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מבוא לתלנסד בבלי 


מבוא לתלמוד בבל 


תורתינן הקדושה כוללת שני חלקים: א. תורה שבכתב. ב. תורה 

שבעל פה. בתורה שבכתב כתובות תרי"ג המצוות. התורה 
שבעל פה עוסקת בביאורן של המצוות, והיא כוללת שלושה חלקים: 
א. פירוש המצוות שנמסר למשה מפי הגבורה*. ב. פרטי דינים והלכות 
שאינם מפורשים בתורה שבכתב ולא נלמדים ממנה, ואף הם נמסרו למשה 
מהקב"ה ונקראים בשם 'הלכה למשה מסיני'. ג. הדינים וההלכות הנלמדים 
מהתורה על ידי חכמי כל דור ודור, בשלוש עשרה המידות שהתורה 

נדרשת בהן ובסבראי. 


כל התורה כולה, הן זו שבכתב והן זו שבעל פה על כל חלקיה, נמסרה 

למשה בסיניי. וכך דרשו חכמים' את הכתוב (שמות כד יב) וְאֶתָּנָה לך 
אֶת לחת הָאָבָן וְהַתּוֹדָה וְהַמִּצְוֶה אֲשֶׁר כָּתַבְתִּי לְהוּרתֶם', 'לחֹת' - אלו עשרת 
הדברות, 'תורְה' - זה מקרא, /ְהַמַּצַוָה' - זו משנה, 'אֲשֶׁר כָּתַבְתֶּ" - אלו 
נביאים וכתובים, לְהוּרתֶם' - זה גמרא, מלמד שכולם נתנו למשה מסיני. 
אף 'דקדוקי סופרים'ל ומה שהסופרים עתידים לחדש, גם אלו כבר הראם 
הקב"ה למשה בסיניי. ואף הדברים שתלמיד ותיק עתיד להורות לפני רבו, 
כבר נאמרו למשה בסיני'. כל אלו, כבר קיימם אברהם אבינו, שנאמר 
(בראשית כו ה) 'עַקָב אֲשֶׁר שָמע אֲבְרָהֶם בְּקְלִי וישמר מִשָמַרְתִּי מִצְותִי חַקוְתִי 


וְתוּרתָי", ודרשו בו חכמים", 'ְתוֹרֹתָי' - 'אחת תורה שבכתב ואחת תורה 
שבעל פה. 


מעווהת התורה נכתבו על ידי משה בספר התורה, ואילו התורה שבעל 

פה עברה מרב לתלמיד איש מפי איש בלבדט. והקפידה תורה 
שהתורה שבכתב לא תאמר בעל פה, והתורה שבעל פה לא תכתב'. חז"לי* 
דרשו כן מהפסוקים (שמות לד כז) ‏ כְּתָב לך אֶת הַדְּבָרִים הָאֶלָה וגו' כִּי עַל 
פִּי הַדְּבָרִים הָאֶלֶה', שנאמר 'כתוב' ונאמר 'על פי' [-על פה], הא כיצד, 
'דברים שבכתב אי אתה רשאי לאומרן על פה, דברים שבעל פה אי אתה 
רשאי לאומרן בכתב'. ולפיכך נמסרה תורה זו בעל פה מדור לדור בשלשלת 
מוסרי התורה, ממשה רבינו ועד רב אשי אף יש שביארו כן את דברי 
הכתוב (דבוים לג ד) 'תוּרה צוָּה לָנוּ משה מורְשָה קְהֶלַת יעקב', שהתורה 

שבעל פה* עוברת היא בירושה מדוד לדור, ממשה רבינו ואילך". 


אל התורה שבעל פה נוספו במהלך הדורות עוד שני עניינים: א. גזירות 

חכמים שנועדו להרחיק את האדם מן האיסורלי. ב. תקנות חכמים 

בענייני איסור והיתר ובענייני ממונות" [מהן גם תקנות שתיקן משה רבנו 
עצמו" ונביאים אחרים"]. 


ששה סדרי משנה וכתיבת התורה שבעל פה 


עך למי רבי יהודה הנשיא, הוא 'רבינו הקדוש'", היו נלמדים 

ומתחדשים דברי התורה שבעל פה על ידי חכמי כל דור ונמסרים 

מאיש לאיש על פה. דברים אלו אמנם נכתבו על ידי ראש בית דין או 

הנביא שבכל דור ודור, שהיו כותבים לעצמם את זכרון השמועות ששמעו 

מרבותיהם, וכן הלומדים עצמם היו כותבים שמועות אלוי, אך מכל מקום 
לא נמסרו כתבים אלו לאחרים, ונקראו בשם 'מגילות סתרים'>*. 


בתקופתו של רבי יהודה הנשיא |['רבי'=| התמעטו הלומדים 
והתרבו הצרות, כאשר מלכות רומי היתה מתגברת 


א. כמו הפירוש ליפרי עץ הדר', שהוא האתרוג. 

ב. על פי הרמבים בהקדמתו לפירוש המשנה. 

ג. ומכל מקום החלק השלישי של התורה שבעל פה, הדברים הנלמדים מיייג מידות ומסברא, לא 
נמסר בידינו איש מפי איש עד משה, וחכמי הדורות למדים אותם בדרכים האמורות. רמביים 
(שם). וראה להלן דברי התוספות יום טוב בזה. 

ד. בגמרא (בדכות ה.. 

ה. והם מה ישדקדקו האחרונים מלשון משנת הראשונים'. רשיי (מגילה יט: ד"יה דקדוקי סופרים). 
ו. גמרא (שם). וראה בתוספות יום טוב (הקדמה למשנה) שאלו לא נמסרו על ידי משה ליהושע, 
שאף שהראם הקב"ה למשה, מכל מקום לא מסרם לו כדי שימסרם. 

ז. ירושלמי (פאה פב ה"ד). 

ח. גמרא (יומא כח:). 

ט. וכפי שותבאר להלן, השתנה פרט זה במהלך הדוהות. 

י. וכך שנינו במדרש (שמו"ר מז א), 'מאחר שלמדה מפי הקדוש ברוך הוא, אמר לו למדה לישראל. 
אמר לפניו, רבונו של עולם, אכתוב אותה להם. אמר לו, איני מבקש ליתנה להם בכתב, מפני 
שגלוי לפני שעובדי כוכבים עתידים לשלוט בהם וליטול אותה מהם ויהיו בזוים בעובדי כוכבים, 
אלא המקרא אני נותן להם במכתב, והמשנה והתלמוד והאגדה אני נותן להם על פה, שאם 
יבואו עובדי כוכבים וישתעבדו בהם יהיו מובדלים מהם. אמר לנביא, אם אכתוב לו רובי תורתי 
כמו זר נחשבו, ומה אני עושה להם, נותן את המקרא בכתב והמשנה והתלמוד והאגדה בעל 
פהי. 

יא. בגמרא (גיטין ס:). 

יכ. ראה סדר הקבלה בהקדמת הרמב"ם לפירוש המשנה, ובהקדמתו לספר יהיד החזקהי. 

יג. שהיא מכונה ימצוהי, הקדמת הרמביים לספר יהיד החזקהי. 

יד. חידושי מרן רי"ז הלוי על התורה (שם), על פי דברי הרמביים (שם). 

טו. כמו איסור אכילת בשר עוף בחלב. רמביים (שם). 


והולכת בעולם, ולעומת זאת היו ישראל מוסיפים ומתפזרים בגלויות::. 
כאשר רבי נוכח בכך, חשש לשכחת התורה שבעל פה, ועל כן קיבץ 
את חכמי ארץ ישראללד וחיבר עמם ספר משנה', בו קיבץ בה כל 
השמועות, הפירושים וההלכות שקיבלו במסורת ממשה רבינו, וכן את 
כל החידושים שנתחדשו בכל דור, עם הגזירות והתקנות שנוספו 
עליהםי". מטרתו היתה שיהיה ביד הכל חיבור ברור ומסודר, אותו יוכלו 
ללומדו במהרה, ולא תשתכח תורה מישראלײ. ספר זה נקרא בשם 
'משנה', לפי שהתורה שבעל פה היא שניה לתורה שבכתב". ויש 
שפירשו שם זה מלשון שינון'י". 


טז. כמו נטילת ידים, ברכות ותפילות, פרוזבול וכדומה. ראה רמביים (שם). 

יז. כמו ברכת הזן בברכת המזון, וכן שיהיו שואלים ודורשים בהלכות חג בחג. רמביים (שם). 
יח. יהושע תיקן ברכת הארץ וכוי. 

יט. גמרא (שבת קיח:), ועוד. 

כ. רמב"ם (שם). והיינו, שאין איסור הכתיבה אלא בכתיבתה לאחרים, אבל מותר לכתוב לעצמו 
לזכרון. קרית מלך (שם). וראה עוד שם שנקט בדעת הרמבים, שאין הדברים אמורים אלא בדברי 
השמועות שנשנים בבית המדרש, אך החידושים שנשמעו מפי היחיד ואינם נשנים בבית המדרש, 
מותר לכותבם אף לאחרים, כדי שלא ישכחו. וראה עוד בזה בגמרא (תמורה יד:) ובמפרשים (שם). 
כא. גמרא (שבת ו:) ורש"י (שם דייה מגילת). 

כב. ולפעמים כינוהו בשם ירבינוי. ראה ירושלמי (סנהדרין פי"א ה"ג). 

כג. רמב"ם (הקדמה לייד החזקהי). ובהקדמת רב נסים גאון כתב עוד, שראה רבי שיש אריכות בגלות, 
והדורות נחלשים בגירסא ובחכמה. 

כד. וכשנתקבצו, אמר כל אחד מה ששמע, ונתנו לב לברר דברי מי ראוי לקיים. רש"י (ב"מ לג: 
דיה בימי). 

כה. כל זה הוא מעשה ידי רבי. ואמנם אמרו בגמרא (סנהדרין פו.) שיסתם מתניתין רבי מאירי, 
אולם אין הכוונה שרבי מאיר הוא בעל המשניות, אלא שרבי סתם את המשניות כדעתו. קרבן 
אהרן (על הספרי, בהקדמה ל'מדות אהרן', והובא בשם הגדולים ערך 'ספראי). 

כו. רמביים (שם). 

כז. הערוך (ערך משנה), רבינו בחיי (שמות לד כז) ושל"ה (כלל רבי). 

כח. הערוך (שם). בגמרא (ב"מ לג.-לג:) וברש"י (לג. דייה משנה) נראה, כי לשון 'משנה' האמור בתלמוד 
היינו, ההלכות הנלמדות בלשונן המדויק, כפי שהן שנויות מרב לתלמיד, בלא פלפול והבנת טעמי 
ההלכות. ולפיכך נקראו ששה סדרים אלו 'משנהי, שגם המשניות שבששת סדרי המשנה, הן 
הלכות פסוקות בלא ביאור טעמן. [ולעומת זאת גמראי פירושה הבנת טעמי ההלכות והפלפול 
בהן, ראה להלן]. 


בש ששמ ישן = 


את כל דברי התורה שבעל פה חילק רבי לששה נושאים"ל כללייםי, וכן 

לכששים נושאים פרטיים. החלוקה לנושאים הכלליים היא חלוקת 

המשנה ל'סדרים'**, והחלוקה לנושאים פרטיים היא חלוקת הסדרים 
ל'מסכתות'. המסכתות נחלקות ל'פרקים' ול'הלכות' [-'משניות'] ל. 


כשסידףר וני את המשניות, יש ששנה משניות קדומות שכבר היו 

סדורות [על פה] מן התנאים שהיו בדורות שלפניולד ולא 
שינה מלשונם, ויש שכתב דברים חדשים כפי רוחב חכמתולי. לעיתים אף 
הכריע רבי במחלוקות הרבות שהיו קודם זמנו, שיש מהן שלא הגיעו לידי 
הכרעה מתוך עול שיעבוד המלכויות והגזירות שהיה על ישראל באותה 
עת. על כן, אף שיש מן הדברים שכתבם בשם אומרם, דברים רבים 
אחרים כתבם בלא שם אומרם כדי לקבוע בהם את ההלכה למעשה". 


בבוא לתלמוד בבלי 


מלבד עצם סידור דברי התורה שבעל פה כספר מסודר, הרי שבנוסף 

לכך, על אף האיסור לכתוב את התורה שבעל פה, התיר רבי 

להעלות ספר זה על הכתב". אף הגורם לכך הוא מה שראה רבי כי 

נתמעט הלב ומשתכחת התורה השנויה על פהל". הוא דרש את הפסוק 

(תהלים קיט קכו) 'עַת לְעָשוּת לה' הַפְרוּ תוּרְתֶךְּ', שמשבאה עת לעשות תקנה 

לשם שמים הותר להפר דברי תורה לצורכה, ועל כן כתב את המשניות 
וחקק אותן על ספר. 


כתיבת המשנה על ידי רבי נעשתה ברוח הקודש, וחתימת המשנה 

חתמה את תקופת התנאים, שמשם ואילך לא היו אלא 

שעסקו + המשנה ובדברי התנאים, אך לא חלקו 
עליהםלל. 


אמוראים 


הברייתות והתלמוד 


מאחר שחיבר רבי את המשנה בלשון קצרה ביותר, וכלל בה ענינים 

רבים שאינם מובנים ממנה בלא עיון ודקדוק בדבריה, עמדו 
תלמידיו של רבי אחריו, וחיברו ספרים נוספים לבאר בהם את הדינים 
שנשנו במשנה". רבל חיבר את ה'ספרא' ['תורת כהנים'] ואת ה'ספרי, 
כדי לבאר את מקורותיה של המשנה בפסוקים, ורבי חייא חיבר את 
ה'תוספתא'"י, ורבי אושעיא ובר קפרא חיברו 'ברייתות', כדי לבאר את 


כט. רמב"ם (שם), רש"י (ב"מ לג: דיה בימי). וראה בשם הגדולים (להחיד"א, חיא קונטרס אחרון אות ג), 
שיש הסוברים שכבר בימי שמאי והלל נתחלקו המשניות לששה סדרים. 

ל. מצוות התלויות בצומח, מצוות שבתות ומועדים, דיני אישות, דיני ממונות, מצוות קדשים, דיני 
טומאה וטהרה. [וראה דבר פלא בתשובות הגאונים (שערי תשובה סיי קמג), שהיה בידי חכם בזמנם 
סדר משנה נוסף על ששת הסדריםן. 

לא. ובתוספות יום טוב (סוטה פ"ט מ"א) הביא שנחלקו הראשונים בדבר. יש אומרים שלא שנה 
רבי את הסדרים זה אחר זה כמו שהם מסודרים לפנינו, לפי שיאין סדר למשנה' (ב"ק קב.). וש 
אומרים שלא אמרו 'אין סדר למשנה' אלא בסדר המסכתות שבתוך הסדרים, אך את הסדרים 
עצמם שנה רבי זה אחר זה כסידורם בפסוק. כוונת הדברים למה שדרשו חכמים (שבת לא.) על 
הפסוק (ישעיה לג 0 יְהָיָה אֲמוּנַת עְתֶּיּ חֹסֶן ישוּעת חִכְמַת וְדָעתי. וכך אמרו, יאָמוּנתי, זה סדר 
זרעים, שהזריעה באה מתוך האמונה בה' (תוסי שם דייה אמונת), או מפני שהפרשת מעשרות [שהיא 
מן הצומח בלבד] מורה על האמונה בו (רש"י שם דייה סדר זרעים). 'עַתִּידִּי, זה סדר מועד, שהמועדות 
באים לעיתים (מהרש"א שם ח"א דיה ועתך). 'חסָן', זה סדר נשים, לפי שחוסן לשון ירושה, ועל ידי 
אשה באים יורשים. יַשׁוּעתי, זה סדר נזיקין, המושיע את האדם לפרוש מן ההיזק ומחיוב הממון 
(רש"י שם דיה סדר נזיקין).. 'חָכְמָתי, זה סדר קדשים, שיש בו את רוב חכמת התורה יותר מבשאר 
הסדרים (הקדמת תורה אור לחפץ חים). 'ְדָעַת', זה סדר טהרות, שרק על ידי טהרה באים לידי 
ידעתי, שהוא רוח הקודש (פרי צדיק בראשית אות ב). סימן הסדרים הוא 'זמ"ן נק"טי - זרעים מועד 
נשים נזיקין קדשים וטהרות. 

לב. במדרש (שיה"ש רבה ו ח) אמרו, 'שֶשִים הַמָּה מְלָכוֹת, אלו ששים מסכתיות של הלכותי, והיינו 
י"א מסכתות שבזרעים, ייב שבמועד, זי שבנשים, זי שבנזיקין, י"א שבקדשים ויייב שבטהרות. 
אך לדעת הרמב"ם (בהקדמה לפירוש המשנה) ישנן ששים ואחת מסכתות. מחלוקת זו יסודה 
במחלוקת הראשונים המובאת ברמב"ם, אם מסכת ככות נשנית כמסכת בפני עצמה, או שהיא 
מכלל מסכת סנהדרין. ובראשונים שיטות נוספות במנין המסכתות. 

סדר המסכתות שבתלמוד בבלי שלפנינו, שונה מסדר המסכתות בספרי המשניות שלפנינו. סדר 
המסכתות שבספרי המשנה סודר על פי דברי הרמב"ם (שם), מלבד מסכת גיטין המסודרת 
במשניות אחרי מסכת סוטה, ואילו לדעת הרמביים היא קודמת לה, ושנויה אחר מסכת נזיר. 
הסיבה שמסכתות סוטה וגיטין לא סודרו על פי הרמביים, משום שמן הגמרא (סוטה ב.) נראה 
שמסכת סוטה שנויה אחר מסכת נזיר, כמבואר בתוספות יום טוב (בפתיחה לפירושו על סוטה). גם 
פרטים אחרים בסדרו של הרמב"ם אינו מוסכם על ראשונים אחרים [כגון מסכת תענית הסדורה 
ברמביים לאחר מסכת ראש השנה, ואילו לדברי הקרן אורה (תענית ב. בתוסי דייה אלא) הרי שמרבינו 
גרשום (שם) ומתוספות (שם) נראה שאין מקומה שם]. 

רבי לא שנה את המסכתות בזו אחר זו כמו שהן מסודרות לפנינו, וכמבואר בגמרא (ב"ק קב.) 
שיאין סדר למשנהי בשתי מסכתות. לדעת תוספות (שבת פא: ד"ה והאמר), מחלוקת אמוראים 
בדבר, וש הסובר שאף בשתי מסכתות יש סדר למשנה'. עוד כתבו תוספות (ב"מ ב. דייה שנים) 
שיאין סדר למשנה' היינו שבשעה שלימד רבי את המשניות לא לימד אותן כסדר המסכתות 
שלפנינו, ומכל מקום כשחיברן לדורות, חיברן כפי הסדר שלפנינו, ולפיכך צריך בכל מסכת ומסכת 
טעם לסמיכותה למסכת שלפניה. ראה עוד בהקדמת התוספות יום טוב, בפירוש השם ימסכתי. 
לג. רמביים (בהקדמת פירוש המשנה), וראה שם שחלוקת פרקי המשניות נעשתה באופן שיהיו ינכוחים 
להבין וקלים לדעתם על פה ולהורותםי. בגמרא (ב"ק שם) נתבאר, שבפרקים ובהלכות יש סדר 
למשנה, ששנאם רבי כפי הסדר שלפנינו. 

לד. וכמבואר בגמרא (חגיגה יד.) שהיו לתנאים בדורות שלפני רבי שש מאות או שבע מאות סדרי 
משניות. ומכל מקום רוב משניות אלו לא היו קבועות לרבים, אלא היה בהן קיבוץ כל הדעות, 
שכל חכם היה שונה את דעתו, עד שבא רבי וערך את המשניות שיהיו קבועות לרבים, וסידר 
בהן את דברי היחיד ודעת המרובים (קרית מלך הקדמה ליד החזקה). ובעריכת ששה סדרי משנה כלל 


הלכותיה ודיניה באופן ברור יותר=. עיקרם של כל הדינים שבהם כבר 
כלול במשניות, אך בספרים האמורים הוא בא באופן מפורט יותרמי. 


אף תנאים אחרים חיברו 'ברייתות'ל. ברם, אותן ברייתות נפלו בהן 
שיבושיםי. מפני כך, לא נשנו בבתי המדרש אלא הברייתות של 
רבי חייא ורבי אושעיא, ולפיכך הן מוזכרות בגמרא עם הפתיחה 'תנו 


בהן רבי את כלל המשניות הקדומות, ואין דבר מן המשניות הקדומות שלא רמוז בהן (הקדמת 
רבי חיים מוואלוזיין לתקלין חדתין שקלים). ובעריכת המשניות על ידי רבי, נחתמו המשניות, ואין מוסיף 
עליהן [כמבואר בבבא מציעא (פה:-פו.) שביספר אדם הראשוןי בו הראהו הקבייה דור דור וסופריו, 
דורשיו וחכמיו, נאמר שירבי ורבי נתן סוף משנהי]. ויכשראו כל העולם צורת סדור המשנה של 
רבי ואמתת הדברים ודיוק המלים עזבו אותן המשניות שהיו שונין, ונתפשטו אלו ההלכות 
[המשניות] בכל ארץ ישראלי. אגרת רב שרירא גאון (הוצ' מצגר אות כט). 

לה. מהר"ץ חיות (ב"ק ו: דייה הא וקיצור כללי התלמוד (מבא התלמוד עמי א בשם שארית יוסף). וראה 
גם באגרת רב שרירא גאון (הוצי מצגר אותיות כא-כג) ותוספות (ב"ק צד: דיה בימי). כתב בקרית מלך 
(שם) שאף שרוב המשניות הקדומות לא היו מסודרות וקבועות לרבים (ראה הערה לעיל), מכל מקום 
כמה מן המסכתות כבר היו מסודרות וקבועות לרבים עוד קודם רבי, שהרי אמרו בברכות (כה.) 
שביום שנתמנה רבי אלעזר בן עזריה נשנתה מסכת יעדויותי. וראה גם במהרייץ חיות (ב"ק שם) 
שדעתו היא כי אף מסכת 'מידות' לא נשנתה על ידי רבי, כי אם על ידי רבי אליעזר בן יעקב, 
וכמו שאמרו בגמרא (יומא טז.) 'מאן תנא מידות, רבי אליעזר בן יעקב היאי [אך בלשון רשיי (שם 
דיה רי אליעזר) נראה ש'מאן תנא מידותי היינו שנשנו משניות אלו כדעת רבי אליעזר בן יעקב, 
אך אין הכוונה ששנאן רבי אליעזר בן יעקב עצמון. 

לו. גמרא (שבת מו.) ורש"י (ביימ לג: דייה בימי). 

לז. כן דעת רבים מן הקדמונים (אגרת רב שרירא גאון אות כא, מבא התלמוד עמי א, הרמביים בהקדמה ליד 
החזקה, רבינו בחיי שמות לד כז, ועוד). אך יש שהוכיח בדעת כמה ראשונים, שלא נכתבה המשנה בימי 
רבי, אלא בדורות שלאחר רבינא ורב אשי (ביאור רי"א שטיין להקדמת הסמ"ג, נדפס בסוף אגרת רב 
שרירא גאון הוצ' מצגר, ומבוא התלמוד למהרייץ חיות פליג). 

לח, ואכן ראה בכתר ראש (הלי תלמוד תורה אות סז) בשם רבי חיים מוואלוזיין, שדין יהשוכה דבר 
ממשנתו' (אבות פ"ג מ"ח) לא נאמר אלא בזמן שלמדו על פה, אך לא לאחר שנכתבה התורה 
שבעל פה. והיינו שחששו מאד לשכחת התורה, ועל כן הזהירו על השכחתה והחמירו בעונשו. 

לט. כתב החזון איש (באגרת לרבי אלחנן וסרמן, קובץ ענינים עמי קצב) 'כל הסכמותיהם היה בהשגחת 
הבורא יתברך ובהופעת רוח הקדש וכבר הסכים הקב"ה על ידן'. ובכסף משנה (ממרים פ"ב ה"א) 
כתב 'שמיום חתימת המשנה קיימו וקבלו שדורות האחרונים לא יחלקו על הראשוניםי. וכתב 
החזון איש (שם) אודות קבלה זו, ילא טובה וחסד עשו עם הראשונים [בכך שקיבלוה], אלא 
האמת חייב אותם. כי איך נעשה על דעתנו אם ידענו שדעתנו קצרה והאמת אין אתנו וכו', 
ובאמת הלא כל התורה בסיני נתנה, אפילו מה שתלמיד ותיק עתיד לחדש, והתנאים החזירו מה 
שנשכח. ועד זמן רבי לא נתגלה הכל, אבל בסוף משנה כבר נתגלה כל מה שראוי להתגלות, 
ולא יתגלה דבר מחודש. אלא נרמז הכל באחד מדברי התנאיםי. 

מ. הקדמת הרמב"ם לפירוש המשנה. וראה ברמביים (בהקדמת היד החזקה) ששאר המדרשים שחוברו, 
כגון 'מכילתאי, נתחברו כדי לפרש דברי התורה. 

מא. וראה בשם הגדולים (ערן ספרא) שיש חולקים. 

מב. וכתב באגרת רב שרירא גאון (הוצי מצגר אות לה), שנסדרה התוספתא בימיו של רבי, ושנאוה 
בבית מדרשו. 

מג. על פי הרמב'יים (בהקדמה לפירוש המשנה ובהקדמת היד החזקה), וכן מבואר באגרת רב שרירא גאון 
(הוצ' מצגר אותיות לד-נ). אך בתוספות (ב"מ צד: ד"ה בימי) מבואר, שבברייתות שנה רבי חייא את 
דברי רבי עצמו בהוספות שהוסיף על המשניות הקדומות. 

מד. גמרא (תענית כא.), הקדמת הרמב"ם (לפירוש המשנה) והקדמת רבי חיים מוואלוזיין (לתקלין חדתין 
שקלים). 

מה. וראה גס ברש"י (ביצה כט. דיה תנא) 'תנא דבי שמואל, בתוספתא שסידר שמואל מתנאים 
שלפניו, כמו שסדרו רבי חייא ורבי אושעיא, וכמו שסידר רבי את המשנהי. 

מו. כמבואר בגמרא (חולין קמא.-קמא:). 


הבוא לםפלטוד בבלי 


רבנן' [על אף האמור, כאשר ראו מחברי התלמוד צורך בדבר, הביאו גם 
את דברי הברי של שאר התנאיםמ"]. 


ג שאר החכמים שאחר תקופת התנאים, הם האמוראים, לא חדלו 

מלברר את ענייני המשנה. וכפי שכתב הרמב"ם5?, נתנו הכל את 

לבם 'להתבונן ולחקור בה ולפרש אותה כל חכם כפי חכמתו ובינתו, ונחלקו 

בפירוש קצת הלכות ממנה לפי רוב השנים, ואין חבורה מהם שלא חקרה 

והתבוננה במשנה וגילתה חידושים והביאה ממנה דמיונים על ענינים 

אחרים, עד שהגיע הזמן לרבינא ורב אשי שהם האחוונים מחכמי 
התלמוד':. 


באזת] דור אחרון, חיבר רב אשי, בצוותא עם שאר חכמי בבל, את 
ה'תלמוד בבלי'י* הנקרא אמרא'י. 


את התלמוד הבבלי ערך רב אשי מתוך המשא והמתן הרב שהיה בדברי 

המשנה בישיבות בבל וארץ ישראל, החל מחתימת המשנה ועד 
אותו דור. התלמוד כולל ארבעה עניינים: א. פירוש המשנה. ב. פסק 
ההלכה. ג. דינים גזירות ותקנות שנתחדשו אחר חתימת המשנה או שאינם 


מז. אגרת רב שרירא גאון (הוצי מצגר אות מ-מא). 
מח. וקראום מסדרי התלמוד 'תניא', או 'תנא תונאי. שם (אות מא, מט). - 
מט. בהקדמה לפירוש המשנה. 

נ. וכמבואר בגמרא (ב"מ פו.) שרבינא ורב אשי יסוף הוראהי. 

נא. ונתבאר בראשונים, שהיו שתי מהדורות ליתלמוד בבליי, והן 'מהדורא קמא דרב אשיי 
וימהדורא בתרא דרב אשיי, המוזכרות בגמרא (בייב קנז:). ובשויית הרמייע מפאנו (סיי קז) כתב, 
שיהרבה קונדרסין הגיעו אליהם [-אל הגאונים] ממהדורא קמא דרב אשי, דאית בהו גלויי מלתא 
למאי דלא אתבריר בגמרא דילן להדיאי. 

עוד קודם לתלמוד בבלי נתחבר ה'תלמוד ירושלמיי, שחיבורו החל על ידי רבי יוחנן כמאה שנה 
קודם לימי רב אשי. רמב"ם (הקדמה ליד החזקה). וראה בהקדמתו לפירוש המשנה, שהיה בידיהם 
חמשה סדרים מתלמוד ירושלמי, חוץ מסדר טהרות [מלבד מסכת נדה]. מדבריו עולה שהיה 
בידם תלמוד ירושלמי על סדר קדשים. סדר זה של התלמוד הירושלמי, אבד בזמננו, ואינו בנמצא. 
נב. לשון 'גמרא' האמור בתלמוד היינו, הבנת טעמי ההלכות והפלפול בהן. ולפיכך נקרא התלמוד 
בבלי גמראי, לפי שהוא עוסק בהבנת טעמי ההלכות והפלפול בהן. ראה רשיי (סוכה כח. דייה 
גמרא, ב"מ לג. דיה שלמדו, דייה גמרא, סוטה כב. דיה ולא). 

נגאההמב"ס (בהקדמה לפירוש המשנה, ובהרחבה בהקדמת היד החזקה). וראה רשיי (ב"מ ו דיה גמרא, פו. 
דייה סוף). 

נד. אך ברמב"ם (בהקדמה לפירוש המשנה) כתב, שתלמוד בבלי נכתב על שלושים וחמש מסכתות. 
מנין זה הוא על פי דעת רב יוסף (בייק קב.) שיכולה נזיקין חדא מסכתא היאי, ושיטת הרמב"ם 
שהכוונה בזה שמסכת 'בבא קמאי, 'בבא מציעאי ויבבא בתראי, נמנות כולן למסכת אחת [יש 
לציין כי בראשונים ישנן שיטות נוספות בביאור יכולה נזיקיןז. לשיטת המדרש (שהובא לעיל), 
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מופיעים בה [או שעל כל פנים אינם מופיעים בה בבירור אלא שחז"ל 
למדום הימנה]. ד. ענייני אגדה שוניםי. התלמוד בבלי נתחבר על שלושים 
ושבע מסכתות מן המשנהיד. 


התלמוד בבל נחתם על ידייבנן של הב אש מרי" בר רב אשלי. 

גם לאחר חתימתו, עדיין הוסיפו בו 'רבנן סבוראי' [שקמו 

אחרי האמוראים] פירושים וטעמים נוספים", אם כי לא גרעו מהלכותיו 
ולא הוסיפו בהן מאומה:". 


חתימה התלמוד חתמה את תקופת האמוראים. חכמי ישראל שעמדו 

לאחר מכן, רבנן סבוראי, גאונים, ראשונים ואחרונים, לא היה 
עסקם אלא לברר את דברי התלמוד, אך לא לחלוק עליו, לא לפשוט את 
ספיקותיו ולא להוסיף על דבריוי", שהלא 'מי יכול לדמות את עצמו לבעלי 
התלמוד שכל דבריהם היה ברוח הקדשל והיו מקובלים איש מפי איש 
עד משה רבינו מפי הגבורה'**. חתימת התלמוד חתמה את המסורת של 
קבלת התורה שבעל פה, שתשוב אלינו על ידי אליהו התשבי זכור לטובלג, 

עם הגאולה השלימה במהרה בימינולי. 


הסובר שמסכת מכות מכלל מסכת סנהדרין במנין המסכתות שבמשניות, נמצא שמנין המסכתות 
שעליהם תלמוד בבלי הוא שלושים וארבע. 

נה. ונקרא גם 'רב טביומיי, ראה בבא בתרא (יב:). 

נו. רמביים (הקדמת היד החזקה) וספר הקבלה להראב"ד (סדר אמוראים הדור השביעי). בספר הקבלה 
הוסיף, שמר בר רב אשי סיים את התלמוד עם מרימר וחבריהם. גם אודות התלמוד נחלקו 
הראשונים [כשם שנחלקו בכתיבת המשנה] אם רב אשי חיברו וגם כתבו, או שחיברו בלבד ולא 
נכתב אלא בדורות שאחריו. 

נז. אגרת רב שרירא גאון (הוצי מצגר אות עט). וראה גם ספר הקבלה (שם). 

נח. סדר הדורות (אלף החמישי, סדר רבגן סבוראי). 

נט. רמביים (הקדמה לפירוש המשנה), רבינו יונה (אבות פ"א מ"א), רשביים (בייב קל: ד"ה עד), ועוד. 
ס. ראה גם בדברי רבינו בחיי (דברים לג ח) 'ובת קול זה היה נשמע תמיד לחכמי התלמודי. ולשון 
הרמב"ם בהקדמה לפירוש המשנה היא, שהתלמוד מעיד על מחברו ידי רוח אלהין קדישין ביה' 
(ע"פ דנאל ד הָ). 

סא. נודע ביהודה (תניינא יו"ד ל). 

סב. שהוא אחד ממוסרי התורה [ראה בהקדמות הרמבים] והוא עודנו חי וקיים, ואצלו שמורה 
מסורת זו. 

סג. על פי חידושי מרן ריז הלוי (פנחס דייה לכן). וראה שם שביאר בכך את הפסוק (מלאכי ב ז) 
יכי שפתי כהן ישמרו דעת ותורה יבקשו מפיהוי, והכוונה לאליהו שהוא פנחס הכהן. והגרייח הלוי 
ביאר כן את דברי הרמז שכתבו האחרונים [תוס' יו"ט (עדויות פ"ח מ"ז), ערוך לנר (נדה כג: דייה 
פרסה)] ש'תיקוי האמור בגמרא הוא נוטריקון יתשבי יתרץ קושיות ואיבעיותי, והיינו שאליהו 
התשבי יתרץ את הקושיות במסורת התורה שבידו. (כתבי תלמידים לבית בריסק, תמורה יד:). 


א. שחרית * פדר התפילה 


א. תפילה וקריאת שמע 


פסוקי זמרה ה ברכות פסוקי זמרה * תקנת פסוקי זמרה % 
מה הן פסוקי ד)מרה <* קויאת PRY‏ ההות AP‏ שמע # 
גדל הברפות * אם בוכות מעכבות זו את זו >< אפ ברכות 
מעכבות את קריאת שמע * AAA‏ זמן הברפות s+‏ לאחר זמנה 
של קריאת שמע + חובת קו'יאת שמע ‏ מן התורלה או מדברי 
חכמים + פרשה ראשונה ושניה * פרשה שלישית * אין קוראים 
עשרת הדברות זי תחילת זמן קריאת שמע של שחרית ‏ מנהג 
ותיקין א סוף זמן קריאת שמע של שחרית = ברכה לאתויה = 
תפילת שמונה עשרה + סמיכת גאולה לתפילה אי זמן תפילת 
שחרית * הובת תפילה * AIDA‏ מנין התפילות ביום וזמנון א 
מנין התפילות jb Ba‏ הכתובים *י מטבע התפילה זי תקנת מטבע 
התפילה | * תבנית התפילה % מעין שמונה עשרה * תפילה 
קצרה 


א. 5ללי הברפות 


3 ו 


ב. פרפות הנהנין 


ג פוגי הברפות שלפני האפילה 


ב. ברכות 


ארופה וקצרה *% שם ומלפות 


פללי ברפת הנהנין * אין לה שיעור * סנכ ברכות להקל א 
להוציא את הבירו *י תקנת ברפות הנהנין * מתקנת BRIN‏ & 
בברכה ראשונה של פת 


43 שרי האדמה' + גידולי הפי שאינס עיקר הפרי *י שלקות 

* מי שלקות זי ברכת שרי העץ' = מה נחשב אילן = פירות 

שלא ניטעו אילנותיהם לכך + גידולי העץ שאינם עיקר הפר' א 

AIS‏ שנתמעפו * שלקות * מ' פירות * Roa‏ הגפן' + ײן 

שאינו מזוג * ברכת המוציא' * שיעור האכילה = כללי הפת 

* ברכת 'מיני מזונות' + כדי לדבק + משקים * אורז = דוהן 
+ ברכת ‏ שהכל'י ל אימתי מברכים ברכה זו 


2 ו 


ב ו ו 


בצנההסשצשעם 


הקרמה - תוכן העניינים 


א 


... 


1 tae bats tne :tatsel ב. מנחה * פרר התפילה‎ 


ד. הברפות שאחר האכילה 0 
אמירת אשרי אי אמירת י שם ה' אקרא' = זמן התפילה 


ברכת המזון * חובת ברכת המזון %* שיעור האפילה *י בספק א 

להוציא את הבירו * תקנת מטבע הברכה % מה היא מטבע 

הברכה * ברכת הזימון < חובת הברכה + מה היא ברכת הזימון 

ל ברכה מעין שלש * אימתי מברכים ברכה זו * שיעור האכילה 

+ ברכת בורא נפשות' * אימתי מברכים ברכה זו * להוציא את 
חבירו 


המפרשים על מפפת ברפות 1 


ג. ערבית * פרר התפילה 0 ..-' 


תפילת ערבית לאחר קריאת שמע > קריאת שמע * ברכות קריאת 
שמע של ערבית *י תחילת זמן ברכות <* סוף זמן ברכות * תחילת 
זמן קריאת שמע + סוף זמן קריאת שמע = פרשה שלישית א 
ברכח 'אמת ואמונה' א ברכת 'השכיבנו' * תפילת שמונה עשרה 
+ חובה או רשות א אין בה חזרת הש"ץ אי זמן תפילת ערבית 


ב הקדמה 


הקדמה למסכת ברכות 


מסכת ברכות היא המסכת הפותחת את סדר המשניות, והראשונה ב'סדר זרעים'*. נסדר סדר זרעים לראשון מן הסדרים, כסידורו 

בכתוב. שדרשו חכמים (פת 8) ששה סדרים מן הכתוב (שע 03 ְהֲיָּה אָמוּנַת עתּיף חסֶן ישוּעת חָכְמַת וְדָעַת', ודרשו בו 

אָמוּנַת', זה סדר זרעיםג. וכתב הרמב"םי טעם הדבר, לפי שיסדר זרעים' עוסק במצוות של גידולי הארץ, 'וצמח הארץ הוא מזון 

כל חי, וכיון שאי אפשר לאדם לחיות בלא אכילת מזון אי אפשר לו לעבוד את ה' בשום אופן מאופני העבודה, ולפיכך הקדים 
לדבר במצות המיוחדות בצמח הארץיד. 


כתב הרמב"םה שהטעם שנסדרה מסכת זו לראשונה ב'סדר זרעים', לפי שמסכת זו עוסקת בעיקרה בברכות על אכילת המזון, 

ומדרך הרופא המומחה שכשירצה לשמור בריאות הבריא כמתכונתה, הרי הוא עוסק תחילה בתיקון המזון. וכדי שלא יחסר 

מענייני הברכות, עוסקת מסכת זו גם בשאר הברכות. ומאחר שמסכת זו עוסקת בברכות קריאת שמע, כבשאר הברכות, לפיכך 

,..,, עוסקת היא גם כן במצות קריאת שמע עצמה. והטעם שפתחה המסכת בקריאת שמע, לפי שהיא המצוה התמידית היחידה שיש 
לאדם מן התורה, שתי פעמים בכל יוםי. 


אמרו בגמרא (ניק 0, 'האי מאן דבעי למהוי חסידא לקיים מילי דנזיקין, רבא אמר מילי דאבות, ואמרי לה מילי דברכות'. יש מן 
הראשונים שפירשו 'מילי דברכות' שהכוונה על דיני הברכות'. ויש שפירשו 'מילי דברכות' שהכוונה לענייני החסידות 
השנויים במסכת ברכות, והיינו ענין השהייה שעה אחת קודם התפילה, שהוא מנהג חסידים הראשונים, כמבואר במשנה (6". 


מסכת זו עוסקת בעיקרה בדיני הברכות וענייני קריאת שמע ותפילה, כאמור. ההקדמה שלפנינו מקיפה את עיקרי הנושאים 
האמורים, והיא נחלקת לשני פרקים: א. 'תפילה וקריאת שמע', ובו יבוארו ענייני חובת התפילה וזמנה וענייני קריאת 
שמע. ב. יברכות', ובו יבוארו דיני ברכות הנהנין וסוגי הברכות. 


א. תפילה וקריאת שמע 


א. שחרית - סדר התפילה 


פסוקי דזמרה 


ברכות פסוקי דזמרה. הברכות הראשונות הפותחות את סדר תפילת 
שחרית, הן ברכות 'ברוך שאמר' ו'ישתבח'. ברכות אלו נתקנו 

על 'פסוקי דזמרה' של תפילת שחרית, לפניהם ולאחריהם. אף שברכות 

אלו אינן מוזכרות בגמרא במפורש, נתקנו בתקנה קדומה, והובאו בדברי 
א הראשונים?. 


יש מן האחרונים שהוכיח מן הבבלי והירושלמי, שכבר בימי התנאים 

והאמוראים נתקנו ברכות אלו', וכבר הביא הטור ו" סי ₪ ס"פ) 

שברכת 'ברוך שאמר' מבוארת בספר 'היכלות', המיוחס לרבי ישמעאל 

כהן גדול. יש מן האחרונים שהביא, שקבלה ביד הראשונים"'* שברכת 

ברוך שאמר נתקנה על ידי אנשי כנסת הגדולה, שתקנוהו על פי פתק 
שנפל מן השמים. 


א. והיא המסכת היחידה מסדר זרעים שנערך עליה תלמוד בבלי. 

ב. פתיחת תוספות יום טוב למשניות, וראה גם בפירושו למשניות (סועס פ"ט מ"פ). 

ג. בהקדמה לפירוש המשנה. 

ד. וכתב התוספות יום טוב (פס), שזה המכוון בדרשת חכמים (שנת 6.) שדרשו סדר זרעים מן 
הכתוב 'אמונת', לפי שעיקר העבודה להקב"ה היא באמונה, ואי אפשר לעבודה בלא המזון. 
ה. שם. 

ו. ובראשונים ובמפרשים יש טעמים נוספים. 

ז. הר" 00 

ח. רשב"א (קס ד"ס נקײס). 

ט. רי"ף (נ3), רמב"ם (תפילס נסית כפיס פ"ז סי"ב), רא"ש (פ"ס סי ס) וטור (פו"ם סי ₪ ס"פ). 

י. כן הוכיח במשכנות יעקב (פו"ם פיי סו), שכן בירושלמי [אינו נמצא לפנינו] מבואר שאין לדבר 
בין 'ישתבח' ל'יוצר אור', והרי שכבר היתה תקנת ברכת ישתבח בימיהם. עוד כתב, שבגמרא 
(פססיס קים.) מכונה אמירת נשמת כל חי 'ברכת השירי, וביארו התוספות (עס ד"ס כני יומן) ש'נשמת' 
מכונה 'שיר', לפי שבשבתות אומרים 'נשמת' בסוף פסוקי דזמרה, ו'שיר' הוא כלשון יזמרי. 
וכתב במשכנות יעקב, שמכך שינשמת' נקראת בלשון ברכה 'ברכת השיר', הרי שכבר בימיהם 
היתה התקנה לומר אחר נשמת ברכת ישתבח, ולפיכך מכונה נשמת 'ברכה', שהיא מכלל ברכת 
ישתבח. אמנם במאירי (6: ד"ס נתנמול) מבואר, שברכות פסוקי דזמרה הם מתקנת הגאונים, וכן 
נקט בפשיטות בפרי חדש (פֿו"ם סי" 6 סק"6). 

יא. כן הביא בתולעת יעקב (פוד פסוקי לופכה ) מן האור זרוע, ולפנינו באור זרוע אינו נמצא, 
ובמנורת המאור (לל 5ג) הביא כן בשם ספר היכלות. 

יב. ונחלקו הקדמונים באופן שלא אמרן קודם התפילה, אם יכול לומר פסוקי דזמרה לאחר 
התפילה. דעת הגאונים (תפו' סגקוניס מעדס גנוס סי' ו, וסטור פו"ס סי' גכ מ"ס סנכי כן כקס כ3 נטכונסי. גקון) 
שלא יאמר לאחר התפילה, אך דעת רבינו יונה (ננ. ד"ס וקינו) שבאופן שלא אמרם קודם התפילה, 
יכול לאומרם לאחר התפילה אפילו בברכותיהם. ובדעת הגאונים נקט הבית יוסף (פס ד"ס ומ") 


תקנת פפוקי דזמרה. שנינו בגמרא (פנפ קיפ:) 'אמר רבי יוסי יהא חלקי 

מגומרי הלל בכל יום', וביארה הגמרא שביאור 'הלל' היינו 'פסוקי 
דזמרה'. ותיקנו חכמים שיהיו אומרים פסוקים אלו על סדר תפילת שחרית 
קודם התפילה'ג. נתבארו בראשונים שני טעמים לתקנת אמירתם קודם 
התפילה: יש מן הראשונים הסוברי, שתיקנו כן כדי שיהיה אדם מסדר 
שבחו של מקום קודם התפילה, כמו ששנינו בגמרא (3) 'דרש רבי 
שמלאי, לעולם יסדר אדם שבחו של הקדוש ברוך הוא ואחר כך יתפללי. 
אך יש מן הראשוניםיד הסובר, שנתקנה כדי שתהיה התפילה מתוך כובד 
ראש ושמחה של מצוה, כמו ששנינו במשנה (₪ 'אין עומדין להתפלל 

אלא מתוך כובד ראשי. 


מה הן 'פסוקי דזמרה'. נחלקו הראשונים מה הן עיקרן של 'פסוקי דזמרה': 
יש הסוברטי שהן מתחילות מפרק חתִּהֶלָה לְדָוְד' שבספר תהלים (קעס) 
עד סוף ספר תהלים", והיינו עד סוף פרקי הללויה, וכן מבואר במסכת 


שדין זה שאין לומר פסוקי דזמרה לאחר התפילה, היינו דווקא בברכותיהן. אך שלא בברכה 
יכול לומר לאחר התפילה אף לשיטתם. אך הב"ח (עס ד"ס ומס) נקט, שלדעת הגאונים לא יאמר 
לאחר התפילה אפילו בלא ברכות, שגנאי הוא לסדר שבחיו של מקום לאחר התפילה. 

יג. רי"ף (2). אך ברש"י (ע"ז ז: ד"ס יסדר) מבואר שהלכה זו אמורה לענין תפילת 'שמונה 
עשרה' עצמה, ששלש ברכות ראשונות שבה, הן דברי שבחו של מקום, ורק בברכות שאחריהן 
יש דברי תחנה ותפילה. 

יד. תוספות (9. ד"ה כנע). וראה בתשובות הגאונים (ססדקות סי 6) טעם נוסף לאמירת פסוקי 
דזמרה קודם התפילה. נחלקו הפוסקים אם אפשר לומר פסוקי דזמרה קודם עלות השחר, 
במהרי"ל (סדר תפנות סג ססוכות פות ת) מבואר שאירע ואמרו פסוקי דזמרה קודם שעלה השחר, 
ואחר כך תיקן מהרי"ל תענית על כך שאמרו פסוקי דזמרה בברכותיהן קודם עלות השחר 
[וגם משום שברכו ברכת טלית ותפילין קודם עלות השחרן, והובא להלכה באליה רבא 
(סי' תרסד סק"ג). אך בתשובה מאהבה (ס" ו) מבואר שזמן אמירתן גם קודם עלות השחר, 
וראה בפרי מגדים (6ו"פ סי תרסד מקכ"ז סק"). ויש לתלות מחלוקת זו במחלוקת הראשונים 
המוזכרת, שאם תיקנו לומר פסוקי דזמרה משום "סדר שבחו של מקום', הרי שפסוקי 
דזמרה חלק מסדר התפילה, שכך הוא סדר התפילה, סידור השבח ואחר כך התפילה 
והבקשה. ולפיכך יתכן שאין לאומרם קודם עלות השחר, שאינו זמן תפילה. אך אם תיקנו 
לומר פסוקי דזמרה קודם התפילה כדי שיעמוד להתפלל מתוך כובד ראש ושמחה של 
מצוה, יש לומר שאין פסוקי דזמרה מסדר התפילה כלל, ולפיכך אפשר לאומרן קודם עלות 
השחר. 

טו. הרי"ף (פס) והרא"ש (פ"ס סי ס-ו). 

טז. שכן שנינו בגמרא (ד:) 'אמר רבי אלעזר אמר רבי אבינא כל האומר 'תהלה לדוד' בכל 
יום שלש פעמים, מובטח לו שהוא בן העולם הבאי. 

יז. והרא"ש (פס) הביא מרב עמרם גאון טעם אמירת מזמורים אלו, שאגב שאומרים 'תהלה 
לדוד', תיקנו לומר משם ואילך עד סוף ספר תהלים. 


הקדמה : 


סופרים (פייו סי). ויש הסוברי" שהן פרק חתִּהָלֶה לְדָוְד', פרק הַלְלוּיָה הַלְלוּ 
אֶת ה' מן הַשָמִים פס קמפ) ופרק הַלְלוּיהּ הַלְלוּ אֶל בִּקְדָשוּ טס קטי". 


ו 


ברכות קריאת שמע. תיקנו עזרא ובית דינול* לברך בקריאת שמע של 

שחר שתי ברכות לפניה ואחת לאחריהלב: הראשונה לפניה - 

'יוצר אור', והשניה לפניה - 'אהבה רבה', ויש אומרים - 'אהבת עולםי<י. 
וברכה שלאחריה - אמת ויציבכד. 


גדר הברכות. נחלקו הראשונים בגדר ברכות קריאת שמע: א. יש מן 

הראשונים הסובר, שברכת 'אהבה' וכן ברכת 'אמת ויציביכה הרי הן 
'ברכת המצוות' של מצות קריאת שמע, ואילו ברכת 'יוצר אוריני 'ברכת 
השבח' היא, על המאורות המתחדשות בבוקרל', ולפי שזמן קריאת שמע 
תלוי ביצירת האור, לפיכך נתקנה על סדר קריאת שמעS".‏ ב. יש מן 
הראשונים הסוברים, שגם ברכת 'אהבה' ו'אמת ויציב' אינן ברכות על 
קריאת שמע, אלא הן ברכות בפני עצמן. ומאחר שנתקנו קבעו לאומרן 
על סדר קריאת שמעפל. ג. דעת הגאונים, שברכות שלפניה אינם ברכות 
על קריאת שמע, ואילו ברכות שלאחריה הרי הן ברכת קריאת שמעל. 


אם ברכות מעכבות זו את זו. הגמרא (2>6.) הסתפקה אם ברכות קריאת 

שמע מעכבות זו את זו, שאם לא אמר אלא אחת, לא יצא אף ידי 

חובת הברכה שבירך. או שאינן מעכבות זו את זו, שיצא ידי חובת 

הברכות בברכה שבירך. ומכל מקום סדר הברכות בודאי אינו מעכב, שאם 
אמר את הברכות כולן אך שינה את סדרן, יצא ידי חובתו. 


ונחלקו בזה קדמונים: שיטת רב האי גאוןי* שלא הסתפקה הגמרא לומר 

שיעכבו הברכות זו את זו אלא באמירת הברכות בציבור, אך 

ביחיד לא הסתפקה הגמרא כלל, ובודאי אינן מעכבות זו את זו. ולמסקנת 

הגמרא, מעכבות הברכות זו את זו בקריאתה בציבור. ושאר ראשוניםלב 

חולקים, ולשיטתם הסתפקה כן הגמרא בין ביחיד ובין בציבור, ולמסקנת 
הגמרא, אין הברכות מעכבות זו את זו בין ביחיד ובין בציבור. 


אם ברכות מעכבות את קריאת שמע. יש מן האחרונים שכתב להוכיח 
שלשיטת הסובר 'ברכות מעכבות זו את זו', מלבד עיכוב הברכות 


יח. רש" (סנפ קים: ד"ס פסוקי). 

יט. ובשולחן ערוך ורמ"א (פו"ת פיי גג פ"6) מבואר שאם אינו מספיק לומר כל פסוקי דזמרה 
עם הציבור, יאמר לכל הפחות עיקר פסוקי דזמרה לשיטת רש"י, ואם מספיק לומר יותר יאמר 
גם עיקר פסוקי דזמרה לשיטת הרי"ף, וכמו שביאר בביאור הגר"א (עס סק'ע-ג). 

ב. משנה (ל). 

כא. רמב"ם (קרפת שמע פ"b‏ ס"ז). 

כב. והראשונים נחלקו אם ברכת 'אהבה' וכן ברכה שלאחר קריאת שמע נחשבות 'ברכה 
הסמוכה לחברתה', לברכה שלפניהן: דעת רש"י (מו: ד"ס ױש) ותוספות (מו. ד"ה כנ) והרמב"ן (3 
ד"ס כנר), שהרי הן כסמוכה לברכה שלפניהן. אך דעת הרשב"א (יפ. ד"ס ונללס, ד"ס ולענן) שאינן 
נחשבות 'סמוכה לחברתה', משום שקריאת שמע מפסקת בין ברכת 'אהבה' ל'אמת ויציב', וכן 
ברכת "יוצר אור' פעמים שאינה סמוכה לברכת 'אהבה', שהרי אם שינה את סדר הברכות 
והקדים 'אהבה' ל'יוצר אור', יצא ידי חובתו (כמנופר עסנ). אלא הן ברכות שנתקנו מלכתחילה 
בלא פתיחה. 

כג. בגמרא ):f(‏ נחלקו בזה אם אומרים 'אהבה רבה' או 'אהבת עולם'. 

בד. גמרא ((יכ). 

בה. וכן 'אמת ואמונה' בתפילת ערבית. 

בו. וכן 'מעריב ערבים' בתפילת ערבית. 

בז. לפי 'שהעולם אינו משתמש אלא באורה של יום, ובלילה הלכה לה אותה האורה והחשך 
ממשמש ובא, וכל בקר מתחדשת לו אורה, תקנו בכל שחר ברכות המאורות כמו שסדרו בה 
המחדש בכל יום תמיד מעשה בראשית', לשון הרמב"ן (ש: ד"ס נ"). 

כח. רמב"ן (נ. ל"ס כנ), וכן נראה מלשון התוספות (6: ל"ס פכנל). 

כט. רשב"א (יפ. ד"ס ונענין כרכות) רמאירי (י: ד"ס וסרי). והרשב"א (טו"ם מ" סי פיט) כתב, שלפי 
זה אם קרא קריאת שמע בלא ברכות, יכול לברך ברכות קריאת שמע לאחר מכן בפני עצמן 
בלא קריאת שמע, וכן נפסק בשלחן ערוך (פו"ת סי ס ס"כ). ויש חולקים. 

ל. כן הביא הרשב"א (פס) מן הגאונים, וכן הוא בתשובות הגאונים (טעלי תטונס סי' קס. 

לא. הובא ברשב"א (י: ד"ס וקמע), וכן הביאו הבית יוסף (פֿו"ס סי ס ד"ס וגס). אך הב"ח (שס 
ד"ס ח"כ) ביאר דברי רב האי גאון לפי לשון הטור (פס) באופן אחר, ולפי ביאורו דעת רב האי 
גאון שהסתפקה כן הגמרא בין ביחיד ובין בציבור, ומסקנת הגמרא שבין ביחיד ובין בציבור 
מעכבות הברכות זו את זו. 

לב. הרשב"א (פס), ועוד. 

לג. בית יוסף (שס). וכך היא תמצית ראייתו: הראשונים הביאו קושיית רב האי גאון, שהקשה 
סתירת דברי הגמרא שמסקנתה 'ברכות מעכבות זו את זו', מדין המשנה (יג) 'היה קורא בתורה 
והגיע זמן המקרא, אם כוון לבו יצא', הרי שהברכות אינן מעכבות את קריאת שמע. וכתב 
הבית יוסף שמדבריו מבואר שהסובר 'מעכבות זו את זו' סובר גם כן שברכות מעכבות את 
קריאת שמע. והאחרונים האריכו ביישוב קושיית הבית יוסף באופנים נוספים, ראה בשאגת 


אחת לרעותה, מעכבות הברכות גם את מצות קריאת שמע, שאם קרא 
קריאת שמע בלא ברכותיה, לא יצא ידי חובת קריאת שמע כתיקנהיי. 


תחילת זמן הברכות. נחלקו הראשונים אימתי תחילת זמנה של ברכת 

'יוצר אור' למסקנת הגמראלד: יש הסוברל" שזמנה משעלה 

השחר. ויש הסוברלי, שזמנה מזמן 'שיראה את חבירו רחוק ארבע אמות 

ויכירנו'ז. ומכל מקום לדברי הכל ברכת 'אהבה' זמנה אף משעלה השחר. 

יש מן הראשונים שנראה מדבריו שברכת 'אהבה' רשאי לומר אף בלילה, 
קודם שעלה עמוד השחרלח. 


לאחר זמנה של קריאת שמע. למסקנת הגמרא (:) אף הקורא קריאת 

שמע של שחר לאחר זמנה, רשאי לברך את ברכות קריאת שמע. 

ונחלקו הראשונים עד אימתי יכול לברך: יש הסוברים שיכול לברך עד 

ארבע שעות [שזהו זמן תפילת שחרית לכתחילה לדעת רבי יהודה??, 

שהלכה כמותו*ן, ויש הסוברים שיכול לברך עד חצות [שזהו זמן תפילת 

שחרית לתנא קמאײין, ויש הסוברים שיכול לברך ברכות קריאת שמע 
כל היוםמב. 


חובת קריאת שמע. מן הכתוב (לגלס ו ו שְדְבַּרְתּ בָּם בְּשְׁבְתִּךְּ בְּבִיתֶך 

ּבְלְכְתֶּך בדָּרֵךְ וּבְשָכְבֶּף וּבְקוּמָךִּ', דרשו חכמים במשנה (י) שחייב 

אדם לקיים יְדְבַּרְתָ בָּם' פעמיים ביום, אחת בשעת שכיבה ואחת בשעת 
קימה. 


מן התורה או מדברי חכמים. נחלקו בגמרא (כ) אם מן התורה חייב 

לקרות 'שמע', או שמן התורה יכול לקרוא כל פרשה או פסוק 
שבתורה, ותקנת חכמים היא שיקרא את פרשת 'שמע'"י. קרא פרשה 
מפרשיות התורה, אך הוא מסופק אם קרא גם 'שמע', הרי הדין בזה 
חלוק: לשיטת הסובר שקריאת 'שמע' מן התורה, חייב לקרות שוב 
ישמע', שספק דאורייתא לחומראמי. ולשיטת הסובר שפרשת 'שמע' 
מדברי חכמים, אינו חייב לקרוא 'שמע', שספק דברי חכמים לקולא. 

ופסקו הלכהמ7 שקריאת 'שמע' מן התורה. 


פרשה ראשונה ושניה. להלכה, שקריאת 'שמע' מן התורה, נחלקו בזה 
הראשונים: יש הסוברים שחיוב הקריאה מן התורה בקריאת פסוק 
ראשון של פרשת 'שמע' (לנרס 0 6 בלבד. ויש הסוברים שכל פרשת 'שמע' 


אריה (סי" כו ד"ס מכל מקוס) ופרי יצחק (סי' 6 ד"ס פמנס דנכ), ועוד. 

לד. בגמרא (6:-<) מובא שבמקדש היו מברכים יברכה אחת' לפני שקראו 'שמע', אף שזמן 
הברכה היה קודם זמן קריאת שמע. ושני לשונות בגמרא שם, מה היא 'ברכה אחת' שברכו, 
אם "וצר אור' או 'אהבה'. וללשון שברכו ברכת "יוצר אור', הרי מוכח מכך שאפשר לברך 
לפני זמן קריאת שמע, והראשונים דנו כיצד היא מסקנת הגמרא. 

לה. רשב"א (פ: ד"ס ולעניף). 

לו. הרשב"א בתשובותיו (פ"6 סי פים) וראה ברמב"ן (מנחמות ס', מ: ד"ס פנל כעט. 

לז. כתחילת זמן קריאת שמע, ראה להלן. 

לח. רש"י (פ: ד"ס 6). ובביאור הלכה (פ" ₪ ד"ה זמן) הקשה סתירת דברי רש"י אלו, לדבריו 
במקום אחר (עס ד"ס יונכ), שמשמע שאין לומר ברכות קריאת שמע קודם זמן קריאת שמע. 
לט. במשנה (כו). 
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מא. במשנה (כו), ואף שאין הלכה כמותו, מכל מקום נחשב זמן זה 'זמן תפילה', שאף רבי 
יהודה מודה שזמן התפילה בדיעבד הוא עד חצות, ראה להלן. 

מב. דעת רב האי גאון, הובאה ברשב"א (י: ד"ס הקול) ועוד ראשונים, שיכול לברך עד ארבע 
שעות, שזהו זמן תפילה לרבי יהודה לכתחילה. אך הריטב"א (פס) הביא דעת ר' יצחק שרשאי 
לברך עד חצות, והובאה דעה זו בראשונים נוספים. ודעת הרמב"ם (קכיפפ מע פ"6 סי"ג) והחינוך 
(מפֿוס תכ) שמברך כל היום כולו. 

מג. כן פירש רבינו יונה (כ. ד"ס פמכ). אך מדברי התוספות (כס. לייס ססו) נראה שלשיטת הסובר 
'קריאת שמע מדברי חכמים', מן התורה אין צריך לקרוא בתורה כלל בשעת שכיבה וקימה. 
ראה שם שכתבו שלשיטת הסובר קריאת שמע מדברי חכמים, דרשת הגמרא (נ) מן הפסוק 
'בשכבך' שצריך לקרוא בשעת שכיבה, אינה אלא אסמכתא. ולדברי רבינו יונה הרי נצרכת 
דרשת 'בשכבך' לחובת קריאת פרשה בתורה בשעת שכיבה, וראה עוד בשאגת אריה (ס" פ). 
מד. ושיטת הרמב"ם (קמת עמע פ"נ סי"ג) שבאופן זה קורא ומברך לפניה ולאחריה. ובכסף 
משנה הביא תשובת הרשב"א (פ"5 פיי ש) שהקשה בזה, ששיטת הרמב"ם בכמה מקומות שבספק 
מצוה דאורייתא אף שחייב לעשות המצוה שוב מספק, מכל מקום לא יברך עליה, לפי שלענין 
הברכה הרי זה נידון כספק דברי חכמים, שדין הספק לקולא [וברבינו יונה (כ ד"ס פפק) חולק 
בזה, שכל מצוה מן התורה שחוזר עליה מספק, מברך שוב], ואם כן מדוע מברך לשיטת 
הרמב"ם על הקריאה מספק. וביאר הרשב"א, שלדעת הרמב"ם, כך היא עיקר תקנת ברכות 
קריאת שמע מלכתחילה, שכל שקורא אותה משום איזו סיבה שהיא, הרי הוא מברך לפניה 
ולאחריה. והאחרונים הקשו בזה משיטת הרשב"א עצמו (סונפס עי0) שברכות קריאת שמע אינן 
ברכות על קריאת שמע, אלא הן ברכות בפני עצמן שנתקנו על סדר קריאת שמע. ראה ביאור 
הגר"א (פו"ם סי סו סק"6), ועוד. 

מה. רי"ף (כ) רא"ש (פ"ג סי עו) רשב"א (פס ד"ס מסי), ועוד. אך מדברי התוספות (מסות מג: ד"ס 
ופיט) נראה שנקטו להלכה שקריאת שמע מדברי חכמים. 


ד הקדמה 


חיובה מן התורה. ויש הסובר שגם פרשת היה אם שמוע' (ס שי ), 


פרשת 'שמע' ופרשת 'והיה אם שמוע'מי. 


יש מן הראשונים שנקט שאף אם חיוב התורה בקריאת פסוק ראשון 

בלבד, מכל מקום המוסיף לקרוא גם את כל פרשה ראשנה, וכן 

פרשה שניה, הרי הוא מקיים גם בקריאה זו מצות קריאת שמע מן 
התורהמח. 


פרשה שלישית. תיקנו חכמים והוסיפו פרשה שלישית בקריאת שמע, 

והיא פרשת 'ויאמר' דנר עו ). ושני טעמים עיקריים בתקנה זו: 

א. מן הכתוב (דניס עו ג 'לְמַעַן פִּזְכַר אֶת יוֹם צַאתֶךּ מַאָרֶץ מִצָרִים פל ימי 

חַייךּ' דרשו חכמים במשנה (נ:ײ שחייב אדם להזכיר יציאת מצרים בכל 

יום. ותיקנו לומר פרשה שלישית שנאמר בה יציאת מצרים, כדי לקיים 

בקריאתה מצות זכירת יציאת מצרים'. ב. משום מצות ציצית המוזכרת 
ה בהי. 


בגמרא (יי:) מבואר טעם נוסף לתקנה זו, והוא 'מפני שיש בה חמשה** 
דברים: מצות ציצית, יציאת מצרים, עול מצות ודעת מינים, 
הרהור עביהה והרהור עבורה זהתי. 


יש מן הראשונים שכתב להוכיח בשיטת הרמב"ם קלפ מע פ"פ ס"ג), שגם 

קריאת פרשה שלישית מן התורה היא. ומשום שמצות 'זכירת יציאת 

מצרים' אינה נמנית כמצוה בפני עצמהיי, אלא הרי היא חלק ממצות 

קריאת שמע, שציותה תורה לקרוא פרשת זכירת יציאת מצרים בכלל 
קריאת שמעיי. 


אין קוראים עשרת הדברות. בקריאת שמע שבמקדש היו מוסיפים 

לקרוא גם את עשרת הדברות", וביקשו לקבוע כן חכמים גם 
בקריאתה שלא במקדש, וביטלום חכמים משום 'תרעומת המינים'יה 'שלא 
יאמרוני לעמי הארץ, אין שאר תורה אמת, ותדעו שאין קורין אלא מה 


מו. בחינוך (פוס תכ) וברשב"א (יג: ד"ס פפע) מבואר שרק פסוק ראשון מן התורה. אך ברבינו 
יונה (טו. ד"ס ופפוך מ"ש) ביאר דעת הרי"ף שכל פרשה ראשונה מן התורה, וכן ביאר הפרי חדש 
(סו"ס סי סו ד"ס סדעת סטנית) בדעת רש"י (כ. ד"ס על). ובדעת הרמב"ם (קכיספ פמע פ"5 ס"3-6) נקט 
בפרי חדש (מס ד"ס מעפס) ששתי הפרשיות מן התורה. וראה בזה בשאגת אריה (סי' כ). 

מז. ומבואר במשנה (ג.) וגמרא (יד) שפרשה ראשונה יש בה קבלת עול מלכות שמים, ויש 
בה ענין 'ללמוד' - 'ודברת בם' (דיס ו ז), וענין 'ללמד' - 'ושננתם לבניך' (פס), וענין 'לעשות' 
- וקשרתם לאות על ידיך' וגם 'וכתבתם על מזוזות' (שס ו פ-מ). ופרשה שניה יש בה קבלת 
עול מצוות, וענין 'ללמד' - 'ולמדתם אותם' (עס ₪ יט) ו'לעשות' - 'וקשרתם אותם', וגם יוכתבתם 
על מזוזות' (עס י,כ), אך אין בה ענין 'ללמודי. 

מח. קרית ספר (קלפֿת סמע פ"6). 

מט. וכן מבואר ברש"י (כפ. ד"ס פמת) ורמב"ם (קליפפ שמע פ" ס"ג), שפסוק זה הוא המקור לחיוב 
זכירת יציאת מצרים. אך ברש"י (טפופ יג ג) כתב שמקור דין זה מן הכתוב (פס) 'זכור את היום 
הזה אשר יצאתם ממצרים', וכן נראה מהמכילתא (נל פכעס כח ד"ס וילמכ). ובמנחת חינוך (מפוה כ 
סק") ביאר שטעם הראשונים שלא פירשו כן, משום שקבלה בידיהם שפסוק זה נאמר על 
סיפור יציאת מצרים בליל ט"ו ניסן, וראה שם עוד. 

נ. במשנה (נ) נחלקו תנאים אם יש חובת הזכרת יציאת מצרים גם בלילות, או רק בימים. 
ובדברי רש"י (קס ד"ס מוכירין) והרמב"ם (פילום סמסניופ פ"b‏ מ"ס, קריפת סמע פ" ס"ג) מבואר שלשיטת 
התנאים שמזכירים אף בלילות, משום כך צריך לומר אף בלילה את פרשת 'ויאמר', ואף שאין 
מצות ציצית נוהגת בלילה. והרי ששני הטעמים העיקריים לתקנת פרשת 'ויאמר', משום ציצית 
ומשום זכירת יציאת מצרים הם. אך בשאגת אריה (ס" ט ל"ס וכדי) תמה על שיטתם, מדברי 
הגמרא (יל:) שמנהג בני מערבא שלא לומר בלילה פרשת ויאמר' כלל, אף שמדברי הגמרא 
(פס) נראה שסוברים להלכה שמזכירים יציאת מצרים בלילות. והרי שמצות זכירת יציאת מצרים 
אינה מן הטעמים העיקריים לתקנת פרשת 'ויאמר', אלא הטעם העיקרי הוא משום מצות ציצית, 
ולפיכך סברו בני מערבא שלא תיקנו חכמים לומר פרשת 'ויאמר' בלילה, לפי שאין נוהג בה 
מצות ציצית [וראה להלן שבני מערבא קיימו מצות 'זכירת יציאת מצרים' בלילה לאחר קריאת 
שמע]. וכן מבואר בשנות אליהו (טס) שגם לשיטת הסובר 'מזכירין יציאת מצרים בלילות', אין 
צריך לומר פרשת 'ויאמרי. וראה להלן מהו נוסח ברכה שלאחריה לבני מערבא. 

נא. ויש גורסים 'ששה דברים', ראה בראשונים. 

נב. כמבואר ברמב"ם בספר המצוות, שלא הביא מצוה זו במנין העשין. 

נג. אהל מועד (פער קכית טמע דלך ל יתנ ס), וכיוונו לדבריו רבותינו האחרונים, תירוש ויצהר 
(תפ6רת גניס סי נג ס"ק נט) וחידושי הגר"ח (סענסיי, סוספופ סק" כט). גם בשיטה זו יקשה קושיית 
השאגת אריה (סונקס כסעכה (עי), שמנהג בני מערבא שלא לומר 'ויאמר' כלל. 

נד. 'לפי שהם עיקר הדת וראשיתו', לשון הרמב"ם (פילום סמסנס, תמיד פ"סה מ"6). 

נה. גמרא (כ). 

נו. ובאבודרהם (קלפת עפע) כתב שכוונת הגמרא 'מינים' הוא לתלמידי 'אותו האיש' הנוצרי. 
נז. לשון רש"י (שס ד"ס מפט). וראה בעיון יעקב (עס) שהקשה שהלא אף לפי מה שביקשו 
חכמים לקבוע עשרת הדברות, מכל מקום היו אומרים בנוסף פרשת 'שמע' ופרשת 'והיה אם 
שמוע', כמו קריאת שמע שבמקדש, ואם כן איך יטענו המינים שאין אומרים אלא מה ששמעו 
מסיני, וראה בבן יהוידע (פס ד"ס ניענוס) מה שכתב בזה. 

נח. וברש"י (פס ד"ס מן) פירש שהיינו בגיזת צמר הצבועה בצבע תכלת, ויש בה מקומות שלא 


שאמר הקדוש ברוך הוא ושמעו מפיו בסינייני. ובירושלמי (פיפ ס"ס) מבואר 
שבקריאת שמע מרומזות כל עשרת הדברות. 


תחילת זמן קריאת שמע של שחרית. נחלקו תנאים אימתי הוא תחילת 

זמנה של קריאת שמע של שחרית: דעת תנא קמא נספס ע6 

שתחילת זמנה מזמן 'שיכיר בין תכלת ללבן':". דעת רבי אליעזר מש 

שזמנה 'משיכיר בין תכלת לכרתי'. דעת רבי מאיר (ננמיתפ פס) 'משיכיר 

בין זאב לכלב'. ודעת אחרים (שס) שזמנה 'משיראה את חבירו רחוק ארבע 
אמות ויכירנויגט. 


נחלקו הראשונים בבירור שיטתו של רבי עקיבא בתחילת זמנה של קריאת 

שמע: יש מן הראשונים הסוברים שדעת רבי עקיבא שתחילת זמנה 

'משיכיר בין חמור לערוד', וכלשון הברייתא (ס". אך יש הסובר, 

שמחלוקת תנאים היא מהי שיטתו של רבי עקיבא, לדעת הברייתא הרי 

זמנה 'משיכיר בין חמור לערוד', אך לדעת רבי שמעון בר יוחאי, תחילת 
זמנה לרבי עקיבא היא רק לאחר הנץ החמהל*. 


נחלקו הראשונים אם שיעור זמן 'משיכיר' נאמר אף בשעת הדחק, שאף 
בשעת הדחק אם קרא קודם זמן זה לא יצא ידי חובתו, או 

ששיעור זמן זה לא נאמר אלא לענין זמן הקריאה לכתחילה, אך בשעת 
הדחק קורא מיד לאחר שעלה השחר ויוצא ידי חובתולב. 


מנהג ותיקין. נתבאר בגמרא (ע:) שהותיקיןלי היו נוהגים לקרות קריאת 

שמע עם הנץ החמה. ונחלקו ראשונים בדבר: יש הסוברים שהיו 

קוראים אותה קודם הנץ החמה מעט, בכדי שיסיימו קריאתה ואמירת 

ברכותיה עד הנץ, ומתחילים להתפלל תפילת שמונה עשרה מיד עם הנץ 

החמה, ונמצאים סומכים 'גאולה' [-ברכת 'אמת ויציב'] לתפילה מידיי. 
אך יש הסוברים שהיו קוראים אותה מיד לאחר הנץ החמהל". 


סוף זמן קריאת שמע של שחרית. נחלקו תנאים אימתי הוא סוף זמנה 
של קריאת שמע של שחרית: לדעת רבי אליעזר סוף זמנה עם הנץ 


עלה הצבע יפה, וזמן קריאת שמע מזמן שיכול להכיר בין הצבוע לשאינו צבוע. אך התוספות 
(פס ד"ס 6%6) פירשו, שהיינו מזמן שיכול להבחין בין חוטי התכלת שבציצית, לחוטי לבן שבה, 
ושיעור זמן זה מאוחר יותר משיכיר בין החלק הצבוע בצמר לשאינו צבוע, לפי שההבחנה 
בחוטי התכלת 'אינו ניכר אלא באור גדול, מפני שהחוליות מעורבות זו בזו'. לשון הרשב"א 
(פס ד"ס כין). 

נט. ובירושלמי (פ" ס"נ) מבואר ששיעור הזמן לדעת אחרים, הוא כשיעור הזמן לדעת תנא 
קמא, לפי שזמן 'משיכיר בין תכלת ללבן' שוה הוא לזמן 'שיראה את חבירו רחוק ד' אמות 
ויכירנו', אך ברשב"א (פס ד"ס פמכ) מבואר ששני זמנים שונים הם. 

ס. תוספות (ע. דיס עוס) בתירוץ השני, ורבינו יונה (3. ד"ס פמת). 

סא. תוספות (פס) בתירוץ הראשון. 

סב. בשיטת התוספות (ת: ד"ס 6) ביאר בבית יוסף (פו"ם סי" נש ק"ג) שאף בדיעבד אינו קורא 
קודם זמן של 'משיכיר', ולשיטת התוספות, לשון הברייתא (פס) שרבי שמעון בר יוחאי אומר 
שיכול לקרוא 'לאחר שיעלה עמוד השחר', אין הכוונה בזה לזמן של אחר עלות השחר, אלא 
לזמן של 'משיכיר'. אך ברבינו יונה (ט: ד"ס מסימפי, ד"ס תנ) ביאר בשיטת הרי"ף ששיעור זמן 
'משיכיר' הוא לענין זמן הקריאה לכתחילה, אך בשעת הדחק קורא מיד לאחר שיעלה עמוד 
השחר, וכלשון רבי שמעון בר יוחאי בברייתא. 

סג. ברש"י (ט: ד"ס ופיקין) פירש ותיקין 'אנשים ענוים ומחבבין מצוה', אך ברבינו יונה (קס ל"ס 
ופי' ותיקין) פירש 'מפולפלים ומחודדים'. 

סד. ראה להלן שאין להפסיק בין גאולה לתפילה כלל, ואף בשהייה בלבד. 

סה. כמה שיטות יש בראשונים במנהג אנשי ותיקין: א. שיטת תוספות (ט: ד"ס (ק"ש, ומ 5: 
ד"ס פמכ) שהיו קוראים אותה סמוך לנץ קודם הנץ. לפי שמנהג אנשי ותיקין נלמד מן הכתוב 
(פס(יס ענ ס) 'ייראוך עם שמשי, שמיד 'עם שמש' היינו עם הנץ החמה, "יראוך'. ולפירוש 
התוספות 'ייראוך', היינו תפילה. והרי שזמן תפילה מיד עם הנץ החמה, ולפיכך היו מקדימים 
הותיקין לקרוא קריאת שמע קודם הנץ, כדי שיסמכוה לתפילתם שהיא מיד עם הנץ. ב. שיטת 
רבינו חננאל (סופס צתוס' ומ פס) שהותיקין היו קוראים אותה סמוך לנץ אחר הנץ. ולשיטתו, 
פירוש ייראוך' היינו קריאת שמע, שקרויה 'ייראוך' לפי שיש בה קבלת עול מלכות שמים. 
התוספות ביארו לשיטתם, שגם האמוראים שפסקו לנהוג כותיקין, סוברים בעיקר הדין שזמן 
קריאת שמע 'משיכיר', כמבואר לעיל. ומכל מקום מצוה מן המובחר לאחר הקריאה עד סמוך 
להנץ ולנהוג כותיקין, משום המצוה להתפלל עם הנץ ולסמוך גאולה לתפילה, וכאמור. אך 
הרא"ש (פ"5 סי ) ביאר בדעת רבינו חננאל, שהאמוראים שפסקו לנהוג כותיקין סוברים כן 
מעיקר הדין, שזמן קריאת שמע מן הדין אינו אלא לאחר הנץ החמה, וכדעת רבי שמעון בר 
יוחאי בשיטת רבי עקיבא [שהובאה לעיל לדעת יש מן הראשונים]. ג. שיטת רבינו תם (סוכלס 
נמוס' יומ טס), שפירש במנהג אנשי ותיקין כפירוש התוספות, שקוראים אותה לפני הנץ, ומכל 
מקום נקט שמעיקר הדין זמנה של קריאת שמע אינה אלא לאחר הנץ החמה, אלא שהותיקין 
היו נוהגים שלא כדין וממהרים לקרוא קודם זמנה, כדי שיקיימו את חובת התפילה מיד עם 
הנץ, ויסמכו גאולה לתפילה. ד. שיטת הרמב"ם (קמפֿת עמע פ"6 סי") שיטה נוספת היא, שביאר 
מנהג אנשי ותיקין שקוראים אותה קודם הנץ החמה, כשיטת התוספות. אלא שבשיטתו ביארו 
האחרונים (נית יוסף פו"ת סי' ₪ ס" כ" עס ופי סדק פס), שזמן זה אינו רק למצוה מן המובחר, 
אלא הוא זמן קריאת שמע לכתחילה, וגם הקורא את שמע 'משיכיר' אינו יוצא ידי חובתו 
אלא בדיעבד. 


הקדמה ה 


החמה, ולדעת רבי יהושע, עד שלש שעות זמניות מתחילת היוסלי, וכן 
הלכהלי. 


נחלקו הראשונים אם 'עד שלש שעות' היינו עד לסוף שעה שלישית, 
או עד לתחילתהל". 


יש מן האחרונים שחידש, שזמן קריאת שמע מן התורה כל היום הוא, 
וסוף זמן קריאתה בשלש שעות, מדברי חכמים הואלל. 


ברכה לאחריה. תיקנו חכמים לברך לאחר קריאת שמע של שחרית 
ברכת 'אמת ויציב', ולאחר קריאת שמע של ערבית ברכת 'אמת 
ואמונה', שנאמר (ףק(ס 2 ג) לְהַגִּיד בַּבֹּקֶך חַסְדִּּ וְאֲמוּנָתְךְ בַּלִילוּת'. ולפיכך 


pct cl, 


מגידים אמונתינו כי יקיים לנו הקב"ה את הבטחתו, לפי שהיא עוסקת 
בהבטחות שהבטיחנו הקב"ה לעתידל. 


הברכה הסמוכה לקריאת שמע לאחריה, בבוקר ובערב, הרי היא מתחילה 
בתיבת 'אמת', לפי שפרשה שלישית של קריאת שמע מסיימת 
בתיבות '/אֲנִי ה' אֲלהֵיכָם', ונאמר (נמס י) ה' אֲלהִים אִמַת'א. 


שנינו בגמרא (:), 'כל שלא אמר [ברכת] 'אמת ויציב' שחרית ו'אמת 

ואמונה' ערבית, לא יצא ידי חובתו'. ופירשו ראשונים 'לא יצא 

ידי חובתו' שלא יצא ידי חובת קריאת שמע כתיקנה?:, לפי שברכות 

אלו השלמת קריאת שמע הם, כי מאמינים אנו שכשם שעשה בגאולת 
מצרים כן יעשה בגאולה העתידה. 


ברכות אלו תיקנו בהם חכמים להזכיר בהן יציאת מצרים, מלכות 
הקב"ה, קריעת ים סוף, מכת בכורות וצור ישראל וגואלועד. יש 


סו. משנה (ט:) וגמרא (כס:. 'שעות זמניות' של היום היינו, שחלוקת השעה נקבעת לעולם 
לפי שיעור של שתים עשרה שעות ביום, בין אם הוא ארוך יותר או אם הוא קצר מכך. כגון, 
אם ארכו של היום שלוש עשרה שעות, הרי שעה זמנית היא ששים וחמש דקות. ואם ארכו 
של היום עשר שעות, הרי שעה זמנית היא חמישים דקות [שעות ארכו של היום, לחלק לשתים 
עשרה = שעה זמנית]. 

סז. גמרא (י). 

סח. ברמב"ם (קרסת סמע פ"6 סי") נקט שהיינו עד סוף שלש שעות, אך בהגהות מיימוניות 
(סס פֿות ט) הביא דעת ראשונים החולקים, ולשיטתם היינו עד לתחילת שעה שלישית. 

סט. כסף משנה (קלילת טמע פ"6 סי"ג). 

ע. גמרא (נ) ורש"י (פס ד"ס ענמכ) ותוספות (שס ד"ס לסגיד) בפירוש הראשון. עוד פירשו 
התוספות, שבלילה יש בה אמונה, לפי שאדם מאמין ומפקיד רוחו בידי הקב"ה והקב"ה מחזירה 
בבוקר כשאינה יגיעה. ובט"ז (פו"ם סי' סו קק"ז) הוסיף, שטעם זה הוא גם לאמירת 'אמת ויציב' 
ביום, שאנו אומרים 'אמת ויציב' על שאימת וקיים את דבריו להשיב את הפקדון. ובמאירי 
(ס ד" ננכות הנסקנות) ביאר, שזמן הצרות נמשל ללילה וזמן גאולת הצרות נמשל ליום שעולה 
אחר הלילה. ולפיכך בלילה צריך לומר ואמונה' שאנו מאמינים בהקב"ה שיגאלנו ויוציאנו 
מצרה לרוחה. וביום 'ויציב', שאנו אומרים בזה שכשם שהביא הקב"ה היום אחר הלילה, כן 
גם 'יציב' בלבנו גאולת הצרות, והרי הוא בלבנו כאילו כבר באה גאולת הצרות. 

עא. גמרא (יד6 ורש"י (טס ד"ס 5ין). ומכל מקום אין הכוונה בזה שזהו עיקר הביאור באמירת 
'אמת', והיינו שה' אלהים אמת. כמבואר בתוספות (. ד" מת) ש'אמת ויציב' וכו', אינו נסוב 
על 'אני ה' אלהיכם', אלא על האמור בהמשך הברכה 'הדבר הזה', והיינו על מה שקראנו 
בקריאת שמע. 

עב. היינו לשיטות הסוברות שהברכות אינן מעכבות לא זו את זו ולא את קריאת שמע. 
משא"כ לסוברים שברכות מעכבות זו את זו ואת קריאת שמע, בחלק מן האופנים, הרי לא 
יצא ידי חובת קריאת שמע מעיקר הדין, ראה לעיל. 

עג. טור (פו"פ סי סו ס"י) וכסף משנה (קרפֿת סמע פ"b‏ סז). וראה שם שביאר שאף ברכת 'אמת 
ויציב', יש בה מענין הגאולה העתידה. 

עד. ירושלמי (פ" ס"ו) והובא בטור (פו"ת סי" סו פ"י). 

עה. משנה ברורה (פ" סו ס"ק נג) ממשמעות דברי הרשב"א (יפ. ד"ס וללס 5), וראה עוד במשנה 
ברורה (עס). 

עו. שברכה זו עוסקת 'בתשבחות וקלוסין של יציאת מצרים'. רש"י (ל: ד"ס זס). 

עז. גמרא (ל: ע: (). 

עח. פרי מגדים (פו"ס סי" סו 6" פ"ק יג), הובא במשנה ברורה (טס ק"ק ₪) ושער הציון (שס פק"ס). 
אך בראבי"ה (פ"6 כככופ פ"5 פי' כס) מבואר שמעיקר הדין אין לחוש להפסק בשהייה, אלא להפסק 
בדיבור בלבד. ומנהג אנשי ותיקין להחמיר יותר, ולחוש גס להפסק בשהייה, וכאמור לעיל, 
שהיו קוראים קריאת שמע סמוך לנץ החמה, כדי שלא ישהו בין קריאת שמע וברכותיה לתפילת 
שמונה עשרה. 

עט. והם 'תיכף לסמיכה שחיטה, תיכף לגאולה תפלה, תיכף לנטילת ידים ברכה'. גמרא (מ5). 
פ. גמרא (ט:. 

פא. וכן הוא ברש"י (ל: ד"ס זס). וראה בבית יוסף (פו"פ סי קי סק") שפסוק זה אינו אלא 
'אסמכתא', וכן נראה מלשון רש"י (Eס).‏ 

פב. ט"ז (פו"ת סי" קי סק"פ), וראה שם עוד. בירושלמי (קס, וסונ ככס"י פס) נתבאר טעם נוסף 
לסמיכת גאולה לתפילה, שמי שאינו סומך גאולה לתפילה, הרי הוא דומה למי שבא ודפק על 


מן הראשונים שנראה מדבריו, שכל אלו מעיקר תקנת הברכה, ואם לא 
הזכיר עניינים אלו לא יצא ידי חובת ברכות אלועה. 


תפילת שמונה עשרה 


סמיכת גאולה לתפילה. המתפלל צריך שיסמוך עאולה', היינו ברכת 

'אמת ויציב' החותמת ב'גאל ישראליעי, לתפילת שמונה עשרה?, 

שלא יפסיק ביניהם בדיבור, או אפילו בשהייה בלבד, כל ששוהה יותר 

מתוך כדי דיבורל". הלכה זו היא אחת משלש 'תכיפות' שאמרו חכמים?ל. 
אמרו חכמים שהסומך גאולה לתפילה הרי זה בן העולם הבאל. 


נתבאר בירושלמי (פײפ 0'5" שהלכה זו רמזה דוד המלך בתהלים, 

שהסמיך פסוק יָהָיוּ לְרָצוֹן אֲמְרֵי פי וְהָנִיון לִבִּי לְפָנִיּ ה' צוּרי 

וְגֹאֵלִי" (פס ש טו), לפסוק יַעַנְךְּ ה' בְּוֹם צָרָה' פס כ ס. וכך הוא פירושו: 

אימתי יִהָיוּ לְרְצוֹן אֲמֵרִי פי - בזמן שתאמר צורי וְגֹאֵלִי, שהוא גאולה, 

ותסמוך תפילתך לכך. ולפיכך הסמיך דוד לפסוק זה פרק 'יענך ה' ביום 

צרה', שאם מתפלל על שיענהו הקב"ה, הרי שהקדים לזה תפילה ובקשה 
מאת הקב"ה שיענהו, מיד לאחר שאמר גאולהלל. 


זמן תפילת שחרית. תחילת זמן תפילת שחרית לכתחילה הוא בהנץ 
החמהפ, ובדיעבד אם התפלל משעלה עמוד השחרפד יצאפה. 


נחלקו תנאים אימתי הוא סוף זמנה של תפילת שחרית: דעת רבי יהודה 
(מסנס כו.) שזמנה עד סוף ארבע שעותלי מתחילת היום. ודעת רבנן 
שס) שזמנה עד חצות היום. הלכה כרבי יהודה (גפר מ.. 


דעת כמה ראשונים שאף לרבי יהודה, מכל מקום המתפלל לאחר ארבע 
שעות עד חצות יצא ידי חובת תפילה, אלא שלא יצא ידי חובת 
'תפילה בזמנה'. שחובת תפילה בזמנה עד ארבע שעות היאפ'. 


פתחו של המלך, יצא המלך לידע מה הוא מבקש, ומצאו המלך שהפליג משם, כיון שכך אף 
המלך הפליג. בטעם הלכה זו, הסתפקו האחרונים אם יסודה משום אמירת גאולה, שהאומר 
גאולה צריך להסמיך לכך מיד תפילה. או שיסודה משום התפילה, שהמתפלל צריך להקדים 
גאולה לתפילתו. ראה בזה בשאגת אריה (סי' ג ד"ס 0:6 וקהלות יעקב (סי נ). לפי המבואר לעיל 
ששני טעמים ביסוד ההלכה של סמיכת גאולה לתפילה, יש לתלות ספק האחרונים בשני טעמים 
אלו: לטעם הראשון שהתפילה מתקבלת ברצון כשסומך גאולה לתפילה, הרי עניינה של הלכה 
זו משום התפילה שהיא מתקבלת ברצון בהקדמת גאולה. אך לטעם השני, שבאמירת גאולה 
יוצא המלך לידע מה בחפצו, הרי ענין זה משום אמירת גאולה, שמאחר שאמר גאולה מיד 
בא המלך לידע מה ברצונו, ואינו יכול להפליג משם. 

פג. גמרא (ט: כ.). וראה לעיל [בדין קריאת שמע כותיקין] שנחלקו הראשונים בדבר, אם 'הנץ 
החמה' הוא זמן שנאמר לענין תפילה עצמה, שמצותה עם הנץ החמה. או שזמן זה נאמר 
לענין קריאת שמע, וכדי שיסמוך גאולה לתפילה צריך להתפלל מיד עם הנץ. 

פד. ונחלקו בזה אם יכול להתפלל מיד שעלה עמוד השחר, או רק 'משהאיר פני המזרחי. 
מדברי הרא"ש (פ"ד סי 6) דייקו האחרונים שרק לאחר שהאיר פני המזרח, אך בדעת הרמב"ם 
(פפי(ס פ"ג ס"ז) דייקו שיכול להתפלל בדיעבד אף משעלה עמוד השחר מיד, ראה בזה במגן 
אברהם (ס" פט סק"ג) ופרי מגדים (" עס). וראה בביאור הלכה (שס ל"ה וס) שהביא דעת כמה 
אחרונים, שזמן 'האיר פני המזרח' לא נאמר רק לענין תפילת שחרית, אלא גם לענין כל 
המצוות הטעונות 'יום', שאינו יוצא בהם ידי חובתם עד שהאיר פני המזרח, לפי שמקודם 
שהאיר פני המזרח עדיין לילה הוא. 

פה. תוספות (2 דיס פנוס). בתוספות (עס) דייקו מדברי רש"י (פס ד"ס װעניל) שבדיעבד יכול 
להתפלל אף קודם עלות השחר, וכן הביא במאירי (טס ד"ס יפ פומר פ6ס) בשמו. וראה שם שנחלקו 
על שיטתו, אלא המתפלל קודם עלות השחר לא יצא ידי חובתו. האחרונים הביאו את דברי 
רבינו ירוחם (נפיכ ג מ"ג, כד:), שכתב שזמן תפילת שחרית 'משיראה את חבירו רחוק ארבע אמות 
ויכירנו', ובבית יוסף (6ו"פ סי פט סק"6) הכריח בדעתו שזמן 'משיכיר את חבירו בריחוק ארבע 
אמות' הוא זמן עלות השחר, וכוונת רבינו ירוחם כדברי שאר הראשונים שיוצא ידי חובת 
תפילה בדיעבד משעלה עמוד השחר. ובאחרונים ביאורים נוספים בדעתו, ראה בנושאי כלים 
(פס). 

פו. והיינו 'שעות זמניות', ראה לעיל מה הן. 

פז. מסקנת הבית יוסף (פו"ם סי פט ד"ס ולס, וככסף מטנס ספינס פ"ג ס") בדעת הרי"ף (כו.) הרא"ש 
(פ"ד סי 6) והרמב"ם (טס), שאף אם הזיד ולא התפלל עד ארבע שעות, מכל מקום מתפלל עד 
חצות, לפי שזמן זה הוא זמן קיום תפילת שחרית בדיעבד, גם לדעת רבי יהודה. בראשית 
דבריו צידד הבית יוסף, שלדעת רבי יהודה לאחר ארבע שעות מן היום אין זה זמן תפילת 
שחרית כלל. ולפיכך אם הזיד ולא התפלל עד סוף ארבע שעות, אינו יכול להתפלל. אלא 
שהשוגג ולא התפלל שחרית עד שעה זו, יכול להתפלל בזמן זה, מדין 'תפילת תשלומין' שכשם 
שהשוגג שלא התפלל שחרית, יכול להתפלל בשעת המנחה שתי תפילות, ולהשלים תפילתו 
(כפס (סנן), כן גם יכול השוגג להתפלל קודם זמן המנחה, בכדי להשלים תפילת שחרית. וכתב 
בבית יוסף, שלפי זה נמצא שיכול להתפלל שחרית גם כשעבר חצות היום אף שעדיין לא הגיע 
זמן תפילת מנחה, לפי ש'תפילת תשלומין' מועילה אף שלא בזמני התפילות. אך לפי מסקנת 
דבריו כתב הבית יוסף, שמזמן שלאחר חצות ועד תחילת זמן מנחה, אינו יוצא ידי חובת תפילה 
כלל. לפי שזמן תפילת שחרית אף בדיעבד אינה אלא עד חצות, וכמסקנת דבריו, ואילו 'תפילת 
תשלומין' אינה אלא באחת מזמני התפילות, וזמן זה שמחצות ועד זמן מנחה אינו זמן תפילה 
לא של שחרית ולא של מנחה. והנושאי כלים בטור ושולחן ערוך (פס) האריכו בזה. 


הובת תפילה. שיטת הרמב"ם (כפפיש פ"פ ס"6, ספר סמות עסין 6 שמצות עשה 

מן התורה להתפלל פעם אחת בכל יום. שנאמר טופ כג כ עַעַבַדְתָּם 

את ה' אֲלהֵיכָם', ונאמר עוד (לנמס ₪ י ילְעַבְדוֹ בְּכֶל לְבַבְכֶם', ודרשו 

חכמים (פענת כ) 'איזו היא עבודה שהיא בלב, הוי אומר זו תפלה'. ולפיכך 

העובר ולא התפלל לילה ויוםל" הרי ביטל מצות עשה מן התורהפ". אך 

שיטת הרמב"ן (ספר ספת פס) שאין חיוב התפילה בכל יום אלא מדברי 
חכמיםצ. 


יש מן האחרונים שכתב, שאף הסובר שאין חובת התפילה מן התורה, 
מכל מקום ענינה וקיומה מן התורהצ", 


תקנת מנין התפילות ביום וזמנן. נחלקו בגמרא (י) אם תקנת התפילות 
נתקנה על ידי האבות. שתיקן אברהם תפילת שחרית, יצחק תיקן 


הגדולהצב, כנגד קרבנות התמיד הקרבים בכל יום, תפילת שחרית כנגד 
קרבן התמיד של שחר, מנחה כנגד תמיד של בי הערבקםה, וערבית 
כנגד הקטרת איברים של תמיד, שהיא כשירה בלילה. 


יש מן האחרונים שביאר בדעת הרמב"ם (פפינס פ" ס"ס, מנכיס פ"ע ס"פ) 

שלהלכה, תקנת התפילות נתקנה על ידי האבות, אלא שבתקנה זו 

לא תיקנו שיהיו זמני התפילות בזמני הקרבת קרבנות התמיד, והוסיפו 
חכמים וקבעו את זמני התפילות בזמן הקרבנותצד. 


מנין התפילות ביום מן הכתובים. אמרו בגמרא (8) יכול יתפלל אדם 

כל היום כולו, כבר מפורש על ידי דניאל (היא ו ₪ זְזְמָנִין תִּלְתָה' 
וגו'צה, והיינו שמנין התפילות בכל יום הן שלשה. עוד אמרו טס 'יכול 
יהא כוללן בבת אחת, כבר מפורש על ידי דוד, דכתיב סיס יס ₪ עָרֶב 


פח. ראה בפרי מגדים (סי' ד מסנ"ו סק"פ) ושואל ומשיב (פליתפס ס"כ סי" ג) שגם בזה היום הולך 
אחר הלילה, שמצות עשה להתפלל פעם אחת בתוך הלילה ויום שלאחר מכן. 

פט. חינוך (מפו תנג) בשיטת הרמב"ם. 

צ. והרמב"ן פס) כתב, שאף לדעתו התפילה בעת הצרה, מן התורה היא. ובחינוך (פס) כתב 
בתחילת דבריו שלא כתב כן הרמב"ן אלא 'כמספק', אך בסוף דבריו כתב שהעובר ולא התפלל 
בעת צרה ביטל מצות עשה לשיטת הרמב"ן. 

צא. חידושי רבינו חיים הלוי (פפינס פ"ד ה"6). ולפיכך אם מתפלל כ'מתעסק', אינו יוצא ידי 
חובת תפילה אף בדיעבד, לפי שלא קיים מהות התפילה מן התורה, וכדין 'מתעסק' בכל דיני 
התורה, שאין האדם מתייחס לעשיית המעשה. 

צב: רשיי (קסיליס כנגלו: 

צג. וראה להלן שיש הסוברים שנתקנה תפילת המנחה כנגד 'מנחת התמיד' של קרבן תמיד 
של בין הערביים. 

צר. אור שמח (פפנס פ"ג ס"ט) בדעת הרמב"ם שכתב בהלכות תפילה שהתפילות כנגד התמידים, 
ובהלכות מלכים כתב שהאבות תיקנו את תקנת התפילות, והרי שפסק כשניהם. אך בצל"ח (כו: 
ד"ס ופֿסמכינסו) מבואר, שדעה זו היא דעת הסובר 'תפילות אבות תיקנום', שאף לדעתו לא תיקנו 


גיצר החבני 


ביאור האור שמח בדברי הרמב"ם יש להקשות מלשון הרמב"ם, שכתב (פס פ"6 סיל-ס) שעד 
לתקנת אנשי כנסת הגדולה יש שהיו מתפללים פעם אחת ביום ויש יותר, ואנשי כנסת הגדולה 
תיקנו את מנין התפילות, שיהיו שלשה תפילות ביום. והרי שתקנת שחרית מנחה וערבית אינה 
מתקנת האבות. ובמהר"ץ חיות (עס ד"ס פפנופ) ביאר שיטת הרמב"ם באופן אחר, שאף שתיקנו 
האבות תפילות, מכל מקום אין תקנתם חובה עלינו, שאין אנו חייבים במצוות שלפני מתן 
תורה. ורק משום תקנת אנשי כנסת הגדולה הרי התפילות חובה עלינו. ולפי דבריו מתבארים 
דברי הרמב"ם כפשוטם, שעד לתקנת אנשי כנסת הגדולה לא היתה חובה להתפלל שלש 
תפילות ביום. 

צה. ובפני יהושע (שס ד"ס 6מר) ביאר דברי הגמרא לשיטת הרמב"ם (תפילס פ" ס"ג-ס), | שמן 
הפסוק למדים שאין חובת תפילה אלא שלש פעמים ביום. אך אם ירצה אדם, הרשות בידו 
להתפלל כל היום, ורשאי להתפלל גם כנוסח תפילת שמונה עשרה יותר משלש פעמים ביום. 
לפי שפסוק זה נאמר קודם לתקנת תפילת שמונה עשרה על ידי אנשי כנסת הגדולה, ולפיכך 
אין לחוש אם מתפלל יותר משלש פעמים ביום [וראה להלן שלאחר תקנת אנשי כנסת הגדולה, 
יש הסוברים שאסור להוסיף על מנין התפילות]. 

צו. רמב"ם (פפלס פ" ה"ל). האחרונים הקשו על טעם זה מן המבואר במשנה (פוטס (3), 
שהתפילה נאמרת בכל לשון. והרי שגם לאחר תקנת אנשי כנסת הגדולה רשאים להתפלל בכל 
לשון, ואם כן מה הועילו חכמים בתקנתם. ובשם הגרי"ז (כפני סגלי"ו, סועס לג. ד"ס תפנס) כתבו 
לבאר, שחששו אנשי כנסת הגדולה שיערבו בתפילתם כמה לשונות, ואילו דין המשנה שתפילה 
נאמרת בכל לשון, אינה אלא באופן שכל נוסח התפילה נאמר בלשון אחד. עוד כתבו, שלשיטות 
הראשונים שגם תפילת שמונה עשרה אינה נאמרת בכל לשון אלא בציבור ולא ביחיד [ראה 
סיכום השיטות בשולחן ערוך (פו"פ סי" ק ס"ד)], יש לומר שחששו אנשי כנסת הגדולה, שגם 
המתפלל ביחיד יאמר תפילתו בלשון אחר. 

צז. גמרא (מגעס ז:. 

צח. ובגמרא (כז:) נתבאר שתיקנו שמונה עשרה ברכות כנגד שמונה עשר פעמים שהזכיר דוד 
המלך שם 'הויה' בפרק 'הבו לה' בני אלים' (פסיס כע), או כנגד שמונה עשר הזכרות השם 
שבקריאת שמע, או כנגד שמונה עשר חוליות שבשדרה. 


הקרמה 


וְבקֶר וְצַהָרִים' וגו'. והיינו שזמני שלשת התפילות הרי הם בערב, בבוקר 
ובצהריים. 


מטבע התפילה 


תקנת מטבע התפילה. כיון שגלו ישראל בימי נבוכדנצר, לא היו כל 

ישראל יודעים לדבר בלשון הקודש, וכשהיו מתפללים היו 

מערבים בתפילתם כמה לשונותצי. כשראו אנשי כנסת הגדולה כך, תיקנוצז 
מטבע לנוסח התפילה, והיא תפילת 'שמונה עשרהי. 


בשעה שתיקנו אנשי כנסת הגדולה את מטבע התפילה, תיקנו לברך בה 

שמונה עשרה ברכותצ". לאחר מכן בימי רבן גמליאל, רבו המינים 

והיו מצרים לישראל ומסיתים אותם לשוב מאחרי ה', לפיכך הוסיפו רבן 

גמליאל ובית דינו ברכה נוספת, היא ברכת 'ולמלשינים', שהיא בקשה 

מהקב"ה לאבד את המיניםצ". לאחר תקנה זו, הרי ברכות התפילה - 
תשע עשרהל. 


תבנית התפילה. תיקנו חכמים לומר קודם התפילה 'ה' שִפְתִי תִּפְתַּח 

ּפִי יָנִיד תִּהָלְתַךְּ' (פאיס 9 )?*. ואין אמירת פסוק זה מפסיקה בין 

'גאולה' לתפילה, לפי שפסוק זה מענין התפילה, ו'כתפילה אריכתא 
דמלא'קב. 


שלש ברכות ראשונות נחשבות כברכה אחת, וכן שלש אחרונות, שאם 

טעה באחת מהן חוזר לתחילת ברכה הראשונהלג. ברכה ראשונה 

פותחת ב'ברוך' וחותמת ב'ברוך', ושלאחריה אינן פותחות ב'ברוך', לפי 
שהן 'ברכה הסמוכה לחברתה' היינו לברכה ראשונהלד. 


ברכות שמונה עשרה נתקנו לאומרן לפי סדרן?ה. וקבעו כן חכמים, 
מסברא ומן הכתוביםלי: 


צט. גמרא (כפ:-כע.) ורמב"ם (פפינס פ"כ סה"). וביארה הגמרא (כפ:) שלשיטת הסובר שתיקנו 
שמונה עשרה ברכות כנגד הזכרות שבפרק 'הבו לה' בני אלים' [ראה בהערה לעיל], נתקנה 
ברכה זו כנגד שם 'קל' המוזכר שם, ולשיטה שנתקנו כנגד הזכרות שבקריאת שמע, נתקנה 
ברכה זו כנגד מילת 'אחד' בקריאת שמע, שהיא כעין הזכרה, ולשיטה שנתקנו כנגד החוליות 
שבשדרה, נתקנה ברכה זו כנגד 'חוליא קטנה שבשדרהי. 

ק. רמב"ם (פס). וראה בתוספות רי"ד (מענית יג: ד"ה 66) שכתב שכן הוא לדעת התלמוד בבלי, 
אך לדעת התלמוד ירושלמי (פ"נ ס"ל) גם לאחר תקנת ברכת המינים לא היו תשע עשרה ברכות, 
לפי שלאחר תקנת ברכת המינים היו כוללים ברכת 'את צמח דוד' בברכת 'ולירושלים'. וראה 
בשנות אליהו (פ"ד מ"ג) שיש גורסים בירושלמי (פ"נ ס"ג), שגם לפני תקנת ברכת המינים היו 
כוללים ברכת 'את צמח דוד' בברכת 'ולירושלים', והיו בידיהם שבע עשרה ברכות בלבד, ורק 
לאחר תקנת ברכת המינים בירכו שמונה עשרה ברכות. 

קא. גמרא (ל:. וראה להלן דברי רבינו יונה בטעם התקנה, וראה עוד בנפש החיים (פעל 3 
פי"ק). 

קב. גמרא (עס). וברבינו יונה (ד: ד"ס כײן) ביאר שייכות פסוק זה לענין התפילה, לפי ש'זה 
הפסוק דבוק עם הפסוק שאחריו (מסלַס ₪ ימ) שאומר 'כי לא תחפוץ זבח ואתנה' וגו'. ואמר 
אותו דוד כשהיה מתפלל על חטא בת שבע שחטא בו במזיד, ועל המזיד אין מביאים קרבן, 
שאין קרבן בא אלא על השוגג. ועל כן היה מתפלל לבורא, תסייעני שאוכל לכוין בתפלתי 
ולספר מעלליך, כדי שתהא תפלתי מקובלת. שכיון שלא תחפוץ זבח על המזיד, תהיה תפלתי 
כפרה במקום קרבן. ועכשיו גם כן שאין לנו בית המקדש ואין אנחנו מקריבים קרבנות, אנו 
אומרים אותה על אותו ענין, שתהיה תפלתנו מקובלת ורצויה במקום זבח וקרבן. ומפני שנתקן 
על ענין התפלה אמרו דכתפלה אריכתא דמיא'. בביאור הלכה (סיי קי ד"ס פוזר) הסתפק אם *ה' 
שפתי תפתח' כחלק מן התפילה ממש, או שאינו כחלק מן התפילה, ולא אמרו שהוא 'כתפילה 
אריכתא', אלא לענין שאין אמירתו מפסיקה בין 'גאולה' לתפילה. 

קג. גמרא (ל). 

קד. רשב"א (ל. ד"ס פספ). וראה להלן בענין 'כללי הברכות'. 

קה. גמרא (כפ:), ששמעון הפקולי [שהיה מבית דינו של רבן גמליאל, שתיקנו ברכת המינים] 
תיקן שמונה עשרה ברכות לפי הסדר. ובשיטה מקובצת (עס ד"ס פנו כנע) ביאר, שאין כוונת 
הגמרא לומר ששמעון הפקולי הוא שתיקן את סדר הברכות, שהרי כבר בתקנת אנשי כנסת 
הגדולה נתקנו הברכות לפי סדרן. אלא שלאחר מכן שכחום, עד שבא שמעון הפקולי, וחזרום 
ויסדום, וכמבואר בגמרא (מגיס ית.). וראה עוד ברבינו יונה (כת: ד"ס ססדיר) ובמאירי (מגינס ז:) 
שפירשו באופנים אחרים. ברש"י (לד. ד"ס פֿין) ביאר את דברי רב אסי בגמרא (טס), שלדעתו אם 
טעה ולא אמר ברכה מן הברכות האמצעיות [-שאינן משלש ראשונות או שלש אחרונות] ונזכר 
לאחר שכבר המשיך בתפילתו, אומר את הברכה ששכח במקום שנזכר, וממשיך בתפילתו מן 
המקום שנזכר. ואינו צריך לחזור ולומר את כל הברכות שבאמצע. וכגון, שכח לומר 'אתה 
חונן', ונזכר לאחר ברכת 'רפאינו', הרי הוא אומר לאחר 'רפאינו' - 'אתה חונן', וממשיך בברכת 
'ברך עלינו'. והתוספות (טס ד"ס פמעיות) והרא"ש (פ"ס סי כ) הקשו על שיטתו שהלא ברכות יש 
להן סדר. ולפיכך חלקו על רש"י, וביארו את דברי רב אסי, שלאחר שאמר את הברכה ששכח, 
חוזר לומר שוב את סדר הברכות מן הברכה ששכח [ובמקרה דלעיל ממשיך בברכת 'השיבנו']. 
ובדברי דוד (שס ד"ס ולנ) ביאר דעת רש"י, שאף שתיקנו סדר לברכות, מכל מקום לא תיקנו כן 
אלא לכתחילה. אך בדיעבד, וכגון ששכח ברכה והמשיך בתפילתו, יכול לאומרן שלא על 
הסדר. 

קו. בגמרא (עגיס יז:-ית.). 


הקדמה ז 


א. אבות [ברכה ראשונה]: מן הכתוב םס כע 6 הָבוּ לה' בְּנֵי אֶלִים' 

- 'הזכירו לפניו את אילי הארץ'Pי.‏ ב. גבורות: מהמשכו של הכתוב 
(פס) 'הָבוּ לה' כָּבוֹד וְעז', - 'עז' היא גבורה?". ג. קדושות: מן הפסוק 
הסמוך פס טש ט 'הָבוּ לה' כְּבוֹד שמו הִשְׁתַּחֲווּ לה' בְּהַדָרַת קדֶש' - יבְּהַדָרַת 
קדש' אלו קדושות?". ד. ברכת בינה: לפי שסמך הכתוב (בינה' 
ל'קדושה', שנאמר (שעס כט כ-<ד) 'הַקְדִּישׁוּ אֶת קְדוֹשׁ יעקב וְאֶת אֲלהֵי 
ִשְׂרָאֵל יעריצוּ, וְיְדְעוּ תעִי רוּח בִּינָה'. ה. ברכת תשובה: לפי שנאמר (פס 
ו ) זלְבָבוּ יָבִין וְשָׁב וְרָפָא לוּ'. ו. ברכת סליחה: לפי שנאמר (פס ס 6 
שב אֶל ה' וִיִרְחַמָהוּ וְאֶל אֶלְהָינוּ כִּי יִרְבָּה לְסְלוּחַ'. ז. ברכת גאולהלי: 
קבעוה לברכה שביעית, לפי שעתידים ישראל שתתחיל גאולתםלי* בשנה 
שביעית. ח. ברכת רפואה: קבעוה לברכה שמינית, כנגד מצות המילה 
שהיא ביום השמיני, וצריכה רפואה. ט. ברכת השנים: קבעוה לברכה 
תשיעית, לפי שברכה זו כנגד מפקיעי שערים, שמחמתם אין שובע 
לעניים, ואנו מתפללים שיתן הקב"ה שובע בעולם. וכשם שקבע דוד 
(פסניס י טו) תפילה כנגד מפקיעי שערים במזמור תשיעיליב. י. ברכת קיבוץ 
גלויות: לפי שקיבוץ גלויות בשעת ברכת השנים הוא, שנאמר (ימק ( פ) 
עְאַתָּ הָרִי יִשְׂרָאֵל ענפְכֶם תתו וּפָרְיָכֶם תִּשְׂאוּ לְעַמּי יִשְׂרָאֵל כִּי קרבו 
לְבוֹא'. יא. ברכת משפט: שכיון שנתקבצו גלויות נעשה דין ברשעים, 
שנאמר (שעס 5 כס-כ) 'ְאֲשִׁיבָה ידִי עַליִךְ וְאֶצַרף כַּבֹּר סִיגִיךְּ וְאֶסִירָה כָּל 
ְּדילָיףּ, וְאֲשִׁיבָה שפְטַיִךְ כְּבָרָאשְׂנָה וְיעֲצֵיִּ כְַּתְּחֲלָּה', והיינו שיְאֲשִׁיבָה 
ידִי עָלִיךִ' פירושו קיבוץ גלויות, ואחרי כן נאמר וְאֲשִׁיבָה שפָטִיךִּ'ליי. יב. 
ברכת המינים: שכיון שנעשה דין ברשעים, כלו הפושעים, שלאחר השבת 
השופטים נאמר טס 5 ₪ יְשָבָר פּשָעִים וְחַטָאִים יַחִדָּו וְעזְבִי ה' יכְלוּ'. יג. 
ברכת צדיקים: שכיון שכלו הפושעים מתרוממת קרן צדיקים, שנאמר 
(פסניס עס י) ְכָל קְִרְנִי רְשַעִים אגדַע תְּרוֹמַמִנָה קרְנוֹת צדִּיק'ליד, יד. ברכת 
ירושלים: שקרנם של צדיקים מתרוממת בירושלים, שנאמר פס קנ 0 
'שאַלוּ שְׁלוֹם יְרוּשָׁלִם ישַלָיוּ אהָבִי' - 'אהַבָיֶּי, הם הצדיקיםקטי. טו. 
ברכת דוד: שכיון שנבנית ירושלים?ט' בא דוד, שנאמר סאע ג ₪ 'אַחַר 
ישבוּ בָּנִי יִשְׂרָאֵל וּבְקשוּ אֶת ה' אֶלהַיהֶם וְאֶת דָּוִד מַלְכֶּם'. טז. ברכת 
תפילה [שמע קולנו]: שכיון שבא דוד באה תפילה, שנאמר (שעס ט ז) 
וַהֲבִיאוֹתִים אֶל הַר קְדְשִי וְשָמַחְתִּים בְּבִית תִּסְלְתִייייי. יז. ברכת עבודה: 
שאחר שבאה תפילה, באה עבודת הקרבנות, שלאחר שנאמר 6 
וְשְמַחְתִּים בָּבִית תְּפְלְתִי', נאמר (עס) עוּלתִיהֶם וְזְבְחַיהֶם לְרְצוּן עַל מִזְבְּחִי'. 
יח. ברכת הודאה: שאחר שבאה עבודה, באה תודה, שנאמר לס ג כט 
'זבָחַ תּוֹדָה יכַבְּדְנְנִי', והיינו 'אחר זביחה, תן הודאה'קי". ברכת כהנים: 
תיקנו לומר ברכת כהנים אחר ברכת הודאה, לפי שנאמר (יקנ ע כס ישא 
אַהַרן אֶת יָדָיו אֶל הָעָם וַיִבֶרְכֶם וַיָדָד מָעָשת הַחַטָאת וְהָעֹלָה וְהַשְׁלָמִים', 


קז. רש" (שס ז: ד"ס סנו - סלפטון). 

קח. רבינו חננאל (טס). 

קט. רש"י (קס ד"ס סנו - סטני). 

קי. וברש"י (עס ד"ס פתתלת) כתב שברכה זו אינה על הגאולה מן הגלות, שעל גאולת הגלות 
מברכים 'ברכת קיבוץ גלויות' ו'ברכת דוד' (כפס טנ). אלא עניינה של ברכה זו בגאולה מן 
הצרות הבאות עלינו תמיד. אך במהרש"א (שס ד"ס ומס) נקט שברכה זו עוסקת בגאולה מן 
הגלות. ואילו גאולה מן הצרות, כלולה היא בברכת "'רפואהי. 

קוא. ש'אתחלתא דגאולה' במלחמות שיהיו בשנה השביעית, ובמוצאי שביעית בן דוד בא. 
וכתב רש"י (שס) שאף שאין ברכה זו עוסקת בגאולה מן הגלות [ראה הערה לעיל], מכל מקום 
כיון שהיא ברכה העוסקת ב'גאולה' קבעוה בזמן גאולת הגלות. 

קיב. בפפר תהלים שבידינו מזמור זה הוא מזמור עשירי, ומן הגמרא נראה שמזמור 'אשרי' 
(פסניס 5) ומזמור 'למה רגשו' (עס 0, מזמור אחד הוא, רש"י (עס ד"ס נפרטס) עפ"י הגמרא (ט6. 
וראה במאירי (פס), מהרש"א (פס ד"ס כי) והגהות וציונים (נלט"י עס). 

קיג. בארות המים (פס ד"ס וליון) בישוב קושיית מהרש"א (סס ד"ס וכיון קנתקננו). וברש"ש (סס) 
ביאר שקיבוץ גלויות מוזכר בהמשך הפסוק, שנאמר (פס) שְאֶסִירָה כָּל בְּדִילְיְּ', והיינו שבגלות 
אנו מובדלים ומופרדים זה מזה, ובקיבוץ גלויות יסיר הקב"ה כל המבדילים. 

קוד. ובמהרש"א (שס ד"ס וכון פטו) ביאר שאף שגם מקודם שתיקנו 'ברכת המינים', היה כבר 
סדר לברכות (כ6ס (עיל מלככי פיטה מקונ5ת), והיתה ברכת הצדיקים סמוכה לברכת המשפט. הינו 
משום שאחר שנעשה דין ברשעים המוזכר בברכת המשפט, מתרוממת קרן הצדיקים. 

קטו. מהרש"א סס. 

קטז. וברש"י (טס ית.) כתב שכוונת הגמרא, שאחרי שישובו לבית המקדש יבקשו את הקב"ה 
ואת דוד מלכם. ובב"ח (פו"פ סי' קית סק"נ) הקשה, מנין לרש"י שביאת דוד תהא אחר בנין בית 
המקדש, שהרי לא הוזכר בגמרא אלא בנין ירושלים. וביאר הב"ח, שסמך רש"י על סוף הפסוק 
המובא בגמרא, שנאמר (פס) 'ופחדו אל ה' ואל טובו באחרית הימים', ו'טובו' היינו בית המקדש, 
שלאחר שתבנה ירושלים, יבנה בתוכה בית המקדש, ואז יבוא דוד וישב על כסאו. אך 
במהרש"א (עס יפ. ד"ס וכון פנט) מבואר שביאת דוד לפני בנין בית המקדש, וראה עוד בזה 
בקונטרס דרישת ציון וירושלים (טפינפ דוד, קנין). 

קיז. וכבר הקשו האחרונים, היכן מוזכר בפסוק זה ביאת דוד. ראה במהרש"א (פס) ושפת 
אמת (סס). 


והיינו שבירך אהרן ברכת כהניםליל לאחר שהקריב את הקרבנותלכ. יט. 

ברכת שלום: לפי שבברכת כהנים נאמר (מזנר ו ס) זְשָמוּ אֶת שְׁמַי עַל 

בְּנֵי יִשְׂרָאֵל וַאֲנִי אַבְרְכֶם'. וברכת הקב"ה היא ברכת השלום, שנאמר (פסנס 
כט ₪ 'ה' יִבָרִךּ אֶת עמ בשלוּם'לכא. 


תיקנו חכמים לומר בסיום התפילה פסוק "ִהָיוּ לְרְצוֹן אֲמְרֵי פִי וְהָגִיוּן 
לְבִּי לְפָנִיךְּ ה' צוּרִי וְגְאלִי' (פסוס ש מו), שכן אמרו דוד לאחר שמונה 
עשרקכב מזמוריםלכי. 


בגמרא :-) מובאים שנים עשר תפילות שנהגו האמוראים לומר לאחר 
סיום תפילתם. מנהג העולם לומר תפילת 'אלקי נצור', שהיא 
תפילת מר בריה דרבינאלכד. 


נתבאר בגמרא (יפפ ע) שצריך המתפלל בסיום תפילתו לפסוע שלש 

פסיעות לאחוריו בכריעה אחת, ואחר כך יתן שלום, קודם 

לשמאלולכה ואחר כך לימינו. וביארו הראשוניםלני, שאינו אומר 'שלום', 

אלא כשאומר 'עושה שלום במרומיו', הרי הוא הופך פניו לשמאלו. 
וכשאומר 'הוא יעשה שלום', הופך פניו לימינו. 


מעין שמונה עשרה. נחלקו תנאים (נמנס כפ:) אם חייב אדם להתפלל בכל 

יום את כל תפילת שמונה עשרה: דעת רבן גמליאל שחייב אדם 

להתפלל בכל יום את כל תפילת שמונה עשרה. דעת רבי יהושע שיכול 

לצאת ידי חובתו בתפילה 'מעין שמונה עשרה'. ודעת רבי עקיבא שאם 

שגורה תפילתו בפיו, מתפלל את כל תפילת שמונה עשרה. ואם אין 
שגורה התפילה בפיוללכי, מתפלל 'מעין שמונה עשרה'. 


גם בתפילת 'מעין שמונה עשרה', הרי הוא אומר שלש ברכות ראשונות 
ושלש אחרונות בשלמותן. ונחלקו אמוראים (נגמנפ כט.) מה הוא נוסח 
האמצעיות: יש הסובר, שהרי הוא אומר בהן פתיחה וחתימה בלבד. 
וכגון: בברכת בינה, אומר 'אתה חונן לאדם דעת, ברוך אתה ה' חנן 
הדעת'קכ". ויש הסובר, שבמקום ברכות האמצעיות אומר תפילת 'הביננר', 
שהיא ברכה אחת שכלול בה מעין כל ברכות האמצעיותקכט. 


תפילה קצרה. הנמצא במקום סכנה מתפלל 'תפילה קצרה'לל. נחלקו 

תנאים?ל* תפילה זו מה היא: לדעת רבי יהושע, הרי הוא אומר: 
'הושע ה' את עמך את שארית ישראל בכל פרשת העבור יהיו צרכיהם 
לפניך'. לדעת רבי אליעזר, אומר: 'עשה רצונך בשמים ממעל ותן נחת 
רוח ליראיך מתחת והטוב בעיניך עשה'. לדעת תנא אחר בשם רבי 
יהושעקלג, אומר: 'שמע שועת?יי עמך ישראל ועשה מהרה בקשתם. 
ולדעת אחרים, אומר: 'צרכי עמך ישראל מרובין ודעתם קצרה, יהי רצון 


קיח. רש"י (פס ד"ס זונס). 

קיט. ושיטת רש"י (יקכ עס) שבירכם ברכת כהנים כמתכונתה לדורות, 'יברכך' יאר' ו'ישא'. 
אך שיטת הרמב"ן (טס) שבירך את העם בברכה אחרת. 

קב. ולפי זה היה מן הדין שתהיה ברכת כהנים אחר ברכת עבודה, אלא שעבודה והודאה 
'חדא מילתא היא', גמרא סס). 

קכא. פסוק זה מסיים את המזמור שממנו נלמדו שלש ברכות ראשונות. 

קבב. וראה בגמרא (ט:) שאף שבספר תהלים שבידינו נאמר פסוק זה במזמור התשעה עשר, 
מכל מקום החשיבה הגמרא מזמור זה למזמור השמונה עשר, לפי ש'אשרי' (פסלס פ) ו'למה 
רגשו' שס 3), מזמור אחד הוא. 

קכג. גמרא סס). 

קכד. בית יוסף (פו"פ סי" קכנ ס"ג ד"ס וסומר), שהעולם ביררו להם תחינה זו. 

קבה. שהוא ימין הקב"ה, העומד כנגדו כביכול. 

קכו. ראה טור (פֿו"ס סי" קכג ס"6). 

קבז. וכתבו הראשונים שכן הדין גם בשעת הדחק [שאינו מקום סכנה, שאם הוא מקום סכנה 
הרי הוא מתפלל 'תפילה קצרה', ראה בסמוך]. 

קכח. רמב"ם (פיכוס סמסניות פ"ד מ"ג). 

קבט. ונוסחה [לפי גירסתינו בגמרא]: הביננו ה' אלהינו לדעת דרכיך [כנגד אתה חונן], 
ומול את לבבנו ליראתך [כנגד השיבנו], ותסלח לנו [כנגד סלח לנו], להיות גאולים [כנגד 
ראה בענינו], ורחקנו ממכאובינו [כנגד רפאינו], ודשננו בנאות ארצך [כנגד ברך עלינו], 
ונפוצותינו מארבע תקבץ [כנגד תקע בשופר], והתועים על דעתך ישפטו [כנגד השיבה], ועל 
הרשעים תניף ידיך [כנגד ברכת המינים], וישמחו צדיקים [כנגד על הצדיקים], בבנין עירך 
ובתקון היכלך [כנגד ולירושלים], ובצמיחת קרן לדוד עבדך ובעויכת נר לבן ישי משיחך 
[כנגד את צמח], טרם נקרא אתה תענה [כנגד שמע קולנו]. וחותם 'ברוך אתה ה' שומע 
תפלה'. 

קל. משנה (כפ:. 

קלא. במשנה (פס) ובברייתא (כט:). 

קלב. מלאכת שלמה (פ"ד מ"ל), וראה בהגהות הגר"א (כט: פופ פ). 

קלג. ולפי גירסתינו בגמרא (פס) דעת רבי אלעזר ברבי צדוק כדעת תנא אחר בשם רבי יהושע, 
אלא שלגירסתו אומר במקום 'שועת' 'צעקתי. 


ח הקדמה 


מלפניך ה' אלהינו שתתן לכל אחד ואחד כדי פרנסתו ולכל גויה וגויה 
די מחסורה'. לדברי הכל הרי הוא חותם: 'ברוך אתה ה' שומע תפלהי. 


ב. מנחה - סדר התפילה 


כתבו התוספות (פסמיס קו. ל"ס ספוך) שנקראת תפילה זו תפילת 'מנחה', על 
שם מנחת התמידקיד שהיתה קריבה בין הערבייםללה. 


אמירת אשרי. נהגו לומר מזמור 'תהלה לדוד' (פט(ס קפ קודם תפילת 
המנחה, לפי שיש להתפלל מתוך כובד ראש ושמחה של 

מצוהללי. אמרו בגמרא (ד) 'אמר רבי אלעזר אמר רבי אבינא, כל האומר 

תהלה לדוד בכל יום שלש פעמים, מובטח לו שהוא בן העולם הבא', 

ובאמירת 'תהלה לדוד' במנחה, משלימים אמירתה שלש פעמים ביוםלל. 

כתבו התוספות (3: ד"ה קוזס) שתיקנו לומר קודם 'תהלה לדוד' - אַשָרִי 

יוֹשְׁבִי בֵיתֶךְּ עוד יהַלְלוּךף פָּלֶה' פס פד ס), משום שמפסוק זה למדו (נגמרפ 
פס) שצריך אדם לשהות שעה אחת קודם התפילהללח. 


אמירת 'כי שם ה' אקרא'. כתבו הראשוניםקיט, שיש נוהגים לומר קודם 
תפילת המנחה פסוקים שונים, ובהם: /כִּי שַׁם ה' אֶקְרָא הָבוּ גֹדָל 

לאלהָינוּ' (דניס 2 ג), וכן פשט המנהג. ואין לאומרו קודם תפילת שחרית 
וערבית, לפי שאמירתו מפסיקה בין 'גאולה' לתפילה. 


זמן התפילה. נתבאר בגמרא (גו) ששני זמנים לתפילת המנחה: 'מנחה 
גדולה', והיא משש שעות ומחצה? מתחילת היום;"*. ו'מנחה 
קטנה', והיא מתשע שעות ומחצה מתחילת היום. 


נחלקו הראשונים אם לכתחילה יש להתפלל רק 'מנחה קטנה', או שאפשר 
לכתחילה להתפלל גם 'מנחה גדולה', או שלכתחילה יש להתפלל 
רק 'מנחה גדולהיקמב. 


נחלקו תנאים (נמשס כג) אימתי הוא סוף זמן תפילת מנחה: לדעת תנא 
קמא זמנה עד הערב?ײי, ולדעת רבי יהודה עד 'פלג המנחה', 
היינו שעה ורבע קודם סוף היוםקמי. 


ג. ערבית - סדר התפילה 


תפילת ערבית לאחר קריאת שמע. נחלקו אמוראים (גגפכ ד אם 
מתפללים תפילת ערבית לפני קריאת שמע של ערבית, לפי 


קלד. ראה לעיל שהתפילות נתקנו כנגד קרבנות התמיד. 

קלה. וראה ביאורי הגר"א (כו. ל"ס תפנת). בתוספות (פס) כתב תירוץ נוסף, אך במגן אברהם 
(ריש סיי כנכ) מבואר שגם בתירוץ השני סברו כן, שנקראת תפילת המנחה על שם מנחת הת 
כתבו התוספות (כו: דייס עד) שלדעת רבי יהודה (כו.) נתקנה תפילת המנחה כנגד הקטרת הקטורת. 
קלו. תוספות ((נ6. ד"יה כנק). 

קלז. ויש מן הראשונים שלא גרסו בגמרא זו 'שלש פעמים' (פה גליון הפ"ק מס). 

קלח. ש'יושבי ביתך' ואחר כך יהללוך, רש"י (פס ד"ס יופני). התוספות (עס) כתבו שאין להוסיף 
פסוקים נוספים שנאמר בהם 'אשרי'. וראה במהרש"א (שס) טעם למנהגינו להוסיף ולומר גם 
פסוק 'אשרי העם שככה לו אשרי העם שה' אלהיו' (תסניס קפלד טו). וראה בבית יוסף (ו"פ פיי 
6) טעם למנהגינו להוסיף אחר מזמור זה, פסוק 'ואנחנו נברך יה מעתה ועד עולם הללויה' 
(פס קטו ים). ובמהרש"ל (עו"פ סי פד) כתב, שאינו נוהג להוסיף 'אשרי' אלא במנחה ולא בשחרית, 
שהטעם שכתבו התוספות להוסיף 'אשרי', אינו שייך אלא במנחה, שאומרים 'תהלה לדוד' 
קודם התפילה, וראה עוד בזה בסידור השל"ה (עפ' 122). 

קלט. ראה טור ו" סיי קל פ"6). 

קמ. ונחלקו האחרונים אם בדיעבד יכול להתפלל מתחילת שעה שביעית, ובראשונים ראיות 
לשני הצדדים [ראה רש"י (כו: ד"ס מנתס, פססיס נם. ד"ס 66) שרק משש ומחצה. אך ברש"י (עס ס. 
דייס 6) נראה שמעיקר הדין מתחילת שבען]. וראה סיכום דעות האחרונים במשנה ברורה (פ" 
כלג סק"נ) ובשער הציון (סס סק"ו). 

קמא. והיינו שעות זמניות, ראה לעיל. 

קמב. בבית יוסף (פו"ם סיי כנג סק"פ) ביאר בדעת הרמב"ם (תפילס פ"ג ס"נ) שלכתחילה יש להתפלל 
'מנחה קטנה', אך בדעת הטור (עס) כתב בבית יוסף, שיכול להתפלל לכתחילה גם 'מנחה 
גדולה'. ובדעת רש"י (כפ. ד"ס מתפנ) ביאר בדברי דוד (עס) שלכתחילה יש להתפלל רק 'מנחה 
גררלה'. 

קמג. ודעת רבינו יונה (כו. ד"ס פפלת סמנסס) ושלטי הגבורים (על מכדסי דף 1 סק"כ) ש'עד הערב' 
היינו עד שקיעת החמה, ולא עד צאת הכוכבים. אך בשלטי הגכורים (עס) הביא שיש שפירשו 
'עד הערב' עד צאת הכוכבים. וברמ"א (פו"ת סי :לג ק") פסק שזמן תפילת המנחה עד צאת 
הכוכבים, וראה בשאגת אריה (סי ") שהאריך להוכיח כן. וראה בזה בשער הציון (שס סק" 
ים). 

קמד. 'פלג המנחה' היינו מחצית זמן המנחה [עד סוף היום]. ולפי שזמן 'מנחה קטנה' מתשע 
וחצי שעות, הרי שתי שעות ומחצה עד לסוף שתים עשרה שעות, שהוא סוף היום. מחצה 
מהן, הרי שעה ורבע. 

קמה. טור (שו": סי' רסו ס"6), שכן הוא מנהג אשכנז. 
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ש'תפילות באמצע תיקנום', והיינו שכל התפילות הרי הן בין קריאת שמע 

של שחרית לקריאת שמע של ערבית. לדעה זו לא נאמר דין 'סמיכת 

גאולה לתפילה' בערבית, שהרי מברכים 'גאל ישראל' לאחר התפילה. או 

שגם בערבית קוראים קריאת שמע בבוכותיה קודם התפילה, וסומכים 
גאולה לתפילה. 


נהגו לומר קודם תחילת ברכות קריאת שמע של ערבית בימות החולקמה, 

פסוק שָהוּא רַחוּם יִכַפַּר עָוּן ולא ישחִית וְהֶרְבָּה לְהָשִׁיב אַפּוֹ ולא 

יעֵיר כָּל חֲמָתוֹ' (פסלניס עס ₪), ובראשונים?מי מבואר כמה טעמים לאמירתו 
קודם ערביתקמי. 


קריאת שמע 


ברכות קריאת שמע של ערבית. תיקנו עזרא ובית דינו לברך על סדר 

קריאת שמע של ערבית שתי ברכות לפניה, ושתים לאחריה. 

שלפניה - ברכת 'המעריב ערבים' ו'אהבה'קמ". שלאחריה - 'אמת ואמונה' 

ו'השכיבנו'. סמכו חכמים את שבעת הברכות של קריאת שמע שחרית 

וערבית, על הכתוב (פלס קש קפ "שָבַע בַּיוֹם הַלַלְתִּיךְּ עַל מְשָפָּטִי 
צִדְקדִּיק=ט. 


תחילת זמן ברכות. נחלקו הראשונים אם יכול לברך ברכות קריאת שמע 
של ערבית אף קודם תחילת זמן קריאת שמע של ערביתלי. 


סוף זמן ברכות. בגמרא (69) מבואר שלשיטה הסוברת שאפשר לקרוא 

קריאת שמע של ערבית לאחר עלות השחר [ראה להלן] יכול גם 

לברך ברכות קריאת שמע של ערבית עד הנץ החמה, חוץ מברכתקנ:א 
יהשכיבנויקנ. 


יש מן הראשונים שנראה מדבריו שאף לשיטה הסוברת שאינו יוצא ידי 
קריאת שמע של ערבית משעלה השחר, מכל מקום יכול לברך ברכות 
קריאת שמע לאחר עלות השחרקט. 


תחילת זמן קריאת שמע. נחלקו תנאים אימתי הוא תחילת זמן קריאת 

שמע של ערבית: א. דעת תנא קמא במשנה (:), שתחילת זמנה 
בצאת הכוכבים. ב. לדעת התנא בברייתא ורבי חנינא (נ:, 'משהעני 
נכנסליד לאכול פתו במלח'. ולמסקנת הגמרא שיעור זמן זה מאוחר יותר 


קמו. ראה רבינו מנוח (מפינס פ"ע ס"ט), טור (פו"ם סי" כנו ק") ועוד. 

קמז. וברמב"ם (פפיס פ"ע ס"ה, ע) נראה שהיו אומרים אותו בתפילת הציבור גם במנחה. 
קמח. וראה לעיל (נכרכות קרית סמע 5 שסליס), שנחלקו תנאים אם מברכים 'אהבת עולם' או 
'אהבה רבה'. והתוספות (י6: ד"ס ורנן) כתבו, שכדי לקיים שניהם, יאמר בשחרית 'אהבה רבה' 
ובערבית 'אהבת עולם', וכן הוא בנוסח 'אשכנז' בתפילה. אך דעת הרי"ף (י:) שלהלכה מברך 
'אהבת עולם' בין בשחרית ובין בערבית, וכן הוא בנוסח 'ספרד'. דעת הרשב"א (טס ד"ס פנ6) 
היא שיטה שלישית, שביום יאמר 'אהבת עולם' ובלילה 'אהבה רבה'. בשם הגר"א (פיכוטי וניקועי 
סגכ" סגדס של פסס, כנילור סי פעמלס') ביארו את שיטת התוספות לומר ביום 'אהבה רבה' ובלילה 
'אהבת עולם', לפי שהיום משול לגאולה, ולפיכך אנו אומרים 'אהבה רבה', והיינו 'אהבה 
גדולה', שהקב"ה אוהב אותנו מחמת עצמינו. ואילו בלילה המשול לגלות, אנו אומרים 'אהבת 
עולם', והיינו אהבה שאינה מחמת עצמינו, אלא מחמת שהבטיח הקב"ה לאבותינו שתהא 
אהבתו עלינו לעולם, והיינו 'אהבת עולם' אהבה מעולם. 

קמט. ירושלמי (פ"6 ס"ס) ורש"י (יפ. ד"ס נקתכ). וברשב"א (ינ: ד"ס פמכ) הביא ממדרש תהלים 
(מזמור ו) שפירש 'שבע ביום הללתיך' על של שחרית בפני עצמה ועל של ערבית בפני עצמה, 
בשחרית יש בה שבע מצוות, ברכת 'יוצר', ברכת 'אהבה', פרשת 'שמע', פרשה שניה ופרשה 
שלישית, אמת ויציב וגאל ישראל [ואף שהיא ברכה אחת, שני קיומים יש בה, אמת ויציב 
וגאל ישראל], הרי שבע מצוות. ובערבית שאין מצוות ציצית נוהגת בה, ולפיכך אין פרשת 
יויאמר' מן המנין, הוסיפו עוד ברכה שניה לאחריה, להשלים שבע מצוות. 

קנ. בדברי רש"י (נ. ד"ס עד) מבואר, שהקוראים קריאת שמע בבית הכנסת קודם זמן קריאת 
שמע רשאים לברך, וגם יוצאים בזה ידי חובת ברכות קריאת שמע. אך בשלטי הגבורים (נ: 
פֿת 6) הביא שיטת ריא"ז בשם רבו, שהמברך קודם צאת הכוכבים [לשיטות שזמן קריאת שמע 
מתחיל בצאת הכוכבים], ברכותיו לבטלה. ומדברי התוספות (3. ד"ס מפימפי) נראה שאין יוצאים 
בזה ידי חובת ברכות קריאת שמע. 

קנא. כן ביאר הרא"ש (פ"6 סי ט), שאינו מברך ברכה זו כלל. אך דעת הרי"צ גיאות (סוכלס 
כל)"ט חס) שיכול לברך ברכה זו, אלא שאינו אומר 'השכיבנו', והיינו שמתחיל מ'ותקננו בעצה 
טובה'. 

קנב. כן הוא לשיטת התוספות (טס ד"ס וגננד). אך בדעת רש"י (שס ל"ס ונננל) כתבו התוספות, 
שאף הקורא קריאת שמע קודם לעלות השחר בסמוך לו, אינו יכול לומר 'השכיבנוי. 

קנג. ההשלמה (נ. ד" יכופפפי). וראה שם, שכתב להוכיח דין זה מברכות קריאת שמע של 
שחרית שיכול לברכן לאחר זמנה של קריאת שמע (שס עי0. 

קנד. ודעת כמה ראשונים, שהיינו משעה שהוא נכנס לאכול ועדיין לא התקינו לו סעודתו, 
ולא מזמן תחילת אכילתו. ראה תוספות (נ: ד"ס מפעה) ורשב"א (סס). 


ל 


הקדמה ט 


מצאת הכוכבים;יה. ג. לדעת רבי מאיר לשיטת הברייתא השניהלני, 
'משעה שהכהנים טובלין לאכול בתרומתן'. ונחלקו הראשונים אם היינו 
משעת 'בין השמשות' כפי שיטת רבי יהודה [והיינו שני שלישים ממהלך 
מיל, או שלשת רבעי מהלך מיל, לפני צאת הכוכבים?י'], או שהוא סמוך 
לזמן 'בין השמשות' כָפִי שיטת רבי יוסי [שהוא 'כהרף עין, זה נכנס וזה 
יוצא'ןקי". ד. דעת רבי אליעזר בברייתאקיט, 'משעה שקדש היום בערבי 
שבתות'. ופירשו הראשונים שזמן זה הוא תחילת בין השמשותלל. ה. 


ראשונים?י אם היינו שנכנסים להסב בימות החול, ושיעור זמן זה מאוחר 
יותר מזמן 'שהעני נכנס לאכול פתו במלח'ללי. או ש'נכנסין להסב' היינו 
בשבתותקלד. 


בדעת רבי יהודה שזמן תפילת המנחה מסתיים ב'פלג המנחה' [ראה 

לעיל], נחלקו הראשונים אם לשיטתו מתחיל מיד לאחר מכן זמן 

קריאת שמע, והיינו שתחילת זמן קריאת שמע ב'פלג המנחה', או שאף 
לשיטתו אין תחילת זמנה ב'פלג המנחה/קלטה. 


פוף זמן קריאת שמע. נחלקו תנאים אימתי הוא סוף זמנה של קריאת 
שמע בערבית: א. לדעת רבי אליעזר (נמשס נ), עד סוף אשמורה 
הראשונה של לילהקסי. ב. לדעת חכמים (ס), מתקנת חכמים לקרותה עד 
חצות הלילה. ג. לדעת רבן גמליאל פס, זמנה עד הבוקרללי. ד. לדעת 
הברייתא (:6, סוף זמנה משעומד העני ליפטר מסעודתו. 


נחלקו ראשונים בבירור שיטתם של רבן גמליאל וחכמים: 


א. יש הסוברים, שלדעת חכמים במשנה, תקנת חכמים 'עד חצות' היינו 

שלכתחילה יש לקוראה עד חצות, אך מכל מקום בדיעבד קוראה אף 

לאחר חצות. ולדעת רבן גמליאל, אף לכתחילה אפשר לקוראה לאחר 
חצות. 


ב. יש הסוברים שלדברי הכל תיקנו חכמים לקוראה עד חצות. אלא 

שלדעת חכמים במשנה, תיקנו חכמים שלא לקוראה לאחר חצות אף 

בדיעבד. ולדעת רבן גמליאל, בדיעבד יכול לקוראה לאחר חצות, שלא 
נתקנה תקנת 'עד חצות', אלא לענין קריאתה לכתחילהקס". 


בשיטת רבי שמעון בר יוחאי, נתבארו בגמרא (פע) שתי לשונותקסי 
לענין קריאת שמע של ערבית מזמן עלות השחר ועד הנץ 
החמה. והראשונים נחלקו בבירור דברי הגמרא: יש מן הראשונים 


קנה. עוד מבואר בגמרא, שדעת רבי מאיר לשיטת ברייתא הראשונה, שתחילת זמן קריאת 
שמע 'משעה שבני אדם נכנסין לאכול פתן בערבי שבתות'. ולמסקנת הגמרא ביארו כמה 
ראשונים (כענ" טס ד"ס כ' 5פ6י, ועוד) ששיעור זמן זה, שוה לשיעור זמן שהעני נכנס לאכול פתו 
במלח, וכשיעור הזמן לדעת תנא קמא בברייתא ורבי חנינא. אך בדעת התוספות (3. ל"ס מלימתי) 
ביאר בשפת אמת (נ: ד"ס פ"מ) שלמסקנת הגמרא, הזמן שבני אדם נכנסים לאכול מוקדם אף 
מצאת הכוכבים [ואילו זמן שהעני נכנס, מאוחר הוא יותר מצאת הכוכבים]. 

קנו. ראה הערה לעיל. 

קנז. ראה גמרא טנת כל) ורש"י במסכתין (3: ד"ס פי ק"ל), ובהגהות מהר"ב רנשבורג (סס פומ 
). 

קנח. דעת הראב"ד (הונפה נרשנ"b‏ כ. ד"ס ונס 3: ד"ס 66) שזמנה בזמן בין השמשות של רבי 
יהודה, אך דעת המאירי (עס ד"ס זמן שני) שהוא סמוך לבין השמשות של רבי יוסי. 

קנט. ובגמרא (ג) שתי לשונות בזה: לשון ראשון, שדעת התנא ששנה את המשנה (3) אינה 
כן, אלא לדעתו שיטת רבי אליעזר שתחילת זמנה בצאת הכוכבים. ולשון שני, שלא נחלקו 
בדבר, אלא לדברי הכל שיטת רבי אליעזר שתחילת זמנה משעה שקדש היום. 

קס. רש"י (נ: ד"ס מסעס) ועוד. ודעת רב האי גאון שהובאה ברשב"א (שס ד"ס כ' פניש) שאף 
לשיטת רבינו תם, שזמן תחילת בין השמשות אינו אלא ב'שקיעה שניה' [שהוא זמן יותר 
מאוחר מזמן תחילת בין השמשות לשיטות שאר ראשונים], מכל מקום זמן זה של 'קדש היום', 
היינו 'שקיעה ראשונה' והוא כזמן תחילת בין השמשות לשיטת שאר ראשונים. 

קסא. ובברייתא לשון נוסף, ששיטה זו היא שיטת 'רבי אחא'. 

קסב. ברש"י (פס ד"ס (ספנ) הביא שני פירושים בזה, וראה עוד בראשונים. 

קסג. והיינו לשיטת הרשב"א שהובאה לעיל (נסערס על זמן ססעני נכנק 5כו( פפו), שזמן שבני אדם 
נכנסים לאכול בערבי שבתות, הוא כזמן שעני נכנס לאכול פתו, ובגמרא נתבאר שזמן של עני 
יותר מאוחר מצאת הכוכבים. ובימות החול אנשים נכנסים לאכול יותר מאוחר מבשבת, והרי 
שזמן זה יותר מאוחר מזמן שהעני נכנס לאכול פתו. 

קסד. וראה לעיל בהערה אימתי הוא זמן זה. 

קסה. בתוספות (נ. ד"ס מפימתי) כתבו שלרבי יהודה אפשר לקרוא קריאת שמע מפלג המנחה, 
אך הרשב"א (שס ד"ס וסקו) ועוד ראשונים נקטו, שאף לרבי יהודה אין תחילת זמנה בפלג 
המנחה. 

קסו. ובגמרא (ג) הובאה מחלוקת תנאים אם שלש משמרות בלילה, או ארבע משמרות בלילה. 
למסקנת הגמרא (ג.) דעת רבי אליעזר ששלש משמרות בלילה, ונמצא סוף זמנה לרבי אליעזר 
לאחר ארבע שעות. 

קסז. וראה להלן אם יכול לקוראה לאחר עלות השחר, עד שתנץ החמה. 


הסוברים שללשון ראשון אין לקרוא קריאת שמע של ערבית לאחר עלות 

השחר. וללשון שני, אפשר לקרוא קריאת שמע עד הנץ החמה. ויש מן 

הראשונים הסוברים, שלדברי הכל לכתחילה אין לקרוא קריאת שמע של 

ערבית לאחר עלות השחר, אך הנאנס ולא קראה עד עלות השחר יכול 
לקוראה מעלות השחר ועד הנץ החמה, לדברי הכללל. 


פרשה שלישית. נתבאר בגמרא (יד:) שלדעת רבלל* אין צריך לומר פרשה 

שלישית בקריאת שמע של ערבית;לי. אך מכל מקום אם התחיל 

לומר, חייב לגמור את כולה. ונחלקו אמוראים מאימתי נחשבת 'התחלה': 

יש הסובר שמשאמר 'ואמרת אליהם' הרי נחשב שהתחיל, ועליו לגמור 

את כולה. ויש הסובר שאין נחשבת 'התחלה' אלא משאמר ועשו להם 
ציצית'. 


ברכת 'אמת ואמונה'. הברכה הראשונה שלאחר קריאת שמע של ערבית, 
היא ברכת 'אמת ואמונה'. 


הנוהג כדעת רב [ראה לעיל] ואינו אומר פרשה שלישית בקריאת שמע 

של ערבית, לא יאמר 'אמת ואמונה', לפי שאמירת 'אמת ואמונה' 
נתקנה לאומרה בסמיכות ל'אני ה' אלהיכם'ק. הנוהג כן - הרי שלא 
הזכיר יציאת מצרים, לא בקריאת שמע ואף לא ב'אמת ואמונה'. לפיכך 
יש לו לומרקל לאחר קריאת שמע, 'מודים אנחנו לך ה' אלהנו 
שהוצאתנו מארץ מצרים ופדיתנו מבית עבדים, ועשית לנו נסים וגבורות 
על הים, ושרנו לך'?ײה. ונחלקו ראשונים אם לאחר מכן ממשיך לומר 
'מי כמכה' עד לאחר 'השכיבנו', או שהרי הוא חותם מיד לאחר מכן 

בברכת 'גאל ישראליקעי. 


ברכת 'השכיבנו'. תיקנו חכמים לברכה שניה שלאחר קריאת שמע - 
ברכת 'השכיבנו'. ואין ברכה זו מפסיקה בין 'גאולה' לתפילהלעי, 
לפי שענינה מענין הגאולה הוא, ו'כגאולה אריכתא דמיא'קעח. 


יש מן הראשונים שצידד להוכיח מן המדרשקצט שחותמים בברכה זו בין 
בחול ובין בשבת 'הפורס סוכת שלום', וכתב שלא נהגו כן מעולם, 
אלא בחול חותמים 'שומר עמו ישראל', ובשבת 'הפורס סוכת שלום"לל. 


הובא בראשונים שנהגו להוסיף לאחר 'השכיבנו' בימות החוללפי, שמונה 

עשר פסוקים נוספים. ומברכים לאחריהם ברכת יראו עינינר', 

וחותמים 'ברוך אתה ה' המלך בכבודו תמיד ימלוך עלינו לעולם ועד 
ועל כל מעשין'ללב, וכן נתקבל המנהג בחוץ לארץ. 


קסח. שיטת הרשב"א (כ. ד"ס מסימסי) וראשונים נוספים, שנחלקו לענין קריאתה לכתחילה, אך 
בדיעבד קוראה לאחר חצות לדברי הכל. אך שיטת רבינו יונה (עס ד"ס ותכמיס) שנחלקו לענין 
קריאתה בדיעבד, אך לדברי הכל יש לקוראה לכתחילה עד חצות. 

קסט. לשון שני בגמרא, אמרו רבי שמעון בר יוחאי בשם רבי עקיבא. 

קע. שיטת התוספות (פ: ד"ס ₪, ע. ד"ס (עוש) שללשון ראשון קוראה עד עלות השחר, וללשון 
שני עד הנץ החמה. אך שיטת הרי"ף (ט.), שלדברי הכל יש לקוראה לכתחילה עד עלות השחר, 
ורק מי שהיה אנוס ולא קראה עד עלות השחר, יכול לקוראה עד הנץ החמה. 

קעא. ומבואר בגמרא (מס) שכן נהגו בני מערבא, אלא שמכל מקום היו אומרים תחילת 
ויאמרי, ו'אני ה' אלהיכם'. 

קעב. וראה לעיל, קושיית השאגת אריה מדין זה על שיטת רש"י ש'מזכירים יציאת מצרים 
בלילות', היינו פרשת יויאמרי. 

קעג. מן הכתוב וה' אלהים אמת', ראה לעיל. 

קעד. גמרא (יל:). 

קעה. ובמשנה ברורה (פ" סו ס"ק ג) הקשה, שבירושלמי מבואר שצריך להזכיר בברכה 
שלאחריה, יציאת מצרים, מלכות הקב"ה, קריעת ים סוף, מכת בכורות וצור ישראל וגואלו 
(כפס לעל). ובנוסח ברכה זו אין בה הזכרה ל'מכת בכורות'. וכתב שיתכן שבסוף נוסח זה היה 
מזכיר גם מכת בכורות. 

קעו. ברש"י (סס ד"ס עלט) כתב שממשיך 'מי כמוכה' ו'השכיבנו'. אך הרשב"א (פס ד"ס 65) 
הביא דעה שחותם מיד 'גאל ישראל'. שיטה נוספת הובאה בריטב"א (עס ד"ס וס5) שלאחר שאמר 
יושרנו' אינו חותם כלל, ואינו מברך 'גאל ישראל'. וכתב הריטב"א שלפי דעה זו אינו מברך 
שתים לאחריה. 

קעז. וראה לעיל שנחלקו אמוראים אם סומכים בלילה 'גאולה' לתפילה. 

קעח. גמרא (ל:). וברבינו יונה (ד: ד"ס ופֿע"ג) ביאר, שענין ברכה זו מענין הגאולה, לפי 'שבשעה 
שעבר השם לנגוף את מצרים היו מפחדין ומתפללין לבורא לקיים דברו, ושלא יתן המשחית 
לבוא אל בתיהם. שדרך הצדיקים שיראים תמיד שמא יגרום החטא, וכנגד אותה התפלה התקינו 
לומר השכיבנו, שיצילנו השם מכל דבר רע, וישמור צאתנו ובואנו. וכיון שהתקינו לאמרו כנגד 
מה שהיה בשעת הגאולה, אמרו דלא הוי הפסקה, דכגאולה אריכתא דמיאי. 

קעט. והביא כן ממדרש תהלים, אך במדרש תהלים שלפנינו (כונג, מופור ו) מפורש שחתימת 
הברכה בחול 'שומר עמו ישראלי. וראה בטור (פו"פ סי כסו ק"פ) טעם הדבר. 

קם. מאירי (יג: דייס ו). וראה בריטב"א (מגעס ז: ד"ס ומס), שהביא מחלוקת הראשונים בזה. 
קפא. ראה בטור (פו"פ סי" רסז). 

קפב. בתוםפות (ד: ד"ס דפֿמר) ברא"ש (פי סי ס) וברבינו יונה (ד: ד"ס ופֿע"ג) ובראשונים נוספים 


ו הקדמה 


הפילח שמונה עשרה 


חובה או רשות. נחלקו תנאים (נגפכפ מ:) אם תפילת ערבית חובה, או שהיא 
'רשות'לפ:, וכמה ביאורים בראשונים, 'רשות' האמורה, מה היא: 


כתבו הראשונים, שאינה 'רשות' גמורה שהרי מצוה היא להתפלל תפילת 

ערבית, אלא שאינה חובה גמורה, ולפיכך אם נזדמנה לו בזמן 

תפילת ערבית מצוה עוברת, הרי מצות תפילת ערבית נדחית, מפני המצוה 

הגמורה שלפניוקפד. וכן באופן שאינו יכול להתפלל אלא בטורח, הרי 
היא 'רשות', ואינו חייב להתפלללקפה. 


יש שהוסיפו, שאף שהיא רשות, מכל מקום אם התחיל להתפלל תפילת 


** ערבית, הרי נתחייב בתפילת ערבית בפעם זו, לפי שקבעה כחובה 
עללוקפו, 


יש שהוסיפו עוד, שמשהתפלל פעם אחת, כבר קבעה עליו כחובה 
לעולםלל'. 


אין בה חזרת הש"ץ. כתבו ראשונים שבימות החול, אין הש"ץ חוזר 
על תפילת ערבית בקול רם, לפי שלהלכה תפילת ערבית 'רשות', 
והרי 'שאין כאן אדם שנתחייב בהן כדי להוציאויקפ". 


זמן תפילת ערבית. דעת רוב הראשונים?פל שתחילת זמן תפילת ערבית, 

שנוי במחלוקת רבי יהודה וחכמים שנחלקו בענין סוף זמן תפילת 

המנחה (לס עש. לדעת רבי יהודה שסוף זמן המנחה ב'פלג המנחה', הרי 

שמשם ואילך מתחיל זמן תפילת ערבית. ולדעת חכמים שסוף זמן תפילת 
המנחה בערב, הרי שתחילת זמן ערבית בערבלצ. 


בסוף זמנה של תפילת ערבית נחלקו בזה, אם סוף זמנה בעלות השחר, 

או שזמנה עד הנץ החמה?*". מרהיטת דברי הראשונים נראהלצב, 

שלא נאמר בתפילת ערבית שמצותה לכתחילה עד חצות. אך יש מן 

הראשונים שכתב, שגם תפילת ערבית כקריאת שמע שמצותה לכתחילה 
עד חצות הלילהקצי. 


ב. ברכות 


א. כללי הברכות 


ארוכה וקצרה. שנינו במשנה (פ) 'מקום שאמרו להאריך, אינו רשאי 

לקצר. לקצר, אינו רשאי להאריך. לחתום. אינו רשאי שלא 

לחתום. שלא לחתום, אינו רשאי לחתום'. בביאור המשנה נחלקו 
הראשונים: 


א. יש הסוברים שפירוש 'ברכה ארוכה' היינו ברכה הפותחת ב'ברוך' 

וחותמת ב'ברוך'. ופירוש 'ברכה קצרה' היינו שאין בה יברוך' בפתיחה 

וחתימה, ושני מינים יש בה: יש הפותחת ב'ברוך' ואינה חותמת ביברוך', 
ויש החותמת ב'ברוך' ואינה פותחת בו. 


לשיטה זו פירוש דברי המשנה כך הוא: 'מקום שאמרו להאריך' - 

שתיקנו 'ברכה ארוכה', אינו רשאי שלא לחתום בה ב'ברוך' או 

שלא לפתוח בה ב'ברוך'. 'לקצר' - ברכה שתיקנוה קצרה, אינו רשאי 

לפתוח ולחתום בה ב'ברוך'. לשיטה זו מתבארים דברי המשנה 'לחתום' 

ו'שלא לחתום' - שאף בברכה קצרה, אם תיקנו שחותמת ב'ברוך' ואינה 
פותחת, או פותחת ואינה חותמת, אינו רשאי להפוך הסדרלצד. 


ב. יש הסוברים ש'ארוכה' ו'קצרהי עניינם בברכה שיש בה כמה עניינים, 
שהברכה שיש בהה כמה עניינים, ארוכה היא. ואותה שאין בה כמה 
עניינים קצהה היאקרה, 


לשיטה זו נתבאר במשנה, שאינו רשאי לפחות מענייני הברכה כפי 
שתיקנוה, ואינו רשאי להוסיף על ענייניהקצי. 


הובא המנהג להוסיף פסוקים נוספים, ויש מהם שהביאו גם את ברכת 'המלך בכבודו'. ודעת 
הרא"ש (פס) שתיקנו אמירת פסוקים אלו וברכה זו, תחת תפילת 'שמונה עשרה'. שמאחר ובתי 
כנסיות שלהם היו מחוץ לעיר, היו יראים להתפלל כל תפילת 'שמונה עשרה', ולהתאחר 
בחזרתם לעיר, ולפיכך תיקנו לומר שמונה עשר פסוקים אלו, במקום תפילת 'שמונה עשרה'. 
וראה בראשונים שם שביארו כמה טעמים, מדוע אין אמירת ברכה זו מפסיקה בין 'גאולה' 
לתפילה [למנהגינו להתפלל את כל תפילת 'שמונה עשרה']. אך ברבינו יונה (פס) הביא שהרמב"ן 
לא נהג לאמרן, משום שהן מפסיקות בין 'גאולה' ל'תפילהי. 

קפג. וכתבו הראשונים (כש"י ענת ע: ד"ס נמסן, תוספות עס ד"ס למ"ד, ועוד), שסברת האומר 'רשות' 
היא, לפי שנתקנה כנגד הקטרת איברים של קרבן תמיד (כס עי), והקטרה אינה מעכבת את 
הכפרה. והאחרונים דנו אם הסובר 'תפילות אבות תיקנום', יסבור שהיא חובה. 

קפד. תוספות (כו. ד"ס טעס). 

קפה. תוספות (יומ פז: ד"ס וספמכ), וכמבואר בגמרא (ענת ע6. 

קפו. רי"ף (מ). וראה חידושי רבינו חיים הלוי (פפעס פ"י ס"ו), בגדר דין 'קבעה עליו כחובה' 
לשיטת הרי"ף, ואם נעשית התפילה במהותה 'תפילת חובה', או שבמהותה 'תפילת רשות' היא. 
קפז. רשב"א (כז: ד"ס תפנם, קו"ם 6" פי' קפג, ככו) בשם 'גאון'. והתוספות (יופ6 פס) דחו סברא זו. 
קפח. רמב"ם (פפיס פ"ט ס"ע) ושו"ת הרשב"א (פ"ל סי קפג). באחרונים דנו בזה, לשיטת הסובר 
שמשהתפלל פעם אחת כבר קבעה כחובה עליו לעולם. 

קפט. רש"י (מ. ד"ס פמע), רבינו יונה (פס ד"ס דענד) ועוד. אך בכסף משנה (פפינס פ"ט ס"ז) מבואר 
בשיטת הרמב"ם שאפילו לדעת חכמים שסוף זמנה עד הערב, יכול להתפלל של ערבית מ'פלג 
המנחה', שלפי שתפילת ערבית 'רשות', אין מדקדקים בזמנה. וכן הוא לשון הרמב"ם (פילופ 
סמעניות פ"ד מ"פ). 

קצ. כתבו התוספות (כ. ד"ס מסיעפי) שלשיטות הסוברות בזמן קריאת שמע של ערבית, שזמן 
קריאתה קודם לצאת הכוכבים (כלס (עי0, גם תחילת זמן תפילת ערבית משעה זו. וראה בשאגת 
אריה (סוף סי' ז), שלשיטות הסוברות בזמן המנחה לדעת חכמים, שסוף זמנה בתחילת שקיעה 
(כה (עי(), גם תחילת זמן ערבית בתחילת שקיעה, ולא בצאת הכוכבים. ובפוסקים האריכו בזה. 


אף ב'ברכה קצרה' שאינה פותחת ב'ברוך', יש שני מינים: א. שאינה 

פותחת ב'ברוך', לפי שכך תיקנוה מלכתחילה, שאין בה פתיחה 

ביברוך'?צ'. ב. שאינה פותחת ב'ברוך', לפי שהיא 'סמוכה לחברתה', היינו 
שנתקנה לאחר ברכה החותמת ב'ברוך'קצח. 


ב'ברכה הסמוכה לחברתה' נחלקו ראשונים, אם פתיחת הברכה שלפניה 
עולה 8% לברכה זו את שחתימה הברכה שלפניה משמשת 
כפתיחת ברכה זןקצט. 


שם ומלכות: כל ברכה שאין בה הזכרת השם, אינה ברכה. נחלקו 
אמוראים (ננמר »:) אם כל ברכה שאין בה 'מלכות' אינה ברכה, או 
שאין הזפרת ימלפותי מעכבת בברכה. 


'ברכה הסמוכה לחברתה', אין צריך להזכיר בה 'מלכותיי. 


ב. ברכות הנהנין. 


'ברכות הנהנין', הן הברכות שמברכים קודם הנאת הגוף באכילת מזון 
ושתיית משקים, או בהנאה מריח טוב. 


ככלי ברכת הנהנין 


אין לה שיעור. חובת 'ברכות הנהנין' אין לו שיעור, שאף אם אוכל או 
שותה כל שהואיי, חייב לברךיב. 


קצא. ברמב"ם (פפיס פ"ג ס"ו) מבואר שזמנה עד עלות השחר. וכבר הקשה בשער הציון (סי 
ללס ס"ק מb),‏ שבפירוש המשנה (פ"ד מ") כתב הרמב"ם, שיכול להתפלל 'עד עלות השמשי. 
ובערוך השלחן (סיי עה סי"ט) נקט שיכול להתפלל עד הנץ החמה. 

קצב. צל"ח (כו: ד"ס פסלי) בדעת הרמב"ם, וכן לא הוזכר זמן זה בדברי רבים מן הראשונים. 
קצג. ספר הבתים (תפילס, שער עניטי סי ו). 

קצד. רשב"א (פס ד"ס פסת), באורך רב. 

קצה. רש" (פס ד"ס פמת) כפי ביאור המאירי (קס ד"ס ולמכ). 

קצו. ו'אינו רשאי לקצר' היינו בעניינים שהם מעיקר תקנת הברכה, כמו ברכת 'אמת ויציב' 
שאחר קריאת שמע, שמעיקר תקנת הברכה שיזכיר בה כמה עניינים (כס (עי0, ולפיכך אין לו 
להחסיר מעניינים אלו. אך אם אמר את כל ענייני הברכה, וחיסר במילותיה, יצא ידי חובתו, 
ראה גמרא (פ:. וכן 'אינו רשאי להאריך' שאינו רשאי להוסיף על ענייני הברכה, אך מכל 
מקום יכול להוסיף מילים נוספות מענייני הברכה עצמה. מאירי (סס). 

קצז. כן דעת הרשב"א (טס) לענין ברכות קריאת שמע שלאחריה. 

קצח. גמרא (מו.-מו:). 

קצט. ברשב"א (עס) מבואר שפתיחת הברכה הקודמת עולה לכאן ולכאן, אך התוספות (פססיס 
קד: ד"ס מון) הביאו שיטת ראשונים, שחתימת הברכה הקודמת משמשת לפתיחת ברכה זו. 

ר. גמרא (פט). יש מן הראשונים (עס) שנראה מדבריהם ש'ברכה הסמוכה לחברתה' אין להזכיר 
בה 'מלכות', אף מפני הצורך. ותמהו מכמה ברכות הסמוכות שבידינו, שיש בהן הזכרת 
'מלכות'. 

רא. ובגמרא (ל) נתבאר ש'המטעמת' - טעימת התבשיל, אינה טעונה ברכה. ובראשונים 
מבואר כמה פרטי דינים בענין זה. 

רב. תוספות (ע. ד"ל 53כ), והרבה ראשונים. וראה בבית יוסף (פו"ת סי כי ס"פ) שכתב להלכה 
כשיטת רוב הראשונים, שגם על פחות משיעור מברך את הברכה המיוחדת לאותו המין. אך 
הביא שמדברי הרבינו יונה (₪: ד"ס 6י) נראה, שעל פרי העץ בפחות משיעור כזית, אינו מברך 
אלא 'שהכל נהיה בדברו'. וראה עוד להלן לענין ברכת 'המוציא' בפחות מכזית. 


הקדמה וא 


פפק ברכות להקל. דעת הרבה ראשוניםיי שספק ברכת הנהנין דינו 
ילקולא', כדין שאר המצוות שהן מתקנת חכמים שספיקותיהן 
לקולאיד. 


'ספק ברכות להקל' האמור, נחלקו בו אחרונים: יש מן האחרונים שנקט 

שהיינו שרשאי לאכול את המאכל שלפניו, אף אם הדבר ספק בידו, 
ויכול להיות שלא בירך כלל. אך יש מן האחרונים שנקט, ש'ספק ברכות 
להקל' היינו שאין עליו חובת ברכה. אך באופן שספק בידו אם בירך 
אם לאו, אינו רשאי להמשיך ולאכול את המאכל שלפניויה. שאף שלענין 
חובת הברכה, דינו לקולא שאין עליו חובת ברכה. מכל מקום האוכל 
בלא ברכה, עובר גם 'באיסור', והיאך יהא רשאי לעשות מעשה שהוא 

ספק איסור. וגם לברך שנית אינו יכול, שהרי ברכתו ספק לבטלהיי. 


להוציא את חבירו. אף שב'ברכת המצוות', יכול האחד להוציא את 
חבירו באמירת הברכות, בין באופן שהמוציא עדיין לא קיים 


==את המצוה, ובין באופן שכבר קיימהי'. מכל מקום דין 'ברכת הנהניז' 
/ ו 


אינו פן: וכמה כללים בדבר: 


א. מי שאינו מברך על אכילת עצמו, אינו יכול לברך להוציא את חבירו 
בברכת הנהניןיח. 


ב. אף המברך על אכילת עצמו, אינו יכול להוציא את חבירו בברכות 
הנהנין, אלא אם כן יש באכילתם קביעות לאכילה משותפתיל, כל 
אכילה כפי עניינהיי. 


נתבאר במשנו 3\"ש'קביעות' האמורה לענין אכילת פת, היינו שיושבים 
שניהם יחד בהסיבהי"*. לפי שבזמנם היו רגילים לאכול בהסיבה, 
וכל שלא אכלו בהסיבה, אין כאן קביעות סעודהיי=. 


הזמינו עצמם לסעודה, כגון שאמרו עלך ונאכל במקום פלוני', הרי זו 
'קביעות', ואין צריכים הסיבהיג. 


בשתיית ייןײי, נחלקו בגמרא (מג) אם צריכה הסיבה, ואם מועילה בה 

הסיבה, ושני לשונות בגמרא: ללשון ראשון שיטת רב ששתיית 
יין אינה צריכה הסיבהיטי, אלא הישיבה לבד קובעתהיל'י. ושיטת רבי 
יוחנן שצריכה הסיבה. ללשון שני בגמרא, לדברי הכל ישיבה בלא הסיבה, 


רג. רמב"ם (נרלות פ"ד ס"נ, פ"מ סי"כ), ועוד. אך במאירי (₪. ד"ל וכ מבואר שספק ברכות הנהנין 
לחומרא, שמאחר שסמכו ברכה זו מן המקרא, וכן משום שעשאוהו כ'מועל בהקדשי, הרי זה 
חמור יותר משאר תקנות חכמים שספיקן לקולא. וכתב המאירי, שלפיכך המסופק אם בירך 
או לא בירך ועדיין הוא אוכל חוזר ומברך. 

רד. ראה להלן שלהלכה ברכות שלפני האכילה, אינן אלא מדברי חכמים. 

רה. ברעק"א (נסגסות פו"ע פו"ת סי" רע על סמגן 6נכסס סק"כ) הוכיח מכמה ראשונים, שיכול לאכול 
בלא לברך. אך במהרש"א (פקמיס ק3. נכקנ"ס ד"ס (סודען) נקט בדעת הרשב"ם (שס), שאסור לו 
לאכול את המאכל מספק, שהרי הוא בספק איסור. כדברי המהרש"א מבואר בריטב"א (פנפ כג. 
ד"ס ממכ). 

רו. וראה בקהלות יעקב (ננכות סי ס) בביאור דעת המהרש"א, מדוע לא נאמר גם בספק איסור 
ספק דרבנן לקולא. 

רז. גמרא (כלי"ס כט.-כט::). 

רח. גמרא (פס). ובראשונים שני טעמים עיקריים בזה: א. מאחר שאין המברך יוצא ידי חובתו 
בברכה זו, הרי שאין לברכה זו תורת 'ברכה'. אלא שבברכת המצוות נחשבת ברכה זו ל'ברכה' 
מועילה, לפי שכל ישראל ערבים זה לזה, ומשום ה'ערבות' נחשבת ברכה זו כ'ברכה' מועילה, 
עבור חבירו. אך בברכת הנהנין לא שייך דין 'ערבות', כיון שאין זו ברכה מחויבת, שאם ירצה 
חבירו, לא יאכל ולא יברך. ב. לפי שברכת הנהנין נתקנה על הנאת הגוף, לפיכך ממהותה של 
תקנת 'ברכת הנהנין' היא שהנהנה מברך בעצמו, ולא שיהנה האחד בלא ברכה, ויברך השני. 
רט. ובאופן זה יכול להוציא את חבירו אף לכתחילה, ואף בברכת 'המוציא'. תוספות (מס. ד"ס 
פס). אך שיטת רש"י (מס: דס מפוס) שבברכת 'המוציא', מצוה שיברך כל אחד בפני עצמו. ויש 
מוסיפים על שיטת התוספות, שאף מצוה היא שיברך אחד ויוציא את השני, ש'ברוב עם הדרת 
מלף? 

רי. וראה להלן שיש מן האכילות, שאין שייך בהן 'קביעות', ולפיכך אין האחד יכול להוציא 
את חבריו כלל, לפי כמה שיטות. בטעם הלכה זו, שאין האחד יכול להוציא את חבירו בברכה 
שלו בלא 'קביעות', יש מן הראשונים שביארו כפי הטעם השני (סמנופֿר נסערס נעע), לפי ש'מי 
שנהנה הוא יברך'. מה שאין כן באופן שקבועה סעודתן כאחת, נחשבים כולם כ'גוף אחד'. 
ובראשונים טעמים נוספים. 

ריא. ובירושלמי (פ"ו ס"ו) נחלקו אם לא נאמרה דין 'הסיבה' אלא בבעל הבית עם האורחים, 
אך בעל הבית עם בני ביתו, אינו צריך הסיבה. או שדין זה אף בבעל הבית עם בני ביתו. 
ריב. רש"י (עס ד"ס כנ) ותוספות (שס ד"ס ספנו). ובראשונים פירושים נוספים. כתבו התוספות, 
שבזמן הזה שאין דרכינו בהסיבה, 'קביעות' האמורה היינו בישיבה סביב שולחן אחד. 

רוג. גמרא (מנ:-מג.). 

ריד. והיינו בשתיית יין שלא בשעת אכילת סעודה, אך ביין הבא בתוך הסעודה אין יכול 
האחד להוציא את חבירו, משנה (מנ.. 

רטו. אלא אם כן שותים את היין קודם סעודתם, ועד שיתכנסו כל הקרואים במקום הסעודה, 


אינה מועלת לענין 'קביעות' האמורה, ומחלוקת האמוראים אם מועילה 
לה הסיבה, לשיטת רב אין מועילה הסיבהיי", ולשיטת רבי יוחנן מועילה 
הסיבה. 


נחלקו הראשונים בשאר מיני אכילה ושתיה: יש הסובר שללשון ראשון 
[-לענין שתיית יין], לדברי הכל אין שאר דברים צריכים הסיבה, 

אלא ישיבה לבד קובעתן. וללשון שני, לדברי הכל אין מועילה להן 

הסיבה. אך יש הסובר שללשון שני הרי דין שאר מיני מאכלים כדין 
שתיית יין, שלשיטת רבי יוחנן מועילה בהן הסיבהיי". 


תקנה ברכות הנהנין 


מתקנת חכמים. כתבו ראשונים, שלמסקנת הגמרא (₪) חובת ברכת 
הנהנין הרי היא מתקנת חכמים, שתיקנו כן מסבראי. לפי 
שסברא היא 'שאסור לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה"לכ. 


עוד אמרו בגמרא (₪ס), 'כל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה, מעלי. רב 

יהודה אמר שמואל, פירש כן את סתירת דברי הכתובים: כתוב אחד 
אומר (פסיס כד 6) ילה' הָאֶרֶץ וּמְלואֶהּ'. וכתוב אחד אומר ףס קעו טז) יהַשָמִים 
שמִים לה' וְהָאָרֶץ נְתַן לְבְנִי אֶדֶם', כאן קודם ברכה כאן לאחר ברכה. 
שקודם הברכה 'לה' הָאֶרֶץ וּמְלוֹאָהּי, ולאחריה זְהָאֶרֶץ נָמַן לְבָנִי אָדֶם'. 


כתבו ראשונים, שלא תיקנו חכמים לברך על כל ההנאות בהן נהנה אדם, 
אלא על ההנאות הנכנסות לגוף, והן האכילה והשתיה והריחיני, 
שאף הריח נכנס לגוף, והרי הוא כאכילה ושתיהייי. 


האחרוניםילי הסתפקו ביסוד חובת ברכת הנהנין, אם עיקרה משום איסור 
המעילה, שקודם הברכה הרי המזוןיכד אינו שלו, 'והאיך 

יטול אדם מה שאינו שלויייה. או שעיקרה משום 'חובת הודאה' על 

המזון, שלפי שמצוה על האדם להודות להקב"ה קודם האכילה, הרי 
האוכל בלא להודות כמועל בקדשי שמים. 


בברכה ראשונה של פת. בברכה ראשונה שלפני אכילת פתיני, יש מן 

הראשונים הסובריי' שנחלקו תנאים בדבר: יש הסוברים (גגליי? 
מח:) שברכה זו נלמדת מן הכתוביםיכח. ויש הסובר (נמשטס כ) שגם ברכה 
זו נלמדת מסברא, ודרשות הכתובים אינן אלא 'אסמכתא'. ויש מן 


יושבים במקום אחר ושותים יין שבאופן זה צריכים הסיבה, כיון שדעתם להמשיך את הסעודה 
במקום אחר. 

רטז. רש"י (פס ד"ס פפני). ויש חולקים, שלשיטה זו אין השתיה צריכה אף לא 'ישיבהי. 

רז. אלא אם כן הסבו לאכילת פת ובא להם יין שמתוך שמועילה קביעותם לאכילת הפת, 
מועילה היא גם לשתיית היין. 

ריח. שיטת הרא"ש (פ"ו פיי ג) שללשון ראשון לדברי הכל אין צריכים הסיבה, לפי שללשון 
זה לדברי הכל רק 'דבר חשוב' צריך הסיבה, ודבר 'שאינו חשוב' אינו צריך הסיבה. ומחלוקת 
רב ורבי יוחנן אם יין נקרא 'דבר חשוב'. וללשון שני לדברי הכל אין מועילה בהן הסיבה, 
שללשון זה לדברי הכל רק ב'דבר חשוב' מועילה הסיבה, אך ב'דבר שאינו חשוב' אין מועילה 
בו הסיבה. ומחלוקת רב ורבי יוחנן, אם יין נקרא דבר שאינו חשוב. אך שיטת הרשב"א (פס 
ד"ס פיכ6) שללשון שני לדעת רבי יוחנן, מועילה הסיבה אף בשאר מיני מאכלים, שללשון זה 
שיטת רבי יוחנן שאף ב'דבר שאינו חשוב' מועילה הסיבה. ובראשונים שיטות נוספות בזה. 
ריט. ובפני יהושע (₪: ד"ס 66) תמה, שמאחר וברכת הנהנין נלמדת מן הסברא, היה מן הדין 
שיהא חיובה כחיוב מן התורה, ש'סברא' הרי היא כדרשה מן הכתוב. 

רב. בתחילת דברי הגמרא (עס) הובאו כמה דרשות מן הכתובים, לברכה שלפני האכילה. אך 
למסקנת הגמרא כתבו הראשונים, שדרשות אלו אינן אלא 'אסמכתא', וחובת 'ברכת הנהנין' 
נלמדת מן הסברא. תוספות (טס ד"ס 6), רמב"ם (כככופ פ" ס"כ) ועוד. 

רכא. כמבואר בגמרא (פג:) שחייב אדם לברך על הריח. 

רכב. רמב"ן ((6: ד"ס (לפס) וראה גם תוספות (פפפיס נג: ד"ס 6). אך יש מן הראשונים הסוברים 
שגם ברכת 'בורא מאורי האש' במוצאי שבת, בכלל 'ברכת הנהנין', ראה בספר המכתם (פפסיס 
קו.). 

רכג. ראה אבני נזר (פֿו"ם סי 5), חידושי רבי אריה לייב (מ"נ סי כ) ועמק ברכה (כככות סנסנין), 
ועוד. 

רבד. או הריח. 

רכה. לשון הריטב"א (לה. ד"ס 66 סנר). 

רכו. כן משמע מדברי הרשב"א (פסוכ) נפעון) שמחלוקת התנאים רק בברכה על הפת, אך צריך 
ביאור בזה, שיש מן הכתובים העוסק גם במים, ויש העוסק בזבח (פפס לסלן). 

רכז רשביא (מק: לי"פ=סק). 

רבח. וכמה דרשות בגמרא (מפ:). יש הסובר שלמדו ברכה זו מקל וחומר, ומה כשהוא שבע 
- לאחר אכילת פת, חייב לברך מן התורה. כשהוא רעב - לפני אכילת הפת, לא כל שכן. יש 
הסובר שלמדוה מן האמור בברכת המזון שלאחר אכילת פת (לנניס פ י) 'ואכלת ושבעת וברכת 
את ה' אלהיך על הארץ הטובה אשר נתן לך', ויש לדרוש בו יאשר נתן לך' - 'משנתן לך'. 
יש הסובר שיש לדרוש ברכה זו מן הכתוב (פמות כג כס) 'וברך את לחמך ואת מימיך', אל תקרי 
וּברִךִּ' אלא יובְרְךְ', ואימתי הוא קרוי לחם, לפני האכילה, שלאחריה כבר אינו בעין. ויש הסובר 
שיש ללמוד כן מן הכתוב (פפו 5' ט יג) 'כי הוא יברך הזבח אחרי כן יאכלו הקרואים'. 


יב הקדמה 


הראשונים הסובריינל שלא נחלקו תנאים בדבר, ולדברי הכל דרשות 
הכתובים אינן אלא 'אסמכתא'. הלכה, שגם ברכה זו מתקנת חכמיםיל. 


ג. סוגי הברכות שלפני האכילה 


ברכת פרי האדמהי 


על פירות הארץ ועל הירקות מברכים 'בורא פרי האדמהייי*. בירך על 
הירקות ופירות הארץ 'בורא פרי העץ', לא יצא ידי חובתוריב. 


גודולי הפרי שאינם עיקר הפרי. יש מן האחרונים שכתבו, שגידולי 

הפרי שאינם עיקר הפרי, כגון שרביטי הקטניות, מברכים עליהם 

'שהכל נהיה בדברו'. שכשם שגידולי העץ שאינם עיקר הפרי ירדו דרגה 

אחת ממעלתם, ומברכים עליהם 'בורא פרי האדמה' [ראה להלן], אף 

פירות הארץ ירדו דרגה אחת ממעלתם, ומברכים עליהם 'שהכל נהיה 
בדברוירלי. 


שלקות. נחלקו אמוראים (גגמנ6 (ח:) בדין גידולי הארץ שנתבשלו: יש 

הסובר שברכתם 'שהכל נהיה בדברו'. יש הסובר שמברכים 

עליהם ברכת הפירות. ויש הסובר שהדבר תלוי באופן אכילתם, שאם 

דרכם לאכלם יותר כשהם חיים, הרי בבישולם 'נשתנו לגריעותא' ולפיכך 

מברכים עליהם 'שהכל נהיה בדברו'. ואס דרכם לאכלם בין חיים ובין 

מבושלים, הרי אף לאחר בישולם מברכים עליהם 'בורא פרי האדמהיייי, 
וכן נפסק להלכהילה. 


מי שלקות. לדעת רוב הראשונים, 'מי שלקות', והיינו שאם שלקו את 
הירקות במיםילי, הרי דין המים כדין הירקות, וברכתם 'בורא פרי 
האדמהירלי. 


נחלקו הראשונים בדין זה: יש הסובר, שהיינו דווקא בירקות שעיקר דרך 

אכילתם בשליקה, אך אם אין עיקר דרכם בשליקה, ברכתם 'שהכל 
נהיה בדברו'. יש הסובר, שדין זה בין בירקות שדרכם בשליקה, ובין 
בשאין עיקר דרך אכילתם בכךיי", כל שבישלם לצורך הירקות עצמם, 
ומחמת הבישול נכנס טעם הירקות במים, הרי זה בכלל 'מי שלקותירלט. 


ברכת פרי העצי 


על פירות האילןי מברכים 'בורא פרי העץ' [חוץ מן היין שברכתו 
'הגפן']. ואין מברכים עליהם 'בורא פרי האדמה' כשאר גידולי הארץ, 
שלפי שהם חשובים ביותר, קבעו להם חכמים ברכה בפני עצמםר>א. 


רבט. רים ב"א (עס ל"ס ק6, ועוד. 

רל. רשב"א (ס). 

רלא. ונחלקו תנאים בדבר: לדעת תנא קמא (נמפנס (ס.) מברכים על כל סוגי הירקות ופירות 
דשאים' ועל התבואה והקטניות 'בורא מיני זרעים'. 

רלב. משנה (מ). וראה בשער הציון (פי' כו פק"6) לענין פירות האילן שברכתם 'בורא פרי 
האדמה' (כס סנן), ובירך עליהם 'בורא פרי העץ'. 

רלג. משנה ברורה (סי כד סק"ט) בשם כמה אחרונים, וראה שם שיש חולקים. 

רלד. כביאור התוספות (ס ד"ה מעכחת). נתבאר בגמרא (עס) שהירקות שדרכם לאכלם מבושלים, 
אם אכלם כשהם חיים מברך עליהם 'שהכל נהיה בדברו'. 

רלה. שולחן ערוך (פו"פ סי כס ס"פ). 

רלו. והיינו בירקות שדרך אכילתם גם בשליקה, שאם לא כן גם ברכת הירקות עצמם 'שהכל 
נהיה בדברו'. ראה ביאור הלכה (ס" ככ ד"ס ע0. 

רלז. בגמרא (ש.) נתבאר שמי שלקות כשלקות, ופירשו התוספות (טס ד"ס מי) ורוב הראשונים, 
שהיינו שברכתם 'בורא פרי האדמה', כדין הירקות עצמם. 

רלח. והיינו שאין עיקר דרך אכילתם בשליקה, ומכל מקום נאכלים גם על ידי שליקה. שאם 
לא כן הרי הירקות עצמם בכלל 'שלקות' שאין מברכים עליהם 'בורא פרי האדמה'. ביאור 
הלכה (פ" כנ ל"ס 09. 

רלט. שיטת הרשב"א ((ח. ד"ס דנץ) ש'מי שלקות' היינו בירקות שדרכם בשליקה [ולפיכך חלוק 
דינם מדין 'מי פירות' המבואר להלן, שברכתם 'שהכל', לפי שפירות אין דרכם בסחיטה]. אך 
שיטת הרא"ש (פ"ו סי י, וסו"ת כלל ד סי' טו, וסניפוס סנית יוסף סי' ככ וסי' לס כקיטס פחפ) שכל שבישלם 
לצורך הירקות, ונכנס טעם הירקות במים, הרי הם בכלל 'מי שלקות' [וחלוק דין 'מי שלקות' 
מדין 'מי פירות', שכשמבשל את הירקות עצמם נכנס טעם הירקות במים, מה שאין כן בסחיטת 
משקה מן הפירות]. וראה בראשונים ביאורים נוספים. 

רמ. ובראשונים כמה שיטות מאימתי נחשבים הפירות שאינם 'בוסר', ומברכים עליהם 'בורא 
פרי העץ', ועד אימתי אין להם חשיבות 'פרי', ולפיכך מברכים עליהם 'בורא פרי האדמה'. 
רמא. ביאור הלכה (סי ככ ד"ס פס"ע). 

רמב. משנה וגמרא (כ) ותוספות (עס ד"ס כני יסולס). 

רמג. גמרא (מ.-מ:. 

רמד. כגון תותים, וכיוצא באלו. 

רמה. תוספות (פס ד"ס 6יפיס) ומרדכי (כמז קנ), ועוד. ובאחרונים כמה חילוקי דיניס בזה, ובהם: 


בירך על פירות האילן 'בורא פרי האדמה' נחלקו תנאים בדבר, דעת רבי 
יהודה שיצא ידי חובתו בדיעבד. ודעת תנא קמא שלא יצא ידי 
חובתו. הלכה כרבי יהודהרגב. 


מה נחשב אילן. 'אילן' האמור, היינו שגם לאחר לקיטת הפירות גזעו 
וענפיו קיימים, ולשנה הבאה הרי הם מוציאים פירותיהם שוב. אך 

אם אין גזעו וענפיו קיימים, וצריך לזרעו מחדש, אין זה נחשב כאילן 
לענין ברכת 'בורא פרי העץ', והרי גידוליו בכלל פירות הארץרײי. 


נחלקו הראשונים בדין הפירות שאין צריך לזורעם בכל שנה מחדש, 
ומכל מקום גזעם נובל לאחר צמיחת הפירות, ולשנה הבאה 
מתחדש גזעםיײי, אם כפירות אילן הם נחשבים, או כפירות הארץימה. 


פירות שלא ניטעו אילנותיהם לכך. להלכה, אין מברכים על פרי העץ 

ברכת הפירותיײ', אלא בפירות שרגילים לאכלם, ואילנותיהם 

ניטעו לשם אכילת פירות אלו. אך אילן פירות מאכל, שגדלים בו גם 

גידולים שאין הרגילות באכילתם, ולא ניטע האילן לשם אכילת פירות 
אלוימ', הרי ברכתם 'שהכל נהיה בדברןירמח. 


גידולי העץ שאינם עיקר הפרי. עלים הראויים לאכילהימל הגדלים 
באילן של פירות מאכל, מברכים עליהם 'בורא פרי האדמהי, לפי 
שאינם עיקר הפרי, ואינם חשובים 'פרי' בפני עצמםיי. 


פירות שנתמעכו. פירות שריסקם ונתמעכו, מברך עליהם 'בורא פרי 

העץ', כדין כל פרי העץיי. ונחלקו ראשונים בדבר: יש הסובר 

שהיינו אף אם ריסקם לגמרי, ויש הסובר, שאם ריסקם לגמרי מברך 

'שהכל נהיה בדברו'. שלא אמרו ברכת הפירות בפירות מרוסקים, אלא 
אם ריסקם מעטריב. 


שלקות. דין פירות שלוקים, כדין ירקות שלוקיםייג. 


מי פירות. דעת רוב הראשונים, שלהלכה, כל המשקים היוצאים מן 
הפירות, אינם נחשבים כ'פרי', אלא הרי הם כ'זיעת הפרי', חוץ 

ממשקים היוצאים מן הזיתים ומן הענבים, שאף המשקה היוצא מהן 

כמותן, ונחשב כ'פרי'. ולפיכך אין מברכים על המשקים היוצאים מן 
הפירות 'בורא פרי העץ', אלא ברכתם 'שהכל נהיה בדברוי"יד. 


נחלקו הראשונים אם 'מי פירות' האמורים, היינו שהמשקה היוצא מהם 
זב מאליו, אך אם סחט את הפרי והוציא ממנו משקה, הרי 


אילנות שגזעם קיים אך ענפיהם נובלים, אילנות הנמוכים מאד, פירות הגדלים על גזע העץ 
עצמו, שאין לו ענפים, ועוד. 

רמו. וכן אין מברכים על פרי האדמה שכיוצא בזה, אלא 'שהכל נהיה בדברו', כמבואר בגמרא 
(לו.) לענין צנון, שאם לא היו נוטעים אותו על דעת לאכלו כשהוא רך, לא היו מברכים עליו 
'בתא פה" האדמה: 19/00/3018 

רמז. כגון ענף רך המתוסף לאילן הדקל, שבשנה ראשונה הוא רך וראי לאכילה, ובשנה שניה 
מתקשה ונעשה כעץ. 

רמח. גמרא (ו) והיא דעת שמואל. אך לדעת רב יהודה, אף אלו מברכים עליהם ברכת 
הפירות, ומכל מקום אף לדעתו ברכתם בורא פרי האדמה' לפי שאינם פרי' בפני עצמם, 
שאינם מעיקר הפרי, וכדין העלים הראויים לאכילה (לאס (סנן כספון). רא"ה (שס ד"ס קוכל). 
ובראשונים חילוקי דינים נוספים בענין זה: 'פלפלים' [-תבלין] שהרגילות לאכלם כשהם 
יבשים, אם אכלם כשהם רטובים, אינו מברך עליהם 'בורא פרי העץ' לדעת כמה ראשונים, 
לפי שניטעו על דעת לאכלם לאחר שיתייבשו. וכן קטניות שאכלן רטובים, שיש מן 
האחרונים הסוברים שאינו מברך עליהן 'בורא פרי האדמה', אלא מברך עליהן 'שהכל נהיה 
בלברר; 

רמט. ואילנותיהם ניטעו גם לצורך אכילת עלים אלו. 

רנ. גמרא (ו) לענין עלים של אילן 'צלף' שעליו ראויים לאכילה. וראה בגמרא (עס) לענין 
שאר גידולים שבעץ זה, אם נחשבים כפירות בפני עצמם, או שאין הם עיקר הפרי. 

רנא. גמרא (פ.), ובלשון הגמרא קרוי 'טרימאי. 

רנב. בדעת רש"י (פס ל"ס עמימb)‏ ביאר בתרומת הדשן (פי כע) שרק במרוסקים קצת מברך ברכת 
הפירות, אך אם ריסקם לגמרי מברך 'שהכל'. אך מדברי הרמב"ם (ננכות פ"ת ס"ד) מבואר שאף 
אם ריסקם לגמרי, מברך ברכת הפירות. 

רנג. גמרא (65, וראה לעיל פרטי הדינים בזה. 

רנד. בגמרא (₪) הובא דברי מר בר רב אשי שדבש תמרים ברכתו 'שהכל', לפי שהוא 'זיעה 
בעלמא'. וביארה הגמרא שהדין בזה שנוי במחלוקת רבי אליעזר ורבי יהושע לענין מי פירות 
של תרומה, שלרבי אליעזר נחשבים כפרי התרומה, ולרבי יהושע אינם נחשבים כפרי. ודעת 
מר בר רב אשי כרבי יהושע. וכתב רש"י (פס ד"ס ור' יסופע) שטעם שיטתם של מר בר רב אשי 
ושל רבי יהושע שוים, שהמשקים היוצאים מן הפירות הרי הם כ'זיעה בעלמאי. וכן דעת הרבה 
ראשונים. אך הרשב"א (פס ד"ס דנע) הביא שיטת הראב"ד, שלרבי יהושע אין מי פירות כ'זיעה 
בעלמא', וגזירת הכתוב היא בתרומה שאין מי פירות כפרי התרומה. ורק לדעת מר בר רב 
אשי הרי הם כ'זיעה בעלמא'. 


הקדמה וג 


המשקה נחשב כ'פרי'. או שאפילו סחט והוציא משקה מן הפרי, אין מי 
הפירות אלא 'זיעה בעלמא'נה. 


יש מן הראשונים הסובר, שלא אמרו שמי פירות ברכתם 'שהכל נהיה 
בדברו', אלא בפירות שאין דרכם בסחיטה. אך פירות שדרכם 
בסחיטה, מברכים אף על המשקה היוצא מהם 'בורא פרי העלייײ. 


השותה שמן זית. וכגון החש בגרונו, ועירב שמן זית עם משקה אחר, 
כדי שיוכל לבלוע מן השמן ויתרפא גרונו על ידי השמן, מברך 
'בורא פרי העץירי. 


השותה שמן זית כמות שהוא, נחלקו ראשונים אם אינו מברך כלל, לפי 
שאינו ראוי לשתיה כמות שהוא. או שמכל מקום מברך 'שהכל 
נהיה בדברןירנח. 


ברכת יהגפן. 


על היין מברכים 'בורא פרי הגפן'. שאף המשקה היוצא מן הענבים, 
כמוהו, והרי הוא נחשב כ'פרייייט, ואין מברכים עליו כשאר פירות 


החבמהן 


האילן, שלפי שהוא משקה המזין וסועד ומשמח את הלב, קבעו לו 
חכמים ברכה בפני עצמולל. 


יין שאינו מזוג. נחלקו תנאים (נמשנס מ אם מברכים ברכת היין על יין 
, ו . 
שאינו מזוג במים, או שעל יין שאינו מזוג מברך בורא פרי הע 


ברכת יהמוציתי 


הפת - והיא פת לחם, האפויה מקמח של אחתיל* מחמשת מיני דגזרסב, 

אף שהיא מכלל גידולי הארץ, מכל מקום מברכים עליה 'המוציאיטג 

לחם מן הארץיייי. שלפי שהלחם חשוב יותר משאר גידולי הארץ, שהרי 

הוא נקרא 'מזון' וגם סועד את הלביףה, ואדם קובע עליו סעודתו. תיקנו 
בו ברכה בפני עצמהילי. 


שיעור האכילה. נחלקו הראשונים אם מברכים 'המוציא' על פת הפחותה 
משיעור כזיתילי. להלכה, מברכים אף בפחות משיעור כזיתילח. 


רנה. דעת הראב"ד (סוכס ככטנ"? עס) שרק אם זב המשקה מאליו הרי הוא כ'זיעה בעלמאי', 
אך אם סחט את הפרי והוציא ממנו משקה, הרי המשקה נחשב כיפרי'. אך דעת הרשב"א 
ועוד, שאף אם סחט את הפרי והוציא ממנו משקה הרי הוא כ'זיעה בעלמא'. והראשונים הביאו 
בזה שיטות נוספות. 

רנו. כן היא שיטת הרשב"א (נת. ד"ס דנט). אך בדעת הרא"ש (פ"ו פיי י?) ביארו אחרונים, שאף 
הפירות שדרכם בסחיטה, משקה היוצא מהם ברכתו 'שהכל נהיה בדברו', ראה שער הציון (סי 
לג ס"ק נד). כתב הרא"ש, שלשיטתו יתכן שאם בישל את הפירות במים [והיינו בפירות הראויים 
לאכילה גם מבושלים, שאם לא כן אף ברכת הפירות עצמם 'שהכל נהיה בדברו', ראה לעיל], 
הרי דין המים כדין הפירות, ומברכים עליהם 'בורא פרי העץ'. מחלוקת הרא"ש והרשב"א 
הובאה לעיל (ענין מי פנקות). 

רנז. גמרא (ס:-0). 

רנח. דעת רש"י (ש: ל"ה פחוקי) שאינו מברך כלל. אך שיטת הרמב"ם (נככות פיפ ה"כ) שמברך 
'שהכל נהיה בדברו'. 

רנט. ראה לעיל (יתי פילות'). 

רס. גמרא (ס:). וראה בגליון הש"ס (ינ. נתוס' ד" 6) שדייק מן התוספות (פס) שאינו יוצא ידי 
חובתו בברכת 'בורא פרי העץ', אף בדיעבד, ויש חולקים. 

רסא. ואף אם אפה פת מעיסה המעורבת משאר קמחים עם קמח של אחת מחמשת מיני דגן, 
מברך עליה 'המוציא', שקמח הדגן הוא העיקר [וכדין תבשיל המעורב מקמח דגן ושאר דברים, 
שקמח הדגן עיקר ומברך עליו 'בורא מיני מזונות', ראה להלן]. אלא שאם אין הקמח מחמשת 
מיני הדגן מספיק לכדי אכילת שיעור כזית מן הפת בכדי 'אכילת פרס', אינו מברך לאחריה 
ברכת המזון [שהרי אין מברכים ברכת המזון אלא אם אכל כזית מן הפת, ראה להלן], אלא 
מברך 'על המחיה'. ויש אומרים שמברך לאחריה 'בורא נפשות'. שולחן ערוך (פו"פ סי כפ ס"ט) 
וביאור הגר"א (שס ס"ק לל). 

רסב. והן: חיטה, שעורה, כוסמת, שבולת שועל ושיפון. וראה בגמרא (טס) שלשיטת רבי 
יוחנן בן נורי, גם אורז מין דגן הוא, ונחלקו עליו חכמים. כמה פרטי דינים באוכל דגן 
שאינו 'פת', ובהם: א. האוכל דגן חי, כגון שכוסס את החיטה, מברך עליה 'בורא פרי 
האדמה'. גמרא (). דעת הרבה ראשונים שמבוך לאחר אכילת דגן חי 'בורא נפשות', אך 
יש שהסתפקו לומר שמברך לאחריהם 'ברכה מעין שלשי, ואומר בנוסח הברכה 'על האדמה 
ועל פרי האדמה'. תוספות (8. ד"ס סכוסס), ועוד. ב. האוכל קמח חיטים חי, נחלקו אמוראים 
(נגמר נו.) בדבר: יש הסובר שמברך עליו 'בורא פרי האדמה' שאף שנשתנה מכלל ברייתו, 
מכל מקום במקומו הוא עומד, והרי ברכתו כמו הכוסס את החיטה. ויש הסובר שמברך 
עליו 'שהכל נהיה בדברו' לפי שנשתנה מכלל ברייתו, שהרי טחנו. ועדיין לא הגיע למעלתו 
ולדרך אכילתו, שדרך אכילתו ומעלתו הוא לאחר אפייתו לפת. ולפיכך בעודו קמח, אינו 
נחשב 'פרי'. נחלקו הראשונים אם הסובר שברכתו בורא פרי האדמה' לא אמר כן אלא 


כללי הפת. כמה כללים בפת' האמורה, אימתי היא נחשבת כלחם' 
לענין ברכת 'המוציא', ואימתי אינה נחשבת כ'לחם', אלא הרי היא 
כשאר מאכלים שיש בהם מחמשת מיני דגן, שברכתם 'בורא מיני מזונות': 


א. פת אפויה: 'פת' האמורה, היינו שהיא 'אפויה', אך פת 'מבושלת' 
אין מברכים עליה 'המוציא'. וכמה פרטי דינים בזה: 


אפיה. בין אם היתה העיסה של הקמח והמים 'בלילה עבה' והיינו שהיא 

סמיכה ואינה נשפכת, ובין אם היתה 'בלילה רכה' והיינו שהיא 

נשפכת כעין משקה, מכל מקום אם אפאוה, לדברי הכל הרי היא נחשבת 
'לחם' ומברכים עליה 'המוציאירסט. 


אפאוה בתנור בלא משקים, הרי זו 'אפיה' לדברי הכל. אפאוה במחבת 

בלא משקים, נחלקו בזה אמוראים"י אם נחשבת 'אפיה' ומברכים 

עליה 'המוציא' לדברי הכל. או שנחשבת כ'בישול'יעי. אך אם אפאוה 
עם משקים, אין זו אפיהעיב. אפאוה בחמה, הרי זה כבישולר. 


עיסה הראויה לבישול ונתבשלה: אם היתה העיסה של הקמח והמים 
יבלילה רכה', וגם לא אפאוה, אלא נתבשלה, לדברי הכל אינה 
נחשבת 'לחם', ואין מברכים עליה 'המוציאי. 


עיפה הראויה לאפיה ונתבשלה: נחלקו הראשונים בעיסה שבלילתה 
עבה ואחר כך בישלוה, אם ברכתה 'המוציא'עזי, או שברכתה 
'בורא מיני מזונות'עיה. 


ב. פת עבה. 'פת' האמורה, היינו שהיא עבה קצת. וכמה פרטי דינים 
הוה: 


רקיקים דקים. עיסה שבלילתה רכה מאדיל, חלוקה ברכתה לפי אופן 
אפייתהרעז: 


אם אפאוה על ידי ששפכו את העיסה על פני הכירה, והעיסה מתפשטת 

על פני הכירה, ונאפית דק [ובלשון הגמרא ;68 קרוי 'טריתא', עביל 

מרתח'], הרי ברכתה 'בורא מיני מזונות', ואפילו אכלה כשיעור קביעת 
סעודהרעח. 


אך אם אפאוה על ידי ששפכו את העיסה בתוך גומא בכירה, והעיסה 
מתקבצת יחדיר בגומא,. ונאפיתי שרי [ובלשון הגמרא (פס) קרוי 


בקמח שלא נטחן דק דק, ויש בו עדיין טעם חיטים. אך אם נטחן דק דק, לדבוי הכל 
מברך עליו 'שהכל נהיה בדברו'. או שגם אם נטחן דק דק, הרי הוא שנוי במחלוקת אם 
מברכים עליו 'שהכל נהיה בדברו' או 'בורא פרי האדמה', ראה תוספות (עס ד"ס קמת) ורא"ש 
(פ"ו סי 3). 

רסג. ונחלקו תנאים (ננמית (ת4>;את;נוסח הברכה 'המוציא' לחם מן הארץ, או 'מוציא' לחם 
מן הארץ. 

רסד. משנה (₪.) וגמרא (0.). ואחרונים נחלקו אם בירך על הלחם 'בורא פרי האדמה', האם 
יצא ידי חובתו בדיעבד. 

רסה. שנאמר (פסיס קל עו) 'ולחם לבב אנוש יסעדי. 

רסו. כמבואר בגמרא (לס:. 

רסז. הרשב"א (מ: ד"ס כתכ) הביא שיטת הראב"ד שאין מברכים 'המוציא' בפחות מכזית, אלא 
'בורא מיני מזונות'. ונחלק עליו הרשב"א. 

רסח. שולחן ערוך (פו"פ פי' קסח ס"ט). 

רסט. תוספות (ז: ד"ס סס). 

ער. גמרא (פספיס 5.). וראה בגמרא (פס) פרטי הדינים אימתי מחבת נחשבת אפיה לדברי הכל. 
רעא. ואם נחשבת כ'בישול', הרי אם היתה העיסה 'בלילה רכה' אין מברכים עליה 'המוציאי. 
ואם היתה 'בלילה עבה', הדין בזה שנוי במחלוקת (סמופפת (סן), אם עיסה עבה שבישלוה 
ברכתה 'המוציא'. 

ערב. תוספות (: דייס סס). 

רעג. כמבואר ברש"י (: לייס (תס). 

עדר. שיטת רבינו תם (כופ' : ד"ס שס) שמברכים עליה 'המוציא'. דין זה לפי מה שהוכיח 
הגר"א (פו"פ פי' קפס ס"ק 8) בדעת רבינו תם. אך במגן אברהם (מס ס"ק 0) נקט שגם רבינו תם 
לא אמר כן, אלא אם טיגנה במחבת עם שמן או בשאר משקים, אך אם בישלה בקדירה עם 
משקים גם לדעת רבינו תם אינו נחשב 'לחם' ואין מברכים עליו 'המוציא'. 

ערה. שיטת הר"ש (ס פ"5 מ"ס) שמברכים עליה 'בורא מיני מזונות'. ונחלקו הקדמונים בבירור 
דעת הר"ש: בב"ח (עס) פירש דעת הר"ש, שאמר כן רק באופן שלש את העיסה על דעת 
לבשלה, אף אם לש את העיסה על מנת לאפותה, ואחר כך נמלך ובישלה הרי ברכתה 'המוציאי. 
אך ברבינו ירוחם (נפיג טז מ"ס) כתב, שלדעת הר"ש אפילו לש את העיסה על דעת לאפות ונמלך 
ובישלה, ברכתה בורא מיני מזונות. 

רעו. כן פירש במגן אברהם (עס פק"). 

רעז. כל האמור להלן הוא כפירוש רש"י ((: ד"ס כונ, ד"ס גניע), ובראשונים ביאורים נוספים 
בזה. 

רעח. שולחן ערוך (פס), ויש חולקים. 

רעט. ומאחר שהיא מתקבצת בגומא, אינה נאפית דק כל כך. 


:ב הקדמה 


יטרוקנין', 'כובא דארעאקי, הרי דינה כדין 'פת הבאה בכיסנין' [ראה 
להלן], שאם אוכל ממנה כשיעור 'קביעת סעודה', מברך עליה 'המוציאי. 
ואם אינו אוכל כשיעור קביעת סעודה, הרי ברכתה 'בורא מיני מזונות'ילא. 


ג. תוריתא דנהמא. 'פת' האמורה, היינו שיש בה 'תואר לחם'. לפיכך 
כתבו הראשונים, שמיני מאפים כגון אטריות, שאין בהם 'תואר לחם' 
אינם נחשבים כ'לחם' ואין מברכים עליהם 'המוציא'רפי. 


אדם לקבוע עליה סעודתם, אך פת שאין קובעים עליה סעודה, הרי 
היא 'פת הבאה בכסניןיי<י. וכמה פרטי דינים בה: 


נחלקו בגמרא בדין 'פת הבאה בכפנין': יש הסובר שלעולם מברכים 
עליה 'המוציא'. ויש הסובר שאין מברכים עליה 'המוציא' אלא 
אם כן קבע עליה סעודתו, וכן הלכהרדד. 


'קביעת סעודה' האמורה, נחלקו בה ראשונים: יש הסובר שכל שהאוכל 

קבע עליה את סעודתו, הרי מברכים עליה 'המוציא', ואף אם 

אין רגילים בני אדם לקבוע סעודה בשיעור זה. ויש הסובר, ש'קביעת 

סעודה' האמורה, היינו בשאכל מן הפת כשיעור שרגילים בני אדם לקבוע 
סעודתם בשיעור אכילה זהיפה. 


בראשונים יש כמה ביאורים מה היא 'פת הבאה בכסנין': יש שביארו 

שנילושה עיסתה עם תבלין, או עם מי פירות וכיוצא בהן 

משאר משקים חוץ מן המים. יש שביארו שיש בפת זו 'כיסים', והם 

ממולאים במיני מתיקה. ויש שביאר שבאפייתה מתייבשת מאד, עד 
שאכילתה בכסיסהיפי. 


ה. אימתי יוצאת הפת מכלל 'לחם', לאחר אפייתה. אף הפת שנאפתה 
וש לה דין 'לחם', מכל מקום פעמים שהרי היא יוצאת מכלל 'לחם'. 
וכמה פרטי דינים בזהייז: 


פת שנתבשלה לאחר האפיה. פת שנאפתה ואחר כך נתבשלה, בזמן 
ש'פרוסות קיימות' מברך עליה 'המוציא', ואם אינן קיימות ברכתה 
'מזונותיילה.. ובראשונים כמה שיטות בביאור /פהוסות: קיימות': 


יש שביאר 'פרוסות קיימות' היינו שיש בהן שיעור כזית. ושאינן קיימות 
היינר שאק בהן כהתההי. 


יש שביאר ש'פרוסות קיימות', בין באין בהן שיעור כזית ובין ביש בהן 

כזית: באין בהן כזית, 'קיימות' היינו כל שיש בה 'תוריתא דנהמא', 

והיינו שיש לה 'תואר לחם'. ו'אין הפרוסות קיימות' שאין בה 'תואר 

לחם'. ואם יש בהן כזית, אף אם אין בה תואר לחם מברכים עליה 
'המוציאירצ. 


רפ. ובגמרא (פנ) הובא אופן נוסף בזה, והן ה'לחמניות', שבלילתן רכה מאד, והרי הן נאפות 
דק. שגם הן כ'פת הבאה בכיסנין', ורק אם קבע עליהן סעודתו מברך 'המוציאי. 

רפא. שולחן ערוך טס פט"ו), ויש חולקים. 

רפב. תוספות (ז: ד"ס סס), ועוד. 

רפג. לפי שבפת זו אין דרך רוב בני אדם לקבוע סעודה, בית יוסף (טס). וראה עוד באחרונים. 
רפד. גמרא (ככ). 

רפה. שיטת הראב"ד (סונלס נר"ם פ"ו סי 6 שאף אם אכל כשיעור מועט, כל שקבע עליה 
סעודתו, מברך 'המוציא'. אך כתב הרא"ש (עס) ששיטת הרמב"ם [וכבר כתבו אחרונים, 
שברמב"ם שלפנינו לכאורה אין ראיה לזה] שאין נחשבת 'קביעת סעודה', אלא אם אוכל 
כשיעור שרוב בני אדם רגילים לקבוע עליו סעודתם. 

רפו. רש"י (מ6: ד"ס פפ) ורמב"ם (כרכופ פ"ג ס"ט) ביארו, שלשים את עיסתה עם מי פירות וכיוצא 
בזה. ורבינו חננאל (מנ. דייס ככ) והובא ברבינו יונה (מ6: ד"ס פפן) פירש שיש בה כיסים ממולאים 
במיני מתיקה. ובערוך (ענן כסן) ביאר שבאפייתה מתייבשת הרבה, עד שאכילתה בכסיסה. 
רפז. מלבד האופנים המובאים להלן, נתבארו בפוסקים אופנים נוספים, ובהם: פירורי הפת 
ששראם במים, או שטיגנם עם שמן, ועוד. 

רפח. גמרא (מ.. 

רפט. תוספות (מ: דייס פניסס). 

רצ. תוספות (פס ד"ס פמכ), ורבינו יונה (פס ד"ס ס6י) בשיטת רש"י (קס ד"ס תניכ, ורפס עוד 5. ד"ס 
סספרוסות) להלכה. וכתבו התוספות, שרגילות היא שרק בכזית יש בה 'תואר לחם', אך פעמים 
שגם בפחות מכזית יש בה 'תואר לחם'. 

רצא. תוספות . דייס פס). 

רצב. ראה לעיל. 

רצג. תוספות (פ: ד"ס סני65, ד"ס פמר), בביאור דעת רש"י (שס ד"ס סכיסס). 

רצד. תוספות (קס ד"ס תני5) ורא"ש (פ"ו סי י). 


ויש שביאר 'פרוסות קיימות' היינו שאין הלחם שרוי במים כל כך, שאם 
אוחזים אותו אינו נשבר. ו'אין פרוסות קיימות' היינו שמחמת שרייתו 
הרבה בתוךף המלם, כשאוחזים אותו הח הוא: נשברה=. 


חביצא. נחלקו אמוראים (נגמכפ 66 בדין פירורי לחם שעשו מהם 'חביצא': 

לדעת רב יוסף, אם יש בפירורים שיעור כזית מברכים עליה 
'המוציא'. אין בהם כזית ברכתה 'מזונות'. אך אם היתה ה'חביצא' עשויה 
מלחם גדול, ונשאר מן הלחם בעין אפילו אין ב'חביצא' פירורים כזית, 
מכל מקום מברכים עליה 'המוציא'. ולדעת רב ששת ורבא, אם יש בהם 
שיעור כזית מברכים עליה 'המוציא'. ואם אין בהם כזית הרי הדין חלוק 
בזה: אם יש בה 'תואר לחם' מברכים עליה 'המוציא', ואם אין בה 

בלכתה. 'מזונהת:: 


נחלקו הראשונים 'חביצא' האמורה מה היא: 


א. יש הסובר שהיינו פירורי לחם שנתבשלו. לשיטה זו, דעת רב יוסף 
שהדבר תלוי ב'כזית', לפי שהוא מפרש את האמור ב'פת 
שנתבשלהייצ= 'פרוסות קיימות', שהיינו שיעור כזית. ולפיכך גם פירורים 
שנתבשלו כ'פת שנתבשלה', שהדבר תלוי בכזית. ודעת רב ששת 
ש'פרוסות קיימות', האמור ב'פת שנתבשלה' היינו שיש בה 'תואר לחם'. 
ולפיכך גם פירורים שנתבשלו, הדין בזה תלוי ב'תואר לחסייצי. 


ב. יש שביארויצי שהיינו פירורי לחם המדובקים יחדיו על ידי דבש או 

מרק, ולא נתבשלו. אך אם נתבשלו, גם לדעת רב ששת אין הדבר 

תלוי אלא בשיעור כזית, שאם אין בהם כזית, אף אם יש בהם תואר 
לחם אין מברכין עליהם 'המוציאירצה. 


פירורי הפת. נחלקו ראשונים בדין הפת שנתפררה לפירורים, שלא 

בישלה וגם לא עירבה עם משקים. יש מן הראשונים הסובר, 
שלעולם מברכים עליה 'המוציא', לפי שהפת אינה יוצאת מ'שם לחם' 
אלא אם נתערבה עם שאר דברים, או נתבשלה. אך יש מן הראשונים 
הסובר, שגם פירורי הפת כדין ה'חביצא' [ראה לעיל], ולפיכך לדעת רב 
ששת גם דין פירורי הפת, אין מברכים עליה 'המוציא' אלא אם יש בה 
כזית, ואף שאין בה 'תואר לחם'. או אם יש בה 'תואר לחם', ואף שאין 
בה כזית. אך אם אין בה כזית ואין בה 'תואר לחם', אין מברכים עליה 

יהמוציאיריי. 


ברכת ימיני מזונותי 


להלכה, כל תבשיליצ' שעירבו בו קמחי"צ* מאחת מחמשת מיני הדגן, 

אפילו היה הקמח מיעוט מן התבשיליצל, מברכים עליו 'בורא 

מיני מזונות'ש. ואף שהדגן מכלל גידולי הארץ, מכל מקום קבעו בו 

חכמים ברכה נפרדת, לפי שהם מן המינים שנשתבחה בהם ארץ ישראל, 

וגם הם מאכלים חשובים שעליהם יחיה האדםש". וכמה פרטי דינים 
בברכה זו: 


רצה. וכשיטה הראשונה ב'פת שנתבשלה', שאין הדבר תלוי אלא ב'כזית' (כפס (עי0. 

רצו. דעת רבינו יונה (0: ד"ס ס6) שפירורי הפת מברכים עליהם 'המוציא' לעולם. אך דעת 
הר"ח שהובאה בתוספות (מנ. ד"ס נן) רבינו יונה (פס) וברא"ש (פ"ו סיי יט), שגם דין פירורי הפת 
כ'חביצא'. - 
רצז. וראה לעיל שגם מאפים מחמשת מיני דגן, יש מהם שברכתם 'מזונות', כגון 'פת הבאה 
בכסנין' ומיני מאפים שאין בהם 'תואר לחם', ועוד. 

רחצ. וכן תבשיל העשוי מגרעיני הדגן עצמם שנכתשו, מברכים עליו 'בורא מיני מזונות'. אך 
אם עשוי מגרעיני דגן שלמים, אין מברכים עליו אלא 'בורא פרי האדמה'. בראשונים מבואר 
פרטי דינים נוספים לענין תבשילים שנעשו מגרעיני הדגן שלא נכתשו. 

רצט. ואף אם אין בקמח הדגן בכדי שיאכל ממנו כזית 'בכדי אכילת פרס' באכילת התבשיל, 
מכל מקום ברכתו 'מזונות', שגם באופן זה קמח הדגן הוא העיקר. אלא שבאופן זה אינו 
מברך לאחריו ברכת 'על המחיה', לפי שאין מברכים ברכת 'על המחיה' אלא אם אכל שיעור 
כזית מחמשת מיני דגן, אלא מברך 'בורא נפשות'. שולחן ערוך (פו"פ סי כ ס"ט). וראה במגן 
אברהם (פס ס"ק טו) שחידש, שיש אופן בו מברכים ברכת 'על המחיה' על תערובת מיני דגן 
שאין בהם 'כזית בכדי אכילת פרס'. ובביאור הלכה (שס ד"ס נקלכס) הביא, שרבים מן האחרונים 
תמהו על שיטתו. אופן נוסף המוזכר באחרונים, הוא בתבשיל המעורב מקמח חיטים שאין בו 
'כזית בכדי אכילת פרס', עם קמח אורז. שיש לומר שבאופן זה מברך 'על המחיה', משום דין 
'גרירה' (סס פ"ג מ"ז) כיון שטבע האורז להיגרר אחר החיטים, ונעשה האורז כקמח חיטה. ראה 
במגן אברהם (טס) ופרי מגדים (פס 5" ק"ק טו). 

ש. גמרא (ו: 0:). ובגמרא (נו:) נחלקו אמוראים בתבשיל הנעשה מחיטים מחולקות ודבש, אם 
מברכים עליו 'שהכל נהיה בדברו', מאחר שהדבש הוא עיקר התבשיל, או שמברכים עליו 
'בורא מיני מזונות', לפי שבתבשיל המעורב עם קמח מחמשת מיני דגן, הרי הקמח עיקר. 
ונתבאר בגמרא (עס) שלהלכה, מברכים עליו 'בורא מיני מזונות' שקמח הדגן הוא עיקר התבשיל. 
שא. טור (פו"ת סי :₪ ק"כ). וראה בב"ח (פס) ביאור שני הטעמים. 


אהח1%/08.2018 


הקדמה טו 


כדי לדבק. אין מברכים 'בורא מיני מזונות' בתבשיל מתערובת של קמח 
הדגן, אלא אם עירבו את הקמח כדי ליתן טעם בתבשיל. אך אם 


היה הקמח נתון בו כדי לדבק את התערובת, אין מברכים עליו ברכה 
זְושב. 


משקים. אין מברכים 'בורא מיני מזונות' אלא על מאכלים, אך משקים 
שנעשו ממיני הדגזי, הרי ברכתם 'שהכל נהיה בדברןידש. 


אורז. אף שלהלכה, אין האורז מכלל 'חמשת מיני דגן'ש", מכל מקום 

נתבאר בגמרא () שלהלכה, מברכים על פת האפויה מן האורזשי 

ברכת 'בורא מיני מזונות'ש'. לפי שהאורז גם הוא נקרא 'מזון', והוא 
משביע וסועד את הלבשח. 


הכומס גרעיני אורז חי, מברך עליו 'בורא פרי האדמה'ש". תבשיל העשוי 
מגרעיני האורז שנתמעכו, מברכים עליו 'בורא מיני מזונות'שי. 

נחלקו הראשונים בגרעיני האורז שנתבשלו כמות שהם, אם מברכים 
עליהם 'בורא מיני מזונות' או 'בורא פרי האדמהישיי. 


חלוק דין האורז מדין חמשת מיני דגן, לענין תערובתו: שלהלכה, תבשיל 

המעורב עם חמשת מיני הדגן, מברכים עליו 'בורא מיני מזונות', 

לפי שהם עיקר התבשיל [ראה לעיל]. אך תבשיל המעורב עם אורז, אין 
מברכים עליו אלא כברכת רובושיב של התבשילשיי. 


דוחן. נחלקו הראשונים אם גם דין ה'דוחן' כדין האורז, או שאין הדוחן 
כאורץ,. ולדברי הכל אין מפרכיםיעליו יכורא מיני מוונותישיי. 


ברכת ישהכלי 


אימתי מברכים ברכה זו. מאכלים ומשקים שאין גידולם מן הארץ;טי, 
מברכים עליהם 'שהכל נהיה בדברו'. ואף על ה'כמהין' ועל 
'פטריות', שגדלים בארץ מברך ברכה זו, לפי שאינם יונקים מן הארץשטי. 


הפת שעיפשה ותבשיל 'שעבר צורתו' [-שהתקלקל]ש" ויין 'שהקרים' 

[-שהחל להחמיץ]"י" ברכתם 'שהכל נהיה בדברו'. על העובאי' 

[-חגב טהור] ועל ה'נובלות' [-תמרים שנשרפו מן החום והתייבשו. ויש 

וְפַרשים שהם תמרים שאינם מתבשלים על העץ, אלא אם כן מחממים 
אותם בעפרשיט], מברך 'שהכל נהיה בדברןישכ. 


שב. גמרא (ע.. 

שג. והיינו באופן שהמשקה 'רך', ולא נעשה לאכילה, אלא לשתיה. אך אם המשקה עבה' 
וראוי לאכילה, מברכים עליו 'בורא מיני מזונות', והוא קרוי בגמרא (.) 'שתיתא עבה'. 

דש. תוספות (0. ל"ס ס6י), לענין 'שכר' העשוי משעורים. וכן ביאר ברבינו יונה (לֹם. ד"ס פתית) 
את דברי הגמרא (עס) ש'שתיתא רכה' מברכים עליה 'שהכל', משום שהיא עשויה לשתיה, ולא 
לאכילה. וראה ברבינו יונה (ע. ד"ס ופש) טעם ההלכה, מדוע אין מברכים על משקה זה 'בורא 
פרי האדמה', כדין 'מי שלקות' של גידולי הארץ ,פס עי). אך בדעת הרשב"א (שס ד"ס ספיס5) 
ביאר הרשב"ץ (פס ד"ס נכס), שאף 'שתיתא רכה' שראויה לשתיה, מכל מקום ברכתה 'בורא מיני 
מזונות' [ודברי הגמרא שברכתה 'שהכל' מיירי ב'שתיתא:. טנעה לרפואה, ראה שם]. 

שה. שלרבי יוחנן בן נורי, האורז אף הוא מחמשת מיני דגן.. 

שו. כן מבואר בראשונים. וראה בית יוסף (פו"ק סי כס). 

שז. כן נקטה הגמרא (שס), לדעת רוב הראשונים. אך שיטת רב ושמואל (עס) שמברכים עליו 
ישהכל נהיה בדברו'. ולענין 'ברכה אחרונה' בו, נחלקו תנאים (מ.-6:) בדבר: לרבן גמליאל 
מברכים עליו 'על המחיה', ולחכמים 'בורא נפשות'. 

שח. רא"ש (פ"ו סי ת). אלא שמכל מקום אינו משביע כמו חמשת מיני דגן, ולפיכך אין 
מברכים עליו 'המוציאי. 

שט. גמרא (₪). וכדין הכוסס גרעיני חיטה חי, ראה לעיל. 

שי. רא"ש (סס), ועוד. 

שיא. בבית יוסף (פו"פ סי כת) הביא בזה שני צדדים, וברמ"א (שס ס"ז) נקט שמברכים 'בורא 
מיני מזונות' רק אם נתמעכו, וראה סיכום דעות הראשונים בזה בביאור הלכה (עס ד"ס על). 
שיב. כן היא דעת רוב האחרונים, שהדבר תלוי ברוב התבשיל. אך יש מן האחרונים שהסתפקו 
בזה, שאף אם רוב התבשיל מן האורז, כיון שהוא מעורב עם מינים אחרים, אין מברכים עליו 
יבורא מיני מזונות'. ראה במשנה ברורה (סיי כמ ק"ק (ג) ושער הציון (פס ס"ק לל). 

שוג. רי"ף (מ:) ורא"ש (פס). 

שיד. דעת הרא"ש (פ"ו סי ם) שגם הדוחן כאורז, אך דעת התוספות ((ו. ד"ס פיונת) והרי"ף (6:5 
שאין מברכים על הדוחן 'בורא מיני מזונות'. והרי"ף כתב שברכתו 'שהכל נהיה בדברו'. וברבינו 
יונה (פס) הביא שיטת 'גאון' שהוסיף עוד על שיטת הרא"ש, שלא רק הדוחן ברכתו 'מזונות', 
אלא גם כל מין שהוא מזין ומשביע, ברכתו מזונות [והובאה שיטה זו בביאור הלכה (ס" כפ 
ד"ס עס]. כתבו האחרונים שמדברי הגמרא (8) מוכח שלדעת רבן גמליאל שמברכים על פת 
אורז 'על המחיה' (כלס שי גם הדוחן דינו כאורז, ומברכים עליו 'בורא מיני מזונות' ו'על 
המחיה'. ומחלוקת הראשונים האמורה, לדעת חכמים היא. 

שטו. וראה לעיל, שיש מגידולי הארץ שמברך עליהם 'שהכל', כגון 'מי פירות', או מאכלים 
שדרכם לאכלם מבושלים ואכלם בעודם חיים, ועוד. 

שטז. משנה וגמרא (מ:. 

שיז. והיינו באופן שהחלו להתקלקל, ועדיין לא התקלקלו לגמרי. שאם התקלקלו לגמרי, אין 


השותה מים לצמאו, מברך 'שהכל נהיה בדברושי*. אבל אם שותה שלא 

לצמאו, כגון ששותה להעביר דבר מאכל שעמד לו בגרונו, אינו 

מברך כללשכי. כתבו ראשונים, שלא נאמר דין זה אלא במים, לפי שאין 

בהם הנאה אלא בשתייתם להרוות הצמאון. אך בשאר משקים אינו כן 

שאף אם אינו שותה לצמאו, מברך עליהם ברכה זו, לפי שנהנה 
בשתייתמשכי. 


דעת רבי טרפון (נתסנס מד) שהשותה מים לצמאו מברך לפניושכד ברכת 
יבורא נפשות רבות', ובגמרא (מה) נתבאר שאין הלכה כמותו. 


בירך 'שהכל נהיה בדברו' על פירות הארץ ופירות האילןשכה, יצא ידי 
חובתושיי. נחלקו אמוראים, אם בכלל הלכה זו גם המברך על הפת 
ועל היין שכז, 


ד. הברכות שאחר האכילה 


ברכת המזון 


חובת ברכת המזון. דרשו חכמים ,65 'ברכת המזון' מן התורה, שנאמר 
מס ס 6 זְאָכַלְתָ וְשָבְעְתָ וּבַרַכְתָּ אֶת ה' אֶלהֶיךף עַל הָאָרֶץ הַטֹבָה 
אֲשֶׁר נָתַן לָרִּ. 


נחלקו תנאים אימתי חובת ברכה זו: דעת רבן גמליאל (כמסנס מד. ונריית 5.) 

שחובת ברכה זו, באכילת אחד משבעת המינים שנשתבחה בהם 

ארץ ישראלשי". דעת רבי עקיבא (כשט :ס) שחובת ברכה זו, בכל מה 

שקובע עליו סעודתושכ". ודעת חכמים (ס) שחובת ברכה זו אינה אלא 
אחר אכילת ה'לחם'ש", העשוי מחמשת מיני דגן. 


שיעור האכילה. נחלקו תנאים בשיעור האכילה שמברכים עליה ברכת 
המזון: יש הסובר שמשאכל שיעור 'כזית', חייב לברך. ויש הסובר 
שרק משאכל שיעור 'כביצה', חייב בברכה זושל". 


שיעורי האכילה האמורים, נחלקו בהם ראשונים: יש הסוברים שלא 

נאמרו שיעורים אלו לענין חובת הברכה מן התורה, שאין אדם 
חייב לברך מן התורה ברכת המזון, אלא אם אכל כדי שביעתושלב, ושבע 
מן האכילהשלג. ומחלוקת התנאים בשיעור 'כזית' ו'כביצה' בחובת הברכה 
מדברי חכמים. שמתקנת חכמים האוכל בשיעורים אלו, חייב לברך אף 


מברכים עליו כלל. 

שיח. וכתב הרא"ש (פ"י סי כג) שהיינו באופן שהחל להחמיץ, אך אם נעשה 'חומץ' גמור, 
אין מברכים עליו כלל בשתייתו כמות שהוא. ואם עירבו במים, מברך עליו שהכל. 

שיט. הגמרא (פ:) הסיקה שעובלות' הם 'בושלי כומרא', ופירש רש"י (עס ד"ס נוטלי) שהיינו 
שבשלם ושרפם החום. אך בתוספות הרא"ש (עס) הביא פירוש ר"ח, שהם תמרים שאינם נגמרים 
לאכילה באילן, אלא לאחר שיתחממו בעפר. וראה בביאור הלכה (ס" ככ ד"ס פנטנס) שלשיטה 
זו מברכים עליהם 'שהכל', לאחר שחיממם בעפר. וראה שם עוד. 

שב. כ[ דעת חכמים במשנה טס). אך דעת רבי יהודה שכל שהוא 'מין קללה' אין מברכים 
עליו. ופירש רש"י (שס ד"ס מין קננס, ד"ס p6פר)‏ שלרבי יהודה אין מברכים לא על החומץ 
והנובלות, ולא על הגובאי. אך יש מן הראשונים שפירשו שכגובאי מודה רבי יהודה שמברכים 
עליו 'שהכל נהיה בדברו'. 

שכא. משנה (מל). 

שכב. גמרא (מל:-עס.). 

שכג. תוספות (מה. ד"ס דקנקמיס), ועוד. 

שכד. כן פירשו התוספות (שס ד"ס כני טנפון), ועוד ראשונים. 

שכה. או על המינים שברכתם 'בורא מיני מזונות'. 

שבו. משנה (מ.. 

שכז. גמרא (ת)6. 

שכח. ונתבאר בגמרא (:ס) שאף לרבן גמליאל שמברך על 'חיטה' ברכת המזון, מכל מקום 
אין הדברים אמורים אלא בתבשיל העשוי מן החיטים. אך הכוסס חיטים חיים, אינו מברך 
ברכת המזון. וראה ברבינו יונה (מל. ד"ס 056 וברשב"א (עס ד"ס וכנץ) האם מברך 'ברכה מעין 
שלש' לרבן גמליאל, או שאינו מברך כלל. [לדעת חכמים, אינו מברך על כסיסת החיטה ברכת 
המזון, שכן אין זו קרויה 'לחם', וראה לעיל איזו ברכה מברך לדעת חכמים]. 

שבט. במשנה (פס) נתבאר כן לענין אכל 'שלק', וראה ברשב"ץ (טס ד"ס מפלו) שלרבי עקיבא 
מברך כן 'בכל מידי דבר שביעהי. 

של. וראה לעיל מה נחשב 'לחם' לענין ברכת 'המוציא', וכל מה שמברכים עליו בתחילה 
'המוציא', מברכים לאחריו ברכת המזון. 

שלא. משנה (מס) וגמרא (מט:. 

שלב. ובהגהות רבי עקיבא איגר (על סעו"ע, פו"ם סי" קפו ס"נ) צידד, שאף אם אכל בעודו קטן, 
היינו שאכל לעת ערב לפני שנעשה בן י"ג, מכל מקום חייב לברך מן התורה לאחר שהחשיך 
עליו הלילה, כיון שהרי הוא שבע כשהוא גדול. וראה בביאור הלכה (פ" קפד ד"ס כקית) לענין 
מי שאכל קודם אכילת הפת, ומשום אכילה זו שבע באכילת הפת, אם מחויב לברך מן התורה. 
שלג. וראה בשער הציון (פי" קפד ס"ק כס) שנחלקו הראשונים אם 'כדי שביעה' היינו שהאוכל 
שבע, וכל אחד לפי מה שהוא, או שהדבר תלוי בשיעור האכילה שדרך האנשים לשבוע ממנה. 
וראה עוד בביאור הלכה (טס ל"ס נמית). 


טז הקדמה 


אם לא שבע מן האכילה. ויש הסובר ששיעורים אלו נאמרו אף לענין 
חובת הברכה מן התורה, שכל שאכל כשיעורים אלו, חייב לברך מן 
התורהשלד. 


יש מן הראשונים הסובר שאף מי שאכל ושבע, מכל מקום אם צמא הוא 
לשתיה, אינו חייב בברכת המזון מן התורה, עד שישתה וירוה 
צמאונושלה. 


בספק. היה הדבר ספק בידו אם בירך ברכת המזון, חוזר ומברך. שספק 
חיוב מן התורה דינו 'לחומראישי. 


להוציא את חבירו. מי שלא אכל אינו יכול להוציא את חבירו בברכת 
המזון, ונחלקו הראשונים אם דין זה מן התורה או מדברי 
חכמיםשלי. 


שניםשי" שאכלו פת שלא בהסיבה לסעודה משותפת [ראה לעילשל]), 

אין יכול האחד להוציא את חבירו בברכת המזון [כדין ברכה 

שלפני האכילה, שאין האחד מוציא את חבירו אלא אם כן קבעו סעודה 

בהסיבה לאכילה משותפת]"". ואף כשאכלו בהסיבה לאכילה משותפת, 

מכל מקום אם היו שניהם יודעים לברך, מצוה עליהם לכתחילה לברך 
כל אחד בפני עצמושמא. 


תקנת מטבע הברכה. מנין הברכות הרי הן מתבנית 'ברכת המזון' מן 

התורהשמי. ונחלקו בזה, אם מן התורה צריך לברך שלש ברכות 

'ברכת הזן', 'ברכת הארץ' ו'ברכת בונה ירושלים'. או שגם ברכת 'הטוב 
והמטיב' מן התורהשמי. 


אף שמנין ברכות אלו מן התורה, מכל מקום מן התורה אין להן 'מטבע' 

קבוע, ויכול לאומרן בכל נוסח שירצה. ובלבד שיזכיר את המזון 

ביברכת הזן'שי", את הארץ ב'ברכת הארץיש"ה, ואת ירושלים ב'בונה 
ירושליםישמי. 


אמרו בגמרא (פ:) 'משה תקן לישראל ברכת הזן בשעה שירד להם מן. 

יהושע תקן להם ברכת הארץ כיון שנכנסו לארץ. דוד ושלמה תקנו 

בונה ירושלים, דוד תקן על ישראל עמך ועל ירושלים עירך, ושלמה תקן 

על הבית הגדול והקדוש. הטוב והמטיב ביבנה תקנוה כנגד הרוגי ביתר'. 

ופירשו ראשונים, שאף הם לא תיקנו אלא את עיקר 'מטבע' הברכות, 

אך לא תיקנו את הנוסח הקבוע שבידינו. עד שבאו אנשי כנסת הגדולה, 
ותיקנו את נוסח הברכות הקבוע בידינושמי. 


שלד. שיטת רש"י (כ: ד"ס שיעול, ממ. ד" עד), תוספות (מט: ד"ס כני מֿיכ) והרמב"ם (נלכות 5" 
ס"פ) ששיעורים אלו מדברי חכמים, ומן התורה אין חייבים לברך אלא בשביעה. אך שיטת 


א7ח19/0822018, 


הראב"ד בהשגות (עס פ"סה סמ") שלהלכה נאמרו שיעורים אלו, אף בחובת ברכת המזון מן 
התורה. 

שלה. יראים (מסלו' פדסס סי' תג). 

שלו. רמב"ם (ככופ פ"נ סי"ד) וראה לחם משנה (קס פ"כ ס")). 

שלז. התוספות (פפ. ד"ס עד) כתבו, שמעיקר הדין אף מי שלא אכל כלל יכול להוציא את 
חבירו [שחלוקה ברכה אחרונה מברכה שלפני האכילה שבה אין האחד יכול להוציא את חבירו 
עד שיאכל. שברכה ראשונה אינו מחויב בה לגמרי, שבידו שלא ליהנות ולא לברך. אך בברכה 
אחרונה שכבר אכל ונהנה, הרי הוא מחויב בברכה זו בחיוב גמור]. אלא שכשמברכים בזימון 
צריך המזמן שיאכל, כדי שיוכל לומר עברך שאכלנו משלו'. עוד הוסיפו הראשונים, שאפילו 
מי שאינו מברך בזימון, מכל מקום מדברי חכמים, מי שלא אכל אינו יכול לברך, שסברא 
היא ש'מי שאכל הוא יברך' (רפֿס מקנס כרורה סי' ק5ו ס"ק כד). אך דעת הבה"ג (סוכס כתוספות עס ועפר 
כסטוניס), מי שלא אכל אינו יכול להוציא את חבירו מן התורה [וכדין ברכה ראשונה שלפני 
האכילה]. 

שלח. וראה להלן לענין שלושה שאכלו כאחת ויש בהם מצות זימון, אם צריכים קביעות זו. 
שלט. בענין 'להוציא את חבירו' בברכת הנהנין. 

שמ. כן מבואר מדברי רשב"א ( ד"ס 60), שאף ברכת המזון צריכה הסיבה [ונחלקו רק לענין 
יברכת הזימון', ראה שם]. וראה בזה במגן אברהם (פי" ק5ג סק"ת). 

שמא. גמרא (מס). וראה בתוספות (מס. ד"ס 6ס), מדוע לכתחילה מברכים בפני עצמם, ואילו 
לענין ברכה שלפני האכילה, יכול האחד להוציא את חבירו אף לכתחילה. 

שמב. תוספות (טו. דייס ומופס) ורשב"א (מפ: ד"ס ס6), ועוד. ונחלקו האחרונים בדעת הרמב"ם 
(ספל סמגֿוות עעס יט) בזה, אם מנין הברכות מן התורה, או שלדעתו מן התורה יכול לכלול את 
כולן בברכה אחת. בלחם משנה (גגכות פ"נ ס"נ) נקט, שמניינן מן התורה. אך בכסף משנה (פס 
וככית יוסף סי" קפד ס"b)‏ נקט, שמדברי חכמים הן. וראה בגמרא (ט.) וראשונים שם, לענין ברכת 
המזון של פועלים. 

שמג. בברייתא וגמרא (מו.-פו: מס:-מט.). 

שדמ. וברש"י (פו. ד"ס עד) פירש בזה שיטה מחודשת, שאין אומרים 'ברכת הזן' אלא באופן 
שמוסיפים 'ברכת הזימון', אך היחיד המברך, איגו אומרה. והתוספות (פס) תמהו על שיטתו, 
וראה בפני יהושע (pס).‏ 

שמה. וראה להלן שיש הסוברים שמן התורה יש לו להזכיר בברכה זו 'ברית' ו'תורהי. 


מה היא מטבע הברכה 
כמה כללים במטבע הברכות של 'ברכת המזון': 


א. ברכה ראשונה: ברכה ראשונה של ברכת המזון היא 'ברכת הזן', 
והיא פותחת ב'ברוך' וחותמת ב'ברוך', שהיא 'ברכה ארוכה'. ברכה 
זו יש בה 'מלכות שמח. 


ב. ברכה שניה: ברכה שניה היא 'ברכת הארץ'. ברכה זו חותמת ב'ברוך 
ואינה פותחת ביברוך' ואין בה 'מלכות' [-שאינו אומר 'מלך 
העולם']ש"", לפי שהיא 'ברכה הסמוכה לחברתה' היינו ל'ברכת הזזישי. 


מתבנית ברכה זו, שיזכיר בה 'ארץ חמדה טובה ורחבה', ואמרו (גגמר 

מס:), שכל שלא אמר כן 'לא יצא ידי חובתו'. ובראשונים נחלקו 

אם היינו שלא יצא ידי חובתו אף בדיעבד, וחוזר ומברך. או ש'לא יצא' 

היינו שלא יצא כראוי ידי חובתו, אך אין הזכרה זו מעכבת בקיום 
הברכהל:", 


נתבאר בגמרא (פס) שצריך להזכיר בברכה זו 'ברית' ו'תורה'שיב. ובגמרא 

(מס:-מט.) נחלקו בזה, אם מי שלא אמר כן 'לא יצא ידי חובתו', 

או שאף אם לא אמר כן, מכל מקום יצא. בדעת הסובר ש'לא יצא ידי 

חובתו', נחלקו ראשונים אם חובת הזכרות אלו מן התורה, או שהן 

מתקנת חכמיםשי. עוד נתבאר בגמרא (מע), שצריך להזכיר בברכה זו 

'הודאה' בתחילה ובסוף, ואף הפוחת לא יפחות מ'הודאה' אחת. ואם לא 
אמר 'הודאה' אף לא פעם אחת, הרי זה מגונהשיד. 


ג. ברכה שלישית. ברכה שלישית היא 'ברכת בונה ירושלים', ואף היא 
אינה פותחת ב'ברוך', לפי שהיא סמוכה ל'ברכת הארץ'שיה. ומתבנית 
ברכה זו, שיזכיר בה 'מלכות בית דוד.שנו. 


נתבאר בגמרא (פט) שמן הדין היתה ברכה זו טעונה הזכרת 'מלכות' 

[-מלכות שמים], שכיון שמזכיר בה 'מלכות בית דוד', אין מן 

הראוי שלא יזכיר מלכות שמים. אלא שמאחר שהיא 'ברכה הסמוכה 

לחברתה', אין מזכירים בה 'מלכותיש, ומשלימים הזכרה זו בברכת 
'הטוב והמטיב' [ראה להלן]. 


נחלקו בגמרא פס בחתימת ברכה זו, וכמה שיטות בדבר: יש הסובר 

שחתימת ברכה זו 'בונה ירושלים' בלבד. יש הסובר שאם רצה 
חותם 'מושיע ישראלישי". יש הסובר שיכול לחתום בשניהם. ויש מן 
האמוראים הסובר, שאם פתח ב'רחם על עמך ישראל' הרי הוא חותם 


שמו. רשב"א (מס: ד"ס 60) וריטב"א (עס ד"ס סעול). 

שמז. חינוך (עוס פס, וכן מבואר מדברי הרמב"ם (נככופ פ"6 ס"ס, פ"כ ס"6). 

שמח. ראה בגמרא (מ:) שדעת רבי יוחנן שכל ברכה שאין בה 'מלכות' אינה ברכה. 

שמט. וראה להלן שמשלימים אמירת 'מלכות' של ברכה זו בברכת 'הטוב והמטיב'. 

שנ. וראה בתוספות (מט. ל"ס (ומר) שכתב, שברכה זו מעיקרה אינה 'ברכה הסמוכה לחברתהי, 
שהרי משה תיקן 'ברכת הזן', ורק אחר כך נתקנה 'ברכת הארץ' מתקנת יהושע. ובמהרש"א 
(פס) ביאר דבריהם, שמכל מקום נחשבת ברכה זו 'ברכה הסמוכה', לפי שאחר כך תיקנו אנשי 
כנסת הגדולה את ארבעת הברכות על הסדר, ובתקנה זו נחשבות הברכות 'סמוכות'. אך ברשב"ץ 
(טס ד"ס רנ פפ) כתב, שאף קודם תקנת יהושע היתה ברכה זו סמוכה ל'ברכת הזן', שהרי שלש 
ברכות מן התורה [וראה לעיל שבשיטת הרמב"ם יש שנקטו, שאין החיוב מן התורה אלא 
בברכה אחת]. 

שנא. בטור (פו"ם סי' קפו ק"ג-ד) הביא שתי שיטות בזה. וראה להלן לענין 'ברית' ו'תורהי. 
שנב. נשים המברכות, נחלקו בזה הראשונים, אם אומרות 'ברית' ו'תורה', או שאינן אומרות. 
שנג. בתוספות (כ: ד"ס שיס) מבואר, שחובת הזכרה זו מן התורה, ולפיכך לשיטת הסובר 
ש'לא יצא ידי חובתו' הזכרות אלו מעכבות אף בדיעבד. אך בשיטמ"ק (מט. ד"ס וסמילס) 
וברא"ה (מת: ד"ס ת"כ) כתבו, שאף הסובר ש'לא יצא ידי חובתו' מודה הוא שאין הזכרות 
אלו מעכבות בדיעבד, אלא שאם לא אמרן לא יצא ידי חובת הברכה כראוי. ולדעתם אין 
חובת הזכרות אלו, אלא מדברי חכמים, וראה ביאור הלכה (ס" קפ ד"ס מפרין). לשיטת 
הטור, שהזכרת 'ארץ חמדה' מעכבת אף בדיעבד (כלס סעכה (עי0 גם הזכרת 'ברית ו'תורה' 
מעכבת. 

שנד. וראה ביאור הלכה (פס ד"ס נכית), שאף לשיטת הטור (נפס שי שהזכרת 'ארץ חמדה' 
ו'ברית' ו'תורה', מעכבים אף בדיעבד. מכל מקום 'הודאה' אינה מעכבת, לפי שמלשון הגמרא 
'הרי זה מגונה', נראה שיצא ידי חובתו. 

שנה. וגם ברכה זו נתקנה לאחר שכבר תיקנו ברכת 'הזן' ו'הארץ', ומכל מקום נחשבת 'סמוכה 
לחברתה', ראה בהערה לעיל לענין ברכת 'הארץ'. 

שנו. וגם בזו אמרו בגמרא (פט.), שאם לא אמר כן 'לא יצא ידי חובתו'. וראה לעיל שיטת 
הטור לענין הזכרת 'ארץ חמדה', שמעכבת אף בדיעבד. וה"ה בהזכרה זו. 

שנז. כן ביאר בתוספות (פט. ד"ס נומכ). אך יש מן הראשונים שפירשו, שאין מזכירים בה 'מלכות 
שמים', לפי שאין מן הדין להזכיר מלכות הקב"ה ומלכות בשר ודם כאחת, לפיכך מזכירים 
מלכות לברכה זו ב'הטוב והמטיב', וכדלהלן. 

שנח. רש"י (קס ד"ס 66), וראה ברשב"ץ (ת"ר מסו). 


הקדמה וז 


ב'מושיע ישראל'. אך אם פתח ב'דרחם על ירושלים' חותם ב'בונה 
ירושלים'. 


ד. ברכה רביעית. ברכה רביעית היא ברכת 'הטוב והמטיב'. לשיטת 
הסובר שברכה זו מן התורה [ראה לעיל], הרי נחשבת ברכה זו 
'סמוכה לחברתה', שהיא מכלל סדר ברכת המזון"", ולפיכך חותם 


ב'ברוך' ואינו פותח בי'ברוךיש". אך לשיטת הסובר שברכה זו מתקנת 
חכמים, הרי אין ברכה זו 'סמוכה' שאינה מכלל סדר ברכת המזון, ולפיכך 
פותח בה ב'ברוך'. לשיטה זו אינו חותם בה ב'ברוך', והיא מכלל ברכות 
יקצרותישסא. 


נתבאר בגמרא פס שלשיטת הסובר שברכה זו מן התורה אין צריך 

להזכיר בה ימלכות', לפי שהיא "ברכה הסמוכה לחברתהי, 

ולשיטת הסובר שהיא מתקנת חכמים מזכירים בה 'מלכות'. לשיטת הסובר 

שמזכירים בה 'מלכות' צריך להזכיר בה שלש מלכויות: אחת משום 

ברכה זו עצמה. ושתים נוספות, כדי להשלים 'מלכות' ל'ברכת הארץ' 
ויבונה ירושליםישס<. 


ברכת הזימון 


חובת הברכה. דרשו חכמים 'ברכת הזימון' מן הכתובים: יש שדרשוה 
(ננריית? מס:) מן הכתוב (לנלס מ 6 יְאָכַלְת וְשְבְעָתִּ וּבַרַכְתָּ אֶת ה' 


מס. ונריית מם:) מ[ הכתוב (פסניס ד ד) בַדְּלוּ להי אתי וּנְרוֹמְמָה שָמו ְחָדָּוִישסד, 
ויש שדרשוה (שס מה) מן הכתוב (לנרס 3 ג 'כִּי שַׁם ה' אֶקְרָא הָבוּ גְדֶל 
לָאלהִיננּישטה. 


הראשונים נחלקו אם מכתובים אלו נלמדת חובת ברכת הזימון, והיא 
מן התורה. או שאין דרשות אלו אלא 'אסמכתא', וחובת 
הזימון מתקנת חכמים היאשטי. 


מה היא 'ברכת הזימון'. מדברי הראשונים נראה ששני עניינים ב'ברכת 

הזימון': א. כשאכלושלי שלשה אנשיםשל" או יותר פתשל", כאחת, 

מצוה עליהם לברך 'ברכת הזימון'. והיינו, שהמזמן והשומעיםשל מוסיפים 

על ברכת המזון, את נוסח הזימון"?*. ב. שמצוה עליהם להצטרף כולם 
כאחד לברכת המזוןשלב. 


שנט. וברש"י (שס ד"ס מכופ) ביאר שהיא מכלל 'ברכת הארץ'. ובמלא הרועים (עס) הקשה, 
שהיה לו לומר שהיא סמוכה ל'ברכת ירושלים'. 

שס. כן היא שיטת התוספות (פס ד"ס מפן). אך שיטת רש"י (שס ד"ס מנכות) שאף הסובר שהיא 
מן התורה, מודה הוא שפותחת ב'ברוך' ואינה חותמת ב'ברוך'. וראה בגליון הש"ס (פס) שהקשה 
על שיטת רש"י מסוגיית הגמרא (מו), שם נתבאר שפותחת ב'ברוך' רק לשיטת הסובר שאינה 
מן התורה. 

שסא. וכמה טעמים בראשונים לזה. 

שסב. וראה לעיל, שברכת 'בונה ירושלים' טעונה 'מלכות', אף שהיא 'ברכה הסמוכה', משום 
שאין מן הראוי להזכיר מלכות בית דוד בלא מלכות שמים. ובראשונים מבואר כמה טעמים 
להוספת 'מלכות' ל'ברכת הארץ', אף שסמוכה היא, ומן הדין אינה טעונה מלכות. 

שסג. וגיורפת הגר"א (טס פֿות 6) שברכת הזימון נדרשת מ'ואכלת ושבעת וברכת'. 

שסד. והיינו שהיחיד אומר לשנים, אתם השנים 'גדלו לה' אית". 

שסה. והיינו שהיחיד אומר לשנים 'כי שם ה' אקרא', אתם השנים 'הבו גודל לאלהינו'. 
שסו. בראב"ד (ענ סרי"ף, סע: פֿות כ) מבואר שברכת הזימון מן התורה. אך הרא"ה (ללף מה.) כתב 
שאינו אלא מדברי חכמים, ודרשות הכתובים אינן אלא 'אסמכתא'. ובקרית ספר (כלכות פ"ה) 
חילק בזה בין זימון בשלשה, לזימון בעשרה. 

שסז. או אפילו ישבו לאכול אף שעדיין לא אכלו, אינם רשאים ליחלק, אלא מצוה עליהם 
לאכול ביחד את הפת, ולזמן אחר האכילה. כמבואר בגמרא (כ) לפירוש כמה ראשונים. ויש 
מפרשים שהלכה זו אמורה באופן שכבר אכלו קצת ביחד. 

שסח. ושנים שאכלו אינם חייבים לזמן. ונחלקו אמוראים (נגעכ מס.-מס:) בזה: יש הסובר 
שמכל מקום יכולים לזמן אם ירצו, ויש הסובר שאינם רשאים. 

שסט. שאין מזמנים על הפירות, גמרא (מולין קו.). נחלקו הראשונים אם 'פירות' האמורות, היינו 
אף בשבעת המינים שנשתבחה בהן ארץ ישראל (פופ' מ. ד"ס נפ). או שעל 'שבעת המינים' 
יכולים לזמן (מרדסי כמז קנס). ומכל מקום לשיטת רבן גמליאל (לפס (עע) שמברכים על 'שבעת 
המינים' ברכת המזון, הרי מזמנים עליהם (פופ' טס). 

שע. וראה בשער הציון (ס" ₪ ס"ק עז) שהסתפק אם המזמן חשוב המברך, והעונים אינם 
כמברכים, אלא כעונים אמן אחר המברך. או שגם הם כמברכים. 

שעא. וראה במשנה (מט:) וגמרא (מט-ג:) מה הוא הנוסח. 

שעב. דעת הרבה ראשונים ש'צירוף' האמור, לכתחילה אינו רק צירוף ל'ברכת הזימון' שמוסיפים 
לומר על ברכת המזון, אלא מצרפים את ברכת המזון שלהם לברכה אחת. ונחלקו הראשונים מה 
הוא הצירוף לברכה אחת: יש הסוברים (נ"ת פיי ק5ג ס"ס כדעת כמס כלטוניס, וכן מכולר כניפור סגר"5 סי ק5ה 
סק"ג), שלכתחילה המזמן מברך ברכת המזון, וכולם שותקים ויוצאים בברכתו. ויש הסוברים (טנני 


נחלקו הראשונים לענין שלושה שאכלו כאחת, ויש בהם חובת זימון: 

יש הסוברים שאף אם לא הסבו לאכילה משותפת [כדין קביעות 

סעודה לאכילה משותפת לענין להוציא את חבירו בברכת הנהנין, ראה 

לעילן, מכל מקום יכולים לזמן ולהוציא האחד את חבירו, שלא נאמר 

דין 'קביעות' לענין ברכת הזימון. ויש שאינם מחלקים בזה, שאף ברכת 
הזימון צריכה קביעות בהסיבהשעי. 


ברכה מעין שלש 


ברכה 'מעין שלש' היא ברכה אחת, שיש בה מענין שלש ברכות 
ראשונות של ברכת המזוזשלד. 


אימתי מברכים ברכה זו. לדעת חכמים, שאין מברכים ברכת המזון 

אלא על הפת [ראה לעילשעץה], מברכים ברכה זו על כל תבשילשעו 

העשוי מחמשת מיני דגן, או על מאפה ממינים אלו שאינו 'לחם"*? "> וכן 

מברכים ברכה זו, על פירות משבעת המינים שנשתבחה בהן ארץ 
ישראלשעח. 


נחלקו ראשומם אם חובת בורכה זו מן ההורה, או מתקנת חפמים"לל. 


שיעור האכילה. אין מברכים ברכה זו באכילה אלא אם כן אכל שיעור 
כזית*ל, ובשתיה משישתה 'כמלא לוגמיו'. ויש אומרים, משישתה 
רביעיתשפא, 


ברכת יכורא נפשותי 


אימתי מברכים ברכה זו. נחלקו אמוראים (גגפ פד) אימתי מברכים 

בהכה..זו: יש הסובר שרק האופל בּיצים ובשר מברך ברכה זה 

ויש הסובר שאף משאכל פירות וירקות מברך כן, אך אינו מברך ברכה 

זו על המים. ויש הסובר שאף על המים מברך ברכה זו. וכן הלכה, 
שמברך ברכה זו על כל מה שברכתו 'שהכל נהיה בדברושלב. 


נחלקו ראשונים, אם חובת ברכה זו רק באכילת מאכלים בשיעור 'כזית' 

ושתיית משקים כשיעור 'רביעית'ש. או שברכה זו אין לה 

שיעורשפד. השותה מים שלא להרוות צמאונו, וכגון ששתה כדי להעביר 

מאכל שעמד בגרונו [-שאינו מברך ברכה שלפניה, ראה לעילשפה], נחלקו 

ראשונים, אם מכל מקום מברך ברכה זו, או שאינו מברך אף לאחר 
שתייתושפי. 


הנקט סי קטו, ועוד) שלכתחילה המזמן אומר בקול רם את ברכת המזון, וכולם אומרים בלחש. 
ובראשונים ופוסקים הובאו אופני 'צירוף' נוספים. לענין ה'צירוף' בדיעבד, הדין בזה שנוי 
במחלוקת האמוראים בגמרא (מו), אם עיקרה של 'ברכת הזימון' היא עברך' ו'שאכלנו משלוי. 
ולפיכך אם מששמעו מן המברך את 'ברכת הזימון' שמוסיפים על ברכת המזון, די בכך. או שעיקרה 
עד לאחר ברכת 'הזן', ולפיכך צריכים לשמוע מן המברך 'ברכת הזן', או לברך עמו כאחת. 
שעג. הרשב"א ( דיס ס) הביא שתי שיטות אלו, והובאו בראשונים נוספים. 

שעד. וראה ברמב"ם (נכלות פים סיייד) שיש מוסיפים בה מעין ברכה רביעית גס כן, ויש שאין 
מוסיפים בה. 

שעה. בענין 'ברכת המזון. 

שעו. 'תבשיל' האמור, היינו העשוי מגרעיני הדגן שנכתשו, שברכתו 'בורא מיני מזונות'. אך 
אם אכל גרעיני חטה חיים, או תבשיל מגרעיני דגן שלמים באופן שברכתו 'בורא פרי האדמהי, 
דעת הרבה ראשונים שאין מברך לאחריהם אלא 'בורא נפשות'. וראה לעיל (געלן כרכת סמופי) 
שיש מן הראשונים שהסתפקו, שמא יברך עליהם 'ברכה מעין שלש' ויאמר 'על האדמה ועל 
פרי האדמה'. 

שעז. וראה בשולחן ערוך (סי' כפ ס"ט, נגילס פנפנינו) אופן מחודש, שמברך בתחילה 'המוציא', 
ולבסוף 'על המחיה'. 

שעח. גמרא (מ-0:. 

שעט. שיטת הרשב"א (₪. דיס סכי גרסין) שחובת ברכה זו מן התורה. ובדבריו נראה, שחובתה 
מן התורה אף על כל חמשת מיני הדגן. אך בדעת הרמב"ם (כרכות פ"מ סי"כ) ביאר בכסף משנה 
(פס) שחובתה מתקנת חכמים. 

שם. גמרא ((מ:-נט.). וראה בתוספות (יומ6 עט. ד"ה ו) לענין האוכל 'בריה' שלימה, הפחותה 
מכזית. 

שפא. בתוספות (ט. ל"ס פכ) מבואר שהשיעור בשתיה 'כמלא לוגמיוי. אך ברמב"ם (נככופ פ"ג 
סי"נ) מבואר ששיעור השתיה ברביעית. וראה בתוספות (פט: ד"ס כני מליר, יומל עט. ד"ס ול) שכתבו 
שיש להחמיר ולברך בשתיה בשיעור 'כזית' או 'כביצה', ראה שם. 

שפב. רמב"ם (עס פ"ת ס"ת) ושולחן ערוך ו"ח סי' ח ס")). ראה ביאור הלכה (סי' כד ד"ס ופת) 
שצידר לחדש שאף על ה'פת שעיפשה' שברכתה 'שהכל' (כוס עי), מכל מקום מברך לאחריה 
ברכת המזון. 

שפג. וראה לעיל (נענן רכס מעין פשי) שיעורים נוספים. 

שפד. התוספות (ט. ד"ס 53כ) הביאו שתי שיטות בזה. 

שפה. בענין 'ברכת שהכלי. 

שפו. התופפות (מה. ד'"ס דפנקפיס) הביאו שתי שיטות בזה. 


וח הקדמה 


להוציא את חבירו. מי שלא אכל אינר יפול להוציא את חבירו בברכה 
אחרונה**י. ואף אם אכלו יחד בהסיבה*פ" לפעורה משותפת 


שפו. לאל משנה ברורה (פיי ג פיק ) ושער הציון (69 פיק ).| שפה. וא לא אפלו יחפ 
בפהסיפה, לפאורה אין האחד יפול להוציא את חבילו, ופדין פרפת המזון (לס שיק וצריך 
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[ראה לעילש"] מפל מקום אם שניהם יורעים לברך, מצוה עליהם לברף 
כל אחר בפני עצמו?". 


תלפוד. | שפט. פע1| המוצלא את חפילו בברפות הנהוין. | שש. פן הוא לתירוץ הראשון 
בתוספוו sh)‏ ל"ס 0b‏ 


הקדמה וט 


המפרשים על מסכת ברכות 


במפכת זו זכינו לפירושים רבים שנכתבו על ידי רבותינו - הגאונים, 

הראשונים והאחרונים. הן הפירושים שנכתבו על סדר דפי 

המסכת והן אותם שנכתבו על הנושאים השנויים בה, כמו גם הספרות 

ההלכתית הענפה העוסקת בהלכות תפילה ברכות וקריאת שמע לפרטיהם, 

בהן פסקו רבותינו דבר ה' זו הלכה בהלכות חשובות אלו, אשר מהן 
יתד ופינה לעיקרי עבודת השי"ת. 


להלן נמנה את הפירושים העיקריים למסכת זו*: 
פירושי רבותינו הגאונים והראשונים שעל סדר דפי המסכת: 


פירוש רש"יג ופירוש רבותינו בעלי התוספות שעל הדף, פירוש רב 

סעדיה גאון, פירוש רב נסים גאון [נדפס על גליון הגמרא], 

פירוש רבינו חננאל, תוספות רבי יהודה החסידי, חידושי הרמב"ן, 

תוספות רבינו פרץ, חידושי הרשב"אי, תוספות הרא"ש, חידושי 

הריטב"אה, בית הבחירה להמאירי, פירוש הרשב"ץ'. כמו כן פירשו 

את המסכת רבותינו מפרשי המשניות, ובהם: הרמב"ם בפירוש המשנה, 
רבינו עובדיה מברטנורא ועוד. 


ספרי רבותינו הגאונים והראשונים שחוברו על הנושאים השנויים 


במסכת: 
הלכות גדולות, לאחד מן הגאונים'. 


הלכות ברכות להרי"ף ונושאי כליו, ובהם: פירוש רבינו יונה", ספר 

המאור - והוא השגות על הרי"ף לרבינו זרחיה הלוי, ספר 

מלחמת ה' - והוא השגות הרמב"ן על בעל המאור, והשגות הראב"ד 
על הרי"ף ועל ספר המאור. 


פסקי הרא"ש ונושאי כליו. 

ספר האשכול, לרבינו אברהם בן רבי יצחק אב"ד מנרבונה. 
ספר ראב"ן, לרבינו אליעזר בן רבי נתן. 

פפר הנר, לרבי זכריה ב"ר יהודה אגמאתי. 

פירוש רבינו יהונתן מלוניל על הלכות ברכות להרי"ף. 


פפר ראבי"ה, ונקרא גם בשם 'אבי העזרי', לרבינו אליעזר בן רבי יואל 
הלוי. 


אור זרוע, לרבינו יצחק בן רבי משה מווינה. 
כל בו, והות מחברר אינה ידועה. 


פפר ההשלמה, על הלכות ברכות כסדר הרי"ף, לרבינו משולם בן רבינו 
משהי ביר הודה. 


ספר המפתם, על הלכות יפרפום פסרר ההל"ף, ילרבינה דוד ביר ילוי 
מנרבונה". 


א. רשימה זו היא רשימה חלקית בלבד, ואינה כוללת את כל המפרשים על המסכת, ואף 
אינה בהכרח לפי סדר הדורות. 

ב. כמו כן נדפס קונטרס 'תשלום פירוש רש"יי, ובו הוספות מפירוש רש"י בכתב יד, בהוצאת 
הרב משה יהודה בלוי זצ"ל. 

ג. נדפם בספר 'ברכה משולשת', ויצא לאור במהדורה מחודשת בשם 'תוספות רבינו יהודה 
שירלאון'. 

ד. חידושי הרשב"א למסכת זו ואגרות תשובותיו העוסקות בענייני המסכת, קובצו יחדיו בספר 
'ספרי הרשב"א', בהוצאת מכון אורייתא. 

ה. יצא לאור בהוצאת מוסד הרב קוק. בהוצאות מוקדמות נקרא ספר זה 'שיטה מקובצת', 
ונדפס בתוך ספר 'ברכה משולשת'. וראה בהקדמת הריטב"א, שיחוס הספר לרבי בצלאל 
אשכנזי, מקורו בטעות. אולם בספר גנזי ראשונים בהוצאת הרב משה הרשלר, יוחס חיבור זה 
לרבינו אברהם אלשבילי, ונקרא 'שיטה להר"א אלשביליי. 


פירושי הריבב"ן, לרבינו יהודה יעל"ה ב"ר בנימין הרופא למשפחת 
הענויםי. 


הלכות ברכות לפהר"ם מרוטנבהג: 
שבלי הלקם, לרבינו צדקיה ב"ר אברהם הרופא. 


חידושי הרא"ה, על הלכות ברכות להרי"ף, לרבינו אהרן ב"ר יוסף הלוי 
מברצלונהי*. 


אהל מועד, לרבינו שמואל ב"ר משולם גירונדי. 
98 מרדפי. לרבינוימרדכי בייה הלל. 
הלכות ברכות להריטב"א. 


רכינו ירוחם, נקרא גם בשם 'תולדות אדם וחוה', לרבינו ירוחם בן 
רבינו משולם. 


ספר הבתים, לרבינו דוד בן רבי שמואל הכוכבי. 


כמו כן נמצאים ביאורים על המסכת וחידושי דינים לרוב, בספרי מוני 

המצוות, כגון סמ"ג וסמ"ק, ובביאורי האחרונים שעליהם. גם 

בספרי השו"ת לרבותינו הגאונים והראשונים ואחריהם רבותינו האחרונים, 

עסקו רבות בענייני מסכת זו, להשיב לשואליהם דבר ה' בהלכות חשובות 
אלו. 


ספרי רבותינו האחרונים שעל סדר דפי המסכת: 


מלבד המפרשים הידועים אשר כל בית ישראל נשען עליהם בביאור דברי 

הגמרא ודברי רש"י ותוספות שנדפסו בסוף המסכת, כמו רבינו 

המהרש"א, המהרש"ל והמהר"ם, ושאר המפרשים. חוברו עוד פירושים 
מרבותינו האחרונים, שלא נדפסו בסוף המסכת, ובהם: 


אלפסי זוטא - לרמ"ע מפאנו, קדושה וברכה, מעון הברכות, פני 
יהושע, ראש יוסף - לבעל 'פרי מגדים', צל"ח, חידושי וביאורי 
הגר"א, פתח עינים - להחיד"א, יד דוד, ברכת ראש, באר אברהם - 
לרבי אברהם אבלי פאסוועלער, חידושי רבי עקיבא איגר, חתם סופר, 
קרן אורה, דברי דוד - לבעל 'נחלת דוד', חידושי מהר"ם שיק, שפתי 
חכמים, משמרות כהונה, שפת אמת, בארות המים, מרומי שדה, מגיד 
תעלומה, מהרש"ם, מנחת שמואל, חזון איש, קהלות יעקב. 


כאמור, גם ספרי ההלכה הרבים שחיברו רבותינו הראשונים והאחרונים, 


היד החזקה, הטור והשולחן ערוך ונושאי כליהם. על סדר הטור ושולחן 
ערוך נתחברו ספרים רבים אשר גם בהם ימצא הלומד חפץ להבנת 
הסוגיות במסכת. בחיבור זה נעזרנו גם בספרי מחברי זמנינו שאספו דברי 
הקדמונים כעמיר גורנה, והוסיפו עליהם משלהם". וגם נעזרנו בספרי 
הליקוט השונים'י, למען לא יחסר המזג, איש בשמו יבורך. 


ו. יצא לאור במהדורה מתוקנת בהוצאת כולל חזון איש, עם ביאורים והערות מהרב דוד 
הילמן זצ"ל. 

ז. והות מחברו מן הגאונים, שנויה במחלוקת הראשונים. 

ח. פירוש זה מכונה בספרי האחרונים גם בשם תלמידי רבינו יונה', משום שנערך על ידי 
תלמידיו. שם הגדולים (נססיד"פ, מ"פ עלך כנינו יונס). 

ט. נדפס בתוך חיבור 'גנזי ראשונים' בהוצאת הרב משה הרשלר זצ"ל. 

י. נדפם בתוך חיבור 'גנזי ראשונים' בהוצאת הרב משה הרשלר זצ"ל. 

וא. שם הספר - 'פקודת הלוים'. ספר זה יצא לאור על ידי הרב יצחק דב באמבערגער זצ"ל. למרות 
שספר זה נדפס מכתב יד לפני כמאה וחמישים שנה, מכל מקום הוזכר רבות ב'משנה ברורה'. 
יב. בהם: מורשת משה, פותח שער והציבי ציונים. 

וג. בהם: אוצר הגאונים, קובץ שיטות קמאי, ליקוט ראשונים, שיטה מקובצת החדש, אסיפת 
זקנים ואסיפת זקנים החדש. 


אוצר החכנוה 


מאימתי 
פרק ראשון - מאימתי 


מסכת ברכות עוסקת בעיקרה בדיני קריאת שמע, תפילות וברכות, 
והמסתעף מהם, והיא כוללת ארבעה עניינים עיקריים: א. דיני קריאת 
שמע וברכותיה*. ב. דיני שלש התפילות, שחרית מנחה וערבית, 
ותפילת מוסף<. ג. דיני ברכות הנהניןי. ד. דיני ברכות ההודאהד 
והשבח". מסכת זו נקבעה בראש המסכתות, משום חשיבותם של 
העניינים בהם היא עוסקת, כקריאת שמע שיש בה מיסודות האמונה 
[יחוד ה' וכדומה], ומשום שענייניה נוהגים בכל יום ויום'. 


ב. [א] 


פרק זה עוסק בדיני קריאת שמע וברכותיה', ומתבארים בו שלשת 
העניינים הללו: א. זמני קריאת שמע בערבית ובשחרית. ב. אופן 
הקריאה. ג. הברכות שיש לברך לפני קריאת שמע ולאחריה". כמו כן 
מתבארים בפרק דיניה של מצות זכירת יציאת מצרים בכל יום. 


משנה 


א. דינים אלו נתבארו בעיקר בשלושת הפרקים הראשונים. 

ב. דינים אלו נתבארו בעיקר בפרקים השלישי הרביעי והחמישי. 

ג. ברכות שיש לברך על הנאות שונות, כגון אכילה שתיה וריח. דינים אלו נתבארו 
בעיקר בפרקים השישי השביעי והשמיני. 

ד. הברכות שיש בהן הודאה לה' על טובותיו, כגון על בניית בית חדש, קניית כלים 
חדשים וכדומה. 

ה. ברכות שיש בהן שבח לה', ומברכים אותן על עניינים מחודשים הבאים או נראים 
לפרקים, כגון ברקים ורעמים, ימים ונהרות, וכדומה. דינים אלו נתבארו בפרק התשיעי. 
ו. מאירי (סקלמס גניפ סנמירס ד"ס וסו 56לי, סקדמס נמסכת ד"ס 6מר). וראה ביאור נוסף 
בדברי הרמב"ם (סקדמס (סדכ זלעיס ד"ס ומנק). 

ז. המשנה פותחת בדיני קריאת שמע, משום שנאמר (פסניס קי י) 'ראשית חכמה יראת 
ה'', ועל כן בראשית דבריה היא עוסקת בקריאת שמע, שיש בה קבלת עול מלכות 
שמים ויראת ה'. פסקי ריא"ז (סל' 5 6ם 6). ובשו"ת הרי"ם (סילופיס כסוף סספר, ד"ס מלימפי) 
ביאר, שפתחה המשנה בקויאת שמע של ערבית משום שהיא המצוה הראשונה 
שמתחייב בה האדם כשהוא מגיע לגיל מצוות, שהרי הוא מתחייב בה מיד בתחילת 
הלילה כאשר הוא נעשה בן שלש עשרה שנים. 

ח. מאירי (סקדמס (מסכת). 

ט. וראה בגמרא (לסנן כ.) שיש אומרים שחובת קריאת שמע אינה אלא מדרבנן, וכוונת 
פסוק זה היא לחובת לימוד תורה בבוקר ובערב. 

ו. אילו היה נאמר שיש לקרוא קריאת שמע 'בבוקר ובערב', לא היה מקום לשאול 
מאימתי קורין את שמע בערבית ובשחרית, שהרי הדבר פשוט שהלילה מתחיל בצאת 
הכוכבים והיום מתחיל בעלות השחר, שנאמר (ספעיס ד טו-טז) 'ואנחנו עושים במלאכה 
וגו', מעלות השחר עד צאת הכוכבים וגו', והיה לנו הלילה משמר והיום מלאכהי, 
ולמדו חכמים (נסנן ע"נ) מפסוק זה, שהזמן שעשו בו מלאכה, שהוא מעלות השחר עד 
צאת הכוכבים, נקרא יום', ושאר הזמן נקרא 'לילה'. הנידון אודות זמני קריאת שמע, 
הוא משום שהתורה תלתה את זמני הקריאה בשכיבה ובקימה, ולא בבוקר ובערב. 
מאירי (ד"ס סמטנס). 

וא. המשנה הבאה (קמן ע:) תעסוק בזמני קריאת שמע של שחרית. 

וב. נקט התנא בקריאת שמע 'קורין', בלשון רבים, לעומת דבריו בקריאת המגילה 
בפורים (מגעס 3) בה נקט לשון יחיד, 'מגילה נקראת', משום שבמגילה יכול אדם אחד 
להוציא את הרבים ידי חובתם, ואילו בקריאת שמע חייב כל אחד לקרוא בעצמו. 
ריטב"א (מגילס 3. ד"ס מגיעס) על פי הירושלמי (פ"ג ס"ג). כיוצא בדבר ביאר בשנות אליהו 
(פ" מ" ד"ס קוכין) מדוע בברכות קריאת שמע נקט התנא (נקפן י) 'מברך', בלשון 
יחיד, ואילו בקריאת שמע נקט 'קורין' בלשון רבים, משום שרק בברכות קריאת שמע 
יכול אדם להוציא את חבירו, ולא בקריאת שמע עצמה. אך דעת השאגת אריה (ם" ו 
ד"ס מכל מקוס נכלס) שאדם יכול להוציא את חבירו גם בקריאת שמע ולא רק בברכותיה, 
ובמשנה ברורה (ס" ס סק"מ) הביא שכן סוברים רוב האחרונים. וראה בחשק שלמה 
(ד"ס מסימסי) מה שכתב בזה. 

וג. נקט התנא 'בערבין' לשון רבים, משום שיש שני זמני ערב, הערב הראשון הוא 
אחר חצות, משינטו צללי ערב, והערב השני הוא אחר שקיעת החמה [והזמן שביניהם 
נקרא 'בין הערביים']. זמן קריאת שמע הוא לאחר שני ערבים אלו. שנות אליהו (פ"6 
מ" ד"ס נעכנין). [אולם הגירסא במשנה שבמשניות היא 'בערבית']. 

וד. 'ערב' הוא הזמן שאחר ביאת השמש, ונקרא כן משום שבזמן זה מתחיל לשרור 
החושך, שבו אין אדם מבחין בין דבר לדבר והדברים 'מעורבים' בעיניו. רד"ק (ספל 
הפרטיס, ערך עכנ). והגר"א (מפני ו ע) כתב שתחילת הלילה נקראת 'ערב', על שם שבזמן 
זה מעורבים היום והלילה. [וראה עוד בענין זה ברמב"ן (עמופ ינ ו), ובביאור שמות 
הנרדפים שבתנ"ך (עכך לילס)]. 

טו. המפרשים עמדו על לשון התנא שנקט 'משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן' 
ולא נקט 'משעה שהכהנים אוכלים בתרומתן'. באמרי נועם (ד"ס מפעס) ביאר, שאכן אין 
הכהנים אוכלים בשעה זו, משום שאין לאכול קודם קריאת שמע, כמבואר בגמרא (נקמן 
ד:), ומשעה זו אינם אלא מותרים באכילה. [אולם הצל"ח (ד"ס מטעס) כתב שיתכן 


פרק ראשון 


ברכות 


ּבְקוּמַדִּי. חכמים למדו מפסוק זה (קמן י:) שיש לקרוא קריאת שמע 
פעמיים ביום", בזמן השכיבה ['קריאת שמע של ערבית'] ובזמן הקימה 
['קריאת שמע של שחרית']. ומכיון שאין הדבר ברור אימתי הם זמן 
השכיבה וזמן הקימה, הוצרכה המשנה לבארם'. משנתנו עוסקת בזמני 
קריאת שמע של ערבית". 


המשנה מבארת אימתי מתחיל זמן קריאת שמע של ערבית: 
מאִימְתִי קוריןיי אֶת שָמָע בְּערָבִיןְ - ממתי אפשר לקרוא קריאת 
שמע בכל ערביי. מְשָעָה שַׁהַכֹּהַנִים שנטמאו וטבלו נְכְנָסִים - רשאים 
להכנס לְאָכול"י בַּתרוּמַתֶּן", דהיינו משעת צאת הכוכבים", שמאז 


הוא זמן שכיבה. אבל הקורא קודם לכן לא יצא, מפני שאין דרכם 
של בני אדם לשכב קודם לצאת הכוכבים, ואין זמן זה נחשב כזמן 
שפיבהי". 


המשנה מבארת אימתי הוא סוף זמן הקריאה, ומביאה שנחלקו 
תנאים בדבר": 
זמן קריאת שמע של ערבית נמשך עַד פוף הַאִשְמוּרָה [-המשמרת:] 


שמותר לכהנים לאכול תרומה קודם קריאת שמע, כיון שאכילת תרומה היא מצוה, 
כעבודה במקדש]. ובתפארת ישראל (יכין פופ 3) ביאר באופן אחר, שבזמן התנאים היו 
המקואות מחוץ לעיר, וכיון שהיו רגילים לטבול סמוך לשקיעת החמה, על כן עד 
שנכנסו העירה כבר הגיעה עת צאת הכוכבים, ונמצא שבזמן זה רק נכנסו לאכול, 
ועדיין לא אכלו ממש. ביאור שלישי כתב בשפתי חכמים (ד"ס נכנסין), ש'נכנסים' פירושו 
נכנסים מטומאה לטהרה. 

בשו"ת הרמ"ע מפאנו (פס" 6) הביא, כי בספרים ישנים הגירסא היא כנסין לתרומתן', 
ולא צכנסין לאכול בתרומתן'. לפי גירסא זו באה המשנה ללמד שלפני צאת הכוכבים 
אסור לכהנים לא רק לאכול בתרומה, אלא אפילו לגעת בה, משום ש'טבול יום' [שטבל 
ולא העריב שמשו] פוסל את התרומה במגעו. 

טז. כהן שנטמא וטבל נקרא 'טבול יום', ואינו אוכל תרומה עד עת צאת הכוכבים 
הנקראת 'הערב שמש'. גמרא (נסמפן סעמוד, יכמות עד:). 

נקט התנא 'בתרומתן' ולא 'בתרומה', בכדי ללמד שמדובר באופן שהתרומה מוכנה 
לאכילה, ואין צורך עוד להתעכב בהכנתה. תוספות יום טוב (פ"5 מ"פ). וראה ביאור 
נוסף באמרי נועם (ד"ס נסרומפן). 

וז. זמנו של 'צאת הכוכבים' הוא כאשר נראים שלשה כוכבים (ענת ל0:). הגמרא (פס) 
מבארת שאין הכוונה לכוכבים גדולים הנראים גם ביום, ולא לכוכבים קטנים הנראים 
רק בהמשך הלילה, אלא לכוכבים בינוניים. מאחר ואין הכל בקיאים מה הם כוכבים 
בינוניים, על האדם להמתין עד שיראו שלשה כוכבים קטנים. ביום המעונן בו לא ניתן 
לראות כוכבים, עליו להמתין עד שישער בבירור שכבר היו צריכים הכוכבים להראות. 
תלמידי רבינו יונה (לסנן ע"נ ד"ס וס6). 

כתב המאירי (ד"ס סמקנס) על פי הירושלמי (פ"פ ס"6) [לפי גירסתו], שצריך שייראו 
שלשה כוכבים סמוכים, ופירש שהכוונה היא שאינם רחוקים מאוד זה מזה. 

יח יושיר (ייה. על). 

בזמנו של רש"י נהגו לקרוא קריאת שמע ולהתפלל ערבית כבר מבעוד יום. רש"י (פס) 
מקשה על כך, שהרי מבואר כאן שהקורא קריאת שמע קודם צאת הכוכבים אינו יוצא 
ידי חובתו, והוא משיב [על פי ברייתא שהובאה בירושלמי (פ" ס")], שאותה קריאת 
שמע שקראו קודם הלילה לא נאמרה לשם מצות קריאת שמע, אלא רק בכדי לעמוד 
לתפילה מתוך דברי תורה, ואכן אין יוצאים בה ידי חובה. רש"י מוסיף, שכיון שכן 
חייבים מתפללים אלו לחזור ולקרוא קריאת שמע פעם נוספת לאחר צאת הכוכבים, 
והוא מסיים, שאדם הקורא קריאת שמע שעל המיטה יצא בה ידי חובה זו, אף על 
פי שקרא רק את הפרשה הראשונה. [וראה ברא"ש (פ" פ) ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס 
וכתכ) ובראשון לציון (ד"ס תנ) אודות הברכה שיש לברך על קריאת שמע זו שיוצאים 
בה ידי חובה]. 

בתוספות (ד"ס מסיעפי) הקשו על דברי רש"י כמה קושיות, כגון מדוע אין קוראים על 
המיטה את כל שלש הפרשיות, וכן מדוע אין מברכים אז את ברכות קריאת שמע ואין 
סומכים גאולה לתפילה, ודעתם היא שאכן יוצאים ידי חובת קריאת שמע באותה קריאה 
שמבעוד יום. את שיטתם זו ביארו בשני אופנים: א. בשם רבינו תם כתבו, שהנוהגים 
כן פוסקים כרבי יהודה (לקמן כו.) הסובר שזמן תפילת מנחה הוא עד 'פלג המנחה', 
דהיינו שעה ורבע לפני השקיעה, ואחר זמן זה מתחיל זמן תפילת ערבית, ולדעתו אף 
זמן קריאת שמע של ערבית הוא מפלג המנחה, ושלא כדברי משנתנו. ב. בשם ריי 
כתבו, שהנוהגים כן סוברים כאותם תנאים שבברייתא לקמן (ע"נ), שמתבאר מדבריהם 
שתחילת זמנה הוא קודם צאת הכוכבים, ושלא כדברי משנתנו. והרא"ש (פס) הוסיף 
לבאר, שסמכו על אותן דעות מתוך הדחק בלבד, משום שהציבור מתקבצים לתפילת 
המנחה, ואם היו צריכים להמתין עד צאת הכוכבים היה כל אחד הולך לביתו ולא 
היו מתקבצים שוב להתפלל ערבית בציבור. ובשיטת רש"י ראה עוד בתלמידי רבינו 
יונה (ד"ס 606) ובפני יהושע (נתוס' טס). 

וט. פירשנו את המשנה כפותחת כאן פיסקה חדשה, על פי המובא בהערה להלן 
מדברי הגמרא (ג.) הדנה אם אף הרישא היא מדברי רבי אליעזר, ראה שם. 

ב. 'משמרת' היא כינוי לתפקיד שאדם ממונה עליו לעשותו. רש"י (כמדנר ג ז). [ראה 
בהערה הבאה אודות התפקיד שבמשמרות הלילה]. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגינס פרק 3' דף כ:, 
3) מכינתb‏ דר"י ס' נb‏ 
פססיס סת: מגילס כ:, 
ג)[ע" קוס' |כקיס 
כז: דיס נסספיקן, 
ל) [סענים כ.], ס) [עי' 
מוס' נקמן כ6. ד"ס 
ססו ותו' קוטס (3: ד"ס 
ורכין, = ו)נקמן יל. 
ז) כליס פ"5 נגעיס פרק 
י"ד, ם) ת"פ פ' פמור 
יכמות | עד:, 0) מתני' 
לקמן י:, י) בריש פרקין 
א ע"ב, *6) עיין זבחים 
פה,; '52) זבחים ‏ גג 
יג) שם נד:, יל) שם סג., 
טו) שם נה., ]) עיין 
זבחים לו. וברש"י שם 
סג. ד"ה ליום, *]) אכילת 
קדשים מפורש בזבחים 
פ"ה מ"ה - ו, ית) לקמן 
ט:, יט)לקמן יא, 
כ) לקמן כו: תוס' ד"ה 
עקב ובגמי דף כז, 
וברש"י שם ד"ה שמע 
מינה ובתוס' שם ד"ה תא 


שמע, כ6) עמוד ב, 
כנ) שמות | כט לט 
במדבר כח ה 


לג) בפרקין ריש ה"ה, 
כל) [וע' פוס' ונסי' כמ. 
ד"ס פמר ותוס' מנסות 
5 ד"ס סכל 9 ] ועיין תוסי 
שבת צט ע"א ד"ה מסייע 
יבמוהיג דיה אבל. 


הגהות הב"ח 


() גמ' דקני דערבית 
כריםל: 


נליון הש"ס 
במתני' כדי להרחיק. 
עי' פוס' פססיס ק"כ ע'ע 
ד"ס 6מר כנל: בתוס' 
מברך כו כדי להמתין 
לחבריהם כו'. עי' פוס' 
לקמן ד' ע"כ דס דסר"י. 
וכתוס' כ"ו ע"כ ד"ס 
וסלכס0 ונמגיעה כ"ג ע"6 
פוס' ד"ס כיון: בהגהת 
מוהרי"ב אחר מלת 
הכל. וע"ע ג "ל 
ע"נ פוק' ד''ס קנמנס: 


תורה אור השלם 
א ונת | לִכָנְֵ 
רת כָּם בִּשְׁבְתְ 
ְּבִיֶך לָכ ברָהָ 

ּבְשְׁכְָ ְּקוּמָּ 

[דברים ו, ז] 

ב) וַיקְרָא אֶלְהִים לְאוֹר 
יום וְלחשָךּ קְרָא לָיֵלֶה 
ויהי עֲרֶב וַיְהֵי בקר יוֹם 

אֶחִד; |בראשית א, ה| 
בָא הַשָמָש וְטְהַר 


ְאַחַר | יֹאכַל מן 

הַקָדָשִׁים כִּי לַחֶמו 
הוא: |וקרא כב, זן 

— %0-<---- 


ליקוטי רש"י 


עד סוף האשמורה 
הראשונה. ג' מסמלות 
סוי סלילס | נמסמכות 
ענולת הענפכיס וסיר 
ענסס נסלק כפנם מנקיס 
כקונס (כת תת עניס 
לכת 6חרם עניסים (כת 
סליסית [לקמן ג.]. קסיb‏ 


כטליטית סליפ כדלמר כמסכם כרכות (ג.) ג' מסמרות סוי הניס [יומא כ.]. לסמורות. (פמי מנקי) [סלק] סנילס עסנינס 
נסנק נפכסה סלקיס כמו ע6מרו רכותינו כמסכת כרכוס [איכה ב, יט ע"פ שפתי חכמים]. הקטר חלבים ואברים מצותן 
וכו'. כדכתיכ (ויקר6 ו) על מוקלס על סמזכת כל סליה ויכול לסקעירן כל סלילס [פסחים סח:]. סי סעולס על מוקדס על 
סמות כל סלילס עד סנקר מכסן 6גו נמדין פמענס כל סלי(ס 6כריס ופדריס של קרננות סנסתטו סיוס פ3נ 55 מענות 


תו זמן קכיכס ו69 קלינן ביס כטכנך", 


ומקמי סכי נמי כו זמן סכינס, (פיכך ' 


סקול קודס (כן כ 65 ידי סוכתו. 
פס כן למס קוכין קומס כנית סלנסת 
כדי לעמוד כתפלס מתוך דרי תולס, 
וסכי מניb‏ כריי' ככרכום ירוטלמי". 
ולפיכך מוס ענינו כקרופס עסתסטך. 
ונקית פרקס כסטונס טלס קוכb‏ 
על מטתו י6: עד שיעלה עמוד 
השחר. עכל סליעס קלוי זמן סכינס: 
הקטר חלבים ואברים. קל קכככות 
סטרק דמן כיוס: מצותן. נסענות 
כל סנילס, ולינן נפסליס כליגס עד 
סיעלס עמוד סקסל וסן למטס מן 
סמזכם ‏ דכפי' 5 ינין לבקר (טמות 
(ד) : חלבים. טל כל קככנות : אברים, קל 
עו(ס: וכל הנאכלים ליום אחד. כגון 
סטסת " וסקס וכנקי ענרת= ומנסוק"' 
ותולס": מצותן. זמן 6כינסן: עד 
שיעלה עמוד השחר. וסוס מכיסן 
כסיום (ופכ, דכתיב 3תולס כ יניס 
ממנו עד כקר (ויק ו) וכלס מתולס 
יכעדו ‏ : אם כן למה אמרו חכמים עד 
חצות. נקרית סמע וכסכינת קדסיי": 
כדי להרחיק אדם מן העבירה. 
ופסכוס כסכינס קודס זמגן כדי קנ 
יכל נמכנן לחר עמוד סקסל ויתסיינ 
כרת, וכן כקרי6ת קמע רז 6ם ספדס 
קנ ימר ים לי עוד קסות וכתוך כך 
יעלס עמוד סשסר ועכר כו סזמן. 
וסקטר סלכיס" דקסגי סכ 69 מכו 
כו כמיס עד מכֿות כנכ, ו נקט לסו 
סכ 5 לסודיע סכנ לכל סגוסג 
לילס כקכ כל סנינס. וסכי נמי מגן 
כפרק טני דמגילס (דף כ:) כל סלילס 
כסר לקלירם סעומר ונסקטר מנניס 
ונליס: גמ' היכא קאי. מסיכb‏ 
קל סניק דתנb‏ ביס סובת קכילת טמע 
קסתסיל כטלונ כפן זמן סקליס: 
אקרא קאי. וס למל מוכת סקכיס: 
ואיבע"א, ה דתנ? ערכין בריס יניף 
מבּרייתו סל עונס : והדר תנא בשחרית. 
מסימתי קולין קת קמע נססריס **: 
משעת צאת הכוכבים, קסוס גמר כיפת 
סקמ כליליף לקמן (עעוד 3): ₪ 


*>שן 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


מאיממתי קרן את שמע בערבין. משעה שהכהנים נכנסים 

לאכול בתרומתן. כסייס סנטמלו וטנו וסעריג 
טמטן וסגיע עתס לפכו כפרועס: עד סוף האשמורה הראשונה. 
קניט סליעס כדמפרם כגמ' (דף ג.), ומקס ולילך עכר זמן, דנ מקרי 


SVS 


VEE ON 
OF 


קורין את שמע בערבין *משעה שהכהנים 
נכנסים לאכול בתרומתן עד סוף האשמורה 
הראשונה דברי ר' אליעזר וחכמים אומרים 
יעד חצות רבן גמליאל אומר יעד שיעלה 
עמוד השחר מעשה ובאו בניו מבית 


אדם מן העבירה: גמ' = תנא היכא קאי דקתני 
מאימתי ותו מאי שנא 69 דתני בערבית ברישא 
לתני דשחרית ברישא תנא אקרא קאי 
> דכתיב *בשכבך ובקומך והכי קתני זמן 
קריאת שמע דשכיבה אימת משעה שהכהנים 
נכנסין לאכול בתרומתן ואי בעית אימא יליף 
מברייתו של עולם דכתיב והי ערב ויהי 
בקר יום אחד אי הכי סיפא דקתני ‏ 'יבשחר 
מברך שתים לפניה ואחת לאחריה ובערב 
מברך שתים לפניה ושתים לאחריה לתני 
דערבית ברישא תנא פתח בערבית והדר 
תני בשחרית עד דקאי בשחרית פריש מילי 
דשחרית והדר פריש מילי דערבית: אמר מר5 
משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן 
מכדי כהנים אימת קא אכלי תרומה משעת 
צאת הכוכבים לתני משעת צאת הכוכבים 
מלתא אגב אורחיה קמשמע לן כהנים אימת 
קא אכלי בתרומה משעת צאת הכוכבים והא 
קמשמע לן" דכפרה לא מעכבא כדתניא= " ובא 


השמש וטהרף 'ביאת שמשו מעכבתו מלאכול בתרומה ואין כפרתו מעכבתו 
מלאכול בתרומה = וממאי דהאי ובא השמש ביאת השמש והאי וטהר טהר יומא 


דילמא 


ב' 


מאימתי קר וכו פיי רק" וסנ סיכי קרינן מנעוד יוס 

וסין 6גו ממסינין 0655 סכוכניס כדמפרם כגמ' על 
כן פירם כס"י סקריסת סמע טענ סמטס עיקכ וסו לחר 65ק 
סכוכניס. וסכי לית כירוסנמי" פס קכ6 קולס לכן 59 5 וס כן 


למס פנו מתפננין קרית שמע כבית 
סכנסת כדי (עמוד נתפנס מפוך 
דכרי תורס. פיעס כפירוסו וסנ פין 
סעולס כגילין כקלות סמוך (שכיכס 
6 פרסס כסקונס (נקפן דף ם:) וס 
כן סנס פרטיות סיס לו לקלוס. ועוד 
קסס דכריך (כרך כקלי6ת סמע ספיס 
נפניס וקסיס | (6סליס | כערנית"". 
ועול דסותס קריפת קמע סמוך 
כמטס מינס 656 | כסניל | סמזיקין 
כדמר כסמוך (דף ₪) ולס. תלמיד 
סכס סול 6יגו כריך. ועוד קקס דפ"כ 
פסקינן ככני יסוקע כן לוי דסמכ 
תפנות 53מ5ע תקנוס פי' 63מ5ע כין 
קני קריפת סמע בין קריפת קמע סל 
טמרית וכין ק"ש טל עכנית ופן 
קיי"ל כר' יוסנן דלמר לקמן (דף ד:) 
לסו נן סעולס סנ זס ססומך 
גקונס קל עכנית לתפלס. נכן פי" 
ר"ת דלדרנס קרית סמע כל כית 
סכנסת עיקכ. וס תלער סיקך סגו 
קורין כל כך מכעוד יוס. ויש כומל 
? דקיימל כן כרני יסודס דסמר נפרק 
פפנת סססל (דף כ:) דזמן תפנת 
מנסס עד פכג סמנסס דסיינו לתל 
עסר טעות פמות בכיע ומיד כקיכנס 
זמן סמנסס מסמיל זמן עככית. וקס 
תמר סיפך פנו מתפנלין תפפת מנסס 
סמוך (מקכס ופיל כלמר פלג 
סמנסס. יק לומל דקיימb‏ ען כככנן 
דסמרי זמן תפנת סמנסס עד סעכל 
וסמרינן נקמן (דף כ) סקפל 607 
לפמר סנכת כ כמר ול כמר 
דענד כמר ענד ודענד כמר עכד. 
מכל מקוס קקיל לסו כתכי קוני 
לספרן 6סדדי קסכי מ6יס טעס 
פנו מססננין ערכית מיד ל6סר פלג 
סענסס מסוס לקיימ נן דסעת 
סענמס כלס כלכלי כני יסולס ומיל 
סוי זמן ערכית וכזמן סתפלס עלס 
9 קיימ (ן כרני יסודס 556 כרגגן. 
על כן 6ומר ב"י דודפי קרית סמע 
טל כית סכנסם עיקר ולגו טמפפפנין 
עלכית מנעוד יוס סיכ ען כסני 
תנקי דגמר דסמרי מסעס סקדס 
סיוס וגס מסעס טכני קדס (כנסיס 
לסס3 דסיינו סעודת ע"ק וסי סיתס 
מבעוד יוס ומקופס קעס סוי זמן 
תפלס". וגס כליס (נקמן מ.) 7לרנ 


סוי מנני סכ סכת בער סנכת ומסתמb‏ גס סיס קורל קכיפת שמע. מכל קותן סכפיות מסמע דקרית טמע של כים סכנסת סיל עיקר. 
וס דק6מר כירוקלמי" למס סיו קורין כנסכ"ג וכו' ומר כ"ת טסיו כגינין כקלות ק"ש קודס תפנתס כמו שפנו רגילין כוער 6טרי מתנס 
ופותס ק"ש 6ינס 695 לעמוד כתפלס מתוך דכרי תוכס. ומכפן גרוס מי סקור ק"ש על מטתו טפין לכרך* וגס 6ינו 5ריך נקכות 656 
פכטס כסטונס: = לל"ךן[" דשחרית ברישא. כד6טכפן כתמיד לכפינ= ע כקל תפלס: א" הכי סיפא דקתני שחרית ברישא. לי פמרת 
צטלמb‏ דסמיך קרפ דנטכנך "כ 6ינו מקפיד קר 536 מק"ם. 656 פ"ם דסמיך פקכb‏ דכרייפו סל עונס "כ קפיד 6כל מילי "כ סיפ 


דקפנ \פ: בבר 


שתים לפניה וכו'. (ימשנתי?) וקכע כרכות סוי כנגד קנע כיוס סננתיך (פסמיס קיט) וכ קל סטיב ירסו עינינו 


לססי כרכס סקנו ככגן * כדי (סמסין לסכריסס ככית סכנסת. ולוק ככית סכנסת סנסס עסיו עומליס כקדס וסס מסוכניס מן סמזיקיס 
ל ככתי כנסיות קכנו 6ין 5ריכין לסמפין (מבריסס 56 כלילס :| |[ ]4 קמ"ל דכפרה לא מעכבא, ות סל תניג חדb‏ זימנb‏ כמס' נגעיס 
(פי"ד) ומייתי לס כסעכל (דף עד:) סעריכ שמשו לוכל כפרומס וי"ל דכגילות על מטניות ל6סמועינן קור 66 למס קמפוכע כנל": 


ססר ולמעלס שנפסנו כלינס [חגיגה י:]. כדי להרחיק אדם מן העבירה. קמ י6כל ממנו (6חר עלס עמוד סססר 
ויתסייכ ככ ומועכ קיכולו קדקיס (כית ספסול נמעע זמן 6כינתו ענ (6כול 6סר מנות מטי6כל עד כקר וינ (ידי כל [רשב"ם פסחים קכ:]. תנא היכא קאי. כלופר מדקפני מליממי מכנל דפקיט5 יס (סלי סנל לסייכיס וכו' וסיכ 
מזינן דעמייכ [תענית ב.ן. בשחר מברך שתים וכו'. כד)ער ככרכום ירוסנמי (פ" ס"ס) סכע כרכות סלו על פס (תסניס קיט) סכע ניוס סללתיך (לקמן יא.ן. דכפרה לא מעכבא כדתניא ובא השמש וטהר וכו'. ופסר ילככ מן 


סקדטיס. נדרט כיכפות (עד:) תכוס שמותל (פכנס כסערכ סטמ [ויקרא כב זן. 


דילמס 


עין משפט 
נר מצוה 


א א פיי פ"5 מסנכות 
ק"ש סנכס ט' סמ"ג 

עטין י"מ טור וט"ע פו"ם 
סימן ככ"ס סעיף ': 

ב ב ג"ק" וסיג pס‏ 
טוס"ע פס סעיף ג': 

ג דמי" פ"ד מסל' מעקס 
קכננות סנכס 3' סמ"ג 
עסין (קכ"ג) [קפ"ג]: 

ד המי" פ"יי פס סנכה מ' 

[קמ"ג קס]: 

ה ו מיי' פ" מסל' ק"ש 
הנכס ס' קמ"ג עטין 

יט טוק"ע פו"ס סי' נ"ם 
ונסי' רלו סע": 

| דמיי' פ"ז מסנ' פרומות 
ס"כ [סמ"ג נוין כנ"זן : 


רב נסים גאון 


[נדפס בדף שלפני הגמ'] 


Kg 
הנהות וציונים‎ 


] בכת"י ליתא לתיבות 
"אמר מר", אולם מצינו 
לשון "אמר מר" על ציון 
לשון המשנה לקמן ע"ב, 
נזיר לב ע"א עיי"ש 
ברש"י שמקשה כעין זה: 
3] בכת"י נוסף ואחר 
יאכל ‏ מן הקדשים 


וכ"ה בדפוס ראשון 
ברש"י (ראה להלן אות 
ה): ג]עײן גירסת 


הגאונים בספר המאור 
(גליון): ל] יש שהגיהו 
והקטר חלבים ואברים 
(וכ"ה בשאג"א סי ד 
כשמביא דברי רשיי 
ופה ברעיב ועיין 
במלאכת שלמה, אולם 
הבית הלוי:ח"א סי" לד 
כתב שבדוקא נקט רשיי 


הק "הלטה חלבים", 
ולא "אברים" ציי"ש): 
ס] בכת"י ובהפג'יר 


(שונצינו שנת רמד) יש 
כאן עוד ארבעה דבורים 
ברש"י והושמטו בטעות 
בדפוסים, דכפרה לא 


מעכבא. מומאה 
שטהרתה ‏ תלויה 
בקרפן כגון זב וזבה 
ויולדת ומצורע 


(כריתות ח ע"ב) אין 
כפרתן מעכבתן אלא 
משבא השמש לליל 
שיביא קרבנו 
למחרת מיד מותר 
לאכול תרומה: ובא 
השמש וטהר ואחר 
יאכל מן הקדשים. 
מוקמינן להאי קרא 
באכילת תרומה 
במפ' יבמות כבפו' 
הערל (עד | ע'"ב) 
דאמרינן התם ‏ בבק 
ועלה אוכל במעשר 
העריב שמשו אוכל 


בתרומה הביא 
כפרתו וכו;? ביאת 
שמשו. שקיעת 
החמה: ומאי וטהר 
טהר יומא. והכי 
קאמר קרא 
לכשתשקע החמה 
ויפנה היום וטהר 


מן תוך הללף. של 
עולם ששקעה לגמרי 
דהיינו צאת 
הכוכבים לפי שזמן 
שקיעת אורה מהלך 
ה' מילין כדאמרינן 
בפסחים (צג ע"ב) 
ואחר | יאכל | מן 
הקדשים: 1] בתוספות 
ר"פ איתא קורין. ועיין 
תוספות שבת יא ע"א 
ד"ה כגון רבי שמעון בן 
יוחי וחבריו שכתבו 
שלשון "תפלה" שייך 


ג"כ בק"ש ועיין שפתי חכמים: !] בתוס' ר"פ הוי זמן שכיבה: םפ] לשון התוס' בחולין קה ע"א סוד"ה מים שאין 

לברך על קריאת שמע שלפני מטתו אקב"ו לקרוא שמע, ונפסק כן ברמ"א סי' רלט סעי' א. אולם בשו"ת הגאונים סיי 

נ"ז נוסח הברכה אקב"ו על ק"ש ולהמליכו באהבה: ] תיבות "אלא בלילה" דחוק עיין שפת אמת, ובכת"י ליתא, 
ועיין צדקת הצדיק לר' צדוק הכהן אות ל"ו וע"ע תוס' לקמן ו ע"א ד"ה המתפלל: 


מאימתי פרק 


הָרְאשׁוֹנָה משלש המשמרות שבלילהי", דהיינו עד שליש הלילהי, 
אבל לאחר מכן אין זה זמן שכיבהני. אלו הם דִבְרִי רַבִּי אֲלִיעֲזָרי. 
וַחֲכָמִים חולקים ואומְרִים, זמן הקריאה הוא עד חַצוֹת הלילהי". 
רכָּן גִּמַלִיאֶל אוֹמר, זמן הקריאה הוא עד שִיעַלָה עָמוּד הַשָחַר - 
עד שיאירו השמים במזרח"', כלומר עד סוף הלילה, משום שכל הלילה 
נחשב זמן שכיבה". 


ב. [ב] 


המשנה מביאה מעשה בענין זה, וממנו מתבארת דעת חכמים: 
מַעֲשֵׂה וּבָאוּ בָּנָיו של רבן גמליאל לאחר חצות הלילה מִבֵּית 


לא קרינו אֶת קריאת שׁמעײ, ושאלוהו האם לדעת חכמים שזמן 
הקריאה הוא עד חצות הלילה [והלכה כמותם?], חייבים הם לקרותה 
עכשיו אף שכבר עבר זמן חצות". אָמַר לָהֵם ובן גמליאל, אף 
על פי שכבר עבר זמן חצות הלילה, אַם לא עָלֶה עדיין עַמוּד 
השחר, חַיַבִין אֶתִּם לקרות קריאת שמע אף לשיטת חכמים, 
משום שגם הם מודים שזמן קריאת שמע מן התורה הוא כל 
הלילהלב. 


כא. הלילה מתחלק לשלשה חלקים שוים, ועל כל חלק ממונה קבוצה אחרת של 
מלאכים לעבוד בו את ה', ולומר שירה לפניו. רש"י (נקמן ג. ד"ס 06. 

כב. לדעת רבי אליעזר הלילה מתחלק לשלש משמרות, ומאחר ו'לילה' הוא שתים 
עשרה שעות [זמניות], נמצא שסוף המשמרת הראשונה הוא אחר ארבע שעות מתחילת 


שזמן זה הוא סוף האשמורה הראשונה ניתן לדעת אימתי הוא, על פי הידוע שבסוף 
משמרה זו משמיעים החמורים את קולם. גמרא (נקפן ג.). 

בג. לדעת רבי אליעזר 'בשכבך' פירושו בעת תחילת זמן שכיבה, דהיינו השעה בה 
בני אדם הולכים לשכב. זמן זה הוא בין תחילת הלילה לסוף האשמורה הראשונה, 
מאחר ואין בני האדם הולכים לשכב בשעה שוה. רש"י (קמן ג. ד"ס סו). 

בד. בגמרא להלן (נ.) הובאו שתי לשונות, האם התיבות 'דברי רבי אליעזר' נסובות 
גם על הרישא אודות התחלת זמן קריאת שמע, ודבריו הם מתחילת המשנה עד כאן, 
או שמא הרישא אינה מדבריו כלל, ולא אמר אלא שסוף הזמן הוא עד סוף האשמורה 
הראשונה. [לשתי הלשונות, לא נחלקו חכמים על הזמן שברישא, ואין חילוק ביניהן 
אלא באשר לדעת רבי אליעזר עצמו, האם הוא חולק על זמן זה. רי"ף ‏ סס)]. 

כה. דעת חכמים היא ש'בשכבך' פירושו כל אותו הזמן שבני אדם שוכבים על מיטתם, 
דהיינו כל הלילה [שלא כדעת רבי אליעזר ש'בשכבך' פירושו זמן התחלת שכיבה, ראה 
בהערה לעיל], אלא שעשו סייג לדבר ואמרו שיש לקרותה עד חצות [כמבואר בהמשך 
המשנה]. רש"י (נקמן ג. ד"ס 6). 

כו. עם תום הלילה מתחיל להתנוצץ בשמי המזרח אור השמש הקרבה ובאה. חז"ל 
כינו את הדרגות השונות של התפשטות האור בשמות שונים, כמו 'אילת השחר' ועוד. 
'עמוד השחר' הוא הזמן בו מאיר כל מזרח השמים. ראה אמרי נועם (ד"ס על). זמן 
עלות השחר שנוי במחלוקת גדולה. יש אומרים שהוא שעה וחצי (90 דקופ) קודם הנץ 
החמה, ויש אומרים שהוא שעה וחומש (72 דקופ) קודם הנץ החמה, ויש גם דעות 
נוספות. על כל זאת ראה ברמב"ם (פיס"מ פ"5 מ"5) בתוספות (פססיס י: ד"ס תל), ובביאור 
הלכה (סי' כ סק" ד"ס כמו, ס"ד ד"ס מפענס). 

בז. רבן גמליאל סובר כחכמים שזמן קריאת שמע הוא כל הלילה, אלא שהוא חולק 
על הסייג שעשו, ולדעתו גם לכתחילה מותר לקרותה עד עלות השחר. רש"י (קטן ג. 
ד"ס (פו). שיטות אחרות בדעת רבן גמליאל, ראה להלן בהערה העוסקת בביאור דעת 
חכמים. 

בח. במגילת אסתר (ס ד) פירש רש"י שכל סעודה נקראת 'משתה', על שם הין 
ששותים בה, שהוא עיקר הסעודה. ואודות פירוש משנתנו כתב רבי נתן אב הישיבה 
(פ"6 מ"6) שהיתה זו סעודת נישואין, והרמב"ם (עס) כתב ש'בית המשתה' הוא בית 
משתה היין [ויתכן שאין ביאורים אלו חולקים זה על זה]. לדעת קול הרמ"ז (עס) בא 
הרמב"ם בדבריו אלו לבאר, כי מה שלא קראו קריאת שמע בתוך סעודתם הוא משום 
ששתו ונשתכרו, ושיכור אינו יכול לקרוא קריאת שמע. כעין זה כתב המאירי (ד"ס 
ונסונ), שלא קראו קריאת שמע עד חצות לפי שנרדמו מחמת המשתה. 

בט. הקשה הט"ז (פו"ם סי כנס סק"ג), כיצד בני רבן גמליאל, שמשמע בגמרא (קמן ט.) 
שהיו תלמידי חכמים, עברו על דברי חז"ל ((נקפן ד:) שאסרו לאכול ולשתות קודם 
קריאת שמע. ותירץ, שבני רבן גמליאל התחילו בסעודה לפני הלילה, וכיון שהתחילו 
בה בהיתר, לא היו צריכים להפסיקה גם כאשר הגיע זמן קריאת שמע. 

ל. גמרא (נקפן ט.). ואמנם הגמרא להלן (ת:) פוסקת הלכה כרבן גמליאל, אך כוונתה 
היא שהלכה כמותו בכך שזמן קריאת שמע נמשך מן התורה עד עלות השחר, ושלא 
כדעת רבי אליעזר הסובר שאינו אלא עד סוף האשמורה הראשונה. אבל במה שנחלק 
על חכמים שעשו סייג לקריאה עד חצות, בכך הלכה כמותם ושלא כדבריו, לפי שהלכה 
כרבים נגד היחיד. בית יוסף (פו"ם כנס ס"כ ד"ס ומפמע). והביאור הלכה (סי" כלס ד"ס חמנס) 
ביאר בדעת הרמב"ם (קלילת טמע פ" ס"ט), שחכמים ורבן גמליאל לא נחלקו כלל. מה 
שאמרו חכמים לקוראה עד חצות כוונתם שכן יש לנהוג מדרבנן, ומה שאמר רבן 
גמליאל לקוראה עד שיעלה עמוד השחר כוונתו היא שכן הוא עיקר דין תורה. וראה 
בהערה להלן בשם הב"ח. 


ראשון 


ברכות 


הוסיף רבן גמליאל ואמר לבנין"י, ולא על מצוה זל של קריאת 
שמע בַּלְבַד, אִמרוּ חכמים שזמנה עד חצות, אף על פי שמן התורה 
זמנה עד שיעלה עמוד השחר, אֶלָא כָּל מה שָאָמָרוּ חֲכָמִים שזמן 
מצותם הוא עד חצות, מן התורה מִצוְתן עד שִיעַלָה עמוד השחר, 
וחכמים הם שהגבילו את הזמן והקדימוהו לחצות. כך הוא הדין 
בהקטר הלבים של קרבנות" והקטר אברים של קרבן עולהלה, 
שכאשר נזרק דמם ביום ועדיין לא הוקטרו, מְצוְתִּן להקטירם כל 
הלילה עד שִיעָלֶָה עמוּד השַחַר" [ואז, בשעה שעלה עמוד השחר, 
אם לא היו על המזבח, נפסלו בלינה"]. וְכן פָּל הקדשים הַנַאֲכָלִים 
לְיוֹם אֶחַד, כלומר שזמן אכילתם הוא ביום הקרבתם ובלילה שלאחריו 
[כגון חטאת, אשם, כבשי עצרת, מנחות ותודה], שאמרו חכמים (נפיס 
נג.) שזמן אכילתם מסתיים בחצות הלילה, מן התורה מְצַוְתֶן לאכלם 
עד שִיעָלָה עמוד הַשַחַר [ולא רק עד חצות], שרק בעלות השחר 
הם נעשים עותרי"" ואסור לאכלם עוד. 


סיים רבן גמליאל את דבריו ואמר, אַם פַּן, שמודים חכמים שמן 
התורה אפשר לקרוא קריאת שמע ולאכול קדשים עד עלות השחר, 


לא. כלומר, האם חכמים נחלקו עליך מעיקר הדין, שאתה סובר ש'בשכבך' פירושו 
כל זמן שכיבה, והם סוברים כרבי אליעזר ש'בשכבך' פירושו בשעה שבני אדם הולכים 
לשכב, אלא שהם חולקים וסוברים שבני אדם הולכים לשכב עד חצות, ואם כן איננו 
צריכים לקרוא, משום שהלכה כמותם ושלא כדבריך. או שמא חכמים סוברים כמותך, 
שמעיקר הדין זמן קריאת שמע הוא במשך כל הלילה, ומה שאמרו שמותר לקרותה רק 
עד חצות הוא משום סייג בלבד, ואם כן באופן זה שנאנסנו ולא קראנו עד חצות, אף 
לדעתם אנו חייבים לקרוא אחר זמן זה. גמרא (קפן ט.) ורש"י (שס ד"ס כככן, ד" פו). 
לב. בביאור דעת חכמים נאמרו בראשונים כמה דרכים: א. שיטת תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס ומיסו) בשם רבם, שלדעת חכמים אפילו בדיעבד אינו יוצא ידי חובת קריאת שמע 
אלא עד חצות בלבד. [וכתב הב"ח (פו"ם סי לס סק"ו), שלפי שיטה זו, מה שהורה 
רבן גמליאל לבניו לקרוא את שמע אחר חצות, אין כוונתו לומר שעליהם לנהוג כן 
אף לדעת חכמים, אלא שכיון שלא נחלקו עליו חכמים אלא משום שעשו סייג לדבר, 
על כן מסתבר יותר כשיטתו, שמשום סייג אין לאסור גם בדיעבד. ובדברי דוד (ס 
ם: ד"ס ולענץן) ביאר, שבני רבן גמליאל היו אנוסים, כמבואר ברש"י ((קמן ט. ד"ס 06, 
ובאופן זה מודים חכמים שאפשר לקרוא לאחר חצות]. ב. שיטה נוספת הובאה בתלמידי 
רבינו יונה (ל"ס ױפ), שלדעת חכמים אחר חצות קורא את שמע אך ללא ברכותיה. ג. 
שיטת הרשב"א (ד"ס מפני', (סלן ט. ד"ס ונ), שמה שאמרו חכמים שקריאת שמע עד 
חצות, אין זה אלא לכתחילה [ורבן גמליאל חולק וסובר שאפילו לכתחילה מותר 
להתעכב עד עלות השחר]. 

לג. כן מבואר בגמרא (נקפן ט.), שהדברים הבאים הם המשך דברי רבן גמליאל. 

לד. רש"י (ד"ס פנניס). והיינו שאר קרבנות [חוץ מעולה], שרק חלבם מוקטר על המזבח, 
ושאר בשרם נאכל לבעלים או לכהנים. 

לה. רש"י (ד"ס 6נכיס). העולה מוקטרת כולה על המזבח, ואין לכהנים ממנה אלא את 
עורה. 

לו. היינו שמצוותם נמשכת והולכת כל הלילה, אולם ודאי שלכתחילה צריך להעלותם 
ביום ההקרבה עצמו, כמבואר בפסחים (סמ:). שושנים לדוד (פ" מ"פ). 

דעת רש"י (ד"ס כדי) שלגבי הקטר חלבים [ראה בהגהות וציונים אודות השמטת התיבה 
'איברים' בלשון רש"י] לא אמרו חכמים שצריך לעשותו עד חצות, ולא נקט רבן 
גמליאל ענין זה כאן אלא כדי ללמד שכל דבר הנוהג בלילה כשר כל הלילה [והביא 
כן גם ממגילה (כ:) שאמרו שם 'כל הלילה כשר לקצירת העומר ולהקטר חלבים 
ואברים']. ובטעם הדבר כתב המאירי (ד"ס סקטכ), שכיון ש'כהנים זריזים הם' (נינס ית.), 
לא חששו חכמים שיתאחרו ולא יקטירו עד אחר עלות השחר, ועל כן לא הוצרכו 
לגזור שיקטירו עד חצות בלבד. [והוסיף (ד"ס 5ס), שאף על פי כן עשו סייג לגבי 
הנאכלים ליום אחד שיאכלו רק עד חצות, אף שאינם נאכלים אלא לכהנים, משום 
שבענייני אכילה לא נאמר הכלל שכהנים זריזים]. והצל"ח (כרט"י ד"ס כדי, כ"ד וכגוף) 
ביאר, שכיון שבביטול קריאת שמע האדם חסר קבלת עול מלכות שמים, ובאכילת 
קדשים אחר זמנם הוא עובר באיסור שעונשו כרת, על כן גזרו בהם, ולעומת זאת 
בהקטרה אחר עלות השחר אינו עובר אלא איסור לאו בלבד ועל כן לא גזרו בה כלל. 
וראה טעמים נוספים בראש יוסף (נרט"י ד"ס פס כן) ובהגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס סקטל). 
אך דעת הרמב"ם (מעקס סקרננות פ"ד ס"כ) והתוספות (פסמיס קכ: ד"ס 6מכ), שגם לגבי 
הקטר חלבים ואברים תיקנו חכמים סייג שלא ייעשו אלא עד חצות. וביאר המאירי 
(סס), שאף על פי שהמשנה במגילה (כ:) סתמה וכתבה שהקטר חלבים ואיברים נעשה 
כל הלילה, מכל מקום אנו למדים ממשנתנו שלכתחילה יש לעשות זאת קודם חצות. 
לז. שנאמר (טעופ כל כס) 'ולא ילין לבוקר'. רש"י (ד"ס מנופן - סללטון). [אך אם היו על 
המזבח לא נפסלו, וכדעה (מנסיס פו.) שלינה אינה פוסלת בראשו של מזבח. והרמב"ם 
(פסו(י סמוקדטין פ"ג סִי"6) פסק כדעה האחרת שם, שאף אם היו בעת עלות השחר בראש 
המזבח נפסלו בלינה, אלא שכל זמן שלא ירדו מהמזבח, ניתן להקטירם כדין 'אם עלו 
לא ירדו'ץ. 

לח. שנאמר לגבי תודה (ויקל6 ז טו) 'לא יניח ממנו עד בוקר', ולמדים הימנה גם את 
שאר הנאכלים ליום אחד, כמבואר בזבחים (ט.). רש"י (ד"ס על - ספט) ושפתי חכמים 
(כרס"י סס). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגינס פרק כ' דף כ:, 
ב) מכילת דר"י פ' 03 
פססיס סת: מגיעס כ;, 
עי" תוס' |כתיס 
כ דיס (הכקיק], 
ד) [קענית כ.], ס) [עי' 
פוס' נקמן כ6. ד"ס 
ססו ותו' קוטס (3: ד"ס 
ורכין, = ו)נקמן יל 
ז) כליס פ"5 ננעיס פרק 
יל, ם) ם"כ פי פמול 
יכמות | עד:, 0) מתני" 
לקמן י:, י) בריש פרקין 
א ע"ב, *6) עיין זבחים 
פז., '8) זבחים נג., 
יג) שם נד:, יל) שם סג., 
טו) שם נה., ]) עיין 
זבחים לו. וברש"י שם 
סג. ד"ה ליום, *]) אכילת 
קדשים מפורש בזבחים 
פ"ה מ"ה - ו, ית) לקמן 
ט:, יט)לקמן יא 
כ) לקמן כו: תוס' ד"ה 
עקב ובגמי דף כו 
וברש"י שם ד"ה שמע 
מינה ובתוס' שם ד"ה תא 


שמע, כ6) עמוד ב, 
כנ) שמות ‏ כט לט 
במדבר כח ה 


כג) בפרקין ריש ה"ה, 
כל) [וע' פוס' וכקי' כמ. 
ד"ס 6מר וקומ' מנסות 
כֿג. ד"ס סכל 8 ] ועייןתוס' 
שבת צט ע"א ד"ה מסייע 
יבמות ג. ד"ה אבל. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' דקני דערבית 
ברישס: 
גליון הש"ס 
בטתני'/פהילל הרחיק. 
עי' תוס' פססיס ק"כ ע"כ 
דיה סמכיכנק: בתוםי 
מברדכו כדילהמתין 
לחבריהם כו'. עיי תוס' 
לקמן ד' ע"כ ד"ס ד6ר"י. 
וכקוס' כו ע"נ ל"ס 
וסלכם0 ובמנגילס כ"ג ע"b‏ 
פוס' ד"ס כיון: בהגהת 
מוהרי"ב אחר מלת 
הכל. וע"ע כ "ל 
ט"כ פוקי דייס 6כמנה: 


תורה אור השלם 
א וְשננְתָּם | לְבָנִיף 
וְדִבַּרְתָּ כֶּם בְּשַבְתִךףּ 
בְּבִיָך וּבְלַכְתְּּ ברָרָ 

ּבְשְׁכְְָ ְּקוּמָּ 

[דברים ו, ז] 

ב) וַיקְרָא אֶלְהִים לְאוֹר 
וֹם וְלַחשָך קָרָא לְיָלֶה 
יְהֵי עֲרֶב וַיְהֵי בקָר יוֹם 

אֶחִד; |בראשית א, ה| 
טָא הַשָמָש וְטְהַר 


ְאַחַר | אאכָל | מן 
הַקָרָשִׁים כִּי לַחְמוֹ 
הוא: |וקרא כב, זן 


משנת ראשונים 


מאימתי קורין את 
שמע בערבין. הא דקתני 
לישנא דמגילה נקראת 
ולא קתני לישנא דקורין 
את המגילה כדקתני התם 
(ברכות ב.) קורין את 
שמע, | משום דהכא 


קריאה אחת שאחד קורא וכולם בשמיעה, משא"כ בק"ש שכל אחד מהם חייב לקרוא ולשנן בפיו ואין אחד מהם 


תו זמן קכיכס ו69 קלינן ביס כטכנך", 
ומקמי סכי נמי 69ו זמן סכינס, לפיכך 
סקול קודס (כן כ יל ידי סוכתו. 
פס כן למס קוכין 6ותס ננִּית סכנסת 
כדי לעמוד כתפלס מתוך דרי תולס, 
וסכי פני) כנכיי' ככרכום ירוטלמי". 
ונפיכך סוכס עלינו לקרופס מסתסטך. 
וכקריקת פרטס כסטונס שפדס קוכס 
על מטפו י5: עד שיעלה עמוד 
השחר. עכל סנילס קלוי זמן סכינס: 
הקטר חלבים ואברים. קל קככגות 
סטרק דמן כיוס: מצותן. (סענו 


כל סליעס, ולינן נפסליס כלינס. על = 


סיעלס עמוד סקסל וסן (מעס מן 
סמזכם ‏ דכתי' 5 ינין לכקל (טמות 
(ד) : חלבים. קל כל קככנות : אברים. קל 
עולס: וכל הנאכלים ליום אחד. כגון 
מעסת " וסקס וכנקי עפרת "* ומנסום"' 
ותודס"": מצותן. זמן קכינתן: עד 
שיעלה עמוד השחר. וסוס מניסן 
כסיות נותר, לכמיכ כתודס כ6 יניס 
ממנו עד כקר (ויקנפ ו) וכלס ממולס 


ילמדו : אם כן למה אמרו חכמים עד 4 


חצות. נקרית שמע וכסכינת קדסיי": 
כדי להרחיק אדם מן העבירה. 
וקלוס כ6כינס קודס זמנן כדי קנ 
יכל נמכנן ל6סר עמוד סקסל ויתתייל 
כרם, וכן כקרי6ת שמע רז לת ס6דס 
סנ יסמר ים לי עוד ססות וכתוך כך 
יעלס עעוד סססכ ועכר לו סזמן. 
וסקטר מנביס" דקתני סכ 6 6מכו 
בו סכמיס עד מכֿות כלל, וכ נקט לסו 
סכ 6 לסודיע סכל דכר סנוסג 
גס כטר כל סנילס. וסכי נמי תגן 
כפרק טני דמגינס (דף כ:) ככ סנילס 
כסר נקכירת סעומר ולסקטר סנניס 
וקנריס: נמ' היכא קאי. מסיכס 
ק סניק דתנל ביס סות קריפת סמע 
ססתסינ כעפוכ כסן זמן סקליה: 
אקרא קאי. וקס למל מוכת סקלילס: 
ואיבע"א, 50 דתנ? ערכין כריסb‏ יליף 
מכרייפו טל עולס: והדר תנא בשחרית. 
מסימתי קולין קת קמע נססריס "*: 
משעת צאת הכוכבים. קסוס גמר כיפת 


ססמס כדיניף למנ גמ ב); ל 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


מאיממתי קורין את שמע בערבין. משעה שהכהנים נכנסים 

לאכול בתרומתן. כסניס סנטמסו. וטכלו וסעריד 
שמטן וסגיע עתס ללכו כתכומס: עד פוף האשמורה הראשונה. 
קניט סליעס כדמפרם כגמ' (דף ג.), ומקס ולילך עכר זמן, דנ מקרי 


קורין את שמע בערבין *משעה שהכהנים 
נכנסים לאכול בתרומתן עד סוף האשמורה 


| הראשונה דברי ר' אליעזר וחכמים אומרים 


יעד חצות רבן גמליאל אומר יעד שיעלה 
עמוד השחר מעשה ובאו בניו מבית 
המשתה אמרו לו לא קרינו את שמע אמר 
להם אם לא עלה עמוד השחר חייבין אתם 
לקרות ולא זו בלבד אמרו אלא *כל מה 
שאמרו חכמים עד חצות מצותן עד שיעלה 
עמוד השחר 9 דהקטר חלבים ואברים מצותן 
עד שיעלה עמוד השחר * "וכל הנאכלים ליום 
אחד מצותן עד שיעלה עמוד השחר א"כ 
למה אמרו חכמים עד חצות * כדי להרחיק 
אדם מן העבירה: נמ' " תנא היכא קאי דקתני 
מאימתי ותו מאי שנא 9) דתני בערבית ברישא 
לתני דשחרית ברישא תנא אקרא קאי 
* דכתיב * בשכבך ובקומך והכי קתני זמן 
קריאת שמע דשכיבה אימת משעה שהכהנים 
נכנסין לאכו? בתרומתן ואי בעית אימא יליף 
מברייתו של עולם דכתיב ויהי ערב ויהי 
בקר יום אחד אי הכי סיפא דקתני י 'יבשחר 
מברך שתים לפניה ואחת לאחריה ובערב 
מברך שתים לפניה ושתים לאחריה לתני 
דערבית ברישא תנא פתח בערבית והדר 
תני בשחרית עד דקאי בשחרית פריש מילי 
דשחרית והדר פריש מילי דערבית: אמר מר5 
משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן 
מכדי כהנים אימת קא אכלי תרומה משעת 
צאת הכוכבים לתני משעת צאת הכוכבים 
מלתא אגב אורחיה קמשמע לן כהנים אימת 
קא אכלי בתרומה משעת צאת הכוכבים והא 
קמשמע לן" דכפרה לא מעכבא כדתניא" % ובא 


השמש וטהר? 'ביאת שמשו מעכבתו מלאכול בתרומה ואין כפרתו מעכבתו 
מלאכול בתרומה = וממאי דהאי ובא השמש ביאת השמש והאי וטהר טהר יומא 


דילמא 


ב. 


מאימתי קורין וכו פיי כע"י ופנן סיכי קריין מכעוד יוס 

וסין 6גו מממינין (5ת סכוככיס כדמפרם כגמ' על 
כן פיכס כס"י פקכית סמע סעל סמטס עיקר וסו לחר 65ק 
סכוכניס. וסכי לית כירוטפמי" פס קכ6 קולס לכן 59 5 וס כן 


למס פנו מפפפנין" קרילת מע כּית 
סכנסת כדי (עמול כתפנס מתוך 
לברי תורס. תימס כפיכוסו וסנ פין 
סעולס כגילין (קכות סמוך (שכיכס 
6 פרסס כלטונס (נקפן דף מ:) וס 
כן סנס פרסיות סיס לו נקכות. ועול 
קסה דלריך לכרך נקליקת סמע סמיס 
נפניס וסקיס לסתכים נעכנית". 
ועוד דסותס קריקת קמע סמוך 
כמעטס פיינס 636 כקכינ סמזקין 
כדלמר כסמוך (דף ₪) וס תלמיד 
סכס סול 6יגו כריך. ועוד קקס דס"כ 
פסקינן ככני יסוטע כן כו דסמר 
תפנות 53מ3ע תקנוס פי' בסמ5ע כין 
סני קריפת סמע כין קריסת סמע ענ 
טמרית וכין ק"ש טל עכנית ופן 
קיי"ל כר' יומנן דפמר לקמן (דף ד:) 
פיזסו כּן סעולס סנ זס ססומך 
גקונס קל ערכית לתפנס. נכן פי' 
ר"ת ד6דרכס קריפת קמע סל כית 
סכנסת עיקר. וס תסמר סיקך פײו 
קורין כל כך מכעוד יוס. ויש לומל 
? לקיימ לן כרני יסודס דמר כפרק 
תפלת הסמל (דף כ) דומן ספלת 
מנסס עד פפג סמנתס דסייו לתל 
עשר קעות פסום בכיע ומיד כטיכנס 
זמן סמנסס מססיל זמן עככית. וס 
תמר סיפך נו מתפננין תפפת מנסס 
סמוך למקכס ולפילו כפסחר פפג 
סמנסס. יש לוער. דקיימל פן כרננן 
דסמרי זמן תפנת סמנפס עד סעכל 
וסמלינן פקמן (דף כ:) ססתb‏ דנל 
פתמר סנכת כ כמר ונ כמר 
לענל כער ענל ודעבד. כמר ענל. 
מכל מקוס קטיל לסוי כתכי קוני 
לסתרן לסדלי עסלי מליה טעס 
פנו מתפננין ערכים מיד 60סר פנג 
סענמס מסוס לקיימ נן דסעת 
סענמס כלס כדכלי כני יסולס ומיל 
סוי זמן ערכית וכזמן סתפנס עכעס 
5 קיימ (ן כרני יסודס 556 ככככן. 
על כן 6ומר ב"י דודי קריסת טמע 
סל כית סכנסת עיקר וסנו סמתפננין 
ערנית מכעוד יוס סניר כ כסני 
תנפי דגמר דסמרי מסעס סקדס 
סיוס וגס מסעס טכני קדס גכנסיס 
לססכ דסיינו סעולת ע"ש וסי סיתס 
מנעוד יוס ומקותס קעס סוי זמן 
תפלס". וגס כליס (נקמן מ.) לככ 


סוי מכני סכ סכת בערב סכת ומסתמb‏ גס סיס קורל קכיקת שמע. מכל מותן סכליות מסמע דקרית סמע סל כית סכנסת סי עיקר. 
וס דקפמר בירוטנמי" למס סיו קוכין כנסכ"ג וכו' וער כ"ת סיו כגינין נקרות ק"ש קודס תפנתס כמו שפנו כגינין לומר קרי סנס 
וותס ק"ש 6ינס 636 לעמוד כתפלס מתוך דכרי תורס. ומכפן גרוס מי סקור ק"ש על מטתו ססין לכרך* וגס 6יגו 5ריך נקכות 656 
פכטס כסטונס: = לל"ךן[" דשחרית ברישא. כד6סכפן כתמיד דכתינ פ( כקל תפלס: 4" הכי סיפא דקתני שחרית ברישא. 6י פמרת 
כסנמל דסמיך קר דנטכנך "כ 6ינו מקסיד קל 536 מק"ם. 656 פ"ם דסמיך פקרb‏ דכרייתו סל עונס 6"כ קפיד פֿכנ מיני "כ סיפ 


דקפנ וכ: בבר 


שתים לפניה וכו'. (ימענמי=) וסכע כרכות סוי כנגד קנע כיוס ספלפיך (פסמס קיט) וכ ק5 ססיכ ילסו עיניגו 


דססיb‏ ברכס מקנו כנגן * כדי לסמתין כסכריסס ככים סכנסת. ולוק ככית סכנסת קלסס ססיו עומדיס קלס וסס מסוכניס מן סמזיקיס 
פב ככתי כנסיות פננו פֿין ריכין (סמתין (מנריסס 536 כניעס₪: |[ 47 קמ"ל דכפרה לא מעכבא. ו"ת 50 תניג סדל זימנ כמס' נגעיס 
(פי"ד) ומייתי לס כסעככ (דף עד:) סעריכ שמשו סוכל כפכומס וי"ל לכגינות קל מטניות 65סמועינן כקונר 66 למס שמפורט כנל": 


מוציאם ואפילו בצבור וכדאיתא בירושלמי (ברכות פ"ג ה"ג). [הריטב"א] 


[מאירי] 


וכל הנאכלים ליום אחד. כגון חטאות 
ואשמות ודומיהם עיקר מצותן עד שיעלה עמוד השחר, ואע"פ שנתפרש להם במשנת איזהו מקומן שיעור חצות. 
תנא היכא קאי דקתני מאימתי. כל כי האי גוונא שאין חיובו מפורש בכתוב, מעיקרא אית ליה לתנא 


למיתני חיובא והדר תני זמנא דחיובא, והיינו דבעינן בברכות (ב.) תנא היכא קאי דקתני מאימתי, דמעיקרא הוה ליה 


לפרושי חיוב ק"ש, דאע"ג דכתיב בשכבך ובקומך ההוא בדברי תורה הוא דמשמע שישנן תמיד. [הריטב"א, תענית ב.] 
שעיקר המצות נוהגות ביום הילכך מצוה דיום חביבא ליה לאקדומה, ובקרא נמי הקדים תמיד של שחר לתמיד של בין הערבים. [תוספות הרא"ש] 


ק"ש. [הריטב"א, תענית ב.] | והא קמשמע לן דכפרה לא מעכבא. דהא אמרינן דלערב אחר הערב שמש הוא זמן אכילתן ואי אפשר להביא קרבן אחר הערב שמש שאין קרבן אלא ביום כדכתיב ביום צוותו וגו'. וקודם הערב שמש 


לינמ 


אכתי גברא לא חזי. אבל לא אשמעינן במתניתין זמן דכהני אימת אכלי אלא בברייתא. [הריטב"א] 


עין משפט 
נר מצוה 


א א פיי" פ"5 מסנכות 
ק"ש סנכס ט' סמ"ג 

עסין י"ס טור וס"ע פו"ם 
סימן רל" סעיף ': 

ב ב ג"מ ומת קס 
טוס"ע פס סעיף ג': 

ג דמי" פ"ד מסל' מעקס 
קכננות סנכס 3' סמ"ג 
עסין (קכ"ג) [קפ"ג]: 

ד המי" פ"יי פס סלכס מ' 

[קמ"ג קס]: 

ה ו מיי' פ" מסל' ק"ש 
הנכס ס' קמ"ג עטין 

יט טוס"ע סו"ס סי' נ"ם 
וכסי' רנ סע"6: 

| דמיי' פ"ז מסל' תרומות 
ס"כ [סמ"ג נוין רנ"זן : 


רב נסים גאון 


[נדפס בדף שלפני הגמ'] 


הגהות וציונים 


] בכת"י ליתא לתיבות 
"אמר מר", אולם מצינו 
לשון "אמר מר" על ציון 
לשון המשנה לקמן ע"ב, 
נזיר לב שא עיי"ש 
ברש"י שמקשה כעין זה: 
3] בכת"י נוסף ואחר 
יאכל מן הקדשים 


וכ"ה בדפוס ראשון 
ברש"י (ראה להלן אות 
ה): ג]עײן גירסת 


הגאונים בספר המאור 
(גליון): ל] יש שהגיהו 
והקטר חלבים ואברים 
(וכ"ה בשאג"א סי ד 
כשמביא דברי רשיי 
וכיה | ברע" = = ועיין 
במלאכת שלמה, אולם 
הבית הלוי.חי"א סי" לד 
כתב שבדוקא נקט רש"י 


רק יהקטר הלבים", 
ולא "אברים" עיי"ש): 
ס] בכת"י ובדפו"ר 


(שונצינו שנת רמד) יש 
כאן עוד ארבעה דבורים 
ברש"י והושמטו בטעות 
בדפוסים, דכפרה לא 


מעכבא. טומאה 
שטהרתה | תליה 
בקרבן כגון זב וזבה 
ויולדת ומצורע 


(כריתות ח ע"ב) אין 
כפרתן מעכבתן אלא 
משבא השמש לליל 
שיביא קרבנו 
למהרת מיד מותר 
לאכול תרומה: ובא 
השמש וטהר ואחר 
יאכל מן הקדשים. 
מוקמינן להאי קרא 


באכילת תרומה 
במפ' יכמות פ5פו' 
הערל (עד | ע'ב) 


דאמרינן התם מבל 
ועלה אוכל במעשר 


העריב שמשו אוכל 
בתרומה הביא 
כפרתו וכו: ביאת 
שמשו. שקיעת 
החמה: ומאי וטהר 
טהר יומא. והכי 
קאמר קרא 
לבשתשקע | החמה 
ויפנה היום וטהר 


מן :חוד" חללו" של 
עולם ששקעה לגמרי 
דהיינו צאת 
הכוכבים לפי שזמן 
שקיעת אורה מהלך 
ה' מילין כדאמרינן 
בפסחים (צג ע"ב) 
ואחר יאכל מן 
הקדשים: ו] בתוספות 
ר"פ איתא קורין. ועיין 
תוספות שכת יא ע"א 
ד"ה כגון רבי שמעון בן 
יוחי וחבריו שכתבו 
שלשון "תפלה" שייך 


ג"כ בק"ש ועיין שפתי חכמים: ]] בתוס' ר"פ הוי זמן שכיבה: פ] לשון התוס' בחולין קה ע"א סוד"ה מים שאין 

לברך על קריאת שמע שלפני מטתו אקב"ו לקרוא שמע, ונפסק כן ברמ"א סי' רלט סעי' א. אולם בשו"ת הגאונים סיי 

נ"ז נוסח הברכה אקב"ו על ק"ש ולהמליכו באהבה: ע] תיבות "אלא בלילה" דחוק עיין שפת אמת, ובכת"י ליתא, 
ועיין צרקת הצדיק לר' צדוק הכהן אות ל"ו וע"ע תוס' לקמן ו ע"א ד"ה המתפלל: 


לתני דשחרית ברישא. דשפיר הוה לאתחולי בריש מסכתא במילי דשחרית, משום פתח דבריך יאיר. [הריטב"א] 
תנא אקרא קאי. שזה מקובל היה וידוע ביניהם, דכי כתיב בשכבך ובקומך על חיוב 


מאימתי פרק 


7 אָמָרוּ חַכָמִים שזמן מצוות אלו הוא רק עד חצות. התשובה 
לכך היא, שאמרו כן פְּדִי לְהַרְחַיק את האֶדֶם מן הַעַבִּירְה, שלא 
יכשל בביטול מצות קריאת שמע, על ידי שידחה את קריאתה לשעה 
מאוחרת ולבסוף ישכח לקרותה ויעבור זמנה, וכן שלא יכשל באכילת 
קדשים אחר זמנם [שהוא איסור שעונשו כרת""], על ידי שידחה את 
אכילתם לשעה מאוחרת ולבסוף יאכלם אחר עלות השחר. לכך זירזוהו 
חכמים ואמרו שיקרא קריאת שמע עד חצות", וכן שיאכל את הקדשים 
עד חצות"", אף שמן התורה נמשך זמנם גם אחר שעה זן=. 


ב. [ג] 


א 


גמרא 


הגמרא דנה בשאלת התנא 'מאימתי קורין את שמע בערבין': 
שואלת הגמרא, תִּנָא הַיכָא קְאִי - היכן עמד התנא בלימודו, דִקְתְּנִי 
- שמתוך כך התחיל לשנות ולברר ‏ מְאִימַתִּי קורין את שמע בערבין. 
כלומר, ממה ששאל התנא 'מאימתי קורין את שמע בערבין', משמע 
שפשוט היה לו שחייבים לקרוא קריאת שמע, ומהיכן למד חובה זו"'י. 
ותוּ - ועוד יש לשאול, מאי שָנָא דְּתְנִי בְעָרְבִיתיד בְּרִישָא - מדוע 
ביאר התנא תחילה את זמן קריאת שמע של ערבית, ורק לאחר מכן 
(סץ ע6) ביאר את זמן קריאת שמע של שחרית, לְתְנִי דְּשָחָרִית 
בּרִישָא - היה לו לפתוח תחילה בביאור זמן קריאת שמע של 
שחרית%". 


הגמרא מיישבת את שתי השאלות בתשובה אחת: 
משיבה הגמרא, תִּנָא אִקְרָא קאי - התנא עסק בלימוד המקרא, 


לט. רש"י (ד"ס כדי). וראה בהערה לעיל בשם הצל"ח שמפני חומר האיסור גזרו בזה, 
וכתב שעל כן הזכיר רש"י את חיוב הכרת. וראה ביאור נוסף בתוספות רע"א (פ"פ 
מ"ס 6ות ס). 

מ. למעשה נפסק בשולחן ערוך (פו"ם סי" כלס ס"ג) ובמשנה ברורה (עס ס"ק כו-כ), 
שלכתחילה יש לקרוא קריאת שמע מיד בצאת הכוכבים, משום שיזריזים מקדימים 
למצוות' (פססיס ד.). ואם לא קראה בתחילת הזמן, צריך לקרותה עד חצות הלילה. ואם 
קראה אחר חצות עד עלות השחר יצא ידי חובתו, אבל נחשב 'עובר על דברי חכמים'. 
מא. ולגבי הקטר חלבים ואברים, ראה בהערה לעיל שדעת רש"י שלא גזרו בו לעשותו 
קודם חצות. 

מב. רש"י (פס). ועדיף הדבר שיבואו קדשים לידי פסול על ידי שמתמעט זמן אכילתם 
עד חצות, משיכשל אדם ויאכלם אחר עלות השחר ויבוא לידי כרת. רשב"ם (פספיס 
קל חס מיס). 

נחלקו הראשונים האם בדיעבד נאכלים הקדשים גם לאחר חצות, או שמא אם עבר 
חצות אין לאוכלם עוד. מדברי רש"י הנ"ל וכן מדברי הרשב"ם דלעיל [שעל ידי הגבלת 
הזמן הם באים לידי פסול] מוכח שאינם נאכלים אחר חצות אפילו בדיעבד [ובמרומי 
שדה (נלז"י פס) נקט בדעת רש"י שאף קריאת שמע דינה כן, שגם בדיעבד אין לקוראה 
אחר חצות, אלא במקום אונס, וראה בהערה לעיל בזה]. אבל דעת תוספות (עס ל"ס 
פמר), שכשם שבקריאת שמע אם לא קרא עד חצות יקרא אחר חצות, כך גם באכילת 
קדשים אם לא אכלם קודם חצות יאכלם אחר חצות. ובשאגת אריה (ס" ד ד"ס 036 
כתב שיש לחלק בדבר, שדווקא בקריאת שמע לא אסרו חכמים לקרותה אחר חצות, 
משום שאם יקראנה אחר הזמן לא יעבור על איסור בקום ועשה, אבל באכילת קדשים 
החמירו יותר ואסרו את האכילה אחר חצות, משום שאם יאכלם אחר עלות השחר 
יעבור על איסור בקום ועשה. 

כתבו תוספות (ונסיס מ: ד"ס לסנפיק), שבקדשים הנאכלים לשני ימים ולילה אחד לא עשו 
חכמים הרחקה, משום שסוף זמן אכילתם הוא בשקיעת החמה, וזמן זה ניכר לכל, 
אבל זמן עלות השחר אינו ניכר כל כך. ובזרע יצחק (ד"ס וכנ) ביאר שדווקא בלילה 
גזרו, משום ששייך בו 'אונס שינה', מה שאין כן ביום. וקול הרמ"ז (פ"b‏ מ"6) נקט 
שאדרבה, אם גזרו בנאכלים ליום אחד, כל שכן שגזרו בנאכלים לשני ימים ולילה 
אחד, שמתוך שזמן אכילתם ארוך יותר, ודאי שיכול הוא לסיים את אכילתו קודם סוף 
הזמן. 

מג. שאם החיוב לקרוא את שמע לא היה פשוט לתנא, היה לו לומר תחילה את הדין 
עצמו, שיש חובה לקרוא קריאת שמע, ורק לאחר מכן לברר אימתי הוא זמנה. על פי 
רשיי (לים סיכק, קפנית 3 ר''סקנק). 

המפרשים העירו שקושיא זו, 'תנא היכא קאי', שייכת ברוב המסכתות, מאחר ובדרך 
כלל אין התנא פותח בביאור עצם הדין המוזכר בתורה, אלא מתחיל בביאור פרטיו, 
ומדוע לא שאלה כן הגמרא בכל מקום. וביאר הצל"ח (ד"ס תנ) שאחר שהגמרא שאלה 
והשיבה על כך כאן, במסכת הראשונה בש"ס, שוב יש להבין גם בשאר מקומות שהתנא 
נסמך על הפסוק בתורה, ואין צורך לחזור ולעסוק בכך שוב בכל מסכת ומסכת. 
ובהגהות רבי אליהו גוטמאכר (על ספופ' יו"ט פ"6 מ"6) ביאר שקושיית הגמרא היא רק 
על תיבת 'מאימתי', שמשמע ממנה שהדין כבר הוזכר מקודם לכן, וקושיא זו אינה 
קשה ברוב המקומות האחרים. 


ראשון 


ברכות 


דכְתִיב (לנלס ו ז) עְדִבַּרְתָבָּם בְּשְׁבְתְךְּ בְּבִיתֶףּ וּבְלָכְתךְּ בד וּבְשׁכְבְּף 
ובקוּמף', ומקרא זה מלמד שחייב אדם לקרוא קריאת שמע, ומתוך 
כך החל התנא לברר במשנתנו אימתי הוא זמנו של חיוב זהיי. ומאחר 
ובפסוק הוזכרה קריאת שמע של ערבית קודם קריאת שמע של שחרית, 
שהרי נאמר בתחילה וּבִשְׁכְבְּדִּי ורק לאחר מכן נאמר וּבְקוּמַדְּי, על כן 
פתח התנא בבירור זמן קריאת שמע של ערבית. 


מוסיפה הגמרא, וְהָכִי קְפּנִי - וכך כוונת התנא לשנות, זְמַן 
קְריאַת שָמָע דְשְׁכִיבָה שלמדנו מן הפסוק, אִימַת - אימתי הוא 
מתחיל, 'משְׁעָה שְׁהַכֹּהֲנִים נִכְנְסִין לאֲכוֹל בְּתְרוּמֶתֶי". 


הגמרא מביאה תירוץ נוסף על הקושיא השניה [מדוע הקדים התנא 
לעסוק בקריאת שמע של ערבית]: 
אומרת הגמרא, וְאִי בָּעִית אֵימָא - ואם תרצה תוכל ליישב"?, שהטעם 
שהקדים התנא לבאר את זמן קריאת שמע של ערבית קודם שביאר 
את זמן קריאת שמע של שחרית, הוא משום דיליף מִבְּרַיִיתוֹ של 
עוֹלם - שלמד סדר זה מבריאת העולם, דִכָתִיב (כלפפית 5 ס) ויהי 
עָרֵב וַיְהִי בקר יום אֶחַד", הרי שבבריאת העולם קדם הערב לבוקר, 
ולפיכך הקדים גם התנא לבאר את זמן קריאת שמע של ערבית, קודם 
שביאר את זמן קריאת שמע"של שחריתיי. 


הגמרא דנה בתירוץ השני: 
מקשה הגמרא, אי הָכִי - אם כך, שטעם הקדמת קריאת שמע של 
ערבית הוא משום שבכל מקום יש להקדים את הערב לבוקר, וכפי 
שמצינו בבריאת העולם, מעתה קשה, סִיפָא דְּקַתְּנִי - המשנה להלן 


מד. הב"ח (פות 6) הגיה 'דערבית'. 

מה. יש לשאול, מדוע היה פשוט לגמרא בשאלתה כי היה לתנא להקדים ולבאר את 
זמני קריאת שמע של שחרית קודם לזמני קריאת שמע של ערבית. ונאמרו בכך כמה 
ביאורים: א. התוספות ותוספות רבינו פרץ (ל"ס (יפני) ביארו, שמתוך שתיקנו את 
התפילות כנגד התמידים [כמבואר לקמן (כו:)], ולגבי קרבן תמיד הזכירה התורה (פמות 
כט (ט, נעדנר כס ד) תמיד של שחר לפני תמיד של בין הערבים, על כן סברה הגמרא 
שיש להקדים גם קריאת שמע של שחרית לקריאת שמע של ערבית. ב. בתוספות 
הרא"ש (ד"ס (ימײ) ביאר, שמתוך שרוב המצוות זמנן ביום, עדיף להתחיל במצוה של 
יום. ג. השיטמ"ק (ד"ס פנש) ביאר שהיה לתנא להתחיל בענייני שחרית משום שנאמר 
(תסליס קיט קל) 'פתח דבריך יאיר'. 

מו. ובכך מיושבת הקושיא הראשונה, על מה מוסבים דברי התנא. 

כתב בהגהות רבי אליהו גוטמאכר (טס), שטעם הדבר שפתח רבי את המשנה כהמשך 
וכביאור לפסוק שבתורה, בכדי ללמד שאין המשנה חיבור בפני עצמו, אלא היא פירושה 
של התורה שבכתב. 

מדברי הגמרא הללו משמע שחיוב קריאת שמע הוא מן התורה. תוספות (סועס (3: ד"ס 
ורני) מעירים זאת, ומקשים על כך מדברי הגמרא לקמן (כ), שם מתבאר שקריאת 
שמע היא רק מדרבנן. וראה בראשון לציון (ד"ס מנ) מה שביאר בזה. 

מז. ובכך מיושבת הקושיא השניה, מדוע פתח התנא בקריאת שמע של ערבית. רבינו 
חננאל ותוספות רבינו פרץ (ל"ס פנש), וכן תוספות (ד"ס 66). 

מח. לכאורה דברי הגמרא מ'הכי קתני' עד כאן, מיותרים, שהלא במה שאמרה הגמרא 
'תנא אקרא קאי דכתיב בשכבך ובקומך', כבר נתיישבה השאלה על מה סמך התנא 
בשאלתו. וביאר במרומי שדה (ד"ס וסלי), שבאה הגמרא להוסיף ולומר ש'בערבין' האמור 
במשנה הוא 'בשכבך' האמור בפסוק, על אף שיש דוחק בדבר [שהלא היה לו לתנא 
לנקוט את לשון הפסוק שעליו נסמך]. ואמנם מפני דוחק זה הוסיפה הגמרא תירוץ 
נוסף כדלהלן, שעל פיו אכן נקט התנא את לשון הפסוק ['ויהי ערב']. ובמעיל שמואל 
(ד"ס וסכי) ביאר את דברי הגמרא באופן אחר, שבאה לומר כי מה שאמרה תורה לקרוא 
את שמע 'בשכבך', שהוא זמן שאינו ברור, הוא מה שהביא את התנא לשאול מאימתי 
קורין את שמע בערבין. 

מט. הראשונים והאחרונים דנו כאשר הגמרא מתרצת על קושיא באופן אחד, ושוב 
היא מוסיפה ואי בעית אימא' תירוץ נוסף, איזה מהם העיקר. במגדל עוז (פוכל ומויק 
פ"ד ס"כ) ובחות יאיר (קו"פ סי' 5) תלו זאת במחלוקת שנחלקו הקדמונים כאשר הגמרא 
מביאה שתי לשונות בנוסח 'ואיכא דאמרי', איזו מהן עיקרית, שכשם שנחלקו שם כך 
נחלקו גם בזה. והמהרש"ל (פו"ת סי 6 כתב שב'ואי בעית אימא' לדעת הכל התירוץ 
השני הוא העיקר. נידון זה חשוב בעיקר כאשר יש בין התירוצים חילוק להלכה. 

נ. בתירוץ זה מתיישבת לשון המשנה יותר מאשר לתירוץ הראשון, שלתירוץ הראשון 
קשה מדוע נקט התנא לשון 'בערבין' ולא לשון שכיבה כלשון הפסוק עליו הוא נסמך, 
ואילו לתירוץ זה מובן הדבר, שהרי כן לשון הפסוק "ויהי ערב'. תוספות רבינו פרץ 
(ד"ס ופיכעית). 

נא. כלומר, מפסוק זה למדים שסדר הזמנים מאז בריאת העולם הוא שהלילה קודם 
ליום, ונמצא שהחיוב בערבית חל קודם החיוב בשחרית, ועל כן הקדים התנא לדבר 
בקריאת שמע של ערבית שחיובה חל קודם. צל"ח (נפוס' ד"ס (יתני) בדעת התוספות 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגינס פרק ב' דף כ:, 
ב) מכילת דר"י פ' 03 
פססיס סת: מגיעס כ;, 
עי" תוסם' |כתיס 
כ דס (סכסיק], 
ד) [קענית כ.], ס) [עי' 
מוס' נקמן כ6. ד"ס 
ססו ותו' קוטס (3: ד"ס 
ורכין, = ו)נקמן יל 
ז) כליס פ"5 נגעיס פרק 
י"ל, ם) ת"כ פ' 6מוכ 
יכמות | עד:, 0) מתני" 
לקמן י:, י) בריש פרקין 
א ע"ב, *6) עיין זבחים 
פז., י3)זבחים נג., 
יג) שם נד:, יל) שם סג., 
טו) שם נה., כf)‏ עיין 
זבחים לו. וברש"י שם 
סג. ד"ה ליום, *) אכילת 
קדשים מפורש בזבחים 
פ"ה מ"ה - ו, ית) לקמן 
ט:,. יט)לקמן יא 
כ) לקמן כו: תוס' ד"ה 
יעקב ובגמ' דף כז. 
וברש"י שם ד"ה שמע 
מינה ובתוס' שם ד"ה תא 


שמע, כ6) עמוד ב, 
כנ) שמות ‏ כט לט 
במדבר כח ד, 


כג) בפרקין ריש ה"ה, 
כל) [וע' פוס' וכפי' כמ. 
ד"ס 6מר וקומ' מנסות 
כֿג. ד"ס סכל 8 ] ועיין תוסי 
שבת צט ע"א ד"ה מסייע 
יבמות ג: ד"יה אבל. 


הגהות הב"ח 


() גמ' דקני דערבית 
בריס : 
נליון הש"ס 
במתני כדי להתחיה. 
עי' פוס' פספיס ק"כ ע"כ 
דיס קמב כנק: בתום' 
מברך כו' כדי להמתין 
לחבריהם כו'. עי' תוס' 
לקמן ד' ע"נ ד"ס דסר"י. 
וכתוס' כ" ע"נ ד"ס 
וסלכם0 וכמגילס כ"ג ע"b‏ 
תוס' דס כיון: בהגהת 
מוהרי"ב אחר מלת 
הכ?. :ומיפ % "ד 
עיכימוס' דס פכמנה: 


7-0 ₪>< --- 


תורה אור השלם 
א ונת | לְבני 
רַברְתָ כָּם בְּשְָתִּ 
ְּבִיֶך ובלכ ברָחָ 

וְּשׁכְְּּבְקוּמָּ 

[דברים ו, ז] 

ב) וַיקְרָא אֶלְהִים לְאוֹר 
יום וְלַחשָךּ קְרָא לְיִלָה 
ויהי ערב וַיָהִי בר יוֹם 

אֶחִד; |בראשית א, ה| 
טָא הַשָמָש וְטָהֵר 


ְאַחַר | אאכָל = מן 
הַקָדָשִׁים כִּי לְחמו 
הוא: |וקרא כב, זן 


משנת ראשונים 


מאימתי קורין את 
שמע בערבין. הא דקתני 
לישנא דמגילה נקראת 
ולא קתני לישנא דקורין 
את המגילה כדקתני התם 
(ברכות ב.) קורין את 
שמע, | משום דהכא 


קריאה אחת שאחד קורא וכולם בשמיעה, משא"כ בק"ש שכל אחד מהם חייב לקרוא ולשנן בפיו ואין אחד מהם 


תו זמן קכיכס ו69 קלינן ביס כטלכך", 
ומקמי סכי נמי נסו זמן סכינס, לפיכך 
סקול קודס (כן כ יל ידי סוכתו. 
ס כן למס קוכין לותס ככִית סכנסת 
כדי לעמוד כתפלס מתוך דרי תולס, 
וסכי מניb‏ כנריי' ככרכום ירוטלמי". 
ונפיכך סוכס עלינו לקרופס מסתסטך. 
וכקריפת פרטס כסטונס טפדס קוכס 
על מטפו י9: עד שיעלה עמוד 
השחר. עכל סנילס קלוי זמן סכינס: 
הקטר חלבים ואברים. קל קככגות 
סטרק דמן כיוס: מצותן. הענו 
כל סלילס, ‏ ופינן נפסניס כלינס. עד 
סיעלס עמוד סקמל וסן (מעס מן 
סמזכם ‏ דכתי' 5 ינין לכקל (טמות 
(ד) : חלבים. קל כל קככנות : אברים. סל 
עולס: וכל הנאכלים ליום אחד. כגון 
מטלת " וסקס וכנקי עלרת = ומנסוק"' 
ותודס"": מצותן. זמן קכינתן: עד 
שיעלה עמוד השחר. וסוס מניסן 
נסיות (ותכ, לכתינ כפולס כ יניס 
ממנו עד כקר (ויקכפ ו) וכלס ממולס 
ימלו : אם כן למה אמרו חכמים עד 
חצות. נקרית סמע וכסכינת קדסיי": 
כדי להרחיק אדם מן העבירה. 
ולסלוס כסכינס קולס זמנן כדי קנ 
יכ נמכנן (6סר עמוד סטתר ויסקייל 
כרת, וכן בקריפת סמע לזרז פת ס6דס 
סנ יסמר יש לי עוד ססות וכתוך כך 
יעלס עמוד סקסל ונר עו סזמן. 
וסקטר סלכיס" לקתני סכל 69 מכו 
כו למיס עד ספות כלל, וכ נקט לסו 
סכ 6 לסודיע קכל לכר סוסג 
ונס כטר כל סנילס. וסכי נמי תגן 
כפרק טני דמגילס (דף כ:) ככ סנילס 
כסר נקכירת סעומר ולסקטר סנניס 
וקנריס: נמ היכא קאי. מסיכס 
קפ סניק דתנb‏ כיס פוכת קריפת טמע 
קסתסינ כטפוכ כסן זמן סקליה: 
אקרא קאי. וקס למל סוכת סקכילס: 
ואיבע"א, 50 דתנ? ערכין כריסb‏ יניף 
מבּרייתו קל עולס: והדר תנא בשחרית. 
מסימתי קוכין קת קמע נססרים **: 
משעת צאת הכוכבים. קסוס גמר כי6ק 
ססמס כליליף לקמן (עמוד 3): ₪ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


מאיממתי קרן את שמע בערבין. משעה שהכהנים נכנסים 

לאכול בתרומתן. כסניס סנטמקו וטכלו וסערינ 
קעטן וסגיע עתס ללכו כתכומס: עד פוף האשמורה הראשונה. 
קניט סליעס כדמפרם כגמ' (דף ג.), ומקס ולילך עכר זמן, דנ מקרי 


קורין את שמע בערבין *משעה שהכהנים 
נכנסים לאכול בתרומתן עד סוף האשמורה 
הראשונה דברי ר' אליעזר וחכמים אומרים 
יעד חצות רבן גמליאל אומר יעד שיעלה 
עמוד השחר מעשה ובאו בניו מבית 
המשתה אמרו לו לא קרינו את שמע אמר 
להם אם לא עלה עמוד השחר חייבין אתם 
לקרות ולא זו בלבד אמרו אלא *כל מה 
שאמרו חכמים עד חצות מצותן עד שיעלה 
עמוד השחר 9 דהקטר חלבים ואברים מצותן 
עד שיעלה עמוד השחר * "וכל הנאכלים ליום 
אחד מצותן עד שיעלה עמוד השחר א"כ 


+ למה אמרו חכמים עד חצות * כדי להרחיק 


אדם מן העבירה: נמ' " תנא היכא קאי דקתני 
מאימתי ותו מאי שנא 9) דתני בערבית ברישא 
לתני דשחרית ברישא תנא אקרא קאי 
> דכתיב * בשכבך ובקומך והכי קתני זמן 
קריאת שמע דשכיבה אימת משעה שהכהנים 
נכנסין לאכול בתרומתן ואי בעית אימא יליף 
מברייתו של עולם דכתיב ויהי ערב ויהי 


4 בקר יום אחד אי הכי סיפא דקתני  "‏ בשחר 


מברך שתים לפניה ואחת לאחריה ובערב 
מברך שתים לפניה ושתים לאחריה לתני 
דערבית ברישא תנא פתח בערבית והדר 
תני בשחרית עד דקאי בשחרית פריש מילי 
דשחרית והדר פריש מילי דערבית: אמר מר5 
משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן 
מכדי כהנים אימת קא אכלי תרומה משעת 
צאת הכוכבים לתני משעת צאת הכוכבים 
מלתא אגב אורחיה קמשמע לן כהנים אימת 
קא אכלי בתרומה משעת צאת הכוכבים והא 
קמשמע לן" דכפרה לא מעכבא כדתניא" " ובא 


השמש וטהר? 'ביאת שמשו מעכבתו מלאכול בתרומה ואין כפרתו מעכבתו 
מלאכול בתרומה = וממאי דהאי ובא השמש ביאת השמש והאי וטהר טהר יומא 


דילמא 


ב. 


מאימתי קורי וכו. פי' רק" ונ סיכי קליץ. מכעוד יוס 

וסין 6גו מממינין (5ת סכוככיס כדמפרם כגמ' על 
כן פירם כס"י פקכית סמע סעל סמטס עיקר וסו לחר 65ק 
סכוכניס. וסכי לית כירופנמי" 6ס קכ קולס לכן 59 5 וס כן 


למס פנו מפפפנין" קרילת מע כּית 
סכנסת כדי (עמול כתפנס מתוך 
דכלי תורס. ימס כפיכוסו וסנ פין 
סעונס כגילין (קכות סמוך (שכיכס 
6 פרסס כלטונס (נקפן דף מ:) וס 
כן סנס פרסיות סיס ו לקלום. ועול 
קסה ד5ריך לכרך נקרית סמע סמיס 
נפניס וסקיס לפתכיס נעכנית". 
ועוד דסותס קריקת קמע סמוך 
למעטס פיינס 606 | כקכינ סמזקין 
כדלמר כסמוך (דף ₪) וס תלמיל 
סכס סול מינו כריך. ועוד קקס דק"כ 
פסקינן ככני יסוטע כן כו דסמר 
תפנות 3מ3ע תקנוס פי' בסמ5ע כין 
טני קריפת סמע כין קרית סמע ענ 
טמרית ונין ק"ש טל עכנית ופן 
קיי"ל כר' יומנן דפמר לקמן (דף ד:) 
פיזסו כּן סעולס סנ זס ססומך 
גקונס קל עכנים לתפנס. נכן פי" 
ר"ת דפדרבס קריפת קמע סל כים 
סכנסת עיקר. וס תסמר סיקך פײו 
קורין כל כך מכעוד יוס. ויש לומל 
? דקיימפ פן כרני יסודס דסמר כפרק 
תפלת הסמל (דף כט) דוען ספלת 
מנסס עד פפג סמנתס דסייו לתל 
עסר קעות פסום בכיע ומיד כטיכנס 
זמן סמנסס מסמיל זמן עככית. וס 
תמר סיפך נו מתפננין תפפת מנסס 
סמוך (מקכס ופיו ל6סר פלג 
סמנסס. יס לומר דקיימb‏ כן כרכגן 
דסמרי זמן תפלת סמנמס עד סעכל 
וסמלינן נקמן (דף כ:) ססתb‏ דנל 
תפר סנכת כ כמר ונ כמר 
לענד כמר ענל ודענד כמר ענל. 
מכל מקוס קקיל לסו כתכי קוני 
לספרן קסדדי עסכי מליזס מעס 
פנו מתפננין ערכית מיד 60סר פנג 
סענמס מסוס לקיימ נן דסעת 
סענמס כלס כלנרי כני יסולס ומיל 
סוי זען ערכית וכזמן סתפנס עכעס 
5 קיימ כן כרני יסודס 556 כרככן. 
על כן 6ומר ר"י לודלי קריסם טמע 
טל כים סכנסת עיקר ולגו טמפפפלין 
ערכית מכעוד יוס סניר כ כסני 
תנקי דגמרס"" דפמרי מסעס סקדם 
סיוס וגס מסעס טכני קדס נכנסיס 
לססכ דסיי קעולת ע"ש וסי סיתס 
מכעול יוס ומקופס קעס סוי זמן 
תפלס". וגס כליס (נקמן מ.) דרג 


סוי מכני סכ סכת כערכ קת ומספמb‏ גס סיס קורל קכית טמע. מכל פופן סרליות מטמע דקריפת קמע טנ כים סכנסת סי עיקר. 
וס דקפמר בירוטנמי" למס סיו קוכין כנסכ"ג וכו' 6ומר כ"ת סיו כגינין כקרות ק"ש קודס תפנתס כמו טפנו כגינין לומר קרי סנס 
וותס ק"ש 6ינס 696 לעמוד כתפלס מתוך דכרי תורס. ומכסן נרפס מי סקור ק"ש על מטפו ספין (ברך וגס 6ינו כריך נקכות 556 
פלטס רסטונס: ‏ לל"ך][" דשחרית ברישא. כדסטכסן כתמיד לכתינ= ענ נקר סס(ס: ‏ 7% הכי סיפא דקתני שחרית ברישא. סי 6מרת 
כסנמל דסמיך סקר דנטכנך 6"כ 6ינו מקפיד קר 536 מק"ם. 656 66 דסמיך 6קר6 דכרייתו סל עונס 6"כ קפיד 6כל מיני "כ סיפ 


דקפ ופ בבר 


שתים לפניה וכו'. (ימענמי*) וסכע כרכות סוי כנגד קנע כיוס ספלפיך (פסמס קיט) וכ ק6 סטיכ ילסו עיניגו 


דססיb‏ ברכס תקנו כנגן * כדי לסמתין כסכריסס ככים סכנסת. ולוקb‏ ככית סכנסת קלסס ססיו עומליס קלס וסס מסוכניס מן סמזיקיס 
ל ככתי כנסיות קכנו 6ין 5ריכין כסממין (מבריסס 536 כלילס*: | |[ ]4 קמ"ל דכפרה לא מעכבא, ו"ת 50 תניג חדb‏ זימנb‏ במס' נגעיס 
(פי"ד) ומייתי לס כסערכ (דף עד:) סעריכ שמשו לוככ כפכומס וי"ל דכגילות של מטניות 65סמועינן 3קור 66 למס pמפוכם‏ ככרל': 


מוציאם ואפילו בצבור וכדאיתא בירושלמי (ברכות פ"ג ה"ג). [הריטב"א] 


[מאירי] 


וכל הנאכלים ליום אחד. כגון חטאות 
ואשמות ודומיהם עיקר מצותן עד שיעלה עמוד השחר, ואע"פ שנתפרש להם במשנת איזהו מקומן שיעור חצות. 
תנא היכא קאי דקתני מאימתי. כל כי האי גוונא שאין חיובו מפורש בכתוב, מעיקרא אית ליה לתנא 


למיתני חיובא והדר תני זמנא דחיובא, והיינו דבעינן בברכות (ב.) תנא היכא קאי דקתני מאימתי, דמעיקרא הוה ליה 


לפרושי חיוב ק"ש, דאע"ג דכתיב בשכבך ובקומך ההוא בדברי תורה הוא דמשמע שישנן תמיד. [הריטב"א, תענית ב.] 
שעיקר המצות נוהגות ביום הילכך מצוה דיום חביבא ליה לאקדומה, ובקרא נמי הקדים תמיד של שחר לתמיד של בין הערבים. [תוספות הרא"ש] 


ק"ש. [הריטב"א, תענית ב.] | והא קמשמע לן דכפרה לא מעכבא. דהא אמרינן דלערב אחר הערב שמש הוא זמן אכילתן ואי אפשר להביא קרבן אחר הערב שמש שאין קרבן אלא ביום כדכתיב ביום צוותו וגו'. וקודם הערב שמש 


לינמ 


אכתי גברא לא חזי. אבל לא אשמעינן במתניתין זמן דכהני אימת אכלי אלא בברייתא. [הריטב"א] 


עין משפט 
נר מצוה 


א א פיי" פ" מסנכות 
ק"ש סנכס ט' סמ"ג 

עסין י"מ טור ומע פו"ם 
סימן רל" סעיף ': 

ב ב ג" תג pס‏ 
טוס"ע פס סעיף ג': 

ג דמי' פ"ד מסל' מעקס 
קכננות סנכס 3' סמ"ג 
עסין (קכ"ג) [קפ"ג]: 

ד המי" פ"יי פס סלכס מ' 

[קמ"ג קס]: 

ה ו מיי' פ" מסל' ק"ש 
הנכס ס' קמ"ג עטין 

יט טוס"ע סו"ס סי' נ"ם 
וכסי' כל סע"6: 

| דמיי' פ"ז מסל' תרומות 
ס"כ [סמ"ג נוין כג"ז] : 


רב נסים גאון 


[נדפס בדף שלפני הגמ'] 


הנהותיוציונים 


] בכת"י ליתא לתיבות 
"אמר מר", אולם מצינו 
לשון "אמר מר" על ציון 
לשון המשנה לקמן ע"ב, 
נזיר לב ע"א עיי"ש 
ברש"י שמקשה כעין זה: 
3] בכת"י נוסף ואחר 
יאכל מן הקדשים 


וכ"ה בדפוס ראשון 
ברש"י (ראה להלן אות 
ה): ג]עײן גירסת 


הגאונים בספר המאור 
(גליון): ל] יש שהגיהו 
והקטר חלבים ואברים 
(וכ"ה בשאג"א סי ד 
כשמביא דברי רשיי 
וכ"ה ‏ בנע"ב. יועין 
במלאכת שלמה, אולם 
הבית הלוי ח"א סי לד 
כתב שבדוקא נקט רשיי 


הק יהקטר הלבים", 
ולא "אברים" עיי"ש): 
ס] בכת"י ובהפג/ר 


(שונצינו שנת רמד) יש 
כאן עוד ארבעה דבורים 
ברש"י והושמטו בטעות 
בדפוסים, דכפרה לא 


מעכבא. מומאה 
שטהרתה | תלויה 
בקרבן כגון זב וזבה 
ויולדת ומצורע 


(כריתות ח ע"ב) אין 
כפרתן מעכבתן אלא 
משבא השמש לליל 
שיביא קרכנו 
למחרת מיד מותר 
לאכול תרומה: ובא 
השמש וטהר ואחר 
יאכל מן הקדשים. 
מוקמינן להאי קרא 


באכילת תרומה 
במפ' יכמות בפו' 
הערל (עד ע"ב) 


דאמרינן התם מבל 
ועלה אוכל במעשר 


העריב שמשו אוכל 
בתרומה הביא 
כפרתו וכו: ביאת 
שמשו. שקיעת 
החמה: ומאי וטהר 
טהר יומא. והכי 
קאמר קרא 
לבשתשקע | החמה 
ויפנה היום וטהר 


מן ‏ תו חללה של 
עולם ששקעה לגמרי 
החינה צאת 
הכוכבים לפי שזמן 
שקיעת אורה מהלך 
ה' מילין כדאמרינן 
בפסהים (צג עי"ב) 
ואחר | יאכל | מן 
הקדשים: ו] בתוספות 
ר"פ איתא קורין. ועיין 
תוספות שבת יא ע"א 
ד"ה כגון רבי שמעון בן 
יוחי וחבריו שכתבו 
שלשון "תפלה" שייך 


ג"כ בק"ש ועיין שפתי חכמים: !] בתוס' ר"פ הוי זמן שכיבה: ספ] לשון התוס' בחולין קה ע"א סוד"ה מים שאין 

לברך על קריאת שמע שלפני מטתו אקב"ו לקרוא שמע, ונפסק כן ברמ"א סי' רלט סעי' א. אולם בשו"ת הגאונים סיי 

נ"ז נוסח הברכה אקב"ו על ק"ש ולהמליכו באהבה: ] תיבות "אלא בלילה" דחוק עיין שפת אמת, ובכת"י ליתא, 
ועיין צדקת הצדיק לר' צדוק הכהן אות ל"ו וע"ע תוס' לקמן ו ע"א ד"ה המתפלל: 


לתני דשחרית ברישא. דשפיר הוה לאתחולי בריש מסכתא במילי דשחרית, משום פתח דבריך יאיר. [הריטב"א] 
תנא אקרא קאי. שזה מקובל היה וידוע ביניהם, דכי כתיב בשכבך ובקומך על חיוב 


מאימתי פרק 


(י). ששנינו בה, בַּשַׁחַר - בבוקר, בעת שקורא האדם קריאת שמע 
של שחרית, מבָרֵךְ שַׁתַּיִם - שתי ברכות לְפָנֶיהָ - קודם קריאתה, וּברכה 


בדו 


של ערבית, מִבְרְך שִפִּים - שתי ברכות לְפָּנִיהָ וּשׁתִּיִם לְאַחֲרִיהֲ, הרי 
שהקדימה המשנה לעסוק בברכות קריאת שמע של שחרית קודם 
שתעסוק בברכות קריאת שמע של ערבית, ואילו לפי המבואר כאן שיש 
להקדים בכל מקום את הערב לבוקר, לְתְנִי - היה לתנא לשנות את 
הדינים דְּקריאת שמע של עַרְבִית בְּרִישָא [-בתחילה]. 


מתרצת הגמרא, התִנָא פַּתַח במשנתנו בְּביאור זמן קריאת שמע 
של עַרְבִּית, וְהָדר תָּנִי - ולאחר מכן שנה במשנה שאחריה (קמן ט:) 
את זמן קריאת שמע בַּשַׁחֲרִית, לפי שכאמור, יש להקדים בכל מקום 
את דיני הערב לדיני הבוקר. עד דְּקָאֵי - וכיון שכבר עמד ועסק בדיני 
קריאת שמע בְּשָחָרִית, פָּרִיש מִילִי - סיים לבאר את דיני קריאת 
שמע דְּשָחָרִיִת, ופירש במשנה האמורה (יפ.) את סדר ברכותיה, וְהַדר 
פריש מילי - ולאחר מכן חזר לפרש את דיני קריאת שמע דֶּערְבִית, 
ופירש את סדר ברכותיהל. 


* 


אָמר מר - שנינו במשנתנוײ, שתחילת זמן קריאת שמע בערבית 
הוא מְשַׁעָה שׁהַכֹּהֲנִים נְכְנְסִים לְאָכול בְּתְרוּמְָתֶן. 


הגמרא מבארת מדוע תלתה המשנה את זמן קריאת שמע בזמן 
אכילת תרומה: 
שואלת הגמרא, מִכָּדִי [-הרי] פַּהַנִים שנטמאו וטבלו, אִימַת קא אֲכָלִי 
- אימתי הם רשאים לאכול תּרוּמָה, משְעַת צאת הֲכוֹכבִיםיַ, ואם 
כן, לְתְנִי - היה לתנא לומר שזמן קריאת שמע הוא מָשָעַת צַאת 
הַכּוֹכָבִים, ומדוע תלה זאת בזמן אכילת תרומה. 


(פס). [אך בתוספות רבינו פרץ (פס) משמע קצת שהלימוד הוא מעצם הדבר שהערב 
הוקדם בפסוק לבוקר, ולא משום שהערב קודם לו בפועל]. 

נב. אין הכוונה כאן בלשון 'סיפא' לסוף המשנה או למשנה הסמוכה וכדומה, אלא 
למשנה הרביעית בפרק. 

נג. קושיא זו אינה קשה על התירוץ הראשון, הסובר שטעם ההקדמה הוא משום 
הפסוק 'ובשכבך ובקומך', כי אין טעם זה שייך אלא בקריאת שמע, והמשנה לקמן 
אינה עוסקת בדין קריאת שמע עצמה אלא בברכותיה. יש להקשות כן רק על התירוץ 
השני, שטעם ההקדמה הוא משום הפסוק העוסק בבריאת העולם, שאם כן גם בשאר 
הדברים יש להקדים ערבית לשחרית. תוספות (ד"ס 66). 

נד. וטעם הדבר שהקדים התנא לדבר על קריאת שמע של ערבית ושל שחרית, ורק 
לאחר מכן דיבר על ברכותיהן [ולא כלל את דבריו אודות ברכות קריאת שמע של ערבית 
עם דבריו אודות קריאת שמע של ערבית עצמה, קודם שעבר לדבר בקריאת שמע של 
שחרית], הוא משום שלא רצה לערב את ענייני קריאת שמע שחיובה מן התורה, עם 
ענייני ברכותיה שאין חיובן אלא מדברי חכמים בלבד. תוספות רבינו פרץ (ד"ס וסלל). 
נה. לשון 'אמר מר' נאמרת בדרך כלל על ברייתות ומימרות, ולא על משניות. ואכן 
יש שלא גרסו תיבות אלו, ראה הגהות וציונים. אמנם בשפתי חכמים (ד"ס פמכ) הביא 
מקומות נוספים שמצינו בהם לשון זו. וראה עוד באמת ליעקב (ד"ס פמר). 

נו. שהרי נאמר בה (ױקכל כנ ז) ובא השמש וטהר ואחר יאכל מן הקדשים' [והכוונה 
לתרומה], ובצאת הכוכבים מסתיימת הסתלקות השמש, כפי שדורשת הגמרא להלן. על 
פי רש"י (ד"ס מטעס). 

נז. 'אגב אורחיה' היינו דרך הילוכו ועיסקו בדין משנתנו. ראה עוד רש"י בסוכה (כ: 
ד"ס מלמס). 

נח. שאילו היתה מעכבת, לא היו יכולים לאכול בתרומה בלילה, גם אחר שהעריב 
שמשם, שהרי אי אפשר להקריב קרבנות אלו קודם הערב שמש, וגם לאחר מכן אין 


ראשון 


ברכות 


משיבה הגמרא, מְלְתָא אַגּב אוּרְחַיה קמשמע לָן - השמיענו 
התנא בדרך אגב" דין נוסף, שפהְנִים שנטמאו וטבלו, אִימַת קָא 
אִכְלִי - אימתי הם רשאים לאכול בְּתְרוּמָה, מִשָעַת צַאת הַכּוכָבִים. 
וְהָא קמשמע ?ן - והחידוש שהשמיענו בזה הוא, דְכַפָּרָה ?א 
מִעִפְבָא - שגם אם נטמאו הכהנים בטומאה שטהרתה תלויה בקרבן, 
כגון זיבה וצרעת, אין הבאת הקרבן מעכבת את אכילתם בתרומה'", 
אלא מיד כשטבלו והעריב שמשם, מותרים הם באכילת תרומה"". 


הגמרא מביאה ברייתא בה מבואר חידוש זה, וכן מקורו בפסוקים: 
אומרת הגמרא, חידוש זה שאמרנו, שחסרון הכפרה אינו מעכב באכילת 
תרומה, הוא כַדָתַנְיְא - כמו ששנינו בברייתא, נאמר בתורה (ויקכ6 כנ 
0 "בא הַשָמש וְטַהַר וְאַחַר יאכַל מִן הַקְדְשִים', וש ללמוד מפסוק 
זה [כפי שיבואר מיד] שאפילו כהן הטמא בטומאה שטהרתה תלויה 
בקרבן, מכל מקום רק בִּיאֶת שָמְשו [-שקיעת החמה] מַעַפַּבְתּוֹ 
מִלְאָכול בְּתְרוּמַה, שכל זמן שלא שקעה החמה", אף על פי שטבל 
מטומאתו, אינו אוכל בתרומה [שהיא ה'קדשים' המוזכרים בפסוקפי], 
אבל אחר ששקעה החמה הוא רשאי לאכול בה, וְאִין הבאת כַּפַּרְתו 
מַעכַּבְתּוֹ מלאֲכוֹ7 בְּתְרוּמַה, שאף על פי שהוא עדיין בכלל 'מחוסר 
כיפורים' [-כפרה], ואינו מביא את קרבן כפרתו אלא למחר, מכל מקום 
אין זה מעכבו מאכילת תרומה. 


הגמרא דנה בביאור הפסוק שהובא בברייתא: 

שואלת הגמרא, וּמִמַּאי דְּהַאי - ומנין לברייתא לפרש שמה שנאמר 
יּבָא הַשָמָש' הכוונה לכִּיאֶת הַשָמָש - שקיעת החמה, וְהָאי - ומה 
שנאמר 'וְמֲהַר' הכוונה שטְהַר יוֹמָא - נטהר היום, כלומר התפנה אור 
השמש מהעולם, ולפי זה כוונת הכתוב לומר, שכאשר תשקע החמה 
ותוסיף לשקוע עוד עד שתשקע לגמרי ויראו הכוכבים יהיה הכהן מותר 
באכילת בתרומה, מנין לברייתא לפרש כך, 


להקריבם עד למחר [הקרבת קרבנות אינה אלא ביום]. שיטמ"ק (ד"ס 5מל). 

יש לתמוה, שהלא דין זה כבר נשנה במסכת נגעים (נגעיס פי"ד מ"ג), שנאמר שם 'העריב 
שמשו אוכל בתרומה הביא כפרתו אוכל בקדשים'. וכתבו התוספות (ד"ס וס5), שדרך 
המשניות להשמיע בקיצור דברים שכבר התפרשו במקום אחר. 

נט. יש לתמוה, מנין ללמוד חידוש זה מדברי המשנה, שמא לא דיברה אלא בכהנים 
שנטמאו בטומאה שאינה צריכה קרבן, שרק הם נכנסים לאכול בתרומתן, ולא אלו 
שעדיין מחוייבים בקרבן. וביאר הרשב"א (ד"ס מפעת), שמסתימת דברי המשנה 'משעה 
שהכהנים נכנסין לאכול בתרומתן', משמע שמדובר בכל הכהנים שנטמאו, שאין אחד 
מהם המעוכב מעבר לזמן הערב שמש, אף זה החייב עדיין להביא כפרתו. והצל"ח 
(ד"ס וס6) ביאר באופן אחר, שאכן אין ללמוד חידוש זה מדברי המשנה עצמם אלא 
רק ממה שתלתה את זמן קריאת שמע באכילת תרומה, שעל כרחך לא עשתה זאת 
אלא בכדי להשמיענו בכך חידוש כל שהוא, והוא החידוש האמור. 

ס. רש"י מכתב יד (ד"ס ניפת, סונל כסגסות וכיוניס). ומבואר בהמשך הגמרא וברש"י (מכת"י 
פס ד"ס ומי) שצריך שבנוסף לכך גם יצאו הכוכבים, שזהו גמר השקיעה. 

סא. הגמרא ביבמות (עד:) מביאה שלשה פסוקים בהם נזכרת טהרת הטמא: א. ולא 
יאכל מן הקדשים כי אם רחץ בשרו במים' (ויקלפ כנ ו), ומבואר מכך שמיד כשטבל 
יכול לאכול בקדשים. ומבארת הגמרא שפסוק זה עוסק במעשר שני, שהוא יכול לאכול 
ממנו אף על פי שהוא עדיין שבול יום'. ב. 'ובא השמש וטהר ואחר יאכל מן הקדשים' 
(פס כנ ז), ומבואר מכך שאינו יכול לאכול מהקדשים אלא בלילה שאחר הטבילה. 
ומבארת הגמרא שפסוק זה עוסק בתרומה, שמותרת לאדם ש'העריב שמשו', אף על 
פי שהוא 'מחוסר כפרה' [ובכך עוסקת סוגייתנו]. ג. ביולדת נאמר (טס ינ פ) 'וכפר עליה 
הכהן וטהרה', ומבואר מכך שהטהרה תלויה בהבאת הקרבנות. ומבארת הגמרא שפסוק 
זה עוסק בקדשים ממש, ש'מחוסר כיפורים' אסור בהם עד שיביא קרבנותיו. חילוקי 
דינים אלו נשנו גם במשנה בנגעים (פי"ד מ"ג). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגינס פרק כ' דף כ:, 
ב) מכילת דר"י פ' 03 
פסמיס סת: מגילס ‏ כ;, 
0 [עי' | קוס' |כקיס 
כ דיס (סכסיק], 
ד) [קענית כ.], ס) [עי 
תוס' (קמן כ6. ד"ס 
ססו ותו' קוטס (3: ד"ס 
ורכי], = ו)נקמן יל, 
ז) כליס פ"5 ננעיס פרק 
י"ל, ת) ת"כ פ' פמור 
יכמות | עד:, 0) מתניי 
לקמן י:, י) בריש פרקין 
א ע"ב, *8) עיין זבחים 
פז., | '3)זבחים נג, 
יג) שם נד:, יל) שם סג., 
טו) שם נה., )f0‏ עיין 
זבחים לו. וברש"י שם 
סג. ד"ה ליום, *]) אכילת 
קדשים מפורש בזבחים 
פ"ה מ"ה - ו, ים) לקמן 
ט:, 'ט) לקמן ‏ יא 
כ) לקמן כו: תוס' ד"ה 
יקב שבגמ הף .5 
וברש"י שם ד"ה שמע 
מינה ובתוס' שם ד"ה תא 


שמע, כb)‏ עמוד ב, 
כנ) שמות ‏ כט לט 
במדבר כח 


כג) בפרקין ריש ה"ה, 
כל) [וע' תוס' זכסי' כק. 
ל"ס 6מר ותוס' מנסות 
5 ד"ס סלל ‏ ] ועיין תוס' 
שבת צט ע"א ד"ה מסייע 
יבמות ג. ד"ה אבל. 
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הגהות הב"ח 


(6) גמ' דפני דערבית 
בריס : 
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נליון הש"ס 
במתני' כדי להרחיק. 
עי' פוס' פססיס ק"כ ע'כ 
ליה מכ כנק: בתוםי 
מברך כו כדי להמתין 
לחבריהם כו'. עי' פוס' 
לקמן ד' ע"כ ד"ס דסר"י. 
ונסוק' כ"ו ע"כ ד"ס 
וסלכסס ובמגילס כ"ג ע"b‏ 
תוס' ד"ס כיון: בהגהת 
מוהרי"ב אחר מלת 
הכל. וע"ע ("ד 
ינ יפוי ד"ל סלתנה: 


תורה אור השלם 
א ונת | לָבנִיף 
ְִבַּרְתּ כֶּם בְּשָבְתִףּ 
ְּבִיֶ ובלכ בדָהָ 

ְּשׁכְּךְּבְקוּמָּ 

[דברים ו, ז] 

ב) וִַקְרָא אֶלְהִים לָאוֹר 
יום וְלַחשָךּ קְרָא לְיָלָה 
ויהי עֲרֶב וַיְהֵי בקָר יום 

אֶחִד; |בראשית א, ה| 
בָא הַשָמָש וְטְהַר 


ְאַחַר | אאכָל | מן 
הַקָדָשִׁים כִּי לְחְמו 
הוא: |וקרא כב, זן 


משנת ראשונים 


מאימתי קורין | את 
שמע בערבין. הא דקתני 
לישנא דמגילה נקראת 
ולא קתני לישנא דקורין 
את המגילה כדקתני התם 
(ברכות ב.) קורין את 
שמע, | משום דהכא 


קריאה אחת שאחד קורא וכולם בשמיעה, משא"כ בק"ש שכל אחד מהם חייב לקרוא ולשנן בפיו ואין אחד מהם 


תו זמן קכיכס ו69 קלינן ביס כטכנך", 
ומקמי סכי נמי כו זמן סכיכס, נפיכך 
סקול קודס (כן כ יל ידי סוכתו. 
ס כן למס קוכין לותס ככִית סכנסת 
כדי לעמוד כתפלס מתוך דרי פולס, 
וסכי מניb‏ כנכיי' ככרכום ירוטלמי". 
ולפיכך מוס עלינו לקלותס מטתסטך. 
ונקרית פרקס רקונס שסדס קורס 
על מטפו ‏ 69: עד שיעלה עמוד 
השחר. עכל סנילס קלוי זמן סכינס: 
הקטר חלבים ואברים. קל קככגות 
סמכק דפן כיוס: מצותן. (סעלוק 
כל סנילס, וליגן נססליס כליגס עד 
טיענס עמול סטסל וסן (מטס מן 
סמזכס = דכתי' 6 ינין לבקר (פמות 
(ד) : חלבים. קל כל קככנות : אברים, טל 
עונס: וכל הנאכלים ליום אחד. כגון 
סטלת " וסקס וכנקי ענרת= ומנתות" 
ותולס: מצותן. זמן 6כינסן: עד 
שיעלה עמוד השחר, וסוק מכיסן 
כסיות (ותר, לכתינ 3תולס 55 יניס 
ממנו עד כקר (ױיקנפ ו) וכס מתולס 
לדו : אם כן למה אמרו חכמים עד 
חצות, כקרית שמע וכסכינת קדפיי": 
כדי להרחיק אדם מן העבירה. 
וקלוס כ6כינס קודס זמנן כדי קנ 
יכל 65כלן נמר עמוד סעסר ויתמיינ 
כרת, וכן כקרי6ת סמע זרז 6ת ס6דס 
סנ ימר ים לי עוד ססות ונתוך כך 
יעלס עמוד סססכ ועכר. עו סזמן. 
וסקטר מלכיס" לקתני סכל 69 מכו 
כו סכמיס עד ספות כנכ, ונ נקט לסו 
סכ 6 לסודיע קכל דכל סוסג 
ללס כטר כל סליעס. וסכי נמי תגן 
פרק טני דמגילס (דף כ:) כל סנילס 
כסר לקלירס סעומר ונסקטר קנניס 
וקנריס: נמ' היכא קאי. מסיכb‏ 
קל סניק למנל ביס סובת קכילת סמע 
טסתמינ (עפול כפן זמן סקכילס: 
אקרא קאי. וקס למל ונת סקכילס: 
ואיבע"א, 50 דתנb‏ ערכין בריס יניף 
מכרייתו קל עולס: והדר תנא בשחרית. 
מסימתי קוליץ 6 קמע נססריס "*: 
משעת צאת הכוכבים, קסוס גמר כיסק 
ססמס כליליף לקמן (עמוד 3): ₪ 


- 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


מאיממתי קורין את שמע בערבין. משעה שהכהנים נכנסים 

לאכול בתרומתן. כסניס סנטמסו וטכלו וסעריד 
קמטן וסגיע עתס ללכו כתכומס: עד סוף האשמורה הראשונה. 
קניט סליעס כדמפרם כגמ' (דף ג.), ומקס ולילך עכר זמן, דנ מקרי 


קורין את שמע בערבין *משעה שהכהנים 
נכנסים לאכול בתרומתן עד סוף האשמורה 
הראשונה דברי ר' אליעזר וחכמים אומרים 
יעד חצות רבן גמליאל אומר יעד שיעלה 
עמודר השחר מעשה ובאו בניו מבית 
המשתה אמרו לו לא קרינו את שמע אמר 
להם אם לא עלה עמוד השחר חייבין אתם 
לקרות ולא זו בלבד אמרו אלא *כל מה 
שאמרו חכמים עד חצות מצותן עד שיעלה 
עמוד השחר 9 "הקטר חלבים ואברים מצותן 
עד שיעלה עמוד השחר * "וכל הנאכלים ליום 
אחד מצותן עד שיעלה עמוד השחר א"כ 
למה אמרו חכמים עד חצות * כדי להרחיק 
אדם מן העבירה: גמ' " תנא היכא קאי דקתני 
מאימתי ותו מאי שנא פ) דתני בערבית ברישא 
לתני דשחרית ברישא תנא אקרא קאי 
> דכתיב * בשכבך ובקומך והכי קתני זמן 
קריאת שמע דשכיבה אימת משעה שהכהנים 
נכנסין לאכו? בתרומתן ואי בעית אימא יליף 
מברייתו של עולם דכתיב > ויהי ערב ויהי 


דערבית ברישא תנא פתח בערבית והדר 
תני בשחרית עד דקאי בשחרית פריש מילי 
דשחרית והדר פריש מילי דערבית: אמר מר5 
משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן 
מכדי כהנים אימת קא אכלי תרומה משעת 
צאת הכוכבים לתני משעת צאת הכוכבים 
מלתא אגב אורחיה קמשמע לן כהנים אימת 
קא אכלי בתרומה משעת צאת הכוכבים והא 
קמשמע לן" דכפרה לא מעכבא כדתניא ‏ "9 ובא 


השמש וטהר? 'ביאת שמשו מעכבתו מלאכול בתרומה ואין כפרתו מעכבתו 


ג מלאכול בתרומה = וממאי דהאי ובא השמש ביאת השמש והאי וטהר טהר יומא 


דילמא 


ב. 


מאימתי קורי וכו. פי' רק" ו סיכי קליץ. מכעוד יוס 

וסין סנו מממינין (5ת סכוככיס כדמפרם כגמ' על 
כן פירם כס"י פקכית סמע סעל סמטס עיקר וסו לחר 65ק 
סכוכניס. וסכי לית ירופנמי" 6ס קכ קודס לכן 59 5 וס כן 


למס מנו מפפפנין" קרילת מע בּבית 
סכנסת כדי לעמוד כתפנס מתוך 
דכלי תורס. תימס לפיכוסו וסנ פין 
סעולס כגילין כקכות סמוך (שכיכס 
6 פרסס כסונס (נקפן דף ם:) וס 
כן סנס פרסיות סיס לו נקכות. ועול 
קפס דלריך לכרך נקרית סמע סמיס 
נפניס וסמיס 65סריס | בערכים '. 
ועוד דקותס קריקת קמע סמוך 
למעטס פיינס נ כקכינ סמזקין 
כדמר כסמוך (לף 0) וס פלמיל 
סכס סול מינו כריך. ועוד קקס דק"כ 
פסקינן ככני יסוקע כן ל דסמר 
תפנות 3מ3ע פקנוס פי' ב6מ5ע כין 
טני קכיפת סמע כין קריסם סמע ענ 
טמרית וין ק"ש טל עכנית ופן 
קיי"ל כר' יוסנן דער לקמן (דף ד:) 
לסו כן סעולס סנ זס ססומך 
גקונס קל ערכית למפלס. נכן פי' 
ר"ת דלדכנס קרית סמע כל כית 
סכנסת עיקל. וס תמר סיסך 6כו 
קורין כל כך מכעוד יוס. ויש נומל 
? לקיימ לן כרני יסודס דמר כפרק 
תפלת סססר (דף כ) לזמן תפנת 
מנסס עד פפג סמנקס דסייו לתל 
עסר טעות פמות בכיע ומיד כטיכלס 
זמן סמנסס מססיל זמן עככית. וס 
תמר סילך נו מתפללין מפנת מנסס 
סמוך למקכס ולפי כפסחר פלג 
סמנסס. יס לומר דקיימb‏ כן כרנן 
דסמרי זמן תפנת סמנתס עד סעכל 
וסמרינן פקמן (דף כ:) ססתb‏ דנ 
תפר סנכת 6 כמר ונ כמר 
לענד כמר עכד ולענד כמר. עכד. 
מכל מקוס קטיל לסוי כתכי קוני 
לסתרן 6סדדי עסלי מליהס טעס 
6גו מתסלנלין ערכים מיד 60סר פנג 
סענמס מסוס לקיימ נן דסעת 
סמנמס כלס כדכרי רכי יסולס ומיל 
סוי זמן ערכית וכזמן סתפנס עכעס 
קיימ כן כרני יסודס 556 ככככן. 
על כן 6ומר ב"י דודפי קריסת טמע 
טל כים סכנסת עיקל ולגו סמתפננין 
ערכית מנעוד יוס סניר כ כסני 
פנסי דגמר" דפמרי מסעס סקדס 
סיוס וגס מסעס ענני קדס נכנסיס 
לסס2 לסייגו סעודת ע"ק וסיל סיתס 
מנעוד יוס ומקותס קעס סוי זמן 
תפלס". וגס כקיס (נקפן כ:) דרג 


סוי מכני טל סכת בערכ קת ומספמb‏ גס סיס קורל קכית טמע. מכל 6ותן סכליות מטמע דקרית סמע טל כים סכנסת סי עיקל. 
וס דק6מר כירוטלמי" למס סיו קוכין כנסכ"נ וכו' ומר כ"ם שסיו כגינין כקלות ק"ש קודס תפכתס כמו טפנו רגינין נומר קרי תפלס 
ופותס ק"ש פיינס 636 לעמוד כתפפס מתוך דכרי תורס. ומכפן נרפֿס מי סקוכ ק"ש על מטפו ססין לכרך* וגס 6ינו 5ריך נקכות 656 
פלטה רסטונס: ‏ לל"ך][" דשחרית ברישא. כדסטכסן כתמיד לכתינ על כקר תפ(ס: 7% הכי סיפא דקתני שחרית ברישא. 6י רת 
צקלמb‏ דסמיך סקר דנטכנך 6"כ 6ינו מקפיד קר 636 6ק"ם. 656 פ"ם דסמיך פקכb‏ דנרייתו סל עונס "כ קפיד 6כל מיני "כ סיפ 


לקת ופה: בבר 


שתים לפניה וכו'. (ימשנמי?) וקכע כרכות סוי כנגד קנע כיוס סננתיך (פסמיס קיט) ונ ק6 סטיכ ירסו עינייו 


דססיb‏ ברכס תקנו ככגן * כדי לסמתין לסכריסס ככים סכנסת. ולוקb‏ ככית סכנסת קלסס קסיו עומליס קלס וסס מסוכניס מן סמזיקיס 
ל ככתי כנסיות קכנו 6ין 5ריכין כסמתין (מבריסס 536 כלילס*: | |[ ]4 קמ"ל דכפרה לא מעכבא, ו"ת 50 תניג חדb‏ זימנb‏ בעס' נגעיס 
(פי"ד) ומייתי ס כסעככ (דף עד:) סעכיב סמו לוכל כפכומס וי"ל דכגילות סכ מטניות נפטמועיין 3קונר 66 למס שמפוכט כנל": 


מוציאם ואפילו בצבור וכדאיתא בירושלמי (ברכות פ"ג ה"ג). [הריטב"א] 


[מאירי] 


וכל הנאכלים ליום אחד. כגון חטאות 
ואשמות ודומיהם עיקר מצותן עד שיעלה עמוד השחר, ואע"פ שנתפרש להם במשנת איזהו מקומן שיעור חצות. 
תנא היכא קאי דקתני מאימתי. כל כי האי גוונא שאין חיובו מפורש בכתוב, מעיקרא אית ליה לתנא 


למיתני חיובא והדר תני זמנא דחיובא, והיינו דבעינן בברכות (ב.) תנא היכא קאי דקתני מאימתי, דמעיקרא הוה ליה 


לפרושי חיוב ק"ש, דאע"ג דכתיב בשכבך ובקומך ההוא בדברי תורה הוא דמשמע שישנן תמיד. [הריטב"א, תענית ב.] 
שעיקר המצות נוהגות ביום הילכך מצוה דיום חביבא ליה לאקדומה, ובקרא נמי הקדים תמיד של שחר לתמיד של בין הערבים. [תוספות הרא"ש] 


ק"ש. [הריטב"א, תענית ב.] | והא קמשמע לן דכפרה לא מעכבא. דהא אמרינן דלערב אחר הערב שמש הוא זמן אכילתן ואי אפשר להביא קרבן אחר הערב שמש שאין קרבן אלא ביום כדכתיב ביום צוותו וגו'. וקודם הערב שמש 


לינמ 


אכתי גברא לא חזי. אבל לא אשמעינן במתניתין זמן דכהני אימת אכלי אלא בברייתא. [הריטב"א] 


עין משפט 


Renner צר‎ 


א א פיי" פ"5 מסנכות 
ק"ש סנכס ט' סמ"ג 

עסין י"פ טור וס"ע פו"ם 
סימן רל" סעיף ': 

בב גכ וסתיג יקס 
טוס"ע פס סעיף ג': 

ג דמי" פ"ד מסל' מעקס 
קרכנות סנכס 3' סמ"ג 
עסין (קכ"ג) [קפ"ג]: 

ד המי פ"יי פס סלכס מ' 

[קמ"ג קס]: 

ה ו מיי' פ" מסל' ק"ש 
הנכס ס' סמ"ג עטין 

יט מוס"ע פו"ס סי' נ"ם 
ונסי' רנ סע"6: 

| זמי' פ"ז מסל' פרומות 
ס"כ [סמיג ללוין רנ"זן : 


רב נסים גאון 


[נדפס בדף שלפני הגמ'] 


kg 
הנהות וציונים‎ 


6] בכת"י ליתא לתיבות 
"אמר מר", אולם מצינו 
לשון "אמר מר" על ציון 
לשון המשנה לקמן ע"ב, 
נזיר לב ע"א עיי"ש 
ברש"י שמקשה כעין זה: 
3] בכת"י נוסף ואחר 
יאכל ‏ מן הקדשים 


וכ"ה בדפוס ראשון 
ברש"י (ראה להלן אות 
ה): ג]עײן גירסת 


הגאונים בספר המאור 
(גליון): ל] יש שהגיהו 
והקטר חלבים ואברים 
(וכ"ה בשאג"א סי" ד 
כשמביא דברי רשיי 
וכ"ה ‏ ברע'ב יגעין 
במלאכת שלמה, אולם 
הבית הלוי ח"א סיי לד 
כתב שבדוקא נקט רשיי 


רק "הקטר חלבים", 
ולא "אברים" עיי"ש): 
ס] בכת"י ובדפו"ר 


(שונצינו שנת רמד) יש 
כאן עוד ארבעה דבורים 
ברש"י והושמטו בטעות 
בדפוסים, דכפרה לא 


מעכבא. מומאה 
שטהרתה | תלויה 
בקרבן כגון זב וזבה 
ויולדת ומצורע 


(כריתות ח ע"ב) אין 
כפרתן מעכבתן אלא 
משבא השמש ללל 
שיביא קרכנו 
למחרת מיד מותר 
לאכול תרומה: ובא 
השמש וטהר ואחר 
יאכל מן הקדשים. 
מוקמינן להאי קרא 


באכילת תרומה 
במס' יכמות בפו' 
הערל (עד ע"ב) 


דאמרינן התם מבל 
ועלה אוכל במעשר 
העריב שמשו אוכל 


בתרומה הביא 
כפרתו וכו: ביאת 
שמשו. שקיעת 
החמה: ומאי וטהר 
טהר יומא. והכי 
קאמר קרא 
לבשתשקע | החמה 
ויפנה היום וטהר 


מו תוך חלו של 
עולם ששקעה לגמרי 
דהיינו צאת 
הכוכבים לפי שזמן 
שקיעת אורה מהלך 
ה' מילין כדאמרינן 
בפסחים (צג ע"ב) 
ואחר | יאכל | מן 
הקדשים: ו] בתוספות 
ר"פ איתא קורין. ועיין 
תוספות שבת יא ע"א 
ד"ה כגון רבי שמעון בן 
יוחי וחבריו שכתבו 
שלשון "תפלה" שייך 


ג"כ בק"ש ועיין שפתי חכמים: !] בתוס' ר"פ הוי זמן שכיבה: פ] לשון התוס' בחולין קה ע"א סוד"ה מים שאין 

לברך על קריאת שמע שלפני מטתו אקב"ו לקרוא שמע, ונפסק כן ברמ"א סי' רלט סעי' א. אולם בשו"ת הגאונים סיי 

נ"ז נוסח הברכה אקב"ו על ק"ש ולהמליכו באהבה: ע] תיבות "אלא בלילה" דחוק עיין שפת אמת, ובכת"י ליתא, 
ועיין צדקת הצדיק לר' צרוק הכהן אות ל"ו וע"ע תוס' לקמן ו ע"א ד"ה המתפלל: 


לתני דשחרית ברישא. דשפיר הוה לאתחולי בריש מסכתא במילי דשחרית, משום פתח דבריך יאיר. [הריטב"א] 
תנא אקרא קאי. שזה מקובל היה וידוע ביניהם, דכי כתיב בשכבך ובקומך על חיוב 


הגהות הב"ח 


() גמ' וסדר פשטי (ס 
מנריית: (3) רש"י ד"ס 
מנריית וכו' קסכסגיס 


סימן ‏ (דגר 
(ג) תוס' ד"ס דיל 
וכו' על ספֿרן מדנקט 
נקר ונל ססמם וכו' 
מנריים ‏ סימן נלנר: 
(ל) בא"ד סערינ סמקו 
לסתס (סיינו כיפֿת 6וכו) 
תינכות פנו מוקפיס 6503י 
גס ולת נ3דו ס"b‏ 
סייו לאו דוקא שקיעת 
החמה: 


Kar 
נליון הש"ס‎ 


גמ' טהר יומא. עתוי"ט 
רפ" דונמיס דס וכונ"י: 
בהגהת מהרי"ב אחר 
תיבת ביה"ש. 236 
קפס (י] ס בסנת 
סס לית דנר"י סיעול 
כס"ק 3' ס(תי סו ג' 
רניעי מיל ו5"ע: תום' 
ד"ה משעה כו'. מתי 
יתפלל כו". וכי בעני 
עו"ג יסי' קעוכל. נספר 
מלות יעקכ?] כקס גליון 
תוס 3כ"יפ] : 


7 Sane 


תורה אור השלם 


א)וַאַנחְנּ | עשים 
בַּמְלָאכָה | וְחְציִם 
מחויקים = | בְּרְמְחִים 


מעלוֹת הַשׁמַר עד 


|נחמיה ד, טון 
ְנם בָּעַת הַהִיא 
אָמַרְִּ לעם איש וְערו 
לינו בְּתוֹך יְרוּשָלָיִם 
והָוּ לְנוּ הֲלֵילָה מִשְׁמֶר 
ְהַיוּם מְלָאכָה: 
[נחמיה ד, טו] 


--- = 7 
ליקוטי רש"י 


ואע"פ שאין ראיה. 
גמורס לדנר וכו' יק וכל 
ורמז מקכת [סוטה ד.. 
היו למ הלה 
משמר והיום 
מלאכה. וסנלעס סיס 
לסס למטמר וסיוס עוקיס 
מל6כס (מכb 6p‏ סיו 
יסניס כלוס [נחמיה ד, טז]. 
דמחשכי. ‏ מעליכין. 
ומקדמי. מקדימין. 
ת"ש והיו לנו וכו'. 
ס"מ כל זמן פעסוקיס 
כמנפכה קרי יוס ונל 
קלמות? ותטכותb‏ [מגילה 
כ:ן. אבין אשמשות 
דידך. כין ססמטות לכני 
יסולס. ננמס מדניקץ 
(טבת (ד:) סכסיף סעניון 
ו סכסיף ססספון 
וקיעוכו סי מיל [נדה נג.]. 
כהרף עין. כטיעוכ 
קרילם | עין כרפיון = ונ 
כסוקס [שבת לד::. כסוף 
סיוס סו [נדה שם]. זה 
נכנס וזה יוצא. סלינס 
נכנק וסיוס יו יכֿיפמ זה 
עס כניקת !טס כקסס 
מתפרטין | קרי כץ 
סעמקות וכל דמקמי סכי 
סוי יוס מעלי [שבת שם]. 


ב 
דילמא 


למימר דמיירי כזריקס. דלי כזליתס 
סו סוס מו (מכתנ כקל6 חכמ 
ססמם וטסר כמו ממזרת ססמם 
(נמדכר כ6) לו כסון יכֿיס כמו ססמם 
י על ס6רך (נרלטיפ ש) (ג) ונקט 
נקכ וכל ססמס נמ דסייו 
סקיעת סקמס. ועוד דכסמוך קל 
מכעיל כיס ספי וכ סטמם 6י כית 
סולו סו ופסיט מנליית זכר 
נלכר וכו' תפקוט ממפייתין (הגעס 
פייד) הערינ" קמטו 6וכל כתלומס 
6 דסיינו כיסת סמט. וי"ל דס"פ 
ממסי דספי ונ ססמם וטסר כיסת 
סמש סוס מק ומסי ועסר טסר יומb‏ 
דסיינו 65 סכוככיס דינמb‏ כי6ק 
ולו סו דסייגו תסנתס על שקיעק 
סמעס וסו תפלת סכנסתס ככקיע 
ועדיין יש ססות כיוס " סמש מילין 
עד 05ת סכוכניס ומקי ועסל טהר 
גנל וסטת למסניתין דסעכל 6 
קסס מידי למנֿי נמיער סעריג 
סמקו דסתס (ד) סייגו כית סולו וסף 
מסתס 6 תפסוט דסיתו 65ת 
סכוכביס. מטוס סכי פיטריך ללתויי 


ר סכל סכרייתס ד5ת סכוכניס: 
צַאת הַכּובָבִים: i css‏ 


אם כן למא קרא ושהר. 6 


ענ ג לנכעס מקומות? 

כתיכ וטסכ. ספס ליכס למיטעי 936 
סכל דסיכל נמיטעי סוס נים פמכתל 
וועסר: | משעה שהעני נכנם 
לאכול פתו במלח. תימס עני גופיס 
* מפי יתפפל דס 6מרם זמן 6כילסו 
סיינ זמן ק"ש וכיון טנס זמן ק"ש 
קסור (סססיל כסעודס עד טיתפננ 
ריס כדמני נקמן (דף ד:) וקור6 
ק"ש ומספלל וסוכל פתו ומכרך וכל 
סעוכר על דכרי פכמיס סייג מיתס 
ויק לומר דומן תפס סוי קודס מזמן 
סעודס דלו דוק מסעני נכנס 
נמכונ 656 פוכתל מעיקכ קסמר 
טעד טיכינו כו סעודתו יקר6 ויתפככ: 
"ה שאין ראיה לדבר. כקיס 
הע געורס 6ינס דסb‏ 6 נייי 
סתס נענין ק"ם: |א\ פיד דעני 
קדים רבי חנינא היינו ר' אליעזר. 
ונ מכֿי למימר דעני קדיס נקלום 
סיוס 5 קלוק סיוס קדיס נסעוכb‏ 
לעני. דכ מסתנכ לסלק כל כך 
בסעורי זען סכיכס דכנ זמניס סללו 
פֿית ניס: אמר ליה ר' יהודה 
והלא כהנים מבעוד יום הם טובלים, 
תימס תיקטי ס ננפטיס קסלי פנג 
סנס מכעוד יוס סיק וסוס סוער 
(קלן דף מ.') מיד כסיענור פנג 
סענמס סוי ומן תפנת עכנית. 
ויס נומר לנלידיס 65 קקי) דנ 
לרים כטכנך וכקועך? סננ נכנן 
דדרסי קסי דפינו זמן טכינס: 

קסיל 


קושיית המהרש"א, אוצר חיים) וכ"ה בתוס' הרא"ש עיי"ש: 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


ביאת אורו הוא. פי' כש"י עד קירק מוכו ענ יוס 
ססמיני ומסי ועסר טסר גנלס קיטסר ססים כסנקת 
זכאין סל נתממסן קככנותיו. ותימס עפירוקו כפכוך ססי דסעכל (דף עד:) דסעכיכ 
6ת: סמסו מוכנ כתרומס וכו' מננן לנית סמקו סול. ועוד סיכי מני 


דילמא ביאת אורו הוא ומאי וטהר טהר גברא ' 


אמר רבה בר רב שילא א"כ לימא קרא ויטהר 
מאי וטהר * טהר יומא כדאמרי אינשי איערב 
שמשא ואדכי יומא במערבא הא דרבה בר 
רב שילא לא שמיע להו ובעו לה מיבעיא 
האי ובא השמש ביאת שמשו הוא ומאי וטהר 
טהר יומא או דילמא ביאת אורו הוא ומאי 
וטהר טהר גברא () והדר פשטו לה מברייתא 
מדקתני בברייתא סימן לדבר צאת הכוכבים 
שמע מינה ביאת שמשו הוא ומאי וטהר טהר 
יומא: אמרמר* משעה שהכהנים נכנסין לאכול 
בתרומתן ורמינהו מאימתי קורין את שמע 


בערבין משהעני" נכנם לאכול פתו במלח$ \ 


עד שעה שעומד ליפטר מתוך סעודתו סיפא 
ודאי פליגא אמתניתין רישא מי לימא פליגי 
אמתני' לא עני וכהן חד שיעורא הוא. 9 ורמינהו 
9 מאימתי מתחילין לקרות ק"ש בערבית 
משעה שבני אדם נכנסין לאכול פתן בערבי 
שבתות דברי ר"מ וחכמים אומרים משעה 
שהכהנים זכאין לאכול בתרומתן סימן לדבר 
צאת הכוכבים ואע"פ שאין ראיה לדבר זכר 
לדבר שנאמר * ואנחנו עושים במלאכה וחצים 
מחזיקים ברמחים מעלות השחר עד צאת 
הכוכבים ואומר 5 והיו לנו הלילה משמר והיום 
מלאכה 5 מאי ואומר וכי תימא מכי ערבא 
שמשא ליליא הוא ואינהו דמחשכי ומקדמי 
ת"ש והיו לנו הלילה משמר והיום מלאכה קא 
סלקא דעתך דעני ובני אדם חד שעורא הוא 
ואי אמרת עני וכהן חד שעורא הוא חכמים 
היינו רבי מאיר אלא שמע מינה עני שעורא 
לחוד וכהן שעורא לחוד לא עני וכהן חד 
שעורא הוא ועני ובני אדם לאו חד שעורא 
הוא. ועני וכהן חד שעורא הוא ורמינהו 
מאימתי מתחילין לקרות שמע בערבין משעה 
שקדש היום בערבי שבתות דברי ר' אליעזר 
רבי יהושע אומר משעה שהכהנים ממוהרים 
לאכול בתרומתן רבי מאיר אומר משעה 
שהכהנים טובלין לאכול בתרומתן אמר לו 
ר' יהודה והלא כהנים מבעוד יום הם טובלים 
ר' חנינא אומר משעה שעני נכנם לאכול פתו 
במלח ר' אחאי ואמרי לה ר' אחא אומר 
משעה שרוב בני אדם נכנסין להסב ואי 
אמרת עני וכהן חד שעורא הוא ר' חנינא היינו 
ר' יהושע אלא לאו שמע מינה שעורא דעני 
לחוד ושעורא דכהן לחוד שמע מינה. הי 
מנייהו מאוחר= מסתברא דעני מאוחר דאי 
אמרת דעני מוקדם ר' חנינא היינו ר' אליעזר 
אלא לאו שמע מינה דעני מאוחר שמע 
מינה: אמר מר אמר ליה רבי יהודה והלא 


דילמא ביאת אורו. קיקור ססמם כיוס סטמיני, וטסר ספיט ענמו 
כסנפת קככנותיו, ולסכ יפכנ: אם כן. לספי קכ וטסכ נפון 5ווי 
סול גימ קרb‏ ויטסר, עשי וטסר: אדכי. נטון עבר, נתפנס מן סעולס 
ססמם: מברייתא. דקתני לקמן נסמעמין משעס (3) עסכסניס נכנסין 


כו כתרומפן ורפיס כדכר 65ק 
סכוכניס ס"מ פין כפרפן מעכנפן: 
משהעני. ספין כו נר נסלליק 
כסעודתו": סיפא ודאי פליגא אמתני. 
דקתני סכל עד סעס סעומד ניפטכ 
ממוך ססעולס וסיינו 62 ככ' 6ליעזר 
ונ כרכנן ונ כרכן גמניפנ, דדרים 
ונטכנך תמנת זמן קכינס וכמתנ" 
תנן עד סוף סלעעולס סלסקונס: 
עני וכהן. עני כל כילותיו, וכסן טמb‏ 
כול כתלועס: חד שעורא הוא. 
5 סכולניס: | בערבי שבתות. 
ממסרין נסעולס קסכל מוכן: שאין 
ראיה לדבר. קסיוס כנס 655ק 
סכוככיס, זכר לדכר פיכ: דמחשכי. 
ועוסין מנפכס כלי9ס מסקיעת סמעס 
עד 005 | סכוכניס: ומקדמי. 
ונסכימין קודס סיוס, דלימ יוס כ 
סוי עד סגן ססעס וסס מקדימין 
מעלות ססתכ דסוי כמו" מסנך ס' 
מינין (פססיס דף ג:): ת"ש והיה לנו 
הלילה | משמר. מדקקמל וסיוס 
מנפכס סנ ס6י. דעכר" מענות 
סקסר עד 5ת סכוכניס יעמ סוס. 
חכר כדכר ליכ דכנ עת מל6כס 
קול הכתוכ יוס: קכ"ד. כו3 כֹני 
דס 1*' סייכו ענייס, כנומר כני 6דס 
כערני סכתות וענייס כימות ספול 
מל סעוכ סול: משעה שקדש היום 
בערבי שבתות. סיט כין ססמקות 
ספק יוס ספק לינס, וכיון דקפק סו 
קלק סיוס מספק: משעה שהכהנים 
טובלים. סייט קודס כין ססמקות, 
כדי סיס לסס קודס כין ססמסות 
סעכ סמם, וסכי 6מרינן ככמס 
מלניקין (דף ₪.) לומן סטכילס קודס 
נין ססמקות מעט: והלא כהנים 
מבעוד יום הם טובלים. כני יסולס 
נטעמיס דפמר כנמס מדניקין" כין 


סקמקות כדי מסנך? תי (ניל שה 


5 סכוכניס קכוי כין סקמקות וסוי 
ספק, סנכך טנילס דמקמי סכי מכעוד 
יוס סול ולו זמן קכיכס סופ. ונקמן 
מפרט לי פסדר יס רכי מליכ: 
נכנטין להסב. פֿית דפכרי כימות 
ססול, וית דפמכי כקכתות, מכל 
מקוס. מקופר סו (לכולס"): והי 
מינייהו מאוחר. (לכולס?) דעני 6ו 
לכסן: ה'ג הי ס"ד דעני קודס כ' 
סניג סיינו ר' 6ליעזר: כין סקסו 
דר' יסודס != מסנך מכֿי מיל לפני 65 
סכוכביס, וללכי יוסי כסכף עין 
לפני 5ת סכוכניס, ורכי מפיר ככני 
יוסי ס"כ, וכי טנינ מקמי סכי סמוך 
נפסכס סול וזמן קכיבס קכין כיס: 
קסיס 


כהנים מבעוד יום הם טובלים שפיר קאמר ליה רבי יהודה לרבי מאיר ורבי מאיר 
הכי קאמר ליה מי סברת דאנא אבין השמשות דידך קא אמינא אנא אבין 
השמשות דרבי יוסי קא אמינא דאמר = רבי יוסי בין השמשות כהרף עין= זה נכנם וזה יוצא ואי אפשר לעמוד עליו". 


(] בי"ג מקומות כתיב "וטהר" (עיין שפתי חכמים): 


קשיא 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוספות ע"ז 
עו ד"ה בת יומא 
(הג' לבוש), 3) תוספתס 
צרכות פ"ק, ג) מגילס 
כ:, ל) סנק (ד כ' [נלס 
מג ס4עיי תוס 
פסחים ב. דיה יכנס, 
ו) עיין ‏ יומאה עד;, 
ו) [נד: ע"ס סיט ועיין 
לסל לס 0 ל" 
ב"ק 9 ], ס) כלקי' 
פססיס 5:, |( 0) [ועי' 
מוסי עלס כ': דיה 
וסיס], *) עיי"ש ברש"י 
דיה שמע מינה ותוס' 
לעיל ע"א ד"ה מאימתי, 
כל לקמן ייפיים. 


הגהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס קס"ל. 
סיט עניש. 5 
שאינם: [ב] שם ד"ה 
כין ססמסות. מסלך סי 
מיל. 5"ל יותר מחצי 
מינ. כבנס תכי תלמי 
פיל ור"י ג' רבעי מיל 
(קנת ("ד): 


הגהות וציונים 


6] עי' לעיל ע"א הגו"צ 
אות | א: 3] בכת"י 
משעה שהעני (וכ"ה 
בתוס', ובתוס' הרא"ש, 
וברשב"א, וכ"ה הלשון 
בכל הסוגיא): ג] בכת"י 
נוסף ועני וכהן חד 
שיעורא הוא ורמינהו: 
ל] בכת"י הגירסא וכי 
תימא מעלות השחר 
לאו יממא ומכי 
איערב שמשא ליליא 
הוא ומשום בנין 
בית המקדש מקדמי 
ומחשכי וכו': 
ס] בכת"ינוסף אמר רב 
נחמן בכר יצחק (ומצינו 
בכמה מקומות בש"ס 
בּרנב"י ררג למיפשט 
בעיא דגמ' ב"מסתברא", 
לקמן סא ע"א, קידושין 
עא עלא, בב ג ע"ב, 
ושם קסג ע"א): \] עי' 
הגי הביה שפת לד עיב 
דתוס' | ואשר"י ל'ג 
תיבות ‏ "ואי אפשר 
קעמור ‏ על" .אבל 
האלפס ‏ גרס להו: 
]] בדפו"י נמי, ואפשר 
שר"ל | דומיא | דזמן 
שמשקיעת החמה עד 
צאה"כ הנופך ברשיי 
דפו"ר לעיל סע"א 
(עיי"ש הגו"צ אות ה). 
] נדצ"ל רעבדי 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
בארות המים): ע] נראה 
הבשי הי גורס: בגמ 
קס"ד רוב בני אדם 
היינו עניים, (הגהות 
מהר"י לנדא, וכ"ה בבית 
נתן ובשטמ"ק) ומהר"נ 
אדלר כתב שרש"י גורס 
בגמ' בני אדם היינו 
ענוים; ותיבת - "רוב 
נמחק, ועיין הגהות 
הגר"א: י]יש להגיה 
יותר מחצי מיל כמו 
שהגיה הגר"א לקמן 
בד"ה בין השמשות 
(יפ"ע): כ] רש"א מ"ז 
(גליון) למהרש"א צ"ל 


קפולם השני, 
ולמהרש"ל (מובא 
בהגו"צ באות הבא), צ"ל 
לכולם הראשון: 
ל] רש"ל מ"ז (גליון): 
מ] נדצ"ל ‏ ממתניתין 


וממתניתין דהעריב 
שמשו (והיינו דיכול 
לפשוט ממתניתין דהכא 
וממתניתין דהעריב 
שמשו ומיושב בזה 


ק] וכן הקשה השאג"א סוף סי ג: ותב וני"יל שיש ט"ס ברש"י ועיין בהגהות הגר"א 


ובילקוט מפרשים: ע] נדפס בסוף ספר שיח יצחק (עמ"ס חגיגה): פ] וכ"כ סברא זו בתוס' הרא"ש וברשב"א: 5] לפנינו בשבת שם איתא דרבה אמר ג' רבעי מיל ורב יוסף אמר תרי תילתי מיל: 


מאימתי 


דִּילְמַא - שמא יש לפרש את הפסוק באופן אחר, שמה שנאמר וּבָא 
הַשָמָש', בִּיאֶת אורו הוא - הכוונה בו היא שתזרח השמש בבוקרו 
של היום השמיני, שהוא יום הבאת כפרתו, וּמַאי - ומהו פירושו של 
מה שנאמר טְטַהָר', הכוונה בו היא מַהַר גַּבְרָא - שיטהר האדם על 
ידי הבאת קרבנותיו. והיינו שדברי הפסוק הם בלשון ציווי, שכאשר 
תבוא השמש, כלומר כאשר תזרח, 'וטהר', מוטל על האדם להביא את 
קרבנותיו, ורק לאחר מכן הוא מותר בתרומה. אם אכן נפרש כפירוש 
זה, נמצא שהכפרה מעכבת באכילת התרומה, שאינו יכול לאוכלה קודם 
הבאת קרבנותיו, ומנין לברייתא לפרש באופן האחר שעל פיו אינה 
מעכבת". 


פרק 


מתרצת הגמרא, אִמר רַבָּה בַר רב שילָא, אין לומר כפירוש זה, 
ש'ובא השמש' הוא ביאת [-זריחת] אורו ו'וטהר' הוא ציווי שיביא 
קרבנותיו, שאַם כִן לִימָא קִרְא [-היה לפסוק לומר] שְיטְהַר', שהוא 
לשון ציווי, ולא וטהר' שמשמעו שבבוא השמש הוא נטהר ממילאי. 
אלא ודאי, מַאי - מהו פירושו של מה שנאמר יְטַהָר', הכוונה בו 
היא טהר יומָא - נטהר היום והתפנה אור השמש ממנוי, ולשון הפסוק 
היא פְּדְאָמְרִי אִינָשִי [-כפי שרגילים האנשים לומר] אִיערב שמשא 
וְאִדפִּי יוֹמָא - שקעה החמה ונטהר היום, כלומר, הסתלקה השמש מן 
העולם לגמריי [וממילא מה שנאמר קודם לכן ובא השמש' הינו 
שקיעת החמה ולא זריחתה]. ונמצא שכוונת הפסוק כך היא, שאחר 
שהעריבה השמש לגמרי בצאת הכוכבים, רשאי הכהן לאכול בתרומה, 
וכדברי הברייתא. 


הגמרא מביאה הוכחה אחרת, שהפסוק ובא השמש וטהר' עוסק 
בהערב שמש: 

בְּמְעַרְבָא - בארץ ישראל", הָא [-הוכחה זו] דְּרַבָּה בַר רב שִׁילא, 
שאין לומר ש'וטהר' הוא טהר גברא [משום שאם כן היה לפסוק 
לומר ויטהרץ, ?א שָמִעַ לְהוּ - לא שמעוה, ומשום כך בָּעוּ ?ה 
מִיבְּעְיַא - הסתפקו ספק בפירוש הפסוקי. וכך הסתפקו, האי - זה 


א. רש"י (ד"ס דילע6). תוספות (ד"ס דִינע5) נחלקו על פירושו של רש"י בשאלת הגמרא 
[מפני קושיות שונות], וביארוה באופן אחר. לדבריהם, אין כוונת הגמרא לשאול שיש 
להחמיר ולומר שמלבד הערב שמש יהא צורך גם בהבאת כפרה, אלא אדרבה, כוונתה 
לשאול שיש להקל ולומר שעוד קודם שקיעת החמה יהיה מותר באכילת תרומה, ולא 
יהיה צורך להמתין עד לצאת הכוכבים. [ביאור הגמרא לפי שיטתם מיוסד על שיטת 
רבינו תם (כתוס' קנת (ס: ד'"ס תני), כי היעלמות השמש תחת האופק היא 'תחילת שקיעה' 
והיא עדיין יום גמור, ורק אחר כשעה הוא 'סוף שקיעה', ואחר זמן נוסף הוא צאת 
הכוכבים. שאלת הגמרא היא, מנין שהכוונה בובא השמש' לסוף שקיעה, ו'וטהר' 
פירושו שהיום יתפנה לגמרי והיינו צאת הכוכבים, שמא הכוונה ב'ובא השמש' ל'ביאת 
אורו', דהיינו לתחילת שקיעה, ו'וטהר' פירושו שאז יטהר האדם לגמרי ויוכל לאכול 
בתרומה, אף על פי שעדיין לא נסתיים היום. וראה עוד בדבריהם (ס וד"ס 6) שביארו 
על פי דרכם את המשך הסוגיא]. וכתב בעוד יוסף חי (לעיל ע" ד"ס וממפי), שרש"י לא 
חפץ לפרש כן, משום שלפירוש זה תיבת 'וטהר' מיותרת ואינה באה לומר דבר, שהרי 
היתר האכילה בתרומה נאמר לאחר מכן במפורש, כאמור שם ואחר יאכל מן הקדשים', 
אבל לשיטתו [שלדעת המקשן 'ובא השמש' פירושו זריחת השמש] באה תיבת 'וטהר' 
לומר שעליו גם להביא את כפרתו. 

ב. כלומר, לפי קושיית הגמרא 'וטהר' אינו מתפרש על איזה ענין במציאות [כפי 
שהוא לתירוץ הגמרא, שהכוונה שיבוא השמש וגם יטהר היום, כלומר שקיעת החמה 
וצאת הכוכבים], אלא מתפרש על טהרה מטומאה, והוא בא לרמז על ענין נוסף 
[הבאת קרבנות] התלוי באדם לצורך טהרתו. הגמרא דוחה את הקושיא כי לפי פירוש 
זה היה לפסוק לומר את אותו ענין בלשון ציווי ['ויטהר'], שהלא על האדם לעשות 
זאת, ולא בלשון סיפור דברים ['וטהר'] שמורה על טהרה שממילא. מובן שגם אי 
אפשר לפרש שהכוונה לטהרה שממילא, שאם כן לא היה צורך בתיבה 'וטהר' כל 
עיקר, שהרי הטהרה נתפרשה לאחר מכן שנאמר ואחר יאכל מן הקדשים'. על כרחנו 
ש'וטהר' אינו מתפרש לא על טהרה שממילא ולא על טהרה שעל ידי מעשה האדם, 
ואינו מתפרש על טהרה מטומאה כלל, אלא הכוונה בו לטהרת היום וצאת הכוכבים. 
ג. על פי רש"י ותוספות רבינו פרץ (ל"ס 5ס). 

ד. הגמרא מביאה ראיה מלשון בני אדם שלשון 'טהרה' נופל גם על אור השמש, 
שסילוקו הוא טהרת היום. 

ה. ארץ ישראל מכונה בשם 'מערב' סתם, משום שהיא נמצאת במערבה של בבל, בה 
נכתב התלמוד. 

ו. מכיון שבני ארץ ישראל לא שמעו את הוכחת רבה בר רב שילא ואף לא ידעו 
לאומרה מדעתם, והיו מסופקים בביאור הפסוק, על כן חיפשו לכך ראיה אחרת. אילו 
היו שומעים את הוכחתו, לא היו צריכים להוכחה מברייתא, כי הוכחתו שהיא מהפסוק 


ראשון 


ו ב 


אהח19/0%/2018 


ברכות 


שנאמר וּבָא הַשַמָש', האם בִּיאֶת שמשו הוּא - הכוונה בו לשקיעת 
החמה, ולפי זה מָאי - מהו פירושו של מה שנאמר וְמֲהַר', הכוונה 
בו היא שטָהַר יומָא - שנטהר היום והתפנה אור השמש ממנו לגמרי, 
והיינו צאת הכוכבים. או דִּילְמָא - שמא נפרש באופן אחר, ש'ובא 
השמשי, בִּיאַת אורו הוּא - הכוונה בו לזריחת החמה בבוקר היום 
השמיני, וּמָאי - ומהו פירושו של מה שנאמר יְטַהָר', הכוונה בו 
היא מֵהַר גַּבְרָא - שיטהר האדם על ידי הבאת קרבנותיו, ורק אז 
יוכל לאכול בתרומהי. 


ב: [א] 


וְהַדר פָּשָטוּ לה - ואחר כך פשטו בני ארץ ישראל את ספיקם 
מִבְּיִיתָא, מִדִקְתְּנִי [-מכך ששנינו] בְּבְרַיִיתַא", 'מאימתי מתחילין 
לקרות קריאת שמע בערבית וכו', משעה שהכהנים זכאין לאכול 
בתרומתן, סִימַן לִדְּבֶר צַאת הכוכְבִים", הרי שזמן אכילת תרומה 
הוא בצאת הכוכבים, ואף שעדיין לא הביא את כפרתו, אם כן שָמָע 
מִינָחּ - מוכח מברייתא זו ש'ובא השמש' האמור בפסוק, בִּיאֶת שמשו 
הוּא - הכוונה בו לשקיעת החמה, וּמַאי - ומהו פירושו של מה 
שנאמר יְטַהַר', הכוונה בו היא טהר יוְמַא - שנטהר היום והתפנה 
אור השמש ממנו, ואז מותר הכהן לאכול בתרומה, ומה שלא הביא 
את כפרתו אינו מעכבו מכךי. 


* 


אָמַר מר* - שנינו במשנתנו (עיל ע"פ), שזמן קריאת שמע של 
ערבית הוא מִשָעָה שַׁהַכֹהֲנִים נְכְנֶסִין לָאֲכוֹל בְּתְרוּמְתֶּן [והיינו 
מצאת הכוכבים] עד סוף האשמורה הראשונה וכו'. 


הגמרא מביאה זמנים אחרים שנאמרו בזה, ודנה האם הם סותרים 
לזמנים האמורים במשנה: 

שואלת הגמרא, וּרְמִינְהוּ - ויש לשאול על כך מברייתא ששנינו בה 
זמנים אחרים*, שכך שנינו בברייתא, מַאִימַתִי מתחיל הזמן בו קורין 
אֶת שָמע בֶּערָבִין, משעה שָהָעָנִי נְכָנֵם בימות החול* לְאָכוּל את 
פַּתּו בַּמַלַח, שמתוך שאין לו נר שיאיר לו בסעודתו, הוא נכנס לאכול 


עצמו, עדיפה על פני הוכחתם. על פי שלמי תודה (ד"ס נעעכנ) ופרחי כהונה (ל"ה 
במערבס). 

ז. לכאורה קשה, שאף שבני ארץ ישראל לא ידעו את הוכחת רבה בר רב שילא, 
עדיין יכלו לפשוט זאת מגוף הברייתא (סמונפת לעיל ע"6) עליה דיבר [שהלא לא בא 
אלא לבאר את דברי הברייתא], בה נאמר במפורש כי ביאת שמשו מעכבתו מלאכול 
בתרומה ואין כפרתו מעכבתו. ותירץ המשמרות כהונה (ל"ס והלכ) שצריך לומר שאף 
לא ידעו את אותה ברייתא. --- 

ח. הברייתא מובאת להלן בסוגייתנו (נסמטך טעפו" 

ט. זמן 'צאת הכוכבים' הוא כאשר נראים שלשה כוכבים בינוניים. ראה בהערה לעיל 
(ע"ס). 

י. יש לתמוה, מדוע לא פשטו בני ארץ ישראל את ספיקם ממשנתנו (עיל ע"פ) בה 
נאמר כי קוראים את שמע בערבית משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתם, ומוכח 
שכהנים שנטמאו אוכלים בתרומתם עוד מבערב ואינם צריכים להמתין להבאת כפרתם 
שלמחרת. ותירץ בהליכות עולם (סער עני פ"כ 6ופ יפ) שבני ארץ ישראל העדיפו לפשוט 
את הספק מהברייתא, משום שמפורש בה יותר שהכהנים אוכלים בצאת הכוכבים. וראה 
ביאורים נוספים בילקוט ביאורים (כססינת סעמול). 

יש להקשות, שאף שבני ארץ ישראל פשטו מהברייתא שאין הכפרה מעכבת באכילת 
התרומה, אולם עדיין היה להם לשאול על הברייתא עצמה מהיכן נלמד דין זה, ומדוע 
לא נפרש 'ובא השמש' ביאת אורו ו'וטהר' טהר גברא, ונדרוש שהכפרה מעכבת. [שהלא 
גם הגמרא ((עיל ע"6) הביאה ברייתא בה נתפרש שאין הכפרה מעכבת, ואף על פי כן 
שאלה עליה מדוע לא נדרוש 'ובא השמש וטהר' באופן האחר עד שתירצה על כך בשם 
רבה בר רב שילא, ובדומה לכך היה גם לבני ארץ ישראל להקשות על הברייתא שהביאו 
הם, והרי תירוצו של רבה בר רב שילא לא היה ידוע להם]. ובחדש האביב (ד"ס ופטעו) 
תירץ קושיא זו, שאין דרכה של הגמרא להקשות על התנא מנין לו דין פלוני, אחר 
שיתכן שהוא יודע אותו מקבלה או מסברא, ועל כן לא הקשו בני ארץ ישראל על 
הברייתא שהביאו מדוע לא דרשה את הפסוק באופן אחר. רק על הברייתא הראשונה 
(נעי! סס) הקשתה הגמרא כן, משום שמפורש בה שהדין נדרש מהפסוק ובא השמש 
וטהר', ועל כך יש לשאול שלכאורה אין הכרח לדרוש את הפסוק דוקא באופן זה. 
וא. ראה בהערה לעיל (ע"פ) על הלשון 'אמר מרי. 

יב. התרגום של 'ורמינהו' הוא 'השלך אותן' [את המשניות או הברייתות] זו על זו, 
ותראה שאחת סותרת את חברתה. הליכות עולם (טער 6 פ"פ). [אף שהברייתות סותרות 
זו את זו, אין בכך קושיא, שהרי אפשר שהתנאים נחלקו ביניהם, ומכל מקום הגמרא 
מבררת אם ניתן ליישבן ולהעמידן בשיטה אחת בלא מחלוקת]. 

יג, רש"י (ד"ס קס"ד). 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' וסדר פשטי לס 
מכרייתס: (3) רש"י ד"ס 
מנרייס וכו' שסכסניס 
זכאין (6כול נתכומפן 
סימן ‏ (דכר | 65ת: 
(ג):תום' ליס דיק 
וכו' על ספֿרן מדנקט 
נקר ו סקמם וכו' 
מנריים סימן (לנר: 
(ל) בא"ד סערינ קמעו 
לסתס (סײט כּיפת 6ולו) 
יכות פנו מוקפיס בתכקי 
בס ווכת3 לדו | ס"5 
סייו לאו דוקא שקיעת 
החמה: 


נליון הש"ס 


גמ' טהר יומא. עפוי"ע 
רפ"3 דזנסיס ל"ס וכוכ'"י: 
בהגהת מהרי"ב אחר 
תיבת ביה"ש. תפנל 
קקס (יP]‏ 50 כסנת 
סס לית דנר"י סיעוכ 
כס"ק כי תלתי 16 ג' 
רניעי מיל ו5"ע: תוס' 
ד"ה משעה כו'. מתי 
יתפלל כו. וכי בעני 
עו"ג יסי' סעור6. נספר 
סות יעקכ?1 כעס גליון 
תוס' בכ"יפ]: 


תורה אור השלם 


א)וַאַנחְנּ ‏ עשים 
בַּמְלָאבָה | | וְחֲצְיִם 
מִמַזִיקִים = = בְּמְחִים 


מַעלוֹת השחר עד 
צַאת הַכּוֹבְבִים: 
[נחמיה ד, טו] 

בנם בָּעַת הַהִיא 


il לבל‎ lad orld i 


ְלִינוּ בְּתוֹךּ יְרוּשָלִים 
וְהָיּ לָנוּ הַלַילָה מִשְׁמֶר 
וְהַיוֹם מְלָאכָה: 
[נחמיה ד, טזן 


== --- 


משנת ראשונים 


סימן | לדבר | צאת 
הכוכבים שמע מינה. 
הא דאמרי' דמצאת 
הכוכבים ואילך הוא 
לילה דוקא ג' כוכבים 
בינונים אבל פחות לא 
הוה לילה דהכי אמריי 
במס' שבת (ד' לה:) 
כוכפינאצייום בי בין 
השמשות ‏ גי לילה, 
ואמרינן עלה לא כוכבים 
גדולים הנראים ביום ולא 
כוכבים קטנים הנראים 
בלילה אלא בינונים, 
וכיון שכן ואין הכל 
בקיאין בין (בינונים 
לקטנים) צריך ליזהר עד 
שיראו הקטנים. 

[רבינו יונה דף א: מדה"ר] 
ואף על פי שאין ראיה 
לדבר זכר לדבר. וא"ת 
ואמאי אמרינן שאין 
ראיה לדבר, הבא ראיה 
גמורה היא דלילה הוא 
משעת צאת הכוכבים. יש 
לומר | דמשו"ה | לא 
חשבינן לה ראיה גמורה, 


משום דבק"ש אינה 
תלויה בלילה אלא בזמן 
שכיבה. והכי קאמר 


אע"פ שאין ראיה לדבר, 
דצאת הכוכבים הוי זמן 
ק"ש (ו)אפילו הכי זכר 
איכא, דכיון שיציאת 
הכוכבים הוא לילה 
מסתמא זמן שכיבה הוא. 

[הריטב"א] 


רבי חנינא אומר משעה שעני נכנס לאכול פתו במלח. וא"ת ועני זה מתי יקרא את שמע וכי בעניים כותים יהיב 
שיעורא למילתיה, ור"ח גורס עד שעה שעומד לישן, משמע לגירסתו שיתפלל ויקרא ק"ש אחר אכילתו קודם שילך 
משעה שרוב בני אדם נכנסין להסב. פרש"י ז"ל אית דאמרי בחול ואית דאמרי בשבת, 
ובודאי משמע כפירוש הראשון, דהא כיון דאסיקנא הכא דשיעורא דעני לחוד ודכהן לחוד, מסתמא נראה דהדרינן 


לישן. [תוספות הרא"ש] 


ב 


כמימר דמיירי כזרימס דלי כזריתה 
סול סוס מני (מכת3 כקל6 וזכס 
ססמם וטסר כמו ממזכם סעקם 
(נמדכר כ6) לו כסון ייס כמו ססמם 
י על ססכך (כיטיפ ש) (ג) ונקט 
נקכ וכל סקמק 6למ5 דסייו 
סקיעת ססמס. ועול דנסמוך קb‏ 
מכעיל כיס סי וכל ססמט 6י כית 
סולו סו ופסיט מכרייסס | זכר 
נלבר וכו' פפסוט ממפניתין (הגעיס 
פייד) הערינ" שמקו סוכל כתלומס 
לכנמס דסיינו בית סמט. וי"ל דס"פ 
ממפי לסקי וכל ססמם וטסר כיקת 
קמס סוס עמש ומסי וטסר עסר יומס 
דסיינו 65 סכוכניס דינמb‏ כית 
ולו סו דסיינו תמנתס על קקיעת 
ספעס וסו תפלת סכנסתס כרקיע 
ועדיין יש ססות כיוס " פמק מילין 
עד 65 סכוכניס ומסי ועסל עסר 
גנל וססת למסניתין דסעכל ₪ 
קסס מידי דמלי נמימר סעריכ 
סמקו לספס (ד) סיינו כית סולו וקף 
מסתס 5 מפסוט דסי 65ק 
סכוכביס. מטוס סכי פיכטכיך נפתוי 
סכל סנרייתל דכל סכוכניס: 

אם כן למא קרא װוטהר. 90 
על ג3 דנכמס כקומות? 

כתיכ וטסכ. ספס ניכ נמיטעי 936 
סכל דליכ נמיטעי סוס ניס (מכת3 
וטסר: משעה שהעני נכנס 
לאכול פתו במלח, מיעס עני גופיס 
* ממי יתפכל לס למכת זמן כינתו 
סיט זמן ק"ק וכיון סנס זמן ק"ש 
קסור לסתסיל כסעודס עד טיתפנל 
ריס כדתני נקמן (דף ד:) וקול 
ק"ש ומתפנכ ולוכל פתו ומכרך וכל 
סעונר על דכרי סכעיס סייג מיתס 
ויש כומל דומן תפלס סוי קודס מזמן 
סעודס דלו לוק מסעני (כנס 
נמכונ 656 פורת מעיקכר קמב 
סעד טיכינו כו סעודתו יקרס ויתפנכ: 
"ה שאין ראיה לדבר, רקיס 
אע > גמורס 6ינס דסb‏ 62 מיירי 
ספס (ענין ק"ם: |א' פיד דעני 
קדים רבי חנינא היינו ר' אליעזר. 
ול מכֿי (מימר דעני קדיס (קלום 
סיוס 15 קדו סיוס קליס לסעורס 
דעני. דנ מסתנרb‏ (תנק כנ כך 
נקעוכי זמן קכיבס דכנ זמניס ספפו 
לית ניס: א( ליה ר' יהודה 
והלא כהנים מבעוד יום הם טובלים, 
תימס פיקטי ניס לנפטיס ססכי פנג 
סמנסס מנעול יוס סיק וסוס סומר 
(עקפן דף כ.') מיד כקיענור פנג 
סענסס סוי זמן | תפנת ערכים. 
ויס וער דנלידיס 55 קטי) לנ 
דרים ‏ כטכנך ונקומך? 3 נכנן 
דדרסי קסי דסינו | זמן סכיכס: 

קפיס 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


דילמא ביאת אורו חוא. פי' כש"י עד סיזרק סולו ענ יוס 

ססמיני ומסי וטסר טסל גנל קיטסר ססים כסנסק 
קככנופיו. ותיעס (פירוטו לפכוך 6ססיל דסעכל (דף על:) לסעכיכ 
סמשו 6וכל כתכומס וכו' מגלן לנית סמקו סופ. ועוד סיכי ממי 


דילמא ביאת אורו הוא ומאי וטהר טהר גברא 
אמר רבה בר רב שילא א"כ לימא קרא ויטהר 
מאי וטהר > טהר יומא כדאמרי אינשי איערב 
שמשא ואדכי יומא במערבא הא דרבה בר 
רב שילא לא שמיע להו ובעו לה מיבעיא 
האי ובא השמש ביאת שמשו הוא ומאי וטהר 
טהר יומא או דילמא ביאת אורו הוא ומאי 
וטהר טהר גברא 69 והדר פשטו לה מברייתא 
מדקתני בברייתא סימן לדבר צאת הכוכבים 
שמע מינה ביאת שמשו הוא ומאי וטהר טהר 
יומא: אמרמר* משעה שהכהנים נכנסין לאכול 
בתרומתן ורמינהו מאימתי קורין את שמע 
בערבין משהעני נכנם לאכול פתו במלח$ 
עד שעה שעומד ליפטר מתוך סעודתו סיפא 
ודאי פליגא אמתניתין רישא מי לימא פליגי 
אמתני' לא עני וכהן חד שיעורא הוא.= ורמינהו 
9 מאימתי מתחילין לקרות ק"ש בערבית 
משעה שבני אדם נכנסין לאכול פתן בערבי 
שבתות דברי ר"מ וחכמים אומרים משעה 
שהכהנים זכאין לאכול בתרומתן סימן לדבר 
צאת הכוכבים ואע"פ שאין ראיה לדבר זכר 
לדבר שנאמר * ואנחנו עושים במלאכה וחצים 
מחזיקים ברמחים מעלות השחר עד צאת 
הכוכבים ואומר = והיו לנו הלילה משמר והיום 


מלאכה 9 מאי ואומר וכי תימא מכי ערבא" 4 


שמשא ליליא הוא ואינהו דמחשכי ומקדמי 
ת"ש והיו לנו הלילה משמר והיום מלאכה קא 
סלקא דעתך דעני ובני אדם חר שעורא הוא 
ואי אמרת עני וכהן חד שעורא הוא חכמים 
היינו רבי מאיר אלא שמע מינה עני שעורא 
לחוד וכהן שעורא לחוד לא עני וכהן חד 
שעורא הוא ועני ובני אדם לאו חד שעורא 
הוא. ועני וכהן חד שעורא הוא ורמינהו 
מאימתי מתחילין לקרות שמע בערבין משעה 
שקדש היום בערבי שבתות דברי ר' אליעזר 
רבי יהושע אומר משעה שהכהנים מטוהרים 
לאכול בתרומתן רבי מאיר אומר משעה 
שהכהנים טובלין לאכול בתרומתן אמר לו 
ר' יהודה והלא כהנים מבעוד יום הם טובלים 
ר' חנינא אומר משעה שעני נכנם לאכול פתו 
במלח ר' אחאי ואמרי לה ר' אחא אומר 
משעה שרוב בני אדם נכנסין להסב ואי 
אמרת עני וכהן חד שעורא הוא ר' חנינא היינו 
ר' יהושע אלא לאו שמע מינה שעורא דעני 
לחוד ושעורא דכהן לחוד שמע מינה. הי 
מנייהו מאוחר= מסתברא דעני מאוחר דאי 
אמרת דעני מוקדם ר' חנינא היינו ר' אליעזר 
אלא לאו שמע מינה דעני מאוחר שמע 
מינה: אמר מר אמר ליה רבי יהודה והלא 


.- 


דילמא ביאת אורו, קיקול סקעט כיוס סעמיני, ויעסר ססים ענמו 
כסכלת קככנותיו, ולסר י6כל: אם כן. דסי קכ ועסל נכטון 5ווי 
סוס גימ קכb‏ ויעסר, מקי וטסר: אדכי. כסון עכר, נפפנס מן סעונס 
ססמט: מברייתא. דקפני לקמן כקמעמין מקעס (כ) ססכסניס נכנסין 


כו כסלומתן וכליס לדכר 5ת 
סכוכניס ט"מ סין כפרסן מעכבתן: 
משהעני. ספין כו נר <סלליק 
כסעודתו": סיפא ודאי פלינא אמתני 
דקתני סכ עד טעס טעומד ניפטכ 
ממוך ססעודס וסינו 65 כר' 6ליעזר 
ול כרכנן ונ כרכן גמנינ, דדרים 
ונטכנך תמנת זמן שכינס וכמתנ" 
פנן עד סוף סקקמוכס סרקקונס: 
עני וכחן, עני כל כיכומיו, וכסן טמb‏ 
כו כתלומס: חד שעורא הוא. 
5 סכוכניס: | בערבי שבתות. 
ממסכין (סעולס עסכל מוכן: שאין 
ראיה לדבר. עסיוס כנס 3 
סכוכביס, זכר לדכר פיכ: דמחשכי. 
ועופין מנפכס בּנינס מסקיעת ססעס 
עד 05ת | סכוכניס: ומקדמי. 
ומטכימין קודס סיוס, דלימ יוס כ 
סוי על סגן ססמס וסס מקדימין 
מעלות ססתכ דסוי כמו" מסלך ס' 
מילין (פסמיס דף 5ג:): ת"ש והיה לנן 
הלילה | משמר. מלקסמר וסוס 
מנפכס נמ סי דענר מעלוס 
סקסר עד 005 סכוכניס ימל סוס. 
וכר לדכר ליכ דכל עת מלסכס 
קול סכתוב יוס: קס'ד. כונ בי 
דס !' סיינו עכייס *, כפומר כני 6דס 
כערני סמות וענייס כימות ססוג 
מל סעוכ סול: משעה שקדש היום 
בערבי שבתות. סיט כין ססמקות 
ספק יוס ספק לינס, וכיון דספק סו 
קלס סיוס עספק: משעה שהכהנים 
טובלים. סייו קודס כין ססמקות, 
כדי סיס נסס קודס כין ססמסות 
סעכ שמם, וסכי 6מרינן ככמס 
מדניקין (דף ₪) דומן סטכינס קודס 
כין סקמקות מעט: והלא כהנים 
מבעוד יום הם מובלים. ככי יסולס 
לטעמיס דפמר ככמס מדליקין" כין 
ססמסות כדי מסלך" סי מיל קודס 
5 סכוכניס קלוי כין סטמקות וסוי 
ספק, סנכך טיס דמקמי סכי מנעול 
יוס סול ונקו זמן סכיכס סו5. ונקמן 
מפרט לי פסדר יס רצי מסיר: 
נכנסין להסב. לית דסמכי כימות 
ססול, ולית דפמרי כקכתות, מכל 
מקוס מפומכ סול (לכולס"): והי 
מינייהו מאוחר. ((כולס?) דעני 6ו 
ללסן: ה'ג 6י ס"ד דעגי קודס כ' 
חנינ סיינו כ' 6פיעזר: כין סטמסוק 
דר' יסודס != מסנך ספי מיל לפני 55 
סכוכניס, וללכי יוסי כסכף עין 
נפני 65 סכוכניס, וכבי מסיר ככני 
יוסי ס"ל, וכי טכיל מקמי סכי סמוך 
לסטכס סול וזמן קכיכס קלינן כיס: 
קטיס 


כהנים מבעוד יום הם טובלים שפיר קאמר ליה רבי יהודה לרבי מאיר ורבי מאיר 
הכי קאמר ליה מי סברת דאנא אבין השמשות דידך קא אמינא אנא אבין 
השמשות דרבי יוסי קא אמינא דאמר * רבי יוסי בין השמשות כהרף עין> זה נכנם וזה יוצא ואי אפשר לעמוד עליו 0 


למאי דסבירא לן מעיקרא דעני ובני אדם בערבי שבתות חד שיעורא אית להו, וכיון שכן רבי אחאי היינו ר' חנינא, 


אלא דמשעה שבני אדם נכנסין להסב בימות החול קאמר והן מתאחרים יותר. [הרשב"א] 


קושיית המהרש"א, אוצר חיים) וכ"ה בתוס' הרא"ש עיי"ש: 
פ] וכן הקשה השאג"א סוף סי' ג וכתב ונ"ל שיש ט"ס ברש"י ועיין בהגהות הגר"א ובילקוט מפרשים: ע] נדפס 
בסוף ספר שיח יצחק (עמ"ס חגיגה): 

דרבה אמר ג' רבעי מיל ורב יוסף אמר תרי תילתי מיל: 


קשיא 


פ] וכ"כ סברא זו בתוס' הרא"ש וברשב"א: 


יוסי אין מסתפק בבין השמשות כלל, והכי קאמר כהרף עין אני מכיר ובקי בו מתי זה נכנס וזה יוצא ויודע אני מתי הוא יום מתי הוא לילה. [תוספות, שבת לד:] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוספות ע"ז 
עוג ד"יה בת יומא 
(הג' לבוש), 3) תוספתס 
כרכות | פ"ק, ג) מגילס 
כ:, ל) סנק (ד 3' [נלס 
נ"ג.ן, ס)עי' תוסי 
פסחים ב. דיה יכנס, 
0 עיין יומא וי הס 
ז) [ד: ע"ס סיטכ ועיין 
כשיי :לס .ענ ד"ל 
כס"ק], ס) כדלי' 
פסמיס 5ג:, 0) [וי' 
תומי מגילס כ': ד"ס 
וסיס], *) עיי"ש ברש"י 
דיה שמע מינה ותוס' 
לעיל ע"א ד"ה מאימתי, 
כ) לקמןי עיב. 


הגהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס קס"ד. 
סיט עניש. 5 
שאינם: [ב] שם ד"ס 
כין ססמסות. מסלך סי 
מינ. 5"ל יותר מחצי 
מיל. (כנס] תכי סלתי 
מיל ולר"י ג' כבעי מיל 
(סבם ("ד): 


הגהות וציונים 


6] עי לעיל ע"א הגו"צ 
אות | א: 2] בכת"י 
משעה שהעני (וכ"ה 
בתוס', ובתוס' הרא"ש, 
וברשב"א, וכ"ה הלשון 
בכל הסוגיא): ג] בכת"י 
נוסף ועני וכהן חד 
שיעורא הוא ורמינהו: 
ל] בכת"י הגירסא וכי 
תימא מעלות השחר 
לאו יממא ומכי 
איערב שמשא ליליא 
הוא | ומשום בנין 
בית המקדש מקדמי 
ומחשכי וכו': 
ס] בכת"ינוסף אמר רב 
נחמן בר יצחק (ומצינו 
בכמה מקומות בש"ס 
ברנב"י דרגיל למיפשט 
בעיא דגמ' ב"מסתברא", 
לקמן סא ע"א, קידושין 
פה עיא; בֿ*פיג פיפ 
ושם קסג ע"א): \] עי 
הג' הב"ח שבת לד ע"ב 


דתוס' | ואשר"י ל"ג 
תיבות | "ואי | אפשר 
לעמוד | עלין" | אבל 


האלפס ‏ גרס | להו: 
!] בדפו"י נמי, ואפשר 
שר"ל | דומיא | דזמן 
שמשקיעת החמה עד 
צאה"כ הנזכר ברשיי 
דפו"ר | לעיל סע"א 
(עיי"ש הגו"צ אות ה). 
ק] נדצ"ל דעבדי 
(הגהות מהרינ אדלר, 
בארות המים): ע] נראה 
הרשל ה גורסיבנמי 
קסיד רוב כני אחם 
היינו עניים, (הגהות 
מהר"י לנדא, וכ"ה בבית 
נתן ובשטמ"ק) ומהר"נ 
אדלר כתב שרש"י גורס 
בגמ' בני אדם היינו 
עניים. הת "רוב" 
נמחק, ועיין | הגהות 
הגר"א: י]יש להגיה 
יותר מחצי מיל כמו 
שהגיה הגר"א לקמן 
בד"ה בין השמשות 
(יפ"ע): כ] רש"א מ"ז 
(גליון) למהרש"א צ"ל 


לכולם השני, 
ולמהרש"ל (מובא 
בהגו"צ באות הבא), צ"ל 
לכולם הראשון: 
] רש"ל מ"ז (גליון): 
מ] נדצ"ל ‏ ממתניתין 


וממתניתין דהעריב 
שמשו (והיינו | דיכול 
לפשוט ממתניתין דהכא 
וממתניתין דהעריב 
שמשו ומושב בזה 


נן בינ מקומות כתיב "וטהר* (עיין שפתי חכמים): 


5] לפנינו בשבת שם איתא 


בין השמשות כהרף עין. פירש רשב"א דאין להסתפק בו אלא כשהוא כהרף עין ולא בזמן גדול כמו שמסתפק בו תנא קמא, אבל אין לפרש רבי 


מאימתי פרק 


את פיתו מיד בתחילת הלילה, כשעדיין נותר מעט מאור היום". ועד 
מתי ניתן לקרוא קריאת שמע, עד שָעָה שָעומָד העני לִיפָּטַר [-לצאת] 
מתוך סְעוּדְתו. 

. מבארת הגמרא את השאלה, פִיפָא - מה ששנתה הברייתא בסיום 
דבריה," שסוף זמן קריאת שמע הוא בשעה שהעני מסיים את סעודתו, 
ודאי פָּלִינָא אַמַתְנִיתִין - ודאי היא חולקת בכך על המשנה, שהרי 
הזמן המוקדם ביותר שבמשנה הוא סוף האשמורה הראשונה, ואילו 
השעה בה מסיים העני את סעודתו קודמת לזמן זה הרבה". אלא שיש 
לשאול על הרִישַא - מה ששנתה הברייתא בראשית דבריה, שתחילת 
זמן קריאת שמע הוא בשעה שהעני נכנס לאכול פיתו במלח, מִי לִימָא 
פְּלִיגָא אַמַתְנִיתִין - האם נאמר שגם בכך חולקת הברייתא על משנתנו 
שאמרה שהזמן הוא משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן. 


משיבה הגמרא, לא, אין מחלוקת בין המשנה והברייתא אודות 
תחילתו של זמן קריאת שמע, משום שהזמן בו העֲנִי נכנס לאכול את 
פיתו בכל לילה, וְהזמן בו כֹּהַן טמא שטבל נכנס לאכול בתרומה, חַד 
שיעוּרא הוּא - שיעור זמן אחד הם, ששניהם נכנסים לאכילתם בצאת 
הכוכבים, וזהו תחילתו של זמן קריאת שמע בין למשנה ובין 
לברייתאל'. 


הגמרא מבררת האם אכן ניתן לומר ששיעורי 'עני' ו'כהן' שוים, 
ששניהם נכנסים לאכילתם בזמן אחד, ומביאה ברייתא ממנה יש לדון 
בכך: 
מקשה הגמרא, וכי עני וכהן שיעורם שוה, וּרְמִינְהוּ - הרי יש להקשות 
על כך מברייתא אחרת", מַאֵימַתִי מתחילין לקרות קְרִיאַת שְׁמַע 
בְּעִרָבִית, מִשְׁעָה שַׁבְּנֵי אָדָם נִכְנָסִין לָאֲכוֹל פַּתֶּן בְּערְבֵי שַבָּתות 


Goo 


[-בלילות שבת], שזמן האכילה בערבי שבתות הוא בשעה מוקדמת 
יותר מאשר בימות החול, משום שהכל מוכן לסעודה מבעוד יום, דִּבְרִי 
רַבִּי מָאִיר. וְחַכָּמִים אוֹמָרִים, תחילתו של זמן קריאת שמע הוא 


יר. רש"י (ד"ס מעסעני). [ועל כן אין לומר שמדובר בלילות שבת, שהרי בהם הוא אוכל 
לאור הנרות, ככל אדם, ומשום חובת הדלקת נרות שבת, ולפיכך אינו צריך להקדים 
את סעודתו]. והמאירי (ד"ס זמן כניעי) ביאר שסעודת העני נעשית בתחילת הלילה, לפי 
שלעומת סעודתם של שאר בני אדם, סעודתו שלו אינה צריכה הכנה, אחר שאינו אוכל 
בה אלא פת ומלח בלבד. וראה ביאורים נוספים ברשב"א (ד"ס כני פנינש) בשם רב האי 
גאון, וברש"ש (ד"ס מססעל). 

הקשו תוספות ותוספות הרא"ש (ד"ס מפעס), לפי דעה זו שזמן קריאת שמע של ערבית 
הוא מעת תחילת סעודתו של העני ועד עת סיומה, אם כן אימתי העני עצמו יתפלל 
ויקרא קריאת שמע, הלא זמן אכילתו הוא זמן קריאת שמע, ומתחילת זמן קריאת שמע 
אסור לאדם להתחיל לאכול עד שיתפלל [כפי ששנינו בברייתא להלן (ד6]. ותירצו, 
שזמן קריאת שמע אינו מהשעה בה העני מתחיל בסעודתו ממש, אלא מעט קודם לכן, 
משעה שמכינים לו את סעודתו, ובאותה שעה יקרא את שמע ויתפלל. ונחלקו תוספות 
ותוספות הרא"ש בביאור לשון הברייתא, שתוספות כתבו שהלשון 'משעה שהעני נכנס 
לאכול פיתו במלח' אינה בדווקא, ועת קריאת שמע היא מזמן מועט לפני כן, וכאמור, 
ואילו תוספות הרא"ש כתב שעל כן נקט התנא משעה שעני עכנס' לאכול, ולא נקט 
'משעה שהעני אוכל', ללמד שהכוונה לשעת הכנתה של הסעודה. 

טו. לדעת הברייתא, שזמן קריאת שמע הוא עד הזמן בו העני מסיים את סעודתו, 
מה שנאמר בתורה לקרוא את שמע 'בשכבך', פירושו לקוראה בתחילת זמן השכיבה. 
ואילו התנאים שבמשנה מפרשים זאת באופנים אחרים. לדעת רבי אליעזר פירוש 
'בשכבך' הוא כל זמן שבני אדם הולכים לשכב, וכיון שזה מקדים וזה מאחר על כן 
הזמן הוא עד סוף האשמורה הראשונה [היינו עד סוף השליש הראשון של הלילה], 
ולדעת רבן גמליאל פירוש 'בשכבך' הוא כל זמן השכיבה, ועל כן זמן הקריאה הוא 
עד עלות השחר. [ודעת חכמים כדעת רבן גמליאל, אלא שכדי להרחיק את האדם מן 
העבירה, תיקנו שיקראוה עד חצות בלבד]. רש"י (ד"ס פיפפ, (קמן ג. ד"ס 06. 

במשנה ובברייתות (כפן וסלן) משערים התנאים את תחילתו של זמן קריאת שמע, בעת 
שכהנים, עניים או שאר בני אדם [בלילי שבת] נכנסים לסעודתם. יש להקשות, שהלא 
זמן קריאת שמע הוא הזמן המכונה בתורה 'בשכבך', וכאמור, והכיצד ניתן לומר שזמן 
הסעודה הוא זמן השכיבה. בביאור ענין זה כותב רבינו יהונתן (ד"ס ת"כ) כי אכן זמנים 
אלו הם זמני סעודה, אלא שיש מקצת בני אדם מפונקים המרבים בשינה שהולכים 
לשכב בזמנים אלו, ועל כן אותם זמנים נחשבים 'בשכבך'. והרא"ה (ל"ס פט) כתב 
בנוסח אחר, שאף כל אדם ואדם יש והוא מקדים לשכב בשעה זו, ולפיכך ניתן לומר 
שזמן זה הוא זמן שכיבה. בנוסח זה גם מתבאר מדוע אין לומר שהנוהגים כן, להקדים 
לשכב, אינם אלא מיעוט ובטלה דעתם, שהרי הכל נוהגים כן לפעמים. 

טז. בצאת הכוכבים השמים עדיין מאירים מעט, כמבואר בירושלמי (ס"6) [וכן משמע 
בשבת (ס:)], ועל כן העני שאין לו נר נכנס לאכול בזמן זה. אגרות משה (פו"ת מ"פ 
סי כד ד"ס ומס). 


ראשון 


ברכות 


מִשְׁעַה שַׁהַכּהֲנִים שנטמאו וטבלו ביום זַכָאִיןײ" [-מותרים] לְאָכול 
בְּתרוּמַתֶן. וסִימִן יש לדְּבָר, אימתי הוא זמן זה שבו הכהנים זכאים 
לאכול בתרומה, צאת הַכוכָבִים, שהוא סיום היום ותחילת הלילה". 


ב: [בן 


מוסיפה הברייתא, וְאַף על פי שְׁאִין רְאִיה גמורה לְדִּבֶר, שצאת 
הכוכבים הוא הזמן בו מסתיים היום ומתחיל הלילהי, מכל מקום יש 
זַכָר [-רמז מועטפי] לִדְּבָר, שַׁנַאֲמַר לגבי עולי בבל שבנו את חומת 
ירושלים (שסיס ד טו), "ְאַנַחַנוּ עשים בַּמַּלְאכָה וְחָצִים מִחְזִיקִים 
בְּרְמְחים, מָעַלות השחר עד צאת הַכוֹכָבִים', וכיון שאין דרך 
בני אדם לעסוק במלאכתם בלילה וכן אינם מפסיקים את מלאכתם 
מבעוד יום, יש בפסוק זה רמז שהיום הוא הזמן שמעלות השחר ועד 
צאת הכוכבים, והלילה מתחיל מצאת הכוכבים ואילךכי. 


מוסיפה הברייתא, וְאוֹמַר עוד הפסוק שלאחריו (עס ד טז), שנחמיה 
אמר לעם ְהָיוּ לָנוּ הַליִלֶה מִשָמָר וְהַיּוֹם מְלָאכָה', כלומר, בלילה 
נשמור מפני האויבים, וביום נעסוק במלאכת הבניןי". ויש מכך חיזוק 
לרמז שהתבאר, שהרי מבואר כאן שכל זמן המלאכה נקרא בלשון 
הכתוב בשם 'ום', ומאחר ובפסוק הקודם נאמר שעסקו במלאכה 
מעלות השחר ועד צאת הכוכבים, יש ללמוד מכאן שבצאת הכוכבים 
מסתיים היום ומתחיל הלילהי". 


קודם שהגמרא דנה בזמני הקריאה האמורים בברייתא, היא מבארת 
את סיום דברי הברייתא: 
שואלת הגמרא, מַאי 'וְאוֹמֵר' - לשם מה הוסיפה הברייתא את הפסוק 
השני בכדי ללמוד ממנו שהלילה מתחיל מצאת הכופבים, הרי כבר 
מהפסוק הראשון שנאמר בו שעסקו במלאכה מעלות השחר עד צאת 
הכוכבים, יש רמז לכך שבצאת הכוכבים מסתיים היום, שהרי אין דרך 
בני אדם לבנות בלילה, וכן אינם מפסיקים את מלאכתם מבעוד יום, 
וכאמור*י. 


יש לשאול, לפי דברי הגמרא עתה שהשעה בה נכנס העני לאכול את פיתו במלח היא 
שעת צאת הכוכבים, מדוע לא אמרה הברייתא שהזמן הוא מצאת הכוכבים, ותחת זאת 
שיערה את הזמן בעני הנכנס לאכול. וביאר הפני יהושע (ד"ס ₪ - סלססון) שהעדיפה 
הברייתא לנקוט את השיעור בעני, שהוא שיעור ידוע לכל, לעומת השיעור של צאת 
הכוכבים שאפשר לטעות בו ביום המעונן, וגם אין הכל בקיאים לדעת באלו כוכבים 
לשערו. עוד כתב, שנקט התנא את שיעורו של העני אגב הסיפא האומרת 'עד שעה 
שעומד ליפטר מתוך סעודתו'. 

יז. ברייתא זו מובאת בתוספתא (פ"5 ס"6) מלבד הפסוק השני שבסופה [עד 'ואומר']. 
יח. לשון המשנה ((עי? ע"פ) הוא 'משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן', ומשמע 
שהם נכנסים לאכול ממש, אולם לשונות הברייתא כאן והברייתא להלן הן, שאין 
הכהנים אלא 'זכאין לאכול' או 'מטוהרים לאכול', אך אינם אוכלים ממש. ביאור הדבר 
הוא, שהמשנה סוברת שמותר לאכול אכילת עראי קודם קריאת שמע, ועל כן אמרה 
שהם עכנסים לאכול' ממש, והכוונה לאכילת עראי. אולם הברייתות סוברות שגם אכילת 
עראי אסורה, ולכן נקטו בלשונן שאינם אלא זכאין' או 'מטוהרים' לאכול, משום 
שבפועל אינם אוכלים עד אחר שיקראו את שמע. צל"ח (נפוס' ד"ס משעס). 

וט. כלומר, זמן אכילת הכהנים, שנלמד מ'ובא השמש וטהר, הוא בשעה ש'טהר 
יומא', והיינו ששקעה השמש לגמרי והיום הסתלק מחלל העולם. הסימן לדעת אימתי 
הוא זמן זה, הוא צאת הכוכבים, שאין הכוכבים נראים אלא כאשר מסתלק אור השמש. 
מעשה חייא (ד"ס תו 6מל). 

ב. רש"י (ד"ס טפין). וראה להלן בהערה מדוע אין מהפסוקים דלהלן אלא "זכר לדבר' 
ולא ראיה גמורה. [ואולם תוספות (ד"ס סע"פ, מגינס כ: ד"ס וסיס) כתבו שאף שניתן ללמוד 
מהפסוקים דלהלן בבירור אימתי הוא סוף היום ותחילת הלילה, אין לנו ראיה גמורה 
אימתי הוא זמן קריאת שמע, התלוי ב'זמן שכיבה']. 

בא. רש"י (מועס ד. ד"ס וסף). 

בב. כאמור בספר נחמיה (ד 6-טו), כאשר בנו עולי בבל את חומת ירושלים, רצו 
אויביהם לקלקל ולהשחית את החומה, ואף להרוג בהם כדי להשביתם ממלאכת הבניה, 
והיהודים נאלצו להעמיד שמירה מיוחדת מפני אותם אויבים. בפסוק המובא בגמרא 
נאמר, כי הם נחלקו לשתי קבוצות, כאשר חלקם בונים את החומה וחלקם שומרים מן 
האויבים. 

כג. פעמוני המעיל (על מעיל עמוס ד"ס מפי). [וזהו רק זכר לדבר' ולא ראיה גמורה, 
כי אין ודאות שאכן כך נהגו שלא לבנות בלילה, וכן שלא להפסיק מבעוד יום]. 
בד. כלומר, בלילה לא היו בונים אלא אך שומרים מפני האויבים, וביום היו חציים 
בונים וחציים שומרים, כנאמר בפסוק הקודם. 

בה. על פי רש"י (ד"ס פ"ע). וראה בהערה להלן מדוע אין זה אלא "זכר לדבר' ולא 
ראיה גמורה. 

בו. פעמוני המעיל (על מעיל סמופנ, ד"ס מסי). 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' וסדר פשטי לס 
מנריית: (3) רש"י ד"ס 


מנריית וכו' קסכסניס 
זכאין (6כול נתכומפן 
סימן | (דכר = 65ק: 
(ג) תוס' ד"ס דלמb‏ 


וכו' על ספֿרן מדנקט 
נקר ו סעמם וכו' 
מנרייתל סימן (לנר: 
(ל) בא"ד הערינ פמקו 
לסתס (הײיט כיפֿת 6ולו) 
יכות מנו מוקפיס כס5פי 
ננס ונכתכ | 33דו ס"b‏ 
סייט לאו דוקא שקיעת 
החמה: 


נליון הש"ם 


גמ' טהר יומא. עפוי"ט 
רפ"3 דזנסיס ל"ס וכופ"י: 
בהגהת מהרי"ב אחר 
תיבת ביה'ש. תפנל 
קקס (יק] 60 נסנת 
סקס לית דנר"י סיעוכ 
כס"ק נ' תנתי לו ג' 
רביעי מיל ו5"ע: תום' 
ד"ה משעה כו'. מתי 
יתפלל כו'. וכי בעני 
עו"ג יסי' סעוכל. נקפר 
חלות יעקכע] כסס גניון 
פוסי בכיייפ]: 


תורה אור השלם 


א) וְאַנְחנו עשים 
בַּמְלָאבָה ְחצְיִם 
מַחַזִיקִים | בָּרְמֲחִים 


מַעלוֹת הַשָמַר עד 
צָאת הַכּוֹבְבִים: 
[נחמיה ד, טו] 
בגם בָּעֶת הַהִיא 
אָמַרְתִילְעֶם איש ערו 
ְלִינוּ בַּתוך יְרוּשָלִים 
הו ל הלילה משמר 
וְהַיוֹם מְלָאכָה: 


[נחמיה ד, טון 


== - -- 


משנת ראשונים 


סימן. לדבה 
הכוכבים שמע מינה. 
הא דאמרי' דמצאת 
הכוכבים ואילך הוא 
לילה דוקא ג' כוכבים 
בינונים אבל פחות לא 
הוו לילה דהכי אמר" 
במסי שבת (די לה 
בכוכב אי יום. ב בין 
השמשות ‏ גי לילה, 
ואמרינן עלה לא כוכבים 
גדולים הנראים ביום ולא 
כוכבים קטנים הנראים 
בלילה אלא בינונים, 
וכיון שכן ואין הכל 
בקיאין בין (בינונים 
לקטנים) צריך ליזהר עד 
שיראו הקטנים. 
[רבינו יונה דף א: מדה"ר] 
ואף על פי שאין ראיה 
לדבר וכר להפה; ואיית 
ואמאי אמרינן שאין 
ראיה לדבר, דהא ראיה 
גמורה היא דלילה הוא 
משעת צאת הכוכבים. יש 
לומר המשו"ה לא 
חשבינן לה ראיה גמורה, 
משום דבק"ש אינה 
תלויה בלילה אלא בזמן 
שכיבה. והכי קאמר 
אע"פ שאין ראיה לדבר, 
דצאת הכוכבים הוי זמן 
ק"ש (ו)אפילו הכי זכר 
איכא, דכיון שיציאת 
הכוכבים הוא לילה 
מסתמא זמן שכיבה הוא. 
[הריטב"א] 


צאת 


רכי חנינא אומר משעה שעני נכנס לאכול פתו במלח. וא"ת ועני זה מתי יקרא את שמע וכי בעניים כותים יהיב 
שיעורא למילתיה, ור"ח גורס עד שעה שעומד לישן, משמע לגירסתו שיתפלל ויקרא ק"ש אחר אכילתו קודם שילך 
משעה שרוב בני אדם נכנפין להסב. פרש"י ז"ל אית דאמרי בחול ואית דאמרי בשבת, 
ובודאי משמע כפירוש הראשון, דהא כיון דאסיקנא הכא דשיעורא דעני לחוד ודכהן לחוד, מסתמא נראה דהדרינן 


לישן. [תוספות הרא"ש] 


ב 


דילמא ניאת אורו חוא. פי' כק"י עד סיכ לוכו ענ יוס 

ססמיני ומסי וטסר טסר גנל קיטסר ססים כסנסק 
קלכנופיו. ומיס לפירוטו לפכוך ססי דסעכל (דף על:) לסעכיכ 
סמסו 6וכל כתכומס וכו' מגלן דנית סמו סופ. ועוד סיכי ממי 


כמימר דמיירי כזרימס דלי כזריתה 
סול סוס מני (מכת3 כקל6 וזכס 
ססמם וטסר כמו ממזכם סעעם 
(נמדכר כ6) לו כסון ייס כמו ססמם 
י02 על ססכך (נרפפית ש) (ג) ונקט 
נקכֿ וכל סקמק פנמ דסייו 
סקיעת ססמס, ועול לנסמוך קb‏ 
מעיק כיס סי וכל ססמק פי כית 
סולו סול ופסיט מכרייפס | זכר 
לדבר. וכו' תפסוט ממסניתין. (דגעיס 
פייד) סעריכנ" קמקו לוכל כתלומס 
לגס דסיינו ביפת סמט. וי"ל דס"פ 
ממקי לסקי ונל ססמם וטסר כיקת 
קמס סוס ממם ומסי וטסר טסר יומס 
לסיינו 65 סכוכביס דילמb‏ כית 
לוכו סו דסייו תמנתס על קקיעת 
ספעס וסו פפלת סכנסתס כרקיע 
ועליין יש ססות כיוס " פמק מינן 
עד 65 סכוכניס ומקי ועסל עסר 
גנל וססתל (מתניפין דסעכל 6 
קסס מידי למני נמימר סעריכ 
סמקו לסתס (ד) סייו ביקת קורו וסף 
מסתס 5 ספטוט דסינו 65 
סכוכביס. עטוס סכי פיכטכיך נפתויי 
סכל סנרייתל דכלת סכוכניס: 

אם כן למא קרא ווטהר. מף 
על גכ דנלמס מקומות? 

כתיכ וטסכ. סתס ניכb‏ למיטעי 936 
סכל דסיכל נמיטעי סוס ניס (מכת3 
וטסר: משעה שהעני נכנס 
לאכול פתו במלח, תימס עני גופיס 
* ממי יתפנכ לס פמכת זמן 6כילתו 
סייט זמן ק"ק וכיון סנל זמן ק"ק 
קסור לסתסיל נסעודס עד טיתפנל 
בריס כדתנים כקמן (דף ד:) וקור 
ק"ש ומתפנכ ולוכל פתו ומכרך וכל 
סעוכל על לכרי סכמיס סייג מיתס 
ויש לופר דומן תפלס סוי קודס מזמן 
סעולס לדנפו דוק מסעני (כנס 
נמכונ 606 פוכת מעיקר5 קלמכ 
סעד טיכינו כו סעולפו יקר6 ויתפנכ: 
"ה שאין ראיה לדבר, רקיס 
אע כ גמורס 6ינס דסb‏ 63 מיירי 
סתס (ענין ק"ש : |א\' פיד דעני 
קדים רבי חנינא היינו ר' אליעזר. 
ונ ממ (מימר דעני קליס (קלום 
סיוס 6ו קלוק סיוס קדיס (שעוכ6 
דעני. דנ מסתכרס (תנק כנ כך 
נקעוכי זמן טכיבס דכנ זמניס ספפו 
פית ניס: אמר ליה ר' יהודה 
והלא כהנים מבעוד יום הם טובלים, 
תימס תיקטי (ניס (נפטיס. ססרי פנג 
סמנסס מנעול יוס סיק וסוס סומר 
(נקפן דף כ.') מיד כטיענור פנג 
סענמס סוי זמן ספלת עכנית. 
ויס נומר דלנדידיס כ קטיb‏ דנ 
לריס כטכנך ונקומך? קנ נכנן 
דדרסי קסי דסינו | זמן עכיכס: 

קקיק 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


נסנפת קכננותיו, ופתכ ילככ: 
ססמם: מברייתא. דקפני לקמן 


דילמא ביאת אורו הוא ומאי וטהר טהר גברא 
אמר רבה בר רב שילא א"כ לימא קרא ויטהר 
מאי וטהר * טהר יומא כדאמרי אינשי איערב 
שמשא ואדכי יומא במערבא הא דרבה בר 
רב שילא לא שמיע להו ובעו לה מיבעיא 
האי ובא השמש ביאת שמשו הוא ומאי וטהר 
טהר יומא או דילמא ביאת אורו הוא ומאי 
וטהר טהר גברא 69 והדר פשטו לה מברייתא 
מדקתני בברייתא סימן לדבר צאת הכוכבים 
שמע מינה ביאת שמשו הוא ומאי וטהר טהר 
יומא: אמרמר* משעה שהכהנים נכנסין לאכול 
בתרומתן ורמינהו מאימתי קורין את שמע 
בערבין משהעניי נכנם לאכול פתו במלח$ 
עד שעה שעומד ליפטר מתוך סעודתו סיפא 
ודאי פליגא אמתניתין רישא מי לימא פליגי 
אמתני' לא עני וכהן חד שיעורא הוא.= ורמינהו 
9 מאימתי מתחילין לקרות ק"ש בערבית 
משעה שבני אדם נכנסין לאכול פתן בערבי 
שבתות דברי ר"מ וחכמים אומרים משעה 
שהכהנים זכאין לאכול בתרומתן סימן לדבר 
צאת הכוכבים ואע"פ שאין ראיה לדבר זכר 
לדבר שנאמר * ואנחנו עושים במלאכה וחצים 
מחזיקים ברמחים מעלות השחר עד צאת 
הכוכבים ואומר = והיו לנו הלילה משמר והיום 
מלאכה * מאי ואומר וכי תימא מכי ערבאח 
שמשא ליליא הוא ואינהו המחשכי ומקדמי 
ת"ש והיו לנו הלילה משמר והיום מלאכה קא 
סלקא דעתך דעני ובני אדם חד שעורא הוא 
ואי אמרת עני וכהן חד שעורא הוא%5 
היינו רבי מאיר אלא שמע מינה עני שעורא 
לחוד וכהן שעורא לחוד לא עני וכהן חד 
שעורא הוא ועני ובני אדם לאו חד שעורא 
הוא. ועני וכהן חד שעורא הוא ורמינהו 
מאימתי מתחילין לקרות שמע בערבין משעה 
שקדש היום בערבי שבתות דברי ר' אליעזר 
רבי יהושע אומר משעה שהכהנים ממוהרים 
לאכול בתרומתן רבי מאיר אומר משעה 
שהכהנים טובלין לאכול בתרומתן אמר לו 
ר' יהודה והלא כהנים מבעוד יום הם טובלים 4 
ר' חנינא אומר משעה שעני נכנם לאכול פתו 
במלח ר' אחאי ואמרי לה ר' אחא אומר 
משעה שרוב בני אדם נכנסין להסב ואי 
אמרת עני וכהן חד שעורא הוא ר' חנינא היינו 
ר' יהושע אלא לאו שמע מינה שעורא דעני 
לחוד ושעורא דכהן לחוד שמע מינה. הי 
מנייהו מאוחר= מסתברא דעני מאוחר דאי 
אמרת דעני מוקדם ר' חנינא היינו ר' אליעזר 
אלא לאו שמע מינה דעני מאוחר שמע 
מינה: אמר מר אמר ליה רבי יהודה והלא 


דילמא ביאת אורו. קיקול סקמ כיוס ססמיני, ויטסר ספים ע5מו 


אם כן. דס6י קכל וטסר לעון וי 


סוס גימ קכb‏ ויעסר, מסי וטסר: אדכי. כסון עכר, נפפנס מן סעונס 


נקמעמין מקעס (נ) ססכסניס נכנסין 
כו כסלומתן וכליס לדכר ‏ 65 
סכוכניס טש" סין כפרסן מעכבתן: 
משהעני. ספין כו נר נסלליק 
כסעודתו": סיפא ודאי פליגא אמתני 
דקתני סכ עד טעס טעומד ליפטר 
ממוך ססעודס וסיינו 52 כר' פניעזר 
ול כרכנן וכ כרכן גמניסנ, דדרים 
ונסכנך תלת זמן עכינס. וכמתנ" 
פנן עד סוף סקקמוכס סרקקונס: 
עני וכהן, עני כל לינותיו, וכסן טמb‏ 
לכו כתלומס: חד שעורא הוא. 
5 סכוכניס: בערבי שבתות. 
ממסכין נקעולס קסכנ מוכן: שאין 
ראיה לדבר. ססיוס כלס 655ק 
סכוכביס, זכר לדכר פיכ: דמחשכי. 
ועוסין מנפכס יס משקיעת ססמס 
עד | 05ת | סכוכניס: ומקדמי. 
ומטכימין קודס סיוס, דלימ יוס כ 
סוי על סנן סממס וסס מקדימין 
מעלות סקפל לסוי כעו" מסנך ס' 
מילין (פססיס דף 5ג:): ת"ש והיה לנו 
הלילה משמר. מלקסמל וסיוס 
מנפכס נמ סי דענר מעלוס 
ססר עד 005 סכוכניס ימס סוס. 
זכר כדכר ליכ דכנ עת מל6כס 
קול סכתוכ יוס: קפ"ד. ‏ כו3 כני 
דס !' סייגו ענייס, כלומר כני דס 
כערני סנתות וענייס כיעות סול 
מל סעוכ סוק: משעה שקדש היום 
בערבי שבתות. סיו כין ססמסות 
ספק יוס ספק כינס, וכיון דספק סו 
קלס סיוס עספק: משעה שהכהנים 
טובלים, סייט קולס כין ססמקות, 
כדי סיס נסס קודס כין ססמסות 
סערכ שמם, וסכי 6מרינן ככמס 
מדניקין (דף ₪) דומן סטכינס קודס 
כין סקמקות מעע: והלא כהנים 
מבעוד יום הם מובלים. ככי יסולס 
נטעמיס דסמר ככמס מלניקין* כין 
ססמקות כלי מספך" סי מיל קודס 
5 סכוכניס קלוי כין סטמקות וסוי 
ספק, סנכך טניעס דמקמי סכי מכעוד 
יוס סול ונקו זמן קכיכס סו5. ונקמן 
מפרט מסי פסדר ניס כני מסיר: 
נכנסין להסב. לית דקמכי כימות 
ססול, ופים דפמרי כקכתות, מכל 
מקוס מפומכ סול (לכולס"): והי 
מינייהו מאוחר. ((כולס?) דעני 6ו 
לכסן: היביקי ש"ד לענ קולס כ' 
תניג סייטו כ' פלעזר: כין ססמסום 
דר' יסודס !=' מסנך מכֿי מיל פפני 65 
סכוכביס, וללני יוסי כסכף עין 
נפני 5ת סכוכניס, וי מפיר ככני 
יוסי ס"ל, וכי טכיל מקמי סכי סמוך 
נפטכס סול וזמן סכיכס קלינן כיס: 
קפיס 


כהנים מבעוד יום הם טובלים שפיר קאמר ליה רבי יהודה לרבי מאיר ורבי מאיר 
הכי קאמר ליה מי סברת דאנא אבין השמשות דידך קא אמינא אנא אבין 
השמשות דרבי יוסי קא אמינא דאמר = רבי יוסי בין השמשות כהרף עין= זה נכנם וזה יוצא ואי אפשר לעמוד עליו". 


בסוף ספר שיח יצחק (עמ"ס חגיגה): 


למאי דסבירא לן מעיקרא דעני ובני אדם בערבי שבתות חד שיעורא אית להו, וכיון שכן רבי אחאי היינו רי חנינא, 


אלא דמשעה שבני אדם נכנסין להסב בימות החול קאמר והן מתאחרים יותר. [הרשב"א] 


קושיית המהרש"א, אוצר חיים) וכ"ה בתוס' הרא"ש עיי"ש: 
ק] וכן הקשה השאג"א סוף סי' ג וכתב ונ"ל שיש ט"ס ברש"י ועיין בהגהות הגר"א ובילקוט מפרשים: ע] נדפס 
5] לפנינו בשבת שם איתא 


קשיא 


פ] וכ"כ סברא זו בתוס' הרא"ש וברשב"א: 


דרבה אמר ג' רבעי מיל ורב יוסף אמר תרי תילתי מיל: 


יוסי אין מסתפק בבין השמשות כלל, והכי קאמר כהרף עין אני מכיר ובקי בו מתי זה נכנס וזה יוצא ויודע אני מתי הוא יום מתי הוא לילה. [תוספות, שבת לד:] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוספות ע"ז 
עו. ד"ה ‏ בת יומא 
(הג' לבוש), 3) תוספתס 
כרכות | פ"ק, ג) מגילס 
כ:, ל) סנק (ד 3' [נלס 


גג ס) עי .תוסי 
פסחים ב. ד"ה יכנס, 
) עיין | יומא | עד;, 


ז) [ד: ע"ס סיטכ ועיין 
לסל ללס כ ד" 
כס"ק 9 ], ס) כדלי' 
פסמיס 5ג:, 0) עי" 
תוקי מגינס. כ': ד"ס 
וסיס], *) עיי"ש ברש"י 
ד"ה שמע מינה ותוס' 
לעיל ע"א ד"ה מאימתי, 
כ) לקמן י ע"ב. 


הנהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס קס"ד. 
סיט ענייס. ‏ 5 
שאינם: [ב] שם ד"ס 
כין ססמטות. מסלך סי 
מיל. ‏ 5"ל יותר מחצי 
מיל. (כנס] תכי סלתי 
פיל וכ"י ג' כבעי מיל 
(קנם ל"ד): 


2% 
הגהות וציונים 


6] עי' לעיל ע"א הגו"צ 
אות | א: 2] בכת"י 
משעה שהעני (וכ"ה 
בתוס', ובתוס' הרא"ש, 
וברשב"א, וכ"ה הלשון 
בכל הסוגיא): ג] בכת"י 
נוסף ועני וכהן חד 
שיעורא הוא ורמינהו: 
7] בכת"י הגירסא וכי 
תימא מעלות השחר 
לאו יממא ומכי 
איערב שמשא ליליא 
הוא | ומשום כנין 
בית המקדש מקדמי 
ומחשכי וכו': 
ס] בכת"י נוסף אמר רב 
נחמן בר יצחק (ומצינו 
בכמה מקומות בש"ס 
ברנב"י דרגיל למיפשט 
בעיא דגמ' ב"מסתברא", 
לקמן סא ע"א, קידושין 
עאי עאא, פיב :בי עים, 
ושם קסג ע"א): |] עי 
הג' הָב"ח שבת לד ע"ב 


דתוס' | ואשר"י | ל"ג 
תיבות | "ואי אפשר 
לעמודי ‏ עלן"- אבל 
האלפס | גרס | להו: 
]] בדפו"י נמי, ואפשר 
שר"ל | דומיא | דזמן 


שמשקיעת החמה עד 
צאה"כ. הנוכר ברש"י 
דפו"ר | לעיל סע"א 
(עיי"ש הגו"צ אות ה). 
פ] נדצ"ל העברי 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
בארות המים): ע] נראה 
הרשי הי . גורפ בגמי 
קס"ד רוב בני אדם 
היינן עניים, (הגהות 
מהר"י לנדא, וכ"ה בבית 
נתן ובשטמ"ק) ומהר"נ 
אדלר כתב שרש"י גורס 
בגמ' בני אדם היינן 


עניים, ותיבת "רוב" 
נמחק, ועיין הגהות 
הגר"א: *] יש להגיה 
יותר מחצי מיל כמו 
שהגיה הגר"א לקמן 
בד"ה בין השמשות 


(יפ"ע): כ] רש"א מ"ז 
(גליון) למהרש"א צ"ל 


לכולם השני, 
ולמהרש"ל (מובא 
בהגו"צ באות הבא), צ"ל 
לכולם הראשון: 
ל] רש"ל מ'"ז (גליון): 
מ] נדצ"ל ‏ ממתניתין 


וממתניתין ‏ דהעריב 
שמשו (והיינו | דיכול 
לפשוט ממתניתין דהכא 
וממתניתין דהעריב 
שמשו ומיושב בזה 


] בי"ג מקומות כתיב "וטהר" (עיין שפתי חכמים): 


בין השמשות כהרף עין. פירש רשב"א דאין להסתפק בו אלא כשהוא כהרף עין ולא בזמן גדול כמו שמסתפק בו תנא קמא, אבל אין לפרש רבי 


מאימתי פרק 


משיבה הגמרא, כוונת הברייתא לומר כך, וְכִי תִּימָא - אם תרצה 
לדחות את הראיה מהפסוק הראשון, ולומר שבאמת מִכִּי עִרְבָא 
שְמְשָא - מזמן שקיעת החמה כבר לילוא הוּא, ולא רק מזמן צאת 
הכוכבים, וְאִינְהוּ - והעובדים שם בבנין החומה דְּמַחֲשְׁכִי - היו 
מחשיכים, כלומר, ממשיכים את עבודתם בלילה לאחר שקיעת החמה, 
עד צאת הכוכבים, וּמַקְדְּמִי - וכן היו משכימים להתחיל את עבודתם 
מעלות השחר קודם שיתחיל היוםי' [ונאמר שאף התחלת היום אינה 
בעלות השחר אלא רק מהנץ החמה""], וזאת משום שמיהרו לגמור 
את בניית החומה בכדי להנצל מהאויבים שהציקו להם", ואם כן אי 
אפשר ללמוד מהפסוק מתי היא תחילת הלילה'. על כך משיבה 
הברייתא, תָּא [-בוא] שׁמַע מה שנאמר שם בהמשך, יְהַָיוּ לנוּ הַלִילֶה 
מִשָמַָר וְהיום מִלָאכָה', ומבואר בפסוק זה שלא עבדו אלא ביום 
[ולא הקדימו והחשיכו כללל**], ונמצא שכל זמן המלאכה המוזכר 
בפסוק הראשון, שהוא מעלות השחר עד צאת הכוכבים, נקרא 'יום', 
והרי שיש מכך 'זכר לדבר', שצאת הכוכבים הוא סיום היום ותחילת 
הלילהי. 


עתה שבה הגמרא לדון בזמני הקריאה האמורים בברייתא, בכדי 
לדון מהם אודות הזמנים שנתבארו לעיל: 
אומרת הגמרא, קא סלקא דּעְתָּ - היה עולה בדעתך לומר [כלומר, 
הפשטות היא], דְּהזמן בו עֲנִי נכנס לאכול פיתו בכל ימות החול, 
סעודתם בלילות שבת שהוזכר בברייתא השניה, חד שעוּרְא הוא - 
שניהם שיעור זמן אחד הם, שהם נכנסים לאכול מיד עם תחילת 
הלילהיי. מקשה הגמרא, וְאִי אֲמְרַת - ואם תאמר כמו שביארנו קודם 
לכן, שאף הזמן בו עָנִי נכנס לאכול בכל לילה, וְהזמן בו כֹהַן נכנס 
לאכול בתרומה, חַד שָעוּרָא הוא, ששניהם נכנסים לאכול בזמן אחד, 
נמצא שכל הזמנים שהוזכרו בברייתות כזמן אכילה [של עני, של כהן 
ושל בני אדם בערבי שבתות] הם זמן אחד, ואם כן קשה מה שאמרה 
הברייתא השניה שנחלקו רבי מאיר וחכמים, שלפי רבי מאיר זמן 
קריאת שמע הוא משעה שבני אדם נכנסים לאכול פיתן בערבי 
שבתות, ולפי חכמים זמנה הוא משעה שהכהנים זכאין לאכול 


DSN 


בתרומתן, שהרי לפי המתבאר נמצא שהזמן שאמרו חֲכָמִים, היינו 
- הוא הוא הזמן שאמר רַבִּי מַאִיר, ולא נחלקו ביניהם כלל. מוכיחה 
הגמרא, אֶלָא בהכרח שָמָע מִינַה - יש להוכיח מן הברייתא השניה, 
שעְנִי שעוךא ?חוד וְכהַן שְׁעוּרא ?חוד - השיעור של 'עני' לבדו 


בז. לעצם ביאור דברי הברייתא לא היתה צריכה הגמרא לומר שיתכן ובוני החומה 
היו מקדימים לעסוק במלאכתם קודם היום, שהרי הנידון כאן הוא רק לגבי עת תחילת 
הלילה, ורק לצורך כך הובא הפסוק השני. מה שכללה הגמרא בדבריה גם ענין זה, 
הוא משום שבמגילה (כ:) הובאה ראיה מהפסוק הראשון לגבי זמן תחילת היום, ושם 
הוצרכה הגמרא לדון שמא היום מתחיל רק בהנץ החמה, ועושי המלאכה הקדימו קודם 
לכן, ואגב האמור שם נקטה זאת הגמרא אף כאן. משמרות כהונה (ל"ס ופֿיסו). [יש 
להוסיף, שמחמת כן הקדימה הגמרא 'מחשכי' ל'מקדמי' אף שבפסוק קודם היום ללילה, 
מפני שענין הגמרא כאן הוא אודות הלילה. ואכן במגילה שם, שדנו אודות עת תחילת 
היום, הסדר הוא הפוך. וראה מה שביאר בזה בפעמוני המעיל (על מעיל סמופנ, ד"ס מסי)]. 
כח. זמן עלות השחר קודם לנץ החמה בשיעור מהלך חמשה מיל [שעה ויותר], כמבואר 
בפסחים (5ג:). רש"י (ד"ס ומקדמי). [ויש להעיר, שהגמרא בפסחים (ד.) מסיקה שהשיעור 
הוא כדי הליכת ארבעה מיל בלבד, והיא דוחה את הדעה שהשיעור הוא חמשה מיל. 
ראה מה שכתב בענין זה בשנות אליהו (פ"פ מ" ד"ס כ"ג)]. 

בט. וכמבואר בספר נחמיה (עס). 

ל. ומפני כך, אין מהפסוק אפילו 'זכר לדבר'. 

יש גורסים (כלס סגסות ופײנס) 'ומשום בנין בית המקדש מקדמי ומחשכי'. גירסא זו 
צריכה ביאור, שהרי הפסוקים עוסקים בבנין חומת ירושלים, ואילו את בית המקדש 
בנו לפני כן, כמפורש בעזרא (ג). יש שביארו גירסא זו בכך שבניית חומת ירושלים 
נצרכת למקדש, משום שכל זמן שהחומה אינה בנויה אי אפשר לאכול בירושלים קדשים 
קלים [כמבואר בשבועות (טו)], ואין המקדש בתוקף קדושתו. 

לא. רש"י (מגיס כ: ד"ס ת"ם). 

לב. יש לבאר מדוע אין הראיה מן הפסוקים ראיה גמורה אלא 'זכר לדבר' בלבד. 
ונאמרו בכך כמה ביאורים. באמת ליעקב (ד"ס משעס) כתב על פי רש"י (ל"ס פפין), 
שאמנם מוכח מהפסוקים שהזמן בו עסקו במלאכה [מעלות השחר ועד צאת הכוכבים] 
הוא יום, אך אין מוכח מהם שזמן זה הוא כל היום, ויתכן שהיום נמשך גם אחר 
צאת הכוכבים. [וממה שנאמר 'והלילה משמר' אין ראיה שהיום כלה בצאת הכוכבים, 
שהרי לא נאמר בפסוק ששמרו מצאת הכוכבים עד עלות השחר שנוכיח מכך שזמן 


ראשון ברכות 


והשיעור של 'כהן' לבדו, שהזמן בו העני נכנס לאכול פיתו במלח, 
אינו הזמן בו הכהן נכנס לאכול בתרומה. ומעתה מבוארת המחלוקת 
בברייתא השניה, מפני שהזמן שבני אדם נכנסים לאכול בערבי 
שבתות, שהוא כזמן אכילת העני בימות החול, אינו הזמן בו הכהן 
נכנס לאכול. ואם כן קשה על מה שהתבאר לעיל, שהעני והכהן 
נכנסים לאכול בזמן אחד. 


ב: [גן 


דוחה הגמרא, לא, אין הכרח לומר שהעני והכהן נכנסים לאכול 
בזמנים שונים, שעדיין ניתן לומר כפי שאמרנו מתחילה כי עֲנִי וְכֹהַן 
חד שעוּרא הוּא, והזמן ששנינו בברייתא הראשונה 'משעה שהעני 
נכנס לאכול פיתו במלח', הוא הזמן ששינו במשנתנו 'משעה 
שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן'. אלא שיש לדחות את מה שסברנו 
שעני נכנס לסעודתו בימות החול באותו זמן בו בני אדם נכנסים 
לאכול בלילות שבת, ובאמת אין זה כך אלא עֶנִי' שהוזכר בברייתא 
הראשונה וּבְנֵי אֶדֶם' שהוזכרו בברייתא השניה ?או חַד שְׁעוּרָא 
הוּא - אינם אוכלים בזמן אחד, ונמצא שלדעת חכמים [במשנה וכן 
בברייתא השניה] זמן קריאת שמע הוא בזמן שאוכלים הכהנים 
בתרומה, והוא הזמן בו אוכל העני [המוזכר בברייתא הראשונה], 
ולדעת רבי מאיר [בברייתא השניה] זמן קריאת שמע הוא משעה שבה 
בני אדם אוכלים בלילות שבת. 


הגמרא מביאה ברייתא שמוכח ממנה שהזמנים של 'עני' ו'כהן' 
אינם שוים: 
מקשה הגמרא, וְכי עָנִי וְכֹהַן חַד שְעוּרא הוּא, שנכנסים הם לאכול 
בזמן אחד, וִּרְמִינְהוּ - הרי יש להקשות על כך מברייתא אחרת, 
ששנינו בברייתא, מַאֵימָתִי מַתְחִילִין לקרות קריאת שׁמע בַּעָרְבִּין, 
נאמרו בכך חמש דעות: א. מִשָעָה שֶקְדש הָיום בּערְבֵי שַׁבָּתוֹת, 
כלומר מעת כניסת שבת, דהיינו מתחילת בין השמשותלי, אלו הם 
דּבְרִי רַבִּי אָלִיעָזֶר. ב. רַבִּי יְהושָעַ אוֹמַר, מִשָעָה שַׁהַכֹּהָנִים 
שנטמאו וטבלו מְטוֹהֲרִים" וכולים לְאָכול בְּתְרוּמַתֶן, דהיינו 


roc 0 
ג‎ 


משעת צאת הכוכביםל. ג. רַבִּי מַאִיר אומר, מִשְׁעָה שְהַכְּהָנִים 
טוֹבְלין כדי שיוכלו לָאֲכוֹל בְּתְרוּמְֶתֶן, שהם טובלים זמן מועט 
קודם בין השמשות". אָמַר לו רַבִּי יְהוּדֶה לרבי מאיר, כיצד אתה 
אומר שזמן קריאת שמע של ערבית הוא משעה שהכהנים טובלים, 
וְהַלא הכהנים מִבְּעוֹד יום הַם טובְלִים, קודם בין השמשות, 
וכאמור, ואיך יתכן שיתחיל אז זמן קריאת שמע, והלא אין זה 'זמן 


זה הוא לילה, ויתכן שהתחילו לשמור מעט אחרי צאת הכוכבים]. ובמרומי שדה (ל"ס 
וספ) ביאר על פי דברי רש"י בפסחים (ס. ד"ס פן) האומר כי לפעמים נקרא בין השמשות 
[הזמן שבין שקיעת החמה לצאת הכוכבים] בשם יום ולפעמים בשם לילה. מעתה יתכן 
שאמנם הפסוקים בנחמיה מחשיבים את זמן בית השמשות ליום, ועל פיהם היום 
מסתיים בצאת הכוכבים, אולם לענין קריאת שמע נחשב זמן זה כלילה, וניתן לקוראה 
כבר משקיעת החמה. [וראה לעיל בהערה, שלדברי תוספות אכן יש מהפסוקים ראיה 
אימתי הוא סוף היום ותחילת הלילה, אולם אין ללמוד מהם לגבי קריאת שמע התלויה 
בזמן שכיבה]. 

לג. עני נכנס לאכול בשעה זו בימות החול מפני שאין לו נר לסעודתו, ובני אדם 
שאינם עניים נכנסים לאכול בשעה זו בלילות שבת, מפני שסעודתם כבר מוכנה מבעוד 
יום. רש"י (ד"ס מקסעני וד"ס נעכני). 

לד. זמן בין השמשות הוא ספק מן היום ספק מן הלילה. מפני החשש שמא הוא 
לילה וכבר נכנסה שבת, יש לקדש זמן זה ולהמנע בו מעשיית מלאכה. רש"י (ד"ס 
מסעס סקדט). כוונת רבי אליעזר היא לזמן שהוא תחילת בין השמשות לדעת רבי יהודה 
וראה בסוף העמוד], והיינו אחר שקיעת החמה. מאירי (ד"ס ומ5). [קיימות דעות נוספות 
לגבי זמנה של תחילת בין השמשות לשיטת רבי יהודה, ראה בהרחבה בספר בין 
השמשות (טוקל'ינסקי, פ"ג)]. 

לה. בשיטמ"ק (ד"ס מפעס) גרס עכנסין לאכול', כלשון המשנה (עיל ע"6). וראה בהערה 
לעיל על הברייתא האומרת 'זכאין לאכול', בביאור החילוק בין לשון הברייתא שלפנינו 
ללשון המשנה. 

לו. זהו הזמן המוזכר במשנתנו ((עי? ע"6). 

לז. כהן שנטמא טובל מבעוד יום, ולאחר מכן, בביאת השמש, הוא נטהר לגמרי. זמן 
זה נקרא 'הערב שמשי. 

כתב המאירי (ד'"ס זמן עני) כי הטמאים הטובלים מאחרים את טבילתם ככל האפשר עד 
סמוך לשקיעת החמה, שמא יטמאו אחר הטבילה קודם שיעריב שמשם, ונמצא שלא 
הועילה להם טבילתם להיטהר. וראה בגמרא בסוף העמוד, ובהערה להלן בסמוך, אימתי 
הוא בין השמשות. 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' וסדר פשטי לס 
מנריית: (3) רש"י ד"ס 


מנריית וכו' קסכסניס 
זכאין נלכול נתכומפן 
סימן ‏ חר 5ת: 
(ג) תוס' ד"ס דלמb‏ 


וכו' על ס6רן מדנקט 
נקר ונ סעמם וכו' 
מכריית? סימן (לנר: 
(ל) בא"ד הערינ פמקו 
לסתס (סיינו כיפֿת 6ולו) 
סיכום מנו מוקפיס כמני 
ננס ונכפכ | 33לו ס"5 
סייו לאו דוקא שקיעת 
החמה: 


אל -- 7-00 


נליון הש"ס 


גמ' טהר יומא. עפוי"ע 
רפ"3 דזכסיס ד"ס וטב"י: 
בהגהת מהרי"ב אחר 
תיבת ביה'ש. 56ל 
קקס (יק] סb‏ כסנת 
סקס לית לנר"י סיעוכ 
כס"ק נ' תנתי לו ג' 
רניעי מיל ו5"ע: תוס' 
ד"ה משעה כו'. מתי 
יתפלל כו. וכי בעני 
עו"ג יסי' סעור6. כספר 
סדום יעקכע] כקס גניון 
פוסי בכיייפ]: 


תורה אור השלם 


א)וַאַנחְנּ ‏ עשים 
בַּמְלָאבָה | | וְחֲצְיִם 
ממִִיקִים = = בְּמְחִים 


מעלות | הַשַׁתַר עד 
צָאת הַכּוֹכְבִים: 
|נחמיה ד, טו] 
בנם בָּעַת הַהִיא 
אָמַרְתִּי לָעֶם איש ונערו 
ְלִינוּ בְּתוֹךּ יְרוּשָלִים 
והָיוּ לָנוּ הַלִילֶה מִשְׁמֶר 
וְהַיוֹם מְלָאכָה: 


[גחמיה ד, טון 


== --- 


משנת ראשונים 


סימן | לדבר | צאת 
הכוכבים שמע מינה. 
הא דאמרי' דמצאת 
הכוכבים ואילך הוא 
לילה דוקא ג' כוכבים 
בינונים אבל פחות לא 
הוו לילה דהכי אמוי" 
במס' שבת (ד' לה:) 
ופא שייום. .בי בק 
השמשות גי לילה, 
ואמרינן עלה לא כוכבים 
גדולים הנראים ביום ולא 
כוכבים קטנים הנראים 
בלילה אלא בינונים, 
וכיון שכן ואין הכל 
בקיאין בין (ביגונים 
לקטנים) צריך ליזהר עד 
שיראו הקטנים. 
[רבינו יונה דף א: מדה"ר] 
ואף על פי שאין ראיה 
הרבר זכר לדבף. ואת 
ואמאי אמרינן שאין 
האיה לדבר, ההא ראיה 
גמורה היא דלילה הוא 
משעת צאת הכוכבים. יש 
לומר ‏ דמשו"ה לא 
חשבינן לה ראיה גמורה, 
משום דבק"ש אינה 
תלויה בלילה אלא בזמן 
שכיבה. והכי קאמר 
אע"פ שאין ראיה לדבר, 
דצאת הכוכבים הוי זמן 
ק"ש (ו)אפילו הכי זכר 
איכא, דכיון שיציאת 
הכוכבים הוא לילה 
מסתמא זמן שכיבה הוא. 
[הריטב"א] 


רבי חנינא אומר משעה שעני נכנס לאכול פתו במלח. וא"ת ועני זה מתי יקרא את שמע וכי בעניים כותים יהיב 
שיעורא למילתיה, ור"ח גורס עד שעה שעומד לישן, משמע לגירסתו שיתפלל ויקרא ק"ש אחר אכילתו קודם שילך 
משעה שרוב בני אדם נכנסין להסב. פרש"י ז"ל אית דאמרי בחול ואית דאמרי בשבת, 
ובודאי משמע כפירוש הראשון, דהא כיון דאסיקנא הכא דשיעורא דעני לחוד ודכהן לחוד, מסתמא נראה דהדרינן 


לישן. [תוספות הרא"ש] 


ב 


דילמא ניאת אורו חוא. פי' כק"י עד סיכ סולו קנ יוס 

ססמיני ומסי וטסר טסר גנל קיטסר ססים כסנסק 
קככנופיו. ומיס לפיכוטו לפכוך ססי דסעכל (דף על:) לסעכיכ 
סמקו 6וכל כתכומס וכו' מגלן לנית סמו סול. ועוד סיכי ממי 


כמימר דמיירי כזרימס דלי כזריתה 
סול סוס מל (מכת3 קר חכמ 
ססמם וטסר כמו ממזרס סעעם 
(נמדכר כ6) לו כסון ייס כמו ססמם 
י על ססכך (נרפפית ש) (ג) ונקט 
נקכ וכל ססמק פנמ דסייו 
סקיעם ססמס, ועול לנסמוך קb‏ 
ענעי כיס סי וכל ססמם פי כיקת 
קורו סו ופסיט מנריית זכר 
נלבר וכו' תפטוט ממסניתין (הגעיס 
פייד) העריכ" שמשו סוכל כתלומס 
נמ דסיינו בית שמט. וי"ל דס"פ 
ממפי דספי וכ ססמם ועסר כיקת 
סמם סוס ממם ומסי וטסר עסר יומס 
דסיינו 65 סכוכביס דינמb‏ כית 
לוכו סו דסייו תמנתס על קקיעת 
ססעס וסו תפלת סכנסתס כרקיע 
ועדיין יש קסות כיוס " פמק מינן 
עד 05 סכוכניס ומקי ועסל טסל 
גנל וססתb‏ (מתניפין דסעכל ₪ 
קסס מידי דמלי נמימר סעריכ 
סנקו לספס (ד) סיינו ית סוכו וסף 
מסתס 6 תסקוט דסי p65‏ 
סכוכביס. מטוס סכי פיכטכיך נפתויי 
סכל סכרייתס דכלת סכוכניס: 

אם כן למא קרא װוטהר. 90 
על גכ לנלעס מקומום" 

כתיכ וטסכ. סתס ליכ (מיטעי 936 
סכ דסיכל למיטעי סוס ניס (מכת3 
וטסר: משעה שהעני נכנס 
לאכול פתו במלח, מיעס עני גופיס 
* ממי יתפכל דס למכת זמן לכינתו 
סייט זמן ק"ק וכיון ק3 זמן ק"ק 
קסור לסתסיל בסעודס עד טיתפנל 
בריס כדתניס כקמן (דף ד:) וקור 
ק"ש ומתפנכ ולוכל פתו ומרך וכל 
סעוכר על דכרי תכמיס סיכ מיתס 
ויש ומר דומן תפלס סוי קודס מן 
סעודס דלו דוק מסעני (כנס 
נמכונ ₪06 פורת מעיקר5 קממכ 
סעד טיכינו כו סעולפו יקר6 ויתפנכ: 
"= שאין ראיה לדבר. רקיס 
אע > גמורס 6ינס דסb‏ 6 מיירי 
ספס (ענין ק"ק: |א\' פיד דעני 
קדים רבי חנינא היינו ר' אליעזר. 
ונ מ5י נמימר דעני קדיס לקדום 
סיוס פו קלוס סיוס קליס נטעורb‏ 
דעני. דכ מסתנכb‏ (תנק כנ כך 
נקעורי זמן טכינס דכנ זמניס ספפו 
פיפ כיס: א( ליה ר יהודה 
והלא כהנים מבעוד יום הם טובלים, 
תימס פיקטי ליס ננפטיס קסרי פנג 
סמנסס מכעוד יוס סיק וסוס סומר 
(קפן דף מ") מיד כסיענור פנג 
סענמס סוי ומן תפנ עכנימ. 
ויס נומר דלנדידיס כ קטיb‏ דנ 
דריש כסככך וכקומך? סננ (ככגן 
דדרסי קסיס דסינו | זמן שכינס: 

קסיס 


השמשות דרבי יוסי קא אמינא דאמר * רבי יוסי בין השמשות כהרף עין> זה נכנם וזה יוצא ואי אפשר לעמוד עליו / 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


נסנת קכננותיו, ופתכ ילככ: 
ססמט: מברייתא. דקפני לקמן 


דילמא ביאת אורו הוא ומאי וטהר טהר גברא 
אמר רבה בר רב שילא א"כ לימא קרא ויטהר 
מאי וטהר * טהר יומא כדאמרי אינשי איערב 
שמשא ואדכי יומא במערבא הא דרבה בר 
רב שילא לא שמיע להו ובעו לה מיבעיא 
האי ובא השמש ביאת שמשו הוא ומאי ומהר 
טהר יומא או דילמא ביאת אורו הוא ומאי 
וטהר טהר גברא () והדר פשטו לה מברייתא 
מדקתני בברייתא סימן לדבר צאת הכוכבים 
שמע מינה ביאת שמשו הוא ומאי וטהר טהר 
יומא: אמרמר? משעה שהכהנים נכנסין לאכול 
בתרומתן ורמינהו מאימתי קורין את שמע 
בערבין משהעני נכנם לאכול פתו במלח" 
עד שעה שעומד ליפטר מתוך סעודתו סיפא 
ודאי פליגא אמתניתין רישא מי לימא פליגי 
אמתני' לא עני וכהן חד שיעורא הוא.= ורמינהו 
?מאימתי מתחילין לקרות ק"ש בערבית 
משעה שבני אדם נכנסין לאכול פתן בערבי 
שבתות דברי ר"מ וחכמים אומרים משעה 
שהכהנים זכאין לאכול בתרומתן סימן לדבר 
צאת הכוכבים ואע"פ שאין ראיה לדבר זכר 
לדבר שנאמר * ואנחנו עושים במלאכה וחצים 
מחזיקים ברמחים מעלות השחר עד צאת 
הכוכבים ואומר = והיו לנו הלילה משמר והיום 
מלאכה 9 מאי ואומר וכי תימא מכי ערבא" 
שמשא ליליא הוא ואינהו דמחשכי ומקדמי 
ת"ש והיו לנו הלילה משמר והיום מלאכה קא 
סלקא דעתך דעני ובני אדם חד שעורא הוא 
ואי אמרת עני וכהן חד שעורא הוא חכמים 
היינו רבי מאיר אלא שמע מינה עני שעורא 
לחוד וכהן שעורא לחוד לא עני וכהן חד 
שעורא הוא ועני ובני אדם לאו חד שעורא 
הוא. ועני וכהן חר שעורא הוא ורמינהו 
מאימתי מתחילין לקרות שמע בערבין משעה 
שקדש היום בערבי שבתות דברי ר' אליעזר 
רבי יהושע אומר משעה שהכהנים מטוהרים 
לאכול בתרומתן רבי מאיר אומר משעה 
שהכהנים טובלין לאכול בתרומתן אמר לו 
ר' יהודה והלא כהנים מבעוד יום הם טובלים 
ר' חנינא אומר משעה שעני נכנם לאכול פתו + 
במלח ר' אחאי ואמרי לה ר' אחא אומר 
משעה שרוב בני אדם נכנסין להסב ואי 
אמרת עני וכהן חד שעורא הוא ר' חנינא היינו 
ר' יהושע אלא לאו שמע מינה שעורא דעני 
לחוד ושעורא דכהן לחוד שמע מינה. הי 
מנייהו מאוחר= מסתברא דעני מאוחר דאי 
אמרת דעני מוקדם ר' חנינא היינו ר' אליעזר 
אלא לאו שמע מינה דעני מאוחר שמע 
מינה: אמר מר אמר ליה רבי יהודה והלא 


דילמא ביאת אורו. קיקול סקכעם כיוס ססמיני, ויטסר ספים ע5מו 


אם כן. דס6י קכל וטסר לעון וי 


סוס גימ קכb‏ ויעסר, מסי וטסר: אדכי. כסון עכר, נפפנס מן סעונס 


כמעתין מקעס (נ) ססכסניס נכנסין 
כו כסלומתן וכליס לדכר 5ת 
סכוכניס ק"מ סין כפרסן מעכבתן: 
משהעני. ספין כו נר נסלליק 
כסעודתו": סיפא ודאי פליגא אמתני 
דקתני סכ עד שעס טעומד ניפטר 
ממוך ססעודס וסיינו 55 כר' פניעזר 
ונ כרכנן ונ כרנן גמניפכ, דדרים 
ונקכנך תסנת זמן קכינס ונעתנ" 
פנן עד סוף סקקמוכס סלסקונס: 
עני וכהן. עני כל ליפותיו, וכסן טמb‏ 
כו כתלועס: חד שעורא הוא. 
52 סכוכניס: בערבי שנתות. 
פמסכין נסעודס קסכל מוכן: שאין 
ראיה לדבר. ססיוס כנס 53 
סכוכביס, זכר ללככ פיכ: דמחשכי. 
ועוסין מנפכס בּנִינס מפקיעת ספעס 
עד | 05ת | סכוכניס: = ומקדמי. 
ומטכימין קודס סיוס, דלימ יוס כ 
סוי על סגן סממס וסס מקדימין 
מעלות סקפל לסוי כמו" מסנך ס' 
מילין (פסמיס דף ג:): ת"ש והיה לנן 
הלילה משמר. מלקפמר וסיוס 
מנפכס 6096 סי דענר מעלוס 
סססר עד 3ת סכוכניס יננעק סוס. 
זכר כדכר ליכ דכנ עת מנכה 
קול סכתוכ יוס: קפ"ד. ‏ כו3 כני 
דס ! סיינו עגייס *, כפומר בני 6דס 
כערני סמות וענייס כיעות ססוג 
מל סעוכ סול: משעה שקדש היום 
בערבי שבתות. סייו כין ססמקות 
ספק יוס ספק ליפס, וכיון דספק סו 
קדק סיוס מספק: משעה שהכהנים 
טובלים. סייט קודס כין ססמקות, 
כדי סיס 9סס קודס כין ססמקות 
סערכ שמם, וסכי קמריגן כנמס 
מדליקין (דף (0.) דזמן סטכילס קודס 
כין ססמקות מעע: והלא כהנים 
מבעוד יום הם טובלים. כני יסולס 
לטעמיס דפמר ככמס מדליקין" כין 
ססמקות כלי מספך" פני מיל קודס 
5 סכוכניס קלוי כין ססמקות וסוי 
ספק, סלכך טכיפס דמקמי סכי מכעוד 
יוס סול ונפו זמן קכיכס סו5. ונקמן 
מפרט מסי 6סדר ניס כבי מלֿיר: 
נכנסין להסב. לית דספכי כיעות 
ססול, ‏ ופים דפמרי כקכתות, מכל 
מקוס מקומכ סול (לכולס"): והי 
מינייהו מאוחר. (נכולס) דעני 6ו 
לכסן: חע. סי כ"ד לענ קולס. ב' 
מנינל סיינו כ' סליעזר: כין ססמסום 
דר' יסודס !=' מספך מכי מיל פפני 65 
סכוכביס, וללכי יוסי כסכף עין 
נפני 5ת סכוכניס, ורבי מפיר ככני 
יוסי ס"ל, וכי טכיל מקמי סכי סמוך 
לססכס סול וזמן עכיכס קכיין כיס: 
קטיס 


כהנים מבעוד יום הם טובלים שפיר קאמר ליה רבי יהודה לרבי מאיר ורבי מאיר 
הכי קאמר ליה מי סברת דאנא אבין השמשות דידך קא אמינא אנא אבין 


בסוף ספר שיח יצחק (עמ"ס חגיגה): 


למאי דסבירא לן מעיקרא דעני ובני אדם בערבי שבתות חד שיעורא אית להו, וכיון שכן רבי אחאי היינו רי חנינא, 


אלא דמשעה שבני אדם נכנסין להסב בימות החול קאמר והן מתאחרים יותר. [הרשב"א] 


קושיית המהרש"א, אוצר חיים) וכ"ה בתוס' הרא"ש עיי"ש: 
ק] וכן הקשה השאג"א סוף סי' ג וכתב ונ"ל שיש ט"ס ברש"י ועיין בהגהות הגר"א ובילקוט מפרשים: ע] נדפס 
5] לפנינו בשבת שם איתא 


קשיא 


פ] וכ"כ סברא זו בתוס' הרא"ש וברשב"א: 


דרבה אמר ג' רבעי מיל ורב יוסף אמר תרי תילתי מיל: 


יוסי אין מסתפק בבין השמשות כלל, והכי קאמר כהרף עין אני מכיר ובקי בו מתי זה נכנס וזה יוצא ויודע אני מתי הוא יום מתי הוא לילה. [תוספות, שבת לד:] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוספות ע"ז 
עו. ד"ה ‏ בת יומא 
(הג' לבוש), 3) תוספתס 
כרכות | פ"ק, ג) מגילס 
כ:, ל) סנק (7 3' [נלס 
לג :ס)עי תופי 


פסחים שי ב. oon a‏ 
0 אוצר החכמה 
, 


ו) עיין : 
ז) [ד: ע"ק סיטכ ועיין 
כסי- . כדפ':- 0 ד"ס 
כס"ק 9], ס) כדלי' 
פסמיס 5ג:, כ) [ועי' 
מומי מגילס כ': ד"ס 
וסיסן, *) עיי"ש ברש"י 
ד"ה שמע מינה ותוס' 
לעיל ע"א ד"ה מאימתי, 
כ) לקמן י ע"ב. 


הנהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס קס"ד. 
סיט עניש. - 5 
שאינם: [ב] שם ד"ס 
כין סקמטות. מסנך תי 
מיל. 5"ל יותר מחצי 
מיל. (כנס] תכי סלתי 
מיל ולר"י ג' כבעי מיל 
(פכת ("ד): 


= 
הגהות וציונים 


6] עי' לעיל ע"א הגו"צ 
אות | א: 2] בכת"י 
משעה שהעני (וכ"ה 
בתוס', ובתוס' הרא"ש, 
וברשב"א, וכ"ה הלשון 
בכל הסוגיא): ג] בכת"י 
נוסף ועני וכהן חד 
שיעורא הוא ורמינהו: 
ל] בכת"י הגירסא וכי 
תימא מעלות השחר 
לאו יממא ומכי 
איערב שמשא ליליא 
הוא | ומשום בנין 
בית המקדש מקדמי 
ומחשכי וכה 
ס] בכת"י נוסף אמר רב 
נחמן בר יצחק (ומצינו 
בכמה מקומות בש"ס 
ברנב"י דרגיל למיפשט 
בעיא דגמ' ב'"מסתברא", 
לקמן סא ע"א, קידושין 
עאי עפא, :65ב ג - פים, 
ושם קסג ע"א): |] עי 
הג' הב"ח שבת לד ע"ב 


דתוס' | ואשר"י | ל"ג 
תיבות ‏ "ואי אפשר 
לעמוד | עליו" אבל 
האלפס | גרס | להו: 
]] בדפו"י נמי, ואפשר 
שר"ל | דומיא | דזמן 


שמשקיעת החמה עד 
צאה"כ הנזכר ברש"י 
דפו"ר | לעיל סע"א 
(עיי"ש הגו"צ אות ה). 
] נדצ"ל דעבדי 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
בארות המים): ע] נראה 
דרש הי גורס ,בנמי 
קס"ד רוב בני אדם 
היינו עניים, (הגהות 
מהר"י לגדא, וכיה בבית 
נתן ובשטמ"ק) ומהר"נ 
אדלר כתב שרש"י גורס 
בגמ' בני אדם היינו 


ענטם: ותובת "רהב" 
נמחק, ועיין | הגהות 
הגר"א: י]יש להגיה 
יותר מחצי מיל כמו 
שהגיה הגר"א לקמן 
בד"ה בין השמשות 


(יפ"ע): כ] רש"א מ"ז 
(גליון) למהרש"א צ"ל 


לכולם השני, 
ולמהרש"ל (מובא 
בהגו"צ באות הבא), צ"ל 
לכולם הראשון: 
] רש"ל מ"ז (גליון): 
מ] נדצ"ל | ממתניתין 


וממתניתין דהעריב 
שמשו (והיינו דיכול 


+ לפשוט ממתניתין דהכא 


דהעריב 
בזה 


וממתניתין 
שמשו ומיושב 


(] בי"ג מקומות כתיב "וטהר" (עיין שפתי חכמים): 


בין השמשות כהרף עין. פירש רשב"א דאין להסתפק בו אלא כשהוא כהרף עין ולא בזמן גדול כמו שמסתפק בו תנא קמא, אבל אין לפרש רבי 


מאימתי פרק 


שכיבהיי". ד. רְבִּי חֲנִינָא אומר, מִשָעָה שַׁעֲנִי נְכְנַס לְאָכול פַּתו 


בְּמַלַח. ה. רַכִּי אַחַאי, וְאָמְרִי ?ה [-ויש אומרים זאת בשם] רְכִי 
אֶחַא, אומר, מִשְׁעָה שָרוב כָּנִי אָדם נִכְנָסִין לְהַסָב - לאכול את 


סעודת הלילהלל. 


מקשה הגמרא, וְאִי אְמָרַת שעָנִי וכהן חד שעוּרא הוא, 
ושניהם נכנסים לאכול בזמן אחד, נמצא שהזמן שאמר רַבִּי חֲנִינָא, 
זמן אכילת העני, הָיִינוּ - הוא הוא זמן אכילת הכהנים שאמר רַבִּי 
יְהוֹשֵׁע, והרי בברייתא מבואר שיש מחלוקת בניהם. אֶלָא לאו 
שָמַע מִינָה - האם אין מוכח מברייתא זו, ששָעוּרְא דְּעֲנִי לְחוּד 
וְשַעוּרא דְכהַן ?חוד - שהזמן של אכילת העני הוא זמן בפני 
עצמו והזמן של אכילת הכהנים הוא זמן בפני עצמו, ואין הזמנים 
שוים". מסיקה הגמרא, שמע מִינֵהּ - אכן יש להוכיח כן מדברי 
הברייתא. 


הגמרא מבארת איזהו הזמן המאוחר מבין זמני 'עני' ו'כהן': 
מבררת הגמרא, לאחר שהתבאר שזמני תחילת האכילה של העני 
ותחילת האכילה של הכהן אינם שוים, הי מִנַיִיהוּ - איזה משני 
הזמנים הללו הוא המְאוּחַר שביניהם"*. משיבה הגמרא, מִסְתִּבְּרָא - 
מסתבר שהזמן דְּעֲנֵי נכנס לאכול סעודתו מְאוּחַר מהזמן בו הכהן 
נכנס לאכול בתרומה, דְּאִי אִמרת ףהזמן של העֲנִי מוקדם מזמנו 
של הכהן, אם כן יקשה, שהזמן שאמר רִבִּי חֲנִינָא, שהוא משעה 
שהעני נכנס לאכול סעודתו, היינוּ - הוא הוא הזמן שקדש היום 
בערבי שבתות שאמר רִבִּי אֶלִיעָזֶר, שהוא תחילת בין השמשות. שהרי 
זמנו של הכהן הוא בצאת הכוכבים, ואם זמנו של העני קודם לזמן 


לח. רבי יהודה הקשה כן לפי שיטתו (מנת לד:), שבין השמשות שיעורו מהלך חצי 
מיל לפני צאת הכוכבים וכל זמן זה הוא ספק יום ספק לילה, שעל כן נמצא שטבילה 
קודם לבין השמשות היא טבילה ביום בזמן שאינו בכלל ובשכבך'. הגמרא בהמשך 
תבאר מה השיב רבי מאיר על טענה זו. רש"י (ל"ס וסנ). 

[אף להלן (ד"ס גין) ובנדה (נג. ד"ס נין) כתב רש"י שלדעת רבי יהודה בין השמשות 
שיעורו חצי מיל לפני צאת הכוכבים. האחרונים (גניון סט"ק ד"ס כסגסס, ועוד) הקשו על 
כך, שבשבת (עס) נאמרו בדעת רבי יהודה שיעורים אחרים, שני שלישי מיל או שלושת 
רבעי מיל. ויש שמחמת כן הגיהו בדבריו וגרסו 'יותר מחצי מיל', ראה הגהות הגר"א 
(פות כ) ויפה עינים (נרט"י ד"ס וסנ). והחתם סופר (ענת (ס. ד"ס תכי) ביאר את הגירסא 
שלפנינו, שבאמת השיעור הוא חצי מיל, והשיעורים האחרים שנאמרו בשבת שם גדולים 
יותר לפי שהם כוללים את זמן תוספת שבת. וראה עוד בהגהות בן אריה (נדס גג. כרם"י 
ד"ס כין) וביפה עינים (ס3ת לד: ד"ס עפטי)]. 

לט. רש"י (ד"ס (כנסין) מביא שני פירושים בדעה זו, או שהכוונה לזמן אכילתם 
בימות החול, או שהכוונה לזמן אכילתם בלילי שבת. וכתב שלפי שני הפירושים 
זמן זה הוא הזמן המאוחר ביותר מכל הזמנים המוזכרים בברייתא. וראה בהגהות 
וציונים. 

ראשונים נוספים נחלקו ביניהם בפירושים אלו. הרשב"א (ד"ס כני 605י) והמאירי 
(ל"ס ועמס) כתבו שמסתבר כפירוש הראשון, שכוונתו של רבי אחאי באומרו 'משעה 
שרוב בני אדם נכנסים להסב', לכניסתם לסעודתם בימות החול. הוכחתם היא, שהרי 
עתה באה הגמרא להוכיח שזמני העני והכהן אינם שוים, ואם כן מן הסתם חוזרת 
הגמרא למה שהבינה בתחילה, שזמנו של העני שוה לזמנם של בני אדם בערבי 
שבתות. מעתה, אם נאמר שכוונתו לכניסתם לסעודתם בלילות שבת, נמצא שזמנו 
שוה לזמנו של רבי חנינא שאמר 'משעה שעני נכנס לאכול פיתו במלח'. בהכרח 
שכוונת רבי אחאי לכניסתם לסעודתם לימות החול, וזמן זה מאוחר יותר מזמן 
אכילת העני. 

לעומתם, דעת תוספות (עיל ע"b‏ ד"ס מסימסי) כפירוש השני שהביא רש"י, שכוונתו של 
רבי אחאי לזמן אכילתם בלילי שבת, אלא שכתבו תוספות שזמן זה הוא מבעוד יום, 
ונמצא שאינו שוה לזמן אכילת העני שהוא לאחר צאת הכוכבים [כמבואר להלן במסקנת 
הגמרא]. 

מ. ונמצא שהברייתא הראשונה שאמרה שהזמן הוא משעת אכילת העני, חולקת על 
משנתנו (עיל ע") שאמרה שהזמן הוא משעת אכילת הכהנים בתרומה. 

מא. פירשנו כגירסת מהרש"ל (סונ כסנסות ויומס) ברש"י (ד"ס (לנסין, ד"ס וס [וכן 
הסכימו כמה אחרונים, וכן מבואר בפסקי הרי"ד (ד"ס כ' מגניפ) ובמאירי (ל"ס זמן ססמיסי) 
ובשיטמ"ק (ל"ס ול' יסודס)]. ולפי גירסת המהרש"א (סוכס כסגסות ויוניס) ברש"י (טס), 
קושיית הגמרא היא איזה משני זמנים אלו מאוחר מכל הזמנים שבברייתא. 

מב. זהו ביאור הגמרא על פי גירסת רש"י (ד"ס ס"ג) 'היינו רבי אליעזר'. וראה להלן 
גירסא אחרת. 

זמנו של רבי מאיר, שהוא מעט לפני צאת הכוכבים [כמבואר להלן במסקנת הגמרא] 
וקודם לזמנו של רבי יהושע שהוא צאת הכוכבים, מאוחר לזמנו של רבי אליעזר, 
שהוא בשקיעת החמה [תחילת בין השמשות]. לגמרא היה ברור שאם זמנו של העני 


ראשון 


ברכות 


הכהן, בהכרח שהוא בתחילת בין השמשות"יי. אלא לאו שָמָע מִינָהּ 
- האם אין להוכיח מכך, דזמנו של עָנִי מאוחר יותר מזמנו של כהן, 
והוא אחר צאת הכוכבים. מסיקה הגמרא, שָמָע מִנָהּ - אכן יש 
קהופית כןי. 


ב: [דן 


אוצר החכמה: * 


הגמרא שבה לדון בדברי הברייתא האחרונה, והיא מבארת את דעת 
רבי מאיר: 
אָמר מר - הובא לעיל בברייתא האחרונה, אֲמר ליה רַבִּי יהודה 
לרבי מאיר, כיצד אתה אומר שזמן קריאת שמע הוא בזמן שהכהנים 
טובלים, וְהַלַא הכֹהַנִים מִבְּעוֹד יום הַם טוֹבְלִים קודם בין השמשות, 
כדי שודאי תהא טבילתם קודם הלילה, ואיך יתכן לומר שזמן זה הוא 
יזמן שכיבה' וקוראים בו קריאת שמע של ערבית. 


מבררת הגמרא, הלא שָפִּיר קאָמַר ליה [-יפה אמר לו] רְכִּי 
יהודה לְרְבִּי מאִיר, שטענה טובה היא, ומה יענה עליה. אומרת 
הגמרא, וְרְכִּי מאִיר, הָכִי קאָמַר ליח - כך אמר לו לרבי יהודה, 
אכן זמן קריאת שמע הוא קודם בין השמשות, אולם מי סָבְרַת 
דאַנא אַבִּין הַשַמְשות דידך קא אִמִינָא - וכי סבור אתה שכוונתי 
היא לקודם בין השמשות שלפי שיטתך, שהוא זמן רב לפני הלילהײ, 
אֲנֵא אַבִּין השמשות דְּרְבִּי יוסִי קא אִמִינָא - כוונתי היא לקודם 
בין השמשות שלשיטת רבי יוסי, דְאָמַר רַבִּי יוּסִי, בִּין השמשות 
הוא זמן קצר של כְּהַרֶף עין [-כשיעור קריצת עין""], זָה [-הלילה] 
נְכְנַס וְזֶה [-היום] ווֹצא, שאותו רגע שהיום והלילה מתחלפים הוא 
בין השמשותני, וְאִי אֶפְשָר לְעָמוד עָלָיוי" ולדעת בדיוק אימתי הוא 


מוקדם לזמנו של הכהן [שהוא צאת הכוכבים], הרי הוא בשקיעת החמה כזמנו של 
רבי אליעזר, ולכך שאלה 'היינו רבי אליעזר'. לכאורה יש לשאול, מדוע היה ברור כן 
לגמרא, והלא ניתן היה לומר שזמנו של העני הוא רק מעט קודם צאת הכוכבים כזמנו 
של רבי מאיר, והשאלה היתה צריכה להיות 'היינו רבי מאיר'. בשיטה מקובצת (ל"ס 
סי) תירץ על קושיא זו, כי אין מסתבר שהעני מצמצם להתחיל את אכילתו בשעה 
מדויקת מעט לפני צאת הכוכבים, ועל כן בהכרח שזמנו הוא עוד קודם לכן, בתחילת 
בין השמשות, כזמנו של רבי אליעזר. 

המאירי (ד"ס זמן ססמישי) הביא גירסא 'היינו רבי מאיר' [ממנה בא רש"י (פס) להוציאן, 
וכתב שהיא גירסא משובחת, משום שבודאי שהעני עוסק במלאכתו עד שעה מאוחרת, 
וגם אם נאמר שזמנו קודם לצאת הכוכבים, עדיף לומר שהוא סמוך לו, והיינו בזמנו 
של רבי מאיר. וראה שם כיצד ביאר את גירסתנו. 

לכאורה ניתן היה לתרץ את שאלת הגמרא ולומר, שזמנו של העני שאמר רבי חנינא 
קודם לזמן קידוש היום שאמר רבי אליעזר, או מאוחר ממנו. הגמרא לא תירצה כן 
משום שלא הסתבר לה לחלק חילוקים רבים כל כך בזמן השכיבה שקודם צאת 
הכוכבים. תוספות (ד"ס ופי) ותוספות הרא"ש (ד"ס כ' פנינ6). וראה מה שביאר הרשב"א 
(ד"ס כני סננ) בשם רב האי גאון. 

מג. זמנו של העני הוא מעט לאחר צאת הכוכבים, משום שבשעה זו הוא גומר את 
מלאכתו והולך לביתו, ומיד הוא יושב לאכול. [רוב בני אדם אוכלים מאוחר יותר, 
משום טרחתם בהכנת סעודתם, לעומת העני שאינו אוכל אלא פת במלח]. זמן זה הוא 
הזמן המוזכר בברייתא לעיל 'משעה שבני אדם נכנסים לאכול פיתם בערבי שבתות', 
משום שבלילי שבת מקדימים בני האדם לאכול, כעני בימות החול, כיון שכבר הכינו 
את מזונם מבעוד יום. אלא מתוך שבתי כנסיותיהם רחוקים מבתיהם, הם שוהים 
בהליכתם כשיעור שהיית העני מצאת הכוכבים עד הגיעו לביתו, ועל כן אכילתם 
מאוחרת משעת צאת הכוכבים. דברים אלו מבארים גם מדוע לא הובאה בברייתא 
הדעה שזמן קריאת שמע הוא 'משעה שבני אדם נכנסים לאכול פיתם בערבי שבתות', 
מאחר שזמן זה הוא כזמן אכילתו של העני. מאירי (ד"ס ומן כניעי). וראה בהערה לעיל 
על דברי רבי אחאי. 

מכאן הקשה המאירי (ל"ס זמניס) על פירוש רש"י (ד"ס משסעני), שביאר שהטעם לכך 
שהעני אוכל מוקדם יותר משאר בני אדם, הוא משום שאין לו נר להדליק בסעודתו. 
לפי טעם זה, בהכרח שהוא אוכל קודם צאת הכוכבים, ואילו כאן מסיקה הגמרא 
שהוא אוכל לאחר צאת הכוכבים. [וראה פירוש המאירי בהערה לעיל]. באגרות משה 
(פו"ם מ"6 סי" כד ד"ס ומס) יישב, שגם לאחר צאת הכוכבים עדיין יש אור מועט, 
וכפי שמשמע בירושלמי (פ"6 ס"פ), והעני שאין לו נר נכנס לאחר צאת הכוכבים 
לאכול באור זה. וראה ביאורים נוספים במרומי שדה (ד"ס מסתנכ) ובדבש תמר (נרמ"י 
קס). 

מד. שהוא כשיעור הליכת חצי מיל קודם צאת הכוכבים. רש"י (ד"ס נין). וראה בהערה 
לעיל על דברי רבי מאיר בברייתא. 

מה. כקריצה הנעשית ברפיון ולא בחוזקה. רש"י (טכת לד: ד"ס כסלף). 

מו. רש"י (פס ל"ס ז0). 

מז. ראה בהגהות וציונים, שיש שלא גרסו תיבות אלו. 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' וסדר פשטי לס 
מכרייתס: (3) רש"י ד"ס 


מנריית וקו' | קסכסניס 
זבאין (6כול נתכומפן 
סימן ‏ ר 65ק: 
()תום' ד"ל דיק 


וכו' על ספֿרן מדנקט 
נקר ו סקמ וכו' 
מנריים סימן (לנר: 
(ל) בא"ד העלינ פמקו 
לסתס (סײט כּיפת 6ולו) 
יכות פנו מוקפיס בתכקי 
נכנס וכתנ 3כדו ס"b‏ 
סייט לאו דוקא שקיעת 
החמה: 


נליון הש"ס 


גמ' טהר יומא. עפוי"ע 
רפ" דזכסיס ד"ס וטב"י: 
בהגהת מהרי"ב אחר 
תיבת ביה"ש. 936 


כס"ק נ' תלתי ו ג' 
רניעי מיל ו5"ע: תום' 
ד"ה משעה כו'. מתי 
יתפלל כו'. וכי כעני 
עו"ג יסי' סעורס. נקפר 
סלות יעקכע] כקס גניון 
תוס" בכיייפ]: 


תורה אור השלם 


א) וְאַנְחְנוּ עשִים 
בַּמְלָאבָה | וְחֲצְיִם 
ממִזִיקִים = = בְּמְחִים 


מעלוֹת הַשַׁמַר עד 
צֵאת הַכּוֹבְבִים: 
[נחמיה ד, טו] 
גם בָּעַת הַהִיא 
אָמַרְתִּי לָעֶם איש [נערו 
ְלִינוּ בְּתוֹךְּ יְרוּשָלִים 
וְהָי לָנוּ הַלַילָה מִשְׁמֶר 
ְהַיוּם מְלָאכָה: 
[נחמיה ד, טון 


aa 


משנת ראשונים 


סימן | לדבר | צאת 
הנוכבים שמע מינה. 
הא דאמרי' דמצאת 
הכוכבים ואילך הוא 
לילה דוקא ג' כוכבים 
בינונים אבל פחות לא 
הוו לילה דהכי אמר" 
במסי שבת (ד' לה:) 
כוכבא "לום. ‏ בי בק 
השמשות גי לילה, 
ואמרינן עלה לא כוכבים 
גדולים הנראים ביום ולא 
כוכבים קטנים הנראים 
בלילה אלא בינונים, 
וכיון שכן ואין הכל 
בקיאין בין (בינונים 
לקטנים) צריך ליזהר עד 
שיראו הקטנים. 
[רבינו יונה דף א: מדה"ר] 
ואף על פו שאין ראיה 
להבר ובר לדבר. ואיית 
ואמאי אמרינן שאין 
ראיה לרבר, דסא ראיה 
גמורה היא דלילה הוא 
משעת צאת הכוכבים. יש 
לומר | דמשו"ה לא 
חשבינן לה ראיה גמורה, 
משום דבק"ש אינה 
תלויה בלילה אלא בזמן 
שכיבה. והכי קאמר 
אע"פ שאין ראיה לדבר, 
דצאת הכוכבים הוי זמן 
ק"ש (ו)אפילו הכי זכר 
איכא, דכיון שיציאת 
הכוכבים הוא לילה 
מסתמא זמן שכיבה הוא. 
[הריטב"א] 


רבי חנינא אומר משעה שעני נכנס לאכול פתו במלח. וא"ת ועני זה מתי יקרא את שמע וכי בעניים כותים יהיב 
שיעורא למילתיה, ור"ח גורס עד שעה שעומד לישן, משמע לגירסתו שיתפלל ויקרא ק"ש אחר אכילתו קודם שילך 
משעה שרוב בני אדם נכנסין להסב. פרש"י ז"ל אית דאמרי בחול ואית דאמרי בשבת, 
ובודאי משמע כפירוש הראשון, דהא כיון דאסיקנא הכא דשיעורא דעני לחוד ודכהן לחוד, מסתמא נראה דהדרינן 


לישן. [תוספות הרא"ש] 


ב 


כמימר דמיירי כזרימס דלי כזריתה 
סול סוס מני (מכת3 כקל6 וזכס 
ססמם וטסר כמו ממזכם סעקם 
(נמדכר כ6) לו כסון ייס כמו ססמם 
י על ססכך (כיטיפ ש) (ג) ונקט 
נקכ וכל סקמק 6למ5 דסייו 
סקיעת ססמס. ועול דנסמוך קb‏ 
מכעיל כיס סי וכל ססמט 6י כית 
סולו סו ופסיט מכרייסס | זכר 
נלבר וכו' פפסוט מממניתין (הגעיס 
פייד) הערינ" קמקו לוכ כתלומס 
פנ דסיינו ית סמט. וי"ל דס"פ 
ממקי לסקי ונל סטמ וטסר :ילק 
מק סוס ממם ומסי וטסר טסר יומס 
דסייגו ‏ 65 סכוככיס דיל כילק 
לוכו סו דסייו תמנתס טל שקיעת 
ספעס וסו תפלת סכנסתס ככקיע 
ועדיין יש ססות כיוס " סמש מינן 
עד 05 סכוכניס ומקי ועסל עסר 
גכר וססת למסניתין דסעכל ₪3 
קסס מידי | דמ5י למימר סעכיד 
סמקו לספס (ד) סיינו כית סוכו וקף 
מסתס 6 ספטוט דסינו 5 
סכוכביס. מסוס סכי פיכטכיך נפמויי 
סכל הנרייתל דכלת סכוכניס: 

אם כן למא קרא װטהר. 90 
על ג3 דנלמס מקומום" 

כתיכ וטסכ. ספס ליכ נמיטעי 936 
סכל דליכ כמיטעי סוס ליס פמכתל 
וטסר: משעה שהעני נכנס 
לאכול פתו במלח, תימס עני גופיס 
* ממי יתפנכ לספ פמכת זמן 6כילתו 
סיינ זמן ק"ש וכיון קנל זמן ק"ק 
)סור לסתמיל כסעודס עד טיתפנל 
בריס כדתניס כקמן (דף ד:) וקור 
ק"ש ומתפנכ ולוכל פתו ומרך וכל 
סעוכר על דכרי תכמיס סיכ מיתס 
ויק גוער דומן תפלס סוי קודס כזמן 
סעודס דלו לוק מסעני (כנס 
נמכונ 656 פוכת מעיקר5 קממכ 
סעד טיכינו כו סעודפו יקרס ויתפלכ: 
"= שאין ראיה לדבר. רקיס 
אע כ גמורס 6ינס דסb‏ 63 מיירי 
סתס (ענין ק"ם?: |א\ פיד דעני 
קדים רבי חנינא היינו ר' אליעזר. 
ונס מ5י נמימר דעני קדיס (קלום 
סיוס פו קלוט סיוס קליס (טעוכ5 
דעני. דנ מסתכרל נמנק כל כך 
נקעוכי זמן טכיבס דכנ זמניס ספפו 
לית כיס: א( ליה ר יהודה 
והלא כהנים מבעוד יום הם טובלים, 
מיעס פיקטי ניס ננפסיס שסרי פנג 
סמנסס מנעול יוס סיל וסוס סומר 
(נקמן דף כ') מיד כסיעבור פנג 
סענמס סוי ומן ספלת ערכים. 
ויס וער דנלידיס 5 קטי 607 
דרים כסככך וכקומך? לצ (ככגן 
דלרסי קסי דסינו | ומן סכיכס: 

קקיק 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


דילמא ניאת אורו חוא. פי' כק"י עד סיכ סולו ענ יוס 

ססמיני ומסי וטסר טסל גנל קיטסר ססים כסנסק 
קככנופיו. ומיס לפירוטו לפכוך ססי דסעכל (דף על:) לסעכיכ 
סמסו 6וכל כתכומס וכו' מגלן לנית סמו סול. ועוד סיכי ממי 


דילמא ביאת אורו הוא ומאי וטהר טהר גברא 
אמר רבה בר רב שילא א"כ לימא קרא ויטהר 
מאי וטהר > טהר יומא כדאמרי אינשי איערב 
שמשא ואדכי יומא במערבא הא דרבה בר 
רב שילא לא שמיע להו ובעו לה מיבעיא 
האי ובא השמש ביאת שמשו הוא ומאי וטהר 
טהר יומא או דילמא ביאת אורו הוא ומאי 
וטהר טהר גברא 69 והדר פשטו לה מברייתא 
מדקתני בברייתא סימן לדבר צאת הכוכבים 
שמע מינה ביאת שמשו הוא ומאי וטהר טהר 
יומא: אמרמר* משעה שהכהנים נכנסין לאכול 
בתרומתן ורמינהו מאימתי קורין את שמע 
בערבין משהעני? נכנם לאכול פתו במלח$ 
עד שעה שעומד ליפטר מתוך סעודתו סיפא 
ודאי פליגא אמתניתין רישא מי לימא פליני 
אמתני' לא עני וכהן חד שיעורא הוא.= ורמינהו 
9 מאימתי מתחילין לקרות ק"ש בערבית 
משעה שבני אדם נכנסין לאכול פתן בערבי 
שבתות דברי ר"מ וחכמים אומרים משעה 
שהכהנים זכאין לאכול בתרומתן סימן לדבר 
צאת הכוכבים ואע"פ שאין ראיה לדבר זכר 
לדבר שנאמר * ואנחנו עושים במלאכה וחצים 
מחזיקים ברמחים מעלות השחר עד צאת 
הכוכבים ואומר = והיו לנו הלילה משמר והיום 
מלאכה * מאי ואומר וכי תימא מכי ערבא" 
שמשא ליליא הוא ואינהו המחשכי ומקדמי 
ת"ש והיו לנו הלילה משמר והיום מלאכה קא 
סלקא דעתך דעני ובני אדם חר שעורא הוא 
ואי אמרת עני וכהן חד שעורא הוא חכמים 
היינו רבי מאיר אלא שמע מינה עני שעורא 
לחוד וכהן שעורא לחוד לא עני וכהן חד 
שעורא הוא ועני ובני אדם לאו חד שעורא 
הוא. ועני וכהן חד שעורא הוא ורמינהו 
מאימתי מתחילין לקרות שמע בערבין משעה 
שקדש היום בערבי שבתות דברי ר' אליעזר 
רבי יהושע אומר משעה שהכהנים ממוהרים 
לאכול בתרומתן רבי מאיר אומר משעה 
שהכהנים טובלין לאכול בתרומתן אמר לו 
ר' יהודה והלא כהנים מבעוד יום הם טובלים 
ר' חנינא אומר משעה שעני נכנם לאכול פתו 
במלח ר' אחאי ואמרי לה ר' אחא אומר 
משעה שרוב בני אדם נכנסין להסב ואי 
אמרת עני וכהן חד שעורא הוא ר' חנינא היינו 
ר' יהושע אלא לאו שמע מינה שעורא דעני 
לחוד ושעורא דכהן לחוד שמע מינה. הי 
מנייהו מאוחר= מסתברא דעני מאוחר דאי 
אמרת דעני מוקדם ר' חנינא היינו ר' אליעזר 
אלא לאו שמע מינה דעני מאוחר שמע 
מינה: אמר מר אמר ליה רבי יהודה והלא 


דילמא ביאת אורו, קיקול סקעט כיוס סעמיני, ויעסר ססים ענמו 
כסכלת קככנותיו, ולסר י6כל: אם כן. דסי קכ ועסל נכטון 5ווי 
סוס גימ קכb‏ ויעסר, מסי וטסר: אדכי. כסון עכר, נפפנס מן סעונס 
ססמט: מברייתא. לקתני לקמן נקמעמין מקעס (כ) ססכסניס נכנסין 


כו צפכוממן וכליס לדכר 5ת 
סכוכניס ט"מ סין כפרסן מעכבתן: 
משהעני. ספין כו נר <סלליק 
כסעודתו": סיפא ודאי פליגא אמתני 
דקתני סכ עד טעס טעומד ניפטכ 
ממוך ססעודס וסינו 65 כר' 6ליעזר 
ול כרכנן ונ כרכן גמנינ, דדרים 
ונטכנך תמנת זמן שכינס וכמתנ" 
פנן עד סוף סקקמוכס סלסקונס: 
עני וכחן, עני כל כיכומיו, וכסן טמb‏ 
כו כפכומס: חד שעורא הוא. 
5 סלכוכניס: בערבי שבתות. 
ממסכין (סעולס עסכל מוכן: שאין 
ראיה לדבר. קסיוס כנס 3 
סכוכביס, זכר לדכר פיכ: דמחשכי. 
ועוסין מנפכס בּנינס מפקיעת ססעס 
עד 05ת | סכוכניס: ומקדמי. 
ומטכימין קודס סיוס, דלימ יוס 6 
סוי עד סגן ססמס וסס מקדימין 
מעלות סססל לסוי כמו" מסנך ס' 
מילין (פססיס דף 5ג:): ת"ש והיה לנו 
הלילה | משמר. מלקסמר וסוס 
מנפכס נמ סי דענר מעלוס 
ססמר עד 5ת סכוכניס יעמס סוס. 
וכר לדכר ליכ דכל עת מל6כס 
קול סכתוכ יוס: קפ"ד. כו 3ני 
דס !*' סייגו ענייס, כלומר כני דס 
כערני סמות וענייס כיעות סול 
מל קעוכל סול: משעה שקדש היום 
בערבי שבתות. סייו כין ססמקות 
ספק יוס ספק כינס, וכיון דספק סו 
קלס סיוס עספק: משעה שהכהנים 
טובלים. סייט קולס כין ססמקות, 
כדי קיס (סס קודס כין סטמקות 
סערנ שמם, וסכי 6מרינן | כנעס 
מדליקין (דף (₪.) דזמן סטכינס קודס 
כין ססמקות מעט: והלא כהנים 
מבעוד יום הם טובלים. ככי יסולס 
נטעמיס דסמר ככמס מדניקין" כין 
ססמקום כדי מספך" פני מיל קודס 
5 סכוכניס קלוי כין סטמקות וסוי 
ספק, סלכך טכיפס דמקמי סכי מכעוד 
יוס סול ונפו זמן קכיכס סו. ונקמן 
מפרט מסי פסדר יס רצי מליר: 
נכנסין להסב. לית דקככי כימות 
ססונ, ופים דלמכי כקכתות, מכל 
מקוס מפומר סו (לכולס"): והי 
מינייהו מאוחר. (נכולס?) דעני 6ו 
דכסן: ה'נ סי ס"ד דעני קודס כ' 
סנינס סיינו כ' ניעזר: כין ססעסו 
דר' יסודס !' מסנך ס5י מיל פפני 65 
סכוכביס, = ודככי = יוסי כסכף עין 
נפני 62 סכוכביס, ורכי מסיר כרכי 
יוסי ס"ל, וכי טנינ מקמי סכי סמוך 
לססכס סול וזמן עכיכס קלינן כיס: 
קסיס 


כהנים מבעוד יום הם טובלים שפיר קאמר ליה רבי יהודה לרבי מאיר ורבי מאיר 
הכי קאמר ליה מי סברת דאנא אבין השמשות דידך קא אמינא אנא אבין 
השמשות דרבי יוסי קא אמינא ראמר = רבי יוסי בין השמשות כהרף עין= זה נכנם וזה יוצא ואי אפשר לעמוד עליו". 


למאי דסבירא לן מעיקרא דעני ובני אדם בערבי שבתות חד שיעורא אית להו, וכיון שכן רבי אחאי היינו ר' חנינא, 


אלא דמשעה שבני אדם נכנסין להסב בימות החול קאמר והן מתאחרים יותר. [הרשב"א] 


קושיית המהרש"א, אוצר חיים) וכ"ה בתוס' הרא"ש עיי"ש: 
פ] וכן הקשה השאג"א סוף סי' ג וכתב ונ"ל שיש ט"ס ברש"י ועיין בהגהות הגר"א ובילקוט מפרשים: ע] נדפס 
בסוף ספר שיח יצחק (עמ"ס חגיגה): 

דרבה אמר ג' רבעי מיל ורב יוסף אמר תרי תילתי מיל: 


קשיא 


פ] וכ"כ סברא זו בתוס' הרא"ש וברשב"א: 


יוסי אין מסתפק בבין השמשות כלל, והכי קאמר כהרף עין אני מכיר ובקי בו מתי זה נכנס וזה יוצא ויודע אני מתי הוא יום מתי הוא לילה. [תוספות, שבת לד:] 


= וממתניתין 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוספות ע"ז 
עה ה"הי: בת יומא 
(הג' לבוש), 3) תוספתס 
כרכות | פ"ק, ג) מגילס 
כ:, ל) סנק (ד 3' [נלס 


נ"ג.ן, ס)עײ תוס' 
פסחים ב. ד"ה יכנס, 
1) עיין ‏ יומא | עד;, 


ז) [ד: ע"ס סיטכ ועיין 
לסל ללס" ג ד"ם 
כס"ק 9], ס) כדלי' 
פסמיס 5ג:, מ) עי" 
תוקי מנילס כ': ד"ס 
וסיס], *) עיי"ש ברש"י 
ד"ה שמע מינה ותוס' 
לעיל ע"א ד"ה מאימתי, 
סז לקמןי עיב. 


הגהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס קס"ד. 
סיט עניס. ‏ 5 
שאינם: [ב] שם ד"ס 
כין ססמסות. מסלך תי 
מינ. 5" יותר מחצי 
מיל. (כנס] תכי תנמי 
פיל וכ"י ג' כנעי מיל 
(קנת ל"ד): 


ae 
הגהות וציונים‎ 


6] עי' לעיל ע"א הגו"צ 
אות | א: 2] בכת"י 
משעה שהעני (וכ"ה 
בתוס', ובתוס' הרא"ש, 
וברשב"א, וכ"ה הלשון 
בכל הסוגיא): ג] בכת"י 
נוסף ועני וכהן חד 
שיעורא הוא ורמינהו: 
ל] בכת"י הגירסא וכי 
תימא מעלות השחר 
לאו יממא ומכי 
איערב שמשא ליליא 
הוא ומשום בנין 
בית המקדש מקדמי 
ומחשכי וכו': 
ס] בכת"י נוסף אמר רב 
נחמן בר יצחק (ומצינו 
בכמה מקומות בש"ס 
ברנב"י דרגיל למיפשט 
בעיא דגמ' ב'"מסתברא", 
לקמן סא ע"א, קידושין 
פא עיא, באב ג פיב 
ושם קסג ע"א): |] עי 
הג' הב"ח שבת לד ע"ב 


דתוס' | ואשר"י | ל"ג 
תיבות ‏ "ואי אפשר 
לעמוד עליו" אבל 
האלפס ‏ גרס להו: 
]] בדפו"י נמי, ואפשר 
שר"ל | דומיא | דזמן 


שמשקיעת החמה עד 
צאה"כ הנזכר ברש"י 
דפו"ר | לעיל סע"א 
(עיי"ש הגו"צ אות ה). 
] נדצ"ל דעבדי 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
בארות המים): ע] נראה 
דהשיי הס גרס בנמי 
קס"ד רוב כני אדם 
היינו ‏ יעניים, (הגהות 
מהר"י לנדא, וכיה בבית 
נתן ובשטמ"ק) ומהר"נ 
אדלר כתב שרש"י גורס 
בגמ' בני אדם היינו 


עגיים, חיבת "רובל 
נמחק, ועיין | הגהות 
הגר"א: *] יש להגיה 
יותר מחצי מיל כמו 
שהגיה הגר"א לקמן 
בד"ה בין השמשות 


(יפ"ע): כ] רש"א מ"ז 
(גליון) למהרש"א צ"ל 


לכולם השני, 
ולמהרשייל (מובא 
בהגו"צ באות הבא), צ"ל 
לכולם הראשון: 
(] רש"ל מ"ז (גליון): 
מ] נדצ"ל ‏ ממתניתין 


וממתניתין דהעריב 


שמשו (והיעו דיכול 


לפשוט ממתניתין דהכא 
דהעריב 


שמשו ומיושב בזה 


(] ביינ מקופות כתים "רטהר" (עיך שפתי חבמים): 


5] לפנינו בשבת שם איתא 


בין השמשות כהרף עין. פירש רשב"א דאין להסתפק בו אלא כשהוא כהרף עין ולא בזמן גדול כמו שמסתפק בו תנא קמא, אבל אין לפרש רבי 


מאימתי פרק 


זמן זה, מאחר והוא קצר ביותר. וכיון שאני סובר כדעת רבי יוסי, 
נמצא שלשיטתי טובלים הכהנים סמוך לצאת הכוכבים, ועל כן זמן 


ראשון ברכות ב: [ה] 


זה יכול להחשב זמן שכיבה' ואפשר לקרוא בו קריאת שמע של 
ערבית , 


eee eee coe שק‎ ees בי‎ 


מח. רש"י (ד"ס נין). כלומר, אמנם זמן זה הוא יום גמור לדעת רבי מאיר [הסובר 
כשיטת רבי יוסי בזמן בין השמשות], אך כיון שהוא סמוך לחשיכה הרי הוא זמן 
שכיבה, ואפשר לקרות בו קריאת שמע. 

כחב הצל"ח (נכט"י ד"ס מסעס), שלפי מה שביארה הגמרא בדעת רבי מאיר, מבואר מה 
שנקט רבי מאיר 'משעה שהכהנים טובלין', ולא נקט בפשטות 'קודם בין השמשות', 
משום שבא לחדש שהכהנים רשאים לטבול עד בין השמשות של רבי יוסי [וכמוכח 
מדבריו שהכוונה לבין השמשות זה]. 

ביארנו על פי פשטות הסוגיא כי רבי מאיר ורבי אליעזר חולקים ביניהם, וזמנו של 
רבי מאיר מאוחר יותר, סמוך לצאת הכוכבים. אולם דעת פסקי הרי"ד (ל"ס כני יסופע) 
כי זמנו של רבי מאיר הוא כזמנו של רבי אליעזר, כלומר שאף לרבי מאיר ניתן לקרוא 
קריאת שמע כבר משקיעת החמה, ולא בא רבי מאיר אלא לחדש, שאף על פי שלענין 
קריאת שמע זמן זה נחשב זמן שכיבה, משום שיש מקצת בני אדם ששוכבים בו, 
לענין טבילה הוא נחשב יום גמור וכהנים טובלים בו, וכדעת רבי יוסי. 


סדר הזמנים [מהמוקדם למאוחר](א) 


שקיעת החמה [תחילת בין השמשות של 
רבי יהודה] (ב) 


מעט קודם צאת הכוכבים | שהוא מעט 
קודם בין השמשות של רבי יוסי] (ג 


התנא במשנתנו 


צאת הכוכבים 


רבי יהושע בברייתא השלישית 


התנא בברייתא הראשונה 


מאוחר מצאת הכוכבים 


רבי מאיר בברייתא השניה (ו) 


רבי אחאי ויש אומרים רבי אחא בברייתא 
השלישית 


זמן מאוחר עוד יותר 


התנא הסובר כן 


חכמים בברייתא השניה 


רבי חנינא בברייתא השלישית 


לסיכום: לגבי תחילת זמן קריאת שמע של ערבית, מצאנו דעות במשנתנו ובשלש 
ברייתות. ואלו הן: 

משנתנו - מאימתי קורין את שמע בערבין, משעה שהכהנים נכנסין לאכול בתרומתן. 
ברייתא ראשונה - מאימתי קורין את שמע בערבין, משהעני נכנס לאכול פיתו במלח. 
ברייתא שניה - מאימתי מתחילין לקרות קריאת שמע בערבית, משעה שבני אדם נכנסין 
לאכול פתן בערבי שבתות, דברי רבי מאיר. וחכמים אומרים משעה שהכהנים זכאין 
לאכול בתרומתן. 

ברייתא שלישית - מאימתי מתחילין לקרות שמע בערבין, משעה שקדש היום בערבי 
שבתות, דברי רבי אליעזר. רבי יהושע אומר, משעה שהכהנים מטוהרים לאכול 
בתרומתן. רבי מאיר אומר, משעה שהכהנים טובלין לאכול בתרומתן. רבי חנינא אומר, 
משעה שעני נכנס לאכול פיתו במלח. רבי אחאי ואמרי לה רבי אחא אומר, משעה 
שרוב בני אדם נכנסין להסב. 

וסיכום הדעות הוא כדלהלן: 


לשון המשנה והברייתות 


רבי אליעזר בברייתא השלישית 


רבי מאיר בברייתא השלישית ודו 


משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתם 
משעה שהכהנים זכאין (ה) לאכול בתרומתם 
משעה שהכהנים מטוהרים לאכול בתרומתם 
משעה שהעני נכנס לאכול פיתו במלח 


משעה שהעני נכנס לאכול פיתו במלח 


משעה שבני אדם נכנסין לאכול פתן בערבי 
שבתות ט) 


משעה שרוב בני אדם נכנסין להסב [בימות 
החול (חו] 


(א) כתב המאירי (ד"ה ולדעתי) שהברייתא השלישית [בה, לדבריו, הובאו כל הזמנים המוזכרים בסוגיא] שנתה את הזמנים לפי סדרם מהמוקדם אל המאוחר, מלבד דעתו 
של רבי מאיר שנשנתה בברייתא לאחר דעתו של רבי יהושע ובאמת היא קודמת לה. טעם שינוי זה הוא, שחפצה הברייתא להסמיך את דעתו של רבי יהושע לדעתו של רבי 


אליעזר, משום שמצוי שהם חולקים ביניהם. 

(ב) המאירי (ד"ה ונמצא). 

(ג) בין השמשות של רבי יוסי הוא כהרף עין לפני צאת הכוכבים, כמבואר בגמרא. 
) 


ד) כתבנו כדעת רש"י (ד"ה בין). וראה בתחילת הערה זו, שלדעת פסקי הרי"ד שוות דעותיהם של רבי מאיר ורבי אליעזר. 


(ה) ראה בהערה לעיל מדוע שינו הברייתות את לשונן מלשון המשנה. 


(ו) הגמרא להלן (ג.) תקשה, שדברי רבי מאיר בברייתא השניה סותרים לדבריו בברייתא השלישית. 
(ז) כן כתבו הרשב"א (ד"ה רבי אחאי) והמאירי (ד"ה זמנים), שלמסקנת הגמרא הזמן שבני אדם נכנסים לאכול פתם בערבי שבתות, שוה לזמן שהעני נכנס לאכול פיתו 


במלח. וראה להלן בסמוך את דעת רש"י בזה. 


(ח) כתב רש"י (ד"ה נכנסין) שיש מפרשים שהמדובר בימות החול ויש מפרשים שהמדובר בלילי שבת, ומכל מקום זמן זה הוא הזמן המאוחר מכולם. והרשב"א (שם) 
והמאירי (שם) כתבו כי ודאי שהכוונה היא לימות החול, שאם לא כן במה נחלקו רבי חנינא ורבי אחאי | וכפי שהתבאר בהערה לעיל על דברי רבי אחאי]. לדעת המפרשים 
שהכוונה כאן ללילי שבת, נמצא שהזמן שרוב בני אדם נכנסין להסב והזמן שבני אדם נכנסין לאכול פיתן בערבי שבתות זמן אחד הם, ולפי זה צריך לומר שזהו זמן שונה 


מהזמן בו העני נכנס לאכול פיתו במלח | וכפי שהתבאר בהערה שם]. 


ג. [א] מאימתי פרק 


הגמרא דנה בסתירות שנמצאו בדברי התנאים: 


סותרים זה לזה, שבברייתא השניה (עיל 3:) אמר שזמן קריאת שמע 
הוא משעה שבני אדם נכנסים לאכול פיתם בערבי שבתות, דהיינו 
לאחר צאת הכוכבים", ואילו בברייתא השלישית (פס) אמר שזמן קריאת 
שמע הוא משעת טבילת הכהן שהיא קודם בין השמשותי. 


מתרצת הגמרא, שתי ברייתות אלו נשנו על ידי תְּרֵי תִּנָאִי [-שני 
תנאים], שנחלקו אַלִיבָּא [-לפי שיטתו] דְּרַבִּי מַאִיר. כלומר, התנאים 
בברייתות חולקים ביניהם מה היא דעתו של רבי מאיר אודות זמן 
קריאת שמע, אם הוא מתחיל רק לאחר צאת הכוכבים או שהוא מתחיל 
כבר קודם בין השמשות. 


עוד מקשה הגמרא, קשיא דְרְכִּי אָלִיעְזֶר אַדְּרֹכִּי אָלִיעְזֶר - דברי 
רבי אליעזר סותרים זה לזהי, שבמשנתנו (י? 3.) אמר שזמן קריאת 
שמע הוא 'משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן' דהיינו מצאת 
הכוכביםי, ואילו בברייתא (ע?ל 3:) אמר שהזמן הוא 'משעה שקדש 
היום בערבי שבתות', דהיינו מעת בין השמשותי. 


מתרצת הגמרא, המשנה והברייתא נשנו על ידי תְּרִי תִּנָּאִי [-שני 
תנאים], שנחלקו אַליבָּא [-לפי שיטתו] דְּרַבִּי אֶלִיעָזֶר. כלומר, המשנה 
והברייתא חולקות ביניהן מהי דעתו של רבי אליעזר אודות תחילת זמן 
קריאת שמע, אם היא בצאת הכוכבים או עוד קודם לכן, בתחילת בין 
השמשות. 


עוד מתרצת הגמרא, וְאִיפָּעִית אֵימָא - ואם תרצה תוכל ליישב 
זאת כך', מה שנאמר ברִישָא [-בתחילת המשנה] שתחילת זמן קריאת 
שמע 'משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן', ?או רְכִּי אֶלִיעָזֶר 
היא - אין זה מדברי רבי אליעזר, אלא דעתו היא כמבואר בברייתא, 
שהזמן הוא משעה שקדש היום בערבי שבתות. ומה שנאמר במשנה 


א. רש"י (ד"ס קט דכני מליל). זמן זה הוא לאחר צאת הכוכבים, כיון שמסתבר 
שלפי מסקנת הגמרא לעיל (3:) שעני וכהן אינם אוכלים בזמן אחד, חוזרת הגמרא 
לסברתה הראשונה שם, שעני אוכל בימות החול בזמן ששאר בני אדם אוכלים 
בלילות שבת, וכיון שהתבאר בגמרא שם שזמן אכילתו של העני מאוחר מהזמן 
שכהן אוכל בתרומה [שהוא צאת הכוכבים], נמצא שהזמן שבני אדם אוכלים בערבי 
שבתות, שהוא כזמנו של העני, הוא לאחר צאת הכוכבים. על פי רש"י (פס) והרשב"א 
(ל"ם וסס). 

ב. רש"י (ד"ס קטיb‏ דכני מֿיכ). טבילת הכהנים היא קודם בין השמשות, שהרי הם צריכים 
שיהיה להם 'הערב שמש' לאחר הטבילה. רש"י (עי? 3: ד"ס מפעס פסכסגיס). כאמור 
בהערה הקודמת מדברי רש"י, יש להוכיח כי הזמן בו בני אדם נכנסים לאכול בערבי 
שבתות מאוחר אפילו מצאת הכוכבים, וכל שכן שהוא מאוחר מזמן טבילת הכהנים 
שהוא עוד קודם בין השמשות. והתוספות (ד"ס קפי דכני מפיכ) ביארו באופן אחר מדוע 
אין לומר ששני הזמנים שוים, שהרי בברייתא האחרונה נחלקו רבי מאיר ורבי אחאי 
בשני זמנים אלו [שמה שאמרו שם 'משעה שרוב בני אדם נכנסים להסב', פירש רשיי 
((עיל 3: ד"ס נכנסין - כפיכוט סטני) שהכוונה שנכנסים להסב בערבי שבתות]. ועוד ביארו, 
שאין מסתבר שבני אדם ממהרים לאכול סעודת ליל שבת עוד מבעוד יום קודם הערב 
שמש, שהוא זמן טבילת הכהנים וכאמור [והיינו מעט לפני צאת הכוכבים, כמבואר 
לעיל (63]. 

ג. לכאורה היה לגמרא להקדים את המשא והמתן בסתירת דבריו של רבי אליעזר 
למשא והמתן בסתירת דבריו של רבי מאיר, שהרי דבריו של רבי אליעזר נשנו עוד 
לפני דברי רבי מאיר, וגם עדיף להקשות ממשנה על ברייתא מאשר להקשות מברייתא 
על ברייתא. אלא שמאחר שלפני כן עסקה הגמרא בביאור שיטת רבי מאיר, המשיכה 
לדון בסתירת דבריו. שפתי חכמים (ד"ס קעי). 

ד. המקשן נקט, שמה שנאמר במשנה 'דברי רבי אליעזר', מוסב גם על מה שנאמר 
בתחילת המשנה לגבי תחילת הזמן, ולא רק על מה שנאמר סמוך לתיבות אלו לגבי 
סוף הזמן. וכתב הרי"ף (עיל 3:), שגם לסברת המקשן שאף הרישא היא מדברי רבי 
אליעזר, לא נחלקו עליו חכמים, שאם היו חולקים עליו היתה המשנה מביאה את 
דעתם, כפי שהביאה לגבי סוף הזמן. 

ה. אין לומר ששני השיעורים שוים, שהרי בברייתא (עיל 3:) נחלקו בהם רבי אליעזר 
ורבי יהושע. תוספות (ד"ס קטי דכני 6מיעזר). [לכאורה גם בלאו הכי אי אפשר להשוות 
את עת אכילת תרומה שהיא בצאת הכוכבים, עם עת כניסת השבת שהיא בתחילת בין 
השמשות. אולם האחרונים ביארו בכמה דרכים כיצד היה ניתן להשוות ביניהן, אם 
לשיטות שתרומה דרבנן ואפשר להקל ולאוכלה בבין השמשות, או לשיטות שבין 
השמשות כהרף עין, ראה צל"ח ומצפה איתן (כתוס' טס)]. 

ו. הגמרא מביאה גם תירוץ זה, משום שלפיו אין צורך לומר שנחלקו תנאים בדעת 


ראשון ברכות 


ידברי רבי אליעזר', מוסב רק על המשך הדברים', שסוף זמן קריאת 
שמע הוא עד סוף האשמורה הראשונה". 


* 


שנינו במשנה, שלדעת רבי אליעזר זמן קריאת שמע של ערבית 
הוא עַד פוף הָאַשְׁמוּרָה הראשונה של הלילה. 


בלשון המקרא מצינו שהלילה מתחלק ל'אשמורות'". האשמורות 
נקראות כך על שם שבכל אחת מהן ממונה משמרה' אחת של מלאכים 
לעבוד ולשיר לפני ה''*. ונחלקו התנאים [בברייתא לקמן (ע"3)] במספר 
המשמרות שבלילה, שלדעת רבי יש בלילה ארבע משמרות, ולדעת רבי 
נתן שלש בלבדי. 


הגמרא מבארת מדוע לא נקט רבי אליעזר שיעור זמן ברור לסוף 
זמן קריאת שמע, ואגב כך היא גם מבארת מהי דעתו במנין המשמרות 
שבלילה: 
שואלת הגמרא, מאי קְפָבֵר - מה סובר רִבִּי אֶלִיעָזֶר לגבי מנין 
המשמרות שבלילה, אי הִסְבַָר - אם הוא סובר כדעת רבי נתן (טס), 
ששלש משמרות הָוִי הלילה, כלומר שהלילה מתחלק לשלש 
מהמומרות, ונמצא שאורך כל משמרה הוא ארבע שעות [מתוך שתים 
עשרה שעות של הלילה"], אם כן לימא - היה לו לומר בפירוש שזמן 
קריאת שמע הוא עַד אַרְבָּע שָעות - עד סוף השעה הרביעית של 
הלילה, שאז מסתיימת האשמורה הראשונה". וְאִי קִסָבַר רבי אליעזר 
כדעת רבי (טס), שאַרבּע משמרות הָוִי הַלִילָה, ונמצא שאורך כל 
משמרה הוא שלש שעות, לִימָא - היה לו לומר בפירוש שזמן קריאת 
שמע הוא עַד שָלש שָעות - עד סוף השעה השלישית של הלילה, 
שזהו עת סיומה של האשמורה הראשונה. מדוע נקט רבי אליעזר שהזמן 
הוא 'עד סוף האשמורה הראשונה', שהוא זמן שאינו מבורר דיו. 


משיבה הגמרא, לעוֹ?ם קָפָבֵר - באמת סובר רבי אליעזר ששלש 
מִשָמרות הַוִי הַלַילֶה, כאמור להלן בברייתא", ונמצא שסוף 


רבי אליעזר. על פי שפתי חכמים (ד"ס סכי). 

ז. לפי זה יכולה היתה המשנה להביא את דברי חכמים בשלימותם, ולכתוב 'מאימתי 
קורין את שמע בערבין, משעה שהכהנים נכנסין לאכול בתרומתן עד חצות', ולאחר 
מכן להביא את דברי רבי אליעזר 'עד סוף האשמורה הראשונה'. אלא שהעדיפה המשנה 
להביא את השיטות השונות לפי סדר הלילה, ולכן הקדים את דברי רבי אליעזר שאמר 
'עד סוף האשמורה הראשונה' לדברי חכמים שאמרו עד חצות', ואת דברי שניהם 
לדברי רבן גמליאל שאמר 'עד שיעלה עמוד השחר'. על פי שיטמ"ק (ד"ס 5י6. 

ח. וחכמים חולקים עליו ואומרים שהזמן הוא עד חצות. ביאור מחלוקתם, וההלכה 
במחלוקת זו, ראה לעיל (3.) בהערות. 

ט. כמו שנאמר (טמות יד כד) 'באשמורת הבוקר', וכן 'קדמו עיני אשמורות' (סניס קיט קמת), 
ועוד. על פי מאירי (ד"ס ננפון). חז"ל השתמשו במשנה בלשון 'אשמורה', כאן וביומא (כ.). 
ו היחיד של 'משמרות', הוא בדרך כלל 'משמרת', אולם בסוגיא [וכן במקומות נוספים 
בש"ס] שם היחיד של 'משמרות' הוא 'משמרה' וכן 'משמרי. 

וא. רש"י (ד"ס 6 ונסמות יד כל). בתוספות יום טוב (מ"5) הביא את דברי רש"י (נמדנר ג 
ז), שכל מינוי שאדם ממונה עליו ומוטל עליו לעשותו נקרא 'משמרת'. ובחזקוני (שמום 
יל כד) ביאר שנקראו 'משמרות' משום שהמלאכים שומרים וממתינים מתי יגיע זמנם 
לומר שירה [כמבואר בהערה להלן על שמר לי', שפעמים לשון 'שמירה' פירושו 
המתנה]. 

יב. ויש חילוק להלכה בין שתי הדעות הללו, לענין אדם שנדר ללמוד עד סוף 
האשמורה הראשונה, או שהשכיר את עצמו למלאכה עד סוף אשמורה זו, האם עליו 
לעשות זאת עד סוף השעה השלישית, או שמא עד סוף השעה הרביעית. על פי המאירי 
(ד"ס כלטון). ולהלן בסוגיא יתבארו חילוקים נוספים, וראה עוד בהערה להלן (ע"3). 
יג. כלומר, מחלקים את הלילה לשנים עשר חלקים, וכל אחד מהם הוא 'שעה'. מאחר 
שאין אורך הלילות שוה, משתנה אורך השעה מלילה ללילה, כגון שבלילות טבת 
הארוכים עשויה שעה להגיע עד כשעה וחצי שלנו, ובלילות תמוז הקצרים עד כשלשת 
רבעי השעה. [השעות שלנו, שהן אחד מתוך שתים עשרה מאורכו של לילה ממוצע, 
נקראות 'שעות שוות']. ראה רמב"ם (פיס"מ פ"5 מ"כ) ותפארת ישראל (יכין 6ות ס). וראה 
בילקוט ביאורים שיש המפרשים שהכוונה כאן לשעות שוות. 

וד. שזמן זה ניכר וברור יותר מ'סוף האשמורה הראשונה'. רש"י (ד"ס מסי). ואף על 
פי שלשון 'אשמורה' הוא לשון המקרא, היה לתנא לומר את דבריו באופן ברור יותר. 
שיטמ"ק (ל"ס (יפני). [ואפשר שמה שאין לשון זה מבורר הוא גם בגלל המחלוקת אם 
יש בלילה שלש משמרות או ארבע]. 

טו. כן היא האמת, אף שלצורך התירוץ אין הכרח לומר כך, שהרי אפשר לתרץ כדלהלן 
גם אם היה סובר רבי אליעזר שיש ארבע משמרות בלילה. תוספות הרא"ש (ל"ס ופג). 
וראה בצל"ח (ד"ס (עוש) שביאר שפרט זה נצרך לעצם התירוץ. 


אה19/06/20189) 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עמודר ב, 3) [דף 

כט:], ‏ ג) [לקמן כע. 

וע"ס מוס' ד"ס נײטן, 

ל) סימן ט' פרק ז', 

ם) תנחומא סוף פ' תצא, 

ו) [לללי' סנק יכ: וקוטס 
לג.]. 


-- == 
הנהות הביח 


(8) תוס' ד"ס קסיל 

דרני מקיר וכו' לסייגו 

נע"ק אי נמי ₪ 
מספנרס : 


7. Dog 
גליון הש"ס‎ 


גמ' מפני חשד. עין 
סנ כג.: 


Doan 


תורה אור השלם 
א) וְאַתָה תִנְבָא אֲלֵיהֶם 
אֶת כָּל הַרְבָרִים הָאלָה 


1 rr 


קדשו יִתִּן קול שָאג 
ישאַג על נָוָהוּ הֵידָד 
כְּרְכִים יְעֲנָה אֶל כָּל 
ישְבִי הַאֶרֶ?: וירמיה כה, ל] 


ליקוטי רש"י 


ששמרות. <סמוכות, 
(סתי | מלקי ‏ סלילס) 
[6סמוכס סנק מסלילס] 
קסנינס נמנק (עלשס 
סנקיס ‏ כמו סלמכו 
לנופינו כמסכת כרכות 
[איכה ב, יט ע"פ שפתי 
חכמים]. | שאוג ישאג 
על נוהו. מס6נל על 
מולכן כיתו [ירמיה כה ל]. 
תפלה קצרה. קנע 
מעין טמונס עעכס שלש 
כפסונות וסכם פתכונות 
כתיקנן = וקוער סכינגו 
נקמכע פים כס מעין pכם‏ 
עטרס כרכות וסי תפלס 
קלס | סתיקט = (עוככי 
דככיס [יומא פז:ן. סומכ 
נקנעס כרכות מען 
סמונס עסרס כגון ג' 
רסקונות וג' 6סכוגות 
כתקנן = וקומר סכיננו 
3 ומסייס בסומע 
מפנס כדלמריגן בכרכות 
(כט.) וט בס מעין כולס 
[נדה ח:]. סכיננו (לעת 
דללין כו' שמ b‏ 
כלכות כנרלס תת וג' 
כססוגות וג' >סכונות 
כסנכמן [לקמן טז.ן. בת 
קול. כסדס סמכס נפטיק 
וקול | ססכרס | נסמע 
למכסוק [איוב ד, טז. 
פותס מידס סממונס על 
כך יודעת בסכעיס נטונות 
מפני מעטויס (ססמיע 
וסי ‏ מסתלסת | ככל 
סנסוגות ‏ פעמיס מס 
ופעמיס מס [סוטה לג.]. 
מנענע ראשו. כמולה 
[לקמן ז.ן. 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


2 


קשיא דרבי מאיר אדר' מאיר. לעיל ער מטעס טכני ללס נכנסין | משיא דר' מאיר אדר' מאיר. דל מכֿי למימר נקעס טכני קדס 


נפכוכ פמן כערכי pכתות‏ וסו שעור מפופר מסל כסן, וסכ מכ 


נכנסין וכסן פד סעוכ סוס ד6ס כן ככי מסיר סייגו כני 


מסעת טכינס קסיb‏ קודס כין סטמסות: קשיא דר' אליעזר. דכריית = 6ספי נפי' כס"י ספי' טלוכ בנ דס נכנסין (סס2 לסײט בע"ם. 


סדר' 6ליעזר דמפני': ואב"א רישא. דמתני': לאו ר' אליעזר היא. וסb‏ 


לקפני לנרי כ' 6ליעזר פסוף סזמן 


קפי דקלמר עד סוף סלסמוכס + קשיא דר' מאיר אדר"מ תרי תנאי אליבא 


סרלפונס, ופליגי רככן עליס ומכי עד 
ספות. דרכי 6ליעזר דריש כסככך זמן 
סתתכת קכיכס ענני לס סונכיס 
לככ זס קודס וזס מפומכ, ורנגן דרטי 
כל זמן פכיבס דסייו כל סליעס 656 
םעפו סייג כדכר ומכו עד פפות, ור"ג 
לית (יס ססו סייג : מאי קסבר כו'. 
סוס ליט גומר זמן סניככ: אי קסבר. 
דפניגי תנפי נקמן ‏ ספ מנתb,‏ 6יכ6 
מפן ד6מר ג' מסמכות סוי סלילס 
נעטמכות ענולת המנכיס, וסיר 
טנס נסנק (שלט סלקיס, רקטונס ככת 
לחת קניס לכת לסכת טניסית לכק 
קניסית, וסיכ מפן דפמר פרנע 
מקמכות סו סניעס: והא קט"ל. 
כסנתן לך סימן זמן הקילס כסוף 
ס6קקורס ונ פי' לך סימן מפורט 
למדך סים סיכר לכל דס כדכר" כי 
סיכי דסיכל כרקיע : ישאג שאוג ישאג. 
סלי ג': ואשה מספרת עם בעלה. ככר 
סגיע קלוכ ליוס וני דס מפעורריס 
מסנתן, וסטוכניס יתד מספליס זס עס 
זס: מאי קא חשיב. קיעניס סנכו טנפן 
למסמכות ספכן סיכן נתנו, כתסלק 
סקקמוכות סו כסופן : אורתא הוא. קת 
סכוככיס : ושמר. וסממין, כמו 69 ימר 
6דס (סכירו קמור לי 53 ע"ז פלונית 
(סנסדרין לף סג:), וכנ"ק כפ' סמוע 
(דף 5':) סמרס עומלת על פתק קכלס, 
וכן וסכיו קמל לת סלכר (נרספית מ), 
סומר פמוניס (ישעיס כו) : תפלה קצרה. 
[סכיננו "], ולקמן מפרם ס 3פ' תפכת 
סספר (דף כע.) : אשרי המלך שמקלסין 
אותו בביתו כך. קרי כל זמן קסיס 
קלוס זס כתוך כסמ"ק: מפני חשד. 
טנק ימרו זונס מוכנת כו קס: ומפני 
המפולת. עמומ ססוככס כעועס 
ומסוכן סו פן תפול ססומס עליו: 
תפוק ליה. כנומר למס 5 ג' 
מעמיס לדכר 6', סרי די מת מסן, 
פס כ 3 מדך סיט סעות טפין 
סטעס סוס וכליך לסנית כסכיל זס: 
כדתי 


הייתי שמא יפסיקו ביל עוברי דרכים ואמר לי היה לך 


4 


דר"מ קשיא דר' אליעזר אדר' אליעזר תרי 
תנאי אליבא דר' אליעזר ואב"א רישא לאו ר' 
אליעזר היא: עד סוף האשמורה: מאי קסבר 
ר' אליעזר אי קסבר שלש משמרות הוי הלילה 
לימא עד ארבע שעות ואי קסבר ארבע 
משמרות הוי הלילה לימא עד שלש שעות 
לעולם קסבר שלש משמרות הוי הלילה והא 
קמ"ל דאיכא משמרות ברקיע ואיכא משמרות 
בארעא דתניא ר' אליעזר אומר שלש משמרות 
הוי הלילה ועל כל משמר ומשמר יושב הקב"ה 
ושואג כארי שנאמר * ה' ממרום ישאג וממעון 
קדשו יתן קולו שאוג ישאג על נוהו וסימן 
לדבר משמרה ראשונה חמור נוער שניה 
כלבים צועקים שלישית תינוק יונק משדי אמו 
ואשה מספרת עם בעלה. מאי קא חשיב ר' 
אליעזר אי תחלת משמרות קא חשיב תחלת 
משמרה ראשונה סימנא למה לי אורתא הוא 
אי סוף משמרות קא חשיב סוף משמרה 
אחרונה למה לי סימנא יממא הוא אלא חשיב 
סוף משמרה ראשונה ותחלת משמרה אחרונה 
ואמצעית ראמצעיתא ואב"א כולהו סוף 
משמרות קא חשיב וכי תימא אחרונה לא צריך 
למאי נפקא מינה למיקרי ק"ש למאן דגני 
בבית אפל ולא ידע זמן ק"ש אימת כיון האשה 
מספרת עם בעלה ותינוק יונק משדי אמו 
ליקום וליקרי. אמר רב יצחק בר שמואל משמי 
דרב ג' משמרות הוי הלילה *ועל כל משמר 
ומשמר יושב הקב"ה ושואג כארי ואומר אוי 
לבנים שבעונותיהם* החרבתי את ביתי ושרפתי 
את היכלי והגליתים לבין אומות העולם: תניא 
א"ר יוסי פעם אחת הייתי מהלך בדרך ונכנסתי 
לחורבה אחת מחורבות ירושלים להתפלל בא 
אליהו זכור לטוב ושמר לי על הפתח (והמתין 
לי?) עד שסיימתי תפלתי לאחר שסיימתי 
תפלתי אמר לי שלום עליך רבי ואמרתי לו 
שלום עליך רבי ומורי ואמר לי בני מפני מה 
נכנסת לחורבה זו אמרתי לו להתפלל ואמר 
לי היה לך להתפלל בדרך ואמרתי לו מתיירא 
להתפלל תפלה קצרה 


באותה שעה למדתי ממנו שלשה דברים למדתי שאין נכנסין לחורבה ולמדתי 
שמתפללין בדרך ולמדתי שהמתפלל בדרך מתפלל תפלה קצרה ואמר לי בני 
מה קול שמעת בחורבה זו ואמרתי לו שמעתי בת קול" שמנהמת כיונה 
ואומרת אוי לבנים שבעונותיהם החרבתי את ביתי ושרפתי את היכלי והגליתים 
לבין האומות ואמר לי חייך וחיי ראשך לא שעה זו בלבד אומרת כך אלא בכל 
יום ויום שלש פעמים אומרת כך ולא זו בלבד אלא ?בשעה שישראל נכנסין לבתי 
כנסיות ולבתי מדרשות ועונין י הא שמיה= הגדול מבורך" הקב"ה מנענע ראשו 
ואומר אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו כך מה" לו לאב שהגלה את בניו ואוי להם 
לבנים שגלו מעל שולחן אביהם: ת"ר ימפני שלשה דברים אין נכנסין לחורבה 
= מפני חשד מפני המפולת ומפני המזיקין מפני חשר ותיפוק ליה משום מפולת 


בחדתי 


[וגס כן"] () כ מססכרל למימר דנני דס ממסרין כל כך בערני 


קנתות כמו כזמן קסכסניס טוכלי 
[ 
דסייגו מבעוד יוס קודס סעכב סעט: 


קשיא דרבי | אליעור אדרבי 

אליעזר. דנ מני למימר 

מסקלט סיוס וכסגיס. (כנסין 6כו9 

נפרומפן פד סעוכ סוb.‏ ד"כ ר' 
פֿנעזר סייט כ' יסוסע : 


למאן דוני בבית אפל. ול" וסנם 

בי קניעזר כעי ((קמן די 
מ:) עד סיכיר בין פכנת (כרפי כק"ם 
סל ססכית. וי"ל מ"מ כיון טידע מתי 
יעלס עמוד ססמר. קודס טיקוס ויזמן 
עכמו ככר סגיע 6ותו עת: הזיר לד 
להתפלל תפלה קצרה. ככפורס מסמע 
ס6ין זס סניננו. לס ק6 בעי לקמן 
(די 2) מסי 6יכס בין סכיננו לתפלס 
קכרס. "כ לפי' סקוג' קפי' ככפן 
דסיינו סכיננו קסס. 656 ע"כ סייו 
תפלס פחכינ? כדמפרט כקמן 5 5רכי 
עמך מרוניס וכו'. וגס על זס קקס 
דלקמן 6מרינן טפין ומר פפלת טג 
רכי עמך 606 כמקוס סכנס. וככי 
יוסי כ סוס מקוס סכנס פי' כמקוס 
לסטיס. מלסטיכ כו קמ יפסיקו בי 
עוכרי דרכיס ו ססיב סמל יסלגוני 
לסטיס. ונכס לי כפ"ס תפנס ק5לס 
דסכל סייגו סכינגו. וסע"ג דלייט עלס 
בי 9 6מפן דמתפנל סכיננו. סייו 
דוקל כעיר 936 כטדס מותר. וס 
דסמרי' כקמן מסי פיכb‏ כין סכינגו 
נפפנס קכרס. סכי קפמר כין תפלס 
קרס דלמר 3פ' תפלת סקסל (7ף 
כט:) כגון כככי עמך וכו'. 36ל ודי 

תפס קרס לסכb‏ 5" סיננו: 


ועונין יהא שמיה הגדול מבורך. 

מכן יש לסתור מס ספי' 
כעסזור ויערי" יסל קמיס רכס קזו 
תפס עפנו מתפננין סימנ סמו 
כדכתיב (ײמות ) כי יד על כק יס 
קנ יס סמו טלס וכס6ו עלס עד 
סימסס זרעו של עמנק" ופירוטו כך 


אוצר החכמה 


|e ys id 


יס סמי"ס סקס יס ל כלומר ענו 
מתפללין טיס סמו גדוכ וטנס ומכורך 
נעונס סוי תפלס פחכת כנומ' ומכורך 
נעונס ס63. חס 55 גרס מדקפמר 
סכל יס סמיס סגדול מנולך מסמע 
דתפלס פסת סי ופיו כוכס לומל 
סיס סמו גלול ונס 556 יספ טמו 
סגדול מכולך וגס מס עפומכי' סעונס 
נכך סועכיס קדים כנטון פרמית (פי 
קפס לס וקכ גדול סו על כן 
נתקן | כלטון | תרגוס "ענ יניו 
סענסכיס ויסיו | מתקנסין ‏ כט חס 
פיט נרס ססכי כמס תפנות יפות 
טסס כנפון עכרי 596 גרס כדסמרינן 
כסוף סועס (7ף מט) לין סעולס 
מתקייס 556 סדרפ לקלועתל וליסb‏ 
סמיס ככל דכתר 6גדסל עסיו רגילין 


לומר קדים 6פר סדרטס וסס סיו עמי סלרפות וכ סיו מביניס כונס לסון סקודש לכך פקנוסו כלסון תרגוס קסיו סכל מכיניס קזס סיס כקונס: 


עין משפט 
נר מצוה 


ז א טוק"ע פו"ס סימן 
' סעיף 3 ג: 
חח ב טול קוסיפ כיו: 
ט גמי" פ"ס מסל' פפלס 
ס"ו ופי"נ מס( כולק 
וסמירת גפס תנכס |" 
(סע"ג עטין י"ט ועסין 
ע"ט) מוס"ע פויים סימן 5 
סעיף ו': 


הנהות וציונים 


ל] בכת"י הגירסא אוי 
לי שהחרבתי את ביתי 
ושרפתי ‏ את היכלי 
והגלותי את בני לבין 
אומות העולם (וכ"ה 
הנוסח [בלא תיבת "לי"] 
בדפו"ל ובראשונים, 
ושינהו הצענזור, ועי' 
תוס' הרא"ש [ריטב"א] 
ושיטמ"ק, דק"ס): 
3] ברי"ף ל"ג (גליון) וכן 
ליתא בכת"י (והוא גליון 
שכתב פירוש על "ושמר 
לי", מנחם משיב נפש, 
וכ"נ מרש"י): ג] ס"א 
יפסיקוני (גליון) : 
ל] קול הברה [וע' תוסי 
סנהדרין יא ע"א ד"ה 
בת קול] (גליון), וע"ע 
תוס' יו"ט יבמות פט"ז 
מ"ו: ס] גי' רשיא שמו 
(גליון): 1] בכל הדפו"י 
ועונין אמן יהא שמיה 


רבא מבהה, 
והמהרש"ל הגיה כלפנינו 
ע"פ ‏ התוס' | עיי"ש 


(דק7ס)+:]] ובכת ל גל 
אוי לו וכ"ה בדפוס 
וינציא, 
המאוחרים הגיהו מה 
ועיין תוס' הרא"ש שכתב 
שא"צ להגיה, ועיין 
רש"ש שמבאר גירסתינו 
דלשון כינוי כבוד הוא 
כלפי מעלה במקום אוי: 
ק] נראה שרש"י ‏ ה" 
גורס ‏ בגמ' דאיכא 
משמרות בארעא כי 
היכי דאיכא ברקיע 


ובדפוסים 


(מעדני יו"ט עיי"ש): 
ט] רש"ל (גליון): י] גיי 
רש"ל. ורש"א גריס אי 
נמי (גליון), וכהגהת 
הב"ח (בדפו"י הנוסח 
"ואם כן"): כ] נראה דיש 
להוסיף דהיינו הביננו. 
[בדפו"י ליתא הקטע 
בתוס' "אבל ודאי" וכו' 
ועיי 


מאימתי 


האשמורה הראשונה הוא בסוף השעה הרביעית, וְהָא קא משמע לן 
- ודבר זה משמיענו רבי אליעזר [במה שתלה את סוף הזמן בסוף 
האשמורה הראשונה, ולא אמר ‏ עד ארבע שעות' שהוא שיעור ברור 
יותר], דְּאֵיכָּא [-שיש] משָמָרות של מלאכים בִּרְקִיעַ"י, וְכנגדן אִיפָא 
משמרות בְּאַרְעָא - יש משמרות בארץ, והם הסימנים [דלהלן] 
לזמניהן של המשמרות שבשמים, ועל ידי אותם סימנים יכול כל אדם 
להבחין האם הגיע סוף זמן קריאת שמע". 


ה [ב] 


הגמרא מביאה ברייתא, שבה מבוארים דברי רבי אליעזר באופן 
האמור: 
דְתַנָיא - ששנינו בברייתא, רַבִּי אֶלִיעָזֶר אומר, שלש משמרות הוי 
הַלִילֶה - הלילה מתחלק לשלש משמרות של מלאכים, וְעַל כָּל 
מִשָמַר" וּמִשְמַָר" יושַב הקדוש בָּרוּךְּ הוּאי וְשוֹאַג כְּאֲרִי=י, 
שֶנָּאָמַר בנבואת ירמיה על חורבן בית המקדש (ילמיס כס 6, 'ה' ממרום 
יִשְׁאַג ומִמָעון קדשו יפן קולו, שָאוג יִשְׁאַג עַל נְוְהוּ', והיינו שמשמים 
ישאג הקב"ה מתוך אבלו על חורבן ביתו=, ומשלש לשונות השאגה 
['ישאג' 'שאוג' 'ישאג'] שנאמרו בפסוק, יש ללמוד שה' שואג שלש 
שאגות, שאגה אחת על כל משמרי. מוסיף רבי אליעזר, וְסִימָן לִדּבָר 
- הסימן להבחין במשמרות אלו הוא, שבמשׁמרָה הראשונה חמור 
נוּעֶריה, ובמשמרה השָנְיִה כְּלָבִים צועקים, ובמשמרה השלישית 
תינוק יונק משדי אמו וְאֶשָה מְסַפָּרֶת [-מדברת] עִם בַּעָלְה'. 


סימנים אלו שאמר רבי אליעזר בברייתא, הם המשמרות שבארץ 
שהוזכרו בגמרא קודם לכן. 


הגמרא מבארת על איזה חלק במשמרה מורים הסימנים: 
שואלת הגמרא, מָאי קא חָשיב - אלו זמנים מציין רַבִּי אֶלִיעָזֶר 
בסימנים שנתן לאשמורות. כלומר, האם הסימנים מורים על תחילת 


טז. כפי שהתבאר לעיל. 

יז. רש"י (ד"ה וס). כלומר, שאין המשמרות שבארץ דבר בפני עצמו אלא סימן הן 
למשמרות שבשמים. 

לפי הגירסא שלפנינו חידש רבי אליעזר שני דברים, שיש משמרות ברקיע, ושיש בארץ 
משמרות כנגדן [היינו סימנים להן]. וכן כתב באמרי נועם (ל"ס דפיכפ). ברם לדעת 
המעדני יום טוב (פות ס, עיי"ק) גירסת רש"י היא 'קא משמע לן דאיכא משמרות בארעא 
כי היכי דאיכא ברקיע' [וכעין זה גרס השיטמ"ק (ד"ס (עונס)], והיינו שהדבר ידוע שיש 
משמרות ברקיע, וחידש רבי אליעזר שיש גם משמרות בארץ. ובתוספות הרא"ש (ל"ס 
ופֿגכ) כתב שאין לומר שרבי אליעזר חידש שיש משמרות בארץ, כיון שאין ללמוד מכך 
שום הלכה, אלא ודאי הגירסא הנכונה היא [להיפך מהגירסא דלעיל] 'קא משמע לן 
דאיכא משמרות ברקיע כי היכא דאיכא משמרות בארעא' [-שיש משמרות ברקיע כמו 
שיש משמרות בארץ], והשמיענו שיש משמרות ברקיע וה' יושב ושואג באותן שעות 
[כמבואר בהמשך], ולכן ראוי לו לאדם שיהיה מצטער ודואג באותן שעות על חורבן 
בית המקדש ויתפלל שיבנה במהרה, וכמו שנאמר (טיכס 3 יט) 'קומי רוני בלילה לראש 
אשמורות'. 

יח. כאמור בהערה לעיל, יש וחז"ל נוקטים לשון 'משמר' ויש שהם נוקטים לשון 
'משמרה'. 

וט. בפשטות הכוונה שכנגד כל משמר של המלאכים יושב הקב"ה באותה שעה ושואג 
וכו' [על פי לשון דומה בתענית (כו.)]. ובשפתי חכמים (ד"ס וענ) כתב שנקט רבי אליעזר 
יועל כל משמר' ולא ובכל משמר', דרך כבוד כלפי הקב"ה שהוא מעל המלאכים. 
ועוד ביאר, שקולו של הקב"ה נשמע מעל קול המלאכים, והיינו שכביכול מגביה קולו 
עד שלא נשמע לפניו שיר המלאכים. 

ב. הלשון יושב הקב"ה' מורה על כך שהשאגה אינה נעשית דרך מקרה אלא דרך 
הכנה וקבע, לגודל צערו של הקב"ה על חורבן בית המקדש וגלות בניו, על פי מגיד 
תעלומה (ל"ס יועכ). 

בא. דבר זה נאמר בדרך משל. רב האי גאון (סוכס כלולל סגקוניס תנק סתטוכות ד"ס ודקמכ). 
ומה שנקט רבי אליעזר שהוא שואג 'כארי', ביאר המהרש"א (פ"6 ד"ס ופומכ) שהוא 
מפני שמצינו בכמה מקומות במקרא שנאמרה לשון שאגה לגבי ארי. ובמגיד תעלומה 
(ד"ס ושופג) פירש את משמעות הדברים, ששאגת הקב"ה היא כארי השואג להטיל מורא 
[ולא משום שהוא קורא לעזרה], ואף היא מטילה מורא על הגויים ועל ידי כך מתקיים 
עם ישראל בגלות. 

בב. רש"י (ילמיס כה 0. ולהלן בגמרא יבואר מה הוא אומר באותן שעות. 

בג. רש"י (ד"ס ישפג). ובשיטמ"ק (ד"ס מפוג) ביאר באופן נוסף, שבפסוק מפורשות 
שלש שאגות: א. 'ה' ממרום ישאג'. ב. וממעון קדשו יתן קולו'. ג. 'שאוג ישאג 
על נוהו'. 

כד. בפסוק זה לא הוזכרו המשמרות כלל, ואין ללמוד ממנו אלא רק זאת שהקב"ה 
שואג שלש שאגות. אמנם ידע רבי אליעזר מהדרשה המבוארת להלן (ע"נ), שיש שלש 
משמרות בלילה, והבין מסברא שאותן שלש השאגות הן כנגד שלש המשמרות, שאגה 


פרק ראשון 


enix‏ ו ה 
aw law‏ 


האשמורות, או על סופן. ובין כך ובין כך קשה הצורך בכל שלושת 
הסימנים. משום שאי [-אם] את תִּחַלַת משְמָרות קא חָשיב [-ציין] 
רבי אליעזר בסימנים אלו, אם כן קשה, לתִּחַלַת מִשִמָרה ראשונָה 
סִימִנָא [-סימן] לְמַה לי, מדוע צריך לה סימן, הרי תחילת המשמרה 
הראשונה אוּרְתָא [-ערב] הוּא, תחילת הלילה שהוא עת צאת הכוכבים, 
וזהו זמן הניכר לכל ואין צריך סימן בכדי להכירו. ואי את פוף 
משָמרות קא חשיב [-ציין] רבי אליעזר בסימנים אלו, אם כן קשה, 
לסוף מִשִמָרֶה אַחֲרוֹנָה ?מה לי סִימַנָא, מדוע צריך לו סימן, הרי 
זמן סוף המשמרה האחרונה יִמָמֵא [-יום] הוּא, כלומר שתחילת היום 
הוא סוף המשמרה האחרונה"", וזהו זמן הניכר לכל ואינו צריך סימזכל. 


משיבה הגמרא, אלא ודאי שאין הסימנים שוים [שלא כפי שסברנו 
שכולם מורים על תחילת המשמרה או שכולם מורים על סוף המשמרה], 
אלא רבי אליעזר חָשִיב [-צִיין] את הסימנים לפוף משְׁמרה ראשונָה, 
שאז החמור נוער, וּתְחַלַת מִשִמָרֶה אַחֲרוֹנָה, שאז תינוק יונק ואשה 
מספרת עם בעלה, וְאִמְצָעִית דְּאִמְצַעִיתָא - ולאמצע המשמרה 
האמצעית', דהיינו חצות הלילה, שאז הכלבים צועקיםל". 


תשובה נוספת: 
וְאִיבָּעִית אִימַא - ואם תרצה תוכל ליישב זאת כך, פולְהוּ פוף 
מִשְׁמְרוֹת קא חָשִיב - אכן כל הסימנים שנתן רבי אליעזר הם סימנים 
לסוף המשמרות, וְכִי תִּימָא - ואם תאמר ותקשה, הרי למשמרה 
האַחֲרוֹנָה לא צריף לתת סימן, שהרי זהו זמן תחילת היום והדבר ניכר 
לכל, יש ליישב זאת כך, לְמַאי נַפְקָא מִינָחּ - לאיזה ענין יש צורך בסימן 
זה, לְמִיקְרִי - לדעת מתי לקרוא קריאת שָמָע של שחרית לְמַאן דִנָנָי 
[-למי ששוכב] בְּבִיִת אֶפֶל ואינו רואה שהתחיל היום, וְלָא ידע זְמַן 
קְריאת שמע של שחרית אימת [-אימתי הוא]. לאדם זה מועיל הסימן, 
שפָּיוְן שישמע דְאֶשָה מְמַפָּרֶת עם בַּעֲלֶהּ וְתינוק יוֹנק מַשָדִי אמולי, 


בכל משמר. צל"ח (סס ד"ס מ"ט). 

בה. השמעת קולו של החמור נקראת (נעירה'. ערוך (עלן של ס). 

בו. במשמרה הראשונה והאחרונה נקט רבי אליעזר לשון יחיד, כגון 'חמור נוערי' 
ו'תינוק יונק', משום שניתן לסמוך על סימנים אלו גם כאשר חמור אחד נוער או תינוק 
אחד יונק וכדומה, אך במשמרה האמצעית נקט לשון רבים 'כלבים צועקים', כיון שאין 
לסמוך על סימן זה אם נשמע רק כלב אחד צועק, שיתכן שהוא צועק משום שהרגיש 
באיש זר כדרכו, ורק כאשר כלבים רבים צועקים, הרי זה סימן למשמרה השניה. מגיד 
תעלומה (ד"ס מעעולס). וראה בדבריו ביאור נוסף. 

בז. משום שזמן זה כבר קרוב ליום ובני אדם מתעוררים אז משנתם, והשוכבים במקום 
אחד [כגון איש ואשתו] מדברים זה עם זה. רש"י (ל"ס ולסס). 

בבן יהוידע (ד"ס וסנס) ביאר מה שנקט 'אשה מספרת עם בעלה', ולא נקט 'האיש מספר 
עם אשתו', מפני שמצוי יותר שהאשה תדבר אל בעלה, ומכמה טעמים: א. מפני שנשים 
דברניות הן (לקפן מפ:). ב. בדרך כלל הדיבור הוא על עניני הבית, ובענין זה מרבה 
האשה לדבר יותר מן האיש. ג. מפני שצריכה להרבות בשבח בניה ובנותיה, כדי 
שימצאו חן בעיני בעלה ועל ידי כך יסכים לקנות להם את צרכיהם. [וראה ביאור נוסף 
בהערה להלן בשם הצל"ח]. 

בח. המשמרות הן בלילה דווקא, מצאת הכוכבים ועד עלות השחר, שהוא ‏ לילה' 
בדיני התורה. וכן מוכח מתוספות (ד"ס נמפן) שסיומן הוא בעלות השחר [ולא בהנץ 
החמה]. 

בט. ואין לומר שסימנים אלו הם מתחילת המשמרה ועד סופה, שבמשך כל המשמרה 
הראשונה חמור נוער וכיוצא בכך בסימנים שבמשמרות האחרות, שאם כן לא היה צורך 
בסימן למשמרה האמצעית, שדי בכך שאין בה את הסימנים האחרים. אוצר חיים (ל"ס 
מסי). וראה בדבריו ביאור נוסף. 

ל. דווקא במשמרה האמצעית ניתן לומר שהסימן הוא על אמצע המשמרה, משום 
שזמן זה הוא זמן חצות לילה וישנם דינים התלויים בו [ראה בהערה להלן], אבל 
במשמרה הראשונה או האחרונה אין לומר שהסימן הוא על אמצע המשמרה, שהלא 
אין לזמן זה חשיבות לשום ענין. אוצר חיים (ד"ס ופמכעיס). 

לא. מדברי הגמרא כאן משמע כי יש משמעות מיוחדת לשלשה זמנים אלו שנתן 
להם רבי אליעזר סימנים [סוף משמרה ראשונה, תחילת אחרונה ואמצעית האמצעית]. 
ובתוספות הרא"ש (ד"ס י) כתב בשם רבי יהודא ברזילי [בעל ספר העיתים] כי 
בשלשת הזמנים הללו היו תורמים את הדשן של המזבח, כפי ששנינו ביומא (כ), 
שבכל יום היו תורמים בתחילת האשמורה השלישית, וביום הכיפורים מחצות, וברגלים 
מסוף האשמורה הראשונה, וכאשר נזכר הקב"ה באותם זמנים שהיו משמשים לפניו 
במקדש, כביכול אין שמחה לפניו [והיינו שלכן הוא שואג כארי כמבואר לעיל]. 
ואודות הסימן של אמצע המשמרה האמצעית, כתב הרשב"א (ל"ס מפי), שהתנא נתן 
סימן זה משום שהוא סימן לסוף זמן אכילת קדשים שהוא עד חצות. והמגן אברהם 
(סי' ‏ סק"ד) כתב שמסימן זה משמע שחצות הלילה הוא עת רצון, שעל כן נתנו לו 
סימן. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עמוד ב, 5) |דף 

כט:ן, ג)(נקמן כע. 

וע"ס מום' ל"ס לײַטן, 

ל) סימן טי פרק ז', 

ם) תנחומא סוף פ' תצא, 

ו) [כלסי' סכת יכ: וקוטס 
0 


ו 
הנהות הב"ח 


(5) תוס' ד"ס קטיל 

דרני מליר וכו' דסייגו 

נע"ק אי נמי )6 
מספנרס: 


Aber 
גליון הש"ס‎ 


גם' מפני חשד. עיין 
קנם כג.: 


תורה אור השלם 
א) וְאַתָּה תִנְבָא אֲלֵיהֶם 
את כָּל הַדְבָרִים הָאֵלָה 
ְאָמַרְתָּ | אֲלֵהֶם ‏ ײַ 
מְמָרוֹם יִשְׁאָג וּמְמְעוֹן 
קרשו ותן קולו. שָאג 
ישאַג על נָוָהוּ הָידָד 
ְּרְכִים יְעֲנָה אֶל כָּל 
ישְבִי הַאֶרֶ: וירמיה כה, ל] 


משנת ראשונים 


תרי תנאי אליבא דרבי 
מאיר. כל היכא דפליגי 
תרי תנאי אליבא דחד 
במשנה אחת הלכה כתנא 
בתרא, שהראשון היה 
בנערותו והשני היה 
בזקנותו, | וכן אומר 
הכריתות. [הליכות עולם 

שער חמישי פרק ג] 


אי לא דמסתפינא אמינא 
דכל כהאי גוונא לא 
משקר חד מינייהו אלא 
שמעו מרבן ומשכחת לה 
דמעיקרא אמר הכי ושוב 
חזר בו האחד שמע 
החזרה והאחד לא שמע. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק ב] 


ועל כל משמר ומשמר 
יושב הקדוש ברוך הוא 
ושואג כארי. וראוי לכל 
ירא שמים שיהא מצר 
ודואג ‏ באותה שעה 
ולשפוך תתנונים על 
חורבן בית המקדש, כמו 
שנאמר קומי רוני בלילה 
לראש אשמורות. 


[רא"ש סימן ב] 
אלא חשיב סות 
משמרה ראשונה. 


ונפקא מינה שיש על 
ישראל במשמרות הלילה 
להפיל רנה ותחנונים 
על חרבן הבית, כענין 
שנאמר קומי רוני בלילה 
לראש אשמורות, כך פיי 
רבינו האי גאון ז"ל. 
[הרשב"א] 


ואמצעית דאמצעיתא. 
ומאי רקא חשיב משמרה 
אמצעית ‏ באמצעיתא, 
נפקא מינה לאכילת 
קדשים שהן נאכלין עד 
חצות. [הרשב"א] 
ותינוק יונק משדי אמו 
ליקום וליסרה לא 
שיקרא מיד דהא ר' 
אליעזר קאמר במתני' 
דזמן ק"ש משיכיר בין 
תכלת לכרתי, אלא מתוך 
שיעמוד בעמוד השחר 


יכוין לזמן ק"ש. [תוספות הרא"ש] 


קשיא דרבי מאיר אדר' מאיר. לעיל 6מר מטעס טכני דס נכנסין ‏ כ 
ל6כול פסן בערני סכתות וסו שעור מ6וסר מסכ כסן, וכ מכ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


שיא דר' מאיר אדר' מאיר. דנל מ5י למימר כסעס סקנני לס 
נכנסין וכסן קל קעורל סול דפס כן רכי מסיר סיינ כני 


. 


מסעת מכינס שסיל קודס כין סשמטות: קשיא דר' אליעזר, דכריית מתפי לפי' כס"י ספי' שרוכ כני דס נכנסין לסס3 דסיינו בע"ם. 


סדר' קליעזר דמתנגי': ואב"א רישא. דמתני': לאו ר' אליעזר היא. וסק 


דקפני דכרי כ' 6ליעזר פסוף סזמן 
קסי דק6מער עד סוף סלקמולס 
סרלטונס, ופליגי רכנן עליס ולמרי עד 
תכֿות. דרכי 6מיעזר דריש כסככך זמן 
סתסכת טכינס טכני דס סונכיס 
סכ זס קולס וזס מלומכ, ורכנן דרטי 
כל זמן קכיכס דסיינו כל סניעס 656 
סעטו סייג לדכר ומכו עד ספום, ור"ג 
לית (יס ססוb‏ סייג: מאי קפבר כו. 
סוס ליט לומל זמן סגיכר: אי קסבר. 
דפניגי פנפי כקמן ‏ כס5 מנתפ, 6יכ6 
מסן ד6מר ג' מקמכות סוי סלילס 
כמסמכות ענולת סמלסכיס, | וסיר 
טנס נסכק נפכם מנקיס, כ6עונס נכת 
לחת קניס (כם 6פרק סניסית (כת 
סליסים, ‏ וליכb‏ מקן הלמר פכנע 
מסמכות סוי סניעס: והא קמ"ל. 
כסנתן כך סימן זמן סקכילס כסוף 
ספסעורס ונ פי' עך סימן מפורם 
למדך טיט סיכר ככנ דס כלנל! כי 
סיכי דיכ כרקיע : ישאג שאוג ישאג. 
סלי ג': ואשה מספרת עם בעלה. כנר 
סגיע קלוכ ליוס וני דס מפעוככיס 
מסנתן, וססוכניס יפד ננספכיס זס עס 
זס: מאי קא חשיב. קימניס סללו ענקן 
נמסמכות ספכן סיכן נתנו, כתסלק 
סססמוכות לו כקופן : אורתא הוא, 5ת 
סכוכניס: ושמר, וסממין, כמו 59 ימל 
6דס כתכירו סמור לי 753 ע"ז פנונית 
(סנסדרין דף סג:), ונכ"ק 3פ' סקוכל 
(דף 5':) שמרס עועדם על פמ ס5רס, 
וכן ופיו קר לת סלבר (גרסטית מ), 
סומר פמוניס (שעיס כו) : תפלה קצרה. 
[סכיננו "], ולקמן מפרט לס כפ' פפכת 
סספר (דף כע.) : אשרי המלך שמקלסין 
אותו בביתו כך. פקכי כל זמן קסיס 
קנוס זס כקוך כסמ"ק: מפני חשד. 
קנ ימכו זונס מוכנת כו עס: ומפני 
המפולת. שקועת סקוככס כעועס 
ומסוכן סו פן ספול ססומס עליו: 
תיפוק ליה. כנומר למס (נו ג' 
טעמיס לדכר 6', סרי די בפסת מסן, 
פס כ 53 (נמדך סיט פעות טפין 
סטעס סוס וכריך (סני כקניל זס: 
כדתי 


קשיא דר' מאיר אדר"מ תרי תנאי אליבא 
דר"מ קשיא דר' אליעזר אדר' אליעזר תרי 
תנאי אליבא דר' אליעזר ואב"א רישא לאו ר' 
אליעזר היא: עד סוף האשמורה: מאי קסבר 
ר' אליעזר אי קסבר שלש משמרות הוי הלילה 
לימא עד ארבע שעות ואי קסבר ארבע 
משמרות הוי הלילה לימא עד שלש שעות 


יי לעולם קסבר שלש משמרות הוי הלילה והא 


קמ"ל דאיכא משמרות ברקיע ואיכא משמרות 
בארעא דתניא ר' אליעזר אומר שלש משמרות 
הוי הלילה ועל כל משמר ומשמר יושב הקב"ה 
ושואג כארי שנאמר * ה' ממרום ישאג וממעון 
קדשו יתן קולו שאוג ישאג על נוהו וסימן 
לדבר משמרה ראשונה חמור נוער שניה 
כלבים צועקים שלישית תינוק יונק משדי אמו 
ואשה מספרת עם בעלה. מאי קא חשיב ר' 
אליעזר אי תחלת משמרות קא חשיב תחלת 
משמרה ראשונה סימנא למה לי אורתא הוא 
אי סוף משמרות קא חשיב סוף משמרה 
אחרונה למה לי סימנא יממא הוא אלא חשיב 
סוף משמרה ראשונה ותחלת משמרה אחרונה 
ואמצעית דאמצעיתא ואב"א כולן 5% 

משמרות קא חשיב וכי תימא אחרונה לא צריך 
למאי נפקא מינה למיקרי ק"ש למאן דגני 
בבית אפל ולא ידע זמן ק"ש אימת כיון דאשה 


ג מספרת עם בעלה ותינוק יונק משדי אמו 


ליקום וליקרי. אמר רב יצחק בר שמואל משמי 
דרב ג' משמרות הוי הלילה *ועל כל משמר 
ומשמר יושב הקב"ה ושואג כארי ואומר אוי 
לבנים שבעונותיהם* החרבתי את ביתי ושרפתי 
את היכלי והגליתים לבין אומות העולם: תניא 
א"ר יוסי פעם אחת הייתי מהלך בדרך ונכנסתי 
לחורבה אחת מחורבות ירושלים להתפלל בא 
אליהו זכור לטוב ושמר לי על הפתח (והמתין 
ליט) עד שסיימתי תפלתי לאחר שסיימתי 
תפלתי אמר לי שלום עליך רבי ואמרתי לו 
שלום עליך רבי ומורי ואמר לי בני מפני מה 
נכנסת לחורבה זו אמרתי לו להתפלל ואמר 
לי היה לך להתפלל בדרך ואמרתי לו מתיירא 


הייתי שמא יפסיקו בי עוברי דרכים ואמר לי היה לך להתפלל תפלה קצרה 
באותה שעה למדתי ממנו שלשה דברים למדתי שאין נכנסין לחורבה ולמדתי 
שמתפללין בדרך ולמדתי שהמתפלל בדרך מתפלל תפלה קצרה ואמר לי בני 
מה קול שמעת בחורבה זו ואמרתי לו שמעתי בת קול" שמנהמת כיונה 
ואומרת אוי לבנים שבעונותיהם החרבתי את ביתי ושרפתי את היכלי והגליתים 
לבין האומות ואמר לי חייך וחיי ראשך לא שעה זו בלבד אומרת כך אלא בכל 
יום ויום שלש פעמים אומרת כך ולא זו בלבד אלא בשעה שישראל נכנסין לבתי 
כנסיות ולבתי מדרשות ועונין י הא שמיה= הגדול מבורך" הקב"ה מנענע ראשו 
ואומר אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו כך מה" לו לאב שהגלה את בניו ואוי להם 
לבנים שגלו מעל שולחן אביהם: ת"ר ימפני שלשה דברים אין נכנסין לחורבה 
+ מפני חשד מפני המפולת ומפני המזיקין מפני חשר ותיפוק ליה משום מפולת 


בחדתי 


[וגס כן"] () 55 מססכרל למימר דכני דס ממסרין כל כך בערני 


קנתות כמו 3זמן קסכסגיס טוכלי 
[ 
דסיינו מכעוד יוס קודס סערכ סמט: 


מסקדט סיוס וכסניס גכנסין ‏ 65כוג 
כתרומסן פד קעוכ סוb.‏ ד"כ כ' 
סליעזר סיינ כ' יסוקע: 


למאן דגני בבית אפל. ול"ת וסנ 

רכי פניעור בעי (קמן ד' 
מ:) עד סיכיר בין פכנת (כרמי 3ק"ם 
סל קחכית. וי"ל מ"מ כיון טידע תי 
יענס עמוד ססתר. קולס טיקוס ויזמן 
ע5מו ככר סגיע לופו עת: היד לד 
להתפלל תפלה קצרה. נכלורס משמע 
ספין זס סכיננו, לס ק5 כעי נקמן 
(ד' 3) מסי 6יכ כין סכיננו לתפנס 
קנרס. "כ כפי' סקוג' עפי' ככקן 
דסייגו סכיננו קקס. 9 ע"כ סייו 
פפנס 6סרינל כדמפרט נקמן 5 5רכי 
עמך מכוניס וכו'. וגס על זס קשס 
דלקמן 6מרינן ססין כומר תפלת טג 
רכי עמך 56 כמקוס סכנס. ורכי 
יוקי כ סוס כמקוס סכנס פי' כמקוס 
נסטיס. מדסטיב לו סמb‏ יפסיקו כי 
עוכרי דרכיס ו סקיכ קמל יסכגוני 
לסטיס. ונכפס לי כפ"ס מפלס קכלס 
לסכ סיינו סכיננו. וסע"ג דנייט עלס 
בי סמסן דמתפנל סכיננו. סייו 
דוק כעיר מ3נ כסדס מותכ. וסb‏ 
דסמרי' לקמן מפי פיכb‏ כין סכינגו 
נפפנס קכרס. סכי קסמר כין תפנס 
קרס דלמר כפ' תפנת ססתר (7ף 
כט:) כגון 5רכי עמך וכו'. מל ודסי 

תפס קכרס דסכb‏ 5" סכינגו: 


ועוןין יהא שמיה הנדו? מבורך. 

מכפן יס (ססור עס ספי' 
כעסוור ויטכי" יס עעיס 30 מוו 
תפנס עפנו מתפננין סימנ סמו 
כדכסיב (טמופ ) כי יד על כק יס 
סנל יס סמו סנס וכספו טנס על 
סימסס זרעו של עמנק ופירוסו כך 
יס סמי"ס עס יס כ כנומר לגו 
מתפנלין סיס סמו גדול וסלס ומכורך 
נעונס סוי פפלס לתרת כנוננ' ומכולך 
לעולס סנפ. חס כ נכס מדקפמר 
סכל יספ סמיס סגדול מכורך מסעע 
דתפלס פסת סי וסינו כוכס לומל 
סיס סמו גדול וענס 656 יס סמו 
סגדול מורך וגס עס עלומכי' סעולס 
לכך פומריס קדים כלסון 6רמים לפי 
קתפלס נלס וסנת גלול סו על כן 
נפקן כנסון תכגוס "ענ ייו 
סענפכיס וסיו מתקנפין כו וס 
לינו נכס ססכי כמס תפנות יפות 
עסס כנסון עכרי 556 נרפס כדפמרינן 
כסוף סועס (לף מט) לין סעולס 
מפקייס 526 סלרb‏ לקלוטתb‏ ופיסס 
סמיס רכס דכתר 6גדתל ססיו כגילין 


נומר קדים תר סדכטס וקס סיו עמי ספככֿות וכ סיו מכיניס כונס לסון סקולם לכך פקנוסו כלסון תרגוס קסיו סכל מביניס קזס סיס לקונס: 


שיהו מהדרין מפארין ומרוממין ומקדישין את קדושת שמי הגדול. [ספר הרוקח סימן שסב] 


אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו כך. אשרי המלך שמקבלין אותו בביתו כך מתי אשוב לביתי מתי אשוב להיכלי מתי אקבץ את שארית ישראל בניי מכין האומות, 


עין משפט 
נר מצוה 


ז א טוק"ע פו"ס סימן 
5' סעיף 3 ג: 
ח ב טול קים סי נז: 
ט גמי" פ"ס מסל' פפלס 
ס"ו ופי"נ מס( כוכת 
וסמירת גפס תנכס ו' 
(סמ"ג עסין י"ט ועסין 
ע"ט) מוס"ע פויים סימן 5 
סעיף ו': 


ו 
הגהות וציונים 


ל] בכת"י הגירסא אוי 
לי שהחרבתי את ביתי 
ושרפתי ‏ את היכלי 
והגליתי את בני לבין 
אומות העולם (וכ"ה 
הנוסח [בלא תיבת "לי"] 
בדפו"י ובראשונים, 
ושינהו הצענזור, ועי' 
תוס' הרא"ש [ריטב"א] 
ושיטמ"ק, דק"ס): 
כ ברי"ף ל"ג (גליון) וכן 
ליתא בכת"י (והוא גליון 
שכתב פירוש על "ושמר 
לי", מנחם משיב נפש, 
וכ"נ מרש"י): ג] ס"א 
יפסיקוני (גליון): 
ל] קול הברה [וע' תוסי 
סנהדרין יא ע"א ד"ה 
בת קול] (גליון), וע"ע 
תוס' יו"ט יבמות פט"ז 
מ"ו: ס] גי' רש"א שמו 
(גליון): 1] בכל הדפו"י 
ועונין אמן יהא שמיה 
רבא מברך, 
והמהרש"ל הגיה כלפנינו 
ע"פ ‏ התוס' עיי"ש 
(דק"ס): ]] בכת"י הג" 
אוי לו וכ"ה בדפוס 
וינציא, ובדפוסים 
המאוחרים הגיהו מה 
ועיין תוס' הרא"ש שכתב 
שא"צ להגיה, ועיין 
רש"ש שמבאר גירסתינו 
דלשון כינוי כבוד הוא 
כלפי מעלה במקום אוי: 
ק] נראה שרש"י ‏ ה" 
גורס ‏ בגמ' | דאיכא 
משמרות בארעא כי 
היכי דאיכא ברקיע 
(מעדני יו"ט עיי"ש): 
ע] רשיל (גליון): *] גי 
רש"ל. ורש"א גריס אי 
נמי (גליון), וכהגהת 
הב"ח (בדפו"י הנוסת 
"ואם כן"): כ] נראה דיש 
להוסיף דהיינו הביננו. 
[בדפו"י ליתא הקטע 
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מאימתי 


ידע שהתחיל היום וליקוּם וְלִיקְרִי - יעמוד ממיטתו ויקרא קריאת 
שמעיי. 


2. ]ג[ 


התבאר בברייתא לעיל שעל כל משמר ומשמר הקב"ה שואג כארי. 
הגמרא מבארת מה הוא אומר באותה שעה: 
אָמַר רב וצחק כַּר שמוּאַל מִשְׁמיהּ דְּרַב [-בשם רבן, שלש 
משמרות הַוִי הַלילה, וְעַל כָּל משמר וּמְשָמָר יושָב הקדוש בָּרוּךְ 
הוא וְשׁוֹאָג כָּאֲרִי, ואומר ‏ אוי לְבָּנִים שלי [עם ישראלן, 
שְׁבַעוֹנוֹתֵיהֶם הָחֲרַבְתִּי אֶת בִּיתִי [-בית המקדש] וְשְׂרַפְתִּי אֶת 
הֵיבְלֵיי וְהַגְלִיתִים לְבֵין אוּמות הָעולָמייי. 


הגמרא מביאה ברייתא נוספת בענין זה: 
תִנְיָא - שנינו בברייתא, אָמַר רַפִּי יוֹפֵי, פַּעַם אַחַת הָיִיתִי מְהַלְףִ 
בּדְרְף, וְנִכְנַסְתִּי לְחוּרְבָה" אַחַת מְחוּרְבוּת יְרוּשָלִים לְהַתְפַלל, כָּא 


לב. הצל"ח (ד"ס כיון) העיר על כך שהגמרא הביאה על הסימן בסדר הפוך מאשר הוא 
מובא בברייתא, שבברייתא מוזכר קודם התינוק היונק ואחר כך האשה המספרת, ואילו 
הגמרא הקדימה את האשה לתינוק. וביאר את טעם הדבר, שהסימן לסוף המשמרה 
השלישית הוא רק כאשר מתקיימים שני הדברים ובסדר שהובא בברייתא, שהתינוק 


ידי התינוק, שבסוף המשמרה השלישית הוא נעשה רעב ומתחיל לינוק מאמו, ועל ידי 
כך מתעוררת האשה ומתחילה לדבר עם בעלה [ולכן גם נקטה הברייתא 'האשה מספרת 
עם בעלה', ולא 'האיש מספר עם אשתו', וראה עוד טעמים בהערה לעיל]. אולם כאן, 
שהגמרא נותנת סימן לישן בבית אפל, היא מקדימה את האשה לתינוק, משום שבדרך 
כלל אדם ישן אינו מתעורר מקול יניקת התינוק אלא מדיבור אשה עם בעלה, ורק 
לאחר התעוררותו הוא שומע גם את קול התינוק. 

לג. אין הכוונה שיקרא קריאת שמע מיד בעלות השחר, שהרי להלן (ט:) שנינו שלדעת 
רבי אליעזר זמן קריאת שמע של שחרית הוא רק משעה שיבדיל בין תכלת לכרתי, 
אלא כוונת הגמרא היא שיקום בשעה זו ויכין את עצמו לקריאה, ועד שיבוא לקרוא 
כבר יגיע הזמן. תוספות (ל"ס נמפן) ותוספות הרא"ש (ל"ס כיון). [שודאי שסוף האשמורה 
השלישית הוא בעלות השחר ולא בהנץ החמה, שהרי רבי אליעזר נתן בו סימן לצורך 
קריאת שמע שמסימן זה ואילך יעמוד ויקרא, והלא לדעתו בהנץ החמה כבר מסתיים 
זמן הקריאה (לקמן ט:). מילי דברכות (גלולונסקי, כתוס' טס)]. 

לד. המפרשים עמדו על כפל הדברים 'החרבתי את ביתי' ו'שרפתי את היכל", 
וביארו זאת בכמה דרכים. בהגהות רי"א חבר (ד"ס פמכ) כתב ש'ביתי' הוא בית 
המקדש של מעלה ו'היכלי' הוא בית המקדש של מטה. בהגהות ר"א גוטמאכר (ד"ס 
ספרנתי) ביאר, ש'ביתי' הוא בית המקדש הראשון ו'היכלי' הוא בית המקדש השנ. 
בברכת ה' (ל"ס פױ) ביאר, ש'ביתי' הוא ירושלים [כפי שמצינו (כט"י רפסי כת ") 
שיעקב אבינו קרא לירושלים 'בית אל'ן, ו'היכלי' הוא בית המקדש, והוסיף שלכן 
על 'ביתי' נאמר לשון חורבן, שהרי ירושלים נחרבה, ועל 'היכלי' נאמר לשון שריפה, 
שהלא בית המקדש הוצת באש ונשרף. ובראש יוסף (ד"ס ספלנפי) ביאר ששני הדברים 
נאמרו על בית המקדש, שבתחילה נחרב, והיינו שהסתלקה ממנו השכינה [שאף על 
כך נופל לשון חורבן], ורק אחר כך נשרף לגמרי. וראה ביאור נוסף באמרי נועם 
(ד"ס קכעונותיסס). 

לה. הגירסא הנכונה היא 'אוי שהחרבתי את ביתי ושרפתי את היכלי והגליתי את בני 
לבין אומות העולם' [והגירסא שלפנינו 'אוי לבנים שבעונותיהם' נכתבה מחמת 
הצנזורה]. דקדוקי סופרים (פות ס) וראה בהגהות וציונים. וכוונת הגמרא היא, אוי להם 
לרשעים שבגלל עוונותיהם שרפתי את היכלי, והגליתי את בני, אפילו הכשרים שבהם, 
לבין אומות העולם. ראה בשיטמ"ק (ד"ס ופומר) ובתוספות הרא"ש (ד"ס פוי - נפירוp‏ סטני). 
ובתוספות הרא"ש (ל"ס לו - נפיכום סכ6טון) ביאר באופן אחר, ש'אוי שהחרבתי' פירושו 
שיש להצטער על כך מאוד. 

לו. בית רעוע הנוטה ליפול. ראה רש"י (ד"ס ומפנ. 

לז. כתב במגיד תעלומה (ל"ס 3), שמכונה אליהו 'זכור לטוב', משום שמזכירים את 
שמו בפירוש רק כאשר הוא בא לטובה, אבל במקום שאינו בא לטובה אין מזכירים 
את שמו, אלא קוראים לו 'ההוא סבא' [-אותו זקן], או 'ההוא טייעא' [-אותו ערבין. 
לח. רש"י (ד"ס ושמכ). [והביא מקומות רבים בתורה ובחז"ל שנאמר בהם לשון שמירה 
והכוונה להמתנה, כגון 'ואביו שמר את הדבר' (כרפקית ‏ י), 'שומר אמונים' (יקעיס כו 
כ), 'לא יאמר אדם לחבירו שמור לי בצד ע"ז פלוני' (קנסללין סג:), 'שמרה עומדת על 
פתח חצרה' (:"ק 5)]. ונראה שלמד כן מהלשון 'ושמר לי על הפתח' שאינו משמע 
ששמר עליו' [כגון מהמזיקים המצויים בחורבות כדלהלן] אלא ששמר ‏ לו', והיינו 
שהמתין לו. וראה עוד בפירוש הכותב (ד"ס תנ), ובבן יהוידע (ד"ס 3). ובחפץ ה' 
(ד"ס נ6) פירש שהוא לשון שמירה, ששמר עליו מן המזיקין. 

לט. ברי"ף ובכתב יד לא נכתבו תיבות אלו, וכן משמע מדברי רש"י (ל"ס וץמכ) שפירש 
כן מעצמו. וכתב המנחם משיב נפש (ד"ס ופמכ) שזהו פירוש שהוכנס בטעות לתוך 
הגמרא. הגהות וציונים. אמנם באמרי נועם (ל"ס ופעל) ביאר את הכפילות, ש'ושמר לי 
על הפתח' הכוונה שהמתין לו ולא נכנס לחורבה, ומה שהוסיף 'והמתין לי עד שסיימתי 
תפילתי' פירושו שאף לא דיבר עמו מבחוץ עד שסיים להתפלל. אבל בחפץ ה' (סס) 
הוכיח מגירסא זו כפירושו הנ"ל ש'ושמר לי על הפתח' הוא לשון שמירה ממש, שהרי 
ענין ההמתנה נזכר בנפרד. 

מ. אף על פי שסבר אליהו שרבי יוסי לא עשה כדין בכך שהתפלל בחורבה [כמבואר 
להלן], מכל מקום כיון שכבר התחיל להתפלל לא רצה להפסיקו, והמתין עד שסיים 


פרק ראשון 


ברכות 


אֶלִיהוּ הנביא זָכוּר לטוב", וְשֵׁמַר [-והמתיןי"] לי על הַפַּתח של 
החורבה, ((ְהַמְתִּין לי) עד שְׁפַּיִימְתִּי תִּפַלָתִי". לְאַהַר שְׁפַּיִימְתִּי 
תִּפַלְתִי אָמַר ?י אליהו הנביא, שַלום עליף רְבִּי"*. וְאִמַרְתִּי לו, 
שָלום עָלִיף רַכִּי וּמוריפי. וְאָמַר לי, בְּנֵי, מַפָּנִי מָה נְכְנַסְתָ 
לְחוּרְבָּה זוֹ. אָמַרְתִּי לו, כדי לְהתְפַלל. וְאָמַר לי, הְיָה לָךּ לְהַתְפַּלּל 
בַּדְּרךְּ, ולא להכנס לחורבה. וְאֲמַרְתִּי ל1, מתיירא הָייתִי שַׁמָּא 
יפְסִיקוּ בִּי [-אותיפ:] עוּבְרִי דְרְכִים, ולכן נכנסתי לחורבה להתפלל. 
וְאָמַר לי, הַיה ?ף ?הת779 בדרך תפקה קְצָרְה, והיינו תפילת 
יהביגנריפר, ולא להפנס :ל והבה5ה. 


רבי יוסי מבאר את אשר למד מדברי אליהו הנביא: 
אמר רבי יוסי, בְּאותֶהּ שָעָה לְמַדְתִּי מַמָּנוּ שלשׁה דְּבָרִים": א. 
לְמַדְתִּי שָאִין נכְנָסִין לחוּרְבָּהײ. ב. וְלְמַדְתִּי שְמִתְפַלְלִין - שצריך 


את תפילתו. עיון יעקב (ד"ס נתכ). 

מא. יש לשאול מדוע לא הקדים רבי יוסי שלום לאליהו, אלא אליהו הוא שהקדים 
לו. ובפירוש הכותב (ד"ס תני) כתב שרבי יוסי עמד ביראה ופחד מלפני אליהו הנביא, 
כתלמיד הנרתע לאחוריו מפני רבו, ועל כן לא העיז להקדים לו שלום. ובבן יהוידע 
(ד"ס 0"6) ביאר שרבי יוסי לא הקדים שלום לאליהו, לפי שרצה לבדוק אם הוא ראוי 
לכך שאליהו יקדים לו שלום. 

מב. כתב הבן יהוידע (ל"ס 6 שמה שהוסיף רבי יוסי על דברי אליהו 'ומורי', הרי 
זה משום שכך ראוי להשיב מפני הכבוד. [ואכן, בחידושי רע"א (יו"ד סי כמ כט"ז סק"ס) 
ביאר שמכאן למד הרמב"ם (פלעוד פולס פ"ס ס"ס) שתלמיד האומר שלום לרבו אומר 
ישלום עליך רבי', ואם רבו נתן לו שלום יענה לו 'שלום עליך רבי ומוריץ. וביאור 
הכפילות 'רבי ומורי' כתב בשפתי חכמים (ד"ס כני) ש'רבי' פירושו מלמדי ו'מורי' פירושו 
מורה הוראותי. ובבן יהוידע כתב לבאר את הכפילות כלפי אליהו הנביא, ש'רבי' הוא 
בחכמה 'ומורי' הוא ברוח הקודש. 

מג. יש הגורסים 'יפסיקוני'. גליון (סגסות וניוניס). 

מד. רש"י (ד"ס תפנס, לפי גירסת המסכם"5), וכן הסיקו התוספות (ל"ס סיס). והיינו שאומר 
שלש ברכות ראשונות ושלש ברכות אחרונות כהלכתן, וביניהן אומר ברכה אחת 
שנקראת 'הביננו', שיש בה מעין הברכות האמצעיות. רש"י (נקמן טז. ד"ס מעין, (קמן כט. 
ד"ס סנינט). ונוסח ברכה זו מבואר בגמרא לקמן (כע.), והוא 'הביננו ה' אלהינו לדעת 
דרכיך, ומול את לבבנו ליראתך, ותסלח לנו להיות גאולים, ורחקנו ממכאובינו, ודשננו 
בנאות ארצך, ונפוצותינו מארבע תקבץ, והתועים על דעתך ישפטו, ועל הרשעים תניף 
ידיך, וישמחו צדיקים בבנין עירך ובתקון היכלך, ובצמיחת קרן לדוד עבדך, ובעריכת 
נר לבן ישי משיחך, טרם נקרא אתה תענה. ברוך אתה ה' שומע תפלה'. והוסיפו 
התוספות (ל"ס סים) שמה שמבואר בגמרא שם שאביי קילל את המתפלל 'הביננו', זהו 
דווקא במתפלל בעיר, אבל בשדה מותר להתפלל באופן זה. 

מתחילה רצו תוספות (קס - כפירוק סלפקון) לפרש שאין הכוונה ל'הביננו', אלא ל'תפילה 
קצרה' שהובאה להלן (כע:), שנוסחה הוא 'צרכי עמך מרובים' וכו'. ודחו פירוש זה, 
שהרי מבואר לקמן (פס) שאין לומר תפילה זו אלא במקום סכנה, דהיינו במקום 
שמצויים שודדים, ורבי יוסי לא היה במקום סכנה, שהרי אמר 'שמא יפסיקו בי עוברי 
דרכים', ולא אמר 'שמא יהרגוני לסטים'. 

מה. ביאר הריא"ף (על עץן יעקנ, ד"ס מפני), שאליהו שאל את רבי יוסי מדוע נכנס 
לחורבה, והרי מקום זה הוא מקום סכנה [כמבואר בהמשך הגמרא]. רבי יוסי השיב 
לו, כי נכנס להתפלל משום שסבר שזכות התפילה תצילהו מהסכנה. אמר לו אליהו, 
שאף על פי כן לא היה לו להכנס למקום סכנה להתפלל, כיון שיכול היה להתפלל 
בדרך. והשפתי חכמים (ל"ס ו"נ) פירש, שאליהו הוסיף לו שמלבד הסכנה שבדבר, 
עוד היה אסור לו להתפלל שם, שכיון שבהיותו שם הוא חושש שהחורבה תפול, 
הוא אינו מכוון בתפילתו כראוי ואין דעתו מיושבת, [וכפי שמצינו (נקמן כג:) שאסור 
לאחוז סכין וקערה ולהתפלל, שמפני חששו שמא יפלו אין דעתו מיושבת בתפילתו]. 
מו. נקט רבי יוסי 'באותה שעה', משום שהיה רגיל לראות את אליהו ולמד ממנו 
דברים רבים, וכוונתו כאן למה שלמד ממנו באותה עת דווקא. בן יהוידע (ד"ס כלוסו). 
אף שדעת רש"י (קנת קת. ד"ס מפי) שאין ללמוד הלכות מאליהו הנביא משום שנאמר 
ילא בשמים היא', זהו דווקא כשהוא אומרן כנבואה, אבל כאן אמר דבר ששמע מפי 
חכמים אחרים, ובאופן זה שומעים לו. מהר"ץ חיות (ד"ס כלופס). ובמילי דברכות 
(גרודונסקי, ד"ס ועיין) ביאר, שדווקא כשאליהו בא להכריע כנגד משנה או ברייתא, או 
להכריע כיחיד נגד הרבים, בזה אין שומעים לו, אבל אפשר לסמוך עליו בדבר שאינו 
מוכרע. ובילקוט הגרשוני (ד"ס נקופס) ביאר לפי דברי החתם סופר (טו"ת מ"ו סי' ₪ ד"ס 
6 ספמת) שכאשר אליהו מתגלה בגופו ממש אפשר ללמוד ממנו, שכאן התגלה בגופו 
ולכן למד הימנו רבי יוסי. 

מז. דהיינו שיש איסור בדבר [אמנם מדברי המאירי (ד"ס ממדופ) משמע שהכניסה 
לחורבה והתפילה בה אינן איסור גמור אלא הנהגה טובה היא להמנע מכך]. ומשמע 
שאיסור זה נוהג תמיד ולא רק לענין תפילה, וכן משמע בברייתא להלן בסוף 
העמוד, וכן פסק הרמב"ם (כוס וספירת סנפם פי"נ ס"ו). אמנם הרמב"ם הביא דין זה 
גם בהלכות תפילה (פ"ס ס"ו), וכתב 'ואין מתפלל בחורבה'. וביאר הכסף משנה, 
שהביא זאת בהלכות תפילה רק משום שבסוגייתנו הובא לגבי תפילה. ובלחם משנה 
ביאר שהרמב"ם בא לחדש שאסור להכנס לחורבה אפילו כאשר הוא רוצה להתפלל 
וחושש שיפסיקוהו עוברי דרכים, כמבואר כאן. וראה עוד בהערה לעיל בשם השפתי 
חכמים, שיש איסור מיוחד להתפלל בחורבה, משום שאינו יכול לכוון בה בתפילתו. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עמוד ב, 5) |דף 

כט:ן, ג) [לקמן כע. 

וע"ס ימוסי ל"ס עײַטן, 

ל) סימן טי פרק ז', 

ם) תנחומא סוף פ' תצא, 

ו) [כלסי' קנ יכ: וסועס 
לc2]:‏ 


הנהות הב"ח 
(5) תוס' ד"ס קסיb‏ 
דרני מליר וכו' לסייגו 
נע"ק אי נמי )6 
מסתנרס: 


-- <>₪כ 7 
גליון הש"ס 


גם' מפני חשד. עיין 
סנס כג.: 


תורה אור השלם 
א) וְאַתָּה תִנְבָא אֲלֵיהֶם 
אֶת כָּל הַדְבָרִים הָאֵלָה 
אָמַרְתָּ אֲלֵהֶם ‏ ײַ 
מִמָרוֹם יִשְׁאָג וּמְמְעוֹן 
קָדְשׁוֹ ותן קול שָאג 
שְׁאַג על נָוְהוּ הִידֶד 
ְּרְִים יַעֲנָה אל כָּל 
שבי הַאֶרֶ: וירמיה כה, ל] 


משנת ראשונים 


תרי תנאי אליבא דרבי 
מאיר, כל הינא דפליגי 
תרי תנאי אליבא דחד 
במשנה אחת הלכה כתנא 
בתרא, שהראשון היה 
בנערותו והשני היה 
בזקנותו, | וכן | אומר 
הכריתות. [הליכות עולם 
שער חמישי פרק ג] 

אי לא דמסתפינא אמינא 
דכל כהאי גוונא לא 
משקר חד מינייהו אלא 
שמעו מרכן ומשכחת לה 
דמעיקרא אמר הכי ושוב 
חזר בו האחד שמע 
החזרה והאחד לא שמע. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק ב] 


ועל כל משמר ומשמר 
יושב הקדוש ברוך הוא 
ושואג כארי. וראוי לכל 
ירא שמים שיהא מצר 
ודואג | באותה | שעה 
ולשפוך תחנונים על 
חורבן בית המקדש, כמו 
שנאמר קומי רוני בלילה 
לראש אשמורות. 


[רא"ש סימן ב] 
אלא חשיב פופ 
משמרה ראשונה. 


ונפקא מינה שיש על 
ישראל במשמרות הלילה 
להפיל רנה ותחנונים 
על חרבן הבית, כענין 
שנאמר קומי רוני בלילה 
לראש אשמורות, כך פיי 
רבינו האי גאון ז"ל. 
[הרשב"א] 


ואמצעית דאמצעיתא. 
ומאי דקא חשיב משמרה 
אמצעית | באמצעיתא, 
נפקא מינה לאכילת 
קדשים שהן נאכלין עד 
חצות. [הרשב"א] 
ותינוק יונק משדי אמו 
ליקום וליקרי. לא 
שיקרא מיד דהא ר' 
אליעזר קאמר במתניי 
דזמן ק"ש משיכיר בין 
תכלת לכרתי, אלא מתוך 
שיעמוד בעמוד השחר 


יכוין לזמן ק"ש. [תוספות הרא"ש] 


קשיא דרבי מאיר אדר' מאיר. לעיל ער סקעס טכני דס נכנסין ‏ כ 
נפכוכ פפן כערכי קכתות וסו סעוכ מ6ופר מסל כסן, וסכס מכ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


שיא דר' מאיר אדר' מאיר, דנל מ5י כמימר כקעס קנני דס 
נכנסין וכסן פד שעורל סול דפס כן רני מסיר סייטו כני 


. 


מסעת כנילס שסיל קודס כין סקמטות: קשיא דר' אליעזר. דכריית b‏ 6סלי לפי' כס"י ספי' שרוכ כני דס נכנסין לסס3 דסיינו בע"ס. 


סדר' 6ליעזר דמתני': ואב"א רישא. דמתני': לאו ר' אליעזר היא. וס 


דקפני דכרי כ' 6ליעזר 6סוף סזמן 
קסי דקפמל עד סוף סלסמולס 
סרלטונס, ופליגי רכנן עליס ולמרי עד 


אוצר החכמהי 


סננ פֿדס סונכיס 
לפכ זס קודס וזס מלומכ, ורכנן דרטי 
כל זמן קכיבס דסיינו כל סמיס 656 
טעטו סייג לדכר ומכו עד ספום, ור"ג 
לית (יס ססוb‏ סייג: מאי קסבר כף. 
סוס ליט לומל זמן סגיכר: אי קסבר. 
דפניגי פנפי כקמן ‏ כס5 מנתפ, 6יכ6 
מסן ד6מר ג' מקמכות סוי סלילס 
כמסמכות ענולת סמנכיס, וסיר 
טלסס נתנק שלש סלקיס, רקטונס נכת 
לחת קניס (כת לסכם עלישית נכת 
סניסים, וליכל מקן הלמר לכנע 
מסמכות סוי סניעס: והא קמ"ל. 
כפנתן (ך סימן זמן סקרילס כסוף 
ססמוכס ונ פי' כך סימן מפורם 
למדך טיס סיכר ככנ ללס כלנל! כי 
סיכי דסיכק ברקיע : ישאג שאוג ישאג. 
סלי ג': ואשה מספרת עם בעלה. כנר 
סגיע קכונ ליוס וני דס מסעורריס 
מסנתן, וסטוכניס יד מספכיס זס עס 
זס: מאי קא חשיב. סימניס סננו קנפן 
למסתרות ספרן סיכן נתגו, כתסלק 
ססשעורות סו כסופן: אורתא הוא. 5ת 
סכוככיס : ושמר, וסמסין, כמו 69 ימר 
6דס (סכירו שמור פי 53ד ע"ז פנונים 
(סנסדרין דף סג:), ונכ"ק 3פ' סקוכל 
(דף 5':) שמרס עועדם על פתק ס5רס, 
וכן ופיו סמר לת סלכר (כרפפים מ), 
סומר פמוניס (יפעיס כו) : תפלה קצרה. 
[סכיכו "], ונקמן מפרם נס 3פ' פפלת 
סססר (דף כט.) : אשרי המלך שמקלסין 
אותו בביתו כך. פקכי כל זמן קסיס 
קנוס זס כתוך כסמ"ק: מפני חשד. 
סנפ ימכו זונס מוכנת לו קס: ומפני 
המפולת. עמומ סקוככס כעועס 
ומסוכן סו פן תפול ססועס עליו: 
תופוק ליח. כנומר למס (נו ג' 
מעמיס לדכר 6', סרי די כ)פת מסן, 
פס כ כ (נמדך סיט קעות טפין 
סטעס סוס ולליך לסנים כעכיל זס: 
כסדתי 


קשיא דר' מאיר אדר"מ תרי תנאי אליבא 
דר"מ קשיא דר' אליעזר אדר' אליעזר תרי 
תנאי אליבא דר' אליעזר ואב"א רישא לאו ר' 
אליעזר היא: עד סוף האשמורה: מאי קסבר 
ר' אליעזר אי קסבר שלש משמרות הוי הלילה 
לימא עד ארבע שעות ואי קסבר ארבע 
משמרות הוי הלילה לימא עד שלש שעות 
לעולם קסבר שלש משמרות הוי הלילה והא 
קמ"ל דאיכא משמרות ברקיע ואיכא משמרות 
בארעא דתניא ר' אליעזר אומר שלש משמרות 
הוי הלילה ועל כל משמר ומשמר יושב הקב"ה 
ושואג כארי שנאמר * ה' ממרום ישאג וממעון 
קדשו יתן קולו שאוג ישאג על נוהו וסימן 
לדבר משמרה ראשונה חמור נוער שניה 
כלבים צועקים שלישית תינוק יונק משדי אמו 
ואשה מספרת עם בעלה. מאי קא חשיב ר' 
אליעזר אי תחלת משמרות קא חשיב תחלת 
משמרה ראשונה סימנא למה לי אורתא הוא 
אי סוף משמרות קא חשיב סוף משמרה 
אחרונה למה לי סימנא יממא הוא אלא חשיב 
סוף משמרה ראשונה ותחלת משמרה אחרונה 
ואמצעית דאמצעיתא ואב"א כולהו סוף 
משמרות קא חשיב וכי תימא אחרונה לא צריך 
למאי נפקא מינה למיקרי ק"ש למאן דגני 
בבית אפל ולא ידע זמן ק"ש אימת כיון ראשה 
מספרת עם בעלה ותינוק יונק משדי אמו 


| ליקום וליקרי. אמר רב יצחק בר שמואל משמי 


דרב ג' משמרות הוי הלילה *ועל כל משמר 
ומשמר יושב הקב"ה ושואג כארי ואומר אוי 
לבנים שבעונותיהם החרבתי את ביתי ושרפתי 
את היכלי והגליתים לבין אומות העולם: תניא 
א"ר יופי פעם אחת הייתי מהלך בדרך ונכנסתי 
לחורבה אחת מחורבות ירושלים להתפלל בא 
אליהו זכור לטוב ושמר לי על הפתח (והמתין 
לי=) עד שסיימתי תפלתי לאחר שסיימתי 
תפלתי אמר לי שלום עליך רבי ואמרתי לו 
שלום עליך רבי ומורי ואמר לי בני מפני מה 
נכנסת לחורבה זו אמרתי לו להתפלל ואמר 
לי היה לך להתפלל בדרך ואמרתי לו מתיירא 


הייתי שמא יפסיקו בי עוברי דרכים ואמר לי היה לך להתפלל תפלה קצרה 
באותה שעה למדתי ממנו שלשה דברים למדתי שאין נכנסין לחורבה ולמדתי 


ג שמתפללין בדרך ולמדתי שהמתפלל בדרך מתפלל תפלה קצרה ואמר לי בני 


מה קול שמעת בחורבה זו ואמרתי לו שמעתי בת קול" שמנהמת כיונה 
ואומרת אוי לבנים שבעונותיהם החרבתי את ביתי ושרפתי את היכלי והגליתים 
לבין האומות ואמר לי חייך וחיי ראשך לא שעה זו בלבד אומרת כך אלא בכל 
יום ויום שלש פעמים אומרת כך ולא זו בלבד אלא בשעה שישראל נכנסין לבתי 
כנסיות ולבתי מדרשות ועונין י הא שמיה= הגדול מבורך" הקב"ה מנענע ראשו 
ואומר אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו כך מה" לו לאב שהגלה את בניו ואוי להם 
לבנים שגלו מעל שולחן אביהם: ת"ר ימפני שלשה דברים אין נכנסין לחורבה 
+ מפני חשד מפני המפולת ומפני המזיקין מפני חשר ותיפוק ליה משום מפולת 


בחדתי 


[וגס כן"] () כ מססכרל למימר דכני דס ממסכין כל כך בערני 


קנות כמו 3זמן קסכסגיס טוכלי 
[ 
דסיינו מכעוד יוס קודס סעככ סמט: 


קשיא דרני אלשר אדדני 

אליעזר. דנ מני (מימל 

מסקדט סיוס וכסניס נכנסין ‏ 65כוג 

נפכומסן פד קעוכ סוס. ד"כ כ' 
6ליעזר סייט כ' יסוסע : 


למאן דגני בבית אפל. ול"ת וס 

בי פניעור בעי ((קמן ד' 
מ:) עד סיכיר בין תכנת (כרמי ק"ש 
סל חכית. וי"ל מ"מ כיון טידע מתי 
יענס עמוד ססתר. קולס טיקוס ויזמן 
עכמו ככר סגיע פופו עת: הזיך לד 
להתפלל תפלה קצרה. נכלורס מסמע 
ססין זס סכיננו. לס ק6 כעי נקמן 
(די 3) מסי 6יכס כין סיננו לתפנס 
קפרס, ‏ 6"כ לפי' סקונ' ספי' ככפן 
דסיינו סכיננו קסס. 556 ע"כ סייו 
תפנס פחכינ? כדמפרט נקמן 5 5רכי 
עמך מכוניס וכו'. וגס על זס קשס 
דלקמן 6מרינן ס6ין כומר תפלת טג 
רכי עמך 556 כמקוס סכנס. ורכי 
יוקי כ סוס כמקוס סכנס פי' כמקוס 
נסטיס. מדסטיב לו סמ יפסיקו כי 
עוכרי דרכיס ונ סטיב סמל יסרגוני 
לסטיס. ונמס לי כפ"ס תפנה ק5לס 
דסכל סיינו סכינו. וע" דלייו עלס 
פיי סמסן דמתפנל סכיננו. סייו 
דוק כעיר 5כל כקלס מותכ. וסb‏ 
דסמרי' לקמן מ6י פיכb‏ כין סכינגו 
נפפנס קכרס. סכי קפמר כין פפנס 
קרס לפמר כפ' תפנת סססר (7ף 
כט:) כגון 5רכי עמך וכו'. לכל ודסי 

תפלס קרס דסכ 5'עP‏ סכיננו: 


ועונין יהא שמיה הנדול מבורך. 

מכסן יט (סתור מס ספי' 
בעסזור ויערי" יס סמיס ככס מוו 
ספכס שפנו מתפננין סימלס סמו 
כדכתיב (ממות ) כי יד על כק יס 
טנ יס סמו סנס וכספו טנס על 
סיס ולעו של עמנק" ופירוסו כך 
יס סמי"ס סקס יס ככ כלומר ענו 
מתפלנין סיס סמו גדול וסלס ומכורך 
נעונס סוי פפנס פחכת כנומ' ומכורך 
נעונס סנפ. חס כ נכס מדקפמר 
סכל יספ סמיס סגדול מכורך מסמע 
דתפלס פסת סי וסינו כוכס לומל 
סיס סמו גדול וטנס 636 יס סמו 
סגדול מכולך וגס מס עלומכי' סעולס 
נכך פומריס קדים בנטון 6רמים לפי 
קתפלס נלס וטכת גלול סו על כן 
נפקן כנסון תרגוס "ענ ייו 
סענפכיס ויסיו | מתקנפין כ וס 
פיט נכס ססרי כמס תפנות יפות 
טסס כנטון עכרי 536 נרלס כדסמרינן 
כסוף סועס (7ף מע) סין סעולס 
מפקייס 556 סדרb‏ דקלוסת6 ופֿיסb‏ 
סמיס רכס דכתר 6גדתל ססיו כגילין 


לומל קדים ססר סלכקס וסקס סיו עמי ספככות ול סיו מביניס כולס לטון סקולק נכך פקנוסו כנטון תרגוס שסיו סכל מכיניס עזס סיס לטונס: 


שיהו מהדרין מפארין ומרוממין ומקדישין את קדושת שמי הגדול. [ספר הרוקח סימן שסב] 


אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו כך. אשרי המלך שמקכלין אותו בביתו כך מתי אשוב לביתי מתי אשוב להיכלי מתי אקבץ את שארית ישראל בניי מבין האומות, 


עין משפט 
נר מצוה 


ז א טוע"ע פו"ס סימן 
6' סעיף 3 ג: 
ח 5 טול חמיק סי כיו: 
מ גמיי" פ"ס מסל' פפלס 
ס"ו ופי"3 מס( רוכת 
וסמירם גפס תנכס ו' 
(סמ"ג עסין י"ט ועסין 
ע"ט) מוס"ע פויים סימן 5' 
סעיף ו': 


ו 
הגהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא אוי 
לי שהחרבתי את ביתי 
ושרפתי ‏ את היכלי 
והגליתי את בני לבין 
אומות העולם (וכ"ה 
הנוסח [בלא תיבת "לי"] 
בדפו"י ובראשונים, 
ושינהו הצענזור, ועי' 
תוס' הרא"ש [ריטב"א] 
ושיטמ"ק, דק"ס): 
כ] ברי"ף ל"ג (גליון) וכן 
ליתא בכת"י (והוא גליון 
שכתב פירוש על "ושמר 
לי", מנחם משיב נפש, 
וכ"נ מרש"י): ג] ס"א 
יפסיקוני (גליון): 
ל] קול הברה [וע' תוסי 
סנהדרין יא ע"א ד"ה 
בת קול] (גליון), וע"ע 
תוס' יו"ט יבמות פט"ז 
מ"ו: ס] גי' רש"א שמו 
(גליון): 1] בכל הדפו"י 
ועונין אמן יהא שמיה 
רבא מפפה, 
והמהרש"ל הגיה כלפנינו 
עזפ ‏ התוס" עיי"ש 
(דק"ס): !] בכת"י הגיי 
אוי לו וכ"ה בדפוס 
וינציא, ובדפוסים 
המאוחרים הגיהו מה 
ועיין תוס' הרא"ש שכתב 
שא"צ להגיה, ועיין 
רש"ש שמבאר גירסתינו 
דלשון כינוי כבוד הוא 
כלפי מעלה במקום אוי: 
ק] נראה שרש"י ‏ ה" 
גורס ‏ בגמ' | דאיכא 
משמרות בארעא כי 
היכי דאיכא ברקיע 
(מעדני יו"ט עיי"ש): 
ט] רש"ל (גליון): *] גי 
רש"ל. ורש"א גריס אי 
נמי (גליון), וכהגהת 
הב"ח (בדפו"י הנוסח 
"ואם כן"): כ] נראה דיש 
להוסיף דהיינו הביננו. 
[בדפו"י ליתא הקטע 
בתוסי "אבל ההא" וכרי 
עד סוה"ד, ועי' 


מאימתי פרק 


להתפללי" בַדָּרֶךּ. ג. וְלָמַדְתִּיייי שְהַמַתְפַלל בִּדְּרָךּ מַתְפַלַל תְּפַשֶה 
קצרה, כדי שלא יפריעוהו עוברי דרכיםי. 


₪]. 


רבי יוסי ממשיך בסיפור המעשה: 
וְאָמַר לי אליהו הנביא, בְּנָי, מה [-איזה] קול שָמַעִתָּ בְּחוּרְבָּה זו. 
וְאָמַרְתִּי לו, שָמעְתִּי בַת קל" שְׁמנַהֲמַת [-מייללת] כַּיוֹנָהי 
וְאומָרֶת, אוי לבָּנִיםי שלי [עם ישראלן, שַבְּעַונוְתִיהַָם הַחֲרַבְתִּי 
אֶת בִּיתִי וְשָרפְתִּי אֶת הִיכְלִי וְהַגְלֵיתִים לבִין הָאוּמות. 


וְאָמַר ?י אליהו בלשון שבועה, חייף וְחַיִי ראשףי, לא בשעה 
זו בַּלְבָד הבת קול אומָרְת כֶּך, אֶלָא בְּכֶל יום וְיוֹם שָלש פָּעָמִים 
אומָרֶת פַּוֵּי. 


מח. חפץ ה' (ד"ס ולפס), וראה בהערה להלן. 

מט. מה שנקט 'למדתי' בכל פעם ופעם, הוא משום שלא למד את שלושת הדברים 
בבת אחת, אלא בזה אחר זה [שמכך ששאל אותו למה נכנס לחורבה למד שאין 
נכנסים לחורבה, ומכך שאמר לו שהיה לו להתפלל בדרך למד שמתפללים בדרך, 
ומכך שאמר לו שהיה לו להתפלל תפילה קצרה, למד שהמתפלל בדרך מתפלל תפילה 
קצרה]. בן יהוידע (ד"ס (מדסי). 

נ. הקשה בחפץ ה' (ד"ס כסופס), מדוע חילק רבי יוסי דין זה לשנים, 'שמתפללים בדרך' 
וישהמתפלל בדרך מתפלל תפילה קצרה', ולא אמר דין אחד, שמתפללים בדרך תפילה 
קצרה. והשיב, שרבי יוסי דהכת.אף לשונו של אליהו שאמר לו 'היה לך להתפלל 
לו להתפלל תפילה קצרה, ובהכרח שבא ללמדו גם זאת שחייבים להתפלל בדרך. והיינו 
שאם היה אומר לו רק שמתפללים בדרך תפילה קצרה, היינו אומרים שרק מי שרוצה 
להתפלל יעשה כן, אבל אין חיוב להתפלל, ועתה לימדו שהתפילה היא חובה. וראה 
ביאור נוסף בדבריו (לש 88 

הרי"ף והרא"ש (סי' ג) הביאו את הדברים בסדר אחר, 'למדתי שמתפללין בדרך, ולמדתי 
שמתפללין תפלה קצרה, ולמדתי שאין נכנסין לחורבה'. וביאר במעדני יום טוב (קות 
ע) שלגירסתם הכל ענין אחד, שמתחילה אמר שמתפללים בדרך כדי לקיים מצות 
התפילה, ואחר כך הוסיף שבאופן זה אפשר לקצר את התפילה, ואחר כך הוסיף עוד, 
שאפילו אם הוא רוצה להאריך ולכוין אסור לו להכנס לחורבה לצורך כך. 

נא. בת קול הוא גילוי בדרגה הפחותה מנבואה, כמבואר בתוספתא (סוטס פי"ג ס"ל, 
סוכקס ככמס מקותות כע"ס), 'משמתו חגי זכריה ומלאכי נסתלקה רוח הקודש [-נבואה] 
מישראל, ואף על פי כן היו משתמשים בבת קול'. ובביאור השם 'בת קול' ובמהותה 
נאמרו כמה ביאורים: א. ברש"י באיוב (ד טו) מבואר שה'קול' הוא קולם של המלאכים, 
וה'בת קול' הוא הקול היוצא מקולם, כמו אדם המכה בפטיש וקול ההברה נשמע 
למרחוק. [וכעין זה כתבו התוספות (ססללין יל. ד"ס כת). ובעץ יוסף (ד"ס 3פ) ביאר, 
שלדעת התוספות זהו קול היוצא מקולו של הקב"ה עצמו]. ב. רש"י בסוטה (לג. ל"ס 
ספני) ביאר, שאותה 'מידה' הממונה על ה'בת קול', יודעת שבעים לשון, משום שהיא 
צריכה להשמיע את שליחותה בלשונו של מי שנשלחת אליו, וכתב העץ יוסף (ד"ס כפ) 
שלפי דבריו 'בת קול' הוא מלאך. ג. בתוספות הרא"ש (פנסדלין י. ד"ס כת - פילוט סטני) 
ביאר, שנקראת 'בת קול' משום שזהו קול היוצא במידה ['בת' היא מידה של דברים 
לחים, ושוה למידת האיפה ביבש (ממכיס ' ז כו, יסזק35 מס י), ועי' מהר"ץ חיות (סנסללין 
יל. כפוס' ד"ס כת, כ"ד)], והיינו שלא כל אדם זוכה לשמוע קול זה, אלא רק הראוי 
לשומעו. ובעץ יוסף (ד"ס נפ) ביאר באופן דומה, שעל קולו של הקב"ה נאמר (פסניס 
כט ד) קול ה' בכח' ואי אפשר לשמעו, ולכן הקול צריך לצאת במידה לפי מה שיכולה 
האוזן לקבל. ד. בתוספות יום טוב (יפמות פע"ז מ"ו) ביאר, שהוא קול שחידש הבורא 
להודיע סודו ליראיו, ונקרא 'בת קול' משום שהוא בדרגה פחותה מהנבואה, והוא כמו 
בת שדרגתה פחותה מאביה. והוסיף, שנקרא 'בת קול' בלשון נקבה [ולא 'בן קולץ, 
משום שכוחו חלש כנקבה ביחס לנבואה. 

נב. המפרשים עמדו על כך שלעיל נאמר שהקב"ה שואג כארי, ואילו כאן שמע רבי 
יוסי קול יונה, וביארו זאת בכמה אופנים. המהרש"א (פ"5 ד"ס ופומכ) ביאר שכיון ששמע 
רק את ה'בת קול' ולא את הקול עצמו, על כן שמע קול יונה בלבד. [ומשמע מדבריו 
ש'בת קול' זהו קול היוצא מקולו של הקב"ה, וראה בהערה לעיל]. בעיון יעקב (ל"ס 
סוקֿג) ביאר, שמה שנאמר שהקב"ה שואג כארי היינו כ'אריה דבי עילאי' שאי אפשר 
לשמוע את קולו כלל (כלס סוין נט:), אך כאשר הקב"ה רוצה שישמעוהו, אינו שואג 
כארי אלא הוא מנמיך את קולו כקול השומעים כדי שיוכלו לשמוע. וכתב עוד שזוהי 
ה'בת קול' שהוזכרה כאן, ולכך גם נקט רבי יוסי שהיא מנהמת כיונה, משום שכנסת 
ישראל נמשלה ליונה. ובבן יהוידע (ד"ס פפעפי) ביאר, שלעיל מדובר בלילה שאז שולטת 
מידת הגבורה, ולכן נקטו לשון שאגת ארי שהוא בבחינת גבורה, אך כאן מדובר בקול 
היוצא ביום, וביום שולטת מדת החסד, ולכן שמע קול יונה שהיא בבחינת חסד. וכעין 
זה כתב גם השפת אמת (ד"ס נלנ). וראה עוד במגיד תעלומה (ד"ס פמנסמק). 

נג. ראה בהערה לעיל על דברי רב שיש הגורסים 'אוי שהחרבתי', וראה שם את 
ביאור הדברים לגירסא זו. 

נד. כפל הלשון צריך ביאור. וכתב בבן יהוידע (ד"ס פיך) כי 'חייך' היינו חיי גופו, 
ו'חיי ראשך' זו חכמתו, ש'ראש' הוא כינוי לחכמה. ועוד ביאר, ש'חיי ראשך' הכוונה 
לאור השכינה השורה על ראשו. 

נה. כתב השפת אמת (ל"ס נלנ) שמשמע מכאן שגם היום מתחלק לשלש משמרות 
[וכן מבואר ברשב"א (פיכוקי ספגלות, (קמן ו: ד"ס ממס)]. ובבן יהוידע (ד"ס נכ) ביאר 
ששלש פעמים אלו הן כנגד זמני שלש התפילות, שהרי אמרו חז"ל (כלס מלרם פסגיס 


ראשון 


ברכות 


הוסיף אליהו הנביא ואמר, ולא זו כַּלְבַדי, אלא בָּכל שָעָה 
שׁושְׂרָאֵל נְכְנְסִין לבְתֵּי כְנַסְיות וּלְבְתִּי מִדְרְשוּת, וְעונִיזי יָהָא 
שְׁמִיהּ [-שמו] הַגְּדוֹל מבוךְף'", הקדוש בָּרוּךְּ הוא כביכול מִנַעֲנֵע 
ראשו כמי ששרוי בצערט, וְאוֹמַר, אשרי הַמַלֵךּ שַָמְקְלְסִין אוֹתו 
בְּבִיתוֹ כַּף", כלומר, שבח גדול היה למלכותי, כשהיה בית המקדש 
קיים, והיה קילוס זה נשמע בבית המקדשל*". מה [-אוילכ] לו לְאָב 
[הקב"הלי] שַׁהַנְלָה אֶת בָּנָיו [עם ישראל]פי, וְאוֹי לָהֶם לְצבָּנִים שָגָלו 
מעל שולְחָן אָבִיהָםלה. 


הגמרא מביאה ברייתא המבארת את טעמי האיסור להכנס לחורבה: 
תָּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, מַפָּנִי שָלשָה דְּבְרִים אמרו חכמים שאין נְכְנָסִין 


קו מד, פיקוני זוסל פיקון כ ג:) שבזכותן תבוא הגאולה, ונמצא שעיכוב הגאולה הוא בגלל 
שאין אנו נזהרים בהן כראוי, ועל כן יוצאת הבת קול בזמנים אלו. 

נו. כלומר לא רק בעת שלש התפילות, אלא בכל שעה שהם נכנסים ועונים וכו'. 
שפתי חכמים (ל"ס ולס). 

נז. 'עניה' היינו דיבור בקול רם [רש"י בגיטין (פג. ד"ס גענס)], וכפי שאמרו בשבת 
(קיט:) שצריך לומר 'יהא שמיה רבא' וכו' בכל כוחו, דהיינו בקול רם [כן ביארו 
התוספות (שס ד"ס כנ, נפירוט סטני), אך רש"י (עס ד"ס ככנ) פירש שהכוונה בכל כוונתו]. 
שפתי חכמים (ל"ס ועונין). 

נח. בדפופים ישנים הלשון 'ועונין אמן יהא שמיה רבא מברך', כפי שעונים בקדיש 
בזמננו. הגהות וציונים. וכתב הראבי"ה (סי' ), שיש הנוהגים לקרוא ברייתא זו במקום 
אמירת קדיש כשמתפללים ביחידות, משום שמוזכר בה 'אמן יהא שמו הגדול מבורך'. 
לפי נוסח הקדיש שבידינו אומרים החזן והקהל 'יהא שמיה רבא מברך לעלם ולעלמי 
עלמיא'. תוספות (ד"ס ועומן) מביאים בשם מחזור ויטרי (מסלוכת 9\6ס"פ מ" סנכות טסכית 
סי מס) שיש באמירה זו שתי תפילות: 'יהא שמיה רבא' ו'יהא שמיה מבורך לעולם 
ולעולמי עלמיא'. וביאר המחזור ויטרי ש'יהא שמיה רבא' היא תפילה שיתמלא שמו 
של הקב"ה, וזאת על ידי שימחה זרעו של עמלק, שנאמר (ספופ " טז) 'כי יד על כס 
י-ה מלחמה לה' בעמלק מדור דור', ודרשו חז"ל (פנפומס כי 655 טו, סוכ כרק"י סס) ממה 
שנאמר 'כס' ולא 'כסא', ונאמר רק שם 'י-ה' של שתי אותיות, שהקב"ה נשבע, שעד 
שימחה זרעו של עמלק לא יהיה שמו שלם ולא יהיה כסאו שלם. ולפי זה ביאור 
הקדיש הוא, "הא שמי"ה' - יהא שם י-ה, 'רבא' - גדול ושלם עם ארבע אותיות, 
ואת על ידי שימחה זרעו של עמלק. והבקשה האחרת 'יהא שמיה מברך לעלם ולעלמי 
עלמיא' היא תפילה שיהיה שמו מבורך לעולם הבא. תוספות דוחים את פירושו מכח 
דברי הברייתא כאן, שהרי לשונה הוא "הא שמיה הגדול מבורך', ומשמע ש'הגדול' 
הוא תיאור שמו ולא בקשה [שאם כן היה צריך לומר 'גדול' ולא 'הגדול', מהרש"א 
(ד"ס ועונין)], וכל האמירה היא תפילה אחת שיהיה שמו הגדול מבורך לעולם ולעולמי 
עולמים. ובתוספות הרא"ש (ד"ס ועונין) אף גרס כאן בגמרא 'שמו' ולא 'שמיה', וכתב 
שמוכח מכך ש'שמיה' שאנו אומרים בקדיש אינו אלא תרגום של 'שמו', ואינו 'שם 
י-ה'. והמהרש"א (שס) הוסיף שאף בגמרא לקמן (כ6:) הגירסא 'יהא שמו הגדול מבורך'. 
ובטעם הדבר שאומרים קדיש בארמית, הביאו התוספות (פס) שרגילים לבאר, שהוא 
משום שזוהי תפילה נאה ושבח גדול, ועל כן תיקנוהו בלשון תרגום כדי שלא יבינו 
המלאכים ויקנאו בנו. [ובמחזור ויטרי (סי" פו) כתב בנוסח אחר, שאם היו המלאכים 
מבינים שאנו אומרים קדיש, לא היו נותנים לקדיש לעלות למעלה, משום שמבואר כאן 
בברייתא שיש עצב גדול לפני הקב"ה בשעה שאומרים את הקדיש, וכשהמלאכים 
שומעים את העצב הזה הם נבהלים ונרתעים. וראה בדבריו ביאור נוסף (סי' ע)]. וכתבו 
תוספות שאין צורך לומר כן, שהלא מצינו כמה תפילות יפות בלשון הקודש. וביארו 
על פי המבואר בסוטה (מט.), שהיו רגילים לומר קדיש לאחר הדרשות [ראה שם שזהו 
אחד מהדברים שהעולם מתקיים בגללם], והיו שם גם מעמי הארץ שלא הבינו לשון 
הקודש, ולכן תיקנוהו בלשונם, כדי שאף הם יבינו את הנאמר. 

נט. נמוקי יוסף (ל"ס סמוקין). ובשפתי חכמים (ל"ס סקנ"ס) ביאר על פי דברי רש"י 
לקמן (ז. ד"ס ונענע), שהקב"ה מנענע ראשו כאדם המודה לדברים ועונה 'אמן'. 

ס. ברוקח (סי' פסט) הביא מדרש בשם 'פרקי דרבי יוסי', שהוסיף כאן [במקום ההמשך] 
'מתי אשוב לביתי, מתי אשוב להיכלי, מתי אקבץ את שארית ישראל בני מבין האומות, 
שיהו מהדרין מפארין ומרוממין את קדושת שמי הגדול'. וראה עוד בערכי תנאים 
ואמוראים (פ"5 עמוד ספ), שהביא מדרש זה בשינויים. 

סא. על פי רש"י ועץ יוסף (ד"ס פחר). אבל אין הכוונה לבתי כנסיות ובתי מדרשות, 
שאם כן שבח זה קיים גם עתה, ואילו בלשון הברייתא משמע שהוא אומר כן בדרך 
צער. הכותב (ל"ס וסמב). 

סב. ראה בהערה להלן. 

סג. בתחילה נקט לשון 'מלך' וכאן נקט לשון 'אב', משום שמשעה שגלו כביכול אינו 
נקרא מלך, כמבואר בתוספות (ד"ס ועונין) שאין כסאו שלם. מהרש"א (פ"5 ד"ס טמקנסין). 
סד. בנמוקי יוסף (ד"ס סמויקין) לא גרס 'מה לו לאב שהגלה את בניו'. והרש"ש (ל"ס 
מס) ביאר, ש'מה לו' הוא לשון כבוד כלפי מעלה, במקום הלשון 'אוי להם' שנאמרה 
לגבי הבנים. ובתוספות הרא"ש (ד"ס פױ) מבואר שגרס כאן 'אוי לאב' [וראה בהגהות 
וציונים שכן הגירסא בכתב יד], וביאר לשון זו, שיש להצטער על כך הרבה. וראה 
עוד בהערה על הגמרא לעיל 'יושב הקב"ה ושואג וכו' והגליתים לבין אומות העולם'. 
סה. הכוונה לבית המקדש, שם היו אוכלים מהקרבנות. על פי מהרש"א (פ"5 ד"ס פמקנסין). 
ובאבן שלמה (ד''ס פױ) ביאר על פי המקובלים, שבזמן בית המקדש היו ישראל מקבלים 
את ההשפעה מהקב''ה עצמו, ומשעה שגלו יורדת ההשפעה לשרי האומות וישראל 
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Farr‏ משמרה 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עמוד ב, 5) |דף 

כט:ן, ג)|נקפן .כט: 

וע"ק מומ' ד"ס לײַטן, 

7) ימן טי פרקויזק, 

ם) תנחומא סוף פ' תצא, 

ו) [כלסי' סכת יכ: וקוטס 
ל]: 


הגהות הב"ח 


(5) תוס' ד"ס קסיb‏ 

דרני מסיר וכו' דסייגו 

נע"ק אי נמי )6 
מספנרס: 


Vege 
גליון הש"ס‎ 


גם' מפני חשד. עיין 
סנס כג.: 


תורה אור השלם 
א) וְאַתָּה תִנְבָא אֲלֵיהֶם 
אֶת כָּל הַדְבָרִים הָאֶלָה 
ְאָמַרְתָּ | אַלִיהֶם | יי 
מִמָרוּם ‏ יִשְׁאָג וּמְמָעוּן 
קָדְשׁוֹ יַתן קול שָאג 
ִשְׁאַג על נָוְהוּ הָידֶד 
ִּדרְכִים יַעֲנָה אֶל כָּל 
ישְבִי הַאֶרֶ: וירמיה כה, ל] 


משנת ראשונים 


תרי תנאי אליבא דרבי 
מאיר. כל היכא דפליגי 
תרי תנאי אליבא דחד 
במשנה אחת הלכה כתנא 
בתרא, שהראשון היה 
בנערותו והשני היה 
בזקנותו, | וכן | אומר 
הכריתות. [הליכות עולם 
שער חמישי פרק ג] 

אי לא דמסתפינא אמינא 
דכל כהאי גוונא לא 
משקר חד מינייהו אלא 
שמעו מרכן ומשכחת לה 
דמעיקרא אמר הכי ושוב 
חזר בו האחד שמע 
החזרה והאחד לא שמע. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק ב] 


ועל כל משמר ומשמר 
יושב הקדוש ברוך הוא 
ושואג כארי. וראוי לכל 
ירא שמים שיהא מצר 
ודואג | באותה שעה 
ולשפוך תתנונים על 
חורבן בית המקדש, כמו 
שנאמר קומי רוני בלילה 
לראש אשמורות. 


[רא"ש סימן ב] 
אלא חשיב פוף 
ראשונה. 


ונפקא מינה שיש על 
ישראל במשמרות הלילה 
להפיל רנה ותחנונים 
על חרבן הבית, כענין 
שנאמר קומי רוני בלילה 
לראש אשמורות, כך פי' 
רבינו האי גאון ז"ל. 
[הרשב"א] 


ואמצעית דאמצעיתא. 
ומאי דקא חשיב משמרה 
אמצעית | באמצעיתא, 
נפקא מינה לאכילת 
קדשים שהן נאכלין עד 
חצות. [הרשב"א] 
ותינוק יונק משדי אמו 
קיקום. וליקרי כלת 
שיקרא מיד דהא ר' 
אליעזר קאמר במתני' 
דזמן ק"ש משיכיר בין 
תכלת לכרתי, אלא מתוך 
שיעמוד בעמוד השחר 


יכוין לזמן ק"ש. [תוספות הרא"ש] 


קשיא דרבי מאיר אדר' מאיר. לעיל 6מר סקעס טכני ללס (כנסין ‏ כ 
ל6כול פפן כערכי קכתות וסו סעור מ6ופר מסל כסן, וסכס מכ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


שיא דר' מאיר אדר' מאיר. דנל מ5י כמימר בקעה קנני דס 
נכנסין וכסן פד קעורל סול דפס כן רני מסיר סייטו כני 


. 


מסעת טנילס שסיל קודס כין סשמטות: קשיא דר' אליעזר. דכריית 6סלי לפי' רש"י ספי' שרוכ כני דס נכנסין 5ססכ דסיינו כע"ט. 


סדר' 6ליעזר דמתני': ואב"א רישא. דמתני': לאו ר' אליעזר היא. וס 


דקפני דכרי כ' 6ליעזר פסוף סזמן 
קסי דקסמר עד סוף סלסמולס 
סרפטונס, ופליגי רכנן עליס ולמרי עד 
סלות. דרי 6ליעזר דריש כסככך זמן 
סתמלת טכינס טכני ללס סונכיס 
סכ זס קולס וזס מלומכ, ורכקן דרטי 
כל זמן סכיכס דסיינו כל סנילס 636 
סעו סייג דנר ומכו עד מכֿות, ור"ג 
לית (יס ססוb‏ סייג: מאי קסבר כו. 
סוס ליס לומל זמן סניכר: אי קסבר. 
דפכיגי תנלי לקמן * 603 מנתס, פיכb‏ 
מסן ד6מר ג' מסמכות סוי סלילס 
כמסמכות ענולת סמנכיס, וסיר 
טנס נסלק (שלט סלקיס, רקטונס (כת 
לחת קניס (כת לסכם עלישית נכת 
סניסית, וסיכ מפן דפמר לכנע 
מסמכות סוי סנילס: והא. קמ"ל. 
כסנתן כך סימן זמן סקלילס כסוף 
סלסמוכס ונ פי' (ך סימן מפורם 
למדך טיש סיכר (כל דס כלנל! כי 
סיכי דיכ כרקיע : ישאג שאוג ישאג. 
סלי ג': ואשה מספרת עם בעלה. כנר 
סגיע קכוכ כיוס וכני דס מפעוכליס 
מסנפן, וססוכניס יפד עספריס זס עס 
זס: מאי קא חשיב. סימניס סננו נפן 
נמסמכות ספכן סיכן נתנו, כתסלק 
ספפמוכות סו כסופן: אורתא הוא. 5ת 
סכוכניס : ושמר, וסמתין, כמו 69 ימל 
6דס (סכירו קמור לי 53ד ע"ז פנונים 
(סנסדרין דף סג:), ונכ"ק כפ' סקוכג 
(דף 5':) סמרס עועלת על פתק ס5רס, 
וכן ופיו קמל לת סלכר (כרפסים מ), 
סומר פמוניס (ישעיס כו) : תפלה קצרה. 
[סכיננו "], ונקמן מפרט לס כפ' תפכת 
הסמל (דף כט.) : אשרי המלך שמקלסין 
אותו בביתו כך. 6סלי כל זמן קסיס 
קלוס זס כפוך כסמ"ק: מפני חשד. 
טנק ימכו זונס מוכנת לו קס: ומפני 
המפולת. עמומ סתוככס כעועס 
ומסוכן סו פן ספול סמומס עניו: 
תופוק ליה. כנומר למס כנו ג' 
מעמיס נדכר 6', סרי די נמת מסן, 
פס 55 03 (נמדך סש סעוס ספין 
סטעס סוס ולריך לסנית בקנ זס: 
כסדתי 


קשיא דר' מאיר אדר"מ תרי תנאי אליבא 
דר"מ קשיא דר' אליעזר אדר' אליעזר תרי 
תנאי אליבא דר' אליעזר ואב"א רישא לאו ר' 
אליעזר היא: עד סוף האשמורה: מאי קסבר 
ר' אליעזר אי קסבר שלש משמרות הוי הלילה 
לימא עד ארבע שעות ואי קסבר ארבע 
משמרות הוי הלילה לימא עד שלש שעות 
לעולם קסבר שלש משמרות הוי הלילה והא 
קמ"ל דאיכא משמרות ברקיע ואיכא משמרות 
בארעא דתניא ר' אליעזר אומר שלש משמרות 
הוי הלילה ועל כל משמר ומשמר יושב הקב"ה 
ושואג כארי שנאמר * ה' ממרום ישאג וממעון 
קדשו יתן קולו שאוג ישאג על נוהו וסימן 
לדבר משמרה ראשונה חמור נוער שניה 
כלבים צועקים שלישית תינוק יונק משדי אמו 
ואשה מספרת עם בעלה. מאי קא חשיב ר' 
אליעזר אי תחלת משמרות קא חשיב תחלת 
משמרה ראשונה סימנא למה לי אורתא הוא 
אי סוף משמרות קא חשיב סוף משמרה 
אחרונה למה לי סימנא יממא הוא אלא חשיב 
סוף משמרה ראשונה ותחלת משמרה אחרונה 
ואמצעית ראמצעיתא ואב"א כולהו סוף 
משמרות קא חשיב וכי תימא אחרונה לא צריך 
למאי נפקא מינה למיקרי ק"ש למאן דגני 
בבית אפל ולא ידע זמן ק"ש אימת כיון האשה 
מספרת עם בעלה ותינוק יונק משדי אמו 
ליקום וליקרי. אמר רב יצחק בר שמואל משמי 
דרב ג' משמרות הוי הלילה *ועל כל משמר 
ומשמר יושב הקב"ה ושואג כארי ואומר אוי 
לבנים שבעונותיהם* החרבתי את ביתי ושרפתי 
את היכלי והגליתים לבין אומות העולם: תניא 
א"ר יוסי פעם אחת הייתי מהלך בדרך ונכנסתי 
לחורבה אחת מחורבות ירושלים להתפלל בא 
אליהו זכור לטוב ושמר לי על הפתח (והמתין 
ליט) עד שסיימתי תפלתי לאחר שסיימתי 
תפלתי אמר לי שלום עליך רבי ואמרתי לו 
שלום עליך רבי ומורי ואמר לי בני מפני מה 
נכנסת לחורבה זו אמרתי לו להתפלל ואמר 
לי היה לך להתפלל בדרך ואמרתי לו מתיירא 


הייתי שמא יפסיקו בי עוברי דרכים ואמר לי היה לך להתפלל תפלה קצרה 
באותה שעה למדתי ממנו שלשה דברים למדתי שאין נכנסין לחורבה ולמדתי 


זי שמתפללין בדרך ולמדתי שהמתפלל בדרך מתפלל תפלה קצרה ואמר לי בני 


מה קול שמעת בחורבה זו ואמרתי לו שמעתי בת קול" שמנהמת כיונה 
ואומרת אוי לבנים שבעונותיהם* החרבתי את ביתי ושרפתי את היכלי והגליתים 
לבין האומות ואמר לי חייך וחיי ראשך לא שעה זו בלבד אומרת כך אלא בכל 
יום ויום שלש פעמים אומרת כך ולא זו בלבד אלא בשעה שישראל נכנסין לבתי 
כנסיות ולבתי מדרשות ועונין יהא שמיה= הגדול מבורך? הקב"ה מנענע ראשו 
ואומר אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו כך מה" לו לאב שהגלה את בניו ואוי להם 


א לבנים שגלו מעל שולחן אביהם: ת"ר ימפני שלשה דברים אין נכנסין לחורבה 


+ מפני חשד מפני המפולת ומפני המזיקין מפני חשד ותיפוק ליה משום מפולת 


בחדתי 


[וגס כן"] (6 כ מססכרל למימר דכני דס ממסכין כל כך בערני 


שנתות. כמו 3זמן קסכסגיס טוכלי 
[ 
דסיינו מכעוד יוס קודס סערכ סמט: 


קשיא דדני. אלשר אדדני 

אליעזר. דנ מני לעימר 

מסקדט סיוס וכסניס נכנסין ‏ 65כול 

כתרומתן פד סעוכ סוb.‏ ד"כ כ' 
6ליעזר סיט כ' יסוסע : 


למאן דגני בבית אפל. ול" וסלל 

בי פניעור בעי ((קמן ד' 
מ:) עד סיכיר בין תכנת (כרמי 3ק"ם 
סל קחכית. וי"ל מ"מ כיון טידע תי 
יעלס עמוד ססתר. קולס טיקוס ויזמן 
עכמו ככר סגיע פופו עם: הזיך לד 
להתפלל תפלה קצרה. נכקורס מסמע 
ספין זס סניננו. לס קb‏ כעי נקמן 
(די 2) מסי 6יכס בין סכיננו לתפנס 
קכרס. "כ (פי' סקונ' ספי' ככקן 
דסיינו סכיננו קסס. 556 ע"כ סייו 
תפס 6סרינ) כדמפכם נקמן 5 5רכי 
עמך מכוניס וכו'. וגס על זס קשס 
דלקמן 6מרינן ספין לומר תפלת טל 
5רכי עמך כ כמקוס סכנס. ורכי 
יוסי 5 סוס כמקוס סכנס פי' כעקוס 
(סטיס. מלסטיב לו סמל יפסיקו כי 
עוכרי דרכיס וכ סיב סמ יסכגוני 
לסטיס. ונרלס לי כפ"ס מפלס קכלס 
דסכל סיינו סכינו. וסע"ג דלייו עלס 
פיי 6מפן דמתפנל סכיננו. סיו 
לוקל כעיר סנכ כקלס מותכ. וס 
דסמרי' נקמן מ6י פיכb‏ בין סכינגו 
נפפנס קכלס. סכי קסמר כין תפנם 
קרס דסמל כפ' תפנת ססר (דף 
כט:) כגון ככי עמך וכו'. כל ודסי 

תפס קכרס דסכb‏ 5" סכיננו: 


ועונין יהא שמיה הנדול מבורך. 

מכפן יט (סתור מס שפי' 
נמסזור ויעלי" יס סמיס רכס מוו 
תפנס טפנו מתכננין סימ סמו 
כדכתיב (עמות ) כי יד על כס יס 
סנ יס סמו שנס וכס6ו סנס על 
טימסס זרעו על עמנק ופירוטו כך 
יס סמי"ס עס יס כ כנומר טפנו 
מתפלנין סיס סמו גדול וסלס ומכורך 
נעונס סוי תפלס פחכת כנומ' ומורך 
נעונס סנפ. חס כ נכס מדקמר 
סכל יס סמיס סגדול מכורך מסמע 
דפפ(ס פסת הי וסינו כוכס לומל 
סיס סמו גדוכ וענס 506 יסb‏ סמו 
סגדול מבורך וגס מס טסומכי' סעולס 
לכך ומכיס קליס כנפון 6רמים לפי 
סתפנס כל וקכת גדול סו על כן 
נפקן כנסון תרגוס "ענ ייו 
סענפכיס וסיו מתקנלין כנו וס 
לינו נכס שסרי כמס תפנות יפות 
טסס כנסון ענרי 536 נרמס כדסמרינן 
כסוף סוטס (לף מע) סין סעולס 
מפקייס 526 סלרb‏ לקלותb‏ ומיס 
סמיס רכ דכתר 6גדתל ססיו כגילין 


ומר קדים חר סדכטס וס סיו עמי סלכפות וכ סיו מכיניס כופס לעון סקול ככך תקנוסו כנסון תרגוס קסיו סכל מכיניס קזס סיס לקונס: 


שיהו מהדרין מפארין ומרוממין ומקדישין את קדושת שמי הגדול. [ספר הרוקח סימן שסב] 


אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו כך. אשרי המלך שמקבלין אותו בביתו כך מתי אשוב לביתי מתי אשוב להיכלי מתי אקבץ את שארית ישראל בניי מכין האומות, 


עין משפט 
נר מצוה 


ז א טוע"ע פו"ס סימן 
' סעיף 3 ג: 
הח ב טול פיק סגניו 
ט גמי" פ"ס מסל' פפלס 
ס"ו ופי"3 מס( רוכת 
וסמיכת (פש תנכס ו' 
(סמ"ג עטין י"ט ועסין 
ע"ט) מוס"ע פויים סימן 5 
סעיף ו': 


ו 
הגהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא אוי 
לי שהחרבתי את ביתי 
ושרפתי ‏ את היכלי 
והגליתי את בני לבין 
אומות העולם (וכ"ה 
הנוסח [בלא תיבת "לי"] 
בדפו"י ובראשונים, 
ושינהו הצענזור, ועי' 
תוס' הרא"ש [ריטב"א] 
ושיטמ"ק, דק"ס): 
3] ברי"ף ל"ג (גליון) וכן 
ליתא בכת"י (והוא גליון 
שכתב פירוש על "ושמר 
לי", מנחם משיב נפש, 
וכ"נ מרש"י): ג] ס"א 
יפסיקוני (גליון): 
ל] קול הברה [וע' תוסי 
סנהדרין יא ע"א ד"ה 
בת קול] (גליון), וע"ע 
תוס' יו"ט יבמות פט"ז 
מ"ו: ס] גי' רש"א שמו 
(גליון): 1] בכל הדפו"י 
ועונין אמן יהא שמיה 


רבא מפרר; 
והמהרש"ל הגיה כלפנינו 
ע"פ | התוס' עיי"ש 


(דק"ס): !] בכת"י הגיי 
אוי לו וכ"ה בדפוס 
וינציא, ובדפוסים 
המאוחרים הגיהו מה 
ועיין תוס' הרא"ש שכתב 
שא"צ להגיה, ועיין 
רש"ש שמבאר גירסתינו 
דלשון כינוי כבוד הוא 
כלפי מעלה במקום אוי: 
ק] נראה שרש"י ‏ ה" 
גורס ‏ בגמ' דאיכא 
משמרות בארעא כי 
היכי דאיכא ברקיע 
(מעדני יו"ט עיי"ש): 
ט] רש"ל (גליון): *] גי 
רש"ל. ורש"א גריס אי 
נמי (גליו), וכהגהת 
הב"ח (בדפו"י הנוסח 
"ואם כן"): כ] נראה דיש 
להוסיף דהיינו הביננו. 
[בדפו"י ליתא הקטע 
בתוס' "אבל ודאי" וכו' 
עד סוה"ד, ועיי 


מאימתי 


לְחורְבָּה": א. מְפְּנִי החֲשֶׁדר, שלא יחשדו את הנכנס, שהוא נכנס לשם 
לצורך זנות". ב. מַפָּנִי סכנת הַמַּפוֹל?ת, שקירות החורבה רעועים ויש 
לחשוש שיפלו עליו. ג. מִַפָּנִי סכנת הַפַזיקין [-שדים""], שהם מצויים 
במקום שאין בו ישוב"", וש לחשוש שיזיקוהו. 


ג. [ה] 


a 
/ 


מקבלים מהם את הנשאר, ועל שינוי זה נאמר כאן יאוי לבנים שגלו מעל שולחן אביהםי. 
אין לחשוב שכוונת הדברים כפשוטה, שהקב"ה מנענע את ראשו ואומר וכו', משום 
שפעולות ודברים אלו שייכים בבני אדם בלבד ולא נאמרו אלא על דרך 'דברה תורה 
כלשון בני אדם' (קמן 85:), לרמוז שרע בעיני ה' גלות ישראל וחורבן ביתו, שנגרמו 
על ידי עוונותיהם. הכותב (ד"ס ולסל). 

סו. ברש"י (ד"ס ופפני) מבואר שחורבה היא בית רעוע הנוטה ליפול, וראה עוד להלן 
(כתמינת ע"כ). 


פרק ראשון 


ברכות 


הגמרא מבארת מדוע נצרכים כל הטעמים: 
שואלת הגמרא, מדוע נצרך הטעם הראשון שהוא מְפָנִי החְַשָד, 
וְתִיפוּק ליה - הרי גם בלא טעם זה יש ללמוד שאסור להכנס לחורבה 
משום חשש המְפילְת?. 


סז. דהיינו שלא יאמרו שזונה ממתינה לו שם. רש"י (ד"ס פפט). חורבה היא מקום 
שהזנות מצויה בו. רש"י (כתונות יג: ד"ס (מולכס). 

סח. רש"י ((קפן ו. דיס (בלות, מג. ד"ס כמל). 

סט. נמוקי יוסף (ל"ס סכזיקין). 

ע. כלומר, מדוע הוצרכה הברייתא לומר שלשה טעמים לאיסור אחד, ובהכרח 
שבאה ללמד שכל טעם נצרך באופן שבו אין שייכים הטעמים האחרים. רש"י (ליס 
פיפוק). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עמוד ב, 5) |דף 

כט:ן, ג) [לקמן כע. 

וע"ס ימוסי ל"ס עײַטן, 

ל) סימן טי פרק ז', 

ם) תנחומא סוף פ' תצא, 

ו) [כלסי' קנ יכ: וסועס 
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הגהות הב"ח 


(5) תוס' ד"ס קסיb‏ 

דרני מליר וכו' דסייגו 

נע"ק אי נמי )6 
מספנרס: 


vege 
גליון הש"ם‎ 


גם' מפני חשד. עיין 
סנס כג.: 


תורה אור השלם 
א) וְאַתָּה תִנְבָא אֲלֵיהֶם 
את כָּל הַרְבָרִים הָאֵלָה 
אָמַרְתָּ אֲלֵהֶם ‏ יי 
מִמָרוֹם יִשׁאָג וּמַמְעוֹן 
קָדְשׁוֹ יתּן קול שָאג 
ישְׁאַג על נְוְהוּ הֵידָד 
כְּדרכִים יַעֲנָה אֶל כָּל 
ישבִי הַאֶרֶ: וימיה כה, ל] 


משנת ראשונים 


תרי תנאי אליבא דרבי 
מאיר. כל היכא דפליגי 
תרי תנאי אליבא דחד 
במשנה אחת הלכה כתנא 
בתרא, שהראשון היה 
בנערותו והשני היה 
בזקנותו, ‏ וכן | אומר 
הכריתות. [הליכות עולם 
שער חמישי פרק ג] 

אי לא דמסתפינא אמינא 
דכל כהאי גוונא לא 
משקר חד מינייהו אלא 
שמעו מרבן ומשכחת לה 
דמעיקרא אמר הכי ושוב 
חזר בו האחד שמע 
החזרה והאחד לא שמע. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק ב] 


ועל כל משמר ומשמר 
יושב הקדוש ברוך הוא 
ושואג כארי. וראוי לכל 
ירא שמים שיהא מצר 
ודואג | באותה | שעה 
ולשפוך תחנונים על 
חורבן בית המקדש, כמו 
שנאמר קומי רוני בלילה 
לראש אשמורות. 


[רא"ש סימן ב] 
אלא חשיב סו 
משמרה ראשונה. 


ונפקא מינה שיש על 
ישראל במשמרות הלילה 
להפיל רנה ותחנונים 
על חרבן הבית, כענין 
שנאמר קומי רוני בלילה 
לראש אשמורות, כך פי' 
רבינו האי גאון ז"ל. 
[הרשב"א] 


ואמצעית דאמצעיתא. 
ומאי דקא חשיב משמרה 
אמצעית ‏ באמצעיתא, 
נפקא מינה לאכילת 
קדשים שהן גאכלין עד 
חצות. [הרשב"א] 
ותינוק יונק משדי אמו 


שיקרא מיד דהא ר 
אליעזר קאמר במתני' 
דזמן ק"ש משיכיר בין 
תכלת לכרתי, אלא מתוך 
שיעמוד בעמוד השחר 


יכוין לזמן ק"ש. |תוספות הרא"ש] 


קשיא דרבי מאיר אדר' מאיר. לעיל ער סקעס טכני דס נכנסין ‏ כ 
נפכוכ פפן כערכי קכתות וסו סעוכ מ6ופר מסל כסן, וסכס מכ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


שיא דר' מאיר אדר' מאיר, דנל מ5י כמימר כקעס קנני דס 
נכנסין וכסן פד קעורל סול דפס כן רני מסיר סייטו כני 


. 


מסעת מכינס שסיל קודס כין סקמטות: קשיא דר' אליעזר. דכריית ‏ 6סלי לפי' כס"י ספי' שרוכ כני דס נכנסין לסס3 דסיינו בע"ס. 


סדר' 6ליעזר דמתני': ואב"א רישא. דמתני': לאו ר' אליעזר היא. וס 


דקפני דכרי כ' 6ליעזר 6סוף סזמן 
קסי דקפמל עד סוף סלסמולס 
סרלטונס, ופליגי רכנן עליס ולמרי עד 
סלות. לכי 6ליעזר דריש כקכנך זמן 
סתסלת ‏ טכינס טכני דס סונכיס 
סכ זס קולס וזס מלומכ, וכנן דרטי 
כל זמן קכיכס דסיינו כל סניעס 656 
טעטו סייג לדכר ומכו עד ספום, ור"ג 
לית (יס ססוb‏ סייג: מאי קסבר כו 
סוס ליט לומל זמן סגיכר: אי קסבר. 
דפניגי פנפי כקמן ‏ כס5 מנתפ, 6יכ6 
מסן ד6מר ג' מקמכות סוי סלילס 
כעסמכות ענולת סמנכיס, וסיר 
טלסס נסלק שלש סלקיס, רלטונס נכת 
לחת טניס (כת לסכם עלישית נכת 
סליסים, ‏ וליכל מפן דמר לכנע 
מסמכות סוי סלי(ס: והא קמ"ל. 
כסנתן כך סימן זמן סקלילס כסוף 
ספסעוכס ונ פי' כך סימן עפורט 
למדך טיס סיכר ככנ ללס כלנל! כי 
סיכי דליכ כרקיע : ישאג שאוג ישאג. 
סלי ג': ואשה מספרת עם בעלה. כנר 
סגיע קכונ ליוס וני דס מסעורריס 
מסנתן, וסטוכניס יפד מספכיס זס עס 
זס: מאי קא חשיב. קימניס סללו סנתן 
נמסמכות ספכן סיכן נתנו, כתסלק 
ספפמוכות סו כסופן: אורתא הוא. 5ת 
סכוכניס: ושמר, וסממין, כמו 59 ימל 
6דס (סכירו קמור לי 53ד ע"ז פנונים 
(סנסדרין דף סג:), ונכ"ק 3פ' סקוכג 
(דף 5':) שמרס עומלת על פמק ס5רס, 
וכן ויו קר לת סלבר (גרסטית 6), 
סומר פמוניס (שעיס כו) : תפלה קצרה. 
[סינגו "], ונקמן מפרט כס 3פ' פפכת 
סספר (דף כע.) : אשרי המלך שמקלסין 
אותו בביתו כך. פקכי כל זמן קסיס 
קוק זס כתוך כסמ"ק: מפני חשד. 
קנ ימכו זונס מוכנת לו קס: ומפני 
המפולת. סמוע סקוכנס כעועס 
ועסוכן סו פן תפול ססועס עליו: 
תיפוק ליה. כלומר למס לגו ג' 
מעמיס לדכר 6', סרי די נלסת מסן, 
פס כ כל מדך סיט סעום טסין 
סטעס סוס וליך לסנית כעכיל זס: 
כסדתי 


קשיא דר' מאיר אדר"מ תרי תנאי אליבא 
דר"מ קשיא דר' אליעזר אדר' אליעזר תרי 
תנאי אליבא דר' אליעזר ואב"א רישא לאו ר' 
אליעזר היא: עד סוף האשמורה: מאי קסבר 
ר' אליעזר אי קסבר שלש משמרות הוי הלילה 
לימא עד ארבע שעות ואי קסבר ארבע 
משמרות הוי הלילה לימא עד שלש שעות 
לעולם קסבר שלש משמרות הוי הלילה והא 
קמ"ל דאיכא משמרות ברקיע ואיכא משמרות 
בארעא דתניא ר' אליעזר אומר שלש משמרות 
הוי הלילה ועל כל משמר ומשמר יושב הקב"ה 
ושואג כארי שנאמר * ה' ממרום ישאג וממעון 
קדשו יתן קולו שאוג ישאג על נוהו וסימן 
לדבר משמרה ראשונה חמור נוער שניה 
כלבים צועקים שלישית תינוק יונק משדי אמו 
ואשה מספרת עם בעלה. מאי קא חשיב ר' 
אליעזר אי תחלת משמרות קא חשיב תחלת 
משמרה ראשונה סימנא למה לי אורתא הוא 
אי סוף משמרות קא חשיב סוף משמרה 
אחרונה למה לי סימנא יממא הוא אלא חשיב 
סוף משמרה ראשונה ותחלת משמרה אחרונה 
ואמצעית ראמצעיתא ואב"א כולהו סוף 
משמרות קא חשיב וכי תימא אחרונה לא צריך 
למאי נפקא מינה למיקרי ק"ש למאן דגני 
בבית אפל ולא ידע זמן ק"ש אימת כיון דאשה 
מספרת עם בעלה ותינוק יונק משרי אמו 
ליקום וליקרי. אמר רב יצחק בר שמואל המי 
דרב ג' משמרות הוי הלילה *ועל כל משמר 
ומשמר יושב הקב"ה ושואג כארי ואומר אוי 
לבנים שבעונותיהם* החרבתי את ביתי ושרפתי 
את היכלי והגליתים לבין אומות העולם: תניא 
א"ר יופי פעם אחת הייתי מהלך בדרך ונכנסתי 
לחורבה אחת מחורבות ירושלים להתפלל בא 
אליהו זכור לטוב ושמר לי על הפתח (והמתין 
לי=) עד שסיימתי תפלתי לאחר שסיימתי 
תפלתי אמר לי שלום עליך רבי ואמרתי לו 
שלום עליך רבי ומורי ואמר לי בני מפני מה 
נכנסת לחורבה זו אמרתי לו להתפלל ואמר 
לי היה לך להתפלל בדרך ואמרתי לו מתיירא 


הייתי שמא יפסיקו בי עוברי דרכים ואמר לי היה לך להתפלל תפלה קצרה 
באותה שעה למדתי ממנו שלשה דברים למדתי שאין נכנסין לחורבה ולמדתי 
שמתפללין בדרך ולמדתי שהמתפלל בדרך מתפלל תפלה קצרה ואמר לי בני 
מה קול שמעת בחורבה זו ואמרתי לו שמעתי בת קול" שמנהמת כיונה 
ואומרת אוי לבנים שבעונותיהם החרבתי את ביתי ושרפתי את היכלי והגליתים 
לבין האומות ואמר לי חייך וחיי ראשך לא שעה זו בלבד אומרת כך אלא בכל 
יום ויום שלש פעמים אומרת כך ולא זו בלבד אלא בשעה שישראל נכנסין לבתי 
כנסיות ולבתי מדרשות ועונין י הא שמיה= הגדול מבורך" הקב"ה מנענע ראשו 
ואומר אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו כך מה" לו לאב שהגלה את בניו ואוי להם 


זלבנים שגלו מעל שולחן אביהם: ת"ר ימפני שלשה דברים אין נכנסין לחורבה 
ליקוס = וזיקרי. = לא % מפני חשד מפני המפולת ומפני 


המזיקין מפני חשד ותיפוק ליה משום מפולת 
בחדתי 


[וגס כן"] (6 כ מססכרל למימר דכני דס ממסכין כל כך בערני 


קנות כמו 3זמן קסכסגיס טוכלי 
[ 
דסיינו מכעוד יוס קודס סערכ סמט: 


קשיא דרני אלשר אדדני 

אליעזר. דנ מני (מימל 

מסקדט סיוס וכסניס נכנסין 65כול 

כתרומסן פד סעוכ סוס. ד"כ כ' 
6ליעזר סייט כ' יסוסע : 


ל אי-אי בבית אפל, ול"ק וסנb‏ 
בי פניעור בעי ((קמן ד' 
מ:) עד סיכיר בין תכנת (כרמי 3ק"ם 
סל סחכית. וי"ל מ"מ כיון טידע תי 
יענס עמוד ססתר. קולס טיקוס ויזמן 
ע5מו ככר סגיע פופו עת: הזיך לד 
להתפלל תפלה קצרה. נכלורס משמע 
ספין זס סכיננו. לס קb‏ כעי נקמן 
(די 2) מסי 6יכ בין סכיננו לתפנס 
קכרם. "כ (פי' סקונ' ספי' ככקן 
דסיינו סכיננו קסס. 556 ע"כ סייו 
תפס פמכינb‏ כדמפרט לקמן 5 5רכי 
עמך מכוניס וכו'. וגס על זס קשס 
דלקמן 6מרינן ספין לומר תפלת טל 
5רכי עמך כ כמקוס סכנס. וכני 
יוקי כ סוס כמקוס סכנס פי' כמקוס 
נסטיס. מדסטיב לו סמ יפסיקו כי 
עוכרי דרכיס ונ סטיב סמל יסרגוני 
לסטיס. ונכפס לי כפ"ס מפלס קכלס 
דסכל סיינו סניננו. ופע"ג דלייטט עלס 
פיי סמסן דמתפנל סכיננו. סיו 
דוקל בעיר 36ל כקלס מותכ. וסb‏ 
דסמרי' כקמן מ6י מיכb‏ בין סכינגו 
נפפנס קכרס. סכי קמל כין תפנה 
קרס ללמר כפ' תפנת ססתר (דף 
כט:) כגון 5רכי עמך וכו'. כל ודסי 
תפס קכרס דסכb‏ 5"( סכיננו : 


ועונין יהא שמיה הגדול מבורך. 

מכסן יט (סתור מס ספי' 
כעסוור ויטכי" יס עמיס 30 מוו 
תפנס ענו מתכננין סימנ סמו 
כדכסיב (עמום ) כי יד על כק יס 
סנ יס סמו טלס וכס6ו סנס על 
סיס ולעו של עמנק" ופירוסו כך 
יס סמי"ס סס יס ככ כלומר לגו 
מתפלנין סיס סמו גדול וpנס‏ ומכורך 
נעונס סוי פפלס לתרת כנוננ' ומצורך 
נעונס סנ. וס 65 גרס מדקפמר 
סכל יס סמיס סגדול מכורך מסמע 
דתפ(ס פסת סי וסינו כוכס לומל 
סיס סמו גדול וpנס‏ 506 יס סמו 
סגדול מורך וגס עס עלומכי' סעולס 
נכך 6ומריס קדים כלסון 6רמים לפי 
סתפנס כל ועכק גדול סו על כן 
נתקן | כנסון תרגוס "pנ‏ ייו 
סמכסכיס װסיו מתקנלין כ חס 
פיט נכס עסרי כמס תפנום יפות 
טסס כנסון עכרי 536 נרפס כדסמרינן 
כסוף סועס (דף מע) 6ין סעולס 
מפקייס 556 6סדרל דקלוטתb‏ ופיסb‏ 
סמיס ככ דנר 6גדתל ססיו כגילין 


לומר קדים תכ סדכטס וקס סיו עמי ספככות ונ סיו מכיניס כונס לסון סקולם לכך פקנוסו כלסון תרגוס קסיו סכל מביניס קזס סיס לקונס: 


שיהו מהדרין מפארין ומרוממין ומקדישין את קדושת שמי הגדול. [ספר הרוקח סימן שסב] 


אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו כך. אשרי המלך שמקבלין אותו בביתו כך מתי אשוב לביתי מתי אשוב להיכלי מתי אקבץ את שארית ישראל בניי מכין האומות, 


עין משפט 
נר מצוה 


ז א טוע"ע פו"ס סימן 
6' סעיף 3 ג: 
ח בטור חיק מ ניו: 
מ גמי" פ"ס מסל' פפלס 
ס"ו ופי"3 מס( רוכת 
וסמירם גפס תנכס |' 
(סמ"ג עסין י"ט ועסין 
ע"ט) מוס"ע פויים סימן 5' 
סעיף ו': 


ו 
הגהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא אוי 
לי שהחרבתי את ביתי 
ושרפתי ‏ את היכלי 
והגליתי את בני לבין 
אומות העולם (וכ"ה 
הנוסח [בלא תיבת "לי"] 
בדפו"י ובראשונים, 
ושינהו הצענזור, ועי' 
תוס' הרא"ש [ריטב"א] 
ושיטמ"ק, דק"ס): 
3] ברי"ף ל"ג (גליון) וכן 
ליתא בכת"י (והוא גליון 
שכתב פירוש על "ושמר 
לי", מנחם משיב נפש, 
וכ"נ מרש"י): ג] ס"א 
יפסיקוני (גליון): 
ל] קול הברה [וע' תוסי 
סנהדרין יא ע"א ד"ה 
בת קול] (גליון), וע"ע 
תוס' יו"ט יבמות פט"ז 
מ"ו: ס] גי' רש"א שמו 
(גליון): 1] בכל הדפו"י 
ועונין אמן יהא שמיה 
רבא מפרד, 
והמהרש"ל הגיה כלפנינו 
ע"פ ‏ התוס' עיי"ש 
(דק?ס)3 ]| בכת "ל" הגיי 
אוי לו וכ"ה בדפוס 
וינציא, ובדפוסים 
המאוחרים הגיהו מה 
ועיין תוס' הרא"ש שכתב 
שא"צ להגיה, ועין 
רש"ש שמבאר גירסתינו 
דלשון כינוי כבוד הוא 
כלפי מעלה במקום אוי: 
ק] נראה שרש"י ‏ ה" 
גורס ‏ בגמ' | דאיכא 
משמרות בארעא כי 
היכי דאיכא ברקיע 
(מעדני יו"ט עיי"ש): 
ט] רש"ל (גליון): *] גי 
רש"ל. ורש"א גריס אי 
נמי (גליון), וכהגהת 
הב"ח (בדפו"י הנוסת 
"ואם כן"): כ] נראה דיש 
להוסיף דהיינו הביננו. 
[בדפו"י ליתא הקטע 
בתוס' "אבל ודאי" וכו' 
עד סוה"ד, ועי' 


עין משפט 

נר מצוה 
י א מי' פ"נ מסנכות 
פינות הנכס ט' קמ"ג 
עטין דרננן כ' טור וס"ע 
יו"ד סימן סדת סעיף טז: 


- 
רב נסים גאון 


תנו רבנן מפני ג' דברים 
כו' ותיפוק לי משום 
מזיקין בתרי מכלל 
דתרי לא מזקי להו. 
ואיתא מיפרשא בפרק 
כיצד מברכין על הפירות 
(דף מג) דתני לאחד נראה 
ומזיק לשנים נראה ואינו 
מזיק אלא אם כן יהיה 
אותו | המקום קבוע 
למזיקין צריכין לחוש 
להם ואפי' בתרי כדאמריי 
בדוכתא דקביעי חיישינן. 
ומה שאמרו אי בתרי 
חשדא נמי ליכא. זה 
הרבה בגוי על אתל 
העיקר שבמשנה בפרק 
עשרה יוחסין (קידושין 
דף פ') לא יתייחד איש 
אחד עם שתי נשים אבל 
אשה אחת מתייחדת עם 
שני | אנשים והואיל 
(והשנים) [והן | שנים] 
מותר להן להתיחד עם 
האשה כי החשד מסתלק 
מביניהן אלא אם כן היו 
פרוצים ‏ כי הפרוצין 
החשר קבוע הוא בהן 
ואפ" אם היו עשרה 
כדאמרי' (שם) אמר רב 
יהודה אמר שמואל לא 
שנו אלא בכשרים אבל 
בפרוצין אפילו עשרה 
נמי לא מעשה היה 
והוציאוה י' במטה ומזה 
העיקר אמרי' נמי הכא 
בתרי ופריצי: ר' זירא 
אמר עד חצות לילה 


ליקוטי רש"י 
פתרי חשד נמי 
ליכא. סקסלמד כו 
מסכירו | [קידושין | פ::. 


קדמו עיני אשמורות. 
סני סלינס סתי פסמוכות 
[תהלים קיט, קמח עי"ש עוד 
ובמהרש"א ‏ ח"א וברש"ש 
בסוגיין]. | עד חצות 
לילה היה מתנמנם 
כסום; לול 62 תוס 
מנמנס 536 כסינת סקוק 
[ע"ז ג:ן. שז סיתס טינ 
דוד מנך יסכנ טיתין 
נסמי 506" [סוכה כו:]. 
ויכם דוד כו'. נעמנק 
כספסטו על 5קנג ונסגו 
נסי דוד מירי כספר 
טמול [רשב"ם ב"ב קכג:]. 
כחצות הלילה. כסתנק 
סילס כתכות כמו (ש"6 
ט) כענום (פסניס קכל) 
כסלות ‏ פס כ זסו 
פסוטו (יסנו על סופניו 
ססין סנות עס דנר ענ 
מכי. ור"ד כמו כנתכות 
לילס ומכו pמר‏ מקה 
כסכֿות דמטמע סמוך ו 
לו כפניו ו (6סליו [שמות 
יא, ד ועי" במהרש"א ח"א]. 
כנור | היה תלוי 
למעלה ממטתו של 
דוד וכו'. קנ סו כנפי 
כפון סיס וכלילס | כוק 
5פונית מנטכת דקיימ5 לן 
(3"3 כס.) פככע כומומ 
מנסכות ככל יוס מזרפית 
ננקר וכות דכומית בתכֿי 


סיוס ומעככית כתסינת סנילס ופונית נתי סנינס כמסנך ממס סמסנכת ממוכם לדכוס ומלכוס למעכנ וממעכנ לפון 

ותניל כיעות (עכ.) כל פותן פרכעיס סנס שסיו ישכלנ במדכר פף ענ פי מנזופין סיו ול טנס לסס כות 5פונית כיוס כ 

סיס יוס 690 נקכס לסס רות 5פונית כמי הניס 6296 מכֿום ליעס עת נקינפס לעולס ופעמיס קסי מנשכת 6ף כיוס וסיb‏ 

רופ גופס ויפס לכריום וסיוס מפיר ס. ועוסק בתורה. כדכתינ תו יס 6קוס (תסניס קיט). קומץ. פרנסס מועטת. 

ואין הבור מתמלא מחוליתו. עוקר סוליל מכוכ עמוק ופוזר וסעליכס לפוכו 6ינו מתמנb‏ ככך כנומר 6ין סיפק כידינו 
נפרנק ענייס טנתוכינו. ונמלכין בסנהדרין. גוטלין לטות מסן [סנהדרין טז.]. 


תורה אור השלם 


0 
במקומן 


חיישונן, :פי" שילוע 


כן כס. * ודוק כקרכע פמות שלו": 
רוך] צפונית מנשבת. פי' ללה 
לס פמרינן כפרק 52 יספור (נ"נ דף 
כס.) קסיל מנקבת עס כל תד וסקל: 
|ארתא איהו ואמר כחצות. וס 
תמר מככ מקוס ימס 3ס5ום. כמו 
ספמרו לו מן ססמיס דס6 פמת 6מכו 
לו וי"ע פנ רכס לומר (סס דכר קל 
סיס יכול כסכפות ולסוכים 6ס יפכו 
?2 ואין הבור מתמלא מחוליתו. 
פילק רש"י פס יספור ויסזיר כו עפכו 
ל יס מנ. 6 ותימס דפין סגדון 
דועס נכליס ססכי כ סיס ומכ (סס 
6 ליטוכ מן סעסיריס וליפן לענייס 
וללס סיס מכֿוס כיטונ מן סענייס ולסזור 
וליתן (סס 15 סיס דועס למטנ. 
ומפרם רכינו תס מסוליפו מנכיעתו 
כנומר 6ין סכור מפמל6 מן סמיס 
סנוכעיס כו. וכתוקפתם * יש פין סכוכ 
מפמנb‏ מסוניתו 656 פס כן מוטכין כו 
מיס מכד ססר. ור"י פירט קפס פספור 
מנד זס ותנים מכד חר כ תמנ. קמס 
פנופן כסן ססר כקן. כעו כן עס סוטל 
מן סעסיכיס יתססר מן סעסיריס: 
כניסו 


דלעיל דבפרי ופריני" ניכל מסוס מזיקין סיירי כסתס 
ססין רגלין": ‏ אי( אומרין בפני המת אלא דבריו של מת. ופסק 
רג פנפם מטוס ככ ס6י דוקל דכרי תוכס מל דכריס דעלמb‏ לית 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


סרגינין עס סמזקין. וססיb‏ 
נמי ליכא. דתכן (נמסכת קידוטץ 
נסיס: בתרי ופריצי. דלמכיין 


בחדתי ותיפוק ליה משום מזיקין בתרי אי בתרי + 
חשד נמי ליכא בתרי ופריצי מפני המפולת 
ותיפוק ליה משום חשד ומזיקין בתרי וכשרי 
מפני המזיקין ותיפוק ליה מפני חשד ומפולת 
בחורבה חדתי ובתרי וכשרי אי בתרי מזזקין 
נמי ליכא במקומן חיישינן ואב"א לעולם בחד 
ובחורבה חדתי דקאי בדברא דהתם משום 
חשד ליכא דהא אשה בדברא לא שכיחא 
ומשום מזיקין איכא: * ת"ר ארבע משמרות ג 
הוי הלילה דברי רבי ר' נתן אומר שלש מ"ט 
דר' נתן דכתיב * ויבא גדעון ומאה איש אשר 
אתו בקצה המחנה ראש האשמורת התיכונה 
תנא* אין תיכונה אלא שיש לפניה ולאחריה 
ורבי מאי תיכונה" אחת מן התיכונה שבתיכונות 
ור' נתן מי כתיב תיכונה שבתיכונות תיכונה 
כתיב מ"ט דרבי א"ר זריקא א"ר אמי א"ר 
יהושע בן לוי כתוב אחד אומר = חצות לילה 
אקום להודות לך על משפטי צדקך וכתוב אחד 
אומר * קדמו עיני אשמורות הא כיצד ארבע 
משמרות הוי הלילה ור' נתן סבר לה כרבי 
יהושע דתנן ‏ ר' יהושע אומר עד שלש שעות 


שכן דרך9 מלכים לעמוד בשלש שעות שית דליליא ותרתי דיממא הוו להו 
שתי משמרות רב אשי אמר משמרה ופלגא נמי משמרות קרו להו: ואמר רבי 
זריקא אמר רבי אמי אמר רבי יהושע בן לוי *אין אומרין בפני המת אלא דבריו 
של מת אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא בדברי תורה אבל מילי דעלמא 
לית לן בה ואיכא דאמרי אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא [אפילו"] בדברי 
תורה וכ"ש מילי דעלמא: ודוד בפלגא דליליא הוה קאי מאורתא הוה קאי 
דכתיב 7 קדמתי בנשף ואשועה וממאי דהאי נשף אורתא הוא דכתיב = בנשף 
בערב יום באישון לילה ואפילה אמר רב אושעיא אמר רבי אחא הכי קאמר 
(דוד=) מעולם לא עבר עלי חצות לילה בשינה רבי זירא אמר עד חצות לילה 
היה מתנמנם " כסום מכאן ואילך היה מתגבר כארי רב אשי אמר עד חצות 
לילה היה עוסק בדברי תורה מכאן ואילך בשירות ותשבחות. ונשף אורתא הוא 
הא נשף צפרא הוא דכתיב ‏ ויכם דוד מהנשף ועד הערב למחרתם מאי לאו 
מצפרא ועד ליליא לא מאורתא ועד אורתא אי הכי לכתוב מהנשף ועד הנשף 
או מהערב ועד הערב אלא אמר רבא תרי נשפי הוו נשף ליליא ואתי יממא 
נשף יממא ואתי ליליא. ודוד מי הוה ידע פלגא דליליא אימת השתא משה רבינו 
לא הוה ידע דכתיב % כחצות הלילה אני יוצא בתוך מצרים מאי כחצות אילימא 


דאמר ליה קודשא בריך הוא 


כחצות > מי איכא ספיקא קמי שמיא אלא אמר 


ליה (למחר") בחצות (כי השתא") ואתא איהו ואמר כחצות אלמא מספקא לי" 


ודוד הוה ידע דוד פימנא הוה 


ליה * דאמר רב אחא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא 


כנור היה תלוי למעלה ממטתו של דוד וכיון שהגיע חצות לילה בא רוח צפונית 
ונושבת בו ומנגן מאליו מיד היה עומד ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר 
ביון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך עמך 
ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין הקומץ 
משביע את הארי ! ואין הבור מתמלא מחוליתו" אמר להם לכו ופשטו ידיכם 
בגדוד מיד יועצים באחיתופל ונמלכין בסנהדרין ושואלין באורים ותומים אמר רב 
יוסף מאי קרא (דכתיב=) ₪ ואחרי אחיתופל בניהו בן יהוידע* ואביתר ושר צבא 
למלך יואב אחיתופל זה יועץ וכה"א * ₪ ועצת אחיתופל אשר יעץ בימים ההם כאשר ישאל (איש) בדבר האלהים 


א) ויבא נְדְעוֹן וּמַאָה איש אֲשֶׁר אֶתו בְּקְצָה הַמַמֶנָה ראש הָאַשְׁמֹרָת הַתִּיכוֹנָה אֵךְ 


"דוד" עיי"ש: 


ואיני יודע למה (הגהות דק"ס): 
בגמרא: 


הָקֶם הַקִימוּ אֶת הַשמָרִים וַיִתְקָעוּ בַּשוּפַרוּת וְנפוּץ הַבָּדִים אֲשֵׁר בְיָדֶם: 


והצל"ח כתב כס"א שמוחקים "למחר כי השתא": 


ליכא וכו' ותיבת "ופריצי" נמחק (הרר" 
מהרש"ל שאין זה לשון פי' רש"י שלפנינו ומ"מ קושיית התוס' ותימה וכו' קשה לב' הפירושים, עיי"ש: 


בחדתי, ענפלס מפדם, עספועס קלס" (פלס ועולנס כסוקתס: חשד 


דף פ:) 936 סס מתיסדת עס טני 
סתס כ קנו 626 בכקריס: במקומן 


חיישינן. כמקוס ססס מנויין תדיר תייטין 6פילו כתרי: בדברא. 


כקלס: קדמו עוני אשמורות. 6296 
סכות לילס קסיס דוד עומד ססי 
מסמרות יק כסס: ור' נתן. 6מר לך 
ססי קדמו עיני 6סמורות דקפמר דול 
קדעו נספר מנכיס ק6מר, | טדרכן 
לעמוד כסלט קעות כיוס כתסלס פעה 
סליסית: שית דליליא, תפות לילס סוי 
טס קעות: ותרתי דיממא. קספר 
מנכיס יסניס, סוו לסו פרפי מסמרוק 
קל קמוס קעות: אלא לדבר הלכה. 
6סור לספר נפניו, קסכנ סיינין לספר 
כסן וסמת דועס וסוס ליס לועג לרק 
סרף עוקסו" (מפני ): אבל מילי 
דעלמא. ספין גנלי כמסרים כסן לית 
כן כס: מאורתא. מתסלת סְליעס: 
בנשף בערב יום. כסעכינ סיוס קכוי 
נסף: ה'ק. (=) קר דתכות (יפס: מעולם 
לא עבר עלי חצות לילה בשינה. טקודס 
לכן סייתי עועד: מתנמנם כסוס. 
עוסק נתולס כקסוס מתנמנס. כסוס 
סוס ססיגו נרלס לעולס 596 מפנמנס 
ונעור פעיד: בשירות ותשבחות. וסכי 
מפרם כססול קר לסודוס לך וגו": 
למחרתם. ליוס מסכת טל סגייתס קס: 
ה"ג לי סכי לכתוכ עסנסף ועד סנטף 
6ו מסערכ ועד סערכ, פנ 6מר בכ 
פטי תלי נעפי סוו: נשף יממא. קפן 
ועלס, כמו לנסוף מדוכתיס* (מגעס 
דף ג.), וכמו ספי בוק דסטמ5 דסף 
מדוכתיס טכפס (פונץ דף מנ:): ואתא 
איהו ואמר כחצות. לפי קנ סיס יודע 
לכוין ססעס ונסעמיד דגריו כקעת 
סעסוכע: כנור היה תלוי למעלה 
ממטתו. ונקכיו כ5ד 5פון, כיון קסגיע 
תפות סליעס כו 5פונים מנטכת כו, 
דסמר מר (גנינ דף כס.) לר3ע כותות 
מנסנות ככל יוס ויוס, סק קעות 
כלקונות של יוס מנסכת כום מזרפית 
מסנוך ססעס, !™ וקק פסכונות כומ 
דרומית, וכפסלת סלילס רוס מעכבית, 
ונתכות סלילס לוס 2פונית (3) : אין הבור 
מתמלא מחוליתו. סעוקכ וני מנור 
כלוי ומוזר ומטניכו לוכו 6ין מתמנb‏ 
ככך, 6ף כפן פס 6ין תס מכין לענייס 
סכנ מזונות ממקוס 6פל מין 6כו 
יכולין לפרנסס מטל עכמנו: יועצים 
באחיתופל, פיזס סדכך ילכו, וסיפך יניכו 
מ ומספים, וטכסיסי מפרכ מנסמס: 
ונמלכין בסנהדרין. נוטלין מסס כטות 
כדי קיתפלנו עניסס: ושואלין באורים 
ותומי", ס ינימו : ה"ג מלי קכ6 וססכי 
6פיתופ? כניסו כן יסוידע וסכיתר וסר 
5 כמנך יוסכ, 6סיתופל זס יוען: 
כניסו 


בניהו 


י] צ"ל שהחומה שלא נפלה עודנה בחזקתה (יעב"ץ, מהר"ץ חיות, ועיין רש"ש): 


י בכרך): ] בתוספות ר"פ נוסף שם: 


ד.* 


ולא כתיב איש בַּרְבָר הָאֲלְהִים בַּן כל עִצַת אֶחִיתפָּל גֶם לְדָוִד נם לְאָבְשָלַם: [שמואל ב טו, כגן 


מ] שייך לעיל (גליון): 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ל) וספת פרק , 
3) לקמן ט:, ג) סמות 
פרק ג, ל) [סוכס כו:], 
ס) גיטין ו:, ו) סנסדרין 
טז כל סענין, ז) נקמן 
נט., פ)לקמן ית 
ט) נקמן נb.,‏ י) [פ' מי 
סמפו י.], כ) לקמן יח., 
0 [ועי' פוס' סנסדכץ 
Rona 0-0‏ 
הביאו ממדרש שמואל 
וכעין זה במדרש שוחר 
טוב (שמואל פר' כז) 
ועיין | שפתי חכמים, 
) ויקרא ב בו 
ק) במדבר יג לג. 


הנהות הפ"ח 


(פ) רשיי ד"ל 
האי | ק5כ6 

(כ) ד"ה | כגול 
כפונית סס"ד ולתר כך 
פריך (סיות ‏ ד"ס אין 
הקומץ משביע את 
הארי מל' מלא 
קומצו ‏ מלא כף מחציר 
אינו משביע את הארי. 
פ"א קומץ לשון ונהי 
בעינינו כחגבים ?) 
כדמתרגם כקמצין ר"ל 
מחגב אחד אינו שבע 
ארי סס"ד ולת"כ מ"ס 

ואין סנור: 


ס"ק 
לקנו': 
וכו' 


הנהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס כנול. 
וסט כו'. ג"כ ליגו כן 
(כ עס פתרונות כוק 
מערבית ונתתנת הלילה 
כו דרומית וכע"ס 
כו" פ' ברסטים): 


נליון הש"ס 


נם' בתרי השד נמ 
ליכא. עס"ך "ד כ 
קמ"ס ס"ק כ"ז: 
שם וכה"א ועצת 
אחיתופל כוי. עיין 
תקונת רסב" סי' מ"מ: 
תוס' ד"ה אין אומרין 
כו'. ודוקא בד' אמות 
שלו. עיי תוס' כ"ק טז: 
ד"ס ססוטיכו. שמקס 
כסיס מזס: 


הנהות וציונים 


6] תיבת "תנא" ט"ס היא 
(אלפי מנשה) וכן בכת"י 
ליתא (בית נתן): 3] צ"ל 
מאי תיכונה תיכונה 
שבתיכונות (וכ"ה 
בילקוט שמעוני שופטים 
סג, והגירסא שבגמרא 
לפנינו | אינה מובנת, 
רש"ש): ג] בכת"י דרך 
בני מלכים (וראה ג"כ 
בהגהיצ לקמ :טי עיב 
במתני): 7] גי" רייף 
ורש"ל (גליון), הנוסח 
ברי"ף (בפ' מי שמתו) 
לא נצרכא אלא אפילו 
לזבהי ‏ תגרה - וכיה 
הנוסח | "לא נצרכא" 
בכת"י וכל הראשונים, 
והמהרש"ל שהיה לפניו 
נוסח הדפוס "לא אמרן 
אלא" מחק תיבות אלו 
והגיה תחתיהם אפילו 
(דק"ס עי"ש אות ש): 
ס] המהרש"ל מחק תיבת 


1] ס"א נמחק. נ"א אלא דא"ל בחצות למחר כי השתא פי' שדבר עמו בחצות ואמר למחר כי 
השתא ולפ"ז לא קשה קושית התוס' (העתק מחילופי גירסאות בש"ס אמ"ד תע"ד). ועי' פנ"י שביאר יותר נ"א זה. 
1] [פי' עפר שע"פ הבור וי"מ מעפר שחופרין מן הבור אינו 
מתמלא עד שיתוסף בו עפר אחר ערוך ערך חלי א'] (גליון): ת] תיבת "דכתיב" ליתא בכהד"פ והמהרש"ל הוסיפו, 
ט] בקרא איתא יהוידע בן בניהו וע"פ גירסת התוס' (לקמן ד ע"א) כ"ה גם 


כן ציליהפתרי 
5 עוין 


מאימתי פרק 


משיבה הגמרא, טעם זה נצרך בַּהַדְתִּי - בחורבה חדשה, שנפלו 
קירותיה סמוך לבנייתם לפי שהיו רעועים מתחילתם, ואלו שלא נפלו 
הם חדשים וחזקים ואין חשש שיפלו*, וחידשה הברייתא שאף על פי 
שאין חשש מפולת בחורבה זו, בכל זאת אין נכנסים אליה, מפני 
החשד. 


שואלת הגמרא, עדיין קשה מדוע נצרך הטעם של חשד אף בחורבה 
חדשה, וְתִיפוּק ליח - הרי גם בלא טעם זה אין להכנס אליה משום 
שיש לחשוש בה למַזִיקִיןי, ‏ משיבה הגמרא, הטעם של חשד נצרך 
בּתְרִי - כשנכנסים לשם שני אנשים יחד, שבאופן זה אין חשש 
מזיקים, משום שהשדים אינם מזיקים לשני אנשים הנמצאים יחדי, 
וחידשה הברייתא שגם באופן זה אסור להם להכנס לחורבה, מפני 
החשד, והיינו שיחשדו בהם שנכנסו לצורך זנות. 


מקשה הגמרא, אי פַּתְרִי - אם מדובד בשני אנשים הנכנסים יחד, 
חַשָד נָמִי לִיפָא - גם אין חשש שיחשדו בהם שנכנסו לשם זנות, 
שהרי לגבי איסור יחוד שנינו (קילופין פ:) שאשה יכולה להתייחד עם 
שני אנשים" מפני שכל אחד מהם מתבייש מחבירו ואינו חוטא", ואם 
כן אין לחשוד בהם כלל. 


מתרצת הגמרא, מדובר בַּתְרִי וּפְרִיצִי - בשני אנשים הפרוצים 
בעריות, שאף שהם שנים אסור להם להתייחד עם אשה, משום שאינם 
מתביישים זה מזה', ועל כן שייך בהם חשד כאשר הם נכנסים 
לחורבה', ולכך אין להם להכנס לחורבה חדשה, אף שאין בה חשש 
מפולת ולא חשש מזיקים. 


הגמרא מבארת מדוע הוצרכה הברייתא לטעם השני: 
שואלת הגמרא, מדוע נצרך הטעם השני שהוא מִפְנִי הַפַּפּוֹלֶת, שיש 
לחשוש שקירות החורבה יפלו עליו ויסתכן, וְתִיפּוּק ליח - הרי גם 
בלא טעם זה אסור להכנס לחורבה, משוּם שיש לחשוש לחהֲשֵׁד 
וּמַזִיקִין". 

משיבהיווגמרא, טעם זה נצרך פַּמְרִי - בשני אנשים הנכנסים יחד, 
שבאופן זה אין חשש מזיקים, וּכְשָרִי - ואותם אנשים הם כשרים 


א. על פי גירסת היעב"ץ וביאורו ברש"י (ל"ס נתלפי). והרש"ש (לם"י עס) הבין בדברי 
רש"י שאמנם מדובר בחורבה ישנה ו'בחדתי' נסוב על נפילתה, שנפלה לפני זמן לא 
רב. וכתב שיותר היה נראה לפרש, שמדובר בבית חדש שעדיין לא גרו בו בני אדם, 
שגם הוא נקרא 'חורבה' [כפי שמצינו במגילה (ג:) שמקום שתושביו התמעטו נקרא 
'חרב'], או שמדובר בבית שלא נגמר בנינו. 

ב. שאפילו בית חדש, אם נפל ואין גרים בו בני אדם, מצויים בו מזיקים. על פי 
אמרי נועם (ד"ס נסדסס). 

ג. בגמרא לקמן (מג:) מבואר, שלאדם אחד מתגלה השד וגם מזיקו, ולשני אנשים 
מתגלה אך אינו מזיק, ולשלשה אינו מתגלה כלל. 

ד. אבל אסור לאיש אחד להתייחד עם שתי נשים, משום שדעתן קלה ומתפתות בקלות, 
ואינן חוששות זו מזו אחר שכל אחת יודעת שגם חברתה תעשה כמותה. משנה (קילועין 
סס) ורש"י (פס ד"ס עס :' נטיס). 

ה. רש"י (קס ד"ס עס 3' 6נסיס). 

ו. כמבואר בגמרא (קלוסין פ:) שמטעם זה אסור להם היחוד אפילו הם עשרה, 
ובירושלמי (קילוטין פ"ד סי"6) נאמר שאפילו הם מאה. וראה שם בגמרא (עס פ5.) שלדעה 
אחת רק צדיקים גדולים נחשבים ככשרים לענין זה, ומשמע מדברי השולחן ערוך 
(ס"ע סי כנ ק"ס) שפסק כדעה זו [אך הרמ"א (פס) פסק שסתם בני אדם נחשבים 
ככשרים]. 

ז. יש להקשות, שאם מדובר בפרוצים, מדוע דאגו להם חכמים שלא יחשדו בהם. 
ועוד, שאם פרוצים הם אין תועלת באזהרה זו, כיון שאינם מתביישים אפילו מהחטא 
עצמו וכל שכן שלא יחששו מכך שיחשדו בהם. ובאור החמה (ד"ס נתלי) תירץ, שאין 
הכוונה ב'פרוצים' לאנשים שאינם שומרי תורה, אלא לאנשים המרגישים שאין יצרם 
מסור בידם לענין עריות, ועל כן דאגו להם חכמים, ואף הם ישמעו לנו שלא להכנס 
לחורבה מפני החשד. [ואכן ראה בשולחן ערוך (פס) שסתם אנשים דינם כפרוצים שאסור 
להם להתייחד]. ואמנם דברי הגמרא יש בהם חילוק להלכה גם לאופן שנכנסים שנים 
שאחד מהם פרוץ ואחד כשר [כמוכח מדברי הרמ"א (עס) שלא התיר את הייחוד אלא 
בשנים כשרים בלבד], שמפני דברי חכמים יזהר הכשר ולא יכנס, וראה על כך באבני 
שיש (ד"ס מקסס). 

ח. הקשה המהרש"א (ד"ס ופיפוק), מדוע כאן ובהמשך שינתה הגמרא את נוסח קושייתה 
והיא מקשה משני החששות יחד ['ותיפוק ליה משום חשד ומזיקין' וכן להלן 'ותיפוק 
ליה משום חשד ומפולת'], בעוד שלעיל הקשתה מכל חשש בנפרד [שמתחילה שאלה 


ראשון ברכות 


וידועים כיראי חטא", ולכן אין לחשוש לחשד [שהרי מותר לשני 
אנשים כשרים אף להתייחד עם אשה], וחידשה הברייתא שגם באופן 
זה אסור להם להכנס לחורבה [שאינה חדשה], לפי שיש לחשוש בה 
למפולת. 


ה: [א] 


הגמרא מבארת מדוע הוצרכה הברייתא לטעם השלישי: 
שואלת הגמרא, מדוע נצרך הטעם השלישי שהוא מִפָנִי המזיקין, 
ותיפוּק ליה - הרי גם בלא טעם זה אסור להכנס לחורבה, מִפָּנִי 
החששות של חֲשֵׁד וּמְפולְת'. 


משיבה הגמרא, טעם זה נצרך בְּחוּרְבָה חַדְתִּי [-חדשה], שאין בה 
חשש מפולת, וכאמור, וּבָתְרֵי וּכְשָרִי - ומדובר כשבאים להכנס לתוכה 
שני אנשים כשרים, שבאופן זה אין חשש שיחשדו בהם, וחידשה 
הברייתא שגם באופן זה אסור להם להכנס לחורבה, משום שיש 
לחשוש בה למזיקים. 


מקשה הגמרא, אי בַּתְרִי - אם מדובר בשני אנשים, מדוע אסור 
להם להכנס לחורבה מפני חשש מזיקים, הרי באופן זה מזֶּיקין נֵמִי 
לִיפָא - אין גם חשש מזיקים, שהרי התבאר שהשדים אינם מזיקים 
לשני אנשים הנמצאים יחד. 


מתרצת הגמרא, מדובר בַּמִקומן - במקום שמצויים בו מזיקים 
תמיד", ובאופן זה חַיִישִׁינַן - חוששים שיזיקו אפילו לשניםי. 


הגמרא מבארת באופן נוסף מדוע נצרך הטעם של חשש מזיקים: 
אומרת הגמרא, וְאֵיבָּעִית אֵימָא - ואם תרצה תוכל לבאר זאת כך, 
לְעולֶם מדובר פָּחַד [-באדם אחד], וּמדובר בְּחוּרְבָּה חַדְתִּי [-חדשה] 
דְּקְאִי בְדִבְרָא - הנמצאת בשדה, כלומר שהיא מחוץ לעירי, דְּהָתֶם 
- ששם באותה חורבה, מְשוּם חֲשֵׁד לִיפָא - אין חשש שיחשדוהו, 
דְּהָא אִשָה בְּדִבְרְא ?א שְכִיחָא - שהרי אין מצוי שאשה תהיה 
בשדה, וכן אין חשש מפולת שהלא חדשה היא, וּמשוּם מזיקין אִיפָא 
- אבל יש לחשוש למזיקים, כיון שהוא נכנס אליה לבדו". 


* 


ותיפוק ליה משום מפולת', ואחר כך 'ותיפוק ליה משום מזיקין']. ובשבות יעקב (פו"ת 
ס"5, פסר יעקנ, ד"ס מפני) תירץ בשם רבי דוד אופנהיים, שבפשטות אין לחשוש לחשד 
באדם המוחזק בכשרות, אך אדם שהולך במקום שיש בו סכנת מפולת או מזיקים, 
הורעה חזקתו, שיש לחשוש שהוא הולך לשם משום שיצרו תוקפו, ולכן הגמרא מקשה 
קושיא זו שיחששו לחשד, רק מכיון שישנו גם חשש נוסף של מפולת או מזיקין. וראה 
תירוצים נוספים במעיל שמואל ובפעמוני המעיל (ד"ס ופיפוק). 

ט. מאירי (ע"5 ד"ס 6ף). וראה בהערה לעיל מי נחשב כשר לענין זה. 

י. ראה בהערה על הקושיא הקודמת, שהתבאר מדוע הגמרא מקשה משני החששות 
יחד. ובהגהות וציונים הובא שבכתב יד הגירסא היא 'ותיפוק ליה משום מפולת, בחדתי, 
ותיפוק ליה משום חשד, בתרי [וכשרי]'. 

וא. רש"י (ד"ס כמקומן). ובשיטמ"ק (ל"ס נלתכ) גרס 'באתרא דשכיחי' וכו', וביאר 
שמדובר בחורבה שהיא חריבה זמן רב, שבה המזיקים מצויים יותר. 

יב. רש"י (ד"ס כמקומן). ולפי זה, מה שמבואר לעיל שבשנים אין חשש מזיקים, מדובר 
במקום שאין המזיקים מצויים בו תדיר. וכתבו תוספות (ד"ס נמקומן) שסתם מקום הוא 
מקום שאין המזיקין רגילים בו, אלא אם כן ידוע שהם רגילים בו. ובתוספות הרא"ש 
(ד"ס במקומן) כתב שיתכן לבאר להיפך, שמן הסתם יש לחשוש בכל מקום למזיקין 
המזיקים אפילו שנים, ומה שמבואר לעיל שאין חוששים בשנים הוא במקום שידוע 
לנו שאינם רגילים להיות בו. 

יג. כמבואר בגמרא (נסנן ס: מגלס (3.). ו'דברא' הוא מלשון 'מדבר'. שפת הים (מגיעס 
סס ד" נלנר). 

וד. םיכום תירוצי הגמרא: הטעם הראשון שהוא 'מפני החשד', נצרך בחורבה חדשה 
[שאין בה חשש מפולת], באופן שנכנסים לתוכה שני אנשים יחד [שאין חשש מזיקים], 
ואותם שנים הם פרוצים בעריות [ולכן קיים חשש שיחשדו בהם]. 

הטעם השני שהוא 'מפני המפולת', נצרך באופן שנכנסים לחורבה שני אנשים [שאין 
בהם חשש מזיקין], והם כשרים [שאין חשש שיחשדו בהם], והחורבה ישנה [שיש בה 
חשש מפולת]. 

הטעם השלישי שהוא 'מפני המזיקין', נצרך בחורבה חדשה [שאין בה חשש מפולת], 
לתירוץ הראשון, מדובר שנכנסים בה שני אנשים כשרים [שאין חשש שיחשדו בהםן], 
והחורבה היא במקומם של המזיקין [ולכן יש לחשוש מהם גם בשנים]. ולתירוץ השני, 
אותה חורבה נמצאת בשדה [שבאופן זה לעולם אין חשד], ונכנס לתוכה אדם אחד 
[שבאופן זה יש חשש מזיקין]. 


עין משפט 
נר מצוה 


י א מי" פי"ג מסנכות 
6כילום סלכס מ' סמ"ג 
עסין דרננן כ' טור וס"ע 


---<=%0---- 
רב נסים גאון 


תנו רבנן מפני ג' דברים 
כו' ותיפוק לי משום 
מזיקין בתרי מכלל 
דתרי לא מזקי להו. 
ואיתא מיפרשא בפרק 
כיצד מברכין על הפירות 
(דף מג) דתני לאחד נראה 
ומזיק לשנים נראה ואינו 
מזיק אלא אם כן יהיה 
אותו | המקום קבוע 
למזיקין צריכין לחוש 
להם ואפי' בתרי כדאמריי 
בדוכתא דקביעי חיישינן. 
ומה שאמרו אי בתרי 
חשדא נמי ליכא. זה 
הדבר בנוי על אותו 
העיקר שבמשנה בפרק 
עשרה יוחסין (קידושין 
דף פ') לא יתייחד איש 
אחד עם שתי נשים אבל 
אשה אחת מתייחדת עם 
שני ‏ אנשים והואיל 
(והשנים) [והן שנים] 
מותר להן להתיחד עם 
האשה כי החשד מסתלק 
מביניהן אלא אם כן היו 
פרוצים ‏ כי הפרוצין 
החשד קבוע הוא בהן 
ואפי' אם היו עשרה 
כדאמרי' (שם) אמר רב 
יהודה אמר שמואל לא 
שנו אלא בכשרים אבל 
בפרוצין אפילו עשרה 
נמי לא מעשה היה 
והוציאוה ‏ במטה ומזה 
העיקר אמרי' נמי הכא 
בתרי ופריצי: ר' זירא 
אמר עד חצות לילה 


תורה אור השלם 
א) ובא גְרְעוֹן וּמַאֶה 


איש | אֲשֶׁר ‏ אֶתו 
בְּקְצָה הַמַחֲנָה ראש 
הָאֲשְׁמֹרֶת ‏ הַתִּיכוֹנָה 
א הָקם הִקִמוּ 


אֶת הַשמָרִים ויתְקְעוּ 
בַשופָרוּת וְנפוץ הַכָּדִים 
אַשָר בָּידֶם: (שפטים ז, יט| 
ב) חֲצוֹת לילָה אָקום 
להודות לֶךְּ על מִשְׁפְּטֵי 
צרקף: [תהלים קיט, סב] 
ג קָרְמוּ עיני אַשְׁמַרוֹת 
לָשיחַ בְּאֲמְרְהָףְּ: 
[תהלים קיט, קמח] 

ד קִַמְתִּי בַנֶָשף 
ְאַשוְּעָה לְבִָּ יִחָלְתִי 
|תהלים קיט, קמזן 
הכש כְּעֲרֶב יום 
בָאִישׁוֹן לַלָה וְאֶפְלָה: 
[משלי ז, טן 
ו) וַכָּם רוד מְהַנֶשף 
ועד הָעָרֶב לְמָחֲרָתֶם 
ולא נִמְלָט מָהֶם אִיש 
כִּי אִם אַרְבַּע מַאוֹת 


a 


[שמואל א ל, יז] 
ז) וַיֹאמָר מֹשָׁה פה אָמַר 
כַּחַצֹּת הַלֵַלָה אֲנִי 
וֹצֵא בְּתוך מִצָרִים: 
[שמות יא, ר] 


ח) וְאַמָרִי אַחִיתפֶל יְהיָדָע בֶּן בְּנָהוּ וְאָביָתֶר וְשֶר צְבָא לַמָלֶך וֹאָב: |רכר המם א מ, לה 
אַחִיתֹפַל אֲשֶׁר יעץ בַָּמִים הָהֶם כַּאֲשֶׁר יִשְׁאֵל קרי ולא כתיב איש בְּרְבַר הָאֶלְהִים כָּן כָּל עְצַת אַחִיתפָל גַם 
לְדָוִד גם לְאָבְשָלם: [שמואל ב טז, כג] 


0 
מקומן 


חיישינן. פי' סידוע 


כ כס. * ודוק 63רכע פמות קנן?: 
רוך] צפונית מנשבת. פי' ללס 
דס 6מרינן כפרק כ יספור (נ"ג דף 
כס.) טסיל מנטכס עס כל חל ולתד: 
" |א\תא איהו ואמר כחצות. וס 
תמר מכל מקוס ימל כס5ום. כמו 
ססמכו כו מן ססמיס דס פמת פמכו 
לו. ו"ל סל רלק לומר לסס דכר על 
סיס יכול (סכלות ולסוכית פס יספכו 
ל: ואין הבור מתמלא מחוליתו. 
פירס כס"י פס יתפוכ ויפזיר כו עפכו 
(ל יס מ69?, % ותימס דסי סגדון 
דועס נכפיס קסכי 69 סיס פומר לסס 
6 ניטוכ מן סעסיריס וניתן (ענייס 
וס סיס מכֿוס ליטול מן סענייס ולסזול 
ולימן לסס 6 סיס דועס למס 
ומפכט כנינו תס מסוליפו מנניעתו 
כנומר 6ין סבור מפמנ מן סמיס 
סנונעיס כו. ונתוסקפתפ" יק 6ין סבור 
מסמל5 מסוליתו 656 ס כן מוטכין כו 
מיס מכד מחר. ור"י פירט קפס תספוכ 
מכד זס ותנים מכד תכ כ תמנ. קמה 
טנותן כן מסכ כלן. כמו כן מס טנוטכ 
מן סעסיריס יתססר מן סעטיריס: 
כניסו 


דלעיל דכתרי ופריכֿי ניכ מסוס מזיקין ירי נסתס 
ססין רגיכין?: אי{ אומרין בפני המת אלא דבריו של מת. ופסק 
רג 6לפס מקוס רכ ס6י דוק דכרי תורס 26 דכריס דעלמb‏ לית 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


סרגינין פס סמזיקין. וססיb‏ 


בחדתי ותיפוק ליה משום מזיקין בתרי אי בתרי 
חשד נמי ליכא בתרי ופריצי מפני המפולת 
ותיפוק ליה משום חשד ומזיקין בתרי וכשרי 
מפני המזיקין ותיפוק ליה מפני חשד ומפולת 
בחורבה חדתי ובתרי וכשרי אי בתרי מזיקין 
נמי ליכא במקומן חיישינן ואב"א לעולם בחד 
ובחורבה חדתי דקאי בדברא דהתם משום 
חשד ליכא דהא אשה בדברא לא שכיחא 
ומשום מזיקין איכא: * ת"ר ארבע משמרות 
הוי הלילה דברי רבי ר' נתן אומר שלש מ"ט 
דר' נתן דכתיב * ויבא גדעון ומאה איש אשר 
אתו בקצה המחנה ראש האשמורת התיכונה 
תנא* אין תיכונה אלא שיש לפניה ולאחריה 
ורבי מאי תיכונה" אחת מן התיכונה שבתיכונות 
ור' נתן מי כתיב תיכונה שבתיכונות תיכונה 
כתיב מ"ט דרבי א"ר זריקא א"ר אמי א"ר 
יהושע בן לוי כתוב אחד אומר = חצות לילה 
אקום להודות לך על משפטי צדקך וכתוב אחד 
אומר 5 קדמו עיני אשמורות הא כיצד ארבע 
משמרות הוי הלילה ור' נתן סבר לה כרבי 
יהושע דתנן 9 ר' יהושע אומר עד שלש שעות 


שכן דרך9 מלכים לעמוד בשלש שעות שית דליליא ותרתי דיממא הוו להו 
שתי משמרות רב אשי אמר משמרה ופלגא נמי משמרות קרו להו: ואמר רבי 
זריקא אמר רבי אמי אמר רבי יהושע בן לוי 9 * אין אומרין בפני המת אלא דבריו 
של מת אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא בדברי תורה אבל מילי דעלמא 
לית לן בה ואיכא דאמרי אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא [אפילו"] בדברי 
תורה וכ"ש מילי דעלמא: ודוד בפלגא דליליא הוה קאי מאורתא הוה קאי 
דכתיב ‏ קדמתי בנשף ואשועה וממאי דהאי נשף אורתא הוא דכתיב = בנשף 
בערב יום באישון לילה ואפילה אמר רב אושעיא אמר רבי אחא הכי קאמר 
(דוד") מעולם לא עבר עלי חצות לילה בשינה רבי זירא אמר עד חצות לילה 
היה מתנמנם " כסום מכאן ואילך היה מתגבר כארי רב אשי אמר עד חצות 
לילה היה עוסק בדברי תורה מכאן ואילך בשירות ותשבחות. ונשף אורתא הוא 
הא נשף צפרא הוא דכתיב 6 ויכם דוד מהנשף ועד הערב למחרתם מאי לאו 
מצפרא ועד ליליא לא מאורתא ועד אורתא אי הכי לכתוב מהנשף ועד הנשף 
או מהערב ועד הערב אלא אמר רבא תרי נשפי הוו נשף ליליא ואתי יממא 
נשף יממא ואתי ליליא, ודוד מי הוה ידע פלגא דליליא אימת השתא משה רבינו 
לא הוה ידע דכתיב ‏ כחצות הלילה אני יוצא בתוך מצרים מאי כחצות אילימא 


דאמר ליה קודשא בריך הוא 


כחצות > מי איכא ספיקא קמי שמיא אלא דאמר 


ליה (למחר") בחצות (כי השתא") ואתא איהו ואמר כחצות אלמא מספקא לי" 


ודוד הוה ידע דוד סימנא הוה 


ליה ! דאמר רב אחא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא 


כנור היה תלוי למעלה ממטתו של דוד וכיון שהניע חצות לילה בא רוח צפונית 
ונושבת בו ומנגן מאליו מיד היה עומד ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר 
כיון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך עמך 
ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין הקומץ 
משביע את הארי ואין הבור מתמלא מחוליתו" אמר להם לכו ופשטו ידיכם 
בגדוד מיד יועצים באחיתופל ונמלכין בסנהדרין ושואלין באורים ותומים אמר רב 
יוסף מאי קרא (דכתיב=) ₪ ואחרי אחיתופל בניהו בן יהוידע * ואביתר ושר צבא 
למלך יואב אחיתופל זה יועץ וכה"א = ₪ ועצת אחיתופל אשר יע בימים ההם כאשר ישאל (איש) בדבר האלהים 


ט) וְעֲצַת ‏ "דוד" עיי"ש: 


4 


4 


והצל"ח כתב כס"א שמוחקים "למחר כי השתא": 


בחדתי. קנפלס מסדם, קסתומס עלס" נפנס ועודנס כתזקתס: חשד 
נמי ליכא. דתנן (נמסכס קידופיץ דף פ:) 336 סס מתיסדת עס טני 
לנסיס: בתרי ופריצי. דלמכיין סתס 69 ענו 696 ככטריס: במקומן 
חיישינן, כמקוס שסס מפויין תדיר סיישינן לפיעו כתכי: בדברא, 


כקלס: קדמו עיני אשמורות. 056 
תפות לילס עסיס. דוד עומד שתי 
מסמרות יש כסס: ור' נתן. פמר לך 
ססי קדמו עיני פסמוכות דקסמר דול 
קלמו טר מנכיס קלמר, ‏ טדרכן 
לעמוד בקנ סעות כיוס נתפנת קעס 
קניסית: שית דליליא, מכֿות יס סוי 
סש קעות: ותרתי דיממא. סססר 
מנכיס יטניס, סוו לסו פרסי מסמכות 
טל סמונס פעות: אלא לדבר הלכה. 
)סור לספר נפניו, טסכל סייכין (ספר 
כסן וסמת דועס וסוס ליט כועג לרם 
מרף עוססו" (מעני י): אבל מילי 
דעלמא. טסין גנוי (מסכים כסן ליק 
לן כס: מאורתא. מתפ(ת סלילס: 
בנשף בערב יום. כסעליג סיוס קכוי 
נסף: ה"ק. (6) קכb‏ דמכות לילס: מעולם 
לא עבר עלי חצות לילה בשינה. סקולס 
נכן סייפי עומד: מתנמנם כפוס. 
עוסק נפולס כקסופ מפנמנס. כסוס 
סוס ספינו גרדס לעולס 596 מפנמנס 
ונעור פמיל: בשירות ותשבחות. וסכי 
מפרט כססול קכל כסולות לך וגו': 
למחרתם. (יוס מסכת טל סנייתס pס:‏ 
ה"ג לי סכי (כסוכ מסנסף ועד סנסף 
ו מסעככ ועד סעכב, 656 פמר ככ 
פטי פרי נספי סוו: נשף יממא. קפן 
וענס, כמו לנסוף מלוכתיס? (מגעס 
דף ג.), וכמו ספי כוקל לפטמ דסף 
מדוכתיס רפס (פונין דף מג:): ואתא 
איהו ואמר כחצות, (פי קנ סיס יודע 
לכוין סקעס ונסעמיד דכריו כסעת 
סמקוכע: כנור היה תלו למעלה 
ממטתו, ונקניו כ5ד 5פון, כיון קסגיע 
ספות סנינס כום 5פונים. מנסכת כו, 
דסמר מר (ננינ דף כס.) רבע כומות 
מנקנות ככל יוס ווס, סק שעות 
רקטונות טל יוס מנסכת רוס מורמית 
מסנוך ססמס, !™ וסק 6סרוטום כוס 
דרומית, וכתלת סנינס לוס מעכנית, 
ונכות סלילס רוק 5פוניס (כ) : אין הבור 
מתמלא מחוליתו, סעוקר פועיס מכוכ 
כרוי ופוזר ומעליכו לפוכו 6ין מפמנb‏ 
ככך, 6ף כפן מס פין תס מכין לענייס 
סנכנו מזונות ממקוס קר מין קל 
יכולין נפרנסס מכ עכעט: יועצים 
באחיתופל, יזוס סלכך ילכו, וסיפך ייכו 
מכ ומספים, וטכסיסי מפככ מנסמס: 
ונמלכין בפנהדרין. גוטלין עסס רסות 
כדי קיתפננו עליסס: ושואלין באורים 
ותומיי, ס י5ליקו: ה"ג מסי קכל וססכי 
)פיתופל כניסו כן יסוידע וביתר וטל 
3 לכמנך יוב, פמיתופכ זס יוען: 
כניסו 


בניהו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) וספת פרק 6, 
3) (קמן ט:, ג) סמסום 
פרק ג, ל) [קוכס כו:], 
ס) גיטין ו:, ו) סנסללין 
טז כל סענין, = ז) לקמן 
נט., | 5) לקמן ‏ יח., 
ט) לקמן נ., *) [פ' מי 
סמתו יפ.], כ) לקמן יח., 
5 [ועי' פוס' סנסדרין 
טז.ן, מ) בתוסי ריה"ח 
הביאו ממדרש שמואל 
וכעין זה במדרש שוחר 
טוב (שמואל פר' כז) 
ועיין | שפתי חכמים, 
) ויקרא ב ב 
ק) במדבר יג לג. 


= 
הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס 
האי | ק60 | לסמ": 
(3( ד"חה כטר וכו' 
5פונית סס"ד ופתר כך 
פריך (סיות ד"ס אין 
הקומץ משביע את 
הארי מל' מלא 
קומצו ‏ מלא כף מחציר 
אינו משביע את הארי. 
פ"א קומץ לשון ונהי 
בעינינו כחגבים ל) 
כדמתרגם כקמצין ר"ל 
מחגב אחד אינו שבע 
ארי סס"ד ולת"כ מ"ס 
ואין סנור: 


סייק 


een Sg — 
הגהות הגר"א‎ 


[א] רש"י ד"ס כנור. 
וסם כו. ככ פיט כן 
(6נ סש פמרונות כוס 
מערבית וכתפלת סנילה 
כום דרומית וכמ"ק 
כו"ם פ' כרלמית): 


גליון הש"ם 


ג' בתרי חשד נמי 
ליפא. עק"ך יחל סי 
קפס סית ‏ כ"ו: 
שם וכה"א ועצת 
אחיתופ? כו'. עין 
מסונת רקנ"b‏ סי' מ"ק: 
תופ' ד"ה אין אומרין 
כו'. ודוקא בד' אמות 
שלו. עי' תוס' כ"ק עז: 
ל"ס קסוטינו. שמקס 
כפֿיס מס: 


הגהות וציונים 


6] תיבת "תנא" ט"ס היא 
(אלפי מנשה) וכן בכת"י 
ליתא (בית נתן): 3] צ"ל 
מאי תיכונה תיכונה 
שבתיכונות (וכ"ה 
בילקוט שמעוני שופטים 
סג, והגירסא שבגמרא 
לפנינו | אינה מובנת, 
רש"ש): ג] בכת"י- דרך 
בני מלכים (וראה ג"כ 
בהגהשש ללמן ט עיב 
במעני): 7] גי רי"ף 
ורש"ל (גליון), הנוסח 
ברי"ף (בפ' מי שמתו) 
לא נצרכא אלא אפילו 
לדברי תורה; וכיה 
הנוסח | "לא נצרכא" 
בכת"י וכל הראשונים, 
והמהרש"ל שהיה לפניו 
נוסח הדפוס "לא אמרן 
אלא" מחק תיבות אלו 
והגיה תחתיהם אפילו 
(דק"ס עי"ש אות ש): 
ס] המהרש"ל מחק תיבת 


1] ס"א נמחק. נ"א אלא דא"ל בחצות למחר כי השתא פי' שדבר עמו בחצות ואמר למחר כי 
השתא ולפ"ז לא קשה קושית התוס' (העתק מחילופי גירסאות בש"ס אמ"ד תע"ד). ועי' פנ"י שביאר יותר נ"א זה. 
1] [פי' עפר שע"פ הבור וי"מ מעפר שחופרין מן הבור אינו 
מתמלא עד שיתוסף בו עפר אחר ערוך ערך חלי א'] (גליון): ס] תיבת "דכתיב" ליתא בכהד"פ והמהרש"ל הוסיפו, 


משנת ראשונים לא אמרן אלא [אפילו] בדברי תורה וכל שכן מילי דעלמא. מפני שיהו עסוקין בהספדו. 
ויש מפרשים מפני שהמת יודע כל מה שאומרים לפניו עד שיסתם הגולל ומצטער כששומע 
שמדברים שלא מצרכיו, וכתיב ועשית הישר והטוב ואין טוב כשמצטער המת. [הריטב"א] ‏ כנור היה תלוי 


למעלה ממטתו של דוד. פיי רב האי גאון ז"ל שהיה לדוד סימנא בכנור למידע חצות לילה כגון פנגאן שהוא אבן 


שעות אף כנור יש לומר מחמת רוח צפונית, וש לומר דברים אחרים שתנודותיהן משוערות במים או באויר מצד אחד וכל לילה ולילה מציבים אותו לפי שיעור אותו הלילה שבשעת חציה נשמע קול מאותו הכנור ע"כ. [הרשב"א] 


ואיני יודע למה (הגהות דק"ס): ] בקרא איתא יהוידע בן בניהו וע"פ גירסת התוס' (לקמן ד ע"א) כ"ה גם 

בגמרא: *] צ"ל שהחומה שלא נפלה עודנה בחזקתה (יעב"ץ, מהר"ץ חיות, ועיין רש"ש): כ] צ"ל דבתרי 

ליכא וכו' ותיבת "ופריצי" נמחק (הרר"י בכרך): (] בתוספות ר"פ נוסף שם: ₪] שייך לעיל (גליון): (] עיין 
מהרש"ל שאין זה לשון פי' רש"י שלפנינו ומ"מ קושיית התוס' ותימה וכו' קשה לב' הפירושים, עיי"ש: 


מיד 


היה עומד ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר. לעולם יהא אדם זהיר לעסוק בדברי תורה ויעיר את שחריו עליה, ואל ימשך אחר התענוג ואל יפתהו להתרשל על זה עשרו ונכסיו, שהכל חולף ואבד, ותורה ושכרה עומדים לעד, ומי 


לנו גדול מדוד שהיה מלך וטרוד בכמה עסקים, ולא מנעהו מזה מלכות ועושר וטרדא. [מאירי] 
ישראל יכולין להתפרנס זה מזה. [יד רמה, סנהדרין טז.] 
חוריו ומעונותיו טרפה. [תוספות הרא"ש] 

אחד אינו שבע בכך. כחגבים כקומצין. [הריטב"א] 


אין הקומץ משביע את הארי. כלומר כשם שאין מלא קומצו של אדם משביע את הארי, אלא מה שהוא טורף ונוטל מעצמו, כך אין 
פי' רבינו האי גאון, הגומא שעומד בה הארי אינו משביעו אם לא ילך לבקש את טרפו, ויורידוהו לבור מתרגם ואחתנוהו לקומצא, ודרך הארי להיות בחפירה, שגאמר וימלא טרף 
יש אומרים דמשום הכי נקט ארי, שדרכו של ארי כשהוא רעב מלחך את קומצו לצורך מאכל ואינו שבע אם אינו צד מאכל אחר. ענין אחר אין הקומץ לשון ארבה כלומר אם אוכל הארי ארבה 
ואין הבור מתמלא מחוליתו. מן המטר היורד מן השמים, עד שיתמשך לו אמת המים מחוץ. [יד רמה, סנהדרין טז.] 


מאימתי פרק 


הגמרא שבה לדון במספר המשמרות שבלילה", ומביאה מחלוקת 
תנאים בענין זה: 
תּנוּ רבָּנָן בברייתא (פוספפ6 פ"5 ס"ג''), אַרְבּע משמרות הָוִי הלילה" 
- הלילה מתחלק לארבעה חלקים שוים, שעל כל חלק ממונה קבוצה 
אחרת של מלאכים לעבוד בו ולומר בו שירה לפני הי", אלו הם דִּבְרִי 
רכִּי". רַבִּי נַתֶן אוּמַר, שלש משמרות הן ולא ארבעי. 


הגמרא מבארת את מקורו של רבי נתן: 

מבררת הגמרא, מאי טעַמָא דְּרְכִּי נָתֶן - מהו טעמו ומקורו של רבי 
נתן שאמר שיש בלילה שלש משמרות בלבד. משיבה הגמרא, רבי נתן 
למד זאת מִדְכָמִיב במלחמת גדעון במדין (פופטיס ז יט), ויבא גְּדְעוֹן 
וּמִאֶה איש אֲשֶׁר אֶתו בִּקְצֵה הַמֹּחֲנָה, ראש הַאִשְמוּרֶת הַתִּיכוֹנָה', 
כלומר שבא לקצה המחנה בתחילת המשמרה האמצעית, ותְּנָא - ושנינו 
בתוספתא (פס)°י, אִין שייך לשון 'תיכונה' אֶלָא כשָיש כמותה לְפָּנֶיהַ 
ּלְאַחֲרִיהֵי, ובהכרח שהלילה מתחלק לשלשה חלקים שוים שהם 
שלש המשמרות, וגדעון בא בתחילת המשמרה השניה שהיא 
האמצעיתי. 


הגמרא מבארת כיצד מתפרש הפסוק לדעת רבי: 
שואלת הגמרא, וְרַבִּי שסובר שיש ארבע משמרות בלילה, כיצד יפרש 
פסוק זה. משיבה הגמרא, לדעת רבי מָאי - מה הכוונה 'האשמורת 
התּיכוֹנָה', הכוונה היא למשמרה (אחתי מן ה)תִיכונָה שְׁבַּתִּיכוֹנוֹת 
- אחת משתי המשמרות האמצעיותי". כלומר, אין הכרח שיש דווקא 
משמרה תיכונה אחת, אלא שתי המשמרות האמצעיות נקראות 
'תיכונות', משום ששתיהן בין המשמרה הראשונה לאחרונה, וכוונת 


אה ח19/06/2018: 


לומ/קפתוב שגדעון בא לקצה המחנה בראש אחת ממשמרות אלו [ולא 


אוצר החכמהי 


פירש הכתוב איזו מהן]. 


שואלת הגמרא, וְרַבִּי נָתֶן מה יענה על טענה זו שיתכן כי הכוונה 
לאחת מן התיכונות, ולא שישנה תיכונה אחת בלבד. משיבה הגמרא, 


טו. נידון זה הוזכר לעיל (ע"). 

. מחלוקת זו הובאה שם בלשון שונה. 

וארבע משמרות ביום. ירושלמי (ס"5 ס.). 

יח. רש"י (ע"5 ד"ס 66). 

יט. הוא רבי יהודה הנשיא מסדר המשנה, המכונה גם 'רבינו הקדוש', והוא מצאצאי 
הלל הזקן, והיה בימי אנטונינוס מלך אדום שהחשיבו מאוד ונתן לו שררה גדולה. ולא 
היה בזמנים הקדמונים גדול כמותו, ביראה ובתורה ובגדולה. רב ניסים גאון (סקלמס 
לפירוסו ד"ס וכ קרס - סכלםון). 

הגמרא לעיל (ע"6) מביאה ברייתא האומרת 'רבי אליעזר אומר, שלש משמרות הוי 
הלילה, ועל כל משמר ומשמר יושב הקדוש ברוך הוא ושואג כארי, שנאמר (ילמיס כס 
6 'ה' ממרום ישאג, וממעון קדשו יתן קולו, שאוג ישאג על נוהו'. ופירש רש"י (שס 
ד"ס יש6ג), שהדבר נלמד מכך שנאמרו שלש לשונות של שאגה בפסוק ['ישאג' 'שאוג' 
'ישאג']. וכתב הצל"ח (ד"ס פטו), שגם רבי דורש מפסוק זה שהקדוש ברוך הוא יושב 
ושואג על כל משמר ומשמר, אלא שרבי דורש מהתיבות 'יתן קולו' שיש גם שאגה 
רביעית [וכעין זה כתב בתוספות הרא"ש (ד"ס פכנע)]. והוסיף, שרבי אליעזר ורבי נתן 
הסוברים שיש רק שלש משמרות בלילה, מפרשים שייתן קולו' אינו שאגה נוספת, אלא 
הוא הקול היוצא מהשאגה ששואג הקדוש ברוך הוא, והיא הבת קול ששמע רבי יוסי 
(נעי סס). 

כ. באהלי יצחק (ד"ס ד') כתב כמה חילוקים להלכה במחלוקת זו: א. לענין נדרים, 
כגון שנדר שלא יאכל עד סוף המשמר השלישי, שלדעת רבי אסור באכילה רק בתשע 
שעות ראשונות, ולדעת רבי נתן אסור כל הלילה [וכעין זה ביאר המאירי (ע"6 ד"ס 
כלסון)]. ב. לענין קריאת שמע, שאפשר ששניהם סוברים כרבי אליעזר שצריך לקרוא 
קריאת שמע עד סוף האשמורה הראשונה אלא שכל אחד מפרש אשמורה [היא 
'משמרה' (כלס ‏ עיל ע"פ)ן כשיטתו הוא, ועל כן לרבי נתן יש לקרוא עד סוף השעה 
הרביעית, ואילו לרבי יש לקרוא עד סוף השעה השלישית. ג. לענין בקשת רחמים, 
שהרי מבואר לעיל (טס) שעל כל משמר שואג הקב"ה כארי, וביאר הרא"ש (ס" 0 
שהתפילה באותו זמן רצויה, והדבר תלוי במספר המשמרות וזמנם. ד. לענין ביאור 
הכתובים כמבואר להלן. 

כא. בתופפתא הובא הפסוק וכן האמור כאן בהמשך 'אין תיכונה' וכו', כביאור מקורו 
של רבי נתן, וראה על כך בהערה להלן. 

בב. שיטמ"ק (ד"ס ופן). ורבינו נתן אב הישיבה (פ"5 מ"6) כתב בנוסח זה, שיש לפניה 
אחת ולאחריה אחת [ואם יש ארבע משמרות בלילה, נמצא שלאחר השניה יש שנים 
כמותה, ולפני השלישית יש שנים כמותה]. ובברכת אברהם (ל"ס 6ין) ביאר שכוונת רבי 
נתן שאין תיכונה אלא כשיש לפניה ולאחריה משמרות שאינן תיכונות, ולהוציא מסברת 
רבי שיש שתי תיכונות, כמבואר להלן. 

בג. מדברי הגמרא נראה כי היא נושאת ונותנת בטעמו של רבי נתן, בעוד שהטעם 


ראשון ברכות 


רבי נתן יאמר לרבי, מי כָּתִיב - וכי כתוב בפסוק 'ראש האשמורת 
התִּיכונָה שַׁבַּתִּיכוֹנוֹת' [שכך היה לפסוק לומר אילו היתה כוונתו 
שיש שתי משמרות תיכונות], 'האשמורת התיכוֹנה' כָּתִיב, ומשמע 
מלשון זה שיש רק משמרה תיכונה אחת, ובהכרח שאין בלילה אלא 
שלש משמרות". 


ג: [ב] 


הגמרא מבארת את מקורו של רבי: 

מבררת הגמרא, מאי טעַמַא דְּרֹבֵּי - מה טעמו ומקורו של רבי שאמר 
שיש בלילה ארבע משמרות. משיבה הגמרא, אָמַר רַבִּי זְרִיקָא אָמַר 
רבי אַמּי אָמַר רְכִּי יהושע בֶּן לוי, פַתוּב [-פסוק] אֶחָד אוֹמַר (פסנס 
קיע ס) 'חצות לִילֶה אָקוּם לְהוֹדוֹת לך על מִשְׁפָּטֵי צִדְקָז', והיינו 
שדוד המלך אומר שהוא קם בחצות הלילה, וְכָתוּב אֶחַד אומר פס 
קיטע קמפ) ‏ קְדְמו עֵינֵי אַשְׁמוּרוֹת', והיינו שדוד המלך אומר שהוא קם 
משנתו בעת שנותרו עוד שתי משמרות מן הלילה, הָא כִיצד 
מתיישבים יחד שני הכתובים, בהכרח שאַרְבָּע מִשַמָרות הָוִי הַלִילָה, 
ונמצא שכאשר קם בחצות, נשארו מן הלילה עוד שתי משמרות. 


הגמרא מבארת כיצד מתפרש הפסוק לדעת רבי נתן: 
שואלת הגמרא, וְרְפִּי נָתֶּן הסובר שיש שלש משמרות בלילה, מה יענה 
על ראיה זו. משיבה הגמרא, רבי נתן סָבַר ?ה כְּרַבִּי יהושע, דִתְנן 
- ששנינו במשנה (קמן ט6, רְבִּי יהושַע אומר, זמן קריאת שמע של 
שחרית הוא עָד שלש שָעות - עד השעה השלישית מהיוםײ, שָפֶן 
דְּרְךִּ מְלְכִיםי" לעמוֹד ממיטתם בְּשָלש שַעות". וכיון שדוד היה 
קם בחצות ואילו שאר מלכים קמו רק אחר שעתיים מתחילת היום, 
נבוא חשבון בכמה שעות קדם להם דוד בקומו משנתו, שית דְּלִילִיא 
- שש שעות הלילה, מחצות עד הבוקר, וְעוד תִּרְתִּי דִימְָמָא - שעתיים 
בתחילת היום', והָווּ לְהוּ - אלו יחד הן שמונה שעות שהן כאורכן 
של שִתִּי מִשָמָרות [לפי שיטתו של רבי נתן שיש שלש משמרות 
בלילה וכל משמרה היא ארבע שעות], ולכן אמר דוד 'קדמו עיני 


שהביאה מפורש בתוספתא הנ"ל [ובפרט שנאמר בגמרא 'תנא', וכוונת הגמרא להביא 
את התוספתא עצמה], ולא מצינו כיוצא בכך, שהגמרא תכתוב דברי ברייתא באופן של 
שקלא וטריא. ויש מבארים שהמשא ומתן בגמרא מתפרש בהמשך אחד עם דברי הגמרא 
הבאים לאחר מכן, וכוונתה לומר שאמנם טעמו של רבי נתן מפורש בתוספתא, אולם 
מה יענה רבי על כך וכו'. ויש שכתבו שמשום כך הקדימה הגמרא לבאר את דברי 
רבי נתן המובא בברייתא אחרון, לפי שטעמו ידוע, וכאמור. ראה מעיל שמואל (ל"ס 
מ"ט) וציוני ש"ס (ד"ס פ"ל). 

הגמרא לעיל (ע"פ) מביאה ברייתא שאומרת 'רבי אליעזר אומר, שלש משמרות הוי 
הלילה, ועל כל משמר ומשמר יושב הקדוש ברוך הוא ושואג כארי, שנאמר (ילמיס כס 
0 'ה' ממרום ישאג, וממעון קדשו יתן קולו, שאוג ישאג על נוהו' [והיינו שלש שאגות 
כנגד שלש משמרות]. ויש לשאול, מדוע אין הגמרא מפרשת שטעמו של רבי נתן הוא 
מפסוק זה. ויש לבאר, שבפסוק זה לא הוזכר כלל ענין המשמרות, אלא רק ענין 
השאגות, אלא שמתוך שידע רבי אליעזר שיש שלש משמרות [ויתכן שידע זאת מהפסוק 
שהביא רבי נתן], ממילא אמר מסברא שאותן שלש שאגות הן באותן שלש משמרות. 
צל"ח (ד"ס מ"ט). 

בד. התיבות שבסוגריים אינן מובנות ויש למוחקן, וכן אינן בילקוט שמעוני (טופטיס 
כמז סג) שם הובאו דברי הגמרא הללו. רש"ש (ד"ס ורני). ובשלמה משנתו (ל"ס ס"ג) גרס 
'מאי תיכונה, אחת מהן, התיכונה שבתיכונות'. 

בה. על פי רבינו חננאל (ד"ס סנו). ובאלפי מנשה (ל"ס פתפ) ביאר, שהכוונה לתחילת 
המשמרה השלישית, שהיא באמצע הלילה ממש, ולכן נקראת 'תיכונה שבתיכונות'. 
וכעין זה מבואר בירושלמי (פ"5 ס"פ). 

כו. וראה עוד בהערה לעיל בשם הברכת אברהם, ביאור טענת רבי נתן. 

בז. מהמשך דברי הגמרא משמע שהכוונה לתחילת השעה השלישית, אך להלכה נפסק 
(פו"ע 6ו"ס סי' נם ס"6) לפי דעה זו שאפשר לקרוא קריאת שמע עד סוף השעה השלישית, 
וראה בהערה להלן כיצד מתיישבים הדברים. 

כח. בכתב יד [כאן ולהלן (ט:) במשנה] הגירסא 'בני מלכים'. הגהות וציונים. 

בטג רשיי (ליםו וכ ן). 

במשנה להלן (ע:) חולק רבי אליעזר על רבי יהושע וסובר שאין ללמוד מזמנה של 
קימת המלכים, אלא זמן קריאת שמע של שחרית מסתיים בהנץ החמה. והקשו 
המפרשים, שאם כן מדוע אמרה הגמרא על רבי נתן 'סבר לה כרבי יהושע', כשהמדובר 
רק על זמן קימת המלכים שהביא רבי יהושע בדבריו, והלא אין בכך מחלוקת כלל. 
[וראה את תירוצו של השאגת אריה (ס" ס ד"ס ו₪) בהערה להלן]. וכתב הצל"ח (ל"ס 
סנר), שאכן לשון הגמרא אינו בדווקא, והכוונה שדבריו מתאימים לפי זמן קימת 
המלכים שהובא בדברי רבי יהושע. 

ל. יש מהראשונים (סע"ג עעין ית, סלוקפ סי שכ, ועוד) שהוכיחו מכאן, שמה שאמר רבי 
יהושע שזמן קריאת שמע הוא 'עד שלש שעות שכן דרך מלכים לעמוד בשלש שעות', 


עין משפט 
נר מצוה 


י א מיי פי"ג מסנכות 

קניעום הנכס כ" סמ"ג 
עסין דרננן כ' טור וס"ע 
יו"ד סימן סדמ סעיף טז: 


רב נסים גאון 


תנו רבנן מפני ג' דברים 
כו' ותיפוק לי משום 
מזיקין בתרי מכלל 
דתרי לא מזקי להו. 
ואיתא מיפרשא בפרק 
כיצד מברכין על הפירות 
(דף מג) דתני לאחד נראה 
ומזיק לשנים נראה ואינו 
מזיק אלא אם כן יהיה 
אותו | המקום | קבוע 
למזיקין צריכין לחוש 
להם ואפי' בתרי כדאמריי 
בדוכתא דקביעי חיישינן. 
ומה שאמרו אי בתרי 
חשדא נמי ליכא. זה 
הדבר בנוי על אותו 
העיקר שבמשנה בפרק 
עשרה יוחסין (קידושין 
דף פ') לא יתייחד איש 
אחד עם שתי נשים אבל 
אשה אחת מתייחדת עם 
שני | אנשים | והואיל 
(והשנים) [והן שנים] 
מותר להן להתיחד עם 
האשה כי החשד מסתלק 
מביניהן אלא אם כן היו 
פרוצים ‏ כי הפרוצין 
החשד קבוע הוא בהן 
ואפי' אם היו עשרה 
כדאמרי' (שם) אמר רב 


אההֿנננקק] יהודה אמר שמואל לא 


שנו אלא בכשרים אבל 
בפרוצין אפילו עשרה 
נמי לא מעשה היה 
והוציאוה יי במטה ומזה 
העיקר אמרי' נמי הכא 
בתרי ופריצי: ר' זירא 
אמר עד חצות לילה 


— 00< --- 


תורה אור השלם 
א ויבא גְדְעוֹן וּמַאֶה 


איש | אַשַר | אתו 
בְּקְצָה הַמַחָנָה ראש 
הָאֶשָמַרֶת | הַפִּיכוּנֶה 
א הֶקֶם ‏ הְקִימוּ 


אֶת הַשמָרִים ויִתְקְעוּ 
בַשופְרוּת וְנָפוֹץ הַכָּרִים 
אֲשֶׁר בָּיָדֶם: (שפטים ז, יט 
ב) חֲצוֹת לִילָה אֲקום 
להודות לֶךְּ על מִשְׁפְּטֵי 
צרקף: [תהלים קיט, סב] 
ג קָרְמוּ עיני אַשְׁמַרוֹת 
לָשִיחַ בְּאֲמְרְהָףְּ: 
|תהלים קיט, קמח] 

ד קדִמְתִּי | בַנשֶׁף 
ְאשְׁעה לדְבְרִף יִחִלְתִי: 
|תהלים קיט, קמז] 
הבש בְּעָרֶב = יום 
בְּאישון ַילָה ואַפְלֶה: 
|משלי ז, ט| 
הוכּם דָוֹד מהַנָשְׁף 
שד הָעָרָב לְמְחָרָתֶם 
ולא נמִלֵּט מֵהֶם איש 
כִּי אִם אַרְבַּע מַאוֹת 


[שמואל א ל, ז] 
ז) ויֹאמָר מֹשָׁה כה אָמַר 
יי כַּחָצַת/ הַלִילָה אַנִי 
יּצָא בְּתוךְ מִצְרָיִם: 
[שמות יא, ר] 


ח) וְאַחֲרֵי אַחִיתפֶל יְהֹדֶע בֶּן בְּנָהוּ וְאֲבְיְתֶר וְשֵׂר צְבָא לַמָלֶך וֹאָב: |רכר המם א מ, לד 
אַחִיתֹפַל אֲשֶׁר יעץ בַּימִים הָהַם כַּאֲשֶׁר ישְאֶל קרי ולא כתיב איש בְּרְבֶר הָאֶלְהִים כֵּן כָּל עֵצַת אַחִיתֹפָל גַם 


- 
במקומן 


חיישינן. ‏ פי' סידוע 


כ כס. * ודוק5 רנע 6מות קנן?: 
רוך] צפונית מנשבת. פי' ללס 
דס 6מרינן כפרק כ יספור (ניג דף 
כס.) טסיל מנסבת עס כל חל ולחד: 
?ואתN‏ איהו ואמר כחצות. וס 
תמר מכל מקוס כימb‏ בּקכֿות כמו 
ססמכו לו מן ססמיס דס פמת 6מרו 
לו. ו"ל סל ככס לומר לסס דכר על 
סיס יכול לסכלות ולסוכית פס יספכו 
ל: ואין הבור מתמלא מחוליתו. 
פירם כק"י פס ימפוכ ויפזיר כו עפכו 
כ יס מ56. 6 ומימס הפין סגדון 
דועס נכפיס פסכי 69 סיס ומר לסס 
6 כיטוכ מן סעסיכיס וליפן (ענייס 
וס סיס מכֿוס ליטול מן סענייס ולסזוכ 
ונימן לסס 15 סיס דועס 305 
ומפרש ככינו תס מקוניתו מנניעתו 
כנומר 6ין סבור מפמנb‏ מן סמיס 
סגונעיס כו. ונתוקפת? יש פין סכור 
מתמנ ממוליתו 556 פס כן מוטכין לו 
מיס מכֿד פחר. ור"י פירט קפס תספוכ 
מכד זס ותנים מכד חר כ תמנק. סמה 
טנותן כפן ססר כסן. כמו כן עס טנוטנ 
מן סעסיריס יתחקל מן סעטיריס: 
כניסו 


דלעיל דכתרי ופריכֿי ניכ מסוס מזיקין פיירי נסתס 
ססין לגילץ": ‏ אי{ אומרין בפני המת אלא דכריו של מת. ופסק 
רכ 6לפס מקוס רכ ס6י דוקל דכרי תורס 26 דכריס דעלמb‏ לית 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


סרגינין פס סמזיקין. וססיb‏ 


בחדתי ותיפוק ליה משום מזיקין בתרי אי בתרי 
חשר נמי ליכא בתרי ופריצי מפני המפולת 
ותיפוק ליה משום חשד ומזיקין בתרי וכשרי 
מפני המזיקין ותיפוק ליה מפני חשד ומפולת 
בחורבה חדתי ובתרי וכשרי אי בתרי מזיקין 
נמי ליכא במקומן חיישינן ואב"א לעולם בחד 
ובחורבה חדתי דקאי בדברא דהתם משום 
חשד ליכא דהא אשה בדברא לא שכיחא 
ומשום מזיקין איכא: * ת"ר ארבע משמרות 
הוי הלילה דברי רבי ר' נתן אומר שלש מ"ט 
דר' נתן דכתיב * ויבא גדעון ומאה איש אשר 
אתו בקצה המחנה ראש האשמורת התיכונה 
תנא* אין תיכונה אלא שיש לפניה ולאחריה 
ורבי מאי תיכונה" אחת מן התיכונה שבתיכונות 
ור' נתן מי כתיב תיכונה שבתיכונות תיכונה 
כתיב מ"ט דרבי א"ר זריקא א"ר אמי א"ר 
יהושע בן לוי כתוב אחד אומר = חצות לילה 
אקום להודות לך על משפטי צדקך וכתוב אחד 
אומר 5 קדמו עיני אשמורות הא כיצד ארבע 
משמרות הוי הלילה ור' נתן סבר לה כרבי 
יהושע דתנן = ר' יהושע אומר עד שלש שעות 


שכן דרך9 מלכים לעמוד בשלש שעות שית דליליא ותרתי דיממא הוו להו 


זריקא אמר רבי אמי אמר רבי יהושע בן לוי 9 * אין אומרין בפני המת אלא דבריו 
של מת אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא בדברי תורה אבל מילי דעלמא 
לית לן בה ואיכא דאמרי אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא [אפילו"] בדברי 
תורה וכ"ש מילי דעלמא: ודוד בפלגא דליליא הוה קאי מאורתא הוה קאי 
דכתיב = קדמתי בנשף ואשועה וממאי דהאי נשף אורתא הוא דכתיב ‏ בנשף 
בערב יום באישון לילה ואפילה אמר רב אושעיא אמר רבי אחא הכי קאמר 
(דוד") מעולם לא עבר עלי חצות לילה בשינה רבי זירא אמר עד חצות לילה 
היה מתנמנם " כסום מכאן ואילך היה מתגבר כארי רב אשי אמר עד חצות 
לילה היה עוסק בדברי תורה מכאן ואילך בשירות ותשבחות. ונשף אורתא הוא 
הא נשף צפרא הוא דכתיב 6 ויכם דוד מהנשף ועד הערב למחרתם מאי לאו 
מצפרא ועד ליליא לא מאורתא ועד אורתא אי הכי לכתוב מהנשף ועד הנשף 
או מהערב ועד הערב אלא אמר רבא תרי נשפי הוו נשף ליליא ואתי יממא 
נשף יממא ואתי ליליא, ודוד מי הוה ידע פלגא דליליא אימת השתא משה רבינו 
לא הוה ידע דכתיב " כחצות הלילה אני יוצא בתוך מצרים מאי כחצות אילימא 


דאמר ליה קודשא בריך הוא כחצות > מי איכא 
ליה (למחר !) בחצות (כי השתא") ואתא איהו 


ודוד הוה ידע דוד סימנא הוה 


ספיקא קמי שמיא אלא דאמר 
ואד כחצות אלמא מספקא לי" 
ליה דאמר רב אחא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא 


כנור היה תלוי למעלה ממטתו של דוד וכיון שהגיע חצות לילה בא רוח צפונית 
ונושבת בו ומנגן מאליו מיד היה עומד ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר 
כיון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך עמך 
ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין הקומץ 
משביע את הארי ואין הבור מתמלא מחוליתו" אמר להם לכו ופשטו ידיכם 
בגדוד מיד יועצים באחיתופל ונמלכין בסנהדרין ושואלין באורים ותומים אמר רב 
יוסף מאי קרא (דכתיב=) ₪ ואחרי אחיתופל בניהו בן יהוידע ? ואביתר ושר צבא 
למלך יואב אחיתופל זה יועץ וכה"א = ₪ ועצת אחיתופל אשר יעץ בימים ההם כאשר ישאל (איש) בדבר האלהים 


ט) ועצת "דוד" עיי"ש: 


- 


והצל"ח כתב כס"א שמוחקים "למחר כי השתא": 


בחדתי. קנפלס מסדם, קסתומס עלס" נפלס ועולנס כתזקתס: חשד 
נמי ליכא. דתנן (גמסכת קילופץ דף פ:) 336 סס מתיסדת עס טני 
לנסיס: בתרי ופריצי. ללמכיין סתס 69 טנו 656 ככטריס: במקומן 
חיישינן. כמקוס שסס מפויין תדיר סיישינן לפיעו כתכי: בדברא, 


כקלס: קדמו עיני אשמורות. 056 
תפות לילס עסיס. דוד עומד סתי 
מסמרות יש כסס: ור' נתן. פמר לך 
ססי קדמו עיני סטמולות דקפער דוד 
קלמו (ש5ר. מנכיס קלמר, ‏ טדרכן 
לעמוד בקנ סעות כיוס כתפנת שעס 
טליפית: שית דליליא, מכֿות ילס סוי 
קש קעות: ותרתי דיממא. עpעקר‏ 
מנכיס יטניס, סוו לסו מכפי משמרוק 
טל טמונס פעות: אלא לדבר הלכה. 
)סור לספר נפניו, טסכל סייכין (ספר 
כסן וסמת דומס וסוס כיס כועג לרק 
מרף עוקסו" (מעני י): אבל מילי 
דעלמא. ספין גנוי (מסכים כסן ליק 
לן כס: מאורתא. מתסנת סלילס: 
בנשף בערב יום. נסעכינ סיוס קכוי 
נסף: ה'ק. () קכb‏ דסכות יפס : מעולם 
לא עבר עלי חצות לילה בשינה. סקולס 
לכן סייתי עומל: מתנמנם כסוס. 
עוסק כתולס כקסו מתנמנס. כסוס 
סוס ספינו גרדס נעונס 556 ממנמנס 
ונעור פמיד: בשירות ותשבחות. וסכי 
מפכט כססול קכ6 נסולות לך וגו': 
למחרתם. ליוס מפכת טל מנייתס pס:‏ 
ה"ג לי סכי לכתו3 מסנסף ועד סנסף 
ו מסעככ ועד סערכ, 556 פמר רכ 


שתי משמרות רב אשי אמר משמרה ופלגא נמי משמרות קרו להו: ואמר רבי שי פרי נספי סוו: נשף יממא. קפן 


וענס, כמו כנטוף מלוכתיס? (מגלס 
דף ג.), וכמו סי כוק6 דלטמס דסף 
מדוכתיס ערפס (פונין דף מ3:): ואתא 
איהו ואמר כחצות. (פי קנ סיס יודע 
לכוין סקעס ונסעמיד דכריו כטעת 
סעסוכע: כנור היה תל למעלה 


, מממתו. ונקניו 755 5פון, כיון קסגיע 


ספות סלינס רוס 5פונים. מנטנת כו, 
דסמר מר (ננינ דף כס.) 6רכע כוסות 
מנסנות ככנ יוס ויוס, םס סעות 
רסטונום טל יוס מנסכת רוס מזרסית 
מסנוך ססמס, !™ וסק 6סרוטום כוס 
דלומית, וכתנת סנינס לוס עעכבית, 
ונקות סלילס רות 5פוניס (כ) : אין הבור 
מתמלא מחוליתו, סעוקל וליל מכור 
כלוי וסוזר ומסליכו לתוכו 6ין מתמנb‏ 
ככך, 6ף כפֿן פס 6ין תס מכין נענייס 
סנכנו מזונות ממקוס קר מין קט 
יכולין לפרנסס מסל ענמט: יועצים 
באחיתופל, ליזס סלכך ילכו, וסיקך יכינו 
מכ ומטמית, וטכסיסי מסרכ מנסעס: 
ונמלכין בסנהדרין. נוטנין מסס כסות 
כדי קיתפננו עליסס: ושואלין באורים 
ותומי". 6ס יכנימו: ה"ג מסי קר וססכי 
)סיתופל כניסו כן יסוידע ולביתר וטל 
5 לכמנך יו ,36‏ 6סיתופל זס יועך: 
כניסו 


בניהו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) תופפת? פרק 6, 
3) (קמן ט:, ג) קמסות 
פרק ג, ל) [סוכס כו:], 
ס) גיטין ו:, 1) סנסדלין 
טז כל סענין, = ז) נקמן 
ג .ם) לקמן ‏ ימ.; 
ט) לקמן נ., *) [פ' מי 
סמתו י.], כ) לקמן יח., 
5 [ועי' תוס' סנסדרין 
טז.ן, מ) בתוסי ריה"ח 
הביאו ממדרש שמואל 
וכעין זה במדרש שוחר 
טוב (שמואל פר' כז) 
ועיין ‏ שפתי חכמים, 
() ויקרא = f=‏ 
0) במדבר יג לג. 


a 
הגהות הב"ח‎ 


(6) רש"י ד"ס ס"ק 
האי | תכ דס5": 
(3( ד"ה | כטר וכו' 
5פונית סס"ד ומר כך 
לריך לסיות ד"ס אין 
הקומץ משביע את 
הארי | מל' מלא 
קומצו: מלא כף מחציר 
אינו משביע את הארי. 
פ"א קומץ לשון ונהי 
בעינינו כחגבים ) 
כדמתרגם כקמצין ר"ל 
מחגב אחד אינו שבע 
ארי סס"ל ולת"כ מ"ס 
ואין סנור: 


0 
הגהות הגר"א 


[אןרש"י ד"ס כלר. 
ומק כו יביפ כן 
(נ עס לתכונות כוס 
מערבית ונתתלת סלילה 
לוק | דרומית וכמ"ק 
כז"ק פ' כרסקית): 


גליון הש"ם 


גפ" כתרי חשד נמי 
קיכא. עקיר ייל סי 
קמתה ‏ סיק כל 
שם וכה"א ועצת 
אחיתופ? כו. עיין 
מקוכם רקנ" סי' מ"ת: 
תוס' ד"ה אין אומרין 
כו'. ודוקא בד' אמות 
שלו. עי' תוס' כ"ק עז: 
ל"ס ססוסינו. סמסס 
כסים מזס: 


= = 
הגהות וציונים 


ל] תיבת "תנא" ט"ס היא 
(אלפי מנשה) וכן בכת"י 
ליתא (בית נתן): 3] צ"ל 
מאי תיכונה תיכונה 
שבתיכונות (וכ"ה 
בילקוט שמעוני שופטים 
סג, והגירסא שבגמרא 
לפנינו | אינה | מובנת, 
רש"ש): ג] בכתשי :דרך 
בטי מלכים (וראה ג"כ 
בהגו"צ לקמן ט ע"ב 
בכתנר): 7] גי רייף 
ורש"ל (גליון), הנוסח 
ברי"ף (בפ' מי שמתו) 
לא נצרכא אלא אפילו 
לדבהל :תורה וכיה 
הנוסח | "לא נצרכא" 
בכת"י וכל הראשונים, 
והמהרש"ל שהיה לפניו 
נוסח הדפוס "לא אמרן 
אלא" מחק תיבות אלו 
והגיה תחתיהם אפילו 
(דק"ס עי"ש אות ש): 
ס] המהרש"ל מחק תיבת 


1] ס"א נמחק. נ"א אלא דא"ל בחצות למחר כי השתא פי' שדבר עמו בחצות ואמר למחר כי 
השתא ולפ"ז לא קשה קושית התוס' (העתק מחילופי גירסאות בש"ס אמ"ד תע"ד). ועי' פנ"י שביאר יותר נ"א זה. 
]] [פי' עפר שע"פ הבור וי"מ מעפר שחופרין מן הבור אינו 


לֶרָוֶך גם לְאַבְשֶלם: [שמואל ב מז, כנן מתמלא עד שיתוסף בו עפר אחר ערוך ערך חלי א'] (גליון): פ] תיבת "דכתיב" ליתא בכהד"פ והמהרש"ל הוסיפו, 
ואיני יודע למה (הגהות דק"ס): ט] בקרא איתא יהוידע בן בניהו וע"פ גירסת התוס' (לקמן ד ע"א) כ"ה גם 
בגמרא: '] צ"ל שהחומה שלא נפלה עודנה בחזקתה (יעב"ץ, מהר"ץ חיות, ועיין רש"ש): כ] צ"ל דבתרי 
ליכא וכו' ותיבת "ופריצי" נמחק (הרר"י בכרך): 5] בתוספות ר"פ נוסף שם: כ] שייך לעיל (גליון): 2] עיין 
מהרש"ל שאין זה לשון פי' רש"י שלפנינו ומ"מ קושיית התוס' ותימה וכו' קשה לב' הפירושים, עיי"ש: 


משנת ראשונים לא אמרן אלא [אפילו] בדברי תורה וכל שכן מילי דעלמא. מפני שיהו עסוקין בהספדו. 
ויש מפרשים מפני שהמת יודע כל מה שאומרים לפניו עד שיסתם הגולל ומצטער כששומע 
שמדברים שלא מצרכיו, וכתיב ועשית הישר והטוב ואין טוב כשמצטער המת. [הריטב"א] ‏ כנור היה תלוי 
למעלה ממטתו של דוד. פיי רב האי גאון ז"ל שהיה לדוד סימנא בכנור למידע חצות לילה כגון פנגאן שהוא אבן 
שעות אף כנור יש לומר מחמת רוח צפונית, ויש לומר דברים אחרים שתנודותיהן משוערות במים או באויר מצד אחד וכל לילה ולילה מציבים אותו לפי שיעור אותו הלילה שבשעת חציה נשמע קול מאותו הכנור ע"כ. [הרשב"א] | מיד 
היה עומד ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר. לעולם יהא אדם זהיר לעסוק בדברי תורה ויעיר את שחריו עליה, ואל ימשך אחר התענוג ואל יפתהו להתרשל על זה עשרו ונכסיו, שהכל חולף ואבד, ותורה ושכרה עומדים לעד, ומי 
לנו גדול מדוד שהיה מלך וטרוד בכמה עסקים, ולא מנעהו מזה מלכות ועושר וטרדא. [מאיי] | אין הקומץ משביע את הארי. כלומר כשם שאין מלא קומצו של אדם משביע את הארי, אלא מה שהוא טורף ונוטל מעצמו, כך אין 
ישראל יכולין להתפרנס זה מזה. [יד רמה, סנהדרין טז.] | פי' רבינו האי גאון, הגומא שעומד בה הארי אינו משביעו אם לא ילך לבקש את טרפו, ויורידוהו לבור מתרגם ואחתנוהו לקומצא, ודרך הארי להיות בחפירה, שנאמר וימלא טרף 
חוריו ומעונותיו טרפה. [תוספות הוא"ש] | יש אומרים דמשום הכי נקט ארי, שדרכו של ארי כשהוא רעב מלחך את קומצו לצורך מאכל ואינו שבע אם אינו צד מאכל אחר. ענין אחר אין הקומץ לשון ארבה כלומר אם אוכל הארי ארבה 
אחד אינו שבע בכך. כחגבים כקומצין. [הריטב"א] | ואין הבור מתמלא מחוליתו. מן המטר היורד מן השמים, עד שיתמשך לו אמת המים מחוץ. [יד רמה, סנהדרין טז.] 


מאימתי פרק 


אשמורות', שבקומו משנתו קדם למלכים בשתי משמרות. נמצא ששני 
הכתובים, 'חצות לילה אכנם' ו'קדמו עיני אשמורות', אינם סותרים זה 
את זה, שאמנם קם בחצות, אך הקדים את שאר מלכים בזמן של 
'אשמורות'. 


תירוץ נוסף: 

רב אשי אָמַר, באמת מחצות הלילה, בה קדם דוד, עד הבוקר, אין 
אלא משמרה אחת ועוד חצי משמרה [שהרי לדעת רבי נתן יש שלש 
משמרות בלילה, וכל משמרה היא ארבע שעות, ונמצא שאותן שש 
שעות שמחצות עד הבוקר, הן משמרה ומחצה], אבל מִשָמַרְה ופל;א 
נמִי משמָרות קָרוּ להוּ - גם משמרה ומחצה נקראים בלשון הפסוק 
'משמרות', כיון שיש בהן יותר ממשמרה אחת, ולכן אמר הפסוק 'קדמו 
עיני אשמורות' לשון רבים*". 


אי 


הגמרא מביאה דבר נוסף שאמרבי זריקא בשם רבי אמי בשם 
רבי יהושע בן לויי<: 
וְאָמַר רַכִּי זְרִיקָא אָמַר רְדפִּי אָמִי אֶמַר רַכִּי יְהושָע בָּן לוי, אִין 
אומרין [-אין מדברים] בַּפנַי המתײ, אֶלָא רק דְּבָרָיו של מַת - 
עניינים השייכים למת, וכפי שיבואר. 


הגמרא מבארת מהם הדברים שאסור לומר בפני המת: 
אִמַר רַבִּי אִבָּא בַר כַּהֶנָא, ?א אַמָרְן - לא אמרנו דין זה שאין 
לומר בפני המת דברים שאינם שייכים לו, אֶלָא רק בִּדְבְרִי תורהלי, 
משום שהכל חייבים לדבר בהם, ועל כן זהו בזיון עבורו שאינו יכול 
לדבר בדברים אלוי", ולכן אין לדבר לפניו אלא בדבריו, כגון הלכות 
הספד, הוצאת המת וקבורהלי. אַבָל לדבר לפניו מִילֵּי דְּעֲלְמָא - עניני 


פירושו עד תחילת השעה השלישית ולא עד סופה, שהרי מוכח כאן שהמלכים היו 
קמים בתחילת השעה השלישית. אך בתוספות הרא"ש (ד"ס כ' יסופע) ביאר, שכוונת רבי 
יהושע היא שדרך מלכים [מישראל] לישן עד סוף השעה השניה ולקרוא קריאת שמע 
בשעה השלישית. וכעין זה דחה הסמ"ג (טס). 

ובשאגת אריה (סי" ס ד"ס ונ) ביאר, שאמנם הכוונה במשנה למלכי הגויים, ואכן הם 
קמים בסוף השעה השלישית ולכן זמן קריאת שמע נמשך עד סוף שעה זו כפי שאמר 
רבי יהושע, אבל מלכי ישראל שחייבים בקריאת שמע, קמים בתחילת אותה שעה בכדי 
שיוכלו להכין את עצמם ולקרוא קריאת שמע בזמנה. מה שהשתבח דוד בקימתו 
המוקדמת, הרי זה במה שקם קודם למלכי ישראל [שודאי אין להכניס בחשבון את 
השעה השלישית בה חובה עליו לקום בכדי לקרוא את שמע], והיינו שמונה שעות 
קודם לתחילת השעה השלישית. ולפי זה ביאר (טס ד"ס ולמפֿי) מה שנקטה הגמרא שרבי 
נתן סבר כרבי יהושע [ראה בהערה לעיל בסמוך], משום שלדעת רבי אליעזר שזמן 
קריאת שמע הוא עד הנץ החמה, מעיקר הדין היה צריך לקום לפני הנץ החמה, ונמצא 
שלא הקדים לקום בשיעור שתי משמרות לפני הזמן שהוא מחוייב לקום בו, אלא רק 
בשיעור של משמרה ומחצה. וראה בילקוט ביאורים מה שהובא עוד בזה. 

לא. רב אשי הוצרך לתרץ באופן נוסף, משום שהתירוץ הקודם אכן מיישב היטב את 
דעת רבי נתן, שסבר כרבי יהושע (לקפן ט:), אך עדיין קשה על רבי אליעזר שנחלק 
על רבי יהושע (עס), וסובר שיש לגמור את קריאת שמע עם הנץ החמה, והוא עצמו 
סובר (נעינ ע"6) שיש בלילה שלש משמרות, ולדבריו קשה כיצד יפרש את הפסוק 'קדמו 
עיני אשמורות', שכיון שהוצרך דוד לקום קודם הנץ החמה, לא הקדים לקום אלא 
בשיעור של אשמורה ומחצה בלבד. ולכן תירץ רב אשי באופן אחר לפי שיטתו. שאגת 
אריה (סיי ס ד"ס 66). [השאגת אריה מבאר כן לפי שיטתו (נסערס (עי), שהתירוץ הראשון 
של הגמרא מיישב את דברי רבי נתן רק לפי דעת רבי יהושע, אך יש החולקים על 
כך, כמבואר בהערה לעיל]. ובקרבן נתנאל (ד"ס עיפ) ביאר, שרב אשי סבר כי מה 
שאמר רבי יהושע שמלכים קמים בשעה השלישית, הכוונה לסוף השעה השלישית [ראה 
בהערה לעיל], ולכן הוצרך לתרץ באופן אחר. 

לב. אף שעיקר מקומו של דין זה הוא לקמן בתחילת פרק שלישי (דף יפ.) [כפי שהובא 
ברי"ף (פס) וברא"ש (פ"ג סי ו)], מכל מקום כיון שהביאה הגמרא לפני כן דבר שאמר 
רבי זריקא בשם רבי אמי שאמר בשם רבי יהושע בן לוי, מביאה הגמרא כאן דבר 
נוסף שאמר בשמם. צל"ח (ד"ס ופמ). 

לג. הטעם יתבאר להלן. 

לד. רש"י (ד"ס 66) גרס 'אלא לדבר הלכה'. 

לה. ועל העושה כן נאמר (עעלי יז ס) 'לועג לרש חרף עושהו'. רש"י (ד"ס 66) על פי 
הגמרא (לקמן ית.). ופירוש הפסוק הוא, שהלועג לעני [ובענייננו הכוונה למת שהוא נצרך 
לאחרים], הרי הוא מחרף את יוצר העני, כי המגנה את המלאכה, כאילו מגנה את 
היוצר אותה. רלב"ג (קס). 

לו. רמב"ן (פורת סללס ענין ססספד ד"ס כפכק מי). וראה ביאור נוסף בהערה להלן בשם 
הקדושה וברכה. 

לז. דברי דוד 20596 ל"ס 6ן). וראה ביאור נוסף בהערה להלן בשם הקדושה וברכה. 


ראשון 


ברכות 


העולם, לית לן פָּחַ - אין לחוש ואפשר לדבר בהם בפניו, משום 
שאין לו בזיון בכך שאינו מדבר דברים אלו. 


ג: [ג] 


הגמרא מביאה דעה חולקת: 

וְאֵיכָא דְּפְּמָרִי - וש שאמרו שמועה זו בלשון אחרת, אָמַר רַבִּי 
אַבָּא בַר פַּהָנָא, לא אֲמֶרְן - לא הוצרכנו לומר" דין זה שאין לומר 
בפני המת דברים שאינם שייכים לו, אַלא כדי לחדש [שאַפִילוּ"] 
בְּדְבְרִי תּוֹרָה אין לדבר בפניו, אף על פי שיש בכך מצוה, וְכֵל שְׁכֵּן 
שאין לדבר בפניו במִילי דְּעַלְמָא - בעניני העולם*", שדבר פשוט 
הוא שאין לדבר בפניו דברים שאין מצוה לדבר בהם". ועל כן אין 
לדבר בפניו דברי תורה וענייני העולם אלא אם הם דבריו, כגון הלכות 
הספד וקבורה, או דברים הנוגעים לעסק קבורתו ושבחיו וכדומהײי. 


*י 


הגמרא שבה לדון במה שהתבאר לעיל שדוד המלך היה קם בחצות 
הלילה: 
מקשה הגמרא, וְכי דוד המלך בְּפַלְגָא דְּלֵילְיְא הַוְה קָאֵי - בחצות 
הלילה היה קם [כמו שהתבאר לעיל מהפסוק (פסניס קיט סט 'חֲצוֹת לִילָה 
אָקוּם לְהוֹדוֹת לְךּ'], הרי במקום אחר מבואר דמַאוֹרְתָא הָוָה קְאִי - 
שכבר מהערב, מתחילת הלילה, היה קם"י, דִכָתִיב (פס קיט קע) 
'קדמתי בנשֵׁף וְאַשוְעָה', והיינו שאמר דוד שהיה מקדים לקום 
בתחילת הלילה לפני שאר בני אדם, והיה אז צועק בתפילה לפני ה'"י. 
הגמרא מבארת את קושייתה, וּמַמַאי דהאי שְשָףפ' אורְתָא הוּא - 
ומנין לנו ש'נשף' פירושו תחילת הלילהײי, יש ללמוד זאת מִדְכְתִיב 
(מסלי ז כ), 'בְּנֵשֵׁף בְּעָרֶב יום בָּאִישוֹן לִילֶה ואַפַילָה', וכוונת הפסוק 
היא, לעת הנשף שהוא בערב היום, בתחילת הלילה, בעת שמשחיר 


לח. המילה 'אפילו' נוספה בגירסת הרי"ף (נקמן ית.) והמהרש"ל (ל"ס כני). גליון. 

לט. לשון הגמרא 'לא אמרן אלא אפילו בדברי תורה' מגומגם מעט, ועיין ברי"ף (פס) 
ובמהרש"ל (פס) ובמרומי שדה (ד"ס (6) גירסאות מתוקנות יותר, כגון 'לא נצרכה אלא 
לדברי תורה', וכדומה. 

אך גירסת הגמרא שלפנינו היא 'אמר רבי אבא בר כהנא, לא אמרן אלא בדברי תורה, 
וכל שכן במילי דעלמא'. ויש להעיר על סתירה בלשון זה, שמתחילת הלשון 'לא אמרן 
אלא בדברי תורה' וכו' משמע שמדובר רק בדברי תורה, ואילו מההמשך וכל שכן 
במילי דעלמא' מבואר שמדובר גם על דברים בטלים. ובקדושה וברכה (סמיכת סכניס, 
כתוס' ד"ס פין) ביאר את מהלך הסוגיא באופן המיישב דקדוק זה, שכוונת רבי יהושע 
בן לוי שאמר 'אין אומרין בפני המת אלא דבריו של מת', שמותר לומר רק דברים 
שאמר המת עצמו בחייו. ועל כך אמר רבי אבא בר כהנא [לפי שתי הלשונות], שמכך 
שהתיר רבי יהושע בן לוי לומר דברים שהמת עצמו אמר, מוכח ש'לא אמרן אלא 
בדברי תורה', כלומר, שהוא דיבר על אמירת דברי תורה בפני המת, שהאומר דברי 
תורה שאמר המת בחייו אינו 'לועג לרש', משום ששפתותיו של המת דובבות את 
אותם דברים שאומרים בשמו (ינעות 5.), אבל בדברי העולם שאמר המת לא יתכן היתר 
זה. ונחלקו שתי הלשונות מדוע דיבר רבי יהושע בן לוי על דברי תורה, שללשון 
הראשונה רק בדברי תורה אסור לדבר לפני המת, וללשון השניה נקט רבי יהושע בן 
לוי דברי תורה, כדי לחדש שאפילו בהם אסור לדבר בפני המת, וכל שכן בשאר 
דברים. ולפי זה מובן הנוסח של הלשון השניה, 'לא אמרן' - לא דיבר רבי יהושע בן 
לוי 'אלא בדברי תורה', וכפי שמוכח מכך שמותר לדבר בדברים שאמר המת בחייו, 
יכל שכן' שאסור לדבר 'במילי דעלמא' בפני המת. וראה בריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס 
6) שביאר בדרך דומה במקצת. 

מ. כדי שהכל יהיו עסוקים בהספדו, ולא בדברים אחרים. ויש מפרשים, שהמת יודע 
כל מה שאומרים בפניו עד שקוברים אותו (טנת קננ:), והוא מצטער כאשר מדברים 
בפניו דברים שאינם מצרכיו, והרי זה בכלל הנאמר (לנכיס ו ית) 'ועשית הישר והטוב' 
שלא לצער המת. שיטמ"ק (ד"ס וכל טכן). 

ופסק הרי"ף (קמן י=. סוכ כפוס' ד"ס 6ן) בשם רב האי גאון כלשון הראשונה, שדווקא 
דברי תורה אין לומר בפני המת, אבל דברים אחרים אפשר לאומרם בפניו. ורבינו 
חננאל (ד"ס 6ין) הוסיף, שמעשים בכל יום שמדברים דברים בטלים לפני המתים במעמד 
רבותינו הזקנים, ואינם מוחים בידם. 

עוד מבואר בתוספות (עס), שהאיסור הוא דווקא בתוך ארבע אמותיו של המת, שדווקא 
באופן זה יש חשש 'לועג לרש' [כמבואר בגמרא (קמן יק.]. 

מא. על פי רבינו יהונתן (ית. ד"ס 6566) ומאירי (ד"ס כטנגי). 

מב. אין הכוונה שלא ישן כלל והיה ער מתחילת הלילה ועד סופו, שהרי אי אפשר 
להתקיים ללא שינה. אלא כוונתו שהיה ישן מעט בתחילת הלילה, והיה די לו בכך. 
עיון יעקב (ד"ס מלורתפ). 

מג. מצודת דוד (פסליס סס). 

מד. כלומר, מנין שנשף הוא דווקא תחילת הלילה, אולי כוונת דוד שהקדים לקום 
בעוד לילה אך לא דווקא בתחילתו. עץ יוסף (ד"ס ומסי). 


עין משפט 
נר מצוה 


י א מיי פי"ג מסנכות 

סניעום הנכס מ" סמ"ג 
עסין דרננן כ' טור וס"ע 
יו"ד סימן סדמ סעיף טז: 


רב נסים גאון 


תנו רבנן מפני ג' דברים 
כו' ותיפוק לי משום 
מזיקין בתרי מכלל 
דתרי לא מזקי להו. 
ואיתא מיפרשא בפרק 
כיצד מברכין על הפירות 
(דף מג) דתני לאחד נראה 
ומזיק לשנים נראה ואינו 
מזיק אלא אם כן יהיה 
אותו | המקום | קבוע 
למזיקין צריכין לחוש 
להם ואפי' בתרי כדאמריי 
בדוכתא דקביעי חיישינן. 
ומה שאמרו אי בתרי 
חשדא נמי ליכא. זה 
הדבר בנוי על אותו 
העיקר שבמשנה בפרק 
עשרה יוחסין (קידושין 
דף פ') לא יתייחד איש 
אחד עם שתי נשים אבל 
אשה אחת מתייחדת עם 
שני | אנשים והואיל 
(והשנים) [והן שנים] 
מותר להן להתיחד עם 
האשה כי החשד מסתלק 
מביניהן אלא אם כן היו 
פרוצים ‏ כי הפרוצין 
החשד קבוע הוא בהן 
ואפי'י אם היו עשרה 
כדאמרי' (שם) אמר רב 
יהודה אמר שמואל לא 
שנו אלא בכשרים אבל 
בפרוצין אפילו עשרה 
נמי לא מעשה היה 
והוציאוה י' במטה ומזה 
העיקר אמרי' נמי הכא 
בתרי ופריצי: ר' זירא 
אמר עד חצות לילה 


9 
תורה אור השלם 
א ובא גִרְען ומַאֶה 


אש אֲשֶׁר ‏ אֶתו 
בְּקְצָה הַמַחֲנָה ראש 
הָאֲשְׁמֹרֶת ‏ הַתִּיכוּנָה 
א הָקם | הקֹמו 


אֶת הַשמָרִים וְתְקְעוּ 
בַשופְרוּת וְנפוץ הַכֵּרִים 
אַשָר בְּיָדֶם: |שפטים ז, יט 
ב) חֲצוֹת לֵילָה אָקוּם 
להודות לךּ על מִשָפָּטי 
צרקף: [תהלים קיט, סב] 
ג קָרְמוּ עיני אַשְׁמַרוֹת 
לָשִיה בְּאִמַרְתַףִּ: 
|תהלים קיט, קמח] 

ד קַַמְתִּי בנֶשף 
ְאַשוְעֶה לדְבְרִ יחִלְתִי: 
|תהלים קיט, קמז] 
הבש בְּעָרֶב = יום 
ְּאִישון לַיָלָה וְאֶפָלָה: 
|משלי ז, טן 
ו) וַכָּם רוד מְהַנֶשף 
ער הָעָרֶב לְמְחְרְתֶם 
ולא נְמלֶט מָהֶם איש 
כִּי אִם אַרְבַּע מַאוֹת 


tr 


[שמואל א ל, ז] 
ז) יאמָר מֹשָׁה פה אָמַר 
יי כַּחָצת/ הַלִילָה אַנִי 
יּצָא בְּתוֹךְ מִצְרִיִם: 
[שמות יא, ר] 


ח) וְאַחֲרִי אֲחִיתפל יְהוידֶע בֶּן בְָּהוּ וְאְבְְתָר וְשֵׂר צְבָא לְמָלָך וֹאָב: [ונרי המם א מ לי 
אַחִיתֹפַל אֲשֶׁר יעץ בַּיָמִים הָהֶם כַּאֲשֶׁר יִשְׁאֵל קרי ולא כתיב איש בְּדָבַר הָאֲלהִים כֵּן כָּל עֵצַת אַחִיתפֵל גַם 
לְדָוִד גַם לְאָבְשָלם: [שמואל ב טז, כג] 


משנת ראשונים 


כ 
במקומן 


חיישינן. פי' סידוע 


כ כּס. * ודוק 63רכע פמות קנן?: 
רוך] צפונית מנשבת. פי' ללס 
דס 6מלינן כפרק כ יספור (נ"נ דף 
כס.) קסיל מנסבת עס כל 6סד וסקל: 
|אתתא איהו ואמר כחצות. וס 
תמר מכל מקוס ימל 3ס5ום. כמו 
ססמכו כו מן ססמיס דסל 6מם 6מרו 
כו. וי"ל סכ רכס כומר לסס דכר קנ 
סיס יכו לסרלות ונסוכית 6ס יספנו 
כ1: ואין הבור מתמלא מחוליתו. 
פירם רק"י פס יספור ויפזיר כו עפכו 
ל יס מ ותימס הפין סגדון 
דועס לרפיס קסכי 69 סיס לור נסס 
6 ניטוכ מן סעטיריס וליפן (ענייס 
וללס סיס מכֿוס כיטונ מן סענייס ולסזוכ 
ולימן (סס 16 סיס דועס נמסנ. 
ומפכט רכינו פס מסוליפו מנניעתו 
כנומר 6ין סנור מפמ69 מן סמיס 
סנוכעיס כו. וכפוספת " יש פין סכור 
מסמל5 מסוליפו 656 מס כן מוטכין לו 
מיס מ5ד פחר. ור"י פירט פס פפפור 
מכד זס ותנים מכד לחר כ תמלם. טעה 
טנופן כלן ססר כסן. כמו כן עס טנוטכ 
מן סעטיריס יתפסר מן סעטיליס: 
כניסו 


דלעיל דכתרי ופריני" ליכ מסוס מזיקין פיירי כסתס 
ססין כגילץ": ‏ אי{ אומרין בפני המת אלא דבריו של מת. ופסק 
רכ 6לפס מקוס רכ ס6י דוקל דכרי תורס 26 דכריס דעלמb‏ לית 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


סרגינין פס סמזיקין. וססיb‏ 


בחדתי ותיפוק ליה משום מזיקין בתרי אי בתרי 
חשר נמי ליכא בתרי ופריצי מפני המפולת 
ותיפוק ליה משום חשד ומזיקין בתרי וכשרי 
מפני המזיקין ותיפוק ליה מפני חשד ומפולת 
בחורבה חדתי ובתרי וכשרי אי בתרי מזיקין 
נמי ליכא במקומן חיישינן ואב"א לעולם בחד 
ובחורבה חדתי דקאי בדברא דהתם משום 
חשד ליכא דהא אשה בדברא לא שכיחא 
ומשום מזיקין איכא: * ת"ר ארבע משמרות 
הוי הלילה דברי רבי ר' נתן אומר שלש מ"ט 
דר' נתן דכתיב * ויבא גדעון ומאה איש אשר 
אתו בקצה המחנה ראש האשמורת התיכונה 
תנא* אין תיכונה אלא שיש לפניה ולאחריה 
ורבי מאי תיכונה" אחת מן התיכונה שבתיכונות 
ור' נתן מי כתיב תיכונה שבתיכונות תיכונה 
כתיב מ"ט דרבי א"ר זריקא א"ר אמי א"ר 
יהושע בן לוי כתוב אחד אומר = חצות לילה 
אקום להודות לך על משפטי צדקך וכתוב אחד 
אומר 5 קדמו עיני אשמורות הא כיצדך ארבע 
משמרות הוי הלילה ור' נתן סבר לה כרבי 
יהושע דתנן 9 ר' יהושע אומר עד שלש שעות 


שכן דרך9 מלכים לעמוד בשלש שעות שית דליליא ותרתי דיממא הוו להו 
שתי משמרות רב אשי אמר משמרה ופלגא נמי משמרות קרו להו: ואמר רבי 
זריקא אמר רבי אמי אמר רבי יהושע בן לוי 9 * אין אומרין בפני המת אלא דבריו 
של מת אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא בדברי תורה אבל מילי דעלמא 
לית לן בה ואיכא דאמרי אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא [אפילו"] בדברי 
תורה וכ"ש מילי דעלמא: ודוד בפלגא דליליא הוה קאי מאורתא הוה קאי 
דכתיב ‏ קדמתי בנשף ואשועה וממאי דהאי נשף אורתא הוא דכתיב ₪ בנשף 
בערב יום באישון לילה ואפילה אמר רב אושעיא אמר רבי אחא הכי קאמר 
(דוד") מעולם לא עבר עלי חצות לילה בשינה רבי זירא אמר עד חצות לילה 
היה מתנמנם = כסום מכאן ואילך היה מתגבר כארי רב אשי אמר עד חצות 
לילה היה עוסק בדברי תורה מכאן ואילך בשירות ותשבחות. ונשף אורתא הוא 
הא נשף צפרא הוא דכתיב 6 ויכם דוד מהנשף ועד הערב למחרתם מאי לאו 
מצפרא ועד ליליא לא מאורתא ועד אורתא אי הכי לכתוב מהנשף ועד הנשף 
או מהערב ועד הערב אלא אמר רבא תרי נשפי הוו נשף ליליא ואתי יממא 
נשף יממא ואתי ליליא. ודוד מי הוה ידע פלגא דליליא אימת השתא משה רבינו 
לא הוה ידע דכתיב " כחצות הלילה אני יוצא בתוך מצרים מאי כחצות אילימא 


דאמר ליה קודשא בריך הוא 


כחצות * מי איכא ספיקא קמי שמיא אלא דאמר 


ליה (למחר") בחצות (כי השתא") ואתא איהו ואמר כחצות אלמא מספקא לי" 


ודוד הוה ידע דוד סימנא הוה 


ליה * דאמר רב אחא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא 


כנור היה תלוי למעלה ממטתו של דוד וכיון שהגיע חצות לילה בא רוח צפונית 
ונושבת בו ומנגן מאליו מיד היה עומד ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר 
כיון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך עמך 
ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין הקומץ 
משביע את הארי ואין הבור מתמלא מחוליתו" אמר להם לכו ופשטו ידיכם 
בגדוד מיד יועצים באחיתופל ונמלכין בסנהדרין ושואלין באורים ותומים אמר רב 
יוסף מאי קרא (דכתיב=) ₪ ואחרי אחיתופל בניהו בן יהוידע * ואביתר ושר צבא 
למלך יואב אחיתופל זה יועץ וכה"א = ₪ ועצת אחיתופל אשר יע בימים ההם כאשר ישאל (איש) בדבר האלהים 


לא אמרן אלא [אפילו] בדברי תורה וכל שכן מילי דעלמא. מפני שיהו עסוקין בהספדו. 
ויש מפרשים מפני שהמת יודע כל מה שאומרים לפניו עד שיסתם הגולל ומצטער כששומע 
שמדברים שלא מצרכיו, וכתיב ועשית הישר והטוב ואין טוב כשמצטער המת. [הריטב"א] 


ט) ועצת | "דוד" עיי"ש: 


ואיני יודע למה (הגהות דק"ס): 
בגמרא: 


כנור היה תלוי 


למעלה ממטתו של דוד. פי' רב האי גאון ז"ל שהיה לדוד סימנא בכנור למידע חצות לילה כגון פנגאן שהוא אבן 


שעות אף כנור יש לומר מחמת רוח צפונית, ויש לומר דכרים אחרים שתנודותיהן משוערות במים או באויר מצד אחד וכל לילה ולילה מציבים אותו לפי שיעור אותו הלילה שבשעת חציה נשמע קול מאותו הכנור ע"כ. [הרשב"א] 


צ 
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והצל"ח כתב כס"א שמוחקים "למחר כי השתא": 
מתמלא עד שיתוסף בו עפר אחר ערוך ערך חלי א'] (גליון): 


בחדתי. קנפלס מסדם, קסתומס קלס" נפנס ועודנס כתזקתס: חשד 
נמי ליכא. דתנן (גפסכת קילופץ דף פ:) 336 סס מתיסדת עס טני 
לנסיס: בתרי ופריצי. דסמרינן סתס 69 טנו 656 ככטריס: במקומן 
חיישינן. כמקוס שסס מפויין תדיר סיישינן לפיעו כתכי: בדברא, 


כקלס: קדמו עיני אשמורות. פלb‏ 
ות לילס קסיס דוד עומד סי 
מסמרות יש כסס: ור' נתן. פמר לך 
ססי קדמו עיני סטמולות דקפער דול 
קדמו (ש5ר. מנכיס קלמר, | טדרכן 
לעמוד בקנ סעות כיוס כתפנת פעס 
טליקית: שית דליליא, מכֿות (י9ס סוי 
סש קעות: ותרתי דיממא. סססר 
מנכיס יסניס, סוו לסו פרפי מטמרוק 
טל טמונס שעות: אלא לדבר הלכה. 
6סור לספר נפניו, טסכנ סייכין נקפר 
כסן וסמת דועס וסוס לי כועג לרם 
סרף עוקסו" (מעל י): אבל מילי 
דעלמא. קפין גנלי למסלים כסן לית 
לן כס: מאורתא. מתסנת סלילס: 
בנשף בערב יום. כסעריג סיוס קכוי 
נסף: ה'ק. (6) קר דתכות ילס : מעולם 
לא עבר עלי חצות לילה בשינה. סקולס 
לכן סייתי עומד: מתנמנם כסוס. 
עוסק כתולס כעסול מתנענס. כסוס 
סוס ספינו גרדס לעולס כ מפנמנס 
ונעור פמיל: בשירות ותשבחות. וסכי 
מפרם כססול קכb‏ לסולות לך וגו': 
למחרתם. ליוס עסרת טל סנייתס pס:‏ 
ה"ג לי סכי (כתוכ מסנסף ועד סנסף 
ו מסעככ ועד סערנ, 656 6מר בכ 
לסי פרי נקפי סוו: נשף יממא. קפן 
וענס, כמו כנסוף מלוכתים? (מגעס 
דף ג.), וכמו ספי כוקb‏ לפטמ דסף 
מדוכתיס טרפס (פונין דף מנ:): ואתא 
איהו ואמר כחצות. לפי קנ סיס יודע 
לכוין ססעס ולסעמיד דכריו כסעת 
סמקוכע: כנור היה תלוי למעלה 
ממטתו, ונקניו 75 5פון, כיון קסגיע 
ספות סליעס כום 5פונים. מנסכת כו, 
דסמר מר (נכ'נ דף כס.) 6רכע כותות 
מנסנום ככל יוס ויוס, םס סעות 
רסטונום טל יוס מנטכת רוס מזרסית 
מסנוך ססמס, !™ וסט 6סלונוס כוס 
דלומית, וכתסלת סליכס רוס מערכית, 
ונכות סלילס כות לפונית (כ) : אין הבור 
מתמלא מחוליתו, סעוקר מוניb‏ מכול 
כלוי וסוזר ומעליכו (תוכו 6ין עסמ 
ככך, 6ף כפן 6ס 6ין תס מכין נענייס 
סכנו מזונות ממקוס סקר מין סגו 
יכונין נסרנסס מסל ענמנו: יועצים 
באחיתופל, ליזס סלכך ילכו, וסילך יכינו 
מכ ומטמים, וטכסיסי מסרכ מנסעס: 
ונמלכין בסנהדרין. נוטלין מסס כסוק 
כדי קיתפננו עליסס: ושואלין באורים 
ותומיי, ס יכניתו: ה"ג עסי קכל וססכי 
6סיתופל כניסו כן יסוידע ו6כיתר וקל 
3 למנך יוסכ, פמיתופכ זס יוען: 
כניסו 


בניהו 


י] צ"ל שהחומה שלא נפלה עודנה בחזקתה (יעב"ץ, מהר"ץ חיות, ועיין רש"ש): 
ליכא וכו' ותיבת "ופריצי" נמחק (הרר"י בכרך): 


] בתוספות ר"פ נוסף שם: מ] שייך לעיל (גליון): 
מהרש"ל שאין זה לשון פי' רש"י שלפנינו ומ"מ קושיית התוס' ותימה וכו' קשה לב' הפירושים, עיי"ש: 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) תופפת? פרק 6, 
3) (קמן ט:, ג) קמסות 
פרק ג, ל) [סוכס כו:], 
ס) גיטין ו:, ו) סנסדלין 
טז כל סענין, = ז) נקמן 
נט., 5) לקמן ‏ יח., 
ט) נקמן נ., *) [פ' מי 
סמתו י.], כ) לקמן יח., 
5 [ועי' פוס' סנסדרין 
טז.ן, מ) בתוס' ריה"ח 
הביאו ממדרש שמואל 
וכעין זה במדרש שוחר 
טוב (שמואל פר' כז) 
ועיין | שפתי חכמים, 
() ויקרא ב 3 
קמדייג לג. 


ns ee 
הגהות הב"ח‎ 


() רש"י ד"ס 
האי ‏ ק60 | דס%": 
(3( ד"חה כטר וכו' 
נפונית סס"ד ומר כך 
פריך (סיות ‏ ד"ס אין 
הקומץ משביע את 
הארי | מל' מלא 
קומצו 0 מלא כף מחציר 
אינו משביע את הארי. 
פ"א קומץ לשון ונהי 
בעינינו כחגבים ל) 
כדמתרגם כקמצין ר"ל 
מחגב אחד אינו שבע 
ארי סס"ל ולת"כ מ"ס 
ואין סנור: 


סייק 


הנהות הגר"א 


[אןרש"ײי ד"ס כלר. 
ומס :כו: כ"כ פאר כן 
(נ שש לתכונות כוס 
מערבית ונתתלת סנילה 
לוק | דרומית וכמ"p‏ 
כו"מ פ' כרקסית): 


גליון הש"ם 


גם' בתרי חשר נמי 
ליפא. עסיך י"ר מ 
קמ"ם ‏ סק פיה 
שם וכה"א ועצת 
אחיתופ? כו'. עיין 
מסוכת כקנ"b‏ סי' מ"ק: 
תוס' ד"ה אין אומרין 
כו'. ודוקא בד' אמות 
שלו. עי' קוס' כ"ק עז: 
ל"ס ססועיכו. | סמסס 
רפיס (זס: 


הגהות וציונים 


6] תיבת "תנא" ט"ס היא 
(אלפי מנשה) וכן בכת"י 
ליתא (בית נתן): 3] צ"ל 
מאי תיכונה תיכונה 


שבתיכונות (וכ"ה 
בילקוט שמעוני שופטים 
סג, והגירסא שבגמרא 
לפנינו | אינה מובנת, 


רש"ש): ג] בכת"י דרך 
בני מלכים (וראה ג"כ 
בהגו"צ לקמן ט ע"ב 
בכחני): 7] גיי. רי"ף 
ורש"ל (גליון), הנוסח 
ברי"ף (בפ' מי שמתו) 
לא נצרכא אלא אפילו 
לרפהי תורה,. וכיה 
הנוסח | "לא נצרכא" 
בכת"י וכל הראשונים, 
והמהרש"ל שהיה לפניו 
נוסח הדפוס "לא אמרן 
אלא" מחק תיבות אלו 
והגיה תחתיהם אפילו 
(דק"ס עי"ש אות ש): 
ס] המהרש"ל מחק תיבת 


1] ס"א נמחק. נ"א אלא דא"ל בחצות למחר כי השתא פי' שדבר עמו בחצות ואמר למחר כי 
השתא ולפ"ז לא קשה קושית התוס' (העתק מחילופי גירסאות בש"ס אמ"ד תע"ד). ועי' פנ"י שביאר יותר נ"א זה. 
] [פי' עפר שע"פ הבור וי"מ מעפר שחופרין מן הבור אינו 
פ] תיבת "דכתיב" ליתא בכהד"פ והמהרש"ל הוסיפו, 
ע] בקרא איתא יהוידע בן בניהו וע"פ גירסת התוס' (לקמן ד ע"א) כ"ה גם 


כ] ציל דבתרי 
₪ עיין 


מיד 


היה עומד ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר, לעולם יהא אדם זהיר לעסוק בדברי תורה ויעיר את שחריו עליה, ואל ימשך אחר התענוג ואל יפתהו להתרשל על זה עשרו ונכסיו, שהכל חולף ואבד, ותורה ושכרה עומדים לעד, ומי 


לנו גדול מדוד שהיה מלך וטרוד בכמה עסקים, ולא מנעהו מזה מלכות ועושר וטרדא. [מאירי] 
ישראל יכולין להתפרנס זה מזה. [יד רמה, סנהדרין טז.] 
חוריו ומעונותיו טרפה. [תוספות הרא"ש] 
אחד אינו שבע בכך. כחגבים כקומצין. [הריטב"א] 


אין הקומץ משביע את הארי. כלומר כשם שאין מלא קומצו של אדם משביע את הארי, אלא מה שהוא טורף ונוטל מעצמו, כך אין 
פי' רבינו האי גאון, הגומא שעומד בה הארי אינו משביעו אם לא ילך לבקש את טרפו, ויורידוהו לבור מתרגם ואחתנוהו לקומצא, ודרך הארי להיות בחפירה, שנאמר וימלא טרף 
יש אומרים דמשום הכי נקט ארי, שדרכו של ארי כשהוא רעב מלחך את קומצו לצורך מאכל ואינו שבע אם אינו צד מאכל אחר. ענין אחר אין הקומץ לשון ארבה כלומר אם אוכל הארי ארבה 
ואין הבור מתמלא מחוליתו. מן המטר היורד מן השמים, עד שיתמשך לו אמת המים מחוץ. [יד רמה, סנהדרין טז.] 


מאימתי 


הלילה"" ובאה האפילה. ומוכח מהפסוק ש'נשף' הוא תחילת הלילה. 
ומעתה קשה, שבפסוק 'קדמתי בנשף ואשועה' מבואר שדוד המלך היה 
קם בתחילת הלילה, ובפסוק 'חצות לילה אקום' מבואר שהיה קם רק 
בחצות. 


הגמרא מביאה שלשה תירוצים ביישוב סתירה זו: 
לדעת הכל היה דוד המלך קם עוד מתחילת הלילה, כאמור בפסוק 
יקדמתי בנשף ואשועה', ונחלקו האמוראים כיצד ליישב את הפסוק 
'חצות לילה אקוםי. 


תירוץ ראשון, אֶמַר רב אושעיא אָמר רכִּי אַחָא, מה שאמר 
הכתוב 'חצות לילה אקום' אין הכוונה שאז ממש קם משנתו, אלא 
הָכִי קאָמַר (דוד") - כך כוונתו, שאמר דוד, מְעולֶם לא עְבֶר עָלִי 
חצות לולה בְּשִׁינָה, משום שהייתי ער עוד קודם לכז"'. 


תירוץ שני, רַבִּי זִירְא"" אָמר, אף שהיה דוד קם עוד מתחילת 
הלילה, אבל עד חֲצוֹת הלילה הָיָה עוסק בתורה"" כשהוא מִתְנָמָנֶם 
פַּפּום, שהוא מתנמנם ומתעורר כל העתי, מִכָּאן וְאִילַף - מחצות 
והלאה, הָיָה מִתִגִּבָּר פָּאָרִי ומתעורר לגמרי, ומה שנאמר 'חצות לילה 
אקום', היינו שאז התגבר כארי להתעורר לגמרי. 


תירוץ שלישי, רב אֶשִי אָמַר, מתחילת הלילה עד חֲצוֹת הלילה 
הָיָה דוד עופַק בְּדְבְרִי תּוֹרָהי, מכָּאן וְאִילֶ - ומחצות והלאה היה 
עוסק בְּשִׁירוֹת וְתִשִׁבָּחוֹתי. כוונת הפסוק 'חצות לילה אקום להודות 
לך על משפטי צדקך' אינה שאז קם משנתו, אלא שמאז ואילך היה 
קם מלימודו לעסוק בשירות ותשבחותי. 


* 


הגמרא שבה לדון אימתי הוא הזמן הקרוי נשף': 
מקשה הגמרא, וְנְשַף אורְתָא הוא - וכי צשף' הוא תחילת הלילה 
[כפי שהתבאר לעיל], הָא נֵשֵׁף צַפְרָא הוּא - הרי במקום אחר מבואר 
ש'נשף' הוא הבוקר, דִכְתִיב בענין המלחמה שנלחם דוד בעמלקים 
ששרפו את העיר צקלגי' (סמופל ' כ י), ַיִכֶּם דוד מהנֶּשָף ועד הַעָרֶב 
לְמחַרְתָם', שהכה דוד את עמלק מה'נשף' עד הערב, והיה זה למחרת 
היום שחנו שם דוד ואנשיו", ויש לברר, מַאי - מה הכוונה מִהנָּשַף 


מה. זהו ביאור התיבות 'באישון לילה'. מצודת ציון (מטני עס). 

מו. יש למחוק תיבה זו, ראה מהרש"ל (ד"ס ס"ק). וכן מוכח גם מפירוש רש"י (ד"ס 
ס"ק). 

מז. רש"י (ד"ס מעוס). וראה ברש"ש (ד"ס מעונס) שביאר, שכוונת דוד המלך לומר כי 
מעולם לא אירע לו שישן בחצות, ולפעמים אף היה מקדים עוד מהנשף. 

מח. שמו הוא 'רבי זעירא', ומרוב חכמתו היו קוראים לו 'רבי זירא', מלשון יזר זהב', 
במקום 'זעירא' שהוא לשון 'זעיר' וקטן. רב האי גאון (סונס 953 סגלוניס, פילוטיס. ד"ס 
ככי). 

מט. רש"י (ד"ס מסנמנס). ויש לשאול, כיצד מתיישב הדבר עם לשון הפסוק 'ואשועהי, 
שהוא לשון תפילה. ובדברי דוד (לנעל סנפלת דוד, ד"ס ככ) ביאר על פי מה ששנינו לקמן 
(כח:), שרבי נחוניא בן הקנה היה מתפלל בכניסתו לבית המדרש שלא יארע דבר תקלה 
על ידו, וביציאתו היה נותן הודאה על חלקו, ואף דוד אמר 'קדמתי בנשף ואשועה 
לשיח באמרתך', והיינו התפילה שקודם הלימוד, ואחר חצות היה נותן הודאה על חלקו, 
ולכן אמר 'חצות לילה אקום להודות לך על משפטי צדקך' [וכתב שביאור זה הוא 
'דרך צחות', אך סיים והוא נכון']. 

נ. וכן מבואר במסכת סוכה (כו:) שדוד המלך היה ישן כשינת הסוס, ושיעורה הוא 
שישים נשימות. רב ניסים גאון (ד"ס כ' זיכ)). וביאר המשנה ברורה (פי' ד ק"ק ₪), שדוד 
המלך היה מתנמנם כמה פעמים פחות משישים נשימות עד חצות הלילה, ומחצות 
הלילה היה מתגבר כארי. ובביאור הלכה (שס סמ" ד"ס דוד) הביא שלש דעות כמה זמן 
הוא שיעור זה של שישים נשימות: א. שלש שעות. ב. יותר מחצי שעה. ג. מעט יותר 
משלש דקות. 

נא. ולפי זה מה שאמר 'ואשועה', הכוונה שלמד בקול. מרומי שדה (ד"ס כ:). [וראה 
ביאור נוסף בהערה על התירוץ הקודם]. 

אין הכוונה שבכל חצות הלילה הראשון היה עוסק בתורה, שודאי שהיה צריך לישן 
מעט, אלא הכוונה שעד חצות הלילה היה לומד תורה בחלק מהזמן, ומחצות הלילה 
היה לו זמן קבוע להודות בו לה'. חפץ ה' (ל"ס על). 

נב. ולפי זה מה שאמר 'חצות לילה אקום', הוא משום שבחצי הלילה הראשון עסק 
בעיון התורה, ובאופן זה יש ללמוד במיושב (כלס מגילס כ.), ובחצי הלילה השני עסק 
בשירות ותשבחות כשהוא עומד. משמר הלויים (לסטן ו. ד"ס מסו). 

נג. רש"י (ל"ס כפירות). ובשם רי"ז מסלנט מבארים כי זו כוונת הפסוק, שקם להודות 


פרק ראשון 


ברכות 


ועד הָעֲרָב', לאו - וכי אין הכוונה שדוד הכה בהם מִצַפְרָא וְעַד 
לילא - מהבוקר עד הלילה, ואם כן מוכח מכך ש'נשף' פירושו תחילת 
היום, ושלא כפי שהתבאר לעיל שנשף' פירושו תחילת הלילה. 


ג: [ד] 


דוחה הגמרא, לא זו כוונת הכתוב, אלא כוונתו היא שדוד הכה 
בהם מְאורְתָא וְעַד אוֹרְתָא - מתחילת הלילה הראשון עד תחילת 
הלילה השני, ובאמת 'נשף' פירושו תחילת הלילה. 


מקשה הגמרא, אִי הָכִי - אם כך, ש'נשף' ו'ערב' הן מילים נרדפות, 
וכוונת הכתוב מתחילת הלילה ועד תחילת הלילה, היה לו לכְתּוֹב 
'מַהַנשֵׁף ועד הנָשָף', או מְהַעָרֶב ועד הַעָרֶב', ולא היה לו לשנות 
את לשונו ולכתוב מְהַנֶּשַף וְעַד הֶעָרְב'. ובהכרח ש'נשף' הוא בוקר, 
וכוונת הכתוב שדוד הכה אותם מהבוקר ועד הערב. ונמצא שהסתירה 
בכתובים עדיין קיימת, שבכתוב זה משמע שנשף' הוא בוקר, ואילו 
בפסוק המובא לעיל [ִּנְשָף בִּעֶרֶב יוֹם בְּאִישון לִילֶה וְאַפִילָה' (עטני ז 
ט)], משמע שנשף' הוא ערב. 


הגמרא מתרצת את הסתירה בכתובים באופן אחר: 

אֶלָאי אָמַר רְבָּא", עשף' אינו ערב או בוקר אלא הוא מלשון 
קפיצהי", ועל כן תּרִי נְשָפִי הָווּ - ישנם שני זמנים הנקראים נשף': 
א. בתחילת הבוקר, כאשר נְשַף לִילְיֵֹא וְאֶתִי יִמַמַא - קפץ הלילה 
והלך, ובא הבוקר". ב. בתחילת הלילה, כאשר נְשַף י5מָמָא וְאֶתִי 
לֶילְיָא - קפץ היום והלך, ובא הלילהל. ומיושבת הסתירה בכתובים, 
שאכן 'נשף' לפעמים פירושו ערב [כמו בפסוק (מס) ִּנְשַף בְּערֶב יוּם' 
וגו'ן, ולפעמים פירושו בוקר [כמו בפסוק (שמופ! 6 3 ) עִיכַּם דָּוְד 
מְהַנּשֶף וְעַד הֶעָרְב. 


א 


הגמרא שבה לדון בפסוק (ססניס קיע סט) 'חֲצוֹת לִילָה אַקוּם', שניתן 
ללמוד ממנו כי דוד המלך ידע אימתי היא עת חצות הלילה: 
שואלת הגמרא, וְדָוְד מִי הַוֶה ודע פַּלְגָא דְלִילִיא אִימַת - וכי דוד 
המלך ידע מתי היא חצות הלילה, הַשַתְּא - הלא אפילו משה רַבֵּינוּ 
לא הָוִה ידע - לא ידע מתי חצות, והראיה מִדְּכָתִיב בפסוק שאמר 
משה רבינו לפרעה לפני מכת בכורות (פמות י ל-ס), 'פה אָמַר ה' 


על משפטי ה' שלמד קודם לכן. 

> רב אשי מדוקדק הלשון 'להודות לך', אבל האמוראים הקודמים סוברים שלשון 
זה שייך גם לגבי לימוד תורה. חפץ ה' (ליס עד). 

נד. היה זה לאחר שעמלק כבשו את העיר 'צקלג' [שניתנה לדוד ואנשיו על ידי אכיש 
מלך פלשתים, כשברח דוד מפני שאול המלך לארץ פלשתים (טעולל 5' כז ו)] ושרפו 
אותה באש, ושבו את הנשים והילדים שבה, כולל נשותיו של דוד. הפסוק מספר את 
מלחמת דוד בעמלקים אלו. 

נה. רש"י (ד"ס (מסלפס). רש"י בא ליישב בזה הלשון 'למחרתם', שמשמע למחרת 
'שלהם', ולכאורה לשון זה אינו מובן, ולכן פירש רש"י שהכוונה למחרת היום שחנו 
שם דוד ואנשיו. כלי יקר (פעופל פס). והעיר, שרש"י בשמואל (עס) ביאר זאת באופן 
אחר, שהכוונה ל'מחרת' של העמלקים, והיינו שהכתוב בא לרמוז בזה שהעמלקים 
רגילים ללקות ביום 'מחר', כמו שמצינו שאמר משה (פמות יז ע, יג) 'מחר אנכי נצב על 
ראש הגבעה וגו', ויחלוש יהושע את עמלק ואת עמו לפי חרב'. וראה ביאורים נוספים 
בדבריו. 

נו. הגמרא אומרת 'אלא' שהוא לשון חזרה, משום שהיא חוזרת בה ממה שנקטה 
קודם לכן, שיש ביאור אחד לתיבת נשף', וכעת היא מבארת שיש בזה שני ביאורים 
[אף ששורש עניינם אחד]. 

נז. רש"י (ל"ס ס"ג 6) גרס 'רב אשי'. וכמה אחרונים דנו בדבריו, ראה מנחת יהודה 
(ד"ס 606) ומהר"ץ חיות וילקוט המאירי (כרע"י פס) ומצא חן (קונטרס 6סלון, כרע"י שס). 
נח. כפי שמצינו במגילה (ג.) 'לנשוף מדוכתיה', כלומר, יקפוץ ממקומו. וכן מצינו 
בחולין (מנ:) 'האי בוקא דאטמא דשף מדוכתיה [-ראש עצם קולית הירך שקפץ ויצא 
ממקום מושבו. רש"י (פס ד"ס וקל וד"ס דסף)] טריפה'. רש"י (ד"ס נסף). 

נט. אף שלדברי רבא יתכן ש'נשף' הוא בבוקר, אבל מודה רבא שאת הנשף האמור 
בפסוק 'קדמתי בנשף' אין לפרש כך ולומר שהקדים לקום בבוקר, שאם כן אין חידוש 
בדבר, ואין בכך מעלה של דוד על שאר בני אדם. מהרש"א (פ"6 ד"ס תרי). וראה עוד 
במרומי שדה (ד"ס 6066). 

ס. רש"י (ל"ס נשף). ובערוך (עלך נשף 6) ביאר, ש'נשף' הוא מלשון חושך. וראה אמרי 
נועם (ד"ס פלי). ובשיטמ"ק (ל"ס ודוד) הביא ביאור נוסף, ש'נשף' הוא מלשון נשיבה 
ופריחה [כפי שמצינו בלשון הכתוב נשפת ברוחך' (פמות טו י)], דהיינו שפרח הלילה 
ובא היום, או שפרח היום ובא הלילה. 


עין משפט 
נר מצוה 


י א מיי" פי"ג מסנכום 

יכות תנכס ט' סמ"ג 
עסין דרג 3' טור וטע 
יו"ד סימן קדמ סעיף טז: 


רב נסים גאון 


תנו רבנן מפני ג' דברים 
כו' ותיפוק לי משום 
מזיקין בתרי מכלל 
דתרי לא מזקי להו. 
ואיתא מיפרשא בפרק 
כיצד מברכין על הפירות 
(דף מג) דתני לאחד נראה 
ומזיק לשנים נראה ואינו 
מזיק אלא אם כן יהיה 
אותו | המקום קבוע 
למזיקין צריכין לחוש 
להם ואפי' בתרי כדאמריי 
בדוכתא דקביעי חיישינן. 
ומה שאמרו אי בתרי 
חשדא נמי ליכא. זה 
הדבר בנוי על אותו 
העיקר שבמשנה בפרק 
עשרה יוחסין (קידושין 
דף פ') לא יתייחד איש 
אחד עם שתי נשים אבל 
אשה אחת מתייחדת עם 
שני | אנשים והואיל 
(והשנים) [והן שנים] 
מותר להן להתיחד עם 
האשה כי החשד מסתלק 
מביניהן אלא אם כן היו 
פרוצים ‏ כי הפרוצין 
החשד קבוע הוא בהן 
ואפיי אם היו עשרה 
כדאמרי' (שם) אמר רב 
יהודה אמר שמואל לא 
שנו אלא בכשרים אבל 
בפרוצין אפילו עשרה 
נמי לא מעשה היה 
והוציאוה " במטה ומזה 
העיקר אמרי' נמי הכא 
בתרי ופריצי: ר' זירא 
אמר עד חצות לילה 


תורה אור השלם 
א) ובא גַדְעון וּמַאֶה 


איש | אֶשַר | אתו 
בְּקְצָה הַמַחֲנָה ראש 
הָאֲשְׁמֹרֶת ‏ הַתִּיכוּנָה 
א הֶקם ‏ הִקִמוּ 


אֶת הַשמְרִים וַיִתְקְעוּ 
בְּשׁוֹפָרוֹת וְנָפוֹץ הַבָּרִים 
אֶשָר בָּיָדֶם: (שפטים ז, יט| 
ב) חֲצוֹת לֵילָה אֲקום 
להודות לֶךְּ על מִשְׁפְּטֵי 
צרקף: [תהלים קיט, סב] 
ג קדְמוּ עֵיני אַשְמָרות 
לָשִיחַ בְּאַמְרְהָףְּ: 
|תהלים קיט, קמח] 

ד קִַמְתִּי בַנשֶׁף 
וְאַשׁעה לְבָרִךּ יִל 
|תהלים קיט, קמז] 

ה בְּנֶשָף. בְּעָרֶב = יום 
בְּאִישון לַיָלָה וְאֶפָלָה: 
|משלי ז, טן 
ו) וַכַּם דָוִד מְהַנֶשף 
ועד הָעָרֶב לְמְחָרְתֶם 
ולא נִמְלָט מָהֶם אִיש 
כִּי אִם אַרְבָּע מָאות 


[שמואל א ל, ז] 
ז) וְיאמֶר משה פה אָמַר 
יי כַּחָצת הַלִילָה אַנִי 
יּצָא בְתוּך מִצְרָיִם: 
[שמות יא, ר] 


ח) וְאַחֲרֵי אַחִיתפֶל יְהֹדֶע בֶּן בְּנָהוּ וְאֲבְיְתֶר וְשֵׂר צְבָא לַמָלֶך וֹאָב: |רכר השם א מ, לה 
אַחִיתֹפַל אֲשֶׁר יעץ בַּיָמִים הָהֶם כַּאֲשֶׁר יִשְׁאֵל קרי ולא כתיב איש בְּדָבַר הָאֶלְהִים כַּן כָּל עֵצַת אַחִיתפָל גַם 
לְדָוִד גַם לְאָבְשָלם: [שמואל ב טז, כג] 


משנת ראשונים 


- 
במקומן 


חיישינן. ‏ פי' סידוע 


כ כס. * ודוק5 63רכע 6מות קנן?: 
רוך] צפונית מנשבת. פי" ללס 
דס 6מרינן כפרק כ יספור (נ"ג דף 
כס.) טסיל מנטכת עס כל חל ולתד: 
?ואתN‏ איהו ואמר כחצות. וס 
תמר מכל מקוס (ימb‏ בּקכֿות כמו 
ססמכו לו מן ססמיס לס פמת 6מכו 
לו. ו"ל סל ככס לומר לסס דכר על 
סיס יכול לסכלות ולסוכית פס יס6לו 
ל: ואין הבור מתמלא מחוליתו. 
פירט כק"י פס יספור ויפזיר כו עפכו 
ל יס מ56. 6 ומימס הפין סגדון 
דועס נכפיס קסכי 69 סיס פומר לסס 
6 ליטוול מן סעסיכיס וניתן (ענייס 
וס סיס מכֿוס ליטול מן סענייס ולסזוכ 
ולימן לסס 16 סיס דועס למס 
ומפרק ככינו תס מסוליסו מנניעתו 
כלופר 6ין סור עסמל מן סמיס 
סגונעיס כו. ונפוקפפ" יש פין סכור 
מממנb‏ מסוניתו 66 פס כן מוסכין לו 
מיס מכד ססר. ור"י פירט קפס פספור 
מכד זס ותנים מכד חר כ תמנק. קמס 
סנופן כפן ססר כפן. כמו כן מס טנוטכ 
מן סעסיכיס יפמסר מן סעטיריס: 
כניסו 


דלעיל דכתרי ופריני" ניכ מסוס מזיקין פיירי כסתס 
ססין לגילץ": ‏ אי{ אומרין בפני המת אלא דבריו של מת. ופסק 
רכ 6לפס מקוס רכ ס6י דוק דכרי תורס 26 דכריס דעלמb‏ לית 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


סרגינין פס סמזיקין. וססיb‏ 
נמי ליכא. דפכן (נמסכת קידוטין 
פנסיס: בתרי ופריצי. דקמכיין 


בחדתי ותיפוק ליה משום מזיקין בתרי אי בתרי 
חשר נמי ליכא בתרי ופריצי מפני המפולת 
ותיפוק ליה משום חשד ומזיקין בתרי וכשרי 
מפני המזיקין ותיפוק ליה מפני חשד ומפולת 
בחורבה חדתי ובתרי וכשרי אי בתרי מזיקין 
נמי ליכא במקומן חיישינן ואב"א לעולם בחד 
ובחורבה חדתי דקאי בדברא דהתם משום 
חשד ליכא דהא אשה בדברא לא שכיחא 
ומשום מזיקין איכא: * ת"ר ארבע משמרות 
הוי הלילה דברי רבי ר' נתן אומר שלש מ"ט 
דר' נתן דכתיב * ויבא גדעון ומאה איש אשר 
אתו בקצה המחנה ראש האשמורת התיכונה 
תנא* אין תיכונה אלא שיש לפניה ולאחריה 
ורבי מאי תיבונה" אחת מן התיכונה שבתיכונות 
ור' נתן מי כתיב תיכונה שבתיכונות תיכונה 
כתיב מ"ט דרבי א"ר זריקא א"ר אמי א"ר 
יהושע בן לוי כתוב אחד אומר = חצות לילה 
אקום להודות לך על משפטי צדקך וכתוב אחד 
אומר 5 קדמו עיני אשמורות הא כיצד ארבע 
משמרות הוי הלילה ור' נתן סבר לה כרבי 
יהושע דתנן 9 ר' יהושע אומר עד שלש שעות 


שכן דרך9 מלכים לעמוד בשלש שעות שית דליליא ותרתי דיממא הוו להו 
שתי משמרות רב אשי אמר משמרה ופלגא נמי משמרות קרו להו: ואמר רבי 
זריקא אמר רבי אמי אמר רבי יהושע בן לוי * אין אומרין בפני המת אלא דבריו 
של מת אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא בדברי תורה אבל מילי דעלמא 
לית לן בה ואיכא דאמרי אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא [אפילו"] בדברי 
תורה וכ"ש מילי דעלמא: ודוד בפלגא דליליא הוה קאי מאורתא הוה קאי 
דכתיב ‏ קדמתי בנשף ואשועה וממאי דהאי נשף אורתא הוא דכתיב ₪ בנשף 
בערב יום באישון לילה ואפילה אמר רב אושעיא אמר רבי אחא הכי קאמר 
(דוד") מעולם לא עבר עלי חצות לילה בשינה רבי זירא אמר עד חצות לילה 
היה מתנמנם " כסום מכאן ואילך היה מתגבר כארי רב אשי אמר עד חצות 
לילה היה עוסק בדברי תורה מכאן ואילך בשירות ותשבחות. ונשף אורתא הוא 
הא נשף צפרא הוא דכתיב 6 ויכם דוד מהנשף ועד הערב למחרתם מאי לאו 
מצפרא ועד ליליא לא מאורתא ועד אורתא אי הכי לכתוב מהנשף ועד הנשף 
או מהערב ועד הערב אלא אמר רבא תרי נשפי הוו נשף ליליא ואתי יממא 
נשף יממא ואתי ליליא. ודוד מי הוה ידע פלגא דליליא אימת השתא משה רבינו 
לא הוה ידע דכתיב * כחצות הלילה אני יוצא בתוך מצרים מאי כחצות אילימא + 


דאמר ליה קודשא בריך הוא 


כחצות * מי איכא ספיקא קמי שמיא אלא דאמר 


ליה (למחר") בחצות (כי השתא") ואתא איהו ואמר כחצות אלמא מספקא לי" 


ודוד הוה ידע דוד סימנא הוה 


ליה * דאמר רב אחא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא 


כנור היה תלוי למעלה ממטתו של דוד וכיון שהגיע חצות לילה בא רוח צפונית 
ונושבת בו ומנגן מאליו מיד היה עומד ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר 
כיון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך עמך 
ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין הקומץ 
משביע את הארי ! ואין הבור מתמלא מחוליתו" אמר להם לכו ופשטו ידיכם 
בגדוד מיד יועצים באחיתופל ונמלכין בסנהדרין ושואלין באורים ותומים אמר רב 4 
יוסף מאי קרא (דכתיב") ‏ ואחרי אחיתופל בניהו בן יהוידע" ואביתר ושר צבא 
למלך יואב אחיתופל זה יועץ וכה"א = ₪ ועצת אחיתופל אשר יעץ בימים ההם כאשר ישאל (איש) בדבר האלהים 


לא אמרן אלא [אפילו] בדברי תורה וכל שכן מילי דעלמא. מפני שיהו עסוקין בהספדו. 
ויש מפרשים מפני שהמת יודע כל מה שאומרים לפניו עד שיסתם הגולל ומצטער כששומע 
שמדברים שלא מצרכיו, וכתיב ועשית הישר והטוב ואין טוב כשמצטער המת. [הריטב"א] 


ט) וְעֲצַת ‏ "דוד" עיי"ש: 


ואיני יודע למה (הגהות דק"ס): 
בגמרא: 


כנור היה תלוי 


למעלה ממטתו של דוד. פיי רב האי גאון ז"ל שהיה לדוד סימנא בכנור למידע חצות לילה כגון פנגאן שהוא אבן 


שעות אף כנור יש לומר מחמת רוח צפונית, וש לומר דברים אחרים שתנודותיהן משוערות במים או באויר מצד אחד וכל לילה ולילה מציבים אותו לפי שיעור אותו הלילה שבשעת חציה נשמע קול מאותו הכנור ע"כ. [הרשב"א] 


והצל"ח כתב כס"א שמוחקים "למחר כי השתא": 
מתמלא עד שיתוסף בו עפר אחר ערוך ערך חלי א'] (גליון): 


בחדתי. קנפלס מסדם, קסתומס עלס" נפפס ועולנס כתזקתס: חשד 


דף פ:) 3כ פס מתמימדת עס טני 
סתס כ קיו 226 בכקריס: במקומן 


חיישינן. כמקוס עסס מכויין פדיר מייסיין פילו כתכי: בדברא, 


כקלס: קדמו עיני אשמורות. 055 
תפות לילס עסיס. דוד עומד עתי 
מסמרות יש כסס: ור' נתן. פמר לך 
ססי קדמו עיני סטמולות דקפער דול 
קדמו טר מנכיס קלמר, | טדרכן 
לעמוד בקנ סעות כיוס כתפנת סעס 
טליפית: שית דליליא, סות ילס סוי 
קק קעות: ותרתי דיממא. סססר 
מלכיס יטניס, סוו לסו פרפי עסמכות 
סל סמונס פעות: אלא לדבר הלכה. 
)סור לספר נפניו, טסכל סייכין (ספר 
כסן וסמת דועס וסוס ליס כועג לרק 
סרף עוקסו" (מעלי ): אבל מילי 
דעלמא. ספין גנפי (מסכים כסן ליק 
לן כס: מאורתא. מתסנת סליעס: 
בנשף בערב יום. כסעכינ סיוס קכוי 
נסף: ה'ק. () קכb‏ דסכות יפס : מעולם 
לא עבר עלי חצות לילה בשינה. קקודס 
לכן סימי עועד: מתנמנם כסוס. 
עוסק כתולס כקסו מתנמנס. כסוס 
סוס ספינו גרדס לעולס כ מפנמנס 
ונעור תמיל: בשירות ותשבחות. וסכי 
מפרט כססול קכל כסולות לך וגו': 
למחרתם. ליוס מפכת טל סנייתס pס:‏ 
ה"ג 6י סכי (כתוכ מסנסף ועד סנסף 
6ו מסעככ ועד סעכנ, נ 6מר בכ 
לסי פרי נספי סוו: נשף יממא. קפן 
ועלס, כמו כנסוף מדוכסיס" (מגעס 
דף ג.), וכמו ססי כוקס דסטמb‏ דסף 
מדוכתיס עלפס (מונץ דף מכ:): ואתא 
איהו ואמר כחצות, לפי קנ סיס יודע 
לכוין סקעס ונסעמיד דכריו כטעת 
סמפורע: כנור היה תלוי למעלה 
ממטתו, ונקיו 755 5פון, כיון קסגיע 
סלו סליעס רוס פונית מנסכת כו, 
דסמר מר (גניג דף כס.) 6רכע לוסות 
מנסכום ככל יוס ויוס, םס סעות 
רסטונום טל יוס מנסכת רוס מזרסית 
מסנוך ססמס, !™ וסט 6סלונוס לוק 
דלומית, וכתסלת סנילס כום מעכנית, 
ונכות סלילס לוס 5פוכית (כ) : אין הבור 
מתמלא מחוליתו. סעוקר פועיס מכוכ 
כלוי וסוזר ומעליכו (תוכו 6ין מפמנ 
ככך, 6ף כפן מס פין תס מכין לענייס 
סכנו מזונות ממקוס סקר סין סגו 
יכונין נפרנסס מטל עלמנו: יועצים 
באחיתופל, יזוס סלכך ילכו, וסיך יניכו 
מכ ומספים, וטכסיסי מפככ מנסמס: 
ונמלכין בסנהדרין. גוטלין מסס כסוק 
כדי קיתפנעו עליסס: ושואלין באורים 
ותומי'. 6ס ינימו : ה"ג מסי קר וססכי 
6סיתופל בּניסו כן יסוידע ו6כיתר וטל 
3 למלך יולב, 6סיסופל זס יוען: 
כניסו 


בניהו 


י] צ"ל שהחומה שלא נפלה עודנה בחזקתה (יעב"ץ, מהר"ץ חיות, ועיין רש"ש): 
ליכא וכו' ותיבת "ופריצי" נמחק (הרר" 
מהרש"ל שאין זה לשון פי' רש"י שלפנינו ומ"מ קושיית התוס' ותימה וכו' קשה לב' הפירושים, עיי"ש: 


י בכרך): <] בתוספות ר"פ נוסף שם: 


מ] שייך לעיל (גליון): 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) תוספת? פרק 6, 
3) (קמן ט:, ג) קמסות 
פרק ג, ל) [קוכס כו:], 
ס) גיטין ו:, 1) סנסדלין 
טז כל סענין, = ז) לקמן 
נט., 5) לקמן ‏ יח., 
ט) נקמן נ., *) [פ' מי 
סמתו י.], כ) לקמן יח., 
5 [ועי' פוס' סנסדרין 
טז.ן, מ) בתוסי ריה"ח 
הביאו ממדרש שמואל 
וכעין זה במדרש שוחר 
טוב (שמואל פר' כז) 
ועיין | שפתי חכמים, 
() ויקרא ב ב 
ק) במדבר יג לג. 


2 
הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס ס"ק 
האי | ככ דס5": 
(3( ד"ה | כטר וכו' 
5פונית סס"ד ומר כך 
לליך לסיות ד"ס אין 
הקומץ משביע את 
הארי מל' מלא 
קומצו ‏ מלא כף מחציר 
אינו משביע את הארי. 
פ"א קומץ לשון ונהי 
בעינינו כחגבים ל) 
כדמתרגם כקמצין ר"ל 
מחגב אחד אינו שבע 
ארי סס"ל ולת"כ מ"ס 
ואין סנול: 


הנהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס כלר. 
ומק כו. ג"כ סיכו- יכן 
(606 שש לתכונות כות 
מערבית ונתקלת סנילה 
לוק | דרומית וכמ"p‏ 
כו"מ פ' כרסקית): 


גליון הש"ם 


גי פתרי חשד נמי 
ליכא. עס"ך יו"ד סי' 
סמיס מקה כ 
שם וכה"א ועצת 
אחיתופ? כו. עין 
מקוכת כקנ"פ סי' מ"מ: 
תוס' ד"ה אין אומרין 
כו". ודוקא בד' אמות 
שלו. עי' תוס' נ"ק עז: 
ל"ס ססוסינו. סמסס 
ריס (זס: 


הגהות וציונים 


ל] תיבת "תנא" ט"ס היא 
(אלפי מנשה) וכן בכת"י 
ליתא (בית נתן): 3] צ"ל 
מאי תיכונה תיכונה 


שבתיכונות (וכ"ה 
בילקוט שמעוני שופטים 
סג, והגירסא שבגמרא 
לפנינו | אינה מובנת, 


רש"ש): ג] בכת"י דרך 
בני מלכים (וראה ג"כ 
בהגוצ לקמן:ט ‏ עיב 
במתניקב 7] גי" רי"ף 
ורש"ל (גליון), הנוסח 
ברי"ף (בפ' מי שמתו) 
לא נצרכא אלא אפילו 
לדבר" ‏ תורה וכ"ה 
הנוסח | "לא נצרכא" 
בכת"י וכל הראשנים, 
והמהרש"ל שהיה לפניו 
נוסח הדפוס "לא אמרן 
אלא" מחק תיבות אלו 
והגיה תחתיהם אפילו 
(דק"ס עי"ש אות ש): 
ס] המהרש"ל מחק תיבת 


1] ס"א נמחק. נ"א אלא דא"ל בחצות למחר כי השתא פי' שדבר עמו בחצות ואמר למחר כי 
השתא ולפ"ז לא קשה קושית התוס' (העתק מחילופי גירסאות בש"ס אמ"ד תע"ד). ועי' פנ"י שביאר יותר נ"א זה. 
] [פי' עפר שע"פ הבור וי"מ מעפר שחופרין מן הבור אינו 
פ] תיבת "דכתיב" ליתא בכהד"פ והמהרש"ל הוסיפו, 
ע] בקרא איתא יהוידע בן בניהו וע"פ גירסת התוס' (לקמן ד ע"א) כ"ה גם 


כ] ציל הבפתרי 
₪ עיין 


מוד 


היה עומד ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר. לעולם יהא אדם זהיר לעסוק בדברי תורה ויעיר את שחריו עליה, ואל ימשך אחר התענוג ואל יפתהו להתרשל על זה עשרו ונכסיו, שהכל חולף ואבד, ותורה ושכרה עומדים לעד, ומי 


לנו גדול מדוד שהיה מלך וטרוד בכמה עסקים, ולא מנעהו מזה מלכות ועושר וטרדא. [מאירי] 
ישראל יכולין להתפרנס זה מזה. [יד רמה, סנהדרין טז.] 
חוריו ומעונותיו טרפה. [תוספות הרא"ש] 
אחד אינו שבע בכך. כחגבים כקומצין. [הריטב"א] 


אין הקומץ משביע את הארי. כלומר כשם שאין מלא קומצו של אדם משביע את הארי, אלא מה שהוא טורף ונוטל מעצמו, כך אין 
פי' רבינו האי גאון, הגומא שעומד בה הארי אינו משביעו אם לא ילך לבקש את טרפו, ויורידוהו לבור מתרגם ואחתנוהו לקומצא, ודרך הארי להיות בחפירה, שנאמר וימלא טרף 
יש אומרים דמשום הכי נקט ארי, שדרכו של ארי כשהוא רעב מלחך את קומצו לצורך מאכל ואינו שבע אם אינו צד מאכל אחר. ענין אחר אין הקומץ לשון ארבה כלומר אם אוכל הארי ארבה 
ואין הבור מתמלא מחוליתו. מן המטר היורד מן השמים, עד שיתמשך לו אמת המים מחוץ. [יד רמה, סנהדרין טז.] 


מאימתי פרק 


כַחֲצוֹת הלילה אֲנִי יוצא בְּתוֹךְ מִצְרַיִם וּמַת כָּל בְּכוֹר בָּאָרֶץ מִצָרִים' 
וגו', ויש להבין מַאי [-מהו] 'כַחֲצוֹת' שמשמעו בערך בשעת חצות, 
ומדוע לא אמר 'בחצות' שמשמע בחצות בדיוקיי, אילימא דְּאָמַר 
ליה קוּדְשָא כְּרִיף הוּא - אם נאמר שהקב"ה עצמו אמר למשה 
'כַּחֲצוֹת', לא יתכן לומר כן, שהרי מי אִיפָא סְפִיקָא קמי שמיא - 
וכי יש ספק לפני הקב"ה אימתי היא עת חצות, שמחמת ספק זה 
הוצרך לומר כן, אֶלָא בהכרח ףְהקב"ה אָמַר ליה (למחר) למשה 
'בַּחֲצוֹת' (כי השתאלי), וְאַתָא איהוּ - ובא הוא, משה רבינו, וְאָמַר 
'כָּחֲצוֹת', משום שלא ידע אימתי הוא בדיוק זמן זה, ולא יכול היה 
להוכיח בזמן המכה שדבריו נכונים"י. אַלְמַא מְסַפּקא ליה - ומוכח 
מכך שאפילו משה רבינו לא ידע אימתי עת חצות, וְדְוִד הַוְה ידע 
- וכי יעלה על הדעת שדוד היה חכם יותר וידע מה שלא ידע משהלל. 


משיבה הגמרא, מה שדוד ידע מתי היא חצות, אינו משום שהיה 
חכם ממשה רבינו, אלא דוד פִימִנָא הָוָה ליח - היה לו סימן לדעת 
זאת, וכפי שיתבאר במימרא דלהלן. 


הגמרא מביאה מימרא המבארת את סדר יומו של דוד המלך, ומד 
הדברים מתבאר הסימן שהיה לו לדעת אימתי היא עת חצות: 
דְּאָמר רב אַחָא בַר בִּיְנָא אָמַר רַבִּי שמְעון חַפִידָא [-החסידל], 


סא. ורש"י בחומש (שמות י ד) ביאר לפי פשוטו של מקרא, ש'כחצות הלילה' ביאורו 
כאשר נחצה הלילה [ואין זה שם דבר, אלא לשון פעולה], ונמצא שהכוונה לאמצע 
הלילה בדיוק. וראה במהרש"א (פ"5 ד"ס %65מ6) שביאר מדוע לא רצתה הגמרא לפרש 
כן, וראה עוד בהערה להלן. 

סב. מדברי הגמרא משמע שאם הקב"ה אמר 'כחצות' לא קשה על דוד, והדבר תמוה, 
שאם גם לפני הקב"ה, חלילה, יש ספק בדבר, כל שכן שקשה כיצד ידע זאת דוד, 
ועל כן יש לתמוה מדוע הובאו כאן דברים אלו. 

ובעיון יעקב (ד"ס 5י9מ6) תירץ, שסברה הגמרא שאף שלפני ה' אין ספק, מכל מקום 
יתכן שאמר 'כחצות הלילה', משום שלפניו אין חושך, ולכן אמר את השעה שבני 
האדם מודדים כאן חצות, וזה באמת 'כחצות', וגם משה רבינו נקט אותו לשון. ודוחה 
הגמרא, שאף על פי כן היה לו לומר 'בחצות', דהיינו הרגע האמיתי שבו חצות הלילה. 
ובמעיל שמואל (ד"ס פֿלימb)‏ הקשה, שלכאורה דברי הגמרא הללו אינם נצרכים לעצם 
קושייתה על ידיעת דוד את עת חצות לעומת משה שלא ידעה. ותירץ, שהיה צד לומר 
שה' אמר 'כחצות', ובהכרח הכוונה כפי שפירש רש"י בחומש (עס י6 ל, סונ נסעלס 
לעי?), שהכוונה כשהלילה נחלק, וזהו בדיוק בחצות, ואם כן איז רְאִיה שמשה רבינו 


אהח06/2018/ 


מתי חצות [ופשוט שמשה רבינו לא ישנה מלשון ה', אלא אם כן יש סיבה מיוחדת 
לכך, כמבואר בתוספות (ל"ם ות)]. 

סג. ישנם ספרים המוחקים תיבות אלו שבסוגריים. ויש ליישב הגירסא שלפנינו 'דאמר 
ליה למחר בחצות כי השתא', שכוונת הגמרא היא, שה' לא אמר למשה את הלשון 
'בחצות הלילה', אלא שדיבר עמו בדיוק בחצות, ואמר לו שיהיה כן מחר בשעה זו, 
ומשה לא ידע אם אותו דיבור היה בדיוק בחצות, ולכן אמר 'כחצות'. פני יהושע (ל"ס 
6). ובהגהות וציונים הובא שיש הגורסים 'דאמר ליה בחצות, למחר כי השתא', ולפי 
גירסא זו פירושו של הפני יהושע מתיישב יותר. והצל"ח (ל"ס גירפ6) כתב שאין לפרש 
כן, משום שמבואר ברש"י (פס יג 3) שהקב"ה לא דיבר עם משה אלא ביום, ואם כן 
לא יתכן שדיבר עמו בחצות הלילה. 

סד. רש"י (ד"ס ו6ת). וכן מבואר בתוספות (ד"ס ו9פ5) שהקשו, מדוע לא אמר 'בחצות' 
כפי שאמר לו ה', הרי ודאי שה' אמר לו את האמת. ותירצו, שלא רצה לומר להם 
דבר שאינו יכול להוכיח להם שהוא נכון, וחשש שיבקשו ממנו הוכחה לדבריו. ובפני 
יהושע (ל"ס 66) תירץ את הקושיא לפי פירושו [הובא בהערה לעיל], שה' לא אמר 
למשה 'בחצות', אלא דיבר עם משה בחצות ואמר לו שמחר בזמן זה תהיה מכת 
בכורות, ומשה עצמו לא ידע אם אותו דיבור היה ממש בחצות, ולכן אמר 'כחצות'. 
סה. יש לבאר את הקושיא לפי דברי הרמב"ם (מוכס נכוכיס מ"ג פנ"ד), שמשה רבינו היה 
החכם מכל האדם, והיה חכם אפילו יותר משלמה המלך (כפס כ"ס כ6:). מעתה מקשה 
הגמרא, שאם משה רבינו שהיה החכם מכל האדם לא ידע מתי חצות, איך ידע זאת 
דוד שלא היה חכם כמותו. משמר הרש"ם (סי ג ס"ו). 

סו. נופף לו כינוי, על מנת להבדיל בינו לחכמים אחרים שהיו בדורו ושמם כשמו, 
ונבחר כינוי זה משום שהיה מופלג בחסידות משאר החכמים שנקראו בשם זה. ועוד 
יש לבאר, שנקרא כן על שהקפיד ביותר על ענייני ברכות נזיקין ואבות, כמבואר בבבא 
קמא (2) שהנזהר בעניינים אלו נקרא חסיד. יחוסי תנאים ואמוראים (עכך מל זוטל5 פסידס). 
ראה שם עוד. 

סז. כפי שמבואר במסכת בבא בתרא (כס.), ארבע רוחות מנשבות בכל יום, בשש שעות 
הראשונות של היום מנשבת רוח מזרחית, מחצות עד הלילה מנשבת רוח דרומית, 
בתחילת הלילה מנשבת רוח מערבית ומחצות הלילה עד הבוקר מנשבת רוח צפונית 
[וראה בהגהות הגר"א (פות 6) שכתב סדר אחר]. סדר זה הוא כפי מהלך החמה, שהוא 
ממזרח לדרום, מדרום למערב וממערב לצפון. רש"י (ד"ס כנוכ, סנסדלין טז, ד"ס כנול). 
בחצות הלילה רוח צפונית מנשבת לבדה, אבל בשאר השעות היא מנשבת עם הרוחות 


ראשון 


ברכות 


כְּנוֹר הָיָה תָּלוּי לְמַעְלָה מִמִמָּתוֹ שָל דָוד, ונקבים שהיו בו פנו לצד 
צפון, וְכִיוְן שַׁהַגִיע זמן חצות הלילה, בָּא רוח צַפונִית וְנושָבֶת 
בו - בכינור", [היה הכינור מִנַגּן מַאָלָיו על ידי הרוח, וכשהיה שומע 
דוד את נגינת הכינור, מיד הָיָה עומד?" ממיטתו וְעופָק כַּתּוֹרָה, עד 
שָעָלֶה עמוּד השחר. ונמצא שהיה לדוד סימן על ידי הכינור לדעת 
מתי היא עת חצות, ולמשה לא היה את הסימן האמור, ולכן לא ידע 
עת חצות אימתי היא. 


ג: [ה] 


ממשיך רבי שמעון חסידא ואומר, כָּיוְזן שָעָלֶה - כאשר עלה 
עמוד השחר, נְכְנְפוּ חַכָמִי יִשְׂראַל אֶצָלו - אצל דוד המלך"", 
וְאָמָרוּ לו, אֲדוֹנָינוּ הַמֶּלֶךְּ, עַמִף יִשְׂרָאֵל צְריכִין פַּרְנְפָהי. אָמַר 


את העניים*". אָמְרוּ לו חכמי ישראל דרך משל, אִין הקומץ [-מלא 
אגרוף, דהיינו מזון מועט=] משׂבִּיע אֶת הָאֲרִי הרעבל, ואף כאן 
אין פרנסה מועטת מספיקה לנוײ, וְכן אִין הבור מִתְמַלָא מחוליתו 
- העוקר חתיכת עפר מבור וחוזר ומשליכה לתוכו, אין הבור מתמלא 
בכך, אלא עליו להביא עפר ממקום אחר כדי למלא את הבור, ואף 
כאן, אם לא תכין לעניים מזון ממקום אחר, לא נוכל לפרנס אותם 
משל עצמנו". אָמַר לָהֶם דוד המלך לחכמי ישראל, לכו וּפָשַטו 
יִדִיכֶם בִּנְדוּד - צאו והלחמו בגויים שסביבכם, ותתפרנסו מן הביזה 


האחרות [כמבואר בבבא בתרא (eס)],‏ ואז אין בכוחה לעורר את הכינור. תוספות (ל"ס 
לות) ותוספות הרא"ש (ד"ס כיון). 

כתב בערוך (עלן כנור), שבכל לילה הקב"ה מטייל בגן עדן עד חצות, וכאשר הוא הולך 
משם בחצות, מנשבת רוח צפונית בכל העולם. 

סח. יש לבאר לשון זה על פי המבואר לעיל, שעד חצות לילה היה מתנמנם כשינת 
סוס, ומחצות היה מתגבר כארי, ולכן לא נקטו לשון 'מקיץ משנתו' וכדומה, משום 
שגם בחצי הראשון של הלילה לא ישן שינה גמורה, רק התנמנם ועסק בתורה. מהרש"א 
(סנסדרין טז. מ" ד"ס כגול). 

סט. האמור דלהלן, הוא סיפור דברים של מה שהיה באחד הימים אצל דוד המלך 
[שכמובן שלא היה כן בכל יום]. ראה ריטב"א (ד"ס וזס) ובקדושה וברכה (סמיכת סכמיס, 
ד"ס כיון). וראה עוד בחפץ ה' (ד"ס מון) ובריא"ף (על עין יעק3, ד"ס נכנסו). 

ע. חכמי ישראל היו עוסקים בצרכי ציבור ודואגים לעניים, ועל כן הם שפנו לדוד 
המלך בענייני פרנסת עמו. קדושה וברכה (קמיכת מכמיס, ד"ס וכיון).. וכתב ביערות דבש 
(ת" לכוש כ ד"ס 036) לבאר את בקשתם מדוד, שכוונתם היתה שיפרנסם משלו. וביאר 
כאן על פי המדרש (יקו"ש כות כמ פכג) שכאשר הרג דוד את גלית הפלשתי, השליכו 
עליו בנות ישראל כסף וזהב, והפרישם לצורך בנין בית המקדש, וכאשר היה רעב 
בארץ ביקשו ממנו שיתן מאוצרות אלו, ולא הסכים [וה' כעס עליו על כך, ואמר לו 
שבגלל זה לא יבנה את בית המקדש]. וזו היתה בקשתם, שיתן לפרנסת עמו מאותו 
כסף וזהב. 

עא. על פי רש"י (ד"ס 6ין) ותוספות (ל"ס ופין).. ובמרומי שדה (ד"ס (כו) ביאר שכוונתו 
לומר שכולם יתפרנסו מכולם, על ידי שכל אחד יעשה אומנות לחברו. 

עב. על פי רש"י (ד"ס 6ין סקומן, סוכ כסגסות סנ"ת פות 3, ונעיץ יעקכ), וראה בהערה להלן 
בסמוך. 

עג. כמה ביאורים נאמרו במשל זה: א. רש"י (פס) ביאר, ש'קומץ' הוא מלשון 'מלא 
קומצו' (ױקכ 3 כ), שפירושו 'מלא אגרופו', והכוונה לדבר מועט, וכוונת המשל היא, 
שכף מלאה חציר אינה משביעה את הארי. ב. עוד ביאר, ש'קומץ' הוא חגב בארמית 
[כמו שנאמר (נמדנר יג כג) 'ונהי בעינינו כחגבים' והתרגום הוא 'כקמצין'ן, והכוונה 
שמחגב אחד לא ישבע הארי. והוסיף מהר"ץ חיות (ד"ס פין), שדרך הארי לתפוס בפיו 
חגבים העפים באויר ולאכלם, אך אין זה מספיק להשביעו. ג. בתוספות הרא"ש (ל"ס 
6ין) ביאר בשם רב האי גאון, ש'קומץ' הוא בור, ודרך הארי לגור בבור [כמו שנאמר 
(נסוס 3 יג) 'אריה טורף וגו' וימלא טרף חוריו ומעונותיו טרפה'ן, והכוונה היא שהבור 
שהארי נמצא בו אינו משביעו, אם לא ילך לחפש את טרפו. וראה ביאור נוסף בדבריו. 
עד. על פי רש"י (סנסללין כז. ד"ס קומן). 

עה. רש"י (ד"ס 6י). [ותוספות (ד"ס ופין) הביאו את דברי רש"י בנוסח אחר, שאם 
תחפור בור ותחזיר לתוכו את עפרו, לא יתמלא מכך. ולא כפי שכתב רש"י לפנינו, 
שהכוונה לעוקר חתיכת עפר מבור שהוא כבר כרוי. והקשו התוספות שאין הנמשל 
דומה למשל, שהרי כאן כוונת דוד היתה שיטלו מן העשירים ויתנו לעניים, ורק אם 
היה אומר להם ליטול מן העניים ולחזור ולתת להם, אז היה הנמשל דומה למשל. 
ובאמרי נועם (נפופ' טס) כתב, שלפי רש"י שלפנינו הקושיא מיושבת, משום שהם אמרו 
לו 'עמך ישראל צריכים פרנסה', ומשמע שדיברו על כל עם ישראל, בין עשירים ובין 
עניים, והם דומים לבור כרוי שהוא חסר, וכאשר השיב להם 'צאו והתפרנסו זה מזה', 
השיבו לו 'אין הבור מתמלא מחוליתו', שכמו שאם תעקור חוליא מבור כרוי ותחזיר 
בו את עפרו אינו מתמלא בכך, כך לא יתמלא חסרונם של ישראל בכך שיתפרנסו זה 
מזה. והמהרש"ל (נתוס' עס) כתב שקושיית התוספות קשה גם על פירוש רש"י שלפנינו]. 
והתוספות (עס) הביאו את פירוש רבינו תם, ש'מחוליתו' פירושו 'מנביעתו', דהיינו שאין 
הבור מתמלא מהמים הנובעים ממנו. והביאו פירוש אחר בשם ר"י, שהמשל הוא שאם 
תחפור בבור מצד אחד ותניח את העפר בצד השני, לא יתמלא הבור בכך, ואף כאן 


אוצר החכמה 


עין משפט 
נר מצוה 


י א מיי פי"ג מסנכות 

קנעות הנכס ט' סמ"ג 
עטין דרננן כ' טור וס"ע 
יו"ד סימן קדמ סעיף טז: 


רב נסים גאון 


תנו רבנן מפני ג' דברים 
כו' ותיפוק לי משום 
מזיקין בתרי מכלל 
דתרי לא מזקי להו. 
ואיתא מיפרשא בפרק 
כיצד מברכין על הפירות 
(דף מג) דתני לאחד נראה 
ומזיק לשנים נראה ואינו 
מזיק אלא אם כן יהיה 
אותו | המקום קבוע 
למזיקין צריכין לחוש 
להם ואפי' בתרי כדאמריי 
בדוכתא דקביעי חיישינן. 
ומה שאמרו אי בתרי 
חשדא נמי ליכא. זה 
הדבר בנוי על אותו 
העיקר שבמשנה בפרק 
עשרה יוחסין (קידושין 
דף פ') לא יתייחד איש 
אחד עם שתי נשים אבל 
אשה אחת מתייחדת עם 
שני | אנשים והואיל 
(והשנים) [והן שנים] 
מותר להן להתיחד עם 
האשה כי החשד מסתלק 
מביניהן אלא אם כן היו 
פרוצים ‏ כי הפרוצין 
החשד קבוע הוא בהן 
ואפיי אם היו עשרה 
כדאמרי' (שם) אמר רב 
יהודה אמר שמואל לא 
שנו אלא בכשרים אבל 
בפרוצין אפילו עשרה 
נמי לא מעשה היה 
והוציאוה י' במטה ומזה 
העיקר אמרי' נמי הכא 
בתרי ופריצי: ר' זירא 
אמר עד חצות לילה 


— Svar ---- 


תורה אור השלם 
א) ובא גְדְעוֹן וּמְאֶה 
איש | אֲשֶׁר ‏ אֶתו 
בְּקְצָה הַמַחֲנָה ראש 
הָאַשמַרֶת | הַתִּיכוֹנָה 
א הָקם הִקִמוּ 
אֶת הַשמְרִים וַיִתְקְעוּ 
בַּשופָרוּת וְנָפוֹץ הַכָּרִים 
אֲשֶׁר בְּיָדֶם: |שפטים ז, יט| 
ב) חֲצוֹת לֵילָה אֲקום 
להודות לֶךְּ על מִשְׁפְּטֵי 
צרקף: [תהלים קיט, סב] 
ג קְדְמוּ עיני אַשְׁמַרוֹת 

לָשִׁיחַ בְּאֲמְרְחָךְ: 

|תהלים קיט, קמח] 


ד) קִרַמְתִּי בַנֶשףפ 
ְאַשוּעה לַרְבְרִךּ יִחִלְִי: 
|תהלים קיט, קמזן 


הבש בְּעָרֶב = יום 
בְּאִישון ליָלָה וְאֶפָלָה: 
|משלי ז, טן 
הוכָּם דוד מִהַנָשְׁף 
שד הָעָרֶב לְמְחָרָתֶם 
לא נִמְלָט מָהֶם אִיש 
כִּי אִם אַרְבַּע מָאות 


₪ 


[שמואל א ל, יזן 
ז) וְיאמֶר משה פה אָמַר 
יי כַּחֲצֹּת הַלִילָה אַנִי 
יּצָא בְּתוֹךְ מִצְרִים: 
| שמות יא, ר] 


ח) וְאַחֲרֵי אַחִיתפֶל יְהֹדֶע בֶּן בְּנָהוּ וְאָביָתֶר וְשֵׂר צְבָא לְמלֶ וֹאָב: |רכר המם א מ, לד 
אַחִיתפָּל אֲשֶׁר יעץ בַָּמִים הָהַם כַּאֲשֶׁר ישְאֶל קרי ולא כתיב איש בְּרְבֶר הָאֶלְהים כָּן כָּל עְצַת אַחִיתפָל גַם 
לְדָוִד גם לְאָבְשָלם: [שמואל ב טז, כג] 


משנת ראשונים 


- 
במקומן 


כ כס. * ודוק5 רנע 6מות קנן?: 
רן צפונית מנשבת. פי' ללס 
דס 6מרינן כפרק כ יספור (ניג דף 
כס.) טסיל מנטכת עס כל חל ולתד: 
?ואתN‏ איהו ואמר כחצות. וס 
תמר מכל מקוס כימb‏ בּקכֿות כמו 
ססמכו לו מן ססמיס לס פמת פמכו 
לו. ו"ל סל ככס לומר לסס דכר על 
סיס יכול לסכלות ולסוכית פס יעפכו 
ל: ואין הבור מתמלא מחוליתו. 
פירס כס"י פס ימפוכ ויפזיר כו עפכו 
ל יס מ56. 6 ומימס הפין סגדון 
דומס לכפיס ססכי כ סיס 6ומר לסס 
6 ניטוכ מן סעטיריס וניתן (ענייס 
וס סיס מכֿוס ליטל מן סענייס ולסזוכ 
ולימן (סס 16 סיס דועס למסכ 
ומפכט כנינו תס מסוליפו מנניעמו 
כנומר 6ין סבור מפמנ מן סמיס 
סגונעיס כו. ונפוקפת? יש פין סבור 
מתמנ ממוכיתו 556 פס כן מוטכין כו 
מיס מכד פחר. ור"י פירט קפס תספוכ 
מכד זס ותנית מ5ד ססר כ פמלס. קמה 
טנופן כפן ססר כלן. כמו כן עס סוטל 
מן סעסיריס יתססר מן סעטיריס: 
כניסו 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


חיישינן. פי' סידוע סכגינין פס סמזיקין. וססיb‏ 
דלעיל דכתרי ופריכֿי ליכ מסוס מזיקין פיירי נסתס 
ססין רגיכין?: אי{ אומרין בפני המת אלא דבריו של מת. ופסק 
רכ פנפס מסוס ככ סי דוקל דכרי תורס לכל דכריס דעלמ5 לים 


בחדתי ותיפוק ליה משום מזיקין בתרי אי* בתרי 
חשר נמי ליכא בתרי ופריצי מפני המפולת 
ותיפוק ליה משום חשד ומזיקין בתרי וכשרי 
מפני המזיקין ותיפוק ליה מפני חשד ומפולת 
בחורבה חדתי ובתרי וכשרי אי בתרי מזיקין 
נמי ליכא במקומן חיישינן ואב"א לעולם בחד 
ובחורבה חדתי דקאי בדברא דהתם משום 
חשד ליכא דהא אשה בדברא לא שכיחא 
ומשום מזיקין איכא: * ת"ר ארבע משמרות 
הוי הלילה דברי רבי ר' נתן אומר שלש מ"ט 
דר' נתן דכתיב * ויבא גדעון ומאה איש אשר 
אתו בקצה המחנה ראש האשמורת התיכונה 
תנא* אין תיכונה אלא שיש לפניה ולאחריה 
ורבי מאי תיכונה" אחת מן התיכונה שבתיכונות 
ור' נתן מי כתיב תיכונה שבתיכונות תיכונה 
כתיב מ"ט דרבי א"ר זריקא א"ר אמי א"ר 
יהושע בן לוי כתוב אחד אומר = חצות לילה 
אקום להודות לך על משפטי צדקך וכתוב אחד 
אומר 5 קדמו עיני אשמורות הא כיצך ארבע 
משמרות הוי הלילה ור' נתן סבר לה כרבי 
יהושע דתנן 9 ר' יהושע אומר עד שלש שעות 


שכן דרך9 מלכים לעמוד בשלש שעות שית דליליא ותרתי דיממא הוו להו 
שתי משמרות רב אשי אמר משמרה ופלגא נמי משמרות קרו להו: ואמר רבי 
זריקא אמר רבי אמי אמר רבי יהושע בן לוי * * אין אומרין בפני המת אלא דבריו 
של מת אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא בדברי תורה אבל מילי דעלמא 
לית לן בה ואיכא דאמרי אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא [אפילו"] בדברי 
תורה וכ"ש מילי דעלמא: ודוד בפלגא דליליא הוה קאי מאורתא הוה קאי 
דכתיב ‏ קדמתי בנשף ואשועה וממאי דהאי נשף אורתא הוא דכתיב ₪ בנשף 
בערב יום באישון לילה ואפילה אמר רב אושעיא אמר רבי אחא הכי קאמר 
(דוד=) מעולם לא עבר עלי חצות לילה בשינה רבי זירא אמר עד חצות לילה 
היה מתנמנם = כסום מכאן ואילך היה מתגבר כארי רב אשי אמר עד חצות 
לילה היה עופק בו ברי תורה מכאן ואילך בשירות ותשבחות. ונשף אורתא הוא 
הא נשף צפרא הוא דכתיב 6 ויכם דוד מהנשף ועד הערב למחרתם מאי לאו 
מצפרא ועד ליליא לא מאורתא ועד אורתא אי הכי לכתוב מהנשף ועד הנשף 
או מהערב ועד הערב אלא אמר רבא תרי נשפי הוו נשף ליליא ואתי יממא 
נשף יממא ואתי ליליא. ודוד מי הוה ידע פלגא דליליא אימת השתא משה רבינו 
לא הוה ידע דכתיב ! כחצות הלילה אני יוצא בתוך מצרים מאי כחצות אילימא 
דאמר ליה קודשא בריך הוא כחצות * מי איכא ספיקא קמי שמיא אלא דאמר 
ליה (למחר") בחצות (כי השתא") ואתא איהו ואמר כחצות אלמא מספקא לי" 
ודוד הוה ידע דוד סימנא הוה ליה % דאמר רב אחא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא 
כנור היה תלוי למעלה ממטתו של דוד וכיון שהניע חצות לילה בא רוח צפונית 
ונושבת בו ומנגן מאליו מיד היה עומד ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר 
כיון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך עמך 
ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין הקומץ 
משביע את הארי ! ואין הבור מתמלא מחוליתו" אמר להם לכו ופשטו ידיכם 
בגדוד מיד יועצים באחיתופל ונמלכין בסנהדרין ושואלין באורים ותומים אמר רב 
יוסף מאי קרא (דכתיב") ‏ ואחרי אחיתופל בניהו בן יהוידע" ואביתר ושר צבא 
למלך יואב אחיתופל זה יועץ וכה"א = ₪ ועצת אחיתופל אשר יעץ בימים ההם כאשר ישאל (איש) בדבר האלהים 


לא אמרן אלא [אפילו] בדברי תורה וכל שכן מילי דעלמא. מפני שיהו עסוקין בהספדו. 
ויש מפרשים מפני שהמת יודע כל מה שאומרים לפניו עד שיסתם הגולל ומצטער כששומע 
שמדברים שלא מצרכיו, וכתיב ועשית הישר והטוב ואין טוב כשמצטער המת. [הריטב"א] 


ט) ועצת | "דוד" עיי"ש: 


ואיני יודע למה (הגהות דק"ס): 
בגמרא: 


כנור היה תלוי 


למעלה ממטתו של דוד. פיי רב האי גאון ז"ל שהיה לדוד סימנא בכנור למידע חצות לילה כגון פנגאן שהוא אבן 
שעות אף כנור יש לומר מחמת רוח צפונית, ויש לומר דברים אחרים שתנודותיהן משוערות במים או באויר מצד אחד וכל לילה ולילה מציבים אותו לפי שיעור אותו הלילה שבשעת חציה נשמע קול מאותו הכנור ע"כ. [הרשב"א] | מיד 
היה עומד ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר. לעולם יהא אדם זהיר לעסוק בדברי תורה ויעיר את שחריו עליה, ואל ימשך אחר התענוג ואל יפתהו להתרשל על זה עשרו ונכסיו, שהכל חולף ואבד, ותורה ושכרה עומדים לעד, ומי 


לנו גדול מדוד שהיה מלך וטרוד בכמה עסקים, ולא מנעהו מזה מלכות ועושר וטרדא. [מאירי] 
ישראל יכולין להתפרנס זה מזה. [יד רמה, סנהדרין טז.] 
חוריו ומעונותיו טרפה. [תוספות הרא"ש] 
אחד אינו שבע בכך. כחגבים כקומצין. [הריטב"א] 


והצל"ח כתב כס"א שמוחקים "למחר כי השתא": 
מתמלא עד שיתוסף בו עפר אחר ערוך ערך חלי א'] (גליון): 


ליכא וכו' ותיבת "ופריצי" נמחק (הרר"י בכרך): 


בחדתי. קנפלס מסדם, קספומס עלס" נפנס ועולנס כתזקתס: חשד 
נמי ליכא, דתנן (נמסכת קידוטין דף פ:) 3 טס מתיתלת עס טני 
לנסיס: בתרי ופריצי. דסמרינן סתס 69 טנו 696 ככטריס: במקומן 
חיישינן, כמקוס ססס מטויץ תליר מייטיין 6פילו כתרי: בדברא. 


כקלס: קדמו עיני אשמורות. 056 
ות לילס קסיס דוד עומד סתי 
מסמרות יש כסס: ור' נתן. פמר לך 
ססי קדמו עיני פסמוכות דקסמר דול 
קדמו טר מנכיס ק6מר, ‏ טדרכן 
לעמוד כט(ש פעות ניוס כתתנת פעס 
קניסית: שית דליליא, סות לִיכֶס סוי 
סק קעות: ותרתי דיממא. סססר 
מנכיס יטניס, סוו לסו פרסי משמרוק 
טל סמונס פעות: אלא לדבר הלכה. 
)סור לספר לפניו, טסכל סייכין (ספר 
כסן וסמת דומס וסוס ליס כועג לרק 
סלף עוקסו" (מעני ): אבל מילי 
דעלמא. טפין גי (מסכים כסן ליק 
לן כס: מאורתא. מתסנת סליעס: 
בנשף בערב יום. כסעריכ סיוס קכוי 
נטף: ה'ק. () קר דסכות לילס : מעולם 
לא עבר עלי חצות לילה בשינה. סקולס 
נכן סייפי עומל: מתנמנם כפוס. 
עוסק נפולס כקסול מתנמנס. כסוס 
סוס ספינו נכדס (עולס 556 ממנמנס 
ונעור תמיל: בשירות ותשבחות. וסכי 
מפרט כססול קר כסולות לך וגו': 
למחרתם. ליוס מסרפ טל תנייתס pס:‏ 
ה"ג לי סכי לכו מסנסף ועד סגסף 
פֿו מסערכ ועד סעככ, 556 6מר בכ 
לסי סרי נספי סוו: נשף יממא. קפן 
וענס, כמו (נסוף מלוכתיס? (מגעס 
דף ג.), וכמו ספי כוקם דסטמס דסף 
מדוכתיס רפס (פונין דף מג:): ואתא 
איהו ואמר כחצות. (פי קנ סיס יודע 
לכוין סקעס ונסעמיד דכריו כטעת 
סעסוכע: כנור היה תלוי למעלה 
ממטתו, ונקניו 755 5פון, כיון קסגיע 
ספות סליעס כוס 5פונים. מנסכת כו, 
דסמר מר (ננינ דף כס.) רנע כומות 
מנקנות 3כל וס ויוס, סק שעוק 
ר6טונות טל יוס מנסכת כו מזרמית 
מסנוך ססמס, !™ וסק 6סכוטוס כוס 
דלומית, וכתסלת סליכס רוס מעככית, 
ונקכֿות סיס לוס פוכית (כ) : אין הבור 
מתמלא מחוליתו. סעוקר פועיס מכוכ 
כרוי ופוזר ומקליכו לתוכו 6ין מפמנb‏ 
ככך, 6ף כפן מס פין תס מכין לענייס 
קבט מזונות ממקוס קר סין קט 
יכונין נפרנסס מקנ ענמט: יועצים 
באחיתופל, יזוס סלכך ילכו, וסיך יניכו 
מכ ומספים, וטכסיסי מפככ מנסמס: 
ונמלכין בפנהדרין. נוטנין מסס רקוק 
כדי קיתפננו עניסס: ושואלין באורים 
ותומיי, ס יכניתו: ה"ג מלי קכל וססכי 
לחיתופל כניסו כן יסוידע יפר וקכ 
3 למכך יול, פמיתופכ זס יוען: 
כניסו 


הו 


י] צ"ל שהחומה שלא נפלה עודנה בחזקתה (יעב"ץ, מהר"ץ חיות, ועיין רש"ש): 
] בתוספות ר"פ נוסף שם: מ] שייך לעיל (גליון): 
מהרש"ל שאין זה לשון פי' רש"י שלפנינו ומ"מ קושיית התוס' ותימה וכו' קשה לב' הפירושים, עיי"ש: 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) תוספת? פרק 6, 
3) (קמן ט:, ג) סמות 
פרק ג, ל) [מופפי כו:]; 
ס) גיטין ו:, 1) סנסדלין 
טז כל סענין, = 1) נקמן 
גט., מ)לקמן יח, 
ט) נקמן נ., *) [פ' מי 
סמתו י.], כ) לקמן יח., 
5 [ועי' פוס' סנסדרין 
טזL,‏ מ) בתוסי רית"ת 
הביאו ממדרש שמואל 
וכעין זה במדרש שוחר 
טוב (שמואל פר' כז) 
ועיין | שפתי חכמים, 
() ויקרא = ra‏ 
ק) במדבר יג לג. 


הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס ס"ק 
האי | ק60 | דס5": 
(3( ד"חה כטר וכו' 
5פונית סס"ד ומר כך 
פריך (סיות | ד"ס אין 
הקומץ משביע את 
הארי | מל' מלא 
קומצו' מלא כף מחציר 
אינו משביע את הארי. 
פ"א קומץ לשון ונהי 
בעינינו כחגבים ל) 
כדמתרגם כקמצין ר"ל 
מחגב אחד אינו שבע 
ארי סס"ל ולת"כ מ"ס 
ואין סנור: 


הנהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס כנול. 
וס לה. כ''כ סוט כן 
(פנ שש סתכונות כוס 
מערבית ונעתלת סיה 
כו דרומית וכמ"קp‏ 
כו"ם פ' כרלמית): 


גליון הש"ם 


נם' בתרי חשד נמי 
ליבא. עס"ך יו"ד סי" 
קמחם ‏ סקר כק: 
שם וכה'א ועצת 
אחיתופ? כו. עיין 
תפונת כקנ"b‏ סי' מ"מ: 
תוס' ד"ה אין אומרין 
כו'. ודוקא בד' אמות 
שלן. עי סוס נ"ק ט!: 
ל"ס ססוטינו. | סמסס 
ריס מזס: 


הגהות וציונים 


ל] תיבת "תנא" ט"ס היא 
(אלפי מנשה) וכן בכת"י 
ליתא (בית נתן): 3] צ"ל 
מאי תיכונה תיכונה 
שבתיכונות ‏ (וכ"ה 
בילקוט שמעוני שופטים 
סג, והגירסא שבגמרא 
לפנינו | אינה מובנת, 
רש"ש): ג] בכת"י דרך 
בני מלכים (וראה ג"כ 
בהגו"צ לקמן ט ע"ב 
במתניא: ל]גי רייף 
ורש"ל (גליון), הנוסח 
ברי"ף (בפ' מי שמתו) 
לא נצרכא אלא אפילו 
לדברי האה, וכיה 
הנוסח | "לא נצרכא" 
בכת"י וכל הראשונים, 
והמהרש"ל שהיה לפניו 
נוסח הדפוס "לא אמרן 
אלא" מחק תיבות אלו 


3 והגיה תחתיהם אפילו 


(דק"ס עי"ש אות ש): 
ס] המהרש"ל מחק תיבת 


1] ס"א נמחק. נ"א אלא דא"ל בחצות למחר כי השתא פי' שדבר עמו בחצות ואמר למחר כי 
השתא ולפ"ז לא קשה קושית התוס' (העתק מחילופי גירסאות בש"ס אמ"ד תע"ד). ועי' פנ"י שביאר יותר נ"א זה. 
]] [פי' עפר שע"פ הבור וי"מ מעפר שחופרין מן הבור אינו 
פ] תיבת "דכתיב" ליתא בכהד"פ והמהרש"ל הוסיפו, 
ע] בקרא איתא יהוידע בן בניהו וע"פ גירסת התוס' (לקמן ד ע"א) כ"ה גם 


5] ציל דבתרי 
מ עיין 


אין הקומץ משביע את הארי, כלומר כשם שאין מלא קומצו של אדם משביע את הארי, אלא מה שהוא טורף ונוטל מעצמו, כך אין 
פי' רבינו האי גאון, הגומא שעומד בה הארי אינו משביעו אם לא ילך לבקש את טרפו, ויורידוהו לבור מתרגם ואחתנוהו לקומצא, ודרך הארי להיות בחפירה, שנאמר וימלא טרף 
יש אומרים דמשום הכי נקט ארי, שדרכו של ארי כשהוא רעב מלחך את קומצו לצורך מאכל ואינו שבע אם אינו צד מאכל אחר. ענין אחר אין הקומץ לשון ארבה כלומר אם אוכל הארי ארבה 
ואין הבור מתמלא מחוליתו. מן המטר היורד מן השמים, עד שיתמשך לו אמת המים מחוץ. [יד רמה, סנהדרין טז.] 


מאימתי 


והשללל. מיד יועָצִים בַּאַחִיתוֹפֵל - מתייעצים עם אחיתופל כיצד 
להלחםץ, וְנִמְלְכִין בַּפַנְהָדְרִין - ונוטלים רשות מהסנהדרין, כדי 
שיתפללו עליהם"", וְשׁוֹאַלִין בָּאוּרִים ותוּמִים" האם יצליחול. 


הגמרא מביאה מקור לדברי רבי שמעון חסידא אודות סדר היציאה 
למלחמה: 
אָמר רב וֹסף, מַאי קרא - מהו הפסוק שבו נרמז שכך הוא סדר 
הדברים, שתחילה מתייעצים עם אחיתופל ואחר כך בסנהדרין ואחר 
כך באורים ותומים, (דכתיב) זהו הפסוק הנאמר בענין הממונים שמינה 


מה שתיטול מהעשירים יחסר לעשירים, ולא יוכלו שוב לפרנס את העניים [כן ביאר 
המהרש"ל (כתוס' סס, ‏ 63"ד)]. ובערוך (ערך סלי 6 - כפיכום סכסעון) ביאר, ש'חוליא' היא 
עפר שעל פי הבור, ואין הבור מתמלא ממנה. 

המהרש"א (ססדלין טז. מ" ד"ס כנור) ביאר את מה שהוצרכו לשני משלים, שכוונת דוד 
המלך היתה שהעניים יטלו צדקה מהעשירים, ובדרך כלל העניים מסתפקים במועט, 
ואם כן תספיק להם אותה צדקה. על כך השיבו לו, 'אין הקומץ משביע את הארי, 
כלומר, יש עניים שאין די להם בדבר מועט אלא הם צריכים מותרות, כארי שאינו 
מסתפק במועט. והוסיפו, שאם תאמר שהעשירים יתנו לעניים הרבה, עד שיספיק להם 
גם למותרות, אם כן 'אין הבור מתמלא מחולייתו', שמה שמתמלא בצד הזה נחסר 
בצד הזה, ואף כאן אם העשירים יתנו הרבה, יחסר לעשירים. 

עו. רב ניסים גאון (סוכל כלונס"ג פ(ק סתשוכות פופ ד). מובן שלא פתח בהצעה שיצאו 
למלחמה שהיא סכנה, כל עוד שאפשר להם להתפרנס זה מזה. ראה חפץ ה' (ד"ס יון). 
ומה שלא פרנסם מממונו, הרי זה משום שהיו בהם עניים רבים, ואפילו אם היה מחלק 
להם את כל ממונו לא היה מספיק להם [וראה ביאור נוסף בהערה לעילן. 

עז. באיזה דרך ילכו, וכיצד יסדרו את השומרים שלא יצאו האויבים מעירם, את 
הפושטים על העיר ובוזזים אותה, ואת האורבים על העיר. על פי רש"י כאן (ד"ס יועניס) 
[וזהו 'מצב' ו'משחית' ו'טכסיסי מארב' שהזכיר] וכן בשמואל א' (יג כג) ומהר"י קרא 
ושפת אמת (טס). 

עח. רש"י (ד"ס ונמלכין). [לעצם נטילת רשות ליציאה אין צורך בהם, שהרי שואלים על 
כך באורים ותומים]. וכתב במרומי שדה (ד"ס ונעלכין), שעל אף ששאלו באורים ותומים 
וידעו שינצחו, היו צריכים גם תפילה, משום שגם כאשר מנצחים במלחמה יש רבים 
שניזוקים ונהרגים בה, ועל כן היו צריכים להתפלל שלא ינזקו ושלא יהרגו. 
ובתוספות הרא"ש (ל"ס ונמנכין) כתב שנמלכים בסנהדרין היינו שנוטלים מהם רשות 
לצאת, וכדין המשנה בסנהדרין (נ.) שאין יוצאים למלחמת הרשות אלא על פי בית דין 
של שבעים ואחד, ועוד שהם היו גם בעלי עצה וגבורה. וכן מבואר בגמרא בסנהדרין 
(טז.) שדין זה נלמד ממנהגו של דוד המלך. [וראה ברש"י (פס ד"ס ונמנכין) שכתב 'נוטלין 
רשות מהן, והיינו מתניתין'. ובשפתי חכמים (גרט"י ד"ס ונמנכין) כתב להגיה כן גם ברש"י 
כאן, שנקט שני טעמים להמלכה זו, לשם נטילת רשות ובכדי שיתפללו עליהם]. 

עט. נאמר בתורה (טעות כת 0 'ונתת אל חושן המשפט את האורים ואת התומים, והיו 
על לב אהרן בבואו לפני ה', ונשא אהרן את משפט בני ישראל על לבו לפני ה' 
תמידי. 

'אורים ותומים' הוא כתב שם המפורש שהיה מונח בתוך כפלי החושן. ונקרא 'אורים 
ותומים' משום שעל ידיו היה החושן 'מאיר' ו'מתמם' את דבריו, דהיינו שמפרש ומשלים 
את דבריו, שמה שנאמר בו מתקיים ללא שינוי. והוא נקרא בהמשך הפסוק 'משפט 
בני ישראל', משום שעל ידו הם נשפטים [ששאלתם מתבררת] לפני ה', והם יודעים 
כיצד לנהוג באותו ענין. על פי גמרא (יומ6 עג:) ורש"י (פס ד"ס סמליכין וד"ס מטלימין, 
ונקות סס). וראה הגהות וציונים (לסנן ל.). 

וכתב הרמב"ם (כני סמקדם פ"י סי"5, על פי סרית עס עג.), וכיצד שואלין, עומד הכהן 
ופניו לפני הארון, והשואל מאחריו פניו לאחרי הכהן, ואומר השואל 'אעלה או לא 
אעלה'. ואינו שואל בקול רם, ולא מהרהר בלבו, אלא בקול נמוך כמי שמתפלל בינו 


פרק ראשון 


ברכות 


דוד המלך (לס"י 6' מ ל), וְאֶחַרִי אַחִיתוֹפל בְּנַיִהוּ בּן יהוידעפי 
וְאָבִיתֶַר וְשֵׁׂר צַבָא למַלִף יואָב', וכפי שיבואר. 


ה: [ו] 


רב יוסף מבאר את הפסוק: 

'אַחִיתוֹפל', זֶה היועץ שמייעץ כיצד להלחם, וְכֵן הוּא [הפסוק] אומר 
במרד אבשלום, על העצות שנתן אחיתופל לאבשלום (פמופנ כ' עז כג)פב 
וַעֲצַת אַחִיתוּפָל אֲשֶׁר יָעַץ בַּיּמִים הָהַם פַּאֲשֶׁר יִשְׁאֵל (פאִיש5) 
בְּדְבַר הָאָלהִים'". ומכך שהוזכר אחיתופל בתחילת הפסוק (לס"י עס), 
מבואר שבתחילה מתייעצים עם אחיתופל. 


לבין עצמו. ומיד רוח הקדש לובש את הכהן, ומביט בחושן ורואה בו במראה הנבואה 
'עלה' או 'לא תעלה', באותיות שבולטות מן החושן כנגד פניו, והכהן משיבו ואומר 
לו 'עלה' או 'לא תעלה'. וראה ברמב"ן (טפופ כפ 6 שהאריך בזה. 

ם. רש"י (ד"ס ושופנן). הקדימו ליטול עצה מאחיתופל, עוד קודם שנמלכו בסנהדרין 
ושאלו באורים ותומים, משום שהיו צריכים להכין תכסיסי המלחמה זמן רב קודם לה, 
ולצורך כך היו זקוקים לעצתו. ולעומת זאת לא היו נמלכים בסנהדרין ובאורים ותומים 
אלא סמוך לצאתם למלחמה, שאם לא כן יתכן שבינתיים יגרמו החטאים שלא יהיו 
ראויים לנצח, ולא תועיל להם עצתם. חדש האביב (פס). 

פא. כן גרס רש"י (ד"ס ס"ג מסי) בגמרא. אך לשון הפסוק לפנינו (פס) הוא 'יהוידע בן 
בניהו', וכן גרסו התוספות (לקמן ד. ד"ס כיסו) כאן בגמרא. 

פשוטו של מקרא הוא שאחר מותו של אחיתופל, שהיה יועץ למלך [כמבואר שם (כו 
], מינה דוד במקומו את אביתר ויהוידע. רש"י בדברי הימים (5' כו ד). הגמרא כאן 
דורשת את הפסוק באופן אחר, שהכוונה בו היא לסדר ההתייעצות במלחמה, וכפי 
שיתבאר. 

פב. שיבוא על פלגשי דוד אביו, כדי להראות לעם שלא יתפייס יותר עם אביו (פמופ 
נ' טו כ). לאחר מכן הוזכרה עצה נוספת שאמר לו, שילחם בדוד אביו עוד באותו 
לילה כשהוא עייף ויגע. עצה זו הוכשלה בידי חושי הארכי [שהיה נאמן לדוד] שיעץ 
לאבשלום שלא לעשות כן (עס יז 6-ל). 

פג. תיבת 'איש' היא 'קרי' ולא 'כתיב', כלומר, אינה כתובה במקרא, אך לפי המסורת 
יש לקרותה. גמרא ((לליס 0:). 

והאלשיך (מכסופ ספוכקות, פמו כ' טז כנ) ביאר את החילוק בין ה'קרי' ל'כתיב' באופן 
זה, שלפי הכתוב בפסוק 'כאשר ישאל בדבר האלהים', הכוונה שעצת אחיתופל היתה 
כאילו הוא עצמו שאל בדבר ה', אך כיון שאחיתופל לא היה ראוי שנייחס אליו דיבור 
עם ה', נוסף בקרי 'כאשר ישאל איש', והיינו כאילו אדם אחר שאל בדבר ה' [וראה 
במדרש (פסלס ג ד) שלא נכתבה תיבת 'איש', משום שלא היה איש אלא מלאך]. 

פד. הרשב"א (טו"פ מ" סי" מת) נשאל מדוע נקטה הגמרא דווקא פסוק זה, בעת שישנם 
פסוקים רבים אחרים שמבואר בהם כי אחיתופל היה יועץ. הרשב"א השיב לשואלו כי 
מלבד שאפשר לומר בפשטות שהגמרא נקטה פסוק אחד מהרבים בלא כוונה מיוחדת, 
עוד אפשר לומר שהביאה פסוק זה כדי ליישב את הקושיא מדוע נועצים בבני אדם 
כאשר אפשר לשאול בעצת ה'. פסוק זה מיישב זאת, מפני שמבואר בו שאכן כך יש 
לנהוג, שאפילו באופן ששואלים בדבר ה', מתייעצים תחילה עם אחיתופל, ואחר כך 
רואים באורים ותומים כעצתו. [אך ברש"י (ד"ס ופופנין) מבואר, שבאורים ותומים שאלו 
רק האם יצליחון. 

ובספר מצור דבש (ד"ס פמיתופ) הקשה, מדוע הגמרא לא הביאה את הפסוק שלפני 
הפסוק הראשון (דס"י 6' כ (ג), שמפורש בו 'ואחיתופל יועץ למלך'. ותירץ בשני אופנים. 
האחד, כי הגמרא העדיפה להביא פסוק שנאמר בנביאים מפסוק שנאמר בכתובים [ראה 
תוספות (כ"ס (נ. ד"ס מפסי)]. והשני, כי הפסוק שלפנינו מרבה בשבחו של אחיתופל. 
ובשפתי חכמים (ככע"י ד"ס ס"ג מפי) כתב, שאפשר שכוונת רש"י (פס) לומר שאין גורסים 
'וכן הוא אומר' וכו', משום שהדבר מפורש בפסוק 'ואחיתופל יועץ למלך', וכפי 
שהתבאר. 


מאימתי 


ומה שנאמר (לס"י פס) שאחרי אחיתופל ְּנְיְהוּ בֶּן יְהוידְע'*, זֶה 
מִנְהַדְרִין - הכוונה לבית דין הגדול, שהרי בניהו בן יהוידע היה ראש 
הסנהדרין. ומה שנאמר בהמשך הכתוב (טס) לְאִבִיתָר', אֶלוּ אורים 
ותוּמִים - הכוונה לאורים ותומים שהיה דוד שואל בהם על ידי 
אביתרי. וְכְן הווא אוֹמַר - וש ללמוד דבר זה [ש'אביתר' המוזכר 
| בפסוק הכוונה לאורים ותומים], מהנאמר (שמופ{ נ' כ כג) ֹבְנָיָהוּ בֶּן 
יהוידְע על הַפַרְתִי ועל הַפְּלַתֵי" - בניהו בן יהוידע היה קודםה 
לאורים ותומים שנקראים 'כרתי' ו'פלתי'י, והיינו שמתחילה נוטלים 
רשות מהסנהדרין, ורק לאחר מכן שואלים באורים ותומים האם יצליחו, 
ואם כן בהכרח שאביתר שהוזכר בפסוק הראשון (לס"י פס) לאחר בניהו, 
הוא הכהן ששואלים על ידו באורים ותומים'. 


ד. [ָא] פרק 


מברר רב יוסף, וְלְמָה נִקְרְָא שָמם של האורים ותומים כָּרְתָ" 
וּ'פְלְתִי'. ומבאר, הם נקראים פְרְתִּ" משום שַפּורְתִים - חותכים את 
דְּבְרִיהַם, שאומרים דברים חתוכים וגמורים, שלא ישתנו בשום אופן". 
ונקראים פַּלְתִ" משום שַמוּפַלְאִים בְּדְבְרִיקָם" - דבויהם נאמרים 
בדרך נס ופלאי. 


מסיים רב יוסף", וְאַחַר פַּךְּ - ורק לאחר סדר ההתייעצות הנזכר, 


Bes ring 


הוזכר בפסוק (לס"י פס) 'שׂר צַבָא למלִף [שהוא] ווֹאָב', שהוא מוליך 
בפועל את אנשי המלחמה. 


אי 


א. לשון הפסוק לפנינו הוא 'יהוידע בן בניהו', וכן גרסו התוספות (ד"ס כניסו) בגמרא, 
וראה בהערה להלן בסמוך. 

ב. ראה בהערה להלן, אם דבר זה נלמד מפסוק או מסברא. 

ג. שכל ימי הנהגתו של דוד, היה שואל באורים ותומים על ידי אביתר, עד מלחמת 
דוד ואבשלום, שאז שאל באורים ותומים על ידי אביתר ולא נענה, ושאל על ידי צדוק 
ונענה, ואז הפסיק אביתר להיות כהן גדול (סדר עונס כנס פי"ד, יומס עג:). רש"י (ד"ס 
וסכיתל). 

ד. לשון הפסוק הוא 'ויואב אל כל הצבא ישראל, ובניה בן יהוידע על הכרתי ועל 
הפלתי'. ופירש רש"י (פס) שכוונת הכתוב היא, שאף על פי שדוד אמר (עס יט יד) 
לעמשא שימנה אותו לשר צבא במקום יואב, כיון שמת עמשא [על ידי יואב, כמסופר 
שם (כ י)] נשאר יואב בתפקידו, ומתוך שהזכיר הכתוב את יואב הזכיר גם את שאר 
הממונים, ובהם בניה בן יהוידע שהיה ממונה 'על הכרתי ועל הפלתי'. להלן יתבאר 
מי הם ה'כרתי' וה'פלתי', ומה למדים מכך. 

ה. תיבת 'על' שנאמרה בפסוק פירושה ראשון וקודם להם. רש"י (ד"ס וכן). 

ו. הגמרא להלן תבאר מדוע נקראו כן. 

לפי פשוטו של מקרא נאמרו ביאורים אחרים בענין ה'כרתי' וה'פלתי': א. בתרגום יונתן 
(סמופל ג' כ כג) ביאר שהם היורים בקשת וקולעי האבנים [על פי מצודת דוד (פס ת יק)], 
ובניהו בן יהוידע היה ממונה עליהם. ב. הרד"ק (פס) הביא ביאור נוסף, ש'כרתי' ויפלתי' 
הם שתי משפחות מישראל, שהיו נאמנים למלך ורואים פניו תמיד. ג. הרלב"ג (שס עו 
יס) ביאר, שהם היו שתי משפחות חכמות ביותר, והסנהדרין היו מהם. 

ז. על פי רש"י (ד"ס וכן, סנסדרין עז: ד"ס ולניתכ), וכן כתבו התוספות (ד"ס כײיסו) בשמו. 
עוד מבואר בדברי התוספות, שלפי רש"י שה'כרתי ופלתי' הם האורים והתומים, אין 
ראיה מהפסוק שבניהו היה אב בית דין, ומה שהגמרא אומרת שבניהו זה סנהדרין 
נלמד מסברא. והסברא היא, שאם לא כן מדוע הוזכר בניהו בפסוק [על פי מהרש"א 
וברך משה (נתוק' עס)]. 

והמהרש"ל (נפוס' פס) כתב, שמדברי רש"י לפנינו (ד"ס כניסו וד"ס וכן, עלדעת סמסכט"ל סס 
דינור 6פד) משמע, שהגמרא כן מביאה ראיה מהפסוק שבניהו הוא סנהדרין ממה 
שרואים שהוא קדם לאורים ותומים, ולא כפי שהביאו התוספות בשמו. ובמגיד תעלומה 
(כרט"י ד"ס כניסו) הוסיף לבאר, שלכאורה קשה, איך יתכן שאדם קודם לאורים ותומים, 
ובהכרח שהיה מן הסנהדרין, שצריכים ליטול מהם רשות כדי שיתפללו (כש"י לעיל ג: 
ד"ס ונמנכין), ורק אחר התפילה שואלים אם יצליחו, ואם כן מוכח מכך שבניהו הוא 
ראש הסנהדרין, ומה שאביתר אלו אורים ותומים יודעים מסברא [וכפי שביארו 
התוספות, כדלהלן]. 

והתוספות (ד"ס נניסו) ביארו בשם רבינו תם, ש'כרתי' ו'פלתי' הכוונה לסנהדרין [וראה 
בהערה להלן מדוע נקראו כן], והגמרא מוכיחה מפסוק זה שבניהו בן יהוידע היה 
אב בית דין, ומה שאביתר אלו אורים ותומים אין צריך ראיה, שהרי לא היה כהן 
אחר, שכל האחרים נהרגו כשהרג שאול את נוב עיר הכהנים (טמופל 5' כנ יע-). 
והוסיפו, שאף על פי שבפסוק הראשון נאמר יהוידע בן בניהו' [כפי הגירסא לפנינו 
בפסוק], וכאן נאמר 'בניהו בן יהוידע', הגמרא לומדת מזה לזה, משום ש'יהוידע בן 
בניהו' היה בנו של (בניהו בן יהוידע', ומן הסתם מילא את מקומו לאחר פטירתו, 
והיה אב בית דין [כן משמע מדברי התוספות, וכן מפורש ברבינו חננאל (ד"ס פיל). 
אך התוספות בסנהדרין (עז: ד"ס וספרי) כתבו להיפך, שבניהו בן יהוידע היה בנו של 
יהוידע בן בניהו, ומכך שבניהו היה אב בית דין, לומדים שגם אביו היה אב בית 
דין]. 

ח. על פי רש"י (ד"ס שכותיס). כוונת רש"י למבואר ביומא (עג:), שאף על פי 


ראשון 


ברכות 


הגמרא מביאה מקור למה שנאמר לעיל (ג:), שכינור היה תלוי מעל 
מיטתו של דוד והיה מעוררו: 
אַמַר רב יִצְחַק כָּר אַדָּא, וְאַמָרִי לה - ויש אומרים, שדבר זה אָמַר 
רב יִצְחָק בְּרִיה דֶּרב אִידִי, מאי קְרְא - היכן נרמז בפסוק שהיה 
דוד המלך מתעורר על ידי כינור, שנאמר בדברי דוד המלך (פסלס ₪ 
ט) 'עוּרְָה כְבודִי עוּרְה הַנָּבָל וְכְנור אֲעֵירָה שָחַר', ויש לדרוש פסוק 
זה כך, 'עוּרָה [-התעורר] כְבוֹדָי, ואל תתכבד בשינה כשאר המלכים", 
'עוּרָה', הער אותי אתה ההַנָּבָל וְכְנּור' התלוי על מיטתי", אֶצִירָה שְׁחַר', 
אני מעיר את השחר, כלומר, קם לפני השחר, ואיני כשאר מלכים 
שהשחר קודם לקימתם ומעוררם"י. 


* 


הגמרא מביאה תירוצים נוספים על הקושיא שהקשתה לעיל (ג:), 
כיצד יתכן שדוד המלך ידע מתי חצות, הרי אפילו משה רבינו לא 
ידע זאת: 
רַבִּי זַירא אָמַר ליישב את הקושיא, משָה לְעוּלֶם הָוָה ידע - באמת 
משה רבינו ידע מתי חצות", וְדָוִד נָמִי הָוָה ידע - וגם דוד ידע מתי 
חצות, ולא היה צריך כינור לכך". וְאם תשאל, כַּיוֶן דְּדָוד הַוְה ידע 
מתי חצות, פָּנוּר למה ליה - מדוע היה צריך להעמיד הכינור באופן 
זה, שינגן בחצות. יש ליישב, שהוצרך לעשות כן לְאתְעוּרי משִנְתִּיה 
- כדי שהכינור יעיר אותו משנתו". וְאם תשאל, פִּיון דְּמשָה הָוִה 


שגזירת נביא חוזרת, גזירת אורים ותומים אינה חוזרת. וביאר המאירי (סס עג. ד"ס 
כל), שאם אמר נביא גזירה לרעה והאדם עשה תשובה, הגזירה מתבטלת, אך אם 
נאמר דבר על ידי אורים ותומים לרעה, אינו משתנה אחר כך. על פי משמר הלוי 
(ד"ס כרתי). 

ט. יש הגורסים כאן כדברי הגמרא ביומא (עג:), 'ולמה נקרא שמם אורים ותומים, 
אורים, שמאירים [-מפרשים] את דבריהם, תומים, שמשלימים את דבריהם' [-מה שהם 
אומרים אינו מתבטל. רש"י (שס ד"ס משנימין)]. גליון (סגסות וֿיוניס). 

י. כן ביארו האחרונים בדעת רש"י (ד"ס וכ), שביאר ש'כרתי' ו'פלתי' הם כינויים של 
האורים ותומים. אך התוספות (ד"ס נטסו) ביארו בשם רבינו תם [הובאו דבריהם בהערה 
לעיל], ש'כרתי' ו'פלתי' הכוונה לסנהדרין, ונקראים 'כרתי' משום שכורתים דבריהם לפי 
האמת, ונקראים 'פלתי' משום שהם 'מופלאים' בהוראה, וכפי שמצינו (סללין פו.) 
שהגדול בבית דין נקרא 'מופלא'. 

וא. עד כאן אלו דברי רב יוסף. שפתי חכמים (ד"ס ולספ"ל). 

יב. והיינו שדוד פונה כביכול אל כבודו, ואומר לו שיתעורר בחצות. [ולפי הדעה 
((עיל ג:) שדוד היה ער כל הלילה עורה' הוא שם דבר, וכך פירושו, כבודי הוא 
בכך שאני ער, ואינני כשאר מלכים שכבודם הוא בשינה]. ראש יוסף (ד"ס מסי). 
ובמצודת ציון (פסליס מ ע) ביאר, ש'כבוד' הכוונה לנשמה, וכוונת דוד לומר 'התעוררי 
נשמתי'. 

וג. רש"י (ד'"ס עולס). שזהו מכבוד המלכות לישן עד השעה השלישית, ודוד אמר לעצמו 
שלא יכבד עצמו בריבוי שינה כשאר מלכים. על פי רש"י בתהלים (מ ט). ובמגיד 
תעלומה (נכע"י ד"ס פעילס) ביאר, שכוונת דוד לומר לעצמו שלא ישן בדרך כבוד, במיטה 
מכובדת ומצעים יפים, אלא רק יתנמנם כסוס, כמבואר לעיל (ג:). ובשערי ציון (צרט"י 
ד"ס עולס) ביאר, ש'כבודי' הוא מלשון כבדות השינה, והכוונה שלא ישן באופן כבד. 
וראה ביאורים נוספים בענין 'כבודי' בהערה הקודמת. 

יד. רש"י (פסניס פס). ומשמע מדבריו שנבל' ו'כינור' המוזכרים כאן הם דבר אחד. וכן 
משמע מדברי הגמרא ((עיל ג:) שהזכירה שהיה כינור על מיטתו של דוד, ולא הזכירה 
נבל. ויש לבאר, שהגמרא כאן סוברת כדעה [הובאה ברש"י (ססליס פ? ג), וראה בערכין 
(יג:) ובירושלמי סוכה (פ"ס ס"ו)], שנבל וכינור הם דבר אחד. שפתי חכמים (לעיל ג: ד"ס 
כנוכ). ובירושלמי (ס"6) מבואר, שדוד נתן מראשותיו גם נבל וגם כינור. ובזהרי הש"ס 
(ד"ס מ6) ביאר שהכינור קולו חזק והוא היה מעירו משנתו [ולכן הגמרא לעיל נקטה 
רק כינורן, ואחר כך היה מנגן דוד בנבל שקולו ערב יותר כדי לעורר שמחה בליבו, 
ועל ידי כך תשרה עליו רוח הקודש. 

טו. רש"י (ד"ס פעירס, סנסדלין טז: ד"ס מ6). בפסוק נאמרו שלש לשונות של התעוררות, 
משום שיש שלשה מיני התעוררויות באדם: א. שמתעורר לדבר בעצמו, וכנגד זה אמר 
דוד 'עורה כבודי', שבחצי הראשון של הלילה אני מעיר את עצמי לעסוק בתורה. ב. 
שמתעורר על ידי דבר אחר, וכנגד זה אמר דוד 'עורה הנבל וכינור', שבחצות הלילה 
אני מתעורר על ידי נבל וכינור. ג. שמעורר אחרים, וכנגד זה אמר דוד המלך 'אעירה 
שחר', שבסוף הלילה אני מעורר את השחר. מהרש"א (מ"6 סנסדרין טו. ד"ס כנוכ). וראה 
ביאורים נוספים בראש יוסף (ד"ס מפי) ובמגיד תעלומה (נרס"י ד"ס 6עיכס). 

טז. וכאילו כתוב בגמרא 'לעולם משה הוה ידע'. שפתי חכמים (ל"ס מסס). 

יז. כיון שמשה ידע, אין מניעה לומר שגם דוד ידע, שהרי כל הקושיא היא כיצד 
יתכן שדוד ידע מה שמשה לא ידע. 

יח. רבי זירא אמר כן לפי שיטתו (עי? ג:), שעד חצות היה מתנמנם כסוס, והכינור 
היה מעוררו, אבל לדעת רב אשי (עס) שעד חצות היה עוסק בתורה, לא היה צריך 
כינור להתעורר. שיטמ"ק (ד"ס כני). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ֿ) מס' דרך 6רץ זוע6 
פרק ג, 3) עיין תוס' 
קידושין ל. ד"ה אל 
(ועײן ב"מ הף כג; 
ג) קנסלרין לף 05 
ד) ג" סס וסועס דף לו., 
ס) פי"ד וביומא עג:, 
ו) ירושלמי פ"א דברכות 
ה ע"ב עיי"ש, ]) נדה 
דף יט., ]) שם דף כד:, 
ט) בסנהדרין טז: עיי"ש 
(מהרש"ל), *) ש"א כב 
יט-כ, כ) [וכ"ס נעכוך 
עכך תכ], 9) סנהדרין 
פז., מ)[ע" כסוס' 
סנסלרין ‏ עז: | ד"ס 
ולחלין. 


הגהות הב"ח 


(5) רשיי ד"ס פליפר 
וכו'. (יל סעכר של פלפס 
עטר ולמסלת יגיה |] 
רעס עסר: (3) ד"ה 


אהח06/2018/פנַח סי מכניס כו'. מכליס 


קת פני סככ: (ג) ד"ה 
לונ כו'. כטוכ ס' בארץ 
ישראל כנר טרלוני: 
(ל) ד"ה כילס ולו'. 
סנו לארץ כימי יסוסע: 
(ס) ד"ה כסוייס | סיו 
ישראל (יעסות: 
(1) דה (מנו כל 
פניעזר דמר עד סוף: 


—_— hE 
לעזי רש"י‎ 


ושטידו"ר. פיכוק סניס, 
כמין (כוp‏ עהונד קוכל 
כתוכס 


= => 


תורה אור השלם 
א) וְיוֹאֶב אֶל כָּל הַצְבָא 
ִשְׂרָאֵל = וּבְנָה = ב 
ְהויָרֶע על הַכְּרַתִי וֶעל 
הַפָּלְתִי: |שמואל ב כ, כגן 
בְניְהוּ בֶּן יְהידֶע על 
הַכְּרָתִי וְהַפְּלָתִי וּבָנִי 
רָויר הָרָאשׂנִים ליד 
הַמַלְְּ [דברי הימים א יח, יז] 
ב) עֵּרָה כְבוֹדִי עוּרָה 
הַנבְל וְכנוֹר אֲעֵירָה 

שְׁחַר: [תהלים נז, ט] 
טְתְפְלָה לֶרָוֶך הֵמַה 
יי אֲוְנְף עֲנְנִי כִּי עֲנִי 
אֲבְוֹן | אָנִי: = שְׁמְרָה 
נפָשִׁי כִּי חִסִיד אָנִי 
הוֹשע עבר אַתָּה 
אֲלהֵי הַבּוֹמֵחַ אָלֶי: 

[תהלים פו, א-ב] 

ד) חַצוֹת לַיֵלָה אָקוּם 
לְהוֹדוֹת לֶךְּ על מִשְׁפָּמֵי 
צְדְקָף: [ההלים קיט, סבן 
ה) וְאַדַבְרָה | בְעדתָיףְ 
גד מִלְכִים וְלא אָבוּש: 
|תהלים קיט, מו] 
סבְנִי אָם חָכַם לבֶּךְ 
ישְמַח לָבִּי גם אָנִי: 
[משלי בג, טו] 

ז חָכֶם בְּנִי וְשְמַח לְבִּי 
ְאֲשִׁיבָה חֹרָפִי דָבֶר: 
[משלי כז, יא] 


ח) לולא הָאֲמַנְתִּי לרְאוֹת בְּמוּב יי בְאָרֶץ חַיִם: [תהלם כ ין 
תלד והשבתיף אֶל הָאֲרָמָה הזאת כִּי לא אֲעְֲּ עד אֲשֶׁר אם עָשִיתִי. אֶת אֲשֶׁר רִבַּרְתִּי ל 


|בראשית כח, טו] 


בניהו בן יהוידע זה סנהדרין, * קסיס 36 כים דין: וכן הוא אומר 
ובניהו בן יהוידע על הכרתי ועל הפלתי, רקטון וקודס (סס, קכתסילס 
נוטליס כקות וסס"כ קוליס פס ילליסו: ואביתר אלו אורים ותומים. 
סכל ימי דוד סיס נם50 כ6כיתר, עד מלחמם לנטנוס עטקל 6כיתר ונ 


ענתס כו וטס דוק וענתס לו כד6מרי" 
כסדר עונס, וסתלק ז מן סכסונס: 
שכורתים את דבריהם. ססומכיס 
דכריס קכוניס וגמוריס קנ יפסתו ונb‏ 
יוסיפו: שר צבא למלך יואב. לסוליך 
קנטי סמלקמס : מאי קרא. לכנור סיס 
סלוי למעלס ממטתו ומעוכרו: עורה 
כבודי. 26 תתכנדי טיס כעלר 
מנכיס: אעירה שחר. סלר מנכיס 
סססר מעוככן, וני מעוכר פת סקסל" : 
שמא יטעו אצטגניני פרעה. פס 6ני 
יודע (כוין סקעס סס לייס יודעיס 
לכוין סקעס, וקודס טיגיע סנות יסו 
סנוליס שסגיע ועדיין 69 3ס סמכס 
ויל)מרו מקה כדפי סול, סנכך כו 
לסו כטון פיי יודע: דאמר מר. 
כעסכת דכך פכן: ותאחז, תסל לקז 
וגכקל כדכריך: תליסר נגהי ארבפר. 
ליל סעכר סלסס עטר (5) ולמסרם יגיע 
סללעהו עטל: ידי מקוכלכות בדם; 
קסנסיס מכלות כו דס נדס ס טמb‏ ס 
מסור, סיק מכסות דס טסול כ6קס": 
ובשפיר. סו עול סולד קסעכמות 
וסגידיס וסנקר נכוכיס כקוכו. ויק 
ספיר קס6סס יוסכת עניו ימי טועפה 
וימי עסכס ופי זס זס סמלוקס, ונמס! 
נלס (לף כה) מפלט לס, ויק קפיר 
מל מיס ודס ססיגו ססוב וד" יש 
עליו מומסת יולדת וימי טסלתס: 
ובשליא. דקכן (סס כ.) 6ין שלי 693 
ונד, וסול כמין לכום שסולד טוככ כתולס 
וקורין וסעי"דור כנע"ז, ותני (טס) 
6ין עלי? פמותס מטפס ותסנפס כסוט 
טל ערכ וקופס כפורמוס, וסיו מכיסין 
פותס לפניו (רפות 6ס ים 03 כטיעור 
ומס עעויס כדת טני סנסויקנס קסיס 
וכל כתוכס ונמות וקכ עניו יי 
טומה וטסרס 6ס (פו: זכיתי וחייבתי. 
טייך כדיני ממונות ודיני נפסו': טמאתי 
וטהרתי. כסנכות טומ6ס ועסלס: 
מפיבושת. [מפי כופת'], כלכרי סלכס 
סיוכפין מפיו סיס כוטת כדוד, ספעמיס 
קסיס טועס וסוס 6ומכ כו טעית: 
לפיכך. כזכות קסיס דוד מקטין ענמו 
וכס וכ ממנו כ(30: אלא דניאל שמו, 
כעקוס תד סומר (פמפ{ 3 ג) ומקנסו 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


בניהן זה פהדרין. עסכר 6ומר כן. יפר 56ו פוריס ותומיס 

וכן סו 6ומר וכניסו כן יסוידע על סכרתי וע ספנתי 
כלומר סיס קודס נסס פס כן פוריס ותומיס סיו 6פר כניסו. "כ 
קניפר עסוזכר קמל כניסו סייטו לוכיס ותומיס כך פירק כק"י? ותימס 


א בגיהו בן יהוידע זה סנהדרין ואביתר אלו 


A 


אורים ותומים וכן הוא אומר * ובניהו בן 
יהוידע על הכרתי ועל הפלתי ולמה נקרא 
שמם כרתי ופלתי כרתי שכורתים דבריהם 
פלתי שמופלאים בדבריהם* ואח"כ שר צבא 
למלך יואב. אמר רב יצחק בר אדא ואמרי לה 
אמר רב יצחק בריה דרב אידי מאי קרא = עורה 
כבודי עורה הנבל וכנור אעירה שחר. רבי 
זירא אמר משה לעולם הוה ידע ודוד נמי הוה 
ידע וכיון דדוד הוה ידע כנור למה ליה 
לאתעורי משנתיה וכיון דמשה הוה ידע למה 
ליה למימר כחצות משה קסבר שמא ימעו 
אצטגניני פרעה ויאמרו משה בדאי הוא דאמר 
מר %למד לשונך לומר איני ודע שמא 


ך. 


לפירוקו פטיטם דקביר כסן סיס כּימי 
דוד כ סיס כסן תל קכונס נסכגו 
בכ עיל סכסניס" ונמס 5ליך רפיס 
עניס. ועוד לגירסת סקונטכס נניסו 
נן יסוידע פין ₪ ספסוק כקוס מקוס. 
לכך (מפרם) [גליס] רכינו תס כדסיי 
(נדס"5 כז) 5 וסכי לסיתופל יסוידע 
כן כליסו זס סנסדרין וכן סול סומכ 
וכניסו כן יסוילע על סכרתי וענ ספנתי 
ופי' ריית דככתי ופכמי סייגו סנסדלין 
קכורתין ‏ דכליסס | נלמסן ופנתי 
פעופנקיס כסוכ5ס כמו מופנb‏ קית 
לין 6. ו"ת סיכי פטיע יסוידע כן כניסו 
מכניסו כן יסוידע. ו"ל דמסממb‏ 
ממנb‏ מקוס קניו סיס וכי סיכי דסכיו 
סיס עסנסללין גס סול סיס עסס?: 


תתבדה ותאחז. רב אשי אמר בפלגא אורתא דתליסר נגהי ארבסר הוה קאי 
והכי קאמר משה לישראל אמר הקב"ה למחר כחצות הלילה כי האידנא אני 
יוצא בתוך מצרים: 9 לדוד שמרה נפשי כי חסיד אני לוי ור' יצחק חד אמר כך 
אמר דוד לפני הקב"ה רבונו של עולם לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב 
ישנים עד שלש שעות ואני = חצות לילה אקום להודות לך ואידך כך אמר דוד 
לפני הקב"ה רבונו של עולם לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב יושבים 
אגודות אגודות בכבודם ואני ידי מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר 
אשה לבעלה ולא עוד אלא כל מה שאני עושה אני נמלך במפיבשת רבי 
ואומר לו מפיבשת רבי יפה דנתי יפה חייבתי יפה זכיתי יפה טהרתי יפה 
טמאתי ולא בושתי א"ר יהושע בריה דרב אידי מאי קרא = ואדברה בעדותיך 
נגד מלכים ולא אבוש תנא לא מפיבשת שמו אלא איש בשת9 שמו ולמה 
נקרא שמו מפיבשת שהיה מבייש פני דוד בהלכה לפיכך זכה דוד ויצא ממנו 
כלאב וא"ר יוחנן לא כלאב שמו אלא דניאל שמו ולמה נקרא שמו כלאב 
שהיה מכלים פני מפיבשת בהלכה ועליו אמר שלמה בחכמתו" ! בני אם חכם 
לבך ישמח לבי גם אני ואומר ! חכם בני ושמח לבי ואשיבה חורפי דבר. ודוד 
מי קרי לנפשיה חסיד והכתיב " לולא האמנתי לראות בטוב ה' בארץ חיים 
ותנא משמיה דרבי יוסי למה נקוד על לולא אמר דוד לפני הקב"ה רבש"ע 
מובטח אני בך שאתה משלם שכר טוב לצדיקים לעתיד לבוא אבל איני יודע 
אם יש לי חלק ביניהם אם לאו שמא יגרום החטא * כדר' יעקב בר אידי דר' 
יעקב בר אידי רמי כתיב 5 והנה אנכי עמך ושמרתיך בכל אשר תלך וכתיב 
" ויירא יעקב מאד אמר שמא יגרום החטא * כדתניא > עד יעבור עמך ה' עד 
יעבור עם זו קנית עד יעבור עמך ה' זו ביאה ראשונה עד יעבור עם זו קנית זו 
ביאה שנייה מכאן אמרו חכמים ראוים היו ישראל ליעשות להם נם בימי עזרא 
כדרך שנעשה להם בימי יהושע בן נון אלא שגרם החמא: וחכ"א עד חצות: 
חכמים כמאן סבירא להו אי כרבי אליעזר סבירא להו לימרו כרבי איער 


כלס3 (6ביגיל לפת נכל וגו', וכמקוס לתר 6ומר וססני דניל 65כיגיל דברי סימיס (5 ג): שהיה מכלים פני מפיבושת. כל 36 מכליס פת (כ) 
סרכ קסיס 30 כסורפות: לולא האמנתי לראות בטוב ה'. (ג) ככר ערדוני מירפפך, כמו סנלמר כי גרקוני סיוס עסספפק כנסלת ס' 65מר 
לך ענוד וגו" (פמו 5 כ): נקוד על לולא, נדרוט לת סנקודס טסיל ממעטת פת מעמעות סכתו, לומר קל דכר בכור סיס כו ככפות 
כטוכ ס'. כונם כסון פס 65, כמו וני נסי 6כי וגו' סיס לי (ברפפית 6): שמא יגרום החטא, תיכו5 סול, (עולס מומזק כידו פסוb‏ מסיד, 
וזה קספק כידו ס ירלס כטו ס' נפי ססיס יכ סמ יסטל ויגכוס ססטל מנכפות כטוכ: ויירא יעקב. סמ לחר סכטסס סטלתי, 
וכלתני? קססטל גורס ססין ססנטתס מתקיימת: ביאה ראשונה. טנסו (ד) כימי יסוסע: ביאה שנייה. כסעלו מגנות כל כימי עורb:‏ 
ראויים היו (ס) ליעשות להם נס, נכוb‏ ביד כעס: אלא שגרם החטא, וכל סככו 656 ברקו כוכם, וכל ימי מלכי פרק נטפענלו (סס (כורם 
ונפססוכום וכלליוק ספסכון: חכמים כמאן סבירא להו. כתסמעות כקכנך סקמו נתולס: אי כר' אליעזר סבירא להו. דפית יס כקכנך כל זמן 
טכני קדס עוסקין לילך ונסכב זס מקדיס וזס מסתכ: לימרו כר' אליעזר, דמ (ו) סוף ססמורס סכלטונס, דודפי כל קדעמו ליטן ככר שככ ויקן: 


ט) וְהנה אֲנֹבֵי עֲמְֶּ וּשְׁמרְתִידְּ בְּכל אֲשֶׁר 


> - -: 


וקי 


רכ נסים גאון 


יושב ומנמנם כסוס. 
אית' במסכת סוכה בפ' 
הישן (דף כו) אמר רב 
אסור לאדס לישן ביום 
יתר משינת הסוס אמר 
אביי שינתיה דמר כדרב 
חפב כד' דרי פחהה מלך 
ישראל דדוד כדסוסיא 
דסוסי שיתין נישמי. הא 
דאמר (רב) [רב אחא; 
הכא אין הבור מתמלא 
מחוליתו. מתפרשא לך 
מההיא דבפרק הרואה 
מקום (דף נט) דתניא 
בשעה שבקש הקב"ה 
להביא מבול לעולם נטל 
ב' כוכבים מכימה והביא 
מבול לעולם וכשבקש 
לסתמם נטל ב' כוכבים 
מעיש וסתמן ומדאקשינן 
וליסתמה בדידה ופרקינן 


אין ‏ הבור מתמלא 
מחוליתו שמעת מינה 
דהכין ‏ הוא פירושה 


שהבור אם תחזיר לתוכו 
העפר שניטלת ממנו אינו 
ממלא אותו אלא צריך 
להוסיף עפר אחר ולפיכך 
לא היו מספיקין כאן 
אותן ב' כוכבים שניטלו 
ממנה והוצרך ליטול ב' 
כוכבים מעיש לסתמן 
ולחה נתכותנר - העם 
באמרם לדוד המלך אין 
הבור מתמלא מחוליתו 
תשובה לדבריו שאמר 
להם לכו התפרנסו זה 
מזה כלומר כי אין מספיק 
לנו מה שאנו נהנים זה 
מזה אלא צריכין אנו 
תוספת ממקום אחר מיד 
אמר להם לכו ופשטו 
ידיכם בגדוד: 
ליקוטי רש"י 
בניהו בן יהוידע זה 
סנהדרין. פסיס מופנb‏ 
שננ"ד. ואכיתר אלו 
אורים ותומים וכן 
הוא אומר וכו'. סו 
למעלס מסס וקולס סיס 
לסס ומלסמך נקרb‏ קמb‏ 
קניתר כפר כניסו קמע 
מינס סבימר סיג ככתי 
ופ(תי: וספריס דכתינ 
סו פניתר ע! סכרקי 
קיכוע סוק ספין מקכפ זה 
בל סנניפיס [סנהדרין 
טז:ן. שכורתים. סוסכין 
לנריס נקמונתן. מאי 
קרא. לכטל תנוי על 
מטמו סנ דול ומקיפו 
כלוד ‏ מסנתו | דכתיכ 
6עירס סעסר 6ני מעורל 
סשפר וע כס6ר מנכיס 
שססחר קולס ומעורלן 
[סנהדרין | טו:]. | עורה 
כבודי. ונ סישן על 
שלש סעוס נכנולי כס6ר 
פנכיס: עורה הנבל 
וכנור. סעירס קומי תס 
סנכל וכטכ סמלוי על 
מטפי פמות 5ד סלפון 
וכיון סקמגיע מכֿום יס 
רוס כפונית מנקנת כו 
ולול עומל ועוסק כתוכס. 
אעירה השחר. 0לי 
מעורר לת ססמר והין 
סקפל מעולללי [תהלים נז 
ט]. שמא יטעו 
אצטגניני פרעה. ונ 
ער כסכות עמ יטעו 
יי פרעס ומכו 
מקס כללי סו פנל 
סקנ"ה יודע עסיו ורגעיו 


)ער כסכות [שמות יא, דן. כי חסיד אני. ש6ני קומע גלופי וסרפתי ויכולם כידי (סנקס וקני מותק כך סו כ6גדם ססליס 
ד"ל פירטו כנומינו ככרכום ונ סיד 6ני וכו' [תהלים פו, בן. ואני ידי מלוכלכות בדם. קסיס יגע כפורס ומולס 
סולו [עירובין נג.]. ובשפיר. עור לפוק סולל [נדה כג:]. במפיבשת, קסיס מסינקת לדס גלול [עירובין שם:]. כלאב. 


ומטנסו כנק3. וכמקוס 6סר סול קור פופו ומקנסו דניל ונמס נקרb‏ עמו כננ 6מר ככי יכחק קסיו לינ סדור 6ומריס 
מנכל סיפס 6כיגיל מעוברת נספך קנסתכו ונדמס נכיו. ורכופינו מכו שסיס פכניס פני מפיכוסת כסנכס [שמואל בי ג, גן. 
חכם בני. סתסכס כני. ושמח לבי. ותס6 (כי סממ כך [משלי כז, יאן. לולא האמנתי וגו'. ס 69 פספמנמי כסקכ"ס 
כנר קמו כי פֿופס עדי סקר וכנוני כוכb‏ נקוד עליו למדרט סלרטו רכופינו יודע 6ני pתס‏ שכר לנדיקיס נעונס סנ 
6 ליכי יודע פס יט כי תת עמסס 05 כו [תהלים כז, יגן. אנכי עמך, לפי קסיס יכל מעעו ומנכן [בראשית כח, טון. ויירא 
יעקב מאד. (כך 6ני יר סמל משסכטסתני נתנכלכתי כסטל ויגלוס לי נסמסר כיד עטו נשם לב יאן. ביואה ראשונה. כימי 
יסוקע. ביאה שניה. נימי עזר [סנהדרין צח:ן. ליעשות להם נס. (עלות כוכוע ול יסו מטמענדיס (מלכום 605 סגרס 
פטס קל יפר כימי כית רפפון ונגזר עניסס סנ יעגו 556 כרסום כדכתיב מי ככס מכל עמו (עזרל 6) [סוטה לו.]. לעפות 
כזרוע על כרפס 30 מנכי פרס כנילס טניס כימי עור ככיפס כלטונס כימי יסוסע מלסקיטן סכתו3 [סנהדרין שם]. 


לשנִי מַחֲנוֹת: |גראשת לב, חן = כ) תפל עֲלֵיהֶם אֵימָתָה וְפַחַד בַּנְדל זְרוֹעף יְרָמוּ כָּאָבֶן עד יעבר עמף יי 


עד יעבר עם זו קָנִית: ושמות טו, טזן 


הנהות וציונים | 8] ס"א ולמה נקרא שמם אורים ותומים אורים שמאירים את דבריהם תומים 

שמשלימים את דבריהם ועי' ביומא עג ע"ב (גליון): 3] בילקוט שמעוני פ' בא ליתא 
תיבת "לישראל" וגי' ישרה היא דפרשה זו נאמרה אל פרעה בביתו, (ועי' שפת אמת ומגדים חדשים): ג] [עיין 
ביבמות דף עט. בתוס' דגרס ר"ת אלא איש בעל [בקרא איתא אֲשְׁבָּעֵל (דה"י אי ח, לג, ט, לט)] שמו וע"ש] 
(גליון), כתב המהרש"א דהאי מפיבושת הוא בן יהונתן כמו שנאמר במעשה דציבא (ש"ב טז), ובדה"י (א ח, לד) 
קראוהו מריב בעל וכצ"ל בגמ' לא מפיבושת שמו אלא מריב בעל שמו עיי"ש: ד] עיין במהר"ץ חיות בשם עין 


יעקב דלא גריס "בחכמתו" דמשלי ברוה"ק נאמרה ועיי"ש: ס] עיין ילקוט מפרשים: !] הוסיפוהו ע"פ המהרש"ל: ]] מלשון נגהי, ועיין רש"י לקמן נט ע"ב בד"ה נגהי: 


ידע מתי חצות, ?מה ליה לְמִימר - מדוע הוצרך לומר יכַחֲצוֹת', 
הרי יכל לומר 'בחצות' כפי שאמר לו הקב"ה. יש ליישב, שמשה 
קְסָבַרר - סבר שיש לחשוש, שָמָא יטעו אֲצְטנְנִינַי [-החוזים 
בכוכבים" של] פַּרְעה, וקודם שיגיע זמן חצות יהיו סבורים שהגיע 
הזמןי, ויראו שהמכה עדיין לא הגיעה, |יאמרוּ, משָה כִדְאי 
[-אדם הממציא דברים מליבוי] הוא. וכדי שלא יאמרו כן אמר 
משה 'כחצות' שהוא לשון מסופק. דְאָמַר מַר - וכפי ששניו 
במסכת ררך" ארקל (וע פיס, למדי לשונף לומרי (אוני יודפיקי, 
שאם לא תהיה רגיל לומר כן, יש לחשוש שָמָא תּתִבַּדֶּה - תאמר 
דברים שנראים כאינם נכוניםיי, וְתְאֶחַז - ותהיה נתפס ונכשל 
בבריכה, 


עוד מיישבת הגמרא, רב אשי אָמַר, באמת משה רבינו ידע 
מתי חצות, ומה שאמר 'כחצות' אינו מחמת הספק, אלא משום 
שכאשר משה אמר זאת, בְּפַלְגָא אוּרְתָא דִתְלִימֶר - בחצות הלילה 
שאחר שלשה עשר בניסן, נַגְהֵי אֶַרְבְּסַר - שלמחרת יאיר יום 
ארבעה עשר בניסן:", הַוְה קאי - היה עומד משה ואומר כן, וְהָכִי 
קאָמַר [-וכך אמר] משה לִישֶרְאֶל, אָמַר הקדוש בָּרוּךְּ הוא, 
לְמַחָר כַּחֲצוֹת הַלילֶה' כִּי הַאִידְנָא - מחר בזמן שהוא כמו חצות' 


וט. פירוש רב סעדיה גאון (ד"ס לטגלנ). והם אנשים שבקיאים בחכמת המזלות, ויודעים 
לכוון השעות. הערוך (עלך 5סטגגין). 

ב. שהרי אף על פי שמשה רבינו ידע מתי בדיוק חצות, הם אינם ידעו זאת. 
רש"י (ד"ס פמ). והחתם סופר (ד"ס מקס) ביאר, שכוונת הקב"ה לחצות הלילה בארץ 
ישראל [ראה שם שהוכיח זאת מהמדרש (נ"ל מג ג)], ואילו במצרים חצות הלילה 
הוא בזמן אחר, וחשש משה שהאיצטגנינים יחשבו לפי הזמן של מצרים, ויאמרו 
שהוא בדאי. 

בא. על פי שפתי חכמים (ד"ס כדפי). וראה עוד בהערה להלן על 'שמא תתבדה'. 
בב. הגמרא הוצרכה להביא ברייתא זו כאן, משום שלכאורה קשה, כיון שמשה שינה 
מלשון ה', כיצד אמר 'כה אמר ה". ועל כך מתרצת הגמרא, שכיון שמן הברייתא 
מוכח שהדין נותן לומר כן, שייך לומר 'כה אמר ה''. עץ יוסף (ד"ס טסס). 

כג. אלא אם כן הדבר ברור בלי שום פקפוק. מאירי (ל"ס (עו(ס). וראה בהערה להלן, 
שצריך שיוכל להוכיח את דבריו. 

בד. אין לפרש בכוונת הברייתא שמא תטעה ותאמר דברים שאינם נכונים, שהרי כאן 
אם היה אומר 'בחצות' היה אומר דבר נכון, שכך אמר לו הקב"ה וכך יעשה, אלא 
שלא היה יכול להוכיח דבריו, והיו סבורים שמשקר. ודבר זה מוכרח מעצם דברי 
הברייתא, שאם כוונתה שיאמר שקר גמור, אם כן זהו איסור גמור מן התורה, ולא 
היה לתנא לכתוב ענין זה במסכת דרך ארץ, שעוסקת רק במוסרים ובמדות טובות 
[ולכן דקדק רש"י (ד"ס ד6מל) וכתב, שדבר זה נכתב במסכת דרך ארץ]. מגיד תעלומה 
(כלק"י קס). וכעין זה ביאר בראש יוסף (ד"ס עמ), שאף על פי שאתה יודע, אם להמון 
אין הדבר מובן, יאמרו עליך שאינך יודע. ו'תתבדה' הכוונה, תהיה בודד לעצמך, ואין 
זה לשון שקר. 

בה. מאמר זה נאמר לגבי עניני העולם, אבל לגבי דברי תורה אמרו חכמים (קילועין 
כ) שצריך 'שיהו דברי תורה מחודדים בפיך, שאם ישאל לך אדם דבר אל תגמגם 
ותאמר לו, אלא אמור לו מיד'. ואפילו בדברי תורה לא יאמר שיודע דבר כדי להתפאר 
בכך, אבל מה שיודע יורה וילמד לתלמידים. תוספות (קילופין פס ד"ס 05. 

כו. ואם כן אפשר לומר שגם דוד ידע בחכמתו מתי חצות, ולא היה צריך כינור לכך 
[כבתירוצו של רבי זירא לעיל]. 

בז. רש"י (ד"ס פניסר) לפי גירסת הב"ח (פות 6). וכעין זה ביאר רש"י לקמן (נע: ד"ס 
נגסי), שנגהי' פירושו לילי, שהרי מצינו במסכת פסחים (ג.) שיש מקומות שקוראים 
ללילה עגהי' [-אורן, כדי לשמור על לשון נקיה. וכן ביאר בערוך (עכן גגס) והוסיף, 
שהוא כמו שקוראים לסומא 'סגי נהור' [-הרבה אור, כלומר, רואה היטב]. 

בח. כלומר, הלילה שבין שלושה עשר בניסן לארבעה עשר בניסן. מהרש"ל (ככט"י 
ד"ס פניסכ). 

כט. במגיד תעלומה (ד"ס וסלי) הקשה: א. מדוע הגמרא צריכה לומר שאמר זאת 
לישראל [וראה מה שתירץ המהרש"א (פ"6 עיל ג: ד"ס פ(מ)]. ב. הרי מפורש בכתוב 
שאמר זאת לפרעה [שנאמר בהמשך הכתוב (טמות ₪ ת) 'וירדו כל עבדיך וגו' ויצא 
מעם פרעה בחרי אף]. ותירץ, שלפי תירוצו של רב אשי שאמר לשון זה בליל 
ארבעה עשר בניסן, לא יתכן שאמר זאת לפרעה, שהרי מיד לאחר מכת חושך אמר 
לפרעה שלא יראה פניו (שס י כע), ואז התרה בו על מכת בכורות, ובכל מכה מעת 
ההתראה עד המכה חלפו שלשה שבועות (כש"י ספות ז כס), ואם כן לא יתכן שאמר 
זאת לפרעה בליל ארבעה עשר בניסן, שהרי כבר למחרת היתה המכה, ולא מלאו 
שלשה שבועות להתראה, ובהכרח שבליל ארבעה עשר בניסן אמר זאת פעם נוספת 
לישראל, והתורה נקטה את הלשון שאמר לישראל. וראה עוד מה שצוין בהגהות 
וציונים. 

ל. והכ"ף של 'כחצות' היא כ"ף הדמיון [-כמו החצות הזה], ולא כ"ף המשוער [-בערך 
בחצות]. מהרש"א (מ"? עיל ג: ד"ס 56מ6), ראש יוסף (ד"ס 3פלג). 

לא. זהו המשך לשון הפסוק שם (קמות י ל). 


ראשון 


ברכות 


לילה זה שאנו עומדים בו עכשיו, בזמן זה בדיוק ה אֶנִי יוצא בְּתוֹךָ 
מִצְרְיִם'*. 


אי 


הגמרא מביאה מאמר נוסף, בענין שעת קימתו של דוד המלך, 
וגודל חסידותו: 
נאמר בתהלים (פו 0-6 חתִּפַלָה לְדְוְד וגו' שָמָרֶה נָפְשִי כִּי חֶמִידְל 
אָנִי'. ויש להבין מדוע קרא לעצמו חסידיי. ונחלקו לוי וְרַבִּי יצחק 
בביאור הדבר. 


חד [-אחד מהם] אִמר, כַּף אַמר דוד לְפָנִי הקדוש בָּרוּךְ הוּא, 
רבונו של עוֹ?ם, וכי לא חסִיד אָנִי, שָפָּל מַלְכִי מִזֶרְח וּמַעֲרְבי 
ישָנִים עד שלש שָעות - עד השעה השלישית שביום"ל", וְאָנִי איני 
מתנהג בכבוד מלכות כמותם, אלא 'חצות לולה אָקוּם ל הודות לף' 
(סס קיט ס3)". 


וְִידְ - והשני ביאר, שכֶּףּ אָמַר דָּוִד לִפְנֵ הַקָּדוֹשׁ כְּרוּף 
הוּא, רכונו של עוֹלם, וכי לא חָסִיד אָנִי, שַפָּל מלְכֵי מִזֶרַח 
וּמַעֲרֵב יושָבִים אָגוּדות אָגוּחות" - חבורות חבורות ועוסקים 
בִּכְבוּדֶם"", וַאֲנִי איני עוסק בכבודי, אלא אדרבה, ידי מְלוּכְלְכות 


לב. במסילת ישרים (פי"פ) ביאר ענין החסידות כך, 'כי הנה המצות המוטלות על 
כל ישראל כבר ידועות הן, וחובתן ידועה עד היכן היא מגעת, אמנם מי שאוהב 
את הבורא יתברך שמו אהבה אמיתית, לא ישתדל ויכוין לפטור עצמו במה שכבר 
מפורסם מן החובה אשר על כל ישראל בכלל, אלא יקרה לו כמו שיקרה אל בן 
אוהב אביו, שאילו יגלה אביו את דעתו גילוי מעט שהוא חפץ בדבר מן הדברים, 
כבר ירבה הבן בדבר ההוא ובמעשה ההוא כל מה שיוכל. ואף על פי שלא אמרו 
אביו אלא פעם אחת ובחצי דיבור, הנה די לאותו הבן להבין היכן דעתו של 
אביו נוטה, לעשות לו גם את אשר לא אמר לו בפירוש, כיון שיוכל לדון בעצמו 
שיהיה הדבר ההוא נחת רוח לפניו, ולא ימתין שיצוהו יותר בפירוש או שיאמר 
לו פעם אחרת וכו'. נמצא כלל החסידות, הרחבת קיום כל המצות בכל הצדדין 
והתנאים שראוי ושאפשר'. ובשערי קדושה (פ" פער ג) ביאר, ש'חסיד' הוא מי 
שזיכך את החומר לגמרי, והוטבעו בטבעו כל המידות הטובות, עד שביטל את 
היצר הרע ואינו צריך להלחם עמו. וראה עוד בהערה לעיל (ג:) על 'רבי שמעון 
חסידא'. 

לג. בפשטות כוונת הגמרא לברר מדוע קרא לעצמו חסיד, אולם יש שביארו שזוהי 
קושיא, הרד"ק (תסניס פו 3) פירש שהוקשה לגמרא כיצד דוד המלך התפאר וקרא 
לעצמו חסיד. ובילקוט המאירי (ד"ס 6) הוסיף לבאר, שכיון שדוד המלך היה עניו 
ביותר, עד שאמר על עצמו 'ואנכי תולעת ולא איש' (פסניס כנ ז), אם כן כיצד התפאר 
וקרא לעצמו חסיד. ובבן יהוידע (ד"ס כי) ביאר עוד, שהוקשה לגמרא מדוע אמר דוד 
'כי חסיד אני' שמשמע שרק הוא חסיד. וראה בהערות להלן ביאור תירוצי הגמרא 
לקושיות אלו. 

והמהר"ץ חיות (ד"ס (לוד) ביאר לפי פשוטו של מקרא, שדוד לא התכוון להתפאר בכך, 
אלא שחשש שיפול בחטא ובגאוה, משום שראה את מעלתו על פני שאר המלכים, 
ולכן ביקש מה' שישמור נפשו שלא יפול בחטא, ושלא יחשוב שקיים כבר את כל 
המוטל עליו. 

לד. בכמה מקומות נקטו חכמים לשון 'מלכי מזרח ומערב', משום שישוב העולם הוא 
מקצה המזרחי עד קצה המערבי, אבל בקצה הדרומי והצפוני אין בני אדם דרים, משום 
שאין המקום ראוי למגורים. מהרש"א (פ"6 ד"ס 6מכ). וראה ביאורים נוספים בבן יהוידע 
(ד"ס סכ). 

לה. ראה בהערה לעיל (ג6, האם הכוונה עד תחילת השעה השלישית, או עד 
לסופה. 

לו. בענף יוסף (ד"ס (לדוד, פס ור כקלמס) הקשה, מדוע היה דוד צריך להשוות 
עצמו לשאר מלכים, וכי לא יכל לשבח את עצמו באופן עצמי ללא השוואה זו. 
ותירץ, שלכאורה יש לתמוה כיצד המלכים והשרים והעשירים חיים, הרי אין דבר 
רע בעולם מפיזור הנפש, והללו מרוב עושרם יש להם פיזור הנפש רב, ודבר זה 
יכול להביא למותם. אלא שהביאור הוא, שכנגד פיזור הנפש שיש להם, יש להם 
תענוגים נפלאים שאין לשום אדם, וזה מחזק גופם. ואמר דוד המלך, שיש לו את 
פיזור הנפש כמו לשאר המלכים, ואף על פי כן אינו מתענג בתענוגי המלכים. 
ולכן ביקש 'שמרה נפשי כי חסיד אני', כלומר, יש לי פיזור הנפש כמו שאר 
מלכים, ואין לי את התענוגות שלהם, ולכן אני זקוק לשמירה. וראה כעין זה בעיון 
יעקב (ד"ס ללוד). 

לז. נקם לשון 'אגודות' משום שאין אגודה פחות משלשה (6ס סוכס יג.), וזה 
מרמז על כך שיש למלכים שלשה מיני כבוד: א. בשלטון המסור בידם. ב. בכסא 
המיוחד להם. ג. בלבוש המיוחד להם. ודוד אמר שהוא עשה להיפך, שזלזל 
בעצמו בשלשה דברים [דם שפיר ושליא] כדי לטהר אשה לבעלה. בן יהוידע 
(ד"ס יוסכיס). 

לח. שכל דיבורי המלכים הם בעניני המלוכה ובכבישת מדינות וכדומה. עץ יוסף (ד"ס 
סכל - סעני). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


9) מס' דרך 6רץ זוע6 
פרק ג, 5) עיין תוס' 
קידושין ל. ד"ה אל 
(ועיין ב"מ דף כג:, 
ג) קנסדרין דף 205 
ד) ג"ז פס ופוטס לף לו., 
ס) פי"ד וביומא עג:, 
ו) ירושלמי פ"א דברכות 
ה עיב ציייש, ]) נדה 
דף יט., ת) שם דף כר:, 
ט) בסנהדרין טז: עיי"ש 
(מהרש"ל), *) ש"א כב 
יט-כ, כ) [וכ"ס נעכוך 
ערך תלן, 5) סנהדרין 
פז., | מ)[ע" כתוס' 
סנסדרין | ט]: | ד"ס 
ולסכי]. 


= 
הגהות הב"ח 


(5) רשיי ד"ס פניסר 
וכו'. ליל סעכל של עלשס 
עסר ונמפכת יגיה ' 
6רנעס עסר: (3) ד"ה 
שסיס. מכליס כו'. מכניס 
לת פני סככ: (ג) ד"ה 
לונ כו'. כטוכ ס' בארץ 
ישראל כנר טרלוני: 
(ל) ד"חה 0 וכו" 
טנסו לארץ ימי יסוסע: 
(ס) ד"ה כסוייס | סו 
ישראל (יעסות: 
(ס6חה לסכה כל' 
6ליעזר דפמר עד סוף: 


ב 


לעזי רש"י 


ושטידו"ר. פיכוק קליס, 

כמין לכות מסולד עוכל 

כתוכס | (סיו מכטן 
סיולדת סכ סלילס): 


תורה אור השלם 
א) וְיוֹאֶב אֶל כָּל הַצְבָא 
יִשְׂרָאֵל וּבְניָה = ב 
ְהויָרֶע על הַכְּרְתִי על 
הַפְּלְחָי: |שמאל ב כ, כגן 
ּבְָהוּ בָּן יְהוירֶע על 
הַכָּרְתִי וְהַפְּלַתִי וני 
רָוִיר הֶראשנִים ליד 
הַמָלָּ [דברי הימים א יח, יז| 
ב) עוּרָה. כְבוֹדִי עּרָה 
הַנבְל וְכְנֹר אֲעֲירָה 

שָחַר: [תהלים נז, טן 
ג תְפַלֶה לְרְוד הֵמָה 
ו אָנ ענו כִּי עֲנִי 
ְאָבְוֹן | אָנִי = שְׁמְרָה 
(פְּשִי כִּי חָסִיד אָנ 
השע עבר אַתָּה 
אֲלהֵי הַבֹּטַחַ אַלָי: 

[תהלים פו, א-ב] 

ד) חָצוּת לִילָה אָקוּם 
לְהוֹדוֹת לָך על מִשְׁפָּמֵי 
צַרְקָ: [תהלים קיט, סב] 
ה) וְאַרַבְרָה | בְעֹתִיףְ 
ָגֶד מְלָכִים ולא אָבוש: 
|תהלים קיט, מו] 
בי אִם חָכַם לִבּ 
ישְמַח לַבֵּי נם אָנָי: 
[משלי בג, טו] 
זו חֲכֵם בָּנִי וְשָמַח לִבִּי 
ְאֲשִׁיבָה חֹרָפִי דָבֶר: 
|משלי כז, יא] 


ח) לולא הָאָמַנְתִּי לְרָאוֹת בּמוּב יי בְּאָרֶץ חַיִים: |תהלם מ, ין 

תל והשבתיף אֶל הָאַרְמָה הַוֹאת כִּי לא אֲעְֲּ עד אֲשֶׁר אֶם עָשִיתִי. אֶת אֲשֶׁר רְבַּרְתִּי ל 

י) וַירְא עקב מָאד וער לו ווחֶץ אֶת הָעָם אֲשֶׁר אַתּוֹ וְאֶת הצאן וְאֶת הַבְּקֶר וְהַגְמֵלִים 

> תל עַלִיהֶם אִימְתָה וְפַחַד בגל זרועד יָרְמוּ כָּאֲבֵן עד ועבר עמד ו 
עד יעבר עם זו קָנִיתָ: [שמת טו, טון 


[בראשית כח, טו] 


לְשְׁנֵי מַחֲנוֹת: [בראשת לב, ח] 


הגהות וציונים 


ענתס לו וטנ 5דוק וענתס נו כדלמרי" 
דר עונס, וגסתנק 16 מן סכסונס : 
שכורתים את דבריהם. ססומכיס 
דכריס קכֿוניס וגמוריס פנ יפתתו ונb‏ 
יוסיפו: שר צבא למלך יואב. נסוניך 
קנסי סמנמעס: מאי קרא. דככור סיס 
סלוי למעלס ממטתו ומעוככו: עורה 
כבודי. ! תסכנלי כטיגס כקפר 
מנכיס: אעירה שחר. טפֿר מנכיס 
סקסל מעוככן, וסני מעורר ת סקסל" : 
שמא יטעו אצטגניני פרעה. פס 5ני 
יודע (כוין סקעס סס לייס יודעיס 
לכוין ססעס, וקודס טיגיע תות יסו 
סכוליס טסגיע ועדיין כ בס סמכס 
ויקמרו מקס כד6י סו5, סנכך עול 
סו כטון 6יני. יודע: דאמר מר. 
כמסכת לכך 6כן: ותאחז. תסל נלקז 
ונכקל כלכריך: תליסר נגהי ארבסר. 
ליל קעכר קנעה עקר (6) ונמסכת יגיע 
רעס עעכ: ידי מלוכלכות בדם. 
קסנסיס מכלות לו לס גדס 6ס טמb‏ לס 
מסור, סיק מרסות לס טסול 3קpס":‏ 
ובשפיר. סו עור סולל ססעכמות 
וסגיליס וסנקכ (כוכיס כפוכו. ויק 


ספיר קספטס יוקכת עליו ימי טופסס 4 


ויעי עסכס ופי זט זס סמרוקס, ונעס! 
גל (דף כה) מפרp‏ לס, ויק שפיר 
עלס מיס ודס ססינו סקוב ולד" יקנ 
עליו טומסת יולדת וימי טסלתס: 
ובשליא, דקכן (סס כ) 6ין קני 693 
ולד, וסול כמין לכו קסונד טוככ כתוכס 
וקולין וסעי"דור כלע"ז, ותניb‏ (:ס) 
6ין שלי? פמותס מטפס ותסלסס כסוט 
סל ער וסופס כפורמוס, וסיו מניפין 
לותס (פניו (כלות פס יק כ כקיעור 
וס עעויס כדת טני טנתזיקנס קסיס 
וכל נתוכס ונות וקכ ענו ימי 
טומפס וטסכס לס כקו: זכיתי וחייבתי. 
טייך כדיני ממונות ודיני נפקו': טמאתי 
ומהרתי. 3סנכות טומס ועסכס: 
מפיבושת. [מפי בוקת'!], כדנרי סנכה 
סיוכפין מפיו סיס כוקת לדוד, ספעמיס 
קסיס טועס וסוס 6ומר כו טעית: 
לפיכך. כזכות קסיס דוד מקטין ענמו 
זכס וי ממנו כנב: אלא דניאל שמו. 
במקוס קל סומר (טטופ? : ג) ומקנסו 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


בניהו בן יהוידע זה פנהדרין, ‏ קסיס 30 כית לין: וכן הוא אומר 
ובניהו בן יהוידע על הכרתי ועל הפלתי. כסטון וקודס נסס, סכתסילס 
נוטליס כסות ולת"כ קוניס לס יכניתו: ואביתר אלו אורים ותומים. 
סכל ימי דוד סיס םסל כ6כיתר, עד מנסמת קנקנוס שם50 6כיסר ונ 


בניהו בן יהוידע זה סנהדרין ואביתר אלו 
אורים ותומים וכן הוא אומר * ובניהו בן 
יהוידע על הכרתי ועל הפלתי ולמה נקרא 
שמם כרתי ופלתי כרתי שכורתים דבריהם 
פלתי שמופלאים בדבריהם* ואח"כ שר צבא 
למלך יואב. אמר רב יצחק בר אדא ואמרי לה 
אמר רב יצחק בריה דרב אידי מאי קרא = עורה 
כבודי עורה הנבל וכנור אעירה שחר. רבי 
זירא אמר משה לעולם הוה ידע ודוד נמי הוה 
ידע וכיון דדוד הוה ידע כנור למה ליה 


זי לאתעורי משנתיה וכיון דמשה הוה ידע למה 


ליה למימר כחצות משה קסבר שמא ימעו 
אצטגניני פרעה ויאמרו משה בדאי הוא דאמר 
מר %למד לשונך לומר איני ודע שמא 


ך. 


בניהן זה פנהדרין. מסנלס ומר כן. 6כיתל 156 וליס ותומיס 

וכן סו 6וער וכניסו כן יסוידע על סככמי וענ ספנתי 
כלומר סיס קודס כסס מס כן פוריס ותומיס סיו תר כניסו. "כ 
קיר עסוזכר לפכ כניסו סייטו קוכיס ותומיס כך פירק רקי ותיעס 


לסירוקו פטיטb‏ דלכיתר כסן סיס כימי 
דוד 690 סיס כסן 6פר עכולס נסלגו 
וכ עיל סכסניס" ונמס 5ליך רפיה 
עניס. ועוד (גירסם סקונטכס כניסו 
כן יסוילע פין זס ספסוק כטוס מקוס. 
לכך (מפרט) [גליס] רכינו פס כדסי' 
(בדס"ס כיו) ‏ ושסכי 6סיסופל יסוידע 
כן נניסו זס סנסלכין וכן סול סומר 
וכניסו כן יסוידע על סכרתי ועל ספלסי 
ופי' ר"ם דכרפי ופלתי סיינו סנסדלין 
סכורתין ‏ לנריסס נקמפן ופנתי 
סמופלליס כסור6ס כמו מופנb‏ סככית 
לין". ול"ת סיכי פסיט יסוידע כן כניסו 
מניסו כן יסוידע. ו"ל דמסתמ6 
ממל5 מקוס 6כיו סיס וכי סיכי ד6כיו 
סיס מסנסלרין גס סול סיס מִסס %: 


תתבדה ותאחז. רב אשי אמר בפלגא אורתא דתליסר נגהי ארבסר הוה קאי 
והכי קאמר משה לישראל אמר הקב"ה למחר כחצות הלילה כי האידנא אני 
יוצא בתוך מצרים: 9 לדוד שמרה נפשי כי חסיד אני לוי ור' יצחק חד אמר כך 
אמר דוד לפני הקב"ה רבונו של עולם לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב 
ישנים עד שלש שעות ואני = חצות לילה אקום להודות לך ואידך כך אמר דוד 
לפני הקב"ה רבונו של עולם לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב יושבים 
אגודות אגודות בכבודם ואני ידי מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר 
אשה לבעלה ולא עוד אלא כל מה שאני עושה אני נמלך במפיבשת רבי 
ואומר לו מפיבשת רבי יפה דנתי יפה חייבתי יפה זכיתי יפה טהרתי יפה 
טמאתי ולא בושתי א"ר יהושע בריה דרב אידי מאי קרא = ואדברה בעדותיך 
נגוד מלכים ולא אבוש תנא לא מפיבשת שמו אלא איש בשת9 שמו ולמה 
נקרא שמו מפיבשת שהיה מבייש פני דוד בהלכה לפיכך זכה דוד ויצא ממנו 
כלאב וא"ר יוחנן לא כלאב שמו אלא דניאל שמו ולמה נקרא שמו כלאב 
שהיה מכלים פני מפיבשת בהלכה ועליו אמר שלמה בחכמתו" ! בני אם חכם 


לבך ישמח לבי גם אני ואומר ז 


אהח19/06/2018| 


בני ושמח לבי ואשיבה חורפי דבר. ודוד 


מי קרי לנפשיה חסיד והכתיב " לולא האמנתי לראות בטוב ה' בארץ חיים 
ותנא משמיה דרבי יוסי למה נקוד על לולא אמר דוד לפני הקב"ה רבש"ע 
מובטח אני בך שאתה משלם שכר טוב לצדיקים לעתיד לבוא אבל איני יודע 
אם יש לי חלק ביניהם אם לאו שמא יגרום החטא * כדר' יעקב בר אידי דר' 
יעקב בר אידי רמי כתיב 5 והנה אנכי עמך ושמרתיך בכל אשר תלך וכתיב 
ויירא יעקב מאד אמר שמא יגרום החטא " כדתניא > עד יעבור עמך ה' עד 
יעבור עם זו קנית עד יעבור עמך ה' זו ביאה ראשונה עד יעבור עם זו קנית זו 
ביאה שנייה מכאן אמרו חכמים ראויפקננ:ישראל ליעשות להם נם בימי עזרא 
כדרך שנעשה להם בימי יהושע בן נון אלא שגרם החטא: וחכ"א עד חצות: 
חכמים כמאן סבירא להו אי כרבי אליעזר סבירא להו לימרו כרבי אליעזר 


כנפ כ6כיגיל סת נכל וגו', וכמקוס 6סר 6ומר וסטני דניפכ נקביגיכ כדכרי סימיס (6 ג): שהיה מכלים פני מפיבושת. כל 36 מכניס פֿת (כ) 
סכנ קסיס 30 כסורלות: לולא האמנתי לראות בטוב ה (ג) כנר טכדוני מירלתך, כמו סנסמר כי גרסוני סיוס מססתפס כנסנת ס' נממר 
לך עכוד וגו' (פמו 5 כ): נקוד על לולא, נדרוק פת סנקודס טסיל ממעטת לת מסמעות סכתוכ, ומר קנ דכר כרול סיס כו לכלו 
כטוכ ס'. לונ כפון 6ס כ, כמו כוני 96סי לכי וגו' סיס לי (גכפפית 63): שמא יגרום החטא. תיכו5 סו6, (עולס מוסוק כידו עסו ססיד, 
וס סספק כילו 6ס ירפס כטוכ ס' (פי קסיס יכ סמל יפט6 וגכוס ספט מנכפות כעוכ: ויירא יעקב. סמ 6סר סנטתס קטפתי, 
וכלתני? קססט6 גולס עפין ססנטתס מתקיימת: ביאה ראשונה, עכפו (ד) כימי יסוpע:‏ ביאה שנייה. כסעלו מגנות ככל כימי עזר: 
ראויים היו (ס) ליעשות להם נס. נכוb‏ כיד כעס: אלא שגרם החטא. וכל סככו 656 ברקות כורם, וכל ימי מלכי פרק נסתעכדו 5סס לכורם 
ונפסטוכוק ולדכיוץ סלתכון: חכמים כמאן סבירא להו. נעסמעות כקכנך ס6מור כתוכס: אי כר' אליעזר סבירא להו, דפית ליס כסככך כל זמן 
סכני דס עוסקין לילך ולסככ זס מקדיס וזס מלתר: לימרו כר' אליעזר. דלמר (ו) סוף ספסמורס סכ6קונס, דודסי כל סדעתו ליסן ככר טככ ויקן: 


ט) ונה אֲנֹבֵי עֲמְְּ וּשְׁמרְתִיךְ בְּכל אֲשֶׁר 


אל מנבל. [רד"ק שמואל ב, ג ג] 


וקי 


רב נסים גאון 


יושב ומנמנם כסוס. 
אית' במסכת סוכה בפ' 
הישן (דף כו) אמר רב 
אסור לאדם לישן ביום 
יתר משינת הסוס אמר 
אביי שינתיה דמר כדרב 
דהב''כרי חי כחוד מקך 
ישראל דדוד כדסוסיא 
דסוסי שיתין נישמי. הא 
דאמר (רב) [רב אחא; 
הכא אין הבור מתמלא 
מחוליתו. מתפרשא לך 
מההיא דבפרק הרואה 
מקום (דף נט) דתניא 
בשעה שבקש הקב"ה 
להביא מבול לעולם נטל 
ב' כוכבים מכימה והביא 
מבול לעולם וכשבקש 
לסתמם נטל ב' כוכבים 
מעיש וסתמן ומדאקשינן 
וליסתמה בדידה ופרקינן 


אין ‏ הבור מתמלא 
מחוליתו שמעת מינה 
דהכין ‏ הוא פירושה 


שהבור אם תחזיר לתוכו 
העפר שניטלת ממנו אינו 
ממלא אותו אלא צריך 
להוסיף עפר אחר ולפיכך 
לא היו מספיקין כאן 
אותן ב' כוכבים שניטלו 
ממנה והוצרך ליטול ב' 
כוכבים מעיש לסתמן 
ולזה נתכוונו | העם 
באמרם לדוד המלך אין 
הבור מתמלא מחוליתו 
תשובה לדבריו שאמר 
להם לכו התפונסו זה 
מזה כלומר כי אין מספיק 
לנו מה שאנו נהנים זה 
מזה אלא צריכין אנו 
תוספת ממקום אחר מיד 
אמר להם לכו ופשטו 
ידיכם בגדוד: 


משנת ראשונים 


וכיון דדוד הוה ידע, 
כנור למה ליה 
לאתעורי משנתיה. רבי 
זירא | אזיל | לטעמיה 
[דאמר] עד חצות היה 
מתנמנם כסוס, והכנור 
היה מעוררו ומתגבר 
כארי. דאילו למ"ד לעיל 
עד חצות היה קורא 
לא היה *צויך כנול 
לאיתעורי. ‏ [הריטב"א] 


ואני ידי מלוכלכות 
בדם ובשפיר ובשליא. 
שפיר הוא ספק ולד. 
שליא ודאי ולד אלא 
שהוא ספק שמא זכר או 
נקבה. [הריטב"א] 


תנא לא מפיבשת שמו 
אלא איש בשת שמו. 
קשיא ואפילו היה איש 
בושת שמו לא היו 
צריכין לשנות שמו מפני 
זה דאכתי הוה אפשר 
למימר ולמה נקרא איש 
בושת שמבייש פני דוד 
בהלפה, | ועוד | דלא 
אשכחן בשום דוכתא 
איש בשת אלא בן שאול 
שמלך תחתיו. וגרסת 
הרב ר' שמעיה ז"ל הכי 
לא מפיבושת שמו אלא 
מריב בעל שמו. 
[הריטב"א] 
לא כלאב שמו אלא 
דניאל שמו. לפי שלקח 
דוד אביגיל אחר מות 
נבל, היו אומרים כי 


מעוברת היתה מנבל, וזה הבן שילדה אביגיל לדוד היה בנו של נבל לפיכך יצא קלסתר פניו כקלסתר פניו של דוד 
להסיר החשד, לפיכך קראו כלאב כולו אב כלומר בכל צורותיו דומה לאביו. דניאל היה שמו העיקר כי אמר דוד דנני 
אמר שמא יגרום החטא. וכן ראוי לכל צדיק שלא יסמוך במקום סכנה על הנס 
וישמור עצמו בכל תחבולה אשר יוכל, ועל זה אמר שלמה אשרי אדם מפחד תמיד (משלי כח) [רד"ק, בראשית יב יב] 
ויש שפירש כי מה שנתירא יעקב לא על עצמו כי הוא כבר הובטח, אבל נתירא על בניו ועל אנשי ביתו, וזהו שכתוב 


ויחץ את הילדים. ואמר עוד פן יבא והכני אם על בנים. לא אמר והכני בלבד שלא היה מפחד על עצמו אלא על 


65 ס"א ולמה נקרא שמם אורים ותומים אורים שמאירים את דבריהם תומים 
שמשלימים את דבריהם ועי' ביומא עג ע"ב (גליון): 3] בילקוט שמעוני פ' בא ליתא תיבת "לישראל" וגי' ישרה היא דפרשה זו נאמרה אל פרעה בביתו, (ועי' שפת אמת ומגדים חדשים): 


הכאת אם על בנים. [רבינו בחיי, בראשית לב ח] 


ג] [עיין ביבמות 


דף עט. בתוס' דגרס ר"ת אלא איש בעל [בקרא איתא אֶשְבְּעַל (דה"י א' ח, לג, ט, לט)] שמו וע"ש] (גליון), כתב המהרש"א דהאי מפיבושת הוא בן יהונתן כמו שנאמר במעשה דציבא (ש"ב טז), ובדה"י (א ח, לד) קראוהו מריב בעל 


וכצ"ל בגמ' לא מפיבושת שמו אלא מריב בעל שמו עיי"ש: ל] עיין במהר"ץ חיות בשם עין יעקב דלא גריס "בחכמתו" דמשלי ברוה"ק נאמרה ועיי"ש: ס] עיין ילקוט מפרשים: 


רש"י לקמן נט ע"ב בד"ה נגהי: 


1] הוסיפוהו ע"פ המהרש"ל: ]] מלשון נגהי, ועיין 


מאימתי פרק 


בְּדֶָם שהנשים מראות לי, כדי שאבדוק אם הוא מהמראות הטמאים 
משום נדה, או שמא הוא מהמראות הטהורים", וידי מלוכלכות 
בְּשָפִיר - עור ולד", וּבְשָלְיַא - מין לבוש שהולד שוכב בתוכו"", 
שכאשר אשה מפילה שפיר או שליא, מראים לי אותו לבדוק אם 
הוא מטמא אותה בטומאת לידה"י, ואני מתבזה בדברים אלו" כְּדִי 
לְטֵהֵר אֶשָה לְבַעֲלָהּי. 


Pt ד'.‎ 


מוסיף דוד המלך ואומר, ולא עוד [-ולא די לי בכך] אלא 
שכָּל מה שָאַנִי עוֹשַׂה - בכל הלכה שאני מורה, אֲנִי נמלף 
[-מתייעץ] בַּמפיבשׁת רִבִּי", וְכך אני אומר לו, מפיבשׁת רביײ, 
יְפָה דַּנְתּי - האם דנתי כראוי"". ובדיני ממונות ודיני נפשות אני 


לט. שיש מראות דם שאינם מטמאים את האשה. רש"י (ד"ס ידי). ובמסכת נדה (יט:) 
שנינו, שמן התורה יש רק חמשה מראות דמים שמטמאים את האשה, ופרטיהם 
מבוארים שם. 

יש ללמוד מכאן, שדוד המלך היה יגע בתורה ומורה הוראות. רש"י (עילוכין נג. ד"ס 
דוד). 

מ. שעצמותיו וגידיו ובשרו שמורים בתוכו. רש"י (ל"ס ונספיכ). ולפי הגירסא בתשלום 
פירוש רש"י (טיעפ סקלוניס, עס), הם נוּצָרִים בתוכו. וכן מבואר ברש"י בנדה (כ5: ל"ס 
פפיר) שבשפיר אין גידים וכו' אלא הוא עור הולד קודם שנבראו בתוכו גידים ועצמות 
שובשר. 


מא. רש"י (ל"ס ונטלי). והיינו שהשליא מסובבת את השפיר. מאירי (ל"ס סלס). 

מב. היולדת יש לה 'ימי טומאה' וימי טהרה', כלומר, יולדת זכר טמאה שבעה ימים 
כמו נדה, ואחר כך במשך שלשים ושלשה ימים דמיה טהורים, ויולדת נקבה טמאה 
שבועיים, ואחר כך במשך שישים ושישה ימים דמיה טהורים (ױקכ יכ כ-ס). 

והבדיקה שצריך לבדוק את השפיר, פירש רש"י (ד"ס נקפיר), שיש שפיר שהאשה 
שמפילה אותו מונה מחמתו ימי טומאה וטהרה כמו יולדת, וזהו שפיר המרוקם [שצורת 
איבריו ניכרת קצת, שיש בתוכו צורת איברים קטנים. רש"י ((נלס כג: ד"ס מלוקס, כליתות 
ז: ד"ס מי69). ופרטיו מבוארים במסכת נדה (כס.), ושם (כס:) מבואר גם כיצד בודקים 
אם הוא זכר או נקבה]. ויש שפיר שאינו נחשב ולד, ואינה מונה מחמתו ימי טומאה 
וטהרה, והיינו שפיר מלא מים או דם [כמבואר במשנה (עס כל:)]. ואשה שהפילה שפיר 
הביאתו לפני דוד, שיראה אם הוא שפיר המרוקם או שאינו מרוקם. 

ולגבי שליא ביאר רש"י (ד"ס וכפניס), ששנינו במשנה (עס כו.), שאף על פי שהשליא 
עצמה אינה ולד, אין שליא שאין בה ולד, ונמצא שאשה המפילה שליא צריכה לשבת 
ימי טומאה וטהרה. ומה שהוצרך לבדוק בשליא, ביאר רש"י, משום ששנינו בברייתא 
(פס), שזהו דווקא בשליא שארכה לפחות טפח, ושיעור רוחבה מצד אחד כחוט של 
'ערב' [חוט הרוחב של אריג, שהוא עבה מחוט האורך שנקרא 'שתי'. ראה רש"י ((לס 
כס: ד"ס עלכ)], ונעשית רחבה יותר ויותר עד שמהצד השני שיעורה כתורמוס [מין קטנית 
רחב כמעה קטנה. רש"י (צילס כס: ד"ס פורמוס)]. ואשה שהפילה שליא היו מביאים את 
השליא לפני דוד, כדי שיראה אם יש בה כשיעור הנזכר, והאם היא עשויה כדיני שליא 
[המבוארים בנדה (כו.)], שבאופן זה בודאי היה בתוכה ולד והוא נמוח, ותשב עליו ימי 
טומאה וטהרה, או שמא אין בה שיעורים ודינים אלו, ואינה צריכה לשבת עליה ימי 
טומאה וטהרה. 

והשיטמ"ק (ל"ס נספיר) ביאר, שמדובר בשליא שהיא ודאי ולד, אלא שהביאוה לפני 
דוד כדי שיבדוק, אם מדובר בזכר או בנקבה, וזאת כדי לדעת כמה ימי טומאה וטהרה 
צריכה למנות. 

מג. ואף על פי שמלך שמחל על כבודו אין כבודו מחול (קילושין (2:), לכבוד שמים 
יכול לעשות כן (כ6ס קוטס מ6:), משום שזהו כבודו ותפארתו. עץ יוסף (ל"ס סכל - 
ספני). 

מד. נקט לשון 'לטהר', אף שבודאי היה צריך גם להורות לטמא, לומר שגם באופן 
שבעיני כל החכמים נראה היה לטמא, אם בעיניו היה נראה לטהר, היה דוחק עצמו 
להוראה זו כדי לטהר אשה לבעלה. עץ יוסף (ד"ס כלי). דוד המלך השתדל לטהר נשים 
לבעליהן, כדי לכפר על מה שעיוות בענין בת שבע. בן יהוידע (ד"ס כי) [וראה שם 
שביאר מה היה חטאו של דוד וכיצד תיקן זאת]. ובשפתי חכמים (ד"ס ופני) ביאר, 
שנקט 'לטהר אשה' משום שכח ההיתר עדיף מכח האיסור (לסנן .). 

בין ללוי ובין לרבי יצחק דוד נהג בשתי הנהגות אלו, אלא שנחלקו איזו הנהגה עדיפה 
מחברתה, שמחמתה קרא לעצמו חסיד. חפץ ה' (ל"ס (6). 

בבן יהוידע (ד"ס כי) הקשה, הרי דוד המלך היה חסיד גדול בכמה ענינים, ומדוע פרטו 
לוי ורבי יצחק דווקא דברים אלו. ותירץ, שהוקשה להם הלשון 'חסיד אני', שמשמע 
שרק הוא חסיד ולא אחרים, ומנין ידע שרק הוא חסיד, ולכן ביארו לוי ורבי יצחק 
שהחסידות היא בעניני המלכות, ובענינים אלו רק הוא היה חסיד, שהרי רק הוא היה 
מלך ישראל. וראה ביאור נוסף בדבריו. 

בילקוט המאירי (ל"ס 6) ביאר, שהוקשה ללוי ורבי יצחק, איך דוד המלך שהיה עניו 
גדול שיבח את עצמו בחסידות. ועל כך תירצו, ששיבח עצמו רק כנגד מלכי הגויים 
[ולכן נקטו 'מלכי מזרח ומערב'], אבל כנגד בני עמו השפיל עצמו, ואפילו כנגד הקטן 
שבקטנים. 

מה. ראה בהערה להלן ביאור הלשון 'ולא עוד אלא', ומדוע נאמר כאן. 

מו. מפיבושת היה אדם גדול, וזקני דרום שהיו חכמים גדולים מכונים 'מפיבושת' על 
שמו. רש"י (עירונין נג: ד"ס (מפיכוסת). 


ובערוך (עלך ספיר) ביאר, ש'שפיר' הוא חתיכה של בשר, שיש בה צורת אדם. . 


סה 


ראשון ברכות 


מוסיף ושואל, האם יַפָה חִיִיבְתִּי, האם יפה זַכִּיתִי. ובהלכות 
טומאה וטהרה אני שואל, האם יַפַה טַהַרְתִּי, האם יפה טמָאתי". 
כך שאלתי תמיד ולא בושתיי. אִמַר רַבִּי יהושעַ בְּרִיה דְּרַב 
אידי, מַאי קרא - מהו הפסוק בו נרמז ענין זה. הפסוק הוא 
(פסניס קש מו) "ְאַדִבְרֶה בְעָדתִיףּ נֶנְד מְלְכִים וְלא אָבוש' - 
דיברתי דברי תורתך מול מפיבושת שהיה כמלך", ולא התביישתי 
בכך. 


הברייתא מבארת מדוע רבו של דוד נקרא מפיבושת: 
תּנָא - שנינו בברייתאי, לא מפיבשת שָמו - אין זה שמו האמיתיײ, 
אֶלָא איש בשַׁת שמוי, וְלָמָּה נְקְרְָא שׁמוֹ - מדוע כינו אותו 


דוד המלך הוסיף זאת, כדי שלא יאמרו שעדיין היה זה כבוד בשבילו מה שטיהר אשה 
לבעלה, בכך שקראו לו 'רבי', ועל פיו היו פוסקים את כל ההלכות, ולכן אמר שכל 
מה שהוא עושה הוא נמלך במפיבושת, ומתבייש לעיני הכל. עץ יוסף (טס). 

מז. לכאורה קשה, כיצד קרא דוד המלך למפיבושת רבו בשמו, והרי אסור לקרוא 
לרב בשמו (סללין ק.). וכתב הפרשת דרכים (ללום טו) שניתן ליישב לפי מה שמבואר 
ברש"י (קנסללין פס ד"ס כטמו), שמותר לומר שם רבו בתוספת תיבת 'רבי' וכדומה, וכאן 
אמר 'מפיבושת רבי'. אמנם הש"ך (יו"ד פי' למג ס"ק כד) כתב, שבפני הרב אסור לקרוא 
לו בשמו אפילו בתוספת תיבת 'רבי', וכאן היה זה בפני מפיבושת. והצל"ח (ל"ס ומס) 
ביאר לפי שיטתו, שמפיבושת היה רבו שאינו מובהק [ראה שם (ד"ס ופני) שהוכיח שאם 
לא כן היה אסור לדוד להורות בפניו], וברב שאינו מובהק לא נאמרו דברי הש"ך, 
ומותר לקרוא לו בשמו בתוספת תיבת 'רבי'. וראה יישוב נוסף בהערה להלן על דברי 
הגמרא 'לא מפיבושת שמוי. 

מח. יש להבין, מדוע הוצרך דוד לאריכות זו, ולא אמר בקיצור 'אני נמלך במפיבושת 
רבי ולא בושתי'. ויש לבאר, שאדם אחר שהורה הלכה למעשה, ורוצה לברר אצל רבו 
אם הורה כדין, בדרך כלל לא יספר שכך פסק, כי חושש שמא לא פסק כדין ויתבייש, 
אלא ישאל את רבו כאילו סתם רוצה לדעת הדין, אבל דוד המלך לא נהג כן, אלא 
היה אומר 'כך דנתי' וכו', ולא חשש מהבושה. ויש להוסיף, שאף על פי שדוד המלך 
אמר דברים אלו לפני הקב"ה, והוא יודע האמת, האריך לומר כן כדי לסתום פי 
המקטרגים, ולעורר מליצי יושר עליו מלמעלה. בן יהוידע (ד"ס יפס). 

מט. נראה שגם היתר ואיסור נכללו בלשון זה, כפי שמצינו בכמה מקומות. רש"ש 
(ד"ס יפס). ובבן יהוידע (ל"ס וס6) כתב, שלא נקט 'הכשרתי ופסלתי, אסרתי והתרתי', 
משום שכל אלו נכללו במה שאמר יפה דנתי', אלא שפרט את העניינים הקשים 
והחמורים ביותר. 

נ. כי עיקר החסידות היא, שלא יתבייש מבני אדם כשעוסק בענייני שמים. ביאורי 
אגדות להגר"א (ד"ס (לת). וראה מה שהובא בהערה לעיל בתחילת הסוגיא, בביאור 
מידת החסידות. 

בספר ולא עוד אלא (סקלמס ד"ס לע) ביאר, שבכל מקום שמוזכר הלשון ולא עוד אלא' 
פירושו, שדבר זה לא היה ראוי להיות מאיזו סיבה, ואף על פי כן הוא כך. ואם כן 
צריך תמיד לתת טעם מדוע לא היה צריך להיות כן, ומדוע באמת הוא כך. ובסוגייתנו 
(ד"ס כוונפ) ביאר כוונת הדברים, שלא היה ראוי שדוד המלך ישאל את מפיבושת, שהרי 
הגמרא אומרת (פסדלין 5ג:) שהלכה כדוד בכל מקום, אך הוא שאל את מפיבושת כדי 
שיביישנו, והמתבייש כאילו נשפך דמו, ורצה לתקן בכך את שעיוות בענין בת שבע, 
שנהרג אוריה החיתי על ידו. ומה שאמר ולא בושתי' פירושו, שאיננו מחשיב ביוש 
זה, כיון שעל ידו הוא מתכפר. וראה ביאור נוסף בפרשת דרכים (סס). 

נא. שמפיבושת היה תלמיד חכם, ותלמידי חכמים נקראים 'מלכים' (גיטין ס3.). ועוד 
יש לבאר, שמפיבושת נקרא 'מלך', משום שהיה ממשפחת המלוכה [כמבואר בהערה 
להלן]. מהרש"א (מ"פ ד"ס נגל). ובבן יהוידע (ד"ס מסי) ביאר, ש'מלכים' רומז למפיבושת 
מפני ש'מלכים' הוא אותיות 'מכלים', וכוונתו, שאף על פי שידע שמפיבושת יכלים 
אותו, לא נמנע מלומר לפניו הוראותיו. ובדבש תמר (ד"ס משי) ביאר, ש'מלכים' רומז 
למפיבושת שהיה יועץ, שהרי המתייעץ נקרא נמלך'. וביאר עוד, שהראיה היא למה 
שנאמר לעיל, שדוד היה עושה להיפך משאר מלכים, וזו הכוונה גד מלכים', שעשה 
להיפך ממעשיהם. וכן ביאר במרומי שדה (ד"ס ולגלס). 

נב. כל מקום שנאמר 'תנא' הוא תוספתא, שבה יש דברים שנוספו על המשנה. ספר 
הכריתות (פ"ס שער ג 6ות עג) [וראה עוד בדבריו (פ"ד סעכ 6 קות יכ) שביאר מהי תוספתא]. 
וכעין זה כתב המאירי (פפיפס לעסכת פנות ד"ס וכן), שכל מקום שנאמר 'תנן' זוהי משנה, 
וכל מקום שנאמר 'תניא' או 'תנו רבנן' או 'רמינהו' זוהי ברייתא, וכל מקום שנאמר 
'תנא' או 'תני פלוני' הוא תוספתא. ויש מקומות שנאמר בהם 'תנא' ואין זה בתוספתא 
שלפנינו [כמו כאן], משום שיש הרבה מהחכמים שכתבו לעצמם משניות וברייתות, 
ואנו קוראים להם 'תוספתא', ותוספתות אלו לא נקבעו ולא נתפרסמו. 

נג. הגמרא הביאה מאמר זה כאן, משום שהוקשה לה על מה שנאמר לעיל, שדוד 
אמר 'מפיבושת רבי', והרי אסור לקרוא לרבו בשמו (סנסדלין ק.), ולכן ביארה הגמרא 
ש'מפיבושת' הוא כינוי, ואין זה שמו האמיתי. פרשת דרכים (פס) בשם רבותיו. 

נד. 'איש בושת' המוזכר במקרא הוא בנו של שאול המלך, שמלך על ישראל לאחר 
פטירת אביו, בשעה שדוד מלך רק על שבט יהודה (ממופל כ' 3 ). 

והתוספות (יכמות עט. ד"ס 5כמוני) כתבו, שאין לגרוס 'איש בושת שמו', משום שלא מצינו 
בשום מקום שאיש בושת בן שאול נקרא מפיבושת [והביאו ראיה נוספת]. ולכן כתבו, 
שיש לגרוס כאן 'לא מפיבושת שמו אלא איש בעל שמו', והכוונה למפיבושת בנו של 
שאול מפילגשו ריצפה בת איה (שס כ פ), שנקרא בדברי הימים (5' ת (ג) 'איש בעל' 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


9) מס' דרך פרן זוע6 
פרק ג, 3) עיין תוס' 
קידושין ל. ד"ה אל 
(ועײין ב"מ דף כג:, 
ג) קנסדרין דף 5ת;, 
ד) ג"ז פס וקוטס לף לו., 
ס) פי"ד וביומא עג:, 
ו) ירושלמי פ"א דברכות 
ה ע"ב עיי"ש, ]) נדה 
דף יט., ]) שם דף כד:, 
ט) בסנהדרין טז: עיי"ש 
(מהרש"ל), *) ש"א כב 
יט-כ, כ) [וכ"ס נעכוך 
ערך תל], 5) סנהדרין 
פז., | מ) [ועי' | כתוס' 
סנסדרין | ט]ן: | ד"ס 
וססכי]. 


= 
הגהות הב"ח 


(5) רשיי ד"ס פניסר 
וכו'. לי( ער של לפס 
עסר ונלמקכת יגיה ' 
פנעס עסר: (כ) ד"ה 
קסיס מכליס כו'. מכליס 
לת פני סרכ: (ג) ד"ה 
לונ כו'. כעוכ ס' בארץ 
ישראל כנר טרלוני: 
(ל) דחה נקס ולו'. 
סנפו לארץ ימי יסופע: 
(ס) ד"ה רפיס סִין 
ישראל ליעפות: 
(ו) ד"ה (יעלו | כר' 
פניעזר דפמר עד סוף: 


לעזי רש"י 


ושטידו"ר. פיכוש סליס, 

כמין כבום שסולד. עוכל 

כתוכס | (סיו65 = מכטן 
סיוללת מר סלילס): 


— ARs 


תורה אור השלם 
א) וְיוֹאֶב אֶל כָּל הַצְבָא 
שְרְאל ‏ וניה ב 
ְהיָרֶע על הַכְּרָתִי וְעַל 
הַפְּלָתִי: (שמאל ב כ, כגן 
ְּנְְהוּ בֶּן יְהדֶע על 
הַכְּרְתִי וְהַפּלְתִי. ובנ 
דָויד ‏ הֶראשנִים ליד 
הַמלְךּ: [דברי הימים א יח, יז 
ב) עורה כְבוּרִי עוּרֶה 
הַנבְל וְכְנוּר = אֶעִירֶה 

שָחַר: [תהלים נז, טן 
ג תְפַלֶה לְרְוד הֵמָה 
+ אָנ ענו כִּי ענ 


ענתס לו וקל 5דוק וענתס נו כדלמרי' 
כקדר עונס, וגסתנק 16 מן סכסונס : 
שכורתים את דבריהם. סלומכיס 
דכריס קכֿוניס וגמוריס קנ יפתתו ונb‏ 
יוסיפו: שר צבא למלך יואב. לסוניך 
קנטי סמנמעס: מאי קרא. דכול סיס 
תלוי למעלס ממטתו ומעוכרו: עורה 
כבודי. 6 תמככדי כטינס כס6ר 
מנכיס: אעירה שחר. ש6ר מנכיס 
סקסל מעוככן, וסני מעורר פת סקסל" : 
שמא יטעו אצטגניני פרעה. 6ס פני 
יודע (כוין סקעס סס לייס יודעיס 
לכוין ססעס, וקודס קיגיע תות יסו 
סכוריס קסגיע ועדיין 52 נס סמכס 
ויקמרו מקס כד6י סו6, סנכך כו 
סו כטון יי יודע: דאמר מר. 
כעקכת דכך פכן: ותאחז, תסל סקז 
ונכםל כלכריך: תליסר נגהי ארבפר. 
ליל קעכר קנעה עקר (6) ונמפכת יגיע 
קנע עסר: ידי מלוכלכות בדם. 
קסנסיס מכלות כו לס נדס 6ס טמb‏ פס 
טסור, סיק מרקות לס טסור 3פקס": 
ובשפיר. סו עור סולד קסעכמות 
וסגיליס וסנקר (כוכיס כקוכו. ויק 
קפיר קססעס יוסכת עכיו ימי טומה 
ויעי עסכס ולי זס זס סמלוקס, ונעס! 
נלס (דף כה) מפרק לס, ויק קפיר 
ענ מיס ודס ססיגו ססוג ולד" (יקנ 
עליו טומסת יונלדת וימי טסלתס: 
ובשליא. דקכן (סס כ) 6ין קני 693 
ונד, וסוס כמין (כום קסולד סוכ כתוכס 
וקולין וסטי"דור כלע"ז, ותני (פס) 
6ין שלי) פמותס מטפס ותסלתס כסוט 
טל ערב וקופס כפורמוס, וסיו מכיסין 
פותס (פניו (כרפות מס יש בס כסיעור 
וס עטויס כדת קני קנמזיקנס קסיס 
וכל נתוכס ונות וקכ ענו ימי 
טומלה ועסלס 5ס כקו: זכיתי וחייבתי. 
סייך כדיני ממונות ודיני נפסו': טמאתי 
וטהרתי. כסנכות טומ6ס ועסלס: 
מפיבושת. [מפי בוקת '], דרי סנכה 
סיופ6ין מפיו סיס כוסת לדוד, ספעמיס 


אָבְיץ אָנִי: | שָמְרָה 

שי כִּי חְסִיר אָנ קסיס טועס וסוס 6ומר כו טעית: 

השע עַבְדָּ אַתָּה לפיכך, כוכות קסיס דוד מקטין ענמו 

א 0 מ זכס וי ממנו כל6כ: אלא דניאל שמן. 
תהלים פו, א-ב 


ד) חַצוֹת לַילָה אָקוּם 
לְהוֹדוֹת לֶךְּ על מִשְׁפָּמֵי 
צְרְקָ: [תהלים קיט, סב] 
ה וְאִַבְרָה = בְעַדתִיף 
ְגֶד מְלָכִים לא אָבוש: 
| תהלים קיט, מו] 

0 בָּנִי אִם חָכַם לִכְָּ 
יִשְׂמַח לַבֵּי נֵם אָני: 
[משלי כג, טו] 

ז) חַכֶם בְּנִי וְשָמַח לְבִּ 
וְאֶשִיבָה חִרְפִי דָבָר: 
|משלי כז, יא] 


ח) לוּלָא הָאָמַנְתִי לְרָאות בְּטוּב | בְאָרֶץ חַיִים: |תהלים כ ין 
ל והֲשְׁבתִיּ אֶל הָאַרְמָה הזאת כִּי לא אֲעֲבְךּ עד אֲשֶׁר אֵם עָשִיתִי אַת אֲשֶׁר דְבַּרְתִּי לי 


כמקוס פד סומר (שפופנ כ ג) ומקנסו 


- 


| נקרא שמו מפיבשו"שהיה מבייש פני 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


בניהו בן יהוידע זה פנהדרין, * קסיס 30 כית דין: וכן הוא אומר 
ובניהו בן יהוידע על הכרתי ועל הפלתי. כסטון וקודס נסס, סכתסילס 
נוטליס כסות ולת"כ קוסליס לס יכניתו: ואביתר אלו אורים ותומים. 
סכל ימי דוד סיס םסל כ6כיתר, עד מנממת 6בסלוס קקפ( 6כיסר ונ 


בניהו בן יהוידע זה סנהדרין ואביתר אלו 
אורים ותומים וכן הוא אומר * ובניהו בן 
יהוידע על הכרתי ועל הפלתי ולמה נקרא 
שמם כרתי ופלתי כרתי שכורתים דבריהם 
פלתי שמופלאים בדבריהם ואח"כ שר צבא 
למלך יואב. אמר רב יצחק בר אדא ואמרי לה 
אמר רב יצחק בריה דרב אידי מאי קרא = עורה 
כבודי עורה הנבל וכנור אעירה שחר. רבי 
זירא אמר משה לעולם הוה ידע ודוד נמי הוה 
ידע וכיון דדוד הוה ידע כנור למה ליה 
לאתעורי משנתיה וכיון דמשה הוה ידע למה 
ליה למימר כחצות משה קסבר שמא ימעו 
אצטגניני פרעה ויאמרו משה בדאי הוא דאמר 
מר %למד לשונך לומר איני ידע שמא 


ך. 


בניהן זה פהדרין. מסנר סומר כן. לניתר 56ו סוכיס ותומיס 

וכן סו 6וער וכניסו כן יסוידע על סככמי ועל ספנתי 
כלומר סיס קודס לסס 6ס כן לוכיס ותומיס סיו תר כניסו. "כ 
יר ססוזכר לפכ כניסו סייטו קוכיס ותומיס כך פירק רקי ומיס 


לסירוקו פטיטb‏ דלכיתר כסן סיס כימי 
דוד 690 סיס כסן 6פר טכונס נסלגו 
בכ עיל סכסניס" ונמס 5ליך רפיס 
עניס. ועוד (גירסם סקונטכס כניסו 
כן יסוילע פין זס ספסוק כטוס מקוס. 
לכך (מפרט) [גליס] רכינו תס כדסי' 
(בדס"ם כיו) ‏ ושסכי שסיסופל יסוידע 
כן כניסו זס סנסדרין וכן סופ סומר 
וכניסו כן יסוידע על סכרתי ועל ספלתי 
ופי' ר"ם דכרפי ופלתי סיינו סנסדלין 
סלורפין דכריסס | נקמפן ופנתי 
סמופלליס כסור6ס כמו מופנb‏ סככית 
דין". ול"ת סיכי פסיט יסוידע כן כניסו 
מכניסו כן יסוידע. ו"ל דמסתמ6 
ממ מקוס 6כיו סיס וכי סיכי ד6כיו 
סיס מסנסלרין גס סול סיס מסס %: 


תתבדה ותאחז. רב אשי אמר בפלגא אורתא דתליסר נגהי ארבסר הוה קאי 
והכי קאמר משה לישראלי אמר הקב"ה למחר כחצות הלילה כי האידנא אני 
יוצא בתוך מצרים: 9 לדוד שמרה נפשי כי חסיד אני לוי ור' יצחק חד אמר כך 
אמר דוד לפני הקב"ה רבונו של עולם לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב 
ישנים עד שלש שעות ואני = חצות לילה אקום להודות לך ואידך כך אמר דוד 
לפני הקב"ה רבונו של עולם לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב יושבים 


| אגודות אנודות בכבודם ואני ידי מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר 


אשה לבעלה ולא עוד אלא כל מה שאני עושה אני נמלך במפיבשת רבי 
ואומר לו מפיבשת רבי יפה דנתי יפה חייבתי יפה זכיתי יפה טהרתי יפה 
טמאתי ולא בושתי א"ר יהושע בריה דרב אידי מאי קרא = ואדברה בעדותיך 
נגד מלכים ולא אבוש תנא לא מפיבשת שמו אלא איש בשת9 שמו ולמה 


דוד בהלכה לפיכך זכה דוד ויצא ממנו 


כלאב וא"ר יוחנן לא כלאב שמו אלא דניאל שמו ולמה נקרא שמו כלאב 
שהיה מכלים פני מפיבשת בהלכה ועליו אמר שלמה בחכמתו" ! בני אם חכם 
לבך ישמח לבי גם אני ואומר ‏ חכם בני ושמח לבי ואשיבה חורפי דבר. ודוד 
מי קרי לנפשיה חסיד והכתיב " לולא האמנתי לראות בטוב ה' בארץ חיים 
ותנא משמיה דרבי יוסי למה נקוד על לולא אמר דוד לפני הקב"ה רבש"ע 
מובטח אני בך שאתה משלם שכר טוב לצדיקים לעתיד לבוא אבל איני יודע 
אם יש לי חלק ביניהם אם לאו שמא יגרום החטא * כדר' יעקב בר אידי דר' 
יעקב בר אידי רמי כתיב 5 והנה אנכי עמך ושמרתיך בכל אשר תלך וכתיב 
ויירא יעקב מאד אמר שמא יגרום החטא " כדתניא > עד יעבור עמך ה' עד 
יעבור עם זו קנית עד יעבור עמך ה' זו ביאה ראשונה עד יעבור עם זו קנית זו 
ביאה שנייה מכאן אמרו חכמים ראוים היו ישראל ליעשות להם נם בימי עזרא 
כדרך שנעשה להם בימי יהושע בן נון אלא שגרם החטא: וחכ"א עד חצות: 
חכמים כמאן סבירא להו אי כרבי אליעזר סבירא להו לימרו כרבי אליעזר 


כנמ נמביגיל סת נכל וגו', וכמקוס חר 6ומר וסטני דניסל 69כיגיל כדכרי סימיס (6 ג): שהיה מכלים פני מפיבושת. כל 26 מכניס פמ (3) 
סכנ קסיס 36 כסוללות: לולא האמנתי לראות בטוב ה'. (ג) ככר טכדוני מירלתך, כמו קנbמר‏ כי גרטוני סיוס מססתפס כנקנת ס' נממר 
כך ענוד וגו" (פמוג 5 כ): נקוד על לולא, נלרוp‏ ת סנקולס ססי ממעטת לת מסמעות סכפוכ, לומר קנ דכר בלול סיס כו ככקום 
כטוכ ס'. לונ כסון 6ס 55, כמו כוכי 96סי 6כי וגו' סיס לי (כרפית (6): שמא יגרום החטא, מילו סו6, (עולס מוסזק כידו pסוb‏ ססיד, 
וס סספק כידו מס ירלס כטוכ ס' (פי קסיס יכ סמל יפטש ויגלוס. ססטל מפרסות כעוכ: ויירא יעקב. סמ 6סר סכטסס סטספתי, 
וכלמני קססטל גורס ססין ססנטתס מתקיימת: ביאה ראשונה. טנסו (ד) כימי יסוסע: ביאה שנייה, כסעלו מגכות כל כימי עזר5: 
ראויים היו (ס) ליעשות להם נס, נכוb‏ כיד כעס: אלא שגרם החטא. וכל סככו 656 כרקום כוכם, וכל ימי מלכי פרס נטפענלו 5סס לכורם 
ונפססוכוק ולדריוp‏ ספתכון: חכמים כמאן סבירא להו. נעסמעות כקכנך ס6מור כתוכס: אי כר' אליעזר סבירא להו. דפית יס כסככך כל זמן 
סכני קדס עוסקין כילך ונטכ3 זס מקליס וזס מלתר: לימרו כר' אליעזר. דער (ו) סוף ספסמורס סכלקונס, דודסי כל סדעתו ליסן ככר קככ ויקן: 


ט) הנה אֲנֹבֵי עֲמְְּ וּשְׁמרְתִיךְּ כְּכל אֲשֶׁר 


וקי 


רב נסים גאון 


יושב ומנמנם כסוס. 
אית' במסכת סוכה בפ' 
הישן (דף כו) אמר רב 
אסור לאדם לישן ביום 
יתר משינת הסוס אמר 
אביי שינתיה דמר כדרב 
הר כרי תה כהוה מלך 
ישראל דדוד כדסוסיא 
דסוסי שיתין נישמי. הא 
דאמר (רב) [רב אחא;ן 
הכא אין הבור מתמלא 
מחוליתו. מתפרשא לך 
מההיא דבפרק הרואה 
מקום (דף נט) דתניא 
בשעה שבקש הקב"ה 
להביא מבול לעולם נטל 
ב' כוכבים מכימה והביא 
מבול לעולם וכשבקש 
לסתמם נטל ב' כוכבים 
מעיש וסתמן ומדאקשינן 
וליסתמה בדידה ופרקינן 


אין | הבור | מתמלא 
מחוליתו שמעת מינה 
דהכין ‏ הוא פירושה 


שהבור אם תחזיר לתוכו 
העפר שניטלת ממנו אינו 
ממלא אותו אלא צריך 
להוסיף עפר אחר ולפיכך 
לא היו מספיקין כאן 
אותן ב' כוכבים שניטלו 
ממנה והוצרך ליטול ב' 
כוכבים מעיש לסתמן 
ולזה ‏ נתכותו | העם 
באמרם לדוד המלך אין 
הבור מתמלא מחוליתו 
תשובה לדבריו שאמר 
להם לכו התפרנסו זה 
מזה כלומר כי אין מספיק 
לנו מה שאנו נהנים זה 
מזה אלא צריכין אנו 
תוספת ממקום אחר מיד 
אמר להם לכו ופשטו 
ידיכם בגדוד: 


משנת ראשונים 


וכיון דדוד הוה ידע, 


כנור למה ליה 
לאתעורי משנתיה. רבי 
זירא | אזיל לטעמיה 


[דאמר] עד חצות היה 
מתנמנם":כסוס, - ותכנור 
היה מעוררו ומתגבר 
כארי. דאילו למ"ד לעיל 
עד חצות היה קורא 
לא היה צריך כנור 
לאיתעורי. ‏ ([הריטב"א] 


ואני ידי מלוכלכות 
בדם ובשפיר ובשליא. 
שפיר הוא ספק ולד. 
שליא ודאי ולד אלא 
שהוא ספק שמא זכר או 
נקבה. [הדיטב"א] 


תנא לא מפיבשת שמו 
אלא איש בשת שמו. 
קשיא ואפילו היה איש 
בושת שמו לא היו 
צריכין לשנות שמו מפני 
זה דאכתי הוה אפשר 
למימר ולמה נקרא איש 
בושת שמבייש פני דוד 
בהלפה. ועוד: הלא 
אשכחן בשום דוכתא 
איש בשת אלא בן שאול 
שמלך תחתיו. וגרסת 
הרב ר' שמעיה ז"ל הכי 
לא מפיבושת שמו אלא 
מריב בעל שמו. 
[הריטב"א] 


לא כלאב שמו אלא 
דניאל שמו. לפי שלקח 
דוד אביגיל אחר מות 
גבל | היו אומרים כי 


מעוברת היתה מנבל, וזה הבן שילדה אביגיל לדוד היה בנו של נבל לפיכך יצא קלסתר פניו כקלסתר פניו של דוד 
להסיר החשד, לפיכך קראו כלאב כולו אב כלומר בכל צורותיו דומה לאביו. דניאל היה שמו העיקר כי אמר דוד דנני 


|בראשית כח, טון = י) ויירָא יעקב מָאד ויִצָר לו ויחץ אֶת הָעֶם אֲשֶׁר אתו וְאֶת הַצאן וְאֶת הַבָּקֶר וְהַגְמָלִים 
לִשָנִי מַחֲנוֹת: (בראשת לב, ח] | כ) תפל עֲלֵיהֶם אִימַתָה וְפּחַד בֶּנְלל זרועך יָדְמוּ כָּאָבֶן עד יעבר עמף יי 
עד יעבר עם זו קָנִיתָ: [שמות טו, טזן 


הנהות וציונים | 8] ס"א ולמה נקרא שמם אורים ותומים אורים שמאירים את דבריהם תומים 


שמשלימים את דבריהם ועי' ביומא עג ע"ב (גליון): 3] בילקוט שמעוני פ' בא ליתא תיבת "לישראל" וגי' ישרה היא דפרשה זו נאמרה אל פרעה בביתו, (ועי' שפת אמת ומגדים חדשים): 


אל מנבל. [רד"ק שמואל ב, ג ג] | אמר שמא יגרום החטא. וכן ראוי לכל צדיק שלא יסמוך במקום סכנה על הנס 

וישמור עצמו בכל תחבולה אשר יוכל, ועל זה אמר שלמה אשרי אדם מפחד תמיד (משלי כח) [רד"ק, בראשית יב יב] 

ויש שפירש כי מה שנתירא יעקב לא על עצמו כי הוא כבר הובטח, אבל נתירא על בניו ועל אנשי ביתו, וזהו שכתוב 

ויחץ את הילדים. ואמר עוד פן יבא והכני אם על בנים. לא אמר והכני בלבד שלא היה מפחד על עצמו אלא על 
הכאת אם על בנים. [רבינו בחיי, בואשית לב ח] 


ג] [עיין ביבמות 


דף עט. בתוס' דגרס ר"ת אלא איש בעל [בקרא איתא אֶשָבְּעַל (דה"י אי ח, לג, ט, לט)] שמו וע"ש] (גליון), כתב המהרש"א דהאי מפיבושת הוא בן יהונתן כמו שנאמר במעשה דציבא (ש"ב טז), ובדה"י (א ח, לד) קראוהו מריב בעל 


וכצ"ל בגמ' לא מפיבושת שמו אלא מריב בעל שמו עיי"ש: 7] עיין במהר"ץ חיות בשם עין יעקב דלא גריס "בחכמתו" דמשלי ברוה"ק נאמרה ועיי"ש: ס] עיין ילקוט מפרשים: 


1] הוסיפוהו ע"פ המהרש"ל: ]] מלשון נגהי, וציין 


רש"י לקמן נט ע"ב בד"ה נגהי: 


מאימתי פרק 


מִפיבשֶת, משום שָהַיה מְבָייש פָּנִי דוד בְּהַלְכָה. כלומר, השם 
'מפיבושת' מורכב מהתיבות 'מפי בושת', וכינוהו כן משום שדברי 
הלכה שהיו יוצאים מפיו היו גורמים בושה לדוד, שלפעמים היה דוד 
טועה, והוא היה אומר לו שטעה, ומבייש אותו בכך"". מוסיפה 
הברייתא, לְפִּיכְֶף - בשכר זה שדוד היה מקטין את עצמו, זָכָה דְּוד 
ויִצָא מְמָנוּ בנו כִּלְאָב, שהיה גדול בתורה ומכלים את פני מפיבושת 
בהלכה,. כדלהלן. 


ד. [ד] 


הגמרא מביאה שרבי יוחנן ביאר שנקרא 'כלאב' על שם מעלתו: 
ואָמַר רְכִּי יוחַנָן, לא פִּלאָב שַׁמוֹ - אין זה שמו האמיתי, אֶלָא 
דְנִיאל שַמו", וְלָמַה נְקְרָא שָמו - מדוע כינו אותו כַּלְאָב, מפני 
שֶהַיָה מכלים פָּנִי מפיבשת בְּהַלְכָה. כלומר, השם 'כלאב' מורכב 
מהתיבות 'כל אב', דהיינו 'מכלים אב''', וכינוהו כן משום שהיה מכלים 
את פני מפיבושת, שהיה 'אב' בהוראות:", וְעַלִיו - ועל כלאב אָמַר 


אהח19/06/2018. + 


שלמה בְּחֲכְמָתוֹי (פקנ כג ו) את הדברים שהיה דוד אביו ראוי 
לומרי, יָנִי אָם חָכם 7בף ושמח לכִי גִם אָנִי" - בני כלאב, אם 
החכמת כל כך עד שבידך להכלים את מפיבושת, אשמח גם אני על 
כך שזכיתי לבן כמותך, בשכר ההכלמה שהוא הכלים אותיל*. וְאוֹמַר 
- ועוד אמר שלמה (פס מ י) על כלאב, 'חֲכם [-התחכסלי] בְּנִי וְשַמַח 


[ולפנינו הלשון (שס) 'אֲשְׁבַּעַל'ן. והוסיפו, שאין לומר שהכוונה למפיבושת בנו של יהונתן 
בן שאול (שמו6: כ' ד ד), משום שלא מצינו בשום מקום שהוא נקרא 'איש בושת' או 
'איש בעל'. 

ובשיטמ"ק (ד"ס פש) הקשה על הגירסא שלפנינו 'איש בושת שמו', מדוע הוצרכו 
לשנות את שמו, הרי היה אפשר לומר שנקרא שמו 'איש בושת', משום שהיה מבייש 
את פני דוד בהלכה. והביא שיש הגורסים 'לא מפיבושת שמו, אלא מריב בעל שמו', 
והכוונה למפיבושת בן יהונתן, שנקרא בדברי הימים (פ' מ ) 'מריב בעל' [והוסיף, 
שאף על פי שבמסכת שבת (ו) הגמרא דורשת להיפך 'וכי מריב בעל שמו, והלא 
מפיבושת שמו' וכו', כך הוא דרך התלמוד, שבמקום אחד מפרש כך, ובמקום אחר 
מפרש אחרת]. 

נה. רש"י (ד"ס מפינופת). ומה שהגמרא (סנסלין 5ג:) אומרת שהלכה כדוד בכל מקום, 
הכוונה שמעולם לא פסק שלא כדין, ואם הזדמן שפסק שלא כדין, סיבב הקב"ה 
שישאל את מפיבושת, והוא העמידו על טעותו. ועוד יש לפרש בכוונת רש"י, 
שמפיבושת היה טועה, וחשב שדוד טעה, אבל באמת דוד לא טעה גם באותם אופנים. 
קדושה וברכה (סעיכפ סכמיס, נרט"י עס). 

נו. שאם לא כן יש סתירה בכתובים, שבמקום אחד (טטעופל כ' ג ג) נאמר 'ומשנהו כלאב 
לאביגיל אשת נבל הכרמלי', כלומר שבנו השני של דוד הוא כלאב, ובמקום אחר (לכלי 
סימיס 6' ג 6) נאמר שבנו השני של דוד היה 'דניאל לאביגיל הכרמלית'. רש"י (ד"ס 
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ו. 'כל' הוא מלשון 'מכלים'. מנחם משיב נפש (כלם"י ד"ס ססיס). 

נח. רש"י (פס). והמהרש"א (פ"6 ד"ס (גד) ביאר, שזכה להכלים את מפיבושת, משום 
שמפיבושת הכלים את אביו. ולפי זה לשון 'אב' הוא כפשוטו. והיעב"ץ (ד"ס ולמס) 
ביאר, ש'כלאב' הוא קיצור התיבות 'מכלים איש בושתי. 

נט. המהר"ץ חיות (ד"ס ועניו) תמה, מה הכוונה 'בחכמתו', הרי ספר משלי נאמר ברוח 
הקודש [ורק על ספר קהלת שייך לומר 'בחכמתו', כי יש אומרים (מגיס ז.) שלא נאמר 
ברוח הקודש]. ובאמת במסכת שבת (יד:) הלשון 'יצתה בת קול ואמרה, בני אם חכם 
לבך' וגו', ומבואר שבת קול אמרה זאת. ובשפתי חכמים (ד"ס ועניו) הביא דברי רשיי 
(נ"נ יד: ד"ס מטני), שמשלי וקהלת הם ספרי חכמה. ובחפץ ה' (ד"ס ועניו) ביאר בדוחק 
[מחמת קושיא אחרת], שהגמרא נקטה 'בחכמתו' כדי לומר, שאפילו שלמה שהיה חכם 
גדול, החשיב את חכמת כלאב. 

ס. מהרש"א (פס). ובבן יהוידע (ד"ס וענו וד"ס ופומכ) ביאר, שפסוק זה אמר דוד המלך 
על כלאב בנו, ושלמה ידע זאת על ידי רוח הקודש, וכתב זאת בספרו. וראה בהערה 
לעיל בסמוך. 

סא. מהרש"א (סס). נראה שבאותן ההלכות שהכלים מפיבושת את דוד ואמר לו 
שטעה, בא כלאב אחר כך והראה שדוד אביו צדק, ועל ידי כך הכלים את מפיבושת. 
ולכן אמר עליו דוד, שעל ידי כך ישמח לבו, ואין זה משום שהכלים את מפיבושת, 
אלא משום שהתברר על ידו שהוראתו של דוד היתה נכונה. בן יהוידע (ל"ס עסיס). 
ולכן הוסיף דוד ואמר ישמח לבי גם אני', כלומר, גם אני מסכים עמך, ואני חוזר 
בי ממה ששתקתי לפני כן למפיבושת. עץ יוסף (ד"ס נײ). וראה ביאור נוסף בחפץ ה' 
(ד"ס ועפיו). 

סב. רש"י (מסני קס). 

סג. כפי שהתבאר בהערה לעיל, כלאב היה מבייש את מפיבושת באותן ההלכות שבייש 
מפיבושת את אביו, והיה מראה שאביו פסק כדין. ובוודאי כאשר מפיבושת אמר לדוד 
שטעה, היו אויבי דוד שמחים בכך, ומחרפים את דוד, ועתה שבא כלאב ובירר שאביו 
הורה יפה ומפיבושת טעה, אמר דוד המלך פסוק זה, וכוונתו, שאתה בני שימחת אותי 
בחכמתך, אך אין אני שמח על הכלמתו של מפיבושת, אלא על כך שכעת אני יכול 
להשיב למחרפי דבר. בן יהוידע (ד"ס ופס). ובעץ יוסף (פס) ביאר, שכוונת דוד שכעת 
הוא עצמו ישיב למפיבושת מחרפהו דבר דבור על אופניו, להכריע כדבריו. 


ראשון 


ברכות 


לבי, ואשיבה חרפי דִבר' - על ידך אוכל להשיב דברים למי שחיר 
:+ 7 ד : ל ד ך a‏ 
אותילי. 


* 


הגמרא דנה במה שהתבאר שדוד קרא לעצמו 'חסיד': 
מקשה הגמרא, וְדָוִד, מִי קרי לְנְפְשִיחּ - וכי קרא לעצמו 'חֲסִיד', 
וְהַכְתִיב - והרי כתוב (תסנס מ יג) שדוד אמר, 'לוּלא הַָאֲמַנַתִּי 
לראוֹת בּטוב ה' בְּאָרֶץ חַיים', כלומר, אם לאל" שהאמנתי שאזכה 
לראות בטוב ה' בעולם הבא, הייתי נכשל בכפירה בהשגחה ובשכר 
ועונש, בראותי שעל אף היותי צדיק אני סובל בעולם הזהל. והנה 
על תיבת 'לולא' שבכתובים ישנן נקודות, שתפקידן למעט ממשמעות 
הכתוב"'. וְמְנָא מִשָמִיה דְּרַבִּי יוּפִי - ושנינו בברייתא בשם רבי יוסי, 
למה נְקוּד - מדוע יש נקודות עַל תיבת 'לוּ?א', כדי למעט את 
משמעות הכתוב, ולומר שלא היה ברור לו שיזכה לראות בטובת ה' 
בעולם הבאל". וכך אָמַר דְּוְד לפְנֵי הקדוש בָּרוּךְּ הוא, רבונו שֵׁל 
עוֹלם, מוּבְטַח אָנִי כֶּךף שָאִתָּה מְשָלֶם שָכֶר טוב" לצַדיקים 
לַעָתִיד לְבוֹא - לעולם הבא, אַבֶּל אֶנִי ווֹדע אם יש לי חַלק 
בִּינִיחֶם, אַם לאו ואם דוד לא ידע אם יש לו חלק אפילו עם 


סד. רש"י (ד"ס מנ, (פי גירסת סנ"ת פופ ג) ביאר לפי פשוטו של מקרא, שכוונת דוד 
לומר כך, אם לא שהאמנתי שאזכה לראות בטובת ה' בארץ ישראל, כבר היו שונאי 
גורמים לי לצאת ממנה, ומבטלים ממני יראת שמים. שכן מצינו (עמופנ 6' כו יט) שדוד 
אמר לשאול, על אותם בני אדם שהסיתו את שאול נגדו, 'כי גרשוני היום מהסתפח 
בנחלת ה', לאמר לך עבוד אלהים אחרים'. והיינו שמחמתם הוא מוכרח ללכת מארץ 
ישראל לחוץ לארץ, לבין העמים שעובדים עבודת כוכבים [על פי התרגום (סס). וראה 
ביאור נוסף ברש"י (שס)]. 

סה. 'לולא' פירושו 'אם לא', כמו שמצינו בכתוב (נרספית 6 מג) שיעקב אמר לחותנו 
לבן 'לולי אלהי אבי וגו' היה לי וגו' כי עתה ריקם שילחתני', כלומר, אם לא שאלהי 
אבי עזר לי היית משלח אותי מביתך בחוסר כל. רש"י (ד"ס נקו). והיינו שילולי' היא 
מילת תנאי, שאם לא היה דבר פלוני היה כך, אך כיון שהיה דבר פלוני, היה להיפך. 
ראש יוסף (ל"ס וסס). 

סו. שענין זה של 'צדיק ורע לו' גורם לטענות כנגד ההשגחה העליונה, ולכפירה 
בהשגחה ושכר ועונש, אלא שאמונתו של דוד בעולם הבא הצילה אותו מדעות אלו, 
שעל ידי אמונה זו הבין כי יסורי הצדיקים בעולם הזה מרבים את שכרם לעולם הבא, 
וממילא התבטלו טענות אלו שכנגד ההשגחה העליונה. מלבי"ם (פסניס כו יג) בביאור 
הפסוק לפי דברי הגמרא כאן. 

סז. רש"י (ד"ס נקוד). שכל ניקוד בא למעט הדבר, כאומר שיש למחוק תיבה זו. רשיי 
(פססיס 5ג: ד"ס נקוד). אך לא ממעט לגמרי, אלא מעט, ודורשים גם את משמעות הכתוב 
וגם את דרשת המיעוט. אמרי נועם (ל"ס למס ונכס"י ד"ס כולם). 

ובמדרש (נ"ר עפ ט, סונ כרס"י כרסקית יס ט, וכתוס' כ"ע פו. ד"ס (מס) נאמר כלל בזה, והוא 
שהולכים אחר רוב האותיות, שאם רוב האותיות שבתיבה נקודות, דורשים רק אותיות 
אלו כאילו כתובות בפני עצמן, ואם רוב האותיות שבתיבה אינן נקודות, דורשים רק 
את האותיות שאינן נקודות כאילו הן כתובות בפני עצמן. וראה בהערה להלן על איזה 
אותיות נקוד בתיבת 'לולא', ובאיזה אופן נדרש הדבר. 

סח. רש"י (עס). וביאר המהרש"א (פ"6 ד"ס נקוד) לפי דבריו, שפשטות הכתוב היא 
שהיה ברור לו שיראה בטוב ה', ונקוד רק על האותיות 'לא' כדי לדרוש אותן בפני 
עצמן, כאילו נאמר 'לא האמנתי', וזה מלמד שאין הכוונה כפי שמשמע בפשטות שהדבר 
היה ברור לו. ובמגיד תעלומה (ד"ס (מס) כתב, שהניקוד הוא גם על הלמ"ד הראשונה, 
כיון שאם היו מנוקדות רק הלמ"ד והאל"ף האחרונות שבתיבת 'לולא', לא היינו יודעים 
שיש לדורשן, כי אז היו שתי אותיות נקודות ושתי אותיות שאינן נקודות, ורק כאשר 
האותיות הנקודות רבות מהאותיות שאינן נקודות דורשים את החלק הנקוד [כמבואר 
בהערה לעיל], ולכן נקודה גם הלמ"ד הראשונה, אבל היא עצמה אינה נדרשת, משום 
שהוא"ו מפסיקה בינה לשאר האותיות. וראה ביאור נוסף בראש יוסף (שס), ובהערה 
להלן בשם האמרי נועם. 

סט. נקט שכר 'טוב' שהוא לעולם הבא, משום שיש שכר שאינו טוב, שמשלם הקב"ה 
לרשעים בעולם הזה, כדי להאבידם מעולם הבא. שפתי חכמים (ד"ס עככ). ובבן יהוידע 
(ל"ס מונטס) ביאר, שעל קיום מצות עשה מעיקר הדין לא מגיע לאדם שכר, משום 
שהקב"ה יכול לומר על כך 'מי הקדימני ואשלם' (פיונ מ ג) [וכמבואר במדרש (פפפוע6 
פמור ז) 'מי קלס לפני עד שלא נתתי בו נשמה, מי מל לפני עד שלא נתתי לו בן זכר, 
מי עשה לפני ציצית עד שלא נתתי לו טלית, מי עשה מעקה עד שלא נתתי לו גג 
וכו'ן, אבל על קיום מצות לא תעשה מגיע שכר מעיקר הדין, משום שקיום מצוות 
אלו הוא בכך שאדם מתגבר על יצרו, והדבר תלוי באדם. וכך אמר דוד, אני מאמין 
שתתן אפילו 'שכר טוב', דהיינו על 'עשה טוב', אף על פי שמעיקר הדין אינך חייב 
לתת אותו, וכל שכן שתתן שכר על סור מרע. 

ע. בכל מקום שנקוד על תיבה, הרי זה ממעט מקצת המשמעות ולא כולה, ואף כאן, 
ממשמעות הכתוב יש ללמוד שהוא ידע שיש שכר לצדיקים, והנקודה ממעטת שאינו 
יודע אם יש לו עצמו שכר. אמרי נועם (ד"ס למס). וראה עוד בהערה לעיל. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


9) מס' דרך פרן זוע6 
פרק ג, 3) עיין תוס' 
קידושין ל. ד"ה אל 
(ועײין ב"מ דף כג:, 
ג) קנסדרין דף 5ת;, 
ד) ג"ז פס וקוטס לף לו., 
ס) פי"ד וביומא עג:, 
ו) ירושלמי פ"א דברכות 
ה ע"ב עיי"ש, ]) נדה 
דף יט., ]) שם דף כד:, 
ט) בסנהדרין טז: עיי"ש 
(מהרש"ל), *) ש"א כב 
יט-כ, כ) [וכ"ס נעכוך 
ערך תל], 5) סנהדרין 
פז., | מ) [ועי' | כתוס' 
סנסדרין | ט]ן: | ד"ס 
וקתרין. 


= 
הגהות הב"ח 


() רש"י ד"ס פניסר 
וכו'. ליל סעכל של עלפס 
עסר ולמסלת יגיה ' 
6רנעס עסר: (3) ד"ה 
שסיס. מכניס כו'. מכליס 
לת פני סרכ: (ג) ד"ה 
לונ כו'. כטוכ ס' בארץ 
ישראל כנר כללוני: 
(ל) דה 906 וכו'. 
טנפו לארץ נימי יסוסע: 
(ס) ד"ה כסוייס | סו 
ישראל (יעסות: 
(ו) ד"ה גיעלו | כל' 
6ליעזר דסמר עד סוף: 


לעזל השחי 


ושטידו"ר. פילום קניס, 

כמין כו קסונד עוכל 

נתוכס (היו מכטן 
סיוללת סכ סנילס): 


תורה אור השלם 
א) וְיוֹאֶב אֶל כָּל הַצְבָא 
ְשְרְאל = וּבְניָה = ב 
ְהויָרֶע על הַכְּרַתִי וְעַל 
הַפָּלתִי: |שמואל ב כ, כגן 
ּבְנָהוּ בָּן יְהיָדָע על 
הַכְּרַתִי וְהַפּלְתִי. וּבְנִי 
דָויד ‏ הֶראשנִים ליד 
הַמִלְךּ: [דברי הימים א יח, יז| 
ב) עּרֶה כְבוֹדִי עוּרֶה 
הַנבְל וְכְנוֹר אֲעֵירָה 

שְׁחַר: [תהלים נז, ט] 
ג תָפַלֶה לְרְוד הֵמָה 
+ אֶונף ענני כי עָנִי 
ְאָבִיין אָנִי = שָׁמְרָה 
נַפְשׁי כִּי מְסִיד אָנ 
השע עַבְרֶךְּ אַתָּה 
אֶלְהַי הַבּוֹמֵחַ אָלָי: 

[תהלים פו, א-ב] 

ד) חֲצוֹת לִילָה אָקוּם 
לְהוֹדוֹת לֶךְּ על מִשְׁפָּמֵי 
צרקף: [ההלים קיט, סב] 
ה) וְאַרַבְרָה | בְעֲדתִיף 
ְגֶד מְלְכִים לא אָבוש: 
|תהלים קיט, מו] 

ו בָנִי אִם חָכַם לבֶּ 
יִשְׂמַח לַבֵּי נַם אָנִי: 
[משלי בג, טו] 
זו חָכֶם בָּנִי וְשָמַח לִבִּי 
וְאֶשִיבָה חִרְפִי דָבָר: 
|משלי כז, יא] 


ח) לוּלָא הָאָמַנְתִּי לְרָאות בְּטוּב יי בְּאָרֶץ חַיִים: |תהלים מ, ין 
תל והשבתיף אֶל הָאַרְמָה הַוֹאת כִּי לא אֲעְֲּ עד אֲשֶׁר אִם עָשִיתִי אַת אֲשֶׁר רְבַּרְתִּי ל 


ענתס לו וקל 5דוק וענתס נו כדלמרי' 
כקדר עונס, וגסתנק 16 מן סכסונס : 
שכורתים את דבריהם. ססומכיס 
דכריס קכֿוניס וגמוריס קנ יפתתו ונb‏ 
יוסיפו: שר צבא למלך יואב. לסוניך 
קנטי סמנמעס: מאי קרא. דכול סיס 
סלוי למעלס ממטתו ומעוככו: עורה 
כבודי. 35 תסכנלי כטיגס כקפר 
מנכיס: אעירה שחר. טר מנכיס 
ססר מעוככן, וסני מעוכר ת סקסל" : 
שמא יטעו אצטגניני פרעה. פס 5ני 
יודע (כוין סקעס סס לייס יודעיס 
לכוין ססעס, וקודס קיגיע תות יסו 
סכוריס קסגיע ועדיין 59 נס סמכס 
ומכו מקה כד6י סול, סנכך כו 
לוז כסון סינ יודע: דאמר מר. 
כעקכת דכך פכן: ותאחז, תסל סקז 
ונכטל כדכריך: תליסר נגהי ארבפר. 
ליל קעכר קנעה עקר (6) ונמפכת יגיע 
קרנעס עקכ: ידי מלוכלכות בדם. 
טסנסיס מכפות כו דס גלס 6ס טומb‏ לס 
מסור, סיק ערסות לס טסול 3קpס":‏ 
ובשפיר. סו עור סולד ססעלמוק 
וסגיליס וסנקר (כוכיס כקוכו. ויק 
ספיל קס6סס יוטכת עליו ימי טומה 
וימי עסכס ופי זס זס סמלוקס, ונמס! 
גל (דף כס.) מפכק לס, ויק קפיר 
מל מיס ודס שיו סקוב ונד" יש 
עניו טומלת יונלת וימי טסרפס: 
ובשליא. דפכן (סס כ) 6ין קני כנb‏ 
ונד, וסול כמין לכום שסולד עוככ כתוכס 
וקולין וסטי"דור כלע"ז, ותני (טס) 
6ין שלי) פמותס מטפת ותסלתס כסוט 
טל ער וקופס כפורמוס, וסיו מכיסין 
פותס לפניו כרפות פס ים בס כסיעור 
וס עטויס כלת שליל קנתזיקנס קסיס 
ול כקוכס ונמות וקכ ענו ימי 
טופס ועסלס ס (16: זכיתי וחייבתי. 


טייך כדיני ממונות ודיני נפסו': ממאתי | 


וטהרתי. כסנכות טומס ועסלס: 
מפיבושת. [מפי כוקק"], כלנרי סנכה 
סיופשין מפיו סיס כוקת לדוד, ספעמיס 
קסיס טועס וסוס 6ומר כו טעית: 
לפיכך. כזכות קסיס דוד מקטין ענמו 
וכס וכל ממנו כנ0ב: אלא דניאל שמו. 


- 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


בניהו בן יהוידע זה פנהדרין, * קסיס 30 כית דין: וכן הוא אומר 
ובניהו בן יהוידע על הכרתי ועל הפלתי. כסטון וקודס נסס, סכתסילס 
נוטליס כסות ולת"כ קוסליס לס יכניתו: ואביתר אלו אורים ותומים. 
סכל ימי דוד סיס םסל כ6כיתר, עד מנממת 6בסלוס קקפ( 6כיסר ונ 


בניהו בן יהוידע זה סנהדרין ואביתר אלו 
אורים ותומים וכן הוא אומר * ובניהו בן 
יהוידע על הכרתי ועל הפלתי ולמה נקרא 
שמם כרתי ופלתי כרתי שכורתים דבריהם 
פלתי שמופלאים בדבריהם ואח"כ שר צבא 
למלך יואב. אמר רב יצחק בר אדא ואמרי לה 
אמר רב יצחק בריה דרב אידי מאי קרא = עורה 
כבודי עורה הנבל וכנור אעירה שחר. רבי 
זירא אמר משה לעולם הוה ידע ודוד נמי הוה 
ידע וכיון דדוד הוה ידע כנור למה ליה 
לאתעורי משנתיה וכיון דמשה הוה ידע למה 
ליה למימר כחצות משה קסבר שמא ימעו 
אצטגניני פרעה ויאמרו משה בדאי הוא דאמר 
מר %למד לשונך לומר איני ודע שמא 


ך. 


בנידן זה פהדרין. מסנר סומר כן. ניתר פנו וריס ותומיס 

וכן סו 6וער וכניסו כן יסוידע על סככמי ועל ספנתי 
כנומר סיס קודס לסס 6ס כן 6וריס ותומיס סיו תר כניסו. "כ 
קיר עסוזכר לפכ כניסו סיינ קוכיס ותומיס כך פירק רקי ומיס 


לסירוקו פטיטb‏ דלכיתר כסן סיס כימי 
דוד 690 סיס כסן 6פר טכונס נסלגו 
בכ עיל סכסניס" ונמס 5ליך רפיס 
עניס. ועוד (גירסם סקונטכס כניסו 
כן יסוילע פין זס ספסוק כטוס מקוס. 
לכך (מפרט) [גליס] רכינו תס כדסי' 
(בדס"ם כיו) ‏ ושסכי שסיסופל יסוידע 
כן כניסו זס סנסדרין וכן סופ סומר 
וכניסו כן יסוידע על סכרתי ועל ספלתי 
ופי' ר"ם דכרפי ופלתי סיינו סנסדרין 
שכורפין | דכריסס | נקמפן ופנתי 
סמופלליס כסור6ס כמו מופנb‏ סבכית 
לין". ול"ת סיכי פסיט יסוידע כן כניסו 
מכניסו כן יסוידע. ‏ ו"ל דמסתמ6 
ממ מקוס 6כיו סיס וכי סיכי ד6כיו 
סיס מסנסלרין גס סול סיס מסס %: 


תתבדה ותאחז. רב אשי אמר בפלגא אורתא דתליסר נגהי ארבסר הוה קאי 
והכי קאמר משה לישראל אמר הקב"ה למחר כחצות הלילה כי האידנא אני 
יוצא בתוך מצרים: 9 לדוד שמרה נפשי כי חסיד אני לוי ור' יצחק חד אמר כך 
אמר דוד לפני הקב"ה רבונו של עולם לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב 
ישנים עד שלש שעות ואני = חצות לילה אקום להודות לך ואידך כך אמר דוד 
לפני הקב"ה רבונו של עולם לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב יושבים 
אגודות אגודות בכבודם ואני ידי מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר 
אשה לבעלה ולא עוד אלא כל מה שאני עושה אני נמלך במפיבשת רבי 
ואומר לו מפיבשת רבי יפה דנתי יפה חייבתי יפה זכיתי יפה טהרתי יפה 
טמאתי ולא בושתי א"ר יהושע בריה דרב אידי מאי קרא = ואדברה בעדותיך 
נגד מלכים ולא אבוש תנא לא מפיבשת שמו אלא איש בשתי שמו ולמה 


נקרא שמו מפיבשת שהיה מבייש פני דוד בהלכה לפיכך וכה דוד ויצא ממנו 


כלאב וא"ר יוחנן לא כלאב שמו אלא דניאל שמו ולמה נקרא שמו כלאב 
שהיה מכלים פני מפיבשת בהלכה ועליו אמר שלמה בחכמתו" ! בני אם חכם 
לבך ישמח לבי גם אני ואומר ! חכם בני ושמח לבי ואשיבה חורפי דבר. ודוד 
מי קרי לנפשיה חסיד והכתיב " לולא האמנתי לראות בטוב ה' בארץ חיים 
ותנא משמיה דרבי יוסי למה נקוד על לולא אמר דוד לפני הקב"ה רבש"ע 
מובטח אני בך שאתה משלם שכר טוב לצדיקים לעתיד לבוא אבל איני יודע 
אם יש לי חלק ביניהם אם לאו שמא יגרום החטא * כדר' יעקב בר אידי דר' 
יעקב בר אידי רמי כתיב 5 והנה אנכי עמך ושמרתיך בכל אשר תלך וכתיב 
ויירא יעקב מאד אמר שמא יגרום החטא " כדתניא > עד יעבור עמך ה' עד 
יעבור עם זו קנית עד יעבור עמך ה' זו ביאה ראשונה עד יעבור עם זו קנית זו 
ביאה שנייה מכאן אמרו חכמים ראוים היו ישראל ליעשות להם נם בימי עזרא 
כדרך שנעשה להם בימי יהושע בן נון אלא שגרם החטא: וחכ"א עד חצות: 
חכמים כמאן סבירא להו אי כרבי אליעזר סבירא להו לימרו כרבי אליעור 


לך ענול וגו' (פמוג 5 כ): נקוד על לולא, פדרוק ת סנקולס שסי) ממעטת לת משמעום סכמונ, לומר קנ דכר בכור סיס כו פרסוק 
כטוכ סי. לונ כסון 6ס 65, כמו לולי 96סי מי וגו' סיס לי (כהופיפ (6): שמא יגרום החטא, מילו סו6, (עולס מוסזק כידו קסוb‏ תסיד, 
וס קספק כידו פס ירה כטוכ ס' כפי קסיס יר סמ יסטל ויגכוס סתט מלרסות כטוכ: ויירא יעקב. קמל לפכ סנטסס סטלתי, 
וכלתני? קססט6 גולס עין ססנטפס מסקייעת: ביאה ראשונה. ענפו (ד) כימי יסוpע:‏ ביאה שנייה. כסעלו מגנות כככ כימי עזר: 
ראויים היו (ס) ליעשות להם נס, נכוb‏ כיד כעס: אלא שגרם החטא. וכל סככו 656 ברקות כורם, וכל ימי מלכי פרק נטפענלו 5סס נכורם 
ונפסטוכוק ולדכיו סלסלון: חכמים כמאן סבירא להו. נעסמעות נקכנך ס6מור כתוכס: אי כר' אליעזר סבירא להו. דפית ליס כסככך כל זמן 
סכני דס עוסקין ליכך ולסכ זס מקדיס וס מלסר: לימרו כר' אליעזר. דלמר (ו) סוף ספסמורס סכ6קונס, דודסי כל סדעתו ניסן ככר עככ ויקן: 


ט) הנה אֲֹבֵי עמ ושְמַרְתִך בְּכל אֲשֶׁר 


וקי 


רב נסים גאון 


יושב ומנמנם כסוס. 
אית' במסכת סוכה בפ' 
הישן (דף כו) אמר רב 
אסור לאדם לישן ביום 
יתר משינת הסוס אמר 
אביי שינתיה דמר כדרב 
הר כרי תה כהוה מלך 
ישראל דדוד כדסוסיא 
דסוסי שיתין נישמי. הא 
דאמר (רב) [רב אחא;ן 
הכא אין הבור מתמלא 
מחוליתו. מתפרשא לך 
מההיא דבפרק הרואה 
מקום (דף נט) דתניא 
בשעה שבקש הקב"ה 
להביא מבול לעולם נטל 
ב' כוכבים מכימה והביא 
מבול לעולם וכשבקש 
לסתמם נטל ב' כוכבים 
מעיש וסתמן ומדאקשינן 
וליסתמה בדידה ופרקינן 


אין | הבור מתמלא 
מחוליתו שמעת מנה 
דהכין ‏ הוא פירושה 


שהבור אם תחזיר לתוכו 
העפר שניטלת ממנו אינו 
ממלא אותו אלא צריך 
להוסיף עפר אחר ולפיכך 
לא היו מספיקין כאן 
אותן ב' כוכבים שניטלו 
ממנה והוצרך ליטול ב' 
כוכבים מעיש לסתמן 
ולזה ‏ נתכותו | העם 
באמרם לדוד המלך אין 
הבור מתמלא מחוליתו 
תשובה לדבריו שאמר 
להם לכו התפרנסו זה 
מזה כלומר כי אין מספיק 
לנו מה שאנו נהנים זה 
מזה אלא צריכין אנו 
תוספת ממקום אחר מיד 
אמר להם לכו ופשטו 
ידיכם בגדוד: 


משנת ראשונים 


ופיון דדוד הוה ידע, 
כנור למה ליה 
לאתעורי משנתיה. רבי 
זירא | אזיל לטעמיה 
[דאמר] עד חצות היה 
מתנמנם כסוס, והכנור 
היה מעוררו"" ומתגבר 
כארי. דאילו למ"ד לעיל 
עד חצות היה קורא 
לא היה צריך כנוה 
לאיתעורי. ‏ [הויטב"א] 


ואני ידי מלוכלכות 
בדם ובשפיר ובשליא. 
שפיר הוא ספק ולד. 
שליא ודאי ולד אלא 
שהוא ספק שמא זכר או 
נקבה. [הדיטב"א] 


תנא לא מפיבשת שמו 
אלא איש בשת שמו. 
קשיא ואפילו היה איש 
בושת שמו לא היו 
צריכין לשנות שמו מפני 
זה דאכתי הוה אפשר 
למימר ולמה נקרא איש 
בושת שמבייש פני דוד 
בהלפה: העגה הלא 
אשכחן בשום דוכתא 
איש בשת אלא בן שאול 
שמלך תחתיו. וגרסת 
הרב ר' שמעיה ז"ל הכי 
לא מפיבושת שמו אלא 
מריב בעל שמו. 
[הריטב"א] 


לא כלאב שמו אלא 
דניאל שמו. לפי שלקח 
דוד אביגיל אחר מות 
נבל, היו אומרים כי 


מעוברת היתה מנבל, וזה הבן שילדה אביגיל לדוד היה בנו של נבל לפיכך יצא קלסתר פניו כקלסתר פניו של דוד 
להסיר החשד, לפיכך קראו כלאב כולו אב כלומר בכל צורותיו דומה לאביו. דניאל היה שמו העיקר כי אמר דוד דנני 


אל מנבל. [רד"ק שמואל ב, גג אמר שמא יגרום החטא. וכן ראוי לכל צדיק שלא יסמוך במקום סכנה על הנס 

וישמור עצמו בכל תחבולה אשר יוכל, ועל זה אמר שלמה אשרי אדם מפחד תמיד (משלי כח) [רד"ק, בראשית יב יב] 

וש שפירש כי מה שנתירא יעקב לא על עצמו כי הוא כבר הובטח, אבל נתירא על בניו ועל אנשי ביתו, וזהו שכתוב 

ויחץ את הילדים. ואמר עוד פן יבא והכני אם על בנים. לא אמר והכני בלבד שלא היה מפחד על עצמו אלא על 
הכאת אם על בנים. [רבינו בחיי, בראשית לב ח] 


ובואשת כת, טון = 0וֹירָא יעקב מָאד וער לו ויָחֶץ אֶת הָעֶם אֲשֶׁר אתו וְאֶת הַצֹאן וְאֶת הַבָּקֶר וְהַגְמָלִים 
לשָנִי מַחֲנוֹת: [נראשת לב, ח] | כ) תפל עְלִיהֶם אִימְתָה וְפחַד בֶּנְדלל זרועך יָדְמוּ כָּאָבֶן עד יעבר עמף יי 
עד יעבר עם זו קָניתָ: [שמות טו, טון 


b‏ ס"א ולמה נקרא שמם אורים ותומים אורים שמאירים את דבריהם תומים 

שמשלימים את דבריהם ועי' ביומא עג ע"ב (גליון): 3] בילקוט שמעוני פ' בא ליתא תיבת "לישראל" וגי' ישרה היא דפרשה זו נאמרה אל פרעה בביתו, (ועי' שפת אמת ומגדים חדשים): ג] [עיין ביבמות 
דף עט. בתוס' דגרס ר"ת אלא איש בעל [בקרא איתא אֶשְבְּעַל (דה"י א' ח, לג, ט, לט)] שמו וע"ש] (גליון), כתב המהרש"א דהאי מפיבושת הוא בן יהונתן כמו שנאמר במעשה דציבא (ש"ב טז), ובדה"י (א ח, לד) קראוהו מריב בעל 
וכצ"ל בגמ' לא מפיבושת שמו אלא מריב בעל שמו עיי"ש: ל] עיין במהר"ץ חיות בשם עין יעקב דלא גריס "בחכמתו" דמשלי ברוה"ק נאמרה ועיי"ש: ס] עיין ילקוט מפרשים: ו] הוסיפוהו ע"פ המהרש"ל: ז] מלשון נגהי, ועיין 
רש"י לקמן נט ע"ב בד"ה נגהי: 


הגהות וציונים 


מאימתי פרק 


הצדיקים, שהם פחותים מהחסידים, כיצד קרא לעצמו (פס פו 3) 'חסיד', 
כמבואר לעילעי. 


ד.והן 


מתרצת הגמרא, באמת היה ברור לדוד שהוא חסיד, ומה שהסתפק 
האם יהיה לו חלק עם הצדיקים, הוא משום שחשש שַׁמַּא יחטאל, 
וְיגרוֹם הַחַטא שלא יזכה לכך. 


מוסיפה הגמרא, תירוץ זה הוא כַּדְרַבִּי ועקב בַר אֵידִי - כפי 
שתירץ רבי יעקב בר אידי קושיא אחרת. דְּרַכִּי יעקב בַר אידי רמי 
- הקשה סתירה בכתובים, כָּתִיב - כתוב בתורה שהקב"ה אמר ליעקב 
אבינו בחלום, כשהיה בדרכו לבית לבן, וְהנָה אָנכִי עִמָּך וּשְׁמַרְתִּיךְ 
בְּכַל אֲשֶׁר תלף"* (נרספית כת עו), וּכְתִיב - ואילו בחזרתו מבית לבן 
קודם שנפגש עם עשו נאמר (עס 3 מ) ירא יעקב מאד', ומדוע פחד 
יעקב, הרי הקב"ה הבטיח לו שישמור עליו. ותירץ רבי יעקב בר אידי, 
שיעקב אֲמַר לעצמו, שָמָא לאחר ההבטחה חטאתי, וִגְרוֹם הַחַטא 
שההבטחה לא תתקייםלי. 


הגמרא מביאה ברייתא שמבואר בה כתירוץ זה, שחטא יכול לגרום 
שהבטחה לא תתקיים: 
כְּדְתַנְיָא - כפי ששנינו בברייתא, נאמר בשירת הים (טפופ עו טוז), 'עד 
יעבור עַמְּף ה', עד יַעֲכוֹר עם זו קְנִיתִ', ודורשת הברייתא את 
כפילות הלשון כך, מה שנאמר עד יעבור עָמף ה", זו בִּיאָה 
ראשׁוֹנה שבאו ישראל לארץ בימי יהושע", ומה שנאמר 'עַד יעבור 
עִם זו קְנִית', זו בִּיפֶה שָניִיה שבאו ישראל לארץ, כשחזרו מגלות 
בבל בימי עזראל'. מכָּאן אָמַרוּ חִכָמִים, רְאוים היו יִשְׂרְאַל ליעשות 
[-שייעשה] לָהֶם נָפ כשעלו לארץ בִּימִי עֶזְרְָא, שיעלו ביד רמה, בעל 


עא. שפתי חכמים (ד"ס ולול). 

עב. רש"י (ד"ס עמ). ובמאירי (ד"ס פעפ"י) משמע שאמר זאת לאחר שנכשל בענין בת 
שבע. וכתב שאף על פי שהרבה בתשובה חשש שמא יגרום החטא, וכל שכן שאר בני 
אדם שלא עשו חצי מגדרי התשובה, שצריכים לחשוש לכך. ובחפץ ה' (ד"ס pמפ)‏ ביאר, 
שדוד חשש שמא יש בידו חטא שחטא בשוגג, ואינו יודע ממנו. 

עג. הקב"ה אמר לו כן, משום שהיה ירא מעשו ומלבן. רש"י (נרסטית סס). 

עד. 'חטא' הוא שוגג, וחשש יעקב אבינו שמא יש בידו איזה חטא שחטא בשוגג 
ואינו יודע ממנו. אבל לא היו ליעקב אבינו שגגות הידועות לו, וכל שכן שלא היו 
בידו עבירות במזיד. וכן מבואר בכתובות (קי.) שיעקב אבינו ידע שצדיק גמור הוא. 
חפץ ה' (ד"ס עמס). 

עה. רש"י (ד"ס יפס כ)טונס). והיה זה בשנת ב' אלפים תפ"ח לבריאת העולם. שפתי 
חכמים (כלט"י קס). 

עו. רש"י (ד"ס ניקס סנייס). והיה זה בשנת ג' אלפים תיח לבריאת העולם. שפתי חכמים (עס). 
עז. רש"י (ד"ס כסוייס, סנסדרין 5: ד"ס (עסות, קוטס כו. ד"ס ליעו). 

עח. רש"י (קנסללין קס ד"ס ככיסס). 

עט. רש"י (ע"נ ד"ס וסי). אך בפסקי הרי"ד (ד"ס פיס') ביאר, שגם לדעת רבן גמליאל 
הכוונה לזמן שבני אדם הולכים לשכב ולא לזמן בו בני אדם ישנים [כפי שבשחרית 
הכל מודים שזמן הקריאה הוא בשעה שבני אדם קמים ממיטתם, ולא בכל הזמן שהם 
ערים], אלא שלדעת רבי אליעזר כוונת התורה לזמן בו רוב בני אדם הולכים לשכב, 


ראשון 


ברכות 


כרחם של מלכי פרס, ולא יהיו משועבדים למלכותץ, כִּדְרְך שָנָעָשָה 
להֶם נס זה בִּימִי יהושע בּן נוּן, שהרי בפסוק זה הוקשו שתי העליות 
יחדץ", אֶלָא שַׁנָרם החטא - גרמו עוונותיהם בימי עזרא, ולא עלו 
ביד רמה, אלא הלכו לארץ ישראל רק בהסכמת כורש, וכל ימי מלכי 
פרס [כורש, אחשורוש ודריוש האחרון] היו משועבדים להם. ומבואר 
מכך, שלפעמים החטא גורם שהבטחה לא תתקיים, כפי שהיה באמת 
בימי עזרא. 


* 


במשנה נשנו שלש דעות אודות סוף זמן קריאת שמע של ערבית: 
א. לדעת רבי אליעזר, עד סוף האשמורה הראשונה, שהוא בשליש 
הלילה. דעתו היא שמה שנאמר בתורה שיש לקרוא את קריאת שמע 
'בשכבך' (דנליס ו ז), פירושו בזמן שבני אדם הולכים לשכב, כאשר זה 
מקדים חה מאחר, ב. לדעת. רבן גמליאל, עד שיעלה עמודי השחר. 
לדעתו, פירוש 'בשכבך' הוא לכל זמן השכיבה, שהוא כל הלילה'. 
ג. לדעת חכמים, עד חצות הלילה?. טעמם יתבאר בסוגייתנו. 


שנינו במשנה, וֹחֲכַמִים אומרים, זמן קריאת שמע הוא עד חֲצוֹת. 


הגמרא דנה בביאור טעמם של חכמים: 
שואלת הגמרא, חַכָמִים פְּמַאן מַבִירָא ?הו - כדעת מי הם סוברים 
בפירוש דברי התורה לקרוא קריאת שמע בשכבך "י, אי כְּרַבִּי אָלִיעָזֶר 
סְבִירַא לְהוּ - אם הם סוברים כרבי אליעזר, ש'בשכבך' פירושו בזמן 
שבני אדם הולכים לשכב, לימרוּ [-שיאמרו] כְּרְבִּי אֶלִיעָזֶר, שזמן 
קריאת שמע הוא רק עד סוף האשמורה הראשונה, שהרי ודאי שכל 
מי שדעתו לישן בלילה, הולך לשכב בתוך זמן זה בלבד. 


ולדעת רבן גמליאל כוונתה לכל הזמן בו בני אדם הולכים לשכב, והיינו עד עלות 
השחר, שיש בני אדם המאחרים לשכב עד סוף הלילה. 

כתב השאגת אריה (ס" ק-יכ), שמחלוקת זו אינה אלא באשר לזמנה של מצות קריאת 
שמע, דהיינו קריאת שתי הפרשיות 'שמע' ו'והיה אם שמוע', שבהן נאמר 'ובשכבך 
ובקומך'. אבל קריאת פרשת 'ויאמר' זמנה כל הלילה, לפי שאינה נקראת משום מצוה 
זו אלא משום מצות 'זכירת יציאת מצרים' [שאף היא חובתה פעם בלילה ופעם ביום], 
ובה הכל מודים שמצותה ביום נמשכת כל היום ושמצותה בלילה נמשכת כל הלילה 
[ולפחות שכן הוא מן התורה], כמבואר במגילה (כ:), שמן התורה דבר שמצותו ביום 
כשר כל היום ודבר שמצותו בלילה כשר כל הלילה. 

פ. ראה בהערה לעיל () במשנה, שנחלקו הראשונים האם דין זה הוא רק לכתחילה, 
או שמא לדעת חכמים גם בדיעבד אין קיום מצותה אלא קודם חצות, והקורא אותה 
לאחר חצות לא יצא ידי חובתו. 

פא. יש לתמוה על שאלת הגמרא, הלא במשנתנו מובאים דברי רבן גמליאל שפירש 
את טעמם של חכמים, כי מן התורה אכן זמנה כל הלילה, ומה שאמרו לקוראה קודם 
חצות אין זה אלא כדי להרחיק את האדם מן העבירה. וצריך לומר שאף שכך הבין 
רבן גמליאל בדעתם, אך יתכן שהם עצמם סוברים שגם מן התורה זמנה הוא עד חצות 
בלבד, ודבר זה מבררת הגמרא בסוגייתנו [ואכן דעת הירושלמי (סוף ס"6), שלפי חכמים 
זמן חצות הוא מן התורה, ראה בספר חרדים (על סירוטלמי, כמטנס ד"ס 6מרו)]. אגרות משה 
(קו"ת, שו" 6"5 סי' פת). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


9) מס' דרך פרן זוע6 
פרק ג, 3) עיין תוס' 
קידושין ל. ד"ה אל 
(ועיין ב"מ דף כג:, 
ג) קנסדרין דף 5ת;, 
ד) ג"ז פס וסוטס לף לו., 
ס) פי"ד וביומא עג:, 
ו) ירושלמי פ"א דברכות 
ה ע"ב עיי"ש, ]) נדה 
דף יט., ]) שם דף כד:, 
ט) בסנהדרין טז: עיי"ש 
(מהרש"ל), *) ש"א כב 
יט-כ, כ) [וכ"ס נעכוך 
ערך תל], 5) סנהדרין 
פז., | מ)[ע" כתוס' 
סנסדרין | כז: ד"ס 
וססכי]. 


= 
הגהות הב"ח 


(5) רשיי ד"ס פניסר 
וכו'. לי( סענר של עלשס 
עסר ונלמקכת יגיה ' 
0רנעס עסר: (כ) ד"ה 
קסיס מכליס כו'. מכליס 
לת פני סרכ: (ג) ד"ה 
לו69 כו'. כעוכ ס' בארץ 
ישראל כנר טרלוני: 
(7) ד"ה :יס = ולו'. 
סנפו לארץ ימי יסופע: 


(ס) ד"ה רפיס סו 
ישראל ליעקום: 
(ו) ד"ה ימרו | ככל' 


פניעזר דמר עד סוף: 


לעזר' הש"י 


ושטידו"ר. פיכוס טני6, 

כמין כו שסולד. עוכל 

כתוכס | (סיו69 = מכטן 
סיולדת חר סלילס): 


תורה אור השלם 
א) וְיוֹאֶב אֶל כָּל הַצְבָא 
שְרְאַל = וּבְָה | ב 
יְהיָרָע על הכְּרְתִי וֶעל 
הַפְּלָתִי: |שמואל ב כ, כגן 
בו בֶּן יְהידֶע. על 
הַכְּדָתִי וְהַפְלָתִי. וּבָנִי 
רָויר הָרָאשׂנִים לְיָד 
הַמלְךִּ: [דברי הימים א יח, יז] 
ב) עוּרָה כְבוֹדִי עוּרֶה 
הַנבְל וְכָנוּד = אֶעִירֶה 

שְׁחַר: ותהלים נו, ט] 
תְּפלֶה לָרוָד הַמה 
7 אָנ עני כִּי ענ 
ְאָבְיוֹן | אָנִי: | שָׁמְרָה 
נַפְשי כִּי חָסִיד אָנִי 
השע עבר אַתָּה 
אֲלהֵי הַבוטְחַ אַלֶיף: 

[תהלים פו, א-ב] 

ד) חֲצוֹת לִילָה אָקוּם 
לְהודוּת לֶךְּ על מִשפָּטִי 
צרְקף: [תהלים קיט, סב] 
ה וְאִַבְרָה ‏ בָעַתִיף 
ָגֶד מְלָבִים לא אָבוש: 
|תהלים קיט, מו] 
בי אָם חָכַם לב 
ישְמַח לִבִּי נַם אָנִי: 
[משלי בג, טו] 
זו חָכֶם בָנִי וְשָמַח לְבִּ 
וְאֶשִיבָה חִרְפִי דָבָר: 
|משלי כז, יא] 


ח) לוּלָא הָאֲמַנְתִּי לָרָאות בָּטוּב יי בְּאָרֶץ חיים: [תהלים ס, ג 
תל והשבתִיף אֶל הָאַרְמָה הַוֹאת כִּי לא אֲעְֲּ עד אֲשֶׁר אֶם עָשִיתִי. אֶת אֲשֶׁר רְבַּרְתִּי ל 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


ך. 


בניהו בן יהוידע זה סנהדרין, * קסיס 56 כית דין: וכן הוא אומר בניהן זה סנהדרין. מסכר6 6ומר כן. פביתר 6פו פוריס ותומיס 


ובניהו בן יהוידע על הכרתי ועל הפלתי. רספון וקולס לסס, קנתסילה 
נוטליס כסות וספ''כ קופניס פס יכניתו: ואביתר אלו אורים ותומים. 


וכן סו 6וער וכניסו כן יסוידע על סככמי ועל ספנתי 
כנומר סיס קודס לסס 6ס כן 6וריס ותומיס סיו תר כניסו. "כ 


סכל ימי דוד סיס נספנ בקביתר, עד מלסמת 6כקלוס ססכ 6כיתר ו b‏ מניתר קסוזכר ר כניסו סייגו שוליס ותומיס כך פירט רע"י" ותיעס 


ענתס לו וקל 5דוק וענתס נו כדלמרי' 
כקדר עונס, וגסתנק 16 מן סכסונס : 
שכורתים את דבריהם. קקומריס 
דכריס קכֿוניס וגמוריס קנ יפתתו ונb‏ 
יוסיפו: שר צבא למלך יואב. לסוניך 
קנטי סמנמעס: מאי קרא. דכול סיס 
תלוי למעלס ממטתו ומעוכרו: עורה 
כבודי, ‏ 6( מפכנלי טיס כטלר 
מנכיס: אעירה שחר. ש6ר מנכיס 
סעסר מעוככן, וסני מעורר פת סקסל" : 
שמא יטעו אצטגניני פרעה. 6ס פני 
יודע (כוין סקעס סס לייס יודעיס 
לכוין ססעס, וקודס טיגיע תות יסו 
סכוריס קסגיע ועדיין כ כ6ס סמכס 
ויקמכו מקה כד6י סו, סנכך טוכ 
תו כטון ליי יודע: דאמר מר. 
כמסכת דכך פכן: ותאחז, תסל סקז 
ונכסל כדכריך: תליסר נגהי ארבפר. 
ליל קעכר קנעה עקר (6) ולעסכת יגיע 
קככעס עקל: ירי מלוכלפות בדם. 
קסנטיס מכפות כו לס נדס ס טמb‏ פס 
טסור, סיק מרקות לס טסור 3פקס": 
ובשפיר. סו עור סולד קסעכמות 
וסגידיס וסנקר (כוריס כתוכו. ‏ ויק 
קפיר קסלקס יוסכת עניו ימי טומה 
ויעי עסכס ופי זס זט סמרוקס, וכמס' 
נלס (דף כה) מפרט (ס, וס שפיר 
מלס מיס ודס ססינו קונ ולד" (יקנ 
עליו מטומסת יולדת ויעי טסלתס: 
ובשליא. לתנן (שס כ.) 6ין קני 693 
וכד, וסול כמין ככום עסונל קוכנ כתוכס 
וקורין וסטי"לור כנע"ז, ותני (טס) 
6ין עלי? פמותס מטפת ותסלתס כסוט 
טל ער וסופס כפורמוס, וסיו מניפין 
פותס נפניו (בלות ס יש בס כסיעור 
וס עטויס כדת שליל קנמזיקנס קסיס 
וכל בתוכס ונות וקכ ענו ימי 
טומלה ועסלס פס לקו: זכיתי וחייבתי. 
טייך כדיני ממונות ודיני נפסו': טמאתי 
וטהרתי. כסנכות טומלס ועסכס: 
מפיבושת. [מפי כוקת '!], כדנרי סלכס 
סיוכפין מפיו סיס וpת‏ לדוד, ספעמיס 
קסיס טועס וסול סומר לו טעית: 
לפיכך. כזכות קסיס דוד מקטין ענמו 
וכס וי ממנו כל30: אלא דניאל שמו, 
כמקוס קחד סומר (טטופ? 3 ג) ומקנסו 


- 


בניהו בן יהוידע זה סנהדרין ואביתר אלו 
אורים ותומים וכן הוא אומר * ובניהו בן 
יהוידע על הכרתי ועל הפלתי ולמה נקרא 
שמם כרתי ופלתי כרתי שכורתים דבריהם 
פלתי שמופלאים בדבריהם ואח"כ שר צבא 
למלך יואב. אמר רב יצחק בר אדא ואמרי לה 
אמר רב יצחק בריה דרב אידי מאי קרא = עורה 
כבודי עורה הנבל וכנור אעירה שחר. רבי 
זירא אמר משה לעולם הוה ידע ודוד נמי הוה 
הע וכיון הדוד הוה ידע כנור למה ליה 
לאתעורי משנתיה וכיון דמשה הוה ידע למה 
ליה למימר כחצות משה קסבר שמא ימעו 
אצטגניני פרעה ויאמרו משה בדאי הוא דאמר 
מר %למד לשונך לומר איני ודע שמא 


לסירוקו פטיטb‏ דלכיתר כסן סיס כימי 
דוד קנ סיס כסן חר עכולס נסלגו 
בכ עיל סכסניס" ונמס 5ליך רפיס 
עניס. ועוד (גירסם סקונטכס כניסו 
כן יסוילע פין זס ספסוק כטוס מקוס. 
לכך (מפרט) [גליס] רכינו תס כדסי' 
(בדס"ם כיו) ‏ ושסכי שסיסופל יסוידע 
כן כניסו זס סנסדרין וכן סופ סומר 
וכניסו כן יסוידע על סכרתי ועל ספלתי 
ופי' ר"ם דכרפי ופלתי סיינו סנסדרין 
שכורפין | דכריסס | נקמפן ופנתי 
סמופלליס כסור6ס כמו מופנb‏ סבכית 
דין". ול"ת סיכי פסיט יסוידע כן כניסו 
מבניסו כן יסוידע. ‏ ו"ל דמסתמb‏ 
ממל5 מקוס 6כיו סיס וכי סיכי ד6כיו 
סיס מסנסלרין גס סול סיס מסס %: 


תתבדה ותאחז. רב אשי אמר בפלגא אורתא דתליסר נגהי ארבסר הוה קאי 
והכי קאמר משה לישראל אמר הקב"ה למחר כחצות הלילה כי האידנא אני 
יוצא בתוך מצרים: ‏ לדוד שמרה נפשי כי חסיד אני לוי ור' יצחק חד אמר כך 
אמר דוד לפני הקב"ה רבונו של עולם לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב 
ישנים עד שלש שעות ואני " חצות לילה אקום להודות לך ואידך כך אמר דוד 
לפני הקב"ה רבונו של עולם לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב יושבים 
אגודות אגודות בכבודם ואני ידי מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר 
אשה לבעלה ולא עוד אלא כל מה שאני עושה אני נמלך במפיבשת רבי 
ואומר לו מפיבשת רבי יפה דנתי יפה חייבתי יפה זכיתי יפה טהרתי יפה 
טמאתי ולא בושתי א"ר יהושע בריה דרב אידי מאי קרא = ואדברה בעדותיך 
נגד מלכים ולא אבוש תנא לא מפיבשת שמו אלא איש בשת9 שמו ולמה 
נקרא שמו מפיבשת שהיה מבייש פני דוד בהלכה לפיכך זכה דוד ויצא ממנו 
כלאב וא"ר יוחנן לא כלאב שמו אלא דניאל שמו ולמה נקרא שמו כלאב 
שהיה מכלים פני מפיבשת בהלכה ועליו אמר שלמה בחכמתו" ‏ בני אם חכם 
לבך ישמח לבי גם אני ואומר ‏ חכם בני ושמח לבי ואשיבה חורפי דבר. ודוד 
מי קרי לנפשיה חסיד והכתיב " לולא האמנתי לראות בטוב ה' בארץ חיים 
ותנא משמיה דרבי יוסי למה נקוד עלא אמר דוד לפני הקב"ה רבש"ע 
מובטח אני בך שאתה משלם שכר טוב לצדיקים לעתיד לבוא אבל איני יודע 
אם יש לי חלק ביניהם אם לאו שמא יגרום החטא * כדר' יעקב בר אידי דר' 
יעקב בר אידי רמי כתיב 5 והנה אנכי עמך ושמרתיך בכל אשר תלך וכתיב 
ויירא יעקב מאד אמר שמא יגרום החטא " כדתניא > עד יעבור עמך ה' עד 
יעבור עם זו קנית עד יעבור עמך ה' זו ביאה ראשונה עד יעבור עם זו קנית זו 
ביאה שנייה מכאן אמרו חכמים ראוים היו ישראל ליעשות להם נם בימי עזרא 
כדרך שנעשה להם בימי יהושע בן נון אלא שגרם החטא: וחכ"א עד חצות: 
חכמים כמאן סבירא להו אי כרבי אליעזר סבירא להו לימרו כרבי אליעזר 


כנמ נמכיגיכ סת נכל וגו', וכמקוס חר 6ומר וסטני דניסל 69כיגיל כדכרי סימיס (6 ג): שהיה מכלים פני מפיבושת, כל 36 מכניס פת (3) 
סלנ קסיס 30 כסוכקות: לולא האמנתי לראות בטוב ה'. (ג) כנר טכלוני מירלתך, כמו סנפמר כי גרסוני סיוס עססתפת כנסלת ס' נפמר 
לך עכוד וגו' (פמו 5 כ): נקוד על לולא. נלרוט לת סנקודס טסיל ממעטת לת מסמעות סכתוכ, נומר קנ דכר כרול סיס כו לכות 
כטוכ סי. לונ כסון 6ס כ, כמו כולי 96סי לכי וגו' סיס לי (גכפפית (6): שמא יגרום החטא. תיכו5 סו6, (עולס מופוק כידו עסו ססיל, 
וס סספק כילו ס ירפס כטוכ ס' כפי קסיס יכל סמל יפע6 ויגלוס. ססט מנכלות כעוכ: ויירא יעקב. סמל 6סר סכטסס סטלתי, 
וכדתני? קססט6 גורס עפין ססנטתס מתקיימת: ביאה ראשונה. ענפו (ד) כימי יסוקע: ביאה שנייה. כסעלו מגנות כככ כימי עזר: 
ראויים היו (ס) ליעשות להם נס. נכוb‏ כיד כעס: אלא שגרם החטא, וכל הככו 056 כרקות כורם, וכל ימי מלכי פרס נטפענלו 5סס לכורם 
ונפססוכוק ולדריוץ סלסלון: חכמים כמאן סבירא להו. נעסמעות כקכנך ססמור כתוכס: אי כר' אליעזר סבירא להו. דפית ליס כסככך כל זמן 
טכני דס עוסקין לילך ונפכב זס מקליס וזס מלתר: לימרו כר' אליעזר, דלמר (ו) סוף הפpמולס‏ סרססונס, דודסי כל שדעסו ליטן ככר סכ ויקן: 
ף 


ט) וְהנָה אָנכִי עַמָך וּשְמַרְתִי בְּכל אֲשֶׁר 


וס 


רב נסים גאון 


יושב ומנמנם כסוס. 
אית' במסכת סוכה בפ' 
הישן (דף כו) אמר רב 
אסור לאדם לישן ביום 
יתר משינת הסוס אמר 
אביי שינתיה דמר כדרב 
הר כרי תה כהוה מלך 
ישראל דדוד כדסוסיא 
דסוסי שיתין נישמי. הא 
דאמר (רב) [רב אחא;ן 
הכא אין הבור מתמלא 
מחוליתו. מתפרשא לך 
מההיא דבפרק הרואה 
מקום (דף נט) דתניא 
בשעה שבקש הקב"ה 
להביא מבול לעולם נטל 
ב' כוכבים מכימה והביא 
מבול לעולם וכשבקש 
לסתמם נטל ב' כוכבים 
מעיש וסתמן ומדאקשינן 
וליסתמה בדידה ופרקינן 


אין | הבור מתמלא 
מחוליתו שמעת מינה 
דהכין ‏ הוא פירושה 


שהבור אם תחזיר לתוכו 
העפר שניטלת ממנו אינו 
ממלא אותו אלא צריך 
להוסיף עפר אחר ולפיכך 
לא היו מספיקין כאן 
אותן ב' כוכבים שניטלו 
ממנה והוצרך ליטול ב' 
כוכבים מעיש לסתמן 
ולזה ‏ נתכותו | העם 
באמרם לדוד המלך אין 
הבור מתמלא מחוליתו 
תשובה לדבריו שאמר 
להם לכו התפרנסו זה 
מזה כלומר כי אין מספיק 
לנו מה שאנו נהנים זה 
מזה אלא צריכין אנו 
תוספת ממקום אחר מיד 
אמר להם לכו ופשטו 
ידיכם בגדוד: 


משנת ראשונים 


וכיון דדוד הוה ידע, 
כנור למה ליה 
לאתעורי משנתיה. רכי 
זירא | אזיל לטעמיה 
[דאמר] עד חצות היה 
מתנמנם כסוס, והכנור 
היה מעוררו ומתגבר 
כארי. דאילו למ"ד לעיל 
עד חצות היה קורא 
לא היה צריך כנור 
לאיתעורי. ‏ [הריטב"א] 


ואני ידי מלוכלכות 
בדם וכשפיר ובשליא. 
שפיר הוא ספק ולד. 
שליא ודאי ולד אלא 
שהוא ספק שמא זכר או 
נקבה. [הדיטב"א] 


תנא לא מפיבשת שמו 
אלא איש בשת שמו. 
קשיא ואפילו היה איש 
בושת שמו לא היו 
צריכין לשנות שמו מפני 
זה דאכתי הוה אפשר 
למימר ולמה נקרא איש 
בושת שמבייש פני דוד 
בהלפת)% ועוד ‏ דלא 
אשכחן בשום דוכתא 
איש בשת אלא בן שאול 
שמלך תחתיו. וגרסת 
הרב ר' שמעיה ז"ל הכי 
לא מפיבושת שמו אלא 
מריב בעל שמו. 
[הריטב"א] 


לא כלאב שמו אלא 
דניאל שמו. לפי שלקח 
דוד אביגיל אחר מות 
נבל, היו אומרים יכל 


מעוברת היתה מנבל, וזה הבן שילדה אביגיל לדוד היה בנו של נבל לפיכך יצא קלסתר פניו כקלסתר פניו של דוד 
להסיר החשד, לפיכך קראו כלאב כולו אב כלומר בכל צורותיו דומה לאביו. דניאל היה שמו העיקר כי אמר דוד דנני 


אל מנבל. [רד"ק שמואל ב, גג אמר שמא יגרום החטא. וכן ראוי לכל צדיק שלא יסמוך במקום סכנה על הנס 

וישמור עצמו בכל תחבולה אשר יוכל, ועל זה אמר שלמה אשרי אדם מפחד תמיד (משלי כח) [רד"ק, בראשית יב יב] 

ויש שפירש כי מה שנתירא יעקב לא על עצמו כי הוא כבר הובטח, אבל נתירא על בניו ועל אנשי ביתו, וזהו שכתוב 

ויחץ את הילדים. ואמר עוד פן יבא והכני אם על בנים. לא אמר והכני בלבד שלא היה מפחד על עצמו אלא על 
הכאת אם על בנים. [רבינו בחיי, בראשית לב ח] 


[בראשית כח, טו] 
לשָנִי מַחֲנוֹת: |נואשית לב, ח] 


ב) תפל עַלִיהֶם אִימְחָה וְפַחַד בּנְדל זוע יַרָמו כְּאָבֶן עד ועבר עמך | 
עד יעבר עם זו קָנִיתָ: [שמת טו, טן 


הנהות וציונים | 8] ס"א ולמה נקרא שמם אורים ותומים אורים שמאירים את דבריהם תומים 
שמשלימים את דבריהם ועי' ביומא עג ע"ב (גליון): 3] בילקוט שמעוני פ' בא ליתא תיבת "לישראל" וגי' ישרה היא דפרשה זו נאמרה אל פרעה בביתו, (ועי' שפת אמת ומגדים חדשים): ג] [עיין ביבמות 
דף עט. בתוס' דגרס ר"ת אלא איש בעל [בקרא איתא אֶשְבְּעַל (דה"י א' ח, לג, ט, לט)] שמו וע"ש] (גליון), כתב המהרש"א דהאי מפיבושת הוא בן יהונתן כמו שנאמר במעשה דציבא (ש"ב טז), ובדה"י (א ח, לד) קראוהו מריב בעל 
וכצ"ל בגמ' לא מפיבושת שמו אלא מריב בעל שמו עיי"ש: ל] עיין במהר"ץ חיות בשם עין יעקב דלא גריס "בחכמתו" דמשלי ברוה"ק נאמרה ועיי"ש: ס] עיין ילקוט מפרשים: ו] הוסיפוהו ע"פ המהרש"ל: ]] מלשון נגהי, ועיין 
רש"י לקמן נט ע"ב בד"ה נגהי: 


עין משפט 
נר מצוה 


יא א מ" פיק ו 

מסנכות תפכס סנכס 

ז טור וסו"ע הו"ם סימן 
רלס סעיף כ: 

יבב 5" 5 קס 

סנכס יס סמג עטין 

יט טור פו"ם סימן כלס 

וטו"ע פו"ס סימן בגו 

סעיף 3: 

ג ימ .פיפ קס 

עכס מ (סמג סס) 

טור וקו"ע סו"פ סי' קי" 
סעיף 6': 

יד ד מיי' (וסמג) קס 

מוס"ע פו"ם סימן 
קכנ סעיף 3: 

מו ה מ פ עס 

הנכס צ קסמג עטין 


טוו מ פ"ז סס 
הנכס 3 טוק"ע פו"ת 
סימן רלט סעיף 5: 


רכ נסים גאון 


ואיבעית אימא לאפוקי 

ממאן דאמר 
דתפלת ערבית רשות. 
מי הוא שאמר דתפלת 
ערבית רשות ר' יהושע 
הוא ואיתא בפרק תפלת 
השחר (דף כז) אמר רב 
יהודה | אמר שמואל 
תפלת | ערבית | רבן 
גמליאל אומר חובה ר' 

יהושע אומר רשות: 


ליקוטי רש"י 


כל העובר על דברי 
חכמים חייב מיתה. 
דלתיכ ופוכן גדר. יסכנו 
נסם (קסנם י) [סוטה ד:]. 
ופורן גדר. סיג טג 
מכנניס לעבור על דנריסס 
יקכנו נסם. מיתס כידי 
סמיס. ונפי סדכר כנטון 
ססות אלל סוליל 
נתענומין כסון נטיכת נסם 
טסוק דכ כסורי נקני כתני 
בסיס פרוכיס [קהלת י, 
חן. תפילת ערבית 
רשות. מפני קסופ כנגל 
סקטכ מנכיס וקימוריס 
ספין מעכנין כפרפן [שבת 
ט:]. גאולה מאורתא 
נמי הוי. מעכנ נגסטו. 
נפנו לסס רקות (5ת 
[לקמן ט.]. ה' שפתי 
תפתח. מסול לי ויסים לי 
פספון פס נסגיל פספתך 
[תהלים נא, כ יז]. ‏ יהיו 
לרצון. פפיוס לכנופך 
[שם ‏ יט טו]. | הלל 
הגדול. שסקנ"ס יש 
כלומו של עולס וכו". 
לכיב סולו 5 סקמיס 
נופן (ס לכל כער וסיגו 
לכר גלול: [פסחים קיח.]. 
מפני מה לא נאמר 
נו"ן באשרי וכו'. (ו"ן 
ססלס. מקנפ"b‏ כית"b‏ 
(פי טרס דול כס מפלס 
קקס נפנס ונ תוסיף 
קוס כתונת יקרפ (עמוס 
ו") ותזר וסמכס כרוק 
סקולם סומך ס' נכנ 
סנופניס [תהלים קמה, זן. 


נפלה לא תוסיף קום וגו'. מסיגנו כימי סופע כן 036 (מנכיס כ טז) כ יעמוד עוד מלך מעסרת ססכטיס [עמוס ה, ב]. 

בתחלה. כימי ננקכֿר כמו פכתונ למע(ס. מועף ביעף. סיס מועף 5י בפריתס וכטיקס [דניאל ט, כאן. אחד השרים 

הראשונים. כנוער סתסוניס כפפונס כנכנסיס [שם י, יגן. רגזו. פרדו מנפני סקכ"ס ונ תסעלו. אמרו בלבבכם על 
משכבכם, ספינו ענ (כנכס קסוסיר סקנ"ס על כך [תהלים ד, ה]. 


הגהות וציונים 


הנמי "לדבפיהם" שהרי ק"ש מן התורה: 


ד: 
וקורא 


ותקיכו סו כגן "ל כגלולס 6ריכת6 
דתקינו? (ומר זס קכתוך כך יתפנל 
סכירו גס סול ונ יעך מנסכ"ג עד 
סיגמור כל 6חד מפנמו. וגס יש כ6ותס 
פסוקיס י"ק פוכרות כנגד י"ת כרכות 
דסמנס עטכס ולג סמקנו לועב פֿותס 
פסוקיס תקנו לומר סמימס טנ יפו 
עינינו. וסנכס ככ' יוסנן. דנליית 
מסייע לי וכן פסק ס"ג. וס כן ים 
ניוסר קנ לספר כין גקונס דערכית 
נסמנס עקכס. ומיסו כסדר ככ עמכס 
פי' מס סנו פומריס קדים כין גשולס 
נפפנת ערכים ‏ 69טמעינן דנ בעינן 
מסמך גלונס דערכית למפלס מסוס 
דתפנת עכנית רטות. ונ נסירb‏ 
[דפֿס כן] כ' יומנן סניכ ניס פפלק 
ערכים קוכס דפכוגתb‏ ! סי דרב וכ' 
יוסנן וסלכס ככ' יומנן %. וגכון לספמיל 
ולסזסר מלספר כינתיס ופי פי קטיס 
סנכת סנכת דקיימ 6‏ נכן תפלת 
ערכים רטום וסכס פסקינן ככני יוסנן 
כריך לומר דפפילו 6י סוכר ככי יומן 
ככ ד6מר כסות סי מכנ מקוס 
מסייכ לסמוך פס כן גס לכו יס לסמוך* : 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


קריאת שמע ומתפלל, מכסן מסמע סקעס קסגיע זמן 
קכילת סמע טל לילס ססין לו ככול סעודס עד טיקכb‏ 
ק"ם ויפפפל ערנית: דאר רבי יוחנן איזהו בן העוה"ב וכו'. וגו 
סקומריס ירלו עינינו ופסוקיס תכיס 6סר סעכיכגו. (כפס סוליע 


ואי כרבן גמליאל סבירא להו לימרו כרבן ‏ 


נמליאל לעולם כרבן גמליאל סבירא להו 
והא דקא אמרי עד חצות כדי להרחיק את 
האדם מן העבירה כדתניא חכמים עשו סייג 
לדבריהם* *כדי שלא יהא אדם בא מן השרה 
בערב ואומר אלך לביתי ואוכל קימעא 
ואשתה קימעא ואישן קימעא ואח"כ אקרא 
ק"ש ואתפלל וחוטפתו שינה ונמצא ישן כל 
הלילה אבל אדם בא מן השדה בערב נכנם 
לבית הכנסת אם רגיל לקרות קורא ואם רגיל 
לשנות שונה וקורא ק"ש ומתפלל ואוכל פתו 
ומברך * * וכל העובר על דברי חכמים חייב 
מיתה מאי שנא? בכל דוכתא דלא קתני חייב 
מיתה ומאי שנא הכא דקתני חייב מיתה 
איבעית אימא משום דאיכא אונם שינה 
ואיבע"א לאפוקי ממאן דאמר 9 תפלת ערבית 
רשות קמ"ל דחובה: אמר מר קורא ק"ש 
ומתפלל מסייע ליה לר' יוחנן 9 דאמר ר' יוחנן 
יאיזהו בן העולם הבא זה הסומך גאולה 
לתפלה של ערבית רבי יהושע בן לוי אומר 
תפלות באמצע תקנום במאי קא מפלגי = אי 


בעית אימא קרא איבע"א סברא איבע"א סברא דר' יוחנן סבר גאולה + מאורתא 
נמי הוי אלא גאולה מעלייתא לא הויא אלא עד צפרא ור' יהושע בן לוי סבר 
כיון דלא הויא אלא מצפרא לא הויא גאולה מעלייתא = ואב"א קרא ושניהם מקרא 
אחד דרשו דכתיב * בשכבך ובקומך ר' יוחנן סבר מקיש שכיבה לקימה מה 
קימה ק"ש ואח"כ תפלה אף שכיבה נמי ק"ש ואח"כ תפלה ר' יהושע בן לוי סבר 
מקיש שכיבה לקימה מה קימה ק"ש סמוך למטתו אף שכיבה נמי ק"ש סמוך 
למטתו מתיב מר בריה דרבינא > בערב מברך שתים לפניה ושתים לאחריה 
ואי אמרת בעי לסמוך הא לא קא סמך גאולה לתפלה דהא בעי למימר השכיבנו 
אמרי * כיון דתקינו רבנן השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא דאי לא תימא הכי 
שחרית היכי מצי סמיך והא " אמר רבי יוחנן יבתחלה אומר = ה' שפתי תפתח 
ולבסוף דהוא אומר * יהיו לרצון אמרי פי אלא התם כיון דתקינו רבנן למימר ה' 
שפתי תפתח כתפלה אריכתא דמיא הכא נמי כיון דתקינו רבנן למימר השכיבנו 
כגאולה אריכתא דמיא: אמר רבי אלעזר א"ר" אבינא "כל האומר " תהלה לדוד 
בכל יום * שלש פעמים מובטח לו שהוא בן העולם הבא מאי טעמא אילימא 
משום דאתיא באל"ף בי"ת נימא = אשרי תמימי דרך דאתיא בתמניא אפין אלא משום דאית ביה ! פותח את ידך 
נימא + הלל הגדול דכתיב ביה ‏ נותן לחם לכל בשר אלא משום דאית ביה תרתי. אמר רבי יוחנן מפני מה לא נאמר 
נו"ן באשרי = מפני שיש בה מפלתן של שונאי ישראל דכתיב ‏ נפלה לא תוסיף קום בתולת ישראל במערבא מתרצי 
לה הכי נפלה ולא תוסיף לנפול עוד קום בתולת ישראל אמר רב נחמן בר יצחק אפילו הכי (פ) חזר דוד וסמכן ברוח 
הקדש שנא' ₪ סומך ה' לכל הנופלים: א"ר אלעזר בר אבינא גדול מה שנאמר במיכאל יותר ממה שנאמר בגבריאל 
דאילו במיכאל כתי' " ויעף אלי אחד מן השרפים ואלו גבי גבריאל כתי' = והאיש גבריאל אשר ראיתי בחזון בתחלה 
מועף ביעף וגו' מאי משמע דהאי אחר מיכאל הוא אמר ר' יוחנן אתיא אחד אחד כתיב הכא ויעף אלי אחד מן 
השרפים וכתי' התם ‏ והנה מיכאל אחד (מן) השרים הראשונים בא לעזרני תנא מיכאל באחת גבריאל בשתים אליהו 
בארבע ומלאך המות בשמנה ובשעת המגפה באחת: א"ר יהושע בן לוי אע"פ שקרא אדם ק"ש בביהכ"נ 'מצוה 
לקרותו על מטתו אמר רבי יוסי" מאי קרא = רגזו ואל תחטאו אמרו בלבבכם על משכבכם ודומו סלה אמר רב נחמן 


ק] ברש"י לעיל ג ע"א ד"ה לאו הלשון עשו סייג "לדבר" ועיין שפ"ח כאן שעמד על לשון 
3] עיין ברבינו יונה (ב ע"א ד"ה וכל) שמקשה 


לְקַח מעל הַמְבָּחַ |ישעיה ו, ון 


קושיא זו מעצמו ומשמע שלא היה לפניו גירסא זו בש"ס (מהר"ץ חיות) ועיין ברא"ש סיי ד ובמעיו"ט אות ע: 


ג] בילקוט שמעוני רמז תתמב איתא וריב"ל סבר גאולה מאורתא לא הואי עיי"ש וכן מציין רש"י (הג' בן אריה): 
ו [צ"ל רב אסי או רב יופף] (גליון): 


(גליון): 


ז] נדצ"ל ואמרינן בברכות ירושלמי (פ"א ה"א) דסמיכת גאולה וכו' ביום צרה ומי שאינו סומך (שפתי חכמים): 
ד"ה אלא שכתב טעם אחר: '] נדצ"ל ופלוגתא (מהר"נ אדלר, באה"מ): 


מַעף בִּיעָף גנע אֶלִי כְּעת מַנְחַת עֲרָב: |תיאל ט, כאן | ל) | 
ְהנָה מִיכְאֶל אַחַד הַשָרִים הֶראשנִים בָּא לְעזֶרנִי וַאֲנִי נוֹחַרְתִּי שָׁם אֲצֵל מַלְכִי פֶרֶם: |תאל י, <ן 
ְאֶל תֶּחָטאוּ אִמָרוּ בְלְבְבְכֶם על מִשְבַּבְכֶם וְדמוּ ָלָה: |תהלים ד, הן 


ואי כרבן נמליאל סבירא להו, דמטמע כיס כטכנך כל זמן סננ לס 
קוככיס, ויק ככלל סוס כל סגי(ס: לימרו כר"ג. עד עמול סטפכר: 
מן העבירה, סמ יסמוך על ססות סיט לו, כלתני: קימעא, מעט: 
משום אונם שינה. סתוקפתו (עכור על דגרי מכמיס סוזקקו נסוסילו 


יותר: ממאן דאמר. נקמן 3פ' תפכת 
סקתר (דף מ:): אמר מר קורא ק"ש. 
סל עכנית תמנס ולת"כ מתסננ: 
מסייע ליה לר' יוחנן. לפמר עכנים 
נמי ק"ם ופסר כך תפנס ‏ כדי סיסמוך 
גולס לתפלס. ודל ככ' יסושע כן לוי 
דלמר תפנה ו6סר כך ק"ש : זה הפומך. 
וכל סכן דסמרית, דעיקר גונת מפֿריס 
צקסרית סוס כדכתיב נממכת ספסק 
ילקו כּני יטרסל (צמדנר (ג), "וסמיכת 
גולס (תפנס כמזס לוד כספר פסניס 
דכפיכ ס' ורי וגוני (פסניס יט) וסמיך 
לי יענך ס' כיוס לס (טס כ), ומרי' 
בכרכות ירוקלמי (פ"פ') מי ססינו 
סומך גלולס לתפנס למס סול לועס 
נקוסכו סנ מלך סכל ודפק על פתסו 
טל מנך י5 סמנך ומכו סספליג לף 


4 סו ספניג, 656 יסיס דס מקככ 


נסקנ"ס סניו ומכסו כתpכקות‏ 
וקנוסין קל יי מכריס וסול מפקכג 
2 וכעולו קכוכ פניו יש לו לסכוע 
רכיו: באמצע תקנום. כין סני ק"ם 
פקנו כל תפלות קל יוס, דקb‏ סככ 
תפלת ערכית קולמת (ק"ש: גאולה 
מאורתא לא הוי. סינכך גפוס דפורתb‏ 
כ סקינ נכקסדוכי עלס סמיכת 
תפלס: מה קימה ק"ש ואח"כ תפלה. 
דכססרית כונסו מודו דכעי מסמך: 
שלש פעמים. כנגד קנק תפלות: דאית 
ביה תרתי. דתי בנ"ף בי"ת, ויק כו 
טבת סכנת מזון לככ מי: אפילו הכי. 
6 על פי סספסיק נו"ן מפני נפינס 
טנס ונ מבס לכמזס מזר ורמז 
סעיכת סנפילס תכף לס: ועף אלי. 


הריתס לסת, ול סכגיע כינתיס: 


מועף ביעף. שתי פריסות: באחת. 
נפליסס פתת: אמרו בלבבכם. 
ערו מס קכתוכ על לנכך (דכלס 
): על משכבכם. קנקמר ונקלכנך 
(פס): ודומו. כסינס | מתכי כן: 


אם 


ה)נָפֵלָה לא תוסיף קוּם בְּתוּלַת יִשְׂרָאֵל נְמֲשָׁה על אַרְמָתָהּ אִין מְקֵימָהּ [עמס ה, בן 
הַנֹפָלִים (זוקף לְכָל הַבְּפוּפִים: |תהלים קמה, ד| 


ל] בע"י וברב אלפס אי' בר אבינא ובזה נכון מאמר הסמוך וצ"ל שם וא"ר אלעזר] (גליון): 
ע] עיין רש"י לקמן לא ע"א 


פ] נדצ"ל ותקינו (באה"מ): 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


פ) עירוכין דף כפ:, 
3 [(קמן כו כ סנכת ט כ 
יומף פו:ן, ג) נקמן דף 
ט:, ל)[נמום (ס: 
קלופ ולס: כ"כ מ:אט. 
עה (ל: סננרין .5 
סנועות כנ: ע"ס כתוס/ 
זנסיס כ. ז: מנתות יג: 
עג: סולין קים: ממולס 
כ ס) קמן יל 
ו) (קמן ט כ וע' רb"p‏ 
פס ד"ס כיון, ז) פספיס 
קית מ)ענםיי ל כ 
ד"ס וניעכד, | ע) לקמן 
דף ‏ ט, *)ה"א (1), 
כ) קפן כו 3 כפי 
סנדפס | פס נכל סגליון 
וס"ע פום' שפליט 
סלכת = ], כ) ביצה ד., 
5) עיין תוס' לקמן כז: 
ד"ה והלכתא. 


הנהות הבית 


(6) גמ' סזל דוד וסמכה 
בלוס סקלם: 


נליון הש"ס 
בגם' וב? העובר על 
דיה. עיכוכיויכים ע"יב 
ועי' רס"י קוטס ד ע"כ 
ד"ס עקר וכפוס' 5ס: 
שם מאורתא נמי 
הוי. ע"נ ט ע"ק: שם 
בין רתקונה = רבנן 
השכיבנו. עי" תות 
הרקנ"6 סימן נ": שם 
בכל יום ג"פ. נסרp"b‏ 
יס ג"פ וכן כטור 
ונרוקס סימן ש"ך לית 
כל סומר תסנס (דוד 
בל יוס מונטת לו: שם 
מפני | שיש בה 
מפלתן. עי" תפונת 
סרקנ"ם סימן | מ"ע: 
בהגהת מהרי"ב אחר 
הס"ד והלכתא. וע"ע 
מגינס יכיג -ע"ק :תוםי 
ד"ס כיון: 
---<ש%- = 


תורה אור השלם 
א וְשננְתּם | לְכָנְֵ 
ְִבַּרְתּ כֶּם בְּשְׁבְתְף 
ְּבִיתָף וּבְלכְתְּּ בררָ 
ּבְשָכְבְף וּבְקוּמֶךִּ: 
[רברים ו, זן 
ב) אַהנִי שְׂפָתֵי תִפְתֶּח 
ופי יניד תְּהַלְתְָּ 
[תהלים גא, ז] 
ג יַהְיוּ לְרְצוּן אֲמְרֵי פִי 
הניו לכי לָפְניף ײַ 
צוּרי וְגְאָלִי: ותהלים יט, טון 
ד) [תהלים קמה] 
ה) [ההלם קיט] 

ו פותַח | אֶת יָרֶךְּ 
מַשְבִּי לָכָל חַי רָצוֹן: 
[תהלים קמה, טז] 
נחַן לָחֶם לָכָל בָּשָר 

כִּי לְעוֹלֶם חַסָדוּ: 
[תהלים קלו, כה] 
ט) סומך יי לְכָל 


וַעף אֶלִי אֶחָד מן הַשְׂרפִים וְּידוֹ רְצְפָה בְּמָלְקְחִים 
כ ועד אֲנִי מְַבֵּר בַתְּפלָה וְהָאִיש נַבְריאֵל אֲשֶׁר רָאִיתִי בְחָוֹן בַּתְּחְלָה 
ל וְשֵׂר מַלְכוּת פָּרַם עֹמַד לְנְנְדִי עֲשְׂרִים וְאֶחָד יוֹם 


מ) רגזו 


ס] נ"א אלפי"ן 


מאימתי פרק 


וְאִי כַּרַבְּן גַמְלִיאֶל סַבִירָא ?הו - ואם חכמים סוברים כרבן גמליאל, 
ש'בשכבך' פירושו כל זמן שבני אדם שוכבים, והיינו כל הלילה, לִימרוּ 
[-שיאמרו] כִּרַבְּן גַמְלִיאֶל, שאפשר לקרוא קריאת שמע עד שיעלה 
צמוד השחר". 


משיבה הגמרא, לְעוּלֶם חכמים פְרַבֶּן גַמְלִיאֶל סְבִירָא ?הו [-הם 
סוברים] במשמעות הכתוב 'ובשכבך', ומן התורה אפשר לקרוא קריאת 
שמע עד עלות השחר, וְהָא דְּקֵא אָמָרִי - ומה שאמרו שזמנה רק 
עד חֲצוֹת, הוא גזירה שגזרו כָּדִי לְהַרְחיק אֶת הַאֶדֶם מן 
הָעַבִּירְה, שלא רצו שיסמוך על כך שיש לו שהות לקרוא כל הלילה, 
שחששו שמא על ידי כך יעבור הלילה לגמרי ויפסיד את זמן 
הקריאה. 


הגמרא מביאה בוייתא בה מבואר שזהו טעמם של חכמים, וכן 


אוצר החנוה 


מבואר בה מהו החשש האמור: 

כִדְתַנִיא - כפי ששנינו בברייתאי, חְכָמִים שציוו לקרוא קריאת שמע 
קודם חצותי, עָשוּ בכך סייג [-גדר] לְדְבְרִיהָם", והיינו שאמרו זאת 
פָּדִי שלא יְהַא אֶדֶם מהלך וֹבָא מן הַשָדָה בָּעֲרֵב, ובדרכו הוא 
אומַר לעצמו, אַלַף לְבִיתִי וְאוּכָל קִימְעָא [-מעט] וְאֲשְׁתָּה קִימַעָא 
ואישן קִימְעָא, ואחר כָּךּ אִקְרָא קריאת שְׁמַע וְאָתְפַלַל, וּמתוך 
שהוא עושה כן חוטפתו שִינֶהי, וְנְמְצַא שהוא ישן כָּל הלילה, 
ואינו קורא קריאת שמע ואינו מתפלל. ולכן אמרו חכמים שיש לקרוא 


א. ראה בהערה לעיל (ע"פ) בשם אגרות משה, שביאר מדוע הסתפקה הגמרא בטעמם 
של חכמים, על אף שרבן גמליאל פירש במשנה שאמרו כן להרחיק את האדם מן 
העבה בלבר. 

ב. אבות דרבי נתן ("5 פ"כ), עיין שם. 

ג. על פי שיטמ"ק (ד"ס וכ) וכסף משנה (קריפת פמע פ" ס"ע). וראה ביאור נוסף בהערה 
להלן. 

ד. יש להעיר מדוע נקטה הברייתא 'סייג לדבריהם', שמשמע שהתקנה באה לקיים את 
דברי חכמים, והלא קריאת שמע היא מצוה מן התורה [לרוב הדעות]. ובאמת רשיי 
לעיל (ג. ד"ס 9ו) נקט בלשונו 'סייג לדבר', כלומר סייג בדין קריאת שמע. אמנם ראה 
להלן שיש שלמדו מדברי הברייתא שבכלל דבריה יש גם תקנה נוספת שלא לאכול 
קודם קריאת שמע או שישיאיבה לקרוא קריאת שמע מיד בבוא זמנה, ולדבריהם יש 
לפרש שתקנות אלו הן סייג לדבריהם שאמרו לקרוא קודם חצות. וראה בשפתי חכמים 
(ד"ס כדפניb)‏ שביאר כעין זה. 

ה. מאכל ושתיה מרובים מביאים לשינה. כוונת הברייתא, שאפילו אם יאמר אוכל 
ואשתה רק מעט ומתוך כך לא אבא לשינה, ואף אם ארדם שנתי תהא מועטת, סופו 
שממאכל מועט ימשך למרובה, ויישן שינה מרובה. בן יהוידע (ד"ס פוכנ). 

ו. כםף משנה (קניקת טמע פ" ס"ע), וכן היא פשטות הגמרא. ואולם הרשב"א לס 
ט. ד"ס ונני) ביאר את דברי הברייתא 'חכמים עשו סייג לדבריהם', שאין הברייתא 
עוסקת כלל בתקנה שלא לקרוא את שמע לאחר חצות, אלא שכוונתה היא למה 
שאסרו חכמים לאכול ולשתות קודם קריאת שמע [ובכך מודה אף רבן גמליאלן, 
והברייתא מבארת שטעם האיסור הוא שמא ימשך בכך וישן ולבסוף לא יקראנה. 
ומה שהגמרא מביאה ברייתא זו כאן, הוא בכדי לבאר שמאותו טעם גם תיקנו שלא 
לקוראה לאחר חצות, משום שאם נתיר לו זאת, עשוי לקרות שיגיע הזמן הסמוך 
לעמוד השחר ויטעה ויחשוב שעדיין לא הגיע זמן זה ויש לו עוד שהות לקוראה 
[ובמגיד תעלומה (נרט"י ד"ס מן) נקט כן גם בדעת רש"י (פס), שאם לא כן אין מובן 
מה בא להוסיף בדבריו שם אחר שהכל מפורש בברייתא עצמה, עיין שם]. ורבן 
גמליאל נחלק רק על התקנה שלא לקרוא אחר חצות, משום שאין טעות זו מצויה. 
ובתלמידי רבינו יונה (לעיל 3. ד"ס ומיסו) כתבו כעין דברי הרשב"א ובנוסח אחר, שהסייג 
שעשו חכמים הוא שיש למהר ולקרוא קריאת שמע מיד בצאת הכוכבים ולא להשתהות 
בקריאתה. אולם אין ברור בדבריהם אם הברייתא באה לפרש גם את תקנת חכמים 
שהזמן הוא עד חצות, או כדברי הרשב"א שהבוייתא אינה עוסקת בכך כלל, ורק 
הגמרא למדה מדברי הברייתא את הטעם לשיטת חכמים. וראה על כך בראש יוסף 
(ד"ס כלפניס). 

והנה הגירסא לפנינו היא 'חכמים עשו סייג לדבריהם כדי שלא יהא אדם בא מן השדה' 
וכו'. וכתב בראש יוסף (פס, ועי? 2. ד"ס ופכ"5), שהרשב"א (פס) אינו גורס תיבת 'כדי', 
משום שלפי ביאורו הברייתא מביאה את עצם התקנה שתיקנו ואמרו 'שלא יהא אדם 
בא לביתו בערב' וכו', ואין זו נתינת טעם לתקנה. אבל לפירוש האחר מתבארת תיבת 
'כדי' כנתינת טעם, שאסרו חכמים לקרוא אחר חצות כדי שלא יקרה שיבוא אדם לביתו 
ויאכל וישתה וישן וכוי. 

ז. כדי שיעמוד לתפילה מתוך דברי תורה. ריבב"ן (ד"ס קיפעפ). ובשיטמ"ק (ד"ס 6ס) 
ביאר, שמשום מצות תלמוד תורה נהגו ללמוד קודם התפילה, כמבואר במנחות (5ט:), 
שהלומד דבר אחד בבוקר ודבר אחד בערב מקיים את האמור בפסוק (יסוטע 6 ת) 'לא 
ימוש ספר התורה הזה מפיך והגית בו יומם ולילה'. 

ח. אפילו אכילה מועטת אסורה קודם קריאת שמע [כלשון הברייתא לעיל 'אוכל 
קמעאץ, אך טעימה בעלמא של מני פירות או אפילו פת כביצה, מותרת. משנה 


ראשון 


ברכות 


קריאת שמע קודם חצות, שעל ידי כך אין לחשוש שקודם קריאת 
שמע יאכל וישן ותחטפנו שינה עד הבוקר, שמתוך שזמן קריאתה 
מוקדם, הוא נמנע מלאכול ולישון קודם הקריאה שמא על יד כך 
יעבור זמנה'. 


ד: [א] 


מוסיפה הברייתא, אַבָל הדרך הראויה היא, שאֶדֶם בָּא מן הַשָדָה 
בִּעָרֶב, ומיד הוא נְכְנֶס לְבִית הַפְנְסַת, אם רְנִיל לקרות בתורה 
שבכתב קוךרא, וְאם רְנִיל לשׁנוֹת משניות שונָה', וקורא קְרִיאַת 
שָמָע וּמַתפַּלל, ולאחר מכן הולך לביתו ואוּכָל פּתּו" וּמבָרֵףּ ברכת 
המזון". 


מסיימת הברייתא, וְכָל הַעוּבֶָר על דִבְרִי חַכָּמִים חייב מִיתה'. 


שואלת הגמרא, מאי שָנָא בְּכָל דוּכְתָּא - במה שונה הדבר בכל 
מקום שנאמרו בו גזירות חכמים, דְּלָא קתנ חַייב מִיתָה - שלא 
שנינו שם שהעובר עליהן חייב מיתה, וּמָאי שַנָא הַכָא דְּקְתְּנָי - 
ואילו כאן שנינו שהעובר על דבריהם חייב מִיתה". 


הגמרא מתרצת שני תירוצים: 

אִיבָּעִית אִימָא - אם תרצה תוכל ליישב זאת כך, דווקא כאן הוצרכה 
הברייתא להזהירו יותר מבשאר מקומות, משום דְאִיפָא [-שיש] אוְנְם 
שִינַה, כלומר, בעניננו יש לחשוש שמחמת עייפותו יעבור על דברי 
חכמים ויישן קודם קריאת שמע, ולכך הוצרכו להזהירו יותר". 


ברורה (םי" ₪ פייק ט). 

ט. כתבו תוספות (ל"ס וקוכ), שמדברי הברייתא יש ללמוד [מלבד טעמם של חכמים] 
גם זאת שאין לו לאדם לאכול סעודה קודם שיקרא קריאת שמע ויתפלל. וראה 
בהערה לעיל שכן גם דעת הרשב"א [ולדעתו אף לא באה הברייתא אלא לומר דין 
זה בלבד], ושלדעת תלמידי רבינו יונה יש ללמוד מהברייתא שיש לאדם למהר 
ולקרוא קריאת שמע מיד בצאת הכוכבים. וכתבו עוד תלמידי רבינו יונה (לעיל פס) 
לפי שיטתם, שכיון שחכמים ורבן גמליאל מודים שיש לקרוא לכתחילה מיד בצאת 
הכוכבים, מוכח מכך שמחלוקתם לגבי זמן חצות היא לגבי דיעבד, שלחכמים אפילו 
בדיעבד אין יוצאים בקריאתה לאחר חצות. עוד מבואר בדבריהם, שהברייתא עוסקת 
באדם שהגיע מהשדה קודם זמן קריאת שמע, וחידשה שאף שלא הגיע זמן קריאת 
שמע אינו רשאי לאכול ולשתות וכו', אלא יקרא וישנה עד צאת הכוכבים, ויקרא 
קריאת שמע ויתפלל. אמנם בתוספות (פס) משמע, שהאיסור לאכול סעודה הוא רק 
משעה שהגיע זמן קריאת שמע. 

במעון הברכות (ל"ס וקוכ) העיר, מדוע נקט התנא 'ומברך'. ואם דרך התנא להזכיר את 
הברכה, מדוע הזכיר את ברכת המזון ולא הזכיר את הברכה שלפני האכילה. וביאר, 
שברכה ראשונה מברכים אפילו על טעימה, אך אין מברכים ברכה אחרונה אלא אם 
אכל כשיעור, והשמיענו התנא, שהאיסור לאכול לפני קריאת שמע הוא רק כשאוכל 
סעודה שצריך לברך אחריה, אבל טעימה שמברכים עליה רק ברכה ראשונה, מותרת 
לפני קריאת שמע. וראה בהערה לעיל בסמוך. 

ו שנאמר (קסנֹת י ת) 'ופורץ גדר ישכנו נחש'. כלומר, העובר על דברי חכמים ופורץ 
את גדרם, ימות מיתה בידי שמים. ונקט הכתוב לשון 'ישכנו נחש', משום שהזכיר 
בתחילה לשון פריצת גדר, ודרך הנחשים לגור בחורים ובפרצות. רש"י (סוטס ד: ד"ס 
נעקר, קסנת עס). 

כאמור בהערה לעיל, בכלל דברי הברייתא גם טעם לזמן הקריאה עד חצות, וגם תקנה 
חדשה שאין לאכול וכו' קודם הקריאה. מעתה יש לברר על מה כוונת הברייתא כאן 
שהעובר על דברי חכמים חייב מיתה, אם על תקנת זמן חצות, או על התקנה האחרת. 
וכתב בשיטמ"ק (ד"ס וכנ) שודאי כוונת הברייתא לחייב מיתה את המעכב קריאתו עד 
לאחר חצות ולא את האוכל קודם קריאתה. אך ראה לעיל שלדעת הרשב"א עוסקת 
הברייתא רק באיסור אכילה קודם קריאת שמע, ואם כן בהכרח שעל איסור זה נאמר 
שהעובר עליו חייב מיתה. 

הקשה רבינו יונה (טעכי תסונס מ"ג ות ס), מדוע העובר על דברי חכמים חייב מיתה 
יותר מהעובר על מצות עשה או לא תעשה מן התורה. וביאר, שהעובר על דברי חכמים 
עושה כן מחמת זלזול בדבריהם, ולא מחמת שיצרו תוקפו, והוא כפורק עול חכמים 
מעליו. ועוד ביאר, שמתוך שאין החטא חמור בעיניו, הוא רחוק מלחזור בתשובה, 
וחוזר על חטאו פעמים רבות, וחטא קל הנשנה פעמים רבות, ענשו גדול מחטא חמור 
שנכשלים בו פעם אחת בלבד. ובקדושה וברכה (סמילת סכעיס, ד"ס כנ) ביאר על פי 
הגמרא להלן (יט:), שחכמים הסמיכו את תקנותיהם על הכתוב (דגליס : י) 'לא תסור 
מן הדבר אשר יגידו לך ימין ושמאל', ולאו זה נאמר לגבי זקן ממרא, שיש בו חיוב 
מיתה. וראה עוד ביערות דבש (מ" דרו 3 ד"ס ממכו). 

וא. כלומר, אמת הדבר שהעובר על דברי חכמים חייב מיתה, אך מדוע הזכירו כאן 
התנא יותר משאר מקומות. מגיד תעלומה (ד"ס מלי. 

יב. רש"י (ל"ס משוס) [ומשמע מדבריו ש'חייב מיתה' נאמר על האוכל וישן לפני קריאת 
שמע. אך לדעת שיטמ"ק שהבאנו בהערה לעיל, ש'חייב מיתה' נאמר על הקורא קריאת 
שמע אחר חצות, ביאר באמת ליעקב (ל"ס עווס) כוונת הגמרא, שאחר חצות יש לחשוש 
לאונס שינה שעל ידו יפסיד הקריאה]. 


עין משפט 
נר מצוה 


יא א מ" פרק ו 
מסלכות תפנה סנכה 


₪ טור ועו"ע סוק סימן 


רלס סעיף 3: 
וביב מ= >" פס 
הנכס ית סמג עטין 
יט טור פו"ם סימן רנס 
וטוp"ע‏ פו"ם סיפן כגו 
סעיף 3: 
תג מ 0 :סס 
הנכס ט (סמג מס) 
טור ופו"ע מו" סי קי"6 
סעיף 5': 
יד ד מיי" (וסמג) סקס 
טוק"ע פו"ם סימן 
קכנ סעיף 3: 
טוה מ פ" פס 
הנכס ינ קמג עטין 
יט מוס"ע פו"ם סימן נס 
סעיף 1 [ורכ 6לפס פ' פין 
עומדיץ דף כו 6]: 
טוו מ" פ"ז עס 
סנכס כ טוp"ע‏ פו"ם 
סימן רלט סעיף : 


רכ נסים גאון 


ואיבעית אימא לאפוקי 

ממאן דאמר 
דתפלת ערבית רשות. 
מי הוא שאמר דתפלת 
ערבית רשות ר' יהושע 
הוא ואיתא בפרק תפלת 
השחר (דף כז) אמר רב 
יהודה | אמר שמואל 
תפלת | ערבית | רבן 
גמליאל אומר חובה ר' 

יהושע אומר רשות: 


הגהות וציונים 


6] ברש"י לעיל ג ע"א 
ד"ה לאו הלשון עשו 
סייג "לדבר" ועיין שפ"ח 
כאן שעמד על לשון 
הגמ' "לדבריהם" שהרי 
ק"ש מן התורה: 3] עיין 
ברבינו יונה (ב ע"א ד"יה 
וכל) שמקשה קושיא זו 
מעצמו ומשמע שלא היה 
לפניו גירסא זו בש"ס 
(מהר"ץ חיות) ועיין 
ברא"ש סי' ד ובמעיו"ט 
אות ‏ ע: ג] בילקוט 
שמעוני רמז חתמב איתא 
וריב"ל סבר גאולה 
מאורתא לא הואי 
עיי"ש וכן מציין רש"י 
(הג' בן אריה): ל] בע"י 
ובורב אלפס אי' בר 
אבינא ובזה נכון מאמר 
הסמוך וצ"ל שם וא"ר 
אלעזר] (גליון): ס] נ"א 
אלפי"ן (גליון): ו] [צ"ל 
רב אפי או רב יופף] 


(גליון): ]רציל 
ואמרינן בברכות 
ירושלמי (פ"א ה"א) 


דסמיכת גאולה וכוי' 
ביום צרה ומי שאינו 
סומך (שפתי חכמים): 
ק] נדצ"ל ותקינו 
(באה"מ): ע] עיין רשיי 
לקמן לא ע"א ד"ה אלא 
שכתב ‏ טעם ‏ אחר: 
י] נדצ"ל ‏ ופלוגתא 
(מהר"נ אדלר, באה"מ): 


משנת ראשונים 
איזהו בן העולם הבא 


זה הסומך גאולה לתפלה של ערבית. כשהוא מזכיר יציאת מצרים ומתפלל מיד, מראה שכמו שהעבד שקונה אותו 
רבו חייב לעשות מצות רבו, כן הוא מכיר הטובה והגאולה שגאל אותו הבורא ושהוא עבדו ועובד אותו, וכיון 
שמכיר שהוא עבדו מפני שגאלו ועושה רצונו ומצותיו, נמצא שבעבור זה זוכה לחיי העוה"ב. [ובינו יונה דף ב: 
אי בעות אימא קרא אי בעית אימא סברא. ותימה כיון דאיכא סברא ל"ל קרא, דהכי פריך בפ"ב 
דכתובות (דף כב.) גבי הא דאמר רב הונא מנין להפה שאסר הוא הפה שהתיר למה לי קרא סברא הוא הוא אסרה 
הוא שרי לה, ויש לחלק דיש דברים שאין הסברא פשוטה כל כך וצריך הפסוק להשמיענו הסברא. [תוספות, שבועות 
כיון דתקינו רבנן למימר השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא. הטעם הוא דבהשכיבנו יש בה ופרוס עלינו 


מדה"ר] 


כב:] 


ה 
וקורא 


ותקינו לסו כככן ס"ל כגלולס 6ריכת6 
דסקינו" לומל זס קכתוך כך יתפננ 
מבירו גס סול ונ ילך מנסכ"ג עד 
סיגמור כל סד תפנמו. וגס יק כ6ותס 
פסוקיס י"ס קוכרות כנגד י"ת לכות 
לסמנס עטכס ולג סמקנו לומר פֿותס 
פסוקיס פקנו לומל פפימס קל יפו 
עינינו. וסנכס כר' יומנן דכרייתס 
מסייע ניס וכן פסק ס"ג. וס כן יש 
ניוסר סכ (ספר כין גלולס דעכנית 
(שמנס עטרס. ונניסו כסדר רכ עמרס 
פי' מס ענו פומריס קדים 3ין גשולס 
נפפנת עכנית נפטמעינן דנ בעינן 
מסמך גפונס דערכים (תפנס מפוס 
דתפנת ערכית רשות. = ונ נסירb‏ 
דס כן] כ' יוסנן סניכ יס תפנת 
ערכים מובס דפפוגתל" סי ? לכב ור" 
יותנן וסלכס ככ' יוסגן". ונכון (סתמיר 
ונסוסר מלספר כינתיס ופי תימb‏ קטיb‏ 
סנכת סנכת דקיימ6 נן ספלת 
ערנית רטופ וסכ פסקינן כרכי יוסנן 
כריך לומר דלפינו לי סור כני יופגן 
כרכ ד6מר. כטות סי מכל מקוס 
ממייב כסמוך לס כן גס לגו יט כסמוך%: 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


קריאת שמע ומתפלל. מכסן משמע שמסעס ססגיע זמן 
קלית סמע סל ילס ססין כו 69כול סעולס עד סיקכb‏ 
ק"ש ויפפנל ערכית: TאNמר‏ רבי יוחנן איזהו בן העוה"ב וכו'. וגו 
ססומריס יכו עינינו ופסוקיס תכיס 6סר סטכיככו. נכס סויג 


ואי כרבן גמליאל סבירא להו לימרו כרבן 
גמליאל לעולם כרבן גמליאל סבירא להו 
והא דקא אמרי עד חצות כדי להרחיק את 
האדם מן העבירה כדתניא חכמים עשו סייג 
לדבריהם* *כדי שלא יהא אדם בא מן השרה 
בערב ואומר אלך לביתי ואוכל קימעא 
ואשתה קימעא ואישן קימעא ואח"כ אקרא 
ק"ש ואתפלל וחוטפתו שינה ונמצא ישן כל 
הלילה אבל אדם בא מן השדה בערב נכנס 
לבית הכנסת אם רגיל לקרות קורא ואם רגיל 
לשנות שונה וקורא ק"ש ומתפלל ואוכל פתו 
ומברך * * וכל העובר על דברי חכמים חייב 
מיתה מאי שנא" בכל דוכתא דלא קתני חייב 
מיתה ומאי שנא הכא דקתני חײב מיתה 
איבעית אימא משום דאיכא אונם שינה 
ואיבע"א לאפוקי ממאן דאמר * תפלת ערבית 
רשות קמ"ל דחובה: אמר מר קורא ק"ש 
ומתפלל מסייע ליה לר' יוחנן ‏ דאמר ר' יוחנן 
לאהו בן העולם הבא זה הסומך גאולה 
לתפלה של ערבית רבי יהושע בן לוי אומר 
תפלות באמצע תקנום במאי קא מפלגי = אי 


בעית אימא קרא איבע"א סברא איבע"א סברא דר' יוחנן סבר גאולה * מאורתא 
נמי הוי אלא גאולה מעלייתא לא הויא אלא עד צפרא ור' יהושע בן לוי סבר 
כיון דלא הויא אלא מצפרא לא הויא גאולה מעלייתא" ואב"א קרא ושניהם מקרא 


אחד דרשו דכתיב * בשכבך 


ובקומך ר' יוחנן סבר מקיש שכיבה לקימה מה 


קימה ק"ש ואח"כ תפלה אף שכיבה נמי ק"ש ואח"כ תפלה ר' יהושע בן לוי סבר 
מקיש שכיבה לקימה מה קימה ק"ש סמוך למטתו אף שכיבה נמי ק"ש סמוך 
למטתו מתיב מר בריה דרבינא * בערב מברך שתים לפניה ושתים לאחריה 
ואי אמרת בעי לסמוך הא לא קא סמך גאולה לתפלה דהא בעי למימר השכיבנו 
אמרי = כיון דתקינו רבנן השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא דאי לא תימא הכי 
שחרית היכי מצי סמיך והא ‏ אמר רבי יוחנן יבתחלה אומר = ה' שפתי תפתח 
ולבסוף דהוא אומר * יהיו לרצון אמרי פי אלא התם כיון דתקינו רבנן למימר ה' 
שפתי תפתח כתפלה אריכתא דמיא הכא נמי כיון דתקינו רבנן למימר השכיבנו 
כגאולה אריכתא דמיא: אמר רבי אלעזר א"ר" אבינא "כל האומר = תהלה לדוד 
בכל יום = שלש פעמים מובטח לו שהוא בן העולם הבא מאי טעמא אילימא 
משום דאתיא באל"ף בי"ת נימא = אשרי תמימי דרך דאתיא בתמניא אפין אלא משום דאית ביה ! פותח את ידך 
נימא ‏ הלל הגדול דכתיב ביה ! נותן לחם לכל בשר אלא משום דאית ביה תרתי. אמר רבי יוחנן מפני מה לא נאמר 
נו"ן באשרי = מפני שיש בה מפלתן של שונאי ישראל דכתיב " נפלה לא תוסיף קום בתולת ישראל במערבא מתרצי 
לה הכי נפלה ולא תוסיף לנפול עוד קום בתולת ישראל אמר רב נחמן בר יצחק אפילו הכי () חזר דוד וסמכן ברוח 
הקדש שנא' = סומך ה' לכל הנופלים: א"ר אלעזר בר אבינא גדול מה שנאמר במיכאל יותר ממה שנאמר בגבריאל 
דאילו במיכאל כתי' ! ויעף אלי אחד מן השרפים ואלו גבי גבריאל כת" © והאיש גבריאל אשר ראיתי בחזון בתחלה 
מועף ביעף וגו' מאי משמע דהאי אחד מיכאל הוא אמר ר' יוחנן אתיא אחד אחד כתיב הכא ויעף אלי אחד מן 
השרפים וכתי' התם ‏ והנה מיכאל אחד (מן) השרים הראשונים בא לעזרני תנא מיכאל באחת גבריאל בשתים אליהו 
בארבע ומלאך המות בשמנה ובשעת המגפה באחת: א"ר יהושע בן לוי אע"פ שקרא אדם ק"ש בביהכ"נ 'מצוה 
לקרותו על מטתו אמר רבי יוסי" מאי קרא = רגזו ואל תחטאו אמרו בלבבכם על משכבכם ודומו סלה אמר רב נחמן 


לְקַח מעל הַמִזְבָּחַ: [שעה ו, ון 


סוכת שלומך שהוא לשון גאולה כמו (יחז' טז ח) ואפרוש [כנפי] עליך. וכתיב (רות ג ט) ופרשת כנפיך על אמתך כי 
4 ך 


גואל אחה. והראב"ד כ' דהיינו טעמא דעבידנא גאולה אריכתא בערבית יותר משחרית, משום דמחצות הלילה התחילה גאולת מצרים ונמשכה עד הבקר (ברכות ט.) והוי אריכתא. [אבודרהם] 
פעמים. מפני שא"א שלא יכוין דעתו באחת משלשתן. כתבו הגאונים שצריך לכוין בכלו ואם לא כיון לכל הפחות בפותח את ידיך צריך לחזור ולאומרו פעם אחרת. [אבודרהם] 


- 


ואי כרבן גמליאל סבירא להו, דמטמע כיס כטככך כל זמן שכני ללס 
קוכניס, ויק ככלל סוס כל סניעס: לימרו כר'ג. עד עמוד סטפר: 
מן העבירה. טמ יסמוך ענ ססות טיט כו, כדתני: קימעא. מעט: 
משום אונס שינה. סתוקפתו (עכור על דכרי פכמיס סוזקקו נסוסילו 


יותר: ממאן דאמר. נקמן כפ' פפלת 
סקפל (דף כו:): אמר מר קורא ק"ש. 
טל עכנית תסנס ות"כ מתפננ: 
מסייע ליה לר' יוחנן. לפמר עככית 
נמי ק"ש וקסר כך תפנס ‏ כדי סיסמוך 
גפוס נתפנס. ודנ כר' יסופע כן כו 
דפמר פפלס ולסכ כך ק"ם : זה הפומך. 
וכל כן דקסרית, דעיקר גלולס מ5ריס 
נטפרית סוס" כלכתיכ ממפכת ספסק 
יכו בני יסרל (במדנר ג), "וסמיכת 
גפולס (תפנס רמזס דוד כספר ססליס 
דכתיכ ס' כוכי וגולני (פסניס ש) וסמיך 
לי יענך ס' כיוס לס (פס כ), ופמרי' 
נברכות ירוטלמי (פ")) (ני קיו 
סומך גפונס (תפנס למס סול לועס 
נקוסכו של מלך סכ ודפק על פתקו 
טל מנך י5 סמכך ומכקו שספליג 6ף 
סו ספניג, 6 יסיס דס מקכל 
נסקנ"ס פליו ומככסו = כתשכקוק 
וקנוסין קל ילית מכֿריס וסוb‏ מפקלל 
6ליו, וכעודו קכו פניו יע כו לתכוע 
כרליו : באמצע תקנום. כין קני ק"ש 
תקנו כל תפנות טל יוס, דק5 סכר 
פפנת עככית קולמת (ק"ט: גאולה 
מאורתא לא הוי. סילכך גמוכס דורתם 
כ שיכל נקסדוכי עלס סמיכת 
תפלס: מה קימה ק"ש ואח'כ תפלה. 
דכססרים כולסו מולו דנעי מסמך: 
שלש פעמים. כנגד טנם תפנות: דאית 
ביה תרתי. דתי כ6ל"ף כי"ת, ויק כו 
קת סכנת מזון לכל מי: אפילו הכי. 
6 על פי שספסיק נו"ן מפני נפילס 
סנס ונ קכס לכמזס מזר וכמז 
סמיכת סנפילס תכף לס: וועף אלי, 
פריתס פסת, ונ סכגיע כינמיס: 
מועף ביעף. תי פליסות: באחת. 
כפריקס | פתת: אמרו בלבבכם. 
פמרו מס טכתוב על נכנך (דגריס 
ו): על משכבכם. קנקמר ונקלכנך 
(פס): ודומו. כטינס לסכי כן: 


אם 


ה) נָפֵלָה לא תוּסִיף קום בְּתוּלַת יִשְׂרָאֵל נְמֲשָׁה על אַרְמָתָהּ אִין מְקִימַהּ |עמוס ה, בן 
הַנֹפלִים (זוקף לְכָל הַכְּפוּפִים: [תהלים קמה, ד] 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


6) עירוכין דף כפ:, 
כ) [(קמן כו כ סנכת ט כ 
יומ פו:ן, ג) נקמן דף 
ט:, ל)[כמות (ס: 
קלופין (ס: כ"כ ת: ט. 
ע"ת: כל: :סנסלפין :5 
סנועות כנ: ע"ס כתוס/ 
זנסיס 3. ז: מנתות יג: 
עג: מולין קית: תמולס 
כ סכמה ית 
ו) נקמן ט כ וע' בb"p‏ 
פס ד"ס כיון, ז) פססיס 
קים., מ) ערט"י ד' 5 
ד"ס וניענד, ע) לקמן 
רף ט., *) ה"א (ו.), 
כ) עקפן כו 3 כפי 
סנדפס טס 753 סגליון 
וע"ע תוס' טס ד"ס 
וסלכתל 9 ], 9) ביצה ד., 
מ) עיין תוס' לקמן כז: 
ד"ה והלכתא. 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' מזר לוד וסמכה 
רות סקלם: 


2% 
גליון הש"ס 
בגם! ופלהעובר על 
דח עיכונין כים ע"ינ 
ועי' רס"י סוטס ד ע"כ 
ד"ס געקר ונפוס' סס: 
שם מאורתא נמי 
הוי. ע"ל ט ע"ם: שם 
כיון דתקינו רפנן 
השביבנו. עי" פקוכת 
סרקנ"ם סימן נ"6: שם 
בכל יום ג"פ. כסלמ"ם 
לימ ג"פ וכן כטור 
ונרוקס סימן מ"ך פיתס 
כל סומר תסנס (דוד 
ל יוס מוכטת כו: שם 
מפני | שיש בה 
מפלתן. | עי" סקונק 
סרקנ"ס סימן מ"ט: 
בהגהת מהרי"ב אחר 
הס"ד והלכתא. וע"ע 
מגיעס כ"ג ע" תוס' 
ד"ס כיון: 


תורה אור השלם 
א וננ | לבנ 
ְִבַּרְתָּ כֶּם בְּשְׁבְתְף 
ְִּיתֶףּ ובְלָכְת ברָרָ 
ּבְשְׁכְבְ וּבְקוּמָ: 
[דברים ו, ז] 

ב) אַדנִי שְׁפָתֵי תַּפְתָּח 
ּפִי גיד תְהַלְת: 
[ההלים נא, יז) 

ג יהֵיוּ לְרְצוֹן אֲמְרֵי פִי 
והָנְוֹן לַבִּי לפנ ײ 
צוּרִי וְגאֲלִי: |תהלים יט, טון 

ד) [תהלים קמה] 
ה) [תהלים קיט] 
0פוֹתַם אֶת יֶךְּ 
ּמַשׂבִּיע לָכָל חַי רָצוֹן: 
|תהלים קמה, טזן 
ו גחַן לָחֶם לְכָל בָּשָר 
כִּי לְעוֹלֶם חַסָדןּ: 
[תהלים קלו, כה] 
ט) סומך יי לְכָל 


עֶף אֶלי אֶחָד מן הַשרְפִים וְיוֹ רִצפָה בְמָלְקחַיִם 


כ) וְעוֹד אֲנִי מְרַבָּר בַּתְּפַלָה וְהָאִישׁ נַבְרִיאָל אֲשֶׁר רְאִיתִי בָחזן בַּתְחֲלָה 


מעף בִּיעֶף נגע אלי כְּעַת מִנְחַת עָרֶב: [תיאל ט, כאן 
ְהנַה מִיכָאֵל אחַר הַשָׂרִים הֶראשנִים בָּא לְעֲורֵנִי וְאֲנִי נַֹרְתִּי שָׁם אַצָל מַלְבֵי פָרֶם: (תאל י, ײן 
ְאֶל תֶּחְטאוּ אֲמְרוּ בְלְבְבְכֶם על מִשְׁכַּבְכֶם וְדֹמוֹ סְלָה: |תהלים ד, הן 


ל) וְשַר מַלְכוּת רס עמ לְנְגְדִי. עָשָרִים וְאֶחָד יוֹם 


מ) רגזו 


כל האומר תהלה לדוד בכל יום שלש 
מובטח לו שהוא בן העולם הבא. לא אמרו שמשום 


מצוה זו לבדה זוכה אדם לחיי העולם הבא אלא שאם היתה מצוה זו יתירה על מחצה זכיות מכרע'. והשמיענו בזה שהיא כשאר מצות. והטעם לפי שכולו שבח והודאה למקום וצורך העולם ופרנסתן והשם ברחמיו מכין להם צרכיהם, 
מפני שיש בה מפלתן של שונאי ישראל. לא רצה דוד לשבח בה מפני 


והאומרו בכונה ודאי יש לו רוח נשברה. [אבודרהם] 


אילימא משום דאתיא באל"ף בי"ת. לפי שאדם משבח בה להקב"ה בכל מיני מוצאי הדבור. [אבודוהם] 
שצפה ברוח הקדש, שבאות זו עתיד הנביא לינבא על מפלתן של ישראל. [אבודרהם] 


מאימתי פרק 


וְאִיצָּעִית אִימַא - ואם תרצה תוכל ליישב, מה שנאמר בברייתא שכל 
העובר על דברי חכמים חייב מיתה, מוסב על מה שנאמר קודם 
'ומתפלל''י, ובאה הברייתא לְאַפוּקי ממאן דְאֶמַר - להוציא מדעת 
האומר (סץ ס:) שתפלת עַרְבִית היא רק רְשוּת", קא משָמע לן 
דְּחוֹבָה - משמיעה לנו הברייתא שתפילת ערבית היא חובה, והעובר 
על כך חילב מלתה"ה 


אהח19/06/2018 


us 


אָמר מר - הובא לעיל בברייתא, אדם בא מן השדה בערב, קורא 
קְרִיאַת שַׁמַע תחילה וְאחר כך מִתִפַּלל. 


בתפילת שחרית יש לסמוך 'גאולה' ל'תפילה', דהיינו לסמוך את 
הברכה האחרונה של קריאת שמע, ברכת 'גאל ישראל', לתפילת 
העמידה, ולא להפסיק ביניהם". 


הגמרא דנה האם גם בערבית יש לסמוך גאולה לתפילה: 
אומדת* הגמרא, ברייתא זו מְסַייע ליה [-מסייעת לו לרַבִּי יוֹחֲנֵן, 
דְּאֲמַר רַכִּי יוחֶנֶן, אֵיזְהוּ בְּן הָעולֶם הַבָּא", זֶה הַפּוֹמַףְּ ברכת 
גְאוּלֶה [-גאל ישראל] של ערבית, לתפלֶה [-לתפילת העמידה] של 
עֲרְבִית". ואילו רַבִּי יהושע בָּן לוי אוֹמַר, תפלות בָּאָמְצַע תקנום 
- חכמים תיקנו את כל תפילות היום בין קריאת שמע של שחרית 
לקריאת שמע של ערבית, והיינו שיש להתפלל ערבית ואחר כך לקרוא 
קריאת שמע". ומלשון הברייתא 'קורא קריאת שמע ומתפלל', מבואר 


יג. כלומר, נאמר בברייתא 'אבל אדם בא מן השדה בערב, נכנס לבית המדרש אם 
רגיל לקרות וכו', וקורא קריאת שמע ומתפלל ואוכל פיתו ומברך', ועל כך היא מסיימת 
שאם אינו מקיים זאת ועובר על דברי חכמים חייב מיתה. וברור שכוונתה למי שאינו 
מתפלל, שהרי קריאת שמע חיובה מן התורה [ואינה 'דברי חכמים'], ושאר הדברים 
המוזכרים הם רשות. על פי אמת ליעקב (ד"ס (עוס). 

יד. אין הכוונה שהיא רשות גמורה, אלא שאם יש לפניו מצוה אחרת והיא עוברת, היא 
דוחה תפילת ערבית, אבל אין לבטל תפילת ערבית ללא סיבה. תוספות (כו. ד"ס טעס). 
טו. בפשטות הכוונה למי שאינו מתפלל כלל [וראה באמת ליעקב (קמנכקי, ד"ס לעולס) 
מה שכתב בזה]. ובפני יהושע (ד"ס %) מבואר שכוונת הברייתא היא, שהאוכל קודם 
תפילת ערבית חייב מיתה, גם אם קרא קריאת שמע קודם אכילתו. וכן עולה מדברי 
הרשב"א [שהובא בהערה לעיל], שמבאר שהברייתא עוסקת רק באיסור אכילה קודם 
קריאת שמע ותפילה. 

טז. ענין זה של סמיכת גאולה לתפילה רמז דוד המלך בספר תהלים, שנאמר (עס יט 
טו) 'ה' צורי וגואלי', שפסוק זה עוסק בגאולה, ומיד לאחר מכן נאמר (פס כ ₪ 'יענך 
ה' ביום צרה', שהוא פסוק העוסק בתפילה. ובירושלמי (פ"5 ס") נאמר, שמי שאינו 
סומך גאולה לתפילה, דומה לאוהבו של המלך שדפק על פתחו של המלך, פתח המלך 
את הדלת לדעת מה הוא מבקש וראה שאוהבו התרחק משם, ואף הוא התרחק משם. 
והנמשל הוא, שאדם מרצה את הקב"ה על ידי התשבחות של יציאת מצרים, ובכך 
מקרב את הקב"ה אליו, ובעודו קרוב אליו צריך להתפלל ולבקש צרכיו. ואם מפסיק 
בין גאולה לתפילה הרי זה כאילו קירב את הקב"ה אליו, וחזר והסתלק מלפניו קודם 
שביקש בקשתו. רש"י (ל"ס זס). 

יז. 'בן העולם הבא' מעלתו גדולה ממי שיש לו 'חלק לעולם הבא', שמי שיש לו 'חלק 
לעולם הבא' אינו יכול לעלות למקומו לבדו, וצריך להצטרף לצדיקים אחרים, אבל 'בן 
העולם הבא' אינו צריך להצטרף לאחרים. בן יהוידע ((נלס עג. ד"ס כנ) בשם האר"י. 
יח. וכל שכן שבשחרית יש לסמוך, שהרי עיקר גאולת מצרים היתה בשחרית, שנאמר 
(כמדנר (ג ג) 'ממחרת הפסח יצאו בני ישראל'. רש"י (ל"ס זס). ותלמידי רבינו יונה (ל"ס 
ומסי) כתבו, שמפני שתפילת ערבית רשות (לסנן מ:) נקט רבי יוחנן של ערבית, וכל שכן 
שיש לסמוך בתפילת שחרית שהיא חובה [אמנם ראה בהערה להלן בשם רב עמרם גאון]. 
הקשה השיטמ"ק (ד"ס פמכ), וכי מפני שסמך גאולה לתפילה יהיה לו שכר גדול כל 
כך, שיהיה בן העולם הבא. ולכך ביאר כוונת רבי יוחנן, איזהו בן העולם הבא, זה 
הנזהר ומדקדק לקיים כל דברי חכמים, עד שנזהר אפילו לסמוך גאולה לתפילה בלילה. 
ורבינו יהונתן (ד"ס 5יסו) ביאר, שכיון שסומך גאולה לתפילה בודאי שהוא מכוון 
בתפילתו, ומי שמכוון בתפילתו מכיר בכך שיש לו אלוה שיודע מה שבליבו, והוא 
ירא כל היום מלחטוא לו, ולכן הוא בן העולם הבא. ובמגיד תעלומה (גלט"י עס "ד 
וסמליץ) ביאר, שעל ידי שסומך גאולה לתפילה תפילתו מתקבלת [ראה רש"י בשם 
הירושלמי, הו"ד לעיל], ונמצא שכאשר אומר 'סלח לנו' עוונותיו נמחלים, וממילא הוא 
בן העולם הבא. וראה ביאורים נוספים בתלמידי רבינו יונה (ד"ס 6יוסו), וראה עוד בהערה 
להלן (לגני 'דפית כיס מכתי') בשם האבודרהם. 

יט. ונמצא שקריאת שמע של שחרית היא בתחילת היום, וקריאת שמע של ערבית 
היא לאחר תפילת ערבית, וכל התפילות ביניהם. 

ב. רש"י (ל"ס מסייע). וביאר הצל"ח (ד"ס וליישנ) כוונתו, שכל ההוכחה מברייתא זו לרבי 
יוחנן היא רק לגבי הקדמת קריאת שמע לתפילה, ולא כדעת רבי יהושע בן לוי שיש 


ראשון 


ברכות 


כדברי רבי יוחנן שיש להקדים קריאת שמע לתפילה, ושלא כדברי רבי 
יהושע בן לויי. 


ד: ובן 


הגמרא מבארת את טעם מחלוקתם: 
מבררת הגמרא, בְּמַאי קא מִפָלָנִי - במה נחלקו רבי יוחנן ורבי 
יהושע בן לוי. משיבה הגמרא, אִי בָּעִית אִימַא קרא - אם תרצה 
תאמר שנחלקו בדרשת הכתוב, ואִיבָּעִית אִימַא - ואם תרצה תאמר 
שנחלקו בסְבְרְָאי". 


מבארת הגמרא, אִיבָּעִית אִימַא שנחלקו בסְבְרָא, דְּרְכִּי יוֹחֲנן 
סְבַר, גְאוּלָה מאוֹרְתָא נָמִי הָוִי - גם בליל פסח היתה גאולה לישראל 
ממצרים, שכבר בלילה נתנו להם המצרים רשות לצאתיי, אֶלָא שגְאוּלה 
מְעַלִייתָא ?א הוְיא אֶלָא עַד צַפְרְא - גאולה מעולה ושלימה לא היתה 
עד הבוקר. כיון שהיתה גאולה גם בלילה, על כן יש לסמוך גאולה 
לתפילה גם בלילה. וְרַבִּי יהושע בִּן לוי סָבַר, פִּיוְן דְּלָא הויא אֶלָא 
מִצִפְרָא - כיון שלא היתה הגאולה עד הבוקר, שרק בבוקר יצאו 
ממצרים, ?א הוְיא גְאוּלֶה מְעְלְיִיתָא - אין גאולת הלילה נחשבת 
גאולה מעולה ושלימה, ועל כן אין צורך בלילה לסמוך גאולה לתפילהני. 


ממשיכה הגמרא, וְאִיבָּעִית אִימָא קְרְא - ואם תרצה תאמר 
שנחלקו בדרשת הכתוב, וּשָנִיהַם מִקְרְא [-פסוק] אֶחד דְּרשו, דְּכְתִיב 
- שנאמר בפרשת קריאת שמע (לנלס ו ) ִּשַׁכְבְּף וּבְקוּמַףְ', ובכך 
נחלקו, רבִּי יוֹחֲנֵן פָבַר, פסוק זה מקִישׁ שָכִיבֶה לקִימָה, מה - כשם 
שבזמן הקִימַה הסדר הוא קְרִיאַת שמע ואחר כָּךְ תפְלֶה, שהרי 
בשחרית הכל מודים שצריך לסמוך גאולה לתפילה, אַף בזמן שִכִיבָה 


להקדים תפילה לקריאת שמע, אך אין ראיה מברייתא זו שצריך לסמוך גאולה לתפילה. 
ובמגיד תעלומה (נרע"י ד"ס 6מל) ביאר, שעיקר מחלוקת רבי יוחנן ורבי יהושע בן לוי 
היא האם צריך לסמוך גאולה לתפילה [ראה בגמרא להלן], ומכך נובעת מחלוקתם 
האם צריך להקדים קריאת שמע לתפילה או להיפך, וכיון שבברייתא מבואר שצריך 
להקדים קריאת שמע לתפילה, בהכרח שהיא סוברת כרבי יוחנן שצריך לסמוך גאולה 
לתפילה. וראה ביאור נוסף בשנות אליהו (פ"6 מ" ד"ס ותכ"פ). 

כתבו התוספות (ד"ס דפמכ) שהלכה כרבי יוחנן, משום שהברייתא מסייעת לו, ואם כן 
צריך להזהר שלא לדבר בערבית בין ברכת גאולה לתפילת העמידה. אך הביאו שבסדר 
רב עמרם גאון (ת"כ סי ד, וללס כמ" סי 5נ) כתב, שהטעם שאנו אומרים קדיש בערבית 
בין גאולה לתפילה, כדי ללמד בכך שלא צריך לסמוך בערבית גאולה לתפילה, משום 
שתפילת ערבית רשות. אמנם מסקנת התוספות אינה כדבריו, אלא שרבי יוחנן מודה 
שתפילת ערבית רשות, ואף על פי כן סובר שצריך לסמוך גאולה לתפילה. 

בא. בדקדוקי סופרים (פות ד) הובאה גירסא בסדר הפוך 'איבעית אימא סברא איבעית 
אימא קרא'. וגירסא זו נכונה יותר, משום שאם נחלקו בדרשת הכתובים אין טעם 
שיחלקו אחר כך בסברא. וכן מבואר בגמרא להלן, שמבארת תחילה את המחלוקת 
בסברא. ולפי הגירסא שלפנינו יש לבאר, שהגמרא להלן מבארת תחילה את המחלוקת 
בסברא, כדי ללמד שהדרשה שהובאה אחר כך היא רק אסמכתא, ואינה דרשה גמורה 
[וכמבואר בהערה להלן]. בן יהוידע (ד"ס ולע). 

בב. רש"י לס ט: ל"ס מפלל). 

בג. כלומר, הלא ענין סמיכת גאולה לתפילה הוא כדי לרצות את הקב"ה בשבחי הגאולה 
ואחר כך לבקש צרכיו [ראה בהערה לעיל בשם הירושלמין, וכיון שהגאולה שבלילה לא 
היתה חשובה, אין בה ריצוי כל כך, ולכך אין טעם לסמכה לתפילה. ובחדש האביב (ד"ס 
קע"b)‏ הוסיף לבאר, שאמנם לשון הברכה היא גאל ישראל', אולם כיון שלא היתה 
גאולה חשובה, הרי זה כאילו אמר 'שומר ישראל' ועל כן אין מעלה בסמיכתה לתפילה. 
לשון הגמרא אינה מבוארת דיה, שאחר שאמר רבי יוחנן ש'היתה גאולה מהערב אלא 
שלא היתה גאולה שלימה', אין מקום לדברי רבי יהושע בן לוי האומר ש'כיון שלא 
היתה הגאולה [השלימה] אלא בבוקר לא היתה גאולת הערב גאולה שלימה', שהלא 
אף רבי יוחנן אמר כך, ובמה נחלקו. ואכן מדברי רש"י (עס) משמע שגרס בגמרא 
ורבי יהושע בן לוי סבר גאולה מאורתא לא הוי' [ולא הוזכר ענין ה'גאולה מעלייתא' 
בדבריו]. וכן הגירסא בילקוט שמעוני (ופסגן כמז פסמג) 'דרבי יוחנן סבר גאולה מאורתא 
נמי הואי, ורבי יהושע בן לוי סבר גאולה מאורתא לא הואי'. וכן כתב בהגהות בן 
אריה (ד"ס ול' יסופע). ואת גירסתנו יש לבאר ש'גאולה מעלייתא' האמורה בדברי רבי 
יהושע בן לוי, אינה מתפרשת על גאולת מצרים שלא היתה גאולה שלימה [כפי 
שמתפרש כן בדברי רבי יוחנן] אלא כוונתו לברכת גאולה, שאין ברכת גאולה חשובה 
דיה לסומכה לתפילה. וכן כתב בחדש האביב (טס). 

הקשה בחדש האביב (ל"ס ופיסו), הלא מסברתו של רבי יהושע בן לוי ניתן רק ללמוד 
שאין להקפיד לסמוך גאולה לתפילה, ומנין לו שצריך בדווקא להקדים את התפילה. 
ותירץ, שכיון שמצד סמיכת גאולה לתפילה אין מעלה בהקדמת קריאת שמע, הסברא 
נותנת שיש לסמוך את הקריאת שמע לשכיבה כמה שיותר, לקיים מה שנאמר (לכליס ו 
ז) זבשכבךי. ובבן יהוידע (ד"ס כיון ד) ביאר בדעת רבי יהושע בן לוי, שעדיף שלא 
לעשות זכר לנס הקטן שהיה בלילה, כדי שיהיה ניכר הזכר שעושים לנס הגדול שהיה 
ביום [ורבי יוחנן סבר שעדיף לעשות זכר גם לנס הקטן, כדי להרבות בשבחי ה']. 


עין משפט 
נר מצוה 


יא א כײ פרק ו 
מסנכות תפנס סנכס 
ז טור וקו"ע פו"ס סימן 
רלס סעיף 3: 
ופיב מ פ"] תס 
2 סנכס ית סמג עטין 
יט טור פו"ם סימן רעס 
ועוס"ע פו"ם סימן לכלו 
סעיף 3: 
נג מ פיפ סס 
הנכס ט (סמג מס) 
טור וקו"ע פו"ס סי קי"ס 
סעיף 5': 
יד ד מיי" (וסמג) מס 
טוס"ע סו" סימן 
קככ סעיף 3: 
טוה מ פ" פס 
הנכס יכ סמג עטין 
יט מוס"ע סו" סימן נס 
סעיף 1 [ורכ 96פס פ' פין 
עומדין דף כו ]: 
מו 9" פ"ו עס 
הנכס כ טוק"ע פו"מ 
סימן רלט סעיף 5: 


רב נסים גאון 


ואיבעית אימא לאפוקי 

ממאן דאמר 
דתפלת ערבית רשות. 
מי הוא שאמר דתפלת 
ערבית רשות ר' יהושע 
הוא ואיתא בפרק תפלת 
השחר (דף כז) אמר רב 
יהודה | אמר שמואל 
ערבית ‏ רבן 
גמליאל אומר חובה ר' 

יהושע אומר רשות: 


הגהות וציונים 


6] ברש"י לעיל ג ע"א 
ד"ה לאו הלשון עשו 
סייג "לדבר" ועיין שפ"ח 
כאן שעמד על לשון 
הגמ' "לדבריהם" שהרי 
ק"ש מן התורה: 3] עיין 
ברבינו יונה (ב ע"א ד"ה 
וכל) שמקשה קושיא זו 
מעצמו ומשמע שלא היה 
לפניו גירסא זו בש"ס 
(מהר"ץ חיות) ועיין 
ברא"ש סי ד ובמעיו"ט 
אות | ע: ג] בילקוט 
שמעוני רמז תתמב איתא 
וריב"ל סבר גאולה 
מאורתא לא הואי 
עיי"יש וכן מציין רשיי 
(הגקבן אהיה)ל] בצ 
ובר אלפם אײ. בר 
אבינא ובזה נכון מאמר 
הסמוך וצ"ל שם וא"ר 
אלעזר] (גליון): ס] נ"א 
אלפי"ן (גליון): 1] [צ"ל 
רב אפי או רב יופף] 
(גליון): ז] נדצ"ל 
ואמרינן בברכות 
ירושלמי (פ"א ה"א) 
דסמיכת גאולה וכו" 
ביום צרה ומי שאינו 
סומך (שפתי חכמים): 
ק] נדצ"ל ותקינו 
(באה"מ): ע] עיין רשיי 
לקמן לא ע"א ד"ה אלא 
שכתב ‏ טעם ‏ אחר: 
י[נדצ"ל ‏ ופלוגתא 
(מהר"נ אדלר, באה"מ): 


משנת ראשונים 
איזהו בן העולם הבא 


זה הפומך גאולה לתפלה של ערבית. כשהוא מזכיר יציאת מצרים ומתפלל מיד, מראה שכמו שהעבד שקונה אותו 
רבו חייב לעשות מצות רבו, כן הוא מכיר הטובה והגאולה שגאל אותו הבורא ושהוא עבדו ועובד אותו, וכיון 
שמכיר שהוא עבדו מפני שגאלו ועושה רצונו ומצותיו, נמצא שבעבור זה זוכה לחיי העוה"ב. [ובינו יונה דף ב: 
אי בעית אימא קרא אי בעית אימא סברא. ותימה כיון דאיכא סברא ל"ל קנא, דהבי פהיך בפ"ב 
דכתובות (דף כב.) גבי הא דאמר רב הונא מנין להפה שאסר הוא הפה שהתיר למה לי קרא סברא הוא הוא אסרה 
הוא שרי לה, ויש לחלק דיש דברים שאין הסברא פשוטה כל כך וצריך הפסוק להשמיענו הסברא. [תוספות, שבועות 
כב'] | כיון דתקינו רבנן למימר השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא. הטעם הוא דבהשכיבנו יש בה ופרוס עלינו 


מדה"ר] 


ד, 
וקורא 


ותקינו לסו כככן ס"ל כגלולס 6ריכת6 
לתקיגו" לומל זס סכתוך כך יתפנל 
סכירו גס סו ונ ילך מנסכ"ג עד 
סיגמור כל סד תפנתו. וגס יק כ6ותס 
פסוקיס י"ת פוכרות כנגד י"מ כרכות 
לסמנס עטכס ולג ספקנו לור פותס 
פסוקיס תקנו לומר סמיס של יכו 
עינינו*". וסנכס ככ' יותנן דגריית 
מסייע ליס וכן פסק ס"ג. ומס כן יש 
ניזסר קנ לספל כין גקונס דעכנית 
נפמנס עסכס. ועיסו כסדר רכ עמרס 
פי' מס ענו פומכיס קדים 3ין גשולס 
לפנ ערבים ‏ נסמעינן דנ בעינן 
מסמך גפונס דערנים (תפלס מסוס 
לתפנת עכנית בטום. ו נסירb‏ 
[ד)ס כן] כ' יוסגן סיל ניס תפנת 
עכית פונס דפלוגת? סי ? לכב וכ' 
יופנן וסלכס ככ' יוסכן". ונכון (ססמיכ 
ונסזסר מלספר כינתיס ופי תימb‏ קטיb‏ 
סנכת סנכת דקיימb‏ נן תפנת 
ערנית כטות וסכ פסקינן כרני יוסגן 
כריך לומר ד6פילו 6י סוכר ככי יומן 
כרכ ד6מר. כטות סי מכנ מקוס 
מפייכ לסמוך 6ס כן גס כנו יש כסמוך%: 


קריאת שמע ומתפלל. מכקן משמע סמסעס ססגיע זמן 
קלית סמע סל ילס ססין כו 69כול סעולס עד סיקכb‏ 
ק"ש ויפפננ ערכית: דאר רבי יוחנן איזהו בן העוה"ב וכו וגו 
טקומכיס יכו עיגינו ופסוקיס תכיס סכ סטכיככו. נכס סוסיג 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


ואי כרבן גמליאל סבירא להו, דמטמע כיס כטככך כל זמן שכני 6דס 
קוכניס, ויק ככלל סוס כל סגיפס: לימרו כר"ג, עד עמוד סטפר: 
מן העבירה. סמ יסמוך על ססות טיט כו, כדתני: קימעא. מעט: 
משום אונס שינה. סתוקפתו נעכור על לנרי פכמיס סוזקקו לסזסיכו 


ואי כרבן גמליאל סבירא להו לימרו כרבן 
גמליאל לעולם כרבן גמליאל סבירא להו 
והא דקא אמרי עד חצות כדי להרחיק את 
האדם מן העבירה כדתניא חכמים עשו סייג 
לדבריהם* *כדי שלא יהא אדם בא מן השרה 
בערב ואומר אלך לביתי ואוכל קימעא 
ואשתה קימעא ואישן קימעא ואח"כ אקרא 
ק"ש ואתפלל וחוטפתו שינה ונמצא ישן כל 
הלילה אבל אדם בא מן השדה בערב נכנס 
לבית הכנסת אם רגיל לקרות קורא ואם רגיל 
לשנות שונה וקורא ק"ש ומתפלל ואוכל פתו 
ומברך * * וכל העובר על דברי חכמים חייב 
מיתה מאי שנא" בכל דוכתא דלא קתני חייב 
מיתה ומאי שנא הכא דקתני חײב מיתה 
איבעית אימא משום דאיכא אונם שינה 
ואיבע"א לאפוקי ממאן דאמר * תפלת ערבית 
רשות קמ"ל דחובה: אמר מר קורא ק"ש 
ומתפלל מסייע ליה לר' יוחנן ‏ דאמר ר' יוחנן 
יאיזהו בן העולם הבא זה הסומך גאולה 
לתפלה של ערבית רבי יהושע בן לוי אומר 
תפלות באמצע תקנום במאי קא מפלני = אי 


בעית אימא קרא איבע"א סברא איבע"א סברא דר' יוחנן סבר גאולה * מאורתא 
נמי הוי אלא גאולה מעלייתא לא הויא אלא עד צפרא ור' יהושע בן לוי סבר 
כיון דלא הויא אלא מצפרא לא הויא גאולה מעלייתא" ואב"א קרא ושניהם מקרא 
אחד דרשו דכתיב * בשכבך ובקומך ר' יוחנן סבר מקיש שכיבה לקימה מה 


קימה ק"ש ואח"כ תפלה אף שכיבה נמי ק"ש ואח"כ תפלה ר' יהושע בן לוי סבר + 


מקיש שכיבה לקימה מה קימה ק"ש סמוך למטתו אף שכיבה נמי ק"ש סמוך 
למטתו מתיב מר בריה דרבינא * בערב מברך שתים לפניה ושתים לאחריה 
ואי אמרת בעי לסמוך הא לא קא סמך גאולה לתפלה דהא בעי למימר השכיבנו 
אמרי = כיון דתקינו רבנן השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא דאי לא תימא הכי 
שחרית היכי מצי סמיך והא ‏ אמר רבי יוחנן יבתחלה אומר = ה' שפתי תפתח 
ולבסוף דהוא אומר 5 יהיו לרצון אמרי פי אלא התם כיון דתקינו רבנן למימר ה' 
שפתי תפתח כתפלה אריכתא דמיא הכא נמי כיון דתקינו רבנן למימר השכיבנו 
כגאולה אריכתא דמיא: אמר רבי אלעזר א"ר" אבינא "כל האומר = תהלה לדוד 
בכל יום = שלש פעמים מובטח לו שהוא בן העולם הבא מאי טעמא אילימא 


משום דאתיא באל"ף בי"ת נימא ‏ אשרי תמימי דרך ראתיא בתמניא אפין ל אלא משום דאית ביה 


יותל: ממאן דאמר. נקמן 3פ' תפלת 
סקתר (דף מ:): אמר מר קורא ק"ש. 
סל עככית תקלס ולת"כ מפפננ: 
מסייע ליה לר' יוחנן. דמר עכנים 
נמי ק"ש ולסר כך תפנס " כדי סיסמוך 
גסולס לתפלס. ודל כר' יסוסע כן לוי 
דלמר פפלס ולסכ כך ק"ט: זה הסומך. 
וכל סכן דסחרית, דעיקר גלולס מ5ריס 
נקפרית סוס" כלכתיכ ממסרס ספסק 
ילסו בּני ישרסל (צמדנר (ג), "וסמיכת 
גונס (תפנס כמזס דוד כספר ססליס 
דכתיכ ס' לוי וגוני (סניסיט) וסמיך 
ליס יענך ס' כיוס לס (שס כ), ופמרי' 
נברכות ירוטלמי (פ")) מי ססינו 
סומך גלולס לתפלס למס סו דועס 
וסנו על מנך סכ ודפק על פססו 
טל מנך י5 סמלך ומכו סספליג 5ף 
סו ספניג, 6 יסיס דס מקככ 
נסקנ"ס פליו ומככסו כתשכקוק 
וקנוסין קנ יליל מכריס וסו מתקלב 
פֿניו, וכעודו קרו פניו יש כו לסכוע 
רליו : באמצע תקנום. כין סגי ק"ש 
פקנו כל תפנות טל יוס, דק סכר 
ספל ערכית קודמת כק"ם: גאולה 
מאורתא לא הוי. סילכך ג6ולס דפורתb‏ 
9 ססיכ (6סדורי ענס סמיכת 
תפלס: מה קימה ק"ש ואח'כ תפלה. 
לכססרים כונסו מודו דעי מסמך: 
שלש פעמים, כנגד טנם תפכות: דאית 
ביה תרתי. דתי כ6ל"ף כי"ת, ויק כו 
סכס סכנת מזון ככ מי: אפילו הכי. 
6 על פי סספסיק נו"ן מפני נפינס 
סנס ונ לס לכמזס סזור וכמז 
סעיכת סנפילס תכף לס: ויעף אלי. 
נפריתס 6סת, וכ סכגיע כינסיס: 
מועף ביעף. תי פכיסות: באחת. 
כפריס ‏ קסת: אמרו בלבבכם. 
סמו מס טכתוב על נכנך (דגיס 
): על משכבכם. ענלמכ וכסככך 
(עס): ודומו. כטינס ססכי כן: 


נימא ‏ הלל הגדול דכתיב ביה ! נותן לחם לכל בשר אלא משום דאית ביה תרתי. אמר רבי יוחנן מפני מה לא נאמר 
נו"ן באשרי = מפני שיש בה מפלתן של שונאי ישראל דכתיב ₪ נפלה לא תוסיף קום בתולת ישראל במערבא מתרצי 
לה הכי נפלה ולא תוסיף לנפול עוד קום בתולת ישראל אמר רב נחמן בר יצחק אפילו הכי () חזר דוד וסמכן ברוח 
הקדש שנא' 5 סומך ה' לכל הנופלים: א"ר אלעזר בר אבינא גדול מה שנאמר במיכאל יותר ממה שנאמר בגבריאל 
דאילו במיכאל כתי' * ויעף אלי אחד מן השרפים ואלו גבי גבריאל כתי' = והאיש גבריאל אשר ראיתי בחזון בתחלה 
מועף ביעף וגו' מאי משמע דהאי אחד מיכאל הוא אמר ר' יוחנן אתיא אחד אחד כתיב הכא ויעף אלי אחד מן 
השרפים וכתי' התם ‏ והנה מיכאל אחד (מן) השרים הראשונים בא לעזרני תנא מיכאל באחת גבריאל בשתים אליהו 
בארבע ומלאך המות בשמנה ובשעת המגפה באחת: א"ר יהושע בן לוי אע"פ שקרא אדם ק"ש בביהכ"נ 'מצוה 
לקרותו על מטתו אמר רבי יוסי" מאי קרא = רגזו ואל תחטאו אמרו בלבבכם על משכבכם ודומו סלה אמר רב נחמן 


לְקַח מעל הַמזְְּחַ |שעיה ו, ון 


סוכת שלומך שהוא לשון גאולה כמו (יחז' טז ח) ואפרוש [כנפי] עליך. וכתיב (רות ג ט) ופרשת כנפיך על אמתך כי 


גואל אתה. והראב"ד כ' דהיינו טעמא דעבידנא גאולה אריכתא בערבית יותר משחרית, משום דמחצות הלילה התחילה גאולת מצרים ונמשכה עד הבקר (ברכות ט.) והוי אריכתא. [אבודרהם] 
פעמים. מפני שא"א שלא יכוין דעתו באחת משלשתן. כתבו הגאונים שצריך לכוין בכלו ואם לא כיון לכל הפחות בפותח את ידיך צריך לחזור ולאומרו פעם אחרת. [אבודרהם] 


מַעף בִּיעַף גע אלי כְּעַת מִנְחַת ערב [תיאל ט, כאן ו 
וְהנַה מִיבָאֵל אַחַר הַשָׂרִים הֶראשנים בָּא לְעֲוְרֵנִי וַאֲנִי נוֹחַרְתִּי שֶם אַצַל מַלָכִי פרֶם: (תיאל י, ין 
ְאל תֶּחָטאוּ אֲמְרוּ בְלְבְבְכֶם על מִשְבִּבְכֶם וְדמוּ ָלָה: [תהלים ר, הן 


אם 


ה) נָפָלָה לא תוסיף קום בְּתוּלַת יִשְׂרָאֵל נְמֲשָׁה על אַרְמָתָהּ אִין מִקִימָהּ: עמוס ה, בן 
הַנֹפלִים (זוקף לְכָל הַכְּפוּפִים: [תהלים קמה, ד] 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


6) עירוכין דף 52 
כ) [(קמן כו כ סנכת ט כ 
יומף פו:ן, ג) נקמן דף 
ט:, ל)[כמות (ס: 
קדופין (ס: כ"כ ת: ט. 
ע"ם כד: :סנסלפין :כ 
קנועות כנ: ע"ס נתוס/ 
זנסיס 3. ז: מנסות יג: 
עג: סולין קים: ממורס 
כ ס)נכקפן יל 
ו) נקמן ט 2 וע' רק"b‏ 
פס ד"ס כיון, ז) פסמיס 
קים., ת) ערט"י ד' 5 
ד"ס וליעכד, | מ) לקמן 
דף" ט:, *) היהי 26 
כ) עקפן כו 3 כפי 
סגדפס פס 753 סגליון 
וע'ע תום' פס ל"ס 
סלכת 9 ], 9) ביצה ד., 
מ) עיין תוסי לקמן 5ז: 
ד"ה והלכתא. 


-- ג ג 
הגהות הב"ח 


(5) גמ' מזר לוד וסמכה 
רות סקדp:‏ 


גליון הש"ס 


פנס' ובל העור על 
דיה. עולוין כ"ם ע"נ 
ועי' רס"י קוטס ד ע"נ 
ל"ס (עקר ונתוס' קס: 
שם מאורתא נמי 
הוי. ע"נ ט ע": שם 
כיון דתקינו רכנן 
השביבנו, עי" ססות 
סרטנ"פ סימן נ": שם 
בכ יום ג"ם. נסכפ"ם 
יס ג"פ וכן כטור 
ונלוקס סימן מ"ך פיתס 
כל ספומר סנס (דוד 
ככ יוס מונטק (ו: שם 
מפני | שיש בה 
מפלתן. עי' קסונת 
סרקנ" סימן מ"ט: 
בהגהת מהרי"ב אחר 
הפ"ד והלכתא. וע"ע 
מגיס כ"ג ע" תוס' 
ד"ס כיון: 


ig‏ א 


תורה אור השלם 
ויו 
וְדבַּרְתּ בָּם בְּשָבְֶךְּ 
בְּבִיתףּ וְּלָכְתַ בַררִךּ 
ּבְָכְב וּבְקוּמֶף: 
[דברים ו, ז] 


ופי יניד תִּהֲלְתְָּ 
[תהלים נא, ז] 
יהי לְרְצוֹן אָמְרִי פִי 
הניו לכי לפנ ו 
צורי וגאֲלִי: |תהלים יט, טון 
ד) [תהלים קמה] 
ה) [תהלים קיט] 
ספות אֶת יֶךְּ 
מַשׂבִּיע לָכָל חַי רָצוֹן: 
|תהלים קמה, טזן 
נתַן לָחֶם לְכָל בָּשָר 
כִּי לְעוֹלֶם חְַדוֹ: 
[תהלים קלו, כה] 
ט) סומך יי לָכָל 


6 ועֶף אֶלִי אֶחָד מן הַשְָׂפִים וְּירוֹ רִצְפָה בְּמלְקְחִים 
כ ועד אֲנִי מְרַבֵּר בּתְְּלָה וְהָאִיש נַבְרָיאֵל אֲשֶׁר רָאִיתִי בְחֲוֹן בַּתְּחֲלָה 
ל) וְשַר מַלְכוּת פָּרַם עַמָד לְנְנְדִי עָשָרִים וְאָחֶד יוּם 


מ) רגזו 


כל האומר תהלה לדוד בכל יום שלש 
מובטח לו שהוא בן העולם הבא. לא אמרו שמשום 


מצוה זו לבדה זוכה אדם לחיי העולם הבא אלא שאם היתה מצוה זו יתירה על מחצה זכיות מכרע'. והשמיענו בזה שהיא כשאר מצות. והטעם לפי שכולו שבח והודאה למקום וצורך העולם ופרנסתן והשם ברחמיו מכין להם צרכיהם, 
מפני שיש בה מפלתן של שונאי ישראל. לא רצה דוד לשבח בה מפני 


והאומרו בכונה ודאי יש לו רוח נשברה. [אבודרהם] 


אילימא משום דאתיא באל"ף בי"ת. לפי שאדם משבח בה להקב"ה בכל מיני מוצאי הדבור. [אבודרהם] 
שצפה ברוח הקדש, שבאות זו עתיד הנביא לינבא על מפלתן של ישראל. [אבודוהם] 


מאימתי פרק 


נָמִי [-גם כן] תחילה קרִיאַת שמע וְאַחַר כָךְ תִּפְלְהִי, ואילו רַבִּי 
יהושָע בָּן לוי סָבַר שיש לדרוש כך, הפסוק מקִישׁ שְכִּיבָה לְקִימָה, 
מַה בזמן קִימה קריאת שׁמע נאמרת פַמוּף לזמן שהאדם שוכב 
רמתו והיינוו שהיא נאמרת קודם התפילה ובכך היא קרובה ממנה 


אהח19/06/2018 


לשינתו, אף בזמן שְׁכִיבָה נמי - גם כן, צריך שתהא קריאת שְׁמע 
נאמרת פָמוּף לְמְטַּתו, והיינו לאחר התפילה, שעל ידי כך היא קרובה 
לשינתו יותר מן התפילהל". 


הגמרא מקשה על רבי יוחנן: 

מַתִיב - הקשה מר בָרִיהּ [-בנו] דְּרבִינָא, שנינו במשנה לס י.), 
בְּעְרָב מִבַרַך האדם שתים לְפָּנִיהָ - שתי ברכות לפני קריאת שמע, 
שהם 'מעריב ערבים' ו'אהבת עולם', וּשָתִּים ל?ְאַחֲרִיה, והם 'גאל 
ישראל' ו'השכיבנו'. וְאִי אָמְרַת בָּעִי לְסְמוף - ואם אמרת שצריך 
לסמוך גאולה לתפילה גם בערבית, הָא ?א קא חָמִף - הרי אינו סומך 
גְאולָה לתפלה, דְּהָא בָּעִי לְמִימַר - שהרי עליו לומר את ברכת 
'הַשְִּׁיבֵנוּי לאחר ברכת אגאל ישראל', כמבואר במשנה, וברכה זו 
מפסיקה בין גאולה לתפילה, ובהכרח שבערבית אין צורך לסמוך גאולה 
לתפילה, וכדברי רבי יהושע בן לוי. 


מתרצת הגמרא, אָמָרִי - אמרו בני הישיבה, כִּיוְן דְּתִּקִינוּ רִַפָּנֶן - 
כיון שתיקנו חכמים לומר ההַשָכִּיבְנוּ, כגְאוּלה אֶרִיכְתָּא דּמִיא - הרי 
זו כגאולה ארוכה, כלומר, ברכה זו היא כהמשך לברכת (גאל 
ישראלי"י, ואף שהיא נאמרת בינה לתפילת העמידה, עדיין נחשב הדבר 
שהמתפלל סומך גאולה לתפילה. 


מוכיחה הגמרא כתירוץ זה, דְּאִי לא תִּימא הָכִּי - שאם לא תאמר 
כן, אלא תאמר שאכן מוכח מכאן שבערבית אין צורך לסמוך גאולה 


במצפה איתן (ד"ס מינ"נ) הוכיח שאדם שיש לפניו מצוה דרבנן ומצוה מן התורה, אינו 
צריך להקדים את המצוה שמהתורה, עיין שם הטעם. וכתב, שמחמת כן דעת רבי 
יהושע בן לוי להקדים את התפילה, אף שקריאת שמע היא מן התורה ותפילה מדרבנן. 
וראה בצל"ח (ד"ס כ' יסוטע) בענין זה. 

בד. בהכרח שהיקש זה הוא רק אסמכתא, שהרי תפילת ערבית אינה מן התורה, ולא 
יתכן לומר בו היקש. חדש האביב (ד"ס ונע" קכ) ובן יהוידע (ד"ס ודע). ובפני יהושע 
(ד"ס פנע"ס) ביאר, שעיקר ההיקש נאמר לענין קריאת שמע עצמה שהיא מן התורה, 
שלדעת רבי יהושע בן לוי ההיקש מלמד שעיקר זמן החיוב הוא סמוך למיטתו, ולדעת 
רבי יוחנן ההיקש מלמד, שכשם שבשחרית יש להקדים לומר קריאת שמע משום 
שזריזים מקדימים למצוות (פספיס ד.), כך בקריאת שמע של ערבית יש דין זריזות. 
ומחמת מחלוקת זו נחלקו גם לאחר שתיקנו חכמים תפילת ערבית, האם להקדים 
התפילה כדי לסמוך קריאת שמע למיטתו, או להקדים קריאת שמע משום שזריזים 
מקדימים למצוות. 

בה. הטעם שרבי יוחנן לא דרש כרבי יהושע בן לוי, הוא משום שיש בני אדם 
שמלאכתם בלילה וישנים ביום, והם אינם סומכים קריאת שמע למיטתם בשחרית, ולכן 
עדיף להקיש לשחרית לענין שקריאת שמע קודמת לתפילה, שזהו דבר השייך בכל בני 
האדם ובכל זמן. והטעם שרבי יהושע בן לוי לא דרש כרבי יוחנן, משום שמכך שכתבה 
התורה לשון שכיבה וקימה ולא לשון יום ולילה, משמע שהקפידה התורה לסמוך 
קריאת שמע למיטתו. בן יהוידע (ד"ס פס נ"י). 

בו. כתבו התוספות (ד"ס דפמל), שאף מה שנהגו לומר 'יראו עינינו' ופסוקים לאחר 
'השכיבנו' [כפי שנוהגים לומר בחוץ לארץ], הוא מטעם זה, שכיון שתיקנו חכמים 
לומר אותם, הרי הם כהמשך ברכת גאולה. 

בז. שהרי הוזכרו בברכה ענייני גאולה ממזיקים. מאירי (ל"ס וסמיכפ). ותלמידי רבינו 
יונה (ד"ס ופע"ג) ביארו, ש'השכיבנו' היא מענין הגאולה, משום שבשעה שעבר ה' לנגוף 
את מצרים, פחדו ישראל והתפללו לה' שיקיים את דברו ולא יתן למשחית לבוא אל 
בתיהם [שדרך הצדיקים שיראים תמיד שמא יגרום החטא (עיל ע"6)], וכנגד אותה 
תפילה תיקנו לומר ברכת 'השכיבנו' שיצילנו ה' מכל רע וישמור עלינו בצאתנו ובבואנו, 
וכיון שתיקנו לאומרה כנגד מה שהיה בשעת הגאולה, הרי היא כהמשך ברכת הגאולה. 
כח. דוד המלך ביקש מה' שימחל לו על חטאו, ועל ידי כך יהיה לו פתחון פה לומר 
תהלתו. רש"י (פסניס פס). ומעין זה כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס כיון), שפסוק זה נמשך 
לפסוק שאחריו (פס נג ית) 'כי לא תחפוץ זבח ואתנה', כלומר, ביקש דוד המלך מהקב"ה, 
כיון שעון בת שבע היה במזיד ולא תחפוץ לכפרו בזבח, שקרבן בא רק על שוגג, 
אנא סייעני לכוון בתפילתי ולספר תהלתך, כדי שתפילתי תתקבל ותהיה לי לכפרה 
במקום קרבן. וכתבו, שמטעם זה תיקנו לומר פסוק זה קודם התפילה, שאין לנו בית 
המקדש וקרבנות שיכפרו בעדנו, ולכן אנו מבקשים שתפילתנו תהיה מקובלת ורצויה 
במקום קרבן. 

והמנהיג (סנ' פפינס עמ' פ) כתב, שפסוק זה הוא נטילת רשות ופתיחת התפילה. 
המהרש"א (פ"5 ד"ס נתקלס) ביאר, שפתיחת השפתים היא תחילת הדיבור, וביקש דוד 
מהקב"ה שיעזור לו בתחילת הדיבור, ואחר כך 'פי' שכולל כל כלי הדיבור, 'יגיד 
תהלתך'. וביאר החתם סופר (ד"ס וס), שתיקנו לפתוח את התפילה בפסוק זה, משום 


ראשון 


ברכות 


לתפילה וכדברי רבי יהושע בן לוי, הלא גם בשַׁחֲרִית קשה, הִיכִי 
מְצִי סָמִי - כיצד יכול אדם לסמוך גאולה לתפילה, וְהָא [-והרי] 
אָמר רַבִּי יוחַנן, בּתּחִלה - לפני התפילה אוֹמַר המתפלל 'ה' שָפָתִי 
תַּפַתָּח וּפִי ייד תִּהָלְתַדִּ'י" (פסניס 6 ײ), וּלְבְפוֹף - ולאחר התפילה 
הוּא אוֹמַר יהָיוּ לָרָצוֹן אַמְרֵי פי וְהָגְוֹן לִבִּי לְפָנִיּ, ה' צוּרי וְגְאַלִ" 
(פס יט טו)". וכיון שהוא מפסיק בין ברכת גאל ישראל לתפילה בפסוק 


ד: נגן 


שבשחרית יש לסמוך גאולה לתפילה. אֶלָא בהכרח עלינו לומר, שהַתֶּם 
[-שם] בשחרית, כַּיון דְתְקִינוּ רבָּנִן לְמִימַר - כיון שתיקנו חכמים 
לומר לפני התפילה את הפסוק 'ה' שַפַתִי תִּפְתּח', כתפ?ה אַריכְתָּא 
דִמִיא - הרי זו כתפילה ארוכה, שהפסוק הוא חלק מהתפילה', ונמצא 
שסמך גאולה לתפילה, ואם כן הָכָא נָמִי - גם כאן, בערבית, כִּינְן 
דְתַקינוּ רִפָּנֶן לְמַימֹר הַשְכִּיכָנוּי, כְּנְאוּלֶּה אֲרִיכְתָּא דִמְיָא [-היא 
דומה], ונמצא שסמך גאולה לתפילה. 


*י 


הגמרא מביאה ענין נוסף, שהמקיים אותו הוא 'בן העולם הבא': 
אָמר רכִּי אַלְעָזֶר (אמר רבי) [בַּר*] אֲבִינֵא, פָּל הָאומר את 
המזמור (פסניס קמס) חתְּהַלָה לדוד' [המכונה 'אשריילב] בְּכָל יום שלש 
פְּעָמִיםי, מוּבטח לו שָהוּא בְּן הָעוּלֶם הַבָּאי. 


מבררת הגמרא, מַאי טַעָמַא - מה טעם הדבר, כלומר, מה היא 
מעלת מזמור זה שהאומרו מובטח שהוא בן העולם הבא. אִלִימַא 
משוּם חְאַתִיא - אם נאמר שמעלתו היא בכך שפסוקיו מסודרים 
בְּסדר אותיות האַל"ף בַּי"ת, שהפסוק הראשון מתחיל באות אליףלה 


שאפילו אדם שתפילתו שגורה וסדורה בפיו, כשעומד לפני הקב"ה רועד בכל גופו, 
וניטל ממנו כח הדיבור, וצריך לבקש מה' שיפתח את שפתיו. וראה שם ביאורים נוספים. 
בט. פירוש הפסוק הוא כך, יהיו לרצון אמרי פי' שאמרתי לפניך, וגם 'הגיון לבי', 
כלומר מחשבות לבי שלא יכולתי להוציא בפי, יהיו לרצון לפניך 'ה' צורי וגואליי. 
'צורי' הוא מלשון חוזק, שעליך אני בוטח בבקשותי, 'וגואלי' פירושו מצילי מהשגיאות 
והזדונות. רד"ק (פסנס פס) [ותיקנו לומר פסוק זה אחר התפילה מפני שהוא בקשה 
שתתקבל התפילה]. 

כתב המשנה ברורה (פי' קכנ סק"ק) בשם סדר היום, שפסוק זה יש בו סוד גדול, וגם כמה 
רמזים [תחילתו וסופו באות יו"ד, יש בו י' תיבות וי' אותיות יו"ד, ועוד], ויש בו תועלת 
לכמה עניינים. וצריך לאומרו בנחת ולכוין בו, ודבר זה מועיל מאוד לקבלת התפילה. 
ל. לפי שפסוק זה הוא מענין התפילה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס כיון). וראה הערה לעיל 
(נגכי 'גסולס פֿריכתb')‏ בשם האחרונים. 

לא. ראה הגהות וציונים. 

לב. כמבואר להלן בגמרא. וביארו התוספות (לסנן (3: ד"ס קודס), שתיקנו לומר קודם 
'תהלה לדוד' את הפסוק (פסטס פד ס) 'אשרי יושבי ביתך', משום שמפסוק זה למדים 
שצריך לשהות שעה אחת לפני התפילה, כמבואר בגמרא (Eס),‏ אך אין לומר הרבה 
פסוקים שנאמר בהם 'אשרי'. וכתב המהרש"א (נפופ' פס), שאנו נוהגים להוסיף גם את 
הפסוק (עס קמל עו) 'אשרי העם שככה לו', משום שהוא סמוך למזמור 'תהלה לדוד'. 
והלבוש (פו"ס פי' גל ס"ט) ביאר, שבפסוק זה אנו מודים לה' על כך שזכינו להללו 
תמיד. 

וכתב בסדר רב עמרם גאון (פ"5 סי יפ), שיש להוסיף לאחר המזמור את הפסוק (עס 
קטו ים) 'ואנחנו נברך יה מעתה ועד עולם הללויה', כדי לסיים ב'הללויה', ועל ידי כך 
להסמיך 'הללויה' ל'הללויה' שאחריו, כפי שעושים במזמורים האחרים שבפסוקי דזמרה. 
ובספר האשכול (סי' ס) ביאר, שכיון שהאומר תהלה לדוד הוא בן עולם הבא, לכך אנו 
מבקשים אחריו 'ואנחנו נברך יה מעתה ועד עולם', היינו שנזכה לומר מזמור זה לעולם 
הבא. וכתב הפרישה (פו"ס סי" נש סק"י), שלפי טעמו יש לסיים בפסוק זה גם במנחה, 
אבל לדברי רב עמרם גאון, במנחה אין צורך לסיים בפסוק זה, שהרי אין אומרים 
אחריו מזמור הפותח ב'הללויה'. 

לג. כנגד שלש התפילות שביום. רש"י (ד"ס :נם). ובארחות חיים (לין ספתנות וסמזמוליס 
ססומריס לחר י"ם ס"ג) הוסיף, שתיקנו לומר מזמור זה שלש פעמים ביום, כדי שיכוון 
לפחות באחת מהן. וכתב עוד, שתיקנו לאמרו פעמיים בשחרית ופעם אחת במנחה, 
ולא בערבית, משום שיש אומרים שתפילת ערבית רשות (סטן מ:), וכשיש צורך מבטלים 
אותה, ואם נתקן לומר מזמור זה בערבית יש לחוש שיבטל אמירתו. 

ובגליון הש"ס (ד"ס כ העיר, שהרא"ש (סי ו) ועוד ראשונים כתבו שיש לומר תהלה 
לדוד בכל יום, ולא הזכירו שלש פעמים. ובתוספות הריב"ם (סונס כטנטי סגנוריס (סלן 35. 
פופ כ) כתב, שמעיקר הדבר די לאמרו פעם אחת ביום, אלא שתיקנו לאמרו שלש 
פעמים, כדי שגם אם לא יאמר כולם מאיזה טעם ודאי יאמרנו פעם אחת. 

לד. טעם הדבר יתבאר להלן בגמרא ובהערה שם. 

לה. היינו תיבות 'ארוממך אלהי המלך'. ותיבות 'תהלה לדוד' הן הקדמה בלבד ואינם 
משבחו של הקב"ה. וראה בהערה להלן (גני ו"ן נפפלי') בשם מגיד תעלומה. 


ה מזו מ" 


עין משפט 
נר מצוה 


יא א כײ פרק ו 
מסנכות קפנס סנכס 
ז טור וקו"ע פו"ס סימן 
רלס סעיף 3: 
וביב מ" פ"ז קס 
סנכס ית סמג עטין 
יט טור פו"ם סימן רנס 
ועוס"ע פו"ס סימן לכלו 
סעיף 3: 
תג סל" :סיב השס 
הנכס ט (סמג מס) 
טור וקו"ע פו"ס סי קייי 
סעיף 5': 
יד ד מיי" (וסמג) מס 
טוס"ע סו" סימן 
קככ סעיף 3: 
טוה מ פ" מס 
סנכס יכ סמג עטין 
יט מוס"ע פו"ם סימן נס 
סעיף ז [ורכ פֿנפק פ' ין 
עומלין דף כו 6]: 
פיז | עס 
הנכס כ טוס"ע פו"ם 
סימן רלט סעיף 5: 


רב נסים גאון 


ואיבעית אימא לאפוקי 

ממאן דאמר 
דתפלת ערבית רשות. 
מי הוא שאמר דתפלת 
ערבית רשות ר' יהושע 
הוא ואיתא בפרק תפלת 
השחר (דף כז) אמר רב 
יהודה | אמר שמואל 
תפלת | ערבית | רבן 
גמליאל אומר חובה ר' 

יהושע אומר רשות: 


הנהות וציונים 


ל] ברש"י לעיל ג ע"א 
ד"ה לאו הלשון עשו 
סייג "לדבר" ועיין שפ"ח 
כאן שעמד על לשון 
הגמ' "לדבריהם" שהרי 
ק"ש מן התורה: 3] עיין 
ברבינו יונה (ב ע"א ד"יה 
וכל) שמקשה קושיא זו 


"לי מעצמו ומשמע שלא היה 


לפניו גירסא זו בש"ס 
(מהר"ץ חיות) ועיין 
ברא"ש סי' ד ובמעיו"ט 
אות ‏ ע: ג] בילקוט 
שמעוני רמז תתמב איתא 
וביל סכר נאולת 
מאורתא לא הואי 
עיי"ש וכן מציין רשיי 
(הגי בךאויה): 7| בצפי 
וברב ,אלפס ‏ אי פף 
אבינא ובזה נכון מאמר 
הסמוך וצ"ל שם וא"ר 
אלעזר] (גליון): ס] נ"א 
אלפי"ן (גליון): ו] [צ"ל 
רב אפי או רב יופף] 
(גליון): ז] נדצ"ל 
ואמרינן בברכות 
ירושלמי (פ"א ה"א) 
דסמיכת גאולה וכו" 
ביום צרה ומי שאינו 
סומך (שפתי חכמים): 
ק] נדצ"ל ותקינו 
(באה"מ): ט] עיין רשיי 
לקמן לא ע"א ד"ה אלא 
שכתב ‏ טעם ‏ אחר: 
י] נדצ"ל ‏ ופלוגתא 
(מהר"נ אדלר, באה"מ): 


משנת ראשונים 
איזהו בן העולם הבא 


זה הפומך גאולה לתפלה של ערבית. כשהוא מזכיר יציאת מצרים ומתפלל מיד, מראה שכמו שהעבד שקונה אותו 
רבו חייב לעשות מצות רבו, כן הוא מכיר הטובה והגאולה שגאל אותו הבורא ושהוא עבדו ועובד אותו, וכיון 
שמכיר שהוא עבדו מפני שגאלו ועושה רצונו ומצותיו, נמצא שבעבור זה זוכה לחיי העוה"ב. [רבינו יונה דף ב: 
אי בעית אימא קרא אי בעית אימא סברא. ותימה כיון דאיכא סברא ל"ל קרא, דהכי פריך בפ"ב 
דכתובות (דף כב.) גבי הא דאמר רב הונא מנין להפה שאסר הוא הפה שהתיר למה לי קרא סברא הוא הוא אסרה 
הוא שרי לה, ויש לחלק דיש דברים שאין הסברא פשוטה כל כך וצריך הפסוק להשמיענו הסברא. [תוספות, שבועות 
כב:] | כיון דתקינו רבנן למימר השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא. הטעם הוא דבהשכיבנו יש בה ופרוס עלינו 


מדה"ר] 


ד, 
וקורא 


ותקינו לסו כככן ס"ל כגלולס 6ריכת6 
לתקיגו" לומל זס סכתוך כך יספנג 
סכירו גס סו ונ ילך מנסכ"ג עד 
סיגמור כל סד תפנתו. וגס יק כ6ותס 
פסוקיס י"ת סזכרופ כנגד י"מ כרכות 
לסמנס עטכס ו6גכ סקנו לומר פותס 
פסוקיס תקנו לומר סמיס על יכו 
עינינו". וסנכס ככ' יותנן דנריית 
מסייע ליס וכן פסק ס"ג. וס כן יש 
ניזסר 590 נספר כין גקונס דעכנית 
נפמנס עסכס. ומיסו כסדר רכ עמרס 
פי' מס ענו פומכיס קדים ין גקונס 
כתפנת ערכים ‏ 65טמעינן. דנ בעיגן 
מסמך גפונס דערכית (תפנס מפוס 
דתפנת עכנית רטות. ו נסירb‏ 
וללס כן] כ' יוסנן סניכ ניס תפכת 
עכית סוכס דפלוגת6" סי ? לכב וכ' 
יוסנן וסנכס ככ' יוסכן". ונכון (סתנניר 
ונסזסר מלספר כינפיס ופי פימb‏ קטיb‏ 
סנכת סנכת דקיימb‏ נן תפנת 
ערכית כטות וסכ פסקינן כרני יוסגן 
כריך לומר דספיפו לי סוכר ככי יופגן 
כרג ד6מר. כסות סי מכל מקוס 
ממייב לסמוך פס כן גס לגו יס נקמוך: 


קריאת שמע ומתפלל. מכקן משמע סמסעס ססגיע זמן 
קלית סמע סל ילס ססין כו 69כול סעולס עד סיקכb‏ 
ק"ש ויפפננ ערכית: [37]ך רבי יוחנן איזהו בן העוה"ב וכו וגו 
ססומכיס יכו עיגינו ופסוקיס תכיס 6סר סטכיככו. רס סוסיג 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


ואי כרבן גמליאל סבירא להו, דמטמע כיס כטככך כל זמן שכני לס 
קוכניס, ויק ככלל סוס כל סגיפס: לימרו כר"ג, עד עמוד סטפר: 
מן העבירה. סמ יסמוך על ססות טיט כו, כדתני: קימעא. מעט: 
משום אונס שינה. סתוקפתו נעכור על לנרי פכמיס סוזקקו לסזסיכו 


ואי כרבן גמליאל סבירא להו לימרו כרבן 
גמליאל לעולם כרבן גמליאל סבירא להו 
והא דקא אמרי עד חצות כדי להרחיק את 
האדם מן העבירה כדתניא חכמים עשו סייג 
לדבריהם* *כדי שלא יהא אדם בא מן השרה 
בערב ואומר אלך לביתי ואוכל קימעא 
ואשתה קימעא ואישן קימעא ואח"כ אקרא 
ק"ש ואתפלל וחוטפתו שינה ונמצא ישן כל 
הלילה אבל אדם בא מן השדה בערב נכנס 
לבית הכנסת אם רגיל לקרות קורא ואם רניל 
לשנות שונה וקורא ק"ש ומתפלל ואוכל פתו 
ומברך * * וכל העובר על דברי חכמים חייב 
מיתה מאי שנא בכל דוכתא דלא קתני חייב 
מיתה ומאי שנא הכא דקתני חײב מיתה 
איבעית אימא משום דאיכא אונם שינה 
ואיבע"א לאפוקי ממאן דאמר * תפלת ערבית 
רשות קמ"ל דחובה: אמר מר קורא ק"ש 
ומתפלל מסייע ליה לר' יוחנן ‏ דאמר ר' יוחנן 
יאיזהו בן העולם הבא זה הסומך גאולה 
לתפלה של ערבית רבי יהושע בן לוי אומר 
תפלות באמצע תקנום במאי קא מפלגי = אי 


בעית אימא קרא איבע"א סברא איבע"א סברא דר' יוחנן סבר גאולה * מאורתא 
נמי הוי אלא גאולה מעלייתא לא הויא אלא עד צפרא ור' יהושע בן לוי סבר 
כיון דלא הויא אלא מצפרא לא הויא גאולה מעלייתא" ואב"א קרא ושניהם מקרא 
אחד דרשו דכתיב * בשכבך ובקומך ר' יוחנן סבר מקיש שכיבה לקימה מה 
קימה ק"ש ואח"כ תפלה אף שכיבה נמי ק"ש ואח"כ תפלה ר' יהושע בן לוי סבר 
מקיש שכיבה לקימה מה קימה ק"ש סמוך למטתו אף שכיבה נמי ק"ש סמוך 
למטתו מתיב מר בריה דרבינא * בערב מברך שתים לפניה ושתים לאחריה 
ואי אמרת בעי לסמוך הא לא קא סמך גאולה לתפלה דהא בעי למימר השכיבנו 
אמרי = כיון דתקינו רבנן השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא דאי לא תימא הכי 
שחרית היכי מצי סמיך והא " אמר רבי יוחנן יבתחלה אומר = ה' שפתי תפתח 
ולבסוף דהוא אומר 5 יהיו לרצון אמרי פי אלא התם כיון דתקינו רבנן למימר ה' 
שפתי תפתח כתפלה אריכתא דמיא הכא נמי כיון דתקינו רבנן למימר השכיבנו 
כגאולה אריכתא דמיא: אמר רבי אלעזר א"ר" אבינא "כל האומר = תהלה לדוד 
בכל יום = שלש פעמים מובטח לו שהוא בן העולם הבא מאי טעמא אילימא 


משום ראתיא באל"ף בי"ת נימא ‏ אשרי תמימי דרך דאתיא בתמניא אפין לו אלא משום דאית ביה * פותח את ידך + 


יותל: ממאן דאמר. נקמן 3פ' תפלת 
סקתר (דף מ:): אמר מר קורא ק"ש. 
סל עככית תקלס ולת"כ מפפננ: 
מסייע ליה לר' יוחנן. דמר עככית 
נמי קט ופחר כך תפנה כדי סיסמוך 
גפולס לתפלס. ודל כר' יסוסע כן לוי 
דלמר פפלס ופמר כך ק"ט: זה הסומך. 
וכל סכן דססרית, דעיקר גונת מ5ריס 
כססלית סוס ' כדכתיב מממכת ספסק 
ילסו בנ ירסל (צמדנר (ג), "וסמיכת 
גולס (תפנס כמזס דוד כספר ססליס 
דכתיכ ס' כוכי וגוללי (סניס יט) וסמיך 
ליס יענך ס' כיוס רס (טס כ), ומכי' 
נברכות ירושלמי (פ"") (ני ססינו 
סומך גלועס (תפנס למס סול לועס 
וסנו סנ מלך סכל ודפק על פתקו 
סל מלך י5 סמכך ומכקו טספליג 6ף 
סו ספניג, 596 יסיס דס מקל3 
נסקנ"ס פניו ומככסו כתשכקוק 
וקנוסין קל ?ילת מכֿריס וסוb‏ ממקכג 
6ליו, וכעודו קכוב 6ליו יש כו לסכוע 
רליו : באמצע תקנום. כין סגי ק"ש 
תקנו כל תפנות סכ יוס, דק סכר 
פפנת ערכית קולמת נק"ש: גאולה 
מאורתא לא הוי. סילכך גמוכס דפורתb‏ 
₪9 ססיכ (6סדורי ענס סמיכת 
תפלס: מה קימה ק"ש ואח"כ תפלה. 
לנסתרית כונסו מודו דעי מסמך: 
שלש פעמים. כנגד סנס תפנות: דאית 
ביה תרתי. דספי בסנ"ף בי"ת, ויק כו 
סכס סכנת מזון ככ מי: אפילו הכי. 
6 על פי סספסיק נו"ן מפני נפינס 
סנס ונ לס נככמזס סור וכמז 
סעיכת סנפילס פכף לס: וועם אלי. 
נפרימס פסם, וכ סכגיע כינסיס: 
מועף ביעף. תי פליסות: באחת. 
כפליקס | קתמת: אמרו בלבבכם. 
קמרו מס ספתו על ננכך (דכיס 
ו(): על משכבכם. ענקעכ וכסככך 
(פס): ודומו. כסינס | מתכי כן: 


נימא ‏ הלל הגדול דכתיב ביה ! נותן לחם לכל בשר אלא משום דאית ביה תרתי. אמר רבי יוחנן מפני מה לא נאמר 
נו"ן באשרי = מפני שיש בה מפלתן של שונאי ישראל דכתיב " נפלה לא תוסיף קום בתולת ישראל במערבא מתרצי 
לה הכי נפלה ולא תוסיף לנפול עוד קום בתולת ישראל אמר רב נחמן בר יצחק אפילו הכי () חזר דוד וסמכן ברוח 
הקדש שנא' ₪ סומך ה' לכל הנופלים: א"ר אלעזר בר אבינא גדול מה שנאמר במיכאל יותר ממה שנאמר בגבריאל ג צור אָי חלפ פה 
דאילו במיכאל כתי' ! ויעף אלי אחד מן השרפים ואלו גבי גבריאל כתי' = והאיש גבריאל אשר ראיתי בחזון בתחלה 
מועף ביעף וגו' מאי משמע דהאי אחד מיכאל הוא אמר ר' יוחנן אתיא אחד אחד כתיב הכא ויעף אלי אחד מן 
השרפים וכתי' התם ‏ והנה מיכאל אחד (מן) השרים הראשונים בא לעזרני תנא מיכאל באחת גבריאל בשתים אליהו 
בארבע ומלאך המות בשמנה ובשעת המגפה באחת: א"ר יהושע בן לוי אע"פ שקרא אדם ק"ש בביהכ"נ ימצוה 
לקרותו על מטתו אמר רבי יוסי" מאי קרא = רגזו ואל תחטאו אמרו בלבבכם על משכבכם ודומו סלה אמר רב נחמן 


לקַח מַעַל הַמְבָּחַ: [ישעיה ו, ון 


סוכת שלומך שהוא לשון גאולה כמו (יחז' טז ח) ואפרוש [כנפי] עליך. וכתיב (רות ג ט) ופרשת כנפיך על אמתך כי 


גואל אתה. והראב"ד כ' דהיינו טעמא דעבידנא גאולה אריכתא בערבית יותר משחרית, משום דמחצות הלילה התחילה גאולת מצרים ונמשכה עד הבקר (ברכות ט.) והוי אריכתא. [אבודרהם] 
פעמים. מפני שא"א שלא יכוין דעתו באחת משלשתן. כתבו הגאונים שצריך לכוין בכלו ואם לא כיון לכל הפחות בפותח את ידיך צריך לחזור ולאומרו פעם אחרת. [אבודרהם] 


מַעף בִּיעֶף נגע אֶלִי כְּעת מִנְחַת עֶרָב: ואל ט, כאן | ל) | 
וְהנָה מִיכָאֵל אַחַד הַשָׂרִים הָרָאשׂנִים בָּא לְעֲורְני וְאֲנִי נוֹתַרְתִּי שָׁם אֲצָל מַלְבֵי פָרֶם: והיאל י, ען 
ְאֵל תֶּחָטאוּ אֲמְרוּ בְלְבְבְכֶם על מִשְבִּבְכֶם וְדֹמוּ סְלָה: |תהלים ד, הן 


אם 


ה) נְפּלֶה לא תוֹסִיף קום בְּתוּלַת יִשְׂרָאֵל נְמֲשָׁה על אַרְמְתָהּ אִין מְקִימָה: עמוס ה, בן 
הַנֹפלִים (זוקף לְכָל הַכְּפוּפִים: [תהלים קמה, ד] 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


6) עירוכין דף 52 
כ) [(קמן כו כ סנכת ט כ 
יומף פו:ן, ג) נקמן דף 
ט:, ל)[כמות (ס: 
קדופין (ס: כ"כ ת: ט. 
ע"ם כד: סנסלפין :כ 
קנועות כנ: ע"ס נתוס/ 
זנסיס כ. ז: מנתות יג: 
עג: סולין קים: ממורס 
₪, ס)נקמן לא 
ו) נקמן ט 2 וע' כם"6 
פס ד"ס כיון, ז) פססיס 
קית., ת) עכט"י די 3 
ד"ס וניענד, ) לקמן 
= ₪ 0 היא ר.א 
כ) [קמן כו 3 כפי 
סנדפס ‏ טס 753 סגניון 
וע"ע תום' פס ד"ס 
וסלכל = ], 9) ביצה ד., 
מ) עיין תוס' לקמן כז: 
ד"ה והלכתא. 


הנהות הפ"ה 


(6) גמ' מזל דוד וסמכה 
כרוס סקדם: 


= 
גליון הש"ס 
בגמ' וכל העופר על 
ד"ח. עילונין כ"5 ע"נ 
ועי' רס"י סועס ד ע"נ 
ד"ס (עקר ונתוס' קס: 
שם מאורתא נמי 
הוי. ע"נ ט ע"5: שם 
כיון דתקינו רבנן 
השכיבנו. עי" סונ 
סרקנ"ם סימן נ": שם 
בכל יום ג"פ. נסר"ם 
כיס ג"פ וכן כטור 
וכלוקס סימן ט"ך פיתס 
כל ספומר תסנס (דוד 
ככל יוס מוכטת כו: שם 
מפני | שיש בה 
מפלתן. עי' ססונת 
הרקנ"ם פימן | מ"ט: 
בהגהת מהרי"ב אחר 
הפ"ד והלכתא. וע"ע 
מגיעס כ"ג ע"6 מוס' 
ד"ס כיון: 


תורה אור השלם 
א וְשננְתֶּם | לְבָנִיף 
ורַבַּרְתָּ בָּם בְּשָבְתִ 
בְּבִיְךּ וּבְלָכְתְּּ בדָרֶך 
ובְשְָׁבּךְּוּבְקוּמְָ: 
[רברים ו, ז] 

ב) אֲרֹנָי שְפָתֵי תִּפְתָּח 
וּפֵי ייר תְהַלְת: 
[תהלים גא, יז] 

ט יהיו לָרְצוּן אָמְרִי פִי 
והָנוֹן לבִּי לְפָנֶ ײַ 


ד) [תהלים קמה] 
ה) [תהלים קיט] 
ספת אֶת יִדִףּ 
מַשׂבִּיע לָכָל חַי רָצוֹן: 
|תהלים קמה, טזן 
ז נחַן לָחֶם לְכָל בָּשָר 
ִּי לְעוֹלֶם חַסָדּ: 
[תהלים קלו, כה] 
מ סומך יי לְכָל 


יי ועף אֶלִי אֶחָד מן הַשְׂרפִים וְּירוֹ רצְפָה בְּמְְקְחִם 
ב) ועוֹד אֲנִי מְרֵַּר בּתְְּלָה וְהָאִיש גַבְרִיאֶל אֲשֶׁר רָאִיתִי בְחזוֹן בַּתְּחֲלָה 
ל) וְשֶׂר מַלְכוּת פָּרֵם עמָד לְנְנְדֵי עָשָרִים וְאֶחָד יוֹם 


מ) רגזו 


כל האומר תהלה לדוד בכל יום שלש 
מובטח לו שהוא בן העולם הבא. לא אמרו שמשום 


מצוה זו לבדה זוכה אדם לחיי העולם הבא אלא שאם היתה מצוה זו יתירה על מחצה זכיות מכרע'. והשמיענו בזה שהיא כשאר מצות. והטעם לפי שכולו שבח והודאה למקום וצורך העולם ופרנסתן והשם ברחמיו מכין להם צרכיהם, 
מפני שיש בה מפלתן של שונאי ישראל. לא רצה דוד לשבח בה מפני 


והאומרו בכונה ודאי יש לו רוח נשברה. [אבודרהם] 


אילימא משום דאתיא באל"ף בי"ת. לפי שאדם משבח בה להקב"ה בכל מיני מוצאי הדבור. [אבודרהם] 
שצפה ברוח הקדש, שבאות זו עתיד הנביא לינבא על מפלתן של ישראל. [אבודוהם] 


מאימתי פרק 


והפסוק שאחריו בבי"ת וכן הלאה, ונמצא שהוא מסדר את שבחו של 
הקב"ה בכל האותיות", אם כן יש להקשות, נִימא - שיאמרו את 
המזמור (פסטס קיע) אָשָרִי תְמִימִי דְרְךִ', דְּאַתְיָא בַּתְמִנְיָא אָפִּין" - 
שבא בו סדר זה שמונה פעמים, שמונה פסוקים המתחילים באות אל"ף, 
לאחר מכן שמונה פסוקים המתחילים באות בי"ת, וכן הלאה עד לסיום 
האל"ף בי"ת. אֶלָא שמא נאמר שטעם מעלת המזמור 'תהלה לדוד' 
הוא משוּם דְּאִית בִּיח' - שיש בו את הפסוק (קס קמס טו) 'פוֹתח אֶת 
ידף וּמִשׂבִּיע לְכָל חַי רְצוּן', שהוא שבח גדול, שהקב"ה מכין מזון לכל 
בריהי". אך גם על כך יש להקשות, נֵימָא - שיאמרו את המזמור 
שנקרא ההַלָל הִגֶּדול' [מזמור 'הוּדוּ לה' כִּי טוב כִּי לְעוּלֶם חַסְדוּ. הודו 
לָאלְהָי הָאֲלהִים כִּי לְעוּלֶם חַסְדּוֹי וגו' (פס קטו)]"", שגם בו יש שבח זה, 
דְּכְתיב בַּיהּ [-שנאמר בו] (פסוק כס) 'נוֹתן לָחֶם לְכָל בָּשָר". 


מסיקה הגמרא, אֶלָא טעם הדבר שהאומר תהלה לדוד מובטח 
שהוא בן העולם הבא, משום דְּאִית כִּיה תִּרְתִּי - שיש במזמור זה 
שתי מעלות אלו, שנסדר לפי סדר האל"ף בי"ת, ושיש בו שבח הכנת 
מזון לפל הי=י. 


לאחר שהתבאר שפסוקי המזמור 'תהלה לדוד' נסדרו כסדר אותיות 


לו. שיטמ"ק (ד"ס כנ). וביערות רבש (מ" דוט יד ד"ס 0נכ) ביאר את המעלה שבדבר, 
שאנו מרמזים שכל מה שאפשר לשבח כלול בשבח זה, שהרי כל דיבור שבעולם בא 
מכ"ב האותיות. 

לז. 'אפין' תרגומו פנים, כלומר כל אות באה בשמונה צורות ודרכים. ויש גורסים 
'אלפי"ן' (סגסות ויונס), וכן הגיה המהרש"א (ל"ס דסתיס). 

לח. רש"י (ד"ס הים). פסוק זה מורה על יכולת ורחמים שאין כמותם, שהקב"ה 
זן את כל הבריות, מקרני ראמים ועד ביצי כינים. אבודרהם (ססרי למנ וכ ל5יוף). 
ומהרש"א (פ"6 ד"ס תסנס) כתב, שהפרנסה של כל בריה היא חסד תמידי של 
הבורא. 

אף בפסוק שלפניו (פס קמס טו) 'עיני כל אליך ישברו ואתה נותן להם את אכלם בעתו' 
מוזכרת נתינת המזון לכל בריה, אך בפסוק 'פותח את ידיך' מפורש הדבר יותר, לכך 
הזכירתו הגמרא. מהרש"א (סס). 

לט. מזמור זה נקרא 'הלל הגדול', משום שנאמר בו דבר גדול, שהקב"ה יושב ברומו 
של עולם, ומחלק מזונות לכל בריה, שנאמר נותן לחם לכל בשר וגו', הודו לאל 
השמים'. גמרא (פססיס קית.) ורש"י (פס ל"ס שסקלום). 

מ. ויש עדיפות למזמור זה, משום שנזכר בו גם אלוהותו וגבורתו של הקב"ה והניסים 
שעשה. על פי אבודרהם (פעכי (מנכת וכ לפיון). 

מא. יש שייכות בין שני דברים אלו, שהתורה שניתנה בכ"ב אותיות היא מזון 
הנשמה, והלחם הוא מזון הגוף. מהרש"א (מ" ד"ס קסנס). והגר"א באמרי נועם (ל"ס 
פ) הוסיף, שאדם זוכה לעולם הבא על ידי שהוא עובד את ה' ביצר הטוב וביצר 
הרע, דהיינו בנשמתו ובגופו, ובמזמור זה יש דברים אודות מזון הנשמה והגוף, וכפי 
שהתבאר. 


(כס יכמות סד:), והיינו שתתחזק האמונה בלבו, שכל העולם לא נברא אלא לאדם 
העוסק בתורה שניתנה בכ"ב האותיות שבמזמור זה. ועל ידי שיכוין בפסוק 'פותח 
את ידך', יתן אל לבו שאם לכל הנבראים הקב"ה מזמן פרנסתם שלא ביגיעה, כל 
שכן שלעוסקים בתורה שהם עיקר העולם יזמן פרנסתם שלא ביגיעה, ומתוך כך 
יעשה מלאכתו עראי ומלאכת שמים קבע, ואז מובטח לו שהוא בן העולם הבא. 
וראה עוד בראנ"ח (פמרי שפר פר' וגק, סונ נססיפת וקניס ד"ס מ"ט) ובמרומי שדה (ל"ס 
כל). 

אך האבודרהם (לטלי (מת ו (מיון) כתב, שאין הכוונה שהוא בן עולם הבא משום 
מצוה זו בפני עצמה, אלא שאם היו לו מחצה זכויות ומחצה עונות ובנוסף לכך היתה 
לו מצוה זו, היא מכריעה אותו לכף זכות, והחידוש הוא שזוהי מצוה כמו שאר המצוות. 
[וכעין זה כתב הבית יוסף (סי" 6 ס"ז ד"ס ונכין) בשם אהל מועד (טער סתפילס דרך ג סיכ 
]. ובבן יהוידע (ל"ס וסנס) ביאר, שמצוה זו תגן עליו שלא יכשל בדברים שעל ידם 
מאבד את חלקו לעולם הבא. 

כתבו תלמידי רבינו יונה (נסנן (3. ד"ס כנ), שעיקר אמירת 'תהלה לדוד' היא משום 
הפסוק 'פותח את ידך', ולכך אם לא כיון בו צריך לחזור ולאמרו בכוונה. אך אם כיון 
רק בפסוק זה די בכך. ובבן יהוידע (ל"ס נכס) כתב, שהתועלת במזמור זה תלויה בכוונת 
הלב, שיהא מכוין באמירתו להבין את מה שמוציא בפיו. ובנוסף לכך, באמרו 'פותח 
את ידך', צריך להאמין באמת שכל פרנסתו באה בהשגחה פרטית, ולא יחשוב שכוחו 
ועוצם ידו עשו לו את החיל. 

מב. שנקרא 'אשרי' משום שאומרים לפניו את הפסוק (פסניס פל ס) 'אשרי יושבי ביתך', 
כמבואר בהערה לעיל. ובמגיד תעלומה (ככ6"ם פ"ס סי" ד ד"ס כלנלי) ביאר, שרבי יוחנן 
נקט לשון 'אשרי' ולא 'תהלה לדוד', משום שפסוק זה הוא השלמה לאות אל"ף החסרה 
במזמור 'תהלה לדוד' [שהרי תיבות 'ארוממך אלהי המלך' אינם בתחילת הפסוק]. ולכך 
הקשה רבי יוחנן, כיון שאנו מקפידים כל כך להשלים את האותיות עד שהוסיפו מחמת 


ראשון 


ברכות 


האל"ף בי"העצארת הגמרא מדוע חסר בו פסוק המתחיל באות 
בר 

אָמר רַבִּי יוחֶנָן, מִפָּנִי מַה לא נְאָמר פסוק הפותח באות נו"ן 
בִּ'אֶשָרִי', דהיינו במזמור 'תהלה לדוד' המוזכר לעיליי, מְפָּנִי שיש 
בה [-באות נו"ן] מפלתן של שונְאִי יִשִרְאֶל [הכוונה לישראל 
עצמם"'], דִכְתִיב (עמוס ס כ) נְפְלָה לא תוֹסִיף קום, בְּתוּלת ישְׂראַל', 
ופסוק זה פותח בנו"ז75. 


ד: [הן 


מביאה הגמרא, בְּמַעַרְבָא [-בארץ ישראל""] מִתְרְצִי לה הָכִי - 
היו מבארים פסוק זה באופן שאין בו קללה גמורה, וכך ביארו, ְפֶלֶה', 
ולא תוסיף' לְנְפּול עוד, 'קוּם [-קומי] בְּתוּלת יִשְׂראַל"ײ. 


הגמרא חוזרת לדברי רבי יוחנן: 
אָמַר רב נְחַמִן בַר יִצַחַק, אַפִילוּ הָכִּי - אף על פי שדילג דוד על 
האות נו"ן משום הנפילה שבה ולא רצה לרמזה, חַזֶר דָּוִד מיד לאחר 
מכן וּסְמָכָןְי בְּרוּחַ הַקדְש"" - וכתב ברוח הקודש רמז לסמיכת 
הנפילה של ישראל, שַׁנַאֲמַר בפסוק שלאחר מקומה החסר של האות 
נו"זמל (פס קמס יד), ‏ 'סומך ה' לְכָל הנופָלִים'י. 


* 


כן את הפסוק 'אשרי', מה טעם חסרון הנו"ן. 

מג. ונכתב באופן זה כדרך אדם התולה קללתו באחרים. על פי רש"י (נמלנר כו 
יל). 

מד. לשון הפסוק ינפלה לא תוסיף קום בתולת ישראל, נֶטשה על אדמתה אין מקימה'. 
הנביא מתנבא על עשרת השבטים, שמשעה שיגלו בימי הושע בן אלה (מנכיס 3' " ו) 
לא יעמוד עוד מלך מהם. רש"י (עמוס סס). 

הרשב"א (פו"ת סח" סי מע) נשאל, הלא יש כמה מקראות שנאמר בהן מפלתם של 
ישראל, ומדוע הקפידו דווקא על פסוק זה. והשיב, שכל שאר הפורעניות הן לטובה, 
שעל ידיהן מתכפרים חטאי ישראל והם מתקיימים על ידן, אך בפסוק זה נאמרה מפלה 
שאין בה תקומה, ואין ישראל מתקיימים על ידה, ולכן הקפידו על כך [על פי הצל"ח 
(ד"ס מפני)]. והוסיף, שבשעה שמקלסים את ה' במזמור הכולל כמה שבחים, אין ראוי 
להזכיר מפלתם של ישראל, שיש בכך צער השכינה. 

הריא"ף (עס) ביאר את דברי רבי יוחנן, שקושייתו היתה, כיון שטעם קריאת מזמור זה 
הוא משום כח התורה שבו, שהתורה ניתנה בכ"ב אותיות, היה מן הראוי שיהיו בו 
כל האותיות. ועל כך השיב, שהעלים דוד את האות נו"ן, לרמוז שאם ישראל לומדים 
תורה אינם נופלים. 

ראה בחתם סופר (ד"ס מפני - סכסטון) שביאר בדרך הרמז, שהאות נו"ן עצמה רומזת 
לנפילה. 

מה. ארץ ישראל היא במערבה של בבל, ולכך בתלמוד בבלי שנכתב בבבל היא קרויה 
'מערבא'. 

מו. והיינו שמדובר במפלה שיש לה תקומה. רשב"א (קו"ת מ" סי" מט). אך לכאורה 
אם כן שבה קושיית רבי יוחנן, מדוע לא הזכיר דוד נו"ן באשרי, הלא כל הטעם שלא 
הוזכרה הנו"ן, הוא מפני שיש בה נפילה גמורה שאין לה תקומה [כמו שהקשה 
הרשב"א (טס)]. ובעץ יוסף (ד"ס נמעכנ) כתב בביאור הפסוק לדעת בני מערבא, שכל 
זמן שאין הנפילה גמורה ויוכלו להתקיים בדרך הטבע, אכן לא יקימם ה', אך בזמן 
שנפלה לגמרי עד שאי אפשר שתוסיף ליפול עוד, אזי יקים ה' את בתולת ישראל. 
וכתב, שלפי זה כל זמן שישראל לא נפלו נפילה גמורה לא יקים אותם ה', ולכך לא 
הזכיר דוד את הנו"ן שרומזת לנפילה זו. 

יש להקשות לביאור בני מערבא, מדוע נקט הכתוב 'קום' בלשון זכר ולא 'קומי בתולת 
ישראל' בלשון נקבה. ובאמת ליעקב (ד"ס פכ"י) כתב, שאם הפועַל קודם לשם, אפשר 
להשתמש בפועל בלשון זכר, שמתוך שעדיין לא הוזכר השם אפשר להזכיר את הפועל 
בסתם, וסתם לשון תורה הוא לשון זכר. וכתב עוד, שלשון נקבה הוא סימן לתשות 
כח, ולכן תיבת נפלה' נאמרה בלשון נקבה, ללמד שהנפילה תהיה רפויה. ותיבת 'קום' 
נאמרה בלשון זכר, להראות את חוזק הגאולה. 

מהלשון 'במערבא מתרצי לה' משמע שבני מערבא באים לתרץ קושיא. ויש לבאר 
שהוקשה להם, שהיה הפסוק צריך לומר 'נפלה בתולת ישראל ולא תוסיף קום', ומדוע 
נאמר 'בתולת ישראל' רק בסוף הפסוק. ועל כך תירצו, שדבר זה בא ללמד שהתיבות 
יקום בתולת ישראל' עומדות בפני עצמן. בן יהוידע (ד"ס כמערכ). 

מז. כלומר, סמכן לישראל. ובעין יעקב גרס 'וסמכה', כלומר סמך את הנו"ן. 

מח. רב נחמן בר יצחק הזכיר שדוד סמכה 'ברוח הקודש', אע"פ שכל התהלים נאמר 
ברוח הקודש משום שהפסוק 'נפלה לא תוסיף קום' הוא מעמוס, שהיה הרבה אחרי 
דוד, אך דוד ברוח קדשו ידע אותו. שפתי חכמים (ד"ס סול). 

מט. הפסוק המתחיל באות סמ"ך. 

נ. בהכותב (על סעין יעקנ, ד"ס כ0) ביאר, ששאלת רבי יוחנן היתה שמאחר ומעלת אשרי 
היא שיש בה תרתי [וכמבואר לעיל], היה לדוד לומר עותן לחם לכל בשר' שעל ידי 
כן היה נשלם סדר האל"ף בי"ת וגם יש בו את המעלה שבפסוק 'פותח את ידך' - 
וע"ז מתרצת הגמרא שדוד רצה לרמוז ברוח הקודש את עלייתם של ישראל מן הנפילה, 
בלי להזכיר את הנפילה עצמה הרמוזה באות נו"ן, והזכירה רק ברמז [עיי"ש שהנפילה 


עין משפט 
נר מצוה 


יא א כײ פרק ו 
מסנכות קפנס סנכס 
ז טור וקו"ע פו"ס סימן 
רלס סעיף 3: 
וביב מ" פ"ז קס 
סנכס ית סמג עטין 
יט טור פו"ם סימן רנס 
ועוס"ע פו"ס סימן לכלו 
סעיף 3: 
תי פיה פיב יס 
הנכס ט (סמג מס) 
טור וקו"ע פו"ס סי קייי 
סעיף 5': 
יד ד מיי" (וסמג) מס 
טוס"ע סו" סימן 
קלנ סעיף 3: 
טוה מ" פ" פס 
סנכס יכ סמג עטין 
יט מוס"ע פו"ם סימן נס 
סעיף 1 [ורכ פֿנפס פ' ין 
עומלין דף כו 6]: 
מו עפ" פ" עס 
הנכס כ טוס"ע פו"ם 
סימן כלט סעיף 5: 


רכ נסים גאון 


ואיבעית אימא לאפוקי 

ממאן דאמר 
דתפלת ערבית רשות. 
מי הוא שאמר דתפלת 
ערבית רשות ר' יהושע 
הוא ואיתא בפרק תפלת 
השחר (דף כז) אמר רב 
יהורה ‏ אמר שמואל 
תפלת ‏ ערבית רבן 
גמליאל אומר חובה ר' 

יהושע אומר רשות: 


הגהות וציונים 


ל] ברש"י לעיל ג ע"א 
ד"ה לאו הלשון עשו 
סייג "לדבר" ועיין שפ"ח 
כאן שעמד על לשון 
הגמ' "לדבריהם" שהרי 
ק"ש מן התורה: 3] עיין 
ברבינו יונה (ב ע"א ד"ה 
וכל) שמקשה קושיא זו 
מעצמו ומשמע שלא היה 


ההגה לפניו גירסא זו בש"ס 


(מהר"ץ חיות) ועיין 
ברא"ש סי ד ובמעיו"ט 
אות ‏ ע: ג] בילקוט 
שמעוני רמז תתמב איתא 
וריב"ל סבר גאולה 
מאורתא לא הואי 
עיייש וכן מציין רשיי 
(הג' בן אריה): ל] בע"י 
וברב אלפס אי בר 
אבינא ובזה נכון מאמר 
הסמוך וצ"ל שם וא"ר 
אלעזר] (גליון): ס] נ"א 
אלפי"ן (גליון): 1] [צ"ל 
רב אפי או רב יופף] 
(גליון): הביל 
ואמרינן בברכות 
ירושלמי (פ"א ה"א) 
דסמיכת גאולה וכו' 
ביום צרה ומי שאינו 
סומך (שפתי חכמים): 
ק] נדצ"ל ותקינו 
(באה"מ): ט] עיין רשיי 
לקמן לא ע"א ד"ה אלא 
שכתב ‏ טעם ‏ אחר: 
י[נדצ"ל ‏ ופלוגתא 
(מהר"נ אדלר, באה"מ): 


משנת ראשונים 
איזהו בן העולם הבא 


זה הפומך גאולה לתפלה של ערבית. כשהוא מזכיר יציאת מצרים ומתפלל מיד, מראה שכמו שהעבד שקונה אותו 
רבו חייב לעשות מצות רבו, כן הוא מכיר הטובה והגאולה שגאל אותו הבורא ושהוא עבדו ועובד אותו, וכיון 
שמכיר שהוא עבדו מפני שגאלו ועושה רצונו ומצותיו, נמצא שבעבור זה זוכה לחיי העוה"ב. [רבינו יונה דף ב: 
אי בעית אימא קרא אי בעית אימא סברא. ותימה כיון דאיכא סברא ל"ל קרא, דהכי פריך בפ"ב 
דכתובות (דף כב.) גבי הא דאמר רב הונא מנין להפה שאסר הוא הפה שהתיר למה לי קרא סברא הוא הוא אסרה 
הוא שרי לה, ויש לחלק דיש דברים שאין הסברא פשוטה כל כך וצריך הפסוק להשמיענו הסברא. [תוספות, שבועות 
כב:] | כיון דתקינו רבנן למימר השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא. הטעם הוא דבהשכיבנו יש בה ופרוס עלינו 


מדה"ר] 


ד, 
וקורא 


ותקינו לסו כככן ס"ל כגלולס 6ריכת6 
דפקינו" לומר זס קנתוך כך יספנג 
מביכו גס סו ונ ילך מנסכ"ג עד 
סיגמור כל סד תפנתו. וגס יק כ6ותס 
פסוקיס י"ת סזכרופ כנגד י"מ כרכות 
לסמנס עטכס ו6גכ סקנו לומר פותס 
פסוקיס תקנו לומר סמיס על יכו 
עינינו". וסנכס ככ' יותנן דנריית 
מסייע ליס וכן פסק ס"ג. וס כן יש 
ניזסר 590 לספל כין גקונס דעכנית 
נפמנס עסכס. ועיסו כסדר רכ עמרס 
פי' מס ענו פומכיס קדים 3ין גשולס 
כתפנת ערכים ‏ 05טמעינן. דנ כעין 
מסמך גפונס דערכית נתפנס מקוס 
דתפנת ערכית כטום. ו נסירb‏ 
[דפֿס כן] כ' יוסנן סניכ ליס תפנת 
ערכית תוס דפלוגתb‏ ? סי ? לכב וכ' 
יוסנן וסנכס ככ' יומגן%. ונכון (סתנניר 
ונסזסר מנספר כינתיס ופי תימb‏ קטיb‏ 
סנכת סנכת דקיימb‏ נן ספלת 
ערכית רסום וסכ פסקינן כרני יוסגן 
כריך לומר ד6פילו 6י סוכר כני יוסגן 
כרנ ד6מר. כטות סי מכל מקוס 
ממייב לסמוך פס כן גס לגו יס לסמוך%: 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


קריאת שמע ומתפלל. מכקן משמע סמסעס ססגיע זמן 
קלית סמע סל ילס ססין כו 69כול סעולס עד סיקכb‏ 
ק"ש ויפפננ ערכית: [37]ך רבי יוחנן איזהו בן העוה"ב וכו וגו 
ססומכיס יכו עיגינו ופסוקיס תכיס 6סר סטכיככו. רס סוסיג 


ואי כרבן גמליאל סבירא להו לימרו כרבן 
גמליאל לעולם כרבן גמליאל סבירא להו 
והא רקא אמרי עד חצות כדי להרחיק את 
האדם מן העבירה כדתניא חכמים עשו סייג 
לדבריהם* *כדי שלא יהא אדם בא מן השרה 
בערב ואומר אלך לביתי ואוכל קימעא 


מיתה ומאי שנא הכא דקתני חײב מיתה 
איבעית אימא משום דאיכא אונם שינה 
ואיבע"א לאפוקי ממאן דאמר = תפלת ערבית 
רשות קמ"ל דחובה: אמר מר קורא ק"ש 
ומתפלל מסייע ליה לר' יוחנן 9 דאמר ר' יוחנן 
אוהו בן העולם הבא זה הסומך גאולה 
לתפלה של ערבית רבי יהושע בן לוי אומר 
תפלות באמצע תקנום במאי קא מפלגי = אי 


בעית אימא קרא איבע"א סברא איבע"א סברא דר' יוחנן סבר גאולה * מאורתא 
נמי הוי אלא גאולה מעלייתא לא הויא אלא עד צפרא ור' יהושע בן לוי סבר 
כיון דלא הויא אלא מצפרא לא הויא גאולה מעלייתא " ואב"א קרא ושניהם מקרא 
אחד דרשו דכתיב * בשכבך ובקומך ר' יוחנן סבר מקיש שכיבה לקימה מה 
קימה ק"ש ואח"כ תפלה אף שכיבה נמי ק"ש ואח"כ תפלה ר' יהושע בן לוי סבר 
מקיש שכיבה לקימה מה קימה ק"ש סמוך למטתו אף שכיבה נמי ק"ש סמוך 
למטתו מתיב מר בריה דרבינא * בערב מברך שתים לפניה ושתים לאחריה 
ואי אמרת בעי לסמוך הא לא קא סמך גאולה לתפלה דהא בעי למימר השכיבנו 
אמרי = כיון דתקינו רבנן השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא דאי לא תימא הכי 
שחרית היכי מצי סמיך והא " אמר רבי יוחנן יבתחלה אומר = ה' שפתי תפתח 
ולבסוף דהוא אומר * יהיו לרצון אמרי פי אלא התם כיון דתקינו רבנן למימר ה' 
שפתי תפתח כתפלה אריכתא דמיא הכא נמי כיון דתקינו רבנן למימר השכיבנו 
כגאולה אריכתא דמיא: אמר רבי אלעזר א"ר" אבינא "כל האומר = תהלה לדוד 
בכל יום = שלש פעמים מובטח לו שהוא בן העולם הבא מאי טעמא אילימא 
משום דאתיא באל"ף בי"ת נימא = אשרי תמימי דרך דאתיא בתמניא אפין אלא משום דאית ביה ! פותח את ידך 
נימא ‏ הלל הגדול דכתיב ביה ! נותן לחם לכל בשר אלא משום דאית ביה תרתי. אמר רבי יוחנן מפני מה לא נאמר 
נו"ן באשרי = מפני שיש בה מפלתן של שונאי ישראל דכתיב " נפלה לא תוסיף קום בתולת ישראל במערבא מתרצי 
לה הכי נפלה ולא תוסיף לנפול עוד קום בתולת ישראל אמר רב נחמן בר יצחק אפילו הכי () חזר דוד וסמכן ברוח 
הקדש שנא' ₪ סומך ה' לכל הנופלים: א"ר אלעזר בר אבינא גדול מה שנאמר במיכאל יותר ממה שנאמר בגבריאל ש צור וְאָלי: חלפ טן 
דאילו במיכאל כתי' ‏ ויעף אלי אחד מן השרפים ואלו גבי גבריאל כת" © והאיש גבריאל אשר ראיתי בחזון בתחלה 
מועף ביעף וגו' מאי משמע דהאי אחד מיכאל הוא אמר ר' יוחנן אתיא אחד אחד כתיב הכא ויעף אלי אחד מן 
השרפים וכתי' התם ‏ והנה מיכאל אחד (מן) השרים הראשונים בא לעזרני תנא מיכאל באחת גבריאל בשתים אליהו 
בארבע ומלאך המות בשמנה ובשעת המגפה באחת: א"ר יהושע בן לוי אע"פ שקרא אדם ק"ש בביהכ"נ 'מצוה 
לקרותו על מטתו אמר רבי יוסי" מאי קרא = רגזו ואל תחטאו אמרו בלבבכם על משכבכם ודומו סלה אמר רב נחמן 


לָקַח מַעַל הַמְבָּחַ: [ישעיה ו, ון 


סוכת שלומך שהוא לשון גאולה כמו (יחז' טז ח) ואפרוש [כנפי] עליך. וכתיב (רות ג ט) ופרשת כנפיך על אמתך כי 


גואל אתה. והראב"ד כ' דהיינו טעמא דעבידנא גאולה אריכתא בערבית יותר משחרית, משום דמחצות הלילה התחילה גאולת מצרים ונמשכה עד הבקר (ברכות ט.) והוי אריכתא. [אבודרהם] 
פעמים. מפני שא"א שלא יכוין דעתו באחת משלשתן. כתבו הגאונים שצריך לכוין בכלו ואם לא כיון לכל הפחות בפותח את ידיך צריך לחזור ולאומרו פעם אחרת. [אבודרהם] 


מעף בִּיעף נגע אֶלִי כְּעַת מִנְחַת עָרֶב: וריאל ט, כאן ו 
וְהנָה מִיכָאֵל אַחַד הַשָרִים הֶרַאשנִים בָּא לְעזְרנִי וְאֲני נוֹתַרָתִּי שָם אַצָל מַלְבִי פָרֶם: [תאל י, ין 
ְאֶל תֶּחְטאוּ אִמָרוּ בְלְבַבְכֶם על מִשְכַּבְכֶם וְדֹמוּ סָלָה: [תהלים ד, ח} 


ואי כרבן גמליאל סבירא להו, דמטמע כיס כטככך כל זמן שכני לס 
קוכניס, ויק ככלל סוס כל סגיפס: לימרו כר"ג, עד עמוד סטפר: 
מן העבירה. סמ יסמוך על ססות טיט כו, כדתני: קימעא. מעט: 
משום אונס שינה. סתוקפתו נעכור על לנרי פכמיס סוזקקו לסזסיכו 


יופר: ממאן דאמר. נקמן 3פ' תפלת 
סקתר (דף מ:): אמר מר קורא ק"ש. 
סל עככית תקלס ולת"כ מפפננ: 
מסייע ליה לר' יוחנן. דמר עככית 
נמי קט ופחר כך תפנה כדי סיסמוך 
גפולס לתפלס. ודל כר' יסוסע כן לוי 
דלמר מפנס ופמר כך ק"ט: זה הסומך. 
וכל טכן דססרית, דעיקר גונת מ5ריס 
כססלית סוס" כדכתיב מממכת ספסק 
ילסו בני ירסל (צמדנר (ג), "וסמיכת 
גונס לתפנס כמזס דוד כספר ססליס 
דכתיכ ס' כוכי וגוללי (סניס יט) וסמיך 
לי יענך ס' כיוס רס (פס כ), ולכי 
נברכות ירושלמי (פ"") מי ססינו 
סומך גפונס לתפלס מס סו דועס 
וסנו סנ מלך סנ ודפק על פתסו 
טל מנך י5 סמכך ומכקו טספליג 65ף 
סו ספניג, 6 יסיס דס מקל3 
נסקנ"ס פליו ומככסו כתשכקוק 
וקנוסין קל ייפ מכריס וסוb‏ מתקכג 
6ליו, וכעודו קכוב 36יו יש כו כתכוע 
לרכיו: באמצע תקנום. כין קני ק"ש 
תקנו כל ספפות טל יוס, דק5 סכר 
פפנת עככית קודמת נכק"p:‏ גאולה 
מאורתא לא הוי, סילכך גלוכס דור 
₪ ססי (6סדורי ענס סמיכק 
תפלס: מה קימה ק"ש ואח"כ תפלה. 
דכססרית כולסו מולו דכעי מסמך: 
שלש פעמים. כנגד סנס תפנות: דאית 
ביה תרתי. דסתי כ6ל"ף כי"ת, ויק כו 
קת סכנם מזון לכל סי: אפילו הכי. 
6ף ענ פי שספסיק נו"ן מפני נפינס 
סנס ונ לס לכמוס סור וכמז 
סעיכת סנפילס תכף לס: ויעף אלי. 
נפרימס פסת, וכ סכגיע כינסיס: 
מועף ביעף. תי פליקות: באחת. 
נפליפס קתת: אמרו בלבבכם. 
פמרו מס טכתוב על נכנך (דגיס 
ו): על משכבכם. קנקמר ונקכנן 
(פס): ודומו. כטינס ‏ קתכי כן: 


אם 


ה)נָפֵלָה לא תוסיף קום בַּתוּלַת יִשְׂרָאֵל נטְשָה על אַרְמָתָהּ אִין מְקֵימָהּ [עמס ה, בן 
הַנִפַלִים וזוקף לבל הַכְּפוּפִים; [תהלים קמה, יד] 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


6) עירוכין דף 52 
כ) [(קמן כו כ סנכת ט כ 
יומף פו:ן, ג) נקמן דף 
ט:, ל)[כמות (ס: 
קדופין (ס: כ"כ ת: ט. 
ע"ם כד: סנסלפין :כ 
קנועות כנ: ע"ס נתוס/ 
זנסיס כ. ז: מנתות יג: 
עג: סולין קים: ממורס 
₪, ס)נקמן לא 
ו) נקמן ט 2 וע' כם"6 
פס ד"ס כיון, ז) פססיס 
קית., ת) עכט"י די 3 
ד"ס וניענד, ) לקמן 
= ₪ 0 היא ר.א 
כ) [קמן כו 3 כפי 
סנדפס ‏ טס 753 סגניון 
וע"ע תום' פס ד"ס 
וסלכל = ], 9) ביצה ד., 
מ) עיין תוס' לקמן כז: 
ד"ה והלכתא. 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' מזל לוד וסמכה 
כרוס סקדק: 


-% 
גליון הש"ס 


בגט' ופ העור על 
דיה עילובין כ"ה עיב 
ועי' כק"י קוטס ד ע"נ 
ד"ס נעקר וכפוס' עס: 
שם מאורתא נמי 
הוי. ע"ל ט ע": שם 
כיון דתלקונו רבנן 
השכיבנו. עי' מקונמ 
סרקנ"b‏ סימן נ": שם 
בכל יום ג"פ. נסכפ"p‏ 
לימ ג"פ וכן כטור 
ונרוקס סימן ט"ך פיתס 
כל סלומר תסנס (לול 
כל יוס מונטת כו: שם 
מפני | שיש | בה 
מפלתן. ע" תפונת 
סרקנ"ם סימן מ"ט: 
בהגהת מהרי"ב אחר 
הס"ד והלכתא. וע"ע 
מגי(ס כ"ג ע"ק מוס' 
דייס כיון: 


תורה אור השלם 
א ושַׁננְָּם | לבנ 
ורַבַּרְתָּ בָּם בְּשָבְתִ 
בְּבִיְּ וּבְלָכְתּּ בדָרֶך 
ובְשְׁכְבּךּוּבְקוּמְָ: 
[רברים ו, ז] 

ב) אַנִי שְׂפָתֵי תּפְתָּח 
ופ גיד תְהַלֶתּ: 
[תהלים גא, יז] 

ג יהיו לְרְצוֹן אֲמְרֵי פִי 
הָנָוֹן לי לפנ 


ד) [תהלים קמה] 

ה) [תהלים קיט] 

וְפתְחַ | אֶת יִדְךּ 

מַשׂבִּיע לָכָל חַי רָצוֹן: 
|תהלים קמה, טון 

ז נחַן לָחֶם לָכָל בָּשָר 


A‏ ִּי לְעוֹלֶם חַפְדוֹ: 


[תהלים קלו, כה] 


ט) סוֹמַך ‏ לָכָל 


י) ועֶף אֶלִי אֶחָד מן הַשׂרפִים וְּידוֹ רְצְפָה בְּמָלְְחִים 
ב) ועוד אֲנִי מְרֵַּר בַּתְפְלָה וְהָאִיש נִבְרֶיאֵל אֲשֶׁר רָאִיתִי בְחֲוֹן בַּתְחֲלָה 
ל) ושר מַלְכוּת רס עמַד לגי עֲשְׂרִים וְאֶחָד יוֹם 


מ) רגזו 


כל האומר תהלה לדוד בכל יום שלש 
מובטח לו שהוא בן העולם הבא. לא אמרו שמשום 


מצוה זו לבדה זוכה אדם לחיי העולם הבא אלא שאם היתה מצוה זו יתירה על מחצה זכיות מכרע'. והשמיענו בזה שהיא כשאר מצות. והטעם לפי שכולו שבח והודאה למקום וצורך העולם ופרנסתן והשם ברחמיו מכין להם צרכיהם, 
מפני שיש בה מפלתן של שונאי ישראל. לא רצה דוד לשבח בה מפני 


והאומרו בכונה ודאי יש לו רוח נשברה. [אבודרהם] 


אילימא משום דאתיא באל"ף בי"ת. לפי שאדם משבח בה להקב"ה בכל מיני מוצאי הדבור. [אבודוהם] 
שצפה ברוח הקדש, שבאות זו עתיד הנביא לינבא על מפלתן של ישראל. [אבודוהם] 


מאימתי 


הגמרא מביאה דבר נוסף שאמר רבי אלעזר בר אבינא: 
אָמַר רְכִּי אָלְעְזֶר כַּר אַבִינָא, גָדוֹל מה שֶנָּאָמַר בְּמִיכְאָל [-על 
המלאך מיכאל], יותַר ממה שִַנְאָמַר בְגִבְרִיאֶל, דְאִילוּ בְּמִיכָאֵל 
כְּתִיב בנבואת ישעיהו (שעיס ו ו) ַיַעַף אֶלִי אֶחָד מן הַשְרפִים':*, 


בינתיים, וְאלוּ לגַּבִּי נַבְרִיאֶל פְּתִיב בדברי דניאל, לאחר שהתוודה על 
חטאי ישראל והתפלל על בנין ירושלים והמקדש (לישל ט כפ), 'וְעוֹד 
אֵני מְדַבֵּר בַּתְפַלָה, וְהְאִיש גִּבְרִיאֶל אֲשֶׁר רָאֵיתִי בְחָווֹן בַּתְּחלֶה 
מועף בִּיעָף וגו" נגְעַ אֶלִי כְּעַת מִנְחַת עֶרֶב'י, ומהכפילות 'מוּעָף בִּיִעַף' 
יש ללמוד שגבריאל עף בשתי פריחותיי. 


הגמרא דנה בדברים אלו: 
מבררת הגמרא, מאי מַשָמָע דְּהַאי אֶחָד - מהיכן משמע שאותו 
'אֶחָד מִן הַשָרְפִים' המוזכר בפסוק הראשון, מִיכָאֵל הוא. משיבה 
הגמרא, אָמַר רְכִּי יוחְנְן, אַתִיא - דבר זה נלמד בגזירה שוה 
מהתיבות ה אֶחַד' 'אחד', כָּתִיב הַפָא - כאן כתוב זִיִעָף אֶלִי אֶחַד 
מן הַשָרְפִים', וּכְתִיב הַתֶם - וכתוב שם, בספר דניאל (י י6), 
שהמלאך גבריאל=" אמר לדניאל, שהשר של פרס שבשמים נלחם 
עמו וביקש שהפרסים ימשיכו לשעבד את ישראלײ, והוסיף יְהַנָה 
מִיכָאֵל אַחַד (מן) השָרִים הֶראשונִים [-החשוביםי"] בָּא לְעָזְרֵנִיי 
שלא תתקבל בקשתו של שר מלכות פרס. וכשם שה'אחד' המוזכר 


רמוזה בשני הפסוקים הסמוכים לאות נו"ן, ב'מלכותך מלכות כל עולמים' וב'סומך ה' 
לכל הנופלים'. 

ענין סמיכה זו, שגם בגלות הקב"ה מסייע לישראל, כענין שנאמר (ױקכ כו מד) 'ואף 
גם זאת בהיותם בארץ אויביהם, לא מאסתים ולא געלתים לכלותם להפר בריתי אֶתם, 
כי אני ה' אלהיהם'. ע"פ עץ יוסף (ד"ס נמעכנ). ובעיון יעקב (ד"ס פפינו) ביאר, שאף 
על פי שישראל נפלו בעולם הזה, יש להם תקומה לעולם הבא. והריא"ף (ל"ס ופי) 
ביאר, שאף על פי שלפעמים התבטלו ישראל מן התורה וזה גרם לנפילתם, מכל מקום 
אם ישובו לעסוק בתורה, ה' יסמוך אותם. 

המהרש"א (פ"5 ד"ס (8) ביאר את הסוגיא באופן אחר. שרבי יוחנן אמר שחסרון האות 
נו"ן בא לרמוז, שמפלתן של ישראל תהיה חסרה ואינה גמורה, אלא יחזרו לקום, וכפי 
שתירצו בני מערבא. ורב נחמן בר יצחק הוסיף, שדבר זה מוכרח מכך שנאמר 'סומך 
הי לכל הנופלים', כלומר, מה שנאמר 'לא תוסיף קום' זהו מצד זכותם, אבל מחסד 
ה' לסמוך לכל הנופלים, גם אם אינם ראויים לכך. ובבן יהוידע (ד"ס פפ"ס) הביא את 
דברי הזוהר (ויקלb‏ ו:), שכוונת הכתוב היא, נפלה בתולת ישראל, ולא תקום כמו בפעמים 
הקודמות, שבפעמים הקודמות קמה מאליה, ובפעם הזאת הקב"ה בעצמו יקים אותה. 
וביאר, שדוד המלך החסיר את האות נו"ן משום שהיא רומזת לנפילה, אך לאחר מכן 
רמז, שאין כוונת הכתוב כפשוטה שלא תהיה לישראל תקומה, אלא אדרבה, בפעם 
הזאת הקב"ה יקים אותם בעצמו. 

נא. לפני כן נאמר (ישעיס ו 5, ס), 'בשנת מות המלך עזיהו ואראה את אדני ישב על 
כסא רם ונשא וגו'. וְאמַר אוי לי כי נדמיתי [-הריני מת. רש"י (פס)], כי איש טמא 
שפתים אנכי, ובתוך עם טמא שפתים אנכי ישב, כי את המלך ה' צבאות ראו עיניי. 
ואחר כך נאמר, 'ויעף אלי אחד מן השרפים ובידו רצפה [-גחלת. רש"י (פס)], במלקחים 
לקח מעל המזבח', ונתן אותה על פיו של ישעיה הנביא, לכפר לו על כך שאמר על 
ישראל שהם 'עם טמא שפתים'. 

הגמרא להלן מבארת מנין שמלאך זה היה מיכאל. 

נב. רש"י (ד"ס כפפפ) ושיטמ"ק (ל"ס תנס). 

נג. ביאורו, תוך כדי תפילתי, אני רואה את המלאך גבריאל שראיתי לפני כן בנבואה 
[בחזון שראה בשנת שלש למלכות בלשצר, כפי שנאמר לפני כן (ל! ת טז)], עף אלי 
בפריחה ובטיסה, והגיע אלי בזמן המנחה להשיבני על תפילתי. על פי רש"י (טס). 
נד. הכוונה בזה, שמיכאל ממונה על הרחמים, וגבריאל ממונה על הדין, וכיון שרחמי 
שמים מרובים, ניתן כח למיכאל לעשות שליחותו בפריחה אחת, ולגבריאל לא ניתן 
כח לעשות שליחות בפריחה אחת, אלא צריך לנוח בינתיים, אולי ישוב ה' מן הרעה. 
מהרש"א (פ"6 ד"ס מיכס0. 

נה. גמרא (יומb‏ עז.). 

נו. רש"י (דײיקנ פס) לפי פשוטו של מקרא. והגמרא (יות פס) דרשה את הענין באופן אחר. 
נז. תיבה זו אינה בפסוק לפנינו. 

נח. על פי רש"י (עס). 

נט. ראה בהערה לעיל (ע"6) על 'תנא לא מפיבושת שמו', על איזה ברייתות נאמר 
הלשון 'תנאי. 

ס. מיכאל הוא מלאך של מים, וכיון שהוא עשוי מחומר אחד הוא עף בפריחה אחת, 
וגבריאל הוא מלאך של אש [ומכל מקום הוא עף בשתי פריחות משום שהוא ממידת 


פרק ראשון 


ברכות 


בפסוק האחרון הוא מיכאל, כך ה'אחד' המוזכר בפסוק הראשון הוא 
מיכאל. 


ד: וַהן 


הגמרא מביאה ברייתא המוסיפה דברים בענין זה: 

תָּנָא - שנינו בברייתא", מִיכָאֵל עף כְּפריחה אַחַת, גַבְרֵיאֵל עף 
בּשְתִּים - בשתי פריחות, אֵַלְיְהוּ הנביא עף בָּאַרְבַּע פריחות, וּמַלְאַךְ 
הַמָוֶת עף בַּשְׁמֹנָה פריחותי. וּבְשָעַת הַמַגָּפָה מלאך המות פורח 
בפריחה אחתל". 


אי 


הגמרא מביאה מימרא בענין חובת קריאת שמע שעל המטה: 
אָמַר רַבִּי וְהוּשע בֶּן לוי, אף על פי שָקֶרָא אָדם קְרִיאֶת שְׁמַע 
של ערבית בָּבִּית הַכְּנסת, מְצָוְה עליו לשוב ולקרות\ על מטתולר, 
קוהם שישןי. 


אָמַר רַכִּי יוֹפֵיי, מַאי קְרָאי - מאיזה מקרא יש ללמוד ענין זה, 
שנאמר (פסיס ד ס) 'רְגְזוּ וְאֵל תָּחֲמֲאוּ אֲמְרוּ בלְַבְכָם על מִשְכַבְכֶם 


וְדומוּ סְלָּה'. ויש לדרוש את המקרא כך, 'אמרו בלבבכם', אמרו את 
קריאת שמע שנאמרו בה התיבות 'על לבבך', ואימתי תאמרו זאת, 'על 
משכבכם', על מטתכם"', ולאחר מכן 'ודומו סלה', תהיו דוממים בשינהל". 


אָמַר רב נַחְמֶן, 


הדין, ראה הערה לעיל], ואליהו שהוא אדם מורכב מאש, מים, אויר ועפר, ולכן אין 
בכוחו לעשות שליחותו עד שיעשה ארבע פריחות, וינוח ביניהם שלש פעמים. ומלאך 
המות צריך שמונה פריחות ולנוח ביניהם שבע פעמים, כדי שבינתיים יוכל האדם לשוב 
בתשובה. על פי מהרש"א (מ" ד"ס מיכסל). 

הברייתא השמיעה דברים אלו, ללמדנו שכשם שכל מלאך עושה כל מה שבכוחו ואינו 
מתעצל לפעמים לפרוח ביותר פריחות מיכולתו, כך על האדם להזדרז ולעשות רצון 
בוראו בכל יכולתו. מגיד תעלומה (ד"ס פנ). 

סא. מפני שכשישראל חוטאים ניתן כח לצד הטומאה. עיון יעקב (ד"ס מיכפ). 

סב. אין הכוונה בזה שיש לקוראה על המיטה ממש, אלא סמוך לשינה, כמו (נמדנל 
נס ץעליו מטה מנשה', שאין הכוונה עליו ממש אלא בסמוך לו, ולא כאותם הדיוטות 
שקוראים על המיטה בגילוי הראש, אלא באימה וביראה. מאירי (ד"ס פע"פ). 

סג. מבואר בדברי הגמרא להלן (ס:), שחובת קריאת שמע שעל המיטה היא דווקא 
פרשה ראשונה של 'שמעי. 

כתב הר"י מלוניל (ל"ס מנוס), שטעם הדבר שתיקנו חכמים לשוב ולקרוא את שמע על 
המיטה, כדי שילך לשכב על מטתו מתוך דברי תורה. ובדברי הגמרא להלן (ס.) מבואר 
שיש בזה אף משום שמירה מן המזיקים. 

סד. בגליון הגיה שצריך לומר 'רב אסי' או 'רב יוסף' (כלס סגסות ופֿיניס). והיינו לפי 
ש'רבי יוסי' הוא שמו של תנא, וכאן עוסקת הגמרא באמורא. אמנם בהגהות ר"א 
גוטמאכער (ד"ס 6"י) כתב שאין הכרח להגיה כן, לפי שתיבות 'יוסף' ו'יוסי' מתחלפות, 
עיין שם. 


דילאון, שבכל מקום שנאמר בגמרא הלשון 'מאי משמע', אין לנקד זאת כך 'מַאי 
משמע', שכן לפי ניקוד זה ביאור שאלת הגמרא הוא 'מה היא המשמעות', ואין זה 
נכון, אלא יש לנקד כך (מַאֵי משמע', דהיינו, מהיכן יש ללמוד משמעות זו. 

סו. ביאור פשוטו של מקרא כך הוא, 'רגזו', היינו שתפחדו מהקדוש ברוך הוא, ועל 
ידי כך ואל תחטאו', לא תבואו לידי חטא. 'אמרו בלבבכם על משכבכם', השיבו אל 
לבכם את ציוויו של הקדוש ברוך הוא בעת שאתם שוכבים על מטתכם, שאז 
מחשבותיכם פנויות מן הטירדות, 'ודומו סלה', ואז תשתקו מלדבר עוד בדברים 
האסורים. על פי רש"י ומצודת דוד (תסניס ל ס). 

סז. מעם הדבר שהוצרכה הגמרא ללמוד ענין זה מן המקרא 'רגזו ואל תחטאו', 
ולא למדה זאת מקריאת שמע עצמה שנאמר בה ובשכבך', שמשמע מכך שיש 
לקרותה בשעת שכיבה על המיטה, לפי שניתן לדחות שכוונת הכתוב היא לקרותה 
בזמן שכיבה ולא בשכיבה ממש [וכפי שאכן מבואר בדברי המשנה להלן (י6], ולפיכך 
מביאה הגמרא את המקרא 'על משכבכם', שמשמע כפשוטו 'על מיטתכם'. מהרש"א 
(ם" הס לגזו). 

סח. 'דומו' הוא מלשון שתיקה, כלומר, שזמן השינה שבו האדם שותק מכונה כאן 
בשם 'דומיה'. מהרש"א (פ"6 ד"ס כגזו). וראה שם שביאר באופן נוסף. 

פסק הרמ"א (פו"ם סי" כנט ק") בשם כל בו ורוקח ורבינו ירוחם, 'ויקרא קריאת שמע 
סמוך למטתו, ואין אוכלים ושותים ולא מדברים אחר קריאת שמע שעל מטתו, אלא 
יישן מיד, שנאמר (פסניס ד ס) אמרו בלבבכם על משכבכם ודומו סלה'. 


מאימתי 


אִם אדם זה העומד לשכב על מיטתו תִלְמִיד חִכֶם הוא, הרגיל לחזור 
על משנתו תמיד, דיו בכך, ואַין צַרִיף לחזור ולקרוא את שמעל. 


דה. [א] 


אָמַר אָבִּיי, אף תַּלְמִיד חַכֶם שאינו צריך לחזור ולקרוא את שמע, 
מכל מקום מִבָּעִי ליה לְמִימר חַד פְּסוּכָא דְּרַחְמִי - צריך הוא לומר 
פסוק אחד של בקשת רחמים, כָּגון 'בְּיִדֶּ אַפְקִיד רוחי פָּדִיתָה אותי 


אי 


הגמרא מביאה דרשה נוספת על המקרא 'רגזו ואל תחטאו': 
אָמַר רַבִּי לוי בר חָמָא אָמַר רַכִּי שמְעון בֶּן לֶקיש, לְעוֹלִם יַרְגִיז 
אֶדֶם - יעורר לכעסי, את יָצַר הטוב, שיעשה מלחמה על יַצַר הרעי, 
שְׁנאָמר רַגְזוּ וְאֵל תַּחֲטא". כלומר, שעל ידי מלחמה זו ינצל מן 
החטא. אם נִצְחוֹ ליצרו הרע במלחמה זו, מוּטָב - טוב הדבר, וְאַם 
לאו, יעסוק בַּתּוֹרה, ובכך יכניע את היצר הרע', שִנְאָפְחמָמָרוּ 


בְלְבַבְכֶם', והיינו העסק בתורה שהיא מונחת בליבו של אדם'. אם 
נְצֵחוֹ ליצר הרע על ידי עסק התורה, מוּטָב, וְאִם לָאו, יקרא קריאֶת 


א. שהרי טעם אמירת 'קריאת שמע שעל המיטה' הוא כדי שיעסוק האדם בתורה 
קודם שישן, ולפיכך תלמיד חכם העוסק בתורה בכל עת אינו צריך לומר קריאת שמע. 
ר"י מלוניל (ל"ס 6ינו). 

כתב במגיד תעלומה (נלפ"י ל"ס ופס), שנראה הדבר שרב נחמן שאמר 'אם תלמיד חכם 
הוא אין צריך' בא לחלוק על דברי רבי יהושע בן לוי שאמר 'אף על פי שקרא אדם 
שרבי יהושע בן לוי סובר שאף תלמיד חכם צריך לקרוא את שמע על מיטתו, ואילו 
רב נחמן סובר שתלמיד חכם אינו צריך לזה. ואכן ברמב"ם (פפינס פ"ז ס"כ), ובטור 
ושולחן ערוך (לו"ס סי' כנט ס"6) לא חילקו בין תלמיד חכם לאדם רגיל, ומשמע שנקטו 
להלכה כשיטת רבי יהושע בן לוי. 

ב. ביאור מקרא זה כך הוא, בידך אפקיד את רוחי תמיד, לפי שאתה פדית אותי 
מצרה. רש"י (פסניס 6 ו). 

טעם הדבר שצריך התלמיד חכם לומר פסוק זה, כדי להגן עליו מכל פגעים רעים. 
ר"י מלוניל (ל"ס סל). 

כתב המהרש"א (פ" ד"ס פֿף), שיש לבאר את כוונת הכתוב 'פדיתה אותי ה' אל אמת', 
על פי דברי המדרש (עופ"ע סס(יס כס) המובא בטור (פו"פ סי" מו) 'בשר ודם מפקיד פקדון 
ביד חבירו ומחזירו לו בלוי ומקולקל, אבל אדם מפקיד בכל ערב נשמתו ביד הקדוש 
ברוך הוא והיא עייפה, ומחזירה לו חדשה ורגועה'. וזהו 'אל אמת', שנאמן בשמירת 
הפקדון, ולא כבשר ודם השולח יד בפקדון ומקלקלו. 

כתב בגליוני הש"ס (ד"ס 6ף), שמלשון הגמרא 'כגון בידך אפקיד רוחי' וכו', משמע 
שאין צריך לומר פסוק זה בדווקא, אלא אפשר לומר כל פסוק שיש בו בקשת רחמים 
כעין זה. אמנם הביא מדברי בעל הלכות גדולות (סנכות כככות פ"פ), שכתב 'אמר אביי 
וצריך למימר האי קרא בידך אפקיד רוחי' וכו'. ומשמע מדבריו שצריך בדווקא לומר 
פסוק זה. וכתב, שאמנם יתכן שבגירסת הגמרא שלפניו לא נכתבה תיבת 'כגון', אך 
מסתבר יותר לומר שגרס תיבה זו, ואף על פי כן פירש שצריך לומר דווקא את המקרא 
'בידך אפקיד רוחי', שכן מצינו בכמה מקומות שנקטה הגמרא בלשון 'כגון' אף 
שהכוונה היא בדווקא [ראה שם שהביא דוגמאות לזה]. 

ג. כן ביאר המהרש"א (ת"פ ל"ס נעוס), לפי דברי רש"י (ד"ס ילגrז)‏ שהכוונה היא לעשיית 
מלחמה. 

ד. כן פירש רש"י כאן (ל"ס יכגז). אמנם במסכת סנהדרין (קי6: ד"ס ומפגגר) כתב רשיי 
'מרגיז יצר טוב על יצר הרע, אם היצר הרע אמר לו עשה עבירה זו, לא דיו שנמנע 
מן העבירה, אלא הולך ועושה מצוה'. 

ה. תיבת 'לעולם' באה ללמדנו שאין מלחמת היצר כשאר מלחמות עם בשר ודם, 
שבהן הדרך היא שאחר שנכנע אחד הצדדים שוב אינו נלחם עוד, אבל מלחמת היצר 
אינה כן, שאפילו אם נצחתו והכנעתו לגמרי מכל מקום אין הוא מתייאש מלשוב לאחר 
מכן ולהלחם עמך עוד, ולפיכך צריך להלחם עמו 'לעולם'. אמרי נועם (ל"ס געולס). 
ובעיון יעקב (ד"ס (עונס) כתב, שכוונת ריש לקיש באומרו 'לעולם' היא, שאפילו אם 
עברו רוב ימיו של אדם בלא חטא מכל מקום לא יאמין בעצמו עד יום מותו. 

ו. כמו שאמרו חכמים (קוכס ננ.) 'אם פגע בך מנוול זה משכהו לבית המדרש'. מהרש"א 
(מ" ל"ס נעולס). 

ז: רמז לתורה בלשון 'על לבבכםי, לומר לך שאין די למלחמת היצר במה שילמד 
תורה מן השפה ולחוץ, אלא 'יעסוק בתורה', עד שיהיה לבו מלא בדברי תורה, ואז 
לא יהא פנוי למחשבת דבר עבירה. צל"ח (ל"ס (עולס). 

ח. הקשה בפירוש הריא"ף (על עין שקנ ד"ס (עוס), מאחר ואדם זה עסק בתורה ולא 
הועילה לו לנצח היצר הרע, כיצד יתכן הדבר שקריאת שמע תועיל לו, הרי אין היא 
אלא אחת מפרשיות התורה. ותירץ, שאין הכוונה שלימוד התורה לא הועיל לו, אלא 
כוונת מימרא זו לברר כיצד יוכל אדם לנצח את יצרו הרע בלילה, בשעה שהוא עומד 
לשכב על משכבו ואינו עוסק בתורה, ועל כך אמר 'יקרא קריאת שמע'. 

אמנם בפנים יפות (עקכ עס"פ וסיס 6ס קמוע) פירש, שהכוונה היא לקריאת שמע בעונתה 
שהיא גדולה יותר מתלמוד תורה, כמבואר בדברי הגמרא להלן (י:) 'גדול הקורא קריאת 


פרק ראשון 


ברכות 


שמַע", שָנָּאָמַר על מִשַכפַּבְכֶם', והוא רמז לקריאת שמע שנאמר בה 
'ובשכבך'. אם נְצְחוֹ ליצר הרע על ידי קריאת שמע, מוּמב, וְאֵם 
לָאו, יַזְכוֹר לו את יום המִיתְה?, שַנָאָמר דומוּ סְלֶה', והוא רמז 
ליום המיתה, שמאותו היום ואילך הגוף דומם לעולם'. 


אי 


הגמרא מביאה דרשה נוספת שאמר רבי לוי בר חמא בשם רבי 
שמעון בן לקיש: 
וְאָמר רַכִּי לוי כַר חָמָא אָמר רַכִּי שִמְעון כֶּן לֶקיש, מָאי דִכְתִיב 
- מה היא כוונת הכתוב (טמות כד יכ) ַיאמָר ה' אֶל משָה, עַלָה אֶלִי 
הָהָרָה וְהְיָה שָׁם, וְאֶתְּנֶה ?ף אֶת לחת הָאֶבֶּן וְהַתּוֹדָה וְהמְצָוֶה אֲשֶׁר 
ֶתַבְתִּי לְהוּרוְתֶם"*. יש לבאר מקרא זה כך, לוחות', אֶלוּ עַשָרֶת 
הַדּבָּרוֹת שנכתבו על הלוחות*, 'תּוֹרה', זֶה מִקְרְא - חומש, שכן יש 
מצוה לקרוא בתורה", שְהַמְצַוְה', זו מִשָנְהי, ‏ 'אֲשֶׁר כְּתַבְתּ", אלו 
נְבִיאִים וּכְתוּבִים", ‏ להורוּתֶם', זֶה גְמַרְָא", מְלַמד שכוּ?ם - כל 
אלו, נַתִּנוּ למשה מִפֵּינֵי, אלא שלא נכתבו עד שהגיע זמנם. 

* 


שמע בעונתה יותר מהעוסק בתורה'. וביפה תואר (נרססית פכקס גד סי" 6, סוכ כלסיפת 
וקניס) פירש, שענין קריאת שמע הוא שהאדם בא על ידו לאהבת ה', כיון שהוא שם 
לנגד עיניו את מעלת ה' ורוממותו, וממילא על ידי זה יכנע לבבו הערל. 

ט. ההיינו שיזכיר לו שכל לצת יצרן הרע היא לעולל לו רעה ולהמיתו, כמן שכתוב 
(תסליס ₪ (ב) 'צופה רשע לצדיק ומבקש להמיתו'. מהרש"א (מ" ל"ס וס 16 יכול). 
ובצל"ח (ד"ס נעוס) כתב, שמאחר והיצר הרע מפתה את האדם שאינו צריך למהר 
לחזור בתשובה, לפי שיש לו עוד זמן רב עד מיתתו, לפיכך צריך ש'יזכיר לו יום 
המיתה', כלומר, שיזכור שגם היום הזה שהוא עומד בו עתה יכול להיות יום מותו, 
וכמו שאמרו חכמים (פנות פ"נ מ"י) ושוב יום אחד לפני מיתתך', ופירשו דבריהם 
במסכת שבת (קנג.), שהכוונה בזה היא שיחשוב האדם בכל יום כאילו הוא עומד יום 
אחד קודם מיתתו, ונמצאו כל ימיו בתשובה. 

י. לכאורה יש לתמוה, מדוע צריך שירגיז האדם תחילה את היצר הטוב על היצר 
הרע, ואם לא ניצחו יעסוק בתורה, ואם עדיין לא ניצחו יקרא קריאת שמע, ורק אם 
כל אלו לא הועילו יזכיר לו את יום המיתה, הרי מאחר ועצות אלו ספק אם יועילו 
אם לאו, ואילו זכירת יום המיתה ודאי תועיל, יש להניח הספק מפני הודאי. ותירץ 
בשפתי חכמים (ל"ס וFס),‏ שאין הזכרת יום המיתה מועילה אלא באדם שהרגיז תחילה 
את יצרו הטוב על יצרו הרע, ועסק בתורה, וקרא קריאת שמע, שהרי מצינו שהכתוב 
אומר על הרשעים (שעיס כנ יג) 'והנה ששון ושמחה, הרוג בקר ושחוט צאן, אכול בשר 
ושתות יין, אכול ושתו כי מחר נמות', כלומר, שאצל הרשעים זכירת יום המיתה אינה 
מעוררת לתשובה, אלא אדרבה, מעוררת אותם לחטוף יותר מן העולם הזה, ולפיכך אין 
עצה זו מועילה אלא בצדיקים שכבר ניסו את העצות הקודמות. ובעיון יעקב (ד"ס ופי) 
כתב, שמאחר וזכירת יום המיתה יכולה להביא את האדם לידי עצבות, לפיכך עדיף 
לנסות מתחילה את העצות האחרות, ורק באופן שלא הועילו יזכור לו את יום המיתה. 
וא. יש לברר במה נתקשה ריש לקיש בהבנת המקרא, שהוצרך לבארו. וכתב בעיון 
יעקב (ד"ס מפי), שהוקשה לו סדר הדברים המנויים במקרא, שהרי לכאורה היה מן הדין 
לומר כך 'ואתנה לך את לוחות האבן אשר כתבתי, והתורה והמצוה להורותם', ומדוע 
הקדים הכתוב את התיבות 'והתורה והמצוה' לתיבות 'אשר כתבתי'. ולפיכך מפרש ריש 
לקיש להלן שמקרא זה בא לפרש את סדר הלימוד, ובהכרח היה צריך לכותבם כסדר 
הזה. ובבן יהוידע (ד"ס מ"ל) כתב, שהוקשה לו מדוע חילק הכתוב את 'התורה' ו'המצוה' 
לשני עניינים, הרי המצוות הן הן דברי התורה. ולפיכך הוצרך לפרש שכל תיבה מרמזת 
על ענין אחר. 

יב. לכאורה יש לתמוה, מדוע פרט הכתוב את הלוחות בפני עצמם, והלא בכלל כל 
התורה הם. וכתב בבן יהוידע (ל"ס לופות), שטעם הדבר הוא משום שיש בעשרת הדברות 
רמז לכל תרי"ג מצוות, ולפיכך יש בהם דבר חידוש יותר משאר מקראות שבתורה 
[ועיין רש"י בפירוש התורה (פמות כד יכ), שכתב 'את לוחות האבן והתורה והמצוה אשר 
כתבתי להורתם, כל שש מאות ושלש עשרה מצות בכלל עשרת הדברות הן. ורבינו 
סעדיה פירש באזהרות שיסד לכל דבור ודבור מצוות התלויות בו']. 

וג. רש"י (ד"ס זס מקכb).‏ וביאר המהרש"א (מ" ד"ס פוכס), שכוונתו היא שיש מצוה 
לקרוא את התורה מתוך הכתב, בנקודותיה ופיסוק טעמיה, מה שאין כן במשנה ובגמרא. 
יד. שכן במשנה מפורשים רק גופי המצוות, ולאחר מכן באה הגמרא לפרש כיצד 
לומדים מצוות אלו מן התורה. מהרש"א (מ" ל"ס תוכס). וכעין זה כתב באמרי נועם 
(ד"ס וסמלוס), שלפיכך נקראת משנה בשם 'המצוה', לפי שבה כתובה כל מצוה בפני 
עצמה בכל פרטיה, כמו סוכה לולב וכיוצא בהם. 

טו. לכאורה יש לתמוה, מאחר והנביאים והכתובים ניתנו אף הם להיכתב כמו המקרא, 
אם כן מדוע אינם נכללים ב'תורה'. וביאר בזה המהרש"א (פ"6 ד"ס 6סר), שמכל מקום 
אין בהם מצות קריאה כמו בתורה, ולפיכך אינם בכלל 'תורה' אלא בכלל 'אשר כתבתי". 
טז. 'גמרא' היא סברת טעמי המשניות, שממנה יוצאת הוראת ההלכה למעשה, אבל 
אלו המורים הוראה מתוך המשניות בלבד בלא לימוד הגמרא נקראים בשם 'מבלי 
העולם', כמבואר במסכת סוטה (כנ). רש"י (ל"ס וס גמכס). 

יש לתמוה, מדוע הפסיק ב'משנה' בין 'תורה' ל'נביאים וכתובים', הרי מן הדין היה 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [עי' מגיעס יט 5], 

כ) [גיטין | כט. סולץ 

פפ:], ג) נקמן מס: ע"ז 

יט מנסום (ג: ספות 

פ"ו, | ד) מכילתb‏ ס"ס 

יפרו וספכי פ' וסתסגן 
Beis‏ 


ית 
הנהות הב"ה 


(5) גמ' לס קננס עליו 
מאהבה עס קעללו: 
(כ) רש"י ד"ס מלי 
מסמע. סמך דנקרית 


-.ב;- עמע: (ג) ד"ה סתעיף 


וכו'. כתוכס סס"ל וסס"כ 

מ"ס ואיננו | סי 

מקמכסת: (ל) ד"ה ונני 

כסף וכו'. סעוף מסלק 

מנמן את בני רשף 
סק"ל: 


הגהות וציונים 


ל] בכת"י הגירסא א"ר 
אלעזר ובסמוך גרסינן 
אמר רבי יצחק כל 
הקורא (וכ"ה בראשונים, 
וכ"ה בבית נתן עיי"ש 
שלפי הגירסא שלפנינו 
תרתי "א"ר יצחק" למה 
לי לפי פיי רשיי דיה 
כאילו, דקאי ג"כ על 
המזיקין): 3] בכת"י אלא 
אימא הכי כל מי 
שאפשר לו: ג] ס"א 
פשפש ומצא יעשה 
תשובה שנאמר 
ונשובה (גליון) גירסא 
זו מובאת ‏ בע"י;: 
ל] [יתכן להיות הכי 
אמר אבא א"ר יוחנן 
אלו וכו' ועיין מו"ק דף 
כב ע"א] (גליון) ובכת"י 
הגירסא הכי אמר ף' 
יוחנן: ס] ר"ל הדלי"ת 
בסגול אלא בצירי (ח"מ) 
(גליון) ועיין מהרש"ל 
שגורס אלא למדתנו: 
1] יש | להוסיף | ע"י 
תוכחות (מראה אש, 
אסיפת | זקנים ‏ על 
ברכות): 


ה. 


החשיתי מטוב. מן ספוכס: וכאבי נעכר. מכס עכוכס: המוכר 
עצב. ספירם סימ דכר ססוג כוס, ומתוך דסקו מככו: ושמח. 
קסכי סקנ"ס מזסירס מלעזוכ 6ותס ומקמס לפניסס כנקת טונ מל 
קנפנס לסס: פשפש ולא מצא, 65 652 עכיכס כידו טנטנילס כסוין 
יסולין סננו 9כ5: אשרי הגבר אשר 
תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו. שכטניג 
יסורין 5ריך דס 53% לידי תנמוד 
תולס: יסורין של אהבה. סקנ"ס 
מייסכו כעוס"ז בנ סוס עון כלי 
נסרכות סכרו כעולס סנb‏ יופר מכדי 
זכיותיו: וה' חפץ דכאו החלי, מי 
קסקכ"ס ספך כו עסלסו כיסולין: אשם, 
קלכן: נפשו. מלעתו: דבר זה. 
קרי קדס סקר תיסכנו יס : מתורתך 
תלמדנו. כנומר מפורפך סנו למדין 
ותו: נאמר ברית ביסורין דכתיב אלה 
דברי הברית. מכ סקננות נ6עכ 
כמסנס פוכס: אף יסורין ממרקין כל 
עונותיו של אדם גכסי' : ודרך חיים, סיי 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


ואם תלמיד חכם הוא. סרגיל כמטנפו למוור על גרסתו סעיד דיו 
ככך: ירגיז יצר טוב, סיעסס מנסמס עס יכ סלע: ודומו סלה, 
יוס סדועיס סול יוס סמות קסו6 דועיס עולמית: זה מקרא. סומט, 
קמלוס כקכות כתולס: זו משנה. טיתעסקו כמסנס: זה גמרא. 
קנלת טעמי סמטניות סממנו יו5קס 
סולס. 30 סמוכיס סוכס כן שי 
סמסנס נקכו מנני סעונס במס' 
קוטס (7ף כ.): כאלו אוחז חרב של 
שתי פיות בידו. כסכוג ₪6 סמזיקין: 
מאי משמע. (3) דנקרית סמע: 
התעיף עיניך בו. 6ס סכפל וסגרק 
עיניך כתולס (ג) סיס מספכסת ממך: 
ובני רשף יגכיחו עוף. סעוף מסנקס 
ממך (ד): קטב מרירי. זס טס סד 
סלסליס, כמסכת פסמיס (7ף קיפ:): 
ולחומי רשף. כתי כין רע נמזיקין, 
נדרם כפניו ונתכיו יסורין ומזיקין: 
אפילו תינוקות של בית רבן יודעים. 
טסתוכס מגינס, סנמדין מספר סומט 
6ס סמוע מטמע כל סממנס לער 
סממי וגו', ופיל סקטניס פנ 
סגיעו (ספר ‏ ליו ככר | לעלו: 


אם תלמיד חכם הוא אין צריך אמר אביי אף 
תלמיד חכם מיבעי ליה למימר חד פסוקא 
דרחמי כגון * בידך אפקיד רוחי פדיתה אותי 
ה' אל אמת: א"ר לוי בר חמא אמר ר"ש בן 
לקיש לעולם ירגיז אדם יצר טוב על יצר הרע 
שנא' = רגזו ואל תחטאו אם נצחו מוטב ואם 
לאו יעסוק בתורה שנאמר אמרו בלבבכם אם 
נצחו מוטב ואם לאו יקרא קריאת שמע שנאמר 
על משכבכם אם נצחו מוטב ואם לאו יזכור 
לו יום המיתחה שנאמר ודומו סלה. וא"ר לוי 
בר חמא אמר ר' שמעון בן לקיש מאי דכתיב 
9 ואחנה לך את לוחות האבן והתורה והמצוה 
אשר כתבתי להורותם לוחות אלו עשרת | סעוס"כסויין ו" פוכפות מוסר ללס : 
הדברות תורה זה מקרא והמצוה זו משנה אשר ונניס 

כתבתי אלו נביאים וכתובים להורותם זה גמרא * מלמד שכולם נתנו למשה 


גמסיני: א"ר יצחק 5 בל הקורא קיש על מטתו כאלו אוחז חרב של שתי פיות בידו שנאמר = רוממות אל בגרונם 


וחרב פיפיות בידם מאי משמע אמר מר זוטרא ואיתימא רב אשי מרישא דענינא דכתיב = יעלזו חסידים בכבוד 
ירננו על משכבותם וכתיב בתריה רוממות אל בגרונם וחרב פיפיות בידם. ואמר רבי יצחק כל הקורא קריאת 
שמע על ממתו מזיקין בדילין הימנו שנאמר " ובני רשף יגביהו עוף ואין עוף אלא תורה שנאמר * התעיף עיניך 
בו ואיננו ואין רשף אלא מזיקין שנאמר " מזי רעב ולחומי רשף וקטב מרירי. אמר רבי שמעון בן לקיש כל 
העוסק בתורה יסורין בדילין הימנו שנאמר ובני רשף יגביהו עוף ואין עוף אלא תורה שנאמר התעיף עיניך בו 
ואיננו ואין רשף אלא יסורין שנאמר מזי רעב ולחומי רשף אמר ליה רבי יוחנן * הא אפילו תינוקות של בית רבן 
יודעין אותו שנאמר = ויאמר אם שמוע תשמע לקול ה' אלהיך והישר בעיניו תעשה והאזנת למצותיו ושמרת 
כל חקיו כל המחלה אשר שמתי במצרים לא אשים עליך כי אני ה' רופאך אלא" כל שאפשר לו לעסוק בתורה 
ואינו עוסק הקב"ה מביא עליו יסורין מכוערין ועוכרין אותו שנא' © נאלמתי דומיה החשיתי מטוב וכאבי נעכר > ואין 
טוב אלא תורה שנאמר 0 כי לקח טוב נתתי לכם תורתי אל תעזובו. אמר רבי זירא ואיתימא רבי חנינא 
בר פפא בא וראה שלא כמדת הקב"ה מדת בשר ודם מדת בשר ודם אדם מוכר חפץ לחבירו מוכר עצב ולוקח 
שמח אבל הקב"ה אינו כן נתן להם תורה לישראל ושמח שנא' כי לקח טוב נתתי לכם תורתי אל תעזובו. אמר 
רבא ואיתימא רב חסדא אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו שנא' * נחפשה דרכינו ונחקורה 9 ונשובה 


- == = קה פשפש ולא מצא יתלה בבטול תורה שנאמר > אשרי הגבר אשר תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו 


ליקוטי רש"י 


בידך אפקיד רוחי. 
קומנ"דריס כלע"ז 6פקיד 
כוסי תמיד (פי ש6תס 
פדיתס | 6ותי | מִפרס 
[תהלים לא, ו]. ירגיז 
אדם יצר הטוב על 
יצר הרע. לס סינס"ר 
פֿמר לו עסס עכיכס זו כ 
דיו סנמנע מן סענירס 
6 סולך ועוקס מכוס 
ונתגכלר [סנהדרין קיא: 
עי"ש]. ואתנה לך את 
לוחות האבן וגו'. כל 
סק מסות וסלק עקלה 
מפום בכלל עסרם סדכרוס 
סן. ורניגו סעדיס פירם 
כזסלום. שיסד לכל דנור 
ודנור מכות סתלויות כו 
[שמות כד, יב]. רוממות 
אל בגרונם. וסס סכנ 
פיפיות כילס [תהלים קמט, 
װ. התעיף עיניך בו. 
כרגע סתכפול | עיניך 
לעמנו וסין 6ותס גירסb‏ 
מלויס כך. התעיף. כמו 
וכפנת ותעיף [משלי כג, 
ה]. סתעיף עניך ‏ כו 
וסיננו. ‏ 6ס. תכפול עיניך 


ממנס סכי סי6 מסמכמת ממך כסכף עין [מגילה יח:). מזי רעב. פונקנוק פרגס נפימי כפן ולין לי עד מוכים עניו ומסמו 
על רכי מפס סדרסן מטולסל סמעמי סעירי רענ לס כסום מגלל סער על כטרו. מזי. כטון פרמי סער מזי) לסוס מספך 
כמזיל. ולחומי רשף. ססדיס (לפמו כסס קנפמר וני כרטף יגכיסו עוף (פיוכ ס) וסס סליס. וקטב מרירי. וכליתות סל 
טטמו מרירי. קטכ. כריתס כמו פסי קטנך קונ [דברים לב, כדן. מדכר ומקטכ. סמות קליס סס זס מזיק כנינס וזס מזיק 
סריס [תהלים צא, ון. ויאמר אם שמוע תשמע. זו קנלס עיקכלו עניסס. תעשה. סיל עטייס. והאזנת. פטס מוײיס 
ללקלק כסס. כל חקיו, לנריס ספינן 536 גזירם מלך : 

כגון לכיש כנפיס ופכינת פזיר ופרס 6דומס וכיונ כסס. לא אשים עליך. וס 6טיס סכי סו ככ סוסמס כי פֿני סי 
לופסך זסו מדרו. ונפי פסוטו כי 6ני סי כופפך ומלמדך תוכס ומפום (מען תל מסס כלופל סוס סלומר נפדס 56 תכל 
דכריס סמסזיריס פותך ידי פולי וזסו 6יזון מכוות וכן סול ומר (מסלי ג) רפפות תסי נפכך [שמות טו, כון. נאלמתי 
דומיה החשיתי מטוב וכאבי נעכר. ססטיו מטוכ 6פיכו מדכרי מורס וכו' ועפוך כך כלכטו נעכר ונכסל [תהלים לט, 


ואם תלה ולא מצא בידוע שיסורין של אהבה הם שנאמר 5כי את אשר יאהב ה' יוכיח. אמר רבא אמר רב 
סחורה אמר רב הונא כל שהקב"ה חפץ בו מדכאו ביסורין שנאמר 5 וה' חפץ דכאו החלי יכול אפילו לא קבלם 
מאהבה תלמוך לומר = אם תשים אשם נפשו מה אשם לדעת אף יסורין לדעת ואם קבלם 9) מה שכרו יראה זרע 
יאריך ימים ולא עוד אלא שתלמודו מתקיים בידו שנא' 5 וחפץ ה' בידו יצלח פליגי בה רבי יעקב בר אידי ורבי 
אחא בר חנינא חד אמר אלו הם יסורין של אהבה כל שאין בהן בטול תורה שנאמר = אשרי הגבר אשר תיסרנו 
יה ומתורתך תלמדנו וחד אמר אלו הם יסורין של אהבה כל שאין בהן בטול תפלה שנאמר 5 ברוך אלהים 
אשר לא הסיר תפלתי וחסדו מאתי אמר להו רבי אבא בריה דר' חייא בר אבא הכי אמר ר' חייא בר אבא" 
א"ר יוחנן אלו ואלו יסורין של אהבה הן שנאמר כי את אשר יאהב ה' יוכיח אלא מה ת"ל ומתורתך תלמדנו 
אל תקרי חלמדנו= אלא תלמדנו דבר זה מתורתך תלמדנו ק"ו משן ועין מה שן ועין שהן אחד מאבריו של אדם 
עבד יוצא בהן לחרות יסורין שממרקין כל גופו של אדם על אחת כמה וכמה והיינו דרבי שמעון בן לקיש דאמר 
רשב"ל נאמר ברית במלח ונאמר ברית ביסורין נאמר ברית במלח דכתיב 5 ולא תשבית מלח ברית ונאמר 
ברית ביסורין דכתיב אלה דברי הברית מה ברית האמור במלח מלח ממתקת את הבשר אף ברית 
האמור ביסורין יסורין ממרקין כל עונותיו של אדם: "תניא רבי שמעון בן יוחאי אומר שלש מתנות 
טובות נתן הקדוש ברוך הוא לישראל וכולן לא נתנן אלא ע"י יסורין אלו הן תורה וארץ ישראל והעולם 
הבא תורה מנין שנאמר ‏ אשרי הגבר אשר תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו ארץ ישראל דכתיב ?כי כאשר 
ייסר איש את בנו ה' אלהיך מיסרך וכתיב בתריה 0 כי ה' אלהיך מביאך אל ארץ טובה העולם הבא דכתיב 
כי נר מצוה ותורה אור ודרך חיים תוכחות מוסר. תני תנא קמיה דר' יוחנן כל העוסק בתורה ובגמילות חסדים 
וקובר 


מ( אֲשְׁרֵי הַנָבָר אֲשֶׁר תִיסְרְנוּ יה ּמַתורְתִךףּ ִלְמָדְנוּ: |תהלים צר, יבן 
אֶת בֶּן ִרְצָה: |משלי ג, יב| 


[ויקרא. ב, יג] 
הַבְּרִית אֲשֶׁר כָּרַת אַתָּם בְּחרֶב: [דברים כח, סם] 
אלהָיףּ מִיִסָרְךָ: |דנרם ח, הן 

יצאִים בַּבְּקְעָה וּבְהֶר: ודכרים ה, זן 


? סוס טעס וינס"ר מקנטכ עניסס מס מיקוכ נפכו למס נסכו 


רב נסים גאון 


מה אשם לדעת אף 

יסורין לדעת. כי 
הקרבנות | אין מותר 
להקריבן אלא ברצון 
בעלים ולא בעל כורחן 
כדתניא (ערכין דף כא 
וש"נ) יקריב אותו מלמד 
שכופין אותו יכול בעל 
כורחו ת"ל לרצונו הא 
כיצד כופין עד שיאמר 
רוצה אני. ואמרו עוד 
מנין למתעסק בקדשים 
שפסול וכו' לעכב מגין 
תלמוד לומר לרצונכם 
תזבחוהו (לרצונכם זבחו) 
לדעתכם זבחו ואיתא 
בשחיטת חולין בפ' הכל 
שוחטין (דף יג) ובמס' 
נדרים בפרק אין ביץ 
מודר הנאה מחברו (דף 
לה) איתא אמר ר' יוחנן 
הכל צריכין [דעת] חוץ 

ממחוסר כפרה: 


== 


תורה אור השלם 
א) בְְּרָד אַפְקִיד רוּחִי 
פְּרִיתָה אותי ‏ אַל 


ב רמו וְאֵל תֶחַטַאוּ 
אֲמְרוּ בַלְבַבְכָם = על 
מִשְׁכַכָכֶם וְדמוּ סָלָה: 
|תהלים ד, ה| 
ג ויַאמָר יי אֶל משה 
עֲלָה אֲלֵי הָהָרָה נְהְיָה 
שֶׁם וְאֶתְנָה לְךּ אֶת 
לָֹת הָאֶבְן וְהַתּוֹרָה 
וְהָמִצְוָה אֲשֶׁר כָּתַבְתִּי 
לְהוֹרֹתָם: [שמות כד, יב] 
-) רוממות אֶל בְּרוֹנם 
ְחָרֶב פִּיפִיוּת בְיֶדֶם: 


|תהלים קמט, ו 

ה על | חַסִדִים 
ְּכְבוד | ַנוּ על 
מִשְׁכְּבוֹתֶם: 
[תהלים קמט, ה] 


ו כִּי אָרֶם לְעֲמֶל יוּלָד 
וְּנֵי רשָׁף ינְבִּיהוּ עוף: 
[איוב ה, זן 
זו הַתעיף ענ בו 
ְאִנָנוּ כִּי עָשה יַעֲשֶׂה 
לו כְנפיִם כְנשֶׁר יָעוּף 
הַשָמִים: |משלי כג, הן 
ח) וי רעב וּלחֲמִירָשָׁף 
ְקָמֶב מְרִירִי וש בְהֲמֹת 
אַשָלַח בָּם עם חֲמַת 
זֹחֲלֵי עֲפָר: |דגרים לב, כד] 
ט) וַיאמַר אם שמוע 
תּשְמַע לְקוֹל י אֶלהָיְ 
וְהֲישֶׁר בְּעֵניו שה 
ְהַאְַּ | לְמצִוֹתָו 
ְשַרְתָּ כָּל חקיו כָּל 
הַמַחִלָה אֲשֶׁר שַׂמְתִּ 
בְּמְצְריִם | לא צָשִׂים 
עליר כִּי אֲני יי רִפְאָ: 
[שמות טו, כו] 

י) וָאָלַמְתִּי = רומְיָה 
הָחֲשִׁיתִי מְמוֹב וּבְאָבִי 
נָעֲכָר: [תהלים לט, ג] 
כ כִּי לָקַח טוב נָתַתִּי 
לָכֶם תּוֹרָתִי אֵל תעזבו: 
[משלי ד, בן 
לו נַחפְּשָה | רִרְכגוּ 
ְִחִקְרָה וְנָשוּבָה עד יי 


[איכה ג, מ| 


כִּי אֶת אֲשֶׁר יְאֲהֵב יי יוֹכִיַ וּכָאָב 
ס) ויי חָפֶץ ַכְּאוֹ הֶחָלִי אָם תּשִׂים אֶשֶם נַפָשׁוֹ יִרְאֶה זָרֶע יָאַרִיךְ יָמִים וְחֲפֶץ 


ר כִּי יי אלה מְבִיאַד אֶל אָרֶץ טֹבָה אָרֶץ נַחֲלֵי מָיִם עיֹת וּתְהמֹת 
ש) כִי נר מִצְוָה וְתוֹרָה אור וְדָרְך חַיִים תוכְחות מוּסָר: [משלי ו, כג} 


בן. נתתי לכם, סנני מפנכל ומדכר כקנימופו םל סקכ"ס וסלי סו כפיו [משלי ד, בן. יפשפש במעשיו. סעסס ככר ויכדוק עכירות סכידו ויתודס ויו [עירובין ג:ן. אשר לא הפיר תפלתי. מנפניו וססלו 69 ססיר מלתי [תהלים 

סו, כן. כי נר מצוה ותורה אור. כמו שספור מפיר לעולס ממיד כך סתוכס עומדת זכותס (עולס נ ספדס וזכות מכוס כפי פעס כפור סנר. ד"b‏ כי גר מכֿוס וגו' מכות 350 סול גר כל מי שמקייס מנות לכיו כפנו נוטל נכ כידו 

נסדליק כמקוס מוסך וס 736 סוס דכר עס סופ מופו כפורו וכן מי פסו מקייס סורפם פמו פוכס סי לו וכן סול פומר 36 סטוp‏ פורת פמך וכן סול ודלי סמקכb‏ וס מדכר כמנות לכיו וממו דכתיב (מסלי כ) מקלל מניו ופֿמו ידעך 
לו כ)סון חסך ופס גר סכ 6דס ילעך (כוסס) כעפין מקיי' מטות נמ5 כטמקייס מכות מליר נכו (כ' יוסף קל6). ודרך חיים תוכחות מופר. מוכסות סמוסר סס מטיס ₪6 הפדס נמייס נמ65 שסס לכך סמיס [משלי ו, כגן. 


מאימתי פרק 


הגמרא מביאה מימרות נוספות בענין קריאת שמע שעל המיטה: 
אָמַר רְכִּי יִצְחַק, כל הקורא קריאַת שמע על מטַתו, הרי זה כָּאֵלּ 
הוא אוחז חַרֶב של שַׁתִּי פּיוֹת [-חרב שהיא חדה משני צידיה] בְּיָדוֹ, 
כדי להרוג בה את המזיקים". שַנְּאָמר (פהניס קמע ו) 'רוֹממוֹת אל 
בְּגְרונֶם וְחֲרָב פִּיפָיות בְּיִדֶם'. כלומר, קריאת שמע זו שהם מרוממים 
בה את האל בגרונם, היא כחרב של שתי פיות בידם. 


ה |ב] 


מבררת הגמרא, מאי מִשָמָע - כיצד יש ללמוד ממקרא זה שעוסק 
הוא בקריאת שמעי". 


מבארת הגמרא, אֶמַר מר זוּטרא, וְאִיתִימָא [-ויש אומרים שאמר 
זאת] רב אֶשִי, יש ללמוד כן מִרִישָא דִעְנִינַא - מתחילת הענין, 
דְּכְתִיב - שכן נאמר שם בפסוק שלפניו (קמט ס) יעָלְזוּ חֲפִידִים 
בְּכָבוֹד ירנְנוּ עַל מִשִכְּבוּתֶם', כלומר, שהם ירננו בפיהם מקרא שנזכר 
בו לשון שכיבה, והיא קריאת שמע שנאמר בה ובשכבך, וּכְתִיב 
בַּתְרִיהּ - ונאמר בפסוק שלאחריו רוממות אֶל בּנְרוֹנֶם וְחֲרֵכ 
פּיפִיוֹת בְּיִדֶם', ומכאן, שקריאת שמע היא כחרב ביד האדם להרוג 
את המזיקים. 


וְאָמַר רַכִּי יִצְחַק, כָּל הקורא קְרִיאֶת שָמָע עַל מְטָתו, גורם 
שיהיו המזִּיקין בְּדִילִין הַימָנוּ - מופרשים ממנו, ואינם יכולים להזיקו, 
שנָאָמַר (פוג סז וּבְנִי רשף יִגְבִּיהוּ עוף'י, וְאִין ‏ 'צוף' אֶלָא תורה, 
שְׁנאָמַר בה (שי כג ס) 'הַתְעִיף עיניף בו וְאִינְנוּ, כלומר, אם סוגר 
אתה את עיניך לרגע מן התורה, מיד היא משתכחת ממך5. וְאין 
'רְשָף' אֶלָא מזיקין, שָנָאָמֶר (זניס (כ כד) 'מְזִי רְעָבִיי ולְחָמִי רְשַף 
וְקְטב מִרִירִי', כלומר, שכאשר עברו ישראל על רצון הבורא נענשו 


צר הכנ 


לכאורה לסמוך את ביאים וכתובים' ל'תורה', ולאחריהם 'משנה' ו'גמרא'. וביאר בזה 
הפני יהושע (ד"ס ומר כ"0), שודאי צריך לומר שעיקר המשנה קדמה לנביאים וכתובים, 
שהרי אפילו בזמן משה רבינו היו עוסקים במשנה, וכמבואר במסכת עירובין ((ל:) 'תנו 
רבנן, כיצד סדר משנה, משה למד מפי הגבורה, נכנס אהרן ושנה לו משה פירקו' וכו', 
ולפיכך הקדים הכתוב את המשנה לנביאים וכתובים, אמנם הגמרא לא קדמה להם, 
לפי שעיקר ענין הגמרא לא הוצרך אלא רק לאחר שנתמעטו הלבבות ונתרבו הספיקות 
בגלל תלמידים שלא שימשו כל צרכם, וכמבואר בכמה מקומות. 

יז. ביאור ענין הדמיון לחרב חדה משני צדדים כך הוא, שכשם שחרב כזו מכה 
מימין ומשמאל, כן קריאת שמע מבטלת את המזיקים שבכל הצדדים, כמאמר הכתוב 
(מסניס 65 ז) 'יפול מצדך אלף ורבבה מימינך, אליך לא יגש', וכמבואר בדברי הגמרא 
להלן (ו.) שלכל אדם יש אלף מזיקים משמאלו ורבבה מימינו. מהרש"א (פ"6 ד"ס 
מסי). 

יח רש"י (ד"ס מסי). ובמהרש"א (פ" ד"ס מלי) פירש, שכוונת הגמרא להקשות מנין 
שדברי הכתוב 'וחרב פיפיות בידם' מתבארים בלשון משל ומליצה, לגבי קריאת שמע 
שהיא כחרב להרוג המזיקים, הרי מסתבר יותר לפרש את הכתוב כפשוטו, לענין החזקת 
חרב ביד להלחם בשונאים, וכפי שממשיך הכתוב ואומר (פסליס קמע ז) 'לעשות נקמה 
בגויים תוכחות בלאומים'. 
יט. ר"י מלוניל (ל"ס יכגטו). 


(פיוכ ס !) 'כי אדם לעמל יולד, כי אי אפשר שלא יחטא ויקבל עמל [-עונש] בחטאו 
לקבל פורענותו, ואינו כבני רשף שהם מלאכים ורוחות, שהם יגביהו עוף, ואינם מן 
התחתונים לשלוט בם שטן ויצר הרע'. ובמצודת דוד (פס) פירש את התיבות 'ובני רשף' 
לענין ניצוצות של אש, וביאר, שכשם שטבע ניצוצות האש להגביה עוף, כן הוא טבע 
האדם לעמול על טרפו, ולא ליקח מזולתו דבר אשר לא יגַע בו. 

בא. רש"י (ד"ס ססעיף). ובפירושו על משלי (כג ס) כתב רש"י שתיבת 'התעיף' היא 
מלשון 'התכפול', שכך תרגם אונקלוס (סעות כו ט) 'וכפלת את היריעה', 'ותעיף ית 
יריעתא', ונמצא ש'התעיף עיניך' הכוונה היא שתכפול עיניך לעצום אותם. וביאר בראש 
יוסף (ד"ס סתעיף), שטעם הדבר שעצימת עינים נקראת 'לכפול', לפי שכשאדם מניח 
גביני עיניו וסוגרם זה על זה הרי הם כפולים. 

לכאורה יש לתמוה, כיצד ניתן ללמוד מכאן ש'עוף' היינו תורה, הרי תיבת 'התעיף' 
נאמרה לגבי העין ולא לגבי התורה. וכתב המהרש"א (מ"פ ד"ס ופסין עוף), שאכן צריך 
לומר שאין כוונת הגמרא ללמוד זאת מן התיבות 'התעיף עיניך', אלא מהמשך הפסוק 
שם, שנאמר בו 'כנשר יעוף השמים', והכוונה בזה על התורה שנמשלה לעוף שמעופף 
בשמים. 

בב. כתב רש"י (דנליס 3 כד), שאונקלוס תרגם ש'מזי רעב' היינו 'נפוחי כפן'. כלומר, 
שבטנם נפוחה מחמת רעב, אך אין הוכחה לכך. ומשמו של רבי משה הדרשן כתב, 
ש'מזי' הוא לשון שָעָר, שכן שער בארמית הוא 'מזיא', והכוונה היא שיהיו כחושים 
מרוב רעב, לפי שאדם כחוש מגדל שער על בשרו. 

בג. כמבואר במסכת פסחים (קיק:) שישנם שני שדים ששמם 'קטב', אחד 'קטב מרירי' 
הנמצא בשעות של לפני הצהרים, והשני 'קטב ישוד צהרים', הנמצא בשעות של אחר 
הצהרים. 


ראשון 


ברכות 


ברעב, וכן נלחמו בהם 'רשף' ו'קטב מרירי'. ומאחר ו'קטב מרירי' הוא 
שמו של שדײ, ממילא יש ללמוד שאף 'לחומי רשף' הסמוך לו נאמר 
לענין מזיקיסי. נמצא שיש ללמוד מן המקרא 'ובני רשף יגביהו עוף', 
שה'עוף', שהיא התורה, מסלקת מן האדם את (בני רשף', שהם 
המזיקיםי". 


הגמרא מביאה מימרא נוספת כעין זו: 
אָמַר רְכִּי שמעון בן לקיש, כָּל אדם הָעוֹכק בַּתּוֹרָה, יפורין בְּדילִין 
הַימָנוּ - מופרשים ממנו, שְׁנַאָמַר וּבְנִי רְשַף יִגְבִּיהוּ עוף', וְאִין 
'עוף' אֶלָא תּוֹרָה, שְׁגָאָמֹר הַתָעִיף עֵינָיףְ בו וְאִינָנּ, וְאִין ירְשָׁף' 
אֶלָא יפורין, שַנָאָמַר 'מְזִי רְעָב וּלְחוּמִי רְשַף'. כלומר, דעת ריש 
לקיש היא, שמאחר והתיבות 'לחומי רשף' נאמרו בין התיבות 'מזי 
רעב' ל'קטב מרירי', יש לפרשם הן לענין יסורים, כמו רעב, והן לענין 
מזיקים, כמו קטב מרירי. ונמצא, שיש ללמוד מן המקרא ובני רשף 
יגביהו עוף' שהתורה מצילה אף מן היסורים. 


רבי יוחנן מקשה על דברי ריש לקיש: 
אַמַר ליה רְכִּי יוֹחֲנִן לריש לקיש, הָא - ענין זה שהעוסק בתורה 
יסורים בדילים ממנו, אַפילו תִּינוֹקוֹת של בִּית רִבֶּן יוֹדְעִין אותו, 
ואף על פי שעדיין לא למדו את המקרא בספר איוב 'ובני רשף יגביהו 
עוף' שדרשת הימנו, שכן יש ללמוד זאת ממקרא מפורש בתורה, 
שָנָאָמר (טמות עו כו) 'יאמֶר, אַם שמוע תְּשָמַע לְכוֹ7 ה' אֲלהִיף, 
וְהַיָּשָר בְּצִינִיו תַּעֲשָׂה, וְהַאֲונְתָּ לְמְצָותִיו, וְשָמַרְתָּ כָּל חַקָיוײ, כָּל 
הַמַחַלָה אֲשֶׁר שַמְתִּי בְמַצְרַיִם לא אָשִׂים עָלִיףּ, כִּי אֲנִי ה' 
רוֹפאַףײ, וממקרא זה מתבאר שאדם העוסק בתורה ומצוות אין יסורים 


בד. הקשה בשפתי חכמים (ד"ס ו"כ ייסק), שלכאורה יש סתירה בדברי רבי יצחק, 
שהרי מתחילה אמר שכל הקורא קריאת שמע על מיטתו הרי זה כאילו אוחז חרב 
בידו להרוג את המזיקים, ומשמע מדבריו, שהוא צריך על כל פנים להלחם בהם, ואילו 
לאחר מכן אמר רבי יצחק שהקורא קריאת שמע על מיטתו המזיקים בדלים ממנו, 
ומשמע שכלל אעו צריך להלחם בהם [ואמנם בכתבי יד ובראשונים הגירסא היא 
במימרא הראשונה 'רבי אלעזר', ובשניה 'רבי יצחק', ולפי גירסא זו לא קשה מאומה, 
אמנם לפי הגירסא שלפנינו קשה]. ותירץ, שהדבר תלוי בכוונתו של האדם הקורא את 
שמע, שאם קורא בכוונה גמורה אין למזיקים כל שליטה עליו, ובדלים ממנו קודם 
שילחם בהם, אך אם אין כוונתו מרובה כל כך קרבים הם אליו ומוטל עליו להלחם 
בהם ולנצחם. 

בה. לכאורה יש לתמוה, שהרי רבי יצחק פתח את דבריו באומרו ש'כל הקורא 
קריאת שמע על מיטתו מזיקין בדלין הימנו', ואילו הדרשה שהביא על כך היא 
לענין אדם העוסק בתורה, ולא לענין קריאת שמע [ואף שקריאת שמע בכלל התורה 
היא, מכל מקום מדברי רבי יצחק משמע שדווקא קריאת שמע מועילה לזה, ולא 
לימוד תורה אחר]. תירץ בפירוש הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס 5"ר %מק) שאכן יש ללמוד 
מן המקרא שכל לימוד תורה מועיל כנגד המזיקים, ומכל מקום נקט רבי יצחק 
בדבריו 'קריאת שמע' בדווקא, מאחר והמזיקים מצויים בלילות, ובלילה כשאדם שוכב 
על מיטתו אין דרכו לעסוק בתורה אלא לקרוא את שמע [וראה שם שביאר באופן 
נוסף]. 

ובפני יהושע (ד"ס ופמר ר"י) כתב, שאי אפשר לומר שאדם העוסק בתורה המזיקים 
בדלים הימנו לגמרי, שהרי מבואר בדברי הגמרא להלן (ו) שדרך המזיקים להתחכך 
בלומדי התורה [אלא שאינם רשאים להזיקם], ולפיכך מן ההכרח לדחוק ולהעמיד 
את דרשת המקרא לענין קריאת שמע דווקא, שבה מצינו שהיא מרחקת את המזיקים 
לגמרי, כמו שאמרו חכמים (מגלס ג.) שאדם החש בפחד מפני המזיקים יקרא קריאת 
שמע. והוסיף, שטעם הדבר שקרא לקריאת שמע בלשון 'תורה', כדי לרמז שאין 
קריאת שמע מועילה כנגד המזיקים אלא כשקורא אותה בכוונת הלב ובדקדוק אותיות 
וטעמים, כאדם הלומד תורה, וכמאמר הגמרא להלן (טו:) שבדברי תורה צריך כוונה 
לדברי הכל, משום שנאמר בהם 'הסכת ושמע'. וראה תירוצים נוספים בילקוט 
ביאורים. 

כו. 'אם שמוע תשמע', זו קבלה שיקבלו עליהם. 'תעשה', היא עשייה. והאזנת', תטה 
אזנים לדקדק בהם. 'כל חקיו', דברים שאינן אלא גזירת מלך בלא שום טעם, ויצר 
הרע מקנטר עליהם מה איסור באלו, למה נאסרו, כגון לבישת כלאים ואכילת חזיר 
ופרה אדומה וכיוצא בהם. רש"י בפירוש התורה (קמות עו כו). 

כלל בפסוק זה כל חלקי התורה, 'אם שמוע תשמע לקול ה' אלהיך' זו היא תורה 
שבכתב, 'והאזנת' זו היא תורה שבעל פה [שצריכה האזנה, שהיא גדולה יותר משמיעהן, 
והישר בעיניו תעשה' אלו מצוות עשה, 'ושמרת' אלו מצוות לא תעשה, שצריך להשמר 
מלעבור עליהם. אמרי נועם (ל"ס שנפמר). 

בז. 'לא אשים עליך, ואם אשים הרי היא כלא הושמה, כי אני ה' רופאך. זהו מדרשו. 
ולפי פשוטו, כי אני ה' רופאך ומלמדך תורה ומצות למען תנצל מהם, כרופא הזה 
האומר לאדם אל תאכל דבר זה פן יביאך לידי חוליי. רש"י בפירוש התורה (טעופ עו 
כו). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


3) [גיטיץ | כט. סולין 

פס:], ג) לקמן מס: ע"ז 

יט: מנמות נג: 6בום 

פ"ו, | ל)מכיbתb‏ ס"פ 

יפרו ומפרי פ' וסססגן 
ע"ם. 


Ampeg 
הנחות הב"ח‎ 


(פ) גמ' פס קננס עליו 
מאהבה מס מכלו: 
(3) רש"י ד"ס מלי 
מסמע. סמך לנקרילת 
סמע: (ג) ד"ה סתעיף 
וכו'. כתורס סק"ל ופסכ 
מ"ס | ואיננו | סי 
מספכסת: (ל) ד"ה ונגי 
כסף וכו'. סעוף מסלק 
מפן את בני רשף 
ססיל: 


הגהות וציונים 


] בכת"י הגירסא א"ר 
אלעזר ובסמוך גרסינן 
אמר רבי יצחק כל 
הקורא (וכ"ה בראשונים, 
ופיה בבית נתן 
שלפי הגירסא 

תרתי "א"ר יצחק" למה 
לי לפי פיי רש"י ד"ה 
כאילו, רקאי ג"פ על 
המזיקין): 3] בכת"י אלא 
אימא הכי כל מי 
שאפשר לו: ג] ס"א 
פשפש ומצא יעשה 
תשובה שנאמר 
ונשובה (גליון) גירסא 
זו מובאת | בע"י: 
ל] [יתכן להיות הכי 
אמר אבא א"ר יוחנן 
אלו וכו' ועיין מו"ק דף 


סמכוס כקכות כתולס: זו משנה. 
סכר טעמי סמעניות שממנו יוכקס 
סוכלס. כ סמוכיס סוכפס מן 
סמסנס נקכלו מנני סעולס כמס' 
קוטס (דף ככ): כאלו אוחז חרב של 
שתי פיות בידו. לסרוג פת סמזיקין: 
מאי משמע. (3) דנקרית קמע: 
התעיף עיניך בו. 6ס סכפל וסגכת 
עיניך נתוכס (ג) סיל משתכחס ממך: 
ובני רשף יגביהו עוף. סעוף מסנקס 
ממך (ד): קטב מרירי. זס עס קל 
סלסכיס, כמסכק פססיס (7ף קי66 : 
ולחומי רשף. כתיב כין רעב למזיקין, 
נדרם כפניו ונתכיו יסוכין ומזיקין: 
אפילו תינוקות של בית רבן יודעים. 
ססתורס מגינס, סנמדין מספר סומם 
פס סמוע תקמע כל סמתלס פטכ 
סמתי וגו', ולפילו סקטניס ענ 
סגיעו לספל לוכ כנר למלו: 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


6) וע" מגילס ש כן, ואם תלמיד חכם הוא. קכגיל במסנתו חוור על גרסתו ספיל ליו 
ככך: ירגיז יצר טוב. קיעקס מלסמס עס יר סכע: ודומו סלה, 
יוס סלומיס סול יוס סמות קסוb‏ דומיס עולמית: זה מקרא. סומם, 


סיפעסקו כמקנס: זה גמרא. 


אם תלמיד חכם הוא אין צריך אמר אביי אף 
תלמיד חכם מיבעי ליה למימר חד פסוקא 
דרחמי כגון * בידך אפקיד רוחי פדיתה אותי 
ה' אל אמת: א"ר לוי בר חמא אמר ר"ש בן 
לקיש לעולם ירגיז אדם יצר טוב על יצר הרע 
שנא' = רגזו ואל תחטאו אם נצחו מוטב ואם 
לאו יעסוק בתורה שנאמר אמרו בלבבכם אם 
נצחו מוטב ואם לאו יקרא קריאת שמע שנאמר 
על משכבכם אם נצחו מוטב ואם לאו יזכור 
לו יום המיתה שנאמר ודומו סלה. וא"ר לוי 
בר חמא אמר ר' שמעון בן לקיש מאי דכתיב 
* ואתנה לך את לוחות האבן והתורה והמצוה 
אשר כתבתי להורותם לוחות אלו עשרת 
הדברות תורה זה מקרא והמצוה זו משנה אשר 


ה. 


החשיתי מטוב. מן סתוכס: וכאבי נעכר. מכס עכוכס: המוכר 
עצב, ספירט סימנו דכל סו כוס, ומפוך דסקו מכלו: ושמח. 
קסכי סקנ"ס מזסילס מלעזוכ 6ותס ומקנתס נפניסס כלקק עוכ תל 
קנתנס (סס: פשפש ולא מצא, 65 655 עכירס כידו ענטנינס כפון 


יסולין סנו ככ: אשרי הגבר אשר 
תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו. קנקניל 
יסוכין 5ריך 6דס 635 נידי תנמוד 
תוכס: יפורין של אהבה. סקנ"ס 
מייסלו כעוס"ז 692 סוס עון כלי 
נסרכות קככו עונס סכל יופר מכדי 
זכיותיו: וה' חפץ דכאו החלי. מי 
קסקנ"ס תפ כו מסלסו כיסולין: אשם. 
קככן: נפשו. מדעתו: דבר וה, 
ססקרי ללס פר מיסכנו יס: מתורתך 
תלמדנו. כלומר מסורתך פנו למדין 
פותו: נאמר ברית ביסורין דכתיב אלה 
דכרי הברית. לחר סקננות נלמר 
כמטנס תולס: אף יסורין ממרקין כל 
עונותיו של אדם גלסי': ודרך חיים, קיי 
סעוס": סויין לו" פוכסות עוסר (דס: 
וכניס 


כתבתי אלו נביאים וכתובים להורותם זה גמרא * מלמד שכולם נתנו למשה 


שלפננ: Vמסיני:‏ א"ר יצחק* כל הקורא ק"ש על מטתו כאלו אוחז חרב של שתי פיות בידו שנאמר ‏ רוממות אל בגרונם 


וחרב פיפיות בידם מאי משמע אמר מר זוטרא ואיתימא רב אשי מרישא דענינא דכתיב ₪ יעלזו הסיריפ בכבור 


כב עיאן (גליון) ונכתיי 4 כל חקיו כל המחלה אשר שמתי במצרים לא אשים עליך כי אני ה' רופאך אלא" כל שאפשר לו לעסוק בתורה 


הגירסא הכי אמר ר 
יוחגן: ס] ריל הדלי"ת 
בסגול אלא בצירי (ח"מ) 
(גליון) ועיין מהרש"ל 
שגורס אלא למדתנן: 


ו]יש להוסיף ע"י 

תוכחות (מראה אש, 

אסיפת ‏ זקנים על 
ברכות): 


משנת ראשונים 


אם תלמיד חכם הוא 
אין צריך. דתורתו 
משמרתו וכדאמרינן 
ב"ק רביב (דף ח.) 
ומאי דאמרי' (דף נד:) ג' 
צריכין שימור חולה חיה 
חתן וכלה, וי"א אף ת"ח 
בלילה, זהו כשעומד 
יחידי | באישון לילה 
ואפלה. 

[רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 


אם נצחו מוטב ואם 
לאו יעפוק בתורה. 
בקיום המצות וגדרי הדת 
שקיומם והבנת עגיניהם 
ישמרוהו מהתפרץ במה 
שטבעו תאב. | [מאירי] 
ואם לאו יקרא קריאת 
שמע. אס לא יועילהו זה 
יכניס עצמו בהתבודדות 
ובמחקר במציאות האל 
ואחדותו והוא ענין ליקרי 
את שמע ששתי אלו 
הפנות רמוזות בק"ש 
ויתענג טבעו בזה עד 
שלא יבקש עוד מותר 
גופני. [מאירי] 


בביטול תורה. [תורת המנחה פרשת האזנו] 


א"ר יוחנן אלו ואלו יסורין של אהבה הן שנאמר כי את אשר יאהב ה' יוכיח אלא מה ת"ל ומתורתך תלמדנו 
אל תקרי תלמדנו אלא תלמדנו דבר זה מתורתך תלמדנו ק"ו משן ועין מה שן ועין שהן אחד מאבריו של אדם 
עבר יוצא בהן לחרות יסורין שממרקין כל גופו של אדם על אחת כמה וכמה והיינו דרבי שמעון בן לקיש דאמר 
רשב"ל נאמר ברית במלח ונאמר ברית ביסורין נאמר ברית במלח דכתיב 5 ולא תשבית מלח ברית ונאמר 
ברית ביסורין דכתיב > אלה דברי הברית מה ברית האמור במלח מלח ממתקת את הבשר אף ברית 
האמור ביסורין יסורין ממרקין כל עונותיו של אדם: "תניא רבי שמעון בן יוחאי אומר שלש מתנות 
טובות נתן הקדוש ברוך הוא לישראל וכולן לא נתנן אלא ע"י יסורין אלו הן תורה וארץ ישראל והעולם 
הבא תורה מנין שנאמר = אשרי הגבר אשר תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו ארץ ישראל דכתיב כי כאשר 
ייסר איש את בנו ה' אלהיך מיסרך וכתיב בתריה 0 כי ה' אלהיך מביאך אל ארץ טובה העולם הבא דכתיב 
" כי נר מצוה ותורה אור ודרך חיים תוכחות מוסר. תני תנא קמיה דר' יוחנן כל העוסק בתורה ובגמילות חסדים 


ואם לאו יזכור לו יום המיתה. הוחלט כל כך שאין זה מועיל לו או שאינו כדאי להתעסק באלו 
הענינים, יכאיב עצמו ויכניע לבבו במחשבת אחריתו, ובזכירת יום מיתתו תמיד, ואז יכנע לבבו הערל בהכרח. [מאירי] 
בסבת זכרון המיתה יהביל האדם שמחת זה העולם אשר היא שמחה גופנית אשר אין לה קיום, ויתעסק בדבר הנצחי. 
ומזה היה מתרעם הש"י על ישראל שהיו אומרים אכול ושתה כי מחר נמות (ישעיהו כב יג). והוא שמטבע העולם 
שכשהאדם יזכור יום המיתה ידאג ולא ישמח. [מרכבת המשנה לר"י אלאשקר אבות פ"ב מי"ב] 
בכבוד ירננו על משכבותם. אין זה הכבוד שלהם אלא כבוד הבורא יתברך, כמו שאמר בסוף המזמור הדר הוא 
לכל חסידיו, ואותה הרוממות כמו חרב פיפיות לשמרן מן המזיקין ולעשות נקמה בגוים. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 
אם רואה אדם שיפורין באין עליו יפשפש במעשיו. כשהקב"ה מייסר לאדם ביסורין אז יש לו לדרוש מדוע 
מצאוהו הרעות האלה, ויתלה הדבר בעבירה שעשה ועל לא הודע לו, ואם זך וישר פעלו ואין לו במה לתלות יתלה 
וכולן לא נתנן אלא על ידי יסורין. כדי שיתבונן האדם במתנה 


אֶת בְּן יְרְצָה: [משלי ג, יב] 
יי בְּדוֹ יִצְלֶח; [ישעה נג, י] 


יעלזו חסידים 
[ויקרא. ב, יג] 


אֶלהָי מִיַסְרֶךָ: |דנרם ח, ה] 


הטובה שניתנה לו, כי היסורין מאמצים ומחזקים השכל האלקי ומעוררים אותו להתבונן בנפלאות תמים דעים, מפני 
שבהם תשקוט המית התאוה ורתיחת הטבע. |תוות המנחה פרשת מקץ] 
היא החכמה והמדע לדעת את ה', וגם ארץ ישראל דאוירא דארץ ישראל מחכים (בבא בתרא קנח:), ועוד שהיא הארץ אשר בחר השם לחלקו ונחלתו. [תורת המנחה פרשת מקץ] 


מ) אִשְרִי הַנָבָר אַשָר תִיִסְרְנוּ יִה וּמַתורְתִףּ תְלַמְדָנוּ: |תהלים צד, יב| 
ס) וי חָפֶץ רַכְּאוֹ הֶחָלִי אָם תָּשִׁים אָשֶם נַפְשו יִרְאָה זְרֶע יְאָרך יָמִים וְחִפֶץ 
ט בָּרוך אֶלְהִים אֲשֶׁר לא הַסִיר תִּפַלָתִי וְחַסְדו מָאֶתִּי: |תחלים פו, כן 


הַבְּרִית אֲשֶׁר כָּרת אתֶּם בְּרֶב: |רנרים כח, סט| 


וקובר 


רב נסים גאון 


מה אשם לדעת אף 

יסורין לדעת. כי 
הקרבנות | אין מותר 
להקריבן | אלא ברצון 
בעלים ולא בעל כורחן 
כדתניא (ערכין דף כא 
וש"נ) יקריב אותו מלמד 
שכופין אותו יכול בעל 
כורחו ת"ל לרצונו הא 
כיצד כופין עד שיאמר 
רוצה אני. ואמרו עוד 
מנין למתעסק בקדשים 
שפסול וכו' לעכב מנין 
תלמוד לומר לרצונכם 
תזבחוהו (לרצונכם זבחו) 
לדעתכם זבחו ואיתא 
בשחיטת חולין בפ' הכל 
שוחטין (דף יג) ובמסי 
נדרים בפרק אין ביץ 
מודר הנאה מחברו (דף 
לה) איתא אמר ר' יוחנן 
הכל צריכין [דעת] חוץ 

ממחוסר כפרה: 


= 


תורה אור השלם 
א) בְּיָדָ אַפְקִיד רוּחי 
פִּיתָה. אותי. ‏ אֶל 

אָמָת: [תהלים לא, \] 


מִשְכַּבְכֶם וְדמוּ סָלָה: 
[תהלים ד, ה| 
ג וֹאמַר יי אֶל מֹשֶׁה 
עֲלָה אֲלֵי הָהָרָה הָיָה 
שֶׁם וְאֶתנָה לְךּ אֶת 
לָֹת הָאֶבְן וְהַתוֹרָה 
ְהַמִצְוֶה אֲשֶׁר כְּתַבְתִּי 
לְהוֹרֹתֶם: [שמות בר, יב] 
ד) רוממות אֶל בִּגְרוֹנִם 
ְחָרֶב פִּיפיוות בְּיֶדֶם: 
[תהלים קמט, ו] 

ה על | חַסִדִים 
בד מא על 
מִשְְׁבותֶם: 
|תהלים קמט, ה| 
0 כִּי אָרֶם לְעֲמֶל ילֶר 
וּבנֵי רָשָׁף ינְבִּיהוּ עוף: 
[איוב ה, ז] 
) הַתָעִיף עֵנִ בו 
וְאֵנְנוּ כִּי עָשה יַעֲשֶׂה 
לו כְנָפיִם כְּנְשָר יְעוּף 
הַשָמִים: |משלי כג, ה| 
ח) מז רעב וּלְחֲמַירָשׁף 
וְקָמָב מְרִירי וְשָן בְּהָמת 
אשלַח בָּם עם חֲמַת 
ֹחֲלִי עֲפָר: [דכרים לכ, כד] 
ט) וַֹאמַר אָם שמוע 
תִשָמע לְקִיל יי אֲלףְ 
והַיֵשֶׁר בְּעֵינָו תַּעֲשֶׂה 
והַאֲצְתָּ לְמַצִוֹתָו 
וְשְׁמַרְתּ כָּל חקיו כָּל 
הַמַחֲלָה אֲשֶׁר שַׂמְתִּ 
בְמַצְרָיִם| לא אָשִׂים 
עליר כִּי אֲני יי רפאְָּ 
|שמות טו, כו| 
י) וָאֲלַמְתִּי ‏ דומה 
הָחֲשִׁיתִי מְטוֹב וּבְאָבִי 
גָעֲכָר : [תהלים לט, גן 
כ כִּי לְקַח טוב נַתַתִּי 
לָכֶם תּוֹרָתִי אֶל תַּעֲוֹבוּ: 
[משלי ר, ב] 
לו נַחְפָשָה | רְִרְכִינוּ 
ְַחֶקְרָה וְנְשוּבָה עד יי: 
[איבה ג, מ] 


כִּי אֶת אֲשֶׁר יְאֲהֵב יי לכי וּכְאָב 


₪ ול 


צ) אֵלָה דַבְרֵי הְִַּית אֲשֶׁר צְוָה יי אֶת מֹשָׁה לְבָרֹת אֶת כְּני יִשְׂרָאֵל בְאָרֶץ מוֹאָב מַלְבַד 
ק ָדעתּ עם לְבָבָךּ כִּי כַאֲשֶׁר יפר אִישׁ אֶת כְּנוֹ י 
כִּי יַ אֶלהָ מְבִיאָד. אֶל אָרֶץ טוֹבָה אֶרֶץ נַחֲלִי מָיִם ית וּתְהמֹת 
יֹצָאִים בַבְּקָעָה וּבָהָר: [דכרם ח, זן 


ש כִּי נָר מִצְוָה וְתוּרֶה אוֹר וְדֶרָד חַיים תּוֹכְחוֹת מוּסֶר: ומשל ו, כג] 


אלו הן תורה וארץ ישראל והעולם הבא. הזכיר תורה וארץ ישראל עם עולם הבא, שבאלו השנים יקנה דעת ובינה והשכל להכיר בוראו. תורה בידוע הוא כי 


sone אפר‎ 


מאימתי פרק 


באים עליוי". אֶלָא כך יש לדרוש, כָּל אדם שָאֶפשָר לו לעַפוק 
בַּתורְה ואף על פי כן אִינו עופק בה, הקְדוש בָּרוּךְּ הוּא מְבִיא 
עִלְיו יפוּרין מכועריןיי, וְעוֹכְרִין אותו", שַׁנַּאָמַר (פסטס ₪ ) 
נְאֶלְמַתּי דומיה הַחָשִיתִי מטוב וּכְאָבִי נְעָפָר', כלומר, על ידי 
ששתקתי מלדבר ב'טוב' נענשתי בכאבים עכורים, וְאִין 'טוֹב' אֶלָא 
תורְה, שנאַמר (:ל ל 0 פִי לקח טוב נָתַפִּי לְכֶם תורתי אַל 
תּעָזובוּ'. נמצא שיש ללמוד מן המקרא שאדם שאינו עוסק בתורה 
באים עליו יסורים מכועריםל*. 


ה. [גן 


*י 


הגמרא מביאה מימרא נוספת בענין המקרא 'כי לקח טוב נתתי 
לכם': 
אָמר רְכִּי זִירְא, וְאִיתִימַא [-ויש אומרים שמימרא זו אמרה] רְבִּי 
חַנִינָא בַר פָפָּא, בא וּרְאָה שָלא כְמַדת הקְדוש בְּרוּךְ הוא מִדֶּת 
בְּשָר וְדֶם, כלומר, אין הקדוש ברוך הוא מתנהג עם ישראל כדרך 
שבשר ודם מתנהג עם חבירו, שהרי מַדַּת בֶּשָר וְדֶם היא שכאשר 
אֶדֶם מוּכָר חָפֶץ חשוב לְחַבִּירו מחמת דוחקולי, אזי המוּכָר עֲצַכ 


כח. הקשה הפני יהושע (ד"ס פמר ניס), כיצד סובר רבי יוחנן שניתן ללמוד ממקרא זה 
שהעוסק בתורה ניצול מן היסורים, ואין צריך לדרוש זאת מן המקרא 'ובני רשף יגביהו 
עוף', הרי מכאן אין להוכיח שלימוד התורה לבדו מציל את האדם מן היסורים, אלא 
רק באופן שמקיים גם את כל המצוות, כמאמר הכתוב 'והאזנת למצוותיו ושמרת כל 
חוקיו', ואילו ריש לקיש דורש מן המקרא 'ובני רשף יגביהו עוף' שאף העוסק בתורה 
בלבד ניצול מן היסורים. ותירץ, שמקרא זה נאמר לעם ישראל כשהיו במרה, קודם 
שקיבלו את התורה והמצוות, אלא שקיבלו שם מעט מצוות כדי לעסוק בלימודם, אך 
עדיין לא לקיימם בפועל, ולפיכך יש לדרוש המקרא רק לענין לימוד התורה. וסיים, 
שעדיין דבר זה צריך עיון. 

בט. 'יסורים מכוערים' הם נגעים. תוספות במסכת שבת ((ס. ד"ס פין). ובבן יהוידע כתב 
לבאר ענין 'יסורים מכוערים' בשני אופנים: באופן אחד כתב (נד"ס 6%6) שהכוונה היא 
ליסורים שיש בהם ביטול תורה. ובאופן שני פירש (כל"ס מני) שהכוונה היא לעניות, 
שכן העני לעולם יהיה מכוער בעיני הבריות, הן בחכמתו, כמאמר הכתוב (קסנת ט טז) 
'וחכמת המסכן בזויה', והן במלבושיו, שאף אם ילבש בגדים יקרים יהיו הכל סבורים 
שהם בגדים פשוטים, וכיוצא בזה. 

ל. 'עכור' הוא ההיפך מ'צלולי, כלומר, שיסורים אלו גורמים לאדם שלא תהא דעתו 
צלולה. על פי רש"י בפירוש התורה (נרסטית לד 5). והרד"ק (עס) פירש, ש'עכירה' הוא 
לשון 'השחתה', ולפי זה הכוונה כאן שהיסורים משחיתים אותו. ובשפתי חכמים (ד"ס 
%) כתב, שכוונת הגמרא היא שאדם זה אינו זוכה להיות מאלו ה'שמחים ביסורים', 
שעליהם נאמר (מופטיס ס ) ואוהביו כצאת השמש בגבורתו', וכמו שדרשו חכמים 
במסכת שבת (פת:). 

טעם הדבר שנענש ביסורים, לפי שהוא ביטל מן התורה בשעה שיכול היה לעסוק 
בה, לפיכך מביא עליו הקדוש ברוך הוא יסורים, שאפילו אם ירצה עכשיו לעסוק 
בתורה לא יוכל לעשות זאת מכובד היסורים. פירוש הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס 6מכ 
ר"ל). 

לא. לכאורה יש לתמוה, מה היא כוונת רבי יוחנן במה שהביא כאן את דרשת 'כל 
שאפשר לו לעסוק בתורה ואינו עוסק' וכו', הרי מאחר ואין הוא דורש זאת מן 
המקרא שהביא ריש לקיש ['ובני רשף יגביהו עוף'] לא היה לו להביא דרשה זו כאן 
כלל. וביאר באמרי נועם (ד"ס כנ), שאכן כוונת רבי יוחנן היא לדרוש את דרשתו זאת 
מן המקרא שהביא ריש לקיש ובני רשף יגביהו עוף', וכך הוא מפרש את דברי 
הכתוב, על מי באים ה'בני רשף' [דהיינו המזיקים] להזיקו, על מי שמגביה את ה'עוף' 
ממנו, דהיינו שאינו עוסק בתורה. אלא שהביא רבי יוחנן ראיה לדרשה זו גם ממקרא 
אחר. 

לב. כן מתבאר מדברי רש"י (ל"ס סעולר). וכתב בשפתי חכמים (ד"ס 6דס), שלפיכך 
נקטה הגמרא 'אדם מוכר חפץ', שכן 'חפץ' הוא מלשון 'רצון', והכוונה בזה שאדם 
מוכר דבר שחפץ הוא בו לעצמו, אלא שמוכרח למוכרו מחמת דוחקו. והביא עוד 
נוסחת כתב יד [מדקדוקי סופרים] 'אדם מוכר כלי חפץ', דהיינו דבר יקר, וכעין 
שנתבאר. 

לג. לכאורה יש לתמוה, מה הוא הדמיון בין אדם המוכר חפץ לחבירו לבין נתינת 
התורה לישראל, הרי כשאדם מוכר חפץ לאחר אין הוא מצוי עוד בידו אחר המכירה, 
ולפיכך הוא עצב, אבל כאשר נתן הקדוש ברוך הוא את התורה לישראל לא יצאה 
בכך מרשותו, והרי זה כאדם המלמד את חבירו תורה ששמח הוא בכך. וביאר באמרי 
נועם (ד"ס פננ), שאכן יצאה התורה כביכול מתחת יד הקדוש ברוך הוא, וכפי שדרשו 
על כך חכמים (נ"מ נע:) את המקרא (לנליס ( יכ) 'לא בשמים היא'. וכעין זה כתב באמת 
ליעקב (ד"ס מלפ), שמאחר ושכלם של בני האדם אינו יכול להשיג את דברי התורה 
על אמיתתם, ואף על פי כן הקדוש ברוך הוא מסכים בידם, כמו שאמרו חכמים (כ"ס 
כס.) 'אתם אפילו שוגגים, אתם אפילו מוטעים', נמצא שנתן הקדוש ברוך הוא את 
התורה לישראל לגמרי, שתקויים כפי שכלם והבנתם. ובהגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס 6דס) 
הוסיף בזה, שבנתינת התורה מסר הקדוש ברוך הוא לישראל אף את הנהגת העולם 
כולו, ולפיכך דימתה זאת הגמרא לאדם המוסר חפץ לחבירו. 


ראשון 


ברכות 


על כך שהוזקק למכור חפץ חשוב כזה, וָאילו הלוקח שמה, אַבֵל 
הקדוש בָּרוּךּ הוּא אֵינוֹ כֵן, אלא נָתִן לָהֶם את התוךה לִיִשְׂרְאֵל 
וְשָׂמחי, שָנָּאָּמַר (פס) 'כִי לקח טוב נָתַתִּי לְכֶם תּוֹרְתִי אל 
תעזובוּ'. כלומר, מאחר והקדוש ברוך הוא משבח את התורה בפני עם 
ישראל לאחר שנתנה להם, ומזהירם שלא יעזבוה, יש ללמוד ששמח 
הוא במה שנתן להם את התורהלי. 


אי 


הגמרא מביאה מימרא בענין יסוריםל": 
אָמַר רְבָא, וְאִיתִימָא [-ויש אומרים שמימרא זו אמרה] רב חִסְדָא, 
אִם רוֹאָה אָדָם שיּפוּרין כָּאִין עָלָיו, יָפַשָפָּש [-יחפש] בְּמעָשָיו', 
למצוא איזה עוון יש בידו שעבורו נענש ביסורים אלו", כדי שיוכל 
לעשות תשובה, שַנָאָמַר פס ג ₪ עפשה דְרְכִינוּ וְנְחַקורָה 


'19708/2018nהא‎ 


וְנְשׁוּבָה עד ה"". פָּשפָּש |-חיפש] ולא מִצֵא בידו עוון כזה 
שעבורו יהיו ראויים לבוא עליו יסורים אלו'", יִתְלָה את היסורים 
בְּבְטוּל תּוֹרָה, כלומר, שבעבור שביטל מן התורה באו עליו יסורים 
אלוײ, שָנָאָמַר (פסלס 75 =) אֲשְׁרֵי הַנָבָר אֲשֶׁר תִּיפֶּרְנוּ יה 


עוד יש לתמוה, מה הוא החידוש בכך שנתן הקדוש ברוך הוא לישראל את התורה 
ושמח, הרי אף בבשר ודם מצינו כן, שכן אמרו חכמים (נ"נ נג.) שהנותן מתנה לחבירו 
נותן בעין יפה, ומאחר והקדוש ברוך הוא נתן לישראל את התורה במתנה, ממילא 
הדין נותן שיתן להם בעין יפה. ביאר באמרי נועם (עס), שאין לדמות את נתינתו של 
הקדוש ברוך הוא למתנת בשר ודם, שכן אין אדם נותן מתנה לחבירו אלא אם כן 
קדמה לו הנאה ממנו תחילה, ולפיכך הוא נותן לו בעין יפה, אבל הקדוש ברוך הוא 
אינו מקבל מעם ישראל שום טובה, ואף על פי כן נתן להם את התורה בעין יפה. 
ובצל"ח (ד"ס 63) כתב, שזו היא כוונת מימרא זו, ללמדנו שלא נתן הקדוש ברוך הוא 
לישראל את התורה בתורת מכירה, לפי שהוא מקבל תמורתה את עבודתם, ואז היה 
מוכרה להם בעין רעה כדרך המוכרים, אין הדבר כן, שהרי אין הקדוש ברוך הוא 
נצרך לעבודת עם ישראל כלל, אלא נתנה להם בשמחה כדרך הנותנים, ללא קבלת 
תמורה. וראה עוד בענין זה בילקוט ביאורים. 

לד. שהרי אדם המוכר לחבירו חפץ בעל כרחו ודאי רוצה הוא שיעזוב הלוקח חפץ 
זה, כדי שיוכל להשיבו אליו בנקל, אבל מידת הקדוש ברוך הוא אינה כן, שמזהיר 
את ישראל לבל יעזבו את התורה. מהרש"א (מ" ד"ס מדת). 

לה. מאחר ונתבאר לעיל ש'כל העוסק בתורה יסורים בדילין הימנו', ויכול אדם 
לתמוה על כך, שהרי רואים אנו בעינינו אנשים אשר עוסקים בתורה ואף על פי 
כן הם בעלי יסורים, לפיכך באה הגמרא ליישב הענין במימרא זו, ולהשמיענו 
שפעמים באים היסורים אף על אדם העוסק בתורה, אולם אין הם יסורים של (בני 
רשף' הנזכרים לעיל, אלא הם יסורים של אהבה', וכמבואר להלן. שפת אמת (ד"ס 
פֿמר). 

לו. לכאורה יש לתמוה על הלשון 'אם רואה אדם שיסורין באין עליו', מה ענין ראייה 
לכאן, היה לו לומר 'אם באים יסורים על האדם יפשפש במעשיו'. ביאר בבן יהוידע 
(ד"ס ס), שהכוונה בזה שמיד בתחילת בוא היסורים עליו יפשפש במעשיו, בשעה 
שעדיין הם מועטים ואינם ניכרים לכל, אלא רק הוא לבדו רואה אותם, ולא ימתין 
מלשוב בתשובה עד שיתגברו היסורים ויתפשטו ויהיו ניכרים לכל אדם. 

לז. כלומר, שלא יהרהר אחר מידותיו של הקדוש ברוך הוא ויחשוב שנענש בלא 
חטא, אלא ידע ויבין שאין יסורים בלא עוון. מאירי (ל"ה כפוי). ובעיון יעקב (ד"ס 6ס) 
ביאר בכוונת מימרא זו, שאם באים יסורים על האדם לא יתלה אותם בדרך מקרה 
וישלח מיד אל הרופאים לרפאותו בדרך הטבע, אלא יפשפש תחילה במעשיו. 

לח. פרק זה במגילת איכה עוסק מתחילתו ביסורים הבאים על האדם, כמו שנאמר 
שם (ג 6) 'אני הגבר ראה עני בשבט עברתו', ולפיכך נדרש הוא כאן לענין אדם 
שיסורים באים עליו. מהרש"א (פ"5 ד"ס יפטפט). 

לט. רש"י (ד"ס פעפש). וביאר המהרש"א (פ"6 עס), שנתקשה רש"י כיצד יתכן שאדם 
פשפש ולא מצא עוון בידו, והרי 'אדם אין צדיק בארץ אשר יעשה טוב ולא יחטא' 
(קסלק ז כ), ולפיכך פירש שכוונת הגמרא היא שלא מצא בידו עוון גדול כזה, 
שעבורו ראויים יסורים אלו לבוא עליו. ובראש יוסף (ל"ס פספע) ביאר את כוונת 
רש"י באופן אחר, שלא מצא בידו עוון שבאו עבורו היסורים ב'מדה כנגד מדה' 
[כגון אם באו עליו יסורים באבר פלוני, אינו מוצא איזה חטא עשה באבר זה], 
שכך היא דרכו של הקדוש ברוך הוא להעניש את האדם במדה כנגד מדה. וראה 
עוד בהערה להלן. 

מ. לכאורה יש לתמוה, אם מוצא הוא בידו עוון ביטול תורה כיצד יתכן שפשפש 
מקודם לכן במעשיו ולא מצא כל עוון, והרי ביטול תורה הוא עוון חמור ביותר. 
וכתב בפירוש הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס פמר כנb),‏ שמדובר כאן באדם שעסק בתורה, 
אלא שאף על פי כן עליו לתלות בכך שהיה ראוי לו לעסוק בה יותר ממה שעסק. 
ובראש יוסף (ל"ס פספp)‏ ביאר בזה [על פי פירושו שהובא בהערה לעיל], שכוונת 
הגמרא היא שאותו אדם לא מצא עבירה בידו שראויים לבוא עליה היסורים במדה 
כנגד מדה, ולפיכך יתלה בביטול תורה, שהוא חטא גדול, ועליו מעניש הקדוש ברוך 
הוא אפילו שלא כנגד המדה. וכעין זה כתב במגיד תעלומה (ד"ס פקפם), אמנם כתב 
שאף על ביטול תורה הקדוש ברוך הוא מעניש ב'מדה כנגד מדה', אלא שמאחר 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עי מגיעס יט 3], 

3) נגיטין כט. מולין 

פפֿ:ן, ג) לקמן מס: ע"ז 

יט: מנסות נג: 6כות 

פ"ו, | ד) מכינת5 | מ"פ 

יפרו וספרי פ' ולמסגן 
ע"ט. 


AK 
הגהות הב"ח‎ 


(6) גמ' פס קננס עליו 
מאהבה | עס כככו: 
(3) רש'י ד"ס מסי 
מסמע. סמך לדנקרית 
סמע: (ג) ד"ה ספעיף 
וכו'. כתורס סק"ל ופת"כ 
מ"ס | ואיננו | סיל 
מספכסת: (ל) ד"ה ונני 
לסף וכו'. סעוף מסלק 
ממן את בני רשף 
סק"ל: 


הנהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא א"ר 
אלעזר ובסמוך גרסינן 
אמר ובי יצחק כל 
הקורא (וכ"ה בראשונים, 
הפיה בבית נתן עיי"ש 
שלפי הגירסא שלפנינו 
תרתי "א"ר יצחק" למה 
לי לפי פיי רש"י דיה 
כאילו, דקאי ג"כ על 
המזיקין): 3] בכת"י אלא 
אימא הכי כל מי 
שאפשר לו: ג] ס"א 
פשפש ומצא יעשה 
תשובה שנאמר 
ונשובה (גליון) גירסא 
זו מובאה: ‏ בע" 
ל] [יתכן להיות הכי 
אמר אבא א"ר יוחנן 
אלו וכו' ועיין מו"ק דף 
כב ע"א] (גליון) ובכת"י 

, 


(גליון) ועיין מהרש"ל 
שגורס אלא למדתנן: 
1] יש | להוסיף | ע"י 
תוכחות (מראה אש, 
אסיפת ‏ זקנים על 
ברכות): 


Erg 
משנת ראשונים‎ 


אם תלמיד חכם הוא 
אין צריך. דתורתו 
משמרתו וכדאמרינן 
בפיק רביב (דף ח.) 
ומאי דאמרי' (דף נד:) ג' 
צריכין שימור חולה חיה 
חתן וכלה, וי"א אף ת"ח 
בלילה, זהו כשעומד 
יחידי | באישון לילה 
ואפלה. 

[רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 


אם נצחו מוטב ואם 
לאו יעמוק בתורה. 
בקיום המצות וגדרי הדת 
שקיומם והבנת עניניהם 
ישמרוהו מהתפרץ במה 
שטבעו תאב. [מאירי] 


ואם לאו יקרא קריאת 
שמע, אם לא יועילהו זה 
יכניס עצמו בהתכודדות 
ובמחקר במציאות האל 
ואחדותו והוא ענין ליקרי 
את שמע ששתי אלו 
הפנות רמוזות בק"ש 
ויתענג טבעו בזה עד 
שלא יבקש עוד מותר 
גופני. [מאירי] 


ואם לאו יזכור לו יום המיתה. הוחלט כל כך שאין זה מועיל לו או שאינו כדאי להתעסק באלו 
הענינים, יכאיב עצמו ויכניע לבבו במחשבת אחריתו, ובזכירת יום מיתתו תמיד, ואז יכנע לכבו הערל בהכרח. [מאירי] 
בסבת זכרון המיתה יהביל האדם שמחת זה העולם אשר היא שמחה גופנית אשר אין לה קיום, ויתעסק בדבר הנצחי. 
ומזה היה מתרעם הש"י על ישראל שהיו אומרים אכול ושתה כי מחר נמות (ישעיהו כב יג). והוא שמטבע העולם 
שכשהאדם יזכור יום המיתה ידאג ולא ישמח. [מרכבת המשנה לר"י אלאשקר אבות פ"ב מי"ב] 
בכבוד ירננו על משכבותם. אין זה הכבוד שלהם אלא כבוד הבורא יתכרך, כמו שאמר בסוף המזמור הדר הוא 
לכל חסידיו, ואותה הרוממות כמו חרב פיפיות לשמרן מן המזיקין ולעשות נקמה בגוים. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 
אם רואה אדם שיפורין באין עליו יפשפש במעשיו. כשהקב"ה מייסר לאדם ביסורין אז יש לו לדרוש מדוע 
מצאוהו הרעות האלה, ויתלה הדבר בעבירה שעשה ועל לא הודע לו, ואם זך וישר פעלו ואין לו במה לתלות יתלה 
בביטול תורה. [תורת המנחה פרשת האזנו] 


מאימתו פרק ראשון ברכות 


ואם תלמיד חכם הוא. עלגיל כמסנפו (פזור על גכסתו פמיד דיו 
ככך: ירגיז יצר טוב. פיעסס מנלסמס עס ילכ סלע: ודומו סלה, 
יוס סלומיס סו יוס סמות קסוb‏ דומיס עולמית: זה מקרא. סומט, 
קעכוס כקכות כתולס: זו משנה. פיפעסקו כעקנס: זה גמרא. 
קנרפ טעמי סמטניות סממנו יולסס 
סוכלס. 36ל סמוכיס סוכפס מן 
סמסנס נקכפו מנני סעונס כמס' 
קוטס (דן ככ): כאלו אוחז חרב של 
שתי פיות בידו. (סכוג 6ת סמזיקין: 
מאי משמע. (נ) דנקרית קמע: 
התעיף עיניך בו. 6ס סכפל וסגכת 
עיניך כתולס (ג) סיל משתכפת ממך: 
ובני רשף יגביהו עוף. סעוף מסנקס 
ממך (ד): קטב מרירי. זס פס סל 
סלסליס, כמסכס פססיס (לף קיפ:): 
ולחומי רשף. כפיכ כין רע למזיקין, 
נלרק לפניו וכתכיו יסוכין ומזיקין: 
אפילו תינוקות של בית רבן יודעים. 
ססתוכס מגינס, סנמדין מספר סומם 
פס סמוע תקמע כל סמסלס טר 
סעסי וגו', ופיו סקטניס 600 
סגיעו לספר לוכ ככר למלו: 


אם תלמיד חכם הוא אין צריך אמר אביי אף 
תלמיד חכם מיבעי ליה למימר חד פסוקא 
דרחמי כגון * בידך אפקיד רוחי פדיתה אותי 
ה' אל אמת: א"ר לוי בר חמא אמר ר"ש בן 
לקיש לעולם ירגיז אדם יצר טוב על יצר הרע 
שנא' = רנזו ואל תחטאו אם נצחו מוטב ואם 
לאו יעסוק בתורה שנאמר אמרו בלבבכם אם 
נצחו מוטב ואם לאו יקרא קריאת שמע שנאמר 
על משכבכם אם נצחו מוטב ואם לאו יזכור 
לו יום המיתה שנאמר ודומו סלה. וא"ר לוי 
בר חמא אמר ר' שמעון בן לקיש מאי דכתיב 
* ואתנה לך את לוחות האבן והתורה והמצוה 
אשר כתבתי להורותם לוחות אלו עשרת 
הדברות תורה זה מקרא והמצוה זו משנה אשר 


ה. 


החשיתי מטוב. מן סתולס: וכאבי נעכר. עלס עכולס: המוכר 
עצב. ספירם סימנו דכר תסו כזס, ומפוך דפקו מכלו: ושמח. 
קסלי סקכ"ס מזסירס מלעזוכ 6ותס ומקכתס (פגיסס כלקק עוכ תל 
קנתנס (סס: פשפש ולא מצא, 65 655 עכירס כידו קנטנינס רסוין 


יסורין סנו ככ: אשרי הגבר אשר 
תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו. קכטניל 
יסורין כריך 6דס 535 לידי סלמוד 
תורס: יפורין של אהבה. סקנ"ס 
מייסלו כעוס"ז 6 סוס עון כלי 
נסרכות עכלו כעולס סכל יופר מכדי 
זכיותיו: וה' חפץ דכאו החלי. מי 
קסקנ"ס פפץ כו ממנסו כיסורין: אשם. 
קכן: נפשו. מדעתו: דבר זה. 
ססטרי קדס לפכ תיסכנו יס: מתורתך 
תלמדנו. כלומר מתוכתך פנו למדין 
6ותו: נאמר ברית ביפורין דכתיב אלה 
דברי הברית, ‏ תכ סקננות נפמל 
כמסנס מוכס: אף יפורין ממרקין כל 
עונותיו של אדם גכסי': ודרך חיים, קיי 
סעוס"כ סויין כו" פוכקוס עוסר (דס: 
וכניס 


כתבתי אלו נביאים וכתובים להורותם זה גמרא * מלמד שכולם נתנו למשה 


מסיני: א"ר יצחק* כל הקורא ק"ש על מטתו כאלו אוחז חרב של שתי פיות בידו שנאמר = רוממות אל בגרונם 
וחרב פיפיות בידם מאי משמע אמר מר זוטרא ואיתימא רב אשי מרישא דענינא דכתיב = יעלזו חסידים בכבוד 


א"ר יוחנן אלו ואלו יסורין של אהבה הן שנאמר כי את אשר יאהב ה' יוכיח אלא מה ת"ל ומתורתך תלמדנו 
אל תקרי תלמדנו אלא תלמדנו דבר זה מתורתך תלמדנו ק"ו משן ועין מה שן ועין שהן אחד מאבריו של אדם 
עבר יוצא בהן לחרות יסורין שממרקין כל גופו של אדם על אחת כמה וכמה והיינו דרבי שמעון בן לקיש דאמר 
רשב"ל נאמר ברית במלח ונאמר ברית ביסורין נאמר ברית במלח דכתיב 5 ולא תשבית מלח ברית ונאמר 
ברית ביסורין דכתיב * אלה דברי הברית מה ברית האמור במלח מלח ממתקת את הבשר אף ברית 
האמור ביסורין יסורין ממרקין כל עונותיו של אדם: "תניא רבי שמעון בן יוחאי אומר שלש מתנות 
טובות נתן הקדוש ברוך הוא לישראל וכולן לא נתנן אלא ע"י יסורין אלו הן תורה וארץ ישראל והעולם 
הבא תורה מנין שנאמר ₪ אשרי הגבר אשר תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו ארץ ישראל דכתיב כי כאשר 
ייסר איש את בנו ה' אלהיך מיסרך וכתיב בתריה 0 כי ה' אלהיך מביאך אל ארץ טובה העולם הבא דכתיב 
" כי נר מצוה ותורה אור ודרך חיים תוכחות מוסר. תני תנא קמיה דר' יוחנן כל העוסק בתורה ובגמילות חסדים 


אֶת בֶּן יַרְצָה: (שלי ג, כ] 
יי בְּדוֹ יִצְלְח: [ישעה נג, י] 


יעלזו חסידים 
[ויקרא ב, יג] 


אֶלהָיּ מִיַסֶרֶךְּ: [ונרים ח, ה] 
וכולן לא נתנן אלא על ידי יסורין. כדי שיתבונן האדם במתנה 


הטובה שניתנה לו, כי היסורין מאמצים ומחזקים השכל האלקי ומעוררים אותו להתבונן בנפלאות תמים דעים, מפני 


שבהם תשקוט המית התאוה ורתיחת הטבע. [תורת המנחה פרשת מקץ] 


מ) אֲשְׁרֵי הַנְבֶר אֲשֶׁר תִיסְרְנוּ יִה וּמַתּוֹרָתְף תִלְמְדְנוּ: |תהלים צר יבן 
ס) וי סָפֶץ דַכְּאוֹ הָחֲלֵי אִם תָשִים אָשֶם נַפָשי יִרְאֶה זֶרע יָאַרִיךְ יָמִים וְחֲפֶץ 
ש בָּרוךּ אֶלְהִים אֲשֶׁר לא הַסִיר תִּפְלְתִי וְחַסְדוֹ מָאֶתִּי: |תהלים פו, כן 


הַבְּרִית אֲשֶׁר כָּרת אתֶּם בְּהֹרב: |דנרם כח, סטן 


וקובר 


רב נסים גאון 


מה אשם לדעת אף 

יסורין לדעת. כי 
הקרבנות | אין מותר 
להקריבן אלא ברצון 
בעלים ולא בעל כורחן 
כדתניא (ערכין דף כא 
וש"נ) יקריב אותו מלמד 
שכופין אותו יכול בעל 
כּורחוֹ ת"ל להצונו הא 
כיצד כופין עד שיאמר 
רוצה אני. ואמרו עוד 
מנין למתעסק בקדשים 
שפסול וכו' לעכב מנין 
תלמוד לומר לרצונכם 
תזבחוהו (לרצונכם זבחו) 
לדעתכם זבחו ואיתא 
בשחיטת חולין בפ' הכל 
שוחטין (דף יג) ובמס' 
נדרים בפרק אין ביץ 
מודר הנאה מחברו (דף 
לה) איתא אמר ר' יוחנן 
הכל צריכין [דעת] חוץ 

ממחוסר כפרה: 


= 7%5=<---- 


תורה אור השלם 
א) בְּיָדָד אַפְקִיד רוּחי 
פְִּיתָה אותי. ‏ אֵל 

אָמָת: [תהלים לא, ו] 


מִשִכַּבְכֶם ודמוּ סֶלָה: 
|תהלים ד, ה| 
0 וַיאמָר יי אֶל מֹשָׁה 
עֲלָה אֶלִי הָהָרָה וָהָיָה 
שֶׁם וְאֶתְנָה ל אֶת 
לחת הָאֶבְן וְהתוּרֶה 
ְהַמִצְוָה אֲשֶׁר כְּתַבְתִי 
לְהוֹרֹתָם: [שמות כר, יב] 
-) הוֹמְמוֹת אֶל בְְּרנֶם 
ְחָרֶב פיפַיוֹת בְְּדֶם: 
(תהלים קמט, ו 

ה) יַעלזו חֲסִידִים 
בבוד | ונ על 
מִשְׁבְּבוֹתֶם: 
|תהלים קמט, ה| 
ו כִּי אָרֶם לְעֲמָל יּלֶך 
ּבְנֵי רְשָף ינְבִּיהוּ עוף: 
[איוב ה, ז] 

0 הַתָעִיף ענ בו 
ואנ בִּי עָשה יַעֲשֶׂה 
לו כְנָפִיִם כְּנֶשָר יְעוּף 
הַשָמִים: |משלי כג, הן 
ח) מו רעב וּלְחִמִי רְשָף 
ְקטֶב מְרִירי ישן בְּהֵמֹת 
אַשָלַח בָּם עם חֲמַת 
ֹחֲלֵי עֲפַר: |דגרים לב, כד! 
מ) וַיאמֶָר אם שמוע 
תִּשְמַע לְקול ו אָלמֶיף 
וְהַיֵשֶׁר בְּעִינִיי תַּעֲשֶׂה 
האנ = | לְמִצותָיו 
שְמַרְת כָּל חַקָיו כָּל 
הַמַחֲלֶה. אֲשֶׁר שַמְתִּי 
בְמְצְרִים | לא אֶשִים 
על כִּי אֲנֵי יי רפְּאֶף: 
| שמות טו, כו 
י) נְאֶלְמְתִּי | | הוּמִיָה 
הֶחְשִיתִי מָטוּב וּכְאָבִי 
גָעֲכָּר: |תהלים לט, ג 
כו כִּי לֶקַח טוב נָתַתִּי 
לָכֶם תוּרְתי אַל תַּעֲוֹבוּ: 
[|משלי ר, בן 
לו נַחְפְשָה | דִרְכִינוּ 
וְנַחֶקְרֶה וְנָשוּבָה עד יי: 
[איכה ג, מ] 


כִּי אֶת אֲשֶׁר ְאֲהֵב יי וִֹיחַ וּכְאָב 


₪ ובל 


צ) אֵלָה דַכְרֵי הַכְרִית אֲשֶׁר צִוָה יי אֶת מֹשָׁה לְכְרת אֶת כְנֵי יְִׂרָאֵל בְּאָרֶץ מוֹאָב מִלְכַד 
ק וְידֶעתָּ עם לְבָבָךּ כִּי כַּאֲשֶׁר יָסֶר אִישׁ אֶת כְּנוֹ ו 
כִּ ו אֶלהָחְּ מְבִיאָ אֶל אָרֶץ טֹבָה אָרֶץ נַחֲלֵי מָיִם ענת וּתְהמת 
יֹצָאִים בּבְּקְעָה וּבָהֶר: ודכרם ח, זן 


ש כִּי נָר מִצְוָה וְתוּרֶה אוֹר וְדֶרָד חַיים תּוֹכְחוֹת מוּסֶר: ומשל ו, כג] 


היא החכמה והמדע לדעת את ה', וגם ארץ ישראל דאוירא דארץ ישראל מחכים (בבא בתרא קנח:), ועוד שהיא הארץ אשר בחר השם לחלקו ונחלתו. [תורת המנחה פרשת מקץ] 


אלו הן תורה וארץ ישראל והעולם הבא. הזכיר תורה וארץ ישראל עם עולם הבא, שבאלו השנים יקנה דעת ובינה והשכל להכיר בוראו. תורה בידוע הוא כי 


מאימתי פרק 


וּמִתוּרְתֶף תִלְמַדְנוּ', וממקרא זה אנו למדים שתכלית היסורים היא 
כדי להביא את האדם לידי לימוד התורה. וְאִם תִּלָה את היסורים 
בביטול תורה וָאף על פי כן לא מָצַא עוון זה בידו, לפי שאינו 
מבטל מן התורה מאומה, כִּידוּעַ שָיפוּרין של אִהַבָה הַם, שהקדוש 
ברוך הוא מייסרו בעולם הזה בלא שום עוון, כדי להרבות את שכרו 
לעולם הבא יותר מכדי זכויותיוי", שַׁנַאֲמַר (כקל ג 6 כִּי אֶת אֲשֶׁר 
ואהב יהי ווכוחיי 


די. [ד] 


הגמרא מביאה מימרא נוספת בענין 'יסורים של אהבה': 
אִמַר רְבָא אָמַר רב פחורה אָמַר רב הונָא, כָּל אדם שַהקדוש 
ברו הוא חָפֶּץ בּוֹ, הרי הוא מִדַכָּאוֹ [-שוברו ומכניעו] בִּיפוּרִיזְי, 
שְׁנַאָמַר (שעס ג ) וה' חפץ דִכָאו הָחָלִי", וש לפרש המקרא כך, 
אדם שהקדוש ברוך הוא חפץ בו, הרי הוא מדכאו בחולי ויסורים, כדי 
להרבות את שכרו"י. יָכול - שמא תאמר, שמביא עליו הקדוש ברוך 
הוא יסורים להוסיף שכרו אַפִילוּ אם לא תִָּלם עליו מַאַהֲבָה, 
תִּלְמוּד לוֹמר בהמשך הפסוק 'אם תּשִים אֲשַׁם נפשו', 'אשם' היינו 
קרְבְז"", ו'נפשו' היינו מדעתו ומרצונו, ובמקרא זה הוקשו היסורים 


יִפוּרִין של אהבה אינם באים על האדם אלא ?דעת - כשרוצה בהם. 
וְאִם קִבְּלֶם עליו מאהבה מה שָכָרוּ, דבר זה מבואר בהמשך הפסוק 
שס) *ִרְאָה זָרַע יְאַרִיף ימים', ולא עוד אֶלָא שַׁתַּלמוּדוֹ מתקיים 
בְּידו, שׁנַאַמַר טס) יְחַפֶץ ה' בְּיְדוֹ יִצְלְח', כלומר, התורה שהיא 
נקראת 'חפץ היי= תצקיח בידומח. 


ו'תלמוד תורה כנגד כולם' (פפס פ"5 מ"פ) לפיכך גם עוון ביטולה חמור כנגד כל 
העבירות, ונמצא, שכל עונש הבא על האדם בעבור ביטול תורה הוא בכלל 'מדה 
כנגד מדה'. ובאמרי נועם (ד"ס יתנס) כתב לבאר את ענין 'יתלה בביטול תורה' באופן 
כזה, שאם פשפש אדם במעשיו ולא מצא בהם עוון יתלה את סיבת הדבר שאינו 
מוצא בביטול תורה, דהיינו, שמחמת שלא למד כראוי אין הוא יודע מה אסור ומה 
מותר, ונמצא שיש עוונות בידו שאין הוא יודע מהם כלל. וראה עוד יישובים נוספים 
בילקוט ביאורים. 

מא. רש"י (ד"ס יסוכן). ובפני יהושע (ד"ס מנס) תמה על כך, שהרי אפילו במלך בשר 
ודם לא מצינו כעין זה, שמייסר את אוהבו כדי ליתן לו מתנות לאחר מכן, כל שכן 
במלך מלכי המלכים, שכל העולמות שלו, ויכול הוא ליתן לאוהביו כרצונו אף בלא 
לייסרם תחילה. וביאר הענין בשני אופנים: האחד, שטעם היסורים הוא כדי לזכך את 
הצדיקים בעולם הזה, כדי שתוכל נשמתם להשיג את כל הצפון לה לעולם הבא, שכן 
בלא זיכוך זה אין היא יכולה לזכות לכל שכרה לעתיד מחמת חושך החמריות והתאוות 
המפריע בעדה. אמנם כתב שאין זה מתיישב בלשון רש"י, שכתב 'כדי להרבות שכרו 
בעולם הבא יותר מכדי זכיותיו'. ולפיכך פירש באופן נוסף, שהקדוש ברוך הוא מביא 
יסורים על הצדיקים כדי למרק את עוונותיהם של כלל ישראל, שאם ייסר את הבינונים 
יש לחוש שמא יבעטו בו, ומאחר וזכות כל העולם תלויה בצדיק שקיבל עליו יסורים 
בעבורם, לפיכך הוא נוטל לעולם הבא גם מחלקם, וזו כוונת רש"י 'יותר מכדי 
זכויותיו'. 

ובצל"ח (נלם" פס) כתב לבאר בזה, שמאחר ואדם שהוא בריא וחזק נקל לו לעסוק 
בתורה ובמצוות יותר מאדם חולה, נמצא שהחולה צריך לעבוד את ה' מתוך קושי, 
והרי 'לפום צערא אגרא' [-לפי הצער כך השכר], ונמצא שנתרבה שכרו על ידי היסורים. 
וראה עוד בילקוט ביאורים. 

מב. ומקרא זה ביסורים הוא עוסק, שכן נאמר בפסוק שלפניו (ג י) 'מוסר ה' בני 
אל תמאס ואל תקוץ בתוכחתו', כלומר, אם לא מצאת בך עוון שבעבורו ראויים 
היסורים לבוא עליך אל תמאס במוסר ה' ואל תהרהר אחריו, אלא דע לך שיכי 
את אשר יאהב ה' יוכיח', דהיינו, שיסורים אלו מאהבה הם. מהרש"א (ת" ד"ס ₪ 
מכ). 

מג. טעם הדבר שנקטה הגמרא בלשון 'מדכאו ביסורים', ולא בלשון 'מייסרו', לפי 
שתכלית היסורים היא להביא את האדם לידי ענוה ושפלות, ולפיכך נקט תיבת 'מדכאו' 
שהיא מלשון 'דכא ושפל רוח' (ישעיס מ טו). בן יהוידע (ד"ס כ. 

מד. ואין לפרש המקרא כפשוטו, שהקדוש ברוך הוא חפץ לדכאו בחולי, שהרי 
'מפי עליון לא תצא הרעות' (יכס ג 0), וכמאמר הכתוב (פוק6ל ית (3) 'כי לא 
אחפוץ במות המת', אלא תיבת 'חפץ' באדם היא עוסקת, דהיינו, שאדם זה שהקדוש 
ברוך הוא חפץ בו הרי הוא מדכאו בחולי ויסורים של אהבה, כדי להרבות שכרו 
לעולם הבא. מהרש"א (פ"6 ד"ס שנמר וס'). אמנם כתב עוד, שמפשטות המקראות 
שם משמע שיש טעם אחר לכך שהקדוש ברוך הוא מייסר לאדם שהוא חפץ בו, 
והיינו כדי לזכות את הרבים שחטאו שיתכפרו ביסורי הצדיק, כמו שנאמר שם (סעיס 
ג ס) והוא מחולל מפשעינו, מדוכא מעוונותינו, מוסר שלומינו עליו, ובחבורתו 
נרפא לנוי. 

מה. כן מתבאר מדברי רש"י (ד"ס 6פס), וכן משמע מדברי רב ניסים גאון (ד"ס מס), 
שאין כוונת הגמרא כאן לקרבן אשם בדווקא, אלא 'אשם' הוא שֶם כללי לקרבנות. 
אמנם רבים מן המפרשים פירשו שכוונת הגמרא לקרבן אשם, ונתקשו מדוע נקטה 


ראשון 


ברכות 


הגמרא מביאה מחלוקת אמוראים בענין יסורים של אהבה: 
פָּלִינִי בה - נחלקו בענין זה רְבִּי יַעַקב בַר אִידִי וְרַבִּי אַחֵא בַּר 
חֲנִינָא. חד אָמַר, אֲלוּ הַם יפוּרין שָל אַהַבָּה, כָּל שָאִין פָּהֶן 
בְּטוּל תורְה, שַנָאָמַר ((סלס 75 י) אֶשָרִי הגְבֶר אֲשֶׁר מִיפָרְנּ 
יה וּמַתּוֹרַתף תְלמְדְנוּ', כלומר, מאושר האדם שאף על פי שאתה 
מייסר אותו מכל מקום אין הוא בטל מלימוד התורה. וחד אֶמר, 
אלו הַם יפורין שָל אִהַבָּה, כָּל שָאִין בָּהֶן טול תִפְלָה, שְׁנָאֲמַר 
טס סוס עָרוּך אֶלְהִים אֲשֶׁר לא הַסִיר תּפלתי וְחֲפְדּוֹ מַאַתִּי. 
ומקרא זה יש לדורשו כך, 'ברוך אלהים' היא מידת הדין, דהיינו 
יסורים הבאים על האדם, על כך ש'לא הסיר תפילתי', דהיינו, שאף 
על פי שהביא עלי יסורים מכל מקום אין הם מונעים אותי מלהתפלל 
אליו, ובזה אני נוכח לראות את 'חסדו', דהיינו, שהם יסורים של 
אהבהיי. 


אָמר ?הו [-להם, לרבי יעקב בר אידי ורבי אחא בר חנינא] רַבֵּי 
אַבָּא בְּרִיהּ דְּרַבִּי הַייֹא כַּר אַבָּא, הָכִי אָמַר רְכִּי חַיִיא כַּר אַכָּא 
אָמַר רְבִּי יוֹחֲנֵן, אֶלוּ וְאֶלוּ - בין יסורים שיש בהם ביטול תורה ובין 
יסורים שיש בהם ביטול תפילה, יפורין של אַהבה הַזִי, שַׁנַאַמר (מעני 
גשכִי אֶת אֲשֶׁר יאֶהַב ה' יוכִיחַ", אַלא מה ִלְמוּד לומר - 
מה כוונת הכתוב באומרו "מתורְתף תִלְמַדְנּ', הרי משמע מכך 
שיסורים של אהבה אין בהם ביטול תורה. כך יש לבאר מקרא זה, 
אל תִּקְרִי - אין לך לקרוא תיבה זו רק באופן כזה, 'תלמדנו', 
כשהדל"ת בסגול, שמשמעותה 'תלמד אותו', לאדם יחיד, דהיינו 


הגמרא קרבן זה בדווקא, ויובאו דבריהם להלן בסמוך. 

מו. כן פירש רב ניסים גאון (ד"ס מס), על פי דברי הגמרא במסכת ערכין (כפ.) 'תנו 
רבנן, יקריב אותו מלמד שכופין אותו, יכול בעל כרחו תלמוד לומר לרצונו, הא כיצד 
כופין אותו עד שיאמר רוצה אני'. אמנם במהרש"א (פ"6 ד"ס יכו() פירש ענין 'לדעת' 
באופן אחר, שהכוונה בזה שמביא קרבן אשם על עבירה שעבר מדעת, דהיינו במזיד. 
ופירש לפי זה ש'אשם' הכוונה היא לקרבן אשם בדווקא, שרק בו מצינו שבא לפעמים 
על המזיד, כמו באשם נזיר ואשם מצורע, אך החטאת אינה באה לעולם אלא על 
השוגג. 

בעיון יעקב (ד"ס מס 6עס) פירש את ענין 'לדעת' שהוא לרצון המביא [כפי שנתבאר 
משמו של רב ניסים גאון], ואף על פי כן פירש שכוונת הגמרא 'אשם' היינו לקרבן 
אשם דווקא ולא לשאר קרבנות. וביאר, שאמנם מצינו בכל הקרבנות שצריך שיהיו 
לרצון הבעלים, אך מכל מקום יש חילוק בין קרבן אשם לשאר קרבנות, שכן בשאר 
קרבנות ישנם אופנים שממשכנים את בעליהם כדי שיביאו את הקרבן, ואילו בקרבן 
אשם לעולם אין ממשכנים, וכמבואר במסכת ערכין (כ5). 

מז. כמאמר הכתוב (מעני ג טו) 'יקרה היא מפנינים וכל חפציך לא ישוו בה'. מהרש"א 
(מ"ם ד"ס ול עול). 

מח. בפירוש הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס פמכ ככ ספולס) ביאר ענין 'ותלמודו מתקיים בידו' 
בשני אופנים: האחד, ששכר תלמודו יתקיים בידו, לפי שאם לומד אדם תורה ויש בידו 
עוונות, ואין באים עליו יסורים, נמצא שאוכל את זכות תורתו בעולם הזה, ואינה 
מתקיימת לו לעולם הבא, אך אם באים עליו יסורים בעולם הזה לכפר עוונותיו, נמצא 
ששכר תורתו שמור עמו לעולם הבא. ובאופן אחר פירש, ש'תלמודו מתקיים בידו' 
היינו שלא יפריעוהו היסורים מלימוד התורה. 

מט. כן ביאר הצל"ח (ד"ס פנפמכ). 

טעם הדבר שיש להוציא מקרא זה מידי פשוטו, לפי שמשמעות הכתוב היא שמשבח 
ומודה לאלהים על כך שקיבל את תפילתו ולא הסירה ודחאה, אך לפי זה תקשה תיבת 
'מאתי', שהיה לו לומר 'אשר לא הסיר תפילתי מאתו', ולפיכך דרשוהו חכמים לענין 
יסורים, והיינו, שלא הסיר את תפילתי מאתי על ידי חולי ויסורים, שלא אוכל להתפלל. 
מהרש"א (מ"פ ד"ס טסנסמר פסר). 

נ. ואינו מפסיד את שכר התורה והתפילה, כמבואר בדברי הגמרא להלן (ו.), שאם 
'חשב אדם לעשות מצוה ונאנס ולא עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה, 
והרי אדם זה שבאים עליו יסורים של אהבה צדיק גמור הוא, שפשפש במעשיו 
ולא מצא שום חטא בידו, ובודאי מצטער הוא על ביטול התורה והתפילה יותר 
מאשר על עצם היסורים, ולפיכך אינו מפסיד משכרם כלל. פני יהושע (ד"ס 5מכ 
לסו). 

נא. לכאורה יש לתמוה, כיצד משמע שמקרא זה עוסק אפילו באופן שיש לאדם 
ביטול תורה וביטול תפילה. וביאר בזה המהרש"א (פ"5 ד"ס סנו ו), שהפסוקים 
הקודמים למקרא זה עוסקים בתורה ותפילה, שכן מתחילה נאמר שם (ג ס) 'בטח 
אל ה' בכל לבך', ועבודה שבלב היא תפילה (פעטת 3). ולאחר מכן נאמר מס ג 
פ) 'רפאות תהי לשריך', והכוונה בזה ללימוד התורה [כמבואר במסכת עירובין (גל.)], 
ולאחר מכן נאמר (שס ג יק-יכ) 'מוסר ה' בני אל תמאס ואל תקוץ בתוכחתו, כי 
את אשר יאהב ה' יוכיח וכאב את בן ירצה', וממילא יש ללמוד מכך שהקדוש 
ברוך הוא מביא על האדם יסורים של אהבה אף שמבטלים הם אותו מן התורה 
והתפילה. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עי מגיעס יט 5], 

9 כ פולן 

פפ:], ג) לקמן מס: ע"ז 

יט: מנסות נג: סנות 

פ"ו, | ל) מכינתb‏ ס"פ 

יפרו וספרי פ' ולססנן 
ע"ט. 


AK 
הגהות הב"ח‎ 


(6) גמ' לס קננס עליו 
מאהבה | מס עכלו: 
(3) רש"י ד"ס מלי 
מסמע. סמך דנקרילת 
סמע: (ג) ד"ה ספעיף 
וכו'. כתורס סס"ד וקמ"כ 
מ"ס | ואננו | סי 
משתכפת: (ל) ד"ה וני 
כסף ולו'. סעוף מסלק 
מען את בני רשף 
סס"ל: 


הנהות וציונים 


] בכת"י הגירסא א"ר 
אלעזר ובסמוך גרסינן 
אמר רבי יצחק כל 
הקורא (וכ"ה בראשונים, 
וכ"ה בבית נתן עיי"ש 
שלפי הגירסא שלפנינו 
תרתי "א"ר יצחק" למה 
לי לפי פי' רש"י ד"ה 
כאללר," הלאי ג"כ' על 
המזיקין): 3] בכת"י אלא 
אימא הכי כל מי 
שאפשר לו: ג] ס"א 
פשפש ומצא יעשה 
תשובה שנאמר 
ונשובה (גליון) גירסא 
זר מובאת בעלי; 
ל] [יתכן להיות הכי 
אמר אבא א"ר יוחנן 
אלו וכו' ועיין מו"ק דף 
כב ע"א] (גליון) ובכת"י 
הגירסא הכי אמר ר' 
יוחנן: ס] ר"ל הדלי"ת 
בסגול אלא בצירי (ח"מ) 
(גליון) ועיין מהרש"ל 
שגורס אלא למדתנו: 
]יש להוסיף ע"י 
תוכחות (מראה אש, 
אסיפת ‏ זקנים על 
ברכות): 


משנת ראשונים 


אם תלמיד חכם הוא 
אין צריך. דתורתו 
משמרתו וכדאמרינן 
בפ"ק רבים (רף :ח.) 
ומאי דאמרי' (דף נד:) ג' 
צריכין שימור חולה חיה 
חתן וכלה, וי"א אף ת"ח 
בלילה, זהו כשעומד 
יחידי | באישון לילה 
ואפלה. 


אם נצחו מוטב ואם 
לאו יעסוק בתורה. 
בקיום המצות וגדרי הדת 
שקיומם והבנת עניניהם 
ישמרוהו מהתפרץ במה 
שטבעו תאב. [מאירי] 


ואם לאו יקרא קריאת 
שמע. אם לא יועילהו זה 
יכניס עצמו בהתבודדות 
ובמחקר במציאות האל 
ואחדותו והוא ענין ליקרי 
את שמע ששתי אלו 
הפנות רמוזות בק"ש 
ויתענג טבעו בוה עד 
שלא יבקש עוד מותר 
גופני. [מאירי] 


סמכוס כקכות כתולס: זו משנה. 
סנרפ טעמי סמסניות שממנו ולקה 
סולס. 36ל סמוכיס סוכפס מן 
סמסנס נקכלו מנני סעונס כמס' 
קוטס (דף ככ): כאלו אוחז חרב של 
שתי פיות בידו. (סלוג 6ת סמזיקין: 
מאי משמע. (3) לנקכית קמע: 
התעיף עיניך בו. 6ס סכפכ וסגרק 
עיניך בתולס (ג) סיל משתכפס ממך: 
ובני רשף יגביהו עוף. סעוף מסנקס 
ממך (ד): קטב מרירי. זס פס קל 
סלסריס, במסכת פססיס (7ף קיפ:): 
ולחומי רשף. כפיכ כין רעב למזיקין, 
נלרק לפניו וכפתכיו יסוכין ומזיקין: 
אפילו תינוקות של בית רבן יודעים. 
ססתורס מגינס, סלמדין מספר קומס 
פס סמוע תסמע כל סמסנס ססר 
סעתי וגו', וספילו | סקטניס ענ 
סגיעו לספל לוכ כנר למלו: 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


ואם תלמיד חכם הוא. קכגיל כעקנפו למזול על גרסתו ממיל ליו 
ככך: ירגיז יצר טוב. פיעקס מלסמס עס ילכ סכע: ודומו סלה, 
יוס סלומיס סול יוס סמות קסול דומיס עולמית: זה מקרא. סומם, 


סיפעסקו כמקנס: זה גמרא. 


אם תלמיד חכם הוא אין צריך אמר אביי אף 
תלמיד חכם מיבעי ליה למימר חד פסוקא 
דרחמי כגון * בידך אפקיד רוחי פדיתה אותי 
ה' אל אמת: א"ר לוי בר חמא אמר ר"ש בן 
לקיש לעולם ירגיז אדם יצר טוב על יצר הרע 
שנא' = רגזו ואל תחטאו אם נצחו מוטב ואם 
לאו יעסוק בתורה שנאמר אמרו בלבבכם אם 
נצחו מוטב ואם לאו יקרא קריאת שמע שנאמר 
על משכבכם אם נצחו מוטב ואם לאו יזכור 
לו יום המיתחה שנאמר ודומו סלה. וא"ר לוי 
בר חמא אמר ר' שמעון בן לקיש מאי דכתיב 
* ואתנה לך את לוחות האבן והתורה והמצוה 
אשר כתבתי להורותם לוחות אלו עשרת 
הדברות תורה זה מקרא והמצוה זו משנה אשר 


ה. 


החשיתי ממוב. מן סתוכס: וכאבי נעכר. מכס עכוכס: המוכר 
עצב, ספירט סימנו דכר סקוכ כזס, ומפוך דסקו מכלו: ושמח. 
קסכי סקנ"ס מזסילס מלעזוכ 6ותס ומקכמס לפגיסס כלקק עוכ תל 
קנתנס (סס: פשפש ולא מצא, 65 655 עכירס כילו שכטנילס כסוין 


יסולין סנו ככ: אשרי הגבר אשר 
תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו. קנקניל 
יסורין 5ריך דס 535 לידי סלמוד 
תוכס: יסורין של אהבה. סקנ"ס 
מייסרו כעוס"ז 3 סוס עון כדי 
לסרכום עכלו נעונס סכל יותר מכדי 
זכיותיו: וה' חפץ דכאו החלי. ‏ מי 
טסקנ"ס ספץ כו מתנסו ביסורין : אשם. 
קככן: נפשו. מלעתו: דבר זה, 
ססקרי ללס ער מיסכנו יס: מתורתך 
תלמדנו, כלומר מסורתך פנו למדין 
פותו: נאמר ברית ביסורין דכתיב אלה 
דכרי הברית. חכ סקננות (למכ 
כמקנס מוכס: אף יסורין ממרקין כל 
עונותיו של אדם גכסי' : ודרך חיים, קיי 
סעוס"כ סויין 19" תוכמות מוסכ 69לס : 
וכניס 


כתבתי אלו נביאים וכתובים להורותם זה גמרא * מלמד שכולם נתנו למשה 


ירננו על משכבותם וכתיב בתריה רוממות אל בגרונם וחרב פיפיות בידם. ואמר רבי יצחק כל הקורא קריאת 
שמע על מטתו מזיקין בדילין הימנו שנאמר " ובני רשף יגביהו עוף ואין עוף אלא תורה שנאמר " התעיף עיניך 
בו ואיננו ואין רשף אלא מזיקין שנאמר " מזי רעב ולחומי רשף וקטב מרירי. אמר רבי שמעון בן לקיש כל 
העוסק בתורה יסורין בדילין הימנו שנאמר ובני רשף יגביהו עוף ואין עוף אלא תורה שנאמר התעיף עיניך בו 
ואיננו ואין רשף אלא יסורין שנאמר מזי רעב ולחומי רשף אמר ליה רבי יוחנן 9 הא אפילו תינוקות של בית רבן 
יודעין אותו שנאמר = ויאמר אם שמוע תשמע לקול ה' אלהיך והישר בעיניו תעשה והאזנת למצותיו ושמרת 
כל חקיו כל המחלה אשר שמתי במצרים לא אשים עליך כי אני ה' רופאך אלא" כל שאפשר לו לעסוק בתורה 
ואינו עוסק הקב"ה מביא עליו יסורין מכוערין ועוכרין אותו שנא' © נאלמתי דומיה החשיתי מטוב וכאבי נעכר * ואין 
טוב אלא תורה שנאמר 0 כי לקח טוב נתתי לכם תורתי אל תעזובו. אמר רבי זירא ואיתימא רבי חנינא 
בר פפא בא וראה שלא כמדת הקב"ה מדת בשר ודם מדת בשר ודם אדם מוכר חפץ לחבירו מוכר עצב ולוקח 
שמח אבל הקב"ה אינו כן נתן להם תורה לישראל ושמח שנא' כי לקח טוב נתתי לכם תורתי אל תעזובו. אמר 
רבא ואיתימא רב חסדא אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו שנא' ‏ נחפשה דרכינו ונחקורה" ונשובה 
יעד ה' פשפש ולא מצא יתלה בבטול תורה שנאמר > אשרי הגבר אשר תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו 
ואם תלה ולא מצא בידוע שיסורין של אהבה הם שנאמר *כי את אשר יאהב ה' יוכיח. אמר רבא אמר רב 
סחורה אמר רב הונא כל שהקב"ה חפץ בו מדכאו ביפורין שנאמר 5 וה' חפץ דכאו החלי יכול אפילו לא קבלם 
מאהבה תלמוד לומר © אם תשים אשם נפשו מה אשם לדעת אף יסורין לדעת ואם קבלם () מה שכרו = יראה זרע 
יאריך ימים ולא עוד אלא שתלמודו מתקיים בידו שנא' 5 וחפץ ה' בידו יצלח פליגי בה רבי יעקב בר אידי ורבי 
אחא בר חנינא חד אמר אלו הם יסורין של אהבה כל שאין בהן בטול תורה שנאמר = אשרי הגבר אשר תיסרנו 
יה ומתורתך תלמדנו וחד אמר אלו הם יסורין של אהבה כל שאין בהן בטול תפלה שנאמר > ברוך אלהים 
אשר לא הסיר תפלתי וחסדו מאתי אמר להו רבי אבא בריה דר' חייא בר אבא הכי אמר ר' חייא בר אבא" 
א"ר יוחנן אלו ואלו יסורין של אהבה הן שנאמר כי את אשר יאהב ה' יוכיח אלא מה ת"ל ומתורתך תלמדנו 
ויו ונה דף ג. מדה"י! 4 אל תקרי תלמדנו אלא תלמדנו דבר זה מתורתך תלמרנו ק"ו משן ועין מה שן ועין שהן אחד מאבריו של אדם 
עבר יוצא בהן לחרות יסורין שממרקין כל גופו של אדם על אחת כמה וכמה והיינו דרבי שמעון בן לקיש דאמר 
רשב"ל נאמר ברית במלח ונאמר ברית ביסורין נאמר ברית במלח דכתיב 5 ולא תשבית מלח ברית ונאמר 
ברית ביסורין דכתיב > אלה דברי הברית מה ברית האמור במלח מלח ממתקת את הבשר אף ברית 
האמור ביסורין יסורין ממרקין כל עונותיו של אדם: תניא רבי שמעון בן יוחאי אומר שלש מתנות 
טובות נתן הקדוש ברוך הוא לישראל וכולן לא נתנן אלא ע"י יסורין אלו הן תורה וארץ ישראל והעולם 
הבא תורה מנין שנאמר ₪ אשרי הגבר אשר תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו ארץ ישראל דכתיב כי כאשר 
ייסר איש את בנו ה' אלהיך מיסרך וכתיב בתריה כי ה' אלהיך מביאך אל ארץ טובה העולם הבא דכתיב 
כי נר מצוה ותורה אור ודרך חיים תוכחות מוסר. תני תנא קמיה דר' יוחנן כל העוסק בתורה ובגמילות חסדים 


ואם לאו יזכור לו יום המיתה. הוחלט כל כך שאין זה מועיל לו או שאינו כדאי להתעסק באלו 
הענינים, יכאיב עצמו ויכניע לבבו במחשבת אחריתו, ובזכירת יום מיתתו תמיד, ואז יכנע לבבו הערל בהכרח. [מאירי] 
בסבת זכרון המיתה יהביל האדם שמחת זה העולם אשר היא שמחה גופנית אשר אין לה קיום, ויתעסק בדבר הנצחי. 
ומזה היה מתרעם הש"י על ישראל שהיו אומרים אכול ושתה כי מחר נמות (ישעיהו כב יג). והוא שמטבע העולם 
שכשהאדם יזכור יום המיתה ידאג ולא ישמח. [מרכבת המשנה לר"י אלאשקר אבות פ"ב מי"ב] 
בכבוד ירננו על משכבותם. אין זה הכבוד שלהם אלא כבוד הבורא יתברך, כמו שאמר בסוף המזמור הדר הוא 
לכל חסידיו, ואותה הרוממות כמו חרב פיפיות לשמרן מן המזיקין ולעשות נקמה בגוים. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 
אם רואה אדם שיפורין באין עליו יפשפש במעשיו. כשהקב"ה מייסר לאדם ביסורין אז יש לו לדרוש מדוע 
מצאוהו הרעות האלה, ויתלה הדבר בעבירה שעשה ועל לא הודע לו, ואם זך וישר פעלו ואין לו במה לתלות יתלה | = * 
בביטול תורה. [תורת המנחה פרשת האזינו] 


וכולן לא נתנן אלא על 


אֶת בֶּן יַרְצָה: (שלי ג, כ] 
יי בָּדו יִצָלָח: [שעיה נג, י] 


יעלזו חסידים 
[ויקרא. ב, יג] 


אֶלהָי מִיִסְרֶךָ: |דנרם ח, הן 


ידי יסורין, כדי שיתבונן האדם במתנה 


הטובה שניתנה לו, כי היסורין מאמצים ומחזקים השכל האלקי ומעוררים אותו להתבונן בנפלאות תמים דעים, מפני 
שבהם תשקוט המית התאוה ורתיחת הטבע. [תורת המנחה פרשת מקץ] 


מ) אַשְרִי הַגְבֶר אֲשֶׁר תְִִרנוּ יה וּמִוּרְֶך תלַמְרְנּ: |תהלם צה צן 
ס) וי סָפֶץ רַכְּאוֹ הָחֲלֵי אִם תָּשִׂים אָשֶם נַפְשׁוֹ יִרְאֶה זְרֶע יָאַרִךְ יָמִים וְחֲפֶץ 
ט) בָּרו אֶלהים אֲשֶׁר לא הַסִיר תְּפְלְתִי וְחַסְדוּ מַאֶמִי: (תהלים סו, כן 
ְרְּן מַנְחֶתֶ בַמֶלַח תִּמְלֶח ולא תַשְבִּית מָלַח בְּרִית אֲלהִף מעל מִנְחָהֶךְּ על כָּל קַרְבְנּ תַּקְדִיב מָלַח: 


הַבְּרִית אֲשֶׁר כָּרת אתֶּם בְּרֶב: |דנרם כח, סט| 


וקובר 


רב נסים גאון 


מה אשם לדעת אף 

יסורין לדעת. כי 
הקרבנות | אין מותר 
להקריבן אלא ברצון 
בעלים ולא בעל כורחן 
כדתניא (ערכין דף כא 
וש"נ) יקריב אותו מלמד 
שכופין אותו יכול בעל 
כורחו ת"ל לרצונו הא 
כיצד כופין עד שיאמר 
רוצה אני. ואמרו עוד 
מנין למתעסק בקדשים 
שפסול וכו' לעכב מגין 
תלמוד לומר לרצונכם 
תזבחוהו (לרצונכם זבחו) 
לדעתכם זבחו ואיתא 
בשחיטת חולין בפ' הכל 
שוחטין (דף יג) ובמסי 
נדרים בפרק אין ביץ 
מודר הנאה מחברו (דף 
לה) איתא אמר ר' יוחנן 
הכל צריכין [דעת] חוץ 

ממחוסר כפרה: 


>< ---- 


תורה אור השלם 
א בְּיָּ אַפְקִיר רּחִי 


מִשְׁכּבָכֶם וְדמוּ סָלָה: 
|תהלים ר, ה| 
ג וֹאמַר ײ אֶל מֹשֶׁה 
עֲלָה אֲלִי הָהָרָה נְהְיָה 
שׁם וְאֶתְנָה ל אֶת 
לחת הָאָבֶן וְהַתּוֹרָה 
ְהַמִצְוֶה אֲשֶׁר כְּתַבְתִּ 
לְהוֹרֹתָם: [שמות כר, יב] 
ד) רוממות אֶל בִּנְרוֹנם 
ְחָרֶב פִּיפִיוּת בְּיֶדֶם: 
|תהלים קמט, ו] 

ה) על | חֶסִידִים 
ִּבְבוד | וננ על 
מִשְׁבְּבוֹתֶם: 
|תהלים קמט, ה] 

0 כִּי אָרֶם לְעֲמֶל ילֶר 
וּבנֵי רָשָׁף ינְבֵּיהוּ עוף: 
[איוב ה, זן 
6 הַתָעִיף עשי בו 
ְאַעָנוּ כִּי עָשה יַעֲשֶׂה 
לו כְּנָפיִם כְנָשֶר יָעוּף 
הַשָמִים: |משלי כג, הן 
ח) מז רעב ולחי רְשָף 
וְקָמֶב מְרִירי וְשָן בְּהֵמֹת 
אֲשְׁלח בָּם עם חֲמַת 
ֹחֲלִי עֲפָר: [דכרים לכ, כד| 
ט) וַֹאמַר אם שמוע 
תשָמַע לְקוֹל י אֲלהָי 
והַיֵשֶׁר בְּעֵינו תַּעֲשֶה 
והַאֲונתָּ לְמַצִוֹתָו 
וְשְמַרְתּ כָּל חקיו כָּל 
הַמַחֲלָה אֲשֶׁר שַׂמְתִּ 
בְמַצְרַיִם | לא אֶשִים 
עליר כֵּי אֲני יי רפאְָּ 
| שמות טו, כו| 
ש נָאֶלְמְתּי = | הָיָה 
הֶחָשִיתִי טוב וּכְאָבי 
גָעֲכָר: |תהלים לט, ג 
כ כִּי לָקַח טוב נָתְתִּי 
לָכֶם תוּרְתִי אֵל תַּעֲוֹבוּ: 
[משלי ר, ב] 
סנַחְפְשָׁה ‏ דְרָכֵינ 
וְנַחְקְרָה וְגְשׁוּבָה עד יי 
[איכה ג, מ] 


כִּי אֶת אֲשֶׁר יְאֲהֵב יי וִֹיחַ וּכְאָב 


ובל 


צ) אֵלָה דַכְרֵי הַכְִּית אֲשֶׁר צְוָה יי אֶת מֹשָׁה לְבָרתּ אֶת כְּני יְִׂרָאֵל בְּאָרֶץ מוֹאָב מִלְבַד 
ק וְרַעתָּ עם לְבָבְךּ כִּי כַּאֲשֶׁר ייָסַר אִישׁ אֶת כְּנוֹ ו 
כִּײַ אַלהָחְּ מְבִיאָ אֶל אָרֶץ טֹבָה אָרֶץ נַחֲלֵי מָיִם ינת וּתְהמת 
יצְאִים בּבְּקְעָה ּבְהֶר: [דכרם ח, זן 


ש צכִּי נָר מִצוָה וְתוֹרָה אוֹר וְדֶרָד חַיים תּוֹכְחוֹת מוּסֶר: ומשל ו, כג] 


אלו הן תורה וארץ ישראל והעולם הבא. הזכיר תורה וארץ ישראל עם עולם הבא, שבאלו השנים יקנה דעת ובינה והשכל להכיר בוראו. תורה בידוע הוא כי 
היא החכמה והמדע לדעת את ה', וגם ארץ ישראל דאוירא דארץ ישראל מחכים (בבא בתרא קנח:), ועוד שהיא הארץ אשר בחר השם לחלקו ונחלתו. [תורת המנחה פרשת מקץ] 


מאימתי 


שהכתוב עוסק באדם הלומד תורה מתוך יסורים של אהבה כמו 
שנתבאר לעיל, אֶלָא יש לקרות את התיבה גם כך5, "תִלמדֵנוּ', 
כשהדל"ת בצירי, שמשמעותה 'תלמד אותנו', לרבים, ואז יש לפרש 


ה. [ה] 


=<מקרא לענין יסורים הבאים לכפרה, שהקדוש ברוך הוא מלמדנו 


בתורתו ענין זה של 'יסורים מכפרים'. וכך יש לדרוש מקרא זה, דְּבָר 
זֶה - ש'אשרי הגבר אשר תיסרנו יה', מתורְתף תִלְמְדְנוּ - מן התורה 
אנו למדים זאת, שכן יש ללומדו בקל וְחמַר משן וְעַיִן שעבד כנעני 
יוצא בהם לחירות מתחת יד אדונו, אם סימא את עינו או הפיל את 
שינו. וכך הוא הקל וחומר, מה שַׁן וְעִיִן [-שן או עין] שָהַן רק אֶחַד 
מַאֲבָרֵיו ש7 אֶדֶםי, אף על פי כן עָבָד כנעני יוצַא בָּהַן לְחַרוּת, 
מעתה יפוּרין שִמְמַרְקִיזִיד את כל גופו של אֶדֶם, על אַחַת כְּמָה 
וְכְמה ש'משחררים' הם אותו מעוונותיוי". 


וְהַיִינוּ - ודרשה זו של רבי יוחנן מתאימה היא עם דרשתו דְרַבִּי 
שמָעון בֶּן לקיש, דְאָמַר רַכִּי שְׁמְעוֹן בָּן לָהִישׁ, גָאָמַר לשון 
כְּרִית' בְּמַלַח הניתן על הקרבנות, וְנָאָמַר לשון ְּרִית' בַּיִּוּרִין. 
והוא מפרש הדברים, נָאָמַר לשון ְּרִית' בַּמַלַּח, דְכְתִיב (וקל 3 


דְּכָתִיב לאחר פרשת התוכחה שבמשנה תורה (לנליס כס סט) 'אַלה 
דִּבְרִי הַבְּרִית', ולפיכך יש ללמוד את ענין היסורים מענין המלח 
בגזירה שוה, מה בְּרִית - כשם ש'ברית' הָאָמוּר בַּמַּלח מצינו שמַלח 
מִמַתָּקָת [-מתקנתי] אֶת הַבְּשָר, אַף 'ְֹּרִית' הָאָמוּר בִּיפוּרִין יש 


נב. כן היא כוונת כל דרשת 'אל תקרי' שבש"ס, שאינה באה לשנות את גירסת הכתוב, 
אלא לומר שאפשר לדרוש תיבה זו בשני אופנים. וראה אריכות רבה בענין זה בהקדמת 
ספר 'קורא באמת', המבאר כל 'אל תקרי' שבש"ס. 

נג. בשפתי חכמים (ד"ס פן) תמה על דברי הגמרא, שהרי במסכת אהלות (פ" מ"ק) 
אין המשנה מונה את השיניים בכלל מאתים ארבעים ושמונה איבריו של אדם. 

נד. פירוש, 'מריקין דמו ומכלין כוחו'. הערוך (עלן עכק). והוסיף לבאר בזה, ש'ממרקין' 
הוא מלשון 'מירוק' הנזכר כמה פעמים בש"ס, שהוא לשון גמר המעשה, כמו ששנינו 
(יומ 6:) 'קרצו ומירק אחר שחיטה על ידו'. ואף כאן הכוונה שהיסורים גומרים ומכלים 
את כוחו של האדם. וראה עוד בהערה להלן בענין 'יסורים ממרקים כל עוונותיו של 
אדם'. 

נה. כן הוא לשון המאירי (ד"ס כנר) 'כבר ידעת שהעבד יוצא בשן ועין כמו שיתבאר 
במקומו, כך החוטא שבאו עליו יסורים אם קבלם על הצד הראוי ופשפש במעשיו 
כתקון חכמים נשתחרר מחטאיו ונזדכך, ובלבד שלא יהיה רגיל בכך לשנות החטאים 
ככלב שב על קיאו'. ובמהרש"א (ת" ד"ס 66 מס) ביאר הדמיון לעבד כנעני באופן 
כזה, שטעם הדבר שנשתעבדו הכנענים לעבדים הוא משום חטא אביהם, כמאמר הכתוב 
(כרקסית ט כו) 'ויהי כנען עבד למו', אמנם על ידי היסורים שהפיל אדונו את שינו או 
סימא את עינו נתכפר לו עוון אבותיו והוא יוצא לחירות, וממילא יש ללמוד מכך 
קל וחומר, שאם באים יסורים על כל גופו של האדם בודאי יתכפרו בהם כל עוונותיו. 
נו. 'ממתקת' אינה מלשון 'מתוק', אלא מלשון 'ערב', וכמו שפירש רש"י בשיר השירים 
(ס עו) את התיבות 'חכו ממתקים', 'דבריו ערבים' [כלומר, שהמלח מתקן את הבשר 
שיהיה ערב לאכילה]. שפתי חכמים (ד"ס מנת). וראה עוד בהערה להלן את דברי 
המהרש"א בזה. 

נז. בזוהר (כעי מסימנ מ"ג דף קע ע"6) כתב, שכשם שהמלח ממתקת את הבשר כך 
יסורים ממתקים. וביאור הענין הוא על פי מה שכתב באמרי נועם (ד"ס מס), שבתחילה 
כאשר שב אדם בתשובה מחמת יראה ממרקים היסורים את עוונותיו, כלומר, מכפרים 
עליו, אך לאחר מכן כאשר הוא שב מאהבה אזי הזדונות נעשים לו כזכויות, ונמצא 
שהיסורים ממתקים את עונותיו. 

נח. כן פירש בשפתי חכמים (ד"ס טממלקין). והביא את לשון הרמב"ם בפירוש המשניות 
(ונסיס פי"6 מ"ת) 'והרחיצה המדוקדקת שהיא מסירה כל הנדבק בכלי נקראת מריקה'. 


פרק ראשון 


ברכות 


ללמוד מכך שיפורין מְמָרְקִיןי [-מנקיםי"] את כָּל עוֹנוֹתיו של 
אֶדֶם". 


הגמרא מביאה ברייתא בענין יסורים: 
תִּנִיא רַבִּי שמעון בֶּן יוחאי אומר, שָלש מתְּנוֹת טובות נָתן 
הקדוש בָּרוּךְ הוּא לִישִרְאֶל, וְכוּ?ן - וכל מתנות אלו לא נְתְנֶן להם 
אֶלָא על ידִי יפוּרין. ואַלי חן המתנות הטובות, תּוֹרָה, וְאָרֶץ 
יִשְׂרָאֵל, וְהַעולֶם הַבָּא". 


ומבארת הברייתא מנין לומדים שמתנות אלו לא ניתנו אלא על 
ידי יסורים. תורה מנַיִן, שָנָּאָמַר (פסצס 5ל י) (אֲשְׁרֵי הַגָבֶר אֲשֶׁר 
תִּיפֶרְנוּ יה וּמַתורְתְף תלמַּדָנוֹּ, ויש ללמוד ממקרא זה שלימוד 
התורה נקנה על ידי יסורים. אַרֶץ יִשִרְאֶל יש ללמוד שהיא נקנית 
ביסוויס; דכתיב (לנכס ק ס) פִי כַּאֲשֶׁר ייסָר איש אֶת בְּנוֹ ה' 
אֲלהִיף מִיפֶרְִּ', וּכְתִיב בַּתְרִיה - ונאמר לאחר מכן (פס פ ) 'כִּי ה' 
אֶלהַיךּ מְבֵיאַףְ אַל אֶרֶץ טוֹבָה'. הָעוֹלם הַבָּא יש ללמוד שהוא 
נקנה ביסורים, דִכְתִיב (מקל ו כ פִי נֶר מַצְוְה וְתוּרֶה אור וְדָרֶךְ 
חַיִים תוכְחות מוסר'י", כלומר, שהדרך ל'חיים', דהיינו חי העולם 
הבא, היא על ידי 'תוכחות מוסר', דהיינו יסורים. 


הגמרא מביאה ברייתא נוספת בענין זה: 
מְּנִי תִּנָּא - שנה אחד החכמים [שהיה רגיל לשנות ברייתות] ברייתא, 
קמיד [-לפני] דְּרַבִּי יוֹחֲנִן, כָל אדם הַעוּסָק בַּתּוֹרָה וּבְנְמִילוּת חֶסָדִים 


אמנם ראה בהערה לעיל לענין 'יסורים ממרקים כל גופו של אדם', ששם פירש הערוך 
שהכוונה בזה שגומרים ומכלים את כוחו. ולדבריו, יתכן שהכוונה כאן שהם גומרים 
ומכלים את עוונותיו. 

נט. כלומר, כשם שהמלח נכנס בבשר ומוציא הימנו את הדם, ועל ידי כן נתקן הבשר 
לאכילה, כן היסורים נכנסים בבשר האדם ומוציאים ממנו את רתיחת הדם המביאו 
לידי חטא, וממילא עוונותיו מתמרקין ממנו. מהרש"א (פ"5 ד"ס 6 מס). 

כתב בספר בניהו (ד"ס וסייגו) בשם רבי שמשון מאוסטרופולי, שיש חילוק בין שיטת 
רבי יוחנן הלומד שיסורים מכפרים בקל וחומר משן ועין, לבין שיטת ריש לקיש שלומד 
זאת בגזירה שוה מברית מלח. שכן לדעת רבי יוחנן אין היסורים מכפרים לאדם אלא 
כאשר הוא מאמין שהם באים מאת ה', ואינו חושב שבאו עליו במקרה, כשם שהעבד 
אינו יוצא בשן ועין אלא כשרבו סימא עינו או הפיל שינו, ולא כשאחרים עשו לו כן 
או כשנעשה מאליו, אבל לשיטת ריש לקיש לעולם היסורים מכפרים לאדם, כשם 
שהמלח מתקן את הבשר אפילו אם נופל בו מעצמו. אמנם בעיון יעקב (ד"ס וסײט) 
כתב, שמאחר ונקטה הגמרא בלשון 'והיינו דרבי שמעון בן לקיש', יש ללמוד ששניהם 
דבר אחד אמרו, ואין חילוק ביניהם כלל [וראה שם שביאר מדוע הוצרכו ללמוד זאת 
בין מגזירה שוה ובין מקל וחומר]. 

ס. טעם הדבר שנקראו בשם 'מתנות טובות', לפי שבשלשתן מצינו את הלשון 'טוב'. 
בתורה נאמר (מטלי ד ₪ 'כי לקח טוב נתתי לכם', בארץ ישראל נאמר (לנריס ת )על 
הארץ הטובה אשר נתן לך', ואילו בעולם הבא נאמר (שס כ טו) 'ראה נתתי לפניך היום 
את החיים ואת הטוב'. מהרש"א (פ"5 ד"ס ג' מתנות). ובעץ יוסף (ד"ס טלע) ביאר הטעם 
שנקראו 'מתנות טובות' בשני אופנים נוספים: האחד, לפי שהן מתנות רוחניות לשלמות 
נפשו של האדם, ואילו מתנות אחרות, כמו גשמים ומאורות וגבורה ועושר, הן מתנות 
גשמיות. ועוד, שמתנות אלו מיוחדות רק לעם ישראל, בעוד שהמתנות האחרות הן 
לכל העולם. 

אף ששבת נקראת גם בשם 'מתנה טובה', כמו שאמרו חכמים (ניס טו.) 'מתנה טובה 
יש לי בבית גנזי ושבת שמה', מכל מקום אינה נמנית בכלל אלו, לפי שניתנה לישראל 
בלא יסורים. שפתי חכמים (ד"ס ג' מפנות). 

סא. ביאור פשוטו של מקרא כך הוא, מאחר ותוכחות המוסר מטים את האדם לחיים, 
נמצא שהם 'דרך החיים'. רש"י על משלי (ו כג). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עי מגיעס יט 3], 

3) נגיטין כט. מולין 

פפֿ:ן, ג) לקמן מס: ע"ז 

יט: מנסות נג: 6כות 

פ"ו, | ד) מכינת5 | מ"פ 

יפרו וספרי פ' ולתמין 
ע"ט. 


Ag 
הגהות הב"ח‎ 


(6) גמ' לס קננס עליו 
מאהבה | מס סלכלכן: 
(3) רש"י ד"ס מל 
מסמע. סמך דנקרית 
סמע: (ג) ד"ה ספעיף 
וכו'. נתורס סס"ל ופמ"כ 
מ"ס | ואיננו | סי 
מסתכמת: (7) ד"ה ונני 
כסף ולו'. סעוף מסלק 
מען את בני רשף 
הק "ל: 


הגהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא א"ר 
אלעזר ובסמוך גרסינן 
אמר ובי יצחק כל 
הקורא (וכ"ה בראשונים, 
וכ"ה בבית נתן עיי"ש 
שלפי הגירסא שלפנינו 
תרתי "א"ר יצחק" למה 
לי לפי פיי רשיי ד"ה 
כאילו, דקאי ג"כ על 
המזיקין): 3] בכת"י אלא 
אימא הכי כל מי 
שאפשר לו: ג] ס"א 
פשפש ומצא יעשה 
תשובה שנאמר 
ונשובה (גליון) גירסא 
זו | מובאת | בע"י: 
ל] [יתכן להיות הכי 
אמר אבא א"ר יוחנן 
אלו וכו' ועיין מו"ק דף 
כב ע"א] (גליון) ובכת"י 
הגירסא הכי אמר ף' 
יוהנן: 9])ה"ל. הדלייית 
בסגול אלא בצירי (ח"מ) 
(גליון) ועיין מהרש"ל 
שגורס אלא למדתנן: 


ו]יש | להוסיף | ע"י 
תוכחות (מראה אש, 
אסיפת ‏ זקנים | על 
ברכות): 
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משנת ראשונים 


אם תלמיד חכם הוא 
אין | צריך. דתורתו 
משמרתו וכדאמרינן 
בפ"ק ידביב:י(דף ‏ ח.) 
ומאי דאמרי' (דף נד:) ג' 
צריכין שימור חולה חיה 
חתן וכלה, וי"א אף ת"ח 
בלילה, זהו כשעומד 
יחידי באישון לילה 
ואפלה. 


[רבינו יונה דף ג. מדה"ר] /\ 


אם נצחו מוטב ואם 
לאו יעסוק בתורה. 
בקיום המצות וגדרי הדת 
שקיומם והבנת עגיניהם 
ישמרוהו מהתפרץ במה 
שטבעו תאב. | |מאירי] 


ואם לאו יקרא קריאת 
שמע, אם לא יועילהו זה 
יכניס עצמו בהתכודדות 
ובמחקר במציאות האל 
ואחדותו והוא ענין ליקרי 
את שמע ששתי אלו 


הפנות רמוזות בקי"ש %/ 


ויתענג טבעו בוה עד 
שלא יבקש עוד מותר 
גופני. [מאירי] 


בביטול תורה. [תורת המנחה פרשת האזנו] 


סכר טעמי סמסניות קמעו ולקה 
סורק = 30 סמוכיס סוכפס מן 
סמסנס נקכלו מנני סעונס כמס' 
קוטס (דף ככ): כאלו אוחז חרב של 
שתי פיות בידו. (סלוג 6ת סמזיקין: 
מאי משמע. (0) דנקרית שמע: 
התעיף עיניך בו. 6ס סכפל וסגכת 
עיניך בתורס (ג) סיל מספכסת ממך: 
ובני רשף יגביהו עוף. סעוף מסנקס 
ממך (ד): קטב מרירי. זס פס על 
סלסכיס, כמסכת פססיס (7ף קיפ:): 
ולחומי רשף. כפיכ בין רעכ נמזיקין, 
כדרם לפניו וכפתכיו יסוכין ומזיקין: 
אפילו תינוקות של בית רבן יודעים. 
ססתורס מגינס, סלמדין מספר קומס 
פס סמוע תקמע כל סמסנס טר 
סמפי וגו', ופיט סקטניס ענ 
סגיעו כספר לוכ ככר למלו: 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


ואם תלמיד חכם הוא. קכגיל במקנתו (סזור על גלסתו סמיל ליו 
ככך: ירגיז יצר טוב. פיעקס מלסמס עס יר סלע: ודומו סלה, 
יוס סלומיס סו יוס סמות קסוb‏ דומיס עולמית: זה מקרא. סומם, 
קמוס כקכות כתולס: זו משנה, טיתעסקו כמקנס: זה גמרא. 


אם תלמיד חכם הוא אין צריך אמר אביי אף 
תלמיד חכם מיבעי ליה למימר חד פסוקא 
דרחמי כגון * בידך אפקיד רוחי פדיתה אותי 
ה' אל אמת: א"ר לוי בר חמא אמר ר"ש בן 
לקיש לעולם ירגיז אדם יצר טוב על יצר הרע 
שנא' = רנזו ואל תחטאו אם נצחו מוטב ואם 
לאו יעסוק בתורה שנאמר אמרו בלבבכם אם 
נצחו מוטב ואם לאו יקרא קריאת שמע שנאמר 
על משכבכם אם נצחו מוטב ואם לאו יזכור 
לו יום המיתה שנאמר ודומו סלה. וא"ר לוי 
בר חמא אמר ר' שמעון בן לקיש מאי דכתיב 
* ואתנה לך את לוחות האבן והתורה והמצוה 
אשר כתבתי להורותם לוחות אלו עשרת 
הדברות תורה זה מקרא והמצוה זו משנה אשר 


ה. 


החשיתי ממוב. מן סתוכס: וכאבי נעכר. מכס עכוכס: המוכר 
עצב. ססירס סימנו דכל קונ כוס, ומפוך דסקו מכלו: ושמח. 
קסכי סקנ"ס מזסילס מלעזוכ 6ותס ומקנמס נפניסס כלקק עוכ תל 
קנתנס (סס: פשפש ולא מצא, 65 655 עכירס כידו ענטנינס כפון 


יסורין סלכו ככ: אשרי הגבר אשר 
תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו. קנקניל 
יסולין 5ריך 6דס 635 נידי תנמוד 
תוכס: יפורין של אהבה. סקנ"ס 
מייסכו כעוס"ז בנ סוס עון כדי 
נסרכות עכלו נעונס סכל יותר מכדי 
זכיותיו: וה' חפץ דכאו החלי. ‏ מי 
קסקנ"ס ספ כו עסלסו כיסורין : אשם. 
קככן: נפשו. מלעתו: דבר זה, 
ססקרי קדס קר תיסכנו יס: מתורתך 
תלמדנו. כלומר מסורתך פנו למדין 
פותו: נאמר ברית ביסורין דכתיב אלה 
דכרי הברית. תכ סקננות נלמר 
כמקנס תוכס: אף יסורין ממרקין כל 
עונותי3של אדם גכקי' : ודרך חיים, יי 
סעוס"כ סויין 19" תוכמות מוסכ ללס : 
וכניס 


כתבתי אלו נביאים וכתובים להורותם זה גמרא * מלמד שכולם נתנו למשה 
מסיני: א"ר יצחק* כל הקורא ק"ש על מטתו כאלו אוחז חרב של שתי פיות בידו שנאמר = רוממות אל בגרונם 
וחרב פיפיות בידם מאי משמע אמר מר זוטרא ואיתימא רב אשי מרישא דענינא דכתיב = יעלזו חסידים בכבוד 


א"ר יוחנן אלו ואלו יסורין של אהבה הן שנאמר כי את אשר יאהב ה' יוכיח אלא מה ת"ל ומתורתך תלמדנו 
אל תקרי תלמדנו אלא תלמדנו דבר זה מתורתך תלמדנו ק"ו משן ועין מה שן ועין שהן אחד מאבריו של אדם 
עבר יוצא בהן לחרות יסורין שממרקין כל גופו של אדם על אחת כמה וכמה והיינו דרבי שמעון בן לקיש דאמר 
רשב"ל נאמר ברית במלח ונאמר ברית ביסורין נאמר ברית במלח דכתיב 5 ולא תשבית מלח ברית ונאמר 
ברית ביסורין דכתיב * אלה דברי הברית מה ברית האמור במלח מלח ממתקת את הבשר אף ברית 
האמור ביסורין יסורין ממרקין כל עונותיו של אדם: "תניא רבי שמעון בן יוחאי אומר שלש מתנות 
טובות נתן הקדוש ברוך הוא לישראל וכולן לא נתנן אלא ע"י יסורין אלו הן תורה וארץ ישראל והעולם 
הבא תורה מנין שנאמר 5 אשרי הגבר אשר תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו ארץ ישראל דכתיב כי כאשר 
ייסר איש את בנו ה' אלהיך מיסרך וכתיב בתריה כי ה' אלהיך מביאך אל ארץ טובה העולם הבא דכתיב 
" כי נר מצוה ותורה אור ודרך חיים תוכחות מוסר. תני תנא קמיה דר' יוחנן כל העוסק בתורה ובגמילות חסדים 


ואם לאו יזכור לו יום המיתה. הוחלט כל כך שאין זה מועיל לו או שאינו כדאי להתעסק באלו 
הענינים, יכאיב עצמו ויכניע לבבו במחשבת אחריתו, ובזכירת יום מיתתו תמיד, ואז יכנע לבבו הערל בהכרח. [מאירי] 
בסבת זכרון המיתה יהביל האדם שמחת זה העולם אשר היא שמחה גופנית אשר אין לה קיום, ויתעסק בדבר הנצחי. 
ומזה היה מתרעם הש"י על ישראל שהיו אומרים אכול ושתה כי מחר נמות (ישעיהו כב יג). והוא שמטבע העולם 
שכשהאדם יזכור יום המיתה ידאג ולא ישמח. [מרכבת המשנה לר"י אלאשקר אבות פ"ב מי"ב] 
בכבוד ירננו על משכבותם. אין זה הכבוד שלהם אלא כבוד הבורא יתברך, כמו שאמר בסוף המזמור הדר הוא 
לכל חסידיו, ואותה הרוממות כמו חרב פיפיות לשמרן מן המזיקין ולעשות נקמה בגוים. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 
אם רואה אדם שיפורין באין עליו יפשפש במעשיו. כשהקב"ה מייסר לאדם ביסורין אז יש לו לדרוש מדוע 
מצאוהו הרעות האלה, ויתלה הדבר בעבירה שעשה ועל לא הודע לו, ואם זך וישר פעלו ואין לו במה לתלות יתלה | = * 
וכולן לא נתנן אלא על ידי יסורין. כדי שיתבונן האדם במתנה 


אֶת בָּן יַרְצָה: |משל ג, יב] 
יי בְָּדו יְצְלְח: (ישעיה נג, י] 


יעלזו חסידים 
|ויקרא. ב, יג] 


אֶלהָי מִיִסְרֶךָּ: (רברם ח, הן 


הטובה שניתנה לו, כי היסורין מאמצים ומחזקים השכל האלקי ומעוררים אותו להתבונן בנפלאות תמים דעים, מפני 
שבהם תשקוט המית התאוה ורתיחת הטבע. [תורת המנחה פרשת מקץ] 
היא החכמה והמדע לדעת את ה', וגם ארץ ישראל דאוירא דארץ ישראל מחכים (בבא בתרא קנח:), ועוד שהיא הארץ אשר בחר השם לחלקו ונחלתו. [תורת המנחה פרשת מקץ] 


מו אֲשְׁרִי הַנְבַר אֲשֶׁר תִיִסְרְנו יה ּמַתּוֹרָתְףְ תְלַמְדָנוּ: |תהלים צר, יב| 
ס) וי סָפֶץ דַכְּאוֹ הָחֲלֵי אִם מָשִים אָשֶם נַפָשי יִרְאֶה זְרֶע יָאַרִךְ יָמִים וְחפֶץ 
ש בַר אֶלְהִים אֲשֶׁר לא הסיר תִפַלְתִי וְחַסְדוּ מַאַתּי: [תהלים סו, כן 


הַבְּרִית אֲשֶׁר כָּרַת אִתֶּם בְּרֶב: (דנרם כח, סט| 


וקובר 


רב נסים גאון 


מה אשם לדעת אף 

יסורין לדעת. כי 
הקרבנות | אין מותר 
להקריבן אלא ברצון 
בעלים ולא בעל כורחן 
כדתניא (ערכין דף כא 
וש"נ) יקריב אותו מלמד 
שכופין אותו יכול בעל 
כורחו ת"ל לרצונו הא 
כיצד כופין עד שיאמר 
רוצה אני. ואמרו עוד 
מנין למתעסק בקדשים 
שפסול וכו' לעכב מנין 
תלמוד לומר לרצונכם 
תזבחוהו (לרצונכם זבחו) 
לדעתכם זבחו ואיתא 
בשחיטת חולין בפ' הכל 
שוחטין (דף יג) ובמסי 
נדרים בפרק אין ביץ 
מודר הנאה מחברו (דף 
לה) איתא אמר ר' יוחנן 
הכל צריכין [דעת] חוץ 

ממחוסר כפרה: 


= 


תורה אור השלם 
א בְּירָּ אַפְקִיר רּחִי 


מִשְׁכַּבָכֶם וְדמוּ סָלָה: 
|חהלים ד, ה| 
ג וֹאמַר יי אֶל משָה 
עלה אֲלִי הָהָרָה נְהיָה 
שֶׁם וְאֶתְנֶה. לְךּ אֶת 
לָהֹת הָאָבֶן וְהַתּוֹרָה 
וְהַמַצְוָה אֲשׁר כָּתַבְתִּי 
לְהוֹרֹתֶם: [שמות בר, יב] 
-) רוממות אֶל בּגְרוֹנם 
ְחָרֶב פִיפְיוֹת בְּיָדֶם: 
(תהלים קמט, ו] 

ה) יְעֲלְז חַסִידִים 
בבוד ונ על 
מִשְׁבְּבוֹתֶם: 
|תהלים קמט, ה| 
ו כִּי אָדֶם לְעֲמָל יוּלֶד 
ּבְנֵי רָשֶׁף יִנְבִיהוּ עוּף: 
[איוב ה, ז] 
> הַתָעִיף עינִף בו 
וְאֵינָנוּ בִּי שה יַעֲשֶׂה 
לי כְנָפים כְנשֶׁר יָעוף 
הַשְׁמָיִם: |משלי כג, הן 
ח) מְזי רָעב וּלְחָמִי רָשָף 
וקָטֶב מְרִירִי ישן בְּהֲמֹת 
אֲשְׁלַח בָּם עם חֲמַת 
ֹחֲלִי עֲפָר: |רגרים לב, כד] 
ט) וַֹאמַר אָם שמוע 
ִשְׁמַע לְקוֹל ו אֶלהָיף 
והַישֶׁר בְּעִינִיי תַּעֲשֶׂה 
והַאונְתּ לְמְצְתיו 
ְשמַרְתָ פָּל חקי בָּל 
הַמַחֲלָה. אֲשֶׁר שְמְתִּי 
ְמַצָרַיִם | לא אֶשִים 
עֲלָיְּ כִּי אֲני יי רפְא: 
[שמות טו, כון 
סנָאֲלַמְתִּי | | דומְיָה 
הֶחְשִיתִי מָטוּב וּכְאָבִי 
נָעֲכָרי [תהלים לט, ג] 
כ כִּי לָקַח טוב נַתַתִּי 
לְכֶם תוּרְתִי אֵל תַּעוֹבוּ: 
[משלי ר, בן 
ל) נַחִפְשָה | דִרְכִיוּ 
ְנַחִקְרָה וְנָשׁוּבָה עד יי 
[איבה ג, מ] 


ג כִּי אֶת אֲשֶׁר יְאֲהֵב י וֹבִיחַ וּכְאָב 


₪ בל 


צ) אֵלָה דַכְרֵי הַכְּרִית אֲשֶׁר צַוה יי אֶת מֹשָׁה לְכְרת אֶת כְני יִשְׂרָאֵל בְּאָרֶץ מוֹאָב מַלְכַד 
ק וְידֶעתּ עם לבב כִּי כַאֲשֶׁר יפר אִיש אֶת כְּנוֹ ו 
ה כִּי ו אַלהָדְּ מְבִיאַך אֶל אֶרֶץ טוֹבָה אֶרֶץ נַחֲלִי מָיִם ענת וּתְהמֹתּ 
יֹצָאִים בַּבְּקְעָה וּבָהָר: ודכרם ח, זן 


ש כִּי נָר מִצְוָה וְתוֹדָה אוֹר וְדֶרָד חַיים תּוֹכְחוֹת מוּחָר: ומשל ו, כג] 


אלו הן תורה וארץ ישראל והעולם הבא. הזכיר תורה וארץ ישראל עם עולם הבא, שבאלו השנים יקנה דעת ובינה והשכל להכיר בוראו. תורה בידוע הוא כי 


עין משפט 
נר מצוה 


יז א מיי" פ"ז מסל' כים 
סנפירס סל' ט טופ"ע 
סופ סי' ג' סעיף ו וכסימן 
ר"מ סעיף יז: 
יח ב פיי" פ"ס מסלכות 
תפלס תנכס ו קמג 
עסין יט טוט"ע פֿו"ם סימן 
5 סעיף כס: 
יט ג מימוני פ"ו קס 
הנכס ד טוס"ע 6ו"ק 
סימן פ"ט סעיף ו: 
כ דמיי פ"ע טס סלכס י6 
קמג עסין יט טוס"ע 
פֿו"ס סימן 5 סעיף טו: 


רב נסים גאון 


דין גרמא דעשיראה 
ביר. פרשו רב" 
שרירא ורבי' האיי חמודו 
ז"ל ר' יוחנן קבר י' בנים 
זכרים וכי העשירי שבהן 
נפל לתוך יורה גדולה 
שהיתה רותחת ריתוח 
קשה וחזק ונמס בשרו 
ונמק נטל ר' יוחנן עצם 
של אצבע קטנה שלו 
וצררה בסדינו והי' מנחם 
בה אחרים ואית דאמרי כי 
נשאר לו בן אחד ושמו ר' 
מתנה | ושיגרו | מארץ 
ישראל לבבל ללמוד תורה 
לפני שמואל: 


ליקוטי רש"י 


רודס צפפה וחסד 
ימצא חיים צדקה 
וכבוד. ימ5 סייס (עולס 
הכל 5לקס וכנוד כעולס 
סזס [קידושין מ.. ימ65 
סייס 5לקס כעולס סנ 
וכנול נעו(ס סזס [יבמות 
קט:ן. ‏ אמת. פורס 
[בכורות | כט.ן. אמת 
קנה. וס (6 005 
ללמוד נסנס כמול כטכר 
[משלי כג, כגן. סו09 
סולפות על מלמוד פורס 
[ע"ז ג:]. ואל תמכור. 
וכ מלמר כטס קלמדתי 
נסכר כך פנמדנס כסכר 
(משלי שםן. נתנס (מוד 
תריס [ע"ז שם]. דין 
גרמא דעשיראה 
ביר. נקלר 1256 שן סד 
מכניו וכו סיס ענמס (מכי 
נפם ס6כליס שסטן על 
מת סיט כמ דפ 
סלו פרק ג' (מ"ג) כל 
קנעת מס פון מן 
סטינייס וססיער וס5פורן 
ונקעת קינורן סכנ טמb‏ 
[רשב"ם בב קטז.]. 
חביבין עליך יסורין. 
טמכפרין עליך [פנהדרין 
קא.]. | (וסין כו יסורין 
פמקננן סנס [עירובין 
יטן. לדרעיה. לזלועו 
[ע"פ לקמן ו]. שנינו 
אחד המרבה. סי 
קרכגות | [מנחות | קי]. 
ואחד הממעיט. סיק לו 
סכר | לממעיט | כמו 
(מרנס. ובלבד שיכוין 
לבו לשמום4. וק 
קכננות ‏ סו כמנסות 
קופס (קי.) [לקמן יז.]. 
שבישא. קניסתל. 
זמורוק כדמסרגמינן 
פריגיס סיכסין (כרסקים 
כ) [נזיר לד:]. טורפין לו 
תפלתו בפניו. כלומר 
סתפלס וכו' מטורפת 
וערולס | ממײט הפֿיס 
מקוננם [לקמן לד:]. 


הגהות וציונים 
פ] ואלעזרן (גליון): 
כ ובכת"י "7 ובשי הגה 
ואיתימא ריב"ל ואמרי 
לה במתניתא תנא 


אבא בנימין אומר וכוי 


ה: 


הא ?ן והא להו. פי' רס"י 9מי פרן שרפנ טנריכין סינות מון 

נסנס ממנות 65 סוו יסורין קל 6סכס. ופימס דטינום מסגות 
6 סיס וסג 526 כזמן סיול נוסג וכפי ערי פועס". וכימי ספמוכפין 
9 סיס סיוכל נוסג כד6מרינן כמסכת גיטין (פ"ד דף .) וסילך סיס 


מדכר כ' יוסנן מדכר קנ סיס גוסג 
בימיו. וי" 5 כ וס לסו פעגין 
טומקס קמסרין כ6"י ו כנכל: 
והאמר רני יוחנן דין גרמא 
דעשיראה ביר. פי' רט"י דנלדס סקול 
כר' יוסנן עקת כ סיו 696 יסוכין 
סל 6סכס. ותיעס דס% מסיק דסיכ6 
ל סוו ליס לס כלל כ סוו יסולין 
טל סכס וסכי כעס 5דיקיס ענ סיו 
נסס גניס (ס). וי מסוס כנות כ' יופגן 
נמי סוו ליס כנות כפ' בתכל דקדוטין 
(דף עפ:) ורס (פרט. לסכי פריך 
וספמר כ' יוסנן דין גרמ וכו' 6236 
מלסוס לגיל (נסס 6פריס ככך ק"מ 
לסוו יסוכין קל 6סכס. כ פיל תנוי 
כלך קסנליקיס ענמס פעמיס מעוניס 
כיסורין: " ס"ג א כל אדם זוכה 
לשתי שלחנות. 6ל 6ין לגלוס = פיץ 
דס זוכס דס כמס 5ליקיס. זוכין 
נססי טלמנות כגון *רכי וכדסמריגן 
נפרק כתכ לסוליות (7ף י: 
דינא בלא דינא. סרנס כליקיס יש 
סלוקין כגופס ונממונס 636 סס סיו 
יודעיס קנ סיס (ותן טניט נפריסיס 
וסיו כוכיס ככמו כו 69 יעסס עול: 
שלא יהא דכר חוצץ בינו לבין 
הקיר. 6ל מלת6 דקניע5 כגון 6לון 
ותיכס פֿין זס ספסק. 536 פטס נכלס 
טלין זס קנוע: 4% אימא סמוך 
למטתי, סנ סיס עועס מנפכס על 
סיספנכ. ורט"י פירט מפיכו (נמוד 
סססור (נמוד קודס תפנס. ול ידעתי 
מנ נים. סכנ סיס דטכי ננמול 
קולס לנקמן כפרק ענ (דף ד 3) 
סמרינן דרב מקדיס ומטי ידיס ומכרך 
וממני פרקיס וקרי ק"ש כי מטפ זמן 
ק"ש וכו': 3 הנותן מטתול בין 
צפון לדרום וכו'. וכל כין עזרס מערכ 
ולוקל כסיפן עס קספו מפני ססקכינס 
מנויס כין מזרס (מערכ וסיס סלנר 


גי (סכנ 556 6סתו מפני 
סתסמים וכן מקמע ומוכסי קכסי: 
Bp‏ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


וקובר את בניו מוחלין לו על כל עונותיו אמר ז 
ליה רבי יוחנן בשלמא תורה וגמילות חסדים 
דכתיב * בחסד ואמת יכופר עון חסד זו גמילות 
חסדים שנאמר ‏ רודף צדקה וחסד ימצא חיים 
צדקה וכבוד אמת זו תורה * שנאמר 5% אמת 
קנה ואל תמכור אלא קובר את בניו מנין תנא 
ליה ההוא סבא משום ר' שמעון בן יוחאי 
אתיא עון עון כתיב הכא בחסד ואמת יכופר 
עון וכתיב התם " ומשלם עון אבות אל חיק 
בניהם. א"ר יוחנן נגעים ובנים אינן יסורין של 
אהבה ונגעים לא והתניא כל מי שיש בו אחד 
מארבעה מראות נגעים הללו אינן אלא מזבח 
כפרה מזבח כפרה הוו יסורין של אהבה לא 
הוו ואב"א = הא לן והא להו ואי בעית אימא 4 
הא בצנעא הא בפרהסיא ובנים לא היכי דמי 
אילימא דהוו להו ומתו והא > א"ר יוחנן דין 
גרמא דעשיראה ביר אלא הא דלא הוו ליה 
כלל והא דהוו ליה ומתו. רבי חייא בר אבא 
חלש על לגביה ר' יוחנן א"ל חביבין עליך 
יסורין א"ל לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך 
יהב ליה ידיה ואוקמיה. ר' יוחנן חלש על 
לגביה ר' חנינא א"ל חביבין עליך יסורין א"ל 
לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך יהב ליה ידיה 
(5) ואוקמיה אמאי לוקים ר' יוחנן לנפשיה אמרי 


לשתי שלחנות !ואי משום בני דין גרמא 
דעשיראה ביר א"ל להאי שופרא דבלי בעפרא 
קא בכינא א"ל על דא ודאי קא בכית ובכו 
תרוייהו אדהכי והכי א"ל חביבין עליך יסורין 
א"ל לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך יהב ליה 
ידיה ואוקמיה. רב הונא תקיפו ליה ארבע מאה 


דני דחמרא על לגביה רב יהודה אחוה דרב סלא חסידא ורבנן ואמרי לה רב 
אדא בר אהבה ורבנן ואמרו ליה לעיין מר במיליה אמר להו ומי חשידנא 
בעינייכו אמרו ליה מי חשיד קב"ה דעביד דינא בלא דינא אמר להו אי איכא 
מאן דשמיע עלי מלתא לימא אמרו ליה הכי שמיע לן דלא יהיב מר שבישא 
לאריסיה אמר להו מי קא שביק לי מידי מיניה הא קא גניב ליה כוליה אמרו 


ליה היינו דאמרי אינשי בתר 


גנבא גנוב וטעמא טעים אמר להו קבילנא עלי 


דיהיבנא ליה איכא דאמרי הדר חלא והוה חמרא ואיכא דאמרי אייקר חלא 


ואיזדבן ברמי דחמרא. תניא 


אבא בנימין אומר על שני הבריפפהיהי כמצמער 


ובנים. ק סנק לעתיס סקונל לת כניו: ארבע מראות. pp‏ 
ותולדתס בסרת ומונלתס. בּסרת עזס כטלג, טניס 2 כסיד ססיכנ. 
ספת כנמר ככן, קניס לס כקכוס כינס": הא לן והא להו. כס"י קערי 
מומס מקולטות כס ומנורע טעון סילוס פונס לסן" פיין יסוכין קנ 


/סכס (2). ככל עפין טעונין ילוס 
וסן מזכח כפלס סוו יסוכין קל סכס: 
בצנעא. תסת כגליו: דין גרמא 
דעשיראה ביר. זס ענס טנ כן עטילי 
ספת (ו: ביר. כמו פכ, וכֿר ענס 
ל פסות מכסעולס ממנו (ג) כסודרו 
לעגמת (סס. וגכר רנ ככ"י ‏ 
כו כו יסורין ססינן סל 6סכס: דהוו 
להו בנים ומתו. סוו כסו יסוכין על 
)סכס, קספכלות מכפכת על עונומיו: 
גלייה. כ' ותנן (דכעיס: ונפל 
נהורא. קסיס כקרו מכסיק, טיפס 
סיס מסד כלקמכיין כנ"מ כסקוכר 
פֿת ספועליס (דף פד.) : אי משום תורה. 
סנ (מדת סכנס כלכונך: אחד 
המרבה ואחד הממעיט. נעגין קרכנוק 
סגויס בקנסי מנמות (לף קי), גסמר 
בעולת כסמס כים ניפוס * וכמנסס כים 
ניסום * (נמדך קפסל סמככס וכו': אי 
משום מזוני. עקינך עקיר: על דא 
ודאי קא בכית. על זס ודסי יש לך 
לכות : דני. תכיות: תקיפו. סתמיכו: 
ליעיין מר במיליה. יפספק נמעסיו: 
אי איכא דשמיע עלי מילתא לימא. 
6 יש ככס שסמע עני דכר ספני 
ריך סזור כּי יודיעני: שבישא. קנקו 
כזמורות סגפן סותכין מסן כסעק 
סזמיל, ותנן (כנ"מ דף קג) כקס 
סמונקין כיין כך פונקין כומוכות 
ונקניס. קריגיס מפרגמינן | סכסין 
(נרפטית מ): מי שביק לי מידי מיניה. 
ולי פֿינו מקול כעיניכס שסול גו כי 
סכנס יופר מסלקו: בתר גנבא גנוב 
כו'. סגונכ מן סגנכ 6ף סוק טועס 
טעס גננס: סמוך לממתי. כל ימי 
סרתי סנ נעסות מנפכס וענ 
נעסוק כתורס כסעמלמי ממטפי על 
ססקרל ק"ק וקתפננ: צפון לדרום. 
רפס ומכגכותיס זס כ3פון וזס כלרוס. 
ונרפס נעיני ססעכינס כמולת קו 
נעערנ? לפיכך נכון נסס3 דרך פסמים 
נרופות לסכות: וצפונך. (סון 5פון, 
וסיפיס דקר יקנעו כניס: תמלא 
במנם. תמל ימי סכונס: טורף 
נפשו באפו. כך 6ומר 6ער גרמת לך 
נטרוף לת נפסך כפניך, ומס סיס 
סנפט זו פפפס כמו טנפמכ וסעפוך פת 
נפסי (פני ס' (ש"פ 6): הלמענך 
תעזב ארץ. וכי סמל סיק 
סכטכילך טי5ת (ד) תסתנק סקכינס 
עז לת סכירך סמספננ j=‏ 
וb‏ 


כל ימי על תפלתי שתהא לפני מטתי *ועל מטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום על תפלתי שתהא לפני מטתי 
מאי לפני מטתי אילימא לפני מטתי ממש והאמר רב יהודה אמר רב ואיתימא ריב"ל9 ?מנין למתפלל שלא יהא 
דבר חוצץ בינו לבין הקיר שנאמר " ויסב חזקיהו פניו אל הקיר ויתפלל לא תימא לפני מטתי אלא אימא יסמוך 
למטתי ועל מטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום דא"ר9 חמא ברבי חנינא אמר רבי יצחק כל הנותן מטתו בין 
צפון לדרום הויין ליה בנים זכרים שנאמר " וצפונך תמלא בטנם ישבעו בנים רב נחמן בר יצחק אמר אף אין 
אשתו מפלת נפלים כתיב הכא וצפונך תמלא בטנם וכתיב התם * וימלאו ימיה ללדת והנה תומים בבטנה: 
תניא אבא בנימין אומר דשנים שנכנסו להתפלל וקדם אחד מהם להתפלל ולא המתין את חברו ויצא טורפין 
לו תפלתו בפניו שנאמר טורף נפשו באפו הלמענך תעזב ארץ ולא עוד אלא שגורם לשכינה שתסתלק 
מישראל שנאמר = ויעתק צור ממקומו ואין צור אלא הקב"ה שנאמר © צור ילדך תשי ואם המתין לו מה שכרו 


(וכ"ה באו"ז הל' ק"ש סי' ה) ולפ"ז מיושב שלא מקשה מאמוראים על תנא אלא מדברי עצמו: 
בנימין משום איסורא משום דשכינה במזרח ור' חמא אומר שאם נזהר בזה יש לו בנים זכרים עיי"ש: 


אמר 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [ע"ו ד 3 פוכס דכפיב 
כו'ן עיי"ש | הגירסא, 
3) לקפן מד. ום"גן, 
ג)נ"נ לף קנו 
ל) [נלליס ז: סנסדלין 
5, ס) נקמן יז. מנמום 
קי. [קכת כו. יומס מ3. 
סנועות טום, ‏ ו) [ועיין 
תוס' נלס מ. ד"ס ופמלן, 
!) נגעים פרק א מ"א, 
ק) כלים פרק א מ"ז, 
ע) ויקרא א ט, *) שם ב 
ב, כ)עין ב"ב כה. 
ולקמן סא:, ) ערכין 
כט; מ)ו[כיס כמסי 
דרך פכן וט פ"ל], 
0 [533 מפיע5 פס 6], 
ק) מגילה יד סוף ע"ב. 
הנהות הב"ח 
(6) גמ' וסוקפיס 
ואמאי לא לוקיס כ" 
ננפסיס: (3) רש"י ד"ה 
60 (ן וכו'. 6סכס בבבל 
שאינן טעונין סינות הוו 
ונח כפלס ויסורין על 
ל (0) ה"ה לין 
גרמ וכו'. מכקעולס 
ממ שאינו מטמא 
במגע והיה נושאו 
קשור כסודרו לעגמם: 
(ל) ד"ה סנמענך וכו'. 
סינפת מב"ה והנחת 
חבירך פסתנק סטכינס: 
(ס) תום' ד"ה וספמר 
וכו'. קנ סיו לסס כניס 
וכן יהושע לא מצינו 
שהיה לו בניםל וי 
מקוס כנות: 


---<=500---- 
נליון הש"ס 
תופ' ד"ה לא כו'. אין 
אדם זוכה כו'. עי סנק 
דף גס ע"כ תוס' ד"ס 
קרכעס: 


he 
AAS 


תורה אור השלם 
א) בְּחָסָד וְאָמַת יָכַפֵּר 
וֹן וְּירְאת. יי סור 
מָרֶע: |משלי טז, ון 
ב) רדף צְרָכָה וְחָסֶד 
מְצָא | חַיִם צְרָכָה 
וכְבוד: [משלי כא, כא] 
סאָמַת קנה וְאֵל 
תּמְכר חָכְמָה וּמוּמָר 
וּבִינָה: [משלי כג, כג] 
ד) עֹשָׂה חָסָד לַאֲלְפִים 
ּמִשלֶם עון אָבות אֶל 
חִיק בְּנֵיהֶם אַחֲרֵיהֶם 
הָאֵל הַנְדוֹל הַנְבּוֹר יי 
צְבָאוֹת שְׁמוֹ: 
[ירמיה לב, יח| 
ה) ויפב חזְקְיָהוּ פְּנָיו 
אֶל הקיר וַתְפַּלֶל אֶל 
יי [ישעיה לח, ב] 
המִמָתִם יָדֶך מ 
מִמְתִים מַחָלֶך חָלָקֶם 
בַּחַיִם וּצְפוּנָ תְמַלָא 
בְמָנֶם ‏ יִשְבְּעוּ בָנִים 
וְהֲנָיחוּ יִתְרֶם 
לְעוּלְלִיהֶם: [תהלים ז, ידן 
) ַַמְלְאוּ יָמָיהָ לָלָרֶת 
וְהנָה תומֶם בְּבְטְנָהּ: 
|בראשית כה, כר] 
ח) טרף נפְשׁוֹ בְּאָפּ 
הַלְמענף תעב אֶרֶץ 
ויְעֲתּק צוּר מִמְקֹמוֹ: 
[איוב יח, ד] 
ט צר ילד | תֶּשי 
ַתּשְׁכַח אֶל מְהלָלָף 


[רברים לב, יח] 


ג] עיין ב"י או"ח סי' ג ד"ה ומ"ש דלא וכו' דכתב דאולי הגי' א"ר חמא והוא מילתא באפי נפשה ואבא 
ל] בערוך ערך גרם פי' אותו עצם שן הוה דאינו מטמא וכ"כ הרשב"ם בב"ב קטז ע"א וי"מ ביר סעודת הבראה לאבל (גליון): 


ס] גי תיבותייפק הנותן מטתו" יש למחוק ודבור התוס' מתחיל בין צפון לדרום וקאי על הברייתא דאבא בנימין דלא תני טעם, ומפרשי רש"י והתוסי טעמו, ורבי יצחק הרי כתב בעצמו טעמו (דבש תמר) ועיין בספר רצוף אהבה 


מובא באסיפת זקנים על ברכות: 


מאימתי פרק 


וקוּבֶר אֶת בָּנָיו, כלומר, שבניו מתים על פניו, מוחלין לוֹ על כָּל 
עְָנוְתָיו". 


אָמַר ליה רְכִּי יוחַנָן לאותו חכם, בַּשָלְמָא - מה ששנית בברייתא 
שהעוסק בתורה וּגְמִילוּת חַפָּדִים מוחלים לו על כל עוונותיו יש לכך 
ראיה מן המקרא, דִכְתִיב (מקל טז ו צְחַסֶד וְאָמָת יְכַפַּר עוֹן', וש 
לבאר כוונת הכתוב כך, "חֲסַד' זו גָמִילוּת חַסְדִים, שַׁנַאֲמַר (פס טש 
כ) 'רדף צַדְקה וְחֶסָד ימצא חַיִים צַדְקה וְכְבוד'י, 'אָמַת' זו תּוֹרָה, 


שְׁנאָמַר טס כג כ) אֶמַת קנה וְאֵל תמפר". וממילא יש ללמוד מן 


המקרא 'בחסד ואמת יכופר עוון' שהעוסק בתורה וגמילות חסדים 
מוחלים לו על כל עוונותיו. אֶלָא מה שהוספת לשנות בברייתא שאף 
הקוּבָר אֶת בָּנָיו מוחלים על עוונותיו, מִנַיִן יש ללמוד דבר זה. 


תּנָא ליה ההוּא סַבָּא - שנה לו [-לרבי יוחנן] זקן אחדי, ברייתא 
משום [-משמו של] רַבִּי שמְעון בֵּן יוחאי, אַתִיא - יש ללמוד ענין 
זה בגזירה שוה, על ידי התיבות 'עוֹן' 'צָוּזץ. כָּתִיב הַכָא - נאמר כאן, 
לגבי כפרת עוונות, ‏ צְּחַסָד וְאָמַת יִכוּפר עוֹן, וּכְתִיב חַתָּם - ונאמר 
שם (יכמיס (3 י), לגבי מיתת הבנים, "ִּמְשָלֶם עוֹן אבות אֶל חִיק 
בְּנֵיהֵם', דהיינו, שהבנים מתים בעוון אבותיהם, וממילא יש ללמוד 
המקראות זה מזה, שכשם שחסד ואמת מכפרים על עוונותיו של אדם, 
כך מיתת בניו מכפרת עליו". 


א. יש לברר מה היא כוונת מימרא זו, האם צריך לשלושת הדברים יחדיו כדי לזכות 
לכפרת עוונות, דהיינו שרק אדם העוסק גם בתורה וגם בגמילות חסדים וגם סובל 
יסורים במיתת בניו הוא הזוכה למחילת עוונותיו, או שדי בכל אחד מהם בפני עצמו. 
וכתב בשפתי חכמים (שיל ס. ד"ס כנ) 'או או קתני'. דהיינו שדי בכל אחד מהם בפני 
עצמו כדי לכפר על עוונותיו של אדם. אמנם בספר מצור דבש (ל"ס וקונל) כתב, 
שלכאורה יש לחלק בזה, שלגבי תורה וגמילות חסדים צריך לשניהם כאחד, שכן הגמרא 
להלן בסמוך לומדת אותם ממקרא אחד ['בחסד ואמת יכופר עוון'], אבל לגבי קובר 
את בניו די בזה אף בלא תורה וגמילות חסדים, שכן הגמרא דורשת זאת מגזירה שוה. 
ולדבריו כוונת המימרא כך היא, כל העוסק בתורה וגמילות חסדים יחדיו, או קובר 
את בניו, מוחלים לו על כל עוונותיו. אמנם במנחת מרחשת (ל"ס פני) כתב, שצריך 
דווקא לכל שלושת הדברים ביחד [וראה בהערה להלן שהוא מבאר לפי שיטתו את 
דברי המהרש"א בסוגייתנו]. 

ב. ביאור המקרא כך הוא, הרודף צדקה וחסד בעולם הזה, ימצא חיים וצדקה לעולם 
הבא, וכבוד בעולם הזה. רש"י במסכת יבמות (קט: ד"ס פתיפ). 


זו 'גמילות חסדים', הרי לכאורה זה הוא ביאור פשוטו של מקרא. שנית, אם צריך 
הוכחה לכך, מה ראיה יש מן המקרא 'רודף צדקה וחסד' יותר מן המקרא 'בחסד 
ואמת יכופר עוון', הרי בשניהם נקט הכתוב בלשון 'חסד'. וביאר בזה בפירוש הריא"ף 
(על עין יעקנ, ד"ס כס(מ6), שכוונת הגמרא באומרה 'חסד זו גמילות חסדים' היא לאדם 
העוסק בגמילות חסד בגופו, ולא לאדם העושה צדקה בממונו, ודייקה הגמרא כן מלשון 
הברייתא 'כל העוסק בתורה וגמילות חסדים', ולשון 'עסק' אינו שייך על עשיית צדקה 
אלא על העיסוק בחסד בגופו. ועל כך מביאה הגמרא ראיה מן המקרא 'רודף צדקה 
וחסד', שמאחר וכבר נזכרה הצדקה במקרא תחילה, ממילא יש ללמוד שה'חסד' הנזכר 
לאחריה הוא גמילות חסדים בגוף ולא בממון. אמנם בעץ יוסף (ד"ס ססד) פירש להיפך, 
שכוונת הגמרא 'חסד זו גמילות חסדים' לאדם העושה חסד בממונו, ועל כך מביאה 
הגמרא ראיה מן המקרא 'רודף צדקה וחסד', שכשם ש'צדקה' היא בממון כך 'חסד' 
הוא בממון, אלא ש'צדקה' היא נתינת מעות לעניים, ואילו 'חסד' הוא הלוואת ממון 
בין לעניים ובין לעשירים. 

ג. ביאור הפסוק כך הוא, 'אמת קנה', אם לא תמצא ללמוד בחינם למוד בשכר, ואל 
תמכור', ואל תאמר שכשם שלמדתי בשכר כך אלמד בשכר, אלא למד לאחרים בחינם. 
רש"י בפירושו למשלי (כג כג). 

לכאורה יש לתמוה, כיצד מוכח ממקרא זה ש'אמת' היא 'תורה'. וכתב באיי הים (ל"ס 
כל), שלשון 'אמת' שייך רק על התורה, לפי שהיא נצחית וקיימת לעולם, ואינה כדתות 
ונימוסי העמים אשר משתנים מעת לעת, כפי צורך בני האדם באותו הזמן. ועל כך 
הביאה הגמרא לראיה את מאמר הכתוב 'אמת קנה ואל תמכור', שכן בשאר קניני 
העולם לעיתים יארע שיקנה אדם חפץ בשעה שהוא נצרך לו, אך לאחר מכן עם שינוי 
העתים והזמנים שוב אינו צריך לו ומוכרו, אבל התורה אינה כן, שהרי אין בה שינוי 
לעולם, ולפיכך לעולם מבקש אדם לקנותה ולא למוכרה. 

ובהגהות מהר"ץ חיות (ד"ס וסין) ביאר, שלכאורה מקרא זה תמוה הוא, שכן איך יוכל 
אדם לקנות את האמת אם אין מי שימכרנה לו. ולפיכך פירשה זאת הגמרא לענין 
לימוד התורה, שאין שייך בה מכירה לעולם, שהרי המלמד את חבירו תורה אין נחסרת 
תורתו ממנו [כמובא במדרש תנחומא (תלומס 6)]. 

ד. כתבו התוספות במסכת חולין (ו. ד"ס 6שכפיס), שיש המפרשים שבכל מקום בו נאמר 
'ההוא סבא' הכוונה היא לאליהו הנביא. 

ה. במהרש"א (פ"6 ד"יה וכפינ) נתקשה, מדוע הוצרכה הגמרא להביא את המקרא שבספר 
ירמיה 'ומשלם עון אבות אל חיק בניהם', הרי מצינו מקראות כעין אלו אף בתורה, 
שנאמר (סמות כ ס, לד ז) 'פוקד עון אבות על בנים'. ותירץ, שמן התורה יודעים אנו 


ראשון 


ברכות 


הגמרא מביאה מימרא נוספת העוסקת ביסורים הבאים על האדם 
בענין בניו: 
אָמר רַבִּי יוֹחֲנֵן, אדם שבאים עליו נְגָעִים, וְכן אדם הסובל יסורים 
בענין הבְּנִים', יסורים אלו אֵינָן יפורין שַׁל אַהֲבָה. 


= [א] 


מקשה הגמרא, וְּנְגָעִים לא - וכי נגעים אינם יסורים של אהבה, 
וְהַתִּנְיא - והרי שנינו בברייתא, כָּל מִי שָיש 5ו אֶחָד מְאַרְבָּעַה 
מראות נְגְעִים הללו', אִינָן אֶלָא מִזְבַּח פַּפָּרָה - מכפרים הם לו על 
עוונותיו, ומשמע מכך שיסורים של אהבה הם". 


מתרצת הגמרא, מִזְכַּח כַּפָּרָה הָווּ - אכן מכפרים הם על עוונותיו, 
אבל יפוּרין של אַהֲבָה ?א הָווּ - אין הם יסורים של אהבה". 


ובאופן נוסף מתרצת הגמרא, וְאִיבָּעִית אִימַא - ואם תרצה אמור 
באופן אחר, הָא ?ן - הברייתא שבה מבואר שנגעים הם מזבח כפרה 
נאמרה לנו, בני בבלי, שאין הערים שבה מקודשות, ואין המצורע 
משתלח חוץ לעיר, ולפיכך הנגעים הם גם מזבח כפרה וגם יסורים 
של אהבה. וְהָא ?הו - ואילו המימרא של רבי יוחנן שנגעים ובנים 
אינם יסורים של אהבה נאמרה להם, לבני ארץ ישראלי", שערי חומה 
שבה מקודשות הן, והמצורע צריך להשתלח מחוץ לעיר, ולפיכך אין 
הנגעים יסורים של אהבה". 


שהבנים מתים בעוון אבותם, אך אין אנו יודעים שהאבות מתכפרים בכך, ואילו מספר 
ירמיה יש להוכיח אף לענין הכפרה, שכן נקט שם הכתוב בלשון 'ומשלם', ומשמע 
מכך שהאב מתכפר ומשלם את חובו במיתת בנו. 

ולכאורה יש לתמוה לפי פירושו, מאחר ומן המקרא שבספר ירמיה יודעים אנו 
שמתכפרים האבות במיתת הבנים, אם כן מדוע הוצרכה הגמרא ללמוד זאת בגזירה 
שוה מן המקרא 'בחסד ואמת יכופר עון'. ותירץ בספר מנחת מרחשת (ל"ס פני), שמן 
הגזירה שוה אנו לומדים שאין מתכפרים עוונותיו של אדם במיתת הבנים לבדה, אלא 
רק באופן שהוא גם עוסק בתורה ובגמילות חסדים וגם קובר את בניו [וראה עוד 
בהערה לעיל שנחלקו הדעות בענין זה, האם צריך את שלושת הדברים יחדיו, או שדי 
בכל אחד מהם בפני עצמו]. 

ובאמרי נועם (ד'"ס פפי) כתב, שמן המקרא שבספר ירמיה עדיין אין אנו יודעים שהאבות 
מתכפרים לגמרי במיתת בניהם, ולפיכך הוצרכה הגזירה שוה ללמדנו שכשם ש'בחסד 
ואמת יכופר עוון' לגמרי כך מיתת הבנים [שנאמר בה 'עון'ן מכפרת לגמרי. 

ו. הגמרא סוברת עתה שכוונתו של רבי יוחנן היא לאדם הקובר את בניו. ולהלן 
בסמוך יתבארו הדברים. 

ז. הכוונה בזה לאחד מארבע מראות נגעים המטמאים את האדם, המנויים במשנה 
במסכת נגעים (פ"5 מ"6) 'מראות נגעים שנים שהן ארבעה [כלומר, שני אבות, ולכל 
אחד מהם יש תולדה אחת], 'בהרת' עזה כשלג, שניה לה [-תולדה שלה, נראית] כסיד 
ההיכל, וה'שאת' כקרום ביצה, שניה לה כצמר לבן'. 

ח. הקשה בפירוש הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס ונגעיס), כיצד סברה הגמרא בקושייתה 
שיסורים המכפרים על עוונות הם יסורים של אהבה, והרי נתבאר לעיל (ע"6 נרס"י ד"ס 
יסורין) שיסורים של אהבה אינם באים לכפר על עוונות, אלא רק להרבות שכר [וכפי 
שאכן מתרצת הגמרא להלן בסמוך 'מזבח כפרה הוו יסורין של אהבה לא הוו']. ותירץ, 
שאכן ודאי שיסורים של אהבה אינם באים לכפר על עוונותיו של אותו אדם שהם 
באים עליו, אמנם מכל מקום הם באים לכפר על אחרים, ועל ידי כך מתרבה שכרו 
של אותו אדם, לפי שהוא הגורם לכפרת כלל ישראל, ונמצא שאין סתירה בין 'מזבח 
כפרה' ל'יסורים של אהבה'. והוסיף, שיש ללמוד זאת ממה שנקטה הברייתא בלשון 
'מזבח כפרה', ולא בלשון 'כפרה' סתם, שכשם שהמזבח לא היה מכפר בעצמו, אלא 
גורם לכפרת כלל ישראל על ידי הקרבנות שהקריבו עליו, כן הצדיק שבאים עליו 
יסורים אינם מכפרים עליו בעצמו, אלא הוא הגורם לכפרת כלל ישראל. 

ט. והיינו כדברי רש"י לעיל (ע"6 ד"ס יפולין), שיסורים של אהבה הם הבאים על האדם 
בלא שום עוון, ונמצא שאלו היסורים שיש בהם כפרת עוונות אינם יסורים של אהבה. 
מהרש"א (מ"6 ד"ס יסולין). 

י. אף שמדברי רש"י כאן (ד"ס סֿ) משמע ש'הא לן' היינו לבני ארץ ישראל, שכן כתב 
יהא לן והא להו, בארץ ישראל' וכו', כבר תמה על כך המהרש"א (ל"ס ו6":0), שהרי 
בכל מקום שמצינו בש"ס 'הא לן' הכוונה היא לבני בבל, שכן התלמוד שלנו נכתב 
בבבל. ואכן בפירוש רש"י שבעין יעקב הגירסא היא כך, 'הא לן, בבבל, והא להו, 
בארץ ישראל' וכוי. 

יא. שהרי רבי יוחנן בן ארץ ישראל היה. 

יב. שכן ארץ ישראל היא ארץ קדושה, והנגעים שבאים על האדם השוכן בה הם 
בבחינת דחיה והרחקה ממחיצתו של הקדוש ברוך הוא [והרמז לזה הוא בהוצאתו 
מחוץ למחנה], ולפיכך אין אלו יסורים של אהבה. נתיבות עולם (פיכ סיסולין כ). וראה 
שם עוד שהאריך בענין זה. 

נתבארו דברי הגמרא 'הא לן והא להו' לפי פירוש רש"י. ובתוספות (ל"ס 60) תמהו 
על פירושו, שהרי אין משלחים המצורע אלא מבתי ערי חומה, ודין בתי ערי חומה 
לא היה נוהג אלא בזמן שהיובל נוהג, ובימי האמוראים לא היה היובל נוהג, ומדוע 
אם כן אמר רבי יוחנן ש'נגעים ובנים אינם יסורים של אהבה', הרי בזמנו שלא היה 


= יטג מיימוי 


עין משפט 
נר מצוה 


יז א מיי' פ"ז מסל' כית 
סנמירס סל' ט עוש"ע 
פו"ס סי' ג' סעיף ו ונסימן 
ר"מ סעיף !: 
יח ב מיי' פ''ס מסנכות 
תפס סלכס ו סמג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סימן 
5 סעיף כס: 
פ"ו עס 
סלכס ד טוק"ע 6ו"ק 
סימן פ"ט סעיף ו: 
כ דמיי' פ"ט טס סלכס יש 
סמג עטין יט טוע"ע 
פו"ס סימן 5 סעיף טו: 


רב נסים נאון 


דין גרמא דעשיראה 
ביר. פרשה הב 
שרירא ורבי' האיי חמודו 
ז"ל ר' יוחנן קבר י' בנים 
זכרים וכי העשירי שבהן 
נפל לתוך יורה גדולה 
שהיתה רותחת ריתוח 
קשה וחזק ונמס בשרו 
ונמק גטל ר' יוחנן עצם 
של אצבע קטנה שלו 
וצררה בסדינו והי' מנחם 
בה אחרים ואית דאמרי כי 
נשאר לו בן אחד ושמו ר' 
מתנה | ושיגרו | מארץ 
ישראל לבבל ללמוד תורה 
לפני שמואל: 


הגהות וציונים 


6] [אלעזר] (גליון): 
3] בכתיי ובעיי הי 
ואיתימא ריב"ל ואמרי 
לה במתניתא תנא 
אבא בנימין אומר 


ב 


ק"ש סי' ה) ולפ"ז מיושב 
שלא מקשה מאמוראים 
על תנא אלא מדברי 
עצמו: ג] עיין ב"י או"ח 
סי' ג ד"ה ומ"ש דלא 
הפנ דכתב ראולי.הנה 
א"ר חמא והוא מילתא 
באפי נפשה ואבא בנימין 
משום איסורא משום 
דשכינה במזרח ור' חמא 
אומר שאם נזהר בזה יש 
לו בנים זכרים עיי"ש: 
ל] בערוך ערך גרם פיי 
אותו עצם שן הוה דאינו 
מטמא וכ"כ הרשב"ם 
בב"ב קטז ע"א וי"מ ביר 
סעודת הבראה לאבל 
(גליון): ס] ג' תיבות 
"כל הנותן מטתו" יש 
למחוק ודבור התוס' 


מתחיל ‏ בין | צפון 
לדרום | וקאי | על 
הברייתא דאבא בנימין 


דלא תני טעם, ומפרשי 
רש"י והתוס' טעמו, ורבי 
יצחק הרי כתב בעצמו 
טעמו (דבש תמר) ועיין 
בספר רצוף אהבה מובא 
באסיפת | זקנים | על 
ברכות: 


משנת ראשונים 


תנא ליה ההוא סכא 
משום רבי שמעון בן 
יוחאי. וששאלת כל 
היכא דאמרינן ההוא 
סבא מאן הוא, כך ראינו 
שאינו אדם ידוע, אלא 
זקן סתם שהיה נמצא 
באותה שעה ולא תעלה 
על דעתך שמא אליהו 
הוא. דאמרינן בבמה 
מדליקין, אמר להו ההוא 
סבא טיהר בן יוחי את 
הקברות, ובסופה יהב 
ביה עינא ונח נפשיה. 
[תשובות הגאונים הרכבי, 
סימן כג] 


אחד המרבה ואחד 
הממעיט ובלבד שיכוין 


לבו לשמים. נראה בעיני 


ה: 


הא 5 והא להו. פי' כע"י (כני 


כסנטס מסנום ל סוו יסורין קל שסכס. ותימס דטינום מסנות 
ל סיס (וסג 536 כזמן סיול נוסג וכפי עכי סומס". וימי ס6מוכטין 
כ סיס סיוב נוסג כדלמכינן כמסכת גיטין (פ"ד דף .) וסיקך סיס 


מדכר כ' יומגן מדכר קנ סיס (וסג 
בימיו. וי"מ סל כן וס לסו לעגין 
טומלס סמסכין 3" ונ כככל: 
והאמר וני יוחנן דין גרמא 
דעשיראה ביר. פי' רט"י דנפלס סקול 
כר' יוסנן מסתמ5 כ סיו 696 יסורין 
טל 6סכס. ופיתס דס מסיק דסיכם 
דנ סוו ליס כניס כלל כ סוו יסורין 
קל סכס וסכי כמס 5דיקיס פנ סיו 
לסס כניס (ס). ולי מסוס כנות כ' יופגן 
עי סוו ליס כנות 3פ' כתר6 דקדוטין 
(דף ע6:) ונרפס נפרם דסכי פריך 
וסלמר כ' יוסנן דין גר וכו' 6296 
מלסוס לגיל ננסס 6פריס בכך ט"מ 
דסוו יסוכין קל 6סכס. 56ל ליגו תנוי 
ככך טסנדיקיס ענמס פעמיס מעוניס 
כיסורין: " ס"ג לא כל אדם זוכה 
לשתי שלחנות, לבכ פין לגרוס = פין 
דס זוכס דס כמס כדיקיס זוכין 
לשתי סנסנות כגון % רכי. וכדלמריין 
נפרק בתכ לסוליות (לף י:: 
דינא בלא דינא. סרנס 5דיקיס יש 
טנוקין כגופס וכממונס 526 סס סיו 
יודעיס קנ סיס גוסן סיס ל6כיסיס 
וסיו כוכיס ככמוז כו סנ יעטס עוד: 
שלא יהא דבר חוצץ בינו לבין 
הקיר. סכל מנתb‏ דקניעל כגון פלון 
ותיכס פין זס ספסק. 30כ מטס (כלס 
ססין זס קנוע: NN‏ אימא סמוך 
למטתי, קנ סיס עוקס מל6כס על 
סיתפלל. ‏ ורס"י פירט מפינו (נמול 
ספסור ננמוד קודס ספלס. ונb‏ ידעסי 
מנ (יס. :8 ריס דסרי ננמול 
קודס דנקמן פרק פני (דף ד כ) 
סמרינן דרב מקדיס ומטי ידיס ומכרך 
ומפני פרקיס וקרי ק"ש כי עטק זמן 
ק"ש ופו': כ" הנותן מטתו? בין 
צפון לדרום וכוי. וכל כין מזלח (מער3 
ודוק כטיטן עס לתו מפני סססכינס 
מכֿויס כין מוכס למעכ וסיס סדכר 


גי (שכנ ‏ 256 ספתו מפני 
סתסמים וכן מסמע ומוכסי קכקי: 
סמתסננ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


פרן יפרפנ טכריכין סילוס מון 


וקובר את בניו מוחלין לו על כל עונותיו אמר 
ליה רבי יוחנן בשלמא תורה וגמילות חסדים 
דכתיב * בחסד ואמת יכופר עון חסד זו גמילות 
חסדים שנאמר = רודף צדקה וחסד ימצא חיים 
צדקה וכבוד אמת זו תורה * שנאמר 9 אמת 
קנה ואל תמכור אלא קובר את בניו מנין תנא 
ליה ההוא סבא משום ר' שמעון בן יוחאי 
אתיא עון עון כתיב הכא בחסד ואמת יכופר 
עון וכתיב התם " ומשלם עון אבות אל חיק 
בניהם. א"ר יוחנן נגעים ובנים אינן יסורין של 
אהבה ונגעים לא והתניא כל מי שיש בו אחד 
מארבעה מראות נגעים הללו אינן אלא מזבח 
כפרה מזבח כפרה הוו יסורין של אהבה לא 
הוו ואב"א * הא לן והא להו ואי בעית אימא + 
הא בצנעא הא בפרהסיא ובנים לא היכי דמי 
אילימא דהוו להו ומתו והא * א"ר יוחנן דין 
גרמא דעשיראה ביר אלא הא דלא הוו ליה 
כלל והא דהוו ליה ומתו, רבי חייא בר אבא 
חלש על לגביה ר' יוחנן א"ל חביבין עליך 
יסורין א"ל לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך 
יהב ליה ידיה ואוקמיה. ר' יוחנן חלש על 
לנביה ר' חנינא א"ל חביבין עליך יפורין א"ל 
לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך יהב ליה ידיה 
(5) ואוקמיה אמאי לוקים ר' יוחנן לנפשיה אמרי 
אין חבוש מתיר עצמו מבית האסורים. רבי 4 
אליעזר חלש על לגביה רבי יוחנן חזא דהוה 
קא גני בבית אפל גלייה לדרעיה ונפל נהורא 
חזייה דהוה קא בכי ר' אליעזר א"ל אמאי קא 
בכית אי משום תורה דלא אפשת * שנינו אחד 
המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו 
לשמים ואי משום מזוני לא כל אדם זוכה 
לשתי שלחנות "ואי משום בני דין גרמא 
דעשיראה ביר א"ל להאי שופרא דבלי בעפרא 
קא בכינא א"ל על דא ודאי קא בכית ובכו 
תרוייהו אדהכי והכי א"ל חביבין עליך יסורין 
א"ל לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך יהב ליה 
ידיה ואוקמיה. רב הונא תקיפו ליה ארבע מאה 


דני דחמרא על לגביה רב יהודה אחוה דרב סלא חסידא ורבנן ואמרי לה רב 
אדא בר אהבה ורבנן ואמרו ליה לעיין מר במיליה אמר להו ומי חשידנא 


בעינייכו אמרו ליה מי חשיד 


קב"ה דעביד דינא בלא דינא אמר להו אי איכא 


מאן דשמיע עלי מלתא לימא אמרו ליה הכי שמיע לן דלא יהיב מר שבישא 
לאריסיה אמר להו מי קא שביק לי מידי מיניה הא קא גניב ליה כוליה אמרו 


ליה היינו דאמרי אינשי בתר 


גנבא גנוב וטעמא טעים אמר להו קבילנא עלי 


דיהיבנא ליה איכא דאמרי הדר חלא והוה חמרא ואיכא דאמרי אייקר חלא 


ואיזדבן בדמי רחמרא: תניא 


אבא בנימין אומר על שני דברים הייתי מצטער 


ובנים. ק5 סנק דעתיס סקוכר 6 ככיו: ארבע מראות. ספת 
ומונדתס סכמ ותולדתס. סרק עזס כטלג, קניס לס כסיד ססילנ. 
ספת כנמר לכן, קניס לס כקכוס בי5ס': הא לן והא להו, כ6"י שעכי 
סומס מקודסות כס ומכורע טעון טינות פונס לסן" 6יכן יסוכין קל 


)סנס (כ), כל ספין טעונין טילוס 
וסן עזכח כפלס סוו יסוכין קנ 6סכס: 
בצנעא. מסת כגליו: דין גרמא 
דעשיראה ביר. זס עכס קנ כן עטירי 
שמת (ו: ביר.יכמופּל, :וכר ענס 
" פסות מכטעורס ממנו (ג) כסודכו 
לעגמת נסם. וגכר רנ כר"י כ 
בו כו יסורין pפיין‏ םל 6סכס: דהוו 
להו בנים ומתו. סוו לסו יסולין טל 
לסכס, קסלנלות מכפרת על עונותיו: 
נלייה. כ' יופנן | כדרעיס: ונפל 
נהורא. קסיס כקכו מנסיק, יפס 
סיס מקד כדסמרינן "מ 3ססוכר 
6 ספועניס (דף פד.) : אי משום תורה. 
סנ (מלת סככס כללונך: אחד 
המרבה ואחד הממעיט. לעכין קרננות 
סנויס כקנסי מנסות (דף ק<), נסמר 
עונת בסמס כיס ניסות ‏ וכמנסס ריס 
ניסות > נננלך סמל סמככס וכו': אי 
משום מזוני. ססינך עטיר: על דא 
ודאי קא בכית. על זס וללי יש לך 
לבכות : דני. מכיות: תקיפו. הממיכו: 
לועיין מר במיליה, יפספט כמעסיו: 
אי איכא דשמיע עלי מילתא לימא. 
6 יש ככס סטמע עני דכר שסני 
כריך כסזור בי יודיעני: שבישא. מנקו 
כזמורות סגפן ספותכין מסן כטעת 
סזמיר, ותגן (ננ"ע דף קג) כקס 
קפונקין כיין כך סולקין כזמוכוק 


| וכקניס. | קריגיס מסרגמינן = סכטין 


(נרפטית מ): מו שביק לי מידי מיניה. 
וכי לינו מסוד כעיניכס קסוb‏ גוג 5 
סלכס יופל מסנקו: בתר גנבא גנוב 
כו'. סגונכ מן סגנכ ף סוס טועס 
טעס גנכס: סמוך למטתי. כל ימי 
טסרתי קנ עקות מנקכס וענ 
נעסוק בתורס כסעמדסי ממטתי על 
קקלל ק"ש וסתפככ: צפון לדרום. 
רפס ומלגלופיס זס כפון וזס כדרוס. 
ונלס כעיני פסטכינס כמולת קו 
במעכ3? לפיכך נכון לססנ דרך תסיט 
כלופות 6סלות: וצפונך. לטון <פון, 
וסיפיס דקר ישנעו כניס: תמלא 
בטנם. קמנ ימי סכיונס: טורף 
נפשו באפו. לך ומר 6טר גרמת לך 
לטרוף פת נפסך כסניך, ומס סיס 
סנפ זו תפנס כמו קנפמר וסספוך פמ 
נפסי כפני ס' (ם"6 6): הלמענך 
תעוב ארץ. וכי סכול | סיק 
סכסכינך סי5ת (ד) תספנק ססכינס 
ויעזוכ ת סכירך סממפננ 2 
וb‏ 


כל ימי על תפלתי שתהא לפני מטתי *ועל מטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום על תפלתי שתהא לפני מטתי 
מאי לפני מטתי אילימא לפני מטתי ממש והאמר רב יהודה אמר רב ואיתימא ריב"ל9 <מנין למתפלל שלא יהא 
דבר חוצץ בינו לבין הקיר שנאמר = ויסב חזקיהו פניו אל הקיר ויתפלל לא תימא לפני מטתי אלא אימא יסמוך 
למטתי ועל מטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום דא"ר9 חמא ברבי חנינא אמר רבי יצחק כל הנותן מטתו בין 
צפון לדרום הויין ליה בנים זכרים שנאמר " וצפונך תמלא במנם ישבעו בנים רב נחמן בר יצחק אמר אף אין 
אשתו מפלת נפלים כתיב הכא וצפונך תמלא בטנם וכתיב התם * וימלאו ימיה ללדת והנה תומים בבטנה: 
תניא אבא בנימין אומר "שנים שנכנסו להתפלל וקדם אחד מהם להתפלל ולא המתין את חברו ויצא טורפין 
לו תפלתו בפניו שנאמר " טורף נפשו באפו הלמענך תעוב ארץ ולא עוד אלא שגורם לשכינה שתסתלק 
מישראל שנאמר " ויעתק צור ממקומו ואין צור אלא הקב"ה שנאמר = צור ילדך תשי ואם המתין לו מה שכרו 


דה"ה בנותני צדקה ובכל מעשים טובים רק שאדם יעסוק ללמוד ולעשות ככל אשר יוכל לעשות אין למעלה הימנו לפני קונו. [אור זרוע הלכות קריאת שמע סימן ו] 


לר' פדת בריה אהבה רבה, וי"ל דעדיין לא נולד או שמא נפטר בחייו. [תוספות הרא"ש] 


אמר 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [ע"ו ד כ פורס דכמיכ 
לו'ך עיי"ש | הגירסא, 
3) [נקמן מד. וש"], 
6 5 זף קט 
ל) [נלריס ז: סנסלכין 
5, ס) לקמן יז. מנפות 
קי. [קכת כו. יומס מנ. 
סכועות טו.], ו) [ועיין 
פוס' נלס מ. דס ולמר], 
!) נגעים פרק א מ"א, 
ס) כלים פרק א מ"ז, 
ט) ויקרא א ט, *) שם ב 
ב -ל)ועק ב"ב יכה. 
ולקמן סא:, כ) ערכין 
כט., מ)[כ"ס כמסי 
דרך 6כך חס פ"ד], 
) [ננ מנֿיעb‏ פס 6], 
ק) מגילה יד סוף ע"ב. 
הגחות הב"ח 
(6) גמ' וסוקמיס 
ואמאי לא לוקיס ב 
(נפסיס: (3) רש"י ד"ה 
ה (ן וכו'. סנס בבבל 
שאינן טעונין סינות הוו 
מזכם כפלה ויסורין 3p‏ 
פסנס: (ג) ד"ה דין 
גרמ וכו'. מכסעורס 
ממנו | שאינו מטמא 
במגע והיה נושאו 
קשור כסודרו (ענמת: 
(ל) ד"ה סלמענך וכו'. 
סינקת מב"ה והנחת 
חבירך תסתלק סעלינס: 
(ס) תוס' ד"ה וסלמל 
וכו'. קל סיו (סס כניס 
וכן יהושע לא מצינו 
שהיה לו בנים?) ופי 
מסוס כנות: 


נליון הש"ם 
תופ' ד"ה לא כו'. אין 
אדם זופה כו', עי" קנ 
דף יס ע"כ מוס' ד"ס 
קרנעס: 


תורה אור השלם 
א) בְּחָסָד וְאָמָת יְכָפַּר 
עַון וּבִיִרְאַת ײַ סור 

מָרֶע: [משלי טו, ו 

ב ודף צְרָקָה וְחֶסָר 
מָצָא ‏ חֵים צְרָקָה 
וְכְבוד: |משלי כא, כא] 
ג אָמֶת קְנַה וְאֶל 
תּמָפר חִכְמָה וּמוּסָר 
וּבָינַה. |משלי כג, כג] 
ד) עֹשָׂה חֶסָד לַאֲלְפִים 
וּמִשָלֶם עון אָבוּת אֶל 
חיק בְּנִיהֶם אַחֲרֵיהֶם 
הְאֶל הַגְדוּל הַנְבֹר יי 
צְבָאוֹת שמו: 
[ירמיה לב, יח] 

ה) סב חזקיָהוּ. פָנִיו 
אֶל הַקִיר וִתְפַלֵל אֶל 
יי [ישעיה לח, ב] 
ממְתִים TP‏ = 
מִמְתִים. מַחָלֶר הָלְקֶם 
בַּחִַים ופנ תְמַלָּא 
בְמָנֶם יִשְׁבְּעוּ בָנִים 
הניהו תִרֶם 
לְעוֹלְלֵיהֶם: |תהלים יו, ידן 
ז ַימָלְאוּ ימָיהָ לָלָדֶת 
ְהִנָה תוֹמָם בְּבְמֲנָהּ: 
|בראשית כה, כד| 
ח) טרף נַפְשׁוֹ בְּאָפו 
הלענ תעב אָרֶץ 
וְיָעֲתּק צור ממְקֹמוֹ: 
|איוב יח, דן 
מ צר ה לד | תֶּשי 
ַַּשְׁכַּח אֶל מְהלַלָ 
[רברים לב, יח] 


ואי משום בני. תימה והא הוי ליה ר' פדת כדאמר (יא:) אורי ליה ר' אליעזר 


דין גרמא דעשיראה ביר. יש מקשין והיאך היה אוחז בידו עצם מן המת שהרי הוא מטמא. ויש אומרים ששן היה שנתלשה ממנו מחיים. [הריטב"א] 


כל הנותן מטתו בין צפון לדרום הויין ליה בנים זכרים. מפני שהמנורה היתה בדרום ושולחן בצפון והשולחן כנגד העושר והמנורה כנגד התורה כדכתיב כי נר מצוה ותורה אור, וכדאמרינן (בבא בתרא כה:) הרוצה להתחכם ידרים 
והרוצה להתעשר יצפין, וסימנך שולחן בצפון מנורה בדרום, ועדיין הדבר סתום דמה טעם הוא לומר שבעבור זה יזכה לבנים זכרים. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 


שיזכור השולחן שהוא כנגד העושר והמנורה שהיא כנגד התורה ויתפלל על בניו שיהיו מצליחים בתורה ושיהיה להם עושר כדי שלא יצטרכו לבריות. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 
לשון צפון אלא סימן לזכר בעלמא וכן הרבה פסוקים שמביא אינן אלא לסימן. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 


ואומר מורי הרב נר"ו, שהחכמים נתכונו בזה לומר שקודם שישמש מטתו 


שנאמר וצפונך תמלא בטנם. אין זו ראיה דודאי אינו 
שנים שנכנסו להתפלל. הוא הדין אם נכנסו בני אדם הרבה לבית הכנסת אע"פ שלא נכנסו ביחד שאותם שנשארו אחרונים יש 


לאחד להמתין לחבירו, מיהו אם נכנס יחידי בשעה שלא יוכל לסיים עמהם תפלתו אין חבירו חייב להמתין לו, דכיון שרואה שלא יוכל לסיים עמהם ונכנס, איגלאי מילתא דאדעתא דהכי נכנס ואינו מפחד. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 


מאימתי פרק 


ובאנפן נוסף מתרצת הגמרא, וְאי בָּעִית אִימַא - ואס תרצה אמור 
באופן אחר, הָא בְּצֶנְעָא - הברייתא שבה מבואר שנגעים הם מזבח 
כפרה עוסקת בנגעים הבאים על האדם במקום צנוע המכוסה בבגדיו, 
שאין הנגע ניכר לשאר בני אדם, ובאופן כזה הם יסורים של אהבה, 
הָא בְּפַרְהַפִּיא - אבל המימרא של רבי יוחנן שבה מבואר שנגעים 
אינם יסורים של אהבה עוסקת בנגעים הבאים על האדם במקום הגלוי 
לכל, ובאופן כזה אין הם יסורים של אהבה". 


עתה מבארת הגמרא את החלק השני בדבריו של רבי יוחנן לגבי 
יסורים הבאים על האדם בענין הבנים: 
מבררת הגמרא, וּבָנִים לא - וכי יסורים הבאים על האדם בענין הבנים 
אינם יסורים של אהבה, הִיכִי דְּמֵי - באיזה אופן מדובר, אִילְימָא - 
אם נאמר שכוונת רבי יוחנן היא באלו דַּהֲוּ לָהו וּמַתוּ - שהיו להם 
בנים ומתו, כיצד יתכן לומר שאין זה יסורים של אהבה, וְהַא אָמַר 
רבִּי יוחַנְֶן - והרי רגיל היה רבי יוחנן לומר, דין גִּרְמָא דעשיראָה 
ביר - זו היא העצם של בני העשירי. לפי שמתו לו עשרה בנים בחייו, 
והיה רגיל ליטול עמו עצם קטנה מבנו העשירי קשורה בסודרו". 
ומאחר ורבי יוחנן אדם גדול היה ודאי לא הביא הקדוש ברוך הוא 
עליו יסורים שאינם של אהבה, ובהכרח שמיתת בנים היא בכלל יסורים 
של אהבה". 


מבארת הגמרא, אֶלָא יש שני אופנים של יסורים בענין הבנים, הַא 
דְלָא הו ליה פָּלֶל - יש אדם שלא היו לו בנים כלל, ועל כך אמר 
רבי יוחנן עגעים ובנים אינם יסורים של אהבה', וְהַא דהוו ליה וּמַתוּ 
- ויש אדם שהיו לו בנים ומתו, כמו רבי יוחנן עצמו, ובאופן כזה 
הרי הם יסורים של אהבה, לפי שהאבילות מכפרת על עוונותין". 


דין שילוח מצורעים נוהג היו אלו יסורים של אהבה [ובנתיבות עולם (עס) יישב קושיא 
זו בתוך דבריו, שכתב ואף על גב שאין עתה שילוח מן המחנה, מכל מקום ראוי 
לשלוח']. וברשב"א (ד"ס 60) הביא תירוצו של הרב ר' אלחנן, שיתכן שרק דין 'בתי 
ערי חומה' לא היה נוהג אלא בזמן שהיובל נוהג [לענין כך שנחלטים לקונה אחר 
שנה וכו'], אבל דין שילוח מצורעים מחוץ למחנה נוהג גם עתה, לדעת הסובר 'קדושה 
ראשונה קדשה לשעתה וקדשה לעתיד לבוא'. ובצל"ח (ד"ס ס) כתב לתרץ עוד, שאפילו 
אם נאמר שדין בתי ערי חומה בטל לגמרי בזמן הזה, אף לענין שילוח מצורעים, מכל 
מקום עדיין צריך לשלח את המצורעים מהעיר ירושלים. וראה שם שהאריך בטעם 
הדבר שיש לחלק בזה בין ירושלים לשאר בתי ערי חומה. 

עוד כתבו התוספות (עס), שיש המפרשים את דברי הגמרא 'הא לן והא להו' לענין דין 
טומאה, שבארץ ישראל שהיו מקפידים על דיני טומאה אין הנגעים יסורים של אהבה, 
שהרי המצורע טמא הוא, אבל בבבל שלא היו מקפידים על דינים אלו הרי הם יסורים 
של אהבה. ובמהרש"א (ס" ד"ס ופנ") תמה על דבריהם, שהרי מכל התלמוד משמע 
שלא היו נזהרים בזמן האמוראים מטומאת מת ונגעים אפילו בארץ ישראל. וראה שם 
שפירש ענין 'הא לן והא להו' בדרך אחרת. 

וג. כתב הצל"ח (ד"ס ופֿ), שהחילוק בין צינעא לפרהסיא הוא רק לבני בבל, שאין 
המצורעים שבהם משתלחים חוץ למחנה, אבל בארץ ישראל שהמצורעים משתלחים 
אין חילוק בזה, שהרי אף אם הנגע הוא בצינעא תחת בגדיו מכל מקום יידעו בו הכל, 
לפי שצריך לשלחו מחוץ למחנה, ושם 'טמא טמא יקרא' (קר יג מס), דהיינו, שעליו 
להודיע לכל שטמא הוא. 

יד. כתב רב נסים גאון בשם רבינו שרירא ורבינו האי, שהיו לרבי יוחנן עשרה בנים 
זכרים, ומתו תשעה, והעשירי נפל לתוך יורה גדולה שהיתה רותחת מאד, ונמס בשרו 
ונמק, ונטל רבי יוחנן עצם של אצבע קטנה שלו חגורה בסדינו. והוסיף, שיש אומרים 
שנשאר לו בן אחד, ושמו רבי מתנה, ושלחו מארץ ישראל לבבל ללמוד תורה לפני 
שמואל. 

כתב רש"י (ד"ס גיר), שהיתה עצם זו פחותה מכשעורה. וכוונתו ליישב בזה, כיצד יתכן 
הדבר שנשא רבי יוחנן עמו עצם כשעורה, והרי מטמאת היא את האדם הנושאה ['ואדם 
קדוש כרבי יוחנן היאך היה נושא עצם המת ומיטמא בכל שעה'. הערוך (עלן גכס)], 
ולפיכך פירש שהיתה פחותה מכשעורה, ובאופן כזה אינה מטמאה במשא [ומשמע 
מדבריו שאף אין חיוב קבורה בעצם כזו. וראה במשנה למלך ,55 פי"ל סכ"6) שנקט 
שאין חיוב קבורה אלא בראשו ורובו]. ובערוך (עלן גכס) כתב, שאותה עצם שן היתה, 
ושן המת אינה מטמאת אלא כאשר היא מחוברת בגופו, ואילו שן זו תלושה היתה. 
ובראבי"ה (כלכות סי ו ד"ס כנ) הביא פירוש נוסף בענין 'דין גרמא דעשיראה ביר', וכתב, 
ש'ביר' הוא סעודת הבראה שעושים לאבלים, ונשא עמו רבי יוחנן עצם מבהמה 
שהאכילוהו מבשרה בסעודה זו. ולפירוש זה ברור הדבר שאין כאן חשש טומאה כלל. 
טעם הדבר שהיה נושא עצם זו עמו, כתב רש"י (ד"ס ניכ) שעשה כן ל'עגמת נפשי, 
דהיינו מחמת צערו. וכעין זה כתב הערוך (פס) בפירושו הראשון 'ומצער ומרוב החביבות 
היה נושאו' [אמנם ראה במהרש"א (מ"פ ד"ס דין) שביאר הכוונה בזה, שמאחר והיו 
חביבים לו יסורים אלו, שהם יסורים של אהבה, לפיכך היה נושא העצם עמו]. אמנם 
בפירושו השני כתב הערוך שהיה רבי יוחנן מוליך עצם זו עמו בבואו לבית האבל, 


ראשון 


ברכות 


הגמרא מביאה מעשים מאמוראים שבאו עליהם יסורים: 

רבִּי חייא בר אַבָּא חלש - חלה. על לְנַבֵּיה - נכנס אליו רַבִּי יוֹחֲנן 
לבקרו. אָמַר ליה רבי יוחנן לרבי חייא בר אבא, האם הֲבִיבִין עָלֵיףְ 
יפורין אלו, כלומר, האם חפץ אתה בהם". אָמַר ליה רבי חייא בר 
אבא לרבי יוחנן, לא הַן ולא שָכָרְֶן - איני חפץ ביסורים אלו", אף 
על פי שאני עתיד לקבל עליהם שכר". אָמַר ליה רבי יוחנן, אם כן, 
הב לי ידף - תן לי את ידךי, יְהַבּ ליה ידִיהּ - נתן לו רבי חייא 
בר אבא את ידו, וְאוֹקָמִיהּ - והעמידו רבי יוחנן על רגליו, כלומר, 
שנתרפא ממחלתו. 


< [ב] 


רכִּי יוחַנָן חלש - חלה. עָל לְנַבִּיה - נכנס אליו רַבִּי חֲנִינָא 
לבקרו. אָמַר ליה רבי חנינא לרבי יוחנן, האם הַבִיבִּין עָלִיִּ יפוּרין 
אלו. אִמַר ליה רבי יוחנן לרבי חנינא, לא הַן ולא שָכָרְן - איני חפץ 
ביסורים אלו, אף על פי שעתיד אני לקבל עליהם שכר. אֶמר ליה 
רבי חנינא לרבי יוחנן, הַב לי יִדֶף - תן לי את ידך, יהב ליה ידיהּ 
- נתן לו רבי יוחנן את ידו, וְאוֹקמִיהּ - והעמידו רבי חנינא על רגליו, 
כלומר, שנתרפא ממחלתו. 


מקשה הגמרא, אַמַּאי - מדוע הוצרך רבי יוחנן לכך שיעמידו רבי 
חנינא על רגליו, לוקים רְבִּי יוּחָנָן ?נפשׁיה - הרי יכול היה רבי 
יוחנן להעמיד את עצמו, כפי שהעמיד לרבי חייא בר אבאי. 


מתרצת הגמרא, אִמָרִי - אמרו בני הישיבה בישוב קושיא זו, אִין 
חָבוּש מתיר עצמוֹ מְבִּית הָאַפוּרִים. ומשל הוא, שכשם שאדם 
האסור בבית האסורים אינו יכול לשחרר את עצמו משם, אלא הוא 
צריך לאדם אחר שיבוא מבחוץ וישחררהו, כך החולה אינו יכול לרפא 
את עצמו, אלא צריך שיבוא אדם אחר ויעמידו על רגליוכב. 


כדי לנחם את האבלים ולומר להם ראו מה אירע עמי שמתו לי עשרה בנים, וצערי 
גדול משלכם. וכן פירשו התוספות כאן (ד"ס וספמכ), כמבואר בהערה להלן. 

טו. כן פירש רש"י (ד"ס ניכ). ובתוספות (ד"ס וס6על) תמהו על כך, שהרי להלן מסיקה 
הגמרא שאדם שלא היו לו בנים מעולם אין זה יסורים של אהבה, ולדברי רש"י שאין 
הקדוש ברוך הוא מביא על אדם גדול אלא יסורים של אהבה, יש לתמוה כיצד מצינו 
כמה אנשים גדולים שלא היו להם בנים כלל. ולפיכך כתבו התוספות, שאכן פעמים 
מביא הקדוש ברוך הוא על הצדיקים יסורים שאינם של אהבה, אלא ראית הגמרא 
מרבי יוחנן היא ממה שהיה מנחם בכך את האבלים על מיתת בניהם, ואילו לא היו 
אלו יסורים של אהבה לא היה מנחם בכך אחרים. 

טז. כן כתב רש"י (ד"ס דסוו). ובפירוש הכותב על עין יעקב (לעיל ע"5 ד"ס פפפט) תמה, 
שרש"י סותר לדבריו לעיל (פס ד"ס יסונין), שכתב שיסורין של אהבה אינם באים לכפר 
על עוון. ותירץ, שאכן דעת רש"י היא שיסורים הבאים לכפר עוון אינם יסורים של 
אהבה, אמנם אדם שהיו לו בנים ומתו סובל שני מיני יסורים, האחד, האבילות והצער 
שיש לו בעת שרואה במיתת בניו, והשני, במה שנשאר ערירי בלא בנים. ונמצא, שאדם 
זה נתכפרו עוונותיו ביסורים הראשונים, שנתאבל וראה במיתת בניו, ואילו היסורים 
השניים [שנותר ערירי] הם כבר בכלל 'יסורים של אהבה', וזו היא כוונת רשיי 
'שהאבילות מכפרת על עוונותיו', ולפיכך היסורים הבאים עליו עוד יסורים של אהבה 
הם. 

וז. לפי שהם מכפרים עליך. רש"י במסכת סנהדרין (ק. ד"ס מנינין). ובמסכת עירובין 
(יט. ד"ס עלומס) כתב רש"י 'נוחין לו יסורין שמקבלן באהבה'. 

יח. מצינו בכמה מקומות שהיו הצדיקים מקבלים עליהם היסורים באהבה, אך זאת 
כשלא היה בהם ביטול תורה, שאז הם בכלל 'יסורים של אהבה', וכפי שנתבאר בדברי 
הגמרא לעיל (ע"), אבל במעשים אלו שמביאה הגמרא כאן מכמה אמוראים היו 
חלושים ביותר ולא יכלו לעסוק בתורה, ולפיכך אמרו 'לא הן ולא שכרן'. מהרש"א 
(ח"b‏ ד"ס סכיכין). 

יט. בשפתי חכמים (ל"ס ₪) כתב לבאר מאמר "לא הן ולא שכרן' באופן כזה, לפי 
שישנם שני אופנים שבאים יסורים על האדם: האחד, יסורים הבאים לכפר עוונותיו 
ואין בהם נתינת שכר. והשני, 'יסורים של אהבה' הבאים להרבות שכרו לעולם הבא. 
וכנגד שני אופנים אלו אמר 'לא הן ולא שכרן'. על האופן הראשון אמר לא הן', 
דהיינו, שאינו חפץ בהם אף שמכפרים על עוונותיו. ועל האופן השני אמר 'ולא שכרן', 
שאינו חפץ בהם אף שמרבים את שכרו. 

כ. אפשר שבא לרמז שהחולה תהיה ידו פתוחה לפדות עצמו בצדקה. עיון יעקב (ל"ס 
סכ). ובבן יהוידע (ד"ס וסנס) כתב לבאר ענין נתינת היד על פי דברי רבי חיים ויטאל 
(מעל לוק סקולם), שהיה האר"י ז"ל אוחז בידו של אדם ומודד את פעימות ליבו, כדרך 
שעושים הרופאים לאדם החולה בחולי הגוף, ועל פי זה היה יודע מה מצבו של אותו 
אדם בחולי הנפש. וזו היתה כוונתו של רבי יוחנן באומרו 'הב לי ידך'. 

בא. שפתי חכמים (ד"ס לוקיס). 

כב. טעם הדבר הוא לפי שמידת הדין מתוחה עליו עתה, ולפיכך אין תפילתו מועילה 
כל כך, וצריך שאחרים יבקשו עליו רחמים. יערות דבש (3 ט). ולכאורה יש לתמוה 
על דבריו, שהרי כתב רש"י בפירוש התורה, על המקרא 'וישמע אלהים את קול הנער' 


עין משפט 
נר מצוה 


ין א מיי' פיז מה כים 
אי טע טוסיע 
וס סי' ג' סעיף ו ונסימן 
ר"מ סעיף : 
יח ב מיי' פ''ס מסנכות 
תפס סלכס ו סמג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סימן 
5 קעיף כס: 
יט ג מיימוני פ"ו מס 
הנכס ד טוק"ע לו"ס 
סימן פ"ט סעיף ו: 
כ דמיי'פ" עס סנכסי 
סמג עטין יט טוע"ע 
פו"ם סימן 5 סעיף טו: 


רב נסים נאון 


דין גרמא דעשיראה 
ביר. פרשו רב 
שרירא ורבי' האיי חמודו 
ז"ל ר' יוחנן קבר י' בנים 
זכרים וכי העשירי שבהן 
נפל לתוך יורה גדולה 
שהיתה רותחת ריתוח 
קשה וחזק ונמס בשרו 
ונמק נטל ר' יוחנן עצם 
של אצבע קטנה שלו 
וצררה בסדינו והי' מנחם 
בה אחרים ואית דאמרי כי 
נשאר לו בן אחד ושמו רי 
מתנה | ושיגרו | מארץ 
ישראל לבבל ללמוד תורה 
לפני שמואל: 


הגהות וציונים 


6] [אלעזר] (גליון): 
3] בכת"י ובע"י הגיי 
ואיתימא ריב"ל ואמרי 
לה במתניתא תנא 
אבא בנימין אומר 
וכו' (וכ"ה באו"ז הל' 
ק"ש סי' ה) ולפ"ז מיושב 
שלא מקשה מאמוראים 
על תנא אלא מדברי 
עצמו: ג] עיין ב"י או"ח 
סי' ג ד"ה ומ"ש דלא 
וכו" דכתב דאולי .הנלי 
א"ר חמא והוא מילתא 
באפי נפשה ואבא בנימין 
משום איסורא משום 
דשכינה במזרח ור' חמא 
אומר שאם נזהר בזה יש 
לו בנים זכרים עיי"ש: 
ל] בערוך ערך גרם פיי 
אותו עצם שן הוה דאינו 
מטמא וכ"כ הרשב"ם 
בב"ב קטז ע"א וי"מ ביר 
סעודת הבראה לאבל 
(גליון): ס]ג' תיבות 
"כל הנותן מטתו" יש 
למחוק ודבור התוס' 


מתחיל ‏ בין צפון 
לדרום | וקאי על 
הברייתא דאבא בנימין 


דלא תני טעם, ומפרשי 
רש"י והתוס' טעמו, ורבי 
יצחק הרי כתב בעצמו 
טעמו (דבש תמר) ועיין 
בספר רצוף אהבה מובא 
באסיפת | זקנים | על 
ברכות: 


משנת ראשונים 


תנא ליה ההוא פבא 
משום רבי שמעון בן 
יוחאי. וששאלת כל 
היכא דאמרינן ההוא 
סבא מאן הוא, כך ראינו 
שאינו אדם ידוע, אלא 
זקן סתם שהיה נמצא 
באותה שעה ולא תעלה 
על דעתך שמא אליהו 
הוא. דאמרינן בבמה 
מדליקין, אמר להו ההוא 
סבא טיהר בן יוחי את 
הקברות, ובסופה יהב 
ביה עינא ונח נפשיה. 
[תשובות הגאונים הרכבי, 
סימן כג] 


אחד המרבה ואחד 
הממעיט ובלבד שיכוין 


לבו לשמים. נראה בעיני 


ה: 


הא 5 והא להו. פי' כע"י (כני 


כסנטס מסנום ל סוו יסורין קל לסכס. ותימס דטינום מסנות 
ל סיס כוסג 536 כזמן קסיוכל נוסג וכפי עכי סומס". וימי ס6מוכטין 
ל סיס סיוכל נוסג כדלמכינן כמסכת גיטין (פ"ד דף .) וסיקך סיס 


מדכר כ' יומגן מדכר קנ סיס גוסג 
בימיו. וי"מ סל כן וס כסו לעגין 
טומלס סמסכין 3" ונ כככל: 
והאמר וני וחנן דין גרמא 
דעשיראה ביר. פי' כם"י ד69דס סקול 
כר' יוסנן מסתמל כ סיו 696 יסורין 
טל לסכק. ותיעס 607 מסיק דסיכ 
ד סוו ליס כניס כלל 65 סוו יסוכין 
סל סכס וסכי כמס 5דיקיס פנ סיו 
לסס כניס (ס). ולי מסוס כנות כ' יופגן 
נמי סוו ליס כנות כפ' כתרל דקדוטין 
(דף ע6:) ונרפס לפכט. דסכי פריך 
וסלמר כ' יוסנן דין גרמb‏ וכו' 6236 
מלסוס לגיל ננמס 6סליס ככך ט"מ 
לסוו יסוכין של סנס. 6כל לינו תנוי 
ככך טסנדיקיס ענמס פעמיס מעוניס 
כיסוכין: " ס"ג 47 כל אדם זוכה 
לשתי שלחנות, לבכ פין לגרוס = פין 
דס זוכס לס כמס כדיקיס זוכין 
כססי קנסנות כגון ? כני וכדלמריין 
נפרק תכ לסוליות (לף י:: 
דינא נלא דינא. סרנס 5דיקיס יש 
סלוקין גופס ונממוגס 636 סס סיו 
יודעיס קנ סיס נופן סכיסb‏ נפריסיס 
וסיו כוכיס ככמוז לו טנ יעטס עול: 
שלא יהא דבר חוצץ בינו לבין 
חקיר. 26ל מלת דקכיע6 כגון 6לון 
ותיכס פין זס ספסק. 36כ מטס (כלס 
ססין זס קנוע: NN‏ אימא סמוך 
למטתי, קנ סיס עוסס מל6כס עד 
סיתפלל. ‏ ורס"י פירט מפינו (נמוד 
קמור (למוד קודס פפלס. ו69 ידעסי 
מנם ליס. :8 ריס דסרי (נמוד 
קולס דפקמן כפרק סנ (דף ד נ) 
סמרינן דרב מקדיס ומטי ידיס ומכרך 
ומפני פרקיס וקרי ק"ש כי עטק זמן 
כ יוכלו': 5 הנותן מטתו? בין 
צפון לדרום וכו ונ כין מזלח נמער3 
ודוק כסיטן עס תו מפני שסטכינס 
מפויס כין מזרח למערכ וסיס סדכר 


גי (שכב ‏ 556 6שתו מפני 
סתטמיש וכן מטמע ומוכסי קלסי: 
סמתפנל 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


שר יפרפנ טכריכין טינום מון 


וקובר את בניו מוחלין לו על כל עונותיו אמר 
ליה רבי יוחנן בשלמא תורה וגמילות חסדים 
דכתיב * בחסד ואמת יכופר עון חסד זו גמילות 
חסדים שנאמר = רודף צדקה וחסד ימצא חיים 
צדקה וכבוד אמת זו תורה * שנאמר % אמת 
קנה ואל תמכור אלא קובר את בניו מנין תנא 
ליה ההוא סבא משום ר' שמעון בן יוחאי 
אתיא עון עון כתיב הכא בחסד ואמת יכופר 
עון וכתיב התם = ומשלם עון אבות אל חיק 
בניהם. א"ר יוחנן נגעים ובנים אינן יסורין של 
אהבה ונגעים לא והתניא כל מי שיש בו אחד 
מארבעה מראות נגעים הללו אינן אלא מזבח 
כפרה מזבח כפרה הוו יסורין של אהבה לא 
הוו ואב"א ‏ הא לן והא להו ואי בעית אימא 
הא בצנעא הא בפרהסיא ובנים לא היכי דמי 
אילימא דהוו להו ומתו והא * א"ר יוחנן דין 
גרמא דעשיראה ביר אלא הא דלא הוו ליה 
כלל והא דהוו ליה ומתו, רבי חייא בר אבא 
חלש על לגביה ר' יוחנן א"ל חביבין עליך 
יסורין א"ל לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך 
יהב ליה ידיה ואוקמיה. ר' יוחנן חלש על 
לגביה ר' חנינא א"ל חביבין עליך יסורין א"ל 
לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך יהב ליה ידיה 
(5) ואוקמיה אמאי לוקים ר' יוחנן לנפשיה אמרי 


"אין חבוש מתיר עצמו מבית האסורים. רבי- 


אליעזר" חלש על לגביה רבי יוחנן חזא דהוה 
קא גני בבית אפל גלייה לדרעיה ונפל נהורא 
חזייה דהוה קא בכי ר' אליעזר* א"ל אמאי קא 
בכית אי משום תורה דלא אפשת * שנינו אחד 
המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו 
לשמים ואי משום מזוני לא כל אדם זוכה 
לשתי שלחנות "ואי משום בני דין גרמא 
דעשיראה ביר א"ל להאי שופרא דבלי בעפרא 
קא בכינא א"ל על דא ודאי קא בכית ובכו 
תרוייהו אדהכי והכי א"ל חביבין עליך יפורין 
א"ל לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך יהב ליה 
ידיה ואוקמיה. רב הונא תקיפו ליה ארבע מאה 


דני דחמרא על לגביה רב יהודה אחוה דרב סלא חסידא ורבנן ואמרי לה רב 
אדא בר אהבה ורבנן ואמרו ליה לעיין מר במיליה אמר להו ומי חשידנא 


בעינייכו אמרו ליה מי חשיד 


קב"ה דעביד דינא בלא דינא אמר להו אי איכא 


מאן דשמיע עלי מלתא לימא אמרו ליה הכי שמיע לן דלא יהיב מר שבישא 


לאריסיה אמר להו מי קא שביק לי מידי מיניה הא קא גניב ליה כוליה אמרו . 


ליה היינו דאמרי אינשי בתר 


גנבא גנוב וטעמא טעים אמר להו קבילנא עלי 


דיהיבנא ליה איכא דאמרי הדר חלא והוה חמרא ואיכא דאמרי אייקר חלא 


ואיזדבן בדמי דחמרא: תניא 


אבא בנימין אומר על שני דברים הייתי מצטער 


4 


₪ 


ובנים. ק5 סנק דעתיס סקוכר 6 ככיו: ארבע מראות. ספת 
ומונדתס סכמ ותולדתס. כסרת עזס כטלג, קניס לס כסיד ססילנ. 
ספת ככמר לכן, קניס לס כקכוס בי5ס': הא לן והא להו, כ6"י טעכי 
סועס מקודסות כס ומכורע טעון טיכוח פונס לסן" פיין יסורין קל 


)סנס (2). כל טמין טעונין טילוס 
וסן מזכח כפלס סוו יסוכין קל 6סכס: 
בצנעא. מסת כגליו: דין גרמא 
דעשיראה ביר. זס ענס על כן עטירי 
סמת כו: ביר. כמו ככ, וכר ענס 
" פסות מכטעורס ממנו (ג) כסודכו 
לעגמת (פם. וגכר רכס ככ"י 65 
כו כו יסורין סיגן קל סכס: דהוו 
להו בנים ומתו. סוו כסו יסוכין טל 
לסכס, שס6כלוס מכפכת על עונומיו: 
נלייה, | כ' סנן כלכעיס: ונפל 
נהורא. קסיס כקכו מכסיק, טיפס 
סיס מקד כדסמרינן כנ"מ כססוכר 
לת ספועניס (דף פד.) : אי משום תורה. 
סנ למלת סככס. כלנונך: אחד 
המרבה ואחד הממעיט. לענין קרננות 
קנויס כקלסי מנמות (דף קי), נסמר 
עונת בסמס כיס ניסו ‏ וכמנסס ריס 
ניסות * ללמלך שפחל סמככס וכו': אי 
משום מזוני. קסינך עטיר: על דא 
ודאי קא בכית. על זה ולי יש לך 
לבכות : דני, תכיות: תקיפו. הממיכו: 
ליעיין מר במיליה. יפספק כמעסיו: 
אי איכא דשמיע עלי מילתא לימא. 
לס יע ככס ססמע עני דנר ססני 
כריך לסזור כי יודיעני: שבישא. מנקו 
בזמולות סגפן ססותכין מסן כסעת 
סזמיר, ותנן (ננ"פ דף קג) כקס 
סמוכקין כיין כך מולקין כזמוכוק 
ונקניס. סריגיס | מסרגמינן | קנטין 
(נרפטית מ): מי שביק לי מידי מיניה. 
וכי לינו סקול כעיניכס קסוb‏ גונכ לי 
סלכס יופל מסנקו: בתר גנבא גנוב 
כוי. סגונכ מן סגנכ 6ף סוס טועס 
טעס גנכס: סמוך למטתי. כל ימי 
ססרמי סנ לעקות מנלכס וקנb‏ 
נעסוק כתורס כטעמדמי ממטתי עד 
סקר ק"ש ולתפככ: צפון לדרום. 
רמס ומרגותיס זס כפון וז נדרוס. 
וגלס כעיני קססכינס כמורת קו 
כמערנ? לפיכך נכון (ססב דרך תסיט 
לרוסות 6סלות: וצפונך. נטון פון, 
וסיפיס דקר יקנעו כניס: תמלא 
בטנם. קמנ ימי סליונס: טורף 
נפשו באפו. לך ומר קר גרמת לך 
לטרוף 6 נפסך 3פניך, ומס סיק 
סנפ זו תפנה כמו קנלמר וטפוך פמ 
נפסי כפני ס' (ש"6 5): הלמענך 
תעוב ארץ. וכי סגול סייק 
סכקכינך סי5ת (ד) תספנק סקכיגס 
ויעזו 6ת סכירך סממפננ 
וס 


כל ימי על תפלתי שתהא לפני מטתי *ועל מטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום על תפלתי שתהא לפני מטתי 
מאי לפני מטתי אילימא לפני מטתי ממש והאמר רב יהודה אמר רב ואיתימא ריב"ל9 <מנין למתפלל שלא יהא 
דבר חוצץ בינו לבין הקיר שנאמר = ויסב חזקיהו פניו אל הקיר ויתפלל לא תימא לפני מטתי אלא אימא יסמוך 
למטתי ועל מטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום דא"ר9 חמא ברבי חנינא אמר רבי יצחק כל הנותן מטתו בין 
צפון לדרום הויין ליה בנים זכרים שנאמר " וצפונך תמלא במנם ישבעו בנים רב נחמן בר יצחק אמר אף אין 
אשתו מפלת נפלים כתיב הכא וצפונך תמלא במנם וכתיב התם ! וימלאו ימיה ללדת והנה תומים בבטנה: 
תניא אבא בנימין אומר "שנים שנכנסו להתפלל וקדם אחד מהם להתפלל ולא המתין את חברו ויצא טורפין 
לו תפלתו בפניו שנאמר " טורף נפשו באפו הלמענך תעזב ארץ ולא עוד אלא שנורם לשכינה שתסתלק 
מישראל שנאמר = ויעתק צור ממקומו ואין צור אלא הקב"ה שנאמר ₪ צור ילדך תשי ואם המתין לו מה שכרו 


דה"ה בנותני צדקה ובכל מעשים טובים רק שאדם יעסוק ללמוד ולעשות ככל אשר יוכל לעשות אין למעלה הימנו לפני קונו. [אור זרוע הלכות קריאת שמע סימן ו] 


לר' פדת בריה אהבה רבה, וי"ל דעדיין לא נולד או שמא נפטר בחייו. [תוספות הרא"ש] 


אמר 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [ע"ו ד כ פורס דכמיכ 
לו'ך עיי"ש | הגירסא, 
3) [נקמן מד. וש"נ], 
6 לף ‏ קט 
ל) [נלריס ז: סנסללין 
5, ס) לקמן יז. מנפות 
קי. [קכת כֿו. יומס מ3. 
סכועות טו.], ו) [ועיין 
פוס' נלס מ. דס ולמר], 
!) נגעים פרק א מ"א, 
ס) כלים פרק א מ"ז, 
ט) ויקרא א ט, *) שם ב 
ב :0) פה ב"יב :בה: 
ולקמן סא:, כ) ערכין 
טג מ)[כ"ס כמס' 
דרך 6כך זוע פ"ד], 
0 [ככ6 מ5יע5 פס 6], 
ק) מגילה יד סוף ע"ב. 
הגהות הב"ח 
(6) גמ' וסוקמיס 
ואמאי לא לוקיס כ" 
לנפסיס: (3) רש"י ד"ה 
ס כן וכו', סנס בבבל 
שאינן טעונין שילות הוו 
מזנת כפכס ויסורין של 
פסנס: (ג) ד"ה דין 
גרמ5 = וכו'. מכסעוכס 
ממנו | שאינו | מטמא 
במגע והיה נושאו 
קשור כסודרו (ענמת: 
(ד) ד"ה סלמענך וכו'. 
טילקת מב"ה והנחת 
חבירך פסתנק סעלינס: 
(ס) תוס' ד"ה וסלמל 
וכו'. קנ סיו (סס. כניס 
וכן יהושע לא מצינו 
שהיה לו בנים?) ופי 
מסוס כנות: 


גליון הש"ם 
תוס' ד"ה לא כו'. אין 
אדם זוכה כו', עי" ק3ת 
דף גס ע"כ תוסם' ל"ס 
סרבעס: 


תורה אור השלם 
א) בְּחֲסָד וְאָמָת יָכָפַר 
עון ובהאת יי פופ 

מָרֶע: [משלי טו, ו 

ב רדף צְרָכָה וְחָסָר 
מְצָא חיים צְרָקָה 
ְכְָבוד: [משלי כא, כא] 
ְאָמָת | קְנָה | וְאַל 
תמפר חִכְמָה וּמוּחֶר 
ּבְינֶָה: |משלי כג, כג] 
ד) עֹשָׂה חֶסָד לַאֲלְפִים 
ּמִשלֶם עון אָבות אֶל 
חִיק בְּנִיהֶם אַחֲרֵיהֶם 
הָאֵל הַנְדוֹל הַנְבֹר יי 
צְבָאוֹת שמו: 
[ירמיה לב, יח] 

ה) סב חזקיָהוּ. פָנִיו 
אל הַקִיר וִתְפַלֵל אֶל 
9 [ישעיה לח, ב] 
הְממְתִם יָף = 
מִמְִים מִחְלֶד חָלְקם 
בַתַיִם וּצְפונְףּ תְּמַלָא 
בְמָנֶם יִשְׁבְּעוּ בָנִים 
וְהֲנִיחוּ תִרֶם 
לְעוֹלְלֵיהֶם: |תחלם יו, ידן 
ז וַמְלְאוּ ימיה לָלָדֶת 
וְהָנֵה תוֹמָם בְבְמֲנָהּ: 
|בראשית כה, כד| 
ה) טרף נַפְשׁוֹ בְּאָפו 
הַלְמענְף תעב אָרֶץ 
וְיָעֲתּק צור ממְקֹמוֹ: 
|איוב יח, דן 
צר לד | תָשִי 
ַּשְׁכַח אֶל מְהלַלָ 
[רברים לב, יח] 


ואי משום בני. תימה והא הוי ליה ר' פדת כדאמר (יא:) אורי ליה ר' אליעזר 


דין גרמא דעשיראה ביר. יש מקשין והיאך היה אוחז בידו עצם מן המת שהרי הוא מטמא. ויש אומרים ששן היה שנתלשה ממנו מחיים. [הריטב"א] 


כל הנותן מטתו בין צפון לדרום הויין ליה בנים זכרים. מפני שהמנורה היתה בדרום ושולחן בצפון והשולחן כנגד העושר והמנורה כנגד התורה כדכתיב כי נר מצוה ותורה אור, וכדאמרינן (בבא בתרא כה:) הרוצה להתחכם ידרים 
והרוצה להתעשר יצפין, וסימנך שולחן בצפון מנורה בדרום, ועדיין הדבר סתום דמה טעם הוא לומר שבעבור זה יזכה לבנים זכרים. [רבינו יונה דף ג. מדה"ו] 


שיזכור השולחן שהוא כנגד העושר והמנורה שהיא כנגד התורה ויתפלל על בניו שיהיו מצליחים בתורה ושיהיה להם עושר כדי שלא יצטרכו לבריות. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 
לשון צפון אלא סימן לזכר בעלמא וכן הרבה פסוקים שמביא אינן אלא לסימן. [רבינו יונה דף ג. מדה"ו] 


ואומר מורי הרב נר"ו, שהחכמים נתכונו בזה לומר שקודם שישמש מטתו 


שנאמר וצפונך תמלא בטנם. אין זו ראיה דודאי אינו 
שנים שנכנסו להתפלל. הוא הדין אם נכנסו בני אדם הרבה לבית הכנסת אע"פ שלא נכנסו ביחד שאותם שנשארו אחרונים יש 


לאחד להמתין לחבירו, מיהו אם נכנס יחידי בשעה שלא יוכל לסיים עמהם תפלתו אין חבירו חייב להמתין לו, דכיון שרואה שלא יוכל לסיים עמהם ונכנס, איגלאי מילתא דאדעתא דהכי נכנס ואינו מפחד. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 


מאימתי 


רבִּי אֶלְעָזֶר חַלש - חלה. על לנַבֵּיהּ - נכנס אליו רַבִּי יוֹחֲנן 
לבקרו. חִזָא - ראה רבי יוחנן, דִּהַוְה קא גָּנִי בְּבַיִת אֶפָל - שרבי 
אלעזר שוכב בבית חשוך. גַלָיוה לְדְרְעִיה וּנְפַל נְהוֹרָא - גילה רבי 
יוחנן את זרועו והואר הבית, מחמת שהיה בשרו של רבי יוחנן מבהיק, 
שכן יפה היה מאוד>י. חַזְיִיה דּהָוִה קא בָּכִי רַבִּי אֶלְעָזֶר - ראה רבי 
יוחנן את רבי אלעזר שהוא בוכה. אַמַר ליה, אָמַּאי קא בָּכִית - מדוע 
בוכה אתה, אִי מִשוּם תּוֹרָה דְלְא אִפַּשֶתּ - אם משום שלא הרבית 
ללמוד תורה כפי רצונךיי, הרי כבר שָנִינוּ במנחות (קי.) לגבי הבאת 
קרבנות, ‏ אֶחָד הפַרְכָּה וְאֶחָד המִמְעִיט וּבַלְבַד שִיכָוִין לבו לשמים', 
כלומר, בין אדם עשיר המביא בהמה לעולה, ובין אדם עני המביא סולת 
למנחה, חביבים הם בשוה לפני הקדוש ברוך הוא, בתנאי שמכוונים 
ליבם לשם שמים. וְאִי משוּם מזוֹנֵי - ואם בוכה אתה על כך שאינך 
עשירי", ואין מזונותיך מצויים לךײ, אין לך להצטער על כך, שהרי לא 
כָּל אֶּדֶם זוֹכָה לְשָתִּי שַׁלְחָנוֹת, כלומר, מעטים הם הזוכים גם לתורה 
וגם לעושפג. וְאִי מֹשׁוּם בְּנֵי - ואם בוכה אתה על בניך שמתוי, דין 
גּרְמַא דִעְשִירְאֶה כִּיר - ראה עצם זו של בני העשירילל. 


אָמר ליה רבי אלעזר לרבי יוחנן, לא על דברים אלו אני בוכה, 
אלא לְהָאי שוּפְרְא דְּבָלִי בְעְפְרָא קא בָּכֵינָא - על יופייך זה שעתיד 
לבלות בעפר אני :בוכה*. 


אֲמַר ליה רבי יוחנן לרבי אלעזר, עָל דְּא ודאי קא בָּכֵית - על 
דבר זה ודאי ראוי לך לבכות. וּבְכוּ תִּרְויִיהוּ - ובכו שניהם יחדיול". 


(כרפטים כ יז), 'מכאן שיפה תפלת החולה [על עצמו] מתפלת אחרים עליו, והיא קודמת 
להתקבל'. ואכן כבר הקשה הרא"ם (פס) על דברי רש"י מסוגיית הגמרא כאן. ותירץ, 
שצריך לומר שאמוראים אלו היו חולים כל כך עד שלא היו יכולים לכוין בתפילתם, 
ולפיכך הוצרכו שאחרים יתפללו עליהם, אבל כאשר החולה יכול לכוין את דעתו 
בתפילתו עדיף שיתפלל הוא על עצמו, ותפילתו קודמת להתקבל. ובגור אריה (פס) 
יישב הענין באופן אחר, וכתב שלגבי תפילה אין אומרים את הכלל של 'אין חבוש 
מתיר עצמו מבית האסורים', שכן אין המתפלל מתיר את עצמו אלא הקדוש ברוך הוא 
מקבל תפילתו ומתירו, אמנם במעשים אלו הנזכרים כאן בגמרא לא הקימו האמוראים 
זה את זה על ידי תפילה, אלא היו אומרים לחולה שיחזק את עצמו, ואז יגיע אליו 
עזר מעם האלהים שיתרפא, ובזה שייך ענין 'אין חבוש מתיר עצמו מבית האסורים', 
שכן אין האדם יכול לחזק את עצמו, אלא הוא צריך לאדם אחר שיחזקו. 

בג. כמבואר במסכת בבא מציעא (פד.). רש"י (ד"ס ונפנ). ובשפתי חכמים (נכש"י עס) 
תמה, שהרי מתבאר מדברי הגמרא שם שעוסקת היא בקירון עור פניו של רבי יוחנן, 
ואם כן מדוע לא האיר הבית מאור פניו, והוצרך לגלות את זרועו. וראה שם מה שתירץ. 
בבן יהוידע (ד"ס גליס) תמה, שהרי אפילו מרגלית ואבן טובה זכה מאד אין יוצא ממנה 
אור, אלא שכאשר היא נמצאת במקום שיש בו אור הזורח עליה אזי יוצאים גם ממנה 
ניצוצי אור, וכיצד יתכן הדבר שזרועו של רבי יוחנן האירה את הבית החשוך. ולפיכך 
פירש הדברים לענין אור רוחני, עיין שם. אמנם באיי הים (ד"ס 6"5) כתב, שאכן היה 
באותו הבית אור קטן, אלא שלא היה די בו להאיר את כל הבית, וכאשר גילה רבי יוחנן 
את זרועו כנגד אותו אור נעשה אור חוזר מבוהק בשרו, ונתפשט אורו על פני הבית כולו. 
בד. כן פירש רש"י (ד"ס 6י - סלספון). וכתב בפירוש אהבת איתן על עין יעקב (ד"ס כ' 
פעזכ), שהוקשה לרש"י כיצד יתכן הדבר שרבי אלעזר שהיה תלמידו של רבי יוחנן לא 
למד תורה הרבה, ועל כן פירש שאין כוונת רבי יוחנן שלא למדת תורה הרבה, אלא 
שלא למדת הרבה כפי רצונך. אך כתב על כך שפירוש זה דחוק. ולפיכך פירש באופן 
אחר, שכוונתו של רבי יוחנן היתה על המבואר במסכת חגיגה (יג.), שרבי יוחנן הציע 
לרבי אלעזר ללמדו מעשה מרכבה, וסירב רבי אלעזר, לפי שעדיין לא היה זקן כל הצורך, 
ועל כך אמר לו רבי יוחנן 'אי משום תורה דלא אפשת', שלא למדת מעשה מרכבה. 
בה. רש"י (ד"ס פי - ספני). וכתב בשפתי חכמים (ככע"י פס), שטעם הדבר שנקט רשיי 
באופן כזה 'שאינך עשיר' [אף שהיתה כוונת רבי יוחנן באומרו 'אי משום מזוני' על 
כך שהוא עני, ולא רק על חסרון עשירות], משום מאמר הכתוב (תסניס ‏ כס) 'ולא 
ראיתי צדיק נעזב', שלעולם אין הצדיק נקרא בשם 'עניי. 

בו. וכפי שמצינו במסכת תענית (כס.), שרבי אלעזר בן פדת היתה השעה דחוקה לו 
ביותר, וסתם 'רבי אלעזר' הוא רבי אלעזר בן פדת. מהרש"א (מ"פ ד"ס 6י). 

בז. פירוש, אם בוכה אתה מחמת גודל עניותך, לפי שסבור אתה שאירע לך כן עקב 
ריבוי עוונותיך, אין לך לחשוב כן, אלא טעם הדבר הוא משום ש'אין כל אדם זוכה 
לשתי שולחנות'. אמת ליעקב (ל"ס 6). 

יש שגרסו 'אין אדם זוכה לשתי שולחנות'. וכתבו התוספות (ד"ס ס"ג) שאין גירסא זו 
נכונה, שהרי מצינו כמה צדיקים שזכו לשתי שולחנות, כגון רבי יהודה הנשיא. וכן 
מבואר במסכת הוריות (י:) שישנם צדיקים הזוכים לנחלת שני עולמות. 

בח. משמע מכאן שמתו בניו של רבי אלעזר. והקשו התוספות במסכת נדה (ק. ד"ס 
ומר), שהרי מצינו שם בגמרא מימרא שאמר רבי פדת, והוא היה בנו של רבי אלעזר. 
ותירצו, שיתכן שהוא נולד אחרי מעשה זה, או שהיו לרבי אלעזר בנים הרבה ומתו 
מקצתם, ורבי פדת היה מן הנותרים מהם. ובתוספות הרא"ש כאן (ד"ס ו הוסיף, 
שיתכן שאף רבי פדת זה נפטר לאחר מכן בחיי אביו רבי אלעזר. 


פרק ראשון 


ברכות 


אִדְּהָכִי וְהֲכִי - בין כך ובין כך, אָמר ליח רבי יוחנן לרבי אלעזר, 
האם הַבִיבִּין עָלִיף יפוּרין אלו. אָמר ליה רבי אלעזר לרבי יוחנן, 
לא הַן ולא שִכַרְן - איני חפץ ביסורים אלו, אף שעתיד אני לקבל 
עליהם שכר. אָמַר ליה רבי יוחנן לרבי אלעזר, הב לי יַדֶףּ - תן לי 
את ידך, יהב ליה יְדִיה - נתן רבי אלעזר לרבי יוחנן את ידו, 
ואוקמיה - והעמידו רבי יוחנן על רגליו, כלומר, שנתרפא ממחלתו. 


₪ [ג] 


הגמרא מביאה מעשה מאמורא שבאו עליו יסורים בענייני ממון: 
רב הוּנָא תִּקיפוּ ליה אֶרְבָּע מְאָה דְנִי דְּחַמַרָא - החמיצו לו ארבע 
מאות חביות של יין, עַל לְגַבֵּיה - נכנס אליו רב יְהוּדֶה אַחוּה דְּרכב 
סַלָא חִפִּידְא - אחיו של רב סלא החסיד, וְרִפָּנֶן - ובני הישיבה, 
וְאָמָרִי לה - ויש אומרים שנכנסו אצלו רב אַדָּא כַּר אְַהַכָּה וְרִבָּנֶן, 
וְאֲמְרוּ ליה לָעַיִין מַר בְּמִילִיח - יפשפש הרב במעשיו, כדי לידע 
עבור איזה חטא נענש בהפסד זה. אִמַר ?הו רב הונא, וּמִי חַשִידְנָא 
בְּעִיניִיכוּ - וכי חשוד אני בעיניכם בחטא. אָמָרוּ ליה, מִי חֲשִׁיד 
קוּדְשָא בְּרִיךְּ הוא דִעְבִיד דִינָא בְּלָא דִִנָא - וכי חשוד הקדוש 
ברוך הוא בעיניך שעשה בך דין בלא חטאלי. אִמַר לָהוּ רב הונא, אִי 
אִיפָא מאן דשמיע עַלִי מַלְתָא לימא - אם יש בכם מישהו ששמע 
עלי איזה דבר חטא שצריך אני לשוב הימנו, שיאמר לי. אָמְרוּ ליה, 
הֲכִי שמיע ?ן - כך שמענו עליך, דְלָא יְהֵיב מַר שִבִישָא לְאָרִימִיה 
- שאינך נותן לאריסך מן זמורות הגפן, כפי המגיע לו לחלקויי. אָמַר 
להי רב הונא, מי קא שָבִּיק לי מידי מִינּיח - וכי מותיר הוא לי 


בט. במהרש"א (מ"פ ד"ס 6י) כתב לבאר את טעם הדבר שנקט רבי יוחנן בדבריו שלשה 
עניינים אלו, תורה, מזונות ובנים, על פי דברי הגמרא במסכת מועד קטן (כפ.) 'חיי בני 
ומזוני, לא בזכותא תליא מילתא אלא במזלא תליא מילתא'. 'חיי', היינו התורה שהיא 
חיי האדם, נמצא, ששלושה ענינים אלו אינם תלויים בזכויותיו של האדם, אלא כפי 
המזל שהיה בשעת בריאתו. ובזה ניחמו רבי יוחנן לרבי אלעזר, שאף שהוא סובל 
בשלשה ענינים אלו אין זה משום מיעוט זכיותיו, אלא שכך הוא מזלו. 

ל. ראה הערה להלן בביאור כוונת הדברים. 

לא. לכאורה יש לתמוה, מה מקום יש לבכות על יופי גופני שעתיד לבלות בעפר. 
וביאר בזה המהרש"א (ס"6 ד"ס (ספי), שסיבת הבכי היתה על זכרון חורבן ירושלים, 
וכפי שאמר רבי יוחנן (נ"ע פד.) 'אני אישתיירי משפירי ירושלים', דהיינו, שנותר 
ממשפחתם של האנשים היפים שהיו בירושלים [אך הוא עצמו חי שנים רבות אחר 
החורבן. תוספות (פס ד"ס 5מל - סעט)], ונמצא שכל זמן שהוא חי יש זכרון ליופיה של 
ירושלים, ובפטירתו יבלה זכרון יופיה של ירושלים בעפר. וכעין זה כתב באמרי נועם 
(ד"ס על), שבראות רבי אלעזר את יופיו של רבי יוחנן נזכר מהריגת הצדיקים השוכנים 
בעפר וחורבן בית המקדש. ופירש עוד, שזה מרמז על גלות השכינה השחה לעפר. 
בגופם ובממונם בלא חטא [והם יסורים של אהבה. על פי רשב"א (ל"ס ספ)ן, אלא 
שהם ידעו בו שאינו נותן מן זמורות הגפן לאריסו, וכמבואר בהמשך המעשה, ולפיכך 
רצו לרמוז לו זאת באופן כזה. וכתב באמרי נועם (נפוס' טס), שעל פי זה מתבאר הדין 
ודברים שביניהם, שבתחילה היה סבור רב הונא שאין הם יודעים עליו איזה דבר חטא, 
אלא שאומרים לו בדרך עצה טובה שיפשפש במעשיו, ועל כן אמר להם 'ומי חשידנא 
בעינייכו' [כלומר, מדוע חושדים אתם בי בחטא, ואינכם תולים זאת ביסורים של 
אהבה], אמנם לאחר שענו לו ומי חשיד הקדוש ברוך הוא דעביד דינא בלא דינא' 
הבין שהם יודעים עליו איזה חטא, ובאו לעוררו לשוב הימנו, ולפיכך שאלם מה הוא 
חטא זה, כמבואר בדברי הגמרא להלן. 

בהגהות חשק שלמה (ד"ס כג סונפ) כתב [בשם ר"י סירווינטן, שהחכמים ידעו שהפסד 
ממון זה שבא על רב הונא אינו בכלל 'יסורים של אהבה', שהרי מבואר במסכת בבא 
מציעא (פג.) שארבע מאות חביות של יין שמחמיצות 'קלא אית להו', דהיינו שהדבר 
מתפרסם לכל, ונמצא שיסורים של פרהסיא הם, והרי נתבאר בדברי הגמרא לעיל 
שיסורים של פרהסיא אינם יסורים של אהבה, ולפיכך אמרו לרב הונא שיפשפש 
במעשיו. ובבן יהוידע (ד"ס וספינו) כתב, שטענו חכמים לרב הונא שכל הפסד ממון 
הבא על האדם אינו בכלל "סורים של אהבה', לפי שאין זה נוגע רק אליו אלא גם 
לבני משפחתו, שעל ידי כן תתמעט פרנסתם, וביותר, שמשום הפסד ממון זה יפסידו 
גם עניי ישראל, שלא יוכל ליתן עוד צדקה ברווח כהרגלו, והרי זה כעין מה שנתבאר 
לעיל (ע"6) שיסורים של אהבה אין בהם ביטול תורה או תפילה, וממילא גם ביטול 
מצוות צדקה אין בהם, ובהכרח שיסורים אלו אינם של אהבה, ועל כן אמרו לו 
שיפשפש במעשיו. 

כתב בפירוש הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס מי), שטעם הדבר שנקטו חכמים בלשון 'דינא 
בלא דינא', לרמז שהקדוש ברוך הוא מעניש את האדם ב'מידה כנגד מידה', ולפיכך 
העניש את רב הונא שהחמיץ יינו בדווקא, לפי שחטא בכך שלא נתן לאריסו מזמורות 
הגפן, וכמבואר בדברי הגמרא להלן. 

לג. שכן הוא הדין, שכשם שחולקים בעל הבית והאריס ביין, כך הם חולקים בענפים 
שחותכים מן הגפנים, ובקנים המעמידים את הגפנים, וכמבואר במסכת בבא מציעא 
(קג.). רש"י (ד"ס סניסס). 


עין משפט 
נר מצוה 


יז א מיי' פ"ז מסל' כית 
סנמירס סל' ט עוש"ע 
ו" סי' ג' סעיף ו וכסימן 
ר"מ סעיף : 
יח ב מיי' פ"סה מסנכות 
תפס סלכס ו סמג 
עסין יט טוס"ע פומ סימן 
5 סעיף כס: 
יט ג מיימוני פ"ו מס 
סלכס ד טוק"ע 6ו"ק 
סימן פ"ט סעיף ו: 
כ דמיי' פ"ט טס סנכסי 
סמג עטין יט טוע"ע 
פֿו"ס קימן 5 קעיף טו: 


רב נסים נאון 


דין גרמא דעשיראה 
ביר. פרשו רב 
שרירא ורבי' האיי חמודו 
ז"ל ר' יוחנן קבר י' בנים 
זכרים וכי העשירי שבהן 
נפל לתוך יורה גדולה 
שהיתה רותחת ריתוח 
קשה וחזק ונמס בשרו 
ונמק נטל ר' יוחנן עצם 
של אצבע קטנה שלו 
וצררה בסדינו והי' מנחם 
בה אחרים ואית דאמרי כי 
נשאר לו בן אחד ושמו ר' 
מתנה | ושיגרו | מארץ 
ישראל לבבל ללמוד תורה 
לפני שמואל: 


הגהות וציונים 


6] [אלעזר] (גליון): 
2] בכתיי ובעי* .הנלי 
ואיתימא ריב"ל ואמרי 
לה במתניתא תנא 
אבא בנימין אומר 
וכוי (וכ"ה באו"ז הל' 
ק"ש סי' ה) ולפ"ז מיושב 
שלא מקשה מאמוראים 
על תנא אלא מדברי 
עצמו: ג] עיין ב"י או"ח 
סי' ג ד"ה ומ"ש דלא 
וכו' דכתב ראולל. הגל 
א"ר חמא והוא מילתא 
באפי נפשה ואבא בנימין 
משום איסורא משום 
דשכינה במזרח ור' חמא 
אומר שאם נזהר בזה יש 
לו בנים זכרים עיי"ש: 
ל] בערוך ערך גרם פיי 
אותו עצם שן הוה דאינו 
מטמא וכ"כ הרשב"ם 
בב/ב קטד ע'אויים.ביר 
סעודת הבראה לאבל 
(גליון): ס]ג' תיבות 
"כל הנותן מטתו" יש 
למחוק ודבור התוס' 


מתחיל ‏ בין צפון 
לדרום | וקאי על 
הברייתא דאבא בנימין 


דלא תני טעם, ומפרשי 
רש"י והתוס' טעמו, ורבי 
יצחק הרי כתב בעצמו 
טעמו (דבש תמר) ועיין 
בספר רצוף אהבה מובא 
באסיפת | זקנים | על 
ברכות: 


משנת ראשונים 


תנא ליה ההוא סכא 
משום רבי שמעון בן 
יוחאי. וששאלת כל 
היכא דאמרינן ההוא 
סבא מאן הוא, כך ראינו 
שאינו אדם ידוע, אלא 
זקן סתם שהיה נמצא 
באותה שעה ולא תעלה 
על דעתך שמא אליהו 
הוא. דאמרינן בבמה 
מדליקין, אמר להו ההוא 
סבא טיהר בן יוחי את 
הקברות, ובסופה יהב 
ביה עינא ונח נפשיה. 
[תשובות הגאונים הרכבי, 
סימן כג] 


אחד המרבה ואחד 
הממעיט ובלבד שיכוין 


לבו לשמים. נראה בעיני 


ה: 


הא 5 והא להו. פי' כע"י (כני 


כסנטס מסנות ל סוו יסורין קל פסבס. ותימס דטינום מסנות 
כ סיס נוסג 0 כזמן קסיוכל נוסג וכפי עכי סומס". וימי ס6מוכפין 
כ סיס סיוכל נוסג כדלמכינן כמסכת גיטין (פ"ד דף .) וסיקך סיס 


מדכר כ' יומגן מדכר קנ סיס (וסג 
בימיו. וי"מ סל כן וס לסו לעגין 
טומלס סמסכין כ" ונ כככל: 
והאמר וני יוחנן דין גרמא 
דעשיראה ביר. פי' רק" דלפדס סקול 
כר' יוסנן מסתמb‏ כ סיו 636 יסורין 
קל סנס. ופיתס דס מסיק דסיכ 
ל סוו ליס כניס כלל כ סוו יסורין 
קל סכס וסכי כמס 5דיקיס פנ סיו 
לסס כניס (ס). ולי מסוס כנות כ' יופגן 
עי סוו ליס כנות 3פ' בפרb‏ דקדוטין 
(דף ע6:) ונרפס נפרם דסכי פריך 
וספמר כ' יוסנן דין גרמb‏ וכו' 6256 
מלסוס לגיל ננסס 6פריס בכך ט"מ 
דסוו יסוכין קל לסכס. פנ ליגו תנוי 
ככך טסנדיקיס ענמס פעמיס מעוניס 
כיסורין: " סיג לא כל אדם זוכה 
לשתי שלחנות, 36ל פין גרוס = פין 
קדס זוכס דס כמס כדיקיס זוכין 
לספי קנתנות כגון ? רגי וכדסמרינן 
נפרק תכ לסוליות (לף י:: 
דינא בלא דינא. סרנס 5דיקיס יש 
טנוקין כגופס וכממונס 526 סס סיו 
יודעיס קל סיס כופן קכיסb‏ (6ריסיס 
וסיו רוליס ככמוז כו סנ יעםס עול: 
שלא יהא דבר חוצץ בינו לבין 
הקיר. 236 מנתb‏ דקניעל כגון 6כון 
ותיכס פין זס ספסק. 36ל מטס (כלס 
ססין זס קנוע: 8% אימא סמוך 
למטתי, קנ סיס עוקס מל6כס על 
סיתפלל. ‏ ורס"י פירט 6פילו ננמוד 
סלסור (למוד קודס ספלס. ונb‏ ידעסי 
מנ (יס. :8 כפֿיס דטרי (נמול 
קולס לנקמן כפלק פנ (דף 7 נ) 
סמרינן דרב מקדיס ומטי ידיס ועכרך 
ומפני פרקיס וקרי ק"ש כי מטס ומן 
לקי ולו?: -, הנותן מטתו? בין 
צפון לדרום וכוי. וכל כין מזרח נמער3 
ודוק כטיסן עס לספו מפני סססכינס 
מפויס כין מזרח למערכ וסיס סדכר 


גי (שכב ‏ 335 ססתו מפני 
סתסמים וכן קמע ומוכסי קלסי: 
סמתפלל 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


פרן יסר6ל טכריכין טינום מון 


וקובר את בניו מוחלין לו על כל עונותיו אמר 
ליה רבי יוחנן בשלמא תורה ונמילות חסדים 
דכתיב * בחסד ואמת יכופר עון חסד זו גמילות 
חסדים שנאמר = רודף צדקה וחסד ימצא חיים 
צדקה וכבוד אמת זו תורה * שנאמר 9% אמת 
קנה ואל תמכור אלא קובר את בניו מנין תנא 
ליה ההוא סבא משום ר' שמעון בן יוחאי 
אתיא עון עון כתיב הכא בחסד ואמת יכופר 
עון וכתיב התם " ומשלם עון אבות אל חיק 
בניהם. א"ר יוחנן נגעים ובנים אינן יסורין של 
אהבה וננעים לא והתניא כל מי שיש בו אחד 


אילימא דהוו להו ומתו והא > א"ר יוחנן דין 
גרמא דעשיראה ביר אלא הא דלא הוו ליה 
כלל והא דהוו ליה ומתו. רבי חייא בר אבא 
חלש על לגביה ר' יוחנן א"ל חביבין עליך 
יסורין א"ל לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך 
יהב ליה ידיה ואוקמיה. ר' יוחנן חלש על 
לנביה ר' חנינא א"ל חביבין עליך יפורין א"ל 
לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך יהב ליה ידיה 
(5) ואוקמיה אמאי לוקים ר' יוחנן לנפשיה אמרי 
"אין חבוש מתיר עצמו מבית האסורים. רבי 
אליעזר" חלש על לגביה רבי יוחנן חזא דהוה 
קא גני בבית אפל גלייה לדרעיה ונפל נהורא 
חזייה דהוה קא בכי ר' אליעזר א"ל אמאי קא 
בכית אי משום תורה דלא אפשת * שנינו אחד 
המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו 
לשמים ואי משום מזוני לא כל אדם זוכה 
לשתי שלחנות "ואי משום בני דין גרמא 
דעשיראה ביר א"ל להאי שופרא דבלי בעפרא 
קא בכינא א"ל על דא ודאי קא בכית ובכו 
תרוייהו אדהכי והכי א"ל חביבין עליך יפורין 
א"ל לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך יהב ליה 
ידיה ואוקמיה. רב הונא תקיפו ליה ארבע מאה 


דני דחמרא על לגביה רב יהודה אחוה דרב סלא חסידא ורבנן ואמרי לה רב 
אדא בר אהבה ורבנן ואמרו ליה לעיין מר במיליה אמר להו ומי חשידנא 


בעינייכו אמרו ליה מי חשיד 


קב"ה דעביד דינא בלא דינא אמר להו אי איכא 


מאן דשמיע עלי מלתא לימא אמרו ליה הכי שמיע לן דלא יהיב מר שבישא 
לאריסיה אמר להו מי קא שביק לי מידי מיניה הא קא גניב ליה כוליה אמרו + 


ליה היינו דאמרי אינשי בתר 


גנבא גנוב וטעמא טעים אמר להו קבילנא עלי 


דיהיבנא ליה איכא דאמרי הדר חלא והוה חמרא ואיכא דאמרי אייקר חלא 


ואיזדבן בדמי דחמרא: תניא 


אבא בנימין אומר על שני דברים הייתי מצטער 


ובנים. ק5 סנק דעתיס סקוכר לת ככיו: ארבע מראות. ספת 
ומונדתס סכמ ותולדתס. סרק עזס כטלג, קניס לס כסיל ססילנ. 
ספת כנמר לכן, קניס לס כקכוס בי5ס': הא לן והא להו, ל"י שעכי 
סומס מקודסות כס ומכורע טעון טיכות פונס לסן" 6יקן יסולין קל 


)סנס (כ), כנכ ססין טעונין טילוס 
וסן מזכח כפלס סוו יסוכין קנ 6סכס: 
בצנעא. מסת כגליו: דין גרמא 
דעשיראה ביר. זס עס קנ כן עטירי 
שממ גו: ביר יכמו פכ, ונר :עס 
" פסות מכטעורס ממנו (ג) כסודכו 
לעגמת נסם. וגכר רנ כר"י כ 
בו כו יסורין ס6ינן םל 6סכס: דהוו 
להו בנים ומתו. סוו לסו יסולין טל 
לסס, קסלנלות מכפרת על עונותיו: 
נלייה. כ' יופנן | כדרעיס: ונפל 
נהורא. קסיס כקכו מנסיק, קיפה 
סיס מסד כדסמרינן כנ"מ כססוכר 
6 ספועניס (דף פד.) : אי משום תורה. 
סנ למלת סככס. כללונך: אחד 
המרבה ואחד הממעיט. נענין קרננות 
סנויס כקנסי מנסות (דף ק<), נסמר 
עונת כסמס כית ניסום ‏ וכמנסס ריס 
ניסות > כלמלך סמל סמככס וכו': אי 
משום מזוני. ססינך עסיר: על דא 
ודאי קא בכית. על זס ודלי יש לך 
לבכות : דני. תכיות: תקיפו. הממיכו: 
ליעיין מר במיליה. יפספק כמעסיו: 
אי איכא דשמיע עלי מילתא לימא. 
6 יש ככס ססמע עני לנר ססני 
5ריך כסזור כי יודיעני: שבישא, סנקו 
כזמורות סגפן טקוסכין מסן כסעת 
סזמיר, ופנ (ננ"פ דף קג) כקס 
טמוכקין כיין כך תולקין כזמוכוק 
ונקניס. סריגיס | מתכגמיגן סכסין 
(נרפטית מ): מי שביק לי מידי מיניה. 
וכי לינו מסוד כעיניכס טסו גו כי 
סנס יופל מפלקו: בתר גנבא גנוב 
כו'. סגונכ מן סגנכ 6ף סוק טועס 
טעס גנכס: סמוך לממתי. כל ימי 
נזסכתי סכ כעסות מנפכס וענ 
נעסוק כפורס כטעמדסי ממטתי עד 
סקר ק"ש ולתפנכ: צפון לדרום. 
רסה ומלגלופיס זס כ5פון וזס לללוס. 
וגרס כעיני | קסקכינס כמזרת לו 
כמערב? לפיכך נכון נסס3 דרך תסמים 
כלופות לתכות: וצפונך. לעון פון, 
וסיפיס דקר יקכעו כניס: תמלא 
בטנם. קמנ ימי סכיונס: טורף 
נפשו באפו. כך )ומר 6סר גרמת לך 
לטרוף פת נפסך כסניך, ומס סיס 
סנפ זו תפנה כמו קנלמר וסספוך 6 
נפסי כפני ס' (ס"6 5): הלמענך 
תעוב ארץ. וכי סול סייק 
סכקכינך טי5ת (ד) תספנק ססכינס 
ועז פמ סנירך סממפננ ו 
וס 


כל ימי על תפלתי שתהא לפני מטתי *ועל מטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום על תפלתי שתהא לפני מטתי 
מאי לפני מטתי אילימא לפני מטתי ממש והאמר רב יהודה אמר רב ואיתימא ריב"ל9 <מנין למתפלל שלא יהא 
דבר חוצץ בינו לבין הקיר שנאמר ‏ ויסב חזקיהו פניו אל הקיר ויתפלל לא תימא לפני מטתי אלא אימא יסמוך 


למטתי ועל מטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום דא"ר9 חמא ברבי חנינא אמר רבי יצחק כל הנותן מטתו בין  \‏ 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [ע"ו ד כ פורס דכמיכ 
לו'ך עיי"ש | הגירסא, 
3) [נקמן מד. וש"נ], 
גמ דף קגע'ז, 
ל) [נלריס ז: סנסללין 
5, ס) לקמן יז. מנפות 
קי. [קכת כו. יומס מ3. 
סכועות טו.], ו) [ועיין 
פוס' נלס ק. ד"ס ופמלן, 
!) נגעים פרק א מ"א, 
ק) כלים פרק א מ"ז, 
ט) ויקרא א ט, *) שם ב 
ב; = ל)ועטקה: ביב. יכה. 
ולקמן סא:, כ) ערכין 
פט;, מ)[כ"ס כמסי 
דרך 6כך חס פ"ד], 
0 [ננ מ5יע5 פס 6], 
ק) מגילה יד סוף ע"ב. 
הגחות הב"ח 
(6) גמ' וסוקמיס 
ואמאי לא לוקיס ב 
לנפסיס: (3) רש"י ד"ה 
ה (ן וכו'. סנס בבבל 
שאינן טעונין סילות הוו 
מוכת כפכס ויסורין 3p‏ 
קסנס: (ג) ד"ה דין 
גרס וכו'. מכסעולס 
ממנו שאינו | מטמא 
במגע והיה נושאו 
קשור כסודרו (ענמת: 
(ל) ד"ה הנמענך וכו'. 
סינקת מב"ה והנחת 
חבירך תסתנק סעלינס: 
(ס) תוס' ד"ה וסלמל 
וכו'. קל סיו כסס כניס 
וכן יהושע לא מצינו 
שהיה לו בניםס ופי 
מסוס כנות: 


----< 7 
גליון הש"ס 
תופ' ד"ה לא כו'. אין 
אדם זוכה כו', עי' קכת 
לף. ג ע"נ קוסי ילס 
פרכעס: 


תורה אור השלם 
א) בְחֶסָר וְאָמָת יְכַפֵּר 
עָן וּבְידָאֵת יי סור 
מָרְעַ: ומשל טו, ון 
בו ודף צְרָקָה וְחָמָר 
מְצָא ה הַיִם צְרָקָה 
ְבְבוד: |משלי כא, כא] 
ג אָמֶת | קְנַה וְאֶל 
המפר חָכְמָה גּמוּסֶר 
ְבְינֶָה: |משלי כג, כגן 
ד) עֹשָׂה חֶסָד לְאַלְפִים 
ּמשָלֶם עון אָבות אֶל 
חִיק בְּנִיהֶם אַחֲרֵיהֶם 
הָאֵל הַגְדוּל הַנְבוֹר יי 
צְבָאוֹת שְׁמוֹ: 
[ירמיה לב, יח] 

ה) סב חזקיָהוּ. פנ 
אֶל הַקִיר וִַתְפַּלֵל אֶל 
א [ישעיה לח, ב] 
0מֹמתִם ו 2 
מִמְתִים מַחֶלֶר חָלְקֶם 
בַּחַיִם יפונ תִמלּא 
בְטְנֶם יִשְנְּעוּ בָנִים 
ְהנִיחוּ תִרֶם 
לְעוֹלְלֵיהֶם: |חחלם יו, ידן 
ז ויִמְלְאוּ יָמִיהָ לָלָדֶת 
וְהנָה תוּמֶם בְּבְמֲנָהּ: 

[בראשית כה, כד| 


צפון לדרום הויין ליה בנים זכרים שנאמר ! וצפונך תמלא בטנם ישבעו בנים רב נחמן בר יצחק אמר אף אין המף פש בְאֲפ 


אשתו מפלת נפלים כתיב הכא וצפונך תמלא בטנם וכתיב התם 


תניא אבא בנימין אומר "שנים שנכנסו להתפלל וקדם אחד מהם להתפלל ולא המתין את חברו ויצא טורפין 
לו תפלתו בפניו שנאמר "טורף נפשו באפו הלמענך תעוב ארץ ולא עוד אלא שנורם לשכינה שתסתלק 
מישראל שנאמר " ויעתק צור ממקומו ואין צור אלא הקב"ה שנאמר = צור ילדך תשי ואם המתין לו מה שכרו 


דה"ה בנותני צדקה ובכל מעשים טובים רק שאדם יעסוק ללמוד ולעשות ככל אשר יוכל לעשות אין למעלה הימנו לפני קונו. [אור זרוע הלכות קריאת שמע סימן ו] 


לר' פדת בריה אהבה רבה, וי"ל דעדיין לא נולד או שמא נפטר בחייו. [תוספות הרא"ש] 


אמר 


6 וימלאו ימיה ללדת והנה תומים בבמנה: הלמע תעב ארז 


ויעתק צוּר מִמקמו: 
|איוב יח, ד| 
מ צר דד | תָשִי 
ַתַּשְׁכֵּח אֶל מְהֹלַלָ 
[רברים לב, יח] 


ואי משום בני. תימה והא הוי ליה ר' פדת כדאמר (יא:) אורי ליה ר' אליעזר 


דין גרמא דעשיראה ביר. יש מקשין והיאך היה אוחז בידו עצם מן המת שהרי הוא מטמא. ויש אומרים ששן היה שנתלשה ממנו מחיים. [הריטב"א] 


כל הנותן מטתו בין צפון לדרום הויין ליה בנים זכרים. מפני שהמנורה היתה בדרום ושולחן בצפון והשולחן כנגד העושר והמנורה כנגד התורה כדכתיב כי נר מצוה ותורה אור, וכדאמרינן (בבא בתרא כה:) הרוצה להתחכם ידרים 
והרוצה להתעשר יצפין, וסימנך שולחן בצפון מנורה בדרום, ועדיין הדבר סתום דמה טעם הוא לומר שבעבור זה יזכה לבנים זכרים. [רבינו יונה דף ג. מדה"ו] 


שיזכור השולחן שהוא כנגד העושר והמנורה שהיא כנגד התורה ויתפלל על בניו שיהיו מצליחים בתורה ושיהיה להם עושר כדי שלא יצטרכו לבריות. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 
לשון צפון אלא סימן לזכר בעלמא וכן הרבה פסוקים שמביא אינן אלא לסימן. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 


ואומר מורי הרב נר"ו, שהחכמים נתכונו בזה לומר שקודם שישמש מטתו 


שנאמר וצפונך תמלא בטנם. אין זו ראיה דודאי אינו 
שנים שנכנסו להתפלל. הוא הדין אס נכנסו בני אדם הרבה לבית הכנסת אע"פ שלא נכנסו ביחד שאותם שנשארו אחרונים יש 


לאחד להמתין לחבירו, מיהו אם נכנס יחידי בשעה שלא יוכל לסיים עמהם תפלתו אין חבירו חייב להמתין לו, דכיון שרואה שלא יוכל לסיים עמהם ונכנס, איגלאי מילתא דאדעתא דהכי נכנס ואינו מפחד. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 


מאימתי פרק 


משהו מהם, הָא קא גֶנִיב ליה כוּליה - הרי הוא גונב את הכל, 
כלומר, נוטל לעצמו הרבה יותר מן הראוי לו כפי חלקולי. אָמָרוּ 
ליה, הַיינוּ דְּאִמָרִי אִינְשִי - זה הוא הפתגם שרגילים האנשים לומר, 


"שה נַנֵבָא ונוב וְטַעַמָא טַעִים - הגונב מן הגנב טועם אף הוא 


ה 


טעם גניבה'". כלומר, שאף על פי שאכן הוא גונב ממך, מכל מקום 
בכך שאתה נמנע מליתן לו את חלקו גם אתה נכשל בחטא". אָמַר 
לְהוּ רב הונא, קַבֵּילְנָא עלי דְּיָהִיבְנָא ליח - מקבל אני על עצמי 
ליתן לו כפי חלקו. ומאותה שעה שקיבל על עצמו כן נתבטל הפסד 
הממון שהיה לו ממה שהחמיץ היין, ונחלקו האמוראים כיצד אירע 
הדבר. אִיפָא דְּאֲמֵרִי - יש אומרים, הָדַר חַלָא והָוָה חַמָרָא - חזר 
החומץ ונעשה ליין. וְאִיפָא דְּאֲמֵרִּי - וש אומרים, אִייקר חַלְא 
וְאיזְדַבֵּן בְּדְמִי דְּחַמְרָא - נתייקר החומץ, ונמכר באותם דמים של 
- 


* 


הגמרא שבה לעסוק בדיני תפילהל": 
תִּנְיָא בברייתא, אַבָּא בִּנְיָמִין אוֹמַר, על שְׁנֵי דְּבָרִים הָיִיתִי מִצְמַעֶר 
[-נזהרל"] כָּל יָמִי, האחד, עַל תִּפַלָתִי שָתִּהַא לְפָנִי מַטָתִי", השני, 


לד. כן פירש רש"י (ד"ס פי), שהוא גונב הרבה יותר מחלקו, אך לא כפשוטו שהוא 
גונב הכל ואינו מותיר מאומה. וכתב באמרי נועם (ל"ס 60), שרש"י הוכרח לפרש כן, 
שאם כפשוטו שהיה האריס גונב הבל אם כן מהיכן יוכל רב הונא ליתן לו את חלקו, 
ובהכרח שלא היה גונב הכל ממש אלא יותר מן המגיע לחלקו. 

לה. כתב המהרש"א (ת" ד"ס נפר), שיש לפרש מאמר זה על פי המבואר במסכת ב"ק 
(סנ:), שהגונב מן הגנב אינו משלם כפל וארבעה וחמשה, נמצא, שהגנב עצמו אינו 
נהנה כל כך מן הגניבה, לפי שהוא חושש שמא יתפס וישלם כפל, ואם יטבח או 
ימכור ישלם ארבעה וחמשה, אבל הגונב מן הגנב אינו חושש לכך, ולפיכך הוא נהנה 
מן הגניבה יותר. 

לו. במרדכי (נ"ק פ"ג כמז 0 הקשה בשם ה"ר קלונימוס, מדוע אסור היה לרב הונא 
לשמור לעצמו מן הזמורות המגיעות לאריס, והרי נוקטים אנו להלכה ד'עביד איניש 
דינא לנפשיה' (נ"ק ס:), דהיינו, שרשאי אדם לעשות דין לעצמו, ומאחר והאריס היה 
גונב זמורות רשאי היה רב הונא לעכב אצלו מזמורות האריס. ותירץ, שאין אדם רשאי 
לעשות דין לעצמו אלא כשחוזר ונוטל חפץ המבורר לכל שהוא שלו, ואדם אחר מחזיק 
בו ומסרב להשיבו לו, אבל כאן נטל רב הונא לעצמו זמורות אחרות תחת הזמורות 
שגנב לו האריס, ובאופן כזה אין אדם רשאי לעשות דין לעצמו. ובאמת ליעקב (ד"ס 
נפר) כתב, שאף שודאי היתה האמת כדברי רב הונא, מכל מקום אסור היה לו לסמוך 
על עצמו, אף שהדין ברור לו, אלא היה לו לפנות לבית דין, שכן אין אדם רואה חוב 
לעצמו. ודין 'עביד איניש דינא לנפשיה' נאמר רק באופן שהוא תופס ממון והולך עמו 
לבית דין כדי ‏ שיכריעויהם בדבה. 

לז. ראה ילקוט ביאורים בביאור מחלוקת אמוראים זו. 

לח. להלן בהערה יבואר מדוע הובאה מימרא זו כאן. 

לט. כן מתבאר מדברי רש"י (ד"ס סמון). ולפירושו צריך לומר, שהכוונה בתיבת 
'מצטער' היא שהיה נזהר ביותר בדברים אלו, אף אם היתה הזהירות כרוכה בצער. 
אמנם בעיון יעקב (ד"ס ע0 ביאר ענין 'מצטער' כפשוטו, ותמה, מה ענין צער לכאן, 
הרי הבחירה בידו להזהר בהם. וביאר הענין בשני אופנים: האחד, שהיה מצטער על 
העבר שלא היה נוהג כראוי בעניינים אלו מחוסר ידיעה. והשני, לעתים כשהיה אנוס 
לא עלה בידו להקפיד על דברים אלו, ועל כך היה מצטער. וראה עוד להלן בהערה 
בענין זה. 

מ. כוונת הדברים תתבאר להלן בסמוך. 

מא. אין הכוונה בזה רק שיניחה בין צפון ביתו לדרום ביתו, אלא גם בין צפון העולם 
לדרום העולם, שלא תהא המטה נוטה כלל לצד מזרח ומערב, ולפיכך נקט שהיה אבא 
בנימין 'מצטער' על כך, שכן אין דבר זה מזדמן בנקל שיהא צפון ודרום ביתו מכוון 
בדיוק כנגד צפון ודרום העולם. פני יהושע (ל"ס וע). 

מב. כן משמע מפשטות דברי רש"י (ד"ס <פון), שמותר להניח את ראש המיטה בין 
לצפון ובין לדרום, שכן כתב 'ראשה ומרגלותיה, זה לצפון וזה לדרום', ולא כתב שיהא 
ראשה בצפון ומרגלותיה בדרום. אמנם במעדני יום טוב (פופ () כתב, שהכוונה היא 
בדווקא שיהא ראש המיטה לצפון ומרגלותיה לדרום. והוכיח כן מדברי הגמרא להלן 
בסמוך, הלומדת ענין זה מן המקרא 'וצפונך תמלא בטנם', ושם אין מוזכר צד דרום 
כלל, ומוכח מכך, שהעיקר הוא שיהא ראשה של המטה לצד צפון. 

מג. וטעם הדבר, לפי שהשכינה שרויה במזרח או במערב [כלומר, צדדים אלו יש 
בהם גילוי יותר של אור השכינה משאר צדדים. על פי בן יהוידע (נ"כ כס. ד"ס פסעכינס)], 
ולפיכך אין ראוי לאדם לשמש מיטתו כשהיא מונחת בין מזרח למערב. רש"י (ל"ס 
פון). ומבואר מדבריו, שאין קפידא בענין זה אלא בשעה שמשמש מיטתו. וכעין זה 
כתבו התוספות (ד"ס כנ), שאין הדברים אמורים אלא כשישן עם אשתו, מפני שהשכינה 
מצויה בין מזרח למערב, והרי זה גנאי לשכב אצל אשתו מפני התשמיש. אמנם הרמב"ם 
אוסר בזה אף כשישן לבדו, שכך כתב (נית סנפילס פ"ז ס"ע) 'אסור לאדם לעולם שיפנה 
או שיישן בין מזרח למערב'. וכתב על כך הבית יוסף (לו"ס סי ג) 'ואף על פי שהעולם 
נוהגים כדברי התוספות, נראה לי שהוא מפני שאינם מעיינים בדברי הרמב"ם בהלכות 


ראשון 


ברכות 


על מַמַתִי שַׁתְּהָא נְתוּנָה [-מונחת] בִּין צד צפון %צד דְּרום"", 
כלומר, שיהא ראש המיטה מונח לצד צפון וסוף המיטה לצד דרום 
[או להיפך"י], אך לא תהא מונחת בין מזרח למערבמי. 


וג [דן 


הגמרא מבארת את דבריו: 
שנינו בברייתא, שהיה נזהר אבא בנימין עַל תפְלָתִי שָפְּהַא לפני 
מטתי". מבררת הגמרא, מאי - מה היא כוונתו באומרו לְפָנִי מטתי", 
אִילִימַא - אם נאמר שכוונתו לְפָּנִי מטתי מַמש, כלומר, שהיה עומד 
ומתפלל לפני מיטתו, יש לתמוה כיצד היה נוהג כן, וְהָאָמַר [-והרי 
אמרן רב והודה אִמַר רב, וְאִיתִימַא [-ויש אומרים שמימרא זו 
אמרה] רְבִּי יְהוּשָעַ בָּן לַוִיי, מַנִּין לָאדם המִתְפַּלל שָלא יְהַא דְבֶר 
חוצץ בִּינו לבין הקיר"ה, יש ללמוד זאת ממקרא זה, שַׁנַאָמַר (שעיס 
₪ 0 ויפב חזְקיהו פָּנָיו אֶל הַקִּיר וַיתפלל', ואם כן, כיצד היה אבא 
בנימין עומד להתפלל לפני מיטתו, והרי המיטה חוצצת בינו ובין הקיר. 


מבארת הגמרא, לא תִּימַא - אל תאמר 'על תפילתי שתהא לְפָנָי 
מִטַתִ", אֶלָא אִימַא - אמור כך, 'על תפילתי שתהא פַמוּך למטתי", 
כלומר, שהיה נזהר כל ימיו שלא לעשות שום מלאכה, ואף לא לעסוק 
בתורה", משעה שעמד ממיטתו עד שקרא קריאת שמע והתפללמי. 


בית הבחירה, אלא חד או תרי בדרא, והנכון ליזהר כדברי הרמב"ם ז"ל שהוא עמוד 
ההוראה'. ובשולחן ערוך (קו"פ סי' ג ס"ו) פסק 'אסור לישן בין מזרח למערב אם אשתו 
עמו. ונכון להזהר אפילו כשאין אשתו עמו'. 

מבואר מדברי השולחן ערוך, שהנחת המיטה בין צפון לדרום כשאשתו עמו אינה 
הנהגה טובה בעלמא, אלא שאסור מעיקר הדין להניחה בין מזרח למערב. אמנם בט"ז 
(טס סק"ס) נחלק עליו, והאריך לבאר שאין זו אלא מידת חסידות, ולפיכך נקט אבא 
בנימין בלשון 'כל ימי הייתי מצטער', שמאחר ואין איסור בזה לא היו בני ביתו נוהגים 
כן, והוא היה מצטער בדבר לפי שרצה להחמיר על עצמו. 

בזוהר (פרסת נמדנר, דף קיפ ע"כ) מפרש את ענין נתינת המיטה בין צפון לדרום על רוחב 
המיטה, כלומר, שיהיה רוחב המיטה מונח בין צפון לדרום וראשיה ומרגלותיה בין 
מזרח למערב, ולא כמבואר מסוגייתנו שיהיו ראשיה ומרגלותיה בין צפון לדרום. וכתב 
במשנה ברורה (סי ג פ"ק י), שאף שבתשובת 'מנחם עזריה' פסק כהזוהר, מכל מקום 
טוב יותר לנהוג לכתחילה כדברי השולחן ערוך, ולהניח המיטה בין צפון לדרום, לפי 
שכתבו בשם הגר"א שהיה מפרש אף את דברי הזוהר כשיטת הגמרא שלנו, ולא כפירוש 
הרב מנחם עזריה. 

מד. בכתבי יד ובעין יעקב נוספו התיבות 'ואמרי לה במתניתא תנא, אבא בנימין 
אומר', ובזה מיושב שהגמרא מקשה סתירה בדברי אבא בנימין עצמו, ולא מקשה 
מדברי אמוראים על התנא אבא בנימין. 

מה. כתבו התוספות (ד"ס pנ),‏ שאם יש דבר קבוע בינו ובין הקיר, כגון ארון ותיבה, 
אין בו משום חציצה, אבל מיטה אינה קבועה וחוצצת. וכתב על כך בבית יוסף 
(פו"ם סי' 5) 'ונראה דהיינו דוקא מטה שבזמן חכמי התלמוד שהיא לישיבה [והרי זה 
כעין כסא שלנו, שאינו קבוע במקום אחד], אבל מטה דידן העשויה לשכיבה הויא 
קבע'. 

בטעם הדין שלא יהא דבר חוצץ בינו ובין הקיר, כתב הטור (פו"ת סי ₪), שמאחר 
ותפילה היא במקום קרבן צריך שלא יהא חציצה בינו ובין הקיר, או בינו לבין הקרקע, 
כשם שמצינו בקרבן שחציצה בינו לכלי או בינו לרצפה פוסלת. אמנם במאירי (ל"ס 
סמפפל() כתב, שטעם האיסור הוא כדי שלא יהא לבו פונה לאלו הדברים החוצצים בינו 
ובין הקיר. והוסיף, שמכל מקום אין הספסלים חוצצים, לפי שהכל רגילים בהם ואין 
הם מסיחים את דעתם של המתפללים. 

מו. כן פירש רש"י (ד"ס סמוך). ובתוספות (ד"ס 6₪6) תמהו על כך, מנין לו לפרש 
שאסור אפילו ללמוד תורה קודם התפילה. ולפיכך פירשו התוספות שלא הקפיד 
אלא על עשיית מלאכה קודם התפילה. ובפני יהושע (ד"ס תנש - סכלטון) תמה על 
פירושם, מה מקום יש לומר בזה שהיה אבא בנימין 'מצטער' על תפילתו שתהא 
סמוכה להשכמתו, הרי יכול היה להמנע מעשיית מלאכה קודם התפילה. אמנם 
לפירוש רש"י הסובר שהיה אבא בנימין נמנע אף מלימוד קודם התפילה מבואר 
הדבר, שכן היה נוהג לקום סמוך לתפילת הציבור, כדי שלא יצטרך להיות יושב 
ובטל, אך אם נזדמן שהשכים קום ולא נזדמנו לו עוד אנשים שהשכימו עמו שיוכל 
להתפלל עמם בציבור, היה מצטער על כך שעליו להיות יושב ובטל עד תפילת 
הציבור. 

מז. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ענ), שאין מימרא זו עוסקת אלא בתפילת שחרית, 
שלא היה אבא בנימין עוסק בדברים אחרים משעת קימתו עד שהתפלל, ונמצא 
שתפילתו היתה סמוכה למיטתו, אבל בתפילת ערבית לא היה נוהג כן, להתפלל סמוך 
לשינה, שכן זמנה לכתחילה הוא מיד בצאת הכוכבים, קודם שיאכל וישתה. 

אמנם בערוך (עכן פפל - סכניעי) פירש מימרא זו רק לגבי תפילת ערבית, וכתב לבאר 
הענין בשלשה אופנים: האחד, שגמר אבא בנימין את כל עיסוקיו קודם התפילה, כדי 
שלא יהא לבו טרוד בתפילתו, ומיד לאחר תפילתו היסב על מיטתו לאכול. השני, 
שהקדים את תפילתו לשינתו, ולא הלך לנוח קימעא קודם התפילה, שמא תחטפנו שינה 
ויפסיד התפילה. השלישי, שהיה מקום תפילתו סמוך למקום מיטתו [כלומר, סמוך 
לשולחנו], כדי שיהיו עניים מצויים אצלו בסעודתו אגב התפילה. 


עין משפט 
נר מצוה 


יז א מיי' פ"ז מסל' כית 
סנמירס סל' ט עוש"ע 
פו"ס סי' ג' סעיף ו ונסימן 
ר"מ סעיף : 
יח ב מיי' פ''ס מסנכות 
תפס סלכס ו סמג 
עסין יט טוס"ע פומ סימן 
5 סעיף כס: 
יט ג מימוני פ"ו מס 
סככס ד טוק"ע 6ו"ק 
סימן פ"ט סעיף ו: 
כ דמיי' פ"ט טס סנכסי 
קמג עטין יט טוס"ע 
פו"ם סימן 5 סעיף טו: 


רב נסים נאון 


דין גרמא דעשיראה 
ביר. פרשו רב 
שרירא ורבי' האיי חמודו 
ז"ל ר' יוחנן קבר יי בנים 
זכרים וכי העשירי שבהן 
נפל לתוך יורה גדולה 
שהיתה רותחת ריתוח 
קשה וחזק ונמס בשרו 
ונמק נטל ר' יוחנן עצם 
של אצבע קטנה שלו 
וצררה בסדינו והי' מנחם 
בה אחרים ואית דאמרי כי 
נשאר לו בן אחד ושמו רי 
מתנה | ושיגרו | מארץ 
ישראל לבבל ללמוד תורה 
לפני שמואל: 


הגהות וציונים 


6] [אלעזר] (גליון): 
כ[ בכתיי ובע"י ‏ הגלי 
ואיחימא ריב"ל ואמרי 
לה במתניתא תנא 
אבא בנימין אומר 
וכו (וכיה באורו הלי 
ק"ש סי' ה) ולפ"ז מיושב 
שלא מקשה מאמוראים 
על תנא אלא מדברי 
עצמו: ג] עיין ב"י או"ח 
סי" ג ד"ה ומיש דלא 
וכו' דכתב דאולי הגיי 
א"ר חמא והוא מילתא 
באפי נפשה ואבא בנימין 
משום איסורא משום 
דשכינה במזרח ור' חמא 
אומר שאם נזהר בזה יש 
לו בנים זכרים עיי"ש: 
ל] בערוך ערך גרם פיי 
אותו עצם שן הוה דאינו 
מטמא ‏ וכיכ הרשב"ם 
בביביקטז ע"א וי"מ ביר 
סעודת הבראה לאבל 
(גליון): ס]ג' תיבות 
"כל הנותן מטתו" יש 
למחוק ודבור התוס' 


מתחיל ‏ בין צפון 
לדרום | וקאי | על 
הברייתא דאבא בנימין 


דלא תני טעם, ומפרשי 
רש"י והתוס' טעמו, ורבי 
יצחק הרי כתב בעצמו 
טעמו (דבש תמר) ועיין 
בספר רצוף אהבה מובא 
באסיפת | זקנים | על 
ברכות: 


משנת ראשונים 


תנא ליה ההוא סכא 
משום רבי שמעון בן 
יוחאי. וששאלת כל 
היכא דאמרינן ההוא 
סבא מאן הוא, כך ראינו 
שאינו אדם ידוע, אלא 
זקן סתם שהיה נמצא 
באותה שעה ולא תעלה 
על דעתך שמא אליהו 
הוא. דאמרינן בבמה 
מדליקין, אמר להו ההוא 
סבא טיהר בן יוחי את 
הקברות, ובסופה יהב 
ביה עינא ונח נפשיה. 
[תשובות הגאונים הרכבי, 
סימן כג] 


אחד המרבה ואחד 
הממעיט ובלבד שיכוין 


לבו לשמים. נראה בעיני 


ה: 


הא 5 והא להו. פי' כע"י (כני 


כסנטס מסנום ל סוו יסורין קל לסכס. ותימס דטינום מסנות 
כ סיס (וסג 036 כזמן סיול נוסג וכפי ערי סומס". וימי ס6מוכפין 
ל סיס סיוכל נוסג כדלמכינן כמסכת גיטין (פ"ד דף .) וסיקך סיס 


מדכר כ' יומגן מדכר קנ סיס (וסג 
בימיו. וי"מ סל כן וס לסו לעגין 
טומקס סמסרין 63"י ו כנככ: 
והאמר וני יוחנן דין גרמא 
דעשיראה ביר. פי' כם"י לנפדס סקול 
כל' יוסנן מסתמb‏ כ סיו 696 יסורין 
טל 6סכס. ופיתס לס מסיק לסיכ 
ל סוו ליס כניס כל כ סוו יסורין 
קל סנס וסכי כמס 5דיקיס על סיו 
לסס כניס (ס). ולי מסוס כנות כ' יופגן 
נמי סוו ליס כנות 3פ' בר דקדוטין 
(דף ע6:) ורס נפרם דסכי פריך 
וספמר כ' יופגן דין גרמb‏ וכו' 6296 
מלסוס לגיל ננסס 6פריס בכך ט"מ 
לסוו יסוכין סכ 6סכס. כנ יכו תנוי 
נכך קסנדיקיס ענמס פעמיס מעוניס 
כיסוכין: " ס"ג 4 כל אדם זוכה 
לשתי שלחנות, לבכ פין לגרוס = פין 
ללס זוכס לס כמס כליקיס זוכין 
לסתי קנתנות כגון ? רגי וכדסמרינן 
נפרק תכ לסוליות (לף יc:‏ 
דינא נלא דינא. סלכס 5דיקיס יש 
טנוקין כגופס וכממונס 656 סס סיו 
יודעיס קנ סיס גותן סכיסb‏ נפריסיס 
וסיו רוליס לרמוז כו קנ יעטס עול: 
שלא יהא דבר חוצץ בינו לבין 
הקיר. בכ מלס5 דקכיעס כגון 6לון 
ותיכס פין זס ספסק. 36ל מטס (כלס 
pפֿין‏ זס קנוע: NN‏ אימא סמוך 
למטתי, קנ סיס עועס מנקכס על 
סימפננ. ורס"י פירט מפינו (נמוד 
ספסור (למוד קודס תפנה. ונb‏ ידעתי 
מנ (יס. - רסיס דסרי (נמוד 
קודס דפקמן פרק פני (דף ד נ) 
סמרינן דרב מקדיס ומטי ידיס ומכרך 
ומפני פרקיס וקרי ק"ש כי עטק ומן 
קש" ופו": כ" הנותן מטתו? בין 
צפון לדרום וכו'. ונק כין מזרפ נמער3 
ודוק כסיפן עס לספו מפני ססטכינס 
מפויס כין מזכם למעכ וסיס סדכר 


גנסי (שכנ ‏ 355 סמו מפיי 
סתסמיק וכן מסמע ומוכסי קכסי: 
סמתפלל 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


פרן יפרנ טכריכין סילום מון 


וקובר את בניו מוחלין לו על כל עונותיו אמר 
ליה רבי יוחנן בשלמא תורה וגמילות חסדים 
דכתיב * בחסד ואמת יכופר עון חסד זו גמילות 
חסדים שנאמר = רודף צדקה וחסד ימצא חיים 
צדקה וכבוד אמת זו תורה * שנאמר ‏ אמת 
קנה ואל תמכור אלא קובר את בניו מנין תנא 
ליה ההוא סבא משום ר' שמעון בן יוחאי 
אתיא עון עון כתיב הכא בחסד ואמת יכופר 
עון וכתיב התם = ומשלם עון אבות אל חיק 
בניהם. א"ר יוחנן נגעים ובנים אינן יסורין של 
אהבה ונגעים לא והתניא כל מי שיש בו אחד 
מארבעה מראות נגעים הללו אינן אלא מזבח 
כפרה מזבח כפרה הוו יסורין של אהבה לא 
הוו ואב"א = הא לן והא להו ואי בעית אימא 
הא בצנעא הא בפרהסיא ובנים לא היכי דמי 
אילימא דהוו להו ומתו והא > א"ר יוחנן דין 
גרמא דעשיראה ביר אלא הא דלא הוו ליה 
כלל והא דהוו ליה ומתו, רבי חייא בר אבא 
חלש על לגביה ר' יוחנן א"ל חביבין עליך 
יסורין א"ל לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך 
יהב ליה ידיה ואוקמיה. ר' יוחנן חלש על 
לנביה ר' חנינא א"ל חביבין עליך יפורין א"ל 
לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך יהב ליה ידיה 
(9) ואוקמיה אמאי לוקים ר' יוחנן לנפשיה אמרי 
"אין חבוש מתיר עצמו מבית האפוהוס: רבי 
אליעזר" חלש על לגביה רבי יוחנן חזא דהוה 
קא גני בבית אפל גלייה לדרעיה ונפל נהורא 
חזייה דהוה קא בכי ר' אליעזר* א"ל אמאי קא 
בכית אי משום תורה דלא אפשת * שנינו אחד 
המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו 
לשמים ואי משום מזוני לא כל אדם זוכה 
לשתי שלחנות "ואי משום בני דין גרמא 
דעשיראה ביר א"ל להאי שופרא דבלי בעפרא 
קא בכינא א"ל על דא ודאי קא בכית ובכו 
תרוייהו אדהכי והכי א"ל חביבין עליך יפורין 
א"ל לא הן ולא שכרן א"ל הב לי ידך יהב ליה 
ידיה ואוקמיה. רב הונא תקיפו ליה ארבע מאה 


דני דחמרא על לגביה רב יהודה אחוה דרב סלא חסידא ורבנן ואמרי לה רב 
אדא בר אהבה ורבנן ואמרו ליה לעיין מר במיליה אמר להו ומי חשידנא 


בעינייכו אמרו ליה מי חשיד 


קב"ה דעביד דינא בלא דינא אמר להו אי איכא 


מאן דשמיע עלי מלתא לימא אמרו ליה הכי שמיע לן דלא יהיב מר שבישא 
לאריסיה אמר להו מי קא שביק לי מידי מיניה הא קא גניב ליה כוליה אמרו 


ליה היינו דאמרי אינשי בתר 


גנבא גנוב וטעמא טעים אמר להו קבילנא עלי 


דיהיבנא ליה איכא דאמרי הדר חלא והוה חמרא ואיכא דאמרי אייקר חלא 


ואיזדבן בדמי דחמרא: תניא 


אבא בנימין אומר על שני דברים הייתי מצטער 


)סנס (כ), כל ססין טעונין טילוס 
וסן עזכח כפלס סוו יסוכין קנ ס3ס: 
בצנעא. מסת כגליו: דין גרמא 
דעשיראה ביר. זס ענס על כן עטירי 
שמת (ו: ביר, ‏ כמו 8ר, \5ר ענס 
ל" פסות מכסעוכס ממנו (ג) כקוללו 
לעגמת נפם. וגכר רנ כר"י כל 
כפו כו יסורין טסיגן קל סכס: דהוו 
להו בנים ומתו. סוו כסו יסוכין טל 
לסכס, שס6כלוס מכפרס על עונומיו: 
נלייה, | כ' יופנן | כדרעיס: ונפל 
נהורא, קסיס כקכו מנסיק, סיפה 
סיס מסד כדסמרינן כנ"מ כססוכר 
פֿת ספועניס (דף פל.) : אי משום תורה. 
סנ (מדת סככס כללונך: אחד 
המרבה ואחד הממעיט. (עגין קרננות 
סנויס בסלסי מנסום (דף ק<), נסמר 
כעולם כסמס ריס ניסום ‏ וכמנסס ריק 
ניסום * ללמלך שפחל סמככס וכו': אי 
משום מזוני. ססינך עסיר: על דא 
ודאי קא בכית. על זס ולפי יט לך 
לכות : דני. תכיות: תקיפו. התמיכו: 
ליעיין מר במיליה. יפספט כמעסיו: 
אי איכא דשמיע עלי מילתא לימא. 
לס יע כס סטמע ענמי דנר ספני 
5ריך כמזור כּי יודיעני: שבישא. סנקו 
בזמולות סגפן ססותכין מסן כסעת 
סזמיר, ותגן (ננ"פ דף קג) כסס 
ספונקין כיין כך מולקין כזמוכות 
וכקניס. | שריגיס | מפרגמינן = סנסין 
(נרפטית מ): מו שביק לי מידי מיניה. 
וכי לינו סקול כעיניכס קסו גו לי 
סנס יופל מפלקו: בתר גנבא גנוב 
כוי. סגונכ מן סגננ קף סו עועס 
טעס גנכס: סמוך למטתי. כל ימי 
ססרתי סכ לעסות מנפכס וסנ 
נעסוק כתורס כטעמדסי ממטתי עד 
סקר ק"ש ולתסנכ: צפון לדרום. 
רקס ומרגלותיס זס כפון וזס כדרוס. 
ונלס כעיני קסטכינס כמולת קו 
כמעככ? לפיכך נכון 9ססכ דרך תסמיט 
לרוסות 6סלות: וצפונך. לעון <פון, 
וסיפיס דקר יקנעו נניס: תמלא 
בטנם. קמנ ימי סליונס: טורף 
נפשו באפו. כך )ומר 6סר גרמת לך 
לטרוף 6 נפקך 3פניך, ומס סיל 
סנפק זו תפכס כמו קנלמר וטפוך 6 
נפסי כפני ס' (פ" 6): הלמענך 
תעוב ארץ. וכי סנכול סייק 
סכקכינך סי5ת (ד) תספנק ססכינס 
ועזו פת תנירך הממפננ 0 
וס 


כל ימי על תפלתי שתהא לפני מטתי *ועל מטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום על תפלתי שתהא לפני מטתי 
מאי לפני מטתי אילימא לפני מטתי ממש והאמר רב יהודה אמר רב ואיתימא ריב"ל9 <מנין למתפלל שלא יהא 
דבר חוצץ בינו לבין הקיר שנאמר * ויסב חזקיהו פניו אל הקיר ויתפלל לא תימא לפני מטתי אלא אימא יסמוך 


למטתי ועל מטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום דא"ר9 חמא ברבי חנינא אמר רבי יצחק כל הנותן מטתו בין * 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [ע"ו ד כ פורס דכמיכ 
לו'ך עיי"ש | הגירסא, 
3) [נקמן מד. וש"], 
6 5 זף קט 
ל) [נלריס ז: סנסדרין 
5, ס) לקמן יז. מנפות 
קי. [קכת כו. יומס מכ. 
סכועות טו.], ו) [ועיין 
פוק' נלס מ. דס ולֿמלן, 
!) נגעים פרק א מ"א, 
ס) כלים פרק א מ"ז, 
ט) ויקרא א ט, *) שם ב 
ה סע ביב יכה. 
ולקמן סא:, כ) ערכין 
כט., מ) [כ"ס כמס' 
דרך פכן חס פ"לן, 
) [כנכק מכיע פה ק], 
ק) מגילה יד סוף ע"ב. 
הגהות הב"ח 
(6) גמ' וסוקמיס 
ואמאי לא לוקיס ב 
לנפסיס: (3) רש"י ד"ה 
ה (ן וכו'. סנס בבבל 
שאינן טעונין קילות הוו 
מזכק כפכס ויסורין של 
6 (0 דיה ין 
גרמ וכו'. מכסעורס 
ממנו | שאינו מטמא 
במגע והיה נושאו 
קשור כקודרו (ענמת: 
(ל) ד"ה סנמענך וכו'. 
טילקת מב"ה והנחת 
חבירך פסתנק סעלינס: 
(ס) תוס' ד"ה וסלמל 
וכו'. קל סיו כסס כניס 
וכן יהושע לא מצינו 
שהיה לו בנים?) ופי 
מסוס כנות: 


----< 7 
גליון הש"ם 
תוס' ד"ה לא כו'. אין 
אדם זוכה כו', עי' סנכת 


דף נס ע"נ תוס' ד"ס 
פרנעס: 


תורה אור השלם 
א) בְּחָסָד וְאֲמָת יְכָפֵּר 
עון וּבְיִרְאַת ײַ סור 

מָרֶע: |משלי ₪, ו 

ב רֹדֵף צְרָכָה וָחָסָד 
מְצָא הַדם צְרְקָה 
ְכְבוד: |משלי כא, כא] 
סאָמֶת. קְנָה | ואל 
תמפר חָכְמָה וּמוּחָר 
יבִינה: |משלי כג, כגן 
ד) עֹשָׂה חָסָד לַאַלְפִים 
ּמִשָלֶם עון אֲבוֹת אֶל 
חיק כְנֵיהֶם אַחֲרֵיהֶם 
הָאֵל הַנְדוֹל הַנְבֹר יי 
צְבָאוֹת שמו: 
[ירמיה לב, יח] 

ה) יסב חְַקיָהוּ פָנִיו 
אֶל הַקיר וִַתְפַּלֵל אֶל 
י: [ישעיה לח, ב] 

0 ממְתִים גד( מ 
מִמְתִים. מַחֶלֶר חָלְקֶם 
בָתַיים וּצְפונףּ תְּמַלָא 
בְמְנֶם יִשְבְּעוּ בָנִים 
הניהו תרֶם 
לְעוֹלְלֵיהֶם: |חהלם יו, ידן 
) ַימְלְאוּ ימִיהָ לָלָרֶת 
וְהָנֵה תוֹמָם בְּבְמֲנָהּ: 
|בראשית כה, כד| 


צפון לדרום הויין ליה בנים זכרים שנאמר ! וצפונך תמלא במנם ישבעו בנים רב נחמן בר יצחק אמר אף אין ₪פף נש בְָּפ 


אשתו מפלת נפלים כתיב הכא וצפונך תמלא בטנם וכתיב התם ! וימלאו 


תניא אבא בנימין אומר "שנים שנכנסו להתפלל וקדם אחד מהם להתפלל ולא המתין את חברו ויצא טורפין 
לו תפלתו בפניו שנאמר טורף נפשו באפו הלמענך תעוב ארץ ולא עוד אלא שנורם לשכינה שתסתלק 


מישראל שנאמר = ויעתק צור ממקומו ואין צור אלא הקב"ה שנאמר © צור ילדך תשי ואם המתין לו מה שכרו \ 


דה"ה בנותני צדקה ובכל מעשים טובים רק שאדם יעסוק ללמוד ולעשות ככל אשר יוכל לעשות אין למעלה הימנו לפני קונו. [אור זרוע הלכות קריאת שמע סימן ו] 


לר' פדת בריה אהבה רבה, וי"ל דעדיין לא נולד או שמא נפטר בחייו. [תוספות הרא"ש] 


אמר 


ימיה ללדת והנה תומים בבמנה: סע הב א 


וְיָעֲתַּק צור ממְקֹמוֹ: 
|איוב יח, ד| 
צר לד | תָשי 
ַּשְׁכַח אֶל מְהלַלָ 
[רברים לב, יח] 


ואי משום בני. תימה והא הוי ליה ר' פדת כדאמר (יא:) אורי ליה ר' אליעזר 


דין גרמא דעשיראה ביר. יש מקשין והיאך היה אוחז בידו עצם מן המת שהרי הוא מטמא. ויש אומרים ששן היה שנתלשה ממנו מחיים. [הריטב"א] 


כל הנותן מטתו בין צפון לדרום הויין ליה בנים זכרים. מפני שהמנורה היתה בדרום ושולחן בצפון והשולחן כנגד העושר והמנורה כנגד התורה כדכתיב כי נר מצוה ותורה אור, וכדאמרינן (בבא בתרא כה:) הרוצה להתחכם ידרים 
והרוצה להתעשר יצפין, וסימנך שולחן בצפון מנורה בדרום, ועדיין הדבר סתום דמה טעם הוא לומר שבעבור זה יזכה לבנים זכרים. [רבינו יונה דף ג. מדה"ו] 


שיזכור השולחן שהוא כנגד העושר והמנורה שהיא כנגד התורה ויתפלל על בניו שיהיו מצליחים בתורה ושיהיה להם עושר כדי שלא יצטרכו לבריות. (רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 
לשון צפון אלא סימן לזכר בעלמא וכן הרבה פסוקים שמביא אינן אלא לסימן. [רבינו יונה דף ג. מדה"ו] 


ואומר מורי הרב נר"ו, שהחכמים נתכונו בזה לומר שקודם שישמש מטתו 


שנאמר וצפונך תמלא בטנם. אין זו ראיה דודאי אינו 
שנים שנכנסו להתפלל. הוא הדין אם נכנסו בני אדס הרבה לבית הכנסת אע"פ שלא נכנסו ביחד שאותם שנשארו אחרונים יש 


לאחד להמתין לחבירו, מיהו אם נכנס יחידי בשעה שלא יוכל לסיים עמהם תפלתו אין חבירו חייב להמתין לו, דכיון שרואה שלא יוכל לסיים עמהם ונכנס, איגלאי מילתא דאדעתא דהכי נכנס ואינו מפחד. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 


מאימתי 


דָבָריו של אבא בנימין: 
שנינו בברייתא, עְעַל מַטַתִי שָתּהָא נְתוּנָה בִּין צפון לדרום'. 


עתה עוסקת הגמרא בהמשך דרריו 


מביאה הגמרא מימרא המפרשת את שכרו של העושה כן. דְאַמַףמ" 
רִבִּי חָמָא בְּרַבִּי חַנִינָא אָמַר רַבִּי יִצָחָק, פָּל אדם הַנּוֹתֵן - המניח 
את מְטַתו בִּין צד צפון ?צד דְּרום, הויין ליה - יהיו לו בָּנִים 
זְכָרִים, שַׁנַאֲמַר (תהנס ! יל) ּצְפונְךף תּמלא בְטנֶם יִשְבָּעוּ בָנִים', 
ויש לדרוש המקרא כך, 'וצפונך', המניח מיטתו בין צפון לדרום, 
'ישבעו בנים', יהיו לו בנים זכרים?ל. 


רב נָחַמַן בַּר יִצְחַק אָמַר, אדם המניח מיטתו בין צפון לדרום 
זוכה אַף לכך שאַין אשְׁתּוֹ מפ?ת נְפָלִיםי, כָּתִיב הַפָא - נאמר 
כאן, לגבי המניח מיטתו בין צפון לדרום, צַפוּנף תּמלא בְטנֶם, 
וּכְתִיב הָתָם - ונאמר שם, לענין לידת רבקה (ככקפית כס כל), 
וימלאוּ ימיה ללָדֶת וְהַנָה תומים בְּבְמֶנְה', ומאחר ומצינו 
בשניהם לשון 'מילוי' יש ללמוד המקראות זה מזה, שכשם שרבקה 
מלאו ימי הריונה ולא הפילה ולדותיה, כן המניח מיטתו בין צפון 
לדרום זוכה לכך שימלאו ימי הריונה של אשתו ולא תפיל את 
עוברה'". 


מח. כתב הבית יוסף (לו"ס סי' ג), שיתכן שאין לגרוס כאן 'דאמר', אלא 'אמר', שכן 
לפי הגירסא 'דאמר' משמע שבא ליתן טעם מדוע היה אבא בנימין נזהר ליתן מיטתו 
בין צפון לדרום, לפי שהעושה כן זוכה שיהיו לו בנים זכרים, ואין זה נכון, אלא טעם 
הדבר שהיה עושה כן לפי שאסור לאדם ליתן מיטתו בין מזרח למערב. וכתב, שאף 
לפי הגירסא שלפנינו יש לומר שאין כוונת הגמרא שהדבר מותר מעיקר הדין, אלא 
רק לפרש את השכר למי שנזהר בזה. וראה בהערה לעיל שדעת הט"ז היא שאין זה 
איסור מעיקר הדין אלא חומרא, ולדבריו יתכן ליישב הגירסא כפשוטה. 

מט. כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס כנ), שאין זה אלא סימן בעלמא, שהרי ודאי אין 
הכתוב עוסק באדם המניח מיטתו לצד צפון. 

עוד כתבו, שיש המבארים את טעם הדבר שהמניח מיטתו בין צפון לדרום זוכה לבנים 
זכרים, לפי שהמנורה שבבית המקדש היתה מונחת בצד דרום והשולחן בצפון, והמנורה 
היא כנגד התורה, ואילו השולחן כנגד העושר, וכמאמר חכמים (נ"כ כס:) 'הרוצה 
להחכים ידרים והרוצה להעשיר יצפין, וסימנך שולחן בצפון ומנורה בדרום'. אמנם 
כתבו, שעדיין אין מבואר בזה הטעם שזוכה לבנים זכרים בדוקא. ועל כן פירשו בשם 
רבינו יונה, שהכוונה בזה היא שקודם שישמש אדם מיטתו יזכור את השולחן שהוא 
כנגד העושר, ואת המנורה שהיא כנגד התורה, ויתפלל על בניו שיהיו מצליחים בתורה, 
ושיהיה להם עושר כדי שלא יצטרכו לבריות, והתפילה שמתפלל האדם על בניו קודם 
ההריון מועילה יותר מן התפילה שמתפלל אחר כך [שכן בשעת ההריון נגזר מה יארע 
עמו כל ימי חייו, וכמו שאמרו חכמים במסכת נדה (טז:)], ומתוך כך גם יקדש עצמו 
בשעת תשמיש, כדי שיהיו בניו ראויים. 

נ. נקט צפלים' לשון רבים, לומר לך שאף אם תתעבר אשתו בתאומים, שקשה הריונם 
יותר, מכל מקום לא תפיל, ועל כך מביאה הגמרא להלן ראיה מרבקה שילדה תאומים. 
שפתי חכמים (ל"ס פיץ). 

נא. ולפי זה מתפרש הכתוב 'תמלא בטנם' לענין מילוי ימי ההריון בבטן האשה. רשיי 
(ל"ס סמלס). 

נב. כתב המאירי (ד"ס מללכ), 'מדרכי המוסר ומטכסיסן של אוחזים מעשה תלמידי 
חכמים בידיהם, שאם נשארו בערבית שנים בבית הכנסת, והתפלל האחד קודם חברו, 
שימתין לחברו עד שיתפלל ולא יניחהו יחידי, ואם לא עשה כן אין רוח חכמים נוחה 
הימנו, ותפלתו אינה ראויה להתקבל, מפני שיצא שכר תפלתו בהפסד רוע מוסרוי. 
ומבואר מדבריו, שאין זה חיוב מעיקר הדין. אמנם בשולחן ערוך (פו"ס סי 5 סט"ו) פסק 
'אם נשאר אדם יחידי מתפלל בבית הכנסת וכו', חייב חבירו להמתין לו עד שיסיים 
תפלתוי. 

נג. כתב הרי"ף, שדין זה נוהג רק בתפילת ערבית, שאם יניח את חבירו בלילה לבדו 
ויצא יש לחוש לסכנה. ונראה מדבריו, שפירש שהחשש הוא מפני המזיקים, המצויים 
יותר בלילות. וכעין זה כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ס) בשם רבינו חננאל, שדין זה 
היה נוהג רק בימיהם, שהיו בתי הכנסת מחוץ לעיר, ומתוך כך יש לחוש שאם יניח 
את חבירו לבדו יסתכן מן המזיקים המצויים שם יותר מבעיר. 


פרק ראשון 


ברכות 


הגמרא מביאה מימרא נוספת של התנא אבא בנימין בענייני תפילה: 
תִּנִיא בברייתא, אַכָּא בְּנִימִין אוֹמַר, שָנִים שַׁנּכְנְוּ לבית הכנסת 
לְהַתְפַּלַל, וְקָדם אֶחָד מהֶם וגמר לְהַתִפַּלּל, ןלא הַמְתִּין אֶת חֲבֵרוֹ 
עד שיגמור אף הוא את תפילתו, וְיצַא מבית הכנסת, והשאיר את 
חבירו המתפלל לבדו, טורפין [-מערבבים] ל1 את תִּפַלתו בּפנֵיויי, 
כלומר, שאין התפילה מקובלת לפני הקדוש ברוך הואײ. 


ה: [ה] 


ומנין יש ללמוד זאת, שָנָּאָמַר (פיונ = ד) ‏ טוךף נַפְשו בְּאָפו 


חבירו לבדו בבית הכנסת, וכך קורא עליו הכתוב, אתה הוא שגרמת 
לעצמך לטרוף את נפשך [-תפילתך:ד] בפניךי", וכי סבור היית שבשביל 
שיצאת מבית הכנסת והנחת את חבירך לבדו תסתלק השכינה משם 
ותעזוב את חבירך המתפללײ. ולא עוד, אֶלָא שאדם זה גוֹרֶם 
לַשְכִינָה שָתִּסְתָּלַק מִיִשְׂרָאֵל, שַׁנָאֲמַר בהמשך הפסוק "ְיְעְתּק צוּר 
ממקומו', וְאִין 'צור' אֶלָא הקדוש בָּרוּךְּ הוא, שַׁנַאֲמַר (לנרס 5 ית) 
'צור ילד תָּשִי', דהיינו, שמעשה זה גורם שהקדוש ברוך הוא מעתיק 
[-מעביר] את מקומו מן הארץ, ואינו משרה עוד את שכינתו על 
ישראלי. 


וְאָם אותו אדם שסיים תפילתו תחילה הַמִתִּין לו לחבירו עד 
שיסיים אף הוא את תפילתו, ולא עזב את בית הכנסת, מה שִכָרו, 


אמנם בתוספות ((סנן ו. ל"ס סמתפלנ) כתבו בשם רבינו תם [על פי המתבאר מדברי 
תוספות הרא"ש (ל"ס עוכפין)], שדין זה היה נוהג בבתי כנסיות שלהם גם בשעות היום, 
ורק בבתי כנסיות שלנו שהם בתוך העיר אין צריך להקפיד על כך ביום, אמנם בשעות 
הלילה יש להמתין גם בבתי כנסיות שלנו. והביאו עוד, שר"י היה נוהג לְאַחֶר תפילתו 
אף ביום, ולהאריך בה עד שיצאו כולם, ואם בתוך כך היה בא אדם נוסף לבית הכנסת, 
היה מעיין בספר עד שיגמור תפילתו. וסיימו התוספות 'ונאה להחמיר אף לנו'. ומבואר 
מדבריהם, שטעם ההמתנה אינו רק משום חשש מזיקים [שהרי אין המזיקים מצויים 
ביום, אפילו בשדה, וכן אינם מצויים בעיר, אפילו בלילה], אלא הטעם הוא משום 
שאדם חושש להשאר לבדו בבית הכנסת, ואינו יכול לכוין בתפילתו כראוי, ולפיכך יש 
להמתין לו בכל מקום כפי ענינו, שכן בזמנם היה אדם חושש להשאר לבדו אפילו 
ביום, לפי שהיה בית הכנסת בשדה, ואילו בזמנינו אינו חושש אלא בלילה. וכן כתבו 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס סס). 

עוד כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פײס), שדין זה נוהג אף באופן שנכנסו אנשים רבים 
לבית הכנסת, וכל אחד נכנס בזמן אחר, מכל מקום אותם השנים שנשארו אחרונים 
חייבים להמתין זה לזה. אמנם אם נכנס אדם יחידי בשעה שאינו יכול לסיים את 
תפילתו עם הציבור אין חבירו חייב להמתין לו, שמאחר והוא רואה שאינו יכול לסיים 
עם כולם ואף על פי כן נכנס להתפלל גילה בזה דעתו שאינו חושש להשאר יחידי. 
עוד כתבו, שאין חיוב להמתין אלא כל זמן שחבירו מתפלל, אבל אם הוא מאריך 
בבקשות ובדברים אחרים אין צריך להמתין לו. 

עוד כתבו, שטעם הדבר ש'טורפין לו תפילתו' הוא ב'מידה כנגד מידה', שכן הוא גרם 
לחבירו שתטרף תפילתו, שמאחר והוא חושש להשאר לבדו בבית הכנסת אינו יכול 
לכוין כראוי, ולפיכך טורפים אף לו את תפילתו. 

נד. 'נפש', היינו תפילה, כמו שנאמר (שמופ 6' 5 עו) 'ואשפוך את עפשי' לפני ה". 
רש"י (ל"ס טולף). 

נה. שכן אם זוכה אדם נוטלים מלאכי רחמים את תפילתו ומביאים אותה לפני הקדוש 
ברוך הוא, אך אם אינו זוכה לכך יש כנגדם מלאכים אכזרים ומקטרגים הטורפים את 
תפילתו ומונעים אותה מלבוא לפני הקדוש ברוך הוא. וזו היא כוונת הכתוב 'טורף 
נפשו באפו', עפש' היינו תפילה, ו'אף' הוא שמו של מלאך אכזרי, כמבואר במסכת 
נדרים (ל.), והוא הטורף את תפילתו של האדם. מהרש"א (ס"5 ד"ס טוכפין). 

נו. כן פירש רש"י (ד"ס סנפענן), שהפסוק נדרש בלשון תמיהה, וכי בשבילך תעזוב 
השכינה את חבירך. אמנם בערוך (עלן עלף - סקנ) פירש באופן אחר, על פי דברי הגמרא 
להלן (ו.), ש'שנים שיושבים ועוסקים בתורה שכינה עמהם', ומאחר והוא עזב את חבירו 
והשאירו לבדו נמצא שגרם לשכינה שתסתלק. ודרשת הכתוב כך היא, 'הלמענך תעזב 
ארץ', אתה גרמת שתסתלק השכינה מן הארץ, בכך שהשארת את חבירך לבדו. 

נז. 'מקומו" של הקדוש ברוך הוא היינו בעם ישראל, כמו שדרשו חכמים במסכת 
תענית (טז.), על הפסוק (שעיס סג ע) 'בכל צרתם לו צר', שהשכינה עם ישראל בכל 
מקום שהם. מהרש"א (מ" ד"ס טוכפין). 


מאימתי פרק 


אֶמַר רבְפִּי יפי כְּרבִּי חֲנִינָא, הרי הוא זוֹכָה לְבְּרְכות הַלָלוּ 
המפורשות בספר ישעיה (מת ימ-יט), שַָנָּאָמַר לוא הַקְשַבְתּ לְמְצוְתִי, 
וַיְהֵי כַנָּהֶר שְׁלוֹמָך וְצַדְקְתְדּ כְּנָלִי הַיִם, וַיְהי כחול זרְעְף וְצְאְֶצְאִי 
מעִיףִ וגו' כְּמַעֹתָיו, לא יכָּרֶת ולא ישמָד שמו מִלְפַנָיי. ויש לדרוש 
המקרא כך, 'הקשבת' הוא לשון המתנה, 'למצוותי' היינו בשביל 
שציויתי לגמול חסדי, דהיינו שאדם הגומל עם חבירו חסד בכך שהוא 
ממתין לו זוכה לכל הברכות האמורות שם'. 


\. [א] 


אי 


הגמרא מביאה מימרא שאמר התנא אבא בנימין בענין המזיקיםי: 
תִּנְיא בברייתא, אַבָּא כִּנְיָמִין אוֹמר, אלְמָלִי [-אילון נִתְּנְה רְשוּת 
לעין לְרְאות את השדים העומדים לפניה, אין כָּל בְּרִיה יכולֶה 
לעמוֹךד מִפָּנִי הפחד שבראיית הִפַזִּיקִין". 


הגמרא מביאה מימרות של אמוראים בענין המזיקים: 
אָמַר אַבָּיו, אִינְהוּ - הם, המזיקים, נְפִישִי מִינָן - רבים יותר מאיתנו, 
וקייומי עַלן כִּי פַסְלָא לְאוּנְיא - וסובבים הם אותנו כמו שורת חרישה 
המקיפה את הערוגהי. 


אָמר רב הוּנָא, כָּל חַד וחד מִינֵן - כל אחד ואחד מאיתנו, 
אלְפָא מִשְׂמָאלִיהּ וְרִבְּבְתָא מִיָמִינִיהּ - יש אלף מזיקים מצד שמאלו, 


אָמַר רְבָא, האי דוחקא דְּהָוִי בְּכַקֶּה - הדוחק שיש בשעת 
הדרשה בשבת, שפעמים יושבים השומעים מרווחים ואף על פי כן 
נדמה להם הדבר כאילו יושבים דחוקים, מִנַּיוהוּ הָוִי - מן המזיקים 


א. ביאור פשוטו של מקרא כך הוא, אילו היית שומע למצוותי, היה נמשך שלומך 
כמי הנהר, והייתי עושה עמך צדקות גדולות ומרובות כגלי הים, והיה זרעך רבה כחול, 
וכמו דגי הים [ו'מעותיו' הוא מלשון 'מעיים', והכוונה בזה בדרך השאלה על הדגים, 
כאילו נולדו במעי הים]. אמנם אף על פי שלא הקשבת, מכל מקום לא יכרת ולא 
ישמד זרעך. על פי מצודת דוד (שעיס מס יפ-יע). 

ב. כן פירש רש"י (ד"ס (מפוות). וכעין זה פירשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס לו) בשם 
רבם, שכוונת הכתוב כך היא, אם היית מקיים שתי מצוות ['מצוותי'], האחת, שהיית 
מתפלל כראוי, והשנית, שהיית ממתין לחבירך עד שיסיים תפילתו, היית זוכה לכל זה. 
כתב באמרי נועם (ל"ס ופס), שאי אפשר לפרש המקרא כפשוטו, ש'לוא הקשבת למצוותי' 
היינו שהמתנת בקיום המצוות, שהרי כלל הוא בידינו 'מצוה הבאה לידך אל תחמיצנה', 
ולפיכך דרשה הגמרא מקרא זה לענין מצוה הנעשית על ידי המתנה, והיינו שממתין 
לחבירו עד שיגמור את תפילתו. 

ג. נתבאר קטע זה לפי פירוש רש"י. ובמהרש"א (פ"5 ד"ס ₪) ביאר באופן אחר, 'לוא 
הקשבת' היינו שהיית ממתין להקשיב לתפילת חבירך, ולענות אמן על כל ברכה שהוא 
מברך, 'למצוותי', והיית יושב עמו בצוותא בבית הכנסת, אזי היית זוכה לשכר המובטח 
בהמשך הפסוק "ויהי כנהר שלומך' וגו'. 

ד. בצל"ח (ד"ס תני) תמה, מדוע הובאה מימרא זו של אבא בנימין כאן, הרי לעיל 
(ס:) הובאו מימרות שלו בענייני תפילה, וכן להלן בסמוך מביאה הגמרא מימרא נוספת 
שאמר בענייני תפילה, ומדוע הפסיקה ביניהם במימרא זו העוסקת במזיקים. וביאר, 
שמאחר ונזכר במימרא הקודמת שאסור לאדם לעזוב את חבירו בבית הכנסת לבדו, 
והיינו משום שהיו בתי כנסיות שלהם בשדות ומצויים שם מזיקים [ראה הערה לעיל 
שם בענין זה], לפיכך מביאה הגמרא עתה מימרא זו, ללמדנו שהמזיקים מצויים מאד, 
וצריך אדם שימור מהם, ובפרט בשדות. 

ה. כן מתבאר מדברי רש"י בפירוש התורה (נמלנר כנ כג), לגבי אתונו של בלעם, שכתב 
'ותרא האתון, והוא לא ראה, שנתן הקדוש ברוך הוא רשות לבהמה לראות יותר מן 
האדם, שמתוך שיש בו דעת תטרף דעתו כשיראה מזיקין'. אמנם בפני יהושע (ל"ס 
מני) כתב, שכוונת דברי הגמרא 'אין כל בריה יכולה לעמוד מפני המזיקין' היינו שאם 
היה אדם יכול לראות את המזיקים היו מתגרים בו ביותר. 

עוד כתב בביאור כוונת מימרא זו, שאף שלכאורה היה יותר טוב אילו היו רואים בני 
האדם את המזיקים שסביבם, שכן באופן כזה היו הצדיקים רואים במפלת שונאיהם, 
כמאמר הכתוב (פסניס ₪ ו) 'יפול מצדך אלף ורבבה מימינך אליך לא יגש', וכן היה 
בזה תועלת גדולה להטיל אימה ופחד על הרשעים, עם כל זה לא ניתנה רשות לעין 
לראותם, לפי שלא היתה כל בריה יכולה לעמוד בפניהם. 

בהגהות ר"ש קאצענלבוגן (ד"ס פמכ), ביאר מימרא זו שלא כדברי רש"י [שפירש 
שהכוונה היא אילו ניתנה רשות לעין אדם לראות את המזיקים], אלא ביאר שהכוונה 
היא שאילו ניתנה רשות לעין המזיק לראות את האדם לא היו הבריות יכולות לעמוד 
מפני המזיקים. והוכיח כן מדברי המדרש (לנליס ככס כלס פלשס ד) 'אמר רבי אבא בר 
זעירא, אין בית רובע בחללו של עולם שאין בו כמה אלפים מזיקין, וכל אחד פורמא 
[-כיסוי] נתונה בפניו, שלא יביט באדם ויזיק, ובשעה שעונותיו של אדם גורמין, מעביר 
פורמא מפניו והוא מסתכל בו ומזיקו'. וזו היא כוונת המימרא, שאילו לא היה כיסוי 
על פני המזיקים לא היו הבריות עומדות בפניהם. 


ראשון 


ברכות 


הוא, המתערבים בין השומעים ודוחקים אותם". הָנִי בְּרְפֵּי דְּשַלְהָי - 
אלו הברכיים העייפות של תלמידי החכמים?, מִנַּיִיהוּ - מן המזיקים 
הוא, שכן הם סומכים עצמם על ברכי האנשים'. הָנִי מאני דְרְבָּנָן 
דְּבָלו - אלו בגדי התלמידים המתבלים מהר, אף על פי שאינם עושים 
מלאכה, מַחוּפִיא דִידְהוּ - דבר זה נגרם מן המזיקים היושבים אצל 
התלמידים ומתחככים בבגדיהם. הָנִי פַּרְעִי דִמִנְקפָּן - אלו הרגלים 
הנתקלות במכשול ונפצעות, מִנַיִיִהוּ - מן המזיקים הוא'". 


הַאי מאן דְּבָעִי ?מידע ?הו - מי שרוצה להכיר בכך שיש מזיקים 
מסביבו, לַייתִי קיטְמָא נְהַילָא - יביא אפר מנופהי, וְנָהַדַּר אִפוּרייהּ 
- ויפזרו סביב מיטתו בלילה, וּבְצַפְרָא חַזִי כִּי פַּרְעִי דְּתֶרְנְגולָא - 
ובבוקר הוא יראה בתוך האפר כעין צורה של רגלי תרנגול, לפי שרגלי 
השדים דומים לרגלי התרנגולים'. 


הַאי מאן דְּבָעֵי לְמחזִינְהוּ - מי שרוצה לראותם ממש בעיניו, 
ליֹתי שָלְיִיתַא דְּשׁוּנרְתָּא - יביא שליית ולד של חתול נקבה, 
אוּכַּמתָּא כַּת אוּכַמָתַּא - שחורה בת שחורה, כלומר, שחתול נקבה 
זו צבעה שחור, ואף אמה היה צבעה שחור, בוּכְרְתָא כַּת בוכְרְתָא 
- והיא בכורה לאמה ואף אמה בכורה היתה, וְלַקָלְיִה בְּנוּרָא - וישרוף 
לאותה שליא באש, וְלְשָחְקִיהּ - ולאחר מכן יכתוש אותה לאפר דק, 
וְלִימָלִי עִינָיה מִנֵיהּ - ויתן מעט מן אפר זה בתוך עיניו", וְחֲזִי ?הו 
- ועל ידי כן יוכל לראות את המזיקים. וְלְשְדְּייה בְּגוּבְתָּא דְּפַרְזְלָא 
- וישים את הנותר מן האפר בתוך קנה חלול של ברזל, וְלַחִתְּמִיהּ 
בְּגוּשְפַּנְקא דְפַרְזְלָא - ויסגור את הקנה בחותם של ברזל, דִּילְמָא 
נֶנְבִי מִנֵיהּ - שאם לא כן יש לחוש שמא יגנבו המזיקים את האפר 


ו. דרכם היתה לחפור חפירה מסביב לתל שבו עומדת הערוגה, כדי לאסוף שם מים 
לצורך השקיית הערוגה. רש"י (ד"ס כי). 

ז. בעין יעקב נוסף כאן 'שנאמר (פסניס ₪ ז) יפול מצדך אלף ורבבה מימינך' ['יפול' 
הוא מלשון 'חניה', כמו 'על פני כל אחיו נפל' (נלפשית כס ים). רש"י בפירושו לתהלים 
(סס)]. ובפירוש הכותב לעין יעקב (ד"ס מכפן) תמה, שלפי גירסא זו משמע שמקרא זה 
עוסק במזיקים, ואילו במדרש רבה (נש6 פלפס ינ) אמר רב יצחק שהפסוק עוסק במלאכים 
השומרים על האדם מן המזיקים. ובעיון יעקב (ל"ס 6ינסו) כתב, שאכן נחלקו האמוראים 
בענין זה, שהרי אביי אמר 'אינהו נפישי מינן', ומשמע מדבריו שאמנם הם מרובים 
מאיתנו, אך לא באופן כזה שלכל אחד יש אלף מזיקים משמאלו ורבבה מימינו, ואם 
כן, בהכרח הוא מפרש את המקרא "ײפול מצדך אלף ורבבה מימינך' על מלאכים 
השומרים את האדם, ואילו רב הונא מפרש מקרא זה על המזיקים, ולפיכך אמר שהם 
מרובים כל כך עד שיש לכל אחד אלף מזיקים משמאלו ורבבה מימינו. 

בטעם הדבר שיש יותר מזיקים בצד ימין מאשר בצד שמאל, כתב בבן יהוידע (ל"ס 
6) לבאר בשני אופנים: האחד, מאחר ויודעים המזיקים שיד שמאל חלשה מן הימין, 
לפיכך קלה היא בעיניהם ואינם מתקבצים סביבה כל כך, אבל מיד ימין החזקה הם 
חוששים, ומתקבצים שם בריבוי חיל יותר. והשני, שיד שמאל שמניחים עליה תפילין 
יראים הם ממנה, ואין ניגשים אליה אלא אותם שהם עזים ביותר. ובמגיד תעלומה 
(ל"ס 6נפ) כתב, שהמזיקים שבצד ימין מתגברים על האדם בעוון ביטול מצוות עשה, 
ואילו אלו שבשמאל מתגברים כאשר עובר האדם על לא תעשה, ומאחר וביטול מצוות 
עשה מצוי יותר מעבירת לא תעשה, לפיכך הימנים רבים על השמאלים. 

ח. לכאורה יש לתמוה, מה ענין המזיקים אצל הדרשה. וכתב בענף יוסף (ד"ס ססי) 
בשם מלא העומר, שישנם אנשים ההולכים לשמוע את הדרשה אף על פי שאין בדעתם 
לקיים מה שישמעו, ולאנשים כאלו היה טוב יותר אילו היו נשארים בביתם, שהרי 
'מוטב שיהיו שוגגים ואל יהיו מזידים' (שנפ קמפ:), אלא שהמזיקים הם המפתים אנשים 
אלו לילך לדרשה, כדי שיהיו נידונים כמזידים ולא כשוגגים. וראה עוד בילקוט ביאורים. 
ט. כן מתבאר מדברי הפני יהושע (נעיל ס. ד"ס ומר כ"י), שמימרא זו נאמרה כולה לענין 
תלמידי חכמים, שהמזיקים מתקנאים בהם ביותר. 

י. הערוך (עלך סס). 

יא. כתב בעיון יעקב (ד"ס פמכ), שכוונת הגמרא להשמיענו בכל זה שאם אירע לאדם 
אחד מדברים אלו יאמר 'שיר של פגעים', דהיינו מזמור צ"א שבתהלים 'יושב בסתר 
עליון' [ויקדים את פסוק "ויהי נועם' שבסוף מזמור צ'ן, ויועיל להגן עליו מפני 
המזיקים. 

כתב בבן יהוידע (ד"ס 69%), שכל מאמרים אלו עוסקים בזמן התנאים והאמוראים, שהיו 
השדים מצויים הרבה, אבל בזמנינו שנתמעט כח הסטרא אחרא נתמעטו גם השדים. 
יב. רש"י במסכת חולין (נפ: ד"ס קיעמס). 

וג. טעם הדבר שיעשה כן בלילה דווקא, לפי שבלילה כשאדם שוכב על מיטתו מצויים 
המזיקים יותר, כי הרוחות מתדבקות באדם ביותר בלילה בשעת השינה, וכמבואר בדברי 
הגמרא בפרק הרואה (נסנן נס:), שיש חלומות הבאים לאדם בשינת הלילה על ידי שדים 
ומזיקים. מהרש"א (5"5 ד"ס וננפלס). 

יד. כל נתינת דבר בעין נקראת בשם 'מילוי', שכן בנתינת דבר מועט מתמלאת העין 
ממנו. רש"י (ד"ס ונימנ). וכתב בשפתי חכמים (נכש"י פס), שאין כוונת רש"י בתוך העין 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין רש"י גיטין סח 
ע"ב ד"ה בדקו בכרעיה 
וברש"ש שם, 5)עין 
אבות פ"ג מ"ו ושם מיירי 
בעשרה שיושבין ועוסקין 
בהורה וכה 4) [על 
סו קוכם יג. יקס 
כקנםן, ד) ענת סג. ע"ס 
קדוסין מ. ע"ם, ס) לקמן 
דף גז. פנקום (0: [מגילס 
טז: קוטס יז. פונין פע.], 
ו) סגיגס פ"ק דף ג, 
ז) סוטה יא., ק) שמות 
יג ט, ע) מנחות לז: 
עיי"ש [וע"ע תוס' שנת 
ס. ד"ס סי" ותוס' 
עירוכין (ו. לס קסר 
ומגילס כו: ד"ס פקמיסי 
ותוספות | מנמות לס: 
ד"ס 95ו], י) לקמן ל., 
כ) וע"ע תוס' עירובין 


Sto: 


הגהות הב"ח 


(9) גמ' דקנסי מיגייסו 
הוי סני: (3) שם פמר 


רכ סי אפי' ₪ סטכ 
פדס: (ג) רש"י ד"ה 
סי לוסק b‏ וכו' 
כשבאין לסמוע : 


(ד) ד"ה פסר מוכיל 
וכו'. סמי על פי מפותי: 
(ס) ד"ה כסכר כתי 
מסי כתיב בהו קסלי: 
(ו) תוס' ד"ה 5 
תפילין עכרסט. 
פרשיי ?] [נמנסות לס 
ע"כן לפי סיס: 


OVE 
גליון הש"ם‎ 


גמ' אין תפלתו של 
אדם .כה על" ע" די 
כ"כ תוס" ל" - כון: 
וגרסתס 695 עס סכנור: 
רשיי | ד"חה ומנין 
לעשרה ופ עדה 
פר'. נקפן כ פ"כ: 


הגהות וציונים 


6] שנאמר יפול 
מצדך אלף ורבבה 
מימינך (תהלים צא, ז) 
ס"א [וכ"ה הגי' בילקוט 
ובע"י] (גליון): 
3] בשל"ה (תושבע"פ 
כלל לשונות סוגיות אות 
ר) כתב שצריך לקרות רב 
ביפי (כמיש בעזרא ב, 
יא בני בבי וגו'): ג] [פי' 
ציור אחד בעולם כלומר 
דבר הניכר שאין כמותו, 
צרוך בערך אמר ג] 
(גליון): ל] צ"ל שבאין 
(באה"מ): סן צ"ל 
עשרה (מהרש"ל): 
1] יש להוסיף כדכתיב 
נצב וכו' ואין זה התחלת 
דיבור רק דיבור אחד עם 
דיבור הקודם (באה"מ): 
זן שייך לדף ה ע"ב 
(גליון): ]יש להוסיף 
יש גם לנו (מאורי אור) 
וכיכ. .בחוסי ההאלש 
"דגם בשלנו בלילה יש 
להמתין": ‏ ע] בתוס' 
הרא"ש נוסף אפי' ביום 
ופפ טוש"ע סיי צ 
סט"ו: *] שייך לעמוד ב 
(גליון): כ] נראה דהתוס' 
היה להם הגירסא דרש"י 
שברי"ף (לשון הזהב), 
ועיין מהרש"א: כ] כ"ה 
גם בעין יעקב: מ] וכ"ה 
בתוס' דפו"ר: 


ליקוטי רש"י 


כו כסלא לאוגיא. 
כתנמיס נכקעס. אוגיא. 


קלס [נדריט ו:ן. פרין קעופין סניות סעכוגס מנפון עוגיות לגפניס (מו"ק כ.) [ר"ץ שם וע"ע רשיי חולין מא. דייה לתוך עוגה 
של מיםן. [שנאמר יפול מצדך אלף]. (סון סנייס כמו (כר6שים כס) על פני כל 6סיו נפכ. מנדך. מסמסנך יתנ 56ף 
סדיס ופניך 59 יגפו (סזיק [תהלים צא, זן. [ורבבה מימינך]. סימין סוננת רכנס מזיקין [יומא נג:]. בעדת אל. ולין עדס 
פסותס מעטרס טנל' (נמדנר יד, כז) עד ממי לעדס סרעס סזלת וזה ספסוק נמר כמרגליס טסיו י"כ יפו יסוטע וכנכ 
ונק6רו עטרס. בקרב אלהים. דיינין דסתס דייגין ג'. ישפוט. סמקוס עמסס פמסכיס עמסס כדכרי סמספט וכן כתיכ 
פנסיס 322 וגו' כלומר כקרכ דיינין pפיגס‏ 636 סנעס נמי סול פופט. אזכיר את שמי. כלומר ט6פן דעם כלכך לסזכיר 
לת פמי מכו6 מס 6>יך דסיינו יפיד ע"כ פוכיר 6 סמי מטמע פנמד (לסריס עיסיו מוכיכין 6 עמי [אבות פ"ג מ"ו]. 
אבוא אליך וברכתיך. 6שרס סכינתי עליך [שמות כ, כאן. אש דת. קסיתס כפוכס מלז (פניו כט ססורס ענ גני 6ם 


מאימתי פרק ראשון ברכות 
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לוא הקשבת. כטון סמפנס סל: למצותי. כסכיל מנומי 6טר כויתי ‏ "דמ 55 ולא המתין את חכירו טורפין לו וכו. פירט רייו 


לגמול מסד: לראות. כל סטדיס סעומדיס (פגיו: כי כסלא לאוגיא. 
כסורת ספירס סמקפם ספוגיס סעוסין תסת סגפניס, כמו סטנינו 
(מ"ק דף ב) 6ין עוסין פוגיום כגפניס נסוף טס מיס נססקות סגפן. 


כסנ סו תנס על מענס סמקפת 
בינ סניכ 6 תל ספוגיס, וסגפן 
נטוע כת3, וכריט נדריס (דף ו 3) סדין 
סוניל (סוי פקס: האי דוחקא דהוי 
בכלח, פעמיס שנני | ללס יוסכיס 
לווסיס כיוס סעכפ (ג) שכפין נסמוע 
לרקס ולומס לסס כיוסניס דסוקיס: 
הני ברכי דשלהי. כרכיס עייפיס: 
מאני דרכנן דבלו. כגדי ספנמיליס 
קליס מסר, וסס לייס בנ מנכס 
סיכל כגדיסס: מחופיא דידהו. קין ₪ 
סמזיקיס ווסכין 50נס ומתתככיס 
בסס. מופי כסון מופף ומפספס 
(סנת דף כ:), פריי"ר ננע"ז: שלייתא 
דשונרתא. טליית סולל על סקול 
נקנס: בוכרתא. סנכורס 5למס: 
בת בוכרתא. וף פס סיפה כלולס: 
ולימלי עיניה מניה. יטיס ממנס מעט 
בעיניו. כל כסון נפינס. כעין קולסו 
כלסון גמר6 כסון מלוי כפי סנלנר 
מועט סול מנק: גובתא דפרזלא. 
קנס סלול טל כרזנ: ולחתמיה. (קנס: 
בגושפנקא דפרזלא. כסותס של כרול, 
דבמידי דכייר ומסיס (ית לסו רטוסס, 
כדסמרינן ככ סכער כטמיטת סונין 
(קף קס 3): במקום רנה ככסכ"ג 
ססס פומריס סכנול שיכום ותקנקות 
כנעימם קול ערכ: בעדת אל. כנית 
מועד טנו: ומנין לעשרה וכוי. * עלס 
קרוס כעסרס", טנ עד ממי נעלס 
סלעס סות (נמלנר ד) יכו כל 
ויסושע: בקרב אלהים ישפוט. וסין 
ית דין קרוס פנסיס 556 כג', כפ"'ק 
דסנסדרין (דף ג כ): ויקשב ה'. ממתין 
(סס פס: אשר אזכיר את שמי. טר 
יזכר סמי על (ד) מכופי ולכרי: אבא 
אליך. (שון יזיד סו: מכתבן 
מלייהו. כדכפיכ ולתנ ספל זכלון 
לפניו | (מיפ6 דקר): קדמה שכינה 
ואתיא. קודס טיסיו כל סעטלס: 
! נצב בעדת אל. מעיקרס מסמע: 
עד דיתבי. כלכתיג יספוט כקעת 
סמקפט: עוז לעמו. ומנין קספפינין 
עוז סס ניסכל דכפיכ וכו וגו' וירסו 
ממך: מה כתיב בהו. בסנמb‏ בפפינין 
דידן כתיכ קמע (לנגיס ו) וסיס לס 
סמוע (פס 6) קדם גי כל ככול 
(סמופ יג) וסיס כי יכיסך (פס) פרסיות 
טננטוו כסס סוס זככון מכומיו טג 
סקכ"ס פות וזכרון נסס לישרמנ, 636 
כלידיס ‏ מקי כתיכ כסו: האמרת. 
נסון תסיכות וטבח, כמו ימכו כג 
פועלי 6ון (מסגיס 5ד) יטת3קו: בשאר 
בתי מאי. (ס) קסרי פככעס כפיס סס: 
וכולסו 


+ אמר ר' יוסי ברבי חנינא זוכה לברכות הללו 
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שנאמר * לוא הקשבת למצותי ויהי כנהר 
שלומך וצרקתך כגלי הים ויהי כחול זרעך 
וצאצאי מעיך וגו': תניא אבא בנימין אומר 
אלמלי נתנה רשות לעין לראות אין כל בריה 
יכולה לעמוד מפני המזיקין אמר אביי אינהו 
נפישי מינן וקיימי עלן כי כסלא לאוגיא אמר 
רב הונא כל חד וחד מינן אלפא משמאליה 
ורבבתא מימיניה*" אמר רבא האי דוחקא דהוי 
בכלה מנייהו הוי הני ברכי דשלהי מנייהו () 
הני מאני דרבנן דבלו מחופיא דידהו הני 
כרעי דמנקפן מנייהו האי מאן דבעי למידע 
להו לייתי קיטמא נהילא ונהדר אפורייה 
ובצפרא חזי כי כרעי דתרנגולא* האי מאן דבעי 
למחזינהו ליתי שלייתא דשונרתא אוכמתא 
בת אוכמתא בוכרתא בת בוכרתא ולקליה 
בנורא ולשחקיה ולימלי עיניה מניה וחזי להו 
ולשדייה בגובתא דפרזלא ולחתמי' בגושפנקא 
דפרזלא דילמא גנבי מניה ולחתום פומיה כי 
היכי דלא ליתזק רב ביבי? בר אביי עבד הכי 
חזא ואתזק בעו רבנן רחמי עליה ואתסי: 
תניא אבא בנימין אומר * *אין חפלה של אדם 
נשמעת אלא בבית הכנסת שנאמר = לשמוע 
אל הרנה ואל התפלה במקום רנה שם תהא 
תפלה. אמר רבין בר רב אדא א"ר יצחק מנין 
שהקב"ה מצוי בבית הכנסת שנאמר ‏ אלהים 
נצב בעדת אל ומנין *לעשרה שמתפללין 
ששכינה עמהם שנאמר אלהים נצב בעדת 
אל ומנין לשלשה שיושבין בדין ששכינה 
עמהם שנאמר 5 בקרב אלהים ישפוט ומנין 
לשנים שיושבים ועוסקין בתורה ששכינה 
עמהם שנאמר 7 אז נדברו יראי ה' איש אל 
רעהו ויקשב ה' וגו' = מאי = ולחושבי שמו אמר 
רב אשי ₪ חשב אדם לעשות מצוה ונאנם ולא 
עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה 
ומנין שאפילו אחד שיושב ועוסק בתורה 


תס לוס סיס (סס ככתי כנסיות קלסס שסיו כקלס 
ולכך כפיפס יש (סמתין. וסר"י סיס עלסר תפכתו ומפריך עד םינפו 
כונס וס 3פוך כך סיס סוס דס 3 כנית סכנסת סיס מעיין 


ספר עד טגמרו תפנפס. ונס 
נסממיר 6ף (נו: ככ" כסלא לאוניא. 
כעין פנמיס סמקיפין ת סערוגס 
כדפמריגן ברים נדריס (דף ו:) סדין 
פוגיק סוי פפס: ך]ך לא מכתבן 
מליה בספר הזכרונות. כנוער עס 
קחריס סנכ כספר ננדו נכסכין 
כדלמריגן וכל מעטיך כספר נכסכין 
(פמת פרק 3) כ"םש" עלס עוכס: 
אלן תפילין שבראש. (ו) (פי טים 
כסן לו עס פנ קלי קסטי"ן כתוכס 
כקמט סככתיס | וסדני"ת ברפועות. 
ופיעס מסכת פרק כמס מדליקין 
(דף כח ג) דקלמר מן סמופל נסיך 
ונ מפיק רכֿועות מתורס ס' כפיך". 
ועוד דנפ' כתר דמגילס (דף כו 3) 
קרי נרֿועות תסמיסי קדוטס בעלמס. 
6 י"כ פכו תפינין סכרפט (פי טקן 
כגכסו קל כם ונרלין דטייך כסו 
ורקו 6ל תפינין סנ יד מכוסין לכתיכ 
(שמות א) לך כלות על ידך ו 
נפחכיס (פות %: 7 כעמך ישראל. 
זס שיסל ספייטן (מיוס לי דפסת) 
טוטפת כלינו גדלי: "אןזורי נית 
הכנסת. פי' כק"יP‏ כל פפסי כתי 
כנסיות סיו (מזכס ולסוריסס למערג 
וזס סמפפלל 6קוכי כית סכנסת וסיגו 
ממזיר פניו לבסכ"ג נלס ככופר 
כמי סנבור מתפלנין לפניו. = ול 
נסיר דלדרנס במסדר קפיס לית 
סכנסס מיפזי כסמי רשוות קסקסנ 
מתפננין למערכ וסוס תפנל כנגדס 
כמזלס. ע"כ נכס סוי כסכ"ג 
עי ססו פמורי סעס כמזכת וסעס 
מססמויס למעכנ ונסכי קפמר ו 
מסדר 6פיס כו'. ולוק סס עסיס 
מנסגס לסתסנל למערב. ‏ סננ 6נו 
מספנניס למוכס סקנו במערכו סל 
ל"י" וכתיכ וסתפלכו לנין דרך 
פס (מיפ ת) ונרס כמו שפי' (סס 
לד מערכ יתפכט ענו (5ד מזרק": 


ששכינה עמו שנאמר = בכל המקום אשר אזכיר את שמי אבוא אליך וברכתיך 
וכי מאחר דאפילו חד תרי מבעיא תרי מכתבן מלייהו בספר הזכרונות חד לא 
מכתבן מליה בספר הזכרונות וכי מאחר דאפי' תרי תלתא מבעיא מהו דתימא 
דינא שלמא בעלמא הוא ולא אתיא שכינה קמ"ל דדינא נמי היינו תורה וכי 
מאחר דאפי' תלתא עשרה מבעיא עשרה קדמה שכינה ואתיא תלתא עד 
דיתבי: א"ר אבין בר רב אדא א"ר יצחק מנין שהקב"ה מניח תפילין שנאמר 
נשבע ה' בימינו ובזרוע עוזו בימינו זו תורה שנאמר % מימינו אש דת למו 
ובזרוע עוזו אלו תפילין שנאמר = ה' עוז לעמו יתן ומנין שהתפילין עוז הם 
לישראל דכתי © וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך ויראו ממך = ותניא 
ר' אליעזר הגדול אומר אלו תפילין שבראש א"ל רב נחמן בר יצחק לרב חייא 
בר אבין הני תפילין דמרי עלמא מה כתיב בהו א"ל " ומי כעמך ישראל גוי אחד 
בארץ ומי משתבח קוב"ה בשבחייהו דישראל אין דכתיב © את ה' האמרת היום 
(וכתיב) וה' האמירך היום " אמר להם הקב"ה לישראל אתם עשיתוני חטיבה אחת בעולם ואני אעשה אתכם 
חטיבה אחת בעולם אתם עשיתוני חטיבה אחת בעולם שנאמר 6 שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד ואני 
אעשה אתכם חטיבה אחת בעולם שנאמר ומי כעמך ישראל גוי אחד בארץ אמר ליה רב אחא בריה דרבא 
לרב אשי תינח בחד ביתא בשאר בתי מאי א"ל = כי מי גוי גדול ומי גוי גדול ₪ אשריך ישראל © או הנסה אלהים 
= ולתתך עליון אי הכי נפישי להו טובי בתי אלא כי מי גוי גדול ומי גוי גדול דדמיין להדדי בחד ביתא 
אשריך ישראל ומי כעמך ישראל בחד ביתא או הנסה אלהים בחד ביתא ולתתך עליון בחד ביתא 


נֹתַן לְפְנִיכֶם הַיוֹם: [ונרים ד, יח 


לגס נפן להס כלופום כמ יד ימינו. ד"b‏ פט דת כתכגומו שנתנס לסס מתוך סp‏ [דברים לג, ב]. אלו תפילין שבראש. 
קכפונ [נהס] רוכ הפס פין ודל דמטוס תפינין פל רת [סקכ"ס מטינ ירלתו על] סעוכדי כוכניס דכפיכ וירלו ממך [מנחות לה:ן. פות סן ככל כי עס ס' נקרb‏ עליך [חולין פט.ן. [המשך בסוף המסכתן 


ל) שְׁמַע יִשׂרָאֵל יי אֶלהָינוּ ו אֶחַד: |דכױם ג ד 


וִכָּחָשוּ איבי לָך וְאַתָּה על בָּמוֹהַימוֹ תרֶר: [דבויפ לג, כמ הַנסָה | 
מקָרֶב גי בּמַסת בְּאתת וּבְמוּפְתִים וּבְמִלְחָמָה וּבְיָד חַזְקָה וְּזרוֹע נְטויָה וּבְמוּרְאִים גְדַלִים כְּכֹל אֲשֶׁר עֲשֶׂה 
ש וּלְתַתִּך עלָוֹן על כָּל הגוים אֲשֶׁר עֲשֶׂה לַתְהֵלָה וּלְשֵׁם 
לְתִפְּאֶרֶת וְלְהִיתְךּ עם קדש ליי אֶלְהֶיך כַּאֲשֶׁר דְבֵּר: ודברים כו, ישן 


ָכֶם יי אֶלהֵיכֶם בָּמַצרִַם לינ ונפ ה, לדן 


וכולהו 


עין משפט 
נר מצוה 
בא א מיי' פ"מ מסנכות 
פפלס הנכס מ (סמג 
עסין יט) טור ופו"ע פו"ם 
סימן 5 סעיף ט: 
AWK‏ _—_— 
לעזי רש"י 
פריי"ר. פילוט סיכוך, 
ספסוף (עיין בס"י מגינס 
דף כו ע"ל ד"ס פופף), 
גירוד (עיין רט"י נזיר דף 
מכ ע"6 דס מתני'): 


תורה אור השלם 
א) לוא הַקְשַבְתּ 
לְמִצָוֹתֶי וְַהִי = כַנְהֶר 
שְׁלמָךּ וְְדְקתְְּ כְְּלִי 
ַיִם: ויהי כחול ורְעף 
וְצְאָצְאִי מעיף כַּמְעַתָיו 
לא יכָּרַת ולא יִשְׁמַד 
שמ מלְפָני: 
[ישעיה מח, יח-יטן 
ב פָנִיתָ אֶל תִּפְלַת 
עב ואֶל תִּחְנָתוֹ ו 
אֲלהָי למע אֶל הָרְנָה 
אֶל הַתְּפַלָה | אֲשֶׁר 
עבר מִתְפַּלל לפנ 
היום: |מלנים א ח, בחן 
ג מזמור לָאֶסָף אָלְהִים 
נצָב בַּעֲרַת אֵל בְּקָרֶב 
אֶלהִים ישפט: 
[תהלים פב, א] 
ד אָז נַדְבָּרּ ראי + 
איש אֶת רעהו וקָשֵׁב 
יי וושמָע וַיִכָּחָב סַפֶר 
ָֹּן לפָנו. לְירְאֵי + 
ּלְחשְבִי שמו: 
[מלאכי ג, טז] 
ה) מוְבַּח אֲדָמָה הַּעֲשֶׂה 
ל וְבַחְתָּ עְלָיו אֶת 
לח וְאֶת שְׁלָמֶף 
אֶת צאןך וְאֶת בְּקָר 
ְּכֶל הַמְקים | אֲשֶׁר 
אַזְכִּיר אֶת שָמִי אָבוא 
אַלְיך ובְרִכְתיףּ: 
| שמות ב, בא| 
הנשׁבַּע ײ בִּמִנ 
ּבְזְרוֹע עֲזוֹ אִם אֶתַּן אֶת 
הד | עוד | מַאֲכֶל 
לָאיביְוְאֶם יַשָהוּ בְנִי 
ַכֶר = תירש | אֲשֶׁר 
יָגעתּ 3ו: וישעיה סב, חן 
זו נֹאמַר יי מְסִנִי בָּא 
וֶדַח מְשָעִיר | לְמוֹ 
הופיע = מָהַר | פָּארְן 
וְאֶתָה מַרְבַבֹת קֹדֶשׁ 
מִימִינוֹ אֵשׁ דֶת לְמוֹ: 
|דברים לג, בן 
חי עו לעמו ותן יי 
בָרִךּ אֶת עמו בַשָלוּם: 
[תהלים כט, יא] 
ט וְרָאוּ כָּל עמי הָאָרֶץ 
ִּי שֵׁם ו נְקָדָא על 
ְְרְאוּ ממְךָ: [דברים כח, י] 
יו ומ בְֲּמְְיִשְרָאֵל גוי 
אֶחָד בְּאָרֶץ אֲשֶׁר הֶלך 
הָאֶלְהִים לְפדוּת לו עַם 
לָשוּם לְףְּ שַם גְרָלוּת 
נרָאות ‏ לְנרֵשׁ מִפְנֵי 
עמ | אֲשֶׁר פֶּרית 
מִמִצְרִיִם גוים: 
[דכרי הימים א יז, כא] 
כו אֶת יי הָאֲמרְתָ היום 
לְהָוֹת לָף | לָאלהִים 
וְלָלָכָת בִּרְרְכָיו וְלַשְׁמֹר 
חקיו וּמצוֹתָיו וּמִשְׁפְמָיו 
ולִשְמע בְּקלוּ: ו 
הָאֲמִירף הַיוֹם לָהְוֹת 
לו לָעַם סְגְלָה כַּאֲשֶׁר 
רִבָּר. לד וְלְשָמר כָּל 
מָצָוֹתָיֹ: [דברים כו, יח] 


שמַע יִשְׂרָאֵל יי } ְ מ כִּי מִי גוי נְדוֹל אֲשֶׁר לו אֲלהִים קָרֹבִים אֵלְיו כ 
אֶלְהַינוּ בְּכָל קְרְאָנוּ אֲלָיו: וּמִי גוֹי נְדוֹל אֲשֶׁר לו חֲקִים וּמִשְׁפָּטִים צַדִיקֶם כְּכֹל הַתּוֹדָה הַוֹאת אֲשֶׁר אֲנֹכִי 
ט אַשְרְי יְשְׂרָאֵל מִי כמ עם נֹשׁע כַּי מָגֵן עור ואֲשֶׁר חֶרֶב גַאֲוהְךְ 
ס) אל הַנָסָה אֶלהים לְבוֹא לְקחַת לו גוי 


מאימתי פרק 


ממנו. אבל עתה שהוא סגור וחתום אין להם שליטה עליו". וְלְחַתּוּם 
פוּמיה פִּי הַיכִי דְּלָא לִיתִזֶּק - ויסגור אותו אדם את פיו ויהדקו 
היטב", כדי שלא יוזק מן השדים". 


ו. [ב] 


רב בִּיבִי" בַר אַבָּיִי עָבַד הָכִי - עשה כן, חַזָא וְאַפִּזּק - ראה 


" " את השדים, וניזוק. בָּעוּ רַבְנֶן רַחמִי עֲליה וְאַתַּפִי - ביקשו חכמים 


רחמים עליו ונתרפא. 


אי 


הגמרא מביאה מימרא של התנא אבא בנימין בענין תפילה: 
תִּנִיא בברייתא, אַכָּא בְּנִימִין אוֹמַר, אִין תפקה של אֶדֶם נשמעת 
אֶלָא כשמתפלל בְּבֵית הַכְּנְסֶת, שָנָּאָמַר (ענכיס 5 מ כת) לשמוע אֶל 
הַרְנָה וְאֵל הַפִּפַלְה', וש ללמוד ממקרא זה שבְּמקוֹם שיש בו רַנָה, 
דהיינו בבית הכנסת שאומרים בו הציבור שירות ותשבחות בנעימת קול 
ערב", שֶם תְּהָא התּפלהי. 


הגמרא מביאה מימרא נוספת כעין זו: 
אָמַר רְבִין פּר רב אַדָּא אָמַר רַכִּי יַצְחֶק, מִנִין שָהקדוש כָּרוּך 
הוּא מִצוי בָּבִית הַכְּנָסֶת, שַׁנָאֲמר (פס(ס פנ 6 אֶלְהִים נָצָב בַּעָדַת 
אַל', ויש לדרוש תיבת 'עדת' מלשון יבית מועד', דהיינו שהקדוש ברוך 
הוא נצב בבית הפנפת, שהוא הבית שבו מתוועדים עמו ישראל. 


מנָין לעַשְׂרָה אנשים שְׁמַתְפַקְלן שְׁשְׁכִינָה מצויה עִמָהֵם, 


דווקא, אלא סביב העין, וכפי שכתב רש"י במסכת שבת (י: ד"ס ומלי) 'ומלי ליה כוחלא, 
נותן כחול סביב עינו, וכן לשונו בתלמוד'. 

טו. כמבואר במסכת חולין (קס:), שכל דבר שהוא צרור וחתום אין לשדים שליטה 
עליו. רש"י (ד"ס כגופפנק6). אמנם לא נתבאר מדוע צריך דווקא כלי של ברזל עם חותם 
של ברזל. שפתי חכמים (נרק"י סס). 

טז. מהרש"ל (ל"ס ולמתוס). 

יז. בתוספות חכמי אנגליה (ד"ס ומקפיס) גרסו 'ומחתים נפשיה', ופירשו שיסגור פיו 
שלא יצא הנשימה מפיו. והביאו פירוש נוסף, שלא ידבר כלל. 

יח. בשל"ה (כפוסנע"פ כנל ונופ סוגיות ות כ) כתב, שצריך לקרות רב בִיבִיי. כלשון 
הכתוב בספר עזרא (3 י) |ְּנֵי בָבִי'. 

יט. רש"י (ד"ס נמקוס). ובשפת אמת (ד"ס תניק) כתב לבאר ענין 'במקום רינה' בשלשה 
אופנים נוספים: האחד, שתפילת רבים בבית הכנסת נקראת לעולם בשם 'רינה', אפילו 
כשמבקשים בקשות, שכן יש בכך שבח וכבוד למלך העולם כשבאים לפניו רוב עם 
לבקש על צרכיהם. ובאופן שני כתב, שבפשוטו לשון 'רינה' מתפרש על הרמת קול 
שיש על ידי רוב העם. ובאופן שלישי כתב, שהתפילות שנסדרו לאומרם בכל יום הם 
בכלל 'רינה', ואילו בקשות פרטיות של כל יחיד הם בכלל 'תפילה', וכוונת הגמרא 
היא שבשעה שהציבור מתפללים את התפילה הקבועה נשמעת עמם גם בקשת היחיד 
על עצמו. 

ב. אף שלהלן (6.) דורשת הגמרא דרשה אחרת ממקרא זה, שיקדים אדם לומר תחילה 
שיר ושבח ורק לאחר מכן יבקש את צרכיו, מכל מקום אין זה סותר לדרשת הגמרא 
כאן, שהכל ענין אחד הוא, שמאחר ואין לאדם לבקש צרכיו עד שיפתח תחילה בשיר 
ושבח, והשירה עיקרה בבית הכנסת, ממילא אף בקשת צרכיו תהא בבית הכנסת. 
מהרש"א (פ"0 ד"ס נמקוס). 

עוד כתב, שלא נאמר דין זה אלא בסתם בני אדם, שלא יתפללו בביתם אלא בבית 
הכנסת, אבל מי שיש לו מקום קבוע שלומד שם תורה עליו להתפלל באותו מקום, 
כמבואר בדברי הגמרא להלן (פ.) לגבי רבי אמי ורבי אסי שהיו מתפללים בבית המדרש 
שלהם, שקדושתו גדולה יותר מקדושת בית הכנסת. וכעין זה כתב הפני יהושע (ל"ס 
פניס - ספני), שאין כוונת אבא בנימין במימרא זו על אלו המתפללים במקום לימודם, 
אלא כוונתו להוציא מדעת אלו הרוצים להקדים ולהתפלל בביתם משום מעלת זריזים 
מקדימים למצוות', או כדי להתפלל עם דמדומי החמה, ועל כך אמר שמעלת התפילה 
בבית הכנסת עם הציבור גדולה יותר ממעלות אלו. ובפירוש הכותב על עין יעקב (ל"ס 
נעקוס) כתב, שרבי אמי ורבי אסי היו מתפללים בבית מדרשם עם תלמידיהם, אך אדם 
שאין לו תלמידים להתפלל עמהם לא יתפלל ביחידות בביתו, אף שהוא מקום לימודו, 
אלא בבית הכנסת. 

בענין מעלת התפילה בבית הכנסת כשמתפלל שם ביחידות, והאם יש להעדיף זאת על 
תפילה בציבור שלא בבית הכנסת, ראה ילקוט ביאורים. 

בא. כמו שמצינו לגבי המרגלים, שהיו עשרה [לבד מיהושע וכלב], ונאמר עליהם 
(כעדנר יד כז) 'עד מתי לעדה הרעה הזאת'. רש"י (ד"ס ומני). 

כלומר, יש ללמוד מן המקרא 'אלהים נצב בעדת אל' שכאשר עשרה אנשים מתפללים 
יחדיו שכינה מצויה עמהם אף כשאינם מתפללים בבית הכנסת, וכמו כן יש ללמוד 
מכך שהשכינה מצויה בבית הכנסת אף שלא בשעת התפילה, או אף ליחיד המתפלל 
שם. פני יהושע (ד"ס פמכ). אמנם הקשה, מנין לרבין לדרוש מקרא אחד לשני עניינים 
שונים. ואף שפירש רש"י שמתיבת 'עדת' יש ללמוד הן לענין בית הכנסת שהוא 'בית 
ועד' והן לענין עשרה אנשים הנקראים 'עדה' בכל מקום, מכל מקום עדיין היה מקום 
לומר שצריך לשני הדברים יחדיו, דהיינו שאין השכינה שרויה אלא כשיש עשרה אנשים 


ראשון 


ברכות 


שנָאָמר (עס) אֶלהים נְצָב בַּעָדַת אַל', ועדה' היא התאספות של 
עשרה אנשים"". 


וּמניִן לשלשה דיינים שׁווֹשׁבִין בּדין שָשָכִינָה מצויה עִמָהָם, 
שָנָאָמר (עס) קרב אֶלהים ישפוט', ו'אלהים' היינו בית דין של 
שלשה דייניםכב. 


וּמִנַיִן לִשְׁנַוִם שָיושָבִים וְעוֹסְקִין בַּתּוֹרָה שָשָכִינָה עְמָהֶם, 
שנָּאָמר (פסכי ג טט) אַז נְדְבְּרוּ יִרְאִי ה' איש אֶל רְעָהוּ וַכְשֵׁב הי 
וגו' וִישְמָע וִיכָּתֶב סֵפַר זְכָּרוּן לְפַנָיוּ לְיִרְאִי ה' וּלְחֹשְׁבֵי שְׁמוֹ'. ומאחר 
ונקט הכתוב בלשון 'איש אל רעהו' יש ללמוד שמדובר בשנים 
העוסקים בתורה, שהשכינה שרויה עמהם"י. 


מבררת הגמרא, מאי - מה היא כוונת המשך הפסוק "ְלְחשָבִי 
שמו". 


מבארת הגמרא, אֶמַר רב אַשִי, אפילו אם חֲשֵׁב אֶדֶם לעשות 
מצַוְה וְנָאַנם ולא עַשַׂאָהּ, מכל מקום מַעַלֶה עָלָיו הַפָּתוּב כפְּאִילו 
שְׂאָהי. 


וּמנָין שָאָפִילוּ אדם אֶחַד שׁיוֹשׁב וְעוֹסק בַּתּוֹדָה שׁשְׁכִינֵה עפֿו, 
שָנָאָמר (פמות כ כ) עָּכְל המָקום אֲשֶׁר אִזְכִיר אֶת שמי אֲבוֹא אליף 
וּבְרַכְתִּיף'. ויש לבאר המקרא כך, בכל מקום אשר ייזכר שמי על פי 
מצוותי ודברי, דהיינו בלימוד התורה, אז אבוא ואשרה את שכינתי 


המתפללים בבית הכנסת, 


ומנין לרבין לומר שדי בכל אחד מאלו בפני עצמו. ותירץ, 


197080 


אמנם להלן בסמוך מבואר בגמרא שכשיש עשרה המתפללים אזי מקדימה השכינה 
לבוא לפניהם, ומעתה יש לנו ללמוד מסברא שהשכינה מצויה בבית הכנסת לעולם, 
כיון שהוא בית ועד של הקדוש ברוך הוא אשר נבנה מתחילתו לשם קדושת בית 
הכנסת, ומתפללים בו תמיד עשרה אנשים כמה פעמים בכל יום, והשכינה מקדימה 
לבוא לפניהם, אם כן ודאי הדבר שהשכינה מצויה שם תמיד. 

כב. כמבואר במסכת סנהדרין (ג:) שאין בית דין קרויים 'אלהים' אלא כשיש שם 
שלשה דיינים. רש"י (ד"ס כקכנ). 

אף על פי שפעמים יש בית דין של אדם אחד, כגון ביחיד מומחה שרשאי לדון לבדו, 
מכל מקום אין השכינה שרויה אלא כשיש שלשה דיינים, ששנים מהם נושאים ונותנים 
בדבר והשלישי בורר ומכריע, ועל ידי כך הם נשמרים מטעות, אבל אדם הדן ביחידי 
עלול לטעות, ואין השכינה שורה בדינו. מאירי (ד"ס (עונס יסכ). והוסיף, שמטעם זה יש 
לאדם להזהר לעולם שלא להיות דן יחידי. אמנם בפני יהושע (ד"ס וכי) כתב, שאף 
כאשר אדם אחד עוסק בדין השכינה שרויה עמו, אלא שנקט 'שלשה' משום שהדרך 
היא לדון בשלשה, שאין ראוי לאדם לדון יחידי, וכמו שאמרו חכמים במסכת אבות 
(פ"ד מ"ם) 'אל תהי דן יחידי'. 

טעם הדבר שנקט הכתוב לגבי עשרה בלשון 'אלהים נצב' שמשמע בעמידה, ואילו 
לגבי שלשה נקט הלשון 'בקרב אלהים' שמשמע בישיבה [כמו שהדיינים יושבים], לפי 
שהפסוק 'אלהים נצב' עוסק במתפללים העומדים, והקדוש ברוך הוא כביכול עומד 
עמהם, שהרי אסור לישב בתוך ארבע אמות של המתפלל, אבל הפסוק 'בקרב אלהים' 
עוסק בדיינים, שמצוותם בישיבה, והקדוש ברוך הוא כביכול יושב עמהם. מהרש"א 
(ס"5 ד"ס ומנין). 

בג. 'ויקשב ה היינו שהוא ממתין להם שם. רש"י (ל"ס ויקש). 

בד. לפיכך נקט הכתוב 'אז נדברו יראי ה'', שכן אין השכינה שרויה על העוסק בתורה 
אלא כשהוא ירא שמים, שאם לא כן אין תורתו מועילה לו, וכמאמר חכמים (שנפ 5.) 
'כל אדם שיש בו תורה ואין בו יראת שמים דומה לגזבר שמסרו לו מפתחות הפנימיות 
ומפתחות החיצונות לא מסרו לו' וכו'. עיון יעקב (ד"ס ענמכ). 

בה. כי השכר לעתיד הוא לנשמה, וכאשר אדם נאנס ואינו יכול לקיים מצוה אין 
העיכוב מצד הנשמה אלא מצד הגוף, ולכך נותנין לנשמה שכר כאילו קיימה המצוה. 
תפארת ישראל (לעסל"?, פרק ג). וכעין זה כתב בנועם אלימלך (פרטת ױר ד"ס 6"י פירוע) 
שהעיקר הוא כוונת הלב, והבורא ברוך הוא הבוחן לבבות וחוקר כליות יודע מחשבות 
זה האדם שהיתה כוונתו לשמור ברצון שלם, ולכן חושב לו כאלו עשאה. 

בו. שכן באופן אחר אסור לאדם להזכיר שם שמים, אבל בתוך לימודו מותר. מהרש"א 
(ח"b‏ ד"ס טפפילו). ובפני יהושע (צרס"י ד"ס פעכ) תמה על כך, שאם כוונת המהרש"א היא 
לענין הזכרת שם המיוחד, הרי גם בדרך לימודו אסור להזכירו, וכמבואר במסכת פסחים 
(.) שרצה רבא לדרוש השם המיוחד בדרשתו ואמר לו 'ההוא סבא' שלא יעשה כן, 
ואם כוונתו לענין שאר שמות, אם כן מה ראיה שמקרא זה עוסק בלימוד התורה דווקא, 
הרי גם בתפילה ושאר מצוות אנו מזכירים את שמותיו של הקדוש ברוך הוא. ולפיכך 
כתב לפרש באופן אחר, שודאי פשוטו של מקרא אינו עוסק בלימוד תורה אלא בהקרבת 
קרבנות, שכן נאמר שם בתחילת הפסוק 'וזבחת עליו את עולותיך ואת שלמיך', וכפי 
שפירש הרמב"ן שם (שמות כ כ6), אלא שכוונת הגמרא ללמוד בקל וחומר, שמאחר 
ומצינו במקרא זה שהשכינה שורה אפילו על יחיד המקריב קרבן [שהרי נקט הכתוב 
בלשון יחיד 'אבוא אליך'], כל שכן שהיא שורה על יחיד הלומד תורה, שכן מצינו 
בכמה מקומות שלימוד התורה עדיף מעבודת הקרבנות. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין רש"י גיטין סח 
ע"ב ד"ה בדקו בכרעיה 
וברש"ש שם, 3) עיין 
אבות פ"ג מ"ו ושם מיירי 
בעשרה שיושבין ועוסקין 
בתורה וכו, ג) [ע" 
תוק' מוכס ‏ יג. ל"ם 
כסלסן, ד) סנכת סג. ע"ס 
קדופין מ. ע"ט, ס) נקמן 
דף גז. מנסות כם: [מגילס 
טז: קוטס יז. סופין פט.], 
1) פגינס פ"ק דף ג 
ז) סוטה יא., מ) שמות 
יג ט, 2) מנחות לז: 
עיי"ש [וע"ע מוס' קנת 
ק. ד"ס טי"ץ ופוס' 
עירוכין 15 ד"ס קסר 
ומגילס כו: ד"ס פטמיטי 
ותוספות ‏ מנפות | לס: 
ד"ס פנון, י) לקמן ל., 
כ) וע"ע תוס' עירובין 
יח: ד"ה ולא. 


וי 
הנהות הב"ה 


() גמ' דקנסי מייייסו 
הוי סני: (3) שם 5מכ 
רנ סי אפיי 5 סטנ 
קלס: (3) רש היה 
הפי חק וי 
כשבאין לסמוע : 
(ל) ד"ה סר מוכיל 
וכו'. סמי על פי מכותי: 
(ס) ד"ה נקפֿר כתי 
סי כתיב בהו שסלי: 
(ו) תוס' ד'ה ל 
ספילין סכרסם. 
פרשייי 15 [נמנסות לה 
ע"כ] (פי קיש : 


נליון הש"ם 


גט' אין תפלתו של 
אדם כו'. עי ע"ז לי 
פיב מו לש יפו 
וגרקתס 656 עס ס5כול: 
רש"י | ד"ה ‏ ומנין 
לעשרה וכו'. עדה 
בר צקמן כפוע"כ: 


הגהות וציונים 


] שנאמר יפול 
מצדך אלף ורבבה 
מימינך (תהלים צא, ז) 
סיא [וכ"ה הגי' בילקוט 
ובע"י] (גליון): 
3] בשל"ה (תושבע"פ 
כלל לשונות סוגיות אות 
ר) כתב שצריך לקרות רב 
בֵיבִי (כמ"ש בעזרא ב, 
יא בני בבי וגו'): ג] [פיי 
ציור אחד בעולם כלומר 
דבר הניכר שאין כמותו, 
ערוך בערך אמר ג'] 
(גליון): ל] צ"ל שבאין 
(באה"מ): ס] צ"ל 
עשרה (מהרש"ל): 
+ 1] יש להוסיף כדכתיב 
נצב וכו' ואין זה התחלת 
דיבור רק דיבור אחד עם 
דיבור הקודם (באה"מ): 
]] שײך לדף ה ע"ב 
(גליון): ק] יש להוסיף 
יש גם לנו (מאורי אור) 
וכ"כ בתוס'י הרא"ש 
"דגס בשלנו בלילה יש 
להמתין": ‏ ] בתוס' 
הרא"ש נוסף אפי' ביום 
וכ"כ טוש"ע סי" צ 
סט"ו: *] שייך לעמוד ב 
(גליון): כ] נראה דהתוס' 
היה להם הגירסא דרש"י 
שברי"ף (לשון הזחב), 
ועיין מהרש"א: כ] כ"ה 
גם בעין יעקבּ; מ] וכ"ה 
בתוס' דפו"ר: 


משנת ראשונים 


לוא הקשבת למצותי. 


מלשון צוות רוצה לומר חבורה, כלומר אם היית ממתין למצותי והם לאותן שעושין לי חבורה היית זוכה לכל זה, 
ואומר מורי הרב נר"ו שנוכל לפרשו מלשון מצות כמשמעו, ור"ל אם היית אתה מקיים שתי מצות שהיית מתפלל 
כראוי וממתין אח"כ לחבירך עד שיתפלל היית זוכה לכל זה. [רבינו יונה דף ג. מדה"ו] 
בספר הזכרונות. אע"פ שבכל צד נאה ומשובח אם הם שנים הדבר נאה יותר שמביניהם יבחן האמת ביותר, ועוד 
שמתוך שאחד נושא ונותן עם חברו הדברים חקוקים בדמיונם יותר ויותר, והוא שכיון באמרו שנים מיכתבן מילייהו 
מנין שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין. פירש רבינו האי ז"ל, שהראהו הקדוש ברוך 
הוא למשה קשר של תפילין והנחת תפילין ולמדו במראית העין כדרך שלמדו מעשה המשכן, שנאמר ככל אשר אני 
וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך ויראו ממך. אין הקב"ה 


בספר הזכרונות. [מאירי] 


מראה אותך את תבנית המשכן. [הריטב"א] 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


4 


לוא הקשבת. לפון סמתנס סי: למצותי. כטכיל מכותי קר כֿויתי ‏ !המתפל9 ולא המתין את חבירו טורפין לו וכו. פירט רכינו 


לגמול ססל: לראות. כל ססליס סעומליס לפניו: כי כסלא לאוגיא. 
כטוכת מפיכס סמקפת סלוגי סעוטין תסת סגקניס, כמו סטנינו 
(מ"ק דף כ) לין עוסין פוגיות לגפניס נסוף טס מיס נספקות סגפן. 


כסנ סו מנס של מענס סמקפת 
סניג סניכ פת תכ ספוגי, וסגפן 
נטוע כתל, וכרים נדריס (דף ו 3) סדין 
לגיק לסוי פקס: האי דוחקא דהוי 
בכלה, פעמיס שכני 6דס יועניס 
כווסיס כיוס סטכת (ג) סכסין (שמוע 
דרקס ודועס (סס כיוסניס דפוקיס: 
הני ברכי דשלהי. כרכיס. עייפיס: 
מאני דרבנן דכלן. כגדי ספלמידיס 
טכליס. מסכ, וסס קינס בני מלסכס 
טיכלו כגדיסס: מחופיא דידהו, כין ז 
סמזיקיס ווקנין 256 ומסתככיס 
כסס. מופיל כסון מופף ומפספס 
(טנת דף נ:), פריי"ר ננע"ו: שלייתא 
דשונרתא. טליית סולד קל סקול 
נקס: בוכרתא. סנלורס מס: 
בת בוכרתא. וף מס סיתס כלולס: 
ולימלי עיניה מניה. יסיס ממנס מעט 
בעיניו. ככ כסון נתינס. כעין קוכסו 
כלסון גמרb‏ (טון מלוי כפי סנדכר 
מועט סול מל: גובתא דפרזלא. 
קנס ספול טל ברז: ולחתמיה. (קנס: 
בגושפנקא דפרזלא. כמותס טל כרזל, 
דכמידי דכייר ומפיס לית לסו רפותb,‏ 
כדפמריגן בכל ססר כטסיטק סולין 
(דף קס כ): במקום רנה. כנסכ"ג 
סקס פופכיס סלור ירות ותקנקות 
כגעימת קול עככ: בעדת א?. כנית 
מועד קלו: ומנין לעשרה וכו. * עלס 
קלויס כעקלס *, סנ' עד מתי לעלס 
סלעס סות (נמדנר יד) ילו כל3 
ויסוסע: בקרב אלהים ישפוט. ופין 
ביס דין קכויס פנסיס 556 כג', כפ"ק 
דסנסדכין (דף ג כ): ויקשב ה'. ממסין 
(סס קס: אשר אזכיר את שמי. טר 
יזכר סמי על (ד) מפותי ולכרי: אבא 
אליך. (סון יפיל סו: מכתבן 
מלייהו, ‏ כלכתיב וילת3 ספל זכלון 
נפניו (סיפ9 דקכ6): קדמה שכינה 
ואתיא. קודס קיסיו ככ סעקלס: 
! נצכ בעדת אל. מעיקרס מקמע: 
עד דיתבי. כלכתיכ יספוט כסעת 


סעקפט: עוז לעמו. ומנין ססתפינין . 


עוז סס ליכ( דכסיכ וכסו וגו' וירסו 
ממך: מה בתיב בהו, בטנמb‏ כספילין 
דידן כתיכ טמע (דניס ו) וסיס 6ס 
סמוע (טס ) קדק לי כל ככור 
(טמות יג) וסיט כי יכיפך (עס) פלקיות 
סגנטוו כסס כטוס זככון מנותיו טג 
סקכ"ס 6ום וזכלון (סס ליטכ26, כ 
כדיליס מקי כתיכ כסו: האמרת. 
כסון ססינום וסכס, כמו ימכו כל 
פועלי 6ון (פסניס 5ד) ישסכסו: בשאר 
בתי מאי. (ס) שסרי 6כנעס נקיס סס: 
ולונסו 


אמר ר' יוסי ברבי חנינא זוכה לברכות הללו 
שנאמר * לוא הקשבת למצותי ויהי כנהר 
שלומך וצדקתך כגלי הים ויהי כחול זרעך 
וצאצאי מעיך וגו': תניא אבא בנימין אומר 
אלמלי נתנה רשות לעין לראות אין כל בריה 
יכולה לעמוד מפני המזיקין אמר אביי אינהו 
נפישי מינן וקיימי עלן כי כסלא לאוגיא אמר 
רב הונא כל חד וחד מינן אלפא משמאליה 
ורבבתא מימיניה* אמר רבא האי דוחקא דהוי 
בכלה מנייהו הוי הני ברכי דשלהי מנייהו (6 
הני מאני דרבנן דבלו מחופיא דידהו הני 
כרעי דמנקפן מנייהו האי מאן דבעי למידע 
להו לייתי קיטמא נהילא ונהדר אפורייה 
ובצפרא חזי כי כרעי דתרנגולא האי מאן דבעי 
למחזינהו ליתי שלייתא דשונרתא אוכמתא 
בת אוכמתא בוכרתא בת בוכרתא ולקליה 
בנורא ולשחקיה ולימלי עיניה מניה וחזי להו 
ולשדייה בגובתא דפרזלא ולחתמי' בגושפנקא 


? דפרזלא דילמא גנבי מניה ולחתום פומיה כי 


היכי דלא ליתזק רב ביבי? בר אביי עבד הכי 
חזא ואתזק בעו רבנן רחמי עליה ואתסי: 
תניא אבא בנימין אומר * *אין תפלה של אדם 
נשמעת אלא בבית הכנסת שנאמר = לשמוע 
אל הרנה ואל התפלה במקום רנה שם תהא 
תפלה. אמר רבין בר רב אדא א"ר יצחק מנין 
שהקב"ה מצוי בבית הכנסת שנאמר 9 אלהים 
נצב בעדת אל ומנין 5 לעשרה שמתפללין 
ששבינה עמהם שנאמר אלהים נצב בעדת 
אל ומנין לשלשה שיושבין בדין ששכינה 
עמהם שנאמר 5 בקרב אלהים ישפוט ומנין 
לשנים שיושבים ועוסקין בתורה ששכינה 
עמהם שנאמר ' אז נדברו יראי ה' איש אל 
רעהו ויקשב ה' וגו = מאי = ולחושבי שמו:- 
רב אשי (₪ חשב אדם לעשות מצוה ונאנם ולא 
עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה 
ומנין שאפילו אחד שיושב ועוסק בתורה 


תס לוס סיס (סס כנתי כנסיות פנסס קסיו כקלס 
ולכך כלילס יק ! לסמתין. וסר"י סיס עלס תפנתו ומלכיך עד שיו 
כולס. וס כתוך כך סיס פוס 6דס 3 כנית סכנסת. סיס מעין 


כספר עד סגמרו תסנתס. ונס 
(ססמיר 6ף כנו: כ כסלא לאוגיא. 
כעין תנמיס סמקיפין לת סעכוגס 
כדסמרינן כריק נלריס (דף ו:) סדין 
סוגי) (סוי פ0ס: ך]ך לא מכתבן 
מליה בספר הזכרונות. כלומר עס 
פחריס 30 נקפר עבדו נכסכין 
כדסמכינן וכל מעטיך כספר (כתנין 
(פות פרק כ) כ"ע" מלס עוכס: 
אלן תפילין שבראש. (ו) (פי טים 
כסן כו pס‏ טנ טדי קסטי"ן כתוכס 
קט סככתיס וסדלי"ת כרנועות. 
ותיעס מסכת פרק כעס מלליקין 
(דף כח כ) דקסמר מן סמופר נפיך 
ונ מפיק ככועות מתורת ס' כפיך". 
ועוד דנפ' נתר דמגילס (לף כו 3) 
קלי נככועות פסמיטי קדועס בעלמ6. 
פנ יכ מנו מפינין סנרם נפי שסן 
נגכסו סל כם ונרסין. דטייך כסו 
וכו בנ מפילין סכ יד מכוסין דכמיכ 
(שמות א) לך נכלות על ידך b‏ 
לססריס נפות?: |(" כעמך ישראל. 
זס טיסד ספייטן (נוס 6 דפסת) 
טוטפת כלינו גדלי: זא חרי נית 
הכנסת. פי' כס"יP‏ כל פקמי כתי 
כנסיות סיו למזכת ומוריסס (מערכ 
וס סמפפנכ למוכי כית סכנסת וסיגו 
ממזיר סניו (צסכ"ג גככס ככופר 
כמי סנבור מתפלנין לפניו. = ו 
נסיכל ד6דרכס. כמסדר 6פיס ית 
סכנסת מימזי כסמי כטויות טסקסנ 
מספננין (מערכ וסו מספלל כנגדס 
כמזכם. ע"כ (רפס פסוכי כסכ"נ 
מי קסו סמוכי סעס כמזרק וסעס 
מסתסויס (מערכ ונסכי ק6מר ונ 
מסדר 6פיס כו'. ולוק סס קסיס 
מנסגס לספל למעכנ. 336 יו 
מספנניס (מזכם ענו במערכו ענ 
פֿײ' וסינ וסתפננו מניןך דרך 
פס (מיפ מ) ונרלס כמו ספי' לסס 
ד מערב ימפכט לגו (5ד מוכם?: 


ששכינה עמו שנאמר = בכל המקום אשר אזכיר את שמי אבוא אליך וברכתיך 
וכי מאחר דאפילו חד תרי מבעיא תרי מכתבן מלייהו בספר הזכרונות חד לא 
מכתבן מליה בספר הזכרונות וכי מאחר דאפי' תרי תלתא מבעיא מהו דתימא 
דינא שלמא בעלמא הוא ולא אתיא שכינה קמ"ל דדינא נמי היינו תורה וכי 
מאחר דאפי' תלתא עשרה מבעיא עשרה קדמה שכינה ואתיא תלתא עד 
דיתבי: א"ר אבין בר רב אדא א"ר יצחק מנין שהקב"ה מניח תפילין שנאמר 
'נשבע ה' בימינו ובזרוע עוזו בימינו זו תורה שנאמר ! מימינו אש דת למו 
ובזרוע עוזו אלו תפילין שנאמר "יה' עוז לעמו יתן ומנין שהתפילין עוז הם 
לישראל דכתי' ₪ וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך ויראו ממך = ותניא 
ר' אליעזר הגדול אומר אלו תפילין שבראש א"ל רב נחמן בר יצחק לרב חייא 
בר אבין הני תפילין דמרי עלמא מה כתיב בהו א"ל * ומי כעמך ישראל גוי אחד 
בארץ ומי משתבח קוב"ה בשבחייהו דישראל אין דכתיב ? את ה' האמרת היום 
(וכתיב) וה' האמירך היום "אמר להם הקב"ה לישראל אתם עשיתוני חטיבה אחת בעולם ואני אעשה אתכם 
חטיבה אחת בעולם אתם עשיתוני חטיבה אחת בעולם שנאמר % שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד ואני 
אעשה אתכם חטיבה אחת בעולם שנאמר ומי כעמך ישראל גוי אחד בארץ אמר ליה רב אחא בריה דרבא 
לרב אשי תינח בחד ביתא בשאר בתי מאי א"ל = כי מי גוי גדול ומי נוי גדול 9 אשריך ישראל 9 או הנסה אלהים 
= ולתתך עליון אי הכי נפישי להו טובי בתי אלא כי מי גוי גדול ומי נוי גדול דדמיין להדדי בחד ביתא 
אשריך ישראל ומי כעמך ישראל בחד ביתא או הנפה אלהים בחד ביתא ולתתך עליון בחד ביתא 


תרי מכתבן מלייהו נתֶן לפְנִיכֶם הַיוֹם: [דנרים ד, ז-חן 


מבטיח לישראל שיבואו האומות בארצם לראות תפילין שעל ראשם אלא שישמעו. וראו כל עמי הארץ הוא ושמעו, 


כמו כל העם רואים את הקולות. [שו"ת תשב"ץ חלק א סי' ל] 
טוב הוא להיות גלויין ונראין דכתיב וראו כל עמי הארץ וכו', משמע שצריכין ראיית העולם. [ספר התרומה הלכות תפילין סי' ריב] 


ל) שמַע יִשְׂרָאֵל יי אֲלהֵינוּ יי אֶחָד: |דנרס ‏ ד 


ויכָחָשוּ איַבֶך ל וְאַתָּה על בָּמוּתִימו. תֶרֶרך: |רברים לג, כטן 

מִקָרֶב גוֹי בְּמַפֹת בָּאתת וּבְמוּפְתִים וּבְמַלְחָמָה וּבְיָד חֲוֹקָה ורוע נְטויָה וּבְמוֹרָאִים נְדֹלִים כְּכַל אֲשֶׁר עֲשֵׂה 

לָכֶם יי אֲלהֵיכֶם בְּמְצְרִיִם לְעֵניף: ווײרם ה. >) = ש וּלְתתִּךְּ עֲלְוֹן על כָּל הַגיִם אֲשֶׁר עֲשֶׂה לִתְהֲלָה וּלְשׁם 
וּלְתְפָאָרָת וְלַהִיתְףּ עם קדש ליי אֲלהָךְּ כַּאֲשֶׁר רַבָּר: (דנרם כו, ישן 


וכולהו 


עין משפט 
נר מצוה 
כא א מיי' פ"ם מס(כות 
ספל סנכה 6 (סמג 
עסין יט) טור ופו"ע פו"ס 
סימן 5 סעיף ט: 
לעזי רשיי 
פריי"ר. פילום מילוך, 
ספסוף (עיין רק"י מגינס 
דף כו ע"5 ד"ס סופף), 
גירוד (עיין רקי זיר דף 
מכ ע"ל ד"ס מתני'): 


תורה אור השלם 
א) לוא הקְשַבְתָּ 
לְמְצְותִי = הי = כנָהֶר 
שְׁלמָךּ וְצִדְקְתְּ כְְּלִי 
הַיִם: ויָהי כחול זרְעף 
וְצְאֶצְאִי מִעְי כַּמְעתָיו 
לא יַבְרַת ולא יִשָׁמַד 
שמ מִלְפָנִי: 
|ישעיה מח, יח-יט} 
ב וּפִָיתָ אֶל תְּפֵלֵת 
ַכְדֶּ וְאֶל תְחֲנָתוֹ יי 
אֶלְהִי לִשְׁמֹע אֶל הָרְנָה 
אל הַתְפַלָה אֲשֶׁר 
עַבְרּ מִתְפָּלַל לְפָנִיְ 
היום: |מלכים א ח, כחן 
) זמור לְאֶסָף אָלהים 
נִצֶב כַּעֲרַת אֵל בְּקָרֶב 
אֲלְהִים ישפט: 
|ההלים פב, א] 
ד א נַרְבָרוּ וְרָאֵי יי 
איש אֶת רַעֲהוּ ויקשב 
יי וַשְׁמֶע וַכָּתֵב סַפָר 
ברו לפנו לְירְאִי יי 
ְלְחשְבִי שמו: 
[מלאכי ג, טז] 
ה) מִזְבַּח אֲרָמָה הַּעֲשֵׂה 
לי תְבַחְתָּ עֲליו אֶת 
עלתָף וְאֶת = שְׁלָמֶף 
אֶת צאןך וְאֶת בְּקָרְ 
ְּבֶל הַמָקוּם | אֲשֶׁר 
אַוְכִּיר אֶת שָמִי אֲבוֹא 
אלָיף וּברַבְתִּיְ: 
|שמות כ, באן 
בע יי בִּימִינו 
בזְרוֹע עד אֶם אֶתָּן אֶת 
הד ער מַאֲכֶל 
לְאיְבַי וְאֶָם יִשְׁתּוּ בָנִי 
נָכֶר תִּירוּשָך | אֲשֶׁר 
יגת בו: |ישעיה סב, חן 
ז) ויאמר ײַ מִסִנִי בָּא 
וח | משעיר ‏ לָמו 
הוֹפִיע מָהֶר | פָּארְן 
ְאֶחָה מַרבָבַת קְרָש 
מִימִינוּ אֵשׁ דֶת לָמוֹ: 
[דברים לג, ב] 
חי עז לעמו תן ײַ 
ִבֶרְך אֶת עמו בַשָׁלוֹם: 
[תהלים כט, יא] 
ט) וְרָאוּ כָּל עמי הָאָרֶץ 
כּי שם יָ נְקָדָא על 
וְרְאוּ מִמָךָּ: [דנרם כח, י] 
י) ומ כְּעמֶךיִשְׂרָאֵל גוי 
אֶחָר בָּאָרֶץ אֲשֶׁר חָלך 
הָאֶלהִים לָפרוּת לו עַם 
לְשוּם לְךּ שַם נִרְלות 
נרָאוֹת ‏ לְגָרֶשׁ מִפָנִי 
עמ | אֲשֶׁר פָרִיתָ 
מִמִצְרַיִם גוים: 
[רברי הימים א ז, כא] 
ב) אֶת וי הָאֲמַרְתָ היוֹם 
לְהִיוֹת לְךּ לאלהים 
וְלכָכֶת כַּרָרָכיו וְלִשְׁמֹר 
חִקִיו וּמִצותִיו וּמִשְׁפָּטִיו 
ולשמע בְּקלן: | וי 
הָאֲמִרְךְּ הַיוֹם לְהְיוֹת 
לו לְעִם סְנֵלָה כַּאֲשֶׁר 
רְבָּר לד וְלִשְׁמֹר כָּל 
מְצוֹתָיֹ: [דברם כו, יזייח] 


שמע יִשְׂרָאֵל יי אֶלהִינוּ | מ כֵּי מִי גוי נָרוֹל אֲשֶׁר לו אֶלְהִים קָֹבִים אָלִיו כ 
אֶלְהַינוּ בְּבָל קָרָאֲנוּ אָלְיוּ: וי גוי נָדוּל אֲשֶׁר לו חֲקִים וּמִשָפָּטִים צַרִיקֶם כּכל הַתוּרֶה הזאת אֲשֶׁר אָנכִי 
אַשָׁרָךְ יִשְׂרָאֵל מי כָמוך עם נושע כַּיַ מגן ער ואֲשֶׁר חֶרֶב נְאָוְתָּ 
ס) אוֹ הָנְסָה אֶלהִים לָבוֹא לְקָחַת לו גוי 


ותניא ר"א הגדול אומר אלו תפילין שבראש. משמע לכאורה כי טוב לכסות התפילין של יד כשהן בזרוע כיון שהכתוב הקפיד להניחן במקום לך לאות אבל תפילין של ראש 
ויש לך להתעורר בכאן כי נרשם בכאן אות שי"ן שהיא הלכה למשה מסיני, והוא כאלו אמר וראו כל עמי 


הארץ כי שי"ן עליך ויראו ממך. ועוד חלוף השם הגדול בא"ת ב"ש עולה במספר שי"ן, והוא שי"ן רבתי של שיר השירים. ועוד כי ש' ימים של הנחת תפלין הם בשנה, יצאו שבתות וימים טובים שהן ס"ה ימים. [רבינו בחיי דברים כח י] 
ואני אעשה אתכם חטיבה אחת בעולם, שנאמר ומי כעמך ישראל גוי אחד בארץ. נמצאת למד כי כונת התפילין בנו גם בהקב"ה הכל ענין אחד ורמז א', כי בנו הם אות על יחודו ובהקב"ה הם אות על יחודנו שהוא יתברך מתאחד 
עמנו גם אנחנו עמו וצאן מרעיתו, ואם כן פעולת מצות התפילין כדי לאמת הדעת ההיא שהשכינה דבקה בישראל [כד הקמח תפילין] 


ו. נגן מאימתי פרק 


שם". ומאחר ונקט הכתוב בלשון יחיד 'אבוא אליך', יש ללמוד 
שאפילו יחיד העוסק בתורה שכינה שרויה עמוי". 


מקשה הגמרא, וְכִי מַאַחַר דַּאַפִילוּ חַד - מאחר ונתבאר שאפילו 
אדם אחד העוסק בתורה שכינה עמו, תְּרִי מִבַּטְיָא - וכי צריך לומר 
שאף שנים העוסקים בתורה השכינה שרויה עמהם. 


מתרצת הגמרא, תּרֵי מְפַתְבְּן מִלָיִיהוּ - שנים העוסקים בתורה 
מעלה יתירה יש בהם, שנכתבים דבריהם בְּספַר הַזְכְרוֹנוֹת, כמאמר 
הכתוב (מלסכי ג עו) עִיכָּתֵב סָפַר זַכָּרוּן לְפָנָיו לִירְאִי ה' וּלְחֹשְׁבִי שמ\'5, 
חד ?א מְִפַתְבֶּן מַלִּיח - אבל אדם אחד העוסק בתורה אין נכתבים 
דבריו בְּסְפֶר הַזְּכְרונות", אף על פי שהשכינה שרויה עמו. 


שבה הגמרא ומקשה, וְכִי מַאֶחַר דאַפִילוּ תִּרִי - מאחר ונתבאר 
שאפילו שנים העוסקים בתורה שכינה עמהם, תִּלְתָא מִבַּעְיָא - וכי 
צחזףַלהשמיענו שאף שלשה היושבים בדין השכינה שרויה עמהם. 


מתרצת הגמרא, מהו דְתִימָא - שמא תאמר, דִינָא שָלְמָא בְּעְלְמַא 
הווא - שהדין הוא עשיית שלום בלבד, ואינו בכלל לימוד התורה, 
ולָא אַתְיְא שְׁכֵינָה - ואין השכינה שרויה עם הדיינים, קא משמע 


כז. 'אבוא אליך וברכתיך', היינו 'אשרה שכינתי עליך'. רש"י בפירוש התורה (טמות כ 
כֿ). וראה עוד ברש"י שם, שמפרש את פשוטו של מקרא 'בכל המקום אשר אזכיר 
את שמי' לענין השראת השכינה בבית המקדש, שניתנה רשות לכהנים להזכיר בו את 
שם המפורש בשעה שהיו נושאים את כפיהם. 

כח. לכאורה יש לתמוה, שהרי מבואר בכמה מקומות שאין לאדם ללמוד יחידי, שכך 
שנינו במסכת תענית (ו.) 'חרב על שונאיהן של תלמידי חכמים שעוסקין בד בבד בתורה' 
וכו'. תירץ בעיון יעקב (ד"ס מגין סלפינו) בשני אופנים: א. כאן מדובר כשאי אפשר לו 
ללמוד אלא ביחידי, ואילו שם מדובר באופן שיכול ללמוד בחברותא. ב. כאן מדובר 
באדם העוסק בתורה שבכתב, שאינה צריכה פלפול וחידוד, ועל כן ניתן ללומדה אף 
ביחיד, אבל שם מדובר בעוסק בתורה שבעל פה הצריכה חידוד, ולפיכך צריך ללומדה 
בשנים המחדדים זה את זה. 

בט. הוא המשך הפסוק 'אז נדברו יראי ה' איש אל רעהו', המדבר בשנים העוסקים 
בתורה, וכפי שנתבאר לעיל בגמרא. 

ל. כלומר, אין הוא נכתב בספר הזכרונות עם אחרים, כמו שנים שיושבים ועוסקים 
:בפנּה, אבל מכל מקום הוא נכתב בספר לבדו, שהרי שנינו (6נופ פ"כ מ"6) וכל מעשיך 
בספר נכתבין', ומאחר שאפילו מעשים הרעים נכתבים בספר כל שכן מעשים הטובים, 
שהרי 'מידה טובה מרובה ממידת פורענות'. תוספות (ד"ס סל). 

המאירי (ד"ס (עוש יוסל) מבאר ענין 'ספר הזכרונות' באופן אחר. ששנים הלומדים תורה 
יחדיו מתוך שאחד נושא ונותן עם חבירו הדברים נחקקים בזכרונם היטב, יותר מאדם 
הלומד לבדו. והוסיף, שאף עומדים הם על האמת יותר מן היחיד הלומד לבדו. 
ובמהרש"א (פ"6 ד"ס תי) כתב אף הוא כעין זה, שבשנים הלומדים תתברר האמת 
יותר, אלא שפירש ענין 'ספר הזכרונות' כפשוטו, שמאחר ודבריהם אמיתיים ניתנים 
הם להכתב בספר לפניו יתברך, אבל אחד שהטעות מצויה אצלו לא ניתנו דבריו 
להיכתב למעלה. 

לא. יכולה היתה הגמרא לומר שאכן עשיית דין אינה נידונית לגמרי כלימוד תורה, 
ולפיכך אין השכינה שורה על העוסקים בדין אלא כשהם שלשה, ולא כבלימוד תורה 
שהשכינה שרויה אפילו על היחיד, אלא שנקטה הגמרא כפי האמת, שעשיית דין היא 
ממש כלימוד תורה. פני יהושע (ד"ס וכי). 

לב. לכאורה יש לתמוה, מה ענין זה אצל זה, הרי לגבי שלשה מדובר בעוסקים 
בתורה [שכן היושבים בדין נידונים כעוסקים בתורה, וכמו שנתבאר], ואילו לגבי עשרה 
מדובר במתפללים, ואם כן יתכן לומר שאף על פי שביושבים לדין באה השכינה 
בשלשה, מכל מקום במתפללים אינה באה אלא בעשרה. תירץ בפירוש הריא"ף (ענ עין 
יעקנ, ד"ס עקרס), שהיה פשוט למקשן שכשם שלגבי דין באה השכינה כשיש את מספר 
הדיינים הראויים לישב בדין, דהיינו שלשה, כמו כן בתפילה באה השכינה כאשר יש 
את מספר האנשים הראויים לתפילה, דהיינו עשרה, ולפיכך הקשה שלא היה צריך 
להשמיענו זאת. וראה עוד בהערה להלן על תירוץ הגמרא. 

לג. שכן נצב' משמע 'מקודם לכן' [ואילו 'ישפוט' משמע שרק בשעת המשפט השכינה 
עמהם]. רש"י (ד"ס (35). וכתב בהגהות חשק שלמה (כרפ"י עס), שכוונת רש"י היא לדברי 
המדרש רבה (נרפסית מפ ז), המפרש שלפיכך נאמר 'אלהים נצב בעדת אל', ולא 'עומד', 
לפי ש'נצב' משמעותו עומד מזומן מקודם לכן. 

לד. כן הוא לשון רש"י (ד"ס קדמס), 'קדמה שכינה ואתיא, קודם שיבואו כל העשרה'. 
ומשמע מדבריו שמדובר באופן שעדיין לא באו כל העשרה אלא רק חלקם. והקשה 
בפירוש הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס עעלס), אם כן, מה חידוש יש בכך שהשכינה מקדימה 
לבוא, הרי משעה שישנם שלשה אנשים כבר שורה עליהם השכינה, וכפי שנתבאר 
לעיל, וממילא היא כבר נמצאת קודם שיהיו עשרה. ותירץ על פי דרכו [ראה בהערה 
לעיל], שיש חילוק בין דין לתפילה, שלגבי דין באה השכינה כשיש את מספר האנשים 
הראויים לדון, דהיינו שלשה, ואילו לגבי תפילה סברה הגמרא שכמו כן אין השכינה 
באה עד שיהיו עשרה, שזהו המספר הראוי לתפילה, ועל כן הקשתה שאין צריך לומר 


ראשון ברכות 


לן דְּדִינָא נֵמִי היינוּ תורה - לפיכך צריך להשמיענו שאף עשיית 
דין בכלל עסק התורה היא והשכינה שרויה שםלי. 


שבה הגמרא ומקשה, וְכִי מִאֶחַר דאַפילוּ תִּלְתָא - מאחר ונתבאר 
שאפילו שלשה העוסקים בדין שכינה עמהם, עָשָרְָה מִבִּטְיָא - וכי יש 
צורך בדבר להשמיענו שעשרה אנשים המתפללים שכינה שרויה 
עמהםיי. 


מתרצת הגמרא, עְשָרָה אנשים המתפללים יש להם מעלה יתירה, 
דקְדְמָה שִכִינָה וְאַתִיִא - שהשכינה מקדימה ובאה לבית הכנסתלי, 
קודם שיבואו לשם כל העשרה", אבל תִּלְתָא עָד דְִּיִתְבִי - שלשה 
דיינים היושבים בדין אין השכינה שרויה עמהם עד שיישבו שלשתםי". 


אי 


הגמרא מביאה מימרא נוספת של רב אבין בר רב אדא בשם רבי 
יצחקלי, בענין התפילין של הקדוש ברוך הוא: 
אָמַר רב אֲבִין בר רב אַדָּא אָמַר רפי יַצְחֶק, מִנין שָהקדוש בָּרוּך 
הוא מִנִיח תְּפִילִין", שֶנָאָמַר (שעס סנ פ) ִשְׁבַּע ה' בִּימִינו וּבְזְרוְעַ 
עַזּי", 'בִימִינו' זו התּוֹרְה שַנָּאָמַר בה (לנלס (ג 3 'מִימינוֹ אש דֶּת 


זאת. ותירצה הגמרא, שלגבי תפילה נתחדש שאפילו קודם שיהיו בבית הכנסת מספר 
האנשים הראויים לתפילה כבר מקדימה השכינה ובאה, וכגון באופן שיש חמשה 
אנשים, שאין השכינה באה מצד אלו שכבר נמצאים, שהרי לענין תפילה אין די בפחות 
מעשרה, אלא מאחר ועתידים לבוא עשרה אנשים מקדימה השכינה ובאה לפניהם 
[וראה עוד בשו"ת רבי עזריאל (סי' יכ), שכתב שתיבת 'כל' שבדברי רש"י ניתן לפרשה 
בשני אופנים. וכוונתו בזה, שאמנם ניתן לפרשה כפי שהבין הריא"ף, שעדיין לא באו 
העשרה כולם אלא מקצתם, אך ניתן לפרש גם שהשכנה באה קודם שיהיו כל 
העשרה', דהיינו, שעדיין לא בא אפילו אחד מהם. ולפירוש זה לא תקשה קושייתו 
של הריא"ף]. 

בשו"ת הרשב"א (פ"6 סי 0 חולק על פירושו של רש"י, ומבאר שאין כוונת הגמרא 
שהשכינה באה לפני המתפללים, אלא שבאה עמהם מיד כשהם באים, ואינה ממתנת 
עד שיישבו, ומה שאין כן לגבי דיינים, שאף כאשר התאספו שלשה דיינים יחדיו אין 
השכינה שורה עליהם עד שיישבו בדין. 

לה. כעין מימרא זו שנינו במסכת אבות (פ"ג מ"ו), 'רבי חלפתא איש כפר חנניה אומר, 
עשרה שיושבין ועוסקין בתורה שכינה שרויה ביניהם' וכו', אלא ששם עוסקת המשנה 
רק בלומדי תורה, ואילו כאן נזכרו עשרה אנשים לענין תפילה ושלשה לענין דין. וכמו 
כן הוסיפה המשנה שם 'ומנין אפילו חמשה, שנאמר (עמוס ט ו) ואגודתו על ארץ יסדה' 
['אגודה' היינו חמשה, כאגודת היד שיש בה חמש אצבעות]. 

לו. אף שלעיל היתה הגירסא 'רבין' וכאן 'רבי אבין', מכל מקום אדם אחד הוא. ספר 
יוחסין (מלמר טני, סדר ספמוכיס פות ספנ"ף). ובדקדוקי סופרים גרס גם כאן 'רבין.. 

לז. נתקשו המפרשים כיצד ניתן לבאר ענין זה שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין, 
הרי אינו גוף ולא ישיגוהו משיגי הגוף. וברשב"א (ד"ס ונענן) הביא את דברי רב 
האי גאון, שהראה הקדוש ברוך הוא למשה קשר של תפילין והנחת תפילין, ולימד 
אותו עניינים אלו במראית העין, כדרך שלימדו את מעשה המשכן, שנאמר בו (פמות 
כס ע) 'ככל אשר אני מראה אותך את תבנית המשכן ואת תבנית כל כליו', ועל 
אותה שעה שהראה הקדוש ברוך הוא סדר הנחת תפילין למשה נאמר כאן 'מנין 
שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין!. והקשה עליו הרשב"א מדברי הגמרא להלן בסמוך, 
המבררת אילו פסוקים כתובים בתפילין של הקדוש ברוך הוא, ולדברי רב האי גאון 
אין ביאור לענין זה [וראה עוד בחידושי האגדות להרשב"א שהאריך בענין זה]. 
ובריטב"א (ל"ס ומס) הביא בשם יש מפרשים, שיש לפני הקדוש ברוך הוא כדמות 
צורה שיש עליה תפילין, או שענין זה נאמר על שר הפנים, שישמו כשם רבו' 
[כמבואר במסכת סנהדרין (לת:)]. 

אמנם רוב המפרשים ביארו שמימרא זו על דרך המשל נאמרה, שאין הכוונה כפשוטו 
שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין, אלא שיש בו רמז בדמיון ענין התפילין. וביארו 
משל זה בכמה אופנים. בתוספות הרא"ש (ד"ס ממן) כתב, שכשם שישראל זוכרים תמיד 
את הקדוש ברוך הוא על ידי שמניחים התפילין כנגד הלב והמוח, כך הקדוש ברוך 
הוא זוכר תמיד את ישראל לטובה. ובמהרש"א (פ"6 ד"ס ומנין) פירש זאת לענין 
הדביקות, שכשם שישראל דבקים בקדוש ברוך הוא כך הוא דבק בהם [וראה שם 
שהאריך עוד בכל זה ובביאור דברי הגמרא להלן]. ובפירוש הכותב על עין יעקב (ל"ס 
מנין) כתב, 'אין ספק שכל מאמר זה הוא דרך חידה ומשל, לרמז שכמו שאנחנו מניחים 
סימנים כנגד לבנו ועטרת לראשנו זכר עבודתו יתברך, כן הקדוש ברוך הוא חפץ 
להורות שעיקר בריאת העולם ותכליתו עם ישראל'. וראה שם עוד שמבאר את דברי 
הגמרא להלן [המבררת אלו פסוקים כתובים בתפילין של הקדוש ברוך הוא] שזהו 
המשך המשל. וראה בתשובות הגאונים (סיפן קטו) שכתבו, 'ואלו הדברים וכל הענין 
קבלה למשה מסיני היה בידם, ובקבלה פירשום, שאי אפשר לדברים הללו להתפרש 
מן הדעת כללי. 

לח. כך הוא לשון המקרא שם (פעיס קנ ת) עשבע ה' בימינו ובזרוע עוזו, אם אתן 
את דגנך עוד מאכל לאויביך, ואם ישתו בני נכר תירושך אשר יגעת בוי. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין רש"י גיטין סח 
שב רלה בהקו בברעיה 
וברש"ש שם, 3) עיין 
אבות פ"ג מ"ו ושם מיירי 
בעשרה שיושבין ועוסקין 
בהנרה וכנק ג)%[ע" 
תוק' מוכס ‏ יג. ל"ם 
כסלסן, ל) ענת סג. ע"ס 
קדופין מ. ע"ש, ס) נקמן 
דף גז. מנסות כם: [מגילס 
טז: סוטס יז. סופין פט.], 
ו) תגיגס פ"ק דף ג 
ז) סוטה יא., מ) שמות 
יג ט, 2) מנחות לז: 
עיי"ש [וע"ע מוס' קנת 
קנ. ד"ס מי"ן ופוס' 
עילוכין 15 ד"ס קסר 
ומגילס כו: ד"ס תסמיטי 
ותוספות ‏ מנמות לס: 
ד"ס פנון, י) לקמן ל., 
כ) וע"ע תוס' עירובין 
יח: ד"ה ולא. 


= 
הנהות הב"ה 


() גמ' לסלסי מייייסו 
הוי סני: (3) שם פמכ 


ככ 6מי אפיי 5 סמנ 
6ס: (ג) רש"י ד"ה 
ספי | דוסק5 = וכו 
כשבאין לסמוע : 


(ל) ד"ה 6קר מוכיל 
וכו'. סעי על פי מכותי: 


(ס) ד"ה נקפר כתי 
סי כתיב בהו שסלי: 
(ו) תוס' ד'ה ל 
ספילין סכרסם. 


פרשייי 15 [כמנסות לה 
ע"כ] (פי שיש : 


גליון הש"ס 


גמ' אין תפלתו של 
אדם כו'. עי" ע"ז ד' 
ע"נ סוס' ל"ס פון. 
וגרקתס 656 עס ס5כול: 
רש"י | דחה ומנין 
לעשרה וכו'. ערה 
כו'. נקמן כ ע"כ: 


הגהות וציונים 


5] שנאמר יפול 
מצדך אלף ורבבה 
מימינך (תהלים צא, ז) 
סיא [וכ"ה הגי' בילקוט 
ובע"י] (גליון): 
3] בשל"ה (תושבע"פ 
כלל לשונות סוגיות אות 
ר) כתב שצריך לקרות רב 
בֵיבִי (כמ"ש בעזרא ב, 
יא בני בבי וגר'): ג] [פי 
ציור אחד בעולם כלומר 
דבר הניכר שאין כמותו, 
ערוך בערך אמר ג'] 
(גליון): ל] צ"ל שבאין 
(באה"מ): ס] צ"ל 
עשרה (מהרש"ל): 
1] יש להוסיף כדכתיב 
נצב וכו' ואין זה התחלת 
דיבור רק דיבור אחד עם 
דיבור הקודם (באה"מ): 
ז] שײך לדף ה ע"ב 
(גליון): ק] יש להוסיף 
יש גם לנו (מאורי אור) 
וכ"כ בתוסי הרא"ש 
"דגם בשלנו בלילה יש 
להמתין": | ע] בתוסי 
הרא"ש נוסף אפי' ביום 
וכ"כ טוש"ע סי צ 
סט"ו: *] שייך לעמוד ב 
(גליון): ל] נראה דהתוס' 
היה להם הגירסא דרש"י 
שברי"ף (לשון הזהב), 
ועיין מהרש"א: 2] כ"ה 
גם בעין יעקב: מ] וכ"ה 
בתוס' דפו"ר: 


משנת ראשונים 


לוא הקשבת למצותי. 


מלשון צוות רוצה לומר חבורה, כלומר אם היית ממתין למצותי והם לאותן שעושין לי חבורה היית זוכה לכל זה, 
ואומר מורי הרב נר"ו שנוכל לפרשו מלשון מצות כמשמעו, ור"ל אם היית אתה מקיים שתי מצות שהיית מתפלל 
כראוי וממתין אח"כ לחבירך עד שיתפלל היית זוכה לכל זה. [רבינו יונה דף ג. מדה"ו] 
בספר הזכרונות. אע"פ שבכל צד נאה ומשובח אם הם שנים הדבר נאה יותר שמביניהם יבחן האמת ביותר, ועוד 
שמתוך שאחד נושא ונותן עם חברו הדברים חקוקים בדמיונם יותר ויותר, והוא שכיון באמרו שנים מיכתבן מילייהו 
מנין שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין. פירש רבינו האי ז"ל, שהראהו הקדוש ברוך 
הוא למשה קשר של תפילין והנחת תפילין ולמדו במראית העין כדרך שלמדו מעשה המשכן, שנאמר ככל אשר אני 
וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך ויראו ממך. אין הקב"ה 


בספר הזכרונות. [מאירי] 


מראה אותך את תבנית המשכן. [הריטב"א] 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


4 


לוא הקשבת. נקון סמתנס סי: למצותי. כטכיל מכותי קר כֿויתי ‏ "המתפל9 ולא המתין את חבירו טורפין לו וכ'. פירט רכינו 


לגמול ססל: לראות. כל סקדיס סעומדיס לפניו: כי כסלא לאוניא. 
כטוכת מפיכס סמקפת ססוגי טעוטין פס סגפניס, כמו טסנינו 
(מ"ק דף 3.) 6ין עוסין פוגיות (גפניס נסוף טס מיס נספקות סגפן. 


כסנ סו מנס קנ מענס סמקפת 
סניג סניכ 6 תכ ספוגי, וסגפן 
נטוע כתל, ורים נדריס (דף ו 3) סדין 
6וגי) לסוי פקס: האי דוחקא דהוי 
בכלה, פעמיס ענני 6דס יוקניס 
כווסיס כיוס סטכת (ג) סכסין (שמוע 
דרקס ודועס (סס כיוסניס דסוקיס: 
הני ברכי דשלהי. ברכיס עייפיס: 
מאני דרבנן דבלו. כגדי ספנמידיס 
טנליס מסר, וסס לינס בנ מנפכס 
קיכלו כגדיסס: מחופיא דידהו, כין ז 
סמזיקיס ויוסכין ‏ 256 ומסתככיס 
כּסס. מופיל כסון פופף ומפספס 
(טנת דף נ:), פריי"ר בנע": שלייתא 
דשונרתא. סניית סונד של תתו 
נקכס: בוכרתא. סכלורס פמס: 
בת בוכרתא. וף מס סיתס 3כולס: 
ולימלי עיניה מניה. יסיס ממנס מעט 
בעיניו. ככ כסון נתינס. כעין קוכסו 
כלסון גמרb‏ (טון מלוי כפי סנדכר 
ועט סו מל5: גובתא דפרולא. 
קנס ספול סל ככזל: ולחתמיה. (קנס: 
בגושפנקא דפרזלא. כפותס טל כרזל, 
דכמידי דנייר ותפיס נית לסו רקותb,‏ 
כדפמכינן בכל ססר נקסיטת סולין 
(לף קס כ): במקום רנה. ככסכ"; 
ססס 6ומליס הננוכ קירות ותקנמות 
כנעימם קול עככ: בעדת א?. כנית 
מועד קלו: ומנין לעשרה וכו'. * עלס 
קלוס נעפרס, סנ' עד מתי לעדס 
סכעס סות (נמדנר יד) ימו כל 
ויסופע: בקרב אלהים ישפוט. וסין 
כית דין קרויס 96סיס 696 ג', כפ"ק 
לסנסלרין (דף ג כ): ויקשב ה'. ממפין 
לסס קס: אשר אזכיר את שמי, טר 
יזכר סמי על (ד) מפופי ודכרי: אבא 
אליך. (שון יפיל סו: מכתבן 
מלייהו, כלכתיכ ויכת3 ספר זללון 
נפניו (מיפb‏ דקר6): קדמה שכינה 
ואתיא. קודס טיסיו ככ סעקרס: 
! נצב בעדת אל. מעיקכל מקמע: 
עד דיתבי. כדכמיכ יספוט כטעת 
סמקפטן: עוז לעמו. ומנין סספפינין 
עוז סס כיעכפל דכתיב וכו וגו' וירו 
ממך: מה כתיב בהו. כקלע כספילין 
דידן כתיב סמע (דניס ו) וסיס 6ס 
סמוע (שס ) קדק לי כל בלול 
(טמות יג) וסיס כי יכיפך (עס) פרטיות 
שטוו כסס (טוס זככון מכומיו טג 
סקנ"ס ות וזכלון (סס לישכמנ, 696 
כדידיס מסי כתיג כסו: האמרת. 
לסון ססינום וסכס, כמו יתפמכו ככ 
פועני 6ון (פסניס 5ד) ישת3תו: בשאר 
בתי מאי. (ס) קסכי 6כנעס נתיס סס: 
ולועסו 


יע 


אמר ר' יוסי ברבי חנינא זוכה לברכות הללו 
שנאמר * לוא הקשבת למצותי ויהי כנהר 
שלומך וצדקתך כגלי הים ויהי כחול זרעך 
וצאצאי מעיך וגו': תניא אבא בנימין אומר 
אלמלי נתנה רשות לעין לראות אין כל בריה 
יכולה לעמוד מפני המזיקין אמר אביי אינהו 
נפישי מינן וקיימי עלן כי כסלא לאוגיא אמר 
רב הונא כל חד וחד מינן אלפא משמאליה 
ורבבתא מימיניה* אמר רבא האי דוחקא דהוי 
בכלה מנייהו הוי הני ברכי דשלהי מנייהו (6 
הני מאני דרבנן דבלו מחופיא דידהו הני 
כרעי דמנקפן מנייהו האי מאן דבעי למידע 
להו לייתי קיטמא נהילא ונהדר אפורייה 
ובצפרא חזי כי כרעי דתרנגולא האי מאן דבעי 
למחזינהו ליתי שלייתא דשונרתא אוכמתא 
בת אוכמתא בוכרתא בת בוכרתא ולקליה 
בנורא ולשחקיה ולימלי עיניה מניה וחזי להו 
ולשדייה בגובתא דפרזלא ולחתמי' בגושפנקא 
דפרזלא דילמא גנבי מניה ולחתום פומיה כי 
היכי דלא ליתזק רב ביבי? בר אביי עבד הכי 
חזא ואתזק בעו רבנן רחמי עליה ואתסי: 
תניא אבא בנימין אומר * *אין תפלה של אדם 
נשמעת אלא בבית הכנסת שנאמר = לשמוע 
אל הרנה ואל התפלה במקום רנה שם תהא 
תפלה. אמר רבין בר רב אדא א"ר יצחק מנין 
שהקב"ה מצוי בבית הכנסת שנאמר 9 אלהים 
נצב בעדת אל ומנין 9 לעשרה שמתפללין 
ששבינה עמהם שנאמר אלהים נצב בעדת 
אל ומנין לשלשה שיושבין בדין ששכינה 
עמהם שנאמר 5 בקרב אלהים ישפוט ומנין 
לשנים שיושבים ועוסקין בתורה ששכינה 
עמהם שנאמר | אז נדברו יראי ה' איש אל 
רעהו ויקשב ה' וגו מאי ‏ ולחושבי שמו אמר 
רב אשי (₪ חשב אדם לעשות מצוה ונאנם ולא 
עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה 
ומנין שאפילו אחד שיושב ועוסק בתורה 


תס לוס סיס לסס ככפי כנסיות פנסס סיו כקלס 
ולכך כנינס יש " לסמתין. וסר"י סיס מלסר תפנתו ומלריך עד שיו 
כונס וס כפוך כך סיס סוס דס 3 כנית סכנסת. סיס מעין 


כספר עד סגמרו תסנתס. ונס 
(ססמיר פֿף (נו: ככ" כסלא לאוגיא. 
כעין סנמיס סמקיפין לת סעכוגס 
כדסמרינן כריק נלריס (דף ו:) סדין 
סוגי) (סוי פ0ס: ך]ך לא מכתבן 
מליה בספר הזכרונות. כנומר עס 
פחריס 30 נספר עבדו נכסכין 
כדסמכינן וכל מעטיך כקפר נכסכין 
(פות פרק 3) כ"ע" מלס עוכס: 
אלן תפילין שבראש. (ו) (פי טים 
כסן כו קס טנ טדי קסטי"ן כתוכס 
בקמט סככתיס וסדלי"ת | כרנועות. 
ופיעס מסכת פרק כעס מדמקין 
(דף כח כ) דקסמר מן סמוסר נפיך 
ול מפיק ככועות מתורת ס' כפיך". 
ועוד דנפ' נתר דמגילס (לף כו 3) 
קלי נככועות פסמיסי קדועס בעלמ6. 
פנ יכ מנו מפינין סנרם נפי שסן 
כגכסו טכ כט ונרליץ דטייך כסו 
וכו בנ תפילין של יד מכוסין דכמיכ 
(שמות א) לך כלות על ידך ול 
(פחריס (פות?: |(" כעמך ישראל. 
זס טיסד ספייטן (נוס 6 דפסת) 
טוטפת כלינו גדלי: זאחןרי נית 
הכנסת. פי' רס"יP‏ כל פתמי כתי 
כנסיות סיו למזרס ולסוכיסס (מערכ 
וס סמתפלל למוכי כית סכנסת וסיגו 
מסזיר סניו נבסכ"ג (רס ככופר 
כמי סנבור מתפלנין לפכיו. = ו 
נסיכל ד6דרכס. כמסדר פפיס ית 
סכנסת מיפזי כקתי כקויות קסקסנ 
מספננין למערכ וסו מספפל כנגדס 
למזרק, | ע"כ (רפס פסוכי כסכ"נ 
מי סקסו )סולי סעס 3מזרק וסעס 
מסתסויס. למעכנ ולסכי ק6מר ל 
מסדר 6פיס כו'. ולוק סס עסיס 
מנסגס (סתפנכ למעכב. פ3נ 6נו 
מספנניס למזכם ענו כמעכנו על 
פײ' ותיב וסתפננו מניך דכך 
רס (מיפ ת) ונרלס כמו ספי' (סס 
ד מערב יתפרט לגו (5ל מזרס": 


ששכינה עמו שנאמר ‏ בכל המקום אשר אזכיר את שמי אבוא אליך וברכתיך 
וכי מאחר דאפילו חד תרי מבעיא תרי מכתבן מלייהו בספר הזכרונות חד לא 
מכתבן מליה בספר הזכרונות וכי מאחר דאפי' תרי תלתא מבעיא מהו דתימא 
דינא שלמא בעלמא הוא ולא אתיא שכינה קמ"ל דדינא נמי היינו תורה וכי 
מאחר דאפי' תלתא עשרה מבעיא עשרה קדמה שכינה ואתיא תלתא עד 
דיתבי: א"ר אבין בר רב אדא א"ר יצחק מנין שהקב"ה מניח תפילין שנאמר 
!נשבע ה' בימינו ובזרוע עוזו בימינו זו תורה שנאמר " מימינו אש דת למו 
ובזרוע עוזו אלו תפילין שנאמר = ה' עוז לעמו יתן ומנין שהתפילין עוז הם 
לישראל דכתי' ₪ וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך ויראו ממך = ותניא 
ר' אליעזר הגדול אומר אלו תפילין שבראש א"ל רב נחמן בר יצחק לרב חייא 
בר אבין הני תפילין דמרי עלמא מה כתיב בהו א"ל * ומי כעמך ישראל גוי אחד 
בארץ ומי משתבח קוב"ה בשבחייהו דישראל אין דכתיב ‏ את ה' האמרת היום 
(וכתיב) וה' האמירך היום " אמר להם הקב"ה לישראל אתם עשיתוני חטיבה אחת בעולם ואני אעשה אתכם 
חטיבה אחת בעולם אתם עשיתוני חטיבה אחת בעולם שנאמר % שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד ואני 
אעשה אתכם חטיבה אחת בעולם שנאמר ומי כעמך ישראל גוי אחד בארץ אמר ליה רב אחא בריה דרבא 
לרב אשי תינח בחד ביתא בשאר בתי מאי א"ל = כי מי גוי גדול ומי גוי גדול 9 אשריך ישראל 5 או הנסה אלהים 
= ולתתך עליון אי הכי נפישי להו טובי בתי אלא כי מי גוי גדול ומי נוי גדול דדמיין להדדי בחד ביתא 
אשריך ישראל ומי כעמך ישראל בחד ביתא או הנפה אלהים בחד ביתא ולתתך עליון בחד ביתא 


תרי מכתבן פיה = נחַן לפניכֶם הַיֹם: וווים ה חן 


מבטיח לישראל שיבואו האומות בארצם לראות תפילין שעל ראשם אלא שישמעו. וראו כל עמי הארץ הוא ושמעו, 


כמו כל העם רואים את הקולות. [שו"ת תשב"ץ חלק א סי' ל] 
טוב הוא להיות גלויין ונראין דכתיב וראו כל עמי הארץ וכו', משמע שצריכין ראיית העולם. [ספר התרומה הלכות תפילין סי' ריב] 


ל) שְׁמַע יִשְׂרָאֵל יי אֲלהֵינוּ יי אֶחָד: ורנרם ו, ד 


וְכּחֲשׁוּ אכ לָך וְאַתָּה על בָּמוֹתִימוֹ תֶרֶרך: |דבוים לג, כטן 
מִקָרֶב גי בְּמפֹת בְּאתת וּבְמוּפְתִים וּבְמַלְחָמָה וּבְיָד חַוְקָה ורוע נְטוּיָה וּבְמוֹרָאִים נְדֹלִים כְּכֹל אֲשֶׁר עֲשֶׂה 


וכולהו 


Ca NS 


עין משפט 
נר מצוה 
כא א מיי' פ"ם מס(כות 
ספל סנכה 6 (סמג 
עסין יט) טור ופו"ע פו"ס 
סימן 5 סעיף ט: 
לעזי רש"י 
פריי"ר. פילום מילוך, 
ספסוף (עיין רק"י מגינס 
דף כו ע"5 ד"ס סופף), 
גירוד (עיין רק"י נזיר דף 
מכ ע"ל ד"ס מתני'): 


תורה אור השלם 
א) לוא הִקְשַבְתָּ 
לְמֲצוֹתִי והִי כַנְהֶר 
שְׁלמָּ וְצְִקְתֶךּ כְּנֵלִ 
הַיִם: וַיהִי כַחול זרְעְךףּ 
ְצְאֶצְאִי מע כַּמְעְתָיו 
לא יכָּרֶת וְלַא. יִשׁמַד 
שמ מִלְפָנִי: 
| ישעיה מח, יח-יט] 
ב) ופָניתְ אֶל תְּפְלַת 
עבְדֶּ וְאֶל תִּחְנָתוֹ וי 
אֶלְהִי לשֶמע אֶל הֶרְנָה 
ואֶל הִתְפּלָה | אֲשֶׁר 
עכְרֶּ מִתְפָּלל לְפָנֶיְ 
היום: |מלכים א ח, כחן 
ג) מזמור לְאֶסָף אֶלְהִים 
ְצֶב בַּעָדַת אֶל בְּקָרֶב 
אֶלְהִים ישְׁפּט: 
[תהלים פב, א] 
ד א נִרְבָּרי יְרָאֵי וי 
איש אֶת רְעהוּ וקָשֵׁב 
יי וִַשְמָע וַכָּתֵב ספ 
כָּרון לפנו לָיִרְאי. יי 
ּלְחשָבִי שמו: 
[מלאכי ג, טז] 
ה) מִזְבַּח אֲרָמָה תַּעֲשֶׂה 
לי וְבַמְתָּ: עְלָו אֶת 
עלתָף וְאֶת שְׁלְמָךְ 
אֶת צאןך וְאֶת בְּקָר 
בבל הַמָקום | אֲשֶׁר 
אְַכִּיר אֶת שָמִי אָבוא 
אַלֶי וּבְרִבְתי: 
| שמות ב, באן 
עשְׁבֶּע ױ בִּמִנ 
ובזרוע עזי אָם אֶתָּן אֶת 
ה ער מאַכָל 
לְאיבֵיּ ְאָם ישְׁתּ בְנֵי 
נָכֶר תִירוּשָך | אֲשֶׁר 
ינְעְתּ בו: |שעיה סב, חן 
ז ויאמָר יַי מִסנִי בָּא 
ורַח | מָשעִיר | לָמו 
הוּפיע | מְהַר | פָּארְן 
וְאֶחָה מַרְבָבַת קְדָש 
מִימִינוּ אָש דֶת לָמוֹ: 
[דברים לג, ב] 
תי ש לעמ יתן יי 
ִבְרִך אֶת עִמו בַשְׁלוֹם: 
[תהלים כט, יא] 
ט) וְרָאוּ כָּל עמִי הָאָרֶץ 
ִּי שם יָי נַקְרָא עֲלִיְ 
יַרְאו ממך: [דברים בח, י] 
י) ומי כְּעַמֶך יְשְרְאַל גוי 
אֶחָד בְּאָרֶץ אֲשֶׁר הֶלך 
הָאֶלהִים לָפְרוֹת לו עַם 
לְשּם לְ=ְּ שֵׁם גְרָלוֹת 
ְֹרְאוֹת לְגָרֶשׁ מִפְני 
עמ אֲשֶׁר פְּרִיתְ 
מִמִצְרִים נוים: 
|דברי הימים א ז, כא] 
ב) אֶת יי הָאֲמַרְתָ הַיוֹם 
לַהְוֹת לְףּ לָאלהים 
ולת בִּררָכָיו וְלְְׁמֹר 
חֲקָיו וּמְצוֹתָיו וּמִשְׁפָּיו 
וְלשמע | בְּקלו: | וי 
הְאָמִירֶ. היוֹם לָהייּת 
לו לְעַם חְגְלָה כַּאֲשֶׁר 
ַבּר לד וְלשְמר כָּל 
מִצותָין: [דנרים כו, יז-יח] 


ו | : מְכִּי מ גוי נָהֹל אֲשֶׁר לו אֶלהִים קָרֹבִים אֵלָו כ 
אֶלְהִינוּ בְּבָל קָרָאֲנוּ אָלְיוּ: ּמִי גוי נָדוּל אֲשֶׁר לו חָקִים וּמִשָפָּטים צַרִיקם כּכל הַתוּרֶה הַוֹאת אֲשֶׁר אָנכִי 
שר ישְׂרָאֵל מִי כָמוּך עם נושע בּיי מְגן ער ואֲשֶׁר חָרָב נְאָותְּ 
ס) אוֹ הֶנָסָה אֶלהִים לָבוֹא לְקַחַת לו גוי 


ָכֶם יי אֶלהֵיבֶם בְמצְרַיִם לְעיניף: (ונרפ ה >) = ש וּלְִתךְּ עֲלֵוֹן על כָּל הַֹיִם אֲשֶׁר עָשָה לִתְהֲלָה ְשֵׁם 
וּלַתְפְּאָרֶת וְלְהִיתְףּ עם קדש ליי אֲלהָףְ כַּאֲשֶׁר ַבָּר: (דנרפ כו, שן 


ותניא ר"א הגדול אומר אלו תפילין שבראש. משמע לכאורה כי טוב לכסות התפילין של יד כשהן בזרוע כיון שהכתוב הקפיד להניחן במקום לך לאות אבל תפילין של ראש 
ויש לך להתעורר בכאן כי נרשם בכאן אות שי"ן שהיא הלכה למשה מסיני, והוא כאלו אמר וראו כל עמי 


הארץ כי שי"ן עליך ויראו ממך. ועוד חלוף השם הגדול בא"ת ב"ש עולה במספר שי"ן, והוא שי"ן רבתי של שיר השירים. ועוד כי ש' ימים של הנחת תפלין הם בשנה, יצאו שבתות וימים טובים שהן ס"ה ימים. [רבינו בחיי דברים כח י] 
ואני אעשה אתכם חטיבה אחת בעולם, שנאמר ומי כעמך ישראל גוי אחד בארץ. נמצאת למד כי כונת התפילין בנו גם בהקב"ה הכל ענין אחד ורמז א', כי בנו הם אות על יחודו ובהקב"ה הם אות על יחודנו שהוא יתברך מתאחד 
עמנו גם אנחנו עמו וצאן מרעיתו, ואם כן פעולת מצות התפילין כדי לאמת הדעת ההיא שהשכינה דבקה בישראל [כד הקמח תפילין] 


מאימתי פרק 


למו'"ל, וּבְזְרועַ עָזו' אלו תִּפִילִין, שַׁנַּאָמַר בהם (תסניס כט 6) 'ה' עז 
לעפו יתִּז'". 


ו. [ד] 


מבררת הגמרא, וּמִנַיִן יש ללמוד שַהַתְּפִילִין עוז [-חוזק] הֶם 
לְישֶרְאֶל, כלומר, מנין שהמקרא 'ה' עוז לעמו יתן' אכן נאמר לענין 
תפילין. 


מבארת הגמרא, דִכְתִיב (דנכיס כת י) זְרְאו כָּל עַמֵּי הַאֶרֶץ כִּי שָם 
ה' נִַקְרָא עָלִי וְיָרְאוּ מִמדֶּי, וְתִנְיָא בברייתא, רַבִּי אָלִיעְזֶר הַגָדוּל 
אומר, אלו תְּפִילִין שָבָּראש"*, כלומר, כאשר רואים הגויים את 
התפילין בראשם של ישראל יראים מהם, ומכאן, שהתפילין הם חוזקם 
של ישראל. 


הגמרא מבררת מה כתוב בתפיליו של הקדוש ברוך הוא: 

אָמַר ליה רב נַחֲמָן בר יְצְהָק לְרֵכ חִיָיא בַר אַבִּין, הָנֵי תּפִילִין 
דְּמֲרֵי עֵלְמָא - אלו התפילין של אדון העולם"י, מה כָּתִיב בְּהוּ - 
איזה פסוקים כתובים בהם, הרי בתפילין שלנו אנו כותבים את פרשיות 
'שמע ישראל' (דליס ו), 'והיה אם שמוע' (שס 6), 'קדש לי כל בכור' 
(סמופ יג), 'והיה כי יביאך' (פס), שיש בהם יחוד שמו של הקדוש ברוך 
הוא וזכרון מצוותיו, אבל בתפיליו של הקדוש ברוך הוא מה כתוב 
בהם. 


אָמַר ליה רב חייא בר אבין לרב נחמן בר יצחק, בתפילין של 
הקדוש ברוך הוא כתוב מקרא זה (דכלי סימיס 8' 9 כ6) "ומי כְּעמֵףְּ 
ְִׂרָאֵל גוי טֶחָד בְּאָרֶץ'. 


שב רב נחמן בר יצחק ושאל לרב חייא בר אבין, וּמִי מִשְׁתּבַּח 
קוּדְשָא בּרִיךְ הוא בְּשְבְחַייהוּ דְּישְרְאֶל - וכי משתבח הקדוש ברוך 
הוא בשבחם של ישראל. 


השיב לו רב חייא בר אבין, אִין - אכן כן, דְכַתִיב (לנליס כו י-יק) 
'אֶת ה' הַאָמַרְתּ היום וגו', (וּכְתִיב) וה' הַאָמִירְףּ היום'. 'האמרת' 
הוא לשון חשיבות ושבח, דהיינו, שעם ישראל משבח ומרומם את 
הקדוש ברוך הוא, והקדוש ברוך הוא משבח את ישראלֶי. שכך אֶמַר 
לְהָם הקדוש בָּרוּךְ הוא ליִשְׂראַל, אַתֶּם עְשִיתוּנִי חֲטִיבָה אחת 
בָּעוּלֶם, כלומר, אתם שיבחתם אותי בשבח אחד ומיוחד"י, ואף אֲנִי 


לט. 'אש דת, שהיתה כתובה מאז לפניו באש שחורה על גב אש לבנה, נתן להם 
בלוחות כתב יד ימינו. דבר אחר, אש דת כתרגומו ['מגו אשתא'ן, שנתנה להם מתוך 
האש'. רש"י על הפסוק שם. 

מ. כלומר, ש'זרוע עוזו' היא כביכול יד שמאל שלו, שבה הוא מניח תפילין, ואילו 
את התורה הוא מחזיק בימינו. וכתב בתוספות הרא"ש (ד"ס וממכוע), שכך מתבאר אף 
מדברי הגמרא במסכת נזיר (ג:), המביאה ברייתא 'מניין לאומר ימין שהיא שבועה, 
שנאמר נשבע ה' בימינו, ומניין לאומר שמאל שהיא שבועה, שנאמר ובזרוע עוזו', 
דהיינו, שה'זרוע' היא שמאל. 

בצל"ח (ד"ס מײן) תמה, מדוע הוצרכה הגמרא ללמוד שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין 
מפסוק בספר ישעיה, הרי לכאורה הדברים מפורשים בתורה, שנאמר בה (קמות לג כג) 
יוראית את אחורי', ופירש רש"י שם 'הראהו קשר של תפילין'. ותירץ, שאילו נאמר 
מקרא זה לבדו לא היינו יודעים לפרשו לענין קשר של תפילין, ורק לאחר שנתבאר 
כאן שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין, אזי ניתן לפרש אף את המקרא שם לענין קשר 
של תפילין. 

מא. בטעם הדבר שהגויים יראים דווקא מן התפילין שבראש, כתב רש"י במסכת 
מנחות ((ס: ד"ס קפר וד"ס פס), שבתפילין של ראש יש את רוב שם 'שדיי, שכן בתפילין 
עצמם חקוקה האות שי"ן, וברצועות יש קשר בצורת האות דל"ת [ואילו בתפילין של 
יד יש את האות יו"ד, בקשר שלהם]. אמנם בתוספות כאן (ד"ס 06) דחו פירוש זה, 
שכן מצינו בכמה מקומות שאין הרצועות נידונות כמו התפילין עצמם, אלא הם בכלל 
'תשמישי קדושה בעלמא', ועל כן אי אפשר לצרף את האות דל"ת שברצועות לאות 
שי"ן שבתפילין עצמם. ולפיכך פירשו באופן אחר, שטעם הדבר שהגויים יראים מן 
התפילין שבראש הוא לפי שהם עומדים בגובה הראש ונראים לכל, אבל תפילין של 
יד מצוותם להיות מכוסים, וכמו שדרשו חכמים במסכת מנחות (מ:) את הכתוב (שמות 
יג ט) 'והיה לך לאות על ידך', שצריך שיהיו התפילין של יד 'לך לאות ולא לאחרים 
לאות'. 

מב. נקטה הגמרא כאן בלשון 'מרי עלמא', ולא בלשון 'קודשא בריך הוא', לפי 
שהתפילין הם לנו לאות שהקדוש ברוך הוא אדון העולם. שפתי חכמים (ל"ס סג). 
מג. כן פירש רש"י כאן (ד"ס ספמכת), ובמסכת חגיגה (ג. ד"ס ס)מלת). אבל בפירוש 


ראשון 


ברכות 


אֶעְשָה אֶתְכֶם חטיכה אֶחַת בָּעוּלֶם - אשבח אתכם בשבח מיוחד, 
אִמֶּם עָשִיתונִי חֲטיכָה אחת בָּעולֶם, שָנָּאָמַר (לנלס ו ד) שמע 
ישֶרְאֶל ה' אֶלהִינוּ ה' אֲחָדײ, וַאֲנִי אֲעֲשֵׂה אֶתְכֶם חַטִיבָה אַחַת 
בּעולֶם, שַׁנַאֵמֹר (דכלי סיפיס 6' " כ6) ימי כֶּעמף ישִרְאֶל גוי אֶחַד 
ְּפרֶץ'. 


אָמַר ליח רב אַחָא בְרִיה דִּרְבָא ?רכ אַשי, תִּינַח בְּחַד בִּיתָא 
- נתבאר מה כתוב בבית אחד מן התפילין של בורא העולם, אבל 
בַּשְׁאַר כָּתִּי מאי - מה כתוב בשאר הבתים, שהרי ארבעה בתים יש 
לתפילין של ראשײ. 


אָמר ליה רב אשי לרב אחא בריה דרבא, פסוקים אלו כתובים 
בשאר הפרשיות. האחד (לנלס ד ), 'כִּי מִי גוי גָּדוֹל אֲשֶׁר לו אֶלְהִים 
קרבים אַלָיו, כַּה' אֶלהָינוּ בְּכָל קְרְאָנוּ אֲלָיוֹ'. השני (פס ד ס), 'ּמִי גוי 
דול אֲשֶׁר לו חֲקִים וּמִשַׁפַּטִים צַדִּיקֶם, כְּכֹל הַתּוֹרָה הַזאת אֲשֶׁר אֲנֹכִי 
ֹתַן לְפָנִיכֶם הַיוּם'. השלישי (עס ג כט), 'אֲשְׁרִיףְ יִשְׂרְאֵל, מִי כָמוֹךְּ עַם 
נושע בַּה', מגַן עָזֶרְּ וַאֲשֶׁר חֶרֶב גַּאֲוְחָךּ, וְכָחֲשׁוּ איְבֶךְּ לֶךְּ וְאַתָּה על 
בְּמוֹתַימוֹ תִדֶרךִּ'. הרביעי (פס ד (ד), 'או הַנְפָה אֶלהים לְבוֹא לְקַחַת לו 
גוי מִקָּרֶב גּוֹי, בַּמַסּת בְּאתֹת וּבְמוֹפָתִים וּבְמַלְחֲמָה, וּבָיִד חַזְקָה וּבְזְרוֹע 
נְטוּיה וּבְמוֹרָאִים גְּדלִים, כְּכֹל אֲשֶׁר עָשָה לָכֶם ה' אֶלהָיכֶם בְּמַצרַים 
לְעִינִיףְּ'. החמישי (סס כו ש), ּלְתַתִף עַלְיוֹן עַל כָּל הַגּוֹיִם אֲשֶׁר עָשָה, 
לַתְהַלָה וּלְשׁם וּלְתִפְאָרָת, וְלְהִיתְךְּ עַם קדש לה' אֲלהָיךְ כַּאֲשֶׁר דִּבָּר". 


מקשה הגמרא, אי הַכִי - אם כך, שכל פסוקים אלו כתובים 
בתפילין של הקדוש ברוך הוא, נְפִישִי לָהוּ טוּבִי בָּתִּי - יש לו בתים 
יותר מדי, שהרי נמנו כאן חמשה פסוקים, ויחד עם הפסוק 'ומי כעמך 
ישראל' יש ששה, ובתפילין של ראש אין יותר מארבעה בתים. 


מתרצת הגמרא, אֶלָא סדר הפרשיות בבתי התפילין של הקדוש 
ברוך הוא כך הם, הפסוקים 'פי מִי גוי גָּדוֹל' ימי גוי נָדוּל' דּדמיין 
לַהַדְדִי - שדומים הם זה לזה"", מונחים הם בְּחַד בִּיתָא - בבית 
אחד, וכן הפסוקים 'אֲשְׁרִיף יִשְׂרָאֵל ימי כְּעמּ יִשְׂרָאֵל' מונחים אף 
הם בָּחַד בִּיתָא - בבית אחד"", והפסוק 'או הֶנְסָה אֶלהים' מונח 
בְּחד בִּיתָא - בבית אחד, וכן הפסוק וּלתתף עֲלְיוֹן' מונח אף הוא 
בְּחַד בִּיתָא - בבית אחד. 


התורה (דליס כו ז) כתב רש"י ולי נראה שהוא לשון הפרשה והבדלה, הבדלתי לך 
מאלהי הנכר להיות לך לאלהים, והוא הפרישך אליו מעמי הארץ להיות לו לעם סגולה'. 
מד. כן פירש רש"י במסכת חגיגה (ג. ד"ס פטינס) 'חטיבה אחת, שבח אחד, שבח מיוחד, 
לומר אין כמוך, לכך בחרנוך לאלוה'. וכתב המהרש"א שם (מ" ד"ס 5ק), שמדברי 
רש"י שם מתבאר ש'חטיבה' היא לשון 'שבח', כמאמר הכתוב (מעלי 1 מז) 'חטבות אטון 
מצרים', שפירושו 'משובחות', אך לפי דברי רש"י בפירושו לתורה ש'האמרת' הוא לשון 
הפרשה והבדלה [ראה הערה לעיל], אזי יש לפרש אף את תיבת 'חטיבה' כן, והיינו 
מלשון חוטב עצים, שישראל הם נחטבים ונבדלים משאר האומות. ובגליון הביא בשם 
הערוך (ערן 6מר ג), ש'חטיבה אחת' היינו 'ציור אחד בעולם', כלומר, דבר ניכר שאין 
כמותו. ובעיון יעקב (סגיגס ג. ד"ס פעינס) כתב לפרש באופן נוסף, ש'חטיבה' הוא מלשון 
כריתת ברית, שכרת ה' עמנו ברית ושבועה, שאנו נשבענו לו שלא נחליפהו באל אחר, 
והוא נשבע לנו שלא יחליף אותנו באומה אחרת. 

מה. 'ה' אלהינו ה' אחד, ה' שהוא אלהינו עתה ולא אלהי האומות, הוא עתיד להיות 
ה' אחד, שנאמר (5פנס ג ע) כי אז אהפוך אל עמים שפה ברורה לקרוא כולם בשם 
ה', ונאמר (כרס יד מ) ביום ההוא יהיה ה' אחד ושמו אחד'. רש"י בפירוש התורה 
(לכליס ו ל). 

מו. ומפתבר הדבר שתפיליו של הקדוש ברוך הוא עשויות כעין התפילין שלנו. 
מהרש"א (ס"פ ד"ס מנין). 

מז. כתב בשפתי חכמים (ד"ס 0"6, שמאחר ומקראות אלו מנויים כאן שלא כסדר 
כתיבתם בתורה, יש בזה דמיון לשיטת רבינו תם בסדר הנחת הפרשיות בתפילין שלנו, 
שכן לשיטתו הפרשיות מונחות שלא כסדר כתיבתם בתורה, שהרי הוא מקדים את 
פרשת והיה אם שמוע' לפרשת 'שמע', ואילו לשיטת רש"י קודמת פרשת 'שמע' 
לפרשת 'והיה אם שמוע', כפי סדר כתיבתם בתורה. 

מח. שהפסוק כי מי גוי גדול וגו' בכל קראנו אליו' מורה על הדבקות שיש לנו 
בקדוש ברוך הוא על ידי התפלה, ואילו הפסוק ומי גוי גדול אשר לו חקים' וגו' 
מורה על הדבקות שיש לנו בקדוש ברוך הוא על ידי התורה. מהרש"א (פ"6 ד"ס מנין). 
מט. שאף מקראות אלו עניינם דומה זה לזה, שישראל דבקים בקדוש ברוך הוא 
ונושעים על ידו. מהרש"א (עס). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין רש"י גיטין סח 
ע"ב ד"ה בדקו בכרעיה 
וברש"ש שם, 3) עיין 
אבות פ"ג מ"ו ושם מיירי 
בעשרה שיושבין ועוסקין 
בתורה וכו', ג) [ע" 
סוס' סוכס יג. ד"ס 
בסלע], ל) פנת סג. ע"ע 
קדוסין מ. ע"ע, ס) נקמן 
דף גז. מנמות כס: [מגילס 
טז: סוטס יז. סולין פט.], 
ו) סגיגס פ"ק דף ג 
ז) סוטה יא., מ) שמות 
יג ט, מ) מנחות לז: 
עיי"ש [וע"ע פוס' קנת 
קנ. ד"ס טי"ן ותוס' 
עיסון 29 ד"ס קשל 
ומגילס כו: ד"ס תטמיטי 
ותוספות ‏ מנמות לס: 
ד"ס 6;ו], י) לקמן ל., 
כ) וע"ע תוס' עירובין 
יח: ד"ה ולא. 


= 
הגהות הב"ח 


(6) גמ' דקנסי כיליסו 
הוי סגי: (3) שם למל 
סטג 
סלס: (ג) רש"י ד"ה 
סי דוסק ‏ וכו 
כשבאין לסמוע : 
(ל) ד"ה פסר סוכיל 
וכו'. סמי על פי מפוסי: 
(ס) ד"ה :כ כתי 
מקי כתיב בהו ססלי: 
(ו) תופ' | ד"ח 6 
תפילין סכרסם. 
פרשייי 15 [נמנמות לה 
ע"כן לפי סים: 


כ 


גליון הש"ס 


גמ' אין תפלתו של 
אדם כו'. פ" פיו די 
ע"נ פוק' ד"ם פיון 
וגרקתס 626 עס ס5כול: 
רש'י ד"ה ומנין 
העשרה וכן עדה 
כו'. נקמן כ ע"כ: 


הגהות וציונים 


6] שנאמר יפול 
מצדך אלף ורבבה 
מימינך (תהלים צא, ז) 
ס"א [וכ"ה הגי' בילקוט 
ובע"י] (גליון): 
3] בשל"ה (תושבע"פ 
כלל לשונות סוגיות אות 
ר) כתב שצריך לקרות רב 
בִיבִי (כמ"ש בעזרא ב, 
יא בני בבי וגו'): ג] [פי' 
ציור אחד בעולם כלומר 
דבר הניכר שאין כמותו, 
ערוך בערך אמר ג'] 
(גליון): ל] צ"ל שבאין 
(באה"מ): ס] צ"ל 
עשרה (מהרש"ל): 
ו] יש להוסיף כדכתיב 
נצב וכו' ואין זה התחלת 
דיבור רק דיבור אחד עם 
דיבור הקודם (באה"מ): 
ז] שײך לדף ה ע"ב 
(גליון): ק] יש להוסיף 
יש גם לנו (מאורי אור) 
וכ"כ בתוס' הרא"ש 
"דגם בשלנו בלילה יש 
להמתין": ‏ ע] בתוסי 
הרא"ש נוסף אפי' ביום 
וכ"כ טוש"ע סי צ 
סט"ו: י] שייך לעמוד ב 
(גליון): כ] נראה דהתוסי 
היה להם הגירסא דרש"י 
שברי"ף (לשון הזהב), 
ועיין מהרש"א: 2] כ"ה 
גם בעין יעקב: מ] וכ"ה 
בתוס' דפו"ר: 


לוא הקשבת למצותי. 


מלשון צוות רוצה לומר חבורה, כלומר אם היית ממתין למצותי והם לאותן שעושין לי חבורה היית זוכה לכל זה, 
ואומר מורי הרב נר"ו שנוכל לפרשו מלשון מצות כמשמעו, ור"ל אם היית אתה מקיים שתי מצות שהיית מתפלל 
כראוי וממתין אח"כ לחבירך עד שיתפלל היית זוכה לכל זה. [רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 
בספר הזכרונות. אע"פ שבכל צד נאה ומשובח אם הם שנים הדבר נאה יותר שמביניהם יבחן האמת ביותר, ועוד 
שמתוך שאחד נושא ונותן עם חברו הדברים חקוקים בדמיונם יותר ויותר, והוא שכיון באמרו שנים מיכתבן מילייהו 
מנין שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין. פירש רבינו האי ז"ל, שהראהו הקדוש ברוך 
הוא למשה קשר של תפילין והנחת תפילין ולמדו במראית העין כדרך שלמדו מעשה המשכן, שנאמר ככל אשר אני 
וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך ויראו ממך. אין הקב"ה 


בספר הזכרונות. [מאירי] 


מראה אותך את תבנית המשכן. [הריטב"א] 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


4 


לוא הקשבת. לעון סמתנס סי5: למצותי. כסכיל מכותי חר 5ויקי = "המתתלל ולא המתין את חבירו טורפין לו וכו'. פירט רכינו 


געול מסד: לראות. כל ססליס סעומליס (פניו: כי כסלא לאוגיא. 
כקולת מפירס סמקפת ספוגיס סעוסין תסת סגפניס, כמו סטנינו 
(מיק דף כ) 6ין עופין 6וגיות כגפניס נפסוף פס מיס לססקוס סגפן. 


כקנ סול תנס טל מענס סמקפת 
סניכ סניג 6 תל ספוגיb,‏ וסגפן 
נטוע כפל, ונרים נדריס (דף ו 3) סדין 
לגיק לסוי פ6ס: האי דוחקא דהוי 
בכלה, פעמיס סנני 6דס יוטכיס 
לווסיס כיוס סטכת (ג) קנקין לשמוע 
דרקס ודועס לסס כיוקכיס לפוקיס: 
הני ברכי דשלהי. כרכיס. עייפיס: 
מאני דרבנן דבלו, כגדי ספנמידיס 
קליס מסר, וסס לינס כני מנכס 
טיכלו כגדיסס: מחופיא דידהו. כַ5ין" 
סמזיקיס ווטנין 956 ומפסככיס 
בּסס. מופי נסון מופף ומפספס 
(טנת דף נ:), פריי"ר כנע"ז: שלייתא 
דשונרתא. שניית סולל על תתו 
נקנס: בוכרתא. סככולס ל6מס: 
בת בוכרתא. ו0ף פס סיס ככולס: 
ולימלי עיניה מניה. יסיס ממנס מעט 
עיניו. כל לסון נפינס. כעין קולסו 
כלסון גערb‏ לסון מלוי כפי סכדנר 
מועט סו מנ: גובתא דפרזלא. 
קנס סנוכ קל כרול: ולחתמיה. לקנס: 
בגושפנקא דפרזלא. נמותס על 3רול, 
דכמידי דייר ותתיס לית לסו כקותb,‏ 
כדסמרינן. בכל סכר נקסיטם מונין 
(דף קס 2): במקום רנה, 3כהכל"ג 
קטס 6ומליס ס5כול קירו ופקנמות 
כגעימת קול עככ: בעדת אל, כנית 
מועד קלו: ומנין לעשרה וכו'. ‏ עלס 
קלויס כעקלס , קנ' עד מתי עלס 
סכעס סות (כעדגר יד) ילו כלב 
ויסוקע: בקרב אלהים ישפוט. וסין 
ית דין קכויס פנסיס 556 כג', כפ"ק 
דסנסדרין (דף ג ג): ויקשב ה'. עמפין 
לסס קס: אשר אזכיר את שמי. טר 
יזכר סמי על (ד) מכומי ולכרי: אבא 
אליך. (שון | פיד סו: מכתכן 
מלייהו. כלכתיב ויכפכ ספכ זללון 
לפניו | (מיפפ דקכ): קדמה שכינה 
ואתיא. קודס עיסיו כל סעקכס: 
" נצכ בעדת אל. מעיקר מסמע: 
עד דיתבי. כדכמינ יספוט כטעת 
סמקפטן: עוז לעמו. ומנין קסתפינין 
עוז סס לישכס דכתיב וכפו וגו' ויו 
ממך: מה כתיב בהו. כסלמ5 כספילין 
דידן כסיב סמע (דנליס ו) וסיס. 6ס 
סמוע (שס 8) קדק לי כל ככור 
(טמות יג) וסיס כי יכיסך (פס) פרטיות 
טננטוו כסס כסוס זכרון מכופיו טג 
סקנ"ס פופ וזכלון לסס לישרלנ, 696 
בדידיס מסי כתיכ כסו: האמרת. 
לסון ססיכות וסכס, כמו ימכו ככ 
פועלי 6ון (פס(יס 5ד) יקתנסו: בשאר 
בתי מאי. (ס) קסרי פרכעס כסיס סס: 
וכולסו 


אמר ר' יוסי ברבי חנינא זוכה לברכות הללו 
שנאמר * לוא הקשבת למצותי ויהי כנהר 
שלומך וצדקתך כגלי הים ויהי כחול זרעך 
וצאצאי מעיך וגו': תניא אבא בנימין אומר 
אלמלי נתנה רשות לעין לראות אין כל בריה 
יכולה לעמוד מפני המזיקין אמר אבי אינהו 
נפישי מינן וקיימי עלן כי כסלא לאוגיא אמר 
רב הונא כל חד וחד מינן אלפא משמאליה 
ורבבתא מימיניה אמר רבא האי דוחקא דהוי 
בכלה מנייהו הוי הני ברכי דשלהי מנייהו (6 
הני מאני דרבנן דבלו מחופיא דידהו הני 
כרעי דמנקפן מנייהו האי מאן דבעי למידע 
להו לייתי קיטמא נהילא ונהדר אפורייה 
ובצפרא חזי כי כרעי דתרנגולא האי מאן דבעי 
למחזינהו ליתי שלייתא דשונרתא אוכמתא 
בת אוכמתא בוכרתא בת בוכרתא ולקליה 
בנורא ולשחקיה ולימלי עיניה מניה וחזי להו 
ולשדייה בגובתא דפרזלא ולחתמי' בגושפנקא 
דפרזלא דילמא גנבי מניה ולחתום פומיה כי 
היכי דלא ליתזק רב ביבי" בר אביי עבד הכי 
חזא ואתזק בעו רבנן רחמי עליה ואתסי: 
תניא אבא בנימין אומר * *אין תפלה של אדם 
נשמעת אלא בבית הכנסת שנאמר = לשמוע 
אל הרנה ואל התפלה במקום רנה שם תהא 
תפלה. אמר רבין בר רב אדא א"ר יצחק מנין 
שהקב"ה מצוי בבית הכנסת שנאמר 9 אלהים 
נצב בעדת אל ומנין % לעשרה שמתפללין 
ששכינה עמהם שנאמר אלהים נצב בעדת 
אל ומנין לשלשה שיושבין בדין ששכינה 
עמהם שנאמר 5 בקרב אלהים ישפוט ומנין 
לשנים שיושבים ועוסקין בתורה ששכינה 
עמהם שנאמר " אז נדברו יראי ה' איש אל 
רעהו ויקשב ה' וגו = מאי '' ולחושבי שמו אמר 
רב אשי (0 חשב אדם לעשות מצוה ונאנם ולא 
עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה 
ומנין שאפילו אחד שיושב ועוסק בתורה 


פס דוס סיס לסס ככפי כנסיות pנסס‏ עסיו כקדס 
ולכך כליפס יע (סמתין. וסר"י סיס מלסר תפנתו ומסריך עד סיו 
כולס וס כתוך כך סיס סוס דס 3 ככית סכנסת סיס מעיין 


כספר עד סגמרו ספלתס. ונלס 
(ססמיר 6ף (נו: כ" כפלא לאוגיא. 
כעין תנמיס סמקיפין 26 סעכוגס 
כדסמרינן בריס נדריס (דף ו:) סדין 
6וגי) כסו פס: |]ך לא מכתבן 
מליה בספר הזכרונות. כנומר עס 
6ריס סננ כספר לכדו | נכסכין 
כדלמכיגן וכל מעטיך כספר נכתנין 
(פנות פרק 3) כ"ע" עלס טוכס: 
אלן תפילין שבראש. (ו) (פי טיק 
כסן כו עס טנ טלי קסטי"ן כתוכס 
נקעט סקננתיס וסדלי"ת | כרלועות. 
ומימס מסנת פרק כמ מלליקין 
(דף כח כ) דקפמל מן סמופר נפיך 
ול מפיק ככֿועות מתורת ס' נפיך?. 
ועוד לנפ' בתכ דמגילס (לף כו 6 
קלי כרכועות תסמיסי קדועס נענמ. 
פנ יכ נו מפינין סכרפט (פי שסן 
כגכסו קנ כסם ונרפין דסיך כסו 
ורפו כל מפינין כ יד מכוסין דכתיכ 
(שמות ג) לך לכות על ידך ול 
נפפכיס כפות©: |(" כעמך ישראל. 
וס סיסד ספייטן (גיוס 5 דפסת) 
טוטפת כלינו גדני: ?אחןרי בית 
הכנסת. פי' רט"י" כל פתסי נתי 
כנסיות סיו כמזכת ולתוכיסס (מער3 
וזס סמתפנכ פמורי כית סכנסת וליגו 
מסזיר סניו נכסכ"ג נרס ככופר 
צמי שס5כור | מתפננין 9פניו. = ו 
נסיכb‏ ד6דככס. כעסדר פפיס ננים 
סכנסס מיפזי כעתי רטויות עסקסנ 
מתפנלין למערכ וסוס מפפל?ל כנגלס 
(מזרם. ע"כ (רלס פסוכי סכ" 
מי סקסו מסוכי סעס כמזלם וסעס 
מסתסויס למערב ונסכי ק6מר ול 
מסדר 6פיס כו'. ולוק סס עסיס 
נסגס לסתפלל למערב. ‏ 936 6נו 
מספנניס נמזרם ענו במערכו סל 
6י" וכמיכ וסתפננו פײיןך דרן 
רכס (מיפ ת) ונר כמו ספי' (סס 
לד מערכ יתפכט לגו (5ד מזרס": 


ששכינה עמו שנאמר = בכל המקום אשר אזכיר את שמי אבוא אליך וברכתיך 
וכי מאחר דאפילו חד תרי מבעיא תרי מכתבן מלייהו בספר הזכרונות חד לא 
מכתבן מליה בספר הזכרונות וכי מאחר דאפי' תרי תלתא מבעיא מהו דתימא 
דנא שלמא בעלמא הוא ולא אתיא שכינה קמ"ל דדינא נמי היינו תורה וכי 
מאחר דאפי' תלתא עשרה מבעיא עשרה קדמה שכינה ואתיא תלתא עד 
דיתבי: א"ר אבין בר רב אדא א"ר יצחק מנין שהקב"ה מניח תפילין שנאמר 


ד 'נשבע ה' בימינו ובזרוע עוזו בימינו זו תורה שנאמר " מימינו אש דת למו 


ובורוע עוזו אלו תפילין שנאמר "יה' עוז לעמו יתן ומנין שהתפילין עוז הם 
לישראל דכתי' ₪ וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך ויראו ממך = ותניא 
ר' אליעזר הגדול אומר אלו תפילין שבראש א"ל רב נחמן בר יצחק לרב חייא 
בר אבין הני תפילין דמרי עלמא מה כתיב בהו א"ל % ומי כעמך ישראל גוי אחד 
בארץ ומי משתבח קוב"ה בשבחייהו דישראל אין דכתיב © את ה' האמרת היום 
(וכתיב) וה' האמירך היום ‏ אמר להם הקב"ה לישראל אתם עשיתוני חטיבה אחת בעולם ואני אעשה אתכם 
חטיבה אחת בעולם אתם עשיתוני חטיבה אחת בעולם שנאמר ‏ שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד ואני 
אעשה אתכם חטיבה אחת בעולם שנאמר ומי כעמך ישראל גוי אחד בארץ אמר ליה רב אחא בריה דרבא 
לרב אשי תינח בחד ביתא בשאר בתי מאי א"ל = כי מי גוי גדול ומי גוי גדול 9 אשריך ישראל 9 או הנסה אלהים 
טולתתך עליון אי הכי נפישי להו טובי בתי אלא כי מי גוי גדול ומי גוי גדול דדמיין להדדי בחד ביתא 
משנת ראשונים 4 אשריך ישראל ומי כעמך ישראל בחד ביתא או הנפה אלהים בחד ביתא ולתתך עליון בחד ביתא 


חרי מכתבן סליה = נתַן לפניכֶם היוֹם: ורנרם ד, יחו 


מבטיח לישראל שיבואו האומות בארצם לראות תפילין שעל ראשם אלא שישמעו. וראו כל עמי הארץ הוא ושמעו, 


כמו כל העם רואים את הקולות. [שו"ת תשב"ץ חלק א סי' ל] 
טוב הוא להיות גלויין ונראין דכתיב וראו כל עמי הארץ וכו', משמע שצריכין ראיית העולם. [ספר התרומה הלכות תפילין סי' ריב] 


ל שמע יִשְׂרָאֵל וי אֲלהֵינוּ יי אֶחָד: ורפ ו ד| 


ְְכָּחֲשׁוּ איַבֶך ל וְאַתָּה על בָּמוֹתִימוֹ תֶרֶרך: |רברם לג, כטן 

מִקָרֶב גוי בְּמַכֹת בָּאתת וּבְמוּפְתִים וּבְמִלְחֲמַה וּבְיָד חַוְקָה וְּזְרוֹע נְטוּיָה וּבְמוֹרָאִים נְדֹלִים כְּכֹל אֲשֶׁר עֲשֶׂה 

ָכֶם וי אֶלהֵיכֶם בְּמְצְרִים לְעֵיני: ושרפ ה =) = ש וּלְתתִך עָלִיין על פָּל הַגֹיִם אֲשֶׁר עָשָה לְתְהלָה וּלְשֵׁם 
וּלְתְפְאָרֶת וְלְהִיתִףּ עם קדש ליי אֶלְהֶי כַּאֲשֶׁר דַבָּר: (דנרפ כו, ישן 


וכולהו 


עין משפט 
נר מצוה 
כא א מיי' פ"ח מסנכות 
ספל סנכה 6 (סמג 
עסין יט) טור ופו"ע סו"ס 
סימן 5 סעיף ט: 
Bk‏ — 
לעזי רש"י 
פריי"ר. פיכום סיכון, 
ספסוף (עיין רס"י מגינס 
דף כו ע"ל ד"ס מופף), 
גירוד (עיין רק"י (זיר דף 
מב ע"ל ד"ס מתני'): 
aK‏ — 


תורה אור השלם 
א) לוא 


הַיִם: וַיִהִי כַחוֹל זרְעף 
וְְאָצְאִי מע כַּמְעְתָיו 
לא יַכָּרַת ולא יִשְׁמַד 
שמ מַלְפָנִי: 
|ישעיה מח, יח-יט] 
ב ופָנִיתְ אֶל תְּפְלַת 
עבְדֶךּ וְאֶל תּחִנָתוֹ וי 
אֶלְהִי לִשְׁמע אֶל הָרְנָה 
ואֶל הַתְּפַלּה. אֲשֶׁר 
עַבְדְּ מִתְפלֵל לְפָנִיףְ 
הַיוֹם: |מלכים א ח, כחן 
ג) מזמור לְאֶסֶף אֲלהִים 
ְצֶב בַּעֲדַת אֶל בְּקָרֶב 
אֲלהִים יִשְׁפּט: 
[ההלים פב, א] 
ה א נַרְבָּרוּ יִרָאֵי ו 
איש אֶת רַעֲהוּ וקָשֵׁב 
יי וַיִשְמָע וכָּתֵב ספ 
כָּרון לפנו לְרְאֵי יי 
וּלְחשָבִי שמו: 
[מלאכי ג, מז] 
ה) מִבַּח אֲרָמָה הַעֲשֶׂה 
לי תְבַחְתָּ עֲליו אֶת 
עלתָיף וְאֶת = שָלָמִיך 
אֶת צאןך וְאֶת בְּקָרְך 
ְּבֶל הַמָקום | אֲשֶׁר 
אַזְבִיר אֶת שָמִי אָבוא 
אל וּבַרבְּיף: 
| שמות כ, כא| 
ושְׁבַּע ‏ י בִּימִנו 
וּבזרוֹע עֲזוֹ אִם אֶתִּן אֶת 
ה עד מַאֲכֶל 
לָאיביךְ וְאָם יָשָתוּ בָנִי 
ָכֶר | תירושך | אֲשֶׁר 
ינת בו: |שעיה סב, חן 
ז) וַיאמַר יי מִסָנִי בָּא 
מֶדַח מִשָׂעִיר לָמו 
הופיע | מַהַר פָּארְן 
וְאֶתָה מַרְבַכֹת קֹדֶשׁ 
מִימִינוּ אֶשׁ דֶת לָמוֹ: 
[דברים לג, ב] 
תי עו לעמ יתן יי 
ִבְרִך אֶת עַמו בְשלוּם: 
[תהלים כט, יא] 
ט) וְרָאוּ כָּל עַמי הָאָרֶץ 
ִּי שַם יי נִקְרָא עָלִי 
ְיִרְאוּ מִמָךָּ: [דברם כח, י] 
י) וּמִי כְּעמְך ישְרְאֶל גוי 
אֶחָד בָּאָרֶץ אֲשֶׁר הֶלךְ 
הָאֶלהים לַפְרוֹת לו עִם 
לְשוּם לְךְּ שם נִרְלות 
וראות לְגָרֶשׁ מִפְני 
עמ אֲשֶׁר פָרִיתָ 
מְמָצְרַיִם גוים: 
|רברי הימים א ז, כאן 
ב) אֶת יי הָאָמַרְת הָיוּם 
לְהִוֹת ל לאלהִים 
ולָלָכֶת בַּרְרְכִיו וְלְשְׁמֹר 
חֲקָיו וּמִצְותָיו וּמִשְׁפָּטיו 
וְלשמע | בְּקלוּ: = וײַ 
הָאָמִירֶ הַיוֹם לַהְיוֹת 
לו לָעַם סְגְלָה כַּאֲשֶׁר 
רַכָּר לד וְלשְׁמֹר כָּל 


מִצוֹתָיוֹ: [דברים בו, יו-יח] 


שמַע יִשְָׂאֵל יי אֶלהֵינוּ | מ כִּי מִי גוי נָהוֹל אֲשֶׁר ל אֲלהִים קָֹבִים אֵלָיו כ 
אֶלהִינוּ בְּבָל קְרְאָנוּ אֵלָיו: ּמִי גוי נָדוֹל אֲשֶׁר לו חָקִים וּמִשְׁפּטִים צְרִיקֶם כָּכל הַתּוֹדָה הַוֹאת אֲשֶׁר אִנכִי 
אַשָׁרֶךְ ישְׂרָאֵל מִי כָמוֹףּ עם נושע כַּיַ מְגֵן עזרד ואֲשֶׁר חָרָב ות 
ס) אוֹ הָנְסָה אֲלְהִים לָבוֹא לְקָחַת לו גוי 


ותניא ר"א הגדול אומר אלו תפילין שבראש. משמע לכאורה כי טוב לכסות התפילין של יד כשהן בזרוע כיון שהכתוב הקפיד להניחן במקום לך לאות אבל תפילין של ראש 
ויש לך להתעורר בכאן כי נרשם בכאן אות שי"ן שהיא הלכה למשה מסיני, והוא כאלו אמר וראו כל עמי 


הארץ כי שי"ן עליך ויראו ממך. ועוד חלוף השם הגדול בא"ת ב"ש עולה במספר שי"ן, והוא שי"ן רבתי של שיר השירים. ועוד כי ש' ימים של הנחת תפלין הם בשנה, יצאו שבתות וימים טובים שהן ס"ה ימים. [רבינו בחיי דברים כח י] 
ואני אעשה אתכם חטיבה אחת בעולם, שנאמר ומי כעמך ישראל גוי אחד בארץ. נמצאת למד כי כונת התפילין בנו גם בהקב"ה הכל ענין אחד ורמז א', כי בנו הם אות על יחודו ובהקב"ה הם אות על יחודנו שהוא יתברך מתאחד 
עמנו גם אנחנו עמו וצאן מרעיתו, ואם כן פעולת מצות התפילין כדי לאמת הדעת ההיא שהשכינה דבקה בישראל [כד הקמח תפילין] 


עין משפט 
נר מצוה 


כב א מי" פ"ס מסנכות 
מפלם סנכה ו סמג 
עסין יט טוק"ע פו"ם סי' 5 
סעיף יט: 
כנ ב ג מי" פ"מ עס 
סנכה 3 ופכ"ד מסלי 
קנת הנכס ס סמג עפין יכ 
יט טוס"ע סו" סי' 5 סעיף 
יכ ונקי ט"ל סעיף 5 [רנ 
פנפס כלן וכסכת פרק טו]: 
כד ד טוכ וקו"ע י"ד סיי 
סד"מ סעיף 5 [סמ"ג 
עטין יכ] : 
כה ה פיי פ''ס' מסנכום 
פה סלכס ו סמג 
עטין יט עוס"ע פו"ם סימן 
5 סעיף !: 
כו ו טור פו"ת סי' כלב: 


הגהות הב"ח 


(9) גמ' ואם ללכל 
מנוס: (3) שם מנלמכ 
ונדעה (רלפס: (ג) שם 
6מינס קפ מחללין כגנן: 
(ל) שם לסכיס יע6ג כי 
הוא ישאג ויחרדו 
בנים מים 026 נמי 
כסיטנ: (ס) רש"י דס 
ירא ה'. כ5"ל ותיב פת 
גמפק: (ו) ד"ה טכ 
סלך וכו'. מקך ומנע 
ענמו מנסטכיס לביהכ"נ 
סס"ד: (1) ד"ה 6פוכי 
וכו'. ‏ מוקיס נה אביי 
כל"ל ופות פמ"ד נמסק: 


לעזי רש"י 
שלוו"ץ. פירום 5וותס 
(כט"י ענת דף כ ע"כ 
ד" (כװת ועין רק" 
כ"כ דף כ ע"5 ד"ס 
ליסוי 5וות6 למכריס): 


הנהות הגר"א 


[א] גמרא. (לנר סנכס. 
נ"כ גי סרי"ף וסרל"ם 
מצוה: 


נליון הש"ס 
גמ' מיד הוא כועס 
כו'. עי" כזוס"ק פרסת 
תכומס [ד' קל" ע"פ] 
ועי' כתקונת כקנ"b‏ סי' 
נ': שם כל הנהנה 
מפשדת התן כו. 

מג" סימן קנ"ו: 


תורה אור השלם 
א) מִי בָכֶםָרַא יַ שמָע 
ְּקיל עַבָרוּ אֲשֶׁר הֶלך 
חֲשׁכִים וְאִין נה לו 
יכְטח בְּשֵׁם ײַ וַשָען 

בָּאלְהָיו; וישעה ג ין 
ב) מדוּע \ בָּאתִי וְאִין 
איש קָדָאתִי ְאין עוָֹה 
הצור = קַצָרֶה. יִָי 
מִפָּרוּת וְאָם אִין בִּי כח 
לְהַצִיל הַן בְּנַערָתִי 
אַחֲרִיב יָם | אֶשִים 
ְהָרות מַרְכָּר תִּבְאָש 
רְנָהֶם מַאִין מַיִם וְתָמֹת 

בַּצְמָא: [ישעה נ, ב] 
סושְׁכַּם ‏ אַבְרְהֶם 
ַּּקָ אֶל הַמְקם אֲשֶׁר 
עָמַד שָׁם אֶת פָּנִי ו 

[בראשית יט, כז] 


ד) ימד פִּנְחֶם וַפַלֵל ותַעֲצַר הַמַגְפָה: ותהלים קה לן 
ְְבוֹא כַגָשָׁם לָנוּ בְּמְַקוֹשׁ יוֹרָה אֶרֶץ: |חשע ו, גן 
6 סָבִיב רְשָעִים יִתְהַלְכוּן כּרֶם זָלוּת לְבְנִי אָדֶם: |תהליפ יכ, ט| רְכָּ , 
ו ט) וָהִי בַּעלות הַמִנְחָה ונש אַלְיָהוּ הַנְבִיא וַֹאמַר יי 
אֲלהֵי אַכְרָהֶם יַצְחָק וְִשְׂרָאֵל היום. רֶע כִּי אַתָּה אָלהים בְישְׂרָאֵל וני עבְרָּ וּברְָהָּ עֲשִיִי אֶת כָּל 
הַרְברִים הָאֵלָה: ענני יי ענני דַע הָעֶם הִזֶה כִּי אַתָּה יי הָאֲלהִים וְאַתָּה הַסְֹּתָ אֶת לבָּם אֲהֹרְנִית: 
[מלכים א יח, לולון = י) תכון תּפַלָתִי קְטֹרֶת לפַנִיף מִשְׂאַת כַּפֵּי מִנְחַת עֲרָב: |תהלם קמא, ב] ‏ כו יי קר תִּשְׁמַע 
קולי בּקֶר אֲעֲרָּ לף וְאַצפה: |תהלם ה, ר] = ל) קול ששון וקול שמַחָה קול חָתָן וקול כַּלָה קול אֹמָרִים הוֹדוּ 
אֶת יי צְבָאוֹת כִּי טוב יי כִּי לַעוּלֶם חַסְרוּ מִבָאִים תוּדֶה בִּית וי כִּי אֲשִׁיב אֶת שבוּת הָאָרֶץ כִּבְראשנָה 
אָמַר יי ימה א, א] = מ וַיָהִי בַיוּם הַשָלִישי בָּהִית הַבּקר ויהי קלת וּבְרְקִים וְֲנְן כָּבַר על הָהֶר וקל שפָר 
חְזֶק מָאר וַחָרַד בָּל הָעֶם אָשָר כַמַחֲנָה: |שמת ש, טן 
ְהָאֶלְהִים יְענָנוּ בְקוֹל: |שמות יש, ישן 

מִצותָיו שְׁמוֹר כִּי זה כָּל הָאָדֶם: |קחלת יב, יגן 


מָיִם: [הושע יא, י] 


בָּאנוּ בָאָש וּבָמִים וַתּוֹצִיאֲנוּ לְרְוְיָה: [תחלים סו, יבן 


] 


וכולחו כתיבי באדרעיה. כל סכתוניס סלנו כתוניס כזרוע. ככית 
לחד, סקומן סכ יד 6יגן 656 כים 6סד כדסמכינן כמנסות (דף (ד:) 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


מילי. נסמם סספן כלכריס: אחורי בית הכנסת, כל פתסי כיק 
סכנסת סיו ב8ּם; וסכי מניל כתוספס% דמגיעס (פרק ג) מעין 


וכל ספכסיות כפוכות כו: משאיל בו. מס טיו סכ פוני כמס כ כ: מקדט ומסכן פניסס למעכב ולסוריסס נמזכם, וסמפפלל 6סורי כית 


ירא את ה' (ס). קסיס לגיל לבס פליו: 
שר עתס סנך נמקוס סטך (ו) פפרל 
יפנע ענמו מלססכיס לפתסי: ואין 


(פי קערס כעכמו סעכוג כית 
סכנסת דומס עליו כמקוי: נרדפה. 
נסון מכוכס מסמע, קסכודף כן: 
לפרקא. (סמוע סלרקס: מחליין 
רבנן שבתא. דסמר כל (טנפ די קיג:) 
פסור לפסוע פקיעס גסס כטנת 
טנפמר" פס ססיב מקכת לגלך": אגרא 
דפרקא. עיקל. קכול שכר סכריוק 
סרליס נסמוע דרסס מפי פכס סי 
סכר סמכוכס, קסכי כוכס 6ינס 
מביניס (סעמיד גרס ונומר קמועס 
מפי כנן לחר ומן סיקצנו סכר 
נמוד: אגרא דכלה. טכ קנפני סלגל 
קסכל נקספין סמוע סנכות סכג: 
אגרא דשמעתא סברא. קסו יגע 
ומולח וממס3 (סכין טעמו טל דכר: 
אגרא | דתענית' צדקתא. טנותײן 
נדקס לער לפרנסת סענייס ‏ סססענו 
סיוס: דלויי, | כסכיס קול כנון 
נסי ועגמת גפס טיככו סקומעיס: 


ג ויהי קול 


הו וְנרְעָה נרְרָפָה לְרַעת אֶת י כְּשָחַר נָכון מוּצָאו 
ו אַחֲרִי יי לכו בְאֲרְיה יִשְׁאָג כִּי היא יִשְׁאַגוְיָרָדוּ בנִים 


אשר הלך חשכים ואין נוגה לו. 


אין נוגה לו יבטח בשם ה' מאי טעמא משום 
דהוה ליה לבטוח בשם ה' ולא בטח: אמר 
ר' יוחנן בשעה שהקב"ה בא בבית הכנסת ולא 
מצא בה עשרה = מיד הוא כועם שנא' = מדוע 
באתי ואין איש קראתי ואין עונה. א"ר חלבו 
אמר רב הונא *כל הקובע * מקום לתפלתו 


אלהי אברהם בעזרו וכשמת אומרים לן אי . 


עניו" אי חסיד מתלמידיו של אברהם אבינו 
ואברהם אבינו מנא לן דקבע מקום דכתיב 
9 וישכם אברהם בבקר אל המקום אשר עמד 
שם 5 ואין עמידה אלא תפלה שנאמר ‏ ויעמוד 
פינחם ויפלל: אמר9 רבי חלבו אמר רב הונא 
נהיוצא מבית הכנסת אל יפסיע פסיעה גסה 
אמר אביי לא אמרן אלא למיפק אבל למיעל 
מצוה למרהט שנא' (ס ₪ נרדפה לדעת את ה' 


אמר רבי זירא מריש כי הוה חזינא להו לרפנן ד 


סכנסת וסיגו מסזיר פניו לית סכנסת גרס ככופר כמי שס5כוכ 


מתפננין (פניו, וס דרכ סונ מוקי 
לס נקביי (ף) בלל מסדר 6פיס לי 
כניסת: חלף ההוא טייעא. סותל 
ערני: כדו בר" כדו ספי, כר כקומ, 
כי ספֿי דסערינן כסוכס (לי מס:) סל 
דעיילי ככר: | כרום זלות. סיפיס 
דקר ד(עיל: | דברים שעומדים 
ברומו של עולם. כגון תפס קעולס 
נעעלס: כיון שנצטרך אדם לבריות. 
סו זל כעיניסס: לראשנו. (סיוק 
נוטס כּנו, דמפרגמינן כנוקס (שמות ככ) 
כלסיל: עובר בחמשה קולות. מזלול 
נעקס קולות ענילך 3סן סקנ"ס 
פת יקככ: אותן קולות דקודם מתן 
תורה הוו, סנך קונום כתכלי הייו 
סנך דסיירי כסו (עיכ, וק5מר דנרסין 
סיו, וע"פ קסקול ליגו ללס זס גרלס : 
מביאים תודה בית ה'. כי אשיב את 
שבות וגוי. סיפיס דקר דסמטס קונות 
דנעיל סו: בשביל זה. סיר זס: 
לצוות. קנ"וון כלע"ז: גולת העני. 
וסנ פֿף גולת סעטיר גזלס היb,‏ 
6 גולת סעני ססין כו ככוס כגזוכ 
ממנו 65 סנ ססיב על טנומו: 


ונענע 
קא רהטי לפרקא בשבתא אמינא 


קא מחליין (₪ רבנן שבתא כיון דשמענא להא דרבי תנחום א"ר יהושע בן לוי 
לעולם יירוץ אדם ! לדבר הלכה ואפילו בשבת שנא' © אחרי ה' ילכו כאריה ישאג וגו' ₪ אנא נמי רהיטנא: אמר 
ר' זירא אגרא דפרקא רהטא אמר אביי אגרא דכלה דוחקא אמר רבא אגרא דשמעתא סברא אמר רב פפא 
אגרא דבי טמיא שתיקותא אמר מר זוטרא אגרא דתעניתא צדקתא אמר רב ששת דאנרא דהספדא דלויי אמר 
רב אשי אגרא דבי הלולי מילי": = אמר רב הונא "כל המתפלל אחורי בית הכנסת נקרא רשע שנאמר ! סביב 
רשעים יתהלכון אמר אביי לא אמרן אלא דלא מהדר אפיה לבי כנישתא אבל מהדר אפיה לבי כנישתא לית לן 
בה ההוא גברא דקא" * מצלי אחורי בי כנישתא ולא מהדר אפיה לבי כנישתא חלף אליהו חזייה אידמי ליה 
כטייעא א"ל כדו בר" קיימת קמי מרך שלף ספסרא וקטליה. א"ל ההוא מרבנן לרב ביבי בר אביי ואמרי לה רב 
ביבי לרב נחמן בר יצחק מאי * כרום זלות לבני אדם אמר ליה אלו דברים שעומדים ברומו של עולם ובני אדם 
מזלזלין בהן ר' יוחנן ור' אלעזר דאמרי תרוייהו כיון שנצטרך אדם לבריות פניו משתנות ככרום שנאמר כרום 
זלות לבני אדם מאי כרום כי אתא רב דימי אמר עוף אחד יש בכרכי הים וכרום שמו וכיון שחמה זורחת 
" מתהפך לכמה גוונין ר' אמי ור' אסי דאמרי תרוייהו כאילו נדון בשני דינים אש ומים שנאמר = הרכבת אנוש 
לראשנו באנו באש ובמים: ואמר רבי חלבו אמר רב הונא ילעולם יהא אדם זהיר בתפלת המנחה שהרי אליהו 
לא נענה אלא בתפלת המנחה שנאמר 5 ויהי בעלות המנחה ויגש אליהו הנביא ויאמר וגו" = ענני= ה' ענני ענני 
שתרד אש מן השמים וענני שלא יאמרו מעשה כשפים הם ר' יוחנן אמר אף בתפלת ערבית שנאמר > תכון 
תפלתי קטרת לפניך משאת כפי מנחת ערב רב נחמן בר יצחק אמר אף תפלת שחרית שנאמר ‏ ה' בקר תשמע 
קולי בקר אערך לך ואצפה: וא"ר חלבו אמר רב הונא = כל הנהנה מסעודת חתן ואינו משמחו עובר בחמשה 
קולות שנאמר * קול ששון וקול שמחה קול חתן וקול כלה קול אומרים הודו את ה' צבאות ואם משמחו מה 
שכרו אמר רבי יהושע בן לוי זוכה לתורה שנתנה בחמשה קולות שנאמר > ויהי ביום השלישי בהיות הבקר 
ויהי קולות וברקים וענן כבד על ההר וקול שופר וגו' * ויהי קול השופר וגו' והאלהים יעננו בקול איני 
והא כתיב > וכל העם רואים את הקולת אותן קולות דקודם מתן תורה הוו רבי אבהו אמר כאילו הקריב 
תודה שנאמר * מביאים תודה בית ה' רב נחמן בר יצחק אמר כאילו בנה אחת מחורבות ירושלים שנאמר 
%בי אשיב את שבות הארץ כבראשונה אמר ה': וא"ר חלבו אמר רב הונא כל אדם שיש בו יראת 
שמים דבריו נשמעין שנאמר 5 סוף דבר הכל נשמע את האלהים ירא וגו' מאי כי זה כל האדם 
> א"ר אלעזר אמר הקב"ה כל העולם כלו לא נברא אלא בשביל זה רבי אבא בר כהנא אמר שקול זה כנגד 
כל העולם כולו ר' שמעון בן עזאי אומר ואמרי לה ר' שמעון בן זומא" אומר" כל העולם כולו לא נברא 
אלא לצוות לזה: וא"ר חלבו אמר רב הונא כל שיודע בחברו שהוא רגיל ליתן לו שלום יקדים לו שלום שנאמר 
* בקש שלום ורדפהו ואם נתן לו ולא החזיר נקרא גזלן שנאמר = ואתם בערתם הכרם גזלת העני בבתיכם: 


ח) הַרְכַּבְתָּ אָנוש לְראשָנוּ 


השפָר הולך וְחַזּק מָאד משָה יְרַבֵּר 


ס) וְכָל הָעַם רֹאִים אֶת הַקולת וְאֶת הַלַפּידֶם וְאֶת קול הַשפֶר וְאֶת הָהָר עשן ַרָא הָעֶם עו ויעמדו מַרָחֹק: [שמת ב, טן 
פ) סור מָרֶע וְעַשָה טוב בַּקֶש שַלוּם וְרְדְפָהוּ: |תחלים לד, טון 


תורה מבעל אמרי אמת סי' קמט): 
מימרות דר' חלבו א"ר הונא נינהו), וכ"ה ברי"ף וברא"ש ובפסקי רי"ד: 
ההוא טייעא חזייה א"ל כדו [גי' הערוך כדובר] (גליון) וכ"ה גירסת רש"י והרי"ף והרא"ש. ובערוך לפנינו 
ע] בכת"י ליתא כל הקטע "ענני וכו' מעשה 
כשפים הם", (וכתב בדק"ס דנכון הוא דמה ענינו כאן ומהא דלקמן ט ע"ב בא לכאן בט"ס) ועיין צל"ח: י] [בשבת 
שם אית' שמעון בן עזאי ועי' ברטנורה רפ"ד דאבות ורש"י קדושין מט ע"ב ד"ה בן עזאי] (גליון): כ] עיין בערוך 
ערך צבת שהביא גירסא אלא לצבות לזה: (] בגמרא (שבת קיג ע"א) מפיק לה מדכתיב "מעשות דרכיך" שלא 
יהא הילוכך בשבת כהילוכך בחול וכ"ה ברש"י שבת קיג ע"ב ד"ה מהו לפסוע וי"ל דרש"י הביא רישא דקרא וצריך 
לגרוס וגו" (שפתי חכמים): מ] כשתי רשויות כן נוסף ברש"י בעין יעקב (גליון): 


איתא בדובר ובדפו"ר ובכת"י בדו בר: 


אמר 


ק] ס"א עליו (גליון): 


3] נ"א ואמר (גליון): 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ל ד כ" 
3) לקמן כו:, ג) [ע' פוס' 
עירוכין ‏ ית: ד"ס ו 
פחורין, ל) [לקמן ע:], 
ס) [קכת כ:], ו) עיין 
לקמן נח. (מהרש"א), 
]) ישעיה נח יג, מ) [עי' 
קגסדרין דף לס. וכרם"י 
קס]. 


acd 
ליקוטי רש"י‎ 


יבטח בשם ה'. כי סו 
ילילסו [ישעיה נ, ין. מדוע 
באתי. לסתקרנ ניכס 
וסין פים מי מכס פונס 
6 [שם, בן. פסיעה 
גסה. פקיעס גסס יופכ 
מסמס פסיעס. :ינונית 
למס [שבת קיג:]. כאריה 
ישאג |כי הוא ישאג 
ויחרדו בנים מים]. 
עוד יספג (סס כ6כיס 
סיו מן סגלום וילכו 
6ל'ו [הושע ‏ יא, ין. 
אגרא ‏ דבי ממיא. 
טי עכמום ולומס לו 
נעסכת כניס כים מנ 
טמיb‏ ופי' ככ ססי bln‏ 
טמיף כית עסו מנb‏ 
עלמום וסכיל כפֿים על זה 
מנכססיםת כנס דקסני 
פדרינוס ססיק | טמיb‏ 
דסייל סמיק ענמום [לקמן 
נט.ן. עמיb‏ כנסון פֿרמי 
ענמו וכן פי' רנ סי 
כפירוסו םל מסרום כית 
קסו מנ6 ממיb‏ מנb‏ 
ענמו [שבת קנב:]. לכי 
טמיb.‏ (בית | המת וכו' 
כלתגן (פסלות פכק מ"ו 
מ"ג) בים מלb‏ טמיb bh‏ 
מפיס [רשב"ם ב"ב קטז.]. 
וי" בי טעמ כית סנל 
סמטעימיס לומו נלנריס 
ננסמו וככמס | לוכפין 
כתינ ככרססית רכס טמי 
כ עי"ן כשון ‏ סננ 
[סנהדרין קיג.]. | אגרא 
דתעניתא צדקתא. 
רגינין סיו כליפי מענים 
לעסות 5לקס (סנהדרין 
לה.]. = דלויי. שמגכיס 
קולו (סספל [מו"ק כח;]. 
בטייעא. יקמע [שכת 
פב.]. | סוסל ימעפ 
[רשב"ם כ"כ עג]. ענני 
ה' ענני. ענני בס ענני 
נמטר כך ס"י וכנופיגו 
6מרו ענני כ6ש ענני bp‏ 
יסמרו מעשס כספיס סס 
[מלכים אי יח, לזן. שלא 
יאמרו מעשה 
כשפים. קתסים דעתס 
מננ כננס מומס טל 
סע (סכסיטני ולומר על 
ידי כספיס סנקמי סע 
סות [לקמן ט:]. משאת 
כפי. מס ספני נוסס כפי 
פניך [תהלים קמא, ב]. 
בקר תשמע קולי. 
ככוקר 6גי קורל כך וכו'. 
בקר אערך לך, מפנמי 
על זלת. פעכוך לפון 
מערכס סו כך מנלו 
מנסס [שם ה, דן. רואים 
את הקולות. רופֿין פת 
סנסמע ספי פֿפקר (רפום 
נמקוס | פתל. את 
הקולות. סיונסין מפי 
הנגכולס [שמות כ, טו]. כי 
זה כל האדם. כי (לנל 
סוס גנר6 כל סללס 
[קהלת יב, יגן. לצנות. 
לוותל קול6"ק [שבת ל;ן. 
בקש שלום. נמקומך. 
ורדפהו. נמקוס 6פל 
[תהלים לד, טון. 


הנהות וציונים | 6] בכת"י הגירסא הי חפיד הי עניו וכ"ה הלשון סנהדרין יא ע"א, סוטה מח ע"ב, וע"ג 

ברבינו יונה, (והנה אי גרסינן חסיד ואח"כ עניו או איפכא תלוי אי גרסינן בע"ז כ ע"ב 
חסידות מביא לידי ענוה או ענוה מביא לידי חסידות) (שפ"ח): 
עצמו' של מתים [ע"ל דף נט. רש"י ד"ה אובא טמיא] (גליון): 7] בסמ"ג (עשין יב) משמע שגורס חדוי (מכתבי 
ס] בכת"י נוסף א"ר חלבו אמר רב הונא, (והיא הגירסא האמיתית, דכולהו 
ו] בכת"י דהוה מצלי: 


ג] בית אבל וי"א בית 


ז] ס"א חלף 


ש סוף דָבֶר הפל נִשְׁמַע אֶת הָאֲלהִים יִרָא וְאֶת 
צ) יי בְּמְשְפָּט בוא עם זְקָנִי עמו וְשָרִיי וְאַתָּם בְּערְתֶּם הַכֶּרֶם גְזְלַת הֶעְנִי בְּבְתִּיבֶם: |ישעיה ג, דן 


מאימתי פרק 


וְכוּלָהוּ פְּתִיבִי בְּאָדְרְעִיהּ - בזרועו, כלומר, כל ארבע פרשיות אלו 
כתובות בתפילין של יד שלו בבית אחד, כשם שמצינו בתפילין שלנו, 
שאותם פרשיות המונחות בתפילין של ראש בארבעה בתים מונחות 
בתפילין של יד בבית אחד. 


* 


הגמרא מביאה מימרא נוספת של רבין בר רב אדא בשם רבי יצחק, 
בענין תפילה בבית הכנסת: 
אָמַר רָבִין כַּר רב אַדָּא אָמַר רַכִּי יַּצְחֶק, כָּל אדם הָרָגִיל לָבֹא 
לָבִית הִפְּנָסֶת מידי יום*, ולא בָּא יום אֶחָד, הַקָדוֹשׁ בָּרוּךְּ הוא 
משָאִיל בּוֹ - שואל עליו, מדוע לא בא פלוני היום לבית הכנסתי. 
שְׁנאַמר (שעס גס 'מִי בַּכֶם ירא ה' שומע בְּקוֹל עַבְדו אֲשֶׁר הַלףִּ 
חַשָכִים וְאִין נוֹגַה לו', ויש לדרוש המקרא כך, שהקדוש ברוך הוא 
שואל מה אירע עם אותו אדם ירא שמים, שהיה רגיל להשכים בכל 
יום לבית הכנסת, לשמוע את תפילת השליח ציבור [שהוא עבד השם'], 
ועתה הלך אדם זה למקום חושך, דהיינו לדבר הרשות, ומנע את עצמו 
מלהשכים לבית הכנטתד. 


וביאור התיבות 'ואין נוגה לו' כך הוא, אם ל?דְבַר מִצוְה הַלף 
אותו אדם, אזי נוֹגֵהּ ל1 - תאיר לו המצוה את החושך", כלומר, יצליח 


א. יש לברר בכמה פעמים נקרא בשם 'רגיל'. ובט"ז (יו"ד סי י ק"ק ז) כתב [לגבי ענין 
אחר] ש'רגיל' הוא לאחר שעשה כן שלש פעמים. אמנם בפרי חדש (פו"ס סי' נס סק"ל) 
כתב [לגבי ענין אחר] ש'רגיל' הוא לאחר שעשה כן שתי פעמים. שפתי חכמים (ד"ס כ. 
ב. כתב בבן יהוידע (ד"ס סקנ"ס), בטעם הדבר שנקטה הגמרא בלשון 'משאיל עליו', 
לפי שהכוונה בזה היא שהקדוש ברוך הוא מעורר את המלאכים והממונים למעלה 
לשאול עליו, כדי להזכיר עוונו ולקטרג עליו. 

ג. 'שהוא עובד בתפלתו עבודת כהן גדול, כמו שאמרו (פעניפ נ.) איזו עבודה שהיא 
בלב הוי אומר זו תפלה'. מהרש"א (פ"5 ד"ס סנפער). ובאמרי נועם (ד"ס מי) כתב, ש'שומע 
בקול עבדו' היינו שמתפלל את התפילות שתיקנו האבות, שהם עבדיו של הקדוש ברוך 
הוא. 

ד. רש"י (ד"ס פפר). ובפירוש הכותב לעין יעקב (ד"ס פמכ) כתב, ש'הלך חשכים' היינו 


... שהשכים קודם עלות השחר, כשעדיין החושך יכסה ארץ, לילך לדרך. 


עוד כתב, שטעם הדבר שדרש רבי יצחק מקרא זה לענין אדם שלא בא לבית הכנסת, 
לפי שהוקשה לו בפסוק זה שתי קושיות: א. כיצד יתכן הדבר שפתח הכתוב מי 
האיש ירא ה", וסיים 'אשר הלך חשכים', הרי אם ירא ה' הוא אם כן אינו הולך 
בחושך. ב. מדוע כפל המקרא את לשונו 'אשר הלך חשכים ואין נוגה לו', הרי 
משמעות שניהם אחת היא. ועל כן פירש רבי יצחק שמקרא זה עוסק באדם ירא 
שמים, שרגיל להשכים לבית הכנסת, אלא שיום אחד השכים לילך בחשיכה קודם 
שיעלה השחר למקום אחר, ועל כך נאמר שאם הלך לדבר הרשות 'אין נוגה לו', ואם 
לדבר מצוה ינוגהי לוי. 

ה. כמאמר הכתוב (מקלי ו כג) 'כי נר מצוה ותורה אור'. וטעם הדבר שאם הלך לדבר 
מצוה וגה לו', משום שהעוסק במצוה פטור מן התפילה. מהרש"א (ת" ד"ס שנלמ). 
וכעין זה כתב באמרי נועם (ד"ס 6פכ). והוסיף, שמצינו בזוהר (כעי מסימנס, פרטת כי מ5ס, 
דף רפכ ע"6) שבית הכנסת נקרא 'אש נוגה', וזו היא כוונת הכתוב 'אשר הלך חשכים 
ואין נוגה לו', שחסר לו את הנוגה' של בית הכנסת, אך מכל מקום אם הלך לדבר 
מצוה יש לו תמורתו את הנוגה של המצוה. 

ו. על פי עץ יוסף (ד"ס 6טל). 

ז. לכאורה יש לתמוה, כיצד לומדים ממקרא זה ש'אם לדבר מצוה הלך נוגה לו', 
הרי בפסוק לא נכתב אלא 'אשר הלך חשכים ואין נוגה לו'. וביאר בזה הצל"ח (ד"ס 
וס), שכוונת הגמרא היא שיש לבאר את תיבת 'אשר' כמו 'אם' [שכן מצינו בכמה 
מקומות, כמו (ויקה) ד כנ) 'אשר נשיא יחטא', שתרגם אונקלוס 'אם רבא יחוב'], וממילא 
ביאור המקרא כך הוא, שאם הלך אדם זה חשכים, דהיינו לדבר הרשות, אז אין נוגה 
לו, ואם הלך לדבר,מצוה נוגה לו. 

ח. כלומר, מאחר ונתבאר שאם הלך לדבר מצוה וגה לו', אם כן יתכן הדבר שיהא 
אדם סבור שאף כאשר הוא הולך לעסוק בסחורה ולהרויח כדי לפרנס את בני ביתו, 
הרי זה בכלל דבר מצוה שרשאי הוא לבטל עבורו מן התפילה בבית הכנסת, על כן 
אמר הכתוב שיש לו לבטוח בשם ה', שימציא לו את פרנסתו, ואין לו להימנע משום 
כך מלבוא לבית הכנסת. מהרש"א (פ"5 ד"ס מנמעל). 

בטעם הדבר שמימרא זו נאמרה דווקא באדם הרגיל להשכים תמיד לבית הכנסת, כתב 
בעיון יעקב (ד"ס מפוס), שמאחר והוא רגיל במצוה זו יש לו לבטוח בשם ה' שלא 
יפסיד מהליכתו זו, שכן 'שומר מצוה לא ידע דבר רע' (קסלת מ ס), אבל מי שאינו 
רגיל בהשכמת בית הכנסת אינו יכול להיות בטוח כל כך שלא יפסיד, שהרי 'שכר 
מצוה בהאי עלמא ליכא' (קילועין ט:). 

ט. מתבאר מדברי הגמרא שהקדוש ברוך הוא כועס כשאינו מוצא עשרה אנשים 
בבית הכנסת. ולכאורה יש לתמוה, שהרי זה סותר למתבאר מדברי הגמרא לעיל 
(ע") שכאשר עתידים עשרה אנשים לבוא לבית הכנסת מקדימה השכינה ובאה 
לפניהם וממתינה להם. וכעין זה הקשה בזוהר פרשת תרומה (לף קנ ע"), שכן 


ראשון 


ברכות 


במעשיוי, וְאָם לְדְבַר הַרשוּת הָלף, אִין נוֹנָהּ ל1 - אין דבר המאיר 
לו, אלא בחושך ילך, ולא יצליח במעשה ידיו'. 


\: [א] 


וסיום הפסוק הוא יִבְּטַח בְּשָם ה' וְישָעָן בָּאלְהָיו', והכוונה בזה 
היא לבאר מאי טַעַמָא - מה הוא טעם הדבר שנענש אותו אדם על 
שהלך לדבר הרשות לעסוק בצרכיו. משׁום==פוה ליה לְבְטוח בָּשֶם 
ה' שימציא לו את צרכיו אף אם ילך תחילה לבית הכנסת לתפילה, 
ולא בָּטֵח בו". 


הגמרא מביאה מימרא נוספת בענין אלו שאינם באים לבית הכנסת: 
אָמַר רַבִּי יוֹחָנֶן, בְּשָׁעָה שָהקדוש בָּרוּף הוּא בָּא בְּבִית הַכְּנָסַת ולא 
מָצֵא כָּהּ עִשָרְה אנשים, מיד הוא כּוֹעַסײ, שַׁנָאָמַר (פס ג 6 מדוע 
בָּאתִי וְאִין איש, קִרְאתי וְאִין עונְה'י. כלומר, שאין אני מוצא בבית 
הכנסת מנין של עשרה אנשים הראוים לענות לכל דבר שבקדושה". 


*י 


הגמרא מביאה מימרא בענין קביעות מקום לתפילה: 
אָמַר רב חַלָו אָמַר רב הונָא, פָּל אדם הַקוֹבע מַקום לְתְפַלְתו, 
כלומר, שמתפלל במקום קבוע, ולא פעם במקום זה ופעם במקום 
אחרי, זוכה לכך שאֲלהֵי אַבְרְהָם אבינו [שהיה אף הוא קובע 
מקום לתפילתו] יהא בְּעֲזְרוֹ, כדרך שהיה עוזר לאברהם. וּכְשַׁמַּת 


הוא מפרש שם שאדם שמקדים לבוא ראשון לבית הכנסת זוכה להתחבר עם 
השכינה ושכרו רב מאד, ועל כך הוא מקשה מדברי הגמרא כאן, שכאשר הקדוש 
ברוך הוא אינו מוצא עשרה אנשים בבית הכנסת מיד הוא כועס. ומיישב, שאם 
אין הקדוש ברוך הוא מוצא בבית הכנסת אפילו אדם אחד ['באתי ואין איש'] מיד 
הוא כועס, אך אם יש שם אדם אחד והעשרה באים אחריו, אזי אין הקדוש ברוך 
הוא כועס עליהם, ואותו המקדים זוכה לשכר רב. ובביאור הגר"א למשלי (יל כפ) 
כתב כעין זה באופן אחר במקצת, שאם בא אדם אחד ואין העשרה ממהרים לבוא 
בעקבותיו הקדוש ברוך הוא כועס. והוסיף, שלפי זה יש לקרוא את דברי הגמרא 
כך, בשעה שהקדוש ברוך הוא בא בבית הכנסת ולא מצא בה עשרה מיד, הוא 
כועס. כלומר, שאם אין העשרה ממהרים לבוא מיד אחר הראשון, הקדוש ברוך 
הוא כועס עליהם. 

בשו"ת הרשב"א (פ"6 סי 0 תירץ סתירה זו באופן אחר, שאין כוונת הגמרא לעיל 
שהשכינה מקדימה לבוא קודם שיבואו האנשים, אלא מיד כאשר באים עשרה אנשים 
באה השכינה עמהם, ואינה ממתינה מלבוא עד שיישבו במקומם ויתחילו להתפלל. 
ובתוספות הרא"ש (ל"ס כטעס) כתב, שהמימרא לעיל עוסקת בעשרה אנשים המתפללים 
שלא בבית הכנסת, ובזה אכן השכינה מקדימה וממתינה להם, אבל כאשר הקדוש ברוך 
הוא בא לבית הכנסת בזמן הקבוע לתפילה ואין שם עשרה אנשים מיד הוא כועס. 
י. ביאור פשוטו של מקרא כך הוא, מדוע באתי להתקרב אליכם ואין איש מכם 
פונה אלי, קראתי שתבואו אלי ואינכם משיבים לי. על פי רש"י ומצודת דוד ((שעיס 
כ0. 

כתב בשפתי חכמים (ד"ס ונ), שהראיה לכך שהקדוש ברוך הוא כועס היא מהמשך 
הפסוק, 'הן בגערתי אחריב ים' וגר'. 

וא. כתב המהרש"א (פ"6 ד"ס ו(6), שלפי דרשת הגמרא יש לבאר שהכתוב עוסק באופן 
שבא הקדוש ברוך הוא לבית הכנסת ולא מצא שם עשרה אנשים אלא תשעה, ועל 
כך נאמר 'מדוע באתי ואין איש', כלומר, שחסר 'איש' אחד להשלמת המנין, וממילא 
'קראתי ואין עונה', אין בבית הכנסת מנין של עשרה הראויים לענות לכל דבר 
שבקדושה. ובמהרש"ל (ל"ס לפי) כתב, ש'איש' הוא נוטריקון 'אמן יהא שמיה' רבא, 
שאי אפשר לענותו אלא בעשרה [וראה עוד בהערה לעיל, שהזוהר מפרש את המקרא 
'באתי ואין איש' על אופן שבא הקדוש ברוך הוא לבית הכנסת ואינו מוצא שם אפילו 
אדם אחד]. 

יב. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס כנ), שלא נאמר ענין זה לגבי קביעות מקום לתפילה 
בתוך בית הכנסת, שמאחר וכל בית הכנסת הוא מקום תפילה אין להקפיד אם פעמים 
יושב בזוית זו ופעמים בזוית אחרת, אלא הכוונה בזה שקובע מקום לתפילה בביתו, 
דהיינו שבאותן הפעמים שאינו יכול לילך לבית הכנסת ונצרך להתפלל בביתו הוא 
מייחד מקום קבוע שם לתפילתו. והוסיפו, שכן משמע מדברי הירושלמי (נלכות פ"ס 
ס"6), שנקט 'כל הקובע מקום לתפילתו בביתו להתפלל, כאילו הקיפה מחיצה של ברזל' 
[בירושלמי שלפנינו הגירסא היא 'המתפלל בתוך ביתוץ. 

אמנם הרא"ש (סי ז) נחלק על כך, וכתב שאף בתוך בית הכנסת צריך לקבוע מקום 
מיוחד לתפילתו [וכל שכן שצריך לקבוע תפילתו בבית כנסת מיוחד], שכך כתוב 
בירושלמי (נרכות פ"ד ס"ד) 'אמר רבי תנחום בר חנינא, צריך אדם לייחד לו מקום בבית 
הכנסת להתפלל'. וכתב על כך במעדני יום טוב (ות 5), שאין להקשות סתירה בדברי 
הירושלמי, שכן יתכן לפרש בדבריו שצריך אדם לקבוע מקום לתפילתו הן בבית הכנסת 
והן בביתו. 

בשולחן ערוך (פו" פיי 5 סעיף יט) פסק 'יקבע מקום לתפלתו, שלא ישנהו אם לא לצורך. 
ואין די במה שיקבע לו בית הכנסת להתפלל, אלא גם בבית הכנסת שקבוע בה צריך 
שיהיה לו מקום קבוע'. ובמשנה ברורה (פס ק"ק נע) הוסיף 'זגם כשמתפלל בביתו יקבע 
מקום שלא יבלבלוהו בני הבית'. 


עין משפט 
נר מצוה 


כב א מייי פ"ס מסלכות 
תפנ סנכס ו סמג 
עסין יט טוק"ע סו"ם סי' 5 
סעיף יטו: 
כו ב ג מ" פייקס 
סנכס כ ופכ"ד (נסני 
ענת סנכ ס קמג עטין יכ 
יט טוס"ע פו"ם סי' 5 סעיף 
יכ וכסי' ק"ל סעיף 5 [רכּ 
6פס כלן ועבת פרק טו]: 
כך דרטרסועפידסי 
פד"מ סעיף 5 [סמ"ג 
עסין יכ]: 
כה ה פיי" פ"ס מסלכות 
פפלס. תנכס ו סמג 
עטין יט טוש"ע סו"פ סימן 
5 סעיף !: 
כו ו טור פו"ת סי כנכ: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' ואם (לנל 
מנוס: (3) שם טנסמר 
ונדעה גרדפס: (ג) שם 
6מינל קb‏ מחללין רננן: 
(ל) שם כפכיס ישפג כי 
הוא ישאג ויחרדו 
בנים מים 66 נמי 
לסיטנ: (ס) רש"י ד"ס 
ירא הי. כנ"ל ופיכת פת 
נמסק: (ו) ד"ה 6עכ 
סלך וכו'. תסך ומנע 
ענמו מלססכיס לביהכ"נ 
סק"ל: (ז) ד"ה >סולי 
וכו'. מוקיס ( אביי 
כ"כ וסום למ"ד נממק: 


לעזי רש"י 


שלוו"ץ. פיכוק 5וות6 
(כס"י סנכת דף 5 ע"כ 
ד"ס לפת ועין כט"י 
ב"נ 07 כמיע"ת ליה 
(יסוי כוות למכריס): 


a bp 


הגהות הגר"א 


[א] גמרא. (דנר סלכס. 
ג"כ ג סלי"ף וסרק"ק 
מצוה: 
גליון הש"ס 
גמ' מוד הוא כועם 
כו'. עי' מוס"ק פרטת 
פרומס [ד' קנ" ע"פ] 
ועי' כתקונת רסנ"5 סי' 
ני: שם כל הנהנה 


מסעודת חתן כו. 
מג" סימן קנ"ו: 


תורה אור השלם 
א) מִי בָכֶםיָרַא יַ שמע 
בְּקיל עַבָדוּ אֲשֶׁר הֶלך 
חֲשְׁכִים וְאִין נגה. לו 
בְטַח בְּשֵׁם וי ושָען 

בָּאלְהָיו: [שעה ג ין 
ב) מדוע / בָּאֹתִי וְאִין 
איש קָרָאתִי וְאִין ענה 
הַקָצּר = קָצְרָה = יָדִי 
מִפּדוּת וְאָם אִין בִּי כֹחַ 
לְהַצִיל = הַן בְנערְתִי 
אַחַרִיב = יֶם | אֶשִים 
ְהָרות מִדְכָּר תִּבְאָש 
ְנְתֶם מאִין מַיִם וְתָמֹת 

בַּצְמָא: [ישעיה ג, ב} 
ג ושְכָּם | אַבְרְהֶם 
בַּבּקֶר אֶל הַמָקוֹם אֲשֶׁר 
עֲמַד שֵׁם אֶת פְנֵי ו 

[בראשית יט, כז] 


= עמֹד פִינְחָם ילל וַתַּעֲצַר הַמְנָפָה: ותהלים קו, ל] 
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וכולהו כתיבי באדרעיה. כל סכפוניס סללו כפוכיס כזכוע כנִית 
לחד, סקותן טל יד 6יכן 656 כית 6סד כד6מרינן כמנסות (דף (ד:) 


וכל ספכטיות כתוכות כו: משאיל בו. 
ירא את ה' (ס). קסיס לגיל לבס 6ליו: 
6סר עמס סלך למקוס פטך (ו) קר 
ימנע ע5מו מלסטכיס (פתסי: ואין 
עונה. שיעור ‏ סיוכלו | לענות לדנר 
קלופס: אלהי אברהם. סקכע מקוס 
נספנתו: בעורו. כלכך ססיס עוזכ 
לסברסס: אל יפמיע פסיעה גסה. 
לפי קמכלס בעכמו קעכוב כית 
סכנסת דועס עניו כמטוי: נרדפה. 
כסון מכולס מסמע, ססכודף כן: 
לפרקא. (סמוע סלכקס: מהליין 
רבנן שבתא. דסמל מל (טנפ די קיג:) 
סור (פסוע פסיעס גסס נקנת 
סנלמר" פס תטיב מסכת לגלך": אגרא 
דפרקא. עיקר קנול שכר סכריות 
סלכיס לסמוע דרקס מפי סכס סי 
סכר סמכוכס, שסכי כונס לייס 
מביניס (סעמיד גכסb‏ ולומר קמועה 
מפי רבן כפסר זמן שיקכלו טכר 
למוד: אגרא דכלה. קנת קנפני סכגל 
קסכל. נלספין סמוע תנכות סכגל: 
אגרא דשמעתא מברא. ססוס יגע 
וטולם וממט3 (סנין טעמו כ דכר: 
אגרא דתענית' צדקתא. שנותײין 
כֿלקס כערכ (פרנסת סענייס " עספענו 
סיוס: דלויי, | כסכיס קול כנשון 
נסי ועגמת נפם סינככו סקומעיס: 


זלות לבני אדם מאי כרום כי אתא רב דימי אמר עוף אחד יש בכרכי הים וכרום שמו וכיון שחמה זורחת 
= מתהפך לכמה גוונין ר' אמי ור' אסי דאמרי תרוייהו כאילו נדון בשני דינים אש ומים שנאמר ‏ הרכבת אנוש 
לראשנו באנו באש ובמים: ואמר רבי חלבו אמר רב הונא ילעולם יהא אדם זהיר בתפלת המנחה שהרי אליהו 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


מס טיכו קל פלוני למס ל 3: 
אשר הלך חשכים ואין נוגה לו. 


וכולהו כתיבי באדרעיה: אמר רבין בר רב 
אדא אמר רבי יצחק כל הרגיל לבא לבית 
הכנסת ולא בא יום אחד הקב"ה משאיל בו 
שנאמר * מי בכם ירא ה' שומע בקול עבדו 
אשר הלך חשכים ואין נוגה לו (69 אם לדבר 
מצוה הלך נוגה לו ואם לדבר הרשות הלך 
אין נוגה לו יבטח בשם ה' מאי טעמא משום 
דהוה ליה לבטוח בשם ה' ולא בטח: אמר 
ר' יוחנן בשעה שהקב"ה בא בבית הכנסת ולא 
מצא בה עשרה = מיד הוא כועם שנא' = מדוע 
באתי ואין איש קראתי ואין עונה. א"ר חלבו 
אמר רב הונא *כל הקובע * מקום לתפלתו 
אלהי אברהם בעזרו וכשמת אומרים לו אי + 
עניו אי חסיד מתלמידיו של אברהם אבינו 


נהיוצא מבית הכנסת אל יפסיע פסיעה גסה 
אמר אביי לא אמרן אלא למיפק אבל למיעל 
מצוה למרהט שנא' 0 ₪ נרדפה לדעת את ה' 


מילי. לשמ סתפן כלכריס: אחורי בית הכנסת. כל פתפי כיק 
סכנסת סיו כמזכס, וסכי מני 3תוספת דמגינס (פרק ג) מעין 
מקדם ומטכן פניסס (מערכ ותוכיסס למזרס, וסמספפל ממוכי בית 
סכנסם וסיגו מסזיר סניו לבים סכנסת נכס ככופר במי ססלכור 


מתפננין לפניו, וס דרכ סונל מוקי 
לס 6כיי (ו) כדל מסדר קפיס בי 
כניסת: חלף ההוא טייעא. סוסר 
ערכי: כדו בר" כדו טפי, כר כקות, 
כי סי דסמרינן כסוכס (ד' מס:) סb‏ 
דעיילי ככר: | כרום זות. | סיפיס 
דקכל דלעיל: | דברים ‏ שעומדים 
ברומו של עולם. כגון תפנס סעולס 
למעלס: כיון שנצטרך אדם לבריות. 
סו ל כעיניסס: לראשנו. (סיוק 
נוסס בנו, דמפרגמינן כנוקס (פמות כנ) 
כרטי: עובר בחמשה קולות. מזלול 
כסמקס קונות סנילך כסן סקנ"ס 
לת יסכלל: אותן קולות דקודם מתן 
תורה הוו. סנך קולות כפכסי סיו 
סנך דסיירי כסו לעיל, וקפמר דגרפין 
סיו, וסע"פ קסקול ינו גרס זס גרס : 
מביאים תודה בית ה'. כי אשיב את 
שבות וגו'. סיפיס דקר לסמטס קולוק 
דלעיל סו: בשביל זה. שיכרל זס: 
לצוות. טל"וון כלע"ז: גזלת העני. 
וסנ ף גוזל סעטיר גזלס. סיb,‏ 
6 גזכת סעני ספין כו כנוס כגזול 
ממנו 86 סנ (סטיב על סלומו: 


לא נענה אלא בתפלת המנחה שנאמר ‏ ויהי בעלות המנחה ויגש אליהו הנביא ויאמר וגו' = ענני= ה' ענני ענני 
שתרד אש מן השמים וענני שלא יאמרו מעשה כשפים הם ר' יוחנן אמר אף בתפלת ערבית שנאמר > תכון 
תפלתי קטרת לפניך משאת כפי מנחת ערב רב נחמן בר יצחק אמר אף תפלת שחרית שנאמר = ה' בקר תשמע 
קולי בקר אערך לך ואצפה: וא"ר חלבו אמר רב הונא * כל הנהנה מסעודת חתן ואינו משמחו עובר בחמשה 
קולות שנאמר * קול ששון וקול שמחה קול חתן וקול כלה קול אומרים הודו את ה' צבאות ואם משמחו מה 


שכרו אמר רבי יהושע בן לוי זוכה לתורה שנתנה בחמשה קולות שנאמר > ויהי ביום השלישי בהיות הבקר 
ויהי קולות וברקים וענן כבד על ההר וקול שופר ונו' ויהי קול השופר וגו והאלהים יעננו בקול איני 


והא כתיב > וכל העם רואים את הקולת אותן קולות דקודם מתן תורה הוו רבי אבהו אמר כאילו הקריב 


תודה שנאמר > מביאים תודה בית ה' רב נחמן בר יצחק אמר כאילו בנה אחת מחורבות ירושלים שנאמר 


*כי אשיב את שבות הארץ כבראשונה אמר ה': וא"ר חלבו אמר רב הונא כל אדם שיש בו יראת 
שמים דבריו נשמעין שנאמר 5 סוף דבר הכל נשמע את האלהים ירא וגו' מאי 5כי זה כל האדם 
> א"ר אלעזר אמר הקב"ה כל העולם כלו לא נברא אלא בשביל זה רבי אבא בר כהנא אמר שקול זה כנגד 
כל העולם כולו ר' שמעון בן עזאי אומר ואמרי לה ר' שמעון בן זומאז אומרי כל העולם כולו לא נברא 


אלא לצוות? לזה: וא"ר חלבו אמר רב הונא כל שיודע בחברו שהוא רגיל ליתן לו שלום יקדים לו שלום שנאמר 


5 בקש שלום ורדפהו ואם נתן לו ולא החזיר נקרא גזלן שנאמר * ואתם בערתם הכרם גזלת העני בבתיכם: 


ה ַרָעָה נַרְרְפָה לָדְעת אֶת וי כְּשָתַר נְכוֹן מוּצָאו 


אמר 


לתפלה, אבל הכא בביהכ"נ כי לא אתו בזמנייהו דרגילי למיתי מרתח רתח. [תוספות הרא"שf‏ 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


לכ ל כ" 
3) נקמן כו:, ג) [ע' סוס' 
עילונין ים: ד"ס ו 
תורין, ל) [לקמן ע:], 
ס) [קכת כ:], ו\) עיין 
לקמן נח. (מהרש"א), 
]) ישעיה נח יג, מ) [עי* 
סנסדכין דף לס וכרט"י 
pס].‏ 


הגהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא הי 
חסידר הי עניו וכ"ה 
הלשון סנהדרין יא ע"א, 
סוטה מח ע"ב, וע"ג 
ברפיה יונה, (והנה אי 
גרסינן חסיד ואח"כ עניו 
או איפכא תלוי אי גרסינן 
בע"ז כ ע"ב חסידות 
מביא לידי ענוה או ענוה 
מביא לידי חסידות) 
(שפ"ח): 3] נ"א ואמר 
(גליון): ג] בית אבל 
וי"א בית עצמוי של 
מתים [ע"ל דף נט. רש"י 
ד"ה | אובא | טמיא] 
(גליון): ל] בסמ"ג 
(עשין יב) משמע שגורס 
הדוי ש(מפתבי ‏ :תורה 
מבעל אמרי אמת ס" 
קמט): ט] בכת"י נוסף 
איר הלבו אמר רב 
הונא, (והיא הגירסא 
האמיתית, רכולחו 
מימרות דר' חלבו א"ר 
הונא נינהו), וכ"ה ברי"ף 
וברא"ש ובפסקי רי"ד: 
1] בכת"י דהוה מצלי: 
ז] ס"א חלף ההוא 
טייעא חזייה א"ל כדו 
[גיי הערוך כדובר] 
(גליון) וכ"ה גירסת רשיי 
והרי"ף והרא"ש. ובערוך 


(גליון): ע] בכת"י ליתא 
בל הקטע יענני וכו 
מעשה כשפים הם", 
(וכתב בדק"ס דנכון הוא 
דמה ענינו כאן ומהא 
דלקמן ט ע"ב בא לכאן 
בט"ס) ועיין | צל"ח: 
י] [בשבת| שם אית' 
שמעון בן עזאי וע" 
ברטנורה רפ"ד דאבות 
ורש"י קדושין מט ע"ב 
ד"ה בן עזאי] (גליון): 
כן עיין בערוך ערך צבת 
שהביא גירסא | אלא 
לצבות לזה: (] בגמרא 
(שבת קיג ע"א) מפיק לה 
מדכתיב "מעשות 
דרכיך" שלא יהא הילוכך 
בשבת כהילוכך בחול 
וכ"ה ברש"י שבת קיג 
ע"ב ד"ה מהו לפסוע 
וי"ל דרש"י הביא רישא 
דקרא וצריך לגרוס וגו' 
(שפתי חכמים): 
מ] כבשתי רשויות כן 
נוסף ברש"י בעין יעקב 
(גליון): 


= 
משנת ראשונים 


בשעה שהקדוש ברוך 
הוא בא בבית הפנסת 
ולא מצא בה עשרה 
מיד הוא כועם. וא"ת 
והא אמרי' דבעשרה 
קדמה שכינה ואתיא 
וממתנת | להם, ‏ וי"ל 
דהחם מיירי בעשרה 
המתפללין שלא בביהכ"נ 
כדמשמע לישנא מנין 
להמתפללין | ששכינה 
עמהם, דמשמע בכל 
מקום שמתפללין אע"פ 
שאינו | מקום קבוע 
ואין עמידה אלא 


בוא כַנָשֶׁם לָנו כְּמַלְקוֹשׁ יּרֶה אֶרֶץ: |חשע ו ג | 0 אַחֲרֵי יי ילכו כְּאֵריֶה יִשְׁאָג כִּי היא יִשְׁאַג וְָחָרְרוּ בָנִים 
מָיִם: (השע א, ין = סָבִיב רְשָעִים יִתְהַלְכוּן כָרֶם זָלוּת לַבְנֵי אָדֶם: |תהלם יב, ט| = ח) הִרְכַּבְתָּ אָנוש לְרֹאשְׁנוּ 
בָּאנוּ בָאש וּבַמַיִם ותוצִיאָנוּ לָרְויָה: |תחלים סה בן ‏ ט) ויהי בַּעֲלֹת הַמִנְחָה וינש אֶלְיָהוּ הַנְבִיא וַֹאמַר יי 
אֶלהִי אַבְרְהֶם יַצְחָק וְִשְׂרָאֵל היוס דַע כִּי אַתָּה אֶלהִים בְִּשֶרְאל וֲַנֵי עַבְרָּ ובְַבָרְ עָשִיתִי אֶת כָּל 
הַרְבָרִים הָאלָה: ענני וי ענני ועו הָעֶם הַזֶּה כִּי אַתָּה ו הָאָלהים וְאַתָּה הַסְֹּתָ אֶת לבָּם אֲהרְנִית: 
[מלכים א יח, לו-לו] ָּפִי מְנְחת עֲרָב: [ההלם קמא, בן = כ) יי בּקֶר תַּשְׁמַע 
קולי קר אֶעָרָד לְף וְאַצְפָּה: ותהלם ה, דן | ל) קול ששון וקול שַׂמְחָה קול חָחָן וקול כַּלֶה קול אֹמְרִים הוֹדוּ 
אֶת וי צְבָאוֹת כִּי טוב יי כִּי לְעִלֶם חַסְדוֹ מְבָאים הּוֹדָה בִּית ַ כִּי שיב אֶת שָבוּת הָאָרֶץ כְבָראשנָה 
אָמַר יי: מה לנ, אן = מ) ויהי בָיוום הַשָלִישִי בְּהִית הַבּקֶר ויהי קלת וּבְרְקים וְעֲנְן כָּבָד על הֶהֶר וקל שפָר 
חק מָאד וַחָרַד כָּל הָעֶם אֲשֶׁר בַּמַחֲנָה: שמת ש, טן | נ ויהי קול הַשפֶר הולך וְחָוק מאד משֶה ידַבֵּר 
ְהָאֶלהִים יעֲנָנוּ בְקול: ושמות ש. שן | ₪ וְכָל הָעַם ראים אֶת הַקוֹלת וְאֶת הַלַפֵידִם וְאֶת קול הָשפָר וְאֶת 
הָהֶר עָשן ורא הָעֶם וינעוּ וועמדו מַרְחק: [שמת כ, טין = ע) סוף דָבֶר הַפּל נשְׁמֶע אֶת הָאֲלהִים יָרָא וְאֶת 
מִצְותָו שמור כִּי זֶה בָּל הָאָדֶם: |קחלה =, <ן = 5) סור מַרֶע נְעֲשֶׂה טוב בַּקש שָׁלוֹם וְרְדְפַהוּ: [תהלים לד, טון 
צ) יי בְּמִשְפָּט יָבוֹא עם זי עמו ושָרִיו וְַתָּם כַּערתֶּם הַבְרֶס לת הָעָנִי בְּבתֵיכֶם: |שעיה ג דן 


תפלה. אין 'נא' אלא לשון חי, פירושו אין נא האמור פה. וכך אמרו (ברכות כו:) אברהם תקן תפלה שחרית, שנאמר 
יוישכם אברהם בבקר אל המקום אשר עמד שם' ואין עמידה אלא תפלה, שנאמר 'ויעמוד פנחס ויפלל', ואין זה לומר 
שכל מקום שנאמר בו עמידה היא תפלה. [רבי אליהו מזרחי, שמות יא ב] | *עולם ירוץ אדם לדבר הלכה ואפילו 
בשבת, כי הזריזות היא מדת שלימות גדול אשר טבעו של האדם מונעה ממנו עתה. ומי שמתגבר ותופש בה כל מה 
שיוכל, הנה לעתיד לבוא יזכה לה באמת, אשר הבורא יתברך יתנה לו שכרו חלף מה שהשתדל אחריה בזמן עבודתו. 
[מסילת ישרים פרק ז] | אמר רבי זירא אגרא דפרקא רהטא. פירש"י זהו עיקר שכרם שיש בני אדם שאינן מבינים 
הדרשה מפי הרב, ותימה דר' זירא גופיה קאמר לעיל דמחללי שבתא כי רהטא והשתא קאמר דהוא עיקר השכר, ונראה 
לפרש שאם רוצה לעשות מצוה שלימה כמאמרה בלא חסרון יעשה כל הדברים דבסמוך. |תוספות הרא"ש] | אגרא 
דבי טמיא שתיקותא. אין נראה לפרש דמיירי באבל ושותק ומקבל שכר כדכתיב וידום אהרן, רכל הני מיירי במי 
שעושה המצוה והאבל אינו עושה שום מצוה, הילכך נ"ל דמיירי דאותם שבאים לבית האבל שיש להם לישב ולשתוק 
ולשמוע דברי הגדול המנחם אותו ואם היו אחרים מדברים אין זה כבוד ותנחומין לאבל, וטמיא ע"ש עצמות המת 
כדמתרגם בעצם אדם בטמא נפשא דאנשא ובמדרש אנדריאנוס שחיק טמיא כמו ישחקו עצמותיו. ובערוך פי' טמא אבל 
באטב"ח הא' ט' ובאלב"ם המ' ב' והל' א'. [תוספות הרא"ש] | אמר ליה ההוא מרבנן לרב ביבי בר אביי. צורבא 
מרבנן בחור חריף, כמו ביעי דצריבן במסכת ביצה (ז.), תלמיד חכם זקן לא קרי צורבא, אלא ההוא מרבנן קרי ליה. 
[רש"י, תענית ד.] | לעולם יהא אדם זהיר בתפלת המנחה. תימה למה נקרא שמה מנחה אי משום מנחה שבערב גם 
בבקר יש מנחה, י"ל משום דערבית ושחרית יש להם שם אחר קורא זו תפלת המנחה. [תוספות הוא"ש] | שהרי 
אליהו לא נענה אלא בתפלת המנחה. שמא בשעת הקרבת מנחה נענה, ולכך קרי ליה תפלת מנחה שאז היה שעת 
רצון. [תוספות, פסחים קז.] 


מאימתי 


אותו אדם, אוֹמְרִים 1% [-עליו] בהספדו, אי עָנָיו אי חֲסִידי - 
אוי על העניו", אוי על החסיד, שהיה מִתִּלמִידָיו ש7 אִבְרְהָם 
אִבִינוּ עליו השלום". 


מבררת הגמרא, וְאִבְרְהָם אָבִינוּ, מְנָא לְן דְּקְבַע מקום - מנין 
לנו שהיה דרכו לקבוע מקום לתפילתו, שלפיכך קוראים אנו את הקובע 
מקום 'מתלמידיו של אברהם אבינוי. 


מבארת הגמרא, יש ללמוד זאת מִדְכָתִיב (ככלטית יט ס) יִישָכֶּם 
אִבְרְהֶם בַּבּקֶר אָל הַמָּקוֹם אֲשֶׁר עְמַד שֶם, וְאִין עֲמִידָה אֶלָא 
לשון תִפְלָה, שָנָּאָּמַר (פסלס קו 6 'ועֲמוֹד פִּינְחַס ויפַּלֶּל'. כלומר, 
שיש ללמוד מן המקרא 'וישכם אברהם בבוקר' שהקדים אברהם לילך 
אל המקום שהיה רגיל להתפלל בו בקביעות*. 


* 


הגמרא מביאה מימרא נוספת של רבי חלבו בשם רב הונא, בדין 
היוצא מבית הכנסת: 
אָמַר רַבִּי חָלְבו אָמַר רב הוּנָא, אדם הַיוצַא מְבִּית הַכְּנָפַת, אַל 


יג. במסכת סנהדרין (י.) הגירסא היא 'הי חסיד הי עניו', דהיינו שהקדימה הגמרא 
חסידות לענוה, ולא כבסוגייתנו שהקדימה ענוה לחסידות [ובמסכת סוטה (מק:) הגירסא 
היא פעם כך ופעם כך]. וכתב בשפתי חכמים (ד"ס פומליס) שענין זה תלוי בחילוקי 
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לידי זהירות' וכו'], האם גורסים שם ענוה לפני חסידות או חסידות לפני ענוה. 

יד. לכאורה יש לתמוה, מה ענין ענוה אצל קביעות מקום לתפילה. וביאר בזה הצל"ח 
(ד"ס סי), שעיקר ענין קביעות מקום לתפילה הוא משום שכאשר מתפלל אדם במקום 
מסוים חלה קדושה באותו המקום, וכאשר שב ומתפלל שם שנית קדושת המקום 
מסייעת לו שתתקבל תפילתו. אמנם בעל הגאוה סבור שאין הוא צריך לסיוע זה, אלא 
ראוי הוא שתתקבל תפילתו בכל מקום, ועל כן אינו קובע מקום לתפילתו, אבל העניו 
יודע שהוא צריך סיוע לכך שתתקבל תפילתו, ועל כן הוא קובע לה מקום. ובבן יהוידע 
(ד"ס 6י) כתב, שדרך העולם שבקטנותו יושב אדם בבית הכנסת במקום פחות, ולאחר 
מכן כשגדל בשנים או כשמתעשר מעלים אותו למקום חשוב יותר, ונמצא שאדם הקובע 
מקום לתפילתו ואינו משנה את מקומו עניו הוא, שכן אינו מקפיד לישב במקום חשוב 
לפי כבודו, מפני שחפץ להשאר במקום קביעותו [וראה עוד בביאור הענין בהערה 
להלן בשם תלמידי רבינו יונה]. 

טו. הקשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וכסמת), וכי מפני שקבע אדם זה מקום לתפילתו 
אומרים עליו שבח גדול כזה, הרי מצינו במסכת סוטה (מפ:) שאמרו זאת על שמואל 
הקטן, שאמרה בת קול שראוי הוא שתשרה שכינה עליו כמשה רבינו, אלא שאין דורו 
ראוי לכך, וכיצד יתכן שאומרים כן על כל אדם הקובע מקום לתפילתו. ותירצו, שאכן 
אומרים זאת רק על אדם שהוא מדקדק מאד בתפילתו בכל ענייניה, עד שהוא נזהר 
גם בזה שתהא תפילתו במקום מיוחד, שמאחר שהוא כל כך אוהב את התפילה ודאי 
יש בו את מידת הענוה שעל ידה תהיה תפילתו מקובלת לפני המקום, כמאמר הכתוב 
(מסניס 6 יט) 'זבחי אלהים רוח נשברה' וגו', שאם אינו עניו אינו יכול לעולם לכוין 
בתפילתו, ואין היא מקובלת לפני המקום ברוך הוא. ומאחר שזכה אדם זה למידת 
הענוה, ודאי יזכה גם למידת החסידות הגדולה הימנה, כמו ששנינו (ע"ז כ:) 'ענוה 
מביאה לידי חסידות' [לפנינו אין הגירסא כן. ויש שם בזה חילופי גירסאות. וראה עוד 
בהערה לעיל בענין זה]. ונמצא שכאשר יפטר מן העולם יאמרו עליו 'אי עניו אי חסיד'. 
טז. בטעם הדבר שצריך אדם לקבוע מקום לתפילתו, כתב בחידושי אגדות להרשב"א 
(ד"ס פמר), שמאחר והמתפלל צריך לכוין את דעתו קודם שיעמוד להתפלל לדעת לפני 
מי הוא עומד, וצריך לעמוד ביראה ולהכיר שפלותו וגדולת הבורא יתברך, כמו שהיו 
חסידים הראשונים נוהגים לשהות שעה קודם התפילה, לפיכך צריך הוא אף לקבוע 
מקום לתפילתו, שכן המקום הקבוע מסייע להכנה זו, ומוסיף יראה בליבו של המתפלל, 
שידע לפני מי הוא עומד, ועל ידי כך יבוא לידי מידת חסידות וענוה. ובמאירי (ד"ס 
לסוי) כתב 'ראוי לאדם לקבוע מקום לתפלתו, שכל שהמקום מיוחד לו לתפלה כוונתו 
מצויה ביותר'. וראה בהערות לעיל שהתבארו בתוך הדברים טעמים נוספים לכך שצריך 
קביעות מקום בתפילה, וכן נתבארו טעמים נוספים בילקוט ביאורים. 

יז. פסיעה בינונית היא אמה, פסיעה גסה היא יותר מאמה. רש"י במסכת שבת (קיג: 
ד"ס מסו). 

וח. רש"י (ד"ס 06. וכעין זה כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס סיו5), שטעם האיסור לפסוע 
פסיעה גסה הוא מפני שנראה כמי שיוצא מן הטורח אל המנוחה, ובאמת הוא להיפך, 
שבית הכנסת הוא בית התפלה שהיא המנוחה האמיתית, ויש לו לאדם לשמוח בשעת 
ישיבתו שם. 

לכאורה יש לתמוה, מדוע הוצרך רב הונא להשמיענו ש'היוצא מבית הכנסת אל יפסיע 
פסיעה גסה', הרי בכל ענין אין לו לאדם לפסוע פסיעה גסה, כמו ששנינו במסכת 
שבת (קיג:) 'כדבעא מיניה רבי מרבי ישמעאל ברבי יוסי, מהו לפסוע פסיעה גסה בשבת, 
אמר לו וכי בחול מי הותרה, שאני אומר פסיעה גסה נוטלת אחד מחמש מאות ממאור 
עיניו של אדם'. תירץ הפני יהושע (ד"ס פמכ כ' מננו), שכוונת רב הונא להשמיענו שאפילו 
באופן שמותר לאדם לפסוע פסיעה גסה, כגון כשממהר לדבר מצוה, מכל מקום אין 
לו לעשות כן כשיוצא מבית הכנסת, לפי שהרואים אותו אינם יודעים שהוא ממהר 


פרק ראשון 


ברכות 


יפְסִיעַ פַּפִיעָה גַּמָּה - גדולה", כלומר, אל יזדרז לעזוב את בית הכנסת 
בצעדים גדולים ומהירים, לפי שמראה הוא בכך שישיבת בית הכנסת 
דומה עליו כמשאוי". 


ו: [ב] 


אָמַר אַבִּיי, ?א אִמַרְן - לא נאמר דין זה, אֶלָא למיפַק - בשעה 
שהוא יוצא מבית הכנסת, אָבָל לְמִיעַל - כאשר הוא נכנס, מִצָוָה 
לְמִרְהט - לרוץ", שַׁנַאָמַר (ספע וג) יְנַדְעָה נַרְדְּפַה ?דעת אֶת ה", 
כלומר, שיש מצוה לרדוף ולרוץ אחר ידיעת הבוראי. 


אָמר רַבִּי זִירָא, מִריש - מתחילה, כִּי הֲוה חִזִינָא ?הו לְרִבָּנֶן 
- כאשר הייתי רואה את תלמידי הישיבה, דְקָא רְהֲטֵי לְפַרְקָא 
בְּשִבְּתָא - שרצים הם כדי לשמוע את הדרשה בשבת, אִמִינָא קא 
מְחַליִין רַבּנֵן שַבְּתָא - הייתי אומר שמחללים הם את השבת, מאחר 
ואסור לפסוע פסיעה גסה בשבתיי, פִּיוְן דְּשֶמַעְנָא לְהָא - אך לאחר 
ששמעתי למימרא זו דְרַבִּי תִּנְחוּם אֲמַר רבּי יהושע בֶּן לוי, לְעוּלם 
ירוץ אֶדֶם לְדְבר הַלֶכָהיי ופיל ּשַבָּתיי, שְׁנָאֲמר (פס ₪ י) 'אַחֲרֵי 
ה ילכו כְאַרִיִה ישְאָג וגו" כִּי הוא יִשְׁאַג וְיִחָרְדוּ בָנִים מִים'יה, 
כלומר, שיש לאדם לרוץ אחר הבורא כריצת הבורח מן הארי [שרשאי 


לדבר מצוה וסוברים שישיבת בית הכנסת היא עליו כמשאוי [וראה בהערה להלן 
שנחלקו המפרשים בזה, אם מותר למהר כשיוצא מבית הכנסת לבית המדרש, וכיוצא 
בזה]. וראה תירוצים נוספים בילקוט ביאורים. 

יט. לכאורה יש לתמוה, מדוע הוצרך אביי לפרש שלא נאמר דין זה אלא ביוצא מבית 
הכנסת ולא בנכנס אליו, הרי רב הונא אמר במפורש 'היוצא מבית הכנסת אל יפסיע 
פסיעה גסה'. תירץ המהרש"א (ח" ד"ס 6), שאכן לא הוצרך אביי להשמיענו שהנכנס 
לבית הכנסת מותר לרוץ, אלא שהוא עוסק באדם היוצא מבית הכנסת על מנת להכנס 
לבית המדרש, וכך היא כוונת דברי אביי, לא נאמר דינו של רב הונא שאסור ליוצא 
מבית הכנסת לפסוע פסיעה גסה אלא באופן שיוצא מבית הכנסת לילך לעסקיו, אבל 
אם יוצא מבית הכנסת כדי להכנס לבית המדרש ללמוד תורה מצוה עליו לרוץ. והוסיף, 
שבזה מתיישבת היטב דרשת הגמרא להלן בסמוך, הלומדת זאת מן המקרא ונדעה 
נרדפה לדעת את ה", דהיינו שרץ ללמוד תורה שהיא ידיעת הבורא יתברך. וכעין זה 
כתב בפירוש הריא"ף (על עין שקנ, ד"ס 06, שכוונת אביי היא שאם יוצא מבית הכנסת 
על מנת לשוב אליו מיד עדיף שיצא במרוצה כדי שיחזור במהרה [אמנם במעדני יום 
טוב (סי ז פות כ) כתב שהוא חוכך בזה להחמיר, שכן אלו האנשים הרואים אותו רץ 
ביציאתו מבית הכנסת אינם יודעים את כוונתו. וכן כתב הפני יהושע (ד"ס פמר כ' פנכו) 
שיש לאסור בזה מפני הרואים]. 

בפירוש הכותב לעין יעקב (ד"ס (6) כתב, שאין לתמוה מדוע הוצרך אביי להשמיענו 
ש'לא אמרן אלא למיפק', שאף על פי שאמר רב הונא את דינו רק לענין אדם היוצא 
מבית הכנסת, מכל מקום היה מקום לומר מסברא שכן הוא הדין אף בנכנס לבית 
הכנסת, שאם ימהר בדרכו נראה הדבר שהתפילה עליו כמשא ורוצה להתחילה ולסיימה 
במהירות, ולפיכך הוצרך אביי להשמיענו שאין הדין כן, אלא אדרבה יש לאדם מצוה 
לרוץ בכניסתו לבית הכנסת. sss‏ 

עוד יש לדקדק בדברי אביי, שהרי רב הונא נקט בלשון 'היוצא מבית הכנסת אל יפסיע 
פסיעה גסה', ואם כן היה לאביי לומר שהנכנס יש לו מצוה לפסוע פסיעה גסה, ומדוע 
שינה לשונו ונקט 'מצוה למירהט' שפירושו 'לרוץ'. וביאר בזה הצל"ח (ל"ס 635, 
ש'ריצה' היא יותר מהירה מפסיעה גסה, ונתכוונו האמוראים להשמיענו חידוש בכל 
צד, רב הונא נתכוין להשמיענו שכאשר יוצא אדם מבית הכנסת לא די בכך שאסור 
לו לרוץ, אלא אף פסיעה גסה אינו רשאי לפסוע, ואילו אביי בא להשמיענו שכאשר 
נכנס לבית הכנסת לא די בכך שמותר לו לפסוע פסיעה גסה, אלא אף מותר לו לרוץ 
לצורך אפֿך. 

ב. 'נרדפה' הוא לשון מרוצה, שכן הרודף רץ. רש"י (ד"ס (כדפס). 

כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 036, שכוונת הכתוב היא שעל ידי הרדיפה זוכה אדם 
לידיעה, שכן רדיפה זו מוכיחה על גודל חשקו ותאוותו לדעת. 

בא. ולומדים דין זה מן המקרא (ישעיס נת יג) 'אם תשיב משבת רגלך', כמבואר במסכת 
שבת (קיג.). רש"י (ד"ס מקליין). וכתב בשפתי חכמים (נרש"י עס), שצריך לפרש בדברי 
רש"י שאין כוונתו לתיבות 'אם תשיב משבת רגלך' בדווקא, אלא לתיבות 'מעשות 
דרכיך' שנכתבו בהמשך הפסוק, שמהן לומדת הגמרא שם (קיג:) את האיסור לפסוע 
פסיעה גסה בשבת. 

בב. הרי"ף והרא"ש גורסים 'לדבר מצוה'. וראה בהערה להלן את טעם הדבר שגרסו 
כ 

בג. אמנם אין הדברים אמורים אלא באופן שאם לא ירוץ יאחר לדרשה, אבל אם רץ 
רק בשביל חביבות המצוה אינו רשאי לרוץ בשבת, אבל בימות החול מצוה לרוץ. 
צל"ח (ד"ס (עונס). והוסיף, שמטעם זה לא נקט אביי לעיל שהנכנס לבית הכנסת רשאי 
לרוץ אפילו בשבת, לפי שהוא עוסק בריצה לשם חביבות המצוה, ובאופן כזה לא 
הותרה הריצה אלא בימות החול. 

בד. 'וכי מי נתן כח בארי, אלא הוא, והכתוב מושלו כאריה. אלא אנו מכנין ומדמין 
אותו לבריותיו, כדי לשבר את האוזן מה שיכולה לשמוע'. רש"י על התורה (טעופ יט 
ית). 

בה. פשוטו של מקרא עוסק בשעה שיקבץ הקדוש ברוך הוא את עם ישראל מן 


עין משפט 
נר מצוה 


כב א מייי פ"ס מסלכות 
תפנ סנכס ו סמג 
עסין יט טוק"ע סו"ם סי' 5 
סעיף יטו: 
כו ב ג מ" פייקס 
סנכס כ ופכ"ד (נסני 
ענת סנכ ס קמג עטין יכ 
יט טוס"ע פו"ם סי' 5 סעיף 
יכ וכסי' ק"ל סעיף 5 [רכּ 
6פס כלן ועבת פרק טו]: 
כך דרטרסועפידסי 
פד"מ סעיף 5 [סמ"ג 
עסין יכ]: 
כה ה פיי" פ"ס מסלכות 
פפלס. תנכס ו סמג 
עטין יט טוש"ע סו"פ סימן 
5 סעיף !: 
כו ו טור פו"ת סי כנכ: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' ואם (לנל 
מנוס: (3) שם טנסמר 
ונדעה גרדפס: (ג) שם 
6מינל קb‏ מחללין רננן: 
(ל) שם כפכיס ישפג כי 
הוא ישאג ויחרדו 
בנים מים 66 (מי 
לסיטנ: (ס) רש"י ד"ס 
ירא ה'. כנ"ל ופיכת פת 
נמסק: (ו) ד"ה 6עכ 
סלך וכו'. תסך ומנע 
ענמו מלסטכיס לביהכ"נ 
סק"ל: (ז) ד"ה >סולי 
וכו'. מוקיס לס אביי 
כ"כ וסום למ"ד נממק: 


לעזי רש"י 


שלוו"ץ. פירום 5וות6 
(כס"י סנת דף כ ע"כ 
ד"ס לכות ועין כמ" 
5 מ כ0 ע"ס כ"ה 
ליסוי וו למכליס): 


הגהות הגר"א 


[א] גמרא. (דנר סנכס. 
ג"כ גיי סרי"ף וסר"ם 
מצוה: 


גליון הש"ס 
גם' מיד הוא כועסם 
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וכולהו כתיבי באדרעיה. כל סכפוניס סללו כפוכיס כזכוע כנִית 
לחד, סקותן טל יד 6יכן 656 כית 6סד כד6מרינן כמנסות (דף (ד:) 


וכל ספכטיות כתוכות כו: משאיל בו. 
ירא את ה' (ס). קסיס לגיל לבס 6ליו: 
6סר עמס סלך למקוס פטך (ו) קר 
ימנע ע5מו מלסטכיס (פתסי: ואין 
עונה. שיעור ‏ סיוכלו | לענות לדנר 
קלופס: אלהי אברהם. סקכע מקוס 
נספנתו: בעורו. כלכך ססיס עוזכ 
לסברסס: אל יפמיע פסיעה גסה. 
לפי קמכלס בעכמו קעכוב כית 
סכנסת דועס עניו כמטוי: נרדפה. 
כסון מכולס מסמע, ססכודף כן: 
לפרקא. (סמוע סלכקס: מהליין 
רבנן שבתא. דסמל מל (טנפ די קיג:) 
סור (פסוע פסיעס גסס נקנת 
סנלמר" פס תטיב מסכת לגלך": אגרא 
דפרקא. עיקר קנול שכר סכריות 
סלכיס לסמוע דרקס מפי סכס סי 
סכר סמכוכס, שסכי כונס לייס 
מביניס (סעמיד גכסb‏ ולומר קמועה 
מפי רבן כפסר זמן שיקכלו טכר 
למוד: אגרא דכלה. קנת קנפני סכגל 
קסכל. נלספין כטמוע תנכות סכגל: 
אגרא דשמעתא מברא. ססוס יגע 
וטולם וממט3 (סנין טעמו טל דכר: 
אגרא דתענית' צדקתא. סותײין 
כֿקס כערכ (פרנסת סענייס " pספענו‏ 
סיוס: דלויי, | כסכיס קול כנשון 
נסי ועגמת גפש טיככו ססומעיס: 


לעולם יירוץ אדם !יי לדבר הלכה ואפילו בשבת שנא' * אחרי ה' ילכו כאריה ישאג וגו' ( אנא נמי רהיטנא: אמר שוהפויי ונתיי בדו 
ר' זירא אגרא דפרקא רהטא אמר אביי אגרא דכלה דוחקא אמר רבא אגרא דשמעתא סברא אמר רב פפא ליו ע] בכתיי ליתא 
אנרא דבי טמיא שתיקותא אמר מר זוטרא אגרא דתעניתא צדקתא אמר רב ששת דאגרא דהספדא דלויי אמר 
רב אשי אגרא דבי הלולי מילי": ₪ אמר רב הונא חכל המתפלל אחורי בית הכנסת נקרא רשע שנאמר 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


מס טיכו קל פלוני למס ל 3: 
אשר הלך חשכים ואין נוגה לו. 


וכולהו כתיבי באדרעיה: אמר רבין בר רב 
אדא אמר רבי יצחק כל הרגיל לבא לבית 
הכנסת ולא בא יום אחד הקב"ה משאיל בו 
שנאמר * מי בכם ירא ה' שומע בקול עבדו 
אשר הלך חשכים ואין נוגה לו פ) אם לדבר 
מצוה הלך נוגה לו ואם לדבר הרשות הלך 
אין נוגה לו יבטח בשם ה' מאי טעמא משום 
דהוה ליה לבטוח בשם ה' ולא בטח: אמר 
ר' יוחנן בשעה שהקב"ה בא בבית הכנסת ולא 
מצא בה עשרה = מיד הוא כועם שנא' = מדוע 
באתי ואין איש קראתי ואין עונה. א"ר חלבו 
אמר רב הונא "כל הקובע * מקום לתפלתו 
אלהי אברהם בעזרו וכשמת אומרים לו אי 
עניו אי חסיד מתלמידיו של אברהם אבינו 
ואברהם אבינו מנא לן דקבע מקום דכתיב 
9 וישכם אברהם בבקר אל המקום אשר עמד 
שם > ואין עמידה אלא תפלה שנאמר = ויעמוד 
פינחם ויפ99: אמר" רבי חלבו אמר רב הונא 
נהיוצא מבית הכנסת אל יפסיע פסיעה גסה 
אמר אביי לא אמרן אלא למיפק אבל למיעל 
מצוה למרהט שנא' (0 ₪ נרדפה לדעת את ה' 


מילי. לשמ סתפן כלכריס: אחורי בית הכנסת. כל פתפי כיק 
סכנסת סיו כמזרם, וסכי מני 3תוספת דמגינס (פרק ג) מעין 
מקדם ומטכן פניסס (מערכ ותוכיסס למזרס, וסמספפל ממוכי בית 
סכנסם וסיגו מסזיר סניו לבים סכנסת נכס ככופר במי ססלכור 


מתפננין לפניו, וס דרכ סונל מוקי 
לס 6כיי (ו) כדל מסדר קפיס בי 
כניסת: חלף ההוא טייעא. סוסר 
ערכי: כדו בר" כדו טפי, כר כקות, 
כי סי דסמרינן כסוכס (ד' מס:) סb‏ 
דעיילי ככר: | כרום זות. | סיפיס 
דקכל דלעיל: | דברים ‏ שעומדים 
ברומו של עולם. כגון תפנס סעולס 
למעלס: כיון שנצטרך אדם לבריות. 
סו ל כעיניסס: לראשנו. (סיוק 
נוסס ככו, דממרגמיגן כנופס (פמות כנ) 
כרטיל: עובר בחמשה קולות. מזמל 
כסמקס קונות סנילך כסן סקנ"ס 
קת יסכלל: אותן קולות דקודם מתן 
תורה הוו. סנך קולות כפכסי סי 
סנך דסיירי כסו לעיל, וקפמר דגרפין 
סיו, וסע"פ קסקול ינו גרס זס גרס : 
מביאים תודה בית ה'. כי אשיב את 
שבות וגו'. סיפיס דקר לסמטס קולוק 
דלעיל סו: בשביל זה. שיכרל זס: 
לצוות. טל"וון כלע"ז: גזלת העני. 
וסנ ף גוזל סעטיר גזלס. סיb,‏ 
6 גזכת סעני ספין כו כנוס כגזול 
ממנו 86 600 (סטיב ענ סלומו: 


וגענע 
אמר רבי זירא מריש כי הוה חזינא להו לרבנן דקא רהטי לפרקא בשבתא אמינא 
קא מחליין (₪ רבנן שבתא כיון דשמענא להא דרבי תנחום א"ר יהושע בן לוי 


' בב 


רשעים יתהלכון אמר אביי לא אמרן אלא דלא מהדר אפיה לבי כנישתא אבל מהדר אפיה לבי כנישתא לית לן 
בה ההוא גברא דקא! 5 מצלי אחורי בי כנישתא ולא מהדר אפיה לבי כנישתא חלף אליהו חזייה אידמי ליה 
כטייעא א"ל כדו בר" קיימת קמי מרך שלף ספסרא וקטליה. א"ל ההוא מרבנן לרב ביבי בר אביי ואמרי לה רב 
ביבי לרב נחמן בר יצחק מאי * כרום זלות לבני אדם אמר ליה אלו דברים שעומדים ברומו של עולם ובני אדם 
מזלולין בהן ר' יוחנן ור' אלעזר דאמרי תרוייהו כיון שנצטרך אדם לבריות פניו משתנות ככרום שנאמר כרום 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


לפכ לח כ" 
3) נקמן כו:, ג) [ע' סוס' 
עילונין ים: ד"ס ו 
פתורין, ל) [לקמן ע:], 
ס) [קכת כ:], ו\) עיין 
לקמן נח. (מהרש"א), 
]) ישעיה נח יג, מ) [עי* 
סנסדכין דף לס וכרט"י 
pס].‏ 


הגהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא הי 
חסידר הי עניו וכ"ה 
הלשון סנהדרין יא ע"א, 
סוטה מח ע"ב, וע"ג 
ברבינו יונה, (והנה אי 
גרסינן חסיד ואח"כ עניו 
או איפכא תלוי אי גרסינן 
בע"ז כ ע"ב חסידות 
מביא לידי ענוה או ענוה 
מביא לידי חסידות) 
(שפ"ח): 3] נ"א ואמר 
(גליון): ג] בית אבל 
וי"א בית עצמוי של 
מתים [ע"ל דף נט. רשיי 
ר"ה ‏ אובא טמיא] 
(גליון): ל] בסמ"ג 
(עשין יב) משמע שגורס 
הדוי (מכחבי :תורה 
מבעל אמרי אמת סי 
קמט): ט] בכת"י נוסף 
אל חלמו אמר רב 
הונא, (והיא הגירסא 
האמיתית, רכוקתו 
מימרות דר' חלבו א"ר 
הונא נינהו), וכ"ה ברי"ף 
וברא"ש ובפסקי רי"ד: 
1] בכת"י דהוה מצלי: 
ז] ס"א חלף ההוא 
טייעא חזייה א"ל כדו 
גי העהוך יכדובתן 
(גליון) וכ"ה גירסת רשיי 
והרי"ף והרא"ש. ובערוך 
לפנעף איתא" בדובר 

פ] ס"א | עלין 
כל הקטע "ענני וכו' 
מעשה כשפים הם", 
(וכתב בדק"ס דנכון הוא 
דמה ענינו כאן ומהא 


A,‏ דלקמן ט ע"ב בא לכאן 
0‘ 


בט"ס) ועיין | צל"ח: 
י] [בשבת שם אית' 
שמעון בן עזאי וע" 
ברטנורה רפ"ד דאבות 
ורש"י קדושין מט ע"ב 
ד"ה בן עזאי] (גליון): 
כן עיין בערוך ערך צבת 
שהביא גירסא | אלא 


לצבות לזה: (] בגמרא 
(שבת קיג ע"א) מפיק לה 
מדכתיב "מעשות 
דרכיך" שלא יהא הילוכך 
בשבת כהילוכך בחול 
וכ"ה ברש"י שבת קיג 
ע"ב ד"ה מהו לפסוע 
וי"ל דרש"י הביא רישא 
דקרא וצריך לגרוס וגו' 
(שפתי חכמים): 
מ] כשתי רשויות כן 
נוסף ברש"י בעין יעקב 
(גליון): 


זלות לבני אדם מאי כרום כי אתא רב דימי אמר עוף אחד יש בכרכי הים וכרום שמו וכיון שחמה זורחת 
= מתהפך לכמה גוונין ר' אמי ור' אסי דאמרי תרוייהו כאילו נדון בשני דינים אש ומים שנאמר " הרכבת אנוש 
לראשנו באנו באש ובמים: ואמר רבי חלבו אמר רב הונא 'לעולם יהא אדם זהיר בתפלת המנחה שהרי אליהו 
לא נענה אלא בתפלת המנחה שנאמר 5 ויהי בעלות המנחה ויגש אליהו הנביא ויאמר וגו' = ענני= ה' ענני ענני 
שתרד אש מן השמים וענני שלא יאמרו מעשה כשפים הם ר' יוחנן אמר אף בתפלת ערבית שנאמר > תכון 
תפלתי קטרת לפניך משאת כפי מנחת ערב רב נחמן בר יצחק אמר אף תפלת שחרית שנאמר = ה' בקר תשמע 
קולי בקר אערך לך ואצפה: וא"ר חלבו אמר רב הונא * כל הנהנה מסעודת חתן ואינו משמחו עובר בחמשה 
קולות שנאמר * קול ששון וקול שמחה קול חתן וקול כלה קול אומרים הודו את ה' צבאות ואם משמחו מה 
שכרו אמר רבי יהושע בן לוי זוכה לתורה שנתנה בחמשה קולות שנאמר > ויהי ביום השלישי בהיות הבקר 
ויהי קולות וברקים וענן כבד על ההר וקול שופר וגו' ויהי קול השופר וגו והאלהים יעננו בקול איני 
והא כתיב וכ העם רואים את הקולת אותן קולות דקודם מתן תורה הוו רבי אבהו אמר כאילו הקריב 
תודה שנאמר % מביאים תודה בית ה' רב נחמן בר יצחק אמר כאילו בנה אחת מחורבות ירושלים שנאמר 
%כי אשיב את שבות הארץ כבראשונה אמר ה': וא'ר חלבו אמר רב הונא כל אדם שיש בו יראת 


ועי' נקטובת רשנ" סיי 

נ: שם כל הנהנה 

מפעודת. התן" כו 
מג"ל סימן קנ"ו: 


תורה אור השלם 
א) מִי בָכֶם ְרָא יי שמע 
ְּקול עֲבְהוֹ אֲשֶׁר הֶלף 
חֲשְׁכִים וְאִין גה לו 
בְסַח בְּשם וי וִשְׁען 

בָּאלְהָיו: [ישעיה ג, י] 
ב מדוּע = בָּאתִי: וְאִין 
איש קְרָאתִי וְאִין ענה 
הצור = קצְרָהּ = יָדִי 
מִפְרוּת וְאַם אִין בִּי כח 
לְהַצִיל = הַן בְְעַרְתִי 


== 
משנת ראשונים 


בשעה שהקדוש ברוך 
הוא בא בבית הכנסת 
ולא מצא בה עשרה 
מיד הוא כועם. וא"ת 


חרב .= 9% שמים דבריו נשמעין שנאמך 5 סוף דבר הכל נשמע את האלהים ירא ונר מאי %כי זה כל האדם ה אפר זמשה 
נהרות מְרְבָּר תִּבָאֵשׁ ודמה ה א 
דנחם מאון מים המת = * א"ר אלעזר אמר הקב"ה כל העולם כלו לא נברא אלא בשביל זה רבי אבא בר כהנא אמר שקול זה כננךד תת ל ול 
SR ee Aah‏ דהתם ‏ מיירי בעשרה 


כל העולם כולו ר' שמעון בן עזאי אומר ואמרי לה ר' שמעון בן זומאז אומר" כל העולם כולו לא נברא 
אלא לצוות= לזה: וא"ר חלבו אמר רב הונא כל שיודע בחברו שהוא רגיל ליתן לו שלום יקדים לו שלום שנאמר 


בַּצְמָא: |ישעיה ג, בן 
ג) ויִשְׁכָּם אַבְרָהֶם 


המתפללין שלא בביהכ"נ 
כדמשמע לישנא מנין 


ph‏ זמקום אש להמתפללי ינה 
ב מ = בקש שלום ורדפהו ואם נתן לו ולא החזיר נקרא גזלן שנאמר = ואתם בערתם הכרם גזלת העני בבתיכם: עמש -] 5 
=A‏ ד % 7 תד מקום שמתפללין אע"פ 

[בראשית יט, כז] אמר 
שאינו מקום קבוע 


= ויעמד פּינְחֶם וַיִפַלל וַתַּעֲצַר הַמַגַפָה: |תחלים קג ל| = ה)וְנַרְעָה נְרְרְפָה לְדַעת אֶת יי כָּשָחַר נְכון מוּצָא = לתפלה, אבל הכא בביהכ"נ כי לא אתו בזמנייהו דרגילי למיתי מרתח רתח. (תוספות הוא"ש] | ואין עמידה אלא 


ְָבוֹא כַנָשָׁם לָנוּ כְּמַלְקוֹשׁ יֹרָה אֶרֶץ: [חשע ו ג | 0 אַחֲרֵי ײַ ילכו כְּאַרְיֶה יִשְׁאֵג כִּי היא יִשְׁאַג וְיְהָרְדוּ בָנִים 
מִיָם: והשע יא, ין = סָבִיב רְשָעִים יַתְהַלְכוּן כָּרֶם זלוּת לְבָנִי אֶרֶם: וחהלם ע, טן | ח) הַרְכַּבְתָּ אֲנוֹשׁ לְרֹאשְׁנוּ 
בָּאנוּ בָאֵשׁ וּבָמַיִם וַתּוֹצִיאֲנּ לְרוְיֶה: |תחלם סו, | ט) ויהי בַּעֲלֹת הַמַנְחָה ונש אֲלְיְהוּ הַנְבִיא וֹאמַר יי 
אֶלהִי אַכְרָהֶם יְצֶחָק וְִשְׂרָאֵל היוס דַע כִּי אַתָּה אָלהים בְּשְָׂאֵל וְאֲנִי עֲבְרָּ וכדְבָרְד עשיתי אֶת כָּל 
הַרְבָרִים הָאלָה: ענני יי ענני וְְעוּ הָעָם הַזֶּה כִּי אַתָּה ו הָאֲלהִים וְאַתָּה הַסְֹּתָ אֶת לַכָּם אַהְֹנִית: 
[מלכים א יח, לו-לז] בּפּי מְנְחת עֲרָב: ההלם קמא, ב] ‏ כ) יי בּקֶר תּשְׁמע 
קולי בּקֶר אֶעָרָד ל וְאַצְפּה: ותהלם ה, דן | ל) קול שָׂשׂון וקול שמְחָה קול חָחָן וקול כַּלָה קול אֹמְרִים הוֹדוּ 
אֶת יי צְבָאוֹת כִּי טוב יי כִּי לְעוּלֶם חַסָדוּ מְבָאִים תּוֹדָה בִּית יי כִּי אֶשיב אֶת שבוּת הָאֶרֶץ כְּבְרַאשְׂנָה 
אָמַר יי: מה לנ, אן = מ) ויהי ביום הַשָלִישִי בְּהִית הבּקר ויהי קלת וּבְרְקִים וְעֲנְן כָּבָד על הָהֶר וקל שפָר 
חָוֶק מָאד ויִחָרִד כָּל הָעֶם אֲשֶׁר בַּמַחֲנָה: |ששת ש, טן | 0 ויהי קול הַשפֶר הולך וְחָוק מַאד משֶה יַבֵּר 
וְהָאֲלהִים יַעֲנֵנוּ בְקוֹל: ושמ ש. שן | 0 וְכָל הָעָם רֹאִים אֶת הקולת וְאֶת הַלַפֵּידֵם וְאֶת קול הַשפָר וְאֶת 
הָהֶר עָשן ורא הָעֶם ונעו ניעמדו מָרְחק: |שמת כ, טין | ט) סוף דָבֶר הכל נִשָמָע אֶת הְאֶלהים יִרָא וְאֶת 
מִצְוְתָיו שמור כִּי זה בָּל הָאָדֶם: [קחלה ב ען ‏ 5) סור מַרֶע וְעַשָה טוב בקש שלום וְרָדְפָהוּ: |תהלים לד, טון 
צ) יַ בְּמִשָפֶּט יְבוֹא עם זְקָנֵי עמ וְשָרִיו וְאַתָּם כַּערְתָּם הִבְרֶם לת הָעֲנֵי בְּבְתִיבֶם: וישעיה ג, יח 


תפלה. אין 'נא' אלא לשון חי, פירושו אין נא האמור פה. וכך אמרו (ברכות כו:) אברהם תקן תפלה שחרית, שנאמר 
יוישכם אברהם בבקר אל המקום אשר עמד שם' ואין עמידה אלא תפלה, שנאמר 'ויעמוד פנחס ויפלל', ואין זה לומר 
שכל מקום שנאמר בו עמידה היא תפלה. [רבי אליהו מזרחי, שמות יא ב] | לעולם ירוץ אדם לדבר הלכה ואפילו 
בשבת. כי הזריזות היא מדת שלימות גדול אשר טבעו של האדם מונעה ממנו עתה. ומי שמתגבר ותופש בה כל מה 
שיוכל, הנה לעתיד לבוא יזכה לה באמת, אשר הבורא יתברך יתנה לו שכרו חלף מה שהשתדל אחריה בזמן עבודתו. 
[מסילת ישרים פרק ז] | אמר רבו זירא אגרא דפרקא רהטא. פירש"י זהו עיקר שכרם שיש בני אדם שאינן מבינים 
הדרשה מפי הרב, ותימה דר' זירא גופיה קאמר לעיל דמחללי שבתא כי רהטא והשתא קאמר דהוא עיקר השכר, ונראה 
לפרש שאם רוצה לעשות מצוה שלימה כמאמרה בלא חסרון יעשה כל הדברים דבסמוך. [תוספות הרא"ש] | אגרא 
דבי טמיא שתיקותא. אין נראה לפרש דמיירי באבל ושותק ומקבל שכר כדכתיב וידום אהרן, דכל הני מיירי במי 
שעושה המצוה והאבל אינו עושה שום מצוה, הילכך נ"ל דמיירי דאותם שבאים לבית האבל שיש להם לישב ולשתוק 
ולשמוע דברי הגדול המנחם אותו ואם היו אחרים מדברים אין זה כבוד ותנחומין לאבל, וטמיא ע"ש עצמות המת 
כדמתרגם בעצם אדם בטמא נפשא דאנשא ובמדרש אנדריאנוס שחיק טמיא כמו ישחקו עצמותיו. ובערוך פי' טמא אבל 
באטב"ח הא' ט' ובאלב"ם המ' ב' והל' א'. [תוספות הרא"ש] | אמר ליה ההוא מרבנן לרב ביבי בר אביי. צורבא 
מרבנן בחור חריף, כמו ביעי דצריבן במסכת ביצה (ז.), תלמיד חכם זקן לא קרי צורבא, אלא ההוא מרבנן קרי ליה. 
[רש"י, תענית ד.] | לעולם יהא אדם זהיר בתפלת המנחה. תימה למה נקרא שמה מנחה אי משום מנחה שבערב גם 
בבקר יש מנחה, י"ל משום דערבית ושחרית יש להס שם אחר קורא זו תפלת המנחה. [תוספות הרא"ש] | שהרי 
אליהו לא נענה אלא בתפלת המנחה. שמא בשעת הקרבת מנחה נענה, ולכך קרי ליה תפלת מנחה שאז היה שעת 
רצון. [תוספות, פסחים קז.] 


מאימתי 


הוא לרוץ אפילו בשבתין, אָנָא נָמִי רְהַיטַנָא - מאז נוהג אף אני 
לרוץ לשמיעת הדרשהי. 


הגמרא מביאה מימרא נוספת העוסקת בריצה לשמיעת הדרשה: 
אָמר רכי זִירָא, אִנְרָא דִפֶרְקָא רְהַטָא - עיקר השכר של האנשים 
הרצים לשמוע דרשה מפי חכם הוא על הריצה, ולא על השמיעה 
עצמה, שכן רובם אינם מבינים את דבריו לעומקםי". 


אָמר אַבִּיי, אִנְרַא דִכַלָה דוחקא - עיקר השכר של האנשים 
המתאספים בשבת שקודם הרגל לשמוע מפי החכם את הלכות הרגל, 
הוא על הדוחק והצפיפות השוררים באותו מקום. 


אָמַר רְבָא, אִנְרַא דִשְמַעִתּא סִבְרָא - עיקר השכר של העוסק 


כל דבר שלומדל. 


אָמַר רב פַּפָּא, אַנְרֵא דְּבֵי טְמִיא שְתִיקוּתָא - עיקר השכר של 
היושב בבית האבלל**, הוא על מה ששותקי. 


אָמַר מַר זוטרא, אַנְרָא דִתְעָנִיתָא צַדְקְתָא - עיקר שכר 
המתענים בתענית ציבור הוא על הצדקה שנותנים במוצאי התענית, 
לצורך פרנסת העניים שהתענו היוםלי. 


הגלות, ויעורר את ליבם לבוא מקצוות הארץ, כשאגת האריה שעל ידה מתאספים אליו 
כל החיות. על פי רש"י ומצודת דוד (סוטע ₪ ). 

בו. מהרש"א (מ" ד"ס וספינו). 

בז. והיינו משום שלא נאמר הדין 'שלא יהיה הלוכך בשבת כהילוכך בחול' אלא לענין 
הילוך לדבר הרשות, ולא כשמהלך לדבר מצוה. מאירי (ד"ס סיו65). 

לכאורה יש לתמוה, מדוע הוצרכה הגמרא להביא על כך את המקרא 'אחרי ה' ילכו 
כאריה ישאג', הרי יכולה היתה להביא את המקרא שנזכר כבר לעיל 'ונדעה נרדפה 
לדעת את ה", שבו מפורש יותר ענין הריצה לשמוע דבר ה'. וכתב באמרי נועם (ל"ס 
לעו(ס), שמטעם זה לא גרסו הרי"ף והרא"ש בדברי הגמרא 'לעולם ירוץ אדם לדבר 
הלכה', אלא גרסו 'לדבר מצוה', לפי שאילו היתה מימרא זו נאמרת לענין דבר הלכה 
אכן היה מן הראוי להביא את המקרא 'ונדעה נרדפה לדעת את ה", העוסק בלימוד 
התורה, אבל מאחר שמימרא זו עוסקת בדבר מצוה אין מקום להביא מקרא זה, ועל 
כן הביאה הגמרא את המקרא 'אחרי ה' ילכו כאריה ישאג'. אמנם כתב שם עוד 
שלכאורה אין צריך לזה, אלא טעם הדבר שלא הביאה הגמרא את המקרא ונדעה 
נרדפה לדעת את ה'' הוא משום שאין מוכח משם שמצוה לרוץ אפילו בשבת, ולפיכך 
הוצרכה הגמרא להביא את המקרא 'אחרי ה' ילכו כאריה ישאג', שממנו ניתן להוכיח 
שמצוה לרוץ אף בשבת, כשם שהבורח מן הארי רץ אפילו בשבת. 

בח. כן כתב רש"י (ל"ס פגכ דפיכקפ), שרוב האנשים אינם יכולים להעמיד הגירסא 
ולומר השמועה מפי רבם לאחר זמן, מאחר שאינם מבינים הדברים כל הצורך, ולפיכך 
אינם מקבלים שכר מרובה כל כך על עצם הלימוד, אלא עיקר שכרם הוא על המרוצה. 
ובתוספות הרא"ש (ד"ס פגכ6 דפיכק6) תמה על כך, כיצד יתכן שיאמר רבי זירא שעיקר 
השכר הוא על המרוצה, הרי רבי זירא סבר מתחילה שאלו הרצים אל הדרשה מחללי 
שבת הם [ואף שחזר בו מדבריו מכל מקום אין מסתבר שחזר בו כל כך, עד שסובר 
עתה שעל זה הוא עיקר השכר]. ולפיכך כתב לפרש באופן אחר, שאין הכוונה שעיקר 
השכר הוא על הריצה, אלא הכוונה בזה היא שאם רוצה אדם לקיים את מצוות שמיעת 
הדרשה בשלימות בכל פרטיה, ירוץ לקראתה. וכעין זה הוא הפירוש בכל שאר הענינים 
המתבארים במימרות להלן בסמוך, שהכוונה בהם לענין עשיית המצוה בשלימות. 
ובערוך (עלן פגכ) כתב בביאור 'אגרא דפירקא רהטא', שכאשר ירוץ יוכל לשמוע את 
הדרשה מתחילתה ולא יאחר [ואז יטול שכר על שמיעת הדרשה כולה]. ובפירוש הכותב 
על עין יעקב (ד"ס ₪) כתב, שכוונת הדברים היא שיש שכר גם על הריצה, ולא רק 
על שמיעת הדרשה, וכן לגבי כל הדברים הנזכרים במימרות להלן. ובמהר"ל (סינופ 
עונס (פיכ סתוכתס פ"ג) כתב, שכוונת מימרות אלו שעיקר השכר שאדם נוטל על קיום 
מצוה הוא באופן שמקיימה מתוך דחק וקושי, ולפיכך 'אגרא דפירקא רהטא', עיקר 
השכר הוא על כך שמתאמץ לרוץ, וכן בשאר העניינים המבוארים להלן. ובספר בניהו 
(ד"ס פגרb‏ דפירק6) ביאר מימרא זו לענין שכר עולם הזה, כלומר, שאת שכר שמיעת 
הדרשה יקבל האדם בעולם הבא, אבל את שכר הריצה אל הדרשה יקבל גם בעולם 
הזה. 

בט. ואין עיקר השכר על שמיעת הדרשה, מאותו הטעם שנתבאר לעיל, שרובם אינם 
מבינים הדברים כראוי. פני יהושע (ל"ס למל כ' זירb).‏ 

בספר בניהו (ד"ס מל כני כ) תמה, מדוע חילקה הגמרא במימרא זו בין 'פירקא' 
ל'כלה', הרי שניהם ענין אחד הם, שדורש החכם לפני הציבור. ועוד קשה, מדוע לגבי 
'פירקא' נקטה הגמרא שהשכר הוא על המרוצה, ואילו לגבי 'כלה' השכר הוא על 
הדוחק. וביאר, ש'פירקא' היינו כשהיה אורח מגיע לעיר לשבת ודורש בבית הכנסת 
בו הוא מתפלל, ובדרשה זו לא היו המון עם כל כך, ולפיכך לא היה שורר בה דוחק, 
אך מאחר ולא היה זמן קבוע לדרשה זו היו אנשים שלא נודע להם על הדרשה אלא 
לאחר תחילתה, ועל כן הוצרכו לרוץ, ומשום כך נקט 'אגרא דפירקא רהטא'. אמנם 
'כלה' היא דרשת חכם העיר קודם הרגל, ודרשה זו היה זמנה קבוע וידוע לכל ולא 


פרק ראשון 


ברכות 


אָמַר רב שַׁשַׁת, אִנְרָא דִּהַסְפָּדָא דלוּײַי - עיקר שכר המספידים 
את הנפטרים הוא על כך שמרימים קולם בלשון קינה וצער, כדי לעורר 
השומעים לבכיה. 


| [ג] 


אָמר רב אַשִי, אַנְרָא דְּבִי הלולי מִילִי - עיקר השכר של 
המשתתפים בשמחת חתן הוא על כך שמשמחים אותו בדברים. 


* 


הגמרא מביאה מימרא נוספת של רב הונא, בענין המתפלל מחוץ 
לבית הכנסת: 
אָמַר רב הוּנָא*, פָּל אדם הַמַתְפַּלֶל אַחוֹרֵי בִּית הִכְנְסַת, כלומר, 
שעומד אחר הכותל האחורי של בית הכנסת שבו קבועים הפתחים, נִקְרָא 
רְשָע, לפי שהוא נראה ככופר במי שהציבור מתפללים לפניו, שַנָּאָמַר 
(סניס יכ ע) 'סַבִיב רְשָעִים יִתהַלכוּן', וש לדרוש מקרא זה על 
המתפללים מסביב לבית הכנסת ואינם נכנסים לתוכו, שנקראים רשעים. 


אמַר אַבַּיֵי, ?א אַמַרְן - לא אמר רב הונא את דבריו, אֶלָא באופן 
דְלָא מַהַדּר אִפִּיה לְבִי כפְנִישָתָּא - שאין אותו אדם מחזיר את פניו 
לצד בית הכנסת, אלא מתפלל לצד השני, כגון אם הכל מתפללים לצד 
מערב הוא מתפלל לצד מזרחיה, אֲבָל מְהַדּר אִפִּיהּ לְבִי כָּנִישָתָּא - 
אם מחזיר הוא את פניו לצד בית הכנסת, כלומר, שמתפלל לאותו הצד 


הוצרכו לרוץ אליה, אמנם מאחר והגיעו כל העם לשמוע דרשה זו היה בה דוחק גדול, 
ולפיכך נקט 'אגרא דכלה דוחקא'. 

לי רש"י (ד"ס 0:6 לפמעתb).‏ ובפירוש הריא"ף (ענ עין יעקנ, ד"ס פגר) כתב, שיתכן 
שהכוונה בזה שמי שטורח ויגע בהלכה להבינה על בוריה, זה שכרו, שתזדמן לו סברא 
ישרה והגונה. ובספר בניהו (ד"ס פגר דטמעתb)‏ ביאר על פי דרכו [ראה הערה לעיל] 
שמימרא זו עוסקת בשכר עולם הזה, שאמנם שכר הלימוד עצמו ודאי שמור לאדם 
לעולם הבא, אך כבר בעולם הזה הוא מקבל שכר על כך את ה'סברא', כלומר, את 
השמחה שיש לאדם בתורה, שעיקר השמחה היא על ידי הסברא, שמקשה ומתרץ 
ומחדש חידושים. 

לא. 'בי טמיא' הוא 'בית עצמות', והכוונה בזה היא לבית האבל. תוספות הרא"ש (לס 
פגרס די טמיס). והביא עוד מדברי הערוך (עכן עס), שכתב ש'טמא' הוא 'אבל' בחילוף 
אותיות של 'אטב"ח אלב"ם'. כלומר, שבחילופי אותיות של 'אטב"ח' מחליפים את 
האות טי"ת באות אל"ף, ואילו בחילופי אותיות של 'אלב"ם' מחליפים את האות מ"ם 
באות בי"ת ואת האות אל"ף באות למ"ד, ונמצא שבצירוף שניהם יש לקרוא את תיבת 
'טמא' כאילו נכתב 'אבל'. ובמסכת סנהדרין (קיג. ד"ס ני טמי) כתב רש"י שיש הגורסים 
'בי טעמא', והיינו בית האבל שמטעימים אותו בדברים כדי לנחמו. ובמעון הברכות 
(ד"ס 6גר5 דני טמי)) פירש ענין 'בי טמיא' כפשוטו, לענין מקום שיש בו עצמות מתים, 
וביאר, שמאחר ויש שם מתים אסור ללמוד שם תורה משום 'לועג לרש' [שהמקיים 
מצוות בסמוך למת שאינו יכול לקיימם נראה כלועג לו], ועל שתיקה זו מלימוד התורה 
הוא נוטל שכר. 

לב. בערוך (עכן פגכ) כתב, שהכוונה בזה היא על האבל עצמו, שנוטל שכר על כך 
שהוא שותק ומקבל באהבה. אמנם בתוספות הרא"ש (ד"ס גכ לני עמי6) כתב שאין 
נראה לפרש כן, לפי שמימרא זו עוסקת באנשים המקיימים מצוה, ואילו האבל אינו 
עושה שום מצוה. ולפיכך הוא מפרש מימרא זאת לענין אלו הבאים לבית האבל לנחמו, 
שיש להם לישב ולשתוק ולשמוע את דברי הגדול שבהם המנחם את האבל, שאם יהיו 
אחרים מדברים גם כן אין זה כבוד ותנחומים לאבל. ובמהרש"א (פ" ד"ס לגר לכי 
טמי?) פירש אף הוא מימרא זו לענין האנשים הבאים לנחם את האבל, אלא שכתב 
שהכוונה בזה היא שאינם רשאים לומר דבר עד שיפתח האבל תחילה, וכמבואר במסכת 
מועד קטן (כל:). 

לג רש"י (ל"ס 6גר6). ובמהרש"א (מ" ד"ס וסגרס דפעניתפ) כתב באופן אחר, שמאחר 
והמתענה יש לו הנאה מתעניתו בממונו, שמרויח במה שלא אכל ושתה היום, לפיכך 
יתן ממון זה לצדקה, שלא יהנה ממנו. 

בביאור ענין 'אגרא דתעניתא צדקתא' כתב המאירי (ד"ס כנכ), שהתעניות כולם נתקנו 
מפני התשובה, דהיינו שיתעורר האדם בסיבתם לתשובה ומעשים טובים, כמו שאמרו 
(פענים טז.) לא שק ולא תענית גורמים אלא תשובה ומעשים טובים, וזהו ביאור ענין 
'אגרא דתעניתא צדקתא', שיתעורר האדם על ידי התענית לנתינת צדקה ועשיית מעשים 
טובים. 

לד. כתב הצל"ח (ד"ס 6מר ככ סונ), שמאחר והמימרות הקודמות אמרם רבי חלבו בשם 
רב הונא, וכן המימרות הבאות, ורק מימרא זו מביאה הגמרא בשם רב הונא עצמו, 
לפיכך נקטה כאן 'אמר', ולא 'ואמר'. אמנם תמה, אם כן מדוע אכן הובאה מימרא זו 
כאן באמצע המימרות של רבי חלבו. ותירץ, שמאחר והמימרא הקודמת היתה בענין 
בית הכנסת, ואמר עליה אביי 'לא אמרן' וכו', לפיכך הסמיכה הגמרא עתה מימרא זו 
לכאן, שאף היא עוסקת בענייני בית הכנסת, ואף עליה אמר אביי 'לא אמרן' וכו". 
אמנם יש לציין, שבכתבי יד וכן בראשונים (כי"ף, כ6"ש, פסקי כי"ד) הגירסא היא גם 
במימרא זו 'אמר רבי חלבו אמר רב הונא'. 

לה. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס כ6, שטעם הדבר שנקרא רשע הוא מפני צירוף 
שלושה דברים: האחד, שכולם בפנים והוא בחוץ. השני, שכולם מתפללים לצד ההיכל, 


עין משפט 
נר מצוה 


כב א מייי פ"ס מסלכות 
תפנ סנכס ו סמג 
עסין יט טוק"ע סו"ם סי' 5 
סעיף יטו: 
כו ב ג ממ מיקלקס 
סלכס כ ופכ"ד (נסני 
ענת סנכס ס קמג עפין יכ 
יט טוס"ע ו"ח סי' 5 סעיף 
יכ וכסי' p"ל‏ סעיף 5 [רכּ 
6פס כלן וכטכת פרק טו] : 
בד ר עגר סויפ יד סי 
סד"מ סעיף 5 [סמ"ג 
עסין יכ]: 
כה ה פיי" פ"ס מסלכות 
פס תנכס ו סמג 
עטין יט טופ"ע פו"ס סימן 
5 סעיף !: 
כו ו טור לו" סי כנכ: 


הגהות הב"ח 


()גמ' ואם דנר 
מכוס: (3) שם טנסמר 
ונדעה גרדפס: (ג) שם 
6מינל קb‏ מחללין רננן: 
(ל) שם כפכיס ישפג כי 
הוא ישאג ויחרדו 
בנים מים 626 (מי 
לסיטנ: (ס) רש"י ד"ס 
ירא ה'. כנ"ל ופיכת פת 
נמסק: (ו) ד"ה ערל 
סלך וכו'. תסך ומנע 
ענמו מלססכיס לביהכ"נ 
סק"ל: (ז) ד"ה סמורי 
וכו'. מוקיס ( אביי 
כ"כ וסום למ"ד נממק: 


לעזי רש"י 


שלוו"ץ. פירום 5וות6 
(רט"י סנת דף כ ע"נ 
ד"ס לפֿות ועיין ‏ כס"י 
ב" דף כמועימו ליה 
ליסוי וו כמכליס): 


הגהות הגר"א 


[א] גמרא. (דנר סנכס. 
נ"כ גיי סלי"ף וסרל"ם 
מצוה: 


גליון הש"ס 
גמ' מיד הוא כועס 
כו'. עי' כזוס"ק פרסת 
פרומס [ד' קנ" ע"פ] 
ועי' כתסונת רקנ"b‏ סי 
לג שם כל הנהנה 
ססעודת התן כף: 

מג"b‏ סימן קנ"ו: 


תורה אוד השלם 
א) מי בְכֶם יָרַא יי שמע 
ְּקיל עברו אֲשֶׁר הֶלף 
חֲשְׁכִים וְאִין נֹגַה לו 
בְטַח בָּשֵׁם יי וְְשְׁען 

בָּאלְהָיו: [ישעיה ג, י] 
ב) דוע בָּאתִי וְאִין 
איש קְרָאתִי וְאִין עוֹנָה 
הַקְצוּר = מֶצְרָה = יָדִי 
מִפְרוּת וְאַם אַין בִּי כ 
לְהַצִיל = הַן בְְעַרְתִי 
אַחֲרִיב יָם אֶשִים 
נְהָרוֹת מִרְבָּר תִּבָאֵשׁ 
דְנָתֶם מאִין מַיִם וְתָמֹת 

בַּצְמָא: |ישעיה ג, בן 
וכ | אַבְרָהֶם 
ַּכּקֶך אֶל הַמָקוֹם אֲשֶׁר 
עָמַד שָם אֶת פְנֵי יי 

[בראשית יט, כז] 
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וכולהו כתיבי באדרעיה. כל סכפוניס סללו כפוכיס כזכוע כנִית 
לחד, סלופן טל יד 6יכן 656 כית 6סד כד6מרינן כמנסות (דף (ד:) 


וכל ספכטיות כתוכות כו: משאיל בו. 
ירא את ה' (ס). קסיס לגיל לבס 6ליו: 
6סר עמס סלך למקוס פטך (ו) קר 
יפנע ע5מו מלסטכיס (פתסי: ואין 
עונה. שיעור ‏ שיוכלו לענות לדנר 
קדועס: אלהי אברהם. סקכע מקוס 
נספנתו: בעורו. כלכך ססיס עוזכ 
לסברסס: אל יפפיע פסיעה גסה. 
לפי קמכלס בעכמו קעכוב בית 
סכנסת דומס עניו כמטוי: נרדפה. 
כסון מכולס מסמע, ססכודף כן: 
לפרקא. (סמוע סלכקס: מהליין 
רבנן שבתא. דסמל מל (טנפ די קיג:) 
סור (פסוע פסיעס גסס נקנת 
סנלמר" פס תטיב מסכת לגלך" : אגרא 
דפרקא. עיקר קנול שכר סכריות 
סריס לסמוע דרקס מפי סכס סי 
סכר סמכוכס, קסכי כונס סיגס 
מביניס (סעמיד גכסb‏ ולומר קמועה 
מפי רבן כפסר ומן שיקכלו טכר 
למוד: אגרא דכלה. קנת קלפני סכגל 
קסכל. נלספין סמוע תנכות סכגל: 
אגרא דשמעתא מברא. ססוס יגע 
וטולם וממט3 (סנין טעמו טל דכר: 
אגרא דתענית' צדקתא. שנותײין 
כֿדקס כערכ (פרנסת סענייס " עספענו 
סיוס: דלויי, | לסכיס קול כנשון 
נסי ועגמת גפש סינכו ססומעיס: 


זלות לבני אדם מאי כרום כי אתא רב דימי אמר עוף אחד יש בכרכי הים וכרום שמו וכיון שחמה 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


מס טיכו קל פלוני למס ל 3: 
אשר הלך חשכים ואין נוגה לו. 


וכולהו כתיבי באדרעיה: אמר רבין בר רב 
אדא אמר רבי יצחק כל הרגיל לבא לבית 
הכנסת ולא בא יום אחד הקב"ה משאיל בו 
שנאמר * מי בכם ירא ה' שומע בקול עבדו 
אשר הלך חשכים ואין נוגה לו פ) אם לדבר 
מצוה הלך נוגה לו ואם לדבר הרשות הלך 
אין נוגה לו יבטח בשם ה' מאי טעמא משום 
דהוה ליה לבטוח בשם ה' ולא בטח: אמר 
ר' יוחנן בשעה שהקב"ה בא בבית הכנםת ולא 
מצא בה עשרה = מיד הוא כועם שנא' = מדוע 
באתי ואין איש קראתי ואין עונה. א"ר חלבו 
אמר רב הונא *כל הקובע * מקום לתפלתו 
אלהי אברהם בעזרו וכשמת אומרים לו אי 
עניו אי חסיד מתלמידיו של אברהם אבינו 
ואברהם אבינו מנא לן דקבע מקום דכתיב 
9 וישכם אברהם בבקר אל המקום אשר עמד 
שם = ואין עמידה אלא תפלה שנאמר = ויעמוד 
פינחם ויפ99: אמר" רבי חלבו אמר רב הונא 
נהיוצא מבית הכנסת אל יפסיע פסיעה גסה 
אמר אביי לא אמרן אלא למיפק אבל למיעל 
מצוה למרהט שנא' ( ₪ נרדפה לדעת את ה' 


מילי. כסמם סתפן כלכריס: אחורי בית הכנסת. כל פתפי כיק 
סכנסת סיו כמזרם, ‏ וסכי מני 3תוספת דמגינס (פרק ג) מעין 
מקדם ומטכן פניסס (מערכ ותוכיסס למזרס, וסמספפל ממוכי בית 
סכנסם וסינו מסזיר סניו לבים סכנסת נכס ככופר בי ססלכור 


מתפננין לפניו, וס לכב סונל מוקי 
לס 6כיי (ו) כדל מסדר 6פיס בי 
כניסת: חלף ההוא טייעא. סוסר 
ערכי: כדו בר" כדו טפי, כר כקות, 
כי סי דסמרינן כסוכס (ד' מס:) סb‏ 
דעיילי ‏ ככר: | כרום זות. | סיפיס 
דקכל דלעיל: | דברים שעומדים 
ברומו של עולם. כגון תפנס טעולס 
למעלס: כיון שנצטרך אדם לבריות. 
סו ל כעיניסס: לראשנו. (סיוק 
נוסס בנו, דמפרגמינן כנופס (פמות כנ) 
כרטי: עובר בחמשה קולות. מזמל 
כסמקס קונות סנילך כסן סקנ"ס 
לת יסר6כ: אותן קולות דקודם מתן 
תורה הוו. סנך קולות כפכסי סי 
סנך דסיירי כסו לעיל, וקפמר דגרפין 
סיו, וסע"פ קסקול ינו גרס זס גרס : 
מביאים תודה בית ה'. כי אשיב את 
שבות וגו'. סיפיס דקר לסמטס קולוק 
דלעיל סו: בשביל זה. סיר זס: 
לצוות. טל"וון כלע"ז: גזלת העני. 
וסנ ף גוזל סעטיר גזלס. סיb,‏ 
6 גזכת סעני ספין כו כנוס כגזול 
ממנו 86 600 (סטיב ענ סלומו: 


ונענ 
אמר רבי זירא מריש כי הוה חזינא להו לרבנן דקא רהטי לפרקא בשבתא אמינא 
קא מחליין (₪ רבנן שבתא כיון דשמענא להא דרבי תנחום א"ר יהושע בן לוי 
לעולם יירוץ אדם !יי לדבר הלכה ואפילו בשבת שנא' ‏ אחרי ה' ילכו כאריה ישאג וגו' (₪ אנא נמי רהיטנא: אמר 
ר' זירא אגרא דפרקא רהטא אמר אביי אגרא דכלה דוחקא אמר רבא אגרא דשמעתא סברא אמר רב פפא 
אגרא דבי טמיא שתיקותא אמר מר זוטרא אגרא דתעניתא צדקתא אמר רב ששת דאגרא דהספדא דלויי אמר 
רב אשי אגרא דבי הלולי מילי=: ₪ אמר רב הונא "כל המתפלל אחורי בית הכנסת נקרא רשע שנאמר ! סביב 
רשעים יתהלכון אמר אביי לא אמרן אלא דלא מהדר אפיה לבי כנישתא אבל מהדר אפיה לבי כנישתא לית לן 
בה ההוא גברא דקא" 5 מצלי אחורי בי כנישתא ולא מהדר אפיה לבי כנישתא חלף אליהו חזייה אידמי ליה 
כטייעא א"ל כדו בר" קיימת קמי מרך שלף ספסרא וקטליה. א"ל ההוא מרבנן לרב ביבי בר אביי ואמרי לה רב 
ביבי לרב נחמן בר יצחק מאי ‏ כרום זלות לבני אדם אמר ליה אלו דברים שעומדים ברומו של עולם ובני אדם 
מזלזלין בהן ר' יוחנן ור' אלעזר דאמרי תרוייהו כיון שנצטרך אדם לבריות פניו משתנות ככרום שנאמר כרום 


= מתהפף<=המה גוונין ר' אמי ור' אסי דאמרי תרוייהו כאילו נדון בשני דינים אש ומים שנאמר " הרכבת אנוש 
לראשנו באנו באש ובמים: ואמר רבי חלבו אמר רב הונא 'לעולם יהא אדם זהיר בתפלת המנחה שהרי אליהו 
לא נענה אלא בתפלת המנחה שנאמר 5 ויהי בעלות המנחה ויגש אליהו הנביא ויאמר וגו' ‏ ענני= ה' ענני ענני 
שתרד אש מן השמים וענני שלא יאמרו מעשה כשפים הם ר' יוחנן אמר אף בתפלת ערבית שנאמר © תכון 
תפלתי קטרת לפניך משאת כפי מנחת ערב רב נחמן בר יצחק אמר אף תפלת שחרית שנאמר > ה' בקר תשמע 
קולי בקר אערך לך ואצפה: וא"ר חלבו אמר רב הונא * כל הנהנה מסעודת חתן ואינו משמחו עובר בחמשה 
קולות שנאמר * קול ששון וקול שמחה קול חתן וקול כלה קול אומרים הודו את ה' צבאות ואם משמחו מה 
שכרו אמר רבי יהושע בן לוי זוכה לתורה שנתנה בחמשה קולות שנאמר > ויהי ביום השלישי בהיות הבקר 
ויהי קולות וברקים וענן כבד על ההר וקול שופר וגו' ויהי קול השופר וגו והאלהים יעננו בקול איני 
והא כתיב וכ העם רואים את הקולת אותן קולות דקודם מתן תורה הוו רבי אבהו אמר כאילו הקריב 
תודה שנאמר % מביאים תודה בית ה' רב נחמן בר יצחק אמר כאילו בנה אחת מחורבות ירושלים שנאמר 
%כי אשיב את שבות הארץ כבראשונה אמר ה': וא"ר חלבו אמר רב הונא כל אדם שיש בו יראת 
שמים דבריו נשמעין שנאמר " סוף דבר הכל נשמע את האלהים ירא וגו" מאי *כי זה כל האדם 
> א"ר אלעזר אמר הקב"ה כל העולם כלו לא נברא אלא בשביל זה רבי אבא בר כהנא אמר שקול זה כנגד 
כל העולם כולו ר' שמעון בן עזאי אומר ואמרי לה ר' שמעון בן זומאז אומר" כל העולם כולו לא נברא 
אלא לצוות? לזה: וא"ר חלבו אמר רב הונא כל שיודע בחברו שהוא רגיל ליתן לו שלום יקדים לו שלום שנאמר 
5 בקש שלום ורדפהו ואם נתן לו ולא החזיר נקרא גזלן שנאמר * ואתם בערתם הכרם גזלת העני בבתיכם: 


ה וְְַעָה נְְִפָה לְרעת אֶת יַ בְּשָחַר נָכן מוֹצאו 


אמר 


לתפלה, אבל הכא בביהכ"נ כי לא אתו בזמנייהו דרגילי למיתי מרתח רתח. [תוספות הרא"שf‏ 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


לכ ד" כ" 
3) נקמן כו:, ג) [ע' סוס' 
עילונין ים: ד"ס ו 
פתורין, ל) [לקמן ע:], 
ס) [קכת כ:], ו\) עיין 
לקמן נח. (מהרש"א), 
]) ישעיה נח יג, מ) [עי* 
סנסדכין דף לס וכרט"י 
pס].‏ 


הגהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא הי 
חסידר הי עניו וכ"ה 
הלשון סנהדרין יא ע"א, 
סוטה מח ע"ב, וע"ג 
ברבינו יונה, (והנה אי 
גרסינן חסיד ואח"כ עניו 
או איפכא תלוי אי גרסינן 
בע"ז כ ע"ב חסידות 
מביא לידי ענוה או ענוה 
מביא לידי חסידות) 
(שפ"ח): 3] נ"א ואמר 
(גליון): 1] בית אבל 
ויא בית עצמה" של 
מתים [ע"ל דף נט. רש"י 
ד"ה | אובא | טמיא] 
(גליון): ל] בסמ"ג 
(עשין יב) משמע שגורס 
חדוי ‏ (מכחבי :חורה 
מבעל אמרי אמת ס" 
קמט): ט] בכת"י נוסף 
איר הלבו אמר רב 
הונא, (והיא הגירסא 
האמיתית, רכולחו 
מימרות דר' חלבו א"ר 
הונא נינהו), וכ"ה ברי"ף 
וברא"ש ובפסקי רי"ד: 
1] בכת"י דהוה מצלי: 
ז] ס'א חלף ההוא 
טייעא חזייה א"ל כדו 
[גי" :קָערוך- :כדופרן 
(גליון) וכ"ה גירסת רש"י 
והרי"ף והרא"ש. ובערוך 
לפנינו איתא בדובר 
וברפו"ר ובכת"י בדו 
בר: מ]ס"א עליו 
(גליון): ע] בכת"י ליתא 
כל הקטע "ענני וכו 
מעשה כשפים הם", 
(וכתב בדק"ס דנכון הוא 
דמה ענינו כאן ומהא 


שדלקמן ט ע"ב בא לכאן 


פטיס) ועלן צל"ח: 
י] [בשבת שם אית' 
שמעון בן עזאי וע" 
ברטנורה רפ"ד דאבות 
ורש"י קדושין מט ע"ב 
ד"ה בן עזאי] (גליון): 
כן עיין בערוך ערך צבת 
שהביא גירסא | אלא 


זורחת \/לצבות לזה: ל] בגמרא 


(שבת קיג ע"א) מפיק לה 
מדכתיב "מעשות 
דרכיך" שלא יהא הילוכך 
בשבת כהילוכך בחול 
וכ"ה ברש"י שבת קיג 
ע"ב ד"ה מהו לפסוע 
וי"ל דרש"י הביא רישא 
דקרא וצריך לגרוס וגו' 
(שפתי חכמים): 
מ] כבשתי רשויות כן 
נוסף ברש"י בעין יעקב 
(גליון): 


= >= 
משנת ראשונים 


בשעה שהקדוש ברוך 
הוא בא בבית הכנסת 
ולא מצא בה עשרה 
מיד הוא כועם. וא"ת 
והא אמרי' דבעשרה 
קדמה שכינה ואתיא 
וממתנת להם, ‏ וי"ל 
דהחם מיירי בעשרה 
המתפללין שלא בביהכ"נ 
כדמשמע לישנא מנין 
להמתפללין | ששכינה 
עמהם, דמשמע בכל 
מקום שמתפללין אע"פ 
שאינו | מקום קבוע 
ואין עמידה אלא 


ויָבוּא בַנְשָם לָנוּ כְּמַלְקוֹשׁ יוּרֶה אֶרֶץ: והשע ו ג | 0 אַחֲרֵי יי ילכו כְּאַרְיֶה יִשְׁאֵג כִּי היא יִשְׁאַג וְיְהָרְדוּ בָנִים 
מִיִם: |השע א, ין = סָבִיב רְשָעִים יִתְּהַלְכוּן כָּרֶם זלוּת לְבָנִי אֶדֶם: |תהלים ע, טן = ח) הִרְַּבְתּ אָנוש לְראשָנוּ 
בָּאנוּ בָאֵשׁ וּבָמַיִם וַתֹּצִיאֲנוּ לְרְויָה: |תחלם סו, | ט) ויהי בַּעֲלֹת הַמִנְחָה ונש אֶלְיָהוּ הַנְבִיא וֹאמַר יי 
אֶלהִי אַכְרָהֶם יְצֶחָק וְִשְׂרָאֵל הַיֹם דַע כִּי אַתּה אָלהים בְּשְָׂאֵל ואי עֲבְרָּ וכדְבָרְד עשיתי אֶת כָּל 
הַרְבָרִים הָאלָה: ענני וי ענני ועו הָעָם הַוֶּה כִּי אַתָּה ו הָאֲלהִים וְאַתָּה הַסְֹּתָ אֶת לבָּם אֲהֹרְנִית: 
[מלכים א יח, לו-לו] ַּפּי מִנְחת עָרֶב: [ההלם קמא, בן = כ) יי בּקֶר תַּשְׁמַע 
קולי בקר אֶעָרָד לְךךּ נאַצפה: ותהלם ה, דן = ל) קול ששון וקול שַׂמְחָה קול חֶתֶן וקול כַּלָה קול אֹמְרִים הודוּ 
אֶת יי צְבָאוֹת כִּי טוב יי כִּי לְעוּלֶם חַסָדוּ מְבְאִים תּוֹדָה בִּית יי כִּי אֶשיב אֶת שבוּת הָאֶרֶץ כְּבְרַאשְׂנָה 
אָמַר יי: מה לנ, אן = מ) והִי בֵיוֹם הַשְלִישִי בְּהִית הבּקר ויהי קלת וּבְרְקִים וְעָנֶן כָּבָד על הָהֶר וקל שפָר 
חֶזֶק מָאד וַחֲרַר כָּל הָעֶם אֲשֶׁר בַּמַחֲנָה: וששת ש, טן | נ ויהי קול הַשפֶר הולך וְחָוק מָאד משַה יַבֵּר 
ְהָאֶלהִים יעֲנָנוּ בְקוֹל: ושמות ש שן | סוְכָל הָעַם רֹאִים אֶת הקולת וְאֶת הַלַפִירֶם וְאֶת קול הַשפָר וְאֶת 
הֶהֶר עָשן ָא הָעֶם ונעו ויעמדו מַרְחק: |שמת כ, טין | ט) סוף דָבֶר הכל נִשָמָע אֶת הָאֲלהִים יְרָא וְאֶת 
מִצְותָיו שמור כִּי זה בָּל הָאָדֶם: |קחלה ב | = 5) סור מָרְע וְעַשָה טוב בַּקש שלום וְרָדְפָהוּ: |תהלים לד, טון 
צ) יָי בְּמִשְׁפְט יְבוֹא עם זִקָני עמ וְשָרִיו וְאַתָּם כַּערְתָּם הִכְרֶם לת הָעֲנֵי בְּבְתִיבֶם: וישעיה ג, יח 


תפלה. אין ינאי אלא לשון חי, פירושו אין נא האמור פה. וכך אמרו (ברכות כו:) אברהם תקן תפלה שחרית, שנאמר 
'וישכם אברהם בבקר אל המקום אשר עמד שם' ואין עמידה אלא תפלה, שנאמר 'ויעמוד פנחס ויפלל', ואין זה לומר 
שכל מקום שנאמר בו עמידה היא תפלה. [רבי אליהו מזרתי, שמות יא ב] | לעולם ירוץ אדם לדבר הלכה ואפילו 
בשבת. כי הזריזות היא מדת שלימות גדול אשר טבעו של האדם מונעה ממנו עתה. ומי שמתגבר ותופש בה כל מה 
שיוכל, הנה לעתיד לבוא יזכה לה באמת, אשר הבורא יתברך יתנה לו שכרו חלף מה שהשתדל אחריה בזמן עבודתו. 
[מסילת ישרים פרק ז] | אמר רבי זירא אגרא דפרקא רהטא. פירש"י זהו עיקר שכרם שיש בני אדם שאינן מבינים 
הדרשה מפי הרב, ותימה דר' זירא גופיה קאמר לעיל דמחללי שבתא כי רהטא והשתא קאמר דהוא עיקר השכר, ונראה 
לפרש שאם רוצה לעשות מצוה שלימה כמאמרה בלא חסרון יעשה כל הדברים דבסמוך. |תוספות הרא"ש] | אגרא 
דבי טמיא שתיקותא. אין נראה לפרש דמיירי באבל ושותק ומקבל שכר כדכתיב וידום אהרן, דכל הני מיירי במי 
שעושה המצוה והאבל אינו עושה שום מצוה, הילכך נ"ל דמיירי דאותם שבאים לבית האבל שיש להם לישב ולשתוק 
ולשמוע דברי הגדול המנחם אותו ואם היו אחרים מדברים אין זה כבוד ותנחומין לאבל, וטמיא ע"ש עצמות המת 
כדמתרגם בעצם אדם בטמא נפשא דאנשא ובמדרש אנדריאנוס שחיק טמיא כמו ישחקו עצמותיו. ובערוך פי' טמא אבל 
באטב"ח הא' ט' ובאלב"ם המ' ב' והל' א'. [תוספות הרא"ש] | אמר ליה ההוא מרבנן לרב ביבי בר אביי. צורבא 
מרבנן בחור חריף, כמו ביעי רצריבן במסכת ביצה (ז.), תלמיד חכם זקן לא קרי צורבא, אלא ההוא מרבנן קרי ליה. 
[רש"י, תענית ד.] | לעולם יהא אדם זהיר בתפלת המנחה. תימה למה נקרא שמה מנחה אי משום מנחה שבערב גם 
בבקר יש מנחה, י"ל משום דערבית ושחרית יש להם שם אחר קורא זו תפלת המנחה. [תוספות הוא"ש] | שהרי 
אליהו לא נענה אלא בתפלת המנחה. שמא בשעת הקרבת מנחה נענה, ולכך קרי ליה תפלת מנחה שאז היה שעת 
רצון. [תוספות, פסחים קז.] 


מאימתי 


שהכל מתפללים, אלא שהוא עומד מבחוץ, לית ?ן בַּהּ - לא איכפת 
לנו ממעשיו". 


הגמרא מביאה מעשה בענין זה: 

הַהוּא גַבְרָא - מעשה באדם אחד, דְּקָא מְצַלי אַחוְרִי בִּי כָּנִישְתָּא 
- שהיה מתפלל אחורי בית הכנסת, וְלָא מַדִדַּר אֶפִּיהּ לְבִּי כָּנִישְתָּא 
- ולא החזיר פניו לצד בית הכנסת. חַלף - עבר שם אֶלְיִהוּ הנביא, 
חֲזְיִיהּ - ראהו אותו אדם, אידמי ליה כְּמַיִיעָא - והיה נדמה לו אליהו 
כסוחר ערבי. אַמר ליה אליהו הנביא לאותו אדם, כָּדוּ בָר קיימת 
קמי מַרְף - וכי כשתי רשויות עומד אתה לפני אדונך", כלומר, 
שבהתנהגותך זו אתה מראה בעצמך כאילו יש חלילה שתי רשויות 
בעולם, שכל המתפללים בבית הכנסת מתפללים לצד אחד, ואילו אתה 
מתפלל לצד אחרל". שׁלף סַפְמְרָא וקטליה - שלף אליהו הנביא חרב 
והרגו לאותו אדם*“. 


אי 


והוא מתפלל לצד השני. והשלישי, שהוא עומד כשאחוריו לבית הכנסת. והוסיפו, 
שאמנם אף מי שעומד בתוך בית הכנסת אין לו להתפלל לצד אחר ממה שהציבור 
מתפללים, אך אם עושה כן אינו נקרא רשע, שהרי מכל מקום הוא עומד בתוך בית 
הכנסת ומשתתף עם הציבור. וכמו כן אם עומד מאחורי הכותל של ארון הקודש, 
ומתפלל לצד שכל הציבור מתפללים, גם אינו נקרא רשע [ראה בהערה להלן בענין 
זה]. אמנם במהרש"א (מ" ד"ס כל סמתפנל) כתב, שלולי דבריהם היה נראה שאף 
המתפלל בתוך בית הכנסת לצד אחר נקרא רשע, ואף שדורשים דין זה מן המקרא 
'סביב רשעים יתהלכון' אין הכוונה בזה סביב בית הכנסת מבחוץ, אלא שמסבב פניו 
לצד אחר. והוסיף, שמה שאמרו חכמים (נ"נ כס:) שהרוצה להחכים ידרים ולהעשיר 
יצפין [כלומר, יתפלל לצד צפון או דרום], יש להעמיד זאת במתפלל בביתו, או אף 
במתפלל בבית הכנסת שיצדד קצת לצד צפון או דרום, אך לא שיתפלל לצד אחר 
לגמהי. 

עוד כתבו תלמידי רבינו יונה, שאם עומד אדם מאחורי הכותל הצפוני או הדרומי של 
בית הכנסת כשאחוריו לצד בית הכנסת, הרי זה נקרא רשע, שהרי כל שלושת הדברים 
שייכים בו, שעומד בחוץ, ואינו מתפלל לצד הציבור, ומפנה אחוריו לבית הכנסת. 
אמנם אם פונה לצד בית הכנסת אין בכך חשש, ואף על פי שאינו מתפלל לאותו צד 
שהציבור מתפללים [שהרי הוא מתפלל עתה לצפון או לדרום], מכל מקום מאחר ואינו 
מתפלל לצד ההפוך אין בכך חשש. 

לו. נתבארה פיסקא זו לפי פירוש התוספות (עיל ע" ד"ס 6פסולי). וכתבו התוספות, 
שבזמן הגמרא היה דרכם להתפלל לצד מערב, ששם היה עומד ארון הקודש, ואילו 
פתח בית הכנסת היה לצד מזרח. ולפיכך יש לפרש המימרא באדם שעומד מאחורי 
הקיר המזרחי של בית הכנסת, שבו קבועים הפתחים, שאם מתפלל לצד מזרח, להיפך 
מן הציבור, נקרא רשע, ואם מתפלל כמו כולם לצד מערב אינו נקרא רשע. אמנם 
בזמנינו שאנו מתפללים לצד מזרח, ושם עומד ארון הקודש, ואילו פתחי בית הכנסת 
קבועים במערב, יש לפרש המימרא באדם העומד מאחורי הקיר המערבי של בית 
הכנסת, שאם הוא מתפלל לצד מערב נקרא רשע, אך אם מתפלל לצד מזרח אינו נקרא 
רשע. 

פירוש נוסף בסוגיא זו הביאו התוספות בשם רש"י [כן הוא ברש"י על הרי"ף, וראה 
עוד להלן בהמשך ההערה לגבי פירוש רש"י שלפנינו], שמאחר ופתחי בתי כנסיות 
שלהם היו לצד מזרח, נמצא שאחורי בתי הכנסת היו לצד מערב, ופירוש המימרא כך 
הוא, שאדם זה עומד מחוץ לקיר המערבי של בית הכנסת, דהיינו מאחורי ארון הקודש, 
והדין בזה כך הוא, אם עומד ומתפלל לצד מערב, נמצא שאחוריו לצד בית הכנסת, 
ובאופן כזה הוא נראה ככופר במי שהציבור מתפללים לפניו ונקרא רשע, אבל אם 
מחזיר פניו לצד ארון הקודש, דהיינו שמתפלל לצד מזרח, אינו נקרא רשע. ותמהו 
התוספות על פירוש זה, שהרי מסתבר לומר להיפך, שאם הוא מתפלל לצד מערב, 
דהיינו לצד שכל הציבור מתפללים אליו [בזמנם], אינו נקרא רשע, אבל אם מחזיר 
פניו לצד מזרח, נמצא שכל הציבור מתפללים למערב והוא למזרח, ובאופן כזה הדבר 
נראה כאילו יש שתי רשויות, ועל כן הוא נקרא רשע. ובתוספות הרא"ש (ל"ס כנ) יישב 
קושיא זו, על פי דברי הגמרא להלן (כ), שבה מבואר שאם עומד אדם מאחורי בית 
קדשי הקדשים, דהיינו, מאחורי הקיר המערבי של המקדש, יפנה בתפילתו לצד מזרח 
לכיוון בית קדשי הקדשים, אף שכל הקהל הנמצאים בתוך בית המקדש מתפללים 
לעבר קודש הקדשים לצד מערב. ומוכח מכאן שמאחר והכל מתפללים לצד בית קדשי 
הקדשים אין חילוק בדבר לאיזה צד מתפלל כל אחד. אמנם כתב שיתכן שדין זה 
נאמר דווקא בבית המקדש שהיו מתפללים לצד קודש הקדשים משום שכינה, ולא 
בארון הקודש שבבית הכנסת. 

בביאור דברי רש"י בפירושו שלפנינו נחלקו הדעות. שכן כתב רש"י (ד"ס פתוכי) שהיו 
עומדים כשפניהם למערב ואחוריהם למזרח, ומשמע מפשטות דבריו ש'אחורי בית 
הכנסת' היינו לצד מזרח, ונמצא שהוא מפרש כפירוש התוספות שהיה אותו אדם 
עומד מאחורי הקיר שהפתח קבוע בו, ולא כפירוש רש"י על הרי"ף שכתב 'ואחוריהם 
[-אחורי בתי הכנסת] למערב'. ואכן בפירוש תלמידי רבינו יונה (ד"ס כנ) הביאו את 
פירוש התוספות בשם רש"י [אלא שהם שינו את הצדדים כפי זמנינו שמתפללים 
לצד מזרח, ולא כפי שכתב רש"י לצד מערב], ואילו את הפירוש שהביאו התוספות 
בשם רש"י הביאו תלמידי רבינו יונה (כד"ס וכינו) בשם ר"י הזקן. וכן נקט המהרש"א 


פרק ראשון 


ברכות 


הגמרא דורשת את המשך הפסוק 'סביב רשעים יתהלכון': 
אֵמַר ליה הַהוּא מַרַבָּנָן - אחד מן החכמים, ?רב בִּיבִי בר אַבַּיֵי, 
וְאָמְרִי לה - ויש אומרים שאמר כן רב בִּיבִי לרב נַחַמֶן כָּר יִצַחַק, 
מאי - מה הוא ביאור התיבות 'כָּרוּם זְלוּת לְבְנִי אֶדֶם', הכתובות 
לאחר התיבות 'סביב רשעים יתהלכון'. 


ודו 


אָמַר ליה, יש לבאר מקרא זה כך, 'כרום' אֶלוּ דְּבָרִים שעומדים 
בְּרוּמוֹ שַל עוֹ?ם, כגון התפילה שעולה למעלה", 'זולות לבני אדם' 
היינו וּבְנֵי אָדֶם מִזלְזְלִין כָּהָזְ"". 


רבִּי יוחָנֶז וְרכִּי אֶלְעְזֶר דְּאֲמְרֵי תַּרְוֹוִיהוּ - ביארו שניהם את 
הפסוק באופן אחר, שמפִּיון שָנְצְטַרִךִ אֶדֶם ?חסדי הבְּרְיות הרי הוא 
נעשה זול בעיניהם, ופָּנָיו מִשַתָּנות כִּ'כְרוּם', שָנָּאָמַרכְּרוּם זְלוּת 
לִבָנִי אָדֶם"י. 


מבררת הגמרא, מָאי - מה הוא אותו כְרוּם'"י. 


(נעי! ע"5 כתוספות סס), שפירוש רש"י שלפנינו הוא ממש כפירוש התוספות. אמנם 
באיי הים (ד"ס סמתפ) כתב שאין כוונת רש"י לפרש כהתוספות, ומה שכתב 
'ואחוריהם למזרח' אין כוונתו שאחורי בית הכנסת הוא בצד מזרח שבו קבועים 
הפתחים, אלא שהיו המתפללים עומדים כשפניהם למערב ואחוריהם למזרח, אך 
'אחורי בית הכנסת' היינו לצד מערב, מאחורי ארון הקודש, וכפי שהביאו התוספות 
בשם רש"י שהיו 'אחוריהם למערב', דהיינו, אחוריהם של בתי הכנסיות. וראה שם 
שהאריך עוד בזה. 

לז. 'כדו' היינו 'כשתים', ו'בר' היינו 'רשות', נמצא ש'כדו בר' היינו 'כשתי רשויות'. 
רש"י (ל"ס כלו). ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס וס6) הביאו שיש גורסים 'בדו', וביארו שיש 
לקרוא את דברי הגמרא כך, 'בדו', בדאי אתה, 'בר קיימת קמי מרך', וכי חושב אתה 
לקיים רשות אחרת לפני בוראך, שאינך מתפלל כמו כל הקהל. 

לח. כן הוא הביאור לפי הפירוש הראשון שנתפרש למעלה, שמדובר באדם העומד 
מאחורי הכותל שבו קבועים הפתחים, ומפנה אחוריו לצד בית הכנסת, ונמצא שאינו 
מתפלל לצד שכל הציבור מתפללים. אמנם לפי הפירוש השני שנתבאר שם בהערה, 
הציבור מתפללים, צריך לומר שמה שאמר לו אליהו 'כדו בר', היינו על כך שלא 
היה מתפלל בפנים עם כל הקהל [אבל במה שהיו אחוריו פונים לבית הכנסת אין 
זה נראה כשתי רשויות, אף שאסור לעשות כן. הגהת מהר"ם]. תלמידי רבינו יונה 
(ל"ס וס0). 

לט. הרי"ף אינו גורס 'חלף אליהו', אלא 'חלף ההוא טייעא', וכן נראה שהיא גירסת 
רש"י. וכתב המהרש"א (פ"5 ד"ס תנף) שנראה קצת כשיטתם, שכן לא מסתבר הדבר 
שמשום שהתפלל לצד אחר נתחייב מיתה, עד שנשלח אליהו הנביא להורגו. אמנם 
כתב שיש ליישב אף לפי הגירסא שלפנינו, שמה שכתוב 'אידמי ליה כטייעא' אין 
הכוונה שאליהו הנביא נדמה לאותו אדם כסוחר ערבי, אלא להיפך, שאותו אדם נראה 
בעיני אליהו כסוחר ערבי, ולפיכך הרגו אליהו. ובבן יהוידע (ד"ס מנף) הקשה כמה 
קושיות. על פירוש זה: א. וכי ערבי חייב לכוין הרוחות כמנהג ישראל, עד שיש להורגו 
על שלא עשה כן. ב. הרי באותו הזמן עוד לא נוצרה אמונת הישמעאלים, והיו הערבים 
עובדי עבודה זרה, וכיצד יאמר לו אליהו 'קמי מרך'. ג. והיא הקשה מכולן, כיצד יתכן 
הדבר שיטעה אליהו ויהרוג אדם מישראל בשגגה, לפי שיסבור שהוא ערבי, הרי מלאך 
הוא. ועל כן כתב שיש לבאר כפשוטו, שהרגו אליהו לאותו אדם על שהתפלל אחורי 
בית הכנסת, ואף שאין חיוב מיתת בית דין על כך, מכל מקום כלל הוא בידינו 'כל 
העובר על דברי חכמים חייב מיתה', והיינו מיתה בידי שמים, ומאחר ועבר אותו אדם 
על דברי חכמים שאסרו להתפלל אחורי בית הכנסת, לפיכך נשלח אליהו מן השמים 
להורגו. והוסיף, שטעם הדבר שנראה אליהו לאותו אדם כערבי, כדי לקדש שם שמים, 
שיסברו הרואים שאפילו נכרי מבין שאין לאדם להתפלל אחורי בית הכנסת. וראה 
פירושים נוספים בענין זה בילקוט ביאורים. 

מ. רש"י (ל"ס דנליס). ולפירושו, 'אלו דברים' היינו מלשון 'דיבורים'. שפתי חכמים (ל"ס 
פלו). ובערוך (עכך כלס - סכניעי) כתב 'פירוש, התורה והמצוות, שהמקיימים אותם עומדים 
ברומו של עולם'. 

מא. ולפיכך נאמרו תיבות אלו אחר התיבות 'סביב רשעים יתהלכון' העוסקות באדם 
המתפלל אחורי בית הכנסת, לומר לך שאדם זה מזלזל בתפילה העומדת ברומו של 
עולם. מהרש"א (ס"6 ד"ס מסי). 

מב. טעם הדבר שהוצרכו חכמים להשמיענו זאת, כדי להזהיר את האדם שלא לפזר 
ממונו, וישתדל בכל כחו שלא לבא לידי צורך הבריות. מאירי (ל"ס (עוש "סל - 
סרפעון). 

כתב המהרש"א (מ" ד"ס מפי), שלשיטה זו המבארת את התיבות 'כרום זולות לבני 
אדם' לענין אדם הנצרך לחסדי הבריות, יש לבאר כענין זה אף את תחילת הפסוק 
'סביב רשעים יתהלכון', שמקרא זה עוסק באדם שהלוה מעות לחבירו, ואין ביד הלוה 
לשלם, שהדין בזה הוא שאסור למלוה לעבור כנגד הלוה כדי שלא לביישו, ועל כך 
אומר הפסוק שדרך רשעים אינם כן, אלא מתהלכים הם סביב הלוה ומזלזלים בו עד 
שפניו משתנות ככרום. 

מג. בתרגום יונתן שם (פסליס ינ ע) תרגם את התיבות 'כרום זולות לבני אדם' כך, 
'כעלוקא דמצצא דמיהון דבני נשא', כלומר, כעלוקה המוצצת דמם של בני אדם. 


עין משפט 
נר מצוה 


כב א מייי פ"ס מסלכות 
מפנס סנכס ו סמג 
עסין יט טוק"ע פו"ם סי' 5 
סעיף יט: 
כן ב ג מײי פ"ת עס 
סנכס ב ופכ"ד סנ 
ענת סנכס ס קמג עטין יכ 
יט טוס"ע פו"ם סי' 5 סעיף 
יכ ונקי" ק" סעיף 6 [רכ 
6פס כלן וכשכת פרק טו]: 
בד רערוסועידסי 
סד"מ סעיף ‏ [סמ"ג 
עסין יכ]: 
כה ה פיי" פ''ס מסלכות 
פפלס. ת(כס ו קמג 
עטין יט טוש"ע פו"ס סימן 
5 סעיף !: 
כו ו טור פו"ם סי" כנכ: 


הגהות הב"ח 


()גמ' ואם (לנל 
מכוס: (3) שם טנסמר 
ונדעה נרדפס: (ג) שם 
6מינל קb‏ מחללין רננן: 
(ל) שם כפכיס יספג כי 
הוא ישאג וחרדו 
בנים מים 66 נמי 
לסיטנb:‏ (ס) רש"י ד"ס 
ירא הי. כנ"ל ופיכת פת 
נממק: (ו) ד"ה סקל 
סנך וכו'. תסך ומנע 
ענמו מנספכיס לביהכ"נ 
סק"ל: (ז) ד"ה סמורי 
וכו'. מוקיס לה אביי 
כ" וסות פמ"ד נממק: 


לעזי רש"י 
שלוו"ץ. פירום כוותb‏ 
(כם" חבס ל( כ 
ד"ס לכות ועין כס"י 
כ"כ לף כס"עיה ל"ס 
ליסוי כֿוות (סכליס) : 


הגהות הגר"א 


[א] גמרא. לדנר סנכס. 
ג"כ גי" סרי"ף וסרמ"ם 
מצוה: 


גליון הש"ם 
גמ' מיד הוא כועס 
כו'. עי' כזוס"ק פרסת 
פרומס [ד' קנ" ע"פ] 
ועי' נפטובת בקנ" סי' 
ני: שם כל הנהנה 


מפעודת התן" כו 
מג" סימן קנ"ו: 


תורה אור השלם 
א) מי בְכֶם יָרָא יי שמע 


בְּקיל עַבָדו אֲשֶׁר הֶלך 


4 


וכולהו כתיבי באדרעיה. כל סכתמוניס הלעו כמוכיס כולוע כנית 
לחד, סלופן טל יד 6יכן 656 כית פחד כד6מרינן כמנסות (דף (ד:) 
וכל ספכטיות כתוכות כו: משאיל בו. עס טיכו קל פלוני למס ₪ 03: 
ירא את ה' (ס). קסיס לגיל לכ ניו: אשר הלך חשכים ואין נוגה לו. 


פר עמס סנך למקוס פטך (ו) קר 
יפנע ע5מו מלסטכיס (פתסי: ואין 
עונה. סיעור סיוכלו | לעטת לככ 
קדוקס: אלהי אברהם. קקנע מקוס 
נספנתו: בעורו. כלכך ססיס עוזכ 
לקנרסס: אל יפסיע פסיעה גסה. 
לפי קמכלס כעכמו סעכו כית 
סכנסת דומס ענליו כמקוי: נרדפה. 
כסון מכולס מסמע, ססכודף כן: 
לפרקא. (סמוע סלכקס: מחליין 
רבנן שבתא. דסמל מל (מנת די קיג:) 
פסור (פסוע פסיעס גסקס כסנק 
סנלמר" פס תטיב מסכת לגלך" : אגרא 
דפרקא. עיקר קנול סכל סככיות 
סנכיס (טמוע דרטס מפי מכס סי 
סכר סמכולס, | קסלי כונס ינס 
מניניס (סעמיד גרס ולומר קמועס 
מפי כנן לתל זמן טיקלו טכר 
למוד: אגרא דכלה. קנת קנפני סרגל 
קסכנ נספין כטמוע סנכות סכג: 
אגרא דשמעתא סברא. קסו יגע 
וטולם ומפט3 (סנין טעמו סכ דכר: 
אגרא דתענית' צדקתא. סנותײין 
כֿלקס ער (פרנסת סענייס " עספענו 
סיוס: דלויי, לסכיס קול כנשון 
נסי ועגמת נפם סיככו סקומעיס: 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


מילי. לשמ סתפן כלכליס: אחורי בית הכנסת. כל פתפי כיק 
סכנסת סיו במזרס, וסכי מני כתוספת5 דמגילס (פרק ג) מעין 
מקדם ומקכן פניסס למערכ ולתוכיסס למזרם, וסמתפכ ורי בים 
סכנסת וליגו מסויר פניו לית סכנסת נכס ככופר כמי pסנכור‏ 


וכולהו כתיבי באדרעיה: אמר רבין בר רב 
אדא אמר רבי יצחק כל הרגיל לבא לבית 
הכנפת ולא בא יום אחד הקב"ה משאיל בו 
שנאמר * מי בכם ירא ה' שומע בקול עבדו 
אשר הלך חשכים ואין נוגה לו פ) אם לדבר 
מצוה הלך נוגה לו ואם לדבר הרשות הלך 
אין נוגה לו יבטח בשם ה' מאי טעמא משום 
דהוה ליה לבטוח בשם ה' ולא בטח: אמר 
ר' יוחנן בשעה שהקב"ה בא בבית הכנסת ולא 
מצא בה עשרה * מיד הוא כועם שנא' = מדוע 
באתי ואין איש קראתי ואין עונה. א"ר חלבו 
אמר רב הונא *כל הקובע * מקום לתפלתו 
אלהי אברהם בעזרו וכשמת אומרים לו אי 
עניו אי חסיד מתלמידיו של אברהם אבינו 
ואברהם אבינו מנא לן דקבע מקום דכתיב 
6 וישכם אברהם בבקר אל המקום אשר עמד 
שם ? ואין עמידה אלא תפלה שנאמר = ויעמוד 
פינחם ויפלל: אמר? רבי חלבו אמר רב הונא 
להיוצא מבית הכנסת אל יפסיע פסיעה גסה 
אמר אביי לא אמרן אלא למיפק אבל למיעל 
מצוה למרהט שנא' (6 ₪ נרדפה לדעת את ה' 


אמר רבי זירא מריש כי הוה חזינא להו לרבנן ד 


מתפננין לפניו, וס לכב סונל מוקי 
לס 6כיי (ו) כדל מסדר 6פיס בי 
כניסת: חלף ההוא טייעא. סוסל 
ערני: כדו בר" כדו סתי, כר כפומ, 
כי סי דסמרינן כסוכס (ד' מס:) סל 
דעיילי | ככר: | כרום זות. סיפיס 
דקכל דלעיל: | דברים שעומדים 
ברומו של עולם. כגון תפנס סעולס 
למעלס: כיון שנצטרך אדם לבריות. 
סו ל כעיניסס: לראשנו. (סיוק 
נוסס בנו, דמפרגמינן כנוקס (פמות כנ) 
כרסי: עובר בחמשה קולות. מזמל 
כסמקס קולות קכיכך נסן סקנ"ס 
לת יסר0כ: אותן קולות דקודם מתן 
תורה הוו. סנך קולות נתכפי סיו 
סנך דסיירי כסו לעיל, וקפמר דגרסין 
סיו, ופע"פ קסקול לינו גרס זס גללס : 
מביאים תודה בית ה'. כי אשיב את 
שבות וגו'. קיפיס דקר לחמסס קונות 
דלעיל סו: בשביל זה. סיכל זס: 
לצוות. טל"וון כנע"ז: גזלת העני. 
וסנ ף גולת סעטיר גזלס סיb,‏ 
6 גזכת סעני סין כו כנוס כגזול 
ממנו 6 סנ סטיב על טנומו: 


וגענע 
קא רהטי לפרקא בשבתא אמינא 


קא מחליין ₪ רבנן שבתא כיון דשמענא להא דרבי תנחום א"ר יהושע בן לוי 
לעולם יירוץ אדם !ו לדבר הלכה ואפילו בשבת שנא' ! אחרי ה' ילכו כאריה ישאג וגו' ₪ אנא נמי רהיטנא: אמר 
ר' זירא אגרא דפרקא רהטא אמר אביי אגרא דכלה דוחקא אמר רבא אגרא דשמעתא סברא אמר רב פפא 
אגרא דבי טמיא 9 שתיקותא אמר מר זוטרא אגרא דתעניתא צדקתא אמר רב ששת דאגרא דהספדא דלויי אמר 
רב אשי אגרא דבי הלולי מילי=: ₪ אמר רב הונא "כל המתפלל אחורי בית הכנסת נקרא רשע שנאמר ! סביב 
רשעים יתהלכון אמר אביי לא אמרן אלא דלא מהדר אפיה לבי כנישתא אבל מהדר אפיה לבי כנישתא לית לן 
בה ההוא גברא דקא" 5 מצלי אחורי בי כנישתא ולא מהדר אפיה לבי כנישתא חלף אליהו חזייה אידמי ליה 
כטייעא א"ל כדו בר" קיימת קמי מרך שלף ספסרא וקטליה. א"ל ההוא מרבנן לרב ביבי בר אביי ואמרי לה רב 
ביבי לרב נחמן בר יצחק מאי ! כרום זלות לבני אדם אמר ליה אלו דברים שעומדים ברומו של עולם ובני אדם 
מזלזלין בהן ר' יוחנן ור' אלעזר דאמרי תרוייהו כיון שנצטרך אדם לבריות פניו משתנות ככרום שנאמר כרום < 
זלות לבני אדם מאי כרום כי אתא רב דימי אמר עוף אחד יש בכרכי הים וכרום שמו וכיון שחמה זורחתץ ?צכות לזה: (] בגמרא 
= מתהפך לכמה גוונין ר' אמי ור' אסי דאמרי תרוייהו כאילו נדון בשני דינים אש ומים שנאמר ₪ הרכבת אנוש 
לראשנו באנו באש ובמים: ואמר רבי חלבו אמר רב הונא 'לעולם יהא אדם זהיר בתפלת המנחה שהרי אליהו 
לא נענה אלא בתפלת המנחה שנאמר 5 ויהי בעלות המנחה ויגש אליהו הנביא ויאמר וגו' = ענני= ה' ענני ענני 
שתרד אש מן השמים וענני שלא יאמרו מעשה כשפים הם ר' יוחנן אמר אף בתפלת ערבית שנאמר > תכון 
תפלתי קטרת לפניך משאת כפי מנחת ערב רב נחמן בר יצחק אמר אף תפלת שחרית שנאמר ‏ ה' בקר תשמע 
קולי בקר אערך לך ואצפה: וא"ר חלבו אמר רב הונא * כל הנהנה מסעודת חתן ואינו משמחו עובר בחמשה 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ע"ל | ד" עי 
3) נקמן כו:, ג) [ע' סוס' 
עירוכין ‏ ים: ד"ס ו 
תורין, ל) [לקמן ע:], 
ס) [קכת כ:], ו) עיין 
לקמן נח. (מהרש"א), 
]) ישעיה נח יג, מ) [עי' 
סנסדכין דף לס וכרט"י 
סס]. 


הגהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא הי 
חסידר הי עניו וכ"ה 
הלשון סנהדרין יא ע"א, 
סוטה מח ע"ב, וע"ג 
ברבינו יונה, (והנה אי 
גרסינן חסיד ואח"כ עניו 
או איפכא תלוי אי גרסיגן 
בע"ז כ ע"ב חסידות 
מביא לידי ענוה או ענוה 
מביא לידי חסידות) 
(שפ"ח): 3] נ"א ואמר 
(גליון): 3] בית אבל 
וי"א בית עצמו' של 
מתים [ע"ל דף נט. רש"י 
ד"יה | אובא | טמיא] 
(גליון): ל] בסמ"ג 
(עשין יב) משמע שגורס 
הדי (מכחבי תורה 
מבעל אמרי אמת סי 
קמט): ס] בכת"י נוסף 
איר הלכו אמר רב 
הונא, (והיא הגירסא 
האמיתית, דכולהו 
מימרות דר' חלבו א"ר 
הונא נינהו), וכ"ה ברי"ף 
וברא"ש ובפסקי רי"ד: 
ח בלתיי דהוה מצלי: 
] ס"א חלף ההוא 
טייעא חזייה א"ל כדו 
[גי" הערוך כדובר] 
(גליון) וכ"ה גירסת רש"י 
והרי"ף והרא"ש. ובערוך 
לפנינו | איתא בדובר 
ובדפו"ר ובכת"י בדו 
בר: מ]ס'א עלין 
(גליון): ע] בכת"י ליתא 
כל הקטע "ענני וכו' 
מעשה כשפים הם", 
(וכתב בדק"ס דנכון הוא 
דמה ענינו כאן ומהא 
דלקמן ט ע"ב בא לכאן 
בט"ס) ועיין צל"ח: 
י] [בשבת שם אית' 
שמעון בן עזאי וע" 
ברטנורה רפ"ד דאבות 
ורש"י קדושין מט ע"ב 
ד"ה בן עזאי] (גליון): 
כן עיין בערוך ערך צבת 
הביא גירסא | אלא 


(שבת קיג ע"א) מפיק לה 
מדכתיב "מעשות 
דרכיך" שלא יהא הילוכך 
בשבת כהילוכך בחול 
וכ"ה ברש"י שבת קיג 
ע"ב ד"ה מהו לפסוע 
וי"ל דרש"י הביא רישא 
דקרא וצריך לגרוס וגו' 
(שפתי חכמים): 
מ] כשתי רשויות כן 
נוסף ברש"י בעין יעקב 
(גליון): 


קולות שנאמר * קול ששון וקול שמחה קול חתן וקול כלה קול אומרים הודו את ה' צבאות ואם משמחו מה 
שכרו אמר רבי יהושע בן לוי זוכה לתורה שנתנה בחמשה קולות שנאמר = ויהי ביום השלישי בהיות הבקר; 
ויהי קולות וברקים וענן כבד על ההר וקול שופר וגו' ויהי קול השופר וגו והאלהים יעננו בקול איני 
והא כתיב > וכל העם רואים את הקולת אותן קולות דקודם מתן תורה הוו רבי אבהו אמר כאילו הקריב 
תודה שנאמר % מביאים תודה בית ה' רב נחמן בר יצחק אמר כאילו בנה אחת מחורבות ירושלים שנאמר 
%כי אשיב את שבות הארץ כבראשונה אמר ה': וא'ר חלבו אמר רב הונא כל אדם שיש בו יראת 
שמים דבריו נשמעין שנאמר סוף דבר הכל נשמע את האלהים ירא וגו" מאי "כי זה כל האדם 
> א"ר אלעזר אמר הקב"ה כל העולם כלו לא נברא אלא בשביל זה רבי אבא בר כהנא אמר שקול זה כנגד 
כל העולם כולו ר' שמעון בן עזאי אומר ואמרי לה ר' שמעון בן זומא? אומר" כל העולם כולו לא נברא 
אלא לצוות= לזה: וא"ר חלבו אמר רב הונא כל שיודע בחברו שהוא רגיל ליתן לו שלום יקדים לו שלום שנאמר 
5 בקש שלום ורדפהו ואם נתן לו ולא החזיר נקרא גזלן שנאמר * ואתם בערתם הכרם גזלת העני בבתיכם: 
אמר 


חָשָכִים וְאִין נֹגַה לו 
בְסַח בְּשם | וִשֶׁען 
בָּאלְהָיו: [ישעיה ג, י] 
ב ד בָּאתִי וְאין 
איש קָרְאתִי וְאִין עוֹנָה 
הַקְצור = קָצְרָה ‏ יָרִי 
מִפְדוּת וְאָם אִין בִּי כֹח 
לְהַצִיל = הַן בְנְערְתִי 
אַמָרִיב = יָם אֶשִים 
נְהֶרות מַדְכָר תִּבָאֵשׁ 
ָנתֶם מַאִין מיִם וָתָמֹת 
בַּצַמָא: [[שעיה ג, ב] 
ג וַישִכָּם אַבְרְהֶם 
ַּּקֶך אֶל הַמקם אֲשֶׁר 
עָמַד שָׁם אֶת פְנֵי ו 
[בראשית יט, כז] | 
-) מעמד פִּינָחֶס ופַלָל וַתַּעֲצַר הַמַגַפָה: ההלם קג ל| = ה)וְנַרְעָה נִרְרְפָה לְדַעת אֶת יי כְּשָחַר נְכוֹן מוֹצְאוֹ 
ויָבוּא כַנָשֵׁם לָנוּ כְּמַלְקוֹשׁ יוּרֶה אֶרֶץ: והשע ו ג | 0 אַחֲרֵי יי ילכו כְּאֲרְיָה יִשְׁאָג כִּי היא יִשְׁאַג וְיְחָרְדוּ בְנִים 
מָיִם: והשע יא, ין = סְבִיב רְשָעִים יִתְהַלְכוּן כָרֶם זָלוּת לַבְנֵי אָדֶם: |תהלם יב, טן | ח) הַרְכַּבְתָּ אָנוש לְרֹאשְׁנוּ 
בָּאנוּ בָאֵשׁ וּבָמַיִם וַתּוֹצִיאֲנּ לְרְוְיֶה: |תחלם סו, | ט) ויהי בַּעֲלֹת הַמִנְחָה ונש אֲלְיְהוּ הַנְבִיא וֹאמַר יי 
אֶלהִי אַכְרָהֶם יְצֶחָק וְִשְׂרָאֵל היוּם דַע כִּי אַתָּה אָלהים בְּשְָׂאֵל וְאֲנִי עבְרָךּ וכדְבָרְד עשיתי אֶת כָּל 
הַרְבָרִים הָאלָה: ענני וי ענני וְדְעוּ הָעָם הַזֶּה כִּי אַתָּה ו הָאֲלהִים וְאַתָּה הַסְֹּתָ אֶת לכָּם אֲהֹרְנִית: 
[מלכים א יח, לו-לו] ָּפִי מְנְחת עָרֶב: [תהלם קמא, ב| = כ) יי בּקֶר תּשְׁמַע 
קולי בּקֶר אֶעֶרֶךְּ לְךךּ נאַצפה: [פהים ה, דן = ל) קול שַשון וקול שמְחָה קול חֶתֶן וקול כַּלֶה קול אמרים הוֹדוּ 
אֶת וי צְבָאוֹת כִּי טוב יי כִּי לְעוֹלֶם חַסְדוּ מְבְאִים תּוֹדָה בִּית יי כִּי אֲשִׁיב אֶת שְׁבוּת הָאָרֶץ כְּבָרַאשְׂנָה 
אָמַר יי: מה לנ, אן = מ)תְהִי בֵיוֹם הַשְׁלִישִׁי בְּהִית הַבּקֶר ויהי קלת וּבְרָקִים וְעֲנְן כָּבַד על הֶהֶר וקל שפָר 
חָוְק מא וַיַחָרִד כָּל הָעֶם אֲשֶׁר בַּמַחֲנָה: |שמת ₪ טן | ט ויהי קול הַשפֶר הולך וְחָוק מָאד משָה יְדַבֵּר 
ְהָאֶלהִים יעֲנָנוּ בְקוֹל: ושמות ש. שן | ₪ וְכָל הָעַם רֹאִים אֶת הַקולת וְאֶת הַלַפִירֶם וְאֶת קול הַשֹׂפַר וְאֶת 
הָהֶר עָשן רא הָעֶם ונעוּ וועמדו מָרְחק: [שמת כ, טין = ע סוף דָבֶר הַפּל נִשָמָע אֶת הָאֶלְהִים יָרָא וְאֶת 
מִצוֹהָיו שמור כִּי זה כָּל הָאָדֶם: |קחלה ב | = 5) סור מרֶע וְעַשָה טוב בַּקש שָׁלוֹם וְרָדְפָהוּ: |תהלים לד, טון 
צ) י בְּמִשְׁפט יְבוֹא עם זְקָנֵי עמו וְשָרִיו וְאַתָּם בַּערְתָּם הִבֶרֶם לת הָעֲנֵי בְּבְתִיבֶם: [ישעה ג, יח 


aves 
משנת ראשונים‎ 


בשעה שהקדוש ברוך 
הוא בא בבית הפנסת 
ולא מצא בה עשרה 
מיד הוא כועם. וא"ת 
והא אמרי' דבעשרה 
קדמה שכינה ואתיא 
וממתנת | להם, ‏ וי"ל 
דהתם מיירי בעשרה 
המתפללין שלא בביהכ"נ 
כדמשמע לישנא מנין 
להמתפללין | ששכינה 
עמהם, דמשמע בכל 
מקום שמתפללין אע"פ 
שאינו | מקום קבוע 
לתפלה, אבל הכא בביהכ"נ כי לא אתו בזמנייהו דרגילי למיתי מרתח רתח. [תוספות הוא"ש] | ואין עמידה אלא 
תפלה. אין 'נא' אלא לשון חי, פירושו אין נא האמור פה. וכך אמרו (ברכות כו:) אברהם תקן תפלה שחרית, שנאמר 
'וישכם אברהם בבקר אל המקום אשר עמד שם' ואין עמידה אלא תפלה, שנאמר 'ויעמוד פנחס ויפלל', ואין זה לומר 
שכל מקום שנאמר בו עמידה היא תפלה. [רבי אליהו מזרחי, שמות יא ב] | לעולם ירוץ אדם לדבר הלכה ואפילו 
בשבת. כי הזריזות היא מדת שלימות גדול אשר טבעו של האדם מונעה ממנו עתה. ומי שמתגבר ותופש בה כל מה 
שיוכל, הנה לעתיד לבוא יזכה לה באמת, אשר הבורא יתברך יתנה לו שכרו חלף מה שהשתדל אחריה בזמן עבודתו. 
[מסילת ישרים פרק ז] | אמר רבי זירא אגרא דפרקא רהטא. פירש"י זהו עיקר שכרם שיש בני אדם שאינן מבינים 
הדרשה מפי הרב, ותימה דר' זירא גופיה קאמר לעיל דמחללי שבתא כי רהטא והשתא קאמר דהוא עיקר השכר, ונראה 
לפרש שאם רוצה לעשות מצוה שלימה כמאמרה בלא חסרון יעשה כל הדברים דבסמוך. |תוספות הרא"ש] אגרא 
דבי טמיא שתיקותא. אין נראה לפרש דמיירי באבל ושותק ומקבל שכר כדכתיב וידום אהרן, דכל הני מיירי במי 
שעושה המצוה והאבל אינו עושה שום מצוה, הילכך נ"ל דמיירי דאותם שבאים לבית האבל שיש להם לישב ולשתוק 
ולשמוע דברי הגדול המנחם אותו ואם היו אחרים מדברים אין זה כבוד ותנחומין לאבל, וטמיא ע"ש עצמות המת 
כדמתרגם בעצם אדם בטמא נפשא דאנשא ובמדרש אנדריאנוס שחיק טמיא כמו ישחקו עצמותיו. ובערוך פי' טמא אבל 
באטב"ח הא' ט' ובאלב"ם המ' ב' והל' א'. [תוספות הרא"ש] | אמר ליה ההוא מרבנן לרב ביבי בר אביי. צורבא 
מרבנן בחור חריף, כמו ביעי רצריבן במסכת ביצה (ז.), תלמיד חכם זקן לא קרי צורבא, אלא ההוא מרבנן קרי ליה. 
[וש"י, תענית ד.] | לעולם יהא אדם זהיר בתפלת המנחה. תימה למה נקרא שמה מנחה אי משום מנחה שבערב גם 
בבקר יש מנחה, י"ל משום דערבית ושחרית יש להם שם אחר קורא זו תפלת המנחה. [תוספות הרא"ש] | שהרי 
אליהו לא נענה אלא בתפלת המנחה. שמא בשעת הקרבת מנחה נענה, ולכך קרי ליה תפלת מנחה שאז היה שעת 
רצון. [תוספות, פסחים קז.] 


מאימתי פרק 


מבארת הגמרא, כִּי אַתָא רב דִימי - כאשר בא רב דימי מארץ 
ישראל לבבלײ, אַמר, עוף אֶחַד יש בְּכְרְכִּי הַיִם - בערים שמעבר 
לים, וּ'כְרוּם' שָמו, וְכִּיוְן שַׁחמָּה זורחת עליו הרי הוא מתהפף 
לְכֵמָּה גְוָונִין - צבעים"", וכן האדם הנזקק לטובת הבריות פניו 
משתנותמי. 


רְכִּי אָמִי וְרְכִּי אַפִי דְּאֲמֵרִי תִּרְוָייהוּ - אמרו שניהם, שכל הנזקק 
לטובת הבריות הרי זה כָּאילוּ הוא נְדּוֹן בְּשָנִי דּינִים קשים, באש 
וּמים, שַׁנַאֲמַר (תסלס סו ₪ 'הַרְכַּבְתּ אָנוש לראשנוּ כַּאנוּ בָאֵשׁ 
וּבמַיִם', ויש לפרש המקרא כך, 'הרכבת אנוש לראשנו', היינו השלטת 
אדם עלינו להיות נושה בנו, ולפיכך הרי אנו כנידונים באש ובמיםפ". 


אהח12/08/2018; * 


הגמרא מביאה מימרא נוספת של רבי חלבו אמר רב הונא, בענין 
זהירות בתפילת המנחה: 
וְאֲמַר רְבִּי חַלְבּו אָמר רב הוּנָא, לְעולֶם יְהֵא אֶדֶם זָהִיר בְּתְפְלֶת 
הַמִּנְחֲהיַ, להקדימה מיד בתחילת זמנהי, שָהַרִי אֶלְיהוּ הנביא בהר 
הכרמל בעת שאסף את כל העם להוכיח את אפסותם של נביאי 
הבעליי, לא נַעֲנָה בתפילתו שתרד אש מן השמים על קרבנו, אֶלָא 
כשהתפלל בּתחילת זמן תפלת הַמִנְחַהיי, שַנָּאָמר (מליס 6 ית -6) 
ווהי בְּעַלות הַמַנְחַהיי ונש אָלְיהוּ הַנָבִיא ויאמר וגו', ה' אֶלהָי 


אַבְרְהֶם יִצְחָק וִשְׂרָאֵל, הַוֹם דַע כִּי אַפָּה אֲלהִים בְּיִשְׂרָאֵל, וַאֲנִי 
עַבְדִּףּ, וּבדְבָרְףּ עָשִיתִי אֶת כָּל הַדְבִָים הָאֵלָּה. עֲננִי ה' עגני וְיִדְעוּ 
הָעֶם הַזֶּה כִּי אַתָּה ה' הָאֲלהִים' וגו'. ואכן נענה בתפילתו זאת, שכן 
נאמר בפסוק שלאחריו עַתִּפֹּל אֶש ה' וַתֹאכַל אֶת הָעֹלָה וְאֶת הָעֲצִים', 
הפל 


מד. רש"י במסכת מועד קטן (ג: ד"ס כי). 
מה. באמרי נועם (ל"ס כיון) כתב בשם הגר"א שמתהפך לששה עשר גוונים. 
מו. כתב הצל"ח (ל"ס וכיון), שלפיכך נקטה הגמרא 'וכיון שחמה זורחת', ולא אמרה 


בפרהסיא, אבל אם נותנים לו 'מתן בסתר' אין פניו משתנות. ובאיי הים (ל"ס מסי) כתב, 
שאדם הנצרך לבריות עליו לשנות את דעותיו לפי דעת הבריות שהוא צריך להם, שכן 
אינו יכול להמרות את פיהם, ולפיכך הוא נמשל לעוף זה המשנה את צבעו לפי ענין 
זוהר החמה אשר תאיר עליו. 

מז. 'לראשנו' היינו להיות נושה בנו, שכן 'לא תהיה לו כנושה' (קמות כנ כד) תרגם 
אונקלוס 'כרשיא'. רש"י (ד"ס (כספטו). 

מח. ענין 'אש ומים' כך הוא, שאדם המתבייש מחבירו הרי זה 'אזיל סומקא ואתא 
חיורא', והסומק הוא תולדת האש, ואילו החיוורון הוא תולדת המים, ונמצא שאדם 
המתבייש הרי הוא כאילו נידון באש ומים. מהרש"א (פ"6 ד"ס ססי). 

מט. בתוספות הרא"ש (ד"ה 6) תמה, מדוע נקראת תפילת המנחה בשם זה, אם משום 
שהיו מביאים מנחה עם תמיד של בין הערביים, הרי גם בבוקר היו מביאים מנחה עם 
תמיד של שחר. וכתב, שמאחר ושחרית וערבית יש להם כבר שם אחר, לפיכך קוראים 
תפילה זו על שם המנחה, אף שהיו מביאים מנחה גם בזמנים אחרים. וכן הקשו ותירצו 
התוספות במסכת פסחים (קו. ד"ס סמון). והוסיפו לתרץ עוד, על פי דברי הגמרא להלן 
בסמוך ש'אליהו לא נענה אלא בתפילת המנחה', שיתכן לומר שאליהו הנביא נענה 
בשעה שהקריב מנחה, ולפיכך נקראת התפילה בשם 'מנחה', על שם שעת הרצון שהיתה 
אז בזמן הקרבת המנחה. 

נ. כן ביאר המהרש"א (מ" ד"ס נתפנת), שאין כוונת הגמרא להזהיר את האדם שלא 
לבטל את עצם התפילה, שהרי כבר מפורש (סנן כו:) שהאבות תיקנו את התפילות, 
אלא הכוונה היא שיזהר האדם להתפלל מיד בתחילת הזמן הראוי לתפילה, ולא יתעכב 
בענינים אחרים, כדי שלא יבוא להימשך בדברים אלו וישכח מלהתפלל, וכמבואר 
במסכת שבת (ט:). ועל פי דרכו ביארנו את כל מהלך הגמרא להלן. אמנם בעיון יעקב 
(ד"ס (עו(ס) פירש את דברי הגמרא באופן אחר, שאם יש לאדם איזו בקשה פרטית 
יבקשנה בתפילת המנחה בדווקא, שהיא עת רצון מיוחדת שבה נענה אליהו בהר 
הכרמל, וכמבואר בדברי הגמרא בסמוך. 

נא. כמתואר בספר מלכים (6 פלק ית), שמאחר והיו ישראל בימי אחאב עובדי עבודה 
זרה נגזר עליהם רעב שלש שנים, ובסיומם אסף אליהו את כל ישראל בהר הכרמל, 
ואת כל נביאי הבעל והאשרה שמונה מאות וחמשים איש, ולקחו שתי פרים אחד להם 
ואחד לאליהו, והקימו שתי מזבחות, וסיכמו שכל אחד מהם יקריב את הפר על המזבח 
ואש לא ישים, והאלהים אשר יענה באש הוא האלהים. וניסו נביאי האלילים בראשונה 
מן הבוקר ועד הצהרים ולא עלתה בידם מאומה, ולאחר מכן בזמן עלות המנחה העלה 
אליהו את קרבנו והתפלל לה', ונענה בכך שירדה אש מן השמים, והודו הכל שה' 
הוא האלהים. 

נב. ברשב"א דועי פגלות ד"ס ומכ) האריך בביאור ענין אליהו ונביאי הבעל, וכתב 
בסוף הדברים שנביאי הבעל סבורים היו שנתן הקדוש ברוך הוא את השליטה בעולם 


ראשון 


ברכות 


עתה מבארת הגמרא מדוע הוצרך אליהו לכפול את בקשתו. /עֲנֵנִי 
ה' עַנָנִי', תחילה עָנָנִי שרד אֶש מַן השמים על קרבני, וּלאחר מכן 
עִנָנִי שלא יאמרו שמעשה כְּשָפִים הַם, אלא יבואו מתוך כך 
לאמונת הבוראי". 


\: [ה] 


לאחר שהובאו דברי רב הונא שצריך להזהר בזמן תפילת המנחה, 
מביאה הגמרא עוד מימרות בענין זה: 
רבִּי יוֹחַנִן אָמר, אף בִּתְפַלַת עַרְבִּית יש להזהר להתפללה בתחילת 
זמנה, שָכן נָאָמַר בה (פסניס קמ 0 'תכוֹן תִפַלָתִי קטרת לפַנִיף, 
מִשְאֶת כָּפִּי מִנְחַת עָרָבִ'י. 


רב נַחַמֶן פָּר יִצְחָק אִמַר, אַף תּפלת שְׁחֲרִית יש להזהר 
להתפלל בתחילת זמנה, שַנָּאָמַר (פסטס ס ד) 'ה' בקר תשמע קולי, 
בקר אֶעָרְ לְך וְאַצַפָּהיי. 


א 


הגמרא מביאה מימרא נוספת של רבי חלבו בשם רב הונא, בענין 
גודל החיוב לשמח חתן: 
וְאָמַר רְכִּי חֲלְכּוֹ אָמַר רב הוּנא, פָּל אדם הַנָּהָנָה מִסָעוּדת חַתֶּן 
וְאִינו מִשַמַחוּ", עוֹבַר - הרי הוא מזלזל בַּחְמְשָה קולות שבירך 
בהם הקדוש ברוך הוא את ישראל, שכן מצינו שנזכרה תיבת 'קול' 
בענין שמחת חתן וכלה חמש פעמים, שָנָּאָמַר (ילפיס 2 ₪) 'קול ששון 
וקול שַמְחַה, קול חָתֶּן וקול כַּלָה, קול אומרים הוֹדו אֶת ה' 
צִבָאות'. 


ואָם משַמחו לחתן, מה שֹׂכָרוֹ על כך. אָמַר רְפִּי יהושע בֶּן 
לוי, הרי הוא זוכָה לתורְה, שַׁנתּנָה בְּחַמַשֶה קולות", כלומר, 


לשמש ולשאר הגלגלים, ולפיכך התפללו אל הבעל מתחילת היום ועד אחר חצות היום, 
דהיינו, כל זמן שהשמש עומדת בתוקפה, אך עם עלות המנחה כאשר פנתה השמש 
לערוב חדלו מקריאתם, ולפיכך לא החל אליהו בתפילתו עד לאותה שעה, להראותם 
שהוא מתפלל לפני הקדוש ברוך הוא, שאין בו שום שינוי, ואינו תלוי בשום שעה 
ועונה. ראה שם עוד בכל דבריו. 

נג. ומשמע מתיבות אלו שהיה זה בתחילת זמן המנחה, ומכאן שצריך אדם לדקדק 
להתפלל מנחה בתחילת זמנה. מהרש"א (פ"6 ד"ס טסלי). 

נד. לכאורה יש לתמוה, כיצד ניתן להוכיח מן המעשה של אליהו ונביאי הבעל שיש 
להזהר בתפילת המנחה דווקא, הרי יתכן שאילו היה אליהו מתפלל בזמן שחרית או ערבית 
היה נענה גם כן, אלא שכך היה המעשה שם, שהמתין עד זמן עלות המנחה, עד שנתייאשו 
נביאי הבעל מקרבנם. תירץ באמרי נועם (ד'"ס (עונס), על פי המתבאר בזוהר שזמן המנחה 
הוא זמן שליטת הכשפים, ואם כן יש לתמוה מדוע התפלל אליהו בזמן זה, הרי משום 
כך הוצרך להוסיף תפילה שלא יחשדוהו שעושה כן על ידי כשפים, וכמבואר בדברי 
הגמרא בסמוך, אלא בהכרח שעשה כן משום ה'עת רצון' של תפילת המנחה. 

נה. לכאורה יש לתמוה מדוע הפסיקה הגמרא כאן בענין זה, הרי אין אנו עוסקים עתה 
בסוגיית 'אליהו בהר הכרמל', אלא בכך שיש לאדם להזהר בתפילת המנחה, ולהלן בסמוך 
מביאה הגמרא דעות נוספות הסוברות שיש להזהר בתפילת ערבית או שחרית, ואם כן 
לא היה לגמרא להפסיק כאן בביאור טעם הדבר שהוצרך אליהו לכפול בקשתו. וביאר 
באמרי נועם (ד"ס (עונס), על פי דרכו [ראה הערה לעיל] שהראיה לכך שזמן המנחה הוא 
עת רצון היינו משום שהמתין אליהו עד אז, אף שהוא זמן שליטת הכשפים, ולפיכך 
הוצרך להוסיף תפילה שלא יחשדוהו בכך, ובזה מתבאר מדוע נסמך ענין זה לכאן. 

נו. כלומר, יש ללמוד ממקרא זה שצריך לסמוך את תפילת ערבית לקטורת של בין 
הערבים, והקטורת היתה נעשית אחר התמיד, והיא היתה העבודה המאוחרת במנחה, 
ונמצא שיש להתפלל ערבית בתחילת הלילה בסמוך לעבודת הקטורת. מהרש"א (פ"6 
ד"ס ול"י). אמנם באמרי נועם (ד"ס 6ף) פירש ש'קטורת' זו היא הקטרת איברים, שזמנה 
כל הלילה, שכנגדה תיקנו תפילת ערבית. 

נז. ומאחר וכפל הכתוב את תיבת 'בוקר' יש ללמוד שצריך להקדים את תפילת שחרית 
ככל האפשר, וכעין מה שמצינו במסכת פסחים (נע.) שיש להקדים קטורת של שחר 
לפי שנאמר בה 'בבוקר בבוקר'. (מסכט" ת" ד"ס כספילת). 

כתב הרשב"א (מילופי פגדות ד"ס ולמכ), שלא נחלקו האמוראים בענין זה, שהכל מודים 
שצריך להזהר בכל שלושת התפילות, אלא שכל אחד מהם נקט תפילה אחת. עיין שם 
עוד בדבריו. 

נח. נקט 'סעודת חתן', על פי המבואר במסכת חולין (פג.) שהדרך היא שבית החתן 
טורחים יותר בהכנת הסעודה מבית הכלה [ולפיכך הסעודה נקראת על שם החתןן. 
שפתי חכמים (ד"ס סנסנס). 

כתב בטעמי המנהגים (פות פפקפ) בשם מנחת עני, שמטעם זה נהגו היום שאבי הכלה 
הוא העושה את סעודת החתונה, כדי שלא תהא נקראת 'סעודת חתן', ולא יהא בה 
חשש של 'כל הנהנה מסעודת חתן ואינו משמחוי. 

נט. טעם הדבר שזוכה לתורה, לפי שנתינתה היתה יום חתונתו ושמחת לבו, עם ישראל. 
מהרש"א (מ"פ לס עונל). 


עין משפט 
נר מצוה 


כב א מייי פ"ס מסלכות 
תפלס סנכס ו סמג 
עסין יט טוק"ע סו"ם סי' 5 
סעיף יטו: 
כג ב ג מ'" פ"ק טס 
הנכס 3 ופכ"ד סנ 
ענת סנכס ס קמג עטין יכ 
יט טוס"ע פו"ם סי' 5 סעיף 
יכ ונקי" ק" סעיף 6 [רכ 
6פס כלן וכטכת פרק טו]: 
כך ד עול סו" ול ספ 
סד"מ סעיף 6 [סמ"ג 
עפין יכ] : 
פה ה מייי פ"ס מסנכות 
פס סנכס ו סמג 
עטין יט טוק"ע פו"ס סימן 
5 סעיף !: 
כו ו טור פו"ם סי כנכ: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' ואם דנר 
מלוס: (3) שם פנפמר 
ונדעה (כדפס: (ג) שם 
ממינ קb‏ מחללין כננן: 
(ל) שם כֿריס יעג כי 
הוא ישאג ויחרדו 
בנים מים 6 (מי 
רסיטנפ: (ס) רש"י ד"ס 
ירא ה'. כ"כ ופיבת פת 
נממק: (ו) ד"ה 6עכ 
סנך וכו'. מקך ומנע 
ענמו מלססכיס לביהכ"נ 
סק"ל: (]) ד"ה פמורי 
וכו'. מוקיס ס אביי 
כנ"ל ופות למ"ד נממק: 


לעזי רש"י 
שלוו"ץ. פילוט 5וות6 
(כט"י סנכת דף 5 ע"כ 
ד"ס לכות ועין מק" 
בכ כסיעים לייס 
(יסוי 5וות6 לסכליס) : 


הגהות הגר"א 


[א] גמרא. דנר סנכס. 
כ"כ גי" סכי"ף וסר"ם 
מצוה: 


גליון הש"ם 
גמ' מיד הוא כועס 
בו', עי' בופיק"פרסת 
פרומס [ד' קנ" ע"פ] 
ועי' נתטוכת רקנ"b‏ סי 
: שם כל הנהנה 
מסעודת התך כה. 

מג"b‏ סימן קנ"ו: 


תורה אור השלם 
א) מי בְכֶם יָרא יי שמע 
בְּקיל עַבְדוּ אֲשֶׁר הָלַך 
חֲשְׁכִים וְאִין נֹגַהּ לו 
ִבְטַח בָּשם י וישָען 

בָּאלְהָיו: [ישעיה ג, י] 
ב מדוּע בָּאתִי וְאִין 
איש קָרָאתִי וְאֵין עוֹנָה 
הַקְצור = קָצרָה יָדִי 
מִפָּרוּת וְאֵם אִין בֵּי כֹחַ 
לְהַצִיל הַן בְנערְתִי 
אַחֲרִיב יִם אֶשִים 
הרות מַרְכָּר תִּכְאֵשׁ 
רְנָתֶם מאִין מַיִם וְתָמַת 

בַּצְמָא: |ישעיה ג, בן 
ְוְשְָּם | אִבְרָהֶם 
קר אֶל הַמְקוּם אֲשֶׁר 


4 


וכולהו כתיבי באדרעיה. כל סכפוניס סללו כפוכיס כזכוע כנִית 
לחד, סלופן טל יד 6יכן 656 כית 6סד כד6מרינן כמנסות (דף (ד:) 


וכל ספכסיות כתוכות כו: משאיל בו. 
ירא את ה' (ס). קסיס כגיל ככ 6ליו: 
6סר עמס סנך למקוס פטך (ו) קר 
יפנע ע5מו מלסטכיס נפקמי: ואין 
עונה. סיעור סיוכנו לעטת דכר 
קלופס: אלהי אברהם. סקכע מקוס 
נספנתו: בעורו. כלכך קסיס עוזל 
(קכרסס: אל יפסיע פסיעה גסה. 
לפי | סמכלס כעכמו סעכוכ כית 
סכנסת דועס עניו כמקוי: נרדפה. 
נסון מכו5ס מסמע, ססרולף כן: 
לפרקא. קמוע סדרקס: מחליין 
רבנן שבתא. דסמר מר (מנת די קיג:) 
סור (פסוע פסיעס גסס כסנק 
ענפמר" לס תטיב נסכת כגנך5: אגרא 
דפרקא. עיקר קנול סכר סככיות 
סרכיס לסמוע דכטס מפי תכס סיb‏ 
סכר סמכוכס, שסכי כונס ינס 
מכיניס (סעמיד גכסb‏ ולומר סמועס 
מפי כנן 65סר זמן טיקכלו טכר 
לעוד: אגרא דכלה, קנת סנפני סרגל 
קסכנ נלספין סמוע סנכות סכג: 
אגרא דשמעתא מברא. קסו יגע 
וטולם וממט3 לסנין טעמו טל דכר: 
אגרא דתענית' צדקתא. מנוסנין 
כֿלקס ער (פרנסת סענייס " פספענו 
סיוס: דלױי. לסליס | קונ כנעון 
נסי ועגמת נפם סיככו סקומעיס: 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


מס טיכו קל פלוני למס ל 3: 
אשר הלך חשכים ואין נוגה לו. 


וכולהו כתיבי באדרעיה: אמר רבין בר רב 
אדא אמר רבי יצחק כל הרגיל לבא לבית 
הכנפת ולא בא יום אחד הקב"ה משאיל בו 
שנאמר * מי בכם ירא ה' שומע בקול עבדו 
אשר הלך חשכים ואין נוגה לו (6 אם לדבר 
מצוה הלך נוגה לו ואם לדבר הרשות הלך 
אין נוגה לו יבטח בשם ה' מאי טעמא משום 
דהוה ליה לבטוח בשם ה' ולא בטח: אמר 
ר' יוחנן בשעה שהקב"ה בא בבית הכנפת ולא 
מצא בה עשרה * מיד הוא כועם שנא' = מדוע 
באתי ואין איש קראתי ואין עונה. א"ר חלבו 
אמר רב הונא *כל הקובע * מקום לתפלתו 
אלהי אברהם בעזרו וכשמת אומרים לו אי 
עניו* אי חסיד מתלמידיו של אברהם אבינו 
ואברהם אבינו מנא לן דקבע מקום דכתיב 
9 וישכם אברהם בבקר אל המקום אשר עמד 
שם = ואין עמידה אלא תפלה שנאמר = ויעמוד 
פינחם ויפלל: אמר" רבי חלבו אמר רב הונא 
יהיוצא מבית הכנסת אל יפסיע פסיעה גסה 
אמר אביי לא אמרן אלא למיפק אבל למיעל 
מצוה למרהט שנא' (0 * נרדפה לדעת את ה' 


מילי. כסמם סתתן כלכריס: אחורי בית הכנסת. כל פתפי כיק 
סכנסת סיו כמזרס, וסכי מני 3תוקפתb‏ דמגילס (פרק ג) מעין 
מקדם ומקכן פניסס למערכ ולתוכיסס למזכם, וסמתפכנ ורי בים 
סכנסת וליגו מסזיר פניו לית סכנסת נכס ככופר כמי pסנכור‏ 


מתפענין לפניו, וס דרכ סונל מוקי 
לס 6כיי (ו) כדל מסדר 6פיס בי 
כניסת: חלף ההוא טייעא. קותל 
ערני: כדו בר" כדו סתי, כר כפומ, 
כי סי דסמרינן כסוכס (ד' מס:) סל 
דעיילי ככר: | כרום זלות. | סיפיס 
דקר | לנעיל: דברים שעומדים 
ברומו של עולם. כגון תפנס טעולס 
למענס: כיון שנצטרך אדם לבריות. 
סו זל כעיניסס: לראשנו. כסיוק 
נוסס בנו, דמפרגמינן כנוסס (פמות ככ) 
כרטיל: עובר בחמשה קולות. מזמל 
כסמקס קונות סנילך כסן סקנ"ס 
לת יסר0כ: אותן קולות דקודם מתן 
תורה הוו. סנך קולות כפכסי סיו 
סנך דסיירי כסו פעיל, וקסמר דנרפין 
סיו, וסע"פ קסקול לינו גרס זס גרס : 
מביאים תודה בית הי כי אשיב את 
שבות וגו'. סיפיס דקר דסמסס קולוק 
דלעיל סו: בשביל זה. סיר זס: 
לצוות. קכ"וון כנע"ז: גזלת העני, 
וסנ ף גולת סעטיר גזלס. סיb,‏ 
6 גזלת סעני עפין כו כנוס כגזוכ 
ממנו 6 פנ לסטיכ על טנומו: 


זלות לבני אדם מאי כרום כי אתא רב דימי אמר עוף אחד יש בכרכי הים וכרום שמו וכיון שחמה זורחת 
= מתהפך לכמה גוונין ר' אמי ור' אסי דאמרי תרוייהו כאילו נדון בשני דינים אש ומים שנאמר ₪ הרכבת אנוש 
לראשנו באנו באש ובמים: ואמר רבי חלבו אמר רב הונא 'לעולם יהא אדם זהיר בתפלת המנחה שהרי אליהו 
לא נענה אלא בתפלת המנחה שנאמר > ויהי בעלות המנחה ויגש אליהו הנביא ויאמר וגו' = ענני= ה' ענני ענני 
שתרד אש מן השמים וענני שלא יאמרו מעשה כשפים הם ר' יוחנן אמר אף בתפלת ערבית שנאמר > תכון 
תפלתי קטרת לפניך משאת כפי מנחת ערב רב נחמן בר יצחק אמר אף תפלת שחרית שנאמר = ה' בקר תשמע 
קולי בקר אערך לך ואצפה: וא"ר חלבו אמר רב הונא * כל הנהנה מסעודת חתן ואינו משמחו עובר בחמשה 
קולות שנאמר * קול ששון וקול שמחה קול חתן וקול כלה קול אומרים הודו את ה' צבאות ואם משמחו מה 


שכרו אמר רבי יהושע בן לוי זוכה לתורה שנתנה בחמשה קולות שנאמר > ויהי ביום השלישי בהיות הבקר; 


ויהי קולות וברקים וענן כבד על ההר וקול שופר וגו' ויהי קול השופר וגו והאלהים יעננו בקול איני 
והא כתיב וכ העם רואים את הקולת אותן קולות דקודם מתן תורה הוו רבי אבהו אמר כאילו הקריב 
תודה שנאמר % מביאים תודה בית ה' רב נחמן בר יצחק אמר כאילו בנה אחת מחורבות ירושלים שנאמר 
*כי אשיב את שבות הארץ כבראשונה אמר ה': וא"ר חלבו אמר רב הונא כל אדם שיש בו יראת 
שמים דבריו נשמעין שנאמר " סוף דבר הכל נשמע את האלהים ירא וגו" מאי *כי זה כל האדם 
= א"ר אלעזר אמר הקב"ה כל העולם כלו לא נברא אלא בשביל זה רבי אבא בר כהנא אמר שקול זה כנגד 
כל העולם כולו ר' שמעון בן עזאי אומר ואמרי לה ר' שמעון בן זומא? אומר" כל העולם כולו לא נברא 
אלא לצוות? לזה: וא"ר חלבו אמר רב הונא כל שיודע בחברו שהוא רגיל ליתן לו שלום יקדים לו שלום שנאמר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


9 ל" עי 
3) נקמן כו:, ג) [ע' סוס' 
עירוכין ‏ ים: ד"ס ו 
פתורין, ל) [לקמן ע:], 
ס) [קכת כ:], ו\) עיין 
לקמן נח. (מהרש"א), 
]) ישעיה נח יג, מ) [עי' 
סנסדכין דף לס וכרט"י 
סס]. 


הגהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא הי 
חסידר הי עניו וכ"ה 
הלשון סנהדרין יא ע"א, 
סוטה מח ע"ב, וע"ג 
בהבינו. יתה, (והנה אל 
גרסינן חסיד ואח"כ עניו 
או איפכא תלוי אי גרסינן 
בע"ז כ ע"ב חסידות 
מביא לידי ענוה או ענוה 
מביא לידי חסידות) 
(שפ"ח): 3] נ"א ואמר 
(גליון): ג] בית אבל 
וי"א בית עצמו' של 
מתים [ע"ל דף נט. רשיי 
ד"ה | אובא טמיא] 
(גליון): ל] בסמ"ג 
(עשין יב) משמע שגורס 
חדוי (מכתבי תורה 
מבעל אמרי אמת ס" 
קמט): טס] בכת"י נוסף 
א'ר הלב" אמר רב 
הונא, (והיא הגירסא 
האמיתית, דכולהו 
מימרות דר' חלבו א"ר 
הונא נינהו), וכ"ה ברי"ף 
וברא"ש ובפסקי רי"ד: 
1] בכתיי דהוה (מצלי: 
] ס"א חלף ההוא 
טייעא חזייה א"ל כדו 
| העווך כדובתן 
(גליון) וכ"ה גירסת רש"י 
והרי"ף והרא"ש. ובערוך 
לפנינו | איתא בדובר 
ובדפו"ר ובכת"י בדו 
בר: | ס] ס"א | עליו 
(גליון): ע] בכת"י ליתא 
כל הקטע "ענני וכו' 
מעשה כשפים הם", 
(וכתב בדק"ס דנכון הוא 
דמה ענינו כאן ומהא 
דלקמן ט ע"ב בא לכאן 
בט"ס) ועיין | צל"ח: 
י] [בשבת שם אית' 
שמעון בן עזאי ועי' 
ברטנורה רפ"ד דאבות 
ורש"י קדושין מט ע"ב 
ד"ה בן עזאי] (גליון): 
כן עיין בארוך ערך צבת 
שהביא גירסא אלא 
לצבות לזה: (] בגמרא 
(שבת קיג ע"א) מפיק לה 
מדכתיב "מעשות 
דרכיך" שלא יהא הילוכך 
בשבת כהילוכך בחול 
ופיה בושיי שפת קינ 
ע"ב ד"ה מהו לפסוע 
וי"ל דרש"י הביא רישא 
דקרא וצריך לגרוס וגו' 
(שפתי חכמים): 
מ] כשתי רשויות כן 
נוסף ברש"י בעין יצקב 
(גליון): 


<> = 
משנת ראשונים 


בשעה שהקדוש ברוך 
הוא בא בבית הכנסת 
ולא מצא בה עשרה 
מיד הוא כועם. וא"ת 
והא אמרי' דבעשרה 
קדמה שכינה ואתיא 
וממתנת להם, ‏ וי"ל 
דהתם מיירי בעשרה 
המתפללין שלא בביהכ"נ 
כדמשמע לישנא מנין 


עָמַד שָׁם אֶת פְנֵי יי 
[בראשית יט, כז] | 
-) ויעמד פּנְחֶם װפַלָל וַתַּעֲצַר הַמַגַפָה: וההלם קג ל = ה)וְנַרְעָה נִרְרְפָה לְדַעת אֶת יי כְּשָחַר נְכוֹן מוֹצְאוֹ 
ויָבוּא כַנָשָׁם לָנוּ כְּמַלְקוֹשׁ יוּרֶה אֶרֶץ: והשע ו ג | 0 אַחֲרֵי יי ילכו כְּאַרְיֶה יִשְׁאָג כִּי היא יִשְׁאַג וְיְחֲרְדוּ בְנִים 
מָיִם: (השע יא, ין = סְבִיב רְשָעִים יִתְהַלְכוּן כָרֶם זָלוּת לְבָנִי אֶרָם: |תהלם יב, טן = ח) הִרְכַּבְתָּ אָנוש לְרֹאשְׁנוּ 
בָּאנוּ בָאֵשׁ וּבָמַיִם וַתּוֹצִיאֲנּ לְרְוְיֶה: |תחלם סו, | ט) ויהי בַּעֲלֹת הַמְנְחָה ונש אֶלְיָהוּ הַנְבִיא וֹאמַר יי 
אֲלְהֵי אַכְרָהֶם יְצֶחָק וְִשְׂרָאֵל הַיֹם דַע כִּי אַתָּה אֶלהים בְּשְָׂאֵל וְאֲנִי עֲבְרָךּ וְּרָכָרּ עשיתי אֶת כָּל 
הַרְבָרִים הָאלָה: ענני יי ענני ועו הָעָם הַוֶּה כִּי אַתָּה ו הָאֲלהִים וְאַתָּה הַסְֹּתָ אֶת לַבָּם אֲהְֹנִית: 
[מלכים א יח, לו-לון בי מַנְחַת עֲרָב: ותהלם קמא, ב] ‏ כ) יי בּקֶר תִּשְׁמַע 
קולי בּקַר אֶעֶרֶךְּ לְךךּ נאַצפה: ותהלם ה, דן = ל) קול שַשון וקול שִׂמְחָה קול חֶתֶן וקול כַּלָה קול אמרים הוֹדוּ 
אֶת וי צְבָאוֹת כִּי טוב יי כִּי לְעֵוֹלֶם חַסְדוֹ מְבָאים הּוֹדָה בֵּית וי כִּי שיב אֶת שָבוּת הָאָרֶץ כְבָראשנָה 
אָמַר יי: [דמה לנ, א| = מ) ויָהִי בַיוום הַָשָלִישִי בְּהִית הַבּקר ויהי קלת וּבְרְקִים וְעָנֶן כָּבָד על הָהָר וקל שפָר 
חָוְק מָאד וַיַחָרִד כָּל הָעֶם אֲשֶׁר בַּמַחֲנָה: |שות ₪ טן | ויהי קול הַשפֶר הולך וְחָוק מָאד משָה יִדִבָּר 
וְהָאֲלהִים יַעֲנָנוּ בְקוֹל: [שמות ש, שן | ₪) וְכָל הָעם ראִים אֶת הקולת וְאֶת הַלַפֵידִם וְאֶת קול הַשפֶר וְאֶת 
הָהֶר עָשן ורא הָעֶם ועו נעמדו מָרְחק: |שמת כ, טין | ט) סוף דָבֶר הפל נִשָמָע אֶת הְאֶלהים יְרָא וְאֶת 
מִצִוֹתָיו שמור כִּי זֶה בָּל הָאָדֶם: [קחלה =, | = 5) סור מַרֶע וְעַשָה טוב בּקש שָׁלוֹם וְרְדְפַהוּ: [תהלים לד, טון 
צ) י בְּמִשָפֶּט יְבוֹא עם זקני עמ וְשָרִיו וְאַתָּם בַּערְתָּם הַכְרֶם גלת הָעָנִ בְּבְתִיבֶם: [ישעה ג, דן 


= בקש שלום ורדפהו ואם נתן לו ולא החזיר נקרא גזלן שנאמר = ואתם בערתם הכרם גזלת העני 


להמתפללין | ששכינה 
בבתיכם; 4עמהם, דמשמע בכל 
מקום שמתפללין אע"פ 
אמר שאינו | מקום קבוע 


לתפלה, אבל הכא בביהכ"נ כי לא אתו בזמנייהו דרגילי למיתי מרתח רתח. [תוספות הוא"ש] | ואין עמידה אלא 
תפלה. אין ינאי אלא לשון חי, פירושו אין נא האמור פה. וכך אמרו (ברכות כו:) אברהם תקן תפלה שחרית, שנאמר 
יוישכם אברהם בבקר אל המקום אשר עמד שם' ואין עמידה אלא תפלה, שנאמר 'ויעמוד פנחס ויפלל', ואין זה לומר 
שכל מקום שנאמר בו עמידה היא תפלה. [רבי אליהו מזרחי, שמות יא ב] | לעולם ירוץ אדם לדבר הלכה ואפילו 
בשבת. כי הזריזות היא מדת שלימות גדול אשר טבעו של האדם מונעה ממנו עתה. ומי שמתגבר ותופש בה כל מה 
שיוכל, הנה לעתיד לבוא יזכה לה באמת, אשר הבורא יתברך יתנה לו שכרו חלף מה שהשתדל אחריה בזמן עבודתו. 
[מסילת ישרים פרק ז] | אמר רבי זירא אגרא דפרקא רהטא. פירש"י זהו עיקר שכרם שיש בני אדם שאינן מבינים 
הדרשה מפי הרב, ותימה דר' זירא גופיה קאמר לעיל דמחללי שבתא כי רהטא והשתא קאמר דהוא עיקר השכר, ונראה 
לפרש שאם רוצה לעשות מצוה שלימה כמאמרה בלא חסרון יעשה כל הדברים דבסמוך. [תוספות הרא"ש] אגרא 
דבי טמיא שתיקותא. אין נראה לפרש דמיירי באבל ושותק ומקבל שכר כדכתיב וידום אהרן, דכל הני מיירי במי 
שעושה המצוה והאבל אינו עושה שום מצוה, הילכך נ"ל דמיירי דאותם שבאים לבית האבל שיש להם לישב ולשתוק 
ולשמוע דברי הגדול המנחם אותו ואם היו אחרים מדברים אין זה כבוד ותנחומין לאבל, וטמיא ע"ש עצמות המת 
כדמתרגם בעצם אדם בטמא נפשא דאנשא ובמדרש אנדריאנוס שחיק טמיא כמו ישחקו עצמותיו. ובערוך פי' טמא אבל 
באטב"ח הא' ט' ובאלב"ם המ' ב' והל' א'. [תוספות הרא"ש] | אמר ליה ההוא מרבנן לרב ביבי בר אביי. צורבא 
מרבנן בחור חריף, כמו ביעי דצריבן במסכת ביצה (ז.), תלמיד חכם זקן לא קרי צורבא, אלא ההוא מרבנן קרי ליה. 
[רש"י, תענית ד.] | לעולם יהא אדם זהיר בתפלת המנחה. תימה למה נקרא שמה מנחה אי משום מנחה שבערב גם 
בבקר יש מנחה, י"ל משום דערבית ושחרית יש להם שם אחר קורא זו תפלת המנחה. [תוספות הוא"ש] | שהרי 
אליהו לא נענה אלא בתפלת המנחה. שמא בשעת הקרבת מנחה נענה, ולכך קרי ליה תפלת מנחה שאז היה שעת 
רצון. [תוספות, פסחים קז.] 


מאימתי פרק 


שנזכרו בנתינתה חמשה קולות, שַנָּאָמַר (פעות יע ע) ויהי כַּיוֹם 
השָלִישִי בְּהִית הַכּקָר, ויְהי קלת וּבְרְקִים וְעָנֶן פָּבַד על הָהֶר, וקל 
שׁוֹפַר' וגו', ובמקרא זה נזכרו שלשה קולות, שכן נאמר בו "יהי 
קולות', ומיעוט 'קולות' הוא שנים, וכן נזכר בו 'קול שופר'. ונאמר 
עוד (טס יט יט) ויהי קול הַשפָר וגו', הוֹלך וְחָזֶק מאד, משָה יִדְבָּר 
וְהַאֶלהים יִעָנָנוּ בקוֹל'. ובמקרא זה נזכרו שני קולות נוספים, נמצא, 
שבסך הכל נזכרו במתן תורה חמשה קולותל. 


מקשה הגמרא, אֵינִי - וכי כך הוא הדבר, שלא נזכרו במתן תורה 
אלא חמשה קולות בלבד, וְהָא כפָּתִיב (קמות כ עו) כל הַעִם רואים 
אֶת הקולת', ונמצא שנזכרו במקרא זה שני קולות נוספים. 


מתרצת הגמרא, קולות אלו שנזכרו כאן אינם קולות נוספים על 
הראשונים, אלא הכתוב עוסק באוֹתן קולות דְּקודֶם מִתִּן תורה הוו 
- באלו הקולות שהיו קודם מתן תורה, שכבר נזכרו במקראות 
הקודמים, וכוונת הכתוב ללמדנו שאף על פי שאין אדם יכול לראות 
קולות, מכל מקום היו קולות אלו נראים בדרך נס. 


הגמרא מביאה מימרות נוספות בשבח המשמח את החתן: 
רַבִּי אַבְהוּ אָמַר, כל המשמח חתן הרי הוא כְּאִילוּ הַקְרִיב קרבן 
תודה, לפי שַׁנַאָמַר בהמשך הפסוק של 'קול ששון וקול שמחה קול 


>= חתן וקול כלה', 'מְבָיאִים תּוֹדָה בִּית ה". 


רב נחמן בַר יצחק אָמר, המשמח חתן וכלה הרי הוא כְּאִילּּ 
בְנָה אַחַת מַחוּרְבוֹת יְרוּשָלְים, לפי שָנָּאָּמַר שם באותו הפסוק כִי 
אֶשִיב אֶת שָבוּת הַאֶרֶץ כְּבַרְאשונֶה אָמר ה". 


* 


הגמרא מביאה מימרא נוספת של רבי חלבו אמר רב הונא, לענין 
אדם שיש בו יראת שמים: 
וְאָמַר רְכִּי חַלְבּו אָמַר רב הונא, כָּל אֲדָם שיש בו יִרְאֶת שַמים, 
ְּבָרָיו נְשְׁמָעִין לאחרים"", שַׁנָאָמַר (קם < ₪ פוף דָּכָר הכל 


ס. בביאור ענין 'קולות' אלו, כתב באיי הים (ד"ס כל סנסנס), שמצינו [בחכמת המוזיקה] 
שישנן שמונה דרגות בחוזק הקולות ['טונים'], והנה שלש מהם נצרכים לבני אדם בחיי 
היום יום, שכן פעמים צריך אדם לקרוא בקול גדול לרעהו ממרחק, ופעמים רוצה הוא 
ללחוש לו דבר סוד בקול דממה דקה, ובשאר הזמנים משתמש אדם בקול בינוני לכל 
צרכיו. ונמצא ששאר חמשת הקולות אינם נצרכים לחיי האדם, ולא נבראו אלא כדי 
לעבוד בהם את ה' בשמחה וברננה, ואחת מעבודות אלו היא שמחת חתן וכלה, נמצא 
שאם מקיים אדם מצוה זו כראוי הרי הוא מנצל את חמשת הקולות הללו למצוה, אך 
אם אינו עושה כן הוא 'עובר בחמשה קולות', כלומר, מעלים עליו כאילו ביטל את 
מציאות קולות אלו, ועשה את הבורא כאילו ברא דבר לבטלה. 

סא. והיינו שיכול להוכיחם וישמעו לו, אבל אדם שאינו ירא שמים אם יוכיח אחרים 
יאמרו לו 'קשוט עצמך תחילה ואחר כך קשוט אחרים'. מאירי (ד"ס (עוס 6). 

סב. שכן לפי פשוטו של מקרא שכוונתו לצוות על האדם שישמע הדברים, צריך היה 
לומר בלשון נוכח 'סוף דבר הכל תשמע', כפי שממשיך ואומר בלשון נוכח 'את 
האלהים ירא', ולפיכך יש לדרוש מכאן שהכל נשמעים לאדם שהוא ירא אלהים. 
מהרש"א (סמ"פ ד"ס סוף). 

טעם הדבר שדבריו של ירא שמים נשמעים באזני הכל, מתבאר על פי דברי המשנה 
במסכת אבות (פ"3 מ"ל) 'בטל רצונך מפני רצונו כדי שיבטל רצון אחרים מפני רצונך', 
שהרי אדם שהוא ירא שמים מבטל את רצונו מפני רצון הבורא, ולפיכך מבטל הקדוש 
ברוך הוא את רצון אחרים מפני רצונו של אותו אדם. שפתי חכמים (ד"ס כל פדס). 
כתב במגיד תעלומה (ד"ס כ! פלס), שהנפקא מינה במימרא זו היא שאם רואה אדם 
שאין דבריו נשמעים לאחרים, יבין וישכיל שאינו ירא שמים ויכין לבבו ליראה את ה'. 
כתב בהגהות יעב"ץ (ד"ס כל 6דס) שמימרא זו נאמרה בסתם אנשים שאינם רשעים, 
שהם שומעים לדבריו של אדם ירא שמים, אבל הרשעים אינם נשמעים אף ליראי 
שמים, וכשם שמצינו בנביאי האמת שהוכיחו את הרשעים והללו לא שמעו להם. עוד 
כתב, שאין הכוונה בזה שנשמעים לו בדברי תורה דוקא, אלא שנשמעים לו לעשות 
רצונו. 

סג. שכן לפי פשוטו של מקרא, שכוונת הכתוב לצוות על האדם שיהיה ירא שמים, 
יתפרש המשך הפסוק 'כי זה כל האדם' כעין זה, שלצורך כך נברא האדם, שיהא ירא 
שמים, וכפי שאכן פירש רש"י בספר קהלת (ג יג). אבל לפי דרשת הגמרא שמקרא 
זה עוסק בשבחו של אדם ירא שמים שדבריו נשמעים לבריות, יש לפרש אף את סוף 


ראשון 


ברכות 


נשְׁמַע, אֶת האֶלהים יִרְא וגו' וְאֶת מִצוֹתָיו שמור, כִּי זֶה כָּל הָאָדֶם'. 
ויש לדרוש המקרא כך, אדם שהוא ירא אלהים ושומר מצוותיו דבריו 
נשמעים באזני הכליי. 


וז וו 


מבררת הגמרא, מאי - מה היא כוונת המשך הפסוק פִי זֶה כָּל 
הָאֲרָםי=. 


מבארת הגמרא, אֲמַר רפי אֶלְעָזֶר, אָמַר הקדוש בָּרוּף הוּא, כָּל 
הָעולֶם כָּלוֹ לא נִבְרָא אַלא בְּשָבִיל שיברא אדם זָה שיש בו יראת 
שמיםלי. 


רְכִּי אַבָּא בר פַּהַנָא אָמר, שַָקוּל אדם זֶה שיש בו יראת שמים 
כְנְגְד כָּל הָעוּלֶם פוּ?ו. 


רכִּי שמְעון בֶּן עזאי אומר, וְאֲמְרֵי לֶחּ [-ויש אומרים] רַבִּי 
שמעון בֶּן זוֹמָא אומר, כָּל הַעולֶם פולו לא נִבְרָא אֶלָא כדי להיות 
לְצֲוָות - חבורה, לְזֶה - לאדם שיש בו יראת שמיםל". 


א 


הגמרא מביאה מימרא נוספת של רבי חלבו אמר רב הונא, בענין 
שאילת שלום: 
וְאָמר רְכִּי חַלְכו אָמר רב הונָא, כָּל אדם שִיודְעַ בַּחֲבָרוֹ שָהוּא 
רְנִיל לִיתּן לו שלום, יקדים הוא ליתן לו שלום תחילה, שִַנָאָמר 
(פסליס (7 טו) 'בּקש שַלום וְרְדְפהוּ. וְאָם נָתָּן לי חבירו שלום תחילה, 
והוא לא הַחֲזִיר לו ברכת שלום, הרי הוא נְקְרָא גַּזְלֶן, שַָנָּאָּמר ((יקעיס 
ג י) יְאַתַּם כְּעַרְתֶּם הַכָרֶם גְזְלַת הָעָנִי בְּבְפִּיכֶם', ומאחר ונקט 
הכתוב 'גזילת העני', אף שגם גזילת העשיר גזילה היא, יש ללמוד 
מכך שעוסק באדם שאינו משיב שלום לברכת חבירו, שנידון כגזלן 
שהרי אין לעני רכוש שניתן לגזול הימנו, אלא רק באופן זה שאין 
משיבים על ברכת שלומילי. 


הפסוק כעין זה, ולפיכך מבררת הגמרא כיצד הוא הפירוש בזה. מהרש"א (מ"פ ד"ס 
סוף). 

סד. 'כי העולם נברא לצורך בני אדם, ובני אדם נבראו לשבח ולהודות להקדוש ברוך 
הוא ולעבדו וליראה אותו, ואלו שעושין כן מקיימין העולם, והשאר הרי הן כבהמה, 
שאין עושין הדברים שנבראו בשבילן'. שיטה מקובצת (ד"ס מפי). 

סה. כלומר, שכל שאר אנשי העולם נבראו כדי לזמן לאותו אדם את כל מאכלו 
ומשתהו. ואילו הוא נברא לעשות רצון בוראו יתברך ויתעלה. שיטה מקובצת (ל"ס 005). 
ובמהרש"א (פ"6 ד"ס סוף) ציין על כך את דברי הגמרא להלן (ש.), שכאשר ראה בן 
זומא אנשים רבים בהר הבית, אמר ברוך שברא את כל אלו לשמשני. 

סו. רש"י (ל"ס גזלם). ובשיטה מקובצת (ד"ס גונת) כתב, שיש מפרשים שכוונת הגמרא 
לדרוש את תיבת 'העני' מלשון 'לענות', שאם אין אדם עונה על ברכת שלומו של 
חבירו הרי הוא גוזל אותו. 

כתב המהרש"א (ס" ד"ס יקדיס), שטעם הדבר שיש לאדם להקדים שלום לחבירו רק 
אם יודע בו שהוא רגיל ליתן לו שלום, לפי שבסתם אדם יש לחוש שלא ישיב 
על ברכת שלומו ויקרא גזלן בכך, ולפיכך אין להקדים לו שלום. אך תמה על כך 
מדברי הגמרא במסכת גיטין (ס3), שם מבואר שרב חסדא היה מקדים שלום אפילו 
לגויים. ותירץ בשלשה אופנים: האחד, שמא היה זה באנשים שהיו רגילים ליתן לו 
שלום. השני, שמא עשה כן רק בגויים מפני דרכי שלום, ובפרט שאף אם לא יחזירו 
לו שלום ויקראו גזלנים לא איכפת לנו בזה. השלישי, מאחר והדרך היא שהמשיב 
על ברכת שלומו של חבירו כופל לו ברכה [כגון באופן שהראשון אומר 'שלום' 
משיב השני 'שלום וברכה'], לא רצה רב חסדא לכפול שלום לגויים, ולפיכך הקפיד 
להקדים להם שלום [אך עדיין צריך עיון מדברי המשנה במסכת אבות (פ"ד ממ"ו) 
'הוי מקדים בשלום כל אדם]. אמנם במגיד תעלומה (ד"ס כל פיודע) כתב, שנקטה 
הגמרא בדרך רבותא, שאפילו אם יודע בחבירו שהוא אוהבו ורגיל ליתן לו שלום 
מכל מקום יקדים הוא לו שלום, אך כל שכן אם יודע שאין דרכו לברכו לשלום 
שעליו ליתן לו שלום. ובעיון יעקב (ל"ס כנ) כתב, שכוונת הגמרא היא שאם יודע 
בחבירו שרגיל הוא ליתן לו שלום, ופעם אחת נולדה קטטה ביניהם ואין חבירו 
דורש עוד בשלומו, יקדים הוא לשאול בשלום חבירו כדי שלא יחזיק במחלוקת, 
ועל כך אמרה הגמרא, שאם נתן לחבירו שלום ולא השיב לו הלה מפני הקטטה 
שביניהם, הרי הוא נקרא גזלן. 


מאימתי פרק 


הגמרא מביאה מאמרים שאמר רבי יוחנן משמו של רבי יוסי, 


ז. [א] 


אהנקמאמר הראשון עוסק בענייני תפילה: 


אָמַר רַבִּי יוחָנָן משוּם רְפִּי ייסי, מִנַיִן יש רמז בפסוק שְׁהַתָּדוֹשׁ 
בּרוך הוא מִתִפַּלֶל, שָנָאָמַר (שעיס ט ) וְהַבִיאותִים אֶל הר קדשי 


תִּפַלָתִי", מִפָאן שהקדוש בָּרוּך הוא מִתְפַּלֶל". מבררת הגמרא, מַאי 
מִצַלִי - מה מתפלל הקב"ה. אָמַר רב זוּטְרְא כַּר טוביה אֶמַר רב, 
יהי רְצון מ?פני, שִיִכְבְשוּ רַחָמִי אֶת פַּעָסִי - שיהיה כח למדת 
הרחמים למנוע ממידת הדין מלהעניש את בני ישראלי, יגול 
[-ויתגלגלוי] רְחַמִי עֵל מִדּוֹתֵיי, וְשֶתְנְהַג עם בָּנִי בְּמְדּת רְחְמִים, 
וְאֶפָּנֶם לָהֶם לפָּנִים משוּרת הַדִּיזי. 


'בית תפילתי', שיש כאן רמז שהקב"ה מתפלל. 

במסכת ראש השנה (ז:) הביאה הגמרא את הפסוק 'ויעבור ה' על פניו ויקרא' (שמות גד 
וו, ואמר שם רבי יוחנן 'אלמלי מקרא כתוב אי אפשר לאומרו, מלמד שנתעטף הקדוש 
ברוך הוא כשליח צבור, והראה לו למשה סדר תפילה. אמר לו, כל זמן שישראל חוטאין, 
יעשו לפני כסדר הזה, ואני מוחל להם', והיינו שהראה לו את שלש עשרה מדות של 
רחמים שיתפלל בהם האדם בשעת דחקו. וביאר רבינו חננאל (ד"ס 5"כ, סו"ד נפעונות סגפוניס 
מוסספיס סי קטז), ששאלת רבי יוסי 'מנין שהקב"ה מתפלל', חוזרת על מה שאמרו שם 
שנתעטף הקב"ה כשליח ציבור והראה למשה סדר תפילה [כי בכל התלמוד נאמר 'מנין' 
במקום שכבר הקדימו את אותו הדבר וכבר דברו בו], ושאל רבי יוסי, היכן מצאנו רמז 
לכך בפסוק. והשיב, שנרמז במה שקרא הפסוק לבית המקדש, 'בית תפילתי'. לפירושו 
שאלת רבי יוסי 'מנין שהקב"ה מתפלל' היא, היכן מצינו רמז בפסוק שהקב"ה מתפלל 
כשליח ציבור ללמד לנו סדר תפילה. אמנם הרשב"א (פילוסי ספגלות) אחר שהביא את 
פירוש הגאונים כתב, שמלשון הגמרא 'מנין שהקב"ה מתפלל', לא משמע שהקב"ה רק 
לימד סדר תפילה, אלא משמע שהקב"ה מתפלל. ראה הרחבת פירושיהם בהערה להלן. 
ובמהרש"א (פ"5 ד"ס מײן) ביאר, שבית תפילת הקב"ה הוא בית המקדש של מעלה 
המכוון כנגד בית המקדש של מטה, וכמו שאמרו בחגיגה (ינ:) שאחד מהשבעה רקיעים 
נקרא 'זבול', ובו ירושלים ובית המקדש ומזבח בנוי, ומיכאל השר הגדול עומד ומקריב 
עליו קרבן. ואמר 'ושמחתים בבית תפילתי' היינו שישמחם בבית המקדש של מעלה, 
ששם עולותיהם וזבחיהם עולים לרצון על ידי הקרבת מיכאל. 

ב. רמב"ן (פמונס ונטסון פ"י). וביאר, שלשון 'יכבשו' הוא מלשון מניעה וכיסוי, כלשון 
הכתוב (מיכס ז יע) 'ישוב ירחמנו יכבוש עונותינו' שהוא לשון כיסוי העוונות. [וראה שם 
פירוש נוסף ש'יכבשו' הוא מלשון 'כיבוש', כלשון הפסוק 'ומלאו את הארץ וכבשוה' 
(כלסטית 5 כם), כלומר שמדת הרחמים תכבוש את מדת הדי]. 

ג. 'יגולו" הוא מלשון 'גלגול', כלומר שתתגלגל ותתהפך מדת הדין למדת הרחמים. 
רבינו בחיי (נלססית כט ג). 

ד. ה'מדות' שהוזכרו בתפילה זו, הן הנהגות הקב"ה שהן מדה כנגד מדה, שאם עשה 
אדם טובה מטיבים לו ואם עשה רעה מרעים לו. ופירוש התפילה הוא, שיגברו הרחמים 
על המתחייב מצד מדה כנגד מדה, ואדון את בני ישראל לכף זכות. אבודרהם (סלל 
תפלות רס ססנס, סו"ד כען יוסף ד"ס ויגופו). 

לשון התפילה היא 'מדותי' בלשון רבים, וראה בזוהר (פמות ש:) שכתב על הפסוק 
ישתים הנה קוראותיך' (ישעיס 5 יע), שהן שתי דמעות של הקב"ה, והן שתי מדות דין 
שהדין בא משתיהן. 

ה. בתפילה זו ישנם ארבעה חלקים, א. יכבשו רחמי את כעסי. ב. יגולו רחמי על 
מדותי. ג. אתנהג עם בני במדת הרחמים. ד. אכנס להם לפנים משורת הדין. ראה בבן 
יהוידע (ד"ס ומס) שביאר בכמה אופנים, כנגד מה הן ארבע הלשונות שבתפילת הקב"ה. 
ובשלמה משנתו (ד"ס עיכנטו) כתב ש'יכבשו' ו'יגולו' הן הפעולות שמתפלל הקב"ה 
שיעשם, ו'אתנהג' ו'אכנס' הן התוצאות של פעולות אלו. 

יש לתמוה על מה שאמר רבי יוסי שהקב"ה מתפלל תפילה זו, מה שייך ענין תפילה 
אצלו, וכי למי יתפלל הרי אין זולתו, וכן ביכולתו לעשות הכל [ראה מהר"ל (כלכ סגולס 
בר סכניעי פ"כ), עיון יעקב, בן יהוידע (ד"ס מסי)]. אכן לביאור רבינו חננאל [הובא 
בהערה לעיל] אין כוונת רבי יוסי לומר שהקב"ה מתפלל, אלא שהקב"ה לימד בזה 
דרך תפילה לעמו ישראל, ללמדם להתפלל בנוסח זה "יהי רצון מלפניך ה' אלוהינו 
שיכבשו רחמיך את כעסך ויגולו רחמיך על מדותיך' וכו'. שכאשר נתעטף הקב"ה 
כשליח ציבור והראה למשה סדר תפילה, כדי שילמד את ישראל להזכיר את שלש 
עשרה מדות של רחמים בשעת דחקם [כמובא בהערה לעיל מהגמרא בראש השנה 
(יז:)], באותה שעה שמע משה תפילה נוספת על ידי קול מלפני הכבוד 'יהי רצון מלפני 
שיכבשו רחמי' וכו', והבין משה שכך ראוי לבקש מלפני השכינה. וכמו שהביאה הגמרא 
מיד בסמוך שרבי ישמעאל בן אלישע אכן התפלל כן לפני הקב"ה [ביאור זה הובא 
ברשב"א ((עיל ו. ד"ס ונענן) בשם רב האי גאון, ובר"י הברצלוני (פיכוע על ספר יניכס עמ' 
4) בשם רב סעדיה גאון, ושם הוסיף, שמה שאמר רבי יוסי 'מנין שהקב"ה מתפלל' 
הוא לשון גוזמא ומשל, והכוונה בזה היא, שמלמד סדר תפילה]. 

אמנם הרשב"א (פילופי ססגדות) כתב, שמלשון הגמרא לא משמע שהקב"ה רק לימד סדר 
תפילה, אלא משמע שהקב"ה מתפלל, ולכן פירש, שהכוונה בזה היא, שבית המקדש 
הוא כאילו מקום תפילתו של הקב"ה, שכל זמן שישראל עושים מה שנצטוו לעשות שם, 
נראה בית המקדש כמקום שבו מתפלל הקב"ה שיתמידו לעשות כן כדי שיהיה רצון 
לפניו שיכבשו רחמיו את כעסו. ואין לתמוה על מה שאמרו חז"ל שהקב"ה מתפלל כן, 


ראשון 


ברכות 


הגמרא מביאה ברייתא שעוסקת בנוסח תפילה זו: 
תַּנָיֵא בברייתא, אָמַר רְכִּי ישְׁמֶעֵאל פֶּן אֶלִישָעי, פעם אַחַת 
נכְנַפְתִּי ביום הכפורים להַקְטִיר קטורְת לפני וְלְפָנִים [-בקדש 
הקדשים], וְרְאִיתִי אַכְתַּרִיאֵל יה ה' צְבָאות - את הקב'ה', שַהוּא 
יוושב על פְפָּא רֶם וְנְשָא. וְאָמַר לי, יְשְמְעַאל בָּנִי, בְּרְכָנִי". 
אָמַרְתֵּי לו, יהי רְצון מִלְפְנִיףּ, שיִּכְבְשוּ רְחְמִיד אֶת פְּעַסְּ, 
וְיגולוּ רְחַמִיף. עַל מַדותִיך, וְתִתְנהַג עִם פָּנִיד בְּמִדּת הָרַחֲמִים, 
ותִפָּנַס לְהָם לְפְנִים משורת הדִין". וְנְעְנַע לי בְּראשו, כביכול 
מודה לברכתי ועונה עליה 'אמן'. וקא מַשַמע ?ן - ומשמיענו רבי 
ישמעאל בן אלישעי, שלא תְּהָא בִּרְפַת הַדִיוט קלה בְּעָינִיף - 
הגון הדבר שיברך ההדיוט לגדול ממנו, ולמדנו כן ממה שרוצה 


מפני שקבע הקב"ה שהשכר והעונש הם כפי מעשי בני האדם, והם נדונים כפי מעשיהם, 
והאדם הוא בעל בחירה ויכול לעשות מעשים טובים או היפוכם, ועל זה אמרו שהוא 
יתברך כמתפלל שיהיו מעשי האדם ישרים, עד שיגברו כח רחמיו על כעסו. ובצל"ח 
(ד"ס מנין - סרסטון) הביא את דברי הרשב"א, והוסיף, שתפילת הקב"ה היא כביכול בקשה 
מאיתנו שנטיב מעשינו ונשוב בתשובה לפניו, ובזה נגרום שיהיה רצון מלפניו שיכבשו 
רחמיו את כעסו. ומצינו שהקב"ה מבקש זאת מאיתנו, כמו שנאמר (לנכיס י יכ) 'ועתה 
ישראל מה ה' אלוהיך שואל מעמך, כי אם ליראה את ה' אלוהיך, ללכת בכל דרכיו' 
וגו'. ראה עוד במהר"ל (כסכ סגו(ס כפל כניעי פ"כ). וראה הרחבת הדברים בילקוט ביאורים. 
בעיון יעקב (ד"ס מי) כתב, שאף שביד הקב"ה לעשות כרצונו, יש לפרש שתפילתו היא 
שהצדיקים יתפללו שיכבשו רחמיו את כעסו והקב"ה יעשה רצון יראיו, כי הקב"ה מתאוה 
שיתפללו הצדיקים על זה. ולכן מיד בסמוך הביאה הגמרא את המעשה ברבי ישמעאל בן 
אלישע שהתפלל כן, והקב"ה נענע לו בראשו, כי חפץ ה' בתפילת וברכת הצדיקים על זה. 
ו. רבי ישמעאל בן אלישע היה כהן גדול ומעשרה הרוגי מלכות. רש"י (ע"ז י: ד"ס 
קרקיפנו). ואין זה רבי ישמעאל בן אלישע שפדאו רבי יהושע בן חנניה [כמובא בגיטין 
(נ.)], ושקרא בשבת לאור הנר והטה [כמבואר בשבת ניכ:)]. הגהות יעב"ץ (ד"ס פ"פ). 
ז. אכתריאל הוא שמו של הקב"ה. שיטה מקובצת (ד"ס 6כפרי6). וראה רבי ישמעאל 
כן בראיית הלב. רבינו חננאל (ד"ס 6"כ, סו"ל כתטוכות סגלוניס מוספפיס סי' קטז). והביא שיש 
אומרים שאכתריאל הוא מלאך. וכתב האור זרוע (ס"5 סי ת) שאין לפרש כן, כי אמרו 
בירושלמי (יומ פ"ס ס"כ) שהדין שנאמר בכהן גדול הנכנס לקדש הקדשים (ױקכb‏ עז ") 
יכל אדם לא יהיה באהל מועד בבואו לכפר בקדש עד צאתו', נאמר גם על מלאכים 
שכתוב בהם (ימזק! 6 ) 'ודמות פניהם פני אדם', ולכך אין לפרש שראה רבי ישמעאל 
מלאך בקודש הקדשים. ובערכי תנאים ואמוראים (ת"כ עמ' פטו כענין רני יעמעפ כן פניסע 
כסן גדו() כתב, שכיון שאמר רבי ישמעאל 'יושב על כסא רם ונשא', לא שייך לפרשו 
על מלאך. אמנם רב נסים גאון (סו"ד כעככי תנסיס ומוכפיס פס) סבר שהוא שם מלאך, 
והדיבור ששמע הוא דברו של הקב"ה, כי כל הנראה לעיני בני אדם הוא מלאך, אבל 
הקב"ה אינו נראה כל עיקר [וכן מצינו גבי עקידת יצחק, שקרא המלאך לאברהם, 
ושמע אברהם אז את דבר ה', שנאמר (ככלקית ככ ל-ינ) 'ויקרא אליו מלאך ה' וגו', 
ויאמר, אל תשלח ידך אל הנער' וגו', ומסיים הפסוק בדבר ה', 'ולא חשכת את בנך 
את יחידך ממני', שלשון זו אינה שייכת אצל המלאך]. וכן בפירוש הר"י הברצלוני 
לספר יצירה (עמ' 22), הביא בשם רב סעדיה גאון שהוא שם מלאך. וכן כתב בספר 
גימטריאות לרבי יהודה החסיד (פימן עט). והוסיף, שאף שנקרא כאן גם בשם "ה ה' 
צבאות', מכל מקום הרבה מלאכים נקראים כעין זה, 'ה' השר'. 

ח. תיבת 'ברכני' שאמר לו הקב"ה, היא מלשון שבח והלל, וכלשון הכתוב 'ברכו ה' 
מלאכיו' (פסניס קג כ), וכמו שאומרים בקדושה 'ברוך כבוד ה' ממקומו' (יפוקל? ג יכ). רבינו 
חננאל (ד"ס 5"כ, סו"ד כתקוכות סגפוניס מוסספיס סי קטז). וראה פירושים נוספים בילקוט ביאורים. 
ט. מכיון שנתן רבי ישמעאל ברכת שבח לפני הקב"ה, הוסיף להתפלל תפילה זו, 
שהיא היתה להם הלכה למשה מסיני שכך ראוי לבקש מלפני השכינה. רבינו חננאל 
(פס) [כביאורו שהובא לעיל, שלמד משה תפילה זו בשעה שנתעטף הקב"ה כשליח 
ציבור והודיע אותו את דרכיו]. 

והצל"ח (ד"ס מנין - סלסטון) ביאר, שאמר הקב"ה 'ישמעאל בני ברכני', מכיון שהכהן 
גדול ביום הכיפורים בהכנסו לקדש הקדשים, מכוין מאד לכפר על העם בהקטרת 
הקטורת, ובעבודה זו יהיה רצון מלפני הקב"ה לכבוש רחמיו, לכן ביקשו שיתפלל 
שיטיבו ישראל מעשיהם, ועל ידי כן יכבשו רחמיו את כעסו [ביאור זה הוא כפי 
ביאורו שהובא לעיל, שמה שאמרו שהקב"ה מתפלל 'שיכבשו רחמי את כעסי' וכו', 
ביאורו שכביכול מבקש הקב"ה מאיתנו שנטיב מעשינו, ובזה נגרום שיהיה רצון מלפניו 
שיכבשו רחמיו את כעסו]. והיה צריך לומר 'ישמעאל בני ברך את עמי ישראל', שהרי 
התפילה היא שיהיו מעשי בני ישראל ישרים, ובזה יהי רצון מלפני הקב"ה לכבוש 
את רחמיו, אך אמר 'ברכני', להראות כביכול שהוא רוצה בברכתו, וללמד 'שלא תהיה 
ברכת הדיוט קלה בעיניך' [כמבואר בהמשך המאמר]. וכעין זה פירש בענף יוסף (ל"ס 
וסמר, כסס סגליל מסכק), שלכאורה היה מקום להקשות, הרי הקב"ה ביקש מרבי ישמעאל 
שיברכהו, ורבי ישמעאל הלא קבע ברכה לעצמו שייטיב ה' לישרים, אלא צריך לומר 
שאין שייך לקבוע ברכה לקב"ה, אלא רק בכך שייטיב לבניו, כי רצונו להטיב עמם, 
וכשיתמלא רצונו זהו הנחת רוח הגדול מכל, שנעשה חפצו. ולכן בשעה שביקש הקב"ה 
מרבי ישמעאל שיברכהו, השיב לו כברכה הראויה, שייטיב עמנו. וראה בדברי הכותב 
(עין יעק ד"ס נפגלס) שביאר כעין זה. 

י. הב"ח (פות 3) הביא גירסא שהגמרא שאלה 'מאי קא משמע לן', וכן היא הגירסא 
בעין יעקב, כלומר שהגמרא שאלה מה השמיענו רבי ישמעאל במה שסיפר מעשה זה. 
והיה ברור לגמרא שרבי ישמעאל בן אלישע בא להשמיענו חידוש דין בדבריו, שאם 
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וְחַטָאָה וְנַקֶה לא ינָקָה פקד עון אָבות על בָּנִים וְעל בָּנִי בָנִים על שלָשים וְעל רַבַּעִים: |שמת לד, זן 
אעביר כָּל טוּבִי על פנ וְקָרָאתִי בְּשֵׁם יי לפנ וְַנֹתִי אֶת אֲשֶׁר אָחן וְרְחַמְתִּי אֶת אֲשֶׁר אֲרַחֵם: [שמת לג, ישן 
אָבְיף אֶלהַי אֲבְרהֶם אֲלְהֵי יִצְחָק ואלהי יעקב וסְתֵּר משה פְּניו כִּי יָרָא מַהַבִּיט אֶל הָאֲלהִים: |שממת ג, ון 

אֶל פה אֲרַבָּר בו וּמַרְאֶה ולא בְחִידת וּתְמָנַת יי יָבִּיט ומדוּע לא יְרֵאהָם לְרַבֵּר בְּעבְדֵי בְמֹשָׁה: |נמדנר יב, הן 
אֶת שָמֶם מַתַּחַת הַשָמָיִם וְאֲעֲשֵׂה אותף לְנֹי עָצוּם וְרֶב מַמָנוּ [דכרס ₪, חן 


מאימתי פרק ראשון ברכות 
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ונענע לי בראשו. כעולס ככרכתי ועונס 6מן: דעת בהמתו לא הוה ידע. כמסכת ע"ז מפרט נה כפ"ק ": מאי קרא". דסף סוי כרגע לכמיכ 
כי כגע 03פו מייס כרלונו: בתלת שעי קמייתא. כ)סד מרגעי תלת סעות כסקוטות: שורייקי, טיי"ש כנעז: לצדיק לא טוב. (ענוp‏ 
לת סכריות: מרדות אחת. נסון כדוי וסכנעס, ס6דס פס על לבו מלליו: ורדפה את מאהביה וגו', וכקתכ6ס טסין עוזר תעיס על כ 
ער סוס 26 פיסי סר6קון: תחת גערה במבין. תחת גערס כלדס מכין עוכס מסכום כסיל מ6ס. תסת סטעס (מעלס תסם סתי", 


ונ כמו כ תירס ול תסת (דנריס 5) 


סטעמו נמי"ת 66 נמענה תמת 7 א'ריוחנןמשוםר'יוסי מנין שהקב"ה מתפלל 
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משורת הדין ונענע לי בראשו (6 וקמ"ל 9 שלא תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך: 
וא"ר יוחנן משום ר' יוסי" מנין * שאין מרצין לו לאדם בשעת כעסו דכתיב > פני ילכו 
והנחותי לך אמר לו הקב"ה למשה המתן לי עד שיעברו פנים של זעם ואניח 
לך ומי איכא רתחא קמיה דקודשא בריך הוא אין 9 דתניא * ואל זועם בכל יום 
וכמה זעמו רגע וכמה רגע אחד מחמשת רבוא" ושמונת אלפים ושמנה מאות 
ושמנים ושמנה בשעה וזו היא רנע ואין= כל בריה יכולה לכוין אותה שעה חוץ 
מבלעם הרשע דכתיב ביה = ויודע דעת עליון = השתא דעת בהמתו לא הוה ידע דעת עליון הוה ידע אלא מלמד 
שהיה יודע לכוין אותה שעה שהקב"ה כועם בה והיינו דאמר להו נביא לישראל = עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך 
מואב וגו' מאי יי למען דעת צדקות ה' א"ר אלעזר אמר להם הקב"ה לישראל דעו כמה צדקות עשיתי עמכם שלא 
כעסתי בימי בלעם הרשע שאלמלי כעסתי לא נשתייר משונאיהם של ישראל שריד ופליט והיינו דקא"ל בלעם 
לבלק ! מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה' מלמד שכל אותן הימים לא זעם" וכמה זעמו רגע וכמה רגע 
א"ר אבין ואיתימא רבי אבינא רנע כמימריה ומנא לן דרגע רתח שנא' " כי רגע באפו חיים ברצונו ואב"א מהכא 
חבי כמעט רגע עד יעבור זעם ואימת רתח אמר אביי בהנך תלת שעי קמייתא כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי 
אחד כרעא כל שעתא ושעתא נמי קאי הכי כל שעתא אית ביה שורייקי סומקי בההיא שעתא לית ביה שורייקי 
סומקי ההוא צדוקי דהוה בשבבותיה דר' יהושע בן לוי הוה קא מצער ליה טובא בקראי יומא חד שקל תרנגולא 
ואוקמיה בין כרעי" דערסא ועיין ביה סבר כי ממא ההיא שעתא אלטייה כי ממא ההיא שעתא ניים אמר ש"מ 
לאו אורח ארעא למעבד הכי © ורחמיו על כל מעשיו כתיב וכתיב " גם ענוש לצדיק לא טוב. תנא משמיה דרי 
מאיר בשעה שהחמה זורחת וכל מלכי מזרח ומערב" מניחים כתריהם בראשיהם ומשתחוים לחמה מיד כועס 
הקב"ה: וא"ר יוחנן משום רבי יוסי טובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר מכמה מלקיות שנא' * ורדפה את 
מאהביה וגו' ואמרה אלכה ואשובה אל אישי הראשון כי טוב לי אז מעתה וריש לקיש אמר יותר ממאה מלקיות 
שנאמר = תחת גערה במבין מהכות כסיל מאה: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי שלשה דברים בקש משה מלפני הקב"ה 
ונתן לו בקש שתשרה שכינה על ישראל ונתן לו שנאמר = הלוא בלכתך עמנו * בקש שלא תשרה שכינה על 
עובדי כוכבים ונתן לו שנאמר ₪ ונפלינו אני ועמך בקש להודיעו דרכיו של הקב"ה ונתן לו שנא' = הודיעני נא את 
דרכיך אמר לפניו רבש"ע מפני מה יש צדיק וטוב לו ויש צדיק ורע לו יש רשע וטוב לו ויש רשע ורע לו אמר לו 
משה צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע רשע וטוב לו רשע בן צדיק רשע ורע לו רשע בן 
רשע: אמר מר צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע איני והא כתיב 5 פקד עון אבות על בנים 
וכתיב 5 " ובנים לא יומתו על אבות ורמינן " קראי אהדדי ומשנינן לא קשיא הא כשאוחזין מעשה אבותיהם בידיהם 
הא כשאין אוחזין מעשה אבותיהם בידיהם אלא הכי קא"ל צדיק וטוב לו צדיק גמור צדיק ורע לו צדיק שאינו 
גמור רשע וטוב לו רשע שאינו גמור רשע ורע לו רשע גמור. ופליגא דר' מאיר דא"ר מאיר שתים נתנו לו ואחת 
לא נתנו לו שנא' " וחנתי את אשר אחון אע"פ שאינו הגון ורחמתי את אשר ארחם אע"פ שאינו הגון ‏ ויאמר לא תוכל 
לראות את פני תנא משמיה דר' יהושע בן קרחה כך א"ל הקב"ה למשה כשרציתי לא רצית עכשיו שאתה רוצה 
איני רוצה ופליגא דר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן דא"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן בשכר שלש זכה לשלש בשכר 
₪ ויסתר משה פניו זכה לקלסתר פנים בשכר כי ירא זכה " לוייראו מגשת אליו בשכר מהביט זכה **" לותמונת ה' יביט: 
== והסירתי את כפי וראית את אחרי " אמר רב חנא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא מלמד שהראה הקב"ה למשה קשר 
של תפילין: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי כל דבור ודבור שיצא מפי הקב"ה לטובה אפי' על תנאי לא חזר בו מנא לן ממשה 
רבינו שנא' ₪ הרף ממני ואשמידם וגו' ואעשה אותך לגוי עצום אע"ג דבעא משה רחמי עלה דמלתא ובטלה אפ"ה 
אוקמה בזרעיה שנא' = בני משה גרשום ואליעזר ויהיו בניאליעזר רחביה הראש וגו'ובנירחביה רבו למעלה וגו'= ותני 
רב יוסף למעלה מששים רבוא אתיא רביה רביה כתיב הכא רבו למעלה וכתיב התם == ובני ישראל פרו וישרצו וירבו: 


rrr ז‎ 


אמר 


כה) וּבְנֵי יִשְׂרָאֵל פּרו וִַשְׁרְצוּ וִרְבּוּ ויעְצמו בָּמֵאֹד מָאד וַתַּמַלֵא הָאָרֶץ אֹתָם: [שמת א, זן 


עין משפט 
הר:מצוה 
בן א מייי פ"ס מסנכום 
לעו סלכס !: 
כח ב מיי' פ"י מס' יסולי 
סתולס סלכס 7: 


רב נסים נאון 


טובה מרדות אחת 

בלבו של אדם 
יותר מק' מלקיות שנא' 
(משלי יז) תחת גערה 
במבין. מכלל שהמבין 
הוא הלב וכי הגערה 
מהניא ביה טפי ממה 
דמהניא המלקות לגוף 
ובפרק הרואה (דף סא) 
אמרי' תנו רבנן לב מבין 
כליות יועצות: והא כתי' 
פוקד עון אבות על 
בנים וכתיב לא יומתו 
אבות על בנים. ורמינן 
קראי אהדדי ומשנינן כאן 
שאוחזין מעשה אבותיהם 
בידיהם וכאן שאין אוחזין 
מעשה אבותיהם בידיהם 
עיקרה דהא רמיא ודהא 
שינוייה במס' סנהדרין 
(דף כז) בפרק די 
ממונות בגמרא זה בורר 

לו אחד: 


תורה אור השלם 
א) וְהַבִיאוּתִים אֶל הַר 
קָדְשִׁי וְשְמַחְתִּים בָּבִית 
תִּפְלְתִּי | עוּלתִיהֶם 
ִבְחִיהֶם לְרְצוֹן | על 
מִבְחִי כִּי בֵיתִי בִּית 
לה יִקְרא | לָכָל 
הַעָמִים: [שעיה נו, ז] 
ב) ויאמָר | פָנִי = ילכו 
ְהַנַחְתִי לָךְּ: |שמת לג, יד] 
ג) אֲלְהִים שופט צַדִיק 
ְאַל וֹעַם בְּבָל יוֹם: 
|תהלים ז, יב] 
ד) נְאָם שמע אִמְרִי אֶל 
דַע דעת עֲלֵוֹן מְחְזֶה 
שרי יִחָזָה נפל וגלוי 
עֲינים: |גמדבר כד, טו] 
ה) עמי זְכָר נָא מה יָעץ 
ָּלק מל מוֹאָב וּמָה 
ענה אתו בִּלְעָם ב 
בְּעוֹר מן הַשְׁטִים עד 
הַנִלְנָל | ?מען דעת 
צְרְקוֹת %י: [מכה ו, ה} 
ו) מה אָקב לא קבה אֶל 
וּמָה אָזְעם לא זֶעם יי: 
[במדבר כג, ח] 
זְכִּי רְנַע בְּאָפוּ חַיִם 
ִּרְצונו בְּעֲרֶב יָלִין בִָּ 
וְלַבּקֶר רְנָה: |תהלים ל, ו] 
ח) ל עמִי בא בַחֲדָרֶיְּ 
ּסְגר רְלָהְךְ בַּעדֶךְּ חֲבִי 
כְמֶעט רנע עד יעַבָר 
זְעָם: |שעיה כו, כ] 
טוב יי לפל והמו 
על כָּל מַעשיו: 
[תהלים קמה, ט] 

6 גַם ענוש לַצַדִיק לא 
טוב לְהַכּוֹת נְדֵיבִים עלי 
ישֶׁר: ומשלי ז, כון 
יא) וְרַדְפָה אֶת 
מְאַהַבְיהָ ולא תַשיג 
אֹתֶם וּבְקְשְׁתֵם ולא 
תִמְצָא וְאמרָה אַלְכָה 
ְאַשוּבָה | אֶל אִישי 
הֶראשון כִּי טוב לִי אַז 
מַעֲתָּה: [הושע ב, ט] 
יב הַחַת גְעֲרָה בְמָבִין 
מַהַכּוֹת כְּסִיל מַאֶה: 
[משלי י, י] 


טו נצר חֶסָד לָאֲלָפִים נשָא עָון ופשֶׁע 
טז) לא ומָתוּ אָבוֹת על בָּנִים וּבָנִים לא יוּמָתוּ על אָבות אִיש בְּחָטא1 יּמָתוּ: |דנרם כד, טון 
יה) וְיַאמָר לא תוּכָל לְרְאת אֶת פנ כִּי לא יִרְאַנִי הָאָדֶם וְחָי: [שמות לג, כן 
כו ורא אהרן וְכָל בְּנֵי יִשְׂרָאֵל אֶת משָה וְהנַה קרן עור פָנָיו נִירְאוּ מִנָשֶׁת אֵלֶיו: שמת לד, לן 

כב) וְהַסְרתִי אֶת כַּפּי וְרָאִיתָ אֶת אַחרִי וּפָנִי לא יַרָאוּ: |שמת לג, פנן 
בה בנ משָה גרְשום וְאֶלִיעוֶר: והי בָנִי. אלע רְחַכיָה ראש ולא הָיָה לְאַליעור כָּנים אְַרִים וְּנֵי רְִבִיָה. רָבוּ לְמְעָלָה: 


יז( וְיאמַר אָנִי 
יט) נַיֹאמָר אֲנֹכִי אֲלהֵי 
כא) פָּה 


כ הָרָף מִמָנֵי וְאַשְׁמִידֵם וְאֶמָחָה 


אוצר החכמה 


מאימתי 


הקב"ה שיברכוהו בניו והיתה לו קורת רוח בברכתו של רבי 
ישמעאליי. 


ז. [ב] 


* 


הגמרא מביאה מאמר נוסף של רבי יוחנן משמו של רבי יוסי: 
וְאֲמַר רַבִּי יוּחָנְֶן משום רַכִּי יוֹסֵי, מִָּין שָאִין מְרְצִּין [-מפייסים] ל1 
לְאֶדֶם בַּשָעַת כַּעְפו - בעודו כועסי, דּכְתִיב (פמות ג יד) 'ויאמר, פָּנָי 
ילכו וַהֲנְחוֹתִי לָּײ, אָמַר לו הקדוש בָּרוּף הוּא לְמשָה, הַמָפּן לי 
עד שִיעְברוּ פָּנִים שָל זעם - עד שתעבור שעת הכעס, וְאַנִיחַ ל 
- אעשה לך נחת רוח למלא כל משאלותיך". 


לא כן היה נראה שכוונתו להגדיל את עצמו חס ושלום. לכן ביארה הגמרא שכוונתו 
היתה במה שסיפר כן, ללמדנו שלא תהיה ברכת הדיוט קלה. קדושה וברכה (סניכת 
מכמיס ד" וקמסמע - כיקור קני), עץ יוסף (ד"ס מסי, כפס ספר מעין סכרכות). אמנם בקדושה 
וברכה (פס - נילור רפפון) ובשפתי חכמים (ד"ס וקמ"ל - ניפור עני) הביאו פירוש נוסף, 
שהגמרא לא באה לבאר מה השמיענו רבי ישמעאל במה שסיפר מעשה זה, אלא באה 
לומר שמדברי הקב"ה שאמר לו "שמעאל בני ברכני', למדנו קל וחומר שלא תהיה 
ברכת הדיוט קלה בעיניך, ויותר מכך, שצריך אפילו לרדוף אחריה ולבקש אותה [ראה 
עוד בענין בקשת ברכת הדיוט, בהערה להלן בשם החשק שלמה]). 

וא. ריא"ף (על עין יעקנ ד"ס נענע). ואין לפרש שמנענוע הראש למדנו רק שקיבל הקב"ה 
תפילתו, שהרי דבר פשוט הוא שהקב"ה שומע תפילת המתפללים אליו, וכל שכן 
תפילת אדם גדול כרבי ישמעאל בן אלישע, אלא להודיע שברכת רבי ישמעאל על אף 
היותה ברכת הדיוט כלפי מעלת הקב"ה, מכל מקום חפץ בה, ומכך נלמד שהקב"ה 
מתאוה לתפילתנו, וחפץ בברכת הדיוט. הכותב (עין יעקנ ד"ס כפגלס). 

המהרש"א (ד"ס פכתרי!) והפני יהושע (ד"ס פמר) פירשו, שמה שנענע לו הקב"ה בראשו, 
הוא מפני שתפילה זו חביבה לו ביותר, שהרי גם תפילתו של הקב"ה כך היא, וכיון 
לה רבי ישמעאל ברוח הקודש. ואף שהיתה תפילתו מרוצה ומקובלת לפני הקב"ה, 
נקראת בשם 'תפילת הדיוט' לפי שנאמרה על ידי יחיד. והוסיף בפני יהושע, שמה 
שאמרו 'קא משמע לן שלא תהיה ברכת הדיוט קלה בעיניך', פירושו, אף שגם הקב"ה 


יש להקשות, שהרי דבר זה שלא תהיה ברכת הדיוט קלה בעיניך, למדו בגמרא (פגיעס 
טו.) מדוד המלך ודניאל שברכום הדיוטות ונתקיימה ברכתם [ארונה היבוסי בירך את 
דוד, ודריוש בירך את דניאל, כמבואר בפסוקים שהביאה הגמרא שם], ואם כן מה 
למדנו מהמעשה של רבי ישמעאל בן אלישע יותר מהנלמד שם. תירץ בהגהות חשק 
שלמה (ד"ס וקע"0, שמשם למדנו רק שאם כבר בירכו הדיוט, לא יזלזל בברכתו ולא 
תהא ברכתו קלה בעיניו, אבל עדיין לא ידענו שכדאי אפילו לבקש ברכה מהדיוט, וזה 
למדנו מהמעשה כאן, שכביכול אמר הקב"ה לרבי ישמעאל בן אלישע 'בני ברכני". 
יב. כי מרוב כעסו לא יתרצה בדבריו, אלא צריך להמתין עד שתנוח דעתו ואז יפייסנו. 
רש"י (סנופ פ"ד מי"ס). רבינו יונה (עס) ובמגן אבות לרשב"ץ (עס מכ"ד) פירשו, שיש 
לחשוש שעל ידי פיוס בשעת הכעס יבא לומר דברים שאינם מהוגנים ויוסיף כעס על 
כעסו. והמאירי (פס ד"ס כני פמעון - ספני) כתב, שלמדנו מכאן מוסר בעניני החברה, שיש 
לעשות כל דבר בזמנו, ולכן לא ירצה את חבירו בשעת כעסו, שעל ידי כך יכעיס את 
חבירו, שידמה בעיניו שאין המפייס חושש להפסד שנגרם לו. ובמרכבת המשנה (שס 
מכ"ג) כתב, שיש לחשוש שאם תרצנו בשעת כעסו יקלל במלכו ובאלוהיו, ותגרום לו 
שיירש גיהנום. במדרש שמואל (סס מכ"נ) כתב, שאם ירצנו בשעת כעסו יעבור על 
ילפני עיור לא תתן מכשול' (ויקל יט יל), שהרי אדם צריך להיות נוח לרצות [כמבואר 
באבות (פ"ס מי")] וכיון שחבירו לא יתרצה בשעת כעסו, יכשילנו בזה. 

רבי יוסי לא אמר שאין מרצים לאדם 'בכעסו' אלא 'בשעת כעסו', והכוונה בזה, שאפילו 
אם אינו כועס, אלא שרואה שהיא שעה שראוי לו לכעוס בה, לא ירצהו עד שתעבור 
שעה זו. צל"ח (ד"ס מײן - סטני), וראה להלן בהערות הבאות, מה שביאר הצל"ח לפי זה. 
הוצרך רבי יוסי ללמד כן, כי לכאורה לפי הסברא נוח יותר לכבות אש דולקת מיד, 
ולא אחרי שהיא כבר מדורה גדולה, ואם כן היה מקום לומר שירצה את חבירו בתחילת 
כעסו, כי אז יהיה נוח יותר לריצוי, לכן לימד שלא ירצה את האדם בשעת כעסו, כי 
דומה יותר לתבשיל העומד על האש ובתוכו שמן, שאם נותנים לתוכו מים צוננים 
עולה השלהבת יותר, וניתן לתיתם לתוכו רק כאשר יוציא ממנו את השמן, שאז ינוח 
מרתיחתו, כמו כן לא ירצה את חבירו רק אחר שיצא כעסו ממנו. עיון יעקב (ד"ס מנין). 
יג. פסוק זה נאמר אחר חטא העגל, שאמר הקב"ה למשה שישלח מלאך להוליך את 
בני ישראל לארץ, כמו שנאמר (שמות 0 כ) 'ושלחתי לפניך מלאך וגרשתי את הכנעני 
האמרי והחתי והפרזי החוי והיבוסי', והעם התאבלו על דבר רע זה שאין השכינה 
שורה ומהלכת עמם (כט"י מס נג ד), וביקש משה רחמים מלפני ה', ונאמר לו 'פני ילכו 
והניחותי לך', ופירש רש"י שהבטיחו הקב"ה שלא ישלח מלאך אלא הוא בעצמו ילך 
עמם. וכן תרגם אונקלוס 'ואמר שכינתי תהך' [ויאמר שכינתי תהלך]. אמנם כאן דרש 
רבי יוסי את הפסוק, ש'פני' הוא לשון כעס ופנים של זעם, וכמבואר בהמשך המאמר 
שאמר לו הקב"ה למשה שימתין עד שיעבור הכעס ואז יניח לו [וכן פירש בתרגום 
יונתן בן עוזיאל]. והטעם שלא פירש רבי יוסי את הפסוק כפשוטו הוא, שאם כן מדוע 
אמר אחר כך משה רבינו לקב"ה 'אם אין פניך הולכים אל תעלנו מזה' (טס לג טו), 
הלא מכיון שכבר הבטיחו הקב"ה 'פני ילכו', לא היה צריך לחזור ולבקש כן פעם 
נוספת, לכן דרש שאין לפרש תיבת 'פני' על הליכת השכינה עם בני ישראל, אלא על 
'פנים של זעם', שאמר לו להמתין עד לאחר שעת הכעס. מהרש"א (פ"5 ד"ס עד), תורת 
משה (פנשיך, פס כג ינ, סערס יכ), עמר נקא (כי תס ד"ס וילמכו). 


פרק ראשון 


ברכות 


שואלת הגמרא, וּמִי אִיפָא רַתְחַא קמיה דְקוּדְשָא כְּרִיךְ הוא - 
וכי יש כעס לפני הקב"ה"י. משיבה הגמרא, אין - אכן, מצאנו כדבר 
הזה"', דְּתְנִיא בברייתא, נאמר בפסוק (פסליס ז יכ) 'אֲלהִים שׁוֹפַט צַדִּיק 
וְאֵל זוֹעם כָּכָל יום'". מבררת הברייתא, וְכַמָּה זַעֲמוֹ - וכמה זמן 
נמשך זעמו של הקב"ה. משיבה הגמרא, זעמו של הקב"ה נמשך רְגֵעֵי". 
ממשיכה הברייתא לברר, וְכַמָּה הוא שיעור רְגָע. מבארת הברייתא, 
אֶחָד מַחֲמשֶׁת רפוא ושְׁמוֹנת אַלְפִים וּשְׁמנָה מאות וּשְׁמנִים 
וּשְׁמֹנָה בְּשָעָה, כלומר, שיעור זמן של חלק אחד מחמישים ושמונה 
אלף ושמונה מאות שמונים ושמונה בשעה", וְזוֹ היא שיעור ירְגֶע' 
שבו כועס הקב"ה. וְאִין פָּל בְּרִיה יכולֶה לְכוין ולדעת מתי היא 


יד. כלי חמדה (כ"ש (יללו, כי תס ד"ס ולפי - סכ6מון), הכתב והקבלה (נרלית 3 עו). 
ובפירוש רבינו אברהם בן הרמב"ם (שמות נג יד) כתב, שפירושו הוא 'הנחת רוחך מן 
העצב שהיה בה' [וראה ברשב"ם (עס) שתמה על פירוש והניחותי מלשון צחת רוח']. 
לפי דרשת הגמרא מה שנאמר בפסוק לשון 'ילכו' אין זה לשון 'הליכה' כלומר, שתהלך 
השכינה עמנו, אלא לשון 'סילוק', שיסתלקו הפנים של זעם. ריקאנטי (טס לג יד-טו). 
במדרש (ינקוט קמעוני שלפ כמז פסמג) מובא לימוד ענין זה ממקום אחר, 'שנו רכותינו, אל 
תרצה את חברך בשעת כעסו, מנין אתה למד, ממשה. בשעה שעשו ישראל את העגל, 
כעס הקב"ה ואמר לו למשה (פס 3 ז) 'לך רד כי שחת עמך'. אמר משה, שעה של 
כעס הוא, איני צריך לדבר עכשיו. מה עשה, מיד (קס 35 עו) 'ויפן וירד משה מן ההרי, 
בא לו אצל ישראל ובדק אותן שלש בדיקות, שנאמר (טס 3 כו) 'ויעמד משה בשער 
המחנה', כל מי שהיו לו עדים והתראה היה נהרג וכו', באותה שעה בא משה לפני 
הקב"ה, אמר, רבונו של עולם, מה היה לך לעשות בהן, מדת הדין, הרי כבר עשיתי 
לך מדת הדין, סלח להם, אמר לו [הקב"ה], בשביל שהמתנת, סלחתי כדבריך.. 

טו. אף שמצינו כמה פסוקים בתורה שמבואר בהם שהקב"ה כועס, וכמו שנאמר 
במתאוננים (נמדנר י 6) 'וישמע ה' ויחר אפו', ואם כן קשה, מדוע שאלה כאן הגמרא 
האם יש כעס לפני הקב"ה. תירץ הצל"ח (ד"ס ופי מיכ), שודאי ידע המקשן שכועס 
הקב"ה על החוטאים שמכעיסים אותו, אך כיון שביאר רבי יוסי את הפסוק 'פני ילכו 
והנחותי לך' שהכוונה בו לפנים של זעם, והרי שם היה זה אחר שכבר דיבר עם משה 
הרבה דברי ריצוי והבטיחו על מציאת חן, וכבר שקט הכעס על חטא העגל, ואם כן 
איך אמר לו הקב"ה שימתין לו עד שיעברו פנים של זעם, אלא ודאי שבכל יום יש 
זמן קבוע לפנים של זעם אף על מי שלא הכעיסו אז, ועל זמן קבוע זה שאל, היכן 
מצינו שהקב"ה כועס בו. [והוסיף, שכן מדוייק מלשון הגמרא שתמהה 'ומי איכא 
ריתחא קמיה דקודשא בריך הוא' ולא 'ומי רתח קודשא בריך הוא', כי זה היה ידוע 
לגמרא שהקב"ה כועס על החוטא]. ראה עוד בעיון יעקב ובשלמה משנתו (ד"ס ופי). 
טז. אין הכוונה שיש כעס ממש לפני הקב"ה, שאין כעס וחמה וחרון אף שולט בו כלל, 
אלא זו לשון מושאלת לזמן שבו הקדוש ברוך הוא מעניש את הבריות, וכיון שאצל 
מלך בשר ודם העונש בא על ידי כעס, לכן נקרא גם עונשו של הקב"ה בשמות של 
כעס. יד רמ"ה (קנסלכין קס: ד"ס עליל). וכעין זה כתב הרמב"ם (יקולי סתורס פ"5 סי"כ) שאין 
הקב"ה כועס, אלא הוא משל ומליצה כפי לשון בני אדם, וכן נאמר (מנכ ג ו) 'אני ה' 
לא שניתי', ואילו היה לפעמים כועס ולפעמים שמח, אם כן נמצא בו שינוי. וכל הדברים 
האלו אינם מצויים אלא לגופים האפלים השפלים, שוכני בתי חומר אשר בעפר יסודם, 
אבל הוא ברוך הוא יתברך ויתרומם על כל זה. ראה עוד בחינוך (מנוס תליפ). 

יז. יש להקשות, הרי זהו פסוק מפורש בתהילים, ומדוע הוצרכה הגמרא להביא כן 
מברייתא, היה לגמרא להשיב, 'אין [אכן הקב"ה זועם], דכתיב ואל זועם' וגו'. תירצו 
בעיון יעקב (ד"ס פץ) ובמהר"ץ חיות (ד"ס דפט)) שמהפסוק עצמו אין להביא ראיה, 
מפני שהיה אפשר לפרשו כמו שביאר הרד"ק שם, שהכוונה בזה שה' שופט בכל יום 
את הצדיק וגם את הרשע שהוא זועם אל בכל יום כאשר אינו שב מרשעו. אבל 
בברייתא שאחר הבאת הפסוק שאלה וכמה זעמו', משמע שמפרשת את הפסוק על 
הקב"ה שהוא זועם בכל יום. וראה עוד בצל"ח (ד"ס פין). 

לכאורה קשה, מדוע הוצרכה הבוייתא להביא את הפסוק בתהילים, הרי מצינו כמה 
פסוקים בתורה שמבואר בהם שהקב"ה כועס, כמו שנאמר במתאוננים (נעדנר י) 6) 
יוישמע ה' ויחר אפו', ובסנה (טעוק ד יד) 'ויחר אף ה' במשה'. כתב הצל"ח על פי 
ביאורו בשאלת הגמרא [הובא לעיל], שלא שאלה הגמרא היכן מצינו שהקב"ה כועס, 
אלא היכן מצינו שכועס הקב"ה בזמן קבוע. על כך השיבה הגמרא שמצינו כן בפסוק 
בתהלים 'ואל זועם בכל יום', וידוע ש'אל' הוא מדת החסד, שהרי הוא מי"ג מדות 
של רחמים, ונאמר בפסוק שאף על פי כן זועם הקב"ה בכל יום בשעה הקבועה לזעם, 
וזהו מדת החסד שתיכף ברגע עובר הזעם, ונשאר 'חסד אל כל היום' (פסיס גכ ג), אך 
מפסוקי התורה לא יכלה הגמרא להשיב על שאלתה, כי בהם מוכח רק שהקב"ה כועס, 
אך אין בהם הוכחה שיש זמן קבוע לזעם. 

יח. הוא הרגע האמור בפסוק (עמות לג ס) 'ויאמר ה' אל משה, אמר אל בני ישראל 
אתם עם קשה ערף, רגע אחד אעלה בקרבך וכליתיך'. ראה רש"י (פס). וכן נאמר גבי 
מחלוקתו של קרח 'ואכלה אותם כרגע' (נמדנל עז כ6). וכתב בתורת חיים (סנסללין קס: 
ד"ס וכעס) שבשני הפסוקים נאמר לשון כליה, כיון שהקב"ה בשעת רוגזו אומר לשטן 
או למלאכי חבלה ַּלָם' [וכמו שיובא בהערה להלן בשם התוספות (ל"ס pפנמני)‏ שבזמן 
המועט של רגע הזעם יכל בלעם לקלל באמירת כַּלָּםץ. 

יט. חלק אחד מ-58,888 בשעה. 

בעבודה זרה (ד:) הגירסא היא שהוא אחד מחמש רבוא ושלשת אלפים ושמונה מאות 
וארבעים ושמונה בשעה [חלק אחד מ-53,848 בשעה]. ראה הגהות וציונים כאן. 
ובילקוט ביאורים יתבארו חילוקי הגירסאות. 
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עבודה זרה ד.] 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


1 


לת סכריות: מרדות אחת. (טון כדוי וסכנעס, ט6דס טס על לבו עסליו: ורדפה את מאהביה וגו'. וכסתכלס טטין עול תטיס על לס 
נסמר פטובס פנ 6יטי סרלעון: תחת גערה במבין. תפת גערס נקדס מכין טונס מסכות כסיל מלס. תחפ סטעס (מעלס תפס סתי"ו, 


ונל כמו 36 סיר ול תמת (דנליס 5) 
סטעמו כסי"ת 556 (מענס פסק 
סתי"ו רטון, לומל קול עס דכר, ססי 
פפפר (פותרו נקון תפענ נומכ 
מכניע לת סלדס 5" תכנע סיb‏ 
נעמס. ונכך טינס פת נקודפס לומל 
קסוק קס לכל: ג' דברים בקש משה 
ונתן לו. קסרי כסוף שסלתו כפיכ" גס 
לת סלנר סוס קר דנרת פעpס:‏ 
להודיעו דרכיו. מנסג עדת מספטיו, 
כגון מפני מס דיק וטו לו רטע ולע 
לו דיק ולע לו לפע וטו לו: את אשר 
אחון. לת טר יכמרו כסמי עליו (טעס 
וסע"פ ססינו כדסי: כשרציתי. נקנס: 
לא רצית, קנ'? ויסתר מקה פנו: 
ופליגא. לל' יסוקע כן קמס שמעניקול 
על כך 6דרכי סמוסל ספמר קכל טכר 
על זס: לקלסתר פנים. כי קלן עול 


פניו: ותמונת ה' יביט. זס מכסס : 


קסוריס, כך קנוי' נקפרי (פ' נסענותן ) : 

קשר של תפילין. מסתוכיו סוק, 

ופמרי' לעי דסקנ"ס מנים תפינין: 
קדני 


א"ריוחנן משום ר' יוסי () מנין שהקב"ה מתפלל 
שנאמר * והביאותים אל הר קדשי ושמחתים 
בבית תפלתי תפלתם לא נאמר אלא תפלתי 
מכאן שהקב"ה מתפלל מאי מצלי אמר רב 
זוטרא בר טוביה אמר רב יה"ר מלפני שיכבשו 
רחמי את כעסי ויגולו רחמי על מדותי ואתנהג 
עם בני במדת רחמים ואכנם להם * לפנים 
משורת הדין. תניא א"ר ישמעאל בן אלישע 
פעם אחת נכנסתי להקטיר קטורת לפני ולפנים 
וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות שהוא יושב 
על כסא רם ונשא ואמר לי ישמעאל בני ברכני 
אמרתי לו* יה"ר מלפניך שיכבשו רחמיך את 
כעסך ויגולו רחמיך על מדותיך ותתנהג עם 
בניך במדת הרחמים ותכנם להם לפנים 


שאלמלי כעסתי לא נשתייר 


וכו'. וס תמר מס 
סיס יכול לומל כקעת רגע. ים לומל 
כנס. לי נמי מלסר ססיס מתתינ 
קננפו בפותס טעס סיס מזיק 6פיו 
חר כן?: ההןא צדוקי דהוה 
בשבבותיה דריב כ" לאו אורח 
ארעא. 6ף על גנ דסנלוקיס וכו' 
מורידין ונ מעלין. * סיינו ידי דס 
לבכ ידי סמיס לו פורת פרעb‏ 
לסעניפס ולסטכיתס ונסוכגס כידי 
סמיס סנ כדרך כני סדס. ולי 
גלסינן | סכ עונל כוכניס (יתb‏ 
דקמל סתס סעונל כוכניס ולועי 
כסעס דקס 5 מענין ונ מורידין: 


משורת הדין ונענע לי בראשו () וקמ"ל = שלא תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך: 


וא"ר יוחנן משום ר' יוסי? מנין *שאין מרצין לו לאדם בשעת כעסו דכתיב = פני ילכו 


והנחותי לך אמר לו הקב"ה למשה המתן לי עד שיעברו פנים של זעם ואניח 
לך ומי איכא רתחא קמיה דקודשא בריך הוא אין 9 דתניא" 5 ואל זועם בכל יום 
וכמה זעמו רגע וכמה רגע אחד מחמשת רבוא" ושמונת אלפים ושמנה מאות 


4 ושמנים ושמנה בשעה וזו היא רגע ואין= כל בריה יכולה לכוין אותה שעה חוץ 


מבלעם הרשע דכתיב ביה " ויודע דעת עליון " השתא דעת בהמתו לא הוה ידע דעת עליון הוה ידע אלא מלמד 
שהיה יודע לכוין אותה שעה שהקב"ה כועם בה והיינו דאמר להו נביא לישראל = עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך 
מואב וגו' מאי = למען דעת צדקות ה' א"ר אלעזר אמר להם הקב"ה לישראל דעו כמה צדקות עשיתי עמכם שלא 
כעסתי בימי בלעם הרשע שאלמלי כעסתי לא נשתייר משונאיהם של ישראל שריד ופליט והיינו דקא"ל בלעם 
לבלק ‏ מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה' מלמד שכל אותן הימים לא זעם" וכמה זעמו רנע וכמה רגע 
א"ר אבין ואיתימא רבי אבינא רנע כמימריה ומנא לן דרגע רתח שנא' ‏ כי רנע באפו חיים ברצונו ואב"א מהכא 
חבי כמעט רגע עד יעבור זעם ואימת רתח אמר אביי בהנך תלת שעי קמייתא כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי 
אחד כרעא כל שעתא ושעתא נמי קאי הכי כל שעתא אית ביה שורייקי סומקי בההיא שעתא לית ביה שורייקי 
סומקי ההוא צדוקי דהוה בשבבותיה דר' יהושע בן לוי הוה קא מצער ליה טובא בקראי יומא חד שקל תרנגולא 
ואוקמיה בין כרעי" דערסא ועיין ביה סבר כי מטא ההיא שעתא אלטייה כי מטא ההיא שעתא ניים אמר ש"מ 
לאו אורח ארעא למעבד הכי 6 ורחמיו על כל מעשיו כתיב וכתיב " גם ענוש לצדיק לא טוב. תנא משמיה דר' 
מאיר בשעה שהחמה זורחת וכל מלכי מזרח ומערב" מניחים כתריהם בראשיהם ומשתחוים לחמה מיד כועם 
הקב"ה: וא"ר יוחנן משום רבי יוסי טובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר מכמה מלקיות שנא' = ורדפה את 
מאהביה וגו' ואמרה אלכה ואשובה אל אישי הראשון כי טוב לי אז מעתה וריש לקיש אמר יותר ממאה מלקיות 
שנאמר = תחת גערה במבין מהכות כסיל מאה: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי שלשה דברים בקש משה מלפני הקב"ה 
ונתן לו בקש שתשרה שכינה על ישראל ונתן לו שנאמר = הלוא בלכתך עמנו * בקש שלא תשרה שכינה על 
עובדי כוכבים ונתן לו שנאמר = ונפלינו אני ועמך בקש להודיעו דרכיו של הקב"ה ונתן לו שנא' ₪ הודיעני נא את 
דרכיך אמר לפניו רבש"ע מפני מה יש צדיק וטוב לו ויש צדיק ורע לו יש רשע וטוב לו ויש רשע ורע לו אמר לו 
משה צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע רשע וטוב לו רשע בן צדיק רשע ורע לו רשע בן 
רשע: אמר מר צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע איני והא כתיב = פקד עון אבות על בנים 
וכתיב = ובנים לא יומתו על אבות ורמינן © קראי אהדדי ומשנינן לא קשיא הא כשאוחזין מעשה אבותיהם בידיהם 
הא כשאין אוחזין מעשה אבותיהם בידיהם אלא הכי קא"ל צדיק וטוב לו צדיק גמור צדיק ורע לו צדיק שאינו 
נמור רשע וטוב לו רשע שאינו גמור רשע ורע לו רשע גמור. ופלינא דר' מאיר דא"ר מאיר שתים נתנו לו ואחת 
לא נתנו לו שנא' ‏ וחנתי את אשר אחון אע"פ שאינו הגון ורחמתי את אשר ארחם אע"פ שאינו הגון = ויאמר לא תוכל 
לראות את פני תנא משמיה דר' יהושע בן קרחה כך א"ל הקב"ה למשה כשרציתי לא רצית עכשיו שאתה רוצה 
איני רוצה ופליגא דר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן דא"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן בשכר שלש זכה לשלש בשכר 
₪ ויסתר משה פניו זכה לקלסתר פנים בשכר כי ירא זכה = לוייראו מגשת אליו בשכר מהביט זכה == לותמונת ה' יביט: 
= והסירתי את כפי וראית את אחרי " אמר רב חנא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא מלמד שהראה הקב"ה למשה קשר 
של תפילין: וא"ר יוחנן משום ר' יוסיכל דבור ודבור שיצא מפי הקב"ה לטובה אפי' על תנאי לא חזר בו מנא לן ממשה 
רבינו שנא' ₪ הרף ממני ואשמידם וגו' ואעשה אותך לגוי עצום אע"ג דבעא משה רחמי עלה דמלתא ובטלה אפ"ה 
אוקמה בזרעיה שנא' = בני משה גרשום ואליעזר ויהיו בני אליעזר רחביה הראש וגו' ובני רחביה רבו למעלה וגו'" ותני 
רב יוסף למעלה מששים רבוא אתיא רביה רביה כתיב הכא רבו למעלה וכתיב התם = ובני ישראל פרו וישרצו וירבו: 


וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות. ר' ישמעאל ראה אכתריאל יה ה' צבאות בראיית הלב 
כמיכה וכישעיהו, אבל משה ראה וכו' באור צח. [הרוקח, שורש קדושת הייחוד] 
זועם בכל יום. פירוש, הקב"ה כועס רגע אחד ידוע ביום על ידי חטאים שנעשים לפניו או בישראל או באומות 
העולם, ובאותה שעת הכעס כועס על אותן שהן חייבין לפניו ופוקד עליהם עוונותם. [הראב"ד, עבודה זוה ג:] 
וכמה זעמו רגע. ולכך כשבא בלעם לקללם היה דוחק לראותם, כדי שיוכל לומר 'כלם' ששווה לרגע. [תוס' שאנ"ץ, 
מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה', כשהיו ראוים להתקלל לא נתקללו, כשהזכיר אביהם 
את עונם, כי באפם הרגו איש, לא קלל אלא אפם, שנאמר 'ארור אפם', כשנכנס אביהם במרמה אצל אביו היה ראוי 
להתקלל, מה נאמר שם 'גם ברוך יהיה' וכו'. [רש"י, במדבר כג, ח] 
מלחבבן, לא פסקו ענני כבוד והמן והבאר. [רבינו בחיי, במדבר כג, ח] 
כרעא. נאם הגבר. קרא עצמו גבר כי המשיל עצמו לתרנגול היודע לכוין השעות, ואין בעולם מי שיוכל לכוין שעת 
כעסו של הקב"ה כי אם בלעם בבני אדם, ותרנגול בעופות (עי' ברכות ז.), ושניהן שוין בחכמה זו, ואמרו כי 
התרנגול קורא שבע פעמים בלילה, וכן בבלעם מצינו וישא משלו שבע פעמים. [רבינו בחיי, במדבר כד ב] 
את אשר אחן אף על פי שאינו הגון. לפי שהוא דבר זר קצת שהשם יתברך ירחם על אותם שאינם הגונים, בא 
בלשון סתום, ויעד לו מקום שיודיענו דרכיו, והם י"ג מדותיו שהוא מתרצה בזכירתם. [דרשות הר"ן הדרוש הרביעי] 
כשרציתי לא רצית. כלומר כשהרשית לראות מה שהייתי מרשה לך לראות לא רצית ועכשיו שאתה רוצה לראות 
כבודי איני רוצה, ותימה הוא למה הענישו על כך. [תוספות הרא"ש] 


אף כשהיו ראויין לקללה במעשה העגל לא זז 
כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי אחד 


ואל אֲשֶׁר על פְּנִי הָאֲרְמָה: [שמות לג, טון 


וחנתי 


[המשך בסוף המסכת] 


לְמֶען אָמְצָּא חן בְּעֵינֶף וּרְאֶה כִּי עמ הַגוֹי הַוֶה: |שמת לג, גן כ 
ְחַטַאֶה וְנקָה לא יְנַקָה פקד עוֹן אָבוּת על בָּנִים ועל בְּנֵי בְנִים על שְׁלָשִׁים וְעַל רִַבָּעִים: ושמות לר, ז] = טז) לא 
יומתוּ אָבוּת על בָּנִים וּבָנִים לא יוּמָתוּ על אָבוּת אִיש בְּחֲמֲאוֹ יּמַתוֹ: |ונרפ כד, טן 


ובל בָּנִי ישְרְאֶל אֶת משה וְהֲנָה קרן עור פְּנָיו וייְאוּ מִנְשַת אֲלָיו: |שמת לד, לן 
וּמַרְאֶה ולא בְחִידת וּתְמַנַת יי יבִּיט וּמדוּע לא יָרַאחֶם לְרַנֵּר בְּעָבְדִי בְמשָה: |נמדגר ינ, חן = כב) וְהַסְתִי אֶת 
כטו הָרֶף מִמָנִי וְאִשְמִירֶם וְאָמְחָה אֶת שְמֶם מִתַּחַת 
כד) בְּנֵי מֹשָׁה גַרְשום וְאֶליעְזֶר: וַיהְיו בְנִי אֶלִעָוָר 


ַּפִּי וְרְאִית אֶת אַחרִי וּפָנֵי לא יִרְאוּ: [שמת לג, בגן 

הַשָמִים וְאָעָשָה אותף לְנוֹי עָצוּם וָרֶב מַמָנוּ: |דכריס ₪, ידן 

רְחַבְיָה הָראש ולא הָיָה לְאֶלִיעְזֶר בָנִים אַחרִים וּבְנִי רְחַבְיָה רְבוּ לְמָעָלָה: [רבר המים א כנ, טו, יז 
ִשְׂרָאֵל פָּרוּ וישרְצו ובו וַעַצְמו בְּמָאד מָאד וַתִּמֶלָא הָאָרֶץ אֹתֶם: [שמת א, ון 


אמר 


עין משפט 
נר מצוה 


כו א מייי פ"ס מסלכות 
דעות סלכס ז: 

בח ב מי' פ"י מס' יסודי 
סתולס סלכס 7: 


רב נסים גאון 


טובה מרדות אחת 

בלבו של אדם 
יותר מק' מלקיות שנא 
(משלי יז) תחת גערה 
במבין. מכלל שהמבין 
הוא הלב וכי הגערה 
מהניא ביה טפי ממה 
דמהניא המלקות לגוף 
ובפרק הרואה (דף סא) 
אמרי' תנו רבנן לב מבין 
כליות יועצות: והא כתי' 
פוקד עון אבות על 
בנים וכתיב לא יומתו 
אבות על בנים. ורמינן 
קראי אהדדי ומשנינן כאן 
שאוחזין מעשה אבותיהם 
בידיהם וכאן שאין אוחזין 
מעשה אבותיהם בידיהם 
עיקרה דהא רמיא ודהא 
שינוייה במס' סנהדרין 
(דף כז) בפרק דיי 
ממונות בגמרא זה בורר 

לו אחד: 


תורה אור השלם 
א) וְהַבִיאותִים אֶל הַר 
קָרְשִי וְשְמַחְתִּים בְּבֵית 
תְפַּלְתִי | עולתִיהֶם 
וִבְחִיהֶם ‏ לְרְצוֹן על 
מְִבְּחִי כִּי ביתי בִּית 
תְפְלָה | ירא לְבָל 
הָעַמִים: וישעיה נו, זן 
ב אמָר | פָּנִי = ילכו 
וַהֲנְחֹתִי לך: [שמות לג, יד] 
ג אֲלהִים שופט צַרִיק 
ְאֶל זעם בְּכָל יֹם: 
|תהלים ז, יבן 
ד) נְאָם שמע אִמָרִי אל 
דַע רעת עָלֶיוּן מַחֲזֶה 
שדי יָחְזָה נפל לוי 
עינים: |במדבר כד, טון 


עֲנָה אתו בִּלְעָם בֶּן 
בְּעוֹר מִן הַשְׁמִים עד 
הַגלְנָל | למען דעת 
צָרְקוֹת י: |מכה ו, ה| 
וו מָה אָקב לא קבה אֶל 
וּמָה אֶזְעַם לא זֶעם יי: 
[במדבר כג, ח] 
זכִּי רָגע בְּאֲפוֹ חוים 
בּרצונו בָּעְרָב יְלִין בָּבִי 
ְלַבּקֶר רְנָה: |תהלים ל, ון 
ח) 2 עַמִי בא בְחַרְרִיףּ 
וּסְגר דֶלָתְךּ בּעַדְף חֲבִי 
בְמֶעט רָגַע עד עַבֶר 
זֶם: |ישעיה כו, כן 
ט) טוב יי ל5ל וְרַחֲמָיו 
על כָּל מַעָשָיו; 
|תהלים קמה, ט| 
יו ם ענוש לַצַרִיק לא 
טוב לְהַכּוּת נְדִיבִים עלי 
ישר: [משלי יז, כו] 
יא) וְרָדְפָה אֶת 
מְאַהַבֶיךָ ולא תְשִיג 
אתֶם וּבְקְשָתֶם ולא 
תִמְצָא וְאָמְרָה אַלְכָה 
וְאֶשוּבָה | אֶל אִישי 
הֶרְאשון כִּי טוב לי אֶז 
מַעַתָּה: [הישע ב, ט| 
יב) תַּחַת גְעֲרָה בְמַבִין 
מַהַכּוֹת כָּסִיל מַאֶה: 
[משלי יז, י] 


יג) וּבַמָה דַע אַפוֹא כִּי מְצָאתִי חן בְּעינְִּ אָנִי עמ הלוא בְּלְכְתך עמָנּ וְנִפְלִיוּ אֲני וְעמְףּ מַכָּל הָעַס 


ידו וְעַתָּה אִם נָא מָצָאתִי חן בְעִינְי הודעני נָא אֶת רֶרְכָ ואדעף 


טו) נֹצַר חֶסָד לְאֲלְפִים שא עוֹן וְפְשְׁע 


יז ומר אֲנֵי אֲעֲבִיר 


כא) פָה אֶל פה אֲרַבָּר בו 


כה) וּבְני 


מאימתי פרק 


אותָהּ שָעָה, חוּץ מִבְּלְעֶם הַרְשָעי, דְּכְתִיב בִּיה - שנאמר אודותיו 
בתורה (כמלנר כל עו) ידע דעת עָלָיון, ומשמע שהיה יודע את 
דעת הקב"ה מעצמו:", והדבר תמוה, הַשָתָּא, דעת בְּהָמְתו לא 
הוה ידע, דעת עליֹן הַוְה ידע - מעתה, כיון שאת דעת בהמתו 
לא ידעיי, וכי ידע והבין מעצמו את דעת הקב"ה", אֶלָא מַלמַד 
- הפסוק בא ללמדנו, שָהַיִה בלעם ווֹדע <כַּוִּין אוּתֶהּ שָעָה 
שהקדוש בָּרוּףְ הוא כוֹעַם בָּהּ, ורצה לקלל את ישראל בשעה זו, 
כדי שתחול קיללתו. 


ז. [ג] 


הגמרא מביאה ביאור בדברי מיכה הנביא על פי האמור כאן, 
שבלעם ידע לכוין את שעת הזעם: 
וְהַיִינוּ דְּפָמַר ?הו נְבִיא לְיִשְׂרָאֵל - וזהו שאמר מיכה הנביא לבני 
ישראל בהזכירו את הטובות אשר עשה להם ה", עעָמִי, זְכֶר נָא 
מה יָעִץ בָּלֶק מֶלָ מוֹאָב וגו וּמָה עָנָה אתו בִּלְצֶם בָּן בְּעוֹר, מן 
הַשְׁטִים עַד הַגִּלְגֵל, לְמַעַן דּעַת צְדְקוֹת ה'' (מיכס ו ס)=". מבררת הגמרא, 
מַאי - מהו הפירוש של סיום הפסוק, שנאמר בו 'לְמען דִעַת 
צַדְקות ה". מבארת הגמרא, אִמר רַבִּי אֶלְעְזֶר, אַמר לָהַם הקדוש 
ברו הוא לְוִשְׂראֵל, דְּעו כָּמָה צִדְקות [-טובות] עָשִיתִי עִמָּכֶם 
שָלא כָּעַסְתִּי בִּימִי בִּלְעֶם הִרְשָע, שָאִלְמָלִי כְּעַסְתּי לא נִשְׁתַּיִיר 


ב. לכאורה היה לברייתא לומר שאין בריה היכולה לכוין ל'רגע' זה, שהרי שנינו בברייתא 
שזעמו הוא 'רגע', ומדוע אמרה שאין כל בריה יכולה לכוין לאותה 'שעה'. תירץ הצל"ח 
(ד"ס פין) שאמנם הזעם עצמו הוא רגע מועט, אך יש שעה שלימה שראוי להיות בה רגע 
של כעס, והיא השעה שמלכי מזרח ומערב משתחוים לשמש [כמבואר להלן], ושעה זו 
נקראת שעת הזעם [וכמובא בהערה לעיל מדברי הצל"ח שלכן אמרו לעיל 'אין מרצים 
את האדם בשעת כעסו', כלומר אפילו כשאינו כועס, אלא שרואה שהיא שעה שראוי לו 
לכעוס בה, לא ירצהו עד שתעבור שעה זו]. ובאור גדול (סי' ימ סופ ג) כתב להוכיח מכאן 
ש'שעה' פירושה 'עת וזמן', ושם זה שייך בין על זמן מרובה ובין על זמן מועט. 

את רגע הזעם ממש אפילו בלעם לא ידע לכוין, אבל כוחו היה שידע לכוין את השעה 
שבה חל אותו רגע [כמבואר בלשון הברייתא 'ואין כל בריה יכולה לכוין אותה שעה 
חוץ מבלעם], ובכל השעה היה מקום לקללתו של אותו רשע לחול, כי אז המקטרג 
מוכן לקטרג. צל"ח (ד"ס פן). 

בא. ולא על ידי נבואה. תוספות (ע"ז ד: ד"ס וולע). ראה בהערה להלן שלכן תמהה 
הגמרא על כך בהמשך דבריה. 

בב. מבואר בגמרא (סגסללין קס: ע"ו ד:) שבלעם לא ידע מה בהמתו עומדת להשיב לו. 
שבעת שהלך בלעם אל בלק כשקרא לו שיבוא לקלל את ישראל, ראו שרי מואב את 
בלעם שהיה רוכב על אתונו, אמרו לו השרים, מדוע אינך רוכב על סוס, הרי על ידו תגיע 
אל בלק במהירות [הסוס דרכו לרוץ כי נשען על רגליו, אך החמור לעולם אינו רץ כי 
משענתו על ידיו. עץ יוסף (ד"ס מ"ט) בשם הגר"א (מטלי כו ג)], ענה להם בלעם שסוסו 
רועה באגם ואינו מוכן לרכיבה. מיד פתחה האתון את פיה ואמרה, 'הלא אנכי אתונך' 
(כמדנר כנ 5), כלומר, אני אתונך שאתה רגיל להשתמש בי. השיב לה בלעם, אכן אני רגיל 
להשתמש בך למשא אך לא לרכיבה. אמרה לו האתון, 'אשר רכבת עלי' (פס) כלומר, אתה 
כן רגיל לרכב עלי. והשיב בלעם, שרק בדרך מקרה הוא רוכב עליה. ענתה לו האתון 
'מעודך ועד היום הזה' (פס), כלומר, מאז ומתמיד אתה רגיל לרכב עלי. ולא עוד, אלא 
שאתה גם רובע אותי. נמצא, שלא ידע בלעם אפילו מה שבהמתו עומדת להשיב לו. 
כג. שמכיון שלא הבין מה בהמתו עומדת להשיב לו, ודאי שלא ידע את דעת עליון. 
רש"י (סנסדכין קס: ד"ס דעת). והתמיהה היא מלשון הפסוק" ידע דעת עליון' שמשמע 
שידע דעת ה מעצמו ולא בנבואה, ואם כן איך לא ידע דעת בהמתו. אמנם אם 
היינו מפרשים שאת דעת הקב"ה ידע בנבואה, אין בזה תמיהה שלא ידע דעת בהמתו, 
שהרי לא שייכת נבואה על דעת בהמתו. תוספות (ע"ז טס ד"ס וולע). 

בד. הנביא מיכה מוכיח את בני ישראל ואומר להם שעל אף כל הטובות שהקב"ה 
עשה עמם, לא הכביד עולו עליהם. ומונה את טובות הקב"ה, 'כי העליתיך מארץ 
מצרים ומבית עבדים פדיתיך ואשלח לפניך את משה אהרן ומרים' (מיכס ו ד), והפסוק 
שלאחריו הוא הפסוק שהגמרא מביאה כאן, 'עמי, זכר נא מה יעץ בלק' וגו'. ופירוש 
הפסוק הוא, מה יעץ בלק וגו', כלומר הלא עצתו היתה לכלותך מן העולם ע"י בלעם 
שיקללך. לאחר מכן מבאר הנביא שאחר כל טובות אלו שעשה ה' עמם, אין רצונו 
בעולות וזבחים אלא הדבר אשר ה' דורש ושואל מבני ישראל הוא כמבואר בפסוק 
עס ות), 'הגיד לך אדם מה טוב ומה ה' דורש ממך, כי אם עשות משפט ואהבת 
חסד והצנע לכת עם אלהיך'. 

בה. ביאור הפסוק הוא כך, ה' מבקש מבני ישראל שיזכרו את הטובה שעשה עמם, 
שבלק יעץ לכלותם מהעולם על ידי קיללת בלעם, ולא עלתה בידו [ולהלן מבארת 
הגמרא את צדקות ה' שהיו בכך]. ושיזכרו את הטובה שעשה להם מן השטים ועד 
שהביאם לגלגל, כלומר, שאף על פי שחטאו כאשר עבדו בשטים לבעל פעור, מכל 
מקום לא עזבם ה' עד שהביאם אל הארץ והפיל לפניהם את אויביהם בגלגל. וכל 
הטובות עשה להם, למען ידעו צדקות ה', שעשה עמם לפנים משורת הדין. רשיי 
ומצודת דוד (קס). אמנם בסנהדרין (קס:) פירש רש"י (ד"ס מן) את הנאמר 'מן השיטים 
ועד הגלגל', שמשחטאו בשיטים בבעל פעור ועד שנכנסו לארץ וחטאו בגלגל, עשה 
עמהם צדקות הרבה [ובספר מצור דבש (כרע"י עס) ביאר, שהחטא בגלגל היה שזבחו 
קרבנות לעבודה זרה, כאמור בהושע (יכ ינ) 'בגלגל שורים זבחו']. 


ראשון 


ברכות 


משונְאִיחָם שַל יִשֶרְאֶל, כלומר מישראלײ, 
היה נשאך מהם זכר על 
שעת הכעסכ'. 


שְׂרִיד וּפָלִיט, שלא 
ידי קיללת בלעם, שהיה יודע לכוין את 


וְהַיינוּ דְקאָמַר ליה - וזו הכוונה אף במה שאמר בַּלְעֶם לְבְלֶק, 
'מה אָקב לא קבה אֶל וּמָה אֶזֶעם לא זְעַם ה" (נעלנל כג פ), מִלְמַד 
שכָּל אוֹתן הַימִים לא זָעִם הקב"ה, ולפיכך לא היה יכול בלעם לכוין 
את השעה ולקללם"". 


בברייתא לעיל אמרו ְכַמַה זעמו, רְגַע'ײ. מבררת הגמרא, וְכֵמָּה 
הוא שיעור רְגָע". משיבה הגמרא, אָמַר רְכִּי אַבִין, וְאִיתִּימַא - וש 
אומרים שרְבִי אַבִינָא אמר זאת, רְנַע כְּמִימְרִיהּ - שיעורו הוא כשיעור 
הזמן הנצרך לאמירת 'רגע'**. מבררת הגמרא, וּמִנָא לן דְּרְגֶע רְתַח - 
ומהיכן למדנו שכעסו של הקב"ה הוא 'רגע'. משיבה הגמרא, דבר זה 
נלמד ממה שַנַאָמַר (פסנס ? ו) 'כִּי רְגַע בְּאַפּוֹ, חיים בְּרְצוֹנוֹ', מבואר 
בפסוק שרגע אחד הוא 'אפו', דהיינו כעסו של ה'*=. וְאִיבָּעִית אֵימָא 
- ואם תרצה אמור, שיש ללמוד זאת מַהֲכָא - מפסוק זה, שנאמר (יקעיס 
כ ס 'לף עַמִי בא בַחָדְרִי וּסְגר דְלָתֶךְּ בּעַדֵףּ, חֲכִּי כְּמֶעט רְנַעי, עד 
יַעֲבוֹר זָעַם'"י, ולמדנו שאחרי רגע אחד, עובר זעמו של הקב"היי. 


כו. כאדם התולה קיללתו בחבירו. שאין אומרים דבר קללה או רעה על בני ישראל, 
אלא על שונאיהם. 

כז. בלעם התגאה וקרא על עצמו ודע דעת עליון', וכוונתו לומר שיודע לכוין את 
שעת כעסו של הקב"ה, כנגד זאת אמר הנביא 'למען דעת צדקות ה'', שבאותם ימים 
לא כעס הקב"ה ולא היה בלעם 'יודע דעת עליון'. מהרש"א (פ"6 ע"ז ד: ד"ס מען). 
ביערות דבש (פ"5 דלוש ו לעטרת ימי תטונס) ביאר מדוע שינה הקב"ה את סדר החוק 
הקבוע מימות עולם, ולא זעם באותם ימים בשביל טיפש כבלעם הרשע, הרי בחולי 
קטן שהיה הקב"ה מביא עליו לא היה יכול לדבר. הובאו דבריו בילקוט ביאורים. 
בח. הקשו התוספות (ד"ס עלנמנ), מאחר וזעמו של הקב"ה הוא רגע אחד, כיצד היה 
יכול בלעם לקלל בזמן מועט כזה. ותירצו, שברגע מועט זה היה יכול לומר את תיבת 
'כַּלם'. [תוספות בעבודה זרה (ד: ד"ס כגע) הוסיפו, שהקב"ה הפך את אותיות 'כלם' ואמר 
ימלך' כמו שנאמר 'ותרועת מלך בו' (נעדנר כג כפ). וכתב המהרש"א (מ"6 שס ד"ס ולמס) 
שעל זה נאמר (לנליס כג ו) 'ויהפך ה' אלהיך לך את הקללה לברכה'ן. ועוד תירצו, שבלעם 
היה יכול להתחיל בקללתו ברגע זה, ומכיון שכבר התחיל בזמן הכעס, היתה קללתו 
מזיקה אף לאחר מכן. ובתוספות (ע"ז עס) הביאו תירוץ זה בשם רבי אליהו, והוכיח 
שאכן כוונת בלעם היתה להאריך בקללתו, ממה שאמרו במסכת סנהדרין (קס:) שמברכתו 
של אותו רשע אתה למד מה היה בלבו לקלל, שהרי הקב"ה הפך את קללותיו לברכות, 
ובלעם הרי האריך בברכות על עם ישראל, משמע שהיה רצונו להרבות בקללות. 
ובצל"ח (ד"ס מנין - ספני) כתב שלפי דבריו [ראה בהערה לעיל], שמלבד רגע הזעם יש 
שעה שלימה שראוי שיהיה בה רגע של כעס, מיושבת קושיית התוספות, שאף בלעם 
לא ידע לכוין את הרגע המדויק של הזעם, אלא שהיה מכוין לשעה שראוי לזעום בה, 
ובכל משך שעה זו היתה ראויה הקללה לחול. 

בט. בשלמה משנתו (ד"ס סכי) כתב, שיש לגרוס בגמרא 'אמר מר, וכמה זעמו רגע', 
וכוונת הגמרא לבאר את הברייתא שהובאה לעיל. 

ל. ראה בהערה להלן, מדוע שואלת הגמרא כמה הוא שיעור רגע, אף שכבר אמרו 
לעיל ששיעור רגע הוא שיעור זמן של חלק אחד מחמישים ושמונה אלף ושמונה מאות 
שמונים ושמונה בשעה. 

לא. תוספות חכמי אנגליה (ע"ז ד: ד"ס כגע). יד רמ"ה (פנסללין קס: ד"ס עדיס). 

אף שכבר נאמר לעיל ששיעור רגע הוא שיעור זמן של חלק אחד מחמישים ושמונה 
אלף ושמונה מאות שמונים ושמונה בשעה, כאן מבררת הגמרא כמה יוכל לדבר באותו 
רגע, שיוכל לקלל בו. ותירצה הגמרא שהוא שיעור זמן של אמירת תיבת רגע, והיינו 
שיכול לומר 'כַּלַם' שהוא כשיעור זה, וכפי שביארו התוספות (ל"ס פפנמני). מהרש"א (פ"6 
ע"ז ד: ד"ס וכמס). ובמהר"ץ חיות (ד"ס דפניפ) כתב, שאף שבברייתא לעיל הובא שיעור 
אחר למשך זמן רגע, האמורא לא ידע מהברייתא ההיא ולכן השיב באופן אחר מהו 
שיעור 'רגע'. [והביא שבירושלמי (ס.) הובאה מחלוקת כמה הוא שיעור רגע, שלדעה 
אחת הוא כמו שאמרו כאן ששיעורו הוא כדי אמירת רגע, ולדעה אחרת הוא כעין שאמרו 
לעיל, אחד מחמשת ריבוא וששת אלפים ושמונה מאות וארבעים ושמונה בשעה]. בפתח 
עינים (ד"ס ונ) פירש, שמאחר והשיעור שאמרה הגמרא לעיל הוא שיעור שקשה לעמוד 
עליו, לכן חזר ושאל כמה הוא שיעור רגע. וכעין זה כתב בברכת אברהם (ד"ס ולמס). 
לב. ופירוש הפסוק הוא שכעסו של הקב"ה הוא רגע מועט, וכשמתרצה ומתפייס הרי 
הוא נותן חיים ארוכים. רש"י ורד"ק (פסגיס עס). 

לג. 'חבי' הוא מלשון מחבוא ומסתור. מצודת ציון (ישעיס עס). כלומר, הסתרי כשיעור 
רגע מועט, עד אשר יעבור הזעם. מצודת דוד (פס). ואמר 'חבי' בלשון נקבה, כיון 
שהוא חוזר על מה שאמר בתחילה 'לך עמי', ומצאנו 'עם' בלשון נקבה, כמו 'מדוע 
שובבה העם הזה' (ילעיס מ ס). רד"ק (פס). 

לד. פסוק זה נאמר על מלחמת גוג ומגוג שתהיה צרה לישראל זמן מועט, ואמר 
הנביא בדרך משל, לך עמי בא בחדריך וסגור דלתך בעדך, וזהו משל להסתתר במעשים 
טובים ובתשובה שלמה, כי כמעט רגע יהיה הזעם ויעבור, והטובים ימלטו. רד"ק (טס). 
לה. הגמרא הביאה שני פסוקים, כי אם היה מובא הפסוק הראשון בלבד, היה מקום 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [לקמן מס: כתוכות 
5 כנס קמ5 5ט: ב"מ 
כד: (:], 3) מגילס דף 
טו., ג)ע"ז דף ל ככ 
סענין, ל) סנסלרין קס:, 
ס) [כ"כ עו:], ‏ ו) [על 
פוס' כקוכות כט. סד"ס 
56 תח 0: לה 
לכתי'], ז) סנסדרין כ!:, 
ע) מנסות ‏ לף לס 
ט) ד:, *) שמות לג יז, 
כ) שמות ג ו, 0 שמות 
לד כט, מ) פיסקא מ"ה, 
0) ו., ת) וע"ע תוס' ע"ז 
ד! דיה רגע, 2) [ע"ז 
כו:], פ) [וע"ע כפוס' ע" 
ד: ד"ם וי 


----<%0--7 
הנהות הביח 


() גמ' מקוס ר' יוסי בן 
זמרא מעין עסקנ"ס: 
(3) שם רפסו וקע"ל 
נ" ס"ל מאי קמ"ל: 


— Aha 
לעזי רש"י‎ 


טיי"ש. פירוט ‏ סוכות 
(רס"י סנסדרין לף קס 
ע"כ ד""ס סורייקי), סוטין 
(לש"י ע"ו לף ליעיכ 
ד"ס סולייקי), = גיליס 
(מוסף סעלוך ערך פלייק): 


ה 
הגהות וציונים 


6] בכת"י ובע"י הגירסא 
אמרתי לפניו רבש"ע 
יה"ר ‏ (היא ‏ הג" 
האמיתית | דכן | הוא 
הלשון בכל הש"ס (וכן 
איתא להלן) אצל הקב"ה 
"אמרו לפניו", דק"ס): 
נ] לקמן ע"ב איתא 
למימרא זו דרבי יוחנן 
בשם רשב"י וצ"ל דרבי 
יוחנן שמע דבר זה משני 
רבותיו | מרבי ‏ יוסי 
ומרשב"י וכאן סידרם 
בין המימרות ששמע 
מרבי יוסי, ולקמן סידרם 
בין המימרות ששמע 
מרשב"י (צל"ח) ועיין 
אבות פ"ד | מי"ח: 
ג] בכת"י הגירסא אין 
דכתיב, (ועי' צל"ח 
ומהר"ץ חיות, ובע"ז ד 
ע"א איתא כלפנינו ת"ר 
ואל זועם): ל] יש גורסים 
שמנה רבוא ויותר נכון 
למחוק הרבוא כלל 
ולגרוס "שמונת אלפים 
שמונה מאות ופ"ח" 
שמכוון נגד פסוקי תורה 
(גליון) כדתניא בקידושין 
ל ע"א ושם איתא חמשת 
אלפים ושמונה מאות 
ושמונים ושמונה, ועיי"ש 
מה שנכתב על הגליון, 
וגירסת ר"ת בספר הישר 


oT nan 


אחד מרבוא ושלשת 
אלפים ושמונה מאות 
ועשרים 
בשעה. וכ"ה בתוסי ב"י 
החסיד. וכתב החת"ס 
שהיא הגירסא האמיתית: 
ס] ס"א שאין (גליון): 
ו[ הא דשאלו עוד 
"וכמה ‏ ושמו" | עייןך 
מהר"ץ | חיות | כאן, 
ומהרש"א ע"ז ד ע"ב 
דיה וכמה רגע: ]] עיי 
שאגת ארי סי ה 
שהגירסא הנכונה ומלכים 
מניחים, וכיה בע"ז ד 
ע"ב: פ] תיבה "גנרלי 
נראה מיותר: ] בגמ' 
לפנינו הגי' ומנא לן: 
י] צ"ל ולא (רש"ש): 
כ] נדצ"ל | שהענישו 
(באה"מ): 2] בתוסי ע"י 
ולהטריהם: 


וארבעה 


משנת ראשונים 


עבודה זרה ד.] 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


1 


ונענע לי בראשו, כעודס כנלכתי ועונס פמן: דעת בהמתו לא הוה ידע. כמסכת ע"ז פרק לס כפ"ק ": מאי קרא". ד6ף סוי כרגע דכתיכ 
כי כגע 3קפו מייס כרפונו: בתלת שעי קמייתא, כתד מכגעי תלת סעות כלסונות: שורייקי. עיי"ש כלעז: לצדיק לא טוב. לטנם 
לת סכריות: מרדות אחת. כטון כדוי וסכנעס, ט6לס טס על לכו מסליו: ורדפה את מאהביה וגו'. וכסתכלס טטין עור סיס ענ לס 


סטעמו כקי"ת 696 למענס תתת 
סתי"ו כמפון, לומר טסו עס דכר, ססי 
לפסר נכפותכו לעון ‏ ספעל לומב 
מכניע 6 סקדס 636" תכנע סיb‏ 
עכמס. ופכך טינס ₪6 נקודתס לומל 
קסו קס לכר: ג' דברים בקש משה 
ונתן לו. קסלי כסוף םתו כפיכ" גס 
קת סלנר סוס סקל דנרת לעpס:‏ 
להודיעו דרכיו, מנסג מדם מספטיו, 
כגון מפני מס דיק ועוכ לו רפע ולע 
לו ליק ולע לו רפע וטו לו: את אשר 
אחון. לת קר יכמרו רסמי עניו (שעס 
וסע"פ ססינו כדסי: כשרציתי. כקנס: 
לא רצית, קנק'? ויסתל מקס פניו: 
ופליגא. לל' יסוקע כן קמס קמעניקן ל 
על כך 6דרבי קמופנ ס5מר קכנ סכר 
על זס: לקלסתר פנים. כי קלן עול 
פניו%: ותמונת ה' יביט. זס מרפס 
ססוליס, כך קנוי' כספרי (פי נסענותך*) : 
קשר של תפילין. מלסוליו סוס, 
וסמרי' נעינ דסקנ"ס מנים מפינין: 
סדני 


א"ריוחנן משום ר' יוםי(פ) מנין שהקב"ה מתפלל 
שנאמר * והביאותים אל הר קדשי ושמחתים 
בבית תפלתי תפלתם לא נאמר אלא תפלתי 
מכאן שהקב"ה מתפלל מאי מצלי אמר רב 
זוטרא בר טוביה אמר רב יה"ר מלפני שיכבשו 
רחמי את כעסי ויגולו רחמי על מדותי ואתנהג 
עם בני במדת רחמים ואכנם להם * לפנים 
משורת הדין. תניא א"ר ישמעאל בן אלישע 
פעם אחת נכנסתי להקטיר קטורת לפני ולפנים 
וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות שהוא יושב 
על כסא רם ונשא ואמר לי ישמעאל בני ברכני 
אמרתי לו* יה"ר מלפניך שיכבשו רחמיך את 
כעסך ויגולו רחמיך על מדותיך ותתנהג עם 
בניך במדת הרחמים ותכנס להם לפנים 


שאלמלי כעסתי לא נשתייר 


וכו'. וס תמר מס 
סיס יכול לומל כקעת כגע. ים לומל 
כנס. לי נמי מלחר ססיס מפסיג 
קנלתו נפותס שעס סיס מזיק 6פיכו 
חר כן?: ההוא צדוקי דהוה 
בשבבותיה דריב"? כו לאו אורח 
ארעא. 6ף על גנ דסנלוקיס וכו' 
מורידין ונ מעלין. * סיינו כידי דס 
ל ידי סמיס לכמו 6ורם ‏ לרעb‏ 
לסענישס ולסטכיתס? ונסוכגס כידי 
סמיס סנ כדכך כני קדס. הי 
גלסינן | סכ עונל כוכניס (ניתb‏ 
לקקער סתס סעונל כוכניס וכועי 
נסמס דקס כ מענין ו מורידין®: 


משורת הדין ונענע לי בראשו (₪ וקמ"ל 9 שלא תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך: 
וא"ר יוחנן משום ר' יוסי= מנין *שאין מרצין לו לאדם בשעת כעסו דכתיב > פני ילכו 
והנחותי לך אמר לו הקב"ה למשה המתן לי עד שיעברו פנים של זעם ואניח 
לך ומי איכא רתחא קמיה דקודשא בריך הוא אין 9 דתניא" 5 ואל זועם בכל יום 
וכמה זעמו רגע וכמה רגע אחד מחמשת רבוא" ושמונת אלפים ושמנה מאות 

? ושמנים ושמנה בשעה וזו היא רנע ואין= כל בריה יכולה לכוין אותה שעה חוץ 
מבלעם הרשע דכתיב ביה ‏ ויודע דעת עליון " השתא דעת בהמתו לא הוה ידע דעת עליון הוה ידע אלא מלמד 
שהיה יודע לכוין אותה שעה שהקב"ה כועם בה והיינו דאמר להו נביא לישראל = עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך 
מואב וגו' מאי = למען דעת צדקות ה' א"ר אלעזר אמר להם הקב"ה לישראל דעו כמה צדקות עשיתי עמכם שלא 
כעסתי בימי בלעם הרשע שאלמלי כעסתי לא נשתייר משונאיהם של ישראל שריד ופליט והיינו דקא"ל בלעם 
לבלק ‏ מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה' מלמד שכל אותן הימים לא זעם" וכמה זעמו רנע וכמה רגע 
א"ר אבין ואיתימא רבי אבינא רנע כמימריה ומנא לן דרגע רתח שנא' ‏ כי רנע באפו חיים ברצונו ואב"א מהכא 


ג חבי כמעט רגע עד יעבור זעם ואימת רתח אמר אביי בהנך תלת שעי קמייתא כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי 


אחד כרעא כל שעתא ושעתא נמי קאי הכי כל שעתא אית ביה שורייקי סומקי בההיא שעתא לית ביה שורייקי 
סומקי ההוא צדוקי דהוה בשבבותיה דר' יהושע בן לוי הוה קא מצער ליה טובא בקראי יומא חד שקל תרנגולא 
ואוקמיה בין כרע" דערסא ועיין ביה סבר כי מטא ההיא שעתא אלטייה כי מטא ההיא שעתא ניים אמר ש"מ 
לאו אורח ארעא למעבד הכי © ורחמיו על כל מעשיו כתיב וכתיב " גם ענוש לצדיק לא טוב. תנא משמיה דר' 
מאיר בשעה שהחמה זורחת וכל מלכי מזרח ומערב" מניחים כתריהם בראשיהם ומשתחוים לחמה מיד כועם 
הקב"ה: וא"ר יוחנן משום רבי יוסי טובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר מכמה מלקיות שנא' = ורדפה את 
מאהביה וגו' ואמרה אלכה ואשובה אל אישי הראשון כי טוב לי אז מעתה וריש לקיש אמר יותר ממאה מלקיות 
שנאמר = תחת גערה במבין מהכות כסיל מאה: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי שלשה דברים בקש משה מלפני הקב"ה 
ונתן לו בקש שתשרה שכינה על ישראל ונתן לו שנאמר * הלוא בלכתך עמנו * בקש שלא תשרה שכינה על 
עובדי כוכבים ונתן לו שנאמר > ונפלינו אני ועמך בקש להודיעו דרכיו של הקב"ה ונתן לו שנא' "7 הודיעני נא את 
דרכיך אמר לפניו רבש"ע מפני מה יש צדיק וטוב לו ויש צדיק ורע לו יש רשע וטוב לו ויש רשע ורע לו אמר לו 
משה צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע רשע וטוב לו רשע בן צדיק רשע ורע לו רשע בן 
רשע: אמר מר צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע איני והא כתיב * פקד עון אבות על בנים 
וכתיב = ובנים לא יומתו על אבות ורמינן © קראי אהדדי ומשנינן לא קשיא הא כשאוחזין מעשה אבותיהם בידיהם 
הא כשאין אוחזין מעשה אבותיהם בידיהם אלא הכי קא"ל צדיק וטוב לו צדיק גמור צדיק ורע לו צדיק שאינו 
גמור רשע וטוב לו רשע שאינו גמור רשע ורע לו רשע גמור. ופליגא דר' מאיר דא"ר מאיר שתים נתנו לו ואחת 
לא נתנו לו שנא' " וחנתי את אשר אחון אע"פ שאינו הגון ורחמתי את אשר ארחם אע"פ שאינו הגון = ויאמר לא תוכל 
לראות את פני תנא משמיה דר' יהושע בן קרחה כך א"ל הקב"ה למשה כשרציתי לא רצית עכשיו שאתה רוצה 
איני רוצה ופליגא דר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן דא"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן בשכר שלש זכה לשלש בשכר 
₪ ויסתר משה פניו זכה לקלסתר פנים בשכר כי ירא זבה = לוייראו מגשת אליו בשכר מהביט זכה == לותמונת ה' יביט: 
= והסירתי את כפי וראית את אחרי ‏ אמר רב חנא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא מלמד שהראה הקב"ה למשה קשר 
של תפילין: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי :כל דבור ודבור שיצא מפי הקב"ה לטובה אפי' על תנאי לא חזר בו מנא לן ממשה 
רבינו שנא' ‏ הרף ממני ואשמידם וגו' ואעשה אותך לגוי עצום אע"ג דבעא משה רחמי עלה דמלתא ובטלה אפ"ה 
אוקמה בזרעיה שנא'= בני משה גרשום ואליעזר ויהיו בני אליעזר רחביה הראש וגו ובני רחביה רבו למעלה וגו'" ותני 
רב יוסף למעלה מששים רבוא אתיא רביה רביה כתיב הכא רבו למעלה וכתיב התם = ובני ישראל פרו וישרצו וירבו: 


וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות. ר' ישמעאל ראה אכתריאל יה ה' צבאות בראיית הלב 
כמיכה וכישעיהו, אבל משה ראה וכו' באור צח. [הרוקח, שורש קדושת הייחוד] 
זועם בכל יום. פירוש, הקב"ה כועס רגע אחד ידוע ביום על ידי חטאים שנעשים לפניו או בישראל או באומות 
העולם, ובאותה שעת הכעס כועס על אותן שהן חייבין לפניו ופוקד עליהם עוונותם. [הראב"ד, עבודה זוה ג:] 
וכמה זעמו רגע. ולכך כשבא בלעם לקללם היה דוחק לראותם, כדי שיוכל לומר 'כלם' ששווה לרגע. [תוס' שאנ"ץ, 
מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה', כשהיו ראוים להתקלל לא נתקללו, כשהזכיר אביהם 
את עונם, כי באפם הרגו איש, לא קלל אלא אפם, שנאמר 'ארור אפם', כשנכנס אביהם במרמה אצל אביו היה ראוי 
להתקלל, מה נאמר שם 'גם ברוך יהיה' וכו'. [רש"י, במדבר כג, ח] 
מלחבבן, לא פסקו ענני כבוד והמן והבאר. [ובינו בחיי, במדבר כג, ח] 
כרעא. נאם הגבר. קרא עצמו גבר כי המשיל עצמו לתרנגול היודע לכוין השעות, ואין בעולם מי שיוכל לכוין שעת 
כעסו של הקב"ה כי אם בלעם בבני אדם, ותרנגול בעופות (עי' ברכות ז.), ושניהן שוין בחכמה זו, ואמרו כי 
התרנגול קורא שבע פעמים בלילה, וכן בבלעם מצינו וישא משלו שבע פעמים. [רבינו בחיי, במדבר כד ב] 
את אשר אחן אף על פי שאינו הגון. לפי שהוא דבר זר קצת שהשם יתברך ירחם על אותם שאינם הגונים, בא 
בלשון סתום, ויעד לו מקום שיודיענו דרכיו, והם י"ג מדותיו שהוא מתרצה בזכירתם. [דרשות הר"ן הדרוש הרביעי] 
כשרציתי לא רצית. כלומר כשהרשית לראות מה שהייתי מרשה לך לראות לא רצית ועכשיו שאתה רוצה לראות 
כבודי איני רוצה, ותימה הוא למה הענישו על כך. [תוספות הרא"ש] 


אף כשהיו ראויין לקללה במעשה העגל לא זז 
כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי אחד 


וא אֲשֶׁר על פָּנִי הָאֲרְמָה: [שמות לג, טון 


וחנתי 


[המשך בסוף המסכת] 


לְמֶען אָמָצָא חן בְעֵינֶך וּרְאֶה כִּי עמ הגוי הַזָה: |שמת לג, | כ 
ְחַמַאֶה וְנַקָה לא ינַקָה פקד עוֹן אָבוּת על בָּנִים ועל בְּנֵי בְנִים על שַלְשים וְעל רִבָּעִים: ושמות לד, זן = מז) לא 
ימתו אָבוּת על כָּנִים וּבָנִים לא יוּמָתוּ על אֲבוֹת אִיש בְּחֲמֲאוֹ יּמַתוּ: |דכרם כר, ₪ 
כָּל טוּבִי על פנ וסְרָאתִי בְשֵׁם ײַ לפָנֶךְ וְחגֹתִי אֶת אֲשֶׁר אָחן וְרַחַמְתִּי אֶת אֲשֶׁר אָרַחָם: [שמת לג, שן 
יח) וַֹאמֶר לא תוּכָל לְרְאת אֶת פָּנִי כִּי לא יְרָאֲנִי הָאָדֶם וָחָי: |שמות ל כן = יט) נַיֹאמַר אָנֹכֵי אֶלְהַי אָבִ אֶלהִי 
אַבְרָהֶם אֲלהֵי יַצְחָק וַאלהִי יעקב וִַסְתַּר משָה פְּנָיו כִּי ירא מַהַבִּיט אֶל הָאֲלהִים: שמת ג, ו = כ) ויָרָא אַהֲרֹן 
ְבָל בְּנֵי יִשְׂרָאֵל אֶת מֹשָׁה וְהֲנֵה קָרֵן עור פְּנָיו ואו מֹנְשֶׁת אֶלִיו: |שמת לד, לן 
וּמַרְאָה ולא בְחִידֹת וּתְמָנַת יי יבִּיט וּמדוּע לא יְרָאתֶם לְרַנֵּר בּעבְדִי בְמֹשׁה: ובמדבו צ, ח| = כב) וְהַסְְתִי אֶת 
כ הָרָף מִמָנִי וְאַשְׁמִידִם וְאָמְחָה אֶת שָמֶם מִתָּחַת 
כד) בְּנֵי משה גִרְשום וְאלִיעוֶר: היו בָנִי אַלִיעוָר 


ַפּי וְרָאִיתָ אֶת אַחרִי וּפָנִי לא ירא [שמת לג, בגן 

הַשְׁמָיִם ְאֲעֲשֶׂה אותף לְגוֹי עצוּם וְרֶב מָמָנוֹ: ודכרים ט, ידן 

רְחַבְיָה הָרֹאֹשׁ ולא הָיָה לְאֶלִיעְזֶר בָנִים אַחָרִים וּבְנֵי רְחַבְיָה רַבוּ לְמָעֲלָה: |רבר הימים א כנ, טו, ז| 
ִשְׂרָאֵל פָּרוּ ויִשְׁרְצוּ וירבו וַעֲצָמוּ בְּמַאד מָאר וַתִּמְלָא הָאָרֶץ אתֶם: (שמת א, זן 


אמר 


עין משפט 
נר מצוה 
כו א פיי" פ"ס מסלכות 
דעות הנכס ז: 
כח ב פיי" פ"י מס' יסודי 
סתולס סנכס ל: 


רב נסים גאון 


טובה מרדות אחת 

בלבו של אדם 
יותר מק' מלקיות שנא' 
(משלי יז) תחת גערה 
במבין. מכלל שהמבין 
הוא הלב וכי הגערה 
מהניא ביה טפי ממה 
דמהניא המלקות לגוף 
ובפרק הרואה (דף סא) 
אמרי' תנו רבנן לב מבין 
כליות יועצות: והא כתי' 
פוקד עון אבות על 
בנים וכתיב לא יומתו 
אבות על בנים. ורמינן 
קראי אהדדי ומשנינן כאן 
שאוחזין מעשה אבותיהם 
בידיהם וכאן שאין אוחזין 
מעשה אבותיהם בידיהם 
עיקרה דהא רמיא ודהא 
שינוייה | במס' סנהדרין 
(דף כז) בפרק דיני 
ממונות בגמרא זה בורר 

לו אחד: 


ה 


תורה אור השלם 
א) וַהֲבִיאוֹתִים אֶל הַר 
קָדָשי וְשִמַחְתִּים בְּבִית 
תִפְלְתִי = עוּלתִיהֶם 
בְחִיהֶם | לָרְצן | על 
מִבְּחִי כִּי בַיתִי בּית 
תְפָלֶה ‏ קרא = לְבָל 
הָעַמִים: [ישעיה נו, ז] 
ב) ויאמָר | פָּנִי ‏ יָלְכו 
וְהַנְחְתִי לך: [שמות לג, יד] 
ג אֲלהִים שופט צַרִיק 
ְאֶל וֹעם בְּבָל יוֹם: 
[תהלים ז, יב| 
ד נְאָם שמָע אִמָרִי אֶל 
ודע בעת עָלְין מַחְוֶה 
שרי יָזֶה נפ9 וגְלוּי 
עינים: [במדבר כד, טון 
ה) עמי זְכָר נָא מה יָעץ 
ָּלֶק מֶלֶך מוֹאָב וּמָה 
עֲנָה אתו בּלְעֶם בֶּן 
בְּעוֹר מִן הַשְׁטִים עד 
הַנלְֶל למען רעת 
צְרְקוֹת +י: |מכה ו, ה| 
וו מה אָקב לא קפה אֵל 
ּמָה אֶזְעַם לא זֶעם יי: 
[במדבר כג, ח] 
כִּי רָגע בְּאֲוֹ חִַים 
בָּרְצוֹנוֹ בערב יָלִין בִּ 
ְלַבּקָר רְנָה: ותהלם ל, ון 
ח) לך עִמִי בא בַחֲדָרֶףְ 
וּסְגר דְלָהְךְ בַּעדֶךְּ חֲבִי 
בְמֶעט רָגַע עד יְעַבֶר 
זָעַם: (ישעיה כו, כן 
ט) טוב יי 737 וְרַחֲמָיו 
על כָּל מַעֲשֵׂיו: 
|תהלים קמה, ט| 
יו ם ענוש לַצַרִיק לא 
טוב לְהַכּוּת נְדִיבִים עלי 
ישר: [משלי יז כו] 
יא) וְרַדְפָה אֶת 
מְאֲהֲבָיהָ וְלא תשיג 
אתֶם וּבְקְשָתֶם ולא 
תַמְצָא וְאָמְרָה אַלְכָה 
ְאָשוּבָה | אֶל אִישי 
הֶרְאשון כִּי טוב לי אֶז 
מַעֲתָּה: [הישע ב, טן 
יב) תָהַת גְעֲרָה בְמָבִין 
מַהַכּוֹת כָּסִיל מַאֶה: 
[משלי יז, י] 


יג וּבֵמָה עָדַע אַפוּא כִּי מְצָאתִי חן בוד אֲני ומד הלוא בְּלָכְתּּ עמָנּ וְנִפְלינוּ אָנִי וְעמְף מִבָּל הָעֶם 


ידו וְעַתָה אם נָא מָצָאתִי חן בְעִיניְ הודעני נָא אֶת דְרָכָךּ וְארְעף 


טו) נצַר חֶסָד לְאֲלְפִים נשָא עוֹן וַפָשָע 


יז) וַיאמָר אַנִי אַעַבִיר 


כא) פה אֶל פה אַדַבָּר בו 


כה) וּבְני 


מאימתי פרק 


לאחר שהתברר מהפסוקים שיש רגע שהקב"ה כועס בו, הגמרא 
מבררת מתי הוא רגע זה: Sh‏ 


מבררת הגמרא, וְאֵימַת רְתַח - מתי הוא זמן כעסו של הקב"ה. משיבה 
הגמרא, אִמַר אַבַּיִי, בְּהַנדּ תלת שָעִי קִמַיִיתֵא - באחד מרגעי שלש 


ז. [ד] 


מלבינה ואינה אדומה כל כך, ועומד התרנגול על רגל אחת". שואלת 
הגמרא, כָּל שַעַתָא וְשְעַתָא נֵמִי קאִי הָכִי - והרי בכל שעות היום 
יש זמנים שהתונגול עומד על רגל אחת וצבע כרבולתו נוטה ללבן, 
ומדוע אמר אביי שדבר זה קורה רק ברגע אחד משלושת השעות 
הראשונות של היום. משיבה הגמרא, כָּל שַעַתָא אית בִּיה שורייקי 
סוּמַקִי - בכל שעות היום אף אם צבע הכרבולת נוטה ללבן, עדיין 
יש בה שורות שנשאר בהן חוזק האדמימות"", אבל בְּהַהִיא שַׁעַתָא 
- באותה שעה שהקב"ה כועס, לית בִּיה שוּרְייקי פומקי - אין בה 
כלל שורות אדומות“. 


הגמרא מביאה מעשה בענין זה: 
ההוא צְדוֹקי דְּהָוה בְּשָבְבוּתִיחּ - מעשה בצדוקי" שהיה גר בשכנותו 
ְּרַבִּי יְהוּשָע בֶּן לוי, הָוָה קָא מִצַעַר ליה טוּבָא בְּקְרְאִי - והיה 
מצערו הרבה בויכוחים על פירוש הפסוקים. יוֹמָא חד שׁכֵל תִרְנְגולָא 
|אוקמיה בִּין פַרַעִיה דְּערְפָא - יום אחד לקח רבי יהושע בן לוי 


לומר שכן המדה אצל הצדיקים שכועס עליהם הקב"ה זמן מועט רק כדי למרק מעט 
עוונותיהם מירוק גמור, ושמא על הכלל כעסו של הקב"ה הוא יותר מרגע, לכן הוצרכה 
ללימוד הנוסף המדבר לכלל ישראל. מאידך, בפסוק חבי כמעט רגע, לא מבואר ששיעור 
הזעם הוא רגע במדויק, אלא כמעט רגע, לכן הוצרכה ללימוד מהפסוק 'כי רגע באפוי. 
למנצח לדוד (סנסלרין קס: ד"ס ענלמר), ראה שם אריכותו בזה. 

לו. רש"י (ד"ס נתנם). שאין לומר שבכל יום זמן הכעס הוא באותה השעה ובאותו 
הרגע, אלא אין הימים שוים ובכל יום הקב"ה כועס בשעה אחרת משלושת השעות 
הראשונות. וגם אם נאמר שכועס בשעה קבועה, הכעס לא יהיה באותו רגע בכל יום 
אלא לפעמים בתחילת השעה ולפעמים בסופה. הכותב (עץ יעקנ ד"ס וכמס). אולם 
התוספות (ע"ז ד: דייס נתנת) פירשו, שהכוונה דווקא לשעה שלישית, וכפי שיתבאר בהערה 
להלן. 

לז. דבר זה הוא רק סימן לשעת כעסו של הקב"ה, אבל אין הכוונה בזה שתרנגול 
יודע אימתי כועס הקב"ה. יד רמ"ה (קנסדלין קס: ד"ס מדיפ). וניתן הסימן לכעס דווקא 
בכרבולת של התונגול, לפי שכעסו של הקב"ה הוא מחמת המלכים שמניחים את 
כתריהם בראשיהם ומשתחוים לחמה, כמבואר להלן, ולכן בשעת הכעס לוקה הכרבולת 
שהיא כתרו ותפארתו של התרנגול. תורת חיים (ע"ז ד: ד"ס ותלפס). וראה פירוש נוסף 
בילקוט ביאורים. 

לח. רש"י (סנסדלין קס: ד"ס סולייקי). מקור המילה 'סורייקי' הוא בלשון ישמעאל שקורים 
לחוט 'סוריאק'. והיינו שהשורות הם כמו חוטים חוטים בכרבולת. רש"י (ע" ל: ד"ס 
סוכייקי). 

לט. הקשה בבניהו (ד"ס נסנן), מדוע אמרו לעיל שמלבד בלעם הרשע לא היה מי 
שיודע לכוין את השעה שהקב"ה כועס בה, הרי סימן זה בכרבולת התרנגול, הוא סימן 
הניכר לכל, ולפי סימן זה יכול כל אדם לדעת מתי היא שעת זעמו של הקב"ה. ראה 
שם מה שתירץ. ובעץ יוסף (ל"ס יומb)‏ כתב, שבלעם היה היחיד שידע לכוין לשעת 
הזעם מעצמו [אף בלא להסתכל על כרבולת התרנגול] ואילו שאר בני האדם לא ידעו 
לכוין לשעת הזעם, וגם לא ידעו שניתן לכוין לה על ידי התבוננות בכרבולת התרנגול. 
ובלעם ראה כמה פעמים שבשעת הזעם עומד התרנגול על רגל אחת וכרבולתו מחוירה 
בלא שישארו בה שורות אדומות, וגילה סימן זה לבני האדם, ונודע לכל. 

מ. הצדוקים אינם שומעים לחכמים בפירוש הפסוקים אלא מפרשים את הפסוקים כפי 
הנראה להם. ונקראים צדוקים על שם אדם ששמו צדוק, שהיה תלמידו של התנא 
אנטיגנוס איש סוכו, והוא יחד עם חבירו ששמו ביתוס התחילו לחלוק על דברי חכמים. 
פירוש המשניות לרמב"ם (פנות 5 ג). [ראה שם שהביא את השתלשלות יציאתם לתרבות 
רעה]. וראה בתוספות (ד"ס ססופ) שיש שגרסו כאן 'ההוא עובד כוכבים'. 

מא. אם היה מעמיד את התרנגול בחדר ישיבתו היה הצדוקי מבין שהעמידו שם כדי 
לידע את הזמן שיצליח לקללו, ולא היה בא אליו לביתו לצערו בשלש שעות ראשונות 
של היום, לכך התחכם רבי יהושע והעמיד את התרנגול דווקא בין רגלי מטתו, שבזה 
יחשוב הצדוקי שהעמידו שם כדי שיוכל להתעורר בחצות הלילה. בניהו (ד"ס טק0. 
מב. בהערה לעיל הובאו שני פירושים שכתבו התוספות (ד"ס עפנמני) מה היה יכול 
בלעם לקלל בזמן מועט כזה. לפירוש השני שמאחר והיה מתחיל לקלל ברגע הכעס, 
היה מזיק אף לאחר מכן, מובן, שגם רבי יהושע בן לוי היה יכול להתחיל לקלל את 
הצדוקי בזמן הכעס ולהזיקו לאחר מכן. אולם לפירוש הראשון שכתבו התוספות, 
שבלעם היה יכול לומר בזמן מועט זה את תיבת כַּלֶם', יש להקשות, מה היה יכול 
רבי יהושע בן לוי לומר בזמן מועט של אמירת 'רגע', הלא תיבת 'כלהו' בלשון יחיד 
ארוכה היא יותר מתיבת 'רגע'. וצריך לומר שהיה יכול לומר ַמת'. מהרש"א (מ"פ ע"ז 
ד: ד"ס וכמס). ראה עוד בצל"ח (ל"ס ונוס) ובילקוט ביאורים. 

בגמרא (ע"ז ד.) מבואר, שהפסוק 'ואל זועם בכל יום' נאמר רק לגבי ציבור, שזכותם 


ראשון 


ברכות 


תרנגול והעמידו בין רגלי מיטתוײי, וְעָיין בִּיה - והסתכל בו, סָכַר 
[-חשב], כִּי מִטא ההיא שַׁעַתָא אֶלְמְייה - כאשר יגיע הזמן שבו 
הכרבולת מלבינה, אקלל את הצדוקי, ומכיון שברגע זה הקב"ה כועס, 
תחול קללתילי. לבסוף, כִּי מטא ההיא שָעַתָא - כשהגיעה אותה 
השעה של הלבנת הכרבולת, נַיִים - נמנם רבי יהושע בן לוי ולא יכל 
לקללו ברגע הכעס. וכשהתעורר והבחין בכך, אָמַר, שְׁמע מִנֵּהּ ?או 
אורח אַרְעָא לְמַעְבָּד הָכִי - יש ללמוד מכך שאין ממדת דרך ארץ 
לעשות כן, לכוין לשעת זעמו של הקב"ה', שהרי 'ְרחֲמיו על כָּל 
מַעָשָיו" כָּתִיב [-כתוב] (פסגיס קמס ט)"ד, וּכְתיב [-ועוד כתוב] (מעני ₪ 
כו) 'גָם עָנוש לצדִיק לא טוב' - אין נכון לצדיק להעניש בני אדם"ל. 


הגמרא מביאה ברייתא בענין כעסו של הקב"ה: 
תִּנָא מִשְמִיה דְּרַבֵּי מָאִיר - שנינו בברייתא בשם רבי מאיר, בְּשְׁעַה 
שְהַחַמָה זורחת וְכָל מַלְכֵי אומות העולם מִמִזְרְח וּמַעָרְב מְנִיחים 
כְּתְרִיהֶם בִּרְאשִיהֶם וּמִשְׁתָּחֲוִים לחַמַּהײ, מיד כוֹעס הַקדוּש כָּרוּךְ 
הוּא". 


* 


הגמרא מביאה מאמר נוסף שאמר רבי יוחנן משמו של רבי יוסי, 
העוסק במעלת המעורר לבו לתשובה: 
וְאָמר רַכִּי יוֹחֲנֶן משוּם רְכִּי יוסִי, טוֹבה מרְדות אַחת בַּלְבּוֹ של 


מרובה ויכולים להתקיים על אף הזעם, אבל לגבי יחיד נאמר (פוס 5 ו) 'לפני זעמו מי 
יעמוד', ואין הקב"ה זועם עליו מפני שאין הוא יכול לעמוד בזעמו. ולפי זה קשה, 
איך רצה רבי יהושע בן לוי להעניש את היחיד בשעת הזעם. ראה מה שתירץ המהרש"א 
(מ" ע"ז ד: ד"ס וכעס), הובא בילקוט ביאורים. 

מג. רש"י (ע"ז ד: ד"ס 6ו). ולא פירש בפשטות שאין זה מדרך העולם להעניש בני 
אדם, וכפי שנלמד מהפסוק שמובא להלן 'גם ענוש לצדיק לא טוב'. מפני שמצינו כמה 
צדיקים שקיללו והענישו את הרשעים. לכן פירש רש"י שאין זה דרך ארץ לכוין לשעת 
כעסו של הקב"ה. וטעם הדבר שאין ראוי לעשות כן, כי אם יכוין לשעת הכעס, יפעל 
בקללתו שהקב"ה יעניש את המקולל בעונש מרובה ובמהירות, ואילו מדת הקב"ה היא 
להאריך אפו ולא למהר ולהרבות בעונש. ולפי זה מה שנאמר בפסוק שלא טוב שהצדיק 
יעניש, היינו לגרום עונש מרובה. נוה שלום (מול9, פס ד"ס ש"ע), ובילקוט ביאורים 
יתבארו פירושים נוספים. 

מד. מאחר והצדוקי הוא 'מעשיו' של הקב"ה, אף שמן הדין הוא ראוי לעונש, אין 
ראוי לגרום שיענש בידי שמים, שהרי רחמי הקב"ה עליו. עץ יוסף (ד"ס (פו). ובאופן 
נוסף ביאר, שהכוונה ב'רחמיו על כל מעשיו' שרחמי הקב"ה אף על הבעלי חיים [וכמו 
שמצינו בירושלמי (כפיס פ"ט ס"ג) ובמדרש (נ"ל לג ג)], ולכן לא היה ראוי לו לקשור 
את התרנגול זמן רב כל כך ברגלי המטה, שלא ילך לצדדים, כי מצטער מזה צער 
ה 

מה. רש"י (דס פדיק). וביאר המהרש"א (מ" ע" ד: ל"ס וכמס) שאין הקב"ה רוצה 
להעניש את הרשעים קודם הזמן הקצוב להם, מפני שהוא מאריך להם אפו בעולם 
הזה כדי לטורדם בעולם הבא. ובעיון יעקב (ד"ס פמר) דקדק מתיבת גם', שמלבד שרע 
הדבר כשהרשע מעניש את שונאו, גם לצדיק לא טוב להעניש, ואפילו שבודאי אין 
הצדיק מעניש אלא כשהדבר מותר על פי שורת הדין, מכל מקום אין ראוי לעשות כן, 
כדי שלא ילמדו ממנו אחרים להעניש את שונאיהם. ראה בבן יהוידע (ד"ס ע"מ) שביאר 
מדוע הוצרך להביא שני פסוקים. 

אף שמבואר בגמרא (ע" כו:) שמותר להוריד את המינים והצדוקים לבור כדי שימותו 
בו, זה דווקא כשבא להענישם בידי אדם, אבל אין ראוי לקללם בעת כעסו של הקב"ה 
כדי להענישם ולהורגם בידי שמים. תוספות (ד"ס ססופ) [שהרי הוא כדוחק את הקב"ה 
להענישו, ואם הקב"ה עדיין לא הענישו מעצמו, הרי זה סימן שאינו רוצה להענישו 
כעת. תוספות (ע"ז ד: ד"ס טמע)]. 

לגירסתנו שהמעשה היה בצדוקי, ניתן לומר שמתחילה רצה רבי יהושע בן לוי להורגו 
כדין הצדוקים שמורידים אותם לבור, ואח"כ אמר שאין זה ראוי כי הוא כדוחק את 
הקב"ה להענישו. אמנם בתוספות (ד"ס ססו) הביאו, שיש שגרסו בגמרא 'ההוא עובד 
כוכבים' וכו', ולגירסא זו מיושב מדוע אמר רבי יהושע בן לוי לבסוף שלא היה ראוי 
לקלל את הגוי, שהרי בגמרא שם מבואר שעובדי כוכבים אמנם אין מעלים אותם 
מהבור שנפלו לתוכו, אבל אין להורגם ולהורידם לבור. [וכתבו התוספות (ע"ז ד: ל"ס 
סמע) שלגירסא זו צריך לומר שאף מתחילה לא נתכוין רבי יהושע בן לוי להורגו 
בקללתו, אלא רק להזיקו, שאין זה דומה להורדה לבור]. 

מו. לה' המלוכה והממשלה ולו יתברך הכתר והכבוד, והוא חולק מכבודו לבשר ודם 
וממליך מלכים עובדי כוכבים ומזלות, לכך כשהם משתחוים בכתריהם לחמה וכיוצא 
בה, כיון שמחזיקים טובותיהם לאלהים אחרים, הוא יתברך כועס, כי אל קנא הוא. 
תורת חיים (ע"ז ד: ד"ס נפעס). וכעין זה כתב בבן יהוידע (ד"ס מניפיס), שבמה שמניחים 
כתריהם מוכיחים שהם חושבים שמלכותם ושררתם בעולם באה מכח השמש, ואינם 
משתחוים לה רק כדי להודות לה על הטובה שמביאה לעולם באויר ובפירות, אלא 
חושבים אותה לאלוה, ולכן מיד כועס הקב"ה והופך להם את תיבת חַמָה לחֲמָה וכעס. 
מז. בשעה שכל מלכי מזרח ומערב היו משתחוים לשמש, אז הקב"ה כועס, ובאמת 
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משנת ראשונים 


עבודה זרה ד.] 


וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות. ר' ישמעאל ראה אכתריאל יה ה' צבאות בראיית הלב 
כמיכה וכישעיהו, אבל משה ראה וכו' באור צח. [הרוקח, שורש קדושת הייחוד] 
זועם בכל יום. פירוש, הקב"ה כועס רגע אחד ידוע ביום על ידי חטאים שנעשים לפניו או בישראל או באומות 
העולם, ובאותה שעת הכעס כועס על אותן שהן חייבין לפניו ופוקד עליהם עוונותם. [הראב"ד, עבודה זוה ג:] 
וכמה זעמו רגע. ולכך כשבא בלעם לקללם היה דוחק לראותם, כדי שיוכל לומר 'כלם' ששווה לרגע. [תוס' שאנ"ץ, 
מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה', כשהיו ראוים להתקלל לא נתקללו, כשהזכיר אביהם 
את עונם, כי באפם הרגו איש, לא קלל אלא אפם, שנאמר 'ארור אפם', כשנכנס אביהם במרמה אצל אביו היה ראוי 
להתקלל, מה נאמר שם 'גם ברוך יהיה' וכו'. [רש"י, במדבר כג, ח] 
מלחבבן, לא פסקו ענני כבוד והמן והבאר. [רבינו בחיי, במדבר כג, ח] 
כרעא. נאם הגבר. קרא עצמו גבר כי המשיל עצמו לתרנגול היודע לכוין השעות, ואין בעולם מי שיוכל לכוין שעת 
כעסו של הקב"ה כי אם בלעם בבני אדם, ותרנגול בעופות (עי' ברכות ז.), ושניהן שוין בחכמה זו, ואמרו כי 
התרנגול קורא שבע פעמים בלילה, וכן בכלעם מצינו וישא משלו שבע פעמים. [רבינו בחיי, במדבר כד ב] 
את אשר אחן אף על פי שאינו הגון. לפי שהוא דבר זר קצת שהשם יתברך ירחם על אותם שאינם הגונים, בא 
בלשון סתום, ויעד לו מקום שיודיענו דרכיו, והם י"ג מדותיו שהוא מתרצה בזכירתם. [דרשות הר"ן הדרוש הרוביעי] 
כשרציתי לא רצית. כלומר כשהרשית לראות מה שהייתי מרשה לך לראות לא רצית ועכשיו שאתה רוצה לראות 
כבודי איני רוצה, ותימה הוא למה הענישו על כך. [תוספות הרא"ש] 


מאימתי פרק ראשון ברכות זִ 


ונענע לי בראשו, כעודס ככרכתי ועונס 6מן: דעת בהמתו לא הוה ידע. כמסכת ע"ז מפרם נה כפ"ק ": מאי קרא". דסף סוי כרגע דכתיכ 
כי כגע כספו סיס כרלונו: בתלת שעי קמייתא. תד מכגעי תלת קעות כעונות: שורייקי. טיי"םש כלעז: לצדיק לא טוב. נענוp‏ 
לת סכריות: מרדות אחת. (טון כדוי וסכנעס, ט6דס טס על לכו עסליו: ורדפה את מאהביה וגו'. וכסתכלס טטין עול תסיס ענ לס 
לער פטובס 96 6יטי סרלקון: תחת גערה במבין. תפת גערס כלדס מכין טונס מסכות כסיל מלס. תחת סטעס (מעלס תפס סתי"ו, 
ונ כמו 36 סיר ול תמת (דנליס 5) 
סמעמו כסי"ת פנ למעלס פסת שאלמלי כעסתי לא נשתייר 
סתי" כטון, לומל ססוb‏ עס דכר, שמי וכו. וס תמר עס 
סיס יכול לומר כסעת כגע. ים כומל 


פפפר נפותרו נקון תפענ נומכ 
כנס. לי נמי מלחר ססיס מפסיג 


פכניע לת סלדס 555" תכנע סיס 
נעמס. ונכך טינס פת נקודפס גומר קללתו בפֿותס קעס סיס מזיק 6פילו 
קסול קס דכר: ג' דברים בקש משה נפחר כן?: ההוא צדוקי דהוה 
ונתן לו. עסרי כסוף ספנמו כפיג" גס בשבבותיה דריב" כו לאו אורח 

ארעא. 6ף על גנ דסנלוקיס וכו' 


לת סלכר סוס 6קל דכרק לעקpס:‏ 
להודיעו דרכיו, מנסג מדת מקפטיו, מורידין ונ מענין. ‏ סיינו ידי דס 
קל כידי סמיס עלקו שוכ 6כע6 


כגון מפני מס 5דיק וטו לו רטע ולע 

לו 5דיק ולע לו רפע וטו כו: את אשר (סעניפס ולסטכיפס ונסוכגס כידי 

אחון. לת פר יכמכו כסמי עליו כסעס סמיס סכ כדכך בי לדס. ולי 
גרסינן | סכל עונל כוכניס (יתb‏ 


וסע"פ ססינו כדסי: כשרציתי. נקנס: 
דקסער סתס סעוכל. כוכניס ורועי 


לא רצית. קנ' וספר מקס פניו: 

ופליגא. דר' יסופע כן קכפס סמעניקן? כסמס דקס כ מענין ו מורידין*: 
על כך 6דרבי עמופנ סמר קכל סכר 
על זס: לקלסתר פנים. כי קלן עול 
פניו": ותמונת ה' יביט. זס מכס 
ססוליס, כך קנוי' כספרי (פי נסענותן %) : 
קשר של תפילין. מסתוריו סוס, 
וסמרי' לעיל דסקב"ס מנים ספילין: 

קדני 


א"ר יוחנן משום ר' יוסי פ) מנין שהקב"ה מתפלל 
שנאמר * והביאותים אל הר קדשי ושמחתים 
בבית תפלתי תפלתם לא נאמר אלא תפלתי 
מכאן שהקב"ה מתפלל מאי מצלי אמר רב 
זוטרא בר טוביה אמר רב יה"ר מלפני שיכבשו 
רחמי את כעסי ויגולו רחמי על מדותי ואתנהג 
עם בני במדת רחמים ואכנם להם * לפנים 
משורת הדין. תניא א"ר ישמעאל בן אלישע 
פעם אחת נכנסתי להקטיר קטורת לפני ולפנים 
וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות שהוא יושב 
על כסא רם ונשא ואמר לי ישמעאל בני ברכני 
אמרתי לו* יה"ר מלפניך שיכבשו רחמיך את 
כעסך ויגולו רחמיך על מדותיך ותתנהג עם 
בניך במדת הרחמים ותכנם להם לפנים 
משורת הדין ונענע לי בראשו ( וקמ"ל * שלא תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך: 
וא"ר יוחנן משום ר' יוסי= מנין *שאין מרצין לו לאדם בשעת כעסו דכתיב > פני ילכו 
והנחותי לך אמר לו הקב"ה למשה המתן לי עד שיעברו פנים של זעם ואניח 
לך ומי איכא רתחא קמיה דקודשא בריך הוא אין 9 דתניא 9 ואל זועם בכל יום 
וכמה זעמו רגע וכמה רגע אחד מחמשת רבוא" ושמונת אלפים ושמנה מאות 
ושמנים ושמנה בשעה וזו היא רנע ואין= כל בריה יכולה לכוין אותה שעה חוץ 
מבלעם הרשע דכתיב ביה " ויודע דעת עליון " השתא דעת בהמתו לא הוה ידע דעת עליון הוה ידע אלא מלמד 
שהיה יודע לכוין אותה שעה שהקב"ה כועם בה והיינו דאמר להו נביא לישראל = עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך 
מואב וגו' מאי = למען דעת צדקות ה' א"ר אלעזר אמר להם הקב"ה לישראל דעו כמה צדקות עשיתי עמכם שלא 
כעסתי בימי בלעם הרשע שאלמלי כעסתי לא נשתייר משונאיהם של ישראל שריד ופליט והיינו דקא"ל בלעם 
לבלק " מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה' מלמד שכל אותן הימים לא זעם" וכמה זעמו רנע וכמה רגע 
א"ר אבין ואיתימא רבי אבינא רנע כמימריה ומנא לן דרגע רתח שנא' ‏ כי רנע באפו חיים ברצונו ואב"א מהכא 


יוסוח) חבי כמעט רגע עד יעבור זעם ואימת רתח אמר אביי בהנך תלת שעי קמייתא כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי 


אחד כרעא כל שעתא ושעתא נמי קאי הכי כל שעתא אית ביה שורייקי סומקי בההיא שעתא לית ביה שורייקי 
סומקי ההוא צדוקי דהוה בשבבותיה דר' יהושע בן לוי הוה קא מצער ליה טובא בקראי יומא חד שקל תרנגולא 


לא נתנו לו שנא'" וחנתי את אשר אחון אע"פ שאינו הגון ורחמתי את אשר ארחם אע"פ שאינו הגון = ויאמר לא תוכל 
לראות את פני תנא משמיה דר' יהושע בן קרחה כך א"ל הקב"ה למשה כשרציתי לא רצית עכשיו שאתה רוצה 
איני רוצה ופליגא דר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן דא"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן בשכר שלש זכה לשלש בשכר 
₪ ויסתר משה פניו זכה לקלסתר פנים בשכר כי ירא זכה = לוייראו מגשת אליו בשכר מהביט זכה == לותמונת ה' יביט: 
= והסירתי את כפי וראית את אחרי ‏ אמר רב חנא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא מלמד שהראה הקב"ה למשה קשר 
של תפילין: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי ?כל דבור ודבור שיצא מפי הקב"ה לטובה אפי' על תנאי לא חזר בו מנא לן ממשה 
רבינו שנא' ₪ הרף ממני ואשמידם וגו' ואעשה אותך לגוי עצום אע"ג דבעא משה רחמי עלה דמלתא ובטלה אפ"ה 
אוקמה בזרעיה שנא' = בני משה גרשום ואליעזר ויהיו בני אליעזר רחביה הראשוגו' ובני רחביה רבו למעלה וגו ותני 
רב יוסף למעלה מששים רבוא אתיא רביה רביה כתיב הכא רבו למעלה וכתיב התם = ובני ישראל פרו וישרצו וירבו: 
אמר 


וא אֲשֶׁר על פני הָאֲרְמַה: [שמת לג, טון 
לְמֶען אִמְצָא חַן בְּעִינְי וּרְאָה כִּי עַמִףּ הגוי הַזֶה: |שמת לג, אן 


אף כשהיו ראויין לקללה במעשה העגל לא זז 
כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי אחד 


כל בְּנֵי ישְרְאֶל אֶת משָה וְהֲנָה קָרֵן עור פָּנִיי ייאו מִנְשֶׁת אֲלָיו: |שמת לה, לן 
= = 7 
הַשָמִים וְאֲעֲשֶׂה אותף לְגוֹי עצוּם ורב מִמָנוּ: ודכרים ט, ידן 


[המשך בסוף המסכת] 


עין משפט 
נר מצוה 
כו א מייי פ"ס מסנכות 
דעות סלכס ז: 
כח ב פיי" פ"י מס' יסודי 
סתולס סנכס ל: 


רב נסים גאון 


טובה מרדות אחת 

בלבו של אדם 
יותר מק' מלקיות שנא' 
(משלי יז) תחת גערה 
במבין. מכלל שהמבין 
הוא הלב וכי הגערה 
מהניא ביה טפי ממה 
דמהניא המלקות לגוף 
ובפרק הרואה (דף סא) 
אמרי' תנו רבנן לב מבין 
כליות יועצות: והא כתי' 
פוקד עון אכות על 
בנים וכתיב לא יומתו 
אבות על בנים. ורמינן 
קראי אהדדי ומשנינן כאן 
שאוחזין מעשה אבותיהם 
בידיהם וכאן שאין אוחזין 
מעשה אבותיהם בידיהם 
עיקרה דהא רמיא ודהא 
שינוייה במס' סנהדרין 
(דף כז) בפרק דיי 
ממונות בגמרא זה בורר 

לו אחד: 


תורה אור השלם 
א) וַהֲבִיאוֹתִים אֶל הַר 
קָדְשִׁי וְִׂמַחְתִּים בְּבִית 
תְּפְלָתִי | עלְתִיהֶם 
ובְחִיהֶם ‏ לְרָצוֹן | על 
מִנָּחִי כִּי בַּתִי פית 
תִפְּלָה ‏ קרא = לָבָל 
הָעַמִים: וישעיה נו, ז] 
בוֹאמַר פָּנִי = ילכו 
וְהֲנָחֹתִי לָך: |שמות לג, | 
אֲלהִים שופט צַרִיק 
וְאֶל וֹעם בְּבֶל יוֹם: 
|תהלים ז, יב| 
ד נְאָם שמָע אִמָרִי אֶל 
ודע בעת עָלְין מַחֲזֶה 
שדי יִחָזָה נפ9 וגְלוּי 
עינים: (במדבר כד, טון 
ה) עמי זְכָר נָא מה יעֵץ 
ְּלֶק מֶלֶך מוֹאָב וּמָה 
ענה אתו בַּלְעַם בֶּן 
בְּעוֹר מִן הַשָטִים עד 
הַנלל למען דעת 
צְדְקוֹת +י: |מכה ו, ה| 
ו מה אָקב לא קפה אֵל 
ּמָה אֶזְעַם לא זֶעם יי: 
[במדבר כג, ח] 
כִּי רֶע בְּאֲפוֹ חוים 
רצונו בְּעֲרֶב יל בִָּ 
ְלַבּקֶר רְנָה: |תהלים ל, ון 
ח) לד עֲמִי פא בַחֲרָרֶיף 
ּחְגר רְלַתְךְ בּעֲרָּ חֲבִי 
כמֶעט רְגַע עד יעבר 
זעם: [ישעיה כו, כן 
ט) טוב יי ל5ל וְרַחֲמָיו 
על כָּל מַעָשָיו; 
|תהלים קמה, טן 
יו נם ענוש לַצַרִיק לא 
טוב לְהַכּוֹת נְדִיבִים עלי 
ישר: [משלי יז, כו] 
יא) וְרַרְפָה אֶת 
מְאֲהֲבָיהָ וְלא תשיג 
אֹתֶם וּכְקְשְׁתֵם ולא 
תִמְצָא וְאֶמָרָה. אַלְכָה 
וְאָשוּבָה אֶל אִישי 
הֶרְאשון כִּי טוב לי אָז 
מַעַתָּה: (השע ב, טן 
יב) תַּחַת גְעֲרָה בְמבִין 
מַהַכּוֹת כָּסִיל מַאֶה: 
[משלי יז, י] 


יג) וּבָמָה דַע אַפוֹא כִּי מְצָאתִי חן בְּעְי אָני ומ הלוא בְּלְכְתך עמָנּ וְנִפְלִיוּ אָנִי וְעַמף מַכָּל הָעַס 
יד) וְעתָה אָם נָא מָצָאתִי חן בְּעֵינִךְ הודענִי נָא אֶת רְרָכָףּ וְאֵרֶע 
טו) נֹצֶר חָסָד לָאֲלְפִים נשא עון וְפָשֵׁע 
וְחַטַאֶה וְנַקָה לא יְנַקָה פקד עוֹן אָבוּת על בָּנִים ועל בְּנֵי בנִים על שַלְשים וְעַל רְבָּעים: ושמות לר, ז] = טז) לא 
ּמְתוּ אָבוּת על בָּנִים וּבָנִים לא ימתו על אָבות איש בְּחֲמֲאוֹ ימָתוֹ: |דנרים כר, ₪ 


וזו וַֹאמָר אֲנִי אַעֲבִיר 


בי יע | כא) כָּה אֶל פָּה אֲרַבָּר בו 
וּמַרְאָה ולא בְחִידֹת וּתְמָנָת יי יבִּיט וּמדוּע לא יִרַאתֶם לְרַבֵּר בּעבְדָי בְמֹשׁה: |נמיגר ע, חן כב) וְהַסְרתִי אֶת 
כג) הָרָף מִמָנֵי וְאַשְׁמִידם וְאֶמְחָה אֶת שָׁמָם מִתָּחַת 
כד) בְּנֵי מֹשָׁה גְרְשׁוֹם וְאֶלִיעוָר: קיו בי אַלִיעָד 
רְחַבְיֶה הָראש ולא הָיָה לְאֶלִיעְזֶר בָּנִים אַחָרִים וּבְנִי רְחַכָיָה רָבוּ לְמֲעֲלָה: [רבר הימים א כג, ט, י| 
ישְרְאֶל פָּרוּ וַיֹשְׁרְצוּ וירב וַעֲצָמוּ בַּמַאד מָאד וַתִּמְלָא הָאָרֶץ אֹתָם: (שמת א, ון 


כה) וּבְני 


Re ol 


מאימתי פרק 


אֶדֶם - טובה הכנעה שאדם שם אל ליבו ומתעורר לתשובה מאליו, 
יוֹתר מִכַּמָה מלְקַיוֹת - יותר מכמה עונשים שיקבל מאחרים. שַנָּאָמר 
על כנסת ישראל (סושע 3 ט) יְרַדְפֶה אֶת מְאַהֲבֶיהָ וגו' ולא תָשָיג 
אֹתָם, וּבְקְשָתַם וְלא תִמְצָא, וְאֲמָרָה, אֵלְכָה וְאָשוּבָה אֶל אישי 
הַראשון, כִּי טוב לי אַז מעַתּה=". כלומר, שבתחילה תרדוף אחר 
המזלות ומערכות השמים שחשבה שהם המטיבים לה, וכשתראה 
שאינם עוזרים לה, תשים אל לבה לשוב אל הקב"ה [הנקרא 'אישי 
הראשון'], ותבין שהיה לה טוב יותר אז כאשר היתה עובדת לה'. ואף 
שכנסת ישראל"לקתה על מעשיה הרעים כמה עונשים"", לא הועילו 
לה, ולא שבה אל הקב"ה עד שהכניעה עצמה ואמרה, 'אלכה ואשובה 
אל אישי הראשון'. הרי שמרדות אחת בלבו של אדם טובה מכמה 


מלקויותי. 


ז. [ה] 


הגמרא מביאה דעה נוספת בענין זה: 

וריש לְקִישׁ אַמר, מרדות אחת בלבו של אדם, טובה ווֹתַר מִמאַה 
מַלְקְיוֹת שיקבל מאחרים, שָנָּאָמַר (של " 6 תחת גְעָרֶה בְמַבִין 
מַהַכּוֹת כָּסִיל מַאָה' - הכנעה מחמת גערה שגוער אדם בעצמו, טובה 
ומועילה לאדם מבין, יותר ממאה מכות שמכים את הכסיליי. 


* 


זעמו רק רגע, אבל עסק השתחוות המלכים בודאי הוא יותר מרגע, וכל השעה ההיא 
נקראת שעת כעס, שהוא זמן המוכן לכעס. צל"ח (ד"ס מנין - סטני) [והוא המשך לדבריו 
(סונו (עינ) שמלבד רגע הזעם, יש שעה שלימה שראוי שיהיה בה רגע של כעס]. 
ברש"י (ד"ס כפ(פ) משמע, שהקב"ה כועס ברגע אחד משלושת השעות הראשונות. אולם 
בתוספות (ע"ז ד: ל"ס נתנת) ביארו, ששעה זו שהמלכים משתחוים לחמה, היא השעה 
השלישית ביום ולכן הקב"ה כועס בשעה שלישית, שאז דרך בני מלכים לעמוד 
ממיטותיהם ((נקמן ט:), ובקומם הם משתחוים לשמש. בשאגת אריה (טו"ת סי" ס) כתב, 
שמלשון הגמרא 'בשעה שהחמה זורחת' משמע, שהזמן שהמלכים משתחוים לשמש 
הוא מיד בשעת זריחת השמש, והיא השעה השניה של היום [שהזריחה היא כשעה 
וחצי אחר תחילת היום בעלות השחר], ואף שאמרו שדרך מלכים לעמוד עד סוף 
שעה שלישית, צריך לומר שהגירסא הנכונה היא כגירסא בסנהדרין (קס:) 'בשעה 
שהחמה זורחת והמלכים מניחין כתריהן על ראשיהן', ואין לגרוס 'כל מלכי מזרח 
ומערב', כי לשון זו מתייחסת לכל מלכי האדמה ורובם ישנים עד סוף שעה שלישית, 
וכאן הכוונה למלכים המשתחוים לשמש, שמשכימים קום כדי להשתחוות לחמה בשעת 
זריחתה. 

מפני שלעיל נתבאר שהקב"ה כועס בכל יום, לכן מביאה הגמרא ברייתא זו שעל פיה 
מתבאר שסיבת הדבר היא מפני שמלכי אומות העולם משתחוים לחמה. ודבר זה רמוז 
במה שאמרו שזועם בכל יום, מפני שאור החמה נקרא בשם "יום'. מהרש"א (מ"פ ד"ס 
כפעס). 

מח. בדברי הנביא (עס) נמשלה כנסת ישראל לאשה מנאפת, והקב"ה נמשל לבעלה 
הראשון. ומערכות השמים שכנסת ישראל עבדה להם, נחשבים כ'מאהביה' של כנסת 
ישראל. מצודת דוד (סס). 

מט. כמבואר בהמשך הפסוקים בהושע, שנאמר (טס יג-יד) והשבתי כל משושה חגה 
חדשה ושבתה וכל מועדה. והשמתי גפנה ותאנתה' וגו'. מהרש"א (פ"5 ד"ס עוכס). 
ובריא"ף (על עין יעקנ ד"ס למכ) כתב שהעונשים מפורשים בפסוק הקודם (עס ג ת) 'לכן 
הנני שך את דרכך בסירים' וגו'. 

נ. מעם הדבר שטובה מרדות בלבו של אדם יותר מהיסורים, מפני שהשב בתשובה 
ועוזב את דרכיו הרעים מחמת יסורים הבאים עליו, אפשר שאינו מודה בלבו שדרכיו 
רעים, אלא עוזבם כעת על כרחו מיראת היסורים. אבל המתחרט בלבו, מודה שדרכיו 
רעים, ומתחרט עליהם, וזהו שנאמר בפסוק 'כי טוב לי אז מעתה', שמודה שדרכה 
הרעה שהלכה בה, אינה טובה. בן יהוידע (ל"ס עוכס). 

נא. רש"י (מטלי פס). ורב נסים גאון (ד"ס טונס) ביאר, שהלב הוא המבין את הגערה, 
ולדבריו מוכח בפסוק שמועילה הגערה בלב, יותר ממאה מכות שמכים את הגוף 
[הנקרא בפסוק בלשון 'כסיל']. אולם הגר"א (מפלי עס), ביאר את דברי הפסוק באופן 
אחר, שאין הכוונה לתוכחה שאדם מבין מדעתו ומתעורר על ידי עצמו, אלא שגערו 
בו ודיברו עמו שיחזור בו ממעשיו הרעים, וכשיקבל התוכחה, זו היא המרדות הטובה 
בלבו, שמועילה יותר ממאה מלקויות ועונשים הניתנים לחוטא כדי שיחזור בתשובה. 
תַחַת' הוא לשון 'כניעה' ואין זה כמו 'אל תירא ואל תֶּחֶת' האמור בתורה (לנריס 6 
כ)), ששם הטעם הוא תחת האות חי"ת, כי השורש הוא 'חת' והתי"ו אינה מעיקר 
התיבה אלא רק אות שימוש, והוא מלשון תפעל, כלומר 'אל תכנע' [וכלשון התרגום 
שם 'ולא תתבר'], ואילו בפסוק במשלי הטעם הוא מתחת התי"ו הראשונה, כי אף הוא 
מעיקר התיבה, ולכן לא ניתן לפרשה מלשון תפעל, כלומר שמדברת על הפעולה 
שהגערה עושה, ותהיה הכוונה שהגערה תכניע את האדם, וגם לא שייך לפרשה שתיכנע 
היא בעצמה, אלא הוא 'שם עצם', ופירושו, הכנעת גערה. רש"י (ד"ס תתת, מעלי עס). 
[ראה ביאור דברי רש"י ברש"ש ובשלמה משנתו (גלט"י ד"ס ססק)]. 

רבי יוחנן וריש לקיש באו ללמדנו שני ענינים ביתרון הכנעת האדם מעצמו. רבי יוחנן 
לימד, שהכנעת האדם מעצמו מועילה יותר לשוב מחמתה, מכמה מלקויות ועונשים, 
והביא ראיה מדברי הנביא הושע, 'ואמרה אלכה ואשובה וגו' כי טוב לי אז מעתה', 


ראשון 


ברכות 


הגמרא מביאה מאמר נוסף שאמר רבי יוחנן משמו של רבי יוסי: 
וְאָמַר רַבִּי יוחֶנָן משוּם רכִּי יוסִי, שָלשָה דְּבְרִים בְּקָש משָה 
מְִלְפָנִי הקדוש בַּרוּך הוא, וְנְתן לו הקב"ה בקשתו, שנאמר (סמות ג 
יז) עֵיאמֶר ה' אֶל משָה, גַּם אֶת הַדְּבָר הַזֶּה אֹשֶׁר דִרְתָּ אֶעָשָה, כִּי מְצָאתָ 
חַן בְּעֵינֵי וְאֶדֶעַךּ בַּשֶם', ופסוק זה מופיע לאחר הפסוק שהובאו בו 
שלושת בקשותיו של משה [המובאים להלן]י. 


ואלו הם שלושת הדברים שביקש משה: 
דבר ראשון, בִּקֵשׁ שֶתְּשָרָה שְׁכִינָה על יִשְׂרָאֵל, וְנֶתַן ו, שָנְאָמַר 
(פס גג טז) ּבְמָה יוְדַע אָפוא כִּי מְצַאתִי חַן בְּעִינִיךּ אנִי וְעַמַך, הלוא 
בְּלְכְתִּף עְמַנוּ', שביקש משה שתהיה ניכרת מציאת החן של ישראל 
בעיני הקב"ה, על ידי שתלך השכינה עמם. 


דבר שני, בְּקֶש שַלא תְּשְׁרָה שְׁכִינָה על עוֹבְדֵי פוּכָבִים, וְנָתן 
לו גם בקשה זו, שָנָּאָמר עס יְנִפְלִינוּ אֲנִי וְעַמִּףִ', כלומר, ונהיה 
מובדלים אני ועמך משאר האומות, שעלינו תשרה שכינה ולא עליהםי. 


דבר שלישי, בְּהֶּש לְהוֹדיעוֹ דְּרְכָיו של הַקְדוש בָּרוף הוא - 
שיודיעו הקב"ה את הנהגתו במשפטם של בריותיוײ, וְנַתַן ל1 - ואף 
בקשה זו נתנה לו, שָנָּאָמַר ‏ (שס ג יג) יְעַתָּה אִם נָא מָצָאתִי חַן בְּעֵינִךְ, 


שאף שלקתה כנסת ישראל כמה מלקויות, לא הועילו לה לשוב בתשובה, עד ששבה 
מעצמה. וריש לקיש הוסיף, שאף באופן שהאדם אכן שב בתשובה מחמת היסורים 
הבאים עליו, אם היה חוזר בתשובה מחמת הכניעה בלב, שהיה לבו גוער בו היאך 
יכעיס ליוצרו ובוראו, מעלתו היתה גדולה יותר, מפני שתשובתו היתה תשובה מאהבת 
הבורא, ועדיפה היא מתשובה מחמת היסורים שהיא תשובה מחמת יראת העונש, ועל 
זה הביא ראיה מהפסוק 'תחת גערה במבין' וגו', שתשובה על ידי הכנעת האדם מעצמו, 
טובה יותר מתשובה על ידי מאה מלקויות. ריא"ף (על עין יעקנ ד"ס 6ל). 

למדנו מדברי הגמרא כאן, שמן הראוי שיזכור אדם תמיד את מעשיו והנהגתו בעבר, 
וישבר לבו על עוונותיו ויאנח ויתחרט, ויהיה מודה ועוזב, ויטהר את לבו מעתה והלאה, 
ואז אלהים לא יבזה אותו. וזהו 'לב נשבר ונדכה אלהים לא תבזה' (מסניס ₪ יט). של"ה 
(קעכ סקותיות ות ל' (3 כו). 

נב. רש"י (ד"ס ג'). מהפסוקים שהובאו בגמרא להלן למדנו רק שמשה ביקש שלשה 
דברים, אך לא למדנו מהם שהקב"ה נתנם לו, לכן ביאר רש"י שמפסוק זה למדנו דבר 
זה. 

בפסוק זה נרמז שנתן הקב"ה למשה את כל שלושת הדברים שביקש. שמכך שלא 
נכתב 'ויאמר ה' אל משה, הדבר אשר דברת אעשה' אלא נוספו תיבות 'גם את', שהן 
תיבות הנאמרות לריבוי [כמבואר בגמרא (קילדוטין מ: פסמיס כנ:)], אם כן מלבד הבטחת 
'אשר דברת אעשה' שהיא הבטחה על מילוי בקשה אחת, יש עוד שני ריבויים כדי 
ללמד שגם את שתי הבקשות האחרות נתנו לו. שפתי חכמים (כלם"י ד"ס ג'). 

נג. לשון 'ונפלינו', הוא לשון הבדלה, כמו שנאמר (טמות ט ד) 'והפלה ה' בין מקנה 
ישראל ובין מקנה מצרים'. רש"י (פס לג כז). 

נבואת בלעם לא היתה על ידי השראת שכינה, אלא כמו שכתוב על נבואתו (נעדנר כד 
ל) צופל וגלוי עינים'. רש"י (טמות לג יז). ובאיוב (ד ינ) כתב רש"י על הפסוק ואלי דבר 
יגונב', שאין רוח הקודש שורה על אומות העולם אלא בסתר ובגניבה, משא"כ בנביאי 
ישראל. ובספר האמונה הרמה לראב"ד [הראשון] (ממר 3 עיקל ס) הוסיף, שחלום 
אבימלך (כרקסית כ ג) ולבן הארמי (נרפית ₪ כל) ונבוכדנצר (ללפנ 3 6), אכן היתה ממין 
הנבואה, אך באה להם כדי להגדיל בעיניהם את האבות או את עם ישראל. ראה עוד 
רד"ק (נלפטית כ ג). ובמהרש"א (מ"פ :"3 טו: ד"ס נתר) כתב שאין קשה מנבואת בלעם, 
כי בלעם היה בחיי משה, ובקשת משה היתה רק על אחר מותו [כמבואר מדברי הגמרא 
(טס) 'בתר דשכיב משה מי שריא שכינה על עובדי כוכבים']. 

יש להקשות, מה עלה על דעתו של משה לבקש שלא תשרה שכינה על עובדי כוכבים, 
הלא אין סיבה שתשרה עליהם שכינה. וביאר בחפץ ה' (ד"ס נקע) שתחילה ביקש משה 
שתשרה שכינה על ישראל אף כשמצבם יהיה כמו אחר חטא העגל שהיו אז מומרים 
לכל התורה כולה [וכענין שנאמר (ױקכ טז עו) 'השוכן אתם בתוך טומאתם', ודרשו 
חז"ל (יוע גו:) שאפילו בשעה שהם טמאים, שכינה עמהם], וכיון שנתרצה לו הקב"ה 
להשרות שכינתו על ישראל אף כשהם רשעים כאומות העולם, חשש משה שמא מחמת 
כן תשרה שכינה אף על אומות העולם, לכן ביקש בקשה נוספת שלא תשרה שכינה 
עליהם. והוסיף, שניתן לומר עוד, שבקשת משה היתה שלא תשרה שכינה על עובדי 
כוכבים אפילו כאשר יעשו מעשים טובים וילכו בדרך ישרה, ויהיו ראויים אז להשראת 
השכינה. וביקש זאת, כיון שחשש שמא יבוא זמן שיהיו ישראל חוטאים חס ושלום, 
ותהיה אז איזו כת באומות העולם שתשמור שבע מצוות בני נח, ושמא יחליף הקב"ה 
חס ושלום את עמו ישראל באותה אומה על ידי השראת שכינתו עליהם, לכן ביקש 
משה שלא ישרה הקב"ה את שכינתו על אומות העולם כלל, ואף כאשר יהיו ראויים 
לכך, אלא רק על ישראל שהם חלקו וחבל נחלתו. ואכן הסכים הקב"ה לכך, וזו היא 
כריתת הברית שלא יחליפנו ה' באומה אחרת [ראה אור החיים (לנליס ס 3, פס כו ית)]. 
וראה מה שתירץ באמת ליעקב (ורכרנויס, לעיל ו. ד"ס מנין). 

נד. וכמו שיתבאר להלן שביקש להודיעו מה הטעם שיש צדיק וטוב לו, רשע ורע 
לו, וצדיק ורע לו רשע וטוב לו. רש"י (ל"ס סוליעו). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [לקמן מס: כתוכות 
5 כנס קמס 05: ב"מ 
כל: כ גס ילף 
טה, )פיז דף ל כל 
סענין, ד) קנסדרין קס:, 
סנכנ טו:], ו [עה 
תוק' כתוכות כט. סד"ס 
6 וע"ז a‏ לס 
דכתי'], ז) סנסלרין כ!:, 
ע) מנסות ‏ לף לס 
ט) ד:, ') שמות לג יז, 
כ) שמות ג ו, () שמות 
לד כט, מ) פיסקא מ"ה, 
0) ו., ת) וע"ע תוס' ע"ז 
ד: היה רגע, ע)נעו 
כו:ן, פ) [וע"ע נמוס' עו 
ד: ד"ס פ"מ לקו כו']; 


----<₪ש0א"-7 
הגהות הב"ח 


(6) גמ' מקוס כ יוסי בן 
זמרא מנן קסקנ"ס: 
(3) שם רפסו וקמ"ל 
נ"כ ס"ס מאי קמ"ל: 


לעזי רש"י 


מיי"ש. ‏ פירום קולופ 
(רס"י סנסדרין דף קס 
ע"כ ד"ס סוכייקי), סוטין 
(רס"י ע"ו דף ד ע'כ 
ד"ס סורייקי), = גידיס 
(מוסף סעלוך ערך קרייק): 


הגהות וציונים 


6] בכת"י ובע"י הגירסא 
אמרתי לפניו רבש"ע 
יה"ר | (היא הג" 
האמיתית | דכן | הוא 
הלשון בכל הש"ס (וכן 
איתא להלן) אצל הקב"ה 
"אמרו לפניו", דק"ס): 
3] לקמן ע"ב איתא 
למימרא זו דרבי יוחנן 
בשם רשב"י וצ"ל דרבי 
יוחנן שמע דבר זה משני 
רבותיו | מרבי ‏ יוסי 
ומרשב"י וכאן סידרם 
בין המימרות ששמע 
מרבי יוסי, ולקמן סידרם 
בין המימרות ששמע 
מרשב"י (צל"ח) ועיין 
אבות פ*ר .מי"ח: 
ג] בכת"י הגירסא אין 
דכתיב. (ועי צל"ח 
ומהר"ץ חיות, ובעאזי ד 


ע"א איתא כלפנינו ת"ר ,. 


+הקב"ה: וא"ר יוחנן משום רבי יוסי טובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר מכמה מלקיות שנא' = ורדפה את 


ואל זועם): ל] יש גורסים 
שמנה רבוא ויותר נכון 
למחוק הרבוא כלל 
ולגרוס "שמונת אלפים 
שמונה מאות ופ"ח" 
שמכוון נגד פסוקי תורה 
(גליון) כדתניא בקידושין 
ל ע"א ושם איתא חמשת. 
אלפים ושמונה מאות 
ושמונים ושמונה, ועיי"ש 
מה שנכתב על הגליון, 
וגירסת ר"ת בספר הישר 
מס' ע"ז סי' תצג רגע 
אחד מרבוא ושלשת 
אלפים ושמונה מאות 
ועשרים 
בשעה. וכ"ה בתוסי ריל 
החסיד. וכתב החת"ס 
שהיא הגירסא האמיתית: 
ס] ס"א שאין (גליון): 
ו] הא דשאלו ‏ עוד 
"ופמה | ועמו" עיך 
מהר"ץ | חיות | כאן, 
ומקרשיא עיצה ע"ב 
דיה תמה רגע: ]עי 
שאגנת ארי סיי ה 
שהגירסא הנכונה ומלכים 
מניחים, וכ"ה בע"ז ד 
ע"ב: פ] תינבת "תה 
נראה מיותר: ] בגמ' 
לפנינו הגי' ומנא לן: 
יז ציל ולא (רש"ש): 
כ] נדצ"ל | שהענישו 
(באה"מ): (] בתוס' ע"י 
ולהטרידם: 


וארבעה 


משנת ראשונים 


עבודה זרה ד.] 


וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות. ר' ישמעאל ראה אכתריאל יה ה' צבאות בראיית הלב 
כמיכה וכישעיהו, אבל משה ראה וכו' באור צח. [הרוקח, שורש קדושת הייחוד] 
זועם בכל יום. פירוש, הקב"ה כועס רגע אחד ידוע ביום על ידי חטאים שנעשים לפניו או בישראל או באומות 
העולם, ובאותה שעת הכעס כועס על אותן שהן חייבין לפניו ופוקד עליהם עוונותם. [הראב"ד, עבודה זוה ג:] 
וכמה זעמו רגע. ולכך כשבא בלעם לקללם היה דוחק לראותם, כדי שיוכל לומר 'כלם' ששווה לרגע. [תוס' שאנ"ץ, 
מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה'. כשהיו ראוים להתקלל לא נתקללו, כשהזכיר אביהם 
את עונם, כי באפם הרגו איש, לא קלל אלא אפם, שנאמר 'ארור אפם', כשנכנס אביהם במרמה אצל אביו היה ראוי 
להתקלל, מה נאמר שם 'גם ברוך יהיה' וכו'. [רש"י, במדבר כג, ח] 
מלחבבן, לא פסקו ענני כבוד והמן והבאר. [ובינו בחיי, במדבר כג, ח] 
כרעא. נאם הגבר. קרא עצמו גבר כי המשיל עצמו לתרנגול היודע לכוין השעות, ואין בעולם מי שיוכל לכוין שעת 
כעסו של הקב"ה כי אם בלעם בבני אדם, ותרנגול בעופות (עי' ברכות ז.), ושניהן שוין בחכמה זו, ואמרו כי 
התרנגול קורא שבע פעמים בלילה, וכן בבלעם מצינו וישא משלו שבע פעמים. [רבינו בחיי, במדבר כד ב] 
את אשר אחן אף על פי שאינו הגון. לפי שהוא דבר זר קצת שהשם יתברך ירחם על אותם שאינם הגונים, בא 
בלשון סתום, ויעד לו מקום שיודיענו דרכיו, והם י"ג מדותיו שהוא מתרצה בזכירתם. [דרשות הר"ן הדרוש הרביעי] 
כשרציתי לא רצית. כלומר כשהרשית לראות מה שהייתי מרשה לך לראות לא רצית ועכשיו שאתה רוצה לראות 
כבודי איני רוצה, ותימה הוא למה הענישו על כך. [תוספות הרא"ש] 


מאימתי פרק ראשון ברכות / 


ונענע לי בראשו, כעודס ככרכתי ועונס 6מן: דעת בהמתו לא הוה ידע. כמסכת ע"ז מפרם נה כפ"ק ": מאי קרא". דסף סוי כרגע דכתיכ 
כי כגע כספו סיס כרלונו: בתלת שעי קמייתא. תד מכגעי תלת סעות כעונות: שורייקי. טיי"םש כלעז: לצדיק לא טוב. לעום 
לת סכריות: מרדות אחת. כטון כדוי וסכנעס, סדס טס על לבו עסליו: ורדפה את מאהביה וגו'. וכסתכלס טטין עור סיס על לס 
נסמר פטובס 96 6יטי סכפפון: תחת גערה במבין. תת גערס נקדס מכין טונס מסכות כסיל מלס. פפת סטעס (מעלה תפס סתי"ו, 
ונל כמו 6 סיכ ול תמת (דנליס 5) 
טטעמו כסי"ת פנ (מענס תמת שאלמלי כעסתי לא נשתייר 
סתי"ו כטון, לומר קסול עס דכר, ססי וכו. וס תמר עס 
סיס יכול לומר כסעת כגע. יס כומל 


פפפר נפותכרו נקון תפענ נומר 
כנס. לי נמי מ6סר ססיס מפסיג 


סכניע לת סלדס 5" תכנע סיb‏ 
בענמס. ונכך טינס פת נקודפס לומל קללתו בפֿותס קעס סיס מזיק 6פילו 
קסול קס דכר: ג' דברים בקש משה נפחר כן?: ההוא צדוקי דהוה 
ונתן לו. פסלי כסוף ספנתו כפיג" גס בשבבותיה דריב"ל. כו לאו אורח 

ארעא. 6ף על גנ דסנלוקיס וכו' 


לת סלכל סוס פער דנרת 6עשס: 
להודיעו דרכיו, מנסג מדת מספעיו, מורידין ונ מענין. ‏ סיינו כידי דס 
קל כידי סמיס (סו 6וכס 6כע6 


כגון מפני מס דיק וטו לו רטע ולע 

לו 5דיק ולע לו רפע ועוכ 9ו: את אשר לסעניקס ולסטכיפס ונסוכגס כידי 

אחון, לת פר יכמכו כסמי עליו כסעס סמיס סכ כדכך | כני 6דס. ולי 
גרסינן | סכל עוכד כוכניס (יתb‏ 


וסע"פ ססינו כדסי: כשרציתי. נקנס: 
דקסער סתס סעונל כוכניס ורועי 


לא רצית, קנ' וספר מקס פניו: 

ופליגא. דר' יסופע כן קכפס סמעניקו ל כסמס דקס כ מענין ו מורידין®: 
על כך 6דרבי טמוסל סמר קכל סכר 
על זס: לקלסתר פנים. כי קלן עול 
פניו": ותמונת ה' יביט. זס מכס 
לחוריס, כך קנוי' כספלי (פ' נסענותן %) : 
קשר של תפילין. מסתוריו סוס, 
וסמרי' לעיל דסקב"ס מנים ספילין: 

קדני 


א"ריוחנן משום ר' יוםי(פ) מנין שהקב"ה מתפלל 
שנאמר * והביאותים אל הר קדשי ושמחתים 
בבית תפלתי תפלתם לא נאמר אלא תפלתי 
מכאן שהקב"ה מתפלל מאי מצלי אמר רב 
זוטרא בר טוביה אמר רב יה"ר מלפני שיכבשו 
רחמי את כעסי ויגולו רחמי על מדותי ואתנהג 
עם בני במדת רחמים ואכנם להם * לפנים 
משורת הדין. תניא א"ר ישמעאל בן אלישע 
פעם אחת נכנסתי להקטיר קטורת לפני ולפנים 
וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות שהוא יושב 
על כסא רם ונשא ואמר לי ישמעאל בני ברכני 
אמרתי לו* יה"ר מלפניך שיכבשו רחמיך את 
כעסך ויגולו רחמיך על מדותיך ותתנהג עם 
בניך במדת הרחמים ותכנס להם לפנים 
משורת הדין ונענע לי בראשו ( וקמ"ל = שלא תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך: 
וא"ר יוחנן משום ר' יוסי= מנין *שאין מרצין לו לאדם בשעת כעסו דכתיב > פני ילכו 
והנחותי לך אמר לו הקב"ה למשה המתן לי עד שיעברו פנים של זעם ואניח 
לך ומי איכא רתחא קמיה דקודשא בריך הוא אין ‏ דתניא = 9 ואל זועם בכל יום 
וכמה זעמו רגע וכמה רגע אחד מחמשת רבוא" ושמונת אלפים ושמנה מאות 
ושמנים ושמנה בשעה וזו היא רנע ואין" כל בריה יכולה לכוין אותה שעה חוץ 
מבלעם הרשע דכתיב ביה = ויודע דעת עליון " השתא דעת בהמתו לא הוה ידע דעת עליון הוה ידע אלא מלמד 
שהיה יודע לכוין אותה שעה שהקב"ה כועם בה והיינו דאמר להו נביא לישראל = עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך 
מואב וגו' מאי = למען דעת צדקות ה' א"ר אלעזר אמר להם הקב"ה לישראל דעו כמה צדקות עשיתי עמכם שלא 
כעסתי בימי בלעם הרשע שאלמלי כעסתי לא נשתייר משונאיהם של ישראל שריד ופליט והיינו דקא"ל בלעם 
לבלק " מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה' מלמד שכל אותן הימים לא זעם" וכמה זעמו רגע וכמה רגע 
א"ר אבין ואיתימא רבי אבינא רנע כמימריה ומנא לן דרגע רתח שנא' ‏ כי רנע באפו חיים ברצונו ואב"א מהכא 
" חבי כמעט רגע עד יעבור זעם ואימת רתח אמר אביי בהנך תלת שעי קמייתא כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי 
אחד כרעא כל שעתא ושעתא נמי קאי הכי כל שעתא אית ביה שורייקי סומקי בההיא שעתא לית ביה שורייקי 
סומקי ההוא צדוקי דהוה בשבבותיה דר' יהושע בן לוי הוה קא מצער ליה טובא בקראי יומא חד שקל תרנגולא 
ואוקמיה בין כרע" דערסא ועיין ביה סבר כי מטא ההיא שעתא אלטייה כי ממא ההיא שעתא ניים אמר ש"מ 
לאו אורח ארעא למעבד הכי © ורחמיו על כל מעשיו כתיב וכתיב * גם ענוש לצדיק לא טוב. תנא משמיה דר' 
מאיר בשעה שהחמה זורחת וכל מלכי מזרח ומערב" מניחים כתריהם בראשיהם ומשתחוים לחמה מיד כועם 


מאהביה וגו' ואמרה אלכה ואשובה אל אישי הראשון כי טוב לי אז מעתה וריש לקיש אמר יותר ממאה מלקיות 
שנאמר = תחת גערה במבין מהכות כסיל מאה: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי שלשה דברים בקש משה מלפני הקב"ה 
ונתן לו בקש שתשרה שכינה על ישראל ונתן לו שנאמר * הלוא בלכתך עמנו * בקש שלא תשרה שכינה על 
עובדי כוכבים ונתן לו שנאמר = ונפלינו אני ועמך בקש להודיעו דרכיו של הקב"ה ונתן לו שנא' ₪ הודיעני נא את 
דרכיך אמר לפניו רבש"ע מפני מה יש צדיק וטוב לו ויש צדיק ורע לו יש רשע וטוב לו ויש רשע ורע לו אמר לו 
משה צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע רשע וטוב לו רשע בן צדיק רשע ורע לו רשע בן 
רשע: אמר מר צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע איני והא כתיב * פקד עון אבות על בנים 
וכתיב = " ובנים לא יומתו על אבות ורמינן © קראי אהדדי ומשנינן לא קשיא הא כשאוחזין מעשה אבותיהם בידיהם 
הא כשאין אוחזין מעשה אבותיהם בידיהם אלא הכי קא"ל צדיק וטוב לו צדיק גמור צדיק ורע לו צדיק שאינו 
גמור רשע וטוב לו רשע שאינו גמור רשע ורע לו רשע גמור. ופליגא דר' מאיר דא"ר מאיר שתים נתנו לו ואחת 
לא נתנו לו שנא' " וחנתי את אשר אחון אע"פ שאינו הגון ורחמתי את אשר ארחם אע"פ שאינו הנון = ויאמר לא תוכל 
לראות את פני תנא משמיה דר' יהושע בן קרחה כך א"ל הקביה:למשה כשרציתי לא רצית עכשיו שאתה רוצה 
איני רוצה ופליגא דר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן דא"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן בשכר שלש זכה לשלש בשכר 
₪ ויסתר משה פניו זכה לקלסתר פנים בשכר כי ירא זכה = לוייראו מגשת אליו בשכר מהביט זכה == לותמונת ה' יביט: 
= והסירתי את כפי וראית את אחרי " אמר רב חנא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא מלמד שהראה הקב"ה למשה קשר 
של תפילין: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי ?כל דבור ודבור שיצא מפי הקב"ה לטובה אפי' על תנאי לא חזר בו מנא לן ממשה 
רבינו שנא' ₪ הרף ממני ואשמידם וגו' ואעשה אותך לגוי עצום אע"ג דבעא משה רחמי עלה דמלתא ובטלה אפ"ה 
אוקמה בזרעיה שנא'= בני משה גרשום ואליעזר ויהיו בני אליעזר רחביה הראש וגו' ובני רחביה רבו למעלה וגו'" ותני 
רב יוסף למעלה מששים רבוא אתיא רביה רביה כתיב הכא רבו למעלה וכתיב התם = ובני ישראל פרו וישרצו וירבו: 
אמר 


ואל | אֲשֶׁר על פְני הָאָדָמָה: [שמת ל, טן 
לְמֶען אְמְצָא חן בְּעֵינֶךְ וְּאֶה כִּי עמ הַגוי הַזֶה: |שטות לג, גן 


אף כשהיו ראויין לקללה במעשה העגל לא זז 
כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי אחד 


ובל בי ישְרְאֶל אֶת משה וְהֲנָה קֶרן עור פָנָיו וייְאוּ מִנְשַת אֶלִיו: |שמת לד, לן 
: ו A‏ ; 
וחנת כִַּּי וְרָאִיתָ אֶת אַחרִי וּפָנִי לא ירָאו: [שמות לג, בגן 
הַשְׁמִָם ְאֲעֲשֶׂה אוֹתְף לְגוֹי עצוּם ורב מִמָנוּ: רכרים ט, יד 


[המשך בסוף המסכת] 


עין משפט 
נר מצוה 
כו א מייי פ"ס מסנכות 
דעות סלכס ז: 
כח ב פיי" פ"י מס' יסודי 
סתולס סנכס ל: 


רב נסים גאון 


טובה מרדות אחת 

בלבו של אדם 
יותר מק' מלקיות שנא' 
(משלי יז) תחת גערה 
במבין. מכלל שהמבין 
הוא הלב וכי הגערה 
מהניא ביה טפי ממה 
דמהניא המלקות לגוף 
ובפרק הרואה (דף סא) 
אמרי' תנו רבנן לב מבין 
כליות יועצות: והא כתי' 
פוקד עון אכות על 
בנים וכתיב לא יומתו 
אבות על בנים. ורמינן 
קראי אהדדי ומשנינן כאן 
שאוחזין מעשה אבותיהם 
בידיהם וכאן שאין אוחזין 
מעשה אבותיהם בידיהם 
עיקרה דהא רמיא ודהא 
שינוייה במס' סנהדרין 
(דף כז) בפרק דיני 
ממונות בגמרא זה בורר 

לו אחד: 


תורה אור השלם 
א) וַהֲבִיאוֹתִים אֶל הַר 
קָרְשִׁי וְשִׂמַחְתִּים בְּבֵית 
תְפַלְתִי | עוֹלתִיהֶם 
ִבְחִיהֶם ‏ לְרְצון | על 
מִוְבְּחִי כִּי ביתי בִּית 
תְּפֶלֶה ה תְרָא | לָכְל 
הָעָמִים: וישעיה נו, זן 
בוּאמַר פָנִי = ילכו 
וְהַנְחתִי לך: [שמות לג, יד] 
ג אֶלהִים שׁוֹפט צַרִיק 
אל זעם בְּבָל יוֹם: 
|תהלים ז, יבן 
ד) נְאָם שמע אִמְרִי אֶל 
דַע דעת עֲלְיוֹן מַחֲזֶה 
שרי יָחוֶה נפָל לו 
עינים: (במדבר כד, טון 
ה) עמי זְכֶר נָא מַה יָעֵץ 
בְּלֶק מֶלֶך מוֹאָב וּמָה 
ענָה אתו בִּלְעָם בֶּן 
בְּעוֹר מן הַשָטִים עד 
הַנלְנָל = ?מען דעת 
צְדְקוֹת +י: |מכה ו, ה| 
ו מָה אָקֶב לא קה אֶל 
וּמָה אֶזְעַם לא זָעַם יי: 
[במדבר כג, ח] 
זו כִּי רָגַע בְּאָפ חַוִם 
רצונו בְּעֲרָב יָלין בָּבִ 
וְלפּקר רְנָה: |תהלם ל, ון 
ח) לך עמי בא בַחֲרָרָיך 
וּסְגר דְלָתְךְ בּעדֶךְ חַבִי 
בְמְעַט רָגע עד יְעַבֶר 
זעם: |ישעיה כו, כן 
ט) טוב וי לפל וְרַחֲמָיו 
על כָּל מַעַשָיו: 
|תהלים קמה, טן 
י) נַם ענוש לצַרִיק לא 
טוב לְהַכּוֹת נְדִיבִים עלִי 
ישֶׁר: [משלי יז, בו] 
יא) ורַרְפָה אָת 
מָאֲהֵבֶיהָ ולא חַשִיג 
אתֶם וּבִקָשָׁתֵם ולא 
תַמְצָא וְאָמְרָה אַלְכָה 
ְאֶשוּבָה | אֶל אִישִי 
הֶראשון כִּי טוב לי אָז 
מַעָתָּה: השע ב, טן 
יב) תחת גְעֲרָה בְמָבִין 
מַהָבּוּת כּסִיל מַאֶה: 
[משלי יז, י] 


יג) וּבָמָה דַע אַפוֹא כִּי מְצָאתִי חן בְּעינִיְּ אָני ומ הלוא בְּלְכְתך עמָנּ וְנִפְלִיוּ אָנִי וְעמְּ מַכָּל הָעַס 
ידו ו עִמָּה אָם נָא מָצָאתִי חן בְּענִיך הודעני נָא אֶת רְרָבָּ וְאַרֶעְ 
טו) צר חָסָד לָאֲלְפִים נשא עון וְפָשֵׁע 
ְחִמַאֶה וְנקָה לא יְנַקָה פקד עוֹן אָבוּת על בָּנִים ועל בְּנֵי בְנִים על שַלְשים וְעַל רִַבָּעִים: ושמות לר, זן = מז) לא 
יומתוּ אָבוּת על בָּנִים וּבָנִים לא יוּמָתוּ על אָבוּת אִיש בְּחֲמֲאוֹ יוּמָתוּ: |הנריפ כר, ₪ 
כּל טוּבִי על פָנך וְקָדָאתִי בְשֵׁם יי לְפָנֶךּ וְחנֹתֵי אֶת אֲשֶׁר אָהן וְרַחַמְתִּי אֶת אֲשֶׁר אָרַחָם: [שמות לג, שן 
יח) ויַאמֶר לא תוּכָל לְרְאת אֶת פנ כִּי לא יִרְאָנִי הָאָדֶם וָחִי: ושמת <, כן = יט) נֹאמַר אֲנֹכֵי אֶלְהַי אָבִי אֶלְהִי 
אַבְרָהֶם אֲלהֵי יִצַחָק וַאלהֵי יעקב וַיִסְתָּר מֹשָׁה פָּנָיו כִּי ירא מַהַבִּים אֶל הָאֲלהִים: וששת ג, ו = כ) וירא אַהַרן 
בי וע | כא) פָּה אֶל פָּה אָרָבָּר בו 
וּמַרְאֶה ולא בְחִידֹת וּתְמָנַת יי יבִּיט וּמדוּע לא יְרָאתֶם לְרַבֵּר בַּעְבָרִי במשָה: ובמדבר צ, ח| = כב) וְהַסְתִי אֶת 
בג הָרָף מִמָנִי וְאִשְמִידֶם וְאָמְחָה אֶת שָׁמָם מִתָּחַת 
כד) בְּנֵי מֹשָׁה נַרְשׁוֹם וְאָלִיעזר: הָי בְנֵי אֶלִיעָר 
רְחַבְיָה הָרֹאֹשׁ ולא הָיָה לְאֲלִיעְזֶר בָּנִים אַחָרִים וּבְנִי רְחַבְיָה רָבוּ לְמָעֲלָה: |רבר הימים א כנ, טו, י| 
ִשְׂרָאֵל פָּרוּ וַיֹשְׁרְצוּ ורב ונַעֲצָמוּ בַּמַאד מָאד וַתִּמְלָא הָאָרֶץ אֹתָם: [שמות א, זן 


יז) וֵֹאמָר אֲנִי אַעֲבִיר 


כה) וּבְני 


מאימתי פרק 


הודעְנִי נָא אֶת דְּרָכָף וְאֲדֶעךּ לְמַען אִמְצָא חן בְּעִינִיִּ' וגו'י", אָמַר 
משה לְפָנָיו - לפני הקב"ה, רְכוֹנוֹ שָל עולם, מְפָּנִי מה יש צַדִּיק 
וטוב לו וָיש צדיק וְרַע ל1, ומפני מה יש רְשָע וְטוֹב לו וָיש רְשָע 
וְרע לויי. אָמר ל1 הקב"ה, משה, התשובה לשאלתך היא, צַדִּיק וטוב 
לו הוא צַדִּיק בֶּן צדיק. צדיק וְרַע לו הוא צדיק בֶּן רְשָע, וסובל 
הוא מחמת חטאי אביו. רְשָע וְטוֹב לו הוא רְשָע בֶּן צדיק. רְשַע 
ורע לו הוא רְשָע בָּן רְשָענ', 


ז. [ו] 


הגמרא מקשה על החילוקים שהוזכרו בין צדיק וטוב לו לצדיק 
ורע לו, ומבארת את תשובתו של הקב"ה למשה באופן אחר: 
אָמר מר - הובאו לעיל דברי רבי יוסי שפירש שתשובת הקב"ה היתה 
שצדיק וטוב לו הוא צדיק בֶּן צדיק, צַדִּיק וְרע לו הוא צַדִּיק בֶּ 
רְשַע. מקשה הגמרא, אִינִי - האם ניתן לפרש כך את טעם צדיק ורע 
לו, וְהָא כְּתִיב - והלא נאמר (פמות (ד ז) 'פקד עון אָבות עַל בָּנִים', 
ולמדנו מכך שהקב"ה מעניש את הבנים על עוונות אבותיהם, וְאילו 
בפסוק אחר פָּתִיב (דנליס כד טז) "ּבָנִים לא יוּמַתוּ על אָבות', כלומר, 
שאין הבנים מתים בחטאי אבותיהם, וְרַמינן קָרְאֵי אֶהַדְדִי - והקשינו 
שהפסוקים סותרים זה את זה"". וּמִשַנֵינֵן, לא קשיא - ויישבנו שאין 
כאן קושיא, אלא הפסוקים עוסקים בשני אופנים נפרדים, הַא - הפסוק 
שנאמר בו שהבנים נענשים בחטאי האבות, נאמר כְּשְׁאוֹחֲזִין מעשׂה 
אָבּותִיהָם בִּדִיהָם - כשהבנים ממשיכים לעשות כמעשיהם הרעים 
של אבותיהם, וחָא - והפסוק 'לא יומתו אבות על בנים', נאמר כִּשְׁאֵין 
הבנים אּמִּזֶין מַעָשָה אַבותִיהֶם בִּידִיהָם. ומכיון שלמדנו שבן צדיק 
שאינו אוחז במעשה אבותיו אינו נענש על חטאי אבותיו, אם כן לא 


נה. קשה, הרי בסדר הפסוקים בתורה קדמה בקשת הודיעני נא את דרכך (שמות לג יג) 
לשתי הבקשות האחרות (שס גג טז), ומדוע הביא רבי יוסי את בקשות משה שלא כסדר 
הפסוקים. ותירץ בענף יוסף (ד"ס ג' דנליס) שהטעם לכך הוא, מפני ששתי הבקשות 
האחרונות, שתשרה שכינה על ישראל ולא תשרה על עובדי כוכבים מקצרת בהם הגמרא 
להלן, ואילו בבקשת 'הודיעני נא את דרכך' יש להלן אריכות דברים, ונחלקו בה רבי 
יוסי ורבי מאיר, לכך דחו אותה לסוף. 

נו. עיקר שאלת משה רבינו לא היתה מדוע יש צדיק וטוב לו ורשע ורע לו, שהרי 
כך הדעת נותנת שהצדיק יטול שכר על מעשיו הטובים, והרשע יענש על מעשיו הרעים. 
אלא שאם כל רשע היה טוב לו וכל צדיק היה רע לו, לא היה משה רבינו מתקשה 
בדבר, שהיה מוכח שכן היא מדת דרכיו של הקב"ה שלצדיק יהיה רע מפני ששכרו 
שמור לו לעולם הבא, ולרשע יהיה טוב בכדי להרבות עונשו, ויטול שכר מצוותיו 
המועטים בעולם הזה. אלא שהוקשה למשה, מה נשתנו אלו מאלו, הלא מכיון שיש 
צדיק וטוב לו אם כן אין הכרח להנהגה זו שיטול הצדיק שכרו רק בעולם הבא, 
והדבר תמוה מדוע יש צדיק ורע לו. וכן מכיון שיש רשע ורע לו, הדבר תמוה מדוע 
יש רשע וטוב לו. פני יהושע (ל"ס פמר - ססט). מגיד תעלומה (נכט"י ד"ס (סודיע). וראה 
בהערה לביאורי רש"י שדייק כן מדברי רש"י. 

נז. אין לומר שהגמרא ביארה את תשובת הקב"ה מסברא, שהרי אפילו משה רבינו 
לא השיב לעצמו על שאלתו מסברא. אלא התשובה נרמזה בפסוק, שהשיב לו הקב"ה 
יוקראתי בשם ה' לפניך' (פמות לג יט), והיינו שלימד למשה את סדר שלש עשרה מדות 
של רחמים, ובכלל מדות אלו נאמר נוצר חסד לאלפים וגו' פוקד עון אבות על בנים' 
וגו' (סס 9 ז), ולמדנו מכך שכל עניני שכר ועונש בעולם הזה, הכל תלוי במעשה 
האבות. פני יהושע (ד"ס 6מל). 

נח. עיקר קושיא זו ותירוץ הגמרא עליה, הוא במסכת סנהדרין (כ). רב נסים גאון 
(ד"ס וסכתיכ). 

נט. כמו שנאמר (לנליס ז י) 'ומשלם לשונאיו אל פניו להאבידו'. מהרש"א (ד"ס יק). 
הרמב"ן (פעל סגמול) הביא בענין זה את דברי הירושלמי (פפס פ" ס") 'רובי זכיות 
ומיעוטי עבירות, נפרעים ממנו מיעוט עבירות קלות שעשה בעולם הזה, בשביל ליתן 
לו שכרו משלם לעתיד לבוא. אבל רובי עבירות ומיעוטי זכיות, נותנין לו שכר מצות 
קלות שעשה בעולם הזה, בשביל לפרע ממנו משלם לעולם הבאי. 

ס. כתב בפני יהושע (ל"ס פמכ), שאף ביאור זה בתשובת הקב"ה אינו מסברא, שהרי 
אפילו משה רבינו לא השיב לעצמו על שאלתו מסברא, אלא החילוק בין צדיק גמור 
לצדיק שאינו גמור נרמז בפסוק 'וחנותי את אשר אחן' (טמופ לג יט), והחילוק בין רשע 
גמור לרשע שאינו גמור נרמז בפסוק האמור גבי שלש עשרה מדות של רחמים, 'ארך 
אפים' (פמות לד ו). הובאו דבריו בילקוט ביאורים. 

כתב בפנים יפות (נעדנר כ כט) שמכיון שהקב"ה חפץ בצדקתו של האדם ויודע את 
כל העתידות, לפיכך אם יש אדם שהוא צדיק גמור ולא ירים לבבו למרוד בה' מחמת 
עושרו, משפיע לו הקב"ה טובות בעולם הזה עד בלי די. אבל כשרואה הקב"ה שאין 
הוא צדיק גמור והעושר יזיק לנפשו [וכמו שנאמר (דכליס ת יד) ורם לבבך ושכחת את 
ה' אלוהיך'], מונע ממנו את העושר כדי שישאר בצדקתו. וכן הענין אף ברשעים, 
שיש רשע שאינו גמור, שאף שנמנע מלעבור עבירות, סיבת הדבר אינה מצדקתו אלא 
מחמת דאגתו לכבודו, שעשיר הוא ובני אדם נוהגים בו כבוד וחושש שאם יראוהו 
עובר עבירות, יזלזלו בו, לרשע כזה משפיע הקב"ה עושר כדי למנעו מהעבירה. אולם 


ראשון 


ברכות 


ניתן לומר שהשיב הקב"ה למשה שצדיק ורע לו הוא צדיק בן רשע, 
שהרי לפי האמור אין הבן הצדיק נענש על חטאי אבותיו. 


מתרצת הגמרא, אֶלָא דַכִי קאִָמַר ליח - אלא כך אמר לו הקב"ה 
למשה רבינו, צדיק וְטוֹב לו הוא צדיק גָמוּר, ואילו צַדִּיק וְרַע לו 
הוא צַדִיק שָאינו גָּמוּר, ולפי שיש לו מיעוט עוונות, רע לו בעולם 
הזה, כדי לטהרו ולזכותו לעולם הבא. רְשָע וְמוֹב לו הוא רְשָע שַׁאֵינוֹ 
גָמוּר, שטוב לו בעולם הזה כדי שיקבל שכרו על מיעוט זכויותיו 
ולטרדו בעולם הבא", רְשָע וְרע ל1 הוא רְשָע גְּמוּרל. 


הגמרא מביאה דעה החולקת על כך שהקב"ה נתן למשה את כל 
שלושת בקשותיו: 
וּפְלִינָא דְּרַכִּי מאִיר - רבי יוסי שאמר שהקב"ה נתן למשה את כל 
בקשותיו חולק על רבי מאיר, דְאָמַר רְכִּי מְאיר, שָתִּים [-שתי 
בקשות] נַתְנוּ לו למשהל", ובקשה אַחַת לא נָתנוּ ל1, שלא הודיעו 
הקב"ה את הנהגתו במדת המשפט, אלא השיב לו שפעמים שהוא 
מרחם וחונן אף את מי שאינו ראוי לכך, שַנָאָמַר (פמות ג ש) וְחַנֹּתִּי 
אֶת אֲשֶׁר אָחוֹן - אחון את כל מי שאחפוץ לחון אותו אַף עַל פִּי 
שָאִינו הָגוּן, יְרַחֲמְתִּי אֶת אֲשֶׁר ארחם' אף עַל פִּי שְׁאִינוֹ הָגוּן, 
אלא שנכמרו רחמי עליו לפי שעה, ואף על פי שאינו ראוי לרחמים 
עלפי דיו"י. 


הגמרא מבארת פסוק נוסף שנאמר בענין בקשתו של משה רבינו: 
יוִיאמֶר, לא תוּכַל לְרְאות אֶת פָּנִי" (פס 2 סלי, תָּנָא מִשָמִיהּ - שנו 
בברייתא משמו דְּרַבִּי יְהושָעַ כָּן קְרְחָה, כָּךְ אָמַר לו הקדוש בְּרוּךְ 


רשע גמור שגלוי וידוע לפני הקב"ה שלא יועיל עשרו ואדרבה מחמת עשרו ירבה 
למרוד, ולרוב רשעותו לא יחוש לכבודו, הקב"ה מענישו כראוי לו, ורע לו בעולם 
הזה. 

בברכת אברהם (ל"ס %%) כתב, שהגמרא אינה חוזרת בה מהתירוץ הראשון, אלא 
מבארת כוונתה, שכן הוא הרגילות שצדיק בן צדיק, צדיק גמור הוא, וצדיק בן רשע 
אינו צדיק גמור, אבל אם באמת יהיה דיק בן רשע שהוא צדיק גמור, אף הוא טוב 
לו. ו 

סא. הבקשה שישרה הקב"ה שכינתו על ישראל, והבקשה שלא ישרה שכינתו על 
אומות העולם. 

סב. רש"י (ד"ס פפ). והרמב"ן (פער סגפול) כתב, ש'אינו הגון' פירושו, שאין הוא הגון 
לדעת בני אדם. כלומר, שבעיני האדם נראה שהמתנה שמקבל הרשע אינה הוגנת לו, 
ואף על פי כן הקב"ה מרחם עליו, לפי שמדת הדין לא נמסרה לדעתם של בני 
האדם. 

כתב האלשיך (פסיס כס טו-טז) שמה שאמרו בגמרא כאן שהקב"ה השיב למשה רבינו 
'וחנותי את אשר אחון אע"פ שאינו הגון', פירושו שאדם זה שאינו הגון מקבל שכרו 
מאוצר של מתנת חנם, וכמו שאמרו במדרש (קמו"ר מס ו) שבשעה שאמר הקב"ה 
'וחנותי את אשר אחון', הראה למשה את כל האוצרות של מתן שכר שמתוקנים 
לצדיקים, ופירש לו הקב"ה על כל אוצר ואוצר למי הוא מיועד, עד שראה אוצר 
גדול, ושאל את הקב"ה למי מיועד אוצר זה, ענה לו הקב"ה, מי שיש לו אני נותן 
לו משכרו, ומי שאין לו אני עושה לו חנם ונותן לו מזה, שנאמר 'וחנותי את אשר 
אחון', למי שאני מבקש לחון, וכן 'ורחמתי את אשר ארחם'. וענין זה יתבאר בהרחבה 
בילקוט ביאורים. 

כתב רבינו חננאל (ד"ס וכ', סו"ד כתטוכות סגלוניס מוסלפיס סי' קיק), שיש להביא ראיה לשיטת 
רבי מאיר, שהקב"ה לא השיב למשה מדוע יש רשע וטוב לו וצדיק ורע לו, שהרי 
הנביא תמה ואומר (ילמיס י< ) 'מדוע דרך רשעים צלחה', ומשמע שהטעם לכך אינו 
ידוע. 

רבי יוסי ורבי מאיר נחלקו כאן לשיטתם במקומות אחרים בגמרא (כ6ש סקנס ע: סולן 
קיס:) באופן דרשות הפסוקים, שלדעת רבי יוסי מקרא נדרש לפניו ולפני פניו, כלומר 
שניתן לפרש שפסוק חוזר למה שנאמר בפסוק הקודם לו, וכן למה שנאמר כמה פסוקים 
קודם לכן. ולכן מה שנאמר (קמות ג ) ויאמר ה' אל משה גם את הדבר הזה אשר 
דיברת אעשה', חוזר על הנאמר בפסוק הקודם לו (פס לג טז) שבו נאמרו שתי הבקשות 
שישרה הקב"ה שכינתו על ישראל ושלא ישרה שכינתו על אומות העולם. וכן חוזר 
על בקשת משה בפסוק הקודם לו בכמה פסוקים (עס גג יג), שהקב"ה יודיענו את דרכיו. 
אמנם רבי מאיר סובר שאין מקרא נדרש אלא על הפסוק הסמוך לו לפניו, ולכן לא 
נאמרה הבטחת הקב"ה שימלא את בקשת משה, אלא על שתי ההבטחות שהוזכרו 
בפסוק הסמוך לו לפניו, ולא על בקשת 'הודיעני נא את דרכך' שקדמה יותר. הגהות 
רא"מ הורוויץ (ד"ס 6" יוסי). 

סג. פסוק זה נאמר כתשובה לבקשת משה 'הראני נא את כבודך' (טס גג ית). שלפי 
שראה משה רבינו ששעה זו עת רצון היא ונתקבלו בקשותיו [הבקשות שהוזכרו 
ונתבארו לעיל בגמרא], הוסיף לשאול שיראהו ה' מראית כבודו. רש"י (פס). והשיב לו 
הקב"ה 'לא תוכל לראות את פני, כי לא יראני האדם וחי" (Eס‏ גג כ), שאף בשעה 
שיעביר כל טובו על פני משה, אין לו רשות לראות את פני ה'. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [לקמן מס: כתוכות 
5. כנס קמ5 5ט: ב"מ 
כד: כ:], 3) מגילס דף 
טו., ג) ע"ז דף ל כל 
סענין, 7) סנסדרין קס:, 
ם) [3"3 עו:], ‏ ו) [עי 
פוק' כתוכות כט. סד"ס 
8 הת"ז 3:5 דס 
דכתי'], ז) סנסלרין כ!:, 
ס) מנסות ‏ לף לס 
ט) ד:, י) שמות לג יז, 
כ) שמות ג ו, 9) שמות 
לד כט, מ) פיסקא מ"ה, 
0) ו., ת) וע"ע תוס' ע"ז 
ד: רה הגע, ע) |ע"ו 
כו:], פ) [וע"ע כפוס' ע"ז 
ד: ד"ס מ"מ לסו כו'ן. 


ונ כמו 6 סיר ו( תפס (דנליס 5) 
סטעמו כסי"ת 006 מענס פמק 
סתי"ו כמפון, לומר טסו טס דכר, שי 
לפסר נכפותכו לעון ‏ ספעל נומר 
פכניע פת ספדס 606" תכנע סיס 
בעכמס. ופכך טינס פת נקודתס לומל 
קסול קס לכל: ג' דברים בקש משה 
ונתן לו. קסלי כסוף שסלתו כפיכ" גס 
לת סלכר סוס סקר דכרת 6עסס: 
= = = להודועו דרכיו. מנסג מדת מספטיו, 
הנהות הכ"ח 


() גמ' מקוס כ' יוסי בן 
זמרא מנין עסקנ"ס: 
(3) שם רפסו וקע"ל 


יכ סי מאי כמ ולע"פ עלינו כלסי: כשרציתי. כקנס: 


לא רצית, קנ ויסתר מקה פניו: 
ופליגא. דר' יסוטע כן קלס שמענישו ₪ 
על כך 6דרבי סמו6ל ספמר קכל סכר 
על זס: לקלסתר פנים. כי קלן עול 
פניו": ותמונת ה' יביט. זס עלס 
לחוריס, כך קנוי' כספלי (פי נסענותן ) : 
קשר של תפילין, מססוכיו סוס, 
וסמרי' נעיל דסקנ"ס מנים מפינין: 
סדני 


<₪ ל 77 
לעז רש"י 


מיי"ש, ‏ פילוט | פוכות 
(רס"י סנסללין לף קס 
ע"כ ד"ס סורייקי), סוטין 
(רט"י עז דף ד ע"נ 
ד"ס סולייקי), = גיליס 
(מוסף סערוך ערך פלייק): 


2 - Fa 
הגהות וציונים‎ 


ל] בכת"י ובע"י הגירסא 
אמרתי לפניו רבש"ע 
יה"ר | (היא ‏ הג" 
האמיתית | דכן | הוא 
הלשון בכל הש"ס (וכן 
איתא להלן) אצל הקב"ה 
"אמרו לפניו", דק"ס): 
נ] לקמן ע"ב איתא 
למימרא זו דרבי יוחנן 
בשס רשבשיוציל דרבל 
יוחנן שמע דבר זה משני 
רבותיו | מרבי יוסי 
ומרשב"י וכאן סידרם 
בין המימרות ששמע 
מרבי יוסי, ולקמן סידרם 
בין המימרות ששמע 
מרשב"י (צל"ח) ועיין 
אבות | פ"ד | מי"ח: 
ג] בכת"י הגירסא אין 
דכתים. (צ= צלייה 
ומהר"ץ חיות, ובע"ז ד 
ע"א איתא כלפנינו ת"ר 
ואל זועם): 7] יש גורסים 
שמנה רבוא ויותר נכון 
לסהוק הרפוא בלל 
ולגרוס "שמונת אלפים 
שמונה מאות ופ"ח" 
שמכוון נגד פסוקי תורה 
(גליון) כדתניא בקידושין ,. 
ל ע"א ושם איתא חמשת 
אלפים ושמונה מאות 
ושמונים ושמונה, ועיי"ש 
מה שנכתב על הגליון, 
וגירסת ר"ת בספר הישר 
מס' ע"ז סי' תצג רגע 
אחד מרבוא ושלשת 
אלפים ושמונה מאות 
ועשרים 
בשעה. וכ"ה בתוס' ר"י 
החסיד. וכתב החת"ס 
שהיא הגירסא האמיתית: 
ס] ס"א שאין (גליון): 
וו הא דשאלו עוד 


וארבעה 


מהר"ץ | חיות כאן, 
ומהרש"א ע"ז ד ע"ב 
דיה וכמה רגע: ]] פיי 
שאגת אר" ‏ ס" ‏ ה 
שהגירסא הנכונה ומלכים 
מניחים, וכ"ה בע"ז ד 
ע"ב: מ] מיבת "הנה" 
נראה מיותר: ט] בגמ' 
לפנינו הגי' ומנא לן: 
יז צ"ל ולא (רש"ש): 
כ] נדצ"ל ‏ שהענישו 
(באה"מ): (] בתוס' ע"י 
ולהטרידם: 


וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות. ר' ישמעאל ראה אכתריאל יה ה' צבאות בראיית הלב 
כמיכה וכישעיהו, אבל משה ראה וכו' באור צח. [הרוקח, שורש קדושת היחוד] | ואל 
זועם בכל יום. פירוש, הקב"ה כועס רגע אחד ידוע ביום על ידי חטאים שנעשים לפניו או בישראל או באומות 
העולם, ובאותה שעת הכעס כועס על אותן שהן חייבין לפניו ופוקד עליהם עוונותם. [הראב"ד, עבודה זוה ג:] 
וכמה זעמו רגע. ולכך כשבא בלעם לקללם היה דוחק לראותם, כדי שיוכל לומר 'כלם' ששווה לרגע. [תוס' שאנ"ץ, 
עבודה זוה ד.] | מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה', כשהיו ראוים להתקלל לא נתקללו, כשהזכיר אביהם 
את עונם, כי באפם הרגו איש, לא קלל אלא אפם, שנאמר 'ארור אפם', כשנכנס אביהם במרמה אצל אביו היה ראוי 
להתקלל, מה נאמר שם 'גם ברוך יהיה' וכו'. [רש"י, במדבר כג, ח] | אף כשהיו ראויין לקללה במעשה העגל לא זז 
מלחבבן, לא פסקו ענני כבוד והמן והבאר. [רבינו בחיי, במדבר כג, ח] | כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי אחד 
כרעא. נאם הגבר. קרא עצמו גבר כי המשיל עצמו לתרנגול היודע לכוין השעות, ואין בעולם מי שיוכל לכוין שעת 
כעסו של הקב"ה כי אם בלעם בבני אדם, ותרנגול בעופות (עי' ברכות ז.), ושניהן שוין בחכמה זו, ואמרו כי 
התרנגול קורא שבע פעמים בלילה, וכן בבלעם מצינו וישא משלו שבע פעמים. [רבינו בחיי, במדבו כד ב] | וחנתי 
את אשר אחן אף על פי שאינו הגון. לפי שהוא דבר זר קצת שהשם יתברך ירחם על אותם שאינם הגונים, בא 
בלשון סתום, ויעד לו מקום שיודיענו דרכיו, והם י"ג מדותיו שהוא מתרצה בזכירתם. [דרשות הר"ן הדרוש הרביעי] 
כשרציתי לא רצית. כלומר כשהרשית לראות מה שהייתי מרשה לך לראות לא רצית ועכשיו שאתה רוצה לראות 
כבודי איני רוצה, ותימה הוא למה הענישו על כך. [תוספות הרא"ש] [המשך בסוף המסכת] 


משנת ראשונים 


מאימתי פרק ראשון ברכות ו 


ונענע לי בראשו, כעודס ככרכתי ועונס 6מן: דעת בהמתו לא הוה ידע. כמסכת ע"ז מפרם נה כפ"ק ": מאי קרא". דסף סוי כרגע דכתיכ 
כי כגע בקפו מייס כלכוגו: בתלת שעי קמייתא. תד מרגעי תת סעות כסונות: שורייקי. טי" כלעז: לצדיק לא טוב. (ענוp‏ 
לת סנכיות: מרדות אחת. לפון כלוי וסכנעס, טלדס קס על לכו מפניו: ורדפה את מאהביה וגו. וכסתכס טלין עוזר תסיס על לבס 
לפמר 6טוכס 35 6ישי סכסעון: תחת גערה במבין. פפת געכס כסדס מכין עוכס מסכות כסיל מלס. תסת סטעס (מעלס תפס סתי", 


א"ריוחנן משום ר'יוסי () מנין שהקב"ה מתפלל 
שנאמר * והביאותים אל הר קדשי ושמחתים 
בבית תפלתי תפלתם לא נאמר אלא תפלתי 
מכאן שהקב"ה מתפלל מאי מצלי אמר רב 
זוטרא בר טוביה אמר רב יה"ר מלפני שיכבשו 
רחמי את כעסי ויגולו רחמי על מדותי ואתנהג 
עם בני במדת רחמים ואכנם להם * לפנים 
משורת הדין. תניא א"ר ישמעאל בן אלישע 
פעם אחת נכנסתי להקטיר קטורת לפני ולפנים 
וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות שהוא יושב 
על כסא רם ונשא ואמר לי ישמעאל בני ברכני 
אמרתי לו* יה"ר מלפניך שיכבשו רחמיך את 
כעסך ויגולו רחמיך על מדותיך ותתנהג עם 
בניך במדת הרחמים ותכנס להם לפנים 
משורת הדין ונענע לי בראשו (ס וקמ"ל = שלא תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך: 
וא"ר יוחנן משום ר' יוסי" מנין *שאין מרצין לו לאדם בשעת כעסו דכתיב > פני ילכו 
והנחותי לך אמר לו הקב"ה למשה המתן לי עד שיעברו פנים של זעם ואניח 
לך ומי איכא רתחא קמיה דקודשא בריך הוא אין 9 דתניא" 9 ואל זועם בכל יום 
וכמה זעמו רגע וכמה רגע אחד מחמשת רבוא" ושמונת אלפים ושמנה מאות 
ושמנים ושמנה בשעה וזו היא רגע ואין= כל בריה יכולה לכוין אותה שעה חוץ 
מבלעם הרשע דכתיב ביה ' ויודע דעת עליון " השתא דעת בהמתו לא הוה ידע דעת עליון הוה ידע אלא מלמד 
שהיה יודע לכוין אותה שעה שהקב"ה כועם בה והיינו דאמר להו נביא לישראל = עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך 
מואב וגו' מאי ₪ למען דעת צדקות ה' א"ר אלעזר אמר להם הקב"ה לישראל דעו כמה צדקות עשיתי עמכם שלא 
כעסתי בימי בלעם הרשע שאלמלי כעסתי לא נשתייר משונאיהם של ישראל שריד ופליט והיינו דקא"ל בלעם 
לבלק " מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה' מלמד שכל אותן הימים לא זעם" וכמה זעמו רגע וכמה רגע 
א"ר אבין ואיתימא רבי אבינא רנע כמימריה ומנא לן דרגע רתח שנא' ‏ כי רנע באפו חיים ברצונו ואב"א מהכא 
חבי כמעט רגע עד יעבור זעם ואימת רתח אמר אביי בהנך תלת שעי קמייתא כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי 
אחד כרעא כל שעתא ושעתא נמי קאי הכי כל שעתא אית ביה שורייקי סומקי בההיא שעתא לית ביה שורייקי 
סומקי ההוא צדוקי דהוה בשבבותיה דר' יהושע בן לוי הוה קא מצער ליה טובא בקראי יומא חד שקל תרנגולא 
ואוקמיה בין כרע" דערסא ועיין ביה סבר כי מטא ההיא שעתא אלטייה כי מטא ההיא שעתא ניים אמר ש"מ 
לאו אורח ארעא למעבד הכי © ורחמיו על כל מעשיו כתיב וכתיב ‏ גם ענוש לצדיק לא טוב. תנא משמיה דר' 
מאיר בשעה שהחמה זורחת וכל מלכי מזרח ומערב" מניחים כתריהם בראשיהם ומשתחוים לחמה מיד כועם 
הקב"ה: וא"ר יוחנן משום רבי יוסי טובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר מכמה מלקיות שנא' = ורדפה את 
מאהביה וגו' ואמרה אלכה ואשובה אל אישי הראשון כי טוב לי אז מעתה וריש לקיש אמר יותר ממאה מלקיות 
שנאמר = תחת גערה במבין מהכות כסיל מאה: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי שלשה דברים בקש משה מלפני הקב"ה 
ונתן לו בקש שתשרה שכינה על ישראל ונתן לו שנאמר = הלוא בלכתך עמנו * בקש שלא תשרה שכינה על 
עובדי כוכבים ונתן לו שנאמר = ונפלינו אני ועמך בקש להודיעו דרכיו של הקב"ה ונתן לו שנא' "7 הודיעני נא את 
דרכיך אמר לפניו רבש"ע מפני מה יש צדיק וטוב לו ויש צדיק ורע לו יש רשע וטוב לו ויש רשע ורע לו אמר לו 
משה צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע רשע וטוב לו רשע בן צדיק רשע ורע לו רשע בן 
רשע: אמר מר צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע איני והא כתיב = פקד עון אבות על בנים 
וכתיב 5" ובנים לא יומתו על אבות ורמינן " קראי אהדדי ומשנינן לא קשיא הא כשאוחזין מעשה אבותיהם בידיהם 
הא כשאין אוחזין מעשה אבותיהם בידיהם אלא הכי קא"ל צדיק וטוב לו צדיק גמור צדיק ורע לו צדיק שאינו 
גמור רשע וטוב לו רשע שאינו גמור רשע ורע לו רשע גמור. ופליגא דר' מאיר דא"ר מאיר שתים נתנו לו ואחת 
לא נתנו לו שנא' " וחנתי את אשר אחון אע"פ שאינו הגון ורחמתי את אשר ארחם אע"פ שאינו הגון = ויאמר לא תוכל 
וכמה ‏ זעמ עין וא לראות את פני תנא משמיה דר' יהושע בן קרחה כך א"ל הקב"ה למשה כשרציתי לא רצית עכשיו שאתה רוצה 
איני רוצה ופליגא דר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן דא"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן בשכר שלש זכה לשלש בשכר 
₪ ויסתר משה פניו זכה לקלסתר פנים בשכר כי ירא זכה = לוייראו מגשת אליו בשכר מהביט זכה == לותמונת ה' יביט: 
= והסירתי את כפי וראית את אחרי ‏ אמר רב חנא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא מלמד שהראה הקב"ה למשה קשר 
של תפילין: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי כל דבור ודבור שיצא מפי הקב"ה לטובה אפי' על תנאי לא חזר בו מנא לן ממשה 
רבינו שנא' ‏ הרף ממני ואשמידם וגו' ואעשה אותך לגוי עצום אע"ג דבעא משה רחמי עלה דמלתא ובטלה אפ"ה 
אוקמה בזרעיה שנא'= בני משה גרשום ואליעזר ויהיו בני אליעזר רחביה הראש וגו ובני רחביה רבו למעלה וגו'" ותני 
רב יוסף למעלה מששים רבוא אתיא רביה רביה כתיב הכא רבו למעלה וכתיב התם = ובני ישראל פרו וישרצו וירבו: 


עין משפט 
נר מצוה 


כן א מיי' פ"ס מסלכות 
דעות סלכס ז: 

בח ב מיי' פ"י מס' יסודי 
סקולס סלכס 7: 


רב נסים גאון 


טובה מרדות אחת 

בלבו של אדם 
יותר מק' מלקיות שנא' 
(משלי יז) תחת גערה 
במבין. מכלל שהמבין 
הוא הלב וכי הגערה 
מהניא ביה טפי ממה 
דמהניא המלקות לגוף 
ובפרק הרואה (דף סא) 
אמרי' תנו רבנן לב מבין 
כליות יועצות: והא כתי' 
פוקד עון אכות על 
בנים וכתיב לא יומתו 
אבות על בנים. ורמינן 
קראי אהדדי ומשנינן כאן 
שאוחזין מעשה אבותיהם 
בידיהם וכאן שאין אוחזין 
מעשה אבותיהם בידיהם 
עיקרה דהא רמיא ודהא 
שינוייה במס' סנהדרין 
(דף כז) בפרק דיי 
ממונות בגמרא זה בורר 

לו אחד: 


שאלמלי כטסתי לא שתייו 


וכו'. וס תמר מס 
סיס יכול לומל כקעת כגע. ים לומל 
כנס. לי נמי מלחר ססיס מפסיג 
קננפו כ6ותס שעס סיס מזיק 6פיכו 
חר כן?: ההוא צדוקי דהוה 
בשבבותיה דריב"? כ לאו אורח 
ארעא. 6ף על גנ דסנלוקיס וכו' 
מורידין ונ מענין. ‏ סיינו כידי דס 
ל כידי סמיס לו פורת פרעb‏ 
נסעניפס ולסטכיפס ונסוכגס כידי 
סיס סכ כדכך כני 6דס. ‏ ולי 
גרסינן | סכ עונל כוכניס גיפ 
דקמל סתס סעונל כוכניס וכועי 
נסמס דקס ל מענין ו מורידין®: 


תורה אור השלם 
א) וַהֲבִיאוֹתִים אֶל הַר 
קָדְשִׁי וְשָמַחְתִּים בְּבֵית 
תִּפְלְתִי | עוֹלתִיהֶם 
ובְחֵיהֶם | לְרָצוֹן על 
מִובְּחִי בִּי בֵיֹתִי בִּית 
תְפּלָה | יִקָרא לְבֶל 
הַעַמִים: וישעיה נו, ז] 
ב) ויאמַר ‏ פני ילכו 
ְהַנְחְתִי לָ: ושמות לג, דן 
ג אֲלְהִים שופט צַרִיק 
וְאֶל וֹעם בְּבָל יוֹם: 
|תהלים ז, יב| 
ד) נְאֵם שמָע אִמְרִי אֶל 
ידע רעת עָלְיוּן מַחֲזֶה 
שדי יַחְזֶה נפ? וּגלױ 
עִינְיִם: [במדבר כד, טון 
ה) עמי זְכֶר נָא מה ועץ 
בְּלֶק מָלֶךּ מוֹאָב וּמָה 
ענה אתו בָּלָעם ב 
בְּעוֹר מִן הַשְׁטִים עד 
הגִלְנָל | ?מען רעת 
צַדְקות ַי: |מכה ו, ה| 
וו מה אָקב לא קפה אֵל 
ּמָה אֶזְעַם לא זֶעם יי: 
[במדבר כג, ח] 
כִּירָנֶע בְּאָפוּ חַים 
בָּרְצוֹוֹ בְּעֲרָב יָלִין בָּכִ 
קר רְנָה: |תהלם 5 ון 
ח) לך עִמִי בא בַחֲדָרֶך 
ּסְר דְלָהְףְּ בַּעַדֶךּ חַבִי 
כַמְעט רְנַע עד יעבר 
זָעָם: [[שעיה כו, בן 
ט) טב יי 722 וְרַחֲמָיו 
על כָּל מַעָשָיו: 
|תהלים קמה, ט| 
י)גם עַנוש לָצְרִיק לא 
טוב לְהַכּוֹת נְדִיבִים עלי 
ישר: [משלי יז, כו] 
יא) וְרַדְפָה אֶת 
מָאֲהֲבֶיהָ ולא תַשִג 
אתֶם וּבְקְשְתֶם ולא 
תִמְצָא וְאֶמְרָה. אֵלְבָה 
ְאָשוּבָה | אֶל | אִישִי 
הֶרְאשון כִּי טוב לי אֶז 
מַעְתָּה: הישע ב, טן 
י=) הַחַת גְעָרָה בְמַבִין 
מַהַכּוֹת כָּסִיל מַאֶה: 
[משלי יז, י] 


אמר 


תי יזו ומר אָנִי אֲעֲבִיר 
כל טי על פָנך וְקָדָאתִי בְשֵׁם ‏ לפנ וְחנֹתֵי אֶת אֲשֶׁר אָן וְרַחַמְתִּי אֶת אֲשֶׁר אַרַחָם: ושמה לג, שן 
יח) וַיֹאמֶר לא תוּכָל לְרָאת אֶת פָּנִי כִּי לא יִרְאָנִי הָאָרֶם וָחָי: ושמת ע, כן = יט) וֹאמַר אֲנֹכֵי אֶלְהִי אָבִי אֶלְהִי 
אַבְרָהֶם אֲלְהֵי יִצְחָק וַאלהֵי יעקב וִַסְתַּר משָה פָנָיו כִּי ירא מַהַבִּיט אֶל הָאֶלהִים: שש ג, ו| = כ) ויִרָא אַהֲרֹן 
ְבָל בְּנֵי יִשְׂרָאֵל אֶת משַה וְהֲנָה קָרן עור פָּנִיו וַירְאוּ מִגְשַת אֶלָיו: וששות לד, ל = כא) פה אֶל פַּה אֲרַבָּר בו 
וּמַרְאֶה ולא בְחִידת וּתְמֹנַת יי יבִּיט וּמדוּע לא יָרַאתֶם לְרַנֵּר בְּעָבְרִי בְמשָה: |נמדגר ינ, ח] = כב וְהַסְתִי אֶת 
כִַּּי וְרָאִיתָ אֶת אַחרִי וּפָנַי לא יִרְָאוּ: |שמת לג, גן = כט הָרֶף מַמָנִי וְאשְמִידֶם וְאָמְחָה אֶת שְׁמָם מִתַּחַת 
הַשָמִים וְאֲעֲשֵׂה אותף לגוי עֲצוּם וְרֶב מַמָנוּ: |דנייפ ₪, דן = כד) בְּנֵי מֹשָׁה גִרְשום וְאֶלִיעזֶר: ויהיו בָנִי אֶלִיעָזָר 
רְחַבְיָה הראש ולא הָיָה לְאַלִיעָזֶר בָנִים אַחָרִים וּבְנִי רְחַבְיָה רָבוּ לְמָעֲלָה: |רגר הימים א כג, טו, *| = כה)וּכְנִי 
ְִׂרָאֵל פָּרוּ וְישָרְצוּ וירב נַעֲצָמוּ בַּמַאר מָאר וַתְּמֲלֵא הָאָרֶץ אֹתָם: שמת א, ון 


מאימתי פרק 


הוּא ל?משה, כְּשָרְצִיתִי להראותך את פני בסנה, לא רְצִית להביטלי, 
עִכְשִיו שָאַפּה רוֹצַה לראות את כבודי ומבקש הִרְאָנִי נָא אֶת כְּבְדֶךִּ' 
(פס לג יק), אני אֵינִי רוצה להראותךלל. 


ז. [ז] 


הגמרא מביאה שרבי יהושע בן קרחה שאמר שלא עשה משה כראוי 
כשלא הביט בסנה, חולק על רבי יונתן שאמר שקיבל שכר על כך: 
וּפְלִינָא דְּרַבִּי שָמוּאֶל כַּר נִחִמָנִי, אָמַר רְבִּי יוּנֶתֶן - וחולק רבי 
יהושע בן קרחה על מה שאמר רבי שמואל בר נחמני משמו של רבי 
יונתן. דְאָמַר רכִּי שָמוּאֶל כָּר נְחִמנִי, אָמַר רְכִי יוּנֶתִן, בְּשָכַר שלש 
פעולות שעשה משה רבינו כשנגלה לו הקב"ה בסנה, זֶכָה לְשַלש 
טובות שהטיב לו הקב"ה. בִּשֶָכֶר וִיִסְפַּר משָה פָּנָיו"" - בשכר 
שהסתיר פניו, זְכָה ?קלסתַּר פָּנִים - זכה שקרן אור פניו". בְּשֶָכר 
'פִּי ירא' - בשכר יראתו מה', זְכָה ?עִירְא אַהֶרן וְכָל בְּנֵי יִשְׂרָאֵל אֶת 
משה וְהַנֵּה קרן עוֹר פָּנִיו, וַיַירְאוּ מִגְשֶת אַליו" ספות 3 6, כלומר 
שהיו יראים ממנו מגודל מעלתול". בְּשָכָר ‏ 'מהַבִּיט', זְכָה ?'ותמוּנת 
ה' יַבִּיט' (כעדנר יכ ת) שזה מראה אחוריים?. נמצא שלדברי רבי יונתן 
קיבל משה שכר על הנהגתו, ולא כדברי רבי יהושע בן קרחה שנענש 
על כך*₪ 


אחר שלמדנו שזכה משה רבינו לראות תמונת ה', מבארת הגמרא 
מה ראה: 
נאמר בפסוק שהקב"ה אמר למשה יְהַסִירתִי אֶת פָּפִּי וְרְאִית אֶת 
אַחרִ" ספות 2 כ), אָמר רב חֲנָא בַר בִּזְנָא אָמר רַבִּי שמעון 


סד. שנאמר ספות ג ו) 'ויסתר משה פניו כי ירא מהביט אל האלהים'. רש"י (ד"ס 6). 
סה. הקשה בתוספות הרא"ש (ד"ס כעלניפי) שהדבר תמוה, מדוע הענישו הקב"ה כל 
כך, ולא תירץ. ובמדרש (טמו"ל מס ס) מובא מאמר זה של רבי יהושע בן קרחה, ונוסף 
שם שלא עשה משה יפה שהסתיר את פניו, שאילו לא הסתיר את פניו היה מגלה לו 
הקב"ה מה למעלה ומה למטה, מה שהיה ומה עתיד להיות. 

מבואר בגמרא שתשובת הקב"ה למשה 'לא תוכל לראות את פני', נאמרה כעונש על 
כך שמשה לא רצה לראות פני ה' בשעה שה' היה חפץ להראותו, אך אם היה רוצה 
אז, היה יכול לראות. והקשה המהרש"א (ת" ד"ס כטניתי), הלא בסוף הפסוק מבואר 
שלא יכל משה לראות את פני ה' מטעם 'כי לא יראני האדם וחי', ואם כן כיצד היה 
יכול משה לראות את פני ה' אם היה רוצה בכך. ותירץ, שסוף הפסוק אינו נתינת 
טעם מדוע אין יכול משה לראות את פני ה', אלא שאמר לו הקב"ה, רצוני שלא יראני 
האדם וחי, כי אפילו אתה שיש לך מעלה יתירה על כל הנביאים, בשעה שביקשתי 
להראותך את פני, לא רצית לראות, לכן שוב לא יהיה אדם שיזכה לראות פני ה' 
בעודנו חי. וכעין זה כתבו באמת ליעקב ובעץ יוסף (ד"ס כטכטיפי). והביא בעץ יוסף 
(ד"ס עכפיו) שכן מדויק בפסוק, שאמר 'כי לא יראני' בלשון עתיד, משמע שרק מהיום 
והלאה אני גוזר כי לא יראני אדם וחי. ראה עוד בילקוט ביאורים. 

סו. לשון הפסוק הוא 'ויאמר, אנכי אלהי אביך, אלהי אברהם, אלהי יצחק ואלהי יעקב, 
ויסתר משה פניו כי ירא מהביט אל האלהים' (טעות ג ו). רבי יונתן למד מסוף הפסוק 
את שלושת הדברים שעשה משה. 

סז. כמו שנאמר (פמות לד כט) 'ויהי ברדת משה מהר סיני ושני לוחות העדות ביד משה 
ברדתו מן ההר, ומשה לא ידע כי קרן עור פניו בדברו אתו'. כלומר, כשירד משה 
מהר סיני כשהביא את הלוחות האחרונות ביום הכיפורים, היה אור מבהיק בולט מפניו 
כמין קרן. וזכה משה רבינו לקרני ההוד, מכך שנתן הקב"ה את ידו על פניו בהיותו 
במערה, וכמו שנאמר (פס לג כנ) 'והיה בעבור כבדי ושמתיך בנקרת הצור ושכותי כפי 
עליך עד עברי' [כמבואר במדרש (סעו"ל מו ו)]. רש"י (שס לד כע). 

סח. מהרש"א (ד"ס נסלל). 

קשה, הרי היראה מגשת אליו היתה מחמת קלסתר פניו, ואם כן הוא ממש כדבר 
הראשון שזכה לו משה, ואין כאן אלא דבר אחד. תירץ בבן יהוידע (ד"ה נסכר), שהשכר 
של קלסתר פנים היה יכול להיות במדרגה נמוכה יותר שלא יגרום יראה למביט בו, 
אך בשכר 'כי ירא' זכה בשכר נוסף שקרני ההוד היו בדרגה גבוהה כל כך עד שמחמתם 
יראו בני ישראל לגשת אליו. 

סט. פפוק זה נאמר בשעה שמרים ואהרן דיברו על משה רבינו שלא עשה כהוגן 
שפירש מאשתו, ואמר להם הקב"ה, איך לא יראתם לדבר על משה שמעלתו גדולה 
ממעלת שאר הנביאים, ומנה בתוך מעלותיו את מעלת 'ותמונת ה' יביטי. 

הגמרא דורשת את שלושת הפעולות שעשה משה רבינו, הסתרת הפנים, היראה, 
וההמנעות מלהביט, כשלשה דברים נפרדים שעל כל אחד מהם זכה לקבל שכר. ויש 
לשאול, מדוע דרשו כן, הרי 'כי ירא מהביט' הוא נתינת טעם וסיבה להסתרת הפנים 
ולא פעולה נפרדת. תירץ באיי הים (ד"ס נפכר), שהיה צריך ליכתב 'ויסתר משה עיניו 
כי ירא מהביט', שההבטה מתייחסת לעינים ולא לפנים, וגם תיבת 'מהביט' עם האות 
מ"ם, אינה מתאימה לתיבות 'כי ירא', שהיה צריך ליכתב כי ירא 'להביט', בלמ"ד, לכן 
דרשו שנאמרו כאן שלשה דברים. 'הסתר הפנים', פירושו שהסתיר את צורת האדם 
והחשיב עצמו כאין כלפי הקב"ה. והקב"ה המביט אל עני ונכה רוח זיכהו בקלסתר 
פנים. והענין השני הוא 'כי ירא', והוא יראת הרוממות שהיא גרמה להסתרת הפנים, 
ועל כך זכה שבני ישראל יראו מגשת אליו. ומה שנאמר 'מהביט' הוא הסתר נוסף, 


ראשון ברכות 


חַפִידָא, פסוק זה מְלמַד שֶהֶרְאָה הקדוש בָּרוּד הוּא לְמֹשַׁה קָשֶׁר 


* 


הגמרא מביאה מאמר נוסף שאמר רבי יוחנן משמו של רבי יוסי: 
וְאָמַר רְבִּי יוחָנְֶן משום כְכִּי יוֹכי, כָּל דכור ודבוּר שִיִצַא מְפִי 
הקדוש בָּרוּךְ הוא לְטוּבָה, כלומר שנאמרה בו הבטחה על דבר טוב, 
אַפִילוּ עַל תִּנָאי - אפילו אם ההבטחה נאמרה בתנאי מסוים, ולא 
נתקיים התנאי, לא חזר 15 הקב"ה מהדיבור הטוב". מבררת הגמרא, 
מְנָא ?ן - מהיכן למדנו דבר זה. משיבה הגמרא, למדנו כן ממשֶה 
רבִּינוּ, שָנָאָמַר (לנױס מ י) 'הָרֶף מִמָנִי וְאִשְמִידם וגו, וְאֶמְחָה אֶת 
שמֶם מַתַּחַת הַשַמִים, וְאֲעֲשַׂה אותף לגוֹי עָצוּם וְרָב מִמָנּוּיײ - כלומר 
שיהיו צאצאיו מרובים יותר משש מאות אלף, שהוא היה מנינם של 
בני ישראל בשעה שנאמרה הבטחה זו*", ואַף עָל גב דְבְעָא משה 
רְחמי עלה דִמִלְתָא וּכטלה - ואף שמשה רבינו ביקש רחמים שלא 
ישמיד הקב"ה את בני ישראל, וביטל את העונש בתפילתול, אֲפַלוּ 
הָכִי אוקמה בְּזרְעִיהּ - אף על פי כן לא התבטלה הבטחת הקב"ה, 
ונתקיימה בזרעו של משה, שָנָאָמַר (דנלי סיפיס 5' כג עו י), ‏ בָּנִי משה, 
ּרָשום וְאֶלִיעְזֶר. ויהיו בְנִי אֲלִיעְזֶך, רְחבְיֶה הַראש וגו וּבְנִי 
רְחַבִּיה רְבוּ לְמַעְלֶה' וגו', למדנו מהפסוק שבני רחביה נכדו של משה 
רבינו ירבו למעלהי, וְתָנֵי [-ושנה] רב ווֹסֵף, שפירוש 'רבו למעלה' 
הוא, שהתרבו בניו ועלה מנינם לְמַעָלָה מְשָשִים רפוא - יותר משש 


שהסתיר גם את עיניו מלהביט, וכשכר לכך זכה להביט בתמונת ה' [וכן מוכח מהטעמים 
בפסוק, שעל תיבות 'כי ירא' הטעם הוא 'זקף קטן' שהוא אחד מהמפסיקים, והיינו 
מפני שהוא ענין בפני עצמו]. וראה בילקוט ביאורים אופנים נוספים לבאר את הדרשה. 
ע. רש"י (ד"ס ופפונק). והביא שהמקור לכך הוא מדברי הספרי (כסעפופך פק"ג) על הפסוק 
'והסירותי את כפי וראית את אחורי ופני לא יראו' (טמות נג כג), שאמרו שם וראית 
את אחורי, זה מראה אחורים. ופני לא יראו, זה מראה פנים'. ולהלן מבארת הגמרא 
מהו 'מראה אחוריים'. 

עא. במדרש (טפו"ל מס ס, סוכ כעין יעקנ כפן) הובאו תחילה דברי רבי יהושע בן קרחה, 
שמשה לא זכה לראות את פני ה' מפני שאמר הקב"ה 'כשבקשתי לא בקשת, עכשיו 
שבקשת איני מבקשי. ולאחר מכן הובא שאמר רבי יהושע דסכנין בשם רבי לוי, שאף 
על פי כן הראה לו הקב"ה שלשה דברים. בשכר 'ויסתר משה פניו' זכה משה ל'וידבר 
ה' אל משה'. בשכר 'כי ירא', 'וייראו מגשת אליו'. בשכר 'מהביט', 'ותמונת ה' יביטי. 
ועוד אמרו במדרש (עס), 'רבי הושעיא רבה אמר, כבוד גדול עשה משה שהסתיר פניוי. 
וביאר בעץ יוסף (על עין יעקנ ד"ס פעפ"כ - סטני), שהמדרש חולק על הגמרא כאן, כי 
מדברי הגמרא למדנו שרבי יהושע דסכנין שאמר שזכה משה בשכר על הסתרת פניו, 
חולק בכך על רבי יהושע בן קרחה, וכמו שאמרה הגמרא שרבי יונתן חולק עליו במה 
שאמר שמשה זכה בשכר על כך. ובמדרש משמע שאין מחלוקת ביניהם, אלא רבי 
יהושע דסכנין אמר, שאף שמשה לא עשה יפה כשהסתיר פניו, מכל מקום מאחר 
וכוונתו היתה לטובה, הראה לו הקב"ה שלשה דברים בשכרו. 

עב. ואמרו לעיל (ו.) שהקב"ה מניח תפילין. רש"י (ד'"ס קטל). 

כתב הרשב"א (ו. ד"ס ונענין) בשם רב האי גאון, שהראהו הקב"ה את צורת הקשר והנחת 
תפילין, ולימדו אופן קיום מצות תפילין על ידי ראיית העינים, כפי שלימד אותו את 
מעשה המשכן על ידי שהראה לו אופן עשייתו, שנאמר (עעופ כס ט) 'ככל אשר אני 
מראה אותך את תבנית המשכן ואת תבנית כל כליו וכן תעשו'. וכתב בעיון יעקב (ד"ס 
ססכלס) שלפי שהראה הקב"ה למשה קשר של תפילין, אמרו בגמרא (מנמות לס:) שקשר 
של תפילין הלכה למשה מסיני. ראה ברשב"א (פיכושי ססנלות) שביאר בדרך רמז וסוד. 
דבריו הובאו בילקוט ביאורים. 

מכיון שאמרו לעיל (ו.) שבתפילין של הקב"ה כתובים טובתם ושבחם של ישראל, נראה 
שמה שאמר רבי שמעון חסידא 'מלמד שהראה הקב"ה למשה קשר של תפילין', פירושו 
שהראה לו כיצד ישראל קשורים ודבוקים בה', והיינו כדמות תפילין שלנו שהן קשורות 
ודבוקות בגוף על ידי הקשר, כך נשמותיהן של ישראל קשורות בה' כשלהבת שקשורה 
בגחלת. תורת חיים (נ"ק גט: ד"ס וכיון). 

עג. ראה בהערה להלן [בסוף המאמר] מהו האופן עליו אמרה הגמרא שאין הקב"ה 
חוזר בו מהבטחת טובה אפילו כשהיתה ההבטחה על תנאי. 

עד. פסוק זה נאמר אחר חטא העגל והוא המשך לנאמר שם בפסוקים הקודמים (לנליס 
ט ינ-יג) ‏ ויאמר ה' אלי קום רד מהר מזה, כי שחת עמך אשר הוצאת ממצרים, סרו 
מהר מן הדרך אשר צויתים, עשו להם מסכה. ויאמר ה' אלי לאמר, ראיתי את העם 
הזה והנה עם קשה ערף הוא'. 

עה. על פי המהרש"א (ק"6 ד"ס קנפמר). 

עו. כשחטאו ישראל בעגל, אמר הקב"ה למשה 'לך רד', כלומר רד מגדולתך, כי 
את הגדולה נתתי לך בשביל ישראל, ועכשיו שחטאו, איני צריך לך. מיד תשש כחו 
של משה ולא היה בו כח לדבר לפני הקב"ה, וכיון שאמר לו הקב"ה 'הרף ממני 
ואשמידם', אמר משה, דבר זה תלוי בי, מיד עמד ונתחזק בתפילה וביקש רחמים. 
גמרא (נקמן (3.). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 
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הגהות הב"ח 


(6) גמ' מקוס ר' יוסי בן 
זמרא מנן קסקנ"ס: 
(3) שם רפסו וקמ"ל 
נ"כ ס"ס מאי קמ"ל: 


טיי"ש. פירום סולות 
(רט"י סנסדרין דף קס 
ע"כ ד"ס סולייקי), סוטין 
(כט"י ע"ז דף ל ע"כ 
ד"ס פולייקי), = גיליס 
(מוסף סעלוך ערך שרייק): 


aes 
הגהות וציונים‎ 


6] בכת"י ובע"י הגירסא 
אמרתי לפניו רבש"ע 
יה"ר | (היא ‏ הג" 
האמיתית | דכן | הוא 
הלשון בכל הש"ס (וכן 
איתא להלן) אצל הקב"ה 
"אמרו לפניו", דק"ס): 
נ] לקמן ע"ב איתא 
למימרא זו דרבי יוחנן 
בשם רשב" וצ"ל דרבי 
יוחנן שמע דבר זה משני 
רבותיו | מרבי יוסי 
ומרשב"י וכאן סידרם 
בין המימרות ששמע 
מרבי יוסי, ולקמן סידרם 
בין המימרות ששמע 
מרשב"י (צל"ח) ועיין 
אבות פ"ד | מי"ח: 
ג] בכת"י הגירסא אין 
החפתים, (ועי' צליה 
ומהר"ץ חיות, ובע"ז ד 
ע"א איתא כלפנינו ת"ר 
ואל זועם): ל] יש גורסים 
שמנה רבוא ויותר נכון 
למחוק | הרבוא כלל 
ולגרוס "שמונת אלפים 
שמונה מאות ופ"ח" 
שמכוון נגד פסוקי תורה 
(גליון) כדתניא בקידושין 
ל ע"א ושם איתא חמשת 
אלפים ושמונה מאות 
ושמונים ושמונה, ועיי"ש 
מה שנכתב על הגליון, 
וגירסת ר"ת בספר הישר 
מסי ע"ז סי' תצג רגע 
אחד מרבוא ושלשת 
אלפים ושמונה מאות 
ועשרים 
בשעה. וכ"ה בתוס' ב"י 
החסיד. וכתב החת"ס 
שהיא הגירסא האמיתית: 
ס] ס"א שאין (גליון): 
ו הא דשאלו עוד 
"וכמה | וזעמו" | עיץ 
מהר"ץ | חיות | כאן, 
ומהרש"א ע"ז ד ע"ב 
דיה וכמה רגע: ]] עיי 
שאגת ארי" ס" ‏ ה 
שהגירסא הנכונה ומלכים 
מניחים, וכ"ה בע"ז ד 
ע"ב: מ] תיבת "וגו" 
נראה מיותר: כ] בגמ' 
לפנינו הגי' ומנא לן: 
ין ציל ולא (רש"ש): 
כ] נדצ"ל | שהענישו 
(באה"מ): 0 בתוס' ע"י 
ולהטרידם: 


וארבעה 


משנת ראשונים 


עבודה זרה ד.] 


וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות. ר' ישמעאל ראה אכתריאל יה ה' צבאות בראיית הלב 
כמיכה וכישעיהו, אבל משה ראה וכו' באור צח. [הרוקח, שורש קדושת הייחוד] 
זועם בכל יום. פירוש, הקב"ה כועס רגע אחד ידוע ביום על ידי חטאים שנעשים לפניו או בישראל או באומות 
העולם, ובאותה שעת הכעס כועס על אותן שהן חייבין לפניו ופוקד עליהם עוונותם. [הראב"ד, עבודה זוה ג:] 
וכמה זעמו רגע. ולכך כשבא בלעם לקללם היה דוחק לראותם, כדי שיוכל לומר 'כלם' ששווה לרגע. [תוס' שאנ"ץ, 
מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה', כשהיו ראוים להתקלל לא נתקללו, כשהזכיר אביהם 
את עונם, כי באפם הרגו איש, לא קלל אלא אפם, שנאמר 'ארור אפם', כשנכנס אביהם במרמה אצל אביו היה ראוי 
להתקלל, מה נאמר שם 'גם ברוך יהיה' וכו'. [רש"י, במדבר כג, ח] 
מלחבבן, לא פסקו ענני כבוד והמן והבאר. [רבינו בחיי, במדבר כג, ח] 
כרעא. נאם הגבר. קרא עצמו גבר כי המשיל עצמו לתרנגול היודע לכוין השעות, ואין בעולם מי שיוכל לכוין שעת 
כעסו של הקב"ה כי אם בלעם בבני אדם, ותרנגול בעופות (עי' ברכות ז.), ושניהן שוין בחכמה זו, ואמרו כי 
התרנגול קורא שבע פעמים בלילה, וכן בבלעם מצינו וישא משלו שבע פעמים. [רבינו בחיי, במדבר כד ב] 
את אשר אחן אף על פי שאינו הגון. לפי שהוא דבר זר קצת שהשם יתברך ירחם על אותם שאינם הגונים, בא 
בלשון סתום, ויעד לו מקום שיודיענו דרכיו, והם י"ג מדותיו שהוא מתרצה בזכירתם. [דרשות הר"ן הדרוש הרביעי] 
כשרציתי לא רצית. כלומר כשהרשית לראות מה שהייתי מרשה לך לראות לא רצית ועכשיו שאתה רוצה לראות 
כבודי איני רוצה, ותימה הוא למה הענישו על כך. [תוספות הרא"ש] 


מאימתי פרק ראשון ברכות / 


ונענע לי בראשו, כעודס ככרכתי ועונס 6מן: דעת בהמתו לא הוה ידע. כמסכת ע"ז מפכם נה כפ"ק ": מאי קרא". דסף סוי כרגע דכתיכ 
כי לגע 3קפו מייס כרכונו: בתלת שעי קמייתא. תד מכגעי תלת סעות רקטונות: שורייקי. עיי"ם כלעז: לצדיק לא טוב. 3עכום 
לת סככיות: מרדות אחת. כסון כדוי וסכנעס, סדס טס על לכו מסליו: ורדפה את מאהביה וגו'. וכקתכלס טפין עור סיס ענ לנּס 
לער פטובס 96 פיסי סרלעון: תחת גערה במבין. תת גערס נקדס מכין טונס מסכות כסיל מלס. תחפ סטעס למענס תפס סתי"ו, 
ונ כמו 6 סיכ ול תפס (דנליס 5) 
סמעמו נסי"ת 006 למעלס תמת שאלמלי כעסתי לא נשתייר 
סתי"ו טון, לומל ססוb‏ עס דכר, שי וכו. וס תמר עס 
סיס יכול לוער צטעת כגע. ים לומל 


פפפר נפותרו נקון תפענ נומכ 
כנס. לי נמי מלחר ססיס מפסיג 


סכניע לת סלדס 5" תכנע סיb‏ 

נענמם. ונכך טינס פת נקולתס לומל קללתו בפֿותס פעס סיס מזיק 6פילו 

קסול קס דכר: ג' דברים בקש משה נפחר כן?: ההוא צדוקי דהוה 

ונתן לו. עסרי נסוף ספנתו כפיג" גס בשבבותיה דריב"ל כ לאו אורח 
ארעא. 6ף על גנ דסנלוקיס וכו' 


לת סלכל סוס פער דכרק לעקpס:‏ 
להודיעו דרכיו, מנסג מדת מספעיו, מורידין ונ מעלין. * סיינו ידי דס 
קל כידי סמיס (סו שוכ 6כע6 


כגון מפני מס 5דיק וטו לו רטע ולע 

לו 5דיק ולע לו רפע וטו לו: את אשר (סעניפס ולסטכיפס ונסוכגס כידי 

אחון. לת קר יכמכו כסמי עניו לשעס סיס סכ כדכך כל 6דס. | ולי 
גרסינן סכ עונל כוכניס ניתb‏ 


וסע"פ ססינו כדסי: כשרציתי. נקנס: 
דקסער סתס סעוכל. כוכניס ורועי 


לא רצית. קנ' וספר מקס פניו: 

ופליגא. דר' יסופע כן קכפס סמעניקן? כסמס דקס כ מענין ו מורידין®: 
על כך 6דרבי טמו5ל סמר קכל סכר 
על זס: לקלסתר פנים. כי קלן עול 
פניו": ותמונת ה' יביט. זס מכס 
ססוליס, כך קנוי' כספרי (פי נסענותן %) : 
קשר של תפילין. מסתוריו סוס, 
וסמרי' לעיל דסקב"ס מנים ספילין: 

קדני 


א"ריוחנן משום ר' יוסי () מנין שהקב"ה מתפלל 
שנאמר * והביאותים אל הר קדשי ושמחתים 
בבית תפלתי תפלתם לא נאמר אלא תפלתי 
מכאן שהקב"ה מתפלל מאי מצלי אמר רב 
זוטרא בר טוביה אמר רב יה"ר מלפני שיכבשו 
רחמי את כעסי ויגולו רחמי על מדותי ואתנהג 
עם בני במדת רחמים ואכנם להם * לפנים 
משורת הדין. תניא א"ר ישמעאל בן אלישע 
פעם אחת נכנסתי להקטיר קטורת לפני ולפנים 
וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות שהוא יושב 
על כסא רם ונשא ואמר לי ישמעאל בני ברכני 
אמרתי לו* יה"ר מלפניך שיכבשו רחמיך את 
כעסך ויגולו רחמיך על מדותיך ותתנהג עם 
בניך במדת הרחמים ותכנם להם לפנים 
משורת הדין ונענע לי בראשו (₪ס וקמ"ל = שלא תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך: 
וא"ר יוחנן משום ר' יוסי" מנין *שאין מרצין לו לאדם בשעת כעסו דכתיב > פני ילכו 
והנחותי לך אמר לו הקב"ה למשה המתן לי עד שיעברו פנים של זעם ואניח 
לך ומי איכא רתחא קמיה דקודשא בריך הוא אין ‏ דתניא" 9 ואל זועם בכל יום 
וכמה זעמו רגע וכמה רגע אחד מחמשת רבוא" ושמונת אלפים ושמנה מאות 
ושמנים ושמנה בשעה וזו היא רנע ואין= כל בריה יכולה לכוין אותה שעה חוץ 
מבלעם הרשע דכתיב ביה ' ויודע דעת עליון " השתא דעת בהמתו לא הוה ידע דעת עליון הוה ידע אלא מלמד 
שהיה יודע לכוין אותה שעה שהקב"ה כועס בה והיינו דאמר להו נביא לישראל = עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך 
מואב וגו' מאי ₪ למען דעת צדקות ה' א"ר אלעזר אמר להם הקב"ה לישראל דעו כמה צדקות עשיתי עמכם שלא 
כעסתי בימי בלעם הרשע שאלמלי כעסתי לא נשתייר משונאיהם של ישראל שריד ופליט והיינו דקא"ל בלעם 
לבלק " מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה' מלמד שכל אותן הימים לא זעם" וכמה זעמו רגע וכמה רגע 
א"ר אבין ואיתימא רבי אבינא רנע כמימריה ומנא לן דרגע רתח שנא' ‏ כי רנע באפו חיים ברצונו ואב"א מהכא 
" חבי כמעט רגע עד יעבור זעם ואימת רתח אמר אביי בהנך תלת שעי קמייתא כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי 
אחד כרעא כל שעתא ושעתא נמי קאי הכי כל שעתא אית ביה שורייקי סומקי בההיא שעתא לית ביה שורייקי 
סומקי ההוא צדוקי דהוה בשבבותיה דר' יהושע בן לוי הוה קא מצער ליה טובא בקראי יומא חד שקל תרנגולא 
ואוקמיה בין כרעי" דערסא ועיין ביה סבר כי מטא ההיא שעתא אלטייה כי מטא ההיא שעתא ניים אמר ש"מ 
לאו אורח ארעא למעבד הכי > ורחמיו על כל מעשיו כתיב וכתיב + גם ענוש לצדיק לא טוב. תנא משמיה דר' 
מאיר בשעה שהחמה זורחת וכל מלכי מזרח ומערב" מניחים כתריהם בראשיהם ומשתחוים לחמה מיד כועם 
הקב"ה: וא"ר יוחנן משום רבי יוסי טובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר מכמה מלקיות שנא' = ורדפה את 
מאהביה וגו' ואמרה אלכה ואשובה אל אישי הראשון כי טוב לי אז מעתה וריש לקיש אמר יותר ממאה מלקיות 
שנאמר = תחת גערה במבין מהכות כסיל מאה: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי שלשה דברים בקש משה מלפני הקב"ה 
ונתן לו בקש שתשרה שכינה על ישראל ונתן לו שנאמר = הלוא בלכתך עמנו * בקש שלא תשרה שכינה על 
עובדי כוכבים ונתן לו שנאמר * ונפלינו אני ועמך בקש להודיעו דרכיו של הקב"ה ונתן לו שנא' ₪ הודיעני נא את 
דרכיך אמר לפניו רבש"ע מפני מה יש צדיק וטוב לו ויש צדיק ורע לו יש רשע וטוב לו ויש רשע ורע לו אמר לו 
משה צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע רשע וטוב לו רשע בן צדיק רשע ורע לו רשע בן 
רשע: אמר מר צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע איני והא כתיב *' פקד עון אבות על בנים 
וכתיב = ובנים לא יומתו על אבות ורמינן © קראי אהדדי ומשנינן לא קשיא הא כשאוחזין מעשה אבותיהם בידיהם 
הא כשאין אוחזין מעשה אבותיהם בידיהם אלא הכי קא"ל צדיק וטוב לו צדיק גמור צדיק ורע לו צדיק שאינו 
גמור רשע וטוב לו רשע שאינו גמור רשע ורע לו רשע גמור. ופליגא דר' מאיר דא"ר מאיר שתים נתנו לו ואחת 
לא נתנו לו שנא'" וחנתי את אשר אחון אע"פ שאינו הגון ורחמתי את אשר ארחם אע"פ שאינו הנון = ויאמר לא תוכל 


ילראות את פני תנא משמיה דר' יהושע בן קרחה כך א"ל הקב"ה למשה כשרציתי לא רצית עכשיו שאתה רוצה 


איני רוצה ופליגא דר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן דא"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן בשכר שלש זכה לשלש בשכר 
₪ ויסתר משה פניו זכה לקלסתר פנים בשכר כי ירא זכה = לוייראו מגשת אליו בשכר מהביט זכה == לותמונת ה' יביט: 
= והסירתי את כפי וראית את אחרי ‏ אמר רב חנא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא מלמד שהראה הקב"ה למשה קשר 
של תפילין: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי ?כל דבור ודבור שיצא מפי הקב"ה לטובה אפי' על תנאי לא חזר בו מנא לן ממשה 
רבינו שנא' ‏ הרף ממני ואשמידם וגו' ואעשה אותך לגוי עצום אע"ג דבעא משה רחמי עלה דמלתא ובטלה אפ"ה 
אוקמה בזרעיה שנא'= בני משה גרשום ואליעזר ויהיו בני אליעזר רחביה הראש וגו' ובני רחביה רבו למעלה וגו'" ותני 


4 רב יוסף למעלה מששים רבוא אתיא רביה רביה כתיב הכא רבו למעלה וכתיב התם = ובני ישראל פרו וישרצו וירבו: 


אמר 


ואל 


:ד ד or‏ :- 


אף כשהיו ראויין לקללה במעשה העגל לא זז 
כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי אחד 


ובָל בני ישֶרְאֶל אֶת משה וְהנָה קרן עור פָּנָיו וַיירְאו מִגְשַת אֶלִיו; [שמות לד, ל] 
וחנת כִּי וְרָאִיתָ אֶת אַחרִי ּפָנִי לא יִרְאו: [שמות לג, בג] 
הַשָמִים ְאֲעֲשֶׂה אותף לְגוֹי עצוּם וְרֵב מָמָנוֹ: |דבויס ט, יד 


[המשך בסוף המסכת] 


עין משפט 
נר מצוה 
כו א מייי פ"ס מסנכות 
דעות סלכס ז: 
כח ב פיי" פ"י מס' יסודי 
סתולס סנכס 7: 


רב נסים גאון 


טובה מרדות אחת 

בלבו של אדם 
יותר מק' מלקיות שנא' 
(משלי יז) תחת גערה 
במבין. מכלל שהמבין 
הוא הלב וכי הגערה 
מהניא ביה טפי ממה 
דמהניא המלקות לגוף 
ובפרק הרואה (דף סא) 
אמרי' תנו רבנן לב מבין 
כליות יועצות: והא כתי' 
פוקד עון אכות על 
בנים וכתיב לא יומתו 
אבות על בנים. ורמינן 
קראי אהדדי ומשנינן כאן 
שאוחזין מעשה אבותיהם 
בידיהם וכאן שאין אוחזין 
מעשה אבותיהם בידיהם 
עיקרה דהא רמיא ודהא 
שינוייה במס' סנהדרין 
(דף כז) בפרק דיי 
ממונות בגמרא זה בורר 

לו אחד: 


תורה אור השלם 
א) וַהֲבִיאוֹתִים אֶל הַר 
ָרְשִׁי וְַׂמַחָתִּים בְּבֵית 
תְּפְלָתִי | עלְתִיהֶם 
בְחֵיהֶם | לְרָצוֹן | על 
מצחי כִּי בַתי ית 
פה ירא לָבָל 
הָעַמִים: וישעיה נו, ז} 
בוַֹאמַר פָּנִי = ילכו 
וְהֲנָחֹתִי לָךְ: |שמות לג, | 
ג אֶלהִים שופט צַרִיק 
וְאֶל וֹעם בְּבָל יוֹם: 
|תהלים ז, יב| 
ד) נְאָם שמע אִמְרִי אל 
ידע רעת עָליון מַחֲוֶה 
שדי יִחָזָה נפ9 וגְלוּי 
עִינָיִם: (במדכר כד, טון 
ה) עמי זְכָר נָא מה יע 
בְּלֶק מֶלְּ מוֹאָב וּמָה 
ענָה אתו בַּלְעֶם בֶּן 
בְּעוֹר מִן השטים עד 
הגִלְנֶל = למען דעת 
צַדְקּת \: |מכה ו, ה| 
וו מָה אָקֶב לא קפה אֵל 
ּמָה אֶזְעַם לא זֶעם יי: 
[במדבר כג, ח] 
ז כִּי רָגַע בְּאַפוֹ חַיִם 
ּרְצונו בָּעָרֶב יָלִין בָּבִי 
ְלַבּקֶר רְנָה: |תהלים ל, ון 
ח) לך עמִי פא בַחָדָרְיף 
וּסְגר רְלָהְףְ בער חַבִי 
כְמֶעט רָגַע עד יְעַבֶר 
זעם: |ישעיה כו, ב| 
ט) טוב יי לפל וְרַחֲמָיו 
על כָּל מַעָשָיו; 
|תהלים קמה, טן 
יו נַם ענוש לַצַרִיק לא 
טוב לְהַכּוֹת נְדָיבִים עלי 
ישר: [משלי יז, כו] 
יא) ורַדְפָּה אֶת 
מְאֲהֲבָיהָ וְלא תְָשָיג 
אֹתֶם וּכְקְשְׁתֵם ולא 
תִמְצָא וְאָמְרָה. אַלְכָה 
וְאֶשוּבָה אֶל אִישי 
הֶראשון כִּי טוב לי אֶז 
מַעַתָּה: [הישע ב, ט| 
י=) תחת גְעֲרָה כְמְבִין 
מַהַכּוֹת כָּסִיל מַאֶה: 
[משלי יז, י] 


יג) וּבָמָה דַע אַפוֹא כִּי מְצָאתִי חן בְּעינְִ אָני מ הלוא בְּלְכְתף עמָנּ ופיו אֲני עמ מַכָּל הָעֶם 


יז) וַיֹאמָר אֲנִי אַעַבִיר 


כל טוּבִי על פָנ וְקָרָאתִי בְשָם יי לפנ וְחנֹתִי אֶת אֲשֶׁר אָן וְרְחַמְתִּי אֶת אֲשֶׁר אָרַחָם: [שמות לג, שן 
יח) ויאמֶר לא תוּכָל לְרְאת אֶת פָּנִי כִּי לא יִרְאָנִי הָאָדֶם וָחי: ושמת א כן = יט וַֹאמַר אֲנֹכֵי אֲלהַי אָבִי אֲלהַי 
אַבְרְהֶם אֲלהֵי יִצְחָק וַאלהֵי יעקב וִַסְתָּר מֹשָׁה פַּנָיו כִּי ירא מַהַבִּיט אֶל הָאֲלְהִים: [שמת ג, ון = כ) ויָרָא אַהֲרֹן 
ְכָל בְּנֵי יע רְאוּ מג כא) פָּה אֶל פָּה אֲרַכָּר בו 
וּמַרְאָה ולא בְחִידת וּתְמָנַת יי יבִּיט וּמדוּע לא יְרָאתֶם לְרַנֵּר בּעבְדִי במשָה: [במדבר צ, ח] = כב) וְהַסְרתִי אֶת 
כג) הָרָף ממָנִי וְאִשְמִידֶם וְאָמְחָה אֶת שֶמֶם מִתָּחַת 
כד) בָּנִי משָה גִרָשום וְאָלִיעוֶר: ויהיו בְנֵי אַלִיעָד 
רְחַבְיָה הָראש ולא הָיָה לְאֶלִיעְזֶר בָנִים אַחְרִים וּבְנֵי רְחַבְיָה רְבוּ לְמָעָלָה: |רבר הימים א כנ, טו, ז| 
ִשְׂרָאֵל פָּרוּ ויִשְׁרְצוּ וירכו וִעִצְמו בְּמַאד מָאד וַתִּמָלָא הָאָרֶץ אֹתָם: שמת א, ון 


כה) וּבנִי 


ז. [nl‏ מאימתי פרק 


מאות אלף. ופירש רב יוסף את לשון 'רבו למעלה' באופן זה, כי 
אַתְיָא - יש ללמוד כן בגזירה שוה, על ידי התיבות הְבְּיח' הְבְּיָה', 
פָתִיב הַפָּא - כתוב כאן לגבי צאצאי משה רְבוּ לְמַעָלֶה', וּכְתִיב 
התם - וכתוב שם (פפוק 5 ז) "וּבָנִי יִשְׂרְאֵל פָרוּ וַיִשְׁרְצוּ ויִרְבו', נמצא 


עז. אף שפסוק זה נאמר קודם יציאתם ממצרים, ובאותה שעה עדיין לא היה מנינם 
ששים ריבוא, צריך לומר שפסוק זה נאמר על שם סופם, שעתידים להיות ששים ריבוא 
ביציאתם משם. שפתי חכמים (ד"ס וכפיל). 

עח. יש להקשות, מדוע הביאה הגמרא את הבטחת הטובה שהבטיח הקב"ה למשה 
רבינו מהפסוק 'הרף ממני' וגו' האמור בחומש דברים שעוסק בתוכחת משה לבני 
ישראל, זמן רב אחר מעשה העגל, ולא את הפסוק שנאמר בפרשת כי תשא בפרשה 
העוסקת בשעת חטא העגל עצמו, שגם שם נאמר (פפות (3 י) 'ועתה הניחה לי ויחר 
אפי בהם ואכלם ואעשה אותך לגוי גדול'. תירץ המהרש"א (פ"5 ד"ס פג)מל), שבפרשת 
כי תשא לא הוזכר במפורש שיהיו עאצאיו של משה יותר ממנינם של בני ישראל 
שהוא ששים ויבוא, לכן הביאה הגמרא את הפסוק שנאמר בפרשת עקב, ששם 
נאמר במפורש 'ואעשה אותך לגוי עצום ורב ממנו', כלומר שמנין צאצאי משה יהיה 
יותר ממנין בני ישראל. ובצל"ח (ל"ס ענמפכ) כתב, שעדיין יש להקשות, מדוע לא 
הביאה הגמרא את הפסוק האמור בחטא המרגלים (נמלנר יד י) 'אכנו בדבר ואורישנו, 
ואעשה אותך לגוי גדול ועצום ממנו'. ותירץ, שהפסוק שהביאה הגמרא, אף שהוא 
נכתב בחומש דברים, מכל מקום הוא עוסק בחטא העגל שהיה קודם לחטא המרגלים. 
יש להקשות, איך אמרה הגמרא שאין הקב"ה חוזר מהבטחת טובה אפילו כאשר 
היתה על תנאי, הרי לעיל (ד.) אמרו שאף שהבטיח הקב"ה ליעקב אבינו 'הנה אנכי 
עמך ושמרתיך בכל אשר תלך' (נלספית כת טו), מכל מקום היה ירא יעקב מעשו, 
כי אמר שמא יגרום החטא, וכמו שנאמר לאחר מכן ‏ מס ג פ) ויירא יעקב מאד', 


ראשון ברכות 


שלשון רביה נאמרה על ששים ריבוא כמנין בני ישראל", וצאצאי משה 
שנאמר בהם 'רבו למעלה' היו למעלה משיעור זה, ובזה נתקיים הדיבור 
שיצא מפי הקב"ה לטובה, שהיה מנינם של צאצאי משה יותר ממנין 
בני ישראל בזמן שנאמרה הבטחה זול". 


אוצר החכמה 


5 
i 


ואם הבטחה אפילו על תנאי אינה חוזרת, מדוע פחד יעקב שמא תתבטל ההבטחה. 
כתב הרמב"ם (סקלעס (פילום סמפנס ל"ס תפלר) שמאחר והבטחת הטובה ליעקב אבינו 
לא היתה בדרך נבואה לאומרה לאחרים, אלא הבטחה בין הקב"ה לבין יעקב אבינו, 
לכן היה מקום לחשוש שמא יגברו העוונות ולא תתקיים הטובה, משא"כ כאשר 
ההבטחה נאמרת לנביא לאומרה לאחרים והיא בלא תנאי, ודאי שיתקיים דבר זה, 
כדי שתתקיים נבואת הנביא [שהרי בזה נבדק אם הוא נביא אמת, כמבואר בדבוים 
(ים כ5-כנ)]. ‏ אמנם עדיין יש להקשות, שהרי הדוגמא שהביאה הגמרא לדבויה היא 
מהבטחת הקב"ה למשה רבינו, ושם היתה ההבטחה בין הקב"ה למשה ולא נבואה 
לאומרה לאחרים. כתב במעשה רוקח (יפולי ספולס פ"י ד"ס 935) בביאור דברי הרמב"ם, 
שאכן החילוק הוא בין הבטחה לטובה שנאמרת לנביא לאומרה לאחרים לבין הבטחה 
לנביא עצמו, אמנם אף הבטחה לנביא עצמו יכולה להתבטל וק כאשר יש חשש 
חטא [ואפילו בלא תנאין, כמו יעקב אבינו שחשש מהחטא, אך בלא חשש חטא, 
כמו בהבטחת משה רבינו, אינה מתבטלת ואפילו כשהיה תנאי, ועל זה אמרו בגמרא 
שהבטחת הקב"ה לטובה אפילו על תנאי אינה חוזרת. [וההבדל בין הבטחה שנאמרה 
לנביא לאומרה לאחוים לבין הבטחה שנאמרה לנביא עצמו הוא, כשלא היה תנאי 
ויש חשש מהחטא, שכאשר נאמרה ההבטחה לנביא לאומרה לאחרים, חייבת 
ההבטחה להתקיים, ואם לא נתקיימה הרי הוא נביא שקר. אך כשנאמרה לנביא 
עצמו, אף שלא היה תנאי, עדיין יתכן שלא תתקיים מחמת החטא]. ראה עוד 
בצל"ח (ל"ס וסנענ"ל). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [לקמן מס: כתוכות 
5 כנס קמם 5ט: ב"מ 
כד: כ:], 3) מגילס דף 
טג 0)ע"ז דף ל ככ 
סענין, ל) סנסדרין קס:, 
ם) [כ"כ טו:], ו) [עי 
פוס' כקוכות כט. סד"ס 
קט וע" יה ל"ת 
לכתי'], ז) סנסדרין כ!:, 
ס) מנסות ‏ דף לס 
ט) ד:, *) שמות לג יז, 
כ) שמות ג ו, () שמות 
לד כט, מ) פיסקא מ"ה, 
0) ו., ת) וע"ע תוס' ע"ז 
ד: ר"ה רגע, 2)ע"ז 
כו:], פ) [וע"ע נמוס' ע"ז 
ד: ד" "6 כו']; 


----<0--7 
הגהות הב"ח 


זמרא מנין פסקנ"ס: 
(3) שם רפסו וקע"ל 
ג"ר ס"ס מאי קמ"ל: 


לעזי רש"י 


מיי"ש, ‏ פירוס | פוכות 
(כס"י סנסללין לף קס 
ע"כ ד"ס סורייקי), פוטין 
(לם"ל עו לף ד ענ 
ד"ס סולייקי), = גיליס 
(מוסף סעלוך ערך פלייק): 


הגהות וציונים 


ל] בכת"י ובע"י הגירסא 
אמרתי לפניו רבש"ע 
יה"ר | (היא ‏ הג" 
האמיתית | דכן | הוא 
הלשון בכל הש"ס (וכן 
איתא להלן) אצל הקב"ה 
"אמרו לפניו", דק"ס): 
נ] לקמן ע"ב איתא 
למימרא זו דרבי יוחנן 
בשם רשב"י וצ"ל דרבי 
יוחנן שמע דבר זה משני 
רכותיו ‏ מרבי | יוסי 
ומרשב"י 
בין המימרות ששמע 
מרבי יוסי, ולקמן סידרם 
בין המימרות ששמע 
מרשב"י (צל"ח) ועיין 
אבות | פ"ד | מי"ח: 
ג בכת"" הגיהסא. אין 
דפתיב, .. (ועיי ‏ צל"ח 
ומהר"ץ חיות, ובע"ז ד 
ע"א איתא כלפנינו ת"ר 
ואל זועם): ל] יש גורסים 
שמנה רבוא ויותר נכון 
למחוק הרבוא כלל 
ולגרוס "שמונת אלפים 
שמונה מאות ופ"ח" 
שמכוון נגד פסוקי תורה 
(גליון) כדתניא בקידושין 
ל ע"א ושם איתא חמשת 
אלפים ושמונה מאות 
ושמונים ושמונה, ועיי"ש 
מה שנכתב על הגליון, 
וגירסת ר"ת בספר הישר 
מס' ע"ז סי' תצג רגע 
אחד מרבוא ושלשת 
אלפים ושמונה מאות 
ועשרים 
בשעה. וכ"ה בתוס' ר"י 
החסיד. וכתב החת"ס 
שהיא הגירסא האמיתית: 
ס] ס"א שאין (גליון): 
ו[ הא דשאלו עוד 


וכאן סידרם 


וארבעה 


"וכמה ‏ זעמו" עין 
טההיק: חנת כאן, 
ומהרש"א עז ד ע"ב 
ד"יה וכמה רגע: ]] עיי 
שאגת | ארי סי" ה 
שהגירסא הנכונה ומלכים 
מניחים, וכיה בע"ז ד 
עים: כ] תיבת. "ריל 
נראה מיותר: ט] בגמ' 
לפנינו הגי' ומנא לן: 
י] ציל ולא (רש"ש): 
כ] נדצ"ל 
(באה"מ): 0 בתוס' ע"י 
ולהטרידם: 


משנת ראשונים 


עבודה זרה ד.] 


שהענישו, 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


1 


ונענע לי בראשו, כעודס ככרכתי ועוס פמן: דעת בהמתו לא הוה ידע. כמסכת ע"ז מפרם לס כפ"ק ": מאי קרא". ד6ף סוי כרגע דכתיכ 
כי כגע 3קפו מייס כרפונו: בתלת שעי קמייתא, כ6סד מכגעי תלת סעות כלסונות: שורייקי. עיי"ש כלעז: לצדיק לא טוב. 5עכום 
לת סכריות: מרדות אחת. לטון כדוי וסכנעס, ט6לס טס על לבו מסליו: ורדפה את מאהביה וגו'. וכסתכלס טטין עור פטיס על לס 
נפמר 6טוכס 35 6ישי סכפעון: תחת גערה במבין. פפת גערס כסדס מכין עוכס מסכום כסיל מלס. פפת סטעס (מעלס תפס סתי", 


ונ כמו 36 סיר ול תמת (דנליס 5) 
סטעמו כסי"ת 556 (מענס תתת 
סתי"ו כמפון, כומר טסוb‏ טס דכר, ס6י 
פֿפפר (פותכו נקון תפענ נומכ 
תכניע פת סלדס 635" תכנע סיb‏ 
נעמס. ונכך טיגס לת נקודתס פומר 
ססול טס לככ: ג' דברים בקש משה 
ונתן לו. פסלי כסוף ספנמו כפינ" גס 
לת סלכר סוס סקר דכרת סעשס: 
להודיעו דרכיו. מנסג עדת מטפפיו, 
כגון מפני מס דיק ועוכ לו רפע ולע 
לו ליק ולע לו רפע וטו לו: את אשר 
אחון. לת קר יכמרו רסמי עליו (סעס 
וסע"פ ססינו כדסי: כשרציתי. כסגס: 
לא רצית, קנ'? ויסתר מקה פגיו: 
ופליגא. לל' יסוקע כן קמס קמעניקן ל 
על כך 6דרכי סמו ספמר קכל סכר 
על זס: לקלסתר פנים. כי קלן עול 
פניו?: ותמונת ה' יביט. זס מכלס 
ססוליס, כך קנוי' כספרי (פי נסענותך) : 
קשר של תפילין. מקתוכיו סוס, 
וסמרי' נעיל דסקנ"ס מנים מפינין: 
דנל 


וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות. ר' ישמעאל ראה אכתריאל יה ה' צבאות בראיית הלב 
כמיכה וכישעיהו, אבל משה ראה וכו' באור צח. [הרוקח, שורש קדושת היחוד] | וא 
זועם בכל יום. פירוש, הקב"ה כועס רגע אחד ידוע ביום על ידי חטאים שנעשים לפניו או בישראל או באומות 
העולם, ובאותה שעת הכעס כועס על אותן שהן חייבין לפניו ופוקד עליהם עוונותם. [הראב"ד, עבודה זוה ג:] 
וכמה זעמו רגע. ולכך כשבא בלעם לקללם היה דוחק לראותם, כדי שיוכל לומר 'כלם' ששווה לרגע. [תוס' שאנ"ץ, 
מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה', כשהיו ראוים להתקלל לא נתקללו, כשהזכיר אביהם 
את עונם, כי באפם הרגו איש, לא קלל אלא אפם, שנאמר 'ארור אפם', כשנכנס אביהם במרמה אצל אביו היה ראוי 
להתקלל, מה נאמר שם 'גם ברוך יהיה' וכו'. [רש"י, במדבר כג, ח] 
מלחבבן, לא פסקו ענני כבוד והמן והבאר. [רבינו בחיי, במדבר כג, ח] 
כרעא. נאם הגבר. קרא עצמו גבר כי המשיל עצמו לתרנגול היודע לכוין השעות, ואין בעולם מי שיוכל לכוין שעת 
כעסו של הקב"ה כי אם בלעם בכני אדם, ותרנגול בעופות (עי' ברכות ז.), ושניהן שוין בחכמה זו, ואמרו כי 
התרנגול קורא שבע פעמים בלילה, וכן בבלעם מצינו וישא משלו שבע פעמים. [רבינו בחיי, במדבו כד ב] 
את אשר אחן אף על פי שאינו הגון. לפי שהוא דכר זר קצת שהשם יתברך ירחם על אותם שאינם הגונים, בא 
בלשון סתום, ויעד לו מקום שיודיענו דרכיו, והם י"ג מדותיו שהוא מתרצה בזכירתם. [דרשות הר"ן הדרוש הרוביעי] 
כשרציתי לא רצית. כלומר כשהרשית לראות מה שהייתי מרשה לך לראות לא רצית ועכשיו שאתה רוצה לראות 
כבודי איני רוצה, ותימה הוא למה הענישו על כך. [תוספות הרא"ש] 


אף כשהיו ראויין לקללה במעשה העגל לא זז 
כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי אחד 


א"ר יוחנן משום ר' יוםי(פ) מנין שהקב"ה מתפלל 
שנאמר * והביאותים אל הר קדשי ושמחתים 
בבית תפלתי תפלתם לא נאמר אלא תפלתי 
מכאן שהקב"ה מתפלל מאי מצלי אמר רב 
זוטרא בר טוביה אמר רב יה"ר מלפני שיכבשו 
רחמי את כעסי ויגולו רחמי על מדותי ואתנהג 
עם בני במדת רחמים ואכנם להם * לפנים 
משורת הדין. תניא א"ר ישמעאל בן אלישע 
פעם אחת נכנסתי להקטיר קטורת לפני ולפנים 
וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות שהוא יושב 
על כסא רם ונשא ואמר לי ישמעאל בני ברכני 
אמרתי לו* יה"ר מלפניך שיכבשו רחמיך את 
כעסך ויגולו רחמיך על מדותיך ותתנהג עם 
בניך במדת הרחמים ותכנס להם לפנים 


שאלמלי כעסתי לא נשתייר 


וכו'. וס תסמל מס 
סיס יכול לומל כקעת רגע. ים לומל 
כנס. לי נמי מלחר ססיס מתתינ 
קננפו בפותס שעס סיס מזיק 6פיכו 
ללסר כן?: ההא צדוקי דהוה 
בשבבותיה דריב"ל כו לאו אורח 
ארעא. 6ף על גנ דסנלוקיס וכו' 
מורידין ונ מעלין. * סיינו ידי דס 
6 כידי סמיס (6ו פורת פרעb‏ 
לסעניפס ולסטכיפס ונסוכגס כידי 
סמיס סנ כדרך כני קדס. ולי 
גרסינן סכל עוכד כוכניס ניתb‏ 
דקמל סתס סעונל כוכניס ולועי 
נסעס דקס ל מענין ו מורידין®: 


משורת הדין ונענע לי בראשו ₪ וקמ"ל 9 שלא תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך: 
וא"ר יוחנן משום ר' יוסי= מנין *שאין מרצין לו לאדם בשעת כעסו דכתיב > פני ילכו 
והנחותי לך אמר לו הקב"ה למשה המתן לי עד שיעברו פנים של זעם ואניח 
לך ומי איכא רתחא קמיה דקודשא בריך הוא אין 9 דתניא * ואל זועם בכל יום 
וכמה זעמו רגע וכמה רגע אחד מחמשת רבוא" ושמונת אלפים ושמנה מאות 
ושמנים ושמנה בשעה וזו היא רגע ואין= כל בריה יכולה לכוין אותה שעה חוץ 
מבלעם הרשע דכתיב ביה ‏ ויודע דעת עליון " השתא דעת בהמתו לא הוה ידע דעת עליון הוה ידע אלא מלמד 
שהיה יודע לכוין אותה שעה שהקב"ה כועם בה והיינו דאמר להו נביא לישראל = עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך 
מואב וגו' מאי ₪ למען דעת צדקות ה' א"ר אלעזר אמר להם הקב"ה לישראל דעו כמה צדקות עשיתי עמכם שלא 
כעסתי בימי בלעם הרשע שאלמלי כעסתי לא נשתייר משונאיהם של ישראל שריד ופליט והיינו דקא"ל בלעם 
לבלק " מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה' מלמד שכל אותן הימים לא זעם" וכמה זעמו רגע וכמה הגע 
א"ר אבין ואיתימא רבי אבינא רנע כמימריה ומנא לן דרגע רתח שנא' * כי רנע באפו חיים ברצונו ואב"א מהכא 
חבי כמעט רגע עד יעבור זעם ואימת רתח אמר אביי בהנך תלת שעי קמייתא כי חיורא כרבלתא דתרנגולא וקאי 
אחד כרעא כל שעתא ושעתא נמי קאי הכי כל שעתא אית ביה שורייקי סומקי בההיא שעתא לית ביה שורייקי 
סומקי ההוא צדוקי דהוה בשבבותיה דר' יהושע בן לוי הוה קא מצער ליה טובא בקראי יומא חד שקל תרנגולא 
ואוקמיה בין כרעי" דערסא ועיין ביה סבר כי מטא ההיא שעתא אלטייה כי מטא ההיא שעתא ניים אמר ש"מ 
לאו אורח ארעא למעבד הכי ₪ ורחמיו על כל מעשיו כתיב וכתיב " גם ענוש לצדיק לא טוב. תנא משמיה דר' 
מאיר בשעה שהחמה זורחת וכל מלכי מזרח ומערב" מניחים כתריהם בראשיהם ומשתחוים לחמה מיד כועם 
הקב"ה: וא"ר יוחנן משום רבי יוסי טובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר מכמה מלקיות שנא' = ורדפה את 
מאהביה וגו' ואמרה אלכה ואשובה אל אישי הראשון כי טוב לי אז מעתה וריש לקיש אמר יותר ממאה מלקיות 
שנאמר = תחת גערה במבין מהכות כסיל מאה: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי שלשה דברים בקש משה מלפני הקב"ה 
ונתן לו בקש שתשרה שכינה על ישראל ונתן לו שנאמר * הלוא בלכתך עמנו * בקש שלא תשרה שכינה על 
עובדי כוכבים ונתן לו שנאמר = ונפלינו אני ועמך בקש להודיעו דרכיו של הקב"ה ונתן לו שנא' ₪ הודיעני נא את 
דרכיך אמר לפניו רבש"ע מפני מה יש צדיק וטוב לו ויש צדיק ורע לו יש רשע וטוב לו ויש רשע ורע לו אמר לו 
משה צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע רשע וטוב לו רשע בן צדיק רשע ורע לו רשע בן 
רשע: אמר מר צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע איני והא כתיב * פקד עון אבות על בנים 
וכתיב 5" ובנים לא יומתו על אבות ורמינן ‏ קראי אהדדי ומשנינן לא קשיא הא כשאוחזין מעשה אבותיהם בידיהם 
הא כשאין אוחזין מעשה אבותיהם בידיהם אלא הכי קא"ל צדיק וטוב לו צדיק גמור צדיק ורע לו צדיק שאינו 
נמור רשע וטוב לו רשע שאינו גמור רשע ורע לו רשע גמור. ופלינא דר' מאיר דא"ר מאיר שתים נתנו לו ואחת 
לא נתנו לו שנא' " וחנתי את אשר אחון אע"פ שאינו הגון ורחמתי את אשר ארחם אע"פ שאינו הגון = ויאמר לא תוכל 
לראות את פני תנא משמיה דר' יהושע בן קרחה כך א"ל הקב"ה למשה כשרציתי לא רצית עכשיו שאתה רוצה 
איני רוצה ופליגא דר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן דא"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן בשכר שלש זכה לשלש בשכר 
₪ ויסתר משה פניו זכה לקלסתר פנים בשכר כי ירא זכה = לוייראו מגשת אליו בשכר מהביט זכה = לותמונת ה' יביט: 
יט והסירתי את כפי וראית את אחרי ‏ אמר רב חנא בר ביזנא א"ר שמעון חסידא מלמד שהראה הקב"ה למשה קשר 
של תפילין: וא"ר יוחנן משום ר' יוסי כל דבור ודבור שיצא מפי הקב"ה לטובה אפי' על תנאי לא חזר בו מנא לן ממשה 
רבינו שנא' ₪ הרף ממני ואשמידם וגו' ואעשה אותך לגוי עצום אע"ג דבעא משה רחמי עלה דמלתא ובטלה אפ"ה 


וחנתי 


[המשך בסוף המסכת] 


לְטֶען אֶמְצָא חֶן בְּעֵינֶך וּרְאֶה כִּי עמ הגוי הַזָה: |שמת לג, ען ה" 
וְחַטַאֶה וְנַקֶה לא יְנַקָה פקד עון אָבוּת על בָּנִים ועל בְּנֵי בָנִים על שַלְשִים וְעַל רִבָּעִים: ושמות לד, זן = טז) לא 
יומתוּ אָבוּת על בָּנִים וּבָנִים לא יוּמָתוּ על אָבוּת אִיש בְּחֲמֲאוֹ יּמַתוּ: |ונרפ כד, ₪ 
כל טוּבִי על פיד וְקְרָאתִי בְשֵׁם וי לפנ וְחנתִי אֶת אֲשֶׁר אחן וְרַחַמְתִּי אֶת אֲשֶׁר אֶרְחָם: |שמה , שן 
יח) וַיַאמֶר לא תוּכָל לְרְאת אֶת פָנִי כִּי לא יְרָאֲנִי הָאָדֶם וָחָי: ושמת <, כן = יט) וַיֹאמַר אָנֹכֵי אֲלְהֵי אָבִי אֶלהִי 
אַבְרָהֶם אֲלהֵי יִצְחָק וַאלהֵי יעקב וַיִסְתָּר משָה פְּנָיו כִּי ירא מַהַבִּיט אֶל הָאֲלְהִים: |שמת ג, ון ‏ כ) ויִרָא אַהֲרֹן 
ְכָל בְּני יִשְׂרְאֵל אֶת מֹשֶׁה וְהֲנָה קרן עור פְּניו וַיירְאוּ מִנְשֶׁת אָליו: (שמות לד, לן 
וּמַרְאֶה ולא בְחִידת וּתְמַנַת יי יָבִּיט וּמדוּע לא יָרַאתֶם לְרַבֵּר בְּעָבְדִי בְמשָה: ובמדר צ, חן = כב וְהַסְתִי אֶת 
כג) הָרָף מִמָנִי וְאִשְמִידֶם וְאֲמְחָה אֶת שָׁמָם מִתָּחַת 
כד) בְּנֵי מֹשָׁה גְרְשׁוֹם וְאָלִיעזֶר: ויהִי בְנֵי אַלִיעָר 


ַפִּי ורָאִיתָ אֶת אַחרִי וּפָנֵי לא יִרָאוּ: |שמת לג, בגן 

הַשְׁמָיִם וְאַעֲשֵׂה אותף לְנוֹי עצוּם וָרֶב מַמָנוֹ |דנרים ט, ידן 

רְחַבְיָה הָרֹאֹשׁ ולא הָיָה לְאֶלִיעְזֶר בָנִים אַחרִים וּבְנֵי רְחַבְיָה רַבוּ לְמֶעֲלָה: |רבר הימים א כנ, טו, י| 
ְִׂרָאֵל פָּרוּ וַיִשְׁרְצוּ וירב וַעֲצָמוּ בַּמַאד מָאד וַתִּמְלָא הָאָרֶץ אתֶם: [שמות א, זן 


אוקמה בזרעיה שנא' = בני משה גרשום ואליעזר ויהיו בני אליעזר רחביה הראשוגו' ובני רחביה רבו למעלה וגו ותני 
A‏ רב יוסף למעלה מששים רבוא אתיא רביה רביה כתיב הכא רבו למעלה וכתיב התם == ובני ישראל פרו וישרצו וירבו: 


אמר 


עין משפט 
נר מצוה 
כו א מייי פ"ס מסנכות 
דעות סלכס ז: 
כח ב מיי' פ"י מס' יסודי 
סתולס סנכס ל: 


רב נסים גאון 


טובה מרדות אחת 

בלבו של אדם 
יותר מק' מלקיות שנא' 
(משלי יז) תחת גערה 
במבין. מכלל שהמבין 
הוא הלב וכי הגערה 
מהניא ביה טפי ממה 
דמהניא המלקות לגוף 
ובפרק הרואה (דף סא) 
אמרי' תנו רבנן לב מבין 
כליות יועצות: והא כתי' 
פוקד עון אבות על 
בנים וכתיב לא יומתו 
אבות על בנים. ורמינן 
קראי אהדדי ומשנינן כאן 
שאוחזין מעשה אבותיהם 
בידיהם וכאן שאין אוחזין 
מעשה אבותיהם בידיהם 
עיקרה דהא רמיא ודהא 
שינוייה במס' סנהדרין 
(דף כז) בפרק דיי 
ממונות בגמרא זה בורר 

לו אחד: 


תורה אור השלם 
א) וַהֲבִיאוֹתִים אֶל הַר 
קָדְשִׁי וְִׁמַחְתִּים בְּבִית 
תְּפְלָתִי | עוֹלתִיהֶם 
בְחִיהֶם | לְרָצוֹן | על 
מובְּחִי כִּי בֵיֹתִי בּית 
לה קְרְא | לְבָל 
הָעַמִים: |ישעיה נו, ז] 
בוֹאמַר פָּנִי = ילכו 
ְהַנְחְתִי לָךְ: |שמות לג, דן 
נ אֲלהִים שופט צַרִיק 
וְאֵל וֹעָם בְּכָל יוּם: 
|תהלים ז, יב| 
דו נָאָם שמָע אִמרִי אל 
ודע דעת עָלִיון מִחִזֶה 
שדי יִחָזֶה נפל וגְלוּי 
עַינים: |במדבר כד, טון 
ה) עמי זְכָר נָא מה יעֵץ 
ָלָק מֶלֶךְּ מוֹאָב וּמָה 
ענה אתו בִּלְעַם בֶּן 
בְּעוֹר מן הַשְׁטִים עד 
הגִלְנָל | למען | דעת 
צָדְקוֹת \: |מכה ו, ה| 
ו מה אָקב לא קפה אֵל 
וּמָה אָזְעֹם לא זֶעם יי: 
[במדבר כג, ח] 
ז כִּי רְגַע בְּאָפּוּ חַוִם 
ְּרְצוֹנוֹ בָּעָרֶב יָלִין בָּבִי 
וְלַבקֶר רְנָה: |תחלים ל, ון 
ח) לך עמי בא בַחֲרָרָףְ 
וּסְגר דֶלְתְףּ בַּעַרֶךּ חֲבִי 
ַמָעט רְֶגַע עד יְעַבֶר 
זָעַם: [[שעיה כו, ב| 
ט) טוב יי לפל וְרַחֲמָיו 
על כָּל מעָשָיו; 
|תהלים קמה, טן 
0 גם ענוש לְצַדִיק לא 
טוב לְהַכּוֹת נְדִיבִים עלי 
ישר: [משלי יז כו] 
יא) וְרַדְפָה אֶת 
מְאֲהֲבֶיהְ ולא תשיג 
אֹתֶם וּבְקָשָתֶם ולא 
תַמְצָא וְאָמְרָה אַלְכָה 
ְאֶשוּבָה | אֶל אִישי 
הֶרְאשון כִּי טוב לי אַז 
מַעַתָּה: (השע ב, טן 
יב) תַּחַת גְעֲרָה בְמִּכִין 
מַהַכּוֹת כָּסִיל מַאֶה: 
[משלי יז, י] 


יג) וּבָמָה. ודע אַפוֹא כִּי מְצָאתִי חן בְּעינִיף אָני ומ הלוא בְּלְכְתף עמָנּ ונִפְלִינּ אָנִי וְעמְּ מַכָּל הָעַם 
אֲשֶׁר על פָּנִי הָאֲרָמָה: [שמת לנ, טון 


ידו וְעתָּה אם נָא מָצָאתִי חן בְּעֵינףְּ הודעני נָא אֶת דְרָכָךּ ְאַרֶעף 


טו) נצר חָסָד לְאַלְפִּים נשָא עוֹן וְפַשָע 


יז) וַיאמָר אֲנִי אַעַבִיר 


כא) פה אֶל פַּה אַדַבָּר בו 


כה) וּבְני 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' סכ 56כסס 
אבינו וקל6ו: (3) שם 
%ף כאן דוד כין: 
(ג) רש"י ד"ס ולומר 
וכו' סיוס. ואי 6פסל: 


גליון הש"ס 
גמ' אפ"ה לא אקנא 
ביה בו'. ענ"נ קכג ע"ס 
ונרק"b‏ 3ק"6: שם 
אלא שמות. עי" סקס 
קמג ע"נ תוד"ס קסיו: 
שם קינה לדוד מיבעי 
ליה. עיין מזוס"ק פרטס 
וכ ד"ס וירל וסנס 03 
בקדס. דמסני דססיב דוד 
דקונ"ס סניק (יס סוכוי 
לסו עלמ6. כיון דממb‏ 
דסכל נסלי ענמ כעי 
למיגני | מיניס סדי תו 
דסמל כו': שם הא 
בצד"ס נמוהיבוי. פיי 
זוס"ק כ"פ פינסק: שם 
שעה משחקת לו 
שאני ב". מג" ס"ס 
קנ"ו: | שם גדולה 
שמושה פו'. עי פומ' 
כסונוס: יי עס ליט 
מכטלין: 


תורה אור השלם 
א) ומר אַהנִי אֲלֹהִים 
בַּמָה אֲרַע כִּי אִירְשְׁנָה: 
[בראשית טו, חן 
ב) וְעתָּה שָׁמַע אֲלהֵינּ 
אֶל תִּפלַת עב ואל 
ַחֲננו וְהַָר פנ על 
מִקָרָשׁף הַשָמֶם למען 
אַדנִי: [דניאל ם, יז 
סוֹאמַר פָנִי = ילכו 
וְהַנְחתִי לךּ: [שמות לג, יד] 
ד) ַתַּהַר עור וַתָּלֶד בֶּ 
תּאמָר הַפָּעַם אוֹדָה 
אֶת ײַ על כָּן קְרְאָה 
שְׁמוֹ יְהוּדָה ותעמד 
מִלְדֶת: [בראשית כט, לה] 
ה) וַתַּהַר לָאֶה וַתַּלֶר בֶּ 
וַתִקְרָא שְׁמוֹ רְאוּבָן כִּי 
אָמָרָה כִּי רְפָה וי בְּעָנִיי 
בִּי עתָּה יְאַהָבָנִי אישִי: 
|בראשית כט, לב] 
) וִיאמָר עקב הִשְׁבְעָה 
ל כַּום ושְׁכֶע לו 
נמָכּר אֶת בְּכֹרָתוֹ 
ליעקב: |נראשית כה, לג] 
חושְטם עשו אֶת 
עקב על הַבְּרְכָה אֲשֶׁר 
ברכ אָבִיו וִיֹאמָר עשו 
בְּלבו יְקְרְבוּ יָמִי אָבָל 
אָבִי וְאַהַרְנָה אֶת יְעַקב 
אֶחִי: |בראשית כז, מא] 
חוֹאמֶר הַכִי קְרָא 
שמו יקב ועקְֵנֵי זֶה 
פעֲמַיִם אֶת בְּכרְתִי 
לקח וְהַנֵה עתָּה לְקָח 
ְּרְכָתִי וֹאמַר הַלא 
אָצַלְתָּ לי בְּרְבָה: 
[בראשית כז, לו] 
ט וּבְנִי רְאוּבֵן בְּכור 
ישְרְאָל כִּי היא הַבְּכוֹר 
ּבְחַלְלּ ‏ יצוּעי = אָבִיו 
ַתִנָה בְּכֹרָתוֹ לְבָנִי יוֹסַף 
ב יִשְָאֵל ול 
לְהַתְיָחָש לַבְְּרָה: 
[דברי הימים א ה, א] 


1 


כתוכס? וזס ספסוק דכין סכתכיס סיס 
קודס לכן. וכן 5" ע"כ שסלי 6כלסס 
סיס כן קנעיס סנס ככרית נכין 
סנקכיס. ולפר סלכריס סנס (טס) 
נפמר פסר מנסמת סמנכיס כדפילם 
רט"י כפירום פומט וכמלסמת סמנכיס 
סיס כן ע"ג קניס קסכי כל סימיס טג 
סלוס ג"כ קניס כדסמרי' נפ"ק דטכת 
(הףי:) 5 מסס י"כ קניס סענלו פֿת 
כלרנעומר וי"ג קניס טכ מכילס" 
וגספר מיטובס כ"ו טניס קסימס כספוס 
ונספיכתס סיס פנרסס כן 5"ט שנס 
קסרי סיתס סספיכס שנס פתת קולס 
סנונד י5מק? 65 מסס עטס ועטליס 
טנס למפרע טל סלוס נמ55 טנן ע"ג 
קנס סיס כמלפמת המנכיס. פס כן 
סיפס פכסת כין סכמכיס קודס לפרסק 
לחר סדכריס קנט קניס ולופס פרעה 
עסיימת ויתס לו 5דקס ונכך סניb‏ 
לופו פקוק לנמס 6דע קסופ מוקלס. 
ומזס מיקנ כקנ"ס לנמקוס לתל 
מסמע ססיס יס | לכתיכ וספוכ 
סכככי' (גלפפיטו) וכתר סכי כתי' " ויסי 
ססמם לכו מסמע ססול יוס. 66 ודלי 
ס"מ דסני פרטיות סס ונקו ככת תת 
נסמרו וסין מוקלס ומסופל כתוכס: 
ככ 


י) וישמע רְאוּבן וַצְלָהוּ מִידֶם וֹאמַר לא נַבָּנוּ נָפש: |ניאשת לו, כא| 
הָאַחַת עֲרְפָּה וְשַם הַשָנִית רות וישָבוּ שם כְּעֲשֵׂר שָנִים: רת א, ‏ 


שמות בָּאֲרֶץ: [תהלים מו, טן 


יב) לָכוּ חַזוּ מִפעֲלוֹת יי אֲשֶׁר שָם | יי 
יג) מזמור לְדָוִד בְּבָרָחוֹ מְפּנִי אַבְשָלוּם בְּנוֹ: [תהלם ג, אן 
רַבִּים קָמִים עֲלָי: (תהלם ג, בן = טו) לָמָה רְנְשוּ גוים וּלַאָמִים יָהָגוּ רִיק: [תחלם ב, אן = מז פה אֲמַר ײַ הְנְני 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


לא היה אדם שקראו אדון. ו" וספ כפיכ כלוך ס' פנסי טס 

(כרטית ט) וי"ל דסתס 6ינו כ6ל"ף דל"ת פסוb‏ כסון לדנות. 
ו"ח פמסי 65 מייתי קכb‏ 6דני פנסיס מס תתן לי (פס טו) סול 
כו קודס. וי" סספכטיות 55 נפמכו כסדר וסין מוקלס ומפותר 


א"ר יוחנן משום רש בן יוחי מיום שברא * 


הקב'ה את העולם לא היה אדם שקראו 
להקב"ה אדון עד שבא אברהם (5) וקראו אדון 
שנאמר * ויאמר אדני אלהים במה אדע כי 
אירשנה אמר רב אף דניאל לא נענה אלא 
בשביל אברהם שנא' = ועתה שמע אלהינו אל 
תפלת עבדך ואל תתנוניו והאר פניך על 
מקדשך השמם למען אדני למענך מבעי ליה 
אלא למען אברהם שקראך אדון: וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מנין שאין מרצין לו לאדם 


בשעת כעסו שנאמר 9 פני ילכו והנחותי לך: . 


ואמר ר"ימשום ר"ש בן יוחי מיום שברא הקב"ה 
את עולמו לא היה אדם שהודה להקב"ה עד 
שבאתה לאה והודתו שנאמר = הפעם אודה 
את ה': = ראובן א"ר אלעזר אמרה לאה ראו מה 
בין בני לבן חמי דאילו בן חמי אע"ג דמדעתיה 
זבניה לבכירותיה דכתיב ! וימכר את בכרתו 
ליעקב חזו מה כתיב ביה 6 וישטם עשו את 
יעקב וכתיב " ויאמר הכי קרא שמו יעקב 
ויעקבני זה פעמים וגו' ואילו בני אע'ג דעל 
כרחיה שקליה* יוסף לבכירותיה מניה דכתיב 
5 ובחללו יצועי אביו נתנה בכורתו לבני יוסף 


אדני אלהים, כתוכ 53ל"ף דנ"ת: הפעם אודה את ה', (פי קר6תק 
רות סקדם פיעקנ מענניד קניס עקר קנטיס ולו 6רכע נסיס, כיון 
סילדס כן כניעי סולית על תנקס טענס יותר מן סססכון סמגיע לס': 
ראו מה בין בני לבן חמי. על פס סעמיד קכ6ס שמו, כדלמכיגן לקמן 


קמ גריס: רות. סמוקניס. מקוס 
דליירי בפירוטי ססמות נקט כס: למה 
רגשו גוים. מס תוענת לסס, 506 
דכר קל סול כעיניו: מי שלבו נוקפו. 
סילס מעכירות ‏ סכילו: אומר כן. 
מפרט נ תתסר כמרעיס 96 פפקוטט, 
וסו? 6ינו כן, כ 96 פתסר כמרעיס 
לססגרום * כמעקיסס (ומר 6עקס כן 
גס קנ : ואומר אל יקנא לבך בחטאים 
כי אם ביראת ה' כל היום. (ג) " לפקל 
לומר 56 תפקוטט עס כסעיס כי פס 
כיכת ס' יר6י ס', 696 ענ כרסך 96 
יקנ (כך כעסות כמומן: יחילו. 
יכניסו. וסכירו על כן כ ימינ עוכו 
(פכ כ): מרום משפטיך מנגדו, 
מסונקין דיניך כלמוק סימגו: יפיח 
בהם. כנפיסתו סו לוס קופס 
כקק: ושמתי מקום. סיפיס דקר 
ול יוסיפו בני עולס לעגותו: כתיב 
לענותו. כספר קמו: וכתיב לכלותו. 
כדכרי סימיס (6 ז): בתחלה. כקנננס 
סבית נכנס על מנת טנ לענום עול 
סויכיס ‏ (יקכל: ולבסוף. כססטפו 
נגזר עליסס ענוי, | ותפנתס מגינס 
עניסס מן סכליון: לא יכילנא, תט כחי: 
עת 


* אפ" הכי לא אקנא ביה דכתיב ‏ וישמע ראובן ויצילהו מידם: * רות מאי רות 
א"ר יוחנן שזכתה ויצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות ותשבחות מנא לן דשמא גרים אמר רבי אליעזרט 
דאמר קרא = לכו חזו מפעלות ה' אשר שם שמות בארץ אל תקרי שמות * אלא שמות: וא"ר יוחנן משום רבי 
שמעון בן יוחי קשה תרבות רעה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג שנאמר = מזמור לדוד בברחו 
מפני אבשלום בנו וכתיב בתריה '"ה' מה רבו צרי רבים קמים עלי ואילו גבי מלחמת גוג ומגוג כתיב = למה 
רגשו גוים ולאומים יהגו ריק ואילו מה רבו צרי לא כתיב: מזמור לדוד בברחו מפני אבשלום בנו מזמור לדוד 
* קינה לדוד מיבעי ליה אמר ר' שמעון בן 9 אבישלום משל למה הדבר דומה לאדם שיצא עליו שטר חוב קודם 
שפרעו היה עצב לאחר שפרעו שמח אף כן ₪ דוד כיון שאמר לו הקב"ה = הנני מקים עליך רעה מביתך היה עצב 
אמר שמא עבד או ממזר הוא דלא חיים עלי כיון דחזא דאבשלום הוא שמח משום הכי אמר מזמורט: ‏ וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מותר להתגרות ברשעים בעולם" הזה שנאמר " עוזבי תורה יהללו רשע ושומרי תורה יתגרו 
בם תניא נמי הכי = רבי דוסתאי בר' מתון אומר מותר להתגרות ברשעים בעוה"ז שנא' עוזבי תורה יהללו רשע 
וגו" ואם לחשך אדם לומר והא כתיב ₪ אל תתחר במרעים אל תקנא בעושי עולה אמור לו מי שלבו נוקפו אומר 
כן אלא אל תתחר במרעים להיות כמרעים אל תקנא בעושי עולה להיות כעושי עולה ואומר = אל יקנא לבך 
בחטאים כי אם ביראת ה' כל היום איני והאמר ר' יצחק אם ראית רשע שהשעה משחקת לו אל תתגרה בו 
שנאמר > יחילו דרכיו בכל עת ולא עוד אלא שזוכה בדין שנאמר = מרום משפטיך מנגדו ולא עוד אלא שרואה 
בצריו שנאמר ‏ כל צורריו יפיח בהם לא קשיא הא במילי דידיה הא במילי דשמיא ואיבעית אימא הא והא במילי 
דשמיא ולא קשיא הא ברשע שהשעה משחקת לו הא ברשע שאין השעה משחקת לו ואב"א הא והא ברשע 
שהשעה משחקת לו ולא קשיא * הא בצדיק גמור הא בצדיק שאינו גמור = דאמר רב הונא מאי דכתיב <= למה 
תביט בוגדים תחריש בבלע רשע צריק ממנו וכי רשע בולע צדיק והא כתיב 5 ה' לא יעזבנו בידו 
וכתיב ₪ לא יאונה לצדיק כל און אלא צדיק ממנו בולע צדיק גמור אינו בולע ואב"א * שעה משחקת לו 
שאני=: וא'ר יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי כל הקובע מקום לתפלתו? אוביו נופלים תחתיו שנאמר 
= ושמתי מקום לעמי לישראל ונטעתיו ושכן תחתיו ולא ירגז עוד ולא יוסיפו בני עולה לענותו כאשר בראשונה 
רב הונא רמי כתיב לענותו וכתיב = לכלותו" בתחלה לענותו ולבסוף לכלותו: וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן 
יוחי * נדולה שמושה של תורה יותר מלמודה שנא' = פה אלישע בן שפט אשר יצק מים על ידי אליהו למד לא 
נאמר אלא יצק מלמד שגדולה שמושה יותר מלמודה: א"ל רבי יצחק לרב נחמן מ"ט לא אתי מר לבי כנישתא 
לצלויי אמר ליה לא יכילנא א"ל לכנפי למר עשרה וליצלי אמר ליה טריחא לי מלתא ולימא ליה מר לשלוחא 


יד) יי מָה רבו ר 


* / רצבורא בעידנא דמצלי צבורא ליתי ולודעיה למר א"ל מאי כולי האי א"ל דאמר ר' יוחנן משום ר"ש בן יוחי 


מאי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ב"ב יד: ע"ם, 3) [עי' 
תוס' יומb‏ ₪3 3 ותוספוק 
כמובות קד 3 ק"ס טני], 
ג) מגיעס ו 3, ד) מס' 
דיס תס פכק כ 
ס) מגילס | ו כ"ע 
עס., | ו)בי"ר ויצא 
פ' | עא (מהרש"א), 
1) עי' | כפרט"י סנט"י, 
פ) פסחים ו:, ע) סדר 
עולם פ"א, *) בראשית 
יד ד ועיין שבת יא. 
וברש"י שם, כ) סדר 
עולם שם עיין תוספות 
שבת י: ד"ה ושל סדום, 
0) בראשית | טו ‏ ו, 
ע) בראשית טו יב. 


<=>%=%= = . 
ליקוטי רש"י 


הפעם אודה את ה'. 
סנטלתי | יופר ממנקי 
מעתס יש (י (סודוק 
[בראשית כט, לה]. 
ראובן. ככופיטו. פיכקו 
פמכס רלו מס כין כני (כן 
סמי סמכל סנכוכס ליעקכ 
חס 63 מככס ליוסף 9 
ערער עפיו ו עוד bp‏ 
ערער ענו 656 טכקp‏ 
לסוליפו | מן סכול [שם, 
לבן. רבים קמים עלי. 
כני דס גלוניס כתולס 
גדוניס נקכעס גלוניס 
כעוקר גלוליס נקועס 
כגון סול ונידי סרפס 
דופֿג ולמיתופל [תהלים ג, 
בם. ?מה רגשו גוים. 
רכותינו דרטו לת סענין 
על מכך סמסית וכו". 
ולאומים יהגו ריק. 
ובס כיק. ולפומיס מנפס 
פתר | לומיס ופומיס 
וגויס כונס קכוני עײן 
[תהלים ב, א]. מזמור 
לדוד בברחו מפני 
אבשלום בנו. סכנס 
דרשות לרקו כגי פגדס 
כדכר. = ורכותינו = 6מכו 
מקפמר לו סנכי (סמו95 
ב' יכ, י) סנײ מקיס 
עניך רעס מתוך ניתן 
סיס לכו סוער טע ענל 
ו ממור יקוס עלי עסינ 
מרסס עני כיון טילע סכנו 
סול קמס [תהלים ג, א]. 
שלבו נוקפו. סילס מן 
סענילות קנידו סומר כן. 
אל תתחר במרעים. 
פיט (סון גירוי 696 bp‏ 
תפתוז כמעסיו כמו וליך 
פתקלס | 6ת ססוסיס 
(ירמיס יב) כנומר ססינו 
לןך כקותו [מגילה ו::. 
מוכים פת יסכנ סול 
קל יתסכו | כה3נמת 
סמרעיס נעטום 
כמעטיסס כמו (ירמיס ינ) 
ופֿיך פתסכס פת סקוקיס 
נרון כמלולסס. ספמי"ר 
כלע"! [תהלים לז, א]. אל 
יקנא לבך בחטאים 
כי אם ביראת ה' כל 
היום. על כלסך פין 
קנפֿס זו כפון גיכוי 
מלחמס 605 6סיזת מעטיו 
מדכמיב כסיס כי פס 
ירת ס' כל סיוס [מגילה 
שסן. ‏ 3סנמפס לסיות 
רשע כמותס [משלי כג, יזן. 
אל תקנא בעושי 
עולה. (עטות עונס 
כמותס [תהלים שם]. אם 
ראית רשע שהשעה 
משחקת לו. קנופן לסס 
סעס מססקת כדי לספכינן 


יא) ויִשׂאוּ לָהֶם נָשים מֹאֲבִיוֹת שֵׁם <;קן ונטוכדן מן סעו(ס סכל נשבת ל:. יחילו דרכיו בכ עת. יליסו ודוס לו (סיוכ כ) על כן 83 יפיל טוכו. וי"ע 

: כמו (סמו5ל 3 ג) ימולו על רע יוקכ. מרום משפטיך מנגדו. מסולקיס ופכוסקיס ממטפטי יסוכין ופורענויות 
שלך מנגדו קינס כליס עליו [תהלים י, ה]. מסונקין סס ממ [מגילה שםן. כל צורריו יפיח בהם. כספמת כות סוb‏ 
מפיס כסס וסס גופליס (פניו [תהלים שם]. כנפיפס כעלמb‏ סן נופליס [מגילה שסן. צדיק גמור אינו בולע. ופע"פ 
סמפמוטט עולס ופינו נכלע (עונס [ב"מ עאL.‏ ושמתי מקום וגו' ושכן תחתיו. 6 כמו ססיס כימי ול כקנסכג טפול 


מקים על רְעָה מִבִּיתְְּ וְלְקַחְתִּי אֶת נש לינ וְנָתַתִּי לְרְעיף וְשָכַב עם נָשיךּ לָעִיני. הַשָמָש הַוֹאת: 
[שמואל ב ינ, א) = יז עזבִי תוּרָה יְהַלְלוּ רְשַע וְשמָרִי תוֹרָה יִתִנָרוּ בֶם: [משל כח, רן = יה) לְדָוִד אֵל תִּתְחַר 
בַמְרְעִים אַל תְּקָא בְּעַשִי עוְלָה: |ההלם ל, אן = יט אַל יְקְָא לְבֶּּ בַּחְמָאִים כִּי אִם בִּירְאַת ו כָּל הַיוּם: 
[משלי כנ, ]= כ)יָחִילוּ דְרְבִָיו בָּכֶל עַת מַרוֹם מִשְפָּטִיף מִנְגְדוֹ כָּל צוֹרְרָיו יפִיחַ בָּהֶם: |תחלם י, הן = כא) מהור 
עינים מַרְאוֹת רֶע וְהַבִּיט אֶל עֲמֵל לא תוּכָל לָמָה תַבִּיט בֹּנְרִים תִּחָרִיש בְּבָלַע רְשָע צַדִיק מִמָנוּ: 
[חבקוק א, יג] 
וּרְשְעִים מָלְאוּ רֶע: |משל יב, כ-כא; ְשְׁכֵן תַּחְתּיו לא ין 

ולא יֹסִיפוּ בְנֵי עֲוְלָה לְעֲנוֹתוֹ כַּאֲשֶׁר בּרָאשׁוֹנָה: [שמאל ב ו ין ‏ כה) וְשִׂמְתִּי מקוֹם לעֲמִי יִשְׂרָאֵל וּנטעתיהוּ 
שְׁכֵן תַּחְתָּיו ןלא יִרְגֵּז עוֹד ולא ווֹסִיפוּ בְנֵי עוְלָה לְבַלּתוֹ כַּאֲשֶׁר בָּרָאשׁוֹנָה: [דכר חימם א ײ, ט] = כו) וַיאמַר 


ARC ןד‎ 


וינוסו ימכפל וקכו פלטמיס ססתיו [דה"א יז, טן. 


הנהות וציונים 5] בכת"י הגירסא שקלו בכירותיה מיניה ויהביה ליוסף (והיא הגי' האמיתית דיוסף לא 

שקיל מיניה רק יעקב נתנה לו, וכן הקשה במראה אש, דק"ס): 3] צ"ל אלעזר (גליון) 
וכ"ה בכל הדפו"י ובע"י ובכת"י: ג] ס"א אמר סתם ברא דרחים על אבא (גליון) וכ"ה בע"י: ד] אולי צ"ל 
בזמן הזה, פי' אף בזמן הזה שאין ידינו תקיפה (שו"ת רש"א אלפנדרי ח"א סי' ד): ס] פי' על זה תמצא בהרי"ף 
בע"י [וברש"ל] ועיין בילקוט תהלים יו"ד רמז תרמ"ט (גליון): ו] נ"א לתורתו (גליון) כ"ה נוסחת השאילתות 
סימן יט, ועיין לעיל ו ע"ב: !] בס' שבידינו כתיב לבלותו (גליון) עיין גליון הש"ס שבת נה ע"ב ד"ה תוס' ד"ה 
מעבירס: ס] כ"ה בדפו"ר, אולם לפי הגהת הגליון באות ב דצ"ל רבי אלעזר צ"ל כאן כדאמר דהרי הוא בעל 

המימרא: ט] ס"א להתאוות (גליון): 


יְהֹשְׁפָט הַאִין פה נָבִיא ליי וְְִרְשָה אֶת יַ מאותו ווען אֶחָד מְעַבְדִי מְלָד יִשְׂרָאֵל וַיַאמֶר פה אָלִישָע בָּן שׁפָט אֲשֶׁר יָצק מַיִם על יָרִי אלִיָהוּ: |מלפם ב ג יאן 


פרק 


הגמרא מביאה מאמרים של רבי יוחנן משמו של רבי שמעון בן יוחי: 
אָמַר רְכִּי יוחָנְָן משוּם רבִּי שָמעון בַן יוחי, מיום שָבְּרָא הקדוש 
ברו הוּא אֶת הָעוֹלםי, לא הָיָה אֶדֶם שֶקְרָאו ל הקדוש בָּרוּך 
הוּא בשם 'אָדוֹן' - שם 'אדני' הנכתב באל"ף ודל"תי, שהוא מורה 
על אדנותו ויכולתו לשנות דברים שנגזרו וכן את מערכות השמים', 
עד שַׁבָּא אִבְרְהַם אבינו וקראו להקב"ה 'אָדוֹן". שָנָאָמַר (כלפית עו 
ס), 'ויאמר, אֲדנָיי אֶלְהַים, בַּמַה אַדֶע כִּי אִירְשָנָהיי. 


אָמר רב, אף דניאל לא נָעָנָה - הרים קולו להתפלל' אֶלָא 
בּשְׁבִיל [-בזכות] אִבְרְהָם, שַׁנַאֲמַר (קשל ע ") וְעַתָּה שָמָע אֲלהֵינוּ 
אֶל תְּפַלַת עִבְדִּף וְאֶל תַּחְנוּנִיו וְהָאַר פָּנֶידּ על מִקדְּשֶךּ הַשָמַם 
למען אַדנֵי'". מבארת הגמרא, מה טעם התפלל דניאל שיבנה בית 
המקדש 'למען אדני', הלא כיון שהזכיר בתחילת דבריו 'שמע אלהינו', 


א. כלומר, מיום שנגמרה בו בריאת העולם, שהוא יום ששי שנברא בו אדם הראשון. 
שפתי חכמים (ד"ס מיוס). 

ב. רש"י (ד"ס 6דני). תוספות (ד"ס ₪). 

ג. אלא היו קוראים אז להקב"ה בשם הוי"ה, שהוא מורה רק על מציאותו. מהרש"א 
(ח"b‏ ד"ס עד ש65). 

ד. כתב הרשב"א (פילוטי ססגלות ד"ס פמר - סלפטון), שבימי אברהם וקודם לו, היו בני 
האדם עובדים לצלמים והיו נמשכים בכל מעשיהם אחר השמש והירח, כוכבים ומזלות. 
ובאמת יש למזלות השמים שלטון בעולם, עד שיהיה האדם מחמת מזלו עשיר או עני, 
מוליד או עקר, אך יכול האדם להטות את מזלו על ידי מעשיו. ואברהם מחמת מזלו 
לא היה ראוי להוליד, אלא שנתעלה במעשיו להידבק בקב"ה שהוא אדון הכל, ולכן 
לא היה בכם מזלו לבטל ממנו את ההולדה. משום כך קרא לקב"ה בשם אדון', 
שמכיון ור נודע לאנשי דורו שהקב"ה הוא אדון על מערכות אלו ויכול לבטל 
את כוחם, וממילא נודע להם שאין בהם אלהות, כי אין אלהות במי שיש מעליו מי 
שסותר את כוחו. והוסיף הצל"ח (ד"ס עד פנפ) ששורש דבריו הוא, שעד אברהם אבינו 
היו בני האדם אומרים שה' ברא את הארץ ואחר כך עזבה ואינו משגיח על הנעשה 
בה, אלא מסר את השליטה למערכות השמים והכל תלוי במזל, ולא היו חושבים את 
הקב"ה לאדון בעולמו, ואברהם אבינו הודיע לכל באי עולם שהכל הוא בהשגחת 
הבורא והוא אדון על כל המעשים, ואנחנו כל באי העולם עבדים הם, וכל אשר יארע 
לאדם הוא לפי זכויותיו וחובותיו. 

כתב בעץ יוסף (ד"ס עד, כעס מעין סנרכות) שאין להעלות על הדעת חס ושלום בביאור 
יעד שבא אברהם וקראו אדון', שהקב"ה קיבל תוספת מנבראיו על ידי שם זה, 
שהרי הוא ושמו הגדול היה הוה ויהיה, אלא ששם 'אדני'י שהוא מורה על מלכותו 
ואדנותו יתברך, ניכר על ידי ברואיו, כי אין מלך בלא עם, ועיקר אדנותו ומלכותו 
היא אחר שהכירו ברואיו רובם ככולם כח מלכותו. וזהו שאמרו כאן 'עד שבא 
אברהם וקראו אדון', שעל ידי אברהם ניכרה מלכותו של הקב"ה בעולם, וכל זמן 
שלא הכירו היצורים מלכותו, לא נקרא אדון [ראה עוד בתוספות (לקמן מ: ד"ס 6מכ, 
מט. ד"ס נלון) שבמה שקרא אברהם אבינו להקב"ה 'אדון', הודיע מלכותו של הקב"ה 
בכל העולם]. 

ולפי שאברהם אבינו היה הראשון שקרא לקב"ה בשם אדנות, לכן מתחילים את 
תפילת שחרית בשבח של 'אדון עולם', שמכיון שאברהם אבינו תיקן תפילת שחרית, 
על כן ראוי לקבוע שם 'אדון' בראש תפילתו. כנפי יונה (עו"פ, כסקדמס ד"ס ע2, כעס 
מסנר 6פד), והביא שם שהגר"א שיבח פירוש זה. בפירוש שיח יצחק (נקילור 6שי יקרפנ, 
על פוט 6דון עולס) הובא ביאור זה, והוסיף שלכן גם מתחילים את תפילת שמונה 
עשרה ב'אדני שפתי תפתח', כדי להזכיר זכות אברהם. ובספר בית ישראל (לדילנפנד, 
ד"ס וסף) כתב כעין זה, שפותחים את תפילת שמונה עשרה ב'אדני שפתי תפתח', 
מפני שהברכה הראשונה בשמונה עשרה היא ברכת מגן אברהם והוא הראשון שקראו 
לקב"ה בשם אדנות. 

ה. שם אדנות הכתוב באל"ף דל"ת. רש"י (ד"ס 6די). וכן כתבו גם התוספות (ל"ס 6₪). 
שהקשו, הרי נח קדס לאברהם אבינו בכך שקרא להקב"ה בשם הוי"ה, שאמר ‏ ברוך 
ה' אלהי שם' (נרפפית ט כו). ותירצו, שאף שכבר קדם נח וקרא לה' בשם הוי"ה, אברהם 
הוסיף וקראו גם בשם 'אדון' הכתוב באל"ף דל"ת. 

ו. בברית בין הבתרים הבטיח הקב"ה לאברהם אבינו את ארץ ישראל, ועל הבטחה 
זו ביקש אות שידע על ידו שאכן יזכה בארץ. רש"י (נלסית עו ו). ועוד פירש שם 
באופן אחר, שאברהם אבינו לא שאל אות, אלא ביקש מהקב"ה שיודיעו באיזה זכות 
יתקיימו בניו בארץ. והשיב לו הקב"ה שיתקיימו בזכות הקרבנות, שנאמר (עס עו ט) 
ייאמר אליו קחה לי עגלה משלשת ועז משלשת ואיל משלש ותר וגוזל', שבהמות 
ועופות אלו רומזים לקרבנותיהם של בני ישראל. 

התוספות (ד"ס 6) הקשו, מדוע לא הביאה הגמרא את הפסוק שנכתב בתורה לפני 
הפסוק שהובא כאן, ואף בו הוזכר שם 'אדנות' על ידי אברהם, שנאמר (ככסטיפ טו 2) 
יויאמר אברהם, אדני אלהים מה תתן לי ואנכי הולך ערירי' וגו' [שלאחר שהבטיח ה' 
לאברהם שכר רב מאד, אמר אברהם לקב"ה שאין לו תועלת בכל מה שיתן לו, מאחר 
שלא נתן לו זרע, והבטיחו הקב"ה שזרעו ירשנו]. ותירצו, שהפרשיות לא נאמרו כסדר, 
ואין מוקדם ומאוחר בתורה, וקדמה השאלה על ירושת הארץ בברית בין הבתרים, 
שהיה אז אברהם בן שבעים שנה, להבטחת הזרע המאוחרת לה, שהיתה לאחר מלחמת 
המלכים, שהיה אז אברהם בן שבעים ושלש שנה [וכפי שחישבו התוספות לפי דברי 
הגמרא (טנת י:)]. וראה בצל"ח (ל"ס עד מנ6) תירוץ נוסף. 


ראשון ברכות 


'למענף' מִבָּעִי ליה - היה צריך להשלים דבריו ולבקש ישועה 
'למענך', שהרי הוא עומד בתפילה לפני ה'". אֶלָא דניאל ביקש מה' 
שתתקבל תפילתו, ?מען אִבְרְהָם שִקִרְאף אַדוֹן - בזכות אברהם 
שקרא שמך בלשון 'אדנות', והיה ראש המאמינים ופרסם בעיני הבריות 
את ממשלתו של הקב"ה בעולםי. 


ז: [א] 


אי 


הגמרא מביאה מאמר נוסף שאמר רבי יוחנן משמו של רבי שמעון 
בן יוחי: 
וְאָמַר רְבִּי יוחֶנְן משוּם רְכִּי שמעון בֶּן יוחי, מניִן שָאִין מְרְצִין 
לו לְאָדֶם בְּשְעֶת פכַּעָפו* - בעודו כועסי:. שַׁנַּאֲמַר (פעות גג יל) פָּנָי 
ילכו וְהַנְחתִי ?ף'. שאמר לו הקב"ה למשה, המתן לי עד שיעברו 


הרשב"א (פירופי ססגדות ד"ס 6מר - סלסטון) הקשה, איך אמר רבי שמעון בן יוחי שלא 
בא אדם שקראו לקב"ה אדון עד שבא אברהם, הרי הדורות שקדמו לאברהם, אדם 
הראשון ושת ומתושלח וחנוך ונח ושם ועבר, היו צדיקים גמורים, ולא יתכן שנמשכו 
אחר אנשי דורם שהיו עובדים לצלמים והיו נמשכים בכל מעשיהם אחר המזלות, 
ובודאי הכירו את אדנותו של הקב"ה. ותירץ, שאברהם אבינו היה הראשון שהיה 
ביכולתו להוכיח לאנשי דורו היפך דעתם ממעשה שאירע עמו, שהרי נולד לו בן לעת 
זקנותו שלא כפי מה שהיה היה ידוע להם על פי המזלות, והוכיח בזה שהפך הקב"ה 
את שאינו מוליד על פי המזל, למוליד. ועוד, שאברהם גם פירסם והכריז על אדנותו 
של הקב"ה בעולם והביא להם ראיות גלויות על כך. כגון, שעל ידי דבקותו בקב"ה 
נעשה לו נס שהוליד, ומכך ידעו כל הבריות שאין שלטון ואדנות למזלות, אלא לה' 
לבדו, וזה לא עשה אדם לפניו. וכן אמרו בסוטה (י:) על הפסוק 'ויקרא שם בשם ה' 
אל עולם' (נרפפית 55 (ג), אל תקרי 'ויקרא' אלא 'ויקריא', מלמד שהקריא אברהם אבינו 
לשמו של הקב"ה בפה כל עובר ושב'. 

ז. שפתי חכמים (ד"ס 6ף). ואין לפרש שנענה בתפילתו בזכות אברהם, שהרי הגמרא 
לא עסקה לעיל מענין קבלת התפילה. ועוד, שבפסוק שהביאה הגמרא לא מוזכר 
שדניאל נענה בתפילתו אלא רק שדניאל התפלל. אלא עענה' הוא לשון הרמת קול, 
שלא הרים קולו להתפלל אלא למען זכותו של אברהם [כמבואר ברש"י (גיטין פג. ד"ס 
נענס) שכל עניה הכתובה בתורה הוא לשון הרמת קול]. אמנם בעץ יוסף (ד'"ס פף) פירש 
שאף דניאל לא נענה ולא נתרצה לו הקב"ה להשיב שכינתו ולבנות את בית המקדש, 
אלא רק למען אברהם שהיה ראש המאמינים שפרסם לבריות אדנותו של הקב"ה 
בעולם. 

ח. בשנה הראשונה לדריוש בן אחשורוש המדי, מלאו שבעים שנה מאז התחילה 
מלכות בבל לשלוט על ישראל כשכבש נבוכדנצר את יהויקים מלך יהודה. ולפי 
שנאמר לירמיה הנביא (יכמיס כט י) 'כי כה אמר ה', כי לפי מלאת לבבל שבעים שנה, 
אפקד אתכם והקמתי עליכם את דברי הטוב, להשיב אתכם אל המקום הזה', טעה 
דניאל וחשב שבנין בית המקדש והגאולה השלימה מגלות בבל, יהיו כעבור שבעים 
שנה מתחילת שליטת הבבלים על ישראל, ובאמת נאמר לירמיה רק 'אפקוד אתכם', 
שתהיה אז פקידת הקב"ה שיתחילו לשוב לארץ, אך לא גאולה שלימה בבנין בית 
המקדש עצמו. ולפי שראה דניאל שעברו שבעים שנה ולא נגאלו, סבור היה שהעוונות 
גרמו שתתארך הגלות, והתפלל על הדבר. אמנם לאחר תפילתו נשלח אליו משמים 
גבריאל המלאך ללמדו הבנת זמן הגאולה, שחשבון שבעים השנים לגאולה השלימה 
אינו מזמן גלות יהויקים, אלא ככלות שבעים שנה מאז שנחרבה ירושלים מכל וכל 
בגלות צדקיה, כי תחילת הגאולה היא לחשבון שבעים שנה מתחילת הגלות [גלות 
יהויקים], והשלמת הגאולה היא לחשבון שבעים שנה לחורבן השלם [גלות צדקיה]. 
מצודת דוד (די)3 ט 0. 

בפסוק זה התפלל דניאל שה' ישמע תפילתו ותחנוניו, ויפנה בפנים מאירות ושוחקות 
לרחם על מקדשו. מצודת דוד (עס פסוק "). 

ט. כפי שאמר והאר פניך', ולא אמר והאר פני ה". 

פשטות ביאור התיבות 'למען ה" הוא, כאילו אמר 'למענך ה", שביקש דניאל 
מהקב"ה שיאיר פניו אל מקדשו, כדי שלא יאמרו העמים שאין יכולת ביד הקב"ה 
לגאול את מקדשו. מצודת דוד (פס). הגמרא דורשת את תיבת "למען, כיון שהיה 
לור לומף יקמענךי. 

ו מהרש"א (מ"ל ד"ס עד 35ק). 

וא, לעיל (ע") אמר רבי יוחנן מאמר זה משמו של רבי יוסי, וצריך לומר שרבי 
יוחנן שמע מאמר זה משני רבותיו, מרבי יוסי ומרבי שמעון בן יוחי, ולעיל סידרו 
בגמרא את כל המאמרים שאמר רבי יוחנן משמו של רבי יוסי, והובא מאמר זה 
בתוכם, וכאן סידרו את המאמרים שאמר רבי יוחנן משמו של רבי שמעון בן יוחי, 
לכן חזר והזכיר מאמר זה בתוכם, אך לפי שכבר הרחיב בו לעיל לפרש מהי שעת 
הזעם, ומי הוא שידע לכוין שעה זו, קיצר כאן והזכיר בקיצור את גוף המאמר בלא 
אריכות הדברים. צל"ח (ל"ס ופמכ). ובבן יהוידע (ד"ס מײן) כתב שאין לתמוה בדבר 
שנלמד ממנו דין, אם נכתב פעמיים, כי נכפל כדי לחזק את הדין. על פי זה ביאר, 
שממאמר זה נלמד דין, שהרי מי שחטא לחבירו צריך לפייסו עד שלש פעמים (יומb‏ 
פו. טו"ע פו"ם סי" סלו סק"6), ולפי דרשה זו אם יפייסנו בשעת כעסו לא יצא ידי חובתו 
בזה. 

יב. כי מרוב כעסו לא יתרצה בדבריו, אלא צריך להמתין עד שתנוח דעתו ואז יפייסנו. 
רש"י (סנופ. פ"ד מי"ס). 


אוצר החכמה 


הגהות הב"ח 


ON 


() גמ' סנל פכרסס 
אבינו וקרפו: (3) שם 
6 כאן לוד כין: 
(ג) רש"י ד"ס וקומר 
וכו' סיוס. ואי 6פטר: 


גליון הש"ס 
גמ' אפ"ה לא אקנא 
ביה כה ענ" קלע" 
ונרק" 3ק"0: שם 
אלא שמות. עי" קס 
קמג ע"נ פוד"ס ססיו: 
שם קינה לדוד מיבעי 
ליה. עיין כזוס"ק פרקס 
וי ל"ס ויכל וסגס 903 
נקדס. דמטני דסקינ דול 
לקונ"ס סניק (יס מונוי 
לססוס ענמפ. כיון דסמ6 
לסכ כסלי ענמ כעי 
(מיגכי מיניס מלי תו 
לקמ כן': שם הא 
בצדיק נמור-כו. עי" 
זוס"ק ר"פ פינפס: שם 
שעה משחקת לו 
שאני כר'.. ממ ס"ס 
קמ שם: גדולה 
שמושה כו'. עי' פוסי 
כקופות "ו ע" ידיב 
מכטנין: 


תורה אור השלם 
א) ויאמַר אַדנִי אֶלְהִים 
בַּמָה אָרַע כִּי אִירְשְׁנָה: 
[בראשית טו, ח] 
ב) וְעתָּה שְׁמַע אֲלהִינ 
אֶל תְּפֲלַת עַבְרָףּ אל 
תַּחֲננו וְָאֵר פנ על 
מִקְדְשְׁ הַשָׁמֵם לְמען 
אַדנִי: [רניאל ט, יז 
אמר / פָּנִי = ילכו 
וְהַנְחְתִי לךּ: [שמות לג, יד] 
ד) וְתִּהַר עוֹד וַתּלֶד בֶּן 
ַתֹּאמָר הַפַּעֶם אוּדָה 
אֶת ײַ על כַּן קְרְאֶה 
שמו יְהוּדֶה ותעמד 
מִלְרֶת: [בראשית כט, לה| 
ה) וַתֵּהַר לַאָה וַתּלֶד בֶּ 
ַתַּקְרָא שמו רָאוּבֵן כִּי 
אָמָרָה כִּי רְאֶה יי בְּעֲנִי 
כִּי עַתָּה יָאַהָבֵנִי אישי: 
|בראשית כט, לב| 
ו ומר יעקב השַבְעָה 
ל כַּוֹם ושכע לו 
מְכּר ‏ אֶת בְּכֹרָתוֹ 
ליעקב: [בראשית כה, לג] 
ז ויִשֶטם עשָו אֶת 
שָלב על הַבְּרְכָה אֲשֶׁר 
בּרְכו אָבִיו וַיאמָר עִשו 
ְּלְבּו יַקְרְבוּ יָמִי אֲבֶל 
אָבִי וְאַהַרְנָה אֶת עקב 
אחִי: [בראשית כו, מא] 
ח) וַיאמֶר ‏ הַכִּי קְרָא 
שמו עקב וְַעֲקְבֵנֵי זֶה 
פעמים אֶת בְּכַרְתִי 
לקח וְהֲנָה עַתָּה לְקַח 
בַּרְכָתִי וֹאמַר הָלא 
אֶצַלְתָ לי בְּרֶבָה: 
[בראשית כז, לו] 
ט) וּבְנִי* רָאוּבֵן בְּכוֹר 
ִשְׂרָאֵל כִּי הוּא הַבְּכוֹר 
ּבְחֲלְלֹ יְצוּעֵי = אָבִו 
ְתְּנָה בְּכרְתו לַכְני יוסף 
בָּן יְשְרְאַל | ולא 
לְהַתְיְחַש לַכְֹּרָה: 
[רברי הימים א ה, א] 


1 


לא היה אדם שקראו אדון. ו"ת וס כתינ כרוך ס' נסי עס 

(נרפסית ט) וי'ע דסתס מינו בקכ"ף דנ"ת טסו נסון פדנות. 
וס"ת פמפי כ מייתי קר 6דני פֿנסיס מס פסן לי (פס טו) עסו 
כתוכ קודס. וי"ל טספכטיות כ נמכו כסלר ולין מוקדס ומסופר 


כתולס" וזס ספסוק לנין סנפליס סיס 
קודס נכן. וכן 5"ל ע"כ שסלי 6כלסס 
סיס נן קנעיס טנס ננרית כון 
סנתכיס . ולפר סלנליס סנס (עס) 
נסמר לחכ מנסמם סמלכיס כדפירם 
רק"י כפירוק פומק וכמלסמם סמנכיס 
סיס כן ע"ג קניס טסכי כל סימיס קנ 
סדוס נ"כ טניס כדסמרי' נפ"ק דסכת 
(דף י:) 55 מסס י"3 קניס קענלו קת 
כדרלעומר וי"ג קניס של מרידס" 
ונססר מישוכס כ"ו קניס קסיתס כספוס 
ונספילפס סיס 36לסס כן 5"ט שנס 
קסלי סיתס סספיכס שנס תת קודס 
טנונד לפק" 65 מסס סקס ועטריס 
סנס (מפרע מל טלוס נמ55 קנן ע"ג 
טנס סיס נענממת סמנכיס. לס כן 
סיתס פרטת כין סכתריס קולס נפרסת 
לחר סלכליס קנע סניס ולותס פלעס 
מסייעם ויקטכס כו דקס? ולכך סכיb‏ 
פותו פסוק דנעס קלע קסוb‏ מוקדס. 
ומוס מיקכ כקנ"ס דנמקוס לתל 
מסמע ססיס לילס דכתיב וספול 
סכככי' (נרפטי'טו) וכתר סכי כתיי " ויסי 
ססמם לכו מסמע קסוb‏ יוס. 556 ודלי 
ק"ת דטני פרטיות סס ולו ככת תת 
נסמכו ולין מוקלס ומקומר 3תולס: 
כ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


ראו מה בין בני לבן חמי. על טס 


א"ר יוחנן משום ר"ש בן יוחי מיום שברא 
הקב"ה את העולם לא היה אדם שקראו 
להקב"ה אדון עד שבא אברהם (6 וקראו אדון 
שנאמר * ויאמר אדני אלהים במה אדע כי 
אירשנה אמר רב אף דניאל לא נענה אלא 
בשביל אברהם שנא' = ועתה שמע אלהינו אל 
תפלת עבדך ואל תתנוניו והאר פניך על 
מקדשך השמם למען אדני למענך מבעי ליה 
אלא למען אברהם שקראך אדון: וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מנין שאין מרצין לו לאדם 
בשעת כעסו שנאמר > פני ילכו והנחותי לך: 
ואמר ר"י משום ר"ש בן יוחי מיום שברא הקב"ה + 
את עולמו לא היה אדם שהודה להקב"ה עד 
שבאתה לאה והודתו שנאמר = הפעם אודה 
את ה': = ראובן א"ר אלעזר אמרה לאה ראו מה 
בין בני לבן חמי דאילו בן חמי אע"ג דמדעתיה 
זבניה לבכירותיה דכתיב ! וימכר את בכרתו 
ליעקב חזו מה כתיב ביה ! וישטם עשו את 
יעקב וכתיב " ויאמר הכי קרא שמו יעקב 
ויעקבני זה פעמים וגו' ואילו בני אע"ג דעל 
כרחיה שקליה יוסף לבכירותיה מניה דכתיב 
> ובחללו יצועי אביו נתנה בכורתו לבני יוסף 


= אפ" הכי לא אקנא ביה דכתיב * וישמע ראובן ויצילהו מידם: = רות * מאי רות ג 


אדני אלהים, כתוכ 3קנ"ף לנ"ת: הפעם אודה את ה', נפי סכמה 
נלום סקדם סיעק מעמיד םכיס עסר סנטיס ולו פֿרבע נטיס, כיון 
סינלס כן ככיעי סודית על פנקס סענס יותר מן סתסנון סמגיע (ס': 


סעתיד קרס טמו, כדפמכיגן נקמן 
קמס גריס: רות. סמוקניס. מקוס 
דסיירי כפירוקי ססמות נקט לס: למה 
רגשו גוים. עס מוענת לסס, 6256 
לכר קל סו כעיניו: מי שלבו נוקפו. 
סיל מעכירות סנילו: אומר כן. 
מפרט 06 מפסר כמרעיס נ תתקוטט, 
וסול לינו כן, 556 56 תפר כמרעיס 
נסתגלות ‏ כמעטיסס כוער 6עטס כן 
גס ני: ואומר אל יקנא לבך בחטאים 
כי אם ביראת ה' כל היום. (ג) ? ספטל 
נומר 56 תפקוטט עס כסעיס כי פס 
בירפת ס' ירי ס', 656 על כרסך 96 
יקנ (נך עקות כמותן: יחילו. 
ילניתו. וסכירו על כן כ יינ טוכו 
(%כ כ): מרום משפטיך מנגדו. 
מסונקין דיניך כרסוק סימט: יפיח 
בהם. כנפימתו סול לוס קופס 
כקק: ושמתי מקום. סיפיס דקרק 
ול יוסיפו כני עולס (ענותו: כתיב 
לענותו. כספר פמונ: וכתיב לכלותו. 
דרי סימיס (8 ז): בתחלה. כקנננס 
סכית נכנס על מנת קנ נענות עול 
6ויכיס ‏ לישכלנ: ולבסוף. כעתטקו 
נגור ענליסס ענוי, ותפלתס מגינס 
עליסס מן סכליון : לא יכילנא, תט כחי: 
עת 


א"ר יוחנן שוכתה ויצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות ותשבחות מנא לן דשמא גרים אמר רבי אליעזר" 
דאמר קרא = לכו חזו מפעלות ה' אשר שם שמות בארץ אל תקרי שמות * אלא שמות: וא"ר יוחנן משום רבי 
שמעון בן יוחי קשה תרבות רעה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג שנאמר ₪ מזמור לדוד בברחו 
מפני אבשלום בנו וכתיב בתריה ‏ ה' מה רבו צרי רבים קמים עלי ואילו גבי מלחמת גוג ומגוג כתיב ט' למה 
רגשו גוים ולאומים יהגו ריק ואילו מה רבו צרי לא כתיב: מזמור לדוד בברחו מפני אבשלום בנו מזמור לדוד 
+ קינה לדוד מיבעי ליה אמר ר' שמעון בן * אבישלום משל למה הדבר דומה לאדם שיצא עליו שטר חוב קודם 
שפרעו היה עצב לאחר שפרעו שמח אף כן ( דוד כיון שאמר לו הקב"ה = הנני מקים עליך רעה מביתך היה עצב 
אמר שמא עבד או ממזר הוא דלא חיים עלי כיון דחוא דאבשלום הוא שמח משום הכי אמר מזמור?: * וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מותר להתגרות ברשעים בעולם" הזה שנאמר ‏ עוזבי תורה יהללו רשע ושומרי תורה יתגרן | משנת ראשונים 
בם תניא נמי הכי = רבי דוסתאי בר' מתון אומר מותר להתגרות ברשעים בעוה"ז שנא' עוזבי תורה יהללו רשע 
וגו' ואם לחשך אדם לומר והא כתיב = אל תתחר במרעים אל תקנא בעושי עולה אמור לו מי שלבו נוקפו אומר 
כן אלא אל תתחר במרעים להיות כמרעים אל תקנא בעושי עולה להיות כעושי עולה ואומר = אל יקנא לבך 
בחטאים כי אם ביראת ה' כל היום איני והאמר ר' יצחק אם ראית רשע שהשעה משחקת לו אל תתגרה בן וק אשית טלק 
שנאמר > יחילו דרכיו בכל עת ולא עוד אלא שזוכה בדין שנאמר 5 מרום משפטיך מנגדו ולא עוד אלא שרואה 
בצריו שנאמר ‏ כל צורריו יפיח בהם לא קשיא הא במילי דידיה הא במילי דשמיא ואיבעית אימא הא והא במילי 
דשמיא ולא קשיא הא ברשע שהשעה משחקת לו הא ברשע שאין השעה משחקת לו ואב"א הא והא ברשע 
שהשעה משחקת לו ולא קשיא = הא בצדיק גמור הא בצדיק שאינו גמור = דאמר רב הונא מאי דכתיב == למה 
תביט בוגדים תחריש בבלע רשע צדיק ממנו וכי רשע בולע צדיק והא כתיב <ה' לא יעזבנו בידו 
וכתיב = לא יאונה לצדיק כל און אלא צדיק ממנו בולע צדיק גמור אינו בולע ואב"א * שעה משחקת לו 
שאני": וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי כל הקובע מקום לתפלתו? אוביו נופלים תחתיו שנאמר 
ידו ושמתי מקום לעמי לישראל ונטעתיו ושכן תחתיו ולא ירגז עוד ולא יוסיפו בני עולה לענותו כאשר בראשונה 
רב הונא רמי כתיב לענותו וכתיב ₪ לכלותו" בתחלה לענותו ולבסוף לכלותו: וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן 
יוחי = גדולה שמושה של תורה יותר מלמודה שנא' ₪ פה אלישע בן שפט אשר יצק מים על ידי אליהו למד לא 
נאמר אלא יצק מלמד שגדולה שמושה יותר מלמודה; א"ל רבי יצחק לרב נחמן מ"ט לא אתי מר לבי כנישתא 
לצלויי אמר ליה לא יכילנא א"ל לכנפי למר עשרה וליצלי אמר ליה טריחא לי מלתא ולימא ליה מר לשלוחא 
דצבורא בעידנא דמצלי צבורא ליתי ולודעיה למר א"ל מאי כולי האי א"ל דאמר ר' יוחנן משום ר"ש בן יוחי 


י) וושמע רְאוּבן וַיִצְלהוּ מִיָדֶם וַֹאמַר לא נַכָּנוּ נָפש: |ניאשת לו, בא| 
הָאֶחַת ערְפָּה וְשֵׁם הַשָנִית רות ושְׁבוּ שֶם כְּעְשָר שְׁנִיִם: [ות א, דן 


שמות בָּאָרֶץ: ותהלים מו, טן 
רַבִּים קָמִים עָלִי: וההלם ג, בן 


יג מזמוּר לְרָוִד בְּבְרְחו מְפָּנִי אַבְשָלוּם בָּנוּ: [תהלים ג, א] 
טו) לָמָה רְגְשוּ גוים וּלְאָמִים יָהַגוּ רִיק: |תהלם ב, א| 


יא) וישאוּ לָהֶם נָשִים מאַבְיוּת שם 
יב) לכו חַזוּ מִפַעֲלוֹת ײַ אֲשֶׁר שֵׂם 
ידו יי מָה רַבוּ צָרָי 
טז) פה אָמַר יי הִנָנִי 


מַקִים על רְעֶה מַבִּיתֶף וְלְקְחְתּי אֶת נָשִיף לְעִינִיף וְנְתַתִּי לְרְעִיף וְשָכַב עם גֶשִיף לְעִינִי הַשָמָש הַזּאת: 


[שמואל ב יב, יא] 


יז) עְבִי תוֹרָה יְהַלְלוּ רְשָע ושמָרִי תוֹרָה יַתְנָרוּ בֶם: [משלי כח, דן 
בַּמְרְעִים אל תִּקְנָא בָּעַשִי עוְלָה: |תהלים לו, אן 


יט) אל יָקְנָא לְבְּךּ בַּחַמָאִים כִּי אִם בְּידְאֵת יַ כָּל הַיוֹם: [משלי כג, ז] 
עינים מַרְאוֹת רֶע וְהַבִּיט אֶל עָמָל לא תוּכָל לָמָה תַבִּיט בֹּגְדִים הַּחֲרִישׁ בַּבָלֶע רְשע צַרִיק מִמָנוּ: (חנקוק א, גן 
מַלְאוּ רֶע: |משלי יב, כ-כא] 
ולא יג עוד ולא יוֹסִיפוּ בְנֵי עוְלָה לְבַלתוֹ כַּאֲשֶׁר בָּרַאשוּנָה: (דכר הימים א י, ט| 


יח) לְרָוִך אַל תִּתְחַר 


PT Or:‏ - :ד 


מָיִם על יָדִי אַלְיָהוּ: |מכיפ ב נ, יאן 


מאי 


ידברו את אויבים בשער. [מאירין 


[רלב"ג, יהושע א] 


כ) יָחִילוּ דְרְבִיו בְּכֶל עת מָרוּם מִשְׁפַּמִיּ מְנְנְדוֹ כָּל צוֹרְרָיו יָפִיחַ בָּהֶם: תליפ י, הן 
כב) יי לא עַזְבָנוּ בְיְדוֹ ולא יַרְשִׁיעֲנוּ בְּהַשְׁפטוֹ: (תהלם לו לגן 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


6) כ"כ יד: ע"ם, 3) [עי' 
מוס' יומס ₪ 3 ותוספות 
כפוכות קל כ ס"ס מנין, 
ג) מניעס ו כ, ל) מס' 
דק תה פנק כ 
באמנילס; ו ב"מ 
עס )ביר ורצא 
פ' | עא (מהרש"א), 
1) עי בפרט"י | סכע"י, 
ל) פסחים ו:, ) סדר 
עולם פ"א, י) בראשית 
וד ודי יועיין: שמת" ייא: 
וברש"י שם, כ) סדר 
עולם שם עיין תוספות 
שבת י: ד"ה ושל סדום, 
0) בראשית ‏ טו ‏ ו, 
מ) בראשית טו יב. 


הגהות וציונים 


0] בכת"י הגירסא 
שקלו בכירותיה 
מיניה ויהביה ליוסף 
(והיא הגי' האמיתית 
דיוסף לא שקיל מיניה 
רק יעקב נתנה לו, וכן 
הקשה במראה אש, 
דק"ס): 3] צ"ל אלעזר 
(גליון) וכ"ה בכל הדפו"י 


ובע"י ובכת"י: ג] ס"א 
אמר פתם ברא 
דרחים | על אבא 
(גליון) וכ"ה בע"י: 


ל] אולי צ"ל בזמן הזה, 
פיי אף בזמן הזה שאין 
ידינו | תקיפה (שו"ת 
רש"א אלפנדרי ח"א סי' 
ד): ס] פיי על זה תמצא 
בהרי"ף בע"י [וברש"ל] 
ועיין בילקוט תהלים 
יו"ד רמז תרמ"ט (גליון): 
1] נ"א לתורתו (גליון) 
כ"ה נוסחת השאילתות 
סימן יט, ועיין לעיל ו 
ע"ב: ]] בסי שבידינו 
כתיב 7בלותו (גליון) 
עיין גליון הש"ס שבת נה 
ע"ב ד"יה תוסי. דיה 
מעבירם: ק] כ"ה 
בדפו"ר, אולם לפי הגהת 
הגליון באות ב דצ"ל רבי 
אלעזר צ"ל כאן כדאמר 
דהרי הוא בעל המימרא: 
ט] סייא להתאוות 
(גליון): 


שנאמר הפעם אודה 
את ה'. אין לי אלא 
להודות ולשבחו שנתן 
לי יותר ממה שבקשתי 
ממנו. 


אל תקרי שמות אלא 
שמות. הנקוד הוא צורה 
ונשמה לאותיות, לפיכך 
לא נעשה הס"ת נקוד לפי 
שהוא כולל כל הפנים 
וכו', ואם ננקד הס"ת 
היה לו גבול ושיעור 
כדמיון החומר שהגיעה 
לו צורה ידועה, ולא היה 
אפשר לו להיות נדרש כי 
אם לפי הניקוד המסויים 
באותה תיבה, אבל מפני 
שס"ת בלול ומובלל בכל 
מיני שלימות ובכל מלה 
ומלה נחלים בה תלי 
תלים לא נעשה מנוקדים, 
כהי שיהה נהרש בכל 
מיני שלימות ולפיכך 
אמרו אל תקרי כך אלא 
כך, ואילו היה מסויים 
לא נוכל לומר כך. 
[שו"ת רדב"ז חלק ג 
סי' תרמג] 


כל הקובע מקום לתפלתו אויביו נופלים תחתיו. אע"פ שאדם מוצא עצמו רחב לב וקל ההבנה ובעל זכרונות לא 
יקל בעצמו שלא לקבוע מקום לתורתו, וכל שעושה כן מצליח בלמודו ומנצח החולקים עליו, והוא שאמר אויביו 
נופלים תחתיו והוא ענין לא יבשו כי 
מלמודה. קרא יהושע בן נון משרת משה להעיר שהסבה היתה בהגעתו למדרגת הנבואה היותו משרת משה כי 
מפני זה היה תמיד עמו ולמד מחכמתו ומהנהגתו בכל פעולותיו, מה שלא היה דרך לתלמיד שאינו משרת ללומדו. 


מלמד שגדולה שמושה יותר 


כא) טְהוּר 


כנ) לא יְאֲנָה לַצַרִיק כָּל אָון ְִשָעִים 
כה) וְשַׂמְִּי מָקוֹם לְעַמִי יִשְׂרָאֵל וְטעְתּיהו וְשַָן תַּחְתָיו 
כ וַֹאמר יְהוּשָפט הַאִין פה נְבִיא ליי וְנְִרְשָה אֶת יָי מַאוֹתוֹ ויען אֶסָד מַעבְדֵי מָלָ יִשְׂרָאֵל וֹּאמֶר פה אֲלִשְׁע בֶּן שִפָט אֲשֶׁר יָצק 


מאימתי פרק 


הפנים של זעם, כלומר, שתעבור שעת הכעס, ואעשה לך נחת רוח 
למלאת כל משאלותיך". 


* 


מאמר נוסף שאמר רבי יוחנן משמו של רבי שמעון בן יוחי: 
וְאָמר רְכִּי יוחַנָן משוּם רַבִּי שְׁמעוֹן בֶּן יוחי, מִיום שַׁבָּרָא הקדוש 
בָּרוךְּ הוּא אֶת עולְמו, לא הָיָה אֶדֶם שְׁהוֹדָה להקדוש בָּרוּךְ הוא 
על טובותיו, עד שַׁבָּאתָה לְאֶה [הודתו - הודתה לקב"ה", שָנְּאָמַר 
בפסוק (כללטית כט לס), שכאשר ילדה לאה את יהודה, אמרה 'הַפַּעם 
אוֹדָה אֶת ה"". 


. שמעון בן יוחי הטעם לשמו של יהודה, 


אוצ 


לאה קראה לבנה הראשון, 'רְאוּבן' (כרפפית כט 3). אַמר רַבִּי אִלְעְזֶר, 


יג. גמרא (שיל ע"b)‏ על פי ביאור הכלי חמדה (כ"ם (ניקדו, כי תס ל"ס ונפי - סכלסון), 
והכתב והקבלה (גלקטים כ טו). וראה לעיל (ע") הרחבת ביאור המאמר בהערות. 

יד. אף שגם אדם הראשון אמר 'מזמור שיר ליום השבת, טוב להודות לה'' (מסניס 35 
5 [כמבואר במדרש (:"כ כנ יג)], מכל מקום לא הודה על דבר מסוים, וכן לא הודה 
ממש, אלא אמר רק שטוב להודות, ואילו לאה הודתה על לידת ראובן. ועוד יש לבאר 
על פי המבואר בפרקי דרבי אליעזר (פי"ט), שהודאתו לא היתה על טובות ה', אלא הודאה 
על פשעיו, ולימד לכל הדורות הבאים שכל מי שהוא מודה על פשעיו ועוזבם, ניצול 
מדינה של גיהנם. פתח עינים (ד"ס ₪ - ססני). ובבן יהוידע (ל"ס וסלנ) כתב, שלאה היתה 
הראשונה שהודתה על טובה שנעשתה לה עצמה, ובזה לא מצינו מי שקדם לה. ובזה 
תירץ מה שהוקשה לו, הרי מצינו עוד שהודו קודם לאה, שמלכי צדק אמר, 'וברוך אל 
עליון אשר מגן צריך בידיך' וגו' (כלספית יל כ), וכן אליעזר אמר, 'ברוך ה' אלהי אדוני 
אברהם' (גרסית כד כו), וכל אלו הם עניני הודאה, אלא שלא היתה זו הודאה על טובת 
עצמם, שמלכי צדק הודה על טובת אברהם, על שהסגיר הקב"ה את אויביו בידיו 
במלחמה, וכן אליעזר הודה על טובת אברהם, על שהמציא הקב"ה ליצחק בנו את רבקה, 
וכמו שאמר שם בהמשך הפסוק 'אשר לא עזב חסדו ואמתו מעם אדוני אברהם' וגו'. 

במאמר הראשון בענין שקרא אברהם אבינו לקב"ה בשם 'אדון', אמר רבי יוחנן משמו 
של רבי שמעון בן יוחי, שמיום שברא הקדוש ברוך הוא 'את העולם' לא היה אדם 
שקראו להקב"ה אדון, וכאן שינה לשונו ואמר, מיום שברא הקדוש ברוך הוא 'את 
עולמו'. מפני שעד אברהם אבינו לא קראו באי העולם לקב"ה 'אדון' ולא הכירו כוחו 
וממשלתו בעולם, והיו סבורים שאף שברא את העולם, מכל מקום אחר הבריאה מסרו 
לצבא השמים שינהיגו אותו, משום כך לא כינו את העולם 'עולמו של הקב"הי. לכן 
במאמר הראשון שעוסק בתקופה שלפני אברהם, אמר מיום שברא הקדוש ברוך הוא 
'את העולם', אבל כאן שקודם שבאה לאה כבר הודיע אברהם אבינו לכל באי העולם 
שהקב"ה הוא שליט בעולמו, אמר 'עולמו'. צל"ח (ד'"ס ו"כ ופנ - סטלי). 

טו. הטעם שדווקא בלידת יהודה הודתה לאה לה', לפי שראתה ברוח הקדש שיעקב 
יעמיד שנים עשר שבטים, וכיון שהיו לו ארבע נשים [רחל, לאה, בלהה וזלפה], היה 
מן הראוי שכל אחת מנשיו תלד שלשה בנים, וכיון שילדה היא בן רביעי, נתנה הודאה 
על שעלה בחלקה יותר מן החשבון המגיע לה. רש"י (ד"ס ספעס). וכן כתב הרשב"א 
(פירוסי ססגלות ד"ס פמכ) על פי המדרש (נ"ר על ד). והוסיף, שעד שבאה לאה לא היה 
מי שזכה לטובה כזו, שניתן לו דבר שהיה ראוי לאחר, ולכן לא היה מי שהודה לקב"ה 
על ריבוי חסד כזה. והביא את שאמרו במדרש (נ"ל ע ס) שלאה תפשה את אומנות 
ומעשה ההודאה, ואף בניה כן, והיינו דוד שאמר (פס(ס קו 6) 'הודו לה' כי טוב כי 
לעולם חסדו'. ונכלל בהודאת לאה דווקא בלידת יהודה דבר נוסף, שכשעובדי ה' 
מושפלים, מתמעטת האמונה ומתרבה הכפירה, וכשתגבר יד עובדי ה' ותהיה ניכרת 
הצלחתם, תרבה ההודאה לה'. ובעת שעומדת מלכות בית דוד וגוברת ידה, יש ריבוי 
הודאה לה' אף מאומות העולם, עד שיתגיירו כמה מהם. לכן רק כשנולד יהודה שממנו 
יצאה מלכות בית דוד, הגיעה השעה שתנתן הודאה לקב"ה על ריבוי טובה. וכן יהיה 
לעתיד לבא, שיעמוד מלך המשיח מזרעו של יהודה וישלוט בארץ, ויקראו כל העמים 
בשם ה' ויאמרו 'אך שקר נחלו אבותינו' (ילמיס עז יע), וישובו כולם להודות לקב"ה. 

ובאבן שלמה (ד"ס וער כ"י) פירש, שדווקא בלידת יהודה הודתה לאה, מפני שבכל 
מאורע שיארע לאדם לא שייכת הודאה גמורה, כי אין האדם יודע מהי טובתו האמיתית, 
ופעמים שדבר הנראה בעיניו טוב, יהיה לרעתו, ואילו הנראה בעיניו כרע, יהיה טובתו. 
אבל בלידת יהודה הודתה לאה לקב"ה, כי זו היא טובה ודאית שאין בה רע כלל, כי 
מיהודה תעמוד מלכות בית דוד ואורו של משיח, ועל ידי כך יתוקן העולם, ובזה שייך 
לשון הודאה, כי היא טובה אמיתית [אולם גם בשאר הטובות תיקנו חז"ל לברך עליהם, 
וכמו כן מברכים גם על הרעה, כי יתכן שהן טובות אמיתיות]. 

טז. טעם זה נרמז בחלוקת שמו, 'ראו בן'. וכתב רש"י (ד"ס כפו) שקראה לו כן על 
שם העתיד. ואף שבפסוקים מבואר טעם אחר, 'ותקרא שמו ראובן, כי אמרה, כי ראה 
ה' בעניי, כי עתה יאהבני אישי' (כלטית כט 25). תירצו המהרש"א (מ"פ ד"ס כפו) והכותב 
(עין יעקנ ד"ס 6מלס), שלפי שאותיות 'בן' בשם 'ראובן' אינן מתיישבות בטעם הכתוב 
בפסוק, שלאה הזכירה בטעם זה רק את ענין ה'ראייה' [ובכותב הוסיף שגם מילת 'ראו' 
אינה מתיישבת, שנראה שמדברת עם אחרים], לכן דרשו ששם הקב"ה בפיה עתידות 
בלא שתדע מכך, ואמרה 'ראו מה בין בני לבן חמי'. ובפני יהושע (ד"ס כפונן) הקשה 
להיפך, מדוע לא מפורש בפסוק עיקר הטעם של קריאת שמו של ראובן כמו שדרש 


ראשון 


ברכות 


הטעם שקראה לו בשם זה, מפני שאָמְרָה לאַה, רְאוּ מה בִּין בָּנִי 
לבְן חֲמִי - התבוננו בהבדל שבין ראובן בני, לבין עשו בנו של חמי 
יצחק", דְאִילו פֶּן חָמִי, אף על גב דִמַדִּטָתִּיה זְבְנִיה לִבְּכִירוְּתִיהּ 
- אף שמרצונו מכר את הבכורה ליעקב אחיו, חִכָתִיב (ככלטית כס 5ג) 
וָימפר אֶת בְּכַרְתו ליעקב", חַזוּ מה כָּתִיב בִּיחַ - ראו מה נאמר 
בו (כרפפית כ מ6), 'ישטם עָשָו אֶת יעקב עַל הַבְּרָכָה אֲשׁר בְּרֵכוֹ 
אָבִיו, וַיאמָר עָשָו בְּלְבּוּ, יַקְרְבוּ יָמִי אֲבָל אָבִי וְאֲהַרְגָה אֶת יקב אָחֵיי". 
ועוד פְּתִיב (נל6טיק מ ט) 'יאמר, הָכִי קרא שמו יעקב וִיִעְקְבְנִי 
זֶה פעמים וגו', אֶת בְּכֹרָתִי לְקְח, וְהִנֵּה עַתָּה לְקח בְּרְכָתִיי, שהתלונן 
עשו שכביכול יעקב לקח ממנו את הבכורה במרמה". וְאִילוּ בָּנִי 
ראובן אַף עָל גב דְעָל כְּרְחַיהּ שקליה יוסף לְבְכִירוְּתִיה מְנִיח - 
אף שבעל כרחו לקח ממנו יוסף את הבכורה<, דְכְתִיב (דנלי סיפיס 5' 
ס 6) עבני רְאוּבְן בְּכוּר יִשְׂרָאֵל, כִּי הוּא הַבְּכוּר, וּבְּחַלְלוּ יצועי אָבִיו, 
נִתִּנָה כְּכרָתוֹ לִבְנִי יוסף בֶּן יִשְׂרָאֵל, ולא לְהַתְיָחַשׂ לַבְּכרָה, ואַפִילו 


ז: [בן 


רבי אלעזר כאן. ותירץ בשם גדול אחד, שלא פירשה לאה את הטעם של ראו מה 
בין בני לבן חמי', לפי שהיה בכלל טעם זה, שעתידה גם רחל ללדת בן [והוא יוסף 
שיטול את בכורת ראובן בעל כרחו, כמבואר בהמשך המאמר], ואז היה נהפך לב 
בעלה לאהוב יותר את רחל, לכן העלימה דבר זה ואמרה שקראה שמו ראובן מהטעם 
המפורש בפסוק. וכעין זה כתב הצל"ח (ל"ס כפוכן). 

במשכיל לדוד (פפרדו, נרפטית סס) ובדקדוקי רש"י (מיר דכי כר6טית סס) תירצו, שאף שבפסוק 
מבואר טעם אחר, מ"מ כיון שבכל שאר שמות השבטים נאמר תחילה הטעם לשם 
שקראום, ואחר כך הוזכר השם, ואילו אצל ראובן הוא להיפך, שתחילה נאמר 'ותקרא 
שמו ראובן', ואחר כך הטעם 'כי ראה ה' בעניי', לכן משמע שהיה טעם נוסף שנרמז 
בעצם השם 'ראובן' [וכעין זה כתב בבן יהוידע (ד"ס 6מכס)]. וכן כתב במגיד תעלומה (ל"ס 
וכספרי). והוסיף, שדרשו חז"ל שטעם קריאת השם היה על שם העתיד והיה כמוס עם 
לאה, מפני שלאה לא היתה משבע נביאות [שנמנו בגמרא (מגילס יד.)] ולא הותר לה לגלות 
נבואתה לדורות, ועל כן נאמר 'ותקרא שמה ראובן' מטעם הכמוס עמה, וטעם זה הוא 
'ראו מה בין בני', אבל לאחרים ששאלו אותה על סיבת קריאת השם, אמרה 'כי ראה ה' 
בעניי'. ראה עוד בהגהות מהר"ץ חיות (ד"ס כפו), וכן פירושים נוספים בילקוט ביאורים. 
יז. הראיה אינה רק מהפסוק שהביאה הגמרא, שהרי בו לא מפורש ממש שעשו מכר 
את הבכורה מרצונו, אלא הראיה היא יחד עם האמור בפסוקים הקודמים שם, שאמר 
יעקב לעשו 'מכרה כיום את בכורתך לי' (כרפפית כס (6) ופירש רש"י, שתמכור לי מכירה 
ברורה כיום הזה שהוא מאיר בבירור. וכן מהאמור בתחילת הפסוק המובא בגמרא (עס 
פסוק (ג) 'ויאמר יעקב, השבעה לי כיום, וישבע לו'. ובפרט לפי המובא במדרש לקח 
טוב (כלסטית פכ"ס פות (6) 'מהו כיום, מה היום הולך ואינו חוזר, אף מכירתך קיימת 
בלא חרטה ובלא חזרה'. שפתי חכמים (ל"ס פע"ג). 

יח. לפני מיתתו ביקש יצחק אבינו מעשו בנו הגדול שיביא לו ציד בעבור יברכנו 
טרם ימות, רבקה ששמעה את דברי יצחק, קראה ליעקב ואמרה לו שתכין מטעמים 
כדי שילך עמם אל אביו כאילו הוא עשו החוזר מצידו, וכך יברך יצחק את יעקב ולא 
את עשו, יעקב אכן עשה כך ויצחק בירכו, לאחר מכן בא עשו מהשדה, וכשאמר 
ליצחק שהוא בנו עשו, חרד יצחק חרדה גדולה (נלקטית כ). ואמרו במדרש תנחומא 
(תו(דות כג) שחרדתו היתה מפני שחשש שמא יש בו עון שגרם לו לברך את יעקב בנו 


על שברכתי את הקטן לפני הגדול, עכשיו נתברר שברכתי את הבכור, ולכן 'גם ברוך 
יהיה'. ועל כך שנא עשו את יעקב ורצה להרגו לאחר מיתת אביו. 

יט. הגמרא הביאה פסוק נוסף, מפני שבפסוק הראשון הוזכר רק שעשו שנא את יעקב 
בגלל הברכות שבירכו יצחק אביו, ומובן מזה ששנאו על לקיחת הבכורה, כיון שעל 
ידה לקח גם את הברכות [כמבואר במדרש תנחומא שהובא בהערה לעיל], אבל לא 
הוזכר בו בפירוש ששנאו מחמת שקנה ממנו את הבכורה, לכן הביאה הגמרא גם פסוק 
זה, שבו מבואר בפירוש שכעסו של עשו היה גם על נטילת הבכורה על ידי יעקב. 
עיון יעקב (ד"ס כתיג), שפתי חכמים (ד"ס פוו). 

ב. יעקב נתן את הבכורה ליוסף, שנאמר (כלספים מפ ככ) 'ואני נתתי לך שכם אחד על אחיך, 
אשר לקחתי מיד האמורי בחרבי ובקשתי', ודרשו בגמרא (כ" קכג.) שאין לפרש פסוק זה 
כפשוטו שלקח בחרבו ובקשתו, שנאמר (פסניס מד ו) 'כי לא בקשתי אבטח וחרבי לא 
תושיעני', אלא 'חרבי' זו תפילה ו'קשתי' זו בקשה, והפסוק מדבר על הבכורה שזכה יעקב 
לקנות מעשו בתפלתו, ונתנה ליוסף. על פי הרשב"ם (3"כ קכג. ד"ס זו). ועוד למדו בגמרא 
(פס) מהפסוק (נרסטית עפ ס) 'אפרים ומנשה כראובן ושמעון יהיו לי', שמחמת הבכורה שנתן 
יעקב ליוסף, נחלקו בני יוסף אפרים ומנשה לשני שבטים, וכל אחד מהם קיבל חלק בפני 
עצמו בארץ ישראל כשאר השבטים, נמצא שיוסף קיבל פי שנים מאחיו, כבכור. 

בא. ביאור הפסוק הוא, שראובן היה בכור ישראל, ואף על פי כן ניטלה ממנו הבכורה, 
מפני שאחר פטירת רחל נטל יעקב אבינו את מיטתו שהיתה נתונה תדיר באהל רחל, 
ונתנה באהל בלהה. וראובן תבע עלבון לאה אמו ואמר, אם רחל אחות אמי היתה 
צרה לאמי, וכי גם בלהה שפחת אחות אמי תהיה צרה לאמי, וכדי שלא יהיה כן 
העביר מיטתו של יעקב מאהל בלהה לאהל לאה [כמבואר בגמרא (עכת ס)], וכיון 
שחילל יצועי אביו, לכן ניתנה בכורתו ליוסף, ליטול פי שנים כבכור על ידי שנחלקו 
בניו לשני שבטים. 'ולא להתיחש לבכורה' פירושו, שלא נעשה יוסף בכור גמור, אלא 
ניתנה לו רק חלק מהבכורה, כי המלוכה שהיתה ראויה בתחילה לראובן מחמת הבכורה, 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' סנ סנרסס 
אבינו וקלפו: (3) שם 
6 כאן לוד כין: 
(ג) רש"י ד"ס וקומר 
וכו' סיוס. ואי 6פסר: 


גליון הש"ס 


גמ' אפ"ה לא אקנא 
ביה כו'. ענ"כ קכג ע"6 
ונרק" 3ק"0: שם 
אלא שמות. עי" קס 
קמג ע"כ מול"ס עסיו: 
שם קינה לדוד מיבעי 
ליה. עיין כזוס"ק פרקס 
ױי5 ל"ס ויכל וסגס בלכ 
נטדס. דמטני דסטיכ דוד 
דקוכ"ס סניק (יס ונוי 
לססול ענמ. כיון דחעb‏ 
לסכל נסלי ענמ כעי 
(מיגבי מיניס מלי תו 
למעל כן': שם הא 
כצדיס נסור פוי. עי" 
זוס"ק ר"פ פינפס: שם 
שעה משחקת לו 
שאני בוי. סגייס סיס 
קנ"ו: ‏ ששו גדולה 
שמושה כו'. עי' פוס' 
כקונות ₪ ע"0 ד"ס 
מכטנין: 


שש תורה אור השלם 


א) וַיאִמָר אַדנִי אָלהִים 
בַּמָה אָרַע כִּי אִירְשְׁנָה: 
[בראשית טו, ח] 

ב) וְעַתָּה שָמַע אֶלְהִינו 
אֶל תְּפַלַת עַבְְּ וְאֶל 
תַחֲנּניו וְחָאר פנ על 
מִקְרָשְׁ הַשָמַם לְמען 
אַדנִי: [רניאל ט, יז] 

ג אמַר | פָנִי ילכו 
וַהֲנחֹתִי לָך: |שמת לג יד| 
ד) וַתַּהַר עוד וַתּלֶד בֶּ 
ַתּאמָר הַפָּעָם אוֹדָה 
אֶת י על כָּן קַרְאֶה 
שְׁמוֹ יְהוּדָה ותעמד 
מִלְדֶת: [בראשית כט, לה| 
ה) וַתּהַר לְאֶה וַתִּלֶד בּ 
וִתִּקְרָא שְׁמוֹ רָאוּבֵן כִּי 
אמְרָה כִּי רָאָה ;, בְּעֲגֵי 
כִּי עַתָּה יָאֲהֲבֵנִי אישי: 
|בראשית כט, לב| 
ו) ווַאמָר יעקב הַשָבְעָה 
ל כַּוֹם וַשָׁבע לן 
ימְכֹּר ‏ אֶת בְּכֹרָתוֹ 
ליעקב: [בראשית כה, לנ] 
זו נְשטם עשו אֶת 
עקב על הַבְּרְכָה אֲשֶׁר 
בָּרֵכוֹ אֲבָיו ויַאמַר עשו 
ְּלבו יקרְבוּ ומ אֲבָל 
אָבִי וְאַהַרְנָה אֶת יָעַקב 
אֶחִי: [בראשית כז, מא] 
ח)וֹאמַר הָכִי קְרְָא 
שמו יעֲקב וַַעְקְבָנִי זָה 
פעמיִם אֶת בְּכְַתִי 
לָקָח וְהֵנֶה עַתָּה לֶקַח 
בִּרְכָתִי ויאמַר הָלַא 
אצַלְתָ לי בְּרְכָה: 
ט) וּבָנִי רְאוּבֵן בְּכוֹר 
יִשְׂרָאֵל כִּי היא הַבְּכוֹר 
וּבְחֲלְלוֹ יצוּעי אָבִיו 
ִתְנָה בְּכרָתוֹ לְבָנִי יוֹסָף 
ב יְשְרְאֶל | ולא 
לְהַתְיְחָש לַבְּכֹרָה: 
[רברי הימים א ה, א] 


1 


כתולס" וזס ספסוק לנין סכתריס סיס 
קודס נכן. וכן 5"ל ע"כ שסלי 6כלסס 
סיס נן סנעיס | קנס כנרית כון 
סנתכיס. ולפר סלנריס הפנה (עס) 
נסמר לחכ מנסמם סמלכיס כדפירם 
רק"י כפירוק סומ וכמלסמם סמנכיס 
סיס כן ע"ג קניס ססכי כל סימיס קנ 
סדוס נ"3 טניס כדסמרי' בפ"ק דקנת 
(דף י:) 5 מסס י"כ קניס קענלו קת 
כדרלעומר וי"ג סניס טל מרידס" 
ונססר מיטובס כ"ו קניס קסיתס כקלוס 
וכספיכתס סיס 36לסס כן 5"ט שנס 
קסלי סיתס סספיכס שנס ספת קודס 
טנונד יחק 65 מסס סקס ועטריס 
סנס (מפרע מל טנוס נמ55 קנן ע"ג 
טנס סיס נענממת סמנכיס. לס כן 
סיתס פרטת כין סכתריס קודס פפרקק 
לחר סלככיס קנע טניס ולותס פלעס 
עסיימם ויקטכס כו 5דקס? ולכך סיל 
פותו פסוק דנעס קלע קסופ מוקדס. 
ומזס מיקכ כקנ"ס דכמקוס לקד 
מסמע ססיס לילס = דכתיב וספול 
סכככי' (נרייטו) וכתר סכי כתי' ‏ ויסי 
ססמם לכו מpמע‏ עסול יוס. 556 ודי 
ס"מ דסני פרסיות סס ונקו ככת תת 
נסמכו ולין מוקלס ומקומר כתולס: 
כ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


לא היה אדם שקראו אדון. ו"ת וס6 כתינ כרוך ס' נסי עס 

(נרפסית ט) וי"ל דסתס מינו בקכ"ף דנ"ת טסו נסון פדנות. 
ול"ם פמפי 55 מייתי קר 6דני פֿנסיס מס פסן לי (פס עו) טסו 
כתוכ קודס. וי"ל סספכטיות כ נמכו כסלר ופין מוקדס ומסופר 


א"ר יוחנן משום ר"ש בן יוחי מיום שברא 
הקב"ה את העולם לא היה אדם שקראו 
להקב"ה אדון עד שבא אברהם (6 וקראו אדון 
שנאמר * ויאמר אדני אלהים במה אדע כי 
אירשנה אמר רב אף דניאל לא נענה אלא 
בשביל אברהם שנא' = ועתה שמע אלהינו אל 
תפלת עבדך ואל תתנוניו והאר פניך על 
מקדשך השמם למען אדני למענך מבעי ליה 
אלא למען אברהם שקראך אדון: וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מנין שאין מרצין לו לאדם 
בשעת כעסו שנאמר > פני ילכו והנחותי לך: 
ואמר ר"י משום ר"ש בן יוחי מיום שברא הקב"ה 
את עולמו לא היה אדם שהודה להקב"ה עד 
שבאתה לאה והודתו שנאמר = הפעם אודה 
את ה': = ראובן א"ר אלעזר אמרה לאה ראו מה 
בין בני לבן חמי דאילו בן חמי אע"ג דמדעתיה 
זבניה לבכירותיה דכתיב ! וימכר את בכרתו 
ליעקב חזו מה כתיב ביה ! וישטם עשו את 
יעקב וכתיב " ויאמר הכי קרא שמו יעקב 
ויעקבני זה פעמים וגו' ואילו בני אע"ג דעל 
כרחיה שקליה* יוסף לבכירותיה מניה דכתיב 
= ובחללו יצועי אביו נתנה בכורתו לבני יוסף 


= אפ" הכי לא אקנא ביה דכתיב > וישמע ראובן ויצילהו מידם: = רות % מאי רות 


אדני אלהים, כתוכ 3קנ"ף לנ"ת: הפעם אודה את ה', נפי סכמה 
נלום סקדם סיעק מעמיד םכיס עסר סכטיס ולו פֿרבע נטיס, כיון 
סינלס כן ככיעי סודית על פנקס סענס יותר מן ססטכון סמגיע 09": 
ראו מה בין בני לבן חמי. על טס סעתיד קפס סמו, כדמכיגן לקמן 


קמס גריס: רות. סמוקניס. מקוס 
דסיירי כפירוקי ססמות נקט לס: למה 
רגשו גוים. עס מוענת לסס, 6256 
לכר קל סו כעיניו: מי שלבו נוקפו. 
סיל מעכירות סנילו: אומר כן. 
מפרם 56 פתסר כמרעיס 55 תתקוטט, 
וסול לינו כן, 556 56 ססר כמרעיס 
נסתגכות * כמעטיסס לומר 6עטס כן 
גס ני: ואומר אל יקנא לבך בחטאים 
כי אם ביראת ה' כל היום. (ג) ' פטר 
נומר 56 תפקוטט עס כסעיס כי פס 
ביכפֿת ס' ירי ס', 556 על כרחך 96 
יקנ (כנך (עסות כמותן: יחילו, 
ילנימו. וסכירו על כן 55 יינ טוכו 
(פכ 2): מרום משפטיך מנגדו. 
מסונקין דיניך כרסוק סימט: יפיח 
בהם. כנפיתתו סו לוקס קותס 
כקק: ושמתי מקום. סיפיס דקרק 
ול יוסיפו כני עולס כענותו: כתוב 
לענותו. כספר סמולל: וכתיב לכלותו. 
כדכרי סימיס (5 ז): בתחלה. כטנננס 
סכים נכנס על מנת קנ לענות עול 
סוניס לישכס: ולבסוף. כשקעפו 
נגזר עליסס ענוי, ותפלתס מגינס 
עליסס מן סכליון: לא יכילנא, תש כסי: 
עת 


א"ר יוחנן שזכתה ויצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות ותשבחות מנא לן דשמא גרים אמר רבי אליעזרט 


דאמר קרא = לכו חזו מפעלות ה' אשר שם שמות בארץ אל תקרי : 
שמעון בן יוחי קשה תרבות רעה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג שנאמר ₪ מזמור לדוד בברחו מניפ: 


מפני אבשלום בנו וכתיב בתריה ייה מה רבו צרי והבים:קלמים עלי ואילו גבי מלחמת גוג ומגוג כתיב = למה 


רגשו גוים ולאומים יהגו ריק ואילו מה רבו צרי לא כתיב: מזמור לדוד בברחו מפני אבשלום בנו מזמור לדודג 


+ קינה לדוד מיבעי ליה אמר ר' שמעון בן * אבישלום משל למה הדבר דומה לאדם שיצא עליו שטר חוב קודם 
שפרעו היה עצב לאחר שפרעו שמח אף כן (ס דוד כיון שאמר לו הקב"ה = הנני מקים עליך רעה מביתך היה עצב 
אמר שמא עבד או ממזר הוא דלא חיים עלי כיון דחוא דאבשלום הוא שמח משום הכי אמר מזמור?: * וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מותר להתגרות ברשעים בעולם" הזה שנאמר ‏ עוזבי תורה יהללו רשע ושומרי תורה יתגרו | משנת ראשונים 
בם תניא נמי הכי = רבי דוסתאי בר' מתון אומר מותר להתגרות ברשעים בעוה"ז שנא' עוזבי תורה יהללו רשע 
וגו' ואם לחשך אדם לומר והא כתיב = אל תתחר במרעים אל תקנא בעושי עולה אמור לו מי שלבו נוקפו אומר 
כן אלא אל תתחר במרעים להיות כמרעים אל תקנא בעושי עולה להיות כעושי עולה ואומר * אל יקנא לבך 
בחטאים כי אם ביראת ה' כל היום איני והאמר ר' יצחק אם ראית רשע שהשעה משחקת לו אל תתגרה בן וק אשית כל 
שנאמר > יחילו דרכיו בכל עת ולא עוד אלא שזוכה בדין שנאמר ₪ מרום משפטיך מנגדו ולא עוד אלא שרואה 
בצריו שנאמר ‏ כל צורריו יפיח בהם לא קשיא הא במילי דידיה הא במילי דשמיא ואיבעית אימא הא והא במילי 
דשמיא ולא קשיא הא ברשע שהשעה משחקת לו הא ברשע שאין השעה משחקת לו ואב"א הא והא ברשע 
שהשעה משחקת לו ולא קשיא = הא בצדיק גמור הא בצדיק שאינו גמור = דאמר רב הונא מאי דכתיב == למה 
תביט בוגדים תחריש בבלע רשע צדיק ממנו וכי רשע בולע צדיק והא כתיב ==ה' לא יעזבנו בידו 
וכתיב = לא יאונה לצדיק כל און אלא צדיק ממנו בולע צדיק גמור אינו בולע ואב"א * שעה משחקת לו 
שאני": וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי כל הקובע מקום לתפלתו? אוביו נופלים תחתיו שנאמר 
יז ושמתי מקום לעמי לישראל ונטעתיו ושכן תחתיו ולא ירגז עוד ולא יוסיפו בני עולה לענותו כאשר בראשונה 
רב הונא רמי כתיב לענותו וכתיב = לכלותו" בתחלה לענותו ולבסוף לכלותו: וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן 
יוחי * גדולה שמושה של תורה יותר מלמודה שנא' ײ פה אלישע בן שפט אשר יצק מים על ידי אליהו למד לא 
נאמר אלא יצק מלמד שגדולה שמושה יותר מלמודה: א"ל רבי יצחק לרב נחמן מ"ט לא אתי מר לבי כנישתא 
לצלויי אמר ליה לא יכילנא א"ל לכנפי למר עשרה וליצלי אמר ליה טריחא לי מלתא ולימא ליה מר לשלוחא 
דצבורא בעידנא דמצלי צבורא ליתי ולודעיה למר א"ל מאי כולי האי א"ל דאמר ר' יוחנן משום ר"ש בן יוחי 


י) וושמע רְאוּבן וַיִצַלְהוּ מִיָדֶם וְיאמֶר לא נַכָּנוּ נָפש: |ניאשת לו, כא| 
הָאֶחַת עֲרְפָּה וְשֵׁם הַשָנִית רות ושְׁבוּ שֶם כְּעֲשֵׂר שְׁנִיִם: [ות א, דן 


שמות בַּאָרֶץ: [תהלים מו, טן 
רַבִּים קָמִים עֲלִי: |תהלים ג, בן 


[שמואל ב יב, יא] 


בּמְרְעִים אֶל תִּקְנָא בְּעַשִי עוְלָה: |תהלם לו, אן 


יא) וישאוּ לָהֶם נָשִים מאַבְיוּת שם 
יב) לכו חַזוּ מִפָעַלוּת ײ אֲשֶׁר שֵׂם 
יג) מזמור לְרָוִד בְּבָרָחוֹ מְפָּנִי אבְשָלוּם בָּנוּ: [תהלים ג, א] 
טו) לָמָה רְגְשוּ גוים וּלְאָמִים יָהֲגוּ רִיק: |תהלם ב, א| 
מקים עָלָי רָעָה מִבִיתֶךְ ולְקחְתִי אֶת נש לְעִנִי ונחַתִּי לְרְעיף וְשָכַב עם נש לְעיני הַשָׁמֶשׁ הואת: 
יז) עְבִי תוֹרָה יְהַלְלוּ רְשַע ושמָרִי תוֹרָה יִתְנָרוּ בֶם: [משלי כח, דן 
יט אֵל יְקְָא לִבְּּ בַּחַטָאִים כִּי אָם בְּיִרְאַת יי כָּל הַיוֹם: [משלי כג, זן 
עינים מַרְאוֹת רֶע וְהַבִּיט אֶל עָמָל לא תוּכָל לָמָה תַבִּיט בְּגְדִים תִּחָרִיש בַּבָלַע רְשַע צַרִיק מִמָנוּ: (חנקוק א, גן 
מַלָאוּ רֶע: (משלי יב, כ-כא] 
ולא ירג עוד ולא יוסִיפוּ בְנֵי עוְלָה לְבַלתוֹ כַּאֲשֶׁר בָּרַאשׁוֹנָה: (דבר הימים א י, ט| 


ol. 
טז) כה אֲמַר יי הִנָנִי‎ 


יח) לְדְוָד אַל תִּתְחַר 
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מַיִם על יָדִי אַלְיָהוּ: |מלכים ב נ, יאן 


מאי 


[רלב"ג, יהושע א] 


כ) יָחִילוּ דְרְבִיו בּכָל עת מַרוֹם מִשְׁפַּמִיּ מְנְנְדוֹ כָּל צוֹרְרָיו יָפִיח בָּהֶם: |תלים י, הן 
כב יי לא עַזְבָנוּ בְוְדוֹ ולא יִרְשִיעָנוּ בְּהשָפְטּ: |תהלם לו לגן 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


6) ב"כ יד: ע"ם, 3) [עי' 
מוס' יומס ₪ 3 ותוספות 
כפוכות קל כ ס"ס מנין, 
ג) מניעס ו כ, ל) מס' 
דס נה פרק גכ, 
סימלס ו ב"מ 
עס ו)ביר ויצא 
פ' | עא (מהרש"א), 
ז) עי' בפרס"י | שכע"י, 
ק) פסחים ו:, ) סדר 
עולם פ"א, י) בראשית 
יד ד ועיין שבת יא. 
וברש"י שם, כ) סדר 
עולם שם עיין תוספות 
שבת י: ד"ה ושל סדום, 
() בראשית ‏ טו ‏ ו, 
מ) בראשית טו יב. 


הגהות וציונים 


0] בכתיי הגירסא 
שקלו בכירותיה 
מיניה ווהביה ליוסף 
(והיא הגי' האמיתית 
דיוסף לא שקיל מיניה 
רק יעקב נתנה לו, וכן 
הקשה במראה אש, 
דק"ס): 3] צ"ל אלעזר 
(גליון) וכ"ה בכל הדפו"י 
ובע"י ובכת"י: ג] ס"א 
אמר ‏ סתם ברא 
דרחים | על אבא 
(גליון) וב "ה " בש"ל: 
ל] אולי צ"ל בזמן הזה, 
פיי אף בזמן הזה שאין 
ידינו | תקיפה (שו"ת 
רש"א אלפנדרי ח"א סי' 
ד): ס] פי' על זה תמצא 
בהרי"ף בע"י [וברש"ל] 
ועיין בילקוט תהלים 
יו"ד רמז תרמ"ט (גליון): 
ו] ניא לתורתו (גליון) 
כ"ה נוסחת השאילתות 
סימן יט, ועיין לעיל ו 
ע"ב: !] בס' שבידינו 
כתיב 7בלותו (גליון) 


שמות = אלא שמות: וא"ר יוחנן משום רבי פיי גליין השס שת נה 


ד"יה תוסי דיה 
ק] כ"ה 
בדפו"ר, אולם לפי הגהת 
הגליון באות ב דצ"ל רבי 
אלעזר צ"ל כאן כדאמר 
דהרי הוא בעל המימרא: 
ט] סייא להתאוות 
(גליון): 


שנאמר הפעם אודה 
את ה'. אין לי אלא 
להודות ולשבחו שנתן 
לי יותר ממה שבקשתי 
ממנו. 


אל תקרי שמות אלא 
שמות. הנקוד הוא צורה 
ונשמה לאותיות, לפיכך 
לא נעשה הס"ת נקוד לפי 
שהוא כולל כל הפנים 
וכו', ואם ננקד הס"ת 
היה לו גבנל ושיעור 
כדמיון החומר שהגיעה 
לו צורה ידועה, ולא היה 
אפשר לו להיות נדרש כי 
אם לפי הניקוד המסויים 
באותה תיבה, אבל מפני 
שס"ת בלול ומובלל בכל 
מיני שלימות ובכל מלה 
ומלה נהלים בה תלי 
תלים לא נעשה מנוקדים, 
פד שיהיה נההש בכל 
מיני שלימות ולפיכך 
אמרו אל תקרי כך אלא 
כך, ואילו היה מסויים 
לא נוכל לומר כך. 
[שו"ת רדב"ז חלק ג 
סי' תרמג] 


כל הקובע מקום לתפלתו אויביו נופלים תחתיו. אע"פ שאדם מוצא עצמו רחב לב וקל ההבנה ובעל זכרונות לא 
יקל בעצמו שלא לקבוע מקום לתורתו, וכל שעושה כן מצליח בלמודו ומנצח החולקים עליו, והוא שאמר אויביו 
נופלים תחתיו והוא ענין לא יבשו כי ידברו את אויבים בשער. [מאיר] 
מלמודה. קרא יהושע בן נון משרת משה להעיר שהסבה היתה בהגעתו למדרגת הנבואה היותו משרת משה כי 
מפני זה היה תמיד עמו ולמד מחכמתו ומהנהגתו בכל פעולותיו, מה שלא היה דרך לתלמיד שאינו משרת ללומדו. 


מלמד שגדולה שמושה יותר 


כא) טְהור 


ב לא יָאֲנָה לַצַרִיק כָּל אָן וּרְשָעִים 
כה) וְַׂמְתִּי מָקום לְעַמּי יִשְׂרָאֵל וְּמַעְתִּיהוּ וְָׁכֵן תַּחְתָיו 
כו) וַֹאמָר יְהוֹשְׁפָט הַאִין פה נְבֵיא ליי וְְִרְשָה אֶת יי מאותו ויען אֶחָר מַעבְדֵי מל יִשְׂרָאֵל וֵֹאמֶר פה אֲלִשְׁע בֶּן שְׁפט אֲשֶׁר יְצק 


מאימתי 


הָכִּי - ואף על פי כן, לא אַקְִנָא בִּיהּ - לא קינא ביוסף, דְכְתִיב 
- כמו שכתוב בפרשת מכירת יוסף (כללקית 5 כ6), 'ישׁמע רְאוּבֵן 
וְיִצְלָהוּ מִיִדֶם, וַיאמַר לא נַכָּנוּ נָפֶשַייב. 


מכיון שהגמרא עוסקת בביאור שמות, מוסיפה הגמרא לבאר גם 
את שמה של רות המואביה: 
רות המואביה. מבררת הגמרא, מאי רות - מה המשמעות של 
השם רותײ, אָמַר רבִּי יוחֶנֶן,ח שָזְכְתָה רות וְיִצַא מִמַנָּה דוד 
שָריוהוּ [-לשון שובעײ] להקדוש בָּרוּף הוּא בְּשירות 
וְתשְׁבָּחוֹת". 


הגמרא מבררת מנין שיש משמעות לשם שבו נקרא האדם: 
מבררת הגמרא, מִנָא ?ן דשמא גְרִים - מנין לנו ששמו של אדם 
גורם למאורעות העתידות לבא עליוײ. אַמר רְכִּי אֶלִיעְזֶר, דְּאָמַר 
קרא - שנאמר בפסוק (פסניס מו ט) ‏ '?כוּ חֲזוּ מְפְעָלות ה' אֲשֵׁר שם 
שמות בָּאָרֶץ', אֶל תּקרי [-אל תקרא] 'שמות' - לשון 'שממה'", 
אלא 'שמות', ולפי זה פירוש הפסוק הוא, לכו וראו את פעולות ה' 


לא ניתנה לבני יוסף, אלא ניתנה ליהודה שהיה ראוי והגון לה אפילו לא היה ראובן 
מחלל יצועי אביו [כמבואר בתוספתא (פ"ד סט"ז)]. רש"י ומצודת דוד (טס). 

יש להקשות, מכיון שמבואר בפסוק שנלקחה הבכורה מראובן 'בחללו יצועי אביו', אם 
כן כיצד עשתה לאה קל וחומר שראובן עדיף מעשו, הרי יש לומר שראובן לא קינא 
ביוסף, מפני שבסיבת מעשיו נלקחה ממנו הבכורה. כתב בהגהות יעב"ץ (ד"ס 6מכס), 
שמכל מקום ישנה מעלה לראובן מצד אחד, שהיה ראוי לו מחמתו לקנא ביוסף יותר 
ממה שהיה ראוי לעשו לקנא ביעקב, כי עשו מכר את הבכורה מדעתו וראובן בעל 
כרחו, ואף על פי כן עשו שנא את יעקב וביקש להורגו, וראובן רצה להציל את יוסף. 
בב. ראובן הציל את יוסף מיד האחים על ידי שאמר לאחיו שלא יהרגוהו אלא ישליכוהו 
לבור, כמבואר בפסוק (נרפטית כ כנ) 'ויאמר אליהם ראובן אל תשפכו דם, השליכו אותו 
אל הבור הזה אשר במדבר ויד אל תשלחו בו, למען הציל אותו מידם להשיבו אל 
אביוי. 

מהגמרא כאן מבואר שנתינת הבכורה ליוסף היתה קודם מכירת יוסף, בשעה שחילל 
ראובן את יצועי אביו, ועל זה אמרו שאף שנלקחה הבכורה מראובן וניתנה ליוסף, 
דאג להצילו. ואף שאמרו בבבא בתרא (קכג.) שיעקב נתן את הבכורה ליוסף לאחר 
מכן, כשכר על שכלכלו במצרים. כתב המהרש"א (ח"? :"כ פס ד"ס מלס"ל) שדברי הגמרא 
כאן הם על פי מסקנת הגמרא שם. ראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

בג. עיקר בירור הגמרא הוא, מפני שהדרך היא שגר שמתגייר משנים את שמו, ואילו 


= ות לא שינו את שמה אחר גירותה, לכן מבררת הגמרא מה הטעם לכך. מלבי"ם (כופ 
% ד), בן יהוידע (ד"ס וסנס) בשם המפרשים. וכן ביאר בחידושי רעק"א (ד"ס ונענ"ד). 
והוסיף, שלכן דקדק רש"י (ד"ס כות) לבאר שמדובר כאן ברות המואביה, כדי להשמיענו 
שבירור הגמרא הוא מדוע נקרא שמה בשם שנתנו לה בגיותה. ראה עוד בעץ יוסף 
(ד"ס מ6י) מה שהביא בשם הזהר (וסל סלש כות 35:). 

המהרש"א (מ"b‏ :"כ יד: ד"ס (מס) הביא פירוש נוסף, שבירור הגמרא אינו מדוע קראו 
לרות המואביה בשם זה, כי לא מצינו שדרשו חז"ל בשם שניתן לגוי, אלא אם כן יש 
לו כמה שמות, כגון יתרו ובלעם, אלא הגמרא מבררת על ספר רות, מדוע נקרא שמו 
'רות' ולא 'נעמי', שכן ראוי לקרותו, לפי שתחילת הספר ועיקרו עוסק בה. על זה אמר 
רבי יוחנן, שלכך נקרא הספר רות, כי זהו עיקרו וענינו של הספר, כי מרות יצא דוד 
שהוא ריוה להקב"ה בשירות ותשבחות וזו התכלית הגמורה. אמנם בחידושי רעק"א 
(ד"ס ונענ"ל) דחה את דבריו, שלא יתכן לקרות את הספר עעמי', משום ששם זה נתהפך, 
וכלשון הכתוב (כופ 5 כ) 'אל תקראנה לי נעמי קראן לי מרא' וגו'. וכתב עוד, שמלשון 
רש"י שדקדק לכתוב רות המואביה, משמע שדברי רבי יוחנן לא נאמרו על שם הספר. 
וראה בילקוט ביאורים שהובאו פירושים נוספים בבירור הגמרא 'מאי רות'. 

בד. רש"י (פסניס כג ס). לשון שביעה במשקה. מלבי"ם (ניפור סמינות עס). 

כה. והיינו ספר תהלים שכתב דוד. וראה בתוספות (נ"כ יד: ד"ס נפורעת) שלכן סדר 
הספרים הוא תהלים אחר רות. 

בו. מהרש"א (פ"5 ד"ס מנל). וכן אמרו בגמרא (יומ פג:) שרבי מאיר כשהיה מתארח 
אצל אדם, היה מדייק בשמו של בעל הבית לראות אם שמו נאה, ומראה שמעשיו 
טובים, ולכן כשהתארח אצל אדם ששמו היה 'כידור', לא הפקיד אצלו את מעותיו, 
כי סבר שאדם רשע הוא, שנאמר (דניס 3 כ) 'כי דור תהפכת המה', ואכן לבסוף 
כשבאו שאר החכמים שהיו עם רבי מאיר ותבעו את כספם שהפקידו אצלו, אמר להם 
שלא היו דברים מעולם. וכן במדרש תנחומא (ספויו ז) נאמר בביאור הפסוק (לנריס ככ 
) זכור ימות עולם בינו שנות דור ודור' שלעולם יבדוק אדם מה הם השמות שראוי 
לקרוא לבנו, שיהיו שמות הראויים לצדיק, כי לפעמים השם גורם טוב או גורם רע, 
כמו שמצינו במרגלים שדרשו בגמרא (סועס (7:) שנקראו על שם מעשיהם הרעים. 
וראה מה שהאריך בענין זה בספר חסידים (סי' כמד). 

הכותב (עין יעקנ, ד"ס 6עלס) ביאר, שאף שביד האדם ניתנה הבחירה לבחור בטוב או 
ברע, אבל הקב"ה שצופה כל העתידות שם בפי הורי הילד לקרוא את שמו כפי 
העתיד לבוא עליו, ועדיין נשארה האפשרות ביד האדם לבחור בטוב או ברע, וכמו 
שאמרו במסכת אבות (פ"ג מע"ו) 'הכל צפוי והרשות נתונה'. וביאר הרמב"ם (פילוס 
סמפניות קס) שאין לחשוב שמכיון שהקב"ה יודע את כל הפעולות, יתחייב בהכרח 


פרק ראשון 


ברכות 


העתידות לבא על האדם, שהם נמשכים אחרי שמו"". 


זז [ג] 


* 


הגמרא מביאה מאמר נוסף שאמר רבי יוחנן משמו של רבי שמעון 
בן יוחי: 
וְאָמַר רְבִּי יוחַנן משום רפִי שׁמעון בֶּן יוחי, כְשַׁה תִרְבוּת רעה 
בְּתוֹךְ בִּיתו של אֶדֶם - קשה הדבר כשאחד מבני ביתו של אדם 
גדל בהנהגה רעה", ווֹתר ממלחמת גוג וּמַגוג. שָנָאָמַר על ידי 
דוד בשצקג שברח מאבשלום בנו שמרד בו ימוטור להוה" בברהו 
מִפָּנִי אִבְשָלום בנו' (תסלס ג 6, וּכָתִיב בַּתרִיהּ - ונאמר בפסוק 
שאחרינ; 'ה' מה רפה צרי, רפים קמים. עלייי", הרי שעק גורהל 
הכאב שבנו מרד בו ונהפך לו לאויב, אמר דוד שדבר זה הוא 
ריבוי צרות, וְאִילי במזמור שאמר דוד לגַבֵּי מִלחֲמַת גוג וּמגוגל 
פְתִיב (פסניס כ 6 רק לְמה רְגְשוּ גוים וּלְאוּמים יְהגוּ ריק', כלומר, 
מה התועלת שיש לגוים שמתקבצים להלחם, ומדוע מדברים העמים 
בענין נצחונם במלחמה, דברים ריקים שאין בהם תועלתלי, וְאִילוּ 


שיהיה האדם מוכרח לעשות פעולה מן הפעולות, כי אין הדבר כן, אלא כל אדם 
יכול לבחור במה שיעשה, לטוב או לרע, ולכן שנינו 'והרשות נתונה' כלומר שהבחירה 
של כל אדם נתונה בידו. וביאר הרמב"ם ענין זה בהלכות תשובה (פ"ס ס"ס) שאף 
שלכאורה יש כאן סתירה, אין הדבר כן, אלא כשם שהאדם אינו יכול להשיג בשכלו 
המוגבל את אמיתות הבורא, כך אין כח ביד האדם להשיג ולהבין את דעתו של 
הבורא, וכיון שכך, אין ביכולתנו לדעת כיצד ידע הקב"ה את כל העתיד להיות, אבל 
נדע בלי ספק שמעשה האדם הוא ביד האדם, ואין הקב"ה מושכו ולא גוזר עליו 
לעשות כך. וראה בתוספות יום טוב (פנות פס) ובמגן אבות לרשב"ץ (שס פ"ג מי"ט) 
שהאריכו בזה. 

בז. כי אין לייחס לקב"ה את הפעולה הרעה, שהיא השממה. מהרש"א (פ"6 ד"ס מנן). 
והריא"ף (על עין יעקנ ד"ס 06 כתב שאם היה הפירוש מלשון שממה, היה צריך להיכתב 
'שממה' בלשון יחיד 'אשר שם שמה בארץ', או שניהם בלשון רבים 'אשר שם שמות 
בארצות'. וכיון שנאמר 'שמות בארץ', לכן אמר שאין פירושו מלשון שממה, אלא 
שמות, ולמדנו שהשם גורם [אמנם בפשטות הפסוק ביארו המפרשים שם ש'שמות' 
הוא מלשון שממה). 

בח. כפי שנתבאר לעיל מדברי הכותב עין יעקנ ד"ס פמלה). וכן ביאר בתורה לשמה 
(טו"ם סי פקכנ) שזה פירוש הפסוק 'אשר שם שמות בארץ', שכאשר נולד האדם וקוראים 
לו אביו ואמו שם אחד העולה בדעתם, אין זה בדרך מקרה, אלא הקב"ה שם בפיהם 
את השם המוכרח לנשמה זו. 

בט. תרבות הוא לשון עידול' כמו שנאמר (פיכס 3 כנ) 'אשר טיפחתי ורביתי'. אבן 
עזרא (כעדנר (3 יד), ומוסף הערוך (ערן פכנות). ובפירוש נתינה לגר (נמדנר פס) כתב שלכן 
תירגם אונקלוס 'תרבות אנשים חטאים' (נמדנר 3 יד), 'תלמידי גובריא חייביא', כלומר, 
תלמידים של אנשים חייבים, כי התלמיד הוא גידוליו של הרב. ראה עוד בגליון רבינו 
ישראל מברונא (על פיכוע סטור כרסטית כ ). 

ל. ענין מרד אבשלום מבואר בנביא (עמו5? כ' טו-יס). אבשלום מרד בדוד אביו ומשך עמו 
עם רב, ואף אחיתופל יועצו של דוד מרד בדוד והיה עם אבשלום. דוד ואנשיו נאלצו 
לברוח מירושלים, ואחיתופל יעץ לאבשלום שיקח שנים עשר אלף איש וירדוף אחר דוד 
בלילה בעוד דוד עיף ויגע, ויניס את כל העם ויהרוג את המלך לבדו. קודם לכן שלח 
דוד את חושי הארכי שיצטרף למחנה אבשלום ועל ידי כן יסכל את עצת אחיתופל. חושי 
הארכי אכן יעץ לאבשלום שאין ראוי לעשות כן, כי דוד ואנשיו גיבורים ולא ברור 
שיצליח לנצחם, לכן עדיף שיחכה אבשלום עד שכל העם ילך עמו ולאחר מכן יכה את 
דוד ואנשיו, וסיבב הקב"ה שיקבל אבשלום את עצתו. חושי סיפר לצדוק ואביתר הכהנים 
את אשר יעץ אחיתופל, והם שלחו את יהונתן ואחימעץ לספר זאת לדוד. כששמע דוד 
את עצת אחיתופל, ברח ועבר את הירדן, והכין את העם אשר עמו להלחם באבשלום 
ואנשיו, ונלחמו עמם ונצחום, ונפל עם רב מאד מישראל, ואף אבשלום נהרג במלחמה 
זו. 

לא. במה שאמר דוד 'מה רבו צרי' היתה כוונתו, שאפילו בנו נהפך לו לאויב, ו'רבים 
קמים עלי' היינו בני אדם גדולים בחכמה בעושר ובקומה כגון שאול ודואג ואחיתופל 
ושמעי בן גרא, כולם קמים עלי ומתיעצים להלחם עמי. רש"י, רד"ק ומצודת דוד 
(תסניס ג כ). 

לב. מלחמת גוג ומגוג תהיה לעתיד לבא, ומבואר עניינה בדברי הנביא (יתזקפ ₪), 
שיבוא גוג ועם גדול אשר עמו להלחם על בני ישראל ותהיה המלחמה גדולה מאד. 
ועל אף גודל המלחמה אמר רבי שמעון בן יוחי, שתרבות רעה בתוך ביתו של אדם 
קשה ממנה. 'גוג' הוא שם המלך, ו'מגוג' היא אומה מבני יפת, שנאמר (נרפמית י 2) 
'בני יפת גמר ומגוג' וגו'. רד"ק (ימוקפנ ₪ 3). 

לג. רש"י (ל"ס (מס), מצודת דוד (פסיס 3 6). 

ירגשו' הוא מלשון חיבור, שמתקבצים יחד אנשים רבים. אבן עזרא ורד"ק (סס). 
חז"ל דרשו פסוק זה על מלחמת גוג ומגוג שהתיצבו להלחם נגד ה' ומשיחו, כמבואר 
בפסוק הבא אחריו עוסדו יחד על ה' ועל משיחו', ונחשבים דבריהם כ'ריק' מפני שאין 
דבר ריק יותר מזה, שבדבריהם הגבילו את כוחותיו של הקב"ה שהוא בעל הכוחות, 
והוא שנתן להם כח לעשות חיל בעת הצלחתם, וכל שכן שיוכל ליטול מהם את כוחם 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' סנ סנרסס 
אבינו וקכפו: (3) שם 
6 כאן ‏ לול כין: 
(ג) רש"י ד"ס וקומר 
וכו' סיוס. ואי פסר: 


גליון הש"ס 
גמ' אפ"ה לא אקנא 
ביה כו'. ענ" קכג ע"6 
ונרק" בס": שם 
אלא שמות. עי" קס 
קמג ע"נ מול"ס ססיו: 
שם קינה לדוד מיבעי 
ליה. עיין כזוס"ק פרקה 
ױי5 ד"ס ויכ וסגס בלכ 
נקדס. דמטני דסטינ דוד 
דקונ"ס סניק לי מונוי 
לססול עלמ5. כיון דסמb‏ 
דסכל נסלי ענמ נעי 
(יגבי מיניס מלי תו 
דממל כן': שם הא 
בצהיס :טוה כו עה 
זוס"ק ר"פ פינמק: שם 
שעה משחקת לו 
שאני כו. ענ"ס מ"ס 
קמ שם גחלה 
שמושה כו. עי' פוס' 
כסופום: יז פע" דיס 
מכטנין: 


תורה אור השלם 
א) נַיֹאמַר אֲדֹנָי אָלהִים 
בַּמָה אָרַע כִּי אִירְשְׁנָה: 
[בראשית מו, ח] 
ב) וְעתָּה שְׁמַע אֲלהִינ 
אֶל תִּפְלַת עַבְְּ וְאֶל 
תַּחֲנניו והָאֵר פנ על 
ִקְדְשְׁ הַשָמם לְמען 
אַדנִי: [רניאל ט, יז] 
סוֹאמר פָנִי ילכו 
ְהָנְחַתִי לָךְּ: ושמות לג, ידן 
ד וַתַּהַר עוד וַתּלֶד בֶּן 
ַתּאמָר הַפָּעָם אוֹדָה 
אֶת י על כַּן קַרְאֶה 
שְׁמוֹ יְהוּדָה ותעמד 
מִלְרֶת: [בראשית כט, לה| 
ה) וַפִּהַר לְאֶה וַתִּלֶר ב 
ַתּקְדָא שְׁמוֹ רָאוּבֵן כִּ 
אָמּרָה כִּי רָאה ;, בְּעֲנֵי 
כִּי עַתָּה יָאָהְבָנִי אישי: 
|בראשית כט, לב| 
ו ווּאמָר יעקב השָבְעָה 
ל כָּוּם ושכע לו 
ַמְכּר ‏ אֶת בְּכדְתוֹ 
ליעקב: [בראשית כה, לג] 
זו נשטם עשו אֶת 
שקב על הַבְּרְכָה אֲשֶׁר 
בָּרֵכוֹ אָביו ווַאמַר עשו 
ְּלבוֹ יקרְבוּ יְמֵי אֲבָל 
אָבִי ְאֲהַרְנָה אֶת יָעַקֶב 
אֶחִי: [בראשת כז, מא] 
ח)וֹאמַר הֲַכִי קְרְָא 
שמו עקב וַעֲקְבֵני זָה 
פעמים אֶת בְּכרְתִי 
לְהֶח וְהֵנֶה עַתָּה לֶקַח 
בִרְכְָתִי וֹאמַר הַלַא 
אִֶלְתָ לי בְּרְכָה: 
[בראשית כז, לו] 
ט) וני רְאוּבֶן בְּכור 
יִשְׂרָאֵל כִּי הוא הַבְּכוֹר 
וּבְחֲלְלוֹ יְצוּעִי = אָבִיו 
ְתנָה בְּרְתו לְבָנִ יוֹסַף 
ב יְשְְאַל | ולא 
לְהַתְיְחֵשׂ לִבְֹּרָה: 
[דרברי הימים א ה, א] 


1 


כתולס" וזס ספסוק דכין סכפכיס סיס 
קודס נכן. וכן 5"ל ע"כ שסלי 6כלסס 
סיס נן סנעיס | שנס כנרית כון 
סנתכיס . ולפר סלנריס הפנה (עס) 
נסמר לחכ מלסמם סמלכיס כדפירם 
רק"י נפירוק תומ וכמלסמם סמנכיס 
סיס כן ע"ג קניס ססכי כל סימיס קנ 
סדוס ג"כ טניס כדמרי' כפ"ק דקנת 
(דף י:) 5 מסס י"כ קניס קענלו קת 
כדרנעומר וי"ג סניס של מרידס" 
ונססר מיטובס כ"ו קניס קסיתס כקלוס 
וכספיכתס סיס קנלסס כן 5"ט שנס 
קסרי סיתס סספיכס שנס לפת קולס 
טנונד יחק 5 מסס סקס ועטריס 
סנס (מפרע של טלוס נמ55 קנן ע"ג 
סנס סיס נענסמת סמנכיס. לס כן 
סיתס פכטת כין סכתריס קולס נפרסת 
לחר סלכליס עלק טניס ופוס פכקס 
מסייננת ויתקנס כו 5דקס? ולכך סכיb‏ 
פופו פסוק דעס סדע עסו מוקדס. 
ומזס מיקכ כקנ"ס דנמקוס לקד 
מסמע ססיס לילס = דכתיב וספול 
סכככי' (לפייטו) וכתר סכי כתי' ‏ ויסי 
סקמ לכו מסמע ססוb‏ יוס. 556 ולי 
ס"מ דסני פרסיות סס ונקו נכת תת 
נסמכו ולין מוקלס ומקומר כתולס: 
ככ 


רגשו גוים ולאומים יהגו ריק ואילו מה רבו צרי לא כתיב: מזמור לדוד בברחו מפני אבשלום בנו מזמור לדוד? 
* קינה לדוד מיבעי ליה אמר ר' שמעון בן * אבישלום משל למה הדבר דומה לאדם שיצא עליו שטר חוב קודם פופ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


לא היה אדם שקראו אדון. ו"ת וס כתינ כרוך ס' 96סי עס 

(נרפסית ט) וי"ל דסתס לינו בקנ" דנ"ת טסו נסון 6דכות. 
וס"ת פמפי כ מייתי קר 6דני פֿנסיס מס פסן לי (פס טו) עסו 
כתוכ קודס. וי"ל סספכטיות כ נמכו כסלר ופין מוקדס ומסופר 


א"ר יוחנן משום ר"ש בן יוחי מיום שברא 
הקב"ה את העולם לא היה אדם שקראו 
להקב"ה אדון עד שבא אברהם 6 וקראו אדון 
שנאמר * ויאמר אדני אלהים במה אדע כי 
אירשנה אמר רב אף דניאל לא נענה אלא 
בשביל אברהם שנא' = ועתה שמע אלהינו אל 
תפלת עבדך ואל תתנוניו והאר פניך על 
מקדשך השמם למען אדני למענך מבעי ליה 
אלא למען אברהם שקראך אדון: וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מנין שאין מרצין לו לאדם 
בשעת כעסו שנאמר > פני ילכו והנחותי לך: 
ואמר ר"י משום ר"ש בן יוחי מיום שברא הקב"ה 
את עולמו לא היה אדם שהודה להקב"ה עד 
שבאתה לאה והודתו שנאמר = הפעם אודה 
את ה': = ראובן א"ר אלעזר אמרה לאה ראו מה 
בין בני לבן חמי דאילו בן חמי אע"ג דמדעתיה 
זבניה לבכירותיה דכתיב ! וימכר את בכרתו 
ליעקב חזו מה כתיב ביה ! וישטם עשו את 
יעקב וכתיב " ויאמר הכי קרא שמו יעקב 
ויעקבני זה פעמים וגו' ואילו בני אע"ג דעל 
כרחיה שקליה יוסף לבכירותיה מניה דכתיב 
© ובחללו יצועי אביו נתנה בכורתו לבני יוסף 


אדני אלהים, כתוכ 3קנ"ף לנ"ת: הפעם אודה את ה', נפי סכמה 
נלום סקדם סיעק מעמיד סניס עסר סכטיס ולו פֿרבע נסיס, כיון 
סינלס כן ככיעי סודית על נקס עלס יותר מן ססטכון סמגיע ס': 
ראו מה בין בני לבן חמי. על טס סעתיד קפס סמו, כדמכיגן לקמן 


סעק גריס: רות. סמוסניס. מסוס 
דסיירי כפירוקי ססמות נקט לס: למה 
רגשו גוים. מס פוענת לסס, bh‏ 
לכר קל סו כעיניו: מי שלבו נוקפו. 
סיל מעכירות סנילו: אומר כן. 
מפרם 56 פתסר כמרעיס נ תתקוטט, 
וסול לינו כן, 556 56 ססר כמרעיס 
נסתגכות * כמעטיסס לומר פֿעקס כן 
גס קני: ואומר אל יקנא לבך בחטאים 
כי אם ביראת ה' כל היום. (ג) ' סקר 
לומר 56 פפקוטט עס רטעיס כי 6ס 
ירת ס' ירי סי, 556 על כרסך 96 
יקנ (נך (עסות כמותן: יחילו, 
ילנימו. וסכירו על כן 55 יינ טוכו 
(פינ כ): מרום משפטיך מנגדו. 
מסונקין דיניך ככסוק סימט: יפיח 
בהם. כנפימתו סו לוקס קומס 
כקק: ושמתי מקום. סיפיס דקרק 
ונ יוסיפו כל עולס (ענותו: כתיב 
לענותו. כספר קמולנ: וכתיב לכלותו. 
כדנרי סימיס (5 יו): בתחלה. כקנננס 
סנית (כנס על מנת סל נענות עול 
6ויכיס ‏ לישכלנ: ולבסוף. כעתטלו 
ור עניסס ענױ, ותפלתס מגינס 
עליסס מן סכליון: לא יכילנא, פע כסי: 
עת 


= אפי' הכי לא אקנא ביה דכתיב © וישמע ראובן ויצילהו מידם: * רות * מאי רות 
א"ר יוחנן שזכתה ויצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות ותשבחות מנא לן דשמא גרים אמר רבי אליעזר 
דאמר קרא = לכו חזו מפעלות ה' אשר שם שמות בארץ אל תקרי שמות * אלא שמות: וא"ר יוחנן משום רבי 
שמעון בן יוחי קשה תרבות רעה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג שנאמר ₪ מזמור לדוד בברחו 
מפני אבשלום בנו וכתיב בתריה " ה' מה רבו צרי רבים קמים עלי ואילו גבי מלחמת גוג ומגוג כתיב = למה 


שפרעו היה עצב לאחר שפרעו שמח אף כן ₪ דוד כיון שאמר לו הקב"ה ₪ הנני מקים עליך רעה מביתך היה עצב 
אמר שמא עבד או ממזר הוא דלא חיים עלי כיון דחזא דאבשלום הוא שמח משום הכי אמר מזמור: > וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מותר להתגרות ברשעים בעולם" הזה שנאמר " עוזבי תורה יהללו רשע ושומרי תורה יתגרו | משנת ראשונים 


בם תניא נמי הכי ? רבי דוסתאי בר' מתון אומר מותר להתגרות ברשעים בעוה"ז שנא' עוזבי תורה יהללו רשט .ג 


וגו' ואם לחשך אדם לומר והא כתיב = אל תתחר במרעים אל תקנא בעושי עולה אמור לו מי שלבו נוקפו אומר 
כן אלא אל תתחר במרעים להיות כמרעים אל תקנא בעושי עולה להיות כעושי עולה ואומר * אל יקנא לבך 


בחטאים כי אם ביראת ה' כל היום איני והאמר ר' יצחק אם ראית רשע שהשעה משחקת לו אל תתגרה בו 


שנאמר > יחילו דרכיו בכל עת ולא עוד אלא שזוכה בדין שנאמר ₪ מרום משפטיך מנגדו ולא עוד אלא שרואה 
בצריו שנאמר ‏ כל צורריו יפיח בהם לא קשיא הא במילי דידיה הא במילי דשמיא ואיבעית אימא הא והא במילי 
דשמיא ולא קשיא הא ברשע שהשעה משחקת לו הא ברשע שאין השעה משחקת לו ואב"א הא והא ברשע 
שהשעה משחקת לו ולא קשיא * הא בצדיק גמור הא בצדיק שאינו גמור = דאמר רב הונא מאי דכתיב == למה 
תביט בוגדים תחריש בבלע רשע צדיק ממנו וכי רשע בולע צדיק והא כתיב =ה' לא יעזבנו בידו 
וכתיב > לא יאונה לצדיק כל און אלא צדיק ממנו בולע צדיק גמור אינו בולע ואב"א * שעה משחקת לו 
שאני": וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי כל הקובע מקום לתפלתו? אוביו נופלים תחתיו שנאמר 
ידו ושמתי מקום לעמי לישראל ונטעתיו ושכן תחתיו ולא ירגז עוד ולא יוסיפו בני עולה לענותו כאשר בראשונה 
רב הונא רמי כתיב לענותו וכתיב = לכלותו" בתחלה לענותו ולבסוף לכלותו: וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן 
יוחי = גדולה שמושה של תורה יותר מלמודה שנא' ‏ פה אלישע בן שפט אשר יצק מים על ידי אליהו למד לא 
נאמר אלא יצק מלמד שנדולה שמושה יותר מלמודה: א"ל רבי יצחק לרב נחמן מ"ט לא אתי מר לבי כנישתא 
לצלויי אמר ליה לא יכילנא א"ל לכנפי למר עשרה וליצלי אמר ליה טריחא לי מלתא ולימא ליה מר לשלוחא 
דצבורא בעידנא דמצלי צבורא ליתי ולודעיה למר א"ל מאי כולי האי א"ל דאמר ר' יוחנן משום ר"ש בן יוחי 


י) וושמע רְאוּבֶן וַיִצָלָהוּ מִיָדֶם וְיאמֶר לא נַכָּנוּ נָפש: |ניאשת לו, בא| 
הָאֶחַת ערְפָּה וְשֵׁם הַשָנִית רות וַישָבוּ שֶם כְּעְשָר שְׁנִיִם: ורות א, דן 


שמות בַּאָרֶץ: [תהלים מו, טן 
רַבִּים קָמִים עָלִי: |תהלים ג, בן 


[שמואל ב יב, יא] 


ְּמָרְעִים אֶל תִקַנָא בַּעַשִי עִוְלָה: |תהלים לו, אן 


מִלָאוּ רֶע: |משלי יב, כ-כא] 
לא יִרְנּ עוֹד ולא ווֹסִיפוּ בְנֵי עוְלָה לְבַלתוֹ כַּאֲשֶׁר בָּרַאשוּנָה: |רנרר הימים א י, ט| 


יא) וישאוּ לָהֶם נָשִים מֹאֲבִיית שם 
יב) לכו חַזוּ מִפַעֲלוֹת ײַ אֲשֶׁר שֵׂם 
יג מזמוּר לְרָוִד בְּבְרְח מִפְּנֵי אַבְשָלום בָּנּ: [תהלים ג, א] 
טו) לָמָה רְגְשוּ גוים וּלְאָמִים יָהֲגוּ רִיק: |תהליס ב, א| 
מקים עליף רָעָה סַבִּיסֶ וְלָקַחְתִּי אֶת נש לעי ונתי לְרְעִיף וְשִכַב עם נש לְעינֵי הַשָׁמֶשׁ הואת: 
יזו עֹזְבִי תוֹדָה יְהַלְלוּ רְשַע וְשמָרִי תוֹרָה יַתְנָרוּ בֶם: [טשל כח, דן 
יט) אל יקא לב בַּחְמָאִים כִּי אָם בְּרְאֵת יי כָּל הַיוֹם: |משלי כג, זן 
עינִים מַרְאוֹת רֶע וְהַבִּיט אֶל עָמַל לא תוּכָל לָמָה תַבִּיט בּוּגְדִים תִּחָרִיש בְּבָלֶץ רְשָע צָדִיק מַמָנוּ: (חנקק א, גן 
כד) וְשַׂמְתִּי מקום לְעַמִי לִישְרְאֶל וּנְטעְתּיו וְשָבַן תַּחְתָיו ולא יִרְנז עוד ולא יֹסִיפוּ בְנֵי עוְלָה לְעֲנוֹתֹ כַּאֲשֶׁר בֶּרַאשונָה: |שמאל ב ז ין 
כו וַיאמָר יְהושְׁפָט הַאֵין פה נָבִיא ליי וְִדְרְשָה אֶת יַי מָאוּתו ווען אֶחָד מַעבְדֵי מָלָּ יִשְׂרָאֵל וֹאמֶר פה אֶלִישָע בְּן שְפֶט אֲשֶׁר יק 


הי מָה רַבּוּ צָרָ 
טז) פה אָמַר יי הִנָנִי 


יח) לְדָוִד אֶל תַּתְחַר 


מַיִם על יָדִי אַלְיָהוּ: [מלכים ב ג, יאן 


מאי 


[רלב"ג, יהושע א] 


כ) יָחילוּ. דְרָכָיו בְּכֶל עת מָרוֹם מִשָפָּטִיף מַנְנְדוֹ כָּל צוֹרְרָיו יפִיח בָּהֶם: ותהלים י, הן 
כב) יי לא עַזְבָנוּ ביר ולא יַרְשִׁיעֲנוּ בְּהַשְׁפְטוֹ: |תהלם לו לגן 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


ל) כ"3 יד: ע"ם, כ) [עיי 
מוס' יומס ₪ 3 ותוספות 
כפוכות קד כ ס"ס סנין, 
ג) מניעס ו כ, ל) מס' 
ל רנה פרק כ 
ימנלסי יו פ"מ 
עס )ביר וצא 
פ' | עא (מהרש"א), 
ז) עי' כפרט"י | סכע"י, 
ק) פסחים ו:, ) סדר 
עולם פ"א, י) בראשית 
יד ד ועיין שכת יא. 
וברש"י שם, כ) סדר 
עולם שם עיין תוספות 
שבת י: ד"ה ושל סדום, 
() בראשית ‏ טו ‏ ו, 
מ) בראשית טו יב. 


הגהות וציונים 


0 בכת"י הגירסא 
שקלו בכירותיה 
מיניה ויהביה ליוסף 
(והיא הגי' האמיתית 
דיוסף לא שקיל מיניה 
רק יעקב נתנה לו, וכן 
הקשה במראה אש, 
דק"ס): 3] צ"ל אלעזר 
(גליון) וכ"ה בכל הדפו"י 
ובע"י ובכת"י: ג] ס"א 
אמר פתם ברא 
דרחים | על אבא 
(גליון) יטביה בע"י: 
ל] אולי צ"ל בזמן הזה, 
פיי אף בזמן הזה שאין 
ידינו | תקיפה (שו"ת 
רש"א אלפנדרי ח"א סי' 
ד): ס] פי' על זה תמצא 
בהרי"ף בע"י [וברש"ל] 
ועיין בילקוט תהלים 
יו"ד רמז תרמ"ט (גליון): 
ו] ניא לתורתו (גליון) 
כ"ה נוסחת השאילתות 
סימן יט, ועיין לעיל ו 
ע"ב: ]] בס' שבידינו 
כתיב 7בלותו (גליון) 
עיין גליון הש"ס שבת נה 
עציב ד'היתוסי דה 
מעבירם: ק] כ"ה 
בדפו"ר, אולם לפי הגהת 
הגליון באות ב דצ"ל רבי 
אלעזר צ"ל כאן כדאמר 
דהרי הוא בעל המימרא: 
להתאוות 
(גליון): 


ms Fg 


שנאמר הפעם אודה 
את ה'. אין לי אלא 
להודות ולשבחו שנתן 
לי יותר ממה שבקשתי 
ממנו. 

[רד"ק, בראשית כט לה] 


אל תקרי שמות אלא 
שמות. הנקוד הוא צורה 
ונשמה לאותיות, לפיכך 
לא נעשה הס"ת נקוד לפי 
שהוא כולל כל הפנים 
וכו', ואם ננקד הס"ת 
היה לו גבל ושיעור 
כדמיון החומר שהגיעה 
לו צורה ידועה, ולא היה 
אפשר לו להיות נדרש כי 
אם לפי הניקוד המסויים 
באותה תיבה, אבל מפני 
שס"ת בלול ומובלל בכל 
מיני שלימות ובכל מלה 
ומלה נתלים בה תלי 
תלים לא נעשה מנוקדים, 
כדי שיהיה נדרש בכל 
מיני שלימות ולפיכך 
אמרו אל תקרי כך אלא 
כך, ואילו היה מסויים 
לאגוכל-לומר'כך. 
[שו"ת רדב"ז חלק ג 
סי' תרמג] 


כל הקובע מקום לתפלתו אויביו נופלים תחתיו. אע"פ שאדם מוצא עצמו רחב לב וקל ההבנה ובעל זכרונות לא 
יקל בעצמו שלא לקבוע מקום לתורתו, וכל שעושה כן מצליח בלמודו ומנצח החולקים עליו, והוא שאמר אויביו 
נופלים תחתיו והוא ענין לא יבשו כי ידברו את אויבים בשער. [מאירי] 
מלמודה. קרא יהושע בן נון משרת משה להעיר שהסבה היתה בהגעתו למדרגת הנבואה היותו משרת משה כי 
מפני זה היה תמיד עמו ולמד מחכמתו ומהנהגתו בכל פעולותיו, מה שלא היה דרך לתלמיד שאינו משרת ללומדו. 


מלמד שגדולה שמושה יותר 


כא) טְהור 


כנ) לא יָאָנָה לַצִַיק כָּל אָן וְִשָעִים 
כה) וְשַמְתִּי מָקום לְעַמּי יִשְׂרָאֵל וּמַעְתִּיהוּ וְשֵָׁן תַּחְתָיו 


מאימתי 


'מה רו צַרִ" שהוא לשון ריבוי צרות, לא כָּתִיב, משמע ממה 
שאמר דוד על מלחמת גוג ומגוג שאין לגוים תועלת בה, שהיתה 
קלה בעיניו"י, ולכן גם לא אמר עליה 'מה רבו צרי' כמו שאמר 
על מרידת אבשלום, למדנו מכך שהקושי במלחמת גוג ומגוג מועט 
מהקושי שיש לאדם כשבנו יוצא לתרבות רעה. 


הגמרא מבארת את הפסוק שהובא לעיל לגבי מרידת אבשלום 
בדוד: 
נאמר בפסוק, ‏ מִזְמור ?דוד בְּבֶרְחו מְפָּנִי אֶבְשָלום בְּנוֹ'. תמהה 
הגמרא, מִזְמור לְדְוְד - וכי על מרידת אבשלום היה ראוי לומר מזמור, 
קינה לְדְוְד מִיבָּעִי ליה - הלא היה ראוי לומר קינה על כך*". מיישבת 
הגמרא, אָמַר רְכִּי שמעון בֶּן אַבִישָלום, מְשָל לְמָה הַדְּבָר דוֹמַה 
- מעשה זה שאמר דוד מזמור על מרידת אבשלום, יש להמשילו לְאֶדֶם 
שִיִצָא עָלָיו שטר חוב, והוא מחויב בו בסכום גדול שאין לו מהיכן 
לשלמו, קוףם שַפּרָעו הָיָה עֲצֵב, כי דאג מהיכן יהיה לו ממון לשלם 
חוב זה, ?אַחַר שַׁפַּרְעוֹ שָמָחַ - ולאחר שהשיג את הממון הנחוץ 
ופרע את החוב, שמח שהצליח לפרוע את חובול. אַף כִן דְוְד, כַּיון 
שָאָמר לו הקדוש בַּרוּך הוא שטפל כ' יכ י) 'הנני מקים עָלִיףּ רְעַה 


בעת שנגזרה מפלתם. פירוש תהלים לרמ"ד וואלי (קס). 

כתב במגיד תעלומה (ד"ס קפס - סלפון), שהשמיענו רבי שמעון בן יוחי דבר זה כדי 
שידע האדם להתפלל שלא תהיה תרבות רעה בתוך ביתו. והקשה (עס ל"ס קעס - סטני, 
מדוע מעשה אבשלום נקרא 'תרבות רעה' הלא היתה זו מלחמה גדולה, והיה צריך 
לומר שקשה מלחמה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג. ותירץ, שנקרא 
רק תרבות רעה כיון שבשעה שנרדף דוד על ידי אבשלום בנו, ידע שלא יאונה לו רע 
ולא ימיתהו אבשלום, שהרי הבטיחו נתן הנביא (קמופ! כ' יכ יג) 'גם ה' העביר חטאתך, 
לא תמות', ואמר רבי שמעון שאף על פי כן קשה תרבות רעה כזו בתוך ביתו של 
אדם, יותר ממלחמת גוג ומגוג שאף בה יודעים אנו שלא תצליח מלחמתם, כמבואר 
ביחזקאל (₪ כק-כג) וכמו שאמר דוד עליהם (פסניס 3 ד) 'יושב בשמים ישחק, ה' ילעג 
למו', כי תרבות רעה בתוך ביתו של אדם, אפילו באופן זה קשה היא. 

לד. רש"י (ד"ס למס). וראה בביאורי רש"י מדוע לא ביאר רש"י כמו שמשמע מפשטות 
הגמרא, שהראיה היא ממה שלא אמר דוד 'מה רבו צרי' על מלחמת גוג ומגוג. 
לה. יש להקשות, הלא מבואר בגמרא (נקמן יל.) שחייב אדם לברך על הרעה כשם 
שמברך על הטובה, אם כן ניתן לומר שדוד המלך אמר מזמור, מפני שבירך על הרעה 
בשמחה כשם שהיה מברך על הטובה. תירץ בהגהות מלא הרועים (ל"ס מומוכ) שהחובה 
לברך על הרעה בשמחה, היא אחר שנעשתה הרעה ואין אפשרות שיתוקן הדבר, אבל 
כל עוד לא נעשה דבר הרעה, אף שנגזר הדין, עדיין צריך להתפלל בבכיה ותענית על 
ביטול הגזירה, ולכן שאלה הגמרא שאין מקום לומר שדוד אמר לשון שמחה על גזירה 
זו, שהרי עדיין היה ניתן להתפלל על ביטולה. ותירצה הגמרא שדוד המלך אמר 'מזמור' 
כי הבין שעל ידי הצער שבבריחתו ועל ידי רדיפתו של אבשלום נתקיים כבר גזר הדין 
עליו [כמבואר בתירוץ הגמרא בהמשך, שהיה ידוע לדוד שצריך להתקיים בו גזר דין, 
כיון שאמר לו הקב"ה שיביא עליו רעה], ומעתה בירך את ה' בשמחה על הרעה, כשם 
שהיה מברכו על הטובה. 

לו. מהרש"א (מ" ד"ס 0דס). וראה עוד בהערה להלן שיתבאר מדוע אין לפרש את 
המשל כפשוטו בשטר חוב שיש לו ממון בכדי לפורעו. 

לז. רד"ק (עפופל נ' יי י) בשם רב סעדיה גאון. 

פסוק זה נאמר אחר שהוכיח נתן הנביא את דוד המלך על אשר לקח את בת שבע 
אשת אוריה החתי לאשה, ונאמר לו שיענש בכך שתקום עליו רעה מביתו. 

לח. משמע שמלבד עבד, היה בביתו של דוד גם ממזר, שהרי הנביא אמר לו 'מביתך', 
ואולי צריך לומר 'שמא עבד והוא ממזר'. וממזר הוא עז פנים כמבואר במסכת כלה 
(פ" סכ"נ). שפתי חכמים (ד"ס כיון וד"ס ממזל). 

לט. יש להקשות, מדוע שמח דוד כשראה שהרעה באה עליו מבנו, הרי אבשלום 
עמד להורגו, כמבואר בנביא (קמו! נ' )r‏ שהתיעץ אבשלום עם אחיתופל להרוג את 
דוד, וכן אמר דוד בעצמו (עס טז יפ) 'הנה בני אשר יצא ממעי מבקש את נפשי', 
ולולא שהפר ה' את עצת אחיתופל להרוג את דוד, היה אבשלום הורגו, ולא היה 
מרחם עליו, ואם כן מדוע שמח דוד. תירץ המהרש"א (פ"6 ד"ס 6דס) שאף שבפסוקים 
לא מבואר שחס אבשלום על אביו אלא להיפך, מכל מקום דוד חשב שאבשלום 
יחוס עליו ולכן אמר מזמור. ובאהבת יהונתן (כ"י פײכטין, ספעכת עקנ) תירץ, שישנם 
שני סוגים של דיני שמים, האחד פורענות שבאה על האדם לנקותו ולזככו כדי 
לטהרו מחטאיו, והשניה הסרת השגחת השם מן האדם ומסירתו לקבל צרכיו ע"י 
מערכת השמים, וזו אינה כפרת עוונותיו. ולפי צורת הפורענות ידע האדם אם הגזירה 
שבאה עליו היא פורענות מהשם, או שהוסרה ממנו השגחת השי"ת ולכן פגעי הטבע 
שולטים בו, שאם הצרה היא כדרך הטבע וכהרגלו של עולם הרי שסרה ההשגחה 
ממנו, אך אם הצרות משונות ושלא כדרך הטבע, בהכרח שמהשם הן ובהשגחה כדי 
לכפר על עוונותיו. ולכן כל עוד לא ידע דוד איזה צרה תבוא עליו, חשש שמא 
ממזר או עבד יפגעו בו, והוא עונש טבעי שכן דרך העבד שרצונו למרוד באדוניו, 
ואם יהיה כן, אות הוא שהוסרה ממנו השגחת ה'. אך כשנודע לו שבנו רוצה 
להורגו, שמח, כי מכה זו שלא כדרך הטבע היא, ומוכח מכך שהשגחת הקב"ה 


פרק ראשון 


ברכות 


מבִּיתִּףִ', כלומר שיענש בכך שאחד מבני ביתו ימרוד בו וישלוט על 
כל אשר לו", לכן הָיָה עֲצֵּב, אָמַר שַפָא האדם שימרוד בי עֲבָד או 
מִמַזֶר הוּא", דְּלא חָיִים עַלִי - שלא ירחם עלי, פִּיוְן דִחְזָא 
דְאִבְשָלום הוא - כיון שראה שהמורד בו הוא אבשלום בנו, שַמַח, 
ומשוּם הָכִּי [-ולכן] אָמר מִזְמור ולא קינה". 


ז: [ד] 


* 


הגמרא מביאה מאמר נוסף שאמר רבי יוחנן משמו של רבי שמעון 
בן יוחי: 
וְאָמַר יצעי יוחָנְן משוּם רְבִּי שָמעון בּן יוחי, מוּתַּר להתגְרוֹת 
בְּרְשְׁעִים בָּעוּלֶם הַזֶה - מותר לריב עם הרשעים בעולם הזהײ, 
שַׁנַאָמַר (מקל כל זְבִי תורה יִהַלְלוּ רְשָע, וְשמָרי תורה יִתִגְרוּ 
בֶם', כלומר, שומרי התורה יתגרו בעוזבי התורהײי. 


הגמרא מביאה ברייתא ששנינו בה כדברי רבי שמעון בן יוחי 
במאמר זה: 
תּנְיָא נָמִי הָכִי - שנינו כן אף בברייתא, רַכִּי דוסְתָּאי בְּרַבִּי מָתוּן 
אומר, מוּתֶּר לְהִתְנָרות בִּרְשָעִים בָּעולֶם הַזֶּה, שָנָאָמר זְבִי 


עליו, ולכן אמר מזמור על כפרת עוונותיו. וראה פירושים נוספים בילקוט ביאורים. 
לכאורה סותרת שמחת דוד המלך על כך שבנו הוא שמרד בו, את המאמר הקודם שקשה 
תרבות רעה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג. וביאר בעיון יעקב (ל"ס וכתיכ), 
שמאמר זה מלמדנו ששאר גידולים רעים בתוך ביתו של אדם שאינם בניו או בנותיו, 
קשים יותר מתרבות רעה של בנו. ולכן אף שתרבות רעה של בנו, קשה יותר ממלחמת 
גוג ומגוג, מכל מקום תרבות רעה בתוך ביתו שאינה מבנו, קשה יותר, ולכן שמח דוד 
שהרעה הגיעה מבנו ולא מעבד וממזר, וכעין זה כתב גם הריא"ף (ל"ס קעס). 

מ. הקשה המהרש"א (פ"6 ד"ס נפדס), שהיה לגמרא לומר בביאור הנמשל, 'אף כן דוד', 
כלומר כמו במשל ששמח הלוה בפרעון החוב, אף דוד שמח בכך שפרע את חובו 
ונענש על ידי אבשלום. ומה שהוסיפה הגמרא 'כיון שאמר לו הקב"ה הנני מקים רעה' 
וכו', לכאורה אין זה המשך הנמשל אלא פירוש נוסף מדוע שמח דוד, שמלבד שפרע 
את חובו, שמח גם בכך שהעונש שבא עליו הוא מבנו שירחם עליו. אולם מלשון 
הגמרא שלא אמרה 'דבר אחר, כיון שאמר לו הקב"ה' וכו', משמע שאין כאן שני 
פירושים אלא הכל הוא פירוש אחד. לכך צריך לפרש שהמשל שהביאה הגמרא אינו 
משטר חוב היוצא על לוה שיש לו ממון לפרוע את חובו, כי אדם כזה אינו עצב אף 
קודם הפרעון, שהרי יכול לשלם את חובו ולהפטר. אלא המשל הוא מאדם שיצא עליו 
שטר חוב גדול והוא עצב מפני שאין לו מנין לשלמו, ולאחר שהשיגה ידו ופרעו, הוא 
שמח. כן הוא בנמשל, דוד חשב שלא יוכל לסבול את פרעון העונש, כי שמא עבד 
או ממזר ימרוד בו, ומכיון שראה שאבשלום מרד בו, אמר מזמור. וראה ביאורים 
נוספים בילקוט ביאורים. 

בקדושה וברכה (סעיכפ מכמיס ד"ס מומוכ) הקשה שלכאורה המשל אינו דומה לנמשל, כי 
הלוה שמח כשפרע חובו מכל וכל, ושמחת דוד היתה על שהקילו במשפטו. ותירץ, 
שדוד המלך כשראה שהרעה מביתו באה לו על ידי בנו, לא חשש שבנו יהרגנו אם 
ישיגו, כי ידע שבן מרחם על אביו, והבין מכך שעונשו היה רק בריחה וטלטול ממקום 
למקום, ונמצא שפרע את כל חובו. 

בגליון הש"ס (ד"ס קינס) הביא את דברי הזהר (פ"5 וי62 קנ:) שיישב על תמיהת הגמרא, 
מדוע אמר דוד 'מזמור' ולא קינה', שדוד המלך חשב שהקב"ה ישמור את עונו 
ויענישו עליו בעולם הבא, וכיון שראה שהקב"ה גובה את חובותיו ומענישו בעולם 
הזה, שמח. 

מא. 'להתגרות' הוא לשון תגרה ומריבה. מצודת ציון (מטלי כם ד). בערוך (עלן גל - 
ססשי) הביא שעל הפסוק (ישעיס יע כ) 'וסכסכתי מצרים במצרים' תרגם יונתן, 'ואגרי 
מצראי במצראי', וכתב שהוא מלשון הפסוק (לנליס כ ע) 'ואל תתגר בם'. 

במאמר זה חידש רבי שמעון בן יוחי, שאין לאסור להתגרות ברשעים, מחמת הסכנה 
שירדפוהו ויזיקוהו. מהרש"א (פ"5 ד"ס עותל). 

צריך ביאור, מדוע הוסיף רבי שמעון בן יוחי במאמרו שהיתר ההתגרות ברשעים הוא 
'בעולם הזה', הלא פשוט שמדובר על העולם הזה, שהרי בעולם הבא לא יהיו הצדיקים 
והרשעים יחד במחיצה אחת, כי הצדיקים יהיו בגן עדן והרשעים בגיהנום, ולא יקרבו 
זה אל זה שיוכל הצדיק להתגרות ברשע. כתב הצל"ח (ד"ס ו"כ יופנן - סטני), שכוונתו 
בזה לרמז, שלא רק בענייני המצוות ועבודת ה' מותר להתגרות בהם, אלא אף בעסקי 
העולם הזה. ולכן אמר 'מותר' להתגרות ברשעים, כי בענייני העולם הזה אין חובה 
להתגרות בהם, ואם היתה כוונתו להתגרות בעניני מצוות ועבודת ה', היה לו לומר 
'מצוה' להתגרות ברשעים, שאין בזה היתר בלבד אלא חובה לעשות כן. וראה תירוצים 
נוספים בילקוט ביאורים. 

מב. אבן עזרא ומלבי"ם (מטלי כז ד). פירוש הפסוק הוא, שעוזבי התורה שלמדו תורה 
ופרשו ממנה, הם המהללים את הרשעים מפני שמקנאים בהצלחתם. וגרועים הם מהרשע 
עצמו, שהרשע יודע בעצמו רוע מעשיו אלא שהולך אחר תאוות לבו, אבל עוזבי תורה 
מהללים מעשיו ושמחים הם ברע [ועליהם אמרו בגמרא (פססיס מט:), שמי ששנה ופירש 
קשה שנאתו לחכמים יותר מכולם]. אבל שומרי תורה מבינים שמעשי הרשע רעים הם 
ושעתיד להענש עליהם, והם מתגרים בעוזבי התורה המהללים את הרשע. על פי מצודת 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' סנ סנרסס 
אבינו וקלפו: (3) שם 
6 כאן לוד כין: 
(ג) רש"י ד"ס וקומר 
וכו' סיוס. ואי 6פסר: 


גליון הש"ס 
גמ' אפ"ה לא אקנא 
ביה כו'. ענ"כ קכג ע"6 
ונרק" 3ק"0: שם 
אלא שמות. עי" קס 
קמג ע"כ מול"ס עסיו: 
שם קינה לדוד מיבעי 
ליה. עיין כזוס"ק פרקס 
ױי5 ל"ס ויכל וסגס בלכ 
נקדס. דמטני דסטינ לול 
דקוכ"ס סניק (יס ונוי 
לססול ענמ. כיון דחעb‏ 
לסכל נסלי ענמ כעי 
(מיגבי מיניס מלי תו 
למעל כן': שם הא 
בצדים נמור פו. עי" 
זוס"ק ר"פ פינפס: שם 
שעה משחקת לו 
שאני בוי. סגייס סיס 
קנ"ו: ‏ ששו גדולה 
שמושה כו'. עי' פוס' 
כתונום יז ע" ד"ס 
מכטנין: 


תורה אור השלם 
א) וַיאִמָר אֲדֹנָי אָלהִים 
בַּמָה אָרַע כִּי אִירְשְׁנָה: 
[בראשית טו, ח] 
ב) וְעַתָּה שָמַע אֶלְהִינו 
אֶל תְּפַלַת עַבְְּ וְאֶל 
תַחֲנּניו וְחָאר פנ על 
מִקְרָשְׁ הַשָמַם לְמען 
אַדנִי: [רניאל ט, יז] 
ג אמַר | פָנִי ילכו 
וַהֲנחֹתִי לָך: |שמת לג יד| 
ד) וַתַּהַר עוד וַתּלָד בֶּן 
ַתּאמָר הַפָּעָם אוֹדָה 
אֶת י על כָּן קְרְאֶה 
שְׁמוֹ יְהוּדָה ותעמד 
מִלְדֶת: [בראשית כט, לה| 
ה) נַתָּהַר לְאֶה וַתַּלֶך בֶּ 
ַתִּקְרָא שְׁמוֹ רָאוּבֵן כִּי 
אָמָרָה כִּי רְאָה ין בְּעֲנֵי 
כִּי עַתַּה יָאֲהֲָבֵנִי אישי: 
|בראשית כט, לב] 
ו) וַַאמָר יַעקב הַשַׁבְעָה 
לי כָּיוּם ושְׁכע לו 
וַימִפר אֶת בְּכֹרָתוֹ 
ליעקב: [בראשית כה, לנ] 
זו נְשטם עשו אֶת 
יעקב על הַבְרְבָה אֲשֶׁר 
בָּרַכוּ אֶבָיו וַיֹאמָר עשו 
בלו יִקְרְבוּ יָמִי אָבָל 
אָבִי וְאֲהַרְנָה אֶת יֶעקב 
אחי: [בראשית כז, מא] 
חוֹאמֶר הַכִי קָרָא 
שמו יקב ועֲקְבֵנִי זֶה 
פעמים אַת בְּכרָתִי 
לח וְהַנַה עתָּה לָקֶח 
בְּרְכָתִי וַֹאמַר הַלַא 
אַלְתָ לי בְּרָבָה: 
[בראשית כז, לו] 
ט) וני רְאוּבֶן בָּכוּר 
ִשְׂרָאֵל כִי הוּא הַבָּכוּר 
בְחַלְלו * יְצוּעי = אָבִיו 
ְתְּנָה בְּכרָתוֹ לַבְנֵי יוּסף 
ב ישְרְאֶל | ולא 
לְהַתְיָחָש לַבְּכְרָה: 
[רברי הימים א ה, א] 


1 


לא היה אדם שקראו אדון. ו"ת וס6 כתינ כרוך ס' נסי עס 

(נרפסית ט) וי"ל דסתס מינו בקכ"ף דנ"ת טסו נסון פדנות. 
ול"ם פמפי 55 מייתי קר 6דני פֿנסיס מס פסן לי (פס עו) טסו 
כתוכ קודס. וי"ל סספכטיות כ נמכו כסלר ופין מוקדס ומסופר 


כתולס" וזס ספסוק לנין סכתריס סיס 
קודס נכן. וכן 5"ל ע"כ שסלי 6כלסס 
סיס נן סנעיס | קנס כנרית כון 
סנתכיס. ולפר סלנריס הפנה (עס) 
נסמר לחכ מנסמם סמלכיס כדפירם 
רק"י כפירוק סומ וכמלסמם סמנכיס 
סיס כן ע"ג קניס ססכי כל סימיס קנ 
סדוס נ"3 טניס כדסמרי' בפ"ק דקנת 
(דף י:) 5 מסס י"כ קניס קענלו קת 
כדרלעומר וי"ג סניס טל מרידס" 
ונססר מיטובס כ"ו קניס קסיתס כקלוס 
וכספיכתס סיס 36לסס כן 5"ט שנס 
קסלי סיתס סספיכס שנס ספת קודס 
טנונד יחק 65 מסס סקס ועטריס 
סנס (מפרע מל טנוס נמ55 קנן ע"ג 
טנס סיס נענממת סמנכיס. לס כן 
סיתס פרטת כין סכתריס קודס פפרקק 
לחר סלככיס קנע טניס ולותס פלעס 
עסיימם ויקטכס כו 5דקס? ולכך סיל 
פותו פסוק דנעס קלע קסופ מוקדס. 
ומזס מיקכ כקנ"ס דנמקוס 6סד 
מסמע ססיס (ילס דכתיב וספול 
סכככי' (גרפפיטו) וכתר סכי כתי' ® ויסי 
ססמם לכו מסמע עסול יוס. 556 ודלי 
ס"מ דסני פרסיות סס ולו ככת תת 
נסמכו ולין מוקלס ומקומר כתולס: 
ג 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


ראו מה בין בני לבן חמי. על קס 


א"ר יוחנן משום ר"ש בן יוחי מיום שברא 
הקב"ה את העולם לא היה אדם שקראו 
להקב"ה אדון עד שבא אברהם (6 וקראו אדון 
שנאמר * ויאמר אדני אלהים במה אדע כי 
אירשנה אמר רב אף דניאל לא נענה אלא 
בשביל אברהם שנא' = ועתה שמע אלהינו אל 
תפלת עבדך ואל תתנוניו והאר פניך על 
מקדשך השמם למען אדני למענך מבעי ליה 
אלא למען אברהם שקראך אדון: וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מנין שאין מרצין לו לאדם 
בשעת כעסו שנאמר > פני ילכו והנחותי לך: 
ואמר ר"י משום ר"ש בן יוחי מיום שברא הקב"ה 
את עולמו לא היה אדם שהודה להקב"ה עד 
שבאתה לאה והודתו שנאמר = הפעם אודה 
את ה': = ראובן א"ר אלעזר אמרה לאה ראו מה 
בין בני לבן חמי דאילו בן חמי אע"ג דמדעתיה 
זבניה לבכירותיה דכתיב ! וימכר את בכרתו 
ליעקב חזו מה כתיב ביה ! וישטם עשו את 
יעקב וכתיב " ויאמר הכי קרא שמו יעקב 
ויעקבני זה פעמים וגו' ואילו בני אע"ג דעל 
כרחיה שקליה* יוסף לבכירותיה מניה דכתיב 
= ובחללו יצועי אביו נתנה בכורתו לבני יוסף 


אדני אלהים, כתוכ 3קנ"ף לנ"ת: הפעם אודה את ה', נפי סכמה 
נלום סקדם סיעק מעמיד סניס עסר סכטיס ולו פֿרבע נסיס, כיון 
סינלס כן ככיעי סודית על פפקס סענס יותר מן ססטכון סמגיע 09": 


סעתיד קרס טמו, כדפמכיגן נקמן 
סמל גליס: רות. סמוקכיס. מקוס 
דסיירי כפירוקי ססמות נקט לס: למה 
רגשו גוים, מס סועפת לסס, 6255 
לכר קל סו כעיניו: מי שלבו נוקפו. 
סיל מעכירות סנילו: אומר כן. 
מפרם 56 פתסר כמרעיס 55 תתקוטט, 
וסול לינו כן, 556 56 ססר כמרעיס 
נסתגכות * כמעטיסס לומר 6עטס כן 
גס ני: ואומר אל יקנא לבך בחטאים 
כי אם ביראת ה' כל היום. (ג) ' ?פטר 
נומר 56 תפקוטט עס כסעיס כי פס 
ביכפֿת ס' ירי ס', 556 על כרחך 96 
יקנ (כנך (עסות כמותן: יחילו, 
ילנימו. וסכירו על כן 55 יינ טוכו 
(פכ 2): מרום משפטיך מנגדו. 
מסונקין דיניך כרסוק סימט: יפיח 
בהם. כנפיתתו סו לוקס קותס 
כקק: ושמתי מקום. סיפיס דקרק 
ול יוסיפו כני עולס כענותו: כתוב 
לענותו. כספר סמולל: וכתיב לכלותו. 
כדכרי סימיס (5 ז): בתחלה. כקנננס 
סכים נכנס על מנת קנ נענות עול 
סוניס (ישכק: ולבסוף. כשקעפו 
נגור עליסס ענוי, ותפלתס מגינס 
עליסס מן סכליון: לא יכילנא, פע כסי: 
עת 


* אפ" הכי לא אקנא ביה דכתיב ¢ וישמע ראובן ויצילהו מידם: = רות % מאי רות 
א"ר יוחנן שוכתה ויצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות ותשבחות מנא לן דשמא גרים אמר רבי אליעזר 
דאמר קרא = לכו חזו מפעלות ה' אשר שם שמות בארץ אל תקרי שמות * אלא שמות: וא"ר יוחנן משום רבי 
שמעון בן יוחי קשה תרבות רעה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג שנאמר ₪ מזמור לדוד בברחו 
מפני אבשלום בנו וכתיב בתריה ‏ ה' מה רבו צרי רבים קמים עלי ואילו גבי מלחמת גוג ומגוג כתיב = למה 
רגשו גוים ולאומים יהגו ריק ואילו מה רבו צרי לא כתיב: מזמור לדוד בברחו מפני אבשלום בנו מזמור לדוד 
+ קינה לדוד מיבעי ליה אמר ר' שמעון בן = אבישלום משל למה הדבר דומה לאדם שיצא עליו שטר חוב קודם 
שפרעו היה עצב לאחר שפרעו שמח אף כן (₪ דוד כיון שאמר לו הקב"ה = הנני מקים עליך רעה מביתך היה עצב 


אמר שמא עבד או ממזר הוא דלא חיים עלי כיון דחזא דאבשלום הוא שמח משום הכי אמר מזמור%: * וא"ר יוחנן 


משום ר"ש בן יוחי מותר להתגרות ברשעים בעולם" הזה שנאמר © עוזבי + 
בם תניא נמי הכי = רבי דוסתאי בר' מתון אומר מותר להתגרות ברשעים בעוה"ז שנא' עוזבי תורה יהללו רשע + 
וגו' ואם לחשך אדם לומר והא כתיב = אל תתחר במרעים אל תקנא בעושי עולה אמור לו מי שלבו נוקפו 


= יהללו רשע ושומרי תורה יתגרו 


אומר 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


6) ב"כ יד: ע"ם, 3) [עי' 
מוס' יומס ₪ 3 ותוספות 
כפוכות קל כ ס"ס מנין, 
ג) מניעס ו כ, ל) מס' 
דס נה פרק גכ, 
סימלס ו ב"מ 
עס ו)ביר ויצא 
פ' | עא (מהרש"א), 
ז) עי' בפרס"י | שכע"י, 
ק) פסחים ו:, ) סדר 
עולם פ"א, י) בראשית 
יד ד ועיין שבת יא. 
וברש"י שם, כ) סדר 
עולם שם עיין תוספות 
שבת י: ד"ה ושל סדום, 
() בראשית ‏ טו ‏ ו, 
מ) בראשית טו יב. 


הגהות וציונים 


0] בכתיי הגירסא 
שקלו בכירותיה 
מיניה ווהביה ליוסף 
(והיא הגיי האמיתית 
דיוסף לא שקיל מיניה 
רק יעקב נתנה לו, וכן 
הקשה במראה אש, 
דק"ס): 3] צ"ל אלעזר 
(גליון) וכ"ה בכל הדפו"י 
ובע"י ובכת"י: ג] ס"א 


אמר פתם ברא 
דרחים על אבא 
(גליון) | וכ"ה | בע"י: 


ל] אולי צ"ל בזמן הזה, 
פיי אף בזמן הזה שאין 
ידינו | תקיפה (שו"ת 
רש"א אלפנדרי ח"א סי' 
ד): ס] פי' על זה תמצא 
בהרי"ף בע"י [וברש"ל] 
ועיין בילקוט תהלים 
יו"ד רמז תרמ"ט (גליון): 
ו] ניא לתורתו (גליון) 
כ"ה נוסחת השאילתות 
סימן יט, ועיין לעיל ו 
ע"ב: !] בס' שבידינו 
כתיב 7בלותו (גליון) 
עיין גליון הש"ס שבת נה 
עציב ד"ה תופי ידה 
מעבירם: ק] כ"ה 
בדפו"ר, אולם לפי הגהת 
חגליון באות בדצ"ל רבי 
אלעזר צ"ל כאן כדאמר 
דהרי הוא בעל המימרא: 
ט] סייא להתאוות 
(גליון): 


משנת ראשונים 
שנאמר הפעם אודה 


את ה'. אין לי אלא 
להודות ולשבחו שנתן 


כן אלא אל תתחר במרעים להיות כמרעים אל תקנא בעושי עולה להיות כעושי עולה ואומר ₪ אל יקנא לב 7 יזר ממה שבקשתי 
בחטאים כי אם ביראת ה' כל היום איני והאמר ר' יצחק אם ראית רשע שהשעה משחקת לו אל תתגרה בן ויק גואשית כ הו 
שנאמר > יחילו דרכיו בכל עת ולא עוד אלא שזוכה בדין שנאמר > מרום משפטיך מנגדו ולא עוד אלא שרואה 
בצריו שנאמר ‏ כל צורריו יפיח בהם לא קשיא הא במילי דידיה הא במילי דשמיא ואיבעית אימא הא והא במילי 


דשמיא ולא קשיא הא ברשע שהשעה משחקת לו הא ברשע שאין השעה משחקת לו ואב"א 


שהשעה משחקת לו ולא קשיא * הא בצדיק גמור הא בצדיק שאינו גמור = דאמר רב הונא מאי דכתיב == למה 
תביט בוגדים תחריש בבלע רשע צדיק ממנו וכי רשע בולע צדיק והא כתיב =ה' לא יעזבנו בידו 
וכתיב = לא יאונה לצדיק כל און אלא צדיק ממנו בולע צדיק גמור אינו בולע ואב"א * שעה משחקת לו 
שאני": וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי כל הקובע מקום לתפלתו? אוביו נופלים תחתיו שנאמר 
יז ושמתי מקום לעמי לישראל ונטעתיו ושכן תחתיו ולא ירגז עוד ולא יוסיפו בני עולה לענותו כאשר בראשונה 
רב הונא רמי כתיב לענותו וכתיב ₪ לכלותו" בתחלה לענותו ולבסוף לכלותו: וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן 
יוחי = גדולה שמושה של תורה יותר מלמודה שנא' = פה אלישע בן שפט אשר יצק מים על ידי אליהו למד לא 
נאמר אלא יצק מלמד שגדולה שמושה יותר מלמודה: א"ל רבי יצחק לרב נחמן מ"ט לא אתי מר לבי כנישתא 
לצלויי אמר ליה לא יכילנא א"ל לכנפי למר עשרה וליצלי אמר ליה טריחא לי מלתא ולימא ליה מר לשלוחא 
דצבורא בעידנא דמצלי צבורא ליתי ולודעיה למר א"ל מאי כולי האי א"ל דאמר ר' יוחנן משום ר"ש בן יוחי 


י) וושמע רְאוּבֵן וַיִצַלהוּ מִיָדֶם וַֹאמַר לא נַכָּנוּ נָפש: |ניאשת לו, כא| 
הָאֶחַת עָרְפה וְשֵׁם הַשָנִית רות וַישָבוּ שֶם כְּעֲשֵׂר שְׁנִיִם: ורות א, דן 


שמות בָּאָרֶץ: [תהלים מו, טן 
רַבִּים קָמִים עַלִי: וההלם ג, בן 


[שמואל ב יב, יא] 


בַּמָרַעִים אֶל תִּקְנָא בַּעַשִי עִוְלָה: |תהלים לו, אן 


יג מזמור לְרָוִד בְּבָרָחוֹ מְפָּנִי אַבְשָלוּם בָּנּ: [תהלים ג, א] 
טו) לָמָה רְגְשוּ גוים וּלְאָמִים יָהֲגוּ רִיק: |תהלם ב, א| 
מקים עָלָיף רָעָה מַבִּיח וְלְקְחְתי אֶת גָשָיך לְעִיניף וְנַָתִּי לְרְעִךּ וְׁכב עם נש לְעֵינֵי הַשָמָש הואת: 
יז עזי תוֹדָה יְהַלְלוּ רְשַע ושמָרִי תוֹרָה יַתָנָרוּ בֶם: [טשל כח, דן 
ישו אַל יְקְָא לב בַּחְטָאִים כִּי אָם בְּיִרְאַת יי כָּל הַיוֹם: [משלי כג, זן 
עינים מַרְאוֹת רֶע וְהַבִּיט אֶל עָמָל לא תוּכָל לָמָה תַּבִיט בּגְדִים תַּחֲרִישׁ בְּבָלֶע רְשַע צַרִיק מִמָנוּ: (חנקוק א, גן 
מַלָאוּ רֶע: |משלי יב, כ-כא] 
ולא ירג עוד ולא יוֹסִיפוּ בְנֵי עוְלָה לְבַלתוֹ כַּאֲשֶׁר בָּרַאשוּנָה: |דבר המים א ז, טן 


יא) וישאוּ לָהֶם נָשִים מאַבְיוּת שם 
יב) לכו חַזוּ מִפַעֲלוֹת ײַ אֲשֶׁר שֵׂם 
יד יז מָה רגו צָרָי 
טז) כה אָמַר יי הִנָנִי 


יח) לֶרָוֶך אֵל תִּתְחַר 


ב 


מַיִם על יָדִי אַלְיָהוּ: |מלכים ב ג, יאן 


מאי 


ידברו את אויבים בשער. [מאיריץן 


[רלב"ג, יהושע א] 


כ יָחִילוּ דְרָבָיו בְכָל עת מָרוֹם מִשְׁפְּמיךּ מִננְדוֹ כָּל צוּרְרִיו יִָיח בָּהֶם: ותהלם ; הן 
כב) יי לא יַעְבָנוּ בְיְדוֹ ולא ירְשִׁיעֲנּ בְּהַשְׁפָטוֹ: (תהלם לג לגן 


אל תקרי שמות אלא 
שמות. הנקוד הוא צורה 
ונשמה לאותיות, לפיכך 
לא נעשה הס"ת נקוד לפי 


הא והא בשע 4שהוא כולל כל הפנים 


וכו', ואם ננקד הס"ת 
היה לו גבגל ושיעור 
כדמיון החומר שהגיעה 
לו צורה ידועה, ולא היה 
אפשר לו להיות נדרש כי 
אם לפי הניקוד המסויים 
באותה תיבה, אבל מפני 
שס"ת בלול ומובללבפל 
מיני שלימות ובכל מלה 
ומלה נהלים בהי תלי 
תלים לא נעשה מנוקדים, 
כדי שיחיה נהרש בכל 
מיני שלימות ולפיכך 
אמרו אל תקרי כך אלא 
כך, ואילו היה מסויים 
לא נוכל לומרייכך. 
[שו"ת רדב"ז חלק ג 
סי' תרמג] 


כל הקובע מקום לתפלתו אויביו נופלים תחתיו. אע"פ שאדם מוצא עצמו רחב לב וקל ההבנה ובעל זכרונות לא 
יקל בעצמו שלא לקבוע מקום לתורתו, וכל שעושה כן מצליח בלמודו ומנצח החולקים עליו, והוא שאמר אויביו 
נופלים תחתיו והוא ענין לא יבשו כי 
מלמודה. קרא יהושע בן נון משרת משה להעיר שהסבה היתה בהגעתו למדרגת הנבואה היותו משרת משה כי 
מפני זה היה תמיד עמו ולמד מחכמתו ומהנהגתו בכל פעולותיו, מה שלא היה דרך לתלמיד שאינו משרת ללומדו. 


מלמד שגדולה שמושה יותר 


כא) טְהור 


כג) לא יְאֲנָה לְצַרִיק כָּל אָוֶן ורשעים 
כה) וְשַמְתִּי מָקום לְעַמִּי יִשְׂרָאֵל וּנְטעְתיהו וְשֵָׁן תַּחְתָיו 
כ וַַאמֶר יְהוּשָפֶּט הַאִין פה נָבִיא ליי וְְִרְשָה אֶת יי מַאוֹתוֹ ויען אֶחָר מַעבְדֵי מֶלָּיִשְרָאֶל וֵֹּאמֶר פה אֲלִשְׁע בֶּן שְׁפְט אֲשֶׁר יָצק 


מאימתי פרק 


תוךה יְהַלְלוּ רְשַע' וגו'. וְאם לְחַשִךִּ אֶדֶם באזנך לוֹמַר ולהקשות"י, 
וְהָא פְָּתִיב - והרי כתוב (פסלס מ 6), 'אֶל תתְחר בַּמּרַעִים, אַל תִּקְנָא 
בְּעשִי עַוְלָה', ופרש אותו אדם את תיבת 'תתחר' מלשון התגרות 
והתקוטטות"י, ואת תיבת 'תקנא' מלשון קנאות"", ולפי פירושו יקשה 
לך, שמצא פסוק האוסר להתגרות ולהתקוטט עם הרשעים. אתה אָמור 
לו שאין הפירוש כן, אלא מִי שָלְבּו נוקפו - מי שירא מעבירות שבידומי 
אומר ומפרש פֶּן, אֶלָא הפירוש הנכון של תיבת 'תתחר' הוא מענין 
התאוות למעשיו, והרצון לאחוז בהם ולעשות כמותם"', ופירוש הפסוק 
הוא, 'אֵל תִּתְחֶר כִפְרְעִים' - אל תתאווה מהנהגת הרשעים, לרצות 
להיוֹת פמרעים, כלומר לעשות כמעשיהם, וכן ‏ אֶל תִקְנָא בְּעַשי 
עוְלְה' היינו שלא תקנא בעושי עולה, לרצות לְהִיוּת פָּעושִי עַוְלֶה. 


הברייתא מביאה פסוק נוסף המוכיח שפירוש הפסוק הוא כך: 
וְאוֹמַר - ונאמר פסוק נוסף (מקלי כג "), 'אַל יְקְנָא לב כַּחְטַאִים, כִּי 
אם בִּירְאֶת ה' כָּל הַיּוֹם', הדבר ברור שאין לפרש את כוונת הפסוק 
'אל יקנא לבך בחטאים', שבא להזהיר שלא להתקוטט עם הרשעים"", 
שהרי 99% יתפרש סוף הפסוק 'כי אם ביראת ה' כל היום', שצריך 
להתקוטט ביראי ה' כל היום, וזה ודאי אינו נכון, אלא בהכרח פירוש 
הפסוק הוא, אל יקנא לבך בחטאים לעשות כמעשיהם, וכך יש לפרש 
גם את הפסוק 'אל תתחר במרעים אל תקנא בעושי עולה', שלא 
תתאווה ותקנא בהם בלבך לרצות לעשות כמעשיהם הרעים. 


מקשה הגמרא, אָנִי - האם כך הוא הדין שמותר להתגרות 
ברשעים, וְהָאָמַר רִפִּי יְצָחָק, אם רָאִיתָ רְשָע שְׁהַשְׁעָה מְשַחָקֶת לו 


דוד ומלבי"ם (ססני טס). והאלשיך (פס) פירש שהטעם שעוזבי התורה מהללים את 
הרשעים מפני שהם חפצים להצדיק את עצמם על פרישתם מהתורה. 

ובעיון יעקב (ד"ס מנפמכ) כתב, שהטעם שנאמר שעוזבי תורה יהללו 'רשע' בלשון 
יחיד, ושומרי תורה יתגרו 'בם' בלשון רבים, לפי שעוזבי התורה יהללו אפילו 
רשע אחד אף שאין לפחד ממנו כל כך. אבל שומרי תורה יתגרו אפילו ברשעים 
רבים ולא יחניפו להם, כי בטוחים הם שה' לא יעזבם בידם. 

מג. בבן יהוידע (ד"ס ופס) העיר מפני מה נקטה הברייתא שיקשה כן בלחישה, היה 
לה לומר בסתם 'ואם יאמר לך אדם'. וביאר בדרך צחות, כיון שאדם זה מפחד 
מהרשעים, לכן מרוב פחד מדבר הוא בעניינם בין לטוב ובין לרע בלחישה. 

מד. מצינו כעין תיבה זו שפירשוה מלשון התגרות, שאמרו במדרש (טיסט"כ 5 ד) על 
הפסוק 'בני אמי נחרו בי' (טיר סטיליס 5 ו), נחרו בי, נתגרו בי'. ראה עוד באבן עזרא 
שם שביאר, עלחמו בי'. וביאר שם עוד שהוא מלשון 'חרון' [וכן ביאר גם בשם יש 
אומרים, על הפסוק המובא בגמרא כאן (ססניס מ ) ש'תתחר' הוא מבנין התפעל מגזרת 
חרון]. וראה בריא"ף (על עין יעקג ד"ס מותכ) שכתב שהוא מלשון קנטור כמו 'מחרחר ריב'. 
מה. כמו 'בקנאו את קנאתי' האמור גבי קנאת פנחס (נמלכר כס י6). 

מו. רש"י (ד"ס מי). דווקא מי שירא מעבירות בידו מפרש כן, משום שאכן אין ראוי 
לו למחות ברשעים, כי אף שמי שיש בידו למחות ברשעים, חובה עליו לקנא קנאת 
ה' צבאות ולעכבם, ואם אינו מוחה בהם אף הוא נחשב כיוצא בהם, מכל מקום זה 
דווקא במי שזכה להדמות לה' ולהדבק במדותיו ובדרכיו, לו ראוי להיות שותף כביכול 
לקב"ה במעשה בראשית ולתבוע מיד הממרים את פי ה' ולקנא בהם את קנאת ה. 
אבל מי שאינו נקי מחטא ועון, לא יצליח בקנאתו, כי מעורר קטרוג על עצמו, שתמהים 
עליו, איך מקנא את קנאת ה' כשהוא עצמו אינו נקי מחטא. ולכן אמרו, שאם לחשך 
אדם לפרש את הפסוק 'אל תתחר במרעים' שהכוונה בזה שלא להתגרות במרעים, אתה 
אמור לו, מי שחושש מעבירות שבידו אומר כן. וכן האמת שאדם שלבו נוקפו אין לו 
להתגרות בהם, כי לא יצליח, ויפול חס ושלום ביד הרשע ויתחלל שם שמים על ידו. 
אמנם הפסוק אינו עוסק באדם כזה, אלא הפירוש הנכון בפסוק הוא, שלא תתאוה 
למעשיהם הרעים של הרשעים. עץ יוסף (ד"ס פי). 

ובתוספות רי"ד (מגיס ו: ד"ס מי) כתב, ש'מי שלבו נוקפו' הוא אדם הרואה בשלות 
הרשעים, וחש פקפוק בלבו בצדקת דרכו, ורוצה לעשות כמעשיהם הרעים, בא הכתוב 
'אל תתחר במרעים' ומזהירו שלא להיות כמרעים, וכן 'אל תקנא בעושי עולה', היא 
אזהרה שלא להיות כמותם. 

מז. רש"י (ד"ס פומכ). ובמסכת מגילה (ו:) הביא רש"י (ד'"ס 66 ראיה לכך מלשון הפסוק 
(ירמיס יכ ס) 'כי את רגלִים רצתה וילאוך, ואיך תְּתַחֲרָה את הסוסים', כלומר שאין אתה 
יכול לאחוז במעשי הסוסים ולרוץ כמותם. 

מח. ותתפרש תיבת קנאה מענין גירוי מלחמה, כלומר אל תגרה מלחמה ברשעים כי 
אם ביראת ה'. 

מט. בדווקא אמר רבי יצחק 'שהשעה' משחקת לו, מפני שהדבר ברור שאין הצלחתו 
תמידית, אלא רק לפי שעה. וכמו שנאמר על הרשעים (פס(ס 8 י) 'ועוד מעט ואין רשע 
והתבוננת על מקומו ואיננו'. מהרש"א (ת" ד"ס פספעס). 

נ. מהרש"א (פס). והם דברי בן עזאי (פנות פ"ד מ"ג) 'שאין לך אדם שאין לו שעהי, 
כלומר, אין לך אדם שאין לו מזל. על פי רבינו בחיי (עס) ומחזור ויטרי (סי' סכז). 
וביארו הרמב"ם ורבינו יונה (קצות פס), שלכל אדם יש עת שבה יוכל להזיק או להועיל 
מעט או הרבה. כלומר, שלכל אדם יש שעה שבה דורך מזלו ומצליח, ובשעה זו יש 


ראשון 


ברכות 


- שכעת היא שעת הצלחתו"", אֶל תִתְִנְרָה 15, שַָנָאָמַר (תסלס י ס) 
יַהִילוּ דרכיר פפלי עת', כלומר, יצליחו דרכיו בכל עתשזזמן,. כשיש 
לו שעה מיוחדת שמזלו מצליחי. ולא עוד, אַלְּא שָבשעת הצלחתו 
הוא זוֹכָה בַּדִּין של מעלה, שַנָּאָמר בהמשך הפסוק (Eס)‏ 'מרוֹם 
מִשָפָּמִיף מִנָנְדוּ', כלומר, הפורענות והיסורים הראויים לרשע כפי 
משפט דיניך [דיני הקב"ה], מסולקים ועומדים רחוק ממנו, ואינם באים 
עליויי. ולא עוד, אֶלָא שְׁרוֹאָה בּנצחונו על צַרְיו, שַׁנַּאָמַר בסוף 
הפסוק (עס), כל צורריו יִפִיחַ בַּהֵם', כלומר, על ידי נפיחתו הוא 
דוחה את כל צריו מעליו, כפי שמרחיקים קש על ידי נפיחהי. מפסוק 
זה למדנו שאין להתגרות ברשעים, וקשה על מה שאמר רבי שמעון 
בן יוחי שמותר להתגרות ברשעים. 


ז: [ה] 


מתרצת הגמרא, לא קשיא, הָא בְּמִילי דידיה - האיסור להתגרות 
ברשעים נאמר בדברים הנוגעים לאדם המתגרה, כלומר בדברים 
גשמיים, והָא בְּמִילֵי דְּשָמִיא - וזה שהתיר רבי שמעון בן יוחי 
להתגרות ברשעים, היינו בדברים הנוגעים לכבוד שמיםל. 


הגמרא מביאה תירוץ נוסף: 
וְאִיבְּעִית אִימָא - ואם תרצה תוכל ליישב זאת כך, הא וְהָא בִּמִלִי 
דְּשְמִיא - זה וזה, הן ההיתר והן האיסור להתגרות ברשע נאמרו 
בדברים הנוגעים לכבוד שמים, וְלא קשִיא, הָא בַּרְשָע שָהַשָעָה 
מִשַחַקֶת לו - האיסור להתגרות ברשעים נאמר ברשע שכעת היא שעת 
הצלחתויי, הא בְּרְשָע שָאִין השָעָה מְשָחַקת לו - וההיתר להתגרות 
ברשעים נאמר ברשע שאינו עומד בשעת הצלחתו. 


להזהר שלא לפגוע בו. 

נא. רש"י (ד"ס מכוס, וכפסליס טס). משמע מפירושו, שמה שאמרו 'זוכה בדין' היינו בדין 
שמים, וכן משמע מלשון הפסוק, שדוד מדבר אל הקב"ה ואומר, 'מרום משפטיך 
מנגדו', כלומר, מסולקים ממנו משפטי דיניך, ומכיון שאי אפשר לזכות אלא על ידי 
מצוות ומעשים טובים, בהכרח שרשע זה שהשעה משחקת לו, מחזיקים אותו באותה 
שעה לצדיק, מפני שהזמין ה' לידו איזו מצוה שעבורה מגיע לו שכר זה. צדקת הצדיק 
(פות קנו). ובילקוט הגרשוני (ד"ס פכ"י) הביא ביאור בזה על פי הפסוק (לנכיס ז י) 'ומשלם 
לשונאיו אל פניו להאבידו', והיינו שהרשעים מקבלים שכרם בעולם הזה, אך הצדיקים 
נותנים להם שכרם בעולם הבא, ולכן כמו בדיני ממונות אם יש לאדם חוב לשני בני 
אדם, יפרע קודם למי שקדם חובו, כך גם הקב"ה מזכה את הרשע בדין בעולם הזה, 
כי זמן פרעון חובו הוא קודם לצדיק, שזמן פרעונו הוא בעולם הבא. 

אמנם בחפץ חיים (כל ו ס"ס כסגס"ס) הביא את דברי הגמרא בענין זכיית הרשע בדיני 
אדם, וכתב, שכמה פעמים אף שהצדק עם האחד, נסבב מהשמים שיזכה השני בדין, 
כמאמר הגמרא כאן 'ולא עוד אלא שזוכה בדין', ואפשר שמזלו של אדם זה גרם [וכמו 
שכתב הרא"ש (סנסדלין פ"ל סי ס) בביאור הטעם שמומחה שקיבלו אותו בעלי הדינים 
עליהם שידונם, ואין בית דין גדול ממנו שיבטל את דינו, פטור מלשלם, כי מזלו של 
מי שנתחייב גרם לו. עיין פלפולא חריפתא שם (פות 6]. כעין זה כתב גם בעיני יצחק 
(רפלפורט, ד"ס וס). וראה הרחבת ענין זה בילקוט ביאורים. 

נב. רש"י (ד"ס יפיפ). ובפסקי הריא"ז (מגילס סוף פ"5) גרס, ולא עוד אלא שרודה בצריו, 
שנאמר 'כל צורריו יפיח בהם'. 

האלשיך (פסליס טס) פירש, ש'כל צורריו יפיח בהם' נאמר כהמשך לתחילת הפסוק 'מרום 
משפטיך מנגדו', כלומר, שהשפטים הרעים הראויים לבא על הרשע, עומדים מולו ואינם 
קרבים אליו, ובמקום שינתנו עליו הם ניתנים על צורריו הבאים להצר לו על רשעו, 
והוא נופח בשפטים ובעונשים הראויים לבא עליו ומטילם על צורריו, באומרו להם 
שהם הרשעים והוא הצדיק. 

נג. ואף שיש מצוה על האדם לעשות ככל יכולתו למען הרבות כבוד שמים, לא אמר 
רבי שמעון בן יוחי שיש מצוה להתגרות ברשעים אלא רק שמותר לעשות כך, מפני 
שדבריו נאמרו אף על אדם שלבו נוקפו מחמת עבירותיו וירא הוא מהרשע, ואדם כזה 
מותר לו להתגרות ברשעים אבל אין לו מצוה לעשות כן. מהרש"א (ת" ד"ס מותכ). 
וראה בהערה לעיל בעץ יוסף (ד"ס מי) שאף אין ראוי לו לעשות כן. 

לעיל הביא רבי דוסתאי את הפסוק 'אל יקנא לבך בחטאים, כי אם ביראת ה' כל היום' 
כראיה לפירושו ש'אל תתחר במרעים' היינו שלא לרצות להיות כמרעים, וכתב רשיי 
שהראיה היא מכך שאת תיבות 'אל יקנא' בפסוק זה, לא ניתן לפרש מלשון גירוי 
מלחמה, מפני שלא יתכן שהפסוק יזהיר לא להתקוטט עם הרשעים אלא עם יראי ה', 
אלא על כרחך פירושו לא לרצות להיות כחטאים. וכתב הרש"ש (ל"ס ס) שלפי תירוץ 
הגמרא כאן שחילקה בין דברים גשמיים לדברים הנוגעים לכבוד שמים, יש להקשות 
לפירושו, שהרי לתירוץ זה עדיין יתכן לפרש את הפסוק מלשון גירוי מלחמה, והפסוק 
בא להזהיר שלא להתקוטט עם הרשעים על עניני העולם הזה, כי אם בעניני יראת ה'. 
לכן פירש את ראיית הגמרא שם מהפסוק, באופן אחר, שאין לומר ש'אל יקנא' פירושו 
'גירוי מלחמה' כי לשון הפסוק הוא 'אל יקנא לבך', וגירוי מלחמה וקטטה אינם נעשים 
בלב אלא או בדיבור או במעשה, ובהכרח שכוונת הפסוק הוא שאל יקנא לבך במעשי 
הרשעים, שלא תחמוד בלבך לעשות כמעשיהם. 

נד. הגמרא מכנה רשע שמצליח, 'רשע שהשעה משחקת לו' ולא אמרה בסתם 'רשע 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' סנ סנרסס 
אבינו וקלפו: (3) שם 
6 כאן לוד כין: 
(ג) רש"י ד"ס וקומר 
וכו' סיוס. ואי פסר: 


גליון הש"ס 
גמ' אפ"ה לא אקנא 
ביה כו'. ענ"כ קכג ע"6 
ונרק" 3ק"0: שם 
אלא שמות. עי" קס 
קמג ע"כ מול"ס ססיו: 
שם קינה לדוד מיבעי 
ליה. עיין כזוס"ק פרקס 
וי ל"ס ויכל וסגס 303 
נטדס. דמטני דעיכ דוד 
דקוכ"ס סניק ליס סונו 
לססול ענמ. כיון דחעb‏ 
לסכל נסלי ענמ כעי 
(מיגבי מיניס מלי תו 
לקמ כו: שם הא 
בצדיק גמור. כו. עי" 
זוס"ק ר"פ פינמק: שם 
שעה משחקת לו 
שאני כו'. מג" ס"ס 
קיו ששו גדולה 
שמושה כו'. עי' פוס' 
כתופות "ןז ע"5 ד"ס 
מנטנין: 


תורה אור השלם 
א) וִיאמַר אֲדֹנֵי אֲלְהִים 
בַּמָה אע כִּי אִירְשְׁנָה: 
[בראשית טו, ח] 
ב) וְעַתּה שְׁמַע אֶלהִינו 
אֶל תִפְלַת עב אל 
תּחנּניו וְהָאַר פּני על 
מִקְרְשְׁ הַשָמֶם לְמען 
אַדנִי: [תיאל ט, ז] 
סוֹאמַר פָּנִי = ילכו 
וְהַנְחְתִי לָךּ: [שמות לג, יד] 
ד) וַפִּהר עוד וַתִּלֶר בָן 
וַתאמֶר הַפַּעם אוֹדָה 
אֶת יי על כַּן קְרְאָה 
שמו. יְהוּדֶה ופּעמר 
מִלְרֶת: [בראשית כט, לה] 
ה) וַתָּהַר לאֶה וַתִּלָד ב 
וַתִקְרָא שמו רָאוּבֵן כִּי 
אֶמְרָה כִּי רְאֶה יי בְּעָנָיי 
כִּי עַתָּה יְאֶהְבָנִי אִישִי: 
|בראשית כט, לב| 
ו) ויאמ יָעַקְב הַשָבְעָה 
לי כַּוֹם ושְׁכע לן 
וָמְפר | אֶת בְּכֹרָתו 
ליעקב: [בראשית כה, לג] 
זו וְשטם עֲשׂוֹ אֶת 
עלב על הַבְּרְכָה אֲשֶׁר 
בּרֵכוֹ אָבִיו וֵֹאמָר עַשו 
ְּלבוֹ יקדְבוּ ימי אֲבָל 
אָבִי וְאַהַרְנָה אֶת יעקב 
אֶחִי: [בראשית כז, מא] 
ח) וֹאמֶר הַכִי קְרָא 
שמו יֶעֲקב וַעְקָבֵנִי זה 
פעמים אֶת בְּכֹרָתִי 
לקח וְהנָה עַתָּה לְקַח 
בְּרְכָתִי וֹאמַר הַלא 
אֶצַלְתָּ לי בְּרָכָה: 
ן 
ט) וּבְנֵי רְאוּבַן בְּכוֹר 
ִשְׂרָאֵל כִּי היא הַבְּכוֹר 
ּבְּחַלְל'ֹ יְצוּעֵי | אָביו 
ְתְּנָה בְּכֹרָתוֹ לְבָגִי יוסף 
ב יְשְרְאַל | ולא 
לְהַתְיְחַשׂ לַבְּכרָה: 
[רברי הימים א ה, א] 


1 


כתולס" וזס ספסוק לנין סכתריס סיס 
קודס נכן. וכן 5"ל ע"כ שסלי 6כלסס 
סיס נן סנעיס | קנס כנרית כון 
סנתכיס. ולפר סלנריס הפנה (עס) 
נסמר לחכ מנסמם סמלכיס כדפירם 
רק"י כפירוק סומ וכמלסמם סמנכיס 
סיס כן ע"ג קניס ססכי כל סימיס קנ 
סדוס נ"3 טניס כדסמרי' בפ"ק דקנת 
(דף י:) 5 מסס י"כ שניס קענלו קת 
כדרלעומר וי"ג סניס טל מרידס" 
ונססר מיטובס כ"ו קניס קסיתס כקלוס 
וכספיכתס סיס קנלסס כן 5"ט שנס 
קסלי סיתס סספיכס שנס ספת קולס 
טנונד לפק" 65 מסס סקס ועטריס 
סנס (מפרע קנ טלוס נמ55 קנן ע"ג 
טנס סיס נמנממת סמנכיס. לס כן 
סיתס פרטת כין סנפכיס קולס נפרסת 
לחר סלנריס קנע מניס ופותס פרעה 
עסיימם ויתקנס כו 5דקס? ולכך סכיb‏ 
פופו פסוק דנעס קלע קסול מוקדס. 
ומזס מיקכ כקנ"ס דנמקוס לקד 
מסמע ססיס לילס דכתיכ | וספול 
סכככי' (כרפפי"טו) וכתר סכי כתי' ® ויסי 
ססמם לכו משמע קסוb‏ יוס. 596 ודמי 
ס"מ דטני פרטיות סס ולו ככת תת 
נסמכו ולין מוקלס ומקומר כתולס: 
ככ 


דשמיא ולא קשיא הא ברשע שהשעה משחקת לו הא ברשע שאין השעה משחקת לו ואב"א 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


לא היה אדם שקראו אדון. ו"ת וס כתינ כרוך ס' פנסי עס 

(נרפסית ט) וי"ל דסתס מינו בקכ"ף דנ"ת טסו נסון לדנות. 
ול"ם פמפי כ מייתי קר 6דני פֿנסיס מס פסן לי (פס עו) עסו 
כתוכ קודס. וי"ל סספכטיות כ נמכו כסלר ופין מוקדס ומסופר 


א"ר יוחנן משום ר"ש בן יוחי מיום שברא 
הקב"ה את העולם לא היה אדם שקראו 
להקב"ה אדון עד שבא אברהם (6 וקראו אדון 
שנאמר * ויאמר אדני אלהים במה אדע כי 
אירשנה אמר רב אף דניאל לא נענה אלא 
בשביל אברהם שנא' = ועתה שמע אלהינו אל 
תפלת עבדך ואל תתנוניו והאר פניך על 
מקדשך השמם למען אדני למענך מבעי ליה 
אלא למען אברהם שקראך אדון: וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מנין שאין מרצין לו לאדם 
בשעת כעסו שנאמר > פני ילכו והנחותי לך: 
ואמר ר"י משום ר"ש בן יוחי מיום שברא הקב"ה 
את עולמו לא היה אדם שהודה להקב"ה עד 
שבאתה לאה והודתו שנאמר = הפעם אודה 
את ה': = ראובן א"ר אלעזר אמרה לאה ראו מה 
בין בני לבן חמי דאילו בן חמי אע"ג דמדעתיה 
זבניה לבכירותיה דכתיב ! וימכר את בכרתו 
ליעקב חזו מה כתיב ביה ! וישטם עשו את 
יעקב וכתיב " ויאמר הכי קרא שמו יעקב 
ויעקבני זה פעמים וגו' ואילו בני אע'ג דעל 
כרחיה שקליה* יוסף לבכירותיה מניה דכתיב 
© ובחללו יצועי אביו נתנה בכורתו לבני יוסף 


אדני אלהים, כתוכ 3קנ"ף לנ"ת: הפעם אודה את ה', נפי סכמה 
נלום סקדם סיעק מעמיד םכיס עסר סכטיס ולו פֿרבע נטיס, כיון 
סינלס כן ככיעי סודית על נקס עלס יותר מן ססטכון סמגיע ס': 
ראו מה בין בני לבן חמי. על טס סעתיד קפס סמו, כדמכיגן לקמן 


סמל גליס: רות. סמוקכיס. מקוס 
דסיירי כפירוקי ססמות נקט לס: למה 
רגשו גוים. מס סועפת לסס, 6255 
לכר קל סו כעיניו: מי שלבו נוקפו. 
סיל מעכירות סנילו: אומר כן. 
מפרם 56 פתסר כמרעיס 55 תתקוטט, 
וסול לינו כן, 556 56 ססר כמרעיס 
נסתגכות * כמעטיסס לומר 6עטס כן 
גס ני: ואומר אל יקנא לבך בחטאים 
כי אם ביראת ה' כל היום. (ג) ' ?פטר 
נומר 56 תפקוטט עס רסעיס כי פס 
ביכפֿת ס' ירי ס', 556 על כרחך 96 
יקנ כנך (עסות כמותן: יחילו, 
ילנימו. וסכירו על כן כ יינ טוכו 
(פכ כ: מרום משפטיך מנגדו. 
מסונקין דיניך כרסוק סימט: יפיח 
בהם. כנפיסתו סו לוס קופס 
כקש: ושמתי מקום. סיפיס דקר 
ול יוסיפו כני עולס כענותו: כתוב 
לענותו. כספר סמולל: וכתיב לכלותו. 
כדכרי סימיס (8 ז): בתחלה. כקנננס 
סכית (כנס על מנת טנ נענות עול 
לוכיס לישכלנ: ולבסוף. כשקעפו 
נגזר עליסס. ענוי, | ותפלתס מגינס 
עליסס מן סכליון: לא יכילנא, פע כמי: 
עת 


= אפ" הכי לא אקנא ביה דכתיב © וישמע ראובן ויצילהו מידם: * רות * מאי רות 
א"ר יוחנן שוכתה ויצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות ותשבחות מנא לן דשמא גרים אמר רבי אליעזר" 
דאמר קרא = לכו חזו מפעלות ה' אשר שם שמות בארץ אל תקרי שמות * אלא שמות: וא"ר יוחנן משום רבי 
שמעון בן יוחי קשה תרבות רעה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג שנאמר = מזמור לדוד בברחו 
מפני אבשלום בנו וכתיב בתריה ‏ ה' מה רבו צרי רבים קמים עלי ואילו גבי מלחמת גוג ומגוג כתיב = למה 
רגשו גוים ולאומים יהגו ריק ואילו מה רבו צרי לא כתיב: מזמור לדוד בברחו מפני אבשלום בנו מזמור לדוד 
+ קינה לדוד מיבעי ליה אמר ר' שמעון בן = אבישלום משל למה הדבר דומה לאדם שיצא עליו שטר חוב קודם 
שפרעו היה עצב לאחר שפרעו שמח אף כן (ס דוד כיון שאמר לו הקב"ה = הנני מקים עליך רעה מביתך היה עצב 
אמר שמא עבד או ממזר הוא דלא חיים עלי כיון דחזא דאבשלום הוא שמח משום הכי אמר מזמור?: * וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מותר להתגרות ברשעים בעולם" הזה שנאמר ‏ עוזבי תורה יהללו רשע ושומרי תורה יתגרן | משנת ראשונים 
בם תניא נמי הכי = רבי דוסתאי בר' מתון אומר מותר להתגרות ברשעים בעוה"ז שנא' עוזבי תורה יהללו רשע 
וגו' ואם לחשך אדם לומר והא כתיב = אל תתחר במרעים אל תקנא בעושי עולה אמור לו מי שלבו נוקפו אומר 
כן אלא אל תתחר במרעים להיות כמרעים אל תקנא בעושי עולה להיות כעושי עולה ואומר ₪ אל יקנא לבך 
בחטאים כי אם ביראת ה' כל היום איני והאמר ר' יצחק אם ראית רשע שהשעה משחקת לו אל תתגרה בן ויק באשית כ לקו 
שנאמר > יחילו דרכיו בכל עת ולא עוד אלא שזוכה בדין שנאמר 5 מרום משפטיך מנגדו ולא עוד אלא שרואה 
בצריו שנאמר ‏ כל צורריו יפיח בהם לא קשיא הא במילי דידיה הא במילי דשמיא ואיבעית אימא הא והא במילי 


שהשעה משחקת לו ולא קשיא = הא בצדיק גמור הא בצדיק שאינו גמור = דאמר רב הונא מאי דכתיב == למה 
תביט בוגדים תחריש בבלע רשע צדיק ממנו וכי רשע בולע צדיק והא כתיב <ה' לא יעזבנו בידן כימיון החומר שהגיעה 
וכתיב = לא יאונה לצדיק כל און אלא צדיק ממנו בולע צדיק גמור אינו בולע ואב"א * שעה משחקת לו 


שאני": וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי כל הקובע מקום לתפלתו? אויביו נופלים תחתיו שנאמר ג 


ידו ושמתי מקום לעמי לישראל ונטעתיו ושכן תחתיו ולא ירגז עוד ולא יוסיפו בני עולה לענותו כאשר בראשונה 
רב הונא רמי כתיב לענותו וכתיב = לכלותו" בתחלה לענותו ולבסוף לכלותו: וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן 
יוחי = גדולה שמושה של תורה יותר מלמודה שנא' ₪ פה אלישע בן שפט אשר יצק מים על ידי אליהו למד לא 
נאמר אלא יצק מלמד שגדולה שמושה יותר מלמודה: א"ל רבי יצחק לרב נחמן מ"ט לא אתי מר לבי כנישתא 
לצלויי אמר ליה לא יכילנא א"ל לכנפי למר עשרה וליצלי אמר ליה טריחא לי מלתא ולימא ליה מר לשלוחא 
דצבורא בעידנא דמצלי צבורא ליתי ולודעיה למר א"ל מאי כולי האי א"ל דאמר ר' יוחנן משום ר"ש בן יוחי 


י) וושמע רְאוּבן וַיִצַלהוּ מִיָדֶם וְיאמֶר לא נַכָּנוּ נָפש: |ניאשת לו, כא| 
הָאֶחַת עֲרְפָּה וְשֵׁם הָשָנִית רות ושְׁבוּ שֶם כְּעֲשֵׂר שְׁנִיִם: ורות א, דן 


שמות בַּאֲרֶץ: [תהלים מו, טן 
רַבִּים קָמִים עֲלִי: וההלם ג, בן 


יא) וישאוּ לָהֶם נָשִים מאַבְיוּת שם 
יב) לכו חַזוּ מִפַעֲלוֹת ײַ אֲשֶׁר שָׂם 

יג מזמוּר לְרָוִד בְּבְרְחו מַפְנֵי אַבְשָלוּם בְּנוֹ: [תהלים ג, א] 
טו) לָמָה רְגְשוּ גוים וּלְאָמִים יָהֲגוּ רִיק: |ההלם ב, א| 


יד) ו מָה רַבוּ צרָ 
טז) פה אָמַר יי הנְני 


מקים עָלֵיּ רעה מִבִּיֶּ ולְקְחְתִּי אֶת גָשִיְּ לעי ונתי לעי וְשְכַב עם נש לְעיני הַשָמָש הַאת: 


[שמואל ב יב, יא] 


יז) עְבִי תוֹדָה יָהַלְלוּ רְשָע ושמָרִי תוֹרָה יַתְנָרוּ בֶם: [משלי כח, דן 
ְּמְרָעִים אֶל תִקְַנָא בַּעָשִי עוְלָה: |תהלים לו, אן 


יש אל יְקְנָא לְְִּּ בַּחטָאִים כִּי אָם בְּיִרְאַת יי כָּל הַיוֹם: |משלי כג, ז] 
עינים מַרְאוֹת רֶע וְהַבִּיט אֶל עָמָל לא תוּכָל לָמָה תַּבִּיט בֹּגְדִים תִּחָרִיש בַּבָלֶע רְשְׁע צַרִיק מִמָנוּ: (חנקוק א, גן 
מַלָאוּ רֶע: |משלי יב, כ-כא] 
ולא ירג עוד ולא יוֹסִיפוּ בְנֵי עוְלָה לְבַלתוֹ כַּאֲשֶׁר בָּרַאשוּנָה: (דבר המים א י, ט| 


יח) לְדָור אֵל תִּתְחַר 


מִים על ידי אָלְיָהוּ: [מלכים ב ג, יא] 


מאי 


[רלב"ג, יהושע א] 


כ) יָחִילוּ דְרָכְיו בַּכָל עת מָרום מִשְפָּמַףּ מִנְנְדוֹ כָּל צוֹרְרָיו יָפִיחַ בָּהֶם: |תליפ י, הן 
כב) יי לא עַזְבָנוּ בְיָדוֹ ולא יַרְשִׁיעֲנוּ בְּהַשָפְטּ: |תהלם לו לגן 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


6) ב"כ יד: ע"ם, 3) [עי' 
מוס' יומס ₪ 3 ותוספות 
כפוכות קל כ ס"ס מנין, 
ג) מניעס ו כ, ל) מס' 
דס כנה פרק כ, 
ם)/ענעסי ו ב"מ 
עס ו)ביר ויצא 
פ' | עא (מהרש"א), 
ז) עי' בפרס"י | שכע"י, 
ק) פסחים ו:, ) סדר 
עולם פ"א, י) בראשית 
יד ד ועיין שבת יא. 
וברש"י שם, כ) סדר 
עולם שם עיין תוספות 
שבת י: ד"ה ושל סדום, 
() בראשית | טו ‏ ו, 
מ) בראשית טו יב. 


הגהות וציונים 


ל] בכת"י הגירסא 
שקלו בכירותיה 
מיניה ווהביה ליוסף 
(והיא הגיי האמיתית 
דיוסף לא שקיל מיניה 
רק יעקב נתנה לו, וכן 
הקשה במראה אש, 
דק"ס): 3] צ"ל אלעזר 
(גליון) וכ"ה בכל הדפו"י 
ובע"י ובכת"י: ג] ס"א 
אמר | פתם ברא 
דרחים | על אבא 
(גקיון) כ"ה" בליי: 
ל] אולי צ"ל בזמן הזה, 
פיי אף בזמן הזה שאין 
ידינו | תקיפה (שו"ת 
רש"א אלפנדרי ח"א סי' 
ד): ס] פיי על זה תמצא 
בההייף בעיי [ופרשויק] 
ועיין בילקוט תהלים 
יו"ד רמז תרמ"ט (גליון): 
1] נייא לתורתו (גליון) 
כ"ה נוסחת השאילתות 
סימן יט, ועיין לעיל ו 
ע"ב: !] בס' שבידינו 
כתיב לבלותו (גליון) 
עיין גליון הש"ס שבת נה 
עים דיה תוס ד/ק 
מעבירם: ק] כ"ה 
בדפו"ר, אולם לפי הגהת 
הגליון באות כ דצ"ל רבי 
אלעזר צ"ל כאן כדאמר 
דהרי הוא בעל המימרא: 
ע] ס"א | להתאוות 
(גליון): 


שנאמר הפעם אודה 
את ה'. אין לי אלא 
להודות ולשבחו שנתן 
לי יותר ממה שבקשתי 
ממנו. 


אל תקרי שמות אלא 
שמות. הנקוד הוא צורה 
ונשמה לאותיות, לפיכך 
לא נעשה הס"ת נקוד לפי 


הא והא ברשע + שהוא כולל כל הפנים 


וכו', ואם ננקד הס"ת 
היה לו גבול ושיעור 


לו צורה ידועה, ולא היה 
אפשר לו להיות נדרש כי 
אם לפי הניקוד המסויים 
באותה תיבה, אבל מפני 
שסית בלול ומובלל בפל 
מיני שלימות ובכל מלה 
ומלה נתלים בה תלי 
תלים לא נעשה מנוקדים, 
כדי-שהה נדהש בכל 
מיני שלימות ולפיכך 
אמרו אל תקרי כך אלא 
כך, ואילו היה מסויים 
לא נוכלילומר כך: 
[שו"ת רדב"ז חלק ג 
סי' תרמג] 


כל הקובע מקום לתפלתו אויביו נופלים תחתיו. אע"פ שאדם מוצא עצמו רחב לב וקל ההבנה ובעל זכרונות לא 
יקל בעצמו שלא לקבוע מקום לתורתו, וכל שעושה כן מצליח בלמודו ומנצח החולקים עליו, והוא שאמר אויביו 
נופלים תחתיו והוא ענין לא יבשו כי ידברו את אויבים בשער. [מאיר] 
מלמודה. קרא יהושע בן נון משרת משה להעיר שהסבה היתה בהגעתו למדרגת הנבואה היותו משרת משה כי 
מפני זה היה תמיד עמו ולמד מחכמתו ומהנהגתו בכל פעולותיו, מה שלא היה דרך לתלמיד שאינו משרת ללומדו. 


מלמד שגדולה שמושה יותר 


כא) טהור 


כ לא יְאֲנָה לַצַדִיק כָּל אָוֶן וּרְשְׁעִים 
כה) וְשַמְתִּי מָקוֹם לְעַמּי יִשְׂרָאֵל וְּמַעְתִּיהוּ וְָׁכֵן תַּחְתָיו 
כו) וַֹאמָר יְהושְׁפֵט הַאִין פה נָבִיא ליי וְנִדֶרְשָה אֶת יי מַאוֹתוֹ ויען אֶחָד מַעבְדֵי מָלְֶּיִשׂרָאֵל וַֹאמָר פה אֲלִישֶׁע בֶּן שֶפְט אֲשֶׁר יָצֵׁק 


מאימתי פרק 
הגמרא מביאה תירוץ שלישי: 

וְאִיכָּעִית אֵימָא - ואם תרצה תוכל ליישב זאת כך, הָא וְהָא בְּרְשָע 
שָהַשָעָה מִשָחַקֶת 17 - הן ההיתר והן האיסור להתגרות ברשעים 
נאמרו ברשע שכעת היא שעת הצלחתו, ולא קשיא, הָא בְּצַדִּיק גְמוּר 
- ההיתר להתגרות ברשעים נאמר על צדיק גמור, שמפני צדקתו אין 
לו לחשוש מכך שהרשע ירדפנו", והַא - והאיסור להתגרות ברשעים 
נאמר בְּצַדִּיק שַׁאֵינוֹ גְּמוּרײ. 


הגמרא מביאה ראיה שיש הבדל בין צדיק גמור לצדיק שאינו גמור: 
דְּאָמר רב הונָא, מאי דַּכְתִיב - מהו פירוש הפסוק (סנקוק 5 יג), 
'טֶהוּר עִינִים מַרְאוֹת רֶע וְהַבִּיט אֶל עֶמָל" לא תוּכָל, לְפָה תְבִּיט 
בוגְדִים, תִּחַרִיש בְּבְלָע רְשָע צדיק מְמָנוּ'י", מבואר בפסוק שהרשע 
יכול להשחית ולהזיק לצדיק", וקשה, וְכִי יתכן שרְשע בולע צדיק, 
וְהָא כְּתִיב - והרי נאמר על הצדיק (פסניס ‏ 0) 'ה' לא יעזְבָנוּ בִידו 


לצדיק כָּל אָוְן', הרי שאין הרשע יכול לגרום רעה ודבר שאינו הגון 
לצדיקלי. אֶלָא כדי ליישב את הסתירה בפסוקים, צריך לומר שצדיק 
מִמָנוּ בּוֹלע - מי שהוא צדיק יותר מהרשע אך אינו צדיק גמור, יכול 
הרשע להזיקו, אבל מי שהוא צַדִּיק גָּמוּר, אִינו בּוֹלע - אין הרשע 


שהשעה מצלחת לו', כדי לפרש שהכוונה לרשע שמצליח באופן מיוחד יותר מהמקובל 
והרגיל, וכפי משמעות לשון 'שחוק' שמורה על שמחה יתירה, כך גם רשע זה הצלחתו 
יתירה למעלה מדרך הטבע ורק בו אסור להתגרות, אבל אם מצליח כמנהג הרגיל, 
מותר לצדיק להתגרות בו. עיני יצחק (כפספולע, ד"ס ל6). 

נה. לפי תירוץ זה פשוט מדוע אמר רבי שמעון בן יוחי שמותר להתגרות ברשעים, 
ולא שיש 'מצוה' להתגרות בהם, מפני שאי אפשר לחייב דבר זה כ'מצוה', כי אין לו 
לאדם לסמוך על עצמו שהוא צדיק גמור. מהרש"א (ס"5 ד"ס מותל). 

נו. ההבדל בין התירוץ הקודם לתירוץ זה הוא, האם מותר לצדיק גמור להתגרות 
ברשע שהשעה משחקת לו, שלתירוץ הקודם החילוק הוא רק ברשע, שאם השעה 
משחקת לו אסור, ואם אינה משחקת לו מותר, אך אין חילוק בצדיק, לכן אף אם הוא 
צדיק גמור, אסור. ולתירוץ זה, החילוק הוא בצדיק, שאם הוא צדיק גמור, מותר. 
להבנת התירוץ המובא בהמשך הגמרא, נצרך לציין שלתירוץ זה ההבדל בין צדיק גמור 
לצדיק שאינו גמור הוא רק ברשע שהשעה משחקת לו, שלצדיק גמור מותר להתגרות 
בו, ולצדיק שאינו גמור אסור. אך ברשע שאין השעה משחקת לו מותר אף לצדיק 
שאינו גמור להתגרות בו. ראה עוד בהערה להלן על התירוץ הבא בגמרא. 

בגליון הש"ס ציין לדברי הזהר (פ"ג פנמק כיג.) שהחילוק בין צדיק גמור לצדיק שאינו 
גמור הוא, שצדיק גמור הוא צדיק שלא עשה כלל דבר שאינו ראוי בגלגול הראשון, 
ואינו צריך לבא לעולם בגלגול נוסף כדי לתקן את אשר עיות. וצדיק שאינו גמור הוא 
צדיק שנמצא בעולם בגלגול שני, ובגלגול ראשון עבר עבירות מועטות שהוצרך לבא 
ולתקנן, וכעת בגלגול זה הוא צדיק גמור ותיקן כראוי את אשר הוצרך לתקן, ואף על 
פי כן נקרא צדיק שאינו גמור [ראה שם בזהר שפירש טעם הדבר]. אבל אדם שאינו 
שלם בענייניו ולא מקיים את כל מצוות התורה כראוי, הוא לא נקרא צדיק כלל. 
הגמרא תירצה שיש לחלק בין צדיק גמור לצדיק שאינו גמור. והקשה במלא הרועים 
(ד"ס ו69), שהלא רבי דוסתאי אמר בסתם שמותר להתגרות ברשעים, ומשמע שדבריו 
הם על כל אדם ולא רק על צדיק גמור. ותירץ, שעיקר דבריו של רבי דוסתאי באו 
ללמד את ההיתר להתגרות ברשע ושלא לאסור לעשות עמו קטטה, שמא מחמתה 
יתרחק הרשע יותר ויתמיד ברשעותו, ולכן אמר בלשון היתר לכל אדם, אמנם מבארת 
הגמרא בתירוצה שמי שאינו צדיק גמור יכול לבא לידי סכנה מחמת הקטטה, ולכן 
אין לו להתקוטט עם הרשע. 

נז. 'עמל' פירושו, דבר שאינו הגון. מצודת ציון (פנקוק טס). 

נח. נבואה זו נאמרה לחבקוק, שצפה ברוח הקודש שעתיד נבוכדנצר למשול על כל 
העולם ולהיות מיצר לישראל, ותמה על כך ואמר לקב"ה, הלא אתה טהור עינים ואינך 
יכול לראות רע, כי אתה טוב ובוחר בטובים ומואס ברעים, ואם כן יש לתמוה, למה 
תביט בבוגדים המרעים לישראל, ותחריש על כך שהרשע בולע את מי שצדיק ממנו, 
שאף אם ישראל רשעים הם, עדיין יותר צדיקים הם מנבוכדנצר ובני עמו, ואיך תחריש 
כאשר הם בולעים ומשחיתים את ישראל. רד"ק (סנקוק עס). 

אפילו לדעת מי שביאר לעיל (ע"פ) שהודיע הקב"ה את דרכיו למשה, שצדיק ורע לו 
זהו צדיק שאינו גמור, עדיין תמה חבקוק מדוע יבלענו הרשע, שהלא אף אם צדיק 
זה איננו צדיק גמור, עדיין צדיק הוא יותר מהרשע. מהרש"א (פ"5 ד" כננע). 

נט. 'בלע' הוא ענין השחתה, וכמו שנאמר גבי חורבן הבית (פיכס 3 ₪ 'בלע ה' ולא 
חמל את כל נאות יעקב'. מצודת ציון (פנקוק 5 יג). 

ס. כלומר, כשיעליל הרשע על הצדיק לפני המושל, לא יעזוב ה' את הצדיק ביד 
הרשע, ולא ירשיע את הצדיק במשפט שהרשע גרם לו מחמת עלילותיו, אלא יצא 
הצדיק נקי וזכאי בדינו ולא תתקיים מחשבת הרשע. רד"ק (פסניס ₪ לג). 

סא. 'און' פירושו דבר שאינו הגון. מצודת ציון (ישעיס נת ע). 

הגמרא מפרשת את הפסוק על שמירת הצדיק שהרשע אינו יכול לגרום לו נזק או כל 
דבר שאינו הגון. 


ראשון 


ברכות 


יכול להזיקו. מיישוב הפסוקים למדנו כחילוק הגמרא בתירוצה, שהרשע 
אינו יכול להזיק לצדיק גמור, אלא רק למי שאינו צדיק גמורלי. 


ז: [ו] 


בתירוצה הקודם חילקה הגמרא ברשע שהשעה משחקת לו, בין 
צדיק גמור שמותר לו להתגרות בו, לצדיק שאינו גמור שאסור לו. 
הגמרא מביאה תירוץ נוסף שבו היא מחלקת באופן שונה בין צדיק 
גמור לצדיק שאינו גמור: 
וְאִיבְּעִית אֵימָא - ואם תרצה תוכל ליישב את הסתירה בפסוקים כך, 
שְׁעה מְשָחַקֶת לו שַאנָי - בשעת הצלחתו של הרשע ההנהגה עמו 
שונה מהזמן הרגיל ואז אסור אפילו לצדיק גמור להתגרות בו. והחילוק 
בין צדיק גמור לצדיק שאינו גמור, הוא דווקא ברשע שאין השעה 
משחקת לו, שהוא יכול להזיק רק לצדיק שאינו גמור ולכן אסור לו 
להתגרות בו, אבל אין ביכולתו להזיק לצדיק גמור, ולכן מותר לו 
להתגרות:בוחי. 


אי 


הגמרא מביאה מאמר נוסף שאמר רבי יוחנן משמו של רבי שמעון 
בדל הלל" 
ואָמר רַכִּי יוחֶנָן משוּם רַבִּי שמעון בֶּן יוחי, כָּל הַקוֹבֶע מָקום 
לתפלתו", כלומר, שמתפלל במקום קבוע, ולא פעם במקום זה ופעם 


סב. הטעם שיכול הרשע להזיק את הצדיק ממנו, ביאר הגר"א (פֿמרי נעס ד"ס :ליק) על 
פי מה שאמרו (פפס 6 6) שבעשיית המצוות הפירות נאכלים בעולם הזה והקרן קיימת 
לו לעולם הבא, אבל לרשע הקב"ה משלם את כל שכרו בעולם הזה, ואוכל הוא את 
הקרן כאן בעולם, לכן יכול הוא להזיק לצדיק אפילו שיש ביד הצדיק מעשים טובים, 
לפי שלצדיק יש כאן רק את הפירות. וזה דווקא בצדיק שאינו גמור, אבל צדיק גמור 
מדרגתו גבוהה מאד ואין שייך שהרשע יזיקו כלל. 

סג. ואף שכבר בתירוץ השני חילקה הגמרא בין רשע שהשעה משחקת לו שאין 


שהשעה משחקת לו וכן לשניהם הותר להתגרות ברשע שאין השעה משחקת לו. אבל 
תירוץ זה הרביעי הרי הוא כהמשך לדברי רב הונא שחילק בין צדיק גמור לצדיק 
שאינו גמור והוא היפך מה שנתבאר בתירוץ השלישי, שבתירוץ השלישי חילקו בין 
צדיק גמור לשאינו גמור דווקא ברשע שהשעה משחקת לו, ובתירוץ זה החילוק ביניהם 
נאמר דווקא ברשע שאין השעה משחקת לו. פירוש זה הוא על פי דברי הקדושה 
וברכה (סמיכת תכמיס ד"ס וסיכעית), ‏ וכן נראה מדברי המהרש"ל (ל"ס ונ"פ). בטבלה 
המצורפת סוכמו השיטות על פי פירוש זה. וראה בילקוט ביאורים פירושים נוספים 


בביאור החילוק בין ארבעת תירוצי הגמרא. 
שעה אינה משחקת | שעה אינה משחקת 


שעה משחקת | שעהמשחקת 
צדיק גמור | | צדיק שאינו גמור צדיק גמור צדיק אינו גמור 
אסור מותר מותר 


רקשי | mis‏ | אמר = | מתר | מת | 
תיח רבע 


הקשה המהרש"א (מ"b‏ ד"ס סיות), הלא לתירוצי הגמרא נמצא שיש אופנים שאכן אין 
להתגרות ברשע, כגון ברשע שהשעה משחקת לו, או בדברים שאינם נוגעים לכבוד 
שמים, או אם המתגרה הוא צדיק שאינו גמור, אם כן מדוע אמרו לעיל שמי שלבו 
נוקפו מפרש את הפסוק 'אל תתחר במרעים' שלא תעשה עמם מריבה, והלא לפי 
מסקנת הגמרא ניתן לפרש את הפסוק כפשוטו שאכן אין להתגרות ברשעים ובאופנים 
שבהם לא הותרה ההתגרות ברשעים. ותירץ, שאף על פי כן העדיפה הגמרא לפרש 
את תחילת הפסוק כסופו, שכשם ש'אל תקנא בעושי עולה' פשטות פירושו הוא מלשון 
קנאה ממש, כלומר אל תקנא בהם ואל תרצה לעשות כמעשיהם [וכהוכחת הגמרא 
מ'אל יקנא לבך בחטאים'], כך עדיף לפרש אף את תחילת לשון הפסוק מלשון קנאה 
במעשיהם. וראה תירוץ נוסף בילקוט ביאורים. 

במסכת מגילה (ו:) הובאה הסתירה בין הפסוקים והגמרא שם תירצה באופן שונה 
מהתירוצים המובאים כאן. ראה בילקוט ביאורים ביישוב הסתירה בין הסוגיות. 

סד. בגמרא לעיל (ו:) הובא מאמר על הקובע מקום לתפלתו, 'אמר רבי חלבו אמר 
רב הונא, כל הקובע מקום לתפלתו אלהי אברהם בעזרו, וכשמת אומרים לו, אי עניו, 
אי חסיד, מתלמידיו של אברהם אבינו'. כאן הגמרא מביאה מאמר נוסף בענין זה 
שאמרו רבי יוחנן משמו של רבי שמעון בן יוחי. וראה להלן בהערה הבאה שיש 
שגרסו שהמאמר כאן נאמר על הקובע מקום לתורתו. 

סה. יש גורסים כל הקובע מקום 'לתורתו'. וכן היא נוסחת השאילתות (פולות עפינםb‏ 
יש). וכן גרסו תלמידי רבינו יונה בדברי הרי"ף. וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס כ 
שהאדם צריך לקבוע לו מקום ללימוד תורתו בבית המדרש, ושם יהיה לו מקום קבוע 
לתורה. ואף מי שאינו יודע ללמוד, יקבע לו מקום בבית המדרש וילמד מעט במה 
שיודע, ויחשוב בענייניו האם מקיים הוא את המצוות ועובד את ה' כראוי, ויכנס בלבו 
יראת שמים. וכדבריו פסק הרמ"א (פו"ס סי קנס ס"5), וביאור דבריהם כאן הוא על פי 
המשנה ברורה (פס פ"ק 5-1). 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' סנ סנרסס 
אבינו וקלפו: (3) שם 
6 כאן לוד כין: 
(ג) רש"י ד"ס וקומר 
וכו' סיוס. ואי 6פסר: 


גליון הש"ס 


גמ' אפ"ה לא אקנא 
ביה כו'. ענ": קכג ע"6 
ונרק" במ": שם 
אלא שמות. עי" קס 
קמג ע"נ מול"ס ססיו: 
שם קינה לדוד מיבעי 
ליה. עיין כזוס"ק פרקה 
וי ל"ס ויכ וסגס 303 
נקדס. דמטני דסטינ לול 
דקוכ"ס סניק ליה סוכוי 
לססו עלמb.‏ כיון דסעb‏ 
לסכ נסלי ענמ נעי 
למינכי | מיניס מלי תו 
לקמ כו': שם הא 
בצדיס נפור כו. עי" 
זוס"ק כ"פ פינסק: שם 
שעה משחקת לו 
שאני כו'. מג" ס"ס 
קנ"ו: שש גדולה 
שמושה כוי. עי' מוס' 
כקופות. יו על דיס 
מכטנין: 


= == = תוהח:אור:השלם 


א) וַיֹאמַר אֲדֹני אָלהים 
ַּמָה אַרַע כִּי אִירְשְׁנָה: 
[בראשית טו, ח] 

ב) ְעתָּה שְׁמַע אֶלְהָינוּ 
אֶל תלת עַבְדּ וְאֶל 
תַּחֲנּנְיו וְהָאֵר פָּנִי על 
מִקְדְשְׁ הַשָמם לְמען 
אַדנִי: [תיאל ט, ז] 
סוֹאמַר פָּנִי = ילכו 
וְהַנְחְתִי לך: [שמות לג, יד] 
ד) וַתּהַר עוד וַתּלֶד בֶּן 
ַתֹּאמֶר הַפַּעם אוֹרָה 
אֶת ‏ על כָּן קָרְאֶה 
שׁמוֹ יְהוּדָה ותַּעמֹד 
מלְדָת: |בראשית כט, לה] 
ה) ותה לאֶה ותל בִּ 
וַתּקְרָא שְׁמוֹ רָאוּבֵן כִּי 
אָמָרָה כִּי רְאֶה וי בְּעֲנִי 
ִּי עַתָּה יָאֲהָבֵנִי אִישִי: 
|בראשית כט, לב| 
ו) ומר יֶעקב השְבְעָה 
לי כַּוֹם ַיַשָבַע לו 
ומר אֶת בְּכְרְתו 
ליעקב: [בראשית כה, לג] 
זו ויָשָמם עשָו אֶת 
עקב על הַבְּרְכָה אֲשֶׁר 
בַּרְכו אָבִיו ואמֶר עשו 
ְּלְוֹ קרבו ימי אָבָל 
אָבִי וְאַהַרְנָה אֶת יָעַקב 
אֶחִי: [בראשית כז, מא] 
ח)וַֹאמֶר הַכִי קְרָא 
שמו יעקב ועקְבֵנֵי זֶה 
פעמַיִם אֶת בְּכרָתִי 
לקח וְהנָה עתָּה לְקַח 
בּרְכָתִי וֹאמַר. הַלא 
אָצַלְתָלִי בְּרָכָה: 
[בראשית בז, לו] 
טכני דָאוּבֵן בְּכוֹר 
ִשְׂרָאֵל כִּי היא הַבְּכוֹר 
בְחָלְלוּ \ יָצוּעִי = אָבִיו 
ִתְנָה בְּרְתו לְבָנִי וֹפָף 
מ יאל | לא 
לְהַתְיָחָש לִבְּכְרָה: 
[דברי הימים א ה, א] 


1 


כתולס" וזס ספסוק דכין סכפכיס סיס 
קודס נכן. וכן 5"ל ע"כ שסלי 6כלסס 
סיס כן סכעיס | טנס ככרית = כון 
סכתליס*. ולפר סלנריס סנס (עס) 
נסמר לחכ מנלסמם סמלכיס כדפירם 
רס"י נפירוט מומם ונמנחמת סמנכיס 
סיס כן ע"ג קניס קסכי כל סימיס קנ 
סדוס נ"3 טניס כדסמרי' בפ"ק דקנת 
(דף י:) 5 מסס י"3 סניס שעכדו 6ם 
כדרנעומר וי"ג סניס של מכילס" 
ונטלר מיטובס כ"ו טניס קסיתס כסלוס 
ונספילתס סיס קנלסס כן 5"ט שנס 
קסרי סיתס סספיכס שנס לפת קודס 
טנונד יחק 5 מסס סקס ועקריס 
סנס (מפרע מל טנוס נמ55 קנן ע"ג 
טנס סיס נענממת סמנכיס. לס כן 
סיתס פרטת כין סכתריס קולס נפרסת 
לחר סלנריס עלק טניס וופס פרקה 
מסייננת ויתטנס כו 5דקס? ולכך סכיס 
ותו פסוק דנעס קלע קסול מוקדס. 
ומזס מיקכ כקנ"ס דנמקוס לתל 
מסמע ססיס לילס דכתיב וספוכ 
סכככי' (כרפפיטו) וכתר סכי כתי ? ויסי 
סקמ לכו ממע עסול יוס. 556 ודסי 
ס"מ דסני פרסיות סס ונקו ככת תת 
נסמכו וסין מוקלס ומלופל כתולס: 
ככ 


שאני": וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי כל הקובע מקום לתפלתו" אוביו נופלים תחתיו שנאמרצ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


לא היה אדם שקראו אדון. ו"ת וס כתינ כרוך ס' פנסי עס 

(נרפסית ט) וי"ל דסתס מינו בקכ"ף דנ"ת טסו נסון לדנות. 
ול"ם פמפי כ מייתי קר 6דני פֿנסיס מס פסן לי (פס עו) עסו 
כתוכ קודס. וי"ל טספכטיות כ נמכו כסלר ולין מוקדס ומסופר 


א"ר יוחנן משום ר"ש בן יוחי מיום שברא 
הקב"ה את העולם לא היה אדם שקראו 
להקב"ה אדון עד שבא אברהם 6 וקראו אדון 
שנאמר * ויאמר אדני אלהים במה אדע כי 
אירשנה אמר רב אף דניאל לא נענה אלא 
בשביל אברהם שנא' = ועתה שמע אלהינו אל 
תפלת עבדך ואל תתנוניו והאר פניך על 
מקדשך השמם למען אדני למענך מבעי ליה 
אלא למען אברהם שקראך אדון: וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מנין שאין מרצין לו לאדם 
בשעת כעסו שנאמר > פני ילכו והנחותי לך: 
ואמר ר"י משום ר"ש בן יוחי מיום שברא הקב"ה 
את עולמו לא היה אדם שהודה להקב"ה עד 
שבאתה לאה והודתו שנאמר = הפעם אודה 
את ה': = ראובן א"ר אלעזר אמרה לאה ראו מה 
בין בני לבן חמי דאילו בן חמי אע"ג דמדעתיה 
זבניה לבכירותיה דכתיב ! וימכר את בכרתו 
ליעקב חזו מה כתיב ביה ! וישטם עשו את 
יעקב וכתיב " ויאמר הכי קרא שמו יעקב 
ויעקבני זה פעמים וגו' ואילו בני אע"ג דעל 
כרחיה שקליה יוסף לבכירותיה מניה דכתיב 
© ובחללו יצועי אביו נתנה בכורתו לבני יוסף 


אדני אלהים, כתוכ 3קנ"ף לנ"ת: הפעם אודה את ה', נפי סכמה 
נלום סקדם סיעק מעמיד סניס עסר סנטיס ולו פֿרבע נסיס, כיון 
סילס כן ככיעי סודית על פנקס עלס יותר מן ססטכון סמגיע 09": 
ראו מה בין בני לבן חמי. על טס סעתיד קפס סמו, כדלמרינן " לקמן 


קמס גליס: רות. סמוקניס. מקוס 
דסיירי כפירוקי ססמות נקט לס: למה 
רגשו גוים. עס מוענת לסס, 5256 
לכר קל סו כעיניו: מי שלבו נוקפו. 
סיל פעניכות קנילו: אומר כן. 
מפרם 56 פתסר כמרעיס נ תתקוטט, 
וסול פינו כן, 556 56 מתסר כמרעיס 
נסמגלות * כמעטיסס לומר פעקס כן 
גס קני: ואומר אל יקנא לבך בחטאים 
כי אם ביראת ה' כל היום. (ג) * ספסר 
לומר 56 פפקוטט עס רטעיס כי 6ס 
ביכפֿת סי יכלי ס', 696 על כרמך כ 
יקנ (נך (עסות כמופן: יחילו, 
ילנימו. וסכירו על כן 55 יינ טוכו 
(אג ‏ כ): מרום משפטיך מנגדו. 
מסונקין דיניך כרסוק סימט: יפיח 
בהם, כנפיקתו סול לוקס קופס 
כקק: ושמתי מקום. סיפיס דקכק 
ול יוסיפו כני עולס כענותו: כתוב 
לענותו. כספר פמוכ: וכתיב לכלותו. 
דרי סימיס (8 יו): בתחלה. כקנננס 
סכית נכנס על מנת קנ נענות עול 
לוכיס (ישכל: ולבסוף. כטסעפו 
נגזר עניסס ענוי, | ותפלתס מגינס 
עליסס מן סכליון : לא יכילנא, תט כסי: 
עת 


= אפי' הכי לא אקנא ביה דכתיב © וישמע ראובן ויצילהו מידם: * רות * מאי רות 
א"ר יוחנן שוכתה ויצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות ותשבחות מנא לן דשמא גרים אמר רבי אליעזר" 
דאמר קרא = לכו חזו מפעלות ה' אשר שם שמות בארץ אל תקרי שמות * אלא שמות: וא"ר יוחנן משום רבי 
שמעון בן יוחי קשה תרבות רעה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג שנאמר ₪ מזמור לדוד בברחו 
מפני אבשלום בנו וכתיב בתריה 7 ה' מה רבו צרי רבים קמים עלי ואילו גבי מלחמת גוג ומגוג כתיב = למה 
רגשו גוים ולאומים יהגו ריק ואילו מה רבו צרי לא כתיב: מזמור לדוד בברחו מפני אבשלום בנו מזמור לדוד 
* קינה לדוד מיבעי ליה אמר ר' שמעון בן = אבישלום משל למה הדבר דומה לאדם שיצא עליו שטר חוב קודם 
שפרעו היה עצב לאחר שפרעו שמח אף כן ( דוד כיון שאמר לו הקב"ה = הנני מקים עליך רעה מביתך היה עצב 
אמר שמא עבד או ממזר הוא דלא חיים עלי כיון דחזא דאבשלום הוא שמח משום הכי אמר מזמור?: * וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מותר להתגרות ברשעים בעולם" הזה שנאמר ‏ עוזבי תורה יהללו רשע ושומרי תורה יתגרן ‏ משנת ראשונים 
בם תניא נמי הכי = רבי דוסתאי בר' מתון אומר מותר להתגרות ברשעים בעוה"ז שנא' עוזבי תורה יהללו רשע 
וגו' ואם לחשך אדם לומר והא כתיב = אל תתחר במרעים אל תקנא בעושי עולה אמור לו מי שלבו נוקפו אומר 
כן אלא אל תתחר במרעים להיות כמרעים אל תקנא בעושי עולה להיות כעושי עולה ואומר = אל יקנא לבך 
בחטאים כי אם ביראת ה' כל היום איני והאמר ר' יצחק אם ראית רשע שהשעה משחקת לו אל תתגרה בן וק אשית לק 
שנאמר = יחילו דרכיו בבל עת ולא עוד אלא שזוכה בדין שנאמר ₪ מרום משפטיך מנגדו ולא עוד אלא שרואה 
בצריו שנאמר ‏ כל צורריו יפיח בהם לא קשיא הא במילי דידיה הא במילי דשמיא ואיבעית אימא הא והא במילי 
דשמיא ולא קשיא הא ברשע שהשעה משחקת לו הא ברשע שאין השעה משחקת לו ואב"א הא והא ברשע 
שהשעה משחקת לו ולא קשיא = הא בצדיק גמור הא בצדיק שאינו גמור = דאמר רב הונא מאי דכתיב == למה 
תביט בוגדים תחריש בבלע רשע צדיק ממנו וכי רשע בולע צדיק והא כתיב =ה' לא יעזבנו בידו 
וכתיב = לא יאונה לצדיק כל און אלא צדיק ממנו בולע צדיק גמור אינו בולע ואב"א * שעה משחקת לו 


יז ושמתי מקום לעמי לישראל ונטעתיו ושכן תחתיו ולא ירגז עוד ולא יוסיפו בני עולה לענותו כאשר בראשונה 
רב הונא רמי כתיב לענותו וכתיב = לכלותו" בתחלה לענותו ולבסוף לכלותו: וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן 


יוחי + גדולה שמושה של תורה יותר מלמודה שנא' ‏ פה אלישע בן שפט אשר יצק מים על 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


ל) כ"3 יד: ע"ם, כ) [עיי 
מוס' יומס ₪ 3 ותוספות 
כפוכות קד כ ס"ס מנין, 
ג) מניעס ו כ, ל) מס' 
דס הגס פרק כ, 
סימלס יו פ"מ 
עס )ביר יצא 
פ' | עא (מהרש"א), 
ז) עי' כפרס"י | טנע"י, 
ל) פסחים ו:, ) סדר 
עולם פ"א, *) בראשית 
יד ד ועיין שבת יא. 
וברש"י שם, כ) סדר 
עולם שם עיין תוספות 
שבת י: ד"ה ושל סדוס, 
2) בראשית ‏ טו ‏ ו, 
מ) בראשית טו יב. 


הגהות וציונים 


0] בכת"י הגירסא 
שקלו בכירותיה 
מיניה ווהביה ליוסף 
(והיא הגי' האמיתית 
דיוסף לא שקיל מיניה 
רק יעקב נתנה לו, וכן 
הקשה במראה אש, 
דק"ס): 3] צ"ל אלעזר 
(גליון) וכ"ה בכל הדפו"י 
ובע"י ובכת"י: ג] ס"א 
אמר ‏ פתם ברא 
דרחים | על אבא 
(גלינן) ,וכלה" (בל"י: 
ל] אולי צ"ל בזמן הזה, 
פי' אף בזמן הזה שאין 
ידינו | תקיפה (שו"ת 
רש"א אלפנדרי ח"א סי' 
ד): ס] פיי על זה תמצא 
בהרי"ף בע" [וברשק] 
ועיין בילקוט תהלים 
יו"ד רמז תרמ"ט (גליון): 
ו] ניא לתורתו (גליון) 
כ"ה נוסחת השאילתות 
סימן יט, ועיין לעיל ו 
ע"ב: ]] בס' שבידינו 
כתיב לבלותו (גליון) 
עיין גליון הש"ס שבת נה 
עלב דיה תוסי דיה 
מעבירם: ק] כ"ה 
בדפו"ר, אולם לפי הגהת 
הגליון באות ב דציל רבל 
אלעזר צ"ל כאן כדאמר 
דהרי הוא בעל המימרא: 
ע] סייא להתאוות 
(גליון): 


שנאמר הפעם אודה 
את ה'. אין לי אלא 
להודות ולשבחו שנתן 
לי יותר ממה שבקשתי 
ממנו. 


אל תקרי שמות אלא 
שמות. הנקוד הוא צורה 
ונשמה לאותיות, לפיכך 
לא נעשה הס"ת נקוד לפי 
שהוא כולל כל הפנים 
וכו', ואם ננקד הס"ת 
היה לו גבול ושיעור 
כדמיון החומר שהגיעה 
לו צורה ידועה, ולא היה 
אפשר לו להיות נדרש כי 
אם לפי הניקוד המסויים 
באותה תיבה, אבל מפני 
שס"ת בלול ומובלל בכל 
מיני שלימות ובכל מלה 
ומלה נתלים בה תלי 


יט אליהו למד לא 4 תלים לא נעשה מנוקדים, 


כדי שיהיה נדרש בכל 


נאמר אלא יצק מלמד שגדולה שמושה יותר מלמודה: א"ל רבי יצחק לרב נחמן מ"ט לא אתי מר לבי כנישתא מיי שלימת ופיכן 
לצלויי אמר ליה לא יכילנא א"ל לכנפי למר עשרה וליצלי אמר ליה טריחא לי מלתא ולימא ליה מר לשלוחא 
דצבורא בעידנא דמצלי צבורא ליתי ולודעיה למר א"ל מאי כולי האי א"ל דאמר ר' יוחנן משום ר"ש בן יוחי 


י) וישמע רְאוּבָן וַיִצְלָהוּ מִיָדֶם וַֹאמַר לא נַכָּנוּ נָפש: |ניאשת לו, בא| 
הָאֶחַת עֲרְפָּה וְשֵׁם הַשָנִית רות ושְׁבוּ שֶם כְּעְשָר שְׁנִיִם: ורות א, דן 


שמות בָּאָרֶץ: (תהלים מו, טן 
רַבִּים קָמִים עַלִי: וההלם ג, בן 


[שמואל ב יב, יא] 


יא) וישאוּ לָהֶם נָשִים מאַביּת שם 
יב) לכו חַזוּ מִפַעֲלוֹת ײַ אֲשֶׁר שֵׂם 
יג מזמוּר לְרָוִד בְּבָרָחוֹ מַפְנֵי אֲבְשָׁלוֹם בָּנוּ: [תהלים ג, א] 
טו) לָמָה רָגְשׁוּ גוים וּלְאָמִים יָהֲגוּ רִיק: |תהלם ב, א| 
מקים עָלָיף רָעָה מַבִּיח וְלַקַחְתִּי אֶת גָשָיך לְעִיניף וְנחַתִּי לַע וְָׁכב עם נָשְֶּׁ לְעינִי הַשָׁמֶשׁ הואת: 
ז) עזי תוֹדָה יָהַלְלוּ רְשַע ושמָרִי תוֹרָה יִתְנָרוּ בֶם: [טשל כח, דן 
ְּמְרָעִים אֵל תִּקְנָא בְּעֹשִׁי עוְלָה: [תהלם ל, אן = ים) אֶל יְקְנָא לִבְךְּ בַּהַמָאִים כִּי אָם בְּירְאֵת ײַ כָּל הַיוֹם: [משלי כג, זן 
עינים מַרְאוֹת רֶע וְהַבִּיט אֶל עָמָל לא תוּכָל לָמָה תַבִּיט בֹּגְדִים תִחְרִיש בּבַלַע רְשַע צַרִיק מִמָנוּ: (חנקוק א, גן 
מִלְאוּ רֶע: |משלי יב, כ-כא] 
ולא יִרְנּ עוֹד ולא יוסִיפוּ בְנֵי עוְלָה לְבַלּתוֹ כַּאֲשֶׁר בֶּרַאשוּנָה: (דבר הימים א י, טן 


ידו יי מָה רַבּוּ צְרִי 
טז) כה אָמַר יי הְנָנִי 


יחו לְדָוד אֵל תִּתְחַר 


- ד 


מִים על יָדִי אַלְיָהו: [מלכים ב ג, יא] 


מאי 


[רלב"ג, יהושע א] 


כו יָחִילוּ דרָכָו בּכֶל עת מָרוֹם מַשָפִּי מִנְדוֹ כָּל צוּרְרִיו יָפִי בָּהֶם: |תהלם א הן 
כב) יי לא ה עַזְבָנוּ בְיָדוּ ולא יַרְשִׁיעֲנוּ בְּהַשָפָטּ: |תהלם לו לגן 


אמרו אל תקרי כך אלא 

כך, ואילו היה מסויים 
לא נוכל לומר כך, 

[שו"ת רדב"ז חלק ג 

סי' תרמג] 


כל הקובע מקום לתפלתו אויביו נופלים תחתיו. אע"פ שאדם מוצא עצמו רחב לב וקל ההבנה ובעל זכרונות לא 
יקל בעצמו שלא לקבוע מקום לתורתו, וכל שעושה כן מצליח בלמודו ומנצח החולקים עליו, והוא שאמר אויביו 
נופלים תחתיו והוא ענין לא יבשו כי ידברו את אויבים בשער. [מאיר] 
מלמודה. קרא יהושע בן נון משרת משה להעיר שהסבה היתה בהגעתו למדרגת הנבואה היותו משרת משה כי 
מפני זה היה תמיד עמו ולמד מחכמתו ומהנהגתו בכל פעולותיו, מה שלא היה דרך לתלמיד שאינו משרת ללומדו. 


מלמד שגדולה שמושה יותר 


כא) טְהור 


כג) לא יְאֲנָה לַצַרִיק כָּל אָון ורְשָעִים 


הרו -: 


כו וֹאמָר יְהושְׁפֵט הַאֵין פה נְבִיא לײַוְנְְשָׁה אֶת יי מאותו וען אֶחָר מעבדי מל יִשְׂרָאֵל וֵֹּאמֶר פה אֲלִישְע בֶּן ְׁפְט אֲשֶׁר יק 


מאימתי 


במקום אחר", אויַבָּיו הנלחמים עמו, נוּפְלִים תַּחֲתִּיו ואינם יכולים 
לגרום לו נזק כלל". שַנָאָמַר (שטפ% נ' ז 0 יְשִׂמתִּי מקוֹם לְעָמִי 
לְיִשְׂרָאֵל, וּנְמַעְתִּיו וְשָכַּן תַּחְתָּיו ולא יִרְגַזד עוד, ולא יסִיפוּ בְנִי 
עולה לעֲנוֹתוֹ פַּאָשָר בַּרַאשוְנְה'י", כלומר, אשים מקום שכל אחד 
מישראל יוכל לבא ולקיים 'ושכן תחתיו', היינו לקבוע שם מקום 
לתפילתו, וזהו בבית המקדש, וכשיהיה לאדם מקום קבוע לתפילתו, 
יתקיים בו סוף הפסוק 'ולא יוסיפו בני עולה לענותו'לל. 


הגמרא מביאה סתירה בין הנאמר בשמואל בפסוק שהובא לעיל, 
לבין פסוק נוסף האמור בדברי הימים?: 
רב הוּנָא רְמִי - הקשה סתירה בין פסוקים, כָּתִיב - נאמר בשמואל 
(פס) ולא יסִיפוּ בְנִי. עַוְלָה 7?ענוֹתו', וּכְתִיב בדברי הימים (5' " ט) 
ילא יסִיפוּ בְנֵי עָוְלָה לְכַלותו"*. ותירץ רב הונא שמשינוי הלשון 
בפסוק למדנו שבַּתּחֲלָה "ְעָנותו' - בתחילה נבנה בית המקדש על 


סו. כתבו תלמידי רבינו יונה (עיל ו: ד"ס כנ), שלא נאמר ענין זה לגבי קביעות מקום 
לתפילה בתוך בית הכנסת, שמאחר וכל בית הכנסת מקום תפילה הוא, אין להקפיד 
אם פעמים יושב בזוית זו ופעמים בזוית אחרת, אלא הכוונה בזה שקובע מקום לתפילה 
בביתו, דהיינו שבאותן הפעמים שאינו יכול לילך לבית הכנסת ונצרך להתפלל בביתו, 
הוא מייחד מקום קבוע שם לתפילתו. אמנם הרא"ש מ וחלק על כך, וכתב שאף 


אהח19/06/2018, 


(פֿו"ס סי 5 סעי' יט). עיין במגן אברהם (עס ס"ק לג). ונתבאר בהרחבה לעיל (ו:), ראה 
שם בהערה. 

סז. בהערה לעיל הובא מאמרו של רב הונא (לעיל ו:) שהקובע מקום לתפילתו זוכה 
שאלהי אברהם בעזרו, וכשמת אומרים עליו שהיה מתלמידיו של אברהם אבינו, כיון 
שמצינו שאברהם אבינו קבע מקום לתפילתו [כמבואר בגמרא שםן, וכתבו העיון יעקב 
ועץ יוסף (קס ד"ס פױנ) שדברי הגמרא כאן הם כהמשך לדברי הגמרא שם, שכיון 


==שאלהי אברהם בעזרו, לכן נופלים אויביו תחתיו, כמו שנפלו הארבעה מלכים לפניו 


על ידי השלכת עפר שהפך לחרבות, כמבואר בתענית (כ), שעל זה נאמר (שעיס מפ 
) 'יתן כעפר חרבוי. 

בעיר בנימין שני (נקמן פ"ד ופ ית) כתב שהטעם שאויביו נופלים תחתיו, מפני שהתפילה 
היא כקרבן ולכן צריך לקבוע לה מקום, כמו שכל קרבן היה לו מקום מיוחד לשחיטתו 
ולזריקת דמו. וכיון שקובע מקום לתפילתו מקום ועושה תפילתו כקרבן, היא מגינה 
עליו, כי כשם שהקרבנות מגינים עלינו מצרינו [כמבואר בתוספות (מגילס ג. ד"ס 5מט)], 
כך גם תפילתו של אדם זה מפילה אויביו תחתיו. 

הטעם שאמרו שאויביו נופלים 'תחתיו' ולא שאויביו נופלים 'לפניו', מפני שכל אדם 
המנצח את אויבו, ודאי שיש שמחה בלבו, אולם אם אויבו הכין מכשול להפילו 
ולהכשילו, ולבסוף אויבו נפל במכשול זה עצמו, תגדל שמחתו מאד. וזו הכוונה במה 
שאמרו שאויביו נופלים תחתיו, דהיינו שיפלו אויביו בבור אשר יכרו להפילו והוא 
ינצל מידם [ו'תחתיו' פירושו, במקומו], ויעשה לו נס גדול כנס שנעשה למרדכי, שהמן 
הכין לו עץ לתלותו עליו, ולבסוף המן הוא שנתלה על העץ אשר הכין למרדכי. בניהו 
(לעיל ו: ד"ס סויכיו). ועוד פירש (פס ד"ס כ), שיש שני אופנים של מלחמה עם אויבים, 
יש אדם הנלחם עם אויב העומד מולו, ובאופן כזה אף אם ינצחו, מסתבר שיגרם גם 
לו נזק כל שהוא, שהרי אויבו אינו משבית כלי מלחמתו, ומאחר והם עומדים פנים 
מול פנים יכול הוא להזיקו. אמנם אם האדם נמצא על הר ואויבו הנלחם עמו נמצא 
בתחתית ההר, בודאי שאדם זה מכה ואינו מוכה שאין האויבים יכולים להכות ממטה 
כלפי מעלה. ולכן אמרו שהקובע מקום לתפילתו בשכר מעשיו יזכה לחסד ה' שיהיו 
אויביו נופלים כאילו עומדים הם מתחתיו, ולא יוכלו לגרום לו אפילו נזק מועט. 
סח. פפוק זה נאמר בשעה שהניח ה' לדוד המלך מאויביו, ולאחר שהביא את ארון 
ברית ה' לירושלים ושמו בתוך האהל אשר נטה לו, חפץ היה דוד לבנות בית לה' 
שיוכלו לשים בו את ארון הברית ואת כל כלי המשכן שהיו בגבעון. ונאמר בנבואה 
לנתן הנביא שיאמר לדוד המלך שעדיין לא הגיעה השעה הראויה לבנין בית המקדש 
[מהטעמים המבוארים שם בפסוקים] אלא שלמה בנו יבנה את הבית. ובנבואה זו נאמר 
פסוק זה 'ושמתי מקום לעמי ישראל' וגו', ודרשוהו חז"ל על בית המקדש. על פי 
רד"ק (טמו6ל כ' 1 6-). 

סט. כן פירש רש"י (ל"ס ושמסי) שהראיה היא מסוף הפסוק 'ולא יוסיפו בני עולה לענותוי. 
וראה בתולדות יצחק (מדלד, נכע"י עס) שלפירוש רש"י נלמד ממה שנאמר 'ושכן תחתיו' 
שמדובר במי שקובע מקום לתפילתו [כלומר שאחר שישים לו הקב"ה מקום, כמו 
שכתוב בתחילת הפסוק 'ושמתי מקום', הוא יוסיף לקבוע לו מקום וזהו 'ושכן תחתיוץ, 
והובטח לו ש'לא יוסיפו בני עולה לענותו'. אמנם המהרש"א (מ"פ ד"ס כנ) כתב שמהלשון 
שאמר רבי יוחנן 'אויביו נופלים תחתיו' משמע שדבר זה למדנו מהתיבה הדומה 
שנאמרה בפסוק, והיינו 'ושכן תחתיו', ודרש רבי יוחנן את תיבת 'ושכן' מלשון שְׁכֵן, 
שהשכנים הרעים של ישראל שהיה דרכם לענות את בני ישראל, כעמון ומואב ופלשתים, 
יפלו תחת בני ישראל, ומה שדרש שהפסוק עוסק בקובע מקום לתפילתו, הוא ממה 
שנאמר 'ושמתי מקום לעמי ישראל'. וראה בהרחבה בילקוט ביאורים ובביאורי רש"י. 
ובתלמידי רבינו יונה (שס) פירשו את הלימוד מפסוק זה כפי גירסתם שמדובר על הקובע 
מקום לתורתו, שהפסוק נאמר על בית המקדש שבו היתה השראת השכינה, ובזכותו 
היו ישראל יושבים לבטח בארצס ולא היו מפחדים מהאויבים, ועכשיו כשאין בית 
המקדש קיים, בית המדרש שהוא המקום שלומדים בו תורה, הרי הוא במקום בית 
המקדש [כמו שאמרו להלן (פ.) 'מיום שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו 


פרק ראשון 


ברכות 


מנת להגן על ישראל שלא יוסיפו האויבים לענותם. וּלְבַפּוֹף כשחטאו 
ונגזר עליהם עינוי, "ְכָלותו" - תפילתם במקדש מועילה להציל את 
ישראל מכליון?:. 


ז: [ד] 


* 


הגמרא מביאה מאמר נוסף שאמר רבי יוחנן משמו של רבי שמעון 
בן יוחי: 
וְאָמַר רְכִּי יוחַנן משוּם רְכִּי שַמעון בֶּן יוחי, נגְדוּלֶה שמוּשָה של 
תורה - גדולה מעלתו של המשמש תלמיד חכםל, יותר מַלְמוּדָדּ - 
יותר ממי שלומד תורה מרבו, אך אינו משמשו ואינו רואה את 
הנהגותיו. שהלומד מהנהגות רבו יודע לפסוק מכך הלכה למעשה, 
ואילו הלומד תורה מרבו ואינו משמשו, כשיבא מעשה לידו לא ידע 
כיצד לנהוגי. שָנָּאָּמַר (פלכס :' ג  ,)6‏ פה אֶלִישָע בָּן שָפָט אֲשֶׁר 


אלא ארבע אמות של הלכה בלבד'ן, ולכן בכך שיעסוק בתורה בבית המדרש, ינצל 
מאויביו. והנצי"ב (דנליס ג כג סלסג דנר) ביאר, שדרשו מתיבת 'ונטעתיו' שפסוק זה עוסק 
בקובע מקום ללימוד התורה, כי נטיעה שייכת בתורה שבעל פה, וכמבואר בשו"ע (פו" 
סי" קנט ס"י) שהברכה האחרונה שמברך העולה לתורה היא, 'אשר נתן לנו תורת אמת', 
וזה נאמר על תורה שבכתב, והמשך ברכה זו 'וחיי העולם נטע בתוכנו' נאמר על תורה 
שבעל פה [והוא על שם הפסוק 'דברי חכמים כדרבנות וכמשמרות נטועים' (קסנת ינ 
=)]. ואמר הקב"ה לדוד המלך שהוא יהיה מסייע לקבוע מקום לתורה, והיינו כשמצא 
דוד המלך את מקום המקדש, מיד קבע שם ישיבה, וכמו שנאמר (לנני סימיס 3' ג 6) 
יויחל שלמה לבנות את בית ה' בירושלם בהר המוריה אשר נראה לדויד אביהו, אשר 
הכין במקום דויד בגורן ארנן היבוסי', ומשמעו שבנה את בית המקדש במקום שהכין 
דוד זה מכבר, להיות מקום קבוע לתורה. 

ע. שני הפסוקים נאמרו בענין אחד, בנבואה שנאמרה לנתן הנביא בשעה שביקש דוד 
המלך לבנות את בית המקדש, ונאמר בנבואה זו שלא דוד הוא שיבנה את בית המקדש 
אלא שלמה בנו. ענין זה הובא בספר שמואל וחזרו עליו בדברי הימים, ופסוק זה 
שהביאה הגמרא לעיל בענין חשיבות קביעות המקום לתפילה, נאמר בשניהם בלשון 
שוה [ראה הערה להלן], מלבד תיבה אחת ששונה במשמעותה, מאמר זה בא לבאר 
את טעם השינוי. 

עא. כך היא גירסת הגמרא בפסוק שם, אך לפנינו כתוב בדברי הימים 'לבלותוי. 
עב. רש"י (ד"ס כססינס וד"ס ולנסוף). פירוש רש"י הוא לפי גירסת הגמרא שבפסוק בדברי 
הימים נאמר 'לכלותו', אך לגירסא שלפנינו שנאמר שם 'לבלותו', דוחק לומר שהוא 
מלשון כליה. שפתי חכמים (נרס"י ל"ס ולנסוף). והמהרש"א (פ"5 ד"ס ו(נסוף) פירש, 
ש'לבסוף' היינו כשיחרב הבית, גם אז בשבעים שנות גלות בבל לא יעשה הקב"ה 
כליה בבני ישראל, וכמבואר במגילה (י6.) שדרשו את תיבת 'לכלותם' האמור בפסוק 
(ויקרb‏ כו מד) 'לא מאסתים ולא געלתים לכלותם' וגו' על ימי המן שהם בימי גלות 
בבל: 

באיי הים (ל"ס מ"ס כמי) הקשה, כיצד שייך לפרש שהפסוק בדברי הימים נאמר על 
הזמן שבני ישראל יחטאו, הלא שני הפסוקים נאמרו בענין אחד וכהבטחה על העתיד 
להיות בזמן שיקבע בית המקדש למקום תפילה לעם ישראל, ומכיון שאז עדיין לא 
חטאו, מדוע נאמר בפסוק שנגזר עליהם עינוי. לכן פירש ששני המקראות נאמרו על 
עת צדקתם של ישראל, ו'בתחילה' ו'בסוף' נאמר על מחשבת בני העולה, שבתחילה 
חושבים לענות את ישראל ולבסוף מחשבתם היא להשמיד את ישראל [ולמדנו כן 
מפרעה הרשע שבתחילה נאמר בו (עמות 6 6), 'וישימו עליו שרי מיסים למען ענותו', 
ולבסוף אמר למילדות להמית את כל הבן הילוד 'אם בן הוא והמיתן אותו' (שמות 6 
טו)]. ועל זה הובטחו ישראל, שכאשר ישים ה' את מקום המקדש לעמו ישראל לא 
יוסיפו בני עולה לענותו כמחשבתם, וכל שכן שלא יצליחו להשמידם כמחשבתם לבסוף. 
וראה עוד בפירוש הגר"א (כילולי פגלות ד"ס כתפלס) שביאר, ש'בתחילה' היינו בבית ראשון, 
וילבסוף' היינו בבית שני. 

עג. שיטה מקובצת (ד"ס גלולס). 

עד. אלשיך (מקלי 5 ו). וכעין זה כתב בחידושי הגר"א (פמכי נועס ל"ס גלונס) שידיעת 
הלכה למעשה נלמדת בקלות כשמשמש את רבו ולומד את המעשה מהנהגותיו. אבל 
לפסוק הלכה מהלימוד, צריך ללמוד את כל הש"ס וכן חכמה בינה ודעה כדי לדעת 
לדמות דבר לדבר ולהכריע את ההלכה. והטעם שגדולה שימושה של תורה המלמדת 
הלכה למעשה, הוא כפי ששנינו באבות (פ"5 מי"ז) שלא המדרש [הלימוד] עיקר אלא 
המעשה. וכתב במהר"ץ חיות (ד"ס עפופס) בשם הגר"א, שלימוד ההלכות מראיית 
התנהגות הרב, נשרש בלב הרואה יותר מלימוד על ידי שמיעה. וראה באלשיך (סס) 
שהוסיף, שבכלל שימוש תלמידי חכמים הוא לראות את הנהגת רבו גם בעניני החול, 
כיצד נוהג הוא בהם על פי התורה, שעל ידי כך יגלה בכל דבר ביאור כוונת התורה 
בכל פרטיה. וראה גם פירוש רבי מתתיה היצהרי (פכות פ"ו מ"ס ככיפור קנין פמוט מככיסי) 
שפירש כעין זה. מדבריהם משמע ש'שמושה' היינו לשרת את רבו. 

המהרש"א (ס"6 ד"ס גלולס) כתב, שהלומד מרבו, פעמים שרבו מלמדו דברים שאינם 
למעשה, לכן גדולה שמושה של תורה שעל ידה רואה ברבו הלכה למעשה. וכתב 
באהל משה ((לוננֿקי, עו"פ סי' 5 ד"ס 0ננ) שאף שמשמע מדבריו ששמושה של תורה היינו 
לימוד התורה הלכה למעשה, שטורח ליישב את הטעם להלכות שהובאו במשניות, ואת 
הסתירות שבין המשניות והברייתות [וכדברי הגמרא לקמן (מו:) שאפילו קרא ושנה ולא 
שימש תלמידי חכמים, הרי זה עם הארץ, ופירש רש"י (פס ד"ס פנ6) ששימוש תלמידי 


הגהות הב"ח 


f‏ לכרסס 
אבינוייוקנשה (כ) שם 
סף כאן דול כין: 
(ג) רש"י ד"ס וקומר 
וכו' סיוס. ואי 6פסר: 


גליון הש"ס 
גמ' אפ"ה לא אקנא 
ביה כו'. ענ" קכג ע"6 
ונרק" בס": שם 
אלא שמות. עי" קס 
קמג ע"נ תול"ס ססיו: 
שם קינה לדוד מיבעי 
ליה. עיין כזוס"ק פרקס 
ױי5 ד"ס ויכל וסגס בלכ 
נטדס. דמטני דסקיג דוד 
דקונ"ס סניק (יס קוכוי 
לססו ענמ. כיון דסמ6 
דסכל כסלי ענמ כעי 
(מיגבי מיניס מלי תו 
למל כו: שם הא 
בצהוס נמור כו עי 
זוס"ק ר"פ פינפס: שם 
שעה משחקת לו 
שאני כו'. מג" ס"ס 
קנ"ו: | שם גדולה 
שמושה כו'. עי" מוס' 
כתוכות ‏ י"ז ע"6 ד"ס 
מכטנין: 


תורה אור השלם 
א) ַיֹאמַר אַדנִי אֶלְהִים 
בּמָה אַרַע כִּי אִירְשָנָה: 
[בראשית טו, ח] 
ב) וְעתָּה שָמַע אֶלהִינו 
אֶל תְּפְלַת עַבְרָ וְאֶל 
תַּחֲנּניווְהָאַר פָּניד על 
מִקְדְשְׁ הַשָמם לְמען 
אַדנִי: [תיאל ט, ז] 
0 אמר ‏ פָנִי = ילכו 
וְהַנְחְתִי לָךּ: | שמות לג, יד] 
ד) וַתַּהַר עוד וַתּלֶד בֶּן 
ַתּאמֶר הַפּעַם אוֹדָה 
אֶת ײַ על כָּן קְרְאֶה 
שמו. יְהוּדָה ותעמד 
מִלְדָת: |בראשית כט, לה] 
ה) נַתַּהַר לאֶה וַתַּלֶך בֶּן 
וַתִקְרָא שמו רָאוּבֵן כִּ 
אָמְרָה כִּי רְאֶּה יָי בָּעָניי 
כִּי עַתּה יְאֶהָבְנִי אישי: 
|בראשית כט, לב] 
ו) וַיאמָר יָעַקב השַבְעָה 
ל כַּוֹם וַשְׁבע לו 
מְבּר | אֶת בְּכֹרָתוֹ 
ליעקב: [בראשית כה, לג] 
זו נושֶטם עשו אֶת 
עקב על הַבְּרְכָה אֲשֶׁר 
כו מָבִיו ואמֶר עשו 
לבו יקרבוּ ימי אַבָל 
אָבִ ְאֲהַרְנָה אֶת עקב 
אֶחִי: [בראשית כז, מא] 
ח) וַיאמֶר ‏ הַכִי קָרָא 
שמו יֶעקב וַעְקְבָנִי זָה 
פעמַיִם אֶת בְּכרְתִי 
לָקָח וְהנָה עַתָּה לקה 
בְּרְבָתִי ויאמר הֲלא 
אֶצַלְתָ לי בְּרָבָה: 
[בראשית בז, לו] 
ִשְׂרָאֵל כִּי הוא הַבְּכוֹר 
וּבְחַלְלוּ ‏ יצוּעי ‏ אָבִיו 
ְתָּנָה בְּכֹרָתוֹ לַכְנֵי יוּסֶף 
ב שאל | לא 
לְהַתְיְחֵשׂ לִבְֹּרָה: 
[רברי הימים א ה, א] 


1 


לא היה אדם שקראו אדון. ו"ת וס כתינ כרוך ס' פנסי עס 

(נרפסית ט) וי"ל דסתס לינו בקנ"ף דנ"ת טסו נסון לדנות. 
וס"ת פמפי כ מייתי קר 6דני פֿנסיס מס מפן לי (פס עו) עסו 
כתוכ קודס. וי"ל טספכטיות כ נמכו כסדכ ופין מוקדס ומקופר 


כתולס" וזס ספסוק דכין סנפריס סיס 
קודס נכן. וכן 5"ל ע"כ שסלי 6כלסס 
סיס נן טנעיס קנס כנרית כץ 
סנתכיס. ולפר סלנריס הפנה (עס) 
נסמר לחכ מנסמם סמלכיס כדפירם 
רק"י כפירוק פומ ונענתמת סמנכיס 
סיס כן ע"ג קניס קסכי כל סימיס קנ 
סדוס נ"3 טניס כדסמרי' בפ"ק דקנת 
(דף י:) 05 מסס י"נ סניס סענלו פת 
כלרנעומר ו"ג סניס סל מרידס" 
ונססר מיטובס כ"ו קניס קסיתס כקלוס 
ונספילפס סיס קנלסס כן 5" שנס 
קסלי סיתס סספיכס שנס ספת קולס 
טנונד ילפק" 85 מסס pטס‏ ועעליס 
סנס (מפרע מל טנוס נמ55 קנן ע"ג 
טנס סיס נענממת סמנכיס. לס כן 
סיתס פרטת כין סנתריס קולס נפרסת 
לחר סלנריס קנט קניס ולותס פרקה 
עסייעם ויסטכס כו 5לקס? ולכך סיל 
פותו פסוק דנעס קלע קסוb‏ מוקדס. 
ומזס מיקכ כקנ"ס דנמקוס 5סד 
מסמע ססיס לילס לדכתיכ וספול 
סכככי' (נרפייטו) וכתר סכי כי' " ויסי 
ססמם לכו מקמע קסוb‏ יוס. 556 ודסי 
ק"ת דסני פרטיות סס ונקו ככת 6סק 
נסמרו ולין מוקלס ומקופר כתולס: 
כ 


יוחי + גדולה שמושה של תורה יותר מלמודה שנא' ‏ פה אלישע בן שפט אשר יצק מים על 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


ראו מה בין בני לבן חמי. על קס 


א"ר יוחנן משום ר"ש בן יוחי מיום שברא 
הקב"ה את העולם לא היה אדם שקראו 
להקב"ה אדון עד שבא אברהם (6 וקראו אדון 
שנאמר * ויאמר אדני אלהים במה אדע כי 
אירשנה אמר רב אף דניאל לא נענה אלא 
בשביל אברהם שנא' = ועתה שמע אלהינו אל 
תפלת עבדך ואל תתנוניו והאר פניך על 
מקדשך השמם למען אדני למענך מבעי ליה 
אלא למען אברהם שקראך אדון: וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מנין שאין מרצין לו לאדם 
בשעת כעסו שנאמר > פני ילכו והנחותי לך: 
ואמר ר"י משום ר"ש בן יוחי מיום שברא הקב"ה 
את עולמו לא היה אדם שהודה להקב"ה עד 
שבאתה לאה והודתו שנאמר = הפעם אודה 
את ה': = ראובן א"ר אלעזר אמרה לאה ראו מה 
בין בני לבן חמי דאילו בן חמי אע"ג דמדעתיה 
זבניה לבכירותיה דכתיב ! וימכר את בכרתו 
ליעקב חזו מה כתיב ביה ! וישטם עשו את 
יעקב וכתיב " ויאמר הכי קרא שמו יעקב 
ויעקבני זה פעמים וגו' ואילו בני אע"ג דעל 
כרחיה שקליה* יוסף לבכירותיה מניה דכתיב 
© ובחללו יצועי אביו נתנה בכורתו לבני יוסף 


אדני אלהים, כתוכ 3קנ"ף לנ"ת: הפעם אודה את ה', נפי סכמה 
נלום סקדם סיעק מעמיד סניס עשר סכטיס ולו פֿרבע נסיס, כיון 
סינלס כן ככיעי סודית על פפקס עלס יותר מן ססטכון סמגיע 09": 


סעתיד קרס טמו, כדפמכיגן נקמן 
קמס גריס: רות. סמוקניס. מקוס 
דסיירי כפירוקי ססמות נקט לס: למה 
רגשו גוים. עס מוענת לסס, 6256 
לכר קל סול כעיניו: מי שלבו נוקפו. 
סיל מעכילות סנילו: אומר כן. 
מפרם 56 פתסר כמרעיס 35 תתקוטט, 
וסול 6ינו כן, 556 56 ססר כמרעיס 
לספגלות * כמעטיסס לומר פֿעקס כן 
גס קני: ואומר אל יקנא לבך בחטאים 
כי אם ביראת ה' כל היום. (ג) ‏ לפקל 
נומר 56 תפקוטט עס רסעיס כי פס 
בירפת ס' ירי ס', 6 על כרמך 96 
יקנ כנך עקות כמותן: יחילו, 
ילנימו. ומכירו על כן 55 יינ טוכו 
(%כ כ): מרום משפטיך מנגדו. 
מסולקין דיניך כרסוק סימט: יפיח 
בהם. כנפימתו סול דוקס קופס 
כקס: ושמתי מקום. סיפיס דקכ6 
ול יוסיפו כני עולס (ענותו: כתיב 
לענותו. כספר פמוכ: וכתיב לכלותו. 
כדכרי סימיס (6 יז): בתחלה. כקנננס 
סכית נכנס על מנת טנ נענות עול 
סוניס לישכק: ולבסוף. כססעפו 
נגזר עניסס עני, ותפלתס מגינס 
עליסס מן סכליון: לא יכילנא, תש כסי: 
עת 


= אפי' הכי לא אקנא ביה דכתיב © וישמע ראובן ויצילהו מידם: * רות * מאי רות 
א"ר יוחנן שזכתה ויצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות ותשבחות מנא לן דשמא גרים אמר רבי אליעזר 
דאמר קרא = לכו חזו מפעלות ה' אשר שם שמות בארץ אל תקרי שמות * אלא שמות: וא"ר יוחנן משום רבי 
שמעון בן יוחי קשה תרבות רעה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג שנאמר = מזמור לדוד בברחו 
מפני אבשלום בנו וכתיב בתריה ‏ ה' מה רבו צרי רבים קמים עלי ואילו גבי מלחמת גוג ומגוג כתיב = למה 
רגשו גוים ולאומים יהגו ריק ואילו מה רבו צרי לא כתיב: מזמור לדוד בברחו מפני אבשלום בנו מזמור לדוד 
+ קינה לדוד מיבעי ליה אמר ר' שמעון בן = אבישלום משל למה הדבר דומה לאדם שיצא עליו שטר חוב קודם 
שפרעו היה עצב לאחר שפרעו שמח אף כן (ס דוד כיון שאמר לו הקב"ה = הנני מקים עליך רעה מביתך היה עצב 
אמר שמא עבד או ממזר הוא דלא חיים עלי כיון דחוא דאבשלום הוא שמח משום הכי אמר מזמור?: * וא"ר יוחנן 
משום ר"ש בן יוחי מותר להתגרות ברשעים בעולם" הזה שנאמר " עוזבי תורה יהללו רשע ושומרי תורה יתגרו 
בם תניא נמי הכי = רבי דוסתאי בר' מתון אומר מותר להתגרות ברשעים בעוה"ז שנא' עוזבי תורה יהללו רשע 
וגו' ואם לחשך אדם לומר והא כתיב = אל תתחר במרעים אל תקנא בעושי עולה אמור לו מי שלבו נוקפו אומר 
כן אלא אל תתחר במרעים להיות כמרעים אל תקנא בעושי עולה להיות כעושי עולה ואומר ₪ אל יקנא לבך 
בחטאים כי אם ביראת ה' כל היום איני והאמר ר' יצחק אם ראית רשע שהשעה משחקת לו אל תתגרה בו 
שנאמר > יחילו דרכיו בכל עת ולא עוד אלא שזוכה בדין שנאמר ₪ מרום משפטיך מנגדו ולא עוד אלא שרואה 
בצריו שנאמר ‏ כל צורריו יפיח בהם לא קשיא הא במילי דידיה הא במילי דשמיא ואיבעית אימא הא והא במילי 
דשמיא ולא קשיא הא ברשע שהשעה משחקת לו הא ברשע שאין השעה משחקת לו ואב"א הא והא ברשע 
שהשעה משחקת לו ולא קשיא = הא בצדיק גמור הא בצדיק שאינו גמור = דאמר רב הונא מאי דכתיב == למה 
תביט בוגדים תחריש בבלע רשע צדיק ממנו וכי רשע בולע צדיק והא כתיב =ה' לא יעזבנו בידו 
וכתיב > לא יאונה לצדיק כל און אלא צדיק ממנו בולע צדיק גמור אינו בולע ואב"א * שעה משחקת לו 
שאני": וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי כל הקובע מקום לתפלתו? אוביו נופלים תחתיו שנאמר 
יז ושמתי מקום לעמי לישראל ונטעתיו ושכן תחתיו ולא ירגז עוד ולא יוסיפו בני עולה לענותו כאשר בראשונה 
רב הונא רמי כתיב לענותו וכתיב ₪ לכלותו" בתחלה לענותו ולבסוף לכלותו: וא"ר יוחנן משום רבי שמעון בן 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


ל) כ"3 יד: ע"ם, כ) [עיי 
מוס' יומס ₪ 3 ותוספות 
כקוכות קל 3 ס"ס טני], 
ג) מניעס ו כ, ל) מס' 
דס תס פרק כ 
המלס יו פ"מ 
על., ‏ |) ב"ר | ויצא 
פ' | עא (מהרש"א), 
ז) עי' כפרס"י | סנע"י, 
ל) פסחים ו:, ) סדר 
עולם פ"א, י) בראשית 
יד ד ועיין שבת יא. 
וברש"י ‏ שם. י/כ) סדר 
עולם שם עיין תוספות 
שבת י: ד"ה ושל סדוס, 
0) בראשית | טו ‏ ו, 
5) בראשית טו יב. 


הגהות וציונים 


0] בכת"י הגירסא 
שקלו בכירותיה 
מיניה ווהביה ליוסף 
(והיא הגי' האמיתית 
דיוסף לא שקיל מיניה 
רק יעקב נתנה לו, וכן 
הקשה במראה אש, 
דק"ס): 3] צ"ל אלעזר 
(גליון) וכ"ה בכל הדפו"י 


ובל" ובכת"י; ג] סיא 
אמר פתם ברא 
דרחים | על אבא 
(פלמרן) .כ"ה" " בל 


ל] אולי צ"ל בזמן הזה, 
פיי אף בזמן הזה שאין 
ידינו | תקיפה (שו"ת 
רש"א אלפנדרי ח"א סי' 
ד): ס] פיי על זה תמצא 
בהרי"ף בע"י [וברש"ל] 
ועיין בילקוט תהלים 
יו"ד רמז תרמ"ט (גליון): 
ו] ניא לתורתו (גליון) 
כ"ה נוסחת השאילתות 
סימן יט, ועיין לעיל ו 
עב ]] בסי". שבידינה 
כתיב לבלותו (גליון) 
עיין גליון הש"ס שבת נה 
"ב תופי דיה 
מעבירם: ק] כ"ה 
בדפו"ר, אולם לפי הגהת 
הגליון באות ב דצ"ל רבי 
אלעזר צ"ל כאן כדאמר 
דהרי הוא בעל המימרא: 
ע] ס"א | להתאוות 
(גליון): 


משנת ראשונים 


שנאמר הפעם אודה 
את ה'. אין לי אלא 
להודות ולשבחו שנתן 
לי יותר ממה שבקשתי 
ממנו. 

[רד"ק, בראשית כט לה] 


אל תקרי שמות אלא 
שמות. הנקוד הוא צורה 
ונשמה לאותיות, לפיכך 
לא נעשה הס"ת נקוד לפי 
שהוא כולל אפל. הפנים 
וכו', ואם ננקד הס"ת 
היה לו גבול ושיעור 
כדמיון החומר שהגיעה 
לו צורה ידועה, ולא היה 
אפשר לו להיות נדרש כי 
אם לפי הניקוד המסויים 
באותה תיבה, אבל מפני 
שס"ת בלול ומובלל בכל 
מיני שלימות ובכל מלה 
ומלה נתלים בה תלי 


ידי אליהו למד לא שו תלים לא נעשה מנוקדים, 


כדי שיהיה נההש בכל 


נאמר אלא יצק מלמד שנדולה שמושה יותר מלמודה: א"ל רבי יצחק לרב נחמן מ"ט לא אתי מר לבי כנישתא מ שלמת ופיכן 
לצלויי אמר ליה לא יכילנא א"ל לכנפי למר עשרה וליצלי אמר ליה טריחא לי מלתא ולימא ליה מר לשלוחא 


דצבורא בעידנא דמצלי צבורא ליתי ולודעיה למר א"ל מאי כולי האי א"ל דאמר ר' יוחנן משום ר"ש בן 


י) וושמע רָאוּבֵן וַיִצָלָהוּ מִיָדֶם וַֹאמַר לא נַכָּנוּ נָפש: |ניאשת לו, באן 
הָאֶחַת עָרְפָּה וְשֵׁם הַשְׁנִית רוּת וִישָבוּ שֵׁם כְּעֲשֵׂר שָנִים: רת א, דן 


שמות בָּאֲרֶץ: [תהלים מו, טן 
רַבִּים קָמִים עָלִי: |תהליס ג, בן 


[שמואל ב יב, יא] 


בַּמָרְעִים אֶל תִקְַנָא בַּעָשִי עִוְלָה: |תהלים לו, אן 


יג מזמוּר לְרָוִד בְּבְרְחו מְפָּנִי אַבְשָלוּם בָּנוּ: [תהלים ג, א] 
טו) לָמָה רְגְשוּ גוים וּלְאָמִים יָהַגוּ רִיק: |תהלם ב, א| 
מקים עַלָיף רָעָה מַבִּיחָ וְלְקְחְתי אֶת גָשָי לְעִיניף וְנתַתִּי לַע וְׁכב עם נש לְעינִי הַשָׁמֶש הואת: 
יז עְבִי תוֹדָה יְהַלְלוּ רְשָע ושמָרִי תוֹרָה יַתְנָרוּ בֶם: [משלי כח, דן 
יט) אל יְקְנָא לב בַּחְמָאִים כִּי אָם בְּרָאֵת יי כָּל הַיוֹם: |משלי כג, ז] 
עינים מַרְאוֹת רֶע וְהַבִּיט אֶל עֲמַל לא תוּכָל לָמָה תַבִּיט בְֹּדִים תִּחָרִיש בְּבַלע רְשָע צַרִיק מַמָנוּ: (חבקק א, גן 
מָלְאוּ רֶע: |משלי יב, כ-כא] 
ולא יַרְנדּ עוד ולא ווֹסִיפוּ בְנֵי עוְלָה לְבַלתוֹ כַּאֲשֶׁר בָּרַאשוּנָה: (דבר המים א י, ט| 


יא) וישאוּ לָהֶם נָשִׁים מאַבְיּת שם 
יב) לכו חַזוּ מִפָעַלוּת ײַ אֲשֶׁר שֵׂם 
ידו + מָה רַבוּ צָרָי 
טז) ה אָמַר יי הְנָנִי 


יח) לְדָוד אֵל תְִּחַר 


PATE:‏ | יש 


מַיִם על יָדִי אַלְיָהוּ: [מלכים ב ג, יאן 


מאי 


ידברו את אויבים בשער. [מאיר 


[רלב"ג, יהושע א] 


= יָחִילוּ דְרָכָיו בּכֶל עת מָרוֹם מִשְׁפמיךּ מְַנְדי כָּל צוֹרְרָיו יפי בָּהֶם: |ההלם ; הן 
כב) יי לא עַזְבָנוּ בְיְדוֹ ולא יַרְשִׁיעֲנוּ בְּהַשְׁפטוֹ: |תהלם לו לגן 


אמרו אל תקרי כך אלא 
כך, ואילו היה מסויים 


יוחי 4 לא נוכל לומר כך. 


[שו"ת רדב"ז חלק ג 
סי' תרמג] 


כל הקובע מקום לתפלתו אויביו נופלים תחתיו. אע"פ שאדם מוצא עצמו רחב לב וקל ההבנה ובעל זכרונות לא 
יקל בעצמו שלא לקבוע מקום לתורתו, וכל שעושה כן מצליח בלמודו ומנצח החולקים עליו, והוא שאמר אויביו 
נופלים תחתיו והוא ענין לא יבשו כי 
מלמודה. קרא יהושע בן נון משרת משה להעיר שהסבה היתה בהגעתו למדרגת הנבואה היותו משרת משה כי 
מפני זה היה תמיד עמו ולמד מחכמתו ומהנהגתו בכל פעולותיו, מה שלא היה דרך לתלמיד שאינו משרת ללומדו. 


מלמד שגדולה שמושה יותר 


כא) טְהור 


בג) לא יָאֲנָה לַצִַיק כָּל אָון וְשָעִים 
כה) וְשַמְתִי מק לְעַמּי יִשְׂרָאֵל וּמַעְתִּיהוּ וְֵָׁן תַּחְתָיו 
כ וְַאמֶר יְהוּשפט הַאִין פה נְבִיא ליי ונְִרְשָה אֶת יָי מַאוֹתוֹ ויען אֶחָר מַעבְדֵי מל יִשְרְאֶל ואמֶר פה אֲלִשְׁע בֶּן שֶפָט אֲשֶׁר יְצק 


מאימתי פרק 


יצק מַיִם על ידי אֲלְיְּהוּ"=, ומבארת הגמרא, אשר '?מַד' על ידי 
אליהו לא נְאָמַר בפסוק, אֶלָא נאמר ַצַק מַיִם עַל ידי אֵלְיְהוּי, כלומר 
ששימשו, לשון זה מלמד שַׁנְדוֹלה שמושה יותר מְִלְמוּדְהּ, שהרי 
כוונת הפסוק לציין את מעלת אלישע, ואף שגם למד לפני אליהו, לא 
הוזכרה מעלה זו, אלא רק מעלתו ששימש את אליהול. 


אי 


הגמרא מביאה מעשה בענין חשיבותה של תפילה בציבורל': 
אָמַר ליה [-אמר לה רַבִּי יִצְחָק לרב נַחְמָן מאי מַעְמָא לא 
אֶתִי מר לְבִי כְנִישְׁתָּא לצַלויי - מדוע אינך בא להתפלל בבית 
הכנסתץ". אַמַר ליה רב נחמן לרבי יצחק, ?א יכִילְנָא - איני 


חכמים הוא לימוד הגמרא, שהוא דבר התלוי בסברא, והיו מתאספים יחד ועוסקים 
בכך, ועל ידי לימוד כזה ידע לפסוק הלכה למעשה], מכל מקום ניתן לומר שאף לדברי 
המהרש"א הכוונה ב'שמושה' היא לשרת את הרב, והם תלויים זה בזה, שעל ידי 
שישרתו ילמד ממנו הלכה למעשה והנהגות, ועל ידי זה יוכל גם ליישב את המשניות. 
בקדושה וברכה (סמיכת מכמיס ד"ס ומר - סטליסי) כתב, שמעלת השימוש גדולה על הלימוד, 
בזה שהיא מביאה לידי יראת שמים, וכמו שאמרו בכתובות (5.) שכל המונע תלמידו 
מלשמשו, פורק ממנו יראת שמים. וכיון שהיראה קודמת לחכמה וכמו שנאמר (פסניס 
קי י) 'ראשית חכמה יראת ה'', וכן מבואר באבות (פ"ג מ"ט) 'כל שיראת חטאו קודמת 
לחכמתו, חכמתו מתקיימת. וכל שחכמתו קודמת ליראת חטאו, אין חכמתו מתקיימת', 
לכן גדול השימוש מהלימוד. 

עה. פמוק זה מובא בפרשה העוסקת ביהורם בן אחאב מלך ישראל ויהושפט מלך 
יהודה שיצאו להלחם במואב, והלכו שבעה ימים דרך מדבר אדום, ולא היה להם 
מים למחנה הצבא ולבהמות, וחששו שמא מחמת חסרון המים והצמאון לא יהיה 
בכחם להלחם. יהושפט מלך יהודה חיפש אם יש שם נביא לה' שיורה להם מה 
לעשות, והשיבו אחד מעבדי המלך 'פה אלישע בן שפט אשר יצק מים על ידי 
אליהו'. ופירש רש"י (עס) שיציקת המים שיצק אלישע על ידי אליהו היתה בשעה 
שכינס אליהו את נביאי הבעל בהר הכרמל, ולפני שהקריב את הפר, שפך עליו ארבעה 
כדי מים כדי להגדיל את הנס, בכך שתרד אש מן השמים ותאכל עולתו אף שיש 
עליה ריבוי מים, והמים סובבו את המזבח ומילאו את התעלה, והיה זה על ידי נס, 
שביציקתו נעשו אצבעותיו כמעינות מים, ולכן סברו שראוי אלישע שיעשה להם על 
ידו נס במים. ואלישע נתנבא להם בשם ה', 'לא תראו רוח ולא תראו גשם והנחל 
ההוא ימלא מים ושתיתם אתם ומקניכם ובהמתכם, ונקל בעיני ה' ונתן את מואב 
בידכם' (עס י-ית). 

עו. על פי הריא"ף (ד"ס גלולס). וביאר כן כיון שהוקשה לו, מנין ששמושה של תורה 
גדול מלימודה, אולי שוים הם ובפסוק הובאה מעלתו של אלישע שהיה משמש את 
אליהו, כדי ללמדנו שאף שימושה של תורה שקול כלימודה. על זה תירץ, שאם היתה 
מעלת שניהם שוה, היה צריך לומר על אלישע 'אשר למד ואשר יצק', שהרי גם למד 
לפני אליהו, אמנם עתה שהזכיר רק מעלתו שיצק מים על ידי אליהו ולא הזכיר את 
הלימוד, למדנו שאין מעלתם שוה, אלא גדול שמושה יותר מלמודה. ובפתח עינים (ל"ס 
מלמד) תירץ, שדבר זה שמעלת המשמש תלמיד חכם שוה כלימוד, זה אין צריך 
להשמיענו בפסוק, כי לא יגרע חלק המשמש תלמיד חכם, מנשות תלמידי חכמים וכן 


ראשון ברכות 


יכול לבא מפני חולשתי". אָמַר ?יה רבי יצחק לרב נחמן, אף 
שאין ביכולתך לבא לבית הכנסת, לכַנָפִי לְמַר עַשָרָה וְלִיצַלִי - 
יאספו לך עשרה אנשים שיתפללו עמך בביתך. אֶמַר ליה רב נחמן 
לרֶהק;נאַחק, טְרִיחָא לי מַלְתָא - דבר זה כרוך בטרחה ולכן איני 
עושה כן". אמר לו רבי יצחק לרב נחמן, וְלֵימָא ליה מַר לְשַלוְּחַא 
דְּצַבּוּרַא - אמור לשליח הציבור, בְּעִידְּנָא דִמְצַלִי צבורא ליתי 
וְלודְעִיה ?מַר - שבשעה בה מתפללים הציבור בבית הכנסת, יבוא 
ויודיעך, כדי שתוכל לכוין שעת תפילתך עמהם'י. אָמַר ליה רב 
נחמן לרבי יצחק, מאי פולי הַאי - מהו כל ענין זה, ומדוע עלי 
לטרוח בכך. אֲמַר ליה, דְאֶמר רַבִּי יוחַנָן משוּם בְכִּי שמעון 
בֶּן יוחי, 


זז וח[ 


המחזיק בידם שחולקים עמהם בשכרם, אלא בהכרח שהפסוק בא ללמדנו ששמושה 
גדול מלימודה. 

בתנא דבי אליהו (כנ פ"ס) למדו ששמושה של תורה גדול מלימודה, מפסוק אחר, 
שנאמר (מנכיס 6' יט כ6) 'ויקם וילך אחרי אליהו וישרתהו', ומכך שלא נאמר 'וילמד 
ממנו' אלא 'וישרתהו' למדו שגדולה שמושה יותר מלימודה. 

עז. מעשה זה הובא כאן, כי מובא בו מאמר נוסף שאמר רבי יוחנן משמו של רבי 
שמעון בן יוחי בענין זה של חשיבות התפילה עם הציבור. 

עח. הטור (ו"פ סי 6 כתב, שמי שיש לו בית מדרש קבוע בתוך ביתו שלומד בו, 
מצוה להתפלל בו אפילו אין לו עשרה. וכתב המהרש"א (פ"5 ד"ס מ"ע) שלפי זה צריך 
לומר שרבי יצחק ידע שלרב נחמן לא היה בית מדרש קבוע בתוך ביתו, לכן שאלו 
מדוע אינו בא לבית הכנסת. 

עט. רש"י (ד"ס ₪). בשו"ע (פו"ם סי 5 ס"ט) נפסק, שישתדל אדם להתפלל בבית הכנסת 
עם הציבור, ואם הוא אנוס שאינו יכול לבוא לבית הכנסת, יכוין להתפלל בשעה 
שהציבור מתפללים. וכתב המגן אברהם (סי" 5 ס"ק ט"ז) שאנוס אין פירושו אונס גמור 
כחולי, אלא שתש כוחו [וכפירוש רש"י כאן שרב נחמן לא בא להתפלל בבית הכנסת 
מחמת חולשתו]. וכתב ראיה לכך, שאם היה רב נחמן חולה, לא היה לרבי יצחק 
לשאלו מדוע לא בא לבית הכנסת. 

פ. כן היא הגירסא לפנינו. וכתב המגן אברהם (עס ס"ק י"ז) שלפי זה מה שפסק השו"ע 
שאם אינו יכול לבא לבית הכנסת יכוין להתפלל בשעה שהציבור מתפללים, זה רק 
באופן שיש לו טרחה לאסוף עשרה אנשים שיבואו להתפלל עמו בביתו. אולם הביא 
שבסמ"ג לא משמע כן. שהסמ"ג (עפין יט) גרס בגמרא כאן, 'אמר ליה, לא מצינא 
דאטרח ציבורא', כלומר שרב נחמן לא רצה להטריח עשרה אנשים שיבואו אצלו, ואם 
כן אף אדם שיש לו משרתים מרובים ואין לו טרחה לאסוף עשרה אנשים, אינו צריך 
להטריח את הציבור, ורק אם באו עשרה אנשים מעצמם, יתפלל עמהם בביתו. ראה 
מחצית השקל (סס). 

פא. כתבו במרומי שדה (ל"ס ונימפ) ובקהלות יעקב (ע"ז סי 5 ד"ס וענין), שדין זה שצריך 
לכוין תפילתו לשעת תפילת הציבור בבית הכנסת אם אינו יכול לבא לשם, הוא דווקא 
זמן התפילה בבית הכנסת שבעירו, שאם נאמר שהכוונה לזמן שמתפללים בו ציבור 
של עיר אחרת, אם כן לכאורה יועיל גם זמן תפילה של ציבור אחד בסוף העולם 
[שהרי השעות משתנות ממקום למקום] ונמצא שכל שעות היום נחשבות כשעה 
שהציבור מתפללים. 


מאימתי פרק 


מאי דְּכְתִיב - מה פירוש הפסוק (פסליס סט יל) ַאֲנִי תְפַלָתִי לף ה' 
עַת רצון', הרי דוד המלך ביקש בפסוק זה, יהי רצון שהשעה שאני 
מתפלל לפניך תהיה עת רצון*, ומשמע שיש שעה שהיא עת רצון, ויש 
לברר, אִימַתִי היא עַת רָצוֹן. ביאר רבי שמעון בן יוחי, שהיא בְּשָעָה 
שָהַצְבּוּר מִתִפַּלְלִין, שבשעה זו אף תפילת היחיד מקובלתי. 


ח. [א] 


רבִּי יוסִי בְּרַבִּי חְנִינָא אַמר, מַהָכָא - מכאן למדנו דבר זה, 
שנאמר (יטעיס מט פ) 'פה אָמר ה', בְּעַת רצון עַנִיתִיף', כלומר בעת 
רצון כשהציבור מתפללים לפני, אז 'עניתיך', שגם תפילת היחיד נענית 
בשעה זוי. 


רַבֵּי אַחָא בְּרְבִּי חֶנִינָא אָמַר, מַהַכָא - מכאן למדנו דבר זה, 
שנאמר (פיוכ כ ס) 'הַן אַל כַּבִּיר וְלא ימאָפ כַּבִּיר פּחַ לב', כלומר שה' 
לא ימאס את תפילת הרבים". וּכְתִיב - וכן כתוב (פסניס נס יע) ‏ פָּדָה 


א. רש"י (פסליס סע יל). 

ב. דרשה זו אינה מלמדת שתפילת הציבור מקובלת יותר מתפילת היחיד, שהרי את 
ענין זה למדו ביבמות (מע:) מהפסוק בתורה (דנליס ד ז) 'כי מי גוי גדול אשר לו אלהים 
קרבים אליו כה' אלהינו בכל קראנו אליו', וביארה הגמרא שפסוק זה נאמר על תפילת 
הציבור. אלא רבי יצחק הביא דרשה שממנה למדו שאף תפילת יחיד המתפלל בביתו, 
מקובלת יותר כשמכוין תפילתו לשעת תפילת הציבור בבית הכנסת. ולמדו כן מהנאמר 
'ואני תפלתי לך ה'', שדוד המלך אמר 'תפלתי' בלשון יחיד, ואף שמתפלל ביחידות 
יש 'עת רצון' בשעה שהציבור מתפללים. מהרש"א (מ" ד"ס מ"ל). 

וכן כתב הריא"ף (ל"ס נקעס) שהראיה מפסוק זה היא למה שאמר רבי יצחק, שאף 
המתפלל ביחידות יש לו לכוין לשעה שהציבור מתפללים, אלא שלדבריו למדו כן 
מסוף הפסוק, 'אלהים ברב חסדך ענני באמת ישעך', שאם היה מדובר על תפילת 
הציבור, לא היה צריך לומר שתתקבל תפילתו 'ברב חסדך', שהרי תפילת הציבור אינה 
חוזרת ריקם, וכמו שאמרו להלן שאין הקב"ה מואס בתפילתם של רבים, אלא בהכרח 
מדובר על תפילת היחיד בשעה שהציבור מתפללים שהיא עת רצון, ומקבלים את 
תפילתו כאילו היתה עם הציבור, ועל זה אמר 'אלהים ברב חסדך ענני', שקבלת תפילת 
היחיד כתפילת הציבור היא בבחינת 'חסד'. ראה עוד במגיד תעלומה (ד"ס מס איך 
משמע ש'עת רצון' היא שעת תפילת הציבור. 

ג. ולכן נאמר 'עניתיך' בלשון יחיד. מהרש"א (מ"f‏ ד"ס מ"ד). 

רבי יוסי ברבי חנינא סבר שאין להביא ראיה מהפסוק 'ואני תפלתי לך ה' עת רצון', 
כי פסוק זה בא ללמד שצריך להתאמץ להתפלל בשעת רצון שהיא השעה שהציבור 
מתפללים, אבל עדיין לא למדנו שתפילתו נענית בשעה זו. ואילו מהפסוק 'בעת רצון 
עניתיך' למדנו שהמתפלל בשעה שהציבור מתפללים, נענה מיד, וכלשון הכתוב 'עניתיך'. 
בית אלהים (מני"ט, סעכל ספפינס פי"פ). 

ד. בפירושי ריבב"ן (גטי כלפוניס, ד"ס נשעס) כתב, ש'כביר' הוא לשון ריבוי. 

מפירוש רש"י (ל"ס כניכ) משמע שתיבת 'כביר' הכתובה בתחילת הפסוק, פירושה 'תפילת 
רבים', וש לפרש את הפסוק, 'הן אל, כביר לא ימאס', והיינו שאין הקב"ה מואס 
תפילת רבים. והרמ"ע מפאנו (מלמר קנכי נותות, עמ' ו) כתב, שהדרשה נדרשת מהפסוק 
השלם, שתיבת 'כביר' הראשונה מדברת בשבחו של הקביהויכמו שפירש רש"י באיוב, 
'כביר בחכמה וברחמים'], ונכתב אחר כך ולא ימאס כביר כח לב', והיינו שהקב"ה 
לא ימאס את 'כביר כח ולב', ותיבת 'כביר' זו שהוזכרה בשנית, מדברת בשבח הציבור 
כשהם באגודה אחת בכח הלב, שהיא התפילה, שאין הקב"ה מואס בה. והגמרא 
שהביאה רק את תחילת הפסוק, קיצרה וכתבה 'כביר' רק פעם אחת, וכן דרשה את 
הפסוק כאילו אין וא"ו במילת 'ולא', כי זהו דרך הגמרא לדרוש את הפסוקים בשונה 
מכתיבתם במקור [דברי הרמ"ע מפאנו הובאו במנחת שי (ליוכ עס)]. אכן רש"י פירש 
את הדרשה מהפסוק בקיצורו כפי שהוא מופיע בגמרא. 

המהרש"א (פ"6 ד"ס מ"ד) גרס בגמרא שהלימוד הוא מהכתוב 'הן אל כביר לא ימאס 
תם'. אך כתב שאין לפנינו פסוק כזה בתנ"ך. לכך ביאר שהגמרא הביאה צירוף של 
שני פסוקים בספר איוב, האחד, 'הן אל לא ימאס תם' (ליונ פ כ). והשני, 'הן אל כביר 
ולא ימאס כביר כח לב' (שס לו ס), ולמדנו משני הפסוקים יחד, שאין הקב"ה מואס 
בתפילתו של יחיד המתפלל בשעה שהציבור מתפללים, שהפסוק 'הן אל לא ימאס תם' 
פירושו שאין הקב"ה מואס בתפילת תם יחידי, ואימתי אין הוא מואס בתפילתו, בשעה 
ש'הן אל כביר ולא ימאס כביר', כלומר, בשעה שאל כביר [לשון 'חזק ואמיץ'] לא 
ימאס את תפילת ה'כביר' היינו הציבור, שאין הקב"ה מואס תפילתם. נמצא שלא ימאס 
ה' בתפילת התם היחידי, המתפלל בשעה שהרבים מתפללים. 

ה. רשיי (ליס 'פקלכ קיש 5), 

הלימוד הוא משני הפסוקים יחד, שמהפסוק 'הן אל כביר לא ימאס' למדנו שתפילת 
רבים אינה נמאסת. ואחר שלמדנו שהיא מקובלת, למדנו עוד מהפסוק 'פדה בשלום 
נפשי מקרב לי כי ברבים היו עמדי', שיחיד המתפלל ומכוין תפילתו לשעה שהציבור 
מתפללים, הרי הוא נפדה ממלחמות הבאות עליו, מפני ש'ברבים היו עמדי', כלומר, 
שהתפלל בשעה שהציבור מתפללים. בית אלהים (סעל ספפינס פי"6). וכן הריא"ף (ל"ס 
נפעס) כתב שהלימוד הוא משני הפסוקים יחד, שהקשה, מהיכן נלמד שצריך להתפלל 
בשעה שהציבור מתפללים, הרי מהפסוק 'הן אל כביר ולא ימאס' נלמד רק שאין 
הקב"ה מואס בתפילת רבים, אך לא נלמד ממנו שמואס בתפילת יחיד. ותירץ, שלכן 
הובא הפסוק הנוסף 'פדה בשלום נפשי מקרב לי כי ברבים היו עמדי', שהיה לו לומר 
'כי אני הייתי ברבים' ומדוע אמר 'כי ברבים היו עמדי', אלא לרמוז שאף כשהרבים 


ראשון ברכות 


בְשָלוּם נפשי מקרב לי, כִּי ברבים הָיוּ עמדי', שאמר דוד המלך, 
הקב"ה פדה אותי בשלום מהמלחמות הבאות עלי, מפני שהיו רבים 
שהתפללו עמיי. 


הגמרא מביאה ברייתא שאף בה למדנו שהקב"ה אינו מואס 
בתפילת יחיד המתפלל בשעה שהציבור מתפללים: 
תִנְיא נֵמִי הַכִּי - שנינו אף בברייתא כדברי רבי אחא ברבי חנינא. 
רפי נָתֶן אומר, מִנִין שָאִין הקדוש בְּרוּףּ הוּא מוּאָס בַּתְפַלְתֶן 
של רבּיםי, שַׁנאָמר הֶן אל פַבִּיר ולא ימאָס". וּכְתִיב - וכן 
כתוב שָדֶָה בְשָלום נַפְשִי מְקֶרֶב לי וגו" כִּי בְרְבִּים הָיוּ עְמָּדִיי". 
דורש רבי נתן את הפסוק 'פדה בשלום' וגו", אֲמַר הקדוש בָּרוּךְ 
הוא, כָּל הַעוּסָק כַּתּוֹרָה וּבְנְמִילוּת חִסָדִים שהם דברים המביאים 
לידי שלום', וּמִתְפַּלֶל עם הצבוּר", מעלה אֲנִי עלָיו - אני 


מתפללים במקום אחר, מכל מקום זכותם עמדי, שכשם שהבטיחני הקב"ה שאינו מואס 
בתפילת הרבים, כן הבטיחני שלא ימאס תפילתי אע"פ שהיא של יחיד, כיון שאני 
מתפלל בשעה שהציבור מתפללים. ראה עוד במהרש"א (פ"5 ד"ס מ"ל). 

אמנם הצל"ח (ד"ס כ' 696) הוכיח, שמהפסוק 'הן אל כביר ולא ימאס' לחוד ניתן ללמוד 
שאין הקב"ה מואס בתפילתו של יחיד המתפלל בשעת תפילת הציבור, שאין לפרש 
שהפסוק מדבר על תפילת הרבים, שהלא אין מעלתם רק בכך שתפילתם אינה נמאסת, 
אלא מעלתם שהקב"ה אפילו שומע תפילתם [וכמו שלמדו לעיל (\.) מהפסוק 'לשמוע 
אל הרנה ואל התפילה' (מנכיס 6' מ כת)], אלא בהכרח שפסוק זה עוסק ביחיד המתפלל 
בביתו בשעה שהציבור מתפללים בבית הכנסת, ועליו נאמר שאין תפילתו נמאסת, 
וכמבואר בתוספות (ע"ז ד: ד"ס כיון) שתפילת היחיד המתפלל בשעה שהציבור מתפללים 
בבית הכנסת, אמנם אינה נדחית, אך אינה נשמעת אלא במקום שבו הציבור מתפללים. 
רבי אחא ברבי חנינא לא למד מהפסוקים שהובאו לעיל, כיון שמהם נלמד רק שיש 
שעה שהיא עת רצון, וביארו רבי שמעון בן יוחי ורבי יוסי ברבי חנינא שהיא השעה 
שהציבור מתפללים, אך רבי אחא למד מפסוקים אלו שמהמבואר בהם ניתן ללמוד 
שהעת רצון היא השעה שהציבור מתפללים. שפתי חכמים (ד"ס כ' 686). ראה עוד בבן 
יהוידע (ד"ס כיכ"פ, ד"ס נרס, ד"ס 036 שביאר את הטעם שכל אחד מהם למד מהפסוק 
שהביא ולא מהפסוקים שהביאו האחרים. 

ו. כלומר, שאין הקב"ה מואס בתפילתו של יחיד המתפלל בשעה שהציבור מתפללים. 
אבל אין לפרש שהפסוק מדבר על תפילת הרבים, שהלא אין מעלתם רק בכך שתפילתם 
אינה נמאסת, אלא מעלתם היא שהקב"ה אפילו שומע תפילתם, וכמו שנתבאר לעיל. 
צל"ח (ד"ס כ' 006). 

ז. בבית אלהים (טעל ספפינס פי"6) הקשה לפי פירושו [שהובא בהערה לעיל] שמהפסוק 
'הן אל כביר לא ימאס' למדנו שאין תפילת הרבים נמאסת, מדוע היה צריך ללמוד 
דבר זה מפסוק, הלא פשוט שתפילת הרבים תהיה אהובה לפני ה', וודאי שאינה נמאסת. 
ותירץ, שהוצרך לימוד זה כדי לומר שאפילו כשאינם עוסקים בתורה ובגמילות חסדים, 
מכל מקום כשהם מתפללים עם הציבור, אין הקב"ה מואס בתפילתם, מפני גודל מעלת 
תפילת הציבור. ובעץ יוסף (ד"ס כניר) כתב, שהחידוש בזה הוא, שאף שיש חוטאים 
בתוך הציבור, אין תפילתם נמאסת, ולכן אפילו יחיד בביתו, כשהוא מתפלל בשעה 
שהציבור מתפללים, אף תפילתו מתקבלת. וכעין זה כתב הגר"א (עלי טעס ל"ס סן), 
והוסיף, שהוא כמו שאמרו בכריתות (ו:) על החלבנה שאף שריחה רע, מנאה הכתוב 
עם סממני הקטורת, אך יחיד המתפלל והוא אינו הגון, נמאסת תפילתו אצל הקב"ה. 
אף שאנו רואים כמה תפילות שמתפללים הציבור ואינם נענים, אין לתמוה על זה, כי 
קרוב לודאי שלא התפללו בכוונה כראוי, אבל אם יתפללו בכוונה אפילו מקצת 
מהציבור, ודאי יענו, וכמו שכתוב בפסוק 'כביר כח לב', כלומר, שדבר זה שאין הקב"ה 
מואס בתפילת רבים, נאמר כאשר יש בתוכם 'כח לב' שהוא כוונת הלב בתפילה. בית 
אלהים (טס). 

ח. ראה בהערה לעיל שנחלקו האחרונים אם ניתן ללמוד שהקב"ה אינו מואס בתפילת 
יחיד המתפלל בשעה שהציבור מתפללים, מהפסוק 'הן אל כביר' לחוד, או רק בצירוף 
הפסוק 'פדה בשלום'. 

ט. בהגהות הב"ח (פופ 5) גרס בדברי הגמרא, 'מאי פדה בשלום נפשי, אמר הקב"ה' 
0 

י. בפסוק נאמר 'פדה בשלום נפשי', ודרש רבי נתן תיבות אלו כך, פדה זה שעסק 
בדברי שלום, את נפשי. העוסק בתורה עוסק בדברי שלום, שנאמר עליה (מפלי ג ") 
וכל נתיבותיה שלום'. וכן העסק בגמילות חסדים מביא שלום לעולם, שמתוך שגומל 
חסד בגופו לחבירו, חבירו מכיר בכך שהוא אוהבו, ובאים לידי אחוה ושלום. רש"י 
(ד"ס פלס). 

הכוונה ב'נפשי' היא לאל יתברך, וכמבואר בהמשך, שאומר הקב"ה על העוסק בדברים 
אלו, שכאילו פדה אותו ואת בניו מבין האומות. בית אלהים (טער סתפיעס פי"). 

וא. תפילה בציבור נלמדת מהמשך הפסוק 'כי ברבים היו עמדי'. על פי נמוקי יוסף 
(ד"ס ככיל). 

רבינו חננאל (ד"ס וכפינ) פירש, ש'שלום' היינו העסק בתורה, שנאמר עליה 'וכל נתיבותיה 
שלום'. ולגבי גמילות חסדים כתב שהיא נרמזת בתיבות 'מקרב לי', שזו גמילות חסדים 
שמקרבת אפילו את הרחוקים. והמשך הפסוק 'כי ברבים היו עמדי' היינו שרבים עמדו 
והתפללו עמי בבית הכנסת שבו שורה השכינה. 

גירסת הרי"ף היא, 'כל העוסק בתורה ובגמילות חסדים ומצוי בבית הכנסת'. ויש הבדל 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6 וימ סט: מענית 
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יי 
הגהות הב"ח 


(5) גמ' 
נפטי מקככ לי וגו' מאי 
פרה בשלום נפשי 
על סקנ"ס: (3) שם 
סמנוייניס שם נסנכס: 
(ג) שם סנסנס מיגיע 
כפו יותר: (7) שם זה 
סענים ס"ת כשהוא 
פתוח וױוf:‏ (ס) תו' 
קודס ד"ס ככ pטת‏ 5"נ 
ד"ס פיעור שיעור שני 
פתחים פירש בקונטרס 
שיעור ב' פתחים ממש 
צהך להפנס לבית 
הכנסת שיעור רוחב ב' 
פתחים שהם ח' אמות 
אבל זה אינו דמאחר 
שהוא יושב בב"ה מה 
לי סמוך לפתח מה לי 
אינו סמוך וכן אם היה 
בית הכנסת צר והיה 
שם רוב עם בע"כ 
צריך לישב קרוב 
וסמוך לפתח אלא 
הכי פיי שלא ימהר 
להתפלל מיד כשבא 
בבית הכנסת אלא ישב 
מעט כדי שתתיישב 
דעתו עליו שגם זה אין 
דבר הגון להתחיל מיד 
שנראה עליו כמשאוי: 
(ו) ד"ה ככ ססת וכו' 
פומנתו סוק וכתב וסנן 
מסתנר: 


פלס נקנוס 


נ"כ גי' כי"ף ור"ם אין 
תפלתו של אדם 
נשמעת אלא בבית 
הכנסת שנאמר ופני: 


Ag 
גליון הש"ם‎ 


גמ' כל העופק בתורה 
כו'. כרי"ף סיתס ומנ 
: שם לעולם 
ידוריכן.. מג"ס. 5יפן 
פכ"ת סק"ג: שם בין 
פסוקא לפפוקא כו'. 
עי' ומס ע ע"5 כם"י 
ד"ס ונ מפני: רש"י 
ה"ה כמשםף. פה 
כמושך פו. לי מן 
סמיס מטסיתסו סמות 
ג' (עתרגס מן מיb‏ 
שתנתיס): 


ליקוטי רש"י 


ואני תפלתי לך ה'. 
יסי עת תפלסי עת הנון 
[תהלים סט, יד]. בעת 
רצון. נעת תפלה עפתה 
מתרכס ומספייס | לפני 
[ישעיה מט, ה]. מקרכ 
לי. מן סמלסעות סנליס 
עלי. כי ברבים היו 
עמדי וגו'. כי ז6ת עקס 
לי נקניל סרניס עסיו 
כעולתי ‏ (סתפ9ל | עני 
פנפמר וכל יקרפ( ויסודס 
לוסכיס לת לול [תהלים נה 
יטן. אשרי אדם וגו" 


לשקד. (סמור. על דלתותי. נסכנס רספון כנית סמדרם ולכית סכנסת ונ5ת סלו[ [משלי ח, לדן. מצא אשה מצא 
טוב. מ5 פורס וכעקמעו סקס טוכס. ויפק רצון מה'. וולים. זסו פסוטו. ד"פ 6דס טמכם 6קס ומ טונ ויפק רכומו 
ותו ססים מוכֿיק כפון מסקנ"ס. כני יוסף קר [משלי יח, כבן. ומוצא אני מר ממות. עסי קסס עקרה דנריס 
סקקיס טננרסו כעולס כדסית ב"כ נסטותפין ומוb5‏ 6ני מכ וקסס ממנס ₪6 ס6קס [קהלת ז, כון. למות תוצאות. 
לפניו יש הרבס תוכלות מיני מות מולפות דככיס נ סמות [תהלים סח, כאן. אסכרא. כו"ן מנפנ"ט. קססוני 53 מממת 
ענור כני מעיס [לקמן מ.]. מולי סמתסיל במעייס וגומר כגלון סנקכ5 נונענb"ן‏ [שבת לג.ן. כולמל"ע כנע"ז פעמיס טנקבע 
כתוך פיו של דס ומת (פון כי יסכר פי דורי סקל (ססליס סג) וסי קרונכס מיתס מטונס [תענית יט:ן. השמחים. וסיו 


סנס סו6, סמתוך קגומכ ססל כגופו 
כסכילו סו מכיר סו 6וסכו. וכ6 
לידי תוס וקנוס: הנני נותשם מעל 
אדמתם. סיפיס לקל6 סו: מקדמי. 
עסרית: מחשכי. עככית, כלומר 
מפכיכין ככים סכנסת: שיעור של שני 
פתחים. כוסכ יכנס לפניס, ענ ישל 
סמוך לפפס, דנרפס עניו כמטוי עיכוכ 
ית סכנסת וס מזומן סמוך נפתמ 
ת: יתפלל לעת מצא. יתפלל טיסו 
מנויין כו כטילטכך: לעת מצא זו 
מיתה. סימות כמימס יפס ונותה: 
אסכרא. פֿישטר"bענמנט‏ כלע"ז 
קכתוך סגוף: כחיזרא בגבבא דעמרא 
דלאחורי נשרא. כענפי ססיריס 
סנסנכיס כגזת המר כקקדס נותק 
כפזקס ומטניך נחוכ, ס6י פטר טנ 
ינתק הכמל עמס: כפיטורי בפי ושט. 
יס פוקיינוס יק כו מקומות ספיט 
מקנל ברזנ, ומסכרין לוחי סספינס 
ע"י סכליס ועקניס ססוסכי' כנקכיו, 
ותוקעין 6ותו כדופק פי טסס גסין 
כעלת ‏ סנקכ: פימורי. סכפיס, 
דמתרגמינן ופטורי יניס (מנכיס 5 ו) 
6טונין : בפי ושט. סו סנקכ קסו עגול 
כפי וקט: כמשחל בניתא מחלבא. 
* כמוקך (ימת סעכ מקוך סתנ3: 
זיבולא בתרייתא שלמא. קיספ לו קלוס 
כל ימי סייו ופֿף כיוס קכורתו על 
סקנכת ‏ עפל | ספתכוס סככיסוי 
קכולמו: זיבולא. 95"ד6 כלע"ז: 
לעת מצא זה בית הכסא. טיס דר 
כמקוס סיט כית סכסb‏ סמוך כו, לפי 
קסיתס קרקע על כנל מכֿוכת מיס 
וסין יכולין נמפור פס ספילוס, וסיו 
ריכין (5ת כטדות ונסמרמק מלד: 
המצויינים. יון וסיפת כבוכ: ביני 
עמודי. קנית" סמדלט נכון עליסס 
מלמעלס: שכל זמן ששמעי בן גרא 
קיים כו'. לסמוך נמיתת סמעי כמיכ 
ויתספן טנמס לת פרעס (פמכיס 5 ג): 
הא דכייף ליה. 6ס כפוף סול לככו 
לקכל תוכסתו ידור 35נו. וס 163 טול 
נסתרסק ממנו, וסי שוגג וכ יסי 
מזיל: מהדר אפיה וגרים. מטנסו 


כסקולין ‏ כספר | מוכס: ישלים 
פרשיותיו. של כל סנכת וסכת: 
וקפילו 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


עת רצון. נמ יש סעס קסיb‏ טנ ככון: כביר לא ימאס. פפלק 
סכביס 62 ימלס: מקרב לי. ממנסמות סנקות עני: כי ברבים היו 
עמדי. קסתפנכו עמי: פדה בשלום. זס טעסק כדכרי טפוס דסייו 
תורס דכפיכ וכל נפיכותיס. טלוס (מטני ג), וכן גמילות ססדיס נמי 


ץ מאי דכתיב ו * ואני תפלתי לך ה' עת רצון 


- 


ח. 


₪ רך ששת מהדר אפיה וגרים. ו"ת וסל למרינן כסועס (פיז די 

ש.) מלי דכתי' וכפתסו עמדו כל סעס (נסמיס ת) כיון סנפת 
ספל תורה פסור לספל 6פי' כדגר סנכס. ויק כוער סתס מיירי כקוג 
רס כדי קנ יכטלו קול קכילת סתוכס וסכל ליכי כנתת". וסי" 
דקפ מסדר קפיס כנותם מטמע סע"ג 
לעסדר פפיס קנרפס כמנים ספל 
מורס שפיר דמי וספי דקסדר ספיס כדי 
טיכוון גרסתו. ורב פנפס (מגיעס פ"ד) 
כתכ דס"ג מפרטי דוק טיט פס 
עסרס פתריני 16 יכול לנמוד. בל 
6ין קס עפכס כי לס עמו 65. וסל6 
מיירי קסיו טס עקכס 693 סול ועוד 
מירן ספנפסי ס6ני רכ סטת סתורתו 
ומנתו סו. (ו) ולנן מסתכר לן כי 
סי פיכו65?: שנים מקרא 
ואחד תרגום. יס מפכסיס וסוb‏ 
סדין ‏ ללועזות כנע"ז קנסן סוי כמו 

תרגוס 


*אימתי * עת רצון בשעה שהצבור מתפללין 
ר' יוסי ברבי חנינא אמר מהכא > כה אמר ה' 
בעת רצון עניתיך ר' אחא ברבי חנינא אמר 
מהכא * הן אל כביר ולא ימאם וכתיב = פדה 
בשלום נפשי מקרב לי כי ברבים היו עמדי 
תניא נמי הכי רבי נתן אומר מנין שאין הקב"ה 
מואם בתפלתן של רבים שנאמר הן אל כביר 
ולא ימאם וכתיב פדה בשלום נפשי מקרב לי 
וגו' 6 אמר הקב"ה כל העוסק בתורה ובגמילות 
חסדים * ומתפלל עם הצבור מעלה אני עליו 
כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. אמר 
ר"ל יכל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נבנם שם להתפלל נקרא שכן רע 
שנאמר ‏ כה אמר ה' על כל שכני הרעים הנוגעים בנחלה אשר הנחלתי את 
עמי את ישראל ולא עוד אלא שגורם גלות לו ולבניו שנא' ₪ הנני נותשם מעל 
אדמתם ואת בית יהודה אתוש מתוכם. אמרו ליה לר' יוחנן איכא סבי בבבל 
תמה ואמר " למען ירבו ימיכם וימי בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה 
לארץ לא כיון דאמרי ליה מקדמי ומחשכי לבי כנישתא אמר היינו דאהני להו 
כראמר ר' יהושע בן לוי לבניה קדימו וחשיכו ועיילו לבי כנישתא כי היכי 
דתורכו חיי א"ר אחא ברבי חנינא מאי קרא ! אשרי אדם שומע לי לשקד על 
דלתותי יום יום לשמור מזוזת פתחי וכתיב בתריה " כי מוצאי מצא חיים אמר 
רב חסדא ילעולם יכנם אדם שני פתחים בבית הכנסת * שני פתחים סלקא דעתך 
אלא אימא שיעור שני פתחים ₪) ואחר כך יתפלל: © על זאת יתפלל כל חסיד 
אליך לעת מצא אמר ר' חנינא לעת מצא זו אשה שנא' © מצא אשה מצא טוב 
9 במערבא כי נסיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא מצא דכתיב ) מצא 
אשה מצא טוב ויפק רצון מה' מוצא דכתיב > ומוצא אני מר ממות את האשה 
וגו' ר' נתן אומר לעת מצא זו תורה שנאמר " כי מוצאי מצא חיים וגו רב נחמן 
בר יצחק אמר לעת מצא זו מיתה שנא' * למות תוצאות" תניא נמי הכי תשע 
מאות ושלשה מיני מיתה נבראו בעולם שנאמר למות תוצאות תוצאות 
בגימטריא הכי הוו קשה שבכלן אסכרא ניחא שבכלן נשיקה אסכרא דמיא 
כחיזרא בגבבא דעמרא דלאחורי נשרא ואיכא דאמרי כפיטורי בפי ושט נשיקה 
דמיא כמשחל בניתא מחלבא ר' יוחנן אמר לעת מצא זו קבורה א"ר חנינא 
מאי קרא = השמחים אלי גיל ישישו כי ימצאו קבר אמר רבה בר רב שילא 
היינו דאמרי אינשי ליבעי אינש רחמי אפילו עד זיבולא בתרייתא שלמא מר 
זוטרא אמר לעת מצא זה בית הכסא אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא 
מכלהו. אמר ליה רבא לרפרם בר פפא לימא לן מר מהני מילי מעלייתא 
דאמרת משמיה דרב חסדא במילי דבי כנישתא אמר ליה הכי אמר רב חסדא 
מאי דכתי'¢ אוהב ה' שערי ציון מכל משכנות יעקב אוהב ה' שערים המצויינים (0 
בהלכה יותר מבתי כנסיות ומבתי מדרשות והיינו דאמר ר' חייא בר אמי משמיה 
דעולא מיום שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של 
הלכה בלבד. % ואמר אביי מריש הוה גריסנא בגו ביתא ומצלינא בבי 
כנישתא כיון דשמענא להא דאמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא מיום 


שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה בלבר דלא הוה מצלינא אלא היכא 
דגריפנא". *רבי אמי ורבי אסי אף על גב דהוו להו תליסר בי כנישתא בטבריא לא מצלו אלא ביני 
עמודי היכא דהוו גרסי: ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא גדול הנהנה מיגיעו ₪ יותר מירא שמים 
דאילו גבי ירא שמים כתיב ®אשרי איש ירא את ה' ואילו גבי נהנה מיגיעו כתיב יגיע כפיך כי 
תאכל אשריך וטוב לך = אשריך בעולם הזה וטוב לך לעולם הבא ולגבי ירא שמים וטוב לך לא כתיב ביה: 
ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא * לעולם ידור אדם במקום רבו שכל זמן ששמעי בן גרא קיים לא נשא 
שלמה את בת פרעה והתניא אל ידור לא קשיא הא דכייף ליה הא דלא כייף ליה: אמר רב הונא בר יהודה אמר 
רבי מנחם אמר ר' אמי מאי דכתי' 5 ועוזבי ה' יכלו "זה המניח ס"ת 0 ויוצא 'רבי אבהו נפיק בין גברא לגברא 
בעי רב פפא = 'בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו "רב ששת מהדר אפיה וגרים אמר אנן בדידן ואינהו בדידהו: 
אמר רב הונא בר יהודה" אמר רבי אמי ללעולם ישלים אדם פרשיותיו עם הצבור שנים מקרא ואחד תרגום 


ואפילו 


י) מָצָא אֲשָׁה מְצָא טוב ִפֶק רָצוֹן מ |משלי יח, כגן 


לְנוּ אֶל לְמושָעוּת וְלָאלהִים אַדנִי לְמַוָת תּוֹצָאוֹת: |תהלים סח, כאן 
קַבְר: ואב גפ ם אהב ו שערי ציון מפל מִשְׁכְנוֹת יעקב: |ההלים פו, ב] 
יי בְּמצְותָיו חָפֶץ מָאד: [תהלם קיב, אן 

פשעים וְחַטַאִים יַחֲרָּו וְֹזְבֵי יי יִכְלוּ: וישעיה א, כחן 


פמסיס לי גיל וישיפו 6ס סיו מול6ין קכר. אלי גיל. כקכיע סגילס וססקון םל (מני6ות) קכל [איוב ג, כבן. יגיע כפיך כי 


תאכל. סנסנס מיגיע כפו גוסל סני עולמות (כמסכת כרכות) [תהלים קכח, בן. אשריך בעולם הזה. 60 ת5טרך לכריות 
ולעוס"כ דממוך קסול נסנס מיגיעו 6 63 לידי גז( ונוסל טני עולמות [אבות פ"ד מ"אן. 


מעון ביתך הואי גריפנא בבי כנישתא, ועיי"ש במהרש"א ובטורי אבן, ובע"י במגילה הגירסא "רבא", ועי' 


שתקרת בית המדרש וכ"ה ברש"י שבע"י: ו] בתוספות ר"פ איתא במקום "בנחת" בלחש: 


הגהות וציונים 


הדפוס התנ"ה אינו נוח כל כך, דק"ס): 
מלא הרועים כאן שיש לקיים שניהם: 
ו] עי' רש"ש טויבש בילקוט מפרשים: פ] ולא כדברי ה"ג כצ"ל (גליון): 

לעז שלהן הוי כמו תרגום: 


מְצוּדִים וַחֲרָמִים לִבָּהּ אַסוּרִים יָדֶיהָ טוב לַפָנֵי הָאֶלהִים יִמָלָט מִמֶּנָּה וְחוֹמָא יִלְכָד בָּהּ |קהלת ז, כון 
מ) הַשְמַחִים אֶלִי נִיל יָשִישוּ כִּי ימְצָאוּ 
ס) הַלְלוּיָהּ אַשָרִי איש יְרַא אֶת 
ש יניע כַּפף כִּי הֹאכָל אַשָרְִ (טוב לָף: |תהלים קכח, בן 


עין משפט 
נר מצוה 
כט א פיי" פ"ם מסנכות 
ספנס סנכה 6' סמג 
עסין יט טוס"ע סו"ם סימן 
5 סעיף ט: 
ל ב פיי" קס וסמ"ג טס 
עוס"ע פויס סימן 5 
קעיף י6: 
לא ג מי" פס סנכס 3 
וסמג פס טול טו"ע 
מ"ס טס סעיף כ: 
ל דיפ" סס ההג 
וסמג סס טום"ע פו"ק 
פס סעיף ית: 
לן ה ו סי" פיל עס 
העכס ט סמג עס 
טוס"ע פו"ם סימן קמ"ו 
סעיף 6: 
לד ז [עול קס]: 

ח פיי" פס סמ"ג פס 
טוס"ע עס סעיף כ [כג 
פנפס כלן ונפרק סקורb‏ 
6 סמגילס דף כע"ג]: 
לה טמיי' פי"ג עס הנכס 

כס סמג עס טול 
וסו"ע קו"ם סימן רפ"ס 

:6 קעיף‎ 
ekg 

לעזי רש"י 
אישטראנגולמנ"ט. 
פירום >סכרס, מין מוני 
סגלון | סמסנק (מוסף 
סעלוך ערך לסככס ועיין 
בקי עפת לף ב 
סוע"5). פלאד"א. 


פירום סקנכת עפר, מלוס 
כלי סספילס: 


eek 


תורה אור השלם 
א) אָנ תִפְלתִי ל וי 
עת רָצוֹן אֲלהִים בָּרָב 
חַסְבָּ ענני בְָּאָמַת 
ישְעָףִּ: |תהלים סט, יד| 
ב)כה אָמַר יי בְּעַת 
ְצון עַנִיתִיף = וּבְיוֹם 
שוּעָה עזרתיך עָר 
ְֶתְנךּ לְבָרִית = עם 
לְהָקִים אָרֶץ לְהַנְחיל 
נְחֲלוֹת שׂמַמוֹת: 
[ישעיה מט, חן 
0הָן אֶל כַּבֵּיר ולא 
יָמְאָם כַּביר כֹּחַ לב: 
[איוב לי, הן 
ד) פָּרֶה בְשָלום נַפָשִי 
מִקָרֶם לי כ כְרבָּים הָי 
עֲמָּדֵי: |תהלים נה, יט| 
ה) פה אָמַר ײַ על כָּל 
שְכָנִי הָרָעים הַננְעִים 
ַּחָלָה אֲשֶׁר הנחַלְתִּי 
אֶת עֵמִּי אֶת יִשְׂרָאֵל 
הי נִתְשָם | מעל 
אַרְמָתֶם. וְאֶת בִּית 
ְהוּדָה אֲתּוֹשׁ מְתּוֹכֶם: 
[ירמיה יב, יד| 
וו לְמַען ירבו יְמֵיכֶם 
וימי בְנֵיכֶם על הָאֲרָמָה 


אֲשֶׁר ‏ נִשְבַּע ײװ 
לַאֲבתיכֶם לָתַת לָהֶם 
כֵּימַי הַשָׁמַיִם על 


הָאךְ]: ודברים יא, כאן 
זו אֲשְׁרֵי אָרֶם שׂמע לי 
לשָקד על דַּלְתֹתַי יוּם 
יוֹם לשמר מזת 
פִּתַחִי: |משלי ה, לדן 
ח) כִּי מֹצְאֵי מְצָא חַיִם 
וסק רְצון מָיי: 
[משלי ח, להן 
ט) על זאת יִתִפַּלֶל כָּל 
חָסִיד אַלְיך לְעַת מְצא 
רק לְשֵׁמַף מַיִם רַנִּים 
אֵלָיו לא יְניעוּ: 
[תהלים לב, ו] 


כ) וּמוצָא אֲנִי מַר מִמָוֶת אֶת הָאֲשֵׁה אֲשֶׁר הִיא 


ל) הָאֵל 


פ) ובר 


6] בכת"י נוסף ואח"כ יתפלל שנא' לשמור מזוזת פתחי (וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 
כ] בכת"י נוסף תוצאות בגמטריא תשע מאות ותלת הוו (והיא גי ישרה, דלגיי 

ג] במגילה כט ע"א הגירסא כיון דשמעית להא דקאמר דוד ה' אהבתי 
ל] בכת"י נוסף א"ר מנחם (כדלעיל, וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 
ע] בתוס' הרא"ש הלשון דהוא הדין לכל הלועזות, 


₪] נדציק 


ח. וכז מאימתי פרק 
מחשיב לו דבר זה, כָּאילוּ פְּדָאנִי לי וְלְבָּנִי מְבִּין אוּמות 
העולטיי. 

x 


הגמרא מביאה מדברי האמוראים בענין חשיבות התפילה בבית 
הכנסת: 
אָמַר ריש לקיש, כל מִי שָיש לו בִּית הִכְּנָסַת בְּעִירוֹ ויכול להכנס 
להתפלל בבית הכנסת, וָאף על פי כן אִינו נְכָנם שַם לְהתְפַּלֶל, נְקְרָא 
שְׁבֵן רע של הקב"ה", שמאחר ואינו רוצה לבא לבית הכנסת שהוא 
מקום השראת השכינה, הרי הוא נוהג כדרך השכנים הרעים שאינם 
רוצים לבקר בבית שכניהם". ולמדנו כן ממה שַׁנַּאָמַר (ילמיס יג יל) 'כה 
אָמַר ה', על כָּל שָכָּנִי הָרָעִים הַנגְעִים כַּנַּחֲלָה אֶשָר הַנְחַלְתִּי אֶת 


בין הגירסאות, שלפי הגירסא בגמרא לפנינו, רק אם מתפלל עם הציבור יש לו שכר 
זה, אבל לגירסת הרי"ף אפילו אם מפני שעוסק בתורה אין הוא מתפלל עם הציבור, 
כל שמצוי בבית הכנסת אף לו יש זכויות כמתפלל בציבור, ויש לו שכר זה, כיון 
שעוסק בתורה. חידושי רעק"א (ד"ס וכסינ). 

הרא"ש (סי ז) גרס 'ומתפלל עם הציבור שחרית וערבית', וכתב במעדני יו"ט (פות 5) 
שיש ליישב גירסא זו, שאין הכוונה רק לשחרית וערבית, אלא לתפילות כל היום, 
משחרית עד ערבית, ובכללן גם מוסף ומנחה. 

על שלשה דברים אלו העולם עומד, וכפי ששנינו (פֿנות פ" מ"כ) 'על שלשה דברים 
העולם עומד, על התורה ועל העבודה ועל גמילות חסדים'. עבודה היא עבודת הקרבנות, 
והיינו בזמן שבית המקדש קיים, אבל עכשיו תפילת הציבור היא במקום עבודת קרבנות 
התמיד בבית המקדש, שהם קרבנות ציבור הקרבים בכל יום. מהרש"א (ת" ד"ס כ0. 
וכתב הרשב"א (פילוי ססגדות, ד"ס מל ר' פמעון), ששלשה דברים אלו הם כנגד מחשבה 
דיבור ומעשה, שהתורה נלמדת בפה וגמילות חסדים הוא במעשה, והתפילה היא עבודה 
שבלב, שצריך המתפלל לכוין דעתו ולהתבונן בלבו שהצלחתו היא מהקב"ה, והוא 
לבדו המספק לו כל צרכיו, שהוא אדון השליט בכל, והכל עבדיו. 

יב. הטעם שנחשב הדבר כאילו פדה להקב"ה מבין האומות, מפני שבשעה שעובדי 
ה' נמצאים בשפל, הדבר גורם לריבוי כפירה בעולם, שרואים שכביכול אין ביכולת 
הקב"ה להציל את עמו מידי אויביהם. וכשהם נושעים, כביכול הקב"ה נושע עמהם, 
וכמו שאמרו במדרש (פפועפ, כי מ5 יפֿ) שכל זמן שעמלק קיים אין הכסא שלם ואין 
השם שלם. רשב"א (פילושי ססגלות, פס). וראה גם במהרש"א (מ"פ ד"ס כ שמה שאומר 
הקב"ה שהרי זה כאילו פדה לי ולבני, הוא מפני שהשכינה אף היא בגלות, כמו שנאמר 
(מסניס 65 טו) 'עמו אנכי בצרה', והמתפלל בזה האופן כאילו פודה אותו ואת בניו מן 
הגלות. אולם גירסת הרי"ף היא 'כאילו פדאם לבני מבין האומות' ולא גרס 'לי', וכתב 
במגיד תעלומה (ככי"ף ד"ס כפיטו) שהטעם לכך הוא, מפני שהאמת היא שהפדיון הוא 
לבנים, וכל מה שבגמרא גרסו גם 'לי' מפני שאין הקב"ה זז מבניו בזמן גלותם. 
ומה שנאמר שהפדייה היא 'מקרב לי', היינו שהעוסק בדברים אלו, פודה להקב"ה 
ולבני ישראל מן הגלות שהיא כעין קרב ומלחמה וצער שבו נתונים עם ישראל בגלותם. 
בית אלהים (קעכ סספילס פי"). והמהרש"א (פ"6 ד"ס כל) ביאר, שכביכול השכינה אומרת 
'פדה בשלום נפשי' יחד עם הנקראים בשם 'מקרב לי', מלשון קרובים. כלומר, שכאילו 
פדה את הקב"ה ובניו הקרובים לו, מצער הגלות. 

תלמידי רבינו יונה (ד"ס מענס) ביארו, שבזמן שבית המקדש היה קיים, היתה זכות 
המקדש עומדת לישראל במקום זכות התורה וגמילות חסדים ובית הכנסת, ועכשיו 
שלשה דברים אלו הם במקום זכות המקדש [ע"פ גירסת הב"ח, ראה הגהות וציונים 
על הרי"ף]. וכשעוסק בהם, נמצאו ישראל בזכותו כאילו כעת הם פדויים ובית המקדש 
עומד על מכונו, ומכיון שבזכותו ישראל כאילו נפדו, מעלה עליו הקב"ה כאילו הוא 
זה שפדאם על ידי מעשיו. 

וג. בזמן הגמרא היו רוב בתי הכנסת בשדות מחוץ לעיר [ראה תוספות לעיל (ו. ל"ס 
סמתפנ)], לכן אמרו שדווקא מי שיש לו בית כנסת 'בעירו' ואינו נכנס לשם, נקרא שכן 
רע. אבל אם בית הכנסת חוץ לעיר בשדה, אף שמחויב ללכת מרחק ארבעה מילין 
כדי להתפלל שם [כמבואר בשו"ע (פו"ם סי 5 סט"ז)], מכל מקום אינו נקרא שכן רע 
אם אינו יוצא לשם. עיון יעקב (ד"ס כ. 

יד. שהרי לא שייך להיות שכן רע להקב"ה, אלא צריך לומר שמי שאינו נכנס לבית 
הכנסת להתפלל, נקרא שכן רע להקב"ה, מכיון שאינו בא להתראות עמו בבית שכינתו. 
שיטת ריב"ב (על סלי"ף, ד"ס ענ). דרך השכנים הטובים שאוהבים זה את זה, ומחמת 
שאחד רוצה להתקרב לחבירו הולך מפעם לפעם לבקרו בביתו. וכשהשכנים רעים ואינם 
אוהבים זה את זה אין האחד הולך לבית חבירו, וכן מי שאינו הולך לבית הכנסת 
שהוא מקום שהקב"ה נמצא בו, הרי הוא שכן רע. בית אברהם (לפנניג, 6ופ ז), ומשנה 
ברורה (סי' 5 ק"ק נק). 

אמנם בפרישה (פו"ס סי 5 פות עו), ביאר בשיטת רש"י (על סלי"ף ד"ס ענ), שאדם שלא בא 
לבית הכנסת שבעירו, נעשה שכן רע לבריות הדרים עמו בעיר, מפני שהוא גורם 
שהשכינה אינה שורה עליהם, ולכך נקרא גם שכן רע לקב"ה, כמו שפירש רש"י על 
הפסוק (נמלנר י (ס) 'וינוסו משנאיך מפניך' שאלו הם שונאי ישראל, כי כל השונא את 
ישראל, שונא הוא את מי שאמר והיה העולם. אך בלא זה אינו יכול להיות שכן רע 
לקב"ה. וכעין זה כתב בנתיבות עולם ((נמינ סענולס פ"ס), שמכיון שבית הכנסת הוא מקום 
מוכן שבו מתאספים בני העיר להתפלל ליוצרם, אם אינו נכנס לשם נקרא 'שכן רע', כי 
הוא פורש ומתרחק משאר שכניו ואינו רוצה להתאסף ולהתפלל עמהם. והוסיף שם, שכל 


ראשון ברכות 


עִמִי אֶת יִשִרְאֶל'", ומכיון שבית הכנסת הוא נחלת ה', קרא הכתוב 
לנוגע בנחלה זו לרעה, כלומר, למי שאינו נכנס לשם להתפלל ומבזה 
את בית הכנסת, 'שכן רע'. ולא עוד, אֶלָא שָאדם זה שלא נכנס 
לבית הכנסת, גורֶם גֶלוּת לו וּלְבָנָיו", שָנָאָמַר בסוף הפסוק (פס) ההַנָנִי 
נתִשֶם מעל אִדְמַתֶם וְאֶת בִּית יְהוּדֶה אתוש מְתּוְכֶם''", כלומר, 
שעתיד הקב"ה לגרשם מעל אדמתם ויצאו לגלות". 


מאמר נוסף בענין חשיבות התפילה בבית הכנסת: 
אִמרוּ לוה לְרְבִּי יוֹחֲנְן, אִיפָּא סָבִי - יש זקנים בְּבְבֶל. תַּמַהּ רבי 
יוחנן וְאַמַר, כיצד יתכן הדבר שיש הזוכים לאריכות ימים בבבל, הלא 
'למען יִרְבּוּ יִמִיכֶם וימי בְנִיכֶם עַל הָאֲדְמַה' פָּתִיב בפסוק (לנריס יק 
כס), כלומר שאריכות ימים תהיה על אדמת ארץ ישראל, אֲבֵל בְּחוּצָה 
לְאֲרֶץ, לא שייכת אריכות ימים". כִּיוָן דְאָמְרֵי לָיה, מִקְדְמִי וּמַחִשָכִי 


שכן יש בזה שכנות רעה לקב"ה, בכך שאינו חפץ להכנס לבית אשר הוא שוכן שם. 
טו. הפפוק עוסק בנבואה על העמים שהם השכנים הרעים של עם ישראל, פלשתים, 
עמון, מואב, צור וצידון שהיה מקומם בשכנות לארץ ישראל, והם היו מזיקים להם. 
ונקראו בפסוק בשם 'שכני', שכביכול הם שכנים של הקב"ה, כי ישראל הם חלקו 
וכרמו ונמצא שעמים אלו הם שכניו. רש"י ורד"ק (פס). ובגמרא דרשו כן על מי שאינו 
נכנס לבית הכנסת להתפלל, והטעם לכך הוא, שלפי פשט הפסוק שמדבר על הגוים, 
היה צריך לתאר את אומות אלו בשם 'שכני ישראל' ולא כשכנים של הקב"ה, מפני 
שאין להם שייכות לקב"ה, שיקראו שכניו. לכן דרשו את הפסוק על בני ישראל שבזמן 
שהם עושים מצוותיו של הקב"ה הם שכניו הטובים, אבל אם אינם עושים רצונו נקראים 
שכנים רעים, ואף אז עדיין ראוי להם שם 'שכנים', כי הקב"ה הוא 'השוכן אתם בתוך 
טומאותם' (ױקכ מז טז), ולמדו מכך בגמרא (יומס נו:) שאף על פי שהם טמאים, שכינה 
עמהם. איי הים (ד"ס מי). ראה עוד בריא"ף (ד"ס פכן). 

טז. בית הכנסת הוא נחלת ה', כמו שאמר רבי יצחק לעיל (ו.) מנין שהקדוש ברוך 
הוא מצוי בבית הכנסת, שנאמר (פסליס פנ ) 'אלהים נצב בעדת אל' [ופירש רש"י (נעיע 
טס ד"ס כעלת), ש'עדת אל' היינו בית הכנסת שהוא בית מועד שלו]. ראה עוד במהרש"א 
(ח"פ ד"ס סנוגעיס) ובריא"ף (ד"ס קכן) שפירשו באופן אחר כיצד נלמד ענין זה מהפסוק, 
וכן ראה בצל"ח (ד"ס כנ) שדן אם גם כשאין עשרה מתפללים בבית הכנסת נקרא שכן 
רע מי שאינו נכנס לשם. הובאו דבריהם בילקוט ביאורים. 

בספר ברית אברם (מפורע טו 6) כתב, שמה שנאמר על שכן רע זה שהוא מהעוגעים' 
בנחלה, הוא כמו שפירשו. המפרשים, ש'הנוגעים' הוא מלשון עגע', שעושה את בית 
אורח נאמן (פ"ג סי" 5 סי"פ פות 9) כתב, שמי שאינו הולך לבית הכנסת להתפלל, אף 
שמתפלל בביתו, נראה כאילו חס על זמנו והתפילה עליו כמשא שרוצה להיפטר ממנה, 
ולכן נקרא שכן רע, ודייק ריש לקיש כן מתיבת 'הנוגעים' האמורה בפסוק, כלומר 
שאינו עושה את המצוה כתיקונה אלא רק נוגע בה, ורוצה ליפטר. ממנה. 

הכנסת הוא מקום מיוחד שבו בני ישראל מתאספים, ומי שאינו רוצה בקיבוץ ואסיפה 
זו, ראויה לו הגלות, שעיקרה פירוד ופיזור. ומה שנגזרה גלות אף על זרעו, זה מפני 
שהוא נחשב כשורש, וצאצאיו הרי הם כענפים, ואם השורש נעקר ממקומו גם הענפים 
נעקרים עמו. נתיבות עולם (נמינ סענולס פ"ס). 

בעיון יעקב (ד"ס ו) פירש שהעונש של גלות לו ולבניו, הוא מדה כנגד מדה, לפי 
שהשכינה מצויה בבית הכנסת אם הוא מתפלל בעשרה, ומי שלא בא להתפלל ומבטל 
את התפילה, גרם במעשיו לסילוק השכינה מבית הכנסת, ויענש על כך בגלות לו 
ולבניו, שאף הם יסתלקו ממקומם. ופירש עוד, שעונש הגלות הוא מחמת שלא רצה 
לבוא לבית הכנסת, כלומר לטלטל עצמו לדבר מצוה, לכן יטלטל עצמו לדבר הרשות 
ויגלה ממקומו. והר"ב ראנשבורג (סספל על ספיו, סוכל כקוכן 5פונות מי"ג) פירש את המדה 
כנגד מדה שיש בעונש זה, על פי מה שנאמר לעיל, שאמר הקב"ה 'כל העוסק בתורה 
ובגמילות חסדים ומתפלל עם הציבור, מעלה אני עליו כאילו פדאני לי ולבני מבין 
אומות העולם', הרי שהנכנס להתפלל ברבים מעלה לו הקב"ה כאילו הביא גאולה 
לעולם, ויש ללמוד מכך שמי שאינו נכנס לבית הכנסת הרי זה כאילו מאריך הגלות, 
ויענש במדה כנגד מדה בגלות לו ולבניו. 

יח. פירוש המשך הפסוק הוא, שהקב"ה יעקור את כל השכנים הרעים המזיקים 
לישראל מעל אדמתם ויוליכם לגלות, וגם את בית יהודה יעקור מארץ ישראל ויוליכם 
לגלות. ואמר על בית יהודה 'אתוש מתוכם', לפי שהגוים ההם שוכנים סביב לארץ 
ישראל, הרי שבית יהודה הם כגולים מתוך מקום הגוים המקיפים את ארץ ישראל. 
מצודת דוד (פס). ומכיון שנלמד מתחילת הפסוק שמי שאינו בא להתפלל בבית הכנסת 
נכלל בשם 'שכיני הרעים', נמצא שרמוז בתיבות 'ואת בית יהודה אתוש מתוכם' שהן 
אמורות גם על בני יהודה שאינם באים לבית הכנסת שבעירם, שיהיו גולים. ריא"ף 
(ד"ס סכן). 

יט. בילקוט שמעוני (פסניס רמז פלנט) הובא עונש נוסף למי שאינו נכנס לבית הכנסת, 
שאמר רב הונא, 'כל שאינו נכנס לבית הכנסת בעולם הזה, אינו נכנס לבית הכנסת 
בעולם הבא', וביאר רבי יוחנן שלומדים כן ממה שנאמר (פסלס ינ ע) 'סביב רשעים 
יתהלכון' [כעין זה מובא בירושלמי (פ"ס ס")]. ומאידך, מי שמתפלל בתוך בית הכנסת 
בעולם הזה, כאילו מתפלל בבית המקדש, שנאמר (יקוקפ( י טז) 'ואהי להם למקדש 
מעט בארצות אשר באו שם'. 

ב. רבי יוחנן תמה, כיון שאמרו לו שיש בבבל זקנים מופלגים כמותו [כמובא בסדר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ויומ סט: סענית 
כד: ינעות עב. סנסדרין 
סד.], | 3) [יכמות | דף 
סג:], ג)[עגיעס כט. 
ועיין פס סיע3 '', 
ל) (קמן | לף 25 
ס) [6נופ פרק ד מ"b‏ 
סולין על:], ו) [ועי' פוס/ 
פוטס כט. ל"ס כיון]. 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' פלס כסלוס 
נפסי מקר3 לי וגו' מאי 
פדה בשלום נפשי 
פֿמר סקנ"ס: (3) שם 
סמלוייניס שם כסנכס: 
(ג) שם סנסנס מיגיע 
כפו יותל: (ל) שם זה 
סמנים ש"ת כשהוא 
פתוח וש55: (ס) תו' 
קודס ד"ס ככ עשת "כ 
ד"ס טיעול שיעור שני 
פתחים פירש בקונטרס 
שיעור ב' פתחים ממש 
צריך להכנס לבית 
הכנסת שיעור רוחב ב' 
פתחים שהם ח' אמות 
אבל זה אינו דמאחר 
שהוא יושב בב"ה מה 
לי סמוך לפתח מה לי 
אינו סמוך וכן אם היה 
בית הכנסת צר והיה 
שם רוב עם בע"פ 
צריך לישב קרוב 
וסמוך לפתח אלא 
הכי פי' שלא ימהר 
להתפלל מיד כשבא 
בבית הכנסת אלא ישב 
מעט כדי שתתיישב 
דעתו עליו שגם זה אין 
דבר הגון להתחיל מיד 
שנראה עליו כמשאוי: 
(ו) ד"ה רכ ססת וכו' 
פומנתו סול וכתב ולנן 
מסתנכר: 


הגהות הגר"א 


[אן גמ' מסי דכתיב וסני. 
("כ גי' רי"ף ורפיס אין 
תפלתו של אדם 
נשמעת אלא בבית 
הכנסת שנאמר וסני: 


נליון הש"ס 


גמ' כל העופק בתורה 
כו'. נרי"ף סיפ ומנ 
ננסכ"נ: שם לעולם 


ביס 0כיג: שמ בין 
פסוקא לפסוקא כו'. 
עי ימ ע ע"6 כם"י 
ד"ס ו מסני: רש" 
היה כמשח 8 
כטושך 02 לי מן 
סמיס מסיתסו סמות 
נ' (מתרגס ‏ מן מיb‏ 
שפלתיס): 


משנת ראשונים 


אימתי עת רצון בשעה 
שהצכור מתפללין. 
אומרים הגאונים ז"ל, 
שאפי' כשאין האדם 
הולך לבהכ"נ יש לו 
לשער שיתפלל בשעה 
שמתפללין הקהל ועוד 
אמרו שאפילו כשאין 
הצבור מתפללין יש לו 
לאדם להתפלל בבהכ"נ 
מפני שהוא קבוע ומיוחד 
לתפלת | צבור, והא 
דאמרי' אין תפלתו של 


אדם נשמעת אלא בבהכ"נ איירי בשאין תורתו אומנתו אבל תורתו אומנתו מתפלל בבית מדרשו. [רבינו יונה דף ד. 
מעלה אני עליו כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. כשהיה בהמ"ק קיים היה זכות המקדש 
במקום זכות תורה וגמילות חסדרים, ועכשיו הם במקום בהכ"נ וכשעוסק בהם נמצא שבזכותו עומדים ישראל כאילו 
היו נפדים ובית המקדש בנוי על מכונו, ולפיכך אמרו שמעלה עליו הקב"ה כאילו הוא פדאם כיון שעומדין בזכותו 
לעולם יכנס אדם שני פתחים בבית הכנסת. דוקא בימיהם שלא היי 
מקום מיוחד לכל אחד ואחד אבל עכשיו שכל אחד ואחד מכיר את מקומו אם יש לו מקום מיוחד אצל הפתח אין 
בכך כלום שדבר ידוע הוא שאינו יושב שם אלא דרך קביעות, ולפי דרך זה נראה שמי שאין לו מקום ידוע אצל 
הפתח שאין לו לשבת שם. ואית דמפרשים שישהה כזה השיעור. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] 
שני פתחים ואחר כך יתפלל. מפני שלא יראה כמי שרוצה לצאת ואינו נהנה בישיבת בית הכנסת. ועוד שכשהוא 
אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא מכלהו, אשבחו הא 


מדה"ר] 


כמו נפדים. [רבינו יונה דף ד. מדה"ו] 


מתפלל מיד כשנכנס הוא דרך הדיוטות. [הריטב"א] 
מלתא מכולהו משום דכמה חליים בנקביו של אדם כשאין בית הכסא מצוי לו. ואמרינן נמי ברוך אתה בכואך שיהא 
בית הכסא סמוך לשולחנך. והצריך לנקביו ומתפלל תפלתו תועבה. והמשהא נקביו עובר משום בל תשקצו. וזהו 
בעי רב פפא בין פפוקא לפסוקא מהו תיקו. מנהגם היה לתרגם כל פסוק ופסוק כדי 
להבין לדלת עם הארץ, ומיבעיא לן אס מותר לצאת בשעה שמתרגמים כמו שמותר לצאת בין גברא לגכרא וסליקו 

בתיקו, והוי ליה תיקו דאורייתא ולחומרא. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] 


שבח מציאותו. [הריטב"א] 


סוס סול, סממוך סגומל פסד כגופו 
לסכירו סול מכיר קסול 6וסכו. וכ 
לידי תוס וסלוס: הנני נותשם מעל 
אדמתם. סיפיס דקר סופ: מקדמי. 
ססכים: מחשכי. עכנים, כלומר 
מסריכין ככית סכנקת: שיעור של שני 
פתחים. כומכ יכנס לפניס, ענ יק3 
סמוך לפסס, דנרלס עניו כמשוי עיכוכ 
ית סכנסת וס מוומן סמוך לפת 
: יתפלל לעת מצא. יפלכ קיסו 
מכֿויין לו כסילטכך: לעת מצא זו 
מיתה. פימות כמיתס יפס ונומס: 
אסכרא. פֿיסטכ"פגגונמנט כלע"ז 
טכסוך סגוף: כחיזרא בגבבא דעמרא 
דלאחורי נשרא. כענפי ססיליס 
סנסנכיס כגזת הכמר כעפדס (ותק 
כפזקס ומטניך (6סור, סי סקר טנ 
ינתק המר עמס: כפיטורי בפי ושט. 
יס פוקיינום יק כו מקומות pפיו‏ 
מקכל ככוזכ, ומתכין כומי סספינס 
ע"י קניס ועקניס ססוסני' כנקכיו, 


ותוקעין 6ותו כדוחק כפי ססס גסין = 


כעלת ‏ סנק3: פיטורי, = תגניס, 
דמפרגמינן ופטוכי כיכיס (מנכיס 5 ו) 
6עונין: בפי ושט, סו סנק3 קסו עגול 
כפי וסט: כמשח? בניתא מחלבא. 
* כמוסך (ימת סער מתוך תתנ3: 
זיבולא בתרייתא שלמא. סיס לו טלוס 
כל ימי סיו ולף כיוס קכולסו על 
סלכת | עפר ספתכונס סככיסוי 
קכורתו: זיבולא. פנ"ד כלע'"ז: 
לעת מצא זה בית הכסא. טיס דכ 
כמקוס טיט כית סכס6 סמוך כו, לפי 
קסיפס קרקע קל ככל מפונת. מיס 
וסין יכולין (מפור עס ספיכות, וסיו 
לריכין כ כקדות ונסתרסק מ76: 
המצויינים. 5יון וקיפת 35ול: ביני 
עמודי. קנית סמדלט (כון עליסס 
מלמעלס: שכל זמן ששמעי בן גרא 
קיים כו'. דסמוך נמיתם סמעי כתיכ 
וימסתן שלמס 6 פרעס (פנכיס 6 ג) : 


ידור כו'. מג"5 סיפ[ 


מזיד: מהדר אפיה וגרים. מסנפו 


כסקולין | 3קפכר מוכס: ישלים 
פרשיותיו. םל כל סנכת וסנת: 
וקפילו 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


עת רצון, נמ יק סקעס קסי קל ככון: כביר לא ימאם, תפלק 
סרניס כ ימס: מקרב לי. ממלסמוס סות עני: כי ברבים היו 
עמדי. קסתפללו עמי: פדה בשלום. זס סעסק כלכרי טלוס דסייו 
מוכס דכסיכ וכל נתיכותיס קלוס (מטני ג), וכן גמילות ססדיס (מי 


i928 2e1enrn 


מאי דכתיב ו * ואני תפלתי לך ה' עת רצון 
*אימתי % עת רצון בשעה שהצבור מתפללין 
ר' יוסי ברבי חנינא אמר מהכא > כה אמר ה' 
בעת רצון עניתיך ר' אחא ברבי חנינא אמר 
מהכא 9 הן אל כביר ולא ימאם וכתיב ₪ פרה 
בשלום נפשי מקרב לי כי ברבים היו עמדי 
תניא נמי הכי רבי נתן אומר מנין שאין הקב"ה 
מואם בתפלתן של רבים שנאמר הן אל כביר 
ולא ימאם וכתיב פדה בשלום נפשי מקרב לי 
וגו' 9) אמר הקב"ה כל העוסק בתורה ובגמילות 
חסדים * ומתפלל עם הצבור מעלה אני עליו 


+ כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. אמר 


ח. 


(6 רך ששת מהדר אפיה וגריס. ול"ת וספ פמריגן כסועס (פ"ז די 

ט.) מלי דכתי' וכפססו עמדו כל סעס (נסמיס ת) כיון סנפתס 
ספר תורס סור (ספר לפי' כדכר סנכס. וים לומל סתס מייכי כקוכ 
רס כדי קל יכטלו קול קכית סתורס וסכל מיירי בנתם". וסקי" 


לק מסדר קפיס רכותם מסמע סע"ג 
דעסדר מפיס קנכלס כמנית ספר 
פולס ספיר דמי וסחי דסדר לפיס כדי 
סיכוון גרסתו. ורב נפס (מגעה פ"ד) 
כתנ דס"ג מפרטי דוקה סיס קס 
עטרס 6סריני 1 יכול כלמוד. ‏ 936 
פֿין טס עסכס כי 6ס עמו כ. וסכ 
מיירי קסיו קס עקלס 23 סו ועוד 
תירן ספנפסי טקני רכ ססת קתורתו 
ומנתו סו. (ו) ופגן מססכר לן כי 
סי פיכו%₪2": | שנים מקרא 
ואחד תרגום. יש מפכטיס וסוס 
סדין * (פועזום כנע"ז קנסן סוי כמו 
תרגוס 


ר"ל כל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נכנם שם להתפלל נקרא שכן רע 
שנאמר " כה אמר ה' על כל שכני הרעים הנוגעים בנחלה אשר הנחלתי את 
עמי את ישראל ולא עוד אלא שגורם גלות לו ולבניו שנא' ₪ הנני נותשם מעל 
אדמתם ואת בית יהודה אתוש מתוכם. אמרו ליה לר' יוחנן איכא סבי בבבל 
תמה ואמר למען ירבו ימיכם וימי בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה 
לארץ לא כיון דאמרי ליה מקדמי ומחשכי לבי כנישתא אמר היינו דאהני להו 
כדאמר ר' יהושע בן לוי לבניה קדימו וחשיכו ועיילו לבי כנישתא כי היכי 
דתורכו חיי א"ר אחא ברבי חנינא מאי קרא אשרי אדם שומע לי לשקד על 
דלתותי יום יום לשמור מזוזת פתחי וכתיב בתריה " כי מוצאי מצא חיים אמר 
רב חסדא ילעולם יכנס אדם שני פתחים בבית הכנסת* שני פתחים סלקא דעתך 
אלא אימא שיעור שני פתחים (=) ואחר כך יתפלל: © על זאת יתפלל כל חסיד 
אליך לעת מצא אמר ר' חנינא לעת מצא זו אשה שנא' " מצא אשה מצא טוב 
במערבא כי נסיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא מצא דכתיב " מצא 
אשה מצא טוב ויפק רצון מה' מוצא דכתיב > ומוצא אני מר ממות את האשה 
וגו' ר' נתן אומר לעת מצא זו תורה שנאמר " כי מוצאי מצא חיים וגו" רב נחמן 
בר יצחק אמר לעת מצא זו מיתה שנא' * למות תוצאות" תניא נמי הכי תשע 
מאות ושלשה מיני מיתה נבראו בעולם שנאמר למות תוצאות תוצאות 
בגימטריא הכי הוו קשה שבכלן אסכרא ניחא שבכלן נשיקה אסכרא דמיא 
כחיזרא בגבבא דעמרא דלאחורי נשרא ואיכא דאמרי כפיטורי בפי ושט נשיקה 
דמיא כמשחל בניתא מחלבא ר' יוחנן אמר לעת מצא זו קבורה א"ר חנינא 
מאי קרא = השמחים אלי גיל ישישו כי ימצאו קבר אמר רבה בר רב שילא 
היינו דאמרי אינשי ליבעי אינש רחמי אפילו עד זיבולא בתרייתא שלמא מר 
זוטרא אמר לעת מצא זה בית הכסא אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא 
מכלהו. אמר ליה רבא לרפרם בר פפא לימא ?ן מר מהני מילי מעלייתא 
דאמרת משמיה דרב חסדא במילי דבי כנישתא אמר ליה הכי אמר רב חסדא 
מאי דכתי' % אוהב ה' שערי ציון מכל משכנות יעקב אוהב ה' שערים המצויינים (6 
בהלכה יותר מבתי כנסיות ומבתי מדרשות והיינו דאמר ר' חייא בר אמי משמיה 
דעולא מיום שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של 
הלכה בלבד. *ואמר אביי מריש הוה גריסנא בגו ביתא ומצלינא בבי 
כנישתא כיון דשמענא להא דאמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא מיום 
שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה בלבד "לא הוה מצלינא אלא היכא 
דגריסנא". %רבי אמי ורבי אסי אף על גב דהוו להו תליסר בי כנישתא בטבריא לא מצלו אלא ביני 
עמודי היכא דהוו גרסי: ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא נדול הנהנה מיגיעו (6 יותר מירא שמים 
דאילו גבי ירא שמים כתיב 5 אשרי איש ירא את ה' ואילו גבי נהנה מיגיעו כתיב >יגיע כפיך כי 
תאכל אשריך וטוב לך = אשריך בעולם הזה וטוב לך לעולם הבא ולגבי ירא שמים וטוב לך לא כתיב ביה: 
ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא = לעולם ידור אדם במקום רבו שכל זמן ששמעי בן גרא קיים לא נשא 
שלמה את בת פרעה והתניא אל ידור לא קשיא הא דכייף ליה הא דלא כייף ליה: אמר רב הונא בר יהודה אמר 
רבי מנחם אמר ר' אמי מאי דכתי 5 ועוזבי ה' יכלו "זה המניח ס"ת (6 ויוצא ירבי אבהו נפיק בין גברא לגברא 
בעי רב פפא * 'בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו "רב ששת מהדר אפיה וגרים אמר אנן בדידן ואינהו בדידהו: 
אמר רב הונא בר יהודה" אמר רבי אמי ללעולם ישלים אדם פרשיותיו עם הצבור שנים מקרא ואחד תרגום 


אלא אימא שיעור 


מלא הרועים כאן שיש לקיים שניהם: 


טויבש בילקוט מפרשים: 
[המשך בסוף המסכת] 


י) מִצָא אֶשָה מְצָא טוב ופק רְצון מָיי: |משלי יח, כב] 
מְצודִים וַחֲרָמִים לִבָּהּ אַסוּרים יָדִיָ טוב לְפָנִי הָאֲלהִים ימָלָט מִמָנָּה וְחוטא ילְכָד בָּהּ: |קלת א כו | 6 הָאֵל 
לָנוּ אֶל לְמוֹשְׁעוֹת וְלָאלהִים אֲדֹנָי לַמָוֶת תוצָאות: |תהלים סח, כאן ש 
קָבֶר: ואב ג, כב| | ) אהָב יי שערי ציון מְכֹּל מִשְׁכְנוֹת יעקב: |תהלים פו, בן = ס) הַלְלויָהּ אַשְׁרֵי איש יְרֵא אֶת 
ש יניע כַפַּף כִּי תַאבָל אַשְׁרִיףּ (טוב לָך: |תהלים קכח, בן 
פּשָעִים וְחַטָאִים יַחְָּו וְעבִי יי ִכְלוּ: (ישעיה א, כחן 


יי בְּמְצְוּתָיו חֲפַץ מָאד: |תהלים קיב, אן 


ואפילו 


עין משפט 
נר מצוה 
כם א מיי' פ"מ מסנכות 
תפלס הנכס 6' קמג 
עסין יט טוק"ע פו"ס סימן 
5 סעיף כו: 
ל במיי טס וסמ"ג עס 
טוק"ע פו"ם סימן 5 
סעיף י6: 
לא ג מי' פס ס(כס כ 
וסמג מס טור טו"ע 

סו" סקס סעיף כ: 
ל ד מ" םס סנכס ג 

וסמג סס טוס"ע פו"ת 

טס סעיף ים: 
לג ה ו מי" פ"נ עס 
סלכס טע סמג מס 
מוס"ע סו"ם סימן קמ"ו 
סעיף 6: 
לד ז [עול שס]: 

ח פיי" פס קמ"ג פס 
טוק"ע פס סעיף 3 [ככ 
פנפס כקן ונפרק סקור6 
6 סמגילס דף בע"ג]: 
לה טומיי' פי"ג קס סנכה 

כס סמג פס טור 
וסו"ע לו"ם סימן רפ"ס 

סעיף 5: 


לעזי רשי 
אישטראנגולמנ"ט. 
פילוט 6פכרה, מין מולי 
סגלון | סממנק (עוסף 
סעלוך ערך 6סכלס ועיין 
רס" ענת לף גג 
סוע"6). פלאד"א. 
פירום ספלכת עפר, מלו6 

כלי סספירס: 


תורה אור השלם 
א ואָנִי תִפְלְתִי לָךּ יי 
עת רָצוֹן אֲלהִים בְּרָב 
חַסְרָךּ ‏ ענני בְּאָמַת 
'שע: |תהלים סט, יד| 
ב)פה אָמַר י בְּעַת 
רְצון | עֲנִיתִיףףּ וּבְיוֹם 
ישוּעָה עוְתּדְּוְאצְרְְ 
אֶתָּךּ לַכְרִית. עַם 
להָקִים אָרֶץ לְהַנְחִיל 
ְחֲלוֹת שמָמות: 
[ישעיה מט, ח] 
טְהֶן אֶל כִָּּיר ולא 
מְאֶס כַּבִיר כּחַ לב: 
|איוב לו, הן 
-) פָרָה בְשָלום נַפְשׁי 
מִקָרֶב לי כִּי בְרִַּים הָי 
עמָּדִי: |תהלים נה, יטן 
הפה אָמַר ײַ עַל כָּל 
שְבָנִי הְרָעים הַנּנעִים 
ּנּחֵלֶה. אֲשֶׁר הַנְחַלְתִּי 
אֶת עמִי אֶת יִשְׂרָאל 
הנְני | נתְשָם | מַעַל 
אְַמְתֶם וְאֶת = בִּית 
יְהוּדָה אֶתוש מְתּוֹכֶם: 
[ירמיה יב, יד] 
0 למען יַרְבוּ יָמִיכֶם 
וימי בְנִיכֶם על הָאֲרָמָה 


אֲשֶׁר ‏ נִשְׁבַּע | יי 
לַאֲבתֵיכֶם לָתַת לָהֶם 
כּמִי | הַשְׁמַיִם על 


הָאֲרֶץ: ורברים יא, כאן 
זו אַשְׁרֵי אֶרֶם שמָע לִי 
לְשְׁקד על דִּלְתתִי יוֹם 
יֹם לְשָמר | מזוּזת 
פּתָחִי: |מטלי ח, לדן 
ח) כִּי מֹצָאֵי מִצָא חַיִם 
יפָק רְצון מִיי: 
[משלי ח, לה] 
ט) על ואת יִתְפַּלֶל כָּל 
חָסִיד אַלֶךְּ לְעת מִצֹא 
רק לְשׁמָף מִיִם רַבִּים 
אלו לא גִיעוּ: 


|תהלים לב, ו] 


כ) וּמוּצָא אֲנִי מַר מְמָוִת אֶת הָאֲשָׁה אֲשֶׁר היא 


מ) הַשְׂמַחִים אֲלֵי נִיל יָשִישוּ כִּי יִמְצָאוּ 


פ) וְשׁבֶר 


הגהות וציונים | 6] בכת"י נוסף ואח"כ יתפלל שנא' לשמור מזוזת פתחי (וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 
3] בכת"י נוסף תוצאות בגמטריא תשע מאות ותלת הוו (והיא גי ישרה, דלגיי 
הדפוס התנ"ה אינו נוח כל כך, דק"ס): 


ג] במגילה כט ע"א הגירסא כיון דשמעית להא דקאמר דוד ה' אהבתי 


ו] בתוספות ר"פ איתא במקום "בנחת" בלחש: 


מעון ביתך הואי גריסנא בבי כנישתא, וציי"ש במהרש"א ובטורי אבן, ובע"י במגילה הגירסא "רבא", ועיי 
ל] בכת"י נוסף א"ר מנחם (כדלעיל, וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 
שתקרת בית המדרש וכ"ה ברש"י שבע"י: 
קן ולא כדברי ה"ג כצ"ל (גליון): 

הלועזות, לעז שלהן הוי כמו תרגום: 


ס] נדצ"ל 
!| עי רש"ש 


ע] בתוס' הרא"ש הלשון דהוא הדין לכל 


מאימתי 


לְבִי כְּנִישְתַּא - כיון שאמרו לו שזקנים אלו משכימים לבא לבית 
הכנסת בשחרית, ומאריכים לשהות בו בערבית:", אָמַר רבי יוחנן, 
היינוּ דְּאֲהֲנִי לְהוּ - זה מה שהועיל להם להאריך ימים אפילו בחוץ 
לארץי. כִּדְאָמַר רַבִּי יהושָעַ בָּן לוי לְבְנִיּ - וכמו שאמר רבי יהושע 
בן לוי לבניו, קדימוּ וחשיכו ועיילו לבי כְּנִישְמָּא, כִּי הַיכִי דְּתוֹרְכוּ 
חַיִ - הקדימו והיכנסו לבית הכנסת שחרית, והתעכבו לשהות בו 
בערבית, כדי שתאריכו חייםײ. 


ח. [ג] 


הגמרא מביאה ראיה מפסוק לדברי רבי יהושע בן לוי: 
אָמַר רְבִּי אַחָא בְּרַבִּי חֶנִינָא, מאי קרא - מהו הפסוק בו נרמז 
שהמקדים לבוא לבית הכנסת ומתעכב בו, מאריך ימים, שנאמר (מעני 
ק ד) אֶשָרִי אִדֶם שומע לי, לשקד על דלתתי יום יום, לשמור 
מזוּזת פַּתַחֵי, כלומר, מאושר האדם ששומע בקול הקב"ה, למהר לבא 
לדלתות בית הכנסת בכל יום בשחריתיי, ולהיות כשומר את פתחיו 
בלילה על ידי שיתעכב מלצאת משם בערבית", וּכְתִיב בַּתְרִיהּ - 
ונאמר בפסוק שאחריו (קס ת (0) פִּי מוצאי מְצַא חיים', כלומר 


הדורות (פנפיס ופמורפֿיס 6ות " עכך כ' יופנן 6ות ו) שרבי יוחנן חי ארבע מאות שנה], אך 
ודאי לא היה תמה אם היו אומרים לו שישנם זקנים רגילים. בן יהוידע (ל"ס 0"6. ראה 
עוד בריא"ף (ד"ס פֿיכ) ועיון יעקב (ד"ס 0"6. אמנם בפתח עינים (ל"ס פיכפ) כתב, שאפשר 
שתמה רבי יוחנן מצד מה שאומרים חכמי הטבע שארץ חמה אין יושביה מאריכים 
ימים, ואם כן בבל שטבעה חם, איך האריכו בה ימים, אמנם בארץ ישראל אף שאין 
טבעה קר שייך להאריך בה ימים מכח ברכת 'למען ירבו ימיכם'. ראה שם שהביא 
ביאור נוסף. 

רבי יוחנן לא תמה מהפסוק (לגליס ס טו) 'למען יאריכון ימיך וגו' על האדמה' האמור 
גבי כיבוד אב ואם, כיון שאמרו בקידושין (לט:) שכוונת הפסוק היא לאריכות ימים 
לעולם שכולו ארוך, כלומר לעולם הבא, אך תמה מהפסוק שבו נכתב 'למען ירבו 
ימיכם', שמשמעו אריכות ימים בעולם הזה. ריא"ף (ד"ס פיכ). ראה עוד בעיון יעקב 
(ד"ס (מען) ובמעדני יום טוב (פי' 1 ות ע). 

בא. כלומר, שמאריכים לשהות בבית הכנסת. רש"י (ד"ס מקדמי, ד"ס מסטכי). ראה בהערה 
להלן ביאור הפרישה בדבריו. 

בב. קשה, הלא בפסוק מבואר שיזכו לאריכות ימים 'על האדמה', כלומר על ארץ 
ישראל, ואם כן אף שהם מאריכים לשהות בבית הכנסת, הלא הם יושבים בבבל, ורק 
ליושבים בארץ ישראל מועילה זכות קיום המצוות לזכות לאריכות ימים. תירץ 
המהרש"א (מ"b‏ ל"ס סנוגעיס) על פי מה שאמרו במגילה (כע.) שעתידים בתי כנסיות 
שבבבל שיקבעו בארץ ישראל, אם כן העומד ומתפלל בבית כנסת שבבבל, הרי הוא 
כעומד ומתפלל בארץ ישראל, ולכן זוכה לאריכות ימים. וראה בריא"ף (ד"ס פיכ) 
שהקשה על תירוץ זה, וביאר באופן אחר. 

כג. רבי יהושע בן לוי ציוה את בניו על הדברים שאין רגילים בהם שאר בני אדם, 
ונתכוין בכל שכן לדברים הרגילים יותר, לכן בבוקר שאין דרך בני אדם לקום השכם, 
הזהירם שישכימו ויקדימו לבא לבית הכנסת קודם לשאר בני אדם, וכל שכן שיאחרו 
לצאת. ובלילה הוא להיפך, שדרך בני אדם למהר ולצאת מבית הכנסת כיון שכבר 
החשיך הלילה, ובתי הכנסיות שלהם היו בשדה, לכן הזהירם שיאחרו לצאת מבית 
הכנסת, וכל שכן שיקדימו לבא. על פי רש"י (ד"ס מקדמי, ד"ס מסטכי) וכפי שביאר דבריו 
בפרישה (פו"ם סי 5 פופ ס). וכן פירש המהרש"א (ס"5 ד"ס סטגעיס) שקדימו וחשיכו, 
היינו להכנס לבית הכנסת ראשון ולצאת ממנו אחרון, ו'קדימו' הוא לשון זריזות להקדים 
להיות הראשון בבית הכנסת, ואילו 'חשיכו' הוא לשון איחור, שמתאחר ויוצא אחרון. 
והביא הפרישה פירוש נוסף, שקדימו וחשיכו היינו שבבוקר ישכימו ויבואוז"?בית הכנסת 
ראשונים ויצאו משם אחרונים, ולפירוש זה בין השכימו ובין העריבו הכל מדבר בתפילת 
שחרית. 

אולם מלשון הטור (פו"מ סי 5) משמע, ש'קדימו' ו'חשיכו' פירושו 'השכימו והעריבו', 
כלומר שיכנסו לבית הכנסת בבוקר ובערב, ולפי זה המעלה היא בעצם הכניסה לבית 
הכנסת ולא ההתעכבות שם. פרישה (עס). וכתב, שכן מדויק מלשון הגמרא קדימו 
וחשיכו 'לבי כנישתא', ולא אמר 'בבי כנישתא' שהמעלה היא בעצם הכניסה לבית 
הכנסת, ולא בכך שיתעכבו בבית הכנסת. 

ובסדר היום (סדר ספי(ם מנפס) פירש, שרבי יוחנן ציוה לבניו שיהיו מהראשונים הבאים 
להתפלל, ובשחר אמר להם להקדים קודם אור הבוקר, ובערב ציוה עליהם שיחשיכו 
שם, כלומר שלא יקדים החושך את ביאתם לשם אלא ימתינו הם שם לחושך, והיינו 
שיכנסו לבית הכנסת קודם שיחשיך היום ויתכנסו העם לתפילת ערבית, ויהיו הם 
הראשונים, וראה שם שפירש באופן נוסף. 

בד. 'לשקוד' הוא ענין מהירות. רש"י, מצודת דוד ומצודת ציון (דמ6ל ע יל). 

כה. על פי מהרש"א (ס"5 ד"ס סנגעיס). וביאר, שרבי אחא דרש את כפל התיבות "יום 
יום' בפסוק, שאחד מהם כנגד הקדמת שחרית, ואחד כנגד ההתעכבות בערבית. 
ובעוללות אפרים (מפמל פקג) ביאר, שרבי אחא דרש כן מחמת שינוי הלשונות בפסוק, 
כי פעם אחת נאמר 'דלתותי' ועל זה נאמר 'לשקוד', ופעם אחת נאמר בו 'פתחי' ועל 
זה נאמר 'לשמור', לכן דרש שתחילת הפסוק נאמר כנגד הקדמת שחרית, שהוא שוקד 
וממהר לבא לבית הכנסת, ומכיון שמקדים, בודאי מוצא הוא את הדלת סגורה עדיין, 
על זה נאמר 'לשקוד על דלתותי'. אך המשך הפסוק אמור כנגד ההמתנה מלצאת 
בערבית, שממתין ואינו ממהר לצאת מבית הכנסת, על זה נאמר 'לשמור מזוזות פתחי', 


פרק ראשון 


ברכות 


'מוצאי' היינו אדם הבא לבית הכנסת וכביכול מוצא את הקב"ה שםײ, 
הוא זה ש'מצא חיים':'. 


א 


הגמרא מביאה את מאמרו של רב חסדא שלא יתפלל אדם בפתח 
בית הכנסתי": 
אָמַר רב חִסְדָא, לעוֹ?ם יִכָנֵם אֶדֶם שָנִי פְּתָחִים בָּבִית הַכְּנֵפֶת, 
ואחר כך יתפלל. מקשה הגמרא, שׁנֵי פַּתָחִים כַלכָא דַעתּף - וכי 
היה עולה בדעתך לומר שצריך להכנס לבית הכנסת דרך שני פתחיםפלל. 
אלא אִימָא - אלא כך תאמר לפרש את דברי רב חסדא, לעולם יכנס 
אדם לתוך בית הכנסת, שִיעוּר שָנִי פַּתָחִים - שיעור כפול של רוחב 
הפתחי, וְאַחַר כִּךְ יִתְפַּלל, אבל לא יתפלל בסמוך לפתח, שלא יראה 
שקשה לו להתעכב בבית הכנסת, ויושב ליד הפתח כדי שיוכל לצאת 
במהרה?", 


* 


כיון שאז הדלת פתוחה עדיין, וכשהוא נשאר בבית הכנסת הרי הוא ממתין מלצאת 
ממזוזות הפתח [וביאר, ש'לשמור' הוא ענין המתנה, כמו אביו שמר את הדבר' (כרפטים 
9 יפ), ראה רש"י שם. והוא כביאור הנמוקי יוסף (ד"ס נטכול)ן. כעין דבריו כתב גם 
הריא"ף (ד"ס מסי). 

בו. כמו שנאמר (פסניס פנ 6) 'אלהים נצב בעדת אל'. 

בז. מהרש"א (פס). והוסיף, שהעושה כן מצא חיים גם בבבל כאילו הוא בארץ ישראל. 
ולפי זה, דרשת רבי אחא היא ראיה גם לדברי רבי יוחנן שיש זקנים בבבל כיון 
שמקדימים לבית הכנסת שחרית ומתעכבים בו בערבית. 

כח. גירפת הרי"ף והרא"ה (ד"ס פמכ) בדברי רב חסדא היא, 'לעולם יכנס אדם שיעור 
שני פתחים ואחר כך יתפלל, שנאמר לשמור מזוזות פתחי', ולגירסתם יש שייכות בין 
מאמרו של רב חסדא למאמר הקודם, שאף בו הובא פסוק זה. אף מדברי הרמב"ם 
(תפי(ס פ"ם ס"כ) משמע שכך היתה גירסתו. וראה להלן שאף בירושלמי (פ"ס ה"פ) למדו 
את דברי רב חסדא מפסוק זה, אלא ששם הביאו דבריו באופן שונה קצת. 

בט. הגמרא מבארת שאין להעלות על הדעת אפשרות זו, כי אם היה הפירוש כן, 
היה לרב חסדא לומר 'לעולם יכנס אדם בשני פתחים לבית הכנסת', שאז היה משמע 
שצריך להכנס בתוך שני הפתחים לבית הכנסת. מגיד תעלומה (ד"ס 3'). 

ל. ומכיון שסתם פתח רוחבו ארבעה טפחים [כמבואר בעירובין (י66], יכנס לפנים 
בית הכנסת כשיעור שמונה טפחים. בית יוסף (פו"פ סי" 5) וכן פסק בשו"ע (שס ס"). 
אולם התוספות [הו"ד בהגהות הב"ח (פות ס)] כתבו, ששיעור רוחב שני פתחים הוא 
שמונה אמות. 

לא. בימיהם היה מקום לחשש זה, כיון שלא היה מקום מיוחד לכל אחד ואחד, אך 
עכשיו שכל אחד מכיר את מקומו, אם מקומו הקבוע בבית הכנסת הוא בסמוך לפתח, 
אין בכך חסרון, כי הדבר ידוע שהוא יושב שם מפני שזהו מקומו. תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס נעונס), וכן פסק בשו"ע (ס" 5 ס"כ). 

הטור (פו"ס סי 6 הביא עוד שני פירושים בענין זה. פירוש התוספות [הו"ד בהגהות 
הב"ח (קות ס)], שלא ימהר להתפלל מיד בכניסתו לבית הכנסת, אלא ישב מעט 
כדי שתתיישב דעתו עליו, שאם יתחיל להתפלל מיד, אין זה דבר הגון, שמראה 
בכך שקשה עליו העיכוב בבית הכנסת כנשיאת משא כבד וחפץ הוא לצאת במהירות 
[ולפירוש זה אין לחוש בישיבה סמוך לפתח]. ופירוש נוסף בשם מהר"מ מרוטנבורג 
שפירש כרש"י שצריך להכנס לפנים כשיעור שני פתחים, אך כתב שהטעם לכך 
הוא כדי שלא יסתכל החוצה לרשות הרבים, ולכן אם אין הפתח פונה לרשות 
הרבים, אין צורך בכך. ובשו"ע (פס) הביא את שלושת הדעות, וכתב שנכון לחוש 
לכל הפירושים. 

בירושלמי (פ"ס ס"6) אמרו, שהנכנס לבית הכנסת צריך להכנס לפנים משתי דלתות, 
ולמדו כן מהנאמר (מקלי מ (ד) 'אשרי אדם שומע לי, לשקוד על דלתותי יום יום, 
לשמור מזוזות פתחי', 'דלתותי' לשון רבים וכן 'מזוזות' לשון רבים. וכתב הב"ח (פו"ק 
סי 5 6ופ יג), שלדברי הירושלמי צריך להכנס דווקא לפנים משתי דלתות [וכפי ההוה 
אמינא בגמרא, שצריך להכנס דרך שני פתחים], כלומר שצריך לעשות עזרה לפני 
בית הכנסת כדוגמת האולם שהיה לפני ההיכל. וביאר הב"ח, שהטעם לכך הוא, מפני 
שדרכו של מלך בשר ודם הוא, שהבא לבקש ממנו דבר, אינו נכנס להיכל המלך, 
אלא עומד בחצר ועבדו של המלך מביא את שאלתו לפני המלך. אבל מלך מלכי 
המלכים אסר לבקש ממנו על ידי אמצעי, לא על ידי מלאך ולא על ידי שרף, וכדי 
להורות על אמונה זו שאנו מבקשים מהקב"ה בעצמו, צריך האדם להכנס לפנים משתי 
דלתות, להראות שאף כשהוא עומד בכניסה לבית הכנסת, אין הוא מבקש שאלתו על 
ידי אחד ממשרתי המלך, אלא הוא נכנס לבית הכנסת עצמו לטרקלין של מלך מלכי 
המלכים ומבקש מלפניו. ובמשנה ברורה (עס ס"ק 65) הביא דבריו, וכתב שכן נהגו 
היום בכל המקומות. והוסיף, שלכן טוב להדר לכתחילה שלא להתפלל בעזרה שלפני 
בית הכנסת. 

בנתיבות עולם (נפיג סענולס פ"ס) ביאר, שהצורך בכניסת שני פתחים הוא, כי כניסת 
פתח אחד היא הסתלקות מהחוץ בלבד, דהיינו שמסלק האדם מעליו את ענייני החוץ 
שהם עסקי העולם, אך עדיין אין זו התייחדות לגמרי עם ה' יתברך, אך בכניסת הפתח 
השני הרי הוא מתייחד לגמרי עם ה' יתברך אשר הוא מתפלל לפניו. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [יומ5 סט: מענית 
כד: ינעות עב. סנסדרין 
סד.], | 3) [יכמות | דף 
סג:], ג) [מגינס כט. 
ועיין קפס סיע3 3]], 
ל) (קטן | לדף 25 
ס) [סנות פרק ד מ"b‏ 
סולין על :], ו) [ועי' תוס! 
פוטס לט. ד"ס כיון]. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' פלס כסלוס 
נפסי מקר3 לי וגו' מאי 
פדה.... בשלום נפשי 


אוצר החכמה: ל 
מכ טקכ"ס: (3) שם 


סמלוייניס שם נסלכס: 
(ג) שם סנסנס מיגיע 
כפו יותר: (ל) שם זה 
סמנים ס"ת כשהוא 
פתוח וש55: (ס) תו' 


aa 


ד"ס סיעור שיעור שני 
פתחים פירש בקונטרס 
שיעור ב' פתחים ממש 
צריך להכנס לבית 
הכנסת שיעור רוחב ב' 
פתחים שהם ח' אמות 
אבל זה אינו דמאחר 
שהוא יושב בב"ה מה 
לי סמוך לפתח מה לי 
אינו סמוך וכן אם היה 


בית הכנסת צר והיה 
שם רוב עם בע"כ 
צריך לישב קרוב 


וסמוך לפתח אלא 
הכי פי' שלא ימהר 
להתפלל מיד כשבא 
בבית הכנסת אלא ישב 
מעט כדי שתתיישב 
דעתו עליו שגם זה אין 
דבר הגון להתחיל מיד 
שנראה עליו כמשאוי: 
(ו) ד"ה ככ ססת וכו' 
סומנתו סו וכתב ולגן 
מספנר: 


הגהות הנר"א 


[אן גמ' מסי דכתיב ולני. 
נ"כ גי' רי"ף ורס"ם אין 
תפלתו של אדם 
נשמעת אלא בבית 
הכנסת שנאמר וקני: 


גליון הש"ס 


גמ' כל העופק בתורה 
כו'. ככי"ף סיפ ומכו 
ננסל"ג: שם לעולם 
ידור כה', 55 פיפן 
פר"ם סק"ג: שם בין 
פסוקא לפסוקא כו'. 
עי יומ? ע ע"6 כם"י 
ד"ס ו מסני: רש"י 
ריה* במשחל' ,כו 
כמושך כו. כי מן 
סמיס מסיפסו סמות 
כ' (עתרגס מן מיb‏ 
קתלתיס) : 


= 
משנת ראשונים 


אימתי עת רצון בשעה 
שהצבור מתפללין. 
אומרים הגאונים ז"ל, 
שאפי' כשאין האדם 
הולך לבהכ"נ יש לו 
לשער שיתפלל בשעה 
שמתפללין הקהל ועוד 
אמרו שאפילו כשאין 
הצבור מתפללין יש לו 
לאדם להתפלל בבהכ"נ 
מפני שהוא קבוע ומיוחד 
לתפלת | צבור, | והא 
דאמרי' אין תפלתו של 


אדם נשמעת אלא בבהכ"נ איירי בשאין תורתו אומנתו אבל תורתו אומנתו מתפלל בבית מדרשו. [רבינו יונה דף ד. 
מעלה אני עליו כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. כשהיה בהמ"ק קיים היה זכות המקדש 
במקום זכות תורה וגמילות חסרים, ועכשיו הם במקום בהכ"נ וכשעוסק בהם נמצא שבזכותו עומדים ישראל כאילו 
היו נפדים ובית המקדש בנוי על מכונו, ולפיכך אמרו שמעלה עליו הקב"ה כאילו הוא פדאם כיון שעומדין בזכותו 
לעולם יכנס אדם שני פתחים בבית הכנסת. דוקא בימיהם שלא היי 
מקום מיוחד לכל אחד ואחד אבל עכשיו שכל אחד ואחד מכיר את מקומו אם יש לו מקום מיוחד אצל הפתח אין 
בכך כלום שדבר ידוע הוא שאינו יושב שם אלא דרך קביעות, ולפי דרך זה נראה שמי שאין לו מקום ידוע אצל 
הפתח שאין לו לשבת שם. ואית דמפרשים שישהה כזה השיעור. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] 


מדה"ר] 


כמו נפדים. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] 


סוס סול, סממוך סגומל ססד כגופו 
לסכירו סו מכיר קסול 6וסכו. וכ 
לידי סוס וסלוס: הנני נותשם מעל 
אדמתם. סיפיס דקר סופ: מקדמי. 
ססלית: מחשכי. ערכים, | כלומר 
מפריכין ככית סכנסת : שיעור של שני 
פתחים. כוסכ יכגס (פניס, ענ י3p‏ 
סמוך כפתס, דנר5ס עניו כמטוי עיכוכ 
ית סכנסת וס מזומן סמוך נפתק 
5ת: יתפלל לעת מצא. יתפלל קיסו 
מנויין כו כסיטכך: לעת מצא זו 
מיתה. סימות כמיתס יפס וקוסס: 
אסכרא. פיקמר'פגונמנט כלע"ז 
סכפוך סגוף: כחיזרא בגבבא דעמרא 
דלאחורי נשרא. כענפי ססיליס 
סנקככיס כגזת הכמר כשסדס (ותק 
כסוקס ומטליך נחור, סי 6פטר פנ 
ינק סכער עמס: כפיטורי בפי ושט. 
יס פוקינוס יש כו מקומות ססינו 
מקכל ככוכ, ומתכין כומי סספינס 


ע"י מנליס ועקליס ספותני' כנקכיו, . 


ותוקעין פותו כדומק לפי ססס גסין 
כעדת ‏ סנק3: פיטורי. סכפיס, 
דמתרגמינן ופטורי כיכיס (פנכיס 5 ו) 
פטונין: בפי ושט, סו סנקכ קסופ עגול 
כפי ופע: כמשחל בניתא מחלבא. 
* כמוסך נימת שער מתוך סקנ3: 
זיבולא בתרייתא שלמא. קיסb‏ לו טלוס 
כל ימי סייו ולף כיוס. קנורפו על 
סקנכת ‏ עפר ספתכונס סככיסוי 
קכורתו: זיבולא, פנ"ד 3פע"ז: 
לעת מצא זה בית הכסא. קיסb‏ דכ 
כמקוס סיט כית סכסb‏ סמוך כו, לפי 
קסיפס קרקע קל ככל מנונת. מיס 
ופֿין יכולין (ספור קס ספילום, וסיו 
כריכין כמ כטדות ונסתכסק מ76: 
המצויינים, כיון וקסיפת כנוכ: ביני 
עמודי. קנית" סמדכם (כון עליסס 
מנמענס: שכל זמן ששמעי בן גרא 
קיים כו'. דסמוך למיתם סמעי כתיכ 
ויתסתן קלס מ פלעס (מנכיס 5 ג) : 
הא דכייף ליה. פס כפוף סול לככו 
לקכל תוכקתו ידור 56פו. וס 159 טוכ 
לסתרפק. ממנו, וסי טוגג ו יסי 
מזיד: מהדר אפיה וגרים. מסנתו 


כסקוכין ‏ כספל | תוכס: ישלים 
פרשיותיו, | םל כל סנכת וסכת: 
וספילו 


4 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


עת רצון, נמ יק סקעס קסיb‏ קל ככון: כביר לא ימאפ. תפכת 
סרניס כ ימס: מקרב לי. ממנפמות סות עני: כו ברבים היו 
עמדי. קסתפללו עמי: פדה בשלום. זס סעסק כלכרי טלוס דסייו 
מוכס דכסיכ וכל נמיכותיס קלוס (מטני ג), וכן גמילות ססדיס (מי 


מאי דכתיב !₪ * ואני תפלתי לך ה' עת רצון 
*אימתי * עת רצון בשעה שהצבור מתפללין 
ר' יוסי ברבי חנינא אמר מהכא = כה אמר ה' 
בעת רצון עניתיך ר' אחא ברבי חנינא אמר 
מהכא ‏ הן אל כביר ולא ימאם וכתיב = פדה 
בשלום נפשי מקרב לי כי ברבים היו עמדי 
תניא נמי הכי רבי נתן אומר מנין שאין הקב"ה 
מואם בתפלתן של רבים שנאמר הן אל כביר 
ולא ימאם וכתיב פדה בשלום נפשי מקרב לי 
וגו' 9) אמר הקב"ה כל העוסק בתורה ובגמילות 
חסדים * ומתפלל עם הצבור מעלה אני עליו 
כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. אמר 


ח. 


(6 רך ששת מהדר אפיה וגריס. ול"ת וספ סמכינן כסועס (פ"ז די 

ט.) מפי דכתי' וכפססו עמדו כל סעס (נסמיס ת) כיון סנפתס 
ספר תורס סור (ספר 6פי' כדכר סנכס. וים לומל סתס 6ייכי בקונ 
רס כדי קל יכטלו קול קכית סתורס וסכל 6ייכי כנפק". 350 


לק מסדר ספיט רבופף מסמע סע"ג 
דעסדר פפיס קנרפס כמנים ספר 
מולס ספיר דמי וספי דקסדר ספיס כדי 
סיכוון גרסתו. ולכ לפס (מגעה פ"ד) 
כתנ דס"ג מפרטי דוקה סיק מס 
עסרס. 6סריני 1 יכול כלמוד. ‏ ל 
פֿין טס עסלס כי ס עמו כ. וסכb‏ 
מיירי ססיו קס עקכס 693 סול ועול 
תירן סנפסי טקנ ככ סטת קתורתו 
פֿומנתו סו. (ו) ופגן מסתכר לן כי 
סי תילו85'!: שנים מקרא 
ואחד תרגום. יק מפכסיס וסוb‏ 
סדין * ענועזות כנע"ז טלסן סוי כמו 
תרגוס 


ר"ל "כל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נכנם שם להתפלל נקרא שכן רע 
שנאמר ‏ כה אמר ה' על כל שכני הרעים הנוגעים בנחלה אשר הנחלתי את 
עמי את ישראל ולא עוד אלא שגורם גלות לו ולבניו שנא' ₪ הנני נותשם מעל 
אדמתם ואת בית יהודה אתוש מתוכם. אמרו ליה לר' יוחנן איכא סבי בבבל 
תמה ואמר > למען ירבו ימיכם וימי בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה 
לארץ לא כיון דאמרי ליה מקדמי ומחשכי לבי כנישתא אמר היינו דאהני להו 
כדאמר ר' יהושע בן לוי לבניה קדימו וחשיכו ועיילו לבי כנישתא כי היכי 
דתורכו חיי א"ר אחא ברבי חנינא מאי קרא אשרי אדם שומע לי לשקד על 
דלתותי יום יום לשמור מזוזת פתחי וכתיב בתריה " כי מוצאי מצא חיים אמר 
רב חסדא ילעולם יכנם אדם שני פתחים בבית הכנסת שני פתחים סלקא דעתך 
אלא אימא שיעור שני פתחים (=) ואחר כך יתפלל: ‏ על זאת יתפלל כל חסיד 
אליך לעת מצא אמר ר' חנינא לעת מצא זו אשה שנא' " מצא אשה מצא טוב 
9 במערבא כי נסיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא מצא דכתיב % מצא 
אשה מצא טוב ויפק רצון מה' מוצא דכתיב > ומוצא אני מר ממות את האשה 
וגו' ר' נתן אומר לעת מצא זו תורה שנאמר " כי מוצאי מצא חיים וגו' רב נחמן 
בר יצחק אמר לעת מצא זו מיתה שנא' * למות תוצאות" תניא נמי הכי תשע 
מאות ושלשה מיני מיתה נבראו בעולם שנאמר למות תוצאות תוצאות 
בגימטריא הכי הוו קשה שבכלן אסכרא ניחא שבכלן נשיקה אסכרא דמיא 
כחיזרא בגבבא דעמרא דלאחורי נשרא ואיכא דאמרי כפיטורי בפי ושט נשיקה 
דמיא כמשחל בניתא מחלבא ר' יוחנן אמר לעת מצא זו קבורה א"ר חנינא 
מאי קרא = השמחים אלי גיל ישישו כי ימצאו קבר אמר רבה בר רב שילא 
היינו דאמרי אינשי ליבעי אינש רחמי אפילו עד זיבולא בתרייתא שלמא מר 
זוטרא אמר לעת מצא זה בית הכסא אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא 
מכלהו. אמר ליה רבא לרפרם בר פפא לימא לן מר מהני מילי מעלייתא 
דאמרת משמיה דרב חסדא במילי דבי כנישתא אמר ליה הכי אמר רב חסדא 
מאי דכתי"9 אוהב ה' שערי ציון מכל משכנות יעקב אוהב ה' שערים המצויינים (6 
בהלכה יותר מבתי כנסיות ומבתי מדרשות והיינו דאמר ר' חייא בר אמי משמיה 
דעולא מיום שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של 
הלכה בלבד. % ואמר אביי מריש הוה גריסנא בגו ביתא ומצלינא בבי 
כנישתא כיון דשמענא להא דאמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא מיום 
שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה בלבד "לא הוה מצלינא אלא היכא 
דגריסנא". "רבי אמי ורבי אסי אף על גב דהוו להו תליסר בי כנישתא בטבריא לא מצלו אלא ביני 
עמודי היכא דהוו גרסי: ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא גדול הנהנה מיגיעו (₪ יותר מירא שמים 
דאילו גבי ירא שמים כתיב 5 אשרי איש ירא את ה' ואילו גבי נהנה מיגיעו כתיב יניע כפיך כי 
תאכל אשריך וטוב לך > אשריך בעולם הזה וטוב לך לעולם הבא ולגבי ירא שמים וטוב לך לא כתיב ביה: 
ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא * לעולם ידור אדם במקום רבו שכל זמן ששמעי בן גרא קיים לא נשא 
שלמה את בת פרעה והתניא אל ידור לא קשיא הא דכייף ליה הא דלא כייף ליה: אמר רב הונא בר יהודה אמר 
רבי מנחם אמר ר' אמי מאי דכתי' 5 ועוזבי ה' יכלו זה המניח ס"ת ( ויוצא ירבי אבהו נפיק בין גברא לגברא 
בעי רב פפא * 'בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו "רב ששת מהדר אפיה וגרים אמר אנן בדידן ואינהו בדידהו: 
אמר רב הונא בר יהודה" אמר רבי אמי ללעולם ישלים אדם פרשיותיו עם הצבור שנים מקרא ואחד תרגום 


אלא אימא שיעור 


יו מָצָא אֶשָה מְצָא טוב וַיפֶק רָצוֹן מָיי: |משלי יח, כב] 
מְצודִים וַחֲרָמִים לִבָּהּ אַסוּרים יְרָיהָ טוב לְפָנִי הָאָלהים ימָלַט מִמנָה וְחוטא ילְכָד בָּהּ: |קהלת א כו] | ל הָאֵל 
לָנוּ אֶל לְמוֹשְׁעוֹת וְלֵאלֹהִים אֲדֹנָי לַמָוָת הּוֹצאוֹת: |תהלים סח, כאן ג ל 
קָבָר: ואב ג, כב| = 0 אהב יי שערי ציון מפל מִשְׁכָנוֹת יעקב: |תהלם פו, בן = ס) הַלְליָהּ אַשָרִי איש יָרַא אֶת 
ש וניע כַפִ כִּי תִאבָל אַשָרְיף (טוב לָך: |תהלים קכח, בן 
פשָעים וְחַטָאִים יָחבָּו וְעזֹבֵי יי ִכְלוּ: [[שעיה א, כחן 


יי בְּמַצוֹתָיו חָפַץ מָאד: |תהלם קב, אן 


ואפילו 


עין משפט 
נר מצוה 
כם א מיי' פ"מ מסנכות 
תפלס סנכה ' קמג 
עסין יט טוק"ע פו"ס סימן 
5 סעיף כ: 
ל ב מי' סס וסמ"ג טס 
טוק"ע פו"ם סימן 5 
סעיף י6: 
לא ג מי" פס ס(כס כ 
וסעג םס טור שו"ע 

סו" סקס סעיף כ: 
ל ד פיי פס הסג 

וקמג סס טוס"ע פו"ת 

טס סעיף ים: 
לג ה ןו מי" סינ שס 
סלכס ט סמג מס 
מוס"ע פו"ם סימן קמ"ו 
סעיף 6: 
לד ז [עול שס]: 

ח מיי" פס סמ"ג פס 
טופ"ע עס סעיף 3 [ככ 
פנפס כלן וכפרק סקור6 
6 סמגינס דף רע"ג]: 
לה טמיי פי"ג קס סנכה 

כס סמג פס טור 
וסו"ע סו" סימן כפ"ה 

סעיף 6: 

לעזי רש"י 
אישטראנגולמנ"ט. 
פירום פסכרס, מין מוני 
סגרון ‏ סמסנק (כוסף 
סעלוך ערך 6סככס ועיין 
לש" ענם לף' גג 
סוע"ס). פלאד"א. 
פירוס ססלכת עפר, מלוס 

כלי סתפירס: 


תורה אור השלם 
א) ַאֲנֵי תְפַלְתִי ל יי 
עת רְצוּן אֶלהִים בְּרֶב 
חַסבֶּּ עי בָּאָמָת 
'שע: |תהלים סט, יד| 
ב)פה אָמָר יי בְּעַת 
רָצוֹן | עֲנִיתִחףּ וּבָיוּם 
ישוּעָה עורְתִּח וְאֶעָרְ 
ְאֶתָוף ‏ לַבְרִית עֶם 
לְהָקִים אָרֶץ לְהַנְחִיל 
ְחֲלוֹת שמָמות: 
[ישעיה מט, חן 
0הָן אֶל כַּבִּיד ולא 
מְאָס כַּבִּיר פח לב: 
|איוב לו, הן 
ד) פָּרָה בְשָלום נַפְשִׁי 
מִקָרֶב לי כִּי בְרַבִּים הָי 
עמָדִי: |תהלים נה, יטן 
ה) פה אָמַר ײַ עַל כָּל 
שְׁכני הָרָעים הַּנעִים 
בַנַחֲלָה אֲשֶׁר הַנְחַלְתִּי 
אֶת עמ אֶת יִשְׂרָאֵל 
הננִי | נֹהְשָׁם ‏ מעל 
אַרְמָהֶם וְאֶת בִּית 
יְהוּדָה אֶתּוֹשׁ מְתּוֹכָם: 
[ירמיה יב, יד] 
0 לְמען ירְבּוּ יָמֵיכֶם 
ימי בְִיכֶם על הָאֲדָמָה 


אֲשֶׁר ‏ נִשְׁבַּע כ 
לַאֲבֹתֵיכֶם לְהַת לָהֶם 
כּמִי | הָשָמִים | על 


הָארֶץ: ורברים יא, באן 
ז) אַשְׁרֵי אֶרֶם שמָע לִי 
לְשְׁקד על דַּלְתתִי יוֹם 
יֹם לָשְׁמֹר מזת 
פּתְחָי: (משלי ח, לרן 
ח) כִּי מֹצְאֵי מְצָא חַיִים 
ויפָק רְצון מיי: 
[משלי ח, לה] 
ט) על ואת יִתְפָּלֶל כָּל 
מָסִיר אַלֶיף לָעַת מִצֹא 
רק לְשׁמֵף מַיִם רַבִּים 
אלו לא ִיעוּ: 


|תהלים לב, ו] 


כ) וּמוֹצָא אֲנִי מַר מַמָּוֶת אֶת הָאשָה אֲשֶׁר הִיא 


מ) הַשְׂמַחִים אֲלֵי נִיל יָשִישוּ כִּי יִמְצָאוּ 


פ) וְשָׁבֶר 


הגהות וציונים 6] בכת"י נוסף ואח"כ יתפלל שנא' לשמור מזוזת פתחי (וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 


שני פתחים ואחר כך יתפלל. מפני שלא יראה כמי שרוצה לצאת ואינו נהנה בישיבת בית הכנסת. ועוד שכשהוא 

מתפלל מיד כשנכנס הוא דרך הדיוטות. [הריטב"א] | אמרי במערכא הא דמר זוטרא עדיפא מכלהו. אשבחו הא 

מלתא מכולהו משום דכמה חליים בנקביו של אדם כשאין בית הכסא מצוי לו. ואמרינן נמי ברוך אתה בבואך שיהא 

בית הכסא סמוך לשולחנך. והצריך לנקביו ומתפלל תפלתו תועבה. והמשהא נקביו עובר משום בל תשקצו. וזהו 

שבח מציאותו. [הריטב"א] | בעי רב פפא בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו. מנהגם היה לתרגם כל פסוק ופסוק כדי 

להבין לדלת עם הארץ, ומיבעיא לן אם מותר לצאת בשעה שמתרגמים כמו שמותר לצאת בין גברא לגברא וסליקו 
בתיקו, והוי ליה תיקו דאורייתא ולחומרא. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] ‏ [המשך בסוף המסכת] 


3] בכת"י נוסף תוצאות בגמטריא תשע מאות ותלת הוו (והיא גי" ישרה, דלגי' 
הדפוס התנ"ה אינו נוח כל כך, דק"ס): ג] במגילה כט ע"א הגירסא כיון דשמעית להא דקאמר דוד ה' אהבתי 
מעון ביתך הואי גריסנא בבי כנישתא, ועיי"ש במהרש"א ובטורי אבן, ובע"י במגילה הגירסא "רבא", ועיי 
מלא הרועים כאן שיש לקיים שניהם: 7] בכת"י נוסף א"ר מנחם (כדלעיל, וכ"ה ברי"ף וברא"ש): ס] נדצ"ל 
שתקרת בית המדרש וכ"ה ברש"י שבע"י: |] בתוספות ר"פ איתא במקום "בנחת" בלחש: ]] עי רש"ש 
טיבש בילקוט מפרשים: ]ולא כדברי ה"ג כצ"ל (גליון): ע] בתוס' הרא"ש הלשון דהוא הדין ?כ 

הלועזות, לעז שלהן הוי כמו תרגום: 


ח. [דז מאימתי פרק 


הגמרא ממשיכה לעסוק בעניני תפילה, ומביאה את דברי 
האמוראים בביאור פסוק העוסק במעלת התפילה על דברים הנחוצים 
בעת מסוימתלי: 
נאמר בפסוק (תסליס 3 ₪ על זאת יותפלל כָּל חָסִיד אֶלִיףּ לְעַת 
מִצא', כלומר, מן הראוי שיתפלל אליך כל חסיד'י על דבר נחוץ, 
שלעת שיצטרך אותו יהיה מצוי לויי. 


הגמרא מבארת מהו הדבר שראוי להתפלל עליו: 
אִמַר רְכִּי חִנִינָא, לְעַת מצא' זו אֶשָה, כלומר, יתפלל החסיד שלעת 
שיצטרך לשאת אשה, תהיה מצויה לול", שַנָאָמַר לשון מציאה גבי 
אשה, מְצָא אָשָה מְצָא טוב' (מעל יי כנ). 


מכיון שהוזכר פסוק זה לגבי מציאת אשה, הגמרא מביאה מנהג 
שנהגו בשעת נישואין, על פי פסוק זה: 
בְּמִעִרְבָא - בארץ ישראלל, כִּי נָסִיב אִינָש אִתתָא, אָמָרִי ליה הָכִי 
- כשהיה אדם נושא אשה, היו אומרים לו כך, "פָצַא' או מוצא'. 
וכוונתם היתה לשאול, האם האשה שנשאת היא אשה טובה שנאמר 
עליה ‏ מְצַָא', דַּכְתִּיב - כמו שכתוב (טס) מְצַא אֶשָה מָצֵא טוב, 
ויפק רְצון מַה"", או שמא היא אשה רעה שנאמר עליה ‏ מוצא', 


לב. אחר שנתבאר לעיל שלעולם יכנס אדם שיעור שני פתחים לבית הכנסת ואחר 
כך יתפלל, ומתיבת 'לעולם' ניתן ללמוד שלא רק המתפלל את התפילות הקבועות 
בכל יום צריך להכנס שיעור שני פתחים, אלא אף המרבה בתפילה ובקשה על עצמו. 
וכיון שריבוי התפילה הוא לפנים משורת הדין כתפילת החסיד שמעשיו הם לפנים 
משורת הדין, לכן הביאו כאן ענין נוסף העוסק בתפילת החסיד. ברכת יהושע (ל"ס 
על). 

לג. להלן בסוף הסוגיא יובאו דברי הקדושה וברכה שביאר מדוע שייכים ענייני תפילה 
אלו דווקא לחסיד. 

לד. מדברי רש"י (ד"ס יפננ) משמע שביאור הפסוק הוא, 'יתפלל כל חסיד לעת, מצא'. 
כלומר, יתפלל שלעת שיצטרך את הדבר, יהיה מצוי אצלו. וראה בהערה להלן. 

לה. כן הוא הפירוש לדברי רש"י (פס), שהתפילה שהוזכרה כאן היא תפילה שיהיה 
הדבר מזומן לו בשעה שיהיה צריך לו. אולם ראה בספר חסידים (ס" קנס) שפירש את 
הדרשה 'לעת מצא זו אשה', שיתפלל שיזמין לו הקב"ה אשה טובה, כמו שנאמר (מעני 
יט יל) ומה' אשה משכלת', ואשה טובה יש בכחה להפוך אדם רע לטוב ולחסיד גמור. 
לו. כן נקראת ארץ ישראל בפי אמוראי בבל, על שם שארץ ישראל היא במערבה של 
בבל. הליכות עולם (טער טני פ"פ קות נד). ואף שמבואר בגמרא (:"כ כס:) שבבל היא 
בצפונה של ארץ ישראל [וכן כתב רש"י (קילדוסין ע6: ד"ס עד נסר) שארץ ישראל בדרומה 
של בבל], צריך לומר שבבל עומדת בצפונה של ארץ ישראל ולמזרחה. תוספות רי"ד 
(כ"נ פס ד"ס מכסיקין). 

לז. פירוש סיום הפסוק הוא, שהאדם שמצא אשה טובה, 'ויפק רצון מה'', כלומר 
שהוציא רצון מה', שיהיה אדם זה רצוי לו, מפני שנשא אשה המצילתו מהחטא. רשיי 
ומצודת דוד (עס). 

לח. לכאורה תמוהה שאלת בני ארץ ישראל, שהרי שאלו כן מיד אחר הנישואים ואין 
האדם יודע אם האשה טובה או רעה עד אחר שיעבור משך זמן מנישואיו. ועוד מה 
תועלת בשאלתם, וכי כוונתם היתה לצערו, וכי מה בידו לעשות אם אשתו רעה היא. 
לכן פירשו הריא"ף (ד"ס כמעלנפ) ובאמת ליעקב (ו: ד"ס כנ), שלא היתה כוונת בני 
מערבא לשאול על האשה אם טובה היא או רעה, ואף הוא לא היה עונה להם דבר. 
אלא כוונתם היתה לעורר את החתן בענייני מוסר [וכלשון הגמרא 'אמרי ליה' שלא 
היתה כאן שאלה אלא אמרו לו דברי מוסר], שאם יתנהג בביתו על פי התורה ויהיו 
מעשיו לשם שמים, יתקיים בו 'מצא אשה מצא טוב ויפק רצון מה'', ואם לא תהיה 
כוונתו לשם שמים אלא למלא תאוותו, יתקיים בו 'ומוצא אני מר ממות את האשה. 
וכן ביאר בעיקרי דינים (סל' פיסורי כפון סכע, כנכ 3 סעלס 6). 

אמנם בחפץ חיים (סל' שון סכע כל 6 ס"פ, נסר מיס סיס ס"ק יג) משמע שהיו שואלים 
אותו 'מצא או מוצא', שהקשה, כיצד הותר לבני ארץ ישראל לשאול דבר זה, הלא 
על ידי כך יבוא לספר לשון הרע בדרך רמז, ואין תועלת בכך שיודיע דבר זה לרבים. 
ותירץ על פי דברי הרמב"ם (לעות פ"ז ס"מ), שדבר שנתפרסם בפני שלשה, המספרו 
אחר כך אין בו משום לשון הרע, ובלבד שלא תהיה כוונתו להעביר את הקול ולגלות 
את הדברים יותר. ומכיון שאשה רעה שהיא 'מר ממות' מסתבר שכבר נתפרסם עניינה 
לפחות בפני שלשה, ואם כן הבעל שמספר את רעתה לאחרים ואין בכוונתו לפרסם 
את הדבר ולהעביר את הקול הלאה, אין עובר על איסור לשון הרע. 

לכאורה אמרו במערבא 'מצא או מוצא' כסימן לפסוקים המרמזים על אשה טובה או 
רעה. אמנם הגר"א (קול ניסו ד"ס כמערנ)) כתב, שאם היתה דעתם לומר את לשון הפסוק, 
היו אומרים את כל לשון הפסוק. ופירש, שבתיבות 'מצא או מוצא' היתה כוונתם כך, 
דרך האדם שכאשר טוב לו, אומר בתחילה שטוב לו, ואחר כך אינו אומר כלום, אך 
כשחס ושלום רע לאדם, תמיד הוא נאנח ומספר צרותיו, ולכן על אשה טובה אמרו 
'מצא' בלשון עבר שפעם אחת מצא טוב, אבל באשה רעה בכל עת מוצא רעתה, לכן 
אמרו 'מוצא' בלשון הוה. ראה עוד באיי הים (ל"ס 65). 

רק בארץ ישראל שמנהגם היה לישא אשה ורק אחר כך ללמוד תורה [כפירוש ר"ת 
בתוספות (קילועין כט: ד"ס 60)], היו צריכים לשאול האם מצא אשה טובה או רעה, אבל 


ראשון 


ברכות 


דְּכְתִיב - כמו שכתוב (קסנת ז כו) 'מוֹצַא אֲנִי מר מַמָוֶת אֶת הַאֲשַׁה' 
ונוילח. 


הגמרא מביאה ביאור שני מהו הדבר שראוי להתפלל עליו 'לעת 
מצא': 
רבִּי נָתִן אומַר, "ְעַת מְצא' זו תּוֹרָה, כלומר, שיתפלל שבעת 
שיצטרך לדעת דין מסוים, יהיה הדבר מצוי לפניול, שַָנָּאָמַר לשון 
מציאה כלפי התורה, פִּי מצאי מַצַא חיים' וגו" (שלי מ לס), כלומר, 
התורה אומרת שהמוצאה מצא חיים". 


ביאור שלישי: 
רכ נַחַמֶן בַּר יצְחַק אָמַר, "ְעַת מצא' זו מִיתָה, כלומר, שיתפלל 
שימות במיתה יפה ונוחה"*, שַׁנַאֲמַר (פסניס ספ כ6) 'למות תוצָאות"י. 


הגמרא מביאה ברייתא שנלמד ממנה שיש להתפלל על אופן 
המיתה, כיון שיש הרבה מיני מיתה: 
תִּנְוא נֵמִי הָכִי - שנינו כן אף בברייתא, תִּשָע מאות וּשְׁלשָׁה מִיני 
מִיתָה נְבְרְאוּ בָּעוֹלם, שִנָאָמַר "מָוֶת תוצאות', ו'תוצאות' 
בְּנִימִטרִיא"י הָכִי הָווּ - כך היא הגימטריא של 'תוצאות', תשע מאות 
ושלשי. ומבין כל מיני המיתה, הקשה שִבִּכֶלֶן היא אֶסְפְּרָא - חולי 


בני בבל שמנהגם היה ללמוד תורה ואחר כך לשאת אשה, התורה מגינה עליהם שלא 
יכשלו באשה שאינה הוגנת, ואין צורך לשואלם על כך. פתח עינים (ד"ס נמערנס, כסס 
ככני 6סכנז). 

לט. כן יש לפרש לשיטת רש"י, שביאר שהתפילה היא שיהיו דברים אלו מצויים אצלו 
בשעה שיצטרך להם. שפתי חכמים (נכש"י ד"ס יפפלל). אולם באיי הים (ד"ס לעפ) פירש, 
שהתפילה היא שיזכה ללמוד תורה, שאמרו בגמרא (דס (:) שבשעה שהעובר נמצא 
במעי אמו, מלמדים אותו את כל התורה כולה, וכיון שבא לאויר העולם, בא מלאך 
ומשכחו את כל מה שלמד, ולכן התורה נקראת בשם 'מציאה' שעל ידי יגיעתו בה 
הוא מוצא מחדש את התורה שנאבדה ממנו. וביאר גם את המשך הפסוק (ססניס 3 ו) 
ירק לשטף מים רבים אליו לא יגיעו', שהמים הרבים הם אומות העולם שמתכנסים 
לבטל את האהבה שבין ישראל להקב"ה [כמו שאמרו במדרש (טעו"ר מט 5) על הפסוק 
(טיר סטיריס מ ז) 'מים רבים לא יוכלו לכבות את האהבה'ן, ולכך יתפלל החסיד שימצא 
את התורה, שהיא תציל אותו מהם שלא יוכלו לו. 

מ. כל הפסוקים שם מדברים על התורה. מהרש"א (מ" ד"ס זו פוכס). וכפי שנאמר 
בתחילת הפרק (כפני פס ) 'הלא חכמה תִקְרָא ותבונה תתן קולה', ופירש רש"י (פס) 
שחכמה היא התורה הקוראת ומכרזת את הדברים האמורים בהמשך הפרק, ובין הדברים 
שהתורה מכרזת נאמר גם פסוק זה, 'כי מוצאי מצא חיים ויפק רצון מה". 

מא. רש"י (ד"ס (עפ). כאן שינה רש"י מפירושו לעיל, כי לגבי מיתה אין שייך לפרש 
שיתפלל שבשעה שיהיה צריך למות יהיה הדבר מצוי לפניו, לכן פירש כאן שילעת 
מצא' פירושו שיתפלל על מיתה יפה. שפתי חכמים (כרט"י ד"ס יתפנ). 

מב. בעין אליהו (ד"ס (עפ - ספײי) ביאר שנקראה המיתה בשם מציאה, לפי שהמיתה 
לצדיקים היא שמחה להם, כי נפשם שהיא חלק אלוה ממעל, בעודה נמצאת בגוף 
האדם אינה יכולה להשיג את ההשגות שהיו לה קודם שנתחברה לגוף, ולאחר 
שתפרד מהגוף תוכל שוב להשיגם כמקדם, ובקיום המצוות תזכה ותשיג נפשו 
בהפרדה מעליו, יותר מאשר קודם לכן. ולכן הנשמה בעולם הזה נחשבת כאבודה, 
ואחר המיתה היא מוצאת את שנאבד ממנה, ששוב יכולה להשיג כל מה שהיה לה 
קודם ביאתה לעולם. 

ובאיי הים (ל"ס ככ נסמן) פירש, שרב נחמן בר יצחק דרש את תיבת 'מצא' מלשון יציאה 
[כאילו נכתב 'לעת מְצָא', שהרי נכתב חסר בלא וא"ו], ורמז על יציאת הנפש מהאדם, 
שיש כמה אופנים שבהם יוצאת נפשו של אדם [וכמו שיתבאר בברייתא להלן שמנינם 
הוא כמנין גימטריא של 'תוצאות'] ומן הראוי שכל חסיד יתפלל שיציאת נפשו תהיה 
באופן נח ולא בקושי. ולהלן מבואר שהמיתה הקשה בכל אופני המיתה היא האסכרה, 
שהיא ריבוי הליחה המתקבצת בגרון, ולרוב חולשתו אין האדם יכול לפולטה ונחנק 
על ידה, ודבר זה רמוז בהמשך הפסוק 'רק לשטף מים רבים אליו לא יגיעו', ששטף 
ריבוי ליחותיו לא יגרום למותו. 

מג. גימטריא היא מדה עשרים ותשע משלשים ושתים מדות שהתורה נדרשת בהם, 
המובאים בברייתא של רבי אליעזר בנו של רבי יוסי הגלילי, שם נכתב שהוא חשבון 
האותיות, כגון אל"ף היא אחד ובי"ת היא שנים וכו', או חילוף האותיות כגון בא"ת 
ב"ש. וכן הוא ברש"י (סוכס כפ. ד"ס וגימטריפות). ועיקר המילה כתב רבי יוסף קארו 
ב'כללי הגמרא' שלו על הליכות עולם (סער כניעי פ"ג פות כט), 'פירוש גימטריא, גיא 
מטוריא. שהמלות הם כמו הרים והיוצא מהם כמו גיא'. ובתוספות יום טוב (לנופ פ"ג 
מי"ם) כתב, 'ונראה לי שהוא שם מושאל ולקוח מלשון יון, שקוראים כן לחכמת המדידה 
והתשבורת. וחכמינו השאילו השם לכל עניני חשבון ומספרי. 

מד. כלומר, ת - 400, ו - 6, צ - 90, א - 1, ו - 6, ת - 400, הם יחד 903. 
ולמדנו מברייתא זו שלפי שיש הרבה סוגי מיתות, ראוי לאדם להתפלל שימות במיתה 
יפה. ודרשו את תיבת תוצאות כפי הגימטריא, מפני שלפי תיקון הלשון היה צריך לומר 
'מוצאות' [וכמו שכתב בפירוש הרס"ג (תסניס פס) שפשט המילה הוא 'מוצאות', ועניינה 
סוגים ומינים שונים], ומכך שנכתב 'תוצאות' למדנו שבא הכתוב למנות את מנין אופני 
המיתה, שהוא כגימטריא של תיבה זו. מהרש"א (פ"5 ד"ס זו מיסס). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ויומ סט: מענית 
כד: ינעות עב. סנסדרין 
סד.], | 3) [יכמות | דף 
סג:], ג)[מגיעס כט. 
ועײן קפס סיע3 3]], 
ל) (קען ‏ לף 25 
ס) [סנות פרק ד מ"b‏ 
סולין עד :], 1) [ועי' תוס/ 
סועס לט. ל"ס כיון]. 


הגהות הב"ח 


(8) גמ' פלס כסלוס 
נפסי מקר3 לי וגו' מאי 
פדה בשלום נפשי 
ער סקנ"ה: (3) שם 
סמֿוייניס שם כס(כס: 
(ג) שם סנסנס מיגיע 
כפו יותל: (ל) שם זה 
סמנים ‏ ש"ת כשהוא 
פתוח וש55: (ס) תו' 
קולס ד"ס ככ שעת 5" 
ד"ס סיעור שיעור שני 
פתחים פירש בקונטרס 
שיעור ב' פתחים ממש 
צריך להכנס לבית 
הכנסת שיעור רוחב ב' 
פתחים שהם ח' אמות 
אבל זה אינו דמאחר 
שהוא יושב בב"ה מה 
לי סמוך לפתח מה לי 
אינו סמוך וכן אם היה 
בית הכנסת צר והיה 
שם רוב עם בע"כ 
צריך לישב קרוב 
וסמוך לפתח אלא 
הכי פי' שלא ימהר 
להתפלל מיד כשבא 
בבית הכנסת אלא ישב 
מעט כדי שתתיישב 
דעתו עליו שגם זה אין 
דבר הגון להתחיל מיד 
שנראה עליו כמשאוי: 
(ו) ד"ה רכ ססת וכו' 
לומנתו סו וכתב ול 
מסתכר: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' מסי דכסיכ וסני. 
נ"3 גי' רי"ף ור"ע אין 
תפלתו של אדם 
נשמעת אלא בבית 
הכנסת שנאמר וסני: 


נליון הש"ס 


גמ' כל העופק בתורה 
כו" כרי"ף סיס ומנ 
ננסכ"ג: שם לעולם 
ידור כו'. מג"5 סימן 
תר"ם סק"ג: שם בין 
פסוקא לפסוקא כו'. 
עי" יומס ע ע"0 בת" 
ד"ס ו מסנײי: רש"י 
דיה פמשחל פו: 
כמושך כו. ל פן 
סמיס מקיתסו סמות 
נ' (מתרגס ‏ מן מיb‏ 
שפלתיס): 


משנת ראשונים 


אימתי עת רצון בשעה 
שהצבור מתפללין. 
אומרים הגאונים ז"ל, 
שאפי' כשאין האדם 
הולך לפהכ"נ יש לג 
לשער שיתפלל בשעה 
שמתפללין הקהל ועוד 
אמרו שאפילו כשאין 
הצבור מתפללין יש לו 
לאדם להתפלל בבהכ"נ 
מפני שהוא קבוע ומיוחד 
לתפלת | צבור, | והא 
דאמרי' אין תפלתו של 


אדם נשמעת אלא בבהכ"נ איירי בשאין תורתו אומנתו אבל תורתו אומנתו מתפלל בבית מדרשו. [רבינו יונה דף ד. 
מעלה אני עליו כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. כשהיה בהמ"ק קיים היה זכות המקדש 
במקום זכות תורה וגמילות חסדים, ועכשיו הם במקום בהכ"נ וכשעוסק בהם נמצא שבזכותו עומדים ישראל כאילו 
היו נפדים ובית המקדש בנוי על מכונו, ולפיכך אמרו שמעלה עליו הקב"ה כאילו הוא פדאם כיון שעומדין בזכותו 
לעולם יכנס אדם שני פתחים בבית הכנסת. דוקא בימיהם שלא הי 
מקום מיוחד לכל אחד ואחד אבל עכשיו שכל אחד ואחד מכיר את מקומו אם יש לו מקום מיוחד אצל הפתח אין 
בכך כלום שדבר ידוע הוא שאינו יושב שם אלא דרך קביעות, ולפי דרך זה נראה שמי שאין לו מקום ידוע אצל 
הפתח שאין לו לשבת שם. ואית דמפרשים שישהה כזה השיעור. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] 
שני פתחים ואחר כך יתפלל. מפני שלא יראה כמי שרוצה לצאת ואינו נהנה בישיבת בית הכנסת. ועוד שכשהוא 
אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא מכלהו, אשבחו הא 


מדה"ר] 


כמו נפדים. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] 


מתפלל מיד כשנכנס הוא דרך הדיוטות. [הריטב"א] 
מלתא מכולהו משום דכמה חליים בנקביו של אדם כשאין בית הכסא מצוי לו. ואמרינן נמי ברוך אתה בכואך שיהא 
בית הכסא סמוך לשולחנך. והצריך לנקביו ומתפלל תפלתו תועבה. והמשהא נקביו עובר משום בל תשקצו. וזהו 
בעי רב פפא בין פפוקא לפסוקא מהו תיקו. מנהגם היה לתרגם כל פסוק ופסוק כדי 
להבין לדלת עם הארץ, ומיבעיא לן אם מותר לצאת בשעה שמתרגמים כמו שמותר לצאת בין גברא לגברא וסליקו 

בתיקו, והוי ליה תיקו דאורייתא ולחומרא. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] 


שבח מציאותו. [הריטב"א] 


טלוס סול, סממוך סגומל פסד כגופו 
כפכירו סול מכיכ שסול. 6וסכו. וכ 
לידי תוס וסלוס: הנני נותשם מעל 
אדמתם. סיפיס דקר סופ: מקדמי. 
ססרית: | מחשכי. עכנים, כלומר 
מסריכין כנית סכנסת : שיעור של שני 
פתחים. כוסכ יכנס (פניס, ענ י3p‏ 
סמוך לפסס, דנרס עליו כמטוי עיכוכ 
בי סכנסת וס מזומן סמוך נפת 
5ת: יתפלל לעת מצא. יתפלל קיסו 
מכֿויין כו כסיטכך: לעת מצא זו 
מיתה. פימות כמיתס יפס ונומס: 
אסכרא. פיסטר"פגגונמנט ננע"ז 
סנתוך סגוף: כחיזרא בגבבא דעמרא 
דלאחורי נשרא. כענפי ססיליס 
סנסנכיס כגזת סכער כספדס נותק 
כפזקס וננקליך נחור, ספי ספטר ענ 
ינק המר עמס: כפוטורי בפי ושט. 
יס קוקינוס יש כו מקומות עקייו 
מקכל ככוכ, ומסכלין לוחי סספינס 
ע"י סכליס ועקניס ספומני' כנקכיו, 
ותוקעין 6ותו כדומק לפי ססס גסין 
כעדת | סנקכ: = פיטורי, = תגליס, 
דמפרגמיגן ופטורי יניס (ממכיס 5 ו) 
פטונין: בפי ושט, סו סנקכ קסופ עגול 
כפי וסט: כמשחל בניתא מחלבא. 


* כמוסך גימת סער מפוך ססלכ: / 


זיבולא בתרייתא שלמא, קיס לו טלוס 
כל ימי סיו ולף כיוס קכולסו עד 
סקנכת ‏ עפר ספתכונס סככיסוי 
קכורתו: זיבולא. פנ"ד כלע"ז: 
לעת מצא זה בית הכסא. קיסb‏ דר 
כמקוס טיט כית סכסb‏ סמוך נו, לפי 
קסיפס קרקע קל ככל מפונת. מיס 
ופֿין יכולין (מפור עס מפיכות, וסיו 
כריכין כמ כסדות ונסתכסק מקד: 
המצויינים, כיון וקקיפת 35ול: ביני 
עמודי, קית סמדרט נכון ענליסס 
מלמענס: שכל זמן ששמעי בן גרא 
קיים כו'. דקמוך למיתם סמעי כתיכ 
ויתסתן קלס פמ פלעס (מנכיס 5 ג) : 
הא דכייף ליה. לס כפוף סול לככו 
קל תוכסתו ידור 56נו. וס כו טוכ 
נספלמק ממנו, סי שוג וכ יסי 
כזיד: מהדר אפיה וגרים. מסנסו 


כסקוכין ‏ 3קפר תולס: ‏ ישלים 
פרשיותיו. סל כל סנכת וסכת: 
וספילו 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


עת רצון, נמ יק סקעס קסיb‏ קל ככון: כביר לא ימאפ. תפלק 
סרניס כ ימס: מקרב לי. ממנפמות סנקות עני: כי ברבים היו 
עמדי. קסתפללו עמי: פדה בשלום. זס סעסק כלכרי טלוס דסייו 
מולס דכסיכ וכל נתיכותיס קלוס (מטני ג), וכן גמילות ססדיס (מי 


מאי דכתיב !₪ * ואני תפלתי לך ה' עת רצון 
*אימתי * עת רצון בשעה שהצבור מתפללין 
ר' יוסי ברבי חנינא אמר מהכא > כה אמר ה' 
בעת רצון עניתיך ר' אחא ברבי חנינא אמר 
מהכא 9 הן אל כביר ולא ימאם וכתיב ‏ פדה 
בשלום נפשי מקרב לי כי ברבים היו עמדי 
תניא נמי הכי רבי נתן אומר מנין שאין הקב"ה 
מואם בתפלתן של רבים שנאמר הן אל כביר 
ולא ימאם וכתיב פדה בשלום נפשי מקרב לי 
וגו' פ) אמר הקב"ה כל העוסק בתורה ובגמילות 
חסדים * ומתפלל עם הצבור מעלה אני עליו 
כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. אמר 


ח, 


(6 רך ששת מהדר אפיה וגריס. ול"ת וספ פמריגן כסועס (פ"ז די 

ט.) מפי דכתי' וכפתמו עמדו כל סעס (נפמיס ת) כיון סנפתס 
ספר תורס סור (ספר 6פי' כדכר סנכס. וים לומל סתס 6ייכי כקוכ 
רס כדי bp‏ יכטלו קול קכית סתורס וסכל קיירי כנפק". 350 


לק מסדר ספיט רכותם מסמע סע"ג 
לדעסדר מפיס סנרפס כמנית ספר 
מולס ספיר דמי וספי דססדר ספיס כלי 
סיכוון גרסתו. ורכ נפק (מגעס פ"ד) 
כתנ דס"ג מפרטי דוקה סמיס קס 
עסרס פתכיני 6 יכו כנמוד. 936 
פֿין טס עסכס כי 6ס עמו כ. וסכb‏ 
מיירי קסיו קס עקכס 3 סו ועוד 
פירן סנפסי ספני ככ ססת קתוכתו 
פֿומנתו סו. (ו) ופגן מססכר לן כי 
סי פילו65'!: שנים מקרא 
ואחד תרגום. יק מפכטיס וסוס 
סדין ₪ (לועזות כלע"ז קנסן סוי כמו 
פלגוס 


ר"ל "כל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נכנם שם להתפלל נקרא שכן רע 
שנאמר " כה אמר ה' על כל שכני הרעים הנוגעים בנחלה אשר הנחלתי את 
עמי את ישראל ולא עוד אלא שגורם גלות לו ולבניו שנא' ₪ הנני נותשם מעל 
אדמתם ואת בית יהודה אתוש מתוכם. אמרו ליה לר' יוחנן איכא סבי בבבל 
תמה ואמר > למען ירבו ימיכם וימי בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה 
לארץ לא כיון דאמרי ליה מקדמי ומחשכי לבי כנישתא אמר היינו דאהני להו 
כדאמר ר' יהושע בן לוי לבניה קדימו וחשיכו ועיילו לבי כנישתא כי היכי 
דתורכו חיי א"ר אחא ברבי חנינא מאי קרא אשרי אדם שומע לי לשקד על 
דלתותי יום יום לשמור מזוזת פתחי וכתיב בתריה " כי מוצאי מצא חיים אמר 
רב חסדא ' לעולם יכנם אדם שני פתחים בבית הכנסת* שני פתחים סלקא דעתך 
אלא אימא שיעור שני פתחים ₪ ואחר כך יתפלל: 5 על זאת יתפלל כל חסיד 
אליך לעת מצא אמר ר' חנינא לעת מצא זו אשה שנא' " מצא אשה מצא טוב 
> במערבא כי נסיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא מצא דכתיב " מצא 
אשה מצא טוב ויפק רצון מה' מוצא דכתיב > ומוצא אני מר ממות את האשה 
וגו' ר' נחן אומר לעת מצא זו תורה שנאמר " כי מוצאי מצא חיים וגו' רב נחמן 
בר יצחק אמר לעת מצא זו מיתה שנא' * למות תוצאות? תניא נמי הכי תשע 
מאות ושלשה מיני מיתה נבראו בעולם שנאמר למות תוצאות תוצאות 


+ בגימטריא הכי הוו קשה שבכלן אסכרא ניחא שבכלן נשיקה אסכרא דמוא 


כחיזרא בגבבא דעמרא דלאחורי נשרא ואיכא דאמרי כפיטורי בפי ושט נשיקה 
דמיא כמשחל בניתא מחלבא ר' יוחנן אמר לעת מצא זו קבורה א"ר חנינא 
מאי קרא = השמחים אלי גיל ישישו כי ימצאו קבר אמר רבה בר רב שילא 
היינו דאמרי אינשי ליבעי אינש רחמי אפילו עד זיבולא בתרייתא שלמא מר 
זוטרא אמר לעת מצא זה בית הכסא אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא 
מכלהו. אמר ליה רבא לרפרם בר פפא לימא לן מר מהני מילי מעלייתא 
דאמרת משמיה דרב חסדא במילי דבי כנישתא אמר ליה הכי אמר רב חסדא 
מאי דכתי"9 אוהב ה' שערי ציון מכל משכנות יעקב אוהב ה' שערים המצויינים (6 
בהלכה יותר מבתי כנסיות ומבתי מדרשות והיינו דאמר ר' חייא בר אמי משמיה 
דעולא מיום שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של 
הלכה בלבד. 9 ואמר אביי מריש הוה גריסנא בגו ביתא ומצלינא בבי 
כנישתא כיון דשמענא להא דאמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא מיום 
שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה בלבד "לא הוה מצלינא אלא היכא 
דגריסנא". רבי אמי ורבי אסי אף על גב דהוו להו תליסר בי כנישתא בטבריא לא מצלו אלא ביני 
עמודי היכא דהוו גרסי: ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא גדול הנהנה מיגיעו (₪ יותר מירא שמים 
דאילו גבי ירא שמים כתיב 5 אשרי איש ירא את ה' ואילו גבי נהנה מיגיעו כתיב יניע כפיך כי 
תאכל אשריך וטוב לך > אשריך בעולם הזה וטוב לך לעולם הבא ולגבי ירא שמים וטוב לך לא כתיב ביה: 
ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא * לעולם ידור אדם במקום רבו שכל זמן ששמעי בן גרא קיים לא נשא 
שלמה את בת פרעה והתניא אל ידור לא קשיא הא דכייף ליה הא דלא כייף ליה: אמר רב הונא בר יהודה אמר 
רבי מנחם אמר ר' אמי מאי דכתי' 5 ועוזבי ה' יכלו זה המניח ס"ת () ויוצא ירבי אבהו נפיק בין גברא לגברא 
בעי רב פפא * 'בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו "רב ששת מהדר אפיה וגרים אמר אנן בדידן ואינהו בדידהו: 
אמר רב הונא בר יהודה" אמר רבי אמי ללעולם ישלים אדם פרשיותיו עם הצבור שנים מקרא ואחד תרגום 


אלא אימא שיעור 


טויבש בילקוט מפרשים: 
[המשך בסוף המסכת] 


י) מִצָא אֶשָה מְצָא טוב ופק רָצוֹן מָיָי: |משלי יח, כב] 
מְצוֹדִים וַחֲרָמִים לִבָּהּ אַסורִים יָדֶיהָ טוב לפָנִי האָלהים ימָלֶט מִמנָּה וחוֹטא ילְכֶד בָּהּ: |קהלת א כוז = 5 הָאֵל 
לָנוּ אֶל לְמוֹשְׁעוֹת וְלָאלהים אֲרֹנָי לַמָּוֶת תוצָאות: |תהלים סח, כאן 
קָבֶר: ואב ג, כב| = 0 אהב יי שערי ציון מפל מִשְׁכָנוֹת יעקב: |תהלים פו, בן = ס) הַלְלוּיָּה אַשְׁרֵי איש יָרַא אֶת 
ש וניע כַפִּף כִּי תַאכָל אַשָרְיף [טוב לָך: |תהלים קנח, בן 
פשָעים וְחַטָאִים יָחבָּו וְעבִי יי ִכְלוּ: |ישעיה א, כחן 


וי בְּמְצותִיו חָפַץ מָאד: |תהלים קב, אן 


מלא הרועים כאן שיש לקיים שניהם: 
שתקרת בית המדרש וכ"ה ברש"י שבע"י: 
קן ולא כדברי ה"ג כצ"ל (גליון): 

הלועזות, לעז שלהן הוי כמו תרגוס: 


ואפילו 


עין משפט 
נר מצוה 
כם א מיי' פ"מ מסנכות 
תפלס הנכס ' קמג 
עסין יט טוק"ע סו"ם סימן 
5 סעיף כו: 
ל ב מי' סס וסמ"ג טס 
טוק"ע פו"ם סימן 5 
סעיף י6: 
לא ג מי' קס סנכס כ 
וסמג םס טור מו"ע 

סו" סקס סעיף כ: 
ל ד עי" קס סנכס ג 

וסמג קpס‏ טוס"ע פו"ת 

טס סעיף ים: 
ל ה ןו פי" סינ קס 
סלכס ט סמג מס 
מוע"ע פו"ם סימן קמ" 
סעיף 6: 
לד ז [עול פס]: 

ח מיי' פס סמ"ג עס 
טופ"ע סס סעיף 3 [ככ 
פנפס כפן ונפרק סקורb‏ 
6 סמגילס דף רע"ג]: 
לה טמי פי"ג קס סנכה 

כס סמג פס עור 
וסו"ע 6ו"ס סימן רפ"ס 

סעיף 6: 
= 
לעז רש"י 
אישטראנגולמנ"ט. 
פיכום סכרס, מין סולי 
סגלון | סממנק (עוסף 
סעלוך ערך 6סככס ועיין 
רס" ענת לף גג 
קוע"פ). פלאד"א. 


פירום סס(כת עפר, מלו6 
כלי סספיכס : 


תורה אור השלם 
א) ַאֲנֵי תְפְלְתִי ל 
עת רְצוּן אֶלהִים בְּרֶב 
חַסְרָףּ ענני | בָּאֵמֶת 
'שעך: |תהלים סט, יד| 
ב כה אָמָר יי בְּעַת 
רָצון | ענִיתי= וביום 
ישׁוּעָה עזרתיך וְאֶצֶרְּ 
וְאֶתָנךּ לְבְרִית | עַם 
להָקִים אֶרֶץ לְהַנְחִיל 
נְחֲלוֹת שׂממוֹת: 
[ישעיה מט, ח| 
טְהֶן אֶל כָּבִּיר ולא 
מְאֶס כַבִּיר פח לָב: 
|איוב לו, הן 
ד) פָּרָה בְשָלום נַפְשִׁי 
מִקָּרֶב לי כִּי בְרַבּים הָי 
עמְּדִי: |תהלים נה, יטן 
ה פה אָמַר ײַ עַל כָּל 
שְׁכני הְרָעים הַגֹנעִים 
ּנּחֵלָה. אֲשֶׁר הַנְחַלְתִּי 
אֶת עֵמִּי אֶת יִשְׂרָאֵל 
הנְני | נַתְשָם | מַעֶל 
אַרְמָתֶם וְאֶת בִּית 
יְהוּדָה אֶתּוֹשׁ מְתּוֹכֶם: 
[ירמיה יב, יר] 
0 לְמען ירְבוּ יָמֵיכֶם 
ימי בְִיכֶם על הָאֲדָמָה 
אֲשֶׁר ‏ נְשְבַּע א 
לאָבְתִיכֶם. לְתַת לָהֶם 
ימי הַשָׁמַיִם על 
הָאָרֶץ: |רברים יא, כאן 
ז אַשְׁרֵי אָרֶם שמע לִי 
לְשְׁקד על דִּלְתתִי יוֹם 
יֹם לְשְׁמֹר מזוּזת 
פּתָחִי: ומשלי ח, ל-| 
ח) כִּי מֹצָאֵי מְצָא חַיִים 
ויפֶק רְצון מ 
[משלי ח, לה] 
ט) על ואת יִתְפַּלֶל כָּל 
חָסִיד אַלֶּ לְעת מִצֹא 
רק לְשְׁטֵף מִיִם רַבִּים 
אֵלָיו לא וגִיעוּ: 


[תהלים לב, ו] 


כ) וּמוּצָא אֲנִי מַר מַמָּות אֶת הָאֶשָה אֲשֶׁר היא 


מ) הַשָׂמַחִים אֲלֵי גִיל יָשִישו כִּי יִמְצָאוּ 


פ) וְשׁבֶר 


הנהות וציונים 6] בכת"י נוסף ואח"כ יתפלל שנא' לשמור מזוזת פתחי (וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 
3] בכת"י נוסף תוצאות בגמטריא תשע מאות ותלת הוו (והיא גי" ישרה, דלגי' 
הדפוס התנ"ה אינו נוח כל כך, דק"ס): 


ג] במגילה כט ע"א הגירסא כיון דשמעית להא דקאמר דוד ה' אהבתי 


ו] בתוספות ר"פ איתא במקום "בנחת" בלחש: 


מעון ביתך הואי גריסנא בבי כנישתא, ועיי"ש במהרש"א ובטורי אבן, ובע"י במגילה הגירסא "רבא", ועיי 
ל] בכת"י נוסף א"ר מנחם (כדלעיל, וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 


ס] נדצ"ל 
1] עי רש"ש 


ט] בתוס' הרא"ש הלשון דהוא הדין לכל 


מאימתי פרק 


בתוך הגוף או בגרון"", נִיחַא שַבְּכְלְּן - והנוחה שבכולם, היא מיתת 
נשִיקָה. 


ח. [ה] 


הגמרא מבארת את אופן מיתות אלו: 


דומה לענפי הקוצים שמסתבכים בגיזי הצמר, וכשהאדם מושך את 
הקוצים בחוזקה כדי לנתקם מהצמר ומשליכם לאחור, בהכרח שאף 
הצמר יתלש עמם", כך גם מיתה זו קשה, שאין הנשמה ניתקת מהגוף 
אלא בקושי גדולײ. וְאִיפָּא דְּאָמְרֵי כְּפִיטוּרִי בָּפִי וְשָט - ויש אומרים 
שקושי מיתה זו הוא בדומה לחבלים שקשה להוציאם מנקב שהוא 
עגול וצר כפי הושט"". אולם מיתת נְשִיקֶה הקלה, דמִיא כְּמִשְׁחַל 
בְּנִיתָא מַחַלָבָא - דומה למשיית"" שערה מתוך חלב, שכשם שהיא 
נמשית בקלות, כך גם מיתה זו קלה היאי. 


ביאור רביעי: 
רכי יוחַנָן אָמר, "ְעַת מצא' זו קבוּרה - שיתפלל שיזכה שלאחר 
מותו יביאוהו לקבר ישראליי. אָמַר רַכִּי חִנִינָא, מַאי קרא - מהו 
הפסוק בו מצינו לשון מציאה על קבורה, שנאמר (פנ ג ככ 'הַשַׂמַחִים 
אֶלי גִיל, ישישו כִּי יִמְצַאוּ קִבָר', כלומר, האנשים שלימי הדעת 


מה. על פי רש"י (ל"ס 6סכרא, כתונות (: סוטס ת: ד"ס סכונכי). ורש"י להלן (מ. ד"ס מוע) 
כתב, שחולי זה נגרם מעצירות בבני המעים. 

בערוך (עכן 6פללס) פירש, שהוא סוג של חולי בגרון החונק את האדם, ושם אסכרה 
הוא מלשון הכתוב (ססליס סג ינ) "יסכר פי דובר שקר', לשון 'סגירה'. כן משמע גם 
מדברי רש"י בתענית (יע: ד"ס ולסכל)) [במדרש (קס"ר פ"ט ינ 6) הובא בשם חכמים, 
שהמרגלים 'אסכרה עלתה בגרונם ונחנקו ומתו'. וראה באיי הים (ד"ס ככ נממן) שהיא 
ריבוי ליחה המתקבצת בגרון וחונקת את האדם]. ופירש הערוך באופן נוסף, שעיקרה 
של מילת אסכרה הוא בלשון יווני, ופירושה עיפוש הנולד בושט ובפה, וכן משמע 
בגמרא (טנפ כג:) שחולי זה מתחיל בבני מעים וגומר בפה. וכתב בשפתי חכמים (גרמ"י 
ד"ס פסכר), שמלשון רש"י שכתב 'שבתוך הגוף', משמע קצת כפירוש השני של הערוך. 
מו. מדברי רש"י (ד"ס כסיזכ) משמע שמה שאמרו בגמרא 'דלאחורי', היינו השלכת 
הקוצים לאחור כדי להפרידם מהצמר, וסיים דבריו 'שאי אפשר שלא ינתק הצמר עמהי, 
ונראה שזה פירוש תיבת עשרא' שהצמר נמשך עם הקוצים וכשמשליכם אף הוא נושר 
עמם. ובערוך (עלך שר - ספמיטי) פירש ש'נשרא' הוא העשב שבין הקוצים, והצמר מסתבך 
בקוץ ובעשב זה, וכשמוציא את הצמר מאחרי הקוץ והעשב, אין הצמר יוצא בלא 
לשבור את הקוצים. 

מז. כמו כן אין הנשמה ניתקת לגמרי מחומר הגוף במיתת האסכרה, אלא נשאר בה 


באמת ליעקב (קמינפֿקי, כמדנר כ כו). 

מח. באוקיינום יש מקומות שאינם מקבלים ברזל [מפני שיש בקרקעית הים שם אבני 
מגנט אשר טבעם למשוך הברזל אליהם. רש"ש (ככע"י ד"ס כפיעולי)], ולכן אי אפשר 
לחבר במסמרים את דופני הספינה העוברת במקומות אלו, אלא מחברים את הדפנות 
על ידי חבלים שתוחבים בנקבי הדפנות, והנקב צר מאד והחבל נכנס בו בדוחק רב. 
רש"י (ל"ס כפיטורי). 

חבלים נקראים בשם 'פיטורי', מלשון הכתוב (מנכיס ' ו ית) 'ופטורי ציצים', שתרגומו 
הוא 'ואטונין שושנין', ואטונין הם חבלים. רש"י (ד"ס פיעורי, ומלכיס עס). 

אף לפירוש זה בדמיון האסכרה, קשה מאוד יציאת הנשמה מהגוף במיתת אסכרה, אך 
היא יוצאת לגמרי ואין נשאר בה חלק מחומר הגוף [משא"כ לפירוש הראשון]. שלמה 
משנתו (ככט"י דל"ס כסיזלפ). ראה עוד בעין אליהו (ד"ס מניפ) שביאר את טעם שני הפירושים 
בדמיון האסכרה, הובאו דבריו בילקוט ביאורים. 

מט. 'כמשחל' פירושו 'כמשיית', כתרגום אונקלוס על הפסוק (פמות 3 י) 'כי מן המים 
משיתיהו', שתרגם 'ארי מן מיא שחלתיה'. גליון הש"ס (כרע"י ד"ס כמעת). 

נ. בספר עמק יהושע לוש מ ל"ס ול) כתב, שהרשעים מתים בחולי אסכרא כיון 
שנמשכים אחר תאות לבם ונדבקים כוחות הגוף בנפש עד שאינם יכולים להיפרד, מה 
שאין כן הצדיקים מתים בנשיקה [כמבואר במדרש (טיספ"ר פ" 3 ס)], כי אף בחייהם 
שברו את כוחות הגוף, ולכן קלה נפשם להיפרד מהם. וכעין זה כתב באמת ליעקב 
(קמיננקי, במדכר כ כו). 

נא. ואף על פי שקרוביו חייבים לקברו, שהרי למדו בגמרא (פנסללין מו:) שחיוב קבורה 
הוא מן התורה, מכל מקום צריך להתפלל על כך, הואיל ואין כל בני האדם זוכים 
לקבורה, וכמו שמצינו בבית אחאב שלא הובאו לקבורה [כמבואר במלכים (5' כ), ראה 
עוד במדרש (קס"ר פ"ו ג 6)]. ונאמר (קסלת ו ג) 'אם יוליד איש מאה ושנים רבות יחיה 
ורב שיהיו ימי שניו ונפשו לא תשבע מן הטובה וגם קבורה לא היתה לו, אמרתי טוב 
ממנו הנפל'. מהרש"א (מ"פ ל"ס זו קנולס). 

נב. מצודת דוד (פיוכ פס). 

נג. וחיו צריכים להתפלל על כך, לפי שהקרקע של בבל היא מלאה מים, וקשה לחפור 
שם חפירות, והוצרכו לחפור מקום לבית הכסא בשדות, וכדי להפנות היו צריכים לצאת 
לשדות ולהתרחק מרחק רב מהעיר. רש"י (ד'"ס (עפ מ65). בבבא מציעא (קו.) ביאר רשיי 
(ד"ס סעון), שהצורך בבית הכסא סמוך לבית הוא כדי שיוכל לבדוק עצמו קודם האכילה 


ראשון ברכות 


השמחים מדברים שראוי לשמוח בהם, הם ישישו כאשר ימצאו קברי. 
אָמַר רִבָּה בָּר רב שִילָא, הַיינוּ דְאֲמְרֵי אֵינְשׁי - זהו מה שרגילים 
בני אדם לומר, לִיבְעֵי אֵינֶשׁ רְחֲמֵי אַפִילוּ עד זִיבּוּלְא בַּתְרִיִיתָא 
שְׁלְמָא - יבקש אדם רחמים בתפילתו, שיהיה לו שלום כל ימי חייו 
ואף ביום קבורתו, עד השלכת העפר האחרונה שבה יכסו את קברו. 


ביאור חמישי: 

מר זוטְרְא אַמר, לְעַת מצא' זֶה בִּית הַכְּפַּא - שידור במקום שיש 
בית הכסא סמוך לביתויי. אָמְרֵי בְּמַעַרְבָא - אמרו בארץ ישראל, הָא 
דְּמַר זוטרא עדיפא מִפַלְהוּ - דברי מר זוטרא עדיפים מכל שאר 
הפירושים שנאמרו לתפילה זו, והיא התפילה הנחוצה ביותר, לפי שיש 
כמה מיני מחלות הנגרמים לאדם כשאין בית הכסא מצוי לו וצריך 
לעצור את עצמול. 


*י 


הגמרא מביאה דברים שנאמרו על מעלת המקומות הקבועים 
ללימוד ההלכות: 
אָמר ליד [-אמר לו] רְבָא לְרְפֶרֶם בַר פפאײ, לְימַא לן מר מְהָנִי 
מִילִי מְעַלְיִיתָא דְּאָּמְרַת מִשָמִיה דְּרֵב חֲסְדָּא בְּמִילִי דְּבֵי כְּנִישְׁתָּא 


[כמבואר בשבת (מ5.) 'הנצרך לנקביו ואכל, דומה לתנור שהסיקוהו על גבי אפרו'ן, וכן 
לאחר האכילה, כי האוכל דוחק להוציא את מה שהתעכל כבר, ואם יהיה בית הכסא 
רחוק, יעצור עצמו ויבוא לידי חולי הדרוקן. 

הטעם שלא הוצרך מר זוטרא להביא פסוק שממנו למד דבר זה, מפני שכן הוא פשטות 
לשון 'מצא' מלשון 'יציאה'. הגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס 60). ובשלמה משנתו (ד"ס ספ) 
פירש באופן אחר, והובאו דבריו בביאורי רש"י. 

יש לבאר במה נחלקו האמוראים בפירוש 'לעת מצא', ומדוע לא אמרו אחד כדברי 
חבירו, הרי יתכן שדברי כולם כלולים בפסוק, שהרי בכולם שייך לשון מציאה. וכתב 
בקדושה וברכה (סמיכת סכעיס ד"ס ענ), שנחלקו בתיבת 'לעת', ופירשו מהו הדבר שנצרך 
דווקא לעת מסוימת. רבי חנינא פירש שזו אשה, כי צריך לישא אשה עד גיל עשרים 
[כמבואר בקידושין (כט:)], ויתפלל החסיד שישא אשה בזמנו. ורבי נתן חלק עליו, כיון 
שהפסוק מדבר בחסיד ויתכן שלא ישא אשה כלל, וכבן עזאי שאמר 'חשקה נפשי 
בתורה' (ינעות סג:), לכן פירש שזו תורה, שצריך לקבוע עת מסוימת ללימודה שלא 
יבטלה, שכאשר ישאלו אותו בבית דין של מעלה האם קבע עיתים לתורה [כמבואר 
בשבת (6)], יוכל להשיב בבטחה. ורב נחמן חלק עליו, כיון שהחסיד אינו קובע עת 
לתורה אלא הוגה בה יום ולילה, לכן פירש שזו מיתה, שתהיה בזמנה, ויהיו ימיו 
מלאים כדי שיוכל לעבוד את בוראו, שהרי לא יוכל לעובדו אחר מיתתו. ורבי יוחנן 


במועד קטן (כפ.)], כיון שהקליפות נדבקים חלילה בגוף קודם הקבורה. ומר זוטרא חלק 
עליו, כי אדרבה סימן טוב הוא לאדם שלא נקבר כהלכה שיתכפר בזה על חטא שאולי 
עשה [כמבואר בסנהדרין (מז.)], לכן פירש שזה בית הכסא, שצריך לו לעת מסוימת, 
קודם אכילה ותפילה, ויתפלל החסיד שיהיה מזומן לו בכל עת כדי שיוכל לקבל עליו 
עול מלכות שמים בשלימות, כמבואר להלן (יד:) 'הרוצה שיקבל עליו עול מלכות שמים 
שלמה, יפנה ויטול ידיו ויניח תפילין ויקרא קריאת שמע ויתפלל'. ראה עוד בברכת 
יהושע (ד"ס עוד) שביאר, שכוונת האמוראים היא לבאר מדוע התפילה היא דווקא לחסיד 
המתנהג לפנים משורת הדין, לכן תלו כל אחד לפי דרכו את הפסוק בדבר שידוע שיש 
בו מחילת עון [כגון הנושא אשה שעונותיו נמחלים (ינעופ סג:)], וכמבואר בפסוק הקודם, 
שנאמר שם (פסיס (3 ס) 'ואתה נשאת עון חטאתי סלה', ואמרו שאעפ"כ מתפלל החסיד 
גם אז על מחילת עון, לפנים משורת הדין. ראה הרחבת דבריו בילקוט ביאורים, וראה 
עוה בעיון יעקב ,דיס קמכ). 

נד. ועוד, שהצריך לנקביו ומתפלל, תפילתו תועבה (לסנן כג.), והמשהה נקביו עובר משום 
(ויקb‏ י מג) 'אל תשקצו את נפשתיכם' (מלות טז:), וכן דרשו בבבא מציעא (ק.) 'ברוך 
אתה בעיר' (לנריס כת ג), שיהא בית הכסא סמוך לשולחנך. שיטה מקובצת (ד"ס כמעכנפ). 
והמהרש"א (מ" ד"ס עדיפ) כתב, שעדיפות פירושו של מר זוטרא משאר הפירושים 
היא מפני שלפירושו מיושב היטב המשך הפסוק, שנאמר (פסיס (3 ו) 'רק לשטף מים 
רבים אליו לא יגיעו', כלומר שלכן כל חסיד יתפלל שיהיה בית הכסא סמוך לו, כדי 
שלא יצטרך לעצור עצמו זמן רב, ושטף מים רבים של מי רגליו לא יגיעו אליו ולא 
ישתתו על ברכיו. וכן ביאר בקדושה וברכה (סמיכת מכמיס ד"ס והקמני) את עדיפות פירוש 
מר זוטרא משום ביאור המשך הפסוק, על פי מה שכתב רש"י שבבבל לא חפרו בית 
הכסא בעיר אלא בשדות משום שהיתה מלאה מים, שלפי זה כוונת הפסוק היא, שלא 
ידור במקום שיש שטף מים רבים שמחמתם יצטרך לעצור עצמו מלהפנות ולהתרחק 
לשדות [ראה עוד במגיד תעלומה (נרט"י ד"ס לעס). 

דווקא בני מערבא אמרו שתפילת מר זוטרא עדיפה, כי בני בבל מאחר והיו רגילים 
שנצרך מאמץ רב כדי לחפור בית הכסא, לא הכירו בחסרון כל כך, כי הרגל נעשה 
טבע, ורק בני מערבא כשנזדמנו לבבל והרגישו בחסרון הגדול שבכך, אמרו שעדיפה 
תפילה זו משאר התפילות. ליקוטי חבר בן חיים (מ" ד"ס 6פלי). 

נה. רפרם בר פפא המוזכר כאן אינו אחד מעשרת בניו של רב פפא, שכן רב פפא 
היה תלמידו של רבא, ואם נפרש שרפרם הוא בנו, כיצד אמר לו רבא 'לימא לן מר', 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ויומ סט: סענים 
כד: ינעות עב. סנסדרין 
סד.], | 3) [יכמות | דף 
סג:], ג)[עגיעס כט. 
ועיין קפס סיע3 /3]], 
ל) (קמן | דף ‏ 25 
ס) [6נופ פרק ד מ"b‏ 
סולין מד:], ו) [ועי' תוס! 
פוטס לט. ל"ס כיון]. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' פלס כסלוס 
נפסי מקרכ לי וגו' מאי 
פדה בשלום נפשי 
ער סקנ"ס: (3) שם 
סמנֿוייניס שם כסלכס: 
(ג) שם סנסנס מיגיע 
כפו יותל: (ל) שם זה 
סמנים ‏ ש"ת כשהוא 
פתוח וש55: (ס) תו' 
קודס ד"ס ככ סשת 5" 
ד"ס סיעול שיעור שני 
פתחים פירש בקונטרס 
שיעור ב' פתחים ממש 
צריך להכנס לבית 
הכנסת שיעור רוחב ב' 
פתחים שהם ח' אמות 
אבל זה אינו דמאחר 
שהוא יושב בב"ח מה 
לי סמוך לפתח מה לי 
אינו סמוך וכן אם היה 


בית הכנסת צר והיה 
שם רוב עם בע"כ 
צריך לישב קרוב 


וסמוך לפתח אלא 
הכי פי' שלא ימחר 
להתפלל מיד כשבא 
בבית הכנסת אלא ישב 
מעט כדי שתתיישב 
דעתו עליו שגם זה אין 
דבר הגון להתחיל מיד 
שנראה עליו כמשאוי: 
(ו) ד"ה ככ שקם וכו' 
סומנתו סו וכתב ול 
מספנר: 


הנהות הגר"א 


[אן גמ' מסי דכמיב וסני. 
ג"כ גי' רי"ף ור6"ק אין 
תפלתו | של אדם 
נשמעת אלא בבית 
הכנפת שנאמר ולני: 


גמ' כל העוסק בתורה 
בו" כרי"ף 6יםס ומנ 
ננסכ"ג: שם לעולם 
ירור פד עג"ה.ספן 
פר"ם סק"ג: שם בין 
פסוקא לפסוקא כו'. 
עי' ומס ע ע"6 במ" 
ד"ס 6 מפני: רש"י 
ר"ה כמשח י5פו: 
פמושך (בו. כי מן 
סמיס מקיתסו סמות 
נ' (מפרגס ‏ מן מיb‏ 
טתנמיס) : 


--- -<0--7 
משנת ראשונים 


אימתי עת רצון בשעה 
שהצבור | מתפללין. 
אומרים הגאונים ז"ל, 
שאפי' כשאין האדם 
הולך לבהכ"נ יש לו 
לשער שיתפלל בשעה 
שמתפללין הקהל ועוד 
אמרו שאפילו כשאין 
הצבור מתפללין יש לו 
לאדם להתפלל בבהכ"נ 
מפני שהוא קבוע ומיוחד 
לתפלת | צבור, | והא 
דאמרי' אין תפלתו של 


אדם נשמעת אלא בבהכ"נ איירי בשאין תורתו אומנתו אבל תורתו אומנתו מתפלל בבית מדרשו. [רבינו יונה דף ד. 
מעלה אני עליו כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. כשהיה בהמ"ק קיים היה זכות המקדש 
במקום זכות תורה וגמילות חסדים, ועכשיו הם במקום בהכ"נ וכשעוסק בהם נמצא שבזכותו עומדים ישראל כאילו 
היו נפדים ובית המקדש בנוי על מכונו, ולפיכך אמרו שמעלה עליו הקב"ה כאילו הוא פדאם כיון שעומדין בזכותו 
לעולם יכנס אדם שני פתחים בבית הכנסת. דוקא בימיהם שלא היי 
מקום מיוחד לכל אחד ואחד אבל עכשיו שכל אחד ואחד מכיר את מקומו אם יש לו מקום מיוחד אצל הפתח אין 
בכך כלום שדבר ידוע הוא שאינו יושב שם אלא דרך קביעות, ולפי דרך זה נראה שמי שאין לו מקום ידוע אצל 
הפתח שאין לו לשבת שם. ואית דמפרשים שישהה כזה השיעור. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] 
שני פתחים ואחר כך יתפלל, מפני שלא יראה כמי שרוצה לצאת ואינו נהנה בישיבת בית הכנסת. ועוד שכשהוא 
אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא מכלהו, אשבחו הא 


מדה"ר] 


כמו נפדים. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] 


מתפלל מיד כשנכנס הוא דרך הדיוטות. [הריטב"א] 
מלתא מכולהו משום דכמה חליים בנקביו של אדם כשאין בית הכסא מצוי לו. ואמרינן נמי ברוך אתה בבואך שיהא 
בית הכסא סמוך לשולחנך. והצריך לנקביו ומתפלל תפלתו תועבה. והמשהא נקביו עובר משום בל תשקצו. וזהו 
בעי רב פפא בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו. מנהגם היה לתרגם כל פסוק ופסוק כדי 
להבין לדלת עם הארץ, ומיבעיא לן אם מותר לצאת בשעה שמתרגמים כמו שמותר לצאת בין גברא לגברא וסליקו 


שבח מציאותו. [הריטב"א] 


קלוס סול, סממוך סגומל ססד כגופו 
כפכירו סו מכיר קסול. 6וסכו. וכ 
לידי תוס וסלוס: הנני נותשם מעל 
אדמתם. סיפיס דקר סופ: מקדמי. 
שסרית: | מחשכי. ערכים, | כלומר 
מסריכין ככית סכנסס : שיעור של שני 
פתחים. כוסכ יכגס (פניס, ענ י3p‏ 
סמוך לפסס, דנרלס עניו כמשוי עיכוכ 
בית סכנסם וספ מזומן סמוך נפת 
5ת: יתפלל לעת מצא. יתפנל קיסו 
מכֿויין עו כסיטכך: לעת מצא זו 
מיתה. פימות כמיתס יפס ונומס: 
אסכרא. 6ישטר"5נגולמנט | בלע"ז 
סכתוך סגוף: כחיזרא בגבבא דעמרא 
דלאחורי נשרא. כענפי ססיליס 
סנסנכיס כגזת הכמר כעפדס (ותק 
כקזקס ומטליך (6סור, ספי סקר טנ 
ינסק סכר עמס: כפיטורי בפי ושט. 
יס סוקיינוס יס כו מקומות ססינו 
מקכל ככזנ, ומסכרין לומי סספינס 
ע"י תנניס ועקניס ססוסכי' כנקכיו, 
ותוקעין פופו כדוסק לפי טסס גסין 
כעדם | סנק3כ: פיטורי, = סכפיס, 
דמפרגמינן ופטוכי (יכיס (ממכיס 5 ו) 
פטונין: בפי ושט, סול סנק קסופ עגול 
כפי וסט: כמשחל בניתא מחלבא. 
*כמוסך נימת שער מתוך סתנ3: 
זיבולא בתרייתא שלמא. קיס כו קלוס 
כל ימי סיו ולף כיוס קכולסו על 
סקנכת ‏ עפר סלסכונס = סככיסוי 
קנוכו: ויבולא, ‏ פנ"ד בכע"ז: 
לעת מצא זה בית הכסא. טיס דר 
כמקוס טיט נית סכס5 סמוך כו, לפי 
קסיפס קרקע קל כננ מפולת. מיס 
ופֿין יכולין (מפור עס ספיכום, וסיו 
פריכין כמ כטדות ונסתכסק מקד: 
המצויינים. 5יון וקיפת 35ול: ביני 
עמודי. קנית" סמדלק (לון עליסס 
מנמענס: שכל זמן ששמעי בן גרא 
קיים כו'. דסמוך למיתם סמעי כתיכ 
ויתסתן קלס פת פכעס (מנכיס 5 ג) : 
הא דכייף ליה. 6ס כפוף סול לככו 
לקכל תוכססו ידור 56לו. וס כו טול 
לסתכסק. ממנו, סי שוג ו יסי 
מזיד: מהדר אפיה וגרים. מטנסו 


כסקוכין ‏ כספל | תוכס: ישלים 
פרשיותיו. סל כל סנכת וסנת: 
וספילו 


AA 


בתיקו, והוי ליה תיקו דאורייתא ולחומרא. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


עת רצון, נמ יק סקעס קסיf‏ קל ככון: כביר לא ימאם, תפלק 
סרניס כ ימס: מקרב לי. ממלסמוס סנקות עני: כו ברבים היו 
עמדי. קסתפללו עמי: פדה בשלום. זס סעסק כלכרי טלוס דסייו 
מוכס דכסיכ וכל נתיכותיס קלוס (מטני ג), וכן גמילות ססדיס (מי 


מאי דכתיב !₪ * ואני תפלתי לך ה' עת רצון 
*אימתי * עת רצון בשעה שהצבור מתפללין 
ר' יוסי ברבי חנינא אמר מהכא = כה אמר ה' 
בעת רצון עניתיך ר' אחא ברבי חנינא אמר 
מהכא ‏ הן אל כביר ולא ימאם וכתיב = פדה 
בשלום נפשי מקרב לי כי ברבים היו עמדי 
תניא נמי הכי רבי נתן אומר מנין שאין הקב"ה 
מואם בתפלתן של רבים שנאמר הן אל כביר 
ולא ימאם וכתיב פדה בשלום נפשי מקרב לי 
וגו' 9) אמר הקב"ה כל העוסק בתורה ובגמילות 
חסדים * ומתפלל עם הצבור מעלה אני עליו 
כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. אמר 


ח. 


(6 רך ששת מהדר אפיה וגריס. ול"ת וספ פמריגן כסועס (פ"ז די 

ט.) מפי דכתי' וכפססו עמדו כל סעס (נסמיס ת) כיון סנפתס 
ספר תורס סור לספר 6פי' כדכר סנכס. וים לומל סתס 6ייכי כקוכ 
כס כדי קנ יכטלו קול קכית סתוכס וסכל קיירי כנפק". וסקי" 


לק מסדר פיה רכותם מסמע סע"ג 
דעסדר פפיס קנרלס כמנים ספר 
מולס ספיר דמי וספי דקסדר ספיס כדי 
סיכוון גרסתו. ולכ נפק (מגעס פ"ד) 
כתנ דס"ג מפרטי דוקס סיק מס 
עטרס סתכיני 1 יכו כלמוד. מל 
פֿין טס עסלס כי ס עמו כ. וסכb‏ 
מיירי ססיו קס עקכס 693 סול ועול 
מילן ספנפסי סני רכ ססת סתוכתו 
פֿומנתו סו. (ו) ופגן מסתכר לן כי 
סי תילו85!: שנים מקרא 
ואחד תרגום. יק מספכסיס וסוb‏ 
סדין * (פועזום כנע"ז טלסן סוי כמו 
פרגוס 


ר"ל יכל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נכנם שם להתפלל נקרא שכן רע 
שנאמר " כה אמר ה' על כל שכני הרעים הנוגעים בנחלה אשר הנחלתי את 
עמי את ישראל ולא עוד אלא שגורם גלות לו ולבניו שנא' ‏ הנני נותשם מעל 
אדמתם ואת בית יהודה אתוש מתוכם. אמרו ליה לר' יוחנן איכא סבי בבבל 
תמה ואמר ?למען ירבו ימיכם וימי בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה 
לארץ לא כיון דאמרי ליה מקדמי ומחשכי לבי כנישתא אמר היינו דאהני להו 
כדאמר ר' יהושע בן לוי לבניה קדימו וחשיכו ועיילו לבי כנישתא כי היכי 
דתורכו חיי א"ר אחא ברבי חנינא מאי קרא אשרי אדם שומע לי לשקד על 
דלתותי יום יום לשמור מזוזת פתחי וכתיב בתריה " כי מוצאי מצא חיים אמר 
רב חסדא ' לעולם יכנם אדם שני פתחים בבית הכנסת* שני פתחים סלקא דעתך 
אלא אימא שיעור שני פתחים () ואחר כך יתפלל: © על זאת יתפלל כל חסיד 
אליך לעת מצא אמר ר' חנינא לעת מצא זו אשה שנא' ‏ מצא אשה מצא טוב 
9 במערבא כי נסיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא מצא דכתיב " מצא 
אשה מצא טוב ויפק רצון מה' מוצא דכתיב > ומוצא אני מר ממות את האשה 
וגו' ר' נתן אומר לעת מצא זו תורה שנאמר " כי מוצאי מצא חיים וגו' רב נחמן 
בר יצחק אמר לעת מצא זו מיתה שנא' * למות תוצאות" תניא נמי הכי תשע 
מאות ושלשה מיני מיתה נבראו בעולם שנאמר למות תוצאות תוצאות 
בגימטריא הכי הוו קשה שבכלן אסכרא ניחא שבכלן נשיקה אסכרא דמיא 
כחיזרא בגבבא דעמרא דלאחורי נשרא ואיכא דאמרי כפיטורי בפי ושט נשיקה 
דמיא כמשחל בניתא מחלבא ר' יוחנן אמר לעת מצא זו קבורה א"ר חנינא 
מאי קרא = השמחים אלי גיל ישישו כי ימצאו קבר אמר רבה בר רב שילא 
היינו דאמרי אינשי ליבעי אינש רחמי אפילו עד זיבולא בתרייתא שלמא מר 
זוטרא אמר לעת מצא זה בית הכסא אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא 
מכלהו. אמר ליה רבא לרפרם בר פפא לימא לן מר מהני מילי מעלייתא 
דאמרת משמיה דרב חסדא במילי דבי כנישתא אמר ליה הכי אמר רב חסדא 
מאי דכת"" אוהב ה' שערי ציון מכל משכנות יעקב אוהב ה' שערים המצויינים (6 
בהלכה יותר מבתי כנסיות ומבתי מדרשות והיינו דאמר ר' חייא בר אמי משמיה 
דעולא מיום שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של 
הלכה בלבד. 9 ואמר אבי מריש הוה גריסנא בגו ביתא ומצלינא בבי 
כנישתא כיון דשמענא להא דאמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא מיום 
שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה בלבד "לא הוה מצלינא אלא היכא 
דגריסנא". "רבי אמי ורבי אסי אף על גב דהוו להו תליסר בי כנישתא בטבריא לא מצלו אלא ביני 
עמודי היכא דהוו גרסי: ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא נדול הנהנה מיגיעו (6 יותר מירא שמים 
דאילו גבי ירא שמים כתיב 5 אשרי איש ירא את ה' ואילו גבי נהנה מיגיעו כתיב יניע כפיך כי 
תאכל אשריך וטוב לך = אשריך בעולם הזה וטוב לך לעולם הבא ולגבי ירא שמים וטוב לך לא כתיב ביה: 
ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא > לעולם ידור אדם במקום רבו שכל זמן ששמעי בן גרא קיים לא נשא 
שלמה את בת פרעה והתניא אל ידור לא קשיא הא דכייף ליה הא דלא כייף ליה: אמר רב הונא בר יהודה אמר 
רבי מנחם אמר ר' אמי מאי דכתי' 5 ועוזבי ה' יכלו זה המניח ס"ת () ויוצא ירבי אבהו נפיק בין גברא לגברא 
בעי רב פפא * 'בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו "רב ששת מהדר אפיה וגרים אמר אנן בדידן ואינהו בדידהו: 
אמר רב הונא בר יהודה" אמר רבי אמי ללעולם ישלים אדם פרשיותיו עם הצבור שנים מקרא ואחד תרגום 


אלא אימא שיעור 
הגהות וציונים 


טויבש בילקוט מפרשים: 
[המשך בסוף המסכת] 


י) מִצָא אֶשָה מְצָא טוב ופק רָצוֹן מָיי: |משלי יח, כבן 
מְצודִים וַחֲרָמִים לִבָּהּ אַסוּרים יְרָיהָ טוב לְפָנִי האָלהים יְמַלְט מִמנָה וחוטא ילְכָד בָּהּ: |קהלת א כוז | 5 הָאֵל 
לָנוּ אֶל לְמוֹשְׁעוֹת וְלָאלהים אֲרֹנָי לַפָּוֶת הּוֹצָאוֹת: |תהלים סח, כאן sr‏ 
קָבָר: ואוב ג, כבן | נ) אהָב יי שערי ציון מפָל מִשִכָּנוּת יעקב: |תהלים פו, בן = ס) הללוּיָה אשרי אִיש יָרָא אֶת 
ש וניע כַפִף כִּי תֹאכָל אַשרְיף [טוב לָך: |תהלים קכח, בן 
פשָעים וְחַטָאִים יַחדָּו וְעבִי יי ִכְלוּ: (ישעיה א, כחן 


יי בְּמְצְותָיו חָפַץ מָאד: |תהלם קב, אן 


מלא הרועים כאן שיש לקיים שניהם: 
שתקרת בית המדרש וכ"ה ברש"י שבע"י: 
ק] ולא כדברי ה"ג כצ"ל (גליון): 

הלועזות, לעז שלהן הוי כמו תרגום: 


ואפילו 


עין משפט 
נר מצוה 
כם א מיי' פ"מ מסנכות 
תפלס הנכס ' קמג 
עסין יט טוק"ע פו"ס סימן 
5 סעיף כו: 
ל ב מי' סס וסמ"ג טס 
טוק"ע פו"ם סימן 5 
סעיף י6: 
לא ג מי' קס סנכס 3 
וסמג םס טור מו"ע 

פֿו"ם סקס סעיף כ: 
ל ד עי" פס סנכס ג 

וסמג pס‏ טוט"ע סוק 

טס סעיף ים: 
לה ו מ" פי"כ סס 
הנכס ט סמג מס 
מוס"ע סו"ם סימן קמ" 
סעיף 6: 
לד ז [עול שס]: 

ח פיי" טס סמ"ג עס 
טוק"ע פס סעיף 3 [כנ 
פנפס כפן ונפרק סקורb‏ 
פֿת סמגילס דף רע"ג]: 
לה ממיי פי"ג פס ס(כה 

כס סמג פס טור 
וסו"ע קו"ם סימן רפ"ס 

סעיף 6: 

לעי רשוי 
אישטראנגולמנ"ט. 
פירום 6סככס, מין מוני 
סגרון ‏ סמסנק (עוסף 
סעלוך ערך למככס ועיין 
רשי לקי לף ג 
סוע"6). פלאד"א. 


פירום סלכת עפר, מלו6 
כלי סספילס : 


תורה אור השלם 
א) וְאֲנֵי ְפַּלְתִי ל יי 
עת רְצוֹן אֲלֹהִים בְּרֶב 
חַסְבָּּ ענני בָּאֶמָת 
"שעך: |תהלים סט, יד| 
ב כה אָמַר יי בְּעַת 
רָצוֹן | עניתיף = וּביוֹם 
ישוּעָה עזרתיך וְאֶצרְּ 
אַתנּ לְבָרִית = עַם 
לְָקִים. אָרֶץ לְהְַחִיל 
נחלוּת שמָמות: 
[ישעיה מט, חן 
ְהֶן אֶל כָּבּיר ולא 
מְאֶס כַּבּיר כֹּחַ לָב: 
|איוב לו, הן 
ד) פָרָה בְשָלם נַפְשִׁי 
מִקָרֶב לי כִּי בְרבִּים הָי 
עמָּדִי: |תהלים נה, יטן 
הפה אָמַר ײַ עַל כָּל 
שְכנִי הָרָעִים הַננְעִים 
בנֲלָה אֲשֶׁר הַנְחַלְתּי 
אֶת עמִי אֶת יִשְׂרָאֵל 
הנְני | נְִשָם | מַעֶל 
אַרְמָהֶם וְאֶת בִּית 
יְהודָה אֶתּוֹשׁ מִתּכֶם: 
[ירמיה יב, יד] 
0 למען יַרְבוּ יְמֵיכֶם 
וימי בְִיכֶם על הָאַרְמָה 


אשד | נִשְׁבַּע | יי 
לַאֲבֹתֵיכֶם לְהַת לָהֶם 
כּמִי | הָשָמִים | על 


הָאֲרֶץ: ורברים יא, כאן 
ז אַשְׁרֵי אָרֶם שמָע לִי 
לשקד על דִּלְתתִי יוֹם 
יֹם לשמר מזמת 
פּתְחי: [משלי ה, לד] 
ח) כִּי מֹצְאִי מְצָא חַיִים 
יפָק רצון מי: 
[משלי ח, לה] 
ט) על ואת יִתְפַּלּל כָּל 
חָמִיד אַלֶיף לָעַת מִצֹא 
רק לְשֵׁמָף מַיִם רַבִּים 
אֵלָיו לא גִיעוּ: 


|תהלים לב, ו] 


כ) וּמוּצָא אֲנִי מַר מַמָּוֶת אֶת הָאֶשָה אֲשֶׁר היא 


מ) הַשְׂמַחִים אֶלִי נִיל יָשִישוּ כִּי יִמְצָאוּ 


פ ְשָׁבֶר 


ל] בכת"י נוסף ואח"כ יתפלל שנא' לשמור מזוזת פתחי (וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 
3] בכת"י נוסף תוצאות בגמטריא תשע מאות ותלת הוו (והיא גי ישרה, דלגי' 
הדפוס התנ"ה אינו נוח כל כך, דק"ס): 


ג] במגילה כט ע"א הגירסא כיון דשמעית להא דקאמר דוד ה' אהבתי 


ו] בתוספות ר"פ איתא במקום '"בנחתל .בלחש: 


מעון ביתך הואי גריסנא בבי כנישתא, ועיי"ש במהרש"א ובטורי אבן, ובע"י במגילה הגירסא "רבא", ועיי 
ל] בכת"י נוסף א"ר מנחם (כדלעיל, וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 


ס] נדצ"ל 
1] עי רש"ש 


ט] בתוס' הרא"ש הלשון דהוא הדין לכל 


אה19/06/20187 


מאימתי פרק 


- אמור לנו מאותם דברים חשובים שאמרת לנו משמו של רב חסדא 
בענייני מעלת בית הכנסת. אִמַר ליה - אמר לו רפרם לרבא, הָכִי 
[-כך] אֶמַר רכ חִפְדְּא, מאי דִּכְתִיב - מה פירוש הפסוק (פסניס פו כ) 
'אהב ה' שַעָרי ציון מְכֹּל מִשְׁכְּנוֹת ועקב', הלא אין לפרש שהקב"ה 


ח. ויז 


אוהב את שערי בתי הכנסת יותר משערי שאר בתי ישראל, שהרי דבר 
פשוט הוא ולא חידש הפסוק דבר, אלא פירוש הפסוק הוא שאוהָב 
ה' שָעָרִים המצויינים בְּהַלְכָה - את המקומות שבהם עוסקים הציבור 
בתורה והלכות בקביעות, יותַר מִכָּפִּי כְּנַפְיוֹת וּמִבָּתִּי מִדְרְשות שאין 
עוסקים בהם בקביעותײ. וְהַיינוּ דְאָמַר [-וזה מה שאמר] רַכִּי חייא 
בַר אמ משמיה דְעולָא, מיום שָחֶרב בִּית הַמְקדְּש שהוא היה 
חביב להקב"ה יותר מבתי כנסיות ובתי מדרשות, אִין 17 להַקָּדוֹשׁ 
ברו הוא בְּעולְמו מקום שחביבותו יתירה משאר מקומות, אֶלָא 
אֶרְכַּע אמות שָל הַלְכָה בִּלְבַד, כלומר, מקום שעוסקים בו בתורה 
בקביעות, והוא חביב לקב"ה יותר משאר בתי כנסיות ובתי מדרשות 
שאין עוסקים בהם בקביעות". 


הגמרא מביאה דין הנלמד מדרשה זו: 
ְאָמַר אַבּיִי, מריש הָוָה נְּרִיסְנָא בְּגוֹ בּיתָּא וּמְצַלִינָא בָּבֵי כְנִישְתָא 
- בתחילה הייתי לומד בתוך ביתי, והולך להתפלל בבית הכנסת, פֵּיוְן 
דְשְׁמַעֲנָא לְהָא דְאֶמַר - כיון ששמעתי את מה שאמר רְבִּי חייא כַּר 


הרי רבא היה גדול מרפרם, ואיך פנה אל רפרם בלשון 'מר'. אלא צריך לומר שהיו 
שני רפרם בר פפא, ורפרם בר פפא המוזכר כאן היה רבו של רבא ותלמידו של רב 
חסדא. פני יהושע (ל"ס פמכ). וכן מבואר בגמרא (נדס ס:) שאמר רפרם בר פפא בשם 
רב חסדא דין בענין כלאים, ואמר לו רבא לרפרם בר פפא, מנין דין זה לרב חסדא. 
נו. תלמידי רבינו יונה (ד"ס סנ). כלומר, שהיה מקום לפרש שמשכנות יעקב הם 
בתי בני ישראל, ושערי ציון הם בתי הכנסת, אך אם כן לא חידש הפסוק דבר, שהרי 
פשוט שהקב"ה אוהב יותר את שערי בתי הכנסת, אלא ודאי רוצה לומר שאוהב ה' 
מקומות שלומדים בהם תורה והלכות בקביעות, יותר מבתי מדרשות שאין לומדים בהם 
בקביעות. והטעם לכך, כי המקומות שלומדים בהם בקביעות הם במקום בית המקדש, 
כמו שמביאה הגמרא בהמשך דבריה, שמיום שחרב בית המקדש אין לו לקב"ה אלא 
ארבע אמות של הלכה, לכן כשם שאוהב ה' את בית המקדש יותר מבתי כנסיות ובתי 
מדרשות, כך אוהב ה' את המקום שבו לומדים בקביעות בכל יום תורה והוראה, יותר 
מבתי כנסיות ובתי מדרשות שלומדים בהם מדי פעם מקרא או שדורשים שם דרשות. 
בתוספות חכמי אנגליה (ל"ס פעניס) כתבו, שדרשו בגמרא את תיבות 'שערי ציון' 
שהכוונה בזה ל'שערים המצוינים', כי אם היתה כוונת הפסוק לשערי העיר ממש, היה 
לו לכתוב 'שערי ירושלים'. והמהרש"א (פ"5 ד"ס סממויינין) כתב, שלא יתכן לפרש את 
הפסוק שה' אוהב את שערי ציון ממש [את האבנים של שערי ציון], כי לא שייך בהם 
אהבה יותר מאשר למשכנות יעקב, לכן פירשו ש'שערי ציון' הוא מלשון בית דין, וכמו 
שנאמר (לככיס ײז ס) 'והוצאת את האיש ההוא או את האשה ההיא אשר עשו את הדבר 
הרע הזה אל שעריך', ועל תיבות 'אל שעריך' תרגם אונקלוס 'לתרע בית דינך' [לשער 
בית דינך], שהוא מקום קבוע שממנו יוצאת הוראה לאנשי העיר, כך גם יש לפרש 
ש'שערי ציון' הם שערי מקום המצוין וקבוע לפסוק בו הלכה [ו'ציון' הוא מלשון 
'סימן' למקום מיוחד, כמבואר בעירובין ((ל:)]. ואוהב ה' את מקומות אלו יותר, כי אף 
שבבתי הכנסיות מצויים מתפללים רבים, וכן בבתי מדרשות שלהם היה ריבוי לומדים 
שלמדו מקרא או משנה, אך לא היה בידם להוציא הלכה למעשה מלימודם, ואהבת 
ה' היא למקום שבו תלמידי חכמים עוסקים בתלמוד שממנו יוצאת הלכה פסוקה [וכמו 
שאמרו בבבא מציעא (לג.), ראה שם ברש"י (ל"ס קלמלו, ד"ס תלמול)]. 

מפירוש רש"י (ד"ס סמפוייייס) יש ללמוד, שרק בית מדרש שיש בו מנין של לומדי הלכה, 
הוא חביב יותר משאר בתי כנסיות ובתי מדרשות, שכתב שמצוינים היינו 'ציון ואסיפת 
ציבור'. צל"ח (ד"ס 5וסנ). וראה בביאורי רש"י פירוש נוסף בדבריו. 

נז. תלמידי רבינו יונה (ד"ס לוסנ). והמהרש"א (מ"פ ד"ס סממויינין) ביאר, שמיום שחרב 
בית המקדש ובטלה לשכת הגזית שממנה היתה יוצאת הוראה לעם ישראל על פי 
הסנהדרין שהיתה שכינה עמהם, אין לקב"ה מקום שבו שורה השכינה כפי ששרתה 
בלשכת הגזית אלא במקום שתלמיד חכם קובע לו לעסוק בתלמוד. 

והטעם שאמרו 'ארבע אמות של הלכה', לפי שמקומו של אדם הוא ארבע אמות, 
והקב"ה אינו חפץ בעולמו אלא במין האדם העוסק בהלכה, שמקומו הוא ארבע אמות. 
כד הקמח (פולס 5), מגיד תעלומה (ד"ס ופומכו). 

הקשה הפני יהושע (ד"ס ימ6), הרי רבא ביקש מרפרם שיאמר לו מהדברים העוסקים 
בחשיבותם של בתי כנסיות, ואילו רפרם השיב לו מדברי רב חסדא העוסקים במעלתם 
של שערים המצוינים בהלכה, וממעטים בחשיבותם של בתי כנסיות. ותירץ, שמכל 
מקום למדנו מכך את חשיבות בתי הכנסיות שהרי רב חסדא דרש את הנאמר בפסוק 
'מכל משכנות יעקב' על בתי הכנסיות [ולא פירש שהפסוק מדבר על המשכן, שאם 
כן מה שייך לומר בו לשון רבים 'משכנות', ועוד שלא מסתבר לומר ששערים המצוינים 
בהלכה יהיו חביבים יותר מהמשכן עצמון, ודבר זה שהכתוב קרא לבית הכנסת בשם 
'משכן', אין לך חשיבות גדולה מזו. ובריא"ף (ד"ס פוסכ) תירץ (פירון כ6טון), שהרי כאשר 
רצה רב חסדא להשמיענו גודל מעלת השערים המצוינים בהלכה, אמר שהיא גדולה 
יותר ממעלת בתי הכנסיות, שמענו מכך שמעלת בתי הכנסת גדולה מאוד, שאם לא 


ראשון 


ברכות 


אַטּי מִשָמִיה דְעוּלָא, מִיום שָחַרְב בִּית הַמקדְש אִין לו לְהקדוש 
ברו הוא בְּעולְמו אֶלָא אַרְכַּע אמות שָל הַלְכֶה בִּלְבַד, ?א הָוָה 
מִצַלִינָא אֶלָא הַיכָא דִנְרִיסְנָא - לא התפללתי אלא במקום שבו 
למדתי, ולא הלכתי להתפלל בבית הכנסתי". 


וכן רַבִּי אָמִּי וְרַבֵּי אַסֵי עשו כן, ואַף על גב דִּהָווּ לָהוּ תְּלִימַר 
בִּי כְּנִישְתַּא בְּטַבְרִיא - ואף על גב שהיו להם שלש עשרה בתי 
כנסיות בטבריה, ?א מְצַלוּ אֶלָא בְּינִי עָמוּדִי, הַיכָא דהוו נְרְסִי - 
לא היו מתפללים אלא בין העמודים שעליהם נשענת תקרת בית 
המדרש, במקום שלמדו תורה!". 


מכיון שהביאה הגמרא מדברי רבי חיא בר אמי בשם עולא, 
שמחורבן בית המקדש אין לקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה 
בלבד, מוסיפה הגמרא ומביאה מאמרים נוספים משמו: 
וְאָמַר רַכִּי חייא כַּר אָמי מַשָמִיה דִעולא, גָדוֹל הַנָהֲנָה מִיגִיעוֹ, 
יותַר מִיִרַא שָמִים - גדול מי שיש בו יראת שמים, ויגע ועמל 
לפרנסתו כדי שתהיה דעתו מיושבת עליו בלא טרדות ויהיה לבו פנוי 
לעבודת בוראו, יותר מירא שמים שאינו עוסק במלאכה, ולבסוף אפשר 
שיצטרך לבריות ויגרמו טרדותיו שלא יהיה קיום ליראתול. דְּאִילוּ גַבֵּי 
מי שהוא רק ירא שַמִים כָּתִיב (פסליס קינ 6) אִשָרִי אִיש ורא אֶת 


כן מה היא מעלתם להיות גדולים יותר מדבר שאין מעלתו גדולה בפני עצמו. ראה 
תירוץ נוסף בילקוט ביאורים. 

נח. מדברי אביי למדנו שמצוה להתפלל במקום הלימוד, כי אוהב ה' את השערים 
המצוינים בהלכה יותר מבתי הכנסיות, אפילו בשעת התפילה [ראה פרישה (פו"ת סי 5 
פופ כד)]. וכתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס 6%6) בשם רבותינו הצרפתים, שאפילו אם אין 
בבית מדרשו עשרה אנשים, מצוה להתפלל שם. ודעת הרמב"ם (פפיס פ"ם ס"ג) היא, 
שמעלת התפילה בבית המדרש הוא רק כאשר מתפלל שם בעשרה. וכתב רבינו יונה 
(פס) שלדבריו אין מובן החידוש במה שחשוב מקום לימודו יותר מבית הכנסת, שהרי 
אם יש עשרה במקום שלומד הרי הוא כפי שמתפללים בבית הכנסת. וביאר, שלדבריו 
החידוש הוא שאף על פי שבבית הכנסת יש ציבור גדול וברב עם הדרת מלך, מכל 
מקום עדיף להתפלל במנין מצומצם בבית המדרש שלומד בו, מאשר להתפלל עם 
הציבור בבית הכנסת. וכתב בפרי מגדים (ס" 5 6" ס"ק (3) שהטעם הוא כדי שלא 
יתבטל מלימודו בהליכתו לבית הכנסת, ולכן הוא דווקא למי שלומד שם, אבל בלא 
כך, 'ברוב עם' עדיף. וכתב במשנה ברורה (טס ס"ק (ס) שזה דווקא בבית המדרש 
שהיחיד לומד בו בקביעות, שאין קדושתו חמורה כל כך, אבל בית המדרש הקבוע 
לרבים ללימוד התורה, ודאי קדושתו חמורה יותר מבית הכנסת, ועדיף להתפלל בו 
במנין מצומצם, יותר מאשר בבית הכנסת שיש בו רוב עם, ואף מי שאינו לומד בבית 
מדרש זה, עדיף לו להתפלל שם, וכמו שלמדנו שאוהב ה' שערים המצויינים בהלכה, 
יותר מבתי כנסיות. אוצר החכמהן 

במגילה (כט.) אמר אביי, שבתחילה היה לומד בביתו ומתפלל בבית הכנסת [כמו שאמר 
כאן], וכיון ששמע את דברי דוד המלך שאמר (פסלס כו פ) 'ה' אהבתי מעון ביתך', 
היה גם לומד בבית הכנסת. ולכאורה סוף דבריו הוא בהיפך ממה שאמר בסוגיא כאן 
שמחמת דברי רבי חייא בר אמי התחיל להתפלל בביתו ולא בבית הכנסת, ומשמע 
שמעלת המקום שבו הוא לומד עדיפה לתפילה. וכתב בטורי אבן (שס ד"ס כיון) שיש 
כאן מחלוקת בין הסוגיות, ונחלקו אם קדושת בית הכנסת עדיפה מקדושת בית המדרש, 
או להיפך. וראה עוד בענין זה בילקוט ביאורים. 

נט. רש"י (ד"ס ניט), ראה הגהות וציונים, וראה עוד ברש"י (פנת י. ד"ס עמודי). 

לדברי תלמידי רבינו יונה [הובאו בהערה לעיל] שמעלת התפילה בבית המדרש שלומד 
בו, היא אף במקום שאין עשרה, צריך לומר שרבי אמי ורבי אסי התפללו במקום 
לימודם אפילו ביחידות, וזה החידוש במעשיהם שהעדיפו תפילה ביחידות בבית מדרשם 
מלהתפלל עם הציבור. אולם לדברי הרמב"ם [שהובאו לעיל] שמעלת התפילה בבית 
המדרש היא רק כאשר מתפלל שם בעשרה, צריך לומר שגם רבי אמי ורבי אסי לא 
התפללו במקום לימודם אלא רק באופן שהיו שם עשרה אנשים, והחידוש במעשיהם 
הוא, שאף שאמר רבי יוחנן לעיל (ו.) שאין תפילתו של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת, 
לא ביטלו מלימודם כדי להתפלל בבית הכנסת. ב"ח (שו"ס סי" 5 סי"פ). 

הגמרא הוסיפה שרבי אמי ורבי אסי היו מתפללים 'בין העמודים' של המקום שבו היו 
לומדים, והכוונה בזה שלא רק שהיו מתפללים בבית המדרש ולא בבית הכנסת, אלא 
אפילו בבית המדרש עצמו היו מקפידים להתפלל במקום המיוחד להם ששם היו יושבים 
ולומדים. מעדני יום טוב (סי' ז 6ות ע). 

הריטב"א (ענפ י. ד"ס סוו) ביאר, ש'ביני עמודי' פירושו, בבתים שהיו ברחבה שיש שם 
עמודים. וביאר, שלמדו שם כדי שיהיו מצויים לרבים לדון אותם. 

ס. אך אין לפרש שהנהנה מיגיעו אינו ירא שמים, שאם כן לא יתכן שתהיה מעלתו 
גדולה מירא שמים. הכותב (עץ יעקנ ד"ס גלול). וכן דייק בפני יהושע (ד"ס ופמר) מהפסוק 
הקודם לפסוק "יגיע כפיך כי תאכל', שכתוב בו, 'אשרי כל ירא ה'', ואם כן ודאי גם 
בנהנה מיגיעו מדובר על ירא שמים. 

המהרש"א (מ" ד"ס גלול) ביאר את דברי הגמרא על פי המעשה המובא בתענית (כס.), 
שרבי חנינא בן דוסא חי בדחקות גדולה, ובקשה ממנו אשתו שיתפלל שיתנו לו דבר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [יומ סט: סענים 
כד: ינעות עב. סנסדרין 
סד.], | 3) [יכמות | דף 
סג:], ג) [מגי(ס כט. 
ועיין קפס סיע3 ('ן, 
ל) (קמן | דף ‏ 25 
ס) [6נופ פרק ד מ"b‏ 
מולין מד:], 1) [ועי' פוס/ 
סועס לט. ל"ס כיון]. 


הגהות הב"ת 


(6) גמ' פלס כסלוס 
נפסי מקר3 לי וגו' מאי 
פדה בשלום נפשי 
ער סקנ"ס: (3) שם 
סמלוייניס שם נק(כס: 
(ג) שם סנסנס מיגיע 
כפו יותכ: (ל) שם זה 
סמנים ‏ ש"ת כשהוא 
פתוח וש55: (ס) תו 
קולס ד"ס ככ שעת 5"כ 
ד"ס טיעור שיעור שני 
פתחים פירש בקונטרס 
שיעור ב' פתחים ממש 
צריך להכנס לבית 
הכנסת שיעור רוחב ב' 
פתחים שהם ח' אמות 
אבל זה אינו דמאחר 
שהוא יושב בב"ה מה 
לי סמוך לפתח מה לי 
אינו סמוך וכן אם היח 
בית הכנסת צר והיה 
שם רוב עם בע"כ 
צריך לישב קרוב 
וסמוך לפתח אלא 
הכי פי' שלא ימהר 
להתפלל מיד כשבא 
בבית הכנסת אלא ישב 
מעט כדי שתתיישב 
דעתו עליו שגם זה אין 
דבר הגון להתחיל מיד 
שנראה עליו כמשאוי: 
(ו) ד"ה ככ סשת וכו" 
סומנתו סול וכתב ולנן 
מסתנר: 


aR‏ ו 
הנהות הגר"א 


[אן גמ' מסי דכמיב וסני. 
נ"כ גי' רי"ף ור6"ם אין 
תפלתו של אדם 
נשמעת אלא בבית 
הכנסת שנאמר וסני: 


נליון הש"ס 


גמ' כל העופק בתורה 
כו" כלי"ף סיס ומנ 
ננסכ"ג: שם לעולם 
ידור כו'. מג"5 סיפן 
תר"ם סקק"ג: שם בין 
פסוקא לפסוקא כו'. 
עי ומ ע ע"6 במ" 
ד"ס ו מסני: רש"י 
חה כמשחל פ\. 
כמושך פג. כי מן 
סמיס מסיתסו סמות 
נ' (מתרגס ‏ מן מי6 
קתלתיס) : 


7-0 ---- 


משנת ראשונים 


אימתי עת רצון בשעה. 


שהצבור מתפללין. 
אומרים הגאונים ז"ל, 
שאפי' כשאין האדם 
הולך לבהכ"גנ יש לו 
לשער שיתפלל בשעה 
שמתפללין הקהל ועוד 
אמרו שאפילו כשאין 
הצבור מתפללין יש לו 
לאדם להתפלל בבהכ"נ 
מפני שהוא קבוע ומיוחד 
לתפלת | צבור, | והא 
דאמרי' אין תפלתו של 


אדם נשמעת אלא בבהכ"נ איירי בשאין תורתו אומנתו אבל תורתו אומנתו מתפלל בבית מדרשו. [רבינו יונה דף ד. 


טלוס סו, סממוך סגומל פסד כגופו 
כפכירו סול מכיכ קסול. 6וסכו. וכ 
לידי תוס וסלוס: הנני נותשם מעל 
אדמתם. סיפיס דקר סופ: מקדמי. 
ססכית: מחשכי. ערכים, | כלומר 
מפריכין כנית סכנסת : שיעור של שני 
פתחים. כומכ יכנס לפניס, ענ יק3 
סמוך נפתס, דנר5ס עניו כמטוי עיכוג 
ית סכנסת וס מזומן סמוך נפתק 
ת: יתפלל לעת מצא. יפלכ קיסו 
מכֿוין עו כסילטכך: לעת מצא זו 
מיתה. פיעות כמיתס יפס ונומס: 
אסכרא. פיפטכ"פגגונמנט כלע"ז 
סכפוך סגוף: כחיזרא בגבבא דעמרא 
דלאחורי נשרא. כענפי ססיליס 
סנסנכיס כגזת הכמר כעפדס (ותק 
כסזקס ומטליך לפסור, סי פסר פנ 
ינק סער עמס: כפיטורי בפי ושט. 
יס 6וקיינום יש כו מקומות ססינו 
מקכל ככזנ, ומסככין לומי סספינס 
ע"י תנניס ועקניס ססוסכי' כנקכיו, 
ותוקעין 6ותו כדומק לפי ססס גסין 
כעדת | סנקכ: = פיטורי, = תגליס, 
דמסכגמינן ופטורי כיכיס (ממכיס 5 ו) 
סעונין: בפי ושט, סו סנק3 קסו עגול 
כפי וסט: כמשחל בניתא מחלבא. 
*כמוסך נימפ שער מתוך סתנ3: 
זיבולא בתרייתא שלמא. קיסק לו קלוס 
כל ימי סיו וקף כיוס קכורסו על 
סקנכת ‏ עפר ספתכונס סככיסוי 
קנוכתו: זיבולא, פנק"ד נכע"ז: 
לעת מצא זה בית הכסא. סיס דכ 
כמקוס סיט כית סכסb‏ סמוך עו, לפי 
קסיתס קרקע כל ננכ מכֿוכת מיס 
וסין יכונין (ספור קס ספיכות, וסיו 
ריכין (5ת כקדות ונסתרסק מ76: 
המצויינים. כיון וקסיפת (נוכ: ביני 
עמודי. סנכית" סמדכם (כון עליסס 
מלמעלס: שכל זמן ששמעי בן נרא 
קיים כו'. דסמוך נמיתם סמעי כתיכ 
ויתסתן קלס פמ פכעס (מנכיס 5 ג) : 
הא דכייף ליה. פס כפוף סול לככו 
לקכל תוכקתו ידור 56פו. וס 159 ו 
לסתכסק. ממנו, ויסי קוגג ול יסי 
מזיד: מהדר אפיה וגרים. מסנסו 


כסקוכין ‏ כספר תוכס: ישלים 
פרשיותיו, | םל כל סנכת וסכת: 
וספילו 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


עת רצון, נמ יק סקעס קסיb‏ קל ככון: כביר לא ימאפ. תפלק 
סרניס כ ימס: מקרב לי. ממלסמוס סכלום עני: כו ברבים היו 
עמדי. קסתפללו עמי: פדה בשלום. זס סעסק כלכרי טלוס דסייו 
מוכס דכסיכ וכל נתיכותיס קלוס (מטני ג), וכן גמילות ססדיס (מי 


מאי דכתיב !₪ * ואני תפלתי לך ה' עת רצון 
*אימתי % עת רצון בשעה שהצבור מתפללין 
ר' יוסי ברבי חנינא אמר מהכא > כה אמר ה' 
בעת רצון עניתיך ר' אחא ברבי חנינא אמר 
מהכא * הן אל כביר ולא ימאם וכתיב = פדה 
בשלום נפשי מקרב לי כי ברבים היו עמדי 
תניא נמי הכי רבי נתן אומר מנין שאין הקב"ה 
מואם בתפלתן של רבים שנאמר הן אל כביר 
ולא ימאם וכתיב פדה בשלום נפשי מקרב לי 
וגו' 9) אמר הקב"ה כל העוסק בתורה ובגמילות 
חסדים * ומתפלל עם הצבור מעלה אני עליו 
כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. אמר 


ה. 


(6 רף ששת מהדר אפיה וגריס. ול"ת וספ פמריגן כסועס (פ"ז די 

נמ.) מפי דכתי' וכפתמו עמדו כל סעס (נסמיס ת) כיון סנפתס 
ספר תורס סור (ספר 6פי' כדכר סנכס. וים לומל סתס מייכי בקונ 
רס כדי קנ יכטלו קול קכית סתורס וסכל קיירי בנתם". וסקי"ח 


לק מסדר ספיט רכותb‏ מסמע סע"ג 
דמסדר פפיס סנרס כמנים ספר 
תורס ספיר דמי וספי דסדר ספיס כדי 
סיכוון גרסתו. ולכ נפק (מגעס פ"ד) 
כתנ דס"ג מפרטי דוקה סמיס קס 
עטרס 6סריני 1 יכול כלמוד. ‏ בל 
פֿין טס עסכס כי ס עמו כ. וסכ6 
מיירי קסיו קס עקכס 692 סול ועול 
תירן ספנפסי ספני רכ ססת סתוכתו 
פומנתו סול. (ו) וסנן מסתנר לן כי 
סי פילו85'!: שנים מקרא 
ואחד תרגום. יס מפכטיס וסוb‏ 
סדין * ננועזות כנע"ז טלסן סוי כמו 
תרגוס 


ר"ל יכל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נכנם שם להתפלל נקרא שכן רע 
שנאמר " כה אמר ה' על כל שכני הרעים הנוגעים בנחלה אשר הנחלתי את 
עמי את ישראל ולא עוד אלא שגורם גלות לו ולבניו שנא' ₪ הנני נותשם מעל 
אדמתם ואת בית יהודה אתוש מתוכם. אמרו ליה לר' יוחנן איכא סבי בבבל 
חמה ואמר > למען ירבו ימיכם וימי בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה 
לארץ לא כיון דאמרי ליה מקדמי ומחשכי לבי כנישתא אמר היינו דאהני להו 
כדאמר ר' יהושע בן לוי לבניה קדימו וחשיכו ועיילו לבי כנישתא כי היכי 
דתורכו חיי א"ר אחא ברבי חנינא מאי קרא אשרי אדם שומע לי לשקד על 
דלתותי יום יום לשמור מזוזת פתחי וכתיב בתריה " כי מוצאי מצא חיים אמר 
רב חסדא ' לעולם יכנם אדם שני פתחים בבית הכנסת* שני פתחים סלקא דעתך 
אלא אימא שיעור שני פתחים (=) ואחר כך יתפלל: © על זאת יתפלל כל חסיד 
אליך לעת מצא אמר ר' חנינא לעת מצא זו אשה שנא' ‏ מצא אשה מצא טוב 
> במערבא כי נסיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא מצא דכתיב " מצא 
אשה מצא טוב ויפק רצון מה' מוצא דכתיב > ומוצא אני מר ממות את האשה 
וגו' ר' נחן אומר לעת מצא זו תורה שנאמר " כי מוצאי מצא חיים וגו' רב נחמן 
בר יצחק אמר לעת מצא זו מיתה שנא' * למות תוצאות" תניא נמי הכי תשע 
מאות ושלשה מיני מיתה נבראו בעולם שנאמר למות תוצאות תוצאות 
בגימטריא הכי הוו קשה שבכלן אסכרא ניחא שבכלן נשיקה אסכרא דמיא 
כחיזרא בגבבא דעמרא דלאחורי נשרא ואיכא דאמרי כפיטורי בפי ושט נשיקה 
דמיא כמשחל בניתא מחלבא ר' יוחנן אמר לעת מצא זו קבורה א"ר חנינא 
מאי קרא = השמחים אלי גיל ישישו כי ימצאו קבר אמר רבה בר רב שילא 
היינו דאמרי אינשי ליבעי אינש רחמי אפילו עד זיבולא בתרייתא שלמא מר 
זוטרא אמר לעת מצא זה בית הכסא אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא 
מכלהו. אמר ליה רבא לרפרם בר פפא לימא לן מר מהני מילי מעלייתא 


י ראמרת משמיה דרב חסדא במילי דבי כנישתא אמר ליה הכי אמר רב חסדא 


מאי דכתי'9 אוהב ה' שערי ציון מכל משכנות יעקב אוהב ה' שערים המצויינים ( 
בהלכה יותר מבתי כנסיות ומבתי מדרשות והיינו דאמר ר' חייא בר אמי משמיה 
דעולא מיום שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של 
הלכה בלבד. > ואמר אבי מריש הוה גריסנא בגו ביתא ומצלינא בבי 
כנישתא כיון דשמענא להא דאמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא מיום 
שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה בלבד "לא הוה מצלינא אלא היכא 
דגריסנא". =רבי אמי ורבי אסי אף על גב דהוו להו תליסר בי כנישתא בטבריא לא מצלו אלא ביני 
עמודי היכא דהוו גרפי: ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא גדול הנהנה מיגיעו (₪ יותר מירא שמים 
דאילו גבי ירא שמים כתיב 5 אשרי איש ירא את ה' ואילו גבי נהנה מיגיעו כתיב > יגיע כפיך כי 
תאכל אשריך וטוב לך > אשריך בעולם הזה וטוב לך לעולם הבא ולגבי ירא שמים וטוב לך לא כתיב ביה: 
ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא * לעולם ידור אדם במקום רבו שכל זמן ששמעי בן גרא קיים לא נשא 
שלמה את בת פרעה והתניא אל ידור לא קשיא הא דכייף ליה הא דלא כייף ליה: אמר רב הונא בר יהודה אמר 
רבי מנחם אמר ר' אמי מאי דכתי' 5 ועוזבי ה' יכלו "זה המניח ס"ת (6 ויוצא ירבי אבהו נפיק בין גברא לגברא 
בעי רב פפא * 'בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו "רב ששת מהדר אפיה וגרים אמר אנן בדידן ואינהו בדידהו: 
אמר רב הונא בר יהודה" אמר רבי אמי ללעולם ישלים אדם פרשיותיו עם הצבור שנים מקרא ואחד תרגום 


ואפילו 


עין משפט 
נר מצוה 
כם א מיי' פ"מ מסנכות 
תפלס הנכס ' קמג 
עסין יט טוק"ע סו"ם סימן 
5 סעיף כו: 
ל ב מי' סס וסמ"ג טס 
טוק"ע פו"ם סימן 5 
סעיף י6: 
לא ג מי" סס סלכס 3 
וסמג מס טור טו"ע 

ו"ח סקס סעיף כ: 
ל ד עי" פס סנכס ג 

וסמג קpס‏ טוס"ע פו"ת 

טס סעיף ים: 
לג ה ו מי" פי"נ עס 
סלכס ט סמג טס 
טופ"ע פו"ם סימן קמ"ו 
סעיף 6: 
לד ז [עול שס]: 

ח מיי' פס קמ"ג פס 
טוס"ע סס סעיף 3 [ככ 
פנפס כקן ונפרק סקור6 
6 סמגילס דף רע"ג]: 
לה טומיי' פי"ג פס ס(כה 

כס סמג פס טור 
ופו"ע לו"ם סימן כפ"ס 

סעיף 6: 

לעזי רש"י 
אישטראנגולמנ"ט. 
פירום 6סכלס, ‏ מין סולי 
סגלון | סמסנק (עוסף 
סעלוך עכך 6סככס ועיין 
םש" סש לף ג 
קוע"פ). פלאד"א. 


פירום סס(כת עפר, מלו6 
כלי סספילס : 


תורה אור השלם 
א ואָנִי תִפְלְתִי לי 
עת רְצוּן אֶלהִים בְּרֶב 
חַסְרָּף ענני | בָּאָמַת 
"שעך: |תהלים סט, יד 
ב) כּה אָמַר יי בְּעַת 
רָצוֹן | עַנִיתִי ‏ וּכָוֹם 
ישוּעָה עזרְתיף וְאֶצְרְּ 
ְאֶתָּנף לְבְרִית | עַם 
ְהָקִים אָרֶץ לְהַנְחִיל 
ְחֲלוֹת שמָמות: 
|ישעיה מט, ח] 
טְהֶן אֶל כַּבִּיר ולא 
מְאס כַּבִּיר פח לֵב: 
|איוב לו, הן 
ה פָרָה בְשָלוּם נַפְשִׁי 
מִקָּדֶב לי כִּי בְרבִּים הָי 
עַמָּדֵי: |תהלים נה, יטן 
ה) פה אָמַר ײַ עַל כָּל 
שְכָנִי הָרָעִים הַוּעִים 
ַּחַלָה אֲשֶׁר הַנְחַלְתּי 
אֶת עַמִי אֶת יִשְׂרָאל 
הֲננִי נֹהְשֵׁם מעל 
אַרְמָחֶם וְאֶת בִּית 
יְהוּדָה אֶתּוֹשׁ מְתּוֹכֶם: 
[ירמיה יב; יר] 
0 למען יַרְבוּ יְמִיכֶם 
וימי בְנִיכֶם על הָאֶרָמָה 
אֶשָר | נשְבַּע כ 
לַאֲבֹהֵיכֶם לְתַת לָהֶם 
בִּמי הַשָמים | על 
הַאֶרֶץ: |רגרם יא, כאן 
ז) אַשְׁרֵי אָרֶם שמָע לי 
לִשָקד על דַּלְתְתִי יוֹם 
יוֹם לָשמר מזות 
פּתָחִי: [משלי ח, לדן 
ח) כִּי מִצְאִי מְצָא חַיִים 
ויפֶק רְצון מִי: 
[משלי ח, לה] 
ט) על ואת יִתְפָּלֶל כָּל 
חָסִיד אַלֶיך לְעת מִצֹא 
רק לְשְׁמָף מִים רַבִּים 
אֵליו לא ִיעוּ: 


|תהלים לב, ו] 


יו מָצָא אֶשָה מְצָא טוב וַפָק רְצון מױַ: |משלי ₪ח, ככן = כ) וּמוצָא אֲנִי מַר מַמָוֶת אֶת הָאֶשָה אֲשֶׁר היא 

מְצודִים וַחֲרָמִים לְבָּהּ אַסוּרִים יָרֶיהָ טוב לפָנִי הָאֲלחִים ימָלֶט מִמִנָּה וחוֹטא ילְכֶר בָּהּ: |קהלת ג כוז = 5 הָאֵל 

לָנוּ אֵל לְמוֹשְׁעוֹת ולָאלהים אַדנִי לַמָוָת תוצָאות: |תהלים פח, כאן ‏ מ) הַשַמָחִים אֶלִי גִיל ישישו כִּי יְמַצְאוּ 

קָבֶר: ואב ג, כב| = 0 אהב יי שערי ציון מִפל מִשְׁכְּנוֹת יעקב: תהלם פו, בן = ס) הַלְלוּיָּה אַשְׁרֵי איש יָרַא אֶת 

יי בְּמְצְוּחָיו חָפץ מָאד: |תהלם קב, אן | ש יגיע כַּפִּי כִּי תאַאבָל אַשרִיף וְטוֹב לָך: |תחלם קנת, בן = פ) וְשְׁבָר 
פשָעים וְחַטָאִים יַחֲָּי וְעזֹבֵי יי ִכְלוּ: |[שעיה א, כחן 


מדה"ר] | מעלה אני עליו כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. כשהיה בהמ"ק קיים היה זכות המקדש 
במקום זכות תורה וגמילות חסדים, ועכשיו הם במקום בהכ"נ וכשעוסק בהם נמצא שבזכותו עומדים ישראל כאילו 
היו נפדים ובית המקדש בנוי על מכונו, ולפיכך אמרו שמעלה עליו הקב"ה כאילו הוא פדאם כיון שעומדין בזכותו 
כמו נפדים. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] | *עולם יכנס אדם שני פתחים בבית הכנסת. דוקא בימיהם שלא היי 
מקום מיוחד לכל אחד ואחד אבל עכשיו שכל אחד ואחד מכיר את מקומו אם יש לו מקום מיוחד אצל הפתח אין 
בכך כלום שדבר ידוע הוא שאינו יושב שם אלא דרך קביעות, ולפי דרך זה נראה שמי שאין לו מקום ידוע אצל 
הפתח שאין לו לשבת שם. ואית דמפרשים שישהה כזה השיעור. [רבינו יונה דף ד. מדה"ו] | אלא אימא שיעור 
שני פתחים ואחר כך יתפלל, מפני שלא יראה כמי שרוצה לצאת ואינו נהנה בישיבת בית הכנסת. ועוד שכשהוא 
מתפלל מיד כשנכנס הוא דרך הדיוטות. [הריטב"א] | אכרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא מכלהו. אשבחו הא 
מלתא מכולהו משום דכמה חליים בנקביו של אדם כשאין בית הכסא מצוי לו. ואמרינן נמי ברוך אתה בכואך שיהא 
בית הכסא סמוך לשולחנך. והצריך לנקביו ומתפלל תפלתו תועבה. והמשהא נקביו עובר משום בל תשקצו. וזהו 
שבח מציאותו. [הריטב"א] | בעי רב פפא בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו. מנהגם היה לתרגם כל פסוק ופסוק כדי 
להבין לדלת עם הארץ, ומיבעיא לן אם מותר לצאת בשעה שמתרגמים כמו שמותר לצאת בין גברא לגברא וסליקו 
בתיקו, והוי ליה תיקו דאורייתא ולחומרא. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] [המשך בסוף המסכת] 


הנהות וציונים 6] בכת"י נוסף ואח"כ יתפלל שנא' לשמור מזוזת פתחי (וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 

3] בכת"י נוסף תוצאות בגמטריא תשע מאות ותלת הוו (והיא גי" ישרה, דלגי' 
הדפוס התנ"ה אינו נוח כל כך, דק"ס): ג] במגילה כט ע"א הגירסא כיון דשמעית להא דקאמר דוד ה' אהבתי 
מעון ביתך הואי גריסנא בבי כנישתא, ועיי"ש במהרש"א ובטורי אבן, ובע"י במגילה הגירסא "רבא", ועיי 
מלא הרועים כאן שיש לקיים שניהם: 7] בכת"י נוסף א"ר מנחם (כדלעיל, וכ"ה ברי"ף וברא"ש): ס] נדצ"ל 
שתקרת בית המדרש וכ"ה ברש"י שבע"י: ו] בתוספות ר"פ איתא במקום "בנחת" בלחש: ]] עי רש"ש 
טויבש בילקוט מפרשים: ק]ולא כדברי ה"ג כצ"ל (גליון): ] בתוס' הרא"ש הלשון דהוא הדין לכל 

הלועזות, לעז שלהן הוי כמו תרגום: 


מאימתי 


ה' בְּמְצְותָיו חַפֶץ מאד', ולא האריך הכתוב עוד בשכרו. וְאִילו גַּבֵּי מי 
שגם נְהָנָה מִיגיעו, פָּתִיב (פס קכת 0 יניע כַפִּיף כִּי תאכל, אשריף 
טוב לף', והאריך הכתוב בשבחו של אדם זה בשני דברים, 'אשריך' 
ויטוב לך', ויש לדורשם, 'אֲשְׁרִיףִּי בָּעולֶם הַזֶּה, טוב לף' לְעוּלֶם 
הַבָּא, שזוכה ונוחל שני עולמות, העולם הזה והעולם הבא. וְּלְנַבִּי 
ירא שָמִים שאינו נהנה מיגיעו טוב ?ף' לא כָּתִיב בִּיח - לא כתבו 
לגביו טוב לך', נמצא שגדול שכר הנהנה מיגיעו, לעולם הבא, שיש 
לו מעלה יתירה בשכרו מחמת שטרח והצטער ביגיע כפיו, והיה רצונו 
בוה שיהיה לבו פנוי לעבודת בוראול*. 


ח. וז 


מאמר נוסף שאמר רבי חייא בר אמי בשם עולא: 
וְאָמַר רְכִּי חייא בַר אָמִי משמיה דִעולְא, לעולֶם ידור אָדם 
בְּמִקוּם מגורי רבּוֹ. וראיה לכך משלמה המלך, שַׁכָּל זְמִן שָשַמְעִי בֶּן 
גדא רבו של שלמה היה קיים, לא נְשָא שָלמה אֶת בַּת פַרְעַהלי, 
שהרי בסמוך לפסוק העוסק במיתת שמעי בן גרא (מנכיס ' 3 מו) נאמר 
(שס ג ) עַיתְחַתַּן שלמה אֶת פךעה מָלָךּ מִצָרִים, ויקח אֶת בַּת פרְעה 
וַיבִיאָהָ אֶל צִיר דְּוד' וגו'לי. 


הגמרא מקשה מברייתא שנכתב בה להיפך מדברי עולא: 
וְהַתִנְיא - והלא שנינו בברייתא, 'אַל ידוּר', כלומר שלא ידור אדם 
במקום מגורי רבו, וכיצד אמר עולא שראוי לגור במקום מגורי הרב. 
מתרצת הגמרא, לא קשיא, הָא דְּכַיִיף ליה - דברי עולא שראוי לגור 
במקום הרב נאמרו במקום שהתלמיד כפוף לרבו ומקבל את תוכחתו, 
והא ךלא כַיִיף ליה - והברייתא עוסקת בתלמיד שאינו כפוף לרבו, 
שאם יגור במקום רבו לא ישמע לתוכחת הרב ויבוא לחטוא במזיד, 


שיתפרנס ממנו, ויצאה יד מן השמים והביאה לו רגל שולחן של זהב, והראוהו בחלומו 
שמחמת הרגל שקיבל, יחסר לו מחלקו לעתיד לבוא, שכל הצדיקים אוכלים על שולחן 
של שלשה רגלים והוא אוכל על שולחן של שני רגלים. וזהו שאמרו שגדול הנהנה בעולם 
הזה מיגיעו, שנאמר בו 'וטוב לך', כיון שאינו מחסר מחלקו לעולם הבא, יותר מירא 
שמים שרוצה ליהנות משכר מעשיו בעולם הזה, כרבי חנינא בן דוסא, כיון שמחסר בזה 
מחלקו לעוָלם הבא, ולכן לא נאמר בו טוב לך'. ראה עוד במגיד תעלומה (ד"ס ועיקל). 
חושק כלל בדבר עבירה, ועובד הוא את בוראו מאהבה, ויש גבור שאף שמתאוה 
לעבירה כובש הוא את יצרו ומושל בנפשו, ועובד את ה' רק מיראה, ועל זה אמרו 
שגדול הנהנה מיגיעו, הוא החסיד שנהנה מעבודת ה' ומעשיית המצוות, מהכובש את 
יצרו שמתגבר ועושה רצון בוראו אך אינו נהנה מכך, אלא יש לו צער וקושי לשנות 
טבעו ומזגו. אולם ראה במעשה רב החדש (ססגות סגכ" 6ות כ6) שביאר שאין הכוונה 
בנהנה מיגיעו, לאדם שאין לו כלל מלחמת היצר, אלא הכוונה לאדם שכבר יגע יגיעה 
רבה לכבוש את יצרו, עד שנעשה אצלו כטבע, ומעתה נהנה הוא בעבודת ה' בלא 
שיצטרך למלחמת היצר בכל פעם מחדש. 

סא. ודאי טוב לו לעולם הבא לכל ירא ה' אשר מרוב שלמותו חפץ מאוד במצוות 
ה' ולא בשכרם, אלא שהנהנה מיגיעו יש לו מעלה יתירה בשכרו לעולם הבא. הכותב 
(עין יעק ד"ס גלול). 

בהערה לעיל הובא פירוש הגר"א (פמכי נועס, ד"ס גדו() שהנהנה מיגיעו הוא אדם הנהנה 
מעבודת ה'==ן לו כבר מלחמה עם יצרו, ולפי פירושו ביאר הגר"א את הלימוד 
מהפסוק כך, הנהנה מיגיעו נאמר בו גם 'אשריך' והוא שכרו בעולם הזה, וגם 'וטוב 
לך' שהוא שכרו לעולם הבא, ובירא שמים נכתב רק 'אשרי' שהוא שכרו לעולם הבא. 
לכן הנהנה מיגיעו יש לו טוב גם בעולם הזה כמדת הטוב של ירא השמים לעולם 
הבא, וזהו 'אשריך בעולם הזה', שפירות מעשיו בעולם הזה, הם כטוב האמור ב'אשרי' 
של הירא שמים שהוא שכרו לעולם הבא. ונאמר בו גם טוב לך', והוא לענין שכרו 
לעולם הבא, אך הירא שמים שיש לו עדיין מלחמת היצר, לא נאמר בו "וטוב לך', 
כי אין לו שכר עולם הבא כדוגמת שכר עולם הבא שיש לנהנה מיגיעו, אלא רק 
'אשרי', והיינו ששכר העולם הבא של ירא השמים, הוא כעין ה'אשריך' של הנהנה 
מיגיעו, כלומר רק כפירות מעשיו בעולם הזה, נמצא שגדול הנהנה מיגיעו יותר מירא 
שמים בשכר העולם הזה והבא. 

סב. וזה היה תחילת עון עבודה זרה בירושלים, כמו שאמרו בשבת (נו:) שבשעה שנשא 
שלמה את בת פרעה, אמרה לו, 'כך עושין לעבודה זרה פלונית וכך עושים לעבודה זרה 
פלונית'. וזה היה גם תחילת החורבן, כמו שנאמר (לגליס יל עו-י) 'השמרו לכם פן יפתה 
לבבכם וסרתם ועבדתם אלהים אחרים והשתחויתם להם וגו', ואבדתם מהרה מעל הארץ 
הטובה' וגו', ומבואר בגמרא (פס) שבאותה שעה נעץ גבריאל קנה בים ועלה בו שרטון, 
ועליו נבנתה רומי, שהיא החריבה את ירושלים. מהרש"א (סנסלרין כ: מ" ד"ס נפעס). 
הרלב"ג (מנכיס ' ג 6) כתב, ששלמה נשא את בת פרעה אחר שנתגיירה, ומכל מקום לא 
עשה כהוגן, כי לא התירה התורה למצרי לבא בקהל, כי אם דור שלישי. אמנם ביבמות 
(עו:) אמר רב פפא, שלא נשא שלמה כלל את בת פרעה אלא לזנות היתה כוונתו [ראה 
רש"י (פס ד"ס 6)], ומה שנאמר בפסוק 'ויתחתן שלמה את בת פרעה' שהוא לשון חתנות 
ואישות, מתוך אהבה יתירה שאהב אותה, מעלה עליו הכתוב כאילו נתחתן עמה. 


פרק ראשון 


ברכות 


לכן טוב לו שיתרחק מרבו ולא ישמע את תוכחתו, שיהיה החטא 
בשוגג ולא במזיד. 


* 


אחרי שנתבארה מעלת התפילה בבית הכנסת, מביאה הגמרא דינים 
הנוהגים בבית הכנסת בשעת קריאת התורה: 
אָמַר רב הוּנָא כַּר וְהוּדָה, אֲמַר רַבִּי מְנַחֵָם, אָמַר רכִּי אַמִּי, מאי 
דְּכְתִיב - מהו שכתוב (שעיס 6 כפ) 'עַזְבֵי ה' יִכְלוּי, כלומר, על מי 
נאמר פסוק זה. מבאר רבי אמי, זָה הַפַנִיחַ פַפֶר תּוֹרָה הפתוח לקריאת 
התורה וְיוֹצַֹא החוצהלי, שהוא נחשב כעוזב ה', שאינו חפץ לשמוע 
את דבריול". 


הגמרא מביאה שיש זמן שמותר לצאת בו: 
רכי אֲבָהוּ נפיק בִּין גכרא לְנַבְרָא - רבי אבהו היה יוצא מבית 
הכנסת בשעה שהבעל קורא מפסיק קריאתו בין העולים לתורהלי. 


הגמרא מביאה ספק בענין זה: 
בְּעֵי [-שאל] רב פַּפַּא, בִּין פָּסוּקא לְפְסוּקא מהוּ - כשהקורא סיים 
פסוק אחד וטרם התחיל לקרוא את הפסוק הבא, האם מותר לצאת 
לחוץ. משיבה הגמרא, תיקוּ - תעמוד שאלה זו בספק, שלא 
נפשטהל". 


הגמרא מביאה את מנהגו של רב ששת בשעת קריאת התורה: 
רב ששת, מהדר אֶפִּיהּ וְגְרִים - היה מחזיר פניו מספר התורה בשעת 
קריאת התורה, וגורס את משנתולל". אָמַר, אַנֵן בְּדִידְֶן - אנו בשלנו, 


סג. רש"י (דיס מכל). והמהרש"א (פ"5 ד"ס כ כתב, שיש לדרוש כן גם מדברי דוד 
המלך בצוואתו לשלמה, 'והנה עמך שמעי בן גרא' (מנכיס 5' 3 פ), ולמדנו מכך ששמעי 
בן גרא היה רבו של שלמה ולכן היה מצוי אצלו. 

המעשה שנשא שלמה את בת פרעה היה בשנה הרביעית למלכותו, שהרי שלמה ציוה 
את שמעי בן גרא בתחילת מלכותו שישב בירושלים ולא יצא משם (סס 3 ו), ואכן 
ישב שמעי בירושלים שלש שנים עד שנהרג (מס 3 (ע), ובשנה הרביעית נשא שלמה 
את בת פרעה. רד"ק (טס ג 6). 

סד. האיפור לצאת מבית הכנסת הוא אפילו אם כבר שמע קריאת התורה בעשרה, 
ואפילו אם יש עשרה אחרים ששומעים את הקריאה. משנה ברורה (סי" קפו סק"פ). 
כתב בביאור הלכה (עס ד"ס כטסופ) שמלשון השו"ע (טס ס"פ) 'אסור לצאת ולהניח ספר 
תורה כשהוא פתוח', משמע שאף אם לא התחילו עדיין לקרוא בתורה, אסור לצאת. 
אך כתב, שמלשון הרמב"ם (פפינס פי"כ ס"ע) 'ואסור לצאת מן הכנסת בשעה שהקורא 
קורא', משמע שהאיסור לצאת הוא רק משעה שהתחילו לקרוא בתורה. 

סה. הטעם שדרשו כן על המניח ספר תורה ויוצא, מפני שלשון זה של עזיבה נאמר 
במקום אחר לגבי תורה, שנאמר (ילעיס ט ינ) 'על עזבם את תורתי', ולמדנו משם שיש 
לפרש כן גם את העזיבה שהוזכרה בפסוק ועוזבי ה' יכלו'. מהרש"א (מ"6 ד"ס מ"ד). 
סו. ההיתר לצאת בין העולים הוא רק כשהדבר קרה בדרך מקרה, אבל היוצא 
בתדירות בין גברא לגברא, נראה הדבר כפריקת עול תורה, ואסור לעשות כן, וכמעט 
שיש לומר גם עליהם את הפסוק 'עוזבי ה' יכלו'. תשב"ץ (פ"ג סי ₪), הביאו הביאור 
הלכה (שס ל"ס 030. 

דעת הפרי חדש (ס" קמו סק") שמותר לצאת מיד בסיום הקריאה, ואין צריך להמתין 
עד שיברך העולה לתורה את ברכת 'אשר נתן' שלאחר הקריאה. ואילו במטה יהודה 
(פס סק"נ) כתב, שהברכה שאחר הקריאה שייכת לקריאה, והרי היא כמותה, ואין לצאת 
עד שיסיים הברכה. ביאור הלכה (שס ד"ס שפיל). 

סז. מימות עזרא נהגו שהיה תורגמן מתרגם לעם מה שהקורא קורא בתורה כדי שיבינו 
את ענין הדברים, והקורא קורא פסוק אחד בלבד ושותק עד שיתרגם אותו התורגמן 
וחוזר וקורא פסוק שני, ואין הקורא רשאי לקרוא למתורגמן יותר מפסוק אחד. רמב"ם 
(תפינס פי"כ ס"י) [ראה עוד שו"ע (פו"ם סי" קמס פ"6)]. וכתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס 
כין), שהספק הוא דווקא לפי מנהגם שאחר שקראו את הפסוק היו מתרגמים אותו 
לארמית, ובזה נסתפק רב פפא האם בשעה שמתרגמים את הפסוק, מותר לצאת מבית 
הכנסת שדומה הדבר ל'בין גברא לגברא', או שמא כיון שלא נגמרה הפרשה של העולה 
לתורה, אסור לצאת. 

סח. מכיון שנשארה שאלה זו בספק, נפסק בה לחומרא, מפני שהוא ספק דאורייתא. 
תלמידי רבינו יונה (שס). ותמה בדברי חמודות (סי ז פופ 6), הרי קריאת התורה אינה 
מדאורייתא אלא מתקנות משה ועזרא [כמבואר בב"ק (פ3.)]. וביאר, שתקנות נביאים 
יש להחמיר בספקם כמו בספק דאורייתא. והוסיף עוד, שמכיון שספיקו של רב פפא 
היה רק במקום שיש מתורגמן, אם כן בזמנינו שאין קוראים תרגום, ודאי שאסור לצאת 
בין פסוק לפסוק. ובמגיד תעלומה (על סרי"ף ד"ס גין) כתב, שמכיון שהוא משום כבוד 
התורה, לכן כל דבר שמסופק לנו בהנהגת כבודה, הרי הוא כספק תורה [ראה בקרית 
ספר (ספר פולס פ"י ס"ל-ס) שכבוד התורה הוא דין דאורייתאן. 

סט. הקשו תוספות (ד"ס כג), הרי בסוטה (ע.) אמרו שכיון שנפתח ספר תורה, יש 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ויומ סט: סענית 
כד: ינעות עב. סנסדרין 
סד.], | 3) [יכמות | דף 
סג:], ג) [מגי(ס כט. 
ועיין קפס סיע3 3]], 
ל) (קמן | לף 25 
ס) [סנות פרק ד מ"b‏ 
סולין על :], ו) [ועי' תוס! 
סוטס לט. ד"ס כיון]. 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' פלס כסלוס 
נפסי מקר3 לי וגו' מאי 
פדה בשלום נפשי 
ער סקנ"ה: (3) שם 
סמכֿוייניס שם נסנכס: 
(ג) שם סנסנס מיגיע 
כפו יותל: (ל) שם זה 
סמנים ס"ת כשהוא 
פתוח וש55: (ס) תו' 
קודס ד"ס רנ ססת 5" 
ד"ס סיעור שיעור שני 
פתחים פירש בקונטרס 
שיעור ב' פתחים ממש 
צריך להכנס לבית 
הכנסת שיעור רוחב ב' 
פתחים שהם ח' אמות 
אבל זה אינו דמאחר 
שהוא יושב בב"ה מה 
לי סמוך לפתח מה לי 
אינו סמוך וכן אם היה 
בית הכנסת צר והיה 
שם רוב עם בע"כ 
צריך לישב קרוב 
וסמוך לפתח אלא 
הכי פיי שלא ימהר 
להתפלל מיד כשבא 
בבית הכנסת אלא ישב 
מעט כדי שתתיישב 
דעתו עליו שגם זה אין 
דבר הגון להתחיל מיד 
שנראה עליו כמשאוי: 
(ו) ד"ה ככ עקת וכו' 
סומנתו סו וכתב ול 
מססכר: 


הגהות הגר"א 


[אן גמ' מסי דכתיב וסני. 
נ"כ גי רי"ף ורס"ם אין 
תפלתו של אדם 
נשמעת אלא בבית 
הכנפת שנאמר וקני: 


גליון הש"ס 


גמ' כל העופק בתורה 
כו'. כרי"ף 6יםס ומנ 
ננסכ"ג: שם לעולם 
ידור כו'. מג"5 סיפן 
תר"ם סקק"ג: שם כין 
פסוקא לפסוקא כו". 
עי' יומס ע ע"ס כת"י 
ד"ס ול מפני: רש"י 
ד"ה כמשה" 45 
כמושך ₪5 ל מן 
סמיס מטיתסו | סוס 
נ' (מפרגס | מן מיb‏ 
טתנתיס) : 


משנת ראשונים 


אימתי עת רצון בשעה / 


שהצבור מתפללין. 
אומרים הגאונים ז"ל, 
שאפי' כשאין האדם 
הולך לבהכ"נ ₪ לו 
לשער שיתפלל בשעה 
שמתפללין הקהל ועוד 
אמרו שאפילו כשאין 
הצבור מתפללין יש לו 
לאדם להתפלל בבהכ"נ 
מפני שהוא קבוע ומיוחד 
לתפלת | צבור, | והא 
דאמרי' אין תפלתו של 


אדם נשמעת אלא בבהכ"נ איירי בשאין תורתו אומנתו אבל תורתו אומנתו מתפלל בבית מדרשו. [רבינו יונה דף ד. 


טלוס סו, סממוך סגומל ססד כגופו 
כפכירו סו מכיכ קסול. 6וסכו. וכ 
לידי תוס וסלוס: הנני נותשם מעל 
אדמתם, סיפיס דקר סופ: מקדמי. 
ססלית: מחשכי. ערכים, | כלומר 
מפריכין ככית סכנסת : שיעור של שני 
פתחים. כוסכ יכגס (פניס, ענ ישל 
סמוך לפסס, דנר5ס עניו כמטוי עיכוכ 
ית סכנסת וס מזומן סמוך נפתק 
5ת: יתפלל לעת מצא. יתפלל טיסו 
מנויין לו כסילטכך: לעת מצא זו 
מיתה. פימות כמיתס יפס ונומס: 
אסכרא. פיסטכ"פגגומנט כלע"ז 
טכתוך סגוף: כחיזרא בגבבא דעמרא 
דלאחורי נשרא. כענפי ססיליס 
סנסנכיס כגזת הכמר כשסדס (ותק 
כחזקס ומטניבגחחור, סי פפטר קנ 
ינפק הער עמס: כפיטורי בפי ושט. 
יס סוקיינוס יש כו מקומות עקייו 
מקכל כמוכ, ומתככין כומי סספינס 
ע"י סכליס ועקליס טפוסכי' כנקכיו, 
ותוקעין לוו כדומק לפי ססס גסין 
כמדם | סנקכ: פיטורי. סכליס, 
דמתרגמינן ופטורי כיכיס (פנכיס 5 ו) 
פטונין: בפי ושט, סו סנקכ קסופ עגונ 
כפי וקט: כמשחל בניתא מחלבא. 
* כמוסך נימת סער מתוך סס5כ: 
זיבולא בתרייתא שלמא, סיס כו טלוס 
כל ימי סיו וסף כיוס קכורסו עד 
סקנכת ‏ עפר | ספתכונס סככיסוי 
קנוכתו: זיבולא, פל5"דל ככע"ו: 
לעת מצא זה בית הכסא. טיס דר 
כמקוס סיט כית סכסb‏ סמוך כו, לפי 
ססיתס קכקע ענ 3כל מנֿונת מיס 
ופֿין יכונין (מפור עס מפיכות, וסיו 
פריכין 552 כטדות ונסתכסק מקד: 
המצויינים, כיון וקסיפת כנוכ: ביני 
עמודי. קנית" סמדכם (לון עליסס 
מלמעלס: שכל זמן ששמעי בן גרא 
קיים כו'. דסמוך נמיתם סמעי כתיכ 
ויתסתן קלס פמ פלעס (מנכיס 6 ג) : 
הא דכייף ליה. מס כפוף סול לככו 
לקכל תוכססו ידור כנו. וס 152 טול 
נספלמק ממנו, וסי טוג ו יסי 
מזיד: מהדר אפיה וגרים. מטנסו 


כסקוכין ‏ 3קפר תולס: ‏ ישלים 
פרשיותיו. םל כל סנכת וסכת: 
וספילו 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


עת רצון, נמ יק סקעס קסיf‏ קל ככון: כביר לא ימאפ. תפלק 
סרניס כ ימס: מקרב לי. ממלסמוס סנקות עני: כי ברבים היו 
עמדי. קסתפללו עמי: פדה בשלום. זס סעסק כלכרי טלוס דסייו 
מוכס דכסיכ וכל גמיכותיס קלוס (מטני ג), וכן גמילות ססדיס (מי 


מאי דכתיב !₪ * ואני תפלתי לך ה' עת רצון 
*אימתי * עת רצון בשעה שהצבור מתפללין 
ר' יוסי ברבי חנינא אמר מהכא = כה אמר ה' 
בעת רצון עניתיך ר' אחא ברבי חנינא אמר 
מהכא * הן אל כביר ולא ימאם וכתיב = פדה 
בשלום נפשי מקרב לי כי ברבים היו עמדי 
תניא נמי הכי רבי נתן אומר מנין שאין הקב"ה 
מואם בתפלתן של רבים שנאמר הן אל כביר 
ולא ימאם וכתיב פדה בשלום נפשי מקרב לי 
וגו' 9) אמר הקב"ה כל העוסק בתורה ובגמילות 
חסדים * ומתפלל עם הצבור מעלה אני עליו 
כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. אמר 


ה. 


(6 רף ששת מהדר אפיה וגריס. ול"ת וספ פמריגן כסועס (פ"ז די 

נמ.) מפי דכתי' וכפססו עמדו כל סעס (נסמיס ת) כיון סנפתס 
ספר תורס סור לספר לפי' בדכר סנכס. וים לומל סתס 6ייכי כקוכ 
רס כדי קנ יכטלו קול קכית סתורס וסכל קיירי בנתם". וסקי"ח 


לק מסדר ספיט רכותb‏ מסמע סע"ג 
דעסדר פפיס קנרס כמנים ספר 
ולס ספיר דמי וספי דקסדר ספיס כדי 
סיכוון גרסתו. ולכ נפס (מגעס פ"ד) 
כתנ דס"ג מפרטי דוקה סיק מס 
עסרס סתכיני 1 יכול כלמוד. ‏ ל 
פֿין טס עסכס כי ס עמו כ. וסכb‏ 
מיירי ססיו קס עקכס 692 סול ועול 
תירן ספנפסי טקני ככ סטת קתורתו 
פֿומנתו סו. (ו) ופגן מסתכר לן כי 
סי תילו85'!: שנים מקרא 
ואחד תרגום. יק מפרטיס וסוb‏ 
סדין * ענועזות כנע"ז טלסן סוי כמו 
פלגוס 


ר"ל <כל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נכנם שם להתפלל נקרא שכן רע 
שנאמר " כה אמר ה' על כל שכני הרעים הנוגעים בנחלה אשר הנחלתי את 
עמי את ישראל ולא עוד אלא שגורם גלות לו ולבניו שנא' ₪ הנני נותשם מעל 
אדמתם ואת בית יהודה אתוש מתוכם. אמרו ליה לר' יוחנן איכא סבי בבבל 
תמה ואמר > למען ירבו ימיכם וימי בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה 
לארץ לא כיון דאמרי ליה מקדמי ומחשכי לבי כנישתא אמר היינו דאהני להו 
כדאמר ר' יהושע בן לוי לבניה קדימו וחשיכו ועיילו לבי כנישתא כי היכי 
דתורכו חיי א"ר אחא ברבי חנינא מאי קרא אשרי אדם שומע לי לשקד על 
דלתותי יום יום לשמור מזוזת פתחי וכתיב בתריה " כי מוצאי מצא חיים אמר 
רב חסדא ילעולם יכנס אדם שני פתחים בבית הכנסת* שני פתחים סלקא דעתך 
אלא אימא שיעור שני פתחים (9) ואחר כך יתפלל: ₪ על זאת יתפלל כל חסיד 
אליך לעת מצא אמר ר' חנינא לעת מצא זו אשה שנא' ! מצא אשה מצא טוב 
> במערבא כי נסיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא מצא דכתיב " מצא 
אשה מצא טוב ויפק רצון מה' מוצא דכתיב > ומוצא אני מר ממות את האשה 
וגו' ר' נתן אומר לעת מצא זו תורה שנאמר " כי מוצאי מצא חיים וגו" רב נחמן 
בר יצחק אמר לעת מצא זו מיתה שנא' * למות תוצאות" תניא נמי הכי תשע 
מאות ושלשה מיני מיתה נבראו בעולם שנאמר למות תוצאות תוצאות 
בגימטריא הכי הוו קשה שבכלן אסכרא ניחא שבכלן נשיקה אסכרא דמיא 
כחיזרא בגבבא דעמרא דלאחורי נשרא ואיכא דאמרי כפיטורי בפי ושט נשיקה 
דמיא כמשחל בניתא מחלבא ר' יוחנן אמר לעת מצא זו קבורה א"ר חנינא 
מאי קרא = השמחים אלי גיל ישישו כי ימצאו קבר אמר רבה בר רב שילא 
היינו דאמרי אינשי ליבעי אינש רחמי אפילו עד זיבולא בתרייתא שלמא מר 
זוטרא אמר לעת מצא זה בית הכסא אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא 
מכלהו. אמר ליה רבא לרפרם בר פפא לימא לן מר מהני מילי מעלייתא 
דאמרת משמיה דרב חסדא במילי דבי כנישתא אמר ליה הכי אמר רב חסדא 
מאי דכתי"9 אוהב ה' שערי ציון מכל משכנות יעקב אוהב ה' שערים המצויינים ( 
בהלכה יותר מבתי כנסיות ומבתי מדרשות והיינו דאמר ר' חייא בר אמי משמיה 
דעולא מיום שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של 
הלכה בלבד. *ואמר אביי מריש הוה גריסנא בגו ביתא ומצלינא בבי 
כנישתא כיון דשמענא להא דאמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא מיום 
שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה בלבד דלא הוה מצלינא אלא היכא 
דגריסנא". רבי אמי ורבי אסי אף על גב דהוו להו תליסר בי כנישתא בטבריא לא מצלו אלא ביני 
עמודי היכא דהוו גרסי: ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא גדול הנהנה מיגיעו (₪ יותר מירא שמים 
דאילו גבי ירא שמים כתיב 5 אשרי איש ירא את ה' ואילו גבי נהנה מיגיעו כתיב יניע כפיך כי 
תאכל אשריך וטוב לך > אשריך בעולם הזה וטוב לך לעולם הבא ולגבי ירא שמים וטוב לך לא כתיב ביה: 
ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא = לעולם ידור אדם במקום רבו שכל זמן ששמעי בן גרא קיים לא נשא 
שלמה את בת פרעה והתניא אל ידור לא קשיא הא דכייף ליה הא דלא כייף ליה: אמר רב הונא בר יהודה אמר 
רבי מנחם אמר ר' אמי מאי דכתי' 5 ועוזבי ה' יכלו הזה המניח ס"ת () ויוצא ירבי אבהו נפיק בין גברא לגברא 


;בעי רב פפא * 'בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו "רב ששת מהדר אפיה וגרים אמר אנן בדידן ואינהו בדידהו: 


אמר רב הונא בר יהודה? אמר רבי אמי לעולם ישלים אדם פרשיותיו עם הצבור שנים מקרא ואחד תרגום 


ואפילו 


עין משפט 
נר מצוה 
כם א מיי' פ"מ מסנכות 
תפלס הנכס 6' סמג 
עסין יט טוק"ע סו"ם סימן 
5 סעיף כו: 
ל ב מיי" סס וסמ"ג טס 
מוס"ע פו"ס סימן 5 
סעיף י6: 
לא ג מי' פס סנכס כ 
וסמג םס טור שו"ע 

סו" סקס סעיף כ: 
לב ד מכיײ עס הנכס ג 

וסמג pס‏ טוט"ע סוק 

טס סעיף ים: 
לג ה ו פי" פי"נ pס‏ 
הנכס ט סמג מס 
מוס"ע פו"ם סימן קמ"ו 
סעיף 6: 
לד ז [עול פס]: 

ח מיי" פס סמ"ג פס 
טופ"ע עס סעיף 3 [ככ 
פנפס כלן ונפרק סקור6 
6 סמגינס דף רע"ג]: 
לה טמ פי"ג קס סנכה 

כס סמג פס טור 
וסו"ע סו" סיען כפ"ס 

סעיף 6: 

לעזי רש"י 
אישטראנגולמנ"ט. 
פירוק פקככס, מין מוני 
סגרון | סמסנק (עוסף 
סעלוך עכך 6סכלס ועיין 
רס" ענת לף גג 
סוע"6). פלאד"א. 


פירוס סעלכם עפר, מלו6 
כלי סספילס : 


תורה אור השלם 
א) ַאֲנֵי תְפַּלְתִי ל יי 
עת רְצוּן אֶלהִים בְּרֶב 
חס עגני בְּאָמַת 
'שעך: |תהלים סט, יד| 
ב)פה אָמַר ײ בְּעַת 
רְצוֹן | עַנִיתִי ‏ וּבָיוֹם 
ישׁוּעָה עורְתִּיְ וְאֶצְרְ 
וְאֶתָנך לִבְרִית עַם 
לְחָקִים. אָרֶץ לְהַנְחִיל 
ְחֲלוֹת שׂמַמוֹת: 
|ישעיה מט, ח] 
ְהֶן אֶל כָּבּיר ולא 
מְאֶס כַבִּיר כּחַ לב: 
|איוב לו, הן 
ד) פָרָה בְשָלום נַפְשִי 
מִקָּרֶב לי כִּי בְרִּים הָי 
עַמַּדֵי: |תהלים נה, יטן 
הפה אָמַר יי על כָּל 


הנְני | נתְשָם | מַעַל 
אַרְמָהֶם וְאֶת בּית 
יְהוּדָה אֶתּוֹשׁ מַתּוֹכֶם: 
[ירמיה יב, יר] 
6 למען ירְבוּ יְמֵיכֶם 
ימי בְִיכֶם על הָאֲרָמָה 
אֲשֶׁר | נִשּׁע ‏ א 
לַאֲבֹהֵיכֶם לְהַת לָהֶם 
ִמַי הַשׁמַיִם על 
הָאָרֶץ: |רגרים יא, באן 
ז) אַשְׁרֵי אָרֶם שמָע לִי 
לְשְקד על דַּלְתֹתֵי יום 
יֹם לשמר מזוזת 
פִּתְחי: [משלי ה, לד 
ח) כִּי מִצְאִי מְצָא חיִים 
וק רְצוֹן מ 
[משלי ח, לה] 
ט) על ואת יַתְפַּלּל כָּל 
חָמִיד אַלֶיף לָעַת מִצֹא 
רק לְשְׁמָף מִיִם רַבִּים 
אֵלָיו לא ִיעוּ: 


|תהלים לב, ו] 


יו מָצָא אֲשָׁה מְצָא טוב וַפָק רְצון מיי: [משל ₪ח, ככן = כ) וּמוצָא אֲנִי מַר מַמָּוֶת אֶת הָאֶשָה אֲשֶׁר היא 

מְצוֹדִים וַחֲרָמִים לִבָּהּ אַסוּרים יְרָיהָ טוב לפנִי הָאָלהים ימָלַט מִמֶּנָּה ְחוטא ילְכָד בָּהּ: |קהלת א כו | ל הָאֵל 

לָנוּ אֵל לְמוֹשְׁעוֹת וְלָאלהִים אַדנִי לַמָוָת תוצָאות: |תהלים פח, כאן = מ) הַשַמָחִים אֶלִי גִיל ישישו כִּי ימצְאו 

קָבֶר: ואב ג, כב| = 0 אהב יי שערי ציון מִפל מִשְׁכָנוֹת יעקב: |תהלם פו, בן = ס) הַלְלוּיָּה אַשָרִי איש יָרַא אֶת 

יי בְּמְצותָיו חָפַץ מָאד: |תהלם קב, א = ש יגיע כַּפּףּ כִּי תַאכָל אַשריף וְטוֹב לָך: |תהלים קנת, בן = פ) וְשבָר 
פשעים וְחַטַאִים יִחְדָּו וְעזְבֵי יי יִכְלוּ: [ישעיה א, כחן 


מדה"ר] | מעלה אני עליו כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. כשהיה בהמ"ק קיים היה זכות המקדש 
במקום זכות תורה וגמילות חסדים, ועכשיו הם במקום בהכ"נ וכשעוסק בהם נמצא שבזכותו עומדים ישראל כאילו 
היו נפדים ובית המקדש בנוי על מכונו, ולפיכך אמרו שמעלה עליו הקב"ה כאילו הוא פדאם כיון שעומדין בזכותו 
כמו נפדים. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] | *עולם יכנס אדם שני פתחים בבית הכנסת. דוקא בימיהם שלא היי 
מקום מיוחד לכל אחד ואחד אבל עכשיו שכל אחד ואחד מכיר את מקומו אם יש לו מקום מיוחד אצל הפתח אין 
בכך כלום שדבר ידוע הוא שאינו יושב שם אלא דרך קביעות, ולפי דרך זה נראה שמי שאין לו מקום ידוע אצל 
הפתח שאין לו לשבת שם. ואית דמפרשים שישהה כזה השיעור. [רבינו יונה דף ד. מדה"ו] | אלא אימא שיעור 
שני פתחים ואחר כך יתפלל. מפני שלא יראה כמי שרוצה לצאת ואינו נהנה בישיבת בית הכנסת. ועוד שכשהוא 
מתפלל מיד כשנכנס הוא דרך הדיוטות. [הריטב"א] | אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא מכלהו. אשבחו הא 
מלתא מכולהו משום דכמה חליים בנקביו של אדם כשאין בית הכסא מצוי לו. ואמרינן נמי ברוך אתה בכואך שיהא 
בית הכסא סמוך לשולחנך. והצריך לנקביו ומתפלל תפלתו תועבה. והמשהא נקביו עובר משום בל תשקצו. וזהו 
שבח מציאותו. [הריטב"א] | בעי רב פפא בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו. מנהגם היה לתרגם כל פסוק ופסוק כדי 
להבין לדלת עם הארץ, ומיבעיא לן אם מותר לצאת בשעה שמתרגמים כמו שמותר לצאת בין גברא לגברא וסליקו 
בתיקו, והוי ליה תיקו דאורייתא ולחומרא. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] | [המשך בסוף המסכת] 


ל] בכת"י נוסף ואח"כ יתפלל שנא' לשמור מזוזת פתחי (וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 
3] בכת"י נוסף תוצאות בגמטריא תשע מאות ותלת הוו (והיא גי" ישרה, דלגי' 
הדפוס התנ"ה אינו נוח כל כך, דק"ס): ג] במגילה כט ע"א הגירסא כיון דשמעית להא דקאמר דוד ה' אהבתי 
מעון ביתך הואי גריסנא בבי כנישתא, ועיי"ש במהרש"א ובטורי אבן, ובע"י במגילה הגירסא "רבא", ועיי 
מלא הרועים כאן שיש לקיים שניהם: ל] בכת"י נוסף א"ר מנחם (כדלעיל, וכ"ה ברי"ף וברא"ש): ס] נדצ"ל 
שתקרת בית המדרש וכ"ה ברש"י שבע"י: ו] בתוספות ר"פ איתא במקום "בנחת" בלחש: ]] עי רש"ש 
טויבש בילקוט מפרשים: פ] ולא כדברי ה"ג כצ"ל (גליון): ע] בתוס' הרא"ש הלשון דהוא הדין לכל 
הלועזות, לעז שלהן הוי כמו תרגום: 


הנהות וציונים 


מאימתי פרק 


בלימוד שאנו עסוקים בו, וְאִינְהוּ בְּדִידְהוּ - והם הציבור עסוקים 
בשלהם, בקריאת התורה!. 


ח. [ח] 


א 


אחר שנתבארו דינים השייכים לקריאת התורה, מביאה הגמרא 
שמלבד שמיעת קריאת התורה בבית הכנסת, יש על האדם לקרוא 


לשתוק ואסור לדבר אפילו בדבר הלכה, שנאמר (נפמיס פ ס) 'ויפתח עזרא הספר לעיני 
כל העם, כי מעל כל העם היה, וכפתחו עמדו כל העם', ואין עמידה אלא שתיקה, 
ואם כן איך למד רב ששת בשעת קריאת התורה. ותירצו, שהאיסור ללמוד הוא כשלומד 
*פעום ומונע מאחרים לשמוע, אבל רב ששת היה לומד בלחש [ואף שרב ששת 
עצמו היה מצווה לשמוע קריאת התורה, וכאשר למד את לימודו לא יכל ליתן לבו 
למה שקרא הבעל קורא, צריך לומר שרב ששת כבר שמע קודם לכן את קריאת התורה. 
ביאור הלכה (סי' קמו ד"ס ויש). עיי"ש]. וכתבו התוספות, שלפירוש זה הדגישה הגמרא 
שהיה רב ששת מחזיר פניו מהספר תורה, כדי להשמיענו שאף שמעשה זה נראה 
כזלזול בספר תורה, שמניחו והופך פניו ממנו, מכל מקום לא חשש רב ששת לכך. 
אמנם רב ששת ודאי לא משום כך הסב את פניו, אלא כדי שיוכל לכוין כראוי בלימודו. 
[דאה מהרש"א (נקוס' קס), ומעדני יום טוב (סי" ז פות 56 - ססני)]. 

ועוד תירצו התוספות בשם הרי"ף (מגילס כל.), שבמקום שיש עשרה אחרים השומעים 
קריאת התורה מותר ללמוד, וכך היה במקומו של רב ששת. ומה שאמרו בגמרא שיש 
איסור לדבר אפילו בדבר הלכה, היינו במקום שאין עשרה מלבד הלומד. ועוד תירצו 
בשם הרי"ף, שדווקא רב ששת שתורתו אומנותו הותר לו ללמוד, אבל שאר אדם לא 
הותר להם. וכתבו, שמסתבך כתירוץ זה. וכן פסק להלכה בפרי חדש (ס" קמו סק") 
כתירוץ זה שהסכימו עליו גם הרי"ף והרמב"ם (פפי(ס פי"ג ס"ע) [וראה משנה ברורה 
(סי' קמו סק"ט) שכיום אין לנו מי שתורתו אומנותו לענין זה]. ולתירוצים אלו מה שהחזיר 
רב ששת פניו, הוא מצד הדין, וכמו שכתבו התוספות (סוטס (ט. ד"ס כיון) שאין ראוי 
להתעסק בדבר הלכה בפני אחרים שעסוקים בקריאת התורה. וראה בתוספות (סס) 
שהביאו תירוץ נוסף. 

כתב הצל"ח (ד"ס זס), שכדי ללמוד, מותר רק להחזיר פניו בשעה שהספר תורה פתוח, 
אך לצאת מבית הכנסת אסור אפילו כדי ללמוד, מפני שהרואה אותו יוצא אינו יודע 
שכוונתו ללמוד. 

ע. כלומר, שהוא עסוק בלימוד תורתו שהיא אומנותו והם שאין תורתם אומנותם 
עסוקים בשלהם, כלומר בחיוב המוטל עליהם לשמוע קריאת התורה. ואמר 'אנן' בלשון 
רבים מדרך ענוה, שלא ליטול את הגדולה לו לבדו, שרק הוא תורתו אומנותו ולא 
אחר, אלא אמר, כולנו חכמים, ומי יתן שיהיו כל עם ה' תורתם אומנותם ויפטרו 
מקריאת התורה. קדושה וברכה (קמיכת תכמיס נתוס' ד"ס ככ). ולפי התירוץ [הובא בהערה 
לעיל] שהותר לרב ששת ללמוד משום שלמד בלחש, צריך לפרש 'אנן בדידן' כלומר, 
אנו לבדינו עוסקים בלימודנו, והם עסוקים בשמיעת קריאת התורה, ואין אנו מפריעים 
לרבים מלשמוע. מגיד תעלומה (ל"ס כ). ולדברי הביאור הלכה [הובא בהערה לעיל] 
שמדובר שכבר שמע קריאת התורה, ניתן לומר שהיתה כוונת רב ששת לומר, הם 
עסוקים בשלהם כי הם חייבים עדיין לשמוע את הקריאה, ואילו אני כבר שמעתי אותה 
ויכול אני לעסוק בלימודי. 

עא. תיבת 'פרשיותיו' מתייחסת אל השבת ולא אל האדם, כלומר, פרשיות של כל שבת 
ושבת. רש"י (ל"ס ישליס) על פי ביאור הראש יוסף (ד"ס יעניס) בדבריו. 

השל"ה (סנת, גר מכֿוס 6ות טו) כתב, שלכאורה היה לרבי אמי לומר 'את הפרשיות', ומדוע 
אמר 'פרשיותיו'. לכן ביאר, שתיבת 'פרשיותיו' אין לפרשה על פרשת השבוע כולה, 
אלא לפרשיות הפתוחות והסתומות שישנן בפרשה, ומפני שהזמן שבו מתחילים לקרוא 
שנים מקרא ואחד תרגום אינו שוה בכל אדם, כי מן הדין מותר להתחיל מיום ראשון 
ואילך, ויש המתחילים ביום ראשון ויש המתחילים בערב שבת, נמצא שיש בני אדם 


ראשון ברכות 


בעצמו את פרשת השבוע: 
אָמַר רב הונָא בַּר יְהודָה, אָמַר רְכִּי אָמִי, אף על פי ששומע אדם 
את קריאת הפרשה בציבור, ?עוֹלם יִשָלִים אֶדֶם פִּרְשיותיו - פרשת 
השבוע של כל שבת ושבת, יחד עִם הַצַכּוּריַ, על ידי שיקרא לעצמו 
את הפרשה שָנִים מַקְרְא וְאֶחָד תִּרְגוּם - פעמים את הפסוקים, ופעם 
אחת את תרגום אונקלוס. 


שבשבת צריכים להשלים פרשיות רבות ויש שאינם צריכים להשלים אלא פרשיות 
מועטות. לכן אמר שישלים כל אחד את 'פרשיותיו' עם הציבור, כלומר שעד שעת 
קריאת התורה בציבור, ישלים כל אחד את הפרשיות הסתומות והפתוחות מפרשת 
השבוע שעדיין לא קראם. 

עב. להלן (ע"כ) יתבאר ש'עם הציבור' פירושו שאינו מקדים לקרוא את הפרשה לפני 
השבוע שבו יקראוה הציבור בבית הכנסת, ואינו מאחרה לאחר מכן. 

עג. כתב החינוך (סקדמס), שדין זה של השלמת הפרשיות עם הציבור הוא חלק ממצות 
לימוד התורה, ותיקנו חז"ל לקרוא חלק אחד מספר התורה בבית הכנסת בכל שבוע 
ושבוע עד שיגמרו את כל ספר התורה, ותיקנו עוד, שכל אחד ואחד מישראל יקרא 
בביתו בכל שבוע את הפרשה הנקראת בציבור באותו שבוע, כדי שישכיל בדברים יותר 
כאשר יקרא את הדברים בביתו. אמנם בתרומת הדשן (סי' כג) ביאר בדעת ר"ח, שאין 
מצות שנים מקרא ואחד תרגום חלק ממצות תלמוד תורה, אלא היא תקנת חכמים 
שיהיה היחיד רגיל בפרשה שהציבור קוראים [ומדבריו נתבאר, שההבדל בין הפירושים 
הוא לענין השלמת הפרשיות שקורים ביום טוב, שלטעם הראשון כיון שכבר הבין 
היטב את כל הפרשיות פעם אחת בשנה, די בזה, ואין צריך להשלימם. אך לטעם 
השני, אף ביום טוב צריך להשלים, כדי שיהיה רגיל במה שהציבור קוראים]. וראה 
בילקוט ביאורים שיבוארו עוד טעמים לדין זה. 

הטעם שתיקנו דווקא שנים מקרא ואחד תרגום, 'שנים מקרא' כנגד שנים שקוראים את 
המקרא בבית הכנסת, העולה לתורה ושליח הציבור, ואחד תרגום' כנגד המתרגם בבית 
הכנסת. ראב"ן (פו"ת סי' פת) [עיי"ש שכתב כן על פי מה שכתב בתחילת דבריו, שדין 
השלמת הפרשיות הוא רק ליחיד הדר במקום שאין לו עשרה לקריאת התורה, שלכן 
צריך לקרוא שנים מקרא ואחד תרגום, כנגד הקוראים בבית הכנסת]. ובמטה משה סיי 
תסד כתב שהטעם לכך הוא, כי התורה ניתנה שלש פעמים, פעם ראשונה בהר סני, 
פעם שניה באהל מועד, ופעם שלישית 'באר היטב' [שנאמר (לנליס כ פ) 'וכתבת על 
האבנים את כל דברי התורה הזאת באר היטב'ן, ולכן תחילה קוראים כל פסוק שתי 
פעמים, ופעם שלישית תרגום כנגד 'באר היטב'. ראה עוד בשל"ה (קנת, גר מנוס פות יג). 
תוספות (ד"ס פניס) כתבו בשם יש מפרשים, שהמדברים בלשון לעז יכולים לצאת ידי 
חובת תרגום, בכך שיקראו את פירוש הפסוקים בלשונם, כי כשם שעמי הארצות בזמן 
הגמרא הבינו את תרגום המקרא מתרגום אונקלוס, כיון שהיו רגילים בלשון ארמית, 
כך המדברים לשון לעז יבינו את התרגום כשיתרגמו את המקרא ללשונם. ודחו תוספות 
את דבריהם, כיון שתרגום אונקלוס אינו רק פירוש של כל מילה ומילה מלשון המקרא, 
אלא לומדים ממנו דברים שאין ללמוד מפשט הפסוק [וכמבואר במגילה (ג.) שאמר 
רב יוסף, שבלא התרגום לא היה יודע את כוונת הפסוק בזכריה (י: יפ)], ולכן יוצאים 
ידי חובת תרגום רק בלשון תרגום אונקלוס. וכן כתב הרא"ש (ס" פ), וכן פסק הטור 
(סי' כפס). וראה בילקוט ביאורים בדין קריאת פירוש רש"י במקום תרגום. 

באופן קריאת שנים מקרא ואחד תרגום נאמרו כמה דעות, יש אומרים שיקרא כל 
פסוק שתי פעמים ואחר כך תרגומו, ויש אומרים שיקרא כל פרשה פתוחה או סתומה 
פעמים ואחר כך תרגומה. ונתבארו השיטות במגן אברהם (עס סק"6) ובמשנה ברורה 
(טס סק"2). ועוד כתב המשנה ברורה (טס סק"ו) בשם הדברי חמודות (ס"ק מפ), שלא 
יקרא התרגום תחילה ואחר כך מקרא, אלא יקרא לכתחילה שנים מקרא מקודם ואחר 
כך תרגום. אולם בדיעבד יוצא ידי חובה אף אם קורא את התרגום באמצע. שער 
הציון (פס סק"י). 


ls 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ומ סט: מענית 
כד: ינעות עב. סנסדלין 
קל.], 3) [יכמות | דף 
סג:], | ג) [מגילס | כט. 
ועיין פס סיע3 {'ן, 
ל) (קמן | דף ‏ 25 
ס) [סנות פרק ד מ"b‏ 
מולין מל:], 1) [ועי' פוס/ 
סועס לט. ד"ס כיון]. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' פלס סוס 
נפסי מקר: לי וגו' מאי 
פדה בשלום נפשי 
לער סקנ"ס: (3) שם 
סמנוייניס שם כס(כס: 
(ג) שם סנסנס מיגיע 
כפו יותר: (ל) שם זה 
סמנים ס"ת כשהוא 
פתוח וש55: (ס) תו' 
קודס ד"ס ככ עשת 5" 
ד"ס סיעור שיעור שני 
פתחים פירש בקונטרס 
שיעור ב' פתחים ממש 
אריך להכנס לבית 
הכנסת שיעור רוחב בי 
פתחים שהם ח' אמות 
אבל זה אינו דמאחר 
שהוא יושב בב"ה מה 
לי סמוך לפתח מה לי 
אינו סמוך וכן אם היה 


בית הכנסת צר והיה 
שם רוב עם בע"כ 
צריך לישב קרוב 


וסמוך לפתח אלא 
הכי פי' שלא ימהר 
להתפלל מיד כשבא 
בבית הכנסת אלא ישב 
מעט כדי שתתיישב 
דעתו עליו שגם זה אין 
דבר הגון להתחיל מיד 
שנראה עליו כמשאוי: 
(ו) ד"ה ככ סקס וכו' 
פומנתו סו וכתב ולגן 
מספנגר: 


---- <₪.--7 
הגהות הגר"א 


[אן גמ' מסי דכתיכ וסני. 
נ"ע גי' רי"ף ורס"ם אין 
תפלתו | של אדם 
נשמעת אלא בבית 
הכנסת שנאמר וקני: 


נליון הש"ס 


גמ' כל העופק בתורה 
כו". כלי"ף סיפ ומנ 
ננסכ"ג: שם לעולם 
ודור כו'. מג"5 סיפן 
פב"ם קקיג: שםבין 
פסוקא לפסוקא כו'. 
עי" יומס ע ע"0 במ" 
ד"ס ונ מפני: | רש"י 
דיה כמשהל (פו. 
כמושר 05 לי מן 
סמיס משיתסו | קמות 
נ' (ממרגס מן מיb‏ 
שת(תיס) : 


= 
משנת ראשונים 


אימתי עת רצון בשעה 
שהצבור | מתפללין. 
אומרים הגאונים ז"ל, 
שאפי' כשאין האדם 
הולך לבהכ"נ יש לו 
לשער שיתפלל בשעה 
שמתפללין הקהל ועוד 
אמרו שאפילו כשאין 
הצבור מתפללין יש לו 
לאדם להתפלל בבהכ"נ 
מפני שהוא קבוע ומיוחד 
לתפלת | צבור, | והא 
דאמרי' אין תפלתו של 


אדם נשמעת אלא בבהכ"נ איירי בשאין תורתו אומנתו אבל תורתו אומנתו מתפלל בבית מדרשו. [רבינו יונה דף ד. 
מעלה אני עליו כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. כשהיה בהמ"ק קיים היה זכות המקדש 
במקום זכות תורה וגמילות חסדים, ועכשיו הם במקום בהכ"נ וכשעוסק בהם נמצא שבזכותו עומדים ישראל כאילו 
היו נפדים ובית המקדש בנוי על מכונו, ולפיכך אמרו שמעלה עליו הקב"ה כאילו הוא פדאם כיון שעומדין בזכותו 
כמו נפדים. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] 
מקום מיוחד לכל אחד ואחד אבל עכשיו שכל אחד ואחד מכיר את מקומו אם יש לו מקום מיוחד אצל הפתח אין 
בכך כלום שדבר ידוע הוא שאינו יושב שם אלא דרך קביעות, ולפי דרך זה נראה שמי שאין לו מקום ידוע אצל 
הפתח שאין לו לשבת שם. ואית דמפרשים שישהה כזה השיעור. [רבינו יונה דף ד. מדה"ר] 
שני פתחים ואחר כך יתפלל, מפני שלא יראה כמי שרוצה לצאת ואינו נהנה בישיבת בית הכנסת. ועוד שכשהוא 
מתפלל מיד כשנכנס הוא דרך הדיוטות. [הריטב"א] 
מלתא מכולהו משום דכמה חליים בנקביו של אדם כשאין בית הכסא מצוי לו. ואמרינן נמי ברוך אתה בכואך שיהא 
בית הכסא סמוך לשולחנך. והצריך לנקביו ומתפלל תפלתו תועבה. והמשהא נקביו עובר משום בל תשקצו. וזהו 
בעי רב פפא בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו. מנהגם היה לתרגם כל פסוק ופסוק כדי 
להבין לדלת עם הארץ, ומיבעיא לן אם מותר לצאת בשעה שמתרגמים כמו שמותר לצאת בין גברא לגברא וסליקו 

בתיקו, והוי ליה תיקו דאורייתא ולחומרא. [רבינו יונה דף ד. מדה"ו] 


מדה"ר] 


שבח מציאותו. [הריטב"א] 


עת רצון, נמ יק סקעס קסי קל ככון: כביר לא ימאפ. תפלק 
סרניס כ ימס: מקרב לי. ממנפמות סות עני: כי ברבים היו 


עמדי. קסתפלנו עמי: פדה בשלום. 


פולס דכתיכ וכל נתיכותיס פנוס (מפני ג), וכן גמילות ססדיס (מי 


טלוס סול, סממוך סגומל מסד כגופו 
כפכירו סול מכיר קסו 6וסכו. וכל 
לידי תוס וסלוס: הנני נותשם מעל 
אדמתם. סיפיס דקכם סול: מקדמי. 
ססרים: מחשכי. עכנים, כלומר 
מסריכין ככית סכנסת : שיעור של שני 
פתחים. כומ3 יכנס (פניס, ענ י3p‏ 
סמוך לפסס, דנרלס עגיו כמפוי עיכו 
ית סכנסת וס מזומן סמוך נפת 
5ת: יתפלל לעת מצא. יתפלל טיסו 
מכֿויין כו כסינטרך: לעת מצא זו 
מיתה. סימות כמיתס יפס ונומס: 
אסכרא. פֿיקטר'פגונמנט כלע"ז 
קכתוך סגוף: כחיזרא בגבבא דעמרא 
דלאחורי נשרא. כענפי ססיליס 
סנסככיס כגות סכמר כקלדס (ותק 
כפזקס ומטליך נחור, pפי‏ ספטר שנ 
ינק סמ עמס: כפיטורי בפי ושט. 
יס סוקיינום יק כו מקומות סיו 
מקכל בכוכ, ומסכלין לוחי סספינס 
ע"י סכליס ועקליס ססוסגי' בנקכיו, 
ותוקעין 6ופו כדוסק לפי ססס גסין 
כעדם | סנקכ: | פיטורי. תגליס, 
דמתרגמיגן ופטורי יניס (ממכיס 5 ו) 
6עונן: בפי ושט, סו סנק3 קסו5 עגונ 
כפי וקט: כמשחל בניתא מחלבא. 
* כמוסך נימת שער מתוך סתנ3: 
זיבולא בתרייתא שלמא, קיסb‏ לו טלוס 
כל ימי סייו ולף כיוס קכורסו עד 
סקנכת ‏ עפר סלסלונס = סככיסוי 
קכורתו: זיבולא. פנ"דל כלע"ז: 
לעת מצא זה בית הכסא. סיס דכ 
כמקוס סיט בית סכסb‏ סמוך 9ו, לפי 
קסיתס קרקע טל ככל מכֿוכת מיס 
וסין יכולין (ספור קס מפיכות, וסיו 
כריכין 529 כסדות ולסתרמק מלד: 
המצויינים. 5יון וקיפת 35ול: ביני 
עמודי. טנית סמדלט (כון עליסס 
מנמענס: שכל זמן ששמעי בן גרא 
קיים כו'. לסמוך נמיפת קמעי כפיג 
ויתסתן קלס לת פלעס (מנכיס 5 ג) : 
הא דכייף ליה. 6ס כפוף סול לככו 
לקכל תוכסתו ידור 56פו. וס 159 טוכ 
נספלמק ממנו, ויסי קוגג ונ יסי 
מזיד: מהדר אפיה וגרים. מקנתו 


כסקוכין ‏ 3קפר תולס: ‏ ישלים 
פרשיותיו. םל כל סנכת וסנת: 
וספילו 


לעולם יכנס אדם שני פתחים 


אמרי במערבא הא 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


זס מעסק נדנרי טלוס דסייו 


מאי דכתיב !₪ * ואני תפלתי לך ה' עת רצון 
*אימתי * עת רצון בשעה שהצבור מתפללין 
ר' יוסי ברבי חנינא אמר מהכא = כה אמר ה' 
בעת רצון עניתיך ר' אחא ברבי חנינא אמר 
מהכא 9 הן אל כביר ולא ימאם וכתיב ‏ פדה 
בשלום נפשי מקרב לי כי ברבים היו עמדי 
תניא נמי הכי רבי נתן אומר מנין שאין הקב"ה 
מואם בתפלתן של רבים שנאמר הן אל כביר 
ולא ימאם וכתיב פרה בשלום נפשי מקרב לי 
וגו' 9) אמר הקב"ה כל העוסק בתורה ובגמילות 
חסדים * ומתפלל עם הצבור מעלה אני עליו 
כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם. אמר 


[ 859 זו משפטו 


(6 רך ששת מהדר אפיה וגריס. ול"ת וספ סמכינן כסועס (פ"ז די 

ט.) מפי דכתי' וכפססו עמדו כל סעס (נפמיס ת) כיון סנפתס 
ספר תורס סור (ספר 6פי' כדכר סנכס. וים לומל סתס 6ייכי כקוכ 
רס כדי קל יכטלו קול קכית סתורס וסכל קיירי כנפק", וס35/ 


לק מסדר ספיט רופס מסמע סע"ג 
דמסדר פפיס סנכלס כמנים ספל 
תורס ספיר דמי וסקי דלסדר ספיס כדי 
סיכוון גרססו. ורב נפק (מגעס פ"ד) 
כתכ דס"ג מפרטי דוקס סיט עס 
עקרס 6סריני מז יכול כלמוד. ‏ 936 
פֿין טס עסכס כי ס עמו כ. וסכb‏ 
מיירי ססיו פס עסכס כנ סול ועול 
תירך סנפסי קני כב סקס קתורתו 
פומנתו סו. (ו) ופגן מסתכר לן כי 
סי תילו85'!: שנים מקרא 
ואחד תרגום. יק מפלקיס וסוס 
סדין * (פועזום כנע"ז קנסן סוי כמו 
פרגוס 


ר"ל כל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נכנם שם להתפלל נקרא שכן רע 
שנאמר " כה אמר ה' על כל שכני הרעים הנוגעים בנחלה אשר הנחלתי את 
עמי את ישראל ולא עוד אלא שגורם גלות לו ולבניו שנא' ₪ הנני נותשם מעל 
אדמתם ואת בית יהודה אתוש מתוכם. אמרו ליה לר' יוחנן איכא סבי בבבל 
תמה ואמר > למען ירבו ימיכם וימי בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה 
לארץ לא כיון דאמרי ליה מקדמי ומחשכי לבי כנישתא אמר היינו דאהני להו 


כדאמר ר' יהושע בן לוי לבניה קדימו וחשיכו 


ועיילו לבי כנישתא כי היכי 


דתורכו חיי א"ר אחא ברבי חנינא מאי קרא אשרי אדם שומע לי לשקד על 
דלתותי יום יום לשמור מזוזת פתחי וכתיב בתריה " כי מוצאי מצא חיים אמר 
רב חסדא ילעולם יכנס אדם שני פתחים בבית הכנסת* שני פתחים סלקא דעתך 
אלא אימא שיעור שני פתחים (=) ואחר כך יתפלל: © על זאת יתפלל כל חסיד 
אליך לעת מצא אמר ר' חנינא לעת מצא זו אשה שנא' " מצא אשה מצא טוב 
> במערבא כי נסיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא מצא דכתיב " מצא 
אשה מצא טוב ויפק רצון מה' מוצא דכתיב > ומוצא אני מר ממות את האשה 
וגו' ר' נתן אומר לעת מצא זו תורה שנאמר " כי מוצאי מצא חיים וגו' רב נחמן 
בר יצחק אמר לעת מצא זו מיתה שנא' * למות תוצאות" תניא נמי הכי תשע 
מאות ושלשה מיני מיתה נבראו בעולם שנאמר למות תוצאות תוצאות 
בגימטריא הכי הוו קשה שבכלן אסכרא ניחא שבכלן נשיקה אסכרא דמיא 
כחיזרא בגבבא דעמרא דלאחורי נשרא ואיכא דאמרי כפיטורי בפי ושט נשיקה 
דמיא כמשחל בניתא מחלבא ר' יוחנן אמר לעת מצא זו קבורה א"ר חנינא 
מאי קרא = השמחים אלי גיל ישישו כי ימצאו קבר אמר רבה בר רב שילא 
היינו דאמרי אינשי ליבעי אינש רחמי אפילו עד זיבולא בתרייתא שלמא מר 
זוטרא אמר לעת מצא זה בית הכסא אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא 


מכלהו. אמר ליה רבא לרפרם בר פפא לימא 


לן מר מהני מילי מעלייתא 


דאמרת משמיה דרב חסדא במילי דבי כנישתא אמר ליה הכי אמר רב חסדא 
מאי דכתי"9 אוהב ה' שערי ציון מכל משכנות יעקב אוהב ה' שערים המצויינים ( 
בהלכה יותר מבתי כנסיות ומבתי מדרשות והיינו דאמר ר' חייא בר אמי משמיה 
דעולא מיום שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של 
הלכה בלבד. *ואמר אביי מריש הוה גריסנא בגו ביתא ומצלינא בבי 
כנישתא כיון דשמענא להא דאמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא מיום 
שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה בלבד "לא הוה מצלינא אלא היכא 
דגריסנא". רבי אמי ורבי אסי אף על גב דהוו להו תליסר בי כנישתא בטבריא לא מצלו אלא ביני 
עמודי היכא דהוו גרסי: ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא נדול הנהנה מיגיעו (6 יותר מירא שמים 
דאילו גבי ירא שמים כתיב 5 אשרי איש ירא את ה' ואילו גבי נהנה מיגיעו כתיב יניע כפיך כי 
תאכל אשריך וטוב לך = אשריך בעולם הזה וטוב לך לעולם הבא ולגבי ירא שמים וטוב לך לא כתיב ביה: 
ואמר רבי חייא בר אמי משמיה דעולא * לעולם ידור אדם במקום רבו שכל זמן ששמעי בן גרא קיים לא נשא 
שלמה את בת פרעה והתניא אל ידור לא קשיא הא דכייף ליה הא דלא כייף ליה: אמר רב הונא בר יהודה אמר 
רבי מנחם אמר ר' אמי מאי דכתי' 5 ועוזבי ה' יכלו חזה המניח ס"ת (6 ויוצא ירבי אבהו נפיק בין גברא לגברא 


בבית הכנסת. דוקא בימיהם שלא היי יי במצותיו חפץ מאד: והת 
י בְּמצָותִיר הכץ מאד: |תהלם קיב, א 


פּשְעים 
אלא אימא שיעור 


דמר זוטרא עדיפא מכהו. אשב" * = הדפוס התנייה אינו נוח כל כך, דק"ס); 
0 0 0 , ] , 


מלא הרועים כאן שיש לקיים שניהם: 


טויבש בילקוט מפרשים: 
[המשך בסוף המסכת] 


י) מִצָא אֶשָה מְצָא טוב ופק רָצוֹן מָיי: |משלי יח, כב] 
מְצודִים וַחֲרָמִים לִבָּהּ אַסוּרִים יְרָיהָ טוב לפנִי הָאָלהים ימָלַט מִמֶָּּה וְחוטא ילְכָד בָּהּ: |קהלת א כו] | ל הָאֵל 
לָנוּ אֶל לְמוֹשְׁעוֹת וְלֵאלהִים אֲדֹנָי לַמָוֶת הּוֹצאוֹת: |תהלים סח, כאן sr‏ 
קָבָר: ואב ג, כב| = נ) אהב יי שערי ציין מפל מִשְׁכְּנוֹת יעקב: תהלם פו, בן | ס) הַלְלוּיָּה אַשְׁרֵי איש יְרֵא אֶת 
ש וניע כַפִּ כִּי תַאבָל אַשָרְיף |טוֹב לָך: |תהלים קכח, בן 


בעי רב פפא * 'בין פסוקא לפסוקא מהו תיקו "רב ששת מהדר אפיה וגרים אמר אנן בדידן ואינהו בדידהו: 
גאמר רב הונא בר יהודה" אמר רבי אמי ללעולם ישלים אדם פרשיותיו עם הצבור שנים מקרא ואחד תרגום 


ואפילו 


ְחַטָאִים יִחְדָּו וְעזְבִי יי יִכְלוּ: (ישעיה א, כחן 


נר מצוה 


בט א מייי פ"מ מסנכות 

תפלס סנכה ' קמג 

עסין יט טוק"ע סו"ם סימן 
5 סעיף כו: 

ל ב מי' סס וסמ"ג טס 

טוק"ע פו"ם סימן 5 
סעיף י6: 

לא ג מי' קס ס(כס כ 

וסעג סס טור מו"ע 

סו" סס סעיף כ: 
ל ד מ" עס טלס ג 

וסמג שס טוס"ע פו"ת 

טס סעיף יס: 
לג הו פיי פיי עס 
העכס טע סמג מס 
טופ"ע פו"ם סימן קמ" 
סעיף : 
לד ז [עול שס]: 

ח פיי" שס סמ"ג פס 
טוס"ע עס סעיף 3 [ככ 
פנפס כלן ונפרק סקורb‏ 
6 סמגילס דף רע"ג]: 
לה טמי פי"ג פס ס(כה 

כס סמג סס טור 
ופו"ע שו" סימן רפ"ס 

סעיף 6: 

לעזי רש"י 
אישטראנגולמנ"ט. 
פיכום סכרס, מין סולי 
סגלון | סממנק (עוסף 
סעלוך ערך 6סככס ועיין 
רס" טנת לף גג 
קוע"פ). פלאד"א. 


פירוס ססלכת עפר, מלו6 
כלי סספיכס: 


תורה אור השלם 
א) וְאָני תִפְלְתִי לי 
עת רָצוֹן אֶלְהִים בְּרֶב 
חס ענני בָּאְמַת 
'שע: |תהלים סט, יד| 
בכה אָמַר יי בְּעַת 
רְצון | עניתיף = וּבָיוֹם 
ְשוּעָה עזרְתיך וְאִצְר 
אֶתָנּ לכְרִית | עַם 
להָקִים אָרֶץ לְהַנְחִיל 
נחֲלוֹת שמָמות: 
|ישעיה מט, ח| 
טְהֶן אֶל כָּבִּיר ולא 
מְאֶם כִַּּיר כֹּחַ לָב: 
|איוב לו, ה| 
ד) פָרָה בְשָלום נַפְשִׁי 
מִקֶרָב לי כִּי בְְבִּים הָי 
עמָּדִי: |תהלים נה, יטן 
ה כֹה אָמַר ײַ עַל כָּל 


הי | נתְשָם | מַעַל 

אַרְמָתֶם וְאֶת בִּית 

יְהוּרָה אֶתוש מְתּוֹכֶם: 
[ירמיה יב, יר] 

0 למען ירְבוּ יָמֵיכֶם 

ימי בְנֵיכֶם על הָאֲדָמָה 


אֶשָר | נְבַּע א 
לאָבְתִיכֶם. לְתַת לָהֶם 
ִּמִי | הַשָמִיִם = על 


הָאָרֶץ: |דברים יא, בא| 
ז) אַשרִי אָרֶם שמָע לִי 
לִשֶקד על דַּלְתְתִי יוֹם 
יֹם לשמר מזזת 
ּתָחָי: (משלי ח, לרן 
ח) כִּי מֹצָאֵי מְצָא חַיִם 
יפָק רְצון מִיי: 
[משלי ח, לה] 
ט) על ואת יִתְפַּלֶל כָּל 
חָסִיד אַלֶיך לְעת מִצֹא 
רק לְשְׁמָף מַיִם רַבִּים 
אֵלְיו לא יְגִיעוּ: 


|תהלים לב, ו] 


כ) וּמוּצָא אֲנִי מַר מְמָוִת אֶת הָאֲשָׁה אֲשֶׁר היא 


מ) הַשָׂמַחִים אֲלֵי גיל יָשִישו כִּי יִמְצָאו 


פ) וְשָׁבֶר 


הגהות וציונים | 6] בכת"י נוסף ואח"כ יתפלל שנא' לשמור מזוזת פתחי (וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 
3] בכמי מסף תוצאות בגמטריא תשע מאות ותלת הוו (והיא גי" ישרה, דלגי' 


ג] במגילה כט ע"א הגירסא כיון דשמעית להא דקאמר דוד ה' אהבתי 


ו] בתוספות ר"פ איתא במקום שנחתי- בלחש: 


מעון ביתך הואי גריסנא בבי כנישתא, ועיי"ש במהרש"א ובטורי אבן, ובע"י במגילה הגירסא "רבא", ועיי 
ל] בכת"י נוסף א"ר מנחם (כדלעיל, וכ"ה ברי"ף וברא"ש): 
שתקרת בית המדרש וכ"ה ברש"י שבע"י: 
ס] ולא כדברי ה"ג כצ"ל (גליון): 

הלועזות, לעז שלהן הוי כמו תרגום: 


ס] נדצ"ל 
1] עי רש"ש 


ט] בתוס' הרא"ש הלשון דהוא הדין לכל 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


עמ הף.: מאימתי פרק ראשון ברכות 


נר מצוה 


אוצר החכננהי 


תפלס סנכס 6 סמג 
עסין יט טוס"ע מ"מ 
סימן 5 סעיף מ: 
לו ב ג מיי' פ"b‏ מסני 
קש סל י 3 פמג 
עסין ים טוש"ע 6ו"ס 
קימן ₪ סעיף ג ד ס 
וכסימן כלס סעיף ד: 


= 0 
רב נסים גאון 


ואיכא דאמרי מטה 

ארמית ממש. 
ממעשה שהיה לרב פפא 
אמרי דרב פפא היתה לו 
מלוה אצל גוי אמר כיון 
שדחקו רב פפא לגוי 
במלוה שלו רצה הגוי 
לעשות לו עלילה במרמה 
כהי להנצל בה :מן 
התביע' שלו מה עשה 
נטל תינוק אחד קטן מת 
והשכיבו על מטה שלו 
וכסהו בבגדים כדי שלא 
ירגיש בו אדם ואמר לו 
לרב פפא בא עמי לביתי 
ואני נותן לך את שיש לך 
אצלי הלך אצלו ונכנס 
לביתו אמר לו הגוי שב 
לך על המטה נתן עיניו 
רב פפא בדברים שהיו על 
המטה קודם שישב עליה 
ומצא | התיוק | המת 
מוטמן בתוך הבגדים 
והרגיש הדברים שרצה 
להתעולל עליו עלילות 
ברשע ומאותה שעה 
אסרו חכמים לישב על 
מטה ארמית מפני כן. 
חה המעשה בקבלה הוא 
אצלי מרבי אדונינו הרב 
הקדוש רבנו חושיאל 
ריש בי רבנן ז"ל ולתחיה 
וגם מצאתי אותו בתשוי 

הגאונים כמו כן: 


ליקוטי רש"י 


כל האוכל ושותה 
וכו' כאילו מתענה 
וכו'. לסכי קפמר קרb‏ 
ועניתס | נתסעס פכינת 
תטעס פני. קורס עינוי 
וכיון | דסכילתו = עייי 
סיכל כל דמפים כ6כינס 
וסתייס טפי עליף לסb‏ 
מדקפמר בערכ על כרסך 
כ מקפיד 6עינוי דתטעס 
ולי קכי עינוי נתפעה 
6כילס וסתיס דידי קרי 
עינוי וריה טש]. וסכי 
מסמע | קר ועניתס 
כתקעס כנומר סתקן 
ענמך ‏ כתקעס | (כלי] 
סוכל לססענות כעקרס 
ומדלפקיס קל כנפון 
עינוי לומל (ך סכי סוס 
כסיפו | מפענס כתקעס 
[יומא פא:]. כפלק נפרb‏ 
ליומ מוקמינן 60% 
דרסת פניב דמפן ד6מר 
פֿין ללס מחסר על 
תוספס | עינוי לסממינ 
ונסמענות מנעוד יוס 
ופפינו נמקן דסית ניס 
מוסיפין מסול על קודם 
מקרל 6סכינל נפקb‏ ניס 
מנסכים וכקליר | מקנות 
סנכך כי תb‏ סי כתקעס 
לסכי 606 וסכי קמל עס 
טפס עוטיס נכתקעס 
לסיינו 6כילס. וסתיס 6ני 
קול עינוי [פסחים סח::. 
והזהרו כורידין כרבי 
יהודה. לפמר נקסיטת 


מולין (סולין כז.) עד סיקסוט פת סוכילין 3 עוף סוליכ ולופסו כוכו כלסד 6יגו מותכו ומוכמו ככקל סיס וכסמס [סנהדרין 
צו.]. עד שישחוט את הורידין. מוטי סלור סמקנסין 6ת סלס וכגמכל מפרם (מולין כ:) דפעוף ק6י ומפוס כסופי6 
6 סלס [חולין כז.]. והזהרו בזקן. 6ע"פ ססכת תלמולו סוסיל ומסמת פונסו סו [סנהדרין שם]. ושברי לוחות 
מונחות בארון, תפת סנומות [ב"ב יד:ן. לא תגנו בלא ק"ש. קוס מנסג ספכמפין. ואיכא דאמרי ארמית ממש. 
פנ ססכו כמטס 6רמים ממם מסוס מעקס דכנ פפל קסיתס 6רמית פמת מייכת גו מעות ונכנם מידי יוס יוס ככיתס לגכות 
סימנס יוס סד מנקס פת כנס ונתנתו על סמטס וכטנכנס רכ פפס פמרס לו טכ עד ס6כיל מעופיך וכן עטס כקנמה 
רס סממה 05 כני ונרת מן סמלינס [פסחים קיב: ועי' מסוה"ש]. אחורי בית הכנסת. כל פפסי בית סלנסת סיו כמזרק 
וסכי תני6 נפוקפתb‏ דמגינס (פ"ג) מעין | ומסכן פניסס למעכנ ופתוריסס למוכס [לעיל ו:ן. בשעה שהצבור 


מתפללין. דכיון עפינו נכנס (רלס כפורק עונ ומכזס כית סכנסת [לקמן סא.]. סגרפס ככופר סעומל מלסליס וסיגו נכנס 


תרגוס טמפרט לפעמיס. כי כעו מסתרגוס. מפכט (ע"ס כן סס 
מכיניס מתוך סלע"ז. ונ נסיכb‏ ססרי סתרגוס מפכט כמס פפין 
ננמוד מן סעכרי כדלסכקן " ככמס דוכתי דלמר ככ יוסף (מגינס די ג.) 
פנמלם תרגומb‏ דסי קר 5 ידענף מפי קפמר ע"כ פין לומר כטוס 


לסון פעס טליסית כי פס כלטון פרגוס: 
ואפילו עטרות ודיבון וכו'. פיי 
כק"י פפי' עטרום ודינון עפין כו 
תכגוס ענליך נקכותו סנק פעמיס 
כעברי. וקקס פמקי נקט עטכות 
ודיכון סיט כו מ"מ תכגוס ירוסנמי. 
סיס לו לומל כוכן וסמעון 6ו פקוק 
פחרינb‏ ססין כו תרגוס כלל. ויש לומל 
עסוס סכי נקט עטכות ודינון 5ע"ג 
סֿין כו תכגוס ילוע 56 תכגוס 
יכוסנמי ולריך נקכות ג' פעמיס 
סענרי מ"ע יותל מו נקכות פעס 
טניטית כתרגוס": כאיל\ מתענה 
תשיעי ועשירי, ס"פ מס (לטווס 
לספענות יוס ט'". וסקס רכיכו קמוע 
"ר מסכן מינבי"כ ממי קקיל יס וס 
כמיכ כר6טון רעס עסל יוס נחדם 
בערב ססכלו מכו (פמות יכ) ולותו ערב 
ר"ע עככ טל ט"ו סכל נמי נימb‏ מסי 
ערג ערכ טל עסירי וים לומר דספני 
סתס דכתיכ תפכנו לסוף דמטמע סכי 
ברסון כי"ד לעס תפכנו מפות. 
6 סכל כתיכ ועניתס. קודס בער 
דמטמע ועניתס מיד כיוס ססקיעי: 
ישלים] פרשיותיו? עם הצבור. 
גכס דכל ססנוע מכיון דמססיפין 
נקכות ספלטס דסיינו ממנסת ענת 
וסיפך עד טכת סכלס נקרפת עס 
סנוכ ופֿע"ג דלענין גיטין 65 נקרס 
קמי קת 526 מרכיעי וליכך (כפססיס 
דף קג) [וזמן סקנמס ים"] כמדכם ? 
(3) ג' לנליס כֿוס כניט סקלוp‏ 
כבניו כסעס קנפטור טנ לככו מס 
כסכת עד ספגמרו כל ספכטס משמע 
דקודס פכינס כריך כסטנימס. ומיסו 
פס סטלימס לחר לכיפס טפיר דמי. 
מ"מ מנוס מן סמוסר קודס פכילס: 
לא לעולם ליליא הוא. תימס 6ס 
כן כימ כנות קפעמיס יש 6דס 
קול 65פר סיענס עמוד סטסר שני 
פעמיס וו בו מקוס ססליס ומטוס 
ערנית, = וי"ל | דסכי | קפמר (עולס 
כיני סוb‏ כקפר מכֿות דכעינן כסו 
יוס כמו מפינין ולילית. 36ל גכי ק"ם 
? 8 סוליל ופיכb‏ ינטי דקיינני כססיb‏ 
קעת לסו זמן קכיכס סו. וס6י 
לנקט (6סר סיענס עמוד ססתל לו 
לוק מיד סו דס 5כיך נסמתין 
ככ ספסות טיעור דמתניתין (קמן 
מ:) עד טיליר כין תככת כככתי=: 
לעונס 


ואפילו * עטרות ודיב שכל המשלים 
פרשיותיו עם הצבור מאריכין? לו ימיו ושנותיו 
רב ביבי בר אביי סבר לאשלומינהו לפרשייתא 
דכולא שתא" במעלי יומא דכפורי * תנא ליה 
חייא בר רב מדפתי כתיב > ועניתם את 
נפשתיכם בתשעה לחדש בערב וכי בתשעה 
מתענין והלא בעשרה מתענין אלא לומר לך 
כל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב 
כאילו מתענה תשיעי ועשירי סבר לאקדומינהו 


אמר ליה ההוא סבא תנינא ‏ ובלבד שלא יקדים . 


ושלא יאחר כדאמר להו ר' יהושע בן לוי 
לבניה אשלימו פרשיותייכו עם הצבור שנים 
מקרא ואחד תרגום > והזהרו בורידין כרבי 
יהודה דתנן ‏ רבי יהודה אומר עד שישחוט את 
הורידין והזהרו בזקן ששכח תלמודו מחמת 
אונסו דאמרינן ‏ לוחות ושברי לוחות מונחות 
בארון=. אמר להו רבא לבניה כשאתם חותכין 
בשר אל תחתכו על גב היד איכא דאמרי משום 
סכנה ואיכא דאמרי משום קלקול סעודה ואל 
תשבו על מטת ארמית ואל תעברו אחורי בית 
הכנסת בשעה שהצבור מתפללין = ואל תשבו 
על מטת ארמית איכא דאמרי לא תגנו בלא 
ק"ש ואיכא דאמרי דלא תנסבו גיורתא וא"ד 


ואפי' עטרות ודיבון, טין כו תכגוס: מעלה עליו הכתוב כו'. וסכי 
ק6מר קר סכינו עלמכס כתסעס (סדש לענוי סמפכת וסכי סו 
בעיני כענוי סיוס: לאקדומינהו, (סדר כל ספרטיות כקכת פסת 6ו 
כסתי קכתות : עד שישחוט את הורידין. כדי קינ כל סדס, ו69 מכ כן 


6 כעוף סוליל ולופסו כופו כשקד?: 


ד מחמת אונסו. קלס מו סנטכד כדוסק 


מזונות, סזסלו כו לככדו: שברי לוחות 
מונחות בארון. דכמיכ (לנריס י) קר 
סנרת וקמתס כסלון 6ף סענליס 
תסיס נפכון: משום סכנה. ענ 
יקון ילו: משום קלקול סעודה. 5ף 
כחנולס קטנס 62% דס ונכנך פת 
סמפככ וימקיס פת סמסונין: בלא 
ק"ש. פס מטתך דועס נמטת 
סרמית: ארמית ממש. על מטת 
רמית: מעשה דרב פפא. שקמכס 
לו שג על סמעס וסיס כנס מת מועל 
עליס, וסיתס כוכס לסעפיל עליו ולומכ 
סיק3 עליו וסלגו: אפור לעבור וכו'. 
קנכלפס כמכרית עכמו מפתםס :ית 
סכנסת קנמוכת: על גב היד. לת 
יל סכרו סול נוטק, ולרך סקינות סו 
זס מפני סלוק: אלא בשדה. דסמלי 
סינשי סוניס (כותל": בדבר אחר. 
תסמיק: | אנ צוותי | למקודשי. 
במפלם בל כתיב, 6ני 5ויתי ת מלכי 
פרק (6) ועדי לכ ונססמיתס: לילוא 
הוא, עד סנן ספעס: דקיומי בההיא 
שעתא. סנכך זמן ק"ש דיוס סו, דגכי 
קריפ קמע וכקומך כתיב וס6 קיימי: 
וסֶסי 


ארמית ממש ומשום מעשה דרב פפא ! דרב פפא אזל לגבי ארמית הוציאה לו 
מטה אמרה לו שב אמר לה איני יושב עד שתגביהי את המטה הגביהה את 
המטה ומצאו שם תינוק מת מכאן אמרו חכמים אפור לישב על מטת ארמית 
ואל תעברו אחורי בית הכנסת בשעה שהצבור מתפללין מסייע ליה לרבי 
יהושע בן לוי דאמר ר' יהושע בן לוי **אסור לו לאדם שיעבור אחורי בית 
הכנםת בשעה שהצבור מתפללין אמר אבי ולא אמרן אלא דליכא פתחא 
אחרינא אבל איכא פתחא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דליכא בי כנישתא 


איְבָא בי כנישתא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא דרי 


מונא ולא רהיט ולא מנח תפילין אבל איכא חד מהנך לית לן בה: תניא אמר 
ר"ע בשלשה דברים אוהב אני את המדיים כשחותכין את הבשר אין חותכין 
אלא על גבי השולחן כשנושקין אין נושקין אלא על גב היד וכשיועצין אין יועצין 
אלא בשדה אמר רב אדא בר אהבה מאי קראה 5 וישלח יעקב ויקרא לרחל וללאה 
השדה אל צאנו: תניא אמר רבן גמליאל בשלשה דברים אוהב אני את 
הפרסיים הן צנועין באכילתן וצנועין בבית הכסא וצנועין בדבר אחר: 7 אני 
צויתי למקודשי תני רב יוסף אלו הפרסיים המקודשין ומזומנין לגיהנם: רבן 
נמליאל אומר וכו': אמר רב יהודה אמר שמואל הלכה כר'ג. " תניא ר"ש בן 
יוחי אומר =פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים בלילה אחת קודם שיעלה 
עמוד השחר ואחת לאחר שיעלה עמוד השחר ויוצא בהן ידי חובתו אחת של 
יום ואחת של לילה" הא גופא קשיא אמרת פעמים שאדם קורא קרית שמע 
שתי פעמים בלילה אלמא לאחר שיעלה עמוד השחר ליליא הוא והדר תני יוצא 
בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה אלמא יממא הוא לא לעולם ליליא 
הוא והא דקרי ליה יום דאיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא אמר רב אחא בר חנינא אמר רבי יהושע בן לוי 
הלכה כרבי שמעון בן יוחי. איכא דמתני להא דרב אחא בר חנינא אהא דתניא רבי שמעון בן יוחי אומר משום 
ר' עקיבא יפעמים שאדם קורא קרית שמע שתי פעמים ביום אחת קודם הנץ החמה ואחת לאחר הנץ החמה ויוצא 
בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה הא גופא קשיא אמרת פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים ביום 
אלמא קודם הנץ החמה יממא הוא והדר תני יוצא בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה אלמא ליליא הוא 


במנחות צט ע"א): 


(שפ"ח): 
פרשת בא, וכ"כ בשבלי הלק 


עברי: ק] נדצ"ל כאילו נצטווה (ראה ברא"ש יומא פ"ח סי' כ"ב): 
י] [כצ"ל וכ"ה בסמ"ג עשין יט] (גליון): 

ט סו"ס עה ובספר התניא סי' טז, אמנם במכילתא לפנינו שם ליתא. ובבית יוסף שם 
איתא ז' דברים צוה וכו': fb‏ בתוספות ר"פ נוסף קרי ליה יממא בין לגבי ק"ש של יום בין לגבי ק"ש של 
לילה וקרינן ביה ובקומך הואיל וכו' (ומילת "לא" ליתא): מ] [טוב להגיה 77ב]] (גליון): 


לא 


6) פססיס דף סת: יומb‏ 
דף ‏ 05: כ"ס לף 
ט.. 5) [קנסללין כו.], 
ג) פולין פ"כ דף כו, 
ל) כ"כ פ"ק דף יד: 
מנסות כט., ס) פסקיס 
קינ:, 0 [עיעי נכמיי 
וכרסנ"ס סמעקס נענין 
פמר וכ"ע גס כפי' רט"י 
דסכפ], 1) לקמן דף סb‏ 6 
ע"ם, ם) תוספתס פ"ס, 
ט) חולין כח:, *) ויק"ר 
פיי" אס 7ב ב 
כ) [נקלוסין | לף מט. 
סעמכגס פסוק כלורתו], 
6 וכן פיי בתוסי ר"ה 
ט: ד"ה כאילו ותוס' 
ישנים יומא פא: ד"ה 
מעלה. 


הגהות הב"ח 


(5) רש"י ד"ס 6ני כֿויתי 
וכו'. פרק לבא כ5"ל 
ותיכת | ומדי נמסק: 
(3) תוס' ל"ס יעניס 
וכו נמחרק "יש ג' 
דנריס: 


6 4% 
AAA 


תורה אור השלם 
א) עֲמֲרוֹת וְרִיבן ויעזר 
ונְמָרָה וְחֲשְׁבּוֹן 
אֶלְעֲלָה וּשְבֶם ובו 
וּבְעַן: [במדבר לב, ג] 
הכנ בני גר את דיבן 
ְאֶת עֲטָרֹת וְאֶת ערער: 
|במדבר לב, לד| 
ב) שְׁבֵּת שַׁבָּתוֹן הוּא 
לָכֶם וְענִיתֶם = אֶת 
ִפְשְתִיכֶם | בְּתְשְעָה 
לַהדֶש בְּעָרָב מַעָרֶב עד 
עֲרֶם תִּשְׁבָּתוּ שַַּׁתְּכֶם: 
|ויקרא כג, לב| 
ג ושְׁלַח יעקב וקְרָא 
לָרָחֵל וְּלָאָה הַשָׂרָה 
אֶל צאנוֹ: |בראשית לא, ד] 
ד) אֲנִי צוּיתִי לַמְקְדָשִׁי 
נִם קָרָאתִי נְבּוּרִי לְאַפִי 
עֲלִיזִי נַאֲוְתִי: וישעיה יג, גן 


a 
הגהות וציונים‎ 


6] סיא דיבון ועטרות 
שבסוף מטות (גליון) 
נראה שהגיה כן משום 
שבחומשים שלפנינו יש 
תרגוס | על "עטרות 
ודיבון" "מכללתא 
ומלבשתא" | והמהר"ץ 
חיות כתב שהעתיקו 
תרגום | זה מתרגום 
ירושלמי: 3] בבית נתן 
(בשם הכת"י) הגירסא 
משלימין לו ימײַ 
ושנותיו (וכ"ה בסדר ר"ע 
גאון וברוקח ריש סי נג, 
ועי' בשלה"ק (מס' שבת 
פרק תורה אור ד"ה סוד 
קריאת שמו"ת) בשם 
רמ"ק לפרש לשון זה 
דוקא): ג] [גי' הערוך 
בערך כל הרביעי סכר 


לאשלומינהו ‏ ?בלהו 
פרשייתא הפיה 
במעלי יומא דכפורי פיי 
הן ‏ שמנה | פרשיות 
שקורין | בד' שבתות 


שבאלול ובד' שבתות 
שבאדר ומפני שהיה רב 
ביבי:טרוד בחדש הכלה 
במס' דכלה לא מצא 


פנאי להשלים כל פרשה בשבתה] (גליון): ל] כעין זה שבת כג ע"ב (רש"ש) ושם פירש רש"י תנינא שונה אני, ועיין 
מהר"ץ חיות: ס] בכת"י נוסף מכאן לזקן ששכח תלמודו מחמת אונפו שאין נוהגין בו מנהג בזיון (וכ"ה 
1] ברי"ף אחת של לילה ואחת של יום (ועיין ראש יוסף): ]] בתוספות ר"פ נוסף מלשון 
ט] צייל אשלימו פרשיותייכו עם הצבור 


כ] הבית יוסף או"ח (סי' רפה) כתב שהמדרש הוא במכילתא 


[עירובין יח:]. איכא פתחא אחרינא לית לן בה. 6ין כפן כזוי דמפן דקזי סכר כפסק6 תרכינ כיעול. דלא דרי טונא, 6ין כפן גנוי דמוכס6 מינת דסי דנb‏ נכנס מפני סמטוי [לקמן שםן. אני צויתי למקודשי. קיכולו ויתמילו 


לספגרות כס וסס פכס ועדי 6נשי כורם ודלוים קומנתיס לכך [ישעיה יג, גן. 


מאימתי 


ואַפִּילוּ פסוק שאין בו תרגום אונקלוס, כגון א צִטַרוּת וְדִיבוֹן וְיִעָזֶר 
וְנְמַרָה וְחָשבּון וְאֲלְעֲלָה וּשְבֶם ונבו וּבֶען' (נעדנר (3 ג)*, יקראנו שנים 
מקרא ואחד תרגום, כלומר שיקרא שלש פעמים את לשון המקרא 
בלשון הקודשי. מפני שַׁכָּל המִשָלִים פֶּרְשִיוְתָיו עִם הַצַבּוּר בכל 
שבוע, מַאֲרֵיכִין לו ימיו ושנותיוי. 


הגמרא מביאה מעשה המלמד מהו הזמן הראוי לקריאת שנים מקרא 
ואחד תרגום כדי שיחשב שהשלים פרשיותיו עם הציבור: 
רב בִּיבִי בר אַבּיִי, סָבַר לְאַשְׁלוּמִינְהוּ לְפֶרְשָיִיתָא דְּכוּלָא שַׁתָּא 
בְּמַעָלִי יוֹמָא דְּכְפּוּרִי - חשב להשלים את קריאת הפרשיות של כל 
השנה, בערב יום הכיפוריםי. תְּנָא ליה [-שנה לו] חִייא בַר רכ 
מִדְּפתִּי, ברייתא האמורה לגבי יום הכיפורים, כָּתִיב - נאמר בפסוק 


א. בדפוסים שלפנינו ישנו תרגום גם על פסוק זה, 'מכללתא ומלבשתא' וגו'. וכתב 
בהגהות ר"א לנדא (ד"ס וקפ") שצריך לגרוס 'ואפילו דיבון ועטרות', והכוונה לפסוק 
אחר, 'ויבנו בני גד את דיבון ואת עטרות ואת ערוער' (נמדכר לכ ד), ושם לא תרגם 
אונקלוס את שמות הערים [ראה שם שביאר מדוע תרגם אונקלוס את הפסוק הראשון 
ולא את הפסוק השנין. אולם במהר"ץ חיות (נרפ"י ד"ס ולפינו) הביא את דברי הרא"ש 
(ס" ת) שכתב על הפסוק 'עטרות ודיבון' וגו' 'שיש ספרים שיש בהן תרגום', ומשמע 
שהיו לפניו גירסאות שונות בתרגום על פסוק זה. וכתב, שנראה מזה שלא היה תרגום 
אונקלוס גם על הפסוק עטרות ודיבון וגו', ורק המעתיקים הוסיפו בתרגום אונקלוס 
מתוך התרגום ירושלמי. 

ב. שהרי התרגום של פסוק זה הוא כמו בלשון הקודש בלי תוספת או שינוי, 
ולכן כשיקרא פסוק זה שנים מקרא ואחד תרגום, נמצא שקרא את המקרא שלש 
פעמים. תוספות (ד"ס ופפיו) בביאור שיטת רש"י. והקשו תוספות (eס),‏ אם החידוש 
הוא במה שקורא את המקרא שלש פעמים, מדוע הביאה הגמרא כדוגמא לכך את 
הפסוק 'עטרות ודיבון' שאין לו תרגום אונקלוס ויש לו תרגום ירושלמי, הלא היה 
לה להביא את הפסוק (פמות 6 כ) 'ראובן שמעון לוי ויהודה' שאין לו תרגום כלל. 
לכן ביארו, שהביאה הגמרא דווקא דוגמא זו, מכיון שלפסוק זה יש רק תרגום 
ירושלמי, והחידוש הוא שאף שאין בו תרגום אונקלוס, והיה מקום לומר שיקרא 
את המקרא שלש פעמים בלשון הקודש, מכל מקום כיון שיש לו תרגום ירושלמי, 
צריך לקרוא תרגום זה. [ביאור התוספות הוא על פי מהרש"א (נתוס' ד"ס 6פיטו, 
73)]. 

ולתרץ את שיטת רש"י מדוע לא נקטה הגמרא את הפסוק 'ראובן ושמעון' וגו', כתב 
הט"ז (פו"ם סי כפס סק") שנקטה הגמרא דווקא את הפסוק 'עטרות ודיבון', כדי לחדש 
שאפילו פסוק זה העוסק בשמות ערי האמורי שאין בהם קדושה ואפשר שהגוים קראום 
כך, מכל מקום צריך לקוראו שלש פעמים בלשון הקודש, וקל וחומר לפסוקים כמו 
'ראובן שמעון לוי ויהודה' העוסקים בשמות השבטים, שודאי יש קדושה בטעם שנקראו 
כך. וכעין זה כתב הצל"ח (ד"ס ופפינו), שנקטה הגמרא דווקא את הפסוק 'עטרות ודיבון' 
כדי לחדש שאף שאין טעם הרמוז בשמותם, מכל מקום צריך לקוראם שלש פעמים, 
וקל וחומר ל'ראובן ושמעון' שבשמותם נרמז טעם קריאתם כך [כמפורש בפרשת ויצא 
(כרקטית כט נכ-נג)ן, אם כן ודאי צריך לקוראם שלש פעמים, כדי שיהיה הפסוק שמור 
בלבו ולא ישכחנו. 

ג. מלבד מה שמאריכים לו שנותיו, מאריכים לו גם את 'ימיו', ואריכות ימים פירושה 
שימיו יעברו עליו בטובה, ולהיפך במקום שהוזכר קיצור ימים, פירושו שימי חייו יעברו 
ברעה. מעדני יום טוב (ס" ₪ 6ות ס - פילוע עני. 

מלשון הגמרא 'שכל' המשלים פרשיותיו עם הציבור מאריכים לו ימיו ושנותיו, משמע 
שההבטחה לאריכות ימים יש בה נתינת טעם לנאמר לעיל. כלומר, שהטעם שצריך 
להשלים פרשיותיו עם הציבור הוא כדי שיאריכו ימיו ושנותיו. והקשה במגיד תעלומה 
(ד"ס פכ!) הלא שנינו באבות (פ"6 מ"ג) 'אל תהיו כעבדים המשמשים את הרב על מנת 
לקבל פרס', וכיצד אמרו שישלים פרשיותיו כדי שיקבל פרס של אריכות ימים. ותירץ, 
שמכיון שאמרו (קידוטין 2) שצריך אדם להשליש לימודו, שליש במקרא, שליש במשנה 
ושליש בתלמוד, ואדם זה שכבר למד מקרא, כשאנו מחייבים אותו כעת להוסיף וללמוד 
את הפרשה שנים מקרא, צריך הוא להוסיף גם על לימוד המשנה והתלמוד, והובטח 
לו שלא יחשוש שמא לא יהיה בידו זמן להשלים תלמודו, מפני שיאריכו לו ימיו 
ושנותיו. [ובביאורו על הרא"ש (ד"ס וכ0) כתב, שלכן גרס הרא"ש (פי' פ) 'וכל' המשלים 
פרשיותיו עם הציבור וכו', כדי לפרש שכוונת הגמרא להשמיענו עד כמה גדולה מצוה 
זו, ששכרה גדול כל כך שמאריכים לו בעבורה ימיו ושנותיו, ואין כוונתה לנתינת טעם]. 
ד. כדי להרבות זכויות לפני גמר הדין, ולזכות למחילה וסליחה. הגהות יעב"ץ (ל"ה 
סנכ). ובעיון יעקב (ד"ס ככ ניני) ביאר, שרב ביבי היה מבני עלי [כמבואר בעירובין (כס: 
ורס"י טס ד"ס ממונסי)], וכיון שהמשלים פרשיותיו מאריכים לו ימיו ושנותיו, רצה להשלים 
פרשיותיו בערב יום הכיפורים, לפי שלמחרת ספרי חיים ומתים פתוחים, ועל ידי מצוה 
זו יזכה שיכתב לאלתר לחיים. 

בגירסא שלפנינו מבואר שחשב להשלים את הפרשיות של כל השנה. אולם רבינו חננאל 
(ד"ס ככ כיני) והערוך (ערך כל - סרניעי) גרסו 'סבר לאשלומינהו לכולהו פרשייתא דכלה', 
והיינו שרב ביבי חשב להשלים את הפרשיות של חודשי ה'כלה', והם ארבעת הפרשיות 
של חודש אדר וארבעת הפרשיות של חודש אלול, כי בחודשים אלו היו מתקבצים 
כל העם לדרוש בהלכות המועדות, באדר את הלכות הפסח ובאלול הלכות סוכות [ראה 
רש"י (נסנן יז: ד"ס פנת), ותוספות הרא"ש (ד"ס פנר)] והיו עוסקים בימים אלו בלימוד 
ההלכות לכל העם, ורב ביבי בר אביי היה טרוד בלימוד זה ולא היה לו פנאי להשלים 


פרק ראשון 
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ברכות 


(ויקכ כג 3) 'ְעַנֵּיתָם אֶת נַפְשְתִיכֶם בְּתַשְעָה להדש בַּעֲרְב'. תמהה 
הברייתא, וְכִי בְּתִשְׁעָה מִתְּעָנִּין - וכי אפשר לפרש את הפסוק כפשוטו 
שמתענים בתשיעי בתשרי, וְהַלא בַּעָשָרֶה בתשרי מִתְעָנֶּיןה, אֶלָא בא 
הפסוק לוֹמר לְף, שפָּל הַאוּכָל וְשׁוֹתָה בְּתּשִעִי, מעֵלָה עְלִיו 
הַפָּתוּב פָּאִילוּ הוא מִתְעִנָה תִּשִיעִי וַעָשִירִיי, וכוונת הפסוק לצוות 
על האדם להרבות בסעודה בתשעה בחודש, כדי להכין עצמו לעינוי 
המחרת'. ומכיון שיש מצוה להרבות בסעודה בערב יום הכיפורים", לא 
יהיה לך פנאי להשלים את פרשיות כל השנה ביום זה. 


ח: [א] 


מכיון ששמע רב ביבי בר אביי שאינו יכול לאחר את קריאת 
הפרשיות לערב יום הכיפורים, סָבַר לְאִקַדוּמִינְהוּ - חשב להקדים 
ולקרוא את כל הפרשיות בשבת אחת או בשתי שבתות", אֶמַר ליה 


את פרשיות השבוע עם הציבור, וחשב להשלימם בערב יום הכיפורים. ראה בילקוט 
ביאורים חילוקים לענין הלכה בין הגירסאות בגמרא. 

ה. הקושיא אינה ממשנה ולא מברייתא, אלא מכח המציאות, שהדבר ידוע ממעשים 
שבכל שנה ושנה שמתענים בעשירי לחודש תשרי. של"ה (פורס קנעל פס ע' כננ %6ף פות 
קפג). וכתב הט"ז (פו"ס סי' פמד סק"6) שכן משמע מלשון הגמרא 'והלא בעשירי מתענין', 
שאם הקשתה הגמרא ממשמעות הפסוק (ױקר כג מ) 'אך בעשור לחדש השביעי הזה 
יום הכפרים הוא וגו' ועניתם את נפשתיכם', היה לה לומר 'והלא כתיב קרא'. ותמה 
הט"ז שאם כן אינה קושיא, כי שמא באמת אין עושים כהוגן במה שאינם מתענים 
בתשיעי. ועוד, מדוע אכן לא יתענו בשני הימים. לכן פירש שאכן מכח הפסוקים היה 
ניתן לומר שיתענו בשני הימים, אך תמהה הגמרא, 'וכי בתשעה מתענין והלא בעשירי 
מתענין', כלומר, איך יתענו מתחילת יום תשיעי, הרי בעשירי ודאי מתענים כמפורש 
בפסוק, ואם תאמר שהפסוק 'ועניתם את נפשותיכם בתשעה לחודש בערב' בא לומר 
שיתענו אף ביום התשיעי, אם כן לא יקויים הפסוק האמור שם 'מערב עד ערב תשבתו 
שבתכם' (עס כג (נ), והיינו שהתענית היא מערב עד ערב ולא יותר, ואם יתענו אף 
בתשיעי, תהיה התענית יותר מכך. 

הקשו התוספות (ד"ס כסיטו), הלא ניתן לפרש שאין כוונת הפסוק 'בתשעה לחדש בערב', 
לערב שבו מתחיל יום התשיעי, אלא לערב שאחר יום התשיעי, והוא ליל עשירי. וכמו 
שנאמר לגבי מצות אכילת מצה, 'בראשון, בארבעה עשר יום לחדש בערב תאכלו מצות' 
(סמות יכ ית), וכוונת הפסוק לליל חמשה עשר. ותירצו, שלגבי מצה נאמר 'תאכלו מצות' 
אחר תיבת 'בערב', ומשמע שאכילת המצות תהיה בערב שאחר יום ארבעה עשר לניסן, 
אך לגבי יום הכיפורים נאמר 'ועניתם את נפשותיכם' ואחר כך נאמר 'בתשעה לחדש 
בערב', ומשמע שהתענית היא מיד ביום התשיעי. 

ו. כלומר, כאילו ציוהו הקב"ה להתענות גם בתשיעי וגם בעשירי והתענה בשני הימים, 
אבל כעת אחר שציוה הקב"ה לאכול בתשיעי, ודאי שאסור לו להתענות. תוספות (ד"ס 
כסעת ריס ט: דיס כפיט). 

הקשה הצל"ח (ד"ס מענס), מדוע שנינו שהאוכל בתשיעי מעלה עליו הכתוב 'כאילו 
התענה תשיעי ועשירי', הלא בעשירי הוא מתענה באמת, והיה צריך לומר שמעלה עליו 
הכתוב כאילו התענה בתשיעי. ותירץ, שעל ידי שאוכל בתשיעי אף התענית בעשירי 
נעשית מעולה יותר, כי כל המתענה שני ימים יחד, התענית ביום השני קשה כפל 
כפלים מתענית יום אחד, לכן אמרו שנחשב כמתענה תשיעי ועשירי, והיינו שכאילו 
התענה שני ימים יחד. ראה הרחבת דבריו בילקוט ביאורים. 

ז. רש"י (ד"ס מענס). וכתב הב"ח (פו"ס סי תכל ס"כ) שכוונת רש"י לבאר את לשון 
'ועיניתם' בפסוק, שהלא לדברי הברייתא הוא מורה על האכילה שהוא היפך העינוי, 
לכן פירש שכוונת הפסוק לצוות שבתשיעי יכין האדם את עצמו לעינוי על ידי 
אכילה. 

ונקט הפסוק ציווי זה בלשון עינוי, כדי ללמדנו שהעושה כן הרי הוא כאילו התענה 
בתשיעי. רש"י (יומ 65: ד"ס כס. 

מצות האכילה בתשיעי באה להראות חיבתו של הקב"ה לעמו ישראל, שמכל ימות 
השנה לא ציוה על ישראל להתענות אלא יום אחד בלבד, ואף תענית זו לטובתם היא 
כדי לכפר על עוונותיהם, ומרוב חיבתו הזהירם לאכול ולשתות ערב התענית כדי שיוכלו 
לסובלה, כאדם שיש לו ילד אהוב וגזר עליו להתענות יום אחד, ומחיבתו צוה להאכילו 
ולהשקותו ערב יום התענית כדי שיוכל לסובלה. רא"ש (יועס פ"מ סי כנ). וראה בילקוט 
ביאורים טעמים נוספים למצות האכילה בתשיעי, וכן יתבאר שם אם מצוה זו לאכול 
בתשיעי היא מדאורייתא או מדרבנן. 

ח. לפי שהתורה החשיבה את האכילה ושתיה ביום זה לעינוי, ככל שירבה לאכול 
הלשתות. בלםיזה, ‏ כן עהיף,. שעל ידי כך יגדל עיגרירי... רשיי (ל"פ. כ ליפ כ0ס. כתב 
המאירי (ד"ס כנ), כל העושה דבר על דעת שבסבת אותו דבר תתקיים מצוה, הרי הוא 
כמי שעשה מצוה, שכן האוכל ושותה בתשיעי כדי שיוכל להתענות בעשירי, הרי 
אכילתו נחשבת למצות תענית והרי הוא כמו שהתענה תשיעי ועשירי. 

ט. רש"י (לד"ס נפקדומינסו). רש"י נקט שרצונו היה להשלים את כל הפרשיות בשבת אחת 
או בשתי שבתות, כי אם היה רצונו להשלימן בשבת אחת, יתכן שהיה מתבטל מעונג 
שבת, והזקן שמנעו מלעשות כן [כמבואר בהמשך], היה לו למונעו מטעם זה ולא 
מחמת הברייתא שהביא לו, וכמו שמנעו חייא בר רב מדפתי מלעשות כן בערב יום 
הכיפורים מחמת מצות האכילה. לכן ביאר רש"י שכוונתו היתה שאם מחמת הצורך 
לענג את השבת לא ישאר לו זמן פנוי כל כך להשלים את כולן בשבת אחת, יגמור 
להשלימן בשבת הבאה. חדשים גם ישנים (פות כנ). וראה בביאורי רש"י ביאור נוסף 
שכתבשבזה. 


עין משפט 
נר מצוה 


לו א מיי' פ"ו מסככוס 
תפלם תנכס 6 סמג 

עסין יט טוס"ע פו"ס 
סימן 5 סעיף מ: 

לו ב ג מיי פ"b‏ מס 
ק"ש סל י ינ סמג 

עסין יח טוק"ע פו"ת 

סיען נם סעיף ג ד ס 
וכסימן כנס סעיף ד: 


רב נסים גאון 


ואיכא דאמרי מטה 

ארמית ממש. 
ממעשה שהיה לרב פפא 
אמרי דרב פפא היתה לו 
מלוה אצל גוי אמר כיון 
שדחקו רב פפא לגוי 
במלוה שלו רצה הגוי 
לעשות לו עלילה במרמה 
כדי להנצל בה מן 
התביע' שלו מה עשה 
נטל תינוק אחד קטן מת 
והשכיבו על מטה שלו 
וכסהו בבגדים כדי שלא 
ירגיש בו אדם ואמר לו 
לרב פפא בא עמי לביתי 
ואני נותן לך את שיש לך 
אצלי הלך אצלו ונכנס 
לביתו אמר לו הגוי שב 
לך על המטה נתן עיניו 
רב פפא בדברים שהיו על 
המטה קודם שישב עליה 
ומצא | התיוק | המת 
מוטמן בתוך הבגדים 
והרגיש הדברים שרצה 
להתעולל עליו עלילות 
ברשע ומאותה שעה 
אסרו חכמים לישב על 
מטה ארמית מפני כן. 
וזה המעשה בקבלה הוא 
אצלי מרכי אדונינו הרב 
הקדוש רבנו חושיאל 
ריש בי רבנן ז"ל ולתחיה 
וגם מצאתי אותו בתשוי 

הגאונים כמו כן: 


== 


משנת ראשונים 


סבר לאשלומינהו 
לפרשייתא דכולא 
שתא. ר"ח גריס 


פרשייתי דכלה; בי ר"ח 
אלול | היו מתקבצים 
לדרוש בהלכות המועדות 
ולא היה להם פנאי 
לגמור הפרשה. 

[תוספות הרא"ש] 


בתשיעי מעלה עלין 
הכתוב כאילו מתענה 
תשיעי ועשירי. הואיל 
ובשעת אכילה הוא מכוין 
להיות אכילתו לשם ענוי 
על כיוצא בזה בכל 
דרכיך דעהו אפילו לדבר 
עבירה, והוא אמרם גם 
כן וכל מעשיך יהיו לשם 
שמים. [מאירי] 


כאילו נצטוה להתענות 
תשיעי ועשירי והתענה 
בהם, כי הראה שמחתו 
בהגיע ‏ זמן כפרתו, 
ותהיה לו לעדה על 
דאגתו לאשמתו, ויגונותיו 
לעונותיו. והשנית כי 
בשאר ימים טובים אנחנו 
קובעים סעודה לשמחת 
המצוה, כי יגדל וישגא 
מאד שכר השמחה על 
המצוות, כמו שנאמר 
(דברי הימים א כט יז) 
ועתה עמך אהח19/06/2018] 


ראיתי בשמחה להתנדב 


לך, ונאמר (דברים כח מז) תחת אשר לא עבדת את ה' אלקיך בשמחה ובטוב לבב, ומפני שהצום ביום הכפורים, 
נתחייבו לקבוע סעודה על שמחת המצוה בערב יום הכפורים. והשלישית למען נחזק להרבות תפלה ותחנונים ביום 
הכפורים ולשית עצות בנפשנו על התשובה ועיקריה. [שערי תשובה לרבינו יונה שער ד] 
תלמודו מחמת אונפו. אבל שלא מחמת אונסו מתחייב בנפשו הוא, דכ' רק השמר לך ושמור נפשך מאד פן תשכח 
לוחות ושברי לוחות מונחות בארון. ידוע כי היה הכתב בלוחות דוגמת 
הנפש בגוף, ובהסתלק הכתב נשארו הלוחות גוף בלא נפש, וגוף בלא נפש ראוי לקברו תחת הקרקע, ועל כן הסכימה 
דעתו לשבר אותם תחת ההר. וראיה לזה שפרח הכתב מעל הלוחות מה שדרז"ל, הזהרו בזקן וכו', לוחות ושברי 
לוחות מונחים בארון, כלומר שברי לוחות שפרח מהן הכתב, ועל כן מביא ראיה מזקן שפרחה ממנו התורה והיה 
לעולם ליליא הוא. לענין קריאה דלא אמר רחמנא בבקר ובערב ואי 


את הדברים כו'. [יד רמה, סנהדרין צו.] 


תיק התורה כבר. [רבינו בחיי, שמות לב טז] 


הי 


6 תרגומ5 דסי קרb‏ 5 ידענס 
לסון פעס טליסים כי פס כלטון פרגוס: 
ואפיל\ עטרות ודינון וכו. פי' 
כק"י 6פי' עטכות ודינון ססין. כו 
תרגוס טלריך נקכותו סנסס פעמיס 
כעברי. וקקס ממסי נקט עטכות 
ודיכון סיט כו מ"מ תרגוס ירוקנמי. 
סיס לו לומר כפוכן וסמעון 6ו פסוקb‏ 
6סרינל טסין כו תרגוס כנכ. וים לומל 
מסוס סכי נקט עטכות ודינון פֿע"ג 
ספין כו תרגוס ידוע 6כ תכגוס 
יסוסנמי ופריך נקרות ג' פעמיס 
סעכרי מ"מ יופכ טוג (קרות פעס 
טניטית בתרגוס!: באיל\ מתענה 
תשיעי ועשירי. ה"פ קס" (לעווס 
לספענות יוס ט'". וסקטס רכינו קמוע 
"ר 6סרן מינבי"ע מפי קטיק גיס וס 
כקיב ברקטון כ6רנעס עטר יוס (מדט 
בערב תלכלו מכות (טמות יכ) וסותו ערב 
ר"ל ערב סל ט"ו סכ נמי נימס מסי 
עלב ערכ טל עסירי ויט ומר דססני 
סתס דכתיכ תפכנו (כסוף דמסמע סכי 
כרסקון | כי"ד כלינס תפכנו מנות. 
6 סכ כמיב ועניתס קודס כעלכ 
דמטמע ועניתס מיד כיוס סתטיעי: 
ישלים פרשותיול עם הצנור. 
גס דכנ סטנוע מליון דמססילין 
נקלות ספרקס לסיינו ממנסת קנ 
וליקך עד קת סנס נקרפת עס 
סבור ופע"ג דנענין גיטין 65 נקרb‏ 
קמי סכת 25 מרכיעי וסילך (נפססיס 
דף קו.) [חמן סקנמס ים"] בעדרם 
(3) ג' דײריס כוס כניגו | סקלום 
נבניו בשע טנפטר טנ תקכנו תס 
בסכת עד סתגמרו כל ספרטס משמע 
דקולס 6כיפס כריך פסעלימס. ועיסו 
לס ססלימס 65סר פכינס טפיר דמי. 
מ"מ מנֿוס מן סמומר קודס כינס: 
לא עולם ליליא חוא. תימס פס 
כן לימ רבות ספעמיס יש 6דס 
קוכ נמר טיענס עמוד סעסר סני 
פעמיס ויולס בו מסוס טסרית ומטוס 
ערכית, = י"נ דסכי ק6מר. לעולס 
ניניל סו כספר מנות. דנעיין כסו 
יוס כמו תפינין ולילית. 535 גכי ק"ם 
₪ 69 סוליל וליכל מינסי לקיימי ססיb‏ 
סעתb‏ סו זמן קכיכס סו .6‏ והי 
דנקט 69סר סיענס עמוד סטסר לו 
דוקל מיד סו דס 5כיך נסמתין 
כל ספמות טיעוכ דמתניפין. (נקפן 
מ:) עד טיכיר כין מכנם נככתי?: 
לעונס 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


תרגוס סמפכט (פעמיס. כי כמו pסתכגוס‏ מפכם (ע"ס כך סס 
מכיניס ממוך סנע"ז. וכ נסיכb‏ ססרי התרגוס מפרט כמס טסין 
ננמוד מן סעכרי כדמpכתן‏ ? ככמס דוכתי ד6מר ככ 'וסף (מגעס די ג.) 


מלי ק6מר ע"כ פֿין לומר כסוס 


ואפילו * עטרות ודיב שכל המשלים 
פרשיותיו עם הצבור מאריכין" לו ימיו ושנותיו 
רב ביבי בר אביי סבר לאשלומינהו לפרשייתא 
דכולא שתא" במעלי יומא דכפורי * תנא ליה 
חייא בר רב מדפתי כתיב > ועניתם את 
נפשתיכם בתשעה לחדש בערב וכי בתשעה 
מתענין והלא בעשרה מתענין אלא לומר לך 
כל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב 
כאילו מתענה תשיעי ועשירי סבר לאקדומינהו 
אמר ליה ההוא סבא תנינא = ובלבד שלא יקדים 
ושלא יאחר כדאמר להו ר' יהושע בן לוי 
לבניה אשלימו פרשיותייכו עם הצבור שנים 
מקרא ואחד תרגום > והזהרו בורידין כרבי 
יהודה דתנן 9 רבי יהודה אומר עד שישחוט את 
הורידין והזהרו בזקן ששכח תלמודו מחמת 
אונסו דאמרינן = לוחות ושברי לוחות מונחות 
בארון=. אמר להו רבא לבניה כשאתם חותכין 
בשר אל תחתכו על גב היד איכא דאמרי משום 
סכנה ואיכא דאמרי משום קלקול סעודה ואל 
תשבו על מטת ארמית ואל תעברו אחורי בית 
הכנסת בשעה שהצבור מתפללין = ואל תשבו 
על מטת ארמית איכא דאמרי לא תגנו בלא 
ק"ש ואיכא דאמרי דלא תנסבו גיורתא וא"ד 


4 


A 


ואפ" עטרות ודיבון. pפין‏ כו פכגוס: מעלה עליו הכתוב כו וסכי 
קפמר קרס סכינו ענמכס כתטעס (סדם (ענוי סמסכת וסרי סוb‏ 
בעיני כענוי סיוס: לאקדומינהו, (סדר כל ספרטיות כסכת תת 6ו 
כסתי קנתות : עד שישחוט את הורידין. כדי סי כל סדס, ונ מכ כן 


6 כעוף סוסיל וכונסו כוכו כלסד*: 
מחמת אונסו. ססלס ו pנטכל‏ כדוסק 
מזונות, סזסרו כו לכנלו: שברי לוחות 
מונחות בארון. דכתי (דנכיס י) סכ 
קכרת וקמתס כפכון 65 ססכריס 
תסיס כ6לון: ‏ משום סכנה. ענ 
יקון ילו: משום קלקול סעודה. קף 
כסכורס קטנס י5 לס ױנכנך לת 
סעפכנ וימ6יס ‏ פת סמסוכין: בלא 
ק"ש פס מטסך דועס נמטת 
סרמית: ארמית ממש. על מטק 
פרמית: מעשה דרב פפא. עפמלס 
לו סג על סעטס וסיס בנס מת מועל 
עניס, וסיתס כו5ס לסעפיל עכיו ולוער 
סיסנ עליו וסלגו: אסור לעבור וכו'. 
סרפס כמכלים ע5מו מפתם כית 
סכנסת קכמזכת: על גב היד. פת 
יל קכלו סול נוקק, וללך תטיכות סו 
וס מפני סרוק: אלא בשדה, דמלי 
לינסי סוניס (כותל": בדבר אחר. 
תסעיק: | אנ צוותי | למקודשי. 
במפלם בבל כתיב, 6ני כֿויתי פת מלכי 
פרק (6) ועדי ל ולסpמיתס:‏ לילוא 
הוא. עד סגן סממס: דקיומי בההיא 
שעתא, סנכך זמן ק"ש דיוס סו5, לגי 
קליפ קמע ונקומך כתיב וס קיימי: 
וסקי 


ארמית ממש ומשום מעשה דרב פפא ! דרב פפא אזל לגבי ארמית הוציאה לו 
ממה אמרה לו שב אמר לה איני יושב עד שתגביהי את המטה הנביהה את 
המטה ומצאו שם תינוק מת מכאן אמרו חכמים אפור לישב על מטת ארמית 
ואל תעברו אחורי בית הכנפת בשעה שהצבור מתפללין מסייע ליה לרבי 
יהושע בן לוי דאמר ר' יהושע בן לוי *אסור לו לאדם שיעבור אחורי בית 
הכנפת בשעה שהצבור מתפללין אמר אבי ולא אמרן אלא דליכא פתחא 
אחרינא אבל איכא פתחא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דליכא בי כנישתא 
אחרינא אבל איכא בי כנישתא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא דרי 
מונא ולא רהיט ולא מנח תפילין אבל איכא חד מהנך לית לן בה: תניא אמר 
ר"ע בשלשה דברים אוהב אני את המדיים כשחותכין את הבשר אין חותכין 
אלא על גבי השולחן כשנושקין אין נושקין אלא על גב היד וכשיועצין אין יועצין 
אלא בשדה אמר רב אדא בר אהבה מאי קראה 5 וישלח יעקב ויקרא לרחל וללאה 
השדה אל צאנו: תניא אמר רבן גמליאל בשלשה דברים אוהב אני את 
הפרסיים הן צנועין באכילתן וצנועין בבית הכסא וצנועין בדבר אחר: 0 אני 
צויתי למקודשי תני רב יוסף אלו הפרסיים המקודשין ומזומנין לגיהנם: רבן 
נמליאל אומר וכו': אמר רב יהודה אמר שמואל הלכה כר'ג. " תניא ר"ש בן 
יוחי אומר <פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים בלילה אחת קודם שיעלה 
עמוד השחר ואחת לאחר שיעלה עמוד השחר ויוצא בהן ידי חובתו אחת של 
יום ואחת של לילה" הא גופא קשיא אמרת פעמים שאדם קורא קרית שמע 
שתי פעמים בלילה אלמא לאחר שיעלה עמוד השחר ליליא הוא והדר תני יוצא 
בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה אלמא יממא הוא לא לעולם ליליא 
הוא והא דקרי ליה יום דאיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא אמר רב אחא בר חנינא אמר רבי יהושע בן לוי 
הלכה כרבי שמעון בן יוחי. איכא דמתני להא דרב אחא בר חנינא אהא דתניא רבי שמעון בן יוחי אומר משום 
ר' עקיבא יפעמים שאדם קורא קרית שמע שתי פעמים ביום אחת קודם הנץ החמה ואחת לאחר הנץ החמה ויוצא 
בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה הא גופא קשיא אמרת פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים ביום 
אלמא קודם הנץ החמה יממא הוא והדר תני יוצא בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה אלמא ליליא הוא 


והזהרו בזקן ששכח | במנחות צט ע"א): 


פרשת בא, וכ"כ בשבלי הלק 


עברי: ת] נדצ"ל כאילו נצטווה (ראה ברא"ש יומא פ"ח סי" כ"ב): 
(שפ"ח): י] [כצ"ל וכ"ה בסמ"ג עשין יט] (גליון): 

ט סו"ס עה ובספר התניא סי' טז, אמנם במכילתא לפנינו שם ליתא. ובבית יוסף שם 
איתא ז' דברים צוה וכו': 0 בתוספות ר"פ נוסף קרי ליה יממא בין לגבי ק"ש של יום בין לגבי ק"ש של 
לילה וקרינן ביה ובקומך הואיל וכו' (ומילת "לא" ליתא): מ] [טוב להגיה ללבן] (גליון): 


לא 


מסורת הש"ם 


עם הוספות 
פֿ) פססיס דף סת: יומb‏ 
ל פb:‏ כ"ס לף 


ט.. 5כ) [קנסלכין כו.], 
ג) פולין פ"כ דף כז, 
ד) כ" פ"ק דף יד: 
מנסות כט., ס) פסקיס 
היכ:, .1) [ע"שי :הממי 
ונרקנ"ס סמעקס כענין 
לחר ו5"ע גס 3פי' רק"י 
לסכפ], !) לקמן לף סb‏ 6 
ע"ס, ם) סוספתס פ"ס, 
ט) חולין כח:, *) ויק"ר 
פיי אמר לכ ב 
כ) [נקלוטין | דף מט. 
סמפכגס פסוק כלורפו], 
0) וכן פיי בתוס' ר"ה 
ס: דיה .כפאולףי ותוסי 
ישנים יומא פא: ד"ה 
מעלה. 


הנהות הב"ח 


(5) רש"י ד"ס 6ני כויתי 
וכו'. פרק לבא כל 
ותיכם | ומדי (מסק: 


(3) תוס' ד"ס יטליס 
וכו'. נכעדרק ‏ יש ג' 
דנריס: 


תורה אור השלם 
א) עַמרות וְדִיבן וער 
ונִמְרֶה וְחֲשְׁבּוֹן 
ְאלְעָלָה וּשׂבֶם ובו 
יבען: [במדבר לב, ג] 
וִבְנוּ בָנִי נָד. אֶת דיבן 
ְאֶת עטָרֹת וְאֶת ערער: 
[במדכר לב, לד| 
ב) שִׁבֵּת שבֶּתון הוא 
לָכֶם וְענִיתֶם | אֶת 
ִפְשתִיכֶם | בְּתַשָעָה 
לַחדֶשׁ בָּעָרֶב מַעָרֶב עד 
עֲרֶב תִּשְבְּתוּ שבַּתְכֶם: 
[ויקרא בג, לב] 
ג) וַישְלַח יעקב וִִקְרָא 
לְרָחֵל וּלְלאָה הַשָרֶה 
אֶל צאנו: |בראשית לא, ד] 
ד) אֲנִי צוּיתִי לַמְקְרָשִׁי 
גם קָרָאתִי גְבּוֹרֵי לְאפִי 
עֲלִיזִי גאַוָתִי: וישעיה י גן 


וי 
הגהות וציונים 


6] ס"א דיבון ועטרות 
שבסוף מטות (גליון) 
נראה שהגיה כן משום 
שבחומשים שלפנינו יש 
תרגום ‏ על "עטרות 
והיבון "מכללתא 
ומלבשתא" | והמהר"ץ 
חיות כתב שהעתיקו 
תרגום | זה מתורגום 
ירושלמי: 3] בבית נתן 
(בשם הכת"י) הגירסא 
משלימין לו ימיו 
ושנותיו (וכ"ה בסדר ר"ע 
גאון וברוקח ריש סי' נג, 
ועי' בשלה"ק (מס' שבת 
פרק תורה אור ד"ה סוד 
קריאת שמו"ת) בשם 
רמ"ק לפרש לשון זה 
דוקא): ג] [גי' הערוך 
בעהך כל חרביעי סבה 


לאשלומינהו לכהו 
פרשייתא | דכלה 
במעלי יומא דכפורי פיי 
הן ‏ שמנה | פרשיות 
שקורין בד' שבתות 


שבאלול ובד' שבתות 
שבאדר ומפני שהיה רב 
ביבי טרוד בחדש הכלה 
במסי דכלה לא מצא 


פנאי להשלים כל פרשה בשבתה] (גליון): ל] כעין זה שבת כג ע"ב (רש"ש) ושם פירש רש"י תנינא שונה אני, ועיין 
מהר"ץ חיות: ס] בכת"י נוסף מכאן לזקן ששכח תלמודו מחמת אונפו שאין נוהגין בו מנהג בזיון (וכ"ה 
ו] ברי"ף אחת של לילה ואחת של יום (ועיין ראש יוסף): ]] בתוספות ר"פ נוסף מלשון 
ט] צ"ל אשלימו פרשיותייכו עם הצבור 


כ] הבית יוסף או"ח (סי' רפה) כתב שהמדרש הוא במכילתא 


נמי ביום ובלילה אלא בשכבך ובקומך, והלכך כיון דרובא דאינשי גנו עדיין לילה הוא לענין קריאה, ואלא הא דנפיק בה ידי קריאה דיום משום דאיכא קצת אינשי דקיימי מההיא שעתא, ולאו דרך מקרה אלא התחלת קימה לקצתן היא, 


והילכך הוי זמן שכיבה וזמן קימה מעורבין זה בזה. [הרשב"א] 


והא דקרי ליה יום דאיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא. ה"ה דהוה מצי למקרייה יממא אלא משום דקודם שיעלה עמוד השחר לילה גמורה היא לא הוי רבותא, 
ולישנא דתמיהא אי אמר פעמים שאדם קורא אחת בלילה ואחת ביום, אבל השתא דקאמר שתי פעמים בלילה ונפיק בה ידי חובתו אחת של יום הוי לישנא דתמיהא ורבותא. [הרשב"א] 


מאימתי 


ההוא מַבָא [-זקן אחד], תִנִינָא - שונה אני ברייתא זו'*, שצריך 
להשלים פרשה של כל שבת בזמנה, וּבָלבֵד שָלא יקְדִּים לקרותה 
קודם שמתחילים לקרוא פרשה זו בבית הכנסת, וְשָלא יְאַחֵר מלקוראה 
עד לאחר השבתל. 


הגמרא מביאה שדין זה שאין להקדים ולאחר, הוא כדברי רבי 
יהושע בן לוי: 
דין זה שאין להקדים ולאחר, הוא כִּדְאָמַר לְהוּ [-כמו שאמר להם] 
רבִּי יהושָע פֶּן לוי לִבְגִיה [-לבניו], אַשְׁלִימוּ פֶּרְשְיְתַיִיכוּ עם 
הצבור - השלימו פרשיותיכם עם הציבור שנַיִם מקךרא וְאֶחַד 
תֶּרְגּוּם. וממה שאמר 'פרשיתייכו', משמע שכל פרשה ישלים בשבתה, 
ולא יקדים ולא יאחר". 


הגמרא מביאה שני דברים נוספים שאמר רבי יהושע בן לוי לבניו: 
ועוד אמר רבי יהושע בן לוי לבניו, וְהזְּהַרוּ בְּוְרִידִין כְּרַבִּי יהודה 
- כשאתם שוחטים עופות", הזהרו לחתוך את הורידים שבצואר 
העוף" בשעת השחיטה, כדי שיצא אז כל דמו, ויוכשר לאכילה 


י. ראה תוספות (טוין ו. ד"ס פעכמיס) שיש מפרשים שכל מקום שנזכר 'ההוא סבא' הוא 
אליהו הנביא. 

יא. הוא צירוף שתי מילים, כאילו אמר 'תני אנא'. רש"י (פענית כ5: ד"ס פנינם). 

יב. מתפילת מנחה בשבת כבר נחשב זמנה של הפרשה הבאה, שאז מתחילים לקרותה 
בבית הכנסת, והקורא מכאן ואילך הרי הוא כקורא את הפרשה בזמנה [אף שאמרו 
בפסחים (קו.) לענין גיטין והבדלה, שימי השבוע מתחילים להחשב לשבת הבאה רק 
מיום רביעין. תוספות (ד"ס יטליס), רא"ש (סי 5). 

מצוה מן המובחר שישלים לקרוא את הפרשה שנים מקרא ואחד תרגום קודם 
שיאכל בשבת [כן צוה רבי לבניו. תוספות (ד"ס ישליס) בשם המדרש], ואם לא 
השלים קודם אכילה, ישלים אחר האכילה עד תפילת מנחה, כיון שבה מתחילים 
לקרוא בפרשת השבוע הבא. ויש אומרים שיכול להשלים עד יום רביעי בשבת, 
כי עד יום רביעי עדיין שייכים קצת ימי השבוע לשבת שעברה. ויש אומרים שיכול 
להשלים את פרשיות כל השנה עד שמיני עצרת שאז משלימים הציבור את קריאת 
כל חמשת חומשי תורה. שו"ע (פו"ם סי כפס ס"ד). ולשיטה זו שיכול להשלים עד 
שמיני עצרת, מה שאמרו בגמרא 'ובלבד שלא יקדים ושלא יאחר' הוא דין לכתחילה, 
בדיעבד יכול להשלים את הפרשיות עד שמיני עצרת. ביאור הגר"א (עס פות 
ף). וראה עוד בילקוט ביאורים בענין זמן השלמת הפרשה עם הציבור לכתחילה 
ובדיעבד. 

כעין הלשון בגמרא כאן אמרו אף במסכת שבת (כג:), גבי אשת רב יוסף שבתחילה 
היתה מאחרת ומדליקה את נרות השבת סמוך לחשיכה, ואחר שאמר לה רב יוסף שאין 
ראוי להדליק מאוחר כל כך, חשבה להקדים ולהדליקם בעוד היום גדול, ואמרו שם, 
'אמר לה ההוא סבא, תנינא, ובלבד שלא יקדים ושלא יאחר'. וכתב במהר"ץ חיות (ד"ס 
תנb)‏ שנראה שסבא זה שנה רק ברייתא אחת, ולמד ממנה הן לענין השלמת הפרשה 
שנים מקרא ואחד תרגום, והן לענין הדלקת הנר, כי לא יתכן שנאמרה הברייתא על 
דין השלמת הפרשה, שהרי לא נהג ענין זה בזמן הברייתא, אלא רבי אמי ((עיל ע"פ) 
חידש ענין זה. [אמנם ראה בערוך השולחן (שו"פ סי כפס) שכתב, 'ולא נודע לנו טעמו 
של דבר, ובוודאי בשעה שתקן משה רבינו לקרות בתורה, תקן גם כן תקנה זו, שכל 
אחד יקרא שנים מקרא ואחד תרגום". 

וג. מגיד תעלומה (ד"ס כדפמל). 

יד. דווקא עופות ולא בהמות. ראה ביאור הענין בהערה להלן. 

טו. הורידים הם החוטים שבצואר, שהדם מקלח מהם. רש"י (פולן כ ד"ס ווכילין). 
והרמב"ם (פילופ סכסניות סונין פ"כ מ"6) כתב, 'הם שני גידים דופקים בצואר, על שני 
צידי קנה הריאה'. וכתב בבשמים ראש (מו"פ סי (ל) בהגהת כסא דהרסנא (ד"ס פיפו) 
[צויין בפתחי תשובה (יו"ד סי כנ סק"6)] בביאור דבריו, שהם שני העורקים העבים 
יותר, שמוציאים את הדם מחדר הלב, וכשהם נחתכים יוצא מהם הדם בקילוח חזק 
ביותר. 

טז. כשחותך את הורידים בשעת השחיטה יוצא הדם דרך הנקב שבורידים, לפי שהדם 
עדיין חם. אבל אם יחתכם שלא בשעת השחיטה, לא יצא הדם דרך הנקב, לפי שכבר 
נתקרר הדם. גמרא (קולין כת:). 

יז. ולא יכשל האוכלו באיסור אכילת דם, כמבואר בפסוק (ויקל 1 כו) כל דם לא 
תאכלו בכל מושבותיכם לעוף ולבהמה'. 

יח. דרך העוף לצלותו כשהוא שלם בלא חיתוך האיברים, לכן הצריך רבי יהודה 
לחתוך את הורידים בשעת השחיטה ועל ידי כן להוציא אז את כל דמו, שאם לא 
יחתכם בשעת שחיטה, יש לחשוש שיצלה את העוף כשהוא שלם, ולא יצא דמו בשעת 
צלייתו, לפי שהדם שבורידים מרובה ואין אש הצליה מספיק כדי לשואבו ולהוציא 
את כולו. אבל בבהמה כיון שקודם צלייתה הדרך לנתחה לאברים, לא הצריך רבי 
יהודה לחתוך את ורידיה בשעת השחיטה, מפני שדמה יוצא בצליה דרך מקומות 
החיתוך. 

אין דין דם הורידים כדין דם האיברים שלא פרש ממקומו, שהוא מותר באכילה [ראה 
כריתות (כ:) ושו"ע (יו"ד סי' סז סע"6)], משום שהדם מתקבץ לורידים ממקומות אחרים 
שבגוף, שבשעת השחיטה הדם מקלח ומזנק דרך מקום השחיטה, וכל דם הנפש נעקר 
ומזדעזע ממקומו כדי לצאת לחוץ, וכשלא נחתכו הורידים הרי הוא נשאר בהם וגם 


פרק ראשון 


ברכות 


בצלייתו", וכדברי רבי יהודה שסובר שצריך לעשות כן", דֶּתנן - 
ששנינו במשנה (סו9ן מ.), השוחט רוב של אחד הסימנים בעוף, 
שחיטתו כשרה", ורַבִּי יהודה אוֹמַר, אין להכשיר את העוף עַד 
שישחוט גם אֶת הוְרִידִין, כדי שיצא כל הדם שבעוף ולא יכשל 
באיסור אכילת דם. 


ח: ןבן 


[עוד אמר להם, הַזְהֲרוּ בֶּזֶקֶן - הזהרו לכבד זקן שָשָכַח תִּלְמוּדו 
מִחמת אוֹנָםוֹ - מחמת שחלה או שהיה טרוד בצרכי מזונו, כפי 
שהייתם מכבדים אותו בתחילה קודם ששכח תלמודוי. והטעם לכך, 
דְאַמְרִינֵן [-שאמרו חכמים] לוחות השניות וְשַבְרִי לוחות הראשונות 
מוּנָחוֹת בָּאָרוֹן, שנאמר (לנליס י 0 שְאָכְתּב עַל הַלָּחֹת אֶת הַדְּבָרִים אֲשֶׁר 
הָיוּ עַל הַלְחת הֶראשנִים אֲשֶׁר שִׁבַּרְתָ וְשִׂמַתָּם בָּאָרוּן', ודרשו חכמים 
(מנסות 5ט.) 'אשר שברת ושמתם בארון', אף את השברים תשים בארוזיי. 
וכשם ששברי הלוחות מונחים בארון, כך יש לכבד זקן ששכח תלמודו 
מחמת אונסי. 


אי 


מתפשט לבשר שמסביבם. רא"ש (פונין פ"כ סי 6 ג). 


לא חתך את הורידים וצלה את העוף שלם, הרי הוא מותר בדיעבד באכילה, משום 
שיש לסמוך על כך שהדם יוצא על ידי הצליה. אמנם הרמב"ן (פונין כת: ד"ס וכי"ל) 
והרא"ש (סונין פ"נ סי' ) כתבו, שאף בדיעבד אינו כשר לרבי יהודה בלא חיתוך הורידים, 
אלא אם כן נתחו לנתחים קודם צלייתו, אבל אם צלאו שלם הרי הוא אסור באכילה. 
במגיד תעלומה (נרק"י ד'"ס עד) כתב, שאמר רבי יהושע בן לוי על דין זה רק 'הזהרו' 
מלשון זהירות, ולא ציוה להם שלא יאכלו את העוף בלא חיתוך הורידים, כיון שאף 
אם לא יחתכו את הורידים יש להם היתר על ידי חיתוך האיברים. ראה עוד בשפתי 
חכמים (ל"ס וסוסלו). 

יט. שני סימנים יש בצואר העוף והבהמה, הקנה והושט, ושנינו (סולין כת.), 'וזבחת וגו' 
כאשר צויתיך' (לנליס ינ כפ), וקשה ביאור הפסוק, הרי לא מצאנו בכתובים ציווי על 
הלכות שחיטה. אלא מלמד שנצטוה משה בעל פה על שחיטת הושט ועל שחיטת 
הקנה, ועל דיני השחיטה שהכשרה על ידי שחיטת רוב שני סימנים בבהמה ורוב סימן 
אחד בעוף. 

ב. צריך לכבדו כאילו לא שכח תלמודו. מאירי (ל"ס זקן). 

בגמרא מנחות (5ט.) אמרו, שצריך להזהר שלא לנהוג מנהג בזיון בתלמיד חכם ששכח 
תלמודו מחמת אונסו. ומבואר מדברי הגמרא שם, שדין זה אינו מיוחד דווקא לזקן, 
אלא בכל תלמיד חכם ששכח תלמודו מחמת אונסו הדין כן. והטעם שאמרו 'זקן', 
שכן הדרך שהשכחה מצויה בזקנים ותשושי כח. ואף שאמרו (קניס פ"ג מ"ו, שת קננ.) 
שזקני תלמידי חכמים כל זמן שמזקינים נוספת בהם חכמה, כל זה כשהם בבריאותם, 
אבל מחמת חולי ותשישות כח, השכחה מצויה בהם. מהרש"א (פ"6 סנסדרין ו. ל"ס 
סזסלו). 

בא. דרשו כן מכיון שתיבות 'אשר שברת' מיותרות, ונכתבו כדי לסמכם ל'ושמתם 
בארון', ללמד שאף את השברים תשים בארון. רש"י (נ'ע יד: ד"ס 6טל). 

הגמרא אמרה 'לוחות ושברי לוחות מונחות בארון' וכללה בדרשה מהפסוק גם את 
שימת הלוחות השניים בארון, אף שזה כבר מפורש בפסוק אחר 'ואפן וארד מן ההר 
ואשים את הלוחות בארון אשר עשיתי' וגו' (דנליס י ס), משום שפשטות הפסוק המובא 
בגמרא עוסקת בלוחות השניים, אלא שמסמיכות התיבות 'אשר שברת' ל'ושמתם בארון' 
דרשו שגם שברי הלוחות הראשונים היו מונחים בארון. מהרש"א (מ"פ מנמות 5ט. ל"ס 
פֿטר). 
שברי 
טכלי). 
שברי הלוחות היו מונחים יחד עם הלוחות רק לאחר שנבנה בית המקדש, אבל קודם 
לכן היו שברי הלוחות מונחים לבד בארון של משה, והלוחות היו מונחים בארון שעשה 
בצלאל [עד שנבנה בית המקדש היו להם שני ארונות, שעשה משה ושעשה בצלאל, 
וארונו של משה שבו היו מונחים שברי הלוחות, היה יוצא עמם למלחמה, כמו שנאמר 
(כמדנר י (ג) וארון ברית ה' נוסע לפניהם' (כ6ס כע"י קס), ומשנבנה בית המקדש לא 
היה הארון יוצא עמם למלחמה, לכן היו שברי הלוחות מונחים בארון אחד יחד עם 
הלוחות השניים]. תוספות ר"י החסיד (ד"ס דלמכ). 

בב. הטעם שצריך להזהר בכבוד זקן זה, לפי שהמעלה שהאדם קונה לנפשו על ידי 
עסק התורה, אינה בטלה גם כאשר שוכח תלמודו מחמת אונסו, כי אין התורה מסתלקת 
מהאדם, אלא אף בשעת השכחה מחמת אונס, תורתו עמו ויש לכבדו. שהרי אף חכם 
גדול בתורה אי אפשר שכל תורתו תהיה עמו כמונחת לפניו בכל שעה, ואי אפשר 
שלא תסתלק תורתו ממנו בעת השינה, וודאי שאין זה מגרע מתורתו, שהלא כך הוא 
טבע האדם שמחמת גופו אין אפשרות שתהיה התורה עמו תמיד, כמו כן כשנסתלקה 
התורה ממנו מחמת אונסי הגוף, אין זה נחשב שהתורה מסולקת ממנו, ולעולם הבא 
כאשר לא יהיה מניעה מצד הגוף, שוב תהיה תורתו עמו. נתיבות עולם ((פינ סתולה 
פי"כ). 

השל"ה (וקסל פקודי תורס ור 6ופ טו) ביאר את השייכות בין שברי הלוחות לזקן ששכח 
תלמודו, על פי מה שאמרו בעירובין ((ל.) שאלמלי לא נשתברו לוחות הראשונות לא 
נשתכחה תורה מישראל, ומפני ששבירת הלוחות היא שגרמה לשיכחת התורה, לכך 


הלוחות הראשונים היו מונחים תחת הלוחות השניים. רש"י (נ" יד: ד"ס 


ען משפט = ]: מאימתי פרק ראשון ברכות מסורת הש"ם 


נר מצוה עם הוספות 

לו א מײ' פ"ו סנכת תכגוס טמפרט (פעמיס. כי כמו ססתכגוס מפרש כע"ס כך סס ואפי עטרות ודיבון, קקין כו תכגוס: מעלה עליו הכתוב כו. וסכי 6) פססיס דף סת: יומס 

as 0‏ מ = מכיניס מתוך סנע"ו. ו נסירל שסרי סתלגוס. מפרט מס טפין ק6מר קר סכינו ענמכס כתקעס (סדט ענו המרת וסני סול ₪ 0% - 
סען 5 סעיף מ: ‏ (למוד מן סעכרי כדססכסן " ככמס דוכתי דפמר ככ יוסף (מגעס די גג) = בעיני כענוי סיוס: לאקדומינהו, לסדר כל ספרטיות כקכת תת 1 ג)מען פ"ג דף כ 

הז בג מ ל מ = מכ פרגומל דספי קרל 5 ידענ? מפי קפמר ע"כ מין לומר כטוס = כסתי סכתות: עד שישחוט את הורידין. כדי טי85 כל סדס, ו5 מר כן ‏ ל) נ"ג פיק דף יד: 

עפ ₪ פוסיע. לית = לשון פעס טליטית כי ס כלטון תרגוס: 6 כעוף סוי ולולסו כולו כפסלטי; = סק ה - 

סן ₪ סעף < 7 = ןאפיל עוות ודינון וכו. פיי = ואפילו * עטרות ודיב שכל המשלים ‏ מחמת אונסו. טסלס 15 סנטרד כלופק וכפניס. סמעטס נענן 


ו לס קעיף ל: 2 ל' מש 
as‏ רט"י פיי עטרום ודינון טסו כו = פרשיותיו עם הצבור מאריכין" לו ימיו ושנותין = מווות, סזסרו כו נככלו: שברי לוחות = אתל לש גס 10 
. 3 | 


.ששב . קלגס שלץ נקלותו טנטס לעמיס | ךב ביבי בר אבי סבר לאשלומינהו לפרשייתא מונחות בארון. דכמיב (דגריס י) קר ע"ט, מ) סוספת פיb,‏ 
== רב נסים נאון בעכרי. | וקסס. פמקי קל על דכולא שתא" במעלי יומא דכפורי * תנא ליה | סכלת וקמתס כללון קףq‏ סטכליס = ע) חולין ב 
, = פ' אמור כ ב 

ודיכון סיק לו מ"מ פרגוס ירועלמי. חיא בר רב מדפתי כתיב ועניתם את תסיס נקכון: משום סכנה. 600 


ואיכא דאמרי מטה ס [כקלופין לף מט. 

. סיס כו לומר כסוכן ופמעון 6ו פסוקb‏ יקון ילו: משום קלקול סעודה. ל סמפרגס פסוק כנוכפוז, 
ממנשה ל הייה = חרי שי כו תרגוס כ וים עור = נפשתיכם בתשעה לחדש בערב כי בתשעה = פפטולס קטנס. 6% לס ולכנך לת 6 וגו פיי בס ריד 
אמרי דרב פפא היתה לו עקוס סְכִי נקט עטכות וליכון סע"ג מתענין והלא בעשרה מתענין אלא לומר קר סעפכל ויעסיס nb‏ סמסונין: בלא ט: ד"ה כאילו ותוס' 


ישנים יומא פא: ד"ה 


שחקו וב פא ל" טסין כו תכגוס ילוע 6( תלגוס ‏ כל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב = קש טפס5 מטפך דועס (מעק מעלה. 
במלוה שלו רצה הגוי = יכוטעמי ולכיך לקכות ג' פעמיס כאילו מתענה תשיעי ועשירי סבר לאקדומינהו פרמית: ארמית ממש. על מטת 


לעשות לו עלילה במרמה 


נדי לאצל בה מן | סעכלי מ"מ יופר טוכ כקלות פעס ‏ אמר ליה ההוא סבא תנינא = ובלבד שלא יקדים לרעית: מעשה דרב פפא. קקמרס 


התביע' שלו מה עשה עליטית כפרגוס": כאילן מתענה | ושלא יאחר כדאמר להו ר' יהושע בו לוי לו קנ על סמטס וסיס כנס עס עוטל 
scl TR‏ תשיעי ועשירי. ס"פ לס" ?ל כבניה אשלימו וי עם ee‏ עליס, וסלפס ונס (סעניל עליו ו{ = ( רשיי דיס קנ נים, 


והשכיבו על מטה שלו לספענות יוס 6 סקעס ככיו = %6 טיטנ ל יל וכו'. פרק לבא כ5"ל 
וכסהו בבגדים כדי שלא | (סתענותיוסט'*. וסקקס ככיגו סמו עכיה וסלגו: + ותינת ודי נמסק: 
.. בו אדם ee:‏ לו בייל לסלן מינביישל מסי קפיס (ים וס מקרא ואחד תרנום 0 והזהרו וידי כרבו שגלסק כמברים ע5מו מפקק ביס )3( תוס' ד"ס ו 
רב פפא בא עמי לביתי , לי 
ואנ נותן לך את שיש לך = כפיכ כרסקון כ)רכעס עקר יוס (מדק = יהודה דתנן 9 רבי יהודה אומר עד שישחום את סכנסת קכמולת: על גב היה 6ת 75 מש יש ו 
אצלי הלך אצלו ונכנט = בער תלכלכו מכֿות (טמופ יכ) וקותו עככ ‏ הורידין והזהרו בזקן ששכח תלמודו מחמת יל סכרו סול סק, וללך תטיכות סו 


לביתו אמר לו הגוי שב 


לך על המטה נתן עעיו = ל"ל ערכ של ט"ו סכb‏ נמי נימb‏ מפי = אונםו דאמרינן = לוחות ושברי לוחות מונחות ‏ 1 מפני הרוק: אלא בשדה. דפמכי 
רב פפא בדברים שהיו על עכב עכ3 של עטירי ויש כוער דטסני בארון סו, אמר הו רבא לבניה כשאתם חותכין סינטי סוניס (כותל": בדבר אחר. תורה אוד השלם 


המטה קודם שישב עליה למקודשי. א) עֲמֲרוֹת וְרִיבן ויעזֶר 


פא הגע סמש לכקיכ - ns‏ ב לל' | בשראל תחתכו על גב היד איכא דאמרי משום He = es‏ ה | חן 
מוטמ ֹ ה 4 6 . ל ל ול 
הי ר ole‏ סכה ואיכא דאמרי משום קלקול סעודה ואל מפוק ככ לזב לק פיק ימס ללה תס ב 
להתעולל עלי ליל \ . .. ּבְען: [במדבר לב, ג] 
כ ה תשבו על מטת ארמית ואל תעברו אחורי בת = חוא. עד סגן הממס: דקיימי בהחיא ‏ ונג כ גר את דמ 


הנהות הב"ח 


האלל ה 


4 


בושע | ומאוחה = טעה | למשמע ועניתס יל כיוס סתפיעי: . 
סו חס לש יל ישלים] פרשותי? עם הצנוך. | הכנסת בשעה שהצבור מתפללין * ואל תשב\ = שעתא.סנכן זמן ק"ש ליוס סו, לגי את עדת את ערער: 


מטה ארמית מפני כן. 


וזה המעשה בקבלה הוא = (לס דכנ סטנוע מליון דמססילין על מטת ארמית איכא דאמרי לא תגנו בלא קריפ קמע ונקומך כמינ וס קיימי: = | |מתר5 ל 
אצלי מבי חיננו היב לקמו ספלקס לסלנו ממנפת ענת ק"ש ואיכא דאמרי דלא תנסבו גיורתא וא"ד וסק שת שת הא 


הקדוש רבנו חושיאל לכֶם ועניתם ‏ את 


רש בי רננן זיל ולהחיה = ויכך עד סכת סנס נקלפת עס ארמית ממש ומשום מעשה דרב פפא ! דרב פפא אזל לגבי ארמית הוציאה 17 נשמיכם ‏ בתשעה 
הם מצאתי אתו בחטר = סכנור ולע"ג דלענין גיטין ‏ נקל? = ממה אמרה לו שב אמר לה איני יושב עד שתגביהי את המטה הגביהה את שפנ טעג ער 


A a ..‏ המטה ומצאו שם תינוק מת מכאן אמרו חכמים אסור לישב על ממת ארמית 3% שי גה 
(6 ג'. דנליס פס כנעו. סקדוק = ואל תעברו אחורי בית הכנסת בשעה שהצבור מתפללין מסייע ליה לרב' שמשה עלב וקא 


משנת ראשונים ‏ לגײיו כטעס טנפטר 6 תפכפו את | יהושע בן לוי דאמר ר' יהושע בן לוי **אסור לו לאדם שיעבור אחורי בית ליחל לאֶה הַשָׁרה 
סכר = 'אשלומינהו = כשנת עד שסגמכו כל ספרשס משמע = הכנסת בשעה שהצבור מתפללין אמר אביי ולא אמרן אלא הליכא פתחא. ?לאושה אה 


ד) אֲנִי צִיתִי למקדשי 


שת הי = לקודס 6כילס 5כיך (סטלימס. ופיסו = אחרינא אבל איכא פתחא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דליכא בי כנישתא גם קראתי נבורי לאפי 
פרשיתי דכלה, כי רזח מס המכיס לפמר פכלס טפיר דמי. ‏ = אחרינא אבל איכא בי כנישתא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא דרי ג על נאחי עה 
לדווש בהלנות המועדות = "כ תכוס מן סמוכקר קודס 0כיכס: | מונא ולא רהים ולא מנח תפילין אבל איכא חד מהנך לית לן בה: תניא אמר = == = 
mn an‏ לה מ לא לעולם לילא הוא. פימס ר"ץ בשלשה דברים אוהב אני את המדיים כשחותכין את הבשר אין חותכי] = הנחות וציונים 


לגמור הפרשה. , , 

תוספות הדא"שן A i le A‏ אלא על גבי השולחן כשנושקין אין נושקין אלא על גב היד וכשיועצין אין יועצ'] = 5] טיא דיבון ועטרות 
:עשוי ממה ג פעתיס װו65 גו משוס טסרים ומטוס | אלא בשדה אמר רב אדא בר אהבה מאי קראה * וישלח יעקב ויקרא לרחל וללאה עשפ" כ 
oll ae‏ ערנית. ו"ל דסכי ק6מר. (עונס השדה אל צאנו: תניא אמר רבן גמליאל בשלשה דברים אוהב אני את ה 
השעת אכילה רוא ממוין = ליכי סו כש6ל מכות דכעיץ סו הפרסיים הן צנועין באכילתן וצנועין בבית הכסא וצנועין בדבר אחר: "אני ומק כל 


ומלבשתא" והמהר"ץ 


לית ילת לספ גי וס כמו ספיל ופלים. 5כל גני ק"ש = צויתי למקודשי תני רב יוסף אלו הפרסיים המקודשין ומזומנין לגיהנם: רב[ חיה פב פאק 
דרכיך דעהו אפילו לדבר = © 6 סויג וסיכ פינטי לקיימי כססי | נמליאל אומר וכו': אמר רב יהודה אמר שמואל הלכה כךר"ג. "תניא ר"ש בן לפת 
עביוה, הוא אמרם גס קע ו זמן קכיכס סו. פל' = חי אומר *פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים בלילה אחת קודם שיעלה כש הפ" הגופ 
שמ גאה לנקט תכ סיעלס עול סקר 1 = עמוד השחר ואחת לאחר שיעלה עמור השחר ויוצא בהן ידי חובתו אחת של יי = 
כאילו נצטוה להתענות דוקק מיד סול לסק לליך נסמפין כ לול , ו א ו ו | גאון ל ריש ינג 
שי תשורי החנה = לכל ספמות טטור דממנתי ל = ם ואחת של לילה" הא גופא קשיא אמרת פעמים שאדם קורא קרית שמ תייבשיק מ טנק 


מ כ הי ל 69 עד קיכיר. בין מכלת (כרתי": ‏ שתי פעמים בלילה אלמא לאחר שיעלה עמוד השחר ליליא הוא והדר תני וצא = מ מ א 


בהגיע זמן כפרתו, קריאת שמו"ת) בשם 
ותהיה ‏ לו לעדה על שוס | בהן ירי חובתו אחת של יום ואחת של לילה אלמא יממא הוא לא לעולם ליליא ‏ יפיק לפיש לשו ה 
הוא והא דקרי ליה יום דאיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא אמר רב אחא בר חנינא אמר רבי יהושע בן לוי 0 בל הוביעי פבר 

אשלומינהו כלהו 


בשאר ימים טוביפ אנחגן | הלכה כרבי שמעון בן יוחי. איכא דמתני להא דרב אחא בר חנינא אהא דתניא רבי שמעון בן יוחי אומר משום פרשיתא ‏ דכלה 


קובעים סעודה לשמחת 


המצוה, כי יגדל שג = ר' עקיבא *פעמים שאדם קורא קרית שמע שתי פעמים ביום אחת קודם הנץ החמה ואחת לאחר הנץ החמה ויוצא ל יומא דכפורי 9 


הן ‏ שמנה | פרשיות 
ns‏ ה ₪ בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה הא גופא קשיא אמרת פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים ביום שקיין בד שמת 
ה אלמא קודם הנץ החמה יממא הוא והדר תני יוצא בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה אלמא ליליא 7[ = שבאזד ומפגי שזיה וב 
Ss‏ שה לגדב א 63 ₪ כ 


== 


לך, ונאמר (דברים כח מז) תחת אשר לא עבדת את ה' אלקיך בשמחה ובטוב לבב, ומפני שהצום ביום הכפורים, ‏ פנאי להשלים כל פרשה בשבתה] (גליון): 7] כעין זה שבת כג ע"ב (רש"ש) ושם פירש רש"י תנינא שונה אני, ועיין 
נתחייבו לקבוע סעודה על שמחת המצוה בערב יום הכפורים. והשלישית למען נחזק להרבות תפלה ותחנונים ביום ‏ מהר"ץ חיות: ס] בכת"י נוסף מכאן לזקן ששכח תלמודו מחמת אונסו שאין נוהגין בו מנהג בזיון (וכ"ה 
הכפורים ולשית עצות בנפשנו על התשובה ועיקריה. [שערי תשובה לרבינו יונה שער ד] | והזהרו בזקן ששכח | במנחות צט ע"א): ] ברי"ף אחת של לילה ואחת של יום (ועיין ראש יוסף): ]] בתוספות ר"פ נוסף מלשון 
תלמודו מחמת אונסו. אבל שלא מחמת אונסו מתחייב בנפשו הוא, דכ' רק השמר לך ושמור נפשך מאד פן תשכח | עברי: ת] נדצ"ל כאילו נצטווה (ראה ברא"ש יומא פ"ח סי' כ"ב): ע] צ"ל אשלימו פרשיותייכו עם הצבור 
את הדברים כו'. [יד רמה, סנהדרין צו.] | לוחות ושברי לוחות מונחות בארון. ידוע כי היה הכתב בלוחות דוגמת | (שפ"ח): '] [כצ"ל וכ"ה בסמ"ג עשין יט] (גליון): כ] הבית יוסף או"ח (סי' רפה) כתב שהמדרש הוא במכילתא 
הנפש בגוף, ובהסתלק הכתב נשארו הלוחות גוף בלא נפש, וגוף בלא נפש ראוי לקברו תחת הקרקע, ועל כן הסכימה ‏ פרשת בא, וכ"כ בשבלי הלקט סו"ס עה ובספר התניא סי' טז, אמנם במכילתא לפנינו שם ליתא. וכבית יוסף שם 
דעתו לשבר אותם תחת ההר. וראיה לזה שפרח הכתב מעל הלוחות מה שדרז"ל, הזהרו בזקן וכו', לוחות ושברי ‏ איתא ז' דברים צוה וכו': 0 בתוספות ר"פ נוסף קרי ליה יממא בין לגבי ק"ש של יום בין לגבי ק"ש של 
לוחות מונחים בארון, כלומר שברי לוחות שפרח מהן הכתב, ועל כן מביא ראיה מזקן שפרחה ממנו התורה והיה לילה וקרינן ביה ובקומך הואיל וכו' (ומילת "לא" ליתא): מ] [טוב להגיה ללבן] (גליון): 

תיק התורה כבר. [רבינו בחיי, שמות לב טז] | *עולם ליליא הוא. לענין קריאה דלא אמר רחמנא בבקר ובערב ואי 

נמי ביום ובלילה אלא בשכבך ובקומך, והלכך כיון דרובא דאינשי גנו עדיין לילה הוא לענין קריאה, ואלא הא דנפיק בה ידי קריאה דיום משום דאיכא קצת אינשי דקיימי מההיא שעתא, ולאו דרך מקרה אלא התחלת קימה לקצתן היא, 
והילכך הוי זמן שכיבה וזמן קימה מעורבין זה בזה. [הרשב"א] | והא דקרי ליה יום דאיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא. ה"ה דהוה מצי למקרייה יממא אלא משום דקודם שיעלה עמוד השחר לילה גמורה היא לא הוי רבותא, 

ולישנא דתמיהא אי אמר פעמים שאדם קורא אחת בלילה ואחת ביום, אבל השתא דקאמר שתי פעמים בלילה ונפיק בה ידי חובתו אחת של יום הוי לישנא דתמיהא ורבותא. [הרשב"א] 


מאימתי פרק 


אחר שהביאה הגמרא דברים שאמר רבי יהושע בן לוי לבניו, 
מביאה הגמרא שלשה דברים שאמר רבא לבניו: 
אָמר ?הו רְבָא לְבְנִיהּ - אמר רבא לבניו, פְּשָאַתֶּם חוּתְכִין בָּשֶׂר, 
אל תפחתכו אותו כשהוא מונח עָל גב היד, אלא הניחוהו על השלחן 
בשעת החיתוך. אִיפָא דְּאָמָרִי - יש שאמרו שהטעם לכך הוא משוּם 
סַכָּנָה, כי יש לחשוש שמא יחתוך את ידו. וְאִיפָא דְּאָמְרִי - ויש 
שאמרו שאף אם לא יחתוך את ידו, עדיין יש לחשוש משוּם קלקול 
סְעוּדֶה - שמא יעשה חבורה קטנה בידו ויצא ממנה דם שילכלך את 
המאכל, וימאסו המסובים5י. 


ועוד אמר להם, אַל תִּשָבו עַל מִטַּת אַרְמִית, וְאֵל תִּעַבְרוּ אַחוֹרֵי 
בּית הַכְנְסָת בְשְׁעָה שְהַצַבּוּר מִתִפַלְלִיזְי. 


הגמרא מבארת את אמירת רבא לבניו שלא לישב על מטת 
ארמית : 

עְאֶל תִּשָבו על מטת אָרמית'. אִיפָא דְּאָמֵרִי - יש שאמרו שהכוונה 
בזה, ?א תִּנְנוּ - שלא תשנו בָּלא שתקראו קְרִיאֶת שָמע שעל המטה, 
שאם תעשו כן תהיה מיטתכם דומה למטה של ארמיים, שכך מנהגםי". 
דְּאָמַרִי דְלָא תִּנְסְבוּ גִיוֹרְתָּא - ויש שאמרו שציוה להם שלא 
ישאו גיורת". וְאִיפָא דְאִמְרִי, אַרְמִית מַמָּש - ויש שאמרו שרבא 
אמר להם שלא ישבו על מטה של גויה, וּמשוּם מעֲשֵׂה דִרְב פפא 
- ומחמת מעשה שהיה עם רב פפא, דְּרֵב פַּפָּא אַזל לְנַבִּי אֶרמית 


- הלך לאשה גויה, והיא הוֹציאָה לו מטה. אִמַרְָה ל1, שב על מטה 


,ח. אָמַר לה רב פפא, שִנִי וֹשֵׁב עד שְׁתַּנְבֵּיהִי אֶת הַמְּמָּה, 


אין להאשים את הזקן ששכח תלמודו, כי הם שגרמו לו את השכחה. ראה עוד בריא"ף 
(לד"ס סזסלו). 

בג. רש"י (ד"ס מעוס - סעט). בשפתי חכמים (ככע"י ד"ס משוס) הקשה, מדוע אין 
לחשוש שמא יצא דם על הבשר ויכשל באיסור אכילת דם האדם [כמבואר בשו"ע 
(יו"ד סי סו ס"י) שדם אדם שפירש על המאכל, צריך לגרדו ואסור משום מראית 
עין]. ותירץ, שיתכן ויש לפרש שכוונת רש"י שכתב (ד"ס מקוס - ספמ) 'אף בחבורה 
קטנה יצא דם וילכלך את המאכל וימאיס את המסובין', לשתי חששות נפרדים, 
חשש אחד שמא ילכלך את המאכל בדמו, ויכשלו באיסור אכילת דם האדם. ועוד, 
שמא ימאיס את המסובים, ואסור לעשות כן, וכמו שאמרו בגמרא (פגינס ס.) בביאור 
הפסוק (קסנת יכ יד) 'כי את כל מעשה האלהים יביא במשפט על כל נעלם', שמדבר 
על ההורג כינה בפני חבירו ונמאס בה, או על הרק בפני חבירו ונמאס. בשלמה 
משנתו (פלק"י ד"ס מקוס) כתב, שההבדל בין שני הפירושים הוא, שלפירוש הראשון 
שהחשש הוא שמא יקוץ ידו, אסור אף שלא בפני המסובים, ולפירוש השני אסור 
גם אם עושה כן בקצות אצבעותיו כשהוא בפני המסובים. אמנם מדברי המשנה 
ברורה (סי" קע ס"ק נ"ד) משמע, שאף לפירוש השני החשש הוא מפני שימאס המאכל, 
ואף שלא בפני המסובים אין לעשות כן. 

בד. הגמרא בסמוך מבארת מה פירוש 'מיטת ארמית', ואת פרטי הדינים באיסור לעבור 
מאחורי בית הכנסת בשעה שהציבור מתפללים. 

בה. רש"י (פססיס קינ: ד"ס דש), רשב"ם (פפפיס סס). וראה בקדושה וברכה (ד"ס 
ו) ובמגיד תעלומה (ד"ס פיכ), שביארו מדוע אמר 'מטה ארמית' בלשון נקבה. 
כו. הטעם לכך הוא, מפני שאמרו בגמרא (סטדלין 75.) שבני אדם רגילים לומר, אל 
תבזה את הגוים בפני גר ובפני בניו, עד עשרה דורות. רשב"ם (פסמיס קיכ: ל"ס (6). 
כלומר, שבתוך עשרה דורות להתגיירותם עדיין הם מרגישים שייכות לגוים, וצר להם 
בצערם. ובהגהות יעב"ץ (ד"ס וE"ל)‏ כתב, שיש לחשוש שנשאר בה רושם מטבע השורש 
שממנו היא באה, שכן אמרו בירושלמי (סוליות פ"ג ס"ס) 'אל תאמין בעבד עד ששה 
עשר דור'. ובהוריות (יג.) כתב היעב"ץ (ד"ס סכנ) טעם נוסף שאין לשאת גיורת, מפני 
שאמרו בגמרא (כ"נ קי.) שרוב בנים דומים לאחי האם. אמנם כתב היעב"ץ (סוכיות עס), 
שלא כל הגיורות שוות, ויהושע שנשא את רחב, ובעז שנשא את רות יוכיחו, שהניחו 
את בנות ישראל ובחרו להם בגיורות [אך בדבריו כאן כתב שאין להביא ראיה מהם, 
כי אין להביא ראיה מנביאים וחכמים ששימשו על פי רוח הקודש]. ראה טעם נוסף 
בילקוט ביאורים, וכן את יישוב הסוגיא כאן עם מה שאמרו בהוריות (פס) 'הכל רצין 
לישא גיורת'. 

כז. רש"י (ד"ס מעקס). ורב נסים גאון (ל"ס וליכ) הביא מעשה זה בהרחבה ובשינוי 
מועט. שגוי לוה ממון מרב פפא, ולא היה לו מהיכן להחזיר חובו. כשראה הגוי שרב 
פפא דוחק בו לשלם את חובו, רצה הגוי להעליל על רב פפא עלילה כדי להציל את 
עצמו מתשלום החוב. נטל הגוי תינוק קטן מת והשכיבו על מטתו וכסהו בבגדים כדי 
שלא ירגיש בו אדם. הזמין הגוי את רב פפא לביתו ליטול את חובו, וכשבא לביתו 
אמר לו הגוי שישב על המטה. רב פפא בדק את המטה קודם שישב עליה ומצא שם 
את התינוק המת מוטמן בתוך הבגדים. ומפני מעשה זה אסרו חכמים לישב על מטה 
ארמית. 

אולם בפסחים (קינ:) הביאה הגמרא ארבעה דברים שציוה רבינו הקדוש את בניו, 
ואחד מהם 'ואל תשב על מטת ארמית'. גם שם הביאה הגמרא כמה פירושים בדבריו 


ראשון 


ברכות 


הַנִבְּיהָה הגויה אֶת הפטה וּמַצַאוּ שָׁם תינוק מַת, ונתברר שרצתה 
הגויה להעליל על רב פפא שהוא ישב על בנה והרגו"'. מַפָּאן אָמָרוּ 
- וממעשה זה למדו חִַכָּמִים להורות, שאָפוּר לִישָב עַל מטת 
ארמית. 


ח: [גן 


רבא אמר לבניו, וְאֵל תֶּעבְרוּ אַחוֹרֵי בִּית הִפְנְמֶת בְּשָעָה 
שהצבור מתפ?לין. אומרת הגמרא, מְסייע ליה - מכאן יש ראיה 
לדין שאמר רַבִּי יְהושָעַ כְּן לוי, דְאמַר רַבִּי יהוֹשע צֶּן לוי, 
אָפור לו לְאֶדֶם שיעבור אַחוֹרֵי בִּית הַפְּנְסֶת, כלומר, אחורי 
הצד שבו נמצא פתח בית הכנסת"", בְּשָעָה שָהצכור מתפל?ליײ, 
שאם יעבור שם באותה שעה ולא יכנס לבית הכנסת, נראה ככופר, 
ומבזה את בית הכנסת, כיון שעומד בפתח בית הכנסת ואינו נכנס 
להחפללי. 


הגמרא מביאה אופנים בהם מותר לעבור אחורי בית הכנסת בשעת 
תפילת הציבור: 
אָמַר אַבַּיֵי, וְלָא אַמֶרֵן - לא נאמר האיסור לעבור אחורי בית 
הכנסת, אֶלָא דְּלֵיכָּא פַּתַחָא אַחֲרִינָא - אלא כשאין פתח אחר 
לבית הכנסת, אָבָל אֵיכָּא פּתְחָא אַחֲרִינָא, לית ?ן כָּהּ - אבל 
אם יש פתח אחר, אין לנו לחוש לאיסור זה. וְכן ?א אִמַרְן - לא 
נאמר איסור זה, אֶלָא דְּלֵיכָּא בִּי פְנִישְתָּא אַחֲרִינָא - כשאין בית 
כנסת אחר בעיר זו, אֲבֵל אִיפָא בֵּי כְּנִישְתָּא אַחַרִנָא, לית לן 
בָּח - אבל אם יש בית כנסת אחר, אין לחוש'". שבאופנים אלו 
אין העובר אחורי בית הכנסת נראה ככופר ומבזה את בית הכנסת, 


כפירושים שהובאו בגמרא כאן על דברי רבא, ועל הפירוש האחרון שהכוונה למיטת 
גויה ממש ומשום מעשה שהיה עם רב פפא, פירשו רש"י ורשב"ם (ד"ס פיכ6) 
שהמעשה היה באשה נכרית שהיתה חייבת ממון לרב פפא, וכשבא רב פפא לגבות 
חובו, אמרה לו שב על המטה, ורב פפא לא הרגיש בעלילה וישב על המטה, 
וצעקה עליו הגויה שהרג את בנה, ומחמת כן נאלץ רב פפא לברוח מהמדינה. 
וכדי ליישב את הסתירה מפירוש רש"י שם לפשטות הגמרא ופירוש רש"י כאן, וכן 
ליישב מדוע אמר רבא לבניו דבר זה שכבר ציוה עליו רבי, ביאר בספר מקום 
שמואל (ד"ס פמכ, סו"ד נעסר"ץ סיות ד"ס מטוס) שרב פפא אכן לא ישב על המטה עד 
שהגביהתו הגויה, אך לאחר מכן כבר לא נתיירא וישב על המטה, ואז העלילה עליו 
הגויה שהרג את התנוק בישיבתו, והוצרך לברוח מן המדינה. ומה שציוה רבינו 
הקדוש את בניו ואל תשב על מטת ארמית', היה ציוויו רק שלא לישב קודם 
שמגביהתו הגויה, כי רבי שהיה זמן רב קודם מעשה רב פפא, לא ציוה כן מחמת 
המעשה, אלא ציוה להם כן מחמת שחשש שיארע מעשה כעין זה, אמנם רבא שאמר 
כן לבניו אחר מעשה רב פפא, הזהירם יותר, שלא ישבו גם אחר שתגביה הגויה 
את המטה. 

בח. פתח בית הכנסת שרוב הציבור נכנסים דרכו, שהוא נמצא כנגד הצד שבו ארון 
הקודש, העומד בצד שאליו מתפללים באותה עיר. כלומר, שאם ארון הקודש במזרח, 
פתח בית הכנסת במערב. ראה שו"ע (פו"פ סי" קג ס"ס), מאירי (מגיעס כס: ד"ס כמס' יומס). 
[רש"י (ד"ס 6פור) כתב, שפתח בית הכנסת הוא במזרח, כיון שפתחי בתי כנסת שלהם 
היו במזרח, כמו במקדש ובמשכן שפתחם היה במזרח, והיו פני העם למערב ואחוריהם 
למזרח, וכמו שכתב רש"י לעיל (ו: ל"ס 6פורי) בשם התוספתא (מגילס פ"ג סי"ל). והטעם 
שהתפללו כשפניהם לצד מערב, כתבו התוספות (עיכונין ית: ד"ס ול) שהוא לפי שסברו 
כדברי האומר ששכינה במערב, או משום שכאשר עמדו בבבל היו מתפללים לכיוון 
ארץ ישראל שהיא במערב]. 

בט. יש להחמיר אפילו בשעה שהציבור אומרים פסוקי דזמרה או קריאת שמע. פרי 
מגדים (פו"ס סי 5 פנ פנרסס ס"ק י"ל), הו"ד במשנה ברורה (טס ס"ק כג). 

ל. מאמרו של רבי יהושע בן לוי נתבאר כאן על פי רש"י (עכונין ים: ל"ס ול) 
וכפי שביאר את דבריו בביאור הגר"א (פו"ס סי 5 ספות יג) ש'אחורי בית הכנסת' 
היינו הצד שהפתח פתוח בו. כן משמע גם ברש"י להלן (ספ. ד"ס נסעס), שכתב, 
'דכיון שאינו נכנס, נראה כפורק עול, ומבזה בית הכנסת'. וכן כתבו בתלמידי 
רבינו יונה (ד"ס פמכ), שאף לשיטת הראשונים לעיל (ו:) שאחורי בית הכנסת 
האמור שם הוא אחורי הצד שבו עומד ארון הקודש, כאן 'אחורי בית הכנסת' 
הוא אחורי צד הפתח, שהרי אמר אביי בהמשך הגמרא כאן, שאם יש פתח אחר, 
מותר לעבור אחורי בית הכנסת, מוכח שהאיסור הוא כשעובר לפני הפתח וינו 
נכנס, ולכן אם יש פתח אחר, מותר. אמנם בביאור הגר"א (טס) כתב, שלפירוש 
רש"י כאן (לד"ס פסוכ) שטעם האיסור הוא משום 'שנראה כמבריח עצמו מפתח 
בית הכנסת שבמזרח', נראה ש'אחורי בית הכנסת' היינו אחורי הצד שבו נמצא 
ארון הקודש, ולכן נראה כ'מבריח עצמו' מפתח בית הכנסת, מפני שאינו עובר 
בצד שבו הפתח. וראה בהערה להלן ביאור הדברי דוד בדברי אבי לפי זה. 
וראה הרחבה בביאורי רש"י. 

לא. ואף שקביעות תפילתו של אותו אדם הוא בבית הכנסת שעובר מאחוריו. שלמה 
משנתו (ד"ס 6נכ). 


עין משפט 
נר מצוה 


לו א מיי' פ"ו מסנכות 
תפלם תנכס 6 סמג 

עסין יט טוס"ע פו"ס 
סימן 5 סעיף מ: 

לו ב ג מיי פ"ק מס 
ק"ש 0 י ינ סמג 

עסין יח טוק"ע פו"ת 

סיען נם סעיף ג ד ס 
וכסימן כל סעיף ד: 


רב נסים גאון 


ואיכא דאמרי מטה 

ארמית ממש. 
ממעשה שהיה לרב פפא 
אמרי דרב פפא היתה לו 
מלוה אצל גוי אמר כיון 
שדחקו רב פפא לגוי 
במלוה ישלו רצה הגוי 
לעשות לו עלילה במרמה 
כדי. להנצק .בה מן 
התביע' שלו מה עשה 
נטל תינוק אחד קטן מת 
והשכיבו על מטה שלו 
וכסהו בבגדים כדי שלא 
ירגיש בו אדם ואמר לו 
לרב פפא בא עמי לביתי 
ואני נותן לך את שיש לך 
אצלי הלך אצלו ונכנס 
לביתו אמר לו הגוי שב 
לך על המטה נתן עיניו 
רב פפא בדברים שהיו על 
המטה קודם שישב עליה 
ומצא | התיוק | המת 
מוטמן בתוך הבגדים 
והרגיש הדברים שרצה 
להתעולל עליו עלילות 
ברשע ומאותה שעה 
אסרו חכמים לישב על 
מטה ארמית מפני כן. 
וזה המעשה בקבלה הוא 
אצלי מרכי אדונינו הרב 
הקדוש רבנו חושיאל 
ריש בי רבנן ז"ל ולתחיה 
וגם מצאתי אותו בתשוי 

הגאונים כמו כן: 


משנת ראשונים 


סבר לאשלומינהו 
לפרשייתא דכולא 
שתא. ‏ ר"ח | גריס 
פרשייתי דכלה, כי ר"ח 
אלול | היו מתקבצים 
לדרוש בהלכות המועדות 
ולא היה להם פנאי 
לגמור הפרשה. 

[תוספות הרא"ש] 


כל האוכל ושותה 
בתשיעי מעלה עליו 
הכתוב כאילו מתענה 
תשיעי ועשירי. הואיל 
ובשעת אכילה הוא מכוין 
להיות אכילתו לשם ענוי 
על כיוצא בזה בכל 
דרכיך דעהו אפילו לדבר 
עבירה, והוא אמרם גם 
כן וכל מעשיך יהיו לשם 
שמים. [מאירי] 


כאילו נצטוה להתענות 
תשיעי ועשירי והתענה 
בהם, כי הראה שמחתו 
בהגיע ‏ זמן כפרתו, 
ותהלה! לו לעדה על 
דאגתו לאשמתו, ויגונותיו 
לעונותיו. והשנית כי 
בשאר ימים טובים אנחנו 
קובעים סעודה לשמחת 
המצוה, כי יגדל וישגא 
מאד שכר השמחה על 
המצוות, כמו שנאמר 
(דברי הימים א כט יז) 
ועתה עמך הנמצאו פה 
ראיתי בשמחה להתנדב 


לך, ונאמר (דברים כח מז) תחת אשר לא עבדת את ה' אלקיך בשמחה ובטוב לבב, ומפני שהצום ביום הכפורים, 
נתחייבו לקבוע סעודה על שמחת המצוה בערב יום הכפורים. והשלישית למען נחזק להרבות תפלה ותחנונים ביום 
הכפורים ולשית עצות בנפשנו על התשובה ועיקריה. [שערי תשובה לרבינו יונה שער ד] 
תלמודו מחמת אונפו. אבל שלא מחמת אונסו מתחייב בנפשו הוא, דכ' רק השמר לך ושמור נפשך מאד פן תשכח 
לוחות ושברי לוחות מונחות בארון. ידוע כי היה הכתב בלוחות דוגמת 
הנפש בגוף, ובהסתלק הכתב נשארו הלוחות גוף בלא נפש, וגוף בלא נפש ראוי לקברו תחת הקרקע, ועל כן הסכימה 
דעתו לשבר אותם תחת ההר. וראיה לזה שפרח הכתב מעל הלוחות מה שדרז"ל, הזהרו בזקן וכו', לוחות ושברי 
לוחות מונחים בארון, כלומר שברי לוחות שפרח מהן הכתב, ועל כן מביא ראיה מזקן שפרחה ממנו התורה והיה 
לעולם ליליא הוא. לענין קריאה דלא אמר רחמנא בבקר ובערב ואי 


את הדברים כו'. [יד רמה, סנהדרין צו.] 


תיק התורה כבר. [רבינו בחיי, שמות לב טז] 


ח: 


לסון פעס טליסים כי 6ס כלטון פרגוס: 
ואפיל\ עטרות ודינון וכו. פי 
כק"י 6פי' עטכות ודינון ססין. כו 
תרגוס טלריך פקלותו טנטס פעמיס 
כעברי. וקקס ממסי נקט עטכות 
ודיכון סיס לו מ"מ פלמ6"ירוטנמי. 
סיס כו לומר כלונן ופמעון 16 פסוק6 
6סרינל טסין כו תרגוס כנכ. וים לומל 
סוס סכי נקט עטרות ודיכון פֿע"ג 
סלין כו תרגוס ידוע 656 פלגוס 
יכוסנמי ולֿריך נקכות ג' פעמיס 
סעכרי מ"מ יופכ עוכ (קרות פעס 
טניטית כתרגוס": כאיל\ מתענה 
תשיעי ועשירי, ה"פ מס" (לעווס 
נספענות יוס טי וסקטס רכינו pמופע‏ 
"ר 6סרן מינבי"ע מפי קטיק לים וס 
כפיכ ברקטון נקכנעס עטר יוס נחדט 
בערב תלכלו מכות (טמות יכ) ולותו ערב 
ר"ל ערכ סל ט"ו סכ נמי נימס מסי 
ערכ ערב טל עסירי ויט ומר דס6ני 
סתס דכתיכ תקכנו (כסוף דמטמע סכי 
כרקסון כי"ד כליפס | מפכנו מנות. 
6 סכ כתי ועגיתס קודס כעלכ 
דמטמע ועניתס מיד כיוס סתטיעי: 
ישלים פרשיותיו" עם הצנור. 
גכס דכנ סטנוע מליון דמססילין 
לקלות ספרקס דסיינו ממנמת טנס 
ופיעך עד קת סנס נקרפת עס 
סלבור ופֿע"ג דנענין גיטין 65 נקרb‏ 
קמי טכת 656 מרניעי וינך (כפססיס 
דף קו.) [חמן סקנמס ים"] במדרם? 
0 ג' דײריס כוס כניט סקלום 
לכניו עס טנפטר סנ תלכנו חס 
כסכת עד ספגמכו כל ספרטס מסמע 
לקודס פכיעס 5ליך פסטלימס. ומיסו 
6 סטלימס 65סר פכינס טפיר דמי. 
מ"מ מנֿוס מן סמומר קודס כינס: 
לא לעולם ליליא הוא, תימס 6ס 
כן לימ רבותb‏ ספעמיס יט 6דס 
קוכ נמר סיענס עמוד סעסר סני 
פעמיס ויוכק כו מקוס ססלים ומטוס 
עלכית. וי"ל | דסכי ק6מר. לעולס 
כיני סוס כספר מנות. דנעיין כסו 
יוס כמו תפינין ולינית. 535 גי ק"ש 
₪ 69 סוסיל וליכל מינסי דקיינני ססיb‏ 
סעתל שו זמן קכיכס סול. והי 
לנקט לפמר סיענס עמוד ססתכ כו 
לוק מיד סו דס כֿריך נסמתין 
לכל ספמות טיעוכ דמתגיתין (נקפן 
מ:) עד סייר כין פכנת (ככתי?: 
לעונס 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


תרגוס סמפכט (פעמיס. כי כמו pסתכגוס‏ מפכם (ע"ס כך סס 
מכיניס ממוך סנע"ז. וכ נסיכb‏ טסרי סתרגוס מפרט כמס טסין 
ננמוד מן סעכרי כדמpכתן‏ ? ככמס דוכתי ד6מר ככ יוסף (מגעס די ג.) 
פנמנם תרגומb‏ דספי קרל כ ידענף מסי ק6מר ע"כ 6ין כומר בסוס 


ואפילו * עטרות ודיב שכל המשלים 
פרשיותיו עם הצבור מאריכין? לו ימיו ושנותיו 
רב ביבי בר אביי סבר לאשלומינהו לפרשייתא 
דכולא שתא" במעלי יומא דכפורי * תנא ליה 
חייא בר רב מדפתי כתיב > ועניתם את 
נפשתיכם בתשעה לחדש בערב וכי בתשעה 
מתענין והלא בעשרה מתענין אלא לומר לך 
כל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב 
כאילו מתענה תשיעי ועשירי סבר לאקדומינהו 
אמר ליה ההוא סבא תנינא" ובלבד שלא יקדים 
ושלא יאחר כדאמר להו ר' יהושע בן לוי 
לבניה אשלימו פרשיותייכו עם הצבור שנים 
מקרא ואחד תרגום > והזהרו בורידין כרבי 
יהודה דתנן 9 רבי יהודה אומר עד שישחוט את 
הורידין והזהרו בזקן ששכח תלמודו מחמת 
אונסו דאמרינן = לוחות ושברי לוחות מונחות 
בארון=. אמר להו רבא לבניה כשאתם חותכין 
בשר אל תחתכו על גב היד איכא דאמרי משום 
סכנה ואיכא דאמרי משום קלקול סעודה ואל 
תשבו על מטת ארמית ואל תעברו אחורי בית 
הכנסת בשעה שהצבור מתפללין = ואל תשבו 
על מטת ארמית איכא דאמרי לא תגנו בלא 
ק"ש ואיכא דאמרי דלא תנסבו גיורתא וא"ד 


ואפ" עטרות ודיבון. קפין כו פכגוס: מעלה עליו הכתוב כו וסכי 
קפמר קרס סכינו ענמכס כתטעס (סדם (ענוי סמסרק וסרי. סוb‏ 
בעיני כענוי סיוס: לאקדומינהו, (סדר כל ספרטיות כסכת פתת 6ו 
כטמי קכתות : עד שישחוט את הורידין. כדי סי כל סדס, ונ מכ כן 


6 כעוף סוליכ וכונסו כוכו כתל: 
מחמת אונסו. סתנס 6ו ענטכל כדוסק 
מזונות, סוסכו כו לכנלו: שברי לוחות 
מונחות בארון. ללמינ (לנריס י) לסל 
קכרת וקמתס כפכון פף ססכריס 
תסיס כ6לון: ‏ משום סכנה. ענ 
יקון ילו: משום קלקול סעודה. קף 
כסכורס קטנס י5 לס ױנכנך לת 
סעפכנ וימ6יס ‏ פת סמסוכין: בלא 
ק"ש פתס מטסך דועס נמטת 
סרמית: ארמית ממש. על מטק 
פרמית: מעשה דרב פפא. עלמלס 
לו סג על סעטס וסיס בנס מת מועל 
עניס, וסיתס כו5ס לסעפיל עכיו ולוער 
סיסנ עליו וסלגו: אסור לעבור וכו'. 
סגרסס כמכרית עכמו מפתת כית 
סכנסת סכמזרק: על גב היד. פת 
יל קכרו סול נוקק, וללך תטיכות סו 
זס מפני סרוק: אלא בשדה, דסמלי 
פֿישי סוניס (כותל": בדבר אחר. 
תסעיק: | אנ צוותי | למקודשי. 
במפלם בבל כתיב, 6ני פויתי 6 מלכי 
פרק (6) ועדי ל ולסpמיתס:‏ לילוא 
הוא, על סנן ססעס: דקיומי בההיא 
שעתא. סנכך זמן ק"ע ליוס סו6, לגי 
קליפ קמע ונקומך כתינ וס קיימי: 
וסקי 


ארמית ממש ומשום מעשה דרב פפא * דרב פפא אזל לגבי ארמית הוציאה לו 
ממה אמרה לו שב אמר לה איני יושב עד שתגביהי את המטה הגביהה את 
המטה ומצאו שם תינוק מת מכאן אמרו חכמים אמור לישב על מטת ארמית 
ואל תעברו אחורי בית הכנפת בשעה שהצבור מתפללין מסייע ליה לרבי 
יהושע בן לוי דאמר ר' יהושע בן לוי ייאסור לו לאדם שיעבור אחורי בית 
הכנסת בשעה שהצבור מתפללין אמר אבי ולא אמרן אלא דליכא פתחא 
אחרינא אבל איכא פתחא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דליכא בי כנישתא 
אחרינא אבל איכא בי כנישתא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא דרי? על גאתי: שה ג 
מונא ולא רהיט ולא מנח תפילין אבל איכא חד מהנך לית לן בה: תניא אמר 
ר"ע בשלשה דברים אוהב אני את המדיים כשחותכין את הבשר אין חותכין 
אלא על גבי השולחן כשנושקין אין נושקין אלא על גב היד וכשיועצין אין יועצין 
אלא בשדה אמר רב אדא בר אהבה מאי קראה 5 וישלח יעקב ויקרא לרחל וללאה 
השדה אל צאנו: תניא אמר רבן גמליאל בשלשה דברים אוהב אני את 


הפרסיים הן צנועין באכילתן וצנועין בבית הכסא וצנועין בדבר אחר: 7 אני4 וזימן. 


צויתי למקודשי תני רב יוסף אלו הפרסיים המקודשין ומזומנין לגיהנם: רבן 
נמליאל אומר וכו': אמר רב יהודה אמר שמואל הלכה כר"ג. " תניא ר"ש בן 
יוחי אומר *פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים בלילה אחת קודם שיעלה 
עמוד השחר ואחת לאחר שיעלה עמוד השחר ויוצא בהן ידי חובתו אחת של 
יום ואחת של לילה" הא גופא קשיא אמרת פעמים שאדם קורא קרית שמע 
שתי פעמים בלילה אלמא לאחר שיעלה עמוד השחר ליליא הוא והדר תני יוצא 
בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה אלמא יממא הוא לא לעולם ליליא 
הוא והא דקרי ליה יום דאיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא אמר רב אחא בר חנינא אמר רבי יהושע בן לוי 
הלכה כרבי שמעון בן יוחי. איכא דמתני להא דרב אחא בר חנינא אהא דתניא רבי שמעון בן יוחי אומר משום 
ר' עקיבא יפעמים שאדם קורא קרית שמע שתי פעמים ביום אחת קודם הנץ החמה ואחת לאחר הנץ החמה ויוצא 
בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה הא גופא קשיא אמרת פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים ביום 
אלמא קודם הנץ החמה יממא הוא והדר תני יוצא בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה אלמא ליליא הוא 


והזהרו בזקן ששכח במנחות צט ע"א): 


פרשת בא, וכ"כ בשבלי הלק 


עברי: ת] נדצ"ל כאילו נצטווה (ראה ברא"ש יומא פ"ח סי כ"ב): 
(שפ"ח): י] [כצ"ל וכ"ה בסמ"ג עשין יט] (גליון): 

ט סו"ס עה ובספר התניא סי' טז, אמנם במכילתא לפנינו שם ליתא. וכבית יוסף שם 
איתא ז' דברים צוה וכר': 0 בתוספות ר"פ נוסף קרי ליה יממא בין לגבי ק"ש של יום בין לגבי ק"ש של 
לילה וקרינן ביה ובקומך הואיל וכו' (ומילת "לא" ליתא): ] [טוב להגיה 77ב[] (גליון): 


לא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פססיס דף סת: יומb‏ 
לף פס כ"ס ‏ לף 
ט.. 3) [קנסללין כו.], 
ג) מולין פ"כ דף כו, 
7 פמק לף: יל: 
מנסות כט., ס) פססיס 
קיכ:, ו)[ע"ס נסםיי 
ונרקנ"ס סמעפס בענין 
לחר ו5"ע גס 3פי' רק" 
לסכפ], 1) לקמן לף סb‏ 6 
ע"ס, ם) סוספתס פ"ס, 
ט) חולין כח:, *) ויק"ר 
פי אמ לב ב 
כ) קלוסין דף מט. 
סמפכגס פסוק כנולמו], 
0) וכן פיי בתוס' ר"ה 
ט: דיה כאולו' ותוסי 
ישנים יומא פא: ד"ה 
מעלה. 


הנהות הב"ח 


(5) רש"י ד"ס 6ני כויתי 
וכו'. פרק לבא כ5"ל 
ותיכם | ומדי נמסק: 
(3) תוס' ד"ס ישניס 
וכו'. נעדרק ‏ יש ג' 
לנריס: 


הקל | 


תורה אור השלם 
א) עֲמָרוֹת וְדִיבן וְיַעזָר 
ונְמָרָה וְחֲשְׁבּוֹן 
אֶלְעֲלָה וּשׂבֶם. ובו 
ּבֶען: [במדבר לב, ג] 
וִכְנוּ בְנִי נָד אֶת דיבן 
וְאֶת עטָרת וְאֶת ערער: 
[במדכר לב, לד| 
ב שְׁנָּת שָבְּתון הוּא 
לָכֶם וְעֲנֵיתֶם אֶת 
ִפְשתִיכֶם | בְּתַשָעָה 
לחרֶש בָּעָרֶב מַעְרֶב ער 
עָרֶב תִּשְבְּתוּ שַבַּתְכֶם: 
[ויקרא כנ, לב] 
ג וַישְׁלַח יקב ויִקְרָא 
לָרֵל וּלְלַאָה הַשָׂרָה 
אֶל צאנו: |בראשית לא, ד] 
ד) אֲנִי צויתי לְמְקְרְשִי 
גם קָרָאתִי גְבּוֹרֵי לְאַפִי 


אי 
הגהות וציונים 


6] ס"א דיבון ועטרות 
שבסוף מטות (גליון) 
נראה שהגיה כן משום 
שבחומשים שלפנינו יש 
על | "עטרות 

"מכללתא 
ומלבשתא" ‏ והמהר"ץ 
חיות | כתב שהעתיקו 
תרגום | זה מתורגום 
ירושלמי: 3] בבית נתן 
(בשם הכת"י) הגירסא 
משלימין לו ימיו 
ושנותיו (וכ"ה בסדר ר"ע 
גאון וברוקח ריש סי נג, 
ועיי בשלה"ק (מס' שבת 
פרק תורה אור ד"ה סוד 
קריאת שמו"ת) בשם 
רמ"ק לפרש לשון זה 
דוקא): ג] [גי' הערוך 
בערך כל הרביעי סבה 


לאשלומינהו לפקהו 
פרשייתא | דכלה 
במעלי יומא דכפורי פיי 
הן | שמנה | פרשיות 
שקורין בד' שבתות 


שבאלול ובד' שבתות 
שבאדר ומפני שהיה רב 
ביבי טרוד בחדש הכלה 
במסי דכלה לא מצא 


פנאי להשלים כל פרשה בשבתה] (גליון): ל] כעין זה שבת כג ע"ב (רש"ש) ושם פירש רש"י תנינא שונה אני, ועיין 
מהר"ץ חיות: ס] בכת"י נוסף מכאן לזקן ששכח תלמודו מחמת אונפו שאין נוהגין בו מנהג בזיון (וכ"ה 
1] ברי"ף אחת של לילה ואחת של יום (ועיין ראש יוסף): ]] בתוספות ר"פ נוסף מלשון 
ט] צ"ל אשלימו פרשיותייכו עם הצבור 


כ] הבית יוסף או"ח (סי' רפה) כתב שהמדרש הוא במכילתא 


נמי ביום ובלילה אלא בשכבך ובקומך, והלכך כיון דרובא דאינשי גנו עדיין לילה הוא לענין קריאה, ואלא הא דנפיק בה ידי קריאה דיום משום דאיכא קצת אינשי דקיימי מההיא שעתא, ולאו דרך מקרה אלא התחלת קימה לקצתן היא, 


והילכך הוי זמן שכיבה וזמן קימה מעורבין זה בזה. [הרשב"א] 


והא דקרי ליה יום דאיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא. ה"ה דהוה מצי למקרייה יממא אלא משום דקודם שיעלה עמוד השחר לילה גמורה היא לא הוי רבותא, 
ולישנא דתמיהא אי אמר פעמים שאדם קורא אחת בלילה ואחת ביום, אבל השתא דקאמר שתי פעמים בלילה ונפיק בה ידי חובתו אחת של יום הוי לישנא דתמיהא ורבותא. [הרשב"א] 


מאימתי פרק 


שיש לומר שדעתו להכנס בפתח האחר'י, או להתפלל בבית הכנסת 
השנילי. 


ְלָא אֲמָרָן, אֶלָא דִלָא דְרִי טוּנָא וְלָא רְהֵיט וְלָא מִנַּח תְּפִיקִין 
- וכן לא נאמר איסור זה אלא כשהאדם העובר אחורי בית הכנסת אינו 
נושא משא, ואינו רץ, ואינו מניח תפילין, אַבָל אִיכָא חד מְהנִךְּ, לית 
לן בָּהּ - אבל אם הוא עושה אחד מדברים אלו אין לנו לחשוש לאיסור, 
מפני שאינו נראה ככופר ומבזה את בית הכנסת. שהנושא משא, ניכרים 
הדברים שאינו נכנס לבית הכנסת מפני המשא שעליויי. וכן אדם 
שממהר ורץ, ניכר שזמנו דחוק מפני דבר נחוץ ומחמת כן אינו יכול 
להתעכב ולהכנס לבית הכנסתל". והמניח תפילין ניכר הדבר שהוא רודף 
אחר המצוות ואינו ממבטלי התפילה, שהרי תפילין עליו". 


* 


מכיון שהביאה הגמרא לעיל את ציווי רבא לבניו שלא יחתכו בשר 
על גבי היד, מביאה הגמרא ברייתא המונה דבר זה בין מנהגי דרך 
ארץ שנהגו המדיים: 
תִּנְיָא - שנינו בברייתא, אָמַר רְכִּי עַקִיבָא, בשְׁלשָׁה דְּבָרִים אוֹהכ 


לב. כמבואר לעיל שהאיסור הוא לעבור אחורי בית הכנסת בצד שבו הפתח, ומשום 
שנראה ככופר ומבזה את בית הכנסת כשעובר בצד הפתח ואינו נכנס בו, לכן כאשר 
יש פתח אחר לבית הכנסת, אין העובר בצד הפתח נראה ככופר, כיון שאפשר שדעתו 
להכנס בפתח האחר. אמנם לפי הנראה מדברי רש"י כאן (ד"ס 6סוכ) [כפי שכתב בביאור 
הגר"א (6ו"פ סי 5 פות יג)ן שהאיסור הוא לעבור אחורי בית הכנסת בצד שבו עומד 
ארון הקודש, ומשום שנראה כמבריח עצמו מפתח בית הכנסת שבצד השני, צריך לדחוק 
בדברי אביי, שדווקא כשיש רק פתח אחד והולך אחורי בית הכנסת בצד ארון הקודש 
שהוא הצד ההפוך מהפתח נראה שמבריח עצמו מהפתח, אך אם יש עוד פתח בצפון 
או בדרום, כיון שאינו הולך ממש בצד ההפוך לפתח, אין נראה בכך כבורח מפתח 
בית הכנסת. דברי דוד (לוכין, ו: ד"ס פֿכ"ס). [וכתב עוד, שאין הכרח שכוונת רש"י כאן 
לבאר שהאיסור הוא בעובר אחורי הצד שבו עומד ארון הקודש]. 

הבית יוסף (פו"ם סי תכע"b‏ ס"פ) הקשה, מדוע אין חוששים לחשד אפילו במקום שיש 
שני פתחים, וכמו לגבי הדלקת נרות חנוכה בבית שיש לו שני פתחים, שחייבוהו חכמים 
(פכם כג.) להדליק בשני הפתחים, שלא יחשדוהו העוברים ושבים. ותירץ, שלענין תפילה 
שהחשד חמור, שאם לא מתפלל הרי הוא פורק עול מלכות שמים מעליו, לכן כשיש 
פתח נוסף לבית הכנסת דנים אותו לכף זכות, אבל לגבי חנוכה שהוא חשד קל, 
יחשדוהו שמא לא הדליק כלל. מבואר מדבריו שהאיסור הוא מפני החשד שיחשדוהו 
הרואים אותו, וכן מבואר גם בתלמידי רבינו יונה (ד'"ס 5מר כני). אולם במג"א (סי' פרעס 
ס"ק יכ) כתב, שאין לומר שטעם האיסור לעבור אחורי בית הכנסת הוא משום החשד, 


התפילה אנו רואים שאינו נכנס לבית הכנסת, ואף על פי כן לא אסרו ללכת בשוק 
בשעת התפילה. אלא הטעם הוא כמו שכתב רש"י (לסנן ס. ד"ס כפעס) שכאשר הולך 
סמוך לבית הכנסת, נראה כפורק עול ומבזה את בית הכנסת, כיון שהולך בסמוך לו 
ואינו נכנס לתוכו, והיה עליו ללכת בריחוק מבית הכנסת ולהראות בעצמו שהוא 
מתבייש בכך שאינו יכול להכנס. וראה הרחבת הדברים בילקוט ביאורים. 

לג. ואם יש בית הכנסת אחד אלא שרגילים לעשות בו כמה מנינים, גם בזה אין 
איסור לעבור אחורי בית הכנסת בשעה שהציבור מתפללים, מפני שלא יבואו לחשדו 
אלא יאמרו שהוא מתפלל במנין אחר. משנה ברורה (סי" 5 פ"ק כס). 

לד. רש"י לקמן (ספ. ד"ס וסי), טור (סי 5). 

לה. ראש יוסף (ד"ס פסוכ). ותמה, מדוע השו"ע (פו"ס פי' 5 ק"ת) השמיט דין זה שמותר 
לעבור אחורי בית הכנסת בריצה. וראה בילקוט ביאורים תירוצי האחרונים. 

לו. רמב"ם (פפנס פ"ו ס"פ). 

לקמן (ס.) אמרו בגמרא שעדיף לאדם ללכת אחרי עבודה זרה, ולא אחורי בית הכנסת, 
כיון שנראה בזה כפורק עול. ואמרו בגמרא שאם רוכב על גבי החמור אין בזה חשש, 
וכתב בבית יוסף (פו"ת סי 5 פ"ק) שהטעם לכך הוא, מפני שניכר שהוא טרוד בשמירת 
הבהמה ולכן אינו נכנס. וראה בילקוט ביאורים בביאור החילוקים בין ההיתרים שנאמרו 
בסוגייתנו להיתרים שהוזכרו בסוגיא שם. 

לז. ולמדנו מכך שכל דבר שיש בו דרך ארץ וצניעות, אף שהגוים עושים כן, מותר 
לעשות כמותם, ואין לחשוש בזה משום 'ובחקותיהם לא תלכו' (ױקכb‏ ית ג). עיון יעקב 
(ד"ס 6ו50). 

רבי עקיבא אמר דברים אלו כדי לעורר את ישראל לנהוג כן, שיאמרו, אם המדיים 
נוהגים כן, כל שכן עם ישראל שהם עם חכם ונבון [ומטעם זה לא חשש בזה לאיסור 
המבואר בגמרא (ע"ז כ) 'לא תחנם, לא תתן להם חן', וביאר רש"י (פס ד"ס 5) שאין 
לומר כמה נאה גוי זה, וכתב הרמב"ם (ענולת כוכניס פ"י ס"ד) שקל וחומר שלא לשבח 
מעשיו או דבר מדבריהם]. בן יהוידע (ד"ס נטנעס). וכתב עוד, שרבי עקיבא בא לגנותם, 
לומר שאף שמדי הם אומה גדולה ישנם רק שלשה דברים שהוא אוהב בהם, והשמיענו 
שבשאר דברים ראוי לשונאם. 

כתב המאירי (פינור ספטונס ממר 5 פ"כ ד"ס סמדרגס סכניעית), שמה שאמרו כאן שרבי עקיבא 


ראשון ברכות 


אַנִי אֶת הִַמַדְיִים - יש שלשה דברים שאני אוהב במנהגם של אנשי 
מדי". הדבר הראשון הוא, כְּשָחוּתְכִין אֶת הַבָּשָר אִין חוֹתְכִין אֶלָא 
על גַבִּי השוּלְחֶן, ולא על גבי הידי". דבר שני, פְּשָנושָקין את חברם 
אִין נושקין אותו אֶלָא עַל גָּב הַיִּדי. דבר שלישי, וּכְשִׁיוֹעַצִין - 
וכשמתיעצים בדברים שאין חפצים שיתפרסמו, אִין וֹעַצִין אֶלָא 
בּשֶדָה ולא בתוך בית, מפני שבתוך הבית יש לחשוש שישמעו שאר 
בני הבית את הדברים ויתפרסמו". אָמַר רב אַדָּא בַּר אַהָבָה, מאי 
קרְאֶח - מהו הפסוק שממנו למדנו שאין ראוי להתיעץ אלא בשדה, 
שנאמר (נכסטית ₪ ד) 'ישׁלח יעקב ויקרא לְרְחַל וּללאָה הַשָדָה אֶל 
צאנו'"*, והשדה הוא מקום מרווח שהעומד בו יכול לבחון כל צדדיו 
ולראות שאין אדם המקשיב לסודותין"3. 


ח: [ד] 


* 


אגב דברי רבי עקיבא שבשלשה דברים אוהב הוא את המדיים, 
מביאה הגמרא ברייתא נוספת כעין דבריו: 
תְּנָיֵא - שנינו בברייתא, אָמַר רְכֶּן גִּמְלִיאֶל, בְּשָלשָה דְּבָרִים אוהָב 
אָנִי אֶת הפרְסִיים מפני צניעותם, הַן צנועין בַּאָכִילָתַזְי, וּצנוּעִין 
בּבִית הַכְּפַּאי, וצנועין בְּדְבֶר אֶחַר - בתשמיש"". 


אהח19/06/2018] 


אהב את המדיים, אין פירושו שהם היו חביבים עליו מחמת דברים אלו, אלא לשון 
'אוהב' פירושו שדעתם שוה בענין זה. וכמו שאמרו בגמרא (קילוטין (:) שאפילו אב ובנו 
ורב ותלמידו שיושבים ועוסקים בתורה נעשים אויבים זה לזה ולבסוף נעשים אוהבים 
זה לזה, ואין לפרש דבר זה כאהבה ושנאה האמורים בכל מקום, שאין האב שונא את 
בנו ולא הרב את תלמידו, אלא שבתחילה אינם משתוים בדעתם, ולבסוף מכיון שרצונם 
לעמוד על האמת, יקרבו דעותיהם זה לזה לצד שיכריע דעתם אחר העיון. 

לח. כמבואר בגמרא לעיל שאין לחתוך בשר על גב היד, משום סכנה או משום 
קלקול סעודה. אולם בילקוט שמעוני (ױ כמו ק0) הובא, שאמר רבי שמעון בן גמליאל 
שההנהגה הטובה היא שהם חותכים את הבשר ואחר כך אוכלים אותו, ואין נושכים 
ואוכלים בשר מחתיכה גדולה. מהרש"א (מ" ד"ס 66 - סר)טון). ובמדרש (נ"ר עד 3) 
הוזכרו שני הדברים, הן שחותכים את הבשר ולא נושכים ואוכלים, וכן שחותכים על 
גבי השלחן. 

לט. והוא דרך חשיבות, שנושקו על גב היד ולא על פיו כדי שלא ימאס חבירו מהרוק. 
רש"י (ד"ס על גכ), כביאור המהרש"ל בדבריו. אולם בבניהו (ד"ס פין) כתב שכוונת רשיי 
היא, שרבי עקיבא שיבח את המדיים שנושקים על גב היד ולא בתוך היד, מפני שבתוך 
היד האדם אוחז את המאכל ונוגע בו, ואם מחמת הנשיקה יתלכלך תוך היד ברוק, 
ימאס המאכל, אבל על גב היד אין חשש מיאוס, מפני שאין המאכל נוגע שם. וראה 
פירושים נוספים בילקוט ביאורים. 

מ. וכמו שאנשים רגילים לומר, 'אזנים לכותל'. רש"י (ד"ס 606). וכן מבואר במדרש (ויק"ל 
ל 'ובעל כנפים יגיד דבר (קסנת י כ), רבי לוי אמר, אזנים לדרך ואזנים לכותל'. ובפירוש 
מהרז"ו (ויק"ל פס) ביאר, שכוונת המדרש היא שאם תדבר בדרך ויהיה נדמה לך שאין 
שומע לדבריך, סוף שיתברר לך שהדברים נשמעים, לפי שהדרך היא מקום הילוך בני 
אדם, וכן בסמוך לכותל יש לחשוש שמא יש אדם מאחורי הכותל השומע לדברים ואינך 
מרגיש בו. וכן אמרו במדרש (נ"ל על כ), ראה פירוש מתנות כהונה (עס ד"ס 6יגלין). 
מא. כשיעקב אבינו שמע את דברי בני לבן שאמרו עליו שלקח את כל רכושו של 
לבן, וראה שפני לבן אינם עמו כתמול שלשום, וגם ציוהו ה' לשוב לארץ כנען, שלח 
לקרוא לרחל וללאה לשדה, כדי להתיעץ עמם. ואף שאפשר שקראן אליו, מפני שלא 
היה לו פנאי ללכת אליהן מחמת השמירה המעולה ששמר על צאן לבן, מכל מקום 
יש ללמוד את מעלת הייעוץ בשדה, ממה שהזכיר הפסוק שקראן לשדה. מהרש"א (מ"פ 
ד" 636 - ססני). 

מב. הוקשה לרב אדא, הרי כשמתיעצים בשדה יעוררו יותר את רצון האנשים לחקור 
אחר הדבר שהסתירו, לכן הביא פסוק שמצינו שיעקב כבר נזהר בזה ומוכח שכך ראוי 
לעשות. פרשת מרדכי (סופ מל). 

מג. ענין צניעותם באכילה נתבאר בגמרא ((קפן מו:), שריש גלותא אמר לרב ששת, 
שאף על פי שהוא וחבריו חכמים וזקנים, הפרסיים יותר בקיאים מהם בצרכי ומנהגי 
הסעודה, ושם בגמרא מבוארים מה הם המנהגים הטובים שהיו הפרסיים בקיאים בהם. 
פרשת מרדכי (פות מד). ובבן יהוידע (ד"ס ועדיין) כתב שלא היו אוכלים בגלוי בביתם 
ובכל מקום, אלא היו אוכלים במקום צנוע מהעוברים ושבים שבבית, כדי שלא יארע 
נזק לאחרים מאכילתם, וכמבואר בכתובות (ס.) שריח וחמיצות המאכל יכול להזיק 
למי שמריחו ומתאוה לאוכלו ואינו אוכלו. 

מד. בשלחן ערוך (פו"ם סי ג ק"כ) נפסק שיהיה אדם צנוע בבית הכסא. ובביאור הגר"א 
(פס פֿות 3) ציין שכן יש ללמוד מסוגייתנו וכן מהאמור בברייתא להלן (סנ.) שאין קוראים 
צנוע אלא למי שצנוע בבית הכסא. וכן ציין לגמרא בעירובין (ק:) שאמר רבי יוחנן, 
שאם לא ניתנה תורה היינו למדים צניעות מחתול, ופירש רש"י (פס ד"ס 5יעות) שהצניעות 
היא, שאינו מטיל רעי בפני אדם ומכסה צואתו. ומפורש להלן (כו.) שהפרסיים היו 
צנועים בזה, שבבית הכסא שלהם היתה הצואה מכוסה. ראה עוד בשפתי חכמים (ל"ס 
ולכועין). 

מה. כמבואר בכתובות (מפ.) שמנהג הפרסיים לשמש בבגדיהם. מלא הרועים (ל"ס 
ולנועין). 


עין משפט 
נר מצוה 


לו א מיי' פ"ו מסנכות 
תפס הנכס 6 סמג 
עסין יט טוס"ע פו"ס 
סימן 5 סעיף מ: 
קב ג תי פי"ם מה 
ק"ש סל' י ינ סמג 
עסין יח טוק"ע פו"ת 
קימן נם סעיף ג ד ס 
וכסימן כנס סעיף ד: 


--- <> 
רב נסים גאון 


ואיכא דאמוי מטה 
ארמית ממש. 


אמרי דרב פפא היתה לו 
מלוה אצל גוי אמר כיון 
שדחקו רב פפא לגוי 
במלה שלו רצה הגוי 
לעשות לו עלילה במרמה 
כדי להנצל בה מן 
התביע' שלו מה עשה 
נטל תינוק אחד קטן מת 
והשכיבו על מטה שלו 
וכסהו בבגדים כדי שלא 
ירגיש בו אדם ואמר לו 
לרב פפא בא עמי לביתי 
ואני נותן לך את שיש לך 
אצלי הלך אצלו ונכנס 
לביתו אמר לו הגוי שב 
לך על המטה נתן עיניו 
רב פפא בדברים שהיו על 
המטה קודם שישב עליה 
ומצא | התיוק | המת 
מוטמן בתוך הבגדים 
והרגיש הדברים שרצה 
להתעולל עליו עלילות 
ברשע ומאותה שעה 
אסרו חכמים לישב על 
מטה ארמית מפני כן. 
וזה המעשה בקבלה הוא 
אצלי מרכי אדונינו הרב 
הקדוש רבנו חושיאל 
ריש בי רבנן ז"ל ולתחיה 
וגם מצאתי אותו בתשוי 
הגאונים כמו כן: 


משנת ראשונים 


סבר לאשלומינהו 
לפרשייתא דכולא 
שתא. ‏ ר"ח | גריס 
פרשייתי דכלה, כי ר"ח 
אלול | היו מתקבצים 
לדרוש בהלכות המועדות 
ולא היה להם פנאי 
לגמור הפרשה. 

[תוספות הרא"ש] 


כל האוכל ושותה 
בתשיעי מעלה עלין 
הכתוב כאילו מתענה 
תשיעי ועשירי. הואיל 
ובשעת אכילה הוא מכוין 
להיות אכילתו לשם ענוי 
על כיוצא בזה בכל 
דרכיך דעהו אפילו לדבר 
עבירה, והוא אמרם גם 
כן וכל מעשיך יהיו לשם 
שמים. [מאירי] 


כאילו נצטוה להתענות 
תשיעי ועשירי והתענה 
בהם, כי הראה שמחתו 
בהגיע ‏ זמן כפרתו, 
ותהיה לו לעדה על 
דאגתו לאשמתו, ויגונותיו 
לעונותיו. והשנית כי 
בשאר ימים טובים אנחנו 
קובעים סעודה לשמחת 
המצוה, כי יגדל וישגא 
מאד שכר השמחה על 
המצוות, כמו שנאמר 
(דברי הימים א כט יז) 
ועתה עמך הנמצאו פה 
ראיתי בשמחה להתנדב 


לך, ונאמר (דברים כח מז) תחת אשר לא עבדת את ה' אלקיך בשמחה ובטוב לבב, ומפני שהצום ביום הכפורים, 
נתחייבו לקבוע סעודה על שמחת המצוה בערב יום הכפורים. והשלישית למען נחזק להרבות תפלה ותחנונים ביום 
הכפורים ולשית עצות בנפשנו על התשובה ועיקריה. [שערי תשובה לרבינו יונה שער ד] 
תלמודו מחמת אונפו. אבל שלא מחמת אונסו מתחייב בנפשו הוא, דכ' רק השמר לך ושמור נפשך מאד פן תשכח 
לוחות ושברי לוחות מונחות בארון. ידוע כי היה הכתב בלוחות דוגמת 
הנפש בגוף, ובהסתלק הכתב נשארו הלוחות גוף בלא נפש, וגוף בלא נפש ראוי לקברו תחת הקרקע, ועל כן הסכימה 
דעתו לשבר אותם תחת ההר. וראיה לזה שפרח הכתב מעל הלוחות מה שדרז"ל, הזהרו בזקן וכו', לוחות ושברי 
לוחות מונחים בארון, כלומר שברי לוחות שפרח מהן הכתב, ועל כן מביא ראיה מזקן שפרחה ממנו התורה והיה 
לעולם ליליא הוא. לענין קריאה דלא אמר רחמנא בבקר ובערב ואי 


את הדברים כו'. [יד רמה, סנהדרין צו.] 


תיק התורה כבר. [רבינו בחיי, שמות לב טז] 


ח: 


לסון פעס טליסים כי פס כלטון פרגוס: 
ואפיל\ עטרות ודינון וכו. פי 
כק"י פפי' עטכות ודינון ססין. כו 
תרגוס טלריך נקכותו סנסס פעמיס 
כעברי. וקקס ממסי נקט עטכות 
ודיכון סיט כו מ"מ תרגוס ירוקנמי. 
סיס לו לומר כפוכן וסמעון 6ו פסוק6 
חרי טסין כו תרגוס כנכ. וים לומל 
סוס סכי נקט עטכות ודיכון פֿע"ג 
ספין כו תרגוס ילוע 656 תרגוס 
יכוסנמי ונריך נקכות ג' פעמיס 
סעכרי מ"מ יופכ עוכ קרופ פעס 
טליטי כתרגוס": כאיל\ מתענה 
תשיעי ועשירי. ה"פ קס" (נטווס 
לספענות יוס ע'". וסקטס רכיכו קמוע 
"ר 6סרן מינבי"ע מפי קטיק גיס וס 
כפיכ ברקטון כ6רנעס עטר יוס (מדט 
ער ססכלו מכות (טמופ יכ) ולותו ערב 
ר"ל ער סל ט"ו סכ נמי נימס מסי 
ערב ערב סל עטירי ויש לומר דססני 
סתס דכתיב תפכנו (כסוף דמסמע סכי 
נלקסון כי"ד כלינס תפכנו מנות. 
6 סכ כמיכ ועניתס קודס כעלכ 
דמטמע ועניתס מיד כיוס סתטיעי: 
ישלים פרשותיול עם הצבור. 
גכס דכל סקכוע מכיון | דמססילין 
נקלות ספרקס דסייו ממנסת קנ 
וליקך עד קת סכס נקרפת עס 
סור ופע"ג דנעכין גיטין 65 נקרb‏ 
קמי סכת 25 מרכיעי וסילך (נפססיס 
דף קו.) [חמן סקנמס ים"] כמדכט " 
(0) ג' דײליס כוס כנינן | סקלום 
נכניו כסעס טנפטר טנ תסכנו תס 
כסכת עד ספגמרו כל ספרטס מסמע 
לקודס 6כיפס כריך פסעלימס. ועיסו 
פס סקניעס ל5סר 6כינס ספיר דמי. 
מ"מ מנֿוס מן סמומר קודס כינס: 
לא לעולם ליליא חוא. תימס פס 
כן לימ רבות ספעמיס יש 6דס 
קורל נמר טיענס עמוד סעסר סני 
פעמיס ויולס כו מסוס קסרית ומטוס 
עלכית. י"נ דסכי קפמר נעונס 
כיני? סו כספר מכות דנעיין כסו 
יוס כמו תפינין ולילית. 535 גכי ק"ש 
₪ 69 סוליל וליכל מינסי דקיינני כססיb‏ 
טעתb‏ כפו זמן קכיכס סופ. והי 
לנקט נמר טיענס עמוד סעקר לסו 
לוקל מיד סוס דס 5כיך נסמתין 
לכל ספמות טיעוכ6 דמתניתין (נקפן 
מ:) עד סייר כין סכלת (ככתי?: 
לעונס 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


תרגוס סמפכט (פעמיס. כי כעו קסתכגוס מפרם (ע"ס כן סס 
מביניס מתוך סנע"ז. ונ נסיכb‏ ססרי סתרגוס מפרט כמס טסין 
ננמוד מן סעכרי כדלpכתן‏ ? ככמס דוכתי ד6מר ככ יוסף (מגעס די ג.) 
פנמנם תרגומb‏ דספי קרל כל ידענף מסי ק6מר ע"כ 6ין כומר בסוס 


ואפילו * עטרות ודיב שכל המשלים 
פרשיותיו עם הצבור מאריכין" לו ימיו ושנותיו 
רב ביבי בר אביי סבר לאשלומינהו לפרשייתא 
דכולא שתא" במעלי יומא דכפורי * תנא ליה 
חייא בר רב מדפתי כתיב > ועניתם את 
נפשתיכם בתשעה לחדש בערב וכי בתשעה 
מתענין והלא בעשרה מתענין אלא לומר לך 
כל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב 
כאילו מתענה תשיעי ועשירי סבר לאקדומינהו 
אמר ליה ההוא סבא תנינא" ובלבד שלא יקדים 
ושלא יאחר כדאמר להו ר' יהושע בן לוי 
לבניה אשלימו פרשיותייכו עם הצבור שנים 
מקרא ואחד תרגום > והזהרו בורידין כרבי 
יהודה דתנן 9 רבי יהודה אומר עד שישחוט את 
הורידין והזהרו בזקן ששכח תלמודו מחמת 
אונסו דאמרינן = לוחות ושברי לוחות מונחות 
בארון=. אמר להו רבא לבניה כשאתם חותכין 
בשר אל תחתכו על גב היד איכא דאמרי משום 
סכנה ואיכא דאמרי משום קלקול סעודה ואל 
תשבו על מטת ארמית ואל תעברו אחורי בית 
הכנסת בשעה שהצבור מתפללין = ואל תשבו 
על מטת ארמית איכא דאמרי לא תגנו בלא 
ק"ש ואיכא דאמרי דלא תנסבו גיורתא וא"ד 


ואפ" עטרות ודיבון. קפין כו פכגוס: מעלה עליו הכתוב כו. וסכי 
קפמר קרס סכינו ענמכס כתטעס (סדם (ענוי סמסרק וסכי סו5 
בעיני כענוי סיוס: לאקדומינהו, (סדר כל ספרטיות כסכת תת 6ו 
כטמי קכתות : עד שישחוט את הורידין. כדי סי כל סדס, וכ 6מר כן 


6 כעוף סוליל וכונסו כוכו כתל: 
מחמת אונסו. סתנס ו pנטכל‏ כלוסק 
מזונות, סזסרו כו ככנלו: שברי לוחות 
מונחות בארון. דכפי (דנכיס י) סכ 
קכרת וקמתס כללון 65 ססכריס 
תסיס נלכון: משום סכנה. ענ 
יקון ילו: משום קלקול סעודה. 6ף 
כסכורס קטנס י5 דס ױנכנך לת 
סעפכנ וימ6יס פת סכסונין: בלא 
ק"ש פס מטסך דועס נמטת 
פרמית: ארמית ממש. על מטת 
פרפית: מעשה דרב פפא. סקעלס 
לו ק3 על סמטס וסיס כנס מת מוטל 
עניס, וסיתס לולס לסעניל עליו וכומל 
קיקנ עליו וסלגו: אפור לעבור וכו'. 
סגרפס כמברים עגמו מפתת כית 
הכנסת קנמזכס: על גב היד. פת 
יל קכרו סול נוקק, וללך תטיכות סו 
זס מפני סרוק: אלא בשדה, דמלי 
סי 6זניס ככותל): בדבר אחר. 
פקעיק: אני | צויתי | למקודשי. 
כמפלת כל כתיב, 6ני כויתי 6 מנכי 
פרס (6) ועדי 3 ונססמיתס: ליליא 
הוא. עד סגן סממס: דקיומי בההיא 
שעתא, סנכך זמן ק"ש דיוס סו6, לגי 
קרית קמע ונקומך כתיב וס קיימי: 
וסקי 


ארמית ממש ומשום מעשה דרב פפא ! דרב פפא אזל לגבי ארמית הוציאה לו 
מטה אמרה לו שב אמר לה איני יושב עד שתגביהי את המטה הגביהה את 
המטה ומצאו שם תינוק מת מכאן אמרו חכמים אפור לישב על מטת ארמית 
ואל תעברו אחורי בית הכנפת בשעה שהצבור מתפללין מסייע ליה לרבי 
יהושע בן לוי דאמר ר' יהושע בן לוי **אסור לו לאדם שיעבור אחורי בית 
הכנסת בשעה שהצבור מתפללין אמר אביי ולא אמרן אלא דליכא פתחא 
אחרינא אבל איכא פתחא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דליכא בי כנישתא 
אחרינא אבל איכא בי כנישתא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא דרי 
מונא ולא רהיט ולא מנח תפילין אבל איכא חד מהנך לית לן בה: תניא אמר 
ר"ע בשלשה דברים אוהב אני את המדיים כשחותכין את הבשר אין חותכין 
אלא על גבי השולחן כשנושקין אין נושקין אלא על גב היד וכשיועצין אין יועצין 
אלא בשדה אמר רב אדא בר אהבה מאי קראה 5 וישלח יעקב ויקרא לרחל וללאה 
השדה אל צאנו: תניא אמר רבן גמליאל בשלשה דברים אוהב אני את 


הפרסיים הן צנועין באכילתן וצנועין בבית הכסא וצנועין בדבר אחר: 7 אניוינז 


צויתי למקודשי תני רב יוסף אלו הפרסיים המקודשין ומזומנין לגיהנם: רבן 
נמליאל אומר וכו': אמר רב יהודה אמר שמואל הלכה כר'ג. " תניא ר"ש בן 
יוחי אומר <פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים בלילה אחת קודם שיעלה 
עמוד השחר ואחת לאחר שיעלה עמוד השחר ויוצא בהן ידי חובתו אחת של 
יום ואחת של לילה" הא גופא קשיא אמרת פעמים שאדם קורא קרית שמע 
שתי פעמים בלילה אלמא לאחר שיעלה עמוד השחר ליליא הוא והדר תני יוצא 
בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה אלמא יממא הוא לא לעולם ליליא 
הוא והא דקרי ליה יום דאיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא אמר רב אחא בר חנינא אמר רבי יהושע בן לוי 
הלכה כרבי שמעון בן יוחי. איכא דמתני להא דרב אחא בר חנינא אהא דתניא רבי שמעון בן יוחי אומר משום 
ר' עקיבא יפעמים שאדם קורא קרית שמע שתי פעמים ביום אחת קודם הנץ החמה ואחת לאחר הנץ החמה ויוצא 
בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה הא גופא קשיא אמרת פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים ביום 
אלמא קודם הנץ החמה יממא הוא והדר תני יוצא בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה אלמא ליליא הוא 


והזהרו בזקן ששכח | במנחות צט ע"א): 


פרשת בא, וכ"כ בשבלי הלק 


עברי: תק] נדצ"ל כאילו נצטווה (ראה ברא"ש יומא פ"ח סי' כ"ב): 
(שפ"ח): י] [כצ"ל וכ"ה בסמ"ג עשין יט] (גליון): 

ט סו"ס עה ובספר התניא סי' טז, אמנם במכילתא לפנינו שם ליתא. ובבית יוסף שם 
איתא ז' דברים צוה וכו': 0 בתוספות ר"פ נוסף קרי ליה יממא בין לגבי ק"ש של יום בין לגבי ק"ש של 
לילה וקרינן ביה ובקומך הואיל וכו' (ומילת "לא" ליתא): ] [טוב להגיה ללבן] (גליון): 


לא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פססיס דף סס: יומb‏ 
דף ‏ פ: כ"ס לף 
ט.. 5) [קנסללין כו.], 
ג) פולין פ"כ דף כו, 
ל) כ"כ פ"ק דף יד: 
מנסות כמ., ס) פסקיס 
קיכ:, 1) [ע"טי :בקי 
ונרקנ"ס סמעפס בענין 
לחר ו5"ע גס 3פי' רט"י 
דסכפ], !) לקמן לף סb‏ 6 
ע"ס, ם) סוספתס פ"ס, 
ט) חולין כח:, *) ויק"ר 
פ' אמג לכ , 
כ) [נקלוסין | דף מט. 
סמפכגס פסוק כנולמו], 
0) וכן פיי בתוס' ר"ה 
ט: דיה כאילו ותוסי 
ישנים יומא פא: ד"ה 
מעלה. 


הנקות הב"ח 


(5) רש"י ד"ה 6ני כויתי 
וכו'. פרק לבא כ5"ל 
ותינת ‏ ומדי נמתק: 
(3) תוס' ד"ס ישניס 
וכו'. נמלרק יש ג' 
לנריס: 


eed ;g>— 
Wn FR 


תורה אור השלם 
א) עטרות וְדיבן וְְעוֶר 
ןה | הש 
וְאֶלְעֲלַה וּשׂבֶם ובו 
ּבְען: [במדבר לב, ג] 
ויבנו פני גד את דיבן 
ְאֶת עטֶרֹת וְאֵת ערער: 
[במחכרלם, לד| 
ב) שִׁבֵּת שַבֶּתון הוּא 
לָכֶם וְענֵתֶם אֶת 
פשתִיבָם | בְּתִשְׁעַה 
לַחֹדֶש בְּעָרֶב מַעְרֶב עד 
עָרָב תּשְבְּתוּ שַבַּתְּכֶם: 
[ויקרא בג, לב] 
נ) שלח יעקב ויקֶרא 
לָרְחֵל וּלְלְאָה הַשָׂרָה 
אֶל צאנו: |בראשית לא, ד| 
ד) אֲנִי צויתִי לִמְקְרְשִי 
גם קְרָאתִי גִבּוּרִי לְאַפִי 
עֲלִיזִי נָאָוְתִי: וישעיה יג, ג] 


אוו 
הגהות וציונים 


6] ס"א דיבון ועטרות 
שבסוף מטות (גליון) 
נראה שהגיה כן משום 
שבחומשים שלפנינו יש 
על | "עטרות 

"מכללתא 
ומלבשתא" | והמהר"ץ 
חיות כתב שהעתיקו 
תרגום | זה מתתרגום 
ירושלמי: 3] בבית נתן 
(בשם הכת"י) הגירסא 
משלימין לו ימיו 
ושנותיו (וכ"ה בסדר ר"ע 
גאון וברוקח ריש סי' נג, 
ועי' בשלה"ק (מס' שבת 
פרק תורה אור ד"ה סוד 
קריאת שמו"ת) בשם 
רמ"ק לפרש לשון זה 
דוקא): ג] [גי' הערוך 


4בערך כל הרכיעי סבר 


לאשלומינהו לכקלהו 
פרשייתא רבלה 
במעלי יומא דכפורי פיי 
הן ‏ שמנה ‏ פרשיות 
שקורין בד' שבתות 


שבאלול ובד' שבתות 
שבאדר ומפני שהיה רב 
ביבי טרוד בחדש הכלה 
במסי דכלה לא מצא 


פנאי להשלים כל פרשה בשבתה] (גליון): ל] כעין זה שבת כג ע"ב (רש"ש) ושם פירש רש"י תנינא שונה אני, ועיין 
מהר"ץ חיות: ס] בכת"י נוסף מכאן לזקן ששכח תלמודו מחמת אונפו שאין נוהגין בו מנהג בזיון (וכ"ה 
ו] ברי"ף אחת של לילה ואחת של יום (ועיין ראש יוסף): ]] בתוספות ר"פ נוסף מלשון 
מ] צ"ל אשלימו פרשיותייכו עם הצבור 


כ] הבית יוסף או"ח (סי' רפה) כתב שהמדרש הוא במכילתא 


נמי ביום ובלילה אלא בשכבך ובקומך, והלכך כיון דרובא דאינשי גנו עדיין לילה הוא לענין קריאה, ואלא הא דנפיק בה ידי קריאה דיום משום דאיכא קצת אינשי דקיימי מההיא שעתא, ולאו דרך מקרה אלא התחלת קימה לקצתן היא, 


והילכך הוי זמן שכיבה וזמן קימה מעורבין זה בזה. [הרשב"א] 


והא דקרי ליה יום דאיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא. ה"ה דהוה מצי למקרייה יממא אלא משום דקודם שיעלה עמוד השחר לילה גמורה היא לא הוי רבותא, 
ולישנא דתמיהא אי אמר פעמים שאדם קורא אחת בלילה ואחת ביום, אבל השתא דקאמר שתי פעמים בלילה ונפיק בה ידי חובתו אחת של יום הוי לישנא דתמיהא ורבותא. [הרשב"א] 


מאימתי פרק 


מאחר שהוזכרו מעלות צניעות במנהגי הפרסיים, מבארת הגמרא 
שאט מעלה זו מועילה להצילם מהגיהנםמי: 


במפלת בבל נאמר (שעס 2 ג) 'אֲנִי צויתי למקודשי", כלומר, אני 
צויתי את מלכי פרס לבא ולהשחית את בבל, וֹתני רב יוסַף שהאומה 
הנקראת 'מקודשיי, אֶלוּ הפרסיים המקודשין וּמזוּמַנִין לְנִיהנָם", 
ואין מועילה להם זכות צניעותם להצילם מדינה של גיהנם"". 


* 


שנינו במשנה (לעל 3), רִבַּן גִּמַלִיאֶל אוֹמַר וכו' עד שיעלה עמוד 
השחר, הוא זמן קריאת שמע של ערבית"". וחולק בזה הן על חכמים 
שאמרו שזמנה עד חצות, והן על רבי אליעזר הסובר שזמנה עד סוף 
האשמורה הראשונה. 


הצמיא מביאה פסק הלכה במחלוקת זו: 
אָמר רב יהוּדֶה אֲמר שָמואַל, הַלְכָה כֶּרבֶּן גִּמְלִיאֶל, ולכתחילה 
יכול להמתין מלקרוא קריאת שמע עד עלות השחרי. 


* 


הגמרא מביאה ברייתא שיש ללמוד ממנה עד מתי הוא זמן קריאת 
שמע של ערבית, וממתי מתחיל זמן קריאת שמע של שחריתי: 
תִּנְוא - שנינו בברייתא, רַכִּי שָמְעון בַּן יוחי אומר, פּעָמִים שְאֶדֶם 
קורא קְרִיאַת שָמע שְׁתֵּי פְעָמִים בַּלַיְלָה, פעם אַחַת קוּדֶם שָיָעָלָה 
עמוד הַשַחַר, וְאֶחַת - ופעם נוספת לְאַחַר שִיעָלָה עַמוד הַשָחָר, 
ויוצא בָּהֶן ידי חוֹבָתוֹ, אחת שָל יום וְאַחַת שָל לִילֶה, שבקריאתו 


מו. לפי שרבן גמליאל היה משבח כמה מדות צניעות של הפרסיים, והיה מקום לומר 
שבשכר זה יש להם עולם הבא, לכן השמיענו התנא שאין לומר כן, אלא הם מזומנים 
לגיהנם, ואין לשבחם אלא רק במדות אלו, ולא בשאר דברים. גר"א (סעלי ועס ד"ה 
סני). 

מז. תיבת 'מקודשי' היא מלשון הזמנה, כמו 'התקדשו למחר' (נמדכר יפ יפ), שפירושו, 
הזמינו עצמכם למחר. מצודת ציון (שעיס יג ג). 

לפי פשוטו של הפסוק 'מקודשי' הם מדי ופרס, שה' קידש וזימן אותם לבוא לבבל 
ולהתחיל להתגרות בה. רש"י ורד"ק (סס). 

מח. הטעם שלא מועילה להם זכות מנהגי צניעותם, לפי שלא נהגו בהם לכבוד ה' 
אלא מפני שחושבים דבר זה כנימוסים הגונים, ולכן אין זה נחשב להם למצוה הראויה 
להצילם מדינה של גיהנם. והטעם שרק לגבי הפרסיים אמרו שהם מקודשים לגיהנם, 
כי היה מקום לומר שזכות זו תועיל להצילם מהגיהנם, מכיון שיש במעשיהם עניני 
קדושה, והשמיענו רב יוסף שאין הם נצולים, אבל המדיים ששיבחם רבי עקיבא לעיל, 
יש בהנהגותיהם דרך ארץ בלבד, ופשוט שאין בזה בכדי להצילם מדינה של גיהנם. 
אמרי שפר (דיעע, ד"ס תנ), וראה עוד בביאורי רש"י מה שיש לבאר בדבריו לפי זה. 
מט. על זמן קריאת שמע של ערבית נאמר בפסוק (לנליס ו ז) 'בשכבך', רבן גמליאל 
סבר שהכוונה בזה לכל משך הזמן שבני אדם שוכבים במיטותיהם, והיינו כל הלילה. 
רשיי (נעיל 5 דיס עד קיענס, ג. ד"ס 06. 

נ. רא"ש (סיי מ), רשב"א (ע. ד"ס וננ), שיטה מקובצת (ד"ס כנן). כלומר, חכמים ורבן 
גמליאל נחלקו בסוף זמן קריאת שמע של ערבית לכתחילה, ופסק שמואל הלכה כרבן 
גמליאל שמותר לכתחילה לקרותה עד עלות השחר, ולא כחכמים המתירים לכתחילה 
רק עד חצות [וכפי שיתבאר להלן (ט.) שבדיעבד מודים חכמים שמותר לקרותה גם 
לאחר חצות, ואמרו 'עד חצות' רק כדי להרחיק את האדם מן העבירה]. אמנם כתבו 
הרא"ש והרשב"א שאף לרבן גמליאל אסור לאכול ולשתות עד שיקרא ויתפלל, כדי 
שלא תחטפנו שינה, אבל אם רצה שלא לאכול כל הלילה, רשאי אף לכתחילה לאחר 
מלקרותה עד סמוך לעמוד השחר. 

אולם שיטת הרמב"ם (קכיפפ פמע פ"6 ס"ע) שאין כוונת שמואל לפסוק הלכה כרבן גמליאל 
ולא כחכמים. אלא פסק כרבן גמליאל רק לגבי מה שנחלק עליו רבי אליעזר, שלדברי 
רבי אליעזר 'בשכבך' הוא הזמן שבו בני אדם הולכים לישון ולכן סוף זמן קריאתה הוא 
סוף האשמורה הראשונה, ורבן גמליאל סובר ש'בשכבך' הוא הזמן שבו בני אדם שוכבים 
במיטותיהם, והיינו כל הלילה, ובזה פסק שמואל הלכה כמותו. אבל לא פסק כרבן 
גמליאל במחלוקתו עם חכמים, אלא אדרבה ההלכה היא כחכמים שלכתחילה אין לקרוא 
קריאת שמע לאחר חצות. [והגר"א (ענופ 56יסו ד"ס כ"ג) כתב שהרמב"ם פסק כן כיון 
שסובר שרבן גמליאל מודה לחכמים שלכתחילה יש לקרותה עד חצות, וכמו שמשמע 
בירושלמי (נרכות פ"5 ס")]. ובשו"ע (פו"ת סי' כנס סעי' ג) פסק כשיטת הרמב"ם. ראה עוד 
בילקוט ביאורים בביאור שיטות הראשונים והפוסקים בדין זה. 

נא. ונשנית ברייתא זו כאן, ללמדנו חידוש לגבי סוף זמן קריאת שמע של ערבית. 
וראה להלן שהחידוש שנתחדש בזה תלוי בשני האופנים שבהם נשנית ברייתא זו. 
נב. יש להקשות, מדוע אמר רבי שמעון בן יוחי ש'יוצא בהם ידי חובתו', ומשמע 
שרק בדיעבד מותר לעשות כן, הרי כיון שפסק שמואל לעיל הלכה כרבן גמליאל, אף 
לכתחילה יכול לקרוא קריאת שמע של ערבית עד עלות השחר [ודוחק לומר שרבי 


ראשון 


ברכות 


קודם עלות השחר יצא ידי חובת קריאת שמע של ערבית, ובקריאתו 
אחר עלות השחר יצא ידי חובת קריאת שמע של שחריתי. 


ח: [ה] 


מקשה הגמרא, הָא גוּפָא קשיא - בריתא זו מצד עצמה קשה 
היא, שבתחילת הברייתא אָמרַת, פְּעָמִים שָאֶדֶם קורא קְריאַת שמע 
שתי פעָמִים בַּלְיִלֶה, וביארת שהפעם השניה היא לאחר שיעלה עמוד 
השחר, אַלְמָא - מוכח, שלְאֶחַר שִיעַלֶָה עפוד השחר ליליא הוא 
- הוא עדיין לילה עד שתנץ החמה", שהרי אמרת ששתי הפעמים הן 
בלילה. וְהַדַר תָּנִי - ולאחר מכן שנינו בהמשך הברייתא, שיוצא בְּהָן 
[-בשתי הקריאות] ידי חוֹבָתוֹ, אחת של יום וְאֶחַת של לִילֶה, 
אלְמא יְמָמָא הוא - מוכח מכך שלאחר שעלה עמוד השחר הוא כבר 
יום, ולכן יוצא אז ידי חובת קריאת שמע של שחרית. נמצא שתחילת 
הברייתא סותרת לסופה, שמתחילת הברייתא משמע שהלילה ממשיך 
עד הנץ החמה, ומסוף הברייתא משמע שהלילה מסתיים בעלות השחר, 
ומשם ואילך הוא יום. 


מתרצת הגמרא, לא - אין להקשות סתירה זו, 7עוֹ?ם [-באמת] 
אחר עלות השחר לִילְיָא הוּאײַ, וכפי ששנינו בתחילת הברייתא ששתי 
הקריאות הן בלילה, וְהָא דְּקרִי ליה יום - ומה שבסוף הברייתא קראו 
לזמן זה יום, שהרי אמרו שיוצא אז ידי חובת קריאת שמע של שחרית, 
דְאִיפָא אִינְשִי דְּקיימִי בְּהַהיא שָעָתָא - מפני שיש אנשים שעומדים 
ממטתם בשעה זו, לכן אף שזמן זה נחשב עדיין כלילה, מכל מקום 
הוא כבר זמן קריאת שמע של שחרית, שזמנה נאמר בפסוק בלשון 
'ובקומך', ובשעה זו של אחר עלות השחר, יש אנשים שקמים 
ממטותיהם:". 


שמעון בן יוחי חולק על רבן גמליאל בזה, והתיר לקרוא אחר חצות רק בדיעבד]. 
וכתב הצל"ח (ד"ס פעמיס) שלרבי שמעון סוף זמן קריאת שמע של ערבית לכתחילה 
הוא אכן עד עלות השחר, ונקט לשון דיעבד, מפני שלכתחילה אינו רשאי להמתין עד 
סמוך ממש לעמוד השחר, כדי שלא יפסיד ברכת 'השכיבנו', כמבואר להלן (ט. ומש" 
ד"ס ונננד) שאין לאומרה בסמוך לעלות השחר. 

כתב בפני יהושע (ד"ס מני) שלכאורה יש לדקדק, מדוע אמר רבי שמעון שיוצא בהם 
'אחת של יום ואחת של לילה', והרי סדר הדברים הוא להיפך, שאת הפעם הראשונה 
הוא קורא קודם עלות השחר ויוצא בה ידי חובת קריאת שמע של לילה, ואת הפעם 
השניה הוא קורא אחר עלות השחר, ויוצא בה ידי חובת קריאת שמע של יום. ראה 
בילקוט ביאורים מה שהובא בזה. 

נג. רש" (ליס 695). 

נד. יש להקשות, הרי שנינו במגילה (כ.) שכל המצוות שזמנם ביום, אם עשאם משעלה 
עמוד השחר יצא ידי חובתו, אם כן מוכח שמעלות השחר הוא יום. ותירץ הרשב"א 
(ל"ס סכ), שאמנם לגבי שאר מצוות הוא יום, אך דברי הגמרא שעד הנץ החמה נחשב 
כלילה, נאמרו לגבי קריאת שמע בלבד, שלא אמרה התורה שיקרא קריאת שמע 'בבוקר 
ובערב' או 'ביום ובלילה', אלא 'בשכבך ובקומך', וכיון שרוב בני אדם עדיין ישנים 
אחר עלות השחר, לילה הוא לגבי חיוב זה, אלא שיוצא בזמן זה גם ידי חובת קריאת 
שמע של יום, משום שיש מקצת אנשים שאצלם הוא תחילת זמן הקימה, לכן מעלות 
השחר עד הנץ החמה זמן שכיבה וזמן קימה מעורבים זה בזה, ויוצא אז ידי חובת 
קריאת שמע הן של שחרית והן של ערבית. והוא הדין שהיה יכול לקרוא לזמן שאחר 
עלות השחר בשם יום [שהרי זמן שכיבה וזמן קימה מעורבים אז זה בזה], אלא שאם 
היה אומר כן לא היה חידוש במה שאמר שקורא שתי פעמים ויוצא באחת לשל יום 
ובאחת לשל לילה, כי קודם עלות השחר הוא ודאי לילה ופשוט שיוצא בו לשל ערבית, 
ואם יאמר כן, נמצא שאחר עלות השחר הוא יום ופשוט שיוצא בו לשל שחרית, לכן 
קרא לו לילה, שבזה יש חידוש שאף על פי שקורא שתי פעמים בלילה, מכל מקום 
יוצא באחת מהן ידי חובת קריאת שמע של יום. 

והרא"ש (סי' מ) תירץ, שדברי הגמרא 'לעולם ליליא הוא' יש לפרשם שבלשון העולם 
נקרא הזמן שאחר עלות השחר 'לילה', לפי שעדיין לא האיר היום. ולכן כל המצוות 
שזמנם ביום לא יעשם לכתחילה עד שיאיר היום, מפני שעדיין נראה כלילה, אלא שאם 
עשאם אחר עלות השחר יצא ידי חובתו. וכן לגבי קריאת שמע נחשב כלילה לענין 
מי שנאנס ולא היה יכול לקרותה בלילה, שיכול לקרותה אחר עלות השחר, אך כיון 
שהוא כבר זמן קימה, יכול גם מי שאינו יכול לקרות קריאת שמע של שחרית בזמנה, 
לקרותה אז. ובהערה להלן תתבאר שיטת התוספות (ד"ס 6) שחולקים, ולדבריהם אי 
אפשר לצאת ידי חובת קריאת שמע של ערבית אחר עלות השחר. 

נה. לקמן (י:) דרשו בית הלל שמהכתוב 'בשכבך ובקומך' (דנליס ו ז) לומדים שקריאת 
שמע היא בשעה שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים, ולכן אחר עמוד השחר 
שיש בני אדם שעומדים ממטותיהם נחשב כזמן קימה. ואף שרק מיעוט קמים אחר 
עלות השחר, כתב הרמב"ן (מנממת ס' ד"ס וסקור) שמכיון שהתורה כתבה 'ובקומך' 
בלשון יחיד, גם אם רק מעט קמים בשעה זו, כבר נקרא זמן קימה. ראה עוד בחידושי 
הרא"ה (ד"ס על). 

אמנם התוספות (ד"ס 6₪) כתבו, שאף לדברי רבי שמעון בר יוחאי אין יוצא ידי חובת 


עין משפט 
נר מצוה 


לו א מיי' פ"ו מסנכות 
תפלם תנכס 6 סמג 

עסין יט טוס"ע פו"ס 
סימן 5 סעיף מ: 

לו ב ג מיי פ"ק מס 
ק"ש סל' י ינ סמג 

עסין יח טוק"ע פו"ת 

סיען נם סעיף ג ד ס 
וכסימן כנס סעיף ד: 


רב נסים גאון 


ואיכא דאמרי מטה 

ארמית ממש. 
ממעשה שהיה לרב פפא 
אמרי דרב פפא היתה לו 
מלוה אצל גוי אמר כיון 
שדחקו רב פפא לגוי 
במלות שלו רצה הגוי 
לעשות לו עלילה במרמה 
לי להנצל. בה" > מן 
התביע' שלו מה עשה 
נטל תינוק אחד קטן מת 
והשכיבו על מטה שלו 
וכסהו בבגדים כדי שלא 
ירגיש בו אדם ואמר לו 
לרב פפא בא עמי לביתי 
ואני נותן לך את שיש לך 
אצלי הלך אצלו ונכנס 
לביתו אמר לו הגוי שב 
לך על המטה נתן עיניו 
רב פפא בדברים שהיו על 
המטה קודם שישב עליה 
ומצא | התיוק | המת 
מוטמן בתוך הבגדים 
והרגיש הדברים שרצה 
להתעולל עליו עלילות 
ברשע ומאותה שעה 
אסרו חכמים לישב על 
מטה ארמית מפני כן. 
וזה המעשה בקבלה הוא 
אצלי מרכי אדונינו הרב 
הקדוש רבנו חושיאל 
ריש בי רבנן ז"ל ולתחיה 
וגם מצאתי אותו בתשוי 

הגאונים כמו כן: 


== 


משנת ראשונים 


לאשלומינהו 
דכולא 
שתא. ‏ ר"ח | גריס 
פרשייתי דכלה, כי ר"ח 
אלול | היו מתקבצים 
לדרוש בהלכות המועדות 
ולא היה להם פנאי 
לגמור הפרשה. 

[תוספות הרא"ש] 


כל האוכל ושותה 
בתשיעי מעלה עלין 
הכתוב כאילו מתענה 
תשיעי ועשירי. הואיל 
ובשעת אכילה הוא מכוין 
להיות אכילתו לשם ענוי 
על כיוצא בזה בכל 
דרכיך דעהו אפילו לדבר 
עבירה, והוא אמרם גם 
כן וכל מעשיך יהיו לשם 
שמים. [מאירי] 


כאילו נצטוה להתענות 
תשיעי ועשירי והתענה 
בהם, כי הראה שמחתו 
בהגיע ‏ זמן כפרתו, 
ותהיה: לו לערה :של 
דאגתו לאשמתו, ויגונותיו 
לעונותיו. והשנית כי 
בשאר ימים טובים אנחנו 
קובעים סעודה לשמחת 
המצוה, כי יגדל וישגא 
מאד שכר השמחה על 
המצוות, כמו שנאמר 
(דברי הימים א כט יז) 
ועתה עמך הנמצאו פה 
ראיתי בשמחה להתנדב 


לך, ונאמר (דברים כח מז) תחת אשר לא עבדת את ה' אלקיך בשמחה ובטוב לבב, ומפני שהצום ביום הכפורים, 
נתחייבו לקבוע סעודה על שמחת המצוה בערב יום הכפורים. והשלישית למען נחזק להרבות תפלה ותחנונים ביום 
הכפורים ולשית עצות בנפשנו על התשובה ועיקריה. [שערי תשובה לרבינו יונה שער ד] 
תלמודו מחמת אונפו. אבל שלא מחמת אונסו מתחייב בנפשו הוא, דכ' רק השמר לך ושמור נפשך מאד פן תשכח 
לוחות ושברי לוחות מונחות בארון. ידוע כי היה הכתב בלוחות דוגמת 
הנפש בגוף, ובהסתלק הכתב נשארו הלוחות גוף בלא נפש, וגוף בלא נפש ראוי לקברו תחת הקרקע, ועל כן הסכימה 
דעתו לשבר אותם תחת ההר. וראיה לזה שפרח הכתב מעל הלוחות מה שדרז"ל, הזהרו בזקן וכו', לוחות ושברי 
לוחות מונחים בארון, כלומר שברי לוחות שפרח מהן הכתב, ועל כן מביא ראיה מזקן שפרחה ממנו התורה והיה 
לעולם ליליא הוא. לענין קריאה דלא אמר רחמנא בבקר ובערב ואי 


את הדברים כו'. [יד רמה, סנהדרין צו.] 


תיק התורה כבר. [רבינו בחיי, שמות לב טז] 


ה 


לסון פעס טליסים כי פס כלטון פרגוס: 
ואפיל\ עטרות ודינון וכו. פי 
כק"י 6פי' עטכות ודינון קפין כו 
תרגוס טלריך נקכותו סנסס פעמיס 
כעברי. וקקס ממסי נקט עטכות 
ודיכון סיט כו מ"מ תרגוס ילוקנמי. 
סיס לו לומר כפוכן וסמעון 6ו פסוקb‏ 
חרי טסין כו תרגוס כנכ. וים לומל 
סוס סכי נקט עטכות ודיכון פֿע"ג 
ט6ין כו תרגוס ידוע 656 תכגוס 
יסוסנמי ופריך נקכות ג' פעמיס 
סענרי מ"מ יופכ טוג (קרות פעס 
טניטית כתרגוס": באיל\ מתענה 
תשיעי ועשירי. ה"פ קס" (נטווס 
לספענות יוס ט' . וסקטס רכינו pמופע‏ 
"ר 6סרן מינבי"ע מפי קטיק גוס וס 
כפיכ ברקטון כ6רנעס עטר יוס (מדט 
בערב תלכלו מכות (טמות יכ) וסותו ערב 
ר"ל ער סל ט"ו סכ נמי נימס מסי 
עלב ערכ טל עסירי ויט ומר דססני 
סתס דכתיכ תפכנו (כסוף דמסמע סכי 
כרסקון | כי"ד כלינס תלכנו מנות. 
6 סכ כמיב ועניפס קודס כעלכ 
דמטמע ועניתס מיד כיוס סתטיעי: 
ישלים פרשותיול עם הצנור. 
גכס לכל סקכוע מכיון דמססילין 


=גהרות ספרקס דסייגו ממנסת סנכת 


וליקך עד קת סכלס נקרפת עס 
סלבור ופע"ג דנעכין גיטין 65 נקרb‏ 
קמי טכת 656 מרכיעי ויפ (כפססיס 
דף קו.) [חמן סקנמס ים"] כמדכט" 
(3) ג' דכריס וס ככינו | סקלוp‏ 
נכניו עס טנפטר סנ תלכנו חס 
בסכת עד טתגמרו כל ספרטס משמע 
לקודס פכינס כריך פסעלימס. ומיסו 
פס סטלימס נלמר מכינס טפיר דמי. 
מ"מ מנֿוס מן סמוכמר קודס כינס: 
לא לעולם ליליא הוא. תימס 6ס 
כן לימ רבות ספעמיס ים 6דס 
קוכ נמר שיעפס עמול סעסר סני 
פעמיס ווק כו מסוס קמכית ומטוס 
עלכית. וי"ל | דסכי קפמר לעולס 
כיני? סו כספר מכות דנעיין כסו 
יוס כמו ספילין ולילית. מב גבי ק"ש 
₪ 8 סוליל וליכל מינסי דקיינני כססיb‏ 
סעתb‏ כקו זמן קכיכס סול. והי 
דנקט 69סר סיענס עמוד סטסר לסו 
דוקל מיד סו דס כריך נסמתין 
(כל ספות טיעוכ דמתגיתין (נקפן 
מ:) עד סיכיר כין סכלת (ככתי?: 
לעונס 


הוא והא דקרי ליה יום דאיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא אמר רב אחא בר חנינא אמר רבי יהושע בן לויץ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


תרגוס סמפכט (פעמיס. כי כמו קסתכגוס מפכם (ע"ס כך סס 
מכיניס מתוך סנע"ז. ונ נסיכb‏ ססרי סתרגוס מפרט כמס טסין 
ננמוד מן סעכרי כדלpכתן‏ ? ככמס דוכתי ד6מר ככ 'וסף (מגעס די ג.) 
6 סרגומ5 דספי קרל כ ידענף מסי ק6מר ע"כ 6ין כומר בסוס 


ואפילו * עטרות ודיב שכל המשלים 
פרשיותיו עם הצבור מאריכין? לו ימיו ושנותיו 
רב ביבי בר אביי סבר לאשלומינהו לפרשייתא 
דכולא שתא" במעלי יומא דכפורי * תנא ליה 
חייא בר רב מדפתי כתיב > ועניתם את 
נפשתיכם בתשעה לחדש בערב וכי בתשעה 
מתענין והלא בעשרה מתענין אלא לומר לך 
כל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב 
כאילו מתענה תשיעי ועשירי סבר לאקדומינהו 
אמר ליה ההוא סבא תנינא" ובלבד שלא יקדים 
ושלא יאחר כדאמר להו ר' יהושע בן לוי 
לבניה אשלימו פרשיותייכו עם הצבור שנים 
מקרא ואחד תרגום > והזהרו בורידין כרבי 
יהודה דתנן 9 רבי יהודה אומר עד שישחוט את 
הורידין והזהרו בזקן ששכח תלמודו מחמת 
אונסו דאמרינן = לוחות ושברי לוחות מונחות 
בארון=. אמר להו רבא לבניה כשאתם חותכין 
בשר אל תחתכו על גב היד איכא דאמרי משום 
סכנה ואיכא דאמרי משום קלקול סעודה ואל 
תשבו על מטת ארמית ואל תעברו אחורי בית 
הכנסת בשעה שהצבור מתפללין = ואל תשבו 
על מטת ארמית איכא דאמרי לא תגנו בלא 
ק"ש ואיכא דאמרי דלא תנסבו גיורתא וא"ד 


ואפ" עטרות ודיבון. קפין כו פכגוס: מעלה עליו הכתוב כו וסכי 
קפמר קרס סכינו ענמכס כתטעס (סדם (ענוי סמסכת וסרי סו5 
בעיני כענוי סיוס: לאקדומינהו, (סדר כל ספרטיות כסכת תת 6ו 
כסתי שכתות : עד שישחוט את הורידין. כדי טי כל סדס, ונ 6מר כן 


6 כעוף סוליכ וכונסו כולו כלסד: 
מחמת אונסו. ססלס ו טנעכד כדוסק 
מזונות, סזסרו כו לכנלו: שברי לוחות 
מונחות בארון. דכפי (לנריס י) סכ 
קכרת וקמתס כ3פכון פף ססכריס 
תסיס כ6לון: ‏ משום סכנה. ענ 
יקון ילו: משום קלקול סעודה. קף 
כסכורס קטנס י5 לס ױנכנך לת 
סעפכנ וימפיס פת סמסוכין: בלא 
ק"ש. פס מטסך דועס נמטת 
סרמית: ארמית ממש. על מטת 
פרמית: מעשה דרב פפא. קפמלס 
לו שג על סעטס וסיס בנס מת מועל 
עניס, וסיתס כו5ס לסעפיל עכיו ולוער 
סיסנ עליו וסלגו: אסור לעבור וכו'. 
סרפס כמכלים ע5מו מפתם כית 
סכנסת קכמזכת: על גב היד. פת 
יל קכרו סול נוקק, וללך תטיכות סו 
זס מפני סרוק: אלא בשדה. דמלי 
לינסי סוניס (כותל": בדבר אחר. 
תסעיק: | אנ צותי למקודשי. 
במפלם בבל כתיב, 6ני כֿויתי 6 מלכי 
פרק (6) ועדי ל ולסעקיתס : לילוא 
הוא. עד סגן סממס: דקיימי בההיא 
שעתא. סנכך זמן ק"ש דיוס סו5, לגי 
קלית קמע ונקומך כתינ וסק קיימי: 
וסקי 


ארמית ממש ומשום מעשה דרב פפא ! דרב פפא אזל לגבי ארמית הוציאה לו 
ממה אמרה לו שב אמר לה איני יושב עד שתגביהי את המטה הנביהה את 
המטה ומצאו שם תינוק מת מכאן אמרו חכמים אפור לישב על מטת ארמית 
ואל תעברו אחורי בית הכנפת בשעה שהצבור מתפללין מסייע ליה לרבי 
יהושע בן לוי דאמר ר' יהושע בן לוי !יאפור לו לאדם שיעבור אחורי בית 
הכנסת בשעה שהצבור מתפללין אמר אבי ולא אמרן אלא דליכא פתחא 
אחרינא אבל איכא פתחא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דליכא בי כנישתא 
אחרינא אבל איכא בי כנישתא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא דרי 
מונא ולא רהיט ולא מנח תפילין אבל איכא חד מהנך לית לן בה: תניא אמר 
ר"ע בשלשה דברים אוהב אני את המדיים כשחותכין את הבשר אין חותכין 
אלא על גבי השולחן כשנושקין אין נושקין אלא על גב היד וכשיועצין אין יועצין 
אלא בשדה אמר רב אדא בר אהבה מאי קראה 5 וישלח יעקב ויקרא לרחל וללאה 
השדה אל צאנו: תניא אמר רבן גמליאל בשלשה דברים אוהב אני את 
הפרסיים הן צנועין באכילתן וצנועין בבית הכסא וצנועין בדבר אחר: 0 אני 
צויתי למקודשי תני רב יוסף אלו הפרסיים המקודשין ומזומנין לגיהנם: רבן 
נמליאל אומר וכו': אמר רב יהודה אמר שמואל הלכה כר'ג. " תניא ר"ש בן 
יוחי אומר <פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים בלילה אחת קודם שיעלה 
עמוד השחר ואחת לאחר שיעלה עמוד השחר ויוצא בהן ידי חובתו אחת של 
יום ואחת של לילה" הא גופא קשיא אמרת פעמים שאדם קורא קרית שמע 
שתי פעמים בלילה אלמא לאחר שיעלה עמוד השחר ליליא הוא והדר תני יוצא 
בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה אלמא יממא הוא לא לעולם ליליא 


הלכה כרבי שמעון בן יוחי. איכא רמתני להא דרב אחא בר חנינא אהא דתניא רבי שמעון בן יוחי אומר משום 
ר' עקיבא יפעמים שאדם קורא קרית שמע שתי פעמים ביום אחת קודם הנץ החמה ואחת לאחר הנץ החמה ויוצא 
בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה הא גופא קשיא אמרת פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים ביום 


אלמא קודם הנץ החמה יממא הוא והדר תני יוצא בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה אלמא ליליא 


והזהרו בזקן ששכח | במנחות צט ע"א): 


פרשת בא, וכ"כ בשבלי הלק 


עברי: ק] נדצ"ל כאילו נצטווה (ראה ברא"ש יומא פ"ח סי" כ"ב): 
(שפ"ח): י] [כצ"ל וכ"ה בסמ"ג עשין יט] (גליון): 

ט סו"ס עה ובספר התניא סי' טז, אמנם במכילתא לפניגו שם ליתא. ובבית יוסף שם 
איתא ז' דברים צוה וכו': 0 בתוספות ר"פ נוסף קרי ליה יממא בין לגבי ק"ש של יום בין לגבי ק"ש של 
לילה וקרינן ביה ובקומך הואיל וכו' (ומילת "לא" ליתא): מ] [טוב להגיה ללבן] (גליון): 


לא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פססיס דף סת: יומb‏ 
דף  :05‏ כ"ס לף 
ט.. 5) [סנסללין כו.], 
ג) פולין פ"כ דף כז, 
7) כ"כ פמק דף יד: 
מנסות כט., ס) פסקיס 
קינ:, ו)[ע"ע כרס"י 
ונרקנ"ס סמעפס בענין 
לחר ו5"ע גס 3פי' רק" 
דסכפ], !) לקמן לף סb‏ 6 
ע"ס, ם) סוספתס פ"ס, 
ט) חולין כח:, *) ויק"ר 
פי אמגף ‏ לפ ב 
כ) [נקלוטין | דף מט. 
סמפכגס פסוק כנוכמו], 
0) וכן פיי בתוס' ר"ה 
ט: דיה כאילו ותוסי 
ישנים יומא פא: ד"ה 
מעלה. 


הנהות הב"ח 


(5) רש"י ד"ה 6ני כויתי 
וכו'. פרק לבא כ5"ל 
ותינת ‏ ומדי (נמסק: 
(3) תוס' ד"ס ישניס 
וכו'. נמלרם יש ג' 
לנריס: 


0 


תורה אור השלם 
א) עַטָרוּת וְדִיבן וְיַעזָר 
נְמָרָה וְחֲשְׁבּוֹן 
ְאֶלְעֲלַה וּשְבֶם. וּבוֹ 
יבען: [במדבר לב, ג] 
ויכנר פני גד את דיבן 
וְאֶת עטרת וְאֶת ערער: 
[|במדבר לב, לד| 
ב) שַבַּת שבֶּתון הוּא 
לָכֶם וְענִיתֶם = אֶת 
ִפְּשְתִיכֶם | בְּתַשָעָה 
לחרֶש בָּעֲרֶב מַערֶב ער 
עֲרֶב תִּשְבְּתוּ שַבַּתְכֶם: 
[ויקרא כג, לב] 
ג וַשׁלַח יעקב וִִקְרָא 
לְרְחַל וְּלַאָה הַשָׂרָה 
אֶל צאנו: |בראשית לא, ד] 
ד) אֲנִי צוּיתִי לַמְקְרָשִׁי 
נַם תָרְאתִי גְבוֹרֵי לְאָפִי 
עֲליזִ נֲַוָתִי: [שעיה י גן 


וי 
הגהות וציונים 


6] ס"א דיבון ועטרות 
שבסוף מטות (גליון) 
נראה שהגיה כן משום 
שבחומשים שלפנינו יש 
תרגום ‏ על "עטרות 
ודיבון" "מכללתא 
ומלבשתא" ‏ והמהר"ץ 
חיות כתב שהעתיקו 
תרגום | זה מתורגום 
ירושלמי: 3] בבית נתן 
(בשם הכת"י) הגירסא 
משלימין | לו ימיו 
ושנותיו (וכ"ה בסדר ר"ע 
גאון וברוקח ריש סי נג, 
ועי' בשלה"ק (מס' שבת 
פרק תורה אור ד"ה סוד 
קריאת שמו"ת) בשם 
רמ"ק לפרש לשון זה 
דוקא): ג] [גי' הערוך 
בעהך כל הרביעי סבה 


לאשלומינהו ‏ לכלהו 
פרשייתא דכלה 
במעלי יומא דכפורי פיי 
הן ‏ שמנה ‏ פרשיות 
שקורין בד' שבתות 


שבאלול ובדי שבתות 


הוא 4 שבאדר ומפני שהיה רב 


ביבי טרוד בחדש הכלה 
במסי דכלה לא מצא 


פנאי להשלים כל פרשה בשבתה] (גליון): ל] כעין זה שבת כג ע"ב (רש"ש) ושם פירש רש"י תנינא שונה אני, ועיין 
מהר"ץ חיות: ס] בכת"י נוסף מכאן לזקן ששכח תלמודו מחמת אונפו שאין נוהגין בו מנהג בזיון (וכ"ה 
ו] ברי"ף אחת של לילה ואחת של יום (ועיין ראש יוסף): ]] בתוספות ר"פ נוסף מלשון 
ט] צ"ל אשלימו פרשיותייכו עם הצבור 


כ] הבית יוסף או"ח (סי' רפה) כתב שהמדרש הוא במכילתא 


נמי ביום ובלילה אלא בשכבך ובקומך, והלכך כיון דרובא דאינשי גנו עדיין לילה הוא לענין קריאה, ואלא הא דנפיק בה ידי קריאה דיום משום דאיכא קצת אינשי דקיימי מההיא שעתא, ולאו דרך מקרה אלא התחלת קימה לקצתן היא, 


והילכך הוי זמן שכיבה וזמן קימה מעורבין זה בזה. [הרשב"א] 


והא דקרי ליה יום דאיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא. ה"ה דהוה מצי למקרייה יממא אלא משום דקודם שיעלה עמוד השחר לילה גמורה היא לא הוי רבותא, 
ולישנא דתמיהא אי אמר פעמים שאדם קורא אחת בלילה ואחת ביום, אבל השתא דקאמר שתי פעמים בלילה ונפיק בה ידי חובתו אחת של יום הוי לישנא דתמיהא ורבותא. [הרשב"א] 


מאימתי פרק 


אָמַר רכ אַהָא כַּר הֲנִינָא, אָמַר רַבִּי יְהוּשָעַ בֶּן לוי, הַלָכָה 
כְּרבִּי שמעון בָּן יוֹחֵי שיוצא ידי חובת קריאת שמע של שחרית אחר 
עלות השחר, אף שהוא עדיין לילהײ. 


* 


הגמרא מביאה שיש ששנו את פסק ההלכה של רב אחא בר חנינא 
על ברייתא אחרת: 
אִיכָּא דְמַתְנִי לְהָא דְּרֵב אַחָא בַר חֲנִינָא אַהָא דִתִנְיָא - יש ששנו 
את דברי רב אחא בר חנינא שהלכה כרבי שמעון בן יוחי, על ברייתא 


אהח19/0/2018: 


פְּעָמִים שַׁאָדִם קורא קריפֶת שְׁמע שָפתִּי פְּעְמִים בָּיום, פעם אַחַת 
קוֹדם הנץ החמה, ואַחת - ופעם נוספת לְאַחר חנץ החמה, וְיוֹצַא 


קריאת שמע של שחרית אם יקראנה מיד לאחר עלות השחר, אלא צריך להמתין לכל 
הפחות עד שיגיע הזמן המבואר במשנה (קמן ט:), משיכיר בין חוטי תכלת שבציצית 
לחוטי הלבן שבה. וכתב הבית יוסף (פו"ק סי' גס ק"ל) שמאחר ודברי רבי שמעון בר 
יוחאי הם רק בשעת הדחק, נמצא שלדברי התוספות הזמן המבואר במשנה להלן נאמר 
בשעת הדחק. אמנם כתב שתלמידי רבינו יונה (לסלן ט: ד"ס װמפֿיו) והרשב"א (ד"ס ונענין 
- סעני) חולקים על תוספות וסוברים שזמני המשנה להלן נאמרו לכתחילה, ודברי רבי 
שמעון בן יוחי נאמרו בשעת הדחק, שאז התיר לקרוא קריאת שמע של שחרית מיד 
אחר עמוד השחר, והלכה כדבריהם. 

נו. הקשה הרא"ש (ס" ט), שלתירוץ הגמרא שאחר עלות השחר עדיין הוא לילה 
[ואפשר לצאת אז ידי חובת קריאת שמע של ערבית], היה לרבי שמעון בן יוחי להשמיע 
חידוש גדול יותר, שלפעמים יקרא אדם קריאת שמע שתי פעמים לאחר שיעלה עמוד 
השחר, ויצא בכך ידי חובת קריאת שמע של ערבית ושל שחרית. ותירץ, שכוונת 


ראשון ברכות 


בְּהָן ידי חוֹבָתוֹ, אחת שַׁל יום ואחת שָל לילָה, שבקריאתו 
הראשונה יוצא ידי חובת קריאת שמע של ערבית, ובקריאה השניה 
יוצא ידי חובת קריאת שמע של שחרית. מקשה הגמרא, הָא גוּפָא 
קְשָיא - ברייתא זו מצד עצמה קשה היא, שבתחילת הברייתא אֶמָרַת, 
פְּעָמִים שְָאֶדֶם קורא קריאֶת שמָע שתִּי פָּעָמִים כַּיוֹם, וביארת 
שהפעם הראשונה היא קודם הנץ החמה, אַלְמָא - מוכח, שקוֹדם 
הָנֶץ הַחַמַה [אחר עלות השחר], יְמָמֵא הוא - יום הוא, וְהַדר תָּנִי 
- ולאחר מכן שנינו, שיוצא בָּהֶן ידי חוֹבָתוֹ, אַחַת של יום וְאַחַת 
שָל לְילֶה, אַלְמָא לִילְיא הוּא - מוכח שקודם הנץ החמה עדין 
לילה הוא, ויוצא אז ידי חובת קריאת שמע של ערבית. נמצא שתחילת 
הברייתא סותרת לסופה, שמתחילת הברייתא משמע שהיום מתחיל 
בעלות השחר, ומסוף הברייתא משמע שהיום מתחיל רק מנץ החמה. 


ח: [ו] 


אוצר החכמה 


הברייתא היתה להשמיענו שיכול לקרוא קריאת שמע פעמיים בסמוך זה לזה ולצאת 
ידי חובה אחת של יום ואחת של לילה. ויכול לעשות כן רק אם קרא את של ערבית 
קודם עלות השחר, ואת של שחרית מיד לאחר עמוד השחר, אבל אם אירע לו אונס 
וקרא את של ערבית אחר עמוד השחר, אין יכול לקרוא גם קריאת שמע של שחרית 
בזמן זה, שאין יכול לקרוא גם קריאת שמע של לילה וגם של יום בזמן אחד, ובאופן 
זה יקרא קריאת שמע של שחרית דווקא אחר נץ החמה. ראה בילקוט ביאורים הרחבה 
בדבריו, ואת שיטת הרשב"א בדין זה. 

אולם התוספות (ד"ס 6), תירצו קושיא זו באופן אחר, שמה שאמרה הגמרא שאף אחר 
עלות השחר עדיין הוא לילה עד הנץ החמה, הוא רק לגבי שאר מצוות שצריך לקיימם 
ביום, כתפילין וציצית, שאין לקיימם עד שתנץ החמה, אבל קריאת שמע של ערבית 
אי אפשר לקרותה לאחר שיעלה עמוד השחר, שהואיל ויש בני אדם הקמים בשעה זו 
אינו זמן שכיבה ולא שייך בו 'ובשכבךי. 


מאימתי פרק 


מתרצת הגמרא, לא - אין להקשות סתירה זו, אלא לְעוֹ?ם קודם הנץ 
החמה ימָּמָא הוּא - יום הוא, וכפי ששנינו בתחילת הברייתא ששתי 
הקריאות הן ביום, וְהאי דְּקָרוּ ליה לִילָיא - ומה שבסוף הברייתא 
קראו לזמן זה לילה, שהרי אמרו שיוצא אז ידי חובת קריאת שמע 
של ערבית, דְאִיפָא אִינְשִי דְנְנוּ בְּהַהיא שַׁעַתָא - הוא מפני שיש 
בני אדם שישנים בשעה זו. ולכן אף שקודם הנץ החמה יום הוא, 
יוצא בזמן זה ידי חובת קריאת שמע של ערבית, שזמנה נאמר בפסוק 
בלשון 'ובשכבך', ובשעה זו של קודם הנץ החמה, עדיין יש בני אדם 
השוכבים במטותיהם". 


ט, [א] 


אָמר רְכִּי אַחָא כְרְבִּי חִנִינָא, אָמַר רַבִּי יהושָע פֶּן לֵוִי, הַלְכָה 
פֶּרַבִּי שמעון שָאָמר משום רפִי עָקִיבָא, שיוצא ידי חובת קריאת 
שמע של ערבית אחר עלות השחר, אף שהוא כבר יום. 


רבי זירא מוסיף על הדין שנפסק לעיל (ס:) בברייתא הראשונה, 
שיכול לקרוא קריאת שמע של ערבית סמוך לעמוד השחר: 
אָמר רַבִּי זירא, וּבְלְבָד ש7א יאמר המתפלל וקורא קריאת שמע 
של ערבית מעט קודם לעמוד השחר, את ברכת הַשַפִּיבְּנוּי, כי ברכה 
זו נתקנה רק לזמן תחילת השכיבהי, וסמוך לעמוד השחר הוא זמן 
סוף השכיבהי. 


הגמרא מבארת את הפסק של רבי יהושע בן לוי: 
כִּי אַתָא - כשבא רב יִצחָק בַּר יופַף מארץ ישראל לבבל, אַמר, 


שהלכה כרבי שמעון שיוצא ידי חובת קריאת שמע של ערבית אחר 


א. אולם אם היה אנוס לקרוא קריאת שמע של ערבית אחר עלות השחר, אין יכול 
לקרוא גם קריאת שמע של שחרית בזמן זה אף שהיה אנוס גם עליה, כי אין לקרוא 
גם קריאת שמע של לילה וגם של יום בזמן אחד, ובאופן זה יקרא קריאת שמע של 
שחרית דווקא אחר נץ החמה. רא"ש (סי" י). ולשיטתו אין מחלוקת בין שתי הברייתות, 
ומהמבואר בהן למדנו שהזמן שאחר עלות השחר וקודם נץ החמה, כשר לקרוא בו 
קריאת שמע של ערבית כשנאנס ולא קראה קודם לכן, וכשר גם לקריאת שמע של 


= = שחרית, ובלבד שלא יקרא את שתיהן יחד בזמן זה. וכן פסק בשו"ע (פו"מ סי נח ס"ס) 


.4 שאם נאנס ולא קרא קריאת שמע של ערבית עד שעלה עמוד השחר, כיון שעדיין לא 


הנץ החמה, קורא קריאת שמע ויוצא בה ידי חובת קריאת שמע של ערבית. אבל לא 
יקרא אז קריאת שמע בשנית, כדי לצאת ידי חובת קריאת שמע של שחרית, שמאחר 
שעשה לאותה שעה לילה, אי אפשר לחזור ולעשותה יום. 

אולם תוספות (ל"ס (עוס) כתבו, שקודם נץ החמה נידון כיום רק לגבי שאר מצוות, 
אך לענין קריאת שמע שקריאתה בזמן שכיבה וקימה, מכיון שיש אנשים הישנים בשעה 
זו, אין זה 'זמן קימה', ולא יצא ידי חובת קריאת שמע של שחרית. והקשו, שיש 
סתירה בדברי רבי עקיבא, שכאן בברייתא נתבאר לדבריו שאין לקרוא קריאת שמע 
של שחרית אלא רק משעת הנץ החמה, ואילו להלן (ע"נ) אמר רבי עקיבא שזמן קריאת 
שמע של שחרית הוא משיכיר בין חמור לערוד, והוא קודם נץ החמה. ותירצו, ששני 
תנאים אמרו דבריהם בשם רבי עקיבא, וחלוקים הם בדעתו. [ולדבריהם נמצא שנחלקו 
שתי הברייתות, שלפי הברייתא הראשונה זמן זה של אחר עלות השחר וקודם נץ 
החמה, ראוי רק לקיום מצות קריאת שמע של שחרית, אבל לא לשל ערבית, ולברייתא 
השניה זמן זה ראוי רק לקריאת שמע של ערבית ולא לשל שחרית]. ועוד תירצו, שאכן 
יכול לצאת גם ידי חובת קריאת שמע של שחרית בזמן זה של קודם נץ החמה, והטעם 
שלא אמרו שקורא פעמיים קודם נץ החמה, משום שכוונת הברייתא ללמדנו שאינו 
יוצא ידי חובת קריאת שמע של ערבית אחר הנץ. 

ב. לאחר קריאת שמע בתפילת ערבית תיקנו לברך שתי ברכות, והברכה השניה היא 
ברכת 'השכיבנוי. 

ג. שהרי אומרים בה 'השכיבנו ה' אלוהינו לשלום'. 

ד. רש"י (ד"ס ונננד). לדבריו רבי זירא מוסיף על הדין שאמר רבי שמעון בן יוחי 
בברייתא הראשונה שאם קרא קריאת שמע של ערבית קודם שיעלה עמוד השחר, יצא 
ידי חובתו. אולם תוספות (ל"ס ונננל) הקשו על פירושו מסברא, שקודם עלות השחר 
הוא ודאי זמן שכיבה ויכול לומר אז 'השכיבנו'. ועוד, שאם כן היה לגמרא להביא 
את דברי רבי זירא לעיל (מ:) על הברייתא הראשונה, מיד אחר שנפסקה הלכה כמותה. 
לכן פירשו בשם השר מקוצי, שדברי רבי זירא נאמרו על הקורא קריאת שמע של 
ערבית קודם נץ החמה, ולכן אינו יכול לומר 'השכיבנו', כי אחר עלות השחר אפילו 
קודם הנץ, אין זה זמן שכיבה. וכן פסק הרמב"ם (קריפת סמע פ"5 ס"י). וראה בביאורי 
רש"י מה שיישב הצל"ח (עיל פ: ד"ס ומס) בשיטת רש"י. 

הרא"ש (סי' ע) והרשב"א (ד"ס פמכ) הביאו את דברי המהרי"ץ גיאת, שאין כוונת רבי 
זירא שידלג לגמרי על ברכת השכיבנו, שהרי שנינו (לקמן י) שבערב צריך לומר שתי 
ברכות אחר קריאת שמע [ברכת 'אמת ואמונה' וברכת 'השכיבנו'], אלא כוונת רבי זירא 
שידלג על התיבות 'השכיבנו ה' אלהינו לשלום' ויתחיל את הברכה מ'תקננו בעצה 
טובה מלפניך'. וכתבו שאין משמע כפירושו, כי היה לגמרא לפרש כן. וכן כתב המאירי 
לעיל (3. ד"ס וסוספנו) שכוונת הגמרא היא שלא יאמר כלל ברכת השכיבנו אחר עלות 


ראשון ברכות 


עלות השחר, ?או בְּפִירוּש אֵיתְמר, אֶלָא מִכְלְלָא אִיתָמַר - לא 
נאמרה על ידו בפירוש, אלא מכלל דבריו למדו זאת", וכך היה 
המעשה, דִהַהוּא זוּנָא דְרַבָּנִן דְאַשְתּפּוּר בְּהַלוּלַא דִבְרִיהּ דְּרבִּי 
יהושע בָּן לוי - שזוג תלמידי חכמים שהשתכרו בשמחת החתונה של 
בנו של רבי יהושע בן לוי ונרדמו עד לאחר עמוד השחר, ומחמת כן 
לא קראו קריאת שמע של ערבית, אֶתוּ לְקמִיה דְּרַבִּי יהושע בֶּן לוי 
- באו לפני רבי יהושע בן לוי קודם נץ החמה, לשאול האם הם יכולים 
לקרוא כעת קריאת שמע, אָמַר להם רבי יהושע בן לוי, פְָּדָאי הוא 
רבִּי שָמעון המתיר לקרוא קריאת שמע של ערבית עד הנץ החמה, 
לסמוֹך עָלָיו בְּשָעַת הַדְּחַק - בשעת אונס כזו שנרדמתם מתוך 
שכרותי. 


א 


שנינו במשנה לעיל (כ), מעֲשֵׂה שַׁבָּאוּ בָּנָיוו וכו" של רבן גמליאל 
מבית המשתה אחר חצות, ואמרו לו שלא קראו עדיין קריאת שמע 
של ערבית, והורה להם רבן גמליאל שיכולים הם לקרוא, אם לא עלה 
עמוד השחר. 


הגמרא מבררת מה היתה שאלת בניו של רבן גמליאל: 
שואלת הגמרא, וְעד הַשָתָּא לא שמִיע להוּ הָא דְּרַבְּן גִּמַלִיאֶל - 
וכי עד עכשיו לא שמעו בניו של רבן גמליאל את דעת אביהם הסובר 
שזמן קריאת שמע של ערבית הוא עד עלות השחר'. משיבה הגמרא, 
הָכִי קָאָמְרִי ליה - כך אמרו לאביהם, רַבֶּנֶן פְלִינִי עִיְוָוךְ - האם 


השחר, אך כתב שהטעם הוא מפני שברכה זו נתקנה מפני הפחד מהמזיקים, ואין 
אימתם מוטלת על הבריות אלא בלילה. ועל מה שהקשה המהרי"ץ גיאת שהרי צריך 
לומר שתי ברכות לאחריה, כתב במעדני יום טוב (סי ט ₪6 ת) שחכמים שתיקנו לומר 
שתי ברכות לאחריה, תיקנו גם לסמוך גאולה לתפילה, כלומר, לסמוך את ברכת גאל 
ישראל לשמונה עשרה, אמנם לצורך ברכת השכיבנו, תיקנו שתחשב ברכת השכיבנו 
כברכת גאולה ארוכה, וזה דווקא בזמן שכיבה, אך כשקורא שלא בזמן שכיבה, העדיפו 
לסמוך את ברכת גאל ישראל לתפילה ממש, ושלא להאריך בגאולה ארוכה על ידי 
ברכת השכיבנו. 

כתב הבית יוסף (פו"פ פי' לס) בשם המרדכי (נלכות סי כ) והגהות מיימוניות (קכיפת טמע 
פ"פ ס"י פֿות ז) שדווקא השכיבנו אין אומרים, אך את ברכת מעריב ערבים ושאר הברכות 
אומרים אף אחר עלות השחר, שהרי אמרו לקמן (י:) שמזכירים הן ביום והן בלילה 
את האור והחושך [בלילה, 'גולל אור מפני חושך וחושך מפני אור'. וביום, 'יוצר אור 
ובורא חושך'], כדי להוציא מלב האפיקורסים שאומרים שמי שברא את האור לא ברא 
את החושך [על פי תלמידי רבינו יונה (פס ד"ס עלק)]. 

ה. לפעמים שואלת הגמרא מהי המשמעות בכך שאמרו על דברי החכם שלא נאמרו 
בפירוש אלא מכלל דבריו [וכמו ששאלו לקמן (ינ)], ולפעמים אינה שואלת כך, כמו 
כאן שלא שאלו כן. שפתי חכמים (ד"ס שו). אמנם לשיטת התוספות (ד"ס (עוס) 
שלברייתא השניה [רבי שמעון בשם רבי עקיבא] לא ניתן לקרוא קריאת שמע של 
שחרית קודם הנץ, ניתן לומר שכיון שלא אמר כן בפירוש, לכן אין לדייק שפסק רבי 
יהושע בן לוי הלכה כרבי שמעון אף לגבי תחילת זמן קריאת שמע של שחרית שאין 
לקוראה אלא משעת הנץ החמה ואילך, אלא בזה לא פסק הלכה כמותו, ורק לגבי 
היתר קריאת שמע של ערבית אחר עלות השחר שהוא הדין הנלמד מהמעשה שהיה, 
בזה פסק רבי יהושע בן לוי כרבי שמעון בן יוחי. תוספות (יומ : ד"ס 6על). 

ו. אבל שלא בשעת הדחק, אין אתם רשאים לקרוא. רש"י (ד"ס נפעפ). לשיטת הרא"ש 
(ס" ט) דברי רבי שמעון בן יוחי בברייתא נאמרו בשעת הדחק כשנאנס ולא היה יכול 
לקרוא בלילה. אולם הרשב"א (פ: ד"ה וספ) כתב שמזה שאמר להם רבי יהושע בן לוי 
'כדאי הוא רבי שמעון לסמוך עליו בשעת הדחק', משמע שדברי רבי שמעון בן יוחי 
עצמם בברייתא נאמרו אף שלא בשעת הדחק, ולא התיר להם לסמוך על שיטתו אלא 
רק בשעת הדחק [אמנם כתב (שס ד"ס ונענין - סעני) שניתן ללמוד מלשונו של רבי שמעון 
'פעמים שאדם קורא', שדבריו נאמרו בשעת הדחקן]. 

ראה בהערה להלן מדוע כאן התיר להם רבי יהושע בן לוי לקרוא אף אחר עלות 
השחר, ואילו במשנה לעיל (כ.) אמר רבן גמליאל לבניו כשבאו מבית המשתה, שחייבים 
לקרוא רק אם לא עלה עמוד השחר. 

ז. אין לומר שבניו של רבן גמליאל אכן לא ידעו שכן פסק אביהם, ורק במעשה זה 
נתבארה שיטתו, שאם כן מדוע הסתפקו אם יכולים לקרוא קריאת שמע אחר חצות, 
וכי מדוע לא יפסקו כחכמים שזמן קריאת שמע הוא רק עד חצות, אלא בהכרח שידעו 
בני רבן גמליאל שכן פסק אביהם עוד קודם מעשה זה. פני יהושע (ד"ה מעפס). ובמגיד 
תעלומה (ד"ס ועד) כתב, שאפילו אם בניו לא היו בזמן הזה גדולים בתורה, ועדיין לא 
למדו מאביהם את כל תלמודו, בהכרח שידעו את שיטת אביהם, שאם לא נאמר כן, 
איך יתכן שאיחרו עצמם כל כך בבית המשתה ולא קראו קריאת שמע קודם לכן, אלא 
בהכרח ששמעו מאביהם שזמן קריאת שמע הוא כל הלילה, וסמכו על דבריו לשהות 
עד אחר חצות. 


בס בכ 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [לקמן י: שכת כט. 
(ט: קמו: עירוכין מו. 75. 
ינמות ס: כמונות פ: 
ב"ק כ: ב"מ 5ו. ק6. כנb‏ 
כל 555 קלו. עקנס: 
שכועות כ5. סולין 75. 5ס. 
קיb‏ : מנמות ס:], 3) עיין 
קידושין לג:, ג) גיטין 
יט. [קכת מס. עירוכין 
מה ₪ a‏ Dם,‏ 
ל) [נקמן 5. סכת ס: 
קל: כינס י. יומb‏ לו: 
יכמות מ. מו: מז. כ"ק 
0 פ"ו ז. כקולום. ו 
גלס 3: מט.], ס) [ועי' 
תוספות פססיס פט. ד"ס 
דסלו], ו) פססיס קכ: 
מגיס כ. זכסיס כז: 
מכילת דר"י פרסמ 03, 
)קפרי ‏ פ' כלס, 
פ) [סוטס יוד: סנסדלין 
מג: פט:], ?) שבת כד:, 
) ח: דיה לא, כ) [ועי' 
פוס' ומ לו: ד"ס 
פֿמרן, 2) [פססיס ג. 
זנסיס גו :]. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' ול זו בלבד 
הכי קסמר כ5"ל ופיכת 
סלו נמסק: (3) רש"י 
ד"ס יכול יס וכו'. עד 
סנקר מן התורה דכתיכ 
כיוס 2: (ג) ד"ה מס 
סנמיס וכו'. כלילס סקנים. 
ג" ורסכ"ס סוף פססיס 
דף ק"כ ע"כ סכי6 תתנס 
פי' רכינו לסכ ופֿת"כ 
כתכ ו"ל וני נרס ספף 
ניוס קנינתיס ילכל 607 
ילס סוס 03/59 למעט 
פנ וס סמיטתו ענפני 
לילס סר6מון טל פס 936 
מכֿן וליעך יפֿכננו עד 
עמוד ססמר ענ ליל שני 
קמ"ל עכ"כ: 


ליקוטי רש"י 


אלא מכללא איתמר. 
לסמעת מייניס מינתb‏ 
דדייקת מיניס דס"ל כר' 
פמעון [יבמות ס:]. ויחיד 
הרפיםיהלפה כרבים. 
טפין עומדין דככי ימיל 
כמקוס קניס דפחרי כניס 
לסטות (סמות כג) [ב"ק 
קטזן. כדי להרחיק 
אדם מן העבירה. (זלז 
לת ספדס על6 ימר ים 
לי עוד קסות ונקוך כן 
יעלס עמוד ססתכ ועכר 
לו סזמן [לעיל ב.]. הא ר' 
אלעזר ‏ בן עזריה. 
דנפק5 נים מקר6 דסכילת 
פסת עד תכֿו ומסכות סוי 
טתר. אף כאן עד 
חצות. וספי דכפיכ 6 
מומירו ממ עד כקכ 
נטריפס 5565 דעד נקר 
נפו כר סריפס סוb‏ 
כדתניb‏ נפ"ק דנלכות 
(ט.) כ" כן עזריס סומכ 
בערב 5תס זוכת וכנס 
סשמט פתס לוכל מועד 
כפתך ‏ ממכנכיס ‏ מס 
קורף. הא רבי עקיבא. 
ו על גכ דנליליס נמי 
מכינת פסמיס עד מכות 
כדין (כל | סנפֿכלין (יוס 
ונינס רנגן סו דעכלי 
סכמקס ימיל (סלסיק 
ספת ספדס מן סענירס 
כדתנן כפ"ק דנרכות (3.) 
פמק יכנ ממנו ללסר 


שענס | עמוד | ססתר 
ויפמיינ ‏ כרת | ומוכנ 
סינוסו ‏ קדטיס | (כיק 


ספסול נמעט זמן פֿכינתו 
קנ עפכול סכר מו 
מסיסכל עד כקר וינ נידי 


והאי דקרו ליה ליליא, דקפמר 52 כו ק"ש סל לילס: משום דאיכא 
דגנו. וקכינק כיס ונעככך: ובלבד שלא יאמר השכיבנו, סקורס ק"ש 
ל לילס סמרית סמוך (עמוד סטפר כ ימר ססכיכנו, ססין עוד זמן 
תחלת קכיכס 556 זמן סוף סכינס: דאשתכור. וישנו ונרדמו עד 


נסר עמול ססתר: בשעת הדחק. 


6 סכ כטעת סדסק (5: הכי קא = 


אמרי ליה. לרכן גמליס2. ונ גרסיין 
0: רבנן פליני עילווך. כלומר מי 
פניגי כננן עליך דס דמרי עד מכֿות 
דוקל קפמרי, ד69 מטמע לסו ועכנך 
כל זמן פכיבס 6 כל זמן סדכך כײי 
6דס נסתעסק ליכך ולטכג, ומיסו בס 
פניגי 6דר' פניעזר דפֿנו רבי 6מיעזר 
סניכ ניס זמן עסק טכינס פיו 
6 עד סססמוכס סלסטונס וככגן 
עד סכֿות, ולת סניכ (ך וכשכנך 
כל זמן קנ 6דס סוכניס וסיט כל 
סניעס, ומיד וכניס סנכס ככניס: 
או דילמא כוותך סבירא להו. ומטמע 


לסו וסכנך כל זמן מכיכס, וס = 


דקסמרי עד ספות סלפקס סול כלי 
לזרז. ומיסו סיכ דלתנים ונb‏ קכb‏ 
קולס ספות עדיין זמן סיוכס סוb‏ 
ומסייכי ונפקי ידי ק"ם כזמנו: כוותי 
סבירא להו וחייבין אתם לקרות 
גלסינן. וכ גרסינן מופריס, דספיגו 
90 כזמנו מנן (עמוד 3) סקוכ מלפן 
ופֿיעך 65 סססיד כללס סקורק 
כתולס: שעת חפוון. סנספזו 65ק, 
וסיינו עמוד סססר, כלכמיב כ מ5קו 
ליט מפתס כיתו עד כקר (שמות י): 
יכול יהא נאכל. כסלר קדטיס כיוס 
טמיטתו, כדרך תולס עלף סיפ זמן 
פֿכינתס יוס 6' ופֿוכל וסולך כל יוס 
עחיטתס וסנילס על סנקר (ג) כדין 
תולס דכתיב כיוס קכננו ילככ (ױקרb‏ 
): מה שלמים נאכלין לשני ימים ולילה 
אחד. סכינסיס, דכתינ כיוס זכפכס 
יכנ ומממכת (פס ש), 6ף פסת נמי 
סומיכ וינו נככ 556 כּנינס גוקיס 
טני כיכות כמקוס טני ייס דקנמיס 
וס נלכנ כטני כינום ויוס ', כ 
סיכננו כיוס 556 סיס ססות זמן 
סנ יפסכ כלכילס כסניל סמתנת 
סיוס ויסכלגו כליכס סטנית (ג), קמע"כ: 
שם תוכח את הפסח בערב כבא 
השמש מועד צאתך ממצרים. סכי לך 
סנקס זמניס קפינס קױס, נערנ כי 
ינטו כנני ערכ סייט לתל תות 
סנקתנקס ממס מכם כל דס ונטס 
נמערכ, ככ סטמט מטסטלס, מועד 
נסתך ממכריס ככקר. כיכד יתקיימו 
כונס, בערכ ממן סמיטס, כנ ססמק 
סתתכת זמן פכילס, מועד 5פפך זמן 
סריפס, כנומר ככקל סול נעקס נופר 
קסגיע זמן קכיפס, 526 לפי ססין 
סורפין קלסיס כיוס טו3 ממסינין 
ל עד כקל סל: עד מתי אתה 
אוכל, סייטו כר"ע, 6כל כתנb‏ קמb‏ 
עד סכות לילס סוי זמן 6כיכס. ותו 
כ, דלי כ מסי ביייסו: הכל 
מודים. ככי עקינק גופיס מולס 
עסנינס מסכות ולינך סיתס טעת 
ספוון למכריס כסנתס מן ססכן: 
מערב נגאלו. (תט עסס כסות 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


לעולם 


י לא לעולם יממא הוא והאי דקרו ליה ליליא 


דאיכא אינשי דגנו בההיא שעתא אמר רבי 
אחא ברבי חנינא אמר רבי יהושע בן לוי 
הלכה כר"ש שאמר משום רבי עקיבא. אמר 
רבי זירא *ובלבד שלא יאמר השכיבנו. כי 
אתא רב יצחק בר יוסף אמר הא דרבי אחא 
ברבי חנינא אמר ריב"ל % לאו בפירוש איתמר 
אלא מכללא איתמר דההוא זוגא דרבנן 
דאשתכור בהלולא* דבריה דר' יהושע בן לוי 
אתו לקמיה דריב"ל אמר * כדאי הוא ר"ש 
לסמוך עליו בשעת הדחק: מעשה שבאו 
בניו וכו': ועד השתא לא שמיע להו הא דר"ג 


| הכי קאמרי ליה רבנן פליני עילווך + ויחיד 


ורבים הלכה כרבים או דלמא רבנן כוותך 
סבירא להו והאי דקאמרי עד חצות כדי 
להרחיק אדם מן העבירה אמר להו רבנן כוותי 
סבירא להו וחייבין אתם והאי דקאמרי עד 
חצות כדי להרחיק אדם מן העבירה: ולא זו 
בלבד אמרו אלא וכו': ור"ג מי קאמר עד חצות 
דקתני ולא זו בלבד (9) אמרו הכי קאמר להו ר"ג 
לבניה אפילו לרבנן דקאמרי עד חצות מצותה 
עד שיעלה עמוד השחר והאי דקא אמרי עד 
חצות כדי להרחיק אדם מן העבירה: הקטר 
חלבים וכו': = ואילו אכילת פסחים לא קתני 
ורמינהי ק"ש ערבית והלל בלילי פסחים 
ואכילת פסח מצותן עד שיעלה עמוד השחר 
אמר רב יוסף לא קשיא הא ר' אלעזר בן 
עזריה הא רבי עקיבא * דתניא * ואכלו את 


₪ 


יממא הוא, וס תמר ליתני סתי פעמיס קודס סגן 
ססמס וסוי כנות טפי דספיפו קולס סגן סוי זמן 
דקרית קמע קל טסרים. וי"ל כדפרישנ)" דססי יממb‏ לענין ער 
מכֿות. 36ל לענין ק"ש סוליל ומיכ פינסי דגנו כו זמן קימס סוb.‏ 


ומיס לקסי דרכי עקינ מדכ' 
עקיכ) דסכ ק6מר פחר סגן ונקמן 
(עמוד 5) קפמר מסיכיר כין סמור 
לערוד דסיינו 6פינו קודס. וי"ל דפרי 
תנלי מניבb‏ דכני עקנפ. מי (מי 
יש לומל יממ סול 6פיפו גכי קריק 
קמע 507 זמן קיעס סו וס דנ 
נקט נ' פעמיס קודס סגן מקוס 
לנעי נטמועינן ספינו יונ בסכ לילס 
של הנן?: |ובלבך שלא יאמר 
השכיבנו. פירט נקונטרס פמילתb‏ 
דר"ש כן יומי דקוכ קודס טיענס 
עול סססר קסי. ורס לי הז 
ודי ומן סכינס סוס ומנֿי (מימר 
סקכינט. ועול לסוס יס (מימל 
6מי דסליק מיניס. ופי' סטר מקוéי‏ 
דקפי 6קודס 6 לסליק מיניס ונכך 
קמר דנ מכֿי נמימר סטכיכנו דכו 
זמן סכיכס סו כיון קעלס ככר עמוד 
סקסר 6פיפו קולס סנן: 

ר' אלעזר גן עדיה אומר 

נאמר כאן בלילה 
הזה וכו'. ו"ת סיכי מ5י למימר בכי 
פנעזר כן עזכיס על ספות וסכתיג 
כ תותילו ממנו עד כקר (פמות <) 
למסמע עד נקר מיס מני נסכמו. 
ויס נומר דמני נמימר דסכי קמל 
כ פעסו דכר סיכל נידי (ופר על 
סנקר. טלס כ יס נלככ עד ספות 65 
תוכל כ6וכלו וכ כסורפו בלילס כדקם 
פמרינן * כיוס תס טורפו וי תס 
טוכפו כלינס וס כן ישר עד סנקר: 


bob 
הבשר בלילה הזה רבי אלעזר בן עזריה אומר נאמר כאן בלילה הזה ונאמר‎ 
ועברתי בארץ מצרים בלילה הזה מה להלן עד חצות* אף כאן עד חצות‎  ןלהל‎ 
אמר ליה ר' עקיבא והלא כבר נאמר  בחפזון <עד שעת חפזון א"כ מה תלמוד‎ 
לומר בלילה יכול יהא נאכל כקדשים ביום תלמוד לומר בלילה בלילה הוא‎ 
נאכל ולא ביום בשלמא לר' אלעזר בן עזריה דאית ליה גזירה שוה אצטריך‎ 
למכתב ליה הזה אלא לר' עקיבא האי הזה מאי עביד ליה למעוטי לילה אחר‎ 
הוא דאתא סד"א הואיל ופסח קדשים קלים ושלמים קדשים קלים מה שלמים‎ 
נאכלין לשני ימים ולילה אחד אף פסח נאכל שתי לילות במקום ב' ימים ויהא‎ 
נאכל לב' לילות ויום אחד קמ"ל בלילה הזה בלילה הזה הוא נאכל ואינו נאכל‎ 
בלילה אחר ור' אלעזר בן עזריה = מלא תותירו עד בקר נפקא ורבי עקיבא אי‎ 
מהתם הוה אמינא מאי בקר בקר שני ורבי אלעזר אמר לך כל בקר בקר‎ 
ראשון הוא. והני תנאי כהני תנאי * דתניא = שם תזבח את הפסח בערב כבוא‎ 
השמש מועד צאתך ממצרים ר' אליעזר אומר בערב אתה זובח וכבוא השמש‎ 
אתה אוכל ומועד צאתך ממצרים אתה שורף רבי יהושע אומר בערב אתה‎ 
זובח כבוא השמש אתה אוכל ועד מתי אתה אוכל והולך עד מועד צאתך‎ 
ממצרים א"ר אבא הכל מודים כשנגאלו ישראל ממצרים לא נגאלו אלא בערב‎ 
שנאמר " הוציאך ה' אלהיך ממצרים לילה וכשיצאו לא יצאו אלא ביום שנא'‎ 
ממחרת הפסח יצאו בני ישראל ביד רמה על מה נחלקו על שעת חפזון ר'‎ 
אלעזר בן עזריה סבר מאי חפזון חפזון דמצרים ורבי עקיבא סבר מאי חפזון‎ 
חפזון דישראל ! תנ"ה הוציאך ה' אלהיך ממצרים לילה וכי בלילה יצאו והלא‎ 
לא יצאו אלא ביום שנא' ממחרת הפסח יצאו בני ישראל ביד רמה אלא מלמד‎ 
שהתחילה להם גאולה מבערב: ₪ דבר נא באזני העם וגו' אמרי דבי ר' ינאי‎ 
"אין נא אלא לשון בקשה אמר ליה הקב"ה למשה בבקשה ממך לך ואמור‎ 
להם לישראל בבקשה מכם שאלו ממצרים כלי כסף וכלי זהב שלא יאמר‎ 


אותו 
ת: חפוון דמצרים. מכת סככוריס, ‏ סעכל ידס (ספזו למסר כסלס: חפזון דישראל. כ סמעו (סס 65 על כקכ: 


קותו 


כל [רשב"ם פסחים קכ:ן. בחפזון. (טון בסנס ומסירות כמו ויסי דוד נספו כככת (טמופנ 5 כג כו) 6טר סטגיכו רס כמפוס (מנכיס 3 ז עו) [שמות יב, יאן. עד שעת חפזון. קנכסנו ₪65 סיינו עד סנקר 
[פסחים שם]. pסס‏ נמפזיס (נכת וסיגו כלור סכוקר כדכתיג (עמות יכ) ותס 52 ת5לו פיק מפסס כיפו על כקל [זכחים מז:ן. ור" כן עוכיס סכר ספזון דמכריס כסעת מכת ככולות מעכ ידיס נתפזו נקנסס מן 
ספֿרן סכי מפרם ככרכות [רשב"ם שםן. יכו? יהא נאכל כקדשים. כעפֿר כל סקדטיס. ניוס וניפו קודס עפסטך יתסיל (פוכנו ס ירפס ת"ל כו' [זבחים שסן. שלמים נאכלין לשני ימים ולילה אחד. 
טכינתיס דכתיכ (ויקכ י) כיוס וכמכס ילכל ומממרת 6ף פסמ נמי סולינ וסינו נ6כל 696 כניעס נוקיס. שני לילות כמקוס עני ימיס של קנמיס ויס5 נלכנ כטני (ינום ויוס 6סד 55 סיפכננו כיוס 656 שיס6 ססות 
זן סנ יפסל כסכי(ס כקכינ סמתנת סיוס ױפכננו כליל סטני קמ"נ. כן פירט רכינו כמסכת כרכום ולי גרס סף כיוס. קכינתיס ילכל דס לילס סוס 63/5 (מעע 636 יוס שסיעפו פנפני י(ס. סרפפון טל 
פסת מל מכפן ופיעך יפכנט עד עמוד סקמר על יל עני קמ"ל [רשבים שםן. ויום אחד. ע"ו המססיק כין סניעום לכ ליסוי נופר עד מ" [רש"י שםן. שם תזבח את הפסח וגו'. סרי קנעה ומניס מנוקיס 
בערב מסם סעות ולמעלס זכתסו וככו ססמם מלכנסו ומועד 5פתך תס קוכפסו כלומר נעפס (ותכ ו ככית סטליפס [דברים טז, ון. ממצרים לילה, וסנb‏ כיוס יכו קנמר (כמדכר לג ג) מממכס ספסק 
יפו כני יסרפ וגו' 636 (פי סכלי(ס נתן (סס פרעס כקות (5פת סנ6מר (סמות יכ כ5) ויקר6 למס ונפסכן לילס וגו' [שם, אן. לך ואמור להם לישראל. סוסיכס על כך [שמות יא, ב. 


עין משפט 
נר מצוה 
לח א מי" פ"5 מס 
ק"ם ב ה (סמ"ג 
עסין ים) טוק"ע פו"ס 
קימן רנס סעיף ד: 
לט ב מי' פ"ס מסני 
קרכן פסת סנ' עו: 


7 =--- 


תורה אור השלם 
א) וְאָכְלוּ אֶת הַבָּשָר 
בַּללֶה הַוֶה צֶלִי אָש 
וּמַצוֹת ‏ על מָררִים 
יאכְלָהוּ: [שמות יב, ח] 
ב וְעִבַרְתִי | בְאָרֶץ 
מִצְרַיִם בַּלֵלֶה. הַוָה 
וְֲבֵּיתִי בל בְּכוּר בְּאָרֶץ 
מִצְרִיִם | מַאֶרֶם ועד 
בְּהַמָה וּבָכָל | אֲלהִי 
מִצְרַיִם אָעָשָה שְׁפָטִים 
אֲנִי יי [שמות יב, יב] 
ג וְבְכָה תּאכְלוּ אתו 
מהְנֵיכֶם חֲגְרִים 
ְעֲלֵיכֶם ‏ בְְּלֵיכֶם 
מִקְלְכֶם | גְּיָכֶם 
ְאַכַלְקֶם אתו בְּחִפָזן 
פסח הוא ליי: 
|שמות יב, יא] 
ד) ולא תוֹתֵירוּ ממַנ 
עד בּקְר וְהַנֹתֵר ממָנו 
עד בּקְר בְּאֵשׁ תשרפו: 
[שמות יב, י] 
ה כִּי אִם אֶל הַמָקוֹם 
אֲשֶׁר וַבְחר ו אֶלהָף 


אֶת הַפָּסַח בָּעֲרָב כְּבוֹא 
הַשְׁמַשׁ מועד צַאתףְּ 
מִמְצְרִים: [דברים טו, ו] 
ו) שְׁמוֹר אֶת הרש 
הְאָבִיב וְעֲשִׂיתָ פְּסַח 
לי אֶלחֶך | כִּי 
בְּחרָש הָאָבִיב הוצִיאַף 
י אֶלהֶךְּ מִמְצָרִים 
לִילָה; [דברים טו, א] 
ז) וַיַסְעוּ | מַרעְמְכֵס 
ַּחדָש | הראשון 
בַּהֲמְשָׁה. עֲשֶׂר וֹם 
לַחרָש הֶראשון 
מִמָחְרַת הַכָּפַח יְצָאוּ 
בנ יִשְׂרָאֵל בְיָד רְמָה 
לְעִינִי כָּל מִצְרְיִם: 
[במדבר לג, ג] 
ח) דַבָּר נא בְּאָזגִי הָעֶם 
וְשְאָלוּ | איש מַאֶת 
רעהוּ וְאֶשֶה מָאֶת 
רְעוּתָהּ כְּלֵי כָסַף וָּלִי 
זָהָב: |שמות יא, ב] 


הנהות וציונים 


5] לכאורה היה צ"ל מה 
להלן בחצות אף כאן 
עד חצות. ועיין מעיו"ט 
(מנחם | משיב נפש): 
3 בדפו"ר | איתא 
שהגאולה מחצות 
ואילך היתה: ג] כ"ה 
ברשב"ם פסחים קכ ע"ב, 
ועיין | רש"ש שמגיה 
כעי"ז ומבארו: 


19/06/2080 


ט. ובז מאימתי פרק 


חכמים שאמרו במשנה שזמנה עד חצות, חולקים עליך", והכלל הוא 
שיחיד וְרַבִּים הַלְכָה כְּרַבִּים", ואם כן הלכה כמותם ואין אנו חייבים 
לקרוא עכשיו, או דִלְמָא רכָּנן כָּוְותֶךף סְבִירָא ?הו - או שמא אף 
חכמים סוברים כדעתך, שזמנה מן התורה עד עלות השחרי, וְהַאי 
דְקאֲמַרִּי - ומה שאמרו שזמנה עד חֲצוֹת, הוא רק זירוז להקדים 
ולקיים את המצוה, כָּדִי לְהַרְחַיק אֲדָם מן הַעָבִּירְה, שלא ידחנה עד 
שלבסוף יעבור זמנה, אבל במקום שנאנס ולא קרא קודם חצות, עדיין 
מחויב הוא, ויצא ידי חובת קריאת שמע בזמנה אף אחר חצות, ואם 
כן חייבים אנו לקרוא עכשיו". אָמַר לְהוּ רבן גמליאל לבניו, רִבנֵן 
כְּוָוֹתִי סַבִירַא ?הו - חכמים מודים לי שמן התורה נמשך זמן קריאת 
שמע עד עלות השחר, וְלכן חַיַבִין אַתֵּם לקרוא'", וְהַאי דְִקְאָמָרִי - 
ומה שאמרו חכמים עד חצות, הוא כפָּדִי לְהַרְחיק אֶדֶם מן 
הָעֲבֵירָהיי. 


* 


שנינו במשנה בהמשך תשובת רבן גמליאל לבניו, ץלא זו בַּלְבד 
אָמרו, אֶלְּא וכו" כל מה שאמרו חכמים עד חצות", מצותן עד שיעלה 
עמוד השחר', ומשמע שרבן גמליאל מודה שזמן קריאת שמע של 
ערבית הוא עד חצות", הגמרא מבררת כיצד יתישב הדבר עם שיטתו 
שזמנה לכתחילה הוא עד שיעלה עמוד השחר: 
שואלת הגמרא, וְרַבֶּן גַּמְלֵיאֵל מִי קאָמר עד חצות - וכי רבן 
גמליאל סובר שזמן קריאת שמע של ערבית הוא עד חצות, דְּקְתָּנִי 
- ששנינו בדבריו במשנתנו שְלא זו בַּלְכַד אִמָרוּ, כלומר, ולא 
קריאת שמע בלבד אמרו חכמים שאף שזמנה הוא עד שיעלה עמוד 
השחר, יש לעשות לה סייג לקרותה עד חצות, אלא גם שאר 
המצוות שאמרו חכמים שזמנם עד חצות, עיקר זמנם עד שיעלה 


ח. כלומר, האם חכמים חולקים עליך בפירוש הכתוב 'ובשכבך', שלדבריך פירושו כל 
זמן שכיבה והיינו שמן התורה זמנה עד עלות השחר, ואילו הם פירשו שהוא הזמן 
שדרך בני אדם להכין עצמם לילך לשכב, והיינו שאף מן התורה זמנה הוא עד חצות. 
ואף רבי אליעזר שאמר במשנה שזמן סוף קריאת שמע של ערבית הוא עד סוף 
האשמורה הראשונה, פירש ש'ובשכבך' היינו הזמן שבו הולכים לשכב, אך סבר שזמן 
עסק השכיבה הוא עד סוף האשמורה הראשונה, ובזה חלקו חכמים עליו וסברו שזמן 
זה הוא עד חצות. רש"י (ד"ס כנג). 

ט. אין מקום לדברי יחיד במקום שיש שנים כנגדו, שנאמר (קכות כג כ) 'אחרי רבים 
להטות'. שאילתות דרב אחאי גאון (פמות ספיספ ₪), רש"י (כ"ק קטז. ד"ס פי). 

י. ודורשים את תיבת ובשכבך' על כל זמן השכיבה. רש"י (ד"ס פו). 

וא. רש"י (ד"ס פו). ומשמע מדבריו שבני רבן גמליאל היו אנוסים, ולכן חשבו שחייבים 
לקרוא. וראה בהערה להלן שהראשונים חלקו על רש"י וכתבו שבני רבן גמליאל היו 
מזידים. 

מדברי רש"י משמע שרק במקום אונס התירו לקרוא אחר חצות, אמנם הרי"ף ושאר 
פוסקים חלקו על כך, ולדבריהם אפילו אם עבר במזיד, רשאי לקרוא עד שיעלה עמוד 
השחר. רש"ש (כרט"י עס). 

יב. אין לגרוס שאמר להם 'מותרים אתם' לקרוא, כי פשוט שאפילו שלא בזמן קריאת 
שמע מותרים לקוראה, וכמו ששנינו להלן (ע"נ) שהקורא קריאת שמע אחר זמנה, לא 
הפסיד, ונוטל שכרו כאדם הקורא בתורה. אלא יש לגרוס שאמר רבן גמליאל לבניו 
שהם חייבים לקרוא קריאת שמע אף שעבר חצות הלילה. רש"י (ל"ס כוופי). ראה בביאורי 
רש"י ביאור שאלת בניו של רבן גמליאל לפי זה. 

וג. בהערה לעיל נתבארה דעת רש"י שבני רבן גמליאל היו אנוסים. ואף שלעיל 
במעשה בזוגא דרבנן אמר להם רבי יהושע בן לוי לקרוא אחר עלות השחר, ואילו 
רבן גמליאל אמר לבניו שחייבים הם לקרוא רק אם לא עלה השחר. צריך לחלק 
שהזוגא דרבנן היו אנוסים מחמת שינה [וכמו שכתב רש"י (ד"ס ד6טפכור) שישנו ונרדמו 
עד אחר עלות השחר] ואונס גמור הוא זה. אולם בני רבן גמליאל לא נרדמו אלא 
השתכרו בבית המשתה, ואף שהיו שיכורים היו יכולים לקרות קריאת שמע, כי לא 
נאסר השיכור אלא בתפילה בלבד, ואף לדעות ששיכור אסור גם לקרות קריאת שמע, 
מכל מקום בעוד שהיו שתויים במידה כזו שעדיין ראויים לדבר לפני המלך, היה להם 
להפסיק ולקרות קריאת שמע, לכן אמר להם רבן גמליאל שחייבים הם לקרוא קריאת 
שמע רק אם לא עלה השחר. בית יוסף (לו"ס סי 5ט ס"6) בדעת הטור, שפתי חכמים 
(פרס"י ד"ס דפפפכור) בדעת רש"י. 

אמנם הרא"ש (ס" ע) והרשב"א ((עיל מ: ד"ס ענין - סלספון) כתבו, שמכך שאמר להם 
רבן גמליאל לקרוא רק עד שיעלה עמוד השחר ולא עד הנץ החמה, אין להוכיח 
שחולק על רבי שמעון בן יוחי המתיר לאנוס לקרוא עד הנץ החמה, מפני שבניו של 
רבן גמליאל לא היו אנוסים אלא נמשכו אחר המשתה, ולכן אמר להם שחייבים לקרוא 
רק אם לא עלה עמוד השחר. וכתב הבית יוסף (עס) שמדבריהם מבואר שיש לחלק 
בין בני רבן גמליאל שלא היו אנוסים, לתלמידי החכמים שבאו לפני רבי יהושע בן 


ראשון 


ברכות 


עמוד השחר, אלא שעשו חכמים סייג להרחיק את האדם מן 
העבירה, ומשמע שרבן גמליאל מודה שזמן קריאת שמע של ערבית 
הוא עד חצות. וקשה, הלא רבן גמליאל סובר שלכתחילה זמן 
קריאת שמע הוא עד עמוד השחר, ולא עשו בה סייג וגדר לקוראה 
לפני חצות". 


משיבה הגמרא, הָכִי קְאָמַר לָהוּ רַכֶּן גַּמְלִיאֵל לַבְנֵוהּ - כך 
אמר להם רבן גמליאל לבניו, אני סבור שמותר לקרוא לכתחילה 
עד עמוד השחר ולא עשו סייג והרחקה, ולכן חייבים אתם לקרוא, 
אלא אַפִילוּ לְרִבָּנֶן דְּקְאָמְרִי [-שאמרו] שסוף זמן קריאת שמע הוא 
עד חצות, אין כוונתם שאחר חצות אינו יוצא ידי חובתו, אלא 
מצותה עד שַיעֲלָה עמוד הַשַחַר, והאי דקא אֶמָרִי - ומה 
שאמרו שסוף זמן קריאת שמע של ערבית הוא עַד חֲצוֹת, הוא רק 
כְּדִי לְהַרְחַיק אֶדֶם מן הַעִבִּירַה, שלא ישתהה מלקיים את המצוה 
עד שיעבור זמנה". 


* 


שנינו במשנה, הַקְטַר חִַלְבִים וכו' ואברים, מצותן עד שיעלה 
עמוד השחר, וכל הנאכלים ליום אחד, מצותן עד שיעלה עמוד השחר'. 


הגמרא מבררת מדוע לא מנה רבן גמליאל דבר נוסף: 
מדייקת הגמרא, שנינו במשנה על הקטר חלבים ואברים ואכילת קדשים 
בלבד שמצותן עד שיעלה עמוד השחר, וְאִילוּ אַכִילַת פְּמְחִים ?א 
קִפּנִי - ואילו על מצות אכילת קרבן פסח לא שנינו כן". מקשה 
הגמרא, וּרְמִינְהֵי - יש להקשות על כך מברייתא, ששנינו בה שקריאַת 


פָּמַח, כל אלו מְצַוְתִן עד שִיעַלָה עְמוּד הַשָחַר, וכיון שמבואר 


לוי, שהיו אנוסים, ולכאורה הטעם לכך הוא, מפני שבני רבן גמליאל נשתכרו במשתה 
הרשות ואין זה נחשב כאונס, ואילו התלמידי חכמים השתכרו במשתה של מצוה 
בסעודת נישואין. 

יד. כגון אכילת קדשים, שעל קדשים שנאכלים ליום אחד, אמרו חכמים (נסיס פ"ס 
מ"ס-ו) שנאכלים עד חצות. 

טו. בהערה להלן יתבאר כיצד משמע כן מדברי רבן גמליאל. 

טז. לגירפת הגמרא ולא זו בלבד אמרו', לא מובן מדוע שאלה הגמרא שלא מתישבים 
דבריו אלו של רבן גמליאל עם שיטתו שסוף זמן קריאת שמע הוא עד שיעלה עמוד 
השחר, שהרי לגירסא זו פשוט שלא אמר רבן גמליאל דברים אלו לשיטתו, אלא לשיטת 
חכמים [וכמו שביארה הגמרא בתירוצה], והיינו, שלא רק בקריאת שמע אמרו חכמים 
שזמנה עד חצות וניתן לקרותה עד שיעלה עמוד השחר, אלא כן הוא בכל הדברים 
שאמרו חכמים שזמנם עד חצות. לכך צריך לומר, שבשאלתה הבינה הגמרא שדברי 
המשנה "ולא זו בלבד אמרו' וכו' אינם המשך דברי רבן גמליאל לבניו, אלא רבי 
כשסידר את המשניות הוסיף כן. ולכן שאלה, הרי לא הוסיף רבי כן כדי להשלים את 
דברי חכמים, שהרי הזכיר בדבויו את הסייג של הרחקת האדם מן העבירה, ובדברי 
חכמים לא הוזכר כלל סייג, אלא ודאי הוספתו היא להשלמת דברי רבן גמליאל, ואם 
כן קשה, שאם היה רבן גמליאל אומר שזמן קריאת שמע לכתחילה הוא עד חצות, 
היתה הוספת דברי רבי מובנת, והיינו, שלא על קריאת שמע בלבד אמרו חכמי ישראל 
שמצותה עד חצות וניתן לקיימה עד שיעלה עמוד השחר, וכמו שאמר רבן גמליאל, 
אלא אף שאר מצוות הנוהגות בלילה דינם כן. אך מכיון שרבן גמליאל לא אמר כן, 
אלא אמר שזמנה לכתחילה הוא עד שיעלה עמוד השחר, אם כן כיצד הוסיף רבי 
בדבריו ש'לא זו בלבד אמרו' וכו' שמשמע מכך שלרבן גמליאל זמן קריאת שמע של 
ערבית לכתחילה הוא עד חצות. שנות אליהו (ל"ס ול6). [אמנם בהגהות הב"ח (פות 6) 
מחק תיבת 'אמרו', ולדבריו מובנת שאלת הגמרא בפשטות, שלפי זה משמע לכאורה 
מדברי רבן גמליאל ששיטתו היא שזמן קריאת שמע הוא עד חצות. ראה עוד במלאכת 
שלמה (ל"ס וש)]. 

יז. לפי ביאורו בשאלת הגמרא, ביאר בשנות אליהו (עס) שתירוץ הגמרא הוא, שתיבות 
ולא זו בלבד אמרו' וכו' אינן מדברי רבי, אלא הם דברי רבן גמליאל, שביאר לבניו 
שאף חכמים אינם חולקים בעיקר דין קריאת שמע, ואף הם סוברים שמצותה כל 
הלילה, אלא שבכל המצוות הנוהגות בלילה דרכם לעשות סייג והרחקה ולזרז את 
האדם לעשותם לפני חצות. ואמר להם בלשון 'ולא זו בלבד אמרו', שלדברי חכמים 
לא קריאת שמע בלבד זמנה עד חצות וניתן לקרותה עד עלות השחר, אלא כל מה 
שאמרו חכמים עד חצות, מצותם עד שיעלה עמוד השחר. 

יח. זמן הקרבתו של קרבן פסח הוא בי"ד ניסן לאחר הקרבת תמיד של בין 
הערבים [כמבואר בפסחים (פ"ס מ"6)], וזמן אכילתו הוא בליל ט"ו ניסן, וכפי 
שיבואר בגמרא להלן, ולא שנינו במשנה שזמן אכילתו הוא עד שיעלה עמוד השחר 
של" ליל יט 

יט. שנינו בפסחים (5.) שבליל הסדר שבו אוכלים את קרבן הפסח יש לומר את 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [לקמן י: סכת כט. 
לט: קמו: עירוכין מו. 5ד. 
יכמות ס: כתונות פ: 
ייק כ: כ"מ כו. ק. נכb‏ 
נתר מ: קכו. קנס: 
סכועום כ6. פולין 75. 5ס. 
קי: מנסות ס:], כ) עיין 
קידושין לג:, ג) גיטין 
יט. [סכת מס. עירוכין 
מה הל 45 לו 
ל) [לקמן 5. ענת ס: 
קל: ביס יb.‏ יומb‏ כו: 
יכמות מ. מו: מז. ב"ק 
קב ע"וז. בכוכות כו 
נלס 3: מט.], ס) [ועי" 
מוספות פסמיס פט. ד"ס 
דפֿטון, ו) פססיס קכ: 
מגינס כ5. זכסיס (): 
מכינת דר"י פרסת נק, 
1) ספלי | פ' ‏ כלת, 
פ) [סועס יוד: סנסדלין 
מג: פט:], ץ) שבת כד:, 
0 חידה ליווט 
תוס' ימ : ד"ס 
פֿמרן, ל) [פספיס ג. 
זכמיס (ו:]. 


ה 
הנהות הב"ח 


() גמ' ₪1 זו בלבד 
הכי קפמר כנ"ל ופינק 
6מרו נמסק: (3) רש"י 
ל"ס יכו יס וכו'. עד 
סנקר מן התורה דכתיכ 
ביוס 0: (ג) ד"ה מס 
סלמיס וכו'. כלילס סטנים. 
נ"כ ולטנ"ס סוף פסמיס 
דף ק"כ ע"כ סני תסלס 
פי' רכינו לסכ ולפ''כ 
כםכ וז"ל ולי ללס ספף 
כיוס סנינפיס י6כל דסb‏ 
כלי(ס. סוס 03/63 למעט 
6 יוס פקיטמו סלפני 
לילס סכסטון טל פסת לבנ 
מכקן ופיעך יפכננו עד 
עמוד סטמר על (יל שני 
קמ"ל עכחל: 


משנת ראשונים 


ובלבד שלא יאמר 
השפיבנו. פיי הרב רבי 
יצחק ז"ל בן גיאת, לא 
שלא יאמר כל אותה 
ברכה כלל דהא בעינן 
שתים לאחריה אלא שלא 
יאמר אותן המלות מפני 
שאינו זמן שכיבה אלא 
מתחיל הברכה תקננו 
בעצה טובה מלפניך, 
והא דאמר רבי זירא 
אפשר לומר דלאו דוקא 
בקורא קודם הנץ החמה 
ממש קאמר אלא כל 
שקורא לאחר שיעלה 
עמוד | השחר, דכיון 
דקיימי אינשי תו ליכא 
למימר השכיבנו, ואפשר 
לומר דכל זמן דרובא גנו 
אמרינן. [הרשב"א] 


ויחיד ורבים הלכה 
כרבים. יחיד ורבים 
ברוב מקומות הלכה 
כרבים ואפי' בדרבנן, 
ומ"מ במקום שפסקו בו 
במוחלט כדברי המיקל 
כגון בעירוב ובאבל, אף 
ביחיד במקום רבים כן. 
[מאירי, עירובין מו.] 
אין אומרים יחיד ורבים 
הלכה כרבים, במקום 
שסברת היחיד נראית 
ביותר. 
[מאירי, ביצה יא:] 


ואילו אכילת פסחים 
לא קתני. ותימה מנא לן 
דלא קתני ליה דילמא הוי 
בכלל נאכלין ליום אחד 
דהכי נמי אמרי' בפסחים 
(ע.) מה פסח נאכל ליום 


ולילה אף חגיגה וכו', וי"ל דלא דמי דהתם נקט יום ולילה פי' שחיטתו ביום ואכילתו בלילה אבל הכא שלא הזכיר לילה משמע שלא איירי כלל. [תוספות הרא"ש] 
לומר בלילה, ולראב"ע ממילא שמעינן ליה לילה למעוטי יום, אי נמי כמו שפי' הר' יוסף דגז"ש אינה אלא מהזה הזה ובלילה איצטריך למעוטי יום. [תוספות הרא"ש] 
קדשים קלים ושלמים קדשים קלים. אע"ג דתודה נמי קדשים קלים, מ"מ מקשינן ליה לשלמים לקולא, משום דמותר פסח קרב שלמים. [תוספות הרא"ש] 


והאי דקרו ליה ליליא, דקפמר :52 כו ק"ש ענ כילס: משום דאיכא 
דגנו. וקלינק כיס ונפכנך: ובלבד שלא יאמר השכיבנו, סקוכb‏ ק"ש 
ל לילס סרית סמוך לעמוד סססר 63 ימר ססכיכנו, ספין עוד זמן 
תמלת מכיכס 526 זמן סוף סכיכס: דאשתכור. וטנו ונרדמו עד 


לחר עמוד סשסל: בשעת הדחק. 
לו סנ כסעת סלסק (: הכי קא 
אמרי ליה. לרכן גמלילל. ונ גרסינן 
: רבנן פליגי עילווך. כנומר מי 
פליגי רכנן עליך דס דמלי עד מכות 
דוק ק6מרי, דנ מסמע לסו ונסכנך 
כל זמן סכיכס 556 כל זמן סדכך כני 
דס לסתעסק כילך ונקכנ, ומיסו בס 
פניגי דר' 6ליעזר ד6לו רכי 6ליעזר 
סניר ניס זמן עסק סכיכס ליו 
6 עד ספטמוכס סכלונס ולרככן 
עד מכֿות, ולת סיר לך ונקכנן 
כל זמן שכני דס פוכניס וסינו כל 
סניעס, ומיד וכניס סנכס ככיס: 
או דילמא כוותך סבירא להו. ועסמע 


לקפמרי עד קכות סכסקס סו כלי 
מרז. ומיסו סיכ דפתניס ונ קרb‏ 
קולס מכות עליין זמן מיונ סול 
ומסייני ונפקי ידי ק"ש כזמנו: כוותי 
סירא להו וחייבין אתם לקרות 
גרסינן. ול גרסינן מותריס, דלפילו 
סנ כזמנו תנן (עמוד ג) סקול מכן 
ופינך 65 סססיד כללס סקורק 
נתולס: שעת חפוון. קנתפזו 65ק, 
וסיינו עמוד סססר, כדכתי 5 מו 
פיט מפתת כיתו עד 3קל (שמות י): 
יכול יהא נאכל. כסר קלטיס כיוס 
ספיטפו, כדרך תודס 0ף סיס זמן 
פכינתס יוס 5' ולוכל וסולך כל יוס 
טמיתס וסנילס עד סקר (3) כדין 
תודס דכתיכ ביוס קרכנו ילככ (וקרb‏ 
: מה שלמים נאכלין לשני ימים ולילה 
אחד. טכינפיס, דכתינ כיוס. וכפכס 
יכנ וממסרת (סס ש), 6ף פסס נמי 
סולינ וסינו סכל 556 כליפס. נוקיס 
סני כינום במקוס טני ימיס דטלמיס 
וס נ6כל בסנ ליעות ווס ,'b‏ כ 
קילככנו כיוס 656 סיס ססות זמן 
סנ יפסכ נלכיעס כטניל סמתנת 
סיוס ויקכננו כלילס סטנית (ג), קמ"כ: 
שם תזכח את הפסח בערב כבא 
השמש מועד צאתך ממצרים. סרי לך 
טנטס זמניס סקינס טויס, בערב כי 
יגטו כנני ערכ סיינ לתל סנו 
טנסתנקס ממס מכסp‏ כל דס ונטפס 
נמערנ, כנ ססמp‏ מססטכס, מועד 
נסתך ממנריס נכנקר. כינד יתקיימו 
כולס, בערכ כזמן שחיטה, כנ ססמם 
סתסלת זמן 6כילס, מועד 65סך זמן 
קריפס, כלומר ככקר סוס נעטס נותר 
ססגיע זמן קריפס, 656 נפי ססין 
טוכפין קדטיס 3יוס טונ ממסינין 
לו עד כקל שי: עד מתי אתה 
אוכל. סיינו ככ"ע, מכ נתנb‏ קמb‏ 
עד סנו לילס סוי זמן כעס ותו 
₪ דלי 60 מסי ככייסן: | הכל 
מודים. ככי עקינ גופיס מודס 
קסנינס מספום וסינך סיתס סעק 
תפזון מ5ריס כסנמס מן סכן: 
מערב נגאלו. (תט עסס כסוק 


- 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


לעולם 


לא לעולם יממא הוא והאי דקרו ליה ליליא 
דאיכא אינשי דגנו בההיא שעתא אמר רבי 
אחא ברבי חנינא אמר רבי יהושע בן לוי 
הלכה כר"ש שאמר משום רבי עקיבא. אמר 
רבי זירא *ובלבר שלא יאמר השכיבנו. כי 
אתא רב יצחק בר יוסף אמר הא דרבי אחא 
ברבי חנינא אמר ריב"ל * לאו בפירוש איתמר 
אלא מכללא איתמר דההוא זוגא דרבנן 
דאשתכור בהלולא = דבריה דר' יהושע בן לוי 
אתו לקמיה דריב"ל אמר 5 כדאי הוא ר"ש 
לסמוך עליו בשעת הדחק: מעשה שבאו 
בניו וכו': ועד השתא לא שמיע להו הא דר"ג 


לסו וכטלנך ככ זמן מכנס, וח * הכי קאמרי ליה רבנן פליגי עילווך = ויחיד 


ורבים הלכה כרבים או דלמא רבנן כוותך 
סבירא להו והאי דקאמרי עד חצות כדי 
להרחיק אדם מן העבירה אמר להו רבנן כוותי 
סבירא להו וחייבין אתם והאי דקאמרי עד 
חצות כדי להרחיק אדם מן העבירה: ולא זו 
בלבד אמרו אלא וכו': ור"ג מי קאמר עד חצות 
דקתני ולא זו בלבד (9) אמרו הכי קאמר להו ר"ג 
לבניה אפילו לרבנן דקאמרי עד חצות מצותה 
עד שיעלה עמוד השחר והאי דקא אמרי עד 
חצות כדי להרחיק אדם מן העבירה: הקטר 
חלבים וכו': = ואילו אכילת פסחים לא קתני 
ורמינהי ק"ש ערבית והלל בלילי פסחים 


| ואכילת פסח מצותן עד שיעלה עמוד השחר 


אמר רב יוסף לא קשיא הא ר' אלעור בן 
עזריה הא רבי עקיבא " דתניא * ואכלו את 


ט. 


יממא הוא, וס תפמר ליפני סתי פעמיס קודס סגן 
ספמס וסוי ככותb‏ עפי דלפילו קודס. סגן סוי זמן 
דקרית קמע סנ ססרים. וי"ל כדפריםנס" דספי יממל נענין ססר 
מכֿות. מכ נענין ק"ש סוסיל וסיכ6 6ינשי דגנו כפֿו זמן קימס סו6. 


ומימס דקטיף דרני עקינ 6דכ' 
עקיכ? דסכל קמר פחר סנן ולקמן 
(עמוד 3) קקמר מטיכיר כין סמור 
לערוד דסיינו פינו קודס. וי"ל דתרי 
תנלי 56יבל | דרי עקיכb.‏ מי (מי 
יש לומר יממ סול מפילו גכי קרית 
קמע דס5 זמן קיעס סו וספ דנ 
נקט נ' פעמיס קודס סנן מקוס 
דנעי 65סמועינן שסינו יו5 בקנ לילס 
6סל סנן?: |בלבך שלא יאמר 
השכיבנו. ‏ מיכם. כקונטרס סמינת 
דר"ש כן יוסי דקוכ קודס טיענס 
עמוד ססמר ק6י. וללס ני לוז 
ודלי זמן סכיכס סו ומכֿי למימר 
ססכינו. ועוד דסוס ליס למימר 
פפי דסליק מיניס. ופי' סטר מקופי 
דקלי 6קודס 0 דסניק מיניס ונכך 
קפמר דנb‏ מכֿי כמימר ססכיכנו דלפו 
זמן סכיכס סול כיון פעלס ככר עמוד 
סססל 6פיפו קודס סנן: 

ר אלעזר מ עדיה אומר 

נאמר כאן בלילה 
הזה וכו, ות סיכי מנֿי פמימר רי 
פנעזר כּן עזריס עד תות וסכמיכ 
כ מומילו ממנו עד כקל (שמות <) 
דמסמע עד כקר מיס6 מני למכלו. 
ויס גומר דמנֿי נמימר דסכי קפמר 
כ תעסו דכר סיכל לידי נומר עד 
סנקר. קלס 55 יסb‏ נפכנ עד ספות 69 
פוככ נפוכנו ונb‏ נקורפו כניפס כדק 
פמרינן ‏ כיוס תס טורפו ולי פתס 
טורפו כלילס ולס כן יספר עד סנקר: 


הבשר בלילה הזה רבי אלעזר בן עזריה אומר נאמר כאן בלילה הזה ונאמר 
להלן = ועברתי בארץ מצרים בלילה הזה מה להלן עד חצות* אף כאן עד חצות 
אמר ליה ר' עקיבא והלא כבר נאמר 5 בחפזון ?עד שעת חפזון א"כ מה תלמוד 
לומר בלילה יכול יהא נאכל כקדשים ביום תלמוד לומר בלילה בלילה הוא 
נאכל ולא ביום בשלמא לר' אלעזר בן עזריה דאית ליה גזירה שוה אצטריך 
למכתב ליה הזה אלא לר' עקיבא האי הזה מאי עביד ליה למעוטי לילה אחר 
הוא דאתא סד"א הואיל ופסח קדשים קלים ושלמים קדשים קלים מה שלמים 
נאכלין לשני ימים ולילה אחד אף פסח נאכל שתי לילות במקום ב' ימים ויהא 
נאכל לב' לילות ויום אחד קמ"ל בלילה הזה בלילה הזה הוא נאכל ואינו נאכל 
בלילה אחר ור' אלעזר בן עזריה " מלא תותירו עד בקר נפקא ורבי עקיבא אי 
מהתם הוה אמינא מאי בקר בקר שני ורבי אלעזר אמר לך כל בקר בקר 
ראשון הוא. והני תנאי כהני תנאי +דתניא ₪ שם תזבח את הפסח בערב כבוא 
השמש מועד צאתך ממצרים ר' אליעזר אומר בערב אתה זובח וכבוא השמש 
אתה אוכל ומועד צאתך ממצרים אתה שורף רבי יהושע אומר בערב אתה 
זובח כבוא השמש אתה אוכל ועד מתי אתה אוכל והולך עד מועד צאתך 
ממצרים א"ר אבא הכל מודים כשנגאלו ישראל ממצרים לא נגאלו אלא בערב 
שנאמר " הוציאך ה' אלהיך ממצרים לילה וכשיצאו לא יצאו אלא ביום שנא' 
! ממחרת הפסח יצאו בני ישראל ביד רמה על מה נחלקו על שעת חפוון ר' 
אלעזר בן עזריה סבר מאי חפזון חפזון דמצרים ורבי עקיבא סבר מאי חפון 
חפזון דישראל * תנ"ה הוציאך ה' אלהיך ממצרים לילה וכי בלילה יצאו והלא 
לא יצאו אלא ביום שנא' ממחרת הפסח יצאו בני ישראל ביד רמה אלא מלמד 
שהתחילה להם גאולה מבערב: = דבר נא באזני העם וגו' אמרי דבי ר' ינאי 


אין נא אלא לשון בקשה אמר ליה הקב"ה למשה בבקשה ממך לך 


ואמור 


להם לישראל בבקשה מכם שאלו ממצרים כלי כסף וכלי זהב שלא יאמר 


אותו 
ת: חפזון דמצרים. מכת סככוליס, שעל ילס נספזו כעסר (שלמס: חפזון דישראל, כ סמעו (סס (65ת עד כקל: 


קותו 


יכול יהא נאכל כקדשים ביום תלמוד 
סלקא דעתך אמינא הואיל ופסח 


והני תנאי כהני תנאי. ומשמעות דורשים איכא 


בינייהו הני תנאי דרשי מהך קרא וראב"ע ור"ע דרשי מקראי דלעיל, א"נ הני תנאי אית להו הנך דרשות דראב"ע ור"ע וכל אחד מיישב הך קרא דשם תזבח לפי סברתו. [תוספות הרא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 
לח א מי' פ"6 מס 
ק"ש ב A)‏ (סמ"ג 
עסין ים) טוס"ע 6ו"ס 
סימן כנס סעיף ד: 
לט ב מי' פ"ס מס 
קרכן פסת סנ' טו: 


= 


תורה אור השלם 
א) וְאִכְלוּ: אֶת הַבָּשָר 
בַּלֵלֶה הַזֶה צְלֵי אָש 
וּמצוּת | על מררים 
יאכְלָהוּ: |שמות יב, ח| 
בתברתי ‏ בְאָרֶץ 
מִצְרִים ‏ בַּלֵלֶה. הַוָה 
וְַבֵּיתִי כל בְכוֹר בְּאָרֶץ 
מַצָרַיִם מַאֶרֶם ועד 
ְּהֵמָה. וּבְכֶָל = אֲלהִי 
מִצְרַיִם אָעָשָה שְׁפָטִים 
אֲנִי : [שמות יב, יב| 
ג וְכָכָה תּאכְלוּ אתו 
מָתְנֵיכֶם חֲגֵרִים 
נעֲלֵכֶם ‏ בְְנלִיכֶם 
ּמסְְכֶם | בְּידְכֶם 
ְאָכַלְתֶם אתו בְּחפָזון 
פָסַח הוא ליי: 
| שמות יב, יאן 
ד ולא תותִירוּ מְמָנוּ 
עד בּקר וְהַנַתֶר ממָנו 
עד בּקר בַּאָש תשרפו: 
[שמות יב, ין 

ה) כִּי אִם אֶל הַמָקוֹם 
אֲשֶׁר יבחר וי אֶלְהָ 
לְשׁכֵּן שֶמו שֶׁם תובח 
אֶת הַפָּסַח בְּעֲרָב כְּבוֹא 
הַשָׁמֶשׁ מועד צַאתְךְ 
מִמְצְרִים: [דברים טז, ו] 
ו) שמור אֶת חדֶש 
הְאָבִיב. וְעֲשֶיתָ פָּסַח 
ל אלמ | כִּי 
בְּחרָש הָאָבִיב הוּצִיאַף 
יי אֶלְהֶחְ מִמִצְרִיִם 

לִילָה: [דברים טז, א] 


סע | כמַרַעְמְסֵס 
בַּרֶש הֶראשון 
בּחַמִשָה עֲשֶׁר יום 
לַחֹדֶשׁ הֶראשון 


מִמָחֲרַת הַפֶסַח יְצְאוּ 

בְני יִשְׂרָאֵל בְּיָד רָמָה 
לָעינִי כָּל מצְרָיִם: 

[במדבר לג, ג| 

ח) דַבָּר נָא בְאֲני הָעם 

וְשְׁאֲלּ אֵישׁ מַאֵת 

רַעֲהוּ וְאֲשֵׁה מַאֶת 

רְעוּתָהּ כְּלֵי כֶסֶף וּכְלִי 
זֶהֶב: [שמות יא, ב| 


6% 
הגהות וציונים 


6] לכאורה היה צ"ל מה 
להלן בחצות אף כאן 
עד חצות. ועיין מעיו"ט 
(מנחם | משיב נפש): 
3] בדפו"ר | איתא 
שהגאולה מחצות 
ואילך היתה: ג] כ"ה 
ברשב"ם פסחים קכ ע"ב, 
ועיין | רש"ש שמגיה 
כעי"ז ומבארו: 


מאימתי 


בברייתא שאף אכילת פסח זמנה עד שיעלה עמוד השחר, מדוע לא 
הוזכרה מצוה זו במשנתנוי. 


מג 


מנתה גס את אכילת פסחים, היא כדברי רַבִּי אֶלְעָזֶר בֶּן עַזַרְיָה הסובר 
שמדאורייתא זמן אכילת הפסח הוא עד חצות, והָא - והברייתא, היא 
כדברי רַבִּי עַקֵיבָא הסובר שזמן אכילת הפסח הוא עד שיעלה עמוד 
השחרי", וכפי ששנינו בברייתא נוספת, שנחלקו בכך רבי אלעזר בן 
עזריה ורבי עקיבא. 


הגמרא מביאה את הברייתא שבה נתבארה מחלוקתם: 
דְתִנְיָא בברייתא, נאמר בפסוק (טמות ינ ת) 'ְאֲכְלוּ אֶת הַבָּשֵׂר בַּלִיִלֶה 
הַזֶּה', ונחלקו התנאים עד מתי הוא זמן אכילת הפסח בלילה זה. רַבִּי 
אֶלְעְזֶר בֶּן עזרְיָה אוֹמַר, נָאָמַר כָּאן לענין אכילת בשר הפסח, 
בַּלילָה הַזֶּה', וְנְאָמַר ל?הַ?ְן בענין מכת בכורות (עס יכ י:), וְעֲבַרְתִּי 
בְאֶרִֶץ מצרים בַּלילֶה הַזֶּה', יש ללמוד גזירה שוהי מתיבות 'בלילה 
הזה' שבשני הפסוקיםיי, מה לְהַלֶן - מכת בכורות, זמנה עד חצות, 
שנאמר (שכות יפ ד), ‏ כַּחָצת הַלִילָה אֲנִי יוֹצֵא בְּתוף מִצְרָיִםיײ, אַף פָּאן 
- מצות אכילת הפסח, זמנה עד חצות:". אָמַר ליה [-אמר לו] רַבִּי 
עִקִיבָא לרבי אלעזר בן עזריה, וְהַלא כָּבָר נָאָמַר (טמות יג יק) וְאַכַלְתָּם 
אתו בְּחִפָּזון, פָּסַח הוּא לַה", ולמדנו מפסוק זה שזמן אכילת הפסח 


ההלל, והטעם שצריך לומר את ההלל בליל הפסח, נלמד מהכתוב במצה (לנליס עז ג) 
ילחם עני', ודרשו (פססיס (ו.) שזהו לחם שעונים עליו דברים הרבה, והיינו שגומרים 
עליו את ההלל ואומרים את ההגדה. רש"י (שס ד"ס שעומן), ר"י מלוניל (פסמיס 5ס. ד"ס 
סרפסון) ומאירי (פס ד"ס מס נין). 

כיון שקריאת ההלל שייכת לאכילת הפסח, כלשון המשנה (פססיס 05.) 'שטעון הלל 
באכילתו', לכן לא הקשתה הגמרא מדוע לא שנינו במשנתנו את דין קריאת ההלל, 
מפני שקריאת ההלל שייכת לדיני אכילת הפסח שממנה הקשתה הגמרא, ואם היה 
כתוב במשנה את דין הפסח, היינו יודעים על ידי כך גם את דין ההלל. צל"ח (ד"ס 
וקלילת). וראה פירוש נוסף בילקוט ביאורים. 

ב. הקשה בפני יהושע (ל"ס סקטר), הרי אכילת פסחים כלולה בדברי המשנה, ששנינו 
בה 'כל מה שאמרו חכמים עד חצות, מצותן עד שיעלה עמוד השחר', והרי גם אכילת 
קרבן פסח אמרו בה חכמים עד חצות, כמבואר במשנה ((זנמיס נו:) 'הפסח אינו נאכל 
אלא בלילה, ואינו נאכל אלא עד חצות'. ותירץ, שמכיון ששנינו במשנה כלל, 'כל מה 
שאמרו חכמים עד חצות, מצותן עד שיעלה עמוד השחר', ואחר כך שנינו בה את 
פרטי הכלל, וכל הנאכלים ליום אחד וכו', משמע שהתנא מפרש בפרט את הנאמר 
בכלל, ומכיון שלא פירש בפרט גם את מצות אכילת הפסח, אם כן אין היא כלולה 
בכלל. 

בא. ואף ששנינו בברייתא לעיל שרבי שמעון אמר משמו של רבי עקיבא שניתן לקרוא 
קריאת שמע של ערבית עד הנץ החמה, ואילו בברייתא זו שנינו שיכול לקרותה רק 
עד שיעלה עמוד השחר. כאן הברייתא עוסקת ב'מצותן' לכתחילה, ואילו מה שהתיר 
רבי עקיבא לקרוא קריאת שמע עד נץ החמה הוא בשעת הדחק [וכמו שנתבאר ברא"ש 
(סי' ט)]. שפתי חכמים (ל"ס 60). ובשלמה משנתו (כלפ"י ד"ס מנופן) תירץ, שאכן קריאת 
שמע קוראים לדעת רבי עקיבא עד הנץ החמה, אולם כיון שנמנו בברייתא גם מצוות 
אחרות כאכילת הפסח וקריאת ההלל, לכן אמר זמן השוה בכולם שמצותם עד שיעלה 
עמוד השחר. 

מלשון הברייתא שנאמר בה 'מצותן עד שיעלה עמוד השחר, ולא נאמר בה ולמה 
אמרו חכמים עד חצות כדי להרחיק את האדם מן העבירה', משמע שזמן אכילת 
פסח הוא עד עלות השחר אף מדרבנן ולא עשו רבנן סייג בזה, ואם כן לא 
מובנת לכאורה קושיית הגמרא מדוע לא נמנתה במשנתנו גם אכילת הפסח, שהרי 
יש לתרץ בפשיטות שאין דומה אכילת הפסח לשאר הדברים שהוזכרו במשנה, 
שבהם עשו חכמים סייג והגבילו את זמנם עד חצות, ואילו באכילת הפסח לא 
עשו סייג להגביל את זמנה עד חצות. תירץ הרשב"א (ד"ס ולעינסו), שקושיית הגמרא 
היא, מדוע לא כללה המשנה את אכילת פסח יחד עם 'הקטר חלבים ואברים', 
שאף בהם לא עשו חכמים סייג להגביל את זמן הקטרתם עד חצות, וכמו שכתב 
רש"י לעיל (נ. ד"ס כדי). [והוסיף הצל"ח (ד"ס וכמינסו) שלפי זה מובן גם מדוע 
הקשתה הגמרא קושיא זו אחר שהביאה את לשון המשנה 'הקטר חלבים ואברים', 
שלכאורה היה לה להקשות כן על לשון המשנה וכל הנאכלין ליום אחד' וכו', 
שהרי קושייתה היא מאכילת הפסח]. אמנם בשיטה מקובצת (ד"ס סקטל) כתב מחמת 
שאלה זו, שבהכרח הבינה הגמרא בקושייתה שכוונת הברייתא היא, שמצותן עד 
שיעלה עמוד השחר רק בדיעבד, אך לכתחילה מצותן עד חצות, כי אף באכילת 
פסח גזרו חכמים שלא לאחרה אחר חצות, שמא יפשע וימשך באכילה ושתיה. 
[וכן כתב הרשב"א (ד"ס וכמייסו, כלופן סטני), אך חזר בו מתירוץ זה]. וכתב הצל"ח 
(ד"ס ומינסו) שכן צריך לתרץ לשיטת הרמב"ם (מעפס סקכננות פ"ד ס"כ) החולק על 
רש"י וסובר שאף בהקטר חלבים ואברים עשו חכמים סייג להקטירם עד חצות. 
והוסיף, שכך אכן מבואר ברמב"ם (קלנן פסק פ"מ סט"ו) שעשו חכמים סייג באכילת 


פרק ראשון 


ברכות 


הוא עד שָעֶת חִפָּזון - עד השעה שבה נחפזו בני ישראל לצאת 
ממצרים, והיא שעת עלות השחרט, ולא כדבריך שזמן אכילת הפסח 
הוא עד חצות". ואם תשיב על כך, שאם אין לדרוש את הגזירה שוה 
מתיבות 'בלילה הזה', אִם כֵּן מה תַּלְמוּד לוֹמַר ַלְילָה' - מה למדנו 
מתיבת 'בלילה' האמורה גבי אכילת קרבן פסחי", אשיב לך שהיא 
נצרכת, שיכול הייתי לומר שיְהַא קרבן פסח נַאֶכֶל כְּקְדָשִים כַּיוֹם, 


שכשם ששאר כל הקדשים נאכלים ביום שחיטתם ובלילה שלאחריוי", 
כך גם קרבן פסח יאכל אף ביום שחיטתו בי"ד ניסן, תִּלְמוּד לומר 
- מלמדנו הכתוב, 'ואכלו את הבשר בַּליֹלָה', ויש ללמוד מכך שבַּליֹלה 
הוּא נְאָכֶל ולא בַּיום". נמצא שנחלקו רבי עקיבא ורבי אלעזר בן 


עזריה אם הפסח נאכל עד חצות או עד עלות השחר, ולכן ניתן לתרץ 
שמשנתנו שלא הזכירה שאכילת הפסח זמנה עד עלות השחר, נשנתה 
בשיטת רבי אלעזר בן עזריה הסובר שזמן אכילת הפסח הוא עד חצות 
מדאורייתא, והברייתא היא כשיטת רבי עקיבא הסובר שזמנה הוא עד 
עלות השחר. 


הגמרא מבארת את מחלוקת רבי אלעזר בן עזריה ורבי עקיבא 
בדרשות הפסוקים: 
שואלת הגמרא, בִּשְׁלְמָא לְרְבִּי אֶלְעָזֶר בָּן עַורְיָה דְּאִית ליה גְזִירָה 
שָוְה - מובן הדבר לשיטת רבי אלעזר בן עזריה הדורש מגזירה שוה 
שאכילת הפסח היא עד חצות, אֶצַטריף לְמְכְתָּב ליה 'הַוְה' - לכן 


פסח, שלא יאכל אלא עד חצות. 

בב. גזרה שוה ענינה, שתי תיבות דומות שנכתבו בשני מקומות בתורה, ולמדים מזו 
על דיניה של זו. 

בג. על פי תוספות ר"י החסיד (ד"ס יכול) שכתב שהגזירה שוה נלמדת מ'בלילה הזה', 
כלומר משתי התיבות יחד. אמנם בהגה"ה על דבריו שם, וכן בתוספות הרא"ש (ד"ס 
יכו?) הביאו את דעת ר' יוסף שהגזירה שוה היא רק מתיבת 'הזה' שבשני הפסוקים. 
ראה עוד בזה בהערה להלן. 

בד. רבינו חננאל (פסמיס קכ: ד"ס ספסק). 

בה. ואף שמכת בכורות היתה בחצות ממש, לא קודם ולא לאחר מכן, אי אפשר לומר 
שגם אכילת הפסח תהיה בחצות בדיוק, כי חצות הוא אמצע הזמן בין חצי הלילה 
הראשון לשני ואין לו משך זמן כלל, ואי אפשר לאכול בזמן זה אפילו אכילה מועטת, 
כל שכן שאי אפשר לקיים אז מצות אכילת כזית של קרבן פסח. אלא בהכרח באה 
גזירה שוה זו ללמדנו שסוף זמן אכילת הפסח הוא בחצות. צל"ח (ד"ס (למכ). ואין 
לומר שהגזירה שוה באה ללמדנו על תחילת זמן האכילה שהוא בחצות, כי בהמשך 
הסוגיא מביאה הגמרא ברייתא שבה למד רבי אליעזר את תחילת זמן אכילת הפסח 
מהפסוק 'כבא השמש מועד צאתך ממצרים' (לנריס עז ו), והיינו שזמן אכילת הפסח 
מתחיל כבא השמש [משחשכה], ואף רבי אלעזר בן עזריה סובר כן. קדושה וברכה 
(סמיכם סכמיס, ד"ס ותו - סלסטון), צל"ח (ד"ס ועול). וראה עוד במעדני יום טוב (סי' ע פומ 
ֿ). 

אף שגבי קרבן פסח נאמר "ולא תותירו ממנו עד בוקר' (שמות ינ י), ומשמע שרשאי 
לאכול מבשרו עד הבוקר, ואם כן איך אמר רבי אלעזר בן עזריה שסוף זמן אכילתו 
מן התורה הוא רק עד חצות. יש לפרש שלדבריו כוונת הפסוק היא, אל תעשו דבר 
שיגרום לבשר להאסר באיסור נותר כשיגיע הבוקר, כלומר, שאם לא תאכלוהו עד 
חצות לא תוכלו לא לאוכלו ולא לשורפו בלילה [כמבואר בפסחים (ג.)], אלא ישאר 
עד הבוקר ויהיה צותר'. תוספות (ד"ס כ' פנעוכ). 

בו. שהרי עד עלות השחר לא היו רשאים לצאת מבתיהם, שנאמר (עמות ינ כ3) 'ואתם 
לא תצאו איש מפתח ביתו עד בקר'. רש"י (ד"ס פעת). 

בז. להלן בגמרא יתבאר שרבי אלעזר בן עזריה מבאר אחרת את תיבת 'בחפזון'. 
בח. ואין לומר שנצרך לגופו ללמדנו שזמן אכילת הפסח הוא בלילה, שהלא דבר זה 
כבר נלמד מהנאמר ואכלתם אותו בחפזון', שמכיון ששעת החפזון היא בבוקר, נמצא 
שהפסח נאכל בלילה שלפניו. אבני שיש (טטפרק, ד"ס וכ"ע). 

בט. כמו שלמדנו בקרבן תודה, שזמן אכילתו ליום אחד, ונאכל ביום השחיטה ובלילה 
שלאחריו, שנאמר (ויקל6 ז טו) 'ביום קרבנו יאכל לא יניח ממנו עד בוקר'. רש"י (ל"ס 
יכול). וראה בזבחים (ל.) שמהפסוק האמור בתודה נלמדים גם שאר הקרבנות שנאכלים 
ליום ולילה אחד. 

ל. לרבי אלעזר בן עזריה אף שתיבת 'בלילה' נצרכת לגזירה שוה, מכל מקום נלמד 
ממשמעותה שקרבן פסח נאכל בלילה ולא ביום. תוספות הרא"ש (ל"ס יכול). ותירץ 
עוד, על פי פירוש ר' יוסף [הובא בהערה לעיל] שהגזירה שוה שדן רבי אלעזר בן 
עזריה היא מתיבת 'הזה' בלבד, שלפי זה ניתן לומר שאף רבי אלעזר בן עזריה מיעט 
כן מתיבת 'בלילה', כי אף לדבריו אינה נצרכת לגזירה שוה. ובהגה"ה לתוספות ר"י 
החסיד (ד"ס יכו() הוסיף עוד תירוץ, שלרבי אלעזר בן עזריה נתמעט יום השחיטה 
ממה שנאמר (לנגיס עו ו) 'שם תזבח את הפסח בערב כבא השמש, וכמו שדרשו 
בברייתא המובאת להלן מ'כבא השמש', ששעת אכילתו היא משחשכה [ראה בצל"ח 
(ד"ס פס כן) שביאר מדוע לא מיעט רבי עקיבא את יום השחיטה ממה שנאמר 'כבוא 
השמשי]. 


mae 


אוצר התכמהי 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [לקמן י: סכת כט. 
לט: קמו: עירונין מו. 5ד. 
יכמות ס: כתונות פ: 
ייק כ: כ"מ כו. ק. נכb‏ 
בתכל וימי כו קנס: 
סכועום כ6. מולין 75. 5ס. 
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קידושין לג:, ג) גיטין 
יט. [סנּת מס. עירוכין 
מה מס 3 סז 
ל) [לקמן לו. ענת ס: 
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יכמות מ. מו: מז. ב"ק 
קכ. ע"ו ז. ככולות 5 
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מוקפות פסמיס פט. ד"ס 
דפֿטון, ו) פססיס קכ: 
מגיעס כ5. זכסיס (): 
מכינת דר"י פרסת 65, 
1) ספלי | פ' ‏ כלת, 
פ) [סועס יוד: סנסדלין 
מג: פט:], ץ) שבת כד:, 
0 ת:: דייה לאכ טי 
תום' ‏ ימ : ד"ס 
פֿרן, ל) [פספיס ג. 
זכמיס (ו:]. 


-- 
הגהות הב"ח 


(6) גמ' ו( זו בלבד 
הכי קפמר ככ" ותיבת 
פֿמרו נמסק: (3) רש"י 
ד"ס יכונ יס וכו'. על 
סנקר מן התורה לכתיכ 
כיוס 2: (ג) ד"ה מה 
סלמיס וכו'. כלילס סטנית. 
ג" ורסנ"ס סוף פסמיס 
דף ק"כ ע"כ סני תסלה 
פי' רכינו דסכס וממ"כ 
כתנ ח"ע וני ללס עלף 
כיוס סנינתיס ילכ( דסb‏ 
כלי(ס. סוס 3 63 למעט 
6 יוס ססיעפו מנפני 
לילס סרפטון קל פסת 936 
מכקן וסינך י6כלנו | עד 
עמוד סטסר של ליל שני 
קמ"ל עכ"ל: 


7-6 ---- 


משנת ראשונים 


ובלבד | שלא יאמר 
השכיבנו. פיי הרב רבי 
יצחק ז"ל בן גיאת, לא 
שלא יאמר כל אותה 
ברכה כלל דהא בעינן 
שתים לאחריה אלא שלא 
יאמר אותן המלות מפני 
שאינו זמן שכיבה אלא 
מתחיל הברכה תקננו 
בעצה טובה מלפניך, 
והא דאמר רבי זירא 
אפשר לומר דלאו דוקא 
בקורא קודם הנץ החמה 
ממש קאמר אלא כל 
שקורא לאחר שיעלה 
עמוד | השחר, דכיון 
דקיימי אינשי תו ליכא 
למימר השכיבנו, ואפשר 
לומר דכל זמן דרובא גנו 
אמרינן. [הרשב"א] 


ווחיד | ורבים | הלכה 
פלפים. חוד ורבים 
ברוב מקומות הלכה 
כרבים ואפי' בדרבנן, 
ומ"מ במקום שפסקו בו 
במוחלט כדברי המיקל 
כגון בעירוב ובאבל, אף 
ביחיד במקום רבים כן. 
[מאירי, עירובין מו.] 
אין אומרים יחיד ורבים 
הלכה כרבים, במקום 
שסברת היחיד נראית 
ביותר. 
[מאירי, ביצה יא:] 


ואילו אכילת פסחים 
לא קתני. ותימה מנא לן 
דלא קתני ליה דילמא הוי 
בכלל נאכלין ליום אחד 
דהכי נמי אמרי' בפסחים 
(ע.) מה פסח נאכל ליום 


ולילה אף חגיגה וכו', וי"ל דלא דמי דהתם נקט יום ולילה פי' שחיטתו ביום ואכילתו בלילה אבל הכא שלא הזכיר לילה משמע שלא איירי כלל. [תוספות הרא"ש] 
לומר בלילה. ולראב"ע ממילא שמעינן ליה לילה למעוטי יום, אי נמי כמו שפי' הר' יוסף דגז"ש אינה אלא מהזה הזה ובלילה איצטריך למעוטי יום. [תוספות הרא"ש] 
קדשים קלים ושלמים קדשים קלים. אע"ג דתודה נמי קדשים קלים, מ"מ מקשינן ליה לשלמים לקולא, משום דמותר פסח קרב שלמים. [תוספות הרא"ש] 


והאי דקרו ליה ליליא, דקפמכ :52 כו ק"ש ענ ליפס: משום דאיכא 
דגנו. וקלינק כיס ונפכנך: ובלבד שלא יאמר השכיבנו, סקור? ק"ש 
ל לילס סחרית סמוך לעמוד סעסר 63 ימר ססכיכנו, ססין עוד זמן 
תמלת מכיכס 526 זמן סוף סכיכס: דאשתכור. וטנו ונרדמו עד 


לחר עמוד סקסל: בשעת הדחק. 
6 סנ כסעת סלסק (: הכי קא 
אמרי ליה. לרכן גמלילל. ונ גרסיין 
6: רבנן פליגי עילווך. כנומר מי 
פליגי רכנן עניך דס ד6מרי עד מכות 
דוק ק6מרי, דנ מסמע לסו ונסכנך 
כל זמן סכיכס 556 כל זמן שדרך כני 
דס לסתעסק נילך ונקכנ, ומיסו בס 
פניגי דר' 6ליעזר ד6לו רכי 6ליעזר 
סנירb‏ ניס זמן עסק סכיכס ליו 
6 עד ספטמוכס סכלעונס ורגן 
עד מכֿות, ולת סיר לך ונקכנן 
כל זמן סי דס טוכניס וסיינו כל 
סניעס, ומיד וכניס סנכס כרכיס: 
או דילמא כוותך סבירא להו. ומטמע 
נסו ונטכנך ככ זמן קליכס, וסb‏ 
לקפמרי עד קכות סכפקס סו כלי 
מרז. ומיסו סיכ דפתניס ונ קכ6 
קולס תנכות עליין זמן מיונ סוס 
ומסייני ונפקי ידי ק"ש כזמנו: כוותי 
סבירא להו וחייבין אתם לקרות 
גרסינן. ול גרסינן מותכיס, דספילו 
סנ כזמנו תנן (עמוד ג) סקול מכן 
ופֿיעך 65 סססיד כללס סקורק 
נתורס: שעת חפזון. טנספזו 65ק, 
וסינו עמוד סססר, כדכתיכ כ מ5קו 
סיס מפתת כיתו עד 3קל (עמות ינ) : 
יכול יהא נאכל. כספר קלטיס כיוס 
שסיטתו, כדרך תולס עלף סיס זמן 
פכינתס יוס 5' ולוכל וסולך כל יוס 
טמיטתס וסנילס עד סכקל (3) כדין 
תודס דכתיכ כיוס קלכגו ילככ (ויקרb‏ 
ז): מה שלמים נאכלין לשני ימים ולילה 
אחד. טכינפיס, דלתינ כיוס וכפכס 
יכנ וממסכת (טס ש), ף פסת נמי 
סולינ וסינו סכל 556 כנינס נוקיס 
סני נינום במקוס טני ימיס דטלמיס 
וס (5כל כסני לילות ויוס 6', כ 
סילככנו כיוס 656 סיס ססות זמן 
סנ יפסכ כקכיעס כטניל סמתנק 
סיוס וילכננו כלילס סטנית (ג), קמ"כ: 
שם תוכח את הפסח בערב כבא 
השמש מועד צאתך ממצרים. סלי לך 
סנסס זמניס סקינס טויס, בערב כי 
ינטו 55 ערב סייט 60סר. סנו 
טנסתנקס ממס מ60ק כל דס ונטפס 
נמערנ, כנ ססמם מספטכה, מועד 
נסתך ממכריס כנקר. כינד יפקיימו 
כונס, בערכ כזמן קמיטס, כנ ססמם 
סתמנת זמן פֿכילס, מועד 65סך זמן 
קריפס, כנומר ככקר סול נעקס נותר 
ססגיע זמן קריפס, 656 נפי פפין 
סורפין קדטיס ניוס טונ ממסינין 
לו עד כקר קמ: עד מתי אתה 
אוכל. סיינו ככ"ע, 36ל נתנb‏ קמb‏ 
עד ספות יפס סוי זמן 6כילס ותו 
כ, דסי 5 מ6י כייסו: | הכל 
מודים. כני עקינק גופיס מודס 
קסנינס מספום וליכך סיתס סעק 
ספזון למכריס נקכסס מן סלכן: 
מערב נגאלו. נתט לסס כסות 


4 


+4 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


לעולם 


לא לעולם יממא הוא והאי דקרו ליה ליליא 
דאיכא אינשי דגנו בההיא שעתא אמר רבי 
אחא ברבי חנינא אמר רבי יהושע בן לוי 
הלכה כר"ש שאמר משום רבי עקיבא. אמר 
רבי זירא *ובלבר שלא יאמר השכיבנו. כי 
אתא רב יצחק בר יוסף אמר הא דרבי אחא 
ברבי חנינא אמר ריב"ל * לאו בפירוש איתמר 
אלא מכללא איתמר דההוא זוגא דרבנן 
דאשתכור בהלולא9 דבריה דר' יהושע בן לוי 
אתו לקמיה דריב"ל אמר 5 כדאי הוא ר"ש 
לסמוך עליו בשעת הדחק: מעשה שבאו 
בניו וכו': ועד השתא לא שמיע להו הא דר"ג 
הכי קאמרי ליה רבנן פליגי עילווך = ויחיד 
ורבים הלכה כרבים או דלמא רבנן כוותך 
סבירא להו והאי דקאמרי עד חצות כדי 
להרחיק אדם מן העבירה אמר להו רבנן כוותי 
סבירא להו וחייבין אתם והאי דקאמרי עד 
חצות כדי להרחיק אדם מן העבירה: ולא זו 
בלבד אמרו אלא וכו': ור'ג מי קאמר עד חצות 
דקתני ולא זו בלבד (9) אמרו הכי קאמר להו ר"ג 
לבניה אפילו לרבנן דקאמרי עד חצות מצותה 
עד שיעלה עמוד השחר והאי דקא אמרי עד 
חצות כדי להרחיק אדם מן העבירה: הקטר 
חלבים וכו': = ואילו אכילת פסחים לא קתני 
ורמינהי ק"ש ערבית והלל בלילי פסחים 
ואכילת פסח מצותן עד שיעלה עמוד השחר 


אמר רב יוסף לא קשיא הא ר' אלעור בן 


ט. 


יממא הוא, וס תפמר ליפני סתי פעמיס קודס סגן 
סממס וסוי ככותb‏ עפי דלפילו קולס סגן סוי זמן 
דקכית קמע סנ ססרים. וי"ל כדפריםנס" דספי יממ נענין ססר 
מכֿות. 36ל נענין ק"ש סולינ וסיכ6 6ינשי דגנו כפֿו זמן קימס סוb.‏ 


ומימס דקטיף דרני עקינס 6דר' 
עקיכ? דסכל קמר 6סר סנן ולקמן 
(עמוד 3) קקמר מטיכיר כין סמור 
לערוד דסיינו 6פינו קודס. וי"ל דתרי 
פנלי סנס דרי עקיכb.‏ סי (מי 
יש גומר יממb‏ סול 6פילו גכי קרית 
קמע דס5 זמן קיעס סו וס לנפ 
נקט נ' פעמיס קולס סנן מקוס 
דבעי ל6סמועינן שסינו יו5 כסל לילס 
6סל סנן?: |בלבך שלא יאמר 
השכיבנו. פירט כקונטרס פמילתb‏ 
דר" כן יוסי דקוכ קודס טיענס 
עמוד ססר ק6י. וללס לי 167 
ודי זמן סכיכס סו ומכי למימר 
ססכינט. ועול לסוס ליס נמימל 
פמפי דסליק מיניס. ופי' סטר מקוני 
דק6י 6קודס % דסליק מיניס ונכך 
קלמר דכל מ5י כמימר ססכיכנו דנפו 
זמן סכיכס סול כיון פעלס ככר עמוד 
סססל 6פיפו קודס סנן: 

ר אלעזר מ שה אומו 

נאמר כאן בלילה 
הזה וכו'. ו"ת סיכי מ5י נמימר רני 
לעו כּן עזריס עד ספות וסכתינ 
כ תופירו ממנו עד כקל (טטופ <) 
דמסמע עד כקר יס מני למכלו. 
ויק לומר דמנֿי נמימר דסכי קפמר 
כ תעסו דכר סיל לידי נומר עד 
סנקר. קלס 65 יס נפכנ עד ספות 69 
תוכנ כלוכלו ונb‏ כקורפו כניפס כדק 
פמרינן * כיוס תס טורפו ולי פתס 
טורפו כנינס וס כן יספר עד סנקר: 


ראשון הוא. והני תנאי כהני תנאי + דתניא ₪ שם תזבח את הפסח בערב כבוא 
השמש מועד צאתך ממצרים ר' אליעזר אומר בערב אתה זובח וכבוא השמש 
אתה אוכל ומועד צאתך ממצרים אתה שורף רבי יהושע אומר בערב אתה 
זובח כבוא השמש אתה אוכל ועד מתי אתה אוכל והולך עד מועד צאתך 
ממצרים א"ר אבא הכל מודים כשנגאלו ישראל ממצרים לא נגאלו אלא בערב 
שנאמר " הוציאך ה' אלהיך ממצרים לילה וכשיצאו לא יצאו אלא ביום שנא' 
ממחרת הפסח יצאו בני ישראל ביד רמה על מה נחלקו על שעת חפוון ר' 
אלעזר בן עזריה סבר מאי חפזון חפזון דמצרים ורבי עקיבא סבר מאי חפזון 
חפזון דישראל * תנ"ה הוציאך ה' אלהיך ממצרים לילה וכי בלילה יצאו והלא 
לא יצאו אלא ביום שנא' ממחרת הפסח יצאו בני ישראל ביד רמה אלא מלמד 
שהתחילה להם גאולה מבערב: ₪ דבר נא באזני העם וגו' אמרי דבי ר' ינאי 


אין נא אלא לשון בקשה אמר ליה הקב"ה למשה בבקשה ממך לך 


ואמור 


להם לישראל בבקשה מכם שאלו ממצרים כלי כסף וכלי זהב שלא יאמר 


אותו 
ת: חפזון דמצרים. מכת סככוליס, קעל ילס נספזו למסכ (שלמס: חפזון דישראל, כ סמעו לסס (5ת עד כקל: 


קותו 


יכול יהא נאכל כקדשים ביום תלמוד 
סלקא דעתך אמינא הואיל ופסח 


והני תנאי כהני תנאי. ומשמעות דורשים איכא 


בינייהו הני תנאי דרשי מהך קרא וראב"ע ור"ע דרשי מקראי דלעיל, א"נ הני תנאי אית להו הנך דרשות דראב"ע ור"ע וכל אחד מיישב הך קרא דשם תזבח לפי סברתו. [תוספות הרא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 
לח א מי' פ"6 מק 
ק"ש ב A)‏ (סמ"ג 
עסין ים) טוס"ע פו"ם 
סימן כנס סעיף ד: 
לט ב פיי' פ"מ מהל' 
קרכן פסת סנ' טו: 


= 


תורה אור השלם 
א) וְאָכְלוּ: אֶת הַבָּשָר 
בַּלֵלֶה הַזֶה צְלִי אָש 
וּמַצוֹת ‏ על מררים 
יאכְלָהוּ: |שמות יב, ח| 
ב וְעַבַרְתִי בְאָרֶץ 
מִצְרַיִם. בַּלֵילֶה. הַזֶה 
והַכִיתִי כָל בְּכוֹר בְּאָרֶץ 
מִצְרִים | מְאֶּדֶם | ועד 
ְּמָה ‏ וּבְכֶָל | אֲלהִי 
מִצְרַיִם אֶעָשָה שְׁפָטִים 
אָנִי : [שמות יב, יב| 
ג וְכָכָה תּאכְלוּ אתו 
מְתְנֵיכֶם חֲגְרִים 
נעֲלֵכֶם ‏ בְְנלִיכֶם 
ּמסְלְכֶם | בְּיְדְכֶם 
ְאֲבַלְתָּם אתו בְּחפָזון 
פּסַח הוא ליי: 
| שמות יב, יאן 
ד) ולא תוֹתִירוּ ממָנוּ 
עד בקר וְהַנַתֶר ממָנו 
עד בּקר בַּאָש תשרפו: 
[שמות יב, י] 

ה כִּי אִם אֶל הַמָקוֹם 
אֲשֶׁר יבחר וי אֲלהָף 
לְשׁכֵּן שְׁמוֹ שֶׁם תֵח 
אֶת הַפָּסַח בְּעֲרָב כְּבוֹא 
הַשָׁמֶשׁ מועד צַאתְףְ 
מִמָצָרַיִם: (דכרם טו, ו] 
6שׁטוֹר אֶת חרֶש 
הָאָבִיב וְעָשִיתָ פֶּסַח 
ל אס כִּ 
בְּחדָש הָאָבִיב הוצִיאַף 
יי אֶלהֶח מִמִצְרִיִם 

לִילָה; [דברים טז, א] 


סע מַַעְמְסֵס 
בַּחרָש הַראשון 
בַּחָמְשָה עְשֶׁר ווֹם 
לַחֹדֶשׁ הַראשון 


מִמָחֲרַת הַפֶּסַח יְצְאוּ 

בְני יִשְׂרָאֵל בְּי רָמָה 
לָעינִי כָּל מצְרָיִם: 

[(במדבר לג, ג| 

ח) דַבָּר נָא בְּאֲני הָעם 

וְשְׁאֲלּ איש מַאֵת 

רעהוּ וְאֲשֵׁה מַאֶת 

רְעוּתָהּ כְּלֵי כָסֶף וּכְלֵי 
זֶהֶב: [שמות יא, ב| 


₪ 
הגהות וציונים 


6] לכאורה היה צ"ל מה 
להלן בחצות אף כאן 
עד חצות. ועיין מעיו"ט 
(מנחם משיב נפש): 


3] | בדפו"ר | איתא 
שהגאולה מחצות 
ואילך היתה: ג] כ"ה 


ברשב"ם פסחים קכ ע"ב, 
ועיין רש"ש | שמגיה 
כעי"ז ומבארו: 


מאימתי 


היה צריך לכתוב בפסוק את תיבת 'הזה', כדי ללמד את הגזירה שוה. 
אלא לְרַבִּי עָקִיבָא שאינו דורש גזירה שוה זו, הַאי ‏ הזֶּה' מאי עָבִיד 
ליח - מה ידרוש מתיבת 'הזה'. 


ם רו 


משיבה הגמרא, לרבי עקיבא תיבת 'הזה' לְמַעוּמִי לולה אַחַר הוא 
דאַתָא - באה למעט שאין קרבן פסח נאכל לילה נוסף מלבד ליל 
חמשה עשר בניסן, כי סַלֶקא דַעַתּך אִמִינָא - היה עולה בדעתך לומר, 
הואיל וּפֶסַח קְדְשִים קלים וּשְׁלָמִים קְדְשִים קליםי", אם כן נלמד 
פסח משלמים, מה שַלָמִים נַאֲכְלִין 7שׁני יָמים וְלִיִלָה אֶחַד 


שביניהםלי, אַף פָּסַח כיון שהוא נאכל רק בלילה, יהיה נָאֶכָל לִשְׁתִּי 
לילות בַּמִקוּם שנִי ימִים, ויהַא נַאֲכָל בסך הכל לְשָתִּי לילות וְיוֹם 
אֶחַד"י, קא משְׁמע לן - משמיענו הפסוק שאין הדבר כן, אלא דורשים 
מבַּליֹלָה הַזְה', שבַּליֹלֶה הַזֶּה [-ליל ט"ו ניסן] הוּא נְאֶכֶל וְאִינוּ 
נְאֲכָל בְּלַיְלֶה אַחַר. 


שואלת הגמרא, וְרַבִּי אֶלְעָזֶר בּן עִזרִיה שלשיטתו נדרשות תיבות 
'בלילה הזה' לגזירה שוה, מהיכן ילמד דין זה שאין הפסח נאכל לשני 
לילות. משיבה הגמרא, מ'לא תותירוּ עד בּקר' (קמות יכ י) האמור גבי 
קרבן פסח נַפְקא - למד דין זה, שמכיון שאין להשאיר מבשר הפסח 
עד הבוקר, ודאי שאין לאוכלו בלילה השני. 


שואלת הגמרא, וְרְבִּי עקיבא מדוע לא למד אף הוא מפסוק זה 
שהפסח נאכל ללילה אחד בלבד. משיבה הגמרא, אי מַהָתֶם - אם 
נלמד דין זה משם, הַוֶה אַמִינָא מַאי פקר - הייתי אומר שמהו 
ה'בוקר' שאין להשאיר בו מבשר הפסח, בקר שָנִי - הבוקר השני 
לאחר הקרבת הפסח, כלומר ט"ז ניסן, אך רשאי הוא לאכול את הפסח 
לשני לילות, ולכן צריך לדרוש מ'הזה' שאין הפסח נאכל אלא בליל 
טול בלבך. 


לא. פסח ושלמים נקראים 'קדשים קלים' מפני שקדושתם קלה יותר מקדשי קדשים 
[כגון חטאת ואשם], בכך שאין מועלים בהם. רש"י (ונחיס נס. ד"ס קדטיס). ישנם הבדלים 
נוספים ביניהם, שקדשים קלים מותר להוציא אל מחוץ לעזרה ולאוכלם בכל ירושלים. 
וכמו כן החזה והשוק שהם חלק הכהנים בקרבן השלמים, נאכלים גם לנשיהם ולבניהם 
ולעבדיהם של הכהנים, ויתר בשר הקרבן שייך לבעלים ונאכל לכל אדם. ואילו קדשי 
קדשים אסור להוציאם מחוץ לעזרה ונאכלים רק לכהנים זכרים. 

לב. כלומר שנאכלים ביום הקרבתם וכל הלילה שאחריו וכל יום המחרת עד שתשקע 
החמה. ולמדו כן מהפסוק (וויקל6 יע ו) 'ביום זבחכם יאכל וממחרת'. רש"י (ד"ס מס). 
ובתורת כהנים (פֿו פז) למדו כן מהפסוק 'ואם נדר או נדבה זבח קרבנו ביום הקריבו 
את זבחו יאכל וממחרת' (ויקל6 ז טז). וכן הביא הרמב"ם (מעטס סקכננות פ"י ס"ו). 

לג. אין לפרש שכוונת הגמרא היא שהיה עולה על הדעת שהפסח יאכל ביום שבין 
שני הלילות, שהרי רבי עקיבא דרש מ'בלילה' שפסח שונה משאר הקדשים שאינו נאכל 
ביום אלא בלילה בלבד, אלא כוונת הגמרא היא שיהיה הפסח נאכל בשני לילות, ולא 
יפסל אף שימתינו ולא יאכלוהו ביום שביניהם. רש"י (ד"ס מס). אמנם הרשב"ם (פססיס 
קכ: ד"ס ש(מיס) כתב, שכוונת הגמרא היא שיהיה הפסח נאכל אף ביום שבינתיים, שמה 
שנתמעט אכילת הפסח מ'בלילה הזה' שאינו נאכל ביום, כוונת הפסוק למעט רק יום 
שחיטתו' שלפני הלילה הראשון של פסח, אבל מכאן ואילך יאכלנו עד עמוד השחר 
של יום השני. ראה עוד בביאורי רש"י. 

בתוספות הרא"ש (ל"ס סד"פ) הקשה, מנין להקיש פסח לשלמים שנאכלים לשני ימים 
ולילה, מדוע לא נקישנו לתודה שאף היא קדשים קלים ונאכלת רק ליום ולילה. ותירץ, 
שמכיון שהדין הוא שמותר הפסח קרב שלמים [כמבואר בשקלים (פ"נ מ"ס) ובפסחים 
(ע:), שבהמה שהוקדשה לפסח ולא הוקרבה עד אחר זמן שחיטת הפסח, או מעות 
שהפרישם לקניית קרבן פסח והוזלו הטלאים ומחמת כן נשארו מעות בידו, הרי הוא 
מביא מהם קרבן שלמים], לכן יש להקישו לשלמים. ראה עוד בתוספות ר"י החסיד 
(ד"ס ויס), 

לד. בפסחים (ע:) אמרו בגמרא שכל מקום שהוזכר בתורה 'בוקר' סתם, הכוונה לבוקר 
ראשון. ותמהו התוספות (שס ד"ס כנ) שמדברי רבי עקיבא מוכח ששייך לפרש תיבת 
'בוקר' גם על בוקר שני. וכתב המלבי"ם (ספופ י: פ) שדברי רבי עקיבא נאמרו רק כאן 
שכתוב 'ולא תותירו ממנו עד בקר, והנותר ממנו עד בקר', שמכיון שכפילות תיבת 'עד 
בקר' מיותרת, ומכללי לשון הקודש הוא ששם הנכפל שלא לצורך, בא ללמד שאין 
הכוונה בשם השני כשם הראשון, וכמו שאכן נלמד בשבת (כד:) מ'עד בקר' השני, 
שאין הנותר מהפסח נשרף בבוקר הראשון אלא רק בבוקר השני שהוא יום ראשון של 
חול המועד, משום כך אמר רבי עקיבא שהיה מקום לטעות ולומר שלא רק שריפת 
הנותר היא בבוקר שני, אלא אף אכילת הפסח זמנה עד הבוקר השני, ולפי זה יהיה 
פירוש הפסוק כך, לכתחילה לא תותירו ממנו עד בקר הראשון, ובדיעבד מותר לאוכלו 
עד בוקר שני, והנותר ממנו עד בקר השני באש תשרופו. לכן דרש רבי עקיבא מ'הזה' 
שאין הפסח נאכל אלא בליל ט"ו, ו'עד בקר' השני נאמר רק לגבי זמן שריפת הנותר. 


פרק ראשון 


ברכות 


שואלת הגמרא, וְרַבִּי אִלְעְזֶר איך למד דין זה מהפסוק 'ולא תותירו 
ממנו עד בקר', הרי ניתן לומר שהכוונה לבוקר השני. משיבה הגמרא, 
אָמר לְף, כָּל 'בקר' שהוזכר בתורה, בקר ראשון הוּאל. 


אי 


הגמרא מביאה תנאים נוספים שנחלקו האם אכילת הפסח היא עד 
חצות או עד עלות השחר, אלא שדרשו כן מפסוקים אחריםל": 
וְהָנִי תִּנָּאִי - ומחלוקת זו של רבי אלעזר בן עזריה ורבי עקיבא, היא 
כְהֲנִי תִּנָּאִי - כמחלוקת תנאים אלו. דְּתַנָיִא בברייתא, נאמר בפסוק 
העוסק בהקרבת קרבן פסח (לנריס מז ו) 'שָם תִזְבַּח אֶת הִפָסַח בָּעָרֵב, 
פְּבוא הַשָמִש, מוֹעד צאתף מִמְצַרים'", נאמרו בפסוק זה שלשה 
זמנים שונים, 'בערב' הוא מחצות היום ואילך", 'כבוא השמש' הוא 
משחשיכה, ו'מועד צאתך ממצרים' הוא בבוקר, ונחלקו התנאים כיצד 
תתקיים מצות הפסח בשלשה זמנים אלו. רְבִּי אֶלִיעָזֶר אומר, בְּעָרְב', 
כלומר אחר חצות היום, אַתַּה בח את הפסח. 'כבוֹא השמש', 


אוצר החכמה 


כלומר משחשיכה, אַתָּה אוֹכֵל את קרבן הפסח. וּמועד צאתף 
ממצרים' שהוא בבוקר, אַתָּה שורף את הנותר מבשר הפסח"". רְבִּי 
יְהושַעַ חולק ואוֹמַר, שָעָרֶב' אַתָּה זוֹבֵחַ. 'כְּבוֹא הַשָמָש' אַתָּה 
אוֹכָל. ועד מָתִי אַתָּה אוּכָל וְהוֹלךף מבשר קרבן הפסח, עד 'מוֹעַד 
צאתף מִמַצַרַיִם', כלומר עד הבוקר, ואז הוא נעשה נותר ומחויב 
שריפה. נמצא שלפי שניהם שלשת הזמנים נאמרו על אותם דברים, 
'בערב' על השחיטה. 'כבוא השמש' על האכילה. ו'מועד צאתך 
ממצרים' על שריפת הנותר. אלא שרבי יהושע סובר שזמן 'כבוא 
השמש' שהוא זמן אכילת הפסח, נמשך עד עלות השחר, וכרבי עקיבא. 
ורבי אליעזר סובר שזמן 'כבוא השמש' הוא עד חצות, וכרבי אלעזר 
בן עזריהי. 


לה. אין מחלוקת בדין בין רבי עקיבא ורבי אלעזר בן עזריה, לתנאים המובאים 
בברייתא, אלא נחלקו במשמעות הדרשה בלבד, מהיכן נדרש. ועוד יש לומר, שאף 
התנאים בברייתא המובאת להלן דרשו מהפסוקים שדרשו רבי אלעזר בן עזריה ורבי 
עקיבא, אלא שמיישבים כל אחד לפי סברתו את הפסוק המובא בברייתא, וכפי שיבואר 
להלן. תוספות הרא"ש ותוספות ר"י החסיד (ל"ס וסני). [וראה בהערה להלן שלדברי 
הצל"ח יש מחלוקת בין רבי אלעזר בן עזריה לתנא בברייתא הסובר כדבריון. 

לו. הפסוק עוסק במקום הקרבת הפסח, שלאחר שנבנה בית המקדש צריך להקריבו 
דווקא בבית המקדש. וכך נאמר שם (פסוקיס ס-ו), 'לא תוכל לזבוח את הפסח באחד 
שעריך אשר ה' אלוהיך נותן לך, כי אם אל המקום אשר יבחר ה' לשכן שמו, שם 
תזבח את הפסח' וגוי. 

לז. בחצות היום החמה עומדת ברקיע כנגד ראש האדם [האדם רואה את החמה על 
ראשו. רש"י (פססיס 5ד. ד"ס ונכ)], וערב הוא מחצות היום, שאז מסתלקת החמה מראש 
כל אדם ומתחילה לנטות לכיוון מערב. רש"י (ד"ס פס). ראה בביאורי רש"י מה שנתבאר 
עוד בזה. 

לח. הנותר מבשר הפסח דינו בשריפה, שנאמר (שמות יכ י) והנתר ממנו עד בקר באש 
תשרפוי. 

לדברי רבי אליעזר, קרבן הפסח נאכל רק עד חצות, ומכל מקום אין בשרו נעשה נותר 
עד עלות השחר. רש"י (ד"ס פס) [ראה בהערה להלן את ההכרח לדברי רש"י]. אמנם 
בפסחים (קכ:) מבואר שלדברי רבי אלעזר בן עזריה בשר הפסח נעשה נותר מחצות. 
וכתב הצל"ח (ל"ס ותס) שדברי הגמרא 'הני תנאי כהני תנאי' נאמרו רק לענין סוף זמן 
אכילת הפסח שהוא בחצות, אך בדין נותר נחלקו, שלדברי רבי אלעזר בן עזריה נעשה 
הפסח נותר בזמן איסור אכילתו בחצות, ולדברי רבי אליעזר הפסח נעשה נותר בעלות 
השחר. אולם בהפלאה (נתוס' ד"ס ור") כתב שמה שאמרו בפסחים שלדברי רבי אלעזר 
בן עזריה נעשה בשר הפסח נותר בחצות הוא מדרבנן, אבל מדאורייתא אין עובר עליו 
משום נותר עד עלות השחר. ראה עוד בחזון יחזקאל (פססיס פ"ס ס"י). 

לט. אף שרבי אליעזר לא התייחס במפורש לזמן אכילת הפסח, מכל מקום מוכרח 
ששיטתו היא כשיטת רבי אלעזר בן עזריה שזמנה עד חצות, כי אם נאמר שאף לדבריו 
זמן אכילת הפסח הוא עד עלות השחר, אם כן במה נחלק על רבי יהושע. רש"י (ל"ס 
עד). 

מה שאמרו רבי אליעזר ורבי יהושע ש'מועד צאתך ממצרים' הוא זמן שריפה, אין 
לפרש שבבוקר יום טוב ראשון של פסח ישרוף את הנותר, שהרי אין שריפת קדשים 
דוחה יום טוב [כמבואר בגמרא (מנת כד:)], אלא הכוונה ב'מועד צאתך ממצרים' היא, 
שבבוקר נעשה הפסח נותר כיון שהגיע זמן שריפתו, אלא לפי שאי אפשר לשורפו 
ביום טוב, לכן ימתין וישרפנו ביום ראשון של חול המועד. רש"י (ל"ס פס). ואין 
להקשות אם כן איך אמר רבי אליעזר 'מועד צאתך ממצרים אתה שורף', והרי גם אז 
אינו יכול לשורפו משום איסור יום טוב, ובאכילה כבר נאסר מחצות. כי הביאור בדברי 
רבי אליעזר הוא, שאף שאינו יכול לשורפו משום איסור יום טוב, מכל מקום זמן 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


5 [נקמן י6: פנת כע. והאי דקרו ליה ליליא, דק5מר :82 כו ק"ש על לילס: משום דאיכא 


לט: קמו: עירוכין מו. 5ד. 
ינמות ס: כתונות פ 
ייק כ: כ"מ כו. ק. נכb‏ 
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- 
הגהות הב"ח 


(8) גמ' ו( זו בלבד 
הכי ק6מר כנ"ל ותינת 
6מרו נמפק: (3) רש"י 
ל"ס יכול יס וכו'. על 
סכקר מן התורה לכתי 
כיוס 2: (ג) ד"ה מ 
שלמיס וכו'. לילס סשנית. 
נ"כ ורסנ"ס סוף פסמיס 
דף ק"כ ע"נ סניb‏ ממנם 
פי' רכינו דסכ ופֿח"כ 
כתכ וז"ל וני נכס עלף 
כיוס טנינפיס. ילכל לסb‏ 
כלי(ס. סוס לפ 3 למעט 
6 יוס ססיטפו סלפני 
לילס סכלשון טל פס כ 
מכסן. וליעך יסכננו | עד 
עמוד סססכ ענ ליל טני 
קמ"ל עכ"כ: 


משנת ראשונים 


ובלבד | שלא יאמר 
השכיבנו. פיי הרב רבי 
יצחק ז"ל בן גיאת, לא 
שלא יאמר כל אותה 
ברכה כלל דהא בעינן 


לחר עמוד סשסר: בשעת הדחק. 
לו סנ כסעת סלסק (: הכי קא 
אמרי ליה. לרכן גמלילל. ונ גרסיין 
6: רבנן פליגי עילווך. כנומר מי 
פליגי רכנן עניך דס דמלי עד מכות 
דוק ק6מרי, דנ מסמע לסו ונסכנך 
כל זמן סכיכס 556 כל זמן סדכך כני 
דס לסתעסק <יפך ונקכנ, ומיסו בס 
פליגי 6דר' 6ליעזר דפכו רכי 6ליעזר 
סנירb‏ ניס זמן עסק טכיכס. ליו 
6 עד ספטמוכס סכלונס ורגן 
עד מכֿות, ולת סיר לך ונקכנן 
כל זמן סנ דס טוכניס וסיינו כל 
סנינס, ומיד ורניס הנכס ככניס: 
או דילמא כוותך סבירא להו, ועסמע 
לסו ונטכנך ככ זמן קליכס, וסb‏ 
לקפמרי עד תכות סכפקס סו כלי 
לזרז. ומיסו סיכ דלתניס ונ קר 
קולס מכות עליין זמן מיונ סוס 
ומסייני ונפקי ידי ק"ש כזמנו: כוותי 
סבירא להו וחייבין אתם לקרות 
גרסינן. ול גרסינן מותכיס, דספילו 


* סל ממנו תנן (עמוד כ) סקור מכסן 


ופיעך 65 ספסיד כלדס סקורק 
נתורס: שעת חפזון. טנספזו 65ק, 
וסיינו עעוד סססר, כדכפיכ כ מ5קו 
סיס מפתת כיתו עד 3קל (עמות יכ): 
יכול יהא נאכל. כססר קלטיס כיוס 
שסיטתו, כדרך תולס עלף סיס זמן 
ֿכינתס יוס ' ולוכל וסונך כל יוס 
טמיטתס וסנילס עד סקר (3) כדין 
תולס דכתיכ ניוס קכננו ילככ (ױקרb‏ 
ז): מה שלמים נאכלין לשני ימים ולילה 
אחד. כנינפיס, דכתיכ כיוס זנכפכס 
יכנ וממסכת (שס ש), 6ף פסת נמי 
סולינ וינו נככ 556 כנינס (וקיס 
טני ינוס כמקוס טני ימיס דטנמיס 
וס (נפככ כסני לילום. ויוס. מ', 65 


שתים לאחריה אלא ל סיקככנו כיוס כ טיס ססות זמן 


יאמר אותן המלות 

שאינו זמן שכיבה אלא 
מתחיל הברכה תקננו 
בעצה טובה מלפניך, 
והא דאמר רבי זירא 
אפשר לומר דלאו דוקא 
בקורא קודם הנץ החמה 
ממש קאמר אלא כל 
שקורא לאחר שיעלה 
עמוד | השחר, דכיון 
דקיימי אינשי תו ליכא 
למימר השכיבנו, ואפשר 
לומר דכל זמן דרובא גנו 
אמרינן. [הרשב"א] 


ווחיד ורכים הלכה 
כרבים. יחיד ורבים 
ברוב מקומות הלכה 
כרבים ואפי' בדרכנן, 
ומ"מ במקום שפסקו בו 
במוחלט כדברי המיקל 
כגון בעירוב ובאבל, אף 
ביחיד במקום רבים כן. 
[מאירי, עירובין מו.] 
אין אומרים יחיד ורבים 
הלכה כרבים, במקום 
שסברת היחיד נראית 
ביותר. 
[מאירי, ביצה יא:] 


ואילו אכילת פסחים 
לא קתני. ותימה מנא לן 
דלא קתני ליה דילמא הוי 
בכלל נאכלין ליום אחד 
דהכי נמי אמרי' בפסחים 
(ע.) מה פסח נאכל ליום 


ולילה אף חגיגה וכו', וי"ל דלא דמי דהתם נקט יום ולילה פי' שחיטתו ביום ואכילתו בלילה אבל הכא שלא הזכיר לילה משמע שלא איירי כלל. [תוספות הרא"ש] 
לומר בלילה, ולראב"ע ממילא שמעינן ליה לילה למעוטי יום, אי נמי כמו שפי' הר' יוסף דגז"ש אינה אלא מהזה הזה ובלילה איצטריך למעוטי יום. [תוספות הרא"ש] 
קדשים קלים ושלמים קדשים קלים. אע"ג דתודה נמי קדשים קלים, מ"מ מקשינן ליה לשלמים לקולא, משום דמותר פסח קרב שלמים. [תוספות הרא"ש] 


ל יפסנ כלכינס | כטניל סמתנת 
סיוס וילכננו כלילס סטנית (ג), קמ"כ: 
שם תובח את הפסח בערב כבא 
השמש מועד צאתך ממצרים. סלי נן 
טלטס זמניס טסינס טויס, בערב כי 
ינטו כנני ערכ סייו 6סר סנו 
טנסתנקס ממס מכסp‏ כל דס ונטפס 
למערב, כנ ססמם מססטכס, מועד 
נסתך ממכריס כנקר. כינד יפקיימו 
כולס, כערכ נזמן סמיטס, כנ ססמם 
סתסלת זמן פֿכילס, מועד 65סך זמן 
קריפס, כלומר כנקר סוס נעסס נופר 
ססגיע זמן קריפס, 606 נפי ססין 
טוכפין קדטיס כיוס טונ ממסינין 
ל עד כקר על: עד מתי אתה 
אוכל. סיינו כר"ע, 36ל נתנb‏ קמb‏ 
עד סכֿות לילס סוי זמן לכיעס ותו 
, דסי 6 מ6י כינייסו: | הכל 
מודים. ככי עקינ גופיס מולס 
ססנינס מספות ולינך סיתס סעק 
ספזון למכריס נקכתס מן הפכן: 
מערב נגאלו, | נתנו לסס כסות 


| 


= דגגו. וקרינל כיס וכפככך: ובלבד שלא יאמר השכיכנו. סקור ק"ש 
סל לילס סרית סמוך לעמוד סעסר 63 ימר ססכיכנו, ססין עוד זמן 
תסלם מכינס 55 זמן סוף סכיכס: דאשתכור. ויסנו ונרדמו עד 


A 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


לעולם 


לא לעולם יממא הוא והאי דקרו ליה ליליא 
דאיכא אינשי דגנו בההיא שעתא אמר רבי 
אחא ברבי חנינא אמר רבי יהושע בן לוי 
הלכה כר"ש שאמר משום רבי עקיבא. אמר 
רבי זירא *ובלבר שלא יאמר השכיבנו. כי 
אתא רב יצחק בר יוסף אמר הא דרבי אחא 
ברבי חנינא אמר ריב"ל * לאו בפירוש איתמר 
אלא מכללא איתמר דההוא זוגא דרבנן 
דאשתכור בהלולא9 דבריה דר' יהושע בן לוי 
אתו לקמיה דריב"ל אמר *כדאי הוא ר"ש 
לסמוך עליו בשעת הדחק: מעשה שבאו 
בניו וכו': ועד השתא לא שמיע להו הא דר"ג 
הכי קאמרי ליה רבנן פליגי עילווך = ויחיד 
ורבים הלכה כרבים או דלמא רבנן כוותך 
סבירא להו והאי דקאמרי עד חצות כדי 
להרחיק אדם מן העבירה אמר להו רבנן כוותי 
סבירא להו וחייבין אתם והאי דקאמרי עד 
חצות כדי להרחיק אדם מן העבירה: ולא זו 
בלבד אמרו אלא וכו': ור'ג מי קאמר עד חצות 
דקתני ולא זו בלבד (9) אמרו הכי קאמר להו ר"ג 
לבניה אפילו לרבנן דקאמרי עד חצות מצותה 
עד שיעלה עמוד השחר והאי דקא אמרי עד 
חצות כדי להרחיק אדם מן העבירה: הקטר 
חלבים וכו': * ואילו אכילת פסחים לא קתני 
ורמינהי ק"ש ערבית והלל בלילי פסחים 
ואכילת פסח מצותן עד שיעלה עמוד השחר 
אמר רב יוסף לא קשיא הא ר' אלעור בן 
עזריה הא רבי עקיבא " דתניא * ואכלו את 


ט. 


יממא הוא, וס תפמר ליפני סתי פעמיס קודס סגן 
ססמס וסוי ככותb‏ עפי דלפילו קודס. סגן סוי זמן 
דקרית קמע סנ ססרים. וי" כדפריםנס" דסי יממ נענין ססר 
מכֿות. 36ל נענין ק"ש סולינ וסיכס 6ינשי דגנו כפֿו זמן קימס סוb.‏ 


ומימס דקטיף דרני עקינס 6דר' 
עקיכ? דסכל קמר פחר סנן ולקמן 
(עמוד 3) קקמר מטשיכיר כין סמור 
לערוד דסיינו לפינו קודס. וי"ל דתרי 
תנלי 56יבל = דרי עקיכb.‏ סי (מי 
יש לומר יממ סול 6פילו גכי קרית 
קמע דס5 זמן קיעס סו וס לנפ 
נקט נ' פעמיס קודס סנן מקוס 
דנעי (סמועינן שסינו יו5 כסל לילס 
6סל סנן?: |בלבך שלא יאמר 
השכיבנו. פירט כקונטרס פמילתb‏ 
דר" כן יוסי דקוכ קודס טיענס 
עמוד ססר ק6י. ונרפס לי 167 
ודי זמן סכיכס סו ומלי. למימר 
ססכינט. ועול לסוס ליס נמימל 
פמפי דסליק מיניס. ופי' סטר מקופי 
דק6י 6קודס % דסליק מיניס ונכך 
קלמר דנb‏ מ5י נמימר ססכיכנו דנפו 
זמן קכינס סו כיון סענס ככר עמוד 
סססל 6פיפו קודס סגך: 

ר' אלעזר :ן שרה אומר 

נאמר כאן בלילה 
הזה וכו, ות סיכי מפי פמימר רי 
פנעזר כן עזריס עד ספות וסכמיכ 
כ תופירו ממנו עד 3קר (טמופ יכ) 
דמסמע עד כקר מיס מי 65כפו. 
ויק לומר דמני (מימר דסכי קמל 
9 תעסו דכר סינ ידי נומר עד 
סנקר. קלס 55 יס5 נ6כל עד ספות 69 
פוכל כפוככו וכ פורפו כלילס כדקb‏ 
פמריגן * כיוס 6תס טורפו ולי פתס 
טוכפו כלילס ולס כן יספר עד סנקר: 


הבשר בלילה הזה רבי אלעזר בן עזריה אומר נאמר כאן בלילה הזה ונאמר 
להלן = ועברתי בארץ מצרים בלילה הזה מה להלן עד חצות* אף כאן עד חצות 
אמר ליה ר' עקיבא והלא כבר נאמר 5 בחפזון ?עד שעת חפזון א"כ מה תלמוד 
לומר בלילה יכול יהא נאכל כקדשים ביום תלמוד לומר בלילה בלילה הוא 
נאכל ולא ביום בשלמא לר' אלעזר בן עזריה דאית ליה גזירה שוה אצטריך 
למכתב ליה הזה אלא לר' עקיבא האי הזה מאי עביד ליה למעוטי לילה אחר 
הוא דאתא סד"א הואיל ופסח קדשים קלים ושלמים קדשים קלים מה שלמים 
נאכלין לשני ימים ולילה אחד אף פסח נאכל שתי לילות במקום ב' ימים ויהא 
נאכל לב' לילות ויום אחד קמ"ל בלילה הזה בלילה הזה הוא נאכל ואינו נאכל 
בלילה אחר ור' אלעזר בן עזריה " מלא תותירו עד בקר נפקא ורבי עקיבא אי 
מהתם הוה אמינא מאי בקר בקר שני ורבי אלעזר אמר לך כל בקר בקר 
ראשון הוא. והני תנאי כהני תנאי +דתניא ₪ שם תזבח את הפסח בערב כבוא 
השמש מועד צאתך ממצרים ר' אליעזר אומר בערב אתה זובח וכבוא השמש 
אתה אוכל ומועד צאתך ממצרים אתה שורף רבי יהושע אומר בערב אתה 
זובח כבוא השמש אתה אוכל ועד מתי אתה אוכל והולך עד מועד צאתך 
. ממצרים א"ר אבא הכל מודים כשנגאלו ישראל ממצרים לא נגאלו אלא בערב 
שנאמר ! הוציאך ה' אלהיך ממצרים לילה וכשיצאו לא יצאו אלא ביום שנא' 
* ממחרת הפסח יצאו בני ישראל ביד רמה על מה נחלקו על שעת חפוון ר' 
אלעזר בן עזריה סבר מאי חפזון חפזון דמצרים ורבי עקיבא סבר מאי חפון 
חפזון דישראל " תנ"ה הוציאך ה' אלהיך ממצרים לילה וכי בלילה יצאו והלא 
לא יצאו אלא ביום שנא' ממחרת הפסח יצאו בני ישראל ביד רמה אלא מלמד 
שהתחילה להם גאולה מבערב: = דבר נא באזני העם וגו' אמרי דבי ר' ינאי 


אין נא אלא לשון בקשה אמר ליה הקב"ה למשה בבקשה ממך לך 


ואמור 


להם לישראל בבקשה מכם שאלו ממצרים כלי כסף וכלי זהב שלא יאמר 


אותו 
ת: חפזון דמצרים. מכת סככוליס, קעל ילס נספזו למסכ לטנתס: חפזון דישראל, כ סמעו (סס (65ת עד כקל: 


סוקו 


יכול יהא נאכל כקדשים ביום תלמוד 
סלקא דעתך אמינא הואיל ופסח 


והני תנאי כהני תנאי. ומשמעות דורשים איכא 


בינייהו הני תנאי דרשי מהך קרא וראב"ע ור"ע דרשי מקראי דלעיל, א"נ הני תנאי אית להו הנך דרשות דראב"ע ור"ע וכל אחד מיישב הך קרא דשם תזבח לפי סברתו. [תוספות הרא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 
לח א מי' פ"6 מהל' 
ק"ש ב A)‏ (סמ"ג 
עסין ים) טוס"ע פו"ם 
סימן כנס סעיף ד: 
לט ב מי' פ"מ מס 
קרכן פס סנ' טו: 


= 


תורה אור השלם 
א) וְאִכְלוּ: אֶת הַבָּשָר 
בַּלֵלֶה הַזֶה צֶלִי אָש 
וּמצוּת | על מררים 
יאכְלָהוּ: |שמות יב, ח| 
ב וְעַבַרְתִי בְאָרֶץ 
מִצְרַיִם. בַּלֵילֶה. הַזֶה 
ְהִּיתִי כָל בְּכוֹר בְּאָרֶץ 
מִצְרִים | מְאֶּדֶם | ועד 
ְּהֵמָה. וּבְכֶָל | אֲלהִי 
מִצְרַיִם אֲעֲשֶׂה שְׁפָטִים 
אֲנִי : [שמות יב, יב| 
ג וְכָכָה תּאכְלוּ אתו 
מְתְנֵיכֶם חֲגְרִים 
נעֲלֵכֶם ‏ בְְנלִיכֶם 
ּמקָלְכֶם. | בְּידְכֶם 
ְאֲבַלְתָּם אתו בְּחפְוֹן 
פַּפַח הוא ליי: 
| שמות יב, יא | 
ד) ולא תוֹתִירוּ מַמָנוּ 
עד בּקר וְהַנַתֶר ממָנו 
עד בּקר בַּאָש תשרפו: 
[שמות יב, ין 

ה) כִּי אִם אֶל הַמָקוֹם 
אֲשֶׁר יבחר יַ אֶלְהָ 
לְשׁכֵּן שְׁמוֹ שֶׁם תִוְבַח 
אֶת הַפָּסַח בְּעֲרָב כְּבוֹא 
הַשָׁמֶשׁ מועד צַאתְףְ 
מִמְצְרָיִם: [דברים טז, ו] 
ו) שמוּר אֶת חרֶש 
הָאָבִיב וְעָשִיתָ פָּסַח 
לי אֶלסֶ | כִּי 
בְּחדָש הָאָבִיב הוצִיאַף 
יי אֶלהֶּ מִמִצְרִיִם 

לְָלָה: [דברים טז, א] 


ז) ויסעוּ מַרַעֲמְסס 
בַּחרָש הַראשון 
בּחַמשָה / עָשָר ‏ ווֹם 
לחרָש הֶראשון 


מִמְחָרַת הַפַּסַח יצְאו 

בי יִשְׂרָאֵל בְּיָד רְמָה 
ְעינִי כָּל מִצרָיִם: 

|במדבר לג, ג| 

ה) רַבָּר נָא בְּאֲנִי הָעַם 

וְשְׁאֲלּ איש מַאֵת 

רעה וְאֲשֵׁה מַאֶת 

רְעּתָהּ כְּלי כָסָף וּבְלִי 
זָהָב: [שמות יא, ב| 


₪ 
הגהות וציונים 


6] לכאורה היה צ"ל מה 
להלן בחצות אף כאן 
עד חצות. ועיין מעיו"ט 
(מנחם משיב נפש): 
3 בדפו"ר | איתא 
שהגאולה מחצות 
ואילך היתה: ג] כ"ה 
ברשב"ם פסחים קכ ע"ב, 
ועיין ‏ רש"ש שמגיה 
כעי"ז ומבארו: 


ט. [ה] מאימתי פרק 


אם הפסח נאכל עד חצות או עד עלות השחר, ורבי עקיבא למד מתיבת 
'בחפזון' שהפסח נאכל עד עלות השחר שהיא שעת החפזון. הגמרא 
מבארת מהי שעת החפזון לפי רבי אלעזר בן עזריה: 

אָמר רְבכִּי אִכָּא, הפל [-בין רבי אלעזר בן עזריה ובין רבי עקיבא] 
מודים שַכְֶּשָנְנְאָלוּ ישְרְאֶל ממצרים, לא נְגְאֲלוּ אֶלָא בְּעָרֶב, כלומר, 
שבלילה נתנו להם המצרים רשות לצאת", שַׁנאֲמַר (דנליס מז פ) כִי 
בְּחדֶש הָאָבִיב הוֹצִיאַף ה' אֶלהַיף מִמְּצְרים לְיְלֶהי"י, וְּכְשָיְצָאוּ 
ממצרים, לא יצאו אֶלְא בִּיום, שָנָאָמר בפרשת המסעות (נעדכר לג ג) 
'מִמָּחָרַת הפֶסַח וְצָאוּ בְנִי יִשְׂרָאֵל בְּיָד רְמָה לְצִנִי כָּל מִצְרָיִם"י. 
וכן לדברי הכל מהנאמר בפסוק ואכלתם אותו בחפזון' לומדים 
שאכילת הפסח היא עד שעת חפזון. עַל מה נָחַלְקוּ, עַל שַׁעַת חפזון 
- מהי שעת החפזון שעליה דיברה התורה. רְבִּי אֶלְעְזֶר בֶּן עזריה 
סְבַר, מאי חפָּזון - מהי שעת החפזון, חפָּזון דְִמְצְרְים - השעה שבה 
נחפזו המצרים לשלח את ישראל מארצם, כלומר בחצות הלילה שאז 
לקו הבכורות, ולכן זמן אכילת הפסח הוא עד חצותי. וְרַבִּי עַקִיבָא 
סַבֵר, מַאי שעת חפְּזון, חפָּזון דְּיִשְׂרָאֵל - השעה שבה נחפזו ישראל 
לצאת, והיינו בבוקרפי, ולכן זמן אכילת הפסח היא עד עלות השחר. 


שריפתו מתחיל אז, ובא ללמדנו לענין נותר, שרק אז נעשה נותר אף שכבר נגמר זמן 
אכילתו בחצות. צל"ח (ד"ס ועס). ראה עוד במרומי שדה (ד"ס ניוס). 

מ. רש"י (ל"ס מעכנ). וכך נאמר במכת בכורות (קמות יכ (5), 'וישלח פרעה ויקרא למשה 
ולאהרן לילה, ויאמר קומו צאו מתוך עמי' וגו'. ואמרו במדרש (ינקוט טמעוני 3 רמז כס) 
שאמר פרעה למשה ולאהרן בלילה 'הרי אתם ברשותכם הרי אתם עבדים של הקב"ה'. 
ואף רבי עקיבא הסובר שזמן אכילת הפסח הוא עד עלות השחר, מודה ששעת חיפזון 
של מצרים למהר לשלחם, היתה בלילה במכת בכורות. רש"י (ד"ס סכנ). 

מא. ואמר הכתוב לשון יציאה, כי מעת שנתן להם פרעה רשות לצאת, כבר נקרא 
שיצאו. רמב"ן (טמות ינ ). וביאר עוד, על פי תרגום אונקלוס על תיבת לילה' 
האמורה בפסוק, שתרגם 'ועבד לך נסין בליליא', שלפי זה מחמת הניסים שנעשו להם 
בלילה, נקרא 'הוציאך', כי בעבורם יצאו. ובמלבי"ם (ספולס וסמéוס‏ טמות יכ פופ קל) כתב, 
שיש לפרש לשון יציאה על שני ענינים, יש יציאה מרשות אדון שמשועבדים אליו, 
וכמו שנאמר לשון יציאה בעבד עברי, ובשביעית יצא לחפשי חנם' (עמות כל כ), וזהו 
'הוציאך' האמור בפסוק כאן. ויש יציאה שהיא עזיבת המקום שבו היה האדם ויציאתו 
למקום אחר [והיא היציאה שנזכרה בפסוק הבא שמביא רבי אבא, והיינו שיצאו 
ממצרים]. 

מב. הלימוד הוא מהמבואר בהמשך הפסוק, שיציאתם של ישראל היתה לעיני כל 
מצרים'. שיטה מקובצת (ד"ס (6). כלומר, שיציאתם ביד רמה היתה לעיני כל מצרים, 
בשעה שכולם יכולים לראות. סדר היום (סדל ססגלס וכוונתס ד"ס וכוס). ומלשון הספרי 
(ל)ס פיסק5 קכת) 'והלא לא יצאו אלא ביום, שנאמר, ממחרת הפסח', משמע שהלימוד 
הוא מתיבות 'ממחרת הפסח', שהרי הפסח קרב ביום י"ד, וכשאומר שיצאו ממחרת 
הפסח הרי שיצאו ביום ט"ו [וכן משמע בהגדה של פסח לריטב"א (ד"ס וסגלת נכגך)]. 
אמנם במכילתא (0 מס' דפסת פ"ע) למדו זאת מפסוק מפורש, 'כי בעצם היום הזה 
הוצאתי את צבאותיכם מארץ מצרים' (טעות יכ י), וכן הוא בילקוט שמעוני f3(‏ רמז ככ). 
ראה עוד בירושלמי (פססיס פ"י ס"ס) שלמדו שיציאת בני ישראל ממצרים היתה בחצי 
היום, מהנאמר (קמות ינ () 'ויהי בעצם היום הזה הוציא ה' את בני ישראל' וגוי. 
מג. עיקר לימודו של רבי אליעזר בן עזריה שהפסח נאכל עד חצות, הוא מהגזירה 
שוה מ'בלילה הזה' שהביאה הגמרא לעיל, אך לפי שלמד רבי אלעזר בן עזריה מגזירה 
שוה שהוא נאכל עד חצות, לכן פירש את הנאמר 'בחפזון', על חפזון המצרים. אבל 
בלא הגזירה שוה לא היה רבי אליעזר בן עזריה לומד מתיבת 'בחפזון' לבדה שזמן 
אכילת הפסח הוא עד חצות, כי יותר מסתבר לפרש כרבי עקיבא שהחפזון הוא של 
ישראל, שהרי הפסוק מדבר על ישראל ואומר 'ואכלתם אותו בחפזון', ומשמע חפזון 
של ישראל שיזדרזו לצאת. ארץ החיים (ל"ס משי). מקור הברכות (מקמר גו ד"ס 6"ל). 
מד. כי אף שבחצות הלילה מיד אחר מכת בכורות ביקשו המצרים מבני ישראל לצאת 
מארצם, בני ישראל לא שמעו להם ולא יצאו ממצרים עד הבוקר. רש"י (ד"ס ספוון דיערפנ). 
מה. הקב"ה התחיל את הגאולה מהלילה, כדי שיהיו ישראל משעבדים את ליבם ביום 
ובלילה, שמכח יציאתם ממצרים קנה הקב"ה את ישראל לעבדים, וכמו שכתוב (ויקכ6 


ראשון 


ברכות 


תִּנְיָא נָמִי הֲכִי - שנינו כך גם בברייתא, נאמר בפסוק (לכליס מז 66), 
'הוֹצִיאַף ה' אֲלהִיף מִמְצְרִים ?ילה', ויש לתמוה, וְכִי בַּלִילָה 
יצְאו, והַלא לא יצָאו אֶלָא כַּיוֹם, שַנָאָמַר (נעדנר 2 ג) מִמְחָרת 
הַפָּפַח יָצָאוּ בְנֵי יִשְׂרָאֵל בְּיָד רָמָה לְצִנִי כָּל מִצְרָיִם, ואם כן 
כיצד אמר הפסוק שה' הוציאנו ממצרים בלילה. אֶלָא מְלמַד 
שְהַתְחִילֶה ?הם גְאוּלְה מִבְּעָרֶב, כי כבר בלילה נתנו להם המצרים 
רשות לצאת"". 


אי 


הגמרא מוסיפה לבאר פסוקים העוסקים בעניני יציאת מצרים"י: 
נאמר בפסוק (שמות ₪ :) דַכָּר נָא בְּאֲוְנֵי הַעַם וגו" וישָאַלוּ אִיש 
מְאַת רְעָהוּ וְאֲשָׁה מאֶת רְעוּתָהּ כְּלֵי כָסֶף וּכְלֵי זָהָב', אֲמְרֵי דְּבֵי רַכִּי 
יִנַאי - ביארו בבית מדרשו של רבי ינאי, אִין ָאי אֶלָא לשון 
בַּקּשָׁה. אָמַר ליה הַתְּכָּה לְמֹשָׁה, בְּבַקָשׁה מִמְףּ, לף וְאָמור 
לָהָם ליִשְׂרָאֵל, בְּבַקָשֵׁה מִכָּם, שָאָלוּ מִמַצְרַיִם כְּלֵי כָסָף וּכָלִי 
זְהָב קודם יציאתכם ממצרים"', כדי שתצאו ברכוש גדול, שלא 
יאמר 


כס נס) 'כי לי בני ישראל עבדים, עבדי הם אשר הוצאתי אותם מארץ מצרים'. בן 
יהוידע (ד"ס מנמל). 

מו. כיון שעסקה הגמרא בסוגיא הקודמת בענין חפזון מצרים, מביאה הגמרא דברי 
אגדה בענין יציאת מצרים. מקור הברכות (מפמר מ ד"ס דנל). ראה עוד מה שכתב שם 
בענין סמיכות הענינים. 

מז. יש להקשות, הרי שאלת כלי הכסף והזהב ממצרים היתה לטובתם של ישראל, 
שיוציאו עמם ממון רב, ואם כן מדוע הוצרך הקב"ה לדבר על דבר זה בלשון בקשה 
ותחינה. ותירץ הכותב (עין שקנ ד"ס ננקפס), שהיה צורך בזה, מפני ששאלה זו היתה 
בתכלית הגנות, מאחר ונעשתה דרך עלילה וערמה, כאדם שמבקש תחבולה לגזול ממון 
חבירו, ומתחיל בשאלה ואחרי בוא החפץ לידו, הוא גוזלה ממנו, והיה ראוי שיהיה 
רע בעיני משה לדבר על כך ושיתבייש ליעץ לישראל לעשות כן, לכן הוצרך הקב"ה 
לדבר על כך בלשון תחינה אל משה וישראל. והטעם שנצטוו ישראל באופן זה, ולא 
אמר להם הקב"ה שיצוו למצרים לתת להם את כליהם במתנה גמורה ואם לא יעשו 
כן יהרוג אותם [שאף על פי שהמצרים היו חייבים להם שכרם על מה שנשתעבדו 
בהם, כמבואר בסנהדרין (65.), אין ראוי לבוא עליהם בדרכי רמיה], ביאר הכותב על 
פי מה שכתב בדרשות הר"ן (דכוט י) שמכיון שרצה הקב"ה להפרע מהמצרים מדה 
כנגד מדה ולהטביעם בים, כנגד גזירתם 'כל הבן הילוד היאורה תשליכוהו' (סמופ 6 
כנ), ורצה שיהיה באופן שהם בבחירתם יכנסו במים וימותו שם, לכן הוצרך לעשות 
עמם תחבולה זו, שיחשבו שבורחים עם הממון ששאלו מהם, כדי לגוזלו, וזו תהיה 
סיבה שיחזקו לבם לרדוף אחרי בני ישראל, ויטבעו בים סוף [ומאותו הטעם אמר 
הקב"ה למשה שיאמר לפרעה 'דרך שלשת ימים נלך במדבר' (טס ₪ כג), ולא שישלחם 
לגמרי כיון שכבר הגיע קיצם, כדי שיחשבו שדברי משה אינם בנבואה, אלא שעשה 
תחבולה כדי לברוח, ויחזקו ליבם לרדוף אחריהם]. ובעיון יעקב (ל"ס ננקטס) תירץ, 
שרצה הקב"ה להמתיק לישראל את לקיחת ממון המצרים, כמו שנאמר (כסני ט ז) 'מים 
גנובים ימתקו', ובזה יהיה גם צער המצרים גדול יותר. 

והמהרש"א (מ" ד"ס כנקעס) כתב ליישב שביקש זאת הקב"ה בלשון תחינה, כי לולא 
שהתחנן אל משה רבינו וביקש זאת ממנו, היו חושבים שדבר זה אינו ציווי כשאר 
מצוות אלא הוא לתועלתם, והיו מוותרים על תועלת זו, ובלבד שיצאו בעצמם, וכשם 
שענו למשה 'ולואי שנצא בעצמנו' [כמבואר להלן (ע"]. 

יש להקשות, הרי בפסוק הוזכרה תיבת 'נא' שהיא לשון בקשה, פעם אחת בלבד, ומנין 
לדרוש מלשון הפסוק שתי בקשות, הן את בקשת הקב"ה ממשה שיאמר לישראל, והן 
את הבקשה מבני ישראל שישאלו כלי כסף וזהב. תירץ הריא"ף (ל"ס לנכ) שהלימוד 
הוא מכך שתיבת נא' נאמרה באמצע הפסוק, שאם היה נאמר 'נא דבר באזני העם', 
היה משמע שזו בקשה רק למשה רבינו שידבר אל ישראל, ואם היה נאמר 'דבר באזני 
העם וישאלו נא', היה משמע שזו בקשה רק לישראל, ומכיון שנכתבה תיבת עא' 
באמצע הענין, הרי היא נדרשת הן לפניה והן לאחריה, בקשה למשה רבינו, 'דבר נא', 
ובקשה שיאמר לישראל, נא וישאלו', כלומר, בבקשה מהם שישאלו. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 
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E> 
משנת ראשונים‎ 


ובלבד | שלא יאמר 
השפיבנו. פיי הרב רבי 
יצחק ז"ל בן גיאת, לא 
שלא יאמר כל אותה 
ברכה כלל דהא בעינן 
שתים לאחריה אלא שלא 
יאמר אותן המלות מפני 
שאינו זמן שכיבה אלא 
מתחיל הברכה תקננו 
בעצה טובה מלפניך, 
והא דאמר רבי זירא 
אפשר לומר דלאו דוקא 
בקורא קודם הנץ החמה 
ממש קאמר אלא כל 
שקורא לאחר שיעלה 
עמוד | השחר, דכיון 
דקיימי אינשי תו ליכא 
למימר השכיבנו, ואפשר 
לומר דכל זמן דרובא גנו 
אמרינן. [הרשב"א] 


וחיד ורבים ‏ הלכה 
כרפים. חיר ורבים 
ברוב מקומות הלכה 
כרכיס ואפי' בדרבנן, 
ומ"מ במקום שפסקו בו 
במוחלט כדברי המיקל 
כגון בעירוב ובאבל, אף 
ביחיד במקום רבים כן. 

[מאירי, עירובין מו.] 
אין אומרים יחיד ורבים 
הלכה כרבים, במקום 
שסברת היחיד נראית 
ביותר. 

[מאירי, ביצה יא:] 


ואילו אכילת פסחים 
לא קתני. ותימה מנא לן 
דלא קתני ליה דילמא הוי 
בכלל נאכלין ליום אחד 
דהכי נמי אמרי' בפסחים 
(ע.) מה פסח נאכל ליום 


ולילה אף חגיגה וכו', וי"ל דלא דמי דהתם נקט יום ולילה פי' שחיטתו ביום ואכילתו בלילה אבל הכא שלא הזכיר לילה משמע שלא איירי כלל. [תוספות הרא"ש] 
לומר בלילה. ולראב"ע ממילא שמעינן ליה לילה למעוטי יום, אי נמי כמו שפי' הר' יוסף דגז"ש אינה אלא מהזה הזה ובלילה איצטריך למעוטי יום. [תוספות הרא"ש] 
קדשים קלים ושלמים קדשים קלים. אע"ג דתודה נמי קדשים קלים, מ"מ מקשינן ליה לשלמים לקולא, משום דמותר פסח קרב שלמים. [תוספות הרא"ש] 


והאי דקרו ליה ליליא, דקפמר :52 כו ק"ש ענ ליפס: משום דאיכא 
דגנו. וקלינק כיס וכסככך: ובלבד שלא יאמר השכיבנו, סקורb‏ ק"ש 
ל לילס סחרית סמוך לעמוד סעסר 63 ימר ססכיכגו, ססין עוד זמן 
תמלת מכיכס 526 זמן סוף סכיכס: דאשתכור. וטנו ונרדמו עד 


לחר עמוד סשסר: בשעת הדחק. 
6 סנ כסעת סלסק (: הכי קא 
אמרי ליה. לרכן גמלילל. ונ גרסינן 
6: רבנן פליגי עילווך. כנומר מי 
פליגי רכנן עליך דס דמלי עד מכות 
דוק קפמרי, דנ מסמע לסו ונסכנך 
כל זמן סכיכס 556 כל זמן סדכך כני 
דס לסתעסק <יפך ונקכנ, ועיסו בס 
פליגי 6דר' 6ליעזר דספו רכי 6ליעזר 
סניר) ליס. זמן עסק טכיכס. ליו 
6 עד סלסמולס סכלעונס וכרככן 
עד מכֿות, ולת סיר לך ונקכנן 
כל זמן סנ דס טוכניס וסינו כל 
סניעס, ומיד וכניס סנכס כרכיס: 
או דילמא כוותך סבירא להו. ומטמע 
לסו ונסכנך ככ זמן קליכס, וסb‏ 
לדקפמרי עד קכות סכסקס סו כלי 
מרז. ומיסו סיכ דפתניס ונ קכ6 
קולס תנכות עליין זמן מיונ סול 
ומסייני ונפקי ידי ק"ש כזמנו: כוותי 
סבירא להו וחייבין אתם. תרות 


ריק hl‏ 
ח19/06/2018 


נתולס: שעת חפוון. קנתפזו 65ת, 
וסיינו עמוד סססר, כדכתיכ 55 מ5קו 
סיס מפתת כיתו עד כקר (פמות י): 
יכול יהא נאכל. כספל קלטיס כיוס 
קסיטתו, כדרך תולס טלף סיס זמן 
)כינתס יוס 5' ולוכל וסולך כל יוס 
ספיעפס וסנינס עד סכקל (3) כדין 
תודס דכתיכ כיוס קלכגו ילככ (ויקרb‏ 
): מה שלמים נאכלין לשני ימים ולילה 
אחד. טכינפיס, דלתינ כיוס. וכפכס 
יכנ וממסרת (:ס ש), 6ף פס נמי 
סולינ וסינו סכל 556 כנינס נוקיס 
סני נינום במקוס טני ימיס דטלמיס 
ויס5 (5כל כסני כילות ויוס 6', כ 
ילכלכו כיוס 656 סיס ססות זמן 
סנ יפסל כלכילס | כטכיל סמתנת 
סיוס ויקכננו כלילס סטנית (ג), קמ"כ: 
שם תובח את הפסח בערב כבא 
השמש מועד צאתך ממצרים. סרי לך 
טלסס זמניס עסינס טויס, בערב כי 
ינטו 5 ערב סיט למתר סנו 
טנסתנקס ממס מכ6ק כל דס ונטפס 
למערב, כנ ססמם מסססכס, מועד 
נסתך ממכריס כנקר. כינד. יפקיימו 
כולס, בערכ כזמן סמיטס, כנ ססמם 
סתסלת זמן 6כיפס, מועד 65סך זמן 
קריפס, כלומר ככקר סוס נעטס נופר 
ססגיע זמן קריפס, 606 נפי ססין 
סורפין קדטיס 3יוס טונ ממסינין 
לו עד כקל שי: עד מתי אתה 
אוכל, סיינו ככ"ע, סנכ נתנb‏ קמb‏ 
עד תכות יפס סוי זמן 6כילס. ותו 
, הפי 60 מסי כייייסו: הכל 
מודים. ככי עקינס גופיס מודס 
ססנינס מסנות ולינך סיתס סעק 
ספזון למכריס נקכסס מן ס6כן: 
מערב נגאלו. נתגו לסס כשוק 


- 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


לעולם 


לא לעולם יממא הוא והאי דקרו ליה ליליא 
דאיכא אינשי דגנו בההיא שעתא אמר רבי 
אחא ברבי חנינא אמר רבי יהושע בן לוי 
הלכה כר"ש שאמר משום רבי עקיבא. אמר 
רבי זירא *ובלבר שלא יאמר השכיבנו. כי 
אתא רב יצחק בר יוסף אמר הא דרבי אחא 
ברבי חנינא אמר ריב"ל * לאו בפירוש איתמר 
אלא מכללא איתמר דההוא זוגא דרבנן 
דאשתכור בהלולא9 דבריה דר' יהושע בן לוי 
אתו לקמיה דריב"ל אמר 5 כדאי הוא ר"ש 
לסמוך עליו בשעת הדחק: מעשה שבאו 
בניו וכו': ועד השתא לא שמיע להו הא דר"ג 
הכי קאמרי ליה רבנן פליגי עילווך = ויחיד 
ורבים הלכה כרבים או דלמא רבנן כוותך 
סבירא להו והאי דקאמרי עד חצות כדי 
להרחיק אדם מן העבירה אמר להו רבנן כוותי 
סבירא להו וחייבין אתם והאי דקאמרי עד 
חצות כדי להרחיק אדם מן העבירה: ולא זו 
בלבד אמרו אלא וכו': ור'ג מי קאמר עד חצות 
דקתני ולא זו בלבד (9) אמרו הכי קאמר להו ר"ג 
לבניה אפילו לרבנן דקאמרי עד חצות מצותה 
עד שיעלה עמוד השחר והאי דקא אמרי עד 
חצות כדי להרחיק אדם מן העבירה: הקטר 
חלבים וכו': * ואילו אכילת פסחים לא קתני 
ורמינהי ק"ש ערבית והלל בלילי פסחים 
ואכילת פסח מצותן עד שיעלה עמוד השחר 
אמר רב יוסף לא קשיא הא ר' אלעזר בן 
עזריה הא רבי עקיבא " דתניא * ואכלו את 


ט. 


יממא הוא, וס תפמר ליתני סתי פעמיס קודס סגן 
ססמס וסוי ככותb‏ עפי דלפילו קולס סגן סוי זמן 
דקרית קמע סנ ססרים. וי"ל כדפריםנס" דספי יממ נענין ססר 
מכֿות. מכ לענין ק"ש סולינ וסיכס 6ינשי דגנו כפֿו זמן קימס סוb.‏ 


ומימס דקטי דרני עקינ סדל' 
עקיכל דסכל קמר פחר סנן ולקמן 
(עמוד 3) קקמר מטיכיר כין סמור 
לערוד דסיינו לפינו קודס. וי"ל דתרי 
תנלי פנ דרכי עקיכb.‏ מי (מי 
יש לומר יממ סול 6פילו גכי קרית 
קמע דס5 זמן קיעס סו וספ לנפ 
נקט נ' פעמיס קולס סנן מקוס 
דנעי ל6סמועינן שסינו יו5 בקנ לילס 
6סל סנן?: |בלבך שלא יאמר 
השכיבנו. פירט כקונטרס פמילתb‏ 
דר" כן יוסי דקוכ קודס טיענס 
עמוד ססר ק6י. ונרפס לי 167 
ודי זמן סכיכס סול ומכי למימר 
ססכינט. ועוד לסוס יס למיער 
פמפי דסליק מיניס. ופי' סטר מקוני 
דק6י 6קודס % דסליק מיניס ונכך 
קלמר דכל מ5י נמימר ססכיכנו דנפו 
זמן סכיכס סול כיון פעלס ככר עמוד 
סססל 6פיפו קודס סנן: 

ר אלעזר מ שה אומו 

נאמר כאן בלילה 
הזה וכו'. ו" סיכי מ5י כמימר רני 
פגעזר כן עזריס עד ספות וסכמינ 
כ תופירו ממנו עד כקל (טטופ י<) 
דמסמע עד כקר מיס6 מני למכלו. 
ויק לומר דמנֿי נמימר דסכי קפמר 
כ תעסו דכר סיל לידי נומר עד 
סנקר. קלס 65 יסb‏ נפכנ עד ספות 69 
תוכל נפוכנו ונb‏ כקורפו כניפס כדק 
פמרינן * כיוס תס טורפו וי פתס 
טורפו כניכס ולס כן יספר עד סנקר: 


הבשר בלילה הזה רבי אלעזר בן עזריה אומר נאמר כאן בלילה הזה ונאמר 
להלן = ועברתי בארץ מצרים בלילה הזה מה להלן עד חצות* אף כאן עד חצות 
אמר ליה ר' עקיבא והלא כבר נאמר 5 בחפזון ?עד שעת חפזון א"כ מה תלמוד 
לומר בלילה יכול יהא נאכל כקדשים ביום תלמוד לומר בלילה בלילה הוא 
נאכל ולא ביום בשלמא לר' אלעזר בן עזריה דאית ליה גזירה שוה אצטריך 
למכתב ליה הזה אלא לר' עקיבא האי הזה מאי עביד ליה למעוטי לילה אחר 
הוא דאתא סד"א הואיל ופסח קדשים קלים ושלמים קדשים קלים מה שלמים 
נאכלין לשני ימים ולילה אחד אף פסח נאכל שתי לילות במקום ב' ימים ויהא 
נאכל לב' לילות ויום אחד קמ"ל בלילה הזה בלילה הזה הוא נאכל ואינו נאכל 
בלילה אחר ור' אלעזר בן עזריה " מלא תותירו עד בקר נפקא ורבי עקיבא אי 
מהתם הוה אמינא מאי בקר בקר שני ורבי אלעזר אמר לך כל בקר בקר 
ראשון הוא. והני תנאי כהני תנאי +דתניא ₪ שם תזבח את הפסח בערב כבוא 
השמש מועד צאתך ממצרים ר' אליעזר אומר בערב אתה זובח וכבוא השמש 
אתה אוכל ומועד צאתך ממצרים אתה שורף רבי יהושע אומר בערב אתה 
זובח כבוא השמש אתה אוכל ועד מתי אתה אוכל והולך עד מועד צאתך 
ממצרים א"ר אבא הכל מודים כשנגאלו ישראל ממצרים לא נגאלו אלא בערב 
שנאמר " הוציאך ה' אלהיך ממצרים לילה וכשיצאו לא יצאו אלא ביום שנא' 
* ממחרת הפסח יצאו בני ישראל ביד רמה על מה נחלקו על שעת חפוון ר' 
אלעזר בן עזריה סבר מאי חפזון חפזון דמצרים ורבי עקיבא סבר מאי חפון 
חפזון דישראל * תנ"ה הוציאך ה' אלהיך ממצרים לילה וכי בלילה יצאו והלא 
לא יצאו אלא ביום שנא' ממחרת הפסח יצאו בני ישראל ביד רמה אלא מלמד 
שהתחילה להם גאולה מבערב: = דבר נא באזני העם וגו' אמרי דבי ר' ינאי 


אין נא אלא לשון בקשה אמר ליה הקב"ה למשה בבקשה ממך לך 


ואמור 


ג להם לישראל בבקשה מכם שאלו ממצרים כלי כסף וכלי זהב שלא יאמר 


אותו 
ת: חפזון דמצרים. מכת סככוליס, שעל ילס נספזו למסכ לפנתס: חפזון דישראל, כ סמעו לסס (65ת עד כקל: 


קותו 


יכול יהא נאכל כקדשים ביום תלמוד 
סלקא דעתך אמינא הואיל ופפח 


והני תנאי כהני תנאי. ומשמעות דורשים איכא 


בינייהו הני תנאי דרשי מהך קרא וראב"ע וריע דרשי מקראי דלעיל, א"נ הני תנאי אית להו הנך דרשות דראב"ע ור"ע וכל אחד מיישב הך קרא דשם תזבח לפי סברתו. [תוספות הרא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 
לח א מי' פ"6 מק 
ק"ש ב A)‏ (סמ"ג 
עסין ים) טוס"ע פו"ם 
סימן כנס סעיף ד: 
לט ב מי' פ"מ מהל' 
קרכן פסת סנ' טו: 


= 


תורה אור השלם 
א) וְאָכְלוּ: אֶת הַבָּשָר 
בַּלֵלֶה הַזֶה צְלֵי אָש 
וּמצוּת | על מררים 
יאכְלָהוּ: |שמות יב, ח| 
ב) וְעַבַרְתִי בְאָרֶץ 
מִצְרִיִם ‏ בַּלֵילֶה. הוֶה 
ְהִּיתִי כָל בְּכוֹר בְּאָרֶץ 
מִצְרִים | מְאֶּדֶם | ועד 
ְּמָה ‏ וּבְכֶָל | אֲלהִי 
מִצְרַיִם אֶעָשָה שְׁפָטִים 
אֲנִי : [שמות יב, יב| 
ג וְכָכָה תּאכְלוּ אתו 
מְתְנֵיכֶם חֲגְרִים 
נעֲלֵכֶם | בְְנלִיכֶם 
ּמסְְכֶם | | בְּיְדְכֶם 
ְאֲבַלְתָּם אתו בְּחפָזון 
פּסַח הוא ליי: 
| שמות יב, יאן 
ד) ולא תוֹתִירוּ ממָנוּ 
עד בּקר וְהַנַתֶר ממָנו 
עד בּקר בַּאָש תשרפו: 
[שמות יב, י] 

ה כִּי אִם אֶל הַמָקוֹם 
אֲשֶׁר יבחר יַ אֶלְהָ 
לְשׁכֵּן שְמו שֶׁם תְִבַּח 
אֶת הַפָּסַח בְּעֲרָב כְּבוֹא 
הַשָׁמֶשׁ מועד צַאתְףְ 
מִמְצְרִים: [דברים טז, ו] 
ו) שמור אֶת חדֶש 
הָאֲבִיב וְעָשִיתָ פֶּסַח 
ל אק כ 
בְּחדָש הָאָבִיב הוצִיאַף 
אֶלהָסְּ | מִמִצְרִיִם 

לָילָה; [דברים טז, א] 


חרסְעו ‏ מְרְעַמְסס 
בַּחֹדֶשׁ הַראשון 
בַּחֲמְשָׁה. עֲשֶׁר ווֹם 
לחש הַראשון 


מִמָחֲרַת הַפָּסַח יְְאוּ 

בְנֵי יִשְׂרָאֵל בְּיָד רָמָה 
לְעֵינֵי כָּל מִצְרָיִם: 

[(במדבר לג, ג| 

ח) דַבָּר נָא בְּאֲי הָעם 

וְשְׁאֲלּ איש מַאֵת 

רַעהוּ וְאֲשֵׁה מֹאֵת 

רְעוּתָּ כְּלֵי כָסֶף וּכְלֵי 
זְהָבי [שמות יא, ב| 


₪ 
הגהות וציונים 


6] לכאורה היה צ"ל מה 
להלן בחצות אף כאן 
עד חצות. ועיין מעיו"ט 
(מנחם משיב נפש): 
3] | בדפו"ר | איתא 
שהגאולה מחצות 
ואילך היתה: ג] כ"ה 
ברשב"ם פסחים קכ ע"ב, 
ועיין ‏ רש"ש שמגיה 
כעי"ז ומבארו: 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א במייי פ"5 מסנכות 

ק"ש סלכס י ופ"ד 

מסנ' תפינין סנכס י קמג 

עטין ים טופ"ע פו"ם סימן 

גח סעיף ' וכסי' פט סעיף 
6: 


מא ג פיי פ"ז מסנכות 

ספלס סנכס יז סמג 

עסין יט טוס"ע וס סימן 

סו סעיף מ וסי' הי" סעיף 
:b‏ 


מב דמי' פ"ג מסל' בכ 
סנכס יד טור טו"ע 

סו"ס סימן רכד סעיף ט 

רנ פנפס לקמן פרק 
סרופס דף מ1:]: 

מג ה ונמי פ"ז מסני 
תפנה סנכה יס] סמ"ג 

עטין יט טוס"ע פֿו"ס סימן 

ללו סעיף כ: 


הגהות הב"ח 


() במשנה וגופלס על 
הנן. .כב לי ו 
דקפמכ לס עיין נקמן דף 
RO‏ שש 
(כ) רש"י ד"ס יירסוך 
וכו' כק"ם. נכתכ 3כלו עי 
נקען דף כט ע"כ ס" 
רס"י יירסוך עס סמם זו 
תפנת יור סיפך ממס 
ספי' כסן 6ק"ם: 


רב אצרההכפקאון 


אחרים אומרים כדי 
שיראה | את 
חברו ברחוק ד' אמות 


ויכירנו. | הא מילתא 
איתמר עלה בגמ' דבני 
מערבא מה אנן קיימין 
אם ברגיל אפי' ברחוק 
כמה חכים ליה ואי 
בשאינו רגיל אפיי קאים 
גביה לא חכים ליה אלא 
כאן אנו קיימין ברגיל 
ואינו רגיל כההוא דאזיל 
לאכסניא ואתי לקיצין: 
העיד (ר' שמעון) [ר"י] 
בן אליקים משום 
קהלה קדושה. בגמ' 
דבני | מערבא | במס' 
דמעשר שני (ספ"ב 
הלפה ד פהשון עדה 
קדושה ר' יוסי בן 
(משולם) [המשולם] ורי 
שמעון בן מנסיא ובמס' 
דיום טוב בפרק אין צדין 
(דף כז) גרסי' אמר ר' 
שמעון בן פזי אמר ר' 
יהושע בן לוי אמר ר' 
יוסי בן שאול אמר ר' 
משום קהלה קדושה 
שבירושלים 6) ר' שמעון 
בן | מנסיא | וחבריו 
ובאגדתא דקהלת (פסוק 
ראה חיים) למה קורין 
אותן עדה קדושה שהיו 
משלשין את היום שליש 
לתפלה שליש לתורה 
שליש למלאכה ויש 
אומרים על שהיו יגעים 
בתורה בימות החורף 
ובמלאכה בימות הקיץ רי 
יצחק בן אלעזר קרי לרי 
שמלאי ולר' ברקי עדה 
קדושה שהיו משלשין 
את היום ויש אומרים על 
שהיו יגיעין בתורה וכו': 


חשק שלמה 


על רב נסים גאון 


6) ע"ס כגמ' ורס"י וכ"ע. 


ליקוטי רש"י 
ברכוש גדול. כממון 


גלול [בראשית טו, ידן. 
[המשך בסוף המסכת] 


מביא מימרא זו להסמיך דברי ר' אמי אהדדי): 


סוף ד"ה אמר אביי] (גליון): 
מתשובת הרשב"א (ח"א סי' נא) שלא הי לו גירסא זו (דק"ס): 
שבה (וכ"ה בתוספות ר"פ): 
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מאימתי פרק ראשון ברכות 


אלא בין תכלת שבה ללבן שבה. פי' רק"י 5ער סככוע מככת ויט ‏ אותו צדיק. שכלסס: כמצודה שאין בה דגן. דרך יידי עופות פוכוק" 
מקומות סנ ענס עס ס5כע ספיר. וקסס דפמריגן כמנסום דגן תפס מכודות כדי טיכפו עופות ונכדין, וכספין כס דגן 6ין עוף 


(מג כ ופס) רס מכוס זו קכס סלוי מכוס תכת וליו זו ק"ש כדתגן 
עד טיכיר כין פכנת ללכן. ושי קפי 6גיזת 5מר פינס תלוס ככיכית. 


ועוד כלי9ס נמי פעמיס יכולין (כות 
5 ססינו כנוע כלככו. ע"כ יק 
לפרם כין סכלם" טנס כנינית. סיס 
קנוע כו פכנת וגס טני סוטין לכן 
ועוסין כו סולי טל ככת ומוי טג 
כנן": אהרים אומוים עד 
שיראה חברו וכו כירופנמי כמס פגן 
קיימין לי כרגיל מפי' כרפוק טפי 
סכיס כיס ולי כססינו ‏ כגיכ 5פילו 
כקלוכ גניס כ סכיס. ביס פפתר 
כרגיל וסינו הגיל כסדין פכסני דססי 
לקילין. ופריך לומר דסלי תריס ו 
ר' מסיר נינסו דסס כ' מסיר פיי 
לעיל מינייסן0?: לק"ש כותיקין. 
פימס דנעיל" פסקיין כמפן דמסיר 
סל עמוד סססכ פיד ונקמן * פסקיי 
סנכס ככ' יסופע דלמר עד ג' קעות 
וסכ פסק סנכיי קסום בתכ ופמר 
כופיקין ומשמע דסכי סנכת. וי"ע 
דודלי זמן ק"ש מספיל לחר עמול 
סטסר וזמנו עד ג' סעות ומיסו מכוס 
מן סמונסר כותיקין סמוך <סגץ 
סתמס כדי לסמוך גלו(ס (תפלס ופי 
ותיקין נמי מודו נכני יסוקע pפס‏ 
ל קר קודס סגן סממס ליכונ 
נקרות עד שלש סעות וענ זס 6נו 
סומכין וכן כפ' מי סמפו (דף כ כ) 
דקלמר בענ קרי טירד כטנונ פס 
יכול נענות ולקכות קולס סגך וכו' 
ומסיק כגמרל (דף כ"ה כ) דילמל כר' 
יסוסע וכותיקין כלומר מפני' דקפני 
קולס סנן ססמס כומיקין 5055 
ופיקין נמי מודו כר' יסוסע פפין פעס 
עוכרת עד קנט סעות. ומיסו קקס 
דסמכינן כיומס (דף 5 ופס) ף סיל 
עסתס (נרשת ענ זסנ כיון קספעס 
זורסת סיו יוות יוות סימנס וסיו 
יודעין קסגיע סנן ססמס וכ זמן 
ק"ש פנ סמכית ומוקי לס סתס כספכ 
עמל דירוטניס פנמ משמע דעיקר 
זמן ק"ש 5סר סגן ססמס וסb‏ 63 
סוי כותיקין ססיו קולין קודס לסגן 
סמוך (סגן. וי"ל דקותו זמן סוקנע 
ור כפי של סיו ילונין לסקדיס 
ונמסר כותיקין כי לוב בנ 6דס 6ינס 

יכולין ככוין לוס קעס: 
כל הסמך גאולה לתפלה אינו 

נזוק. ו"ת וסנ כל סעולס 
סומכין גפולס (ספלס ומקי כנומיס 
דר ברו דנל פסיק סוכל מפונניס. 
וי לופר דסכי ק6מר כל ססומך 
גפונס לתפלס כותיקין סקורין ק"ש 
קודס סגן ותפלס לתל 0 

כ 


יאליג עה תהייטן (גלין): 


אותו צדיק * ועבדום וענו אותם קיים בהם ז 


= ואחרי כן יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם 
אמרו לו ולואי שנצא בעצמנו משל לאדם 
שהיה חבוש בבית האסורים והיו אומרים לו 
בני אדם מוציאין אותך למחר מבית האפורין 
ונותנין לך ממון הרבה ואומר להם בבקשה 
מכם הוציאוני היום ואיני מבקש כלום: 
וישאלום א"ר אמי מלמד שהשאילום בעל 
כרחם איכא דאמרי בעל כרחם דמצרים וא"ד 
בעל כרחם דישראל מ"ד בעל כרחם דמצרים 
דכתיב = ונות בית תחלק שלל מ"ד בעל כרחם 
דישראל משום משוי: 9 וינצלו את מצרים 
* א"ר אמי מלמד שעשאוה כמצודה שאין בה 
דגן ור"ל אמר עשאוה כמצולה שאין בה דגים: 
אהיה אשר אהיה א"ל הקב"ה למשה לך 
אמור להם לישראל אני הייתי עמכם בשעבוד זה 
ואני אהיה עמכם בשעבוד מלכיות אמר לפניו 
רבש"ע דיה לצרה בשעתה א"ל הקב"ה לך 
אמור להם ₪ אהיה שלחני אליכם: = ענני ה' 
ענני א"ר אבהו* למה אמר אליהו ענני ב' פעמים 
מלמד שאמר אליהו לפני הקב"ה רבש"ע ענני 
שתרד אש מן השמים ותאכל כל אשר על 
המזבח וענני שתסיח דעתם כדי שלא יאמרו 
מעשה כשפים הם שנאמר % ואתה הסבות את 
לבם אחורנית: מתני" > מאימתי קורין את 
שמע בשחרית משיכיר בין תכלת ללבן = ר' 
אליעזר אומר בין תכלת לכרתי (וגומרה?)" עד 


| 4 


פונס פניס, כך כיקנו סמפריס מכל ממונס. ונכ כתכגומו ורוקינו: 
כמצולה שאין בה דגים. כמו מנולופ יס. כנומר כתוך ספסוס פין 


מכֿויין דגיס 6( על ספת סיס סיכb‏ 
דסיכל מזון: דיה לצרה בשעתה, דיס 
נפרס טיתלוננו כס כקעס קתנל 
עניסס, (מס תדלינס עכקיו ננקולס 
קקס: שתסיח דעתם. מננb‏ נננס 
מומס קל רשע לסכתיםני ולומר על 
ידי כספיס סנסתי סק סוקת: 
מתני" תכלת. ילוק סוק, וקכו3 
לפע כרתי סקורין פור"ייש: גמ' בין 
תכלת שבה ללבן שבה. גיזת כמר 
קכנעס מכנת וש כּס מקומות קנ 
עלס עס סננע יפס: ערוד. סעוכ 
סנר: לתפילין. לסנים ספילין, 
סמלות סנסתן קודס קריפ שמע, נפ' 
סנל (ד יד:): ותיקין. קנסיס עגויס 
ומתכנין מכוס: מתפלל ביום. דסגן 


: סתמס (לנכרי סכל יוס סול: מאי 


קראה. דמכוס נסתפכל עס סנץ ססמס : 
דכתיב ייראוך עם שמש ונו. מתי 
מסירסין ממן כטמורלן מקנליס 
עליסס, דסיינו מנכות סמיס סמקננין 
עליסס כק"ק (כ): עם שמש. כותר 
כקססמק יו5, סיינו עס סנץ סמעס: 
ולפני ירח. ף תפנת סמנפס מכותס 
עס דמדומי ממס?: שאם יזכה. 
לעוס" לרקות גדונתן של ישכ: 
יבחין. כעס סכנס גלונתן יותר על 
סקומות עכקיו: תהא. 50 דרני יוסנן 
תפנת ערכית דנ סייטינן ‏ נסמוך 
גפונס לספלס, דגולס כיממל סוי: 
דא"ר יהודה בריה דר' שמעון. גרסי': 


הנץ 69 החמה ! ר' יהושע אומר עד שלש שעות שכן דרך מלכים לעמוד בשלש 
שעות הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה": גמ' מאי בין 
תכלת ללבן אילימא בין גבבא דעמרא חיורא לגבבא דעמרא דתכלתא הא 
בליליא נמי מידע ידעי אלא ! בין תכלת שבה ללבן שבה. תניא רבי מאיר אומר 
משיכיר בין זאב לכלב ר"ע אומר" בין חמור לערוד * *ואחרים אומרים משיראה 
את חברו רחוק ד' אמות ויכירנו אמר רב הונא הלכה כאחרים אמר אביי 
לתפילין= כאחרים לק"ש כותיקין ‏ דאמר ר' יוחנן ותיקין היו גומרין" אותה עם 
הנץ החמה תניא נמי הכי = ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמה כדי שיסמוך 
גאולה לתפלה ונמצא מתפלל ביום א"ר זירא מאי קראה * ייראוך עם שמש ולפני 
ירח דור דורים העיד ר' יוסי בן אליקים משום קהלא קדישא דבירושלים :כל הסומך 
גאולה לתפלה אינו נזוק כל היום כולו א"ר זירא איני והא אנא סמכי ואיתזקי 


א"ל במאי איתזקת דאמטיית אסא לבי מלכא התם נמי מבעי לך 


למיהב אגרא 


למחזי אפי מלכא דא"ר יוחנן % דלעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל 
ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אלא אפילו לקראת מלכי עכו"ם שאם 
יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי עכו"ם. אמר ליה רבי אלעא לעולא 
כי עיילת להתם שאיל בשלמא דרב ברונא אחי במעמד כל החבורה דאדם 
גדול הוא ושמח במצות זימנא חדא סמך גאולה לתפלה ולא פסיק חוכא 
מפומיה כוליה יומא. היכי מצי סמיך והא א"ר יוחנן * בתחלה הוא אומר = ה' 
שפתי תפתח ולבסוף הוא אומר ₪ יהיו לרצון אמרי פי וגו' אמר ר' אלעזר תהא 
בתפלה של ערבית והא אמר ר' יוחנן * איזהו בן העוה"ב "זהו הסומך גאולה 
של ערבית לתפלה של ערבית אלא א"ר אלעזר תהא בתפלת המנחה רב אשי אמר אפי' תימא אכולהו וכיון 
דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה אריכתא דמיא דאי לא תימא" הכי * ערבית היכי מצי סמיך והא בעי למימר 
השכיבנו אלא כיון דתקינו רבנן השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא ה"נ כיון דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה 
אריכתא דמיא. מכדי האי יהיו לרצון אמרי פי משמע לבסוף ומשמע מעיקרא דבעינא למימר מ"ט תקנוהו 
רבנן לאחר י"ח ברכות לימרו מעיקרא א"ר יהודה בריה דר' שמעון בן פזי הואיל ולא אמרו דוד אלא לאחר 
י"ח פרשיות לפיכך תקינו רבנן לאחר י"ח ברכות הני י"ח י"ט הויין © אשרי האיש > ולמה רגשו גוים חדא פרשה 
היא דאמר ר' יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי" ק'ג פרשיות אמר דוד ולא אמר הללויה עד שראה במפלתן 
של רשעים שנאמר ? יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה' הללויה הני ק"ג ק"ד הויין 
אלא שמע מינה אשרי האיש ולמה רגשו גוים חדא פרשה היא דאמר ר' שמואל בר נחמני אמר רבי יוחנן 


ג] במשנה שבמשניות ובכת"י ובראשונים הגירסא דרך בני מלכים: 

וברש"י הגיי לתפלה ופירשו רש"י והראשונים שהכוונה לתפילין, והמהרש"ל הגיה לתפילין ועי' ב"י או"ח ריש סי' פט שלדעת רבינו ירוחם לתפלה להתפלל קאמר: 

!] "דאי לא תימא הכי וכו' כתפלה אריכתא דמיא" ליתא בכת"י וכתב בדק"ס שכן הוא הנכון דלעיל ד ע"ב מייתי הגמ' ראי' להיפך מתפלה להשכיבנו, ועיין מהרש"א כאן שעמד על זה, וכן משמע 

מ] עי' רש"י דלא גרס "בן פזי", והטעם דאל"כ תקשה האיך מביאה הגמרא ראי' מדברי עצמו ועי' צל"ח: 

כ] בתוספות ר"פ נוסף אלא משמיה דאחר אלישע בן אבויה קאמר להאי סופא ורבי מאיר שימש לפניו, וכן יש לפרש בכל מקום שאחרים ורבי מאיר שניהם במקום אחד, אבל 
בעלמא (הוריות יג ע"ב) אמרינן מאן אחרים רבי מאיר משמע דנפשיה: 


כל 


ל] [פירש"י על זה תמצא לקמן י ע"ב] (גליון): 
1] [פי' קוראין עי תוס' סוכה מד ע"ב ועי' תוס' יומא לז ע"ב 


ט] צ"ל לזרות (דפו"ר): 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 
6) פססיס קיט. [וע"ם 
נתוס' ל"ס כעמפולח], 
3) [לעיל ו:], ג) [מנסות 
מג:], ל) ועיין | תוס' 
סוכה לא: ד"ה הירוק 
מש"כ על מראה התכלת 
והכרתי, ס)[נקמן ד' 
כס:ן, ו) [לעיל דף ג:], 
ז) [עי' פוס' מנמות מג: 
ל" כן וכו' -לסו: פי' 
רס"י דסכb‏ ופי' נסופן 
פֿתרן, ת) עי' תוסי לעיל 
עמוד א ד"ה לעולם, 
ט) תוספת פרק 6, 
יק כס: כו 
כ) פוספת? פרק ק, 
0 קמן יט: סה 
מ) לעיל ד:, כ) ג"ו טס, 
ק) קס, ע) לקמן כט:, 
פ) מנחות דף לט, 
5) בפרקין ה"ב, ק) [ע' 
פוס' קוטס ינ. וע"ז 
קל:ן, כ) ח:, ק)יע*ב. 


HER Runes 
es! = ----- 


תורה אור השלם 
א) וֹאמַר לְאַבָרֶם ידע 
רֶע כִּי גַר יִהְי זְעף 
ְּאָרֶץ לא לָהֶם ועַבָדוּם 
וְעֲנוּ אֹתָם אַרְבַּע מַאוֹת 

שנָה: [בראשית טו, יג] 
ב) וְנַם אֶת הַגּוֹי אֲשֶׁר 
עברו דֶּן אָנכִי וְאַחֲרֵי 
כֵן יאו בַּרְכָש נְדוּל: 

[בראשית טו, יד] 

ג וי נָתַן אֶת חן הָעֶם 
ְּעֲינֵי מצָרַיִם וישָאֶלוּם 
ַנצְלוּ אֶת מִצְרָיִם: 
[שמות יב, לון 
ד) מַלְכִי צְבָאוֹת ידדון 
ידדוּן וְּנַת בַיִת תּחַלק 
שלֶל: |תהלים סח, יג] 
ה) וַיאמֶר אֶלהִים אֶל 
משָה אֶהְיָה | אֲשֶׁר 
אֶהִיָה וִיאמֶר פה תאמַר 
בי יִשְׂרָאֵל. אֶהְיֶה 
שְׁלַָנִי אֲלֵיכֶם: 
[שמות ג, יד] 

ה עי + ענני ירעו 
הֶעֶם הוה כִּי אַתָּה וי 
הָאֶלהים וְאַתָּה הַסְבֹּתָ 
אֶת לְבָּם אַחרְנִית: 
[מלכים א יח, לו 
ירְאו עם שמָש 
ְלפָנִי יָרְחַ דור דוֹרִים: 
[תהלים עב, ה] 

ח) אֲֹנִי שְׂפָתַי תַּפְתָּח 
ופי יניד תִּהֲלְתְְ 
[תהלים נא, יז] 

מ) יְִיוּ לְרְצון אַמְרִי פִי 
סניו לַבִּי לפנ + 
צוּרי וְנאָלִי: [תהלים יט, טו] 

י) |תהלים א] 
ב) (תהלים ב| 
ל) יתמו חהַטָאִים מן 
הָאָרֶץ וּרְשָעִים עוד 
אַנֶם בֶּרְכִי נַפְשִי אֶת ו 
הַלְלוּיהּ; [תהלים קד, לה] 


-- 7.0 
לעזי רש"י 


פוריי"ש. פירוק כרסי, 
קפנוטות (רס"י כי5ס דף 
יז ע"ב), כריסיס (בם"י 
ב"כ דף ים ע"b),‏ תניר 
(רס"י במדכר יb,‏ ס): 


הנהות וציונים 


ל] בכת"י הגירסא א"ר 
אמי (והיא הג" 
האמיתית (דק"ס), וכתב 
בספר מראה אש כי הי 
כתוב ר"א שהוא ר"ת ר' 
אמי ופשטו לה 
המדפיסים בטעות ר' 


אבהו, ומסדר הש"ס 


ס] בכהד"פ הישנים בגמ' 


*] נראה דיש להוסיף ללבן 


מאימתי פרק 


אוֹתוֹ צדיק [-אברהם אבינו*], שאת גזירת השיעבוד וְעִבְדוּם וְעֲנּּ 
אוֹתם' (כלפית טו יג) קיים בְּחָם - בבני ישראל, ואילו את ההבטחה 
שהבטיח 'ְאַחֲרי כִן יִצאוּ בַּרְכוּשׁ גְדוֹל' (פס פסוק יד) לא קיים בְּהָםי. 
אָמָרוּ לו בני ישראל למשה רבינו, וּלואי שָנָצַא בְּעַצְמָנוּ ממצרים 
ואף בלא רכוש גדולי. משָל לְאֶדֶם שַׁהָיִה חָבוּש בְּבִית הָאָפוּרים, 
ְהָיוּ אוֹמְרִיִם ל ְּנִי אֶדָם, מוֹצִיאִין אוֹתְךְ לְמְחָר מַבִּית הָאֲסוּרִין, 
וגם נותְנִין ?ף מִמון הַרְבַּה. וְאומַר לְהָם, בְּבְקְשָה מִכָּם, הוציאוני 
היום וְאֵינִי מִבַקֶש כלוּם. כך גם ישראל כששמעו בקשת משה 
שישאלו כלי כסף וזהב כדי שיצאו ברכוש גדול, אמרו שרוצים הם 
להשתחרר מיד אף בלא הרכוש הגדולי. 


* 


נאמר בפסוק (טמות יכ 0), ץה' נָתַן אֶת חַן הָעֶם בְּעֵינֵי מִצְרַיִם 
וישאֶלוּם', הגמרא מביאה שנחלקו האמוראים בביאור הפסוק: 
נאמר בפסוק (מס) יִישָאֶלוּם'. אַמר רְכִּי אָמִי, מְלַמּד שָהִשְאִילוּם 
בְּעַל כֶּרְחֶם, כי משמעות תיבת 'וישאילום' במ"ם היא השאלה בעל 


א. ראה בעיון יעקב (ד"ס 6ופו) שביאר מדוע מכנה הגמרא כאן את אברהם אבינו בשם 
'אותו צדיק'. 

ב. גזירת השיעבוד והבטחת הרכוש נאמרו על ידי הקב"ה לאברהם אבינו בברית בין 
הבתרים, כאשר כרת הקב"ה בוית עם אברהם אבינו שיוריש לבניו את ארץ ישראל. 
וכך אמר לו הקב"ה, 'ידוע תדע כי גר יהיה זרעך בארץ לא להם, ועבדום וענו אותם 
ארבע מאות שנה. וגם את הגוי אשר יעבודו דן אנכי, ואחרי כן יצאו ברכוש גדול' 
(כרקטית כו יג-יד). הגמרא מבארת שביקש הקב"ה מישראל שישאלו ממצרים כלי כסף 
וזהב ושמלות, כדי שלא יאמר אברהם שאת גזירת השיעבוד קיים הקב"ה ולא קיים 
את הבטחת יציאתם ברכוש גדול. 

וקשה, שהרי אף בלא טעם זה 'שמא יאמר אותו צדיק', היה צריך הקב"ה לקיים 
הבטחתן, תירץ הגר"א (6מרי (ועס (עיל ע"5 ד"ס סנ) שההבטחה לאברהם אבינו היתה 
יכולה להתקיים בביזת הים, ומבואר במדרש (פיסע"כ 5 י) שביזת הים היתה גדולה 
מביזת מצרים, אלא כדי שלא יאמר אותו צדיק מיד בשעת יציאתם ממצרים שלא קיים 
הקב"ה הבטחתו חס ושלום, לכן ביקש מהם הקב"ה שישאלו ממצרים כלי כסף וכלי 
זהב, שכבר בשעת יציאתם יצאו ברכוש גדול. וכעין זה כתבו בעץ יוסף (ד"ס סותו) 
ובמגיד תעלומה (ד"ס נ6). ראה עוד בעיון יעקב (פס) ובשלמה משנתו (ד"ס נ6). 
בענף יוסף (ד"ס 6ין) תמה, הרי אברהם לא יהרהר אחר מדותיו של הקב"ה. לכן ביאר, 
שאכן אין הכוונה בזה לומר שאברהם יהרהר אחר מדות הקב"ה, אלא שכאשר יראה 
אברהם שישראל יוצאים ממצרים ולא ברכוש גדול, יתמה, הרי הקב"ה הבטיח שיצאו 
וברכוש גדול, ובהכרח שאם הם יוצאים בלי רכוש, הרי לא הגיע זמנם לצאת, והם 
יוצאים כמו בני אפרים שבטחו בנשקם ובזרועם ויצאו ממצרים לפני זמן הקץ [כמבואר 
בתהלים (עס ט), ראה רש"י שם] והרגו אותם, ועל ידי זה יצטער אברהם, לכן ביקש 
הקב"ה שקודם היציאה ישאלו את רכוש מצרים, כדי שבשעת היציאה כבר יצאו ברכוש 
גדול, ולא יצטער אברהם. 

ג. נראה שדרשו שישראל השיבו כן, מכך שהוצרך הקב"ה לבקש ממשה שיבקש מהם 
שישאלו, משמע שלא נטה לבם לדבר זה. מגיד תעלומה (ד"ס 6מכו - סעני). [ראה עוד 
ביאור במגיד תעלומה (ד"ס 6מכו - סלסטון)]. 

ד. לא בני ישראל אמרו למשה רבינו משל זה, אלא הגמרא הביאה משל זה כדי לבאר 
את טענתם של בני ישראל. שפתי חכמים (ד"ס מש0. 

יש להבין כיצד דומה המשל לנמשל, הלא במשל אמרו לאסיר שישחררוהו מחר, והוא 
אמר להם שחפץ הוא להקדים ולהשתחרר כבר היום ואף בלא ממון רב, אבל בני 
ישראל לא נתעכבו במצרים בשביל נטילת רכוש המצרים, שהרי לא ענו 'הלואי שנצא 
מיד', אלא ענו רק 'הלואי שנצא בעצמנו'. תירץ הצל"ח (ד"ס מטנ) שביציאת מצרים לא 
נשתחררו בני ישראל שחרור מוחלט, שהרי בקשתם היתה ללכת שלשה ימים במדבר 
ולחזור למצרים. ואם בשעת היציאה היו בני ישראל מבקשים להשתחרר לגמרי, היו 
המצרים מסכימים אף לזה, מפני מוראם ממכת בכורות. וציום הקב"ה שיאמרו שהם 
יוצאים רק לשלשה ימים, כדי שיקוים 'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול', שלא יסרבו המצרים 
להשאיל להם את רכושם [כיון שאם היו אומרים למצרים שהם יוצאים מארצם ואינם 
חוזרים, היו המצרים מסרבים להשאילם]. נמצא שמחמת הרכוש לא נשתחררו שחרור 
גמור, ואם כן הוא ממש כמשל, שישראל אמרו הלואי ונצא בעצמנו לחרות גמורה, 
ואף שעל ידי כך נצא בלא רכוש, שלא ירצו המצרים להשאיל לנו ממונם. ובחידושי 
וביאורי הגר"א (ע. ד"ס סל כסגס"ס) פירש, שהיו ישראל יראים מרדיפת המצרים אחר 
ממונם, ולכן אמרו שעדיף להם לצאת מיד אף בלא הרכוש. ובעיון יעקב (ד"ס סוניפני) 
כתב, שכיון שנכתב בפסוק 'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול', משמע שרק לאחר השלמת 
השיעבוד יצאו ברכוש גדול, לכן אמרו הלואי שנצא מיד, קודם השלמת השיעבוד ובלא 
הרכוש. 

ה. מהרש"א (פ" ד"ס סספפעוס). [וכתב שדחוק לומר שדרשו כן מייתור תיבת 
יוישאילוםץ. ובמקור הברכות (מפמר נת) כתב, שרבי אמי למד כן ממה שנאמר בפסוק 
הקודם, (עמות יכ ס) 'ובני ישראל עשו כדבר משה, וישאלו ממצרים כלי כסף וכלי זהב 
ושמלות'. והוקשה לו, אם כן למה נאמר אחר כך 'וה' נתן את חן העם בעיני מצרים 
וישאילום', הרי הוא מיותר, שהרי כבר אמר קודם לכן ששאלו מהם. ועוד, שמהפסוק 


ראשון 


ברכות 


כרחם, שאם לא היתה ההשאלה בעל כרחם, היה לו לומר 'וישאילוי 
בלא מ"ם". ונחלקו האמוראים את מי היה צריך להכריח לכך, אֵיכָּא 
דְּאָמְרִי, בּעֵל כָּרָחַם דְמַצרַיִם - יש שאמרו שבני ישראל הכריחו את 
המצרים להשאילם. וְאִיפָא דְאֲמֵרֵי, בְּעַל כָּרֵחֵם דְיִשְׂראֵַל - יש 
שאמרו שהמצרים הכריחו את בני ישראל שישאלו מהם. מאן דְּאָמַר 
- מי שסובר שההשאלה נעשתה כְּעֵל כַּרְחַם דְּמצַרַיִם, למד כן 
מדְכְתִיב (תסניס סק יג) 'וּנָוֶת בַּיִת תִּחַלְק שלל' כלומר, 'נות בית' הם 
בני ישראל, והם יחלקו את השלל שלקחו בעל כרחם של המצריםי. 
מאן דְּאָמַר - ומי שסובר שההשאלה נעשתה בְּעֵל כָּרְחֶם דִיִשְׂראַל, 
הטעם שלא נטלו ישראל מרצונם הוא, מִשוּם משוי, שהיה קשה לבני 
ישראל לשאת את רכושם של המצרים'. 


טֿ: [אן] 


הגמרא דורשת את המשך הפסוק: 
נאמר בהמשך הפסוק (Eס)‏ וִיִנָצַלוּ אֶת מְצַרְים'. אָמַר רפִּי אמי, 
מִלמד שַׁעֵשָׂאוהָ ישראל למצרים כִּמְצוּדֶה של עופות שָאִין בָּה דְגְן, 
שדרך ציידי העופות לזרוק דגן תחת המצודות כדי שיבואו העופות 
לאוכלו וילכדו במצודה, ומצודה שאין בה דגן, אין העופות באים אליה 


יוו 


ובפסוק השני משמע שהשאילום המצרים מצד הנס, שעשה הקב"ה שימצאו חן 
בעיניהם. לכן פירש, שאכן בתחילה היתה ההשאלה בדרך הטבע כמבואר בפסוק 
הראשון, ובא הפסוק השני 'וישאילום' להשמיענו, שלאחר שכבר נתקיימה בזה הבטחת 
'יצאו ברכוש גדול', הוסיף הקב"ה שישאילום בדרך נס על ידי נתינת חן העם בעיני 
מצרים, שעל ידי זה נתנו להם יותר ממה שרצו, וזהו בעל כרחם. 

ו. רש"י (פסניס טס). 'שלל' הוא דבר הנלקח בעל כרחו של האדם, כשלל מלחמה, אבל 
דבר הנלקח מהאדם לרצונו אין שייך לקוראו שלל [ואף שבאמת היתה זו שאילה, מכל 
מקום כיון שהמצרים לא רצו להשאילם אלא עשו כן בעל כרחם, נקראת לקיחה זו 
בשם 'שללץ. ועוד, שאם לא היתה השאלה בעל כרחם, לא היה שייך לשון 'תחלק 
שלל' שהוא לשון חלוקה ביניהם ממה שנטלו, אלא כל אחד היה מחזיק במה ששאל, 
ומוכח שנטלו מהם בעל כרחם בשכר השיעבוד, ובזה היו צריכים לחלוק בשוה כמו 
שהשיעבוד היה שוה. פני יהושע (ד"ס מ"ד). [וכעין סוף דברי הפני יהושע ביאר גם 
בחושב מחשבות (כ"ע כיקי, סנק טליטי, מפמר נוי כגדי סט, כרכות), אולם פירש שההוכחה 
מלשון 'תחלק' היא מכך שכל אחד הקפיד על חבירו שלא יטול מהשלל יותר ממנו, 
שזהו לשון חלוקה, ומוכח שהיה השלל חביב על ישראל, כי נטלוהו מרצונם בעל 
כרחם של המצרים]. ובמכילתא (3 מס' דפס פי"ג) מבואר אופן בעל כרחם של מצרים, 
שרוח הקדש שרתה על בני ישראל והיו אומרים למצרי, השאילני חפציך המונחים 
במקום זה, והוא מוציא בעל כרחו ונותן לו. מהרש"א (פ"6 ד"ס נע"כ). 

יש לשאול, מנין שפסוק זה עוסק בביזת מצרים, והרי אפשר היה לפרש שביזת מצרים 
נעשתה בדרך שאלה, והפסוק עוסק בביזת הים שאכן נעשתה בעל כרחם של המצרים 
כשטבעו בים. כתב בפני יהושע (ד"ס מ"ד) שמוכח כן ממה שנאמר בתחילת הענין שם 
'מוציא אסירים בכושרות' (פסליס ספ ז) ומבואר בספרי (כלס פ' קכת) שהוא נאמר על 
יציאת מצרים, ש'כושרות' הוא מלשון 'כשר', כלומר שהיתה היציאה בחודש האביב 
שהוא חודש שכשר לצאת בו, שהאויר בחדש זה אינו לא חם ולא צונן. וכן תחילת 
הפסוק 'מלכי צבאות ידודון ידודון' שייך לענין יציאת מצרים, כמו שדרשו במכילתא 
(כס מס' דפסת פ"ט) על הפסוק 'כי בעצם היום הזה הוצאתי את צבאותיכם מארץ מצרים' 
(סמות יכ ") ש'צבאותיכם' הם ישראל [ולא מלאכי השרת]. 

ז. לפי שידעו ישראל שעתידים הם לזכות בביזה גדולה על הים, לכן היו אומרים, 
למה לנו לישא משא זה, והיה רצונם שהמצרים הם שישאו את המשא עד ים סוף, 
ושם יבזזו אותם. הגר"א (5מרי (ועס (עיכ ע"5 ד"ס מנפ). 

יש לשאול, הרי ביזת הים היתה גדולה מביזת מצרים, ואף על פי כן לא נמנעו ישראל 
על הים מליטול בעצמם מהביזה מחמת המשא, אם כן מדוע נמנעו מלשאול ממצרים 
מחמת כן. כתב בעיון יעקב (ד"ס מעוס) שדווקא בשעת יציאת מצרים חששו ישראל 
מפני כובד המשא של רכוש מצרים, כי חששו שהמצרים ירדפו אחריהם, אבל לאחר 
קריעת ים סוף שראו ישראל את מצרים מתים על שפת הים, וידעו ששוב לא ירדפו 
מצרים אחריהם, נטלו מרצונם מביזת הים. 

במכילתא (63 מס' דפססb‏ פי"ג) מבואר אופן ההשאלה בעל כרחם של ישראל, שהישראל 
היה אומר למצרי 'תן לי חפץ פלוני', ואומר לו המצרי 'טול לך זה ואחר כיוצא בוי. 
מהרש"א (פ"6 ד"ס שסטפסינוס). ויש לומר שהטעם לדבר היה, כדי לקיים את ההבטחה 
'יאחרי כן יצאו ברכוש גדול', כי עד שאין האדם מקבל מתנה בעל כרחו, אין ראיה 
שתאותו בידו, אבל כשממאן להמשיך וליטול עד שצריך לתת לו בעל כרחו, יש ראיה 
שיש לו כבר די והותר, וראוי להחשיבו כ'רכוש גדול'. שפתי חכמים (ד"ס כע). 
בחושב מחשבות (כ"ע כיקי, סנק טליטי מפמר נוי כגדי שט, כרכופ) פירש, שאף לדעה זו שהיתה 
ההשאלה בעל כרחם של ישראל, נלמד הדבר מהפסוק שהובא לעיל 'ונות בית תחלק 
שללי, שנדרש מלשון חלוקה לחלקים שוים [כמובא משמו בהערה לעיל], אלא שלדעה 
זו היתה החלוקה השוה מחמת המשא הכבד, ונלמד מזה שההשאלה היתה בעל כרחם, 
שמאחר ולא נטלוהו מרצון לבם, היתה להם נשיאת החפצים לטורח, לכן מי 
שהשאילוהו הרבה, היה נותן ממה שקיבל למי שהשאילוהו מעט, כדי שיתחלק המשא 
בין כולם שוה בשוה [ולא זרקו את הרכוש כדי להקל משאם, שלא לעבור על איסור 
'בל תשחית' (דנליס כ יט)]. 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א ב מיי' פ"5 מסלכוק 

ק"ם סנכס יל ופ"ד 

מסנ' מפינין ס(כס י סמג 

עסין יס טוס"ע סו"ס סימן 

גח סעיף 5' וכסי' פט סעיף 
:b‏ 


מא ג פיי' פ"ז מסנכות 

מפנס סנכס יז סמג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סימן 
סו קעיף ‏ ופי" קי"ס סעיף 


מב ד פיי" פ"ג מסנ' ככ 
סלכס יד טור סו"ע 

פֿו"ם סימן רכד סעיף ט 

[הג פס נקמן פרק 
סלופ דף מז:] : 

מג ה [פיי' פ"ז מסנ' 
תפנה הנכה ית] קמ" 

עסין יט טוק"ע פו"ס סימן 

רלו עיף 3: 


הגהות הב"ח 


() במשנה וגומלס עד 
9 גצ כ" סו 
דקפמר נה עיין לקמן דף 
כ"ס ‏ לש - 59 
(כ) רש"י ד"ס ייכ6וך 
וכו' כק"ם. נכתנ 53דו עי" 
נקען דף כט ע"נ פי" 
כס"י ײרפוך עס סמש זו 
תפנת יופר סיפך ממס 
ספי' כפן 6ק"ש : 


רב נסים גאון 


אחרים אומרים כדי 

שיראה את 
חכרו ברחוק ד' אמות 
ויכירנו. | הא מילתא 
איתמר עלה בגמ' דבני 
מערבא מה אנן קיימין 
אם ברגיל אפי' ברחוק 
כמה חכים ליה ואי 
בשאינו רגיל אפי' קאים 
גביה לא חכים ליה אלא 
כאן אנו קיימין ברגיל 
ואינו רגיל כההוא דאזיל 
לאכסניא ואתי לקיצין: 
העיד (ר' שמעון) [ר"י] 
בן אליקים משום 
קהלה קדושה. בגמ' 
דבני | מערבא | במס' 
דמעשר שני (ספ"ב 
הלכה ד') פרשו עדה 
קדושה ר' יוסי בן 
(משולם) [המשולם] ור' 
שמעון בן מנסיא ובמס' 
דיום טוב בפרק אין צדין 
(דף כז) גרסי' אמר ר' 
שמעון בן פזי אמר ר' 
יהושע בן לוי אמר ר' 
יוסי בן שאול אמר ר' 
משום קהלה קדושה 
שבירושלים 6) ר' שמעון 
בן | מנסיא | וחבריו 
ובאגדתא דקהלת (פסוק 
ראה חיים) למה קורין 
אותן עדה קדושה שהיו 
משלשין את היום שליש 
לתפלה שליש לתורה 
שליש למלאכה ויש 
אומרים על שהיו יגעים 
בתורה בימות החורף 
ובמלאכה בימות הקיץ ר' 
יצחק בן אלעזר קרי לר' 
שמלאי ולר' ברקי עדה 
קדושה שהיו משלשין 
את היום ויש אומרים על 
שהיו יגיעין בתורה וכו': 


חשק שלמה 


על רב נסים גאון 


6) ע"ס בגמ' ורס" ו5"ע. 


משנת ראשונים 


רבי אליעזר אומר בין 
תבל לכרתכ יש 
מפרשים מלשון החציר 
והבצלים ‏ דמתרגמינן 
כרתי ובצלי ואינו נראה 


דמה ענין תכלת אצל כרתי, אלא ודאי הנכון כמו שפירש הרב רבי נתן בעל הערוך, דכרתי הוא מין צבע שקורין 
הינדי ודומה לתכלת, ולפיכך אמרו דמשיכיר בין זה לזה הוא זמן התחלת ק"ש לכתחלה, ומשם ואילך זמן קימה 
רבי יהושע אומר עד שלש שעות שכן 
דרך מלכים לעמוד בשלש שעות. אע"פ שבשאר מקומות (בשבת דף קיא: וד' קכח.) אין אנו פוסקין הלכה דכל 
ישראל בני מלכים הם בהא הלכה היא, וסוף זמן ק"ש הוא עד שלש שעות, שעדיין זמן קימה לקצת ויוצא 
[המשך בסוף המסכת] 


לרוב בני אדם והכי משמע בירושלמי. 


תקשה האיך מביאה הגמרא ראי' מדברי עצמו ועי' צל"ח: 


rr: ד‎ 


5 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אלא נין תכלת שבה ללבן שבה. פי' רע"י 5מר סלכוע תכנת וים = אותו צדיק. 6כלסס: כמצודה שאין בה דגן. דרך יידי עופות לזכוק" 
מקומום סנ עלס פס ס5כע ספיר. וקקס ד6מרינן בענסות דגן תסם מפודום כדי סיכפו עופות וננכדין, וכספין כס דגן 6ין עוף 


(מג כ וטס) רפס מכוס זו שכס תלוי מכֿוס פסכת וסיזו זו ק"ש כדסגן 
עד סיכיר כין פכנת כלכן. ולי קמי 6גיזם 5מר מינס תנויס ככיכֿית. 


ועוד כלילס נמי פעמיס יכונין כרסום 
ער עפיט 5בוע | כדרכו. | ע"כ יק 
נפרט בין מלנת" שכס נניכית סיס 
קכוע כו תלנת וגס סגי סוטין נכן 
ועופין כו סולי? של פכנת ומוניb‏ קל 
כן: אחרים אמרים עד 
שיראה חברו וכו'. כירוקלמי" כמס 6גן 
קיימין 6 כרגיל 6פי' כרסוק טפי 
תכיס ביס ולי כקפינו כגיל 6פיכו 
נקרונ גניס כ מכיס ביס תפקר 
לגיל וסינו רגיל כסדין פֿכסני דפתי 
נקיפין. ונריך לופר דספי תכיס 6ו 
ר' מסיר נינסו דסם כ' מסיר סיירי 


וסכ) פסק סניי עסו כפרס ומר 
כופיקין ומסמע דסכי סנכתם. וי"ע 
דוד6י זמן ק"ש מתסיכ לחר עמוד 
סססר וזמגו עד ג' קעות ומיסו מכוס 
מן סמוכפר כופיקין סמוך נהגן 
ססמס כדי לסמוך גפונס לתפפס וספי' 
ופיקץ. נמי מולו (רני יסופע pפס‏ 
כ קכ קודס סגן ססמס דיכול 
לקרות עד קלש סעות ועל זס 6ו 
סומכין וכן 3פ' מי קמתו (דף כ"כ 3) 
דקסמר בעל קרי טירד לטכול 6ס 
יכול כעכות ולקכות קולס סגן וכו' 
ומסיק כגמכb‏ (דף כיס 3) דילמb‏ כר' 
יסוקע וכופיקין כנוער מסני' דקפני 
קולס סנן ססמס כותיקין ל 
ופיקין נמי מודו (כ' יסוטע פפין קעס 
עוכרת עד שלש קעות. ומיסו קעס 
דסמרינן כיומס (דף 9 ועס) ף סיל 
עסתס (כרקת קל זס3 כיון קספעס 
זולמת סיו גילולות יוות סימנס וסיו 
יודעין קסגיע סגן ססמס ונק זמן 
ק"ש טל סמכית ומוקי לס סתס כּטר 
עמ דירוקניס נמ מסמע דעיקר 
זמן ק"ש לפמר סנן סממס וסb‏ נb‏ 
סוי כותיקין פסיו קוכין קודס לסגן 
סמוך לסנן. ו"כ דפותו זמן סוקנע 
בור כפי סנ סיו יכולין לסקדיס 
ולעסר כומיקין כי רוכ בנ 6דס פינס 

יכולין (כוין 6ותס קעס: 
כל הסמך גאולה לתפלה אינ 

נזוק, ו"ת וסנ כל סעולס 
סומכין גלופ לתפכס ומקי כנותיס 
דרג כרונb‏ דל פסיק חוכ מפומיס. 
ויס נומר דסכי קלמר כל ססומך 
גונס לספלס כופיקין סקורין ק"ש 
קולס סגן ותפלס עתר 2 

כ 


[רבינו יונה דף ד: מדה"ר] 


בדיעבד. [רבינו יונה דף ד: מדה"ר] 


ט] צ"ל לזרות (דפו"ר): '] נראה דיש להוסיף ללבן שבה (וכ"ה בתוספות ר"פ): 


פונס 6ליס, כך ריקנו סמפריס 


אותו צדיק * ועבדום וענו אותם קיים בהם 
ואחרי כן יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם 
אמרו לו ולואי שנצא בעצמנו משל לאדם 
שהיה חבוש בבית האסורים והיו אומרים לו 
בני אדם מוציאין אותך למחר מבית האפורין 
ונותנין לך ממון הרבה ואומר להם בבקשה 
מכם הוציאוני היום ואיני מבקש כלום: 
וישאלום א"ר אמי מלמד שהשאילום בעל 
כרחם איכא דאמרי בעל כרחם דמצרים וא"ד 
בעל כרחם דישראל מ"ד בעל כרחם דמצרים 
דכתיב ‏ ונות בית תחלק שלל מ"ד בעל כרחם 
דישראל משום משוי: 5 וינצלו את מצרים 
* א"ר אמי מלמד שעשאוה כמצודה שאין בה 
דגן ור"ל אמר עשאוה כמצולה שאין בה דגים: 
אהיה אשר אהיה א"ל הקב"ה למשה לך 
אמור להם לישראל אני הייתי עמכם בשעבוד זה 
ואני אהיה עמכם בשעבוד מלכיות אמר לפניו 
רבש"ע דיה לצרה בשעתה א"ל הקב"ה לך 
אמור להם = אהיה שלחני אליכם: 9% ענני ה' 
ענני א"ר אבהו* למה אמר אליהו ענני ב' פעמים 
מלמד שאמר אליהו לפני הקב"ה רבש"ע ענני 
שתרד אש מן השמים ותאכל כל אשר על 
המזבח וענני שתסיח דעתם כדי שלא יאמרו 
מעשה כשפים הם שנאמר ! ואתה הסבות את 
לבם אחורנית: מתני' * מאימתי קורין את 
שמע בשחרית משיכיר בין תכלת ללבן * ר' 
אליעזר אומר בין תכלת לכרתי (וגומרה?)= עד 4 


שְ 


מכל ממונס. ויננלו כתרגומו ורוקינו: 


כמצולה שאין בה דגים. כמו מכֿונות יס. כלוער כתוך סתסוס 6ין 


מפויין דגיס כ על ספת סיס סיכ 
דסיכס מזון: דיה לצרה בשעתה. דיס 
רס טיתלוננו כס כשעס ספנס 
עליסס, למס פדסיכס עכטיו נכקולס 
קקס: שתסיח דעתם. מננל כננס 
מזעס של רטע לסכסיםני ולומר על 
ידי כספיס סנתי סם סות: 
מתני' תכלת. ירוק סוק, וקלונ 
לע כרפי סקוכין פור"יים: גמ' בין 
תכלת שבה ללבן שבה. גיזת 5ער 
טלנעס תכנת ויק כס מקומות קנ 
עלס קס 55כע יפס: ערוד. סעוכ 
סנר: לתפילין. (סניס = ספילין, 
סמלות סנספן קודס קרים שמע, כפ' 
סני (דף יד:): ותיקין. 6נסיס עגויס 
ומסככין מכוס: מתפלל ביום. דסגן 
סממעס כלכלי סכל יוס סול: מאי 
קראה. למכוס לסתפנכ עס סנן ספמס: 
דכתיב. ייראוך עם שמש וגו'. מתי 
מסירסין ממך כסמורפך | מקנניס 
עליסס, דסיינו מנכות סמיס סמקננין 
עניסס 3ק"ע (ג): עם שמש. ר 
כססעמם יו65, סיינ עס סכן סמעס: 
ולפני ירח. 6ף ספלת סמנפס מכותס 
עס דמדומי מעס": שאם יזכה. 
לעוס"כ לכפות גדולסן של ישר: 
יבחין. כעס סכנס גדולתן יופכ על 
סלומות עכקיו: תהא, ס דרי יוסנן 
נתפנת ערכית דנ סייטינן לסמוך 
גוס לתפלס, דגסולס כיממ6 סוי: 
דא"ר יהודה בריה דר' שמעון. גלס": 


הנץ (פ) החמה > ר' יהושע אומר עד שלש שעות שכן דרך מלכים לעמוד בשלש 
שעות הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה": נמ' מאי בין 
תכלת ללבן אילימא בין גבבא דעמרא חיורא לגבבא דעמרא דתכלתא הא 
בליליא נמי מידע ידעי אלא ! בין תכלת שבה ללבן שבה. תניא רבי מאיר אומר 
משיכיר בין זאב לכלב ר"ע אומר" בין חמור לערוד ‏ *ואחרים אומרים משיראה 
את חברו רחוק ד' אמות ויכירנו אמר רב הונא הלכה כאחרים אמר אביי 
לתפילין כאחרים לק"ש כותיקין + דאמר ר' יוחנן ותיקין היו גומרין" אותה עם 
הנץ החמה תניא נמי הכי * ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמה כדי שיסמוך 
גאולה לתפלה ונמצא מתפלל ביום א"ר זירא מאי קראה " ייראוך עם שמש ולפני 
ירח דור דורים העיד ר' יוסי בן אליקים משום קהלא קדישא דבירושלים יכל הסומך 
גאולה לתפלה אינו נזוק כל היום כולו א"ר זירא איני והא אנא סמכי ואיתזקי 
א"ל במאי איתזקת דאמטיית אסא לבי מלכא התם נמי מבעי לך למיהב אגרא 
למחזי אפי מלכא דא"ר יוחנן % דלעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל 


ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אלא אפילו 


לקראת מלכי עכו"ם שאם 


יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי עכו"ם. אמר ליה רבי אלעא לעולא 
כי עיילת להתם שאיל בשלמא דרב ברונא אחי במעמד כל החבורה דאדם 
נדול הוא ושמח במצות זימנא חדא סמך גאולה לתפלה ולא פסיק חוכא 
מפומיה כוליה יומא. היכי מצי סמיך והא א"ר יוחנן * בתחלה הוא אומר = ה' 
שפתי תפתח ולבסוף הוא אומר = יהיו לרצון אמרי פי וגו' אמר ר' אלעזר תהא 
בתפלה של ערבית והא אמר ר' יוחנן ? איזהו בן העוה"ב חזהו הסומך גאולה 
של ערבית לתפלה של ערבית אלא א"ר אלעזר תהא בתפלת המנחה רב אשי אמר אפי' תימא אכולהו וכיון 
דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה אריכתא דמיא דאי לא תימא" הכי * ערבית היכי מצי סמיך והא בעי למימר 
השכיבנו אלא כיון דתקינו רבנן השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא ה"נ כיון דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה 
אריכתא דמיא. מכדי האי יהיו לרצון אמרי פי משמע לבסוף ומשמע מעיקרא דבעינא למימר מ"ט תקנוהו 
רבנן לאחר י"ח ברכות לימרו מעיקרא א"ר יהודה בריה דר' שמעון בן פזי הואיל ולא אמרו דוד אלא לאחר 
י"ח פרשיות לפיכך תקינו רבנן לאחר י"ח ברכות הני י"ח י"ט הויין + אשרי האיש 5 ולמה רגשו גוים חדא פרשה 
היא דאמר ר' יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי= ק'ג פרשיות אמר דוד ולא אמר הללויה עד שראה במפלתן 
של רשעים שנאמר ‏ יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה' הללויה הני ק'ג ק"ד הויין 
אלא שמע מינה אשרי האיש ולמה רגשו גוים חדא פרשה היא דאמר ר' שמואל בר נחמני אמר רבי יוחנן 


ובראשונים הגירסא דרך בני מלכים: 


סוף ד"ה אמר אביי] (גליון): 


מביא מימרא זו להסמיך דברי ר' אמי אהדדי): 
ל] [פירש"י על זה תמצא לקמן י ע"ב] (גליון): 
וברש"י הגיי לתפלה ופירשו רש"י והראשונים שהכוונה לתפילין, והמהרש"ל הגיה לתפילין ועי' ב"י או"ח ריש סי' 
ו] [פי' קוראין עי' תוס' סוכה מד ע"ב ועי' תוס' יומא לז ע"ב 
!] "דאי לא תימא הכי וכו' כתפלה אריכתא דמיא" ליתא בכת"י וכתב בדק"ס שכן 
הוא הנכון דלעיל ד ע"ב מייתי הגמ' ראי' להיפך מתפלה להשכיבנו, ועיין מהרש"א כאן שעמד על זה, וכן משמע 
מתשובת הרשב"א (ח"א סי נא) שלא הי' לו גירסא זו (דק"ס): 


פט שלדעת רבינו ירוחם לתפלה להתפלל קאמר: 


כל 


3] [נ"א ל"ג עי' תוי"ט] (גליון): 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 
6) סססיס קיט. [וע"ם 
כתוק'י ד"ס כמכֿולס], 
3) [לעיל ו:], ג) [מנסוס 
מג:ן, 7)ועיין תוס' 
סוכה לא: ד"ה הירוק 
מש"כ על מראה התכלת 
והכרתי, ס) [3קמן ‏ ד' 
כסקן ו) [לעיל דףי3:ן, 
ז) [עי" פוס' מנסות מג: 
ל"ס כין וכו' לסו פי" 
כק"י דסכס ופי" כסופן 
6חר], ת) עיי תוס' לעיל 
צמוד א ד"ה לעולם, 
ט) תוקפת פרק מ, 
pe‏ כס: כו. 
כ) פוספת6 | פרק ק, 
0 קמן יט: נם. 
מ) כעיל ד:, כ) ג"ז קס, 
ם) קס, ע) לקמן כט:, 
פ) מנחות דף לט., 
5) בפרקין ה"ב, ק) [ע' 
תוס קוטס ינ. וע"ז 
סל:], כ) ח:, ₪) י ע"ב. 


תורה אור השלם 
א) וֹאמָר לְאבְרֶם ידע 
תַּדֶע כִּי גַר יְהיָה זרעף 
בְּאָדֶץ לא לָהָם ועִבָדוּם 
ְעֲנוּ אֹתָם אַרְבֵּע מַאוֹת 
שנָה: [בראשית טו, | 
בווָנם אֶת הַגּוֹי אֲשֶׁר 
יעבדו דָּן אָנֹכִי וְאַחֲרֵי 
כַן יְצֵאוּ בְּרְבֶשׁ גְדול: 
[בראשית טו, יד| 
ג וי נָתִן אֶת חן הָעָם 
בְּעינִי מִצְרִם וִשְׁאֵלּם 
וצל אֶת מִצְרָיִם: 
[שמות יב, לו] 
-) מַלְבֵי צְבָאוֹת ידדון 
ילדון וַּת בַּיִת תְחַלֶק 
שֶלֶל: [תהלים סח, יג] 
ה) וַיאמַר אֲלהִים אֶל 
משָה | אֶהְיָה | אֲשֶׁר 
אָהְיָה וַיאמָר פה תֹאמַר 
לי יִשְׁרָאֵל אֶהיָה 
שְׁלָחני אֲלֵיכֶם: 
[שמות ג, יד] 
)ענמי עני ירעו 
הְעם הַזָה כִּי אַתָּה יי 
הָאֶלהים וְאַתָּה הַסַבּת 
אֶת לִבָּם אַרְנִית: 
[מלכים א יח, לז] 

ו ראוד עם שְמָש 
ְלִפָנִי יָרְחַ דור דוֹדִים: 
[ההלים עב, ה] 

ח) אַדנִי שְׂפָתֵי תִפְתַח 
ופי גיד תְּהלָתְָּ 
[תהלים נא, יזן 
ט) יִהָיוּ לְרָצוֹן אֲמְרֵי פִי 
ו ו 
ורי ְגְאָלִי: [תהלים יט, טו] 

י) [תהלים א] 
כ) |תהלים בן 
קותמו חַטָאִים. מִן 
הָאָרֶץ וּרְשָעִים עוד 
אֵינִם בֶּרְכִי נַפְשִי אֶת ו 
הַלְלוּיָ; |תהלים קד, לה] 


לעזי רש"י 


פוריי"ש. פירוס כרפי, 
קפנוטום (רמ"י כי5ס דף 
יז ע"כ), כריטיס (רס"י 
ב" דף יס ע"ק), סמנ 
(רס"י במלכר י, ס): 


יי 


הגהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא א"ר 
אמי | (וחיא | הג" 
האמיתית (דק"ס), וכתב 
בספר מראה אש כי הי 
כתוב ר"א שהוא ר"ת רי 
אמי ופשטו לה 
המדפיסים בטעות ר' 


אבהו, ומסדר ‏ הש"ס 


ג] במשנה שבמשניות ובכת"י 
ס] בכהד"פ הישנים בגמ' 


פ] עי' רש"י דלא גרס "בן פזי", והטעם דאל"כ 
כ] בתוספות ר"פ נוסף אלא משמיה דאחר אלישע בן אבויה קאמר להאי סיפא 


ורבי מאיר שימש לפניו, וכן יש לפרש בכל מקום שאחרים ורבי מאיר שניהם במקום אחד, אבל בעלמא (הוריות יג ע"ב) אמרינן מאן אחרים רבי מאיר משמע דנפשיה: 


מאימתי פרק 


והיא נשארת ריקה, כך רוקנו את מצרים מכל רכושם". וְרִישׁ לקיש 
אַמַר, עַשָאוּהָ כְּמְצוּלֶה שָאִין כָּה דְנִים - ישראל עשו את מצרים 
כמעמקי הים בתוך התהום, שאין שם דגים", כלומר, שרוקנו את 
המצרים מרכושםי. 


* 


הגמרא דורשת פסוק נוסף שנאמר בענין יציאת מצרים": 
בשעה שנגלה הקב"ה אל משה רבינו בסנה, וציוהו ללכת לפרעה 
ולהוציא את בני ישראל ממצרים, שאל משה את הקב"ה, מה אומר 
לבני ישראל כשישאלוני מה שמו של אלוקי אבותיהם ששלחני 
להוציאם ממצרים. ותשובת הקב"ה מבוארת בפסוק (פמות ג יד), עִיאמַר 
אֶלְהִים אֶל משה, אֶהְיָה אֲשֶׁר אֶהְיָה. וַיאמַר, פה תֹאמר לְבְנֵי יִשְׂרָאֵל 
אֶהְיָה שְׁלְחֲנִי אַלִיכֶם'. ויש לשאול, מדוע באמירה הראשונה אמר 
'אהיה' שתי פעמים. מבארת הגמרא, מה שהשיב הקב"ה באמירה 
הראשונה שיאמר להם 'אֲהָיָה אַשֶר אֶהיה', ביאורו כך, אֶמַר לו 
הקדוש בָּרוּךּ הוּא לְמשָה, לך אָמור לָהֶם לְוִשְׂרָאֵל, אֲנִי הָיִיתִי 
עִמַּכֶם בְּשְעְבוּד זה - במצרים, וזהו 'אהיה', וַאֲנִי אֶהיה עַמַּכֶם גם 
בְּשָעבּוּד שאר מ7כיוֹת שעתידים להשתעבד בכם, וזהו 'אשר אהיה'. 
ועדיין יש לשאול, מדוע הוצרך לשתי אמירות, וכן מדוע באמירה 
השניה אמר 'אהיה' רק פעם אחת. מבארת הגמרא, בין שתי האמירות 
השיב משה תשובה על האמירה הראשונה. שכאשר שמע משה את 
תשובת ה', אָמַר לְפָנָיו, רפונו שָל עולֶם, דיה לצַרְה בְּשְעָתהּ - 
די בכך שיתאוננו על הצרה בשעה שתבוא עליהם, ומדוע צריך לצערם 
עכשיו בבשורה הקשה על שיעבוד שאר המלכויות". אָמַר לו 
הַקְבָּ"ה, אכן ?ף אָמור לָהָם אֶהִיה שִלְחָנִי אַלִיכֶם', כלומר, אמור 


ח. רש"י (ד"ס כמנודס). וכתב, שפירוש "וינצלו' הוא 'וירוקנו', וכתרגום אונקלוס שתרגם 
על תיבה זו 'ורוקינוי. 

התוספות בפסחים (קיט. ד"ס כמנולס) כתבו, שלפירוש זה נדרשת תיבת "וינצלו' מלשון 
מצודה, מפני שדורשים אותה כאילו נכתב בה 'וינצדו', כי האות למ"ד מתחלפת בהרבה 
מקומות באות דל"ת [אותיות הלשון 'דטלנ"ת' מתחלפות זו בזו]. וביאר המהרש"א 
(מ" פס ד"ס טסין) שאף לדבריהם משמעות תיבת "וינצלו' היא 'וירוקנו' [וכמו שכתב 
רש"י], כי אם נאמר שגם משמעותה היא מלשון מצודה, עדיין אין אנו יודעים לדרוש 
שעשאוה כמצודה שאין בה דגן, כי היה ניתן לפרש שעשאוה כמצודה שיש בה דגן, 
אלא ודאי משמעות התיבה היא 'וירוקנו', אך מכיון שלא כתבה התורה "וירוקנו' אלא 
'וינצלו', דרשוה מלשון מצודה בחילוף האותיות. 

ט. מפני שאין הדגים נמצאים אלא על שפת הים במקום שיש מזון. רש"י (ד"ס כמפוס). 
'מצולה' הוא לשון מצולות ים [מעמקי הים], כלומר בתוך התהום. רש"י (טס). 

י. ההבדל בין שני הפירושים הוא, שלפירוש הראשון עיקר הנזק למצרים הוא מהעתיד 
לבוא עליהם, שכמו שמצודה שהיא ריקה מדגן אין עוף פונה אליה, כך המצרים כל 
עוד היה רכושם רב היו שולטים בכל האומות, ושאר האומות היו מעלים להם מסים, 
ואחר שיצאו ישראל ממצרים ורוקנו אותה, ירדו מחשיבותם, ושוב לא יעלו להם שאר 
האומות מס. ולפירוש השני עיקר הנזק שנגרם למצרים הוא על העבר, שרוקנו אותם 
מכל האוצרות והרכוש שהיה להם עד כה. הגר"א (פמלי נועס ד"ס כמפולס). 

הטעם שתיאר את גודל הריקנות של מצרים בכך שהזכיר שלא היה בה דגים, לפי 
ששבח ארץ מצרים היה בדגים, וכמו שנאמר (כמדכר יל ס) זכרנו את הדגה אשר נאכל 
במצרים חינם'. עיון יעקב (פססיס קיט. ד"ס עססוס). 

יש להקשות, מאחר ורוקנו בני ישראל את מצרים מכל רכושם, מהיכן היה להם רכוש 
על הים, והרי אמרו במדרש (עיסט"כ 6 י6) שביזת הים היתה גדולה יותר מביזת מצרים. 
תירץ הצל"ח (ד"ס פמר) בשם בנו, שבני ישראל היו גרים בארץ רעמסס, ועבודתם היתה 
בפיתום ורעמסס, אבל לא היו בשאר מדינות מצרים, ורק בעת הגאולה היו כל ישראל 
בעיר המלוכה של מצרים, ואם כן מה ששאלו משכניהם כלי כסף וכלי זהב, היה רק 
בארץ רעמסס וכן בעיר המלוכה בעת יציאתם, ואכן מקומות אלו נעשו כמצולה, אבל 
משאר הערים והמדינות במצרים לא שאלו, ושם נשאר הון רב, ופרעה בעת שרדף 
אחריהם קיבץ את כל חילו וכל עמו מכל ארצו, ומהם בזזו את ביזת הים. ובענף יוסף 
(ד"ס עטלוס) תירץ בשם המפרשים, שביזת הים היתה מהאוצרות שהיו בגנזי פרעה, 
שפרעה פתח את אוצרותיו לפני המצרים ונתן רשות לכל אחד ליטול מה שיחפוץ, 
ובלבד שיסכים ללכת ולרדוף אחרי בני ישראל. 

וא. ראה בצל"ח (ד"ס 6סיס) שביאר את סמיכות מאמר זה למאמר הקודם. 

יב. רש"י (ד'"ס דיס). וראה בביאורי רש"י שבפירוש החומש ביאר רש"י באופן אחר. 
וג. ביאור הגמרא כאן הוא על פי המהרש"א (מ" ד"ס ִיס). 

כתב בעיון יעקב (ד"ס פמר) שמאמר זה בא ללמדנו חכמה ומוסר, שלא יעמוד אדם על 
דעתו ולא יבוש מלחזור מדבריו, אף אם הוא גדול מאוד, כי צריך לקבל את האמת ממי 
שאמרה, שהרי אף הקב"ה חזר והודה למשה רבינו, וממנו ילמדו וכן יעשו. אמנם הביא, 
שבמדרש (פמו"ל ג ו) הובא כעין מאמר זה, ולמבואר שם לא היתה בתשובת הקב"ה חזרה 
מדבריו, אלא שמתחילה אמר כך, ובתשובתו השניה ביאר למשה את כוונתו הראשונה. 


ראשון 


ברכות 


להם שאנכי עמם בשיעבוד מצרים, 
העתידות לבא'. 


EE‏ 222222 פאתן 


ואל חזכיר להם שאר צרות 


אחר שדרשה הגמרא את כפל אמירת 'אהיה' בפסוק, דורשת הגמרא 
פסוק נוסף שנאמר בו כפילות לשון שיש לבארה": 
בתפילת אליהו בהר הכרמל" נאמר (מנכיס 5' ית ₪) /עֲנָנִי ה' עֲנָנִי'. 
אָמַר רְבִּי אֲבָהוּ, יש לשאול, לְמה אֶמר אליהוּ שָננִי" שתי 
פּעָמִים". אלא מִלמַד, שָאָמַר אַלְיהוּ לְפָנִי הקדוש בּרוּךְּ הוא, 
רבונו של עולם, עַנָנִי שַׁתָּרַד אש מן הַשָמִים וְתאכַל את כָּל אֲשֶׁר 
על הַמִזְבְּח, וְעַנָנִי עוד, שְׁתַּפִיחַ דִעִתֶּם ממחשבת רשע שיכולה לבוא 
אל ליבם, כָדִי שלא יאמרוּ על מנת להכחישני, שירידת האש 
ואכילתה את הקרבן מַעָשָה כְּשָפִים הַם", אלא יאמינו שברצונך 
ובטחוני בך עשיתי כן", שַׁנַאֲמַר בסוף הפסוק /ְאַתָּה הַסְבּות אֶת 
לְבֶם אַחורְנִית', כלומר, על ידי נס זה תסבב אליך את ליבם שעד 
עתה פנה אחורנית ממך, ותלו הכל במקרה ובכשפים, ומעתה יפנה 
ליבם אליך ויאמינו שברצונך עשיתי כן". 


* א * 


משנה 


לאחר שעסקה המשנה הקודמת בזמן קריאת שמע בערבית, דנה 
משנתנו בזמנה של קריאת שמע בשחרית: 
מבארת המשנה, מָאִימַתִי קורין אֶת שְׁמע בְּשָחָרִית - מתי מתחיל 
זמן קריאת שמע בבוקר, משיאיר היום כל כך, עד שָיכִיר אדם בִּין 
צבע תִּכָלֶת ?צבע לְבָזְ. רפִי אֶלִיעְזֶר אוֹמַר, זמן קריאת שמע בשחרית 


שהובא שם, 'אמר לפניו, וכך אומר אני להם, דיה לצרה בשעתה. אמר לו, לאו, כה תאמר 
לבני ישראל, אהיה שלחני אליכם. לך אני מודיע, להם איני מודיע'. וראה במהרש"א (מ"פ 
ד"ס סיס) שהביא את דברי המדרש, וביאר, שהקב"ה אמר למשה רבינו, אתה לא הבנת 
את דברי, כי רק לך אמרתי 'אהיה אשר אהיה', ולא על מנת שתאמר כן לישראל, אלא 
יכה תאמר לבני ישראל, אהיה שלחני אליכם', בלא להזכיר להם צרה אחרת. והוסיף 
המהרש"א, שמפסוק זה מבואר שהבטיח לנו הקדוש ברוך הוא בשם הוי"ה שאנו דבקים 
בו, שישאר לנו הוי"ה בכל השעבודים, וחס ושלום לא יבא לנו הפסד וכליון באורך הגלות. 
יד. קדושה וברכה (סניכפ מכמיס ד"ס וסשת8). [ראה עוד שם מה שביאר בסמיכות 
המאמרים שהביאה הגמרא לעיל]. 

טו. בשעה שאסף את כל העם אל הר הכרמל, כדי להוכיח את אפסותם של נביאי הבעל. 
כמבואר בספר מלכים (5' יק), שמאחר והיו ישראל בימי אחאב עובדי עבודה זרה, נגזר 
עליהם רעב שלש שנים, ובסיומם אסף אליהו את כל ישראל אל הר הכרמל, וכן את כל 
נביאי הבעל והאשרה, שמונה מאות וחמשים איש, ולקחו שני פרים, אחד לנביאי הבעל 
ואחד לאליהו, והקימו שני מזבחות, וסיכמו שכל אחד מהם יקריב את הפר על המזבח 
ואש לא ישים, והאלהים אשר יענה באש הוא האלהים. נביאי הבעל ניסו בראשונה, מן 
הבוקר ועד הצהרים, ולא עלתה בידם מאומה, ולאחר מכן בזמן עלות המנחה העלה אליהו 
את קרבנו והתפלל לה', ונענה בכך שירדה אש מן השמים, והודו הכל שה' הוא האלהים. 
טז. והרי הכופל ומבקש פעמיים, נראה ככופר החושב שיש שתי רשויות ומבקש 
משתיהן, וכמו שאמרו ((נקפן 2:) ששליח ציבור האומר בתפילתו תיבת 'מודים' שתי 
פעמים, משתקים אותו, כיון שנראה כמודה לשתי רשויות [כלומר, לשתי אלהות]. עיון 
יעקב (ד"ס (מס). 

יז. אליהו חשש שיאמרו שעשה כן על ידי כשפים, כי הכשפים נעשים על ידי מלאכי 
אש לוהטים, וכמו שכתב הרמב"ן (קמות ז י) שתיבת 'להטיהם' האמורה בפסוק (סס) 
'ויעשו גם הם חרטומי מצרים בלהטיהם כן', הוא מלשון אש לוהטת, ולכן אם תרד 
אש מן השמים יש מקום לחשוש שהוא מעשה כשפים. איי הים (עיל ו: ד"ס ווגם). ראה 
עוד בריא"ף (פס ד"ס עננ), ובענף יוסף (טס ד"ס (עונס). 

ואפשר שמטעם זה כפלו בני ישראל אף הם את לשונם בתשובתם, שכן נאמר שם 
(מנכיס 6' יק (ט) 'וירא כל העם ויפלו על פניהם ויאמרו, ה' הוא האלהים, ה' הוא 
האלהים', לומר, שאכן מאמינים הם בכך שאש זו מן השמים היא, וגם בכך שאין זה 
מעשה כשפים. שפתי חכמים (ו: ד"ס ענני). 

יח. וכמו שאמר אליהו בתפילתו (עס פסוק כו) 'היום יודע כי אתה אלהים בישראל, ואני 
עבדך, ובדברך עשיתי את כל הדברים האלה'. ראה רד"ק (Eס).‏ 

יט. אף שנאמר בפסוק 'הסיבות' בלשון עבר, יש לפרשו בלשון עתיד. מצודת דוד (עס 
פסוק ₪), עץ יוסף (ד"ס ענפמל). וראה בילקוט ביאורים שהמהרש"א (פ"6 ד"ס ע(6) ביאר 
את בקשתו השניה של אליהו באופן אחר. 

ב. והוא זמן מה אחר עלות השחר. מאירי (ד"ס וסו). וטעם הדבר, לפי שנאמר בפרשת 
קריאת שמע (לנכיס ו ז) 'בשכבך ובקומך', משמע שזמן קריאת שמע של שחרית הוא 
בשעה שרוב בני אדם קמים ממיטתם, והוא בזמן זה. ע"פ רמב"ן (מנסממ ס' מ: ד"ס 36 
בעל קסלית). עוד כתב שם, שהואיל וקבעו את קריאת פרשת ציצית בקריאת שמע, ודרשו 
(ירופנמי פ"5 ס"כ) 'וראיתם אותו מן הסמוך לו' דהיינו שיכיר בין תכלת שבציצית ללבן 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א ב מיי' פ"5 מסנכום 

ק"ם סנכס יל ופ"ד 

מסל' מפינין ס(כס י סמג 

עסין יס טוס"ע פו"ס סימן 

נס סעיף 5' ונקי פט סעיף 
:b‏ 


מא ג מי' פ"ז מסנכו 

מפנס סלכס ₪ סמג 
עסין יט עוס"ע פו"ס סימן 
סו סעיף ח וסי' קי"ס סעיף 


מב ד פיי" פ"ג מספ' ל 
סלכס יד טור סו"ע 

סו" סימן רכד סעיף ט 

רנ %6פס נקמן פרק 
סרפס דף מז:]: 

מג ה [מי" פ"ז מסל' 
תפלה הלכה ים] קנ"ג 

עסין יט טוס"ע ו"ח סימן 

רלו סעיף 3: 


הגהות הב"ח 


(9) בשק עמק ער 
סק. ("כ כיס סוס 
דקפמר נס עיין נקמן דף 
כ שק כשנ: 
(כ) רש" ד"ס יכסוך 
וכו' בק"ט. נכפכ 53דו עי" 
נקען דף כט ע"נ פי' 
כק"י יירקוך עס קמס וו 
תפכת ופֿר סיפן ממס 
ספי' כפֿן 6ק"ם: 


רב נסים גאון 


אחרים אומרים כדי 

שיראה את 
חברו ברחוק ד' אמות 
ויכירנו. הא מילתא 
איתמר עלה בגמ' דבני 
מערבא מה אנן קיימין 
אם ברגיל אפי' ברחוק 
כמה חכים ליה ואי 
בשאינו רגיל אפי' קאים 
גביה לא חכים ליה אלא 
כאן אנו קיימין ברגיל 
ואינו רגיל כההוא דאזיל 
לאכסניא ואתי לקיצין: 
העיד (רי שמעון) [ר"י] 
בן אליקים משום 
קהלה קדושה. בגמ' 
דבני | מערבא במס' 
רמעשר שני (ספ"ב 
הלכה ד') פרשו עדה 
קדושה ר' יוסי בן 
(משולם) [המשולם] ורי 
שמעון בן מנסיא ובמס' 
דיום טוב בפרק אין צדין 
(דף כז) גרסי' אמר ר' 
שמעון בן פזי אמר ר' 
יהושע בן לוי אמר ר' 
יוסי בן שאול אמר ר' 
משום קהלה קדושה 
שבירושלים 6) ר' שמעון 
בן | מנסיא | וחבריו 
ובאגדתא דקהלת (פסוק 
ראה חיים) למה קורין 
אותן עדה קדושה שהיו 
משלשין את היום שליש 
לתפלה שליש לתורה 
שליש למלאכה ויש 
אומרים על שהיו יגעים 
בתורה בימות החורף 
ובמלאכה בימות הקיץ ר' 
יצחק בן אלעזר קרי לר' 
שמלאי ולר' ברקי עדה 
קדושה שהיו משלשין 
את היום ויש אומרים על 
שהיו יגיעין בתורה וכו': 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6) ע"ס כגמ' ורס"י ו5"ע. 


משנת ראשונים 


רבי אליעזר אומר בין 
תפלת: לכרת. יש 
מפרשים מלשון החציר 
והבצלים דמתרגמינן 
כרתי ובצלי ואינו נראה 


דמה ענין תכלת אצל כרתי, אלא ודאי הנכון כמו שפירש הרב רבי נתן בעל הערוך, דכרתי הוא מין צבע שקורין 
הינדי ודומה לתכלת, ולפיכך אמרו דמשיכיר בין זה לזה הוא זמן התחלת ק"ש לכתחלה, ומשם ואילך זמן קימה 
רבי יהושע אומר עד שלש שעות שכן 
דרך מלכים לעמוד בשלש שעות. אע"פ שבשאר מקומות (בשבת דף קיא: וד' קכח.) אין אנו פוסקין הלכה דכל 
ישראל בני מלכים הם בהא הלכה היא, וסוף זמן ק"ש הוא עד שלש שעות, שעדיין זמן קימה לקצת ויוצא 
[המשך בסוף המסכת] 


לרוב בני אדם והכי משמע בירושלמי. 


תקשה האיך מביאה הגמרא ראי' מדברי עצמו ועיי צל"ח: 
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מאימתי פרק ראשון ברכות 


אלא נין תכלת שבה ללבן שבה. פי' רע"י מר סנכוע תכנת וים ‏ אותו צדיק. 6כלסס: כמצודה שאין בה דגן. דרך יידי עופות לזכוק" 
מקומות סנ עלס פס ס5כע ספיר. וקקס ד6מרינן כמנסות = דגן תסם מפודום כדי סיכפו עופות וננכדין, וכספין כס דגן 6ין עוף 


(ש לופס) רלט מנוס זו סכס נוי מכֿוס 6סכת וליזו זו ק"ט כדפנן 
עד סייר כין פכנת 5כן. ופי קפי 6גיזת 5מר מינס תלויס. בנינית. 


ועוד לילס נמי פעמיס יכונין כרסום 
לער ססינו כנוע כדרכו. | ע"כ יק 
נפרט בין מלנת" שכס נניכית סיס 
קכוע כו תלכת וגס טני סוטין לכן 
ועוטין כו מוכי סכ תכנת וסולי) קל 
ען: אחרים אמרים עד 
שיראה חברו וכו כירוסלעי" כמס פן 
קיימין פֿי כרגיל פסי' ברמוק טפי 
תכיס ביס ולי כקלינו כגיל מפילו 
נקלו גניס 62 מכיס יס תפקר 
כרגיל וסינו רגיל כסדין פכסני דפתי 
נקיפֿין. ופריך כומר דספי פמריס לסו 
ר' מסיר נינסו דס ר' מליר סיירי 
(עיל מינייסן: לק"ש כותיקין. 
תימס דלעיל" פסקינן כמ6ן דמסיר 
לחר עמוד סעסר מיד ופקמן" פסקיי 
סלכס כר' יסופע דסמר עד ג' סעוק 
וסל? פסק סנכיי קסול כפר ומר 
כופיקין ומסמע דסכי סנכתם. וי"ע 
דודקי זמן ק"ש מססיל לסל עמוד 
סקפל וזמגו עד ג' קעות ומיסו מלוס 
מן סמובסר כותיקין סמוך לסגן 
ססעס כדי לסמוך גלולס נתפנס ופי 
ותיקין נמי מולו 3ככי יסוסע שלס 
₪9 קכ קודס סנן ססמס דיכול 
לקלות עד עלס סעות ועכ זס פו 
סומכין וכן בּס' מי סמתו (דף כ" 3) 
דק6מר נעכ קרי טירד לטכול 6ס 
ילוכ עכות ולקכות קולס סנץ וכו' 
ומסיק כגמכb‏ (דף כ"ס 3) דילb‏ כר' 
יסוקע וכופיקין כטומר מסני' דקפני 
קולס סנן ססמס כותיקין - 
ופיקין נמי מודו ככ יסוטע עפין פעס 
עוברת עד שלש קעות. ומיסו קקס 
דסמכינן כיומס (דף מ. ופס) ף סיל 
עסתס (כרקת קל זסנ כיון קספעס 
זורסת סיו גילולות יולפות סימנס וסיו 
יודעין קסגיע סנך ססמס ונק זמן 
ק"ש קל ססרית ומוקי לס סתס כ60ר 
עמb‏ דירוטניס 5556 מסמע דעיקר 
זמן ק"ש נממר סגן ססמס וס 63 
סוי כופיקין שסיו קורין קודס לסגץ 
סמוך נסנן. וי"ל דקומו זמן סוקנע 
עבור כפי ענ סיו יכולין לסקדיס 
ונעסר כופיקין כי כו בנ דס פֿינס 

יכולין (כוין ומס טעס: 
כל הסמך גאולה לתפלה אינ 

נזוק. ו"ת וסנ כל סעולס 
סומכין גסופס לתפלס ומקי רנותיס 
דרג כרונb‏ דכ פסיק סוכל מפומיס. 
ויק נומר דסכי קפמר כל ססומך 
גפֿונס נפנס כותיקין סקורין ק"ש 
קולס סגן ותפלס תכ 2 

כ 


[רבינו יונה דף ד: מדה"ר] 


בדיעבד. [רבינו יונה דף ד: מדה"ר] 


ט] צ"ל לזרות (דפו"ר): '] נראה דיש להוסיף ללבן שבה (וכ"ה בתוספות ר"פ): 


פונס פניס, כך ריקנו סמלריס 


אותו צדיק * ועבדום וענו אותם קיים בהם 
= ואחרי כן יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם 
אמרו לו ולואי שנצא בעצמנו משל לאדם 
שהיה חבוש בבית האפורים והיו אומרים לו 
בני אדם מוציאין אותך למחר מבית האפורין 
ונותנין לך ממון הרבה ואומר להם בבקשה 
מכם הוציאוני היום ואיני מבקש כלום: 
9 וישאלום א"ר אמי מלמד שהשאילום בעל 
כרחם איכא דאמרי בעל כרחם דמצרים וא"ד 
בעל כרחם דישראל מ"ד בעל כרחם דמצרים 
דכתיב ‏ ונות בית תחלק שלל מ"ד בעל כרחם 
דישראל משום משוי: > וינצלו את מצרים 
* א"ר אמי מלמד שעשאוה כמצודה שאין בה 
דגן ור"ל אמר עשאוה כמצולה שאין בה דגים: 
אהיה אשר אהיה א"ל הקב"ה למשה לך 
אמור להם לישראל אני הייתי עמכם בשעבוד זה 
ואני אהיה עמכם בשעבוד מלכיות אמר לפניו 
רבש"ע דיה לצרה בשעתה א"ל הקב'ה לך 
אמור להם = אהיה שלחני אליכם: 9% ענני ה' 
ענני א"ר אבהו* למה אמר אליהו ענני ב' פעמים 
מלמד שאמר אליהו לפני הקב"ה רבש"ע ענני 
שתרד אש מן השמים ותאכל כל אשר על 
המזבח וענני שתסיח דעתם כדי שלא יאמרו 
מעשה כשפים הם שנאמר ! ואתה הסבות את 
לבם אחורנית: מתני" *מאימתי קורין את 
שמע בשחרית משיכיר בין תכלת ללבן = ר' 
אליעזר אומר בין תכלת לכרתי (וגומרה) = ער 


מכל ממונס. ויננלו כתרגומו ורוקינו: 


כמצולה שאין בה דגים. כמו מנוטות יס. כלוער כתוך סתסוס 6ין 


מפויין דגיס כ על ספת סיס סיכ 
דסיכס מזון: דיה לצרה בשעתה. דיס 
רס טיתקונו כס כשעס עתנb‏ 
עליסס, למס תדלינס עכטיו נכקולה 
קקס: שתסיח דעתם. מננל כננס 
מומס סל כסע (סכסיסני ולומר על 
ידי כקפיס סנתי סלש סות: 
מתני' תכלת. ירוק סול, וקלו3 
לע כרמי סקורין פור"יים: גמ' כין 
תכלת שבה ללבן שבה. גיזת 5ער 
קכעס פכנת ויק בס מקומות קנ 
ענס סס סגנע יפס: ערוד. סעוכ 
סנר: לתפילין. לסניםת ספינין, 
סמלות סנספן קודס קרים שמע, כפ' 
קני (לף יד:): ותיקין. 6נשיס ענויס 
ועסככין מכוס: מתפלל ביום. דסגן 
סמעס כלכלי סכל יוס סול: מאי 
קראה, למוס כסמפנע עס סנץ סמננס: 
דכתיב. ייראוך עם שמש ונו. מתי 
מסירסין ממך כטמורן מקנניס 
עליסס, דסיינו מנכות סמיס שמקננין 
עניסס כק"ם (ג): עם שמש. שר 
כקסטמט יו65, סייט עס סכן סמעס: 
ולפני ירח. ף תפנת סמנסס מכותס 
עס דמדומי מעס": שאם יזכה, 
לעוס"כ (כפות גלולתן. של יסר36: 
יבחין. כעס סכנס גלולתן יור על 
סקומות עכקיו: תהא, סל דככי יופנן 
כתפלם. עכנית דנ סיטיגן נסמוך 
גוס (תפלס, דגונה כיממ6 סוי: 
דא"ר יהודה בריה דר' שמעון. גרס": 


הנץ (פ) החמה ‏ ר' יהושע אומר עד שלש שעות שכן דרך מלכים לעמוד בשלש 
שעות הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה": נמ' מאי בין 
תכלת ללבן אילימא בין גבבא דעמרא חיורא לגבבא דעמרא דתכלתא הא 
בליליא נמי מידע ידעי אלא בין תכלת שבה ללבן שבה. תניא רבי מאיר אומר 
משיכיר בין זאב לכלב ר"ע אומר" בין חמור לערוד = * ואחרים אומרים משיראה 
את חברו רחוק ד' אמות ויכירנו אמר רב הונא הלכה כאחרים אמר אביי 
<לתפילין= כאחרים לק"ש כותיקין © דאמר ר' יוחנן ותיקין היו גומרין" אותה עם 
הנץ החמה תניא נמי הכי * ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמה כדי שיסמוך 
גאולה לתפלה ונמצא מתפלל ביום א"ר זירא מאי קראה " ייראוך עם שמש ולפני 
ירח דור דורים העיד ר' יוסי בן אליקים משום קהלא קדישא דבירושלים יכל הסומך 
נאולה לתפלה אינו נזוק כל היום כולו א"ר זירא איני והא אנא סמכי ואיתזקי 
א"ל במאי איתזקת דאמטיית אסא לבי מלכא התם נמי מבעי לך למיהב אגרא 
למחזי אפי מלכא דא"ר יוחנן % דלעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל 


ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אלא אפילו 


לקראת מלכי עכו"ם שאם 


יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי עכו"ם. אמר ליה רבי אלעא לעולא 
כי עיילת להתם שאיל בשלמא דרב ברונא אחי במעמד כל החבורה דאדם 
גדול הוא ושמח במצות זימנא חדא סמך גאולה לתפלה ולא פסיק חוכא 
מפומיה כוליה יומא. היכי מצי סמיך והא א"ר יוחנן = בתחלה הוא אומר = ה' 
שפתי תפתח ולבסוף הוא אומר ₪ יהיו לרצון אמרי פי וגו' אמר ר' אלעזר תהא 
בתפלה של ערבית והא אמר ר' יוחנן * איזהו בן העוה"ב חזהו הסומך גאולה 
של ערבית לתפלה של ערבית אלא א"ר אלעזר תהא בתפלת המנחה רב אשי אמר אפי' תימא אכולהו וכיון 
דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה אריכתא דמיא דאי לא תימא" הכי * ערבית היכי מצי סמיך והא בעי למימר 
השכיבנו אלא כיון דתקינו רבנן השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא ה"נ כיון דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה 
אריכתא דמיא. מכדי האי יהיו לרצון אמרי פי משמע לבסוף ומשמע מעיקרא דבעינא למימר מ"ט תקנוהו 
רבנן לאחר י"ח ברכות לימרו מעיקרא א"ר יהודה בריה דר' שמעון בן פזי הואיל ולא אמרו דוד אלא לאחר 
י"ח פרשיות לפיכך תקינו רבנן לאחר י"ח ברכות הני י"ח י"ט הויין ! אשרי האיש ולמה רגשו גוים חדא פרשה 
היא דאמר ר' יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי= ק'ג פרשיות אמר דוד ולא אמר הללויה עד שראה במפלתן 
של רשעים שנאמר * יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה' הללויה הני ק"ג ק"ד הויין 
אלא שמע מינה אשרי האיש ולמה רגשו גוים חדא פרשה היא דאמר ר' שמואל בר נחמני אמר רבי יוחנן 


ובראשונים הגירסא דרך בני מלכים: 


סוף ד"ה אמר אביי] (גליון): 


מביא מימרא זו להסמיך דברי ר' אמי אהדדי): 
ל] [פירש"י על זה תמצא לקמן י ע"ב] (גליון): 
וברש"י הגיי לתפלה ופירשו רש"י והראשונים שהכוונה לתפילין, והמהרש"ל הגיה לתפילין ועי' ב"י או"ח ריש סיי 
1] [פי' קוראין עי' תוס' סוכה מד ע"ב ועי' תוס' יומא לז ע"ב 
!] "דאי לא תימא הכי וכו' כתפלה אריכתא דמיא" ליתא בכת"י וכתב בדק"ס שכן 
הוא הנכון דלעיל ד ע"ב מייתי הגמ' ראי' להיפך מתפלה להשכיבנו, ועיין מהרש"א כאן שעמד על זה, וכן משמע 
מתשובת הרשב"א (ח"א סי נא) שלא הי' לו גירסא זו (דק"ס): 


פט שלדעת רבינו ירוחם לתפלה להתפלל קאמר: 


כל 


3] [נ"א ל"ג עי' תוי"ט] (גליון): 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 
6) פססיס קיט. [וע"ם 
נתוס'י ד" כמכֿולס], 
3) [לעיל ו:], ג) [מנסות 
מג:ן, ל)ועײן תוס' 
סוכה לא: ד"ה הירוק 
מש"כ על מראה התכלת 
והכרתי, ס) [עקמן ד' 
כס:], ו) [(עיל דף ג:], 
ז) [עי' תוס' מנסות מג: 
ל"ס כין וכו' לסו פי" 
כק"י דסכס ופי" נסוסן 
6ר], ת) עיי תוס' לעיל 
עמוד א ד"ה לעולם, 
ט) תוספת פרק 6, 
psp‏ ₪ ה 
כ) פוססס6 פרק ק, 
0 קמן | יט: נס. 
מ) לעיל ד:, כ) ג"ז קס, 
ם) קס, ע) לקמן כט:, 
פ) מנחות דף לט., 
5) בפרקין ה"ב, ק) [ע' 
תוס' קוטס ינ. וע"ז 
סל:], כ) ח:, ם) י ע"ב. 


תורה אור השלם 
א) ֵֹּאמֶר לְאַבָרֶם ידע 
תּרַע כִּי גר יִהִיָה ורעף 
בְּאָרֶץ לא לָהֶם ועַבָדוּם 
ְעֲנוּ אתֶם אַרְבַּע מַאוֹת 
שנָה: [בראשית טו, יג| 
ב) וְנַם אֶת הַגּוֹי אֲשֶׁר 
יעבדו דֶּן אָנכִי וְאַחֲרֵי 
ֵן יָצָאוּ בַּרְכֶשׁ גָדוּל: 
[בראשית טו, יד| 
ג וי נָתִן אֶת חן הָעָם 
בְּעיני מִצְריִם וַיַשָאֶלוּם 
ונצְלוּ אֶת מִצרָיִם: 
[שמות יב, לו] 
-) מַלְבֵי צְבָאוֹת ידדון 
ידדון וּנת בַּיִת תַּחִלָק 
שֶלֶל: [תהלים סח, יג] 
ה) וַיַאמַָר אֶלהִים אֶל 
מֹשַׁה אֶהְיָה | אֲשֶׁר 
אָהְיָה וַיֹאמָר פה תאמר 
לִבְגֵי יִשְׂרָאֵל. אֶהיָה 
שְׁלַָנֵי אֲליכֶם: 
[שמות ג, יד] 
)ענ יַ עני ירעו 
הָעֶם הַוָה כִּי אַתָּה וי 
הָאֲלְהִים וְאַתָּה הַסְבֹּת 
אֶת לִבָּם אַהֹרָנִית: 
[מלכים א יח, לז] 
הירא עם שְמָש 
וְלַפָנֵי יָרְחַ דור דוֹדִים: 
[תהלים עב, ה] 

ח) אֲֹנָי שְפָּתֵי תִפְתַח 
ּפִי ייר תְּהֲלָתְָּ 
[תהלים נא, יזן 
ט) יִהָיוּ לְרָצוֹן אֲמְדֵי פִי 
חן לכי לפנ ײַ 
צורי ְגְאָלִי: [ההלים יט, טו] 

י) [תהלים א] 
כ) |תהלים בן 
ל) יתמו חַטָאים מן 
הָאָרֶץ וּרְשָעִים עוד 
אֵינִם בְּרְכִי נַפְשִי אֶת ו 
הַלְלוּיְ; |תהלים קד, לה] 


לעזי רש"י 


פוריי"ש, פירום כרפי, 
קפנוטו (כט"י כינס דף 
יז ע"כ), כריסיס (רם"י 
ב"כ דף יס ע"ס), תניר 
(רס"י כמדכר ים, ס): 


הגהות וציונים 


ל] בכת"י הגירסא א"ר 
אמוי (היא ‏ הג" 
האמיתית (דק"ס), וכתב 
בספר מראה אש כי הי 
כתוב ר"א שהוא ר"ת רי 
אמי ופשטו לה 
המדפיסים בטעות רי 


אבהו, ומסדר הש"ס 


ג] במשנה שבמשניות ובכת"י 
ס] בכהד"פ הישנים בגמ' 


ק] עי רש"י דלא גרס "בן פזי", והטעם דאל"כ 
כ] בתוספות ר"פ נוסף אלא משמיה דאחר אלישע בן אבויה קאמר להאי סיפא 


ורבי מאיר שימש לפניו, וכן יש לפרש בכל מקום שאחרים ורבי מאיר שניהם במקום אחד, אבל בעלמא (הוריות יג ע"ב) אמרינן מאן אחרים רבי מאיר משמע דנפשיה: 


מאימתי פרק 


מתחיל מאוחר יותר, משיוכל להכיר בֵּין צבע תִּכַלֶת [-ירוק] ללצבע של 
ירק הנקרא פַּרְתִּ" - כרישים, שמראיהם דומה זה לזה5". 


מוסיף רבי אליעזריי, (וְגוּמִרְהּני) סוף זמן קריאתה בשחרית הוא 
עד הַנֶץ הַחַמָה - עד השעה שהחמה מתחילה לזרוח בראשי ההרים"י. 
ואם קרא לאחר זמן זה אינו יוצא ידי חובת קריאת שמע, מאחר שעבר 
זמן קימה של רוב בני אדםי". רַבִּי יְהוֹשׁעַ אומר, סוף זמן קריאת 
שמע הוא עד סוף שלש שָעות מתחילת היום [בזמן שהיום והלילה 
שוים, שהן רבע היום?], שְׁכֵּן דִּרְךְ מְלָכִים לעמוֹד משנתם בָּסוף 
שלש שָעות", ונחשב עדיין זמן קימה. 


אומרת המשנה, הַקורא קריאת שמע מִפָּאן וְאִילֶף - לאחר שעבר 
זמנה, לא הפסִיד את שכרו, ואף שלא יוצא בכך ידי חובת קריאת 
שמע, מקבל שכר כְּאֲדָם הקורא בַּתורַהי". 


* 


גמרא 


שנינו במשנה שזמן קריאת שמע בבוקר מתחיל לדעת חכמים, 
משעה שניתן להבחין בין צבע תכלת ללבן. הגמרא מבארת דין זה: 
מבררת הגמרא, מַאי - מה משמעות החילוק בִּין מִּכַלֶת לְלְבֶז', 


שבה, ועוד דרשו (עסופ מג:) 'וראיתם אותו וזכרתם את כל מצוות ה', ראה מצוה זו 
[ציצית] וזכור מצוה אחרת התלויה בה, ואיזו זו קריאת שמע', לפיכך קבעו זמן קריאת 
שמע בזמן זה שיכיר בין תכלת ללבן שבציצית. 

בא. ע"פ רש"י (ד"ס פכנם) ורע"ב (ד"ס נין). והמאירי (ד"ס סמטנס) ביאר, שקשה להבחין 
ביניהם, לפי ששניהם צבועים. והקשו הריטב"א (ד"ס מסיעפי) ותלמידי רבינו יונה (ל"ס 
לני 6ליעור) [ראה במלאכת שלמה שפירש שכוונתם להקשות על שיטת רש"י], שאין צבע 
הכרישים דומה כלל לצבע התכלת. ולכן נחלקו על רש"י, וכתבו ש'כרתי' אינו שם 
ירק, אלא כמו שכתב הערוך, שהוא מין צבע הדומה לתכלת. 

ברשב"א (פ: ד"ס וס) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס כני 5ליעור) מבואר, שתנא קמא ורבי 
אליעזר נחלקו מתי הוא זמן הקימה של רוב בני אדם, אם הוא בזמן שניתן להבחין 
בין תכלת ללבן, או בין תכלת לכרתי. ובירושלמי (פ"6 ס"כ) מבואר, שהמחלוקת היא 
כיצד לדרוש את הפסוק 'וראיתם אותו' [שנדרש על מצות קריאת שמע, ראה בהערה 
הקודמת], אם דורשים 'וראיתם אותו [-את התכלת הנזכר בפסוק] מן הסמוך לו', דהיינו 
בין התכלת שבציצית ללבן שבה, או שדורשים 'וראיתם אותו' שתוכל להכירו מתוך 
צבע אחר הדומה לו. 

בב. ע"פ גמרא להלן (כס:). 

בג. התוספות יו"ט הביא שיש שגורסים תיבה זו, וכתב שלפי גירסא זו כוונת רבי 
אליעזר לומר שלכתחילה צריך להמתין בקריאתה עד סמוך לנץ החמה ולסיימה עם 
הנץ החמה כותיקין, והשיעור 'משיכיר בין תכלת לכרתי' הוא רק לענין דיעבד. 
ובתוספות רעק"א (פות ז) תמה על דבריו, שהרי על כרחנו מחלוקת רבי אליעזר עם 
רבי יהושע אם סוף הזמן הוא בנץ החמה או עד שלש שעות הינה לענין דיעבד, 
שלדעת רבי אליעזר אינו יוצא ידי חובה כלל לאחר הנץ, שהרי לענין לכתחילה גם 
רבי יהושע מודה שמצוה לקרוא סמוך לנץ כותיקין, וכמבואר להלן (כס:), ואם כן מנין 
לנו לחדש משמעות נוספת בדברי רבי אליעזר חוץ מהמשמעות הפשוטה בדבריו שסוף 


עמוד השחר', ומחמת כן ביאר שהוסיפה המשנה תיבת 'וגומרה' לרמז לנו שאכן דווקא 
כך ראוי לעשות, וכדרכם של ותיקין. 

בד. ונץ פירושו יציאה והתחלה, מלשון 'הנצו הרימונים' (פיל ספיליס ז יג). ערוך (עלן גן). 
בה. ע"פ תוספות רע"א (פות ז). 

בו. רע"ב (פ"פ מ"כ). והרמב"ם (פיס"ע) כתב שהשעות האמורות במשנה הן 'שעות 
זמניות' [כלומר, אינן יחידות זמן קבועות כמקובל בימינו, אלא מחלקים את אורך היום 
לשנים עשר חלקים וכל חלק נקרא 'שעה זמנית']. 

טעם מחלוקתם של רבי אליעזר ורבי יהושע, שרבי אליעזר סובר שהולכים אחר רוב 
בני אדם, ורובם קמים עד הנץ החמה, ורבי יהושע סובר שלענין דיעבד הולכים אף 
אחר המיעוט, ועד שלש שעות נחשב עדיין זמן קימה, לפי שמקצת בני אדם קמים 
אז. תוספות רע"א (פות ז). ובשלחן ערוך הרב (סי" נם ק"כ) הוסיף לבאר את סברת רבי 
יהושע, שהואיל ונכתב 'ובקומך' בלשון יחיד, הולכים בזה אף אחר המיעוט (עי' מנממת 
סי מ: ד"ס למנל סרוכס). 

בביאור התיבות 'עד שלש שעות', דעת הרמב"ם (קליפת פמע פ" סי"6) שהכוונה עד סוף 
שלש שעות. אמנם במלאכת שלמה (פ"6 מ"כ) הביא בשם היראים (ס" יג) ורבינו שמחה, 
שהכוונה לתחילת השעה השלישית. 

בו רע"ב (פיק פיכ). 

בח. להלן (י:) נחלקו אמוראים בפירוש פיסקה זו, יש מהם שפירש כפשוטו, שמקבל 
שכר על קריאת שמע שקורא אחר זמנה, כאדם שקורא פרשה בתורה. ויש להקשות 
לדבריו, מה משמיעתנו המשנה בכך, הלא דבר פשוט הוא שקריאת שמע היא דברי 
תורה. ותירצו תלמידי רבינו יונה (ל"ס 6 ספסיל) בשם רבי שלמה מן ההר, שמשמיענו 


ראשון ברכות 


אֵילֵימָא - אם נאמר שהכוונה, שיבחין בִּין גְבְבָא דֶעמרְא חיורא - 
גיזת צמר לבנה, לְגְבְבָא דְּעֲמְרָא דִתִכְלְתָּא - לגיזת צמר הצבועה 
בתכלת, קשה, הָא בְּלִילְיָא נָמִי מידע יִדְעִי - הרי בלילה לאור 
הכוכביםי גם כן אפשר להבחין ביניהם, ולא יתכן שזו כוונת המשנה. 
מבארת הגמרא, אֶלָא הכוונה לגיזת צמר שנצבעה בתכלת, ונשארו בה 
מקומות שלא נקלט הצבע יפה, ו'משיכיר בין תכלת ללבן' היינו, 
משיבחין בִּין תִּכַלֶת שָבָּהּ לָלָבֶן שָבָּהּ - בין המקום שנקלט בו הצבע, 
למקום שלא נקלט ונשאר לבן, ובאופן זה שמעורב התכלת עם הלבן, 
אכן יש צורך למעט אור יום כדי להבחין ביניהם?. 


מ: [ג] 


* 


הגמרא מביאה בוייתא שמובאות בה דעות נוספות בענין תחילת 
זמן קריאת שמע: 
תִּנְיָא בברייתא, רַבִּי מאִיר אוֹמַר, תחילת זמן קריאת שמע הוא, 
מִשִיכִּיר - כשיאיר היום קצת ויהיה ניתן להבחין בִּין זְאָב ?כ?ב 
שדומים זה לזה". רַבִּי עַקִיבָא אוֹמַר, כשיהיה ניתן להבחין בִּין 
חמור לָעָרוד - חמור הבר, שדומים זה לזהלי. וְאַחָרִים אוֹמְרִים, 
מִשִיִרְאֶה אֶת חֲכָרוֹ הרחוק ממנו ד' אמות, ויַצכִּירְנוּ"י. אָמַר רכ 
הוּנא, הַלְכָה כַאַחֲרִים. 


שאע"פ שדברים שבכתב אין אדם רשאי לאומרם על פה (גיטין ק:) מכל מקום פרשת 
קריאת שמע רשאי לאומרה בעל פה, ומקבל עליה שכר, והטעם שהואיל וניתנה לאומרה 
בעל פה בזמנה, כדי לצאת ידי חובת קריאת שמע, רשאי לאומרה בעל פה אפילו כשאינו 
יוצא בה ידי חובה [ועיין בצל"ח להלן (י: דייס למס]. והשיטה מקובצת (לסנן י: ד"ס סקול 
- סלסטון) תירץ בשם יש אומרים, שמשמיענו שאף שפשע ולא קרא קריאת שמע בעונתה, 
לא נאמר שעדיף שלא יקראנה עתה, שהרי הוא כמזכיר עון על עצמו, אלא מקבל הוא 
שכר כקורא בתורה. 

כט. ע"פ מאירי (ד"ס סמקנס). 

ל. רש"י (ל"ס נין). והתוספות (ד"ס 66) הקשו עליו ממנחות (מג:) שדרשו שם מהפסוק 
(כמדנר עו (ט) 'וראיתם אותו וזכרתם', 'ראה מצוה זו וזכור מצוה אחרת התלויה בה, 
ואיזו זו מצות קריאת שמע', כלומר, כשיכיר בציצית בין התכלת שבה ללבן שבה, אז 
הוא זמן קריאת שמע, ואם כפירוש רש"י, מה השייכות בין ציצית לזמן קריאת שמע, 
הרי סימן ההיכר לתחילת זמן קריאת שמע הוא סתם גיזת צמר. ועוד שאם הכוונה לגיזת 
צמר שלא עלה בה צבע התכלת יפה, פעמים שאפשר להבחין בין התכלת ללבן שבה 
גם בלילה, ואיך יכול זה להיות סימן לקריאת שמע שזמנה ביום. לכן פירשו, שהכוונה 
לציצית עצמה, שמעורבים בה חוליות התכלת בלבן ולא ניתן להבחין ביניהם עד שיאיר 
היום קצת. ובמגיד תעלומה (נקוק' פס) תירץ את שתי קושיות התוספות, את הקושיא 
הראשונה תירץ, שרש"י יפרש, ראה מצוה זו שיש בה תכלת ולבן, ותיזכר במצוה אחרת 
שזמנה הוא משיכיר בין תכלת ללבן. ואת הקושיא השניה תירץ, שרש"י סובר שגם 
באופן של גיזת צמר שמעורב בה הלבן עם התכלת, קשה להבחין בלילה בין התכלת 
ללבן. 

לא. כמבואר בכלאים (פ"5 מ"ו). 

לב. שם. 

לג. אין הכוונה לחבר שרגיל לראותו בקביעות, כי בו יוכל להכיר גם במרחק גדול 
יותר מארבע אמות, וגם אין הכוונה לזה שאין רגיל עמו כלל, כי גם במרחק של ארבע 
אמות לא יוכל להכירו, אלא הכוונה לזה שרגיל עמו קצת, כאכסנאי שבא לפעמים 
לאכסניה. תוספות (ד"ס פפליס) בשם הירושלמי (פ"6 ס"3). 

עוד כתבו, אף שבהוריות ((יג:) אמרו שרבי מאיר נתכנה בכינוי 'אחרים', בברייתא 
זו אין לומר ש'אחרים' הוא רבי מאיר, שהרי כבר נזכר בה רבי מאיר בשמו 
קודם לכן. אמנם בסוטה (ינ. ד"ס 6סליס) כתבו, שאין בכך סתירה, כי מה שנאמר 
בשם רבי מאיר, זו היתה דעתו בתחילה, טרם קיבל את כנויו, ומה שנאמר בשם 
'אחרים', היא דעתו לאחר שכונה בשם 'אחרים', וחזר בו מדבריו הראשונים. 
ובתוספות רבינו פרץ (ד"ס סתניס) כתב, שבמקום שנזכר גם רבי מאיר וגם אחרים, 
יש לפרש, ששמועות שאמר מעצמו נאמרו בשם 'רבי מאיר', ושמועות שאמר בשם 
אלישע בן אבויה [הנקרא אחר (פגיגס יד6], שרבי מאיר שימש לפניו, נאמרו בשם 
'אחרים'. 

בטעם חילוקי דעותיהם של תנאי המשנה והברייתא, כתב הפני יהושע (ד"ס נמפנס), 
שטעמם של תנאי המשנה הוא, ע"פ המבואר במנחות (מג:) שדרשו את זמן קריאת 
שמע מהפסוק 'וראיתם אותו', ראה מצוה זו [ציצית] וזכור מצוה אחרת התלויה בה, 
הרי שזמן קריאת שמע תלוי בהכרת צבע התכלת, ותנא קמא סבר שהכוונה בין תכלת 
ללבן, ורבי אליעזר סבר שהכוונה בין תכלת לכרתי [וראה מה שהובא בהערה לעיל 
בשם הירושלמי], והתנאים של הברייתא נראה שהסמיכו את שיטתם על הפסוק 'ובלכתך 
בדרך' שיש ללמוד ממנו שזמן קריאת שמע של שחרית מתחיל משעה שאדם ראוי 
לצאת לדרך בבוקר, ואמר רבי מאיר שזמנו הוא 'משיכיר בין זאב לכלב' ויוכל להזהר 
מדריסתם של הזאבים, ורבי עקיבא אמר 'בין חמור לערוד', וגם ערוד היא חיה המזיקה 
את הבריות, כמבואר בראש השנה (ג.), ואחרים אמרו משיכיר את חבירו בריחוק ד' 
אמות, וידע להזהר מן הלסטים. 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א ב מיי' פ" מסנכום 

ק"ם סנכס י ופ"ד 

מסל' מפינין ס(כס י סמג 

עסין יס טוס"ע פו"ס סימן 

נס סעיף 5' ונקי פט סעיף 
:b‏ 


מא ג מיי' פ"ז מסנכו 

מפנס סלכס ₪ סמג 
עסין יט עוס"ע פו"ס סימן 
סו סעיף ח וסי' קי"ס סעיף 


מב דמיי פ"ג מסנ' לבל 
הנכס יד טור עו"ע 

סו" סימן ככד סעיף ט 

[הג 6נפס נקמן פרק 
סלופ דף מז:]: 

מג ה [פיי". פ"ז מסלי 
תפלס הנכס ית] סמ"ג 

עסין יט טוס"ע פו"ם סימן 

רלו סעיף 3: 
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() במשנה וגומכס עד 
ה ,0 אס 
דק6מר (ס עיין נקמן דף 
כ"ס קוליק - פ": 
(כ) רש"י ד"ס ייכ6וך 
וכו' כק"ם. נכתנ 53לו עי" 
נקען דף כט ע"נ פי' 
רק"י יירפוך עס סמש זו 
מפנת יור סיפך ממס 
ספי' כפֿן 6ק"ם: 


רב נסים גאון 


אחרים אומרים כדי 

שיראה | את 
חברו ברחוק ד' אמות 
ויכירנו. | הא מילתא 
איתמר עלה בגמ' דבני 
מערבא מה אנן קיימין 
אם ברגיל אפי' ברחוק 
כמה חכים ליה ואי 
בשאינו רגיל אפי' קאים 
גביה לא חכים ליה אלא 
כאן אנו קיימין ברגיל 
ואינו רגיל כההוא דאזיל 
לאכסניא ואתי לקיצין: 
העיד (רי שמעון) [ר"י] 
בן אליקים משום 
קהלה קדושה. בגמ' 
דבני | מערבא במס' 
דמעשר שני (ספ"ב 
הלכה ד') פרשו עדה 
קדושם, ר "וסי בן 
(משולם) [המשולם] ור' 
שמעון בן מנסיא ובמס' 
דיום טוב בפרק אין צדין 
(דף כז) גרסי' אמר ר' 
שמעון בן פזי אמר ר' 
יהושע בן לוי אמר ר' 
יוסי בן שאול אמר ר' 
משום קהלה קדושה 
שבירושלים 6) ר' שמעון 
בן ‏ מנסיא | וחבריו 
ובאגדתא דקהלת (פסוק 
ראה חיים) למה קורין 
אותן עדה קדושה שהיו 
משלשין את היום שליש 
לתפלה שליש לתורה 
שליש למלאכה ויש 
אומרים על שהיו יגעים 
בתורה בימות החורף 
ובמלאכה בימות הקיץ רי 
יצחק בן אלעזר קרי לר' 
שמלאי ולר' ברקי עדה 
קדושה שהיו משלשין 
את היום ויש אומרים על 
שהיו יגיעין בתורה וכו': 


חשק שלמה 


על רב נסים גאון 


6) ע"ס בגמ' ורס"י ו5"ע. 


משנת ראשונים 


רבי אליעזר אומר בין 
תפלת לכרתי. יש 
מפרשים מלשון החציר 
והבצלים ‏ דמתרגמינן 
כרתי ובצלי ואינו נראה 


דמה ענין תכלת אצל כרתי, אלא ודאי הנכון כמו שפירש הרב רבי נתן בעל הערוך, דכרתי הוא מין צבע שקורין 
הינדי ודומה לתכלת, ולפיכך אמרו דמשיכיר בין זה לזה הוא זמן התחלת ק"ש לכתחלה, ומשם ואילך זמן קימה 
רכי יהושע אומר עד שלש שעות שכן 
דרך מלכים לעמוד בשלש שעות. אע"פ שבשאר מקומות (בשבת דף קיא: וד' קכח.) אין אנו פוסקין הלכה דכל 
ישראל בני מלכים הם בהא הלכה היא, וסוף זמן ק"ש הוא עד שלש שעות, שעדיין זמן קימה לקצת ויוצא 
[המשך בסוף המסכת] 


לרוב בני אדם והכי משמע בירושלמי. 


תקשה האיך מביאה הגמרא ראי' מדברי עצמו ועי' צל"ח: 


ט: 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אלא נין תכלת שבה ללבן שבה. פי' רע"י 5מר סלכוע תכנת וים = אותו צדיק. 6כלסס: כמצודה שאין בה דגן. דרך יידי עופות לזכוק" 
מקועות סנ עלס פס הנבע ספיר. וקקס ד6מרינן בענסות דגן תסם מפודום כדי סיכפו עופות וננכדין, וכספין כס דגן 6ין עוף 


(מג כ וטס) רס מכוס זו שכס תלוי מכֿוס פסכת ויו זו ק"ש כדסגן 
עד סיכיר כין פכנת כלכן. וי קמי 6גיזם 5מר 6ינס תנויס כיכֿית. 


ועוד כלילס נמי פעמיס יכונין נרלום 
כמר ססינו כנוע כדרכו. | ע"כ יק 
נפרט בין מלנת" שכס נניכית סיס 
קכוע כו תלכת וגס סני סועין לכן 
ועוטין כו מוכי סכ תכנת וסולי) קל 
כן: אחרים אמרים עד 
שיראה חברו וכו, כירוסלמי" במס פן 
קיימין פֿי כרגיל 6פי' כרסוק טפי 
תכיס כּיס ולי כקפינו כגיל 6פיכו 
נקרוב גניס 69 מכיס ביס תפקר 
כרגיל וסינו רגי כסדין פכסני דסי 
לקינין. ופריך לומר דספי תריס 6ו 
ר' מסיר נינסו לס כ' מסיר סיירי 
לעיל מינייסן: לק"ש כותיקין. 
תיעס דנעינ? פסקינן כמ6ן דמסיר 
ללסר עמוד סקסר נניד ופקמן" פסקיי 
סלכס כר' יסוקע דסמר עד ג' קעות 
וסכ) פסק 6ניי עסו כתרס וסמר 
כופיקין ומסעע דסכי סנכתb.‏ וי"ע 
דוד6י זמן ק"ש מתסיכ נלתר עמוד 
סקסל וזמגו עד ג' קעות ומיסו מכוס 
מן סמוכמר כותיקין סמוך נסגן 
ססמס כדי לסמוך גפונס לתפפס ולפי" 
ופיקין נמי מודו לרכי יסוסע שלס 
₪ קכ קודס סנן סממס דיכול 
נקרות עד קנט סעות וע זס פנו 
סומכין וכן כפ' מי סמתו (דף כ" 3) 
לקפמר בעל קרי טירד לטכול 6ס 
יכול כעכות ולקכות קולס סגן וכו' 
ומסיק כגמכb‏ (דף כש 3) דילמb‏ כר' 
יסופע וכופיקין כלומר מפני' דקתני 
קולס סנן ססמס כופיקין - 
ופיקין נמי מודו כר' יסוטע קפין סעס 
עוכרת עד שלש קעות. ומיסו קעס 
דקמכיין כיומס (דף 9 ועס) ף סיל 
עסתס (כרקת טנ סנ כיון קספעס 
זולת סיו גילולות יוות סימנס וסיו 
יודעין קסגיע סגן ססמס ונק זמן 
ק"ש קל עסרית ומוקי לס סתס כקפר 
עמ דירושליס 56מל מסמע דעיקר 
זמן ק"ש נממר סנן סממס וס 63 
סוי כופיקין פסיו קוכין קודס לסגץ 
סמוך כסנן. וי"ל דפותו זמן סוקנע 
לבור כפי סנ סיו יכונין (סקדיס 
ולעסר כופיקין כי רוכ בנ דס פינס 

יכונין (כוין וס קעס: 
כל הסומך גאולה לתפלה אינ 

נזוק. ו"ת וסנ כל סעונס 
סומכין גלונס לתפלס ומלי רכותיה 
דרכ כרונB‏ דנ פסיק סוכל מפומיס. 
וס (ומר דסכי קפמר כל ססומך 
גפֿונס נתפלס כופיקין סקורין ק"ש 
קולס סגן ותפנס לפמר 2 

כ 


[רבינו יונה דף ד: מדה"ר] 


בדיעבד. [רבינו יונה דף ד: מדה"ר] 


ט] צ"ל לזרות (דפו"ר): '] נראה דיש להוסיף ללבן שבה (וכ"ה בתוספות ר"פ): 


פונס פנים, כך כיקנו סמלריס 


אותו צדיק * ועבדום וענו אותם קיים בהם 
= ואחרי כן יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם 
אמרו לו ולואי שנצא בעצמנו משל לאדם 
שהיה חבוש בבית האפורים והיו אומרים לו 
בני אדם מוציאין אותך למחר מבית האפורין 
ונותנין לך ממון הרבה ואומר להם בבקשה 
מכם הוציאוני היום ואיני מבקש כלום: 
וישאלום א"ר אמי מלמד שהשאילום בעל 
כרחם איכא דאמרי בעל כרחם דמצרים וא"ד 
בעל כרחם דישראל מ"ד בעל כרחם דמצרים 
דכתיב ‏ ונות בית תחלק שלל מ"ד בעל כרחם 
דישראל משום משוי: *ונצלו את מצרים 
* א"ר אמי מלמד שעשאוה כמצודה שאין בה 
דגן ור"ל אמר עשאוה כמצולה שאין בה דגים: 
אהיה אשר אהיה א"ל הקב"ה למשה לך 
אמור להם לישראל אני הייתי עמכם בשעבוד זה 
ואני אהיה עמכם בשעבוד מלכיות אמר לפניו 
רבש"ע דיה לצרה בשעתה א"ל הקב"ה לך 
אמור להם ‏ אהיה שלחני אליכם: 9% ענני ה' 
ענני א"ר אבהו* למה אמר אליהו ענני ב' פעמים 
מלמד שאמר אליהו לפני הקב"ה רבש"ע ענני 
שתרר אש מן השמים ותאכל כל אשר על 
המזבח וענני שתסיח דעתם כדי שלא יאמרו 
מעשה כשפים הם שנאמר ! ואתה הסבות את 
לבם אחורנית: מתני" ‏ מאימתי קורין את 
שמע בשחרית משיכיר בין תכלת ללבן = ר' 
אליעזר אומר בין תכלת לכרתי (וגומרה)= עד 


מכל ממונס. ויננלו כתרגומו ורוקינו: 


כמצולה שאין בה דגים. כמו מכֿונות יס. כלוער כתוך סתסוס 6ין 


מפויין דגיס כ על ספת סיס סיכ 
דסיכס מזון: דיה לצרה בשעתה. דיס 
רס טיתלוננו כס כשעס ספנס 
עליסס, למס פדסיכס עכטיו נכקולס 
קקס: שתסיח דעתם. מננל כננס 
מזמס סל רטע לסכמיטני ולומר על 
ידי כספיס סנתי סלש סות: 
מתני' תכלת. ירוק סוק, וקלו3 
9 כרתי סקורין פור"יים: גמ' בין 
תכלת שבה ללבן שבה. גיום 5ער 
קכעס תכנת ויק כס מקומות קנ 
עלס קס סלֿנע יפס: ערוד. סעוכ 
סנר: לתפילין. (סנים = ספינין, 
ספות סנפפן קודס קרים שמע, כפ' 
קני (לף יד:): ותיקין. 6נשיס ענויס 
ומנכין מכוס: מתפלל ביום. דסגץ 
סנעס ללנכי סכל יוס סו: מאי 
קראה. למכוס לסתפנכ עס סנך סתמס: 
דכתיב. ייראוך עם שמש ונו. מתי 
ממירפין ממך כסמורלך מקנניס 
עליסס, דסיינו מנכות סמיס טמקכלין 
עניסס כק"ם (ג): עם שמש. 5 
כקססמק יוכק, סיינו עס סנן סממעס: 
ולפני ירח. 6ף ספלת סמנמס מכותס 
עס דמדומי ממס?: שאם יזכה. 
לעוס"כ (נכפות גדולסן םל שר: 
יבחין. כעס סככס גדולפן יור על 
סומות עכטיו: תהא, סט דרי יוסנן 
נתפנת עכנית דנ סייטינן ‏ נסמוך 
גוס (תפלס, דג6ולס יממ סוקי: 
דא"ר יהודה בריה דר' שמעון. גרס": 


הנץ (9) החמה ‏ ר' יהושע אומר עד שלש שעות שכן דרך מלכים לעמוד בשלש 
שעות הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה": נמ' מאי בין 
תכלת ללבן אילימא בין גבבא דעמרא חיורא לגבבא דעמרא דתכלתא הא 
בליליא נמי מידע ידעי אלא " בין תכלת שבה ללבן שבה. תניא רבי מאיר אומר 
משיכיר בין זאב לכלב ר"ע אומר" בין חמור לערוד = * ואחרים אומרים משיראה 


את חברו רחוק ד' אמות ויכירנו אמר רב הונא הלכה כאחרים אמר אבי: 


<לתפילין= כאחרים לק"ש כותיקין © דאמר ר' יוחנן ותיקין היו גומרין" אותה עם 
הנץ החמה תניא נמי הכי * ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמה כדי שיסמוך 
גאולה לתפלה ונמצא מתפלל ביום א"ר זירא מאי קראה " ייראוך עם שמש ולפני 
ירח דור דורים העיד ר' יוסי בן אליקים משום קהלא קדישא דבירושלים יכל הסומך 
נאולה לתפלה אינו נזוק כל היום כולו א"ר זירא איני והא אנא סמכי ואיתזקי 
א"ל במאי איתזקת דאמטיית אסא לבי מלכא התם נמי מבעי לך למיהב אגרא 
למחזי אפי מלכא דא"ר יוחנן * דלעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל 


ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אלא אפילו 


לקראת מלכי עכו"ם שאםא 
יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי עכו"ם. אמר ליה רבי אלעא לעולא 


כי עיילת להתם שאיל בשלמא דרב ברונא אחי במעמר כל החבורה דאדם 
גדול הוא ושמח במצות זימנא חדא סמך גאולה לתפלה ולא פסיק חוכא 
מפומיה כוליה יומא. היכי מצי סמיך והא א"ר יוחנן = בתחלה הוא אומר = ה' 
שפתי תפתח ולבסוף הוא אומר ₪ יהיו לרצון אמרי פי וגו' אמר ר' אלעזר תהא 
בתפלה של ערבית והא אמר ר' יוחנן * איזהו בן העוה"ב חזהו הסומך גאולה 
של ערבית לתפלה של ערבית אלא א"ר אלעזר תהא בתפלת המנחה רב אשי אמר אפי' תימא אכולהו וכיון 
דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה אריכתא דמיא דאי לא תימא" הכי * ערבית היכי מצי סמיך והא בעי למימר 
השכיבנו אלא כיון דתקינו רבנן השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא ה"נ כיון דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה 
אריכתא דמיא. מכדי האי יהיו לרצון אמרי פי משמע לבסוף ומשמע מעיקרא דבעינא למימר מ"ט תקנוהו 
רבנן לאחר י"ח ברכות לימרו מעיקרא א"ר יהודה בריה דר' שמעון בן פזי הואיל ולא אמרו דוד אלא לאחר 
י"ח פרשיות לפיכך תקינו רבנן לאחר י"ח ברכות הני י"ח י"ט הויין > אשרי האיש 5 ולמה רגשו גוים חדא פרשה 
היא דאמר ר' יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי" ק'ג פרשיות אמר דוד ולא אמר הללויה עד שראה במפלתן 
של רשעים שנאמר ? יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה' הללויה הני ק"ג ק"ד הויין 
אלא שמע מינה אשרי האיש ולמה רגשו גוים חדא פרשה היא דאמר ר' שמואל בר נחמני אמר רבי יוחנן 


ובראשונים הגירסא דרך בני מלכים: 


סוף ד"ה אמר אביי] (גליון): 


מביא מימרא זו להסמיך דברי ר' אמי אהדדי): 
ל] [פירש"י על זה תמצא לקמן י ע"ב] (גליון): 
וברש"י הגיי לתפלה ופירשו רש"י והראשונים שהכוונה לתפילין, והמהרש"ל הגיה לתפילין ועיי ב"י או"ח ריש סיי 
1] [פי' קוראין עי' תוס' סוכה מד ע"ב ועי' תוס' יומא לז ע"ב 
!] "דאי לא תימא הכי וכו' כתפלה אריכתא דמיא" ליתא בכת"י וכתב בדק"ס שכן 
הוא הנכון דלעיל ד ע"ב מייתי הגמ' ראי' להיפך מתפלה להשכיבנו, ועיין מהרש"א כאן שעמד על זה, וכן משמע 
מתשובת הרשב"א (ח"א סי נא) שלא הי' לו גירסא זו (דק"ס): 


פט שלדעת רבינו ירוחם לתפלה להתפלל קאמר: 


כל 


3] [נ"א ל"ג עי' תוי"ט] (גליון): 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) פססיס קיט. [וע"ם 
כתוס' ‏ ד"ס כמכֿולס], 
3) [לעיל ו:], ג) [מנסות 
מג:ן, ל)ועײן תוס' 
סוכה לא: ד"ה הירוק 
מש"כ על מראה התכלת 
והכרתי, ס) [עקמן ד' 
כס:ן, ו) [(עיל דף ג:], 
ז) [עי' פוס' מנסום מג: 
ל"ס כין וכו' לתו פי" 
כק"י דסכס ופי" כסופן 
6ר], ת) עיי תוס' לעיל 
עמוד א ד"ה לעולם, 
ט) פוספת פרק 6, 


קל :₪08 
כ) פוקס פרק 6, 
0 קפן | ש: נמ 


מ) עיל ד:, כ) ג"ז סס, 
ק) פס, ע) לקמן כט:, 
פ) מנחות דף לט., 
5) בפרקין ה"ב, ק) [ע' 
קוס' קוטס ינ. וע"ז 
סד :], ל) ח:, ע)י ע"ב. 


== 


תורה אור השלם 
א) וַאמֶר לְאַבְרֶם ידע 
תַּרַע כִּי גר יִהִיָה ורעף 
בְּאָרֶץ לא לָהֶם ועַבָדוּם 
ְעֲנוּ אֹתָם אַרְבַּע מַאוֹת 

שנָה: [בראשית טו, יג| 
ביוְנַם אֶת הַגּוֹי אֲשֶׁר 
שבדו דֶּן אָנכִי וְאַחֲרֵי 
כַן יִצָאוּ בַּרְכָש גְדוֹל: 

[בראשית טו, יד] 

ג וי נָתן אֶת חן הְעַם 
בְּעיני מִצְריִם וִשְׁאֵלּם 
וצל את מִצְרָיִם: 
[שמות יב, לו] 
-) מַלְבֵי צְבָאוֹת ידדון 
ידדון וּנַת בַּיִת תִּחַלָק 
שׁלל: [תהלים סח, ג] 
ה) וֵֹאמָר אֶלהִים אֶל 
מֹשַׁה אֶהְיָה | אֲשֶׁר 
אָהָיָה וַיאמָר פה תאמָר 
בי = יִשְׂרָאֵל אֶהיָה 
שְלְחַנִי אֲליכֶם: 
[שמות ג, יד] 
עמני יי ענני יָדְעו 
הְעִם הַזֶה כִּי אַתָּה וי 
הָאָלְהִים וְאַתָּה הָסְבְּת 
אֶת לְבָּם אַחֹרַנִית: 
[מלכים א יח, לז] 
הירא עם שְמָש 
וְלַפְנֵי יָרְחַ דור דוֹדִים: 
[ההלים עב, ה] 

ח) אֲֹנָי שְפָתִי תִפְתַח 
ּפִי ייר תִּהַלָתְָּ 
[תהלים נא, יז| 
ט) יִהְיוּ לְרְצון אַמְרִי פִי 
ו ו 
צורי ְגְאָלִי: [תהלים יט, טו] 


1 ') [תהלים א] 


ב) |ההלים בן 

ל) יתמו חַטָאִים מן 
הָאָרֶץ וּרְשָעִים עור 
אים בֶּרְכִי נַפְשִי אֶת ו 
הַלְליהּ: |תהלים קד, לה] 


לעזי רש"י 


פוריי"ש, פיכום ככתי, 
קפנוטות (כם"י כינס דף 
יז ע"כ), כריסיס (רם"י 
נ"נ דף יס ע"ס), סליב 
(כרס"י נמלכר י6, ס): 


הגהות וציונים 


ל] בכת"י הגירסא א"ר 
אמי (היא ‏ הג" 
האמיתית (דק"ס), וכתב 
בספר מראה אש כי הי" 
כתוב ר"א שהוא ר"ת רי 
אמי ופשטו לה 
המדפיסים בטעות ר' 
אבהו, ומסדר הש"ס 


ג] במשנה שבמשניות ובכת"י 
ס] בכהד"פ הישנים בגמ' 


פ] עי' רשיי דלא גרס "בן פזי", והטעם דאל"כ 
כ] בתוספות ר"פ נוסף אלא משמיה דאחר אלישע בן אבויה קאמר להאי פיפא 


ורבי מאיר שימש לפניו, וכן יש לפרש בכל מקום שאחרים ורבי מאיר שניהם במקום אחד, אבל בעלמא (הוריות יג ע"ב) אמרינן מאן אחרים רבי מאיר משמע דנפשיח: 


מאימתי פרק 


הגמרא מביאה דעה נוספת בענין זמן קריאת שמע של שחרית: 
אָמַר אַבַּיִי, להנחת תְּפִילִין, שזמנה לפני קריאת שמעלי, הלכה 
כַּאֲחֲרִים - תחילת זמן הנחתם הוא, בזמן שקבעו אחרים בברייתא 
ששנינו בסמוך לענין קריאת שמע, דהיינו משיכיר את חבירו בריחוק 
ארבע אמותל". ו?ענין תחילת זמן קְרִיאַת שָמע, יש לנהוג כָּמנהג 
וְתִיקִין, דְאָמַר רְבִּי יוֹחֲנְן, וְתִיקִין - אנשים ענוים ומחבבי מצוות", 
הַיוּ גומִרִין אוֹתֵה - את קריאת שמע, עם הנץ הַחַמָּה - כשהחמה 
מתחילה לזרוח, כלומר שהתחילו לקרוא קריאת שמע מעט קודם הנץ 
החמה, בתוך שיעור זמן שיוכלו לסיימה עם ברכותיה עם הנץ החמהל. 


es lel 


הגמרא מביאה ראיה לאביי מברייתא: 
תִּנָוא נָמִי הָכִי - שנינו כן בברייתא כמו שאמר אביי, וָתִיקִין הָיוּ 
גוֹמְרִין אוֹתה - את קריאת שמע, עם תחילת הָנֶץ הַחַמַה"", כָּדִי 
שיסְמוף גְאוּלֶה לְתְפְלָה - שתיכף אחרי קריאת שמע וברכותיה, 
שנזכרת בהם גאולת מצרים, יתפלל תפלת שמונה עשרה?", וְנְמְצָא 
מִתִפַּלֶל בָּיום - בנץ החמה שהוא ודאי יום". 


אָמר רכִּי זַירְא, מאי קְרְאֶחּ - מאיזה פסוק יש לסמוך מנהג זה, 
להתפלל מיד בנץ החמה"", ממה שנאמר (פסלס ענ ס) ייִירְאוּף עם 
שמש וְלְפָּנִי ירח דור דוֹרִים', כלומר, מתי 'ייראוך' על ידי קבלת 


לד בדלהלן ל 

לה. ואף שהלכה שלילה זמן תפילין, אין מורין כן (מנסות לו:) [לפי שלילה הוא זמן 
שינה, וחוששים שמא יישן עמם ויפיח], לכן הבא להימלך מורים לו שיניחם משעה 
כס י) וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך' שמוסב על תפילין, לכן יש להניחם 
בזמן שבני אדם רואים זה את זה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6מר 6יי). [וראה בשלחן 
ערוך הרב (פו"ם סי 3 ס") שכתב הטעם שקבעו זמנם 'משיכיר את חבירו', שהואיל 
וגזרו שלא להניחם בלילה שמא יישן בהם, לכן קבעו שימתין עד זמן שיכיר את חבירו, 
שהוא זמן קימה לרוב בני אדם]. 

מה שלא הזכיר אביי זמן ציצית, שזו בודאי זמנה ביום, ואילו בתפילין נחלקו אם זמנם 
ביום או בלילה, כתב תוספות הרא"ש (ד"ס נפפנס), מפני שאביי סובר שזמן ציצית הוא 
'משיכיר בין תכלת ללבן' וכאן דיבר רק לענין הזמן של 'משיראה את חבירו' [ומשמע 
מדבריו שהזמן 'משיראה את חבירו' שונה מזמן 'משיכיר בין תכלת ללבן', אולם 
בירושלמי (פ"5 ס"כ) מבואר ששני זמנים אלו שוים, וכן כתב הבית יוסף (ו"פ סי" ש)]. 
לו. רש"י (ד'"ס ופיקין). ולהלן (כו. ד"ס (ופיקץ) כתב 'המקדימין למצוות ומחזרים לעשות 
דבר בזמנו ומצותוי. 

לז. והטעם שנהגו כך מבואר בסמוך. וביארו הראשונים [תוספות (ד"ס נק"פ) רמב"ן 
(מלסמנת ס' מ: ד"ס נל כםל) רשב"א (פס ד"ס קנכו) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס פניפ)] שאין 
זה אלא למצוה מן המובחר, כדי לסמוך גאולה לתפלה, אך מצד הדין תחילת זמנה 
לכתחילה משיאיר היום ויכיר את חבירו, כפי שפסק רב הונא, ובשעת הדחק מעלות 
השחר, וסוף זמנה עד שלש שעות כרבי יהושע, וכמבואר להלן (כס:). ועיין עוד בשו"ע 
הרב (פו"ס סי נם ס"כ) שביאר, שעיקר זמן קריאת שמע הוא בזמן קימה, כמו שנתבאר 
לעיל, לפיכך בשעת הדחק יוצאים ידי חובה מיד בעלות השחר, מכיון שמקצת בני 
אדם קמים אז ממיטתם, ומה שאמרו חכמים שזמנה 'משיכיר את חבירו' הוא משום 
גדר והרחקה, שתיקנו שלא יקראו עד שעה שדרכם של רוב בני אדם לקום ממטתם, 
והוא בזמן שהאיר היום כל כך עד שיוכל להכיר את חבירו בריחוק ד' אמות. 

לח. כלומר איחרו את קריאתה עד סמוך לנץ החמה, אף שתחילת זמנה היא קודם 
לכן, משיראה את חבירו וכו'". 

לט. כמבואר להלן שמצוה לסומכן, ועיין ברש"י לעיל (ל: ד"ס זה). 

מ. רש"י (ד"ס מתפנכ). והטעם שצריכה תפלת השחר להיות ביום, ולא קודם לכן [שלא 
כתפילין ציצית וקריאת שמע, שכן להלכה תפילין מצותן גם בלילה, אלא שאין מורים 
כן שמא ישכח ויישן בהם (מנמות נו:), וציצית קבעה התורה את זמנה, כשניתן לראותם, 
שנאמר 'וראיתם אותו', וכן קריאת שמע נקבע זמנה בזמן קימת בני אדם משנתם]), 
ביאר הפני יהושע (כרס"י ד"ס מפפלל, וכעין זס ננכוע סי' פט ס") על פי המבואר להלן 
(כו:) בטעם תקנתה, שהוא, או משום שאברהם תיקנה, ככתוב (ככפיפ יט כו) 'וישכם 
אברהם בבוקר', או משום שהיא כנגד תמיד של שחר, שכתוב בו 'ביום צוותו', 
ובמגילה (כ.) שנינו שכל דבר שמצותו ביום, תחילת מצותו משעת הנץ החמה, והיינו 
משום שמשעה זו הוא ודאי יום [ולא יטעה ויתחיל מבעוד לילה]. ובחודש האביב 
(כרס"י ד"ס מלי) הוסיף לבאר, שהואיל ומדתם של הותיקין שהיו זריזים במצוות, לפיכך 
התפללו שחרית מיד בהגיע זמנה, דהיעו בנץ החמה, וסמכו לה קריאת שמע כדי 
לסמוך גאולה לתפלה. 

מא. בלשון הזהב (נרק"י ד"ס מתפננ) ביאר, שרבי זירא בא לבאר מדוע הזדרזו לקרוא 
קריאת שמע קודם הנץ, והלא היה עדיף שלא יצמצמו בזמן ויקראו גם קריאת שמע אחר 
הנץ [ולא יבואו לטעות ולהתפלל קודם הנץ]. על כך מביא את הפסוק 'ייראוך עם שמשי, 
שמשמעו שקודם זריחת השמש יקבלו עול מלכות שמים בקריאת שמע, ולא לאחריה. 
מב. דוד המלך אמר זאת על שלמה בנו, שילמדו ממנו ישראל לדורותיהם לירא את 
הי כל הימים שהשמש והירח קיימים. ע"פ רש"י (תסניס ענ ס). 


ראשון 


ברכות 


עול מלכות שמים שמקבלים עליהם בקריאת שמע, 'עם שמש' דהינו 
סמוך לזריחת החמה"י, ומזה שאמר הכתוב שזמן קריאת שמע הוא 
סמוך לזריחה, מוכח שזמן תפלה הוא בזריחת החמה, שהרי יש לסמוך 
גאולה לתפלה"י. 


מ: [דן 


* 


הגמרא ממשיכה לדון בענין סמיכת גאולה לתפלה: 
אומרת הגמרא, הָעִיד רַפִי יוסִי בֶּן אֶלִיקִים משוּם קְהָלָא קדישא 
[-קהלה הקדושה] דְבִירוּשָלִים"", כָּל הפומף גְאוּלֶה לְתִפְלָה, אֵינוֹ 
נזוק כָּל הַיּוֹם פוּלוײ. אָמַר רפִי זִירְא, אֵינִי - וכי כך הוא, וְהָא 
אַנָא סְמָכִי וְאִיתַזַּקִי - והרי אני סמכתי גאולה לתפלה והוזקתי. אָמְרוּ 
ליה - אמרו לו בני הישיבה לרבי זירא, בָּמַאי אֵיתַּזֹקָתּ - במה הוזקת, 
דְּאַמְמיִית אַפָּא לְבִי מַלְפָא - שהובלת הדסים לבית המלך [שלקחוהו 
באנגריא להוליך הדסים לשם", הַתֶם נָמִי מִבָּעִי ?ף לְמִיהב אַנְרָא 
למחזי אַפִּי מִלְפָּא - גם שם היה לך לשלם שכר כדי לראות את פני 
המלך [כלומר לא זו בלבד שלא אירע לך נזק, אלא נהנית מראיית פני 
המלך בלא ששילמת דמים על כך]"", דְּאָמַר רַבִּי יוֹחֲנֵן, לְעוּלֶם 
יְשְׁתּדֶּל אֶדֶם לרוץ לקראת מִלכִי ישִרְאֶל, מפני שמצוה לכבדם"", 
ולא לְקְרַאת מַלְכֵי יִשְרְאֶל בַּלֶבַד, אֶלָא אַפִילוּ לקְרַאת מַלְכֵי 


והוסיף רש"י (ד"ס ונפײ), שמהתיבות 'ולפני ירח' יש ללמוד, שכשם שיש לסמוך את 
תפלת שחרית ליציאת השמש, כך יש לסמוך את תפלת מנחה ליציאת הירח, דהיינו 
קרוב לשקיעת החמה. 

מג. המהרש"א (מ"פ ד"ס יילסון) ביאר הטעם שנסמכה קריאת שמע לזריחת השמש, 
ע"פ מה שאמרו לעיל (.) 'בשעה שהחמה זורחת כל מלכי מזרח ומערב מניחים את 
כתריהם בראשיהם ומשתחוים לחמה, מיד כועס הקדוש ברוך הוא', וכנגד זה קוראים 
בזמן זה קריאת שמע ומקבלים עול מלכות שמים, להוציא מדעות אלו. והוסיף שגם 
ברכת יוצר אור שהיא ברכה ראשונה של קריאת שמע, באה כנגד דבר זה, שהרי 
משמעותה, שהקדוש ברוך הוא יוצר כל יום אור חדש, ועל ידי כך זורחת החמה, ולא 
כדעתם של עובדי החמה. 

מד. רש"י (ד"ס דכפינ) ע"פ צל"ח (נרס"י ד"ס מסי), והוסיף הצל"ח לבאר, שמכך שתלה 
הכתוב את קריאת שמע בנץ החמה מוכח שאז הוא גם זמן תפלה, שאם לא משום 
תפלה, אין לקריאת שמע שייכות לזריחת השמש, שהרי התורה תלתה אותה בזמן קימת 
בני אדם משנתם, שנאמר ובקומך', אלא בודאי שפסוק זה בא ללמדנו על זמן תפלה 
שהוא בזריחת השמש סמוך לקריאת שמע. וראה ביאור נוסף בהערה בביאורי רש"י. 
ועיין עוד בהעמק שאלה ((ך שפי₪% מ פופ ע). אמנם התוספות ביומא (: ד"ס פמכ) וכן 
תוספות הרא"ש כאן (ד"ס (ק"ע) כתבו בפשיטות שהפסוק 'ייראוך עם שמש' מוסב על 
תפלה, ולא על קריאת שמע כדברי רש"י. 

מה. בירושלמי (פעער טני פ"כ ס"ל) ובמדרש (קס"ר פ"ע ט) מבואר, שהיו נקראים 'עדה 
קדושה' [כך כינויים שם, ובלשון הבבלי 'קהלא קדישא', והיינו הך. סדר הדורות (עלן 
עלס קדופס)] על שם שהיו ביניהם רבי יוסי בן המשולם ורבי שמעון בן מנסיא, והיו 
משלשים את היום, שליש לתורה שליש לתפלה ושליש למלאכה, ויש אומרים שהיו 
יגעים בתורה בימות החורף ובמלאכה בימות הקיץ. 

מו. התוספות (ד"ס כנ) תמהו, הרי כל העולם סומכים גאולה לתפלה, ומה יתרונו של 
רב ברונא שלא פסק פיו משמחה בגין כך [כמובא להלן]. ותירצו, שכוונת הגמרא 
לסומך גאולה לתפלה כמנהג ותיקין, שמצמצמים ומכוונים לגמור קריאת שמע בנץ 
החמה, ומיד מתחילים להתפלל תפלת שמונה עשרה, ולזה לא כל אחד זוכה. אולם 
ראה במגיד תעלומה (פילופי ירופנמי ו. ד"ס סנס) שדייק מלשון הירושלמי שנקט את שלשת 
התכיפות ביחד [תיכף לסמיכה שחיטה, תיכף לנטילת ידים ברכה, תיכף לגאולה תפלה], 
שסמיכת גאולה לתפלה היא בכל ענין, כשאר התכיפות שאינן בתוספת תנאים מסוימים, 
ואעפ"כ לא היו רגילים לעשות זאת, לפי שהיו עוסקים בתורה קודם שהתפללו, ולא 
רצו להפסיק תלמודם לזמן רב, והיו קוראים קריאת שמע וחוזרים ללימודם. 

הטעם שהסומך גאולה לתפלה אינו ניזוק כל אותו היום, כתב המהרש"א (מ" ד"ס כ, 
לפי שסמיכת גאולה לתפלה למדים מסמיכות הפסוק (פסיס יט טו) 'יהיו לרצון אמרי 
פי וגו' ה' צורי וגואלי' לפסוק (עס כ 3) 'יענך ה' ביום צרה' (יכוט(מי פ"6 ס"פ), משמע 
שניצול על ידי כך באותו היום מכל צרה ונזק. 

מז. ע"פ ירושלמי (פ"6 ס"6). 

מח. כתב המגיד תעלומה (ד"ס ספס), שאין להוכיח מכאן לשאר מצוות דרבנן, שאדם 
צריך לבזבז ממון לצורך קיומן, מפני שכאן נאמר הלשון 'ישתדל' [כדלהלן בסמוך 
'אמר רבי יוחנן לעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל' וכו'], משמע, שבמצוה 
זו בפרט הקפידו חכמים שתהיה אפילו עד כדי בזבוז ממונו, ולא בשאר מצוות שהן 
מדברי סופרים. והטעם שהחמירו בזו דווקא, לפי שטעמה הוא, כמבואר להלן, 'שאם 
יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי עכו"ם', ויש בכך ענין של 'פרסומי ניסא' [דבר 
שנראה וניכר בו השגחת ה], ויש בה צד דמיון למצות נר חנוכה, שנתקנה משום 
'פרסומי ניסא', ואמרו (טו"ע פו"ם סי תרע ס"6) שמפני כך צריך אפילו לשאול על 
הפתחים או למכור כסותו. ועיין שם עוד. 

מט. ע"פ מחצית השקל (סי' ככד על מג" סק"). 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א ב מיי' פ"5 מסנכום 

ק"ם סנכס יל ופ"ד 

מסל' מפינין הנכס י סמג 

עסין יס טוס"ע פו"ס סימן 

נס סעיף 5' ונקי" סמו סעיף 
:b‏ 


מא ג מי' פ"ז מסנכו 

מפנס סלכס ₪ סמג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סימן 
סו סעיף ח וסי' קי"ס סעיף 


מב דמיי פ"ג מסל' בל 
הנכס יד טול שו"ע 

פֿו"ם סימן ככד סעיף ט 

[ננ 6נפס נקמן פרק 
סרפס דף מז:]: 

מג ה [מי" פ"ז מס 
תפלה הלכה ית] קנ"ג 

עסין יט טוס"ע פו"ם סימן 

רלו סעיף 3: 


הנהות הב"ח 


() במשנה וגומכלס עד 
הק לכ ₪5 ₪ 
דק6מר נס עיין נקמן דף 
סש כק ‏ ע'ב: 
(כ) רש" ד"ס ייכ6וך 
וכו' כק"ם. נכתנ 53לו עי" 
נקען דף כט ע"נ פי" 
רק"י יירקוך עס קמס זו 
מפנת יור סיפך ממס 
ספי' כפֿן 6ק"ם: 


רב נסים גאון 


אחרים אומרים כדי 

שיראה את 
חברו ברחוק ד' אמות 
ויכירנו. הא מילתא 
איתמר עלה בגמ' דבני 
מערבא מה אנן קיימין 
אם ברגיל אפי' ברחוק 
כמה חכים ליה ואי 
בשאינו רגיל אפי' קאים 
גביה לא חכים ליה אלא 
כאן אנו קיימין ברגיל 
ואינו רגיל כההוא דאזיל 
לאכסניא ואתי לקיצין: 
העיד (רי שמעון) [ר"י] 
בן אליקים | משום 
קהלה קדושה. בגמ' 
דבני | מערבא במס' 
דמעשר שני (ספ"ב 
הלכה ד') פרשו עדה 
קדושה ר וס" בן 
(משולם) [המשולם] ור' 
שמעון בן מנסיא ובמס' 
דיום טוב בפרק אין צדין 
(דף כז) גרסי' אמר ר' 
שמעון בן פזי אמר ר' 
יהושע בן לוי אמר ר' 
יוסי בן שאול אמר ר' 
משום קהלה קדושה 
שבירושלים 6) ר' שמעון 
בן | מנסיא | וחבריו 
ובאגדתא דקהלת (פסוק 
ראה חיים) למה קורין 
אותן עדה קדושה שהיו 
משלשין את היום שליש 
לתפלה שליש לתורה 
שליש למלאכה ‏ ויש 
אומרים על שהיו יגעים 
בתורה בימות החורף 
ובמלאכה בימות הקיץ רי 
יצחק בן אלעזר קרי לר' 
שמלאי ולר' ברקי עדה 
קדושה שהיו משלשין 
את היום ויש אומרים על 
שהיו יגיעין בתורה וכו': 


חשק שלמה 


על רב נסים גאון 


6) ע"שי בגמ' ורמ ונ"ע. 


משנת ראשונים 


רבי אליעזר אומר בין 
תבלת לכרױתי. "יש 
מפרשים מלשון החציר 
והבצלים ‏ דמתרגמינן 
כרתי ובצלי ואינו נראה 


דמה ענין תכלת אצל כרתי, אלא ודאי הנכון כמו שפירש הרב רבי נתן בעל הערוך, דכרתי הוא מין צבע שקורין 
הינדי ודומה לתכלת, ולפיכך אמרו דמשיכיר בין זה לזה הוא זמן התחלת ק"ש לכתחלה, ומשם ואילך זמן קימה 
רכו יהושע אומר עד שלש שעות שכן 
דרך מלכים לעמוד בשלש שעות. אע"פ שבשאר מקומות (בשבת דף קיא: וד' קכח.) אין אנו פוסקין הלכה דכל 
ישראל בני מלכים הם בהא הלכה היא, וסוף זמן ק"ש הוא עד שלש שעות, שעדיין זמן קימה לקצת ויוצא 
[המשך בסוף המסכת] 


לרוב בני אדם והכי משמע בירושלמי. 


תקשה האיך מביאה הגמרא ראי' מדברי עצמו ועי' צל"ח: 


5 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אלא נין תכלת שבה ללבן שבה. פי' רע"י 5ער סלכוע תכנת וים = אותו צדיק. 6כלסס: כמצודה שאין בה דגן. דרך יידי עופות לזכוק" 
מקועות סנ עלס פס ס5כע ספיר. וקקס ד6מרינן בענסות דגן תסם מפודום כדי סיכפו עופות וננכדין, וכספין כס דגן 6ין עוף 


(מג כ וטס) כל מכוס זו שנס תלוי מכֿוס פסכת וסיזו זו ק"ט כדסגן 
עד סיכיר כין פכנת כלכן. ופי קמי 6גיזם 5מר מינס תנוס ככיכֿית. 


ועוד כלילס נמי פעמיס יכונין כרסום 
ער ססינו 5בוע | כדרכו. | ע"כ יק 
נפרט בין מכנת" שכס נניכית סיס 
קכוע כו פכנת וגס סני סוטין לכן 
ועוטין כו מוכי סכ פכנת וסולי) קל 
כן: אחרים אמוים עד 
שיראה חברו וכו, כירוסלמי* כמס פן 
קיימין פֿי כרגיל 6פי' כרמוק טפי 
סכיס ביס ולי כססינו | כגיל מפילו 
כקלונ (גכיס 62 סכיס. יס תפתל 
כרגיל וסינו הגיל כסדין פכסני דסי 
נקיפין. ופריך לומר דספי תריס 6ו 
ר' מסיר נינסו דסס כ' מסיר סיירי 
לעיל מינייסן: לק"ש כותיקין. 
תיעס דנעינ? פסקינן כמ6ן דמסיר 
כחר עמוד סקסר פיד ונקמן ‏ פסקיי 
סלכס כר' יסוקע דפמר עד ג' קעות 


סססר וזענו עד ג' קסעו ומיסו מכוס 
מן סמוצמר כותיקין סמוך נהגן 
ססמס כדי לסמוך גפונס לתפפס ופי" 
ופיקין נמי מודו לרכי יסוסע פס 
₪ קכ קודס סנן סתמס דיכול 
לקרות עד קנט סעוס וענ זס פנו 
סומכין וכן כפ' מי סמתו (דף כ"כ 3) 
דק6מר על קרי טירד לטכונ 6ס 
יכול כעכות ולקכות קולס סגן וכו' 
ועסיק כגמרל (דף כ"ה 3) דילמb‏ כר' 
יסוקע וכופיקין כטומר מסני' דקתני 
קולס סנן ססמס כותיקין ל 
ותיקין נמי מודו כר' יסוקע ססין סעס 
עוכרת עד שלש קעות. ומיסו קעס 
דסמרינן כיומס (דף 9 ועס) ף סיל 
עסתס נכרקת טל זט כיון קספעס 
זורסת סיו ניכוכות יולקום סימנס וסיו 
יודעין קסגיע סגן ססמס וכס זמן 
ק"ש קל ססרית ומוקי לס ססס כטפר 
עמ דיכוסניס נמ מסמע דעיקר 
זמן ק"ש נסמר סגן סממס וס 63 
סוי כותיקין פסיו קוכין קודס לסגץ 
סמוך נסנן. ו"כ דסותו זמן סוקנע 
ללכור. כפי טנ סיו יכונין (סקדיס 
ולמסר כופיקין כי רוכ בני דס פינס 

יכולין (כוין וס קעס: 
כל הסמך גאולה לתפלה אינ 

נזוק. ו"ת וסנ כל סעונס 
סומכין גלולס לתפלס ומקי רכותיה 
דרג כרונb‏ דל פסיק סוכל מפומיס. 
ויק נוער דסכי קפמר כל ססומך 
גפֿונס לספ( כומיקין סקורין ק"ש 
קולס סגן וספלס ‏ לפמר 2 

כ 


אלא שמע מינה אשרי האיש ולמה רגשו גוים חדא פרשה היא דאמר ר' שמואל בר נחמני אמר רבי יוחנן אמי 


[רבינו יונה דף ד: מדה"ו] 


בדיעבד. [רבינו יונה דף ד: מדה"ר] 


ט] צ"ל לזרות (דפו"ר): '] נראה דיש להוסיף ללבן שבה (וכ"ה בתוספות ר"פ): 


אותו צדיק * ועבדום וענו אותם קיים בהם 
= ואחרי כן יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם 
אמרו לו ולואי שנצא בעצמנו מש? לאדם 
שהיה חבוש בבית האפורים והיו אומרים לו 
בני אדם מוציאין אותך למחר מבית האפורין 
ונותנין לך ממון הרבה ואומר להם בבקשה 
מכם הוציאוני היום ואיני מבקש כלום: 
וישאלום א"ר אמי מלמד שהשאילום בעל 
כרחם איכא דאמרי בעל כרחם דמצרים וא"ד 
בעל כרחם דישראל מ"ד בעל כרחם דמצרים 
דכתיב ‏ ונות בית תחלק שלל מ"ד בעל כרחם 
דישראל משום משוי: 9 וינצלו את מצרים 
* א"ר אמי מלמד שעשאוה כמצודה שאין בה 
דגן ור"ל אמר עשאוה כמצולה שאין בה דגים: 
אהיה אשר אהיה א"ל הקב"ה למשה לך 
אמור להם לישראל אני הייתי עמכם בשעבוד זה 
ואני אהיה עמכם בשעבוד מלכיות אמר לפניו 
רבש"ע דיה לצרה בשעתה א"ל הקב"ה לך 
אמור להם = אהיה שלחני אליכם: 9% ענני ה' 
ענני א"ר אבהו* למה אמר אליהו ענני ב' פעמים 
מלמד שאמר אליהו לפני הקב"ה רבש"ע ענני 
שתרד אש מן השמים ותאכל כל אשר על 
המזבח וענני שתסיח דעתם כדי שלא יאמרו 
מעשה כשפים הם שנאמר ! ואתה הסבות את 
לבם אחורנית: מתני" *מאימתי קורין את 
שמע בשחרית משיכיר בין תכלת ללבן * ר' 
אליעזר אומר בין תכלת לכרתי (וגומרה)= עד 


פונס פניס, כך ריקנו סמפריס מכל ממונס. וינפו כפרגומו ורוקיגו: 
כמצולה שאין בה דגים. כמו מכֿונות יס. כלוער כתוך סתסוס 6ין 


מפויין דגיס כ על ספת סיס סיכ 
דסיכס מזון: דיה לצרה בשטתה. דיס 
רס טיתלוננו כס כקעס עתנb‏ 
עליסס, למס פדסיכס עכטיו נכקולס 
קקס: שתסיח דעתם. מננ ככס 
מומס קנ רטע לסכמיטני ולומר על 
ידי כספיס סנתי סלpם‏ סות: 
מתני' תכלת. ירוק סוק, וקלוכ 
לע כרמי סקוכין פור"יים: גמ' בין 
תכלת שבה ללבן שבה. גיזת 5ער 
קכעס תכנת ויק כס מקומות קנ 
ענס פס ס5כע יפס: ערוד. סעוכ 
סנר: לתפילין. לסנית ספינין, 
ספות סנפפן קודס קרים שמע, כפ' 
קני (לף יד:): ותיקין. 6נשיס ענויס 
ועסככין מכוס: מתפלל ביום. דסגן 
סנעס ללנכי סכל יוס סו: מאי 
קראה. למכוס לסתפנכ עס סנך סתמס: 
דכתיב יראוך עם שמש ונו. מתי 
ממירסין ממך כסמורסך מקנניס 
עליסס, דסיינו מנכות סמיס טמככלין 
עניסס כק"ע (ג): עם שמש. ומר 
כקססמק יו3, סיינו עס סנן סמעס: 
ולפני ירח. 6ף ספלת סמנמס מכותס 
עס דמדומי ממס?: שאם וזכה. 
לעוס"כ. (נכפות גדולסן םל שר: 
יבחין. כעס סכנס גלולתן יור על 
ספומות עכטיו: תהא, 50 דרכי יוסנן 
נתפנת עכנית דנ סייטינן ‏ נסמוך 
גלולס (תפנס, דגקולס יממ סולי: 
דא"ר יהודה בריה דר' שמעון. גרס": 


הנץ (9) החמה % ר' יהושע אומר עד שלש שעות שכן דרך מלכים לעמוד בשלש 
שעות הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה": נמ' מאי בין 
תכלת ללבן אילימא בין גבבא דעמרא חיורא לגבבא דעמרא דתכלתא הא 
בליליא נמי מידע ידעי אלא " בין תכלת שבה ללבן שבה. תניא רבי מאיר אומר 
משיכיר בין זאב לכלב ר"ע אומר" בין חמור לערוד = * ואחרים אומרים משיראה 
את חברו רחוק ד' אמות ויכירנו אמר רב הונא הלכה כאחרים אמר אביי 
<לתפילין* כאחרים לק"ש כותיקין + דאמר ר' יוחנן ותיקין היו גומרין" אותה עם 
הנץ החמה תניא נמי הכי = ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמה כדי שיסמוך 
גאולה לתפלה ונמצא מתפלל ביום א"ר זירא מאי קראה " ייראוך עם שמש ולפני 
ירח דור דורים העיד ר' יוסי בן אליקים משום קהלא קדישא דבירושלים יכל הסומך 
גאולה לתפלה אינו נזוק כל היום כולו א"ר זירא איני והא אנא סמכי ואיתזקי 
א"ל במאי איתזקת דאמטיית אסא לבי מלכא התם נמי מבעי לך למיהב אגרא 
למחזי אפי מלכא דא"ר יוחנן % דלעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל 


ולא לקראת מלכי ישראל בלבר אלא אפילו לקראת מלכי ע 


יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי עכו"ם. אמר ליה רבי אלעא לעולא 
כי עיילת להתם שאיל בשלמא דרב ברונא אחי במעמד כל החבורה דאדם 
גדול הוא ושמח במצות זימנא חדא סמך גאולה לתפלה ולא פסיק חוכא 
מפומיה כוליה יומא. היכי מצי סמיך והא א"ר יוחנן * בתחלה הוא אומר = ה' 
שפתי תפתח ולבסוף הוא אומר ₪ יהיו לרצון אמרי פי וגו' אמר ר' אלעזר תהא 
בתפלה של ערבית והא אמר ר' יוחנן * איזהו בן העוה"ב חזהו הסומך גאולה 
של ערבית לתפלה של ערבית אלא א"ר אלעזר תהא בתפלת המנחה רב אשי אמר אפי' תימא אכולהו וכיון 
דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה אריכתא דמיא דאי לא תימא" הכי * ערבית היכי מצי סמיך והא בעי למימר 
השכיבנו אלא כיון דתקינו רבנן השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא ה'נ כיון דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה 
אריכתא דמיא. מכדי האי יהיו לרצון אמרי פי משמע לבסוף ומשמע מעיקרא דבעינא למימר מ"ט תקנוהו 
רבנן לאחר י"ח ברכות לימרו מעיקרא א"ר יהודה בריה דר' שמעון בן פזי הואיל ולא אמרו דוד אלא לאחר 
י"ח פרשיות לפיכך תקינו רבנן לאחר י"ח ברכות הני י"ח י"ט הויין + אשרי האיש > ולמה רגשו גוים חדא פרשה 8 נתיי הניוסא א 
היא דאמר ר' יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי" ק'ג פרשיות אמר דוד ולא אמר הללויה עד שראה במפלתן 
של רשעים שנאמר * יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה' הללויה הני ק"ג ק"ד הויין 


סוף ד"ה אמר אביי] (גליון): 


מביא מימרא זו להסמיך דברי ר' אמי אהדדי): 
ובראשונים הגירסא דרך בני מלכים: 


פט שלדעת רבינו ירוחם לתפלה להתפלל קאמר: 
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3] [נ"א ל"ג עי' תוי"ט] (גליון): 


ל] [פירש"י על זה תמצא לקמן י ע"ב] (גליון): 
וברש"י הגיי לתפלה ופירשו רש"י והראשונים שהכוונה לתפילין, והמהרש"ל הגיה לתפילין ועי' ב"י או"ח ריש סיי 
1] [פי' קוראין עי' תוס' סוכה מד ע"ב ועי' תוס' יומא לז ע"ב 
!] "דאי לא תימא הכי וכו' כתפלה אריכתא דמיא" ליתא בכת"י וכתב בדק"ס שכן 
הוא הנכון דלעיל ד ע"ב מייתי הגמ' ראי' להיפך מתפלה להשכיבנו, ועיין מהרש"א כאן שעמד על זה, וכן משמע 
מתשובת הרשב"א (ח"א סי נא) שלא הי' לו גירסא זו (דק"ס): 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
6) פססיס קיט. [וע"ם 
תוס'י ד"ס כמכולסן, 
3) [לעיל ו:], ג) [מנסות 
9 7) הע"ץ תוס' 
סוכה לא: ד"ה הירוק 
מש"כ על מראה התכלת 
והכרתי, | ס) [3קמן ‏ ד' 
כס:], ו) [(עיל דף ג:], 
ז) [עי" פוס' מנסות מג: 
ל"ס 5 וכו לסואפיי 
כק"י דסכס ופי" נסופן 
6ר], ת) עיי תוס' לעיל 
עמוד א ד"ה לעולם, 
ט) פוספת פרק 6, 
סע ₪ A‏ 
כ) פוקס פרק ק, 
0 קמן | יט: נס. 


ת) ישש יש לקמן כט:, 
פ) מנחות דף לט., 
5) בפרקין ה"ב, ק) [ע' 
תוס' קוטס ינ. וע"ז 
קד:ן, ל) ח:, ם) י ע'ב. 


DD 


תורה אור השלם 
א) וֹאמָר לְאַבְרֶם ידע 
ָּרַע כִּי גר יִהְיָה זרעף 
בְאֶרֶץ לא לָהֶם וְעַבָדוּם 
ְעֲנוּ אתֶם אַרְבַּע מַאוֹת 

שנָה: [בראשית טו, | 
ב) וְנַם אֶת הַגיי אֲשֶׁר 
שבדו דֶּן אָנְִי וְאַחֲרֵי 
כָן יִצֵאוּ בַּרְכָש גְדוֹל: 

[בראשית טו, יד] 

ג וי נָתַן אֶת חן הָעם 
ְעינִי מִצְרִם וִשְׁאֵלּם 
וצל אֶת מִצְרָיִם: 
[שמות יב, לו] 

ד) מַלְבִי צְבָאוֹת ידדון 
ידדון וּנָוַת בַּיִת תְּחַלק 
שֶלֶל: [תהלים סח, יג] 
ה) וֹאמָר אֲלהִים אֶל 
מֹשָׁה אֶהְיֶה | אֲשֶׁר 
אָהְיָה וַֹאמָר פה תֹאמַר 
בי יִשְׂרָאֵל אֶהְיֶה 
ְלָנֵי אַלִיכֶם: 
[שמות ג, יד] 
) ענני יי ענני יַרְעו 
הֶעֶם הוה כִּי אַמָּה וי 
הָאֲלְהִים וְאַתָּה הַסְבּת 
אֶת לְבֵּם אַהֹרָנִית: 
[מלכים א יח, לון 
הירא עם שְמָש 
וְלַפְני יָרְח דור דוֹרִים: 
[ההלים עב, ה] 

ח) אַדנִי שְׂפָתַי תִפְתַח 
ּפִי ייר תְּהלָתְָּ 
[תהלים נא, יז| 
ט) יהיו לרְצוֹן אֲמְרֵי פִי 
הניו לי לפנ וי 
צוךי וְנְאָלִי: |תחלים יט, טון 


כו"ם שאם: י) [תהלים א] 


ב) |ההלם בן 

ימי חַטָאים מן 
הָאָרֶץ וּרְשָעִים עוד 
אינֶם בְּרְבי נַפְשִי אֶת ו 
הַלְלוּיְ: |תהלים קד, לה] 


לעזי רש"י 
פוריי"ש, פירוס ככתי, 
קפנוטות (כם"י כיכֿס דף 
יז ע"כ), כריסיס (כס"י 
בינ דף יס ע"ס), מניר 
(כס"י כמדכר י, ס): 


הגהות וציונים 


אמי (והיא הג" 


*4 האמיתית (דק"ס), וכתב 


בספר מראה אש כי ה" 
כתוב ר"א שהוא ר"ת רי 
ופשטו לה 
המדפיסים בטעות ך' 


אבהון, ומסדר ‏ הש"ס 


ג] במשנה שבמשניות ובכת"י 
ס] בכהד"פ הישנים בגמ' 


ק] עי' רשיי דלא גרס "בן פזי", והטעם דאל"כ 
כ] בתוספות ר"פ נוסף אלא משמיה דאחר אלישע בן אבויה קאמר להאי פיפא 


ורבי מאיר שימש לפניו, וכן יש לפרש בכל מקום שאחרים ורבי מאיר שניהם במקום אחד, אבל בעלמא (הוריות יג ע"ב) אמרינן מאן אחרים רבי מאיר משמע דנפשיה: 


מאימתי פרק 


עוֹבְדֵי כוֹכָבִים ישתדל לרוץ, והטעם, שָאם יזְפָה לעולם הבא, לראות 
בגדולתן של ישראל, יַבְחִין בִּין הכבוד הרב שינחלו אז מלכֵי יִשְׂראַל, 
לכבוד של מַלְכִי עוֹבְדֵי פּוּכָבִים עכשיו. 


הגמרא ממשיכה לדון בענין סמיכת גאולה לתפלה: 
אָמַר ליה רַבִּי אֶלְעָא לְעוּלא, כִּי עַיִילַתּ לְהָתֶם - כשתעלה לארץ 
ישראלי, שָאִיל בַּשְלְמָא - שאל בשלומו דְּרָב בְּרוֹנֵא אָחֵייי, בְּמַעָמַד 
כָּל הַחבוּרָה של רב ברונא, דְּאֶדֶם גְדוֹל הוא, וְשְמַח בּמּצוֹת, זִימַנָא 
חַדָא - פעם אחת סָמַךְּ רב ברונא גְּאוּלֶה לִתְפַלֶה, וְלָא פָּסִיק חוֹכָא 
מְפוּמיה כוּליה יומַא - ולא פסק שחוקו מפיו כל אותו היום על 
שזכה לסמוך גאולה לתפלהי. 


הגמרא מקשה על עיקר הדין של סמיכת גאולה לתפלה: 
מקשה הגמרא, הִיכִי מַצֵי פָּמִיף - כיצד יכול לסמוך גאולה לתפלה, 
וְהַא [-והרי] אַמר רכִי יוחַנֶן, בַּתִּחַלֶה - קודם שמתחיל תפלת שמונה 
עשרה, אחרי שאמר 'ברוך אתה ה' גאל ישראל', הוּא [-המתפלל] 
אומַר את הפסוק (פסניס ( ז) 'ה' שָפַתִי תּפְתַּח ופי יִנִּיד תִּהָלְתַךִּיי, 
וּלְבַפּוֹף - כשמסיים שמונה עשרה, הוּא אומר את הפסוק (סס יט עו) 
יהיו לְרְצון אִמָרִי פי וג" וְהָגִיון לַבִּי לְפָנֵיףְּ ה' צוּי וְגוּאַלִייי, ומאחר 
שמפסיק בפסוק 'ה' שפתי תפתח' נמצא שאינו סומך גאולה לתפלה. 
מתרצת הגמרא, אָמַר רַכִּי אִלְעְזֶר, תּהַא [-תהיה מתפרשת] מה שאמר 
רבי יוחנן שצריך לומר 'ה' שפתי תפתח', בַּתְפְלָה ש7 עַרְבִית, שאין 
חוששים בה לסמיכת גאולה לתפלה, מכיון שגאולת מצרים היתה ביום, 
ומה שאמרנו כאן שצריך לסמוך גאולה לתפלה, הוא בתפלת שחרית. 


מקשה הגמרא, וְהָא אָמַר רְבִּי יוֹחֲנן, אִיזְהוּ בָּן הָעוּלֶם הַכָּא, 
זהוּ הפומך ;אולה של עּרְבִית לתפלה שָל עְרְבִיתי", הרי שגם 
בתפלת ערבית צריך לסמוך גאולה לתפלה. מתרצת הגמרא, אֶלָא אָמַר 
רִבִּי אֶלְעְזֶר, תִּהָא מה שאמר רבי יוחנן שצריך לומר 'ה' שפתי 
תפתח', בַּתְפְלַת הַמַּנְחָה, שאין בה הזכרת גאולה כלל. 


הגמרא מביאה"ירוץ נוסף, רב אֲשִׁי אִמָר, אַפִילוּ תִּימַא [-תאמר] 
אכולהוּ - שדברי רבי יוחנן נאמרו על כל התפלות, מכל מקום אין 
בכך משום הפסק בין גאולה לתפלה, |[הטעם, שמכִיוְן דְּקַבְעוּה רכָּנֵן 
- שקבעו אותה חכמים [את אמירת 'ה' שפתי תפתח'] לאומרה 
בַּתּפלָה, כַּתְפַלָה אַרִיכְתָּא דִּמִיא - הרי היא בכלל התפלה, וכתפלה 
ארוכה היא, ואינה נחשבת הפסקיי. 


נ. כמובא בכתובות (קיק.) שהיה רגיל לעלות לארץ ישראל. 

נא. בסדר הדורות (עכן רנ כלונש) הסתפק אם אכן היה אחיו של רבי אלעא, או שהיה 
אוהבו וכינהו 'אחיי. 

נב. עיין בהערה לעיל. ומה שאמרו כאן 'לא פסק חוכא מפומיה', להראות עד היכן 
היתה מגעת שמחתו בקיום מצוות. וראה באמרי אמת ((ליקוטיס, כלכות ט. ד"ס טסינ) שביאר 
הטעם שלא פסק חוכא מפומיה, ע"פ המבואר במדרש שוחר טוב (מופול קנל) ובירושלמי 
בפרקנו (ס") שהתוכף גאולה לתפלה, אין השטן מקטרגו כל אותו היום ומפני דבר 
זה גדלה שמחתו. 

נג. פסוק זה אמר דוד המלך כשהתפלל לה' שימחול לו על עון בת שבע, ואמר שמחילת 
העון תועיל לו שיפתח פיו ויוכל לומר את תהלות ה' ברבים. רש"י (פסניס ₪ ). 

נד. פירוש פסוק זה, המלים שאני מוציא מפי ומחשבות לבי שאיני יכול להוציא מפי, 
יהיו לפיוס ולריצוי לפני ה', שהוא חוזקי. ע"פ רש"י ורד"ק (פסיס יט טו). וכן תיקנו 
לומר פסוק זה אחר שמונה עשרה, שאנו מבקשים שתפלתנו שהוצאנו בפינו ומחשבתנו 
יהיו לפיוס ולריצוי. 

עיין בצל"ח ובקרבן תודה מה שביארו בטעם הדבר שהביאה הגמרא את סיום דברי 
רבי יוחנן 'ולבסוף אומר יהיו לרצון' שאינם שייכים לעניננו. 

נה. וטעמו של רבי יוחנן שגם בערבית צריך לסמוך גאולה לתפלה, נתבאר לעיל 
(ד:), או משום שהגאולה התחילה מבערב [שמבערב ניתנה להם הרשות לצאת (ע"פ 
רט"י (עיל ע" ד"ס מעלנ)] או משום שהוקשה שכיבה לקימה בפסוק 'בשכבך ובקומך'. 
הטעם שהסומך גאולה לתפלה הוא בן עולם הבא, כתבו תלמידי רבינו יונה (לעיל ד: 
ד"ס 6יסו) מפני שהקדוש ברוך הוא גאלנו והוציאנו ממצרים כדי שנהיה לו עבדים, 
וכשמזכיר את הגאולה ומיד אחר כך מתפלל, הרי הוא מראה בכך, שמכיר בטובה זו 
ומשעבד עצמו לה', שהרי התפילה היא עבודה, כמו שאמרו בבבא קמא (3נ:) 'ועבדתם 
את ה'' וגו' (פמות כג כס) זו היא תפילה, ומפני שהוא מכיר שהוא עבדו ומקבל על עצמו 
לקיים את כל המצוות, זוכה לחיי העולם הבא. ועיין עוד בילקוט ביאורים ((עיל ל.). 
נו. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד: ד"ס כן), הטעם שפסוק זה נחשב כתפלה אריכתא, 
לפי שכולו עוסק בענין תפלה, שדוד המלך ביקש מה' שימחול לו על עון בת שבע, 
ואף שהזיד בו ואין יכול לכפר עליו על ידי קרבן, לפי שאין קרבן בא על מזיד, 


ראשון 


ברכות 


הגמרא מחזקת את התירוץ: 

דְּאִי לא תִּימַא הַכִי - שאם לא תאמר כך, שמכיון שקבעוה בתפלה 
נחשבת כתפלה אריכתא, אם כן בתפלת עַרְבִּית, הַיכִי מָצִי סָמִיךְ - 
איך יכול לסמוך גאולה לתפלה, וְהָא כָּעִי לְמִימַר - והרי צריך הוא 
לומר ברכת (הַשְׁכִּיבָנוּי, ונמצא שהוא מפסיק בין 'גאל ישראל' לשמונה 
עשרה. אֶלָא מוכרח אתה לומר, שַכִּיוְן דְּתְקִינוּ רַָּנֶן - הואיל וחכמים 
התקינו לומר 'הַשְׁכִּיבנוּ, כִּגְאוּלָה אַריכתּא דִּמְיַא - הרי היא בכלל 
ברכת 'גאל ישראל' והרי שתיהן כברכה אחת ארוכה", הָכִּי נָמִי - כמו 
כן יש לומר לענין 'ה' שפתי תפתח', שפִּיוֶן דְקְבְעוּהָ רבָּנֵן לאומרה 
בַּתְּפְלֶה, כְתְפַלֶה אַרִיכְפּא דמוא - הרי היא כתפלה ארוכה ואינה 
נחשבת הפסקי". 


מ: [הן 


* 


הגמרא חוזרת לבאר את דברי רבי יוחנן שהובאו לעיל, שבתחילת 
התפלה אומר 'ה' שפתי תפתח', ובסוף אומר "יהיו לרצון אמרי פי': 
שואלת הגמרא, מִכְּדִי הָאי - הרי פסוק זה "היו לרְצוֹן אמרי פִי', 
מִשְׁמֶע לְבַפּוֹף - משמעו כתחינה הנאמרת בסוף התפלה, כלומר מה 
שהתפללתי יהיה לפיוס ולריצוי לפני ה'", וּמִשׁמֶע מְעִיקְרְא, ומשמע 
גם כתחינה הנאמרת בתחילת התפלה, דְּבְעִינָא לְמִימַר - מה שברצוני 
להתפלל יהיה לרצון, ואם כן מאי מעֲמָא - מה הטעם שתקנוהו 
רבָּנֵן לְאומרו אחר שמונָה עְשְרַה בְּרְכות, לִימרוּ - שיאמרו 
מַעִיקֶרָא - לפני תפלת שמונה עשרה". משיבה הגמרא, אָמַר רְבִּי 
והודה בְּרִיה דְּרַבִּי שָמעון בָּן פַזִי, הוֹאִיל ולא אָמָרו דוד בתהלים, 
אֶלָא לְאֶחר שְׁמוֹנָה עְשָרָה פַּרְשִיות - מזמורים, לְפִיכֶף תִּקִינּ 
רפָּנֶן - אאא <חכמים גם בתפלה, לאומרו ?אַחַר שְׁמוֹנָה עְשָרָה 
בְּרָכוֹת. 


הגמרא מקשה על תירוצו של רבי יהודה בנו של רבי שמעון בן 
פזי: 
וכי הָנֵי - אותם פרשיות שעד הפסוק "יהיו לרצון' וגו' בספר תהלים, 
שְׁמוֹנָה עְשָרָה פרשיות הם, הרי תִּשָע עְשָרָה פרשיות הַוְיִין [-הם], 
שהלא פסוק זה נאמר בסיומו של מזמור י"ט. מתרצת הגמרא, 'אֲשְׁרִי 
הָאִישׁי ְלָמָה רְנְשוּ גוים' (פסניס 6-4 חדא פַּרְשַׁה - פרשה אחת 
היא, ולא שתי פרשיות, ונמצא הפסוק "יהיו לרצון' נאמר במזמור 
יייחל*. 


ביקש שה' יסייעהו שיוכל לכוין בתפלתו, ויספר מעלליו, ותהא תפלתו מקובלת 
ותעלה לו במקום קרבן, וכמו כן בזמן הזה שאין קרבנות, אנו מבקשים שתעלה 
לנו התפלה במקום קרבנות, ומאחר שכל פסוק זה נתקן על ענין התפלה, אמרו 
שהוא כתפלה אריכתא. וראה בלבוש (ס" קל 6"5) שכתב שתקנו לומר פסוק זה 
קודם תפלת שמונה עשרה, כי אנו מבקשים שה' יפתח את שפתינו כדי שנוכל להגיד 
את תהלותיו בכוונה. 

נז. ע"פ רמב"ם (ספנס פ"ז סי"ת). הטעם שתיקנו גאולה אריכתא בלילה ולא ביום, כתב 
רבינו מנוח על הרמב"ם (עס), מפני שביציאת מצרים, היתה גאולת הלילה ארוכה, שהרי 
בלילה ניתנה להם הרשות לצאת, ורק ביום יצאו ממצרים, אך גאולת היום היתה מיד 
בתחילתו. וראה עוד בילקוט ביאורים לעיל (ל.). 

נח. המהרש"א (ל"ס כיון) העיר שכאן הגמרא מוכיחה מ'השכיבנו' ל'ה' שפתי תפתח' 
ואילו לעיל (ד:) הגמרא מוכיחה בהיפך, מ'ה' שפתי תפתח' ל'השכיבנו'. ועיין ברש"ש 
(ד"ס ד(ת"ס) שכתב שכך היא דרך הגמרא, כמו שכתבו התוספות להלן (כו: ד"ס ופֿין) 
[ועל פי דברי הרש"ש מיושב גם מה שיש לתמוה על הוכחת הגמרא מ'השכיבנו', הרי 
גם המימרא של 'השכיבנו', היא שמועתו של רבי יוחנן, ומה אלים זה מזה, אלא כך 
הוא דרך הגמרא, ואינו בדרך הוכחה והכרח]. 

נט. ע"פ רש"י (פסניס יט טו). 

ס. קושיית הגמרא טעונה ביאור, אם משמע לבסוף ומשמע מעיקרא, מדוע מקשה 
שיאמרו מעיקרא. ועוד הרי את הפסוק 'ה' שפתי תפתח' בודאי צריך לאומרו בתחילה, 
שנוסחו בלשון עתיד, ואם כן מה מקשה שיאמרו את יהיו לרצון' מעיקרא, ומה גם 
ש'יהיו לרצון' אמור בסוף מזמור. וכתב תוספות הרא"ש (ד"ס מכלי) שקושיית הגמרא 
מוסבת על המשך הסוגיא העוסקת בענין סמיכת גאולה לתפלה, וכוונתה להקשות, 
שמכיון שבפסוק "יהיו לרצון' נזכרה גאולה ['ה' צורי וגואליי] וכל עיקר דין סמיכת 
גאולה לתפלה נלמד מסמיכות הפסוקים 'ה' צורי וגואלי', ו'יענך ה' ביום צרה' (ילוטלפי 
ס", ו,), היה מן הראוי שיאמרו בתחילה גם את הפסוק יהיו לרצון' ותהיה סמיכת גאולה 
לתפלה על ידי אמירת 'ה' צורי וגואלי'. וראה במהרש"א ופני יהושע (ד"ס מכדי) כעין 
זה. 

סא. ואף שבכל ספרי תהלים שבידינו מחולקים 'אשרי' ו'למה רגשו' לשתי פרשיות, 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א ב מיי' פ"5 מסלכוק 

ק"ם סנכס י ופ"ד 

מסל' מפינין סנכס י סמג 

עסין יס טוק"ע פו"ס סימן 
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מא ג מי' פ"ז מסנכות 

מפנס סלכס ₪ סמג 
עסין יט עוס"ע פו"ס סימן 
סו סעיף ח וסי' קי"ס סעיף 


מב ד פיי פ"ג מסנ' 36כ 
הנכס יד טור סו"ע 

פֿו"ם סימן ככד סעיף ט 

[ננ 6נפס נקמן פרק 
סרפס דף מז:]: 

מג ה [פי" פ"ז מסנ' 
תפלה הנכס יס] "ג 

עסין יט טוק"ע פו"ס סימן 

רלו סעיף 3: 


הנהות הב"ח 


() במשנה וגומכס עד 
סק 371 "7 ₪5 
דק6מר (ס עיין (קמן דף 
₪3 לש :ע'ב: 
(3) רש"י ד"ס ייכשוך 
וכו' כק"ט. נכפכ 53לו עי' 
נקען דף כט ע"נ פי' 
רק"י יירפוך עס קמס זו 
מפנת יור סיפך ממס 
ספי' כפֿן 6ק"ם : 


רב נסים גאון 


אחרים אומרים כדי 

שיראה את 
חברו ברחוק ד' אמות 
ויכירנו. הא מילתא 
איתמר עלה בגמ' דבני 
מערבא מה אנן קיימין 
אם ברגיל אפי' ברחוק 
כמה חכים ליה ואי 
בשאינו רגיל אפי' קאים 
גביה לא חכים ליה אלא 
כאן אנו קיימין ברגיל 
ואינו רגיל כההוא דאזיל 
לאכסניא ואתי לקיצין: 
העיד (רי שמעון) [ר"י] 
בן אליקים משום 
קהלה קדושה. בגמ' 
דבני ‏ מערבאה במס' 
דמעשר שני (ספ"ב 
הלכה ד') פרשו עדה 
קדושה ר' יוסי בן 
(משולם) [המשולם] ורי 
שמעון בן מנסיא ובמס' 
דיום טוב בפרק אין צדין 
(דף כז) גרסי' אמר ר' 
שמעון בן פזי אמר ר' 
יהושע בן לוי אמר ר' 
יוסי בן שאול אמר ר' 
משום קהלה קדושה 
שבירושלים 6) ר' שמעון 
בן | מנסיא | וחבריו 
ובאגדתא דקהלת (פסוק 
ראה חיים) למה קורין 
אותן עדה קדושה שהיו 
משלשין את היום שליש 
לתפלה שליש לתורה 
שליש למלאכה ויש 
אומרים על שהיו יגעים 
בתורה בימות החורף 
ובמלאכה בימות הקיץ רי 
יצחק בן אלעזר קרי לרי 
שמלאי ולר' ברקי עדה 
קדושה שהיו משלשין 
את היום ויש אומרים על 
שהיו יגיעין בתורה וכו': 


חשק שלמה 


על רב נסים גאון 


5) ע"ס בגמ' ורס"י ו5"ע. 


משנת ראשונים 


רבי אליעזר אומר בין 
תכלת | לכרתי. ‏ יש 
מפרשים מלשון החציר 
והבצלים ‏ דמתרגמינן 
כרתי ובצלי ואינו נראה 


דמה ענין תכלת אצל כרתי, אלא ודאי הנכון כמו שפירש הרב רבי נתן בעל הערוך, דכרתי הוא מין צבע שקורין 
הינדי ודומה לתכלת, ולפיכך אמרו דמשיכיר בין זה לזה הוא זמן התחלת ק"ש לכתחלה, ומשם ואילך זמן קימה 
רכי יהושע אומר עד שלש שעות שכן 
דרך מלכים לעמוד בשלש שעות. אע"פ שבשאר מקומות (בשבת דף קיא: וד' קכח.) אין אנו פוסקין הלכה דכל 
ישראל בני מלכים הם בהא הלכה היא, וסוף זמן ק"ש הוא עד שלש שעות, שעדיין זמן קימה לקצת ויוצא 
[המשך בסוף המסכת] 


לרוב בני אדם והכי משמע בירושלמי. 


תקשה האיך מביאה הגמרא ראי' מדברי עצמו ועי' צל"ח: 


ט: 


(מג כ וטס) כל מכוס זו שנס תלוי מכֿוס פסכת ופיזו זו ק"ש כדסגן 
עד סיכיר כין פכנת כלכן. ולי קמי 6גיזם 5מר מינס פפויס. ככיכֿית. 


ועוד לילס נמי פעמיס יכונין נכפום 
כמר ססינו ‏ כנוע כדרכו. | ע"כ יק 
לפרם כין סכנ" סנס כנינית. קסיס 
קכוע כו תלכת וגס סגי סוטין לכן 
ועוטין כו מוכי סכ תכנת וסולי? קל 
כן: אחרים אמרים עד 
שיראה חברו וכו" כירופנמי כמס פין 
קיימין 6י כרגיל מפי" כרמוק טפי 
סכיס ביס ולי כססינו רגי 5פיכו 
כקרונ (גכיס 5 מכיס ביס תפתר 
כרגיל וסינו רגי כסדין פכסני דתי 
נקיפֿין. ופריך כומנר דספי 6פריס כפו 
ר' מסיר נינסו דס ר' מסיר סיירי 
לעיל מינייסן: לק"ש כותיקין. 
תימס דלעיל" פסקינן כמסן דמסיר 
כחר עמוד ססתר מיד ופקמן" פסקיי 
סלכס ככ' יסושע דלמר עד ג' סעוק 
וסכק פסק 6ניי קסו כתר ומר 
כופיקין ומסעע דסכי סנכתb.‏ וי"ע 
דוד6י זמן ק"ש מתסיכ נלתר עמוד 
סקקר וזמגו עד ג' קעות ומיסו עלס 
מן סמוצסר כומיקין סמוך נהגן 
ססמס כדי לסמוך גקונס (תפנס ופפי' 
ופיקין נמי מודו לרכי יסוטע פס 
₪ קר קודס סגן ססעס לילול 
לקרות עד קנט סעות ועל זס פײו 
סומכין וכן כפ' מי פמתו (דף כ"כ 3) 
לקער בכעל קרי טירד לטכול ס 
יכול לעפות ולקלות קודס סכך וכו' 
ומסיק כגמר9 (דף כ"ה 3) דילמל כר' 
יסופע וכופיקין כלומר מפני' דקסני 
קולס סנן ססמס כותיקין bn‏ 
ותיקין נמי מודו ככ' יסוסע ססין סעס 
עוכרת עד טכם סעות. ומיסו קסס 
דסמרינן כיומס (דף 9 ועס) ף סיל 
עסתס (כרסת של זסנ כיון קסמעס 
זורסת סיו נילולות יולו סימנס וסיו 
יודעין קסגיע סנך סקעס ונק זמן 
ק"ש של סרית ומוקי נס סתס כטפר 
עמ דירוקניס 5556 מסמע דעיקר 
זמן ק"ש לחר סנן ססמס וס נb‏ 
סוי כופיקין פסיו קוכין קודס לסגץ 
סמוך נסנן. ו"כ דפותו זמן סוקנע 
לבור כפי סנ סיו יכונין לסקדיס 
ולמסר כומיקין כי רוכ בנ 6דס פינס 

יכולין (כוין וס קעס: 
כל הסמך גאולה לתפלה אינ 

נזוק. ו"ת וסנ כל סעונס 
סומכין גלולס (תפלס ומלי ככותיס 
דרב רונ דנ פסיק סוכ מפומיס. 
ויק נומר דסכי קפמר כל ססומך 
גפֿונס נפנס כותיקין סקורין ק"ם 
קולס סגן ותפלס תכ 2 

כ 


היא דאמר ר' יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי= ק"ג פרשיות אמר דוד ולא אמר הללויה עד שראה במפלתן 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אותו צדיק * ועבדום וענו אותם קיים בהם 
= ואחרי כן יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם 
אמרו לו ולואי שנצא בעצמנו משל לאדם 
שהיה חבוש בבית האפורים והיו אומרים לו 
בני אדם מוציאין אותך למחר מבית האפורין 
ונותנין לך ממון הרבה ואומר להם בבקשה 
מכם הוציאוני היום ואיני מבקש כלום: 
9 וישאלום א"ר אמי מלמד שהשאילום בעל 
כרחם איכא דאמרי בעל כרחם דמצרים וא"ד 
בעל כרחם דישראל מ"ד בעל כרחם דמצרים 
דכתיב ‏ ונות בית תחלק שלל מ"ד בעל כרחם 
דישראל משום משוי: > וינצלו את מצרים 
* א"ר אמי מלמד שעשאוה כמצודה שאין בה 
דגן ור"ל אמר עשאוה כמצולה שאין בה דגים: 
אהיה אשר אהיה א"ל הקב"ה למשה לך 
אמור להם לישראל אני הייתי עמכם בשעבוד זה 
ואני אהיה עמכם בשעבוד מלכיות אמר לפניו 
רבש"ע דיה לצרה בשעתה א"ל הקב"ה לך 
אמור להם = אהיה שלחני אליכם: 9% ענני ה' 
ענני א"ר אבהו* למה אמר אליהו ענני ב' פעמים 
מלמד שאמר אליהו לפני הקב"ה רבש"ע ענני 
שתרד אש מן השמים ותאכל כל אשר על 
המזבח וענני שתסיח דעתם כדי שלא יאמרו 
מעשה כשפים הם שנאמר ! ואתה הסבות את 
לבם אחורנית: מתני" > מאימתי קורין את 
שמע בשחרית משיכיר בין תכלת ללבן = ר' 
אליעזר אומר בין תכלת לכרתי (וגומרה ")5 עד 


מפויין דגיס כ על ספת סיס סיכ 
דסיכס מזון: דיה לצרה בשטתה. דיס 
רס טיתלוננו כס כשעס ספנס 
עליסס, לעס פדסיכס עכטיו נכקולס 
קקס: שתפיח דעתם. מננ כנכנס 
מזעס קנ רטע לסכמיטני ולומר על 
ידי כספיס סנתי סלש סות: 
מתני' תכלת. ירוק סוק, וקלו3 
לע כרמי סקורין פור"יים: גמ' כין 
תכלת שבה ללבן שבה. גיזת כמר 
טנעה תכנת וט כס מקומות קנ 
עלס קס הנע יפס: ערוד. סעוכ 
סנר: לתפילין. לסנית ספינין, 
סמלות סנספן קודס קרים סמע, כפ' 
קני (לף יד:): ותיקין. 6נשיס ענויס 
וממנכין מכוס: מתפלל ביום. דסגץ 
סתעס לכי סכל יוס סו: מאי 
קראה. למכוס לסתפנכ עס סנך סממס: 
דכתיב. ייראוך עם שמש ונו. מתי 
מסירסין ממך כטמורן מקנניס 
עליסס, דסיינו מלכום סמיס סמקננין 
עניסס כק"ע (ג): עם שמש. 5 
כקססמק יו65, סיינו עס סנן סמעס: 
ולפני ירח. ף ספלת סמנפס מכותס 
עס דמדומי ממס*: שאם וזכה. 
לעוס"כ נכפות גדולסן של ישר: 
יבחין. כעס סכנס גדולפן יור על 
סקומות עכטיו: תהא, סל דככי יומין 
נתפנת ערנית דל סיטין פסמוך 
גפולס (תפנס, דגלולס כיממל סוי: 
דא"ר יהודה בריה דר' שמעון. גרס": 


הנץ (9) החמה % ר' יהושע אומר עד שלש שעות שכן דרך מלכים לעמוד בשלש 
שעות הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה": נמ' מאי בין 
תכלת ללבן אילימא בין גבבא דעמרא חיורא לגבבא דעמרא דתכלתא הא 
בליליא נמי מידע ידעי אלא בין תכלת שבה ללבן שבה. תניא רבי מאיר אומר 
משיכיר בין זאב לכלב ר"ע אומר" בין חמור לערוד = * ואחרים אומרים משיראה 
את חברו רחוק ד' אמות ויכירנו אמר רב הונא הלכה כאחרים אמר אביי 
<לתפילין= כאחרים לק"ש כותיקין © דאמר ר' יוחנן ותיקין היו גומרין" אותה עם 
הנץ החמה תניא נמי הכי * ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמה כדי שיסמוך 
גאולה לתפלה ונמצא מתפלל ביום א"ר זירא מאי קראה " ייראוך עם שמש ולפני 
ירח דור דורים העיד ר' יוסי בן אליקים משום קהלא קדישא דבירושלים יכל הסומך 
נאולה לתפלה אינו נזוק כל היום כולו א"ר זירא איני והא אנא סמכי ואיתזקי 
א"ל במאי איתזקת דאמטיית אסא לבי מלכא התם נמי מבעי לך למיהב אגרא 
למחזי אפי מלכא דא"ר יוחנן ‏ דלעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל 


ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אלא אפילו 


לקראת מלכי עכו"ם שאם 


יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי עכו"ם. אמר ליה רבי אלעא לעולא 
כי עיילת להתם שאיל בשלמא דרב ברונא אחי במעמד כל החבורה דאדם 
גדול הוא ושמח במצות זימנא חדא סמך גאולה לתפלה ולא פסיק חוכא 
מפומיה כוליה יומא. היכי מצי סמיך והא א"ר יוחנן = בתחלה הוא אומר = ה' 
שפתי תפתח ולבסוף הוא אומר ₪ יהיו לרצון אמרי פי וגו' אמר ר' אלעזר תהא 
בתפלה של ערבית והא אמר ר' יוחנן ? איזהו בן העוה"ב חזהו הסומך גאולה 
של ערבית לתפלה של ערבית אלא א"ר אלעזר תהא בתפלת המנחה רב אשי אמר אפי' תימא אכולהו וכיון 
דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה אריכתא דמיא דאי לא תימא" הכי * ערבית היכי מצי סמיך והא בעי למימר 
השכיבנו אלא כיון דתקינו רבנן השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא ה"נ כיון דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה 
אריכתא דמיא. מכדי האי יהיו לרצון אמרי פי משמע לבסוף ומשמע מעיקרא דבעינא למימר מ"ט תקנוהו 
רבנן לאחר י"ח ברכות לימרו מעיקרא א"ר יהודה בריה דר' שמעון בן פזי הואיל ולא אמרו דוד אלא לאחר 
י"ח פרשיות לפיכך תקינו רבנן לאחר י"ח ברכות הני י"ח י"ט הויין 'אשרי האיש = ולמה רגשו גוים חדא פרשה 5] פיי היפא א 


של רשעים שנאמר * יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה' הללויה הני ק"ג קיד הויין 


אלא שמע מינה אשרי האיש ולמה רגשו גוים חדא פרשה היא דאמר ר' שמואל בר נחמני אמר רבי יוחנן 4 אמי 


[רבינו יונה דף ד: מדה"ר] 


בדיעבד. [רבינו יונה דף ד: מדה"ר] 


ט] צ"ל לזרות (דפו"ר): '] נראה דיש להוסיף ללבן שבה (וכ"ה בתוספות ר"פ): 


ובראשונים הגירסא דרך בני מלכים: 


סוף ד"ה אמר אביי] (גליון): 


מביא מימרא זו להסמיך דברי ר' אמי אהדדי): 
ל] [פירש"י על זה תמצא לקמן י ע"ב] (גליון): 
וברש"י הגיי לתפלה ופירשו רש"י והראשונים שהכוונה לתפילין, והמהרש"ל הגיה לתפילין ועי' ב"י או"ח ריש סי' 
ו] [פי' קוראין עי' תוס' סוכה מד ע"ב ועי' תוס' יומא לז ע"ב 
!] "דאי לא תימא הכי וכו' כתפלה אריכתא דמיא" ליתא בכת"י וכתב בדק"ס שכן 
הוא הנכון דלעיל ד ע"ב מייתי הגמ' ראי' להיפך מתפלה להשכיבנו, ועיין מהרש"א כאן שעמד על זה, וכן משמע 
מתשובת הרשב"א (ח"א סי נא) שלא הי' לו גירסא זו (דק"ס): 


פט שלדעת רבינו ירוחם לתפלה להתפלל קאמר: 


כל 


3] [נ"א ל"ג עי' תוי"ט] (גליון): 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 
6) פססיס קיט. [וע"ם 
כתוס'י ד"ס כמכֿולס], 
3) [לעיל ו:], ג) [מנסות 
מג:ן, 7)ועיין תוס' 
סוכה לא: ד"ה חירוק 
מש"כ על מראה התכלת 
והכרתי, | ס) [3קמן ‏ ד' 
כס₪]; ו) [לעול דף ג:, 
ז) [עי" תוס' מנסום מג: 
ל"ס כין וכו' לסו פי" 
כק"י דסכס ופי" נסופן 
6ר], ת) עיי תוס' לעיל 
עמנר א דחה :<לעולם, 
ט) תוקפת פרק 6, 
י) סק 0 ה 
כ) פוססת פרק ק, 
0 קמן | יט: נם. 
מ) לעיל ד:, כ) ג"ז קס, 
ם) סס, ע) לקמן כט:, 
פ) מנחות דף לט., 
5) בפרקין ה"ב, ק) [ע' 
תוס קוטס י3. וע"ז 
סל:], ל) ח:, ם) י ע"ב. 


תורה אור השלם 
א) וַֹאמָר לְאָבְרֶם ידע 
תּרַע כִּי נַר יִהְיָה זרֶעף 
בְּאָרֶץ לא לָהֶם ועַבָדוּם 
ְעֲנוּ אֹתָם אַרְבַּע מַאוֹת 

שנָה: [בראשית טו, יג| 
ב) וָנַם אֶת הַגיי אֲשֶׁר 
יעבדו דֶּן אנכ וְאַחֲרֵי 
כָן יַצָאוּ בַּרְכָש גָּדוּל; 

[בראשית טו, יד] 

ג וי נָתִן אֶת חן הָעֶם 
בְּעֵני מִצְרִיִם וַיַשָאָלוּם 
וְנִצְלוּ אֶת מִצְרָיִם: 
[שמות יב, לו] 

ד) מַלְבֵי צְבָאוֹת ידדון 
ידדון ונת בַּיֶת תְחַלָּק 
שׁלל: [תהלים סח, יג] 
ה) וַֹאמֶר אֶלהִים אֶל 
מֹשַׁה אֶהְיָה | אֲשֶׁר 
אָהְיָה וַיאמָר פה תֹאמַר 
לבִָי: יִשְׂרָאֵל. אֶהיָה 
שְלְחְנִי אַלִיֶם: 
[שמות ג, יד] 
)ענמי עני ירעו 
הָעֶם הַוָה כִּי אַתָּה יי 
הָאֲלְהִים וְאַתָּה הַמְבֹּת 
אֶת לְבָּם אַהֹרַנִית: 
[מלכים א יח, לז] 
וו ירא עם שְמָש 
ְלִפָנִי יָרְחַ דור דוּרים: 
[תהלים עב, ה] 

ח) אֲֹנָי שְפָּתֵי תִפְתַח 
ופי גיד תְּהלָתְָּ 
[תהלים נא, יזן 
ט) יָהְיוּ לָרְצון אַמְרִי פִי 
חן לי פנ ײַ 
צורי ְְאָלִי: [ההלים יט, טו] 

י) [תהלים א] 
ב) |ההלם בן 
ל) יתמו חַטָאִים מן 
הָאָרֶץ וּרְשָעִים עוד 
אֵינִם כֶרְכִ נַפְשִי אֶת ו 
הַלְלוּיָ; |תהלים קד, לה] 


לעזי רש"י 


פוריי"ש. פירוס כרתי, 
קפנוטות (רט"י כינס דף 
יז ע"כ), כריסיס (בס"י 
ב"כ דף יס ע"ס), תניר 
(רס"י במדכר י, ס): 


הגהות וציונים 


אמי (והיא הניי 
האמיתית (דק"ס), וכתב 
בספר מראה אש כי ה" 
כתוב ר"א שהוא ר"ת רי 
ופשטו לה 
המדפיסים בטעות ר' 


אבהו, ומסדר ‏ הש"ס 


ג] במשנה שבמשניות ובכת"י 
ס] בכהד"פ הישנים בגמ' 


ק] עי' רש"י דלא גרס "בן פזי", והטעם דאל"כ 
כ] בתוספות ר"פ נוסף אלא משמיה דאחר אלישע בן אבויה קאמר להאי סיפא 


ורבי מאיר שימש לפניו, וכן יש לפרש בכל מקום שאחרים ורבי מאיר שניהם במקום אחד, אבל בעלמא (הוריות יג ע"ב) אמרינן מאן אחרים רבי מאיר משמע דנפשיה: 


מאימתי 


הגמרא מוכיחה ממקום אחר ש'אשרי האיש' ו'למה רגשו גוים' הם 
מזמור אחד: 
ְאָמַר רַפִּי וְהוּדָה פָּרִיה ְרַבִּי שמָעון פֶּן פָזִיי, טאָה וְשָׁלשׁ 
פֶרְשָיות [-מזמורים] אָמַר דָוְד, ולא אָמַר הללויה, עד שֶרְאֶה 
בְּמַפַלְתְּן שֵׁל רְשָעִים, שהיתה חשובה בעניו ביותר", שְׁנַאֲמַר 
(תס(יס קד (ס) יתמו הַטָאִים מן הָאֶרֶץ וּרְשָעִים עוד אִנֶם 
בֶרְכִי נַפְשִי אֶת ה' הללויח', וקשה, וכי הָנִי מַאָה וְשָלש - 
אותם מזמורים שנאמרו עד פסוק זה אינם אלא מאה ושלש, הרי 


אהח19/06/2018 


יתכן שחילקום חכמים אחר שהוסיפו את ברכת המינים [-ולמלשינים' (כ6ס לפ כח] 
לתפלת שמונה עשרה, ונעשה מניינן תשע עשרה ברכות, כדי להשוות את מקומו של 
הפסוק יהיו לרעון' בתהלים למקומו בתפלת שמונה עשרה. מהרש"א (פ"b‏ ל"ס הפ), 
וכעין זה כתב הב"ח (לו"ק סי' קיז ס"5 ד"ס ופ"ם). והמהר"ץ חיות כתב, שבמקומות רבים 
המסורה שלנו חולקת על המסורה של הש"ס, כמו שכתבו התוספות בשבת (ס: ז"ס 
מענירס). 

סב. הוכחת הגמרא תמוהה, שמביאים ראיה מדברי רבי יהודה בריה דרבי שמעון בן 
פזי עצמו לדבריו במקום אחר. אמנם יש לדייק לשון רש"י (ד"ס 5" יסולס) שכתב 
'דא"ר יהודה בריה דרבי שמעון, גרסינן' וכתבו הצל"ח (ז"ס מז) ומגיד תעלומה (כרק"י 


פרק 


ראשון ברכות 


מַאָה וְאֶרְפָע הוְיִין [-הם], שהלא פסוק זה נאמר בסיומו של 
מזמור ק"ד, אֶלָא שָמָע מִינָהּ - מוכח מכאן, שמזמורים האָשָרִי 
הָאִיש' וְלְסָה רְגָשו גוים', הרא פֶרְשֶה היא - הם מזמור 
אחד. 


ט: [ו] 


הגמרא מביאה עוד הוכחה ש'אשרי האיש' ו'למה רגשו גוים' הם 
מזמור אחד: 
דְאָמַר רְבִּי שְׁמוּאֵל בַר נַחִמָנִי אָמר רַבִּי ייְחָנָן, 


פס) שרש"י בא ליישב בכך את התמיהה הנ"ל, ולפיכך כתב שיש לגרוס כאן 'כריה 
דרבי שמעון' בלא התיבות 'בן פזי', כלומר שהוא תנא אחר, ומובנת הוכחת הגמרא, 
שמוכיחה שגם תנא זה סובר שיאשרי ו'למה רגשו' הם פרשה אחת. 

סג. ואף שאין הקב"ה שמח במפלתם של רשעים, כמובא בסנהדרין (₪:) שאמר 'מעשה 
ידי טובעים בים ואתם אומרים שירה', מבואר שם שהוא אינו שש אבל אחרים משיש. 
עיון יעקב (ל"ס ו(5). וראה בדבריו תירוץ נוסף. והשפת אמת (טן י. ד"ס כלק) והצל"ח 
(ד"ס וסקוטיפ) ביארו ע"פ דברי הזוהר הקדוש (ככלסיס 65:), שרק אם מאבדם כשנשלמה 
סאתן [-הזמן שהמתין להם שיעשו תשובה] הוא שמח, אבל אם איבדם לפני שנתמלאה 
סאתן אינו שמח. ועיין עוד בשפתי חכמים (ל"ס ו5). 


ברכות 


". [א] 


כל פֶרְשָה שְׁרָיְתָה חֲכֵיבָה עַל דוד פָּתַח בָּה בְּאַשָרִי וסיים כָּהּ 
בְּאשָרִי, פְּתח בְּאַשָרִי, דְכְתִיב (פסוס 5 6 אִשָרִי קָאִיש אֲשֶׁר לא 
הָלַף בּעַצַת רְשָעִים' וגו', וְסַיִּים בְּאַשָרִי, דּכְתִיב פס כ יט אָשָרִי כָּל 
חוסי בה והרי הפסוק 'אשרי האיש' הוא במזמור א', ו'אשרי כל חוסי 
בו" במזמור ב', וכיצד אמר רבי יוחנן שפתח את הפרשה באשרי וסיים 
באשרי, אלא משמע שסובר שהם פרשה אחת". 


אי 


הגמרא מביאה מעשה, שבו התיבות 'יתמו חטאים מן הארץ ורשעים 
עוד אינם' מתבארות באופן אחר ממה שנתבארו למעלה: 
הַנָהוּ בַּרְיוֹנַי - אותם פריציםי, דְּהַווּ בְּשְבְבוּתִיהּ - בשכנותו דְּרְכִי 
מַאִיר, וַהֲווּ קא מְצַעָרוּ ליה טוּבָא - הרבו לצער אותו. הָוָה קא 
בָּעִי רַבִּי מאיר רחמי עלווהוּ כִּי הָכִי דְּלֵימוֹתוּ - ובקש רבי מאיר 
רחמים עליהם שימותוי. אִמְרֶה ליה בְּרוּרְיא דְּבִיתְהוּ - אשתוי, מאי 
דִעְתֶּף - מה היה בדעתך להתפלל עליהם כך, משׁוּם דְּכָתִיב - שכתוב 
(סניס קד ס) תַּפּוּ חטאים מן הָאָרֶץ', הרי שגם דוד המלך התפלל 
על הרשעים שימותו, אך אין ראיה משם, שהרי מִי כָּתִיב חוֹטאִים - 
וכי נאמר בפסוק יתמו חוטאים' שאין לפרשו אלא יאבדו הרשעים', 
חטאים כְּתִיב - הרי כתוב 'חטאים' בלא וי"ו, ואף שגם מלה זו 
משמעה 'חוטאים'ה, אפשר לפרשה אף על החטאים עצמם שיתמו, 
כלומר שיכלה היצר הרע המביא לידי עבירות'. וְעוֹד, שַפִּיל לְפִיפִיה 
קרא - השפל עצמך והבט לסוף הפסוק, שנאמר בו, וּרְשָעִים עוד 
אֵינֶם', ולדעתך שפירשת ש'חטאים' הכוונה 'חוטאים' קשה, כִּיוְן שכבר 
נאמר בראש הפסוק דִיתּמוּ חַטַאִים - שיאבדו החוטאים, מה הוצרך 
לומרששוב,. ורשעים עודי אינם',. הרי ישי בכך כפילות קלא צורך. 


א. התוספות ותוספות הרא"ש (ד"ס כ הקשו על הלשון 'כל פרשה וכו' פתח בה 
באשרי וסיים בה באשרי', הרי לא מצינו פרשה אחרת זולת זו הפותחת ומסיימת 
באשרי. וכתבו שאין כוונת הגמרא דווקא למילה 'אשרי', אלא הכוונה שפתח וסיים 
באותה מלה, כמו מזמור קמ"ה, שפותח ב'תהלה לדוד' ומסיים 'תהלת ה' ידבר פי', 
וכן המזמורים שפותחים ומסיימים בהללויה [ראה בשפתי חכמים שציין חמשה עשר 
מזמורים שפותחים וחותמים באותה מלה]. וטעם הדבר שבדבר החביב פותח ומסיים 
באותה מלה, כתב הרשב"א (ל"ס פתת) שהוא יותר דרך שבח. ובשפתי חכמים (ד"ס 02 
כתב, שמתוך חביבותו לדבר, כשמגיע לסופו חושב בלבו, הלואי והייתי עומד בפתיחתו, 
שקשה עליו פרידתו ממנו. 

השפתי חכמים (ד"ס פלטס) העיר ממה שאמרו (עיכונין סד.) שלא יאמר אדם שמועה זו 
נאה וזו אינה נאה, ואיך אמרו כאן 'כל פרשה שהיתה חביבה על דוד'. ותירץ, דהיינו 
רק אם אומר על אחרת שאינה נאה, אבל לומר 'שמועה זו נאה' ותו לא, מותר. וכיוצא 
בזה מצינו ברש"י (כעדנר טז 6) שכתב, 'שמועה זו יפה נדרשת במדרש תנחומאי. 

ב. רש"י (ד"ס ככיוני). ובתענית (כג: ד"ס מסוס) כתב, 'בורים, עמי הארץ'. ותוספות הרא"ש 
(ד"ס כליוני) כתב, 'לסטים ישראל, ועל שהיו עומדים במדבר ללסטם את הבריות קורא 
להם 'בריוני', מלשון 'ברא' שהוא תרגום של חוץץ'. 

ג. אף שלעיל (.) אמרו שאינו ראוי שצדיק יקלל רשע, אפשר לומר שכאן היו רשעים 
ביותר, או שציערוהו ביותר. תוספות הרא"ש (ל"ס סוס) [וראה ביאורים נוספים בשלמה 
משנתו (ד"ס סױ) וברי"ף על עין יעקב]. ומה שנקטה על כך הגמרא הלשון שביקש 
רחמים עליהם, ביאר הצל"ח (ד"ס סוס) שרבי מאיר ראה שאותם בריוני היו רשעים 
גמורים, וגם הושפעו בטוב העולם הזה, והבין שהם מאותם שנאמר עליהם (לכליס ז י) 
'ומשלם לשונאיו אל פניו להאבידו', שנותן להם שכרם בעולם הזה כדי להאבידם 
מעולם הבא, ובקש עליהם רחמים שיענישם בעולם הזה במיתה, ולא יפסידו את חלקם 
בעולם הבא, וברוריא מנעתו גם מזה, אלא רצתה שיבקש עליהם רחמים שישובו 
בתשובה. 

ד. ברוריא היתה בתו של התנא רבי חנינא בן תרדיון, והיתה חכמה בתורה, וקלסו 
את דעתה בתוספתא (ללס ג"ק פ"ל ס"ט), ובפסחים (30:) מובא שלמדה שלש מאות 
הלכות משלש מאות חכמים ביום אחד. 

ה. כמו 'בדרך חטאים לא עמד' (פסניס 6 6). 

ו. אף שבפסוק מנוקדת תיבת 'חטאים' בפת"ח וקמ"ץ, שמשמעה חוטאים, ניתן לקוראה 
גם חֲטָאִים [בחתף פתח], שמשמעה חטאים רבים. רש"י (ל"ס פטפיס) ע"פ ביאור היעב"ץ 
והמגיד תעלומה (כרפ"י עס) בדבריו. 

ז. רש"י (ל"ס פטפיס). וראה בחידושי מהרש"ם על הש"ס שכתב בשם מעיל צדקה (קו"ת 
סי !), שפעמים שאדם נולד עם נטיה לאיזו מדה רעה יתר על שאר בני אדם, ועל כך 
מועילה תפלה שיחזירו את נטייתו שתהיה על דרך המיצוע, כשאר בני אדם, וכן כאן 
אפשר שבריונים אלו היו פרוצים ועזי פנים יותר משאר בני אדם, ועל כך אמרה לו 
שיתפלל עליהם שיחזרו להיות כשאר אדם. ועל פי דבריו יש לבאר את דברי רש"י, 
שכוונתו שיכלה מהם אותו יצר הרע שניתן להם יותר משאר אדם. וכך פירש באמת 
ליעקב (ד"ס עוד) את דברי רש"י. 

ח. במעון הברכות (ד"ס פפי) ובאמרי אמת (יקועיס על מסכת ככרכות ד"ס 555) כתבו, 


אֶלָא, אמרה לו ברוריא, בָּעִי רְחֶמִי עלויהוּ דְּלְהַדְּרוּ בַּתשוּבָה - 
בקש רחמים עליהם שישובו בתשובה, ואז יתקיים סוף הפסוק, 
וּרְשָעִים עוד אִינֶם', שמכיון ששבו בתשובה, נמחו החטאים, ואין 
כאן עוד רשעים". מוסיפה הגמרא שרבי מאיר קבל את דבריה, בְּעַא 
רחמי עַלְויהוּ - בקש רחמים עליהם, וְהַדַרוּ בְּתַשוּבָה - והם שבו 
בתשובה?. 


אי 


הגמרא מביאה דרשה נוספת שדרשה ברוריא: 
אָמַר - שאל לה, ההוא [-אותו] צְדוֹקֵי לְבְרוּריא, כָּתִיב - כתוב 
(שעיס גד 6) רְנִּי שְקְרְֶה לא יַלְדָה" - שמחי את כנסת ישראל, שאת 
כאשה עקרה שלא ילדה. והפסוק תמוה, וכי משוּם ךלא ילָדָה, רְנִי 
- יש לה לשמוח". אֶמְרְה ?יה - השיבה ברוריא לצדוקי, שמא 
[-שוטה], שָפִּיל לְסִיפִיה דְּקֶרְא - השפל עצמך והבט לסוף הפסוק, 
דּכְתיב - שכתוב בו כִי רַבִּים בְּנֵי שומָמָה מִבָּנִי בְעוּלָה אָמַר ה" 
- בזמן הגאולה, יתרבו בני ירושלים שהיתה שוממה, יותר מבני אדום, 
שהיתה מיושבת ברבת עם, ועל כן יש לה לשמוח'י. מבארת הגמרא, 
אֶלָא מַאי - מה אם כן ביאור הכתוב /עַקָרָה לא ילְדָה'", רְנִי - 
שמחי כִּנָסֶת יִשְׂרָאֵל, שָדוּמָה לְאֶשָה עַקָרָה שָלא יָלְדָה בָּנִים 
העתידים לירד לְגִיהִנֶּם כְּוְתָיִיכוּ - כמותכם. 


* 


הגמרא מביאה מעשה נוסף בצדוקי: 
אָמר ליה ההוּא [-אותו] צדוקי לְרְכִּי אֲבָהוּ, כתיב - כתוב (פסניס 
ג 6 מזְמור לְדְּוְד בְּבְרְחוּ מִפָּנִי אַבְשָלוּם בְּנוֹ", וּכְתִיב (פסיס מ ) 


שברוריא אמרה לו, שיתפלל עליהם שיחזרו בתשובה, וממילא ימותו, כמבואר בעבודה 
זרה (י.) שהפורש ממינות מת. ובמעון הברכות (עס) ביאר לפי זה את כפל הלשון 
בפסוק, שיתמו החטאים מן הארץ על ידי התשובה, וממילא לא יהיו הרשעים עוד 
בעולם, כיו שימותו כשיפרשו מהמינות. 

מה שאמרה לו ברוריא שיתפלל עליהם שיחזרו בתשובה, אף שאמרו להלן (נג:) 'הכל 
בידי שמים חוץ מיראת שמים', שם מדובר לענין יראת הרוממות שבאה מצד שכלו 
והתבוננותו של האדם, שעל כך צריך להתייגע בעצמו, אך לענין יראת העונש, שילמד 
לקח מעונש אחרים, זה בא גם בידי שמים, כמו שאמרו ביבמות (סג.) 'אין פורענות באה 
לעולם אלא בשביל ישראל', ליראם כדי שיחזרו בתשובה, ועל יראה זו שיתיירא מעונש 
אחרים אפשר שתועיל גם תפלת אחרים. אהבת איתן (על עין שקנ ד"ס נעי) ע"פ מהרש"א 
(לספן כג: ד"ס מנת6). ובחזון איש (סוף סנק פו"ם סעמקס מגליונות ססומט ד"ס דכליס) מבואר, שכשם 
שאם באה לאדם התחזקות על ידי תפלה, שהתפלל להתקרב לה' ונתקבלה תפלתו, הרי 
זה בכלל בחירתו, כיון שבא מצידו, גם אם מקבל סיוע מתפילת אחרים, אין בכך ביטול 
הבחירה, שכל ישראל כאיש אחד הם. ובמגדים חדשים (ד"ס ונעלן) כתב, שאין הכוונה 
שבהכרח יחזרו בתשובה על ידי התפילה, אלא שיהיה להם סיוע ועזר מהשמים לכך. 
ועיין עוד בענף יוסף (על עין יעקנ ד"ס מי) ובשפתי חכמים (ד"ס כעי). 

ט. כתב הצל"ח (ד"ס מי), אף שברוריא הביאה הוכחה לדבריה, ורבי מאיר הסכים 
עמה, מכל מקום אין מקרא יוצא מידי פשוטו, שהרי רבי יהודה בריה דרבי שמעון בן 
פזי לעיל (ע), וכן רבי יוחנן משום רבי שמעון בר יוחאי (לסן), דרשו פסוק זה על 
מפלתם של רשעים. 

יי נבואה זו נתנבא ישעיהו על אחרית הימים, שכנסת ישראל תרון ותשמח בטובות 
שיבואו לעם ישראל אז. ובפסוק זה פונה הנביא אל ירושלים ואומר, את ירושלים אשר 
היית כעקרה שלא ילדה, כי אנשיה גלו ממנה ואינם, עתה בעת הגאולה, רני ושמחי. 
מצודת דוד (יסעיס גל 6). 

יא. המהרש"א (ל"ס עפוס) תמה, מדוע הקשה מהמלים 'לא ילדה' ולא מ'עקרה' שהוא 
תחילת הפסוק. ותירץ, שאם היה מקשה מ'עקרה' היה אפשר לתרץ ולפרש את הפסוק, 
שמוסב על מה שהיה כבר, כלומר, שמחי בת ציון שהיתה עקרה בעבו, ועתה בעת 
הגאולה אינה עוד כך ולכן יש לה לשמוח, אך מזה שהפסוק כופל את דבריו ואומר 
'עקרה לא ילדה', משמע שכוונתו שגם עכשיו בעת הגאולה עדיין לא ילדה, ואם כן 
קשה למה רני. 

יב. ע"פ מצודת דוד (שס). וראה בתלמוד מפורש שהביא בשם אפיקי יהודה (סי" מס) 
שפירש שגם הצדוקי ידע את הכתוב בהמשך הפסוק, אלא שהוקשה לו, מה הגדולה 
בכך שבעת הגאולה תהיה ירושלים מיושבת בבניה, אין זה אלא כאדם שאבדה לו 
אבידה והושבה לו. והשיבה לו ברוריא, שהכינוי 'עקרה לא ילדה' אינו מוסב על העבר, 
אלא על ההווה, שכנסת ישראל שמחה גם בכך שהיא עתה עקרה ולא ילדה בנים 
לגיהנם. 

יג. ראה בהערה לעיל מה שהובא בשם המהרש"א, שהקושיא היא על כפל הלשון 
בפסוק, 'עקרה' ו'לא ילדה'. 

וד. מזמור זה אמר דוד כשברח מאבשלום בנו שמרד בו ורצה להמיתו ולמלוך בחייו, 
כמסופר בספר שמואל (סמופ? 3' טו-י). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 
6) יכמות דף ד. [ע"ם], 
3) [מגילס = יד. ע"ם], 
ג) [מגילס ‏ יד. ע"ק 
סינ], ל) תהלים קג א 
ב כב. קד א לה, ם) דברי 
הימים (א' כא טז), 
ו) תהלים קמה. 
הנהות הביחה 
(8) גמ' מלי משמע 
אמר כנס 3ר כ' קינ 
כ"כ ומינות דעל יוס 
המיתס נלמר נמסק: 
(3) שם ‏ סן יקעני 
ו %קל לסוף יהב 
ליה | ברתיה | נפק 
מיניה מנשה ורבשקה 
יומא חדא ארכבינהו 
אכתפיה לאמטויינהו 
לבי מדרשא אמר חד 
מינייהו חזי רישא 
דאבא למטוי ביה 
גלדאני וחד אמר חזי 
רישא דאבא לאקרובי 
עליה לעכו"ם 
חבטינהו בארעא 
מנשה חיה ורבשקה 
מית קרי אנפשיה וכלי 
כליו רעים [יקעיס כ3] 
6מר ככ סגן לפינו כע: 
(ג) רש"י ד"ס סמוכיס 
וכו'. קמוכיס לעד קמיכת 
כל: 
גליון הש"ס 
גמ' בעי רחמי. עיין 
פענים כג 3 ונזוס"ק פ' 
ויר במדרם סנענס נפ' 
סעכקס קני מ6נכסס: 
שם דנפקי מינאי. עי 
פוק' נדס עז כ ד"ס סכל: 
שם אפילו חרב חדה. 
כ" שו קנן ר"ס יי 3 
לסינ"ק: 
-- = 


תורה אור השלם 
א) אַשָרִי הָאִיש אֲשֶׁר 
לא הֶלך בַּעִצַת רְשְׁעִים 
ּבְדָרְָ חַטָאִים לא עֲמָד 
ּבְמוֹשֵׁב לָצִים לא ישב: 
[תהלים א, א] 
ב שק בַר פָּן יָאָנף 
וְתאבְדוּ דָרְךְ כִּי יבער 
ּמְעַט אֲפּוֹ אַשְרֵי כָּל 
חוֹסִי בו: |תהלים ב, יכ| 
ט יָתּמוּ חַמָאִים מן 
הָאֶרֶץ ורְשְׁעים עור 
אֵינֶם בֶּרְכִי ַפְשִי אֶת ו 
הַלְלוּיָה: |תהלים קד, לה| 
ד רָני עקָרָה לא ִלְרָה 
ַּצְחִי רְנָה וְצְהֲלִי לא 
חָלֶה כִּי רַבִּים בָּנִי 
שׁוֹממָה מִבָּנִי בְעוּלָה 
אֲמַר יָיָ: [[שעיה נר, א] 
ה) מזמור לְדָוִד בַּבְרְחוּ 
מִפָנִי אַבְשָלוּם בָּנוּ: 
[תהלים ג, א] 
ו) לִמֶנִצְחַ אֶל תִּשְחַת 
לד מִכְתָּם בְבָרְחוּ 
מִפָנֵי שאל בַּמְעָרֶה: 
[תהלים נז, א] 

ז) סְמוּכִים לְעַד לָעִלֶם 
עשוים בְּאָמָת וְיָשָר: 
|תהלים קיא, ח] 

ח) פיה פַּתַחָה בָּחָכָבָה 
וְתוּרַת | חֶסָד | על 
לְשׁוֹנהּ: |משלי לא, כו] 
ט) לֶרָוך בָּרְכֵי נפָשִי אֶת 
יי וְכָל קְרְבִי אֶת שם 
קדְש!: |תהלים קג, א| 


י) בַרְכוּ יי מַלְאָכִָיו נבּרֵי כח עשי דָבָרוֹ לשמע בְּקול דְבְרוּ: בַּרְכוּ יי כָּל צַבְאִיו מִשַרְתָיו עשי רְצונו: (תהלים קג, כ-כאן 
כ) בּרְכִי שי אֶת יי ְאֵל תִּשָכְּחי כָּל גְמוּלָיו: וחהלם קג, בן = ל) בּרְכִי נפָשִי אֶת יי יי אֶלהי נדַלְת מָאר הור 
ְהָדֶר לְבְשָמּ: וההלים קד, אן = מ) תַּסְתִּיר פנִיךְ יבְּהַלוּן ּסַף רוּחם יגועוּן וְאֶל עֲפָרֶם ישובון: ותהלים קד, כטן = ג אִין 
קדוש כַּיַ כִּי אִין בַלְתֶּךּ וְאִין צור כַּאלְהַינוּ: (שמואלא ב, בן = ס) מִי כְּהָחָכֶם וּמֵי יוֹרַע פָּשָר דָבָר חָכְמַת אֶדֶם תָּאִיר 
ש וילְ אֶלְיהוּ לְהַרְאוּת אֶל אַחָאָב וְהָרָעֶב חָוְק בְּשמָרו]: [מלכים א יח, בן 
פ) בַָּמִים הָהַם חָלָה חזקיָהוּ לָמוּת [יבוא אָלָיו ישַעְיָהוּ בֶן אָמוץ הַנְבִיא וִיאמָר אֵלְיו פה אָמַר ײַ צו לְבִיתַך כִּי מת אַתָּה ולא תִחִיָה: (ישעיה לח, אן 


פָּניו עז פּנָיו ישָנָא: |קהלת ח, א 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


ףּ 


% 


פתח באשרי וסיים באשרי, נמ מל סי6, ד6עלי כל סוסי כו סיו דלמס כגטו גויס סו6: בריוני. פריליס: חַטַאִים כתיב, קלי כיס 
חַטאים עיכנס יכר סרע: שפיל, סספיל עכמך כסוף סמקכ6. כל דנר עסו כסוף קרוי ספילו של דכר: סמוכים לעד לעולם. כדכרי תוכס 
כתיכ [6סלי] נמניס כל פקודיו סמוכיס (ג) סמיכת כל פקודיו עקויס כלמת ויסר ופלורך, ו דכר כיק: כלום יש עבד שמורד ברבו. וכל 
נסכסיק לת דכלי סנני: אמור לו כלום יש בן כו'. וס פזינן סכ לסוס: הכא נמי הוה, קופיס (סיות: ואמר שירה. כנגד כונס 6ער 


טירס (כטטרפס" כום סקולט עליו: 

וכל קרבי. על pס‏ קככי מו עדר ' 
כתוכן: מאי משמע. דעל יוס סמיס 
נפמכ: בא וראה וכו'. סוס סכר לסכי 
כעי מסי סנס קרניס לנקט: חמשה 
ברכי נפשי. לעיל סשיכ לסו: מאי 
דכתיב מי כהחכם ומי יודע פשר דבר. 
סוס דסיירי נקופס כסמיכת גסולס 
נתפנס נקט (יס: דאשכחן דאזל אליהו 
לנבי | אחאב, ‏ דכתיכ וילך 96יסו 
(סרפות 30 3600: יהורם אזל לגבי 
אלישע. כקסנכו על מול3 סול ויסוקפט 
(גמנכיס כ ג). למתוך" קנ סיו סונכיס 
וס 55 זס כ סיס מוכיסו על bp‏ 
סק פקס: כבשי דרחמנא. קליס 
לסקנ"ס, כמו ריס נכנס (סומן 
ל ) נסטמנת סלפר: נגזרה 
מרה. שתעות: מקובלני מבית 
אבי אבא. לוד, קכס לת סמנפך | 
וסרכו שנופס כידו © כסוף ספר שמופע 

(כ כד) ונ מנע ענמו מן סכסמיס: 

בי 


+ כל פרשה שהיתה חביבה על דוד פתה:בה 


באשרי וסיים בה באשרי פתח באשרי 
דכתיב * אשרי האיש וסיים באשרי דכתיב 
ט אשרי כל חוסי בו: הנהו בריוני דהוו 
בשבבותיה דר"מ והוו קא מצערו ליה טובא 
הוה קא בעי ר' מאיר רחמי עלויהו כי היכי 
דלימותו אמרה לי" ברוריא דביתהו מאי דעתך 
משום דכתיב * יתמו חטאים מי כתיב חוטאים 
חטאים כתיב ועוד שפיל לסיפיה דקרא ורשעים 


כל פרשה שהיתה חביבה על דוד 
כו. ו"ת מלי כל ספכטיות וסb‏ 
כ טכסן סוס פרקס מסרת pמתסנת‏ 
בקרי ומסיימת נלקרי 606 סי. ויייע 
דלו דוקל פתח כסקכי וסייס נקטרי. 
6 מפימס מעין פסיפס כמו תסנם' 
קפסת נתסנה ומייס סנס תסל ה' 
ידכר פי וכן סרכס פכטיות קמתמינות 
כסננויס ומסייעות כסננויס: 
גלול 


עוד אינם כיון דיתמו חטאים ורשעים עוד אינם אלא + בעי רחמי עלויהו דלהדרו 
בתשובה ורשעים עוד אינם בעא רחמי עלויהו והדרו בתשובה: אמר לה ההוא 
צדוקי לברוריא כתיב = רני עקרה לא ילדה משום דלא ילדה רני אמרה ליה שטיא 
שפיל לסיפיה דקרא דכתיב כי רבים בני שוממה מבני בעולה אמר ה' אלא 
מאי עקרה לא ילדה* רני כנסת ישראל שדומה לאשה עקרה שלא ילדה בנים 
לגיהנם כותייכו: א"ל ההוא צדוקי לר' אבהו כתיב = מזמור לדוד בברחו מפני 
אבשלום בנו וכתיב ‏ לדוד מכתם בברחו מפני שאול במערה הי מעשה הוה 
ברישא מכדי מעשה שאול הוה ברישא לכתוב ברישא אמר ליה אתון דלא 
דרשיתון סמוכין קשיא לכו אנן דדרשינן סמוכים לא קשיא לן % דא"ר יוחנן 
סמוכין מן התורה מנין שנא' ! סמוכים לעד לעולם עשוים באמת וישר למה 
נסמכה פרשת אבשלום לפרשת גוג ומגוג שאם יאמר לך אדם כלום יש עבד שמורד ברבו אף אתה אמור לו 
כלום יש בן שמורד באביו אלא הוה הכא נמי הוה: אמר ר' יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי מאי דכתיב 
"פיה פתחה בחכמה ותורת חסד על לשונה כנגד מי אמר שלמה מקרא זה לא אמרו אלא כנגד דוד 
אביו שדר בחמשה עולמים ואמר שירה דר במעי אמו ואמר שירה שנאמר % ברכי נפשי את ה' וכל קרבי 
את שם קדשו יצא לאויר העולם ונסתכל בכוכבים ומזלות ואמר שירה שנאמר ברכו ה' מלאכיו גבורי 
בח עושי דברו לשמוע בקול דברו ברכו ה' כל צבאיו וגו' ינק משדי אמו ונסתכל בדדיה ואמר שירה שנאמר 
> ברכי נפשי את ה' ואל תשכחי כל גמוליו מאי כל גמוליו אמר ר' אבהו שעשה לה דדים במקום בינה טעמא 
מאי אמר (רבי") יהודה כדי שלא יסתכל במקום ערוה רב מתנא אמר כדי שלא יינק ממקום הטנופת ראה 
במפלתן של רשעים ואמר שירה שנאמר % יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה' 
הללויה נסתכל ביום המיתה ואמר שירה שנאמר > ברכי נפשי את ה' ה' אלהי גדלת מאד הוד והדר לבשת 
מאי משמע 69 דעל יום המיתה נאמר אמר רבה בר רב שילא מסיפא דעניינא דכתיב = תסתיר פניך יבהלון תוסף 
רוחם יגועון וגו'. רב שימי בר עוקבא ואמרי לה מר עוקבא הוה שכיח קמיה דר' שמעון בן פזי והוה מסדר אגדתא 
קמיה דר' יהושע בן לוי אמר ליה מאי דכתיב ₪ ברכי נפשי את ה' וכליקיפ" את שם קדשו אמר ליה בא וראה 
שלא כמדת הקדוש ברוך הוא מדת בשר ודם מדת בשר ודם צר צורה על גבי הכותל ואינו יכול להטיל 
בה רוח ונשמה קרבים ובני מעים והקב"ה אינו כן צר צורה בתוך צורה ומטיל בה רוח ונשמה קרבים ובני 
מעים והיינו דאמרה חנה % אין קדוש כה' כי אין בלתך ואין צור כאלהינו מאי אין צור כאלהינו אין צייר 
כאלהינו * מאי כי אין בלתך אמר ר' יהודה בר מנסיא אל תקרי כי אין בלתך אלא אין לבלותך שלא כמדת 
הקדוש ברוך הוא מדת בשר ודם מדת בשר ודם מעשה ידיו מבלין אותו והקב"ה מבלה מעשיו א"ל אנא הכי 
קא אמינא לך הני חמשה ברכי נפשי" כנגד מי אמרן דוד לא אמרן אלא כנגד הקב"ה וכנגד נשמה מה הקב"ה 
מלא כל העולם אף נשמה מלאה את כל הגוף מה הקדוש ברוך הוא רואה ואינו נראה אף נשמה רואה ואינה 
נראית מה הקב"ה זן את כל העולם כלו אף נשמה זנה את כל הגוף מה הקב"ה טהור אף נשמה טהורה מה 
הקב"ה יושב בחדרי חדרים אף נשמה יושבת בחדרי חדרים יבא מי שיש בו חמשה דברים הללו וישבח9 למי 
שיש בו חמשה דברים הללו: אמר רב המנונא מאי דכתיב 5 מי כהחכם ומי יודע פשר דבר מי כהקדוש 
ברוך הוא שיודע לעשות פשרה בין שני צדיקים בין חזקיהו לישעיהו חזקיהו אמר ליתי ישעיהו גבאי 
דהכי אשכחן באליהו דאזל לגבי אחאב (שנאמר > וילך אליהו להראות אל אחאב") ישעיהו אמר ליתי חזקיהו 
גבאי דהכי אשכחן ביהורם בן אחאב דאזל לגבי אלישע מה עשה הקב"ה הביא יסורים על חזקיהו ואמר לו 
לישעיהו לך ובקר את החולה שנאמר * בימים ההם חלה חזקיהו למות ויבא אליו ישעיהו בן אמוץ הנביא ויאמר 
אליו כה אמר ה' (צבאות=) צו לביתך כי מת אתה ולא תחיה וגו' מאי כי מת אתה ולא תחיה מת אתה בעולם 
הזה ולא תחיה לעולם הבא אמר ליה מאי כולי האי אמר ליה משום דלא עסקת בפריה ורביה א"ל משום דחזאי 
לי ברוח הקדש * דנפקי מינאי בנין דלא מעלו א"ל בהדי כבשי דרחמנא למה לך מאי דמפקדת איבעי לך למעבר 
ומה דניחא קמיה קודשא בריך הוא לעביד אמר ליה השתא הב לי ברתך אפשר דגרמא זכותא דידי ודידך ונפקי 
מנאי בנין דמעלו א"ל כבר נגזרה עליך גזירה א"ל בן אמוץ כלה נבואתך וצא כך מקובלני מבית אבי אבא = אפי' 
חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים אתמר נמי רבי יוחנן ורבי (אליעזר") דאמרי 
תרוייהו אפילו חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים שנא' ‏ הן יקטלני לו איחל (0: 


חח 


רב נסים נאון 


אמר לה ההוא מינא 
לברוריא. ברוריא 

היא בתו של ר' חנינא בן 
תרדיון והיא היתה אשתו 
של ר' מאיר ואית' 
בפירקא קמא דמסכת ע"ז 
(דף יח) ברוריא דביתהו 
דרי מאי' ברתי' דר' חנניה 
בן תרדיון הואי וכבר 
למדה הרבה חכמות לפני 
החכמים כדאמרינן 
בפסחים בפ' תמיד (דף 
סב:) אמר ליה ומה 
ברוריא דביתהו דר' מאיר 
הלת הרי חנה בן 
חרדיון דהות גמרא תלת 
מאה (משמעי) [שמעתתא] 
ביומא מתלת מאה רבותא: 
למה נסמכה פרשת 
אבשלום לפרשת 
גוג ומגוג. פרשי גוג 
ומגוג ‏ הוא המזמור 
הראשון | שכתוב בו 
יתיצבו מלכי ארץ 6) קשה 
תרבות רעה בתוך ביתו 
של אדם יותר ממלחמת 
גוג ומגוג והתם בפרק 
לפני אידיהן של גוים (ע"ז 
דף ג) גרסי' לעתיד באים 
אומות העולם ומתגיירין 
ומניחין תפילין בראשיהן 
ותפילין בזרועותיהן 
ומזוזה בפתחיהן כיון 
שרואין מלחמת גוג ומגוג 
אומר להם על מי אתם 
באים על ה' ועל משיחו 
שנא' (תחלים ב) למה 
רגשו גוים [וגו'] יתיצבו 
מלכי ארץ מיד כל אחד 
ואחד מנתק מוסרותיו 
והולך לו שנא' ננתקה את 
מוסרותימו וגו" וכולא 

ברייתא : 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


5) פס ניכר מסלון ק5ת. וע" 
לעיל ז' כ'. 


הגהות וציונים 


ק] אלא מאי לא ילדה 
כציל רשיל (גליון): 
כ [צ"ל רב] (גליון): 
גן בכה"י בחדרי חדרים 
אמר דוד תבא נשמה 
שיש בה חמשה דברים 
הללו ותשבח למי: 
ל] נמחק ע"פ המהרש"ל 
וכן מוכח מרש"י שלא 
היה לפניו וכן בכת"י 
ליתא: ס] תיבה זו ליתא 
בפסוק: 1 [ציל 
אלעזר] (גליון): 1] צ"ל 
כששרתה (כ"ה ברשיי 
שבע"י):ק] צ"ל ומתוך 
כ"ה ברש"י | שבעיי 
(מראה אש, באה"מ): 
ט] בתוס' שבע"י הגי' 
מאי כל פרשה: 


ליקוטי רש"י 


בריוני. כוליס על 
ס6כץ [תענית כג:ן. נסיס 
ליקיס ופופזיס [גיטין נו.]. 
פליניס | לטון = כוכיס 
[סנהדרין לז.]. רני 
עקרה. ילוקליס 6סר 
סיס כנ יללס. מבני 
בעולה, גפ ללוס [ישעיה 
נד, -א]. פמוכום ?ער 
לעולם. סס פקודיו ענ 
סמך עז מפוזקין כעונטין 
ופוסכות וספרטיות 
קנועות זו על זו כסדכ 
קרוט וזסו קקמר ענלמס 
סוקיו עמודי סס וגו' 
(טיר ססיליס ס) [תהלים 
קיא, חן. ברכי נפשי. 
תעקס כרכי נפטי יט כסן 
כנגד | ממקס עונמות 
שקדס ‏ לכ נסס כמו 
טעמכו כנומינו במסכת 


כרכום דר כמעי 6מו, ינק מסדי 6מו, וכן כולס [תהלים קג, אן. תוסף רוחם. נקון כליון כעו (פסליס עג יע) ספו מו [שם 
קד, כטן. ואין צור כאלהינו. 6ין ייר כקנסינו 50 וכה כפוך כולס [שמואל א ב, בן. בימים ההם. קנקס ימיס לפני 
מפלפו קל קנמכנ. חלה חזקיהו. ויוס עניקי כקעלס נית ס' יוס מפלתו קל קנתכנ ויוס טונ על פקת סיס. כי מת 
אתה. נעונס סזס. ולא תחיה. (עולס סנ סוס דל נסכק עס כדליתל ככלכות [מלכים ב כ, אן. כבשי דרחמנא. 
לכרי סתר גזירות סמלך [סוטה י:ז. הן יקטלני. 690 פס יקטנני פיני נפרד ממנו ותמיל לו מייתל [איוב יג, טון. 


צו הַן קטְלנִי לו אֲוחֵל אַךְ דרְכִי אֶל פנָיו אוֹכִיחַ: ואוב ו טון 


מאימת= פרק 


דוד מִכְתֶּם כְּבָרְחוֹ מִפָּנִי שָאוּל בַמְּעְרָה'ײ. הַי [-איזה] מַעֲשֵׂה 
הוה בְּרִישָא - היה תחילה. מִכָּדִי - הרי מעשׂה שַאול הַוְה בְּרִישַא 
- היה תחילה, בחיי שאול, ובריחתו מפני אבשלום בסוף ימיו", אם 
כן לכְתּוֹב הפסוק את מעשה שאול בְּרִישָא - תחילה". 


יי [ב] 


אָמַר ליה רבי אבהו לצדוקי, אתון דְלָא דּרְשִיתוּן - אתם 
שאינכם דורשים 'סמוּכין [-פרשיות הסמוכות זו לזו מדוע נסמכו]", 
קשיא ?כו - קשה לכם מה שהקשית, אַנַן - אנחנו דְּדְרְשִׁינֵן - 
שאנו דורשים 'סְמוּכִים', ?א קשיא לן - לא קשה לנו קושייתך. 
דְּאֲמַר רַכִּי יוחֶנֶן, סְמוּכִין מֶן הַתּוֹרָה מְנָּין שדורשים אותם, 
שְׁנַאָמַר (תסניס קל -5) עַאֲמָנִים כָּל פָּקוּדָיו, סְמוּכִים ?עד 7עוֹ?ם 
עשוּים בְּאָמַת וְישֵׁר' - סמיכת כל פקודיו עשויים באמת וישר 
ולצורך. ואף כאן יש לבאר, לפמה נסְמְכָה פַּרשׁת אִבְשָלום - מזמור 
גי בתהלים, ?פרשׁת גוג וּמגוֹג - מזמור ב' הפותח במלים לְמָה 
רְנְשוּ גוים וּלְאָמִים יִהְגוּ רִיק, יִתְיצֹבוּ מַלְכִי אֶרֶץ וְרוֹזָנִים נוֹסְדוּ יִחַד 
עַל ה' וְעַל מִשִׁיחוֹ, ופירושו שגוג ומגוג יתאספו יחד להלחם נגד ה' 
ונגד מלך המשיח". אלא שָאִם יאמר ?ף אֶדֶם - שאם ירצה אדם 
להכחיש את נבואתו של דוד על גוג ומגוג, ויטען, כָּלוּם יש עַבָד 
שָמורד כְּרֵכּוֹ - האם יתכן שעבד ימרוד ברבו החזק ממנו הרבה, 
ואיך יתכן לנבאות עליהם שיתיצבו על היי, אף אתה אמור לו, 
כָּלוּם יש כַּן שָמורד בְּאָּבָיו - וכי יתכן שבן ימרוד באביו, אֶלָא 
הַוְה - היה, ואירע דבר זה אצל אבשלום בן דוד, הַכָּא נֵמִי הָוָה 
- כך גם כאן יתכן שיהיה עבד מורד ברבו. ולפיכך הקדים את פרשת 
בריחת דוד מפני אבשלום לבריחתו מפני שאול, כדי להסמיכה לפרשת 
כ בי 


אי 


אגב שהובאה לעיל (ט:) דרשתו של רבי יהודה בן רבי שמעון בן 
פזי בפסוק יתמו חטאים מן הארץ', מביאה הגמרא את דרשתו של 
רבי שמעון בר יוחאי בפסוק (מקלי ₪ כו) 'פִיהָ פַּתֲחָה בַּחָכְמָה' וגו', 
שבה דרש גם את הפסוק הזה: 
אָמַר רְכִּי יוחנְן משוּם רַכִּי שמְעון פֶּן יוחי, מאי דִּכְתִיב - מה 


טו. מזמור זה אמר דוד כאשר נרדף על ידי שאול, והתחבא במערה שבמדבר עין גדי, 
ושאול נכנס לאותה מערה ולא ידע שדוד מסתתר בה, כמסופר בספר שמואל (ממו6 
ל' כ ג), ודוד התפלל שלא ילכד ביד שאול. ע"פ רד"ק (פסליס מ 6). 

טז. ע"פ סדר הדורות (9נף סטליסי עכך 6כטגוס). 

יז. מה שלא הקשתה הגמרא ממזמור קמ"ב 'משכיל לדוד בהיותו במערה תפלהי, 
שנאמר באותה מערה שהסתתר בה משאול, והרי מזמור זה מאוחר יותר. תירץ השפתי 
חכמים (ד"ס וכפינ) משום ששם לא נאמר בפירוש שהיה זה בבריחתו משאול, מה שאין 
כן במזמור שהגמרא מביאה, נאמר בפירוש 'בברחו מפני שאול במערה'. וראה בריא"ף 
(על עין יעקנ ד"ס סי) שהקשה, שמצינו בתהלים עוד מזמורים שכתובים שלא על הסדר 
ולא ניתן לתרצם ע"פ 'סמוכים'. וכתב, שלגמרא הוקשה משני מזמורים אלו, שבשניהם 
יח. הצדוקים חולקים על כל מדרשי חכמים ולא רק על דרשת 'סמוכין', אלא לפי 
שבא להשיבו בדרשת 'סמוכין' נקט 'סמוכין' גם לענין הצדוקים. שפתי חכמים (ד"ס 
פתון). 

יט. כך הוא ביאור הפסוק ע"פ דרשת הגמרא. וע"פ פשוטו מוסב מזמור זה על 
פלשתים שנלחמו עם דוד בתחילת מלכותו כדי להפילו, כמסופר בספר שמואל (טעו6? 
נ' ס יז-ים), ונחשבת מלחמה זו נגד ה', כי ה' המליכו. 

ב. אף שמצינו מרידה בתורה אצל פרעה שאמר למשה 'מי ה' אשר אשמע בקולו' 
(טמות ס 3), כתב הצל"ח (ל"ס כנוס) כי אפשר היה לדחות ולומר שאין מרידה זו מעין 
זו האמורה בגוג ומגוג, שאצלם נאמר 'על ה' ועל משיחו', שבאו להלחם כביכול נגד 
ה', מה שאין כן מה שאמור בפרעה, אפשר היה לומר שהיה מאותם האומרים, עזב 
ה' את הארץ, ואין כבודו להשגיח בשפלים, ואף שהאמת היא שפרעה היה מורד גמור 
וכן נמרוד, אך זה לא נאמר בתורה במפורש. ועיין שם עוד. 

בא. ומה שהקדים את נבואת גוג למעשה שאול, אף שהיא נבואה לעתיד ומעשה שאול 
היה בעבר. משום שהוא נבואה על גאולתן של כל ישראל. מהרש"א (ד"ס (מס). והצל"ח 
(ל"ס למס) כתב שרצה לפתוח בפרשה החביבה עליו המתחלת באשרי ומסיימת באשרי. 
בב. שעל פי המדרש (ילקוט סמעוני מטלי רמו תתקסד) מוסבת כל פרשה זו מהמלים 'אשת 
חיל מי ימצא' (מטני ₪ י) עד סופה על התורה, אך בפסוק זה אין תיבת 'לשונה' יכולה 
להתפרש על התורה, שהרי נאמר בו 'ותורת חסד על לשונה' משמע שהתורה היא על 
לשונה של אחרת. ע"פ מהרש"א (ל"ס פיס). ובמגיד תעלומה (ד"ס מ6י) ביאר, שהואיל 
והפרשה מדברת בלשון משל של שבח אשה, אין למנות בה את התורה בין שבחיה, 
לפי שלימוד תורה אינו שבח באשה, כמו שאמרו (סוטס 55:) המלמד את בתו תורה 


ראשון 


ברכות 


משמעות הכתוב (פפלי 6 כו) ‏ פִיהָ פַּתחָה בְחִכְמָה ותורת חָסָד על 
לְשוֹנָהּ, כְנְנָד מִי אָמַר שָלמה מִקְרְא זָהיי, לא אֲמָרוֹ אֶקָּא כְּנָגֶך 
דוד אָבִיו, שָדֶּר בַּחַמַשֶה עוֹלְמִים, כלומר חמשה מצבים שונים 
שעבר בימי חייולי, וְאָמַר עליהם שִׁירָה, ועל כך רמז שלמה בפסוק 
הנזכר, שבעת ששרתה על דוד רוח הקודש פתח את פיו ושר על החסד 
שעשה עמו היײ. 


רבי שמעון מפרט את חמשת הזמנים שאמר עליהם דוד שירה, 
ומביא מקורם בספר תהלים: 
השירה הראשונה היא, על הזמן שדֶר בְּמָעִי אָמו, וְאָמַר שׁירה על 
החסד שנעשה עמו אז בתחילת יצירתו. שַנַאָמַר (פסנס קג פ) בַּרְכִי 
נַפְשִי אֶת ה' וְכָל קְרְבִי אֶת שם קדשו', ותיבת 'קרבי' מרמזת על 
קרבי אמו שדר בתוכם"". 


השירה השניה היא, יְצַא לאַוִיר הַעולֶם וְנַסְתַּכֵּל בַּכוֹכָבִים 
וּמַזְלוֹת וְאָמַר שִירָה, שַנַאֲמַר טס קג כ-כנט) 'ַרְכוּ ה' מַלְאָכָיו גבורִי 
כח עושי דְבָרוֹ לשמועַ בְּקוֹל דְּבָרו, בַּרְכוּ ה' כָּל צִבָאִיו וג" 
מְשָרְתִי עשי רְצונו, בֶּרְכוּ ה' פָּל מַעֲשְׂיו בְּכָל מְקוֹמוֹת מַמְשַׁלְתּוֹ, בֶּרְכִי 
נַפְשִי אֶת ה"""י. 


השירה השלישית היא, יָנָק מְשָדִי אָמו וְנסְפִּכָּל בְּדדִּיהַ וְאָמַר 
שִירֶה, שֶנָּאָמַר טס קג 0 ָּרָכִי נַפְשִי אֶת ה' וְאֵל תִּשְכְּחִי כָּל 
גְמוּלֶיו':י, ונדרשת תיבת 'גמוליו' מלשון יניקת שדיםי". 


מבררת הגמרא, מַאי יל גְּמוּלִיו' - מה ראה דוד שאמר על כך 
שירה. אָמַר רְכִּי אַבְחוּ, משבח הוא את ה' על שָעְשָה ?ה דדים 
בְּמְקוֹם בִּינָה - ליד הלב ששם הוא משכן הבינה, ולא במקום ערוה 
כשאר בעלי חייםי". שואלת הגמרא, טַעַמָא מאי - מדוע אכן נשתנה 
דבר זה באדם. משיבה הגמרא, אֶמַר (רבי) [רבן יְהוּדָה, כָּדִי שלא 
יסְתַּפָּל התעוק בשעת יניקתו בַּמקוֹם עֶרְוָה. תשובה נוספת, רב 
מַתָּנָא אָמַר, כְּדִי שָלא יינַק מִמָּקוֹם הטנוּפֶת. 


השירה הרביעית, רְאֶה בּמַפַּל 
שָנְּאָמַר ‏ עס קד 0) יִתָּמוּ חטאים מן הָאָרֶץ וּרְשְׁעִים עוד אֵינֶם 


בְּמִפַּלְתּן שֶׁל רְשָעִים וְאָמַר שִירָה, 


כאלו מלמדה תפלות, ולכן פירשו שפסוק זה מוסב על דוד אביו, והלשון 'תורת חסד' 
משמעו 'הוראת חסד' שהראה לו הקב"ה בכל עתותיו ואפילו בשעת מיתתו כדלהלן. 
בג. ולאו דווקא דוד, אלא כך הוא אצל כל אדם. רש"י בתהלים (קג 6). 

בד. ולפי שמוסב הפסוק על רוח הקודש, נאמר בלשון נקבה. מהרש"א (ד"ס פיס) ע"פ 
רש"י (ד"ס וסמל). עוד כתב, שאפשר גם לפרש שמוסב על נפשו של דוד שאמרה שירה. 
בה. רש"י (ד"ס כנ). והמהרש"א (פס) כתב, שאפשר לפרש זאת אף על קרבי דוד עצמו, 
שבזמן ששהה במעי אמו ופיו היה סתום אמר שירה מטבורו הפתוח במקום פיו, וכמו 
שאמרו בנדה ((:) שהולד כשהוא במעי אמו פיו סתום וטבורו פתוח ואוכל דרך טבורו 
ממעי אמו, ממה שהיא ניזונת. 

ולפי פשוטו ביאור הפסוק הוא, גם איברי הפנימיים יברכו את שם קדשו, כדרך 'כל 
עצמותי תאמרנה' (ססניס נס י). רד"ק, מצודת דוד (פס קג 6). 

בו. צבאיו, הם צבא השמים, כוכבים ומזלות. מצודת דוד (סס(ס קג כ6). 

ואין הכוונה שבשעה שיצא לאויר העולם אמר שירה, שהרי אין לתינוק דעת להתבונן 
ולהודות, אלא כשהגדיל נתן שבח על כך, ומה שתלה זאת בלידה, משום שאז נכנס 
תחת כוכבים ומזלות, כמו שאמרו בשבת (קט.) שהנולד במזל מסוים יהיו לו תכונות 
מסוימות על פי אותו המזל. ומכל מקום מברכים הם את ה', לפי שנמצאים תחת 
ממשלתו יתברך לשנות מזלם, ועל דבר זה 'ברכי נפשי את ה''. מהרש"א (ל"ס פיס). 
וכעין זה כתב במעון הברכות (ד"ס מפי), שאמר כן להוציא מדעת המינים הסבורים 
שיש ביד המזלות להשפיע משלהם. ועיין בברכת אהרן (פופ סו) שביאר ע"פ המדרש 
(נכ"ר סג מ), שדוד שיבח את הקב"ה על כך שנולד במזל מאדים ומטבע מזלו היה 
ראוי להיות שופך דמים [כמבואר במסכת שבת (סס)], והקדוש ברוך הוא הפך ושינה 
את מזלו. 

כז. ופשוטו של הכתוב הוא, שדוד מזרז את נפשו שתודה לה' על הטובות שגמל 
עמה. ע"פ ספורנו (תסניס קג 2). 

בח. שפתי חכמים (ד"ס כ) ע"פ רש"י בתהלים (קנ כ). פסוק זה כתוב לפני הפסוק 
שהובא בשירה השניה, אלא שהגמרא מונה את הפסוקים לפי סדר המאורעות. מהרש"א 
(ד"ס פיס). 

בט. כתב המהרש"א (ד"ס פיס) שאפשר שנקטה הגמרא הלשון 'בינה' ע"פ מה שאמרו 
בנדה (מס:) שנתן הקדוש ברוך הוא בינה באשה יותר מבאיש. וביאר בריא"ף (על עין 
שקנ ד"ס דר) ששבח היניקה במקום בינה נסמך לשבח הקודם, שאמר נסתכל בכוכבים 
ומזלות ואמר שירה', ובכלל שבח זה הוא מה שמצינו שהקדים הכתוב שבחן של 
ישראל לצבאות מעלה, שנאמר 'ברכו ה' מלאכיו גבורי כח עושי דברו לשמוע בקול 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) יכמות דף ד. [ע"ם], 

3 גס ילב ע"ם], 

ג) [מגיס יד. ע"ם 

סיטנן, ל) תהלים קג א 

ב כב. קד א לה, ס) דברי 

הימים (א' כא טז), 
ו) תהלים קמה. 


הנהות הפיח 


(6) גמ' מֿי משמע 
אמר כנס 3 כ' סיס 
כל" ומיכום דעל יוס 
סמיתס | (מר (מסק: 
(פ)שם סן יקעני 
ו פֿים! לסוף יהב 
ליה | ברתיה | נפק 
מיניה מנשה ורבשקה 
יומא חדא ארכבינהו 
אכתפיה לאמטויינהו 
לבי מדרשא אמר חד 
מינייהו | חזי רישא 
דאבא למטוי ביה 
גלדאני וחד אמר חזי 
רישא דאבא לאקרובי 
עליה לעכו"ם 
חבטינהו בארעא 
מנשה חיה ורבשקה 
מית קרי אנפשיה וכלי 
כליו רעים [יקעיס ככ] 
6 ככ מנן פפינו בעל: 
(ג) רש"י ד"ס סמוכיס 
וכו'. קמוכיס לעד סעיכת 
כל: 


גליון הש"ס 


גם' בעי רחמי,. עיץ 
מענית כג כ וכווס"ק פ' 
ויל במדרם הנענס נפ' 
סמכקס 6ני מלנרסס: 
שם דנפקי מינאי. עי" 
פוק' נדס מז 3 ל"ם סכל: 
שם אפילו חרב חדה. 
עס סוי קנ כ"ס קנ 
דיה כי'ק: 


Ear 


מאימתי פרק ראשון ברכות 4 


פתח באשרי וסיים באשרי, לכמ סד סיק, דסקכי כל סוסי כו סיומל ללמס כגסו גויס סול: בריוני. פריכיס: חַטַאִים כתיב. קרי כיס 
חטאים טיכלס יפר סרע: שפיל, סספינ ענמך לסוף סמקרק. כל דכר סקסו כסוף קלוי ספילו קל דכר: סמוכים לעד לעולם, כלנרי תולס 
כתיכ [מרין נ5מניס כל פקודיו סמוכיס (ג) סמיכת כל פקודיו עטויס כ6מת ויר וכוכך, וכ לכר כיק: כלום יש עבד שמורד ברבו. ויכק 
נסכסיק לת דכלי סנכי: אמור לו כלום יש בן כוי. וס סזינן סכל דסוס: הכא נמי הוה. קופיס (סיות: ואמר שירה. כנגד כולס מכ 
סילס (כססכתס" כות סקודם עליו: 
וכל קרבי. על עס קכני פמו קלר 
כתוכן: מאי משמע. דעל יוס סמיתס 
נפמר: בא וראה וכו'. סול סכר לסכי 
עי מסי סנס קרכיס דנקט: חמשה 
ברכי נפשי. לעיל סיכ לסו: מאי 
דכתוב מי כהחכם ומי יודע פשר דבר. 
סוס דסיירי כסופס כסמיכם גסולס 
תפס נקט ליס: דאשכחן דאזל אליהו 
לגבי אחאב. דכתיכ וילך ‏ 96יסו 
לסרות 96 3606: יהורם אזל לגבי 
אלישע, כקסנכו על מוסכ סול ויסוספט 
(כמנכיס כ ג). דמתוך" פנ סיו סולכיס 
זס 350 זס כ סיס מוכימו על ענ 
סק סקס: כבשי דרחמנא. סקריס 
לסקנ"ס, כמו ריקל כככסס (מוץ 
ד" 5:) כסטמנת סספכ: נגזרה 
מרח. ספמות: מקובלני מבית 
אבי אבא. דול, טכס לת סמנקך = 


כל פרשה שהיתה חביבה על דוד פתח בה 
באשרי וסיים בה באשרי פתח באשרי 
דכתיב * אשרי האיש וסיים באשרי דכתיב 
אהו כל הופי יבו: הנתה ברוני רהה 
בשבבותיה דר"מ והוו קא מצערו ליה טובא 
הוה קא בעי ר' מאיר רחמי עלויהו כי היכי 
דלימותו אמרה לי' ברוריא דביתהו מאי דעתך 
משום דכתיב 9 יתמו חטאים מי כתיב חוטאים כס(לויס ומסיימות כסללויס : 
חטאים כתיב ועוד שפיל לסיפיה דקרא ורשעים גלול 
עוד אינם כיון דיתמו חטאים ורשעים עוד אינם אלא * בעי רחמי עלויהו דלהדרו 
בתשובה ורשעים עוד אינם בעא רחמי עלויהו והדרו בתשובה: אמר לה ההוא 
צדוקי לברוריא כתיב 7 רני עקרה לא ילדה משום דלא ילדה רני אמרה ליה שטיא 
שפיל לסיפיה דקרא דכתיב כי רבים בני שוממה מבני בעולה אמר ה' אלא 
מאי עקרה לא ילדה? רני כנסת ישראל שדומה לאשה עקרה שלא ילדה בנים 
לגיהנם כותייכו: א"ל ההוא צדוקי לר' אבהו כתיב = מזמור לדוד בברחו מפני 
אבשלום בנו וכתיב ‏ לדוד מכתם בברחו מפני שאול במערה הי מעשה הוה 
ומרכו עלופס כידו" כסוף ספר שמול? ‏ ברישא מכדי מעשה שאול הוה ברישא לכתוב ברישא אמר ליה אתון דלא 
(ג מ) ו מנע ענמו מן סקסײס: ‏ דרשיתון סמוכין קשיא לכו אנן דדרשינן סמוכים לא קשיא לן * דא"ר יוחנן 
4 סמוכין מן התורה מנין שנא' ! סמוכים לעד לעולם עשוים באמת וישר למה 
נסמכה פרשת אבשלום לפרשת גוג ומגוג שאם יאמר לך אדם כלום יש עבר שמורד ברבו אף אתה אמור לו 
כלום יש בן שמורד באביו אלא הוה הכא נמי הוה: אמר ר' יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי מאי דכתיב 
"פיה פתחה בחכמה ותורת חסד על לשונה כנגד מי אמר שלמה מקרא זה לא אמרו אלא כנגד דוד 
אביו שדר בחמשה עולמים ואמר שירה דר במעי אמו ואמר שירה שנאמר > ברכי נפשי את ה' וכל קרבי 
את שם קדשו יצא לאויר העולם ונסתכל בכוכבים ומזלות ואמר שירה שנאמר " ברכו ה' מלאכיו גבורי 
כח עושי דברו לשמוע בקול דברו ברכו ה' כל צבאיו וגו" ינק משדי אמו ונסתכל בדדיה ואמר שירה שנאמר 
= ברכי נפשי את ה' ואל תשכחי כל גמוליו מאי כל גמוליו אמר ר' אבהו שעשה לה דדים במקום בינה טעמא 
מאי אמר (רבי") יהודה כדי שלא יסתכל במקום ערוה רב מתנא אמר כדי שלא יינק ממקום הטנופת ראה 


כל פרשה שהיתה חניבה על דוד 
בו'. ו"ת מפי כל ספרטיות* וסb‏ 
ל 6סכקן סוס פרקס חכמ שמתסלק 
כסטרי ומסיימם כלסרי 606 סיס, ו"כ 
דכו דוק פתס בטי ומייס נקטרי. 
6 ספימס מעין פתיסס כמו תסנס" 
קפתת כתסנס וסייס כתסלס מסנת ס' 
ידכר סי וכן סרכס פרטיות סמתסינות 


- 


תורה אוד השש 4 במפלתן של רשעים ואמר שירה שנאמר ?יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה' 


א) אַשְרִי הָאִישׁ אֲשֶׁר 
לא הָלך בּעַצַת רְשָעִים 
בָר חַמָאִים לא עֲמֶד 
וּבְמוֹשֵׁב לָצִים לא יָשֵׁב: 
[תהלים א, א] 
ב נַשָקוּ בַר פֶּן יָאָנִף 
וָתֵאבְדוּ רָרֶ כִּי יְבֶער 
כָּמֶעט אָפוּ אֲשְׁרֵי כָּל 
חוסִי בו: ותהלים ב, יב] 
ג יתמו חַטָאִים | מ 
הְאָרֶץ וּרְשָעִים עוד 
אֵינֶם בְּרְכִי נַפָשי אֶת וי 
הַלְלוּיָהּ; | תהלים קד, לה] 
ד רִָי עקָרָה לא יכָרָה 
פַּצָחִי רְנָה וְצְהַלִי לא 
חֶלֶה כִּי רַבִּים בְּנ 
שׁוֹמַמָה מִבְּנַי בְעוּלָה 
אֲמַר 5 |ישעיה נר, א] 
ה) מזמור לְדָוִד בְּבָרָחו 
מִפָּנִי אַבְשָלוּם בְּנוּ; 
[תהלים ג, א] 
ו) לַמְנצֵַ אל מִּשְחָת 
לְדָוִד ‏ מִכְתָּם בְּבְרְו 
מִפּנִי שָאוּל בַּמְעָרָה: 
[תהלים נו, א] 

ז) סְמוּכִים לָעד לָעוּלֶם 
עשוים בָּאָמָת וְיָשָר: 
|תהלים קיא, ח] 

ה) פיה כָּתְחָה בָחָכָמָה 
וחורת | חֶסֶד | על 
לְשׁוֹנָהּ: [משלי לא, כו 
ט) לוד בְּרְֵי נש אֶת 
יָ וְכָל קָרְבֵי אֶת שֵׁם 
קדשו: (תהלים קג, א] 


י) בַּרְכוּ יי מַלְאָכִיו בי כם עשי דְבָרוּ לשמע בְּקוֹל רְבָרוּ: בָּרְכוּ יי כָּל צִבְאִיו מִשָׁרְתָיו עשי רְצוֹנוֹ: [תהלים קג, כ-כאן 
כו בָּרְכֵי נפָשִי אֶת יי ְאַל תּשְבְּחִי כָּל גְמוּלָיו: |ההלם כ ב = ?) בְרְכִי ג 
ְהָדֶר לָבְשְתָּ: וההלם קד, א| = מ) תַסְתּיר פניךף יִבּהַלוּן תּסף רוּחֶם יגועוּן וְאֶל עִפֶרֶם ישובון: וההלים קד, כט| = 0 אֵין 
קדוש בָּיי כִּי אֵין בּלְתּף וְאִין צור כָּאלהַינוּ: ושמואל א ב בן = ס) מי כְּהָחָכֶם וּמִי יודע פָּשָר דָבֶר חִכְמַת אֶרֶם תָּאִיר 
פָנִיו עז פָּנִיוו ישָנָא: |קהלת ח, א] 


הללויה נסתכל ביום המיתה ואמר שירה שנאמר * ברכי נפשי את ה' ה' אלהי גדלת מאד הוד והדר לבשת 


1 NED 


א"ר 


ל בָּרְכֵי נפָשי אֶת יי יי אהי נָדלֶ מְאֹד הור 


ש ל אַלְיָהוּ לְהַרְאוּת אֶל אַחְאָב וְהֶרְעב חַזֶק בְּשמָרוּן: [מלכים א ח, בן 


Te‏ :ד 


מאמין בו, המחשבה מטיב בראשון, ומאמין בו גם כן. [דרשות הר"ן הדרוש התשיעי] 


רב נסים נאון 


אמר לה ההוא מינא 
לברוריא. ברוריא 

היא בתו של ר' חנינא בן 
תרדיון והיא היתה אשתו 
של רי מאיר ואית' 
בפירקא קמא דמסכת ע"ז 
(דף יח) ברוריא דביתהו 
הר" מאיי ברתיי דר' חנניה 
בן תרדיון הואי וכבר 
למדה הרבה חכמות לפני 
החכמים כדאמרינן 
בפסחים בפ' תמיד (דף 
סב:) אמר ליה ומה 
ברוריא דביתהו דר' מאיר 
ברחי דרי הענה יבּן 
תרדיון דהות גמרא תלת 
מאה (משמעי) [שמעתתא] 
ביומא מתלת מאה רבותא: 
למה נסמכה פרשת 
אבשלום לפרשת 
גוג ומגוג. פרש' גוג 
ומגוג ‏ הוא המזמור 
הראשון ‏ שכתוב בו 
יתיצבו מלכי ארץ 6) קשה 
תרבות רעה בתוך ביתו 
של אדם יותר ממלחמת 
גוג ומגוג והתם בפרק 
לפני אידיהן של גוים (ע"ז 
דף ג) גרסי" לעתיד באים 
אומות העולם ומתגיירין 
ומניחין תפילין בראשיהן 
ותפילין בזרועותיהן 
ומזוזה בפתחיהן כיון 
שרואין מלחמת גוג ומגוג 
אומר להם על מי אתם 
באים על ה' ועל משיחו 
שנא' (תהלים ב) למה 
רגשו גוים [וגו'] יתיצבו 
מלכי ארץ מיד כל אחד 
ואחד מנתק מוסרותיו 
והולך לו שנא' ננתקה את 
מוסרותימו וגו' וכולא 

ברייתא : 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6) פס ניכר מסכון ק5ת. ועי' 
(עיל ז' 3'. 


הנהות וציונים 


] אלא מאי לא ילדה 
כציל הש"ל. (גליון): 
בצייל רב] (גליון): 
ג] בכת"י בחדרי חדרים 
אמר דוד תבא נשמה 
שיש בה חמשה דברים 
הללו ותשבח למי: 
ל] נמחק ע"פ המהרש"ל 
וכן מוכח מרש"י שלא 
היה לפניו וכן בכת"י 
ליתא: ס] תיבה זו ליתא 
בפסוק: ו] [צ"ל 
אלעזר] (גליון): ]] צ"ל 
כששרתה (כ"ה ברש"י 
שבעיי): פ] צ"ל ומתוך 
כ"ה בהשיל (שבעיי 
(מראה אש, באה"מ): 
ע] בתוס' שבע"י הגיי 
מאי כל פרשה: 


משנת ראשונים 


הנהו כריוגי. לסטים 
ישראל ועל שם שעומדין 
במדבר ללסטם את 
הבריות קרי להו בריוני 
לשון ברא, תרגום של 
חוץ. [תוספות הרא"ש] 


הוה קא בעי רבי מאיר 
רחמי עלויהו כו היכי 
דלימותו. אע"ג דאמרי' 
גם ענוש לצדיק לא טוב 
ואפילו בצדוקין, שמא 
היו מצערין אותו יותר 
מדאי או שמא היו 
רשעים יותר מדאי. 
[תוספות הרא"ש] 
מי כתיב חוטאים 
הטאים כתיב. ואע"ג 
דהיינו נמי חוטאים בוי"ו 
דהא לא קרינן חטאים 


בחט"ף פת"ח, מ"מ מדשני קרא בדיבוריה ולא כתב חוטאים בוא"ו יש לדורשו לשון עונות. [תוספות הרא"ש] 
מכדי מעשה שאול הוה ברישא. אע"פ שהרבה יש בתורה מוקדם ומאוחר, בהני תרתי עובדא דהוה בחד ענינא קא 
בעי, ורשב"ם פירש לפי הפשט דסמך מעשה דאבשלום ללמה רגשו גוים, שלפי פשוטו היה בתחלת מלכותו, דכתיב 
בדה"י וישמעו פלשתים כי משחו את דוד ויעלו פלשתים לבקש את דוד שהיו רוצים להעבירו ממלכותו, לפי שהיה 
עבד לאכיש ואבשלום נמי רצה להעבירו ממלכותו אבל בימי שאול לא היה מלך. [תוספות הרא"ש] 
הכא נמי הוה. וביאור הענין כי כאשר אדם מפקפק ונסוג מהאמין ענין זר, כשמראים לו דבר זר כמוהו שעל כרחו 
אמר רבי יוחנן משום ר"ש 
בן יוחי. כל היכא דאיכא אמר ר' פלוני משום רבי פלוני, לא רכו היה. [סדר תנאים ואמוואים חלק ב] 


אלא הוה 


אפילו 


חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים. דכתיב בדברי הימים וישא דוד את עיניו וירא 


את מלאך י"י עומד בין הארץ ובין השמים וחרבו שלופה בידו נטויה על ירושלם וכתיב ויפול דוד והזקנים מכוסים בשקים על פניהם ובקשו רחמים. [תוספות הרא"ש] 


מאימתי פרק 


בֶרְכִי נָפְשִי אֶת ה' הַללוּיח', והטעם שאמר שירה על כך, לפי 
שמיתתם טובה להם ולעולם?ל. 


יי ]₪ 


השירה החמישית, נְסְתִּפָל בָּיום הַמִּיתָה וְאָמַר שירה, שַנָאָמר 
(עס קד 6) עָּרְכִי נָפְשי אֶת ה' ה' אֲלהַי גְּדלְתּ מאד הוד וְהָדָר 
לבשת'"*. מבררת הגמרא, מאי מִשַמָע - מהיכן מוכח דְּעָל יום 
הפיתה נָאָמַר פסוק זה. אֲמַר רַבָּה כַּר רב שִילָא, מַפִיפָא דְעְנִיינָא 


* 


הגמרא ממשיכה לדון בפסוקים שנאמר בהם 'ברכי נפשי': 
רב שִימִי בַר עוּקְבָא, וְאָמְרִי לה - ויש אומרים מַר עוקְבָא, הוה 
שכִיחַ קמיה - היה מצוי לפניו דִרְבִּי שמעון בֶּן פּזי, (והוה) 
[דהַוְה]"י - שהיה מְסַדֶּר אַנִּדְתָּא - עניעי אגדה, קמיד [-לפניו] 
בי יְהושָעַ בֶּן לוי. 


אָמַר ליה רב שימי [או מר עוקבא] לרבי שמעון בן פזילי, מַאי 
דִּכְתִיב - מה משמעות הכתוב בַרְכִי נָפְשִי אֶת ה' וְכָל קְרְבי אֶת 
שם קְדְשו', והיה רבי שמעון בן פזי סבור ששאלו מדוע נקט הפסוק 
יקרבים' יותר משאר אברים. אֶמַר ליה - השיבו רבי שמעון בן פזי 
לרב שימי [או למר עוקבא], בא וִרְאֶה שָלא כָּמדַּת הַקָּדוֹשׁ בָּרוּך 
הוא מדת בְּשָר וְדֶם, מִדּת בְּשָר וְדֶם, צר - מצייר צוּרָה על גַּבִּי 
הפותל וְאֵינוֹ יכול להטיל בָּהּ רוח וְּנְשָמָה קרבום וּבְני מָעִים, 
והקדוש בָּרוּךְּ הוּא אֵינוֹ כָּן, אלא הוא צר צוּךה בְּתוֹךְ צוּרְח - 
יוצר את האדם בתוך מעי אמו, ולא זו בלבד, אלא גם מטיל בָּהּ רוח 
ּנְשָמָה קִרְבַים וּבְנֵי מַעָים"". 


דברו' ופסוק זה מוסב על ישראל, שהקדימו נעשה לנשמע, ואחר כך נאמר 'ברכו ה' 
כל צבאיו'. ומנין הגיעו בני ישראל למדרגה זו, מהתבוננותם לראות את כבוד ה', ומנין 
היתה להם בינה זו כי ינקו במקום בינה. 

ל. מהרש"א (ד"ס פיס) ע"פ גמרא (סנסללין ע6:). 

לא. במזמור זה מתאר דוד המלך את בריאת העולמות, שכולם בידי ה' והוא משגיח 
עליהם בפרטות. ואומר שמתוך בריאת עולם הגלגלים שהוא כמו לבוש ההדר של 
הקדוש ברוך הוא, ניכרת גדלות ה'. ע"פ רד"ק (פסניס קד 6). 

לב. ביאור הפסוק, בעת שתסתיר פניך מהם תאחזם בהלה ופחד, וכאשר תכלה מהם 
את רוחם הם ימותו וישובו לעפרם. ע"פ רש"י ומצודות (מסליס קד כט). המהרש"א (ל"ס 
פיס) הקשה, מה ענין שירה על יום המיתה. ותירץ שכוונת הגמרא על הפסוק שאחר 
זה (תסניס קד 5) 'תשלח רוחך יבראון' שמוסב על תחיית המתים, שהצדיקים שמחים 
במותם שיש להם תקוה שמתוך כך יגיעו לקיבול שכר המצוות שעשו בעולם הזה. 
וראה בצל"ח (ל"ס נסתכנ) שהקשה, מנין לגמרא שהפסוק 'ברכי נפשי את ה' שהוא 
הפסוק הראשון במזמור מוסב דווקא על הפסוק 'תוסף רוחם יגועון' שהוא פסוק כ"ט, 
והרי הפסוקים שבינתיים עוסקים בתיאור הרבה מפלאות הבריאה, ומדוע לא נאמר 
שמוסב עליהם. ותירץ ע"פ המבואר בירושלמי (ע"ז פ"ג ס"6) שהקדוש ברוך הוא מראה 
לצדיקים קודם מותם את חלקם המתוקן להם לעולם הבא, ועיקר חלקם הוא השגות 
הבורא, כמבואר ברמב"ם (תפונס פ"ת ס"ג), וזו גם משמעות הכתוב 'תוסף רוחם יגועון', 
שלפני מיתתם מוסיף הקדוש ברוך הוא השגות גדולות ברוחם, ומתוך כך הם גוועים. 
ועל פי זה מבוארת דרשת הגמרא, שהואיל והמזמור פותח במלים 'ברכי נפשי את ה' 
ה' אלהי גדלת מאד', ו'מאד' משמעו כל מה שניתן לראות בגדלותו, והזמן ששייך 
לראות את גדלות ה' בעולם הזה בהשגות גדולות הוא רק בזמן המיתה. וכעין זה 
ביארו גם במעון הברכות (ד"ס מפי) ועיון יעקב (ד"ס נסתכנ). ועיין עוד בפני יהושע. 
לג. ע"פ דקדוקי סופרים. וכך הגירסא גם בילקוט שמעוני (ססניס רמז פפט). 

לד. מגדים חדשים (ד"ס ככ פיפי). וכתב במגיד תעלומה (ל"ס וסוס), שמכאן יש ללמוד 
שכשאדם מסופק באיזה דבר, ישאל לאדם שמצוי אצל גדולי הדור. אמנם השפתי 
חכמים (ד"ס 6"נ) כתב שלא נתברר מי היה השואל. 

לה. וזהו שאמר הכתוב 'ברכי נפשי את ה' וכל קרבי את שם קדשו', שגם הנפש [הנשמה] 
מהללת על נתינתה באדם, וגם הקרבים, הם האברים הפנימיים. מהרש"א (ל"ס (סטי0. 
והוסיף שעל פי זה יש לבאר את מה שמובא בסנהדרין (סס:) שרבא ברא אדם על ידי 
ספר יצירה, ורבי חנינא ורב אושעיא בראו עגל, שמכל מקום יצירה שיש בה נשמה לא 
יכלו לברוא, כמובא שם שלא היה באותו אדם כח הדיבור, שזה בא מכח הנשמה, שנאמר 
(כרסטית כ ז) 'ויהי האדם לנפש חיה' ותרגומו 'לרוח ממללא' [נפש המדברת]. 

לו. פסוק זה נאמר בתפלתה של חנה שהתפללה והודתה לה' על בנה שמואל הנביא 
שניתן לה אחר שהיתה עקרה. ואמרה, כי אין קדוש כה', ואין חזק כמוהו, שהופך 
כוחות הטבע ומשעבדם לרצונו, שהרי היתה עקרה, ועל פי הטבע לא יכלה ללדת. 
רד"ק (קמופכ 0" 3 5). 

לז. ואין לפרש הפסוק מלשון חוזק כמו 'הצור תמים פעלו' (דנליס 3 ד), משום שלפי 
משמעות הפסוק נראה כי יש דומה לו בזה, אלא אינו שוה לאלהינו, ולענין חוזק אין 


ראשון 


ברכות 


וְהַיִינוּ - וזהו גם מה דְאֲמָרָה חנה (פמופנ 5 : 0 'אִין קדוש כָּה' 
כִּי אִין כַּלְתִּך וְאִין צוּר פַּאלהֵינוּ". מאי - מה משמעות 'אִין צוּר 
כַאלהַינוּ'", אִין ציַר פָּאלְהַינוּ, כמו שנתבאר לעיל, שאף בשר ודם 
יכול לצייר צורה, אך לא בתוך צורה, ולא עם נשמה קרבים ומעים. 


מבררת הגמרא, מאי - מה משמעות הכתוב 'כִּי אִין בַּלְתִּףִ', אחר 
שכבר נאמר 'אין קדוש כה""". אָמַר רְפִּי יְהוּדָה כַּר מְנִסִיא, אל 
תִּקָרֵי [-תקרא] כִּי אִין בִּלְתְִּ', אֶלָא 'אִין לְבַלוּתִֶּ', מלשון ריקבון 
ובליה, וכך מתפרש הכתוב, שַלא כְּמַדֵּת הקדוש בָּרוּף הוּא מַדּת 
בְּשָר וָדֶם, מדת בְּשָר וָדָם מַעֲשֵׂה יָדִיו מִבָלִין אוֹתוֹ - שנשארים 
קיימים גם אחר שמת ומתבלה". וְהַקָּדוֹשׁ בָּרוּךְּ הוא מִבַלֶה מַעָשָיו 
- שמעשה ידיו בלים ונרקבים והוא קיים לעולם. 


הגמרא חוזרת לדברי רב שימי ורבי שמעון בן פזי בענין הפסוק 
יברכי נפשי': 
אַמַר ליה רב שימי [או מר עוקבא] לרבי שמעון בן פזי, לא נתכוונתי 
בשאלתי לביאור התיבות 'וכל קרבי', אלא אִנָא [-אנין הֲכִי קָא אַמִינָא 
לֶף - כך התכוונתי לשאלךײ, הָנִי חַמִשָה בַּרְכִי נפשי שאמר דוד 
המלך [ומנויים למעלה], כְּנָנֶד מִי אַמֶרְן דָּוִד. והשיבו רבי שמעון בן 
פזי, ?א אַמָרֶן אֶלָא כְנְגֶך הקדוש בְּרוּךְּ הוּא וְכְנְנָד נְשָמָה, 
שבחמשה דברים דומה הנשמה לקדוש ברוך הוא, הדמיון הראשון הוא, 
מה הַקָּדוֹשׁ בָּרוּ הוּא מָלַא כָּל הָעולֶם, אַף נְשָׁמָה מְלַאָה אֶת 
כָל הַגִּוּם"". הדמיון השני, מה הקדוש בָּרוּף הוּא רוֹאָה וְאִינו 
נְרְאֲהי, אַף נְשָמָה רוֹאָה וְאֵינָהּ נַרְאִית"י. הדמיון השלישי, מה 
הַקְדוֹשׁ בָּרוּךְּ הוּא זֶן אֶת כָּל הָעולֶם פָּלו, אַף נְשָמָה זְנֶה אֶת פָל 
הַגוףײ. הדמיון הרביעי, מה הַקדוּש בָּרוּף הוּא טהור, אַף נְשַּׁמָה 


להשוות לו כלל כל נברא. מהרש"א (ד"ס וסין). 

לח. מהרש"א (ל"ס וסין). 

לט. ע"פ שפתי חכמים (ד"ס כעכ). ובעיון יעקב (ד"ס מעעס) ובינה לעתים (דכוט ס5) 
פירשו, שעל ידי שעוסק אדם במעשה ידים בסוף הוא בלה, שכך הוא טבע העולם, 
וכמו סכין שחותך דבר אחר, בהמשך הזמן גם הסכין נאכל ובלה, אבל הקדוש ברוך 
הוא אף שהוא מניע את כל הבריאה, לא נגרם לו מכך כל התמעטות. 

מה שהקדים לדרוש את המלים 'ואין צור כאלהינו' אף שהם מאוחרים ל'כי אין בלתך', 
כתב בשפתי חכמים (ד"ס מסי), לפי שדרשת 'כי אין בלתך' הובאה רק בדרך אגב. 
מ. כתב המגיד תעלומה (ד"ס 6מכ) כי מכאן לימוד ודרך ארץ, שלא להפסיק חכם 
באמצע דבריו בדברי תורה, שהרי כאן השיב רבי שמעון בן פזי לרב שימי [או מר 
עוקבא] על מה שלא שאלו, ולא הפסיקו עד שסיים דבריו. 

מא. אף שיש מקומות שמתראה בהם כוחו יותר, כמו הר סיני והר המוריה ובית אל 
וכיוצא בהן, מכל מקום הוא ממלא את כל העולם, כמו שכתוב (יכמיס כג כד) 'הלא את 
השמים ואת הארץ אני מלא נאם ה", וכן הנשמה אף שיש מקומות בגוף שמתראה 
בהם יותר מזולתם, כמו המוח והלב והלשון, מכל מקום אין לך אבר גדול וקטן בכל 
איברי הגוף שאין שם כח הנשמה. ועל כך נאמר 'ברכי נפשי את ה' וכל קרבי את 
שם קדשו', כשם ששם קדשו מלא את העולם, כך כח הנשמה בכל קרב וקרב מהגוף. 
כד הקמח (עלך 26 ד"ס ולרטו). והמהרש"א (ד"ס סטי) כתב, שלדמיון זה יש לשייך את 
הפסוקים (טס קג כ-כנ) 'ברכו הי מלאפיו' וגני, 'בהפו חיייפל צבאייי וגר', יברכו הי כל 
מעשיו' וגו', שהם כנגד שלשת העולמות, ומסיים 'בכל מקומות ממשלתו' דהיינו בכל 
ג' העולמות. 

מב. שאין כל בריה שיכולה לראותו, אפילו לא מלאכים ושרפים, כמו שנאמר (עמות 
לגס כי לא יראני האדם וחי', והיינו אפילו אדם החקוק על כסא הכבוד. כד הקמח 
(ערך 36ל ד"ס ודרסו). 

מג. ועל כך אמר 'ברכי נפשי את ה' ואל תשכחי כל גמוליו', כלומר תראה ותתבונן 
בחסד שגמל לה ה', שהיא רואה את כל הדברים ואינה נראית. כד הקמח (שס. 
והמהרש"א (ד"ס סײ) כתב, שכנגד זה אמר 'ברכי נפשי את ה' וכל קרבי' וגו' (טס קג 
6), דהיינו שהנשמה שוכנת בקרב האדם כשם שהקרביים בסתר, והיא רואה ואינה 
נראית. 

מד. בכוחה לזון את הגוף אף שלא על ידי מאכל ומשתה, מכח ההשפעה שמקבלת 
מזיו תענוג ההשגה, כמו שניזון משה רבינו בהר ארבעים יום וארבעים לילה, וקל 
וחומר הוא, אם הגוף מעמיד את הנשמה על ידי מזון הגוף, על אחת כמה וכמה שיש 
לנפש כח לזון את הגוף, על ידי מזון הנפש. וכנגד זה נאמר (ססניס קג כ-כנ) 'ברכו ה' 
מלאכיו' 'ברכו ה' כל צבאיו' 'ברכו ה' כל מעשיו', שזן אותם ומעמידם בכחו. כד 
הקמח (עלך פנ ד"ס וללפו). והמהרש"א (ד"ס סני) כתב, שכנגד זה נאמר (קס קג 3) 'ברכי 
נפשי את ה' ואל תשכחי כל גמוליו', המסיים 'המשביע בטוב עדייך' (עס קג ס). וראה 
באמרי אמת (יקועיס ד"ס מס) שהביא שיש גורסים 'מה הקדוש ברוך הוא דן את כל 
העולם, אף הנשמה דנה את כל הגוף'. וביאר זאת ע"פ המובא להלן (60:), 'צדיקים 
יצר הטוב שופטן, רשעים יצר הרע שופטן. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) יכמות דף ד. [ע"ם], 

)עס י. ע"ם], 

ג) [מגיס יד. מ"ק 

סיטנן, ל) תהלים קג א 

ב כב. קד א לה, ס) דברי 

הימים (א' כא טז), 
ו) תהלים קמה. 


הגהות הב"ח 


() גמ' מֿי משמע 
אמר כנס ככ כ' ינ 
כל" ומיכום דעל יוס 
סעיתס (נמר (מסק: 
(3) שם ‏ סן יקעני 
ו פֿיס! לסוף יהב 
ליה | ברתיה | נפק 
מיניה מנשה ורבשקה 
יומא חדא ארכבינהו 
אכתפיה לאמטויינהו 
לבי מדרשא אמר חד 
מינייהו | חזי רישא 
דאבא למטוי ביה 
גלדאני וחד אמר חזי 
רישא דאבא לאקרובי 
עליה לעכו"ם 
חבטינהו בארעא 
מנשה חיה ורבשקה 
מית קרי אנפשיה וכלי 
כליו רעים [יקעיס נכ] 
פֿמר ככ סנן פילו כעל: 
(ג) רש"י ד"ס סמוכיס 
וכו'. סמוכיס לעד קמיכת 
כל: 


גליון הש"ס 


גמ' בעי רחמי. עיין 
מענית כג 3 וכווס"ק פ' 
ויל נמלרק סנע(ס נפ' 
סמכקס 6ני מקנרסס: 
שם דנפקי מינאי. עי 
פוק' נדס מז 3 ל"ם סכל: 
שם אפילו חרב חדה. 
עהאטום קנן כ"ס ינ 
ללס לים: 


—_ Aig 


מאימתי פרק ראשון ברכות . 


פתח באשרי וסיים באשרי, כמ חל סיק, דסקכי כל סוסי כו סיומל ללמס כגסו גויס סול: בריוני. פריליס: חַטַאִים כתיב. קלי כיס 
חטאים טיכלס ינר סרע: שפיל, סספינ עלמך לסוף סמקרק. כל דכר סקסו כסוף קלוי טפילו קל דכר: סמוכים לעד לעולם, כלנרי תולס 
כמיב [מרין נפמניס כל פקודיו סמוכיס (ג) סמיכת ככ פקודיו עסויס כ6מת ויר ונכורך, ול לכר כיק: כלום יש עבד שמורד ברבו. ויק 
נסכסיק לת דכרי סנכי: אמור לו כלום יש בן כוי. וס סזינן סכל דסוס: הכא נמי הוה. קופיס (סיות: ואמר שירה. כנגד כולס מכ 
סילס לכסטלתס" כות סקודט עליו: 
וכל קרבי. על קס קכני פמו שדכ 
כתוכן: מאי משמע. דעל יוס סמיתס 
נפמר: בא וראה וכו'. סוק סכר לסכי 
בעי מסי סנס קרכיס דנקט: חמשה 
ברכי נפשי. לעיל סקיכ לסו: מאי 
דכתיב מי כהחכם ומי יודע פשר דבר. 
מסוס דסיירי כסופס כסמיכם גסולס 
תפס נקט ליס: דאשכחן דאזל אליהו 
לגבי אחאב. דכתיכ וילך ‏ 96יסו 
לסרות 96 3606: יהורם אזל לגבי 
אלישע, כקסנכו על מוסכ סול ויסוספט 
(נמנכיס כ ג). דמתוך פנ סיו סולכיס 
זס 5% זס כ סיס מוכימו על ענ 
גק קקס: כבשי דרחמנא, סתריס 
דסקנ"ס, כמו ריע ככנסק (סונן 
=" 5:) כסטמנת סספל: נגזרה 
נזרה, | שתמות: | מקובלני מבית 
אבי אבא, לוד, קרס לת סמנקך 
וסרכו קלופס כילו ‏ כסוף ספר טמו96 


כל פרשה שהיתה חביבה על דוד פתח בה 
באשרי וסיים בה באשרי פתח באשרי 
דכתיב * אשרי האיש וסיים באשרי דכתיב 
אשרי כל חוסי בו: הנהו בריוני דהוו 
בשבבותיה דר"מ והוו קא מצערו ליה טובא 
הוה קא בעי ר' מאיר רחמי עלויהו בי היכי 
דלימותו אמרה לי' ברוריא דביתהו מאי דעתך 
משום דכתיב 9 יתמו חטאים מי כתיב חוטאים כסללויס ומסיימות כסללויס: 
חטאים כתיב ועוד שפיל לסיפיה דקרא ורשעים גלול 
עוד אינם כיון דיתמו חטאים ורשעים עוד אינם אלא = בעי רחמי עלויהו דלהדרו 
בתשובה ורשעים עוד אינם בעא רחמי עלויהו והדרו בתשובה: אמר לה ההוא 
צדוקי לברוריא כתיב 7 רני עקרה לא ילדה משום דלא ילדה רני אמרה ליה שטיא 
שפיל לסיפיה דקרא דכתיב כי רבים בני שוממה מבני בעולה אמר ה' אלא 
מאי עקרה לא ילדה? רני כנסת ישראל שדומה לאשה עקרה שלא ילדה בנים 
לניהנם כותייכו: א"ל ההוא צדוקי לר' אבהו כתיב " מזמור לדוד בברחו מפני 
אבשלום בנו וכתיב ‏ לדוד מכתם בברחו מפני שאול במערה הי מעשה הוה 
ברישא מכדי מעשה שאול הוה ברישא לכתוב ברישא אמר ליה אתון דלא 
(: מ) ונל מנע ענמו מן סקסײס: ‏ ררשיתון סמוכין קשיא לכו אנן דדרשינן סמוכים לא קשיא לן * דא"ר יוחנן 
2 סמוכין מן התורה מנין שנא' ! סמוכים לעד לעולם עשוים באמת וישר למה 
נסמכה פרשת אבשלום לפרשת גוג ומגוג שאם יאמר לך אדם כלום יש עבר שמורד ברבו אף אתה אמור לו 
כלום יש בן שמורד באביו אלא הוה הכא נמי הוה: אמר ר' יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי מאי דכתיב 
"פיה פתחה בחכמה ותורת חסד על לשונה כנגד מי אמר שלמה מקרא זה לא אמרו אלא כנגד דוד 
אביו שדר בחמשה עולמים ואמר שירה דר במעי אמו ואמר שירה שנאמר > ברכי נפשי את ה' וכל קרבי 
את שם קדשו יצא לאויר העולם ונסתכל בכוכבים ומזלות ואמר שירה שנאמר " ברכו ה' מלאכיו גבורי 
כח עושי דברו לשמוע בקול דברו ברכו ה' כל צבאיו וגו' ינק משדי אמו ונסתכל בדדיה ואמר שירה שנאמר 
= ברכי נפשי את ה' ואל תשכחי כל גמוליו מאי כל גמוליו אמר ר' אבהו שעשה לה דדים במקום בינה טעמא 
מאי אמר (רבי") יהודה כדי שלא יסתכל במקום ערוה רב מתנא אמר כדי שלא יינק ממקום הטנופת ראה 


כל פרשה שהיתה חניבה על דוד 
בו'. ו"ת מפי כל ספכטיות וסb‏ 
ל 6סכקן סוס פרקס פחכם שמתסלק 
כסטרי ומסיימם כלטרי 006 סיס, ו"כ 
דכו דוק פתס בטי ומייס נקטרי. 
6 ספימס מעין פתיסס כמו תסנס" 
קפתת כתסנס וסייס כתסלס מסנת ס' 
ידכר פי וכן סרכס פרטיות סמתסינות 


תורה אוד השמ | ץבמפלתן של רשעים ואמר שירה שנאמר ?יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה' 


א) אַשְׁרִי הָאיש אֲשֶׁר 
לא הֶלך בַּעְצַת רְשָעִים 
ּבְדְָָחַמָאִים לא עֲמָד 
וּבְמוֹשֵׁב לָצִים לא יָשָׁב: 
[תהלים א, א] 
ב נַשֶקוּ בר פָּן אָאָנף 
ְתאבְדוּ רָרָךּ כִּי יִבֶער 
ִמְעַט אָפוּ אַשָרִי כָּל 
חוסִי בו: [תהלים ב, יב] 
ג יתמו חַטָאִים = מ 
הְאָרֶץ וּרְשָעִים עוד 
אֵינִם בֶּרְכִי נַפְשִי אֶת ו 
הַלְלוּיָה: |ההלים קד, לה| 
ד וי עקרה לא יָלְרָה 
פּצְחִי רְנָה וְצְהָלִי לא 


חְלָה כִּי רבִים \ בנגנראית 


שוֹמַמָה מִבָּנִי בְּעוּלָה 
אָמַר !י: |ישעיה נד, א| 


an Ue EE 


[תהלים ג, א] 
ו) למְנִצחַ אֵל מִּשְחָת 
לְדָוִד מִכְתָּם בְּבְרְתו 
מִפנֵי שָאוּל בַּמְעָרָה: 
[תהלים נו, א] 

ז) סְמוכִים לָעד לָעוּלֶם 
עשוים בְּאָמָת וָישָר: 
|תהלים קיא, ח] 

ה) פִיהָ פָּתְחָה בְחָכְמָה 
הרת חס על 
לְשׁוֹנָהּ: [משלי לא, בו 
ט) לְרוָד בָּרכֵינפשִׁי אֶת 
יי וְכָל קְרְבֵי אֶת שֵׁם 
קדשו: ותהלם קנ, א] 


י) בַּרְכוּ יי מִלְאָבִיו בי כח עשי דְבָרוּ לשמע בְּקוֹל רְבָרוּ: בַּרְכוּ יי כָּל צִבְאִיו מִשָׁרְתָיו עשי רְצוֹנוֹ: [תהלים קג, כ-כאן 
כ בָּרְכי נפָשִי אֶת יי וְאַל תִּשְבְּחִי כָּל גְמוּלָיו: |ההלם ק, ב = ?) בֶּרְכִי ג 
ְהָדֶר לָבְשְתָּ: וההלם קד, א| = מ) תַּסְתִּיר פנ יבְּהַלן תּסַף רוּחם יגועוּן וְאֶל עִפֶרֶם ישובון: |תהלים קד, כטן = ג אַין 
קדוש כ כִּי אִין בַּלְתֶּ וְאִין צר כָּאלהַינוּ: ושמאל א ב, בן = ס) מי כְּהָחָכֶם ומי יוֹדַע פשֶׁר דָבֶר חָכְמַת אָרֶם תָּאִיר 
פָנִיו עז פַּנָיו ישָנָא: |קהלת ח, א] 
> בִַים הָהֵם חִלָה חזקיָהוּ לָמוּת ובוא אַלִיו יַשעיָהוּ בֶן אָמוץ הנְבִיא ויאמָר אֲלָיו ה אָמָר יצו לְבִיתֶףְ כִּי מַת 

אַתָּה ולא תִחִיֶה: |שעיה לח, אן 


הללויה נסתכל ביום המיתה ואמר שירה שנאמר ‏ ברכי נפשי את ה' ה' אלהי גדלת מאד הוד והדר לבשת 
מאי משמע (6 דעל יום המיתה נאמר אמר רבה בר רב שילא מסיפא דעניינא דכתיב = תסתיר פניך יבהלון תוסף 
רוחם יגועון וגו'. רב שימי בר עוקבא ואמרי לה מר עוקבא הוה שכיח קמיה דר' שמעון בן פזי והוה מסדר אגדתא 
קמיה דר' יהושע בן לוי אמר ליה מאי דכתיב © ברכי נפשי את ה' וכל קרבי את שם קדשו אמר ליה בא וראה 
שלא כמדת הקדוש ברוך הוא מדת בשר ודם 9 מדת בשר ודם צר צורה על גבי הכותל ואינו יכול להטיל 
בה רוח ונשמה קרבים ובני מעים והקב"ה אינו כן צר צורה בתוך צורה ומטיל בה רוח ונשמה קרבים ובני 
מעים והיינו דאמרה חנה אין קדוש כה' כי אין בלתך ואין צור כאלהינו מאי אין צור כאלהינו אין צייר 
כאלהינו ‏ מאי כי אין בלתך אמר ר' יהודה בר מנסיא אל תקרי כי אין בלתך אלא אין לבלותך שלא כמדת 
הקדוש ברוך הוא מדת בשר ודם מדת בשר ודם מעשה ידיו מבלין אותו והקב"ה מבלה מעשיו א"ל אנא הכי 
קא אמינא לך הני חמשה ברכי נפשי" כנגד מי אמרן דוד לא אמרן אלא כנגד הקב"ה וכנגד נשמה מה הקב"ה 
מלא כל העולם אף נשמה מלאה את כל הגוף מה הקדוש ברוך הוא רואה ואינו נראה אף נשמה רואה ואינה 

ז הַקְבָ"ה זן את כל העולם כלו אף נשמה זנה את כל הגוף מה הקב"ה טהור אף נשמה טהורה מה 
הקב"ה יושב בחדרי חדרים אף נשמה יושבת בחדרי חדרים יבא מי שיש בו חמשה דברים הללו וישבח9 למי 
שיש בו חמשה דברים הללו: אמר רב המנונא מאי דכתיב ? מי כהחכם ומי יודע פשר דבר מי כהקדוש 
ברוך הוא שיודע לעשות פשרה בין שני צדיקים בין חזקיהו לישעיהו חזקיהו אמר ליתי ישעיהו גבאי 
דהכי אשכחן באליהו דאזל לגבי אחאב (שנאמר > וילך אליהו להראות אל אחאב") ישעיהו אמר ליתי חזקיהו 
גבאי דהכי אשכחן ביהורם בן אחאב דאזל לגבי אלישע מה עשה הקב"ה הביא יסורים על חזקיהו ואמר לו 
לישעיהו לך ובקר את החולה שנאמר 5 בימים ההם חלה חזקיהו למות ויבא אליו ישעיהו בן אמוץ הנביא ויאמר 
אליו כה אמר ה' (צבאות=) צו לביתך כי מת אתה ולא תחיה וגו' מאי כי מת אתה ולא תחיה מת אתה בעולם 
הזה ולא תחיה לעולם הבא אמר ליה מאי כולי האי אמר ליה משום דלא עסקת בפריה ורביה א"ל משום דחזאי 
לי ברוח הקדש = דנפקי מינאי בנין דלא מעלו א"ל בהדי כבשי דרחמנא למה לך מאי דמפקדת איבעי לך למעבר 
ומה דניחא קמיה קודשא בריך הוא לעביד אמר ליה השתא הב לי ברתך אפשר דגרמא זכותא דידי ודידך ונפקי 
מנאי בנין דמעלו א"ל כבר נגזרה עליך גזירה א"ל בן אמוץ כלה נבואתך וצא כך מקובלני מבית אבי אבא = אפ" 
חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים אתמר נמי רבי יוחנן ורבי (אליעזר") דאמרי 
תרוייהו אפילו חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים שנא' 5 הן יקטלני לו איחל (6: 

א"ר 


ל בָּרְכֵי נפָשי אֶת יי יי אהי נְרַלְתָ מְאֹד הור 


ש ויל אַלְיָהוּ לְהַרְאוּת אֶל אַחָאָב וְהֶרְעב חַזֶק בְּשמָרון: [ממכים א יח, בן 


מאמין בו, המחשבה מטיב בראשון, ומאמין בו גם כן. [דרשות הר"ן הדרוש התשיעי] 
צ) הַן יקטלנִי לו אַיְחָל אך דְרְכִי אֶל פָּנִיוו אוֹבִיחַ: |איוב י, טו] 


רב נסים נאון 


אמר לה ההוא מינא 
לברוריא. ברוריא 

היא בתו של ר' חנינא בן 
תרדיון והיא היתה אשתו 
של רי מאיר ואית' 
בפירקא קמא דמסכת ע"ז 
(דף יח) ברוריא דביתהו 
דרי מאי' ברחיי דר' חנניה 
בן תרדיון הואי וכבר 
למדה הרבה חכמות לפני 
החכמים כדאמרינן 
בפסחים בפ' תמיד (דף 
סב:) אמר ליה ומה 
ברוריא דביתהו דר' מאיר 
ברתי דרי תענה יבּן 
תרדיון דהות גמרא תלת 
מאה (משמעי) [שמעתתא] 
ביומא מתלת מאה רבותא: 
למה נסמכה פרשת 
אבשלום לפרשת 
גוג ומגוג. פרש' גוג 
ומגוג ‏ הוא המזמור 
הראשון ‏ שכתוב בו 
יתיצבו מלכי ארץ 6) קשה 
תרבות רעה בתוך ביתו 
של אדם יותר ממלחמת 
גוג ומגוג והתם בפרק 
לפני אידיהן של גוים (ע"ז 
דף ג) גרסי' לעתיד באים 
אומות העולם ומתגיירין 
ומניחין תפילין בראשיהן 
ותפילין בזרועותיהן 
ומזוזה בפתחיהן כיון 
שרואין מלחמת גוג ומגוג 
אומר להם על מי אתם 
באים על ה' ועל משיחו 
שנאי (תהלים ב) למה 
רגשו גוים [וגו'] יתיצבו 
מלכי ארץ מיד כל אחד 
ואחד מנתק מוסרותיו 
והולך לו שנא' ננתקה את 
מוסרותימו וגו' וכולא 

ברייתא : 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6) פס ניכר מסכון ק5ת. ועי' 
(על ז' 3'. 


הגהות וציונים 


] אלא מאי לא ילדה 
כצ"ל רש"ל (גליון): 
₪ [צ"ל רב] (גליון): 
ג] בכת"י בחההי חדרים 
אמר דוד תבא נשמה 
שיש בה חמשה דברים 
הללו ותשבח למי: 
ל] נמחק ע"פ המהרש"ל 
וכן מוכח מרש"י שלא 
היה לפנל וכןאפפה/ 
ליתא: ס] תיבה זו ליתא 
בפסוק: ו] [צ"ל 
אלעזר] (גליון): !] צ"ל 
בששרתה (כ"ה ברש"י 
שבע"י): ק] צ"ל ומתוך 
כ"ה בהש)ל שבעי 
(מראה אש, באה"מ): 
ע] בתוס' שבע"י הגיי 
מאי כל פרשה: 


משנת ראשונים 


הנהו כריוני. לסטים 
ישראל ועל שם שעומדין 
במדבר ללסטם את 
הבריות קרי להו בריוני 
לשון ברא, תרגום של 
חוץ. [תוספות הרא"ש] 


הוה קא בעי רבי מאיר 
החפ עלויהויכי ביכי 
דלימותו. אע"ג דאמרי' 
גם ענוש לצדיק לא טוב 
ואפילו בצדוקין, שמא 
היו מצערין אותו יותר 
מדאי או שמא היו 
רשעים יותר מדאי. 
[תוספות הרא"ש] 
מי כתיב | חוטאים 
הטאים כתיב. ואע"ג 
דהיינו נמי חוטאים בוי"ו 
דהא לא קרינן חטאים 


בחט"ף פת"ח, מ"מ מדשני קרא בדיבוריה ולא כתב חוטאים בוא"ו יש לדורשו לשון עונות. [תוספות הרא"ש] 
מכדי מעשה שאול הוה ברישא. אע"פ שהרבה יש בתורה מוקדם ומאוחר, בהני תרתי עובדא דהוה בחד ענינא קא 
בעי, ורשב"ם פירש לפי הפשט דסמך מעשה דאבשלום ללמה רגשו גוים, שלפי פשוטו היה בתחלת מלכותו, דכתיב 
בדה"י וישמעו פלשתים כי משחו את דוד ויעלו פלשתים לבקש את דוד שהיו רוצים להעבירו ממלכותו, לפי שהיה 
עבר לאכיש ואבשלום נמי רצה להעבירו ממלכותו אבל בימי שאול לא היה מלך. [תוספות הרא"ש] 
הכא נמי הוה. וביאור הענין כי כאשר אדם מפקפק ונסוג מהאמין ענין זר, כשמראים לו דבר זר כמוהו שעל כרחו 
אמר רבי יוחנן משום ר"ש 
בן יוחי. כל היכא דאיכא אמר ר' פלוני משום רבי פלוני, לא רבו היה. [סדר תנאים ואמוראים חלק ב] 


אלא הוה 


אפילו 


חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים. דכתיב בדברי הימים וישא דוד את עיניו וירא 


את מלאך י"י עומד בין הארץ ובין השמים וחרבו שלופה בידו נטויה על ירושלם וכתיב ויפול דוד והזקנים מכוסים בשקים על פניהם ובקשו רחמים. [תוספות הרא"ש] 


מאימתי פרק 


טְהוֹרָה - שניתנת באדם כשהיא טהורה"". הדמיון החמישי, מה 
הקדוש בְּרוּךְּ הוא וֹשֵׁב בְּחַדְרִי חַדָרִים, אף נְשְׁמָה יוּשָכֶת 
בְּחַדְרִי חֲדָרִיםײ. יבא מִי שיש בו חַמַשָה דְּכָרִים הַלְלוּ, וְשְׁבֵּח 
לְמִי שיש בו חַמָשָה דְּבָרִיִם הַלְלוּ. 


ג ו 


א 


הגמרא מביאה דברי אגדה שמוזכר בסופם ענין סמיכות גאולה 
לתפלה'': 
אָמר רב הַמְנוּנָא, מאי דִכְתִיב - מה משמעות הכתוב (קסנת מ 
6 מי כְּהָחָכָם וּמִי יודע פָּשָר דְּבָר"", מי כְּהַקָּדוֹשׁ בְּרוּף הוּא 
שָיודַעַ לעשות פְּשָׁרָה בִּין שָנִי צדיקים, בִּין חִזְקיָּהוּ לִישַעְיְהו. 
שהיה חזקיהו צריך להוועץ בישעיהו אם נהג כשורה בכך שלא 
נשא אשה"", ומאידך היה ישעיהו צריך להוכיחו על דבר זה, 
חזזקיהו אַמר, ליתי - יבוא ישָעִיהו גַבַּאי - אצלי, אִשִכָּחַן 
- שכך מצאנו בְּאלִיהוּ הנביא דְּאָוֹל - שהלך לנַבִּי [-אל] אֶחַאָב 
המלך, (שָגָאָמר (פנכס % ₪ ₪0 טילך אלִיהוּ לְהַראות אֶל 
אִחְאָב'), יְשַטְיְהוּ אָמַר, לִיתי - יבוא חִזְקְיָּהוּ גַּבָּאי - אלי, 
דְּהֲכִי אִשָכְּחָן בִּיהורֶם בֶּן אַהאָב - שכך מצאנו ביהורם המלך, 
דְּאֶזֶל - שהלך לנַּבִּי [-אל] אֶלִישַע כאשר הוצרך לוײ, ומתוך שלא 
הלכו זה אצל זה, לא הוכיח ישעיהו את חזקיהו על שלא נשא 
אשה. מה עֲשֵׂה הקדוש בָּרוּךְּ הוּא לפשר ביניהם, הָבִּיא יפוּרים 
וחולי עַל חזְקיהו, וְאֲמר לו לִישַעְיהוּ ?ך וּכַקָּר אֶת החולה, 
משום מצות ביקור חולים!י. שַׁנאַמַר (ששס ₪ 6 ימים הַהַם 


ו 


12,06 20180 


מה. מהרש"א (ל"ס סני). וכשם שהקב"ה טהור בכל מקום אף שהוא ממלא את כל 
העולם שיש בו מקומות שאינם נקיים, כך הנשמה, אף שהיא מלאה את כל הגוף 
שישנם בו איברים שאינם נקיים, היא נשארת בטהרתה, ואין שום לכלוך דבק בה. 
וכנגד זה אמר (פסליס קל ) 'ברכי נפשי את ה' ה' אלהי גדלת מאד הוד והדר לבשת', 
שדבר שאינו טהור אין לו הוד ולא הדר. כד הקמח (עכן 356 ד"ס ולרקו). והמהרש"א 
(ל"ס סמ) כתב, שכנגד זה אמר דוד (שס קד לס) "יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד 
אינם ברכי נפשי את ה'', שהרשעים אינם בנשמתם הטהורה שניתנה בהם, כיון שהם 
טמאוה, אבל נפשי שאני מחזיר אותה כשהיא טהורה ראוי לה שתברך את ה. 

מו. כתב כד הקמח (עלן 6כל ד"ס ודכטו), כי הרוצה לחקור על ידיעת ה' ולעמוד על 
השגתו, אי אפשר לו אלא אם יכנס בחדרי החכמה, חדר בתוך חדר עד שימצאנו, 
וכמו כן הנשמה יושבת בחדרי חדרים, והרוצה לחקור על מהותה, צריך להכניס עצמו 
בחדרי החכמה, וצריך להתבונן שהנשמה נושאת את הגוף, והיא בתוכו וחוצה לו, והיא 
עצם פשוט שכלי הנאצל מכסא הכבוד. ועל כך נאמר (פסניס קל (ס) 'יתמו חטאים מן 
הארץ, ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה'', להורות כי החוטאים יאבדו על שאבדו 
את נפשם, אבל נפש הצדיק מהללת את ה' כי היא גנוזה תחת כסא הכבוד. והמהרש"א 
(ד"ס סני) כתב, שכנגד זה אמר דוד (שס קד ) 'ברכי נפשי את ה', ה' אלהי וגו' הוד 
והדר לבשת עוטה אור כשלמה נוטה שמים כיריעה', כלומר שאלו כביכול עוטים את 
כסא הכבוד והוא מבעד להם, וכן הנשמה יושבת באדם בחדרי חדריו. 

מז. רש"י (ל"ס מסי). 

מח. על פי פשט פירושו, מי חשוב יותר מחכם, היודע לפתור ולפרש דברים סתומים. 
רש"י (קסנת ₪ 6). 

מט. מהטעם המבואר להלן. 

נ. אחר שנשבע אליהו לאחאב שלא יהיה מטר אלא על פיו, מפני עבודה זרה 
שעבדו אחאב ובני דורו (מלכיס 6' יז 6), ונעצרו הגשמים שלש שנים, אמר ה' לאליהו 
לשוב ולהראות אל אחאב ולומר לו שעתה ישוב המטר לירד, ויראה שהמטר יורד על 
פיו כפי שנשבע. 

והמלא הרועים (ד"ס דסכי) תמה על הוכחת הגמרא, כי הליכת אליהו אל אחאב היתה 
על פי הדיבור, כנאמר (מנכיס ' ים 6) 'ודבר ה' היה אל אליהו וגו' לך הראה אל 
אחאב' וגו'. ועוד כי שם היה אליהו מוכרח ללכת לאחאב לפי שאחאב לא ידע היכן 
הוא, כמסופר שם (פסוק י), וכשנודע לאחאב על מקום המצאו, בא אחאב אליו (סס 
פסוק טז), והניח הדבר בצריך עיון. 

נא. היה זה כשבאו יהורם בן אחאב מלך ישראל ויהושפט מלך יהודה, ומלך אדום 
להלחם במואב (מנכיס 3' ג ע-ינ) ונותרו ללא מים, וכשנודע להם שהנביא אלישע מצוי 
ביניהם באו אליו המלכים שיודיעם את אשר יקרה אותם. 

השמן רקח (ד"ס פמכ) ביאר, שנחלקו חזקיה וישעיה בענין ההלכה 'מלך שמחל על 
כבודו אין כבודו מחול' (ססדלין יט:), שמטעם זה לא הלך חזקיהו אל ישעיהו, 
אולם ישעיהו סבר שלא נאמרה הלכה זו רק לגבי דברים הנוגעים למלכות אבל 
לא על דברים פרטיים. ואף שמכל מקום היה ישעיהו יכול למחול על כבודו וללכת 
אל חזקיהו, שכן חכם שמחל על כבודו כבודו מחול (פו"ע "ד סי" כמכ סנ"כ), לא 
עשה כן לפי שחשש שילמדו מכך הלכה שאין כבודו של מלך מחול אף בדברים 
פרטיים. 

נב. הטעם שהיה צריך הקב"ה לצוותו על מצות ביקור חולים, שהיא מצוה מן 


ראשון 


ברכות 


חֶלָה חזְקיָהוּ לָמוּת ויבא אֶלָיו יְשַׁעְנְהוּ בֶּן אָמוֹץ הַנָּבִיא וַיאמֶר 
אֵליו פה אָמַר ה' (צַבַאות) צו לְבִיתֶף כִּי מת אַתָּה וְלא תַחִיְה' 
וגו':. 


מבררת הגמרא, מַאי מה משמעותה של כפילות הלשון 'כִּי מַת 
אַתָּה ולא תחיה'. מבארת הגמרא, מת אַתָּה בָּעוּלֶם הזה מחולייך, 
ולא תחיה לעוֹ?ם הַבָּא - כשיקומו לתחיה. 


אָמַר ליה חזקיהו לישעיהו, מַאי כוּלי הַאי - מהו דבר זה 
שנענשתי בעונש כה חמור. אֶמַר ליה ישעיהו, משוּם דְלָא [-שלא] 
עִסְקת בְּפְרִיה וּרְבִיִּה - שלא נשאת אשהל. אַמַר ליה חזקיהו 
לישעיהו, משום דּחַזאי לי בְּרוּח הַקְדְש דְנָפְקי מִינָאי בְּנִין דְּלָא 
מְעָלוּ - משום שראיתי ברוח הקודש שיצאו ממני בנים שאינם הגונים. 
אֲמַר ליה ישעיהו, בַּהֲדֵי פַּבְשִי דְרְחַמָנָא - עם סתרי הקדוש ברוך 
הוא לָמַה לך לעיין. מַאי דְמַפַּקדת אִיבָּעִי לך לְמְעְבָּד - מה שנצטוית 
יש לך לעשות, וּמַה דְנִיחַא קְמִיה קוּדְשָא כְּרִיך הוא לְעַבִּיד - ומה 
שנוח לפני הקדוש ברוך הוא, יעשהי". 


אָמַר ליה חזקיהו לישעיהו, הַשִׁתָּא - עתה, הב לי בְּרַפִּףְ - תן 
לי את בתך לאשה, אֶפְשָר דִנְרְמָא זְכוֹתֵא דידי וְדִידֶךְּ - אולי תגרום 
זכותי וזכותך, וְנַפְקִי מִנָאי בְּנִין דִמַעָלוּ - ויצאו ממני בנים הגוניםי. 
אָמר ליח ישעיהו, כָּבָר נִנְזֶרֶה עָלִיףּ גְזִירָה שתמות, ולא תועיל לך 
נתינת בתי. אָמַר ליה חזקיהו לישעיהו, פֶּן אָמוץ", כַּלֶה נְבוּאֶתף 
וְצֵא - אין לך להוסיף על נבואתך'", כִּףְ מְקוּבְּלְנִי מבֵּית אַבִי אַבָּא 
- דוד המלך, שאֶפִילוּ אם חֶרֶב חדְה מוּנָחת עָל צוארו שָל אֶדֶם 


התורה, לפי שמצות תלמוד תורה חשובה ממנה, שתלמוד תורה כנגד כולם. שפתי 
חכמים הקיס ק). 

נג. לפי דרשת חז"ל (סדל עס כנס כג) 'בימים ההם' הכוונה שלשה ימים לפני מפלת 
סנחריב, שבא להלחם על ירושלים. רש"י (ישעיס ₪ 6). 

נד. המהרש"א (ד"ס 0/6 כתב שיש להוכיח מהפסוקים שנשא אשה רק לאחר שחלה, 
שכן מנשה כשהתחיל למלוך היה בן י"ב שנים (פנכיס כ' כ 6) ולחזקיהו הוסיף הקב"ה 
אחר חוליו חמש עשרה שנים (עס כו), הרי שנולד בתוך חמש עשרה שנה שנוספו 
לחזקיהו. והקשה שם, שתמיהת חזקיהו 'מאי כולי האי' עדיין אינה מיושבת, וכי משום 
שלא עסק בפריה ורביה נתחייב שלא יחיה לעולם הבא. ותירץ ע"פ המבואר בבבא 
בתרא (קטו.) שדוד שהניח בן כמותו נאמרה בו שכיבה, יואב שלא הניח בן כמותו 
נאמרה בו מיתה. ונמצא שחזקיהו שלא הניח בן כלל בודאי שנחשב כמת לעולם הבא. 
אמנם תשובתו של חזקיהו היתה, שראה ברוח הקודש שיצאו ממנו בנין דלא מעלי, 
ואפילו אם יעסוק בפריה ורביה, לא יניח בן כמותו. וראה באהבת איתן (על עין יעקנ) 
שכתב ליישב קושיית המהרש"א ע"פ מה שכתב הרמב"ם (לעות פ"ז ס"ג, פפונס פ"ג ס"ו) 
שהשופך דמים אין לו חלק לעולם הבא, ובבראשית רבה (לד יד) אמרו 'כל שאינו עוסק 
בפריה ורביה כאילו שופך דמים', ולפיכך אמר לו שלא יחיה לעולם הבא. וראה עוד 
בצליח. 

נה. המגיד תעלומה (ד"ס נסדי) ביאר שעיקר תוכחתו של ישעיהו היתה על כך שעיין 
בטעמי המצוות, שהבין שכל ענין מצות 'פרו ורבו' היא כדי שיצאו בנים עובדי ה', 
ומאחר שראה שלא יהיה כך, סבר שאין ענין בקיום המצוה, וישעיהו אמר לו שענין 
המצוות הוא שכל אלקי למעלה מהשגתנו, וכמה שאנו מדמים בעצמנו שיש לנו הבנה 
בטעמם, עלינו לדעת שטעמם גבוה מעל גבוה. וראה ביערות דבש (ת"כ דלוש יל) שביאר 
שטענת ישעיהו 'בהדי כבשי דרחמנא למה לך' היתה, שאמנם חזקיהו ראה ברוח 
הקודש שיצאו ממנו בנים שאינם מהוגנים, אך יכולים הם לעשות תשובה, וביאר שם, 
שרוח הקודש צופה על הנעשה בכסא הכבוד, אולם כח התשובה הוא מתחת לכסא 
הכבוד, שאף עיני המלאכים אינן שולטות שם, וזהו בגדר 'כבשי דרחמנא', ואכן מצינו 
שאמרו במנשה בנו של חזקיה (ססדלץ קג.) שחתר לו הקב"ה חתירה מתחת לכסא 
הכבוד. 

נו. אף שנגזרה עליו גזירה שיצאו ממנו בנים לא הגונים, היה חזקיהו סבור שמכיון 
שהגזירה היתה עליו, תועיל זכותו של ישעיהו, שעל ישעיהו לא נגזרה הגזירה. שפתי 
חכמים (ד"ס פפפר - סטני). והעיון יעקב (ד"ס ונפקי) כתב, כי הזכות יכולה להועיל שמבני 
הבנים יצאו בנים מהוגנים, כמו כאן, שלבסוף יצא ממנו יאשיהו המלך שהיה צדיק 
(מנכיס כ' כנ ). עוד כתב השפתי חכמים (ד"ס פפטר - הרפעון), שאף שאמרו (מו"ק כל.) 
שבני חיי ומזוני לא בזכותא תליא מלתא, אלא במזלא תליא מלתא, הוא רק לענין 
מספר הבנים שיהיו לו, אבל אם יהיו מעלי או לא, על כך יכולה להועיל זכות, וכמו 
שאמרו בשבת (כג:) דרחים רבנן הויין ליה בנין רבנן. 

נז. אביו של ישעיהו היה שמו אמוץ (שעיס 5 6), וכתב בברכת אהרן (פות קם) שכינוי 
לאדם בשם אביו בלא הזכרת שמו, הוא הוראת גנאי, כמו שכתב רש"י בתהלים (ל ג), 
וכן כאן חרה לחזקיהו על שהוסיף ישעיהו לומר לו, שאין לבטל את הגזירה, ואדרבה, 
היה לו להתפלל עליו. 

נח. שחרה לו על שהוסיף לומר שנגזרה גזירה, שדברים אלו לא היו בכלל הנבואה. 
ע"פ אסיפת זקנים (ד"ס כלס) בשם אדרת אליהו. וראה באמרי נועם (סגכ", ד"ס כן) 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
6) יכמות דף ד. [ע"ם], 
3 גס ילב ע"ם], 
ג) [מגיס יד. ע"ם 
סיטנן, ל) תהלים קג א 
ב כב. קד א לה, ס) דברי 
הימים (א' כא טז), 

ו) תהלים קמה. 


הנהות הפיח 


(6) גמ' מֿי משמע 
אמר ככס בר כ' פיעb‏ 
ככ" ומינום דעל יוס 
סמיתס (מר (מסק: 
(3) שם ‏ סן יקעני 
ו 6יק3 לסוף יהב 
ליה ברתיה | נפק 
מיניה מנשה ורבשקה 
יומא חדא ארכבינהו 
אכתפיה לאמטויינהו 
לבי מדרשא אמר חד 
מינייהו חזי וישא 
דאבא למטוי ביה 
גלדאני וחד אמר חזי 
רישא דאבא לאקרובי 
עליה לעכו"ם 
חבטינהו בארעא 
מנשה חיה ורבשקה 
מית קרי אנפשיה וכלי 
כליו רעים [יקעיס נכ] 
6 ככ מנן פפינו בעל: 
(ג) רש"י ד"ס סמוכיס 
וכו'. סמוכיס לעד סעיכת 
כל: 
גליון הש"ס 
גם' בעי רחמי. עיין 
תענים כג כ וווס"ק פ' 
ויר במדרס סנענס נפ' 
סמכקס פני מקנרסס: 
שם דנפקי מינאי. עי" 
פוק' נדס עז כ דס סכל: 
שם אפילו חרב חדה. 
פיי טול 35 לייס ינ 
דייס לייק: 


תורה אור השלם 
א) אַשְׁרֵי הָאיש אֲשֶׁר 
לא הֶלך בַּעַצַת רְשָעִים 
ּבְדָרָּ חַמָאִים לא עֲמָד 
וּבְמוֹשֵׁב לָצִים לא יָשָׁב: 
[תהלים א, א] 

ב נַשֶקוּ בַר פֶּן יָאֲנף 
ְתֲאבְדוּ ד כִּי יבֵָר 
כָּמֶעט אַפוֹ אַשְׁרֵי כָּל 
חוסִי בו: [תהלים ב, יב] 
ג יתמו חַטַאִים מן 
הְאָרֶץ וּרְשְׁעִים עוד 
אֵינֶם בֶּרְכִי נַפָשי אֶת וי 
הַלְלוּיהּ; | תהלים קד, לה] 
-) רוי עקרה לא ילָרָה 
פּצְחִי רְנָה וְצְהַלִי לא 
חֶלֶה כִּי רַבָּים בְּנִ 
שׁוֹמַמָה מִבְּנֵי בְעוּלֶה 
אָמַר : |ישעיה נד, אן 


1 ץע 


מפָּנִי אָבְשָלוּם בְּנוּ: 
[תהלים ג, א] 
ו) למְנִצַחַ אֵל מִּשָחַת 
לָרָוך מַכְתּם בְּבְרְחו 
מְִנֵי שָאוּל בַּמְעְרָה: 
[תהלים נו, א] 

ז) סְמוּכִים לָעַד לָעוּלֶם 
עשוים בָּאֲמָת וְיָשֶׁר: 
|ההלים קיא, ח] 

ה) פִיהָ פָתְחָה בְחָכְמָה 
ותורת | חֶסָד | על 
לְשׁוֹנָהּ: [משלי לא, בו 
מ) לֶרָו בּרְכִנַפְשי אֶת 
יי וכל קָרְבֵי אֶת שם 
קָדָשׁׂוֹ: |תהלים קנ, א] 


י) בָּרְכוּ יי מַלְאָכָיו נבּרֵי כם עשי דְבָּרֹ למע בְּקול דָבָרוֹ: בָּרְכוּ יי כָּל צבָאָיו מִשָרְתָיו עשי רְצונו: [תהליס קנ, כ-כאן 
כו בָּרְכי נפָשִי אֶת יי וְאַל תִּשְבְּחִי כָּל גְמוָּיו: |ההלם ק, ב = ל בֶּרְכִי ג 
ְהָדֶר לָבְשְתָּ: וההלם קד, א| = מ) תַּסְתּיר פנ יִבְּהַלן תּסַף רוּחֶם יגועוּן וְאֶל עִפָרֶם ישובון: ותהלים קד, כטן = נ) אֵין 
קדוש כַּי כִּי אִין בַּלְתִּף וְאִין צר בָּאלְהִינוּ: ושמואל א ב, בן = ס) מִי כָּהָחְכֶם וּמִי יוֹרַע פשֶׁר דָבֶר חָכְמַת אֶרֶם תָּאִיר 
ש ול אֲלָהוּ לְהַרְאוּת אֶל אַחָאֶב וְהֶרְעָב חָזֶק בְּשמרו]: |מכים א יח, בן 
פ בַּיָּמִים הָהֶם חָלָה חזקיהו לָמוּת ויבוא אלו ישעְיָהוּ בָן אָמוץ הַנָבִיא ויאמָר אֵלָיו פה אָמַר יַ צַו לְבִיתֶּ כִּי מַת 
צ) הַן יקטלני לו אֵיחֵל אַךְּ דְרְכֵי אֶל פָּנָיו אוֹכִיחַ: |איוב י, טו] 


פָנֵיו וֶעז פַּנָיו ישָנָא: |קהלת ח, א] 


אַתָּה ולא תַחְיָה: |שעיה לח, א] 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


ר 
0 


פתח באשרי וסיים באשרי, לכמ סד סיק, דסקכי כל סוי כו סיומל ללמס לגסו גויס סול: בריוני. פריכיס: חַטַאִים כתיב. קלי כיס 
חטאים טיכלס ינר סרע: שפיל, סספינ ענמך לסוף סמקרק. כל דכר סקסו כסוף קלוי ספילו קל דכר: סמוכים לעד לעולם, כלנרי תולס 
כמיב [6סלי] נמניס כל פקודיו סמוכיס (ג) סמיכת ככ פקודיו עסויס כ6מת ויער ונכורך, ול לכר כיק: כלום יש עבד שמורד ברבו, ויק 
נסכסיק לת דכלי סנכי: אמור לו כלום יש בן כוי. וס סזינן סכל דסוס: הכא נמי הוה. קופיס (סיות: ואמר שירה. כנגד כולס מכ 


סילס (כססכתס" כות סקודם עליו: 
וכל קרבי. על עס קכני פמו קלר 
כתוכן: מאי משמע. דעל יוס סמיתס 
נקמר: בא וראה וכו'. סו סכר דסכי 
עי מסי סנס קרכיס דנקט: חמשה 
ברכי נפשי. לעיל סקיב לסו: מאי 
דכתיב מי כהחכם ומי יודע פשר דבר. 
מסוס היירי נקופס נקמיכת גמונס 
תפס נקט ליס: דאשכחן דאזל אליהו 
לגבי אחאב. דכתיכ וילך ‏ 96יסו 
לסרקות 26 3606: יהורם אזל לגבי 
אלישע, כקסנכו על מו30 סו ויסוספט 
(נמנכיס כ ג). דמפוך" פנ סיו סולכיס 
זה 56 זס 5 סיס מוכימו על bp‏ 
סקס לקס: כבשי דרחמנא. ספכיס 
דסקנ"ס, כמו ריע ככנסק (סונן 
=" 5:) כסטמנת סספל: נגזרה 
נזרה, | ספמות: מקובלני מבית 
אבי אבא. לול, טכפס פת סמנקן 
וסרכו קלופס כידו" כסוף ספר סעול 
(כ כד) ול מנע ענמו מן סכסמיס: 
לי 


3 פרשה שהיתה חבובה"על הדיפתה בה 
באשרי וסיים בה באשרי פתח באשרי 
דכתיב * אשרי האיש וסיים באשרי דכתיב 
6 אשרי כל חוסי בו: הנהו בריוני דהוו 
בשבבותיה דר"מ והוו קא מצערו ליה טובא 
הוה קא בעי ר' מאיר רחמי עלויהו כי היכי 
דלימותו אמרה לי' ברוריא דביתהו מאי דעתך 
משום דכתיב 9 יתמו חטאים מי כתיב חוטאים 
חטאים כתיב ועוד שפיל לסיפיה דקרא ורשעים 


כל פרשה שהיתה חניבה על דוד 
כו', ו"ת מסי כל ספרקיות* וסb‏ 
ל 6סכקן סוס פרקס פחכם שמתסלק 
כקטרי ומסיימם כסטרי 626 סי וי"ל 
דכו דוק פתס בטי ומייס נקטרי. 
6 ספימס מעין פתיסס כמו תסנס" 
ספתק 3תסנס וקייס כתסלס תסלת ס' 
ידכר סי וכן סרכס פרטיות סמתסינות 
כסננויס ומסיימות כסלפויס: 
גלול 


עוד אינם כיון דיתמו חטאים ורשעים עוד אינם אלא * בעי רחמי עלויהו דלהדרו 
בתשובה ורשעים עוד אינם בעא רחמי עלויהו והדרו בתשובה: אמר לה ההוא 
צדוקי לברוריא כתיב 7 רני עקרה לא ילדה משום דלא ילדה רני אמרה ליה שטיא 
שפיל לסיפיה דק=א דכתיב כי רבים בני שוממה מבני בעולה אמר ה' אלא 
מאי עקרה לא ילדה* רני כנסת ישראל שדומה לאשה עקרה שלא ילדה בנים 
לגיהנם כותייכו: א"ל ההוא צדוקי לר' אבהו כתיב = מזמור לדוד בברחו מפני 
אבשלום בנו וכתיב ‏ לדוד מכתם בברחו מפני שאול במערה הי מעשה הוה 
ברישא מכדי מעשה שאול הוה ברישא לכתוב ברישא אמר ליה אתון דלא 
דרשיתון סמוכין קשיא לכו אנן דדרשינן סמוכים לא קשיא לן * דא"ר יוחנן 
סמוכין מן התורה מנין שנא' ‏ סמוכים לעד לעולם עשוים באמת וישר למה 
נסמכה פרשת אבשלום לפרשת גוג ומגוג שאם יאמר לך אדם כלום יש עבד שמורד ברבו אף אתה אמור לו 
כלום יש בן שמורד באביו אלא הוה הכא נמי הוה: אמר ר' יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי מאי דכתיב 
פיה פתחה בחכמה ותורת חסד על לשונה כנגד מי אמר שלמה מקרא זה לא אמרו אלא כנגד דוד 
אביו שדר בחמשה עולמים ואמר שירה דר במעי אמו ואמר שירה שנאמר > ברכי נפשי את ה' וכל קרבי 
את שם קדשו יצא לאויר העולם ונסתכל בכוכבים ומזלות ואמר שירה שנאמר ברכו ה' מלאכיו גבורי 
כח עושי דברו לשמוע בקול דברו ברכו ה' כל צבאיו וגו ינק משדי אמו ונסתכל בדדיה ואמר שירה שנאמר 
ברכי נפשי את ה' ואל תשכחי כל גמוליו מאי כל גמוליו אמר ר' אבהו שעשה לה דדים במקום בינה טעמא 
מאי אמר (רבי") יהודה כדי שלא יסתכל במקום ערוה רב מתנא אמר כדי שלא יינק ממקום הטנופת ראה 
במפלתן של רשעים ואמר שירה שנאמר % יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה' 
הללויה נסתכל ביום המיתה ואמר שירה שנאמר " ברכי נפשי את ה' ה' אלהי גדלת מאד הוד והדר לבשת 
מאי משמע (6 דעל יום המיתה נאמר אמר רבה בר רב שילא מסיפא דעניינא דכתיב = תסתיר פניך יבהלון תוסף 
רוחם יגועון וגו'. רב שימי בר עוקבא ואמרי לה מר עוקבא הוה שכיח קמיה דר' שמעון בן פזי והוה מסדר אגדתא 
קמיה דר' יהושע בן לוי אמר ליה מאי דכתיב © ברכי נפשי את ה' וכל קרבי את שם קדשו אמר ליה בא וראה 
שלא כמדת הקדוש ברוך הוא מדת בשר ודם 9 מדת בשר ודם צר צורה על גבי הכותל ואינו יכול להטיל 
בה רוח ונשמה קרבים ובני מעים והקב"ה אינו כן צר צורה בתוך צורה ומטיל בה רוח ונשמה קרבים ובני 
מעים והיינו דאמרה חנה אין קדוש כה' כי אין בלתך ואין צור כאלהינו מאי אין צור כאלהינו אין צייר 
כאלהינו ‏ מאי כי אין בלתך אמר ר' יהודה בר מנסיא אל תקרי כי אין בלתך אלא אין לבלותך שלא כמדת 
הקדוש ברוך הוא מדת בשר ודם מדת בשר ודם מעשה ידיו מבלין אותו והקב"ה מבלה מעשיו א"ל אנא הכי 
קא אמינא לך הני חמשה ברכי נפשי" כנגד מי אמרן דוד לא אמרן אלא כנגד הקב"ה וכנגד נשמה מה הקב"ה 
מלא כל העולם אף נשמה מלאה את כל הגוף מה הקדוש ברוך הוא רואה ואינו נראה אף נשמה רואה ואינה 


זינראית מה הקב"ה ון את כל העולם כלו אף נשמה זנה את כל הגוף מה הקב"ה טהור אף נשמה טהורה מה 


הקב"ה יושב בחדרי חדרים אף נשמה יושבת בחדרי חדרים יבא מי שיש בו חמשה דברים הללו וישבח9 למי 
שיש בו חמשה דברים הללו: אמר רב המנונא מאי דכתיב ? מי כהחכם ומי יודע פשר דבר מי כהקדוש 
ברוך הוא שיודע לעשות פשרה בין שני צדיקים בין חזקיהו לישעיהו חזקיהו אמר ליתי ישעיהו גבאי 
דהכי אשכחן באליהו דאזל לגבי אחאב (שנאמר > וילך אליהו להראות אל אחאב") ישעיהו אמר ליתי חזקיהו 
גבאי דהכי אשכחן ביהורם בן אחאב דאזל לגבי אלישע מה עשה הקב"ה הביא יסורים על חזקיהו ואמר לו 
לישעיהו לך ובקר את החולה שנאמר 5 בימים ההם חלה חזקיהו למות ויבא אליו ישעיהו בן אמוץ הנביא ויאמר 
אליו כה אמר ה' (צבאות=) צו לביתך כי מת אתה ולא תחיה וגו' מאי כי מת אתה ולא תחיה מת אתה בעולם 
הזה ולא תחיה לעולם הבא אמר ליה מאי כולי האי אמר ליה משום דלא עסקת בפריה ורביה א"ל משום דחזאי 
לי ברוח הקדש = דנפקי מינאי בנין דלא מעלו א"ל בהדי כבשי דרחמנא למה לך מאי דמפקדת איבעי לך למעבר 
ומה דניחא קמיה קודשא בריך הוא לעביד אמר ליה השתא הב לי ברתך אפשר דגרמא זכותא דידי ודידך ונפקי 
מנאי בנין דמעלו א"ל כבר נגזרה עליך גזירה א"ל בן אמוץ כלה נבואתך וצא כך מקובלני מבית אבי אבא = אפ" 


גחרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים אתמר נמי רבי יוחנן ורבי (אליעזר") דאמרי 


תרוייהו אפילו חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים שנא' * הן יקטלני לו איחל (6: 


ל בֶּרְכִי שי אֶת יַ יי אֲלהֵי נָדלְתָ מָאד הוד 


א"ר 


רב נסים נאון 


אמר לה ההוא מינא 
לברוריא. ברוריא 

היא בתו של ר' חנינא בן 
תרדיון והיא היתה אשתו 
של רי מאיר ואית' 
בפירקא קמא דמסכת ע"ז 
(דף יח) ברוריא דביתהו 
דר' מאי' ברתי' דר' חנניה 
בן תרדיון הואי וכבר 
למדה הרבה חכמות לפני 
החכמים כדאמרינן 
בפסחים בפ' תמיד (דף 
סב:) אמר ליה ומה 
ברוריא דביתהו דר' מאיר 
ברתי? דרי הענה יבּן 
תרדיון דהות גמרא תלת 
מאה (משמעי) [שמעתתא] 
ביומא מתלת מאה רבותא: 
למה נסמכה פרשת 
אבשלום לפרשת 
גוג ומגוג. פרש' גוג 
ומגוג ‏ הוא | המזמור 
הראשון ‏ שכתוב | בו 
יתיצבו מלכי ארץ 6) קשה 
תרבות רעה בתוך ביתו 
של אדם יותר ממלחמת 
גוג ומגוג והתם בפרק 
לפני אידיהן של גוים (ע"ז 
דף ג) גרסי' לעתיד באים 
אומות העולם ומתגיירין 
ומניחין תפילין בראשיהן 
ותפילין בזרועותיהן 
ומזוזה בפתחיהן כיון 
שרואין מלחמת גוג ומגוג 
אומר להם על מי אתם 
באים על ה' ועל משיחו 
שנא' (תהלים ב) למה 
רגשו גוים [וגו'] יתיצבו 
מלכי ארץ מיד כל אחד 
ואחד מנתק מוסרותיו 
והולך לו שנא' ננתקה את 
מוסרותימו וגו' וכולא 

ברייתא : 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6) פס ניכר מסכון ק5ת. ועי' 
עז כ. 


הגהות וציונים 


] אלא מאי לא ילדה 
כציל רש"ל (גלינך 
3 [צ"ל רב] (גליון): 
ג] בכת"י בחדרי חדרים 
אמר דוד תבא נשמה 
שיש בה חמשה דברים 
הללו ותשבח למי: 
ל] נמחק ע"פ המהרש"ל 
וכן מוכח מרש"י שלא 
היה לפניו וכן בכת"י 
ליתא: ס] תיבה זו ליתא 
בפסוק: ו] [צ"ל 
אלעזר] (גליון): ]] צ"ל 
כששרתה (כ"ה ברשיי 
שבעיי): פ] צ"ל ומתוך 
כ"ה יברש שבע= 
(מראה אש, באה"מ): 
ע] בתוס' שבע'י הגיי 
מאי כל פרשה: 


משנת ראשונים 


הנהו כריוני. לסטים 
ישראל ועל שם שעומדין 
במדבר ללסטם את 
הבריות קרי להו בריוני 
לשון ברא, תרגום של 
חוץ. [תוספות הרא"ש] 


הוה קא בעי רבי מאיר 
רחמי עלויהו כי היכי 
דלימותו. אע"ג דאמרי' 
גם ענוש לצדיק לא טוב 
ואפילו בצדוקין, שמא 
היו מצערין אותו יותר 
מדאי או שמא היו 
רשעים יותר מדאי. 
[תוספות הרא"ש] 
מי כתיב חוטאים 
הטאים כתיב. ואע"ג 
דהיינו נמי חוטאים בוי"ו 
דהא לא קרינן חטאים 


בחט"ף פת"ח, מ"מ מדשני קרא בדיבוריה ולא כתב חוטאים בוא"ו יש לדורשו לשון עונות. [תוספות הוא"ש] 
מכדי מעשה שאול הוה ברישא. אע"פ שהרבה יש בתורה מוקדם ומאוחר, בהני תרתי עובדא דהוה בחד ענינא קא 
בעי, ורשב"ם פירש לפי הפשט דסמך מעשה דאבשלום ללמה רגשו גוים, שלפי פשוטו היה בתחלת מלכותו, דכתיב 
בדה"י וישמעו פלשתים כי משחו את דוד ויעלו פלשתים לבקש את דוד שהיו רוצים להעבירו ממלכותו, לפי שהיה 
עבד לאכיש ואבשלום נמי רצה להעבירו ממלכותו אבל בימי שאול לא היה מלך. [תוספות הרא"ש] 
הכא נמי הוה. וביאור הענין כי כאשר אדם מפקפק ונסוג מהאמין ענין זר, כשמראים לו דבר זר כמוהו שעל כרחו 
מאמין בו, המחשבה מטיב בראשון, ומאמין בו גם כן. [דרשות הר"ן הדרוש התשיעי] 
בן יוחי. כל היכא דאיכא אמר ר' פלוני משום רבי פלוני, לא רבו היה. [סדר תנאים ואמוראים חלק ב] 


אלא הוה 


אמר רכי יוחנן משום ריש 


אפילו 


חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים. דכתיב בדברי הימים וישא דוד את עיניו וירא 
את מלאך י"י עומד בין הארץ ובין השמים וחרבו שלופה בידו נטויה על ירושלם וכתיב ויפול דוד והזקנים מכוסים בשקים על פניהם ובקשו רחמים. [תוספות הרא"ש] 


מאימתי פרק 


ונראה לו שאינו יכול להינצל ממנה, מכל מקום אַל יִמְנָע עְצָמו מן 
הַרחְמִים - מלהתפלליי. 


[Rl 


אֶתַמַר נֵמי - כך גם נאמר בבית המדרש, רַכִּי יוֹחֲנֶן וְרבִּי 
(אליעזר) [ְאֶלְעָזֶר] דְּאָמְרִי תַּרָוְיִיהוּ - שניהם אמרו, אַפִילוּ חֲרֵכ 
חַדָּה מוּנחת על צַוְארוֹ שַל אֶדֶם, אַל ימָנָע עַצטוֹ מן הַרַחְמִים, 
שְׁנאָמר פוכ יג עו) 'הַן יקטלני לו אִיחַל' - גם אם נראה לי שהקדוש 
ברוך בא להרגני, עדיין אני מייחל לו שישמע את תפלתי להצילני מן 
המיתה. 


[לסוף יהב ליה בְּרַתִּיהּ - בסופו של דבר נתן לו ישעיהו את 
בתו. נְפָק מִינֵיהּ - נולדו ממנו מִנָשֶָה ורְבְּשָקה. יומַא חַדָא 
רכְבִינְהוּ אִכַּתְפִּיה לְאִמְטויינְהוּ לָבִי מִדְרְשָא - יום אחד הרכיבם 
חזקיהו על כתפיו להביאם לבית המדרשל. אֶמַר חד מִנָּייהוּ - 
אמר אחד מהם, חַזִי רִישָא דְאַבָּא לְמְטָוִי בִּיה גִלְדָּאנִי - ראשו 


שנתכוין לומר לו, כלה נבואתך בבית ואל תפרסמה בחוץ, כי דבר המפורסם אי אפשר 
לבטלו כי אם בקושי גדול. וראה עוד בבן יהוידע. 

נט. כמסופר בדברי הימים (' כ 6-עו), שראה דוד את מלאך ה' עומד בין השמים 
והארץ וחרבו שלופה בידו נטויה על ירושלים, להענישו על כך שמנה את ישראל, 
ומכל מקום לא נמנע מלהתפלל על הדבר, כמו שנאמר שם, 'ויפול דוד והזקנים וגו' 
על פניהם'. 

השפתי חכמים (ל"ס 8" כנל) כתב, שיש לפרש שחזקיהו וישעיהו נחלקו במחלוקת 
האמוראים (כ"ס יפ.) אם מועילה תפלה לאחר גזר דין. עוד כתב, שאפשר שחזקיהו סבר 
שמלך דינו כציבור שמועילה בו תשובה [ותפלה] גם לאחר גזר דין (סס ז:) [וכסברתו 
זו מבואר ברשב"א (טו"פ מ"פ סי" קעפ), שמלך נחשב כציבור, כי הציבור וכל ישראל 
תלויים בו]. 

האמרי נועם (ד"ס כן) כתב לפרש ש'אבי אבא' הכוונה ליהושפט, שנאמר בו (דכלי סיפיס 
כ' ים (6) 'ויזעק יהושפט וה' עזרו ויסיתם אלהים ממנו', ומבואר בירושלמי (פ"ו ס"פ 
סג.) שהיתה החרב מונחת על צוארו ולא היה חסר אלא חיתוך הראש. 

ס. הבן יהוידע (ד"ס פד) כתב, שבודאי לא היה מרכיבם על כתפיו לפני בני אדם, 
משום כבוד המלכות, אלא עשה זאת בהצנע, וכוונתו לשם שמים לחבב את התורה 
בפני הילדים להראותם שאפילו שהוא מלך הוא מרכיבם על כתפיו כדי ללמוד תורה. 


ראשון 


ברכות 


של אבא די רחב וראוי הוא לצלות עליו דגים קטנים הנקראים 
'גלדאני'ל*, כלומר שזה שמוליך אותנו לבית המדרש, אין בכך תועלת 
והרי זה כמו להתעסק בדברים קטני ערךפי. וְחַד אָמַר - ואחד אמר, 
חזי רִישָא דְּאַבָּא לְאַקְרוּבִי עליה לְעַבדְה זֶרַה - ראוי ראשו של 
אבינו להקריב עליו לעבודה זרה. ונתקיים מה שראה ברוח הקודש 
שיהיו רשעים. חִבְטִינְהוּ בְּאֶרְעָא - השליכם לארץ [שנתרשלו ידיו 
משמיעת דברים אלולי]. מספרת הגמרא, מִנְשָה הָיָה - נשאר לחיות, 
ורבְשֶקה מית - מת מהנפילה. קרי אַנָפְשִיח - קרא חזקיהו על 
עצמו את הפסוק (שעיס 3 ) זְכַלִי כַּלְיו רְעִים"י - כילי הוא אדם 
שמודד כל דבר במדה ולעולם אינו מוסיף עליה, כי עינו צרה בשל 
אחרים, גם הכלים שלו רעים ופגומים, ודרש זאת על עצמו שהתנהג 
ככילי, שלא נשא אשה, וגם כליו שהיא אשתו שנשא עכשיו", ותלה 
בה את תקוותו שתועיל לו זכות אביה, יצאו ממנה בנים שאינם 
מהוגניםלי]. 


סא. ע"פ רש"י בבבא בתרא (עג: ד"ס גילדנ6). 

סב. ע"פ תלמוד מפורש (ד"ס 6כ). וראה בבן יהוידע (ד"ס פ"6) שכתב, שלפי הסדר 
שמונה הגמרא את שמותיהם נראה שהראשון שנזכר כאן הוא מנשה, ומזלו ראה שהוא 
עתיד לעשות תשובה ולהיתקן. ומצינו בקהלת (קסנת ט ינ) שבני אדם נמשלו לדגים, וזו 
היתה כוונת מנשה, שרואה את ראשו של אבא שיגן עליו ויתקנו כדגים שנצלים באש 
שזהו תיקונם, כך יתוקן הוא על ידי אש תורתו של חזקיהו, אבל רבשקה אמר דבר 
רע מאד, שראוי ראשו של אבא להקריב עליו לעבודה זרה, והיה רשע גמור, לכן 
סובבו מהשמים שימות מיד בנפילתו [אף שבודאי לא היה בהשלכתו אותם לארץ כדי 
להמית] כי לא היתה לו תקנה. 

סג. ע"פ עיון יעקב (ד"ס פנטינסו). עוד כתב שם, שלא רצה להמיתם בידים, לפי שחשש 
משפיכות דמים, אלא אמר יבוא בעל הכרם ויכלה קוצים מכרמו. גם חשש שאפשר 
שיצאו מהם בנים טובים, כאשר היה אצל מנשה שיצא ממנו יאשיהו המלך, שהיה 
צדיק. 

סד. הב"ח מביא שיש להוסיף פיסקא זו על הגירסא הנדפסת, וכן הוא בעין יעקב. 
סה. ע"פ בבא מציעא (פד:) שאמרה אשתו של רבי אלעזר לרבי 'כלי שנשתמש בו 
קודש ישתמש בו חול'. 

סו. נתבאר ע"פ בן יהוידע (ל"ה קני). וראה שם עוד. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) יכמות דף ד. [ע"ם], 

3) [מגיס יד. ע"ם], 

ג) [מגיס יד. ע"ם 

סיטנן, ל) תהלים קג א 

ב כב. קד א לה, ס) דברי 

הימים (א' כא טז), 
ו) תהלים קמה. 


הנהות הפיח 


() גמ' מפי משמע 
אמר כנס בר כ' סילס 
ככ" ותינום דעל יוס 
המיתס (נמר (מפק: 
(3) שם ‏ סן יקעני 
לו 6יקל לסוף יהב 
ליה | ברתיה | נפק 
מיניה מנשה ורבשקה 
יומא חדא ארכבינהו 
אכתפיה לאמטויינהו 
לבי מדרשא אמר חד 
מינייהו חזי רישא 
דאבא למטוי ביה 
גלדאני וחד אמר חזי 
רישא דאבא לאקרובי 
עליה לעכו"ם 
חבטינהו בארעא 
מנשה חיה ורבשקה 
מית קרי אנפשיה וכלי 
כליו רעים [יסעיס נכ] 
6 ככ מגן 6פיפו בעל: 
(ג) רש"י ד"ס סמוכיס 
וכו'. סמוכיס לעד סעיכת 
כל: 
AHS‏ — 
גליון הש"ס 
גמ' בעי רחמי. עיין 
מענים כג כ וכזוס"ק פ' 
ויר נמלרט סנע(ס נפ' 
סמכקס פני מ6ככסס: 
שם דנפקי מינאי. עי" 
פוק' גדס עז כ דייס סכפ: 
שם אפילו חרב חדה. 
עי' טורי פֿנן כ"ס יז 3 
לייס יק: 


תורה אור השלם 
א) אַשְׁרִי הָאִיש אֲשֶׁר 
לא הָלַּכַּעצַת רְשָעִים 
ּברָרְָ חטְאִים לא עָמָד 
וּבְמוֹשֵׁב לָצִים לא יָשָׁב: 
[תהלים א, א] 
ב נַשְׁקוּ בר פֶּן יָאָנִף 
וְהאבְדוּ רָרָךְּ כִּי יבָעַר 
כְּמֶעט אָפוּ אַשְׁרֵי כָּל 
חוסִי בוֹ: ותהלים ב, יב] 
יתמו חַמָאִים מן 
הָאָרֶץ וּרְשָעִים עוד 
אֵינֶם בָּרְכִי נַפְשִׁי אֶת וי 
הַלְלוָּּ: |תהלים קד, לה| 
רָנִי עַקָרָה לא יִֶדֶה 
ַּצְחֵי רַנָה וְצַהֲלֵי לא 
חֶלָה כִּי רַבִים בָנִי 
שׁוֹמַמָה מִבָּנִי. בְעוּלֶה 
אָמַר 25 [ישעיה נד, א] 
ה) מִזְמוֹר לָרָוֶד בְּבְרְחו 
מפָּנִי אַבְשָלוּם בְּנוּ; 
[תהלים ג, א] 
ו) לַמְנצָחַ אֵל תִּשְחָת 
לְדָוָד מִכְמּם בְּבְרְחו 
מִפְנֵי שָאוּל בַמְעָרָה: 
[תהלים נז, א] 

ז) סְמוּכִים לָעַד לְעוֹלֶם 
עשוים בָּאָמָת וְיָשָר: 
[|תהלים קיא, ח] 

ה) פיה פּתְחָה בְחָכָמָה 
ותוּרַת | חַסֶר | על 
לְשׁוֹנָהּ: [משלי לא, בו 
ט) לֶרָוך בָּרָכֵי נפִָי אֶת 
יָ ובָל קְרְבִי אֶת שם 
קדשו: ותהלם קנ, א] 


י) בַּרְכוּ יי מִלְאָכָיו נבּרֵי כֹחַ עשי דְבָרוֹ לשמע בְּקול דָבָרוֹ: בַּרְכוּ יי כָּל צבָאָיו מִשָרְתָיו עשי רְצונו: [תהלים קג, כ-כאן 
כ בָּרְֵי נפָשִי אֶת יי אַל תִּשְבְחִי כָּל גְמוּלָיו: |תחלם קנ בן : | 
ְהָדֶר לָבְשְתָּ: וההלם קד, א| = מ) תַּסְתּיר פנ יִבְּהָלוּן תּסף רוּחֶם יגועוּן וְאֶל עֲפָרֶם ישובון: |תהלים קד, כט] = ג אֵין 
קדוש כ כִּי אִין בּלְתּף וְאִין צור כָּאלהַינוּ: |שמואלא ב בן = ס) מי כְּהָחָכֶם וּמִי יֹדַע פָּשָר דָבֶר חִכְמַת אֶרֶם תָּאִיר 
ש ול אֲלְְהוּ לְהַרְאוּת אֶל אַחְאָב וְהֶרְעב חָזֶק בְּשמָרו]: |מכים א יח, בן 
פ) בַּמִים הָהֵם חָלָה חזקיהו לָמוּת ובוא אֶלִיו ישַעיָהוּ בֶן אָמוֹץ הַנְבִיא וַאמָר אֶלָיו פה אָמָר יי צו לְבֵיתָךְכִּי מת 


פָניו ְעז פַּנָיו ישָנָא: |קהלת ח, א] 


אַתָּה לא תַחְיֶה: וישעיה לח, אן = צ) הן יקְמלנִי לו אֵיחֵל אַךְּ דְרְכֵי אֶל פָנִיוו אוֹבִיחַ: [איב ת, טון 


מאימתי פרק ראשון ברכות 4 


תח באשרי וסיים באשרי, 5056 סד6 סיק, דסקרי כל סוסי בו סיומק דלמס רגו גויס סו: בריוני. פריכֿיס: חַטַאִים כתיב. קרי יס 
חטאים טיכנס ינר סרע: שפיל, סספינ ענמך לסוף סמקרק. כל דכר סקסו כסוף קלוי ספילו קל דכר: סמוכים לעד לעולם, כלנרי תולס 
כמיב [6סלי] נמניס כל פקודיו סמוכיס (ג) סמיכת כל פקודיו עסויס כ6מת ויער ונכורך, ול לכר כיק: כלום יש עבד שמורד ברבו. ויק 
נסכסיק לת דכרי סנכי: אמור לו כלום יש בן כו'. וס סזינן סכל דסוס: הכא נמי הוה. קופיס (סיות: ואמר שירה. כנגד כולס מכ 


סילס לכסטרתס" כות סקודט עליו: 
וכל קרבי. על קס קכני פמו שדכ 
כתוכן: מאי משמע. דעל יוס סמיתס 
נפמר: בא וראה וכו'. סו סכר דסכי 
כעי מפי קנ קרניס דנקט: חמשה 
ברכי נפשי. לעיל סיכ (סו: מאי 
דכתיב מי כהחכם ומי יודע פשר דבר. 
מטוס דסיירי נקופס כסמיכת גונס 
תפס נקט ליס: דאשכחן דאזל אליהו 
לגבי אחאב. דכתיכ וילך ‏ 56יסו 
לסרות 95 3606: יהורם אזל לגבי 
אלישט, כפסנכו ענ מו35 סו6 ויסוספט 
(כמנכיס כ ג). דמתוך קלפ סיו סונכיס 
זס 350 זס כ סיס מוכיפו על ענ 
נעפ 6קס: כבשי דרחמנא. סתריס 
דסקנ"ס, כמו ריע כככסס (מלץ 
ד 5:) כסעמנת סקפר: נגזרה 
נזרה, | ספמות: מקובלני מבית 
אבי אבא. לול, סכפס פת סמנקן 
וסרכו קלופס כילו ‏ כסוף ספר שעופע 
(כ כד) ול מנע עכמו מן סכממיס: 
בי 


כל פרשה שהיתה חניבה על דוד 
כו. ול"ת מלי כל ספכטיות ו60 
כ מכסן סוס פרקס פחכם סמפתנת 
כסרי ומסיימת קרי 606 סיb.‏ וי"ל 
דכו דוקל פסס כסעלי וסייס בפטרי. 
6 ספימס מעין פתיסס כמו תס9ס" 
קפתת כתסלס וקייס כתסלס פסנת ס' 
ידכר פי וכן סרכס פרטיות סמססילות 
משום דכתיב 9 יתמו חטאים מי בתיצישאים נסלויס ומסייעות כסנלויס: 

חטאים כתיב ועוד שפיל לסיפיה דקרא ורשעים גדול 

עוד אינם כיון דיתמו חטאים ורשעים עוד אינם אלא * בעי רחמי עלויהו דלהדרו 
בתשובה ורשעים עוד אינם בעא רחמי עלויהו והדרו בתשובה: אמר לה ההוא 
צדוקי לברוריא כתיב 7 רני עקרה לא ילדה משום דלא ילדה רני אמרה ליה שטיא 
שפיל לסיפיה דקרא דכתיב כי רבים בני שוממה מבני בעולה אמר ה' אלא 
מאי עקרה לא ילדה? רני כנסת ישראל שדומה לאשה עקרה שלא ילדה בנים 
לגיהנם כותייכו: א"ל ההוא צדוקי לר' אבהו כתיב = מזמור לדוד בברחו מפני 
אבשלום בנו וכתיב % לדוד מכתם בברחו מפני שאול במערה הי מעשה הוה 
ברישא מכדי מעשה שאול הוה ברישא לכתוב ברישא אמר ליה אתון דלא 
דרשיתון סמוכין קשיא לכו אנן דדרשינן סמוכים לא קשיא לן * דא"ר יוחנן 
סמוכין מן התורה מנין שנא' ! סמוכים לעד לעולם עשוים באמת וישר למה 


כל פרשה שהיתה חביבה על דוד פתח בה 
באשרי וסיים בה באשרי פתח באשרי 
דכתיב * אשרי האיש וסיים באשרי דכתיב 
6 אשרי כל חוסי בו: הנהו בריוני דהוו 
בשבבותיה דר"מ והוו קא מצערו ליה טובא 
הוה קא בעי ר' מאיר רחמי עלויהו כי היכי 
דלימותו אמרה לי' ברוריא דביתהו מאי דעתך 


נסמכה פרשת אבשלום לפרשת גוג ומגוג שאם יאמר לך אדם כלום יש עבר שמורד ברבו אף אתה אמור לו 
כלום יש בן שמורד באביו אלא הוה הכא נמי הוה: אמר ר' יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי מאי דכתיב 
פיה פתחה בחכמה ותורת חסד על לשונה כנגד מי אמר שלמה מקרא זה לא אמרו אלא כנגד דוד 
אביו שדר בחמשה עולמים ואמר שירה דר במעי אמו ואמר שירה שנאמר > ברכי נפשי את ה' וכל קרבי 
את שם קדשו יצא לאויר העולם ונסתכל בכוכבים ומזלות ואמר שירה שנאמר " ברכו ה' מלאכיו גבורי 
כח עושי דברו לשמוע בקול דברו ברכו ה' כל צבאיו וגו' ינק משדי אמו ונסתכל בדדיה ואמר שירה שנאמר 
ברכי נפשי את ה' ואל תשכחי כל גמוליו מאי כל גמוליו אמר ר' אבהו שעשה לה דדים במקום בינה טעמא 
מאי אמר (רבי?) יהודה כדי שלא יסתכל במקום ערוה רב מתנא אמר כדי שלא יינק ממקום הטנופת ראה 
במפלתן של רשעים ואמר שירה שנאמר * יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה' 
הללויה נסתכל ביום המיתה ואמר שירה שנאמר ‏ ברכי נפשי את ה' ה' אלהי גדלת מאד הוד והדר לבשת 
מאי משמע (6 דעל יום המיתה נאמר אמר רבה בר רב שילא מסיפא דעניינא דכתיב = תסתיר פניך יבהלון תוסף 
רוחם יגועון וגו'. רב שימי בר עוקבא ואמרי לה מר עוקבא הוה שכיח קמיה דר' שמעון בן פזי והוה מסדר אגדתא 
קמיה דר' יהושע בן לוי אמר ליה מאי דכתיב = ברכי נפשי את ה' וכל קרבי את שם קדשו אמר ליה בא וראה 
שלא כמדת הקדוש ברוך הוא מדת בשר ודם 9 מדת בשר ודם צר צורה על גבי הכותל ואינו יכול להטיל 
בה רוח ונשמה קרבים ובני מעים והקב"ה אינו כן צר צורה בתוך צורה ומטיל בה רוח ונשמה קרבים ובני 
מעים והיינו דאמרה חנה אין קדוש כה' כי אין בלתך ואין צור כאלהינו מאי אין צור כאלהינו אין צייר 
כאלהינו *מאי כי אין בלתך אמר ר' יהודה בר מנסיא אל תקרי כי אין בלתך אלא אין לבלותך שלא כמדת 
הקדוש ברוך הוא מדת בשר ודם מדת בשר ודם מעשה ידיו מבלין אותו והקב"ה מבלה מעשיו א"ל אנא הכי 
קא אמינא לך הני חמשה ברכי נפשי" כנגד מי אמרן דוד לא אמרן אלא כנגד הקב"ה וכנגד נשמה מה הקב"ה 
מלא כל העולם אף נשמה מלאה את כל הגוף מה הקדוש ברוך הוא רואה ואינו נראה אף נשמה רואה ואינה 
נראית מה הקב"ה זן את כל העולם כלו אף נשמה זנה את כל הגוף מה הקב"ה טהור אף נשמה טהורה מה 
הקב"ה יושב בחדרי חדרים אף נשמה יושבת בחדרי חדרים יבא מי שיש בו חמשה דברים הללו וישבח9 למי 
שיש בו חמשה דברים הללו: אמר רב המנונא מאי דכתיב © מי כהחכם ומי יודע פשר דבר מי כהקדוש 
ברוך הוא שיודע לעשות פשרה בין שני צדיקים בין חזקיהו לישעיהו חזקיהו אמר ליתי ישעיהו גבאי 
דהכי אשכחן באליהו דאזל לגבי אחאב (שנאמר > וילך אליהו להראות אל אחאב") ישעיהו אמר ליתי חזקיהו 
נבאי דהכי אשכחן ביהורם בן אחאב דאזל לגבי אלישע מה עשה הקב"ה הביא יסורים על חזקיהו ואמר לו 
לישעיהו לך ובקר את החולה שנאמר 5 בימים ההם חלה חזקיהו למות ויבא אליו ישעיהו בן אמוץ הנביא ויאמר 
אליו כה אמר ה' (צבאות=) צו לביתך כי מת אתה ולא תחיה וגו' מאי כי מת אתה ולא תחיה מת אתה בעולם 
הזה ולא תחיה לעולם הבא אמר ליה מאי כולי האי אמר ליה משום דלא עסקת בפריה ורביה א"ל משום דחזאי 
לי ברוח הקדש = דנפקי מינאי בנין דלא מעלו א"ל בהדי כבשי דרחמנא למה לך מאי דמפקדת איבעי לך למעבד 
ומה דניחא קמיה קודשא בריך הוא לעביד אמר ליה השתא הב לי ברתך אפשר דגרמא זכותא דידי ודידך ונפקי 
מנאי בנין דמעלו א"ל כבר נגזרה עליך גזירה א"ל בן אמוץ כלה נבואתך וצא כך מקובלני מבית אבי אבא * אפי' 
חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים אתמר נמי רבי יוחנן ורבי (אליעזר") דאמרי 
ג תרוייהו אפילו חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים שנא' 5 הן יקטלני לו איחל (6: 


Tr‏ ו 


ל בֶּרְכִי נפשִׁי אֶת יי יי אֶלהי נְדַלְתָ מָאד הוד 


א"ר 


מאמין בו, המחשבה מטיב בראשון, ומאמין בו גם כן. [דרשות הר"ן הדרוש התשיעי] 


בן יוחי. כל היכא דאיכא אמר ר' פלוני משום רבי פלוני, לא רבו היה. [סדר תנאים ואמוראים חלק ב] 


רב נסים נאון 


אמר לה ההוא מינא 
לברוריא. ברוריא 

היא בתו של ר' חנינא בן 
תרדיון והיא היתה אשתו 
של רי מאיר ואית' 
בפירקא קמא דמסכת ע"ז 
(דף יח) ברוריא דביתהו 
דר' מאי' ברתי' דר' חנניה 
בן ‏ תמחקן: ההא" וכבר 
למדה הרבה חכמות לפני 
החכמים כדאמרינן 
בפסחים בפ' תמיד (דף 
סב:) אמר ליה ומה 
ברוריא דביתהו דר' מאיר 
ברתיי דרי חעמה ‏ בן 
תרדיון דהות גמרא תלת 
מאה (משמעי) [שמעתתא] 
ביומא מתלת מאה רבותא: 
למה נסמכה פרשת 
אבשלום לפרשת 
גוג ומגוג. פרש' גוג 
ומגוג ‏ הוא | המזמור 
הראשון ‏ שכתוב בו 
יתיצבו מלכי ארץ 6) קשה 
תרבות רעה בתוך ביתו 
של אדם יותר ממלחמת 
גוג ומגוג והתם בפרק 
לפני אידיהן של גוים (ע"ז 
דף ג) גרסי' לעתיד באים 
אומות העולם ומתגיירין 
ומניחין תפילין בראשיהן 
ותפילין בזרועותיהן 
ומזוזה בפתחיהן כיון 
שרואין מלחמת גוג ומגוג 
אומר להם על מי אתם 
באים על ה' ועל משיחו 
שנא' (תהלים ב) למה 
רגשו גוים [וגו'] יתיצבו 
מלכי ארץ מיד כל אחד 
ואחד מנתק מוסרותיו 
והולך לו שנא' ננתקה את 
מוסרותימו וגו וכולא 

ברייתא: 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6) פס ניכר מסכון ק5ת. ועי' 
(עיל ז' 3'. 


הנהות וציונים 


] אלא מאי לא ילדה 
כצפק רש"ל . (גלירן): 
יל רם] (גלײן): 
ג] בכת"י בחדרי חדרים 
אמר דוד תבא נשמה 
שיש בה חמשה דברים 
הללו ותשבח למי: 
7] נמחק ע"פ המהרש"ל 
וכן מוכח מרש"י שלא 
היה לפניו וכן בכת"י 
ליתא: ס] תיבה זו ליתא 
בפסוק: ו] [צ"ל 
אלעזר] (גליון): ]] צ"ל 
כששרתה (כ"ה ברש"י 
שבעיי): פ] צ"ל ומתוך 
כיה בורש שבעיי 
(מראה אש, באה"מ): 
ע] בתוס' שבע'י הגיי 
מאי כל פרשה: 


משנת ראשונים 


הנהו כריוני. לסטים 
ישראל ועל שם שעומדין 
במדבר ללסטם את 
הבריות קרי להו בריוני 
לשון ברא, תרגום של 
חוץ. [תוספות הרא"ש] 


הוה קא בעי רבי מאיר 
רחמי עלויהו כי היכי 
דלימותו. אע"ג דאמרי' 
גם ענוש לצדיק לא טוב 
ואפילו בצדוקין, שמא 
היו מצערין אותו יותר 
מדאי או שמא היו 
רשעים יותר מדאי. 
[תוספות הרא"ש] 
מי כתיב חוטאים 
הטאים כתיב. ואע'ג 
דהיינו נמי חוטאים בוי"ו 
דהא לא קרינן חטאים 


בחט"ף פת"ח, מ"מ מדשני קרא בדיבוריה ולא כתב חוטאים בוא"ו יש לדורשו לשון עונות. [תוספות הרא"ש] 
מכדי מעשה שאול הוה ברישא. אע"פ שהרבה יש בתורה מוקדם ומאוחר, בהני תרתי עובדא דהוה בחד ענינא קא 
בעי, ורשב"ם פירש לפי הפשט דסמך מעשה דאבשלום ללמה רגשו גוים, שלפי פשוטו היה בתחלת מלכותו, דכתיב 
בדה"י וישמעו פלשתים כי משחו את דוד ויעלו פלשתים לבקש את דוד שהיו רוצים להעבירו ממלכותו, לפי שהיה 
עבד לאכיש ואבשלום נמי רצה להעבירו ממלכותו אבל בימי שאול לא היה מלך. [תוספות הרא"ש] 
הכא נמי הוה. וביאור הענין כי כאשר אדם מפקפק ונסוג מהאמין ענין זר, כשמראים לו דבר זר כמוהו שעל כרחו 
אמר רבי יוחנן משום ריש 


אלא הוה 


אפילו 


חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים. דכתיב בדברי הימים וישא דוד את עיניו וירא 
את מלאך י"י עומד בין הארץ ובין השמים וחרבו שלופה בידו נטויה על ירושלם וכתיב ויפול דוד והזקנים מכוסים בשקים על פניהם ובקשו רחמים. [תוספות הרא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 


מד א מי" פ"ס מסלי 
ספל סלכס ז סטג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סימן 
3 ס"ס: 
מה ב פלי קסיסנכס:ל 
וקמג פס טור סו"ע 
סו" סי" כס ס": 
מו ג מיי' פ"ו פס [ס'ד] 
סמג קס מוס"ע סוק 
סימן פט ס"ג: 
מו דמיי' פ"b‏ מסנ' ק"ם 
הנכס י סמג עשין יס 
טוס"ע פו"ם סימן נס 
ק"ל: 
מח ה מי' פס סלכס י"ג 
טור סו"ע סס סעיף 


ה 
מט ו מיי' פ פס סלכס 
ב וסמג מס טוס"ע 
ס"ס סימן סג ק': 


רב נסים גאון 


תנו רבנן ו' דברים עשה 

חזקיהו מלך יהודה 
מדעתו וכוי גירר 
עצמות אביו על מטה 
של חבלים. ומפרשי 
רבנן טעמא דמילתא מהו 
שגרם לו לעשות בעצמו' 
אביו כן במס' סנהדרין 
(דמ"ז) בפ' נגמר הדין כי 
נתכוון כי היכי דתיהוי 
ליה כפרה: ויגש גיחזי 
להדפה אמר (ריש 
לקיש) [ר' יוסי בר 
חנינאן שדחפ' בהוד 
יופיה. בגמ' דבני מערבא 
בפ' כל ישראל יש להן 
חלק (הלכה ד) ובפ' שני 
דיבמות (הלכה ד) אמר רי 
יוסי בר חנינא שנתן ידיו 
בהוד שביופיה בין דדיה: 


נליון הש"ס 
גמ' מאי קיר. ירוסלמי 
[נרכות פ"ד] ‏ ופ' סלק 
וסס לית עוד דרשות 
מס: שם כל המארח 
ת"ח. עי ומ ע"5 6 
וככתונות | ק"ס | 3: 
במשנה והטיתי כו'. 
עי סוס' יכמות יד 5 לס 
לש עסו: 


ליקוטי רש"י 


[נדפס בסוף המסכת] 


הנהות וציונים 


6] בכת"י נוסף כאן 
ישרה. | ממעמקים. 
הדם. ריב"ח פימן: 
]די תיבות "אלא 
במקום נמוך ויתפלל" 
ליתא בכת"י ובתוספתא 
וברי"ף וברמב"ם 
וברא"ש (מעיו"ט אות ח 
ועי' רש"י ר"ה לב ע"א 
ד"ה ירד): ג] גירסת 
הרי"ף והרא"ש ואע"פ 
שאין ראיה לדבר 
זכר לדבר שנאמר: 
ל] בכת"י ליתא וכן 
ליתא ברי"ף ורא"ש: 
ס] [לפמ"ש תוס' נזיר כט 
ע"א ד"ה ה"ג ע"ש ניחא 
הכא דא"ר יוחנן אר"י 
ברבי חנינא] (גליון) אבל 
בכת"י ובראשונים ל"ג 
א"ר יוסי בר' חנינא: 
1] פסוק טז, ושם איתא 
והלך מדי וגוי והגלגל 
והמצפה וגו': !] שייך 
לעיל ט ע"ב במתניתין 
(גליון): ק] נדצ"ל אבל 
מעופק בתורה וכו' 
דאפי' בתפלה פוסק 
(באה"מ, וכ"ה בתוספות 
ר"פ): 


2 


% 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אבי אבא שחפה את ההיכל, ק(מס: שגנז ספר רפואות. כדי טינקקו כסמיס: גירר עצמות אביו. (פי קסיס רטע כזסו, ו נסג כו ככוד 
כקכורתו כסופיו כסוגן כמטות זסכ וכסף: סתם מי גיחון. מי סלות, כדכרי סימיס (3 (3), ונמס כדי סנ יבקו מלכי סור ומכו מיס נסתום. 
ול זסו ניפון סנסר סגדול", דססול כו כ6"י סו5, 536 מעין קטן סול סמוך לירוטליס, ענפמר וסוכדתס ותו 95 גיסון (מ"5 6) ומסרנמיגן 
ופמפון יסיס כשילוח: עבר ניפן בניסן. קס"ד מטנסקלק ססדק כטס ניסן נמלך עבר לת סענס ועספו פדר, כמו סנפמר כדכרי סימיס 


גדל הקורא ק"ש בעונתה יותר 

מהעוסק בתורה. תימס פפי' 
תפנה נמי דס 6מרינן פ"ק דקנ 
(דף י) כגון פנ מפסיקין כין נק"ם 
כין (תפנס. וי"כ דסכי קפמר יופכ 
מסעוסק כתוכס פעס למרק קנ כקעת 
ק"ס. קנ סעוסק נתולס נסעת 
ק"ש 55 מיירי וספי' נתפנס פוסק: 

סנסמר 


א"ר חנן אפי' בעל החלומות אומר לו לאדם 
למחר הוא מת אל ימנע עצמו מן הרחמים 
שנאמר *כי ברוב חלומות והבלים ודברים 
הרבה כי את האלהים ירא מיד = ויסב חזקיהו 
פניו אל הקיר ויתפלל אל ה' = מאי קיר אמר 
רשב"ל מקירות לבו שנא' 9 מעי מעי אוחילה 
קירות לבי וגו' ר' לוי אמר על עסקי הקיר אמר 
לפניו רבונו של עולם ומה שונמית שלא 


עשתה אלא קיר אחת קטנה החיית את בנה אבי אבא שחפה את ההיכל 
כולו בכסף ובזהב על אחת כמה וכמה. " זכר נא את אשר התהלכתי לפניך 
באמת ובלב שלם והטוב בעיניך עשיתי מאי והטוב בעיניך עשיתי א"ר יהודה 
אמר רב שסמך גאולה לתפלה ר' לוי אמר שגנז ספר רפואות. תנו רבנן 
* ששה דברים עשה חוקיהו המלך על ג' הודו לו ועל ג' לא הודו לו על 
ג' הודו לו גנז ספר רפואות והודו לו כתת נחש הנחשת* והודו לו גירר 
עצמות אביו על מטה של חבלים והודו לו ועל ג' לא הודו לו סתם מי 
גיחון ולא הודו לו קצץ דלתות היכל ושגרם למלך אשור ולא הודו לו עבר 
ניסן בניסן ולא הודו לו ומי לית ליה לחזקיהו = החדש הזה לכם ראש חדשים 
* זה ניסן ואין אחר ניסן אלא טעה בדשמואל " דאמר שמואל אין מעברין 
את השנה ביום שלשים של אדר הואיל וראוי לקובעו ניסן סבר הואיל וראוי 
לא אמרינן: א"ר יוחנן משום ר' יוסי בן זמרא כל התולה בזכות עצמו 
תולין לו בזכות אחרים וכל התולה בזכות אחרים תולין לו בזכות עצמו 
משה תלה בזכות אחרים שנא' ! זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך תלו 
לו בוכות עצמו שנאמר % ויאמר להשמידם לולי משה בחירו עמד בפרץ 
לפניו להשיב חמתו מהשחית חזקיהו תלה בזכות עצמו דכתיב " זכר נא את 
אשר התהלכתי לפניך תלו לו בוכות אחרים שנא' > וגנותי > אל העיר 
הזאת להושיעה למעני ולמען דוד עבדי והיינו דריב"ל דאמר ריב"ל מאי 
דכתיב ! הנה לשלום מר לי מר אפ" בשעה ששיגר לו הקב"ה שלום מר הוא 
לו: >נעשה נא עליית קיר קטנה רב ושמואל חד אמר עלייה פרועה היתה 
וקירוה וחד אמר אכסדרה גדולה היתה וחלקוה לשנים בשלמא למ"ד 
אכסדרה היינו דכתיב קיר אלא למ"ד עלייה מאי קיר שקירוה בשלמא למ"ד 
עלייה היינו דכתיב עליית אלא למ"ד אכסדרה מאי עליית " מעולה שבבתים. 5 ונשים לו שם ממה ושולחן וכסא 
ומנורה אמר אביי ואיתימא ר' יצחק הרוצה להנות יהנה כאלישע ושאינו רוצה להנות אל יהנה כשמואל 
הרמתי שנאמר " ותשובתו הרמתה כי שם ביתו וא"ר יוחנן ' שכל מקום שהלך שם ביתו עמו. ‏ ותאמר אל 
אישה הנה נא ידעתי כי איש אלהים קדוש הוא א"ר יוסי בר' חנינא מכאן שהאשה מכרת באורחין יותר מן האיש 
קדוש הוא מנא ידעה רב ושמואל חד אמר שלא ראתה זבוב עובר על שולחנו וחד אמר סדין של פשתן הציעה 
על מטתו ולא ראתה קרי עליו קדוש הוא א"ר יוסי בר' חנינא הוא קדוש ומשרתו אינו קדוש שנא' * ויגש 
גיחזי להדפה א"ר יוסי בר' חנינא שאחזה בהוד יפיה. = עובר עלינו תמיד א"ר יוסי בר' חנינא משום רבי אליעזר 
בן יעקב * כל המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומהנהו מנכסיו מעלה עליו הכתוב כאילו מקריב תמידין. 5 וא"ר 
יוסי בר' חנינא משום ראב"י *אל יעמוד אדם במקום גבוה ויתפלל אלא במקום נמוך ויתפלל שנא' © ממעמקים 
קראתיך ה' תניא נמי הכי = לא יעמוד אדם לא על גבי כסא ולא ע'ג שרפרף ולא במקום גבוה ויתפלל אלא 
במקום נמוך ויתפלל" לפי שאין גבהות לפני המקום9 שנאמר ממעמקים קראתיך ה' וכתיב ‏ תפלה לעני כי יעטוף. 
וא"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י <המתפלל צריך שיכוין את רגליו שנא' = ורגליהם רגל ישרה. (א"ר יצחק 
א"ר יוחנן") וא"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י מאי דכתיב ‏ לא תאכלו על הדם ילא תאכלו קודם שתתפללו על 
דמכם (א"ד") א"ר יצחק א"ר יוחנן א"ר יוסי בר' חנינא= משום ראב"י כל האוכל ושותה ואח"כ מתפלל עליו 
הכתוב אומר ? ואותי השלכת אחרי גויך אל תקרי גויך אלא גאיך אמר הקב"ה לאחר שנתגאה זה קבל עליו 
מלכות שמים: ר' יהושע אומר עד ג' שעות: אמר רב יהודה אמר שמואל הלכה כרבי יהושע: הקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד: אמר רב חסדא אמר מר עוקבא ובלבד שלא יאמר יוצר אור מיתיבי הקורא מכאן ואילך 
לא הפסיד כאדם שהוא קורא בתורה אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה תיובתא דרב חסדא תיובתא 
איכא דאמרי אמר רב חסדא אמר מר עוקבא מאי לא הפסיד שלא הפסיד ברכות תניא נמי הכי ההקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד כאדם שקורא בתורה אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה א"ר מני גדול 
הקורא ק"ש בעונתה יותר מהעוסק בתורה מדקתני הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה 
מכלל דקורא בעונתה עדיף: מתני" > בית שמאי אומרים בערב כל אדם ימה ויקרא ובבקר יעמוד שנאמר 
ובשכבך ובקומך ובית הלל אומרים יכל אדם קורא %כדרכו שנאמר ובלכתך בדרך אם כן למה נאמר 
* ובשכבך ובקומך בשעה שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים א"ר טרפון אני הייתי בא בדרך 
= והמתי לקרות כדברי ב"ש וסכנתי בעצמי מפני הלסטים אמרו לו כדי היית לחוב בעצמך שעברת על דברי ב"ה: 


(3 0 וועך סמלך (סזקיסו) נעסוק 


' ספסק כקלק סעני: ביום שלשים של 


אדר. ופֿע"פ סנ (פקדק סקדק 
קעדיין כ 3קו עדיס: התולה בזכות 
עצמו, קלומר כתפלתו עקה (י בזכופי, 
כגון פזקיסו קמר זכר גל 6 סקר 
ספסלכסי לפניך (5) וגו' : פרועה. מגופס, 
קניטעס (כ) פקלס קלס: הרוצה להנות. 
מס פסכיס: יהנה. ופין יסור 
נלנר: כאלישט. כמו סמפינו בסליסע 
קנסנס: והרוצה שלא להנות. מסל 
לתריס: אל יהנה. ולין כדנר כ 
מסוס גקות כות ול מקוס קנלס: 
כשמואל הרמתי. כמו סמפינו נסמו 
סלמתי קל כ5ס (סמת: כי שם 
ביתו. לעיל מיניס כתיכ" וסיס מלי 


= שנס כקגס וסנכ כית ל וסמכפס 


סלמפט"לי"עס כיתו, ולי פיני יודע 
סקס כיתו, 696 6כולסו מקומות דקרb‏ 
דכעיל מיניס קפי, סכל מקוס קסיס סולך 
פס סיס גוסל כל כני תסמיסי כים 
עמו וסנ סגייתו סנ לסנות מן 
קסריס: בהוד יפיה, כדדיס": תפלה 
לעני. דרך עניות: יכוין את רגליו. זו 
6 זו: ורגליהם רגל ישרה. ככסין 
כלגל 76: " הקורא מכאן ואילך 
לא הפסיד. קסכי סול כקדס שקוכ6 
פֿחת מכל ספכסיות טכתולס, וסע"פ 
סנ 02 ידי ק"ש יש כו קבונ סכר 
כעוסק כתולס: מתני' ימה. ענ 
כדו: בשכבך. דכך קכיכס: יעמוד. 
ללמיכ וכקומך: כדרכו. לו כקימס 
6 כסכיכס סו כיסיבס לו מסנך: 
גת' 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


) מקוס קנסגו פססיס 
לף (.,. 3)(במדבר 
כא ט), ג) וספת 
דסנסדרין סרק ב, 
ל) סנסדרין פ"ק דף יכ:, 
ס) עי" כס"b‏ כס"ס, 
1) [גדריס | (ו. מנסות 
קת:ן, ]) נדריס דף 05., 
ס) פוספת פרק ג' ועיין 
חוס' לקמן טז. ד"ה לפי, 
ט) ספרי פכשת ולפפנן, 
*) [עי' פוס' נקמן יג: 
דס על וס וכן פלט"י 
קס | ד"ס | כעמילסן, 
כ) עי תוס' לקמן כא. 
ד"ה ההוא ע"פ הגהת 
הרש"ש שם, 6 בראשית 
ב יג, מ) פדר"א פל"ג 
(ועי' רב נסים גאון). 


הגהות הב"ח 


() רש"י ד"ס סתולס 
וכו' לפניך וגו' סס"ד 
וֿח"כ מ"ס מר הוא לו 
על שאמר לו למען 
דוד (עבהל. סס"ל: 
(3) ד"ה פרועס ולו'. 
פקרס ומעזיבה קלה: 


mG 


תורה אור השלם 
א)כִּי בְרֹב חַלמוֹת 
הַבְלִים וּדְבָרִים הַרְבָּה 
ִּי אֶת הָאֶלְהִים יְרָא: 
[קהלת ה, ו] 

ב) ויסב חזקיָהוּ פַּנִיו אֶל 
הקיר וַַתְפַּלַל אֶל ײַ: 
[ישעה לח, בן 
0 מעי מַעי אוֹחִילָה 
קירות לְבִּי המָה לי לבִּי 
לא אַחָרִיש. כִּי קול 
שוֹפר שָׁמַעתָ נַפְשי 
תְרוּעַת מִלְחָמָה: 
[ירמיה ד, יט] 

ד) ויאמָר אָנָה ייַזְבֶר נָא 
אֶת אֲשֶׁר הִתְהַלַבְתִּי 
לפנ בָּאָמֶת וּבְלֶב 
שָׁלַם וְהטוב ‏ בְּעִינִי 
עֲשִיתִי וַכְךָּ חזקיהו 
בְּכִי נדול: [ישעיה לח, ג] 
ה הַהֹדֶשׁ הַוָה לָכֶם 
ראש חֲרָשִׁים ראשון 
הא לָכָם לְחְדְשִׁי 
הַשָנָה: [שמות יב, ב 
וו זכר לְאֲבְרָהֶם לְצְחָק 
וּלִשְׂרָאֵל עַבָרָיף אֲשֶׁר 
ִשְׁבַּעתָּ לָהֶם בֶּך 
ְַּדַבֵּר אֲלֵהֶם אַרְבָּה 
אֶת ורְעֲכֶם כְּכוֹבְבֵי 
הַשׁמָים וְכָל הָאָרֶץ 
הזאת אֲשֶׁר אִמַרְתִּי 
אֶתּן לְרְעכֶם וְנָחֲל 
לְעָלֶם: |שמות לב, יגן 
ז וֹאמֶר = לְהַשְמִירֶם 
לוּלי מִשָה בְּחִירוּ עָמַד 
ּפָרֶץ לְפָנָיו לְהָשׁב 
חֲמָתוֹ מַהַשְׁחִית: 
|תהלים קי, כג] 

ח) אֶנָה יי הָר נָא אַת 
אֲשֶׁר הִתְהַלַכְתִּי לפנ 
בָּאָמֶת וּבְלֵכֶב שָלֶם 
הטוב בְּעֵינִּ עֲשִׂיתִי 
וב חזקיָהו בְּבִי ָדוּל: 
|מלפים ב-פ, ג| 
עי מהרש"א ח"א ד"ה וגנותי 
₪ וְהִסִפְתִּי על יָמִיף 
חֲמַשׁ עֲשְרֵה שָנָה 
וּמְכַּף | מֶלְךָ | אַשּׁר 
אַצִילָד = וְאֶת הָעִיר 
הַוֹאת וְננוֹתִי על הָעִיר 
הוֹאת לְמענִי ומען 
דָוִד עַבָדִי: [מלכים ב כ, ון 


/ : 
גמ 6 הנה לָשָלוּם מַר לִי 

מֶר וְאַתָּה חָשְׁתָתָ נַפָשִׁי מִשׁחַת בְּלֵי כִּי הַשְׁלַכְתָ אַחֲרֵי גו כָּל חַטָאִי: |ישעה לח זו כ) נעשָה נָא עלית קיר קָמַנָה וְנָשִים לו שם מֵמָה וְשַׁלְחָן וְכְסָא וּמְנוּרָה וְהָיָה בְּבֹאוֹ אֲלֵינוּ יְסוּר שמָה: |מלכם ב ה ין = ל) וּתְשָבָתו 
הָרְמָתָה כִּי שָם בִּיתוֹ וְשֶׁם שָפָט אֶת יִשְׂרָאֵל וַַבן שֵׁם מִבֵּחַ לִיי: וששאל א ז, = | מ) וַתּאמָר אֶל אִישָהּ הֵנָה נָא יָדַעְתִּי כִּי איש אֲלהִים קדוש הוא עבר עֲלֵינוּ תָּמִיד: [מלכם ב ה טן | 0 ובא אֶל איש הָאֲלהִים אֶל הָהַר 


חַק בְּרנְלָיו ונש גִיחוִי לְהָרָפָהּ וֹאמֶר אִיש הָאֶלְהִים הַרְפָּה ל כִּי נפְשָׁהּ מָרָה לָהּ וי הָעלִים מִמָנִי ולא הגיד ?י: ולפ ב ה סו = ס) שיר המעלות ממעמקים קְרָאתִי + וההלם קל אן = ש תִּפלָה לָעָנִי בִי יעטף וְלְַנֵי 


2 ישפךף שיחן: |תהלים קב, א] 


פ וְרַנְֵיהֶם רָגֶל יְשָרָה וְכַף רַנְלֵיהֶם כְּכַף רָגֶל ענל וְנֹצְצִים כְּעין נְחֹשֶׁת קְלֶל: |יחקאל א, זן 
אֲשֶׁר הָי לפנ לד ותעשָה לְףּ אֲלהִים אָחֲרִים וּמַסֲכוֹת לְהַבְעיפנִי וְאתִי הִשְׁלַכְת אַחֲדֵי גוף: |מלנים א ה, פן 


צ) לא תאכְלוּ על הַדֶם לא תִנַחַשוּ ולא תַעוֹנוּ: וקיא יט, כון 
ר) וְשננְתּם לְְנֶּ ודבּרְתבּם בְשְׁבְתּ בְּכִיתף וּבְלכְתּּ בָר וּבְשָכְבּף וְּקוּמֶ: (דכרם ו זו 


ק וַתָרַע לעשות מַכֹל 


מאימתי פרק 


הגמרא מביאה שמועה דומה לזו של רבי יוחנן ורבי אלעזר: 
אָמר רב חָנָן, אֲפִילוּ בַּעַל הַחַלומות - מלאך הממונה על החלומות", 
אוֹמַר לו לְאָדֶם שלְמַחַר הוא מַת, מכל מקום אַל יִמְנָע עָצמו מן 
הַרחָמִים - מלהתפלל. שַׁנַאָמַר (קסש ס ו כִי בְרוֹב חַלומוּת וְהַבָלִים 
וּדְבָּרִים הַרְבָּה כִּי אֶת הָאֲלהִים ורא' - אין לאדם לירא מדברי 
חלומות, משום שרובם דברי הבל, ואפילו מיעוטם שבאים על ידי 
מלאך ומעלתו גדולה, לא יירא מהם, שהרי ביד הקדוש ברוך הוא 


לבטלם, ועיקר יראתו תהיה ממנוי. 


*י 


הגמרא חוזרת לדברי חזקיהו, שאין לאדם להתייאש מלבקש רחמים, 
אפילו אם חרב חדה מונחת על צוארו: 
מיד כששמע חזקיהו את דברי ישעיהו, שנגזרה עליו גזירה שימות 
בעולם הזה ובעולם הבא, יפב חזְקיהו פָּנָיו אֶל הָקִיר וְיִתִפַּלֶל אֶל 
ה" (שעיס ₪ כ). שואלת הגמרא, מאי קיר - לשם מה השמיענו הכתוב 
שהסב פניו אל הקיר. אָמַר רִבִּי שמעון בֶּן לקיש, כוונת הכתוב לומר 
שהתפלל מקירות לפו, שהיה צריך להרבות ברחמים לבטל את 
הגזירהי. וכמו שמצינג, בִירמיהו שנקט בלשון זו, שַׁנַאָמַר כשראה 
בנבואה, שעתיד האויב לעלות לירושלים למלחמה, קונן על כך ואמר 
(ירמיס ד יט), ‏ מָעִי מעִי אוֹחילה קירות לכי וגו' המָה לִי לִבִּי לא 
אַחֲרִישׁ כִּי קול שוֹפַר שְׁמַעַתְ נַפְשִי תָּרוּצַת מְלְחָמָה'י, הרי שהלשון 'קיר' 
משמש גם ככינוי לקירות הלב. 


רבִּי לוי אָמַר, כוונת הכתוב לומר, שחזקיהו התפלל עָל עִסקי 
הקיר, ואָמַר לְפָנָיו - לפני הקדוש ברוך הוא, רפונו שֵׁל עוֹלם, וּמַה 


א. ע"פ רש"י בסנהדרין (3 ל"ס נענ). ואף שכבר השמיענו לעיל שגם אם שמע מנביא 
לא ימנע עצמו מן הרחמים, השמיענו רב חנן, שאפילו אם שמע זאת ממלאך שמדרגתו 
גדולה מנביא, מכל מקום לא ימנע עצמו מהרחמים. מעון הברכות (ד"ס 5כ"פ). ובמהרי"ץ 
חיות (ד"ס 6פיו) כתב שאמנם אין תוספת חידוש בדברי רב חנן, אלא שמסדרי הש"ס 
הביאו את דבריו כאן, משום שהם קרובים למה שנאמר בסמוך. 

ב. כי גם מה שמראהו על ידי מלאך כוונתו כדי שיירא מפניו ויחזור בתשובה. מעון 
הברכות (ל"ס פכ"פ). והמהרש"א (ד"ס 6פינו) ביאר, אפילו שרוב החלומות הם דברי שוא 
כי הם על ידי שד, ואינו מן הראוי לחשוש להם, יש לך לירא את האלקים ולחשוש 
שמא בא חלומך על ידי מלאך ואל תמנע עצמך מלבקש רחמים. 

ג. המהרש"א (פ"5 ד"ס משי קיכ) ביאר, שאף שבגמרא לעיל (ס:) דרשו מפסוק זה, 
שכשמתפלל לא יהיה דבר חוצץ בינו לבין הקיר, מכל מקום דרש ריש לקיש שהכוונה 
מקירות לבו, שהואיל ודין זה אמור בכל התפלות, היה צריך הכתוב להשמיענו זאת 
במקומות אחרים בתנ"ך שנזכרו בהם תפלות, ולא בתפלת חזקיהו שהיה מבקש רחמים 
ביותר כדי לבטל את גזירת המיתה שנגזרה עליו, ובהכרח שנכתב כאן לרמז לדבר 
נוסף, שהכוונה לקירות לבו [וראה בזוהר (וסי לף ככת) שדייק בפסוק זה כדברי 
המהרש"א]. 

ד. ביאור הפסוק, מצער דאגת הפורענות העתידה לבוא, מעי וכותלי לבי מלאים 
חלחלה ורתת, ולבי משמיע קול הומיה ובכי ולא אוכל להשתיקו, כי אכן שמעתי 
בנבואה שיבוא האויב ועמו תרועות השופר כדרך מריעי מלחמה. והלשון 'קירות לבי' 
נאמר בדרך השאלה להודיע את צערו שהוא מעומק הלב. ע"פ מצודות (סס). 

ה. כמפופר במלכים (נ' ד ס-9) שאלישע הנביא עבר בעיר שונם, והיתה שם אשה 
חשובה שהפצירה בו שיאכל אצלם, וכך עשתה בכל עת שעבר אלישע בשונם. 
ומשהורגל לבוא אצלם אמרה לבעלה שמכיון שהוא אדם קדוש ראוי לבנות עבורו 
עליה קטנה בנויה בקיר אבנים, שמידי עברו בביתם יהיה לו דירה משלו ולא יצטרך 
להתערב בבני הבית, והכינה עבורו בעליה מטה וכסא, שלחן ומנורה. וכשהגיע שוב 
אלישע לביתם אחר שבנו את העליה, שלח את גיחזי משרתו שישאל את האשה איזו 
טובה יוכל לגומלה על טירחתה עבורו, שמא לדבר עבורה למלך או לשר הצבא. 
והשיבה, שהיא דרה בתוך בני משפחתה, ואף אחד אינו מזיקה שתזדקק לטובת המלך 
או לצבא שיגן עליה. אולם סיפר גיחזי לאלישע שאין לה בן ואישה זקן. ואמר לה 
אלישע שבמלאת תשעה חדשים יוולד לה בן. וכך היה שנתקיים דברו ונולד לה בן, 
ומשגדל הילד מעט והיה מהלך על רגליו, יצא אל אביו לשדה הקוצרים, ובהיותו שם 
חש בראשו, ואמר אביו לאחד מן הנערים שישאהו לאמו, והביאהו הנער לאמו, והילד 
ישב על ברכיה עד הצהרים וימות. סוף דבר היה שהלכה לאלישע וסיפרה לו את אשר 
אירע לה עם הבן שניתן על פי ברכתו ואלישע החיה אותו. 

ו. כנאמר במלכים (5' ו כנ) ואת כל הבית צפה זהב', וכן נאמר בדברי הימים (5' כט 
ל) 'שלשת אלפים ככרי זהב מזהב אופיר ושבעת אלפים ככר כסף מזוקק לטוח קירות 
הבתים' [וראה בירושלמי יומא (פ"ד ס"ד) ובמדרש (3ע"ר ינ ד) שהיה זהב משובח ביותר]. 
ז. בשפתי חכמים (ד"ס ומס) העיר ממה ששנינו במנחות (ק.) 'אחד המרבה ואחד 
הממעיט ובלבד שיכוין את לבו', ומה הקל וחומר מהשונמית, אמנם שלמה הרבה 
ממנה, אבל היה ביכולתו להרבות, והשונמית עשתה ממה שהיה בידה. וביאר שהקל 


ראשון 


ברכות 


האשה השונָמית שָלא עָשֶתֶה לכבוד אלישע אֶלָא עליית קיר אַחַת 
קְטַנָה, ובזכות זאת הַחָיית אֶת בְּנֶה", אָבִי אַבָּא - שלמה המלך, 
שָחִפָּה אֶת הַהֵיכָל של בית המקדש פולו בְכָסֶף וּבְזְהֲבי, על אַחַת 
פַּמָּה וְכַמַּה שתועיל לי זכותו זו להצילני מעונש המיתה'. 


י: [א] 


*י 


הגמרא מביאה את נוסח תפלתו של חזקיהו ומבארת אותו: 
יאמר אָנָּה ה זְכֶר נָא אֶת אֲשֶׁר הַתְהַלכְתִּי לְפָנִיךּ בְּאָמָת וּבְלַב 
שָלֶם הטוב בְּעֵינִיףּ עָשִיתִ" (שעיס ₪ ג). מבררת הגמרא, מָאי - מה 
משמעות המלים יְהַטוּב בְּעִינִיףץ עָשִיתִי", אחר שכבר אמר שהתהלך 
לפני ה' באמת ובלב שלם, שמשמעו שקיים את כל האמור בתורה. 
אָמר רב יהוּדֶה אָמר רב, שמ גְאוּלֶה 7תפ?ה כותיקין, 
שמדקדקים לסיים קריאת שמע ולהתחיל תפלת שמונה עשרה מיד בנץ 
החמה". רַבִּי לָוִי אָמַר, הדבר הטוב שעשה הוא, שנָנז סָפָר רפואות, 
שהיו כתובים בו רפואות למחלות השונות, וגנזו כדי שיבקשו רחמים 
על החולים ולא יסמכו על הרפואות הכתובות בול. 


us 


הגמרא מביאה דברים נוספים שעשה חזקיהו מלבד גניזת ספר 
הרפואות: 
תָּני רַָּנן בברייתא', שָשָה דְּבָרִים עֲשֶׂה חזקיהוּ הַמֶּלֶךּ, על שְׁלֹשָׁה 
דברים הוֹדוּ לו - הסכימו עמו חכמים, וְעַל שַלַשָה לא הודו לו. 


עַל שְׁלשָׁה הודו לו: א. גָנֵז ספַר רְפוּאוֹת, וְהוֹדוּ ל1. ב. כַּתַת 
- כתש וטחן את נְחָש הַנָּחֹשָׁת שעשה משה רבינו במדבר", לפי 


וחומר הוא, שאצל השונמית החיה אלישע את בנה שכבר מת, קל וחומר שבזכות 
שלמה המלך יוכל חזקיהו להינצל מכך שלא ימות. 

ח. ע"פ מהרש"א (ל"ס וסטוכ). וכתב זאת ע"פ תוספות לעיל (ט: ד"ס כ0) שכתבו, שמה 
שאמרו בגמרא (פס) שהסומך גאולה לתפלה, אינו ניזוק כל אותו היום, והרי הוא בן 
עולם הבא, אין הכוונה סמיכת גאולה לתפלה בלבד, שדבר זה כל העולם עושים, אלא 
הכוונה לזה שקורא קריאת שמע כותיקין, וכמו כן יש לבאר כאן, שמכך שהתפאר 
חזקיהו על עשייתו דבר זה, משמע שהיתה לו טרחה בקיומו. וראה בדבריו ובמעון 
הברכות (ד"ס מ6י) שביארו כיצד פירוש זה מרומז בפסוק. ובשפתי חכמים (ל"ס פסטן) 
כתב ע"פ המבואר לעיל (ט:) שהסומך גאולה לתפלה אינו ניזוק כל אותו היום, והרי 
הוא בן עולם הבא, שלכן הזכיר זכות זו כדי שתעמוד לו נגד מה שנגזר עליו שימות 
בעולם הזה ולא יחיה לעולם הבא. 

ט. ע"פ רש"י (ד"ס פגמ). ובפסחים (ו. ד"ס וגט) כתב, שהיו מתרפאים מיד ולא היה 
לבם נכנע בחוליים. וביאר בשפתי חכמים (ד"ס שגט) שכוונת רבי לוי היא, שעל ידי 
שחזקיהו גנז את ספר הרפואות הרע גם לעצמו, שלא מצא רפואה לחוליו, והתפלל 
לה' שהואיל וכוונתו בגניזת ספר הרפואות כדי שיתפללו לה', אינו מן הראוי שיכשל 
בדבר זה. וראה במהרש"א (ל"ס וסטוכ) כיצד נרמז ביאורו של רבי לוי בפסוק. וביאר 
המהר"ל ((ננם ישכפנ פ"כ), שמחלוקת רב ורבי לוי תלויה בשאלה כיצד מגיע חולי לאדם, 
אם הוא מחמת רוחות ופגעי הזמן, או משינוי הטבע באדם עצמו, לדעת רב הוא מחמת 
פגעי הזמן, ולכן הזכיר את זכות סמיכת גאולה לתפלה, שכוחה יפה להציל מהמזיקים 
הבאים מבחוץ, כמו שאמרו (עיל ע:) 'כל הסומך גאולה לתפלה אינו ניזוק כל אותו 
היום'. ורבי לוי סובר שחולי בא משינוי טבעו של האדם, ולכן לדעתו הזכיר חזקיהו 
את זכות גניזת ספר הרפואות, שעשה כדי שלא יסמכו על כוחות הטבע, וראוי שינצל 
בזכות זה מהטבע. 

בענין מהותו של ספר הרפואות, כתב הרמב"ם (פיס"מ פסמיס פ"ד מ"ט, ע"פ יור סרע" 
בדנריו) שהיו בו צורות של כוכבים שכשהיו עושים אותם בזמן ידוע היו מרפאות. 
ומאחר שדבר זה היה קרוב להטעות את הבריות אחר עבודה זרה גנזו. עוד כתב (עס), 
שאפשר שהיה כתוב בו שרפואה פלונית יפה לסם מוות פלוני, והשחיתו בני אדם 
והמיתו על ידי אותו סם, ולכך גנזו. 

והביא המגדים חדשים (ד"ס נמ) כמה שיטות במקורו של ספר זה: א. התשב"ץ (ם" 
פמס) כתב שנכתב על ידי אחד מבני נח מפי מלאך שלקחו לגן עדן ולמדו את כל 
הרפואות שבעולם, כדי שלא יוזקו מהמזיקים והשדים וריח רע שהיה בתיבה. ב. באוצר 
המדרשים (עלך ת') הביא, שנמסר לנח על ידי המלאך רפאל אחר המבול. ג. הילקוט 
ראובני (נלסטית לף נג.) כתב, שכשהיה אדם הראשון בגן עדן למדו וכתב לו מלאך ספר 
זה. ד. הרשב"א (טו"פ, מ"פ סוס"י פיג) כתב, ששלמה המלך חברו בחכמתו. וכן הביא 
התוי"ט (פספיס פ"ד מ"ע) בשם הרמבין. 

י. ברייתא זו שנויה כמשנה בפסחים (ט.), אולם היא תוספתא ואינה משנה. רמב"ם 
(פיס"מ טס). 

וא. כמפופר בספר במדבר (כ6 ד-ע) שכשהיו עם ישראל בדרכם לארץ ישראל בסוף 
ארבעים שנה שהיו במדבר, וסובבו את ארץ אדום, התלוננו על ה' ועל משה שאין 
להם לחם ומים [ולא נסתפקו במן שניתן להם], ושילח בהם ה' את הנחשים השרפים 


עין משפט 
נר מצוה 


יי 
. 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


מד א פיי פ"ס מס אבי אבא שחפה את ההיכל, שלמס: שגנז ספר רפואות. כדי סיכקטו כסמיס: גירר עצמות אביו. לפי קסיס רטע כזסו, וכ נסג בו כבול 
כקכורתו כסוכיו כסוגן כעטות זסכ וכסף: סתם מי ניחון. עי שלות, כדכרי סימיס (32), ולמס כדי קנ יכסו מנכי סור וימכקו מיס נסתות. 
ו זסו גיפון סנסר סגלול", דססוb‏ כפו כ6"י סו, 696 מעין קטן סו סמוך לירוטליס, ענפמר וסורדתס פופו 35 גיסון (מ"5 5) ומתרגמין 
ותקתון ימיס (טינוח): עבר ניסן בניסן. קס"ד מטנסקדט ספדט לסס ניסן נמנך לעכר פת סטנס ועספו לדר, כמו טנפמר כדכרי סימיס 


תפס הנכס ז סטג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סימן 
5 ס6: 
מה ב פיי" עס סנכס ד 
וסמג סס טור סו"ע 
סו" סי' 5 ק"ל: 
מו ג פיי פ"ו פס [ס"ל] 
סמג סס עוס"ע פו"ס 
סימן פט ס"ג: 
מז דמייי פ" מסל' ק"ם 
סנכס יל סמג עטין יש 
טופ"ע פו"ס סיפן גס 
ס"ס: 
מח ה פיי עס סנכס י"ג 
טור סו"ע פס סעיף 
4 


מט ומיי פ"כ עס סנכת 
כ וסמג סס טוק"ע 
סוס סימן סג ק": 


rs 
רכ נסים גאון‎ 


תנו רבנן ו' דברים עשה 

חזקיהו מלך יהודה 
מדעתו | וכו' גירר 
עצמות אביו על מטה 
של חבלים. ומפרשי 
רבנן טעמא רמילתא מהו 
שגרם לו לעשות בעצמוי 
אביו כן במס' סנהדרין 
(דמ"ז) בפ' נגמר הדין כי 
נתכוון כי היכי דתיהוי 
ליה כפרה: ויגש גיחזי 
להדפה אמר (ריש 
לקיש) [ר' יוסי בר 
חנינאן שדחפ' בהוד 
יופיה. בגמ' דבני מערבא 
בפ' כל ישראל יש להן 
חלק (הלכה ד) ובפ' שני 
דיבמות (הלכה ד) אמר ר' 
יוסי בר חנינא שנתן ידיו 
בהוד שביופיה בין דדיה: 


נליון הש"ס 


גמ' מאי קיר. ירוסלעי 
[נרכות פ"ד] ופ' מנק 
ומס פיס עול דכסות 
מס: שם כל המארח 
ת"ח. עי' יומ6 ע"6 6 
ונלפונות ‏ ק"ס | 3: 
במשנה והטיתי כו. 
עי' תוס' יכמות יד 6 ד"ס 
כ עטו: 


הּנהות וציונים 


ל] בכת"י 
ישרה. 


נוסף כאן 
ממעמקים. 
הדם. ריב"ח פימן: 
3 ד' תיבות "אלא 
במקום נמוך ויתפלל" 
ליתא בכת"י ובתוספתא 
וברי"ף וברמב"ם 
וברא"ש (מעיו"ט אות ח 
ועי' רש"י ר"ה לב ע"א 
ד"ה ירד): ג] גירסת 
הרי"ף והרא"ש ואע"פ 
שאין ראיה לדבר 
זכר לדבר שנאמר: 
ל] בכתלי . לימא הכן 
ליתא ברי"ף ורא"ש: 
ס] [לפמ"ש תוס' נזיר כט 
ע"א ד"ה ה"ג ע"ש ניחא 
הכא דא"ר יוחנן אר"י 
ברבי חנינא] (גליון) אבל 
בכת"י ובראשונים ל"ג 
א"ר יוסי בר' חנינא: 
ו] פסוק טז, ושם איתא 
וחלך מדי וגוי והנלנל 
והמצפה וגו': ]] שייך 
לעיל ט ע"ב במתניתין 
(גליון): מ] נדצ"ל אבל 
מעומק בתורה וכו" 
דאפי' בתפלה פוסק 
(באה"מ, וכ"ה בתוספות 
ר"פ): 


משנת ראשונים 


אמר רב יהודה אמר 
רב שסמך גאולה 


לתפלה. לפי שבעסק תפלה היה עסוק, כלומר זכרני בתפלה זו בשכר [שאר] תפלותי שהיו כתקנן. [הריטב"א] 
למעני ולמען דוד עבדי. וכתיב בסופיה ואותך אציל מיד מלך אשור ששגר לו הקדוש ברוך הוא שלום. מר הוא 
וחד אמר סדין של פשתן, וא"ת מאי האי דקאמר לעיל שהאשה מכרת 
באורחין יותר מהאיש דילמא היינו לפי שראתה הסדינין, וי"ל דמ"מ נתנה לב לדקדק במעשיו ולראות יותר מבעלה. 
שנאמר ממעמקים קראתיך ה' וכתיב תפלה לעני כי יעטף. מפני שפשט הפסוק ר"ל מתוך 
הדחקים והצרות קראתיך אמר שאינו ראיה, וכתיב תפלה לעני כי יעטוף פירוש שזה ודאי ר"ל שפל רוח כמה 
דאיתמר (צפניה ג) והשארתי בקרבך עם עני ודל (ש"ב כח) ואת עם עני תושיע ר"ל השפלים ובעלי ענוה, שא"א 
לומר שהעניים יהיה להם תשועה ולא בעלי עושר, דהא כתיב כספם וזהבם אתם (ישעיה ס), אלא ר"ל שתפלת 
השפל והעני נכנסת לפני המקום. [רבינו יונה דף ה. מדה"ו] 
משמע תרוייהו כחד רגל. א"נ יש לפרש מדכתיב ישרה דמשמע שמכוונים ומיושרים רגליהם. [תוספות הרא"ש] 


לו. שלא עשה בזכותו. [הריטב"א] 


[תוספות הרא"ש] 


ודןל הקורא ק"ש בעונתה יותר 

מהעוסק בתורה. פיעס 6פי" 
תפנס גמי דס 6מרינן פ"ק דסנק 
(דף י) כגון 6גו מפסיקין כין לק" 
כין (מפנס. ו"ל דסכי קפמר יותל 
מסעוסק נפורס פעס סכת טנ נסעם 
ק"ס. 236 סעוסק 3תורס בטעת 
ק"ש 55 מיירי ופפי' כתפפס פוסק: 

סנסמר 


א"ר חנן אפי' בעל החלומות אומר לו לאדם 
למחר הוא מת אל ימנע עצמו מן הרחמים 
שנאמר * כי ברוב חלומות והבלים ודברים 
הרבה כי את האלהים ירא מיד = ויסב חזקיהו 
פניו אל הקיר ויתפלל אל ה' = מאי קיר אמר 
רשב"ל מקירות לבו שנא' 9 מעי מעי אוחילה 
קירות לבי וגו' ר' לוי אמר על עסקי הקיר אמר 
לפניו רבונו של עולם ומה שונמית שלא 


עשתה אלא קיר אחת קטנה החיית את בנה אבי אבא שחפה את ההיכל 
כולו בכסף ובזהב על אחת כמה וכמה. " זכר נא את אשר התהלכתי לפניך 
באמת ובלב שלם והטוב בעיניך עשיתי מאי והטוב בעיניך עשיתי א"ר יהודה 
אמר רב שסמך גאולה לתפלה ר' לוי אמר שגנז ספר רפואות. תנו רבנן 
*ששה דברים עשה חזקיהו המלך על ג' הודו לו ועל ג' לא הודו לו על 
ג' הודו לו גנז ספר רפואות והודו לו כתת נחש הנחשת9 והודו לו גירר / 
עצמות אביו על ממה של חבלים והודו לו ועל ג' לא הודו לו סתם מי 
גיחון ולא הודו לו קצץ דלתות היכל ושגרם למלך אשור ולא הודו לו עבר 
ניסן בניסן ולא הודו לו ומי לית ליה לחזקיהו = החדש הזה לכם ראש חדשים 
זה ניסן ואין אחר ניסן אלא טעה בדשמואל " דאמר שמואל אין מעברין 
את השנה ביום שלשים של אדר הואיל וראוי לקובעו ניסן סבר הואיל וראוי 
לא אמרינן: א"ר יוחנן משום ר' יוסי בן זמרא כל התולה בזכות עצמו 
תולין לו בזכות אחרים וכל התולה בזכות אחרים תולין לו בזכות עצמו 
משה תלה בזכות אחרים שנא' ! זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך תלו 


:פ.בזכות עצמו שנאמר * ויאמר להשמידם לולי משה בחירו עמד בפרץ 


לפניו להשיב חמתו מהשחית חזקיהו תלה בזכות עצמו דכתיב " זכר נא את 
אשר התהלכתי לפניך תלו לו בוכות אחרים שנא' 5 וגנותי > אל העיר 


הזאת להושיעה למעני ולמען דוד עבדי והיינו דריב"ל דאמר ריב"ל מאי ג 


דכתיב !הנה לשלום מר לי מר אפ" בשעה ששיגר לו הקב"ה שלום מר הוא 
לו: > נעשה נא עליית קיר קטנה רב ושמואל חד אמר עלייה פרועה היתה 
וקירוה וחד אמר אכסדרה גדולה היתה וחלקוה לשנים בשלמא למ"ד 
אכסדרה היינו דכתיב קיר אלא למ"ד עלייה מאי קיר שקירוה בשלמא למ"ד 
עלייה היינו דכתיב עליית אלא למ"ד אכסדרה מאי עליית % מעולה שבבתים. ‏ ונשים לו שם מטה ושולחן וכסא 
ומנורה אמר אביי ואיתימא ר' יצחק הרוצה להנות יהנה כאלישע ושאינו רוצה להנות אל יהנה כשמואל 
הרמתי שנאמר * ותשובתו הרמתה כי שם ביתו וא"ר יוחנן * שכל מקום שהלך שם ביתו עמו. © ותאמר אל 
אישה הנה נא ידעתי כי איש אלהים קדוש הוא א"ר יוסי בר' חנינא מכאן שהאשה מכרת באורחין יותר מן האיש 
קדוש הוא מנא ידעה רב ושמואל חד אמר שלא ראתה זבוב עובר על שולחנו וחד אמר סדין של פשתן הציעה 
על מטתו ולא ראתה קרי עליו קדוש הוא א"ר יוסי בר' חנינא הוא קדוש ומשרתו אינו קדוש שנא' * וינש 
גיחזי להדפה א"ר יוסי בר' חנינא שאחזה בהוד יפיה. ₪ עובר עלינו תמיד א"ר יוסי בר' חנינא משום רבי אליעזר 
בן יעקב * כל המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומהנהו מנכסיו מעלה עליו הכתוב כאילו מקריב תמידין.5 וא"ר 
יוסי בר' חנינא משום ראב"י *אל יעמוד אדם במקום גבוה ויתפלל אלא במקום נמוך ויתפלל שנא' = ממעמקים 
קראתיך ה' תניא נמי הכי לא יעמוד אדם לא על גבי כסא ולא ע"ג שרפרף ולא במקום גבוה ויתפלל אלא 
במקום נמוך ויתפלל" לפי שאין גבהות לפני המקום שנאמר ממעמקים קראתיך ה' וכתיב = תפלה לעני כי יעטוף. 
וא"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י *המתפלל צריך שיכוין את רגליו שנא' > ורגליהם רגל ישרה. (א"ר יצחק 
א"ר יוחנן") וא"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י מאי דכתיב % לא תאכלו על הדם ילא תאכלו קודם שתתפללו על 
דמכם (א"ד") א"ר יצחק א"ר יוחנן א"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י כל האוכל ושותה ואח"כ מתפלל עליו 
הכתוב אומר > ואותי השלכת אחרי גויך אל תקרי גויך אלא גאיך אמר הקב"ה לאחר שנתגאה זה קבל עליו 
מלכות שמים: ר' יהושע אומר עד ג' שעות: אמר רב יהודה אמר שמואל "הלכה כרבי יהושע: הקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד: אמר רב חסדא אמר מר עוקבא ובלבד שלא יאמר יוצר אור מיתיבי הקורא מכאן ואילך 
לא הפסיד כאדם שהוא קורא בתורה אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה תיובתא דרב חסדא תיובתא 
איכא דאמרי אמר רב חסדא אמר מר עוקבא מאי לא הפסיד שלא הפסיד ברכות תניא נמי הכי ההקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד כאדם שקורא בתורה אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה א"ר מני גדול 
הקורא ק"ש בעונתה יותר מהעוסק בתורה מדקתני הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה 
מכלל דקורא בעונתה עדיף: מתני" * בית שמאי אומרים בערב כל אדם יטה ויקרא ובבקר יעמוד שנאמר 
ובשכבך ובקומך ובית הלל אומרים 'כל אדם קורא %כדרכו שנאמר ובלכתך בדרך אם כן למה נאמר 
ובשכבך ובקומך בשעה שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים א"ר טרפון אני הייתי בא בדרך 
* והטתי לקרות כדברי ב"ש וסכנתי בעצמי מפני הלסטים אמרו לו כדי היית לחוב בעצמך שעברת על דברי ב"ה: 


[המשך בסוף המסכת] 


שנאמר ורגליהם רגל ישרה. פרש"י מדכתיב רגל 


הניד לי ₪98 בה ישן 


קָלֶל: |יהזקאל א, זן 


> 


(כ 6 ויוען סמלך (מזקיסו) נעטות 
ספסק כפלק סטני: ביום שלשים של 
אדר. וע"פ סנ (תקדק ססדם 
טעדיין ( כו עדיס: התולה בזכות 
עצמו, עקומר כספלתו עסס לי כזכותי, 
כגון מזקיסו ססמר זכר גל 6 על 
ספסככסי לפניך (6) וגו' : פרועה, עגונס, 
קניטנס (כ) פקלס קלס : הרוצה להנות. 
מס פסכיס: יהנה. ולין מיסול 
נדנר: כאלישע. כמו סמפינו כקנימע 
קנסנס: והרוצה שלא להנות. מקל 
לתריס: אל יהנה. ולין כלכר 6 
סוס גקות רות וכ מסוס שנסס: 
כשמואל הרמתי. כמו סמכינו כטמוס9 
סרמפי ענ ככס (סגות: כי שם 
ביתו. לעיל מיניס כמיכ" וסיס מלי 
קנס כקנס וסנכנ כית כ וסמכפה 
ועפט 6ת ישכ6? וסמיך ליס ופסוכתו 
סרמתס כי סקס כיפו, וכי פֿיני יודע 
קטס כיתו, 656 לכופסו מקומות דקר 
דנעינ מיניס קפי, pכנ‏ מקוס טסיס סולך 
טס סיס גוס כל כלי תסמיטי כית 
עמו וסנ סנייתו של6 נסגות מן 
פחריס: בהוד יפיה. כדליס?: תפלה 
לעני. דרך עניות: יכוין את רגלין. זו 
6 זו: ורגליהם רגל ישרח. גרסין 
כלגל תל: ‏ הקורא מכאן ואילך 
לא הפסיד. טסלי סול כסדס טקורס 
פחת מכל ספכטיות קנתורס, וסע"פ 
טנ ינb‏ ידי ק"ש יש נו קונ סכר 
כעוסק 3פוכס: מתני" יטה. ענ 
נדו: בשכבך. דכך קכינס: יעמוד. 
לכיב וכקומך: כדרכו. קו נקיעס 
ו כקכיכס ו כישיכס סו מסנך: 
גע' 


גמ' 


מָר וְאַתָּה חָשַׁכְתָ שי מִשַׁחַת בְּלִי כִּי השלַכְתָ אַחֲרֵי גו כָּל חֲמְאִי: וישעיה לה, אן 
קמַנָה וְנָשִׂים לו שָׁם מֵמָה וְשׁלְחָן וְכְסָא וּמְנוֹרָה וְהָיָה בְּבֹאוֹ אֶלִינוּ יסור שְׁמָה: מלכם ב ד, ין 
הַרְמְתָה כִּי שָׁם בַּיתוֹ וְשָׁם שָפֶט אֶת יִשְׂרָאֵל וַבָן שָׁם מִובֵּחַ ליי ושמאל א ג חן כ) וַתאמָר אֶל אִישָהּ הֵנָה 
נָא יָרַעְתּי כִּי איש אֶלְהִים קדוש הוא עֹבָר עֲלִינוּ תָּמִיד: ומלכים ב ד, ט| = ) וְתַבַא אֶל איש הָאֶלהִים אֶל הָהָר 
ותמוק בְּרנלִיי ונש גִיחִי לְהָדָפָהּ וֹאמֶר אִיש הָאָלהים הַרְפֵּה לָה כִּ נפְשָהּ מָרָה לָה וי הָעַלִים מַמָנִי לא 
ס) שיר הַמַעֲלוֹת מַמַעַמָקִים קְרָאתִיףּ יי: |תהלים קל, אן : 
לפנ יי ישָפף שיחו: וההלם קב, א) = 5) וְְֵַיהֶם רְנֶל ישׁרָה וְכַף רנְלֵיהֶם כְּכֵף רָנֶל על וְנצְצִים כָעִין נְחשֶת 
צ) לא תֹאכלוּ על הָדֶם לא תְנַחֲשׁוּ ולא תְעוֹנָנוּ: |וקרא ש, כון 
אֲשֶׁר הָי לפנ ותל ותעשה לְף אֲלהִים אַחָרִים וּמַסְכוּת לְהַבְעִיסָנִי וְאֹתִי הַשְׁלַכְתָ אַחָרִי גוף: [מלכים א יד, ט| 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מקוס קנסגו פספיס 
לף (ו, 5) (במדבר 
כא ט), ג) תוספתק 
דסנסדרין ‏ פרק כ, 
ל) קנסדכין פ"ק דף יכ:, 
על | 090 כ 
ו) [נדליס (ו. מנסות 
קס:], ז) נדריס דף נת., 
ם) תוספתל פרק ג' ועיין 
תוס' לקמן טז. ד"ה לפי, 
ט) ספרי פרסם וסמסנן, 
י) [עי' פוס' לקמן יג: 
לייס על ופ וכן פבק"י 
עס ד"ס נעמילסן, 
כ) עי תוס' לקמן כא. 
ד"ה ההוא ע"פ הגהת 
הרש"ש שם, 0 בראשית 
ב יג, מ) פדר"א פל"ג 

(ועיי רב נסים גאון). 


הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס סתונס 
וכו (פניך. וגו' סס"ד 
וספ"כ מ"ס מר הוא לו 
על שאמר לו למען 
דוד עבחי סק"ל: 
(3) ד"ה פכועס ולו'. 
פקרס ומעזיבה ש(ס: 


תורה אור השלם 
א)כִּי בְרֹב חַלמוֹת 
והֲבָלִים וְּבָרִים הַרְבּה 
ִּי את הָאָלהים יְרָא: 
[קהלת ה, ון 
ב) יסב חִזקיהו פּנִיו אֶל 
הַקִיר וַיתְפלל אֶל ו 
[ישעיה לח, ב] 
ג מַעי מַעֵי אוֹחִילָה 
קירות לְבֵּי הֹמָה לִי לִבִּי 
לא אַחָרִיש כִּי קול 
שוֹפָר | שָמַעַתּ נַפְשִי 
תְּרוּעַת מִלְחָמַה: 
|ירמיה ד, יט] 
ד) ויאמ אָנָה בָר ָא 
אֶת אֲשֶׁר הַתְהַלְַתִּי 
לפ בָּאָמַת וּבְלֶב 
שָׁלַם וְהטוב. בְּעֵעֶךְ 
עֲשִׂיתִי וַבְךָּ חזקיהו 
בְּבִי גְדוֹל: [ישעיה לח, ג] 
ה) הַחֹבֶשׁ הַוֶה לָכֶם 
ראש חָרָשִים ראשון 
הא לָכֶם = לְחָרְשָי 
הַשָנָה: [שמות יב, בן 
וו זכר לְאַבְרָהֶם לְיְצְחָק 
ולְשְׂרָאֵל עִבְְי אֲשֶׁר 
שעת לָהֶם בֶך 
ְַּדַבּר אֵלְהֶם אַרְבָּה 
אֶת ורְעֲכֶם. כְּכוֹכְבֵי 
הַשְׁמָיִם וְכָל הָאָרֶץ 
הַוֹאת אֲשֶׁר אָמְַתִּ 
אֶתֵּן לרְעֲכֶם ונְחלוּ 
לְעלֶם: [שמות לב, יג) 
ח וֹאמַר ‏ לְהַשְמִירֶם 
לוּלִי מֹשָׁה בְחִירוֹ עֲמַד 
בַּפָרֶץ לְפָנָיו לְהָשִׁיב 
חֲמָתוֹ מַהַשְׁחִית: 
|תהלים קו, בג] 
ה) נה יי ְכֶר נָא אֶת 
אֲשֶׁר הִתְהַלַבְתּי לפנ 
ְּאֲמֶת וּבְלֶכֶב שלֶם 
הטוב בְּעינְּ עֲשִׂיתִי 
ובְךְַּוקְיָהּ בְּכֵי גדוֹל: 
[מלכים ב כ, ג| 
עי" מהרש"א ח"א ד'ה וגנותי 
ט) והסַפְּי על ימ 
המש עשרה שָנָה 
ּמִכָּם | מְלָך | אַשּׁר 
אצ וְאַת הָעִיר 
הַוֹאת וְנֵנוֹתִי על הָעִיר 
הואת לְמַענִי וּלמען 
רוד עַבְדִי: [מלכים ב כ, ו] 
יו הנה לְשָלוּם מַר לִי 
כ) נעֲשֶׂה נָא עלית קיר 
ל וּתְשְׁבָתוֹ 


₪ תִּפלֶה לעי כי יֶעטֹף 


ק) ותָּרַע לעשות מַבּל 


ר) ונת לבנ ובר בָּם בְּשבְּ בי ולת בר וּבְשְׁכבְּוּבְקומָ: וגרפ ה זו 


מאימתי פרק 


שטעו אחריו לעשותו עבודה זרה", וְהוֹדוּ לו*. ג. גִּירר עִצְמות אָבִיו 
[-המלך אחז, שהיה רשע], על מטה שָל חִבָלִים, כדרך שאר בני 
אדם, ולא הוליכו לקבורה בכבוד כדרך שאר מלכים, במטות זהב וכסף, 
כדי שתהא לו כפרה בבזיונו, ומפני קדוש השם, שיתגנה על רשעו 
ויווסרו בכך הרשעים". מחודז לו חכמים. 


וְעַל שָלשַה לא הוֹדוּ לו: א. סָתם מִי נִיחוֹן - נחל העובר סמוך 
לירושלים, וכשבא סנחריב מלך אשור להלחם על ירושלים, צוה חזקיהו 
לסתום את החלק העליון של נחל זה, כדי שלא יהיו מים מצויים לחיל 
אשור לשתות". ולא הוֹדוּ לו חכמים, שהיה לו לבטוח בקדוש ברוך 
הוא, שאמר על ידי ישעיהו הנביא (יקעיס ‏ (ס) 'וגנותי על העיר הזאת 
להושיעה""י. 


ב. קצץ דַּלְתוֹת הַיכָל - הסיר מהדלתות את ציפוי הזהבי, וְשֶגְרֶם 
- ושלחם למל אָשוּר כדי לפייסו שלא ילחם בו". ולא הוֹדוּ לו, 
מפני שהיה לו לבטוח בה' וכדלעיל". 


ג. עִבָּר נִיסֶן בְּנִיסָן - עיבר את השנה בחודש ניסן, ועשאו אדר 
שני כדי לדחות את חג הפסחי, לפי שמרבית העם עדיין לא טיהרו 
עצמם מטומאת עבודה זרה שהחזיקו בה בימי אחז אביוי, וידע שלא 
יספיקו להיטהר עד הפסחיי. ולא הודוּ לו, מפני שלאחר שנתקדש 
ניסן אין מעברים. 


תמהה הגמרא, וּמִי לית ליה לְחִזְקְיהוּ - וכי חזקיהו אינו סובר 
את מה שדרשו בפסוק (טמות יכ 0 'החדש הַזֶּה לָכָם ראש חַדְשִים' 
המוסב על חודש ניסןײ, זֶה נֵיסָן וְאִין אַחַר נִיסֶן, כלומר, לאחר 
שנקבע חודש זה לשם ניסן, אין אתה יכול לעברו ולעשותו אדר 


שינשכו בהם, ורבים אף מתו על ידם, וכשחזרו בתשובה והודו שחטאו, התפלל עליהם 
משה רבינו, ואמר לו ה' שיעשה נחש נחושת וישים אותו על נס, ויביטו בו הנישכים 
ויחיו. 

יב. כנאמר במלכים (' יפ ל). 

יג. המהרש"א (ל"ס וכתת) תמה מה החידוש בכך שהודו לו אחר שטעו בו לעשותו 
עבודה זרה, ומאיזה טעם היה להם להניחו. וכתב שאפשר שהיו מניחים אותו לזכרון 
הנס שנעשה בו, להורות שאין הנחש ממית אלא החטא ממית. וכעין זה כתב הרד"ק 
(מנכיס ג'ק ד) שלא היו עובדים אותו בימי חזקיהו אלא רק בימי אחז אביו, וחשש 
שמא יחזרו ויטעו אחריו, ולכן אף שלטובים היה בזה זכרון הנס, היה נראה בעיניו 
שטוב יותר לבערו. והחתם סופר (פססיס נו. ד"ס גיככ) ביאר החידוש בדבר ע"פ דברי 
תוספות (פונן ז. ל"ס ₪6), שאסא ויהושפט שלא כתתוהו סברו, שהואיל ונעשה ע"פ 
הדיבור אסור לבערו. וראה עוד בעבודה זרה (מל.) אם היה בזה חיוב מעיקר הדין 
משום ביעור עבודה זרה. 

וד. רש"י (ד"ס גילר, פסמיס נו. ד"ס גילל). ולא חשש לכיבוד אב, משום שאינו בכלל 
'צושה מעשה עמך' ונתמעט מהכתוב נשיא בעמך לא תאור' (פמות כנ כ) [עיין בבא 
קמא (5ד:) שמובאת שם דרשה זו לגבי כיבוד אב]. רש"י (סנסללין מז ד"ס ענ). אולם 
הרמב"ם (ממניס פ"ס סי"כ) סובר שגם באביו או אמו רשעים חייב בכבודם, וראה בדבש 
לפי (מערכת 6 סי נט) שביאר ע"פ המבואר בקידושין ((:) ששלשה שותפים באדם, שאחז 
ויתר על חלקו בחזקיהו אחר שמסרו למולך, ולכן לא היה חייב בכבודו. והעינים 
למשפט (ד"ס גיככ) כתב, שאפשר שדין אחז שונה מאחר והיה מחטיא את ישראל והיה 
טו. כמו שנאמר (דס"י נ' (נ ד) 'ויסתמו את כל המעינות ואת הנחל השוטף בתוך הארץ 
לאמר למה יבואו מלכי אשור ומצאו מים רבים', ונאמר שם עוד (פסוק ) 'והוא יחזקיהו 
סתם את מוצא מימי גיחון העליון'. 

אין זה נהר גיחון הנזכר בפרשת בראשית (כללטית 3 יג) בין ארבעת הנהרות שהתפלגו 
מהנהר היוצא מעדן, שאותו נהר לא היה בארץ ישראל, אלא הכוונה למעין השילוח, 
כמו שנאמר בענין המלכת שלמה (כנכיס 6' 5 ) 'והורדתם אותו אל גיחון', ותרגומו 
'ותחתון יתיה לשילוחא'. רש"י (ל"ס ססס). 

טז. רש"י (פססיס נו. ד"ס ונ). והמאירי (טס ד"ס ופפר) כתב, שגם הזיק בכך את בני עמו. 
ואף שהתייעץ עם שריו בענין סתימת המעיינות והם סייעוהו בכך (דכלי סיפיס כ' 3 ג), 
יתכן שהיה זה בשאר מעיינות, אך את סתימת הגיחון עשה לבדו. מהרש"א (ד"ס ססס). 
אולם הרד"ק (עס (3 6 הביא בשם הגדה (כפס לכות דלני נתן פ"נ) שמהשמים הסכימו 
עמו בכך. וראה בבנין יהושע (על פנות דכני נפן טס ד"ס סזקיס) מה שיישב בזה. 

יז. ע"פ תרגום יונתן (מנכיס 3' ית טז). אולם מלשון רש"י (פס) משמע, שנתן לו את 
הדלתות עצמן שהיו של זהב [וכך משמע מלשון הר"י אבן כספי בספר אדני זהב 
(ישעיס י כד)]. מגדים חדשים (ד"ס ק5]). 

יח. כנאמר (מכיס נ' ית טז) 'בעת ההיא קצץ חזקיה את דלתות היכל ה' ואת האמנות 
אשר צפה חזקיה מלך יהודה ויתנם למלך אשור'. 

יט. רש"י (פססיס נו. ד"ס ו6). וביאר החתם סופר (פסמיס נו. ד"ס קיפֿן), שהוקשה לרש"י 
מדוע לא הודו לו חכמים, הרי נהג בכך כיעקב אבינו שהכין עצמו לדורון תפלה 
ומלחמה (יקוט ויש₪ פופ ק6), וגם כאן תכלית קציצת דלתות ההיכל היתה לשם דורון, 


ראשון 


ברכות 


והחודש שאחריו ניסן, ואיך עיבר חזקיהו את אדר אחר שנקבע לשם 
ניסן. מבארת הגמרא, לעולם לא עיבר חזקיהו אלא בחודש אדר, אֶלָא 
מַעָה בְּדְשָמוּאֶל - בדינו של שמואל, דְּאָמַר שָמוּאַל, אין מֶעבְּרִין 
אֶת הַשָנֶה כְּיוֹם שָלשים של אַדֶר, אף שעדיין לא נתקדש חודש 
ניסן, הואיל וְרְאוּי לְקוֹבְעוֹ נִיסֶן - יום זה היה ראוי להיות ראש 
חודש ניסן, אילו היו באים אמש עדים לקדש החודש [ואדר היה חסר], 
הלכך אפילו עתה שלא נתקדש, שוב אין מעברים בו את השנה, אבל 
חזקיהו סָבַר, הוֹאִיל וְרְאוּי לקובעו ניסן אין מעברים בו, לא אמרינן, 
ורק אם כבר קבעוהו לשם ניסן אין מעברים"". 


S| 


* 


הגמרא חוזרת לעסוק בענין תפלתו של חזקיהו: 

אָמַר רכִי יוחָנְן משוּם רבִּי יוֹסי בֶּן זְמִרְא, כָּל הַתּוֹלָה בִּזְכוּת 
עִצְמו - שאומר בתפלתו, עשה לי בזכותי, כמו חזקיהו שאמר "זכר 
נא את אשר התהלכתי לפניך', תולין לו את ההצלה בִּזְכוּת אַחֲרִים. 
וְכָל הַתּוּלֶה בִּזְכוּת אַחֲרִים - שאומר בתפלתו שיושיעו ה' בזכות 
אחרים, תולין לו כַּזְכוּת עַצְמוֹי. משָה תִּלָה תפלתו בִּזְכוּת אַחֲרִים, 
שָנָּאָּמַר בתפלת משה לאחר חטא העגל (טמות (3 יג), 'ְכוֹר לְאַבְרְהִם 
לְיִצְחָק וּלְיִשְׂרָאֵל עַבָדִיִ', תָּלוּ לו ההצלה בִּזְכוּת עַצְמוֹ, שַנְּאָמַר 
בענין העגל (פסניס קו כג) 'ויאמר לְהַשְמִידֶם לוּלִי משַה בְחירו עמד 
בּפֶרֶץ לְפְנָיו לְהָשִיב חֲמָתוֹ מַהַשְׁחִית'. חִזְקְיָהוּ תָּלָה תפלתו בְּזְכוּת 
עִצַמו, דְּכְתִב - שכתוב (מנכיס כ כ ג) זְכֶר נָא אֶת אֲשֶׁר הִתְדהַלְכְתִּי 
לְפנִיף', תִּלוּ לו בְּזְכוּת אַחָרִים, שַנְאָמַר עסיע ) וְננותִי אֶל הָעִיר 
הזאת לְהוֹשִׁיעָהּ לְמַעֲנִי וּלְמַען דוד עבדי". 


וסתימת מי הגיחון היא בכלל מלחמה, ומסתמא גם הרבה והפציר בתפלה. לכן פירש 
שהואיל והובטח מפי הקב"ה 'וגנותי על העיר הזאת להושיעה למעני ולמען דוד עבדיי, 
לא היה לו לחשוש שיגרום החטא, כיון שהבטיחו הקב"ה שיעשה למענו ולמען דוד 
עבדו, מה שאין כן יעקב אבינו שחשש שמא יגרום החטא. עוד כתב ע"פ הרמב"ם 
(יסודי סתולס. פ"י ס"ד) שכל מה שנאמר ע"פ נביא לטובה אין הקב"ה חוזר בו (עיין ענת 
נס.) והרי לחזקיהו נאמרה ההבטחה על ידי ישעיהו הנביא, מה שאין כן אצל יעקב 
אבינו, שנאמרה לו ההבטחה על ידי הקב"ה בעצמו ולא על ידי נביא. 

כ. כך היתה הגמרא סבורה עתה, שהיה זה לאחר שכבר קידשו את ניסן. רש"י (ל"ס 
ענר). 

בא. שחכמים גזרו טומאה על עובד עבודה זרה. גמרא שבת (פ3.). 

בב. ע"פ רש"י בסנהדרין (יכ. ד"ס פעיכל). וכמו שנאמר (לנלי סימיס 3' ( כ-ג) 'ויועץ המלך 
ושריו וכל הקהל בירושלים לעשות הפסח בחדש השני וגו', כי הכהנים לא התקדשו 
למדי והעם לא נאספו לירושלם'. 

אין הכוונה שחזקיה עצמו נמנה עם הסנהדרין שעיברו השנה, שהלא אין מושיבין מלך 
בעיבור השנה (ססללין ימ:), אלא שעשו על פיו, וכסתימת מי הגיחון שבודאי הכוונה 
שנעשתה על פי הוראתו ולא עשה בעצמו. ברכת אהרן (לין, ד"ס ספס לגליס). אמנם 
בספר פתח עינים (פיד"6, פסמיס נו. ד"ס עינכ) כתב בשם רבי אליעזר סופינו, שבימי חזקיה 
עדיין לא גזרו גזירה זו שאין מושיבין מלך בעיבור שנה. וראה שם תירוצים נוספים. 
מה שהביא דבר זה באחרונה, אף שהיה בתחילת מלכותו, כתב בבן יהוידע (פססיס ט. 
ד"ס ועוד) משום שרצה התנא להסמיך את ענין סתימת מי גיחון וקיצוץ דלתות ההיכל 
לגניזת ספר רפואות, כדי שלא יראה שמה ששלח הדלתות למלך אשור וסתם את מי 
הגיחון היה ממיעוט בטחונו בה', שהרי גנז את ספר הרפואות כדי שיבטחו בה', אלא 
עשה זאת כדי שילמדו שאין לסמוך על הנס לגמרי ויש גם לעשות השתדלות, אך 
ודאי שעיקר בטחונו היה בה'. 

בג. שיהיה ראש לסדר מנין החדשים, שיהיה אייר קרוי שני וסיון שלישי. רש"י (פמות 
יכ 3). 

בד. ע"פ רש"י בסנהדרין (ינ: ד"ס ושין). 

כה. כך סבר חזקיהו מתחילה, אולם לבסוף הודה לדינו של שמואל וביקש רחמים על 
עצמו [כמובא בסנהדרין (יכ:]. רש"י (שס ינ ד"ס ופסו). וראה עוד בעמודי אור (טו"פ, 
סי" קטז פומ כנ-כד) מה שביאר בסברת שמואל וחזקיה. 

בו. כתב המאירי (ד"ס סמתפננ), המתפלל אל יחזיק עצמו כחסיד כל כך עד שיתלה 
בקשתו בשביל עצמו, אלא יחזיק עצמו כחוטא ויתלה בקשתו ברחמי השם או בזכות 
אבות. 

בז. המהרש"א (ל"ס וגגותי) כתב, שיש להגיה ולגרוס בגמרא את הפסוק (מנכיס נ' כ ו) 
'והספתי על ימיך חמש עשרה שנה ומכף מלך אשור אצילך ואת העיר הזאת וגנתי 
על העיר הזאת למעני ולמען דוד עבדי', אך הפסוק המובא בגמרא שלפנינו אינו מוסב 
על רפואתו של חזקיהו, ונאמר קודם תפלתו. [וראה ברי"ף על עין יעקב (ד"ס כזלות) 
שכתב שאף שעל פי פשוטו נראה שהמלים 'למעני ולמען דוד עבדי' מוסבות על הגנת 
העיר, אולם מפני שכבר נאמר קודם לכן (מנכיס נ' יט (ד) שיגן עליה למענו ולמען דוד 
עבדו, משמע שמה שחזר לומר זאת שוב לאחר תפלת חזקיהו לרפואתו, לפי שרצה 
להודיעו שכשם שהצלת העיר תהיה למען ה' ולמען דוד עבדו, כך גם רפואתון. 


עין משפט 
נר מצוה 


מד א מי" פ"ס מסל' 
תפלס סלכס ז סמג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סימן 
5 ס"0: 
מה ב כי" עס הנכס ד 
ופמג סס טור סו"ע 
6ו"ק סי' 5 ק": 
מו ג כיי' פיז קס [ס"ל] 
סמג מס עוס"ע פו"ס 
סימן פנ ס"ג: 
מז דד מיי' פ" מסל' ק"ם 
סנכס יל סמג עטין ים 
טופ"ע פו"ס סימן נס 
ס"ס: 
טח ה פיי" עס סנכס י"ג 
טור סו"ע סס סעיף 
1 


מט ומיי פ"כ עס סנכת 
כ וסמג סס טוס"ע 
סוס סימן סג ק": 


--- לה | 
רכ נסים גאון 


תנו רבנן וי דברים עשה 

חזקיהו מלך יהודה 
מדעתו ‏ וכו' גירר 
עצמות אביו על מטה 
של חכלים. ומפרשי 
רבנן טעמא דמילתא מהו 
שגרם לו לעשות בעצמו' 
אביו כן במס' סנהדרין 
(דמ"ז) בפ' נגמר הדין כי 
נתכוון כי היכי דתיהוי 
ליה כפרה: ויגש גיחזי 
להדפה אמר (ריש 
לקיש) [ר' וסי בר 
חנינאן שדחפ' בהוד 
יופיה. בגמ' דבני מערבא 
בפ' כל ישראל יש להן 
חלק (הלכה ד) ובפ' שני 
דיבמות (הלכה ד) אמר ר' 
יוסי בר חנינא שנתן ידיו 
בהוד שביופיה בין דדיה: 


7. A RS 
נליון הש"ס‎ 


גמ' מאי קיר. ילוקנני 
[נרכות פ"ד] ופ' מנק 
וסס 6ית6 עול דכסות 
כוה: שם כל המארח 
ת"ח. עי' יומס ע"6 6 
ונכונות ‏ ק"ס | 3: 
במשנה והטיתי כו. 
עי' מוס' יכמות יד 6 ד" 
כ עטו: 


הגהות וציונים 


6] בכת"י נוסף כאן 
ישרה. ‏ ממעמקים. 
הדם. ריב"ה פימן: 
]ד תיבות "אלא 
במקום נמוך ויתפלל" 
ליתא בכת"י ובתוספתא 
וברי"ף וברמב"ם 
וברא"ש (מעיו"ט אות ח 
ועי' רש"י ר"ה לב ע"א 
ד"יה ירר): ג] גירסת 
הרי"ף והרא"ש ואע"פ 
שאין ראיה לדבר 
זכר לחבר שנאמר: 
ל] בכת"י ליתא וכן 
ליתא ברי"ף ורא"ש: 
ס] [לפמ"ש תוס' נזיר כט 
ע"א ד"ה ה"ג ע"ש ניחא 
הכא דא"ר יוחנן אר"י 
ברבי חנינא] (גליון) אבל 
בכת"י ובראשונים ל"ג 
א"ר יוסי בר' חנינא: 
ו] פסוק טז, ושם איתא 
והלך מדי וגוי והגלגל 
והמצפה וגו': ]] שייך 
לעיל ט ע"ב במתניתין 
(גליון): מ] נדצ"ל אבל 
מעופק בתורה וכו' 
דאפי' בתפלה פוסק 
(באה"מ, וכ"ה בתוספות 
ר"פ): 


משנת ראשונים 


אמר רב יהודה אמר 
רכ שסמך גאולה 


לתפלה. לפי שבעסק תפלה היה עסוק, כלומר זכרני בתפלה זו בשכר [שאר] תפלותי שהיו כתקנן. [הריטב"א] 
למעני ולמען דוד עבדי. וכתיב בסופיה ואותך אציל מיד מלך אשור ששגר לו הקדוש ברוך הוא שלום. מר הוא 
וחד אמר סדין של פשתן, וא"ת מאי האי דקאמר לעיל שהאשה מכרת 
באורחין יותר מהאיש דילמא היינו לפי שראתה הסדינין, וי"ל דמ"מ נתנה לב לדקדק במעשיו ולראות יותר מבעלה. 
שנאמר ממעמקים קראתיך ה' וכתיב תפלה לעני כי יעטף. מפני שפשט הפסוק ר"ל מתוך 


לו. שלא עשה בזכותו. [הריטב"א] 


[תוספות הרא"ש] 


הדחקים והצרות קראתיך אמר שאינו ראיה, וכתיב תפלה לעני כי יעטוף פירוש שזה ודאי ר"ל שפל רוח כמה 
דאיתמר (צפניה ג) והשארתי בקרבך עם עני ודל (ש"ב כח) ואת עם עני תושיע ר"ל השפלים ובעלי ענוה, שא"א 
לומר שהעניים יהיה להם תשועה ולא בעלי עושר, דהא כתיב כספם וזהבם אתם (ישעיה ס), אלא ר"ל שתפלת 
השפל והעני נכנסת לפני המקום. [רבינו יונה דף ה. מדה"ו] 
משמע תרוייהו כחד רגל. א"נ יש לפרש מדכתיב ישרה דמשמע שמכוונים ומיושרים רגליהם. [תוספות הרא"ש] 


אא 
. 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אבי אבא שחפה את החיכל, עלמס: שגנז ספר רפואות. כדי טיכקטו כממיס: גירר עצמות אביו. (פי קסיס כטע כזסו, וכ נסג כו כנול 
כקכורתו כסוכיו כסוגן כעטות זסכ וכסף: סתם מי ניחון. מי סלות, כדכרי סימיס (33), ולמס כדי קנ יכסו מנכי סור וימכקו מיס נסתות. 
ו זסו גיפון סנסר סגלול", דססוb‏ סו כ6"י סו, 636 מעין קטן סול סמוך ליופניס, טנפמר וסורדתס פופו 35 גיסון (מ"5 5) ומתרגמין 
ותקתון ימיס כסיכומ: עבר ניסן בניסן. קס"ד מטנסקדט ססדט לסס ניסן נמלך לעכר פת סטנס ועספו 6דר, כמו טנפמר כדכרי סימיס 


ודןל הקורא ק"ש בעונתה יותר 

מהעוסק בתורה. פיעס 6פי" 
תפנס גמי דס 6מרינן פ"ק דסנק 
(דף י5) כגון 6גו מפסיקין כין נק"ם 
בי (מפנס. וי"ל דסכי קפמר יותל 
מסעוסק נפורס פעס מכת טנ כקעק 
ק"ס. 236 סעוסק 3תורס כסעק 
ק"ש 55 מיירי ופפי' כתפפס פוסק: 

סנסמר 


א"ר חנן אפי' בעל החלומות אומר לו לאדם 
למחר הוא מת אל ימנע עצמו מן הרחמים 
שנאמר * כי ברוב חלומות והבלים ודברים 
הרבה כי את האלהים ירא מיד ‏ ויסב חזקיהו 
פניו אל הקיר ויתפלל אל ה' = מאי קיר אמר 
רשב"ל מקירות לבו שנא' ‏ מעי מעי אוחילה 
קירות לבי וגו' ר' לוי אמר על עסקי הקיר אמר 
לפניו רבונו של עולם ומה שונמית שלא 


עשתה אלא קיר אחת קטנה החיית את בנה אבי אבא שחפה את ההיכל 
כולו בכסף ובזהב על אחת כמה וכמה. " זכר נא את אשר התהלכתי לפניך 
באמת ובלב שלם והטוב בעיניך עשיתי מאי והטוב בעיניך עשיתי א"ר יהודה 
אמר רב שסמך גאולה לתפלה ר' לוי אמר שגנז ספר רפואות. תנו רבנן 
* ששה דברים עשה חוקיהו המלך על ג' הודו לו ועל ג' לא הודו לו על 
ג' הודו לו גנז ספר רפואות והודו לו כתת נחש הנחשת? והודו לו גירר 
עצמות אביו על מטה של חבלים והודו לו ועל ג' לא הודו לו סתם מי 


(נ 6 ויוען סמלך (מזקיסו) נעטות 
ספסת בתלט סקני: ביום שלשים של 
אדר. וע"פ ענ (תקדק ססדם 
טעדיין 59 כו עדיס: התולה בזכות 
עצמו. קור בתפלתו עקס לי בוכותי, 
כגון מזקיסו ססמר זכר גל 6 על 
ספסככסי לפניך (6) וגו': פרועה. עגונס, 
סניטנס (כ) פקלס קלס : הרוצה להנות. 
מס פסכיס: יהנה. ולין 6יסור 
כדכר: באלישט, כמו שמכילו בסליסע 
סנסנס: והרוצה שלא להנות. מקל 
6ליס: אל יהנה. וסין כלכר 65 
מקוס גקות כות וכ מקוס שנס: 
כשמואל הרמתי. כמו קמכינו מו 
סרמפי קנ כס סטת: כי שם 
ביתו. לעי( מיניס כתינ" וסיס מלי 
שנס כקגס וקננ כית ל וסעפה 
וספט 6ת יסרפ וסמיך ליס ופסוכתו 
סלמתס כי סקס :יתו, וכי פֿיני יולע 
קטס כיתו, 656 פֿכונסו מקומות דקר 
דנעינ מיניס קפי, pכנ‏ מקוס טסיס סולך 
טס סיס נוט) כל כלי תסמישי ביס 
עמו וסנ סנייתו סכ נסגות מן 
פחריס: בהוד יפיה. נדליס%: תפלה 
לעני. דרך עניות: יכוין את רגלין. זו 
6 זו: ורגליהם רגל ישרח. גרסין 
כלגל תל: ‏ הקורא מכאן ואילך 
לא הפסיד. טסלי סול כסדס סקורb‏ 
לחת מכל ספרטיות קנתוכס, ופֿע"פ 


+ חנ 2 ידי ק"ש יש לו קנול טכר 
כעוסק 3תוכס: מתני" יטה. ענ 


לדו בשפכף: ללן קלנס: יעמוד. 

דלתינ וכקומך: כדרכו. 16 כקימס 

ו כקכיכס פו יטיס לו מסנך: 
גמ' 


בן יעקב * כל המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומהנהו מנכסיו מעלה עליו הכתוב כאילו מקריב תמידין.5 וא"ר 
יוסי בר' חנינא משום ראב"י *אל יעמוד אדם במקום גבוה ויתפלל אלא במקום נמוך ויתפלל שנא' © ממעמקים 
קראתיך ה' תניא נמי הכי = לא יעמוד אדם לא על גבי כסא ולא ע"ג שרפרף ולא במקום גבוה ויתפלל אלא 
במקום נמוך ויתפלל" לפי שאין גבהות לפני המקום שנאמר ממעמקים קראתיך ה' וכתיב ‏ תפלה לעני כי יעטוף. 
וא"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י *המתפלל צריך שיכוין את רגליו שנא' 5 ורגליהם רגל ישרה. (א"ר יצחק 
א"ר יוחנן") וא"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י מאי דכתיב = לא תאכלו על הדם ילא תאכלו קודם שתתפללו על 
דמכם (א"ד") א"ר יצחק א"ר יוחנן א"ר יוסי בר' חנינא* משום ראב"י כל האוכל ושותה ואח"כ מתפלל עליו 
הכתוב אומר > ואותי השלכת אחרי גויך אל תקרי גויך אלא גאיך אמר הקב"ה לאחר שנתגאה זה קבל עליו 
מלכות שמים: ר' יהושע אומר עד ג' שעות: אמר רב יהודה אמר שמואל "הלכה כרבי יהושע: הקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד: אמר רב חסדא אמר מר עוקבא ובלבד שלא יאמר יוצר אור מיתיבי הקורא מכאן ואילך 
לא הפסיד כאדם שהוא קורא בתורה אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה תיובתא דרב חסדא תיובתא 
איכא דאמרי אמר רב חסדא אמר מר עוקבא מאי לא הפסיד שלא הפסיד ברכות תניא נמי הכי ההקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד כאדם שקורא בתורה אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה א"ר מני גדול 
הקורא ק"ש בעונתה יותר מהעוסק בתורה מדקתני הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה 
מכלל דקורא בעונתה עדיף: מתני" *בית שמאי אומרים בערב כל אדם יטה ויקרא ובבקר יעמוד שנאמר 
ובשכבך ובקומך ובית הלל אומרים 'כל אדם קורא יכדרכו שנאמר ובלכתך בדרך אם כן למה נאמר 
ובשכבך ובקומך בשעה שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים א"ר טרפון אני הייתי בא בדרך 
= והטתי לקרות כדברי ב"ש וסכנתי בעצמי מפני הלסטים אמרו לו כדי היית לחוב בעצמך שעברת על דברי ב"ה: 


[המשך בסוף המסכת] 


שנאמר ורגליהם רגל ישרה. פרש"י מדכתיב רגל 


קָלֶל: |יחזקאל א, זן 


גמ' 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מקוס סנסגו פספיס 
לף (ו.,. 3) (במדבר 
כא ט), ג) תוספתק 
דסנסדרין ‏ פרק כ, 
ל) סנסדרין פ"ק דף יכ:, 
ס) עי רס" כס"ל, 
ו) [נדליס (ו. מנמום 
קס:], ז) נדריס דף נת., 
ם) תוספתל פרק ג' ועיין 
תוס' לקמן טז. ד"ה לפי, 
ט) ספרי פרסם וסמסנן, 
י) [עי' פוס' לקמן יג: 
לייס על ופו' ופן: בקי 
עס ד"ס נעמילסן, 
כ) עי תוס' לקמן כא. 
ד"ה ההוא ע"פ הגהת 
הרש"ש שם, 0 בראשית 
ב יג, מ) פדר"א פל"ג 

(ועי' רב נסים גאון). 


הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס ססולס 
וכו' לפניך וגו' סס"ד 
וספ"כ מ"ס מר הוא לו 
על שאמר לו למען 
דוד עבדי סס"ד: 
(3) ד"ה פלועס ולו'. 
פקרס ומעזיבה שנס: 


תורה אור השלם 
א)כִּי בְרֹב חַלמוֹת 
והֲבָלִים וְּבָרִים הַרְכֵּה 
ִּי את הָאָלהים יְרָא: 
[קהלת ה, ון 
ב) וִַסֶב חִזְקְיָהו פניו אֶל 
הקיר נַיְִפּלל אֶל יי: 
[ישעיה לח, ב] 
ג מַעי מַעֵי אוֹחִילָה 
קירות לְבּי הֹמָה לי לִבִּי 
לא אַחֲרִישׁ כִּי קול 
שוּפֶר | שָמַעַתּ נַפְשִי 
תְּרוּעַת מִלְחָמַה: 
[ירמיה ד, יט] 
ד) ומר אָנָה יזכר נָא 
אֶת אֲשֶׁר הִתְהַלַכְתִי 
לפ בָּאָמָת וּבְלֶב 
שָׁלַם |ְהטוב ‏ בְּעַנְ 
עֲשִיתִי וַכְךְּ חזקיהו 
בְּכִי חול; [ישעיה לח, ג] 
ה) הַחֹבֶשׁ הַוֶה לָכֶם 
ראש חָרְשִים ראשון 
הא לָכֶם = לְחָרְשי 
הַשָנֶה: [שמות יב, ב] 
0 זכר לְאָבְרָהֶם לְיִצְחָק 
ּלְשְׂרָאֵל עַכָרי אֲשֶׁר 
שעת לָהֶם בֶּך 
תַּב אֲלָהֶם אַרְבָּה 
אֶת ורְעֲכֶם. כְּכוֹכְבֵי 
הַשָׁמִיִם וְכָל הָאָרֶץ 
הזאת ‏ אֲשֶׁר אָמְַתִּי 
אֶתֵּן לרְעֲכֶם ונָחֲל 
לְעלֶם: [שמות לב, יג] 
חוֹאמַר ‏ לְהַשְמִירֶם 
לוּלִי משָה בְחִירוֹ עָמַד 
ּפרֶץ. לפנ לְהָשִיב 
חֲמָתוֹ מַהַשְׁחִית: 
|תהלים קו, בג] 
ה) אָנָּה ו ְכֶר נָא אֶת 
אֲשֶׁר הַתְהַלַבְתּי לפנ 
ְּאמֶת וּבְלבָב = שָׁלִם 
ְהטוב בְּעֵינָיףּ עָשִתִי 
חזְקיהו בְּבִ גדוֹל: 
|מלבים ב כ, ג| 
עי" מהרש"א ח'א ד'ה וגנותי 
ט) וְהִסַפְתִּי על ימ 
חָמָש עֲשְׂרֵה שָנָה 
ּמִכַּם מלךד אשוּר 
אַצִילְףּ וְאֶת | הָעִיר 
הַוֹאת וְגנוֹתִי על הָעִיר 
הַוֹאת לְמַענִי ולמען 
דוד עִַבְרִי: [מלכים ב כ, ו] 
יו הָנָה לְשָׁלוֹם מַר לי 


מֶר וְאַתָּה חִשַקְת נפשי מִשָחת בְּלֵי כ הַשׁלַכְת אַחֲרֵי גו כָּל חַמְאִי: ישה לה, א = כ)נַעֲשֶׂה נָא עֲלית קיר 
קטַנָה וְנָשִׂים לו שָם מִמָה וְשְׁלְחָן וְכְסָא וּמְנורָה וְהָיָה בְּבֹאוֹ אֶלִינוּ יסור שְׁמָה: ומלכים ב ר, ין 
הַרְמְתָה כִּי שָם בַּיתוֹ וְשַם שָפט אֶת יִשְׂרָאֵל וַיִבָן שָׁם מִובֵּחַ לײַ: ושמאל א ג חן = מ) וַתּאמָר אֶל אִישָהּ הֵנָה 
נָא יָרַעְתּי כִּי איש אֶלְהִים קדוש הוא עֹבָר עֲלֵינוּ תָּמִיד: ומלכים ב ד, ט| = ) ותא אֶל איש הָאֶלהִים אֶל הָהָר 
ותחזק בְּרנלִיו ינש גִיחִי לְהָדָפָהּוֹאמֶר אִיש הָאָלהים הַרְפֵּה לָה כִּ נִפְשָהּ מָרָה לָהּ וי הָעלִים מַמָנִי לא 
הָגִיד לי: |מכם ב ה מן | ס) שיר הַמַעלוֹת מַמַעַמָקִים קְרְאתיך יי: |תהלים קל, א] | ש) תפָלָה לְעָנִי כִי ועמף 
ְלְַנֵי וי יש שיח!: וההלם קב, א) = פ) וְַנְלֵיהֶם רְנָל ְשְרָה וְכַף רַנְלֵיהֶם כְּכַף רָגָל ענָל וְנצְצִים כָּעִין נְחשת 
צ) לא תֹאכלוּ על הָדֶם לא תְנַחֲשׁוּ ולא תְענְנוּ: |וקרא ש, כון 
אֲשֶׁר הָי לפנ ותל וַתעֲשֶׂה לְףּ אָלהים אַחֲרִים וּמַסְכוּת לְהַבְעִיסְנִי וְאֹתִי הַשְׁלַכְתָּ אַחָרִי גוף: [מכים א יה ט| 


ל) וּתְשְׁבָתוֹ 


ק וַתָּרֶע לעשות מַכּל 


ר וננ לְבנךְ ור כָּם בב בביד בְלְבְּ בֶַּר וּבְשְָב וּבְקּמָף: (ונרפ ג ז 


מאימתי 


הגמרא מביאה ראיה לדברי רבי יוסי בן זמרא: 
אומרת הגמרא, וְהַיִינוּ - זו היא גם דרשתו דְּרַבִּי יהושָע פָּן לוי, 
דְּאָמַר רְבִּי יהושע בָּן לוי, מאי דִּכְתִיב - מה פירוש הפסוק (שעיס 
") 'הנה לְשָלום מַר לי מָר'ײ, הלא אם הוא שלום אינו מר ואם 
הוא מר אינו שלום, אלא כך פירושו, אַפִילוּ בְּשָעָה שָשִיגֶר לו 
הקדוש בָּרוּך הוּא לחזקיהו שׁלוֹם, להודיעו שמרפאו מחליו, מר 
הוּא ל1, שתלה זאת בזכות אחרים"". 


אי 


אגב שהוזכרה לעיל עליית הקיר שעשו האשה השונמית ובעלה 
לכבוד אלישע, מבארת הגמרא מה היתה אותה עלייה': 
מסופר במלכים (נ' ד י) שאמרה השונמית לבעלה, נָעָשָה נָא עַלְיִית 
קיר קִטַנָּה וְנָשִׂים לו שָם מִטָה וְשַׁלְחֶן וְכַפָּא וּמְנוֹרָה וְהָיָה בְּבאו אֲלִינוּ 
יסּר שְׁמַהי. רב וּשְׁמוּאֵל נחלקו בביאור הלשון 'עליית קיר'. חד [-אחד 
מהם] אָמר, עליפ - הקומה העליונה שבביתם פָּרוּעָה [-מגולה] 
הָיִתָה, ללא תקרה, וְקָירוּה - והניחו עליה תקרה לכבוד הנביא. וְחַד 
אָמַר, אִכְסַדְרֶה [-אולםיין גְדוּלֶה הָיְתָה, וחלְקוּהָ לשׁנַיִם - עשו 
קיר באמצעה לתת לנביא מקום בפני עצמו, משום צניעות. 


מקשה הגמרא, בַּשְׁלֵמָא - מובן הדבר, ?מאן דְּאָמַר - לדברי 
האומר שהיתה זו אִכְסַדְרָה, היינוּ דְּכְתיב - זהו מה שכתוב 'קִיר', 
שבנו קיר באמצעה. אֶלָא למאן דְּאָמַר עָלָייה, מאי - מה ביאור תיבת 
'קִיר'. מתרצת הגמרא, שַקִירוּחָ - שהניחו תקרה על אותה עליהלג. 


מקשה הגמרא, בְּשָלְמָא - מובן הדבר, לְמאן דְּאָמַר - לדברי 
האומר שהיתה זו עַלייה, היינוּ דִּכְתִיב - זהו מה שכתוב עָלְיית 
קיר'. אֶלָא למַאן דְּאָמַר - לדברי האומר שאַכְסַדְרְה היתה, מאי 
שָלָיית', הרי זה לא היה בעליה. מתרצת הגמרא, כוונתה לומר שחדר 
זה שיתנו לו יהיה מְעוּלֶה שִבַּבְתִּיםלי. 


הגמרא ממשיכה לבאר את הפסוק הנזכר: 
נאמר בהמשך הפסוק, זְנָשִים לו שֶם ממה וְשַלְחַן וְכְסָא וּמְנורְה'. 


בחפץ ה' (פור ססייס, ד"ס ספו(ס) העיר, שלדעת רבי לוי שביאור הכתוב 'ויסב חזקיהו 
פניו אל הקיר' היינו שהזכיר בתפלתו את זכות שלמה שחיפה את ההיכל בכסף וזהב, 
ונמצא שתלה אף בזכות אחרים, צריך לומר שגם בשיתוף אינו מן הראוי להזכיר זכויות 
עצמו, ויש לתלות בזכות אחרים בלבד. עוד כתב, שאף לדעת רבי לוי, בתפלה עצמה 
לא הזכיר רק זכות עצמו. 

בח. פסוק זה נאמר במכתב הודאתו של חזקיהו (שעיס ₪ ע-כנ) כשנתרפא מחוליו, 
להיות למזכרת על החסד שעשה עמו הקב"ה, שהוסיף על ימיו. ועל דרך הפשט ביאור 
הפסוק הוא, שהבשורה על הישועה ממלחמת סנחריב לא שמחתו, כיון שנטה למות. 
רש"י (פס). 

כט. ובכך הודיעו שהוא חוטא. רש"י (ישעיס נת י). וביאר המהרש"א (ד"ס מ"ל) שדרש 
זאת רבי יהושע בן לוי מכפל תיבת 'מר' בפסוק 'הנה לשלום מר לי מר', שמלבד זה 
שהיה לו מר מחוליו כשהתבשר על ההצלה מסנחריב, אף כשנתבשר שיקום מחוליו 
בשלום, היה לו מר על כך שנתלית רפואתו בזכות אחרים. וראה בשפתי חכמים (ל"ס 
מר) שביאר החסרון בתליית קבלת התפלה בזכות אחרים, שדומה לאדם הנצרך לבריות. 
במגדים חדשים (ל"ס וסייגו) הביא בשם ספר אש דת (עסכ"ת לנפלנלכי פ' ור ע' סז) שתמה 
על הסיוע מדברי אמורא לדברי רבי יוסי בן זמרא [והעיר על תמיהתו, שהוא דבר 
המצוי בש"ס], אמנם במראית עין (פיל"פ, נלס 6:) ביאר כוונת הגמרא, שע"פ דברי רבי 
יוסי בן זמרא יש להבין את דברי רבי יהושע בן לוי הסתומים, שאמר שהיה לחזקיהו 
מר בהתבשרו על ישועתו ולא ביאר מדוע, ולאחר דברי רבי יוסי בן זמרא מובן שהיה 
זה על שתלו לו בזכות אחרים. 

ל. שפתי חכמים (ל"ס געפס). והוסיף שלפי זה מובן מה שהגמרא מפרשת תחילה את 
הפסוק נעשה נא' ואחר כך את הפסוק ותאמר אל אישה', שהוא מוקדם יותר בסדר 
הפסוקים, כי כל מה שבאו לדון בפסוק זה הוא משום שלעיל הוזכר ענין ה'קיר' 
שעשתה השונמית. 

לא. ערוך (ע' פכקללס). 

לב. ומתפרשת תיבת 'קיר' מלשון קירוי. וראה במהרש"א (ד"ס מ6י) שתמה מה מחדשת 
הגמרא בתירוצה, אחר שכבר התבאר לעיל שלדעה זו קירו את העליה. 

לג. לכאורה מחלוקתם היא איזה פירוש סובל יותר את לשון הכתוב 'עלית קיר', 
האחד סובר שהלשון 'עלית' מוכיח יותר שהיתה זו העליה שבביתם, והאחר סובר 
שהלשון 'קיר' מוכיח שבנו קיר לצרכו, ואם הוא עליה לא היה צורך בבניית קיר, ומה 
שתירצו שהיתה פרועה וקירוה, נראה לו דוחק. וראה עוד בפירוש הכותב (על עין יעק3). 
לד. דווקא בכגון זה שמצוי בדרך ואין כלי תשמישו מצויים עמו, שנחשב כעני הנצרך 
לכך, אך ללא זה מצינו שהזהירו חכמים שאין ליהנות מאחרים (סוטס מז:), והסמיכו על 


פרק ראשון 


ברכות 


אָמר אביי, וְאִיתִימָא - ויש אומרים שאמר זאת רְבִּי יִצְחַק, הַרוּצָה 
לְהָנות מאחרים, יְהָנָה - רשאי להנות ואין איסור בדבר, כָּאָלִישָע - 
כמו שמצינו באלישע, שהתארח בבית האשה השונמית ונהנה מהם, 
שסיפקו לו את כל צרכיוי. וְשָאִיני רוצה לְחָנות משל אחרים, אַל 
יִהָנָה - רשאי שלא להנות, ואינו צריך לחשוש שיראה הדבר כגאוה, 
או שיביא הדבר לידי איבה בינו לחבירו הרוצה להנותול", כַּשְׁמוּאֵל 
הַרְמְתִּי [-הנביא שמואל שמקומו היה ברמה], שנהג כן, ולא נהנה 
משל אחרים, שַׁנַאָמַר בשמואל אחר שהיה מסובב בערי ישראל 
לשופטם (סמופנ 5' 1 עז-י), וּתְשוּבָתו הַרְמַתֶה פִּי שם בִּיתו' - שב 
לעיר רמה, ששם היה ביתו. וְאָמַר רְכִּי יוֹחֲנִן, לשם מה השמיענו 
הכתוב שביתו היה ברמה, והרי דבר ידוע הוא שביתו היה שם", אלא 
התיבות 'כי שם ביתו' מוסבות על הערים הנזכרות בפסוק שלפניו, 
שהיה שמואל מסובב בהם לשפוט את ישראל, כמו שנאמר (סס פסוק 
טז) ְהָלך מַדִּי שָׁנָה בְּשָנָה וְסֶבַב בִּית אַל וְהַגִּלגָּל וְהַמִּצְפָה', עליהם אמר 
'כי שם ביתו', משום שַׁכָּל מקום שַׁהלף שֶם, בִּיתו עמו - היה נושא 
עמו את הכלים הנצרכים לשימושו, ואהל לדור בו, כדי שלא ליהנות 
מאחרים". 


': [ג] 


א 


הגמרא דורשת פסוקים נוספים בענין השונמית: 
נאמר בענין השונמית לאחר שאלישע התארח בביתם כמה פעמים (מלכיס 
נ' ד ט), 'ותאמָר אֶל אִישָה הנה נָא יָדטְתּי כִי איש אָלהִים קדוש 
הוא'. אָמר רַבִּי יוסִי כְּרַבִּי חַנִינַא, מכָּאן - מכך שאמרה לבעלה 
שעכשיו נודע לה שהוא איש קדוש, ומשמע שבעלה לא ידע זאת, יש 
ללמוד, שָהַאֶשָה מִכָּרֶת בַּאורְחִין יוֹתַר מן הָאיש"". 


נאמר בפסוק הנזכר שאמרה השונמית יהִנֵּה נָא יִדְעָתִּי כִּי וגו' קקדוש 
הוּא'. מבררת הגמרא, מִנָא - מהיכן יִדְעָה והכירה בו שהוא קדושלל. 
אומרת הגמרא, נחלקו בכך רב וּשַמוּאֶל. חַד [-אחד מהם] אֶמָר, 
שָלא רְאַתֶה זְבוּב עוֹבַר עַל שולְחָנו - שראתה ששולחנו קדוש 
כמקום המזבח, שלא היה נראה בו שרץ טמא", כמו ששנינו (5כות פ"ס 


כך את הכתוב (מעלי טו ס) 'ושונא מתנת יחיה'. מהרש"א (ד"ס סכוכס). ובמילי דברכות 
(ל"ס סכופס) ביאר ע"פ מה שאמרו בקידושין (4) שאדם חשוב המקבל מתנה נחשבת 
קבלתו כמו נתינה, לפי שהנותן נהנה מקבלתו, שאלישע נהנה מהם מפני שידע שזהו 
כבודם והרי הם נהנים ממנו, ורק באופן זה אומרת הגמרא שאפשר ליהנות. וכתב 
המאירי (ד"ס 6דס), שיעשה זאת על דעת לשלם גמול על כך, אם הדבר בידו, כמו 
שמצינו באלישע [ששאל מה יוכל לעשות עבורה על מה שטרחה עבורו (מנכיס :' ל 
יג)]. 

לה. ויעשה זאת באופן שלא יראה כיוהרא, כגון מי שהוא דיין יראה שאינו רוצה 
לקבל, כדי שלא יחשד כמקבל שוחד. מאירי (שס). וכתב בספר קדושה וברכה (קמיכת 
מכמיס ד"ס ועל6), שלא אמרו כן אלא כשאינו צריך לכך, אבל אם צריך ליטול ואינו 
נוטל הרי זה כשופך דמים, כמו שאמרו בירושלמי (פלס פ"מ ס"ק), אם על נפשו אינו 
חס, לא יחוס גם על אחרים. 

לו. רש"י (ד"ס כ). וכמו שנאמר (פמו 5' כס 6) 'וימת שמואל וגו' ויקברהו בביתו 
ברמה'. והמהרש"א (נלליס לת. ד"ס ופפונתו) ביאר, שהיה צריך לכתוב 'ותשובתו לביתו 
הרמתה' כמו 'וישבו ויבאו אל ביתם הרמתה' (טס 6 ש) ומדוע שינה לכתוב 'כי שם 
ביתו'. עוד דייק, שבתחילה סיפר הכתוב שסבב בכל המקומות לשפוט את ישראל, 
ובפסוק שלאחריו כתוב 'ותשבתו הרמתה כי שם ביתו ושם שפט את ישראל', משמע 
שהיה שופט את העם בביתו, והרי נמצאו שני הכתובים סותרים זה את זה, ועוד, שאין 
לומר שביתו היה ברמה, שהרי אמו הקדישתו שיהיה בבית ה' כל ימיו. לכך דרש רבי 
יוחנן שהתיבות 'כי שם ביתו' מוסבות על המקומות שסבב בהם, וכלפיהם מסיים הפסוק 
יושם שפט את ישראלי. 

לז. ע"פ רש"י (ד"ס כי). וכתב השפתי חכמים (ככש"י פס) שע"פ דבריו יש לפרש גם את 
הלשון 'ותשובתו הרמתה', שהואיל וכל מקום שהיה הולך נשא עמו את כלי תשמישו, 
היה זה ממש כמו ביתו שברמה. 

לח. המהרש"א (ד"ס מכסן) כתב, הטעם שאשה מכירה באורחים יותר מהאיש, לפי 
שהיא מצויה בבית יותר מהאיש, כמו שאמרו בתענית (כג:) לגבי צדקה. וראה עוד 
בילקוט ביאורים. 

לט. ואין לפרש שראתה את מעשיו הטובים, שמלשון הכתוב 'הנה נא ידעתי' משמע 
שרק עתה נודע לה מכך, לפי שהסתיר והצניע את מעשיו וקדושתו. בן יהוידע (ד"ס 
קדום). 

מ. ובעיון יעקב (ל"ס פד) כתב בטעם מאן דאמר זה, שדייק מתיבת 'תמיד' [שנאמר 
בסוף הפסוק שם], ע"פ מה שדרשו להלן מתיבה זו, שהמארח תלמיד חכם בתוך 
ביתו וכו', מעלה עליו הכתוב כאילו הקריב תמידין, שמקומו נעשה כבית המקדש, 


עין משפט 
נר מצוה 


מד א מי" פ"ס מסל' 
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6ו"ק סי' 5 ק"ק: 
מו ג פיי פיז פס [ס"ד] 
סמג סס טוס"'ע קו"ת 
סימן פט ס"ג: 
מו דמיי' פ"b‏ מסנ' ק"ש 
סכס יל סמג עטין יש 
מוס"ע ו" סימן נת 
ס"ס: 
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טור קו"ע סס סעיף 
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מט ומיי פ"כ קס סנכת 
כ וסמג סס טוק"ע 
פו"ם סימן סג ס": 


ls 
רכ נסים גאון‎ 


תנו רבנן ו' דברים עשה 

חזקיהו מלך יהודה 
מדעתו | וכו' גירר 
עצמות אביו על מטה 
של חבלים. ומפרשי 
רבנן טעמא דמילתא מהו 
שגרם לו לעשות בעצמוי 
אביו כן במס' סנהדרין 
(דמ"ז) בפ' נגמר הדין כי 
נתכוון כי היכי דתיהוי 
ליה כפרה: ויגש גיחזי 
להדפה אמר (ריש 
לקיש) [ר' יוסי בר 
חנינאן שדחפ' בהוד 
יופיה. בגמ' דבני מערבא 
בפ' כל ישראל יש להן 
חלק (הלכה ד) ובפ' שני 
דיבמות (הלכה ד) אמר ר' 
יוסי בר חנינא שנתן ידיו 
בהוד שביופיה בין דדיה: 


ANE 
נליון הש"ס‎ 


גמ' מאי קיר. ילוקנני 
[נרכות פ"ד] ופ' מנק 
וסס פימ עול דרסות 
מס: שם כל המארח 
ת"ח. עי יומס ע"5 6 
ונלוכות ‏ ק"ס | 3: 
במשנה והטיתי כו. 
עי' מוס' יכמות יד 5 ד"ס 
עקו: 


הגהות וציונים 


9] בכת"י 
ישרה. 


נוסף כאן 
ממעמקים. 
הדם. ריב"ח סימן: 
ב די תבות "אלא 
במקום נמוך ויתפלל" 
ליתא בכת"י ובתוספתא 
וברי"ף וברמב"ם 
וברא"ש (מעיו"ט אות ח 
ועי' רש"י ר"ה לב ע"א 
ד"ה ירד): ג] גירסת 
הרי"ף והרא"ש ואע"פ 
שאין ראיה לדבר 
זכר לדבר שנאמר: 
ל] בכ ליתא ופן 
ליתא ברי"ף ורא"ש: 
ס] [לפמ"ש תוס' נזיר כט 
ע"א ד"ה ה"ג ע"ש ניחא 
הכא דא"ר יוחנן אר"י 
ברבי חנינא] (גליון) אבל 
בכת"י וכראשונים ל'ג 
א"ר יוסי בר' חנינא: 
ו] פסוק טז, ושם איתא 
והלך מדי וגוי והגלגל 
והמצפה וגו': ]f‏ שייך 
לעיל ט ע"ב במתניתין 
(גליון): מ] נדצ"ל אבל 
מעופק בתורה וכו' 
דאפי' בתפלה פוסק 
(באה"מ, וכ"ה בתוספות 
ר"פ): 


משנת ראשונים 


אמר רב יהודה אמר 
רב שסמך גאולה 


לתפלה. לפי שבעסק תפלה היה עסוק, כלומר זכרני בתפלה זו בשכר [שאר] תפלותי שהיו כתקנן. [הריטב"א] 
למעני ולמען דוד עבדי. וכתיב בסופיה ואותך אציל מיד מלך אשור ששגר לו הקדוש ברוך הוא שלום. מר הוא 
וחד אמר סדין של פשתן, וא"ת מאי האי דקאמר לעיל שהאשה מכרת 
באורחין יותר מהאיש דילמא היינו לפי שראתה הסדינין, וי"ל דמ"מ נתנה לב לדקדק במעשיו ולראות יותר מבעלה. 
שנאמר ממעמקים קראתיך ה' וכתיב תפלה לעני כי יעטף. מפני שפשט הפסוק ר"ל מתוך 
הדחקים והצרות קראתיך אמר שאינו ראיה, וכתיב תפלה לעני כי יעטוף פירוש שזה ודאי ר"ל שפל רוח כמה 
דאיתמר (צפניה ג) והשארתי בקרבך עם עני ודל (ש"ב כח) ואת עם עני תושיע ר"ל השפלים ובעלי ענוה, שא"א 
לומר שהעניים יהיה להם תשועה ולא בעלי עושר, דהא כתיב כספם וזהבם אתם (ישעיה ס), אלא ר"ל שתפלת 
השפל והעני נכנסת לפני המקום. [רבינו יונה דף ה. מדה"ו] 
משמע תרוייהו כחד רגל. א"נ יש לפרש מדכתיב ישרה דמשמע שמכוונים ומיושרים רגליהם. [תוספות הרא"ש] 


לו. שלא עשה בזכותו. [הריטב"א] 


[תוספות הרא"ש] 


הי 
. 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אבי אבא שחפה את החיכל, עלמס: שגנז ספר רפואות. כדי טיכקטו כממיס: גירר עצמות אביו. (פי קסיס כטע כזסו, וכ נסג כו כנול 
כקכורתו כסוכיו כסוגן כעטות זסכ וכסף: סתם מי ניחון. עי שלות, כדכרי סימיס (3 כ), ולמס כדי קנ יכסו מנכי סור וימכקו מיס נסתות. 
ולל זסו גיפון סנסר סגלול", דססוb‏ כפו כ6"י סופ, 636 מעין קטן סו סמוך לירוטליס, ענפמר וסורדתס פופו 35 גיסון (מ"5 5) ומתרגמין 
ותקתון ימיס כפיכומ: עבר ניסן בניסן. קס"ד מטנסקדט ספדט לסס ניסן נמלך לעכר פת סטנס ועספו 6דר, כמו טנפמר כדכרי סימיס 


ודןל הקורא ק"ש בעונתה יותר 

מהעוסק בתורה. פיעס 6פי" 
תפנס גמי דס 6מרינן פ"ק דסנק 
(דף י4) כגון 6גו מפסיקין כין נק"ם 
כין (תפנס. ו"ע דסכי קפמר יותל 
מסעוסק כתולס פעס תלת סנ כקעק 
ק"ם. 236 סעוסק 3תורס בטעת 
ק"ש 55 מיירי ולפי' בתפלס פוסק: 

סנסמר 


הרבה כי את האלהים ירא מיד ₪ ויסב חזקיהו 
פניו אל הקיר ויתפלל אל ה' = מאי קיר אמר 
רשב"ל מקירות לבו שנא' * מעי מעי אוחילה 
קירות לבי וגו' ר' לוי אמר על עסקי הקיר אמר 
לפניו רבונו של עולם ומה שונמית שלא 


עשתה אלא קיר אחת קטנה החיית את בנה אבי אבא שחפה את ההיכל 
כולו בכסף ובזהב על אחת כמה וכמה. " זכר נא את אשר התהלכתי לפניך 
באמת ובלב שלם והטוב בעיניך עשיתי מאי והטוב בעיניך עשיתי א"ר יהודה 
אמר רב שסמך גאולה לתפלה ר' לוי אמר שגנז ספר רפואות. תנו רבנן 
*ששה דברים עשה חזקיהו המלך על ג' הודו לו ועל ג' לא הודו לו על 
ג' הודו לו גנז ספר רפואות והודו לו כתת נחש הנחשת? והודו לו גירר 
עצמות אביו על ממה של חבלים והודו לו ועל ג' לא הודו לו סתם מי 
גיחון ולא הודו לו קצץ דלתות היכל ושגרם למלך אשור ולא הודו לו עבר 
ניסן בניסן ולא הודו לו ומי לית ליה לחזקיהו = החדש הזה לכם ראש חדשים 
זה ניסן ואין אחר ניסן אלא טעה בדשמואל * דאמר שמואל אין מעברין 
את השנה ביום שלשים של אדר הואיל וראוי לקובעו ניסן סבר הואיל וראוי 
לא אמרינן: א"ר יוחנן משום ר' יוסי בן זמרא כל התולה בזכות עצמו 
תולין לו בזכות אחרים וכל התולה בזכות אחרים תולין לו בזכות עצמו 
משה תלה בזכות אחרים שנא' " זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך תלו 
לו בזכות עצמו שנאמר % ויאמר להשמידם לולי משה בחירו עמד בפרץ 
לפניו להשיב חמתו מהשחית חזקיהו תלה בזכות עצמו דכתיב " זכר נא את 
אשר התהלכתי לפניך תלו לו בזכות אחרים שנא' 5 וגנותי > אל העיר 
הואת להושיעה למעני ולמען דוד עבדי והיינו דריב"ל דאמר ריב"ל מאי 
דכתיב !הנה לשלום מר לי מר אפ" בשעה ששיגר לו הקב"ה שלום מר הוא 
לו: 9 נעשה נא עליית קיר קטנה רב ושמואל חד אמר עלייה פרועה היתה 
וקירוה וחד אמר אכסדרה גדולה היתה וחלקוה לשנים בשלמא למ"ד 
אכסדרה היינו דכתיב קיר אלא למ"ד עלייה מאי קיר שקירוה בשלמא למ"ד 
עלייה היינו דכתיב עליית אלא למ"ד אכסדרה מאי עליית ! מעולה שבבתים. = ונשים לו שם ממה ושולחן וכסא 
ומנורה אמר אביי ואיתימא ר' יצחק הרוצה להנות יהנה כאלישע ושאינו רוצה להנות אל יהנה כשמואל 
הרמתי שנאמר " ותשובתו הרמתה כי שם ביתו וא"ר יוחנן * שכל מקום שהלך שם ביתו עמו. © ותאמר אל 
אישה הנה נא ידעתי כי איש אלהים קדוש הוא א"ר יוסי בר' חנינא מכאן שהאשה מכרת באורחין יותר מן האיש 


קדוש הוא מנא ידעה רב ושמואל חד אמר שלא ראתה זבוב עובר על שולחנו וחד אמר סדין של פשתן הציעה' 


(כ 0 ויוען סמלך (מזקיסו) פעסוק 
ספסק נתלט סעני: ביום שלשים של 
אדר. וע"פ ענ (תקדק ססדם 
סעדיין 59 כו עדיס: התולה בזכות 
עצמו. סומר כספלתו עקס לי כזכותי, 
כגון מזקיסו ספמר זכר 52 לת ססר 
ספס(כסי (פניך (6) וגו' : פרועה, מגולס, 
טניטפס (כ) פקלס עלס: הרוצה להנות. 
מס 6סריס: יהנה, = וסין 6יסור 
בדבר: כאלישע. כמו סמכינו בסליסע 
קנסנס: והרוצה שלא להנות. מעל 
קתריס: אל יהנה. ולין כלנר 65 
סוס גסות רות וכ מסוס ענפס: 
כשמואל הרמתי. כו קמכינו כסמופל 
סרמפי ענ ככס (סגות: כי שם 
ביתו. לעיל מיניס כתיכ" וסיס מדי 
סנס כקנס ומנ כית 96 וסמפס 
וספט פת יסרפ וסמיך ליס ותסוכתו 
סלמתס כי סקס כיפו, וכי פיי יולע 
סטס כיתו, 556 פכוסו מקועות דקר 
דלעיל מיניס קפי, סכל מקוס טסיס סולך 
טס סיס גוס כל כלי תקמיטי כית 
עמו ופסנ סנייתו קל נסגות מן 
פחריס: בהוד יפיה. כדדיס": תפלה 
לעני. דרך עניות: יכוין את רגליו. זו 
6 זו: ורגליהם רגל ישרח. כרסין 
כלגל תד: " הקורא מכאן ואילך 
לא הפסיד. קסלי סוס כפדס עקוכb‏ 
פחת מכל ספכטיות קנתורס, וסע"פ 
טנ 69 ידי ק"ש יט כו קונ סכר 
כעוסק כתוכס: מתני' יטה. על 
דו: בשכבך. דכך קכינס: יעמוד. 
לכתינ וכקומך: כדרכו. 6ו כקיעס 
סו כקכיכס ו כיסיכס סו מסלך: 
גע' 


על מטתו ולא ראתה קרי עליו קדוש הוא א"ר יוסי בר' חנינא הוא קדוש ומשרתו אינו קדוש שנא' * וינש 
ניחזי להדפה א"ר יוסי בר' חנינא שאחזה בהוד יפיה. = עובר עלינו תמיד א"ר יוסי בר' חנינא משום רבי אליעזר 
בן יעקב * כל המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומהנהו מנכסיו מעלה עליו הכתוב כאילו מקריב תמידין.5 וא"ר 
יוסי בר' חנינא משום ראב"י *אל יעמוד אדם במקום גבוה ויתפלל אלא במקום נמוך ויתפלל שנא' 5 ממעמקים 
קראתיך ה' תניא נמי הכי "לא יעמוד אדם לא על גבי כסא ולא ע"ג שרפרף ולא במקום גבוה ויתפלל אלא 
במקום נמוך ויתפלל" לפי שאין גבהות לפני המקום שנאמר ממעמקים קראתיך ה' וכתיב ‏ תפלה לעני כי יעטוף. 
וא"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י <המתפלל צריך שיכוין את רגליו שנא' > ורגליהם רגל ישרה. (א"ר יצחק 
א"ר יוחנן") וא"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י מאי דכתיב = לא תאכלו על הדם ילא תאכלו קודם שתתפללו על 


הכתוב אומר ? ואותי השלכת אחרי גויך אל תקרי גויך אלא גאיך אמר הקב"ה לאחר שנתגאה זה קבל עליו 
מלכות שמים: ר' יהושע אומר עד ג' שעות: אמר רב יהודה אמר שמואל דהלכה כרבי יהושע: הקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד: אמר רב חסדא אמר מר עוקבא ובלבד שלא יאמר יוצר אור מיתיבי הקורא מכאן ואילך 
לא הפסיד כאדם שהוא קורא בתורה אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה תיובתא דרב חסדא תיובתא 
איכא דאמרי אמר רב חסדא אמר מר עוקבא מאי לא הפסיד שלא הפסיד ברכות תניא נמי הכי ההקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד כאדם שקורא בתורה אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה א"ר מני גדול 
הקורא ק"ש בעונתה יותר מהעוסק בתורה מדקתני הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה 
מכלל דקורא בעונתה עדיף: מתני" *בית שמאי אומרים בערב כל אדם יטה ויקרא ובבקר יעמוד שנאמר 
" ובשכבך ובקומך ובית הלל אומרים יכל אדם קורא %כדרכו שנאמר ובלכתך בדרך אם כן למה נאמר 
?ובשכבך ובקומך בשעה שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים א"ר טרפון אני הייתי בא בדרך 
= והטתי לקרות כדברי ב"ש וסכנתי בעצמי מפני הלסטים אמרו לו כדי היית לחוב בעצמך שעברת על דברי ב"ה: 


[המשך בסוף המסכת] 


שנאמר ורגליהם רגל ישרה. פרש"י מדכתיב רגל 


הנ ל: |פלפם:ב ה; טן 


קָלל: [יחזקאל א, זן 


גמ' 


מָר וְאַתָּה חָשַׁכְתָ ַפְשִי מִשַׁחַת בְּלִי כִּי הִשְַׁכְתָ אַחֲרֵי גו כָּל חַסָאִי: וישעיה לה, אן 
קָטנָה וְנָשִׂים לו שָם ממה וְשׁלְחָן וְכְסָא וּמְנורֶה וְהָיָה בְּבֹאוֹ אֶלִינוּ יסור שָמָה: ומלמם כ ד ין = ל) וּתְשָבָתו 
הָרְמָתָה כִּי שָם בִּיתוּ וְשֶׁם שָפָט אֶת יִשְׂרָאֵל וַיִבָן שם מְִבֵּחַ לָיי: |שמאל א ז, יז 
נָא יָרַעְתּי כִּי איש אֶלהִים קדוש הוּא עֹבַר עָלִינוּ תִּמִיד: |מלכים ב ד, טן = 0 וַמִּבַא אֶל איש הָאֲלהִים אֶל הָהָר 
ותמוק בְּנלִיו ינש גִיחֲז לְהָרפָהּ וֹאמֶר אִיש הָאֶלהים הַרְפֵּה לָהּ כִּ נפָשָהּ מְרָה לָהּ וי הָעַלִים מַמָנִי לא 
ס) שיר הַמַעֲלוֹת מְמַעֲמַקִים קְרְאתיף יי: (תהלים קל, א] , 
וְלַפני יי ישְּׁךְּ שיח!: ההלם קב, א| = 5) וְַנְלֵיהֶם רָגָל ישרה כף רַגְלֵיהֶם כְּבַף רָגֶל ענָּל (נצצים כְּעִין נְחשֶׁת 
צ) לא תֹאכלוּ על הָדֶם לא תְנַחֲשׁוּ ולא תְענָנוּ: וקיא ש, כון 
אֲשֶׁר הָי לפנ ותל ומעשה לְ=ּ אֲלהִים אַחֲרִים וּמִסְכות לְהַבְעיָנִי וָאתִי הַשְׁלַכתָ אַחָרִי גו [מלכים א יה, טן 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מקוס סנסגו פספיס 
לף ו 3) (במדבר 
כא ט), ג) תוספת? 
דסנסדרין ‏ פרק כ, 
ד) סנסדרין פ"ק דף יכ:, 
סש רס"ת כסיק, 
ו) [נדליס (ו. מנמום 
קת:ן, ז) נדריס דף נת., 
ם) תוספתל פרק ג' ועיין 
תוס' לקמן טז. ד"ה לפי, 
ט) ספרי פרסם וסמסנן, 
י) [עי' מוס' לקמן יג: 
דייס על וכו' וכן ברק"י 
שס | דס נעממלת]/ 
כ) עי תוס' לקמן כא. 
ד"ה ההוא ע"פ הגהת 
הרש"ש שם, 0 בראשית 
ב יג, מ) פדר"א פל"ג 

(ועי' רב נסים גאון). 


i ab 
הגהות הב"ח‎ 


() רש"י ד"ס סמועה 
וכו' לפניך וגו' סס"ד 
ופח"כ מ"ס מר הוא לו 
על שאמר לו למען 
דור עפרי סם"ל: 
(3) ד"ה פכועס ולו'. 


תורה אור השלם 
א)כִּי בְרֹב חַלמוֹת 
וְהַבָלִים וּדְבָרִים הַרְבָּה 
ִּי אֶ הָאָלהים וְרָא: 
[קהלת ה, ון 
ב וִַסֶב חִזְקַיָהו פנ אֶל 
הקיר וַיִתְפּלָל אֶל ױ: 
[ישעיה לח, ב] 
ג מַעי מַעֵי אוֹחִילָה 
קירות לְבּי הֹמָה לי לִבִּי 
לא אַחָרִיש כִּי קול 
שוּפֶר | שָמַעַתּ נַפְשִי 
תְּרוּעת מִלְחָמָה: 
[ירמיה ד, יט] 
ד) ויאמר אָנָה יכ נָא 
אֶת אֲשֶׁר הַתְהַלַכְתִּי 
לפנ בָּאָמָת וּבְלֶב 
שָׁלַם וְהטוב בְּעֵנֶךְ 
עֲשִׂיתִי וַכְךְּ חַזקיהי 
בְּכִי גְדוֹל: [ישעיה לח, ג) 
ה) הַחֹבֶשׁ הַוֶה לָכֶם 
ראש חֲדָשִׁים ראשון 
הא לָכֶם = לְחָרְשי 
הַשָנָה: [שמות יב, ב] 
ו זכר לְאַבְרָהֶם לְיְצְחָק 
ּלְיִשְׂרָאֵל עִבְְי אֲשֶׁר 
נשְבּעת לָהֶם בְך 
ותְּרַבָּר אֲלהֶם אַרְבָּה 
אֶת ורֲכֶם. כְּכוכְבִי 
הַשְׁמָיִם וְכָל הָאָרֶץ 
הואת אֲשֶׁר אָמְַתִי 
א לְרְעֲכֶם וְנְחלוּ 
לְעלֶם: [שמות לב, יג 
ז וֹאמַר ‏ לְהַשְמִירֶם 
לוּלִי משה בְחִירּ עֲמַד 


בַּפרֶץ לְפָניי לְהָשִיב 


דמכם (א"ד") א"ר יצחק א"ר יוחנן א"ר יוסי בר' חנינא" משום ראב"י כל האוכל ושותה ואח"כ מתפלל עלין.ג 


חֲמָתוֹ מַהַשְׁחִית: 

|תהלים קו, בג] 
ה) נה יי ְכֶר נָא אֶת 
אֲשֶׁר הַהְהַלְּתִּי לפנ 
ְּאֲמַת וּבְלכֶב שָׁלִם 
ְהַטּוֹב בְּעִינְי עָשִׂיתִי 
ב חזקיהו בְּבִ גדוֹל: 

[מלבים ב כ, ג| 
עי" מהרש"א ח"א ד"ה וגנותי 
ט) והסַפְתּי על יְמִך 
חָמָש עֲשְׂרֵה שָנָה 
ּמִכַּם | מלְךּ אַשור 
אַצִילְ ‏ וְאַת הָעִיר 
הַוֹאת וְנֵנוֹתִי על הָעִיר 
הואת לְמַענִי וּלמען 
דוד עִַבְרִי: ומלכים ב כ, ו] 
יו הנה לְשָלוּם מַר לִי 
כ) נַעֲשֶׂה נָא עִליַת קיר 


מ) וַתֹאמָר אֶל אִישָהּ הנָה 


תִפַלָה לָעֲנִי כִי עטף 


ק) וָּרֶע לעשות מִכֹּל 


ר) וננ בי וְרַבּרְָ כָּם בְּשׁבְּדּ בְִיְָּ לָכְּב ּבְקִּ: רכס ה זו 


מאימתי פרק 


מ"ס) שלא היה זבוב נראה בבית המטבחיים שבבית המקדשײי. וְחַד 
אָמַר, סְדִין שָל פָּשָתֶּן הצִיעָה עַל מַמָתו, ולא רְאַתֶה קרי עֶלָיו, 
ומזה הבינה שעושה סייג למחשבותיו, ולכן לא באה לו טומאה זו 
הבאה מהרהורים רעיםיי. 


הגמרא מוסיפה לדרוש את הפסוק: 

נאמר בפסוק הנזכר 'אִישׁ אֲלהִים קדוש הוא', אָמַר רכִּי יוֹפֵי כְּרַבִּי 
חֲנִינָא, יש לדייק מייתור תיבת 'הוא', הוּא - אלישע, קדוש, וּמְשָרְתו 
גיחזי, אֵינוֹ קדוש. וכמו שָנָאָמַר כשבאה האשה השונמית לומר 
לאלישע שבנה שנולד לה בהבטחתו מת (מכיס נ' ד כז), עַתָּבֹא אֶל איש 
הָאֶלְהִים אֶל הָהֶר ופחזק בְּרגְלִיו וש גיחזִי לְהָדָפָהּי, ואָמַר רַפִּי יוֹפֵי 
בְּרַבִּי חִנִינָא, תיבת 'להדפה' היא נוטריקון של 'הוד יפיה', וכוונת 
הכתוב לומר שׁאַחֲזָהּ בְּהוד יִפְּיַהּ - בדדיהמי. 


הגמרא דורשת את המשך הפסוק: 
נאמר בפסוק הנזכר, ההַנָּה נָא יִדְעָתִּי כִּי אִיש אֶלְהִים וגו' עוּבָר עָלִינ 
תְּמִיד', אָמַר רַכִּי יוסִי בְּרַכִּי חִנִינָא משוּם רַבִּי אֶלִיעְזֶר בֶּן יעקב, 
מתיבת 'תמיד' יש לדרוש, כָּל הַמְאֶרַחַ ִִלָמִיד חָכֶם בְּתוֹךְ בִּיתוּ 
וּמַהֲנְהו מִנְכְסִיו מעלה עָלָיו הַפְּתוּב כְּאֵילוּ מקריב ממידיזמי. 

א 
הגמרא מביאה דרשות נוספות שאמר רבי יוסי 


רבי אליעזר בן יעקב: 
וְאָמַר רַבִּי יופי בְּרַכִּי חֲנִינָא משוּם רַבִּי אֶלִיעָזֶר בֶּן יעַקב, אַל 


ברבי הנינא בשם 


ובבית המקדש לא נראה זבוב. וראה בשפתי חכמים (ד"ס פנ) שגם הוא כתב שדייק 
מתיבת 'תמיד' אך באופן שונה, וכתב, שדבר זה שלא נראה זבוב אין לראות בו 
אות לקדושתו אלא אם הוא תמיד כך, שמפעם או פעמיים יש לתלות זאת במקרה, 
ולכן הוסיף הכתוב תיבת 'תמידי. 

מא. ע"פ מהרש"א (ד"ס 60₪). וזה לשון המסילת ישרים (פרק כו), הקדוש הדבק תמיד 
באלקיו ונפשו מתהלכת בין המושכלות האמיתיות וכו' הוא עצמו נחשב כמשכן, כמקדש 
וכמזבח וכו', ומעתה המאכל שהם אוכלים הוא כקרבן שעולה על גבי האשים. ובעיון 
יעקב (ד"ס סד) כתב בטעם מאן דאמר זה, שדייק מתיבת 'תמיד', ע"פ מה שדרשו להלן 
= מתיבה זו, שהמארח תלמיד חכם בתוך ביתו וכו', מעלה עליו הכתוב כאילו הקריב 


19/06/20 


תמידין, שמקומו נעשה כבית המקדש, ובבית המקדש לא נראה זבוב. 
מב. וקראתו קדוש, כמו שאמרו (ויק"כ כל ו) 'כל מקום שאתה מוצא גדר ערוה, אתה 


מוצא קדושה'. מהרש"א (ד"ס 60₪). וביאר העץ יוסף (ד"ס סדין), שלכן נקט 'סדין של 


אוצר החכמה 


פשתן', לפי שבצמר אין ניכר דבר זה. 

וזה ביאור הכתוב 'עובר עלינו תמיד', שאחר שראתה אצלו דברים אלו בתמידות הבינה 
שהם נובעים מקדושתו ואינם במקרה. שפתי חכמים (ל"ס פנפ). ואף שראתה קדושתו 
מדברים אלו, למד מכך רבי יוסי ברבי חנינא שאשה מכירה באורחים יותר מהאיש, 
לפי שנתנה לבה יותר לדקדק במעשיו ולראות זאת. תוספות הרא"ש (ל"ס ונפ). 

מג. כיון שלפי פשוטו לא מובן מדוע דחפה, וכן מכך שאמר לו אלישע [בהמשך 
הפסוק] 'הרפה לה', משמע שאחז בה ולא דחפה. מהרש"א (ד"ס pפתחס).‏ עוד כתב 
בטעם הכינוי 'הוד יפיה', שהוא ע"פ מה שאמרו לעיל (ע"6) שעשה לה דדים במקום 
בינה. ובבן יהוידע (ד"ס טלפוס) פירש שהכוונה למצחה ועיניה, שהעינים הם עיקר היופי, 
ובמצח תלוי היופי של צורת הפנים בכמותו וישרותו. והיינו שכשהרכינה ראשה ונפלה 
לפני רגליו של אלישע, הניח גיחזי ידיו על מצחה ועיניה כדי להרימה ולדחותה מפניו. 
אף שהפסוק 'ויגש גיחזי להדפה' נאמר מאוחר יותר, כשבאה לומר לאלישע שמת בנה, 
ואילו הפסוק 'איש אלהים קדוש הוא' נאמר בתחילת בואו של אלישע לביתם, כתבו 
בעיון יעקב (ד"ס ענפמל) ובשפתי חכמים (ד"ס סופ) שמכך שעשה כן לבסוף, הרי זו 
הוכחה שעוד בהיותו בביתם נתן עיניו בה. וראה ביד יוסף (ענ עין יעקנ פות 6) ושפתי 
חכמים (פס), שיש שמחקו תיבת 'שנאמר', ודרשה זו אינה באה כהוכחה לדרשת רבי 
יוסי ברבי חנינא 'הוא קדוש ומשרתו אינו קדוש', ושם יש לפרש כפשוטו, שראתה 
זבוב על שלחנו ושסדינו לא היה נקי. 

מד. כתב המהרש"א (ד"ס כ6ו) בביאור דרשת הגמרא, שהלשון 'תמיד', משמעו דבר 
שבא בקביעות, ואלישע הרי היה בא אליהם מתי שנזדמן לו, לפיכך דרש רבי יוסי 
ברבי חנינא שהוא רמז לקרבן התמיד, וכמו שדרשו חכמים (נסלן פד.) שהנהנה מסעודה 
שתלמיד חכם שרוי בה, כאילו נהנה מזיו השכינה וכאוכל מזבחי שמים. 

מה. ושיעור מקום גבוה הוא שלשה טפחים, אבל בפחות מזה נחשב כעומד על 
הקרקע. שו"ע (סו"ס סי" 5 ס":, וכית יוסף טס). 

בכתב סופר (שו"ת, 6ו"פ סי יע) כתב, שנאמרו כאן שתי הלכות, איסור לעמוד במקום 
גבוה, ומצוה מן המובחר לעמוד במקום נמוך. וכן כתב המגן אברהם (סי 5 סק"ג) בשם 
האגודה, שנהגו שהמקום שהשליח צבור עומד עמוק משאר בית הכנסת, משום הכתוב 
'ממעמקים קראתיך ה'' (פסניס קל 6) [והוסיף, שאפשר שמשום כך מצינו לגבי שליח 
צבור הלשון 'יורד לפני התיבה'. אמנם הבית יוסף (פו"ס סי" קג ד"ס וכיד יוקכיס) פירש, 
שיורד ממקומו בבימת בית הכנסת שעלה לשם לקרוא בתורה למקומו לפני התיבה, 
ולפירושו אין הוכחה שמקומו עמוק משאר בית הכנסת]. אמנם בשלחן ערוך (סי' 5 סעי 


ראשון 


ברכות 


ועמוֹד אֶדֶם כָּמקוֹם גָּבוֹהַּ [מסביבות המקום שנמצא בו וְיִתפַּלֵל, 
אלא יעמוד בְּמַקוּם נָמוּך וְיִתפללײ, שַנָאָמר (פסיס קנ 6) 'מִמַעַמקִים 
קראתיף ה". תִנְיַא נָמִי הָכִי - וכן שנינו בברייתא כמו שאמר רבי 
אליעזר בן יעקב, לא ועמוֹד אֶדֶם לא על גַּבִּי כַּפָא ולא עָל גַבֵּי 
שרפרף [-כסא קטן שמניחים עליו את הרגלים] ולא בְּמַקום גְּבוְהּ 
וְיִתְפַּלַל, אֲלָּא יעמוד בְּמְקום נָמוּף וְיִתְפַּלַל, לָפִי שָאִין גַבְהוּת לְפָּנִי 
המקום, שָנְּאָּמַר מִמַעְמקִים קראתיף ה", וּכְתיב - וכן כתוב (תסניס 
קנ 66 תפלה לְעָנִי כִּי יעטוֹף', משמע שהתפלה המקובלת היא כשהיא 
באה בדרך ענוה ושפלות, ועמידה במקום גבוה היא דרך גאוה". 


ינה 


אי 


וְאָמַר רְכִּי יוּסִי כְּרְפִּי חֲנִינָא משוּם רכִּי אֶלִיעָזֶר בֶּן יעקב, 
המִתְפַּלֶל תפלת שמונה עשרה, צַרִיךף שִיִּכַוּין אֶת רְגְלְיו - שיחבר 
את שתיהן ויכוונן זו כנגד זו, כדי להידמות למלאכים שרגליהן נראות 
כרגל אחת, שַָנָאָמר בדמות המלאכים שראה יחזקאל (יקוק6ל 6 ז) 
ְרְגְלִיהֶם רְגֶל יִשָרְה' - נראות כרגל אחת"". 


א 


(אָמַר רַכִּי וְצָחָק אָמַר רַבִּי יוחָנֶָן) וְאָמַר רְבִּי יוסי בְּרַבִּי חֲנִינָא 
משוּם רבִּי אֶלִיעָזֶר בֶּן ועקב, מאי דְכָתִיב - מה משמעות הכתוב 
(ויקכ יט כו) 'לא תאכָלוּ על הַדָּם', שאין לומר שבא לאסור אכילת 
דם, שהרי לא נאמר 'לא תאכלו דם', אלא כוונת הכתוב, לא תאכלו 


) לא מוזכר הדין של מקום נמוך, והסיק מכך האגרות משה (שו"ת, פֿו"ת מ"נ פי' כו) 
שדין זה לא נפסק להלכה. וראה עוד במעדני יום טוב (על סרפ" פות 5). 

מו. ע"פ חגיגה (יד,). כתב בית יוסף (סי" 5 ס"כ ד"ס וכפכ) בשם מהר"י אבוהב, שמכך 
שפירט התנא כסא ושרפרף, ולא כללם במה שאמר לאחר מכן "ולא במקום גבוה', 
משמע שכסא ושרפרף אסורים אף כשאינם גבוהים שלשה טפחים, ומשום שהעומד 
עליהם דואג שמא יפול, ואינו יכול לכוין בתפלתו [אמנם הפרישה (סי 5 סק"פ) כתב, 
שאין אדם בהול כשעומד על כלי שאינו גבוה, אלא שהתפילה צריכה להיות כעין 
העבודה שבבית המקדש, שאסור לעבוד בה כשכלי חוצץ בינו ובין הקרקע. וכן 
כתב הטור (ס" 5ח) שפרטי דיני עמידה בתפילה הם כדיני העבודה בבית המקדשן. 
אולם הב"ח והט"ז (ס" 5 ס"ק 6) נחלקו על דין זה, והתירו להתפלל על כלי שאינו 
גבוה שלשה טפחים. 

מז. ע"פ תלמידי רבינו יונה. וכתבו (ד"ס ולע"פ), שהוצרך התנא להביא את הפסוק 
השני, לפי שפשוטו של הפסוק הראשון משמעו ממעמקי דחק וצרות, לכן הביא את 
הפסוק השני שאף משמעותו הפשוטה היא מענין שפלות וענוה [ראה בדבריהם כיצד 
מוכיחים זאת]. אמנם המאירי (ד"ס סמתפלנ) ביאר, שטעם האיסור הוא משום שנראה 
כמו שרוצה להקריב את תפלתו לשמים, ויש בכך חסרון אמונה, שמראה שאין הקדוש 
ברוך הוא שומע ממרחק. וכתב הלבוש (ס" 5 ס"פ), שלטעם זה אסור גם במתפלל 
יחידי. ועיין עוד בעיון יעקב (על עין שקנ ד"ס וכפינ) שכתב, שהפסוק 'תפלה לעני' בא 
להוסיף שגם כשבא לספר שבחו של מקום צריך הדבר להיאמר במקום נמוך. 

מח. מכך שפתח בלשון רבים "ורגליהם' וסיים בלשון יחיד 'רגל ישרה', משמע 
שרגליהם מחוברות ומכוונות זו כנגד זו עד שנראים כרגל אחת. גליוני הש"ס (ל"ס 
סמתסנ!) בביאור דברי רש"י (ד"ס ולגליסס) ע"פ בעל הלכות גדולות (נרכות פ"ס). וכן כתב 
בתוספות הרא"ש (ד"ס כגל) בפירוש ראשון. ובפירוש שני פירש, שהלימוד הוא מתיבת 
יישרה', ששני הרגלים מכוונים ומיושרים זה לצד זה. 

הטעם שצריך לכוון את רגליו בשעת התפלה, כתב הרשב"א (פיכו ספגדות ד"ס 5כל), 
לפי שרגלי האדם מסייעות לו להשיג את רצונותיו יותר משאר איבריו, וגם עוזרות לו 
להבריחו מן הנזקים, וכשאדם מתפלל צריך לקבוע בנפשו שכל הצלתו והשגת מבוקשו 
אינו אלא ביד ה', ולכך תיקנו חכמים, שבעת התפלה יחבר רגליו זו לזו, להראות כמו 
שרגליו אסורות ואינן יכולות לנוע ולהגיע אל מבוקשו או להינצל מהנזקים, בלתי עזר 
ה'. עוד כתב שם, שצריך המתפלל לחשוב בלבו שכוונת ה' בבריאת האדם, לעשותו 
שלם בפעולותיו, ושיכיר מעשי ה, וידמה למלאכי השרת, ולזה הביאו ראיה ממה 
שנאמר בהם 'ורגליהם רגל ישרה'. ובבית יוסף (פו"ם סי ₪5 סק" ד"ס וכפנ) כתב הטעם 
שצריך לכוון את רגליו, שהואיל והוא עומד לדבר עם השכינה, צריך לסלק כל מחשבות 
הגוף מלבו ולהידמות כאילו הוא מלאך משרת. 

מט. כתב הרשב"א (פיכופי פגדות ד"ס מ6י) בביאור הדרשה, כי האדם נברא לשבח 
את בוראו, ולהודות לפניו שבראו, וזהו עיקר ענין התפלה, ואם אינו מקיים תפקידו 
זה, הרי הוא חוטא על דמו וגורם בכך את מיתתו, ולפי שהאכילה לרוב גסותה 
יכולה להשכיח מהאדם את חובת התפלה וההודאה, ואפילו אם יתפלל, לא יהיה 
עם הכוונה הראויה מפני שטבעו גס וגאה מהנאת האכילה, הזהירו שלא יאכל לפני 
שמתפלל. 

בתלמידי רבינו יונה (ד"ס 6 תפכנו) כתבו, שלימוד זה מהפסוק 'לא תאכלו על הדם' 
הוא אסמכתא בעלמא, אך עיקר הפסוק בא ללמד על איסור אבר מן החי, שלא יאכל 
הבשר בעוד דמו בתוכו [וראה בחידושי רבי עקיבא איגר (ד"ס 6) שתמה, שהרי איסור 


אהח19/06/2018; 


עין משפט 
נר מצוה 


מד א מי" פ"ס מסנ' 
תפלס סלכס ז סטג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סימן 
5 ס"ס: 
מה ב פי" עס הנכס ד 
וסמג סס טור קו"ע 
סוס מיי ₪5 ק"6: 
מו ג פיי פ'ו טס [ס"ד] 
סמג מס עוס"ע 6ו''ם 
סימן פנ ק"ג: 
מז דמייי פ"b‏ מסל' ק"ם 
סנכס יל סמג עטין ים 
טוק"ע פו"ם סיפן נם 
ס"ס: 
מח הפי קס הנכס ייג 
טור קו"ע סס סעיף 
1 


מט ומיי פ"כ עס סנכת 
כ וקמג סס טוק"ע 
ו"ח סימן סג ס"ס: 


רכ נסים גאון 


תנו רבנן ו' דברים עשה 

חזקיהו מלך יהודה 
מדעתו | וכו' גירר 
עצמות אביו על מטה 
של חבלים. ומפרשי 
רבנן טעמא דמילתא מהו 
שגרם לו לעשות בעצמוי 
אביו כן במס' סנהדרין 
(דמ"ז) בפ' נגמר הדין כי 
נתכוון כי היכי דתיהוי 
ליה כפרה: ויגש גיחזי 
להדפה אמר (ריש 
לקיש) [ר' יוסי בר 
חנינאן שדחפ' בהוד 
יופיה. בגמ' דבני מערבא 
בפ' כל ישראל יש להן 
חלק (הלכה ד) ובפ' שני 
דיבמות (הלכה ד) אמר ר' 
יוסי בר חנינא שנתן ידיו 
בהוד שביופיה בין דדיה: 


גליון הש"ס 


גמ' מאי קיר. ירושלמי 
[כרכות ‏ פ"ד] ופ' סנק 
וסס פיס עול דכסות 
מס: שם כל המארח 
ת"ח. עי' יומס ע"6 6 
ונלתוכות ‏ ק"ס | 3: 
במשנה והטיתי כו. 
עי' מוס' יכמות יד 5 ל"ס 
לש עקו: 


הגהות וציונים 


6] בכת"י נוסף כאן 
ישרה. ‏ ממעמקים. 
הדם. ריב"ח פימן: 
]ד תיבות "אלא 
במקום נמוך ויתפלל" 
ליתא בכת"י ובתוספתא 
וברי"ף וברמב"ם 
וברא"ש (מעיו"ט אות ח 
ועי' רש"י ר"ה לב ע"א 
ד"ה ירד): ג] גירסת 
הרי"ף והרא"ש ואע"פ 
שאין ראיה לדבר 
זכר לדבר שנאמר: 
ל] בכת"י ליתא וכן 
ליתא ברי"ף ורא"ש: 
ס] [לפמ"ש תוס' נזיר כט 
ע"א ד"ה ה"ג ע"ש ניחא 
הכא דא"ר יוחנן אר"י 
ברבי חנינא] (גליון) אבל 
בכת"י וכראשונים ל"ג 
א"ר יוסי בר' חנינא: 
1] פסוק טז, ושם איתא 
וחלך מדי וגוי והגלגל 
והמצפה וגו': ]] שייך 
לעיל ט ע"ב במתניתין 
(גליון): מ] נדצ"ל אבל 
מעופק בתורה וכו' 
דאפי' בתפלה פוסק 
(באה"מ, וכ"ה בתוספות 
ר"פ): 


משנת ראשונים 


אמר רב יהודה אמר 
רב שסמך גאולה 


לתפלה. לפי שבעסק תפלה היה עסוק, כלומר זכרני בתפלה זו בשכר [שאר] תפלותי שהיו כתקנן. [הריטב"א] 
למעני ולמען דוד עבדי. וכתיב בסופיה ואותך אציל מיד מלך אשור ששגר לו הקדוש ברוך הוא שלום. מר הוא 
וחד אמר פדין של פשתן. וא"ת מאי האי דקאמר לעיל שהאשה מכרת 
באורחין יותר מהאיש דילמא היינו לפי שראתה הסדינין, וי"ל דמ"מ נתנה לב לדקדק במעשיו ולראות יותר מבעלה. 
שנאמר ממעמקים קראתיך ה' וכתיב תפלה לעני כי יעטף. מפני שפשט הפסוק ר"ל מתוך 
הדחקים והצרות קראתיך אמר שאינו ראיה, וכתיב תפלה לעני כי יעטוף פירוש שזה ודאי ר"ל שפל רוח כמה 
דאיתמר (צפניה ג) והשארתי בקרבך עם עני ודל (ש"ב כח) ואת עם עני תושיע ר"ל השפלים ובעלי ענוה, שא"א 
לומר שהעניים יהיה להם תשועה ולא בעלי עושר, דהא כתיב כספם וזהבם אתם (ישעיה ס), אלא ר"ל שתפלת 
השפל והעני נכנסת לפני המקום. [רבינו יונה דף ה. מדה"ו] 
משמע תרוייהו כחד רגל. א"נ יש לפרש מדכתיב ישרה דמשמע שמכוונים ומיושרים רגליהם. [תוספות הרא"ש] 


לו. שלא עשה בזכותו. [הריטב"א] 


[תוספות הרא"ש] 


- 
0 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אבי אבא שחפה את החיכל, עלמס: שגנז ספר רפואות. כדי טיכקטו כממיס: גירר עצמות אביו. (פי קסיס כטע כזסו, ונ נסג כו כנול 
כקכורתו כסוכיו כסוגן כעטות זסכ וכסף: סתם מי גיחון. עי שלות, כדכרי סימיס (32), ולמס כדי קנ יכסו מנכי סור וימכקו מיס נסתות. 
ול זסו גיסון סנסר סגדול", דססול כו כ6"י סול, 556 מעין קטן סול סמוך לירוטליס, קנר וסוכדפס פותו 96 גיסון (מ"5 5) ומסרגמיגן 
ותקתון ימיס (טינוח): עבר ניסן בניסן. קס"ד מטנסקדט ססדט לסס ניסן נמלך לעכר פת סטנס ועספו 6דר, כמו טנפמר כדכרי סימיס 


ודןל הקורא ק"ש בעונתה יותר 

מהעוסק בתורח, תימס פפי' 
תפנס נמי דס 6מרינן פ"ק דסנק 
(דף י) כגון 6גו מפסיקין כין נק"ם 
כין (פפנס. ו"כ דסכי קפמר יופכ 
מסעוסק נפורס פעס פתרת קנ קע 
ק"ס. 236 סעוסק 3תורס כסעק 
ק"ש 65 מיירי ופפי' בתפנס פוסק: 

טנסמר 


א"ר חנן אפי' בעל החלומות אומר לו לאדם 
למחר הוא מת אל ימנע עצמו מן הרחמים 
שנאמר * כי ברוב חלומות והבלים ודברים 
הרבה כי את האלהים ירא מיד > ויסב חזקיהו 
פניו אל הקיר ויתפלל אל ה' = מאי קיר אמר 
רשב"ל מקירות לבו שנא' * מעי מעי אוחילה 
קירות לבי וגו' ר' לוי אמר על עסקי הקיר אמר 
לפניו רבונו של עולם ומה שונמית שלא 


עשתה אלא קיר אחת קטנה החיית את בנה אבי אבא שחפה את ההיכל 
כולו בכסף ובוהב על אחת כמה וכמה. " זכר נא את אשר התהלכתי לפניך 
באמת ובלב שלם והטוב בעיניך עשיתי מאי והטוב בעיניך עשיתי א"ר יהודה 
אמר רב שסמך גאולה לתפלה ר' לוי אמר שגנז ספר רפואות. תנו רבנן 
*ששה דברים עשה חזקיהו המלך על ג' הודו לו ועל ג' לא הודו לו על 
ג' הודו לו גמ ספר רפואות והודו לו כתת נחש הנחשת? והודו לו גירר 
עצמות אביו על מטה של חבלים והודו לו ועל ג' לא הודו לו סתם מי 
גיחון ולא הודו לו קצץ דלתות היכל ושגרם למלך אשור ולא הודו לו עבר 
ניסן בניסן ולא הודו לו ומי לית ליה לחזקיהו ‏ החדש הזה לכם ראש חדשים 
זה ניםן ואין אחר ניסן אלא טעה בדשמואל יי דאמר שמואל אין מעברין 
את השנה ביום שלשים של אדר הואיל וראוי לקובעו ניסן סבר הואיל וראוי 
לא אמרינן: א"ר יוחנן משום ר' יוסי בן זמרא כל התולה בזכות עצמו 
תולין לו בזכות אחרים וכל התולה בזכות אחרים תולין לו בזכות עצמו 
משה תלה בזכות אחרים שנא' " זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך תלו 
לו בזכות עצמו שנאמר * ויאמר להשמידם לולי משה בחירו עמד בפרץ 
לפניו להשיב חמתו מהשחית חזקיהו תלה בזכות עצמו דכתיב = זכר נא את 
אשר התהלכתי לפניך תלו לו בזכות אחרים שנא' 5 וגנותי > אל העיר 
הואת להושיעה למעני ולמען דוד עבדי והיינו דריב"ל דאמר ריב"ל מאי 
דכתיב !הנה לשלום מר לי מר אפ" בשעה ששיגר לו הקב"ה שלום מר הוא 
לו: 5 נעשה נא עליית קיר קטנה רב ושמואל חד אמר עלייה פרועה היתה 
וקירוה וחד אמר אכסדרה גדולה היתה וחלקוה לשנים בשלמא למ"ד 
אכסדרה היינו דכתיב קיר אלא למ"ד עלייה מאי קיר שקירוה בשלמא למ"ד 
עלייה היינו דכתיב עליית אלא למ"ד אכסדרה מאי עליית ! מעולה שבבתים. 5 ונשים לו שם מטה ושולחן וכסא 
ומנורה אמר אביי ואיתימא ר' יצחק הרוצה להנות יהנה כאלישע ושאינו רוצה להנות אל יהנה כשמואל 
הרמתי שנאמר " ותשובתו הרמתה כי שם ביתו וא"ר יוחנן ‏ שכל מקום שהלך שם ביתו עמו. © ותאמר אל 
אישה הנה נא ידעתי כי איש אלהים קדוש הוא א"ר יוסי בר' חנינא מכאן שהאשה מכרת באורחין יותר מן האיש 
קדוש הוא מנא ידעה רב ושמואל חד אמר שלא ראתה זבוב עובר על שולחנו וחד אמר סדין של פשתן הציעה 
על מטתו ולא ראתה קרי עליו קדוש הוא א"ר יוסי בר' חנינא הוא קדוש ומשרתו אינו קדוש שנא' * וינש 
גיחזי להדפה א"ר יוסי בר' חנינא שאחזה בהוד יפיה. ₪ עובר עלינו תמיד א"ר יוסי בר' חנינא משום רבי אליעזר 
בן יעקב * כל המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומהנהו מנכסיו מעלה עליו הכתוב כאילו מקריב תמידין.5 וא"ר 
יוסי בר' חנינא משום ראב"י *אל יעמוד אדם במקום גבוה ויתפלל אלא במקום נמוך ויתפלל שנא' = ממעמקים 
קראתיך ה' תניא נמי הכי * לא יעמוד אדם לא על גבי כסא ולא ע"נ שרפרף ולא במקום גבוה ויתפלל אלא 
במקום נמוך ויתפלל" לפי שאין גבהות לפני המקום שנאמר ממעמקים קראתיך ה' וכתיב © תפלה לעני כי יעטוף. 
וא"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י *המתפלל צריך שיכוין את רגליו שנא' 5 ורגליהם רגל ישרה. (א"ר יצחק 
א"ר יוחנן") וא"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י מאי דכתיב = לא תאכלו על הדם ילא תאכלו קודם שתתפללו על 


דמכם (א"ד") א"ר יצחק א"ר יוחנן א"ר יוסי בר' חנינא= משום ראב"י כל האוכל ושותה ואח"כ מתפלל עליו 


(כ 6 ויוען סמלך (מזקיסו) נעטות 
ספקת כפלם ססני: ביום שלשים של 
אדר. ו)ע"פ סנ (תקדק ססדם 
סעדיין 59 כו עדיס: התולה בזכות 
עצמו. סומר בתפנתו עקס לי בזכותי, 
כגון מוקיסו קפמר זכר 52 לת ססר 
סתסנכפי לפניך () וגו' : פרועה. עגונס, 
קניטנס (כ) פקלס קנס: הרוצה להנות. 
מס פסכיס: יהנה. ופין 6יסור 
בדבר: כאלישע. כמו סמפינו בסליסע 
קנסנס: והרוצה שלא להנות. מpל‏ 
קתריס: אל יהנה. ולין כדכר 5 
מקוס גקות כו וכ מקוס קנס: 
כשמואל הרמתי. כמו קמכינו בסמוס5 
סרמפי קנ כס (סטת: כי שם 
ביתו. לעיל מיניס כקיב" וסיס מלי 
קנס 3קנס ומנ בית ל וסמכפה 
וספט פת ישרפ וסמיך לס וסקוכתו 
סרמסס כי קס כיפו, וכי פיי יולע 
סטס ביתו, 656 6כולסו מקומות דקר 
דנעיל מיניס קפי, סכל מקוס קסיס סולך 
קס סיס גוס כל כני פטמיסי ית 
עמו וסנ סנייתו סכ נסגום מן 
לחריס: בהוד יפיה. כדדיס": תפלה 
לעני. דרך עניות: יכוין את רגליו. זו 
6 זו: ורגליהם רגל ישרח. (רקין 
כרגל תל: ‏ הקורא מכאן ואילך 
לא הפסיד. קסכי סול כסדס סקוכb‏ 
לחת מכל ספרקיות טכתורס, וסע"פ 
טנ 52 ידי ק"ט יש כו קכול סכר 
כעוסק 3תוכס: מתני' יטה. ענ 
לדו: בשכבך. דרך קכיכס: יעמוד. 
לכיב ונקומך: כדרכו. קו נקיעס 
ו כקכיכס ו כיסיכס ו מסנך: 
גמ' 


הכתוב אומר ? ואותי השלכת אחרי גויך אל תקרי גויך אלא גאיך אמר הקב"ה לאחר שנתגאה זה קבל עליו 
מלכות שמים: ר' יהושע אומר עד ג' שעות: אמר רב יהודה אמר שמואל "הלכה כרבי יהושע: הקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד: אמר רב חסדא אמר מר עוקבא ובלבד שלא יאמר יוצר אור מיתיבי הקורא מכאן ואילך 
לא הפסיד כאדם שהוא קורא בתורה אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה תיובתא דרב חסדא תיובתא 
איכא דאמרי אמר רב חסדא אמר מר עוקבא מאי לא הפסיד שלא הפסיד ברכות תניא נמי הכי ההקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד כאדם שקורא בתורה אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה א"ר מני גדול 
הקורא ק"ש בעונתה יותר מהעוסק בתורה מדקתני הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה 


מכלל דקורא בעונתה עדיף: מתני" > בית שמאי אומרים בערב כל אדם יטה ויקרא ובבקר יעמוד שנאמר 


" ובשכבך ובקומך ובית הלל אומרים יכל אדם קורא %כדרכו שנאמר ובלכתך בדרך אם כן למה נאמר 
?ובשכבך ובקומך בשעה שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים א"ר טרפון אני הייתי בא בדרך 
= והטתי לקרות כדברי ב"ש וסכנתי בעצמי מפני הלסטים אמרו לו כדי היית לחוב בעצמך שעברת על דברי ב"ה: 


[המשך בסוף המסכת] 


שנאמר ורגליהם רגל ישרה, פרש"י מדכתיב רגל 


הנד ל: |מש ב:ר, פן 


קָלֶל: |יחזקאל א, זן 


גמ' 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


8) מקוס קנסגו פספיס 
לף (ו., 5) (במדבר 
כא ט), ג) פוספתפ 
דסנסדרין ‏ פרק 2, 
ד) קנסדכין פ"ק דף יכ:, 
ס) עי רס" כס"ל, 
ו) [נדליס (ו. מנמום 
קס:], ז) נדריס דף נת., 
ם) תוספתל פרק ג' ועיין 
תוס' לקמן טז. ד"ה לפי, 
ט) ספרי פרסם וסמסנן, 
י) [עי' פוס' לקמן יג: 
דייס על ו וכן המי 
טס ד"ס נעמילסן, 
כ) עיי תוס' לקמן כא. 
ד"ה ההוא ע"פ הגהת 
הרש"ש שם, 0 בראשית 
ב יג, מ) פדר"א פל"ג 

(ועי' רב נסים גאון). 


aoe 
הגהות הב"ח‎ 


(6) רש"י ד"ס ססולס 
וכו' לפניך וגו' סס"ד 
ולח"כ מ"ס מר הוא לו 
על שאמר לו למען 
הור עבחי סם"ד: 
(3) ד"ה פלועס וכו". 
פקרס ומעזיבה קנס: 


תורה אור השלם 
א)כִּי בְרֹב חַלמוֹת 
ְהַבָלִים וּדְבָרִים הַרְבָּה 
כִּי אֶת הָאֶלְהִים יְרָא: 
|קהלת ה, ון 
ב) יסב חזקיהו פַנִיו אֶל 
הַקיר ויִתְפּלֶל אֶל יי: 
[ישעיה לח, ב] 
ט מע מָעִי | אוּחִילָה 
קירות לבִי המָה לי לְבִּי 
לא אַחָרִיש. כִּי קול 
שוּפֶר | שמת נַפְשִי 
הת מִלְחָמָה: 
[ירמיה ד, יט] 
ד) ומר אָנָה יזכר נָא 
אֶת אֲשֶׁר הַתְהַלַכְִּי 
לְפָניףּ בָּאָמֶת וּבְלֵב 
שָלֶם וגוה ..הוניך 


אוצר החכמה: 


בכ גְדוֹל: [ישעיה לח, ג] 
ה הַחרָש הַוֶה לָכֶם 
ראש חֲרָשִׁים ראשון 
הא לָכֶם לְחְרְשִי 
הַשְׁנָה: [שמות יב, ב] 
ו) זכר לְאֲבְרָהֶם לְצְחָק 
ּלִיְרְאַל עַבְדְי אֲשֶׁר 
ושע לָהֶם בֶּךְ 
וַתִדַבָּר אַלָהֶם אַרְבָּה 
אֶת זִרְעַכֶם כְּכוֹכְבֵי 
הַשְׁמָיִם וְכָל הָאָרֶץ 
הַוֹאת אֲשֶׁר אֲמַרְתִּי 
את לַרְעכֶם וְנְחַל 
לְעָלֶם: |שמות לב, יג] 
זוֹאמָר | לְהַשְׁמִידֶם 
לולי מֹשָׁה בְחִירוּ עמַד 
ַָּּרֶץ | לפנו לְהָשִׁיב 
חֲמָתוֹ מַהַשְׁחִית: 
|תהלים קו, בג] 
ה) אה יי זר נָא אֶת 
אֲשֶׁר הַתְהַלַכְּי לְפנִי 
בָּאָמָת ‏ וּבְלְבָב | שָלֶם 
הטוב בְּעִינִיּ עֲשִיתִי 
וַבךָ חִזְקְיָהו בְּבִ גדוֹל: 
|מלכים ב כ, ג| 
עי" מהרש"א ח'א ד"ה וגנותי 


ט) וְהִסַפְתִּי על ימי 


, חְמָש עְשָרָה שָנָה 


וּמְכָף | מָלָ | אַשור 
אַצִילְּ וְאֶת | הָעֵיר 
הַוֹאת וְנָנוּתִי על הָעִיר 
הואת לְמַענִי וּלמען 
דָור עֲבָדֵי: (מלכים ב כ, ו] 
יו הנה לְשָׁלוֹם מַר לי 


מֶר וְאַתָה חשַקְתָ נפשי משחת בְלִי ִּי השְלַכְת אַחֲרֵי גו כָּל חְִאִי: ‏ ושעה לה + = כ) נעֲשֶׂה נָא עלות קיר 
קטַנָה וְנָשִים לו שָם מִמָה וְשָלְחֶן וְכְסָא וּמְנורָה וְהָיָה בְּבֹאוֹ אֶלִינוּ יסור שְׁמָה: (מלכים ב ר, ין 
הַרְמְתָה כִּי שָם בִּיתוּ וְשׁם שָפט אֶת יִשְׂרָאֵל וַיִבָן שָם מִובֵּחַ לײַ: ושמואל א ג חן כ) וַתֹּאמָר אֶל אִישָהּ הָנָה 
נָא יָדַעְתִּי כִּי איש אֲלהִים קדוש הוּא עָר עֲלִינוּ תָּמִיד: ומלכים ב ד, ט| = נ)וַתָּבֹא אֶל איש הָאֶלהִים אֶל הָהָר 
וחק בְּרנְלִיו ונש גִיחזי לְהָדפָהּ וֹאמֶר אִיש הָאֶלהים הַרְפּה לָהּ כִּ נפְשָהּ מָרָה לָה וײַ הָעֲלִים מַמָנִי לא 
ס) שיר הַמַעֲלוֹת מְמַעמַקִים קְרְאתיף 'י: |תהלים קל, אן 
ולפנ ו יש שיח!: וההלם קב א| = 5) וְַנְלֵיהֶם רָנָל ישרה וְכַף רגְלֵיהֶם כְּכַף רְנָל ענָּל וְנצְצים כְּעֵין נְחשֶׁת 
צ) לא תַאכְלוּ. על הַדֶם לא תְנַחֲשׁוּ ולא תְעונָנוּ: וקיא ש, כון 
אֲשֶׁר הָי לפנ וַתּלָּוַתַעֲשֶׂה לְף אֶלהים אֶחָרִים וּמַסְכוּת לְהַבְּעִיסָנִי ואתי הִשְׁלַכְתָּ אַחֲרֵי גוף: [מכים א יד, | 


ל) וּתְשְבָתו 


ש תִפַלָה לְעֲני כִי ועטף 


ק) וַתָּרֶע לעשות מַכּל 


ר וננ לבנ וְרּרְתָבָּם בב כב ובלכ בר שקומ ווגרפ א ו 


מאימתי פרק 


(אֵיכָּא דְפֶּמְרִי) אָמַר רפִּי יַצְחָק אָמַר רַכִּי יוחֶנֶן אָמַר רְבִּי יוֹסֵי 
ב" חַנִינָאי משוּם רַכִּי אָלִיעְזֶר בֶּן יצקב, כָּל הָאוֹכֵל וְשׁוֹתָה 
ואחר כַּךְ מִתְפַּלֶליי, עָלָיו הכָּתוּב אומר (מנכס % יל ט) 'ְאוֹתִי 
הַשְׁלַכְתָּ אַחֲרֵי גויף"י, אַל תקרי גױיף, מלשון גוף, אֶלָא גְאִיף 
מלשון גאוה, אָמַר הקדוש בָּרוּך הוּא, לְאַחַר שַׁנתִגְאָה זה 
באכילתוני, קִבֵּל עָלָיו מלכוּת שָמִים, שהשליך ודחה צרכי שמים מפני 
צרכיו הגשמייםי. 


* 
שנינו במשנה, רַבִּי יהושע אומר, עד שלש שָעות הוא זמן 
קריאת שמע. 
אָמַר רכ יְהוּדֶה אָמַר שְׁמוּאֵל, הַלְכָה כְּרַבִּי יהושעיה. 
* 


שנינו במשנה, הַקורא מִפָּאן וְאִילֶף - לאחר שלש שעות, לא 
הַפְסִיד. 


אָמַר רב חִסְדָּא אַמר מַר עוּקְבָא, וּבְלְבַד שלא יאמר וֹצַר 
אוֹר, שברכה זו נאמרת רק כשניכרת יצירת האור, דהיינו בתחילת 
הבוקר, ולא לאחר שעבר רבע היום. 


הגמרא מקשה על רב חסדא: 

מִימִּיבִּי - הקשו בני הישיבה, שנינו בברייתא, הַקּוֹדָא קריאת שמע 
מִכָּאן וְאִילַף - לאחר שלש שעות, לא הַפְסִיד את שכרו לגמרי, אלא 
מקבל עליה שכר כְּאָדֶם שַהוּא קורא בַּתּוֹרָה, אֲבָל לענין הברכות, 


אבר מן החי נלמד מהפסוק (לליס יג כג) 'לא תאכל הנפש עם הבשר', כמבואר בחולין 
(קנ.), וציין לדברי הגמרא בסנהדרין (סג.) שדרשו מ'לא תאכלו על הדם' שהאוכל מן 
הבהמה קודם שתצא נפשה הרי הוא עובר בלא תעשה, והיעו בחותך 
כזית בשר אחר שחיטה בעת הפרכוס, שצריך להמתין מלאכול עד שתצא נפשה לגמרי, 
אבל אין למדים מפסוק זה לאסור אבר מן החק. וכן הוא מסקנת הבית יוסף (יו"ד 
סי" פט) שהאיסור הוא מדרבנן. אמנם במנחת חינוך (מפוס כמת 6ופ ס) כתב, שמדברי 
החינוך (מנוס כעפ) מבואר שהיא דרשה גמורה. ועיין עוד בתורת חיים (ס" פע סק"י) 
ושדי חמד (כ9יס 6 פות סמb).‏ 

נ. ברי"ף לא גרס התיבות 'אמר רבי יוסי ברבי חנינא', ונראה טעמו, משום שרבי יוסי 
ברבי חנינא היה תלמידו של רבי יוחנן, ולא מסתבר שיאמר רבי יוחנן הלכה בשמו. 
אמנם ע"פ מה שכתבו התוספות בנזיר (כע. ד"ס ס"ג) שהיו שני רבי יוסי ברבי חנינא, 
ואחד מהם היה תנא יש ליישב הגירסא. 

נא. בגליוני הש"ס (ד"ס כ) הביא בשם בה"ג (סנ' לכות פ"ס) וסמ"ג (עטין ₪) שגורסים 
'כל האוכל ושותה ואחר כך קורא קריאת שמע', וגירסא זו יותר מובנת לפי נוסח 
הגמרא 'אחר שנתגאה זה קבל עליו מלכות שמים'. אמנם מצינו להלן (טו.) שגם תפלה 
היא בכלל קבלת מלכות שמים. 

נב. פסוק זה נאמר על ידי אחיהו הנביא, כשבאה אליו אשת ירבעם בשליחות ירבעם, 
שיודיעה את אשר יקרה לבנם ואבְיָהן שנחלה, והנביא השיבה ע"פ ה' בדברי תוכחה 
קשים, ובתוך הדברים נאמר פסוק זה וכך לשונו, 'ותרע לעשות מכל אשר היו לפניך 
ותלך ותעשה לך אלהים אחרים ומסכות להכעיסני ואתי השלכת אחרי גוך', וביאור 
המלים 'אחרי גוך' לפי פשוטו, אחרי גופך. 

נג. שהאכילה מביאה לידי גאוה, כמו שנאמר (לנניס מ ינ, יד) 'פן תאכל ושבעת וגו' 
ורם ילפבף" הגהש 

נד. בפירוש אגדות לרשב"א (ד"ס ועס) כתב, שמה שאמרו כאן 'אל תקרי' משמעותו 
שונה משאר מקומות בש"ס, כי כאן מתפרשת הדרשה גם לפי פשוטו ש'גויך' הוא 
לשון גוף, כלומר אחר שעסקת בענייני אכילתך וגופך אתה עלול להשליך אותי לגמרי, 
כי האכילה עשויה להשכיח מלבו את חובת התפלה. ומה שאמרו 'אל תקרי', בנידוננו 
הוא במשמעות של הוספה על פשוטו של המקרא, כלומר, שאפילו אם יזכור להתפלל, 
לא תהיה תפלתו בכוונה הרצויה, כי האכילה גורמת לאדם גאוה ומבטלת את הכוונה 
הראויה. וראה בעיון יעקב (על עין יעקנ ד"ס 5) שביאר טעם איסור האכילה, כדי שלא 
יעלה על דעת אדם שתכלית בריאתו לצורך הנאת גופו, שיאכל וישתה, שהרי כל מה 
שברא הקדוש ברוך הוא לכבודו ברא, שיעסוק בתורה ומצוות ועבודת ה', ולכן בהגיע 
עת תפלת שחרית אסור לו לאכול ולשתות, שבכך מוכיח שעיקר בריאתו לעבודת ה'. 
וראה בלבוש (פו"ם סי" פט ס"ג) שכתב שהטעם שאמרו 'אל תקרי' שהואיל והלימוד 
מפסוק זה הוא רק אסמכתא, לא רצו חכמים לדרוש הפסוק כפשוטו ולאסור כל צרכי 
גופו קודם התפלה, אלא רק דברים המביאים לידי גאוה, כמו יין או שיכר, אבל מים 
וכיוצא בזה שאינם מביאים לידי גאוה מותרים. ועיין עוד בבן יהוידע (ל"ס (6פכ) בביאור 
ענין הגאוה שבאכילה קודם התפילה. 

כתב במלא הרועים (ד"ס 5כינ"ק) שדרשה זו באה להוסיף שגם קודם תפלת מנחה אסור 
לאכול, אך מהפסוק 'לא תאכלו על הדם' אין לאסור רק בתפלת שחרית, כמו שמבואר 


ראשון 


ברכות 


מִבֶרִך הוא שַׁתִּיִם לְפָנִיהַ וְאַחת לְאֶחַרִיחַ, הרי מוכח מכאן שיכול 
לברך יוצר אור'. מסיקה הגמרא, תִּיוּבְתַּא דְּרֵב חֲסְדָּא תִּיוּבְפָּא - 
אכן פירכא היא לרב חסדא ונדחו דבריו. 


י: [ה] 


אִיפָא דְּאָמְרִי - יש שאמרו שמועה זו בלשון אחרת, אָמַר רכ 
חַסְדּא אָמר מר עוקְבָא, מאי - מה כוונת המשנה לא הפסיד', 
שָלא הַפְסִיד בְּרָכוֹת ויכול לברך את ברכות קריאת שמעיי. מביאה 
הגמרא סיוע לדבריו, תִּנִיא נָמִי הָכִי - שנינו כן בברייתא, הקורא 
מכָּאן וְאִילֶף לא הפסיד, אלא נשכר כְּאֶדֶם שַקורא בַּתורְה, אֲבֵל 
מִבְרִךּ הוּא שְׁתַּיִם לְפָנֶיהָ וְאַחַת לְָאַחֲרִיהָי. 


הגמרא מבארת את החילוק בין שכר קריאת שמע בזמנה לשכר 
קריאתה לאחר זמנה: 
אָמר רַבִּי מָנִי, גְדוֹל הקורא קריאת שמע בְּעוֹנתָהּ - בזמנה, יותר 
מִהַעוסָק בַּתּוֹרָה, ומוכיח רבי מני את דבריו, מִדְּקַתָּנֵי - מכך ששנינו 
במשנה, הקורא מכָּאן וְאִילֶף - לאחר שעברו שלש שעות, לא 
הִפְסִיד, ומקבל שכר על קריאת שמע, פְאֶדֶם הקורא בַּתוךה, מִכָּלֶל 
- משמע מזה, ףקורא [-שהקורא] בְּעוּנֶתָהּ עָדִיף וחשוב יותר מקורא 
בתורה!". 


משנה 


משנתנו דנה באופן עמידת הקורא בשעת קריאת שמע: 
בִּית שָמָאי אומרים, בָּעָרֶב - בקריאת שמע של ערבית, כָּל אֶדֶם 
יה על צדוש וְיִקְרָא קריאת שמע, ולא יקרא אותה מעומד. וּבַבֹּקָר 


בזוהר. ובביאור הלכה (ס" פט ס'ג ד"ס ו₪) ביאר הנפקא מינה בין שני הטעמים ['לא 
תאכלו על הדם' ו'אותי השלכת אחרי גויך'], שלפי הטעם השני, אם קרא קריאת שמע 
רשאי לאכול קודם התפלה [ראה גליוני הש"ס בהערה לעיל], אבל לפי הטעם הראשון 
שאסור לאכול קודם שהתפלל על דמו, יאסר גם אחר קריאת שמע. והוסיף שם שעל 
כן מי שהוצרך לאכול לרפואתו קודם התפלה, יקרא על כל פנים קריאת שמע. 

נה. אף שדבר ידוע הוא שבכל מקום הלכה כרבי יהושע לגבי רבי אליעזר (כ6ס ילס 
ו), שהרי רבי אליעזר שמותי הוא [מתלמידי שמאי (קוס' פס ד"ס עמותי)], היה מקום 
לטעות בדין המשנה להלן (כנ:) 'ירד לטבול, אם יכול לעלות ולהתכסות ולקרות עד 
שלא תהא הנץ החמה' וכו', שסתמה המשנה כדעת רבי אליעזר [כמו שסברו בגמרא 
(נסן כס:) לפרשה כך], ונמצא שיש כאן מחלוקת ואחר כך סתם, והלכה כסתם, לכך 
הוצרך שמואל להשמיענו שאין הלכה כרבי אליעזר [וכמסקנת הגמרא (פס), שהמשנה 
יכולה להתפרש גם כדעת רבי יהושע וכשיטת ותיקין]. שלמה משנתו (ל"ס סנכס). 

נו. שברכות אלו אינן על מצוות קריאת שמע, אלא על מנהגו של עולם, שה' יוצר 
אור ובורא חושך וכו', ולכך זמנן כל היום. ומטעם זה מסתבר שאף אם בירכן בלא 
קריאת שמע, אינן נחשבות ברכה לבטלה. רדב"ז (שו"ת, מ"ס סי' קט). 

לפי ביאור זה בדברי המשנה, מה שמסיימת שהוא 'כאדם הקורא התורה' מתפרש כדבר 
נוסף, שאף אם קרא אחר חצות, והפסיד את אמירת הברכות, עדיין שכרו עמו 'כאדם 
הקורא בתורה'. צל"ח (נכט"י ד"ס סקול6). ועיין עוד באור גדול על המשנה. וראה בהערה 
לעיל (נמקנס) ביאור החידוש בכך שמקבל שכר כקורא בתורה. 

נז. הראשונים נחלקו אם דין זה שלא הפסיד הברכות אמור לגבי כל היום או רק 
על חלק ממנו, שיטת רב האי גאון (סו"ד כרטנ"5 ד"ס סקולb)‏ שרק עד שעה רביעית קורא 
בברכותיה, וכתב הרשב"א (שס) בטעמו, שעד אז הוא זמן תפלה לדעת רבי יהודה. 
ובשיטה מקובצת (ל"ס סקול - סעט) הביא בשם רבינו יצחק שעד חצות יכול לקרוא 
עם הברכות, שעד אז הוא זמן תפלה לשיטת תנא קמא. והרמב"ם (קל"ע פ"5 סי"ג) פסק 
שעד סוף היום יכול לקרוא עם הברכות. 

נח. והטעם בזה משום שיש בה קבלת עול מלכות שמים. פני יהושע (ד"ס פמכ). וכתבו 
התוספות (ל"ס גלול) שכוונת הגמרא שעדיפה על סתם קורא בתורה שלא בשעת קריאת 
שמע, אך אין לפרש שהכוונה שמפסיק תלמודו לקריאת שמע בעונתה, שהוא דבר פשוט, 
שהרי אף כדי להתפלל מפסיקים מדברי תורה (פנת י.). וביאר הפני יהושע (ל"ס 6ל), 
שיש חידוש בכך שקריאת שמע חשובה מתלמוד תורה, שכן בקריאת שמע נחלקו (נסײן 
יג.) אם צריכה כוונה, ואף לדברי האומר שצריכה כוונה, היינו רק כוונה לשם מצוה, 
מה שאין כן לימוד תורה צריך כוונה גדולה יותר, כמו שאמרו (נסנן טו:) שדברי תורה 
לדברי הכל בהסכת, שצריך להבין הדינים היטב, והייתי סבור שיש להם חשיבות גדולה 
יותר מקריאת שמע, לכך משמיענו רבי מני שמכל מקום קריאת שמע חשובה יותר לפי 
שיש בה קבלת עול מלכות שמים. אמנם הרשב"א (ד"ס ס) פירש דברי רבי מני לגבי 
הפסקת תלמוד תורה לקריאת שמע, ומשמיענו שאפילו מי שתורתו אומנותו שאינו מפסיק 
תלמודו לדברים אחרים, מפסיק לקריאת שמע. וראה שם שהוכיח ביאור זה. ובעץ יוסף 
(על עין יעקנ ד"ס יותכ) כתב, שאף לדעת תוספות (טס) כוונת רבי מני שמפסיק לקריאת 
שמע, אלא שלדעתם מדובר אף כשיש שהות לקוראה בזמנה אחר לימודו. 

נט. רש"י (ד"ס יטס) וכך פירש גם הרע"ב (פ"6 מ"ג). ובקול הרמ"ז (עס) ביאר כוונת 


עין משפט 


ו 


מד א מי" פ"ס מסל' 
תפלס סלכס ז סטג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סימן 
:b"p 5‏ 
מה ב כי" פס הנכס 7 
וסעג סס טור קו"ע 
6ו"ק סי 5 ק": 
מו ג פיי פיז פס [ס"ד] 
סמג סס טוס"ע פו"ת 
סימן פט ס"ג: 
מז דמיי' פ"b‏ מסנ' ק"ם 
סנכס יל קמג עטין יש 
מוס"ע ו" סימן גת 
ס"ס: 
מח ה פיי" עס הנכס י"ג 
טור סו"ע סס סעיף 
1 


מט ומיי פ"כ קס סנכת 
ב וסמג קס טוק"ע 
ו"ס סימן סג ס"פ: 


רכ נסים גאון 


תנו רבנן ו' דברים עשה 

חזקיהו מלך יהודה 
מדעתו וכו' גירר 
עצמות אביו על מטה 
של חכלים. ומפרשי 
רבנן טעמא דמילתא מהו 
שגרם לו לעשות בעצמוי 
אביו כן במס' סנהדרין 
(דמ"ז) בפ' נגמר הדין כי 
נתכוון כי היכי דתיהוי 
ליה כפרה: ויגש גיחזי 
להדפה אמר (ריש 
לקיש) [ר' יוסי בר 
חנינא) שדחפ' בהוד 
יופיה. בגמ' דבני מערבא 
בפ' כל ישראל יש להן 
חלק (הלכה ד) ובפ' שני 
דיבמות (הלכה ד) אמר ר' 
יוסי בר חנינא שנתן ידיו 
בהוד שביופיה בין דדיה: 


גליון הש"ס 


גמ' טאי קיר. ילוסלמי 
[כרכות ‏ פ"ד] ופ' סלק 
וסס לית עול לכסוס 
מס: שם כל המארח 
ת"ח. עי' יומס ע"5 6 
ונלפונות ‏ ק"ס | 3: 
במשנה והטיתי כו. 
עי' מוס' יכמות יד ד"ס 
0 עקו: 


--- 7-2 
הגהות וציונים 


9] בכת"י 
ישרה. 


נוסף כאן 
ממעמקים. 
הדם. ריב"ח פימן: 
3 ד' תיבות | "אלא 
במקום נמוך ויתפלל" 
ליתא בכת"י ובתוספתא 
וברי"ף וברמב"ם 
וברא"ש (מעיו"ט אות ח 
ועי' רש"י ר"ה לב ע"א 
דיה ירר): ג] גירסת 
הרי"ף והרא"ש ואע"פ 
שאין ראיה לדבר 
זכר לדבר שנאמר: 
ל] בכת"י ליתא וכן 
ליתא ברי"ף ורא"ש: 
ס] [לפמ"ש תוס' נזיר כט 
ע"א ד"ה ה"ג ע"ש ניחא 
הכא דא"ר יוחנן אר"י 
ברבי חנינא] (גליון) אבל 
בכת"י ובראשונים ל"ג 
א"ר יוסי בר' חנינא: 
ו] פסוק טז, ושם איתא 
והלך מדי וגוי והגלגל 
והמצפה וגו': ]] שייך 
לעיל ט ע"ב במתניתין 
(גליון): מ] נדצ"ל אבל 
מעוטק בתורה וכו' 
דאפי' בתפלה פוסק 
(באה"מ, וכ"ה בתוספות 
ר"פ): 


= 5 4 = 


משנת ראשונים 


אמר רב יהודה אמר 
רב שסמך גאולה 


לתפלה. לפי שבעסק תפלה היה עסוק, כלומר זכרני בתפלה זו בשכר [שאר] תפלותי שהיו כתקנן. [הריטב"א] 
למעני ולמען דוד עבדי. וכתיב בסופיה ואותך אציל מיד מלך אשור ששגר לו הקדוש ברוך הוא שלום. מר הוא 
וחד אמר סדין של פשתן, וא"ת מאי האי דקאמר לעיל שהאשה מכרת 
באורחין יותר מהאיש דילמא היינו לפי שראתה הסדינין, וי"ל דמ"מ נתנה לב לדקדק במעשיו ולראות יותר מבעלה. 
שנאמר ממעמקים קראתיך ה' וכתיב תפלה לעני כי יעטף. מפני שפשט הפסוק ר"ל מתוך 
הדחקים והצרות קראתיך אמר שאינו ראיה, וכתיב תפלה לעני כי יעטוף פירוש שזה ודאי ר"ל שפל רוח כמה 
דאיתמר (צפניה ג) והשארתי בקרבך עם עני ודל (ש"ב כח) ואת עם עני תושיע ר"ל השפלים ובעלי ענוה, שא"א 
לומר שהעניים יהיה להם תשועה ולא בעלי עושר, דהא כתיב כספם וזהבם אתם (ישעיה ס), אלא ר"ל שתפלת 
השפל והעני נכנסת לפני המקום. [רבינו יונה דף ה. מדה"ו] 
משמע תרוייהו כחד רגל. א"נ יש לפרש מדכתיב ישרה דמשמע שמכוונים ומיושרים רגליהם. [תוספות הרא"ש] 


לו. שלא עשה בזכותו. [הריטב"א] 


[תוספות הרא"ש] 


וי 
. 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אבי אבא שחפה את ההיכל, קנעס: שגנז ספר רפואות. כלי סיכקסו לממיס: גירר עצמות אביו. לפי טסיס כטע כזסו, ונ נסג כו כנול 


כקכורסו לסוניפו כסוגן כמטות זסכ וכסף: סתם מי גיחון. מי סלוס, כלכרי סימיס (3 נכ), ולמס כדי סנ יכו מנכי טור וימלפו מיס כסמות. 1 


ול זסו גיסון סנסר סגדול", דססול כו כ6"י סול, 556 מעין קטן סול סמוך לירוטליס, קר וסוכדפס פותו 96 גיסון (מיפ 5) ומסרגמיגן 
ותקתון ימיס (טינוח): עבר ניסן בניסן. קס"ד מטנסקדט ססדט לסס ניסן נמלך לעכר פת סטנס ועספו 6דר, כמו טנפמר בדכרי סימיס 


ודןל הקורא ק"ש בעונתה יותר 

מהעוסק בתורה. תימס 6פי' 
תפנס גמי דס 6מרינן פ"ק דסנק 
(דף י) כגון 6גו מפסיקין כין נק"ם 
כ (תפפס. ‏ ו"ל דסכי קפמר יותל 
מסעוסק כקולס פעס מכת טנ נסעם 
ק"ש. סננ סעוסק כתורלס כקעת 
ק"ש 55 מיירי ופפי' כתפפס פוסק: 

טנסמר 


א"ר חנן אפי' בעל החלומות אומר לו לאדם 
למחר הוא מת אל מנע עצמו מן הרחמים 
שנאמר * כי ברוב חלומות והבלים ודברים 
הרבה כי את האלהים ירא מיד ₪ ויסב חזקיהו 
פניו אל הקיר ויתפלל אל ה' = מאי קיר אמר 
רשב"ל מקירות לבו שנא' 9 מעי מעי אוחילה 
קירות לבי וגו' ר' לוי אמר על עסקי הקיר אמר 
לפניו רבונו של עולם ומה שונמית שלא 


עשתה אלא קיר אחת קטנה החיית את בנה אבי אבא שחפה את ההיכל 
כולו בכסף ובוהב על אחת כמה וכמה. " זכר נא את אשר התהלכתי לפניך 
באמת ובלב שלם והטוב בעיניך עשיתי מאי והטוב בעיניך עשיתי א"ר יהודה 
אמר רב שסמך גאולה לתפלה ר' לוי אמר שגנז ספר רפואות. תנו רבנן 
*ששה דברים עשה חקיהו המלך על ג' הודו לו ועל ג' לא הודו לו על 
ג' הודו לו גנז ספר רפואות והודו לו כתת נחש הנחשת* והודו לו גירר 
עצמות אביו על ממה של חבלים והודו לו ועל ג' לא הודו לו סתם מי 
גיחון ולא הודו לו קצץ דלתות היכל ושגרם למלך אשור ולא הודו לו עבר 
ניסן בניסן ולא הודו לו ומי לית ליה לחזקיהו = החדש הזה לכם ראש חדשים 
זה ניםן ואין אחר ניסן אלא טעה בדשמואל " דאמר שמואל אין מעברין 
את השנה ביום שלשים של אדר הואיל וראוי לקובעו ניסן סבר הואיל וראוי 
לא אמרינן: א"ר יוחנן משום ר' יוסי בן זמרא כל התולה בזכות עצמו 
תולין לו בזכות אחרים וכל התולה בזכות אחרים תולין לו בזכות עצמו 
משה תלה בזכות אחרים שנא' " זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך תלו 
לו בזכות עצמו שנאמר % ויאמר להשמידם לולי משה בחירו עמד בפרץ 
לפניו להשיב חמתו מהשחית חזקיהו תלה בזכות עצמו דכתיב = זכר נא את 
אשר התהלכתי לפניך תלו לו בזכות אחרים שנא' 5 וגנותי > אל העיר 
הואת להושיעה למעני ולמען דוד עבדי והיינו דריב"ל דאמר ריב"ל מאי 
דכתיב !הנה לשלום מר לי מר אפ" בשעה ששיגר לו הקב"ה שלום מר הוא 
לו: 9 נעשה נא עליית קיר קטנה רב ושמואל חד אמר עלייה פרועה היתה 
וקירוה וחד אמר אכסדרה גדולה היתה וחלקוה לשנים בשלמא למ"ד 
אכסדרה היינו דכתיב קיר אלא למ"ד עלייה מאי קיר שקירוה בשלמא למ"ד 
עלייה היינו דכתיב עליית אלא למ"ד אכסדרה מאי עליית ! מעולה שבבתים. = ונשים לו שם מטה ושולחן וכסא 
ומנורה אמר אביי ואיתימא ר' יצחק הרוצה להנות יהנה כאלישע ושאינו רוצה להנות אל יהנה כשמואל 
הרמתי שנאמר " ותשובתו הרמתה כי שם ביתו וא"ר יוחנן ‏ שכל מקום שהלך שם ביתו עמו. > ותאמר אל 
אישה הנה נא ידעתי כי איש אלהים קדוש הוא א"ר יוסי בר' חנינא מכאן שהאשה מכרת באורחין יותר מן האיש 
קדוש הוא מנא ידעה רב ושמואל חד אמר שלא ראתה זבוב עובר על שולחנו וחד אמר סדין של פשתן הציעה 
על מטתו ולא ראתה קרי עליו קדוש הוא א"ר יוסי בר' חנינא הוא קדוש ומשרתו אינו קדוש שנא' * וינש 
ניחזי להדפה א"ר יוסי בר' חנינא שאחזה בהוד יפיה. = עובר עלינו תמיד א"ר יוסי בר' חנינא משום רבי אליעזר 
בן יעקב * כל המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומהנהו מנכסיו מעלה עליו הכתוב כאילו מקריב תמידין.5 וא"ר 
יוסי בר' חנינא משום ראב"י *אל יעמוד אדם במקום גבוה ויתפלל אלא במקום נמוך ויתפלל שנא' = ממעמקים 
קראתיך ה' תניא נמי הכי * לא יעמוד אדם לא על גבי כסא ולא ע"ג שרפרף ולא במקום גבוה ויתפלל אלא 
במקום נמוך ויתפלל" לפי שאין גבהות לפני המקום שנאמר ממעמקים קראתיך ה' וכתיב ‏ תפלה לעני כי יעטוף. 
וא"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י *המתפלל צריך שיכוין את רגליו שנא' 5 ורגליהם רגל ישרה. (א"ר יצחק 
א"ר יוחנן") וא"ר יוסי בר' חנינא משום ראב"י מאי דכתיב = לא תאכלו על הדם ילא תאכלו קודם שתתפללו על 
דמכם (א"ד") א"ר יצחק א"ר יוחנן א"ר יוסי בר' חנינא* משום ראב"י כל האוכל ושותה ואח"כ מתפלל עליו 
הכתוב אומר > ואותי השלכת אחרי גויך אל תקרי גויך אלא גאיך אמר הקב"ה לאחר שנתגאה זה קבל עליו 
מלכות שמים: ר' יהושע אומר עד ג' שעות: אמר רב יהודה אמר שמואל "הלכה כרבי יהושע: הקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד: אמר רב חסדא אמר מר עוקבא ובלבד שלא יאמר יוצר אור מיתיבי הקורא מכאן ואילך 
לא הפסיד כאדם שהוא קורא בתורה אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה תיובתא דרב חסדא תיובתא 
איכא דאמרי אמר רב חסדא אמר מר עוקבא מאי לא הפסיד שלא הפסיד ברכות תניא נמי הכי ההקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד כאדם שקורא בתורה אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה א"ר מני גדול 
הקורא ק"ש בעונתה יותר מהעוסק בתורה מדקתני הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה 
מכלל דקורא בעונתה עדיף: מתני" *בית שמאי אומרים בערב כל אדם יטה ויקרא ובבקר יעמוד שנאמר 
" ובשכבך ובקומך ובית הלל אומרים יכל אדם קורא %כדרכו שנאמר ובלכתך בדרך אם כן למה נאמר 
ובשכבך ובקומך בשעה שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים א"ר טרפון אני הייתי בא בדרך 


* והטתי לקרות כדברי ב"ש וסכנתי בעצמי מפני הלסטים אמרו לו כדי היית לחוב בעצמך שעברת על דברי ב"ה: 


יינ עַבָר' + (מופם 5 ון 


[המשך בסוף המסכת] 


שנאמר ורגליהם רגל ישרה. פרש"י מדכתיב רגל 


קָלֶל: יחזקאל א, ז| 


(כ 6 ויוען סמלך (מזקיסו) נעטות 
ספסק כפלק ססני: ביום שלשים של 
אדר. וע"פ ענ (תקדק ססדם 
סעדיין 52 כו עדיס: התולה בזכות 
עצמו. סומר כתפלתו עטס לי כזכותי, 
כגון מוקיסו ספמר זכר נb‏ לת ססר 
ספסככפי לפניך (6) וגו' : פרועה, עגונס, 
סניטנס (כ) פקלס עלס: הרוצה להנות. 
מס פתכיס: יהנה. ופין יסור 
בדכר: כאלישע. כמו סמפינו בקניטע 
קנסנס: והרוצה שלא להנות. משל 
לתריס: אל יהנה. ולין כלכר 6 
מסוס גסות לוס וכ מקוס שנס: 
כשמואל הרמתי. כמו סמכינו נעמופל 
סרעתי ענ ככס לסטת: כי שם 
ביתו. לעיל מיניס כמיכ" וסיס מדי 
סנס כטנס וסנכ כית 6נ וסמכפס 
וססט פת ישרפ וסמיך לס ותקוכתו 
סלמתס כי סס כיפו, וכי פיני יודע 
קטס כיפו, 556 6כופסו מקומות דקר 
דנעינ מיניס קפי, pכנ‏ מקוס ססיס סולך 
קס סיס גוס כל כלי תקמיטי בית 
עמו וסנ סנייתו קנ לסגות מן 
קחריס: בהוד יפיה. כללים?: תפלה 
לעני. דרך עניות: יכוין את רגליו. זו 
6 זו: ורגליהם רגל ישרה. גרסין 
כלגל סל: ‏ הקורא מכאן ואילך 
לא הפסיד. טסלי סול כסדס סקולק 
לחת מכל ספרקיות שכתוכס, וסע"פ 
00 52 ידי ק"ם יש לו קכול טכר 
כעוסק כתוכס: מתני' יטה. על 
כדו: בשכבך. דרך מכינס: יעמוד. 
דכפיכ וכקומך: כדרכו. קו נקיעס 
6 כקכיכס סו כישיכס ו מסנך: 
גע 


גמ' 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


8) מקוס סנסגו פספיס 
לף (ו, 3) (במדבר 
ט), ג) מוספp‏ 
דסנסדרין ‏ פרק ג3, 
ד) קנסדכין פ"ק דף י3:, 
םע ס"ת .נס"ק, 
ו) ונדליס גו. = מנתות 
קס:], ז) נדריס דף נת., 
פ) מוספתb‏ פרק ג' ועיין 
תוס' לקמן טז. ד"ה לפי, 
ט) ספרי פרסת ולפסנן, 
י) [עי' מוס' לקמן יג: 
ד"ס על וכו' וכן ברק"י 

ד"ס נעמידס], 
כ) עיי תוס' לקמן כא. 
ד"ה ההוא ע"פ הגהת 
הרש"ש שם, 0 בראשית 
ב יג, מ) פדר"א פל"ג 

(ועי' רב נסים גאון). 


הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס סתונס 
וכו' לפניך וגו סס"ד 
וסס"כ מ"ס מר הוא לו 
על שאמר לו למען 
דוד עבף%" ססיד: 
(3) ד"ה פלועס וכו". 
פקלס ומעזיבה ענס: 


תורה אור השלם 
א)כִּי בְרֹב חָלמוּת 
הֲבָלִים וּדָָרִים הַרְכֵּה 
כִּי את הָאָלהים יְרָא: 
|קהלת ה, ון 
ב) יסב חזקיהו פַּנִיו אֶל 
הַקיר וִתְפַּלֶל אֶל יַ: 
[ישעיה לח, ב] 
ג מעי מָעִי אוֹחִילָה 
קירות לְבִּי הֹמָה לִי לְבִּי 
לא אַחֲרִשׁ כִּי קול 
שוּפֶר ‏ שָמַעַתָּ נַפְשִׁי 
תרוּעת מִלְחֲמָה: 
|ירמיה ד, יט 
ד) ויאמר אָנָה יכ נָא 
אֶת אֲשֶׁר הַתְהַלַבְתִּי 
לפנ בְּאֲמֶת ובלב 
של וְהֲטוֹב בְּעֵנִהְ 
עֲשִׂיתִי וַכְךָּ חזקיהו 
בְבִּי גְדוֹל: [ישעיה לח, ג) 
ה הַחֹדֶשׁ הַוָה לָכֶם 
ראש חֲרָשִׁים ראשון 
הא לָכֶם = לְחָרְשי 
הַשָנָה: [שמות יב, ב] 
זכר לְאַכְרָהֶם לְיצחֶק 
לְִשׂרָאֵל עַבְְי אֲשֶׁר 
שעת לָהֶם בֶּך 
ַתּרַבֵּר אֲלהֶם אַרְבָּה 
אֶת ורְעֲכֶם. כְּכוֹבְבֵי 
הַשָׁמִיִם וְכָל הָאָרֶץ 
הַוֹאת אֲשֶׁר אָמַרְתִּ 
אֶתֵּן לְרְעֲכֶם וָחֲל 
לְעְלֶם: [שמות לב, יג] 
ח וֹאמַר ‏ לְהַשְמִירֶם 
לולי מִשָה בְחִירוֹ עָמַד 
ּפֶרֶץ לְפָניו לְהָשִׁיב 
חֲמָתוֹ מַהַשְׁחִית: 
|תהלים קו, בג] 
ח) אָנָּה יי כָּר נָא אֶת 
אֲשֶׁר הִתְהַלַכְתּי לפנ 
בְאֲמָת וּבְלְבָב = שֶלֶם 
ְהטוב בְּעִינְי. עָשִתִי 
בְךָ חזקיָהו בָּבִ גדוֹל: 
[מלכים ב כ, ג| 
ע" מהרש"א ח'א ד'ה וגנותי 


ט) וְהסַפְּּי על יָמֶי 


שחמש עשרה שְנָה 


ומִכָּף מִלָךּ אשור 
אַצִילְ = וְאַת הָעִיר 
הַוֹאת וְגָנוּתִי על הָעִיר 
הואת לְמַענִי וּלמען 


יו הָנָה לְשָׁלֹם מַר לִי 


מֶר וְאַתָּה חשַקְתָ נפשי משחת בְלִי כּי השְׁלְֵתָ אַחֲרֵי גו כָּל חְִאִי: ‏ ושעה לה = כ) נעֲשֶׂה נָא עלות קיר 
קְמנָה וְנָשִׂים לו שָם ממָה וְשְׁלְחָן וְכְסָא וּמְנורָה וְהָיָה בְּבֹאוֹ אֶלִינוּ יסור שְׁמָה: (מלכים ב ר, ין 
הָרְמַתָה כִּי שָם בַּיתוֹ וְשֵׁם שָפט אֶת יִשְׂרָאֵל ובְן שם מַזבָּת לָיי: |שמואל א ז, יז| 
נָא יָרַעְתּי כִּי איש אֶלְהִים קדוש הוא עֹבָר עֲלֵינוּ תָּמִיד: ומלכים ב ד, ט| = נ)ותָּבֹא אֶל איש הָאֶלהִים אֶל הָהָר 
וחק בְְְּלִיו ונש נִיחזּ לְהָרְפָהּ וֹאמֶר איש הָּאֲלהִים הַרְבָּהּ לָהּ כִּ נפְשָהּ מָרָה לָהּ ויו הָעֲלִים מִמָנִי ולא 
גיד לי: |מלכם ב ה מן = ) שיר הַּמַעלוֹת מִמַעָמָקִים קְרְאתיף יי: |תהלים קל, א] ‏ ש) תפָּלָה לְעֲנִי כִי ועמף 
וְלְַנֵי וי יפ שיח!: וההלם קב, אן = 5) וְַנְלֵיהֶם רְנֶל ישָׁרָה וְכַף רַנְלֵיהֶם כְּכַף רָגָל על וְנִצְצִים כְּעִין גְחשֶׁת 
צ) לא תֹאכלוּ על הָדֶם לא תְנַחֲשׁוּ ולא תְעונָנוּ: וקיא ש, כון 
אֲשֶׁר היו לְפָני ותל ותעשָה לְףּ אֶלהים אֲחֲרִים וּמַסְכוּת לְהַבְעִיסָנִי וְאתִי הִשְׁלַכְתָ אַחָרִי גנ |מלכים א יה, פ| 


ל) וּתְשְׁבָתוֹ 


מ) וַתּאמָר אֶל אִישָהּ הֲנָה 


ק) וַתָּרֶע לעשות מַכּל 


ר וְשׁננְתֶם לְבנְ ורַבּרְתָ בֶם בְּשׁבְתּ בי ולת בְררך וּבְשָכְב וּבְקומֶ: (ונרפ ה זו 


מאימתי פרק 


- בקריאת שמע של שחרית, יַעֲמוֹד - יקרא בעמידה. שַנָּאָמר בפרשת 
קריאת שמע (נלס ו 6 עְדַבְַּתָ בֶּם בְּשָבְפְךףּ בְּבִיתְּ וּבְלָכְתּ בדָרֶךְ 
וּבְשֶכְבִּ וּבְקוּמף', משמע שבלילה יש לקרוא בדרך שכיבה ובבוקר 
בדרך קימהל. וּבִית הלל אומְרים, כָּל אֶדֶם קורא את 'שמע' כָּדרְכּו 
- כפי שמזדמן לו, בין בשכיבה ובין בקימה, בין בישיבה ובין בהליכה. 
שְׁנאָמר פס בְלְכְתּף בדרף', משמע שרשאי לקרוא אף בדרך 
הילוכו, שאינו לא מוטה ולא עומד, ומוכח שמה שאמרה התורה 
יובשכבך ובקומך' לא בא ללמדנו על אופן עמידת הקורא?**. ומבארים 
אא הלל, אם כָּן לְָמָה נַאָמַר *ִּבְשָכְכִּּ וּבְקוּמַף', ללמד שיש לקוראה 
פעמיים ביום, בְּשָעָה שְבְּנִי אָדֶם שוּכְבִים וּבְשְׁעָה שִׁבְּנֵי אֶדֶם 
עומדים, ההאנר בערב ובבוקרלב. 


הרע"ב [שכתב כלשון רש"י 'יטה על צידו'ן, שכוונתו להשמיענו, שלדעת בית שמאי 
אין צריך שכיבה ממש ודי בכך שמטה עצמו על צידו. וכתב שנראה שהרע"ב דייק 
זאת מכך ששינו בית שמאי מלשון הכתוב 'בשכבך' ונקטו לשון 'הטיה' משמע שאין 
צריך שכיבה ממש. ובשושנים לדוד (שס) העיר, שמדברי הגמרא להלן (.) משמע 
שצריך שכיבה ממש, שהרי נאמר שם בדעת בית שמאי, 'בשעת שכיבה שכיבה ממשי, 
אך הוסיף שברמב"ם (פילום סמפמות) כתב 'צריך להטות את עצמו כמי שמיסב', משמע 
כדברי הרמ"ז שאין צריך שכיבה ממש [וכך משמע גם במאירי, שכתב (ד"ס כ"ץ) שלדעת 
בית שמאי יכול לקרוא בין שוכב ובין מוטה]. אמנם בביאור דעת רש"י והרע"ב שכתבו 
'על צידו', מסיק השושנים לדוד, שנראה שבאו למעט פרקדן, וכמבואר להלן (6 
שפרקדן אסור לקרוא קריאת שמע. וכן ביאר בשלמה משנתו (ד"ס מטס) שכוונת רשיי 
במה שכתב שיטה על צידו, וכן במה שהוסיף בד"ה 'בשכבך' 'דרך שכיבה' להשמיענו, 
שיקרא רק 'דרך שכיבה' אבל לא בשכיבה ממש דהיינו פרקדן. וכעין זה כתב התפארת 
ישראל (פ"5 יכין פֿות כ). 

ס. כתב המאירי (ד"ס נ"ם) שלדעת בית שמאי, למדים מפסוק זה גם על זמן הקריאה 
וגם על אופן הקריאה. וראה בפני יהושע (ד"ס כית עמי) שכיוון לדבריו, וביאר, שכוונת 
התורה כוללת גם שיקרא בזמן שכיבה של רוב בני אדם, וגם שיעשה זאת בזמן שהוא 
עצמו כבר שוכב, וכן בקימה, לאחר שקם. 

סא. על פי מאירי (ד"ס פמכ). 


ראשון 


ברכות 


המשנה מביאה מעשה המוכיח שיש לנהוג כדעת בית הלללי: 
אָמַר רְכִּי טרפין, אָנִי הָייתִי בָּא [-הלכתי] בַּדָּרֶףְּ, וּכשהגיע זמן 
קריאת שמע של ערבית, הטמי לקרות - ירדתי מעל החמור, וקראתי 
קריאת שמע דרך שכיבה כִּדְבְרִי בית שָפָאי, וְסַכָּנְתִּי בְּעָצָמִי - 
באתי לידי סכנה, מִפּנֵי הַלְסְטִים - שודדי הדרכים"י, שאילו היה 
נוהג כבית הלל וקורא כשהוא רכוב על החמור היה יכול לנוס מהםלל". 
אָמְרוּ ל1 חכמים, כְּדֵי הָיִית לְחוּב בְּעְצְמִף - ראוי היית ליהרג, 
ואילו היית נהרג היית מתחייב במיתתך", מפני שָעְבַרְתּ על דִבְרִי 
בית הללל', 


2 ה 


סב. ראה מה שהובא בהערה לעיל בשם הפני יהושע שגם בית שמאי למדים מתיבות 
אלו את זמני קריאת שמע. 

סג. עיין בהערה להלן (י. כדכרי סגמר עס כדכרי כית שמ6י עטס). 

סד. רמב"ם (פיפ"פ). 

סה. רמב"ם (טסו. 

סו ,רמבים (סס). 

סז. ראשון לציון (כמפנס) ע"פ רמב"ם (פיס"מ). ובגמרא (נסנן י.) יש שפירש [רב נחמן 
בר יצחק] שמכיון שנקבעה הלכה כבית הלל, אין לאדם להחמיר על עצמו ולנהוג 
כבית שמאי, ולדבריו כוונת חכמים, שבזה עצמו שעבר על דברי בית הלל [שהיה רכוב, 
וירד מהחמור כדי לנהוג כבית שמאי] כבר נתחייב מיתה, מפני ששינה מדעת בית הלל. 
תפארת ישראל (פ"5 מ"ג יכין פֿות כס). וראה בתלמידי רבינו יונה (נג: ד"ס מל עכל) שכתבו, 
שזה שאמרו שאין רשאי להחמיר על עצמו לנהוג כבית שמאי, הוא רק במקום שלדעת 
בית הלל אין שום יתרון בחומרת בית שמאי, כמו בעניננו, שלדעת בית הלל אין שום 
מעלה בקריאה בהטיה, אבל במקום שגם לדעת בית הלל ישנה מעלה בחומרת בית 
שמאי, אלא שסוברים שאינו חייב לטרוח ולנהוג כחומרתם, כמו שמצינו להלן (נג:) 
במי ששכח לברך ברכת המזון במקום שאכל, שלדעת בית שמאי חייב לחזור למקומו 
ולברך, ולדעת בית הלל לא הטריחוהו לחזור למקומו, באופן זה רשאי להחמיר כדעת 
בית שמאי. 


יא. זָא] מאימתי פרק 


גמרא 


הגמרא מבררת את טעמם של בית שמאי במשנה: 

שואלת הגמרא, בַּשֶלְמַא - דברי כִּית ה77 מובנים, קָא מְפַרְשִי 
מעמייהו וְטַעָמָא דְבִית שָמָאי - שהרי נתנו טעם לדבריהם, מהתיבות 
יובלכתן בדהךי הוכיחו שיכול כל גארט לקרוא כדרכו, ואת ההיבוה 
'בשכבך ובקומך' שמהן הוכיחו בית שמאי שבערב יש לקרוא בדרך 
שכיבה והטיה, ובבוקר בדרך קימה ועמידה, פירשו בית הלל שבאים 
ללמד על זמני הקריאה, שהם בבוקר ובערב. אלא בַּית שָמָאי מאי 
טַעָמַא ?א אִמָרִי פָּבִית ה77 - מה הטעם שלא אמרו כבית הלל, 
הרי פשוטו של לשון הכתוב מוכיח יותר כדעת בית הלל*. משיבה 
הגמרא, אָמְרִי [-יאמרו] ?ף בִּית שָמָאי, אִָם כָּן שכוונת הפסוק 
'ובשכבך ובקומך' ללמד רק את זמני הקריאה, נֵימָא קְרְא - יאמר 
הכתוב ַּבֹּקָר וּבְעָרְב'י, מאי - מדוע שינה לכתוב בְּשָכְבֶּף וּבקומף', 
אלא מוכח שבא ללמדנו גם על דרך הקריאה, שבְּשָעַת שְכִיבָה - 
בערב, יש לקרוא בדרך שְכִיבָה מַמשי, וּבְשָעַת קִימָה - בבוקר, יש 
לקרוא דרך קִימָה ממֶשׁ. 


מקשה הגמרא, וּבִית שַפָאי, האי [-פסוק זה] 'בְלְכְתּף בְדִרְיִּ' 
שממנו למדו בית הלל שכל אדם קורא כדרכו [כמו שנתבאר במשנה], 
מאי עַבִיד ?הו - מה עושים הם עם פסוק זה, וכיצד הם מפרשים 
אותו לשיטתם. מתרצת הגמרא, הפסוק ההוא, מְבָּעִי ?הו - הוצרך 


שנאמר ְּשַבְתּף כְּבֵיתְףּ' בא ללמד, פֶּרֶט לעוסָק בְּמְצַוְח - 
שהעוסק במצוה פטור מקריאת שמע, [בין אם עוסק במצוה ממש 
ובין אם הולך לדבר מצוהי, כפי שיתבאר להלן], ומייתור התיבות 


א. שיטה מקובצת (ד"ס כטלמס). 

ב. כתב הרשב"א (ד"ס פס כן) שהלשון שנקטה הגמרא 'בבקר ובערב' הוא לאו דווקא, 
שהרי 'בערב' משמעו אפילו מבעוד יום, מן המנחה ולמעלה, כמו שנאמר 'תזבח את 
הפסח בערב' (דכליס עז ו) וזמן שחיטת הפסח היא מבעוד יום, שנאמר (קמות ינ ו) 'ושחטו 
אותו כל קהל עדת ישראל בין הערבים' הרי שערב אין פירושו לילה. אלא כוונת 
הגמרא שהיה לתורה לכתוב 'ביום ובלילה'. ועיין בפני יהושע (ד"ס 6ס) שיישב שיערב' 
מתפרש מבעוד יום, רק כשלא כתוב אחריו בוקר, אך כשכתוב סמוך לו בוקר', 
משמעותו לילה, כמו ויהי ערב ויהי בוקר' (נלפטיק 6 ס) ועוד מקומות [ועניתם את 
נפשותיכם וגו' בערב' (קכ כג (כ) 'מערב עד ערב תשבתו שבתכם (סס). והוסיף שאף 
שבלשון הגמרא הוקדם בוקר לערב, שאמרו נימא קרא בבקר ובערב', בהכרח שהוא 
לאו דווקא, כי לפי סדר הכתוב 'בשכבך ובקומך' אכן יש להקדים ערב לבוקר]. ובצל"ח 
(ד"ס ו6מנס) יישב את קושיית הרשב"א, שבכל מקום שנאמר 'ערב' משמעו לילה. פרט 
לקרבן פסח, ששם בהכרח אין הכוונה ללילה, שהרי יש איסור להקריב קדשים בלילה 
שנאמר 'ביום צותו' (ויקל6 ז ₪). 

ג. לשון הגמרא 'שכיבה ממש' מוכיח לכאורה שלא כדעת הרמב"ם (פיס"מ פ"פ מ"ג) 
שפירש שמה שאמרו במשנה 'יטה' בא להוציא ממשמעות שכיבה. וצריך לומר שמה 
שאמרו 'שכיבה ממש' הוא לאו בדווקא, וסמכו על לשון הטיה השנוי במשנה. שושנים 
לדוד (פ" מ"ג). 

ד. ע"פ רש"י (סוכס כס. ד"ס וכלכקך). 

ה. ע"פ תוספות (כפונות ד. ד"ס נעילפ). ועיין בערוך לנר (סוכס כס. ד"ס סכ - כסופו), שדן 
בנושא את הבתולה כשיש לו כבר בנים. 

ו. רש"י (ל"ס וננכתך). ובמגיד תעלומה (ד"ס וננכתן - סטני) העיר, מדוע מיעטו מהתיבות 
'ובלכתך בדרך' דווקא חתן. וראה במאירי להלן (טו. ד"ס ספן) שכתב, לפי שאין דרכו 
של חתן ללכת אלא לשבת בביתו. ובמגיד תעלומה כתב, לפי שנישואי אשה נקראו 
ידרך' (קילועין 3), שנאמר (מעלי כ יט) 'ודרך גבר בעלמהי. 

בביאור מהות טרדתו של חתן, כתבנו בפנים ע"פ רש"י (ד"ס וננכפך), שטרוד בעסק 
הבתולים. ולהלן (ד"ס סכוגס) כתב שטרוד במחשבת בעילת מצוה, ונראה שזו כוונתו 
במה שכתב כאן 'שטרוד בעסק הבתולים', היינו בבעילת הבתולה. אמנם הרמב"ם (פיס"מ 
פ"כ מ"ס, קר"ט פ"ד ס"פ) ביאר טעם טרדת חתן, לפי שחושש שמא לא ימצא לה בתולים. 
וראה בתלמידי רבנו יונה (פ"כ מ: ד"ס ססן) שפירשו שמתיירא שלא יעשה כרות שפכה. 
ועיין עוד בילקוט ביאורים. 

רש"י ביאר שהטעם שהוצרכו לפסוק נוסף ללמד על חתן אף שגם הוא עוסק במצוה, 
לפי שלא נאמר בתורה בפירוש שעוסק במצוה פטור מקריאת שמע, ולמדוהו רק מן 
המיעוט בתיבות 'בשבתך בביתך' [כמבואר להלן], לפיכך אם היה רק מיעוט אחד הייתי 
דורשו למעט את העוסק במצוה עצמה, או הולך לדבר מצוה (כט"י סוכס כס. ד"ה וכלכפך), 
שטורח בגופו בענין המצוה, ולא את החתן שאינו עוסק במצוה בגופו, שהרי הוא יושב 
בביתו ורק מחשבתו טרודה במצוה [וראה בתוספות (סוכס כס. ד"ס וגנכפך) שגרסו להיפך 
מגרסתנו כאן, שמ'בשבתך' ממעטים חתן שיושב בביתו ומחשב בבעילת מצוה, 
ומ'בלכתך בדרך' ממעטים עוסק במצוה [עיין בדבריהם שם] וכך היא גם גירסת 
התוספתא (פ"5 ס"ס)]. 


ראשון ברכות 


'וּבְלְכְתִךּ בַדּרְף' למדנו, פָּרֶט לְחַתֶּן, שאפילו כשאינו עוסק במצוה 
עצמה [של 'פרו ורבו'"], דהיינו הבעילה, מכל מקום פטור הוא 
מקריאת שמע, מכיון שמחשבתו טרודה בעסק הבתולים וקשה לו 
לכווןייבהי. 


rr הבקנ‎ 


הבתולים, והכונס אֶת הַאַלְמָנָה' חייב, מפני שאין מחשבתו טרודה 
בעסק הבתולים". 


הגמרא חוזרת ומבארת את דרשות הברייתא: 
מבררת הגמרא, מָאי מִשָמָע - כיצד משמע מפסוק זה שהעוסק 
במצוה והטרוד במחשבת מצוה פטורים מקריאת שמע". אָמַר רב 
פְּפָּא, כיון שנאמר בפסוק 'בדרך', יש ללמוד שכל האופנים בהם חייב 
אדם לקרוא את שמע, דהיינו 'בשבתך ובלכתך', הרי הם כִּי דִרְףִ' 
- הוקשו לדרך, מה דִּרְדִּ' רְשוּת - כשם שהליכה בדרך לצורך 
סחורה, אינה של מצוה', אַף פָּל - גם 'בשבתך ובלכתך' נאמרו רק 
במי שעוסק בדבר רְשוּת, אך אם עוסק בדבר מצוה או במחשבת 
מצוה הרי הוא פטוריי. 


הגמרא מקשה על רב פפא, מנין לך שהפסוק מדבר רק על ההולך 
לדבר הרשות, מִי לא עסקינן דְּקַאֲזִיל לָדְבַר מצֲוָה - וכי אינך יכול 
לפרש את הפסוק גם בהולך לדבר מצוה", וְאַפִילוּ הֲכִי - ואף על פי 
כן שהוא עוסק במצוה, אַמר רַחִמָנָא לְקְרִי - שיקרא קריאת שמע, 
ואם כן בטל ההיקש וחוזרת הקושיא כיצד ניתן ללמוד מכאן שהעוסק 
במצוה פטור ממצוה". 


ז. הרמב"ם (קלי6ת סמע פ"ד ס"כ) כתב, 'אבל הכונס את הבעולה וכו' חייב לקרות', 
משמע שמה שאמרו 'אלמנה' נקטו זאת כדוגמא בלבד, ועיקר הכוונה לבעולה. 

ח. כלומר, הדורות הראשונים שנו את עיקר הלימוד שחתן פטור, והתנאים שבדורות 
אחרונים דקדקו, שאין הכוונה לכל חתן, רק לכונס את הבתולה, וכפי שמבארת הגמרא 
להלן מנין חילוק זה. מגיד תעלומה (ד"ס נקנסן). וראה שם עוד. 

ט. ביארנו ששאלת הגמרא 'מאי משמע' מוסבת גם על העוסק במצוה וגם על הטרוד 
במצוה. ויש לדייק זאת מלשון רש"י בתשובת הגמרא 'אמר רב פפא כי דרך' שכתב 
(ד"ס כי דכן), 'בשבתך ובלכתך הוקשו לדרך', משמע ששאלת הגמרא היתה על שתי 
הדרשות, על דרשת 'בשבתך' ועל דרשת 'בלכתך'. וכן מלשון הגמרא להלן 'אם כן 
לכתוב רחמנא בשבת ובלכת', משמע שהדיון הוא על שתי הדרשות. וראה בהערה 
להלן שהראשונים נחלקו עליו בזה. 

יי רש"י בסוכה (כס. ד"ס כי ללך). 

וא. רש"י (ד"ס כי) פירש ש'בשבתך ובלכתך' הוקשו לדרך. וכן משמע מלשון הגמרא 
להלן 'אם כן לכתוב רחמנא בשבת ובלכת'. אמנם ראה להלן שלשיטת חלק מהראשונים 
קושיית הגמרא היא רק על 'ובלכתך', ובהגהות וציונים (טז.) הובא מכת"י שיש גורסים 
רק 'בלכת': 

יב. אף שרב פפא אמר שסתם 'דרך' משמעו 'רשות', מכל מקום מקשה הגמרא, שסוף 
סוף אין כאן שום לשון של מיעוט לדרוש שחייב דווקא בעוסק בדבר הרשות. מרומי 
שהה (ליס 00:-וצין עוד בפני יהושע ובמלוא הרועים (פ"5 עוסק כמכוס פות 3). 

וג. רש"י (ד"ס מי, ורש"י נקוכס כס. ד"ס מי וד"ס 5ס). ולשיטתו קושיית הגמרא היא על 
שתי הדרשות, בשבתך ובלכתך, וכוונת המקשן לשאול שאף העוסק במצוה ממש יהיה 
חייב. 

הצל"ח (ד"ס מי) הקשה [קושיא זו נרמזה בהרשב"א (ד"ס כנכתן)], לדעת רש"י (ד"ס כי) 
שכל הלימוד לפטור את העוסק במצוה הוא מההיקש ל'דרך', ובלא זה היינו אומרים 
שגם העוסק במצוה חייב בקריאת שמע, אם כן ודאי שאי אפשר לומר ש'בלכתך בדרך' 
בא ללמד על העוסק במצוה שחייב, שהרי כדי לחייב את העוסק במצוה לא נצרך 
פסוק. ותירץ ע"פ המובא בסוכה (כס.) שהקשתה הגמרא על מה שדרשו בברייתא 
מ'בשבתך בביתך' למעט את העוסק במצוה, שהרי כבר נדרש דין זה מהפסוק (נמדככ 
ט ו) ויהי אנשים אשר היו טמאים לנפש אדם' וגו' [שאותם הטמאים היו עסוקים במת 
מצוה, ולכן לא יכלו לעשות את הפסח], ותירצה, שאילולא דרשת 'בלכתך בדרך' היינו 
פוטרים רק את זה שהתחיל במצוה טרם הגיע זמנה של האחרת, אבל אם התחיל 
אחרי שהגיע זמנה, הייתי אומר שיפסיק ויעסוק בזו שזמנה עתה, משמיענו הכתוב 
'בלכתך בדרך', שגם באופן זה רשאי להמשיך לעסוק במצוה שהתחיל בה. ועל פי זה 
יש ליישב, ששאלת הגמרא, 'מי לא עסקינן דקא אזיל לדבר מצוה' נסמך על הסוגיא 
בסוכה, וכוונת המקשן לשאול מנין לתנא לדרוש מ'בלכתך בדרך' לפטור את זה 
שהתחיל לאחר שהגיע זמן המצוה השניה, שמא בא הפסוק ללמדנו על קריאת שמע 
שדינה שונה משאר המצוות, שבהם הדין הוא שאם התחיל טרם הגעת זמן המצוה 
השניה אינו מפסיק, ואילו בקריאת שמע הואיל והיא מצוה חשובה שיש בה קבלת 
עול מלכות שמים, חייב להפסיק במצוה שעוסק בה אפילו אם התחיל בה לפני שהגיע 
זמן קריאת שמע. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) נקמן דף טז. קוכס דף 
כס., 3)[ע" מוספות 
לקמן דף טו: ד"ה אי 
הכין, ג) לקמן לף עז: 
קוכס דף כס. מו"ק ד' 
טו. כפובות דף ו: קמסות 
פ"ו, ל) פוpפתb‏ ספ" 
ספרי | פרסת ולתסנן, 
ס) קוכס דף [ג. 1:] כמ. 
עירוין דף יג:, ו) [סכת 
כע: וסס סמ], 
!) בפרקין ריש ה"ה, 
ק) בכתובות ו: קהוב 
ללשון זה, 0) לשון 
הכתוב איוב טז טו, 
י) סוכה כה:, 2) פ"א 
ה"ח | שלא | כגרסא 
שתוקן | שם לפננו, 
() מערבית ליל ב' 
דפסח בברכת השכיבנו, 
מ) יד ע'יב. 


ליקוטי רש"י 


בשבתך בביתך פרט 
לעוסק במצוה. עפיט 
סייג בקריפֿת סמע ונקמן 
מפרס | מסי | מסמע. 
ובלכתך בדרך פרט 
לחתן. ולע"ג דסוס נמי 
נמכוס טריד סינטריכי יס 
פרי קכמי דלי סוס כתינ 
סד כיון דחפן 163 כסדי6 
כתיכ כקרס סוס פמינb‏ 
9 פטר סכפוכ 696 טורס 
ועוסס | מנפכת מנוס 
ידיס פו מסנך למנוס 
6 ספן פסוb‏ יוס3 וכטל 
וסינו עוסק 695 עריד 
כמסטכת כעינס כ פטר 
סכסוכ הנכך מקכb‏ ימירb‏ 
פֿפמעינן דפטור מק"ק 
דטריד נמסקנת כעינה. 
מאי משמע, עסני קרי 
פרט:.למכוס. בי דרך: 
סוכך נלכך סקולס. מי 
לא עסקינן כו'. וכי 
ליך יכו ככנוכ כמקר6 
לרך מכוס עס סכטות וספ 
לרך ספמ5 כתינ ומסמע 
נמי דרך מנוס וקסמר 
כסמנ (יסייכ נקכות. אם 
כן, דנדרך מנוס (מי 
קקי (כתו נלכת נדרן. 
האי מריד. (נו עלוד 
כעמטנת כעילס ומספכר5 
כי פטריס קר מקוס 
טירד פטריס [7]טיכו 
יכול לעסוק בטניס כלסד. 
והאי לא טריד. ויכול 
לקייס לת סתיסן. אי 
משום טרדא וכו'. סקי 
דפריך ‏ מסמע | כיס 
דטרדתו | פוטרתו | נפי 
ספיט יכול ככוון 6 לכו 
וסלכך | 6פילו | עכעס 
ספינפו = דרול געכו 
(יפטר. שהרי נאמר 
בהם פאר. כלדקקן 
וננ לסו בכר ספרכ סול 
וכסמתפפר מכפה נענמו 
pליט‏ לכל נסוכה כה.. 
פארך חבוש עליך. 
וכל מעולל כעפר קרט 
ורקסו ופין זס פלר 
נתפינין [כתובות ‏ ו:]. 
מדאמר ליה רחמנא 
ליחזקאל כו'. דקפמכ 
יס כסמנ סנני עוקק 
ממך הת מסמד עיניך 
כמגפס וגו' סנק לוס 
מתיס 936 55 תעקס 55 
פת6כל עניס פפכך תכום 
על כסך סנ כדכך 60ב 
מניס כפי עפני עוסס 
לותך ות ומופת כיסרפנ 
פכך עתילין (מות מפיסן 
ופֿין 6ים מת6כל עניסס 
פנ מכ סור כספילין 
[סוכה שם: ע"ש תוס' בע"א 
ד"יה שהרין. פארך. זו 
תפינין [מו"ק טו]. ‏ מו 
פפילין | ומתרגמינן נמי 


טוטפתך | סויץ | עניך 
[תענית טז.]. התם טריר 
טרדא דמצוה. 
ad‏ קר דנ 


מיחייב (ססיר לעמו ממסטכת מנוס רקונס כטכיל זו סנס עניו 556 יעסוק כרלטונס ופן כו כסיות כקי לכל [סוכה 
שם.ן. סמכטער כער סל מכֿוס פטור מקכית סמע ונ דמי למנכ דטריד טירד לרסות ססין ערו מכֿוס פע"פ ס6בינתו 
מכוס [כתובות שם]. טרדא דרשות. טלף על פי עסו סייכ כנסוג פכיכות על נעי(ס כסינס וסיכס לסכפות כנוד ממו שיו 
סיינ (סמעכ [סוכה שםן. משם ראיה. נ3תמיס [שם כח.]. 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


יא. 


גמ' בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה. נקמיס מפרם מפי מספע: ‏ שנאמך בהם פאר. פרט"י" ולכ מעולל כעפר קרגו" וסין נה 


ונלכתך בדרך פרט לחתן. וסע"ג דפסן גמי עוסק כמכוס 
סול, 6י 169 קרפ יתירס 55 נפק5 כן מקכ קמפ, דכיון דעוסק כמלוס 


לתם פר תמת 6פר. ו"ת ונמס לי סי טעמ6 סיפוק 
ליס. מד6מר ניסזקפנ פרך מכום עליך מכלל דלכולי ענמ 6סור". 


ל כסיב כקר כסדי6, 536 מיעומיף כעלמ5 סול דק דרטינן מכיתך = ותירן ססר מקולי דפריך טעמל סל רט"י כי סיכי דכ גינף טר 


וממעטינן מינס עוסק כמ65כת מכֿוס 


דליכ טרדס, מכ מתן דטכד% זי נמ' בשלמא ב'ה קא מפרשי טעמייהו וטעמא 


למססנס נענמ סול סמסקנ ענ 
עסק כתוליס פי ל6ו קר ימירס ל 
לתמעוט: הכונס את הבתולה פטור. 
סטכול כמסטכת נעינת מכוס: מאי 
משמע. פרטן לעוסק כמכוס: כי דרך. 
נקכתך וננכתך סוקסו לללך: מי 
לא עסקינן כו. כנומר מנלן דכדרך 
רסות לסודס פיירי קר, סb‏ קרס 
דרך סממ כתיב וממbb‏ hסתעע‏ 
נמי מיניס דרך מכוס ולפינו סכי מר 
רסמנ (יקכי: ‏ אי משום מרדא. 
דעסטנס פטכת (יס 6פינו טנעס 
ספינתו (מי: אלמה אמר רבי אבא. 
כמו למס פמר (ג) סע"פ סטרוד בערו 
סייב ככל סמכֿום, סון מן סספיפין 
סנפמר כסס פפר (יקזק6ל פסרך 
מכוט עניך וגו', וכיון דכעו פ6ר וכל 
מתגול כנערו כעפר 6ין זס פפר: 
טריד טרדא דמצוה. וכיון דקין 
מיעוט כענמל דרטינן פכט נלמתן 
מסתייך פס ממעטת מיניס טכדb‏ 
דעכוס: וב'ה אמרי לך. (סי (מי 
דקר כמדרט מיניס פרטן נסתן 606 
ממינ ס"מ בנכת דידך סול דמסייכת, 
ל כדרך נמי קלי: עוסקין 
במלאכתן וקורין. לקמן" מוקמין 
לס כפרק סמ (ל ₪): הטה ר' 
אלעור בן עוריה. כנ"ק: לאחד 
שאמרו לו זקנך מגודל, אמר להם יהיה 
זה כנגד המשחיתים. מטל קלך דועס 
תד טלומריס לו זקנך נס ומגודל, 
וסו 6ומר (סס סוליכ וקנסתס פופו 
6ף סול יסיס כנגד סמטמיתיס, סגדול" 
סזס יסיס נמון לתער ולמספריס 
טסיל עניו וטמיתנו: עכשיו שאני 
הטתי. הרי פֿני כמקנס פת מעטיך 
קסיית מוטס, ולת גזקפת : ב"ה נמי 
אית להו מטין. דנמטין (מי סרו, 
כדלמכינן לעיל מטין וקורין: אבל. 
עכטיו, כיון דעד ספת סיית זקוף 
ועכסיו סטים, פס 55 נזקפתי 6כי ירפֿו 
סתלמידיס ויקכעו סנכס: לא קיימת 
כו, ולי סיכי לעטס כלנרי 3"ס 63 
עסס ול כלוס לדנרי כ"ט, סף 
סעוקס כלכרי כ"ע 65 עקס ונ 
כלוס (לנרי כ"ס: מתני' בשחר 
מברך שתים וכו'. כדמר ככרכוק 
ירושלמי" טכע כרכות סננו על טס 
(מסיס קיע) סנע כיוס | סננתיך: 
אחת ארוכה ואחת קצרה. קפיס 
נסחריס דעככית קפי (נ" 6כוכס 
פמת וקמונס, קרס סטכיכטו): 
לחתום. ככרוך: שלא לחתום. כגון 
כככת ספיכות ומכות: גמ' מאי 
מברך. קמיס (פגיס לקקר מסי ניסו: 
יונל 


AR 


דב"ש אלא ב"ש מ"ט לא אמרי כב"ה אמרי לך 
ב"ש א"כ נימא קרא בבקר ובערב* מאי 
בשכבך ובקומך בשעת שכיבה שכיבה ממש 
ובשעת קימה קימה ממש וב"ש האי ובלכתך 
בדרך מאי עביד להו ההוא מבעי להו 
* לכדתניא בשבתך בביתך פרט לעוסק 
במצוה ובלכתך בדרך פרט לחתן מכאן אמרו 
*הכונס את הבתולה פטור ואת האלמנה חייב 
מאי משמע אמר רב פפא כי דרך מה דרך 
רשות אף כל רשות מי לא עסקינן דקא אזיל 
לדבר מצוה ואפילו הכי אמר רחמנא לקרי אם 
כן לכתוב רחמנא בשבת ובלכת מאי בשבתך 
ובלכתך בשבת דידך ובלכת דידך הוא 
דמחייבת הא דמצוה פטירת ?אי הכי אפילו 
כונם את האלמנה נמי האי טריד והאי לא 
טריד אי משום טרדא אפילו טבעה ספינתו 
בים נמי וכי תימא ה"נ אלמה א"ר אבא בר 
זבדא אמר רב אבל חיב בכל המצות 
האמורות בתורה :חוץ מן התפילין שהרי 
נאמר בהם פאר שנאמר * פארך חבוש עליך 
יי התם טריד טרדא דמצוה הכא טריד טרדא 
דרשות (%) ₪ וב"ש ההוא מבעי להו פרט לשלוחי 
מצוה וב"ה אמרי ממילא ש"מ דאפילו בדרך 
נמי קרי: ת"ר בה"א עומדין וקורין יושבין 
וקורין ומטין וקורין הולכין בדרך וקורין ₪ עושין 
במלאכתן וקורין " ומעשה ברבי ישמעאל ור' 
אלעזר בן עזריה שהיו מסובין במקום אחד 
והיה ר' ישמעאל מוטה ור' אלעזר בן עזריה 
זקוף כיון שהגיע זמן קריאת שמע הטה רבי 
אלעזר וזקפ ר' ישמעאל אמר לו רבי אלעזר 
בן עזריה לר' ישמעאל ישמעאל אחי אמשול 
לך משל למה הדבר דומה משל לאחד 
שאומרים לו זקנך מגודל אמר להם יהיה כנגד 
המשחיתים אף כך אתה כל זמן שאני זקוף 
אתה מוטה עכשיו כשאני הטתי אתה זקפת 
אמר לו אני עשיתי כדברי ב"ה ואתה עשית 
כדברי ב"ש ולא עוד אלא שמא יראו 
התלמידים ויקבעו הלכה לדורות מאי ולא 
עוד וכי תימא בית הלל נמי אית להו מטין 
ה"מ דמטה ואתא מעיקרא אבל הכא כיון דעד 
השתא הוית זקוף והשתא מוטה אמרי ש"מ 
כב"ש סבירא להו שמא יראו התלמידים 
ויקבעו הלכה לדורות. תני רב יחזקאל עשה 
כדברי ב"ש עשה כדברי ב"ה עשה רב יוסף 
אמר יעשה כדברי ב"ש לא עשה ולא כלום 


מפֿום מתפינין מק וסומר. = מ" 
כריך טעמל דרט"י כסייכו ‏ בתפינין 
חר יוס כקטון דל סייך מעועל 
כעפר קרנו 606 כיוס רססון דוק6: 
תני רכ יחזקאל עשה כבית שמאי 
עשה ורב יוסף אמר עשה 

כב"ש לא עשה ולא כלום. וס"ק 
פסיטפ דסין סנכס כמותן. וי" 
סופֿי וכ"ש מממיריס על ספדס טפי 
מכ" כ טייך נומר פקיטס. דס 
דעקס כנ"ק 65 עס ולל כלוס סייגו 
סיכ דנ"ס מקינין ונ"ס מסמיכין 
6 סכל כק"ם 69 פסלי כ"ה דכרי 
כ"ש. ל מימס "כ מס מייתי 
מסוכס כו' 52 קיימת מכֿות סוכס כו' 
ופירט"י דכי סיכי דמי קעקס כנ"ס 
כ עקס ול כלוס לכ'"ט 66 סעופה 
ככ" 55 עטס ונ כנוס כ3"ס ומסי 
קל מדמס סתס פסני נ"ם (גמרי עס 
דעכקרי נ"ם. מנכ סכ קר קרי 
סמע כנ"ט ניבb‏ דנ"ס :52 ע"כ 
פירט סר"ר קמעיס דק מדמס סכי 
מדק6מר* 5 קיימם פע'ע דמן סדין 
י שסרי כרקקו ולוכו כסוכס 6יכו 
)סור 556 גזירס סמל ימסך פתר 
קנמנו. כס"ג גני ק"ם פע"ג דמן 
סדין י5 כדיענד כיון דננ"ס פין 
נכון כדפיתס במסניתין כדלי סיים 
סוכ כענמך. לס עסס כנ"ק ננ"ס 
{ עקס וע כלוס [וע' קוקפות סוכס 

ג. ל"ס לפמכ] : 

אחחת ארוכה ואחת קצרה. פירט 
כק"י פרוכס פמת ופמונס. 

קרס סעכיכט. ומימס דסטכגו 
נמי פכוכס סכנה ופלע מלנb‏ קb‏ 
ססיב לס כתותפת? כסדי סקנרום. 
ועוד פעמיס קמלריכין סכנה 
כתוספת כמו לור יוס סנף. ועול 
קמת וקמונס פעמיס קמקנלין כה 
מפד כדפמרינן נקמן® נמ"ד פין 
פומריס פרסת כיכית כניפס סוס קפ 
מסייס מודיס סנסנו כך ססולסתגו 
ממנליס וכו' פרק סיס קורל 
(נקמן די יד ע"נ) ונרפס נר""ם דסכל קסי 
(ד) כקמת ופמונס פתת פכוכס ומת 
קרס כנומר כין ישריך כס כין יקפר 
בס כלנקמן. וכן 6סכסנל | סתס 
(עמות די מ6) ססת סכוסות 
ופֿסת נסוקות תת נתולות ו6סק 
בעונות : מקום שאמרו לקצר. 
כגון ‏ ככרכת = פיכות וככרכק 

סמכות 6ין כו לס6ריך: 
ולכי 


* דתנן מי שהיה ראשו ורובו בסוכה ושלחנו בתוך הבית ב"ש פוסלין וב'ה 
מכשירין אמרו להם ב"ה לב"ש מעשה שהלכו זקני ב"ש וזקני ב"ה לבקר את ר' 
יוחנן בן החורנית מצאוהו שהיה ראשו ורובו בסוכה ושלחנו בתוך הבית ולא 
אמרו לו כלום אמרו להם ‏ משם ראיה אף הם אמרו לו א"כ היית נוהג לא קיימת 
מצות סוכה מימיך רב נחמן בר יצחק אמר עשה כדברי בית שמאי חייב מיתה 
דתנן אמר ר"ט אני הייתי בא בדרך והטתי לקרות כדברי ב"ש וסכנתי בעצמי מפני הלסטים אמרו לו כדאי היית 
לחוב בעצמך שעברת על דברי ב"ה: מתני" יבשחר מברך שתים לפניה ואחת לאחריה ובערב מברך שתים 
לפניה ושתים לאחריה אחת ארוכה ואחת קצרה מקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר לקצר אינו רשאי להאריך 
לחתום אינו רשאי שלא לחתום שלא לחתום אינו רשאי לחתום: נמ' מאי מברך אמר ר' יעקב א"ר אושעיא 


שיטתם נכון אבל זהו ודאי שמקשה על ב"ש ל"ל ב' פסוקים (גליון): 
תע) יש להוסיף לפתוח אינו רשאי שלא לפתוח: 


יוצר 


עין משפט 
נר מצוה 


נ א פיי פ"ד מסנכות 
ק"ש סלכס 5 סג עטין 
יס טור קו"ע פו"ם סימן ע 
סעיף ג: 
נא ב מיי' פ"ד מסנכום 
פפינין סנכה יג ופ"ל 
מסנכות לנילות סנכס ט 
סמג עטין [דרנן] 3 
טום"ע 6ו"ח סימן לח סעיף 
ס ועו פו"ע יו"ד סימן 
ספס סעיף 5: 
נב ג (מיי" פ"כ מסנכום 
ק"ש הנכס 3) טוp"ע‏ 
סו" סי' ק"ג סעיף 3: 
נג ד פיי" פ"5 מסנכום 
ק"ש ס(כס ס סמ'ג 
עסין יט טוק"ע פו"ם סימן 
נט וסימן רלו סעיף 6: 


רב נסים נאון 


והא אמר רב בא בר 

זבדא אמר רב 
אבל חייב בכל מצו' 
האמורו' בתורה חוץ 
מן התפילין מפני 
שנאמר בהן פאר. בפ' 
ואלו | מגלחין במועד 
(דט"ו) גרסי' אבל אסור 
להניח תפילין מדקאמר 
ליה | רחמ' ליחזקאל 
(יחזקאל כד) פארך חבוש 
עליך מכלל דכולי עלמא 
אסירי ובסוף פרק חזקת 
(ב"ב דף ס) כך דרשינן על 


ראש שמחתי אמראירחכמק 


יצחק זה אפר מקלה 
שבראש חתנים בעא 
מיניה רב פפא היכא מנח 
ליה אמר ליה במקום 
תפילין שנאמר (ישעיה 
סא) לשום לאבלי ציון 
לתת להם פאר תחת אפר 
מיכן למדנו שהתפילין 
נאמר בהן פאר: 


הנהות הב"ח 


() גמ' טכיל טכדb‏ 
לרסות | (וכ"ס | ממלי 
וכו' גמי קרי) פס"מ 
ונ מיסי:וביה: הא 
כתיב בשבתך בביתך 
ובלכתך: בדהך למה לי 
ש"מ ותינת ונ"p‏ ססוס 
ענעי לסו פרט נענומי 
מלוס נמסק[: (3) שם 
נדרך וקולין עוסקין <] 
כמל6כתן: ‏ (ג) רש"י 
ד"ס פנמס וכו'. למס 
לער אבל פֿע"פ פטרוד: 
(ל) תוד"ה פסת ולו'. 
לסכל קלי אאמת: 


== 


תורה אוד השלם 
א הַאָנק דם מָתִים 
אֲבָל לא תַעשָה פָאָר 
חֲבוֹשׁ על על 
תָשִים בְַּנלֶףְּ ולא 
תַעְמָה על שָׂפָם וְלָחֶם 

אַנָשִים לא תִאכָל: 

[יחזקאל כד, =] 


cach 
הגהות וציונים‎ 


8 ובערב ובבקר כן 
יתכן להיות] (גליון) ועיין 
צל"ח: 3][עיי רש"י 
ותוס'י סוכה פה דיה 
ובלקכהך חפה דגרסו 
להיפך וכ"ה בתוספתא 
פ"א] (גליון): ג] בכת"י 
הגירסא (והיא האמיתית 
דק"ס) ‏ אמרי התם 
טרדא דרשות הכא 
טרדא דמצוה (וכ"ה 
לקמן טז ע"ב): ל] יש 
גורעין ומוסיפין בזה עי 
רש"א בשם הילקוט 
ואיצ להק דכיון 
דצריכא ‏ ליה לב"ה 
למימר ממילא ש"מ 
בהאי סכרא לחודיה 


ס] לפי גירסת הרשב"א בתשובה (ח"א סי 

1] צ"ל לקמן (ד' טז.) מוקמינן לה בפרק שני (והכוונה לפרק 

שני דק"ש, שפ"ח): !] הגידול (כ"ה ברש"י שבע"י): פ] אולי צ"ל דה"א: ע] צ"ל מדקאמרו (כ"ה בתוספות 
ר"פ, ובדפו"ר איתא מדקאמ'): *] וכן בכת"י ליתא עי' פנ"י, רש"ש, יפה עינים: כ] וכ"ה בכת"י וברש"י: 


מאימתי 


מתרצת הגמרא, אם פֶּן שהפסוק כולל גם את העוסק במצוה, 
לַכתּוֹב רחְמְנָא - שהתורה תכתוב עְּשֵׁבַת וּבְלְכֶת' שמשמע כל 
הליכה וישיבה, בין לדבר מצוה ובין לדבר הרשות, מאי - מדוע נקטה 
התורה הלשון *ָּשָבְתּף וּבְלְכְתִּףִ', אלא שבאה להשמיענו, בְּשָבֶָת 
דידְף וּבְלְכֶת דידֶף הוא דְּמִחַיִיבַתּ - בהליכתך וישיבתך שהם לצרכך 
אתה חייב בקריאת שמע, הָא דְמְצַוְה פטירת - אבל כשהם של מצוה 
אתה פטור מקריאת שמע". 


יא. [ב] 


הגמרא מקשה על מה ששינו לעיל שהכונס את האלמנה חייב 
בקריאת שמע: 


אַפִילוּ כוֹנם אֶת הָאַלְמָנָה נמִי [-גם] יהיה פטור מקריאת שמע, שהרי 
גם נישואי אלמנה הם מצוה", ומדוע שנינו לעיל שהכונס אלמנה חייב. 
מתרצת הגמרא, הָאי - כאן בכונס את הבתולה, טריד - לבו טרוד 
במחשבת בעילה, ומסתבר שהתורה פטרה אותו מפני טרדתו, שאינו 
יכול לקיים את שתי המצוות בבת אחת. וְהַאי - אולם הכונס את 
האלמנה, לא מַרִיד - אינו טרוד במחשבתו, ויכול לקיים את שתיהן". 


הגמרא סבורה שעיקר הטעם שנתמעט הנושא את הבתולה, הוא 
משום שהוא טרוד ואינו יכול לכוון'", ומקשה על כך: 
מקשה הגמרא, אי - אם הטעם בכונס את הבתולה שפטור הוא משוּם 


יד. ולפי מה שנתבאר לעיל בברייתא בדרשת 'בשבתך בביתך ובלכתך בדרך' נמצא 
ש'בשבת דידך' מלמד על העוסק במצוה ועל ההולך לדבר מצוה, שפטורים מקריאת 
שמע, ששניהם טורחים בגופם בענין המצוה, והדרשה 'בלכת דידך' מלמדת על חתן, 
שאף שאינו טורח בגופו במצוה ורק טרוד בה, שאף הוא פטור [ולגירסת התוספות 
(סונ (עיל כסעלס 3דכרי סגמרb‏ 'פרט (סתן') מתפרשת הדרשה כך, 'בשבת דידך הוא דמחייבת' 
ולא כשאתה יושב בבית ומעיין בבעילת מצוה, וכן 'בלכת דידך' רק כשהליכתך לצורכי 
עצמך אתה חייב, ולא כשהליכתך לצורך מצוה. והוסיפו לפי גירסא זו, שאין ללמוד 
מחתן לשאר עוסק במצוה, כי חתן יותר קשה לו להסיר הטרדה מלבון. 

לכאורה הגמרא אינה מיישבת את הקושיא על דברי רב פפא, אלא מביאה מקור חדש 
לשאלה 'מאי משמע'. וכן כתב בחדש האביב (ד"ס מי). אמנם מזה שלא השיבה הגמרא 
'אלא לימא קרא בשבת' משמע שאין היא חוזרת בה מדברי רב פפא, וכן כתב הדברי 
דוד (י. ד"ס 6"). ולפי זה הקשה מדוע באמת למסקנא נצרכת גם דרשת רב פפא 
מ'דרך' [ואכן לגירסת המהרש"א (ד"ס הכ) מבואר שהגמרא עצמה מקשה מדוע נצרכת 
תיבת 'דרך', עיין שם]. והזרע יצחק (י. ד"ס 6מר) ביאר, שהגמרא לא כתבה 'אלא' 
משום שבאמת אינו תירוץ חדש, כיון שלולא 'בדרך' אי אפשר לדייק מ'בשבתך' 
יובלכתך' שהכוונה ביושב והולך לצורכו, משום שדרך התורה לדבר בלשון נוכח, ורק 
מכח שני הדיוקים יחד ניתן לדרוש שהפסוק ממעט את העוסק וההולך לדבר מצוה. 
הסוגיא נתבארה ע"פ רש"י (ד"ס מי, ורס"י נקוכס. כס. ד"ס מי וד"ס 5ס) ולשיטתו קושיית 


אוצר החכמה! 


הגמרא היא על שתי הדרשות, בשבתך ובלכתך, וכוונת המקשן לשאול שאף העוסק 
במצוה ממש יהיה חייב. ותירוץ הגמרא מוסב גם על עוסק במצוה וגם על חתן, כמו 
שנתבאר בפנים. אמנם הרשב"א (ל"ס וגלכתן) הרא"ה (סוכס כס. ד"ס מנ וד"ס 6מל) 
והריטב"א (שס ד"ס וננכתן) פירשו, שלא הוקשה לגמרא על דרשת 'בשבתך' שממעטת 
את העוסק במצוה ממש, כי דרשה זו היא ממשמעות הלשון 'בשבתך', שלא חייבה 
התורה הוא כשאתה עוסק בדבר הרשות בביתך, וקושיית הגמרא 'מי לא עסקינן דקא 
אזיל לדבר מצוה' היתה רק על דרשת 'ובלכתך' הפוטרת חתן מייתור התיבה, שנפרש 
שהפסוק מדבר בהולך לדבר מצוה, ונצרך לגופו ללמד שרק העוסק במצוה עצמה 
פטור מן המצוה, אך אם רק הולך לדבר מצוה הרי הוא חייב [ולפי זה ביאור הקושיא 
הוא, שמסתבר יותר לפרש את 'ובלכתך בדרך' כפשוטו ולומר שהוא נצרך לגופו לרבות 
את ההולך לדבר מצוה, מאשר לומר שדרך היינו רשות, והפסוק מיותר ובא למעט את 
הטרוד בדבר מצוה]. ועל כך תירצה הגמרא, שלמדים זאת מהלשון 'בלכתך', שמשמעו 
דווקא בעוסק בדבר הרשות ולא הטרוד במצוה. והוסיף בהמשך הענין, שצריך לומר 
שהגמרא סוברת שעוסק במצוה והולך לדבר מצוה שניהם נתמעטו מפסוק אחד, כי 
בשניהם עושה מעשה. ועיין עוד ברשב"א שם. 

טו. על פי תוספות להלן (טז: ד"ס 6) שכתבו שעל גופה של הברייתא שחילקה בין 
בתולה לאלמנה לא הוקשה למקשן, כי הבין שהדרשה מ'בלכתך בדרך' היא מייתור 
התיבות, וממעטים מהן רק נישואי בתולה, שהוא טרוד, ולא נישואי אלמנה שאינו טרוד 
ואינו עוסק במצוה עצמה, אולם עכשיו שדורש את טעם הפטור מ'לכת דידך' ולא של 
מצוה, הוקשה לו שגם בנישואי אלמנה יש מצוה. עד כאן דברי התוספות. ויש לבאר 
תירוץ הגמרא ע"פ דבריהם, שאמנם טעם הפטור הוא משום 'לכת דידך' ולא של מצוה, 
אך מסתבר שלא פטרה התורה רק נישואי בתולה, שהוא טרוד במחשבתו וקשה לו 
לכוון בקריאת שמע, מה שאין כן בנישואי אלמנה שבאפשרותו לכוון, וגם אינו עוסק 
במצוה עצמה, אלא יושב בביתו ומהרהר במצוה, לא פטרתו התורה. ועיין עוד בערוך 
לנר (סוכס כס. ד"ס 06. 

טז. שאם אין לו עדיין בנים בודאי שיש לו מצות 'פרו ורבו', ואפילו אם יש לו כבר 
בנים, גם כן יש לו קצת מצוה, משום 'בבוקר זרע את זרעך ולערב אל תנח ידך' (קסנם 
י 0). רש"י (בילס מו. ד" קפית). 


פרק ראשון 


ברכות 


טרְדָּא - שהוא טרוד, אַפִילוּ ַבְעָה סְפִינָתו כַּיִם נָמִי - גם יהיה 
פטור, שהרי הוא טרוד בצערו על ממונו שאבד", וְכִי פִּימָא הַכִי נָמִי 
- ואם תרצה לומר שאכן כך הוא שפטור, אַלמה [-למה] אָמַר רְבִּי 
אַבָּא בַר זַבְדָּא אַמר רב, אֶבָל חייב בְּכֶל הַמצוֹת הָאָמורות 
בַּתּוֹרָה, אף שהוא טרוד בצערו, חוּץ מן הַתּפילין, שָהָרִי נְאָמַר 
בָּהָם [-שמצינו שנקראו] פּאַר, שַנָאָמַר (יוק?ל כד ז) כאשר הודיע ה' 
ליחזקאל שאשתו תמות, צוה עליו שלא ינהג מנהג אבלים שאינם 
חובשים תפילין שנקראים 'פאר'י, אלא אמר לו, 'פאַרְף חבוש 
עַלִיף'"*, נמצינו למדים מדברי רב, שאבל והוא הדין שאר אדם שטרוד 
בצערו, אינו נפטר מן המצוות בשל טרדתו, ואם כן מדוע הכונס בתולה 
פטור מקריאת שמע מפני טרדתוי. 


מתרצת הגמרא, הָתָם - שם בנושא את הבתולה פטור הוא מקריאת 
שמע, משום שטריד טֹרְדָּא דְמְצַוְח - טרדתו היא בענין קיום מצוה, 
ומשמיענו הכתוב שאינו חייב להסיר את דעתו ממחשבת מצוה זו 
בשביל מצות קריאת שמע שבאה עכשיו, אלא ימשיך לעסוק במחשבתו 
הראשונה ויתן לבו להיות בקי בהײ, אבל הָכָא - כאן באבל, טריד 
טִרְדְּא דְּרְשוּת - טרדתו אינה בענין מצוה, כי אינו מצווה אלא לנהוג 
אבלות בנעילה ורחיצה וסיכה משום כבוד מתו, אבל אינו חייב 
להצטער, ומאחר שאין בצערו מצוה, יש לו להעביר הצער מעליו 
ולקרוא קריאת שמע בכוונהכי. 


יז. רש"י (סוכס כס. ד" טליד וד"ס כונס) [מדברי רש"י שהנושא אלמנה חייב כיון שיכול 
לקיים שתיהן, מבואר שבאמת חתן נחשב 'עוסק במצוה' אף בלא טירדה, אלא שנושא 
אלמנה חייב בקריאת שמע כיון שיכול לקיים שתיהן]. וראה ברשב"א שפירש באופן 
אחר. 

יח. עיפ רשל בסוכה (5ס"לי קפ: 

יט. רש"י (סוכס כס. ד"ס 6). אמנם בתוספות הרא"ש (ד"ס לי מקוס) תמה, כיצד עלה 
בדעתו למעט אפילו טרדת רשות, הרי לעיל למדו את המיעוט של העוסק במצוה 
מ'לכת דידך הוא דמחייבת' וכו', וכיצד אפשר למעט מכאן טרדת רשות. 

ב. ומאחר שאבל מתגולל בצערו בעפר [שדרך האבלים היה לתת עפר על ראשם. 
ע"פ רד"ק (שעיס ס ג), מצודת דוד ומלבי"ם (פיוכ טז עו)] אין זה 'פאר' להניח שם 
תפילין. רש"י (ד"ס פֿנמס), ע"פ הפסוק (לו טז טו) ֶעלַלְתִּי בעפר קרני' [אמנם בסוכה 
(כס. ד"ס ענלמכ) ביאר, שכשמתפאר בהם, מראה את עצמו שאינו אבל]. 

בא. ע"פ פשוטו, 'פאר' הכוונה למגבעת הראש, שהיא פאר האדם כנאמר (שמות לט כת) 
'פארי המגבעות', ודרך האבל להסיר המגבעת ההיא. וע"פ דרש חכמים, הכוונה לתפילין 
שבראש. מצודת דוד (יפוקפל כל יז). וכתב מהר"י קרא (פס), שנקראו תפילין 'פאר' ע"ש 
הכתוב (דנליס כמ י) וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך', ואמרו רבותינו (מו"ק 
טו:) אלו תפילין שבראש. 

התוספות (ד"ס קנמכ) הקשו על רש"י בסוגייתנו, מדוע נצרך למצוא טעם לפטור את 
האבל מתפילין [ראה בהערה הקודמת], ולא ביאר בפשטות, שמכך שה' צוה ליחזקאל 
להניח תפילין באבלותו, משמע ששאר אבלים פטורים. ותירצו שבלא טעמו של רשיי 
שמביא סיבה מיוחדת לפטור אבל מתפילין היינו טועים לומר שאבל פטור מכל המצוות 
קל וחומר מתפילין. תירוץ נוסף כתבו, שבלא טעמו של רש"י היינו סבורים שאבל 
פטור מתפלין גם בשאר הימים, לכך הוצרך רש"י לכתוב שכל מה שפטור הוא רק 
מהטעם שמתגולל בעפר, וטעם זה שייך רק ביום הראשון, אך בשאר הימים אינו 
מתגולל בעפר. 

הטעם שנצטוה יחזקאל לשנות משאר אבלים, כדי שיהיה זה סימן לעם ישראל על 
החורבן העתיד לבוא עליהם, שלא ינהגו אז מנהגי אבלות, לפי שאין נוהגים מנהגי 
אבלות רק כשיש מנחמים, ואז לא יהיו להם מנחמים, כי כולם יהיו אבלים. טעם נוסף, 
שלא נהגו אבלות, כי היו יראים לבכות ולהתאונן מפחד הכשדים. רש"י (יזוק6ל כד ככ). 
בב. הרש"ש (ד"ס פפינו) הביא בשם המפרשים שהאריכו ליישב מדוע לא הקשו מיד 
מאבל, שהוא דין שנאמר על ידי רב, ושאלו בתחילה מטבעה ספינתו, שאינה הלכה 
שנאמרה במקום כל שהוא. וכתב, שכך הוא דרך הש"ס, ומצינו כיוצא בזה בעירובין 
(:), שגם שם הקשו תחילה מדבר שאינו ברייתא ולא שמועת אמוראים, ואמרו כמו 
כאן, 'וכי תימא ה"נ, והתנן' וכו', וביאר רש"י (ל"ס סיו) שכוונת הקושיא שמקשה באופן 
זה לומר, לדבריך נמצא שתהיה הלכה למעשה כך וכך, והרי אינו כן, כמו שמוכח 
ממשנה פלונית. ובערוך לנר (סוכס כס. ד"ס 66) כתב ביישוב הדבר, כי רצה להרחיב 
הקושיא, שלא רק מאבל קשה מדוע חייב, אף שיש בו גם מצוה של אבל וגם טרדה, 
אלא אפילו מטבעה ספינתו שאין שם מצוה רק טרדה גם קשה, שיפטר מחמת טרדתו 
בלבד, ועל כך מוסיפה הגמרא, שאין לומר שאכן הוא פטור, שהרי רב אמר שאפילו 
אבל חייב, אף שיש בו גם מצוה, קל וחומר שבטבעה ספינתו יש לו להתחייב. וראה 
עוד בפני יהושע. 

כג. רש"י (סוכס כס. ד"ס מפן). 

בד. רש"י (פס ד"ס טכד6) והוסיף לבאר (ד"ס טליד), שהואיל ולא מיעטה התורה בפירוש 
את הטרוד בענייניו, וטרדת חתן נדרשה רק ממיעוט הלשון 'בלכתך', די שנמעט רק 
את הטרוד בדבר מצוה. 

כתבו הרשב"א (ד"ס וכלכתן) והריטב"א (ד"ס 6"כ) שמהפסוק 'בשבתך בביתך' הממעטים 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) לקמן דף טז. סוכס דף 
כס., 3)[ע" תוספות 
לקמן לף טז: ד"ה אי 
הכין, ג) נקמן דף טז: 
קוכס דף כס. מו"ק ד' 
טו. כתוכות לף ו: קמפום 
פ"ו, ל) תוpפתb‏ ספ" 
ספרי פרסת וסססנן, 
ס) סוכס דף [ג. 1:] כת. 
עירוכין דף יג:, ו) [סכת 
כע: ‏ שס נסמן, 
!) בפרקין ריש ה"ה, 
ק) בכתובות ו: קרוב 
ללשון זה, 0)לשון 
הכתוב איוב טז טו, 
י) סוכה כה:, 2) פ"א 
ה"ח ‏ שלא ‏ כגרסא 
שתוקן ‏ שם לפנינו, 
() מערבית ליל ב' 
דפסח בברכת השכיבנו, 
5) יד ע"ב. 


משנת ראשונים 


לחתן. לאו כשעוסק 
בנשואין דהיינו עוסק 
במצוה דנפקא מבשבתך, 
אלא כי איצטריך קרא 
לחתן שהולך לעשות 
מצות נשואין, או שחוזר 
משום דהוא טרוד מחמת 
מצוה זו, והגיע זמן 
קריאת שמע, שהוא פטור 
משום דטריד בטרדא 
דמצוה וא"א לו לקיים 
שתיהם יפה. 

[הריטב"א, סוכה כה.] 
מי לא עסקינן דקא 
אזיל | לדבר | מצוה 
ואפילו | הכי | אמר 
רחמנא לקרי. ומנא להו 
דייתורא ובלכתך לפטור 
הולך למצוה מקריאת 
שמע, דלמא איפכא הוא 
דמייתר לחייבו בקריאת 
שמע כיון שאינו עוסק 
במצוה ממש. 

[הריטב"א, סוכה כה.] 


אי הכי אפילו כונס את 
האלמנה נמי. דהא אזיל 
לדבר מצוה, ולש"ד 
דאיהו פטר כל דאזיל 
לדבר מצוה ולהכי פריך 
בשלמא לדידי שניהם 
חייבים דבלכתך לחיובי 
אתא אלא לדידך דדרשת 
ליה לפטור מאי שנא 
כונס את האלמנה דהא 
איהו נמי לדבר מצוה 
אזיל. 

[הריטב"א, סוכה כה.] 


אי משום טרדא אפילו 
טבעה ספינתו בים נמי. 
קס"ד דטעמא משום 
דטריד בלחוד ואע"ג 
דליכא מצוה. ופריך ליה 
אלא | מעתה טבעה 
ספינתו בים הכי נמי 
דפטור ‏ מק"ש, והא 
קיימא לן אבל חייב בכל 
המצות האמורות בתורה, 
ואין לך טרוד בדעתו 
גדול ממנו. 

[הריטב"א, סוכה כה.] 


שנאמר פארך חכוש 
עליך. הא דמשמע הכא 
שהטעם תלוי משום 
שנאמר בהן פאר ואבל 
לאו בר פאר הוא 
וכשמתפאר מראה 
בעצמו שאינו אבל, לא 
אתא למימר אלא דלא 
ילפינן מהכא לפוטרו 
משאר מצות דשאני 
תפילין דאיקרו פאר. 
[תוספות הרא"ש, סוכה כה.] 
אמר להם יהיה כנגד 
המשחיתים. ‏ כלומר 
לקנתר הגוים והמינים 
המשחיתים את זקנם. 
[תוספות הרא"ש] 


עשה כדברי בית שמאי 


חייב מיתה. בשהיה יושב והטה לכתחלה כיון שמתכוין לסתור דברי בית הלל ומתכוין לעשות כבית שמאי. [הריטב"א] 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


יא. 


גמ' בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה. לקמיס מפכט מלי מסמע: ‏ שנאמך בהם פאר. פרק"י" וסכל מעולל כעפר קרט" וסין נס 


ובלכתך בדרך פרט לחתן. וסע"ג דסתן גמי עוסק כמלוס 
סו6, לי כ6ו קר יתירס כ נפק5 לן מקכ קמס, דכיון דעוסק נמכֿוס 
כ כתיב כקרל כסדי6, 696 מיעוט5 נענמb‏ סו דקb‏ דרטינן מכיתך 


וממעטינן מינס עוסק כמנסכת מכֿוה 
דיכ טכד, 936 מתן דטרד6 
דמסקנס כעלמ5 סול סממקנ ענ 
עסק כתוליס לי נפו קר יתילס ל 
פתמעוט: הכונס את הבתולה פטור. 
סטרוד כמסקכת כעילת מכוס: מאי 
משמע, פרט לעוסק כמכוס: כי דרך. 
נקנתך וננלתך סוקסו נלכך: מי 
לא עסקינן כו'. כנוער מנלן דנדרן 
כסות למוד מיירי קר, 60 קרס 
דרך סתמ6 כתיב וממינף מסתמע 
נמי מיניס דרך מכוס ולפילו סכי מל 
לממנ ליקלי: ‏ אי משום מרדא. 
דמססכס פטכת ניס 6פילו | טנעה 
ספינתו (מי: אלמה אמר רבי אנא. 
כמו למס 6מר (ג) פע"פ קטכוד כלערו 
מייכ ככל סמנות, ‏ מון מן סספילין 
טנסמר. נסס פאר נימוקפנ פסרך 
מכו עליך וגו', וכיון דכעו פ6ר ולפ 
מפגולל 3ערו כעפר 6ין זס פפֿר: 
טריד טרדא דמצוה. וליון דסכן 
מיעוט ענמ דרטינן פרט למתן 
מסתייך פס ממעטת מיניס טרדס 
דלמכוס: וב"ה אמרי לך. נסי (מי 
דקר נמדרם מיניס פככו כסתן 66 
ממילף ס"מ כלכת דידך סול דמסייבת, 
נמ כדרך נמי קכי: עופקין 
במלאכתן וקורין. נקמן" מוקמיין 
נס 3פלק סל (ד ז): הטמה ר' 
אלעזר בן עזריה, כנ"ע: לאחד 
שאמרו לו זקנך מגודל, אמר להם יהיה 
זה כנגד המשחיתים. עטל טלך דועס 
סד טסומריס כו זקנך נס ומגודכ, 
וסול 6ומר (סס סוליל וקלסתס פותו 
ף סול יסיס כנגד סטמיתיס, סגדונ" 
סז יסיס נתון לתער ולמספריס 
pפכיק‏ עליו ו)שסיפנו: עכשיו שאני 
הטתי. סכי 5גי כמקנס לת מעטיך 
קסיית מוטס, וקפס (זקפת: ב"ה נמי 
אית ?הו מטין. דנמטין (מי טכו, 
כדפמרינן נעיל מטין וקולין: אבל. 
עכסיו, כיון דעד ססתק סיית זקוף 
ועכסיו סטית, פס כb‏ נזקפתי 6ני ירפו 
סתנמידיס ויקכעו סנכס: לא קיימת 
כו', וכי סיכי לעסס כלכרי 3"ס כ 
עס ונ כנוס לכלכרי 3"ם, מף 
סעוקס כלנרי כ"ע כ עסס ונק 
כנוס ללככי כ"ס: מתני' כשחר 
מברך שתים וכו'. כלמר 3כרכוק 
ילוסנמי') קנע כרכות סלכו על טס 
(סניס קיט) שכע כיוס סגנתיך: 
אחת ארוכה ואחת קצרה. לקתיס 
נפחריס דעכנית קפי (נ" 6כוכס 
סמ ולמונס, קלס ססכיכטו): 
לחתום. ככלוך: שלא לחתום. כגון 
כרכת ספיכות ומכות: נמ' מאי 
מברך. קפיס לפניס לסמר מ6י כיסו: 
יונל 


נמ' בשלמא ב"ה קא מפרשי טעמייהו וטעמא 
דב"ש אלא ב"ש מ"ט לא אמרי כב"ה אמרי לך 
ב"ש א"כ נימא קרא בבקר ובערב* מאי 
בשכבך ובקומך בשעת שכיבה שכיבה ממש 
ובשעת קימה קימה ממש וב"ש האי ובלכתך 
בדרך מאי עביד להו ההוא מבו 
* לכדתניא בשבתך בביתך פרט לעוסק 
במצוה ובלכתך בדרך פרט לחתן מכאן אמרו 
*הכונם את הבתולה פטור ואת האלמנה חייב 
מאי משמע אמר רב פפא כי דרך מה דרך 
רשות אף כל רשות מי לא עסקינן דקא אזיל 


זי לדבר מצוה ואפילו הכי אמר רחמנא לקרי אם 


יש 


כן לכתוב רחמנא בשבת ובלכת מאי בשבתך 
ובלכתך בשבת דידך ובלכת דידך הוא 
דמחייבת הא דמצוה פטירת * אי הכי אפילו 
כונם את האלמנה נמי האי טריד והאי לא 
טריד אי משום טרדא אפילו מבעה ספינתו 
בים נמי וכי תימא ה"נ אלמה א"ר אבא בר 
זבדא אמר רב אבל חײב בכל המצות 
האמורות בתורה חוץ מן התפילין שהרי 
נאמר בהם פאר שנאמר * פארך חבוש עליך 
התם טריד טרדא דמצוה הכא טריד טרדא 
דרשות (6 > וב"ש ההוא מבעי להו פרט לשלוחי 
מצוה וב"ה אמרי ממילא ש"מ דאפילו בדרך 
נמי קרי: ת"ר בה"א עומדין וקורין יושבין 
וקורין ומטין וקורין הולכין בדרך וקורין ₪ עושין 
במלאכתן וקורין = ומעשה ברבי ישמעאל ור' 
אלעזר בן עזריה שהיו מסובין במקום אחד 
והיה ר' ישמעאל מוטה ור' אלעזר בן עזריה 
זקוף כיון שהגיע זמן קריאת שמע המה רבי 
אלעזר וזקפ ר' ישמעאל אמר לו רבי אלעזר 
בן עזריה לר' ישמעאל ישמעאל אחי אמשול 
לך משל למה הדבר דומה משל לאחד 
שאומרים לו זקנך מגודל אמר להם יהיה כנגד 
המשחיתים אף כך אתה כל זמן שאני זקוף 
אתה מוטה עכשיו כשאני הטתי אתה זקפת 
אמר לו אני עשיתי כדברי ב"ה ואתה עשית 
כדברי ב"ש ולא עוד אלא שמא יראו 
התלמידים ויקבעו הלכה לדורות מאי ולא 
עוד וכי תימא בית הלל נמי אית להו מטין 
ה"מ דממה ואתא מעיקרא אבל הכא כיון דעד 
השתא הוית זקוף והשתא מוטה אמרי ש"מ 
כב"ש סבירא להו שמא יראו התלמידים 
ויקבעו הלכה לדורות. תני רב יחזקאל עשה 
כדברי ב"ש עשה כדברי ב"ה עשה רב יוסף 
אמר יעשה כדברי ב"ש לא עשה ולא כלום 


נתת פ6ר תמת 6פר, ו"ת ולמס לי הפי טעמb‏ סיפוק 
ניס מדפמר ניתזקנ פפכך סכוט עניך מכלל דלכולי עלמb‏ 6סור". 
ותיכן ססר מקוכי לנריך טעמל על רס"י כי סיכי דנל ניכף ססר 


מנות ממפינין מקל ומומכ. 6" 
ריך טעמל דרס"י נמיינו כתפינין 
חר יוס כססון דנ טייך מעולנ 
נעפר קרנו 556 כיוס רסטון דוק6: 
וני רב יחזקאל עשה כבית שמאי 
עשה ורב יוספ אמר עשה 

כב"ש לא עשה ולא כלום. וס"ק 
פסיט דפין סנכס כמותן. וי" 
סוסיל ו"ט מסמיריס על ס6דס טפי 
מנ"ס 55 סייך פומר פטיט5. לסל 
דעטס כנ"ט 65 עטס ונ כלוס סייו 
סיכ דנ"ס מקילין וכ"ס. מתמילין 
ל סכ כק"ט 69 פסלי כ"ה דרי 
נ"ס. 36 תימס "כ מס מייתי 
מסוכס כו' כ קיימת מכֿות סוכס כו' 
וסירס"י דכי סיכי דמי סעטס כנ"ס 
כ עסס ונ כנוס לכ" 6ף סעוקס 
ככ"ם כ עסס ונ כלוס (ב"ס ולי 
קל מדמס סתס פסני כ"ע לגמרי מס 
דמכטרי כ"ס. פננ סכ קכ קרי 
סמע ככ" 0356 דכ"ס י5. ע"כ 
פירט סר"ר שמעיס דק מדמס סכי 
מדק6מר* 55 קיימת לע"ג דמן סדין 
יכ שסלי כלסקו ולוכו כסוכס סיכו 
)סול 656 גזירס טמ ימסך ססר 
טלסנו. כס"ג גכי ק"ש 5ע"ג. דמן 
סדין י5 כדיעכד כיון דלכ"ס 6ין 
נכון כדסלית כמתניתין כדסי סיית 
לסו כעמך. 6ס עסס כנ"ק (נ"ס 
ל עקס וכל כלוס [וע' קוקפות סוכס 

טלס ללמר] 

אחחת ארוכה ואחת קצרה. פירם 
כק"י קכוכס פמת וסמונס. 

קרס ססכיככו. ופיעס דסטכיכנו 
נמי לכוכס סכנס ותדע מלנb‏ קb‏ 
מסיב לס כתוקפת? כסדי סקנכות. 
ועוד פעמיס ממסכיכין | סכנה 
כתוקפת כמו וכ יוס סנף%. ועוד 
סמ ופמונס פעמיס סמקלרין כ 
מסד. כדספכיגן נקמן? נמ"ד פֿיץ 
פועריס פרסת כיית כנינס סוס ק6 
מסייס כודיס לנמגו כך קסותגו 
עמנריס וכו' נפכק סיס קוכb‏ 
(נקמן די יד ע"נ) ונס כ" לסכל קסי 
(ד) כ0מת וקמונס פמת פכוכס וסקס 
קרס כנומר כין יפריך כס כין יק5ר 
נּס. כלנקמן. וכן סכסג סתס 
(נמות ד' מ6) קפסת סכוסות 
וספת נסולות פסת כמולות ולתת 
כעולות : מקום שאמרו לקצר. 
כגון ‏ ככרכת | פילות = וככרכק 

סמכות 6ין כו לס6ליך: 
וכננן 


> דתנן מי שהיה ראשו ורובו בסוכה ושלחנו בתוך הבית ב"ש פוסלין וב"ה 
מכשירין אמרו להם ב"ה לב"ש מעשה שהלכו זקני ב"ש וזקני ב"ה לבקר את ר' 
יוחנן בן החורנית מצאוהו שהיה ראשו ורובו בסוכה ושלחנו בתוך הבית ולא 
אמרו לו כלום אמרו להם ‏ משם ראיה אף הם אמרו לו א"כ היית נוהג לא קיימת 
מצות סוכה מימיך רב נחמן בר יצחק אמר עשה כדברי בית שמאי חייב מיתה 
דתנן אמר ר"ט אני הייתי בא בדרך והטתי לקרות כדברי ב"ש וסכנתי בעצמי מפני הלסטים אמרו לו כדאי היית 
לחוב בעצמך שעברת על דברי ב"ה: מתני" יבשחר מברך שתים לפניה ואחת לאחריה ובערב מברך שתים 
לפניה ושתים לאחריה אחת ארוכה ואחת קצרה מקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר לקצר אינו רשאי להאריך 
> לחתום אינו רשאי שלא לחתום שלא לחתום אינו רשאי לחתום: נמ' מאי מברך אמר ר' יעקב א"ר אושעיא 


שיטתם נכון אבל זהו ודאי שמקשה על ב"ש ל"ל ב' פסוקים (גליון): 
תע) יש להוסיף לפתוח אינו רשאי שלא לפתוח: 


יוצר 


עין משפט 
נר מצוה 


נ א מי' פ"ד מסנכות 
ק"ש סלכס 5 סמג עטין 
יס טור סו"ע סו" סימן ע 
סעיף ג: 
נא ב מיי' פ"ד מסנכות 
מפינין סנכס יג ופ"ד 
מסנכות סנינות סנכס ט 
סג עסין [למנץ] 3 
טוט"ע פו"ם סימן נם סעיף 
ס וטול סו"ע יו"ד סימן 
ספת סעיף 6: 
נב ג (מיי' ס"כ מסנכום 
ק"ש הנכס 3) טוס"ע 
סו" סי' ק"ג סעיף 3: 
נג ד מי" פ"5 מסנכוp‏ 
הט הככ ה סיג 
עסין יט טוס"ע פֿו"ח סימן 
נט וסימן רלו סעיף 6: 


רב נסים גאון 


והא אמר רב בא בר 

זבדא אמר רב 
אבל חייב בכל מצו' 
האמורו' בתורה חוץ 
מן התפילין מפני 
שנאמר בהן פאר. בפ' 
ואלו | מגלחין במועד 
(דט"ו) גרסי' אבל אסור 
להניח תפילין מדקאמר 
ליה רחמ' ליחזקאל 
(יחזקאל כד) פארך חבוש 
עליך מכלל דכולי עלמא 
אסירי ובסוף פרק חזקת 
(ב"ב דף ס) כך דרשינן על 
ראש שמחתי אמר ר' 
יצחק זה אפר מקלה 
שבראש חתנים בעא 
מיניה רב פפא היכא מנח 
ליה אמר ליה במקום 
תפילין שנאמר (ישעיה 
סא) לשום לאבלי ציון 
לתת להם פאר תחת אפר 
מיכן למדנו שהתפילין 

נאמר בהן פאר: 


הגהות הב"ח 


() גמ' טריד טכדb‏ 
דרסות | (וכ"ס | פמכי 
וכו' נמי קרי) hp"מ‏ 
וכ ק"ק"ובאה הא 
כתיב בשבתך בביתך 
ובלכתך בדרך למה לי 
ש"מ וסינת ונ"ק ססו 
מנעי לסו פרט נעלומי 
מנוס נמפק": (3) שם 
כללך וקולין עוסקין <] 
נמנפכפן: ‏ (ג) רש"י 
ד"ס >למס ולו'. כמס 
פֿמר אבל 6ע"פ סטלוד: 
(ל) תוד"ה 6פק וכו". 
דסכל ק6י אאמת: 


תורה אור השלם 
א הָאָנָק דם מַתִים 
אֲבָל לא תַעֲשֶׂה פָּאֶרִך 
חֲבוֹשׁ עְלְ נְעָלְיּ 
תשׂים בְּרנלְי = ולא 
תַעמָה על שָׂפָם וְלָחָם 
אֲנָשִׁים לא תִאכָל: 
| יחזקאל כד, יז 


הנהות וציונים 


ל[ ובערב ובבקר בן 
יתכן להיות] (גליון) ועיין 


צליה: כ]קעיי רשיי 
ותוסי סוכה כה. ד"ה 
ובלכתך וכו' דגרסו 


להיפך וכ"ה בתוספתא 
פ"א] (גליון): ג] בכתיי 
הגירסא (והיא האמיתית 
דק"ס) ‏ אמרי התם 
טרדא דרשות הכא 
טרדא דמצוה (וכ"ה 
לקמן טז ע"ב): ל] יש 
גורעין ומוסיפין בזה עיי 
רש"א בשם הילקוט 
וא"צ להגיה דכיון 
דצריכא | ליה לב"ה 
למימר ממילא ש"מ 
בהאי סברא לחודיה 


ס] לפי גירסת הרשב"א בתשובה (ח"א סיי 
ו] צ"ל לקמן (ד' טז.) מוקמינן לה בפרק שני (והכוונה לפרק 


שני דק"ש, שפ"ח): !] הגידול (כ"ה ברש"י שבע"י): פ] אולי צ"ל דה"א: ט] צ"ל מדקאמרו (כ"ה בתוספות ר"פ, ובדפו"ר איתא מדקאמ'): '] וכן בכת"י ליתא עי' פנ"י, רש"ש, יפה עינים: כ] וכ"ה בכת"י וברש"י: 


יא. ₪ מאימתי פרק 
הגמרא חוזרת למחלוקתם של בית שמאי ובית הלל, ולפי שהאריכה 
בדרשות בענין העוסק במצוה, חוזרת הגמרא וכופלת הענין שהפסיקה 
בר: 
מבארת הגמרא, וּבִית שַמָאי, ההוא - הפסוק 'ובלכתך בדרך' מִבַּעֵי 
?הו - הוצרך לדעתם ללמד פֶּרֶט לְשָלוּחַי מִצָוֶה וטרודים במצוה, 
כמו שנתבארי, וּבֵית הלל אֶמְרִי - אומרים ומשיבים, מַמִילָא - 
מלשון הפסוק עצמו, 'בדרך', שמע מִנֵּהּ - יש לך לשמוע וללמוד, 
דאָפִילוּ כשהולך בַּדְּרְך נמי קָרֵי - גם כן קורא, ואינו צריך לקרוא 
דווקא בשכיבה או בעמידה. 


א 


הברייתא שלפנינף דנה, אם רשאי אדם ל על עצמו ולנהוג 
כדעת בית שמאי כשאינו סותר בכך את דעת בית הלל: 
תִּנוּ רבָּנֵן בברייתא, בָּית הלל אומרים, עומדין וְקוֹרין קריאת שמע, 
או יוּשָבִין וקורין, וּמטין וְקוֹרִין, או הוֹלְכִין בַּדְּרֶף וקורין, או 
עושין בְּמְלְאכְפּן וקורין, כלומר שרשאי אדם לקרוא קריאת שמע 
בכל אופן שמזדמן לו. ממשיכה הברייתא, וּמַעָשָה בְּרַבִּי יִשְמַעָאל 
וְרַבִּי אֶלְעְזֶר כֶּן עִזרְיָה שָהָיוּ מְסוּבִּין בְּמָקוֹם אֶחָד, וְהָיָה רְבִּי 
ִשְׁמָעֵאֹל מוּטָה וְרַכֵּי אֶלְעְזֶר כֵּן עַזרְיָה זֶקוּף, פִּיוְן שַׁהַגִּיע זְמַן 
קְריאֶת שׁמע של ערבית, הַטָה רַבִּי אִלְעָזֶר, כדעת בית שמאי, וְזֶקַף 
רבִּי יְשְׁמָעַאל, מפני שלא רצה לנהוג כדעת בית שמאי. אֶמַר לו רְבִּי 
אֶלְעָזֶר כָּן עִזרְיָה לְרַכִּי יִשְׁמֶעאל, יִשְׁמָעַאל אָחֵי, אֲמְשׁוֹל ל מָשָל, 
למָה הַדְּבָר [-המעשה שלך] דומַה, משל לְאֶחָד שָאומרים לו זְקָנְףְּ 
מִגוּדֶּל ונאה, אָמַר לָהַם מאחר וקילסתם אותו, יהיה הזקן הזה כְּנְגֶד 
הַמַשְחִיתִים - אביא עליו תער ומספריים ואשחיתנוי". אף כַּךְ אַתָּה, 
כָּל זְמַן שָאַנִי [-רבי אלעזר בן עזריה] הייתי זַקוּף, אַתָּה היית מוּטה, 
עִכְשו כִּשַׁאֲנִי הטתי והריני כמקלס את מעשיך שהיית מוטה, אַתָּה 
זְקְפְּּ - בתמיה. אָמַר לו רבי ישמעאל, אֲנִי עָשִיתִי כְדְבְרִי בִּית 
הלל שאומרים, שבלילה יכול לקרוא גם כשהוא זקוף, וְאַתָּה עְשִיתָ 
כְדבְרִי בִּית שַׁמַּאי שסוברים, שיש לקרוא בלילה רק בהטיה. ולא 
עוד, אֶלָא שאם הייתי קורא כמוך בהטיה, יש לחוש שָמָא יראזו 
הת לְמידים וְיִקִבְּעוּ הַלְכָה כבית שמאי לדורות. 


עוסק במצוה והולך לדבר מצוה ששניהם פטורים מקריאת שמע, יש לפטור גם את 
ההולך לכנוס את האלמנה, שגם הוא נחשב עוסק במצוה. ומהפסוק 'ובלכתך בדרך' 
ממעטים חתן לאחר שכנס את הבתולה, שפטור משום טרדה, ומה שחילקה הגמרא 
בין כונס אלמנה לכונס בתולה, הוא באופן זה שישנה רק טרדה בלא טרחה. אבל דעת 
רב האי גאון (סונ פס) שאמנם אין חילוק בין עוסק במצוה ממש להולך לדבר מצוה 
ובשניהם פטור מקריאת שמע, אלא שהפטור הוא רק כשעוסק במצוה שיש בה טרדה, 
ולכן כשהולך לכנוס את האלמנה, חייב בקריאת שמע כיון שזו מצוה שאין בה טרדה. 
בה. רש"ש (ד"ס ונ"ק). אולם יש שמחקו התיבות מ'ובית שמאי' עד ד'ובית הלל' (כס 
סגסות סנ"ס, מסורת סק"ס). והמהרש"א (ד"ס סכ) הביא בשם ה'ילקוט' שגרס 'ובית הלל 
הא כתיב בשבתך ובלכתך, בדרך למה לי', ופירושו, שקשה על בית הלל שלמדו מכאן 
שקורא כדרכו, מנין ילמדו לעוסק במצוה ולחתן. ומבארת הגמרא, שאם בשביל שני 
דברים אלו היה די שיכתוב 'בשבתך ובלכתך', ומתיבת 'בדרך' למדים שקורא כדרכו. 
מקשה עתה הגמרא, 'ובית שמאיי, כלומר לשיטתם נמצאת תיבת 'בדרך' מיותרת, 
מתרצת הגמרא, 'ההוא מיבעי ליה פרט לשלוחי מצוה'. כלומר מ'בשבתך' למדים למעט 
עוסק במצוה, ומ'בלכתך' למדים למעט חתן, שפטור מחמת טרדתו, ומתיבת בדרך 
למדים שגם שלוחי מצוה פטורים, אף על פי שאינם עוסקים במצוה ממש רק הולכים 
לעשותה. מנחם משיב נפש (ל"ס ונ"ע) בביאור גירסת הילקוט. 

בו. להלן (טז.) בגמרא פירשו, שכשעוסק במלאכה אינו מותר לקרוא רק את הפרשה 
השניה, דהיינו 'והיה אם שמוע', שחובת קריאתה היא רק מדרבנן, ולא את הפרשה 
הראשונה שהיא 'שמע ישראל', שקריאתה מהתורה. ע"פ הרשב"א (עס ל"ם 5) והרי"ף 
(פס). אמנם התוספות (עס ד"ס 60) כתבו שאינו אסור אלא בפסוק ראשון, שלדעתם טעם 
האיסור הוא משום שכוונה מעכבת, ואינה מעכבת אלא בפסוק ראשון. 

בז. בתוספתא (פ"פ ס"ו) הגירסא 'שהיו שרוין', והיא מובנת יותר, שכן לגירסתנו 'שהיו 
מסובין' קשה מה שמובא כאן שהיה רבי ישמעאל מוטה ורבי אלעזר בן עזריה זקוף, 
הרי לפני כן אמר שהיו מסובין. שפתי חכמים (ל"ס פנו כנגן). 

בח. רש"י (ד"ס חד). אמנם הרשב"א (ל"ס >ומליס) פירש שהשיב שמגדל זקנו כדי 
להוציא מלבם של אלו המשחיתים את זקנם ועוברים על האיסור ולא תשחית את 
פאת זקנך' (ויקל6 יט מ). ואמר לו זאת רבי אלעזר כמשל על כך שנזקף כדי להוציא 
מדעתו. 

בט. גירפת הרשפא (לים קפל) 'אמר'. 


ראשון 


ברכות 


מבררת הגמרא, מַאי ולא עוד - מה ראה רבי אלעזר להוסיף נימוק 
זה. מבארת הגמרא שכך היתה כוונתו, וְכִי תִּימַא - וכי תאמר, בִּית 
הלל נֵמִי אִית לְהוּ מטין - הרי גם לדעת בית הלל יכולים לקרוא 
בהטיה, כמו ששנינו לעיל, ואם כן למה זקף רבי אלעזר את עצמו, 
אלא הָנִי מַלִי - דברים אלו שאמרו בית הלל שיכול לקרוא בהטיה, 
אינם אלא דִמַטַה וְאַמָא מְעִיקרא - כשהיה מוטה קודם שהתחיל 
לקרוא, אַבְל הָכָא - כאן, פִּיוֶן דְּעֵד הַשְׁתָּא הָוִית זָקוּף - מכיון 
שעד עכשיו היית זקוף, וְהַשִׁתֵּא - ועכשיו כשאתה בא לקרוא, מוּטה 
- הטית את עצמך, אִמְרִי - יאמרו עלינו, שמע מִנֵהּ כָּבִית שמאי 
סְבִירָא ?הו - מוכח מכאן שהם סוברים כבית שמאי, ואם לא הייתי 
זוקף את עצמי, שַׁפָּא יְרְאוּ הַתָּלְמִידִים ויאמרו שאני מסכים עמך, 
וְיִקְבָּעוּ הֲלָכָה ?דוֹרוֹת כבית שמאי. 


הגמרא מביאה מחלוקת אמוראים בענין אדם הנוהג כדעת בית 
שמאי במקום שאינו סותר את דעת בית הלל, אם יוצא ידי חובתו: 
תָּנִייי - שנה רב יְחָזְקָאל, עֶשָה כְּדבְרִי בֵית שָמָאי עֲָשָׂה, כְּדַבְרִי 
בִית הלל עֲשֵׂה - הרוצה ינהג כבית הלל, והרוצה להחמיר על עצמו 
ולנהוג כבית שמאי, כגון לזקוף את עצמו בשחרית כשהיה מוטה, או 
להטות את עצמו בערבית כשהיה זקוף, הרשות בידול. רב ייסף אַמר, 
עְשָה והחמיר כְּדַבְרֵי בֵית שַׁמַאי, לא עָשֵׂה ולא כָּלוּם - לא יצא 
ידי חובתול*. 


רב יוסף מביא הוכחה לדבריו שהנוהג כבית שמאי לא יצא ידי 
חובתו: 
דתנן - ששנינו במשנה (סוכס כת,), מִי שָהַיה ראשו וְרוּבוֹ בַּפּוּכָּה 
וְשִׁלְחֲנוֹ בְּתוֹךְ הַבַּיִתי, בִּית שָמָאי פוֹכְלִין הסוכה באופן זה, ואינו 
יוצא ידי חובתו, משום שגוזרים שמא ימשך אחר שולחנו, וּבָית הלל 
מִכְשִירִין, ואינם גוזרים. אֲמְרוּ לָהָם בִּית הלל לְבִית שַמָאי, הוכחה 
לשיטתם, מעֲשַׂה היה שָהַלְכוּ זָקְנַי בִית שַמָאי וְזְקָנֵי בִית הלל 
לבקר אֶת רכִּי יֹחֲנְן בָּן החורְנִית, מְצַאוהו שָהָיה ראשו וְרוּבּו 
בְּפוּכָה וְשָלְחָנו בּתוך הַבִּית, ולא אָמרוּ ל1 פָּלוּם, משמע שסוכה 
זו כשרה. אִמָרוּ לָהָם בית שמאי, וכי מַשֶם רָאָיָה לדבריכם, אַף הַם 


ל. ואף שיצאה בת קול וקבעה הלכה כדברי בית הלל (עילונין יג:), סבר רב יחזקאל 
שקביעה זו היא רק במקום שסותרים דברי בית הלל את דברי בית שמאי, אבל בעניננו 
שגם לדעת בית הלל רשאי לקרוא מוטה או עומד, ולא נחלקו רק אם צריך להקפיד 
על כך או לא, נמצא שהמחמיר לנהוג כבית שמאי אינו סותר את דברי בית הלל. 
ואדרבה, בזה עצמו שאמר רב יחזקאל שהרוצה להקל ולנהוג כבית הלל רשאי, הורה 
שהלכה כבית הלל, אלא שהוסיף שבנידוננו רשאי גם להחמיר ולנהוג כבית שמאי. 
ע"פ רשב"א (ד"ס 6מר) ומיוחס לריטב"א (ל"ס פני). אולם הקשה הרשב"א, כיצד עלה 
בדעת רב יחזקאל לומר שרשאים לנהוג כבית שמאי אחר שרבי טרפון העיד על עצמו 
במשנה (עיל י:) שסיכן בעצמו מפני הליסטים, ואמרו לו כדאי היית לחוב בעצמך 
שעברת על דברי בית הלל. ועיין ביד דוד (ד"ס עעס) שכתב ליישב על פי מה שכתב 
הרמב"ם (פיס"ע) שרבי טרפון נשתבח בעצמו שהכניס את עצמו לידי סכנה כדי לקיים 
את דברי בית שמאי. והשיבו לו, שאם היו הורגים אותו היה מתחייב על כך, לפי 
שלא היה לו לסכן את עצמו כדי להחמיר כבית שמאי, נמצא לפירושו, לא היתה טענת 
חכמים עליו אלא על כך שהכניס את עצמו לידי סכנה כדי לקיים את דברי בית שמאי, 
אך במקום שאין סכנה בדבר, אפשר שרשאי להחמיר על עצמו ולנהוג כבית שמאי. 
אמנם רב נחמן בר יצחק שלמד מכך [בגמרא להלן] שהמחמיר כבית שמאי חייב מיתה 
מפרש את המעשה כפשוטו, שרבי טרפון החמיר ונהג כבית שמאי, ולא ידע שמביא 
עצמו בכך לידי סכנה, ולבסוף כשנסתכן אמרו לו שבא לכך משום שעבר על דברי 
בית הלל. 

לא. ע"פ תוספות (ל"ס פטי). ובטעם הדבר שלא יצא ידי חובתו כתב שיטה מקובצת 
(ל"ס כ יוסף) שהוא קנס שקנסוהו חכמים על שנהג כבית שמאי, משום שיכול לבוא 
על ידי כך לידי ביטול מצות קריאת שמע, שכאשר לא יוכל לקרוא בהטיה, לא יקרא 
כלל. ובחידושי הרא"ה (ל"ס וננ נפמן) כתב, שמאחר שקבעו הלכה כבית הלל, והוא 
נוהג כבית שמאי, הרי הוא כחולק על רבותיו. והוסיף שיש ללמוד מכאן שכשנחלקו 
חכמים בדבר הלכה, ונפסקה הלכה כאחד מהם, אין רשות לאדם לנהוג כדעת החולק 
ואפילו שהוא מחמיר, והטעם כנ"ל משום שנראה כחולק על רבותיו. 

לב. דרך סעודתם היתה בהסיבה על מיטות, ולא היו אוכלים זקופים ויושבים כמונו, 
לפיכך נקט התנא בדבריו גם 'רובו' בשיעור מידת סוכה, שכן יתכן שראשו יהא 
בסוכה ורובו לא, אך בדרך ישיבתנו היום לעולם רובו במקום ראשו. רש"י (קוכס 3: 
לס 1860): 


אהח19/0872018. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) לקמן דף טז. סוכס דף 
כס., 3)[ע" תוספות 
לקמן לף עז: ד"ה אי 
הכין, ג) נקמן דף טז: 
קוכס דף כס. מו"ק ד' 
טו. כמוכות לף ו: עמפום 
פ"ו, ד) תוpפתb‏ ספ" 
ספרי פרסת וסססנן, 
ס) סוכל דף [ג. 1:] כס. 
עירוכין לף יג:, 1) [סכת 
לע: | ושס נסמף, 
!) בפרקין ריש ה"ה, 
ק) בכתובות ו: קרוב 
ללשון זה, 0) לשון 
הכתוב איוב טז טו, 
') סוכה כה:, כ) פ"א 
ה"ח | שלא | כגרסא 
שתוקן | שם לפפנינו, 
2) מערבית ליל בי 
דפסח בברכת השכיבנו, 
) יד ע0ב: 


משנת ראשונים 


ובלכתך בדרך פרט 
לחתן. לאו כשעוסק 
בנשואין דהיינו עוסק 
במצוה דנפקא מבשבתך, 
אלא כי איצטריך קרא 
לחתן שהולך לעשות 
מצות נשואין, או שחוזר 
משום דהוא טרוד מחמת 
מצוה זו, והגיע זמן 
קריאת שמע, שהוא פטור 
משום דטריד בטרדא 
דמצוה וא"א לו לקיים 
שתיהם יפה. 

[הריטב"א, סוכה כה.] 
מי לא עסקינן דקא 
אויל לדבר מצוה 
ואפילו | הכי | אמר 
רחמנא לקרי. ומנא להו 
דייתורא ובלכתך לפטור 
הולך למצוה מקריאת 
שמע, דלמא איפכא הוא 
דמייתר לחייבו בקריאת 
שמע כיון שאינו עוסק 
במצוה ממש. 

[הריטב"א, סוכה כה.] 


אי הכי אפילו כונם את 
האלמנה נמי. דהא אזיל 
לדבר מצוה, וקס"ד 
דאיהו פטר כל דאזיל 
לדבר מצוה ולהכי פריך 
בשלמא לדידי שניהם 
חייבים דבלכתך לחיובי 


?יה לפטור מאי שנא 
כונס את האלמנה דהא 
איהו נמי לדבר מצוה 
אזיל. 

[הריטב"א, סוכה כה.] 


אי משום טרדא אפילו 
טבעה ספינתו בים נמי. 
קס"ד דטעמא משום 
דטרידר בלחוד ואע"ג 
דליכא מצוה. ופריך ליה 


אלא | מעתה ‏ טבעה 
ספינתו בים הכי נמי 
דפטור ‏ מק"ש, והא 


קיימא לן אבל חייב בכל 
המצות האמורות בתורה, 
ואין לך טרוד בדעתו 
גהול 805נה 

[הריטב"א, סוכה כה.] 


שנאמר פארך חכוש 
עליך. הא דמשמע הכא 
שהטעם תלוי משום 
שנאמר בהן פאר ואבל 
לאו בר פאר הוא 
וכשמתפאר מראה 
בעצמו שאינו אבל, לא 
אתא למימר אלא דלא 
ילפינן מהכא לפוטרו 
משאר מצות דשאני 
תפילין דאיקרו פאר. 
[תוספות הדא"ש, סוכה כה.] 
אמר להם יהיה כנגד 
המשחיתים. ‏ כלומר 
לקנתר הגוים והמינים 
המשחיתים את זקנם. 
[תוספות הרא"ש] 


עשה כדברי בית שמאי 


חייב מיתה. בשהיה יושב והטה לכתחלה כיון שמתכוין לסתור דברי בית הלל ומתכוין לעשות כבית שמאי. [הריטב"א] 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


יא. 


גמ' בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה. לקמיס מפכש מפי מסמע: ‏ שנאמך בהם פאר. פרק"י" וסכל מעולל כעפר קרט" וסין נס 


ובלכתך בדרך פרט לחתן. וסע"ג דסתן גמי עוסק כמלוס 
סו6, לי כ6ו קר יתירס כ נפק5 לן מקכ קמס, דכיון דעוסק נמכֿוס 
כ כתיב כקרל כסדי6, 696 מיעוט5 נענמb‏ סוס דק5 דרטינן מכיתך 


וממעטינן מינס עוסק כמנסכת מכֿוה 
דיכ טכד, 936 מתן דטרד6 
למסקכס נעלמ סול קמתקנ ענ 
עסק כתוליס לי נפו קר יתילס ל 
פתמעוט: הכונס את הבתולה פטור. 
סטרוד כמסקכת כעילת מכוס: מאי 
משמע. פרט (עוסק כעכוס: כי דרך. 
כסכתך וננלתך סוקסו נלכך: מי 
לא עסקינן כו'. כנוער מגלן דנדרן 
כסות נמוד פיירי קל6, סל קרס 
דרך סתמ כתיב ומיbb‏ hסתעע‏ 
נמי מיניס דרך מכֿוס וספילו סכי מל 
כסמנ (יקלי: | אי משום מרדא. 
למססכס פטכת ליס פפילו טנעה 
ספינפו נמי: אלמה אמר רבי אבא. 
כמו למס 6מר (ג) סע"פ קטכוד כלערו 
סייג ככל סמפות, מון מן סספילין 
טנלמר. נסס פלר נימוקפנ פסרך 
מכו עליך וגו', וכיון דכעו פ6ר ובל 
מתגונכ 3ערו כעפר 6ין זס פפֿר: 
טריד טרדא דמצוה. וליון דסנן 
מיעוט ענמ דרטיין פרט למתן 
מספייך פס ממעטת מיניס טרדק 
למכוס: וב'ה אמרי לך. נסי (מי 
דקר למדרש מיניס פרטט כסתן תb‏ 
ממילף ס"מ כנכת דידך סוb‏ דממייכת, 


% כדרך נמי קרי: עוסקין' 


במלאכתן וקורין. נקמן" מוקמין 
לס פרק סי (די טז): הטה ר' 
אלעזר בן טוריה. כנ"ע: לאחד 
שאמרו לו זקנך מגודל, אמר להם יהיה 
זה כנגד המשחיתים. מסנ טלך דועס 
נפחד ספומכיס כו זקנך גס ומגודכ, 
וסול פומר לסס סופיכ וקלסתס ותו 
6 סול יסיס כנגד סמססיתיס, סגדול" 
חס יסיס נפון למער ולמספליס 
קפכיק עליו ו)שסיפנו: עכשיו שאני 
הטתי. סכי 5ני כמקנס לת מעטיך 
קסיית מוטס, ופפס (וקפת: ב"ה נמי 
אית להו מטין. דכמטין (מי סכו, 
כדפמרינן נעיל מטין וקוין: אבל. 
עכטיו, כיון דעד סע סיית זקוף 
ועכסיו סטים, לס כ גזקפתי 6ני ירלו 
ספנמידיס ויקכעו סנכס: לא קיימת 
כו. וכי סיכי דעס כדכרי 3"ס כ 
עס ונ כנוס כלכרי 3"ם, מף 
סעוקס כדכרי כ"ט כ עקס ונק 
כנוס לדכרי כ"ס: מתני' בשחר 
מברך שתים וכו'. כלקמר כנלכות 
ירוסלמי" קנע כרכות סללו ענ טס 
(פסליס = קיט) שכע כיוס סגנתיך: 
אחת ארוכה ואחת קצרה. 6סקיס 
נחריס דעכנית קפי (נ" 6כוכס 
למ וקמונס, קללס | סטכיכו): 
לחתום. כנרוך: שלא לחתום. כגון 
נללת ספיכות ומכות: נמ' מאי 
מברך. קפיס (פניס דשסר מלי (יסו: 
יול 


- 


נמ' בשלמא ב"ה קא מפרשי טעמייהו וטעמא 
דב"ש אלא ב"ש מ"ט לא אמרי כב"ה אמרי לך 
ב"ש א"כ נימא קרא בבקר ובערב* מאי 
בשכבך ובקומך בשעת שכיבה שכיבה ממש 
ובשעת קימה קימה ממש וב"ש האי ובלכתך 
בדרך מאי עביד להו ההוא מבעי להו 
6 לכדתניא בשבתך בביתך פרט לעוסק 
במצוה ובלכתך בדרך פרט לחתן מכאן אמרו 
*הכונם את הבתולה פטור ואת האלמנה חייב 
מאי משמע אמר רב פפא כי דרך מה דרך 
רשות אף כל רשות מי לא עסקינן דקא אזיל 
לדבר מצוה ואפילו הכי אמר רחמנא לקרי אם 
כן לכתוב רחמנא בשבת ובלכת מאי בשבתך 
ובלכתך בשבת דידך ובלכת דידך הוא 
דמחייבת הא דמצוה פטירת * אי הכי אפילו 
כונם את האלמנה נמי האי טריד והאי לא 
טריד אי משום טרדא אפילו מבעה ספינתו 
בים נמי וכי תימא ה"נ אלמה א"ר אבא בר 
ובדא אמר רב אבל חייב בכל המצות 
האמורות בתורה חוץ מן התפילין שהרי 
נאמר בהם פאר שנאמר * פארך חבוש עליך 
התם טריד טרדא דמצוה הכא טריד טרדא 
דרשות (6 > וב"ש ההוא מבעי להו פרט לשלוחי 
מצוה וב"ה אמרי ממילא ש"מ דאפילו בדרך 
נמי קרי: ת"ר בה"א עומדין וקורין יושבין 
וקורין ומטין וקורין הולכין בדרך וקורין ₪ עושין 
במלאכתן וקורין = ומעשה ברבי ישמעאל ור' 
אלעזר בן עזריה שהיו מסובין במקום אחד 
והיה ר' ישמעאל מוטה ור' אלעזר בן עזריה 
זקוף כיון שהגיע זמן קריאת שמע המה רבי 
אלעזר וזקפ ר' ישמעאל אמר לו רבי אלעזר 
בן עזריה לר' ישמעאל ישמעאל אחי אמשול 
לך משל למה הדבר דומה משל לאחד 
שאומרים לו זקנך מגודל אמר להם יהיה כנגד 
המשחיתים אף כך אתה כל זמן שאני זקוף 
אתה מוטה עכשיו כשאני הטתי אתה זקפת 
אמר לו אני עשיתי כדברי ב"ה ואתה עשית 
כדברי ב"ש ולא עוד אלא שמא יראו 
התלמידים ויקבעו הלכה לדורות מאי ולא 
עוד וכי תימא בית הלל נמי אית להו מטין 
ה"מ דממה ואתא מעיקרא אבל הכא כיון דעד 
השתא הוית זקוף והשתא מוטה אמרי ש"מ 
כב"ש סבירא להו שמא יראו התלמידים 
ויקבעו הלכה לדורות. תני רב יחזקאל עשה 
כדברי ב"ש עשה כדברי ב"ה עשה רב יוסף 
אמר יעשה כדברי ב"ש לא עשה ולא כלום 


נתת פ6ר תמת 6פר, ו"ת ולמס לי ס6י טעמb‏ סיפוק 
ליס מדפמר לימוק6ל פפכך תכוס עניך מכלל דלכולי עלמb‏ 6סור". 
ותירן ססר מקולי לנריך טעמל על רס"י כי סיכי דנל ניכף ססר 


מנות ממפינין מקל ומומכ. מ" 
כריך טעמל דרס"י נמיינו כתפינין 
חר יוס כססון דנ טייך מעולנ 
נעפר קרנו 556 כיוס רסטון דוק: 
הנ רג יחזקאל עשה כבית שמאי 
עשה ורב וסף אמר עשה 

כב"ש לא עשה ולא כלום. ו"ת 
פסיט דטין סנכס כמותן. וי" 
סוי ו3"ם מסמיריס על ס6דס טפי 
מנ"ס כ סייך פומר פסיטb.‏ לסל 
דעטס כנ"ם 65 עסס ונל כנוס סייו 
סיכ דנ"סם מקילין ונ"ס מסמיכין 
0 סכל כק"ש ( פסלי כ"ה דרי 
נ"ס. סננ תימס "כ מס מייתי 
מסוכס כו' כ קייפס מפות סוכס כו' 
ופירס"י דכי סיכי דמי סעקס כנ"ס 
9 עסס ונ כנוס לכ" 6ף סעוקס 
ככ"ם כ עסס ונ כלוס לכ" ומסי 
קb‏ מדמס ססס פסלי כ"ם נגמכי מס 
דמכטרי כ"ס. פננ סכ קכ קרי 
סמע כנ"ס פני דנ"ס י5. ע"כ 
פירט סר"ר שמעיס דק6 מדמס סכי 
מדק6מר* 55 קיימת 6ע"ג דמן סדין 
ילס קסכי כרסקו וכוכו כקוכס ייו 
)סור 656 גזירס סמb‏ ימסך תכ 
טנמנו. כס"ג גכי ק"ש מע"ג דמן 
סדין י5 כדיעכד. כיון דלכ"ס פין 
נכון כדסיתס כמתניתין כדסי סיים 
לסו בעמך. ס עטס כנ"ק ענ"ס 
כ עקס ול כלוס [וע' פוספוס סוכס 

8 לס לקמלןs‏ 

אחחת ארוכה ואחת קצרה. פילם 
רקי 6רוכס פמת ופמונס. 

קרס ססכיננו. ופיעס דססכינט 
נמי לכוכס סכנס ותדע מלנb‏ קb‏ 
מטינ כס כתוקפת? כסדי הקנכום. 
ועוד | פעמיס עמפריכין סננה 
כתוקפת כמו וכ יוס סנף. ועול 
סמ ופמונס פעמיס סמקלרין כה 
מלד כדסמרינן נקמן® נמ"ד סי 
פוריס פרסת כיכית כניעס סוס קפ 
מסייס כודיס לנמנו כך קסופEתגו‏ 
עמנריס וכו' כפכק סיס קוכb‏ 
(נקמן די יד ע"ב) ורס לבת דסכל קסי 
(ד) כ0מת וקמונם פמת פכוכס ומת 
קרס כנומר כין יפריך בס כין יק5ר 
ה כדנקמן. | וכן תכמתנ סקס 
(נמות ד' מ6) ססת סכוסות 
ופֿסת נסולות מת כתונות ולסק 
כעולות : מקום שאמרו לקצר. 
כגון ‏ ככרכת | פיכות וכנללק 

סמכות 6ין כו כספריך: 
וננן 


> דתנן מי שהיה ראשו ורובו בסוכה ושלחנו בתוך הבית ב"ש פוסלין וב"ה 
מכשירין אמרו להם ב"ה לב"ש מעשה שהלכו זקני ב"ש וזקני ב"ה לבקר את ר' 
יוחנן בן החורנית מצאוהו שהיה ראשו ורובו בסוכה ושלחנו בתוך הבית ולא 


ג אמרו לו כלום אמרו להם י משם ראיה אף הם אמרו לו א"כ היית נוהג לא קיימת 


מצות סוכה מימיך רב נחמן בר יצחק אמר עשה כדברי בית שמאי חייב מיתה 
דתנן אמר ר"ט אני הייתי בא בדרך והטתי לקרות כדברי ב"ש וסכנתי בעצמי מפני הלסטים אמרו לו כדאי היית 
לחוב בעצמך שעברת על דברי ב"ה: מתני" יבשחר מברך שתים לפניה ואחת לאחריה ובערב מברך שתים 
לפניה ושתים לאחריה אחת ארוכה ואחת קצרה מקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר לקצר אינו רשאי להאריך 
> לחתום אינו רשאי שלא לחתום שלא לחתום אינו רשאי לחתום: נמ' מאי מברך אמר ר' יעקב א"ר אושעיא 


שיטתם נכון אבל זהו ודאי שמקשה על ב"ש ל"ל ב' פסוקים (גליון): 
תע) יש להוסיף לפתוח אינו רשאי שלא לפתוח: 


יוצר 


עין משפט 
נר מצוה 


נ א מיי" פ"ד מסנכות 
ק"ש סלכס 5 סמג עטין 
יס טור סו"ע סוס סימן ע 
סעיף ג: 
נא ב מיי' פ"ד מסנכות 
מפינין סנכס יג ופ"ד 
מסנכות סנינות סנכס ט 
סג עסין [לכנק] 3 
טוט"ע פו"ם סימן לס סעיף 
ס ועור סו"ע יו"ד סימן 
טפס סעיף 6: 
גב ג (מיי' פ"כ מסנכום 
ק"ש סלכס 3) טוס"ע 
לו" סי' ק"ג סעיף 3: 
נג ד מיי' פ"5 מסנכום 
ק"ש סנכה ₪ סמ'ג 
עטין יט טוס"ע סוס סימן 
נט וסימן רלו סעיף 6: 


7 Aes 


רכ נסים גאון 


והא אמר רב בא בר 

זבדא אמר רב 
אבל חייב בכל מצו' 
האמורו' בתורה חוץ 
מן התפילין מפני 
שנאמר בהן פאר. בפ' 
ואלו מגלחין במועד 
(דט"ו) גרסי' אבל אסור 
להניח תפילין מדקאמר 
ליה רחמ' ליחזקאל 
(יחזקאל כד) פארך חבוש 
עליך מכלל דכולי עלמא 
אסירי ובסוף פרק חזקת 
(ב"ב דף ס) כך דרשינן על 
ראש שמחתי אמר ר' 
יצחק זה אפר מקלה 
שבראש חתנים | בעא 
מיניה רב פפא היכא מנח 
ליה אמר ליה במקום 
תפילין שנאמר (ישעיה 
סא) לשום לאבלי ציון 
לתת להם פאר תחת אפר 
מיכן למדנו שהתפילין 

נאמר בהן פאר: 


הגהות הב"ח 


() גמ' טריד ער67 
דרסות | (וכ"ס | פמכי 
וכו' נמי קרי) hp"מ‏ 
ונ" סיק ובלה הא 
כתיב בשבתך בביתך 
ובלכתך בדרך למה לי 
ש"מ ותינת וכ"ק ססוס 
מנעי לסו פכט לסנוסי 
מנוס נמסק": (3) שם 
נללך וקוכין עוסקין ?! 
כמנפכפן: ‏ (ג) רש"י 
לט פנמם וכו למס 
לער אבל 6ע"פ סטרוד: 
(ל) תוד"ה ססת וכו". 
דסכל קקי אאמת: 


תורה אור השלם 
א האנק דם מַתִים 
אֲבָל לא תַעֲשֶׂה פָּאֶרִך 
חֲבוֹשׁ עֶלְּ נְעָלְיּ 
תשׂים ברל ולא 
תַעֲמָה על שָׂפָם וְלָחָם 
אֲנָשִׁים לא תִאכָל: 
| יחזקאל כד, יז 


הגהות וציונים 


ם] (בערב ובבקר כן 
יתכן להיות] (גליון) ועיין 


צל"ח: 3 וע רשיי 
ותוס' פופה כהּ. דיה 
ובקכתך. וכו דגרסר 


להיפך וכ"ה בתוספתא 
פ"א] (גליון): ג] בכת"י 
הגירסא (והיא האמיתית 
דק"ס) ‏ אמרי התם 
טרדא דרשות הכא 
טרדא דמצוה (וכ"ה 
לקמן טז ע"ב): ל] יש 
גורעין ומוסיפין בזה עיי 
רש"א בשם הילקוט 
וא"צ להגיה דכיון 
היבא ליה לב"ה 
למימר ממילא ש"מ 
בהאי סברא לחודיה 


ס] לפי גירסת הרשב"א בתשובה (ח"א סיי 
ו] צ"ל לקמן (ד' טז.) מוקמינן לה בפרק שני (והכוונה לפרק 


שני דק"ש, שפ"ח): !] הגידול (כ"ה ברש"י שבע"י): פ] אולי צ"ל דה"א: ט] צ"ל מדקאמרו (כ"ה בתוספות ר"פ, ובדפו"ר איתא מדקאמ'): י] וכן בכת"י ליתא עי' פנ"י, רש"ש, יפה עינים: כ] וכ"ה בכת"י וברש"י: 


מאימתי פרק 


- זקני בית שמאי אָמְרוּ לו, אם פֶן הַיִית נוהַג, לא קִיימְתּ מצות 
סוּפָה מִימִיף, ולא כפי שאמרתם שלא אמרו לו כלום. ומביא רב יוסף 
מכאן ראיה לשיטתו, כשם שסוברים בית שמאי שהנוהג שלא כדעתם 
אינו יוצא ידי חובתו, אף לא מדין תורה, ואפילו שמהתורה היא סוכה 
כשרה, כמו כן יש לומר לדעת בית הלל, אף שסוברים שיכול לקרוא 
מעומד או מוטה, אך אם עושה זאת משום שדעתו להחמיר כבית 
שמאי, אינו יוצא ידי חובתולי. 


יא. [ד] 


הגמרא מביאה דעה שלישית בענין הנוהג כדעת בית שמאי במקום 
שנחלקו על בית הלל: 
רב נַחְמֶן בַר יִצְחֶק אֲמַר, עָשֵׂה פְדְבְרִי בִּית שַׁמַּאי חייב מִיתָה, 


וְסַכָנְתִּי כְּעְצָמִי - ובאתי לידי סכנה מִפָּנִי הלְסְטִים. אָמְרוּ לוֹ, כְּדַאי 
הַיִית לְחוּב בֶּעצמף - בכך שנהגת כדברי בית שמאי נתחייבת מיתה, 
ואם היו הורגים אותך היית בעצמך חייב על מיתתךלי, מפני שַׁעֲבַרְת 
על דְּבְרִי בִית ה?7 - שהחמרת על עצמך לקרוא בהטיה, הרי מפורש 
כאן שהעובר על דברי בית הלל חייב מיתהל". 


xX‏ א א 


משנה 


אחר שנתבארו במשניות הקודמות דיני קריאת שמע, דנה משנתנו 


לג. וכשם ששם גזרו בית שמאי שהמיקל אינו יוצא ידי חובתו, כדי לתת תוקף לגזירתם 
שגזרו 'שמא ימשך אחר שולחנו', כך גם בעניננו מסתבר שבית הלל נתנו תוקף 
לדבריהם וגזרו שהמחמיר כדברי בית שמאי לא יצא ידי חובתו, שמא יקבעו אחרים 
הלכה כבית שמאי, ופעמים שלא יוכל להטות וימנע מלקרוא. תוספות הרא"ש (ל"ס 
עטס) ושיטה מקובצת (ל"ס ככ יוסף). [אמנם דעת הר"ן (פסמיס קעז: ד"ס כנ, קוכס כם. ל"ס 
מרו) שאין הכוונה שלא יצא ידי חובה כלל, אלא שלא יצא ידי המצוה כתקנה]. 
לד. רמב"ם (פיס"מ). 

לה. עיין בהערה לעיל (כדכלי סגמרb‏ 'תני ככ יפוקספי). 

לו. ע"פ רע"ב (פ" מ"ד). בתוספות (ד"ס פפת) ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס נפפר) משמע, 
שלדעת רש"י 'ארוכה' ו'קצרה', הכוונה שנוסחה ארוך או קצר [ואף ש'השכיבנו' אינה 
קצרה ממש, אולם לגבי אמת ואמונה הסמוכה לה היא קצרה. מאירי (ל"ס נעסר)]. 
והמאירי (עס) כתב לדעת רש"י, ש'ארוכה' ו'קצרה' הוא מצד עניניהם, שאם עניניהם 
מרובים, כמו 'אמת ואמונה' שנזכרו בה יציאת מצרים, קריעת ים סוף ומכת בכורים, 
הרי היא ארוכה, ו'השכיבנו' שלא הוזכר בה רק תפלה על מזיקים ושאר צרות, נחשבת 
קצרה. אמנם הרמב"ם (פיס"ע) פירש שהתיבות 'ארוכה' ו'קצרה' מוסבות על שתי 
הברכות שלפני קריאת שמע בין בשחרית ובין בערבית, שכל ברכה שפותחת ב'ברוך' 
וחותמת ב'ברוך' נקראת 'ארוכה', ושאינה כן נקראת 'קצרה', ועל פי זה מתפרש גם 
המשך המשנה 'מקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר, לקצר אינו רשאי להאריך', 
כלומר ברכה שתקנו בה חכמים שתפתח ותחתום ב'ברוך' אסור לשנותה לעשותה קצרה, 
כלומר שלא לפתוח בה ב'ברוך', או שלא לחתום בה ב'ברוך', וכן להיפך, ברכה שאמרו 
בה חכמים שלא לפתוח בה ב'ברוך' או שלא לחתום בה ב'ברוך', אין אדם רשאי 
לפתוח בה ב'ברוך', או לחתום ב'ברוך'. ע"פ כסף משנה (ק"ם פ"5 ס"ז) בביאור דבריו. 
ועל דרך זו פירש הרשב"א (ד"ס פתת) את סיום המשנה 'מקום שאמרו לחתום אינו 
רשאי שלא לחתום, שלא לחתום אינו רשאי לחתום', שבא להשמיענו שגם בברכות 
הקצרות אינו רשאי להחליף נוסחתן, ולחתום ב'ברוך' במקום שאמרו לפתוח ב'ברוך', 
או לפתוח ב'ברוך' במקום שאמרו לחתום ב'ברוך.. 

רש"י (ד"ס נפפר) הביא בשם הירושלמי (פ"5 ס"ס) שהטעם שתקנו לומר בכל יום שבע 


ראשון 


ברכות 


בברכות שתקנו חכמים לומר לפני קריאת שמע ולאחריה, ואם מותר 
לשנות את נוסחן או נוסח ברכות אחרות: 

בִּשָחר, מִבֶרִךּ שָתִּים לְפָּנִיהַ - שתי ברכות לפני קריאת שמע, והם 
ברכת יוצר אור וברכת אהבה, וְאַחַת לאַחֲרִיה - אמת ויציב. וּבַּעָרֶב, 
מִבְרִךּ שָתִּים לְפַנִיהָ - שתי ברכות לפני קריאת שמע, מעריב ערבים 
ואהבת עולם. וּשִתִּים לְאַחֲרִיה - ושתי ברכות לאחר קריאת שמע, 
אמת ואמונה והשכיבנו. אַחַת מהברכות אַרוּכָּה, והיא ברכת 'אמת 
ואמונה', וְאֶחַת מהן קְִצַרְה, ברכת השכיבנו". מקום שאמרו 
לְהָאָרִיךף, היינו ברכת 'אמת ואמונה', אִינו רשאי לְקְצַּר, ומקום 
שאמרו לקצר, היינו ברכת 'השכיבנוי, אֵינוֹ רשאי לְהָאָרִיףְ". 


בדרך אגב מביאה המשנה הלכה נוספת, לגבי שאר ברכותל": 
ברכות שתקנו חכמים לחתוֹם בהם ב'ברוך', אִינו רשאי שַלא לחתום 
ביברוך'. וברכות שאמרו חכמים שָלא לְחַתּום בהם ב'ברוך', כמו ברכת 
הפירות והמצוות, אִינו רשַאי לחתום בהם בברוך. 


אי 


גמרא 


שנינו במשנה 'בשחר מברך שתים לפניה'. הגמרא באה לבאר מה 
הם שתי הברכות: 
מבררת הגמרא, מָאי מבָרֵףּ - מה הם שתי הברכות שמברך בשחרית 
לפני קריאת שמע. אִמַר רַבִּי ועקב אֲמַר רַבִּי אושעיא, 


ברכות בקריאת שמע [בשחרית וערבית ביחד], הוא על פי הפסוק (פסניס קיט קסד) 'שבע 
ביום הללתיך על משפטי צדקך', שבשבע ברכות מודים ומהללים אנו לה' בקריאת 
שמע, שהיא משפטי צדקך. ועיין עוד בב"ח (סי" רלו ק"6). 

לז. כך פירשו תלמידי רבינו יונה (ל"ס נספל) על פי רש"י, וכן משמע מתוספות (ל"ס 
פחת) שהבינו בדעת רש"י. ובמאירי (ל"ס נעפל) פירש [על פי ביאורו ברש"י, כפי שהובא 
בהערה הקודמת] 'מקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר' שלא לחסר מהדברים שראוי 
להזכירם ב'אמת ואמונה'. וכן 'מקום שאמרו לקצר אינו רשאי להאריך' היינו שלא יוסיף 
על הדברים שנתייחדו לומר בהשכיבנו. אולם להוסיף מלים לפי ענין הברכה מותר. 
התוספות (ל"ס 6פ) הקשו על רש"י שפירש שהשכיבנו נחשבת לברכה קצרה, והרי לא 
נמנית בתוספתא (פ"6 ס"ק) בין הברכות הקצרות. ועוד שפעמים שמאריכים בה הרבה 
כמו במערבית של ליל ב' של פסח. וכן ב'אמת ואמונה' פעמים שמקצרים בה, כמו 
שאמרו להלן (יד:) שלדעת האומר שאין אומרים פרשת ציצית בתפילת ערבית, מזכירים 
יציאת מצרים בברכת אמת ואמונה, ולפי הנוסח המובא שם מקצרים בה הרבה [אמנם 
קושיא זו קשה רק לפי הבנת התוספות ברש"י, כמו שנתבאר בהערה הקודמת, אבל 
לפי פירוש המאירי המובא שם, מיושבת קושיא זו]. ולכן מפרש רבינו תם, ש'אחת 
ארוכה ואחת קצרה' מוסב על ברכת אמת ואמונה בלבד, שברכה זו פעמים מאריכים 
בה, ופעמים מקצרים בה [והלשון 'אחת' משמעה (בין', כמו 'אחת ארוסות ואחת 
נשואות, אחת בתולות ואחת בעולות' (ינעות סד.) שמשמעו 'בין ארוסות ובין נשואות' 
וכוץ והמשך המשנה 'מקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר' הוא ענין בפני עצמו, 
ומוסב על שאר ברכות, והכוונה לברכות שאמרו להאריך בהם, כמו קידוש והבדלה, 
שיש בהם פתיחה וחתימה, אינו רשאי לקצר, שאם יקצר לא יצטרך לחתום, ואינו רשאי 
לברך בענין שלא יוכל לחתום, וכן 'מקום שאמרו לקצר' כברכת הפירות, אינו רשאי 
להאריך בהם, שאם יאריך יצטרך לחתום, ולפי פירוש זה, מה שאמרו בסיפא 'מקום 
שאמרו לחתום אינו רשאי שלא לחתום' וכו', מוסב על הרישא 'מקום שאמרו להאריך 
אינו רשאי לקצר' כמו שנתבאר. ע"פ הריטב"א (ד"ס נעסל) ותלמידי רבינו יונה (ל"ס 
נקתכ) בביאור דברי רבינו תם. 

לח. על פי מאירי (ל"ס סמקנס). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לקמן דף טז. סוכס דף 
כס., 3) [עי' מוספות 
לקמן לף עז: ד"ה אי 
הכין, ג) נקמן דף פז: 
קוכס דף כס. מו"ק ד' 
טו. כמובות דף ו: קמפום 
פ"ו, ד) תוpפתb‏ ספ" 
ספרי פרסת וסססנן, 
ס) סוכס דף [ג. 1:] כס. 
עירונין דף יג:, ו) [מכת 
לט תס ספ 
!) בפרקין ריש ה"ה, 
ק) בכתובות ו: קרוב 
ללשון זה, 0)לשון 
הכתוב איוכב טז טו, 
*) סוכה כה:, כ) פ"א 
ה"ח ‏ שלא ‏ כגרסא 
שתוקן ‏ שם לפניו, 
() מערבית ליל ב' 
דפסח בברכת השכיבנו, 
מ) יד צ"ב. 


משנת ראשונים 


ובלכתך בדרך פרט 
לחתן. לאו כשעוסק 
בנשואין דהיינו עוסק 
במצוה דנפקא מבשבתך, 
אלא כי איצטריך קרא 
לחתן שהולך לעשות 
מצות נשואין, או שחוזר 
משום דהוא טרוד מחמת 
מצוה זו, והגיע זמן 
קריאת שמע, שהוא פטור 
משום דטריד בטרדא 
דמצוה וא"א לו לקיים 
שתיהם יפה. 

[הריטב"א, סוכה כה.] 
מו לא עסקינן דקא 
אחל ‏ לדכר ‏ מצוה 
ואפילו | הכי | אמר 
רחמנא לקרי. ומנא להו 
דייתורא ובלכתך לפטור 
הולך למצוה מקריאת 
שמע, דלמא איפכא הוא 
דמייתר לחייבו בקריאת 
שמע כיון שאינו עוסק 
במצוה ממש. 

[הריטב"א, סוכה כה.] 


אי הכי אפילו כונס את 
האלמנה נמי. דהא אזיל 
לדבר ‏ מצוה, קסיד 
דאיהו פטר כל דאזיל 
לדבר מצוה ולהכי פריך 
בשלמא לדידי שניהם 
חייביס דבלכתך לחיובי 
אתא אלא לדידך דדרשת 
ליה לפטור מאי שנא 
כונס את האלמנה דהא 
איהו נמי לדבר מצוה 
אזיל. 

[הריטב"א, סוכה כה.] 


אי משום טרדא אפילו 
טבעה ספינתו בים נמי. 
קס"ד דטעמא משום 
רסריד בקהוד ואעיג 
דליכא מצוה. ופריך ליה 


אלא | מעתה ‏ טבעה 
ספינתו בים הכי נמי 
דפטור ‏ מק"ש, והא 


קיימא לן אבל חייב בכל 
המצות האמורות בתורה, 
ואין לך טרוד בדעתו 
גדול ממגה: 

[הריטב"א, סוכה כה.] 


שנאמר פארך חכוש 
עליך. הא דמשמע הכא 
שהטעם תלוי משום 
שנאמר בהן פאר ואבל 
לאו בר פאר הוא 
וכשמתפאר מראה 
בעצמו שאינו אבל, לא 
אתא למימר אלא דלא 
ילפינן מהכא לפוטרו 
משאר מצות דשאני 
תפילין דאיקרו פאר. 

[תוספות הדא"ש, סוכה כה.] 
אמר להם יהיה כנגד 
המשחיתים. כלומר 
לקנתר הגוים והמינים 
המשחיתיס את זקנם. 


+. 
[תוספות הרא"ש] 


עשה כדברי בית שמאי 


חייב מיתה. בשהיה יושב והטה לכתחלה כיון שמתכוין לסתור דברי בית הלל ומתכוין לעשות כבית שמאי. [הריטב"א] 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


יא. 


גמ' בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה. נקמיס מפרט מסי מסמע: | שנאמך בהם פאר. פרק"י" וסכל מעולל כעפר קכגו" ופין נס 


ובלכתך בדרך פרט לחתן. וסע"ג דסתן גמי עוסק כמלוס 
סו6, לי כ6ו קרל יתירס כ נפק5 לן מקכ קמס, דכיון דעוסק כמכֿוס 
5 כתיב כקרל כסדים, 556 מיעוטק כענמb‏ סו דק דרטינן מכיתך 


וממעטינן מינס עוסק במל6כת מפוס 
דסיכ? טכד, 336 מתן דטרד6 
למסקכס נעלמ סול סמססב על 
עסק כתוליס לי ל6ו קר יתילס ל 
פתמעוט: הכונס את הבתולה פטור. 
סטרוד כמססכת כעינת מנוס: מאי 
משמע, פרט לעוסק כמכוס: כי דרך. 
נּקנתן וננלתך סוקסו נדכך: מי 
לא עסקינן כו'. כנוער מנלן דנדרן 
רות (פוד6 מיירי קל6, 60 קרס 
דרך סממ כמיב וממינס מספמע 
נמי מיניס דרך מכֿוס וספילו סכי מל 
לממנ (יקלי: | אי משום מרדא. 
דמססכס פטכת ניס פפילו טנעה 
ספינו נמי: אלמה אמר רבי אבא. 
כמו למס 6מר (ג) סע"פ קטכוד נעכו 
סייג ככל סמכום, מון מן סספיפין 
קנלמר נסס פ6ר ניסוקפנ פסרך 
מכו עליך וגו', וכיון דכעו פר ובל 
מפגולל כנערו כעפר 6ין זס פפֿר: 
טריד טרדא דמצוה. וליון דסכן 
מיעוט ענמ דרטינן פרט למתן 
מסתייך פס ממעטת מיניס טרדס 
לעכוס: וב'ה אמרי לך. (סי (מי 
דקר למדרם מיניס פרט כסמן 606 
מננינ ס"כ כנכת דידך סול דממייכת, 
פנ כדרך נמי קלי: עוסקין 
במלאכתן וקורין. נקמן" מוקמיין 
לס כפרק סנ (ד מז): המה ר' 
אלעזר בן עזריה, כנ"ק: לאחד 
שאמרו לו זקנך מגודל, אמר להם יהיה 
זה כנגד המשחיתים. מקנ טלך דומס 
נפחד ספומריס כו זקנך פס ומגולל, 
וסול ומר לסס סוסיל וקנסתס פותו 
6 סול יסיס כנגד סמססיתיס, סגלול" 
סז יסיס נתון לפער ולמספריס 
קליק עניו וpסיתנו:‏ עכשיו שאני 
הטתי. סכי פני כמקנס לת מעטין 
קסיית מוטס, ופפס (וקפס: ב"ה נמי 
אית ?הו מטין. דנמטין (מי טכו, 
כדפמרינן נעיל מטין וקולין: אבל. 
עכסיו, כיון דעד סקפל סייפ זקוף 
ועכסיו סטים, פס כ גזקפתי 6ני ירפֿו 
סתנננידיס ויקכעו סנכס: לא קיימת 
כו. וכי סיכי דעקס כדכרי כ"ס כ 
עס ונ כנוס כלכרי 3"ם, 5ף 
סעוקס כדכרי כ"ם ‏ עקס ונ 
כלוס. ללככי כ"ס: מתני' בשחר 
מברך שתים וכו. כלסער כגלכות 
ירוסלמי" קנע כרכות. סנו על טס 
(פסלס ‏ קיע) קנע כיוס סללקיך: 
אחת ארוכה ואחת קצרה. 6סתיס 
כחריס דעכנית ק6י (נ" 6כוכס 
סמ וסעונס, | קלס סטכיכו): 
לחתום. ככלוך: שלא לחתום. כגון 
נללת ספילום ‏ ומכות: נמ' מאי 


מברך. קפיס לפגיס לסמר מ6י ניסו: = 
ץ אמרו לו כלום אמרו להם ! משם ראיה אף הם אמרו לו א"כ היית נוהג לא קיימת 


יולכ 


נמ' בשלמא ב"ה קא מפרשי טעמייהו וטעמא 
דב"ש אלא ב"ש מ"ט לא אמרי כב"ה אמרי לך 
ב"ש א"כ נימא קרא בבקר ובערב* מאי 
בשכבך ובקומך בשעת שכיבה שכיבה ממש 
ובשעת קימה קימה ממש וב"ש האי ובלכתך 
בדרך מאי עביד להו ההוא מבעי להו 
6 לכדתניא בשבתך בביתך פרט לעוסק 
במצוה ובלכתך בדרך פרט לחתן מכאן אמרו 
*הכונם את הבתולה פטור ואת האלמנה חייב 
מאי משמע אמר רב פפא כי דרך מה דרך 
רשות אף כל רשות מי לא עסקינן דקא אזיל 
לדבר מצוה ואפילו הכי אמר רחמנא לקרי אם 
כן לכתוב רחמנא בשבת ובלכת מאי בשבתך 
ובלפתך' בשנפת ריחך ופלכת ‏ דד" הוא 
דמחייבת הא דמצוה פטירת * אי הכי אפילו 
כונם את האלמנה נמי האי טריד והאי לא 
טריד אי משום טרדא אפילו טבעה כפינתו 
בים נמי וכי תימא ה"נ אלמה א"ר אבא בר 
זברא אמר רב אבל חײב בכל המצות 
האמורות בתורה *חוץ מן התפילין שהרי 
נאמר בהם פאר שנאמר * פארך חבוש עליך 
התם טריד טרדא דמצוה הכא טריד טרדא 
דרשות (6 > וב"ש ההוא מבעי להו פרט לשלוחי 
מצוה וב"ה אמרי ממילא ש"מ דאפילו בדרך 
נמי קרי: ת"ר בה"א עומדין וקורין יושבין 
וקורין ומטין וקורין הולכין בדרך וקורין (₪ עושין 
במלאכתן וקורין = ומעשה ברבי ישמעאל ור' 
אלעזר בן עזריה שהיו מסובין במקום אחד 
והיה ר' ישמעאל מוטה ור' אלעזר בן עזריה 
זקוף כיון שהגיע זמן קריאת שמע הטה רבי 
אלעזר וזקפ ר' ישמעאל אמר לו רבי אלעזר 
בן עזריה לר' ישמעאל ישמעאל אחי אמשול 
לך משל למה הדבר דומה משל לאחד 
שאומרים לו זקנך מגודל אמר להם יהיה כנגד 
המשחיתים אף כך אתה כל זמן שאני זקוף 
אתה מוטה עכשיו כשאני הטתי אתה זקפת 
אמר לו אני עשיתי כדברי ב"ה ואתה עשית 
כדברי ב"ש ולא עוד אלא שמא יראו 
התלמידים ויקבעו הלכה לדורות מאי ולא 
עוד וכי תימא בית הלל נמי אית להו מטין 
ה"מ דממה ואתא מעיקרא אבל הכא כיון דעד 
השתא הוית זקוף והשתא מוטה אמרי ש"מ 
כב"ש סבירא להו שמא יראו התלמידים 
ויקבעו הלכה לדורות. תני רב יחזקאל עשה 
כדברי ב"ש עשה כדברי ב"ה עשה רב יוסף 
אמר יעשה כדברי ב"ש לא עשה ולא כלום 


נת פפר תמת 6פר, ו"ת ולמס לי ס6י טעמb‏ סיפוק 
ליס מדפמר לימוק6ל פ6כך סכוש עניך מכלל דלכולי עלמb‏ 6סור". 
ותירן ססר מקוכי לנריך טעמל על רס"י כי סיכי דנל ניכף ססר 


מנות ממפינין מקל ומומכ. מ" 
ריך טעמל דרס"י נמיינו כתפינין 
חר יוס כססון דנ טייך מעולנ 
כעפר קכנו 656 כיוס רססון דוק6: 
תוי רג יחזקאל עשה כבית שמאי 
עשה ורב יוסף אמר עשה 

כב"ש לא עשה ולא כלום. וס"ק 
פסיט) | דפין | סלכס כמותן. וי" 
ופיל וכ''ש מסמיריס על ס6דס טפי 
מנ"ס 65 טייך לומר פטיטס. דס 
דעקס ככ" 55 עקס וכל כנוס סייו 
סיכ דכ"ם מקילין. ונ"ס מסמיכין 
לו סכל כק"ט 69 פסלי כ"ס דרי 
כ"ם. מב תימס "כ מס מייתי 
מסוכס כו' 65 קיימת מכֿות סוכס כו' 
וסירס"י דכי סיכי דמי סעקס כנ"ס 
9 עסס ונ כנוס לכ" 6ף סעוקס 
ככ"ם כ עסס ונ כלוס לכ" ומקי 
קל מדעס ספס פסלי כ"ש לגמכי מס 
דמכטרי כ"ס. 6ננ סכ קר קרית 
מע ככ" לניב דנ"ס י05. ע"כ 
פילק סר"ר שמעיס דק מדמס סכי 
מדק6מר* 55 קיימת פע"ג דמן סדין 
ילס קסכי כרסקו וכוכו כקוכס ייו 
פסור 556 גזירס סמ ימסך 6סכ 
סנסנו. כס"ג גכי ק"ם פע'ג דמן 
סדין י5 כדיעכד כיון דלכ"ס פין 
נכון כדסיתס במתניתין כדסי סיית 
לסו בעמך. ס עטס כנ"ק (נ"ס 
ל עסס ול כלוס [וע' קוקפות סוכס 

ג. דיס דסמר] : 

אחחת ארוכה ואחת קצרה. פילם 
כק"י רוכה 6מם ופמונס. 

קרס ססכינגו. | ופימס דססכינט 
נעי 6רוכס. סככס ותלע מלנb‏ קb‏ 
מטיב לס כתוקפת? כסדי סקכרוק. 
ועוד | פעמיס עמפריכין סכנה 
כתוקפת כמו לוכ יוס סנף. ועול 
סמ ולמונס פעמיס סמקפלרין כ 
מסד. כדסמרינן נקמן? נמ"ד פין 
פוריס פרסת כיכית כניעס סוס קפ 
מסייס מוליס 6נסנו ‏ כך טסוללתנו 
עמנריס וכו' נפכק סיס קוכb‏ 
(נקמן די יד ע"ב) ול כל" דסכנ קסי 
(ד) כ0מת וקמוגס לסת 6כוכס ופקת 
קרס כלומר כין יפריך כס כין יק5ר 
בס כלנקמן. וכן לקכתנf‏ סתס 
(נמות ד' מ6) פסם סכוסות 
וֿסת נסולות פמת כתונות ולתת 
כעולות : מקום שאמרו לקצר. 
כגון ‏ ככרכת | פילות = וכנללת 

סמכות 6ין כו לס6ליך: 
ולגי 


= דתנן מי שהיה ראשו ורובו בסוכה ושלחנו בתוך הבית ב"ש פוסלין וב"ה 
מכשירין אמרו להם ב"ה לב"ש מעשה שהלכו זקני ב"ש וזקני ב"ה לבקר את ר' 
יוחנן בן החורנית מצאוהו שהיה ראשו ורובו בסוכה ושלחנו בתוך הבית ולא 


מצות סוכה מימיך רב נחמן בר יצחק אמר עשה כדברי בית שמאי חייב מיתה 
דתנן אמר ר"ט אני הייתי בא בררך והטתי לקרות כדברי ב"ש וסכנתי בעצמי מפני הלסטים אמרו לו כדאי היית 
לחוב בעצמך שעברת על דברי ב"ה: מתני" יבשחר מברך שתים לפניה ואחת לאחריה ובערב מברך שתים 
לפניה ושתים לאחריה אחת ארוכה ואחת קצרה מקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר לקצר אינו רשאי להאריך 


שיטתם נכון אבל זהו ודאי שמקשה על ב"ש ל"ל ב' פסוקים (גליון): 
תע) יש להוסיף לפתוח אינו רשאי שלא לפתוח: 


= לחתום אינו רשאי שלא לחתום שלא לחתום אינו רשאי לחתום: נמ' מאי מברך אמר ר' יעקב א"ר אושעיא 


יוצר 


עין משפט 
נר מצוה 


נ א מיי' פ"ד מסנכות 
ק"ש סלכס 5 סמג עטין 
יס טור סו"ע סו" סימן ע 


wR‏ סעיף ג: 


נא ב מיי' פ"ד מסנכות 

מפינין סנכס יג ופ"ד 
מסנכות סינות סנכס ט 
מג עסין [דכמן] כ 
טוס"ע פו"ם סימן לס קעיף 
ס וטור סו"ע יו"ד סימן 

טפס סעיף 6: 

נב ג (מיי' פ"כ מסנכות 

ק"ש הנכס 3) טוס"ע 
לו" סי' ק"ג סעיף 3: 
נג ד מיי' פ"5 מסנכום 

ק"ש סנכה ₪ סמ'ג 
עסין יט טוט"ע פֿו"ח סימן 
נט וסימן רלו סעיף 6: 


רב נסים גאון 


והא אמר רב בא בר 

זבדא אמר רב 
אבל חייב בכל מצו' 
האמורו' בתורה חוץ 
מן התפילין מפני 
שנאמר בהן פאר. בפ' 
ואלו | מגלחין במועד 
(דט"ו) גרסי' אבל אסור 
להניח תפילין מדקאמר 
ליה רחמ' ליחזקאל 
(יחזקאל כד) פארך חבוש 
עליך מכלל דכולי עלמא 
אסירי ובסוף פרק חזקת 
(ב"ב דף ס) כך דרשינן על 
ראש שמחתי אמר ר' 
יצחק זה אפר מקלה 
שבראש חתנים בעא 
מיניה רב פפא היכא מנח 
ליה אמר ליה במקום 
תפילין שנאמר (ישעיה 
סא) לשום לאבלי ציון 
לתת להם פאר תחת אפר 
מיכן למדנו שהתפילין 

נאמר בהן פאר: 


הגהות הביחה 


(6) גם' טכיל טרדb‏ 
דרסות | (וכ"ס | 6מכי 
וס' (מי קרי) מ"מ 
ונ"כ3 ס" וב"ה הא 
כתיב בשבתך בביתך 
ובלכתך,בדרך לקמה לי 
ש"מ ומינת ונ"ק ססו 
מנעי כסו פרט (קנומי 
מכֿוס נמסקס: (3) שם 
כללך וקולין עוסקין <] 
נמנפכפן: ‏ (ג) רש"י 
ד"ס פנמס וכו'. למס 
פֿמר אבל 6ע"פ סטכוד: 
(ל) תוד"ה ססת וכו". 
לסכנ קקי אאמת: 


— AMPK 
תורה אור השלם‎ 
א) הַאָנק רם מַתִים‎ 
אֲבָל לא תַעֲשָׂה פְאַרְף‎ 
חבוֹשׁ עֶלֶךְּ על‎ 
תשׂים בְּרנלְי = ולא‎ 
תַעֲמָה על שָׂפָם וְלָחֶם‎ 
אֲנָשִׁים לא תִאכָל:‎ 
יחזקאל כד, יז‎ | 


הגהות וציונים 


] נבערב ובבקר כן 
יתכן להיות] (גליון) ועיין 


צליח: 5]|עיי רשיל 
ותוסי סוכה כה. ד"ה 
ובלפתך וכו -דגהסו 


להיפך וכ"ה בתוספתא 
פ"א] (גליון): ג] בכת"י 
הגירסא (והיא האמיתית 
דק"ס) ‏ אמרי התם 
טרדא דרשות הכא 
טרדא דמצוה (וכ"ה 
לקמן טז ע"ב): ל] יש 
גורעין ומוסיפין בזה עיי 
רש"א בשם הילקוט 
וא"צ להגיה | דכיון 
הצריכא: ליה (לב"ה 
למימר ממילא ש"מ 
בהאי סברא לחודיה 


ס] לפי גירסת הרשב"א בתשובה (ח"א סי 
ו] צ'"ל לקמן (ד' טז.) מוקמינן לה בפרק שני (והכוונה לפרק 


שני דק"ש, שפ"ח): !] הגידול (כ"ה ברש"י שבע"י): ס] אולי צ"ל דה"א: ט] צ"ל מדקאמרו (כ"ה בתוספות ר"פ, ובדפו"ר איתא מדקאם'): י] וכן בכת"י ליתא עי' פנ"י, רש"ש, יפה עינים: כ] וכ"ה בכת"י וברש"י: 
ן [ ו 


עין משפט 
נר מצוה 


נד א מי" פרp‏ 6 
מסנכות ק"ש סלכס | 
טוס"ע סו" סיען נט 
סעיף 6: 
נה ב מ"" סס סמג 
עסין יט טור סו"ע 
וס סימן ק סעיף 6: 
נו ג מיי" פ"ז מסנכות 
פפנס סנכס י טור 
סו"ע סו"ס סימן מז סעיף 
4 


מ ד ₪" פס טוס"ע 
פס סעיף 3: 
נח ה מי" סקס טוק"ע 
פס סעיף ס: 
נט ו מיי' פ"ו מסלכות 
ממידין סנכס ד: 


og 
הגהות וציונים‎ 


6] תיבת "אלא" ליתא 
בכת"י (ועיין תוס' שבת 
צח ע"א ד"ה אטבעי 
שאין דרך הגמ' לומר 
"אלא" במקום שלא 
הוזכר אמורא לפניו): 
3] גירסת הרי"ף והרא"ש 
אמר רב יהודה אמר 
שמואל | אהבה רבה 
ורבנן אמרי אהבת 
עולם תניא נמי הכי 
אין אומרים אהבה 
רבה אלא אהבת 
עולם וכן הוא אומר וכו' 
(וכיה בכת"י):'2] ברוב 
דפו"י הגי' כך א"ר הונא 
למקרא ולמדרש צריך 
ברך לתלמוד אין 
בהי לברף  --‏ וף' 
אלעזר אמר למקרא 
ולתלמוד צריך לברך 
למשנה א"צ לברך 
ור' יוחנן אמר אף 
לשנה נמי צריך 
לברך דאמר רב חייא בר 
אשי וכו', וכתב בדק"ס 
דפשוט הוא שזאת הגיי 
היתה לפני רש"י ע"כ 
פירש גבי מדרש דהוא 
נמי קרוב למקרא. אמנם 
הגירסא שלפנינו היא 
גירסת המהרש"ל ע"פ גיי 
הרא"ש, ועיין ברי"ף גי 
אחרת בזה: 7] הוגה כן 
ע"פ גי הרא"ש 
ובמהרש"ל ליתא: 
ס] במהרש"ל איתא כן, 
אולם) = הצל"ח.. (נבהני 
מוההיב רנשבורג 
מחקוהו וכן ברא"ש 
ליתא, והיד דוד כתב 
בשם מהרש"ל עצמו 
שהוא ט"ס דהכא קאי 
אעיקר הברכה אי צריך 
לברך אתלמוד או לא: 
(] שי צליה, רשיש, 
מהר"ץ חיות מה שהקשו 
ע"ז ולפי גי' הרי"ף 
בהגו"צ ג' ניחא (רש"ש 
טויבש): ]] ברב אלפס 
אי והא דרב המנונא 
מעולה כו' (גליון) 
אמר רב פפא הלכך 
וכו': ק] התוס' בכתובות 
ח ע"א ד"ה שהכל גרסי 
נימרינהו לתרווייהו 
דיש כאן שתי ברכות ולא 
שלשה עיי"ש: ע] [אולי 
שגגת | הדפוס | הוא] 
(גליון) בדפו"י ובכת"י 
הגירסא ור' זריקא וכו': 
*] צ"ל וכן ותלמדם 
(כ"ה ברש"י שברי"ף 
ושם הנוסח חוקי חיים): 
כ] [צ"ל למדרש] 
גליון) | עיין | רש"ש: 
: [צ"ל בפרק שני דף 
יד:] (גליון) וזה לשון 
הצל"ח | היה כתוב 
בפירוש רש'י בפ"ש 
והוא ר"ת בפרק שני 
וטעה הקורא וסבר שהוא 
ר"ת "בפסח | שני": 
מ] צ"ל בסנהדרין (יט 
ע"א) (מהר"י לנדא, 
מהר"ץ חיות, רש"ש): 
(] בתוספות הרא"ש 
נהגו: ק] בתוספות ר"פ 
נוסף לאפוקי נפשיה 
מפלוגתא: ע] לשון 
התוס' בב"י או"ח סי' מז 
ובשביל ‏ כך ‏ וכ": 
פ] בתוספות ר"פ נוסף 
ללמוד: 5] בתוספות 


יא: 
ורבנן 


מיד כסותו מקוס. וסנ לסרב כ' 
ינסק כגון 6גו ססין 6נו נומדין מיד 
נפחר תפלת סטמר עפנו טכודין 
וסונכיס כך כנ למוד עד פמכע 
סיוס 6ו יופר פמי סין קנו מכרכין 
נרכלת סתולס פעס 6סרם כטסנו 
מתסילין לנמוד. וססיב כ"י 7לb‏ 
קייש כן כסותו ירוטנמי סוליל וגמר' 
סננו כ 6מרו ופין 5ריך ל6פתר 
ננמוד. ועוד 6פי' לפי סיכוענמי 
לוקל סנס ככס דנ סוי עיקר כרלס 
נכרכת סמוכס דעיקר סנס כנס 
(ד) כק"ם נפקן וכעל סי פיו 
נפטר מנרכת סתולס 526 פס ילמול 
מיד וגס 69 יעקס סיס סלעת. כל 
כרכת קר ככ כו ונרכת לעסוק 
נלכרי תורס עסן עיקר ננככת 
סתולס פוטכות כל סיוס. ו"ת מסי 
סנ מסוכס ט5ריך נכרך על כל 
סעולס וסעודס (יקנ כסוכס. וי"ע 
דספני תורס טסינו מיילם דעסו דכל 
קעס 6דס מסוייכ (נמוד דכתיכ" 
וסגית כו יומס ולילס% וסוי כמו יו3p‏ 
כל סיוס 3 ספסק. סננ 6כינס 
כקוכס יק קעס קנועס. ו" מפני 
מס 6ין פנ מכרכין. ליקן נסוכס. 
וי"ל דכרכס דקכינס שמכככין (י3pט‏ 
פוטרמו. "ג מטוס סמ 6 ישן 
וסוי כככס לנטלס עסכי ‏ מין כידו 
ניסן כל סעס טיכ5ס. וסיס לומל 
ר"ת כסמלס עומד ממטפו כלינס 
(בססרים ) ללמוד טמ"5 נברך כרכת 
סמולס מפני סלכת סתוכס מל 
6מול סמכית פוטלת עד סתלית 
תלת ונ נסיכ .6‏ וסכרפתיס נסגו 
לור פסוקיס (ס) וכרכת כסניס וגס פֿנו 
דבריס ססין לסס טיעור טסיל מטנס 
(פ"פ דפפס) וכו דכריס עקלס 6וכל 
פירותיסן כו' קסים ריית (מס' סנפ 
קכ.) מפני סילוסלמי דנעי סילמוד 
על תר. 536 56 כמו סכתנתי ככר: 
="ן כרוך אתה ה' המלמד תורה 

לעמו ישרא?. 536 כ גרסיין 
למדני מקיך טפין זו כרכס 636 כקקס 
שסמר לוד" וברכר, כהנים. 
ופֿין זס לוכן קסלי כ סיו עומליס 
נלוכן עד נמר סקטכת 6מוכיס" 
דסמרי' כתענית (פ"ד די כו:) קה 
פעמיס ניוס סכסניס נועסין כפיסס 
וכו' ו"כ סוס (יס נממני ד' פעמיס 
ל (פני סקטלס ותל 65סכ 
סקטכס 656 בכ נסיסות כפיס 6מכו 
כרכת | כסניס כמו סנו סומריס: 

מסוס 


אמרי אהבת עולם וכו'. סנכך סקיגו" לומל כעסריק 
קסבס כנס ונעכנית סנפ עונס?: שכבך נפטר 
באהבה רבה עד הלכך נימרינהו לכולהו. כירוקלעי" יק 60 דסמרי' 
קכנר (פטר נלסנס כנס וסול שטנס על 6פר פירוש (36סר קנעד 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


יוצר אור ובורא חשך (ג) (עושה שלום ובורא רע). לקעיס מפרט 6ידך 
מ6י סי6, דלילו כרכס דיטתכת 6ינס מן סמנין, קסיל חרי פסוקי 
דומכס כמו כרכת סככ, ולומריס 6ותס קודס זמן קכית קמע 6ס 
ירלו: כדכתיב קאמר". כתיב כקכל יוכר קור וכוכם תקך עוקס 


* יוצר אור ובורא חשך (9) לימא יוצר אור ובורא + 


נוגה כדכתיב קאמרינן אלא מעתה * עושה 
שלום ובורא ( רע מי קא אמרינן כדכתיב אלא 
כתיב רע וקרינן הכל * לישנא מעליא הכא נמי 
לימא נונה לישנא מעליא אלא אמר רבא 
*כדי להזכיר מדת יום בלילה ומרת לילה 
ביום בשלמא מדת לילה ביום כדאמרינן יוצר 
אור ובורא חשך אלא מדת יום בלילה היכי 
משכחת לה אמר אביי גולל אור מפני חשך 
וחשך מפני אור. ואידך מאי היא אמר רב יהודה 
אמר שמואל אהבה רבה" וכן אורי ליה רבי 
אלעזר * לר' פדת בריה אהבה רבה תניא נמי 
הכי <אין אומרים אהבת עולם אלא אהבה 
רבה ורבנן אמרי אהבת עולם וכן הוא אומר 
= ואהבת עולם אהבתיך על כן משכתיך חסד. 
א"ר יהודה אמר שמואל יהשכים לשנות עד 
שלא קרא ק"ש צריך לברך משקרא ק"ש 


א"צ לפרף שכבר נפטר באהבה רבה. אמר רב . 


הונא למקרא= צריך לברך ולמדרש א"צ לברך 
ור' אלעזר אמר למקרא ולמדרש צריך לברך 
למשנה א"צ לברך ור' יוחנן אמר אף למשנה 
נמי צריך לברך [אבל לתלמוד א"צ לברך"] 
ורבא אמר דאף לתלמוד צריך (לחזור" ו)לברך 
"ראמר רב חייא בר אשי זימנין סגיאין הוה 
קאימנא קמיה דרב לתנויי" פרקין בספרא דבי 
רב הוה מקדים = וקא משי ידיה ובריך ומתני לן 
פרקין. מאי מברך א"ר יהודה אמר שמואל 
אשר קדשנו במצותיו וצונו + לעסוק בדברי 
תורה ור' יוחנן מסיים בה הכי ‏ הערב נא ה' 
אלהינו את דברי תורתך בפינו ובפיפיות עמך 
בית ישראל ונהיה אנחנו וצאצאינו וצאצאי 
עמך בית ישראל כלנו יודעי שמך = ועוסקי 
תורתך ברוך אתה ה' המלמד תורה לעמו 
ישראל ורב המנונא אמר אשר בחר בנו מכל 
העמים ונתן לנו את תורתו ברוך אתה ה' נותן 


והם ברכו וקראו עשרת הדברות שמע והיה 
אם שמוע ויאמר וברכו את העם ג' ברכות 
אמת ויציב ועבודה וברכת כהנים ובשבת 
מוסיפין ברכה אחת למשמר היוצא. מאי ברכה 
אחת כי הא דרבי אבא ור' יוסי בר אבא 
אקלעו לההוא אתרא בעו מנייהו מאי ברכה 
אחת לא הוה בידייהו ואתו שיילוהו לרב 
מתנה לא הוה בידיה אתו שיילוהו לרב 
יהודה אמר להו הכי אמר שמואל אהבה 


רבה ואמר רבי זריקא אמר רבי אמי א"ר שמעון בן לקיש יוצר אור 
כי אתא רב יצחק בר יוסף אמר הא דרבי זריקא לאו בפירוש אתמר 
אלא מכללא אתמר דאמר ר' זריקא א"ר אמי אמר ר' שמעון בן לקיש 
זאת אומרת ברכות אין מעכבות זו את זו אי אמרת בשלמא יוצר אור 
הוו אמרי היינו דברכות אין מעכבות זו את זו דלא קא אמרי אהבה רבה 


אלא 


סוס וכו כע: שכבר נפטר 
באחבה רבה. טיש 03 מעין כרכת 
סתולס, ופן ‏ כל לנמוד וננמד 
לסמור ולעסות ולקייס פת כל דכרי 
תלעוד תורפך" ופלמדס מקי ככונך: 
מדרש. סו קכוכ למקכ6, כגון 
מכילת וספר6 וספרי קסס מדרטי 
מקכקות: לגמרא? אין צריך לברך. 
6פילו קודס סנס רכס קלמר, וסכי 
מוכס ילת כפסת קנ : אף לגמרא 
צריך לברך. קסו עיקל סקולס 
סממנו סוכסס יוכקס. געל סיט 
סכר טעמי מסנס, וסירולי מטניום 
סקותלות זו פת זו, וססוכי עמסלק: 
ומברך. כללת סתולס: ור' יוחנן 
מסיים בה הכי. דעי פתיסס ככרוך 
וסקימעס ננון: העוב נא ה' 
אלהינו. יעכנו ענינו (עסוק כסס 
מקסכס: ברוך אתה ה' המלמד 
תורה לעמו ישראל גכסין. ול 
גרסינן נמדני סקין, עפין זו כלכס 
וסולס ענ שעכר 536 לסון כקטס, 
ודוד כי 6עלס (נפלניס קיט) כ (שס 
כרכס מכס 696 כלעון כקעס, וסכי 
ק6מר ס' קפס כלוך <מדני מקיך: 
וזו היא מעולה שבברכות. ספולס, 
לפי טים בס סוס נמקוס וקילוס 
לולס וליקר36: תנן התם. נמס' 
פמיד: אמר להם הממונה. סוb‏ 
סגן סכסניס, כדסי' כיומס * סיינו סגן 
סיינו ממונס (כפירש"י עס טו:%') : ברכו 
ברכה אחת. לקמן מפרק מלי סי6. ומן 
סכרכום עלפני ק"ם סי6, דסתס מסדכ 
נכוניס סלר ענולת סססר וקסמכ 
דללסר ססלכו סלנריס ע"ג סככם 
ומנמוס יכדו וכפו (סס נלpכת‏ סגזית 
נקכות פת סמע, וסדר מני 6מר לסס 
סעעונס כלכו כלכס קת וסס כרכו 
וקכלו עקכת סלכלות: וברכו את 
העם. עס סעס: ועבודה. כסניג 
סענולס סעקו סיו מכלכין מתליס 
ללס סי פנסינו ענולת עמך יעכ96 
ופסי ישר6ל ותפנתס סקכל כרפון, 
נלוך סמקכל עכודם עמו ישר96 
כרפון. לי נמי ש6ופך לנדך כיללס 
נענוד": וברכת כהנים. לכרך 6ק 
סעס. ונספר תפנס כ סיס (סס 
פנסי, וסף זמן קריפת סמע כ סגיע, 
כדסמכינן כמסכת יומס (דף מ ע"כ) 
סקול מת קמע עס סנסי מסמר 
ועס פנטי מעמד ‏ :02 כפי pפנטי‏ 
מסמר מקדימין כו': מופיפין ברכה 
אחת. נקמיס מפכט (ס: למשמר 
היוצא. שסמסערות מתמנפות כיוס 
סקכת, כדסמרינן | במסכת | סוכס 
(ד ט:) משמר סכ עוקס סעיד 
סל ססר ומוספין ומסמר. סנכנס 
עוטס ממיד טל כין סעכניס וכזיכין: 
מאי ברכה אחת. דקסני ריסס, סיזו מן 
סנרכות סוס קועכ: לאו בפירוש 
אתמר. 6 סמע מפי כ"ע pפמ'‏ בפירום 


מלי כרכס פסת יור מוכ: זאת אומרת. דקפני כרכו כרכס מת: ברכות אין מעכבות זו את זו. כירך ת ססתת ום כיכך 6 סקניס 
נפק% מיס6 ידי מוכתו כססי5 סכירך, וסין סברתס מעככס גומר טסין זו מועכת בנ זו. ומסכ קמע כ' זריק דס"ל נר"כ דסך כלכס 
לחת יור לור סי: אי אמרת בשלמא יוצר אור הוו אמרי. וכ סנס רכס, ולע"ג דמט6 ליס זמנb‏ ספף כלילס רלו כומכ, וכל סכן דכיון 
דסמרי יור סור ודלי מטי זמנס, ופפ"ס 55 6מרי 56 יופר שור ותו 65 פמכי כם, סיינ דק6מר שמע מינס כרכום 6ין מעכנות זו 6 זו: 


bob 


ריפ נוסף בסוכה: ק] אולי צ"ל קודם השחר: כ] [מימרא כצ"ל] (גליון) ועיין מהרש"א דמסיק שצ"ל ברייתא: ק] צ"ל כדאיתא בתמיד ואמרי" בתענית (רש"ש עיי"ש): ת] כ"ה בתוספות ר"פ: 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


ל) [פססיס דף ג. וק" 
יכמות דף י6: וק"ט, 
3) נקפן דף יכ. ע"קן, 
ג) [עי' מוס' נלס מ. ל"ס 
ופמרן, ד) נקמן דף יד:, 
ס) עיין תוס' סוטה לט. 
דיה כל, ו) עי פוסי 
כתוכות | ת. ד"ס עסכל 
וע' מוס' נקמן מו. 
ד"ס כל סכככות ותוס' 
פסחיס קל: ד"ס סון], 
ז)תמיד ‏ לדף ‏ 238 
מ) ד"ה הממונה וע"ש 
בתוד"ה אמר שחולק 
ע"ז, מ) ירושלמי סוטה 
פרק ז ה"ו, *) בפרקין 
הלפה ה" (ט ע"ב) 
כ) יהושע א ח; 
כ מנחות דף צט,, 
מ) תהלים קיט יב. 


נליון הש"ם 
בגמ' (עסוק כו'. ברי"ף 
הגירס על ד"ת: שם 
ועוסקי | כו'. כרי"ף 
סגירס6 ולומדי מורפך 
לשמה: שם סנכך כו'. 
ברי"ףq‏ וסר"ם סגירbp‏ 

אמר ר"פ סנכך: 


הנהות הב"ח 


() גמ' ולימא ולל: 
(3) שם קלוס ונוכ6 את 
הכל מי ק6 פמרין 
כדכתינ: (ג) רש"י ד"ס 
יור וכו' ונור את הכל. 
לקמיס מפרם: (ד) תוס' 
דיס סכר ולו'. ל"ש 
נפקן ובשבילה 6יו 
כנ"ל ותיכת סיל נמפק: 
(ס) בא"ד דברכת 5] 
כסניס: 


תורה אור השלם 
א) יוצר אוֹר ובורא 
חש עֹשֵׂה שלוּם 
ובורא רֶע אנִי יי עשָה 
כָל אֶלָה: [[שעיה מה, ז] 
ב) מִרְחוק יַ נְרְאֶה לִי 
וְאהֲבַת עוֹלֶם אֲהְַתְִּ 
על כָּן מְשַׁבְתִּיְ חָחָד: 


|ירמיה לא, ב] 


ליקוטי רש"י 


לישנא מעליא. (פון 
סכנניס (מזכ 6סר כפון 5 
ונקי. סמכוס וללך נקײ 
סדעת (ספר כלטון נקיס 
[פסחים ‏ ג]. | ואהבת 
עולם אהבתיך. פמר 
ני נממר נכנסת ישרפ 


פֿסנת עולס | 5סכתיך 
[ירמיה | לא, ‏ ב]. | הוה 
מקדים. מטכיס. 
ומברך. עכ סקולס 
(לקמן יד.. למשמר 
היוצא. ‏ פססעסערוק 


מפסנפות בסכת זו עוכדת 
ססלים וזו עובלס עכנית 
[סוכה נו.]. אלא מכללא 
אתמר. דטמיע כו' 
מיניס מילת6 | 6סכיתי 
ודייקת מי(ס [עירובין מו.]. 


מאימתי פרק 


יוצר אור ובורא חשף, היא הברכה הראשונה [והברכה השניה 
תתפרש להלן]*. שואלת הגמרא, לימא [-שיאמרו] יוצר אור ובורא 
נוֹגַה, שהרי נוגה' הוא כינוי ללילה (פסמיס ג.), ועדיף לנקוט לשון 
זו שהיא צחה ונקיה יותרי. משיבה הגמרא, כְִּדְכְתִיב קאמרינן - 
תיקנו לומר את הברכה בלשון הפסוק (שעיס מס ) ייוְצַר אור וּבוֹרָא 
חשך עֹשֶׂה שָׁלוֹם וּבוךא רְע'. מקשה הגמרא, אֶלָא מַעַתָּה, לפי דבריך 
שתיקנו הברכה לפי לשון הפסוק, והרי בפסוק נאמר עוּשָה שָלום 
ובורא רְע', מִי קא אַמְרִינן פְּדְכְתִיב - וכי אנו אומרים כלשון 
הכתוב, והרי אנו אומרים 'ובורא את הכל'. אֶלָא בהכרח לומר, אף 
שפְתִיב [-כתוב] 'רע', אין אנו אומרים כך, וְקָרֵינַן - ואנו קוראים 
ואומרים 'הַפל', משום לִישָנָא מְעַלְיַא - שנוקטים לשון נקיה, הַכָא 
נמִי - גם כאן, לִימָא - שיאמרו 'נוֹגָה' לִישָנָא מְעְלְיַא - שהיא 
לשון נקיה". אֶלָא אָמַר רְבָאי, הטעם שמזכירים 'חשך' בברכת 'יוצר' 
הוא, כְּדִי לְהַזְכִּיר מִדּת יום בַּלִילָה וְּמְדַּת לילה בַּיוֹם - חכמים 
רצו שיזכירו בלילה את יצירת היום, וביום את בריאת הלילה, ואף 
שגם בהזכרת עוגה' יש בה מדת לילה, אך מאחר שאין בה לשון 
ברורה של לילה, שכן עוגה' משמעו גם אור, לפיכך לא השתמשו 
בלשון זו'. 


שואלת הגמרא, בַּשָלְמַא - טוב הוא מה שאמרת שמזכירים מדת 
ליה בִּיום, כדאַמרִינן - כמו שאמרנו, 'וֹצר אור ובורא חשף', 
אֶלָא מדּת יום בָּלִילֶה הָיכִי משְׁכַּחַת ?ה - היכן מצינו שמזכירים 
אותה. משיבה הגמרא, אָמַר אַכַּיִי, 'גולֶל אור מפני חשך וחשף 
מִפָּנִי אוֹר'". 


א. אבל ברכת 'ישתבח' אינה ממנין ברכות אלו של קריאת שמע, אלא היא ברכת 
סיום של פסוקי דזמרה, כמו ברכת 'מלך מהולל בתשבחות' שאומרים אחר הלל, ויכולים 
לאומרה קודם זמן קריאת שמע אם ירצו. רש"י (ל"ס ופל). 

ב. בערוך (ע' עס) כתב על מה שאמרו בפסחים (ג.) שנגה' הכוונה ללילה, הוא בדרך 
כינוי, כמו שקוראים לסומא 'סגי נהור', אבל עיקרו הוא לשון אור, ושורש תיבה זו 
היא מלשון הכתוב (מפני ד יפ) 'וארח צדיקים כאור נגה הולך ואור עד נכון היום'. ועיין 
בשלמה משנתו (ד"ס לימפ) שביאר שלילה מכונה נגה', כי משמעות מלה זו היא, שאינו 
אור המאיר מכח עצמו, אלא מכח דבר אחר שמאיר עליו, וכן הוא אור הלבנה בלילה, 
שאין לה אור משל עצמה, והיא מאירה מכח השמש שמאירה עליה. 

ג. ע"פ המבואר בהמשך הסוגיא. 

ד. בהגחות הב"ח (פות כ) הגיה 'אלא מעתה עושה שלום ובורא את הכל'. ולדבריו 
הגמרא אינה נוקטת את לשון הפסוק, אלא את נוסח הברכה שאנו אומרים, ושואלת 
מדוע משנים מלשון הפסוק. 

ה. שדרך נקיי הדעת לספר בלשון נקיה. רש"י בפסחים (ג. ד"ס מפי טעמפ). ועוד כתב 
(פס ד"ס דכר) 'דרך חכמים לחזר אחר לשון צח נקיי. 

ו. הרי"ף והרא"ש (פ" ינ) הגיהו 'רבה בר עולא' וכן הוא להלן (יכ). 

ז. ע"פ שיטה מקובצת (ל"ס פמר כנס). וטעם הזכרת מדת יום בלילה ומדת לילה ביום 
כתבו הראשונים (פלמילי כניגו יונס ד"ס מלת, תוספות סר"p‏ ד"ס כדי, ועוד) בשם רבינו אליהו, 
על פי המובא בחולין (פו.) ששאל מין אחד את רבי על הפסוק (עמוס ד ע) 'כי הנה 
יוצר הרים ובורא רוח' מי שיצר הרים לא ברא רוח, ומי שברא רוח לא יצר הרים 
[שזה מכונה 'יוצר' וזה 'בורא'. רש"י בסנהדרין (נט. ד"ס מי)] אמר לו רבי, שוטה, רד 
וקרא את סופו של הפסוק 'ה' צבאות שמו' הרי שבורא אחד בראם. וכמו כן בפסוק 
'יוצר אור ובורא חשך' יכולה להתעורר שאלת אותו המין, לכך תיקנו להזכיר מדת יום 
בלילה ומדת לילה ביום, להודיע שבורא אחד ברא את הכל [וראה בגליון הש"ס ‏ סופן 
פז. ד"ס דסמל נים) שכתב שאותה תשובה מסופו של הפסוק ניתנת להאמר גם כאן, שכן 
סופו של הפסוק "יוצר אור ובורא חשך' הוא, 'אני ה' עושה כל אלה']. ובבן יהוידע 
(ד"ס כדי) כתב לפרש בדרך המוסר, כי האור רומז לטוב הנראה, ולילה רומז למדת 
הדין ויסורים הבאים על אדם בר מינן, ולפיכך מזכירים מדת יום בלילה, לרמז לאדם 
שעומד ביסורים, שלא יתייאש מן הרחמים, ויקוה למדת הטוב שהוא האור, וכן להיפך, 
אדם שעומד בטובה, לא יבעט ולא יגבה לבו, ויזכור שישנה גם מדת לילה. וראה עוד 
בילקוט ביאורים. 

ח. כתב השיטה מקובצת (ד"ס 6מר 6ניי), נראה שבנוסח שלהם היו פותחים תחילה 
בתיבות 'גולל אור מפני חושך' וכו', שכן לפי נוסחתנו היה לו להשיב שאומרים 'בורא 
יום ולילה'. ועוד כתב שאפשר שבנוסחתם לא אמרו כלל 'בורא יום ולילה'. 

בפתח עינים (ד"ס נקנמ) כתב, כי אף שבודאי גם השואל ידע את נוסח הברכה שאומרים 
בה גולל אור מפני חושך וחושך מפני אור' כמו שהשיבו לו, אך היה סבור שצריך 
להזכיר לשון יצירה או בריאה, כמו שאומרים בשחרית יוצר אור ובורא חושך', והשיב 
לו אביי שגם הלשון 'גולל' הוא כלשון יצירה, שהיוצר בידו לגלול. ועיין בהגהות 
רא"מ הורוויץ (ד"ס מלת) שפירש את שאלת הגמרא באופן אחר. וראה עוד בילקוט 
ביאורים. 

ט. כך כתב הטור (פו"ם סי ס ס"6) כמו שפירש הב"ח שם את דבריו, שלא נחלקו בנוסח 
הברכה, אלא בפתיחתה. וביאר הפרישה (שס פופ ), שברור הוא שנוסח ברכה השניה 


ראשון 


ברכות 


מבררת הגמרא, וְאִידָף - הברכה השניה שלפני קריאת שמע, 


יא: [א] 


וכְן אורי ליה [-הורה לו] רְבִּי אֶלְעְזֶר לְרבִּי פַּדֶת בּרִיהּ [-בנו], 
שהברכה השניה היא אֶהַבָה רִבָּה', תִּנְיא נָמִי הָכִי - וכן שננו 
בברייתא כמו שאמרו שמואל ורבי אלעזר, אַין אוֹמְרִים אֶהָבַת 
עולֶם בפתיחת הברכה השניה, אֶלָא אַהֲבָה רְבָּה". וְרבָּנֵן אֶמרי 
- אבל חכמים אומרים, אַהֲבת עולְמםי, ומביאים חכמים סמך 
לדבריהם, וְכָן הוּא אוֹמַר - כך נאמר (ילפיס ₪ 3) 'מַרָחוֹק ה' נִרְאֶה 
לי וְאַהֲבַת עוֹלם אֲהַבְתִּיךְ על כֵּן מְשַכְתִּי חְסָד'*, ומכיון 
שבפסוק נאמר הלשון 'אהבת עולם', יש לומר את הברכה בלשון 
הפסוקיי. 


אי 


אגב שהוזכרה ברכת אהבת עולם, מבארת הגמרא שפעמים יוצאים 
בה ידי חובת ברכת התורה: 
אָמר רב יְהוּדָה אָמר שְׁמוּאַל, הַשָפִים לשׁנוֹת [-ללמוד], עד שָלא 
קרא [-טרם שקרא] קְריאַת שָמע, צַרִיך לְבְרֶך ברכות התורה. אך 
אם בא ללמוד מְשֶקרָא [-אחר שקרא] קריאת שַמע, אין צריף 
לְבְרִִ ברכות התורה, לפי שַׁכָּבָר נפְטר פְּאֶהַבָה רִבָּה, שיש בה 
מעין בהכת התורה, שנזפרת בה הבקשה "ותן' בלבנו ללמוד וללמר, 
לשמור ולעשות ולקיים את כל דברי תלמוד תורתך', וכן 'ותלמדם 
חוקקארצונריי. 


אי 


שאנו אומרים בשחרית נתקן לומר דווקא בבוקר, שהרי מתפללים בה שיאיר עינינו 
בתורתו וכו', וזה שייך בבוקר, שאדם עומד משנתו ורוצה לעסוק בתורה, ופעמים 
יוצאים בברכה זו ידי חובת ברכת התורה, כמבואר להלן, ועוד נזכר בה והביאנו לשלום 
מארבע כנפות הארץ וכו' ואין דרך בני אדם לצאת לדרכם בלילה. וברכה שניה של 
ערבית שייכת דווקא בלילה, כי נזכר בה שבשכבנו ובקומנו נשיח בחוקיו, והיינו קריאת 
שמע של ערבית, שכתוב בה 'בשכבך ובקומך', וכן מה שמבקשים שלא יסיר אהבתו 
ממנו, שמשמעה שישמור אותנו מרוב אהבתו ויאריך ימינו, הוא מפני שאנו ישנים 
ונמשלים כבהמה, שאין עוסקים בתורה ומצוות. 

י. הצל"ח (ד''ס פניש) כתב ש'רבנן' אלו אינם המשך הברייתא, אלא הם תנאים שחולקים 
על הברייתא וסוברים שאפשר גם לומר אהבת עולם [ולפי דבריו מיושבת תמיהת האמרי 
נועם (נסגכ" ד"ס וכננן) כיצד מוכח מברייתא זו כדברי שמואל ורבי אלעזר, כאשר 
מובאת בברייתא עצמה דעה נוספת בשם חכמים שאמרו 'אהבת עולם']. אמנם הרי"ף 
גורס את דעת רבנן לפני תניא נמי הכי, משמע שהם אמוראים החולקים על שמואל 
ורבי אלעזר. וגירסתו בברייתא, 'אין אומרים אהבה רבה אלא אהבת עולם וכן הוא 
אומר וכו'. וראה עוד ברצוף אהבה (נכ"ם פנגקזי, כתוס' ד"ס ורכגן, סוכ כלסיפת זקניס [פסס]). 
יא. נבואת נחמה זו נתנבא ירמיהו לעם ישראל לעתיד לבוא, ואמר להם שכבר מזמן 
רחוק, בעודם במצרים נראה ה' למשה ולאהרן, ומאז נמשכה אהבתו להם לעולם. 
יב. עיין בצל"ח (פס) שהאריך לבאר את טעם מחלוקתם. ובשו"ע (פו"ק סי ס ק"פ) פסק 
המחבר לומר 'אהבת עולם'. והרמ"א כתב שיש אומרים לומר 'אהבה רבה', ושכן נוהגין 
בכל אשכנז. וכתב המשנ"ב (עס פק"נ) שדברי הרמ"א לומר 'אהבה רבה' היינו בבוקר, 
אבל בערב נוהגין לומר 'אהבת עולם', והטעם שנהגו לומר בבוקר אהבה רבה, משום 
שנאמר (פיכס ג כג) 'חדשים לבקרים רבה אמונתך'. ועייין עוד בהגהות רא"מ הורוויץ. 
וג. רש"י (ד"ס סכנר). וברש"י על הרי"ף גרס 'ותלמדם חוקי חיים' (סגסות וéֿיוניס).‏ וראה 
בתוספות (ד"ס פכנר) ובראשונים שהביאו את דברי הירושלמי (פ" ס"ס) שאינו יוצא 
ב'אהבה רבה' אלא אם שנה את משנתו מיד לאחר התפלה ולא הפסיק בדברים אחרים. 
והקשו התוספות, לדעת הירושלמי שאין יוצאים ידי חובה רק אם לומדים מיד אחר 
הברכה, מדוע אין אנו חוזרים ומברכים ברכת התורה כשאנו יושבים ללמוד באמצע 
היום, הרי אין אנחנו לומדים מיד לאחר תפלת שחרית מפני שאנו טרודים, והולכים 
כך בלא לימוד עד אמצע היום או יותר. והשיבו בשם ר"י שאין הלכה כירושלמי בזה, 
שכן בבבלי לא הובא דין זה שצריך לשנות מיד. עוד כתבו שאפילו הירושלמי לא 
אמר זאת רק לגבי ברכת אהבה רבה שעיקרה לא נתקנה לברכת התורה אלא לקריאת 
שמע, אלא שיוצאים בה גם ידי ברכת התורה, כיון שיש בה מענין ברכת התורה, אולם 
ברכת התורה שעיקרה נתקנה על לימוד התורה, גם אם לא שנה סמוך לה אינו צריך 
לחזור ולברך [וטעמו, שברכת אהבה רבה הואיל ועיקרה נתקנה לקריאת שמע, לפיכך 
כששונה סמוך לה, הרי הוא מוכיח בכך שנתכוין לצאת בה גם ידי חובת ברכת התורה, 
מה שאין כן ברכת התורה שעיקרה נתקנה על כך (מקנס ככוכס סי" מז ס"ק טו ע"פ סכ6"ט)]. 
עוד הביאו התוספות שמנהג הצרפתים לומר סמוך לברכת התורה פסוקי ברכת כהנים, 
ומשנת אלו דברים שאין להם שיעור שהיא משנה, ואלו דברים שאדם אוכל פירותיהן 
וכו' שהיא מימרא [ועי' מהרש"א שהיא ברייתא], מפני הירושלמי הנזכר, אך אין צריך 
לכך כפי שנתבאר. ועיין בביאור הלכה (ס" (נ ס"6 ד"ס ומכל מקוס, כ"ד ודע עוד) שלפי 
דעת שמואל, שאם אמר אהבה רבה אינו צריך לחזור ולברך, נמצא שאם לא אמר 
ברכות התורה קודם התפלה אינו יכול שוב לברך, כיון שכבר יצא באהבה רבה. והביא 


עין משפט 
נר מצוה 


נדא מי" פרק b‏ 
מסנכות ק"ש סנכס ו 
טוס"ע פו"ס סימן נט 
סעיף 5: 
נה ב מי" סס סמג 
עפין יט טור שו"ע 
קו"ס סימן ק סעיף 5: 
נו ג פיי" פ"ז מסכות 
תפכס תנכס י טול 
סו"ע פו"ס סימן מז סעיף 
1 


מ ד מי" סקס עוס"ע 
קס סעיף 3: 
נח ה מײ שס טוס"ע 
עס סעיף ס: 
נט ו מיי' פ"ו מסנכות 
ממידין סלכס 7: 


----=6---- 
הגהות וציונים 


6] תיבת "אלא" ליתא 
בכת"י (ועיין תוסי שבת 
צח ע"א ד"ה אטבעי 
שאין דרך הגמ' לומר 
"אלא" במקום שלא 
הוזכר אמורא לפניו): 
3] גירסת הרי"ף והרא"ש 
אמר רב יהודה אמר 
שמואל | אהבה רבה 
ורבנן אמרי אהבת 
עולם תניא נמי הכי 
אין אומרים אהבה 
רבה אלא אהבת 
עולם וכן הוא אומר וכוי 
(וכ"ה בכת"י): ג] ברוב 
דפו"י הגי' כך א"ר הונא 
למקרא ולמדרש צריך 
לברף לתלמוד אין 
צריך %ברך ורי 
אלעזר אמר למקרא 
ולתלמוד צריך%ברף 
למשנה א"צ לברך 
ור' יוחנן אמר אף 
למשנה נמי צריך 
לברך דאמר רב חייא בר 
אשי וכו', וכתב בדק"ס 
דפשוט הוא שזאת הגיי 
היתה לפני רש"י ע"כ 
פירש גבי מדרש דהוא 
נמי קרוב למקרא. אמנם 
הגירסא שלפנינו היא 
גירסת המהרש"ל ע"פ גיי 
הרא"ש, ועיין ברי"ף גיי 
אחרת בזה: ל] הוגה כן 
ע"פ ‏ גי הרא"ש 
ובמהרש"ל ליתא: 
ס] במהרש"ל איתא כן, 
אולם | הצל"ח ובהג' 
מוהר"ב 

מחקוהו וכן 
ליתא, והיד דוד כתב 
בשם מהרש"ל עצמו 
שהוא ט"ס דהכא קאי 
אעיקר הברכה אי צריך 
לברך אתלמוד או לא: 
1] עיין צל"ח, רש"ש, 
מהר"ץ חיות מה שהקשו 
שיד ולפ גי" הרייף 
טויבש): !] ברב אלפס 
אי והא דרב המנונא 
מעולה (כוי (גליון) 
אמר רב פפא הלכך 
וכוי: ?] התוס' בכתובות 
ח ע"א ד"ה שהכל גרסי 
נימרינהו לתרווייהו 
דיש כאן שתי ברכות ולא 
שלשה עיי"ש: ע] [אולי 
שגגת ‏ הדפוס | הוא] 
(גליון) בדפו"י ובכת"י 
הגירסא ור' זריקא וכו': 
ין ציל ‏ וכן ותלמדם 
(כ"ה ברש"י שברי"ף 
ושם הנוסח חוקי חיים): 
כ] [צ"ל למדרש] 
גליון) | עיין | רש"ש: 
0 [ציל בפרק שני דף 
יד:] (גליון) וזה לשון 
הצל"ח | היה כתוב 
בפירוש רש"י בפ"ש 
והוא ר"ת בפרק שני 
וטעה הקורא וסבר שהוא 
ריית "בפסת ‏ שנ=: 
מ] צ"ל בסנהדרין (יט 
ע"א) (מהר"י לנדא, 
מהר"ץ חיות, רש"ש): 
ג] בתוספות הרא"ש 
נהגו: ם] בתוספות ר"פ 
נוסף לאפוקי נפשיה 
מפלוגתא: ע] לשון 
התוס' בב"י או"ח סי' מז 
ובשביל ‏ 5ך. וכג: 
פ] בתוספות ר"פ נוסף 
ללמוד: | 5] בתוספות 


ר"פ נוסף בסוכה: ק] אולי צ"ל קודם השחר: כ] [מימרא כצ"ל] (גליון) ועיין מהרש"א דמסיק שצ"ל ברייתא: 
ע] צ"ל כדאיתא בתמיד ואמרי" בתענית (רש"ש עיי"ש): 


במקום שצריכים עמידה, ואעפ"י כן אמרו הקורא עמהם לא יצא י"ח, ומאי לא יצא שחסר מצוה הואיל ושלא מאונס עשה. [כתוב שם להואב"ד, דף א. מדה"ו] 
ברכות, ומפרשי לה רבנן כמו וברכו עם העם, וכמוהו את האלהים התהלך נח, את הארץ שהוא כמו עם הארץ, ואינו מחוור דאכתי לא מטא זמן ק"ש לעם, וכדאמרינן (יומא לז:) הקורא עם אנשי משמר לא יצא. [הרשב"א] 
ועבודה. עבודה ברכת רצה להתפלל על רצוי עבודתם ולא שיאמרו בה והשב העבודה וכו' אלא שמתפללים על רצוי עבודתם, וחותמין בא"י המקבל עבודת עמו ישראל ברצון. [מאירי] 


1 
ורבנן 


מיד כלותו מקוס. וסנ לסרנ ב' 
יחק כגון פנו ססין 6גו נומדין מיד 
נפתר תפנת ססתר טפנו טרודין 
וסונכיס כך 605 למוד עד פמפע 
סיוס מו יופר פמפי פין פנו מכרכין 
ככלת סתוכס פעס פפכת כעלו 
מתסינין לנמוד. וססיב כ"י 607 
קייע כן כסופו ירושלמי סוליל וגמר' 
טננו כ ממכו ופין 5ריך נפנתר 
ננמוד. ועוד 6פי' לפי סירוסלמי 
דוק סנס ככס דנ סוי עיקר כלכס 
ננללת סתוכס דעיקר סנס ככס 
(ד) נק"ש נתקן וכסניל סי פיו 
נפטר מכרכם סתוכס 636 פס ילמוד 
מיד וגס (6 יעסס סיסס סדעת. 936 
כרלת קר כפר כו ונלכת כעסוק 
כדנרי מוכרס ססן עיקר 5כרכק 
סתוכס פוטכות כל סיוס. ו" מפי 
טנ מסוכס ט5ריך. לכרך ענ כל 
סעולס וסעולס ישנ כסוכס. וי" 
לסלני תורס ספינו עייסש דעפו דכג 
סעס ללס מסוייכ ‏ (נמוד דכקיכ 
וסגית כו יומס ו(יס% וסוי כמו יו 
כל סיוס בנ ספסק. 56 פכילס 
כקוכס יש סעס קנועס. ו"ת מפני 
מס 6 פנ מנרכין כיסן נסוכס. 
וי" דכרכס ללכינס סמנככין יש" 
פוטרתו. "ג מסוס סמ ₪ יקן 
וסוי כרכס. ככעלס. ססכי לין כידו 
ליסן כל פעס סיל5ס. וסיס מומר 
ב"ם כסלדס עומד ממטתו כלילס 
(כקסכים ?) פלמוד ס"5 לכרך כרכת 
סתולס מפני סכרלת סתוכס ענ 
פתמול שסלית פוטכת עד עקכית 
פחרת וכ נסיכל. וסכרפמיס נסגו 
לומר פסוקיס (ס) וכרכת כסניס וגס כו 
דכריס עפין (סס שיעור שסי6 מסנס 
(פ"5 דפ6ס) וסנו דבריס קדס 6וכל 
פירופיסן כו' קסיל כרייתס " (מס' ענת 
קמ.) | מפני סירוסלמי דנעי סיעמוד 
על 6סר. בכ "5 כמו סכתכתי כבר: 
ה"ן כרוך אתה ה' המלמד תורה 

לעמו ישראל, 6כל 55 גכסיין 
למדני סקיך עפין זו כרכס 696 כקעס 
קספל דו7": | ברכ הנים: 
וסין זס דוכן קסכי 62 סיו עומליס 
נלוכן עד סכר סקטכת 6מוכיס" 
דסמרי' כתענית (פ"ל די כו:) קלקה 
פעמיס כיוס סכסניס (וספין כפיסס 
וכו' ו"כ סוס ליס למתני ד' פעמיס 
פֿחד (פני סקטלס ותד לפמר 
סקטרס 525 כלל נסיפות כפיס פמכו 
נככת כסניס כמו טקנו 6ומליס: 

מקוס 


* יוצר אור ובורא חשך ‏ לימא יוצר אור ובורא 
נוגה כדכתיב קאמרינן אלא מעתה * עושה 
שלום ובורא (6 רע מי קא אמרינן כדכתיב אלא 
כתיב רע וקרינן הכל * לישנא מעליא הכא נמי 
לימא נוגה לישנא מעליא אלא אמר רבא 
%*כרי להזכיר מדת יום בלילה ומדת לילה 
ביום בשלמא מדת לילה ביום כדאמרינן יוצר 
אור ובורא חשך אלא מדת יום בלילה היכי 
משכחת לה אמר אביי גולל אור מפני חשך 
וחשך מפני אור. ואידך מאי היא אמר רב יהודה 
אמר שמואל אהבה רבה" וכן אורי ליה רבי 
אלעזר 9 לר' פדת בריה אהבה רבה תניא נמי 
הכי <אין אומרים אהבת עולם אלא אהבה 
רבה ורבנן אמרי אהבת עולם וכן הוא אומר 
= ואהבת עולם אהבתיך על כן משכתיך חסד. 
א"ר יהודה אמר שמואל יהשכים לשנות עד 
שלא קרא ק"ש צריך לברך משקרא ק"ש 


א"צ לברך שכבר נפטר באהבה רבה. אמר רב * 


הונא למקרא9 צריך לברך ולמדרש א"צ לברך 
ור' אלעזר אמר למקרא ולמדרש צריך לברך 
למשנה א"צ לברך ור' יוחנן אמר אף למשנה 
נמי צריך לברך |אבל לתלמוד א"צ לברך"] 
ורבא אמר דאף לתלמוד צריך (לחזור= ו)לברך 
דאמר רב חייא בר אשי זימנין סגיאין הוה 
קאימנא קמיה דרב לתנויי! פרקין בספרא דבי 
רב הוה מקדים= וקא משי יריה ובריך ומתני לן 
פרקין. מאי מברך א"ר יהודה אמר שמואל 
אשר קדשנו במצותיו וצונו = לעסוק בדברי 
תורה ור' יוחנן מסיים בה הכי " הערב נא ה' 
אלהינו את דברי תורתך בפינו ובפיפיות עמך 
בית ישראל ונהיה אנחנו וצאצאינו וצאצאי 
עמך בית ישראל כלנו יודעי שמך = ועוסקי 
תורתך ברוך אתה ה' המלמד תורה לעמו 
ישראל ורב המנונא אמר אשר בחר בנו מכל 
העמים ונתן לנו את תורתו ברוך אתה ה' נותן 
התורה אמר רב המנונא זו היא" מעולה 


שבברכות * "הלכך לימרינהו לכולהו": תנן . 


התם %'יאמר להם הממונה ברכו ברכה אחת 
והם ברכו וקראו עשרת הדברות שמע והיה 
אם שמוע ויאמר וברכו את העם ג' ברכות 
אמת ויציב ועבודה וברכת כהנים ובשבת 
מוסיפין ברכה אחת למשמר היוצא. מאי ברכה 
אחת כי הא דרבי אבא ור' יוסי בר אבא 
אקלעו לההוא אתרא בעו מנייהו מאי ברכה 
אחת לא הוה בידייהו ואתו שיילוהו לרב 
מתנה לא הוה בידיה אתו שיילוהו לרב 
יהודה אמר להו הכי אמר שמואל אהבה 


רבה ואמר= רבי זריקא אמר רבי אמי א"ר שמעון בן לקיש יוצר אור 
כי אתא רב יצחק בר יוסף אמר הא דרבי זריקא לאו בפירוש אתמר 
אלא מכללא אתמר דאמר ר' זריקא א"ר אמי אמר ר' שמעון בן לקיש 
זאת אומרת ברכות אין מעכבות זו את זו אי אמרת בשלמא יוצר אור 
הוו אמרי היינו דברכות אין מעכבות זו את זו דלא קא אמרי אהבה רבה 


אלא 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אמרי אהבת עולם וכו. סנכך סקיטו" לומר כטסליק 
סנס כנס ונעכנית 6סכת עולס?: שכבך נפטי 
באהבה רבה עד הלכך נימרינהו לכולהו. כירוסלמי" יש סל דסמכי' 
טככר נפטר כלסכס כנס וסוb‏ קסנס על תכ פירוש (6לתר טלמל 
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יוצר אור ובורא חשך (ג) (עושה שלום ובורא רע). נקמיס מפרט מילך 
מסי סיק, דסינו כרכס דישתכק 6ינס מן סמנין, קסיb‏ נפחכי פסוקי 
דומכס כמו כרכת סננ, ופומכיס 6ותס קודס זמן קכילת סמע 6ס 
ילכו: כדכתיב קאמריי. כתיכ כקר יול סוכ ונוכ מקך עוסס 


סנוס וכוכ כע: שכבר נפטר 
באהבה רבה. טיע כס מעין כרכק 
סתוכס, ותן כננט ענמוד וננמל 
כסמור ונעסות ונקייס פת כל דרי 
פנמוד תורפך" ופלמדס סקי ככונך: 
מדרש. סו קכוכ למקל6, כגון 
מכינת וספרל וספכי קסס מדכטי 
מקכקות: לגמרא? אין צריך לברך. 
לפינו קודס סנס רכס קפמר, וסכי 
מוכס מינתb‏ כפסת קני? : אף לגמרא 
צריך לברך. ססו עיקל סתוכס 
טלמנו סוכפס. יוכקס. גערס. סיט 
סברת טעמי מסנס, ופירוני מטניום 
סקופכות זו 6ק זו, ופסוכי מפסלל: 
ומברך. ככלת סתולס: ור' וחנן 
מסיים בה הכי. דכעי פתימס ככרוך 
ומפיתס כנכוך: הערב נא ה' 
אלהינו, ‏ יעכנו ענליגו לעסוק כסס 
מקסנס: ברוך אתה ה' המלמד 
תורה לעמו ישראל גרסיקן. ו 
גרסינן כמדני סקיך, ספין זו כללה 
וסולקס על פענר 636 כפון כקטס, 
ודוד כי פמכס (נמסניס קש) 5 (שס 
כרכס פמרס 606 כלטון נקpס,‏ וסכי 
קסר ס' קמס כלוך למלני מקיך: 
וזו היא מעולה שבברכות. ספוכס, 
נפי טיק בס סודלס (מקוס וקילוס 
(פולס וליעכ(: תנן התם. נמס' 
מעיד: אמר להם הממונה. סול 
סגן סכסניס, כדסי' כיומ5 * סייטו סגן 
סיינו ממונס (נפיכס"י פס טו:%") : ברכו 
ברכה אחת. נקמן מפרש מסי סיפ. ומן 
סנרכות טפפני ק"ש סיל, דסתס מסדכ 
(כוליס. סדל. ענולת סעסר וק6מכ 
דקר טסדכו ס6כריס. ע'ג סככם 
ומנמוס ירלו וכו (סס (3שכת סגזית 
לקרום 6 סמע, וסדר מני מכ לסס 
סממונס כרכו כככס תת וסס כככו 
וקלפו עקכת סלכרות: וברכו את 
העם. עס סעס: ועבודה. כסכיל 
סענולס קעקו סיו מנרכין תכיס 
ללס ס' פנסינו ענולת עמך יקרפ 
ולסי יסכנ ותפנתס מקכל כרנון, 
כרוך סמקכל עכודת עמו יכל 
ברכֿון. 6י נמי ספותך יי ירלס 
גענול?: וברכת כהנים. (כרך מת 
סעס. וכט6ר מפלס ‏ סיס לסס 
פנלי, וסף זמן קריפת pמע‏ 5 סגיע, 
כדלמכינן כמסכת יומל (דף ₪ ע"צ) 
סקוכם 5 קמע עס מנסי מסמר 
ועס פנסי מעמד 5 י5 נפי pפנטי‏ 
מסמר מקדימין כו': מוסיפין ברכה 
אחת. (קעיס מפכלק (ס: למשמר 
היוצא. קסמסמכות מססלפות כיוס 
סקנת, כדלמכינן כמסכת | סוכה 
(ד ט:) מסמר סיו עוסס תמיל 
סל ססר ומוספין ומטמר סגלנס 
עוקס פמיד ענ כין סעכניס וכזיכין: 
מאי ברכה אחת. דקסני כיסס, סיזו מן 
סכרכות ‏ סו לומכ: ?או בפירוש 
אתמר. ( סמע מפי ר"ל ססמ' כפירום 


מפי כככס פסת יוכר 6ול: זאת אומרת. דקתני כלכו כלכס תת: ברכות אין מעכבות זו את זו, כירך 6ת ספסת ונ כיכך 6 סקניס 
נפק5 מיסb‏ ידי סוכתו כססיל טניכך, ופין סנרתס מעככת לומר טסין זו מועלת 693 זו. ומסכ טמע כ' זריק דס"ל לר"ל לסך כלכס 
לחת יופכ לוכ סי: אי אמרת בשלמא יוצר אור הוו אמרי, וכ סכס ככס, ולע"ג דמטל לי זמנ שסף בנינס כו פומר, וכל טכן דכיון 
דסמרי יופר ור ודלי מטיb‏ זמנס, ופ"ס כ מבי 56 יור פור ותו כ פמכי 9ס, סייו דקפמר קמע מינס כככות 6ין מעכנות זו לת זו: 


פ] כ"ה בתוספות ר"פ: 


שחר מיד היה קרב משעלה עמוד השחר. [הריטב"א] 


bob 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [פססיס דף ג. וק" 
ינמום דף י6: וס"], 
ב ונקפן דף יכ. ע"ט], 
ג) [עי' תומ' נלס מ. ד"ס 
ופמכן, ד) נקמן דף יד:, 
ם) עיין תוס' סוטה לט. 
דיה כל, 0 עי" מום' 
כתונות מ. ד"ס עסכנ 
וע' מוס'י (קקן מו. 
ד"ס כל סכרכום ופוס' 
פסחיס קד: ד"ס סון], 
ו)תמיד ‏ דף 238 
ק) ד"ה הממונה וע"ש 
בתוד"ה אמר שחולק 
ע"ז, כ) ירושלמי סוטה 
פרק ז ה"ן, *) בפרקין 
הלכה ה וט ע"ם, 
כ) יהושע א ח, 
() מנחות | דף צט;, 
5) תהלים קיט יב. 


גליון הש"ס 


בגמ' (עסוק כו'. כרי"ף 
סגירק על ד"ת: שם 
ועוסקי | כו'. | ככי"ף 
סגירסל ולומדי תורפך 
לשמה: שם סנכך כו'. 
כרי"ף וסר"ם סגירסb‏ 
אמר ר"פ סנכך: 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' ולימא װלר: 
(3) שם קלוס ונוכ את 
הכל מי קפ ממכין 
כדלפינ: (ג) רש"י ד"ס 
יפר וכו' ונוכ את הכל. 
לקמיס מפרם: (ל) תום' 
ד"ס טככר וכו'. (ק"ם 
נתקן ובשבילה פיט 
כ"ע וסיכת סי גמסק: 
(ס) בא"ד דברכת 5] 
כסניס: 


ב 


תורה אור השלם 
א) יוצָר אוֹר וכורא 
חש עשֶה שלוּם 
ּבוֹרָא רֶע אֲנִי ײַ עֹשֶׂה 
כָל אֶלָה: [שעיה מה, ז] 
ב) מַרָחוֹק יי נִרְאָה לִי 
ְאֲהֲבַת עוֹלֶם אַהַבְִּיְ 
על כַּן מִשׁכְתִּיךְ חֶסָד: 
[ירמיה לא, ב] 


משנת ראשונים 


ואהבת עולם אהבתיך 
על כן משכתיך חסד. 
על כן משכתי לך חסדי 
ונראתי לך בכבודי על הר 
סיני להיות אהבתי לך 
לעולם לא לזמן, ואע"פ 
שעזבתיך בגלות זה כמה 
שנים עוד אבנך ונבנית 
הו 

[רד"ק, ירמיהו לא ב] 


אמר להם הממונה. 
פרש"י היינו הסגן, ולא 
נהירא דאמרי' בירושלמי 
על חמשה דברים הסגן 
ממונה ואלו הן וכו, 
וכולן מפורשים בסדר 
יומא בתלמוד שלנו כל 
אחד במקומו ולא מני הך 
דהכא, הילכך נראה דכהן 
אחר היה שהיה ממונה 
על כך, וכן אמר להם 
הממונה בואו והפיסו, 
וכן אמר להם הממונה 
צאו וראו אם הגיע זמן 
שחיטה. 

[תוספות הרא"ש] 


ברכו ברכה אחת. 
לאחר שישחטו תמיד של 
שחר והפשיטו אותו היה 
אומר ‏ להם שיקראו 
קריאת שמע. ולא היה 
להם שהות; לור כל 
הברכות מפני שתמיד של 


והם ברכו וקראו עשרת הדברות שמע והיה אם שמוע. 
המצוה המובחרת שבה הרי היא כותיקין או סמוך לזה והמאחר מזה כעין נוגי ממועד הוא, ואנשי המעמד כבר היו 


נזהרין בזה לקרות את שמע בזמנה כמו שאמרנו אנשי משמר שהיו מקדימין שעה קודם הנץ החמה, מ"מ לאחר 
עמוד השחר היו קורין כדאיתא (תמיד לב:), ומפני אונס העבודה לא היו ממתינין לא להנץ החמה ולא למכיר בין תכלת ללבן ויוצאין י"ח, וכך אנו אומרים לכל מי שמתירא מן האונס כגון משכים לצאת לדרך וירא שמא לא יוכל לעמוד 
וברכו את העם שלש ברכות. יש ספרים דגרסי וברכו את העם שלש 


אמת ויציב 


מאימתי 


פרק ראשון 


ברכות יא: [כ] 


אהח19/06/2018 


הגמרא עוברת לדון בענין ברכות התורה, ומביאה מחלוקת אמוראים 
אם צריך לברך על כל ענייני התורה או רק על מקצתם: 
אָמר רב הוּנָא", לְמַקְרְָא - הלומד תורה שבכתב, צריך לבָרֵךְּ ברכת 
התורה. וְלְמִדְרְש - אבל הלומד מדרשי הפסוקים, כגון מכילתא וספרא 
וספרי", אין צריף ?ברף, שלא נתקנו ברכות התורה רק על תורה 
שבכתב שהיא עיקר התורה". וְרַבִּי אֶלְעָזֶר אָמר, למקרא וְלמְדְרש 
צַריף לְבֶרִךּ, לפי שהמדרשים דורשים את המקראות, והרי הוא עוסק 
במקראות. אבל לְמַשָנָה אִין צַרִיך לְבָרַףְּ, כי עיקרה תורה שבעל פה, 
שנשנו בה הלכות שנאמרו על ידי התנאים. וְרְבִּי יוְחַנֶן אַמר, אַף 
לִמִשֶנָה נֵמִי צַרִיף לְבְּרַךף, כי לדעתו יש לברך גם על תורה שבעל 
פה". [אַבָל לתלמוּד אִין צריף לְבֶרְףף], כי הוא פירוש למשנה ואין 
לברך על דבר שהוא רק פירוש. וְרְבָא אָמַר, אַף לְתִלְמוד צריף 
(לחזורי" ו)לְבְרֶףּ, כי הוא עיקר התורה שממנו יוצאת הוראה". 


רבא מביא הוכחה לשיטתו, דְאָּמַר רב חייא בַר אשי, זִימְנִין 
סַגִיאִין - הרבה פעמים, הָוָה קְאִימְנָא קמיה דְּרָב - הייתי עומד לפני 
רב, לְתְנוּיי - ללמוד ממנו פַּרְקִין [-פרקנו] בְּסְפְרָא דְּבֵי רב - תורת 
כהניםי, הַוֶה מקדים - היה משכים בבוקר, וְקָא מָשי ידיה - ונוטל 


שם בשם ה=== מגדים שיש עצה לדבר שיכוין שלא לצאת באהבה רבה ידי חובת 
ברכת התורה, אך המשנה ברורה מפקפק בזה, לפי שהירושלמי מכנה את אהבה רבה 
בשם ברכת התורה, לפי שנתקנה על קריאת שמע שהיא תורה, ואיך אפשר לחלק את 
הברכה ולומר, שיוצא בה כברכת התורה לענין קריאת שמע ולא לשאר התורה. ולכן 
כתב שיותר טוב שיכוין בפירוש בברכת אהבה רבה לפטור בזה ברכת התורה, ויראה 
ללמוד תיכף אחר התפלה, ויהיה נחשב לו במקום ברכת התורה לכו"ע, ובעצה זו יצא 
ג"כ מחשש ברכה שאינה צריכה. וראה עוד בבני יששכר (פודס סיון מפמכ ד סופ ו) וערוך 
השולחן (פו"ם סי מז סט"ז). 

וד. גירסת הסוגיא דלהלן כפי שנדפסה, היא גירסת המהרש"ל ע"פ הרא"ש. וראה 
בהגהות וציונים גירסת דפוסים ישנים. ועיין גם ברי"ף גירסא אחרת. וראה גם בילקוט 
ביאורים. 

טו. רש"י (ד"ס מדרע). מכילתא הוא מדרש הלכה של חומש שמות. ספרא הוא תורת 
כהנים, שהוא מדרש ההלכה של חומש ויקרא, וספרי הוא מדרש ההלכה של החומשים 
במדבה ודברים. 

טז. רא"ה (ל"ס פמכ ככ סונ). וראה ברש"י (ד"ס נגמכ) שכתב שדין זה אמור גם אם 
עדיין לא אמר ברכת אהבה רבה. 

וז. חידושי הרא"ה (ד"ס ו' פנעוכ). וכתב עוד שם, שהמשניות כולם הסכימו עליהן 
[ויש לפרש את דבריו על פי מה שכתב במבוא התלמוד שעיקר המשנה היא הלכות 
מוסכמות שלמדו איש מפי איש עד משה רבינו, ומשה קיבלם מפי הגבורה, ומה 
שהזכיר רבינו הקדוש גם דעות שאינם הלכה הוא מהטעם שאמרו בעדיות (פ"6 מ"ו) 
למה הוזכרו דברי היחיד בין המרובים לבטלה, שאם יאמר האדם כך אני מקובל, יאמרו 
לו, כדברי פלוני שמעת כלומר ואינה הלכה]. ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס כני יופנן) כתבו, 
שבמשנה גם כן נתפרשו פסוקים ונלמדו מכך טעמי המצוות. 

יח. עיין הגהות וציונים מה שכתב על גירסא זו. 

וט. גמרא [-תלמוד] היינו סברת טעמי המשנה, ותירוצי משניות הסותרות זו את זו, 
וחסורי מחסרא. רש"י (ד"ס פף). ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס כני יוסץ) כתבו שהתלמוד גם 
כן מפרש טעמי הפסוקים. 

ב. ע"פ רש"י להלן (יס: ד"ס דתנס). אך קשה, שהרי רבא בא להוכיח משם שיש לברך 
גם על גמרא, ואילו תורת כהנים הוא בכלל מדרש, כמו שפירש רש"י (ד"ס מדלע). ועיין 
רש"ש (ד"ס 6ף) שציין שלהלן (יד:) גם כן נזכרה עדותו של רב חייא בר אשי, ושם 
הגירסא 'ומתני לן פירקין' והושמטו התיבות 'בספרא דבי רב', וכתב שנראה שיש לגרוס 
גם כאן כך, ויש לפרש שלימדם גמרא. והוסיף שיש ליישב גם הגירסא הנדפסת כאן, 
והכוונה לגמרא שעל הברייתות של הספרא, וכך כתב גם הצל"ח (נכע"י ד"ס מללש). 
וראה בדקדוקי סופרים שיש גורסים 'אמר רב חייא בר אשי' ולא 'דאמרי. 

בא. גירפת הרי"ף והרמב"ם (תפנס פ"ז ס"י) 'על דברי תורה'. וכתב אבודרהם (סל' ערלו 
סקסכ) שגירסא זו נכונה יותר, מפני שכוללת עסק הלימוד ועשיית המצוות [מה שאין 
כן 'לעסוק בדברי תורה' שאינה אלא על לימוד התורה]. והבית יוסף (סי" מז) כתב, 
אדרבה היא הנותנת שיברך 'לעסוק' שמוסב על לימוד התורה שבא לעסוק בה עכשיו, 
ולא שיברך 'על דברי תורה', שכולל גם עשיית המצוות שאינו בא לעשותם עכשיו. 
בב שהרי צריך לחתום בה בברוך. השיי (ל"8ורי:אפט): 

בג. יש מוסיפים אחרי 'וצאצאינו', 'וצאצאי צאצאינו', על פי המאמר (צ"מ פס.) 'כל 
שהוא תלמיד חכם ובנו תלמיד חכם ובן בנו תלמיד חכם, שוב אין תורה פוסקת מזרעו 
לעולם' (סמנסיג סל' פפלס סי' יט, כ"ס סי מז). אבל כתבו אחרונים (מג"b‏ כיס סי מז) שמשום 
כך אין לשנות הנוסח, מפני שבכלל 'וצאצאינו' נכללים גם בני בנים. 

כד. רצונו לומר שתמסור לנו טעמי וסודות התורה, כי התורה כולה שמותיו של הקדוש 
ברוך הוא. אליה רבה (סי מז ס"ס). 

בה. גירפת הרי"ף ולומדי תורתך לשמה', כפי שהוא בסידורים שלנו. וכן כתב 
אבודרהם (הל' ככלות הסתכ), ופירש 'לשמה' היינו ולא בשביל לקרותו רב, כמו שאמרו 
בספרי (עקנ פמ"6) שמא תאמר הריני לומד תורה בשביל שאהיה עשיר בשביל שאקרא 


את ידיו, וּבָרִיך - וברך ברכת התורה, וּמַתְנֵי לן פּרְקִין - ושנה לנו 
את פרקנו, משמע שגם לתלמוד צריך לברך. 


הגמרא מפרטת את ברכות התורה: 

מבררת הגמרא, מאי [-מה] מִבָרֵךְּ לפני שמתחיל ללמוד. אָמַר רב 
יְהוּדָה אָמַר שְמוּאַל, אֲשֶׁר קדשנוּ בְּמַצְותִיו וְצַוָּנוּ לַעָפוק בְּדַבְרִי 
תוךְהלי. וְרַפִּי יוחַנָן מִסַיִים בָּהּ הָפִּי - רבי יוחנן סיים את הברכה 
כךײ, הַעַרֵב נָא ה' אֲלהָינוּ אֶת דְּבְרֵי תורְתף בְּפִינוּ - יערבו עלינו 
דברי התורה ונעסוק בהם מאהבה, וּבְפיפיוֹת [-ובפיות] עמף בִּית 
ִשְׁרָאֵל, וְנָהְיָה אֲנַחֲנּ וְצַאְצְאִינוּיי וְצָאֲצָאֵי עַמָףְ בֵּית יְשְרְאָל כַּלְנו 
יודְעִי שָׁמָדְּי וְעוּסְקי תורְתֶפִּיי בָּרוּךְּ אַתָּה ה' הַמְלמַד תּוֹרָה לְעַמו 
יִשְׂרָאָל. ורב הַמְנוּנֵא אַמַר, שהברכה שמברך על התורה היא, אֲשֶׁר 
בָּחַר בָּנוּ מִכָּל הַָעְמִים וְנָתַן לנוּ אֶת תּוֹרְתוֹ כָּרוֹךְּ אַתָּה ה' נותן 
התּוֹרהײ. אַמר רב הַמְנוּנָא, זו - ברכת 'אשר בחר בנו', היא מַעוּלה 
שְׁבְּבְרְכּוֹת התורה, לפי שיש בה הודאה למקום, וקילוס לתורה 
ולישראלי". אומרת הגמרא, הַלְפָּףָיי, לִיִמִרִינְהוּ לְכוּלְהוּל - יש לומר 
את כל הברכות שהוזכרו כאן. 


רב וכו', תלמוד לומר (דנליס ₪ יג) 'לאהבה את ה' אלקיכם' עשה דברים לשמן וסוף 
הכבוד לבוא. 

כו. כך היא גירסת רש"י ותוספות (ל"ס כלון) והרמב"ם (פפלס פ"ז ס"י). וכתב אבודרהם 
(סל' כרכות סססכ) שהוא על פי הכתוב (קכות כל ינ) 'ואתנה לך את לחות האבן והתורה 
והמצוה אשר כתבתי להורותם'. ויש גורסים 'ברוך אתה ה' נותן התורה'. סדר רב עמרם 
השלם (עמ' 72), תשובות הרמב"ם (סו?' פליימן סי" 0 ועוד. ובטעם הדבר כתב הרמב"ם 
(פס) שאין נכון לומר 'המלמד תורה', כי האל יתברך אינו מלמד לנו התורה, אך באהבתו 
אותנו, הבדילנו מן הגוים ונתן לנו תורת אמת. וכוונת הברכה, להראות שאנו זוכרים 
שהקדוש ברוך הוא נתן לנו את התורה, למען נלמד לעשות את כל הכתוב בה, ושיפתח 
לבנו בלימוד התורה, כי לזה נתנה לנו למורשה. ועיין עוד בב"ח (סי' מו) שכתב בכוונת 
ילעסוק בדברי תורה' שעניינו עמל התורה וטרחתה, והוסיף שהואיל והקדוש ברוך הוא 
עוזר ותומך לכל העוסק בתורה ומלמד אותו להבינה על בוריה, לכן מבקשים ממנו 
יתברך שיסייענו ויערב עלינו את דברי התורה, וגם חותמים 'המלמד תורה לעמו 
ישראל'. וראה באליה רבה (סי מז ס"ס ד"ס ענ) שביאר על פי הב"ח, שמכיון שעיקר 
הברכה מוסבת על טורח ויגיעת התורה, מתפללים מיד שתערב לנו יגיעתה ולא תהא 
עלינו לטורח ולמשא. 

ברש"י ותוספות (ד"ס נרון) כתבו שאין לגרוס בחתימת הברכה 'ברוך אתה ה' למדני 
חקיך' על פי הפסוק בתהלים (קש ינ) [ראה בראב"ן (כלכות סי' קעכ) וברא"ה (ד"ס מסי) 
שהביאו נוסח זה. וכתב הב"ח (עס) בטעמו, שהוא על שם הפסוק (לנליס ד יד) 'ואותי 
צוה ה' בעת ההיא ללמד אתכם חקים ומשפטים'] משום שאינה לשון ברכה והודאה 
על העבר אלא לשון בקשה, ואף דוד אמרו דרך בקשה, ה' שאתה ברוך, למדני חקיך. 
והמאירי (ד"ס פתל) כתב טעם נוסף בדחיית גירסא זו, על פי הירושלמי (פ"6 סוף ס"ס) 
שאין עושים ברכה מפסוק. 

בז. כתב הטור (פו"ק סי' מו), ויש לכוין בברכתו על מעמד הר סיני, שבחר בנו מכל 
האומות, וקרבנו לפני הר סיני והשמיענו דבריו מתוך האש, ונתן לנו תורתו הקדושה 
שהיא בית חיינו כלי חמדתו שהיה משתעשע בה בכל יום. וכתב הב"ח (עס ס"ד) שתיקנו 
ברכה זו על מעמד הר סיני, לפי שהזהירה התורה שלא נשכח את מעמד נתינת התורה, 
שנאמר (דכליס ד ע) 'רק השמר לך ושמור נפשך מאד פן תשכח את הדברים אשר ראו 
עיניך' וגו'. 

בח. עיין בדקדוקי סופרים (סגסות פות י) שהעיר על הגירסא שבידינו, שאין דרך אמורא 
לקלס דברי עצמו. והביא שהרי"ף ורוב הראשונים אינם גורסים 'אמר רב המנונא' אלא 
והא דרב המנונא מעולה שבברכות', כלומר שהוא מלשון סתמו של הש"ס ששיבח 
את נוסחו של רב המנונא. וראה ברש"ש (ל"ס ורג סמנונ)) שהביא בשם התוספות בעירובין 
(סג. ד"ס כנ סמנונם) שכתבו שהיו שני רב המנונא, הקדום היה תלמידו של רב, והשני 
היה תלמידו של רב חסדא, וכן יש לומר כאן, שהראשון הנזכר כאן הוא רב המנונא 
הקדום, וזה ששיבח את נוסחו, הוא רב המנונא השני. 

בט. בהגהות וציונים הביא גירסא המובאת בהרבה ראשונים, וכן היא גירסת הרי"ף 
'אמר רב פפא הלכך' וכו'. 

ל. בתופפות בכתובות (פ. ד"ס שסכט) כתבו שיש לגרוס כאן 'הלכך נימרינהו לתרוויהו', 
לפי שברכות התורה הן שתי ברכות בלבד [ראה בסמוך בענין זה]. 

הראשונים נחלקו במניינם של ברכות התורה, יש אומרים שהן שלש ברכות, הראשונה, 
לעסוק בדברי תורה, השניה, הערב נא, והשלישית, אשר בחר בנו, ואין השניה פותחת 
בברוך, לפי שהיא סמוכה לחברתה. רמב"ם (פפלס פ"ו ס"י-י) ובעל המאור (ד"ס מסי). 
ולשיטה זו צריך לומר 'הערב נא' בלי וי"ו כי היא תחילת ברכה חדשה, וכך היא 
גירסת הרי"ף, בעל המאור ועוד. ויש אומרים שהן רק שתי ברכות, 'לעסוק בדברי 
תורה' ו'אשר בחר בנו', ואילו 'הערב נא' היא המשך של ברכת 'לעסוק בדברי תורה' 
תוספות להלן (מו. ד"ס כל ונעוד מקומות) רשב"א (ד"ס וכני יופנן) תלמידי רבינו יונה (ל"ס 
וס) ועוד, וכך משמע מרש"י (ד"ס וכ' יופנן), וכתב הרשב"א בטעמם, כי אם נאמר 
ש'לעסוק בדברי תורה' היא ברכה בפני עצמה, נמצא שלא חתם בה. והתוספות (פססיס 
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נדא מי" פרק b‏ 
מסנכות ק"ש סנכה ו 
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נ' ד מי" סקס עוס"ע 
קס סעיף 3: 
נח ה מ"' שס עוס"ע 
עס סעיף ס: 
נט ו מיי' פ"ו מסנכות 
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ל] תיבת "אלא" ליתא 
בכת"י (ועיין תוס' שבת 
צח ע"א ד"ה אטבעי 
שאין דרך הגמ' לומר 
"אלא" במקום שלא 
הוזכר אמורא לפניו): 
3] גירסת הרי"ף והרא"ש 
אמר רב יהודה אמר 
שמואל | אהבה רבה 
ורבנן אמרי אהבת 
עולם תניא נמי הכי 
אין אומרים אהבה 
רבה אלא אהבת 
עולם וכן הוא אומר וכוי 
(וכ"ה בכת"י): ג] ברוב 
דפו"י הגי' כך א"ר הונא 
למקרא ולמדרש צריך 
לברך לתלמוד אין 
צריך שברך ‏ = 
אלעזר אמר למקרא 
ולתלמוד צריך ברד 
למשנה א"צ לברך 
ור' יוחנן אמר אף 
למשנה נמי צריך 
לברך דאמר רכ חייא בר 
אשי וכו', וכתב בדק"ס 
דפשוט הוא שזאת הגיי 
היתה לפני רש"י ע"כ 
פירש גבי מדרש דהוא 
נמי קרוב למקרא. אמנם 
הגירסא שלפנינו היא 
גירסת המהרש"ל ע"פ גיי 
הרא"ש, ועיין ברי"ף גיי 
אחרת בזה: ל] הוגה כן 
ע"פ גי .הרא"ש 


ובמהרש"ל ליתא: 
ס] במהרש"ל איתא כן, 
אולם | הצל"ח ובהג' 
מוהר"ב רנשבורג 
מחקוהו וכן ברא"ש 
ליתא. וה הוהי כתם 


בשם מהרש"ל עצמו 
שהוא ט"ס דהכא קאי 
אעיקר הברכה אי צריך 
לברך אתלמוד או לא: 
1] עיין צל"ח, רש"ש, 
מהר"ץ חיות מה שהקשו 
ע"ז ולפי גי הרי"ף 
בהגו"צ ג' ניחא (רש"ש 
טויבש): !] ברב אלפס 
אי' והא דרב המנונא 
מעולה פוי (גלינ) 
אמר רב פפא הלכך 
וכוי: ?] התוס' בכתובות 
ח ע"א ד"ה שהכל גרסי 
ניםפנהו לתרווייהו 
דיש כאן שתי ברכות ולא 
שלשה עיי"ש: ע] [אולי 
שגגת | הדפוס | הוא] 
(גליון) בדפו"י ובכת"י 
הגירסא ור' זריקא וכו': 
ין ציל וכן ותלמרם 
(כ"ה ברש"י שברי"ף 
ושם הנוסח חוקי חיים): 
כ] [צ"ל למדרש] 
גליון) | עיין | רש"ש: 
0 [ציל בפרק שני דף 
יד:] (גליון) וזה לשון 
הצל"ח | היה כתוב 
בפירוש רש'י בפ"ש 
והוא ר"ת בפרק שני 
וטעה הקורא וסבר שהוא 
רת -בפסת שנ": 
מן צ"ל בסנהדרין (יט 
צ"א) (מהר"י לנדא, 
מהר"ץ חיות, רש"ש): 
נ] בתוספות הרא"ש 
נהגו: ם] בתוספות ר"פ 
נוסף לאפוקי נפשיה 
מפלוגתא: ע] לשון 
התוס' בב"י או"ח סי' מז 


ובשביל ‏ כך וכו": 
פ] בתוספות ר"פ נוסף 
ללמוד: 5] בתוספות 


ר"פ נוסף בסוכה: ק] אולי צ"ל קודם השחר: כ] [מימרא כצ"ל] (גליון) ועיין מהרש"א דמסיק שצ"ל ברייתא: 
ע] צ"ל כדאיתא בתמיד ואמרי" בתענית (רש"ש עיי"ש): 


במקום שצריכים עמידה, ואעפ"י כן אמרו הקורא עמהם לא יצא י"ח, ומאי לא יצא שחסר מצוה הואיל ושלא מאונס עשה. [כתוב שם להואב"ד, דף א. מדה"ו] 
ברכות, ומפרשי לה רבנן כמו וברכו עם העם, וכמוהו את האלהים התהלך נח, את הארץ שהוא כמו עם הארץ, ואינו מחוור דאכתי לא מטא זמן ק"ש לעם, וכדאמרינן (יומא לז:) הקורא עם אנשי משמר לא יצא. [הרשב"א] 
ועבודה. עבודה ברכת רצה להתפלל על רצוי עבודתם ולא שיאמרו בה והשב העבודה וכו' אלא שמתפללים על רצוי עבודתם, וחותמין בא"י המקבל עבודת עמו ישראל ברצון. [מאירי] 


יא : 
ורבנן 


מיד כלותו מקוס. וסנ לסרנ ב' 
יחק כגון פנו ססין 6גו כומדין מיד 
נפתר תפנת ססתר טפנו כרודין 
וסונכיס כך 3נ למוד עד פמפע 
סיוס מו יופכ פמפי פין פנו מכרכין 
נרכת סתוכס פעס לתרת כסטנו 
מתסינין (למוד. | וססיב ב"י 607 
קייע כן כפומו ירושלמי סוליל וגמר' 
טננו כ ממכו ופין כריך נפנתר 
ללמוד. | ועוד פפי" כפי סיכופלמי 
דוק סנס ככס דנ סוי עיקר כלכס 
(כרכת סתוכס דעיקר סנס כנס 
(ד) לק"ש נתקן וכסניל סי פיו 
נפטר מכרכם סתוכס 636 פס ילמוד 
מיד וגס (6 יעטס סיקת סדעת. 936 
כרלת קר כפר כו וכרכם כעסוק 
כדנרי מוכרס עסן עיקר 5כרכק 
סתולס פוטרושיעשסיוס. ו"ם מסי 
טנ מסוכס ט5ריך נכרך ענ כל 
קעולס וסעולס ליק3 כסוכס. וי"ע 
לסלני תורס טפנו עייסש דעפו דכנ 
סעס ללס מסוייכ ‏ (נמוד דכקינ 
וסגית כו יומס ו(יס% וסוי כמו יו 
כל סיוס בנ ספסק. 556 כילס 
נקוכס יש סעס קנועס. ו"ת מפני 
מס פץ פנ מנככין ליסן כסוכס. 
וי"ל דכרכס דסכיפס סמנככין שר" 
פוטכתו. "ג מסוס סמ ₪ ישן 
וסוי ללס לכטלס קסכי 6ין כידו 
ליסן כל סקעס סיל5ס. וסיס 6ועכ 
ר"ת כסלדס עומד ממטתו כלילס 
(כקסרים ?) פלמוד ס"5 לכרך כרכת 
סתולס מפני קכללת סתוכס מל 
פתמול שסלית פוטכם עד עקכית 
)רת ונ נסיכם. וסכרפמיס נסגו 
לור פסוקיס (ס) וכרכת כסניס וגס כו 
דכריס ס6ין לסס עיעור קסי מטנס 
(פ"b‏ דפס) ולו דכליס קדס לוכל 
פירותיסן כו' קסי כרייתם (מס' טנס 
קכ.) מפני סירוסנמי דנעי סילמוד 
על פתכ. בכ 56 כמו טכתכתי כבר: 
ה"ן כרוך אתה ה' המלמד תורה 

לעמו ישראל. בנ כ גרסיין 
למדני סקיך טסין זו כרכס 696 כקעס 
קפ לת?: | ברכ כהנים 
וסין זס דוכן ססכי 55 סיו עומדיס 
נדוכן עד לסל סקטכת 6עוכיס" 
דסמרי' כתענית (פ"ד די כו:) קלקה 
פעמיס כיוס סכסניס (וטפין כפיסס 
וכו' ו"כ סוס ליס למתני ד' פעמיס 
ד (פני סקעכס ותד נמתכ 
סקטכלס 556 כלל נסיפות כפיס 6מכו 
נלכת כסניס כמו ססנו | סומליס: 

מקוס 


* יוצראור ובורא חשך 9) לימא יוצר אור ובורא 
נוגה כדכתיב קאמרינן אלא מעתה * עושה 
שלום ובורא ( רע מי קא אמרינן כדכתיב אלא 
כתיב רע וקרינן הכל * לישנא מעליא הכא נמי 
לימא נוגה לישנא מעליא אלא אמר רבא 
*כרי להוכיר מדת יום בלילה ומדת לילה 
ביום בשלמא מדת לילה ביום כדאמרינן יוצר 
אור ובורא חשך אלא מדת יום בלילה היכי 
משכחת לה אמר אביי גולל אור מפני חשך 
וחשך מפני אור. ואידך מאי היא אמר רב יהודה 
אמר שמואל אהבה רבה" וכן אורי ליה רבי 
אלעזר 9 לר' פדת בריה אהבה רבה תניא נמי 
הכי <אין אומרים אהבת עולם אלא אהבה 
רבה ורבנן אמרי אהבת עולם וכן הוא אומר 
= ואהבת עולם אהבתיך על כן משכתיך חסד. 
א"ר יהודה אמר שמואל יהשכים לשנות עד 
שלא קרא ק"ש צריך לברך משקרא ק"ש 
א"צ לברך שכבר נפטר באהבה רבה. אמר רב 
הונא למקרא9 צריך לברך ולמדרש א"צ לברך 
ור' אלעזר אמר למקרא ולמדרש צריך לברך 
למשנה א"צ לברך ור' יוחנן אמר אף למשנה 
נמי צריך לברך |אבל לתלמוד א"צ לברך"] 
ורבא אמר דאף לתלמוד צריך (לחזור= ו)לברך 
דאמר רב חייא בר אשי זימנין סגיאין הוה 
קאימנא קמיה דרב לתנויי" פרקין בספרא דבי 
רב הוה מקדים " וקא משי ידיה ובריך ומתני לן 
פרקין. מאי מברך א"ר יהודה אמר שמואל 
אשר קדשנו במצותיו וצונו = לעסוק בדברי 
תורה ור' יוחנן מסיים בה הכי י הערב נא ה' 
אלהינו את דברי תורתך בפינו ובפיפיות עמך 
בית ישראל ונהיה אנחנו וצאצאינו וצאצאי 
עמך בית ישראל כלנו יודעי שמך = ועוסקי 
תורתך ברוך אתה ה' המלמר תורה לעמו 
ישראל ורב המנונא אמר אשר בחר בנו מכל 
העמים ונתן לנו את תורתו ברוך אתה ה' נותן 
התורה אמר רב המנונא זו היא" מעולה 
שבברכות * "הלכך לימרינהו לכולהו": תנן 
התם !'אמר להם הממונה ברכו ברכה אחת 
והם ברכו וקראו עשרת הדברות שמע והיה 
אם שמוע ויאמר וברכו את העם ג' ברכות 
אמת ויציב. ועבודה וברכת כהנים ובשבת 
מוסיפין ברכה אחת למשמר היוצא. מאי ברכה 
אחת כי הא דרבי אבא ור' יוסי בר אבא 
אקלעו לההוא אתרא בעו מנייהו מאי ברכה 
אחת לא הוה בידייהו ואתו שיילוהו לרב 
מתנה לא הוה בידיה אתו שיילוהו לרב 
יהודה אמר להו הכי אמר שמואל אהבה 


רבה ואמר= רבי זריקא אמר רבי אמי א"ר שמעון בן לקיש יוצר אור 
כי אתא רב יצחק בר יוסף אמר הא דרבי זריקא לאו בפירוש אתמר 
אלא מכללא אתמר דאמר ר' זריקא א'ר אמי אמר ר' שמעון בן לקיש 
זאת אומרת ברכות אין מעכבות זו את זו אי אמרת בשלמא יוצר אור 


הוו אמרי היינו דברכות אין מעכבות זו את זו דלא קא אמרי אהבה רבה 4 


אלא 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אמרי אהבת עולם וכו. סנכך תקינו? לומר כטסריק 
סנס כנס ונעכנית פסנת עולס?: שכבך נפטי 
באהבה רבה עד הלכך נימרינהו לכולהו. בירוקלמי" יש סל דסמכי' 
טככר נפטר כלסכס כנס וסוb‏ ססנס על תכ פיכום (6פתר טלמל 


- 


יוצר אור ובורא חשך (ג) (עושה שלום ובורא רע). לקמיס מפרט 6ידך 
מלי סיק, דסינו כרכס דיטתנת 6ינס מן סמנין, קסיb‏ נפחכי פסוקי 
דומרס כמו כרכת סננ, וסומליס פותס קודס זמן קכילת סמע 6ס 
ילכו: כדכתיב קאמרי. כתיב כקכר יולב סוכ ונוכ מקך עוקס 


סנוס וכוכ כע: שכבר נפטר 
באהבה רבה. טיע כס מעין כרכק 
סתוכס, ותן כננט (נמוד וננמל 
כסמור ונעסות ולקייס פת כל דרי 
פנמוד תורפך" ופלמדס סקי ככונך: 
מדרש. סו קכוכ למקל6, כגון 
מכינת וספר וספכי קסס מדכטי 
מקכקות: לגמרא? אין צריך לברך. 
6פילו קודס סנס רכס קפמר, וסכי 
מוכס מינתb‏ כפסת קני? : אף לגמרא 
צריך לברך. עסו עיקל סתוכס 
טלמנו סוכס יולסס. | גערק סיט 
סברת טעמי מסנס, וסירוני מטניום 
סקופכות זו 6ק זו, ומקוי מפסלל: 
ומברך. ככלת סתולס: ור' יוחנן 
מסיים בה הכי. דכעי פסיפס ככרוך 
ומפימס ככלוך: | העוב נא ה' 
אלהינו, ‏ יעכנו ענלינו לעסוק כסס 
מקסנס: ברוך אתה ה' המלמד 
תורה לעמו ישראל גרסין. b‏ 
גרסינן כמדני סקיך, ספין זו כלכס 
וסוד)ס על פענר 636 כסון כקטס, 
ודוד כי פמכס (נמסניס קש) 5 (שס 
כרכס פמרס 606 כלטון נקpס,‏ וסכי 
קפמר ס' קמס כלוך למדני מקיך: 
וזו היא מעולה שבברכות. ספוכס, 
לפי סיט כל סודפס למקוס וקילוס 
לתולס. וליעכ(: תנן התם. נמס' 
מעיד: אמר להם הממונה. סול 
סגן סכסניס, כדסי' ניומ סיינו סגן 
סיינו עמונס (נפיכט"י עס טו:%): ברכו 
ברכה אחת. נקמן עפכט מסי סיפ. ומן 
סנככות טנפני ק"ש סיb,‏ דססס מסדר 
(כוליס סלל ענולת הסמכ וקפמר 
דללסר ססלכו ססכריס. ע"ג סככם 
ומנמוס ירלו וכו (סס (3שכת סגזית 
לקרום ת שמע, וסדר מני 6מר (סס 
סעמונס כככו כככס תת וסס לכו 
וקלפו עקכת סלכרות: וברכו את 
העם. עס סעס: ועבודה. נעניל 
סענולס שעטו סיו מכרכין תכיס 
ללס סי פנסינו ענודת עמך יקרפ 
ופסי יסכנ ותפנתס תתנ צרפֿון, 
רוך סמקכל ענולת עמו יpכפ‏ 
כרפון. ‏ 6י נמי ספותך | ירלס 
נעכוד": וברכת כהנים. (כרך 6ק 
סעס. וכעפֿר ספלס 55 סיס (סס 
פנסי, וסף זמן קריסם סמע כ סגיע, 
כדלמכינן כמסקכת יומס (לף ₪ ע") 
סקול לת סמע עס סנסי מטמר 
ועס פנסי מעמד 5 י5 כפי שסנטי 
מסמר מקדימין כו': מוסיפין ברכה 
אחת. (קעיס מפלק (ס: למשמר 
היוצא. ססמסמכות מספנפום כיוס 
סקכת, כדסמריגן כמסכת סולה 
(ד ט:) מסמר סיו עוסס תמיל 
סל ססר ומוספין ומסמר. סנכנס 
עוקס תמיד ל כין סערכיס וכזיכין: 
מאי ברכה אחת. דקתני ריסס, פיזו מן 
סנרכות סו קומכ: לאו בפירוש 
אתמר. 59 סמע מפי כ"ע ססמ' כפירום 


מפי כרכס פמת יוכר מור: ואת אומרת. דקקגי כרכו כרכס 6קם: ברכות אין מעכבות זו את זו, כירך 6ת סלקת ו69 כיכך 6 סטגיס 
נפק5 מיסb‏ ידי סוכתו כססיל טנירך, ופין סכרפס מעככת כומר טסין זו מועלת 693 זו. ומסכ טמע כ' זריק דס"ל לר"ל לסך כלכס 
לחת יור לוכ סי: אי אמרת בשלמא יוצר אור הוו אמרי. וכ סנס ככס, ולע"ג דמטb‏ ליס זמנ טפף כלינס רסוי פומר, וכל טכן דכיון 
דסמרי יופר פור ודלי מטיb‏ זמנס, ופ"ס כ מבי 56 יופר ור ותו כ 6מרי 9ס, סייו דק6מר קמע מינס כככות 6ין מעכנות זו לת זו: 


פ] כ"ה בתוספות ר"פ: 


שחר מיד היה קרב משעלה עמוד השחר. [הריטב"א] 


bb 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


) [פססיס דף ג. וק" 
ינמות דף י6: וס"), 
ב [לקמן דף יכ. ע"ט], 
ג) [עי' תום' נלס מ. ד"ס 
וסמר], ד) נקמן דף יד:, 
ס) עיין תוס' סוטה לט. 
ד"ה כל, ו) [עי' תוס' 
כפונות מ. ד"ס עסכנ 
וע' מוסי (קקן מו. 
ד"ס כל תרכו ופוס' 
פסחיס קד: ד"ס סון], 
!)תפידר דף 238 
ק) ד"ה הממונה וע"ש 
בתוד"ה אמר שחולק 
ע"ז, כ) ירושלמי סוטה 
פרק ז ה"ו, *) בפרקין 
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גליון הש"ס 


בגמ' (עסוק כו'. כרי"ף 
סגירק על ד"ת: שם 
ועוסקי | כו'. | ככי"ף 
סגירסל ולומדי תורפך 
לשמה: שם סנכך כו'. 
כרי"ף וסר"ם סגירסb‏ 
אמר ר"פ סנכך: 


os 
הנהות הביה‎ 


(6) גמ' ולימא װלר: 
(3) שם קלוס ונוכ את 
הכל פי ק% ממכין 
כדלתינ: (ג) רש"י ד"ס 
יפר וכו' וכול את הכל. 
נקמיס מפרם: (ל) תום' 
ד"ס סכנל וכו'. (ק"ם 
נתקן ובשבילה פיט 
כ"ע ומיכת סי נמתק: 
(ס) בא"ד דברכת 5] 
כסניס: 


תורה אור השלם 
א)יוֹצר אוֹר וכורא 
חש עשַה שלום 
ּבוֹרָא רֶע אָנִי ײַ עשֶה 
כל אֶלָה: |שעיה מה, ז] 
ב) מרְחוק יי נִרְאָה לִי 
וְאַהֲבַת עוֹלֶם אֲהַבְתִּיְ 
על כֵּן מְשַׁכְתִּיְּ חֶסֶד: 
[ירמיה לא, ב] 


משנת ראשונים 


ואהבת עולם אהבתיך 
על כן משכתיך חפד. 
על כן משכתי לך חסדי 
ונראתי לך בכבודי על הר 
סיני להיות אהבתי לך 
לעולם לא לזמן, ואע"פ 
שעזבתיך בגלות זה כמה 
שנים עוד אבנך ונבנית 
וגו'. 

[רד"ק, ירמיהו לא ב] 


אמר להם הממונה. 
פרש"י היינו הסגן, ולא 
נהירא דאמרי' בירושלמי 
על חמשה דברים הסגן 
ממונה ואלו הן וכו, 
וכולן מפורשים בסדר 
יומא בתלמוד שלנו כל 
אחד במקומו ולא מני הך 
דהכא, הילכך נראה דכהן 
אחר היה שהיה ממונה 
על כך, וכן אמר להם 
הממונה בואו והפיסו, 
וכן אמר להם הממונה 
צאו וראו אם הגיע זמן 
שחיטה. 

[תוספות הרא"ש] 


ברכו ברכה אחת. 
לאחר שישחטו תמיד של 
שחר והפשיטו אותו היה 
אומר להם שיקראו 
קריאת שמע. ולא היה 
להס שהות לומר כל 
הברכות מפני שתמיד של 


והם ברכו וקראו עשרת הדברות שמע והיה אם שמוע. 
המצוה המובחרת שבה הרי היא כותיקין או סמוך לזה והמאחר מזה כעין נוגי ממועד הוא, ואנשי המעמד כבר היו 


נזהרין בוה לקרות את שמע בזמנה כמו שאמרנו אנשי משמר שהיו מקדימין שעה קודם הנץ החמה, מ"מ לאחר 
עמוד השחר היו קורין כדאיתא (תמיד לב:), ומפני אונס העבודה לא היו ממתינין לא להנץ החמה ולא למכיר בין תכלת ללבן ויוצאין י"ח, וכך אנו אומרים לכל מי שמתירא מן האונס כגון משכים לצאת לדרך וירא שמא לא יוכל לעמוד 
וברכו את העם שלש ברכות. יש ספרים דגרסי וברכו את העם שלש 


אמת ויציב 


מאימתי 


הגמרא דנה בענין ברכות קריאת שמע שברכו במקדש: 
תְּנן הָתֶם (פפיד 62 אֲמַר לָהֶם הַמְמוּנָה - סגן כהן גדול'", לכהנים 
בבואם ללשכת הגזית לקרוא את שמע ולהתפלל, בַּרְכוּ כֶּרְכָה אַחַת 
מהברכות שקודם קריאת שמעלי, ולהלן תפרש הגמרא איזו משתי 
הברכות היא*. וְהֶָם בַּרְכוּ, וְגם קךראו עִשָרֶת הַדּבָּרות, לפי שהן 
עיקר התורהלי, ואחר כך קראו שמע וְהָיָה אַם שמוע ויאמר, היינו 
שלש פרשיות של קריאת שמע. וּבְרְכוּ אֶת הָעַם [-עם העם""] שלש 
בּרְכות, ואלו הן, אָמַת ויציב, שהיא הברכה שאחר קריאת שמע, 


פרק 


ועבוֹדָה - מפני העבודה שעשו היו מברכים אחריה 'רצה ה' אלהינו 
עבודת עמך ישראל, ואשי ישראל ותפלתם תקבל ברצון, ברוך המקבל 
עבודת עמו ישראל ברצון'. או שהיו חותמים 'ברוך אתה ה' שאותך 
לבדך ביראה נעבוד'. וּבְרְכַת כֹהָנִים - ואמרו את שלשת הפסוקים 
של ברכת כהנים כדי לברך את העם". וּבִשַׁבָּת שמשמרות הכהונה 
מתחלפים"לי, מוּסִיפין בִּרְכָה אֶחַת לַמְּשְמָר הַיוֹצֵא - שמשמר היוצא 
היה מברך את המשמר הנכנס כמפורש להלן. 


הגמרא מבארת את מה ששננו שהכהנים במקדש ברכו אחת 
מברכות קריאת שמע, לפני קריאת שמע, איזו ברכה היא: 
מבררת הגמרא, מַאי - מה היא בְּרְכָה אַחַת שברכו. מבארת הגמרא, 
כִּי הָא - כמו המעשה, דְרְבִּי אַבָּא וְרַבִּי יוסִי בַר אַכָּא אַקְלעו 
לְהַהוּא אַתְרָא - נזדמנו למקום אחד. בָּעוּ מִנַיִיהוּ - שאלו מהם, 
מַאי - מה היא ִרְכָה אַחַת' ששנינו במשנה. לָא הַוָה בִּידייהוּ - 
לא היתה תשובה בידם. ואֶתוּ שיילוּהוּ - ובאו ושאלוהו לרב מִתִנָה, 


קד: ד"ס פון) כתבו בשם רבינו תם, שאילו היו שתי ברכות היתה ברכת 'הערב נא' 
צריכה לפתוח ב'ברוך', ואף שהיא סמוכה לחברתה, לפי שבברכה הסמוכה לברכה 
קצרה, יש לפתוח ב'ברוך' כדי שלא תראה כהמשך לברכה שלפניה, כמו שמצינו 
בברכות הבדלה שפותחות ב'ברוך' אף שהן סמוכות זו לזו. וכתב הבית יוסף (פו"פ סי 
מז ס'יד) שלשיטתם צריך לומר 'והערב נא' בוי"ו, כי 'והערב נא' הוא המשך של ברכת 
אשר קדשנו וכו' לעסוק בדברי תורה [ויש להעיר שבנוסח רש"י שבידנו וכן בתלמידי 
רבינו יונה, הגירסא 'הערב נא' בלא וי"ו] ונפקא מינה במחלוקת זו לענין עניית 'אמן' 
אחר 'לעסוק בדברי תורה' [ראה בטור (פו"פ פס סעיפיס ס-ו) ומשנה ברורה (עס ס"ק י)]. 
ועיין עוד בתלמידי רבינו יונה. 

כתבו התוספות (ד"ס טכנר) שאף שבסוכה צריך לברך 'לישב בסוכה' על כל סעודה 
וסעודה שאוכל, בברכת התורה אינו כן, אלא אפילו שהפסיק ויצא לעסקיו, כשחוזר 
אינו צריך לחזור ולברך, שהואיל ואדם מצווה לעסוק בתורה בכל עת, אפילו כשהתעסק 
בצרכיו אינו מסיח דעת מלימודו. 

יש להבין הלשון 'הלכך לימרינהו לכולהו', איזו נתינת טעם יש כאן, אדרבה, אם ברכת 
'אשר בחר בנו' משובחת יותר, שיאמרו אותה בלבד. ויש לתרץ שהואיל ושמואל ורבי 
יוחנן לא נחלקו ביניהם בברכת 'לעסוק בדברי תורה', שיש לאומרה, ורבי יוחנן רק 
הוסיף שיש לומר גם ץהערב נא', והרי עד זמן אביי ורבא הלכה כקמאי, ומן הדין 
שבעניננו תיפסק הלכה כשמואל ורבי יוחנן ולא כרב המנונא, אלא מאחר שרב המנונא 
הפליג כל כך בשבח ברכת 'אשר בחר בנו' שהיא מעולה שבברכות, לפיכך פסקו שיש 
לומר גם אותה, אבל פשוט שאין לדחות את דעת שמואל ורבי יוחנן. מגיד תעלומה 
(ל""ס סנכן). 

לא. כמבואר בסנהדרין (יט.) שהסגן הוא הממונה. רש"י (ד"ס פמכ). אמנם התוספות 
במנחות (ק. ד"ס 6מכ) ובעוד מקומות הקשו עליו מהירושלמי שמונה חמשה דברים 
ששימש הסגן, ולא מנה דבר זה ביניהם. ולכן כתבו שהיה זה ממונה אחר שנתמנה 
לדבר זה. והוסיפו שאפשר שהיה זה הממונה על הפייסות שנקרא 'ממונה' סתם, כמו 
ששנינו (יומ כנ.) 'הממונה אומר להם הצביעו'. 

לב. רש"י (ד"ס כרכו) ע"פ הגמרא להלן. והוסיף לבאר מנין שהכוונה לברכות קריאת 
שמע, לפי שבסדר המשניות שם נמנו כל עבודותיו של תמיד של שחר. ואמרו שם 
שלאחר שסדרו את האיברים על גבי הכבש ומלחום, באו ללשכת הגזית לקרוא את 
שמע, וסמוך לזה נשנתה משנה זו ששנינו בה 'אמר להם הממונה ברכו ברכה אחת', 
משמע שהכוונה לברכה שלפני קריאת שמע. וראה בפני יהושע (ד"ס פק) שהעיר מנין 
שאותה ברכה היתה מברכות קריאת שמע ולא ברכת התורה, שהרי במשנה שם נזכר 
גם שקראו בתורה. וכתב שנראה שברכות התורה ברכו מיד בקומם, כמו שמסתמא 
ברכו אז את כל ברכות השחר, ולא היה צריך הממונה להזכירם על כך. 

לג. והטמעם שברכו רק ברכה אחת, כדי שלא להפסיק יותר מדאי בעבודות התמיד. 
מאירי (ד"ס נמסכס). 

לד. רע"ב (פפיד פ"ס מ"6). 

לה. רש"י (ד"ס וכלכו). והרשב"א (ד"ס סכי גכסיגן) והרא"ש (פמיד פ"ס מ"פ) הקשו עליו 
ממה שאמרו ביומא (מ:) שהקורא קריאת שמע עם אנשי משמר לא יצא ידי חובתו, 
ואם כן מה להם לעם לומר עכשיו ברכת אמת ויציב קודם שקראו קריאת שמע, וגם 


ראשון 


ברכות 


וגם כן ?א הַוֶה בִּידִיהּ - לא היתה בידו תשובה. אֲתוּ שיילוהז - 
באו ושאלוהו ?רב יְהוּדֶה, אֶמַר להוּ [-להם], הָכִּי [-כך] אֶמַר 
שְמוּאֶל, הברכה שאמרו, היא ברכת אַהַבָּה רַבָּה". וְאָמַר רְכִּי 
זְרִיקָא", אָמַר רַבִּי אָמִי אָמַר רַבִּי שמְעון בֶּן לְקיש שלא כדברי 
שמואל, אלא הברכה שאמרו היא ווֹצַר אור". 


יא: ן[ג] 


כִּי אַמָא [-כשבא] רב יִצַחַק בַר יוּסַף מארץ ישראל לבבלײ, 
אָמר, הָא [-מה] דְּרַכִּי זְרִיכָא אמר בשם רבי אמי בשם רבי שמעון 
בן לקיש שהברכה היתה "יוצר אור', לאו בְּפִירוּש אֶתְמַר - לא שמע 
זאת בפירוש מפי ריש לקיש, אֶלָא מִכְלֶלָא אֶתְמַר - מתוך דבר אחר 
שאמר ריש לקיש למד זאת רבי זריקא. דְּאָמַר רפי זְרִיקָא אָמַר רבִּי 
אַמֵּי אָמַר רַכִּי שמָעון פֶָּן לְקיש, זאת אוּמָרֶת -..ממה ששנינו 
שהממונה אמר להם לברך ברכה אחת, משמע שבָּרְכפּוֹת קריאת שמע 
אִין מְעִַכְּבות זו אֶת זו, ואם בירך ברכה אחת בלבד, יצא ידי חובת 
אותה ברכה, ולא אומרים שזו בלא זו אינה כלום"י. ומדברי ריש לקיש 
אלו דייק רבי זריקא שהברכה היא "יוצר אור', שכן אי אִמַרַת ב ּשָלָמָא 
יוצר אור הָווּ אֲמְרִי - מובן הדבר אם תאמר שאמרו יוצר אור' ולא 
'אהבה רבה', הָיִינוּ - זהו מה שהוכיח ריש לקיש חִבְרְכות אין 
מַעכָּבוֹת זו אֶת זו, דְלָא קא אֶמָרִי אִהַבָה רַבָּה - שהרי לא אמרו 
'אהבה רבה', ואף שהגיע זמנה, שהרי אפשר לאומרה גם בלילה, וכל 
שכן שאם אמרו ברכת יוצר אור' שאין אומרים אותה אלא סמוך לנץ 
החמה, בודאי שהגיע גם זמנה של 'אהבה רבה', ומכל מקום לא אמרו 
אותה, מוכח שאינן מעכבות זו את זו. 


למה יאמרו העם עתה ברכת רצה קודם שהתפללו תפלת י"ח, ולכן כתבו שנראה 
שאין לגרוס התיבות 'וברכו את העם', אלא 'וברכו ג' ברכות', כלומר הכהנים. ועיין 
בתפארת ישראל (טס יכין פֿות ד) שפירש 'את העם' היינו בסגנון ובנוסח שמברכין העם 
בגבולין. 

עיין ברמב"ם (פיס"מ ממיד פ"ס מ"6) שכתב שהתיבות 'וברכו את העם ג' ברכות' הכוונה 
לג' הברכות, אמת ויציב, רצה ושים שלום, שכל ג' ברכות אלו הם תפלות על העם, 
אבל ברכת כהנים הידועה [כלומר נשיאת כפים] והיא 'יברכך ה'', נאמרה על מעלות 
האולם אחר גמר עבודות התמיד [משמע שפירש שברכת כהנים שנזכרה כאן הכוונה 
לברכת 'שים שלום', ולא אמרו כלל את הפסוקים של ברכת כהנים, וראה גם ביד 
החזקה (ממידין ומוספין פ"ו ס"ד) שלא כתב כלל 'ברכת כהנים', רק 'שים שלום'. וצריך 
לומר לדעתו, שהתנא כינה את ברכת 'שים שלום' בשם 'ברכת כהנים', מפני שבחזרת 
הש"ץ פותחת ברכה זו בברכת כהנים. תוספות יו"ט (סמיד פ"ס מ"פ)ן. 

לו. ושאר התפלה לא התפללו, כי לא היה להם פנאי. ואף קראו קריאת שמע קודם 
זמנה מטעם זה, כמו שאמרו ביומא (8:) 'הקורא קריאת שמע עם אנשי משמר ועם 
אנשי מעמד לא יצא, מפני שאנשי משמר מקדימין'. רש"י (ד"ס ונרכס). 

התוספות (ל"ס ונלכת) כתבו שאמרו את הפסוקים של ברכת כהנים בלא נשיאת כפים, 
שהרי לא היו נושאים את כפיהם עד לאחר הקטרת הקטורת. וראה בהערה לעיל דעת 
הרמב"ם בזה. ועיין בפירוש הרא"ש (פמיל פס) שפירש שהיו אומרים 'ברכנו בברכה 
המשולשת' וכו', שהיא תפלה על ברכת כהנים שעתידים לברך לאחר הקטורת, שיסכים 
הקדוש ברוך הוא לברכתם. ודילגו את ג' הפסוקים של ברכת כהנים וסיימו 'שים 
שלום'. 

לז. משמר היוצא היה מקריב את תמיד של שחר ומוספין, ומשמר הנכנס הקריב את 
תמיד של בין הערבים וסידר הבזיכין שעל לחם הפנים (סוכס נו). 

לח. המאירי (ד"ס ונפוגיץ) כתב, שלדברי שמואל שאמרו אהבה רבה בלבד, היו פותחים 
בה בברוך, שהרי אינה סמוכה לחברתה. אמנם עיין ברשב"א (לעל ע" ד"ס ₪6 ודסי) 
שכתב שברכות קריאת שמע הואיל ואין סדרן מעכב 'הרי אלו כאילו מעיקרן נתקנו 
לחתום ושלא לפתוח'. ולדבריו גם לדברי שמואל לא היו פותחים בה בברוך. 

לט. בהגהות וציונים הביאו שבכת"י הגירסא היא 'ורבי זריקא אמר'. 

מ. כתב המאירי (ד"ס ונסוגי) אף שברכת וצר אור' נתקנה גם על הנאת האור 
[ובהמשך הדברים כתב שעיקרה נתקנה להנאת האור] מכל מקום אמרו אותה עכשיו 
[קודם שהגיע זמן קריאת שמע] הואיל וכבר עלה עמוד השחר, וישנה קצת הנאת אור. 
מא. ע"פ הליכות עולם (שער טני פ"5 וס נד, סו5ת מכון פער סמטפט). 

מב. רש"י (ד"ס נככות). ונפקא מינה בזה, שאם אינו יכול לומר את שתיהן, לא יאמר 
אחת מהן, כי זו ברכה לבטלה. שלמה משנתו (נכע"י עס). אין להקשות כיצד מוכיח 
ממנהג אנשי המשמר לשאר בני אדם, הרי ברור הוא שהקילו להם יותר מאחרים, 
ומדבר זה עצמו מוכח שהקילו בהם, שהרי פשוט הדבר, שאף שאין הברכות מעכבות 
זו את זו, אבל לכתחילה יש לברך את שתיהן, ובאנשי משמר הקילו ותיקנו לכתחילה 
שיברכו רק ברכה אחת. ויש לומר, שברור הוא שלא היו מניחים לאנשי משמר לנהוג 
לכתחילה בדבר שמעכב באחרים אפילו בדיעבד, ומכך שהתירו להם לכתחילה לברך 
רק ברכה אחת, משמע שבדיעבד אינן מעכבות זו את זו גם באחרים. מאירי (סס). 


מאימתי פרק 


אלא אי אָמְרַת - אבל אם תאמר שסובר ריש לקיש, אַהֲבָה רַבָּה 
הווּ אִמָרִי [-היו אומרים], מאי - מה הראיה מכאן שבְּרְכוֹת אין 
מַעַכְּבוֹת זו אֶת זו, דִלְמַא האי דְּלְא אִמָרִי - שמא מה שלא אמרו 
ברכת 'וֹצַר אור' לפני קריאת שמע, משום דְלָא מְטא - שעדיין לא 
הגיע זְמַן ברכת יוצר אור', כי ברכה זו נתקנה על הנאת המאורות, 
והם קראו קריאת שמע כשהיה עדיין חשוך", וְכִי ממא - וכשהגיע 
זְמן יוצר אור והתחיל להאיר, הַווּ אָמרִי - היו אומרים ומשלימים 
אותה, נמצא שאם תאמר שבירכו ברכת 'אהבה רבה' אין כלל הוכחה 
שבירכו ברכה אחת בלבד, כי אפשר שאמרו יוצר אור' מאוחר יותר, 
אלא בהכרח שסובר ריש לקיש שבירכו ברכת יוצר אור' ומזה שבירכו 


ים. [אן 


מעכבות זו את זו. 


הגמרא מבארת את דברי רב יצחק בר יוסף (לעינ י:) שאמר שריש 
לקיש לא אמר את דבריו בפירוש: 
שואלת הגמרא, וְאִי מִכְלְלָא מאי - ואם לא נאמרו הדברים בפירוש 
מפי ריש לקיש, רק מכלל דבריו שמענו זאת, מה בכך, הרי יש כאן 
הוכחה ברורה, ומדוע הוצרך רב יצחק לומר שההוכחה היא רק 
'מכללא'. משיבה הגמרא, דְּאֵי מִכְלְלָא - שאם הוא רק מדיוק דבריו, 
יש להשיב ולומר, לְעולֶם אַהֲבָה רְכָּה הָווּ אָמְרִי - היו אומרים, 
ועדיין לא הגיע זמן יוצר אור, וְכִי מִטַא [-וכשהגיע] זְמַן ברכת יוּצַר 
אור, הֲוּ אָמָרִי ליה - אמרו אותהי, וּמַאי - ומהו זה שאמר ריש 
לקיש (פס) שמהמשנה במסכת תמיד מוכח שבַרְכות אִין מִעַכְּבוֹת זו 
אֶת זו, הרי בסופו של דבר אמרו את שתיהן. כוונתו לומר, סָדָר 
הת אין מעכב, היינו שאם הקדים את הברכה המאוחרת יצא ידי 


חובתו, שכן אנשי המשמר הקדימו את ברכת אהבה רבה ליוצר אור, 
אבל הברכות עצמן אפשר שמעכבות זו את זו, ואין אמירת אחת מהן 
מועילה בלא אמירת חברתה'. 


א. אין להקשות, שגם זמן קריאת שמע הוא ביום, כמו ששנינו לעיל (ט:) שזמנה הוא 
'משיכיר בין תכלת ללבן', ומכך שקראו אנשי המשמר קריאת שמע, בהכרח שהגיע גם 
זמן "יוצר אור', משום שביומא (:) מבואר שאנשי המשמר קראו קריאת שמע קודם 
זמנה, כמו שאמרו שם, 'הקורא קריאת שמע עם אנשי משמר לא יצא, שאנשי משמר 
מקדימין'. רשיי (ד"ס 66). וראה במאירי (עיל י: ד"ס וסוגי) שכתב שלפי מה שהגמרא 
מבארת עתה, שהברכה שאמרו אנשי המשמר היתה ברכת יוצר אור', לא קשה כיצד 
אמרוה קודם שהאיר היום, שהואיל ונאמרה אחר עלות השחר, ישנה קצת הנאת אור. 
ב. והטעם שהקדימו לקרוא קריאת שמע קודם הזמן, כי חששו שמא תימשך עליהם 
העבודה וימנעו מלקרוא. רש"י ביומא (5: ד"ס עלנסי מסמר). והריטב"א (י5: ד"ס כככו) 
כתב שאסור לעשות העבודה עד שיקראו קריאת שמע. 

ג. הראשונים נחלקו בפסק ההלכה בדין זה, יש שפסקו (כנ סי גסון סו"ד כרסכ"6 (עיג 
י: ד"ס ושמע מינס) כפשטות מסקנת הסוגיא, שברכות מעכבות זו את זו. ויש שפסקו 
(סכטכ"? נעס ק5ת מן סגקוניס) כפשטות לשונו של ריש לקיש וכהבנת סתם הגמרא ורבי 
זריקא בדבריו, שאין ברכות מעכבות זו את זו, ומה שמסיקה הגמרא שכוונת ריש לקיש 
ליסדר ברכות!, דברים יאלו נאמהו"בדרך"דהיה"בלבד, וכדי לפרש ‏ את דבףיירב יצחק 
בר יוסף שאמר שרבי זריקא לא שמע בפירוש מריש לקיש רק 'מכללא', אולם להלכה 
נוקטים את דברי ריש לקיש כפשטן. וראה עוד ברשב"א ובמאירי. 

ד. בהגהות וציונים מובא בשם דקדוקי סופרים (לופ ת ע"פ גירסת כתנ יד), שיש שגורסים 
כאן רק את התיבות 'וקראו עשרת הדברות' ולא יותר. 

ה. רש"י ביומא (סט: ד"ס כגכולין). 

ו. כתב המגיד תעלומה (נלט"י ד"ס נקטו), שמשמע מלשונו, שהנידון בגמרא הוא על 
קביעת עשרת הדברות בקריאת שמע, ולא על קריאתם בציבור סתם. ונראה שדייק זאת 
מלשון הגמרא 'בקשו לקרות כן', שמשמעו שבקשו לקרוא בגבולים כשם שקראו 
במקדש, והרי במקדש קבעו זאת בקריאת שמע. ולפי זה יש לדייק שכאשר בטלו זאת 
בציבור הוא רק באופן הנ"ל, אבל לקרוא בציבור בלבד בלא קביעות מותר, אולם 
בטור ושלחן ערוך משמע שאסרו בציבור בכל ענין. 

ז. רש"י (ד"ס סמינץ) ביאר שהכוונה לעובדי עבודה זרה, כלומר שהם מאמינים רק 
במקצת התורה שבכתב. מהר"ץ חיות (ד"ס קנכ). ובהגהות וציונים כתבו על פי דפוסים 
ישנים שהכוונה לתלמידי ישו. וראה עוד בצל"ח. 

האבודרהם (סדכ עסלית טל פו, וורפ6 דף כס.) הביא בשם יש מפרשים שכוונת הגמרא, 
שלא יאמרו המינין לישראל, כופרים אתם בכל התורה, שאין אתם אומרים אלא עשרת 
הדברות, ולדבריו מתבאר היטב הלשון 'תרעומת', שיאמרו לישראל דברי תרעומות 
וקנטורים, אמנם לפירוש רש"י קשה קצת הלשון 'תרעומת', ועיין בירושלמי (פ"פ ס"ס) 
שגרסתו 'טענות המינים'. וראה בבן יהוידע (ד"ס ניעלוס) שכתב, שיש לפרש 'תרעומת 
המינים' באופן אחר מרש"י, שהמינין יקראו תגר על ישראל שהם קוראים בכל יום את 


ראשון 


ברכות 


אחר שנתבאר לעיל (י:) על פי המשנה במסכת תמיד, שהיו קוראים 
את עשרת הדברות במקדש, דנה הגמרא בענין קריאת עשרת הדברות 
מחוץ לבית המקדש, ותחילה מביאה הגמרא שוב את לשון המשנה, 
וקורין עַשָרֶת הַדִּבְּרוֹת, שָמָע, וְהָיָה אִם שָמועַ, וַיאמַר, אֲמָת 
יציב וַעֲבוֹדָה וּבַרְפַת כֹהָנִים'י. 


אָמר רב וְהוֹדָה אַמר שַׁמוּאֵַל, אַף כַּגְּבוּלִין - בשאר מקומות, 
מחוץ לבית המקדש", בּקשוּ לקרות את עשרת הדברות, כֵּן - כשם 
שקראו אותן בבית המקדש, לפני קריאת שמעי. אֶלָא שַכְבֶר כּטלוּם, 
ולא הניחו חכמים לקרותן מִפָּנִי תְּרְעוֹמָת הַמִּינִין - שלא יאמרו לעמי 
הארץ, ששאר התורה חוץ מעשרת הדברות, אינה אמת, וראיה לדבר, 
שאין קוראים בקריאת שמע רק את עשרת הדברות, לפי שהן נאמרו 
על ידי הקדוש ברוך הוא בעצמו, ושמעו אותן מפיו בסיני'. תִּנְיא נמי 
הֲכֵי - שנינו כן בברייתא כמו שאמר שמואל, רַבִּי נָתֶן אומר בַּגְבוּלִין 
בּקָשוּ לקרות כֶּן, אֶלָא שָכְּבֶר בְּטַּלוּם מְפָּנִי תִרְעומַת הפינין. 


הגמרא מביאה שגם אמוראים בדור מאוחר 
הברייתא שלא לקבוע לקרות את עשרת הדברות: 
רְבָּה בָר בַר חַנָה סבר לְמִקְבְּעִינְהוּ [-לקבוע את קריאת עשרת 
הדברות בקריאת שמע] בָּעִיר פוּרְא", אַמר ליח [-לו] רב חִפְדא 
לרבה בר בר חנה, כָּבָר בְּטַלוּם חכמים מְִפָּנִי תַּרְעוֹמֶת הַמֵינִין. 


יותר נהגו כהפהי 


הו ור | 


בִּטְּלוּם מְפָּנִי תִּרְעוּמֶת הַפִּינִין. 


שנינו במשנה במסכת תמיד [שהובאה לעיל (5:)], וּבְשַבָּת מוסיפין 
בְּרכָה אֶחַת למִשָמָר היוצא. 


מבררת הגמרא, מָאי [-מהי] אותה בְּרְכָה אֶחַת. אָמַר רב חַלְכּוֹ, 
מִשְמַָר היוצא אוֹמַר [-מברך] למַּשָמָר הַנִכְנֶם, מִי שַׁשְׁפֵּן אֶת שמו 
בַּבַּיִת הַזֶּה", הווא יְשְׁכִּין בָּינִיכֶם אַהָבָה וְאַחְוִה ושלום וריעוּתי. 


* 


עשרת הדברות, ואינם מקיימים כראוי את האמור בהם, כמו 'לא תשא שם ה' אלוקיך', 
וכן 'לא תגנוב', ו'לא תחמוד', ו'כבד את אביך ואת אמך', וכתב שלפירוש זה יותר 
מתיישב הלשון 'תרעומת'. 

לשון הגמרא תמוה, שפתח בלשון 'בקשו לקבוע', שמשמעו שעדיין לא קבעו, ומסיים 
בלשון 'כבר בטלום', משמע שקבעו ובטלו. וכתב המגיד תעלומה (ד"ס 5" יסולס) שבבית 
המקדש אכן נהגו לקרוא, וחכמים חששו למינים שיקלקלו, ובטלו את קריאתן. ועדיין 
רצו לתקן שיקראום בשאר מקומות שאין מצויים שם מינים, אבל נמנעו מכך, שסברו 
שהואיל ובטלה קריאתן בבית המקדש, אינו מן הראוי שיקראום בשאר מקומות [אמנם 
בצל"ח (ד"ס למקנעינסו) מבואר שלא נתבטלה קריאת עשרת הדברות בבית המקדש]. עוד 
יש להעיר מה בא שמואל להשמיענו, והלא מה דהוה הוה. ואפשר שבא ללמד שאם 
ירצו בית דין בדורות מאוחרים יותר לקבוע הזכרת עשרת הדברות בקריאת שמע, לא 
יניחום, ויאמרו להם שכבר היה לעולמים, ולא רצו חכמים בכך. 

אין להקשות כיצד יכלו המינים לומר שאין שאר התורה אמת, בה בשעה שלאחר 
עשרת הדברות מיד קראו את שלשת הפרשיות של קריאת שמע, לפי שקריאת שלשת 
הפרשיות אין בה כדי להפריך את טענתם, כי יאמרו שקוראים את פרשיות קריאת 
שמע, משום התפילין שבזרוע ובראש, והציצית שבבגדו, ולא מפני שנתנו מפי הגבורה, 
אלא משה אמרם מפי עצמו. עיון יעקב (ד"ס מפנ). ובשפתי חכמים (ככע"י ד"ס מפי) 
תירץ על פי הירושלמי שהובא בתוספות (ע"3 ד"ס נקטו), שבקריאת שמע מרומזים עשרת 
הדברות. 

ח. המגיד תעלומה (ד"ס 6" יסודס) כתב שבסורא ונהרדעא לא היו מצויים מינים, ולכן 
היו אמוראים אלו סבורים שבמקומות אלו אפשר לקוראם. 

ט. מה שאמרו בלשון 'ששכן שמו', ולא אמרו 'ה' השוכן בבית הזה', מפני שכך הוא 
דרך כבוד כלפי מעלה. וכך הוא גם לשון המקרא (לנליס ינ י) 'לשכן שמו שם'. שפתי 
חכמים (ד"ס מי. ועיין עוד בילקוט ביאורים. 

י. התוספות (ד"ס נרכס) תמהו על כך שהגמרא מכנה זאת בשם 'ברכה', אף שאין בה 
לא שם ולא מלכות. ועיין במגיד תעלומה (עיל י: כרק"י ד"ל ונרכת) שכתב ע"פ רשיי 
שם שגם ברכה שמברכים את ישראל נקראת ברכה אף שאין בה שם ומלכות. ובאופן 
אחר הובא במכתבי תורה (גור, סי' סט) שאחדות בני ישראל היא עצמה כהזכרת שם 
ה', כי על ידה מתגלה שם ה'. רמז לדבר מה שתקנו שאילת חבירו בשם (סלן ;ל.). 
וכמו כן יש בכך משום הזכרת מלכות, על פי מה שכתב רש"י על הפסוק (לנליס (ג 
ס) 'ויהי בישרון מלך בהתאסף ראשי עם', כאשר מתאספים יחד באגודה אחת ושלום 
ביניהם הוא מלכם. ולכאורה כוונתו שהואיל ויש בה בברכה זו שמברכים משמר היוצא 
את משמר הנכנס מענין שם ומלכות ניתן לכנותה בשם ברכה. ועיין עוד בילקוט 
ביאורים. 

כתב המהרש"א (פ6"ג ד"ס סו6), אפשר שברכה זו נתקנה קודם שתקנו את הפייס במקדש, 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [סכת מ. יכמות ס: 
כ"כ קנס.: תונין 5ד. (5ס. 
קי:)], 3) עיין תוס' 
לקמן דף יג. ד"ה היה, 
ג) נקמן מ., ד)נקפן 
מ:, ס) לעיל י: ע"םן, 
1) [סגגס יד. ע'שן, 
!( לקמ[) יומא 
כח., ) [וע"ע תוס' 
יומb‏ לז: ד"ס פמכ 6כיי], 
סעין היה דף פח?, 
כ) איכה ג כג, 2) פ"ט 
ה"א (סב ע"ב). 


גליון הש"ס 


תופי דיה לאפפו. 
לחומרא כו'. ול עיין 
סכ נומר ספק נלכות 
לקו [וכמג"ל | סימן 
ר"ט ס"ק ג' סקעס כן] 
ללנל ‏ כתכ ‏ סרק" 
נפקסיס קנ ע"? נפי' 
כקנ"ס ל"ס (סודיעך 
כמ דסיש כן ₪05 
ננרכת סמכות לסנרכות 
פֿיגן מעכנום. 936 בברכת 
סנסגין סור כפכול כל 
כרכס ע"ם. ונ סוי כסן 
סטש כרכס לכטלס. לס 
כ ינרך יס 6סור לו 
לספות. פת"ז ריתי כסכן 
סעוזר = (סימן כי"ל) 
סכ"כ מסנר דנפקיס 
ו סניb‏ דנרי סרם"פ. 
ועי' מ"ם (קמן (מ"ט 
5) פופ ד"סיכ"מ: 
בא"ד שאמר בפה"ע 
תחת בפה"ג. מסמע 
מוס דפס כיכך על סיין 
נפס"ע ד( י5ם. [וכ"כ 
סמג"6 סימן כ"ם ס"ק 
כ"כ נסס מסונת כ"י 
סלוי] ופמוס כי. לסb‏ יין 
עס פלי עליו. לס 
מנרכין ‏ נפס"ג ו"כ 
ספיר מנרך בפס"ע. 606 
לסי' כו ככרר יותר עסוb‏ 
מגפן. ו"כ 6 גרע 
מכירך | ססכל | להי" 
דיו. ‏ 6ס"ז | מנפתי 
בעזס"י | כתסוכת גינת 
ווכדיס מנק פו"ת סימן 
י"ט דסעלס לעיקר די5: 


הגהות וציונים 


] חסר כאן "וברכו את 
העם ג' ברכות", אולם 
בכת"י הגיי רק וקורין 
עשרת הדברות ונכון 
(דק"ס): 3] ברי"ף 
וברא"ש הפיסקא 
לחתום אינו רשאי 
שלא לחתום (ובזה 
מובן שייכות הגמ' לכאן) 
ועיין פני יהושע שמיישב 
ומקיים הגירסא שלפנינו: 
3] נוסף ע"פ המהרש"א 
ועיין רש"ש: ל] נ"א 
חנינא | וכן | לקמן 
גלש ס] כצ"ל 
(גליון): ו] [בגיטין סב 
ע"א וכן במנחות נג ע"א 
בר אוריין פירש"י בן 
תורה אכן ביומא עח ע"א 
ובסוכה מג ע"ב וע"ז לא 
עב וכתגיגה יר פיב 
איתא בר אריא בר אוריא 
ולא | פירש"י כלום] 
(גליון):  ]f‏ בדפו"י 
תלמידי ישו: ק] עיין 
ב"י או"ח סימן נט ד"ה 
ואם בשם הרשב"א שלא 
כתב כן רש"י אלא 
באשגרת לישן ומשום 
דנקט כסא דשיכרא דוקא 
באדעתא פירש נמי הא 
באדעתא ולאו דוקא אלא 
אפילו בפתח ביוצר אור 
וסיים וכו': | מ]עײן 
רש"ש שתיבת "נזכר" 
ט"ס, וצ"ל טעה וסיים, 
וכיה ברש"י :שברייף. 
ועיין | מגיד תעלומה 
שמיישב ומקיים גירסת 
גוכר בי דברי בשי קאי 
אסיפא דסיפא פתח 
ביוצר אור וסיים במעריב 


ערבים (וכ"כ בספר מנחת יהודה): *] נ"א אבל (גליון): 


(שפ"ח): 


סו"ס רט, והוא ר' משה מאיוור"א): 


ססנסי מסמר מקדימין: ואי מכללא 
מאי. וכי מר ליס מכננb‏ מפי גריעות 
ליכ דסמר כו כפירום 6פמר, סb‏ 
ספיר מלי למסמע מכננb‏ דיופר 6ור 
קפ פמרי. ומסנינן (יכ למסמע 
מסכ6, דילמb‏ לעולס פימb‏ כך סנס 
לכס וכו': פדר ברכות. פס סקליס 
סמקוסרות: בקשו. לקנוע עקרת 
סדנלות נקליקת שמע: מפני 
תרעומת המינין. קנ ימרו לעי 
ספרן פין סכ מוכס פמת, ותלעו 
ספין קורין 556 מס שער סקלום 
נ"ס וסמעו ‏ מפיו | כסיני: | המינין. 
עכו"ס": | פתח בדשכרא וסיים 
בדחמרא. תסלת סכרכס פמר ע"ע 
קסכנ, וכיון קסגיע למפך סעופס נזכר 
טסו יין ומר פרי סגפן פטיטb‏ לן 
דינ, דס 6פיכו סייס כל סכלכס 
כדעת פתיפתס ולמר מסכל י6 ענ 
סיין דתגן וכו": אלא. קb‏ מנעיb‏ (ן פתס 
)דעתל דסמרל כדי (סייס. כפס"ג, 
וכפסגיע (מלך סעולס נזכר עסו שכר 
וקייס קסכל, עסו: בתר עיקר ברכה 
אזלינן. ועיקל כרכס 6דעפס דיין 
נקמרס וסוי כמו ססייס כיין, ‏ וסין 


כרלת סיין מוליפס. ידי ברכם מכל, . 


ססין ססכר מן סגפן: פתח כיוצר 
אור. כנומר פדעת לדנימ ופֿר 
פור: וסיים במעריב ערבים. כקסמר 
מלך סעולס (זכר וקייס טר כלכרו 
מעריכ | עכניס: שאני התם וכו. 
כלומר דל פמיתס פינס כלוס, וס 
לקתני י6 לפי ססר ומוס בס 
ככלוך וכל סמפוכות וע"י קפימתה 
קפמר די5, 656" שסכל ססין סותס 
כ נכלוך ופתיסתס 6דעתס דנוכק 
פרי סגפן סול פימק דכל י5: מאי 
איכא למימר. סיכי נפיק מקוס 
סתימפס סb‏ פין מנכות כסתימתס: 
ס"ג אלא כיון דאמר כו. ₪06 6 
סימ מסוס סתימתס *69, סנס 
פתיפתס. נמי מעניית סים, וכ 
מפטוט מיניס (ממרb‏ וסכרס, דנגי 
כרכות ערנית וקפכית סו דמפי 
למימר לכי פסת זו וסייס כזו יb5,‏ 
לסל כי פתס כטמרית דעתל דמעריכ 
ערניס סוס דעפיס נפדכוכי בס מלת 
סיוס כנילס כגון גולל פוכ?, וכי פתס 
ערנית 6דעתפ דיופר קור סוס לעפיס 
נפדכוכי בס מדת (ינס כגון וכור5 
מסך, סנכך 6דעסל דתרוייסו סול: 
לאו לאתויי הא דאמרן. כגון סכרל 
וממכל: היינו בעיין. (נ) דס כרכת 
ספמכיס על סען וענ פכי סען פֿינס 
עולס (בכלת סנתס, ולי 3ס פסטת 
לסכנ סונך 6פר סתוס כככות סו 
סלין נסמכb‏ ופכרb:‏ כל מי שלא אמר. 
נרכת סמת ויכיכ כמו סתקנוס. וכן 
פמת ולמונס כערכית 55 י5: שנא' 
להגיד כבקר חסדך. וכרכת קמת 
ויליכ כולס על סל פעקס עס 6:וסיגו 


- 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אלא אי אמרת. סך כרכס דקפמכי סכה ככס, סיכי ק"מ דסין עעכבות 
זו לת זו, דלעל ספי דכ5 6מרי יולר שור מסוס דנ מס זמניס סו, 
וכי מטb‏ זמניס פמכי כס, ופע"ג דקלו פינסו ק"ש כ מטס זמניס, 
כדמכינן כעלמb‏ (יומ6 :) סקוכb‏ פת שמע עס לנסי מסמר ‏ 69 


ץ אלא אי אמרת אהבה רבה הוו אמרי מאי 


ברכות אין מעכבות זו את זו דלמא האי דלא 
אמרי יוצר אור משום דלא מטא זמן יוצר אור 
וכי מטא זמן יוצר אור הוו אמרי * ואי מכללא 
מאי דאי מכללא לעולם אהבה רבה הוו אמרי 
וכי מטא זמן יוצר אור הוו אמרי ליה ומאי 
ברכות אין מעכבות זו את זו *סדר ברכות?: 
וקורין עשרת הדברות שמע והיה אם שמוע 
ויאמר* אמת ויציב ועבודה וברכת כהנים. א"ר 
יהודה אמר שמואל אף בגבולין בקשו לקרות 
כן אלא שכבר בטלום מפני תרעומת המינין 
תניא נמי הכי ר' נתן אומר בגבולין בקשו 
לקרות כן אלא שכבר בטלום מפני תרעומת 
המינין רבה בב"ח סבר למקבעינהו בסורא 
א"ל רב חסדא כבר בטלום מפני תרעומת 
המינין אמימר סבר למקבעינהו בנהרדעא 
א"ל רב אשי כבר בטלום מפני תרעומת 
המינין: ובשבת מוסיפין ברכה אחת למשמר 
היוצא. מאי ברכה אחת א"ר חלבו <משמר 
היוצא אומר למשמר הנכנם מי ששכן את 
שמו בבית הזה הוא ישכין ביניכם אהבה 
ואחוה ושלום וריעות: מקום שאמרו להאריךט: 
פשיטא יהיכא דקא נקיט כסא דחמרא בידיה 
וקסבר דשכרא הוא ופתח ומברך אדעתא 
דשכרא וסיים בדחמרא יצא דאי נמי אם אמר 
שהכל נהיה בדברו יצא דהא תנן 9 על כולם 
אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא אלא היכא 
דקא נקיט כסא דשכרא בידיה וקסבר דחמרא 
הוא 69 פתח ובריך אדעתא דחמרא וסיים 
בדשכרא מאי בתר עיקר ברכה אזלינן או 
בתר חתימה אזלינן. ת"ש ד שחרית פתח ביוצר 
אור וסיים במעריב ערבים לא יצא פתח 
במעריב ערבים וסיים ביוצר אור יצא ערבית 
פתח במעריב ערבים וסיים ביוצר אור לא יצא 
פתח ביוצר אור וסיים במעריב ערבים יצא 
כללו של דבר הכל הולך אחר החתום שאני 


ב 


משום הא מטא זמן יוצר אור. לנסי דספיטת ססמיד מטיענס 

עמוד סטסכ? פי" כט"י מיסו כ סוס טעס נומכ יופר 
לור כדלערי'" סקול כו' ולול (סכור | סרית כופיקין*: 
ברכה אחת למשמר היוצא וכוי. פיעס ק5ת מפי סיל סוסיל ולית 


בס 6 מס ונס מנכות : ףך]1] וסעכ 
כס"י פכסינו מכך סעונס וסיס סכור 
קסיס יין וסכין קסיס טכר וססר עסכון 
קסיס טכר סייס קסכל: לא לאתויי 
נהמא. ופירט ככ פנפס סקת5 607 
ספטיט5 כעיין 6ולינן כקולb‏ ולפילו 
פתת תמכל וסייס כקכרb‏ יכק. וב" 
סי' 6ומר = (פומרל דפריך לכרך פעס 
קחכת. ומיסו סיס וער כ" * 5ס סיס 
יודע כנילור קטעס כדכורו ססמכ 
בור לפרי סעץ תסת (3וכס ) פרי סגפן 
דכסוך כדי דכור יכול מזור כו. וכן 
כי"ט נסתימס םל יוס טו3 פס טעס 
כין מקדט יטכפל וסומניס ומר מקדם 
ססכת וסזל כתוך כדי דכור י5 פתרי 
קסול יודע קסוק י"ע. וסקקס סר"כ 
יעקב מקינון מפי ק6 מנעיb‏ ניס וס 
ודסי מכות פיין כריכות כוונס. וסיס 
ומר סר"י דסיינו בטומע תפס לסוכי 
ית סכנסת ונ כתכוין כ5ת. 936 
סיכל דנתכוין כככך ענ סיין ונמ 
טכר 5 מסני: | 7ךוניך גנקי 
חפדך. תסל קסקלוp‏ 3"ס עקס ;גו 
כמלריס. וסמונתך פי' מדכר ענ 
סעתיד קפנו מכפיס קיקמול סנטמתו 
ולמונתו וגקננו יד סמנכיס וכסוף 
כרכס סוזר כגפונס דפרעס כדי נסמוך 
לגס ישרפל. "ג ע"ד סמדר' (כנס יכה 
נ) מדקיס לכקליס ככס מונפך? טלס 
מפמין ומפקיד כוסו כידו ומפוירס 
כל יגיעס: (/ך] ויציב וכו. כ 
קפי על סטכינס 526 ק6י 6סדכל סוס 
וכו'. וכן פיק כסכ"ס. וליק 
כירוסלמי" תפי מכגניתק דנית כיס 
טיb‏ פירום טפין לס סומ כל מס 
סמסנם מתגני כס כדלמר נקמן (ד 
ג ) כקד דפסת ומר סל סגלול 
סגכול וסנוכ וסיס מקכיך סכנה 
וס"ל ר' פנינס סיימת נסנסי דמרך 
כי כל פס 6 כל לספר סכסו: 
כרע 


התם דקאמר ברוך יוצר המאורות הניחא לרב = דאמר כל ברכה שאין בה הזכרת 
השם אינה ברכה שפיר אלא לר' יוחנן דאמר כל ברכה שאין בה מלכות אינה 
ברכה מאי איכא למימר אלא כיון דאמר רבה בר עולא = כדי להזכיר מדת יום 
בלילה ומדת לילה ביום כי קאמר ברכה ומלכות מעיקרא אתרוייהו קאמר. ת"ש 
מסיפא כללו של דבר הכל הולך אחר החתום כללו של דבר לאתויי מאי לאו 
לאתויי הא דאמרן לא לאתויי נהמא ותמרי ה"ד אילימא דאכל נהמא וקסבר 
דתמרי אכל ופתח אדעתא דתמרי וסיים בדנהמא היינו בעיין לא צריכא כגון 
דאכל תמרי וקסבר נהמא אכל ופתח בדנהמא וסיים בדתמרי [יצא"] דאפילו 
סיים בדנהמא נמי יצא מאי טעמא דתמרי נמי מיזן זיני: אמר רבה 
בר חיננא" סבא משמיה דרב חכל שלא אמר אמת ויציב שחרית ואמת 
ואמונה ערבית לא יצא ידי חובתו שנאמר * להגיד בבקר חסדך ואמונתך 
בלילות: ואמר רבה בר חיננא [סבא] משמיה דרב 'המתפלל כשהוא כורע 
כורע בברוך וכשהוא זוקף זוקף בשם אמר שמואל מאי טעמא דרב דכתיב > ה' 
זוקף כפופים מיתיבי 9 מפני שמי נחת הוא מי כתיב בשמי מפני שמי כתיב אמר 
ליה % שמואל לחייא בר רב בר אוריאן" תא ואימא לך מלתא מעלייתא דאמר 
אבוך הכי אמר אבוך כשהוא כורע כורע בברוך כשהוא זוקף זוקף בשם. 


הב 
סי קהוכיס ממפריס וכקע טס סיס וסעכירס, ונרלת מת ולמונס מלנר כס 6ף על סעמילות, סנ מנסיס טיקײס גו 
סכטסתו ומונתו פגלנגו מיד מנכיס ומיד עריניס ונטוס נפטנו כסייס ולסדריכנו על כמות 6וינינו, כל ₪96 סנסיס סמליריס מיל: כשהוא 
כורע. כ6כות וכסודפס" כורע ככלוך, וזוקף 6 עגמו כססו מזכיר ת ססס, על עס ס' זוקף כפופיס (פסיס קמו): נחת. כקון סכנעס: 


כ] נדצ"ל כגון וחשך מפני אור, או שחסר תיבת וכו' 
(] בדפו"ר איתא "כדאמר בהקורא" וכתב בביאור הגר"א (או"ח סי' נח ס"ג) דיש כאן ט"ס וצ"ל כדאמריי 
ביומא הקורא [את שמע] וכו' הברייתא, ר"ל הברייתא ביומא הנ"ל, עיי"ש: מ] צ"ל ר"מ (דפו"ר, וכ"ה בב"י או"ח 
] עי שו"ת פנים מאירות ח"א סי' נח שנראה לו שהי' כתוב בתוסי תחת 


כפיזרס 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מי" פ"5 מסנכות 
ק"ש סנכס מ טוע"ע 
סו"ס סימן ס' סעיף ג: 
סא ב מיי" פ"ו מסנכום 
פמילין סנכס ד: 
סב ג מי' פ"ס מסנכות 
נרכות סנכס י (קמג 
עסין כז) טור ש"ע סו"ס 
סי" כט סעיף 5 3: 
סג ד מיי פ"6 מסנכום 
ק"ש סנכס מ (סמג 
עסין יס) עוש"ע סו"ס סימן 
גט סעיף 3: 
סד ה מי" פ"6 מס( 
ק"ש סנכס 1 טוק"ע 
6ו"ם סימן סו סעיף י: 
מה ו מיי' פ"ס מסלכות 
תפלס. סנכס י סמג 
עטין יט טור קו"ע פו"ם 
סימן קיג קעיף 1: 


--- <ש₪ 7% 
רב נסים גאון 


כבר ‏ בטלום מפני 

תרעומת המינין. 
בתלמוד ארץ ישראל של 
זה הפרק פירשוה בדין 
היה שיהו קורין עשרת 
הדברות בכל יום מפני מה 
אין קורין אותן מפני טענת 
המינין שלא יהו אומרים 
אלו לבדם ניתנו למשה 
בסיני: מקום שאמרו 
להאריך אינו רשאי 
לקצר לקצר אינו רשאי 
להאריך לחתום אינו 
רשאי שלא לחתום. 
פירשוהו בתוספת' (פרק 
א') אלו ברכות שמקצרין 
המברך על הפירות ועל 
המצות כו' ואלו ברכות 
שמאריכין בהן ברכות של 
תעניות וברכות של ראש 
השנה ושל יום הכפורים 
כו" ובגמ' דבני מערבא 
(פרק א) גרסי ר' יודן 
מטבע קצר פותח בברוך 
ואינו חותם בברוך מטבע 
ארוך פותח בברוך וחותם 
בברוך: הניחא למאן 
דאמר כל ברכה שאין 
בה הזכרת השם אינה 
ברכה. עיקר חלוקה של 
רב ור' יוחנן בפרק כיצד 
מברכין (דף מ) ובגמ' 
דבני מערבא בפרק הרואה 
מקום (הלכה א) גרסי רי 
זעירה בר' יהודה בשם רב 
כל ברכה שאין עמה 
מלכות אינה ברכה אמר ר' 
תנחומא ואנא אמא 
טעמא (תהלים קמה) 
ארוממך אלוהי המלך: 


= 
הגהות הב"ח 


() גמ' דקמר6 סול 

ופתח: (3) רש"י ד"ס 

סיינ כעיין. ‏ היינו הך 
דס כרכמ: 


תורה אור חשלם 
א) לְהַגִיד בּּקֶך חַסְדְָ 
ְאֲמוּנְתְךְ בַּלִילוּת: 
|תהלים צב, ג| 
ב) יי פקח עוָרים יי זקפ 
כְּפוּפִים | ײװ אִהָב 
צְדִיקִים: [תהלים קמו, ח] 
ג בְּרִיתִי הָיְתָה אתו 
הָחַיִים וְהַשְלוּם וְאָתְּנֶם 
לו מוֹרָא וַירְאַנִי וּמַפָנִי 
שמִי נְחַת הוּא: 
[מלאבי ב, ה] 


ליקוטי רש"י 
דלא מטא זמן דיוצר 
אור. קסכסגיס קהענכולס 


מוטלת עניסס מקדימין 
נקרותס ולק"שן קודס 


סיוס שמ תמסך עניסן סענודס וימנעו לקלות [יומא לז:ן. ואי מכללא מאי. מס כו 6י פיתמר מכננ 15 כפירוש הb‏ 
מס כננ ספיר קמעינן ופמפי 6שמעינן בגמ' דלפו בפירוס תמר ומס יש ענו כגמגס ככלל זס [חולין צד.ן. נחת. פפון 
ספת נסיכרל [מלאכי ב ה ]. בר אוריאן. כן קולס [גיטין סב. ומנחות נג. ועיין מסורת הש"ס]. 


בורא פרי האדמה בר"ת, וטעו המדפיסים וכתבו "בפה"ג", אולם עי' בשו"ת גינת וורדים (שהגליון הש"ס כאן מציינו) סי' יט דמסיק שאין זה ט"ס: ק] בתוספות ר"פ נוסף כגון ממצרים גאלתנו: 


| 


מאימתי פרק 


שנינו במשנה, מקוֹם שָאָמְרוּ לְהַאָרִיף אינו רשאי לקצריי. 


ליב |בן 


הגמרא דנה בענין טעויות בנוסח ברכות: 

אומרת הגמרא, פָּשִיטַא - דין פשוט וברור הוא, הַיכָא דְּקא נקִיט 
פְּסָא דְחֲמְרָא כִּידִיח - כאשר אחז כוס של יין בידו, וְקְסְבָר דְּשְׁכְרָא 
הוּא - והיה סבור שהוא שכר, וּפֶתַח את תחילת הברכה, וּמְבָרֵךְּ 
'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם', אַדִעְתָּא דְּשְׁכְרָא - על דעת 
שהוא שכר, שחתימת ברכתו היא 'שהכל נהיה בדברו. וְסָיִים 
בְּדְחִמְרָא - לאחר שאמר 'מלך העולם' נזכר שהוא יין ולא שכר, וסיים 
'בורא פרי הגפן', ודאי הוא שיִצָא ידי חובתו בברכה זו, והטעם, דְּאי 
נָמִי - שכן אפילו אַם אָמר וסיים שָהַפּל נְהַיָה בְּדְבָרו, כמו שהיתה 
דעתו בשעת פתיחה, גם יצא, דְּהָא תּנֵן - שהרי שנינו במשנה להלן 
(מ), על פוּלֶם - על כל הדברים, אם אָמַר שַׁהַכֹּל נְהָיה בִּדְבָרוּ 
יִצָא. 


אֶלָא באיזה אופן יש להסתפק, הַיכָא דְּקָא נְקִיט כְּסָא דְּשְׁכְרָא 
בִּידִיהּ - באופן שאחז כוס של שכר בידו, וְקְסָבַר דְּחֲמְרָא הוא - 
והיה סבור שהוא יין. ופָתַח את תחילת הברכה וּבְרִי - וברך 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם', אֶדִעְתָּא דְחַמְרָא - על דעת שהוא יין, 
שחתימת ברכתו היא בורא פרי הגפן. וְפַיִּים בְּדְשְׁכְרֵא - לאחר שאמר 
'מלך העולם' נזכר שהוא שכר ולא יין, וסיים 'שהכל נהיה בדברו', 
מאי - מה דינו, כָּתַר עִיקֶר בְּרְכָה אַזְלִינַן - האם הולכים אחר עיקר 
הברכה, שהוא הזכרת שם ומלכות, והרי הוא נאמר על דעת שהוא יין, 
והרי זה כמו שסיים ביין, ואין ברכת היין מוציאה את השכר, שאין 
השכר מן הגפן?. או בָּתַר חְתִימָה אַזְלִינֵן - או שהולכים אחר 
החתימה, והרי חתם 'שהכל נהיה בדברו' כדינו". 


הגמרא פושטת את הספק מברייתא: 
פא שמע - בוא ושמע ראיה לפשוט הספק מברייתא, וכך שנינו בה, 
שְׁחֲרִית - בבוקר, פַּתַח בְּיוֹצַר אור - אמר 'ברוך אתה ה' אלהינו 
מלך העולם' על דעת לומר 'יוצר אור ובורא חושך.. וְסַיִים בְּמַעְרִיב 
עְרָבִים - אחר שאמר מלך העולם, טעה וסיים 'אשר בדברו מעריב 
ערביםי" וגם חתם בכך", לא יִצָא, לפי שחתימת הברכה היתה שלא 
כהוגך"ץ 


שאז היו אנשי המשמר באים לידי קטטה ומריבה ולידי סכנה, כמובא במשנה (יוע6 
כנ.) מעשה שהיו שניהם שוין ורצין וכו' ודחף אחד מהן את חבירו וכו', ולכן היו 
צריכים לברכת אהבה ואחוה וכו'. ובשפתי חכמים (ד"ס סופ) כתב שמהרמב"ם מוכח 
שגם אחר תקנת הפייסות לא בטלה ברכה זו. עוד ביאר השפתי חכמים, על פי המובא 
בשבת (קמע:) וברש"י (עס ד"ס כמכיני) על הפסוק (סוקע ד ד) 'ועמך כמריבי כהן' שהכהנים 
הם בעלי מריבה, לכך תקנו ברכה זו. 

וא. ברי"ף וברא"ש הובאה כאן הפיסקא 'מקום שאמרו לחתום אינו רשאי שלא 
לחתום'. הגהות וציונים. ולפי זה מובן הקשר להמשך הגמרא. 

יב. לדעת הפוסקים שפסקו 'מצוות אינן צריכות כוונה', צריך ביאור מה מסתפקת 
הגמרא, הלא גם אם הוציא מפיו את הברכה בלא שום מחשבה יצא, ומה בכך שחשב 
לשם יין, סוף סוף יצאה הברכה מפיו כראוי. תירצו בתוספות (ד"ס (6) בשם ר"י, 
שבנידוננו שבירך על דעת שהוא יין, הרי זה כמו שחשב שפוטר בברכתו רק יין ולא 
שכר, וברור הדבר שאף לדברי האומר 'מצוות אינן צריכות כוונה', אם כיון בפירוש 
לא לצאת ידי חובת המצוה, לא יצא. ועיין בתלמידי רבינו יונה (ד"ס פמנס) תירוץ נוסף 
וראה גם בילקוט ביאורים. 

וג. מה שנקט הש"ס בלשונו בביאור הצד הראשון של הספק, ואמר 'בתר עיקר 
ברכה אזלינן' ולא אמר 'בתר פתיחה אזלינן', כמו שאמר כאן 'בתר חתימה אזלינן, 
כי דבר פשוט הוא שמצד תוכן הברכה יש לחתימה יותר חשיבות מהפתיחה, וכל 
מה שהיה צד ללכת אחר הפתיחה, הוא משום שם ומלכות שבה, שהוא עיקר בברכה 
ובלעדיו אינה חשובה ברכה. שפתי חכמים (ל"ס נסר). נמצינו למדים שספק הגמרא 
הוא, האם יש ללכת אחר פתיחת הברכה משום שיש בה שם ומלכות שנחשב עיקר 
בברכה, שבלא שם ומלכות אינה ברכה כמבואר להלן, או מאחר שסיום הברכה היה 
כתקנו, יש ללכת אחריו, כי חתימת הברכה יש לה חשיבות מצד תוכנה, ונגררת 
אמירתו שאמר 'ברוך אתה ה' וכו' אחר חתימתה. רשב"א (ד"ס סכי) בביאור שיטת 
רשא 

יד. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס פפק) פירשו שפתח את הברכה ב'וצר אור' כי 
הכיר שהוא יום, ואחר כך נתבלבלה דעתו וסיים בשל לילה. וכך מתפרשת גם 
הסיפא. 

טו. רש"י (ל"ס וסייס) כתב רק 'וסיים אשר בדברו מעריב ערבים', והראשונים (מליכי ד"ס 
מי וד"ס מעפס, תנמידי רכינו יונס ד"ס פפס וכן מסמע גס נרקנ" ד"ס סכי) פירשו ע"פ פירושו 


ראשון ברכות 


פֶּתַח את ברכת "יוצר אור' בְּמַעָרִיב עִרְבִּים - שאמר 'ברוך אתה 
ה' אלהינו מלך העולם' על דעת לומר 'אשר בדברו מעריב ערבים'"", 
וְסַיִים בְּיוֹצַר אור - לאחר שאמר 'מלך העולם' נזכר שטעה ואמר 
יוצר אור ובורא חושך' וגם חתם "יוצר המאורות" יָצָא ידי חובה, 
לפי שחתימת הברכה היתה כהוגן. 


עִרְבִית - בלילה, פַּתַח בְּמַעָרִיב עָרָבִים - אמר 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם' על דעת לומר 'אשר בדברו מעריב ערבים'. ולאחר 
שאמר 'מלך העולם' טעה, וְפַיִים בְּיוֹצֵר אוֹר, המשיך את הברכה 
בנוסח של "יוצר אור' וגם חתם "יוצר המאורות', לא יִצָא, לפי שחתם 
שלא כהוגן. פַּתֵח בְּיוֹצֵר אור - על דעת לומר יוצר אורי, וְסַיִים 
בְּמַעָרִיב עֶרָבִים - לאחר שאמר 'מלך העולם' נזכר שטעה וסיים 'אשר 
בדברו מעריב ערבים' וכך המשיך את שאר הברכה וגם חתם 'המעריב 
ערבים', יַצָא, מפני שחתימתו היתה כהוגן. מסיימת הברייתא, כְּלְלו 
של דְּבָר, הפל הולך אַחר החתוּם של הברכה. והוכחת הגמרא 
לנידוננו היא מהדין השני של הרישא והסיפא, ששנינו בהם שאפילו 
כשפתח על דעת לסיים שלא כהוגן, מאחר שסיים כהוגן יצא ידי 
חובתו, כמו כן יש לומר לענין ברכת שכר, שאף כשהזכיר שם ומלכות 
על דעת שהוא יין, אם סיים ואמר 'שהכל נהיה בדברו' יצא, מפני 
שהחתימה היתה כהוגן. 


הגמרא דוחה את ההוכחה: 

שאני הַתֶם - שונה הדבר שם, בברייתא, משום דִקאָמַר עָּרוּךְ יוצר 
המאורות' - כלומר לעולם ברכה שפתיחתה במחשבה מקולקלת אינה 
מועילה כלום ואפילו אם חתימתה כהוגן, ומה ששנינו בברייתא שיצא, 
משום שחתם בה 'ברוך אתה ה' יוצר המאורות', ומחמת חתימתה בלבד 
אמרו שיוצא ידי חובתו, כיון שלחתימה עצמה יש תורת ברכה, כי 
מזכיר בה את המילה 'ברוך'", מה שאין כן ברכת 'שהכל' שאין 
בסיומה תיבת 'ברוך', וצריכים אנו לפתיחתה כדי שתהא עליה תורת 
ברכה, אם היתה הפתיחה מקולקלת, כגון שחשב בה על דעת לומר 
'בורא פרי הגפן', לא יצא ידי חובתו. 


הגמרא מקשה על סברת הדחייה של הראיה מהברייתאי: 
מקשה הגמרא, הָנִיחָא - מובן הדבר לְרְב, דְאַמַר, כָּל כְּרְכָה שְָאִין 
בָּה הַזְכָרַת השׁם אִִנֶה בְּרְכָה, ולמדנו מדבריו שעיקר הברכה הוא 


שגם חתם ב'מעריב ערבים'. ולכאורה נראה שרש"י למד לפרש כך, מהלשון של המשך 
הברייתא, ששנינו 'ערבית וכו' פתח במעריב ערבים וסיים 'ביוצר אור', והרי יוצר אור' 
הוא אחר 'מלך העולם' בתחילת הברכה, וחתימתה היא "יוצר המאורות', משמע 
שהטעות התחילה בתחילת הברכה, אך ברור הוא שגם החתימה היתה בטעות, שהרי 
זהו הנידון של הסוגיא, ומשום כך הוסיפו זאת הראשונים. וראה בהגהות רש"ש טויבש 
(נרט"י ד"ס ספני) שביאר שלפיכך כתב רש"י שטעותו התחילה כבר בתחילת הברכה, כי 
כן היא הדרך, שאין אדם משנה את נוסח הברכה בחתימה, אלא קודם לכן, כשאומר 
'אשר בדברו' או כשאומר "יוצר אורי. 

טז. כך מבואר בראשונים שהובאו בהערה הקודמת. 

וז. רשב"א (ד"ס סכי) בביאור שיטת רש"י. 

יח. שם. וכך מוכח מהמשך הסוגיא שגם חתם "יוצר המאורות'. 

יט. הרשב"א (ד"ס סכי) ביאר שאין כוונת הגמרא לומר, שיצא מחמת החתימה עצמה, 
אף שהפתיחה היתה מקולקלת, שהרי ברכת יוצר' היא מטבע ארוך וצריכה פתיחה 
וחתימה, אלא הכוונה, שלסיום יוצר המאורות' ישנן שתי מעלות, האחת שיש לו תורת 
ברכה, שהרי חותם ב'ברוך', והמעלה השניה, שהוא גם חתימת הברכה שזו מעלה 
וחשיבות נוספת, לפיכך בכוחו לגרור את פתיחת הברכה [שהיתה על דעת לומר 
'המעריב ערבים'] אחריו, מה שאין כן בשיכרא וחמרא, שלסיום הברכה אין תורת 
ברכה, אין בכוחו לגרור אחריו את פתיחתה [וראה בראש יוסף (ד"ס פטיט6) שפירש 
באופן אחר]. 

ברש"ש טויבש (נכס"י ד"ס טפני) העיר שלפי מה שהגמרא מבארת שהטעם שיצא ידי 
חובתו הוא, מפני שחתם "יוצר המאורות', נמצא שגם אם בפתיחתו אמר 'אשר בדברו 
מעריב ערבים' יצא, ומה שנקטה הברייתא שסיים יוצר אור' [כמו שפירש רש"י (ל"ס 
וקיס)] כי כך הוא הדרך כשחותם "יוצר המאורות', שכבר התחיל מקודם לכן לומר 
יוצר אור' ולא שבירך 'מעריב ערבים' ורק בסוף נזכר [ועיין שם שהביא ראיה לזה 
מדברי הבית יוסף]. 

ב. להבנת קושיית הגמרא יש להקדים, להלן (מ:) נחלקו אמוראים בענין ברכות. 
רב סובר שכל ברכה צריך שיהא בה הזכרת שם ה', וכל שברך ולא הזכיר שם 
ה' בברכתו אינה נחשבת ברכה. ורבי יוחנן סובר שאין די בהזכרת שם ה', וצריך 
שיזכיר גם 'מלכות' דהיינו שיאמר 'מלך העולם', ואם לא הזכיר 'מלכות' לא יצא 
ידי חובתו. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [סכת מ. יכמות ס: 
כ''כ קנס.: פונין 75. (5ק. 
קי:)], 5) עיין תוס' 
לקמן דף יג. ד"ה היה, 
ג) נקמן מ., ד) נקמן 
מ:, ס) [לעיל י: ע"ם], 
ו) [סגיגס יד. ע"קן, 
ז) לקמן לד., מ) יומא 
כח., 0) [וע"ע תוס' 
יומ5 כז: ד"ס פמר סכיי], 
י) פין ראה דף כחא 
כ) איכה ג כג, ל) פ"ט 
היא (סב ע"ב). 


נליון הש"ם 


תופ' דיה ?א כף, 
לחומרא כו". ונ טייך 
סכ נומר ספק כרכות 
לקו(6 = [וכמנ"5 = סימן 
ר"ט ס"ק ג' סקפס כן] 
דכנר ‏ כת3 | סרע" 
נפסמיס קנ ע"ס כפִי' 
רסנ"ס ד"ס (סודיעך 
כמו. דלכ"ם כן 66 
בנרכת סמנות דסנרכות 
פינך מעככום. לכל נכרכת 
סנסנין סור לפכול 3 
כלכס. ע"ם. ונ סוי כקן 
מסע כככס (כטנס. לפס 
9 עכן יס סור ל 
לסתום. 6ס"ז ריתי כסכן 
סעוזר = (סימן רי"ל) 
סכ"כ מקנר? דנפקיס 
ונ סניb‏ דרי סרם"פ. 
ועי' מ"ס נקמן (מ"ט 
ע"כ) כתוס' ד" מ"מ: 
בא"ד שאמר בפה"ע 


תחת כפה'ג. מסמע 


עוס דס כירך על סין 
נפס"ע דל י05. [וכ"כ 
סמג"b‏ סימן כ"ם ס"ק 
כ"כ כסס ססות ב"י 
סלוי] ומוס (י. דס יין 
טס פרי ענליו. 607 
מכרכין | כפס"ג ו"כ 
ספיר מנרך בפס"ע. 606 
דסי' לו לברר יופל עסוb‏ 


מגפן. ו"כ כ גרע 
מנירך ‏ קסכל | דקיי"ל 
דיו5פ. | לת" ממסקי 


בעזס"י | בתסוכת | גינק 
וורליס מנק פו"ם סימן 
י"ט דסעלס לעיקר די65: 


הגהות וציונים 


ל] חסר כאן "וברכו את 
העם גי ברכות אולפ 
בכת"י הגיי רק וקורין 
עשרת הדברות ונכון 
0 5], = ברייף 
וברא"ש הפיסקא 
לחתום אינו רשאי 
שלא לחתום (ובזה 
מובן שייכות הגמ' לכאן) 
ועיין פני יהושע שמיישב 
ומקיים הגירסא שלפנינו: 
ג] נוסף ע"פ המהרש"א 
רעיין רשיש: 7[ ניא 
חנינא | וכן לקמן 
(גליוף): ס] | כצ"ל 
(גליון): 1] [בגיטין סב 
ע"א וכן במנחות נג ע"א 
בר אוריין פירש"י בן 
תורה אכן ביומא עח ע"א 
ובסוכה מג ע"ב וע"ז לא 
צ"ב ובחגיגה יד ע"ב 
איתא בר אריא בר אוריא 
ולא פירש"י כלום] 
(גליון): ‏ !] בדפו"י 
תלמידי ישו: פ] עיין 
ב"י או"ח סימן נט ד"ה 
ואם בשם הרשב"א שלא 
כתב כן הש" אלא 
באשגרת לישן ומשום 
דנקט כסא דשיכרא דוקא 
באדעתא פירש נמי הא 
באדעתא ולאו דוקא אלא 
אפילו בפתח ביוצר אור 
וסים ופו= טע]עײן 
רש"ש שתיבת "נזכר" 
ט"ס, וצ"ל טעה וסיים, 
וכ"ה ברש"י שברי"ף, 
ועיין | מגיד תעלומה 
שמיישב ומקיים גירסת 
נזכר כי דברי רש"י קאי 
אסיפא | דסיפא פתח 
ביוצר אור וסיים במעריב 


ערבים (וכ"כ בספר מנחת יהודה): י] נ"א אבל (גליון): 


(שפ"ח): 


סו"ס רט, והוא ר' משה מאיוור"א): 


מכל מה שטרח אתמול. ועל זה נאמר (איכה ג) חדשים לבקרים רבה אמונתך. [מחזור ויטרי סימן קא] 


ססנסי מסמר מקדימין: ואי מכללא 
מאי. וכי מר יס מכננ מפי גריעותb‏ 
6יכ6 דמר נמו כפירוק תמכ, סb‏ 
ספיר מני ננטמע מכננb‏ דיופר לור 
קל סמרי. ומסנינן | ליכ למסמע 
מסכb,‏ דינמb‏ לעולס 6ימ6 כך סנס 
כנס וכו': סדר ברכות. 6ס סקליס 
סעלוסכות: בקשו. כקנוע עטרת 
סלנרות ‏ נקכית סמע: מפני 
תרעומת המינין. סכ ימכו לעפי 
ספרן פין ססר תורס למת, ופדעו 
ספין קורין 656 מס סלמר סקדום 
כ"ס וסמעו מפיו כסייי: המינין. 
עכו"ס": פתח בדשכרא וסיים 
בדחמרא. פסלת סנרכס שכר ע"ע 
שסכל, וכיון קסגיע למכך סעופס זכר 
קסול יין ומר פרי סגפן פטיטb‏ 5ן 
די, דס6 6פילו סייס כל סכרכס 
כלעת פתיסתס ומר עסכל י65 על 
סיין למן וכו' : אלא. קק מנעי נן פתמ 
)דעתל דסמר כדי נסייס כפס'ג, 
וכקסגיע (מלך סעונס נזכר טסול עכר 
וקייס קסכנ, עסו: בתר עיקר ברכה 
אזלינן, ועיקר כרכס 6דעתס דין 
נפמכס וסוי כמו ססייס כיין, וסין 
נרכת סיין מוכיס ידי ברכת טככ, 
ססין סקכר מן סגפן: פתח ביוצר 
אור. כנומער דעת לדנימ יור 
קור: וסיים במעריב ערבים. כססמר 
מלך סעונס נזכר* וסייס קר כדכרו 
מערינ | עכניס: שאני התם וכו 
כלומר דלמb‏ פתיתס פינס כלוס, וסb‏ 
דקתני 65 לפי ססחר ומוס כס 
ככלוך יור סמקוכום וע"י תפימתס 
קפמר די5ם, 656" טסכל ספין תופס 
בס כנלוך ופתיתתס 6דעסס לנוכb‏ 
פרי סגפן סול פימb‏ דנ יכ: מאי 
איכא למימר. סיכי נסיק מקוס 
ספיתתס 50 6ין מנכות כסתימתס: 
ס"ג אלא כיון דאמר כו. 656 כ 
פימ מסוס סתימתס י5, 606 
פתיסתס נמי מענליית סים, ו 
תפסוט מיניס נסמכb‏ וסככb,‏ לנגני 
כרכות ‏ ערכית וססרית ‏ סו דמני 
נמימר לכי פס כזו וסייס זו י62, 
לס כי פתס כשסרים 6דעפס דמעריכ 
עכניס סוס דעתיס ללכורי בס עדת 
סיוס כלילס כגון גולל וכ?, וכי פתמ 
עכנית פדעס דיולר ור סוס דעתיס 
נלדכוכי בס מלת עס כגון וכורb‏ 
מטך, סנכך פדעת דתכוייסו סוי: 
לאו לאתויי הא דאמרן. כגון סכרל 
ומעלל: היינו בעיין. (3) לסל 3רכת 
ספמריס על סען ועל פלי סעך 6ינס 
עולס לכרכת סלסס, ולי 603 פסטת 
דסכל סולך לפכ קמוס כרכות סו 
סדין תמכל וקכרb‏ : כל מי שלא אמר. 
ברכת למת וניב כמו קתקנוס וכן 
פמת ולמונס כערכים כ י5: שנא' 
להגיד בבקר חסדך. וכרכת סמת 
ויליכ כולס על פסד פעסס עס 6כוסינו 


4 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אלא אי אמרת. סך כרכס דק6ערי הנה רכס, סיכי ס"מ דסין מעכנות 
זו 6 זו, דנמb‏ סי דכ למרי יור ור מפוס דנ מטb‏ זמניס סול, 
וכי מטb‏ זמניס פמכי כס, ופֿע"ג דקכו פינסו ק"ש 52 מטל זמניס, 
כדפמריגן בענמb‏ (יומף מ:) סקוכb‏ פת טמע עס 6נסי מטמר כ יb5‏ 


אלא אי אמרת אהבה רבה הוו אמרי מאי 
ברכות אין מעכבות זו את זו דלמא האי דלא 
אמרי יוצר אור משום דלא מטא זמן יוצר אור 
וכי מטא זמן יוצר אור הוו אמרי * ואי מכללא 
מאי ראי מכללא לעולם אהבה רבה הוו אמרי 
וכי מטא זמן יוצר אור הוו אמרי ליה ומאי 
ברכות אין מעכבות זו את זו *סדר ברכות": 
וקורין עשרת הדברות שמע והיה אם שמוע 
ויאמר* אמת ויציב ועבודה וברכת כהנים. א"ר 
יהודה אמר שמואל אף בגבולין בקשו לקרות 
כן אלא שכבר בטלום מפני תרעומת המינין 
תניא נמי הכי ר' נתן אומר בגבולין בקשו 
לקרות כן אלא שכבר בטלום מפני תרעומת 
המינין רבה בב"ח סבר למקבעינהו בסורא 
א"ל רב חסדא כבר בטלום מפני תרעומת 
המינין אמימר סבר למקבעינהו בנהרדעא 
א"ל רב אשי כבר בטלום מפני תרעומת 
המינין: ובשבת מוסיפין ברכה אחת למשמר 
היוצא. מאי ברכה אחת א"ר חלבו :משמר 
היוצא אומר למשמר הנכנס מי ששכן את 
שמו בבית הזה הוא ישכין ביניכם אהבה 


י ואחוה ושלום וריעות: מקום שאמרו להאריך?: 


פשיטא יהיכא דקא נקיט כסא דחמרא בידיה 
וקסבר דשכרא הוא ופתח ומברך אדעתא 
דשכרא וסיים בדחמרא יצא דאי נמי אם אמר 
שהכל נהיה בדברו יצא דהא תנן 9 על כולם 
אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא אלא היכא 
דקא נקיט כסא דשכרא בידיה וקסבר דחמרא 
הוא (6 פתח ובריך אדעתא דחמרא וסיים 
בדשכרא מאי בתר עיקר ברכה אזלינן או 
בתר חתימה אזלינן. ת"ש שחרית פתח ביוצר 
אור וסיים במעריב ערבים לא יצא פתח 
במעריב ערבים וסיים ביוצר אור יצא ערבית 
פתח במעריב ערבים וסיים ביוצר אור לא יצא 
פתח ביוצר אור וסיים במעריב ערבים יצא 
כללו של דבר הכל הולך אחר החתום שאני 


התם דקאמר ברוך יוצר המאורות הניחא === 


יב 


משןם דדלא מטא זמן יוצר אור. לנסי לססיטת ססמיד מסיענס 

עמוד סשסר" פי' כק"י מיסו כ סוס סקעס ומר יור 
פור כדלמכי'? סקול כו' וכול (סכול סגליית כותיכין: 
ברכה אחת למשמר היוצא וכו'. תימס קת מלי סי סוסיל ולית 


בס 6 טס ול מנכות: פה וסעכ 
"יי פנסינו מכך סעולס וסיס קכור 
קסיס יין וסכין קסיס שכר ומר קסנין 
קסיס שכר סייס קסכ!: א לאתויי 
נהמא. ופירט ככ לנפס סעת5 007 
פֿפטיטb‏ בעיין 6ולינן כקונ ולפיו 
פתס נפמרק וסייס כטכרס יכק. ור"י 
סי' ומר * (פומכ5 דלריך נכרך פעס 
לחכת. ועיסו סיס סומר כיים פס סיס 
יודע כנירור סטעס כלכורו ססמר 
ורס *פרי סעץ תסת (3ורס ) פרי סגפן 
דכתוך כדי לור יכול כזור כו. וכן 
יט כסתימס טל יוס טוג 6ס טעס 
כין מקלם יקרפל וסזמניס ומר מקדם 
סקנת וקזר כתוך כדי דנור 52 6סלי 
ססול יולע קסופ י"ט. וסקס ס"כ 
יעקכ מקינון לי קל מכעיל ליס וסb‏ 
ודסי מכֿות מינן 5ריכות כוונס. וסיס 
ומר סכ"י דסיינו קומע תפס פחורי 
כית סכנסת ול כתכוין כ5ת". 936 
סיכל דנתכוין לברך על סין ונמ 
סכר 65 מסני: | להני ננקי 
חסדך. סקל עסקלוע 3"ס עסס ו 
במכריס. ולמונתך פי' מלנר ענ 
סעפיד סנו מכפיס סיסמור סנטסתו 
וסמונסו וגננו מיד סמנכיס וכסוף 
כרכס סוזר גופס דפרעס כדי נסמוך 
לגסל ישר6ל. "ג ע"ד סמדר' (כנס6יכס 
ג) סלטיס לכקליס רכס 6מונפך" סדס 
מסמין ומפקיד כוסו. כידו ועסזילס 
3 יגיעס: א/ך] ויציב וכו'. כ 
קפי על ססכינס 556 ק6י 6סלכר סזס 
וכו'. וכן קית כסר"ס. וסיפס 
נירוקנמי ספי מכגנית דלית כיס 
טימb‏ פילוט ספין לס סומ כל מס 
סמטנם מסגני לס כדלמר נקמן (די 
ג נ) בקל לפתת ומר סנ סגלול 
סגול וסוכ וסיס מלכיך סכנס 
ופ" ר' סנינb‏ סיימת נקכסי דמרך 
כי כל פס כ כל כספר סכסו: 
כרע 


'דאמר כל ברכה שאין בה הזכרת 


השם אינה ברכה שפיר אלא לר' יוחנן דאמר כל ברכה שאין בה מלכות אינה 
ברכה מאי איכא למימר אלא כיון דאמר רבה בר עולא = כדי להזכיר מדת יום 
בלילה ומדת לילה ביום כי קאמר ברכה ומלכות מעיקרא אתרוייהו קאמר. ת"ש 
מסיפא כללו של דבר הכל הולך אחר החתום כללו של דבר לאתויי מאי לאו 
לאתויי הא דאמרן לא לאתויי נהמא ותמרי ה"ד אילימא דאכל נהמא וקסבר 
דתמרי אכל ופתח אדעתא דתמרי וסיים בדנהמא היינו בעיין לא צריכא כגון 
דאכל תמרי וקסבר נהמא אכל ופתח בדנהמא וסיים בדתמרי [יצא9] דאפילו 
סיים בדנהמא נמי יצא מאי טעמא דתמרי נמי מיזן זיני: אמר רבה 
בר חיננא" סבא משמיה דרב "כל שלא אמר אמת ויציב שחרית ואמת 
ואמונה ערבית לא יצא ידי חובתו שנאמר * להניד בבקר חסדך ואמונתך 
בלילות: ואמר רבה בר חיננא [סבא] משמיה דרב 'המתפלל כשהוא כורע 
כורע בברוך וכשהוא זוקף זוקף בשם אמר שמואל מאי טעמא דרב דכתיב > ה' 
זוקף כפופים מיתיבי ‏ מפני שמי נחת הוא מי כתיב בשמי מפני שמי כתיב אמר 
ליה % שמואל לחייא בר רב בר אוריאן" תא ואימא לך מלתא מעלייתא דאמר 
אבוך הכי אמר אבוך כשהוא כורע כורע בברוך כשהוא זוקף זוקף בשם. 


רב 
סי ססופיס ממנריס ונקע לסס סיס וסעניכס, וכלת מת ו6מונס מדכר כס 66 על סעתילות, טפנו מכפיס שיקייס (גו 
סכטסתו ולמונתו לגננו מיד מלכיס ומיד עריניס וסוס נפטנו כסייס ונסדכיכנו על בעות 6ויכינו, כל 56 סנסיס ספליריס תמיד: כשהוא 
כורע. כ6כות וכסוד5ס" כורע ככרוך, וזוקף 5 עגמו כססוb‏ מוכיר פת סטס, על קס ס' זוקף כפופיס (מסגיס קמו): נחת. כטון סכנעס: 


כ] נדצ"ל כגון וחשך מפני אור, או שחסר תיבת וכו' 

] בדפו"ר איתא "כדאמר בהקורא" וכתב בביאור הגר"א (או"ח סי' נח ס"ג) דיש כאן ט"ס וצ"ל כדאמרי' 

ביומא הקורא [את שמע] וכו' הברייתא, ר"ל הברייתא ביומא הנ"ל, עיי"ש: מ] צ"ל ר"מ (דפו"ר, וכ"ה בב"י או"ח 

ג] עי' שו"ת פנים מאירות ח"א סי' נח שנראה לו שהי' כתוב בתוסי תחת 

בורא פרי האדמה בר"ת, וטעו המדפיסים וכתבו "בפה"ג", אולם עי' בשו"ת גינת וורדים (שהגליון הש"ס כאן 
מציינו) סי' יט דמסיק שאין זה ט"ס: ע] בתוספות ר"פ נוסף כגון ממצרים גאלתנו: 


והיינו דמוכח דאין ברכות מעכבות. [הריטב"א] 


כסיזרס 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מי' פ" מסנכות 
ק"ם סנכה מ טוע"ע 
פו"ם סימן ס' סעיף ג: 
טא ב מי' פ מסנכות 
ממידין סנכס ד: 
סב ג פיי" פ"ס מסנכות 
כרכות סנכס י (סמג 
עפין כז) טור מ"ע פו"ם 
סי" כט סעיף ‏ 3: 
סג ד פיי" פ" מסנכות 
ק"ש הנכס ת (סמג 
עטין ים) טוק"ע סו"ס סימן 
נט סעיף כ: 
פד ה מ" פיפ מסני 
ק"ם הנכס ז טוק"ע 
סו" סימן סו סעיף י: 
סה ו מיי' פ"ס מסנכות 
תפס תנכס י סמג 
עסין יט טור סו"ע שו" 
סימן קיג סעיף 1: 


רב נסים גאון 


פבר' בטלום' מפני 
תרעומת המינין. 
בתלמוד ארץ ישראל של 
זה הפרק פירשוה בדין 
היה שיהו קורין עשרת 
הדברות בכל יום מפני מה 
אין קורין אותן מפני טענת 
המינין שלא יהו אומרים 
אלו לבדם ניתנו למשה 
בסיני: מקום שאמרו 
להאריך אינו רשאי 
לקצר לקצר אינו רשאי 
להאריך לחתום אינו 
רשאי שלא לחתום. 
פירשוהו בתוספת' (פרק 
א') אלו ברכות שמקצרין 
המברך על הפירות ועל 
המצות כו' ואלו ברכות 
שמאריכין בהן ברכות של 
תעניות וברכות של ראש 
השנה ושל יום הכפורים 
כו' ובגמ' דבני מערבא 
(פרק א) גרסי ר' יודן 
מטבע קצר פותח בברוך 
ואינו חותם בברוך מטבע 
ארוך פותח בברוך וחותם 
בברוך: הניחא למאן 
דאמר כל ברכה שאין 
בה הזכרת השם אינה 
ברכה. עיקר חלוקה של 
רב ור' יוחנן בפרק כיצד 
מברכין (דף מ) ובגמ' 
דבני מערבא בפרק הרואה 
מקום (הלכה א) גרסי רי 
זעירה בר' יהודה בשם רב 
כל ברכה שאין עמה 
מלכות אינה ברכה אמר ר' 
תנחומא ואנא אמינא 
טעמא (תהלים קמה) 
ארוממך אלוהי המלך: 


הנהות הב"ח 
(6) גמ' לסמרfb‏ סול 


ופתח: (3) רש"י ד"ס 
סייטו כעין. היינו הך 
לסל כרכמ : 


תורה אור השלם 
א) לְהַגִיד כַּבּקֶר חַסְרֶךּ 
ְאָמוּנְתִךּ בַּלִילוּת: 
|תהלים צב, ג] 
=) יי פקח עורים יי זקף 
כְּפוּפִים | 9% אהָב 
צדִיקִים; |תהלים קמו, חן 
ג בְּרִיתִי הְיְתָה אתו 
הַחַיִים וְהַשָלוּם וְאֶתְנֶם 
לו מוֹרָא ורָאֲנֵי וּמִפְנֵי 
שמִי נְחַת הוא: 
[מלאכי ב, ה] 


משנת ראשונים 


ואי מכללא מאי. פירוש 
דהא בהדיא הוא מוכרח 
מכאן דיוצר אור אמרו, 


לא לעולם אהבה רבה הוו אמרי. פירוש דחייה בעלמא הוא 
כלומר אינו מוכרח מכאן דיש לבעל דין לחלוק ולומר טעמא אחרינא, ומאי ברכות אין מעכבות זו את זו לקדם, 
פירוש שיכול להקדים זו לזו וסדרן אינו מעכב. [הריטב"א] 
רבינו אליהו, משום דאמרי' בחולין (פז.) א"ל ההוא מינאה לרבי, מי שברא רוח לא יצר הרים מי שיצר הרים לא 
ברא רוח דכתיב יוצר הריס ובורא רוח, א"ל שטיא שפיל לסיפיה דקרא יי צבאות שמו, ה"נ כתיב יוצר אור ובורא 
חושך, לכך אנו מזכירין אותן יחד שיוצר אחד בראם. [תוספות הרא"ש] 


כדי להזכיר מדת יום בלילה ומרת לילה ביום. כתב 


להגיד בבקר חסדך ואמונתך בלילות. 


לפי שאין לך אדם שאין נפשו כאיבה עליו בלילה מרוב עמל וטורח שטרח ביום. וכשעולה ברקיע בלילה אין הנשמה 
רוצה לשוב בקרבו עד שאומר לה המק' שוב למקומך בתוך האדם איני רוצה לוותר אומנותי כנגדו. הוא האמין בי והפקידך אצלי. שנאמר בידך אפקיד רוחי. ועושה הק' אמונה ומחזירה לו ובבקר עושה לו נס ומחדש את כוחו ואינו חלש 


שהנשמות הולכות עייפות מהעמל שטורחים בני אדם כל היום לבקש פרנסתם ובבקר הן שבות במנוחה ואינו כבשר ודם 


שכשמפקידין בידו פקדון מחזיר אותו כמו שנתנוהו לו ולפעמים יותר גרוע אבל הבורא יתעלה מחזיר הפקדון בשבח כאמור, ועל כך אנו משבחין אותו כל לילה כי הוא ה' אלהינו ואין זולתו, ובבקר אנו משבחין אותו עם יציאת מצרים, 


ועם החסד שעשה עמנו שגאלנו להיות לו לעבדים. [רבינו יונה דף ו: מדה"ר] 


כשהוא כורע כורע בברוך כשהוא זוקף זוקף בשם. הטעם להיות כורע בברוך ולזקוף בשם, מפני שבשעה שכורע מראה הפחד והיראה שיש מלפניו, 
וכשזוקף מראה הבטחון שיש לו בו בכל עניניו שיטיב אליו, וזה תלוי בזה שמי שירא מהש"י הוא בוטח בו, כענין שנאמר ביראת ה' מבטח עוז (משלי יד). [רבינו יונה דף ו: מדה"ר] 


יב. ₪ מאימתי פרק 
בהזכרת השם, שפַיר - יפה נדחית ההוכחה מהברייתא, שכן בחתימת 
'יוצר המאורות' ישנה הזכרת שם ה', ויש לה תורת ברכה. אֶלָא לְרְבִּי 
יוחֶנן דְּאָמר פָּל בְּרְכָה שָאִין כָּהּ מלכוּת אֵינָהּ בְּרְכָה [ולא. די 
בהזכרת שם בלבד], מאי אֵיכָּא לְמִימַר - מה יש לומר ולדחות את 
הראיה, הרי בחתימת יוצר המאורות' אין הזכרת 'מלכות', ואין לה 
תורת ברכה, ואף על פי כן שנינו שאם חתם כראוי יצא ידי חובה, 
ואף שמחשבתו בפתיחת הברכה היתה שלא כהוגן, ואם כן יש להוכיח 
משם לשאלתנו, שאם היתה דעתו בפתיחת ברכה של דבר שברכתו 
ישהכל', על מנת לחתום 'בורא פרי הגפן', ונזכר וחתם 'שהכלי, י 
ידי חובה. 


הגמרא דוחה את ההוכחה מהברייתא באופן אחר: 

אומרת הגמרא, אֶלָא כך יש לדחות את ההוכחה מהברייתא. כִּיוְן 
דְּאֶמר רַבָּה בר עוּלא (על י:), שהטעם שהתקינו לומר בשחרית 
'יוצר אור ובורא חשך' ובלילה 'גולל אור מפני חשך וחשך מפני אור' 
כָדִי לְהַזְכִיר מִדַּת יום בַּלִילָה וּמַדַּת 7י7ה בַּיוֹם, נמצא, כִּי קאָמַר 
- כשאמר בתחילה בִּרְכָה וּמלכוּת - 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך 
העולם' בשחרית על דעת לומר אשר בדברו מעריב ערבים, וכן בערבית 
כשפתח על דעת לומר יוצר אור, מעיקרא אֶתִּרְוייהוּ קאָמַר - 
מתחילה נתכוין להזכיר גם מדת יום וגם מדת לילה, שהרי בברכת 
מעריב ערבים נזכרת: מדת יום, בתיבות "גולל אור', וכן בברכת יוצר 
אור נזכרת מדת לילה, בתיבות 'ובורא חשך', ולא היתה פתיחת הברכה 
מקולקלת, ולפיכך יצא בהי", ולא כמו שסברנו לומר שהוא רק מפני 
החתימה, ואין להוכיח מכאן לברכת שכר שפתח בה על מנת לברך 
'בורא פרי הגפן' והיתה מחשבתו מקולקלת, שבאופן זה אפשר שלא 
יצא ידי חובה. 


הגמרא מביאה הוכחה נוספת לפשוט את הספק בענין טעות בברכת 
שכר 


יי תָּא שְמָע, מַפִיפָא של הברייתא [שהובאה לעיל] ששנינו בה, כְּלְלו 


של דְבֶר, הַכּל הולךף אַחַר החתום. מבררת הגמרא, תיבות 'כָּלְלוֹ 
של דְּבָרֹי לְאֶתוּיי מַאי - מה באו לרבות, ?או לְאֶתויי הָא דאַמָרְן 


- וכי לא באו לרבות מה שאמרנו לעיל, באופן שחשב למרך 'בורא 


פרי הגפן' על שכר, ונזכר וחתם 'שהכל נהיה בדברו', יצא, 
שהולכים אחר החתימה. דוחה הגמרא, לא כמו שאמרת, אלא ושי 
נַהֲמָא וְתַמְרִי - לרבות אופן שהיה אוכל פת ותמרים. מבררת הגמרא, 
הַיכִי דְּמִי - במה מדובר מה שאמרת שאכל פת ותמרים. אִילִימָא - 
אם נאמר דְּאֶכָל נַהֲמָא וְקָסָבַר דְּתִמָרִי אָכָל - שאכל פת וסבר שאכל 


בא. כתב הרשב"א (ד"ס סכי) שמכל מקום אין זה סותר למה ששנינו ברישא שאם 
סיים 'מעריב ערבים' בשחרית לא יצא, כי צריך לחתום בשל יום. 

בב. רש"י (ד"ס סיינו) שינה כאן וביאר שמדובר בברכה אחרונה של תמרים ופת, שלא 
כמהלך הסוגיא עד כאן, שעסקנו במקרה של טעות בברכה ראשונה, לפי שכך מוכח 
מלשון הגמרא, שבתחילת הענין נקטה הלשון עקט כסא דשכרא בידיה' משמע שבא 
עכשיו לשתותו, וכאן הלשון 'דאכל נהמא' וכן להלן 'דאכל תמרי' משמע שכבר אכל. 
וביאר המאירי (ד"ס מעתס) שלפי מה שמבואר להלן, שהברייתא באה לרבות אופן שאכל 
תמרים והתחיל לברך על דעת שאכל פת, ועל כך שנינו שאם חתם בשל תמרים יצא, 
מפני שגם פתיחתו לא היתה מקולקלת, כי גם תמרים סועדים, כל זה שייך רק בברכה 
אחרונה, שהיא ברכת 'הזן', אולם בברכה ראשונה, פשיטא שלא מועיל, שכן המברך 
על תמרים 'המוציא לחם מן הארץ' בודאי שלא יצא, כי תמרים הם רק מין שזן, אבל 
אינם לחם. 

בג. ע"פ המאירי (ד"ס מעתס) בביאור דעת רש"י. ועיין בחכמת שלמה (נכט"י ד"ס (פו) 
שדייק מלשון רש"י (ל"ס סיט) שנקט הלשון 'ברכת הלחם' ולא 'ברכת המזון' שלא 
מדובר כאן בלחם ממש שחייב בברכת המזון, אלא בדבר שחייב ב'על המחיה' כגון 
דייסה. וכתב שכך מבואר גם ברש"י על הרי"ף. 

בד. ומה שאין מברכים אחריהם שלש ברכות כפת, לפי שאין קובעים עליהם סעודה 
[ראה להלן (לס:)]. ועוד שאף שהם זנים אולם אינם סועדים כפת, עיין רש"י להלן [(שס 
ד"ס סעיד)]. שפתי חכמים (ד"ס דתמכי). וראה עוד בילקוט ביאורים. 

בה. והוא כמו מה ששנינו לעיל, שאם פתח בברכת היין על דעת שהוא שכר, יצא, 
כיון שאפילו אם סיים 'שהכל נהיה בדברו' יצא. 

הסוגיא נתבארה על פי רש"י. ועיין ברשב"א (ד"ס סכי) שהעיר, מאחר שהמברך על 
התמרים במחשבה שהם פת, דומה למברך על יין במחשבה שהוא שכר, מדוע הניחה 
הגמרא את הדוגמא שנקטה בתחילת הסוגיא, בשותה יין וסבור שהוא שכר ונקטה ציור 
חדש של פת ותמרים. והמאירי (ד"ס מעתס) הקשה, שלא נתבאר הלשון 'הכל הולך אחר 


ראשון 


ברכות 


תמרים, וּפַּתַח בברכה אחרונה ואמר, 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך 
העולם' אֶדִעְתָּא דִּתַמְרִי - על דעת שאכל תמרים שברכתם 'על העץ 
ועל פרי העץ':ג, וְסיִים בְּדְנְהַמָא - וחתם בשל פת, דהיינו 'הזן את 
העולםיײ, היינו בַּעָיִין - הרי זוהי שאלתנו, שמחשבתו בפתיחת הברכה 
היתה מקולקלת, ואם בזה שנינו שהולכים אחר החתימה ויצא ידי 
חובה, הוא הדין בשכר, כשפתח על דעת שהוא יין וסיים 'שהכל נהיה 
בדברו' יצא. ואם כן יש לפשוט את שאלתנו מהברייתא. דוחה הגמרא, 
לא צַרִיכָא - לא הוצרכה הברייתא להשמיענו שהולכים אחר החיתום 
באופן זה, אלא באופן אחר, פָּגון דְּאֲכֵל תִּמְרִי, וברכה שלאחריהם 
היא 'על העץ ועל פרי העץ', וְקְסְבַר נְהַמָא אֶכָל - והיה סבור שאכל 
פת וצריך לברך אחריה ברכת המזון, וּפֶתַח לברך את הברכה 
שלאחריה, בַּדְנַהֲמָא - על דעת שהיא פת, וברכתה 'הזן את העולם', 
וְסיִים בִּדְתַמָרִי - לאחר שאמר 'מלך העולם' נזכר שהם תמרים וסיים 
של העץ ועל פרי העץ', על כך שנינו בברייתא װ[ַצַא'ן, והטעם, 
דאַפילוּ סײַם בִּדְנְהָמָא - אפילו אם סיים בברכת הזן נַמִי [-גם כן] 
יצָא, מָאי טַעְמַא - מה הטעם שיצא, משום דְּתִמָרִי נָמִי מִיזן זָיינִי 
- שהתמרים אף הם זנים ומשביעים?י, נמצא שלא היתה מחשבתו 
בפתיחת הברכה מקולקלתלל. 


* 


במשנה שנינו, שבשחרית מברך ברכה אחת לאחר קריאת שמע, 
והיא ברכת 'אמת ויציב', ובערב מברך שתי ברכות לאחריה, 'אמת 
ואמונה' ו'יהשכיבנו'. ברכת 'אמת ויציב' עיקרה נתקן על החסד שעשה 
ה' עם אבותינו, וְאִמָּת וקיים את דבריו שהבטיח לגאלם, והוציאם 
ממצרים וקרע להם את הים והעבירם בו, וברכת 'אמת ואמונה' מוסבת 
אף על העתיד, שאומרים בה, שאנו מצפים שיקיים לנו הבטחתו 
ו'אמונתו' לגאלנו מיד מלכים, ומיד עריצים, ולשים נפשנו בחיים, 
ולהדריכנו על במות אויבינו, שכל אלו הם ניסים הנוהגים עמנו תדיר. 


הגמרא דנה בענין שתי הברכות, 'אמת ויציב' ו'אמת ואמונה''י: 
אֲמַר ה בר חִנָנַא סְבָא מִשְמִיה דְּרֵב, כָּל שָלא אָמַר אָמַת 


קל שלא כלל בהן את הדברים | שתקנו חכמים בר בהן, שב'אמת 
ויציב' תקנו להזכיר את נס יציאת מצרים וקריעת ים סוף, וב'אמת 
ואמונה' תקנו לפרש בה את אמונתנו בה' שיקיים לנו את הבטחתו 
לגאלנו מיד מלכים ומיד עריצים, ושאר הדברים שנזכרו לעילי, ואם 
לא הזכירן, לא יְצַָא ידי חוֹבָתוֹ של קריאת שמע כתיקנהי". ומביא 


החיתום' שהרי באופן זה הטעם שמועיל הוא משום שהפתיחה היתה מתוקנת, ואם 
הפתיחה היתה במחשבה מקולקלת, כגון שפתח במחשבת תמרים על פת לא תועיל לו 
החתימה. וכתב שיש לפרש, 'הכל הולך אחר החיתום' כשהוא כהוגן, בתנאי שלא היתה 
לשון מקולקלת בתחילת הברכה. ועיין בשפתי חכמים (ד"ס דפפיו) שתירץ שבא 
להשמיענו שאפילו אם הזכיר בתוך ברכתו לשון 'לחם', והתמרים אינם נקראים לחם, 
מכל מקום יצא, משום שחתם 'הזן את הכל'. ועיין עוד ברשב"א שהביא בשם הגאונים 
שחלקו על רש"י בביאור ספק הגמרא 'פתח בחמרא וסיים בשכרא'. והובאו דבריהם 
בילקוט ביאורים. 

כו. ע"פ רש"י (ד"ס כ ד"ס סנסמר) ולבוש (סי' סו ס"י). 

בז. רש"י (שס). 

התוספות (ד"ס פמת) ביארו, שהתיבות 'אמת ויציב' אינן מוסבות על 'ה' אלהיכם' האמור 
למעלה, אלא על הנאמר בהמשך הברכה, 'וטוב ויפה הדבר הזה עלינו לעולם ועדי. 
ועיין בפירוש הכותב [בעל עין יעקב] שביאר, שהלשון 'אמת ויציב' הוא על דברים 
הנראים ומתאמתים בראות העין, ו'אמונה' משמעה דבר שלא נתאמת בראות העין, אלא 
מאמינים בו, ועיין עוד במאירי כעין זה. בכסף משנה (קלית טמע פ" ס"ו) כתב ששתי 
הברכות 'אמת ויציב' ו'אמת ואמונה' קשורות אחת בחבירתה, וכוונת אמירתם לומר, 
כשם שאַמַָת הקדוש ברוך הוא את הבטחתו שהבטיחנו לגאלנו ממצרים, כך מאמינים 
אנחנו בו שיאמת את הבטחתו לעתיד לבוא, ולכן מזכירים בשתיהן לשון 'אמת'. וכעין 
דברי הכסף משנה כתב המאירי (ד"ס נללו) שזמן הגלות והצרות נמשל ללילה, והגאולה 
מהם היא כיום שבא אחר הלילה, וכוונת ברכת 'אמת ואמונה' היא, שאנו מאמינים 
שיגאלנו מצרותינו, וכוונת ברכת 'אמת ויציב' היא שאמונתו תקועה בלבנו באופן כה 
ברור שהיא כמו שבאה כבר. 

בח. ע"פ שלחן ערוך (פו"ם פי' סו ס"י). כתב הכסף משנה (קלית סמע פ"5 ס"ז), אף שאין 
ברכות קריאת שמע מעכבות, אבל ברכות אלו אם לא אמרם לא קיים מצות קריאת 
שמע כתיקנה, לפי שתכלית ברכות אלו היא ענין האמונה שעתיד לגאלנו כשם שגאלנו 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [סכת מ. יכמות ס: 
כ"כ קנס.: פונין 75. (5ק. 
קי:)], 3) עיין תוסי 
לקמן דף יג. ד"ה היה, 
ג) נקמן מ., ד) נקמן 
מ:, ס) [(עיל י6: ע"ם], 
ו) [סגיגס יד. ע"ם], 
ז) לקמן לד., מ) יומא 
כח., 0) [וע"ע תוס' 
יומ5 כז: ד"ס פמר סכיי], 
?עין האה הף כחק 
כ) איכה ג כג, 3) פ"ט 
היא (סב ע"ב). 


נליון הש"ם 


פוס' דיה לא 75. 
לחומרא כוי. ונb‏ טייך 
סכ נומר ספק כרכות 
נקונ ‏ [וכמג"b‏ סימן 
ר"ט סיק ג' סקעה יפ] 
דכנר | כת 3‏ סרע" 
נפסמיס קנ ע"ס נפי' 
רסנ"ס ד"ס (סודיען 
כמו. א" כן 20 
כנרכת סהמנות דסכרכות 
פֿין מעככום. כל ככרכת 
סנסנין סור כפכול כל 
כרכס ע"ם. ונ סוי כקן 
מטט כרכס (כטלס. לפס 
יכלך יס פמור ל 
כסתות. 6ס"ז ריתי בסכן 
סעוזר = (סימן | רי"ד) 
טכ"כ מכנר דנפטיס 
ונ סכיb‏ דכרי סכש"5. 
ועי' מ"ס נקפן (מ"ט 
ע") נקום' ל ר"מ: 
בא"ד שאמר בפה"ע 
תחת בפה"ג. משמע 
עוס דפס כירך על סין 
נפה"ע 7( י5. [וכ"כ 
סמנ" סימן ר"פ ס"ק 
כ"כ כקס תסונת ‏ ב"י 
סלוין ותמוק לי. דס5 יין 
pס‏ פלי ענו. 607 
מנרכין ‏ כפס"ג ו6"כ 
עפיר מנרך בפס"ע. 606 
לסי' לו (כלל יותל עסוb‏ 


מגפן. ו"כ כ גרע 
מנירך ‏ עסכל | דקיי"ל 
דיולת. | ממ" ממסקי 


נעזס"י כתטוכת | גינת 
וולדיס מנק פו"ם סימן 
י"ט דסעלס (עיקר די65: 


הגהות וציונים 


ל] חסר כאן "וברכו את 
העם ג' ברכות", אולם 
בכף"י ‏ גי הק וקורין 
עשרת הדברות נכון 
(דק"ס): 3] ברי"ף 
וברא"ש הפיסקא 
לחתום אינו רשאי 
שלא לחתום (ובזה 
מובן שייכות הגמ' לכאן) 
ועיין פני יהושע שמיישב 
ומקיים הגירסא שלפנינו: 
ג] נוסף ע"פ המהרש"א 
ועיין רש"ש: ץן נ"א 
חנינא | וכן | לקמן 
(2לי :0‏ .]ו כצ"ל 
(גליון): 1] [בגיטין סב 
ע"א וכן במנחות נג ע"א 
בר אוריין פירש"י בן 
תורה אכן ביומא עח ע"א 
ובסוכה מג ע"ב וע"ז לא 
עקב ובחגננה" יד- עייב 
איתא בר אריא בר אוריא 
ולא פירש"י כלום] 
(גליון): ‏ !] בדפו"י 
תלמידי ישו: פ] עיין 
בי אוייח סימן נט דייה 
ואס בשם הרשב"א שלא 
כתב כן רש"י אלא 
באשגרת לישן ומשום 
דנקט כסא דשיכרא דוקא 
באדעתא פירש נמי הא 
באדעתא ולאו דוקא אלא 
אפילו בפתח ביוצר אור 
וסיים וכר% ] עיץן 
רש"ש שתיבת "נזכר" 
ט"ס, וצ"ל טעה וסיים, 
וכ"ה ברש"י שברי"ף, 
ועיין | מגיר תעלומה 
שמיישב ומקיים גירסת 
נזכר כי דברי רשי קאי 
אסיפא דסיפא פתח 
ביוצר אור וסיים במעריב 


ערבים (וכ"כ בספר מנחת יהודה): '] נ"א אבל (גליון): 


(שפ"ח): 


סו"ס רט, והוא ר' משה מאיוור"א): 


מכל מה שטרח אתמול. ועל זה נאמר (איכה ג) חדשים לבקרים רבה אמונתך. [מחזור ויטרי סימן קא] 


ססנסי מסמר מקדימין: ואי מכללא 
מאי. וכי מר ליס מכננb‏ מפי גריעות 
פֿיכ דסמר כו בפירוט 6סמר, סb‏ 
ספיר מני נמטמע מכננb‏ דיופר פור 
ק פמרי. ומטנינן bo)‏ )מסמע 
מסכb,‏ דילמ6 לעולס 6ימ6 כך סנס 
כנס וכו': סדר ברכות. ס סקליס 
סעלוסכות: בקשו. כקנוע | עטרת 
סלנרות ‏ נקרילת סמע: מפני 
תרעומת המינין. של ימכו נעמי 
ספכן סין ססר תורס למת, ולעו 
ספין קורין 656 מס ססמר סקלום 
כ"ס ועמעו מפיו כסייי: המינין. 
עכו"ס": פתח בדשכרא וסיים 
בדחמרא. קמנת סנרכס למר ע"מ 
טסכנ, וכיון קסגיע למלך סעולס זכר 
קסול יין ומר פרי סגפן פטיטb‏ 5 
דיכ, דס פפינו סייס כל סנרלס 
כדעס פתיסתס ומר שסכל י6 עפ 
סיין דתנן וכו' : אלא. קק מנעי נן פתמ 
פדעת דתננרb‏ כדי (סייס כפס'ג, 
ולקסגיע (מלך סעולס גזכר עסו סכר 
וקייס קסכנ, עסו: בתר עיקר ברכה 
אזלינן, ועיקר כרכס 6דעתס דיין 
נפמכס וסוי כמו ססייס כיין, ופין 
ברכת סיין מוכיס ידי ברכם סכל, 
ססין סקכר מן סגפן: פתח ביוצר 
אור. כנומער פדעת דניק יור 
קור: ופיים במעריב ערבים. כטסמר 
מלך סעונס נזכר" וסייס ער כדכרו 
מעכיב עכניס: שאני התם וכו. 
כלומר דל פתיסס 6ינס כנוס, וס 
דקתני 65 כפי עסחר ופותס בס 
ככרוך ור סמקוכום וע"י תמימתס 
קפמר די5, 606" ססכנ ס6ין קופס 
בס ככלוך ופתיתתס 6דעסס דנוכb‏ 
פרי סגפן סול פימם דנ י5: מאי 
איכא למימר. סיכי נפיק מסוס 
ספיתתס 65 6ין מלכות כמפימתס: 
ס"ג אלא כיון דאמר כו. כ כ 
תימס מסוס סתימתס (65, 0 
פפימתס נמי מעניית סיb,‏ ונ 
תפסוט מיניס לתמרb‏ וקככס, דנגכי 
כרכות ‏ עכנית וקפלית סו דמלי 
כמימר לכי פתס כּזו וקייס כו י62, 
לספ כי פתס כקסרית 6דעס5 דמעריב 
עכניס סוס דעפיס נלדכורי ₪3 עדת 
סיוס כניעס כגון גולל 6ור", וכי פתס 
ערנית פלעת דיוכר קול סוס דעתיס 
לפדכורי בס מלת עס כגון וכורb‏ 
סקך, סנכך פלעתb‏ דסכוייסו סוי: 
לאו לאתויי הא דאמרן. כגון קכרק 
וממלל: היינו בעיין. (כ) לס כרכת 
ספמריס על סען ועל פכי סעך פינס 
עולס (כרכת ס(סס, ולי בס פסטת 
לסכל סולך סכ סמוס כככות סו 
סדין לער וסככ : כל מי שלא אמר. 
כלכת פמת וליב כמו סתקנוס. וכן 
פמת ולמונס כערכים כ י5: שנא' 
להגיד כבקר חסדך. וכרכת סמת 
ויליכ כונס על פסל טעסס עס 6כותינו 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אלא אי אמרת. סך כרכס דקמכי הנס רכס, סיכי ס"מ דסין מעכנות 
זו לת זו, דנמb‏ סי דכ ממרי יור ור מסוס דנ מע זמניס סול, 
וכי מטb‏ זמניס פמכי כס, ופֿע"ג דקכו 6ינסו ק"ש 65 מטל זמניס, 
כדפמכיגן בענמb‏ (יומף מ:) סקוכb‏ פת טמע עס פנטי מטמר 60 יb5‏ 


אלא אי אמרת אהבה רבה הוו אמרי מאי 
ברכות אין מעכבות זו את זו דלמא האי דלא 
אמרי יוצר אור משום דלא מטא זמן יוצר אור 
וכי מטא זמן יוצר אור הוו אמרי * ואי מכללא 
מאי ראי מכללא לעולם אהבה רבה הוו אמרי 
וכי מטא זמן יוצר אור הוו אמרי ליה ומאי 
ברכות אין מעכבות זו את זו *סדר ברכות?: 
וקורין עשרת הדברות שמע והיה אם שמוע 
ויאמר* אמת ויציב ועבודה וברכת כהנים. א"ר 
יהודה אמר שמואל אף בגבולין בקשו לקרות 
כן אלא שכבר בטלום מפני תרעומת המינין 
תניא נמי הכי ר' נתן אומר בגבולין בקשו 
לקרות כן אלא שכבר בטלום מפני תרעומת 
המינין רבה בב"ח סבר למקבעינהו בסורא 
א"ל רב חסדא כבר בטלום מפני תרעומת 
המינין אמימר סבר למקבעינהו בנהרדעא 
א"ל רב אשי כבר בטלום מפני תרעומת 
המינין: ובשבת מוסיפין ברכה אחת למשמר 
היוצא. מאי ברכה אחת א"ר חלבו <משמר 
היוצא אומר למשמר הנכנס מי ששכן את 
שמו בבית הזה הוא ישכין ביניכם אהבה 
ואחוה ושלום וריעות: מקום שאמרו להאריך9: 
פשיטא !היכא דקא נקיט כסא דחמרא בידיה 
וקסבר דשכרא הוא ופתח ומברך אדעתא 
דשכרא וסיים בדחמרא יצא דאי נמי אם אמר 
שהכל נהיה בדברו יצא דהא תנן 9 על כולם 
אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא אלא היכא 
דקא נקיט כסא דשכרא בידיה וקסבר דחמרא 
הוא (6 פתח ובריך אדעתא דחמרא וסיים 
בדשכרא מאי בתר עיקר ברכה אזלינן או 
בתר חתימה אזלינן. ת"ש "שחרית פתח ביוצר 
אור וסיים במעריב ערבים לא יצא פתח 
במעריב ערבים וסיים ביוצר אור יצא ערבית 
פתח במעריב ערבים וסיים ביוצר אור לא יצא 
פתח ביוצר אור וסיים במעריב ערבים יצא 
כללו של דבר הכל הולך אחר החתום שאני 


ah 


משןם דיא מטא זמן יוצר אור. לנסי לססיטת ססמיד מטיענס 

עמוד סשסר" פי' כק"י מיסו כ סוס סקעס ומר יפר 
פור כדפמכי'? סקול כו' וכול (סכול | סגליית כותיכין: 
ברכה אחת למשמר היוצא וכו תימס ק5ת מלי סי סוסיל ולית 


כס 6 עס ול מנכות: פך11] וסעכ 
"יי פנסינו מכך סעונס וסיס סכוכ 
קסיס יין וסכין קסיס שכר ומר קסנין 
קסיס שכר סייס קסכ!: לא לאתויי 
נהמא. ופירם ככ פנפס ססתb‏ 007 
6סטיט בעיין 6ולינן כקונ ולפיו 
פתס נסמרb‏ ומייס כסכרל י65. ומ" 
סי' פֿומר * (חומרb‏ דלריך נבּרך פעס 
6סכת. ועיסו סיס וער כ"ק" פס סיס 
יודע כנירור סטעס כדנורו עקמר 
בור "פרי סעץ תחת (3ורס ") פרי סגפן 
דכתוך כדי לור יכול כמזור כו. וכן 
ייט כסתימס טל יוס מו 6ס טעס 
כין מקדט ירפע וסזמניס ומר מקדם 
סקנת ומזר כתוך כדי לכור יb5‏ מתכי 
קסול יודע קסו י"ט. וסקטס סכל 
יעקכ מקינון מפי ק5 מנעי ליס וסb‏ 
ולפי מכֿות 6ינן 5ריכות כוונס. וסים 
ומר סכ"י דסיינו קומע מפנס לסוכי 
כית סכנסת וכ נתכוין 655ת". 936 
סיכ דנתכוין ככרך על סיין ונמ 
סכר 6 מסני: | 7הניך ננקר 
חסדך. סקל עסקלוע 3"ס עקס ו 
מכריס. וקמונתך פי' מדכר ענ 
סעסיל ססנו מלפיס סיסמור סכטסתו 
וסמונסו וגננו מיד סמנכיס וכסוף 
כרכס סוזר גופס דפרעס כדי נסמוך 
לגל ישר36. "ג ע"ד סמלר' (רנס6יכס 
ג) מדסיס לכקריס רכס 6מונפך% קדס 
מפמין ומפקיד כוסו כילו ומפזילס 
3 יגיעס: א(/ך ויציב וכו. כ 
קפי על סעכינס 536 קלי סל סזס 
וכו'. וכן לית כסר"ס. | וליתb‏ 
כירוסלמי" סקי מרגנית? דלי כיס 
טימb‏ פילוט טסין לס טומ כל מס 
סמטנם מתגני ס כדלמר נקמן (די 
גכ כסד דפתק וער ספל סגדול 
סגול וסנוכ וסיס מפליך סככס 
ו"כ כ' סנינ סיימת נקכסי דמרך 
כי כל פס כ כל כספר כנמו: 
כרע 


התם דקאמר ברוך יוצר המאורות הניחא לרב " דאמר כל ברכה שאין בה הזכרת 
ז השם אינה ברכה שפיר אלא לר' יוחנן דאמר כל ברכה שאין בה מלכות אינה 
ברכה מאי איכא למימר אלא כיון דאמר רבה בר עולא = כדי להזכיר מדת יום 
בלילה ומדת לילה ביום כי קאמר ברכה ומלכות מעיקרא אתרוייהו קאמר. ת"ש 
מסיפא כללו של דבר הכל הולך אחר החתום כללו של דבר לאתויי מאי לאו 
לאתויי הא ראמרן לא לאתויי נהמא ותמרי ה"ד אילימא דאכל נהמא וקסבר 
דתמרי אכל ופתח אדעתא דתמרי וסיים בדנהמא היינו בעיין לא צריכא כגון 
דאכל תמרי וקסבר נהמא אכל ופתח בדנהמא וסיים בדתמרי [יצא9] דאפילו 
סיים בדנהמא נמי יצא מאי טעמא דתמרי נמי מיזן זיני: אמר רבה 
בר חיננא" סבא משמיה דרב חכל שלא אמר אמת ויציב שחרית ואמת 
4 ואמונה ערבית לא יצא ידי חובתו שנאמר * להגיד בבקר חסדך ואמונתך 
בלילות: ואמר רבה בר חיננא [סבא] משמיה דרב 'המתפלל כשהוא כורע 
כורע בברוך וכשהוא זוקף זוקף בשם אמר שמואל מאי טעמא דרב דכתיב = ה' 
זוקף כפופים מיתיבי 9 מפני שמי נחת הוא מי כתיב בשמי מפני שמי כתיב אמר 
ליה % שמואל לחייא בר רב בר אוריאן" תא ואימא לך מלתא מעלייתא דאמר 
אבוך הכי אמר אבוך כשהוא כורע כורע בברוך כשהוא זוקף זוקף בשם. 


רב 
סי ססוניס ממנכיס וכקע (סס סיס וסענילס, וכרכת | מת וסמונס מלנר כס 6ף על סעתידות, סנו מנסיס טיקייס ‏ (גו 
סכטסתו ולמונתו לגננו מיד מלכיס ומיד עריניס וסוס נפטנו כפייס ונסדכיכנו על כמום 6ויכינו, כל ₪56 סנסיס סמליריס תמיד: כשהוא 
כורע. כ6כות וכסוד5ס" כורע ככרוך, וזוקף 6 עגמו כססוb‏ מוכיר פת ססס, על םס ס' זוקף כפופיס (פסניס קמו): נחת. לטון סכנעס: 


כ] נדצ"ל כגון וחשך מפני אור, או שחסר תיבת וכו' 

(] בדפו"ר איתא "כדאמר בהקורא" וכתב בביאור הגר"א (או"ח סי' נח ס"ג) דיש כאן ט"ס וצ"ל כדאמריי 

ביומא הקורא [את שמע] וכו' הברייתא, ריל הברייתא ביומא הנ"ל, עיי"ש: מ] צ"ל ר"מ (דפו"ר, וכ"ה בב"י או"ח 

כ] עי' שו"ת פנים מאירות ח"א סי' נח שנראה לו שהי' כתוב בתוסי תחת 

בורא פרי האדמה בר"ת, וטעו המדפיסים וכתבו "בפה"ג", אולם עי' בשו"ת גינת וורדים (שהגליון הש"ס כאן 
מציינו) סי יט דמסיק שאין זה ט"ס: ] בתוספות ר"פ נוסף כגון ממצרים גאלתנו: 


והיינו דמוכח דאין ברכות מעכבות. [הריטב"א] 


כמיזר 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מי' פ" מסנכות 
ק"ם סנכה מ טוע"ע 
פו"ם סימן ס' סעיף ג: 
טא ב מי' פ מסנכות 
ממידין סנכס ד: 
סב ג פיי" פ"ת מסנכות 
כרכות סלכס י (סמג 
עפין כז) טור מ"ע פו"ם 
סי" כט סעיף ‏ 3: 
סג ד מייי פ" מסנכות 
ק"ש הנכס ת (סמג 
עטין ים) טוק"ע פו"ס סימן 
נט סעיף 3: 
סל ה מיי פ"6. מסלי 
ק"ם הנכס ז עוש"ע 
לו" סימן סו סעיף י: 
סה ו מיי' פ"ס מסנכות 
תפס הנכס י סמג 
עסין יט טור סו"ע שו" 
קימן קיג סעיף ז: 


רב נסים גאון 


כבר ‏ בטלום מפני 

תרעומת המינין. 
בתלמוד ארץ ישראל של 
זה הפרק פירשוה בדין 
היה שיהו קורין עשרת 
הדברות בכל יום מפני מה 
אין קורין אותן מפני טענת 
המינין שלא יהו אומרים 
אלו לבדם ניתנו למשה 
בסיני: מקום שאמרו 
להאריך אינו רשאי 
לקצר לקצר אינו רשאי 
להאריך לחתום אינו 
רשאי שלא לחתום. 
פירשוהו בתוספת' (פרק 
א') אלו ברכות שמקצרין 
המברך על הפירות ועל 
המצות כו' ואלו ברכות 
שמאריכין בהן ברכות של 
תעניות וברכות של ראש 
השנה ושל יום הכפורים 
כו' ובגמ' דבני מערבא 
(פרק א) גרסי ר' יודן 
מטבע קצר פותח בברוך 
ואינו חותם בברוך מטבע 
ארוך פותח בברוך וחותם 
בברוך: הניחא למאן 
דאמר כל ברכה שאין 
בה הזכרת השם אינה 
ברכה. עיקר חלוקה של 
רב ור' יוחנן בפרק כיצד 
מברכין (דף מ) ובגמ' 
דבני מערבא בפרק הרואה 
מקום (הלכה א) גרסי ר' 
זעירה בר' יהודה בשם רב 
כל ברכה שאין עמה 
מלכות אינה ברכה אמר ר' 
תנחומא ואנא אמינא 
טעמא (תהלים קמה) 
ארוממך אלוהי המלך: 


הפקות הפיח 
(6) גמ' לסמרfb‏ סו 


ופתח: (3) רש"י ד"ס 
סייטו נעיין. היינו הך 
לסל כרכמ : 


תורה אור השלם 
א) לְהַנִיד כּבּקֶר חַמְרָ 
ְאָמוּנְתְְ בַּלִילוּת: 
[תהלים צב, ג] 
ב) יי פקח עורים יי זקף 
כְּפוּפִים | ײַ אהָב 
צֲרִיקִים: [תהלים קמו, חן 
0 בְּרִיתִי הָיתָה. אתו 
הַחיִם וְהַשָלוּם וְאֶתְנֶם 
לו מוֹרָא וַיירְאָנִי וּמִפָנִי 
שְׁמִי נָחַת הוא: 
[מלאכי ב, ה] 


משנת ראשונים 


ואי מכללא מאי. פירוש 
דהא בהדיא הוא מוכרח 
מכאן דיוצר אור אמרו, 


לא לעולם אהבה רבה הוו אמרי. פירוש דחייה בעלמא הוא 
כלומר אינו מוכרח מכאן דיש לבעל דין לחלוק ולומר טעמא אחרינא, ומאי ברכות אין מעכבות זו את זו לקדם, 
פירוש שיכול להקדים זו לזו וסדרן אינו מעכב. [הריטב"א] 
רבינו אליהו, משום דאמרי' בחולין (פז.) א"ל ההוא מינאה לרבי, מי שברא רוח לא יצר הרים מי שיצר הרים לא 
ברא רוח דכתיב יוצר הרים ובורא רוח, א"ל שטיא שפיל לסיפיה דקרא יי צבאות שמו, ה"נ כתיב יוצר אור ובורא 
חושך, לכך אנו מזכירין אותן יחד שיוצר אחד בראם. [תוספות הרא"ש] 


כדי להזכיר מדת יום בלילה ומדת לילה ביום. כתב 


להגיד בבקר חסדך ואמונתך בלילות. 


לפי שאין לך אדם שאין נפשו כאיבה עליו בלילה מרוב עמל וטורח שטרח ביום. וכשעולה ברקיע בלילה אין הנשמה 
רוצה לשוב בקרבו עד שאומר לה המק' שוב למקומך בתוך האדם איני רוצה לוותר אומנותי כנגדו. הוא האמין בי והפקידך אצלי. שנאמר בידך אפקיד רוחי. ועושה הק' אמונה ומחזירה לו ובבקר עושה לו נס ומחדש את כוחו ואינו חלש 


שהנשמות הולכות עייפות מהעמל שטורחים בני אדם כל היום לבקש פרנסתם ובבקר הן שבות במנוחה ואינו כבשר ודם 


שכשמפקידין בידו פקדון מחזיר אותו כמו שנתנוהו לו ולפעמים יותר גרוע אבל הבורא יתעלה מחזיר הפקדון בשבח כאמור, ועל כך אנו משבחין אותו כל לילה כי הוא ה' אלהינו ואין זולתו, ובבקר אנו משבחין אותו עם יציאת מצרים, 


ועם החסד שעשה עמנו שגאלנו להיות לו לעבדים. [רבינו יונה דף ו: מדה"ר] 


וכשזוקף מראה הבטחון שיש לו בו בכל עניניו שיטיב אליו, וזה תלוי בזה שמי שירא מהש"י הוא בוטח בו, כענין שנאמר ביראת הי מבטח עוז (משלי יד). [רבינו יונה דף ו: מדה"ר] 


כשהוא כורע כורע בברוך כשהוא זוקף זוקף בשם. הטעם להיות כורע בברוך ולזקוף בשם, מפני שבשעה שכורע מראה הפחד והיראה שיש מלפניו, 


יב. [דן מאימתי פרק 
רב סמך לדבריו מפסוק, שָגָאָמַר (תלניס 5 ג) לְהַגִיד בַּבַּקֶר חַסְדךְּ 
וְאֲמוּנַתךְ כַּלִילוֹת, שבבוקר צריך להזכיר את הנסים והחסדים שעשה 
עם אבותינו ביציאת מצרים, ובערב צריך להזכיר את אמונתנו בו על 
הנסים שעתיד לעשות לנו בימי גלותנוכל. 


ia 


אגב שהובאה שמועתו של רבה בר חיננא סבא בשם רב, בענין 
ברכות קריאת שמע, מביאה הגמרא שמועות נוספות שאמר בשמו. 


להלן ((ל.) הובאה ברייתא ששנינו בה, ששוחין בתפלת שמונה 
עשרה, באבות [-ברכה ראשונה] תחילה וסוף, ובהודאה [-מודים] 
תחילה וסוף. הגמרא מבארת כיצד הוא סדר הכריעה: 


וְאָמַר רַכָּה כַּר חִנֶנָא [ְסְבָּא] מִשָמִיה דְּרב, הַמְּתְפַלָל שמונה 
עשרה, כְּשַהוּא פוֹרע באבות ובהודאה. פוֹרע בְּבָרוּף - כשאומר 
'ברוך' מכופף את קומתו". וכן בהודאה כורע כשאומר 'מודיםי**. 


וּכְשַהוּא זוקףיי, זוקף בַּשָם - כשאומר שם ה' זוקף את עצמו. 
מבארת הגמרא, אָמר שמוּאֶל מאי טַעְמָא - מה הטעם דְּרַב שאמר 


ממצרים, והם מעין קריאת שמע [שגם בה נזכרת יציאת מצרים], ולפיכך אם לא אמרם 
לא קיים מצות קריאת שמע כתיקנה [ועיין במשנ"ב (סי סו ק"ק ₪ בשם הברכי יוסף 
שאם לא אמרם בתפלתו יחזור ויאמרם לאחר התפלה וטוב שיחזור ויקרא אז קריאת 
שמע]. ועיין עוד בכסף משנה שכתב פירוש נוסף, שמה שאמרו לא יצא ידי חובתו' 
מוסב על ברכות אלו בעצמן, שאפילו אם אמר את כל נוסח הברכות, אבל לא אמר 
בפתיחתן 'אמת ואמונה' ו'אמת ויציב' לא יצא ידי הברכות כתיקנן, לפי שמשמעות 
תיבות אלו, שהקדוש ברוך הוא אימת את הבטחתו במצרים ועתיד לאמתה לנו לעתיד 
לבוא, וזהו עיקר הברכה. וראה עוד בילקוט ביאורים. 

בט. רש"י (ד"ס (סגיד). ומה שביאר ש'אמת ואמונה' מוסב על צפייתנו לקיום הבטחותיו 
במשך ימי הגלות, יש להטעימן ע"פ דברי המאירי שהובא בהערה לעיל, שהגלות דומה 
ללילה, ולפיכך נאמרת ברכה זו בלילה. התוספות (ד"ס (סגיד) ביארו ענין האמונה על 
פי המדרש (פיכ"ל ג כג) בפסוק 'חדשים לבקרים רבה אמונתך', שאדם מאמין ומפקיד 
רוחו בידו ומחזירה בלא יגיעה. וראה עוד בילקוט ביאורים. 

ל. מאירי (ל"ס סמתפנ). ומה שנקט רב לשון דיעבד 'כשהוא כורע' והיה לו לומר 'כורע 
בברוך' וכו', לפי שלא בא להשמיענו את חיוב הכריעה, שזה כבר אמור בברייתא (לסײן 
לד.), שיש לכרוע באבות תחילה וסוף ובהודאה תחילה וסוף, וכוונתו רק לפרש את 
דברי הברייתא, שמה ששנינו ששוחים תחילה וסוף, היינו שכורע בברוך וזוקף בשם. 
פני יהושע (ד"ס למכ). וראה עוד בבן יהוידע. 

לא. מאירי (פס). 

לב. גם כאן יש לדייק כדיוקו של הפני יהושע בהערה לעיל, שנקט לשון רשות, 'כשהוא 
זוקף' ולא אמר וזוקף בשם'. ועיין בתרומת הדשן (ת"כ סי' ק, סניקוסו סמנ"5 סי" קכז סק" 
וסכיקור סנכס סי" קיג ס" ד"ס וכעזוקף) שכתב שאכן אינו חייב לזקוף, ואם ירצה ישאר 
בכפיפתו עד סוף הברכה. וכוונת הגמרא שאם רצונו לזקוף מיד, יזקוף בשם. אמנם 
הב"ח (ס" קמ ד"ס גרסין, נ"ד) חלק עליו וכתב שצריך לזקוף גם בתחילת הברכה. ועיין 


ראשון 


ברכות 


שבהזכרת ה' זוקף את עצמו, דְּכְתִיב (פסלס קעו פ) 'ה' זוֹקף 
כְּפוּפִיםיי. 


הגמרא מקשה על רב מפסוק: 

מִימִיבִי - הקשו בני הישיבה על דברי רב מהפסוק (מנפֿכי 3 ה) 'מפנִי 
שמי נחַת הוּא"י, משמע שבהזכרת שם ה' צריך אדם להראות את 
עצמו נכנע ולכופף את קומתו'" ולא לזוקפה כפי שאמר רב. מתרצת 
הגמרא, מִי כָּתִים - וכי כתוב צְּשָמִי נָחַת הוּא' שמשמעו שכשמזכיר 
את ה' יהיה כורע, והלא 'מִפּני שָמִי" כָּתִיב, היינו לפני שיזכיר שם 
ה' יכרע, אבל כשמזכיר את השם יזדקף, והטעם כמו שאמר רב לעיל, 
שנאמר 'ה' זוקף כפופים'לי. 


הגמרא מספרת ששמואל שיבח את דברי רב: לה 
אָמַר ליח [-לו] שָמוּאֶל, לְחייא בַר [-בנו של] רב, בַּר אוריאן - 
בן תורה", תָּא - בוא וְאִימַא - ואומר ל מִלְתָא מְעַלייתָא - דבר 
משובח ומעולה דְּאָמַר אָבוּף - אביך, רב, הָכִּי [-כך] אֶָמר אבוךף, 
כְּשֶָהוּא כורע פורְע בְּבְרוּף, כְּשַהוּא זוקף זוקף בַּשַׁם. 


בפרי מגדים (6;ל 6נלסס סי" קכו סק"נ) שמדייק מרש"י (ד"ס כעסו)) כדעת הב"ח. ועיין 
עוד בספר פי כהן (סעעפפ9 ינ) בענין אופן הזקיפה בשם, אם היא בשעת אמירת השם, 
או קודם לכן. 

לג. זה לשון מצודת דוד (ססניס קמו פ), האנשים הכפופים לארץ בשפל המצב, המקום 
ברוך הוא זוקף אותם, לעמוד זקוף ברום המעלה. 

לד. פסוק זה הוא דברי תוכחתו של הנביא מלאכי, שהוכיח את הכהנים בני לוי, שסרו 
מדרך שבטם, כי על שבט לוי נאמר 'בריתי היתה אתו החיים והשלום, וְאֶתֶּנֶם לו מורא 
וַיירָאֲנִי, ומפני שמי נחת הוא', כלומר, אני כרתי עמו ברית שהוסיפה לו חיים ושלום, 
וזאת מפני המורא וההכנעה שהיה לו מפני. 

לה. נחַת' הוא לשון הכנעה. רש"י (ד"ס נסס). 

לו. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס כטסו), הטעם שכורע ב'ברוך' וזוקף בשם, מפני 
שהכריעה מורה על הפחד והיראה מלפניו, והזקיפה מורה על הבטחון שבוטח בו בכל 
ענייניו, שייטיב לו. וזה תלוי בזה, שמי שירא מהשם, בוטח בו, כענין שנאמר (פפני יל 
כו) 'ביראת ה' מבטח עוז'. 

הנמוקי יוסף (ד"ס ומכ) הביא בשם התוספות, שדקדקו ששורת הדין היא שיהא כורע 
ב'אתה', שכך הוא משמעות הפסוק ע"פ הדרשה, 'מפני שמי נחת הוא', כלומר לפני 
אמירת ה' ישחה, אלא לפי שלא נאמר 'פני שמי' אלא 'מפני שמי' דרשו 'פני מפני', 
להורות שיהא כורע בתיבה הקודמת לתיבת 'אתה' שלפני שם ה'. 

מדברי רש"י (ד"ס כורע) משמע ששוחה ב'ברוך' ואומר 'ברוך אתה' ונזקף כשאומר 'היי. 
וכך מבואר בספר היראה (לככינו יונס, מיקור עמ' ק75). וראה במגן אברהם (סי" קיג פק"ל) 
שכתב שכשאומר 'ברוך' כורע בברכיו וכשאומר 'אתה' שוחה עד שיתפקקו חוליותיו. 
ומקור הדברים בשל"ה (מקמר עגיני פפי(ס וקכיס כספל תוכס, פ3: ד"ס 96) ע"פ הזוהר (עקנ, 
רעי מסימנb‏ רע5: ד"ס פנוּקיו). 

לז. רש"י בגיטין (סנ. ד"ס כר פוליין). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [סכת מ. יכמות ס: 
כ"כ קנס.: פונין 75. (5ק. 
קי:)], 3) עיין תוסי 
לקמן דף יג. ד"ה היה, 
ג) נקמן מ., ד) נקמן 
מ:, ס) [לעיל י: ע"ם], 
ו) [סגיגס יד. ע"ע], 
ז) לקמן לד., מ) יומא 
כח., 0) [וע"ע תוס' 
יומ5 כז: ד"ס פמר סכיי], 
י) פײן ראה דף כח:, 
כ) איכה ג כג, 3) פ"ט 
היא (סב ע"ב). 


נליון הש"ם 


תוס' דיה ?א 5 
לחומרא כוי. ונ טייך 
סכ נומר ספק נרכו 
לקו(6 | [וכמנ"5 = סימן 
ר"ט ס"ק ג' סקפס כן] 
דכנר ‏ כת3 | b"p20‏ 
נפסמיס קנ ע"b‏ נפי' 
רסנ"ס ד"ס (סודיען 
כסו. לנ"ם כן 5 
בנרכת סמכות דסנרכות 
פינך מעככום. כל נכרכת 
סנסנין סור לפכו 3 
כלכס. ע"ם. ונ סוי כקן 
מסע כּרלס (כטנס. לפס 
9 עכן יס סור ו 
לטתום. 6ס"ז רסיפי כלכן 
סעוזר = (סימן רי"ד) 
סכ"כ | מסנרס | דנפקיס 
ונ סנכי דרי סרס"פ. 
ועי' מ"ס נקפן (מ"ט 
ע"כ) כתוס' ד"ס מ"מ: 
בא"ד שאמר בפה"ע 
תחת בפה"ג. מטמע 
עזס דפס כירך על סיץ 
בפס"ע דל י5מ. [וכ"כ 
סמג"5 סימן ר"ת ס"ק 
כ"נ כסס ססות ב"י 
סנוין ותמוה לי. דס5 יין 
טס פרי ענו. 607 
מכרכין | נפס"ג וb"כ‏ 
ספיר מנרך בפס"ע. 606 
דסי' לו לברר יופכ עסוb‏ 


מגפן. ו"כ כ גרע 
מנירך ‏ ססכל דהי"נ 
דיולפ. | לת" ממסקי 


בעזס"י | כתסוכת | גינת 
וולדיס מנק פו"ם סימן 
י"ט דסעפס לעיקר לי5: 


הגהות וציונים 


ל] חסר כאן "וברכו את 
העם ג' ברכות", אולם 
בכת"י הגי' רק וקורין 
עשרת הדברות וכון 
(דק"ס): 3] ברי"ף 
וברא"ש הפיסקא 
לחתום אינו רשאי 
שלא לחתום (ובזה 
מובן שייכות הגמ' לכאן) 
ועיין פני יהושע שמיישב 
ומקיים הגירסא שלפנינו: 
ג] נוסף ע"פ המהרש"א 
ועין רש"ש: 7] נ"א 
חנינא | וכן | לקמן 
(פליון):- ם] | כצ"ל 
(גליון): 1] [בגיטין סב 
ע"א וכן במנחות נג ע"א 
בר אוריין פירש"י בן 
תורה אכן ביומא עח ע"א 
ובסוכה מג ע"ב וע"ז לא 
עציב ובועיגה ‏ יד עיב 
איתא בר אריא בר אוריא 
ולא | פירש"י כלום] 
(גליון): ‏ !] בדפו"י 
תלמידי ישו: פ] עיין 
ב"י או"ח סימן נט ד"ה 
ואם בשם הרשב"א שלא 
כתב כן רש"י אלא 
באשגרת לישן ומשום 
דנקט כסא דשיכרא דוקא 
באדעתא פירש נמי הא 
באדעתא ולאו דוקא אלא 
אפילו בפתח ביוצר אור 
הסייםי וכו 8] עין 
רש"ש שתיבת "נזכר" 
ט"ס, וצ"ל טעה וסיים, 
וכ"ה ברש"י שברי"ף, 
ועיין ‏ מגיד תעלומה 
שמיישב ומקיים גירסת 
נזכר כי דברי רש"י קאי 
אסיפא דסיפא פתח 
ביוצר אור וסיים במעריב 


ערבים (וכ"כ בספר מנחת יהודה): '] נ"א אבל (גליון): 


(שפ"ח): 


סו"ס רט, והוא ר' משה מאיוור"א): 


מכל מה שטרח אתמול. ועל זה נאמר (איכה ג) חדשים לבקרים רכה אמונתך. [מחזור ויטרי סימן קא] 


אוצר הרכמ 


אלא אי אמרת. סך כרכס דקמכי הנס רכס, סיכי ס"מ דפין מעכנות 
זו לת זו, ללמ סלי דל6 פמרי יוכר לור מסוס דל6 מטb‏ זמניס סוס, 
וכי מטb‏ זמניס פמכי כס, ופֿע"ג דקכו פינסו ק"ש 52 מטb‏ זמניס, 
כדסמרינן בענמb‏ (יומפ מ:) סקוכb‏ פת טמע עס 6נטי מסמר לפ י5 


ססנסי מסמר מקדימין: ואי מכללא 
מאי. וכי מר לי מכננ מסי גריעותb‏ 
6יכ6 ד6מר נמו כפירוק תמכ, סb‏ 
ספיר מני ננטמע מכננb‏ דיופר לור 
ק פמרי. ומטנינן (יכb‏ )מסמע 
מסכ6, דינמb‏ לעולס 6ימ6 לך סנס 
כנס וכו': סדר ברכות. ס סקליס 
סעלוסכות: בקשו. כקנוע עטרת 
סלנרות ‏ נקכית סמע: מפני 
תרעומת המינין. קל ימכו לעפי 
ספרן פין ססר תורס למת, ופדעו 
ספין קולין 656 מס סלמר סקדום 
נ"ס וסמעו מפיו כּסייי: המינין. 
עכו"ס": פתח בדשכרא וסיים 
בדחמרא. פסלת סנרכס שער ע"ע 
קסכל, וכיון קסגיע למפך סעופס זכר 
קסול יין ומר פרי סגפן פטיטb‏ לן 
די5, דס פפינו סיס כל סנכלס 
כדעס פתיסתס ומר שסכל י6 עפ 
סיין לתנן וכו' : אלא. קק מנעי כן פתמ 
)דעתל דסמכל כדי נסייס נפס'ג, 
וכססגיע נמלך סעולס (זכר קסול עכל 
וקייס קסכנ, עסו: בתר עיקר ברכה 
אזלינן, ‏ ועיקר כרכס 6דעתס דיין 
נפמכס וסוי כמו ססייס כיין, וסין 
כרכת סיין מוכיס ידי כרכת שכר, 
ספין סקכר מן סגפן: פתח ביוצר 
אור. כנומער פדעת דנימb‏ יור 
קוכ: ופיים במעריב ערבים. כעלמר 
מלך סעונס (זכר? וסייס 6טר כדכרו 
מעכיב עכניס: שאני התם וכו 
כלומר ד(מל פתיתס פינס כלוס, וס 
דקתני 55 (פי סתחל וסוס כס 
כברוך יוכר סמקוכות וע"י מפימתס 
קפמר די5, 6556" ססכל טסין פותס 
בס כנלוך ופתימתס דעתל לנורb‏ 
פרי סגפן סול ימ דנ יכ: מאי 
איכא למימר. סיכי נפיק | סוס 
ממיעתס 50 6ין מנכות בקתיס: 
ס"ג אלא כיון דאמר כו. 556 כ 
סי מסוס סתימתס י5, 0 
פפימתס נמי מעניית סיb,‏ ונ 
תפטוט מיניס נסמכb‏ וטככb,‏ לנגני 
בלכות ערנית וקסרית סו דמלי 
נמימר לכי פתס כזו וסייס כזו י5, 
דספ כי פתס נקסכית לדעתb‏ דמערינ 
עלניס סוס דעתיס ללכורי כס עדת 
סיוס כנינס כגון גולל 6ור", וכי פתס 
ערנית 6דעתס דיולר קור סוס לעתיס 
לדכורי בס מלת לינס כגון וכורל 
סקך, סנכך פלעתb‏ דסכוייסו סוי: 
לאו לאתויי הא דאמרן. כגון שכרל 
וסמכלל: היינו בעיין. (נ) דס כרכת 
ספמריס על סען ועל פלי סען 6ינס 
עונס (כרכת ס(סס, ולי בס פסטת 
לסל סונך תכ סתוס כככוס. סו 
סדין (תמרb‏ ופככ : כל מי שלא אמר. 
נרכת פמת װכיכ כמו סתקנוס. וכן 
פמת ולמונס כערכים כ י5: שנא' 
להגיד בבקר חסדך. וכרכת למת 
ויכי2 כונס על ססל פעקס עס 6כוסיגו 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


אלא אי אמרת אהבה רבה הוו אמרי מאי 
ברכות אין מעכבות זו את זו דלמא האי דלא 
אמרי יוצר אור משום דלא מטא זמן יוצר אור 
וכי מטא זמן יוצר אור הוו אמרי * ואי מכללא 
מאי ראי מכללא לעולם אהבה רבה הוו אמרי 
וכי מטא זמן יוצר אור הוו אמרי ליה ומאי 
ברכות אין מעכבות זו את זו *סדר ברכות?: 
וקורין עשרת הדברות שמע והיה אם שמוע 
ויאמר* אמת ויציב ועבודה וברכת כהנים. א"ר 
יהודה אמר שמואל אף בגבולין בקשו לקרות 
כן אלא שכבר בטלום מפני תרעומת המינין 
תניא נמי הכי ר' נתן אומר בגבולין בקשו 
לקרות כן אלא שכבר בטלום מפני תרעומת 
המינין רבה בב"ח סבר למקבעינהו בסורא 
א"ל רב חסדא כבר בטלום מפני תרעומת 
המינין אמימר סבר למקבעינהו בנהרדעא 
א"ל רב אשי כבר בטלום מפני תרעומת 
המינין: ובשבת מוסיפין ברכה אחת למשמר 
היוצא. מאי ברכה אחת א"ר חלבו <משמר 
היוצא אומר למשמר הנכנס מי ששכן את 
שמו בבית הזה הוא ישכין ביניכם אהבה 
ואחוה ושלום וריעות: מקום שאמרו להאריך9: 
פשיטא !היכא דקא נקיט כסא דחמרא בידיה 
וקסבר דשכרא הוא ופתח ומברך אדעתא 
דשכרא וסיים בדחמרא יצא דאי נמי אם אמר 
שהכל נהיה בדברו יצא דהא תנן = על כולם 
אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא אלא היכא 
דקא נקיט כסא דשכרא בידיה וקסבר דחמרא 


במעריב ערבים וסיים ביוצר אור יצא ערבית 
פתח במעריב ערבים וסיים ביוצר אור לא יצא 
פתח ביוצר אור וסיים במעריב ערבים יצא 
כללו של דבר הכל הולך אחר החתום שאני 


יב 


משןם דיא מטא זמן יוצר אור. לנסי לססיטת ססמיד מסיענס 

עמוד ססמכ? פי' כק"י מיסו כ סוס סקעס ומר יולב 
פור כדפמכי'? סקול כו' וכול לסכוכר סגליית כותיכין: 
ברכה אחת למשמר היוצא וכו'. תימס קת מפי סי סוסיל ולית 


בס 65 פס ול מנכות: פךז ומר 
"יי פנסינו מכך סעונס וסיס קכור 
קסיס יין וסכין קסיס שכר ומר קסנין 
קסיס שכר סייס קסכ!: לא לאתויי 
נהמא. ופירט ככ לנפס סעת5 007 
פֿפטיטb‏ בעיין 6ולינן כקונ ולפיו 
פתס נסמרb‏ ומייס כסכרס '65. וכ" 
סי' ומר * (סומרb‏ דלריך נבּרך פעס 
לחכת. ועיסו סיס סומר "יק" פס סיס 
יודע כנירור סטעס נלנורו ססמר 
ור *פרי סעץ תסת (3ורס ) פרי סגפן 
דכתוך כדי לור יכול פסזור כו. וכן 
יט כסתימס טל יוס טוג פס טעס 
כין מקדט ישכ35 וסזמניס ומר מקדם 
סקנת וקזר כתוך כדי לכור 52 6סלי 
ססול יולע קסוק י"ט. וסקס סרכ 
יעקכ מקינון מפי ק מנעיק ליס וסb‏ 
ולפי מכֿות מינן 5ריכות כוונס. וסים 
)ומר סר"י דסיינו סומע תפנס פחוכי 
כית סכנסת וכ (סכוין כ5ת. בכ 
סיכ לנתכוין ככרך על סיין ונמ 
סכר 65 מסני: | להני ננקי 
חסדך. סקל עסקלוק נ"ס עקס ו 
נּמפריס=. ופמונתך פי' מלכר ענ 
סעפיד סקנו מלפיס קיקמור סנטסתו 
וסמונסו וגקננו מיד סמנכיס וכסוף 
כרכס סוזר כגסונס דפרעס כדי נסמוך 
לג יסרס). "ג ע"ד סמלר' (כנס פיכס 
ג) סלטיס לכקליס רכס מונתך? סדס 
מפמין ומפקיד כומו כילו ועסזילס 
3 יניעס: א/ך] ויציב וכו'. כ 
קפי על סעכינס 536 קפי סלנר סזס 
וכו'. וכן לית כסכ"ס. וקיתb‏ 
כירוסלמי" סלי מרגניתb‏ דלי כיס 
טימb‏ פילוט טפין לס סומ כל מס 
סמטנם מסגני לס כדמכ נקמן (די 
ג כ) כקל דפתק ומר 300 סגלול 
סגכול וסעכ וסיס מפליך סכנה 
ו"כ ר' סנינס סיימת נטבסי דמרך 
כי כל פס כ :וכל כספר כנמו: 
כלע 


התם דקאמר ברוך יוצר המאורות הניחא לרב ₪ דאמר כל ברכה שאין בה הזכרת 
השם אינה ברכה שפיר אלא לר' יוחנן דאמר כל ברכה שאין בה מלכות אינה 
ברכה מאי איכא למימר אלא כיון דאמר רבה בר עולא = כדי להזכיר מדת יום 
בלילה ומדת לילה ביום כי קאמר ברכה ומלכות מעיקרא אתרוייהו קאמר. ת"ש 
מסיפא כללו של דבר הכל הולך אחר החתום כללו של דבר לאתויי מאי לאו 
לאתויי הא דאמרן לא לאתויי נהמא ותמרי ה"ד אילימא דאכל נהמא וקסבר 
דתמרי אכל ופתח אדעתא דתמרי וסיים בדנהמא היינו בעיין לא צריכא כגון 
דאכל תמרי וקסבר נהמא אכל ופתח בדנהמא וסיים בדתמרי [יצא9] דאפילו 
סיים בדנהמא נמי יצא מאי טעמא דתמרי נמי מיזן זיני: אמר רבה 
בר חיננא" סבא משמיה דרב חכל שלא אמר אמת ויציב שחרית ואמת 
ד ואמונה ערבית לא יצא ידי חובתו שנאמר * להניד בבקר חסדך ואמונתך 
בלילות: ואמר רבה בר חיננא [סבא] משמיה דרב 'המתפלל כשהוא כורע 
כורע בברוך וכשהוא זוקף זוקף בשם אמר שמואל מאי טעמא דרב דכתיב > ה' 
זוקף כפופים מיתיבי ‏ מפני שמי נחת הוא מי כתיב בשמי מפני שמי כתיב אמר 
ליה % שמואל לחייא בר רב בר אוריאן" תא ואימא לך מלתא מעלייתא דאמר 
ג אבוך הכי אמר אבוך כשהוא כורע כורע בברוך כשהוא זוקף זוקף בשם. 


רב 
סי ססוכיס ממכריס ונקע לסס סיס וסענילס, וכלת מת ומונס מדכר כס 66 על סעתילות, טפנו מכפיס שיקייס (גו 
סכטסתו ומונתו לגקננו מיד מנכיס ומיד עריניס וכטוס נפטנו כחייס ונסלכיכנו על כמום 6ויכינו, כל ₪56 סנסיס ססדיריס פמיד: כשהוא 
כורע. כ6כות וכסוד5ס" כוכע ככרוך, וזוקף 5 עגמו כססוb‏ מוכיר פת ססס, על פס ס' זוקף כפופיס (מסגיס קמו): נחת. כטון סכנעס: 


כ] נדצ"ל כגון וחשך מפני אור, או שחסר תיבת וכו' 

] בדפו"ר איתא "כדאמר בהקורא" וכתב בביאור הגר"א (או"ח סי' נח ס"ג) דיש כאן ט"ס וצ"ל כדאמרי' 

ביומא הקורא [את שמע] וכו' הברייתא, ר"ל הברייתא ביומא הנ"ל, עיי"ש: מ] צ"ל ר"מ (דפו"ר, וכ"ה בב"י או"ח 

ג] עי' שו"ת פנים מאירות ח"א סי' נח שנראה לו שהי' כתוב בתוסי תחת 

בורא פרי האדמה בר"ת, וטעו המדפיסים וכתבו "בפה"ג", אולם עי' בשו"ת גינת וורדים (שהגליון הש"ס כאן 
מציינו) סי' יט דמסיק שאין זה ט"ס: פ] בתוספות ר"פ נוסף כגון ממצרים גאלתנו: 


והיינו דמוכח דאין ברכות מעכבות. [הריטב"א] 


כמיזרס 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מי' פ" מסנכות 
ק"ם סנכה מ טוע"ע 
פו"ס סימן ס' סעיף ג: 
טא ב מי' פ מסנכות 
ממידין סנכס ד: 
סב ג מיי פ"ת מסנכות 
כרכות סנכס י (סמג 
עפין כז) טור מ"ע פו"ם 
סי" כט סעיף ‏ 3: 
סג ד מייי פ" מסנכות 
ק"ש הנכס ת (סמג 
עטין ים) טוק"ע סו"ס סימן 
נט סעיף כ: 
סד ה מי" פ"6 מסני 
ק"ם הנכס 1 טוק"ע 
סו" סימן סו סעיף י: 
סה ו מיי" פ"ס מסנכות 
תפס תנכס י סמג 
עסין יט טור סו"ע שו" 
סימן קיג סעיף 1: 


רב נסים גאון 


כבר ‏ בטלום מפני 
תרעומת המינין. 
בתלמוד ארץ ישראל של 
זה הפרק פירשוה בדין 
היה שיהו קורין עשרת 
הדברות בכל יום מפני מה 
אין קורין אותן מפני טענת 
המינין שלא יהו אומרים 
אלו לבדם ניתנו למשה 
בסיני: מקום שאמרו 
להאריך אינו רשאי 
לקצר לקצר אינו רשאי 
להאריך לחתום אינו 
רשאי שלא לחתום. 
פירשוהו בתוספת' (פרק 
א') אלו ברכות שמקצרין 
המברך על הפירות ועל 
המצות כו' ואלו ברכות 
שמאריכין בהן ברכות של 
תעניות וברכות של ראש 
השנה ושל יום הכפורים 
כו' ובגמ' דבני מערבא 
(פרק א) גרסי ר' יודן 
מטבע קצר פותח בברוך 
ואינו חותם בברוך מטבע 
ארוך פותח בברוך וחותם 
בברוך: הניחא למאן 
דאמר כל ברכה שאין 
בה הזכרת השם אינה 
ברכה. עיקר חלוקה של 
רב ור' יוחנן בפרק כיצד 
מברכין (דף מ) ובגמ' 
דבני מערבא בפרק הרואה 
מקום (הלכה א) גרסי ר' 
זעירה בר' יהודה בשם רב 
כל ברכה שאין עמה 
מלכות אינה ברכה אמר ר' 
תנחומא ואנא אמינא 
טעמא (תהלים קמה) 
ארוממך אלוהי המלך: 


הנהות הב"ח 
() גמ' לסמרfb‏ סו 


ופתח: (3) רש"י ד"ס 
סייטו כעיין. חיינו הך 
לסל ברכת: 


תורה אור השלם 
א) לְהַנִיד בּבּקֶר חַמְרָ 
וְאָמוּנָתַךּ בַּלִילוות: 
[תהלים צב, ג] 
ב) יי פקח עֲוְרִים יי וקף 
כְּפוּפִים | 9% אהָב 
צדִיקים; [תהלים קמו, חן 
ג בְּרִיתִי. הְיְתָה אתו 
הַחַיִים וְהַשָלוּם וְאְְֶּם 
לו מוֹרָא וַיירְאָנִי וּמִפָנִי 
שְׁמַי נָחַת הוא: 
[מלאכי ב, ה] 


משנת ראשונים 


ואי מכללא מאי. פירוש 
דהא בהדיא הוא מוכרח 
מכאן דיוצר אור אמרו, 


לא לעולם אהבה רבה הוו אמרי. פירוש דחייה בעלמא הוא 
כלומר אינו מוכרח מכאן דיש לבעל דין לחלוק ולומר טעמא אחרינא, ומאי ברכות אין מעכבות זו את זו לקדם, 
פירוש שיכול להקדים זו לזו וסדרן אינו מעכב. [הריטב"א] 
רבינו אליהו, משום דאמרי' בחולין (פז.) א"ל ההוא מינאה לרבי, מי שברא רוח לא יצר הרים מי שיצר הרים לא 
ברא רוח דכתיב יוצר הרים ובורא רוח, א"ל שטיא שפיל לסיפיה דקרא יי צבאות שמו, ה"נ כתיב יוצר אור ובורא 
חושך, לכך אנו מזכירין אותן יחד שיוצר אחד בראם. [תוספות הוא"ש] 


כדי להזכיר מדת יום בלילה ומדת לילה ביום. כתב 


להגיד בבקר חסדך ואמונתך בלילות. 


לפי שאין לך אדם שאין נפשו כאיבה עליו בלילה מרוב עמל וטורח שטרח ביום. וכשעולה ברקיע בלילה אין הנשמה 
רוצה לשוב בקרבו עד שאומר לה המק' שוב למקומך בתוך האדס איני רוצה לוותר אומנותי כנגדו. הוא האמין בי והפקידך אצלי. שנאמר בידך אפקיד רוחי. ועושה הק' אמונה ומחזירה לו ובבקר עושה לו נס ומחדש את כוחו ואינו חלש 


שהנשמות הולכות עייפות מהעמל שטורחים בני אדם כל היוס לבקש פרנסתם ובבקר הן שבות במנוחה ואינו כבשר ודם 


שכשמפקידין בידו פקדון מחזיר אותו כמו שנתנוהו לו ולפעמים יותר גרוע אבל הבורא יתעלה מחזיר הפקדון בשבח כאמור, ועל כך אנו משבחין אותו כל לילה כי הוא ה' אלהינו ואין זולתו, ובבקר אנו משבחין אותו עם יציאת מצרים, 


ועם החסר שעשה עמנו שגאלנו להיות לו לעבדים. [רבינו יונה דף ו: מדה"ר] 


וכשזוקף מראה הבטחון שיש לו בו בכל עניניו שיטיב אליו, וזה תלוי בזה שמי שירא מהש"י הוא בוטח בו, כענין שנאמר ביראת ה' מבטח עוז (משלי יד). [רבינו יונה דף ו: מדה"ר] 


כשהוא כורע כורע בברוך כשהוא זוקף זוקף בשם. הטעם להיות כורע בברוך ולזקוף בשם, מפני שבשעה שכורע מראה הפחד והיראה שיש מלפניו, 


עין משפט 
נר מצוה 


סו א מיי פ"ס מסנכום 

תפס סנכס ינ טול 

סו"ע פֿו"ס סימן קיג סעיף 
1 


מו ב מיי' פ"נ עס סנכס 

יח סמג עסין יט טור 

סו"ע פו"ם סי" קית וס" 
מקפכ סעיף : 

סח ג מייי פ"ק מסנכות 
ק"ש סנכס ג: 


רב נסים גאון 


זה ששנינו אמר רבי 

אלעזר בן (עזריא) 
[עזריה] הרי אני כבן 
שבעים שנה. מיפרשא 
מילתיה בפרק תפלת 
השחר (דף כח) במעשה 
שהיה בין רבן גמליאל ורי 
יהושע בעת שהסכימו 
חכמים | להעביר את 
רבן גמליאל מגדולתו 
ולהמליך תחתיו את ר' 
אלעזר בן עזריה אמר והא 
בר תמניסרי אנא ולית לי 
חיוראתא אירחיש ליה 
ניסא והדרו ליה תמניסרי 


דתנן אמר ר' אלעזר בן 
עזרי' הריני כבן ע' שנה 
ולא בן שבעים: 


גליון הש"ס 


תופי הלה וכרע יפו 
שיגביה כו'. עי' פוס' 
לקמ ליק כ' ,דיס 
ומולפו: | תוס' ד"ה 
והלכתא כו' מחזירין 
אותו. עיין פוס' לקמן 
לד ע"ם ד"ס פמנעיום: 


הגחות הב"ח 


() גמ' פס ת"ק סול 
וצריך לרחמים 5יך 
קיתלס: (3) רש"י ד"ה 
וסוקענוס = וכו'. מיס 
למונת ויקרא המלך 
לגבעונים ויפמר דוד 96 
סגנעוניס מה אעשה 
לכם ונמס אכפר 
וברכו: (ג) תופ' ד"ס 
כרע וכו'. 6יסל וכו' פי' 
₪0 סני: 


ליקוטי רש"י 
[נדפס בסוף המסכתן 


הגהות וציונים 


6] [ואלהים] (גליון): 
3] גי' מהרש"א הן עם 
כלביא יקום וכארי 
יתנשא לא ישכב עד 
יאכל טרף, וכ"ה 
בהדיא בתנחומא (גליון), 
עיי"ש במהרש"א בח"ה 
וח"א: ג]ס"א ששה 
(גליון) עיין מהרש"א 


ועײן ‏ מלא הרועים 
בילקימ: ‏ 7] בבפוסי 
אחריי 72 ימי חייך 


(גליון): ס] שביד (כ"ה 
ברש"י שבע"י): |] פיי 
שלא דמי להמלך הקדוש 
שהוא בעצמו קדוש 
(פמ"ג משב"ז או"ח קיח 
ב): ]] וקשה שבגמ' 
איתא קרא אחרינא על 
עול מצות ונראה דרש"י 
לא גריס להו בגמ' הני 
פסוקים, וכ"ה בילקוט 
שמעוני פ' שלח (דק"ס): 
פ] בדפו"י תלמידי 
ישו הנוצרי ההופכים 
וכו": ט] בתרגום 
ירושלמי דלפנינו ליתא 
אלא בתרגום יונתן איתא 


(שפ"ח) ושם איתא 
חדרונא וכ"ה 
במהרש"א: י] עיין 


במהרש"א ובהערות שם 
בשם יד דוד: כ] צ"ל 


ואם ספק לו (כ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד): (] צ"ל אם הזכיר משיב הרוח ומוריד הגשם (כ"ה 

בירושלמי (דבש תמר) וכ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד ובתוס' ר"פ): 

המהרש"ל, וכ"ה בתוס' ר"פ (במהרש"ל דפו"ר איתא ורבי מאיר, אולם במרדכי בפרקין סימן לג מביאו בשם ר' 
משה מאיברא): (] בתוסי ר"פ הלשון לפי שכלולים בהם: 


אָמַר נְבָל בְּלְבּוֹ אִין אֶלהים השתחיתו התעיבו עָלִילָה אִין עֹשֵׂה טוב: |תהלם ד, א| 


יב: 


סגי 


ירמיס וכלכד קנ יעסס כסדין סכדונל וסיינו תרגוס ירוספמי* טל 35 


(ויקכ י) 3501 כססוס קותס כקקו 
זקוף. תכ"ס ו"כ טפנו סומין כל 
סעס כתפלס כֿיך פס * סיגניה 
קולס סיקייס סכרכס כק טיכלע 
ככלוך ועיגכיס מיד" דסמריגן נקמן 
קוף 6ין עומדין (ד ₪) 6ס 03 
לסמות תמנת כל כרכס וקוף כל כלכס 
מנמדין 6ותו סכ יססס: 

והלכתא כותיה דרבה. דלרין 

תוס סמלך סקלוק 
וסמלך סמטפט ו5ס 55 6מר * מסזיכין 
קותו. וכן זככנו ומי כמוך וכתו3 
נסייס וכספר. מייס מתזיכיס ותו 
פס 55 6מר דכל סמסנס ממטנע 
סטכעו מכנניס סינו יו ידי מונתן* 
וכך פסק ככינו יסודס 06 ספק כו 
לס 6ער פס 59 6מר מסזיריס 6ופו 
כדסיתb‏ כירוטלמי דתענית פיק סיס 
מפפלל ולינו יודע פס סזכיר טל ומעל 
וס ו כל קלטיס יוס כסזקת ענ 
למוד. פירום טל מכ 656 כמו קסוb‏ 
לעוד עד עתס קל 6מר כן. לתל 
כן בסוקת קסוכיר וסו סדין לככ 
סדנריס ספריך לסוכיר כך סדין. וס 
כן כעסרת ימי קונס דניכb‏ קנסיס 
יוס ככיך (מזוכ. וכ" כת3 זפֿין 
מסויכין פותו מכל פופן דכריס דנ 
פסק נקפר נפיכוע וסני כקיס 
ללבלין : בקשו לקבוע פרשת בלק 
בפרשת ק"ש ומפני מה לא קבעוה 
וכו', פיתb‏ ניכוקלמי" דסופן. ג' 
פרטיום פתקנו כקרית קמע כפי pכסן?‏ 
עפרת סלנלות ועיין כו וממ סכנ: 


הדרן עלך מאימתי 


מע מעט: המלך הקדוש 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


כרע כחיזרא, ונקמן (די כז:) מכינן עד סירה 6יסל וכו' (ג) כ 
ככריעס 735 ורפסו זקוף 556 כעי נמי סיכוף סרסם 
וכן פיתb‏ כירוסנמי דפרקין" וכנכד קנ יסוס יופר מדסי. מר כני 


כחיזרא. קכט ביל דס, ופוטו כנפי עטס ככת 6סת: זקיף כחיויא. 
כנת, רקו פלס ולפ"כ גופו, קנ סרפס כריעפו עניו כמסוי: 
כחויא. כנסק סוס כשסול זוקף ענמו מגכיס סרלם תתלס וזקף 


. לפי סנימיס סללו סול מכלס מנכותו 


רב ששת *כי כרע כרע כחיזרא כי קא זקיף ' 


זקיף כחיויא: ואמר רבה בר חיננא סבא 
משמיה דרב ?כל השנה כולה אדם מתפלל 
האל הקדוש מלך אוהב צדקה ומשפט חוץ 
מעשרה ימים שבין ראש השנה ויום הכפורים 
שמתפלל המלך הקדוש והמלך המשפט 
ורבי אלעזר אמר אפילו אמר האל הקדוש יצא 
שנאמר * ויגבה ה' צבאות במשפט והאל 
הקדוש נקדש בצדקה אימתי ויגבה ה' צבאות 
במשפט אלו עשרה ימים שמר"ה ועד יוה"כ 
וקאמר האל הקדוש מאי הוה עלה אמר רב 
יוסף האל הקדוש ומלך אוהב צדקה ומשפט 
רבה אמר המלך הקדוש והמלך המשפט 
והלכתא כרבה: ואמר רבה בר חיננא סבא 
משמיה דרב כל שאפשר לו לבקש רחמים על 
חבירו ואינו מבקש נקרא חוטא שנאמר 5 גם 
אנכי חלילה לי מחטא לה' מחדול להתפלל 
בעדכם אמר רבא אם ת"ח הוא () צריך שיחלה 
עצמו עליו מ'ט אילימא משום דכתיב % ואין 
חולה מכם עלי (ואין) [ו[גולה את אזני דילמא 
מלך שאני אלא מהכא " ואני בחלותם לבושי 
וגו': ואמר רבה בר חיננא סבא משמיה דרב 
כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין 
לו על כל עונותיו שנאמר = למען תזכרי ובשת 
ולא יהיה לך עוד פתחון פה מפני כלמתך 
בכפרי לך לכל אשר עשית נאם ה' אלהים 
דילמא צבור שאני אלא מהכא " ויאמר שמואל 
אל שאול למה הרגזתני להעלות אותי ויאמר 
שאול צר לי מאד ופלשתים נלחמים בי וה'6 
סר מעלי ולא ענני עוד גם ביד הנביאים גם 
בחלומות ואקראה לך להודיעני מה אעשה 


ואילו אורים ותומים לא קאמר משום דקטליה לנוב עיר הכהנים ומנין דאחילו 
ליה מן שמיא שנא' * (ויאמר שמואל אל שאול) [ו]מחר אתה ובניך עמי * וא"ר 
יוחנן עמי במחיצתי ורבנן אמרי מהכא " והוקענום לה' בגבעת שאול בחיר ה' 
יצתה בת קול ואמרה בחיר ה'. אמר ר' אבהו בן זוטרתי אמר רב יהודה בר 
זבידא בקשו לקבוע פרשת בלק בקריאת שמע ומפני מה לא קבעוה משום 
טורח צבור מ"ט אילימא משום דכתיב בה ₪ אל מוציאם ממצרים לימא פרשת 
רבית ופרשת משקלות דכתיב בהן יציאת מצרים אלא אמר ר' יוסי בר אבין 
משום דכתיב בה האי קרא " כרע שכב כארי וכלביא מי יקימנו" ולימא האי 
פסוקא ותו לא גמירי כל פרשה דפסקה משה רבינו פסקינן * דלא פסקה משה 
רבינו לא פסקינן. פרשת ציצית מפני מה קבעוה א"ר יהודה בר חביבא מפני 
שיש בה חמשהי דברים מצות ציצית יצואת מצרים עול מצות ודעת מינים 
הרהור עבירה והרהור עז בשלמא הני תלת מפרשן עול מצות דכתיב 
= וראיתם אותו וזכרתם את כל מצות ה' ציצית דכתיב *ועשו להם ציצית 
וגו' יציאת מצרים דכתיב ₪ אשר הוצאתי וגו' אלא דעת מינים הרהור עבירה 
והרהור עז מנלן דתניא =אחרי לבבכם זו מינות וכן הוא אומר 5 אמר 
נבל בלבו אין אלהים > אחרי עיניכם זה הרהור עבירה שנאמר * ויאמר 
שמשון אל אביו אותה קח לי כי היא ישרה בעיני * אתם זונים זה הרהור ע"ז 
וכן הוא אומר * ויזנו אחרי הבעלים: מתני" ימזכירין יציאת מצרים בלילות 
* א"ר אלעזר בן עזריה * הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר יציאת 
מצרים בלילות עד שדרשה * בן זומא שנא' 5 למען תזכור את יום צאתך מארץ 
מצרים כל ימי חייך ימי חייך הימים כל ימי חייך הלילות וחכ"א ימי חייך העוה"ז כל" להביא לימות המשיח: 
נמ' " תניא אמר להם בן זומא לחכמים וכי מזכירין יציאת מצרים לימות המשיח והלא כבר נאמר ‏ הנה ימים באים 
נאם ה' ולא יאמרו עוד חי ה' אשר העלה את בני ישראל מארץ מצרים כי אם חי ה' אשר העלה ואשר הביא את זרע 
בית ישראל מארץ צפונה ומכל הארצות אשר הדחתים שם אמרו לו לא שתעקר יציאת מצרים ממקומה אלא שתהא 
שעבוד מלכיות עיקר ויציאת מצרים טפל לו כיוצא בו אתה אומר ? לא יקרא שמך עוד יעקב כי אם ישראל שיש 


מ] צ"ל ור"מ (גליון) הוגה ע"פ 
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לספוט 6ת סעולס: המלך המשפט. 
כמו מלך סמספט", כמו נוpפי‏ ס6כון 
סכרית (יסוטע ג) כמו פכון סכרית, 
וכן סמסגכות סמכונות (מנכיס כ כז) 
קסוק כמו מסגלות סמכונות, וכן 
סעמק ספגריס (ירמיס 6) כמו עמק 
ספגכיס: ס"ג ואם תלמיד חכם הוא 
וצריך לרחמים צריך שיחלה עצמו 
עליו. 6ס מ"ס סול זס סכריך (רסמיס 
ריך סימלס סכירו | ענמו | עליו: 
בחלותם, על לופג וחיתופל סול ומר 
קסיו ת"ם': למען תזכרי ובושת. 
סיפיס דקר ככפכי (ך פת כל טר 
עסים: גם בחלומות גם בנביאים. 
ונ "כ גס בקוריס, כפי טנסניים 
ממנו, קנ ימר לו תס גרמת מע5מך 
קנ נענית | כסוריס | ומויס נפי 
קסרגת לת סכסניס: ורבנן. סכרי 
עסכb‏ סמעיין ד6סילו כו: והוקענום. 
גכעוניס 6מרו (דוד כסוף יניו עסיס 
רעג ג' קניס ויספנ דוד כס' ויסער 
ס' 56 קול וכ כית סדמיס על טר 
סמית ת סגכעוניס, קסכג פת סכסניס 
ססיו מספיקיס נגבעוניס למס ומיס", 
קסגבעוניס נתנס יסוקע קוטני עניס 
וסוסני מיס (מזכם, (כ) ויסמר דוד 
ל סגכעוניס ונמס 6כפר כס וכרכו 
6 (סלת ס', וסס 6מכו כו יופן כנו 
טנעס פנקיס מכניו וסוקענוס כגנעת 
ספול, ות קול יס וסייעס 6סכיסס 
כפיר ס', דודלי סס כ מרו בסיר ס' 
קסרי לגטתו סיו כקין וכ לככודו: 
פרשת רבית. 36 סקס מלפו נשך 
ותככית וגו' (ױקכ כס) וסמיך (יס 
יליסת | מככיס: ופרשת משקלות. 
סכני פדק וגו' (ויקה% ש) סיפיס דקרס 
קר סופתי לפכס וגו': כרע שכב. 
דדמי נבטככך וכקומך, ססקלום נ"ס 
קוערנו כטכננו וקומנו סכנ קנויס 
וקקטיס כקכי וכנני: ולימא האי 
פסוקא. ולכ טוכת בוכ: עול 
מצות. ועסיתס פת כל מנותי %": 
מינות. קופס" ססופכיס טעמי 
ספורס (מדרם טעות וסליל: וכן הוא 
אומר אמר נכל בלבו אין אלהים. 
וסין כך גכל מן ססופך דכרי נסיס 
סייס: ‏ מתני" | ממכירין יציאת 
מצרים בלילות. פרטת כיכית כק"ש, 
וסע"פ ספין לילס 4 לית דכסיב 
וריפס פותו וזכרתס" פועליס קותס 
כלילס מפני יניסת מכריס קנס: כבן 
שבעים שנה, כנר סייתי (רסס זקן, 
ונ זקן ממס, קכלת עניו סיכס יוס 
טסענילו כנן גנינ מנטיפותו ומינו 
ככי פנעזר כן עוריס נסי כדפיתb‏ 
נקמן פרק תפנת ססתר (דף כ.), 
ולותו סיוס דרש כן זוע מקרק זס: 
גמ' 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [עילונין לף ג::, 
3) [תענית כז: מגינס 
2, ג) קפרי פ' מסה, 
ל) ולקען דף כס], 
ס) מכילת? פרסת 3 
פ' ט"ז, ו) מכילתb‏ פס 


תופפת6 | פרק | 6, 
!) סנהדרין | דף קו:, 
ס) יבמות | דף עח;, 


ט) יהושע ט כז, 
0 במדבך טר מ5:0) עיין 
תוס" לקמן יד: ד"ה 
ויאמר, כ) מנחות מג., 
) הלכה ה (י ע"ב), 
() לקמן דף מ: עיי"ש, 
ק) הלכה א (ב ע"ב), 
ע) דפרקין ריש ה"ה 
ועיין מראה כהן. 


תורה אור השלם 
א) וַנבֵּהּ = צְבָאוֹת 
בַּמִשְׁפַט וְהָאֵל הקדוּש 
נְקָרֶשׁ בְּצְרְקָה: 
[ישעיה ה, טז] 
ב) נָם אֲנֹכִי חֲלִילָה לִי 
מִמטא | לײַ מַחַדֹל 
לְהַחְפַּלּל | בְּעְדְכֶם 
ְהוֹרִיתִי אֶתְכָם בְּרָרָךְ 
הַטוּבָה וְהַישָרָה: 
[שמואל א יב, כג] 
כִּי קְשרְתֶּם כִּלְכֶם 
עלי ואִין גלָה אֶת אנ 
בִּכְרֶת בְּנִי עם בָּן ישי 
וְאִין חֹלָה מַבֶּם עֲלִי 
ְגלָה אֶת אְנִי כִּי הקים 
בְּנִי אֶת עֲבְדֵי עָלִי 
לָארֶב כַּיוֹם הַוֶה: 
[שמואל א בב, ח| 
ד) וַאֲנִי בַחַלוּחֶם לְבוּשִי 
שֶק עִנִיתִי בָצוּם נַפְשִי 
וּחְפְלְתִי | על חִקי 
תשוּב: [תהלים לה, יי 
ה) לְמַען תָי ְבשַת 
ולא יִהְי לֶך עור 
פְּתחון פה | מִפָנִי 
ְּלמְתַך בְּכפְרִי ללכל 
אֲשֶׁר עָשִית נְאָם אֲרֹני 
אֲלְהִים: [יחזקאל טז, סג| 


לְהַעֲלוֹת אתי וַֹאמָר 
שָאוּל צַר לִי מָאד 
וּפְלָשְתִּים נַלְחָמִים בִּי 
ואלהים סָר מַעֲלֵי ולא 
עו עד גם בד 
הַנְבִיאִם גַם בַּחַלמוֹת 
ְאָקָרָאָה ל לְהודִיענִי 
מָה אֲעֲשָׁה: 
[שמואל א כח, טו] 
ו וְיתַּןינם אֶת יְִׂרָאֵל 
עמ ביר פְלְשְתִּים 
וּמָחָר אַתָה וּבָנֶיף עמי 
נַם אֶת מַחֲנָה יִשְׂרָאֵל 
תן יי ביר פְלְשְתִים: 
| שמואל א כח, יט| 
ה)יתַן לָנּ שְבְעָה 
אֲנָשִׁים מִבְנָין 
שָאוּל בְּחִיר י וַיֹאמָר 
הַמָקָד אַנִי אָתַּן: 
[שמואל ב כא, ו 

ט) אל מוֹציאָם 
מִמַצְרָיִם כְּתוֹעֲפֿת רְאָם 
לו: [במדבר כג, כב] 
יכרע שְכָב כַּאֲרִי 
וּכְלְבִיא = מִי יִקְימָנ 
מְבָרֵכֶףּ ברו וארְרִיף 
אַרוּר: [במדבר כר, ט] 
חֶן עִם כְּלְבִיא יָקום 
כַאֲרֵי יִתְנִשָא | לא 
שב עד יאל מָרֶף 
ודַם מִלָלִים יָשְתָּה: 
[במדבר כג, כד] [עיין הגהות 
וציונים אות ב| 


כ הָיָה לָכֶם לָצִיצַת וּרְאִיתֶם אתו וּכַרְתָּם אֶת כָּל מִצְות יי ועֲשֵׂיתֶם אֶתֶם ולא תָתוּרוּ אַחֲרֵי לְבָבְכֶם 
וְאַחֲרֵי עֵינֵיכֶם אֲשֶׁר אַתָּם זֹנִים אַחֲרֵיהֶם: |נמדנר טו, לטן 
צִיצת על כַּנַפִי בְגְדֵיהֶם לְדרתֶם וְנָתְנוּ על צִיצַת הַבֶּנָף פָּתִיל תִּבְלֶת: [במרכר טו, לחן 
אֲשֶׁר הוצַאתִי אֶתְכֶם מַאָרֶץ מִצְרַיִם לְהְיוּת לָכֶם לָאלהִים אָנִי יי אֲלהֵיכֶם: [נמדנר טו, מא = 0 לַמַנִצֹחַ לְדְוִד 
ס) ויאמֶָר לו אָבִיו וְאֲמוֹ הָאִין בַּבְנוּת אַחִיף וּבְכֶל עִמִי אֶשָה כִּי אַתָּה הולך לְקְחַת אֶשָה מִפַּלשְתִּים הָעָרְלִים וֹאמַר שמְשון אֶל 


ל) דַבָּר אֶל בָּנִי ישְרְאַל וְאָמַרְתּ אֲלֵהֶם ועשי לְהֶם 


מ) אֲנִי יי אֶלהִיכֶם 


אָבָיו אותָהּ קח לי כִּי היא ישְׁרָה ביני ושפטם יד, ג = ויהי כַּאֲשֶׁר מַת גְרְעון וישובו בְּנֵי יִשְׂרָאֵל ונ אַחָרִי הבְּעָלִים ושימ לָהֶם כַּעל בְּרִית לְאלהים: (שפטפ ח, <| | פ)לא תאכל עֲלָיו חֲמַץ שְׁבְעֵת יָמִים 


תֹאכֵל עֲלָיו מַצוֹת לָחֶם ענִי כִּי בְחפּון יצאת מַאֶרֶץ מִצרַיִם לְמַען תפר אֶת יום צאתךף מַאָרֶץ מֹצְרַיִם כל יָמִי חייד: |דנרם ₪, גן 
ִשְׂרָאֵל מַאָרֶץ מַצְרָיִם: כִּי אם חי ו אֲשֶׁר הָעֲלָה וַאֲשֶׁר הַבִיא אֶת זֶרע בִּית יִשְׂרָאֵל מַאָרֶץ צָפֹנָה וּמִכֹּל הָאֲרְצוֹת אֲשֶׁר הַדַּחְתִים שֶׁם וְשְׁבוּ על אַרְמְתֶם: |יומה כג, חן 
שמךף עוד עקב כִּי אם יִשְׂרָאֵל יִהְיָה שְׁמַךְ ויקְרָא אֶת שמ יִשְׂרָאֵל: |גראשת לה, ין 


צ) לֵָן הנה יָמִים בָּאִים נְאָם יי ולא יֹאמְרוּ עוד חִי וי אֲשֶׁר הָעָלָה אֶת בנ 
ק) וֹאמֶר לו אֲלהִים שמף יעקב לא יִקָרָא 


מאימתי 


הגמרא מוסיפה ללמדנו בענין אופן הכריעה והזקיפה: 
רב שָשָת כִּי כָרֶע - כשהיה כורע בברוך, כַּרַע פְּחַיזְרָא - מקל שביד 
אדם, שכשבא לחבוט בו, חובטו כלפי מטה בבת אחת, כלומר שכרע 
במהירות בבת אחת". כִּי קָא זָקִיף - וכשנזקף, זָקיף פְּחֵיוְיְא - נזקף 
כנחש, שכשהוא זוקף את עצמו, זוקף תחילה את ראשו ואחר כך את 
גופו מעט מעט, והטעם בזה הוא, כדי שלא יראה שכריעת גופו היא 


פרק 


* 


הגמרא מביאה שמועה נוספת של רבה בר חיננא סבא בשם רב, 
בענין חתימת ברכת 'אתה קדוש' וברכת 'השיבה שופטינוי בעשרת ימי 
תשובה: 


- ד כ לוז 


שופטינו', 'מלְף אוֹהב צדקה וּמשפּט', חוּץ מְעָשָרָה יָמים שָבִּין 
ראש הַשָנְה ויום הַכְּפּורִיםי, שַׁמּתפָּלל וחותם בהם, 'הַמַלְךֵּ 
הקדוש', מפני שבימים אלו מראה הקדוש ברוך הוא את מלכותו בכך 
שהוא שופט את העולם', וְכן 'הַמַלֶךְּ הַמִשְׁפט', מפני שבימים אלו 
ניכרת מדת מלכותו על כל העולם על ידי המשפטי. וְרַבִּי אֶלְעָזֶר 
אָמר, אָפִילוּ אָמַר הָאֵל הקדוש בעשרה ימים אלו, יְצָא, שָנָּאָמַר 
(ישעיס ס ₪) ִיִנְבַָה ה' צַבָּאות בַּמְּשָפּט וְהָאֶל הקדוש נקדש 


א. רש"י (ד"ס כסזכ). כתב הלבוש (סי קיג ס"ו) שכך הוא דרך הכנעה שכורע בבת 
אחת. אמנם מהתוספות (ל"ס ככע) ורבינו חננאל ועוד ראשונים משמע שפירשו מה 
שאמרו 'כחיזרא', שבא ללמדנו שלא די בכך ששוחה בגופו, אלא צריך גם לכוף את 
ראשו. ולכאורה מקורם מפירוש רב האי גאון המובא בערוך (עכך סוכ - ססנײי) שכתב 
שחיזרא הוא אחד ממיני הקוצים המצוי בבבל, ונקרא בערבית 'אלחזר', ובסמ"ג (עטין 
יט) ביאר את דבריו, שמין קוץ זה ראשו כפוף כאגמון. 

מדברי רש"י משמע ששוחה ב'ברוך' ואומר 'ברוך אתה' ונזקף כשאומר 'ה''. וכך מבואר 
בספר היראה (נכנינו ונס, מישור עמ' ק75). וראה במגן אברהם (ס" קיג פק"ל) שכתב 
שכשאומר 'ברוך' כורע בברכיו וכשאומר 'אתה' שוחה עד שיתפקקו חוליותיו. ומקור 
הדברים בשל"ה (מלמר עניני תפיעס וקכיס כספר סורס, פכ: ד"ס 96) ע"פ הזוהר (עקנ, רעיס 
מסימנס כע6: ד"ס פנוקינו). וראה עוד בילקוט ביאורים. 

ב. בשו"ת רדב"ז (מכפ"י, לק מ סי' סע) השיב לשאלת השואל, מה כוונת הלשון 'עשרה 
ימים שבין ראש השנה ליום הכפורים', והלא אין ביניהם כי אם שבעה ימים, שאין זו 
שאלה, שהוי קדושת ראש השנה חלה בתחילתו, ואילו יום הכפורים אינו מכפר אלא 
עד סוף היום בשעת הנעילה, ונמצא שיש בין שתי הנקודות עשרה ימים. ועיין שם 
עוד. 

ג. רש"י (ל"ס המנך סקלוע). ומה שתקנו להזכיר מלכות בעשרה ימים אלו בברכה זו 
שאינה עוסקת בענין משפט, כתב הפרישה (סי' קית 6ופ ס) שבשאר ברכות מתואר ה' 
על ידי פעולותיו, כמו 'חונן הדעת' 'הרוצה בתשובה' וכו', מה שאין כן בברכה זו 
שחותמת ברוממותו וקדושתו בעצמו, לפיכך בימים אלו שמלכותו ניכרת מצד משפטו, 
מתארים אותו בשם מלכותו. ובאליה רבה (סי" פקפנ קק"כ) כתב בשם ראש יוסף ((סל"י 
לשקפס) ש'האל' הוא חסד, וראש השנה הוא דין, ומלכות הוא בחינת דין, ולכן מזכירים 
כאן תואר מלכות. ובראש יוסף (לספמ"ג, ד"ס וסנס) כתב הטעם לפי שהוא סיום שלשת 
ברכות הראשונות שהם שבחו של מקום ומשם ואילך הוא שאלת צרכיו, לפיכך תקנו 
לסיים בדבר ששבחו ניכר עתה, והוא מלכותו. עוד כתב שם, על פי האמור ביחזקאל 
(נם כג) אחר הנקמה שיעשה ה' בחיל גוג, 'והתגדלתי והתקדשתי', הרי ששמו מתקדש 
על ידי הדין שעושה. 

ד. ו'המלך המשפט' מתפרש כמו 'מלך המשפט' והה"א הראשונה מיותרת. ומצינו גם 
במקראות כיוצא בזה, כמו נושאי הארון הברית' (יסופע ג יד) שפירושו 'ארון הברית' 
[ראה ברש"י שהביא עוד שני מקראות כאלו]. רש"י (ד"ס סמנך סמעפט). ורבינו חננאל 
(ל"ס סכי גרסינן) | כתב בביאור המלים 'המלך המשפט' שחסרה תיבה בין 'המלך' 
ל'המשפטי, והכוונה 'המלך היושב על המשפט', כמו 'וכל עם המלחמה' (יסופע מ פ) 
שפירושו העם היורד אל המלחמה'. כתב הבית יוסף (סי" סקפ 6"5 ד"ס וע"ש כניט - 
סלפטון) בשם רבינו מנוח (תפנס 3 ית), הטעם שאין אומרים 'מלך אוהב צדקה ומשפט' 
אלא 'המלך המשפטי, כי 'מלך אוהב צדקה ומשפט' משמעו, אוהב שיתנהגו ברואיו 
בצדק ובמשפט, אבל המלך המשפט משמע שהוא שופט העולם. ועוד הוסיף רבינו 
מנוח, ש'המלך המשפט' משמעו שהוא עצמו המשפט, כמו שאנו אומרים הוא החכמה 
הוא המדע, שאין לומר עליו יתברך חכם ומבין, שנראה שקונה חכמה ותבונה מאחר. 
וכתב הדרישה (סי פקפג סק"6), לפי זה גם אין לומר 'מלך המשפט' כי אז יהיה משמעו 
שתיבת 'מלך' נסמכת לתיבת משפט, ואינו כן, כמו שנתבאר [אמנם מדברי רש"י הנ"ל 
משמע שתיבת 'המלך' נסמכת לתיבת 'המשפט,', ואין משפטה להיכתב בה"א הידיעה, 
ולכן הוזקק להוכיח מכמה פסוקים, שפעמים נכתבה ה"א הידיעה בתיבה הראשונה גם 
כאשר היא נסמכת לשניה]. עוד כתב הט"ז (ס" קיש סק"נ) שהחילוק בין שאר ימות 
השנה שאומרים 'מלך אוהב צדקה ומשפט' לבין עשרה ימים אלו שלא מזכירים 'צדקהי, 
כי בכל השנה הצדקה עיקר, וכאן המשפט עיקר. 


ראשון 


ברכות 


בְּצִדְקָה'", וש לדרוש, אִימָתִי ויִנְבַה ה' צַבָאות בַּמשָפֶּט - מתי 
הוא הזמן שהקדוש ברוך הוא מראה את מדת דינו לשפוט את העולם, 
באֶלוּ עִשָרָה ימִים שָמָראש הַשַׁנָה ועד יום הַפְּפוּרִים, וּמכל מקום 
קאָמר הפסוק ההָאֶל הקדוש', הרי שגם בעשרה ימים אלו אפשר 
לכנותו בשם 'האל הקדוש". 


יב: [א] 


הגמרא דנה בהכרעת ההלכה במחלוקת רב ורבי אלעזר, הינו 
בעשרה ימים שמראש השנה עד יום הכיפורים, האם יש לומר 'המלך 
הקדוש' או 'האל הקדוש': 
מבררת הגמרא, מאי הַוְה עַלֶחה - מהי הכרעת ההלכה בשאלה זו. 
אָמַר רב יוסַף הַאֶל הַקדוש, כמו שאמר רבי אלעזר שאפילו בעת 
המשפט קוראו 'האל הקדוש''. וּבברכת השיבה שופטינו מסיים 'מִלְךְ 
אוהב צְדָקָה וּמִשְׁפָּטֹ". רִַבָּה אָמַר הַמֶּלֶךְּ הקדוש וְהַמֶּלָּ הַמִשְׁפָט, 
כדעת רב לעיל. הגמרא מכריעה, וְהַלְכְתָא כְרַבָּה, שצריך לומר 'המלך 
הקדוש' ו'המלך המשפטי“. 


*י 


הגמרא מביאה שמועה נוספת של רבה בר חיננא סבא בשם רב: 
ְאָמַר רַכָּה בַּר חִינְנָא סָבָא משָמִיח דְּרֵב, כָּל שְׁאָפְשֶׁר לו לְבקֶש 
רחמים על חַבִירו וְאִינו מִבַקָּשׁ נְקֶרא חוטא, שַנְאָמר פעול 5 יג 
כ) גַם אָנכִי חְלִילָה לי מַחֲטֹא לה' מַחַדל לְהתְפַּלל בְּעִדְכֶם', 
ותפלת שמואל היתה בקשת רחמים על העם, כמבואר בפסוקים שםי. 


ה. ביאור הפסוק, יתרומם ויתקדש שם ה' בעשותו המשפט ברשעים, רד"ק (טס). והאל 
הקדוש יתקדש בצדקה שיעשה עם הצדיקים שבדור. מצודת דוד (טס). 

ו. הראשונים נחלקו בביאור מחלוקתם של רב ורבי אלעזר, דעת בעל המאור (ל"ס 
מסי) שדברי רב נאמרו רק לענין לכתחילה, ודייק זאת מלשונו של רב שאמר 'מתפללי 
ולא אמר 'אם לא אמר המלך הקדוש לא יצא', וכך דעת אבי העזרי והראב"ד (סו"ד 
כטור לו" סי" תקפכ). אמנם הרשב"א (ד"ס ופעל) דחה שיטה זו, משום שמלשונו של רבי 
אלעזר שאמר 'יצא' משמע שנחלקו לענין דיעבד, שרבי אלעזר שמע מרב שאמר שגם 
בדיעבד לא יצא, ונחלק עליו רבי אלעזר וסבר שבדיעבד יצא. וכך כתבו תלמידי רבינו 
יונה (ד"ס ופסיקנ) והרא"ש (סי עז). וראה עוד בילקוט ביאורים. 

ז. ע"פ צל"ח (ד"ס מסי). 

ח. הצל"ח (עס) תמה, מדוע האריך רב יוסף בלשונו ולא אמר 'יצא', שהרי בא לפסוק 
כרבי אלעזר. ותירץ, שאם היה רב יוסף אומר 'יצא', היה מקום לטעות בדבריו ולומר, 
שכוונתו רק לברכת האל הקדוש שנזכרה בדברי רבי אלעזר, ומשום שהפסוק 'והאל 
הקדוש נקדש בצדקה' מסייע לו, אבל אם חתם בברכת השיבה 'מלך אוהב צדקה 
ומשפט', לא יצא, כי 'אוהב' משמעו שאוהב מי שעושה צדקה ומשפט, אבל לא שהוא 
עצמו יושב עתה על המשפט, וכדעת קצת מן הפוסקים הסוברים שאם אמר כך צריך 
לחזור (כלס טור וית יוסף מו"ם סי' תקספנ ק"פ), לכך הוצרך רב יוסף לפרש את דבריו, שגם 
בברכת השיבה, אם אמר 'מלך אוהב צדקה ומשפט' יצא. 

ט. כתבו הראשונים [הובאו בהערה לעיל בגמרא בדברי רבי אלעזר] שהלכה כרבה 
בין לענין לכתחילה ובין לענין דיעבד. ומכל מקום כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס מיסו) 
שאם אמר 'מלך אוהב צדקה ומשפט' יצא הואיל והזכיר לשון מלכות. וכך פסק הרמ"א 
(סי' קית ס"6). 

י. תפלחה זו נאמרה לאחר שהוכיח שמואל את העם על אשר שאלו להם מלך ולא 
הסתפקו בשופט, כפי שהיה עד זמנו, ואמר שמואל שיתפלל אל ה' שירד מטר באותו 
יום, אף שהיה עת קציר חטים וקללה היא לתבואה ירידת מטר בזמן זה, וזה יהיה 
להם אות וסימן כי הרעו בכך ששאלו להם מלך. וכך היה שנשמעה תפלתו וה' נתן 
קולות ומטר ביום ההוא, והעם בקש משמואל שיתפלל לה' שיפסק המטר, והשיב להם 
שמואל, כי אף שלא נהגו כשורה בכך ששאלו להם מלך, אך אם שוב לא יסורו מאחרי 
ה' וישובו אליו לא ימנע עצמו מלהתפלל עליהם. 

כתב המאירי (ד"ס ממלות) שדבר זה הוא ממדות חכמים ומטכסיסיהם שלא יהיה אדם 
פורק עול ומתעלם מצרכיו של חבירו. 

ועיין בשפתי חכמים (ל"ס כנ) שכתב שהטעם שנקרא 'חוטא' הוא לפי שביטל מצות 
ואהבת לרעך כמוך' (ויקל) יע יפ) ומצות גמילות חסדים שבגופו, ועוד שכל המקיים 
נפש אחת מישראל כאילו קיים עולם מלא. ועיין שם עוד. 

יש לדקדק לשון הגמרא 'כל שאפשר לבקש' וכו', מה משמעות הלשון 'כל שאפשרי 
וכי מי אינו יכול להתפלל על חבירו. גם יש להעיר שדין זה לא הובא בפוסקים, ואם 
הוא בגדר חטא, מדוע לא הביאו דבר זה. ותירץ על כך בעיון יעקב (ד"ס כנ) שאכן 
לא כל אדם בידו להתפלל, כי מי יאמר שתקובל תפלתו, ולא נאמרו הדברים אלא 
כלפי צדיקים גדולים בדורם שלרוב מתקבלת תפלתם, כמו שמואל. 

מה שלא דחתה הגמרא את הראיה, כמו להלן [לענין העושה דבר עבירה ומתבייש בו] 
ידלמא ציבור שאני', תירץ בריא"ף על עין יעקב (ד"ס ממדוכ), שכאן אפשר שאבדו את 
זכותם כציבור, כי חטאו בדבר של ציבור בכך שמאסו את שמואל ובחרו להם מלך, 
כמו שהוכיחם שמואל (קמו 5' יכ ו). ועיין שם תירוץ נוסף. ובמגיד תעלומה (ל"ס וסנס) 
תירץ, שבענין תפלה הסברא הפוכה, כי יש יותר צורך להתפלל עבור יחיד מאשר עבור 
ציבור, כמבואר לעיל (פ.) שאין הקדוש ברוך הוא מואס תפלת רבים, ואם מצינו שהיחיד 


עין משפט 
נר מצוה 
סו א מיי' פ"ס מסנכות 


תפס סנכס יכ עול 
סו"ע פֿו"ס סימן קיג סעיף 
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פז ב מיי פ''3 קס סלכס 
ים סמג עסין יט טור 
סו"ע פו"ם סי" קית וס" 


ק"ש סנכס ג: 


רב נסים נאון 


זה ששנינו אמר רבי 
אלעזר בן (עזריא) 
[עזריה] הרי אני כבן 
שבעים שנה. מיפרשא 
מילתיה | בפרק תפלת 
השחר (דף כח) במעשה 
שהיה בין רבן גמליאל ורי 
יהושע בעת שהסכימו 
חכמים | להעביר את 
רבן גמליאל מגדולתו 
ולהמליך תחתיו את ר' 
אלעזר בן עזריה אמר והא 
בר תמניסרי אנא ולית לי 
חיוראתא אירחיש ליה 
ניסא והדרו ליה תמניסרי 
דארי חיוראתא והיינו 
דתנן אמר ר' אלעזר בן 
עזרי' הריני כבן ע' שנה 
ולא בן שבעים: 


גליון הש"ס 


תוס' ד"ה כרע כ" 
שיגביה כו'. עי" תוס' 
ממ כש: פים :"טס 
ומונקו: תגם' ד"ה 
והלכתא כו' מחזירין 
אותו. עיין תוס' נקמן 
(ד ע"ם ד"ס 6מ*עיות: 


הגהות הב"ח 


() גמ' פס ת"ת סול 
וצריך לרחמים גין 
טיסנה: (כ) רש"י ד"ס 
וסוקענוס = וכו'. = מיס 
למונס ויקרא המלך 
לגבעונים ומר דוד 96 
סגנעוניס מה אעשה 
לכם | ונעס אכפר 
וברכו: (ג) תופ' ד"ס 
כרע וכו'. מיקר וכו' פי' 
bb‏ קגי: 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] [ואלהים] (גליון): 
3 גי' מהרש"א הן עם 
כלביא יקום וכארי 
יתנשא לא ישכב עד 
יאכל טרף, וכ"ה 
בהדיא בתנחומא (גליון), 
עיי"ש במהרש"א בח"ה 
וח"א: ג] ס"א ששה 
(גליון) עיין מהרש"א 
ועײן ‏ מלא | הרועים 
בללק"מ; | 7] בדפוסי" 
אחריי כל"ימי חייף 
(גליון): ס] שביד (כ"ה 
ברש"י שבע"י): |] פיי 
שלא דמי להמלך הקדוש 
שהוא בעצמו קדוש 
(פמ"ג משב"ז או"ח קית 
ב): !]וקשה שבגמ' 
איתא קרא אחרינא על 
עול מצות ונראה דרש"י 
לא גריס להו בגמ' הני 
פסוקים, וכ"ה בילקוט 
שמעוני פ' שלח (דק"ס): 
ק] בדפו"י תלמידי 
ישו הנוצרי ההופכים 
וכרי: ט] בתרגום 
ירושלמי דלפנינו ליתא 
אלא בתרגום יונתן איתא 


(שפ"ח) ושם איתא 
חדרונא וכ"ה 
במהרש"א: י] עיין 


במהרש"א ובהערות שם 
בשם יד דוד: 5] צ*ל 


ואם ספק לו (כ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד): (] צ"ל אם הזכיר משיב הרוח ומוריד הגשם (כ"ה 

בירושלמי (דבש תמר) וכ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד ובתוס' ר"פ): 

המהרש"ל, וכ"ה בתוס' ר"פ (במהרש"ל דפו"ר איתא ורבי מאיר, אולם במרדכי בפרקין סימן לג מביאו בשם ר' 
משה מאיברא): (] בתוסי ר"פ הלשון לפי שכלולים בהם: 


אָמַר נָבָל בְּלְבוֹ אִין אֶלהים השחיתוּ התעיבו עֲלִילָה אֵין עֹשֵׂה טוב: [תהלם ד, א 
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(ויקכ י) 3501 כססו שותס כקקו 
זקוף. תכ"ס ו"כ ענו סופין כל 
סעס כתפנס 5ליך פס * סיגניה 
קולס סיקייס סכככס כק טיכלע 
ככרוך ועיגכיס מיד" דסמריגן נקמן 
סוף 6ין עומדין (ד' ) סקס 03 
נססות תמנת כל כרכס וסוף כל כרכס 
מנמדין פופו כ ישתס: 

והלכתא כותיה דרבה. דלכין 

תוס סמלך סקלוק 
וסמלך סמספט ומס 55 6מר * מסזיכין 
קותו. וכן זככנו ומי כמוך וכו 
לייס וכספר. מייס מסויכיס פותו 
פס 65 6מר דכל סמטנס. ממטנע 
קטנעו סכמיס סינו יולל ידי סוכו" 
וכך פסק כניט יסודס ס? ספק כו 
פס מכ פס כ 6ער מסזיריס פופו 


וס 69ו כל סנטיס יוס כסוקת ענ 
למוד. פירום קנ 6מר 696 כמו קסוb‏ 
לעוד עד עתס פנ 6מר כן. למל 
כן בסוקת קסוכיר וסו סדין לככ 
סדנריס טכיך לסוכיר כך סדין. וס 
כן כעסרת ימי סוס דניכb‏ קנסיס 
יוס 5ריך (פזור. וכ"ם" כת3 דסין 
מסזירין 6ותו מכל פופן דכריס 697 
פסק נקפר נפירוע וסני כסיס 
לכלו : בקשו לקבוע פרשת בלק 
בפרשת ק"ש ומפני מה לא קבעוה 
וכו', ית כיכוקנמי דפוסן. ג' 
פרסיות סתקנו כקרים סמע (פי קכסן 
עקרת סלנלות ועיין כו ומ סכנ: 


הדרן עלך מאימתי 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


כרע כחיזרא, ונקמן (די כז:) מכינן עד סירה פיסר וכו' (ג) 55 

סגי ככריעס כל ורפסו זקוף 556 כעי גמי סיכוף סרסם 
וכן 6ית5 כירושלמי דפרקין ‏ וכלכד טל6 יסוס יופכ מדפי. פמר רנ 
ירמיס וכלכד קנ יעסס כסדין סכדונל וסיינו תרגוס ירוס(מי טל 35 


מעט מעט: המלך הקדוש 


רב ששת *כי כרע כרע כחיזרא כי קא זקיף 
זקיף כחיויא: ואמר רבה בר חיננא סבא 
משמיה דרב יכל השנה כולה אדם מתפלל 
האל הקדוש מלך אוהב צדקה ומשפט חוץ 
מעשרה ימים שבין ראש השנה ויום הכפורים 
שמתפלל המלך הקדוש והמלך המשפט 
ורבי אלעזר אמר אפילו אמר האל הקדוש יצא 
שנאמר * ויגבה ה' צבאות במשפט והאל 
הקדוש נקדש בצדקה אימתי ויגבה ה' צבאות 
במשפט אלו עשרה ימים שמר"ה ועד יוה"כ 
וקאמר האל הקדוש מאי הוה עלה אמר רב 
יוסף האל הקדוש ומלך אוהב צדקה ומשפט 
רבה אמר המלך הקדוש והמלך המשפט 
והלכתא כרבה: ואמר רבה בר חיננא סבא 
משמיה דרב כל שאפשר לו לבקש רחמים על 
חבירו ואינו מבקש נקרא חוטא שנאמר > גם 
אנכי חלילה לי מחטא לה' מחדול להתפלל 


בעדכם אמר רבא אם ת"ח הוא 69 צריך שיחלה / 


עצמו עליו מ'ט אילימא משום דכתיב % ואין 
חולה מכם עלי (ואין) [ו[גולה את אזני דילמא 
מלך שאני אלא מהכא " ואני בחלותם לבושי 
וגו': ואמר רבה בר חיננא סבא משמיה דרב 
כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין 
לו על כל עונותיו שנאמר = למען תזכרי ובשת 
ולא יהיה לך עוד פתחון פה מפני כלמתך 
בכפרי לך לכל אשר עשית נאם ה' אלהים 
דילמא צבור שאני אלא מהכא ! ויאמר שמואל 
אל שאול למה הרגזתני להעלות אותי ויאמר 
שאול צר לי מאד ופלשתים נלחמים בי וה'* 
סר מעלי ולא ענני עוד גם ביד הנביאים גם 
בחלומות ואקראה לך להודיעני מה אעשה 


ואילו אורים ותומים לא קאמר משום דקטליה לנוב עיר הכהנים ומנין דאחילו 
ליה מן שמיא שנא' * (ויאמר שמואל אל שאול) [ו]מחר אתה ובניך עמי * וא"ר 
יוחנן עמי במחיצתי ורבנן אמרי מהכא = והוקענום לה' בגבעת שאול בחיר ה' 
יצתה בת קול ואמרה בחיר ה'. אמר ר' אבהו בן זוטרתי אמר רב יהודה בר 
זבידא בקשו לקבוע פרשת בלק בקריאת שמע ומפני מה לא קבעוה משום 
טורח צבור מ"ט אילימא משום דכתיב בה ₪ אל מוציאם ממצרים לימא פרשת 
רבית ופרשת משקלות דכתיב בהן יציאת מצרים אלא אמר ר' יוסי בר אבין 
משום דכתיב בה האי קרא " כרע שכב כארי וכלביא מי יקימנו" ולימא האי 
פסוקא ותו לא גמירי כל פרשה דפסקה משה רבינו פסקינן * דלא פסקה משה 
רבינו לא פסקינן. פרשת ציצית מפני מה קבעוה א"ר יהודה בר חביבא מפני 
שיש בה חמשה" דברים מצות ציצית יציאת מצרים עול מצות ודעת מינים 
הרהור עבירה והרהור עז בשלמא הני תלת מפרשן עול מצות דכתיב 
= וראיתם אותו וזכרתם את כל מצות ה' ציצית דכתיב ? ועשו להם ציצית 
וגו' יציאת מצרים דכתיב = אשר הוצאתי וגו' אלא דעת מינים הרהור עבירה 
והרהור עז מנלן דתניא > אחרי לבבכם זו מינות וכן הוא אומר 5 אמר 
נבל בלבו אין אלהים > אחרי עיניכם זה הרהור עבירה שנאמר % ויאמר 
שמשון אל אביו אותה קח לי כי היא ישרה בעיני * אתם זונים זה הרהור ע"ז 
וכן הוא אומר 5 ויזנו אחרי הבעלים: מתני' ימזכירין יציאת מצרים בלילות 
א"ר אלעזר בן עזריה * הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר יציאת 
מצרים בלילות עד שדרשה * בן זומא שנא' = למען תזכור את יום צאתך מארץ 
מצרים כל ימי חייך ימי חייך הימים כל ימי חייך הלילות וחכ"א ימי חייך העוה"ז כל" להביא לימות המשיח: 
נמ' " תניא אמר להם בן זומא לחכמים וכי מזכירין יציאת מצרים לימות המשיח והלא כבר נאמר * הנה ימים באים 
נאם ה' ולא יאמרו עוד חי ה' אשר העלה את בני ישראל מארץ מצרים כי אם חי ה' אשר העלה ואשר הביא את זרע 
בית ישראל מארץ צפונה ומכל הארצות אשר הדחתים שם אמרו לו לא שתעקר יציאת מצרים ממקומה אלא שתהא 
שעבוד מלכיות עיקר ויציאת מצרים טפל לו כיוצא בו אתה אומר ? לא יקרא שמך עוד יעקב כי אם ישראל אש ד 


מ] צ"ל ור"מ (גליון) הוגה צ"פ 


כחיזרא. קנט כיל 6דס, ומונטו כלפי עטס ככת 6סת: זקיף כחיויא. 
בנסת, רקו מסנס ופת"כ גופו, סנ סרפס כריעפו עליו כמטוי: 
כחויא. כנסק סוס כקסול זוקף עכמו מגכיס סרלם תתלס וזקף 
. (פי קנימיס סללו סו מכלס מנכותו 


לספו 6ת סעולס: המלך המשפט. 
כמו מלך סמספט", כמו נוpפי‏ ס6כון 
סכרית (שוטע ג) כמו פכון סכרית, 
וכן סמסגכות סמכונות (מנכיס כ כז) 
קסול כמו מסגכות סעכוגות, וכן 
סעמק ספגליס (ילפיה (6) כמו עמק 
ספגכיס: ס"ג ואם תלמיד חכם הוא 
וצריך לרחמים צריך שיחלה עצמו 
עלין, 6ס מ"ס סול זס שפליך לרסמיס 
ריך סימלס תצירו ענמו | עליו: 
בחלותם, על לוג וסיתופל סול ומר 
קסיו ת"ם': למען תזכרי ובושת. 
סיפיס דקר בכפרי כך 6 כל טר 
עסית: גם כבחלומות גם בנביאים. 
ול 6"ל גס נפוריס, כפי טנסניים 
ממנו, סלל ימר כו תס גרמת לע5מך 
טנ נענית כסוריס | ותומיס לפי 
קסרגת לת סכסניס: ורבנן. סכלרי 
מסכל סמעיין הסינו כו: והוקענום. 
גכעוניס 6מרו דוד כסוף ימיו קסיס 
רעג ג' קניס ויספנ דוד כס' ױפמר 
סי 56 קול וכ כית סדמיס על טר 
סמית לת סגכעוניס, קסרג לת סכסניס 
ססיו מספיקיס לגכעוניס למס ומיס", 
קסגנעוניס נתנס יסוקע מוטני עניס 
וקוסני מיס (מזכם, (כ) ויסמר דוד 
ל סגכעוניס ונמס 6כפר לכס וכרכו 
6 נסלת ס', וסס 6מלו כו יופן כנו 
קנעס פנקיס מכניו וסוקענוס כגעת 
סלול, וכת קול יס וסייעס 6סכיסס 
כפיר ס', דוד6י סס כ 6מכו סיר ס' 
קסכי (גגותו. סיו כקין ול (ככולו: 
פרשת רבית. 56 סקס מלפו (קן 
ותרכית וגו' (ױקכ כס) וסמיך (יס 
ייקת מ5ריס: | ופרשת משכלות. 
סכני 5דק וגו' (ויקר ש) סיפיס דקרb‏ 
קר סוכסתי לפכס וגו': כרע שכב. 
דדמי (בסככך וכקומך, ססקלוp‏ נ"ס 
סומרנו כסככנו וכקומנו לשכ קנויס 
ועקטיס כלרי וכנני: ולימא האי 
פסוקא. וניכ כוכת כנוכ: עול 
מצות. ועסיתס 6 כל מומי %": 
מינות. 6ותס" ססופכיס | טעמי 
ספוכס (מדכם טעות וסלי(: וכן הוא 
אומר אמר נבל בלבו אין אלהים. 
וסין כך גכל מן ססופך דכרי פנסיס 
סייס: | מתני" | מכירין יציאת 
מצרים בלילות, פרסת כיפית כק"ם, 
ופֿע"פ טסין עס זמ כיית? דכסיב 
וריפס קותו וזכרפס* פומריס קופס 
כלילס מפני יכית מכריס קנס: כבן 
שבעים שנה, ככר סייתי (רסס זקן, 
ונ זקן ממם, קכלת עניו קינס יוס 
מסעכירו כנן גמליסל מנסיותו ומינו 
כני פֿנעזר כן עזריס נשיל כדלית6 
לקמן כפרק תפנת ססר (7ף כז), 
וקותו סיוס דרש כן זוע מקרק זס: 
גמ' 


מסורת הש"ם 

עם הוספות 
6) [עילונין לף גג::, 
3) [תענית כז: מגילה 
כנ.], ג) ספרי פ' רסס, 
ל) ולקען דף כס], 
ס) מכילת פרסת 3 
פ' ט"ז, ו) מכילתb‏ פס 
תופפת6 | פרק 6, 
) סנהדרין | דף קו:, 
)b‏ יבמות | דף עח;, 
ט) יהושע ט כז, 
*) במדבר טו מ, כ) עיין 
תוס' לקמן יד: ד"ה 
ויאמר, ל) מנחות מג., 
₪) הלפה הי (? ע"ב), 
() לקמן דף מ: עיי"ש, 
ק) הלכה א (ב ע"ב), 
ע) דפרקין ריש ה"ה 

ועיין מראה כהן. 


תורה אור השלם 
א) וִעְבָּהּ יי צְבָאוֹת 
בַמִשְׁפּט וְהָאֵל הקדוש 
ִקְרָש בִּצְדָקָה: 
[ישעיה ה, טז] 
ב) גם אָנַכִי חֲלִילָה לִי 
מָחַטא | לײַ מַחַדֹל 
לְהתְפּלל. ‏ בְעְדְכֶם 
וְהוריתי אֶתְכֶם כְרָרָ 
הַטוּבָה וְהַישָרָה: 
[שמואל א יב, כג] 
טכ קְשְרְתֶּם בִּלְכֶם 
עלי ואִין גלָה אֶת אנ 
בָּכָרָת בָּנִי עם בְּן ישי 
וְאֵין חֹלָה מִכָּם עֲלֵי 
ְגלָה אֶת אָוְנִי כִּי הָקים 
בְּנִי אֶת עַבְרִי | עָלִי 
לָארֶב כַּיוּם הַזֶה: 
[שמואל א בב, חן 
ד) וַאֲנִי בַחַלוּחֶם לְבוּשִי 
שק עניתי בַצוּם נַפְשִי 
וּתְפְלְתִי | על חִקִי 
תשוּב: [תהלים לה, יגן 
ה) למען תְְּּרִי וְבשַת 
ולא יְהְיָה לָךּ עיד 
ְּלמְתַךּ בְּבַפְרִי ל לָבֶל 
אֲשֶׁר עָשִית נְאָם אֲדֹני 
אֶלהִים: [יחזקאל טז, סג| 
ו) ויאמֶר שְׁמוּאֵל אֶל 
שאוּל לָמָה הִרְנְתַני 
לְהַעַלוּת ‏ אתִי וַֹּאמֶר 
שָאוּל צַר לִי מָאד 
ּפַלִשְׁתִּים נַלְחָמִים בִּי 
ואלהים סָר מַעָלִי וְלא 
ענ עד נַם ביר 
הַנְבִיאִם נַם בַּחֲלמוֹת 
וְאִקְרְאָה לֶףּ לְהוֹדֵיענִי 
מָה אֶעָשֶָה: 
|שמואל א כח, טו] 
ז וְיתּןיָנם אֶת יִשְׂרָאֵל 
עמ בְּיָד | פְלִשְׁתִּים 
וּמָחָר אַתָה ובנ עמי 
נַם אֶת מַחֲנָה יִשְׂרָאֵל 
תִן יי בְיִד פלִשְׁתִּים: 
|שמואל א כח, יט| 
חן לְנּ שְבְעָה 
אַנֶשים מבָנִיו 
שאול בְּחִיר יי ַאמָר 
הַמְלַדּ אָנִי אֶתָּן: 
[שמואל ב כא, ו] 

ט) אֶל מוֹצִיאָם 
מִמְצְרִים כְּתוֹעֲפֹת רְאֵם 
לו: |במדבר כג, כב] 
סכָרֶע שָׁכֵב כַּאֲִי 
ְּלְבִיא = מִי = יְקְמָנּ 
מְבְרָכִי. ברו וְאררִיף 
אָרוּר: [במדבר כד, ט] 
הֶן עם כְּלְִיא קוּם 
ְכַאֲרִי יִתְנַשָא | לא 
ישְׁכֵּב עד יֹאכַל מֶׁרֵף 
ודם חַלָלִים שְִׁתָּה: 
|במדבר כג, כד] [עיין הגהות 
וציונים אות ב| 


כ הָיָה לָכֶם לְצִיצַת וּרְאֵיתֶם אתו וּכַרְתָּם אֶת כָּל מִצְות יי וַעַשִיתֶם אֶתֶם ולא תַתוּרוּ אַחֲרֵי לְבַבְכֶם 
ְאַחָרִי עִנִיכֶם אֲשֶׁר אַתֶּם זנִים אַחֲרֵיהֶם: |נמינר טו, לטן 
צִיצת על כַּנַפִי בְגְדֵיהֶם לְדרתֶם וְנָתְנוּ על צִיצַת הַבֶּנָף פָּתִיל תִּבְלֶת: |נמדנר טו, לחן 

אֲשֶׁר הוּצָאתִי אֶתְכֶם מַאָרֶץ מִצְרִים לְהְיוּת לָכֶם לָאלהים אֲנִי יי אֶלהִיכֶם: |נמדנר טו, מאן 
ס) ויאמָר לו אָבִיו וְאֲמוֹ הַאֵין בַּבְנוּת אַחַיף וּבְכֶל עַמִי אֶשָה כִּי אַתָּה הוּלֶך לְקְחַת אֶשָה מִפָּלשְתִּים הָעָרְלִים וֹאמַר שמָשון אֶל 


ל דַבּר אֵל בְּנֵי יִשְׂרָאֵל וְאָמַרְתּ אַלָהֶם וְעֲשׂוּ לָהֶם 


מ) אֲנִי יי אֲלהֵיכֶם 
נ) לְמַנְצְחַ לְרָור 


אָבָיו אוֹתָהּ קח לי כִּי היא יָשָרָה בְעֵינֵי: |שפטם ד, ג | ע) ויהי כַּאֲשֶׁר מַת גְדְעוֹן וישובוּ בָּנִי ִשְׂרָאֵל וינ אַחֲרֵי הַבְּעָלִים וישימו לָהֶם בעל בְּרִית לאלהים: [שפטים ח, לג] ‏ פ5) לא תאכל עֲלָיו חָמַץ שבְעַת ימִים 


תאכל עֲלְיו מַצוֹת לָחֶם ענִי כִּי בְחְפּון יאת מַאָרֶץ מצְרַיִם לְמֶען תפר אֶת יום צאתף מַאָרֶץ מִצְרַיִם כל יָמִי חי: |דנרם מו גן 
שְרְאֶל מַאָרֶץ מַצְרָיִם: כִּי אם חי ו אֲשֶׁר הָעֲלָה וַאֲשֶׁר הַבִיא אֶת זָרֶע בִּית יִשְׂרָאֵל מַאָרֶץ צָפֹנָה וּמִפּל הָאֲרְצוֹת אֲשֶׁר הַדַּחְתִים שָם וְשְׁבוּ על אַרְמְתֶם: |יימיה כג, חן 
שמך עוד יעקב כִּי אָם יִשְׂרָאֵל יְהִיָה שמֶך וקָרָא אֶת שמו יִשׂרָאֵל: |נראשת לה, ין 


צ) לָכָן הנָה יָמִים כָּאִים נְאָם י ולא יֹאמְרוּ עוד חי יָי אֲשֶׁר הָעֲלֶה אֶת בָּנִי 
ק) וֹאמֶר 9 אֲלחִים שִמִףּ יעַקב לא יִקְרַא 


מאימתי פרק 


אָמַר רְבָא, אַם תַּלְמִיד חָכָם הוא זה הצריך לרחמים, צריף 
שִיחַלֶה - שיצער חבירו את עָצַמו עְלָיויא. מבררת הגמרא, מָאי 
טעְמַא - מהו טעמו של רבא, מנין למד זאת. אִילִימָא - אם נאמר 
משוּם דִכָתִיב - שכתוב (טמופל 6' כנ ת) כאשר הוכיח שאול את עבדיו 
שיש להם יד ברדיפת דוד אותו [לפי דעתו], אמר להם, וְאִין חולה 
מִכָּם עָלֵי (ואין) [ְגוּלָה אֶת אָזְנֵי כִּי הַקִים בְּנֵי אֶת עַבְדִּי עָלִי לָארֶב 
ַּוֹם הַזֶּה' - אין אחד מכם שיחלה ויכאב לבו בעבורי [שהיה תלמיד 
חכם] שאנצל מדוד, ואף אחד מכם לא גילה לי כי יונתן בני כרת עמו 
בריתי, הרי שבתלמיד חכם צריכים להחלות עצמם עליו. 


הגמרא דוחה את הראיה מהפסוק: 

דוחה הגמרא, דִילְמַא מָלֶךף שָאנִי - שמא שונה הדבר שם, לפי 
ששאול היה מלך, לפיכך מחויבים אחרים להחלות עצמם עליו, אך 
מנין לאדם שאינו מלך אבל הוא תלמיד חכם, שגם כן צריכים אחרים 
לחלות עצמם עליו. אומרת הגמרא, אֶלָא מְהַכָא - מהפסוק דלהלן 
(פסניס {ס יג) המדבר בענין דואג ואחיתופל שרדפו את דוד", והתאונן 
עליהם ואמר, ְאָנִי בַּחֲלוֹתם לְבוּשי וגו" שק עְנִּיתִי בַצוֹם נַפְשִי" - 
כשהם היו חולים לבשתי שק והתעניתי כדי שירפאם ה', והם משיבים 
לי רעה תחת טובה. הרי שהחלה עצמו עליהם, והם היו תלמידי 
חכמים". 


אי 


הגמרא מביאה מימרא נוספת של רבה בר חיננא סבא בשם רב: 
וְאָמַר רִבָּה בַר חִינְֶנָא סָבָא מִשָמִיה דְּרֵב, כָּל הָעוּשָה דְּבַר עֲבֵירָה 
וּמִתְבִּייש בו, מוחלין לו על כָּל עָונוּתיו",ח שָנָּאָמַר (יקפנ טז סג) 
לְמַעַן תִזְכְרִי וְבשְׁתְ ולא יִהְיָה לָ עוד פַּתְחוּן פָּה מִפָּנִי כָּלמֶתִףִ 
בְּכְּפְּרִי לף לכל אֲשֶׁר עָשִׂית נְאָם ה' אֶלְהִיםי - לפי הדרשה מתפרש 
סוף הפסוק, אכפר לך על כל מעשיך מפני כלימתך שנכלמת בהם. 


צריך להתפלל על הציבור אף שהם יכולים להתפלל בעצמם, קל וחומר שצריך להתפלל 
על היחיד. 

וא, האחרונים (מסכפ", עיון שקנ ועוד) דנו בלשון 'יחלה' אם הוא לשון חולי, או לשון 
צער. וכתבו שלכאורה מהוכחת הגמרא [בסמוך] מהפסוק (פסניס (ס יג) 'ואני בחלותם 
לבושי שק' משמע שהוא רק ענין של צער. ובעיון יעקב הביא ראיה ממה שפירש 
רש"י בפסוק (ויקל6 י ו) 'ואחיכם כל בית ישראל יבכו את השריפה אשר שרף ה", 
מכאן שצרתם של תלמידי חכמים מוטלת על הכל להתאבל בה, משמע שכוונת הגמרא 
לצער. אמנם המהרש"א (ל"ס מסכ) כתב שאפשר שכוונת הגמרא להלן היא להמשך 
הפסוק 'ואני בחלותם וגו' ותפלתי על חיקי תשוב' שהכוונה כשהתפללתי על חוליים, 
הייתי מתפלל שחוליים ישוב על עצמי. ובשפתי חכמים (ד"ס 6%6) כתב לפרש על פי 
הרמב"ם (פפנס פ"ס ס"נ) שכתב, 'הרעב והצמא הרי הן בכלל חולים', ולדבריו מובנת 
הראיה מהפסוק ואני בחלותם', שבהמשכו נאמר, 'עניתי בצום נפשיי. 

יב. על פי מצודת דוד ומהרש"א (ד"ס פלימפ). 

וג. ראה בשפתי חכמים (גרק"י ד"ס נפלותס) שכתב שמכך שבמזמור זה בסמוך לפסוק 
'ואני בחלותם' נאמר (תסיס ₪ יל) 'כרע כאח לי התהלכתי', משמע שהדברים אמורים 
כלפי דואג ואחיתופל שהיו לו כמו ריעים, כמו שמצינו שאמר על אחיתופל 'אלופי 
ומיודעי' (תסניס נס יד). 

יד. רש"י (ד"ס נפנותס). ומה שכתב שהיו תלמידי חכמים, כך מבואר בסנהדרין (קו:). 
שפתי חכמים (נרפ"י טס). 

בספר בניהו (ד"ס 6%6) הקשה, כיצד ניתן ללמוד הלכה למעשה מדברי דוד שאמר 'ואני 
בחלותם' שמא נהג כך ממדת חסידות. וכתב שהואיל ויש בלבוש השק והעינוי משום 
בזיון ואינו כבוד המלכות, אם לא היה חייב בכך לא היה נוהג כן. 

טו. במאירי פירש הטעם משום שהבושה שאדם מתבייש במה שחטא היא יסוד 
החרטה, והחרטה יסוד התשובה. אלא שלטעם זה יש להבין מה הטעם שמוחלים לו 
על כל עונותיו, הרי התבייש רק בעבירה זו. ואמנם גירסת המאירי היא 'מוחלין לו על 
אותו דבר'. ובריא"ף (על עין יעקנ ד"ס כ ביאר הטעם שמוחלים על כל עונותיו, כי ענין 
הבושה הוא, שמתבייש על שעשה דבר כנגד רצון ה', ובודאי שבושה זו תמנע ממנו 
מלעשות שום דבר נגד רצונו. וראה באמרי אמת ליקוטים (ד"ס כנ), שבושה האמורה 
כאן היינו שנשתנתה מהותו של האדם מחמת הבושה, כמו שאמרו (נ"מ 6 לגבי 
המבייש את חבירו שהוא כמו שהורגו 'דאזיל סומקא ואתי חוורא' [הולכת ממנו 
האדמומיות ובשרו מחוויר, וזה מפני שדמו יצא ממקומו, והוא כעין מיתה]. וכיוצא 
בזה כתב בבן יהוידע (ד"ס כנ) על פי הגמרא בבבא מציעא הנזכרת לעיל, שבושה 
נחשבת כמיתה, ומיתה מכפרת על הכל, ובתנאי שהיה זה בצירוף וידוי וחרטה ועזיבת 
החטא. 

טז. כשתראי בעתיד שאני שומר את בריתי אתך ומטיב עמך ומוחל לכל אשר עשית 
אף שלא נהגת עמי כשורה, תזכרי כי את לא קיימת את הברית, ויהיה לך מזה בושה 


ראשון 


ברכות 


הגמרא דוחה את הראיה מהפסוק: 
דוחה הגמרא, דִּילְמָא צבוּר שאנ - שמא שונה הדבר בבושה של 
ציבור שהיא גדולה ביותר" ולפיכך נמחל להם, אבל בושה של יחיד 
שמא אין בה די כדי שימחלו בשל כך כל עוונותיו. 


יב: [ב] 


הגמרא מביאה ראיה מפסוק אחר: 
אֶלָא מַהָכָא - מהפסוק המדבר בענין שאול, שכשראה שפלשתים קבצו 
את מחניהם להלחם בישראל נתיירא מאד, ושלח לשאול בנביאים 
ובאורים ותומים ולא נענה, והלך לבעלת אוב שתעלה את שמואל 


להעלוֹת אוֹתי, ויאמר שאול צר לי מאה וְּפְלְשָתִּים נְלְחָמִים בִּי 
וה' סֶָר מָעָלִי ולא עֲנֵנִי עוד גּם בִּיד הַנְבִיאים גּם כַּחֲלוֹמוֹת 
וְאַקְרְאָה ?ף לְהודִיעְנִי מה אֲעֲשָׂהײ. מדייקת הגמרא, וְאֶילוּ אוּרים 
ותוּמִים לא קְאָמַר - כששאול התנצל לפני שמואל על שהעלהו באוב, 
לא הזכיר בדבריו ששלח לשאול באורים ותומים, אף כי גם בהם נשאל, 
כמו שמבואר שם בפסוקים הקודמים, והטעם בכך, משוּם ךקטליה 
[-ששאול הרג] לנוֹב עִיר הִַכְּהָנִים", והתבייש מפני שמואל, שלא 
יאמר לו, אתה גרמת לעצמך שלא נענית באורים ותומים, לפי שהרגת 
את הכהניםי. 


מבארת הגמרא, וּמִנין דְאַחִילוּ ליה מִן שׁמיא - מנין שמחלו לו 
מהשמים"", שָנָאָמַר (ויאמר שמואל אל שאול) בענין מה שאמר 
שמואל לשאול כשהעלהו באוב, שה' ימסור את ישראל ביד פלשתים, 
הוסיף לומר לו (פמו 6' כפ יט), [וְּמַחַר אַתָּה וּבָנִיף עמ - כלומר 
תמותו, ותהיו עמי, כמו שאני מתײ, כך הוא פשוטו של הפסוק. וְאָמַר 
רַבִּי יוֹחֲנֵן, יש לדרוש מקרא זה, שהיה לו לומר לשאול שימות, ושינה 
בלשונו ואמר לו 'עמיי, אלא אמר לו שמואל, מאחר שנתביישת על 
חטא נוב, נמחל לך חטא זה, ולמחר כשתמות תהיה עָמִי בּמְחֵיצַתִי, 
בעולם הבאי. 


וכלימה, ומפני הבושה ההיא לא יהיה לך פתחון פה להתרעם על הצרות שעברו עליך. 
מצודת דוד (יסוקנ טס). 

יז. במכתב מאליהו (סגר"5 דסנר, עמ' תקמס) העיר, שהרי אדרבה בבושה של רבים 
הבושה מתמעטת. וביאר, שבאמת התמעטות הבושה אינה אלא בבושה מבני אדם, 
אמנם כשמתביישים מהקב"ה אזי היא בושה כללית של הציבור, וכוחה חזק מאוד 
לתקן כל החסרונות כולם. 

יח. אמר שמואל לשאול, מדוע החרדתני ממקום מנוחתי להעלות אותי לכאן, והשיב 
לו שאול כי הוא בצרה מפני פלשתים העולים להלחם אתו, ולא נענה מה' לא על ידי 
נביאים ולא על ידי שאלות חלום, והוצרך לקרותו כדי שיורהו מה לעשות. 

יט. מסופר בשמואל (פמופ 6' כ6-כנ), כשברח דוד מפני שאול הגיע לנוב עיר הכהנים 
והיה רעב ללחם, ומפני שלא היה להם לחם אחר מלבד לחם הפנים, האכילו אחימלך 
הכהן ממנו [וראה במנחות (ס: 6.) כיצד היה רשאי לעשות זאת] וכשנודע הדבר לשאול 
צוה להורגם. 

ב. רש"י (ד"ס גס). עיין בריא"ף על עין יעקב (טס) שהקשה, מה הראיה שלא הזכיר 
אורים ותומים מפני שנתבייש, שמא לא הזכירם כי חשש שמא יכלימנו שמואל ויאמר 
לו שהוא גרם לעצמו שלא נענה. וראה שם מה שתירץ. וראה במהרש"א (סלוי 5גדות) 
שהביא בשם רש"י בשמואל (טמופנ 6' כת כ) שלא הזכיר 'אורים ותומים', מפני שנתבייש 
בהריגת נוב עיר הכהנים, וכן כתב המאירי (ד"ס כל סעועס). 

בא. בשפתי חכמים (ד"ס ומנין) העיר על הלשון 'מן שמיא'. וכתב ליישב על פי המובא 
להלן שעל ידי בת קול נודע שמחלו לו. ועיין בעיון יעקב (ד"ס מוסלין) שכתב שנמחלו 
לו רק עונשי עולם הבא ולא עונשי עולם הזה, שכן שאול מת במלחמה, ואמרו במדרש 
(ויק"ל כו ז) שהיה זה על הריגת נוב עיר הכהנים, אלא מאחר שרציחה היא מהעבירות 
שנפרעים ממנו בעולם הזה והקרן קיימת לעולם הבא (ילועלעי פס פ"5 ס"b‏ ד.) היה צריך 
להיענש גם בעולם הבא, ומפני שנתבייש בה מחלו לו על העונש בעולם הבא. 

בב. רד"ק ומפרשים (עס). 

כג. בברכת אהרן (מפמר 5 ד"ס ו6מל כנס) ביאר שיש חילוק בין הלשון 'אתי' ללשון 
'צמי', ש'אתי' משמעו שהאחד עיקר וחבירו נטפל לו, ו'עמי' משמעו ששניהם שוים, 
ועל פי זה מובנת דרשת רבי יוחנן שדרש 'עמי במחיצתי', שדייק זאת מכך שלא אמר 
'אתי' [והוסיף שם שלפי זה מבואר מה שדרשו (כמובות קי. יכמות ס3.) בפסוק (נכסטיס כנ 
ס) 'שבו לכם פה עם החמור' עם הדומה לחמור, שהלשון 'עם' מורה על השוואה]. 
מה שלמדו מפסוק זה שנמחל לו עון נוב, ואיך אפשר הדבר, הרי בכך שהלך לשאול 
באוב הראה שלא חזר בתשובה. תירץ המאירי (ד"ס ד"ס ככ) ע"פ דברי המדרש (ויק"כ כו ז) 
ששמואל אמר לשאול, שבידו לנוס מהמלחמה ולהינצל, אולם אם יקבל עליו את מדת 
הדין וירד למלחמה, יוכנס למחיצתו של שמואל, וירד שאול למלחמה, ונתכפר לו במיתתו 
[ועיין במלא הרועים (ד"ס ומנין) שהקשה כיצד הוכיחו מפסוק זה שנתכפר לו מפני הבושה, 
שמא נתכפר לו על ידי המיתה, ותירץ, שההוכחה היא מזה שאמר לו עוד מקודם שירד 


עין משפט 
נר מצוה 


סו א מיי' פ"ס מסנכות 

תפס סנכס ינ טול 

סו"ע פֿו"ס סימן קיג סעיף 
1 


מז ב מיי' פ"נ עס סנכס 

ים סמג עסין יט טור 

סו"ע פו"ם סי" קית וס" 
מקפכ סעיף : 

סח ג מייי פ"ק מסנכות 
ק"ש סנכס ג: 


רב נסים גאון 


זה ששנינו אמר רבי 
אלעזר בן (עזריא) 
[עזריה] הרי אני כבן 
שבעים שנה. מיפרשא 
מילתיה | בפרק תפלת 
השחר (דף כח) במעשה 
שהיה בין רבן גמליאל ור' 
יהושע בעת שהסכימו 
חכמים | להעביר | את 
רבן גמליאל מגדולתו 
ולהמליך תחתיו את ר' 
אלעזר בן עזריה אמר והא 
בר תמניסרי אנא ולית לי 
חיוראתא אירחיש ליה 
ניסא והדרו ליה תמניסרי 
דארי חיוראתא והיינו 
דתנן אמר ר' אלעזר בן 
עזרי' הריני כבן ע' שנה 
ולא בן שבעים: 


גליון הש"ס 


תוס' ד"ה כרע כ" 
שיגביה כו'. עי" תוס' 
למ כ פיק עס 
ומולסו: תופי "ה 
והלכתא כו' מחזירין 
אותו. עיין פוס' לקמן 
(ד ע"b‏ ד"ס 6מ5עיות: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' פס ת"ת סו 
וצריך לרחמים 5יך 
: (3) רש"י ד"ה 
ופ" וכ'. מיס 
למונת ויקרא המלך 
לגבעונים ויפמר דוד 96 
סגנעוניס מה אעשה 
לכם | ונמס אכפר 
התרכו: (ג) תוטי לי 
כרע ולו'. פיסל וכו' פי' 
bY‏ סגי: 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] [ואלהים] (גליון): 
3] גי' מהרש"א הן עם 


כלאוצר החכמה| וכארי 
יתנשא לא ישכב עד 
יאכל טרף, וכ"ה 
בהדיא בתנחומא (גליון), 
עיי"ש במהרש"א בח"ה 
וח"א: ג]ס"א ששה 
(גליון) עיין מהרש"א 
ועײן ‏ מלא הרועים 
בילק?מ; | 7] ברפוס" 
אחהיי כל יסב" חיק 
(גליון): ס] שביד (כ"ה 
ברש"י שבע"י): |] פיי 
שלא דמי להמלך הקדוש 
שהוא בעצמו קדוש 
(פמ"ג משב"ז או"ח קיח 
ב): ]] וקשה שבגמ' 
איתא קרא אחרינא על 
עול מצות ונראה דרש"י 
לא גריס להו בגמ' הני 
פסוקים, וכ"ה בילקוט 
שמעוני פ' שלח (דק"ס): 
ק] בדפו"י תלמידי 
ישו הנוצרי ההופכים 
וכר': ט] בתרגום 
ירושלמי דלפנינו ליתא 
אלא בתרגום יונתן איתא 


(שפ"ח) ושם איתא 
חדרונא וכ"ה 
במהרש"א: י] עיין 


במהרש"א ובהערות שם 
בשם יד דוף: כ] צל 


ואם ספק לו (כ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד): כ צ"ל אם הזכיר משיב הרוח ומוריד הגשם (כ"ה 

בירושלמי (דבש תמר) וכ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד ובתוס' ר"פ): 

המהרש"ל, וכ"ה בתוסי ר"פ (במהרש"ל דפו"ר איתא ורבי מאיר, אולם במרדכי בפרקין סימן לג מביאו בשם ר' 
משה מאיברא): (] בתוס' ר"פ הלשון לפי שכלולים בהם: 


אָמַר גבל בְּלְבּוּ אִין אֲלְהִים השחיתו התעיבו עָלִילֶה אִין עֹשֵׂה טוב: |תהלם ד, א| 
אֲבָיו אוֹתָהּ קח לי כִּי היא ישָרֶה בְעִינִי: [שפטים יד, ג 


ב. 


סגי 


ירמיס וכלכד קנ יעסס כסדין סכדונל וסיינו תרגוס ירוסמי טל 35 


(ויקכ י) וס5ב כססו קופס כקקו 
זקוף. תכ"ס ו"כ טפנו סופין כל 
סעס כתפנס 5ליך "סל * עיגכיס 
קולס סיקייס סכרכס רק סיכרע 
ככלוך ועיגכיס מיד" דסמריגן נקמן 
קוף 6ין עומדין (ד ₪) 6ס 03 
לסמות תמנת כל כרכס וקוף כל כלכס 
מנמדין ותו סכ יססס: 

והלכתא כותיה דרבה. דלרין 

נממוס סמלך סקלוק 
וסמלך סמטפט ו5ס כ 6מר * מסזיכין 
קותו. וכן זככנו ומי כמוך וכתו3 
נסייס וכספכר מייס ממזיכיס מותו 
פס 5 6מר דכל סמטנס. ממטנע 
סטכעו מכנניס סיכו יו5 ידי מונתן* 
וכך פסק רכינו יסודס פס ספק כו 
פס 6מר פס כ 6מר ממזיריס 6ותו 
כדלית6 כירוטלמי דתענית פ"יק סיס 
מספלל וסינו יודע פס סזכיר טל ומר" 
וס כו כל קלטיס יוס כסוקת ענ 
למוד. פירום קנ 6מר 656 כמו קסוb‏ 
לעוד עד עפס ענ 6מר כן. לתל 
כן כסזקת קסוכיר וסו סלין לככ 
סדכריס טככיך נסזכיר כך סדין. וס 
כן בעטרת ימי מטוכס דניכ סנסיס 
יוס ככיך מווכ. וכ"ם? כתנ הפֿין 
מסוירין פֿותו מכל פוסן דכריס 697 
פסק נקפר נפיכוע וסני כקיס 
ללבליו : בקשו לקבוע פרשת בלק 
בפרשת ק"ש ומפני מה לא קבעוה 
וכו. לית כיכוpנמי‏ דפוסן. ג' 
פרטיות שתקנו בקרית קמע כפי קכסן 0 
עסרם סלנלות ועיין כו וממ סכנ: 


הדרן עלך מאימתי 


מעט מעט: המלך הקדוש 


רב ששת *כי כרע כרע כחיזרא כי קא זקיף 
זקיף כחיויא: ואמר רבה בר חיננא סבא 
משמיה דרב יכל השנה כולה אדם מתפלל 
האל הקדוש מלך אוהב צדקה ומשפט חוץ 
מעשרה ימים שבין ראש השנה ויום הכפורים 
שמתפלל המלך הקדוש והמלך המשפט 
ורבי אלעזר אמר אפילו אמר האל הקדוש יצא 
שנאמר * ויגבה ה' צבאות במשפט והאל 
הקדוש נקדש בצדקה אימתי ויגבה ה' צבאות 
במשפט אלו עשרה ימים שמר"ה ועד יוה"כ 
וקאמר האל הקדוש מאי הוה עלה אמר רב 
יוסף האל הקדוש ומלך אוהב צדקה ומשפט 
רבה אמר המלך הקדוש והמלך המשפט 
והלכתא כרבה: ואמר רבה בר חיננא סבא 
משמיה דרב כל שאפשר לו לבקש רחמים על 
חבירו ואינו מבקש נקרא חוטא שנאמר 5 גם 
אנכי חלילה לי מחטא לה' מחדול להתפלל 
בעדכם אמר רבא אם ת"ח הוא () צריך שיחלה 
עצמו עליו מ'ט אילימא משום דכתיב % ואין 
חולה מכם עלי (ואין) [ו[גולה את אזני דילמא 
מלך שאני אלא מהכא ‏ ואני בחלותם לבושי 
וגו': ואמר רבה בר חיננא סבא משמיה דרב 
כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין 
לו על כל עונותיו שנאמר = למען תזכרי ובשת 
ולא יהיה לך עוד פתחון פה מפני כלמתך 
בכפרי לך לכל אשר עשית נאם ה' אלהים 
דילמא צבור שאני אלא מהכא " ויאמר שמואל 
אל שאול למה הרגזתני להעלות אותי ויאמר 
שאול צר לי מאד ופלשתים נלחמים בי וה'6 
סר מעלי ולא ענני עוד גם ביד הנביאים גם 
בחלומות ואקראה לך להודיעני מה אעשה 


ואילו אורים ותומים לא קאמר משום דקטליה לנוב עיר הכהנים ומנין דאחילו 
ליה מן שמיא שנא' * (וואמר שמואל אל שאול) [ו]מחר אתה ובניך עמי * וא"ר 
יוחנן עמי במחיצתי ורבנן אמרי מהכא ₪ והוקענום לה' בגבעת שאול בחיר ה' 
יצתה בת קול ואמרה בחיר ה'. אמר ר' אבהו בן זוטרתי אמר רב יהודה בר 
זבידא בקשו לקבוע פרשת בלק בקריאת שמע ומפני מה לא קבעוה משום 
טורח צבור מ"ט אילימא משום דכתיב בה 5 אל מוציאם ממצרים לימא פרשת 
רבית ופרשת משקלות דכתיב בהן יציאת מצרים אלא אמר ר' יוסי בר אבין 
משום דכתיב בה האי קרא " כרע שכב כארי וכלביא מי יקימנו? ולימא האי 
פסוקא ותו לא גמירי כל פרשה דפסקה משה רבינו פסקינן * דלא פסקה משה 
רבינו לא פסקינן. פרשת ציצית מפני מה קבעוה א"ר יהודה בר חביבא מפני 
שיש בה חמשה9 דברים מצות ציצית יציאת מצרים עול מצות ודעת מינים 
הרהור עבירה והרהור עז בשלמא הני תלת מפרשן עול מצות דכתיב 
© וראיתם אותו וזכרתם את כל מצות ה' ציצית דכתיב > ועשו להם ציצית 
וגו' יציאת מצרים דכתיב 5 אשר הוצאתי וגו" אלא דעת מינים הרהור עבירה 
והרהור עז מנלן דתניא 5 אחרי לבבכם זו מינות וכן הוא אומר 5 אמר 
נבל בלבו אין אלהים > אחרי עיניכם זה הרהור עבירה שנאמר > ויאמר 
שמשון אל אביו אותה קח לי כי היא ישרה בעיני 5 אתם זונים זה הרהור ע"ז 
וכן הוא אומר 5 ויזנו אחרי הבעלים: מתני" ימזכירין יציאת מצרים בלילות 
א"ר אלעזר בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר יציאת 
מצרים בלילות עד שדרשה = בן זומא שנא' 5 למען תזכור את יום צאתך מארץ 
מצרים כל ימי חייך ימי חייך הימים כל ימי חייך הלילות וחכ"א ימי חייך העוה"ז כל" להביא לימות המשיח: 
גמ' " תניא אמר להם בן זומא לחכמים וכי מזכירין יציאת מצרים לימות המשיח והלא כבר נאמר = הנה ימים באים 
נאם ה' ולא יאמרו עוד חי ה' אשר העלה את בני ישראל מארץ מצרים כי אם חי ה' אשר העלה ואשר הביא את זרע 
בית ישראל מארץ צפונה ומכל הארצות אשר הדחתים שם אמרו לו לא שתעקר יציאת מצרים ממקומה אלא שתהא 
שעבוד מלכיות עיקר ויציאת מצרים טפל לו כיוצא בו אתה אומר ? לא יקרא שמך עוד יעקב כי אם ישראל שיש 


מ] צ"ל ור"מ (גליון) הוגה ע"פ 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


כרע כחיזרא, ולקמן (די כז:) מכינן עד סירה 6יסל וכו' (ג) 55 
ככריעס 735 ורפסו זקוף 656 כעי נמי סיכוף סרסם 
וכן פיתb‏ כירוסנמי דפרקין" וכנכד קנ יסוס יופר מדסי. מר כני 


כחיזרא. קנט ביל דס, וקוכטו כנפי עטס ככת 6סת: זקיף כחיויא. 
כנסם, רקו פלס ולפ"כ גופו, קנ תכלה כריעפו עניו כמסוי: 
כחויא. כנסק סוס כקסול זוקף עכמו מגכיס סכלם מתלס וזקף 


. לפי סנימיס סללו סול מכלס מנכותו 


a 


| וסע"פ קסין לע זמ 


לספוט 6ת סעולס: המלך המשפט. 
כמו מלך סמספט", כמו נוpפי‏ ס6כון 
סכרית (יסוטע ג) כמו פכון סכרית, 
וכן סמסגכות סמכונות (מנכיס כ טו) 
קסוק כמו מסגלות סמכונות, וכן 
סעמק ספגריס (ירמיס 6) כמו עמק 
ספגליס: ס"ג ואם תלמיד חכם הוא 
וצריך לרחמים צריך שיחלה עצמו 
עליו, ֿס ת"ם סול זס ספריך לרסמיס 
ריך סימלס סכירו | ענמו | עליו: 
בחלותם. על לוג ולקיסופ? סו ומכ 
קסיו ת"ס': למען תזכרי ובושת. 
סיפיס דקר ככפכי (ך פת כל טר 
עסית: גם בחלומות גם בנביאים. 
ו 6"ל גס בפוריס, כפי טנסניים 
ממנו, bp‏ ימר כו תס גרמ לע5מך 
סנ (ענית לוכיס ותומיס נפי 
קסרגת לת סכסניס: ורבנן. סכרי 
עסכb‏ טמעיין דמילו כו: והוקענום. 
גכעוניס 6מרו (דוד כסוף ימיו עסיס 
רעג ג' קניס וסנ דוד כס' ויסער 
סי 56 סול ונ כית סדמיס על טר 
סמיס ת סגכעוניס, קסלג קת סכסניס 
קסיו מספיקיס נגכעוניס לפס ומיס", 
קסגבעוניס נפנס יסוקע פוטני עליס 
וסוסני מיס (מזכק", (כ) ויסמר דוד 
65 סגכעוניס וכעס 6כפר (כס וכרכו 
6 נסלת ס', וסס 6מלו כו יופן כנו 
טנעס פנקיס מכניו וסוקענוס כגנעת 
קוכ, ונת קול יס וסייעס 6סכיסס 
כחיר ס', דודפי סס 69 מכו כסיר ס' 
קסכי (גגותו סיו בקין ול ככולו: 
פרשת רבית. 56 מקם מפתו נשך 
ופככית וגו' (ויקה? כס) וסמיך יס 
ילית מנריס: | ופרשת משקלות. 
סכני פדק וגו' (ויקר% ש) סיפיס דקרס 
לער סופתי 6תכס וגו': כרע שכב. 
דדמי נבטכנך וכקומך, קסקלוק נ"ס 
סומרנו כקכבנו וכקומנו (סכ3 סנויס 
וסקטיס כלרי וכנני: ולימא האי 
פסוקא. ולכ טוכת ככוכ: עול 
מצות. ועקיתס ת כל מפותי %": 
מינות. קופס" ססופכיס | טעני 
ספורס (מדרם טעות ופניכ: וכן הוא 
אומר אמר נכל בלבו אין אלהים. 
וסין כך (כנ מן ססופך לנּלי 96סיס 
פיס: ‏ מתנ" מזכירין | יציאת 
מצרים בלילות, פרסת כיפית כק"ש, 
5% דכסיב 
וכיתס פופו וזכרפס" קומכיס קופס 
כנינס מפני יניסת מכריס קנס: כבן 
שבעים שנה. כנר סייתי (רפס זקן, 
ונ זקן ממס, קכלת עניו סיכס יוס 
מסעכירו כנן גמניפכ מנטיפותו ומינו 
רכי פֿנעזר כן עוריס נסיb‏ כד6ית6 
נקמן פרק ספלת ססר (7ף כ:), 
ולותו סיוס דרש כן זומ עקרק זס: 
גמ' 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [עילוכין | לף ;ג], 
3) [תענית כז: מגינס 
כנ.], ג) ספרי פ' רסס, 
ל) ולקען ‏ דף כס], 
ס) מכילת פרסת 3 
פ' ט"ז, ו) מכילתb‏ פס 


תופפת6 | פרק | 6, 
!) סנהדרין | דף קו:, 
)b‏ יבמות | דף עח;, 


ט) יהושע ט כז, 
י) במדבר טו מ, כ) עיין 
תופי ללטן יד: היה 
ויאמר, כ) מנחות מג., 
0) הלכה ₪ (*' ע"ב), 
() לקמן דף מ: עיי"ש, 
ק) הלכה א (ב ע"ב), 
ע) דפרקין ריש ה"ה 
ועיין מראה כהן. 


תורה אור השלם 
א) וִעְבָּהּ יי צְבָאוֹת 
בּמִשָפָט וְהָאֵל הַקָרוֹשׁ 
ִקְדָש בְּצָרְקָה: 
[ישעיה ה, טז] 
ב) גם אָנַכִי חֲלִילָה לִי 
מַחֲטֹא לײַ מַחַדֹל 
לְהִחְפַלֶל | בַּעֲרְכֶם 
ְהוּרִיתִי אַתְכֶס בְּרָָ 
הַטוּבָה וְהַיְשְׁרָה: 
[שמואל א יב, כג] 
טכִּי קְשרְתָּם כַּלְכֶם 
עֲלֵיוְאִין גלָה אֶת אנ 
בָּכָרָת בָּנִי עם בְּן ישי 
ְאִין חֹלָה מִכָּם עֲלִי 
וְגֹלָה אֶת אָוְנִי כִּי הָקים 
בְּנִי אֶת עֲבְרִי עָלִי 
לָארֶב כַיוֹם הַוֶה: 
[שמואל א בב, חן 
ד) וַאֲנִי בַחַלוּתֶם לְבוּשי 
שֶׂק עניתי בַצוּם נַפְשִי 
וּתְפַּלְתִי | עַל | חקי 
תשוּב: [תהלים לה, יג] 
ה) לְמען תּוְְרִי וְבשְת 
ולא ויה לָך עד 
פּתְחן | פָּה | מִפָני 
בְּלְמחְֵ בְּבַפְרִי ל לָכְל 
אֲשֶׁר עָשִׂית נְאָם אַדני 
אֲלְהִים: [יחזקאל מז, סג 
) ויאמַר שְׁמוּאֵל אֶל 
לְהַעלוֹת אתִי וַֹאמָר 
שָאוּל צַר לי מְאד 
פָלִשְׁתִים נְלְחָמִים בי 
ואלהים סָר מַעֲלֵי ולא 
ענ עד גם פד 
הַנְבִיאִם גַם בַּחֲלמוֹת 
ְאֶקָרְאָה לְך לְהוּדִיענִי 
מָה אֶעָשֶה: 
|[ שמואל א כח, טו] 
ז ויִתִּן ייגֶם אֶת יִשְׂרָאֵל 
עַמְףּ בְּיָד = פְלִשְׁתִּים 
וּמָחָר אַתָה וּבְנְי עמי 
נם אֶת מַחָנָה יִשְׂרָאֵל 
יתּן י בְיִד פּלְשְׁתִּים: 
| שמואל א כח, יטן 
ה) יָּן | לו שְבְעָה 
נָשִים יו 
שאול בְּחִיר יי ַאמָר 
הַמָקָ אֲני אָתַּן: 
[שמואל ב כא, ו 

ט) אל מוֹצִיאָם 
מִמַצרָיִם כְּתוֹעֲפֹת רְאֵם 
1 [במדבר כג, כב] 
סכע שָׁכֵב כַּאֲרי 
כְלְבָיָא | מִי = יְקימָנו 
מְבָרַכִיףּ בְרוּךְּ וארְרְיף 
אָרוּר: [במדבר כר, ט] 
הֵן עֶם כְּלְבִיא יָקוּם 
וְכַאֲרִי יַתְנִשְׂא ‏ לא 
ישְׁכֵּב עד יאכַל מֶרֶף 
ְרַם חַלָלִים יִשְׁתָּה: 
(במדבר כג, כד] [עיין הגהות 
וציונים אות בן 


ב הָיָה לָכֶם לְצִיצָת וְּאִיתֶם אתו תּכַרְתָּם אֶת כָּל מִצֵוֹת יי וְעשִיתֶם אֹתָם ולא תָתוּרוּ אַחֲרֵי לְבָבְכֶם 
וְאַחֲרֵי עֵינֵיכֶם אֲשֶׁר אַתָּם זנִים אַחֲרֵיהֶם: |נמדנר טו, לטן 
צִיצת על כַּנְפֵי בִגְדֵיהֶם לְדתֶם וְנָתְנוּ על צִיצַת הַכָנֶף פָּתִיל תָּבָלַת: |נמדנר טו, לחן 

אֲשֶׁר הוֹצֵאתִי אֶתְכֶם מַאֶרֶץ מַצְרַיִם לְהָיוֹת לָכֶם לָאלהִים אֲנִי יי אֶלהִיכֶם: |נמדבר טו, מאן 
ס) ויאמֶָר לו אָבִיו וְאֲמוֹ הַאֵין בְּבְנוֹת אַחַיף וּבְכֶל עִמִי אֲשָׁה כִּי אַתָּה הוֹלַך לְקְחַת אֶשָה מִפַּלשְתִּים הָעָרְלִים וֹאמַר שמְשון אֶל 
ש וַיִהִי כַּאַשַר מַת נְדְעוֹן וישובו בָּנִי ישראל וַיְנוּ אַחָרִי הַבְּעֲלִים וישימוּ לָהֶם בַּעָל בְּרִית לָאלהִים: (שפטם ח, | 
תּאכָל עֲלָיו מַצוֹת לֶחָם ענִי כִּי בְחפּזון יִצָאת מַאָרֶץ מִצְרַיִם לְמען תזְפַר אֶת יום צַאתִך מָאָרֶץ מצְרַיִם כל ימי חַיי: (דכרם טו גן 
ִשְׂרָאֵל מַאָרֶץ מַצְרָיִם: כִּי אֵם חי ו אֲשֶׁר הָעֲלָה וַאֲשֶׁר הביא אֶת זָרֶע בִּית יִשְׂרָאֵל מַאָרֶץ צָפֹנָה וּמִכֹּל הָאֲרָצוֹת אֲשֶׁר הַדַּחְתִים שָם וְשְׁבוּ על אַרְמְתֶם: |יומה כג, חן 

שמךף עוד יעקב כִּי אם יִשְׂרָאֵל יִהְיֶה שְׁמַן וַיקְרָא אֶת שמו יִשְׂרָאֵל: |בראשת לה, ין 


ל) דַבָּר אֶל בְּני יִשְׂרָאֵל וָאָמַרְתָּ אֲלֵהֶם ועשי לְהֶם 


מ) אֲנִי ײַ אֲלְהֵיכֶם 
נ) לִמִנְצְחַ לְדְוִד 


פ לא תֹאכַל עֲלָיו חֲמַץ שַבְעַת ימִים 
צ) לָכֵן הנָה יָמִים בְּאִים נְאָם ו ולא יֹאמְרוּ עוֹד חי יִ אֲשֶׁר תָּעֲלֶה אֶת בָּנִי 
ק) וֹאמֶר 9 אלחים שְׁמְףּ יֶעקכ לא יִקָרָא 


מאימתי פרק 


ורִבְּנְָן אֶמְרִי מַהָכָא - מהפסוק הזה למדים שמחלו לו, שנאמר 


באורים ותומים על סיבת הדבר, ונענה על כך, 'אֶל שָאוּל וְאֶל בִּית 
הַדְּמִים עַל אֲשֶׁר הָמִית אֶת הַגְּבְעוּנִים' היינו ששאול הרג את הכהנים 
שהיו מספקים לגבעונים לחם ומיםי. לפי שמסר יהושע את הגבעונים 
לכהנים שיהיו חוטבי עצים ושואבי מים למזבח, וכשהרג שאול את 
הכהנים לא היה מי שיפרנסם, והחשיבו לו זאת כמו שהרג את הגבעונים 
(ינעות עמ:). וקרא דוד לגבעונים כדי לפייסם שיתפללו על ישראל שיפסק 
הרעב, והשיבו הגבעונים, יַתַן לָנוּ שַבְעָה אַנָשִים מִבָּנָיו וְהוֹקעַנוּם לה' 
בְּגַבָעַת שָאול בְּחִיר ה" (פס כ ו) - ינתנו לנו שבעה מבני שאול ונתלה 
אותם, ונודיע על ידי כך את משפט ה', ונעשה זאת בגבעת שאול, שהוא 
מקום עיר מלכותו של שאול, כדי שידעו הכל שהם בניו של שאול 
שבחרו ה' למלך, כך ביאורו של הפסוק לפי פשוטו, ורבנן דרשו, כי 
התיבות 'בחיר ה'' לא נאמרו על ידי הגבעונים, שהרי באו לגנותו, אלא 
יִצַתָה בַּת קול וְאָמַרָה כְּחִיר ה", כלומר שנתכפרו עונותיוי". 


* 


הגמרא חוזרת לדון בענין קריאת שמע: 
אָמַר רַכִּי אַבְהוּ בֶּן זוטרתּי אִמַר רב והודה כַּר זְבִידָא, בְּכָשׁוּ 
לקבּוֹע פרְשׁת בְּלֶק בְּקְרִיאֶת שמע - כשבאו חכמים לתקן את הזכרת 
פרשת ציצית בקריאת שמע, סברו להעדיף את פרשת בלק, ולהזכיר 
אותה ולא את פרשת ציצית, מהטעם המבואר להלן. וּמְפָּנִי מה לא 
קְבְעוּהָ - את פרשת בלק, משוּם טורח צבוּר - שטרחה היא לציבור 
להוסיף כל יום את כל פרשה זו בתפלה. 


למלחמה 'מחר אתה עמי', משמע שהיה זה מחמת כפרת הבושה. וראה שם עוד]. 

אין להקשות מדוע לא דחו את הראיה משאול כמו שדחו לעיל לגבי מה שאמרו 
שצריך לחלות עצמו עליו, 'דלמא מלך שאני', כי שם מדבר על בני אדם אחרים שיחלו 
עצמם עליו, ובדבר זה בודאי שיש לחלק ולומר שלא נאמרו הדברים אלא לגבי מלך 
שכולם תלויים בו, או מפני חשיבותו, אבל כאן שמדבר בבושתו של העובר עבירה 
כלפי שמים, אין לחלק ולומר 'מלך שאני', לפי שאין גבהות לפני המקום (על י:) 
וכולם שוים לפניו, ואין בזה משוא פנים, וכשם שמוחלים למלך שנתבייש, מוחלים גם 
להדיוט. אהבת איתן על עין יעקב (ד"ם כל העוpס‏ כל"ד). 

בד. רש"י (ד"ס וסוקענוס) ע"פ יבמות (עפ:). ובירושלמי (סנסדכין פ"ו ס"ז) אמרו שהרג 
שבעה מהגבעונים עצמם. 

בה. עיין בריא"ף על עין יעקב (פס) שהקשה, מאחר שנמחל לו על ידי הבושה, מדוע 
נפקד עליו עון הגבעונים. וכתב שהיה זה משום חילול ה', כי בני ישראל נשבעו להם 
שלא ימיתו אותם. אמנם בבן יהוידע (ד"ס וכנץ) הקשה עליו ממה שאמרו ביומא (פו.) 
שמיתה מכפרת גם על עון חילול ה'. ותירץ על פי מה שאמרו במשנה שם (פס6 
שעבירות שבין אדם לחבירו אין יום הכיפורים מכפר עד שימחל לו חבירו. אלא שאם 
הוא בין ישראל לישראל, ונעשה בו הדין, בודאי שנפשו של הישראל מוחלת, מאחר 
שגם הקדוש ברוך הוא מחל על חלקו. אולם זה רק בישראל, אבל הגבעונים שאינם 
מזרע ישראל [ואין בהם מדת הרחמנות (ינמות עט.)] אין נפשם מוחלת עד שישולם להם. 
בו. כמבואר ברש"י שם (ד"ס מכיכן) שמה שאמרו במשנה 'מזכירין יציאת מצרים 
בלילות' הכוונה לפרשת ציצית שאומרים אותה בקריאת שמע, שנזכרה בה יציאת 
מצרים. ע"פ אדני פז (פכ' סקס סו"ד כלסיפת זקניס ד"ס כקעו) מקום שמואל (פו"ת סי על). 
וכן להלן מבואר, שאחד הטעמים שקבעו לקרוא פרשת ציצית בקריאת שמע, מפני 
שמוזכרת בה יציאת מצרים. וראה בפני יהושע (ד"ס 6₪6) שביאר הטעם שהיה נראה 
לגמרא להזכיר פרשת בלק יותר מפרשת ציצית, מפני שבירושלמי (פ"6 ס"ה) דרשו שיש 
להשוות את קריאת שמע של יום לקריאת הלילה, ובענין פרשת ציצית נחלקו להלן 
אם יש לה זכירה בלילה, ואילו בקריאת פרשת בלק אין כל מניעה שיקראוה בלילה, 
וגם נאמרה זכירה בעניינה, 'עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך מואב' (מיכס ו ה) [ואף 
שבפשטות כוונת הכתוב לזכירה בלב, מכל מקום אם יקראו את פרשת בלק, תתקיים 
גם מצות זכירת בלק בפה]. וראה עוד בשפתי חכמים. 

בז. בבן יהוידע (ד"ס מ"ע) ביאר בכוונת קושיית הגמרא, שנקטה שתי פרשיות אלו, אף 
שישנן עוד פרשיות שנזכרה בהן יציאת מצרים, כמו פרשת 'קדש לי כל בכור' (פמות 
יג כ) ופרשת 'כי יביאך' (פס יג יק) [ראה בפני יהושע בזה] כי הם פרשיות קצרות, ואין 
בהם טורח לציבור. וראה שם תירוץ נוסף. ובחודש האביב (ד"ס מסי טעמ) ביאר, מפני 
שהן מוקדמות בתורה, וגם שיש בהם אזהרה על ענין גזל, שנפשו של אדם מחמדתו. 
מה שהקדימה הגמרא להקשות מהפסוק המאוחר יותר, שהרי פרשת רבית כתובה 
בפרשת בהר, ואילו פרשת משקלות כתובה בפרשת קדושים. לפי שדרך הש"ס להניח 
ולאחר את הקושיא החזקה יותר, והקושיא ממשקלות עדיפה, כי נכלל בה הכל בפסוק 
אחד, ואילו פרשת רבית כתובה בשני פסוקים. שפתי חכמים (ל"ס ניתפ). עיין שם שדייק 
זאת מלשון רש"י כאן. 

כח. וביאורו, הקדוש ברוך הוא שומר עלינו בשכבנו ובקומנו, שנשכב שלוים ושקטים 
כארי וכלביא. רש"י (ד"ס כלע). מה שפתח רש"י בשכיבה וקימה, שכתב, 'שומר עלינו 


ראשון 


ברכות 


מבררת הגמרא, מאי טַעַמָא - מה הטעם שביקשו לקבוע את פרשת 
בלק. אִילִָימָא - אם נאמר משוּם דִּכָתִיב [-שכתוב] בָּה (נעדנר כג כ) 
'אֶל מוֹציאַם מִמִצרים', וכמו שמבואר במשנה בסמוך, שתקנו להזכיר 
יציאת מצרים בקריאת שמעײ, לִימָא - שיאמרו את פַּרְשַת רְכִּית 
וּפֶרְשַת [-או את פרשת] משקלות דְכְתִיב כָּהֶן יציאַת מצרים, 
שבפרשת רבית נאמר (ויקל6 כס טו) 'אַל תַּקַח מָאֶתו נשַך וְתַרְבִּית' ונסמך 
לו (פס פסוק (מ) /אֲנִי ה' אֶלְהַיכֶם אֲשֶׁר הוֹצֵאתִי אֶתְכֶם מָאֶרֶץ מִצְרָיִם', 
ובפרשת משקלות נאמר (ויקכ יט 0ו) 'מאזְנִי צַדֶק אֲבְנֵי צַדֶק אִיפַת צַדָק 
וְהַין צַדֶק יִהְיָה לָכֶס אֲנִי ה' אֲלהֵיכֶם אֲשֶׁר הוֹצֵאתִי אֶתְכֶם מַאֶרֶץ מִצְרִים""'. 


ים: |נן 


אלא אִמַר רְכִי יוּפִי בכר אַכִין, משוּם דִּכְתִיב בָּהּ האי קרא - 
משום שנאמר בה פסוק זה (נמדנר כד ט), 'כָּרֶע שְכָב פָּאָרִי וּכְלְבִיא 
מי יקִימָנוּ', ויש בו דמיון ל'ובשכבך ובקומך' הנאמר בקריאת שמעל". 


מקשה הגמרא, וְלִימַא האי פָּפוקא ותו לא - שיאמרו רק את 
הפסוק יפהע ששפבי ‏ וגו ולא יותריט,. ואין ייפפך. טורח לציבוה; ומדוע 
באמת לא קבעו לומר את פרשת בלק. מתרצת הגמרא, גְּמִירֵי - קבלה 
בידינו, כָּל פּרְשָה דְפַסְקָהּ משָה רִבִּינוּ פּסְקינן, דְּלָא פַּסְקדּ משָה 
רְבִּינוּ ?א פַּסְקִינֵן - פרשה שמשה רבינו הפסיקה, דהיינו שהפרשה 
פתוחה או סתומה", אף אנו מפסיקים אותה, פרשה שלא פסקה משה 
רבינו אין אנו מפסיקים אותהל*. 


* 


הגמרא ממשיכה לדון בענין קריאת שמע: 
מבררת הגמרא, פַּרְשַת ציצית, מַפָּנִי מָה קְבָּעוּהָ בקריאת שמעלב. 
אָמַר רב וְהוּדָה בַּר חַבִּיבָא, מִפְּנֵי שָיָש בָּהּ חֲמְשָׁה דְּבְרִיִם, מַצָוֶת 


בשכבנו ובקומנו', וסיים בשכיבה בלבד, שכתב, 'לשכב שלוים'. כי מי שדואג שיקרהו 
איזה דבר כשיעמוד, אינו יכול לשכב בשלוה, ואם כן השכיבה כוללת גם את הקימה. 
שפתי חכמים (נרם"י פס). ועיין במהרש"א (ד"ס דכמינ, מ" ד"ס מקוס) שכתב לפרש פסוק 
זה על קריאת שמע, והיינו שהפסוק מדבר בשבחם של ישראל, שאפילו שהולכים לישון 


האמור באותה פרשה קודם לכן (נעדנר כג כד) 'הן עם כלביא יקום וכארי יתנשא לא 
ישכב עד יאכל טרף' [וכמו שפירש רש"י שם, כשהם עומדים משנתן שחרית, הם 
מתגברים כלביא וכארי לחטוף את המצוות, ללבוש ציצית לקרוא את שמע וכו', 'לא 
ישכב עד יאכל טרף', אינם שוכבים בלילה, עד שמחבלים כל מזיק הבא לטורפם, 
כיצד, קוראים את שמע על מיטתם' וכוץ. והביא שם שכך גם גירסת מדרש תנחומא. 
בט. בפני יהושע (ד"ס 66) מבואר שכוונת הגמרא שיאמרו את הפסוק הזה מלבד 
הפסוק 'אל מוציאם ממצרים', שיש בו הזכרת יציאת מצרים. 

ל. ע"פ מגן אברהם (כים פי' כפל). 

לא. ומה שהובא להלן (יג:) 'שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד, זו קריאת שמע של רבי 
יהודה הנשיא', אף שקרא פסוק זה בלבד ולא פסקו משה רבינו. אין זה קושיא, כי 
מה שאמרו פרשה שלא פסק משה רבינו אין רשאים להפסיקה, הוא רק כשקורא בדרך 
קריאה, אולם רבי יהודה הנשיא לא אמר פסוק זה בתורת קריאה, אלא כדי לקבל 
מלכות שמים בזמנה, ואחר כך היה קורא את כל הפרשה לשם קריאת שמע. מאירי 
(ל"ס כנכ). ועיין מגן אברהם (כיע סי" כפכ) שהעיר בענין מה שמפסיקים בשבעת הקרואים 
בשבת, ואינו דווקא בסוף פרשה, שהרי מפסיקים גם בפרשת ויצא ופרשת מקץ, אף 
שהם פרשה אחת שאין בה פתוחה או סתומה. וכתב שהטעם בזה הוא משום שכל 
שבעת הקרואים חשובים כאדם אחד. ראיה לדבר, שבזמן התלמוד לא היו מברכים 
בתורה רק העולה הראשון והאחרון. ומה שמפסיקים בשני וחמישי באמצע פרשה, הוא 
משום שדעתם לקרוא כל הפרשה כולה בשבת. וראה בשפת אמת (פענית כת: כתוס' ד"ה 
6) שהעיר על מה שתקנו לדלג בהלל, והרי כשמדלגים מתחילים באמצע מזמור, 
והרי הוא פסוקא דלא פסק משה [וראה שם הערת הגרי"מ בידרמן שמשמע מדברי 
השפ"א שגם בכתובים נאמרה הלכה זו]. ועיין עוד בשו"ת דבר יהושע (מ"נ סי"ס) 
שתמה על מנהגנו בקריאת התורה בתענית ציבור שמפסיקים באמצע פרשה. וכתב 
ליישב שהאיסור להפסיק באמצע פרשה הוא רק כשקורא לשם קריאה, אולם הקריאה 
בתענית ציבור עניינה תפילה ובקשה [כסברת המאירי שהובאה לעיל]. עוד העיר שם 
על סדר הקריאה בחול המועד של פסח שקוראים למפטיר מהפסוק (נמלנר כמ יט) 
'והקרבתם אשה' וגו' והוא באמצע פרשה. וכתב שאיסור זה חל על סיום הקריאה ולא 
על פתיחתה, שזו יכולה להיות גם באמצע פרשה. ומיושבת על פי זה גם תמיהת 
השפת אמת בענין הדילוג בקריאת הלל. 

לב. בראבי"ה (ס" פג) ביאר שכוונת שאלת הגמרא היא, מפני מה קבעוה בלילה שאינו 
זמן ציצית. ועיין במילי דברכות (ל"ס פרטפ) שביאר בכוונת השאלה, מדוע לא חששו 
בקריאת פרשת ציצית לטורח הציבור, ואם משום הזכרת יציאת מצרים שתקנו להזכירה 
כמבואר במשנה להלן, הרי מזכירים זאת בברכת 'אמת ויציב' ביום וב'אמת ואמונה' 
בלילה. ובחודש האביב (ד"ס פלעת) כתב שכוונת הגמרא לבאר, מדוע קבעו דווקא פרשה 
זו, הרי ישנם פרשיות אחרות הקודמות לה, שנזכרה בהם יציאת מצרים. 


עין משפט 
נר מצוה 


סו א מיי' פ"ס מסנכום 

תפס סנכס ינ טול 

סו"ע פֿו"ס סימן קיג סעיף 
1 


טו ב מיי' פ"נ עס סלכס 

ים סמג עסין יט טור 

סו"ע פו"ם סי" קית וק" 
מקפכ סעיף : 

סח ג מייי פ"ק מסנכות 
ק"ש סנכס ג: 


רב נסים גאון 


זה ששנינו אמר רבי 
אלעזר בן (עזריא) 
[עזריה] הרי אני כבן 
שבעים שנה. מיפרשא 
מילתיה | בפרק תפלת 
השחר (דף כח) במעשה 
שהיה בין רבן גמליאל ור' 
יהושע בעת שהסכימו 
חכמים | להעביר | את 
רבן גמליאל מגדולתו 
ולהמליך תחתיו את ר' 
אלעזר בן עזריה אמר והא 
בר תמניסרי אנא ולית לי 
חיוראתא אירחיש ליה 
ניסא והדרו ליה תמניסרי 
דארי חיוראתא והיינו 
דתנן אמר ר' אלעזר בן 
עזרי' הריני כבן ע' שנה 
ולא בן שבעים: 


גליון הש"ס 
תופי היהי פהע, בו 
שיגביה כוי. עי פוס' 
קמן לי עים ל"ס 
ומוקו: ‏ תוס' ד"ה 
והלכתא כו' מחזירין 
אותו. עיין פוס' לקמן 
(ד ע"ם ד"ס פמ5עיום: 


הנהות הב"ח 


() גמ' פס ת"ת סו 
וצריך לרחמים 5יך 


וסוקענוס וכו'. מיס 
לונ ויקרא המלך 
לגבעונים ויפמר דוד 96 
סגנעוניס מה אעשה 
לכם ונמס | אכפר 
וברכו: (ג) תוט' ד"ס 
כרע וכו'. פיסל וכו' פי' 
₪0 סגי: 


eas 
משנת ראשונים‎ 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] [ואלהים] (גליון): 
3 גי' מהרש"א הן עם 
כלביא יקום וכארי 
יתנשא לא ישכב עד 
יאכל | טרף, וכ"ה 
בהדיא בתנחומא (גליון), 
עיי"ש במהרש"א בח"ה 
וח"א: ג] ס"א ששה 
(גליון) עיין מהרש"א 
ועײן ‏ מלא הרועים 
בילק"מ: | ל] בדפוסיי 
אחויי כל ימי חייך 
(גליון): ס] שביד (כ"ה 
ברש"י שבע"י): |] פ" 
שלא דמי להמלך הקדוש 
שהוא בעצמו קדוש 
(פמ"ג משב"ז או"ח קיח 
ב): ] וקשה שבגמ' 
איתא קרא אחרינא על 
עול מצות ונראה דרש"י 
לא גריס להר בגמי הנל 
פסוקים, וכ"ה בילקוט 
שמעוני פ' שלח (דק"ס): 
פ] בדפו"י ‏ תלמידי 
ישו הנוצרי ההופכים 
1: ט] בתרגום 
ירושלמי דלפנינו ליתא 
אלא בתרגום יונתן איתא 


(שפ"ח) ושם איתא 
חדרונא וכ"ה 
במהרש"א: ₪ עלן 


במהרש"א ובהערות שם 
בשם יל דוד: כ] צ=ל 


ואם ספק לו (כ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד): (] צ"ל אם הזכיר משיב הרוח ומוריד הגשם (כ"ה 

בירושלמי (דבש תמר) וכ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד ובתוס' ר"פ): 

המהרש"ל, וכ"ה בתוס' ר"פ (במהרש"ל דפו"ר איתא ורבי מאיר, אולם במרדכי בפרקין סימן לג מביאו בשם ר' 
משה מאיברא): (] בתוס' ר"פ הלשון לפי שכלולים בהם: 


אָמַר נָבָל בְּלְבוּ אִין אֶלהים השחיתו הַתְעֵיבוּ עֲלִילָה אִין עשָה טוב: |תהלם ד, א| 
אֲבָיו אוֹחָהּ קח לי כִּי היא יְשְׁרָה בְעֵינַי: [שפטים יד, ג 


יב 


(ויקכ י) וס5ב כססו סוס כקקו 
זקוף. תכ"ס ו"כ סנו סופין ככ 
סעס כתפנס 5ליך "סל * סיגניה 
קודס סיסייס סנלכס רק שיכרע 
ננלוך ועיגכיס מיד" דסמריגן נקמן 
סוף 6ין עומדין (ד ₪) 6ס 03 
לסמות תמנת כל כרכס וקוף כל כלכס 
מנמדין 6ותו סכ ישסס: 

והלכתא כותיה דרבה. דלרין 

(מתוס סמלך סקלוק 
וסמלך סמטפט ו5ס 55 6מר = מסזירין 
קותו. וכן זככנו ומי כמוך וכתו3 
נסייס וכספכר מייס מסזיליס. מותו 
פס 55 מר דכל סמסנס ממטנע 
סטכעו מכנניס סיכו יו5 ידי מונתן* 
וכך פסק ככיטו יסודס 06" ספק כו 
פס 6מר 6ס כ 6מר ממזיריס 6ותו 
כדסית כירוטלמי דתענית פ"ק* סיס 
מפפלל וינו יודע פס סזכיר טל ומטר" 
וס לסו כל קלטיס יוס כסוקת ענ 
למוד. פירום סל 6מר 66 כמו קסוb‏ 
למוד עד עתס סכנ פמר כן. חל 
כן כסזקת קסזכיר וסו סדין לככ 
סדכריס טכיך לסוכיר כך סדין. וס 
כן בעטרת ימי מטוכס דניכ סנסיס 
יוס ככיך למוור. וכ"ם? כתנ הפֿין 
מסוזירין 6ותו מכ פופן דכריס 697 
פסק נקפר נפיכוע וסני כסיס 
דליו : בקשו לקבוע פרשת בלק 
בפרשת ק"ש ומפני מה לא קבעוה 
וכו', לית כירוטלמי". דפותן ג' 
פרטיות טפקנו כקרים סמע (פי pכסןט‏ 
עסרם סלנלות ועיין כו וממ סכל: 


הדרן עלך מאימתי 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


כרע כחיזרא, ונקמן (די כז:) מכינן עד סירה 6יסר וכו' (ג) 55 

סגי ככריעס 735 ורפסו זקוף 656 כעי גמי סיכוף סרלם 
וכן 6ית5 כירוpכי‏ דפרקין ‏ וכלכד על5 יסוס יופר מדלי. פמר כבי 
ירמיס וכלכד פנ יעסס כסדין פכדונb‏ וסייגו תרגוס ירוקנמי! טל 35 


מעט מעט: המלך הקדוש 


רב ששת *כי כרע כרע כחיזרא כי קא זקיף 
זקיף כחיויא: ואמר רבה בר חיננא סבא 
משמיה דרב יכל השנה כולה אדם מתפלל 
האל הקדוש מלך אוהב צדקה ומשפט חוץ 
מעשרה ימים שבין ראש השנה ויום הכפורים 
שמתפלל המלך הקדוש והמלך המשפט 
ורבי אלעזר אמר אפילו אמר האל הקדוש יצא 
שנאמר * ויגבה ה' צבאות במשפט והאל 
הקדוש נקדש בצדקה אימתי ויגבה ה' צבאות 
במשפט אלו עשרה ימים שמר"ה ועד יוה"כ 
וקאמר האל הקדוש מאי הוה עלה אמר רב 
יוסף האל הקדוש ומלך אוהב צדקה ומשפט 
רבה אמר המלך הקדוש והמלך המשפט 
והלכתא כרבה: ואמר רבה בר חיננא סבא 
משמיה דרב כל שאפשר לו לבקש רחמים על 
חבירו ואינו מבקש נקרא חוטא שנאמר 6 גם 
אנכי חלילה לי מחטא לה' מחדול להתפלל 
בעדכם אמר רבא אם ת"ח הוא () צריך שיחלה 
עצמו עליו מ'ט אילימא משום דכתיב % ואין 
חולה מכם עלי (ואין) [ו]גולה את אזני דילמא 
מלך שאני אלא מהכא " ואני בחלותם לבושי 
וגו': ואמר רבה בר חיננא סבא משמיה דרב 
כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין 
לו על כל עונותיו שנאמר ‏ למען תזכרי ובשת 
ולא יהיה לך עוד פתחון פה מפני כלמתך 
בכפרי לך לכל אשר עשית נאם ה' אלהים 
דילמא צבור שאני אלא מהכא " ויאמר שמואל 
אל שאול למה הרגזתני להעלות אותי ויאמר 
שאול צר לי מאד ופלשתים נלחמים בי וה'6 
סר מעלי ולא ענני עוד גם ביד הנביאים גם 
בחלומות ואקראה לך להודיעני מה אעשה 


ואילו אורים ותומים לא קאמר משום דקטליה לנוב עיר הכהנים ומנין דאחילו 
ליה מן שמיא שנא' * (ויאמר שמואל אל שאול) [ו]מחר אתה ובניך עמי * וא"ר 
יוחנן עמי במחיצתי ורבנן אמרי מהכא = והוקענום לה' בגבעת שאול בחיר ה' 
יצתה בת קול ואמרה בחיר ה'. אמר ר' אבהו בן זוטרתי אמר רב יהודה בר 
זבידא בקשו לקבוע פרשת בלק בקריאת שמע ומפני מה לא קבעוה משום 
טורח צבור מ"ט אילימא משום דכתיב בה ₪ אל מוציאם ממצרים לימא פרשת 
רבית ופרשת משקלות דכתיב בהן יציאת מצרים אלא אמר ר' יוסי בר אבין 
משום דכתיב בה האי קרא " כרע שכב כארי וכלביא מי יקימנו" ולימא האי 
פסוקא ותו לא גמירי כל פרשה דפסקה משה רבינו פסקינן * דלא פסקה משה 
רבינו לא פסקינן. פרשת ציצית מפני מה קבעוה א"ר יהודה בר חביבא מפני 
שיש בה חמשה9 דברים מצות ציצית יציאת מצרים עול מצות ודעת מינים 
הרהור עבירה והרהור עז בשלמא הני תלת מפרשן עול מצות דכתיב 
= וראיתם אותו וזכרתם את כל מצות ה' ציצית דכתיב > ועשו להם ציצית 
וגו' יציאת מצרים דכתיב = אשר הוצאתי וגו' אלא דעת מינים הרהור עבירה 
והרהור עז מנלן דתניא > אחרי לבבכם זו מינות וכן הוא אומר 5 אמר 
נבל בלבו אין אלהים > אחרי עיניכם זה הרהור עבירה שנאמר * ויאמר 
שמשון אל אביו אותה קח לי כי היא ישרה בעיני * אתם זונים זה הרהור ע"ז 
וכן הוא אומר * ויזנו אחרי הבעלים: מתני" ימזכירין יציאת מצרים בלילות 
א"ר אלעזר בן עזריה * הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר יציאת 
מצרים בלילות עד שדרשה * בן זומא שנא' 5 למען תזכור את יום צאתך מארץ 
מצרים כל ימי חייך ימי חייך הימים כל ימי חייך הלילות וחכ"א ימי חייך העוה"ז כל" להביא לימות המשיח: 
נמ' " תניא אמר להם בן זומא לחכמים וכי מזכירין יציאת מצרים לימות המשיח והלא כבר נאמר ‏ הנה ימים באים 
נאם ה' ולא יאמרו עוד חי ה' אשר העלה את בני ישראל מארץ מצרים כי אם חי ה' אשר העלה ואשר הביא את זרע 
בית ישראל מארץ צפונה ומכל הארצות אשר הדחתים שם אמרו לו לא שתעקר יציאת מצרים ממקומה אלא שתהא 


שעבוד מלכיות עיקר ויציאת מצרים טפל לו כיוצא בו אתה אומר ? לא יקרא שמך עוד יעקב כי אם ישראל יהיה שמך ,, 
לא 


מ] צ"ל ור"מ (גליון) הוגה ע"פ 


לספוט 6 סעולס: המלך המשפט. 
כמו מלך סמספט", כמו נוpפי‏ ס6כון 
סכרית (יסוטע ג) כמו פכון סכריס, 
וכן סמסגכות סמכונות (מנכיס כ כז) 
קסול כמו מסגלות סמכונות, וכן 
סעמק ספגריס (ירמיס 6) כמו עמק 
ספגליס: ס'ג ואם תלמיד חכם הוא 
וצריך לרחמים צריך שיחלה עצמו 
עליו, ֿס ת"ם סול זס ספריך לרסמיס 
ריך סימלס סכירו | ענמו | עליו: 
בחלותם. על לוג ולסיתופ? סו ומכ 
קסיו ת"ק": למען תזכרי ובושת. 
סיפיס דקר ככפכי (ך פת כל טר 
עסית: גם בחלומות גם בנביאים. 
ונ 6"ל גס כסוליס, כפי טנסניים 
ממנו, סלל ימר לו תס גרמת לע5מך 
סנ נענית | בוריס ותומיס נפי 
קסרגת לת סכסניס: ורבנן. סכרי 
עסכb‏ סמעיין ד6סילו כו: והוקענום. 
גנעוניס 6מרו כדוד כסוף ימיו עסיס 
כעב ג' קניס וסנ לוד כס' ױממר 
סי 56 קול וכ כית סדמיס על סל 
סמית לת סגכעוניס, קסכג פת סכסניס 
קסיו מספיקיס נגכעוניס למס ומיס", 
קסגבעוניס נפנס יסוקע קוטני עניס 
וסוסני מיס למזנח, (3) ויקמר דוד 
פנ סגבעוניס וכעס 6כפר (כס וכרכו 
6 נסלת ס', וסס 6מלו כו יופן כנו 
קכעס פנקיס מכניו וסוקענוס כגכעת 
סוכ, ות קול יס וסייעס 6סכיסס 
כחיר ס', דוד6י סס 5 מכו כסיר ס' 
ססלי פגכותו סיו כסין ונ לככודו: 
פרשת רבית, 56 תקספ מ6פו נשך 
ותרכית וגו' (ױקכ כס) וסמיך (יס 
ילית מנריס: ופרשת משקלות. 
סכני כדק וגו' (ויקכ ש) סיפיס דקרb‏ 
לער הוסתי לפכס וגו': כרע שכב. 
דדמי נבטכך וכקומך, קסקלוק נ"ס 
סומרנו כקכבנו וכקומנו ככ קנויס 
ועקטיס כלכי וכנני: ולימא האי 
פסוקא. ולכ טוכת וכ: עול 
מצות. ועטיתס פת כל מומי %": 
מינות. פותס" ססופכיס טכעני 
ספורס (מדרם טעות ופניכ: וכן הוא 
אומר אמר נכל כלבו אין אלהים. 
וסין כך גל מן ססופך לנּלי 96סיס 
פייס: | מתנ" מזכירין | יציאת 
מצרים בלילות, פרטת כֿיֿית כק"ש, 
וסע"פ קסין לילס 4 כיית דכסיב 
ולסיתס סותו וזכרפס* סומכיס קותס 
כלילס מפני יכית מכריס קנס: כבן 
שבעים שנה, ככר סייתי (רסס זקן, 
ונ זקן ממס, קכלת עניו סיכס יוס 
טסענילו כנן גמליסל מנטיסותו ומינו 
רבי פנעזר כן עוריס נשיל כדליתb‏ 
נקמן פרק מפכת סטתר (דף כפ.), 
ופותו סיוס דרש כן זוע מקרק זס: 
גמ' 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


כחיזרא, קבט יד" דס, וסוכטו כלפי מטס ככת 6סק : זקיף כחיויא, | 6)עירן דף גג:, 
ננת, רשקו פפלס ולת"כ גופו, קל תכלה כריעסו עליו כמשוי; 6 ענת ס: מגלס 
כחויא. כנסק סוס כקסול זוקף עכמו מגכיס סרפט תתלס ומזקף 
. (פי קנימיס סללו סול מכלס מלכותו 


כנ.], ג) ספרי פ' רסס, 
ל) ונקען דף כס], 
ס) מכילת פרסת 3 
פ' ט"ז, ו) מכילתb‏ פס 
תופפת6 | פרק | 6, 
!) סנהדרין | דף קו:, 
ם) יבמות | דף עח, 
ט) יהושע ט כז, 
י) במדבר טו מ, כ) עיין 
תוס' לקמן יד: ד"ה 
ויאמר, 9) מנחות מג., 
מ) הלכה ה (י ע"ב), 
() לקמן דף מ: עיי"ש, 
ק) הלכה א (ב ע"ב), 
ע) דפרקין ריש ה"ה 
ועיין מראה כהן. 


תורה אור השלם 
א) וַנבֵּהּ יי צְבָאוֹת 
בַּמִשְׁפּם וְהָאֵל הַקָרוֹשׁ 
ְקָדֶשׁ בִּצְדְקָה: 
[ישעיה ה, טז] 
ב) גָם אָנַכִי חֲלִילָה לִי 
מָחַטא | לײַ מַחַל 
לְהִחְפַלֶל | בְּעַרְכֶם 
ְהוֹרִיתִי אַתְכֶס בְּרָָ 
הַטוֹבָה וְהַיְשְׁרָה: 
[שמואל א יב, כג] 
ט כִּי קִשׁרְתָּם כְּלְכֶם 
עֲלֵיוְאִין לה אֶת אנ 
בָּכָרָת בָּנִי עם בְּן ישי 
ְאִין חֹלָה מִכָּם עֲלִי 
וְגלָה אֶת אָוְנִ כִּי הָקִים 
בְִּי אֶח עֲבְרִי עָלִי 
לָארֶב כַיוֹם הַוֶה: 
[שמואל א בב, חן 
ד) וַאֲני בַּחֲלוֹתֶם לְבוּשׁי 
שֶׂק עניתי בַצוֹם נַפְשִי 
ותְפַּלְתִי | על חקי 
תשוּב: [תהלים לה, יי 
ה) לְמַען תִכְרִי וְבשְת 
ולא יִהְי ל עור 
ַּתָחוֹן | פָּה | מִפָנִי 
ְּלמְתִךּ בְּבַפְרִי ל לָכְל 
אֲשֶׁר עָשִית נְאִם אַדני 
אֶלהִים; [יחזקאל טז, סג| 
ו) וֹאמֶר שְׁמוּאֵל אֶל 
להַעלוֹת אתִי וַֹאמֶר 
שָאוּל צַר לִי מאד 
ּפְלָשְתִּים נִלְחָמִים בִּי 
ואלהים סָר מַעָלִי וְלא 
שי עד ם .בוד 
הַנְבִיאִם נַם בַּחָלמוּת 
ואֶקְדָאָה ל לְהודִיענִי 
מָה אֲעֲשֶׁה: 
[שמואל א כח, טו] 
זו וי יָיַגֶם אֶת יִשְׂרָאֵל 
עמָףּ בד פְלִשְׁתִים 
וּמָחָר אַתָה וּבָנָיף עמי 
נם אֶת מַחֲנָה יִשְׂרָאֵל 
ןיי ביר פְלְשְתִים: 
| שמואל א כח, יטן 
ה) ין לו שְבְעָה 
מנָשים ִבָנו 
שאוּל בְּחיר יי אמ 
המָלך אֲנִי אָתַּן: 
[שמואל ב כא, ו 

ט) אֶל מוֹצִיאָם 
מִמִצְרָיִם כְּתוֹעֲפֹת רְאֵם 
לו: [במדבר כג, בב] 
יכרע שָׁכַב כָּאָרִי 
ּבְלָבַיא ‏ מִי = יְקמָנ 
מְבְרְכִי בְרוּךְּ וְארְרְיף 
אַרוּר: |במדבר כד, ט] 
הֶן עָם כְּלְבִיא יקוּם 
ְכּאָרִי = יִתְנִשָא | לא 
ישְׁכֵּב עד יאכָל מֶרֶף 
ַם חַלְלִים יִשְתָּה: 
מדבר כג, כד] [עיין הגהות 

וציונים אות ב| 


כ וְָיָה לָכֶם לָצִיצַת וּרְאִיתֶם אתו כַרְתֶּם אֶת כָּל מִצְות יי ועֲשֵׂיתֶם אִתֶם ולא תָתוּרוּ אַחֲרֵי לְבָבָכֶם 
וְאַחֲרֵי עִינִיכֶם אֲשֶׁר אַתָּם זנִים אַחֲרֵיהֶם: |נמדנר טו, לטן 
צִיצַת על כַנַפִי בְגְדֵיהֶם לְדרתֶם וְנָתְנוּ על צִיצָת הַבֶנָף פָּתִיל תִּבְלֶת: |נמדנר טו, לחן 

אֲשֶׁר הוּצַאתִי אֶתְכֶם מאָרֶץ מצרַיִם לְהְיוֹת לָכֶם לאלהים אָנִי יי אֶלְהִיכֶם: (נמינר טו, מאן 
ס) ויאמֶָר לו אָבִיו וְאֲמוֹ הָאִין בַּבְנוּת אַחִך וּבְכֶל עַמִי אֶשָה כִּי אַתָּה הולך לְקְחַת אֶשָה מִפָּלשְתִּים הָעָרְלִים וֹאמַר שמְשון אֶל 
: ש ויהי כַּאֲשֶׁר מַת גְרָעוֹן וושובוּ בָּנִי ישְרְאַל וינו אַחֲרֵי הַבְּעֲלִים וישימוּ לָהֶם בַּעל בְּרִית לָאלְהִים: [שפטים ח, כ 
תאכל עֲלָיו מצות לָחָם ענִי כִּי בְתפזון יִצאתָ מַאָרֶץ מצרים למען תזפר אֶת יום צַאחְךְ מָאֶרֶץ מִצרִים כל יָמִי חייד: |דנרם מ, גן 
ִשְׂרָאֵל מאָרֶץ מִצְרָיִם: כִּי אם חי ו אֲשֶׁר הָעָלָה וְאֲשֶׁר הַבִיא אֶת זָרֶע בֵּית יִשְׂרָאֵל מַאָרֶץ צָפֹנָה וּמִכֹּל הָארְצוּת אֲשֶׁר הדּחתים שָם וְשְׁבוּ על אַרְמְתֶם: וירטה כג, +חן 

שמךף עוד יעקב כִּי אם יִשְׂרָאֵל יְהִיָה שמף וקְרָא אֶת שְׁמוֹ יִשְׂרָאֵל: [בואשית לה, ין 


ל) רַבֵּר אֶל בְנֵי ישְרְאל וְאָמַרְתּ אֲלֵהֶם ועשי לְהֶם 


מ) אֲנִי ײַ אֶלהִיכֶם 
נ) לְמִנְצְחַ לְדְוִד 


פ) לא תאכל עֲלָו חָמִץ שְׁבְעת יָמִים 
צ) לָבָן הנה יָמִים בָּאִים נְאָם יָי ולא יֹאמְרוּ עוד חי יִ אֲשֶׁר הָעֲלֶה אֶת בָּנִי 
ק) וֹאמֶר לו אלחים שְׁמָףּ יקב לא יִקְרַא 


מאימתי 


ציצית, יִצִיאַת מְצָרים, עול מצַות, והאיסור להמשך אחר דעת 
מִינִים - אלו ההופכים את טעמי התורה ודורשים אותה באופן מעוקל 
ההולך אחר אלילותיי. דבר נוסף שיש בה הוא האיסור של הַרְהוּר 
עַבִירֶה - תאות נשים"י. וְהַרְהוּר עֲבוֹדָה זֶרֶהל". 


אוצר החכמה 


שואלת הגמרא, בְּשֶלְמָא הַנִי תִּלֶת מפַרְשֵׁן - מובניש וברי רב 
יהודה בר חביבא בשלשת הדברים הראשונים, שכן הם מפורשים 
בפרשת ציצית, עול מצות, דכתיב - שנאמר (נעלגל עו ₪) *ִּרְאִיתֶם 
אותו וזְכַרְתּם אֶת כָּל מִצות ה", ציצית, דִּכָתִיב (פס פסוק כם) 'וְעֲשׂוּ 
לְחֶם ציצת וגו' על כַּנָפֵי בְגְדִיהֶם לְדֹרֹתָם וְנָתְנוּ עַל צִיצַת הַכָּנֵף פָּתִיל 
תְּכְלָת', וְצִיאַת מִצְרַיִם, דִּכְתִיב אַשֶר הוצאתי וגו' אֶתְכֶם מַאָרֶץ 
מִצָרִים לְהָיוּת לָכֶם לָאלהִים אֲנִי ה' אֲלהֵיכָםי, אֶלָא דעת מִנִים 
הַרְהוּר עָבִירֶה וְהַרְהוּר עָבודָה זְרָה מִנְלֶן - היכן כתובים שלשה 
אלו בפרשת ציצית. משיבה הגמרא, דְתִנְיא בברייתא, נאמר (קס פסוק 
ט) ץלא תָתוּרוּ אַחֲרֵי לְבַבְכֶם וְאַחֲרֵי עִינִיכֶם אֲשֶׁר אַתָּם זוֹנִים אַחָרִיהֶם' 
ודרשו, אַחֲרי לְבְבְכֶם זו מִינוּת, וְכֵן הוּא אוֹמַר - וכן מוכח בפסוק 
ש'מין' הוא זה ההולך אחר מחשבת לבו, שנאמר (פסלס יל 6) 'אָמַר 
נָבָל בְּלָבּו אִין אֶלהים', ובודאי שאין נבל יותר מזה ההופך דברי 
אלהים חיים לדרשות שקר והליכה אחר אלילות". אַחֲרֵי עִינִיכֶם זֶה 
הרהור עַבִירָה וערוה, שָנָּאָמַר (פופעיס יל ג) 'ויאמַר שַמשון אֶל אָבִיו 
אוֹתָהּ קח לי כִּי היא יִשָרָה בְעִינִי'. ‏ אַתֶּם זוֹנִים', זֶה הרְהוּר 
עֲבוֹדָה זֶרְה", וְכֵן הוּא אוֹמר (פופטיס 5 ג) ויהי כַּאֲשֶׁר מַת גִדְעוֹן 
וַיֵשְׁבוּ בְּנֵי יִשְׂרָאֵל וַזְנוּ אַחֲרִי הַבְּעָלִים'. 


* א א 


לג. רש"י (ד"ס מינות). בהגהות וציונים הביאו את גירסת הדפוסים שקודם הצנזורה 
'תלמידי ישו הנוצריי. 

לד. רש"י (יומb‏ כט. ד"ס סלסולי). 

לה. מה שנקט בשני אלו הלשון 'הרהור', לפי שבהם נאסר גם הרהור, שבהרהור עריות 
אמרו (יומ עד:) 'טוב מראה עינים באשה יותר מגופו של מעשה'. ובהרהור עבודה זרה 
אמרו (קילופין ע.) שמחשבת עבודה זרה מצרפה הקדוש ברוך הוא למעשה. שפתי חכמים 
(ל"ס סלסור - סעני). 

הנה נמנו כאן ששה מעלות שישנן בפרשת ציצית, ואילו רב יהודה אמר שיש בה 
חמשה דברים ולא ששה. [אמנם בהגהות וציונים הביא שיש גורסים 'מפני שיש בה 
ששה דברים']. וכתב המהרש"א (מ" ד"ס מפני) שאכן בגירסת הילקוט לא נזכר מינות, 
ונראה טעמו, משום שמחשיב מינות ועבודה זרה לדבר אחד. והוסיף עוד שיש ליישב 
גם גירסתנו שמנו מינות ועבודה זרה לשני דברים, מפני שמינות משמעה כפירה 
במציאות ה', כמו שמוכח מהפסוק שמביאה הגמרא בהמשך (פלניס יד 6) 'אמר נבל 
בלבו אין אלהים', ועבודה זרה משמעה שמשתף דבר אחר עם שם ה'. ולפי זה צריך 
לומר שמחשבת עבודה זרה ומחשבת עבירה נמנו כדבר אחד [נראה כוונתו משום 
ששניהם נאסרו במחשבה] וראה גם בחידושי הלכות (פס) ובמלא הרועים. ועיין בתורה 
תמימה (נמדנר טו (ט) שהעיר על רש"י, שמלשון הגמרא משמע שמינות הוא הכופר 
במציאות ה', כמו שמוכח מהפסוק 'אמר נבל בלבו אין אלהים' והניח בצריך עיון. 
לו. מה שדרשו מ'אחרי לבבכם' שהכוונה למינות, אף שגם שאר עבירות תלויות 
במחשבת הלב, והעושה עבירה בלא מחשבה אינו מתחייב עליה. ראה בפתח האהל 
((ספר סל יעקכ לנכיס לוכנל כסג"ס, סו"ד כססיפת זקניס ד"ס כ מתוכו) בשם הגאון ר' העשיל 
אשכנזי אבדק"ק לובלין, כי יש לדקדק בפסוק זה, שהקדים לב לעינים, שאינו כפי 
סדר עשיית עבירה, שתחילתה בראיית העינים וסופה במעשה, כמו שאמרו במדרש 
(כמדנ"ר י 3) 'העינים רואות והלב מהרהר', ויש ללמוד מכך שכאן מדבר על עבירה 
מסוימת שתחילתה בלב, והיא המינות, שבתחילה חושב בלבו דעות נפסדות, ואחר כך 
ילך אחר שרירות עיניו, ויתמכר אל מעשים רעים וחטאים, וזה שמביא ראיה מהפסוק 
'אמר נבל בלבו אין אלהים' וסופו של הפסוק הוא 'השחיתו התעיבו עלילה'. 

לז. ראה רש"י (טיר סטייס ד ס) על המילים 'תאומי צביה' שהכוונה ללוחות הברית, 
ששניהם מכוונים דיבור כנגד דיבור, 'לא יהיה לך' כנגד 'לא תנאף', שהזונה אחר 
עבודת כוכבים נוהג כדרך 'אשה המנאפת תחת אישה תקח את זרים' (יפוקלל עז ל5). 
ומקור דבריו ממכילתא (יפלו פלשס מ) [ומה שאמרו כאן שהוא כנגד הרהור עבודה זרה, 
ולא עבודה זרה ממש, הוא משום ש'אתם זונים' מוסב לראש הפסוק שנאמר ולא 
תתורו אחרי לבבכם']. 

לח. רש"י (ד"ס מוכילין). במאירי (ד"ס פמר) מבואר שיש כאן חידוש נוסף שאף שיציאת 
מצרים היחה ביום, מזכירים אותה גם בלילה כי התחלתה היחה בלילה [כמבואר לעיל 
(ט.) שבלילה ניתנה הרשות לצאת]. ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס מולילין) כתב 
שבסברא זו נחלקו בן זומא וחכמים בהמשך המשנה, שלדעת חכמים אין מזכירים 
יציאת מצרים בלילה, מפני שעיקר הגאולה היתה ביום. 

כתב בתוספות יו"ט (פ"6 מ"ס), אף שאפשר להזכיר את יציאת מצרים גם בלא לומר 
את פרשת ציצית [כמובא להלן (יד:)] תקנו את הזכרתה על ידי פרשה זו, משום שהיתה 
שגורה בפי העם, שהיו רגילים לומר אותה ביום מפני מצות ציצית שבה [כדלעיל 
'פרשת ציצית מפני מה קבעוה']. וראה עוד בתפארת ישראל בענין הלשון 'מזכירין'. 


פרק ראשון 


ברכות יב: [ד] 


משנה 


משנתנו דנה בענין הזכרת יציאת מצרים בקריאת שמע של ערבית: 
מִזְכִירִין יְצִיאַת מצרים - פרשת ציצית שיש בה זכירת יציאת מצרים, 
אומרים אותה בַּלֶּילות - בקריאת שמע של ערבית, ואף על פי שמצות 
ציצית אינה נוהגת בלילה, לפי שכתוב בה (נמלכר עו (ע) וּרְאִיתֶם אתו', 
אומרים אותה מפני מצות זכירת יציאת מצרים האמורה בה, שנוהגת 
בלילה"". 


אָמַר רַכִּי אֲלְעָזָר בֶּן עזרְיָה, הָרֵי אָנִי נראה כָּזקן בֶּן שַבְעִים 
שָנַה [ולא היה זקן ממש, אלא לפי שנתמנה לנשיאות בהיותו צעיר 
לימים, הלבינו שערותיו, כדי שיראה זקן וראוי לנשיאותלטן, וְלא זְכִיתִי 
- לא נצחתי את החכמים בראיות", להוכיח שַתְּאָמַר יְצִיאֶת מְצרִים 
בַּלִילוֹתי, עד שָדְרְשָה פָּן זומָא"י, שַנָּאָמר (דנלס עז ג) לְמָעָן 
תִּזְפור אֶת יום צאתף מָאֶרֶץ מצרים כל ימי חייף', אילו נאמר, 
ימי חַיִיף', היה משמע, הַיָמִים בלבד יש להזכיר בהם יציאת מצרים, 
עכשיו שנכתב על ימי חייף', באה תיבת 'כל' לרבות גם את 
הַלֶילותמי. וְחַכָּמִים אוֹמְרִים שתיבת 'כל' לא באה לרבות לילות, 
שהרי בפסוק נזכרו ימים, אלא כך יש לדרוש, אילו נאמר ימי חייף' 
בלבד, היינו אומרים שרק הָעוֹלם הַזֶּה יש להזכיר בו יציאת מצרים, 
עכשיו שנאמר 'כל ימי חייך' באה תיבת 'פל', לְהָבִּיא [-לרבות] לימות 
הַמַשִיחַ, שגם אז מצוה להזכיר את יציאת מצרים, ואף שיהיו אז ניסים 
גדולים יותר מיציאת מצרים"". 


אי 


לט. כמבואר להלן (כ.) שהעבירו את רבן גמליאל מנשיאותו ומינו את רבי אלעזר 
בן עזרלה, 

מ. כך פירש רע"ב (פ" מ"ה), וכן הוא בערוך (עלן ון). ובערוך שם הביא בשם יש 
מפרשים, שהוא מלשון זכות [וכך משמע ברמב"ם (פיס"פ) המובא בהערה להלן], כלומר 
לא זכיתי למצוא דרשה ראויה. 

מא. כתב הרמב"ם (פיס"מ), ששערותיו הלבינו מפני שהרבה לשנות ולקרות יומם ולילה 
עד אשר תשש כוחו ונזרקה בו שיבה, ונראה כבן שבעים שנה. ואמר בדרך תמיהה, 
אף שהשתדלתי ונתחברתי עם אנשי החכמה, לא זכיתי לדעת הרמז שנרמז בכתוב 
בחיוב קריאת פרשת ציצית בלילה, עד שדרשה בן זומא [מדברי הרמב"ם יש לדייק 
שפירש 'לא זכיתי' מלשון זכות, וכפירוש הערוך (עלן וך נפס יש עפרטיס)]. וכעין זה ביאר 
בתוספות יום טוב, שרבי אלעזר בן עזריה אמר על עצמו, כי אף שהיה מופלג בחכמה, 
ונעשה לו נס שהלבינו שערותיו כדי להוכיח כי אכן ראוי הוא לנשיאות מפני גודל 
חכמתו, בכל זאת לא מצא טעם נכון להוכיח על חיוב הזכרת יציאת מצרים בלילה. 
בחידושי מהרי"ח דייק בלשון 'שתאמר' שמשמעו שתאמר על ידי העם, כלומר שרבי 
אלעזר בן עזריה אמר שלא זכה שיסכימו עמו החכמים, עד שדרשה בן זומא ואז עמדו 
למנין והסכימו עמו החכמים. 

כתב הרשב"א (ד"ס פמכ) בשם הראב"ד שמה שאמר "לא זכיתי' נתכוין לומר שלא זכה 
להוכיח שיש בכך חיוב מהתורה, אבל היו אומרים את פרשת ציצית כמצוה מדברי 
סופרים. שאם נאמר שלא היו אומרים אותה כלל, הרי תחסר הברכה שלאחר קריאת 
שמע, שהרי אמרו להלן (יל:) "לָא אמר אני ה' אלהיכם אינו אומר אמת' אם כן חסרה 


ברכת אמת ואמונה. אך הרשב"א עצמו כתב, שאפשר שאף שלא אמרו פרשת ציצית 
אמרו את הברכה שלאחר קריאת שמע בנוסח 'מודים אנחנו לך' הנזכר שם. 

מב. בן זומא היה בקי במדרש טעמי המקראות, כמו שאמרו במשנה (סוטס מט.) 'משמת 
בן זומא בטלו הדרשנים' [ראה שם ברש"י (ל"ס סלכפניס)]. 

כתב התוספות יו"ט שעיקר ויכוחו וניצוחו של בן זומא מבואר בברייתא המובאת להלן 
בגמרא, שבן זומא הביא פסוק שנאמר בו שלעתיד לבוא יזכירו רק את ניסי קיבוץ הגליות 
ולא את ניסי יציאת מצרים, ולכן אין לדרוש את הפסוק כדעת חכמים שאמרו ש'כל ימי 
חייך' בא לרבות את ימות המשיח. ואף שחכמים שם השיבו על דבריו, שאין כוונת הכתוב 
שלא תוזכר כלל יציאת מצרים, אלא תוזכר כדבר טפל לניסי הגאולה העתידה. אבל אין 
זו תשובה גמורה לראייתו, כי הפסוק כפשוטו מורה כדבריו [ורבי במשנתנו שנה רק את 
תחילת דברי בן זומא, אבל ניצוחו היה מהמשך הדברים שביניהם, כמו שנתבאר]. 

כתב רש"י (ד"ס כנן) שדרשת בן זומא היתה ביום שנתמנה רבי אלעזר בן עזריה. וכתב 
התוספות יום טוב, שנראה שטעמו של רש"י, על פי המבואר להלן (כפ.) שביום שנתמנה 
רבי אלעזר בן עזריה נתבררו כל הספיקות שהיו להם, ואף הלכה זו בכלל. וראה עוד 
במגיד תעלומה. 

מג. אין להקשות, שלא יכתוב 'ימי' ולא נצטרך לרבות לילות. לפי שאם היה הכתוב 
סותם לא הינו יודעים אם יש להזכיר יציאת מצרים בלילה, כי לעיל (ט.) מבואר 
שהגאולה היתה מבערב, אבל לא יצאו עד הבוקר, והיינו מסופקים אם הולכים אחר 
היציאה, או אחר הגאולה, ולכך כתבה התורה 'ימי' ו'כל' להורות לנו שאף שעיקר 
הגאולה היתה ביום, מכל מקום יש להזכיר גם בלילה כיון שהיתה על כל פנים התחלת 
גאולה בלילה. מהרש"א (ד"ס יפי). 

מד. נתבאר על פי דברי הגמרא להלן. 


עין משפט 
נר מצוה 


סו א מיי' פ"ס מסנכות 

תפס סנכס ינ טול 

סו"ע פֿו"ס סימן קיג סעיף 
1 


סז ב מיי' פ"נ עס סנכס 

יח סמג עסין יט טור 

סו"ע פו"ם סי" קית וק" 
מקפכ סעיף : 

סח ג מיי פ" מסנכות 
ק"ש סנכס ג: 


רב נסים גאון 


זה ששנינו אמר רבי 
אלעזר בן (עזריא) 
[עזריה] הרי אני כבן 
שבעים שנה. מיפרשא 
מילתיה | בפרק תפלת 
השחר (דף כח) במעשה 
שהיה בין רבן גמליאל ור' 
יהושע בעת שהסכימו 
חכמים | להעביר | את 
רבן גמליאל מגדולתו 
ולהמליך תחתיו את ר' 
אלעזר בן עזריה אמר והא 
בר תמניסרי אנא ולית לי 
חיוראתא אירחיש ליה 
ניסא והדרו ליה תמניסרי 
דארי חיוראתא והיינו 
דתנן אמר ר' אלעזר בן 
עזרי' הריני כבן ע' שנה 
ולא בן שבעים: 


גליון הש"ס 


תופ' ד"ה כרע כ" 
שיגביה כו. עי מוס' 
על לש עי ל"ס 
ומוכקו: ‏ תוס' ד"ה 
והלכתא כו' מחזירין 
אותו. עיין פוס' לקמן 
לד ע"b‏ ד"ס 6מ5עיום: 


הנהות הב"ח 


() גמ' פס ת"ת סול 
וצריך לרחמים 5יך 
סיתלס: (3) רש"י ד"ס 
וסוקענוס וכו'. מיס 
למונת ויקרא המלך 
לגבעונים ויפער דוד 96 
סגנעוניס ‏ מה אעשה 
לכם | ונמס | אכפר 
וברכו: (3) תומי ד" 
כרע וכו'. ליסר וכו' פי' 
bY‏ סני: 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] [ואלהים] (גליון): 
3] גי' מהרש"א הן עם 
כלביא יקום וכארי 
יתנשא לא ישכב עד 
יאכל טרף, וכ"ה 
בהדיא בתנחומא (גליון), 
עיי"ש במהרש"א בח"ה 
וח"א: ג] ס"א ששה 
(גליון) עיין מהרש"א 
ועײן ‏ מלא | הרועים 
בילק"מ: | ל] בדפוסיי 
אחרי,. בכ ימי - חניף 
(גליון): ס] שביד (כ"ה 
ברש"י שבע"י): |[] פיי 
שלא דמי להמלך הקדוש 
שהוא בעצמו קדוש 
(פמ"ג משב"ז או"ח קיח 
ב): !]וקשה שבגמ' 
איתא קרא אחרינא על 
עול מצות ונראה דרש"י 
לא גריס להו בגמ' הני 
פסוקים, וכ"ה בילקוט 
שמעוני פ' שלח (דק"ס): 
ס] בדפו"י תלמידי 
ישו הנוצרי ההופכים 
וברי : ט] בתרגום 
ירושלמי דלפנינו ליתא 
אלא בתרגום יונתן איתא 


(שפ"ח) ושם איתא 
חדרונא וכיה 
במהרש"א: י] עיין 


במהרש"א ובהערות שם 
בשם יד דוד: ‏ כ] צ"ל 


ואם ספק לו (כ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד): (] צ"ל אם הזכיר משיב הרוח ומוריד הגשם (כ"ה 

בירושלמי (דבש תמר) וכ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד ובתוס' ר"פ): 

המהרש"ל, וכ"ה בתוס' ר"פ (במהרש"ל דפו"ר איתא ורבי מאיר, אולם במרדכי בפרקין סימן לג מביאו בשם ר' 
משה מאיברא): (] בתוסי ר"פ הלשון לפי שכלולים בהם: 


אָמַר נָבָל בְּלָבּוּ אִין אֶלהים השחיתוּ התעיבוּ עֲלִילָה אִין עשָה טוב: [תהלם ד, א| 
אֲבָיו אוֹתָהּ קח לי כִּי היא ישָרֶה בְעִינִי: [שפטים יד, ג 


mn 


(ויקכפ י) וס35 כקסו קוקס כקקו 
זקוף. תכ"ס ו"כ טפנו סופין כל 
סעס כתפנס 5ליך "סל * סיגניה 
קולס סיקייס סכרכס | רק סיכלע 
ככרוך ופיגביס מיד" דסמריגן נקמן 
סוף פֿין עומדין (ד ) 6ס 03 
כסמות תסלת כל רכס וסוף כל כלכס 
מנמדין לופו סכ יססס: 

והלכתא כותיה דרבה. דלליך 

נסמוס סמנך סקדוק 
וסמלך סמספט וס 55 6מר * מסזיכין 
קותו. וכן זכלכו | ומי כמוך וכו 
כסייס וכספכר מייס מסזיליס. 6ותו 
פס 65 פמר דכל סמסנס ממטנע 
סטנעו פכמיס קינו יוכם ידי מונתן* 
וכך פסק כניט יסודס ס? ספק כו 
פס מכ פס כ מר מסזיריס פותו 
כדקיתס כירושלמי דתענים פיק סיס 
מפפלל ולינו יודע פס סזכיר טל ומעל 
וס כו כל סכטיס יוס כחוקת ענ 
כמוד. פירום על 6מר 596 כמו עסו 
לעוד עד עתס קנ 6מר כן. חל 
כן בסוקת ססוכיר וסו סדין ככנ 
סדנריס סכיך לסזכיר כך סדין. וס 
כן כעסרת ימי סוס דניכb‏ קנסיס 
יוס ככיך מחוכ. ור"ק" כסכ דפין 
מסוירין פותו מכל פופן דכריס 697 
פסק נקפר נפיכרוע וסני כסיס 
לדכריו : בקשו לקבוע פרשת בלק 
בפרשת ק"ש ומפני מה לא קבעוה 
וכו', לית כירוטלמי". דפותן ג' 
פרסיום ספקנו כקרים סמע לפי pכסן?‏ 
עסרם סלנלות ועיין כו ותמ סכנ: 


הדרן עלך מאימתי 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


כרע כחיזרא, ולקמן (די כז:) מכינן עד סירה 6יסל וכו' (ג) 55 

סגי ככריעס 735 ורפסו זקוף 656 בעי נמי סיכוף סרסם 
וכן 6ית5 כירושלמי דפרקין ‏ וכלכד קל יסוס יופכ מדפי. פמר רנ 
ירמיס וכלכד קנ יעסס כסדין סכדונל וסיינו תרגוס ירוס(מי טל 35 


מעט מעט: המלך הקדוש 


ב ששת *כי כרע כרע כחיזרא כי קא זקיף 
זקיף כחיויא: ואמר רבה בר חיננא סבא 
משמיה דרב יכל השנה כולה אדם מתפלל 
האל הקדוש מלך אוהב צדקה ומשפט חוץ 
מעשרה ימים שבין ראש השנה ויום הכפורים 
שמתפלל המלך הקדוש והמלך המשפט 
ורבי אלעזר אמר אפילו אמר האל הקדוש יצא 
שנאמר * ויגבה ה' צבאות במשפט והאל 
הקדוש נקדש בצדקה אימתי ויגבה ה' צבאות 
במשפט אלו עשרה ימים שמר"ה ועד יוה"כ 
וקאמר האל הקדוש מאי הוה עלה אמר רב 
יוסף האל הקדוש ומלך אוהב צדקה ומשפט 
רבה אמר המלך הקדוש והמלך המשפט 
והלכתא כרבה: ואמר רבה בר חיננא סבא 
משמיה דרב כל שאפשר לו לבקש רחמים על 
חבירו ואינו מבקש נקרא חוטא שנאמר גם 
אנכי חלילה לי מחטא לה' מחדול להתפלל 
בעדכם אמר רבא אם ת"ח הוא () צריך שיחלה 
עצמו עליו מ'ט אילימא משום דכתיב * ואין 
חולה מכם עלי (ואין) [\ו]גולה את אזני דילמא 
מלך שאני אלא מהכא ‏ ואני בחלותם לבושי 
וגו': ואמר רבה בר חיננא סבא משמיה דרב 
כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין 
לו על כל עונותיו שנאמר = למען תזכרי ובשת 
ולא יהיה לך עוד פתחון פה מפני כלמתך 
בכפרי לך לכל אשר עשית נאם ה' אלהים 
דילמא צבור שאני אלא מהכא " ויאמר שמואל 
אל שאול למה הרגזתני להעלות אותי ויאמר 
שאול צר לי מאד ופלשתים נלחמים בי וה'6 
סר מעלי ולא ענני עוד גם ביד הנביאים גם 
בחלומות ואקראה לך להודיעני מה אעשה 


ואילו אורים ותומים לא קאמר משום דקטליה לנוב עיר הכהנים ומנין דאחילו 
ליה מן שמיא שנא' * (ויאמר שמואל אל שאול) [ו]מחר אתה ובניך עמי * וא"ר 
יוחנן עמי במחיצתי ורבנן אמרי מהכא ₪ והוקענום לה' בגבעת שאול בחיר ה' 
יצתה בת קול ואמרה בחיר ה'. אמר ר' אבהו בן זוטרתי אמר רב יהודה בר 
זבידא בקשו לקבוע פרשת בלק בקריאת שמע ומפני מה לא קבעוה משום 
טורח צבור מ"ט אילימא משום דכתיב בה ₪ אל מוציאם ממצרים לימא פרשת 
רבית ופרשת משקלות דכתיב בהן יציאת מצרים אלא אמר ר' יוסי בר אבין 
משום דכתיב בה האי קרא ! כרע שכב כארי וכלביא מי יקימנו" ולימא האי 
פסוקא ותו לא גמירי כל פרשה דפסקה משה רבינו פסקינן * דלא פסקה משה 
רבינו לא פסקינן. פרשת ציצית מפני מה קבעוה א"ר יהודה בר חביבא מפני 
שיש בה חמשה9 דברים מצות ציצית יציאת מצרים עול מצות ודעת מינים 
הרהור עבירה והרהור ע"ז בשלמא הני תלת מפרשן עול מצות דכתיב 
= וראיתם אותו וזכרתם את כל מצות ה' ציצית דכתיב ? ועשו להם ציצית 
וגו' יציאת מצרים דכתיב = אשר הוצאתי וגו' אלא דעת מינים הרהור עבירה 
והרהור ע"ז מנלן רתניא > אחרי לבבכם זו מינות וכן הוא אומר 5 אמר 
נבל בלבו אין אלהים > אחרי עיניכם זה הרהור עבירה שנאמר = ויאמר 
שמשון אל אביו אותה קח לי כי היא ישרה בעיני 5 אתם זונים זה הרהור ע"ז 
וכן הוא אומר ‏ ויזנו אחרי הבעלים: מתני" ימזכירין יציאת מצרים בלילות 
* א"ר אלעזר בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר יציאת 
מצרים בלילות עד שדרשה = בן זומא שנא' 5 למען תזכור את יום צאתך מארץ 
מצרים כל ימי חייך ימי חייך הימים כל ימי חייך הלילות וחכ"א ימי חייך העוה"ז כל" להביא לימות המשיח: 


גמ' יתניא אמר להם בן זומא לחכמים וכי מזכירין יציאת מצרים לימות המשיח והלא כבר נאמר * הנה ימים באים' 


כחיזרא. קכט כיד 6דס, ומונטו כלפי עטס כנת 6סת: זקיף כחיויא. 
בנסת, רקו מסנס ופת"כ גופו, סנ תרלס כריעפו עליו כמטוי: 
כחויא. כנסק סוס כקסול זוקף עכמו מגכיס סכלם תתלס וזקף 
. (פי קנימיס סללו סול מכלס מנכותו 


לספוט 6ת סעולס: המלך המשפט. 
כמו מלך סמספט", כמו נוpפי‏ ס6כון 
סכרית (יסועע ג) כמו פכון סכריס, 
וכן סעסגכות סמכונות (מנכיס כ כז) 
סקסו כמו מסגכות סמכוגות, וכן 
סעמק ספגריס (ירמיס 6) כמו עמק 
ספגכיס: ס"ג ואם תלמיד חכם הוא 
וצריך לרחמים צריך שיחלה עצמו 
עליו, פס מ" סו זס ש5ליך ללסמיס 
כריך טיסלס סכיכו | ע5מו | עניו: 
בחלותם, על לוג ולסיפופל סו ומכ 
קסיו ת"ם': למען תזכרי ובושת. 
סיפיס דקר ככפכי (ך פת כל טר 
עסית: גם כהלומות גם בנביאים. 
ונ "כ גס בקוריס, פפי טנסניים 
ממנו, סלל ימר כו תס גרמת לע5מך 
סנ (ענים בוריס ותומיס נפי 
ססרגת לת סכסניס: ‏ ורבנן. סנכי 
מסכל טמעיין דקמינו כו: והוקענום. 
גנעוניס 6מרו כדוד כסוף ימיו עסיס 
רעג ג' קניס וסנ דוד כס' ױפמר 
סי 56 ספול ו0ל כית סדמיס על קל 
סמית לת סגבעוניס, קסכג פת סכסניס 
קסיו מספיקיס לגכעוניס למס ומיס", 
קסגבעוניס נתנס יסוקע פוטני עניס 
וקוסני מיס (מזם, (כ) ויסמר דוד 
6 סגכעוניס ונמס 6כפר לכס וכרכו 
6 נסלת ס', וסס 6מלו כו יותן כנו 
טנעס פנקיס מכניו וסוקענוס כגנעת 
ספול, וכת קול יס וסייעס 6סכיסס 
כפיר ס', דודשי סס כל 6מכו בסיר ס' 
קסכי (גגותו סיו כפין ול ככולו: 
פרשת רבית. 56 סקס מלפו נשך 
ותרכית וגו' (וקר כס) וסמיך (יס 
יניסת | מכנכיס: ופרשת משקלות. 
סכני פדק וגו' (ויקרפ ש) סיפיס דקרס 
סקר סופתי לפכס וגו': כרע שכב. 
דדמי נבטכנך וכקומך, קסקלוק נ"ס 
סומרנו כקכבנו וכקומנו (סכ3 סנויס 
וסקטיס כלכי וכנני: ולימא האי 
פסוקא. וליכ טורס ‏ כנוכ: עול 
מצות. ועסיפס פת כל מנותי %": 
מינות. קופס" ססופכיס טעמי 
סתולס (מדכש מעות ופניכ: וכן הוא 
אומר אמר נבל בלבו אין אלהים. 
וסין כך גל מן ססופך לנּלי 96סיס 
סיס: ‏ מתני" | מכירין | יציאת 
מצרים בלילות, פרסת כיכית נק"ם, 
וסע"פ קסין לילס 4 ית דכמיכ 
וריפס פותו וזכרתס" פומריס פותס 
כנילס מפני יניסת מכריס קנס: כבן 
שבעים שנה. ככר סייפי גנלס זקן, 
ונ זקן ממס, קכלת עניו סיכס יוס 
ססעכירו כנן גמניסל מנסיותו ומינו 
כבי פֿנעזר כן עזריס. נסיb‏ כדליק6 
נקמן כפלק מפכת סטתר (דף כ.), 
ולותו סיוס דרש כן זועס עקרק זס: 
גמ' 


נאם ה' ולא יאמרו עוד חי ה' אשר העלה את בני ישראל מארץ מצרים כי אם חי ה' אשר העלה ואשר הביא את זרע 
בית ישראל מארץ צפונה ומכל הארצות אשר הדחתים שם אמרו לו לא שתעקר יציאת מצרים ממקומה אלא שתהא 


שעבוד מלכיות עיקר ויציאת מצרים טפל לו כיוצא בו אתה אומר? לא יקרא שמך עוד יעקב כי אם ישראל יהיה שמך 4 
לא 


מן צ"ל ור"מ (גליון) הוגה ע"פ 


מסורת הש"ם 

עם הוספות 
6) [עילוכין | לף ג::, 
3) [תענית כז: מגינס 
כנ.], ג) ספרי פ' רסס, 
ל) ולקען דף כס], 
ס) מכילת פרסת 3 
פ' ט"ז, ו) מכילתb‏ פס 
תופפת6 | פרק | 6, 
) סנהדרין | דף קו:, 
מ) יבמות | דף עח;, 
ט) יהושע ט כז, 
*) במדבר טו מ, כ) עיין 
מס" לקפך יד: היה 
ויאמר, כ) מנחות מג., 
₪ הלכה חי ר ע"ב) 
() לקמן דף מ: עיי"ש, 
ק) הלכה א (ב ע"ב), 
ע) דפרקין ריש ה"ה 

ועיין מראה כהן. 


תורה אור השלם 
א) וַעְבָּהּ ‏ צְבָאות 
בַּמִשְׁפּט וְהָאֵל הקדוש 
נְקָדֶשׁ בְּצְרָקָה: 
וישעיה ה, טז| 
ב) גם אֲוֹבִי חֲלִילָה לִי 
מִמטא | לײַ מַַדֹל 
לְהתְפַּלל. ‏ בְעַדְכֶם 
וְהורִיִתִי אַתְכֶם בְּרְֶָ 
הַטוּבָה וְהִישָרֶה: 
[שמואל א יב, כג] 
כִּי קָשְׁרְתָּם כִּלְכֶם 
עֲלֵי וְאֵין לה אֶת אי 
בָּכָרָת בָּנִי עם בְּן ישי 
ְאִין חֹלָה מִבֶּם עָלִי 
וגה אֶת אָוְנִי כִּי הָקים 
בְּנִי אֶת עַבְדֵי עָלִי 
לְארְב כַּיוֹם הַוֶה: 
[שמואל א בב, ח] 
ד) וַאֲנִי בַּחַלוּחֶם לְבוּשִי 
שָׂק עניתי בַצוֹם נַפְשִי 
וּתְפְלְתִי | על חִקי 
תשוּב: [תהלים לה, יגן 
ה) לְמען תּוְְרִי וְבשְת 
ולא יִהְי ל עור 
פְּתחון פָּה | מִפָנִי 
ְּלמָתְֵ בְּכפְי ל לָכְל 
אֲשֶׁר עָשִית נְאָם אַנִי 
אלהִים: [יחזקאל טז, סג| 
ו) וֹּאמֶר שְׁמוּאֵל אֶל 
שָאוּל לָמָה הרְנתָנִי 
לְהעַלוּת ‏ אֹתִי וֹאמָר 
שָׁאוּל צַר לִי מָאד 
ּפְלְָתִּים נִלְחָמִים בִּי 
ואלהים סָר מַעֲלֵי ולא 
עה עד גם ימד 
הַנביאִם גַם בַּחַלמוֹת 
וְאֶקָרְאָה ל לְהוּדִיעני 
מָה אֶעָשָה: 
|שמואל א כח, טו] 
וו וי יָנַם אֶת יִשְׂרָאֵל 
עֲמְךּ בְּיָד = פְלִשְׁתִּים 
וּמָחָר אַתָה וּבָניך עמי 
נם אֶת מַחְנָה יִשְׂרָאֵל 
ית יי בְד פלִשְׁתִּים: 
|שמואל א כח, יט| 
ה)יתַן לָנּ שְׁבְעָה 
אֲנָשִים מָנִיו 
שאוּל בְּחִיר יי וַֹאמֶר 
הַמָקָ אָנִי אֶתֵן: 
[שמואל ב כא, ו 

ט) אֶל מוֹצִיאָם 
מִמִצְרְיִם כְּתוֹעֲפֹת רְאֵם 
לו: |במדבר כג, כב] 
סכָרֶע שְׁכֵב כַּאֲרִי 
ְּלְבִיא = מִי = יְקְמָנּ 
מְבָרְכִיף בְרוּךְּ וְארְרִיף 
אֶרוּר: |נמדבר כד, ט] 
הֶן עָם כְּלְבִיא יקוּם 
ְכַאֲרִי יִתִנַשָא | לא 
ישְׁכֵּ עד יאבָל מֶרֶף 
ְרַם חַלָלִים יִשְׁתָּה: 
|במדבר כג, כד] [עיין הגהות 
וציונים אות ב] 


ב הָיָה לָכֶם לְצִיצַת וְּאִיתֶם אתו וּכַרְתָּם אֶת כָּל מִצְוּת יי וְעֲשֵׂיתֶם אֹתָם ולא תָתוּרוּ אַחֲרֵי לְבָבְכֶם 
ְאַחֲרֵי עִינִיכֶם אֲשֶׁר אַתָּם זנִים אַחֲרֵיהֶם: |נמדנר טו, לטן 
צִיצַת על כַּנְפֵי בַגְדִיהֶם לְרֹרֹתָם וְנָתְנוּ על צִיצַת הַבֶּנָף פָּתִיל תִּבָלֶת: |נמדנר טו, לחן 

אֲשֶׁר הוצַאתִי אֶתְכֶם מאָרֶץ מִצַרִים לְהְיוּת לָכֶם לאלהים אַנִי יי אֶלְהִיכֶם: (נמדנר טו, מאן 
ס) ויאמֶָר לו אָבִיו וְאֲמוֹ הַאֵין בַּבְנוּת אַחִף וּבְכֶל עִמִי אֲשָׁה כִּי אַתָּה הוּלך לְקְחַת אֶשָה מפּלשְׁתִּים הָעָרְלִים וֹאמַר שמְשון אֶל 
ש ויהי כַּאֲשֶׁר מַת גְרָעוֹן וישובוּ בָּנִי ישְרְאַל וינו אַחֲרֵי הַבְּעֲלִים וישימוּ לָהֶם בַּעָל בָּרִית לָאלְהים: (שפטיס ח, לנן 
תאכל עֲלְיו מַצוֹת לָחֶם ענִי כִּי בְחְפּון יאת מַאָרֶץ מִצְרַיִם למען תפר אֶת יום צאתף מַאָרֶץ מִצְרִים כל יָמִי חיי: (דברם מו גן 
ִשְׂרָאֵל מַאָרֶץ מַצְרָיִם: כִּי אֵם חי ו אֲשֶׁר הָעֲלָה וַאֲשֶׁר הביא אֶת זָרַע בִּית יִשְׂרָאֵל מַאָרֶץ צָפֹנָה וּמִכֹּל הָאֲרְצוֹת אֲשֶׁר הַדַּחְתִים שֶׁם וְיָשְבוּ על אַרְמְתֶם: |יימיה כג, וחן 

שמךף עוד יעקב כִּי אם יִשְׂרָאֵל יִהְיָה שְׁמַףְ וִקְרָא אֶת שמו יִשְׂרָאֵל: |גראשת לה, ין 


ל) דַבּר אֵל בְּנֵי יִשְׂרָאֵל וְאָמַרְתָּ אַלָהֶם וְעֲשׂוּ לָהֶם 


מ) אֲנִי יי אֲלהֵיכֶם 
נו למנִצְחַ לְדְוִד 


: פ) לא תֹאכַל עֲלָיו חֲמַץ שְבְעַת ימִים 
צ) לָכן הנָה יָמִים בָּאִים נְאָם ו ולא יֹאמְרוּ עוד חי יִ אֲשֶׁר הָעָלָה אֶת בָּנִי 
ק) וֹאמֶר לו אלהים שְׁמףְּ עקב לא יִקָרָא 


מאימתי 
גמרא 


הגמרא מביאה ברייתא בה מבואר המשא ומתן בין בן זומא 
לחכמים בענין הזכרת יציאת מצרים לימות המשיח: 

מִּנְיָא בברייתא, אָמַר לָהָם בִּן זֹמָא לַחַכָמִים, תשובה על מה 
שדרשו, מ'כל ימי חייך' להביא לימות המשיח. וְכִי מַזְכִירִין יְצִיאַת 
יִמִים בְּאִים נְאָם ה, ולא יאמָרוּ עוד חי ה' אַשָר הַעָלָה אֶת 
בּנַי ִשְׂרָאֵל מַאָרֶץ מִצְרִים, פִי אָם חי ה' אֲשֶׁר הָעָלָה ואֲשֶׁר 
הַבִיא אֶת זָרַע בַית יִשִרְאַל מַאֶרֶץ צַפוֹנָה וּמכל הָאַרְצות אֲשֶׁר 
הדחתג מ וְיָשְבוּ עַל אַדְמְתֶם', הרי מפורש בפסוק שאין מזכירים 


ב ל ce‏ ₪ 


מה. כתב הרשב"א (פילוקי סלגלוק ד"ס תנל), אף שלדעת בן זומא אין מזכירים יציאת 
מצרים לימות המשיח, אין להוכיח מכאן כשיטות הטועים האומרים שמצוות התורה 
אמורות אך לשעתן, ומכיון שבמצות פסח ומצה נאמר (לנליס מז כ-ג) 'וזבחת פסח לה' 
אלהיך, וגו' לא תאכל עליו חמץ שבעת ימים תאכל עליו מצות לחם עוני, וגו' למען 
תזכור את יום צאתך מארץ מצרים', משמע שתלה הכתוב מצוות אלו בזכרון יציאת 
מצרים, וכשאין מזכירים את יציאת מצרים הרי הן בטלות, כי אין זו כוונת הכתוב, 
וראיה לכך כי בפסוק שם נאמר כך, 'שבעת ימים תאכל עליו מצות לחם עוני, כי 


פרק ראשון 


ברכות 


יציאת מצרים לעתיד לבוא"". אָמְרוּ ?ו חכמים לבן זומא תשובה 
על קושייתו, מה שנאמר בפסוק ולא יאמרו עוד חי ה' אשר העלה 
את בני ישראל מארץ מצרים', לא נתכוין הכתוב שֶתִּעְקֶר הזכרת 
יִצִיאֶת מְִצְרים מִמַקוֹמָהּ, ולא יזכירו אותה כלל, אֶלָא שֶתְּהַא 
הגאולה העתידה משְעְבוד מַלְכַיוֹת, העִיקֶר, וְיִצִיאֶת מצרים מְפָל 
ל 


יב: [ה] 


חכמים מביאים הוכחה לפירושם בפסוק: 
פַּיוֹצַא בו אַתָּה אוֹמַר - דוגמא לדבר שאף שדיבר הכתוב בלשון 
שלילה, מוכרח אתה לפרש שלא שלל הדבר מכל וכל. נאמר (נלסטית 
₪ ) "א ורא שֶמֶף עוד יָעַקב פִי אם יִשְָׂאֵל יְהְיָה שׁמְף', 


בחפזון יצאת מארץ מצרים, למען תזכר את יום צאתך מארץ מצרים', הרי שהתיבות 
'כי בחפזון יצאת מארץ מצרים' מפסיקות בין המצוות הנזכרות ובין 'למען תזכור', 
ללמדך שטעם עשייתן הוא כדי שנזכור שיצאנו בחיפזון, אלא שהוסיף הכתוב לצוותנו 
שגם נזכיר יציאת מצרים בכל יום. ועיין שם עוד מה שהאריך. 

מו. כתב תוספות יום טוב (פ"% מ"ס), אף שחכמים השיבו על טענתו של בן זומא, 
אך פשוטו של המקרא מוכיח כדבריו, וזהו שאמר רבי אלעזר בן עזריה במשנה ולא 
זכיתי וכו' עד שדרשה בן זומא'. 


מאימתי פרק 


לא היתה כוונת הכתוב שִיעַקר שם יעקב מפקומו לגמרי, שהרי 
. הָקדוש ברוך הוא הוסיף לקרותו כך גם אחר שאמר לו שלא 
יקרא עוד שמו יעקב, שנאמר כשירד יעקב למצרים (נר6טית מו 3), 
וַיאמֶר אֲלהִים לִיִשְׂרָאֵל בְּמַרְאת הַלַיָלָה וַיאמָר יַעַקב יַעַקב וַיאמָר 
הנָנִי". אֶלָא בהכרח כך הכוונה, שיהיה שם יִשְׂרָאֵל עֵיקָר וְשם 
יעקב טַפָל לו, כמו כן יש לפרש הפסוק ולא יאמרו עוד חי 
ה' אשר העלה את בני ישראל מארץ מצרים', שאין הכוונה שתיעקר 
הזכרת יציאת מצרים לגמרי, אלא שתיזכר רק כטפילה לניסי ימות 
המשיחי. 


ית. [א] 


חכמים מביאים הוכחה נוספת לשיטתם: 

וכְן הוּא אומר (שעיס מג יס-יט) בענין הגאולה העתידה, 'אַל תִּזְכָּרוּ 
ראשנות וְקְדְמנִיות אַל תַּתבֹּנָנוּ הַנָּנִי עֹשֶׂה חַדְשָה עִתָּה תִצְמַח' וגו'. 
מבארת הגמרא, מה שאמר הכתוב 'אַל מִזְכָרוּ ראשנות', זֶה הגאולה 
משְׁעבּוּד מִלְכיות בבל, מדי ויוןי, שלא יהיו הנסים שנעשו לעם 
ישראל בעת שנגאלו מהם נזכרים לעתיד לבוא, מפני גודל הנסים 
שיעשה ה' אז. זְקְדְמנָיות - הגאולה הקודמת להם, אַל תִתְבְּנָנוּ' בה, 
זו יַצִיאת מִצָרַיִם, ודייק הכתוב לומר 'אל תתבוננו', שמשמעו שלא 
יתבוננו בה בעיון ובבינת הלב, אך מכל מקום יזכירו אותה, שהרי 
הזהירה התורה על זכירתה, שנאמר 'למען תזכור את יום צאתך מארץ 
מצרים כל ימי חייך' וכמו שאמרו חכמיםי, אמנם עיקר התעסקותם 
תהיה בענין אותה הגאולה, שעליה נאמר ההַנָנִי עשָה חַדְשָה עַפּה 
תצמח' - עתה אעשה נס חדש אשר לא עשיתי מעולם. תָּנִי - שנה 
רב יוסַף ופירש את הפסוק 'הנני עושה חדשה' וגו', זו מִלְחֲמַת גוג 
וּמִגוג שיהיו בה נסים גדולים". 


ממשיכה הברייתא לבאר את דברי חכמים שהנסים האחרונים 


א. ואמירתו של הקב"ה שלא יקרא עוד שמו יעקב היתה קודם לכן, בהיותו בבית 
אל כמבואר שם (נכפקית לס י, טו). 

ב. אין לדחות ההוכחה מיעקב, שהכתוב עצמו גילה שאין הכוונה לעקור את שמו, 
שהרי חזר וקרא לו יעקב, אך בשאר מקומות אפשר שכששלל הכתוב הזכרת הדבר 
הכוונה לעקרו לגמרי, כי לדעת חכמים, מאחר שהזהיר הכתוב על זכירת יציאת מצרים, 
שנאמר /למען תזכור את יום צאתך מארץ מצרים כל ימי חייך/, הרי יש בכך גילוי 
שמה שאמר הנביא 'ולא יאמרו עוד חי ה' אשר העלה את בני ישראל מארץ מצרים' 
אין הכוונה שתיעקר הזכרת יציאת מצרים, אלא שתהיה טפילה לסיפור הנסים שיהיו 
בימים ההם. עיון יעקב (על עין יעקנ ד"ס כיו5). 

ג. מהרש"א (כ: ד"ס עיענוד), וכתב שמשמעות 'שעבוד מלכיות' האמור כאן שונה 
מהנזכר לעיל (ינ:), שכאן הכוונה למלכיות הקודמות, דהיינו בבל מדי ויון, ולעיל הכוונה 
לשעבוד מלכות האחרונה שהיא אדום, וגוג ומגוג, שהרעו לנו ביותר. 

ד. ע"פ מהרש"א (ס"6 ד"ס וכס"6) וראה עוד בצל"ח, והובאו דבריו בילקוט ביאורים. 
ה. כתב מהרש"א (עס) הטעם שמכנה את הגאולה העתידה 'חדשה', על פי הפסוק 
(יסעיס סס ז) 'כי הנני בורא שמים חדשים וארץ חדשה' וגו', שדבר כה גדול לא יהיה 
עד אותו הזמן. 

בענין זמנה של מלחמת גוג ומגוג, אם תהיה לפני ביאת המשיח או לאחריו, מצינו שיטות 
חלוקות. על פי ביאורו של היפה תואר במדרש (ױק"ל ע ו) עולה שתהיה לפני ביאת 
המשיח, אולם ברמב"ם (מנכיס פי"כ ס"נ) וכן ברד"ק (זכריס יג ) מבואר שתהיה לאחר ביאת 
המשיח. ועיין עוד בחתם סופר (פו"ת תנק ו סי' ₪ ד"ס טפטי) ומלבי"ם (ימזקפ לט ס). 

ו. ע"פ בן יהוידע (ל"ס טכס). 

ז. לשון הזהב (ל"ס וכן) ע"פ המשנה בבבא קמא (עו). 

במהרש"א (שס) העיר על לשון הגמרא, שבהינצלו מן הנחש אמרו ששכח את מעשה 
שניהם, ואילו בהינצלו מן האריה לא נאמר ששכח את מעשה הזאב. וביאר על פי 
הנמשל, שהצלתו מהארי נמשלה לגאולה מן המלכיות בבל, מדי ויון, וההצלה מהזאב 
נמשלה לגאולת מצרים, ומאחר שלא היה זמן רב כל כך בין הגאולה ממלכויות אלו 
לגאולת מצרים, אין לומר על כך לשון שכחה, מה שאין כן ההצלה מהנחש שנמשלה 
לגלות האחרונה שארוכה הרבה ורבו צרותיה, שייך לומר שבגאולה ממנה ישתכחו 
הגאולות הקודמות. ובלשון הזהב (טס) כתב שגם על פי המשל ניתן לבאר החילוק, 
לפי שהצלתו מהארי כלפי הצלתו מהזאב, אף שהיא נס גדול יותר, אולם אינה מופלגת 
הרבה מנס הצלתו מהזאב, ולכן כשניצל מהאריה עדיין זוכר גם את נס הצלתו מהזאב, 
מה שאין כן הינצלו מהנחש הוא נס גדול הרבה מהצלתו מהאריה, לפיכך כשניצל 
ממנו שכח את ניסי הצלתו הקודמים. ועיין עוד בילקוט ביאורים. 

כתב מהרש"א (פס) שהברייתא מדמה את בבל לארי על פי הכתוב (לפיס ד ז) 'עלה 
אריה מסבכו' האמור על מלך בבל [והמשילוהו לאריה שאין עומד לפניו, כן נבוכדנצר 
כבש כל הארצות ולא עמד איש בפניו (כד"ק יכמיס עס)]. ומלכות הרביעית מדמה אותה 
לנחש שהוא משל לסמא"ל, כוחו של עשו [כ"ה במהרש"א על עין יעקב ונשמט 
מהדפוסים על הש"ס]. 

מדברי התוספות בעבודה זרה (3: ד"ס ופכו) מבואר שהיה לפניהם גירסא אחרת, 


ראשון 


ברכות 


ישכיחו את הראשונים: 

מָשֶׁל לָמָה הַדָּבָר דוּמָה, לאָדָם שַׁהֶיֶה מְהַקך בִּדֶּרְ וּפָגַע בו זְאֵב 
וְנֵֹצֵל מִמָּנוּ, וְהָיָה מְסַפָּר וְהוֹלך מַעַשָה זְאָב. פָּנַע כוֹ אֶרִי וְנָיצָל 
מִמָנוּ, וְהַיה מספַר וְהוֹלך מַעִשָה אֲרִי, מפני שקשה יותר להינצל 
ממנו מאשר מזאב', פַּגַע בוֹ נְחַש וְנַיצֵל מִמָנוּ, שַכַח מעשׂה שָנִיהַם 
וְהַיה מספַר והולף מַעִשָה נָחַש, כי מנחש יותר קשה להינצל, מפני 
שהוא מועד להזיק יותר מכולם'. אַף כַּףְ יִשְׂרְאֵל, צרות אַחֲרוֹנוֹת 
מִשַכְּחות אֶת הַראשונות". 


ממשיכים חכמים לבאר מקראות נוספים כשיטתם": 

אִבְרַם הוא אִבְרְהָם - אף שנשתנה שמו מאברם לאברהם, כמו 
שנאמר (כרסטית ז ס) לא יִקְרָא עוד אֶת שמף אַבְרֶם וְהָיה שַׁמךְ אַבְרְהֶם', 
מכל מקום לא נעקר שמו הראשון, אלא שבַּתּחֲלה נקרא שמו 'אברם' 
על שם שנעֲשֶׂה אב [-מורה ומנהיג'] לאַרם, שהם אנשי מדינתו", 
וּלְבָפוף - לאחר שנימוליי, נעשׂה אָב לָכְל הֲָעוֹלם פולו, כמו שנאמר 
(כרססית יז ד) יְהָיִתָ לְאָב הַמון גוים', נמצא שאין שמו הראשון סותר 
לשמו האחרון, וכשם שלא נעקר השם 'אברם', כמו כן מה שנאמר 
ולא יאמרו עוד חי ה' אשר העלה את בני ישראל מארץ מצרים', אין 
משמעו שתיעקר הזכרת יציאת מצרים לגמרי". 


הוכחה נוספת מביאים חכמים לשיטתם: 
שָרי היא שָׂרָה - גם שרה שנשתנה שמה מ'שרי' לישרה', כמו שנאמר 
(עס יז טו) עֵיאמֶר אֶלְהִים לְאַבְרָהֶם שָרִי אִשְׁתְךְּ לא תִקְרָא אֶת שְמָהּ שָרִי 
כִּי שָׂרָה שְׁמַהּי, לא נעקר שמה הראשון", אלא שבַּתַּחֲלֶּה נקראה .שריי 
על שם שנעשִׂית שָרי לְאוּמַתֶד - רק לבני מקומה [שכך הוא 
משמעות השם 'שרי' בלשון יחיד, כמו שרתיטי], וּלְבַפּוֹף נַעָשִית שָרָה 
לכל העוֹלם פולולי. 


שבתחילה פגע בו ארי ואחר כך דוב, וכשפגע בו דוב הניח מעשה ארי וסיפר מעשה 
הדוב, וביארו התוספות, שאע"פ שהאריה מלך החיות הוא, מכל מקום דוב הוא עז 
יותר ובעל תחבולות. ובשלמה משנתו (ד"ס פגע) ביאר שלפי זה סדר המאורעות שבמשל 
הוא על פי הפסוק (עמוק ס יע) 'כאשר ינוס איש מפני הארי ופגעו הדב ובא הבית 
וסמך ידו על הקיר ונשכו הנחשי. 

ח. ואף שאין המשל דומה לנמשל, שהרי במשל נאמר, שכשניצל מהנחש שכח מעשה 
שניהם וסיפר רק מהצלת הנחש, ואילו בעניננו אמרו שיוסיפו להזכיר את גאולת מצרים 
גם לאחר הגאולה העתידה. יש לפרש, שלעתיד לבוא יהיו שני זמנים של ניסי הגאולה, 
הראשון בזמן קיבוץ הגלויות, המכונה 'שעבוד מלכיות' שעם ישראל ייקבצו מכל 
המלכויות, ועל כך אמרו חכמים שבזמן זה יזכירו את יציאת מצרים כטפלה לנסים 
אלו, אמנם בזמן גוג ומגוג שנאמר בהם 'אל תזכרו ראשונות' וגו', אכן לא יזכירו גם 
את יציאת מצרים, כבמשל של הנחש (כיפ"ף על עין יעקנ ד"ס כי פס, 6מלי נועס לסגכ" ל"ס 
וכן, ועוד) [לכאורה יש לבאר, שלמהרש"א שהובא לעיל לא הוקשה קושיא זו, כי הוא 
כתב שהטעם שיזכירו את יציאת מצרים הוא, מפני שהתורה ציותה על הזכרתה, הוי 
אומר שמטבע הדברים היתה נשכחת גם גאולת מצרים, כשם שנשכחה גאולת שאר 
המלכויות, אלא שהתורה ציותה על הזכרתה]. 

ט. ע"פ צל"ח (ד"ס וסגנענ"ל). עיין שם (ד"ס 6נכס) שהוקשה לו שהפיסקא דלהלן 'אברם 
הוא אברהם' נראית כחסירה, שהרי לא הוזכר שמו של אברהם קודם לכן, ואין דרך 
הגמרא לבאר דבר חדש בלא שום הקדמה, אלא מוכח שהוא המשך דברי חכמים, כמו 
שנתבאר בפנים. וראה שם קושיות נוספות. 

ול מלבי"ם (בלספית ז ד). 

יוא. כמו שנאמר (יסועע כל 3) 'בעבר הנהר ישבו אבותיכם' [ועבר הנהר היא ארם נהרים. 
רמב"ן (כלפפית י כת)]. ונאמר שם באליעזר עבד אברהם ששלחו אברהם לקחת אשה 
ליצחק מארצו וממולדתו, 'וילך אל ארם נהרים אל עיר נחור' (פס כד י). רש"י (ד"ס נפמלה). 
ועיין ברמב"ן ואבן עזרא (טס יג 6) שנחלקו אם עיר מולדתו של אברהם אבינו היתה 
אור כשדים או חרן [ארם נהרים], וכתב הראש יוסף (ל"ס 5נ) שגם אם נאמר כדעת האבן 
עזרא שנולד באור כשדים, אולם עיקר גידולו היה בארם והם נקראים אנשי מדינתו. 
וב ירמבין ץש יז ₪07 וראה עו יבמלבייים שם (" ס). ועיין במהרש"א (פ"6 ד"ס מנרס) 
שפירש ש'לבסוף' הכוונה לאחר שנשתנה שמו ונשתנה מזלו להוליד בן הראוי ליורשו. 
וג. ע"פ צל"ח (סס). והוכיח זאת מהתוספתא (פ"6 סי"ג-טז) שמבואר שם דבר זה, 
שחכמים הביאו הוכחה לשיטתם מאברהם אבינו שאף שנשתנה שמו ל'אברהם' לא 
נעקר שמו הראשון [ועוד הוסיפו שם לפרש (סט"ו) 'אע"פ שחזר וקרא אברהם, אברם 
אינו לגנאי אלא לשבחי]. 

יד. ע"פ תוספתא (פ"5 סי"ד). 

טו. רש"י (ד"ס פרי). כלומר שבני המקום בו דרה היו אומרים עליה שהיא שרה שלי. 
טז. כתב מהרש"א (פס) שאברהם ושרה בטבע בריאתם נולדו עקרים ולא יכלו להוליד, 
ולא היתה ניכרת חשיבותם רק במקומם ולשעתם, ועל ידי שינוי שמם נשתנה מזלם 
ונולדו מהם י"ב השבטים, ומאחר שעל השבטים נאמר (נכסטים (ס י) 'גוי וקהל גוים' 
לפיכך ראוי לומר על אברהם 'אב המון גוים', וכן על שרה, שהיא שרה לכל העולם. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פוספת5 | פרp b‏ 
ומכילס5 פ' 3, 3) עי 
פוק' ע"ז 3: ד"ס ו6כו 
וכו' ממ קסיס לפניסס 
גי" מסרת], ג) פוספס6 


ס) [עי' פוס' נקמן יד:] 
ד"ה למה קדמה וכו 
1) [עילונין 5ס: פססיס 
קיל:], | !) סועס 35: 
מגילס דף יז., ם) [עי' 
תוספות | סועס | 35: 
ד"ס וכנכן], | ע) לקמן 
עמוד ב, *) במדבר טו 
לט, כ5)ריש פרקין, 
0 דפרקין סוף ה"א, 
יק יפב.. ‏ פיריש, 
0 [ע"ם נמגילס תד"ס 
כל], | ס) [כדשי' | סנק 
פס :]. 


הנהות הפיח 


(5) תום' ד"ס סיס קולb‏ 
וכו'. ‏ כירוpלי‏ ממכי' 
זאת אומרת ככרכות: 
(כ) בא"ד. ול"ת סלכ. 
כ"כ פימ' [דיbמP‏ סb‏ 
דנרכות מעכנופ] זו דוקb‏ 
[קנ כירך כנ] כרכות. 
6 פס קר ק"ש 
[סימקן (ך די65 פס 
כירך | סכככות | [סס"כ 
דמעכנות] : 


גליון הש"ם 
גמ' כל הקורא כו'. 
מג" סימן קט ועיין 
פר"ם ס"ס ס"ז: 
פרק היה קורא 
גמ' ההוא מבע"ל כו'. 
עיין תוס' סועס יז ע"נ 
ד"ס ללסינ: תופ' ה"ה 
בלשון כו' דהא עזרא 
כו'. עיין מג"5 ריע סימן 
קנ"ס: 
2% - 


תורה אור השלם 
א) אַל תִזְבְּרוּ ראשנות 
קְדְמַנִיוּת אל תִתִבְּנָנוּ; 
[ישעיה מג, יה] 
ב הַנָנִי עשָה חַדְשֶׁה 
עתָּה תִצֶמַח הֲלוֹא 
תִרְעּהָ | אַף אָשִׂים 
בַּמַדְבָּר רָרָּ בִּישְׁמוֹן 
נְהָרוֹת: |ישעיה מג, יטן 
ג אַבְרֶם הא אַבְרָהֶם: 
[רברי הימים א א, כזן 
ד) לא יִקְרָא עוֹד אֶת 
שְׁמְְּ אֲבָרֶם וְהָיָה שמְף 
אִבְרָהֶם כִּי אַב המון 
גוים נְתַתִּיף: 
[בראשית יז, ה| 
ה) נַיֹאמַר אֲלהִים אֶל 
אֲבְרָהֶם שָרִי אִשְׁתְך 
לא תִקְרָא אֶת שָמָהּ 
שָׂרִי כִּי שָׂרָה שָמָהּ: 
[בראשית יז, טו] 
ו) ומר אֶלהִים 
לְישְרְאֶל | בְּמַרָאֹת 
הַלֵלֶה. וֹאמָר יעקב 
יעקב וַיֹאמַר הַנָנִי: 
[בראשית מו, ב| 
אתה | הא ײ 
הָאֶלהִים. אֲשֶׁר בְּחִרְתָ 
בְּאָבָרֶם וְהוּצַאתו מַאוּר 
כַּשָדִים וְשַמְתָּ שְׁמוֹ 
אבְרְהֶם: |נחמיה ט, זן 
ח) וְהָיוּ הַדְבָרִים הָאלָה 
אֲשֶׁר אָנכִי מְצוף הַיוֹם 
על לְבְבְף: [רברים \, ו] 
ט) שָׁמַע יִשְׂרָאֵל ‏ + 
אֲלהֵינּ יי אֶחָד: 
[רברים ה ר] 


סיס, קנלמל כעבל סנסר ישנו 


קנוסיכס (יספע כד) וקומכ 26 לכס ל 


נסכיס 36 עיר (סול (צרסים כד): 

אב לכל העולם, 30 סעון גויס 

(פס ): שרי. כסון יסילד מסמע 

קלתי: מסדר שבחיה. דמעיקכס 

קסר כמלת כו כסיות סמו 6כרס 
וסנת סמו קנלסס: 


הדרן עלך מאימתי 


היך קורא בתורה. פרעס ק"ש: 

והגיע זמן המקרא. זמן 
ק"ק: בפרקים. גין סספסקות, 
ונקפן מפרט לסו כמתניתין כין 
פלטס" כספוגס קניס כין שניס 
כסמע כן': שואל מפני הכבוד. 
סונ קלוס דס (כנל סכלוי 
נסקליס כו קנוס: ומשיב. טלוס 6ס 
סקדימו כו, ובגמרb'‏ פכיך כיון לול 
פסיטל | למסינ: ובאמצע. למע 


הכללס קו ספרעס: מפני היראה. = 


קדס עסו יכל מפניו קנ יסלגסו, 
50 סכוד : ר". כגמכפ לי 
מפרק פנוגפייסו: בין ויאמר לאמת 
יציב לא יפסיק. כגערל (לף ‏ ל) 
מפרם טעמייסו": והיה אם שמוע 
נוהג בין ביום בין בלילה. דמססעי 
בתנמוד תולס דכתיב (לנכיס = ₪) 
ולעדתס פופס 06 כנגיכס: ויאמר 
אינו נוהג | אלא ביום. למססעי 
ית ססינס | נוסגת 606 = כיוס, 
דכתיכ" ורליתס לומו פכרט (כסות 
לילס (שנת דף כ:): נמ' ש'מ מצות 
צריכות כוונה, קיסל מתלוין טס 
מכות, ותקקס נכנס דסמל כמסכק 
כל ססנס (דף כפ:) ססוקע לטיל 
י5: כוון לקרות. 335 (5ת ידי 
מנוס ‏ כ כעיין סיס מסכוין 656 
לקלות כתורס כעלמ5: הא קא קרי. 
ספ כקוכל ק5 עסיק סנל וספי, דקסני 
סיס קוכק כתולס: בקורא להגיה. 
לת סספר פס יש כו טעות, דספילו 
נקריפס נמי כ מתכוין: ככתבה. 
כשון סקלם: מדברים הדברים. 
לסוס (יס למכת3 וסיו לנליס סנס 
(דנריס ו), למלרק מיקר סלנריס 
כסדכן ונ למפרע. כגון וקערין 
כיפך. מזוזות: לימא קסבר ר' וכו. 
מדפיפטריך ניס קרס נק"ם טתסb‏ 
ככפכס סניכ ליס נעפר כל 
סתורס ככל לשו | נפמכס נקכות: 
משום דכתיב שמע. דל פללוק 
סמע כככ כסון תס סומע 
כרנן: ער כאן. עד על לככך: 
סיכס 


שאין לגרוס "דרחמנא": 7] במשנה שבמשניות נוסף ואם לאו לא יצא: ס] [ענין בן קרחה פירשו תוס' בשבת קנ ע"א וב"ב קיג ע"א וע' תוס' פסחים קיב ע"א ובכורות נח ע"א] (גליון): 
י] בתוס' ר"פ נוסף ובאמצע שואל כו': כ] לפנינו בפסוק הוא מזזות אך עי 
ג] נרצ"ל שמע (מהר"נ אדלר) ועיין פני יהושע בביאור 


(גליון) : 
במנחת שי שמות יב, יז: 
כוונתם : 


- 


ז] דבור תוס' על זה תמצא לקמן יד ע"ב ד"ה ויאמר: 
₪ וצ"ל בכל %שון] (גליון): 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


גמ' לא שיעקר יעקב ממקומו. קסלי מליטו שקלפו סקנ"ס יעקנ 
פתר זלת כרדפו נמכריס, סנסמר ױפמר פנסיס ליטר6ל ומר יעק3 
יעקנ ומר סננ (גנפית מו): הנני עושה חדשה, כתר 56 תזכלו 
כסקונות כמיכ: בתחלה אב לארם. ננסי מדינתו, קמפרן 6כס 


לא שיעקר יעקב ממקומו אלא ישראל עיקר 
ויעקב טפל לו וכן הוא אומר * אל תזכרו 
ראשונות וקדמוניות אל תתבוננו אל תזכרו 
ראשונות זה שעבוד מלכיות וקדמוניות אל 
תתבוננו זו יציאת מצרים = הנני עושה חדשה 
עתה תצמח תני רב יוסף זו מלחמת גוג 
ומנוג *משל למה הדבר דומה לאדם שהיה 
מהלך בדרך ופגע בו 8 זאב וניצל ממנו והיה 
מספר והולך מעשה זאב פגע בו ארי וניצל 
ממנו* והיה מספר והולך מעשה ארי פגע בו 
נחש וניצל ממנו שכח מעשה שניהם והיה 
מספר והולך מעשה נחש אף כך ישראל 
צרות אחרונות משכחות את הראשנות: 
9 אברם הוא אברהם בתחלה נעשה אב 
לארם ולבסוף נעשה אב לכל העולם כולו 
שרי היא שרה בתחלה נעשית שרי לאומתה 
ולבסוף נעשית שרה לכל העולם כולו: תני 
בר קפרא * כל הקורא לאברהם אברם עובר 
בעשה שנאמר "והיה שמך אברהם רבי 
אליעזר אומר עובר בלאו שנאמר = ולא יקרא 
עוד [את] שמך אברם אלא מעתה הקורא 
לשרה שרי הכי נמי התם קודשא בריך הוא 
אמר לאברהם " שרי אשתך לא תקרא את 
שמה שרי כי שרה שמה אלא מעתה הקורא 
ליעקב יעקב ה"נ שאני התם דהדר אהדריה 
קרא דכתיב " ויאמר אלהים לישראל במראות 
הלילה ויאמר יעקב יעקב מתיב רבי יוסי בר 
אבין ואיתימא רבי יוסי בר זבידא ! אתה הוא 
ה' האלהים אשר בחרת באברם אמר ליה 
התם נביא הוא דקא מסדר לשבחיה דרחמנא ‏ 
מאי דהוה מעיקרא: 


הדרן עלך מאימתי 


?היה *קורא בתורה והגיע זמן המקרא אם 

כוון לבו יצא". בפרקים שואל מפני 
הכבוד ומשיב ובאמצע שואל מפני היראה 
ומשיב דברי ר' מאיר ר' יהודה אומר ?באמצע 


2 


היה קרא אם כוון לבו יצא. כילוטנמי? 6מרינן (פ) כרכות פיק 

מעכנות דפע"פ סנ 6מר סמיס (פניס וסתיס (6סריס י5 
דס 5 כן פקטי מ6י מסני פס כוון לכו סלי 69 ביכך תסלס. ו"ת 
סל (ב) כפ"ק (ד' כ) מסקינן סדר כרכות 6ין מעכנות 50 כרכוק 


מעכנום. ו"כ לסתס ירי ככבור. 
דיקb‏ נמי לקתני מר לסס סממונס: 
ובאמצן שאל פפי וכו 

ופסק רכינו קמעיס 
לנמקוס עפסור (ספר סור לדנר 
6פילו בכטון סקודם וכן מטמע מסוך 
מסניתין. "וכירושלמי" קמר פפילו 
נקמנע ספסוק כנ סונל נקס ככ 
יוסף מכ ודכרת כס מכפן טיט לך 
רשופ (לנר כס. וסיינו נמי דסמל" 
נפ"ק ליומ (לף ש:) ולנרת כס 
ונ בפפנס פיכוט ספין מטינין כּה 
מפני סכנול: בקורא להניה. 
פירט כקונטכס ספין מתכוין לקלות. 
תימס פכתי ספ קb‏ קרי. ע"כ נכקה 
נקור כסגיס עפיט קול סתינות 
כסנכתן וכנקולמן 656 ככתיכפן 
קרי כלי לסנין כססלום וכיתלוק 
כמו (טטפת ומזוזתP‏ ופס כוון כו 
ו דוקל 5 כנומר נקכות כדין 

כנקודפן וכסלכפן: 

וחכמים אמרים בכל לשון. 

ומר סכ" דסנכס 
כסכמיס לסנכס כככי מתכיכו ונ 
מסכיריו (עיחומץ לי מו:) ועול דרכגן 
סניכ לסו כמפן דלמר 5 ססמיע 
זו 62 וכופיס פסקיין נקמן 


י (ד' טו:) : 
'בלשון 


הקדש נאמרה. פילק 
לעי פרק קני דמגינס 

(ד ?: ומס") לקלות בתולס. ול 
סיל = דסל עורל תיקן קכיסק 
סתולס " ומקמי דת עזכ6 וסיו * מס 
לי וי"ל דמיירי כפרטיות סמסוייכין 
לקרות דסוליית6 כמו פרסת זכולל 
"סי נמי מקרb‏ ככוריס וודוי מעסר 
ופרסת תכיס קמכוס כפוכס כקכותן 
6עפ"כ" ככל נסון נמרס כסיני כל 
דכול ולכור קסים יונ מפי סקנ"ס 

סיס מתמנק נקנעיס נקון?: 

עך <אן מצות כונה. עד כל 
מפדך ססני ססוקיס 6ו 
מדכריס כיפול ס' כלסנתו וירלפו: 


שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד ובפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב 
שלום לכל אדם אלו הן יבין הפרקים בין ברכה ראשונה לשניה בין שניה 
לשמע בין שמע לוהיה אם שמוע בין והיה אם שמוע לויאמר בין ויאמר 
לאמת ויציב ר' יהודה אומר דבין ויאמר לאמת ויציב לא יפסיק אמר ר' יהושע 
בן קרחה" = למה קדמה פרשת שמע לוהיה אם שמוע" כדי שיקבל עליו עול 
מלכות שמים תחלה ואחר כך מקבל עליו עול מצות והיה אם שמוע לויאמר 
שוהיה אם שמוע נוהג בין ביום ובין בלילה הויאמר אינו נוהג אלא ביום בלבד": 
גמ' שימ יימצות צריכות כוונה מאי אם כוון לבו לקרות לקרות והא קא קרי 
בקורא להגיה: ת"ר ! ק"ש ככתבה דברי רבי וחכ"א 'בכל לשון מ"ט דרבי אמר 
קרא ₪ והיו בהוייתן יהו ורבנן מאי טעמייהו אמר קרא ₪ שמע בכל לשון שאתה 
שומע ולרבי נמי הא כתיב שמע ההוא מבעי ליה השמע לאזניך מה שאתה מוציא מפיך % ורבנן סברי להו 
כמאן דאמר לא השמיע לאזנו יצא ולרבנן נמי הא כתיב והיו = ההוא מבעי להו שלא יקרא למפרע 
ורבי שלא יקרא למפרע מנא ליה נפקא ליה מדברים הדברים ורבנן דברים הדברים לא דרשי 
למימרא דסבר רבי דכל התורה כולה בכל לשון נאמרה דאי סלקא דעתך בלשון הקודש נאמרה 
והיו דכתב רחמנא למה לי איצטריך משום דכתיב שמע למימרא דסברי רבנן דכל התורה כולה בלשון 
הקודש נאמרה דאי סלקא דעתך בכל לשון נאמרה שמע דכתב רחמנא למה לי איצטריך משום דכתיב 
והיו: ת"ר והיו שלא יקרא למפרע הדברים על לבבך יכול תהא כל הפרשה צריכה כוונה תלמוד לומר 
האלה עד כאן צריכה כוונה מכאן ואילך אין צריכה כוונה דברי ר' אליעזר א"ל רבי עקיבא הרי הוא אומר 


פ] [צ"ל ברכה] (גליון): ] נדצ"ל טעמא (שפ"ח): 


מ] שם ברש"י לא פירש יותר ממה שפי' כאן, והוא מפורש ברש"י סוטה לג ע"א: 
ק] בדפו"ר הגירסא פרשת זכור ופרשת פרה אדומה, וכ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד ובתוס' רבינו פרץ, ובב"י או"ח (סימן קמו ובסימן תרפה) בשם התוס', וכן הביאו השו"ע סי 
תרפ"ה והגר"א כתב שנוסחא משובשת נזדמנה לו, ולפנינו נמחק ע"פ המהרש"ל: ע] המהרש"א הגיה ואעפ"כ, ונמוקי הגרי"ב מגיה אי נמי, ועיי"ש ביאורו: 


אשר 


עין משפט 
נר מצוה 


א א מי' פ"כ מסנכות 

ק"ק [ס"ס] סמג עסין 

ית עור שו"ע פֿו"ם סי' םס 
סעיף ס: 

ב ב פיי" קס סנכס טו מז 

סמג סס טוק"ע פו"ת 

סי" סו סעיף 6: 

ה ד תי סס סללס ]₪ 

סמג פס עוס"ע עס 
סעיף ס: 

ד ה תי פנ מסנסת 

כֿיית הנכס ז סמג עסין 

כו טוק"ע פו"ם סימן יס 
סעיף 6: 

ה ו מי" פ"כ כסנכות 

(ק"ץ) [קופר הנכס 7] 

מוס"ע 6ו"ם סימן ק סעיף 

ל: 


\ ז פיי" פ"כ מסנ' ק"ם 

העכס י סמג עס ית 

טוק"ע פו"ם סימן סנ 
סעיף 3: 


רב נסים גאון 


מותיב ר' יוסי בר אבין 
ואיתימא ר' יוסי 
בר זבדא אטו אברהם 
מי לא הדר קרייה 
רחמנא אברם. 
ובתוספתא נמי [ספ"א 
דמכילתין] | בענין | זה 
המקום אברם הוא אברהם 
אע"פ שחזר וקרא את 
אברהם אברם אינו לגנאי 
אלא לשבח כו' הוא אברם 
עד שלא נדבר עמו הוא 
אברהם משנדבר עמו. 
ויש ששואלין למה 
נשתנו שמו של אברהם 
ושמו של יעקב ולא 
נשתנה שמו של יצחק 
ופשטה של שאלה זו כי 
אברהם ויעקב אבותיהם 
קראום באותן השמות 
ולפיכך גידלם הקב"ה 
בשמות שקרא להן הוא 
אבל יצחק הקב"ה קראו 
בזה השם קודם שנולד 
כדכתיב (בראשית יז) אבל 
שרה אשתך יולדת לך בן 
וקראת את שמו יצחק 
ואית | במכילתא | דר' 
ישמעאל [בפ' בא] יצחק 
לא נשתנה שמו למה 
שנקרא שמו מפי הקב"ה 
ובגמרא דבני מערבא 
(בסיפא דהאי פירקא) 
מפני מה נשתנה שמו של 
אברהם ושמו של יעקב 
ושמו של יצחק לא נשתנה 
אילו אבותיהם קראו אותן 
בשמן אבל יצחק הקב"ה 
קראו. ארבעה נקראו 
עד שלא נולדו יצחק 
וישמעאל יאשיה ושלמה: 
סליק פירקא קמא 
פירקא תנינא 
שמעת ‏ מינה מצות 
צרוכות. בוונה. 
איתיה להדיא דהא מילתא 
בפרק ראוהו בית דין 
במסכת ראש השנה (דף 
כח) דקאמר אלמא קא 
סבר רבא מצות אץ 
צריכות כוונה ואיתיביה 
אביי כמה תיובתא ולבסוף 
אוקמי' אלא אמר רבא 
לצאת לא בעי כוונה 
לעבור בזמנו לא בעי 
כוונה שלא בזמנו בעי 
כוונה: 


== 
ליקוטי רש"י 
[נדפס בסוף המסכת] 


--- <₪%.- 7 
הגהות וציונים 


8] צ"ל שכח מעשה 
זאב וכו' (מראה כהן 
בשם ירושלמי): 
3] בכת"י הקורא 
לישראל יעקב, וכ"ה 
בירושלמי ובמדרש: 
ג] עיין | מלא הרועים 
ו[ ס"א אלא 


מאימתי 


הגמרא מביאה תנאים החולקים על חכמים": 
תָּנִי בַר קפרא, כָּל הקורא ומכנה לְאִבְרְהָם אבינו ה אִבְרֶם', עובר 
בַּעֲשֵׂה, כי לדעתו נעקר ממנו שמו הראשון, שַׁנַאָמַר עס ס) וְהַיָה 
שמְף אִבְרְהָם', ומאחר שדבר זה נאמר על ידי ה', הרי זה כמצות עשה 
שיש לקרותו בשם זה דווקא ולא בשמו הקודם. רַבִּי אַלֵיעֲזֶר אומר, 
עובר בְּלְאו, שַׁנַאֲמַר פס זְלא יקֶרַא עוד [אֶָתן שמף אַבָרָם". 


יג. [ב] פרק 


הגמרא מבררת את דברי בר קפרא ורבי אליעזר: 

שואלת הגמרא, אֶלָא מָעַתַּה לדברי תנאים אלו שאמרו שאמירתו של 
הקב"ה לאברהם 'ולא יקרא עוד את שמך' וגו' וכן 'והיה שמך' וגו' 
יש בה משום לאו ועשה, וכי הקורא לְשָרֶה שָרִי, הַָכִי נָמִי - כמו 
כן יהיה עובר בלאו ועשה, שהרי גם בה נאמר (ככשטיפ " עו) ַיאמַר 
אֲלהִים אֶל אַבְרְהֶם שָרִי אִשְׁתְךְּ לא תִקְרָא אֶת שְׁמָהּ שָרִי כִּי שָרָה 
שָמָהּ'". מתרצת הגמרא, הַתֶם [-שם] קודשא בְרִיךף הוא [-הקדוש 
ברוך הוא] אָמַר וצוה לְאִבְרְהָם בלבד, 'שָרִי אשתף לא תקרא אֶת 
שמהּ שָרִי כִּי שָרְה שְׁמהּ', שהרי נאמר הציווי בלשון נוכח לאברהם, 
ילא תקרא', מה שאין כן בשינוי שמו של אברהם, נאמר הציווי בלשון 
סתמית 'ולא יקרא', משמע שאיסור זה נאמב בבל העולםי. 


ראשון ברכות 


הגמרא שואלת שאלה נוספת: 

אלא מַעַתָּה, הקורא ליעקב ועקב הַכִי נָמִי - וכי כך נאמר שעובר 
בעשה ולא תעשה, שהרי נאמר בו (כלסטיק (ס י) 'לא יקְרָא שְׁמךְ עוד 
יעקב כִּי אִָם ישַרְאֶל יִהִיָה שַמִךִּ'. מתרצת הגמרא, שָאנִי הָתֶּם - שונה 
הדבר שם, דהַדַר אַהִדְּרִיהּ קרא - שהכתוב עצמו חזר וקרא לו בשם 
ייעקב', דְּכְתִיב - שכתוב (ככסשית מו 3) ויאמר אֶלהים ליִשְׂראֵל 
בְּמַרָאות הלולה ויאמָר יעקב ועקב'י, הרי שלאחר שכבר נקרא 
שמו ישראל קרא לו 'יעקבי. 


הגמרא מקשה קושיא נוספת: 
מַתִיב - הקשה רכִּי יוּסִי בר אַבִין, וְאִיתִימָא - וש אומרים רכֵי 
יוסִי בַר זְבִידָא, נאמר (שפס ע 0 אַתָּה הוּא ה' הָאֲלהִים אֲשֶׁר 
בְּחַרֶתּ באברם', הרי מוכח מכאן שנקרא 'אברם' גם לאחר שניתן 
לו השם 'אברהם'. מתרצת הגמרא, אָמר ליה -אמר לו, הַתּם [-שםן, 
הנְבִיא הוא דְּכָא מָסַדּר לְשְבְּחִיהּ דְּרְחִמָנָא [-של הקב"ה], מאי 
דהוְה מְעִיקֶרָא - מה שהיה בתחילה, שה' בחר בו עוד כשנקרא 
'אברם' בטרם שנשתנה שמו ל'אברהם', שכבר אז היה חשוב בעני 


ה/נב 


הדרן עלך מאימתי 


וז. ע"פ צל"ח (ד"ס וסננענ"ד). 

יח. כתב המהרש"א (ל"ס עונר) שמהירושלמי (פ"פ ס"ו) וכן מהמדרש (נ"ל כו פ) מוכח 
שאין מחלוקת בין בר קפרא ורבי אליעזר, וכל אחד מהם משלים את דברי חבירו. 
הטעם שנעקר שם 'אברם' ולא שם 'יעקב' אף ששמות שניהם נשתנו, כתב היפה מראה 
(על ילוט(מי עס ד"ס 6), לפי ששם 'אברם' ניתן לו על ידי תרח אביו ואילו שם 'אברהם' 
ניתן לו על ידי הקב"ה, ואם יוסיף להיקרא בשם שקרא לו אביו, הרי הוא כנותן דופי 


מוסיף לקרוא לו בשם זה אחר שכבר היה אב המון גוים, יש גנאי בדבר, מה שאין 
כן השם ײעקב', נקרא על שם מה שנאמר שידו אוחזת בעקב עשו (ככלטית כס כו) ואם 
קוראים לו שם זה כטפל לשם "שראל' שהוא העיקר, אין בכך גנאי. וראה בפירוש 
הכותב (על עין שקנ ד"ס כ0) שכתב כי רמזי שמות אלו מתקיימים גם היום כל זמן היותנו 
בגלות, כי עדיין ידינו אוחזת בעקב עשו, ולא בראשו, שאנו תחת ממשלתם ולא שולטים 
עליהם, וכן אנו צריכים לתחבולות שונות להינצל מהגזירות השונות שזוממים נגדנו, 
שזה כנגד 'ויעקבניי [כמו שכתב רש"י (פס 3 כט) 'שהברכות באו לך בעקבה ורמיה'] 
ורק לעתיד לבוא בזמן הגאולה יתקיים השם "ישראל' שנתגבר על כל שונאינו. ועיין 
עוד בחזקוני (כלפטית לס ) שכתב, בטעם הדבר שלא נעקר שם 'יעקב', כדי שלא יאמרו 
הבריות ששם זה ניתן על שם גניבה ורמיה שהיתה בו [כמו שאמר עשו (Eס‏ מ 9) 
'הכי קרא שמו יעקב ויעקבני זה פעמים'] ונעקר כדי להעלים זאת, לכך אמר הקב"ה 
שיוסיפו לקרותו בשם זה להודיע שאין בו שום הזכרת גנאי. וראה בתורה שלימה (לך 
לך פי"ז פופ ו) בשם מכילתא שהחילוק בין אברהם ליעקב, שבאברהם נשתנה שם אברם 
לאברהם, לכן נעקר השם הקודם, מה שאין כן בשם יעקב, שלא נשתנה השם עצמו 
אלא נוסף לו שם אחר. עוד כתב שם בשם ספר כללי המילה לר' יעקב הגוזר, שאברהם 
שנולד מטיפה טמאה, לפיכך משנשתנה שמו, שוב לא חזר להיקרא בשמו הקודם, מה 
שאין כן יעקב שנולד מטיפה טהורה לא נעקר שמו. וכעין זה כתב ר"י אברבנאל 
(צרססית יז -ד) בשם הר"ן, שאברהם אבינו נקרא בשם 'אברם' קודם שנימול, לפיכך 
נשתנה שמו, כשם שמשנים שמו של גר, וגם ששם זה ניתן לו על ידי תרח, מה שאין 
כן השם יעקב שניתן לו על ידי יצחק. 

המהרש"א (פ"% סוף ד"ס עונכ) תמה על כך שלא נזכר בפוסקים איסור זה שהקורא 
לאברהם אברם, עובר בלאו ועשה. ואפילו אם נאמר שאינו אלא אסמכתא בעלמא ואין 
בזה איסור תורה ממש, מכל מקום היה לפוסקים להזכיר שיש איסור לקרוא לאברהם 
אברם, והניח בצ"ע [אמנם המגן אברהם (סי' קנ קק"כ) הביא דין זה וכתב שיש בו לאו 
ועשה]. ועיין בצל"ח (ד"ס ו(פמ"ץ) שיישב [על פי מה שכתב קודם לכן (ד"ס וסגנענ"ל)], 
שדברי בר קפרא ורבי אליעזר תלויים במחלוקתם של בן זומא וחכמים, ורק לבן זומא 
הסובר שאין מזכירים יציאת מצרים לעתיד לבוא, ישנו האיסור לקרוא את השם 'אברם', 


כי מפרש את הפסוק (ילמיס כג ז) 'ולא יאמרו עוד חי ה' אשר העלה את בני ישראל 
מארץ מצרים' כפשוטו, שלא יזכירו כלל את יציאת מצרים לעתיד לבוא, כמו כן מה 
שנאמר באברהם 'ולא יקרא עוד את שמך אברם' הוא כפשוטו, שלא יקראו כלל, אבל 
חכמים המפרשים את הפסוק ולא יאמרו עוד חי ה'' וגו', שכוונתו שלא תזכר יציאת 
מצרים כעיקר רק כטפל, כמו כן מה שנאמר באברהם "ולא יקרא עוד את שמך אברם', 
אין משמעו שלא יקרא לגמרי, אלא שלא יהיה זה עיקר שמו, נמצא שאין איסור בדבר. 
ויש לומר שהפוסקים נקטו כשיטת חכמים ולפיכך לא הזכירו איסור זה. וראה בנימוקי 
הגרי"ב (ד"ס כנ) שהוכיח שסוגיית הגמרא בסנהדרין (ט.) חלוקה על סוגייתנו וסוברת 
שהפסוק 'ולא יקרא עוד שמך אברם' וגו' לא נאמר בתורת ציווי, אלא כהבטחה וברכה. 
וראה עוד במהר"ץ חיות (ד"ס כנ) ובהעמק דבר ((נסנני"נ, ככפפית ז ס) ושדי חמד (מנק י 
מכפכ נסזקיסו פססיס 7.). 

יט. כתב הבן יהוידע (ד"ס 6נ), אין לומר שאכן הוא כך גם בשרה, שעובר בלאו 
ועשה, שאם כן היה להם לרבי אליעזר ובר קפרא להשמיענו זאת גם בשרה. 

ב. בביאור הטעם מדוע רק אברהם הוזהר על קריאת השם 'שרי' ולא לאחרים, כתב 
בבן יהוידע (פס) כי אברהם היה צריך ששרה תתעבר ממנו עם יצחק, לפיכך היה צריך 
שהוא יהיה גדול ומנושא עליה, ואם יקראנה 'שרי' משמע שהוא מנשא אותה עליו 
שאומר לה 'שרתי', אבל בשאר העולם אין קפידא אם יקראוה שרתנו. ועיין עוד בילקוט 
ביאורים. 

בא. פפוק זה נאמר ליעקב אבינו טרם רדתו למצרים, ואמר לו הקב"ה שלא יירא 
לרדת למצרים, כי יעשה אותו שם לעם גדול, וגם יהיה עמו שם ויעלהו משם (כר6טית 
מו ג-ל). 

בב. גירסת ש"ס כתב יד (כונ נלקלוקי סופליס) 'אמרי התם נביא הוא דקמסדר שבחיה 
דאברהם קמי קודשא בריך הוא', ועל פי זה מיושבים שני דברים מוקשים בגירסתנו: 
א. לגירסתנו לא נתברר מי הוא ה'אמר ליה'. ב. מה משמעות הלשון 'מסדר שבחא 
דרחמנא', הרי אין זה שבחו של ה' אלא של אברהם. אולם לגירסה זו כתוב /אמרי' 
ולא 'אמר ליה', וכן גורסים עביא הוא דקמסדר שבחיה דאברהם. 

האחרונים (מסכ"ן מיות ד"ס 6"נ, ענף יוסף על סעין יעקנ ד"ס ספס) העירו על מה שנאמר כאן 
עביא הוא דקא מסדר לשבחיה', הרי זה מדברי הלויים, ישוע קדמיאל וכו' (ספיס ט 
ה) שלא היו נביאים, שהרי לא נמנו בין הנביאים בסדר עולם [ראה רש"י במגילה (יל. 
ד"ס (נופס)]. ועיין בשפתי חכמים (ד"ס סתס) שיש לפרש שכוונת הגמרא למסדר הספר 
[וכן מדויק מסגנון הלשון שאמרו ביא הוא דקא מסדר' ולא 'דקמספר'. תלמוד 
המפורש (ל"ס מפיכ)], ואף שמסדר הספר הוא נחמיה והוא לא היה נביא, שאינו נמנה 
בין הנביאים, אך בלשון הגמרא נקרא ספר נחמיה בשם עזרא [כי רוב דברי עזרא 
נכתבו על ידי נחמיה (סנסללין 5ג:), ועזרא היה נביא (מגילס טו.)]. ועיין בירושלמי (פ"6 
ס"ו) [בשינוי קצת] ושם הגירסה 'אנשי כנסת הגדולה' במקום עביאי. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פוספתfb‏ פלק ‏ 6 
ועכילת פ' כ, 3) [עי' 
פוק' ע"ז 3: ד"ס ופרו 
וכו' ממ קסיס (פניסס 
גי" 6סרק], ג) וספת 
פ"6, ד) [ר"ס דף כס:], 
ס) [עי' מוס' 9קמן יד:] 
רייה למה קחמה וכף, 
1) [עילונין 5ס: פסתיס 


קיל:], | ]) סועס ‏ 35: 
מגינס. דף י., מ) [עי' 
תוספות | סועס | 35: 


ד"ס ורכגן], | ע) לקמן 
עמוד ב, *) במדברי טוה 
לט, כ)ויש | פרקין, 
0 דפרקין סוף ה"א, 
מ) ב"ק פב. עיי"ש, 
נ) [ע"ש כמגינס תד"ס 
כלן, | ם) [כדפי" | ענת 
פק:]. 


הגהות הב"ח 


(6) תוס' ד"ס סיס קור 
וכו'. = כיכוםל'י 6ככי' 
זאת אומרת כככות: 
(3) בא"ד, ו"ת סל. 
נ"ב סימ' [דיעמb‏ 00 
דנרלות מעכנום] זו דוק6 
[ק69 כירך כנכ] כרכו. 
6 06 קל ק"ש 
[*מ6] (ך 6097 6ס 
ניך סכככות | [למ"כ 
דמעכנות]: 


נליון הש"ם 
נט' 75 הקורא כו. 
מג"b‏ סימן קט ועיין 

ממ כ": 

פרק היה קורא 
גמ' ההוא מפעול כו'. 


עיין פוק' סוטס י"ז ע"3 

ל"ס דכתיב: תופי היה 

בלשון כו' דהא עזרא 

כו'. עיין מג"b‏ ריט סימן 
קל"ס: 


תורה אור השלם 
א) אַל תִזְכּרוּ ראשנות 
וְקְדְמנִיות אַל תִתִבּנָנוּ: 
[ישעיה מג, יח| 
ב הננ עֹשֶׂה חַרָשָה 
עִפָּה תִצְמַח הַלוא 
תַרְעוּהָ | אַף | אֶשִים 
בַּמִרְבָּר רָרֶ בִּישמון 
נְהָרוֹת: [ישעיה מג, יט| 
ג) אִבָרֶם הוא אַבְרָהֶם: 
[רברי הימים א א, כון 
ד ולא יִקְרַא עוֹד אֶת 
שמְך אַבְרֶם וְהָיָה שִמְך 
אַבְרְהֶם כִּי אֵב הֲמון 
גויִם נְתַתִּחְּ: 
[בראשית י, הן 
ה) וֹאמַר אֲלהִים אֶל 
אָבְרְהֶם שָרִי אִשְׁתְךְ 
לא תִקְרָא אֶת שָמָהּ 
שָרִי כִּי שָׂרָה שָמָהּ: 
[בראשית יז, טון 
ו) וַֹאמָר אֶלהִים 
לשְרְאֶל | בְּמַרְאַת 
הלַלָה וֹאמֶר | עקב 
עקב ומר הנֵנִי 
[בראשית מו, ב] 
וְאַתָּה | וא | י 
הָאֲלהִים אֲשֶׁר בָּחְרְתָ 
בְּאָבְרֶם וְהוצָאתו מָאוּר 
ַּשְרִים וְשַמְתָּ שַמו 
אבְרְהֶם: |נחמיה ט, זן 
ח) וְרָיוּ הַדְברִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אָנכִי מְצוָד הַיוֹם 
על לְבָבְְּ [דברים ו, ו} 


[דברים ו, ד] 


משנת ראשונים 


והלכתא כוותיה. [רבינו יונה דף ז. מדה"ר] 


גמ' לא שיעקר יעקב ממקומו. ססלי מכינו סקלפו סקנ"ס יעק3 
לחר זת ברדתו (מכיס, קנפמר ויר פנסיס ליכ ומכ יעק3 
יעקכ ומר סנני (גפפית מו): הנני טושה חדשה, כתר 56 סזכרו 
רסונות כסיכ: בתחלה אב לארם, כקנסי מדינתו, סמלכן פרס 


סיס, קנסמר כעכר סנסר ישכו 
פבומיכס (יסעע כד) ולומכר 56 פכס 
נסריס ל עיר (מור (נרחית כד): 
אכ לכל העולם. 30 סלכון גוס 
(פס א): שרי. כסון יסיד מסמע 
קרתי: מסדר שבחיה. דמעיקכק 
פר נסרת בו כסיות סקמו 6ככס 
וקמעם סמו קכלסס: 


הדרן עלך מאימתי 


היה קורא כתורה. פרשת ק"ש: 

והגיע זמן המקרא. זפן 
ק"ס: בפרקים. נין סספסקות, 
ונקמן מפכט לסו כמתניפון = כין 
פלעס? כססונס סנס כין טנס 
לסמע. כו': שואל מפני הכבוד. 
קונ כקנוס דס (כנד שכלױ 
נסקדיס לו סנוס: ומשיב. טפוס 5ס 
סקדימו כו, וגער= פריך כיון דקוכ 
פסיט דמטיכ: ובאמצע. נקמכע 
סנלכס ו ספכקס: מפני היראה. 
קדס קסוb‏ יכל מפניו 690 יסלגסו, 
0 מפני סכנוד 09: ר"י. כגמר55' 
מפכק פנוגתייסו: בין ויאמר לאמת 
ויציב לא יפסיק. כנמלס (לף יד) 
מפרם מעמייסו*: והיה אם שמוע 
נוהג בין ביום בין בלילה. דמססעי 
נתלמוד תולס | דכתיכ (לנכיס ==6) 
ולעדתס פותס 6ק כלכס: ויאמר 
אינו | נוהג אלא ביום. דמססעי 
כ ינת עפינס (וסגת 5 כיוס, 
דכתיב" וכליתס ותו פרט (כסות 
לילס (פנת דף כו:): נמ' ש"מ מצות 
צריכות כוונה, סיס מתכוין נקס 
מכֿות, ותקסס נכנס דלמר כמסכק 
בס ססנס (דף כת.) סתוקע לטיל 
י: כוון לקרות. 36 כ5ת ידי 
מכֿוס כ כעיין סיס מתכױן 656 
לקלות כפולס נענמפ: הא קא קרי. 
סל כקורל קפ עסיק פנ ולפי, דקתני 
סיס קוכ כתולס: בקורא להגיה. 
6 סספר פס ים כו עעום, דלפילו 
נקריפס כמי כ מסכון: ככתבה. 
נשון סקלק: מדברים הדברים. 
לסו (יס כמכתנ וסיו דנליס סנס 
(דנריס ‏ ו), למדרט סיקכ סדנכיס 
כסדרן ונ נמפרע כגון וכסעריך 
כיתך מזוזות: לימא קסבר ר' וכו'. 
מדפינטריך ניס קכb‏ לק"ם עתסb‏ 
ככתכס סניכ (יס כספר כל 
סתולס ככנ כשון נפמכס נקכומ: 
משום דכתיב שמע. דל תללוש 
סע כככ כסון קפס סומע 
כלכגן: עד כאן. עד על לככך: 

סיכל 


אצטריך קרא אחרינא לומר שלא יקרא למפרע. [הריטב"א] 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


היה קרא אפ כוון לבו יצא. כירוסלמי" 6מרינן (פ) כרכות פיק 

מעככות דפֿע"פ קנ 6מר סתיס נפניס וסתיס 65סכיס 55 
דס 5 כן תקסי מלי מסני פס כוון כו סרי 52 בילך מנם. ות 
סל (3) כפ"ק (די :) מסקינן סדר כרכות 6ין מעכנות 60 כלכות 


לא שיעקר יעקב ממקומו אלא ישראל עיקר 
ויעקב טפל לו וכן הוא אומר * אל תזכרו 
ראשונות וקדמוניות אל תתבוננו אל תזכרו 
ראשונות זה שעבוד מלכיות וקדמוניות אל 
תתבוננו זו יציאת מצרים = הנני עושה חדשה 
עתה תצמח תני רב יוסף זו מלחמת גוג 
ומנוג * משל למה הדבר דומה לאדם שהיה 
מהלך בדרך ופגע בו * זאב וניצל ממנו והיה 
מספר והולך מעשה זאב פגע בו ארי וניצל 
ממנו* והיה מספר והולך מעשה ארי פגע בו 
נחש וניצל ממנו שכח מעשה שניהם והיה 
מספר והולך מעשה נחש אף כך ישראל 
צרות אחרונות משכחות את הראשונות: 
9 אברם הוא אברהם בתחלה נעשה אב 
לארם ולבסוף נעשה אב לכל העולם כולו 
שרי היא שרה בתחלה נעשית שרי לאומתה 


ץ ולבסוף נעשית שרה לכל העולם כולו: תני 


k 


וקדמניות אל תתבוננו זו יציאת מצרים. הניסים הללו שאני מזכיר לכם שעשיתי במצרים 
אל תזכרו אותם מעתה, כי בגאולה זו תעסקו להודות ולהלל. [רש"י, ישעיהו מג ית] 
ובאמצע שואל מפני היראה ומשיב דברי רבי מאיר. ר' מאיר סבר דאין הפרש בין שואל למשיב ולמי שאינו 
שואל אינו משיב, ור"י ס"ל דאיכא הפרש, דבאמצע אע"פ שאינו שואל מפני הכבוד אפ"ה משיב כיון שהקדים לו 
ורבי שלא יקרא למפרע מנא ליה נפקא ליה מדברים הדברים. 
פירוש דליכא למימר דמוהיו תרתי שמעת מינה דודאי טפי משמע והיו שלא יקרא למפרע מבהויתן יהו, ומשום הכי 
[המשך בסוף המסכת] 


בר קפרא * כל הקורא לאברהם אברם עובר 
בעשה שנאמר "והיה שמך אברהם רבי 
אליעזר אומר עובר בלאו שנאמר = ולא יקרא 
עוד [את] שמך אברם אלא מעתה הקורא 
לשרה שרי הכי נמי התם קודשא בריך הוא 
אמר לאברהם " שרי אשתך לא תקרא את 
שמה שרי כי שרה שמה אלא מעתה הקורא 
ליעקב* יעקב ה"נ שאני התם דהדר אהדריה 
קרא דכתיב % ויאמר אלהים לישראל במראות 
הלילה ויאמר יעקב יעקב מתיב רבי יוסי בר 
אבין ואיתימא רבי יוסי בר זבידא ! אתה הוא 
ה' האלהים אשר בחרת באברם אמר ליה 
התם נביא הוא דקא מסדר לשבחיה דרחמנא 


הדרן עלך מאימתי > 


= היה *קורא בתורה והגיע זמן המקרא אם 
כוון לבו יצא". בפרקים שואל מפני 


הכבוד ומשיב ובאמצע שואל מפני היראה 
ומשיב דברי ר' מאיר ר' יהודה אומר = באמצע 


יה 


מעכבום. וי"ל דסתס ליכי ככבור. 
דיקb‏ נמי דקפני מר נסס סממונס: 
ובאמצע. שאל מפי וכו 

ופסק כגינו סמעיס 
דכמקוס סקסור <ספר סור לדנר 
6פילו כלסון סקולק וכן מקמע מתוך 
מפניפין.. "וכירוקלמי" קלמר פפילו 
נקמכע ספסוק 30 סונ כקס ככ 
יוסף פמר ודכרת כס מכפן טיט לך 
כקות לדכר כס. וסינו נמי דפמרי" 
נפ"ק דיומ (דף ש:) ודכרת כס 
ונ כתפכס פירוק ספין מטינין ה 
מפני סכנוד: בקורא להגיה. 
פירט כקונטרס עפין מתכוין (קכו. 
תימס פכתי ספ קל קכי. ע"כ נכלס 
נקור לסגיס סלינ קור סתינות 
כסנכתן וכנקודתן 656 ככמינפן 
קרי כדי לסכין נססכות וניכו 
כמו למטפת ומזוזתP‏ וס כוון כו 
כו דוק 526 כלומר נקכות כלין 

כנקודפן וכסנכפן: 

וחכמים אומוים בכל לשו 

ומר סכ"י לסנלס 
כסלמיס לסנלס כככי מסכירו ול 
מסכיליו (עיחימץ די מו:) ועוד ללכלן 
סכיר? לסו כמפן דלמר ‏ ססמיע 
זו 6% וכופיס פסקיין נקמן 


| (ל' טו:): 
'בלשון 


הקדש נאמרה. פירם 
רט"י פרק טני דמגילס 

(= !: שס?) לקלות 3תוכס. ו 
נסיכם * דס עור תיקן קרילת 
סתוכס " ועקמי ללס עז וסיו" לעס 
לי. ו"כ דמיירי כפרסיות סמסוייכין 
לקלות דוריית כמו פכטת זכוכל 
יפי נמי מקכם כלוריס וודוי מעסר 
ופרסת סלינס קמוס כתוכס לקכופן 
פעפ"כ? ככל לסון נלמרס בסיני pכל‏ 
דכול ודכור קסיס יו מפי סקנ"ס 

סיס מסמנק לשכעיס לקון: 

עך <אן מצות כוונה. עד כל 
מסדך ססני ססוקיס 6לו 
מדכליס כיקוד ס' כקסנתו וירלתו: 


שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד ובפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב 
שלום לכל אדם אלו הן יבין הפרקים בין ברכה ראשונה לשניה בין שניה 
לשמע בין שמע לוהיה אם שמוע בין והיה אם שמוע לויאמר בין ויאמר 
לאמת ויציב ר' יהודה אומר דבין ויאמר לאמת ויציב לא יפסיק אמר ר' יהושע 
בן קרחה* = למה קדמה פרשת שמע לוהיה אם שמוע"? כדי שיקבל עליו עול 
מלכות שמים תחלה ואחר כך מקבל עליו עול מצות והיה אם שמוע לויאמר 
שוהיה אם שמוע נוהג בין ביום ובין בלילה דויאמר אינו נוהג אלא ביום בלבד": 
נמ' ש'מ *'מצות צריכות כוונה מאי אם כוון לבו לקרות לקרות והא קא קרי 
בקורא להגיה: ת"ר * ק"ש ככתבה דברי רבי וחכ"א 'בכל לשון מ"ט דרבי אמר 
קרא = והיו בהוייתן יהו ורבנן מאי טעמייהו אמר קרא = שמע בכל לשון שאתה 
שומע ולרבי נמי הא כתיב שמע ההוא מבעי ליה השמע לאזניך מה שאתה מוציא מפיך ? ורבנן סברי להו 
כמאן דאמר לא השמיע לאזנו יצא ולרבנן נמי הא כתיב והיו י ההוא מבעי להו שלא יקרא למפרע 
ורבי שלא יקרא למפרע מנא ליה נפקא ליה מדברים הדברים ורבנן דברים הדברים לא דרשי 
למימרא דסבר רבי דכל התורה כולה בכל לשון נאמרה דאי סלקא דעתך בלשון הקודש נאמרה 
והיו דכתב רחמנא למה לי איצטריך משום דכתיב שמע למימרא דסברי רבנן דכל התורה כולה בלשון 
הקודש נאמרה דאי סלקא דעתך בכל לשון נאמרה שמע דכתב רחמנא למה לי איצטריך משום דכתיב 
והיו: ת"ר והיו שלא יקרא למפרע הדברים על לבבך יכול תהא כל הפרשה צריכה כוונה תלמוד לומר 
האלה עד כאן צריכה כוונה מכאן ואילך אין צריכה כוונה דברי ר' אליעזר א"ל רבי עקיבא הרי הוא אומר 


אך עי במנחת שי שמות יב, יז: 


אשר 


עין משפט 
נר מצוה 


א א פיי" פ"3 מסלכות 

ק"ש [6"0] סמג עטין 

יס טול עו"ע קו"ס סי" ס 
קעיף ס: 

ב ב פיי" קס סנכה טו עז 

סמג קפס טוק"ע פו"ת 

סי' סו סעיף 5: 

ג ג ד מל" מס סככס ‏ 

סמג פס טוק"ע פס 
סעיף 0ס: 

ד ה מי' פ"ג מסלכוס 

כֿיית סלכס 1 סמג עטין 

כו טופ"ע פו"ת סימן יס 
סעיף 6: 

ה ו מי' פ"נ מסנכוp‏ 

(ק"פ) [סופר הנכס ל] 

טוק"ע פוי"ס מימן מ קעיף 

:7 


| המי פינ מסנ' ק'ם 

סנכס י סמג עסין ים 

טוק"ע מו"ם סימן סנ 
מעיף 3: 


רב נסים גאון 


מותיב ר' יוסי בר אבין 

ואיתימא ר' יוסי 
בר זבדא אטו אברהם 
מי לא הדר קריה 
רחמנא אברם. 
ובתוספתא נמי [ספ"א 
דמכילתין] ‏ בענין זה 
המקום אברם הוא אברהם 
אע"פ שחזר וקרא את 
אברהם אברם אינו לגנאי 
אלא לשבח כו' הוא אברם 
עד שלא נדבר עמו הוא 
אברהם משנדבר עמו. 
וש ששואלין למה 
נשתנו שמו של אכרהם 
ושמו של יעקב ולא 
נשתנה שמו של יצחק 
ופשטה של שאלה זו כי 
אברהם ויעקב אבותיהם 
קראום באותן השמות 
ולפיכך גידלם הקב"ה 
בשמות שקרא להן הוא 
אבל יצחק הקב"ה קראו 
בזה השם קודם שנולד 
כדכתיב (בראשית יז) אבל 
שרה אשתך יולדת לך בן 
וקראת את שמו יצחק 
ואית | במכילתא | דר' 
ישמעאל [בפ' בא] יצחק 
לא נשתנה שמו למה 
שנקרא שמו מפי הקב"ה 
ובגמרא דבני מערבא 
(בסיפא דהאי פירקא) 
מפני מה נשתנה שמו של 
אברהם ושמו של יעקב 
ושמו של יצחק לא נשתנה 
אילו אבותיהם קראו אותן 
בשמן אבל יצחק הקב"ה 
קראו. ארבעה נקראו 
עד שלא נולדו יצחק 
וישמעאל יאשיה ושלמה: 

סליק פירקא קמא 
פירקא תנינא 

שמעת ‏ מינה מצות 

צריכות כוונת: 
איתיה להדיא דהא מילתא 
בפרק ראוהו בית דין 
במסכת ראש השנה (דף 
כח) דקאמר אלמא קא 
סבר רבא מצות אין 
צריכות כוונה ואיתיביה 
אביי כמה תיובתא ולבסוף 
אוקמי' אלא אמר רבא 
לצאת לא בעי כוונה 
לעבור בזמנו לא בעי 
כוונה שלא בזמנו בעי 

כוונה: 


הנהות וציונים 


6] צ"ל שכח מעשה 
זאב וכו (מראה כהן 
בשם ירושלמי): 3] בכת"י 
הקורא לישראל יעקב, 
וכ"ה בירושלמי 
ובמדרש: ג] עיין מלא 
הרועים שאין לגרוס 
"דרחמנא": 7ל] במשנה 
שבמשניות נוסף ואם 
לאו לא יצא: ס] [ענין 
בן קרחה פירשו תוס' 
בשבת קנ ע"א וב"ב קיג 
ע"א וע' תוס' פסחים קיב 


ע"א ובכורות נח ע"א] (גליון): ו] ס"א אלא (גליון): ]] דבור תוס' על זה תמצא לקמן יד ע"ב ד"ה ויאמר: ת] [צ"ל 

ברכה] (גליון): ט] נדצ"ל טעמא (שפ"ח): י] בתוס' ר"פ נוסף ובאמצע שואל כו': כ] לפנינו בפסוק הוא מזזות 

ל] וצל בכל לשון] (גליון): מ] שם ברש"י לא פירש יותר ממה שפי' כאן, והוא 

מפורש ברש"י סוטה לג ע"א: (] נדצ"ל שמע (מהר"נ אדלר) ועיין פני יהושע בביאור כוונתם: ק] בדפו"ר הגירסא 

פרשת זכור ופרשת פרה אדומה, וכ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד ובתוס' רבינו פרץ, ובב"י או"ח (סימן קמו 

ובסימן תרפה) בשם התוס', וכן הביאו השו"ע סי' תרפ"ה והגר"א כתב שנוסחא משובשת נזדמנה לו, ולפנינו נמחק ע"פ 
המהרש"ל: ע] המהרש"א הגיה ואעפ"כ, ונמוקי הגרי"ב מגיה אי נמי, ועיי"ש ביאורו: 


מאימתי 
פרק שני - היה קורא 


יג. [ג] פרק 


] 


דיני כוונתה, דיני הפסק בקריאתה, סדר פרשיותיה, דיני הדקדוק בה 
חיני הפטורים ממנה=. 


משנה 


משנתנו מבארת את דיני 
בקריאתה ובברכותיה: 

הָיָה אדם קורא בַּתּוֹדָה בפרשת קריאת שמעי, וְהַגִּיע זְמַן הַמקרא 
- ובשעת קריאתו הגיע זמן קריאת שמע של שחרית או של ערביתי", 
אִם כְוּון לבּוײ, יִצָא ידי חובת קריאתה"', ואם לא כיון לא יצא. 


הכוונה בקריאת שמע, ודיני הפסק 


הקורא קריאת שמע וברכותיה ועומד בקריאתו בַּפֶּרְקִים - בהפסקות 
שבין פרק לפרקי", מפסיק ושואֶל בשלום אדם מִפָּנִי הַפָּבוד - אם 
אדם נכבד הוא שראוי להקדים לו שלוםפ, וּמְשִיב לו שלום אם שאל 
הוא בשלומו תחילה". וּבַאָמְצַע - אם עומד בקריאתו באמצע הברכה 
או הפוק שוֹאַל בשלום אדם רק מִפָּנִי הַיִרְאַה - אם ירא ממנו שמא 
יהרגנויי, וּמְשִיב לו שלום אם שאל בשלומו, אך מפני הכבוד אינו 
מפסיק אפילו להשיב, דִבְרִי רַפִּי מאִיר. אך רְבִי יְהוּדָה אומר, אם 


בג. מאירי (ל"ס סיס). 

כד. דהיינו שקרא בתורה כסדרה, ובתוך כך קרא את שלושת הפרשיות של קריאת 
שמע. רשב"א (ד"ס סיס), מאירי (ד"ס 6מל). 

בה. התנא לא נקט 'הקורא בתורה', משום שאין לאדם להתחיל לקרות בתורה משהגיע 
זמן קריאת שמע, ולכן נקט 'היה קורא', כלומר שהתחיל לקרוא קודם שהגיע הזמן. 
והיה ברכה (ד"ס סיס - סכלטון). ומה שנקט 'זמן המקרא' ולא 'זמן קריאת שמע', הוא 
כדי שלא נטעה לומר שדי בקריאת הפסוק 'שמע' לבדו. תפארת ישראל (יכין פופ 5). 
וראה עוד בצל"ח (ד"ס סיס) שביאר באופן אחר. 

בו. בגמרא להלן יבואר מה היא כוונה זו. 

כז. מדין זה מוכח שברכות קריאת שמע אינן מעכבות מלצאת ידי חובה, שהרי אם 
הן מעכבות אף אם כיון לבו לא יצא, כיון שלא בירך. תוספות (ל"ס סיס) בשם הירושלמי 
(פ"כ ס"6). אכן ידי ברכות לא יצא, ויאמרן אחר כך. מאירי (סס). 

לכאורה המשנה מדברת באופן שלא אמר אחר שמע ישראל 'ברוך שם כבוד מלכותו 
לעולם ועד'. ומכאן הוכיח הביאור הלכה (ס" 50 ד"ס פתכ) כשיטת הפוסקים שאמירת 
'ברוך שם' אינה מעכבת מלצאת ידי חובת קריאת שמע. אמנם הצל"ח (שס) פירש 
שאמר 'ברוך שם' וכו', ואף שבאמירה זו הוכיח שמכוין לצאת ואם כן ודאי כיון לבו, 
עיקר חידוש המשנה הוא שיצא גם בפסוק הראשון שבו אין הוכחה שכיון לצאת. 
כח. להלן תפרט המשנה היכן הם בין הפרקים, בין ברכה ראשונה לשניה, בין שניה 
לשמע וכוי. 

מתחילה היה עיקר לשון 'פרק' כינוי למקום שבו מחולק הדבר לשנים, כלשון הכתוב 
(עוכדיס 5 יד) 'ואל תעמוד על הפרק', דהיינו מקום שממנו יוצאים הדרכים אחת לכאן 
ואחת לכאן. אלא שאחר כך התחילו לכנות בשם 'פרק' כל מה שהוא חלק מדבר שלם, 
כגון פרקי המסכתות, וזהו שנאמר בהמשך המשנה 'בין הפרקים'. תוספות אנשי שם 
(ד"ס נפלקיס - סכלטון). אכן בשינויי נוסחאות שבמשניות הובא בשם דפו"י שגם להלן 
גורסים 'אלו הן הפרקים'. וראה עוד אמרי נועם (גר"6, ד"ס נפלקיס) מה שכתב בזה. 
בט. רש"י (ד"ס פו6). והרמב"ם (פילום סמטניות ד"ס ומפני סכנוד) כתב שהוא אדם שחייב 
בכבודו, כגון אביו או רבו או מי שגדול ממנו בחכמה. 

נחלקו הראשונים מה היא שאלת שלום שהותרה בקריאת שמע, הבאר היטב (כ' סו 
קק"ד) הביא בשם רבי יהודה החסיד שמותר לומר רק תיבת 'שלום'. והמאירי (נסנן ע'ע 
ד"ס ור' יסודס) הביא שיש הסוברים שמותר להפסיק כדי דיבור, דהיינו 'שלום עליך רביי. 
ועוד הביא שם, שיש הסוברים שמפני היראה מותר להפסיק אף יותר מכדי דיבור. עוד 
נחלקו הראשונים האם הפסקה לקדיש ולקדושה באמצע קריאת שמע קרויה מפני הכבוד 
ומותרת, וראה הרחבה בילקוט ביאורים להלן (ע"). 

ל. הגמרא להלן (ע"נ) מקשה שדין זה ניתן ללמוד מקל וחומר, שהרי אם מותר לדרוש 
בשלומו תחילה ודאי מותר להשיבו שלום על שאלתו. וכן היא מקשה לגבי שואל מפני 
היראה ומשיב המובא בהמשך. 

לא. רש"י (ד"ס מפני), וכן כתב הטור (פו"ס סי קו) בדעת הרמב"ם (קריפפ קמע פ":3 סט"ז). 
אמנם הרשב"א ((סן ע"נ ד"ס נפרקיס) והרא"ש (ס" ס) הקשו, שאם כן אין בדין זה 
חידוש, שהרי פיקוח נפש דוחה את כל התורה. ועל כן פירשו, שמפני היראה היינו 
מפני אביו שנאמר בו (ױקכ יט ג) 'איש אמו ואביו תיראו', או מפני רבו שצריך לירוא 
ממנו כמורא שמים (לנות פ"ד מי"כ). ובמאירי (נסנן ע"נ ד"ס סמסנס סטניס) פירש שמפני 
היראה היינו שמתיירא שמא יזיקוהו, וכעין זה פירש הכסף משנה בדעת הרמב"ם (טס). 
וראה ביאורי רש"י ביישוב שיטת רש"י. 

במקום שמותר להפסיק באמצע, מפסיק אפילו באמצע פסוק. תוספות (ד"ה וכקמ5ע) בשם 
הירושלמי (קס). אמנם רבינו מנוח (קרית פמע פ"נ סט"ז) כתב, שכל זה דווקא במקום 
שנגמר הענין, אבל אם עומד באמירת הפסוק באמצע ענין כגון שאמר 'ושמתם את', 


ראשון ברכות 


עומד בְּאָמְצַע הפרק, הרי הוא שׁוֹאֵל שלום מִפָּנֵי הַיִרְאָה, וּמַשִׁים 
שלום אפילו מִפֲּנִי הַכָּבוֹד, אך אינו שואל מפני הכבוד. וּבַּפֶּרְקִים - 
בין הפרקים, שׁוֹאֵל שלום מְפָּנִי הַכָּבוֹד, וּמַשִׁיב שָלום לכל אֶדֶם 
ששאל בשלומו, אפילו אינו נכבדיי. 


המשנה מפרטת היכן הם בין הפרקים: 
אלוּ הן בִּין הפרקים, בִּין בְּרְכָה ראשונָה של קריאת שמע לברכה 
שִׁנְיה, בִּין ברכה שֶנְיָּה לפרשת שָמָע, בִּין שָמע לוְהָיָה אם שְׁמוֹעַ, 
בִּין וְהַיה אם שַמוע לויאמר, בִּין ויאמר לְאָמַת ויציב, כל מקומות 
אלו מפסיק בהם כדין בין הפרקים המבואר לעיל. אך רַבִּי יהוּדה 
אומר, בִּין וַיאִמַר לְאָמַת וְיציב לא יִפְסִיקָל. 


המשנה מבארת את טעם סדר הפרשיות שבקריאת שמע: 
אָמַר רַבִּי יהושַע בֶּן קְרְחַה"י, לְמָה קָדְמָה בקריאת שמע פֶּרְשַת 
שמע לוְהָיִה אם שָמועָ", כְּדִי שִיקְבָּל עְלָיו אדם עול מלכוּת 
שָמַיִם תּחִלה בפרשת שמעל, וְאֶחר פַּךְ מְקבָּל עָלָיו עול מצות 
בפרשת והיה אם שמוע". ולמה קדמה פרשת וְהָיָה אם שמוע 
לְוִיאמַר"", מפני שָחיוב תלמוד תורה המוזכר בפרשת וְהָיָה אִם 
שמוּעָ", נוֹהַג בִּין בַּיוֹם וּבִין בַּלִילָה, אך חיוב ציצית שבפרשת 
וִיאמַר אינו נוהג אֶלָא בַּיוֹם בַּלְבַד, 


א 


לא יפסיק, ואם פסק חוזר לתחילת הפסוק. 

לב. הקשה התוספות יום טוב (ד"ס נפלקיס), מפני מה נקט כאן התנא 'ומשיב שלום' 
אף שבכל המשנה כתב רק 'שואל' או 'משיב' בלא תיבת 'שלום'. וראה שם ובתפארת 
ישראל (יכין פות ז) מה שתירצו. ובתוספות (ל"ס ונפמע) מבואר, שהוסיף התנא כן 
להשמיענו שבמקום שאסור להפסיק אין לדבר אפילו בלשון הקודש [על פי ביאור 
המהר"ם בנעט (נקוס' פס) בדבריהם]. אמנם במקום שמותר להפסיק מותר גם בלשון 
לעז. ספר המאורות (לסנן ע"כ ד"ס נפרקיס) בשם רש"י. 

לכאורה קשה מדוע נקטה המשנה בדברי רבי יהודה דין שואל, הרי בזה אינו חולק 
כלל על רבי מאיר, ולא היה לה לומר אלא שלרבי יהודה באמצע משיב מפני הכבוד 
ובפרקים משיב לכל אדם. ותירץ הצל"ח (ד"ס כ' יסודס), שאם היה כתוב כן היינו סבורים 
שרבי יהודה מחמיר יותר מרבי מאיר ואוסר השאלה לגמרי [וראה שם שביאר שאף 
שבמשיב רבי מאיר מחמיר יותר, אין אנו יודעים שכך הוא אלא לאחר שנקט רבי 
יהודה גם דין שואל]. 

יש להעיר, מדוע בדברי רבי יהודה הפך התנא את הסדר, ושנה קודם את דין העומד 
באמצע הפרק. ובפשטות יש לומר, שכיון ששנה התנא בסוף דברי רבי מאיר את דין אמצע 
הפרק, הוא המשיך בביאור דין זה לדעת רבי יהודה, שכן דרך המשנה בכמה מקומות 
כמבואר בנדרים (ג:). וראה עוד שלמה משנתו (ככפ"י ד"ס כ' יסולס) שביאר באופן אחר. 
לג. וטעמו משום שאין להפסיק בין תיבת 'אלהיכם' ל'אמת', ראה להלן (יל.). 

נחלקו הראשונים מה היא כוונת רבי יהודה 'לא יפסיק'. הרמב"ם (קריספ עמע פ"נ סי"ז) 
כתב שדינו כאמצע הפרק, אך תלמידי רבינו יונה (ד"ס פנו) כתבו שהוא חמור יותר 
מאמצע הפרק ואין להפסיק שם כלל. וכן כתב המאירי (נסנן ע"נ ד"ס כ' יסולס). אכן אף 
לשיטתם בין תיבת 'אמת' לתיבת 'ויציב' ודאי מותר להפסיק כדין אמצע הפרק. טור 
(סי' פו) [ולפי זה מה שנקט רבי יהודה 'ויציב' הוא משיגרת הלשון. תוספות יום טוב 
(ד"ס נפמם). והרש"ש (ד"ס נין) ביאר עוד שנקט רבי יהודה 'אמת ויציב' כדי להורות 
שבתפילת ערבית שבה אומרים 'אמת ואמונה' אין נוהג דין זה, כיון שפרשת ויאמר' 
אינה חובה בערבית כמבואר להלן (יד:)]. אמנם בתפארת ישראל (כין ₪6 י) משמע 
שאף בין אמת לויציב דינו כבין אלהיכם לאמת, מפני ש'ויציב' הוא גם כן לשון 'אמת'. 
לד. 'קרחה' הוא רבי עקיבא, ונקרא כן כיון שהיה קרח. רש"י (ככולופ נם. ד"ס סון). 
אמנם ראה שם בתוספות (ד"ס פון) שנחלקו עליו. 

לה. אף שפרשת 'שמע' (דנליס ו ד) נאמרה בתורה קודם פרשת 'והיה אם שמוע' (עס 
יל יג), אין לנו להקדימה מחמת כך, שהרי פרשת 'ויאמר' האחרונה נאמרה בתורה לפני 
שתיהן (נמלנר עו ₪), אלא אין מוקדם ומאוחר בתורה, ושאלת המשנה היא שהיה לנו 
להקדים פרשת והיה אם שמוע כיון שנאמרה בלשון רבים. תוספות (נסנן יד: ד"ס (מס). 
כיון שבמשנה זו הוזכר פעם ראשונה סדר הפרשיות שבקריאת שמע, בא רבי יהושע 
בן קרחה לתת טעם לסדר זה. צל"ח (ד"ס פמל). וראה שם שפירש עוד באופן אחר. 
לו. שאדם מקבל בה עליו עול מלכות שמים, על ידי שמתבונן בפסוק ראשון שבה 
במציאות ה' ואחדותו. מאירי (סלן יד: ד"ס סמטנס). ובתפארת ישראל (יכין 6ופ יג) פירש 
שיש בה עול מלכות שמים, כיון שמוזכר בה יחוד ה' שצריך אדם למסור נפשו ולא 
לעבור עבירות. 

לז. קבלת עול מלכות שמים קודמת לקבלת עול מצוות, שאם אין אדם מקבל עליו 
מלכות ה' לא יקיים גזירותיו. מכילתא (יפכו מס' כפדט פ"ו), הובא במאירי (סס). 

לח. ראה צל"ח (ד"ס (עס) שביאר מדוע לעיל נקט התנא 'פרשת שמע', ולגבי 'והיה 
אס שמוע' ו'ויאמר' לא כתב 'פרשת'. 

לט. שנאמר בה 'ולמדתם אותם את בניכם' (דכליס י יע). רש"י (ל"ס וסיס). והמאירי 
(שס) פירש שהכוונה אף למצות מזוזה המוזכרת בפרשה. 

מ. כיון שנאמר בציצית (נמדכל טו (ע) 'וראיתם אתו', ודרשו בשבת (כז:) פרט לכסות לילה. 
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מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פוספתfb‏ פלק ‏ 6 
ומכילת% פ' 63, 3) [טי' 
קוקי ע"ו.ב: לייה סלו 
וכו' ממ שסיס (פניסס 
גי" פסרס], ג) תוספת 
פ"6, ד) [ר"ס דף כס:], 
ס) [עי' == (קמן יד:] 
ד"ה למה קדמה וכוי, 
1) [עילונין 5ס: פסמיס 
]) פוטס 35: 


תוקפות | סועס | 35: 
ד"ס ורננן], | ע) לקמן 
עמוד ב; י) במדפר ‏ טל 
לט, 2) ריש פרקין, 
0) דפרקין סוף ה"א, 
מ) ב"ק פב. עיי"ש, 
נ) [ע"ש נמגילס תד"ס 
כל], | ם) [כדסי" | סנכת 
פק:]. 


הגהות הב"ח 
(6) תופ' לס סיס קוכ6 
וכו'. = כירוט9' = ממכי" 
זאת אומרת כככום: 
(3) בא"ד. וס"ק סל. 
נ"3 סית' [דילמ6 60 
דכרכום מעכנופ] זו דוקס 
[ק69 כיכך כנכ]ן כרכות. 
36 פס קר ק"ש 
[ימסן (ך די ס 
נירך סכככוס | [לת"כ 
דמעככום] : 


גליון הש"ס 
גם' כל הקורא כו'. 
מג"ס סימן קט ועיין 

פר"ת ס"ס ס"ו: 

פרק היה קורא 
גמ' ההוא מבע'"ל כו'. 
עיין פוק' קוטס י"ז ע"נ 
ד"ס לכמינ: תום' ד"ה 
בלשון כו' דהא עזרא 
בוי. עיין מג"b‏ ריט סימן 

קל''ס: 


תורה אור השלם 
א) אַל תִזְכּרוּ ראשנות 
ְקְדְמנִיות אֶל תִּחְבּנָנּ: 
|ישעיה מג, יח| 
= הי עֹשֶׂה חַרְשׁה 
עְתָּה תִצַמַח הַלוא 
תַרְעּהָ | אַף אָשִם 
בַּמִרְבָּר דָרָך בִּישַמון 
נְהָרוֹת: [ישעיה מג, יטן 
ג) אִבָרֶם הוא אַבְרָהֶם: 
[דברי הימים א א, כז| 
ד ולא יִקָרֵא עוֹד אֶת 
שמך אַבְרֶם וְהָיָה שָׁמְְ 
אַבְרְהֶם כִּי אָב הָמון 
גוים נְתַתִּי: 
[בראשית יז, הן 
ה) וֹאמַר אֲלהִים אֶל 
אַבְרְהֶם שָרִי אֶשְתּּ 
לא תִקְרָא אֶת שְׁמָה 
שרי כִּי שָׂרָה שָמָהּ: 
|בראשית יז, טון 
ו) ויאמָר אֶלהִים 
לשְרְאֶל | בְּמַרְאת 
ללה וַֹאמֶר עקב 
עלב וַֹאמָר הִנָנִ: 
[בראשית מו, ב] 
וְאַתָּה | וא | י 
הָאֲלהִים אֲשֶׁר בְּחְרְתָ 
בְּאָבָרֶם וְהיֹצֵאתוֹ מָאוּר 
ַשָרִים וְשַמְתָּ שָמו 
אֲבָרֵהֶם: [נחמיה ט, זן 
ח) וְהָוּ הְַבָרִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אֲנֹבִי מְצוּּ הַיוֹם 
על לבב [דברים ו, ו] 


[רברים ו, ד| 


גמ לא שיעקר יעקב ממקומו. ססלי מכינו סקלפו סקנ"ס יעק3 
לחר זת ברדתו (מכיס, שנסמר ומר 96סיס ליכ וילמר יעק3 
יעקכ ומר סנני (גפפית מו): הנני טושה חדשה, כתר 56 סזכרו 
רקסונות כתינ: בתחלה אב לארם. לסנסי מדינתו, סמלכן פרס 


סיס, קנסמר כעכר סנסר יסנו 
פבומיכס (יסועע כד) ולומכ 56 פכס 
נסריס ל עיר (מול (נרחית כד): 


, אב לכל העולם. 36 סמון גוס 


(טס ): שרי. לסון יסיד מסמע 

קלתי: מסדר שבחיה. דמעיקרb‏ 

סקר כקרת ‏ כו כסיות קמו 6כלס 
וסמת סמו קכלסס: 


הדרן עלך מאימתי 


היה קורא כתורה. פרסת ק"ש: 

והגיע זמן המקרא. זפן 
ק"ס: בפרקים. נין סספסקות, 
ונקמן מפרם לסו כמתניפון = כין 
פלטס". כפסונס סנס כין שנס 
(סמע כו': שואל מפני הכבוד. 
קונ כסנוס דס (לנד עכסוי 
נסקדיס לו סנוס: ומשיב. טלוס ס 
סקדימו פו, ונגער = פריך כיון לקו 
פסיטעל למסינ: ובאמצע. כסמ5ע 
סנלכס לו ספכקס: מפני היראה. 
פדס סול יל מפגיו סנ יסלגסו, 
0 מפני סככוד כ: ר"י. כגמר5ל' 
מפרם פנוגתייסו: בין ויאמר לאמת 
ויציב לא יפסיק, כגמלל (דף יד) 
מפרם טעמייסו: והיה אם שמוע 
נוהג בין כיום בין בלילה. דמשסעי 
נתלמוד תולס | לכסי3 (לנכיס =65) 
ונמדתס פותס פת כניכס: ויאמר 
אינו | נוהג אלא ביום. דמססעי 
ית שטינ (וסגת נ כיוס, 
דכתיכ" וכליתס פותו פרט (כסוק 
לילס (פנת דף מ:): במ ש"מ מצות 
צריכות כוונה. טיס מתלוין לס 
מכות, ותקקס רכס דלמר כמסכק 
כ ססגס (דף כפ) סתוקע שיר 
י: כוון לקרות. כל ל65ת ידי 
מכוס כ כעינן סיס מתכוין 656 
נקכות כתוכס כעלמ5: הא קא קרי. 
סק כקוכל קל עסיק תכל ופתי, דקתני 
סיס קולל כתולס: בקורא להגיה. 
ת סספר פס יט כו טעות, דלפילו 
נקריפס (נמי כ מסכון: ככתבה. 
כשון סקלק: מדברים הדברים, 
לסוס (יס למכתנ וסיו דכריס סקנה 
(דנריס ‏ ו), למדרט סיקכ סדנכיס 
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סיכל 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


היה קרא אפ כוון לבו יצא. כילוטנמי? פמכיגן (פ) כרכות פיק 

מעככות דפֿע"פ קנ 6מר טתיס נפניס וסתיס 65סריס 55 
דס 5 כן תקסי מלי מסני פס כוון לכו סלי 52 בילך תסלס. ות 
סל (3) כפ"ק (די :) מסקינן סדר כרכות 6ין מעכנות 60 כלכות 


לא שיעקר יעקב ממקומו אלא ישראל עיקר 
ויעקב טפל לו וכן הוא אומר * אל תזכרו 
ראשונות וקדמוניות אל תתבוננו אל תזכרו 
ראשונות זה שעבוד מלכיות וקדמוניות אל 
תתבוננו זו יציאת מצרים = הנני עושה חדשה 
עתה תצמח תני רב יוסף זו מלחמת גוג 
ומגוג * משל למה הדבר דומה לאדם שהיה 
מהלך בדרך ופגע בו * זאב וניצל ממנו והיה 
מספר והולך מעשה זאב פגע בו ארי וניצל 
ממנו* והיה מספר והולך מעשה ארי פגע בו 
נחש וניצל ממנו שכח מעשה שניהם והיה 
מספר והולך מעשה נחש אף כך ישראל 
צרות אחרונות משכחות את הראשונות: 
9 אברם הוא אברהם בתחלה נעשה אב 
לארם ולבסוף נעשה אב לכל העולם כולו 
שרי היא שרה בתחלה נעשית שרי לאומתה 
ולבסוף נעשית שרה לכל העולם כולו: תני 
בר קפרא * כל הקורא לאברהם אברם עובר 
בעשה שנאמר "היה שמך אברהם רבי 
אליעזר אומר עובר בלאו שנאמר = ולא יקרא 
עוד [את] שמך אברם אלא מעתה הקורא 
לשרה שרי הכי נמי התם קודשא בריך הוא 
אמר לאברהם " שרי אשתך לא תקרא את 
שמה שרי כי שרה שמה אלא מעתה הקורא 
ליעקב" יעקב ה"נ שאני התם דהדר אהדריה 
קרא דכתיב % ויאמר אלהים לישראל במראות 
הלילה ויאמר יעקב יעקב מתיב רבי יוסי בר 
אבין ואיתימא רבי יוסי בר זבידא ! אתה הוא 
ה' האלהים אשר בחרת באברם אמר ליה 
התם נביא הוא דקא מסדר לשבחיה דרחמנא ₪ 
מאי דהוה מעיקרא: 


הדרן עלך מאימתי 


* יהיה *קורא בתורה והגיע זמן המקרא אם 


כוון לבו יצא". בפרקים שואל מפני 
הכבוד ומשיב ובאמצע שואל מפני היראה 
ומשיב דברי ר' מאיר ר' יהודה אומר ?באמצע 


1 


מעכנום. וי"ל דסתס ליכי ככבור. 
דיקb‏ נמי דקפני מר נסס סממונס: 
ובאמצע. שאל מפי וכו 

ופסק ככינו סמעיס 
לנמקוס ספסור נספר סור לדנר 
6פילו כלסון סקולק וכן מקמע מתוך 
מפניפין. ?ונירופלנני? ק6מר פפילו 
3 ספסוק 30 סונל כקס ככ 
יוסף 6מר ודכרת כס מכסן טיש לך 
כקות לדכר ‏ כס. וסינו נמי דסערי" 
נפ"ק דיומ (דף ש:) ודכרת כס 
ונ כתפלס פירוט. pפין‏ מטינין כס 
מפני סכנוד: בקורא להגיה. 
פירט נקונטלס ספין מתכוין (קכו. 
תימס פכתי ספ קל קכי. ע"כ נכלס 
נקור לסגיס סלינ קול סתינות 
כסנכתן וכנקודתן 656 ככפיכקן 
קרי כדי נסנין כפסכות וכיתכוק 
כמו נטטפת ומזוזת וס כוון לכו 
לו דוק 656 כנומר נקכות כדין 

כנקודתן וכסלכפן: 

וחכמים אמוים בכל לשון 

ומר סכ"י לסנלס 
כסכמיס לסנכס כככי מתכיכו ונ 
ממכיריו (עימנין ד' מו:) ועוד ללכלן 
סכיר? לסו כמפן דלמר ‏ סקמיע 
זגו = 5 וכותיס פסקיגן נקמן 


: לו 
בלשון 


הקדש נאמרה. פילק 
רט"י פרק טני דמגילס 

(ד !: ומס") לקכות כתוכס. ול 
נסיכם * דס עור מיקן קריסק 
סתומס ‏ ומקמי לת עזכb‏ וסיו" לס 
לי. וי" דמיירי כפרסיות סמסוייכין 
נקרות דסוריית6 כמו פכטת זכוכל 
יפי נמי מקרם בכוריס וודוי מעסר 
ופלטת סלינס קמכוס כפולס נקכותן 
פֿעפ"כ ככל נסון נמכס כסיני קכנ 
דכור ודכור קסיס יו מפי סקנ"ס 

סיס מסמנק לעכעיס לקון?: 

עך <אן מצות כונה. עד כל 
מסדך סטני ססוקיס פו 
מדנליס כיסוד ס' כקסנתו וירלתו: 


שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד ובפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב 
שלום לכל אדם אלו הן יבין הפרקים בין ברכה ראשונה לשניה בין שניה 
לשמע בין שמע לוהיה אם שמוע בין והיה אם שמוע לויאמר בין ויאמר 
לאמת ויציב ר' יהודה אומר דבין ויאמר לאמת ויציב לא יפסיק אמר ר' יהושע 
בן קרחה= = למה קדמה פרשת שמע לוהיה אם שמוע" כדי שיקבל עליו עול 
מלכות שמים תחלה ואחר כך מקבל עליו עול מצות והיה אם שמוע לויאמר 


| שוהיה אם שמוע נוהג בין ביום ובין בלילה דויאמר אינו נוהג אלא ביום בלבד": 


נמ' ש'מ יימצות צריכות כוונה מאי אם כוון לבו לקרות לקרות והא קא קרי 
בקורא להגיה: ת"ר * ק"ש ככתבה דברי רבי וחכ"א 'בכל לשון מ"ט דרבי אמר 
קרא = והיו בהוייתן יהו ורבנן מאי טעמייהו אמר קרא ₪ שמע בכל לשון שאתה 
שומע ולרבי נמי הא כתיב שמע ההוא מבעי ליה השמע לאוניך מה שאתה מוציא מפיך *ורבנן סברי להו 
כמאן דאמר לא השמיע לאזנו יצא ולרבנן נמי הא כתיב והיו * ההוא מבעי להו שלא יקרא למפרע 
ורבי שלא יקרא למפרע מנא ליה נפקא ליה מדברים הדברים ורבנן דברים הדברים לא דרשי 
למימרא דסבר רבי דכל התורה כולה בכל לשון נאמרה דאי סלקא דעתך בלשון הקודש נאמרה 
והיו דכתב רחמנא למה לי איצטריך משום דכתיב שמע למימרא דסברי רבנן דכל התורה כולה בלשון 
הקודש נאמרה דאי סלקא דעתך בכל לשון נאמרה שמע דכתב רחמנא למה לי איצטריך משום דכתיב 
והיו: ת"ר והיו שלא יקרא למפרע הדברים על לבבך יכול תהא כל הפרשה צריכה כוונה תלמוד לומר 
האלה עד כאן צריכה כוונה מכאן ואילך אין צריכה כוונה דברי ר' אליעזר א"ל רבי עקיבא הרי הוא אומר 


אשר 


עין משפט 
נר מצוה 


א א פיי" פ"כ מסנכות 

ק"ס [ס"פ] סמג עטין 

יס טור עו"ע קו"ס סי" סק 
קעיף ס: 

ב ב מיי' עס סנכה טו עז 

סמג פס טוק"ע פו"ת 

סי' סו סעיף 5: 

ג ג ד מל' קס סלכס : 

סמג עס טוש"ע פס 
קעיף ס: 

ד ה מי' פ"ג מסלכוס 

כֿיית סלכס 1 סמג עטין 

כו טופ"ע פו"ם סימן יס 
סעיף 6: 

ה ו מי' ס"כ מסלכות 

(ק"פ) [פופכ הנכס 7] 

טופ"ע פו"ס סימן מ קעיף 

:7 


| ז מיי' פ"כ מסל' ק"ש 

סלכס י סמג עפין ים 

טוק"ע מו" סימן סנ 
קעיף 3: 


Ng 


רב נסים גאון 


מותיב ר' יוסי בר אבין 

ואיתימא ר' יוסי 
בר זבדא אטו אברהם 
מי לא הדר קריה 
רחמנא אברם. 
ובתוספתא נמי [ספ"א 
דמכילתין] | בענין | זה 
המקום אברם הוא אברהם 
אע"פ שחזר וקרא את 
אברהם אברם אינו לגנאי 
אלא לשבח כו' הוא אברם 
עד שלא נדבר עמו הוא 
אברהם משנדבר עמו. 
ויש ששואלין למה 
נשתנו שמו של אברהם 
ושמו של יעקב ולא 
נשתנה שמו של יצחק 
ופשטה של שאלה זו כי 
אברהם ויעקב אבותיהם 
קראום באותן השמות 
ולפיכך גירלם הקב"ה 
בשמות שקרא להן הוא 
אבל יצחק הקב"ה קראו 
בזה השם קודם שנולד 
כדכתיב (בראשית יז) אבל 
שרה אשתך יולדת לך בן 
וקראת את שמו יצחק 
ואית | במכילתא | דר' 
ישמעאל [בפ' בא] יצחק 
לא נשתנה שמו למה 
שנקרא שמו מפי הקב"ה 
ובגמרא דבני מערבא 
(בסיפא דהאי פירקא) 
מפני מה נשתנה שמו של 
אברהם ושמו של יעקב 
ושמו של יצחק לא נשתנה 
אילו אבותיהם קראו אותן 
בשמן אבל יצחק הקב"ה 
קראו. ארבעה נקראו 
עד שלא נולדו יצחק 
וישמעאל יאשיה ושלמה: 

סליק פירקא קמא 
פירקא תנינא 

שמעת ‏ מינה מצות 

צריכות כוונה. 
איתיה להדיא דהא מילתא 
בפרק ראוהו בית דין 
במסכת ראש השנה (דף 
כח) דקאמר אלמא קא 
סבר רבא מצות אין 
צריכות כוונה ואיתיביה 
אביי כמה תיובתא ולבסוף 
אוקמי' אלא אמר רבא 
לצאת לא בעי כוונה 
לעבור בזמנו לא בעי 
כוונה שלא בזמנו בעי 

כוונה: 


הנהות וציונים 


ל]ציל שכח מעשה 
זאב וכו (מראה כהן 
בשם ירושלמי): 3] בכת"י 
הקורא לישראל יעקב, 
וכלה בירושלמי 
ובמדרש: ג] עיין מלא 
הרועים שאין לגרוס 
"דרחמנא": ל] במשנה 
שבמשניות נוסף ואם 
לאו לא יצא: ס] [ענין 
בן קרחה פירשו תוס' 
בשבת קנ ע"א וב"ב קיג 
ע"א וע' תוס' פסחים קיב 


משנת ראשונים וקדמניות אל תתבוננו זו יציאת מצרים. הניסים הללו שאני מזכיר לכם שעשיתי במצרים 

אל תזכרו אותם מעתה, כי בגאולה זו תעסקו להודות ולהלל. [רש"י, ישעיהו מג ית] 

ובאמצע שואל מפני היראה ומשיב דברי רבי מאיר. ר' מאיר סבר דאין הפרש בין שואל למשיב ולמי שאינו 

שואל אינו משיב, ור"י ס"ל דאיכא הפרש, דבאמצע אע"פ שאינו שואל מפני הכבוד אפ"ה משיב כיון שהקדים לו 

והלכתא כוותיה. [רבינו יונה דף ז. מדה"ר] | ורבי שלא יקרא למפרע מנא ליה נפקא ליה מדברים הדברים. 

פירוש דליכא למימר דמוהיו תרתי שמעת מינה דודאי טפי משמע והיו שלא יקרא למפרע מבהויתן יהו, ומשום הכי 
אצטריך קרא אחרינא לומר שלא יקרא למפרע. [הריטב"א] [המשך בסוף המסכת] 


ע"א ובכורות נח ע"א] (גליון): \] ס"א אלא (גליון): ]] דבור תוס' על זה תמצא לקמן יד ע"ב ד"ה ויאמר: ת] [צ"ל 

ברכה] (גליון): ט] נדצ"ל טעמא (שפ"ח): י] בתוס' ר"פ נוסף ובאמצע שואל כו': כ] לפנינו בפסוק הוא מזזות 

אך עיי במנחת שי שמות יב, יז: כ] [צ"ל בכל לשון] (גליון): מ] שם ברש"י לא פירש יותר ממה שפי' כאן, והוא 

מפורש ברש"י סוטה לג ע"א: (] נדצ"ל שמע (מהר'"נ אדלר) ועיין פני יהושע בביאור כוונתם: ס] בדפו"ר הגירסא 

פרשת זכור ופרשת פרה אדומה, וכ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד ובתוס' רבינו פרץ, ובב"י או"ח (סימן קמו 

ובסימן תרפה) בשם התוס', וכן הביאו השו"ע סי' תרפ"ה והגר"א כתב שנוסחא משובשת נזדמנה לו, ולפנינו נמחק ע"פ 
המהרש"ל: ע] המהרש"א הגיה ואעפ"כ, ונמוקי הגרי"ב מגיה אי נמי, ועיי"ש ביאורו: 


יג. [דן מאימתי פרק 


גמרא 


הגמרא מבארת מהו 'אם כיון לבו' האמור במשנה: 

שנינו במשנה, היה קורא בתורה והגיע זמן המקרא, אם כיון לבו יצא. 
לכאור=פירוש הוא שהתכוין לצאת ידי חובת קריאת שמע, על כן 
מדייקת הגמרא, שָמָע מִינֵּהּ - משמע מהלכה זו, מצות צריכות 
פָּוְוּנְה - שיעשה אותן האדם לשם קיום המצוה"", ואם לא כיון לא 
יצא, ואם כן מוכח מכאן שלא כדעת רבה במסכת ראש השנה (כל.) 
הסובר שמצוות אינן צריכות כוונה"י. דוחה הגמרא, אין להביא מכאן 
ראיה שלא כרבה, כי לשיטתו אפשר לפרש, מאי [-מה הכוונה] 'אַם 
פוּון לבוֹ יצא', שהתכוין לקרות בתורה סתם, אך אין צריך שיכוין 
לצאת ידי חובת קריאת שמע. 


מקשה הגמרא, וכי אפשר לפרש שהתכוין לקרות, וְהָא קא קרי 
- הרי ודאי שהוא קורא, כאמור בתחילת המשנה 'היה קורא בתורה'. 
מתרצת הגמרא, משנתנו עוסקת בְּקוֹרֵא על מנת לְהַנִּיח את הספר אם 
יש בו טעות, שאינו מתכוין אפילו לקריאה, ועל כן צריך לכוין לקרותמי. 


* 


הגמרא מביאה מחלוקת האם קריאת שמע נאמרת בכל לשון: 
תּנוּ רבָּנֵן בברייתא, קְרִיאֶת שָמע צריך לקוראה פִּכְמִבָדּ - בלשון 
הקודש, דְּבְרִי רדכִּי. וחַכָּמִים אוֹמְרִים, יכול לקוראה בְּכֶל לְשון 


"שואלת הגמרא, מאי מעְמִיהּ [-מהו טעמו] דְּרַבֵּי. משיבה 
הגמרא, כיון דאַמר קרא - שאומרת התורה בפרשת שמע (לנליס ו ו) 
וְהַָיו הַדְּבָרִים הָאֵלָּה', משמע שאף באמירתם בַּהֲוְיִיתַן יהוּ - יהיו כפי 
שהם כתובים, דהיינו בלשון הקודש דווקא. 


שואלת הגמרא, וְרַבָּנן הסוברים שקריאת שמע נאמרת בכל לשון, 
מַאי טַעַמְייהוּ - מהו טעמםמי. משיבה הגמרא, כיון דאָמַר קְרָא מס 
ו ד) שׁמע', משמע שתאמר בְּכָל לְשון שָאַתַּה שוֹמע [-מבין"₪. 


הגמרא מבררת מה ילמד כל אחד מהתנאים מפסוקו של השני: 
מקשה הגמרא, וְלְרְבִּי נָמִי הָא כָּתִיב 'שָמע' - הרי גם לרבי נאמר 
'שמע' שמשמע בכל לשון, ומה ידרוש הוא מפסוק זה. מתרצת הגמרא, 
הפסוק הַהוּא מִבָּעִי ליה - נצרך לרבי, לדרוש ממנו השמע לאָוְנֵיףְּ 
מה שַׁאַתָּה מוציא מְִפִּיף, כשיטת רבי יוסי להלן (טו.) שהקורא את 
שמע ולא השמיע לאזנו לא יצא. 


אף שמוזכרת בפרשה זו גם מצות זכירת יציאת מצרים הנוהגת ביום ובלילה כדרשת 
בן זומא לעיל (ינ:), רבי יהושע בן קרחה סובר כשיטת חכמים שם החולקים על בן 
זומא. צל"ח (ד"ס װפמכ). וראה שם (ל"ס ועוד) שתירץ עוד באופנים אחרים. והברכת ראש 
(ד"ס וסיס) תירץ, ש'נוהג בין ביום ובין בלילה' היינו שאין לו הפסק, וזהו חיוב תלמוד 
תורה הנוהג תמיד, והוא עדיף על מצות ציצית שאף שנוהגת כל היום אינה נוהגת 
בלילה, אבל זכירת יציאת מצרים אף שנוהגת ביום ובלילה אינה אלא שעה מועטת. 
מא. אין לפרש את דברי הגמרא לגבי כוונת הלב בפירוש המילות, שהרי בפסוק ראשון 
של קריאת שמע לכל הדעות צריך כוונת הלב. תוספות הרא"ש (ד"ס פ"מ). ולהלן מביאה 
הגמרא מחלוקת תנאים עד היכן חובה לכוין פירוש המילות בקריאת שמע. אמנם הקשה 
השיטה מקובצת (ד"ס ונפ), שמא באמת כוונת המשנה היא שאם כיון לבו בפירוש 
המילות יצא, ואין להוכיח מכאן שמצוות צריכות כוונה לצאת. ותירץ, שמלשון המשנה 
משמע שצריך לכוין בכל פרשיות קריאת שמע, ואם כן ודאי אין מדובר על כוונת 
פירוש המילות, שהרי בפרשת ויאמר לכל הדעות יוצא אף בלי כוונה זו. והצל"ח (ל"ס 
ס"מ) תירץ, שכיון שמדובר בקורא בתורה ללמוד בודאי הוא מכוין פירוש המילות. 
וראה שם שביאר על פי זה את המשא ומתן בסוגיא. 

מב. כלומר, שהמקיים מצוה כהלכתה יוצא בה אף אם לא נתכוין לקיימה, כגון התוקע 
בשופר ביום ראש השנה וכוונתו רק לשיר, שלדעת רבה יוצא ידי חובת תקיעת שופר 
כמבואר שם. 

מג. רש"י (ד"ס נקוכ)). והקשו התוספות (ד"ס כקור6) על דבריו, הרי מכל מקום הוא 
קורא, ומה החסרון בכך שקורא להגיה. וביאר הדברי דוד (ד"ס ש"מ) כוונת רש"י, על 
פי המבואר בראש השנה (כפ:) שאף לפי הסובר שהתוקע לשיר [ולא לשם המצוה] 
יצא, מכל מקום אם לא התכוין כלל לתקוע אלא נפח בשופר ויצאה תקיעה, דינו 
כמתעסק שאינו יוצא כמבואר שם (לנ:). ולפי זה כתב, שהקורא להגיה אינו מתכוין 
לקרות התיבות דווקא כצורת קריאתן [כמבואר בתוספות, הובאו דבריהם להלן], ועל 
כן אף אם קרא כראוי אינו אלא מתעסק כנופח בשופר, ומפני כך אינו יוצא אלא אם 
כיון לבו לקרות. וכעין זה מבואר בתלמידי רבינו יונה (ל"ס ומעוס). והתוספות פירשו, 
שהקורא להגיה אינו קורא את התיבות בניקודן כדרך קריאתן אלא ככתיבתן, כדי 
שיבחין אם הכתיב חסר או מלא, כגון תיבת 'לטוטפות' שקוראה 'לטטפת' ככתיבתה, 


ראשון ברכות 


מבררת הגמרא, וֶרִכָּנָן הדורשים פסוק זה ללמד שקריאת שמע 
נאמרת בכל לשון, מנין ידרשו שצריך להשמיע לאזנו. משיבה הגמרא, 
חכמים סִבְרִי לָהוּ כְּמַאן דְּאֲמַר - סוברים כשיטת תנא קמא (טס) 
האומר שאף אם לא השמיע לאָזְנוֹ יצאײ. 


מקשה הגמרא עוד, וּלְרַבָּנֵן נָמִי הָא כְתִיב יְהָי - הרי גם 
לחכמים נאמר 'והיו', ומשם דרש רבי שקריאת שמע נאמרת רק בלשון 
הקודש, ומה ידרשו הם מפסוק זה. מתרצת הגמרא, הפסוק ההוּא 
מִבָּעִי ?הו - נצרך לחכמים, לדרוש ממנו שַלא יִקָרָא קריאת שמע 
למפרעַ - מן הסוף להתחלה כגון 'ובשעריך ביתך מזוזות'"', אלא יהיו 
הדברים נקראים כסדר שהם כתובים. 


שואלת הגמרא, וְרַבִּי הדורש 'והיו' ללמוד שקריאת שמע בלשון 
הקודש דווקא, שַלא יקִרְא לְמְפַרְעַ מַנָא ליה - מנין לו דין זה. 
משיבה הגמרא, לרבי נַפַקא ליה [-יוצא לו דין זה] מְִּבָרִים 
הַדְּבְרִים' - מהאות ה"א שנוספה בתיבת 'הדברים', שהרי ניתן היה 
לכתוב 'והיו דברים האלה', אלא משמע שצריך לומר את 'הדברים' 
כסדר שהם כתובים"". 


שואלת הגמרא, וְרִבָּנָן הלומדים שצריך לקרוא כסדר מתיבת 'והיו', 
מה ידרשו מהאות ה"א שבתיבת 'הדברים'. משיבה הגמרא, חכמים 
דְבְרים הַדְּבְרִים' ?א דְּרְשִי - אין הם דורשים מכאן דבר, שלשיטתם 
אין כאן ייתור לדרשה. 


הגמרא דנה בדברי רבי ורבנן: 
מבררת הגמרא, לְמִימְרָא - האם ניתן להוכיח מכאן דְּסָבַר רַבִּי דְּכָל 
הַתּוּרָה כוּ?ה בָּכָל לשון נְאֶמְרְה - שאפשר לקוראה בבית הכנסת 
בכל לשון"". ומנין שיסבור רבי כן, דְּאִי פַלְקָא דִעְתִּף - שאם תעלה 
על דעתך שלרבי התורה כולה דווקא בַּלְשון הַקוּדָש נְאָמַרָה לקרותה, 
אם כן זְהָיו" דְּכָתֵכ רחְמָנָא לְמַה ?י - מדוע נצרכה התורה לכתוב 
'והיו' וללמד שקריאת שמע נאמרת רק בלשון הקודש כדרשת רבי, 
הרי פשוט שדינה כדין כל התורהי. דוחה הגמרא, אין להביא ראיה 
מכאן, כי אף אם לרבי כל התורה נאמרת דווקא בלשון הקודש, 
אִיצְטרִיףְ - צריך פסוק ללמדנו שאף בקריאת שמע הדין כן, משום 
דְּכְתִיב בה 'שמע', והיינו יכולים לדרוש זאת כחכמים שהיא נאמרת 
בבל לשון, על עבן: נאמר זהירי. 


ולכן צריך שיכוין לבו לקרוא כראוי. אמנם לפי זה כתבו ש'אם כוון לבו' אינו בדווקא, 
שהרי אין מדובר בכוונת הלב. וראה עוד בביאורי רש"י. 

מד. הקשה הצל"ח (ד"ס מ"ע), אם מסברא היינו אומרים כדברי רבי, מדוע הקשתה 
הגמרא בתחילה מה טעמו, ואם הסברא הפשוטה היא כדברי חכמים מדוע מקשה 
הגמרא מה טעמם. ואין לומר שקושיית הגמרא לחכמים היא רק לאחר דרשת רבי 
מ'והיו', שאם כן היה לה לשאול מה יעשו חכמים עם 'והיו' ולא מה טעמם. ותירץ, 
שלהלן מבואר בגמרא שיש ספק אם התורה נאמרה בכל לשון או דווקא בלשון הקודש, 
ועל כן מקשה הגמרא לפי שני צדדים אלו, אם נאמר שבכל לשון נאמרה מה טעמו 
של רבי שקריאת שמע דווקא בלשון הקודש, ואם נאמר שבלשון הקודש דווקא נאמרה 
מה טעמם של חכמים. וכעין זה ביאר במשמרות כהונה (ד"ס ולככן). 

מה. מאירי (סועס 35 ד"ס קליסת). 

מו. ואף לכתחילה אין צריך להשמיע לאזנו. רשב"א (ד"ס ורכנן). 

אף שלהלן (עו.) מבואר בגמרא [לשיטת רבי יוסי שם] שאפשר ללמוד מ'שמע' את 
שתי הדינים, גם שקריאת שמע נאמרת בכל לשון וגם שצריך להשמיע לאזנו, העדיפה 
הגמרא ליישב את דעת חכמים לפי השיטה שאף אם לא השמיע לאזנו יצא, כיון שכך 
נפסק להלכה (פס). פני יהושע (ד"ס ולננן). וראה עוד בחידושי רא"מ הורוויץ (ד"ס וככן) 
מה שתירץ בזה. 

מז. רש"י (ד"ס מלכריס). אמנם הקשה הרשב"ץ (ל"ס ומס), אם כן מה בא הפסוק לחדש, 
הרי ודאי שאמירה כזו אינה כלום. ועל כן כתב שדברי רש"י אינם בדווקא, אלא אף 
אם מהפך סדר הפסוקים, כגון שקורא תחילה את הפסוק ץואהבת' ואחר כך 'שמעי. 
וכן כתב הרמב"ם (קלילת שמע פ"נ סי"). וראה הרחבה בביאורי רש"י. ועוד כתב הרמב"ם 
שאם היפך סדר הפרשיות אין זה למפרע, שהרי לא נכתבו בתורה זו אחר זו [ובביאור 
הגר"א (פו"ם סי סד ס"6) פירש כוונתו שסדר הפרשיות אינו אלא מדרבנן]. אמנם הרא"ה 
(ד"ס וספי) הסתפק מה הדין בהיפך הפרשיות, והובאו דבריהם בהרחבה בילקוט ביאורים. 
מח. ש'הדברים' בה"א הידיעה משמע הדברים המסויימים האלו, דהיינו כפי שהם 
בלא שינוי. 

מט. רש"י (ד"ס (ימק, ופועס (ג. ד"ס כ). וראה להלן מה שהקשו התוספות על דבריו. 
נ. הקשו התוספות (ד"ס נכטון), אם כדברי רש"י ש'כל התורה בכל לשון נאמרה' היינו 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פוספתfb‏ פלק ‏ 6 
ומכילת% פ' 63, 3) [טי' 
קוקי ע"ז 3: ל"ס ופלו 
וכו' ממ שסיס (פניסס 
גי" 6סרק], ג) קוספ 
פ"6, ד) [ר"ס דף כס:], 
ס) [עי' מוס' 9קמן יד:] 
דיה למה :קהמה וכף, 
1) [עילונין 5ס: פסמיס 


קיל:], | !)סוטס כנ: 
מגילס דף י., מ) [עי' 
תוספות | סועס | 35: 


ד"ס ולנגן], ע) לקמן 
צמודיייב, ‏ *) במהבריטה 
לט, כ)ויש פרקין, 
0 דפרקין סוף ה"א, 
מ) ב"ק פב. עיי"ש, 
) [ע"ש כמגילס תד"ס 
כנ, ם) [כדפי" | ענת 
פק:]. 
הנהות הביח 
(6) תוס' לס סיס קור 
ולו'. ‏ כיכוםל ממכ" 
זאת אומרת כככות: 
(3) בא"ד. ו"ת סל. 
נ"ב סימ' [דיעמb‏ 60 
דנרכות מעכנופ] זו דוק6 
[ק69 כירך כנכ] כרכו. 
6 06 קכb‏ ק"ש 
[*מ6] (ך דb‏ 6ס 
נירך סכרכות | [לת"כ 
דמעכנות] : 
גליון הש"ם 
נמ פלי חהקורא: כו 
מג"5 סימן קט ועיין 
פר"ם ס"ס ק"!: 
פרק היה קורא 
גמ' ההוא מבע"ל כו'. 
עיין פוק' קוטס י"ז ע"ג 
ד"ס דכתינ: תוסי ד"ה 
בלשון כו' דהא עזרא 
כו'. עיין מג" ריס סימן 
קנה 


תורה אור השלם 
א) אַל תַּוְְּרוּ ראשנות 
וְקְדְמניוות אַל תִּתְבּנָנּ: 
[ישעיה מנ, יח| 
> הי עֹשֶׂה חֲרְשׁה 
עִתָּה תִצְמַח הַלוא 
תִרָעהָ | אַף אָשִים 
בַמִדְבָּר רָרָך בִּישמון 
נְהֲרוֹת: [ישעיה מג, יט| 
ג) אֲבְרֶם הוא אַבְרָהֶם: 
[דברי הימים א א, כון 
ד) ולא יִקָרֵא עוֹד אֶת 
שך אַבְרֶם וְהָיָה שְׁמְךְ 
אַבְרְהֶם כִּי אֵב הֲמון 
גויִם נְתַתִּחְּ: 
[בראשית יז, ה] 
ה) וֹאמַר אֲלהִים אֶל 
אַבְרָהֶם שָרִי אִשְׁתְךְ 
לא תִקְרָא אֶת שְׁמָה 
שָרִי בִּי שָׂרָה שָמָהּ: 
|בראשית יז, טון 
ו) ויאמָר אֶלהִים 
לשְרְאֶל | בְּמַרְאת 
הלילה וְַאמָר = עקב 
יֶעקב וַיֹאמָר הְנָנִי: 
[בראשית מו, ב] 
וְאַתֶּה | הוא י 
הָאֲלהִים אֲשֶׁר בְָּרְתָ 
בְּאָבָרֶם וְהוצָאתו מַאוּר 
ַּשְׁרִים וְשַמְתָּ שמו 
אבְרְהֶם: [נחמיה ט, זן 


אֲשֶׁר אֲנֹכי מְצוָד הַיוֹם 

על לבב [דברים ו ון 

ם) שמַע יִשְׂבָאֵל יי 
אֶלְהַינוּ יי אֶחָד: 


[רברים ו, ד] 


משנת ראשונים 


והלכתא כוותיה. [רבינו יונה דף ז. מדה"ר] 


גמ לא שיעקר יעקב ממקומו. ססלי מכינו סקלפו סקנ"ס יעק3 
לחר זת ברדתו (מכיס, קנפמר ומר מנסיס ליפכ וימ יעק3 
יעקכ ומר סנני (גפפית מו): הנני טושה חדשה, כתר 56 תוכלו 
רקסונות כתינ: בתחלה אב לארם. לסנסי מדינתו, סמלכן פרס 


סיס, קנסמר כעכר סנסר יסנו 
פבומיכס (יסעע כד) ולומכר 56 פכס 
נסריס ל עיר (מול (נרחית כד): 
אכ לכל העולם. 30 סלכון גוס 
(פס ): שרי. כסון יסיד מסמע 
קלתי: מסדר שבחיה. דמעיקרb‏ 
ר נסרת בו כסיות סקמו 6ככס 
וקמעם סמו קכלסס: 


הדרן עלך מאימתי 


היה קורא כתורה. פרסת ק"ש: 

והגיע זמן המקרא. זפן 
ק"ס: בפרקים. גין סספסקות, 
ונקמן מפכט לסו נמפנתין נִן 
פלעס? כססונס סנס כין | טנס 
סעפע כו': שואל מפני הכבוד. 
קונ כקנוס דס (כנד שכלױ 
נסקדיס לו קנוס: ומשיב. טלוס ס 
סקדימו כו, ונגער= פריך כיון דעו 
פסיטס | דמסיכ: ובאמצע. נקמכע 
סנלכס ו ספכקס: מפני היראה. 
קדס קסוb‏ יכל מפניו 690 יסלגסו, 
0 מפני סככוד כ: ר"י, כגמר5ל' 
מפרם פנוגתייסו: בין ויאמר לאמת 
ווצוב לא יפסיק. כגמלל (דף יד) 
מפרם מעמייסו*: והיה אם שמוע 
נוהג בין ביום בין בלילה. דמססעי 
נתלמוד תולס | לכסי3 (לנכיס =6) 
ולמדתס פותס פת <ניכס: ויאמר 
אינו נוהג אלא ביום. דמססעי 
לית ססינס (וסגת 6 ביוס, 
דכתיב" וכפיתס ותו פכט (כסות 
(ילס (פנת דף מ:): במ ש"מ מצות 
צריכות כוונה, סיס מתכוין נקס 
מכות, ותקקס למס דלמר כמסכק 
רלק סקנס (דף כת.) סתוקע יר 
י: כוון לקרות. כל ל63ת ידי 
מכֿוס 6 כעיין סיס מסכוין 606 
נקרות כתוכס כעלמ: הא קא קרי. 
00 כקורס קפ עסיק פנ ולתי, דקתני 
סיס קוכק 3קולס: בקורא להגיה. 
לת סספר 5ס יש כו טעום, דלפילו 
נקריפס נמי כ מסכוין: ככתבה. 
כשון סקלק: מדברים הדברים. 
לסו ליס כמכתנ וסיו דנליס סנס 
(דנריס ‏ ו), למדרט סיקכ סדנכיס 
כסדרן ונ נמפרע כגון וכסעריך 
כיתך מזוזות: לימא קסבר ר' וכו'. 
מדסילטריך ניס קכb‏ לק"ם סתסb‏ 
ככפכס סניכ ליס כטפר כל 
סתולס ככל כשון נפמכס נקכות: 
משום דכתיב שמע. דל תדלוp‏ 
סמע ככל | נפון 
ככקן: על פאה געל עג (כר: 

סיכל 


וקדמניות אל תתבוננו זו יציאת מצרים. הניסים הללו שאני מזכיר לכם שעשיתי במצרים 
אל תזכרו אותם מעתה, כי בגאולה זו תעסקו להודות ולהלל. [רש"י, ישעיהו מג ית] 
ובאמצע שואל מפני היראה ומשיב דברי רבי מאיר. ר' מאיר סבר דאין הפרש בין שואל למשיב ולמי שאינו 
שואל אינו משיב, ור"י ס"ל דאיכא הפרש, דבאמצע אע"פ שאינו שואל מפני הכבוד אפ"ה משיב כיון שהקדים לו 
ורבי שלא יקרא למפרע מנא ליה נפקא ?יה מדברים הדברים. 
פירוש דליכא למימר דמוהיו תרתי שמעת מינה דודאי טפי משמע והיו שלא יקרא למפרע מבהויתן יהו, ומשום הכי 


אצטריך קרא אחרינא לומר שלא יקרא למפרע. [הריטב"א] 


קקתס סומע צ נמ' שימ יימצות צריכות כוונה מאי 


[המשך בסוף המסכת] 


מאימתי פרק ראשון ברכות 


היה קרא אפ כוון לבו יצא. כילוענמי? פמכיגן (פ) נרכות פיק 

מעככות דפֿע"פ קנ 6מר סתיס נפניס וסתיס 65סריס 55 
דס 5 כן תקסי מלי מסני פס כוון כו סרי 52 בילך מתנם. ות 
סל (3) כפ"ק (די :) מסקינן סדר כככות 6ין מעכנות 60 כלכות 


לא שיעקר יעקב ממקומו אלא ישראל עיקר 
ויעקב טפל לו וכן הוא אומר * אל תזכרו 
ראשונות וקדמוניות אל תתבוננו אל תזכרו 
ראשונות זה שעבוד מלכיות וקדמוניות אל 
תתבוננו זו יציאת מצרים = הנני עושה חדשה 
עתה תצמח תני רב יוסף זו מלחמת גוג 
ומגוג * משל למה הדבר דומה לאדם שהיה 
מהלך בדרך ופגע בו * זאב וניצל ממנו והיה 
מספר והולך מעשה זאב פגע בו ארי וניצל 
ממנו* והיה מספר והולך מעשה ארי פגע בו 
נחש וניצל ממנו שכח מעשה שניהם והיה 
מספר והולך מעשה נחש אף כך ישראל 
צרות אחרונות משכחות את הראשונות: 
9 אברם הוא אברהם בתחלה נעשה אב 
לארם ולבסוף נעשה אב לכל העולם כולו 
שרי היא שרה בתחלה נעשית שרי לאומתה 
ולבסוף נעשית שרה לכל העולם כולו: תני 
בר קפרא * כל הקורא לאברהם אברם עובר 
בעשה שנאמר והיה שמך אברהם רבי 
אליעזר אומר עובר בלאו שנאמר = ולא יקרא 
עוד [את] שמך אברם אלא מעתה הקורא 
לשרה שרי הכי נמי התם קודשא בריך הוא 
אמר לאברהם " שרי אשתך לא תקרא את 
שמה שרי-ר 


אבין ואיתימא רבי יוסי בר זבידא * אתה הוא 

ה' האלהים אשר בחרת באברם אמר ליה 

התם נביא הוא דקא מסדר לשבחיה דרחמנא ש 
מאי דהוה מעיקרא. 


הדרן עלך מאימתי 


היה *קורא בתורה והגיע זמן המקרא אם 

כוון לבו יצא". בפרקים שואל מפני 
הכבוד ומשיב ובאמצע שואל מפני היראה 
ומשיב דברי ר' מאיר ר' יהודה אומר ?באמצע 


1 


מעכנו. וי"ל דסתס ליכי כבור. 
דיקb‏ נמי דקפני מר נסס סממונס: 
ובאמצע. שאל מפי וכו 

ופסק כגינו סמעיס 
דכמקוס סקסור <ספר 6סור. לדנר 
6פילו כלסון סקולק וכן מסמע מתוך 
מתניתין. "וכירוקלמי" קלמר פפילו 
נקמכע ספסוק 30 סונ כקס ככ 
יוסף פמר ודכרת כס מכפן טיט לך 
כקות לדכר 3ס. וסינו נמי דפמרי" 
נפ"ק דיומ (דף ש:) ודכרת כס 
ונ כתפכס פירוק ספין מטינין ה 
מפני סכנוד: בקורא להגיה. 
פירט כקונטרס עפין מתכוין (קכות. 
תימס פכתי ספ קל קלי. ע"כ נלה 
נקור לסגיס סלינ קורל סתינות 
כסנכתן וכנקודתן 656 ככמינפן 
קרי כדי לסכין נססכות וניכו 
כמו למטפת ומזוזתP‏ וס כוון כו 
כו דוק 556 כלומר נקכות כדין 

כנקודפן וכסנכפן: 

וחכמים אומוים בכל לשו 

ומר סכ"י לסנלס 
כסכמיס לסנלס כככי מתניכו ונ 
מסכיליו (עיחימץ די מו:) ועוד ללכלן 
סכיר? לסו כמפן דלמר ‏ ססמיע 
זו 6% וכופיס פסקיין נקמן 


(ד' טו:): 
'בלשון 


הקדש נאמרה. פילק 
רט"י פרק שני דמגינס 

(ד ?: ומס") (קלות ‏ כתולס. ול 
נסיכם * דס עור תיקן קרילת 
סמומה ומקמי דל עז וסיו" לעס 
לי. ו"כ דמיירי כפרסיות סמסוייכין 
לקלות דוריית כמו פכטת זכול 
יפי נמי מקרל ככוריס וודוי מעסר 
ופלטת מניכס קמכוס כפולס לקרופן 
6עפ"כ" ככל נסון נמרס כסיני קכל 
דכול ודכור קסיס יו מפי סקנ"ס 

סיס מסתנק לעכעיס כקון: 

עך <אן מצות כונה. עד כל 
מקדך ססײי ססוקיס 6לו 
מדכריס כיפוד ה' כקסנתו וכירקפו: 


שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד ובפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב 
שלום לכל אדם אלו הן יבין הפרקים בין ברכה ראשונה לשניה בין שניה 
לשמע בין שמע לוהיה אם שמוע בין והיה אם שמוע לויאמר בין ויאמר 
לאמת ויציב ר' יהודה אומר דבין ויאמר לאמת ויציב לא יפסיק אמר ר' יהושע 
בן קרחה* = למה קדמה פרשת שמע לוהיה אם שמוע" כדי שיקבל עליו עול 
מלכות שמים תחלה ואחר כך מקבל עליו עול מצות והיה אם שמוע לויאמר 
שוהיה אם שמוע נוהג בין ביום ובין בלילה דויאמר אינו נוהג אלא ביום בלבד": 


אם כוון לבו לקרות לקרות והא קא קרי 


בקורא להניה: ת"ר ! ק"ש ככתבה דברי רבי וחכ"א 'בכל לשון מ'ט דרבי אמר 
קרא = והיו בהוייתן יהו ורבנן מאי טעמייהו אמר קרא ₪ שמע בכל לשון שאתה 
שומע ולרבי נמי הא כתיב שמע ההוא מבעי ליה השמע לאזניך מה שאתה מוציא מפיך * ורבנן סברי להו 
כמאן דאמר לא השמיע לאזנו יצא ולרבנן נמי הא כתיב והיו * ההוא מבעי להו שלא יקרא למפרע 
ורבי שלא יקרא למפרע מנא ליה נפקא ליה מדברים הדברים ורבנן דברים הדברים לא דרשי 
למימרא דסבר רבי דכל התורה כולה בכל לשון נאמרה דאי סלקא דעתך בלשון הקודש נאמרה 
ח וה הבר הַָלֶה 4 והיו דכתב רחמנא למה לי איצטריך משום דכתיב שמע למימרא דסברי רבנן דכל התורה כולה בלשון 
הקודש נאמרה דאי סלקא דעתך בכל לשון נאמרה שמע דכתב רחמנא למה לי איצטריך משום דכתיב 
והיו: ת"ר והיו שלא יקרא למפרע הדברים על לבבך יכול תהא כל הפרשה צריכה כוונה תלמוד לומר 
האלה עד כאן צריכה כוונה מכאן ואילך אין צריכה כוונה דברי ר' אליעזר א"ל רבי עקיבא הרי הוא אומר 


אך עי' במנחת שי שמות יב, יז: 


אשר 


עין משפט 
נר מצוה 


א א פיי" פ"כ מסנכות 

ק"ס [ס"פ] סמג עטין 

יס טור עו"ע קו"ס סי" סק 
קעיף ס: 

ב ב מיי' עס סנכה טו עז 

סמג פס טוק"ע פו"ת 

סי' סו סעיף 5: 

ג ג ד מל' סס סלכס = 

סמג עס טוש"ע פס 
סעיף 0ס: 

ד ה מי' פ"ג מסלכוס 

ילית סלכס 1 סמג עטין 

כו טופ"ע פו"ת סימן יס 
סעיף 5: 

ה ו מי' פ"נ מסלכוס 

(ק"פ) [סופר הנכס 7] 

טוק"ע פו"ם סימן מ סעיף 

:7 


| ופי פע מסלי קיש 

סנכס י סמג עסין ים 

טוק"ע מו"ם סימן סנ 
סעיף 3: 


—_ ag 


רב נסים גאון 


מותיב רי יוסי בר אבין 

ואיתימא ר' יוסי 
בר זבדא אטו אברהם 
מי לא הדר קריה 
רחמנא אברם. 
ובתוספתא נמי [ספ"א 
דמכילתין] | בענין | זה 
המקום אברם הוא אברהם 
אע"פ שחזר וקרא את 
אברהם אברם אינו לגנאי 
אלא לשבח כו' הוא אברם 
עד שלא נדבר עמו הוא 
אברהם משנדבר עמו. 
וש ששואלין למה 
נשתנו שמו של אברהם 
ושמו של יעקב ולא 
נשתנה שמו של יצחק 
ופשטה של שאלה זו כי 
אברהם ויעקב אבותיהם 
קראום באותן השמות 
ולפיכך גירלם הקב"ה 
בשמות שקרא להן הוא 
אבל יצחק הקב"ה קראו 
בזה השם קודם שנולד 
כדכתיב (בראשית יז) אבל 
שרה אשתך יולדת לך בן 
וקראת את שמו יצחק 
ואית ‏ במכילתא | דר' 
ישמעאל [בפ' בא] יצחק 
לא נשתנה שמו למה 
שנקרא שמו מפי הקב"ה 
ובגמרא דבני מערבא 
(בסיפא דהאי פירקא) 
מפני מה נשתנה שמו של 
אברהם ושמו של יעקב 
ושמו של יצחק לא נשתנה 
אילו אבותיהם קראו אותן 
בשמן אבל יצחק הקב"ה 
קראו. ארבעה נקראו 
עד שלא נולדו יצחק 
וישמעאל יאשיה ושלמה: 

סליק פירקא קמא 
פירקא תנינא 

שמעת ‏ מינה מצות 

צריכות כוונה. 
איתיה להדיא דהא מילתא 
בפרק ראוהו בית דין 
במסכת ראש השנה (דף 
כח) דקאמר אלמא קא 
סבר רבא מצות אין 
צריכות כוונה ואיתיביה 
אביי כמה תיובתא ולבסוף 
אוקמי' אלא אמר רבא 
לצאת לא בעי כוונה 
לעבור בזמנו לא בעי 
כוונה שלא בזמנו בעי 

כוונה: 


הנהות וציונים 


6] צ"ל שכח מעשה 
זאב וכו' (מראה כהן 
בשם ירושלמי): 3] בכת"י 
הקורא לישראל יעקב, 
וכ"ה בירושלמי 
ובמדרש: ג] עיין מלא 
הרועים שאין לגרוס 
"דרחמנא": ל] במשנה 
שבמשניות נוסף ואם 
לאו לא יצא: ס] [ענין 
בן קרחה פירשו תוס' 
בשבת קנ ע"א וב"ב קיג 
ע"א וע' תוס' פסחים קיב 


ע"א ובכורות נח ע"א] (גליון): \] ס"א אלא (גליון): !] דבור תוס' על זה תמצא לקמן יד ע"ב ד"ה ויאמר: פ] [צ"ל 

ברכה] (גליון): ט] נדצ"ל טעמא (שפ"ח): י] בתוס' ר"פ נוסף ובאמצע שואל כו': ל] לפנינו בפסוק הוא מזזות 

ל [צ"ל בכל לשון] (גליון): מ] שם ברש"י לא פירש יותר ממה שפי' כאן, והוא 

מפורש ברש"י סוטה לג ע"א: (] נדצ"ל שמע (מהר'"נ אדלר) ועיין פני יהושע בביאור כוונתם: ס] בדפו"ר הגירסא 

פרשת זכור ופרשת פרה אדומה, וכ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד ובתוס' רבינו פרץ, ובב"י או"ח (סימן קמו 

ובסימן חרפה) בשם התוס', וכן הביאו השו"ע סי' תרפ"ה והגר"א כתב שנוסחא משובשת נזדמנה לו, ולפנינו נמחק ע"פ 
המהרש"ל: ע] המהרש"א הגיה ואעפ"כ, ונמוקי הגרי"ב מגיה אי נמי, ועיי"ש ביאורו: 


מאימתי פרק 


מוסיפה הגמרא לברר, למִימְרָא - האם ניתן להוכיח מכאן 
דְסְבְרִי רִפָּנְ [-שסוברים חכמים] דְּכֶל התוךרה פולֶה בְּלְשׁוֹן 
הקודְש דונקא נְפֶמְרְה לקרותה בבית הכנסת. ומנין שסוברים חכמים 
כן, דְאִי סַלְקא דִעְתֶּף - שאם תעלה על דעתך שלשיטתם התורה 
כולה בְּכֶל לְשון נַאֲמְרֵה לקרותה, אם כן שְמָע' דְּכְתַב רַחֲמַנָא 
לָמַה ?י - מדוע נצרכה התורה לכתוב 'שמע' וללמד שקריאת שמע 
נאמרת בכל לשון כדרשת חכמים, הרי פשוט שדינה כדין כל 
התורהי". משיבה הגמרא, אין להביא מכאן ראיה, כי אף אם 
לחכמים כל התורה נקראת בכל לשון, אִיצטרִיךְּ - צריך פסוק 
ללמדנו שאף בקריאת שמע הדין כן, משום דְכַתִיב בה ְהֵיוּ', 
והיינו דורשים זאת כרבי שהיא נאמרת רק בלשון הקודש, על כן 
נאמר 'שמעי. 


יג. [ה] 


לקרותה בבית הכנסת, עדיין קשה למה נצרך הפסוק 'והיו', שהרי קריאת התורה אינה 
דין מן התורה, ואין ללמוד ממנה שקריאה היא בכל לשון. ותירצו, שמכל מקום יש 
פרשיות שמצוה מן התורה לקרותן כגון פרשת זכור, וכוונת הגמרא להוכיח שאלו 
נאמרות בכל לשון. והריטב"א (מגיס ז: ד"ס ס6) כתב בשיטת רש"י, שבאמת קריאת 
התורה בשבת היא מן התורה, ראה שם שהוכיח כן מדברי הגמרא להלן (כ6.). וראה 
בביאורי רש"י יישובים נוספים לדבריו. ובאופן אחר פירשו התוספות, שכוונת הגמרא 
לדברים שמצוה מן התורה לאומרם, כגון מקרא ביכורים ווידוי מעשר ופרשת חליצה. 
ולפי רש"י ותוספות נמצא שנאמרה' פירושו כיצד דין אמירתה, ולא כיצד נאמרה בסיני. 
ואכן הוסיפו התוספות, שודאי אף לפי הסובר שכל התורה בלשון הקודש נאמרה, בסיני 
היא נאמרה בכל לשון כמבואר בשבת (פת:). 

אכן השיטה מקובצת (ל"ס 0:6) פירש בשם הראב"ד, שהמחלוקת היא האם משה לימד 
את התורה לגרים שהיו בישראל בלשונו של כל אחד ואחד. וביאר שם עוד שהנידון 
הוא לגבי מצות לימוד תורה האם יוצאים בה בכל לשון. וכן פירש המאירי (ד"ס פף 
כ), וביאר את הוכחת הגמרא, שמכך שחכמים מצריכים פסוק ללמוד שקריאת שמע 
נאמרת בכל לשון, משמע שמצות תלמוד תורה היא בלשון הקודש, שהרי אם תלמוד 
תורה הוא בכל לשון ודאי גם קריאת שמע נאמרת בכל לשון, כיון שאף היא מצות 
לימוד ושינון, שנאמר בה 'ושננתם'. וראה עוד מה שהביא הרשב"א (ד"ס לימפ) בענין 
זה בשם רב האי גאון. 

נא. לכאורה יש לתמוה, מדוע מפרשת הגמרא מסברא שמחלוקת רבי וחכמים היא 
בדרשת התיבות 'שמע ו'והיו', ומכך מוכיחה מה שיטתם לגבי התורה כולה, הרי 


ראשון 


ברכות 


הגמרא מביאה מחלוקת עד היכן צריך לכוין בקריאת שמע: 

תְּנוּ רִכָּנְ בברייתא, נאמר בפרשת קריאת שמע (דככיס ו ו) יְהָיוּ הַדְּבָרִים 
הָאֶלֶה אֲשֶׁר אָנכִי מִצוּךּ הַיוּם עַל לְבָבִָּי. דורשת הברייתא, וְהָיוּ' משמע 
שיהיו הדברים כהוויתן, שלא ירא למַפָרְעַ כמבואר לעיל. עוד 
דורשת הברייתא, יְהָיוּ הַדּבְרִים וגו' על לְבְבֶף', משמע שצריכה 
אמירת הדברים כוונת הלב בפירוש המילותי. ואילו נאמר כן יכול 
הייתי לומר שתהא כָּל הַפַּרְשַׁה הראשונה צְריכָה פָּוָּונָה, תִּלְמוּד 
לומַר - ללמדנו שאין הדבר כן הוסיפה התורה יְהָיוּ הַדְּבָרִים הָאֶלְח', 
כלומר אלה דווקא, ללמד שעָד כָּאן - עד תיבות 'על לבבך' שבסוף 
פסוק זה צֲרִיכָה אמירת הפרשה פַּוְּונֵהיַ, אך מִכָּאן וְאִילֶף אִין 
צְרֵיכָה פְַּּוֹנָה, דִּבָרֵי רַבִּי אֶלִיעָזֶר. 


אָמַר לו רַבִּי עַקִיבָא, הֲרֵי הוּא אוֹמַר - הרי הכתוב אומר 
בהמשך הפסוק, 


בפשטות יש לומר להיפך, שלרבי כל התורה בלשון הקודש נאמרה ועל כן גם 
קריאת שמע נאמרת בלשון הקודש, ולחכמים כל התורה בכל לשון נאמרה וזהו 
טעמם בקריאת שמע. ותירץ הפני יהושע (ד"ס (מימר), שאם חידושו של רבי הוא 
שהתורה בלשון הקודש נאמרה קשה מדוע נקט דבריו דווקא בקריאת שמע, ועוד 
קשה מדוע אמר 'קריאת שמע ככתבה' ולא 'בלשון הקודש', אלא ודאי טעמו הוא 
משום שנאמר 'והיו', ועיין שם שיישב באופנים נוספים. וראה עוד ברא"מ הורוויץ 
(ד"ס (מימכ) שתירץ באופן אחר. ובמילי דברכות (גגלולונסקי, ד"ס נמימכ) הביא 
מהירושלמי בסוטה (פז ס"6) שדרשת והיו' נאמרה על ידי רבי עצמו, ואם כן לא 
קשה כלל. 

נב. לדעת רוב הראשונים אין מדובר כאן בכוונה לצאת ידי חובה או בכוונה לקרות 
שהוזכרו בגמרא לעיל, אלא שיכוין לבו להבין את משמעות התיבות שקורא ופירושן. 
וכן בכל הסוגיא להלן. וראה הרחבה בהערה להלן (ע"נ) לגבי שיטת רבי מאיר בדין 
כוונה בקריאת שמע. 

נג. רש"י (ד"ס עד). ופירש 'עד כאן' שהוא כולל פסוק זה עצמו, ונמצא ששלשה פסוקים 
צריכים כוונה. אך התוספות (ד"ס עד) פירשו, שעד כאן אינו כולל פסוק זה אלא את 
שני הפסוקים שלפניו עד 'ובכל מאדך', ששני פסוקים אלו מדברים ביחוד ה', באהבתו 
וביראתו [כן פירש כוונתם במהרש"א (נקוק' ל"ס על). אולם הצל"ח (עס) פירש את דברי 
התוספות באופן מחודש, שלא באו לחלוק על רש"י, אלא נתנו טעם מדוע יש לכוין 
בשני הפסוקים הראשונים, וכיון שהפסוק השלישי עוסק בהם דינו כמותם. וראה הרחבה 
בביאורי רש"י]. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פוספתfb‏ פרק 6 
ומכילת% פ' 63, 3) [טי' 
סוס ע"ז 3: ל"ס ופלו 
וכו' ממ קסיס (פניסס 
גי" פסרת], ג) קוספ 
פ"6, ד) [ר"ס דף כס:], 
ס) [עי' מוס' 9קמן יד:] 
דיה למה קדמה וכף; 
1) [עילונין 5ס: פססיס 


קיל:], | )סוטס 35: 
מגינס דף י., מ) [עי' 
תוספות | סועס | (נ: 


ד"ס וככגן], | כ) לקמן 
עמוד ב, ') במדבר טו 
לט, כ)ריש | פרקין, 
() דפרקין סוף ה"א, 
5) ב"ק פב. עיייש, 
נ) [ע"ש כמגינס תד"ס 
כל, | ם) [כדפי" | ענת 
פק:]. 
Aig‏ —_— 
הגהות הב"ח 
(6) תוס' ד"ס סיס קור 
ולו'. = כילופל' ‏ ממכ" 
זאת אומרת כככות: 
(3) בא"ד. ו"ת סל. 
נ"ב סימ' [דילמ6 60 
לנרכות מעכנום] זו לוק 
[ק69 כירך כנכ] כרכו. 
פנ 6ס קר ק"ם 
[ימסן נך די ס 
נירך סנככות [פס"כ 
למעכנות]: 
= 77 
גליון הש"ם 
גטי 5ל* הכורא בו'. 
מג" סימן קט ועײן 
פרייח ק"סיס"ו: 
פרק היה קורא 
גמ' ההוא מבע"ל כו'. 
עיין תוק' קוטס י"ז ע"ג 
ד"ס לכתינ: תופ' ד"ה 
בלשון כו' דהא עזרא 
בר'. עיין מג" ביט סימן 
קנ"ס: 


תורה אור השלם 
א) אֵל תִזְכּרוּ ראשנות 
וקַרְמֹנָיוֹת אַל תִּתְבּנָנּ: 
|ישעיה מג, יח| 
ב הַנְנִי עֹשָׁה מַרְשָה 
עְתָּה תִצֶמַח הַלוא 
תרָעהָ | אַף אֶשִים 
בּמִרְבָר רָרָד בִּישמון 
נְהָרוֹת: [ישעיה מג, יטן 
נ) אֲבָרֶם הוּא אַבְרְהֶם: 
[דברי הימים א א, כזן 
ד ולא יִקָרֵא עוֹד אֶת 
שׁמְךְ אַבְרֶם הָיָה שְׁמְךְ 
אַבְרְהֶם כִּי אֵב הָמין 
גוים נְתַתִּי: 
[בראשית יז, ה] 
ה) ויֹאמֶר אֶלהִים אֶל 
אַבְרָהֶם שָרִי אַשְְׁךְ 
לא תִקְרָא. אֶת שְׁמָה 
שָרִי כִּי שָׂרָה שָמָהּ: 
|בראשית יז, טון 
ו) וַיַאמַר אֶלהִים 
לשְרְאֶל | בְּמַרְאת 
ללה וַֹאמֶר עקב 
עקב וַֹאמָר הְנָנִי: 
[בראשית מו, ב] 
וְאַתָּה | וא ײ 
הָאֲלהִים אֲשֶׁר בָּחַרתּ 
בְּאָבָרֶם וְהוּצָאתו מָאוּר 
ַּשְרִים וְשַמְתָ שְׁמוֹ 


[דברים ו, ד 


גמ לא שיעקר יעקב ממקומו. ססלי מכינו pקכלו‏ סקנ"ס יעק3 
לחר זת ברדתו (מכיס, קנפמר ויר פנסיס ליכ ופמכ יעק3 
יעקכ ומר סנני (גפפית מו): הנני עושה חדשה, כתר 56 תוכלו 
רסונות כתינ: בתחלה אב לארם, כקנסי מדינתו, סמלכן פרס 


סיס, קנסמר כעכל סנסר יסנו 
פבומיכס (יסעע כד) ולומכר 56 פכס 
נסריס 6 עיר (חול. (נר6חית כד): 
אכ לכל העולם. 30 סמון גוס 
(פס ): שרי. לטון יסיד מסמע 
קלתי: מסדר שבחיה. דמעיקכק 
קר כסרת כו כּסיות סקמו 6ככס 
ושעת סמו קכלסס: 


הדרן עלך מאימתי 


הזוה קורא כתורה. פלסת ק"ש: 

והגיע זמן המקרא. ומן 
ק"ס: בפרקים. נין סספסקות, 
ולקמן | מפרט לסו כמתניתין נִין 
פרעס" כלסונס נטניס כין טנס 
לסמע כו': שואל מפני הכבוד. 
סו כסנוס דס (ככד שכל 
נסקדיס לו קנוס: ומשיב. טלוס לס 
סקדימו כו, וכנמרל = פריך כיון דקונ 
פסיט למטינ: ובאמצע. כלמ5ע 
סנלכס ו ספכקס: מפני היראה. 
קדס קסול ירס מפניו 69 יסלגסו, 
0 מפני סכנוד 09: ר"י. כגמר5 
מפרק פנוגתייסו: בין ויאמר לאמת 
יציב לא יפסיק, כגמלל (דף יזד) 
מפרם מעמייסו*: והיה אם שמוע 
נוהג בין ביום בין בלילה. למססעי 
כנמוד תולס. דכתיב (דגיס =6) 
ולעדתס פותס 6ת כניכס: ויאמר 
אינו | נוהג אלא ביום. | דמססעי 
ביני | ססינס | (וסגת 5 כיוס, 
דכתיב" וכפיתס ותו פרטן (כסות 
לילס (פנת דף כו:): 3מ' ש"מ מצות 
צריכות כוונה, טיס מתכוין נקס 
מכֿות, ותקקס נככס דלמר כמסכק 
כ סקנס (דף כ.) ספוקע לטיל 
: כוון לקרות. 336 5ת ידי 
מכוס כ כעינן סיס מתכוין 656 
נקכות כתולס כעלמ5: הא קא קרי. 
סק כקוכל קל עסיק תנכס ולתי, דקתני 
סיס קוכ כתולס: בקורא להגיה. 
פֿת סספר פס יש כו טעום, דפפילו 
נקרילס נמי כ מסכוין: ככתבה. 
כשון סקלק: מדברים הדברים. 
לסוס ליס למכת3 וסיו דנליס סנס 
(דנריס ‏ ו), למדרט סיקכ סדנכיס 
כסדרן ונ (מפרע כגון ונטערין 
כיתך מזוזות: לימא קסבר ר' וכו 
מדפינטריך ניס קכb‏ לק"ם טתסb‏ 
ככתנס סניכ (יס כספל כל 
סתולס כככ נסון נמכס נלקכות: 
משום דכתיב שמע. דל תדלוק 
סע כככ כסון קפס סומע 
כנכק: עד כאן. על כ כככף: 

סיכל 


תי פרק ראשון ברכות 


היה קרא אפ כוון לבו יצא. כילוענמי? 6מרינן (פ) נרכות פיק 

מעככות דפֿע"פ קנ 6מר טתיס נפניס וסתיס 65סריס 65 
דס 5 כן תקסי מלי מסני פס כוון לכו סרי 52 בילך תסלס. ות 
סל (3) כפ"ק (די :) מסקינן סדר כככות 6ין מעכנות 60 כלכות 


לא שיעקר יעקב ממקומו אלא ישראל עיקר 
ויעקב טפל לו וכן הוא אומר * אל תזכרו 
ראשונות וקדמוניות אל תתבוננו אל תזכרו 
ראשונות זה שעבוד מלכיות וקדמוניות אל 
תתבוננו זו יציאת מצרים = הנני עושה חדשה 
עתה תצמח תני רב יוסף זו מלחמת גוג 
ומגוג * משל למה הדבר דומה לאדם שהיה 
מהלך בדרך ופגע בו * זאב וניצל ממנו והיה 
מספר והולך מעשה זאב פגע בו ארי וניצל 
ממנו* והיה מספר והולך מעשה ארי פגע בו 
נחש וניצל ממנו שכח מעשה שניהם והיה 
מספר והולך מעשה נחש אף כך ישראל 
צרות אחרונות משכחות את הראשונות: 
9 אברם הוא אברהם בתחלה נעשה אב 
לארם ולבסוף נעשה אב לכל העולם כולו 
שרי היא שרה בתחלה נעשית שרי לאומתה 
ולבסוף נעשית שרה לכל העולם כולו: תני 
בר קפרא * כל הקורא לאברהם אברם עובר 
בעשה שנאמר " והיה שמך אברהם רבי 
אליעזר אומר עובר בלאו שנאמר = ולא יקרא 
עוד [את] שמך אברם אלא מעתה הקורא 
לשרה שרי הכי נמי התם קודשא בריך הוא 
אמר לאברהם " שרי אשתך לא תקרא את 
שמה שרי כי שרה שמה אלא מעתה הקורא 
ליעקב" יעקב ה"נ שאני התם דהדר אהדריה 
קרא דכתיב % ויאמר אלהים לישראל במראות 
הלילה ויאמר יעקב יעקב מתיב רבי יופי בר 
אבין ואיתימא רבי יוסי בר זבידא ! אתה הוא 
ה' האלהים אשר בחרת באברם אמר ליה 
התם נביא הוא דקא מסדר לשבחיה דרחמנא ‏ 
מאי דהוה מעיקרא: 


הדרן עלך מאימתי 


"היה *קורא בתורה והגיע זמן המקרא אם 

כוון לבו יצא". בפרקים שואל מפני 
הכבוד ומשיב ובאמצע שואל מפני היראה 
ומשיב דברי ר' מאיר ר' יהודה אומר <באמצע 


ה 


מעכנום. וי" דסתס ליכי בכנוּר. 
דיקb‏ נמי דקפני מר נסס סממונס: 
ובאמצש. שאל מפי וכו 

ופסק ככינו סמעיס 
לנמקוס ספסור נספר סור לדנר 
6פילו כלסון סקולק וכן מקמע מתוך 
מפניפין. "וכירוטלמי" קמר פפילו 
3 ספסוק ככ סונל כקס כנ 
יוסף 6מר ודכרת כס מכסן טיט לך 
לקות ללנר כס. וסינו נמי ד6מרי 
כפ"ק דיומ (דף ש:) ודנכת כס 
ונ בתפנס פירום טפין מטיכץ כס 
מפני סכנוד: בקורא להגיה. 
פיכט בקונטרס ססין מתכוין נקרות. 
תימס פכתי 00 קל קלי. ע"כ נכלס 
נקור לסגיס סלינ קורס ספינות 
כסנכתן וכנקודתן 596 ככתינפן 
קרי כדי נסנין כפסכות וכיתכוק 
כעו (טטפת ומזוזתP‏ ופס כוון כו 
כו דוק 556 כלומר נקכות כלין 

כנקודתן וכסנכפן: 

וחכמים אומוים בכל לשון 

ומר סכ"י לסלכס 
כסכמיס לסנכס כככי מתכיכו ונ 
מסכיליו (עיטנץ די מו:) ועוד ללכלן 
סכיר? לסו כמפן דלמר ‏ סקמיע 
זגו = 5 וכותיס פסקיגן נקמן 


| (ד' טו:): 
בלשון 


הקדש נאמרה. פילק 
רט"י פרק שני דמגינס 

(ד ": ופס") (קלות | כתולס. ול 
נסיכל | = דס עור מיקן קריסק 
סתוכס " ועקמי ללס עז וסיו" לעס 
לי. וי" דמיירי כפרסיות סמסוייכין 
נקרום דלורייתל כמו פכסת זול 
סי נמי מקרל ככוריס וודוי מעסר 
ופלטת סלינ שמלוס כפולס נקכותן 
6עפ"כ" ככל כון נbמרס‏ כסיני כל 
לגור ודכור קסיס יו מפי סקנ"ס 

סיס מסתנק לעכעיס לשון*%: 

עך נאן מצות כונה. עד ככל 
מסדך ססני ססוקיס פו 
מדנליס כיסוד ס' כלסכתו ויכלתו: 


אשר 


עין משפט 
נר מצוה 


א א פיי" פ"כ מסלכום 

ק"ש [6"0] סמג עטין 

יס טור עו"ע קו"ס סי" סק 
קעיף ס: 

ב במ" פס סנכה מו טו 

סמג פס טוק"ע פו"ת 

סי' סו סעיף 5: 

ג ג ד מל' מס סלכס ‏ 

סמג פס טוק"ע עס 
סעיף ס: 

ד ה מי' פ"ג מסלכוס 

כֿיית סלכס 1 סמג עטין 

כו טוp"ע‏ פו"ם סימן יס 
סעיף 6: 

ה ו מי' פ"נ מסלכות 

(ק"פ) [פופכ הנכס ל] 

טוס"ע פו"ס סימן מ קעיף 

ד: 


ורות פיב תסל קלש 

סנכס י סמג עסין ים 

מוט"ע מו"ם סימן סנ 
סעיף 3: 


רב נסים גאון 


מותיב ר' יוסי בר אבין 

ואיתימא ר' יוסי 
בר זבדא אטו אברהם 
מי לא הדר קריה 
רחמנא אברם. 
ובתוספתא נמי [ספ"א 
דמכילתין] | בענין | זה 
המקום אברם הוא אברהם 
אע"פ שחזר וקרא את 
אברהם אברם אינו לגנאי 
אלא לשבח כו' הוא אברם 
עד שלא נדבר עמו הוא 
אברהם משנדבר עמו. 
וש ששואלין למה 
נשתנו שמו של אברהם 
ושמו של יעקב ולא 
נשתנה שמו של יצחק 
ופשטה של שאלה זו כי 
אברהם ויעקב אבותיהם 
קראום באותן השמות 
ולפיכך גירלם הקב"ה 
בשמות שקרא להן הוא 
אבל יצחק הקב"ה קראו 
בזה השם קודם שנולד 
כדכתיב (בראשית יז) אבל 
שרה אשתך יולדת לך בן 
וקראת את שמו יצחק 
ואית ‏ במכילתא | דר' 
ישמעאל [בפ' בא] יצחק 
לא נשתנה שמו למה 
שנקרא שמו מפי הקב"ה 
ובגמרא דבני מערבא 
(בסיפא דהאי פירקא) 
מפני מה נשתנה שמו של 
אברהם ושמו של יעקב 
ושמו של יצחק לא נשתנה 
אילו אבותיהם קראו אותן 
בשמן אבל יצחק הקב"ה 
קראו. ארבעה נקראו 
עד שלא נולדו יצחק 
וישמעאל יאשיה ושלמה: 

סליק פירקא קמא 
פירקא תנינא 

שמעת ‏ מינה מצות 

צריכות כוונה. 
איתיה להדיא דהא מילתא 
בפרק ראוהו בית דין 
במסכת ראש השנה (דף 
כח) דקאמר אלמא קא 
סבר רבא מצות אין 
צריכות כוונה ואיתיביה 
אביי כמה תיובתא ולבסוף 
אוקמי' אלא אמר רבא 
לצאת לא בעי כוונה 
לעבור בזמנו לא בעי 
כוונה שלא בזמנו בעי 

כוונה: 


הנהות וציונים 


ןציל שכח מעשה 
זאב וכו' (מראה כהן 
בשם ירושלמי): 3] בכת"י 
הקורא לישראל יצקב, 
וכ"ה בירושלמי 
ובמדרש: ג] עיין מלא 
הרועים שאין לגרוס 
"דרחמנא": ל] במשנה 
שבמשניות נוסף ואם 
לאו לא יצא: ס] [ענין 
בן קרחה פירשו תוס' 
בשבת קנ ע"א וב"ב קיג 
ע"א וע' תוס' פסחים קיב 


משנת ראשונים וקדמניות אל תתבוננו זו יציאת מצרים. הניסים הללו שאני מזכיר לכם שעשיתי במצרים 

אל תזכרו אותם מעתה, כי בגאולה זו תעסקו להודות ולהלל. [רש"י, ישעיהו מג ית] 

ובאמצע שואל מפני היראה ומשיב דברי רבי מאיר. ר' מאיר סבר דאין הפרש בין שואל למשיב ולמי שאינו 

שואל אינו משיב, ור"י ס"ל דאיכא הפרש, דבאמצע אע"פ שאינו שואל מפני הכבוד אפ"ה משיב כיון שהקדים לו 

והלכתא כוותיה. [רבינו יונה דף ז. מדה"ר] | ורבי שלא יקרא למפרע מנא ליה נפקא ליה מדברים הדברים. 

פירוש דליכא למימר דמוהיו תרתי שמעת מינה דודאי טפי משמע והיו שלא יקרא למפרע מבהויתן יהו, ומשום הכי 
אצטריך קרא אחרינא לומר שלא יקרא למפרע. [הריטב"א] ‏ [המשך בסוף המסכת] 


ע"א ובכורות נח ע"א] (גליון): ו] ס"א אלא (גליון): ]] דבור תוס' על זה תמצא לקמן יד ע"ב ד"ה ויאמר: ת] [צ"ל 

ברכה] (גליון): ט] נדצ"ל טעמא (שפ"ח): י] בתוס' ר"פ נוסף ובאמצע שואל כו': כ] לפנינו בפסוק הוא מזזות 

אך עי' במנחת שי שמות יב, יז: | 9] [צ"ל בכל לשון] (גליון): מ] שם ברש"י לא פירש יותר ממה שפי' כאן, והוא 

מפורש ברש"י סוטה לג ע"א: (] נדצ"ל שמע (מהר"נ אדלר) ועיין פני יהושע בביאור כוונתם: ק] בדפו"ר הגירסא 

פרשת זכור ופרשת פרה אדומה, וכ"ה בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י החסיד ובתוס' רבינו פרץ, ובב"י או"ח (סימן קמו 

ובסימן תרפה) בשם התוס', וכן הביאו השו"ע סי' תרפ"ה והגר"א כתב שנוסחא משובשת נזדמנה לו, ולפנינו נמחק ע"פ 
המהרש"ל: ע] המהרש"א הגיה ואעפ"כ, ונמוקי הגרי"ב מגיה אי נמי, ועיי"ש ביאורו: 


עין משפט 
נר מצוה 


ז א מיי" פ"כ מסנכות 

ק"ש סח" סמג עסין יס 

טור פו"ע פו"ם סימן ס 

סעיף ס וכסימן סג סעיף 
7: 


ח ב ג ד פיי" קס סלכס 
ט סמג קס טור וסו"ע 

פֿו"ח סי" סל סעיף ו מ: 

ט ה כי" מס תנכס ג 
סמג סקס טוק"ע פו"ק 
סימן סג סעיף ג: 

יו טוכיוטף מו 
סימן סל סעיף ס: 

יא ז מיי" קפס סמג קס 
טוק"ע פוים סי" סג 

סעיף 0ס: 

יב ח תי קס תנכס 3 

טוק"ע (פו"פ) עס 
ס"ס: 


= 
הגהות הגר"א 


[א] רש" ד"ס ונלנד 
כו' כסטף (בלא) פז"מ: 


גליון הש"ס 


ג וו ק"ש שי 
ריה"נ. עי' כר"י נפרקין 
יס, ד" מתני' ססומנין: 
תוס' ד"ה שואל כו' 
דמשמע כו'. ע' תסובת 
כסר קנע סימן ט: 


7 0-<---- 


רב נסים נאון 


ההוא מיבעי לי לכדר' 
יצחק דאמר ר' 
יצחק צריכה שתהא 
שימה כנגד הלם. 
אתפילין של יד קאי 
ועיקרה במס' דמנחות 
(דף לז) בפר' הקומץ את 
המנחה: שאני ר' יוחנן 
דבעל בשר הוה. איתיה 
לפירושיה בבבא מציעא 
בפ' השוכר את הפועלין 
(דף פד) אמר (רבא) [רב 
פפא] אבריה דר' יוחנן 
בת ה' קבין ואמרי לה בת 
ג' קבין: 


לעזי רש"י 


ברדו"ן. פיכום קנוכת 
סזרוע, | קכונת = כסר 
סנזרוע (שכין סמרפק וכין 
סכמף) (תוספות עיכוכין 
דף 5ס ע"נ ד"ס ילך), 
בסר סל זרוע עגול (כנגד 
סלנעום) (רס"י פרי"ף 
מגילס לף עו קוע"כ): 


הגהות וציונים 


6] בכת"י ובתוספתא 
נוסף שיכוין את לבו 
בכולה: 3] בכת"י נוסף 
אמר מר ר' זוטרא 
אומר ע"כ מצות 
כוונה מכאן ואילך 
מצות קריאה (וכן 
העתיקו התוס' סוטה 
לב יעיבג דיה ורבק 
ג] בכהד"פ הישנים הגי' 
קמיה דרבי וכן העתיק 
הב"י באו"ח סימן סא, 
ולפי שע"פ סדר הדורות 
אי אפשר זאת וכמ"ש 
בחי' מהרל"ח שם הגיהו 
רחב"א ע"פ גיי הרי"ף 
והרא"ש ועוד, ובכת"י 
הג" קמיה דר' זירא: 
לן:כתיי ‏ א"ל למה 
לך כולי האי א"ל 
אלא עד כמה א"ל 
כדי שתמליכהו 
עליך בשמים וכארץ 
ובארבע רוחות 
העולם ותו לא צריכת 
(וכציזי בהיג,; רל"ף, 
רא"ש): ס][פיי בן 
גרולים עיין שבת ג ע"ב 
כט ע"א נזיר נט ע"א 
וברש"י שם] (גליון): 


ו] [שלא יראו עיניו כשהוא מסביבן ומתגנה ערוך בערך בר פחתי וע"ש עוד פיי אחרים] (גליון): 
ק] נדצ"ל דבעינן כוונה וכ"ה בתוס' ר"פ: 


תמר): 


ה 


היה קורא פרק שני ברכות 


אשך אנני מצוך. די כדק פמרת סוס גיס למכתכ סכ ױפיך ‏ איכא דמתני לה. לס לרנס כנ"ת: בפרק ראשון. כל פלסת 


דמנוך מסמע 6פילו מכסן וסינך ומ"מ נטכיך הפנה דסי 
ו סכי סוס 65מינל דפף פרקס טנייס ככלל: | אכ רבא הלכה 
כרבי מאיר. וסכי סנכת דקיי"ל כרכל דסול נתכפס: ({7 לננך 


בעמידה, כירוסלעי" מפרט לו דסי 
סיס יוק עומד 656 דס סיס מסלך 
עומד פע"ג דנ"ס 6מרי כל 6לס 
קורל כדרכו" מ"מ מלוס מן סמוכסר 
נעעול כססו מסנך נפי פפיו 
מיוסב כל כך וסינו יכול ככוין כעסו 
מסנך כקטר סיס עומד וכן סנכס 
למסלך נלרך מכוס פעמוד. כפסוק 
5' וכעינן" כונס כפסוק כפטון כד 
וכן קיתל כתנמומb"‏ כ3 יסולס כקס 
סמו פמר סור כקנכ עניו עול 
מנכות סמיס כקסו מסלך 6 
יעמוד | ויקכ וכסיגיע וסנת 
ישך (לרכו: שן7N‏ מפני היראה 
וכו,. כ"ע וכ' יסולס סנכס כככי 
יסודס". דלמר 6פינו 03מ5ע. מסיכ 
מפני סככוד "כ נרפס סמותר נענות 
קדים וקלוס בפמכע ק"ש הפי לך 
מפני סכנוד גדול מזס 536 63מ5ע 
ייס 6סור = רמטמע (ב) נקמן כפ' 6ין 
עומדין (ד' 5.5) דכין גסועס לספלס 
סין לענות וכ" כתפלס ע5מס ומי 
סעתפלל בדו ום"5 מגיע נמודיס 
יסס למודיס 36 65 ימר מודיס 
" ודוק קסיס נקמכע סכרכס פנ 
כסוף סכרכס כ דנרס ככורע כסכיג 
סנרכס וסמרינן (קמן די (ד) דסין 
נכרוע ככל כרכות 56 נפותן קתקנו 
מכמיס וכ" סיס כגיל קסיס ממתין 
בעוסס פנ כלי נענות קליט וקדוקס 
עס סכנו' וס" סוכל קפי' קסס כלי 
נגעור פת סכל לינו סוזר נכpb?:‏ 


ימיס 


* אשר אנכי מצוך היום על לבבך מכאן אתה / 


למד שכל הפרשה כולה צריכה כוונה אמר 
רבה בר בר חנה אמר ר' יוחנן הלכה כר"ע 
איכא דמתני לה אהא דתניא * הקורא את 
שמע צריך שיכוין את לבו ר' אחא משום 
ר הודה אומר כיון שכון לבו 
ראשון שוב אינו צריך אמר רבה בר בר חנה 
אמר ר' יוחנן הלכה כר' אחא שאמר משום 
ר' יהודה. תניא אידך והיו שלא יקרא למפרע 
על לבבך ר' זוטרא אומר עד כאן מצות כוונה 
מכאן ואילך מצות קריאה רבי יאשיה אומר 
עד כאן מצות קריאה מכאן ואילך מצות כוונה 
5 מ"ש מכאן ואילך מצות קריאה דכתיב = לדבר 
בם הכא נמי הא כתיב 9 ודברת בם ה"ק עד 
כאן מצות כוונה וקריאה מכאן ואילך קריאה 
בלא כוונה ומאי שנא עד כאן מצות כוונה 
וקריאה דכתיב על לבבך ודברת בם התם 
נמי הא כתיב 7 על לבבכם לדבר בם ההוא 
מבעי ליה לכדרבי יצחק * דאמר = ושמתם 
את דברי אלה צריכה שתהא שימה כנגד 
הלב: אמר מר ר' יאשיה אומר עד כאן 
מצות קריאה מכאן ואילך מצות כוונה מ"ש 
מכאן ואילך מצות כוונה משום דכתיב על 
לבבכם הכא נמי הא כתיב על לבבך ה"ק 
עד כאן מצות קריאה וכוונה מכאן ואילך 
כוונה בלא קריאה ומ"ש עד כאן מצות קריאה 
וכוונה דכתיב על לבבך ודברת בם התם נמי 
הא כתיב על לבבכם לדבר בם ההוא בדברי 


תורה כתיב וה"ק רחמנא אגמירו בנייכו תורה כי היכי דליגרסו בהו: ת"ר 


" שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד *עד כאן צריכה כוונת הלב דברי ר"מ אמר 4 


רבא הלכה כר"מ, תניא סומכום אומר כ המאריך באחד מאריכין לו ימיו 
ושנותיו אמר רב אחא בר יעקב ובדלי"ת אמר רב אשי יובלבד שלא יחטוף 
בחי"ת ר' ירמיה הוה יתיב קמיה דר' [חייא בר אבא] חזייה דהוה מאריך 
טובא א"ל" דכיון דאמליכתיה למעלה ולמטה ולארבע רוחות השמים תו לא 
צריכת: אמר רב נתן בר מר עוקבא אמר רב יהודה על לבבך בעמידה על 
לבבך סלקא דעתך אלא אימא עד על לבבך בעמידה מכאן ואילך לא ורבי 
יוחנן אמר כל הפרשה כולה בעמידה ואזרא ר' יוחנן לטעמיה דאמר רבה בר 
בר חנה א"ר יוחנן הלכה כר' אחא שאמר משום ר' יהודה: ת"ר שמע ישראל 
ה' אלהינו ה' אחד = זו ק"ש של ר' יהודה הנשיא א"ל רב לר' חייא לא חזינא 
ליה לרבי דמקבל עליה מלכות שמים אמר ליה בר פחתי= 'בשעה שמעביר 
ידיו על פניו! מקבל עליו עול מלכות שמים חוזר וגומרה או אינו חוזר וגומרה בר קפרא אומר אינו 
חוזר תומרה רבי שמעון ברבי אומר חוזר וגומרה א"ל בר קפרא לר"ש ברבי בשלמא לדידי דאמינא 
אינו חוזר וגומרה היינו דמהדר רבי אשמעתא דאית בה יציאת מצרים אלא לדידך דאמרת חוזר וגומרה למה 
ליה לאהדורי כדי להזכיר יציאת מצרים בזמנה. אמר ר' אילא בריה דרב שמואל בר מרתא משמיה דרב 
אמר שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד ונאנם בשינה יצא אמר ליה רב נחמן לדרו עבדיה 'בפסוקא קמא צערן 
טפי לא תצערן אמר ליה רב יוסף לרב יוסף בריה דרבה אבוך היכי הוה עביד אמר ליה בפסוקא קמא הוה קא 
מצער נפשיה טפי לא הוה מצער נפשיה. אמר * רב יוסף "פרקדן לא יקרא קריאת שמע מקרא הוא דלא ליקרי 
הא מיגנא שפיר דמי והא רבי יהושע בן לוי " לייט אמאן דגני אפרקיד אמרי מיגנא כי מצלי שפיר דמי 
מקרא אע'ג דמצלי נמי אסור והא ר' יוחנן מצלי וקרי שאני ר' יוחנן דבעל בשר הוה: ובפרקים" שואל 
וכו': משיב מחמת מאי אילימא מפני הכבוד השתא משאל שאיל אהדורי מבעיא אלא שואל מפני 
הכבוד ומשיב שלום לכל אדם אימא סיפא ובאמצע שואל מפני היראה ומשיב משיב מחמת מאי אילימא 
מפני היראה השתא משאל שאיל אהדורי מבעיא אלא מפני הכבוד היינו דר"י דתנן ר"י אומר באמצע 
שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד ובפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב שלום לכל אדם חסורי 
מחסרא והכי קתני בפרקים שואל מפני הכבוד ואין צריך לומר שהוא משיב ובאמצע שואל מפני היראה ואין 
צריך לומר שהוא משיב דברי ר"מ רבי יהודה אומר באמצע שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד 


סמע: ע"כ מצות כוונה כו'. כולס עפכק לה ולזיכ: (5) א"ר יאשיה 
עד כאן. פרק כ6קון: מצות כוונה כו'. קס"ד דכוונס ככ קכילס: 
מכאן ואילך. פרקת וסיט לס קמוע: שתהא שימה כנגד הלב. לסל 


וסמתס דכתיג כו כקלי6ס וכוונס 


| 6יירי, כ כסימם תפילין סנ יד טיס 


קס 6ותס על גוכס קל יד כנגד סננ 
על קכורם סזרוע " כרלו'"ן: ה"ג ההוא 
בדברי תורה כתיב. כלמוכת קכb‏ 
ולעלתס לותס 6 כניכס וגו': עד 
כאן. פסוק רקטון 35דו: ובדל"ת. 


בר בחי"ת, דכל כעס דלמר 05 003 


דנ"ת כ6 מסתמע מידי ומס פע 
כס)רכתו, = כל כדל"ת = יפריך עד 
כסיעור ‏ שיעטנו כנכו ישיד כסמיס 
ונפֿרן ונרבע כומומיס כדמפרם 
לקמן: ובלבד שלא יחטוף בחי"ת. כקכינ 
6ריכות סדכ"ת כ ימסר כקכיסתס, 
טנ יקרפנס כסטף !*! ככ פתם וין 
זס כלוס: דאמליכתיה למעלה וכו 
קספככת טיעור קסקטונ כננך ס' 
סד כקמיס ונקכן וד' כוקותיס: 
בעמידה. ספי' לב""ס דסמרי [עיל י6.] 
עוסקין כמלפכתן וקוכין ומסנכין 
וקורין, מודיס סס סנכיך נעמוד 
כמקוס תד עד סמקכל סוס לפי 
סעד כסן מלות כוונס: לא חזינא 
דמקבל עליה מלכות שמים. קסיס 
סוס נמנמידיו מקודס זמן ק"ם 
וכקסגיע סומן 65 כפֿימיו מפסיק: 
חוזר ‏ וגומרה. | לחר טעמלו 
סתלמידיס: דקא מהדר. (שטק 
נתנמידיס ככל יוס סמעתb‏ דלית נה 
יכיסת מכריס כמקוס פרסת כיכֿית 
וקמת וכיב: בזמנה. כומן ק"ש: 
בפסוקא קמא צערן. מס כסיסני 
מנמנס 5ערני עד ספנער יפה נפסוק 
רססון: פרקדן. קוככ על גכו ופניו 
נמענס: לייט אמאן דגני אפרקיד. 
קמס יפקקס סכרו כתוך עגפו וללס 
נכניס, וסו דכך גנלי: מיגנא. 
ניסן: כו מצלי שפיר דמי. כעסוb‏ 
מוטס על כֿדו מעט ספיר דמי, 536 
מקרי ק"ם מפינו מכני נמי 6סור 
סמקנל ענו מנכות סמיס דרך 
רכס וגקוס: לכל אדם. 6פלו 
פיט (כנל: חסורי | מחפרא. 
דסוס ליס | כמתני | כתכויסו פין 
כריך פומר, ותו (יכ נמקסי מידי: 
חי 


ובפרקים 


]] צ"ל בפרקים, כי על בפרקים הראשון שבדברי רבי מאיר שבמשנה קאי ושם אין וי וכ"ה ברי"ף (דבש 
ע] ר"ל ממאי דאמרי' התם א"א דכר לאחר אמת ויציב וכגירסת הרי"ף ורא"ש ע"ש כ"ה בחלופי גרסאו' והוא דחוק ולענ"ד צ"ל דמשמע לעיל ם: 


(גליון) ועי' באות הבא: '] אבל באו"ח סי' ס"ו (ס"ב) כתב הב"ח דמ"ש התוס' "בפ' אין עומדין" צריך למחקו וצ"ל לקמן דבין וכו' ור"ל עמ"ש התוס' לקמן בסמוך שר"ת היה ממתין בעושה פלא עיי"ש וצ"ע מכאן: 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


6) וספת פרק 3, 
3) ספרי פכסת ופתמגן 
[מנסות (1:], ג) נלס דף 
יד., ד) [סיבפ לייט נקמן 
טו. קדוסין ג: וסס 
נסמן], ס) מנחות לז:, 
1)דפרקין כ יב עיב; 
ז) לעיל דף י:, ) ריש 
פרסת כן, ט) עירובין 
מו:, י) [ועי' פוס' נקמן 
כק: לייס עם],: כ) עיין 
לקמן כג ע"א. 


הנהות הב"ח 


() רש"י ד"ס עד כפן 
וכו' וסזיל סס"ד ופת"כ 
מ"ס עד כפן ותיכת "ר 
יסיס נמסק: (3) תום' 
ד"ס סונ מפני סילס 
וכו'. כקמכע י"מ 6סור 
דמסמע. ;"3 וכן מסמע 
נפ' מי סמתו דף כ" 
ע"נ 1 


— AK 


תורה אור השלם 
א) וְהָוּ הַדְבָרִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אָנֹכִי מְצוף הַיוֹם 
על לֶבָב [דברים \, ו] 
ב) וְלְמַדְתָּם אתֶם אֶת 
ְְּּכֶם | לְִבָר = בֶּם 
ְּבְת | בְּבִיתךְ 
ּבְלְכְתּ ַרָרָ 
בְשֶכְבָ וּבְקוּמָף: 
[דברים יא, יט] 
ט ונמ | לבנ 
ְַבַּרְתָּ בָּם בְּשְבְתִףּ 
יתד ולת בָר 
ובְשְׁכְבְְ וּבְקוּמְּ: 
[דברים ו, ז] 
ד) וְשַמְתָּם אֶת רְבָרִי 
אֵלָה על לְבַבְכֶם וְעַל 
נפְשְׁכָם וּקְשְרְתָם אתָם 
לָאוֹת על יָדָכָם וְהָי 
למוּטפת בִּין עִינִיכֶם: 
| דכרים יא, יח] 
ה) שְׁמַע. יִשְׂרָאֵל ו 
אֲלהֵינוּ יי אֶחָד: 


[דברים ו, ד] 


ליקוטי רש" 


בר פחתי. כן גלוניס. 
[שבת ג: כט)]. ככו של 
סלמניד חכס [נזיר נט.]. 
פרקדן. פניו [וכעעו] 
כ(פי מעלס וקוכנ על 
סולו [רשב"ם פסחים 
קחL.‏ לייט אמאן דגני 
אפרקיד. פניו למענס 
וגות | סוס | שפעמיס 
קיתקקס 736 פוך סינתו 
הלב ועוד ‏ סיליו 
עונסות ו על 36כו 
וננססמעס נדה ‏ יד.ן. 
אפרקיד. פניו (מענס 
סיפינ"ס ‏ כנע"! [רשב"ם 
ב"יב עד.ן. אע"ג דמצלי 
נמי אסור. 606 6"כ 
יוסכ לו קוכנ כולו על 5ידו 
[נדה שם]. 


היה קורא פרק שני 


יְהָיו הַדְּבָרִים הָאֵלָּה אֲשֶׁר אָנכִי מצוְ היום על לְבְבֶףִ', ומשמע שכל 
מה שאצווך היום גם מכאן ואילך דהיינו המשך הפרשה, יהיה על 
לבבך*, מִפָּאן אַתָּה 7מד שָכָּל הַפַּרְשָה הראשונה פוּ?ה צְרֵיכָה 
כוונה. 


מוסיפה הגמרא, אָמַר רַכַּה בַר בַר חַנָּה [-בן בנו של חנהי] אֲמַר 
רַכִּי יוֹחָנֵן, הַלָכָה כְּרַבִּי עַקִיבָא. 


לשון אחרת בדברי רבה בר בר חנה: 

אֵיכָא דְּמַתְנִי לה אַהָא - יש ששנו את דברי רבה בר בר חנה בשם 
רבי יוחנן לגבי ברייתא זו, דְתַנְיָא - ששנינו בברייתא, הַקורא אֶת 
שְׁמע צַרִיך שִיכָוִּין אֶת לבו לפירוש המילות בכל שלשת הפרשיותי. 
אך רְבִּי אֶחָא משוּם רְבִּי יהוּדֶה אומר, פֵיוְן שַכָּוּון לכו בְּפַרְק 
ראשון דהיינו בפרשת שמע, שוב אֵינוֹ צריף לכוון בשתי הפרשיות 
הנוספות. ועל כך שנו, אָמַר רַבָּה בַר בַּר חִנָה אָמר רבִּי יוֹחֲנֶן, 
הַלְכָה כְּרַבִּי אַחֵא שַׁאָמַר משום רְבִּי יְהוּדְהי. 


אי 


ברייתא נוספת בדין כוונת הלב בקריאת שמע: 
תָּנִיא אִידֶף - שנינו עוד בברייתא אחרת, נאמר בפרשת שמע (לנליס 
ו ו הָי הַדְּבָרִים הָאֶלָה', ומשמע שיהיו הדברים כפי שהם, שלא 
קרא לְמַפְרְעִ". עוד נאמר שם על לְבִבַףִּ', כלומר שצריכים הדברים 
כוונת הלב. ונחלקו בהלכה זו, רִכִּי זוטרא אוֹמַר, עד כָּאן - בפרשה 
ראשונהי, מצות כַּוָונָה, מכָּאן וְאִילֶף - בפרשה שניה, מצות קריאֶה. 
רְבִּי יאשיה אומר, עד כָּאן מְצְוַת קְרִיאַה, מִכָּאן וְאֵילֶךְ מִצְוַת 
כּוונָה. והגמרא הולכת ומבארת את דעת שניהם. 


שנינו בשם רבי זוטרא, עד כאן מצות כוונה, מכאן ואילך מצות 
קריאה. הגמרא מבינה בדבריו שבפרשה ראשונה אין צריך קריאה בפה 
במה שונה הפרשה הבאה דהינו והיה אם שמוע, שיש בה מִצות 
קְרִיאֶה בפה כיון דְּכְתִיב - שכתוב בה (לנליס ₪ יע) '?דבַּר בָּם', הַכָא 
נָמִי הָא כְתִיב - הרי גם בפרשה ראשונה כתוב (טס ו 0 וְדִבַרְתּ בָּם', 
ומדוע יוצא בה בכוונת הלב בלבד. מתרצת הגמרא, לעולם גם פרשה 
ראשונה צריכה קריאה בפה, ורבי זוטרא הָכִי קְאָמר - כך היתה כוונתו 


דדר לבחב הזת הבז 


"שומ עד כָּאן - בפרשה ראשונה, מִצָוַת כַּוְּנָה וּקָרֵיאָה, מִכָּאן 
וְאִילָף - בפרשה שניה, יש רק מצות קְרִיאֶה בָּלא מצות כְּוְונָה. 


מקשה הגמרא, וּמַאי שֶנָא עד פָאן - ובמה שונה פרשה ראשונה 
שיש בה מְצָוֶת כַּוָונָה וּקְרִיפָה כיון דִּכְתִיב בה עַל לְבְבֶףִ' וכן כתוב 


א. תוספות (ד"ס 6של). והוסיפו שמכל מקום אנו ממעטים מ'האלה' שדווקא פרשה זו 
צריכה כוונה, ואין צריך לכוין בפרשה שניה. 

ב. תוספות (סנסללין ם. ל"ס ככס). 

ג. מאירי (ד'"ס פכמיס). וראה הגהות וציונים שבכת"י הגירסא היא 'בכולה'. אמנם הצל"ח 
(ד"ס 86כפ) פירש שלדעה זו צריך לכוון בשתי פרשיות ראשונות, וכן כתבו במנחת 
ביכורים ובמנחת יצחק (מוקפת פ"כ ס"נ), ראה שם טעמם. 

ד. לפי שתי הלשונות פסק רבי יוחנן הלכה שצריך לכוין בכל הפרשה הראשונה, אלא 
שנחלקו איזו ברייתא הזכיר בדבריו. והצל"ח (ד"ס 5יכ6) ביאר שיש חילוק בין שתי 
הלשונות, שלדברי רבי עקיבא שכל פרשה ראשונה צריכה כוונה משמע שאם לא כיון 
אינו יוצא אפילו בדיעבד, ואם כן יתכן שלרבי יוחנן צריך לכתחילה לכוין גם בפרשה 
שניה, ולא פסק כרבי עקיבא אלא לענין בדיעבד. אך רבי אחא משום רבי יהודה נקט 
שאם כיון בפרק ראשון שוב אינו צריך לכוין עוד, דהיינו שיוצא גם לכתחילה. וראה 
מילי דברכות (גלודוינסקי, ד"ס ונ5נ"ם) מה שהקשה על דבריו. ובמלוא הרועים (ד"ס 5יכ6) 
כתב, שלדעת רבי עקיבא הדורש את דבריו מפסוק אין צריך לכוין ב'ברוך שם כבוד 
מלכותו לעולם ועד' שהרי אינו מן התורה, אך לדעת רבי יהודה שאמר סתם 'כוון לבו 
בפרק ראשון' צריך לכוין אף ב'ברוך שם'. ודקדק כן מדברי רש"י, עיין ביאורי רש"י. 
ה. כלומר בהיפוך הסדר, ראה הרחבה בהערה לעיל (ע"פֿ) על דרשת חכמים מתיבת 'והיו'. 
ו. רש"י (ד"ס 6"ר). אמנם המאירי (ד"ס פכעיס) הקשה עליו מדוע לא נקט רבי זוטרא 
במפורש 'פרק ראשון', והביא בשם יש מפרשים ש'עד כאן' היינו עד 'על לבבך', כדעת 
רבי אליעזר לעיל (ע"6). 

ז. אף שפרשה ראשונה חמורה יותר כיון שיש בה עול מלכות שמים ויחוד ה', ואם 
כן ודאי עלינו לפרש את דברי רבי זוטרא שבפרשה ראשונה צריך קריאה וכוונה ובשניה 
קריאה בלא כוונה [כפי שמפרשת הגמרא למסקנא], עתה סוברת הגמרא שלרבי זוטרא 
הרהור עדיף מקריאה בפה, כיון שאינו יכול להרהר באותה שעה בדברים אחרים. מילי 


ברכות 


בה וְדְבַּרְתּ כָּם', הַתֶם נָמִי הָא כָתִיב - הרי גם בפרשה שניה כתוב 
(מס יל ית) 'על לְבַבְכֶם' מלבד הכתוב בה "ְדִבָּר בָּם', ואם כן גם שם 
צריך כוונת הלב. מתרצת הגמרא, הַהוּא - הפסוק על לבבכם' 
שבפרשה שניה מִבָּעִי ליה לְכְדְרְבִּי יַצְחַק - נצרך ללמוד ממנו כדרשת 


רבי יצחק, דְּאָמר רבי יצחק, נאמר (טס) 'ְשַמְתּם אֶת דְּבָרִי אֵַלֶּה על 
לְבְבְכֶם וגו' וּקְשַרְתֶּם אתֶם לְאוֹת על יִדְכֶם' דהיינו שיש לשים פרשה 
זו בתפילין, ולמדנו מתיבות 'על לבבכם', שצִרִיִכָה שַפְּהַא שִימָה 
כְּנָנָד הַלָב - שצריך להניח את התפילין בגובה היד כנגד הלב", ונמצא 
שפסוק זה אינו עוסק בדיני אמירה וכוונה בקריאת שמע אלא במקום 
הנחת תפיליןל. 


יג: [א] 


ביאור דעת רבי יאשיה: 

אָמר מַר - לעיל בברייתא נאמר, רַבִּי יאשיה אומר, עד כָּאן - 
בפרשה ראשונה, מִצָוֶת קריאה, מִכפָּאן וְאִילֶף - בפרשה שניה, מצות 
כּוּונָה. הגמרא מבינה עתה בדבריו שבפרשה ראשונה אין צריך כוונה, 
על כן מקשה הגמרא, מאי שַׁנָא מכָּאן וְאִילֶף - במה שונה פרשה 
שניה שיש בה מצות כַּוְּונָה משוּם דִּכְתִיב בה עַל לְבְבְכֶם', הַכָא 
נָמִי הַא כְתיב - הרי גם בפרשה ראשונה כתוב עָל לְבְבְף', מתרצת 
הגמרא, הַכִּי קְאָמַר - כך כוונת רבי יאשיה לומר, עד פָּאן - בפרשה 
ראשונה יש מְצָוֶת קרִיאֶה וְכַוְונַה, מִכָּאן וְאִילָ - בפרשה שניה יש 
מצות כַּוְוֹנָה בהרהור בלבד בְּלַא קְרִיאָה'. 


מקשה הגמרא, וּמאי שֶנָא עד כָּאן - ובמה שונה פרשה ראשונה 
שיש בה מְצַות קריאָה וכוְונָה כיון דְכָתִיב בה על לבְבַזִּ' וכן 
וְדְבַּרְתָּ בָּם', הַתֶם נָמִי הָא כְתִיב - הרי גם בפרשה שניה כתוב 
של לְבַבְכֶם' וכן 'לדבֶּר בם', ומדוע אין בה מצות קריאה. מתרצת 
הגמרא, לשיטת רבי יאשיה הַהוּא - הפסוק ילְדַבֵּר בָּם' שבפרשה שניה, 
אינו עוסק בדין קריאת שמע, אלא בְּדְבְרִי תּוֹרָה כָּתִיב - במצות 
לימוד תורה הוא נאמר, וְהַכִי קְאָמַר רַחמְנָא - וכך אמרה התורה", 
(פס פסוק יע) יְלְמַּדְתָּם אתֶם אֶת בְּנֵיכֶם לְדַבָּר בָּס', כלומר אַגְמִירוּ 
בְּנַוִיכוּ תּוֹרָה כִּי הַיכִי דְלִינְרְפוּ בְהוּ - למדו את בניכם דברי תורה 
כדי שידברו בהם ויקראום תמידי. 


ברייתא נוספת בענין כוונת הלב בקריאת שמע: 
תִּנוּ רבָּנֵן בברייתא, נאמר בפסוק הראשון שבקריאת שמע (לנריס ו ד) 
שְׁמע ישְרְאֶל ה' אֲלהֵינוּ ה' אַחָד', עד כָּאן - עד סוף פסוק זה 
בלבד צֶרִיכָה קריאת שמע פָּוְּונַת הַלּב לפירוש המילות'י, דְּבְרֵי רְבִּי 
מאִיר". 


דברכות (גכודוינסקי, ד"ס מ"ם). 

ח. דהיינו על מקום הבשר התפוח שבעצם הזרוע (עו"ע פו"ם סי כז 6"5) [ונחלקו 
האחרונים אם מקום ההנחה הוא בכל מקום הבשר התפוח או רק בחלקו התחתון, ראה 
משנה ברורה (פס פק"ל)]. 

הדורש 'על לבבכם' לענין הכוונה ילמד דין מקום הנחת תפילין מפסוק אחר. שיטה 
מקובצת (ד"ס מכפן), וראה מנחות (מ:) שהובאו כמה דרשות לדין זה. ובאופן אחר כתב 
שאפשר ללמוד מפסוק זה את שני הדינים. וכן כתב המאירי (ד"ס פע"פ). 

ט. ואין להקשות שמא 'על לבבך' שבפרשה ראשונה בא ללמדנו מקום הנחת תפילין, 
ועל לבבכם' נדרש לענין כוונה, משום שפרשה ראשונה עוסקת בקבלת עול מלכות 
שמים ומסתבר יותר שצריכה כוונה, ועוד, שלשון 'ושמתם' האמור בפרשה שניה משמע 
יותר שנאמר לענין הנחה. צל"ח (ל"ס ססו). 

י. ומקיים בכך את המצוה משום שהרהור חשוב כדיבור, וכשיטת רבינא להלן (כ:). 
מאירי (ד"ס תקכמיס). 

וא. תיבת 'רחמנא' פירושה 'הרחום' או 'אוהבנו' דהיינו הקדוש ברוך הוא, וכוונת 
הגמרא שכך אמר ה' בתורתו. על פי תשבי (עכך כקס). 

וב. על פי תלמידי רבנו יונה (נסנן עז. ד"ס ועוד). כיון שנאמר בפרשה זו 'ולמדתם' וגו', 
מוכח שיש לפרש את 'לדבר בם' האמור בה לענין לימוד התורה, ועל כן אין להקשות 
שמא נאמר להיפך, ש'ודברת בם' שבפרשה ראשונה עוסק בדברי תורה ו'לדבר בם' 
עוסק בדין אמירה בקריאת שמע. צל"ח (ל"ס ססו), על פי רש"י (ד"ס ס"ג ססום). 

יג. רשב"א (ל"ס פמע) במסקנת דבריו, רא"ה (עיל ע" ד"ס פי" ונגמכ פפליגו) ועוד 
ראשונים. ולפי זה אין הלכה זו שייכת לנידון שהביאה הגמרא לעיל (ע"6) האם מצוות 
צריכות כוונה. אמנם הרמב"ן (מלסמות ס' כ"ס כפ: ד"ס ועוד) פירש, שהגמרא כאן עוסקת 
בכוונה לצאת ידי חובה, ודברי רבי מאיר הם לשיטת האומר מצוות צריכות כוונה. 
וד. וטעמו, כיון שסובר כדרשת הגמרא להלן (טז.) מהפסוק (דכליס כ ע) 'הסכת ושמע 


נר מצוה 


ו א מי' פ" מסנכות 

ק"ס ס"ל סמג עסין יק 

טור קו"ע 6ו"ס סימן ס 

סעיף ה ובסיפן סג סטיף 
לו 


ח ב ג ד כי" עס סכה 
ט סמג סקס טור וסו"ע 

סו" סי' קל סעיף ו ת: 

ם ה מ" קס הנכס ג 
סמג שס טוק"ע פו"ס 
סימן סג סעיף ג: 

יו סוב ש"ע מה 
סימן ק סעיף ס: 

יא ז מי" פס קמג פס 
טוק"ע סו"ס מ" סג 

סעיף ס: 

יב ח עי" עס סלכס כ 

טוע"ע (קו"ס) סקס 
ק"ל: 


הנהות הגר"א 


[אן רש"י ד"ס ונננד 
כו" כפטף (בלא) מז"מ: 


גליון הש"ס 


גם' זו ק"ש של 
ריה"נ. עי' כר'"י נפרקין 
י. ד"ס מפני' ס6ומנין : 
תוס' ד"ה שואל כ" 
דמשמע כו'. ע' פסונת 
נסר קנע סימן ע: 


רב נסים גאון 


ההוא מיבעי לי לכדר' 
יצחק דאמר ר' 
יצחק צריכה שתהא 
שימה כנגד הלב. 
אתפילין של יד קאי 
ועיקרה במס' דמנחות 
(דף לז) בפר' הקומץ את 
המנחה: שאני ר' יוחנן 
דבעל בשר הוה. איתיה 
לפירושיה בבבא מציעא 
בפ' השוכר את הפועלין 
(דף פד) אמר (רבא) [רב 
פפא] אבריה דר' יוחנן 
בת ה' קבין ואמרי לה בת 
ג' קבין: 


לעו רש"י 


ברדו"ן. פילום קטורס 
סחלוע, ‏ קנולת | כסר 
סמזרוע (שכין סמכפק ונין 
סכפף) (תוספות עיכוכין 
דף 5 ע"כ ד"ס ילך), 
נשר סל ורוע עגול (כנגד 
סכנעום) (רט"י | (רי"ף 
מגינס דף טו סוע"כ): 


== 
הגהות וציונים 


ל] בכת"י ובתוספתא 
נוסף שיכוין את לבו 
בכולה: 3] בכת"י נוסף 
אמר מר ר' זוטרא 
אומר ע"כ מצות 
כוונה מכאן ואילך 
מצות קריאה (וכן 
העתיקו התוס' סוטה 
לב ע"ב דיה וכבי): 
ג] בכהד"פ הישנים הגי' 
קמיה דרבי וכן העתיק 
הב"י באו"ח סימן סא, 
ולפי שע"פ סדר הדורות 
אי אפשר זאת וכמ"ש 
בתי' מהרל"ח שם הגיהו 
רחב"א ע"פ גיי הרי"ף 
והרא"ש ועוד, ובכת"י 
הגי' קמיה דר' זירא: 
7] כתיט אל ימה 
לך כולי האי א"ל 
אלא עד כמה א"ל 
כדי שתמליכהו 
עליך בשמים ובארץ 
ובארבע רוחות 
העולם ותו לא צריכת 
(וכציז בהיגן רי"ף, 
ראיש): ס] [פי" | בן 
גדולים עיין שבת ג ע"ב 
כט ע"א נזיר נט ע"א 


וברש"י שם] (גליון): 


ו] [שלא יראו עיניו כשהוא מסביבן ומתגנה ערוך בערך בר פחתי וע"ש עוד פי' אחרים] (גליון): 

בפרקים, כי על בפרקים הראשון שבדברי רבי מאיר שבמשנה קאי ושם אין ו' וכ"ה ברי"ף (דבש תמר): 

ט] ר"ל ממאי דאמרי' התם א"א דבר לאחר אמת ויציב וכגירסת 

הרי"ף ורא"ש ע"ש כ"ה בחלופי גרסאו' והוא דחוק ולענ"ד צ"ל דמשמע לעיל ט: (גליון) ועי' באות הבא: 

'] אבל באו"ח סי' ס"ו (ס"ב) כתב הב"ח דמ"ש התוס' "בפ' אין עומדין" צריך למחקו וצ"ל לקמן דבין וכו 
ור"ל עמ"ש התוס' לקמן בסמוך שר"ת היה ממתין בעושה פלא עיי"ש וצ"ע מכאן: 


פ] נדצ"ל דבעינן כוונה וכ"ה בתוסי ר"פ: 


בעמידה. כירוקלמי" מפרט 165 די 
סיס יוקנ עומד 656 ללס סיס מסנך 
עומד פע"ג דנ"ס 6מרי כל 6דס 
קורל כדרכו" מ"מ מכוס מן סמוכסר 
נעמוד כטסו מסנך לפי פפיו 
מיוסכ כל כך ולינו יכול ככוין כקסו 
מסנך כלקל סיס עומל וכן סנכס 
לעסנך כדרך מנוס לעמול כפסוק 
לי וכעינן* כונס כפסוק בלטון 755 
וכן 0יתל נתנסומ" כ3 יסולס כקס 
סמו 5מר פסוכ 5קכל עניו עול 
מנכות סמיס כקסו מסנך 6 
יעמוד וקכ וכסיגיע | גוס 
יעך (לככו: ₪|א7 מפני היראה 
וכוי. כ" וכ יסולם הנכס ככני 
יסוס דלמר 6פילו כקמכע מטיכ 
מפני סככוד "כ גרוס סמותר לענות 
קליע וקלוקס 3למ9ע ק"ש ד6ין לך 
מפני סכנוד גדול מזס 36 נקמכע 
י"ס 6סור = דמסמע (5) לקמן כפ' פֿין 
עומדין (די 93 ) דכין גפוס לתפלס 
סין ענות וכ"ם בתפלס עכמס ומי 
טסמתפלל לכלו ום"5 מגיע למודיס 
יסס (מודיס 36ל כ ימר מודיס 
ודוק קסיס למע סנרכס לכל 
כסוף סכרכס 65 דנר6ס ככורע כקניע 
סנרכס וסמרינן ((נקפן די 5) דסין 
לכרוע. ככל כרכום 656 קותן סתקגו 
סכמיס ול"ת סיס כגיל סיס ממפין 
כעוקס פנ כדי (ענות קדים וקלועס 
עס סכנו' וסי' סוכר מפי' קסס כלי 
לגמור לת סכל לינו סוזר לכpb?:‏ 


ימיס 
תורה כתיב וה"ק רחמנא 


היה קורא פרק שני ברכות 


אשך אנני מצוך. די כדק 6מרת סוס ניס פמכסכ טר ֿויפיך 

דמכוך מטמע 6פילו מכסן וסינך ומ"מ 56טריך ספנס דלי 
כו סכי סוס למיג דף פרטס טנייס ככלל: | אמר רבא הלכה 
כרבי מאיר. וסכי סנכת דקיי"? כרכ דסול נתרה: ([7 לבנך 


* אשר אנכי מצוך היום על לבבך מכאן אתה 
למר שכל הפרשה כולה צריכה כוונה אמר 
רבה בר בר חנה אמר ר' יוחנן הלכה כר"ע 
איכא דמתני לה אהא דתניא * הקורא את 
שמע צריך שיכוין את לבו ר' אחא משום 
ר' יהודה אומר כיון שכוון לבו בפרק 
ראשון שוב אינו צריך אמר רבה בר בר חנה 
אמר ר' יוחנן הלכה כר' אחא שאמר משום 
ר' יהודה. תניא אידך והיו שלא יקרא למפרע 
על לבבך ר' זוטרא אומר עד כאן מצות כוונה 
מכאן ואילך מצות קריאה רבי יאשיה אומר 
עד כאן מצות קריאה מכאן ואילך מצות כוונה 
מ"ש מכאן ואילך מצות קריאה דכתיב = לדבר 
בם הכא נמי הא כתיב * ודברת בם ה"ק עד 
כאן מצות כוונה וקריאה מכאן ואילך קריאה 
בלא כוונה ומאי שנא עד כאן מצות כוונה 
וקריאה דכתיב על לבבך ודברת בם התם 
נמי הא כתיב 7 על לבבכם לדבר בם ההוא 
מבעי ליה לכדרבי יצחק 5 ראמר " ושמתם 
את דברי אלה צריכה שתהא שימה כנגד 
הלב: אמר מר ר' יאשיה אומר עד כאן 
מצות קריאה מכאן ואילך מצות כוונה מ"ש 
מכאן ואילך מצות כוונה משום דכתיב על 
לבבכם הכא נמי הא כתיב על לבבך ה"ק 
עד כאן מצות קריאה וכוונה מכאן ואילך 
כוונה בלא קריאה ומ"ש עד כאן מצות קריאה 
וכוונה דכתיב על לבבך ודברת בם התם נמי 
הא כתיב על לבבכם לדבר בם ההוא ברברי 


אגמירו בנייכו תורה כי היכי דליגרסו בהו: ת"ר 


= שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד *עד כאן צריכה כוונת הלב דברי ר"מ אמר 
רבא הלכה כר"מ. תניא סומכום אומר כ המאריך באחד מאריכין לו ימיו 
ושנותיו אמר רב אחא בר יעקב ובדלי"ת אמר רב אשי יובלבד שלא יחטוף 
בחי"ת ר' ירמיה הוה יתיב קמיה דר' [חייא בר אבא5] חזייה דהוה מאריך 
טובא א"ל" דכיון דאמליכתיה למעלה ולמטה ולארבע רוחות השמים תו לא 
צריכת: אמר רב נתן בר מר עוקבא אמר רב יהודה על לבבך בעמידה על 
לבבך סלקא דעתך אלא אימא "עד על לבבך בעמידה מכאן ואילך לא ורבי 
יוחנן אמר כל הפרשה כולה בעמידה ואזדא ר' יוחנן לטעמיה דאמר רבה בר 


בר חנה א"ר יוחנן הלפה פה 


אחא שאמר משום ר' יהודה: ת"ר שמע ישראל 


ה' אלהינו ה' אחד = זו ק"ש של ר' יהודה הנשיא א"ל רב לר' חייא לא חזינא 


ליה לרבי דמקבל עליה מלכות שמים אמר ליה בר פחתי= 'בשעה שמעביר ג 


4% 


איכא דמתני לה. עס דכנה כנ"ת: בפרק ראשון. כל פרסק 
קמע: ע"כ מצות כוונה כו'. כולס מפכק לס ולזיע: (6) א"ר יאשיה 
עד כאן. פרק כססון: מצות כוונה כו'. קס"ד ללוונס 3 קכילס: 
מכאן ואילך. פרסת וסיס 6ס שמוע: שתהא שימה כנגד הלב. 007 


וסמפס דכתינ כו נקכיס וכוונס 
6יירי, 696 כסימת מפינין סנ יד סיס 
טס 6ותס על גוכס סכ יד כנגל סנכ 
על קכורת סוכוע ‏ כרדו"ן: ה"ג ההוא 
בדברי תורה כתיב. כדמוכת קכל 
ולעדתס פותס לת כניכס וגו': עד 
כאן, פסוק כסקון ככלו: ובדל"ת. 
ול בסי"ת, דכל כמס דלמר ₪5 כנb‏ 
דנ"ת כ מסתמע מידי ומס נכע 
כספרכתו, סננ כדל"ת = ימריך על 
כסיעור סיעקנו כנכו ימיד כסמיס 
וכרן ונרבע כומופיס כדמפרם 
לקמן: ובלבד שלא יחטוף בחי"ת, כקניכ 
לריכות סדנכ"ת 55 ימסר כקכיקתס, 
סנ יקרפנס כסטף !™ כל5 פתח ופין 
זס כלוס: דאמליכתיה למעלה וכו. 
טספככת קיעול קתסטו כננך ס' 
לתל נקמיס וכסכן וד' כוומיס: 
בעמידה. 6פי' נב"ס דלמרי [עיל י.] 
עוסקין ‏ כמנפכתן וקוכין ומסנכין 
וקולין, ‏ עודיס סס טנריך פעמוד 
כמקוס פחד עד סמקכ סוס (פי 
סעד כסן מכות כוונס: לא חזינא 
דמקבל עליה מלכות שמים. קסיס 
טונס כתלמידיו | מקולס זמן ק"ם 
וכססגיע סומן 65 כמיפיו מפסיק: 
חוזר ‏ וגומרה, | תל סעכלו 
ספנמידיס: דקא מהדר. (שטק 
נפנמידיס בלכ יוס שמעס5 דלי כס 
ילית מנריס כמקוס פרטת כיכֿית 
ולעת װכיכ: בזמנה. כומן ק"ע: 
בפסוקא קמא צערן. לס כפיקני 
מנמנס כֿערני עד קסנער יפס נפסוק 
כלסון: פרקדן. קוכנ על גו ופגיו 


| (מעלס: לײט אמאן דגני אפרקיד. 


סמל יתקקס לככו כתוך קנתו ונלקס 
לרכיס, = וסו דכך גנלי: מיגנא. 
ליטן: כו מצלי שפיר דמי. כקסוb‏ 
מוטס על 5דו מעט ספיר דמי, 936 
מקרי ק"ש פפינו מ5לי נמי 6סור 
סעקננ עניו מנכות סמיס דר 
קללס וגקוס: לכל אדם. פפילו 
סגו (כנל: חסורי מחפרא. 
דסוס ליס | למתני כסכוייסו פין 
ריך כומר, ותו ליכ למקטי מידי: 
סחי 


ידיו על פניו? מקבל עליו עול מלכות שמים חור וגומרה או אינו חוזר וגומרה בר קפרא אומר אינו 
חוזר וגומרה רבי שמעון ברבי אומר חור וגומרה א"ל בר קפרא לר"ש ברבי בשלמא לרידי דאמינא 
אינו חוזר וגומרה היינו המהדר רבי אשמעתא דאית בה יציאת מצרים אלא לדידך דאמרת חוזר וגומרה למה 
ליה לאהדורי כדי להזכיר יציאת מצרים בזמנה. אמר ר' אילא בריה דרב שמואל בר מרתא משמיה דרב 
אמר שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד ונאנם בשינה יצא אמר ליה רב נחמן לדרו עבדיה 'בפסוקא קמא צערן 
מפי לא תצערן אמר ליה רב יוסף לרב יוסף בריה הרבה אבוך היכי הוה עביד אמר ליה בפסוקא קמא הוה קא 
מצער נפשיה מפי לא הוה מצער נפשיה. אמר 9 רב יוסף "פרקרן לא יקרא קריאת שמע מקרא הוא דלא ליקרי 
הא מיגנא שפיר דמי והא רבי יהושע בן לוי לייט אמאן דגני אפרקיד אמרי מיגנא כי מצלי שפיר דמי 
מקרא אע"ג רמצלי נמי אפור והא ר' יוחנן מצלי וקרי שאני ר' יוחנן דבעל בשר הוה: ובפרקים" שואל 
וכו': משיב מחמת מאי אילימא מפני הכבוד השתא משאל שאיל אהדורי מבעיא אלא שואל מפני 
הכבוד ומשיב שלום לכל אדם אימא סיפא ובאמצע שואל מפני היראה ומשיב משיב מחמת מאי אילימא 
מפני היראה השתא משאל שאיל אהדורי מבעיא אלא מפני הכבוד היינו דר"י דתנן ר" אומר באמצע 
שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד ובפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב שלום לכל אדם חפורי 
מחסרא והכי קתני בפרקים שואל מפני הכבוד ואין צריך לומר שהוא משיב ובאמצע שואל מפני היראה ואין 
צריך לומר שהוא משיב דברי ר"מ רבי יהודה אומר באמצע שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד 


זןציל 


ובפרקים 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


5) תוספתb‏ פרק ב, 
3) ספרי פכקת ופתמנן 
[מנפות לז:], ג) נדס דף 
יד., ד) [מית (ייט נקמן 
טו. קלופין כג: וסס 
נסמן], | ס) מנחות לז:, 
₪ דפוקין יב עב 
!) לעיל דף י:, ס) ריש 
פרסת נן, מ) עירובין 
מו:, *) [ועי' פוס' נקמן 
כ: ד"ס עלן, כ) עיין 
לקמן כג ע"א. 


Ar, 


הגהות הב"ח 
(0) רשיי ד"ס עד כפן 
וכו' וזל סס"ד ולת"כ 
מ"ס על כסן ותיבת "ר 
יקסיס נמסק: (3) תופ' 
ד"ס סולל מפני סיס 
וכו'. כלמכע י"ם סול 
דמסמע. נ" וכן מסמע 
נס' מי סמתו דף כ"ס 
ענ ": 


תורה אור השלם 
א) הָי הְַבָרִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אֲנֹבֵי מְצַנְּ היוֹם 
על לבכה: |הפרים וא] 
ב) וְלִמַדְתֶּם אתֶם אֶת 
כ | לְרַבָּר = בֶּם 
בְּשבְתִ | בְּבִיתֶך 
לת ַרָרָ 
בְשָכְבְ ובְקוּמֶ: 
[דברים יא, יט} 
טְוְשנְתֶם | לבנ 
ַבּרְתָּ ב בְּשְׁבְתִ 
ְּבִיתָך וּבְלָכְתּּ ברָרָ 
ּבְּשְׁכְְּךְּובְקוּמְְ 
[רברים ו, ז] 
ד וְשַמְתָּם. אֶת דְבָרֵי 
אֵלָה עַל לְבַבְכֶם ועל 
ַפְשְכֶם וּקְשַרְתָּם אֹתֶם 
לְאוֹת על יָרָכָם וְהי 
לְטוֹמָפֹּת בּין עֵיניכֶם: 
[דברים יא, יח] 


ה) שְׁמע יִשׂרָאֵל יי 


אֲלהֵינּ יי אֶחָר: 
[רברים ו, ד] 


משנת ראשונים 


כיון דאמליכתיה למעלה 
ולממה ולארבע רוחות 
השמים תו לא צריכת. 
בארבע ווחות העולם 
להאמינו בכל הילודים 
על שם ממזרח שמש ועד 
מבואו גדול שמי בגוים 
(מלאכי א). ובארבע רוחות 
התהום לייחדו בכולן על 
שם ומתחת זרועות עולם 
(הבהים לג). ובארבע 
רוחות הרקיעים לידע 
ולהודיע שאין בכולם 
אלא רשות אחד. כי היכי 
דדרשינן התם י"י [אלהי] 
צבאות (תהלים פט) אות 
הוא בצבא [שלו]. לומר 
שהוא מלך בכולן. 
[מחזור ויטרי סימן יב] 


זו קריאת שמע של רבי 
יהודה הנשיא. אע"ג 
דמפסיקין לק"ש ומסתבר 
לומר שמפסיקין לקרות 
את כולה שמצוה לקרות 
את כולה, ה"מ כשאדם 
לומד לבחו אבל מי 
שלומד את הרבים די לו 
בהפסק פסוק ראשון. 
[תוספות הרא"ש] 


אמר ליה בר פחתי 
בשעה שמעביר ידין 
על פניו. הטעם שהיה 
מעביר ידו על עיפיה, 
שלא יסתכל לכאן ולכאן 
ויכוין דעתו יפה. 
[הריטב"א] 


מקבל עלין עול מלכות שמים. כלומר שמפסיק וקורא פסוק ראשון, ושמעינן מינה שמפסיקין מדברי תורה לקריאת 
שמע, ודוקא לפסוק ראשון שהוא מן התורה וכן ליציאת מצרים כי הא דרבי דהוה מהדר אשמעתא דאית בה יציאת 
מצרים כדי להזכירה בזמנה, ושמא אין מפסיקין מיד אלא תוך זמנו דהיינו תוך שתי שעות. [הרשב"א] 
לא יקרא קריאת שמע. פרקדן פניו למעלה. כמו אפוריא קדל, ונו"ן מתחלפת בלמ"ד כמו אל פשטתם דהוי כמו 
אן פשטתם, וכן לשכה נשכה בס' עזרא, וכן מוכח בפ' המוכר את הספינה (עד.) גבי מתי מדבר דחזא חד מיניהו 
דהוה כמאן דגני אפרקיד וחליף טייעא כי רכיב גמלא ורומחיה בידיה תחות ירכיה. [תוספות הרא"ש] 


פרקדן 


והא רבי 


יהושע בן לוי לייט אמאן דגגי אפרקיד. פי' ששוכב על גביו והרמב"ם ז"ל כתב בין שפניו למעלה או פניו טוחות 
בקרקע לא יקרא ואפילו אינו ממש על גביו אלא מוטה על צדו לא יקרא מפני שנראה כמקבל עול מלכות דרך גאוה ואם הוא שמן ובעל בשר ואינו יכול להתהפך על צדו או מפני אונס אחר מטה מעט על צדו וקורא. [טור אורח חיים סימן סג] 


היה קורא פרק שני 


מסיקה הגמרא, אֲמַר רְבָּא, הַלְכָה כְּרַבִּי מָאִיר". 


* 


הגמרא עוברת לפרט כיצד יש לכוין בתיבת 'אחד' שבקריאת שמע: 
תּנִיא - שנינו בברייתא, סוּמָכוֹס אומר, פָּל הַפאָרִיך כְּחיכת אֶחַד' 
שבפסוק ראשון של קריאת שמע ומכוין לבו ליחוד ה', מאַרִיכִין לו 
בשכרו ימיו וּשָנותיו. אָמַר רב אִחָא כָּר ועקב, וּבַדְּלִי"ת - כוונת 
סומכוס היא שיאריך באות דל"ת ולא באות חי"ת", כיון שכל זמן 
שלא התחיל בהגיית הדל"ת שבסוף התיבה עדיין לא נשמע מדבריו 
שמייחד את ה', ומה תועיל הארכתו". מוסיפה הגמרא, אָמַר רכ אָשי, 
וּבְלָבַד שלא יחטוף בַּחַי"ת - אף שיש להאריך רק בדל"ת כדברי 
רב אחא בר יעקב, מכל מקום לא ימהר משום כך בקריאת החי"ת 
לאמרה בשווא ולא בקמץ". 


הגמרא מביאה מעשה בענין זה: 

רֹבִּי יִרְמִיָה הָוָה יְתִיב המיה דְרְבִּי [חייא בַר אַבָּאן - היה יושב 
לפני רבי חייא בר אבא, חַזְיִיהּ דְּהַוְה מאַרִיךְּ טוּבָא - ראהו רבי 
חייא שהיה מאריך הרבה בתיבת 'אחד'. אָמַר ליה - אמר לו רבי 
חייא, כָּיוְן דְאֲַמְלֵיכְתִּיהּ - כיון שהארכת להמליך את ה' בשיעור 
שתחשוב בליבך שהוא אחד למעלה וּלְמַטַה - בשמים ובארץ, 
ּלְאַרְבַע רוּחוֹת הַשָמִים", תו לא צְרִיכַתּ - שוב אינך צריך להאריך 
שוךל. 


* 


הלכה נוספת בענין כוונת הלב בקריאת שמע: 
אָמר רב נָתֶן בר [-בן] מַר עוּקְבָא אָמַר רב יְהוּדְה, אף לדעת בית 


ישראל', כשם ש'הסכת ושמע' פירושו לכוין לבו להבין, כך גם 'שמע ישראל' שבפסוק 
ראשון. תלמידי רבנו יונה (ד"ס שמע). ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס עד כלן) כתב 
הטעם, שבפסוק זה יש קבלת עול מלכות שמים. וראה הערה להלן לגבי קריאת שמע 
של רבי יהודה הנשיא, שיש הסוברים שרק פסוק ראשון הוא מן התורה, ולשיטתם 
פשוט הדבר שמן התורה אין צריך לכוין אחר פסוק ראשון. 

טו. למיכום הסוגיא, נמצא שישנן חמש שיטות עד היכן צריך לכוין בקריאת שמע: 
א. לדעת רבי אליעזר לעיל (ע"פ) צריך לכוין בשלשת הפסוקים הראשונים עד 'על 
לבבך' [ולשיטת התוספות שהובאה בהערה שם הכוונה לשני הפסוקים הראשונים]. ב. 
לדעת רבי עקיבא צריך לכוין בכל הפרשה הראשונה, וכן סוברים רבי אחא משום רבי 
יהודה, רבי זוטרא ורבי יוחנן. ג. לדעת תנא קמא החולק על רבי אחא משום רבי 
יהודה, צריך לכוין בכל שלשת הפרשיות [כן שיטת המאירי, אמנם לפי הצל"ח ועוד 
אחרונים לשיטה זו צריך לכוין רק בשתי פרשיות ראשונות, כמובא בהערה שם]. ד. 
לדעת רבי יאשיה צריך לכוין בפרשה ראשונה ושניה, אך בשניה די בכוונה בלבד ואין 
צריך לאומרה בפה. ה. לדעת רבי מאיר די לכוין בפסוק ראשון. 

טז. לכאורה לפי צורת הגיית הדל"ת על פי רוב המסורות, אי אפשר כלל להאריך 
בה בלא ניקוד. והב"ח (פו"ס סי ס ס"ד) כתב שכשידגיש בדל"ת יאריך בנשימת הרוח 
שמוציא מפיו, וכוונתו שיאריך בנשימה אחר גמר אמירת התיבה, וכן מבואר בחיי אדם 
(כלל כ סי"). ובשולחן ערוך הרב (פו"פ סי 60 פ"ו) כתב, שיאריך במחשבתו באמירת 
הדל"ת ולאחריה קודם שיתחיל 'ברוך שם'. 

וז. רש"י (ד"ס ונדנ"ת). ולפי זה אף באות אל"ף אין תועלת להאריך. וברא"ש (ס" ג) 
כתב עוד, שלא יאריך באל"ף כדי שלא ישמע כאילו אומר 'אי חד', דהיינו אין אחד. 
והמאירי (ד"ס מספר) הביא דין זה בשם הירושלמי. 

יח. רש"י (ד"ס ונננד), על פי ביאור המעדני יום טוב (פות י). וראה הרחבה בביאורי 
רש"י. 

באמירת החי"ת יאריך מעט כשיעור שיחשוב שה' אחד בשמים ובארץ, ובדל"ת יאריך 
עד שיחשוב שהוא יחיד בארבע רוחות השמים, כמבואר להלן. תלמידי רבנו יונה (ל"ס 
ונננל). אמנם ברש"י (ד"ס ונדנ"ת) משמע שיכוין הכל בדל"ת. מהרש"א (פ"5 ד"ס כיון). 
יט. רש"י (ד"ס דמליכתיס). ומשמע מדבריו שיכוין כן רק במחשבה. וכן הביא הרא"ש 
(ס" ג). אמנם עוד הביא שם בשם יש אומרים, שבעת אמירתו ירמוז בעיניו לשמים 
ולארץ ולארבע רוחות העולם. וכן כתבו תלמידי רבנו יונה (ד"ס וי"6). ובמאירי (ל"ס 
מפסכ) כתב שנהגו להטות הראש לצדדים אלו. 

ב. בוודאי על פי חכמת האמת יש בפסוק זה כמה כוונות וסודות, ובהם האריך רבי 
ירמיה. ומה שאמר לו רבי חייא שלא יאריך כל כך הוא כדי שיספיק להתפלל עם 
הציבור. מהרש"א (פ" ד"ס כיון). וראה שם מה שביאר עוד, שבכוונת אותיות חי"ת 
ודל"ת רמוזה כל בריאת העולם, ועל כן אין צריך להאריך עוד. 

בא. ונחלקו בזה על בית שמאי, הסוברים לעיל (י:) שבבוקר צריך לעמוד ולקרות 
ובערב צריך להטות על צדו ולקרות. 

כב. אך אין הכוונה שיעמוד ולא ישב. ירושלמי (ס"6), הובא בתוספות (ל"ס ענ). וכתבו 
התוספות שהלכה זו היא למצוה מן המובחר, לפי שאדם המהלך אין דעתו מיושבת 


ברכות 


הלל לעיל (י.) שקורא אדם קריאת שמע כשהוא עוסק במלאכתו או 
מהלך בדרךי", מכל מקום מודים הם שאת הפסוק על לְבְבִֶ' צריך 
לומר פַּעָמִידְה - שיעמוד מהילוכו כדי לאמרו בכוונה=. שואלת 
הגמרא, על לְבְבִֶ' סַלְקא דִעִתִּף - וכי תעלה על דעתך לומר שרק 
פסוק זה צריך עמידה. מבארת הגמרא, אֶלָא אִימָא - אלא כך תפרש, 
מתחילת פרשת שמע עד 'על לבב בְּעָמִידָה, מכָּאן וְאִילֶףף לא - 
מכאן והלאה אין צריך עמידהיי. 


יג: [ב] 


הגמרא מביאה את דעת רבי יוחנן בדין זה: 
וְרבִּי יוֹחֲנִן אָמַר, פָּל הַפֶּרְשָה הראשונה פוּלה צריכה שתיאמר 
בְּעְמִידָה. מוסיפה הגמרא, וְאַזְדְּא רְכִּי יוחֶנֶן לְטַעָמִיהּ - ורבי יוחנן 
הולך בזה לשיטתו, דְאָמַר רַבָּה בַר כַּר חַנָה אָמר רפִי יוֹחֲנֵן, הַלָכָה 
כְרַבִּי אַחָא שַׁאָמַר משום רְכִּי יְהוּדָה שכל פרשה ראשונה צריכה 
כוונת הלב, כמובא לעיל, ועל כן הוא סובר שצריך לעמוד באמירת 
כל הפרשה כדי שיוכל לכוין בהכי. 


* 


הגמרא מביאה כיצד קרא רבי יהודה הנשיא קריאת שמע: 
תּנוּ רַפָּנְן בברייתא, 'שְׁמע יִשְׂראֵל ה' אֲלהֵינוּ ה' אֶחַד', אמירת פסוק 
זה בלבד זו קְרִיאֶת שָמַע של רְבִּי יְהוּדָה הַנָשִיאִיה. 


אָמר ליה - אמר לו רב לְרְבִּי חייא, לא חִזִנָא ליה לְרְבִּי 
דִּמַקַבָּל עַלִיהּ מלכוּת שָמִים - לא ראיתי את רבי מקבל עליו 
מלכות שמים וקורא קריאת שמע, שהרי התחיל לשנות לתלמידיו לפני 
שהגיע זמן קריאתה, וכשהגיע הזמן לא ראיתיו מפסיק לקוראהײ. 
אָמַר ליה רבי חייא, בַר פַּחָתִּי - בן גדוליםײ, בְּשָעַה שְַׁמַּעֲבִיר 


כל כך ואינו יכול לכוין כאדם העומד. 

כיון שטעם העמידה הוא משום כוונה, פשוט שבית הלל מודים גם בעוסק במלאכתו 
שצריך להפסיק עד 'על לבבך', כדי שיוכל לקרוא בכוונת הלב. וכן משמע ברש"י (ל"ס 
כעמילס). 

בג. ונמצא שרב יהודה סובר כדעת רבי אליעזר לעיל (ע"6), שמצות כוונה היא עד 
של לבבךי. 

כד. ולדעת רבי יוחנן, מה שהתירו בית הלל לקרוא מהלך, כוונתם רק מפרשה שניה 
של קריאת שמע, וכן מפרשת הגמרא את דבריהם להלן (טו.). רשב"ץ (ל"ס פ"כ). אכן 
הדברי דוד (ל"ס (כן) פירש, על פי מה שכתבו התוספות (ד"ס ענ) שעמידה משום כוונה 
היא רק למצוה מן המובחר, ומדאורייתא מותר לקרוא מהלך כיון שיכול לכוון, ולפי 
זה בית הלל המתירים לקרוא מהלך לא דברו אלא מן התורה, ורב יהודה ורבי יוחנן 
נחלקו עד היכן צריך לעמוד מדרבנן. 

[פירשנו את הסוגיא על פי דברי רש"י (ל"ס נעמילס) ותוספות (טס) שטעם דין עמידה 
הוא משום כוונה. אכן הרא"ש (ס" ג) ביאר בשם הראב"ד את טעם העמידה, שאם 
קורא תוך כדי הילוך זו דרך עראי, וכמבואר ביומא (יע:) שאין לרמוז בעיניו בשעת 
קריאת כל פרק ראשון, וטעם דין זה הוא כדי שלא תחשב קריאתו עראי, וכן כתב 
הרי"ף (נסנן מז.). ומה שלרב יהודה מותר ללכת אחרי 'על לבבך', הוא משום שמפורש 
בפרשה 'ובלכתך בדרך'. ולפי זה מודה רב יהודה שעוסק במלאכה צריך להפסיק כל 
פרק ראשון. מאירי (ד"ס ומ65). ובדברי דוד (ד"ס עיל עד) הקשה על שיטה זו, שהרי 
מפורש בגמרא שרבי יוחנן מצריך עמידה בכל הפרשה משום שסובר שכל הפרשה 
צריכה כוונה. וברשב"א (ד"ס ול"י) פירש באופן אחר, וראה הרחבה בילקוט ביאורים]. 
כה. אף לרבי צריך לכתחילה לקרוא את כל שלשת הפרשיות, אלא נהג כן משום 
שעסק בתורה והיתה תורתו אומנותו [כלומר שלא היה עוסק במלאכה אלא בתורה 
בלבד]. רא"ה (ד"ס פי' ונגמר), שיטה מקובצת (ד"ס סנו - סטני). ואף שגם אלו שתורתם 
אומנותם מפסיקים מלימוד תורה לקריאת שמע כמבואר בשבת (י), זהו דווקא לפסוק 
ראשון שהוא מן התורה. רשב"א (ד"ס 0"6, שיטה מקובצת (ד"ס פמ). והרא"ש (ס" ג) 
תירץ שרבי היה מלמד לרבים, ובאופן זה אין מפסיקים לקריאת שמע [ומכל מקום 
לפסוק ראשון הפסיק כדי לקבל עליו עול מלכות שמים. פני יהושע (ד"ס מ"ר - ספני)]. 
לדברי הרשב"א מבואר שרבי קרא פסוק ראשון בלבד לפי שרק הוא חיוב מן התורה, 
וכן דעת הרמב"ן (מנמחמת ס' כ"ס כמ. ד"ס ונפי) ורוב הראשונים. אמנם תלמידי רבנו יונה 
(לסלן טז: ד"ס ועו סני) כתבו שהיה רבי קורא את כל פרק ראשון לפי שכולו חיוב מן 
התורה, וכן פירשו בדעת הרי"ף שם. ובמילי דברכות (גרודוינסקי, ד"ס ת"כ) דקדק כדעת 
הרשב"א מכך שהביאה הברייתא את כל לשון הפסוק 'שמע ישראל', ואם קרא רבי 
את כל הפרשה היתה הברייתא צריכה לומר 'פרשת שמע'. וראה בשאגת אריה (טו"ת, 
פיי כ) שהאריך לדון עד היכן מצות קריאת שמע מן התורה. 

בו. ואין לומר שקראה לאחר מכן, כי היה לומד עד אחרי סוף זמן קריאת שמע, 
כמבואר להלן. 

בז. רש"י (שנפ ג: ד"ס כר). והוא מלשון 'האחשדרפנים והפחות' (פסתר פ ע) דהיינו חשובי 
המלכות. ובנזיר (נט. ד"ס גכ) פירש 'בנו של תלמיד חכם'. 


עין משפט 
נר מצוה 


ו א פיי" פ"כ מסנכות 

ק"ש ס"ל סמג עסין ים 

טור סו"ע 6ו"ס סימן ס 

סעיף ס וכסימן סג סטיף 
ל 


ח ב ג ד כ" עס סגכס 
ט קמג סס טור וסו"ע 

פו"ק סי' סל סעיף ו ת: 

מ ה כ" קס הנכס ג 
סמג עס טוק"ע קו"ת 
סימן סג סעיף ג: 

יו כוכי:וש"ע סמות 
סימן סק סעיף ס: 

יא ז פיי" עס קמג פס 
טוש"ע סו"ס סי סג 

סעיף ס: 

יב ח פיי" קס ס(כס 3 

טוש"ע (פו"ס) עס 
ס"ס: 


הגהות הגר"א 


[א] רשי ד"ס וננד 
כו' כפעף (בלא) מז"מ: 


הי 
גליון הש"ס 


גמ' "ךוכיש על 
ריח"נ. עי' נר"י כפרקין 
י. ד"ס מתני' ס6ומנין : 
תופ' ד"ה שואל כו 
דמשמע כו'. ע' פקונת 
ר טכע סימן ט: 


רב נסים גאון 


ההוא מיבעי לי לכדר' 
יצחק דאמר ר' 
יצחק צריכה שתהא 
שימה כננר הלם. 
אתפילין של יד קאי 
ועיקרה במס' דמנחות 
(דף לז) בפר' הקומץ את 
המנחה: שאני ר' יוחנן 
דבעל בשר הוה. איתיה 
לפירושיה בבבא מציעא 
בפ' השוכר את הפועלין 
(דף פד) אמר (רבא) [רב 
פפא] אבריה דר' יוחנן 
בת ה' קבין ואמרי לה בת 
ג' קבין: 


לעזי רש"י 


ברדו"ן. פיכום קטורס 
סחלוע, ‏ קנולת | כסר 
קנזכוע (טכין סמרפק וכין 
סכתף) (פוספום עירוכין 
דף לס עמ דיס ידך), 
בסר טל ורוע עגול (כנגד 
סכנעום) (רט"י | (רי"ף 
מגילס דף טו סוע"כ): 


. הגהות וציונים 


6] בכת"י ובתוספתא 
נוסף שיכוין את לבו 
בכולה: 3] בכת"י נוסף 
אמר מר ר' זוטרא 
אומר ע"כ מצות 
כוונה מכאן ואילך 
מצות קריאה (וכן 
העתיקו התוס' סוטה 
לב עב ד"ה ורב0: 
ג] בכהד"פ הישנים הגיי 
קמיה דרבי וכן העתיק 
הב"י באו"ח סימן סא, 
ולפי שע"פ סדר הדורות 
אי אפשר זאת וכמ"ש 
בחי' מהרל"ח שם הגיהו 
רחב"א ע"פ גיי הרי"ף 
והרא"ש ועוד, ובכת"י 
הגי' קמיה דר' זירא: 
לופתי א"ל לפמח 
לך כולי האי א"ל 
אלא עד כמה א"ל 
כדי שתמליכהו 
עליך בשמים ובארץ 
ובארבע רוחות 
העולם ותו לא צריכת 
(וכע"ן .בה"ג, רייף, 
רא"ש): ס][פ בן 
גדולים עיין שבת ג ע"ב 
כט ע"א נזיר נט ע"א 
וברש"י שם] (גליון): 


ו] [שלא יראו עיניו כשהוא מסביבן ומתגנה ערוך בערך בר פחתי וע"ש עוד פי' אחרים] (גליון): 

בפרקים, כי על בפרקים הראשון שבדברי רבי מאיר שבמשנה קאי ושם אין ו' וכ"ה ברי"ף (דבש תמר): 

ט] ר"ל ממאי דאמרי' התם א"א דבר לאחר אמת ויציב וכגירסת 

הרי"ף ורא"ש ע"ש כ"ה בחלופי גרסאו' והוא דחוק ולענ"ד צ"ל דמשמע לעיל ט: (גליון) ועי' באות הבא: 

*] אבל באו"ח סי' ס"ו (ס"ב) כתב הב"ח דמ"ש התוס' "בפ' אין עומדין" צריך למחקו וצ"ל לקמן דבין וכו 
ור"ל עמ"ש התוס' לקמן בסמוך שר"ת היה ממתין בעושה פלא עיי"ש וצ"ע מכאן: 


קן נדציל דבעינן כוונה וכ"ה בתוס' ר"פ: 


יה 


בעמידה. כירוט9מי" מפרם ו דסי 
סיס יוסכ עומד 656 ללס סיס מסלך 
עומד פע"ג דכ" 6מרי כל דס 
קורל כדרכו" מ"מ מכוס מן סמוכסר 
לעמוד כטסו מסנך לפי עסיגו 
מיוסכ כל כך וסינו יכול לכוין כקסוb‏ 
מסנך כפקר סיס עומד וכן סנכס 
דעסנך כלרך מנוס לעמוד. נפסוק 
לי וכעינן" כונס כפסוק בלטון 755 
וכן ליתפ נפנמומק" כ3 יסולס כקס 
טמונ מכ 6סור. כק3נ ענו עול 
מנכות סמיס כססו מסנך נ 
יעמוד וקכ וכקיגיע גוס 
יעך (דככו: שן7N‏ מפני היראה 
וכו. כ"ע וכ' יסולס סלכס ככני 
יסוס דלמר ספיכו כקמכע מטינ 
מפני סכנוד "כ נרלס סמופר נענות 
קליע וקלוקס קמע ק"ש דפין לך 
מפני סכנוד גדול מזס 36 נקמכע 
י"ס פסור = דמסמע (ב) נקמן כפ' פֿין 
עומדין (די 95 ) דכין גפוס לתפלס 
סין כענות וכ"ק בתפנס עכמס ומי 
סמספלל לדו ום"5 מגיע (מודיס 
יסמס למודיס 6כל כ ימר מודיס 
" ודוק קסיס נקמכע סנרכס 956 
כסוף סכרכס 59 דנכפס ככורע בסכיג 
סנרכס וסמרינן ((נקפן די 5) דסין 
לכרוע. ככל כככות 556 כלוסן טתקגו 
פכמיס ול"ת סיס כגיל קסיס ממפין 
כעוקס פנ כדי (ענום קדיט וקלועס 
עס סכנו' וסי' סוכר 6פי' קסס כלי 
לגמור לת סכל מינו סוזר לכpb?:‏ 


ימיס 
תורה כתיב וה"ק רחמנא 


היה קורא פרק שני ברכות 


אשר אנכי מצוך. דלי כדקb‏ מרת סוס ליס נמכת3 קר ויפיך 

דמכוך מטמע 6פילו מכסן וסינך ומ"מ 6טריך ספנס דלי 
ו סכי סוס למיג דלף פרטס טנייס ככלל: | אמר רבא הלכה 
כרבי מאיר. וסכי סנכת דקיי"ל כרכ דסול נתכה: ([7 לבנך 


* אשר אנכי מצוך היום על לבבך מכאן אתה 
למד שכל הפרשה כולה צריכה כוונה אמר 
רבה בר בר חנה אמר ר' יוחנן הלכה כר"ע 
איכא דמתני לה אהא דתניא * הקורא את 
שמע צריך שיכוין את לבו ר' אחא משום 
ר יהודה אומר כיון שכוון לבו בפרק 
ראשון שוב אינו צריך אמר רבה בר בר חנה 
אמר ר' יוחנן הלכה כר' אחא שאמר משום 
ר' יהודה. תניא אידך והיו שלא יקרא למפרע 
על לבבך ר' זוטרא אומר עד כאן מצות כוונה 
מכאן ואילך מצות קריאה רבי יאשיה אומר 
עד כאן מצות קריאה מכאן ואילך מצות כוונה 
מ"ש מכאן ואילך מצות קריאה דכתיב = לדבר 
בם הכא נמי הא כתיב * ודברת בם ה"ק עד 
כאן מצות כוונה וקריאה מכאן ואילך קריאה 
בלא כוונה ומאי שנא עד כאן מצות כוונה 
וקריאה דכתיב על לבבך ודברת בם התם 
נמי הא כתיב "על לבבכם לדבר בם ההוא 
מבעי ליה לכדרבי יצחק 5 ראמר " ושמתם 
את דברי אלה צריכה שתהא שימה כנגד 
הלב: אמר מר ר' יאשיה אומר עד כאן 
מצות קריאה מכאן ואילך מצות כוונה מ"ש 
מכאן ואילך מצות כוונה משום דכתיב על 
לבבכם הכא נמי הא כתיב על לבבך ה"ק 
עד כאן מצות קריאה וכוונה מכאן ואילך 
כוונה בלא קריאה ומ"ש עד כאן מצות קריאה 
וכוונה דכתיב על לבבך ודברת בם התם נמי 
הא כתיב על לבבכם לדבר בם ההוא בדברי 


אגמירו בנייכו תורה כי היכי דלינרסו בהו: ת"ר 


= שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד *עד כאן צריכה כוונת הלב דברי ר"מ אמר 
רבא הלכה כר"מ. תניא סומכום אומר כ המאריך באחד מאריכין לו ימיו 
ושנותיו אמר רב אחא בר יעקב ובדלי"ת אמר רב אשי יובלבד שלא יחטוף 
בחי"ת ר' ירמיה הוה יתיב קמיה דר' [חייא בר אבאפ] חזייה דהוה מאריך 
טובא א"ל" דכיון דאמליכתיה למעלה ולמטה ולארבע רוחות השמים תו לא 
צריכת: אמר רב נתן בר מר עוקבא אמר רב יהודה על לבבך בעמידה על 
לבבך סלקא דעתך אלא אימא העד על לבבך בעמידה מכאן ואילך לא ורבי 
יוחנן אמר כל הפרשה כולה בעמידה ואזדא ר' יוחנן לטעמיה דאמר רבה בר 
בר חנה א"ר יוחנן הלכה כר' אחא שאמר משום ר' יהודה: ת"ר שמע ישראל 
ה' אלהינו ה' אחד * זו ק"ש של ר' יהודה הנשיא א"ל רב לר' חייא לא חזינא 
ליה לרבי דמקבל עליה מלכות שמים אמר ליה בר פחתי= 'בשעה שמעביר 
ידיו על פניו? מקבל עליו עול מלכות שמים חוזר תומרה או אינו חור 


חוזר וגומרה רבי שמעון ברבי אומר חוזר וגומרה א"ל בר קפרא לר"ש 


איכא דמתני לה. לס דכנס ככ"ק: בפרק ראשון. כל פרסק 
קמע: ע"כ מצות כוונה כו'. כולס מפכק לס ולזיע: (6) א"ר יאשיה 
עד כאן. פרק כקטון: מצות כוונה כו'. קק"ל דכוונס 693 קכילס: 
מכאן ואילך. פלסת וסיס פס פמוע: שתהא שימה כנגד הלב. דס 


וקמפס דכתינ כו נקכיס וכוונס 
פֿיירי, 696 כסימת מפינין סנ יד סיס 
קס 6ותס ענ גוכס טל יד כנגד סנכ 
על קכורת סוכוע ‏ כרדו"ן: ה"ג ההוא 
בדברי תורה כתיב. כדמוכת קכל 
ולעדתס 6ותס פת כניכס וגו': עד 
כאן, פקוק כסעון ככלו: ובדל"ת. 
ונb‏ בסי"ת, דכל כמס ד6מר סח 93 
דנ" כ מסתמע מידי ומס נכע 
כספרכמו, 36 כדל"ת = יריך על 
כסיעור סיעטנו כו ימיל כקמיס 
ונקרן ולרנע רומותיס כדמפרם 
לקמן: ובלבד שלא יחטוף בחי"ת, כעכיג 
6ריכות. סלנ"ת כ ימסר 3קריפתס, 
סנ יקר6נס כסטף !™ כל5 פתת ופין 
זס כלוס: דאמליכתיה למעלה וכו. 
טספככת טיעור קסתטונ כננך ס' 
תד נקמיס וכקכן וד' כוקוקיס: 
בעמידה. 6פי' (3''ס דלמרי [עיל יש 
עוסקין ‏ כמ60כתן וקורין ומסנכין 
וקולין, ‏ מודיס סס סנריך פעמוד 
כמקוס סד עד סמקכ סוס (פי 
סעד כקן מכות כוונס: לא חזינא 
דמקבל עליה מלכות שמים. קסיה 
טונס לס(מידיו | מקולס זמן ק"ם 
וכססגיע סזמן 65 כמיפיו מפסיק: 
חוזר ‏ וגומרה, | ססר קעמלו 
סתנמיליס: דקא מהדר. (שטק 
לפנמידיס ככ יוס סמעתb‏ דסית בס 
יכיסת מנריס כמקוס פרסת כיכֿית 
וקמת וכיכ: בזמנה. כומן ק"ם: 
בפסוקא קמא צערן. 5ס כסיסני 
מנמנס כערני עד ססנער יפס נפסוק 
רסטון: פרקדן. סוכ על גכו ופיו 
למעלס: לײט אמאן דגני אפרקיד. 
סמל יפקקס 6כלו כפוך שגפו וגלקס 
נרניס, וסו דכך גנלי: מיגנא. 
ליטן: כו מצלי שפיר דמי. כקסוb‏ 
מומס ענ 5לו מעט ספיר דמי, 936 
מקרי ק"ש מפיכו מפֿני נמי 6סור 
סמקננ ענו מנכום סמיס דר 
קלס וגקוס: לכל אדם. ספיל 
ליט (כנל: חסורי מחסרא. 
לסוס ניס נמתני כתרוייסו = פין 
כריך כומר, ותו יכל כמקטי מידי: 
סי 


וגומרה בר קפרא אומר אינו 
ברבי בשלמא לדידי דאמינא 


אינו חוזר וגומרה היינו דמהדר רבי אשמעתא דאית בה יציאת מצרים אלא לדידך דאמרת חור וגומרה למה 
ליה לאהדורי כדי להזכיר יציאת מצרים בזמנה. אמר ר' אילא בריה דרב שמואל בר מרתא משמיה דרב 
אמר שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד ונאנם בשינה יצא אמר ליה רב נחמן לדרו עבדיה 'בפסוקא קמא צערן 
טפי לא תצערן אמר ליה רב יוסף לרב יוסף בריה דרבה אבוך היכי הוה עביד אמר ליה בפסוקא קמא הוה קא 
מצער נפשיה טפי לא הוה מצער נפשיה. אמר * רב יוסף "פרקדן לא יקרא קריאת שמע מקרא הוא דלא ליקרי 
הא מיגנא שפיר דמי והא רבי יהושע בן לוי לייט אמאן דגני אפרקיד אמרי מיגנא כי מצלי שפיר דמי 
מקרא אע"ג דמצלי נמי אפור והא ר' יוחנן מצלי וקרי שאני ר' יוחנן דבעל בשר הוה: ובפרקים" שואל 
וכו': משיב מחמת מאי אילימא מפני הכבוד השתא משאל שאיל אהדורי מבעיא אלא שואל מפני 
הכבוד ומשיב שלום לכל אדם אימא סיפא ובאמצע שואל מפני היראה ומשיב משיב מחמת מאי אילימא 
מפני היראה השתא משאל שאיל אהדורי מבעיא אלא מפני הכבוד היינו דר"י דתנן ר"י אומר באמצע 
שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד ובפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב שלום לכל אדם חפורי 
מחסרא והכי קתני בפרקים שואל מפני הכבוד ואין צריך לומר שהוא משיב ובאמצע שואל מפני היראה ואין 
צריך לומר שהוא משיב דברי ר"מ רבי יהודה אומר באמצע שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד 


ז] צ"ל 


ובפרקים 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


5) וספת פרק ב, 
3) ספרי פרסת וסתסנן 
[מנפות לז:], ג) נדס דף 
יד., ד) [תיכם (ייט נקמן 
טו. קלופין כג: וסס 
נסמן], ס) מנחות לז:, 
0 הפהקין יב עשב, 
!) לעיל דף י:, ס) ריש 
פרסת נן, מ) עירובין 
מו:, *) [ועי' פוס' נקמן 
לליה על :5) עזין 
לקמן כג ע"א. 
---- = לה 
הגהות הב"ח 
(6) רש"י ד"ס עד כפן 
וכו' וזל סס"ל ו6ס"כ 
מ"ס על כסן ופינת "ר 
יסיס נמסק: (3) תופ' 
ל"ס סונ מפני סירה 
וכו'. 03מ5ע י"ם פסוכ 
דמסמע. ג"כ וכן מסמע 
נפ' מי סמתו דף כ"ס 
ע"נ ": 


תורה אור חשלם 
א) וְהָוּ הְַבָרִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אֲנֹבִי מְצוָד הַיוֹם 
על לבבף: [רברים י, ו| 
ב) וְלְמַדְתֶּם אתֶם אֶת 
ְּניכֶם לְָדַבּר | בָּם 
בְּשְבְתֶף בְּבִיתָף 
ּבְלָכְתְּ ַרָר 
ּבְשְׁבְבְְּוּבְקוּמְָּ 
[דברים יא, יט| 
שת | לְבָנִיך 
ודִבַּרְתּ בֶּם בְּשָבְתִּךףּ 
ְּבִיתָך וּבְלָכְתּּ בַררךּ 
וּבְשָכְבֶ וּבְקוּמֶף: 
[רברים ו, !| 
ה וְשַמְתֶּם אֶת רְבָרִי 
אֵלָה על לְבַבְכֶס על 
נפְשָׁכֶם וּקְשׁרְתֶּם אֹתָם 
לְאוֹת על יָדְכֶם וְהיו 
לְטוטָפת בִּין עִינִיכֶם: 
[דברים יא, יח] 
השע יְִׂרָאֵל וי 
אֲלהַינּ יי אֶחָד: 
[הברים. ו ר] 


משנת ראשונים 


כיון דאמליכתיה למעלה 
ולממה ולארבע רוחות 
השמים תו לא צריכת. 
בארבע רוחות העולם 
להאמינו בכל הילודים 
על שם ממזרח שמש ועד 
מבואו גדול שמי בגוים 
(מלאכי א). ובארבע רוחות 
התהום לייחדו בכולן על 
שם ומתחת זרועות עולם 


1 ו(דברים לג). ובארבע 


רוחות הרקיעים לידע 
ולהודיע שאין בכולם 
אלא רשות אחד. כי היכי 
דדרשינן התם י"י [אלהי] 
צבאות (תהלים פט) אות 
הוא בצבא [שלו]. לומר 
שהוא מלך בכולן. 
[מחזור ויטרי סימן יב] 


זו קריאת שמע של רבי 
יהודה הנשיא. אע"ג 
דמפסיקין לק"ש ומסתבר 
לומר שמפסיקין לקרות 
את כולה שמצוה לקרות 
את כולה, ה"מ כשאדם 


4 לומד לבהרי אל :מו 


שלומד את הרבים די לו 
בהפסק פסוק ראשון. 
[תוספות הרא"ש] 


אמר ליה בר פחתי 
בשעה שמעביר ידין 
על פניו. הטעם שהיה 
מעביר ידו על עיניו, 
שלא יסתכל לכאן ולכאן 
ויכוין דעתו יפה. 
[הריטב"א] 


מקבל עליו עול מלכות שמים. כלומר שמפסיק וקורא פסוק ראשון, ושמעינן מינה שמפסיקין מדברי תורה לקריאת 
שמע, ודוקא לפסוק ראשון שהוא מן התורה וכן ליציאת מצרים כי הא דרבי דהוה מהדר אשמעתא דאית בה יציאת 
מצרים כדי להזכירה בזמנה, ושמא אין מפסיקין מיד אלא תוך זמנו דהיינו תוך שתי שעות. [הרשב"א] 
לא יקרא קריאת שמע. פרקדן פניו למעלה. כמו אפוריא קדל, ונו"ן מתחלפת בלמ"ד כמו אל פשטתם דהוי כמו 
אן פשטתם, וכן לשכה נשכה בס' עזרא, וכן מוכח בפ' המוכר את הספינה (עד.) גבי מתי מדבר דחזא חד מיניהו 
דהוה כמאן דגני אפרקיד וחליף טייעא כי רכיב גמלא ורומחיה בידיה תחות ירכיה. [תוספות הרא"ש] 


פרקדן 


והא רבי 


יהושע בן לוי לייט אמאן דגני אפרקיד. פי' ששוכב על גביו והרמב"ם ז"ל כתב בין שפניו למעלה או פניו טוחות 
בקרקע לא יקרא ואפילו אינו ממש על גביו אלא מוטה על צדו לא יקרא מפני שנראה כמקבל עול מלכות דרך גאוה ואם הוא שמן ובעל בשר ואינו יכול להתהפך על צדו או מפני אונס אחר מטה מעט על צדו וקורא. [טור אורח חיים סימן סג] 


היה קורא פרק שני 


רבי יִדָיו על פָּנָיו הוא קורא את שמע וּמִכַכֵּל עָלָיו עול מַלְכוּת 
שָמִיםי". 


מבררת הגמרא, האם היה רבי חוזר וְגוֹמְרָהּ לקריאת שמע לאחר 
שסיים ללמוד עם תלמידיו, או אִינו חוזר וְגוֹמרָהּ. משיבה הגמרא 
שנחלקו בזה תלמידיו, כַּר קְפָּרַָא אומר אִינו חוזר וְגוּמְרְהּ, רְבִּי 
שמעון בְּרְבִּי אומַר חוזר וְגומַרְהּ. 


אָמַר ליה בַּר קִפָּרָא לְרְבִּי שַמעון בְּרבִּי, בְּשְלְמָא לְדִידִי 
דּאַמִינָא - נוח ומובן הדבר לשיטתי שאמרתי שרבי אִינוֹ חוזר 
וְגוּמִרְהּ לקריאת שמע לאחר לימודו, היינוּ דִּמְהַדר רְבִּי אַשְׁמעתָּא 
דְּאִית בָּהּ וציאַת מִצְריִם - שמטעם זה מחפש רבי בכל יום ללמוד 
הלכה שמוזכרת בה יציאת מצרים, שהרי אינו אומר פרשת ציצית 
וברכת אמת ויציב שבהן מקיימים מצות זכירת יציאת מצרים, אֶלָא 
לדידְף דְאְמרת חוזר וְגוֹמְרָהּ - אבל לשיטתך שרבי חוזר אחר 
לימודו וגומר את קריאת שמע, קשה לָמָּה ליה לְאֶהָדוּרִי - למה לו 
לחפש להזכיר את יציאת מצרים בלימודו. מתרצת הגמרא, אף אם חזר 
רבי לגמור את שמע לאחר לימודו, הוא חיפש ללמוד בכל יום הלכה 
מענין יציאת מצרים כְּדֵי לְהַזְפִיר יציאַת מְצרים כַּזְמנָהּ - בזמן 
קריאת שמעל. 


א 


לעיל פסק רבא כרבי מאיר שאין צריך כוונה אלא בפסוק ראשון. 
הגמרא חוזרת לעסוק בענין זה: 
אָמַר רְכִּי אִילָא בְּרִיהּ דְּרֵב שָמוּאֶל בַר מַרְפּא [-בנו של רב שמואל 
בן מה₪9] מְשָמִיה דְּרֶב - משמו של רב, אם אֲמַר אדם שמע 


יִשְׂראֵל ה' אֲלהָינוּ ה' אֶחד' בכוונת הלב, |או"*מכן נְאָנֶס בְּשִׁינָה 


ואמר את המשך הפסוקים בלי כוונה, יִצַא, שאין חובת כוונה אלא 
בפסוק ראשוןלב. 


הגמרא מביאה מעשים באמוראים שנהגו כהלכה זו: 
אָמַר ליה רב נחֲמן לְדְרוּ עַבְדִּיהּ - אמר לו רב נחמן לדרולי עבדו, 
אם רואה אתה שאני מתנמנם בקריאת שמע, בְּפְסוּקָא קמא צערן - 
בפסוק הראשון צערני עד שאתעורר היטב ואומרנו בכוונה, טַפִי לא 
תְצַעָרן - ויותר מפסוק זה אל תצערני. 


כח. כיון שישב רבי בתוך הציבור היה מעביר ידיו על עיניו כדי שיוכל לכוין בקריאתה. 
רא"ש (סי ג). והערוך (עכך כל פפפי) כתב שרבי היטה עיניו בשעת אמירת שמע לארבע 
רוחות השמים [כשיטת תלמידי רבנו יונה שהובאה בהערה לעיל], ועל כן העביר ידו 
על עיניו לכסותן שלא יתגנה. 

כט. אף שודאי צריך לכתחילה לקרוא את כל קריאת שמע, לדעת בר קפרא לא השלים 
רבי קריאתה כיון שהוא סיים את לימודו לאחר סוף זמן קריאת שמע. ולרבי שמעון 
ברבי היה חוזר וגומרה רק כקורא בתורה, ולא כדי לצאת בכך ידי חובת קריאת שמע. 
תוספות רא"ש (ד"ס נפעס). ומשמע שאף לרבי שמעון ברבי היה רבי חוזר וקוראה בלא 
ברכותיה. אמנם הרא"ה (ד"ס פי' ו60) והשיטה מקובצת (ל"ס פחכ) כתבו, שלדעת רבי 
שמעון ברבי היה רבי חוזר וקוראה עם ברכותיה. וראה עוד בהגהות אשר"י (ס" ג) מה 
שכתב בענין זה. 

ל. אף שמצות זכירת יציאת מצרים זמנה כל היום [ראה אריכות בענין זה בשאגת 
אריה (שו"פ סי י)], מכל מקום כיון שקבעוה בקריאת שמע רצה רבי לקיימה בסמוך 
לה. רא"ה (ל"ס ונגמכ), שיטה מקובצת (לד"ה סוזל). 

לא. מרתא הוא שם חכם, והיה אחיו של רבי חייא כמבואר בסנהדרין (ס.). רשב"ם 
(3"3 (נ. ד"ס דמכס). אמנם ראה תשובות הגאונים (מוסקפיס סימן יכ ד"ס (כנ ססי) שמרתא 
אשה היא, והיתה אחותו של רבי חייא. 

לב. תלמידי רבנו יונה (ד"ס פמכ), רא"ש (סי ג). וכשיטתם דקדק הכסף משנה (קליפת 
סמע פ"נ ס"ג) בלשון רש"י (ד"ס נפסוק), עיין ביאורי רש"י. אמנם ראה הערה להלן 
בשם הרמב"ן שפירש באופן אחר. 

לג. כך היה שמו. ובבבא מציעא (סד:) הגירסא 'דארי'. ושם מובא שהיה ליצן המרקד 
בחנויות המוכרות יין. 

לד. פירשנו את הסוגיא על פי שיטת תלמידי רבנו יונה והרא"ש. אמנם הרמב'ן (מלסעת 
סי כ"ס כם. ד"ס ולפי) פירש את דברי רב, ש'נאנס בשינה' היינו שאמר את הפסוק הראשון 
בלבד ואת שאר הפרשה לא אמר כלל, ויצא בכך כיון שרק פסוק ראשון הוא חיוב 
מן התורה, כמובא בהערה לעיל. וכן כתב המאירי (ד"ס 6פכ) [ולשיטתם הגמרא מביאה 
את דברי רב אילא בשם רב כהמשך להנהגתו של רבי, שקרא רק פסוק ראשון כיון 
שרק הוא חיוב מן התורה]. ולפי זה אף רב נחמן ורבה קראו רק את הפסוק הראשון. 
וכן כתב האמרי נועם (גכ"5, ד"ס נפסוק), וביאר שודאי היו אמוראים אלו חולים, ועל 
כן לא קראו את שאר הפרשה. ובשלטי הגיבורים (פות ג) פירש שקראו כבר קריאת 


ברכות 


אָמַר ליה רב יוסַף לרב יוסף פְּרִיה דְּרַבָה - אמר לו רב יוסף 
לרב יוסף בן רבה, אַבוּך הֵיכִי הָוְה עָבִיד - כיצד היה נוהג רבה 
אביך בכוונת קריאת שמע. אֶמַר ליה, בְּפְסוּקָא קפא הַוְה קא מְצַעַר 
נַפְשִיחּ - בפסוק ראשון היה מצער את עצמו כדי שיתעורר היטב 
ויקראנו בכוונת הלב, טַפִי ?א הַוְה מִצַעֶר נָפְשִיחּ - ויותר מכך לא 
היה מצער עצמו, אלא קרא אף בלא כוונת הלבלי. 


יה: [ג] 


* 


הלכה באופן אמירת קריאת שמע: 

אַמַר רב ווֹסף, השוכב פִּרַקְדְּן - על גבו ופניו למעלהיה, לא יִקָרָא 
קריאֶת שְׁמַע, כיון שמקבל עליו מלכות שמים דרך שררה וגאוה". 
מקשה הגמרא, מקרא הוא דְלָא ליקרי - וכי רק קריאת שמע אסור 
לקרוא פרקדן, הא מִינְנָא שַפִּיר דמ - אך לישן כך מותר, וְהָא [-והרי] 
רכ יהושע בַּן לוי לויט אָפאן דִנָנִי אַפרְקִיד - היה מקלל את מי 
שישן על גבו ופניו למעלה, כיון שאם יתקשה אברו בתוך שנתו הוא 
יראה לרבים וזו דרך גנאי", ורואים מכך שגם לישן כך אסור'". מתרצת 
הגמרא, אֶמְרִי - אמרו בני הישיבה, מִינְנַָא כִּי מִצָלִי שַפִּיר דְּמִי - 
לישן פרקדן כשהוא מוטה מעט על צידו מותרל", אך מִקְרְָא - בקריאת 
שמע, אֶף עַל גַּב דְּמַצַלִי נָמִי אָפוּר - אף שהוא מוטה מעט על צידו 
אסור לשכב פרקדן כיון שזו דרך גאוה", ובאופן זה דיבר רב יוסף. 


מקשה הגמרא, וְהָא רְכִּי יוֹחֲנֵן מצלי וְקְרִי - והרי רבי יוחנן היה 
שוכב פרקדן כשהוא מוטה מעט על צידו וקורא קריאת שמע. מיישבת 
הגמרא, שאני רְבִּי יוֹחֲנֵן - דינו של רבי יוחנן שונה, כיון דִבַעָל 
בְּשָר הוה [-היה], ומחמת שקשה לו לשכב ממש על צידו הותר לו 
לקרוא כך. 


* 


שנינו במשנה, (וּ"*)בְפֶּרְקִים - בין הפרקים, שׁוֹאֵל וכו', שלום 
מפני הכבוד ומשיב, דברי רבי מאיר. 


שואלת הגמרא, מָשִיב מַחַמַת מַאי - מחמת איזו שאלת שלום 
התיר רבי מאיר להשיב בפרקים, אִילִימָא מִפָּנִי הִפָבוד - אם תאמר 
שהתיר להשיב שלום לאדם נכבד, אם כן קשה, השפּא משאל שָאִיל 


שמע עם ברכותיה בציבור, אך לפני צאת הכוכבים, והגמרא כאן עוסקת בקריאת שמע 
שעל המיטה. 

לה. רש"י (ד"ס פלקדן). וכן כתבו התוספות בנדה (יד. ד"ס פפלקיד) ותלמידי רבנו יונה 
(ד"ס פרקלן), ופירשו שהוא מלשון פורי הקדקד, כלומר שוכב על קדקדו [ופורי מלשון 
'פוריא' שהוא מיטה בארמית. רשב"ץ (ד"ס פמר ככ יופף)], או שהוא מלשון פורי הקדן 
[כמו 'קדל' דהיינו עורף כמבואר בתרגום אונקלוס (ככלטית מע ס)], והכוונה ששוכב 
על ערפו. אמנם בשם הערוך הביאו התוספות שם, שפרקדן היינו ששוכב ופניו 
למטה, והוא מלשון 'אפוי קיד' כלומר קד על פניו. וראה שם מה שהקשו עליו. 
והרשב"א (ד"ס פכקדן) והרא"ה (ל"ס פמכ) פירשו כשני האופנים, ששוכב על גבו או 
על פניו. 

לו. על פי רש"י (ד"ס כי), וראה עוד בהערה להלן. 

לכה רש"י (ל"ס מיע). ובנדה (יד. ד"ס 6פלקיד) כתב עוד שמתוך ששוכב על גבו יניח ידיו 
על אברו ויתחמם. והרא"ה (ד"ס 6מר ככ יוסף) והמאירי (ד"ס פכקלן) כתבו, שמתוך ששוכב 
פרקדן בא לידי הרהור. והתוספות רא"ש (ד"ס (ייע) פירש שאחוריו מתחממים ובא לידי 
קרי. 

לח. ברש"י (די"ס ייע, וד"ס מיגנ) מבואר שרבי יהושע בן לוי לא קלל אלא את השוכב 
פרקדן כשהוא ישן. ולפי זה קושיית הגמרא צריכה ביאור, שהרי אפשר לתרץ בפשטות 
שרב יוסף התיר לשכב כך רק כשאינו ישן, ובא לחדש שמכל מקום אסור לקרוא את 
שמע פרקדן. ובשונה הלכות (ס" כלט ס"ג) הביא בשם החזון איש שבאמת אסור לשכב 
פרקדן גם כשאינו ישן, וכן משמע בקיצור פסקי הרא"ש (ס" ג פופ ד). וראה הרחבה 
בילקוט ביאורים. 

לט. 'מצלי' הוא מלשון נטייה, וכן תרגם אונקלוס את הפסוק 'לא תטה משפט' (פמום 
כג ו), 'לא תצלי דין'. שפת הים (ד"ס מ5נ). 

מ. רש"י (ד'יס כי). והרא"ה (ד"ס מקלי) כתב, שלגבי קריאת שמע חששו יותר להרהור 
[ופירש כן לשיטתו שהובאה לעיל שטעם האיסור הוא משום הרהור]. והמאירי (ל"ס 
פכקלן) כתב שנראה כמזלזל בקריאת שמע. אם שוכב לגמרי על צידו, דעת רש"י (לס 
יד. ד"ס כי) והרמב"ם (קרית סמע פ"כ ס"נ) שמותר בקריאת שמע, ובדברי תלמידי רבנו 
יונה (כד. ד"ס פניס) מבואר שאף באופן זה אסור. וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

מא. אין לגרוס כאן וא"ו, שהרי דברי הגמרא הם על דברי רבי מאיר שבמשנה, ושם 
נאמר 'בפרקים'. וראה הגהות וציונים. 


עין משפט 
נר מצוה 


ו א פיי" פ"כ מסנכות 

ק"ש ס"ל סמג עסין ים 

טור סו"ע 6ו"ס סימן ס 

סעיף ס וכסימן סג סטיף 
ל 


₪ ב ג ד כ" עס סגכס 
ט סמג סס טור וסו"ע 

פו"ק סי' סל סעיף ו ת: 

מ ה כ" קס הנכס ג 
סמג עס טוק"ע קו"ת 
סימן סג סעיף ג: 

יו טול וש"ע: פויפ 
סימן םל סעיף ס: 

יא ז מי" מס סמג פס 
טושס"ע סו"ס סי סג 

סעיף ס: 

יב ח מי" קס סנכס 3 

טוק"ע (פו"ס) פס 
ק"ק: 


הגהות הגר"א 


[אן רשי ד"ס ונל 
כו' כפטף (בלא) מז"מ: 


גליון הש"ם 


גמ' זור סחזש של 
ריה"נ. עי' כר''י נפרקין 
י. ד"ס מתני' ס6ומנין : 
תופ' ד"ה שואל כ" 
דמשמע כו'. ע' פטונת 
בר מנע סימן ט: 


רב נסים גאון 


ההוא מיבעי לי לכדר' 
יצחק דאמר ר' 
יצחק צריכה שתהא 
שימה כננר חלב. 
אתפילין של יד קאי 
ועיקרה במס' דמנחות 
(דף לז) בפרי הקומץ את 
המנחה: שאני ר' יוחנן 
דבעל בשר הוה. איתיה 
לפירושיה בבבא מציעא 
בפ' השוכר את הפועלין 
(דף פד) אמר (רבא) [רב 
פפא] אבריה דר' יוחנן 
בת ה' קבין ואמרי לה בת 
ג' קבין: 


לעי רש"י 


ברדו"ן. פירוע קטורס 
סולוע, ‏ קנוכת ‏ כסר 
ורוע (שכין סמרפק וכין 
סכתף) (פוספות עירוכין 
דף ס ע"נ ד"ס ילך), 
בסר טל ורוע עגול (כנגד 
סכֿנעום) (רט"י | לרי"ף 
מגינס דף טו סוע"כ): 


<< 7 
הגהות וציונים 


ל] בכת"י ובתוספתא 
נוסף שיכוין את לבו 
בכולה: 3] בכת"י נוסף 
אמר מר ר' זוטרא 
אומר ע"כ מצות 
כוונה מכאן ואילך 
מצות קריאה (וכן 
העתיקו התוס' סוטה 
7ב יב יהי ורב0: 
ג] בכהד"פ הישנים הגי' 
קמיה דרבי וכן העתיק 
הב"י באו"ח סימן סא, 
ולפי שע"פ סדר הדורות 
אי אפשר זאת וכמ"ש 
בחי' מהרל"ח שם הגיהו 
רחב"א ע"פ גיי הרי"ף 
והרא"ש ועוד, ובכת"י 
הגי' קמיה דר' זירא: 
7] כת'יי א"לי. קמה 
לך כולי האי א"ל 
אלא עד כמה א"ל 
פדי שתמליכהו 
עליך בשמים ובארץ 
ובארבע רוחות 
העולם ותו לא צריכת 
(ובפדר בהי; רי"ף. 
רא"ש): ס][פי' בן 
גדולים עיין שבת ג ע"יב 
כט ע"א נזיר נט ע"א 


וברש"י שם] (גליון): 


ו] [שלא יראו עיניו כשהוא מסביבן ומתגנה ערוך בערך בר פחתי וע"ש עוד פי' אחרים] (גליון): 

בפרקים, כי על בפרקים הראשון שבדברי רבי מאיר שבמשנה קאי ושם אין ו' וכ"ה ברי"ף (דבש תמר): 

ט] ר"ל ממאי דאמרי' התם א"א דבר לאחר אמת ויציב וכגירסת 

הרי"ף ורא"ש ע"ש כ"ה בחלופי גרסאו' והוא דחוק ולענ"ד צ"ל דמשמע לעיל ט: (גליון) ועיי באות הבא: 

אבל באויח סי' ס"ו (ס"ב) כתב הביח דמלש התוסי "בפי אין עומדין" צריך למחקו ואיל לקמן דבין וכו 
ור"ל עמ"ש התוס' לקמן בסמוך שר"ת היה ממתין בעושה פלא עיי"ש וצ"ע מכאן: 


פ] נדצ"ל דבעינן כוונה וכ"ה בתוס' ר"פ: 


יה 


בעמידה. כירוט9מי" מפרם ו דסי 
סיס יוקנ עומד 656 ללס סיס מסנך 
עומד פע"ג דכ" 6מרי כל 6דס 
קורל כדרכו" מ"מ מכוס מן סמוכסר 
נעמוד כעסול מסנך לפי ליו 
מיוס3 כל כך וסינו יכול לכוין כקסוb‏ 
מסנך כלקר סיס עומד וכן סנכס 
למסנך כדרך מנוס לעמוד. כפסוק 
לי וכעינן" כונס כפסוק כלטון 735 
וכן לית כתנקומל" כ3 יסולס כקס 
טמונ מכ סור לקכל עניו עול 
מנכות סמיס כקסו מסנך 6 
יעמוד וקכ וכקיגיע גוס 
יעך (לרכו: שןא7N‏ מפני היראה 
וכו. כ"ע וכ' יסולס סנלס ככני 
יסוס דלמר 6פינו בקמכע מטיכ 
מפני סככוד "כ נרס סמופר נענות 
קליע וקלוקס נמכֿע ק"ש הין לך 
מפני סכנוד גדול מזס 30 3קמכע 
י"ס 6סור * דמסמע (ג) לקמן כפ' פֿין 
עומדין (די :5 ) דכין גפוס נתפלה 
פין לענות וכ"ם בתפכס עכמס ומי 
סמפפ?ל. לו ום"5 מגיע למודיס 
ישמה כמודיס 936 כ ימר מודיס 
* ודוק עסיס נקמכע סנרכס 956 
כסוף סכרכס 55 דנכס כלוכע כקניע 
סכרכס ‏ וקמכיין (קמן די (ד) דקין 
לכרוע. ככל כּרכות 536 כ6וסן סתקגו 
מכמיס וכ"ת סיס לגיל קסיס ממפין 
כעוקס 555 כדי כענות קלים וקלועס 
עס סכנו' וסי' סוכל קפי' קסה כלי 
לגמור לת סכל מינו סוזר לכpb?:‏ 


יניס 
תורה כתיב וה"ק רחמנא 


היה קורא פרק שני ברכות 


אשר אנכי מצוך. דלי כדקb‏ מרת סוס ליס נמכת3 קר ויפיך 

דמכוך מטמע 6פילו מכסן וסינך ומ"מ 6טריך ספנס דלי 
ו סכי סוס למיג דלף פרטס טנייס ככלל: | אמר רבא הלכה 
כרבי מאיר. וסכי סנכת דקיי"ל כרכ דסול נתכה: ([7 לבנך 


* אשר אנכי מצוך היום על לבבך מכאן אתה 
למד שכל הפרשה כולה צריכה כוונה אמר 
רבה בר בר חנה אמר ר' יוחנן הלכה כר"ע 
איכא דמתני לה אהא דתניא * הקורא את 
שמע צריך שיכוין את לבו ר' אחא משום 
ר' יהודה אומר כיון שכוון לבו בפרק 
ראשון שוב אינו צריך אמר רבה בר בר חנה 
אמר ר' יוחנן הלכה כר' אחא שאמר משום 
ר' יהודה. תניא אידך והיו שלא יקרא למפרע 
על לבבך ר' זוטרא אומר עד כאן מצות כוונה 
מכאן ואילך מצות קריאה רבי יאשיה אומר 
עד כאן מצות קריאה מכאן ואילך מצות כוונה 
מ"ש מכאן ואילך מצות קריאה דכתיב = לדבר 
בם הכא נמי הא כתיב = ודברת בם ה"ק עד 
כאן מצות כוונה וקריאה מכאן ואילך קריאה 
בלא כוונה ומאי שנא עד כאן מצות כוונה 
וקריאה דכתיב על לבבך ודברת בם התם 
נמי הא כתיב ‏ על לבבכם לדבר בם ההוא 
מבעי ליה לכדרבי יצחק 5 ראמר " ושמתם 
את דברי אלה צריכה שתהא שימה כנגד 
הלב: אמר מר ר' יאשיה אומר עד כאן 
מצות קריאה מכאן ואילך מצות כוונה מ"ש 
מכאן ואילך מצות כוונה משום דכתיב על 
לבבכם הכא נמי הא כתיב על לבבך ה"ק 
עד כאן מצות קריאה וכוונה מכאן ואילך 


אגמירו בנייכו תורה כי היכי דלינרסו בהו: ת"ר 


= שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד *עד כאן צריכה כוונת הלב דברי ר"מ אמר 
רבא הלכה כר"מ. תניא סומכום אומר כ המאריך באחד מאריכין לו ימיו 
ושנותיו אמר רב אחא בר יעקב ובדלי"ת אמר רב אשי יובלבד שלא יחטוף 
בחי"ת ר' ירמיה הוה יתיב קמיה דר' [חייא בר אבאפ] חזייה דהוה מאריך 
טובא א"ל" דכיון דאמליכתיה למעלה ולמטה ולארבע רוחות השמים תו לא 
צריכת: אמר רב נתן בר מר עוקבא אמר רב יהודה על לבבך בעמידה על 
לבבך סלקא דעתך אלא אימא "עד על לבבך בעמידה מכאן ואילך לא ורבי 
יוחנן אמר כל הפרשה כולה בעמידה ואזדא ר' יוחנן לטעמיה דאמר רבה בר 
בר חנה א"ר יוחנן הלכה כר' אחא שאמר משום ר' יהודה: ת"ר שמע ישראל 
ה' אלהינו ה' אחד * זו ק"ש של ר' יהודה הנשיא א"ל רב לר' חייא לא חזינא 
ליה לרבי דמקבל עליה מלכות שמים אמר ליה בר פחתי= 'בשעה שמעביר 
ידיו על פניו? מקבל עליו עול מלכות שמים חור וגומרה8%אינו חור 


חוזר וגומרה רבי שמעון ברבי אומר חוזר תומרה א"ל בר קפרא לר"ש 


איכא דמתני לה. (60 דכנס ככ"ק: בפרק ראשון. כל פכסק 
קמע: ע"כ מצות כוונה כו'. כולס מפכק לס ולזיע: (6) א"ר יאשיה 
עד כאן. פרק כסטון: מצות כוונה כו'. קס"ד דכוונס ככ קכילס: 
מכאן ואילך. פלסת וסיס פס שמוע: שתהא שימה כנגד הלב. 007 


וסמפס דכתינ כו נקכיס וכוונס 
פֿיירי, 696 כסימת מפינין סנ יד סיס 
טס 6ותס על גונס סכ יד כנגל סנכ 
על קכורת סוכוע ‏ כרלו"ן: ה"ג ההוא 
בדברי תורה כתיב. כדמוכת קכל 
ולעלתס קופס פת כניכס וגו': עד 
כאן, פסוק כסעון ככלו: ובדל"ת. 
ונb‏ בסי"ת, דכל כמס ד6מר סח 93 
דנ" כ מסתמע מילי ומס נכע 
כספרכתו, פננ כדל"ת = ילריך על 
כסיעור סיעקנו כנכו ימיד כסמיס 
ונקרן ולרכע כומופיס כדמפרם 
לקמן: ובלבד שלא יחטוף בחי"ת, כקכיכ 
6ריכות. סלנ"ת כ ימסר 3קריפתס, 
סנ יקרפנס כסטף !™ כל5 פתס וקין 
זס כלוס: דאמליכתיה למעלה וכו. 
עססככת קיעול קתתטונ כננך ס' 
לתל נקמיס ונקכן וד' כוקוקיס: 
בעמידה. 6פי' נב"ס דלמרי [עיל יש 
עוסקין ‏ כמנלכסן וקורין | ומסנלין 
וקולין, ‏ מודיס סס סנריך לעמול 
כמקוס פחד עד סמקכל סוס (פי 
סעד כסן מכות כוונס: לא חזינא 
דמקבל עליה מלכות שמים. טסיה 
טונס כתנמידיו מקולס זמן ק"ט 
וכטסגיע סומן 65 כbיפיו‏ מפסיק: 
חוזר ‏ וגומרה, | תל סעכלו 
ספנמיליס: דקא מהדר. (שטק 
לפנמידיס בלל יוס קמעתb‏ לית בס 
יכיסת מנריס כמקוס פרטת כיכֿית 
ולעת וכיב: בזמנה. כומן ק'ע: 
בפסוקא קמא צערן. פס כסיסני 
מנמנס כֿערני עד ססנער יפס נפסוק 
כלפון: פרקדן. סוכ על גכו ופיו 
למענס: לײט אמאן דגני אפרקיד. 
סמל יתקטס 6כרו כתוך שגפו ונלקס 
לרכיס, = וסו דכך גנלי: מיגנא. 
ליסן: כי מצלי שפור דמי. כקסוb‏ 
מומס על 5דו מעט ספיר דמי, בנ 
מקרי ק"ש פפינו מכני נמי 6סור 
סמקננ ענו מנכום סמיס דר 
סללס וגקוס: 7כ7 אדם. ספיט 
סיט (כנל: חסורי מחפרא. 
דסוס ליס מתני כתכוייסו פין 
ריך כומר, ותו ליכ למקסי מידי: 
סי 


וגומרה בר קפרא אומר אינו 
ברבי בשלמא לדידי דאמינא 


אינו חוזר וגומרה היינו רמהדר רבי אשמעתא דאית בה יציאת מצרים אלא לדידך דאמרת חוזר וגומרה למה 
ליה לאהדורי כדי להזכיר יציאת מצרים בזמנה. אמר ר' אילא בריה דרב שמואל בר מרתא משמיה דרב 
אמר שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד ונאנם בשינה יצא אמר ליה רב נחמן לדרו עבדיה 'בפסוקא קמא צערן 
טפי לא תצערן אמר ליה רב יוסף לרב יוסף בריה דרבה אבוך היכי הוה עביד אמר ליה בפסוקא קמא הוה קא 
מצער נפשיה טפי לא הוה מצער נפשיה. אמר * רב יוסף "פרקדן לא יקרא קריאת שמע מקרא הוא דלא ליקרי 
הא מיגנא שפיר דמי והא רבי יהושע בן לוי לייט אמאן דגני אפרקיד אמרי מיגנא כי מצלי שפיר דמי 
מקרא אע"ג דמצלי נמי אפור והא ר' יוחנן מצלי וקרי שאני ר' יוחנן דבעל בשר הוה: ובפרקים" שואל 
וכו': משיב מחמת מאי אילימא מפני הכבוד השתא משאל שאיל אהדורי מבעיא אלא שואל מפני 
הכבוד ומשיב שלום לכל אדם אימא סיפא ובאמצע שואל מפני היראה ומשיב משיב מחמת מאי אילימא 
מפני היראה השתא משאל שאיל אהדורי מבעיא אלא מפני הכבוד היינו דר"י דתנן ר"י אומר באמצע 
שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד ובפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב שלום לכל אדם חפורי 
מחסרא והכי קתני בפרקים שואל מפני הכבוד ואין צריך לומר שהוא משיב ובאמצע שואל מפני היראה ואין 


צריך לומר שהוא משיב דברי ר"מ רבי יהודה אומר באמצע שואל מפני 


a | 


7 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


5) וספת פרק ב, 
3) ספרי פרסת וסתסנן 
[מנפות לז:], ג) נדס דף 
יד., ד) [תיכם (ייט נקמן 
טו. קלופין כג: וסס 
נסמן], ס) מנחות לז:, 
0הפנקין יב עיב; 
1) לעיל דף י:, ס) ריש 
פרסת נן, מ) עירובין 
מו:, *) [ועי' פוס' נקמן 
לק: ליט על כ) עיין 
לקמן כג ע"א. 


== 
הגהות הב"ח 


(0) רש"י ד"ס עד כלן 
וכו' וזל סס"ד וסס"כ 
מ"ס על כסן ופינת "ר 
יקסיס נמסק: (3) תופ' 
ד"ס סונ מפני סיכה 
וכו'. 5203ע ‏ י"מ 6סוכ 
דמסמע. נ" וכן מסמע 
נפ' מי סמתו לף כ"ק 
ענ ": 


תורה אור השלם 
א) וְהָיוּ הְַבָרִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אֲנֹבִי מִצוד הַוּם 
על לְבָבְְּ [דברים +, \| 
ב) וְלַמַדְתָּם אתֶם אֶת 
ְניכֶם לְדַבּר | בָּם 
בְּשָבְתִףּ בְּבִיתָף 
ּבְלָכְתּ בר 
בְשְׁבְבְְּּוּבְקוּמְָ 
[דברים יא, יט} 
ס וְשַנְתָּם ‏ לְכָנִף 
ְבּרְתָּ בָּם בְּשבְתִּף 
בְּבִיתָך וּבְלְכְתִּ בַרֶרִףּ 
ּבְשְׁבְבְְּּ וּבְקוּמָף: 
[רברים \, 1] 
ד וְשַמְתֶּם אֶת דְבָרי 
אֵלָה על לְבַבְכֶם על 
נפְשָׁכֶם וּקְשׁרְתֶּם אֹתָם 
לְאוֹת על יָדָכָם וָהי 
לְטוטַפת בִּין עִינִיכֶם: 
[דברים יא, יח] 
ה שְׁמע יָשְרְאֶל = וי 
אֶלְהִינו יי אֶחָר: 
[רברים ו, ד] 


amiss 


משנת ראשונים 


כיון דאמליכתיה למעלה 
ולמטה ולארבע רוחות 
השמים תו לא צריכת. 
בארבע רוחות העולם 
להאמינו בכל הילודים 
על שם ממזרח שמש ועד 
מבואו גדול שמי בגוים 
(מלאכי א). ובארבע רוחות 
התהום לייחדו בכולן על 
שם ומתחת זרועות עולם 
(דברים לג). ובארבע 
רוחות הרקיעים לידע 
ולהודיע שאין בכולם 
אלא רשות אחד. כי היכי 
דדרשינן התם יי [אלהי] 
צבאות (תהלים פט) אות 
הוא בצבא [שלו]. לומר 
שהוא מלך בכולן. 
[מחזור ויטרי סימן יב] 
זו קריאת שמע של רבי 
יהודה הנשיא. אע"ג 
דמפסיקין לק"ש ומסתבר 
לומר שמפסיקין לקרות 
את כולה שמצוה לקרות 
את כולה, ה"מ כשאדם 
לומד: לבדו אבלי-מי 
שלומד את הרבים די לו 
בהפסק פסוק ראשון. 
[תוספות הרא"ש] 
אמר ליה בר פחתי 
בשעה שמעביר ידין 
על פניו. הטעם שהיה 
מעביר ידו על עיניו, 


היראה ומשיב מפני הכבוד עלא יסתכל לכאן ולכאן 


ובפרקים 


ויכוין דעתו יפה. 
[הריטב"א] 


מקבל עלין עול מלכות שמים. כלומר שמפסיק וקורא פסוק ראשון, ושמעינן מינה שמפסיקין מדברי תורה לקריאת 
שמע, ודוקא לפסוק ראשון שהוא מן התורה וכן ליציאת מצרים כי הא דרבי דהוה מהדר אשמעתא דאית בה יציאת 
מצרים כדי להזכירה בזמנה, ושמא אין מפסיקין מיד אלא תוך זמנו דהיינו תוך שתי שעות. [הרשב"א] 
לא יקרא קריאת שמע. פרקדן פניו למעלה. כמו אפוריא קדל, ונו"ן מתחלפת בלמ"ד כמו אל פשטתם דהוי כמו 
אן פשטתם, וכן לשכה נשכה בס' עזרא, וכן מוכח בפ' המוכר את הספינה (עד.) גבי מתי מדבר דחזא חד מיניהו 
דהוה כמאן דגני אפרקיד וחליף טייעא כי רכיב גמלא ורומחיה בידיה תחות ירכיה. [תוספות הרא"ש] 


פרקדן 


והא רבי 


יהושע בן לוי לייט אמאן דגני אפרקיד. פי' ששוכב על גביו והרמב"ם ז"ל כתב בין שפניו למעלה או פניו טוחות 
בקרקע לא יקרא ואפילו אינו ממש על גביו אלא מוטה על צדו לא יקרא מפני שנראה כמקבל עול מלכות דרך גאוה ואם הוא שמן ובעל בשר ואינו יכול להתהפך על צדו או מפני אונס אחר מטה מעט על צדו וקורא. [טור אורח חיים סימן סג] 


היה קורא ‏ פרק שני 


- הרי אפילו לשאול בשלומו מותר כמפורש בתחילת דברי רבי מאיר, 
אהדורי מִבַּעֲיְא - וכי צריך לומר שמותר להשיב לו אם שאל הוא 
תחילה, והלא קל וחומר הוא. 


וממשיכה הגמרא בשאלתה, ואם לא נאמר כן אֶלָא נפרש שואֶל 
שלום מִפָּנִי הַכָּבוֹד וּמַשִׁיב שַלום לְכָל אֶדֶם אף אם אינו נכבד, אם 
כן אִימַא מִיפָא - כיצד תבאר את האמור בהמשך דברי רבי מאיר, 
וּבְאַמְצַע הפרק שואֶל מְפָּנִי הַירְאַה וּמשִׁיב, ואף כאן יש להקשות 
משיב מחמת מאי - מחמת איזו שאלת שלום מותר להשיב, אֵילֵימָא 
מִפָּנִי הַיִרְאֶה - אם תאמר שמותר להשיב לאדם שירא ממנו, הַשַתָּא 
מִשְאֶל שָאִיל - הרי אפילו לשאול בשלומו מותר, אִהַדוּרִי מְבְּעִיא 
- וכי צריך לומר שמותר להשיבו. ואֶלָא אם נפרש את הסיפא כך, 
ובאמצע שואל מפני היראה ומשיב אף מִפָּנִי הַפָבוד, אם כן דברי 


מב. הקשה המהרש"א (ד"ס 85מ6), הרי אפשר לפרש את דין אמצע הפרק לרבי מאיר, 
ששואל מפני היראה ומשיב שלום לכל אדם, ונחלק בזה על רבי יהודה הסובר שאינו 
משיב אלא מפני הכבוד. וכתב שיש ליישב. וביאר כוונתו המחנה אפרים (ל"ס וק, סו 
כמפרטי סמסרם"פ), שאם כן קשה למה השמיע רבי מאיר כלל דין בין הפרקים, הרי לא 
נחלק על רבי יהודה אלא לגבי אמצע הפרק. 

מג. דהיינו שהיה התנא צריך לומר בלשון 'ואין צריך לומר' ברישא ובסיפא. וכיון 
שפירוש המשנה הוא שבדין זה אין חידוש ואין צריך לאומרו, אין להקשות עליה עוד. 
רש"י (ד"ס ססולי). ומשמע מלשונו ש'חסורי מחסרא' אינו הגהה בלשון המשנה אלא 
פירוש כוונת התנא, וכן משמע ברש"י בזבחים (קיד: ד"ס דלכ). וביאר רבינו בחיי (כי 
מס לד כו), שלפי חכמת רבנו הקדוש ודורו אין המשנה חסרה כלל והבינוה כראוי כפי 
שהיא, אלא אצלנו היא נחשבת חסרה מפני מיעוט שכלנו. אמנם בהליכות עולם (סעכ 


ברכות 


רבי מאיר היינוּ כדבריו דְּרַבִּי יְהוּדָה, דְּתנֵן - ששנינו במשנתנו, רִבִּי 
יְהוּדָה אומר, בְּאֶמַצַע שואֶל מְפָּנִי הַירְאֶה וּמשיב אף מִפְנִי 
הַכָּבוֹד, וּבַפַּרְקִים שואל מִפָּנִי הַכָּבוֹד וּמָשיב שַׁלוֹם לָכְל אֶדֶם, 
ואם כך במה נחלקו רבי מאיר ורבי יהודהףי. 


יג: [ד] 


מתרצת הגמרא, לעולם 'משיב' שנקט רבי מאיר בדין בין הפרקים 


אפילו לשאול מפני הכבוד מותר, צריך לומר שמשנתנו חַפּוּרִי מִחַפְרָא 
- חיסרה בלשונה, וְהָכִי קְתָּנִי - וכך יש לשנותה, בַּפְרְקִים שואֶל 
מִפָּנִי הַכָּבוֹד, וְאִין צריף לומר שַהוּא מָשִיב מפני הכבוד, ואכן אין 
בכך כל חידוש. וּבְאָמַצַע הפרק שואל מִפָּנִי היִרְאה, וְאִין צריף 
לומר שְׁהוּא מָשִיב מפני היראה, דִבְרִי רַבִּי מַאִיר". רַבִּי יְהוּדָה 
אומר, בְּאָמְצַע הפרק שואֶל מִפָּנִי הַירְאָה ומשיב אף מִפְּנֵי הַפָּבוד, 


כ קת יד) כתב שחסורי מחסרא הוא הגהה בלשון המשנה. וראה עוד תוספות בנדרים 
(כג: ד"ס 5נ6), הקדמת פאת השולחן בשם הגר"א, ותפארת ישראל (נועו, ערכין פ"ד מ"פ) 
מה שכתבו בזה. 

אף שבכמה מקומות בש"ס מתרצת הגמרא 'זו ואין צריך לומר זו', כלומר שבדין מסוים 
במשנה אין חידוש, ולא מתקנת משום כך את לשון המשנה, זהו דווקא במקום שהוספת 
הדין שאינו נצרך לא עלולה להביא לידי טעות, אך כאן אפשר לטעות בדברי רבי 
מאיר שמשיב אף למי שאסור לשואלו, כפי שרצה לומר המקשן [ואף שדחה זאת אין 
זה אלא משום שאם כן דברי רבי מאיר ורבי יהודה שוים], ועל כן ודאי צריך לומר 
שרבי מאיר עצמו פירש את דבריו היטב ולשון המשנה חסרה. צל"ח (ד"ס קסולי). וראה 
תוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס ספפ6), פני יהושע (ד"ס פיסק6) וברכת ה' (ד"ס סו"ל, וד"ס 
פסוכי) מה שתירצו עוד בענין זה. 


חכמהו 


יד. [א] 


וּבפְרְקִים שואל מִפְּנִי הַכְּבוֹד, וּמָשִיב שָלום לָכְל אֶדָם". 


מוסיפה הגמרא, תַּנְיֹא נָמִי הֲכִי - וכן שנינו בברייתא בפירוש כפי 
שביארנו את משנתנו, הקורא אֶת שׁמַע וּפָגַע [-ופגש] בו רפו או 
אדם גֶדול הַימָנוּ בחכמהי, בַּפְּרְקִים הרי הוא שׁוֹאֵל בשלומו מִפָּנִי 
הַכָּבוֹד, וְאִין צַרִיךף לוֹמר שַָהוּא מָשִיב לו אם שאל הוא תחילה. 
וִבְאָמַצַע הפרק הוא שואֶל רק מְפְנִי הַירְאָה, וְאִין צַּרִיךּ לומר 
שָהוּא מָשיב מפני היראה, אבל מפני הכבוד אינו שואל ואף אינו 
משיב, דִּבְרִי רַבִּי מְאִירי. רְכִּי יְהוּדָה אומר, כַּאַמְצַע הוא שואֶל 


מִפָּנִי הַיִרְאָה וּמָשיב אף מפָנִי הַפָבוד, וּבַפְּרָקִים שוֹאַל מִפְּנֵי 
הַכָּבוֹד, וּמַשִׁיב שָלוּם לָכְל אֶדֶם. 


* 


הגמרא עוברת לדון בדיני הפסק בהלל ובמגילת אסתר: 
בְעַא מִנִיה אֶחי תַּנֵא דְּבִי רַבִּי חַייא - אמורא ושמו אחיי שהיה 
שונה בבית מדרשו של רבי חייא, שאל מַרַבִּי חַיִיא, בַּהַלֶל וּבַמְּנֵילה 
[-מגילת אסתר] מהוּ שִיפְסִיק בקריאתם לשאלת שלום כדרך שמפסיק 
בקריאת שמע". ומבארת הגמרא את צדדי הספק, האם אִמְרִינָן 


א. למפקנת הגמרא נמצא שלא נחלקו רבי מאיר ורבי יהודה אלא בדין משיב, שבין 
הפרקים לרבי מאיר משיב רק מפני היראה והכבוד ולרבי יהודה משיב לכל אדם, 
ובאמצע הפרק לרבי מאיר משיב רק מפני היראה ולרבי יהודה משיב אף מפני הכבוד. 
ודין שואל שוה לכל הדעות, שבין הפרקים שואל מפני היראה והכבוד, ובאמצע שואל 
רק מפני היראה. וראה הערה על המשנה לעיל (יג.) מדוע חזר התנא בדברי רבי יהודה 
גם על דין שואל. 

ב. רשב"א (עיל יג: ד"ס מפתני' נפרקיס). 

ג. לשיטת רש"י לעיל (יג. ד"ס מפני), מפני היראה היינו שירא מפניו שלא יהרגנו, ואם 
כן הנאמר בברייתא כאן 'רבו או גדול הימנו' שניהם היינו מפני הכבוד. ולפי זה הקשה 
הרשב"א (לעיל יג: ד"ס מפני' כפלקיס), מדוע פתחה הברייתא רק באופן זה של כבוד אף 
שהיא עוסקת אחר כך גם בדין מפני היראה. וראה שם מה שהקשה עוד על דעת 
רש"י [הובאו דבריו לעיל (יג.) בהערה על המשנה]. ועל כן פירש שמפני היראה היינו 
אביו או רבו שהוא מצווה ביראתם, ולפי זה 'רבו' שהוזכר בברייתא היינו מפני היראה 
ו'גדול הימנו' היינו מפני הכבוד. ובמאירי (פס ד"ס סמפנס) דחה קושיית הרשב"א, וכתב 
שאפשר לפרש שהברייתא הביאה רק אופנים של מפני הכבוד, ועל כולם אמרה 
שבפרקים שואל מפני הכבוד, ואחר כך היא עוסקת גם בדין מפני היראה אף שלא 
הוזכר בתחילה. והצל"ח (ל"ס פני6) תירץ, שלא פירטה הברייתא אלא אופן של מפני 
הכבוד, כיון שבדין מפני היראה לא נחלקו רבי מאיר ורבי יהודה. וראה עוד מלוא 
הרועים (ד"ס מנ"ס) שתירץ באופן אחר. 

ד. רש"י (ל"ס 5פי). ובמעדני יום טוב (פות ד) הביא שכן מצאנו באחד מבני בנימין 
שנקרא 'אחי' (נכ)עיפ מו כ). אמנם ברשב"ץ (ל"ס פ"ר) הגירסא היא 'אחאיי. 

ה. דהיינו באמצע הפרק לשאול מפני היראה ולהשיב מפני הכבוד, ובין הפרקים 
לשאול מפני הכבוד ולהשיב שלום לכל אדם. על פי תלמידי רבנו יונה, ריטב"א (ד"ס 
נס) [וביארו את הספק על פי שיטת רבי יהודה לעיל בדין הפסקה בקריאת שמע, 
כיון שכך נפסק להלכה]. אכן לא נתבאר בגמרא מה הם בין הפרקים במגילת אסתר. 
וברשב"ץ (ל"ס ונענין (ספפיק נעגילס) הסתפק האם פסוקים כגון 'איש יהודי' 'אחר הדברים 
האלה' ו'בלילה ההוא' הם תחילת פרק, או שמא כל המגילה היא פרק אחד. ובדברי 
חמודות (ס" ה פות כ) כתב, שבין הפרקים הם בכל מקום שיש בכתיבתה רווח בין 
פרשה לפרשה. וכן משמע במאירי (ד"ס מגילס). 

ו. הקשה העינים למשפט (ל"ס וסנס), מדוע כאן לא סיימה הגמרא 'הלל ומגילה' כפי 
שפתחה, ונקטה רק הלל. ותירץ על פי המבואר במגילה (יד.) שקריאת המגילה היא 
הלל על נס פורים, ולכן לאחר שפירטה הגמרא תחילה שהשאלה עוסקת בהלל 
ובמגילה, כתבה כאן 'הלל' בלבד כיון שהוא כולל את שניהם. וראה תירוץ נוסף 
במהר"ץ חיות (ל"ס כסלל). 

נחלקו הראשונים האם הלל הוא מן התורה או מדברי חכמים. ולכאורה בסוגייתנו 
מפורש שהלל דרבנן. אמנם יש שדחו ראיה זו, וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

ז. הלל נאמר במועדים על הנסים שהיו באותו זמן, והמגילה נקראת לזכר נס פורים. 
אמנם בראש חודש אין ההלל נאמר על הנס, ומשמע שהספק הוא רק בימים שגומרים 
בהם את ההלל ולא בראש חודש, ראה גמרא להלן. 

ח. הקשה הפני יהושע (ד"ס נע), מדוע לא הסתפקה הגמרא גם להיפך, שמא הלל 
ומגילה שהם מדרבנן יהיו קלים יותר מקריאת שמע, ויהיה מותר להפסיק בהם אף 
באמצע הפרק כדין בין הפרקים של קריאת שמע, דהיינו לשאול מפני הכבוד ולהשיב 
לכל אדם. ותירץ (ד"ס ועוד, כתירון ספני), שבמגילה (י.) דורשת הגמרא מפסוקים שדין 
הלל שוה לקריאת שמע ומגילה לענין הקורא למפרע, ומשום כך היה פשוט לגמרא 
שגם לענין הפסקה אין להקל בהלל ומגילה יותר מקריאת שמע. וראה שם מה שהוסיף 
בענין זה. וראה צל"ח (ל"ס נעי מיניס 6פי) שתירץ באופן אחר. 

ט. תלמידי רבינו יונה (ד"ס 0"6, רא"ה (ד"ס נע) וריטב"א (ל"ס נ0סנ0. אך סתם הפסק 
שלא מפני היראה או הכבוד אסור, ואפילו בין הפרקים. תלמידי רבנו יונה (קס). וראה 
הרחבה בהערה להלן. 

י. הקשו תלמידי רבנו יונה (ד"ס פ"נ), הרי לכאורה די לומר 'פוסק', ולמה נצרך רבי 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


[-אומרים] קל וְחמָר מקריאת שמע, אם בקריאֶת שׁמע שחיובה 
מדְאורייתָא הדין הוא שפוסק, הַלָל ומגילה שחיובם רק מִדְרִצכָּנָזִ', 
מבְּעְיַא - וכי צריך לומר שפוסק בהם, הרי ודאי הדבר מותר. או 
דְלְמַא - או שמא נאמר, אף שהלל ומגילה הם דרבנן, פַּרְפוּמִי נִיפָא 
עדיף - כיון שיש בהם פרסום ניסי ה' הם עדיפים על קריאת שמע ', 
ועל כן אין להפסיק בהם כלל". אָמַר ליח - השיב לו רבי חייא, 
פּוֹפק בהלל ומגילה לשאלת שלום כבקריאת שמע,, וְאִין בְּכֶף כלוּם 
- ואין בכך שום חששי. 


דין קריאת הלל נחלק בין שמונה עשר ימים בשנה שחובה 
לקרותו'", לבין ימים שאין קריאתו חובה מעיקר הדין*. רבה מחלק 
בין זמנים אלו לגבי דיני הפסק בהלל: 
אָמַר רבָּה, יָמִים שַׁהַיָּחִיד גוֹמר בָּהֶן אֶת ההלל - שחובה על כל אחד 
ואחד לקוראוי, דינו כבקריאת שמע, שבִּין פרק לפרק פּוֹסק לשאול 
שלום מפני הכבוד ולהשיב לכל אדם, אך בְּאָמְצַע הַפַּרְק אֵינוֹ פוסק 
אלא לשאול מפני היראה ולהשיב מפני הכבוד". וְיָמִים שׁאַין היחיד 
גוֹמַר בָּהֶן אֶת הַהַלֶל - שאין חובה לקוראו [לא ביחיד ולא בציבור]"', 
אפיל בְּאָמְצַע הַפָּרָק פּוֹסק לשאול מפני הכבוד ולהשיב לכל אדם". 


חייא להוסיף 'ואין בכך כלום'. ותירצו, שהוסיף רבי חייא שאף שיש בהלל ומגילה משום 
פרסום הנס אין בכך כלום, ומכל מקום פוסק. וראה פירוש נוסף בפני יהושע (ד"ס פ"). 
פירשנו את תשובת רבי חייא על פי תלמידי רבנו יונה ועוד, שדין הלל ומגילה הוא 
כדין קריאת שמע. אמנם הטור (פו"מ סי תל5נ) הביא בשם בעל העיטור, שבמגילה מפסיק 
מצד הדין לכל דבר שירצה. ולשיטתו 'פוסק ואין בכך כלום' מתפרש בשני אופנים, 
שבהלל פוסק כבקריאת שמע, ובמגילה פוסק לכל דבר, וזהו 'ואין בכך כלום'. דברי 
חמודות (סיי ס ות כ). ובדעת הרמב"ם כתב המגיד משנה (קנוכס פ"ג ס"ע) שבהלל פוסק 
לכל דבר, וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

וא. ונמנו בגמרא בערכין (ײ), ואלו הן, שמונת ימי חג הסוכות, שמונת ימי חנוכה, 
יום טוב ראשון של פסח, וחג השבועות. ובגולה שעושים כל יום טוב שני ימים, נוספו 
עליהם שלשה ימים, יום תשיעי של סוכות, יום טוב שני של פסח, ויום טוב שני של 
שבועות, יחד עשרים ואחד יום. 

יב. דהיינו בראש חודש, חול המועד פסח, ויום טוב אחרון של פסח [ראה ערכין (י:) 
מה טעם החילוק בין פסח לסוכות לענין זה], ובימים אלו קוראים אותו בדילוג. קריאת 
ההלל בראש חודש היא מנהג כמבואר בתענית (כת:), ובטעם המנהג כתב השיטה 
מקובצת (סוף ד"ס ד(6) שהוא זכר לקידוש החודש, וראה טעמים נוספים בילקוט ביאורים. 
ולגבי קריאת ההלל בפסח נחלקו הראשונים, הרמב"ם (כככופ פי"6 סט"ו) כתב שהיא 
מנהג בלבד כמו בראש חודש, והרמב"ן (סנ כר"ן ענת כד: ד"ס 026 כתב שהיא תקנת 
חכמים, אלא שתקנו לקרותו בדילוג. 

וג. רש"י (ד"ס יפיס). לשון 'גומר' אינו בדווקא, אלא הכוונה קורא. תוספות (ד"ס ימיס). 
וראה הרחבה להלן. 

יד. על פי רשב"א (ד"ס ימיס), רא"ה (ד"ה פמר כנס), שיטה מקובצת (ד"ס יעיס). ונמצא 
שדעת רבה לגבי ימים אלו כדעת רבי חייא לעיל. אמנם יש מן הראשונים שפירשו 
באופן אחר, ראה הערה בסוף הסוגיא. 

טו. אין הכוונה לימים שאין בהם קריאת הלל כלל, שאם כן ודאי מותר למי שהתחיל 
בקריאתו להפסיק באמצע, אלא לימים שקריאת ההלל היא מנהג או תקנה ואינה חובה 
מעיקר הדין, דהיינו בראש חודש ובחלק מימי הפסח כמובא בהערה לעיל. והתוספות 
(ד"ס ימיס) כתבו עוד בשם רבינו תם, שאף בימים אלו צריך לברך על קריאת ההלל, 
וזהו החידוש בדברי רבה, שאף שמברכים מותר להפסיק באמצע כיון שאין הקריאה 
חובה מעיקר הדין [אמנם בשם המחזור ויטרי הביאו שאין מברכים על מנהג, עיין שם. 
ולדעה זו, החידוש בדברי רבה הוא שאף שיש בקריאת הלל פרסום הנס, מכל מקום 
מותר להפסיק בה. על פי ביאור הלכה (פו"ם סי" פככ ס"ד ד"ס 336]. 

כתבו התוספות (ד"ס ימיס), ש'ימים שהיחיד גומר' הכוונה אף לציבור, ונקט רבה לשון 
'יחיד' משום שלענין הלל גם הציבור קרויים יחידים, כיון שאין כל ישראל יחד כשם שהיו 
בזמן קריאת ההלל שבשחיטת הפסח, כמבואר בפסחים (סז.) [ומכל מקום משמע מדבריהם 
שגם יחיד ממש קורא את ההלל בימים אלו]. ולפי זה אף בימים שאין היחיד גומר, הכוונה 
גם לציבור שאינו חייב מן הדין בקריאתו. ונמצא שאין חילוק בדינים אלו בין יחיד לציבור 
כלל. וכן כתב הרשב"א (ל"ס יעיס). אכן בתענית (כפ:) מביאה הגמרא ברייתא שלכאורה 
מחלקת לגבי קריאת ההלל בין יחיד לציבור, ורבו הדעות בפירושה, ראה רשב"א (סס), 
ספר המנהיג (סנכות סננ סי ), טור (פו"פ סי פכנ) בית יוסף (פס) ועוד. 

עוד כתבו התוספות (טס), שאין לפרש ימים שאין גומר את ההלל' שאין לגמור את 
כולו אך מכל מקום חובה לקרוא חלקו, אלא הכוונה שאין קוראים אותו כלל ואין 
קריאתו אלא מנהג, ולשון 'אין גומר' אינו בדווקא אלא הכוונה שאינו קורא. והרשב"א 
(ד"ס ימיס) הביא דוגמא לזה מלשון הגמרא לעיל (ט:) תיקין היו גומרין', שהכוונה 
קוראין. אמנם ברמב"ן (סונb‏ כר"ן על סרי"ף קנ כד: ד"ס 36נ) מבואר, שימים שאין גומר 
הם חול המועד ויום טוב אחרון של פסח, שבהם תקנו חכמים לקרוא את ההלל 
בדילוג, וזהו לשון 'אין גומרי. 

טז. רשב"א (ד"ס ימיס), רא"ה (ד"ס 6פו) ועוד. אך אין להפסיק לשאול בשלום כל 
אדם, כיון שקריאת הלל היא חשובה משום פרסום הנס שבה. ביאור הלכה (פו"פ סי 
פכנ מ"ד ד"ס ננ). אמנם ראה דעת הרמב"ם בהערה לעיל על תשובת רבי חייא. 


eA na 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


)ית דף כנ::, 
3) קוטס ד:, ג) פסחים 
סד., ל) ושם, ס) סימן 
רכז, 1) ביצה ד:, 1) היה 
(י ע"ב), מ) ה"א (סט 
ע"א), ט) פרק ע"פ 
ההק זכריה ‏ ח יט 
(ועיי היהיי*ח ע"ב). 


ag 
הגהות וציונים‎ 


ל] עי רש"א (גליון): 
3] לקמן דף נה ע"ב 
[ושם איתא ר' זעירא 
וכ"ה בשאלתות בפ' 
מקץ] (גליון): ג] [צ"ל 
ואמר] (גליון): ל] עיין 
מעדני יו"ט (סימן ו אות 
פ) שאולי צ"ל טועמת 
עיי"ש: ס]נ'א עד 
שיתפלל (גליון) כ"ה 
בדפו"ר: ו] יש להוסיף 
ה בויח (מהף"נ 
אדלר) ‏ וכ"ה. בתור"פ 
ובתוס'י הרא"ש וכתוס' 
ר"י החסיד וכ"ה בגמ' 
שם "הלילא": ]] התוס' 
העתיקו דרב "על לבי 
כנישתא" | אבל אין 
הגירסא כן, אלא רב 
איכלע לבבל 5 
שהעתיקו התוס' לעיל 
(שפ"ח עיי"ש): 
פ] נדצ"ל שני פעמים, 
(וכ"ה הלשון בתוס' 
להלן ובתוס' ר"פ איתא 
פעמיים):טע] [פותחות 


אוצר היזכטה 


ר"פ נוסף לברכת 
הלל:כ] בתוס' ר"פנוסף 
לקרות: (] בספר ברכת 
ראש כתב שצ"ל ומיהו 
משמע בירושלמי שהיו 
מברכין והנך ג' תיבות 
"כאשר פירשתי תחלה" 


;נמחק עיי"ש: מ] בתוסי 


ריפ נוסף לאכול: 
(] בתוסי ר"פ נוסף 
פירוש אותה ברכה 
מיירי בשתי גאולות 
אחת להבא פירוש 
וכו': ק] ובתוס' בפסחים 
קד ע"ב כתבו דחותמת 
בברוךף | "דאין כולה 
הודאה דיש בה הפסק 
ותפלה שיגאל אותנו": 
ע] צ"ל ומה שקשח 
(מראה כהן וכ"ה בתוס' 
ר"פ) ועיין מהרש"א: 
פ] בתוס'י ר"פ נוסף 
ולהכי מותר לטעום: 
5] עיין לקמן לו ע"ב 
תוס' ד"ה כל איתא ג"כ 


הלשון "אינו צריך" 
ועמד שם רעק"א בגליון 
הש"ס וכתב לישנא 


קייטא הוא מה דנקטו 
"אינו צריך" עיי"ש: 


תננין: מטעמת. טעימת תנטיכ: 


רביעתא. כניעית סנוג: חדלו לכם 7 ובפרקים שואל מפני 


מן האדם. כסים <כס לעסוק ככנוד 
סמקוס 55 תפעסקו ככנוד פדס, דלי 
ו סכי למס ליס. למלוכ: ושמואל. 
כ דריש כסון כמס, 656 כמסמעו 
עס סקכתו מס קסקלמת ככודו 
לכנודי: שואל מפני הכבוד. וסb‏ 
ק"ם קולס תפס סול וקתני עו56: 
תרגמה ר' אבא. לס דכנ וקמוע 
דלסרי: במשכים לפתחו. 56ל פגעו 
כלרך סונ: ה'ג. מר כב מידי ר 
סנין 6מר ככ יכמק כר סטיפן סור 
לס לעקות מפכיו קולס קימפלל: 
צדק. תפנס, קמכדיקו ככורפו, וסדר 
יקס פעמיו לדככי ספניו: | אל 
תקרי שבע אלא שבע. לין כל 
יפקד מן סשקיס כסלוס סכי סוb‏ 


רע (כך שץ מסגיסין <פקלו: . 


וה' 


היה קורא פרק שני ברכות 


אחי. כך סמו: תנא דבי רבי חייא. קסיס פונס כנית כני מיי: 
מהו שיפסיק. (ש6לת עלוס: ימים שהיחיד גומר בהן את ההלל, 
קסול סוכס לכל דס, וסס תל ועטכיס יוס כטנס כדסערינן כמסכק 
עלכין (ד י): מהו שימעום, 6ת ססכטיל דעס פס ככיך מנת 6ו 


הכבוד ומשיב שלום 
לכל אדם תניא נמי הכי הקורא את שמע ופגע 
בו רבו או גדול הימנו בפרקים שואל מפני 
הכבוד וא"צ לומר שהוא משיב ובאמצע שואל 
מפני היראה ואצ"ל שהוא משיב דברי ר' מאיר 
ר' יהודה אומר באמצע שואל מפני היראה 
ומשיב מפני הכבוד ובפרקים שואל מפני 
הכבוד ומשיב שלום לכל אדם. בעא מיניה אחי 
תנא דבי רבי חייא מרבי חייא בהלל *ובמגילה 
מהו שיפסיק (פ) אמרינן ק"ו ק"ש דאורייתא פוסק 
הלל דרבנן מבעיא או דלמא * פרסומי ניסא 
עדיף א"ל פוסק ואין בכך כלום אמר רבה 
גימים שהיחיד גומר בהן את ההלל בין פרק 
לפרק פוסק באמצע הפרק אינו פוסק וימים 
שאין היחיד גומר בהן את ההלל אפי' באמצע 
הפרק פוסק איני והא רב בר שבא איקלע לגביה 
דרבינא וימים שאין היחיד גומר את ההלל 


הוה ולא פסיק ליה שאני רב בר שבא דלא חשיב עליה דרבינא: בעי מיניה 
אשיאן תנא דבי ר' אמי מר' אמי השרוי בתענית מהו שיטעום אכילה ושתיה 
קביל עליה והא ליכא או דילמא הנאה קביל עליה והא איכא א"ל טועם ואין 
בכך כלום תניא נמי הכי * *מטעמת אינה טעונה ברכה דוהשרוי בתענית טועם 
ואין בכך כלום עד כמה ר' אמי ור' אסי טעמי עד שיעור רביעתא: אמר רב 
הכל הנותן שלום לחבירו קודם שיתפלל כאלו עשאו במה שנאמר * חדלו לכם 
מן האדם אשר נשמה באפו כי במה נחשב הוא * אל תקרי במה אלא במה 
ושמואל אמר במה חשבתו לזה ולא לאלוה מתיב רב ששת בפרקים שואל מפני 
הכבוד ומשיב תרגמה ר' אבא במשכים לפתחו (א"ר יונה א"ר זירא כל העושה 
חפציו קודם שיתפלל כאלו בנה במה א"ל במה אמרת א"ל לא אסור קא אמינא 
וכדרב אידי בר אבין ד)אמר רב אידי בר אבין אמר רב יצחק בר אשיאן 'אסור 


לו לאדם לעשות חפציו* קודם שיתפלל שנאמר > צדק לפניו יהלך 


וישם לדרך 


פעמיו ואמר רב אידי בר אבין אמר רב יצחק בר אשיאן יכל המתפלל ואח"כ 
יוצא לדרך הקב"ה עושה לו חפציו שנאמר צדק לפניו יהלך וישם לדרך פעמיו: 
(ו)א"ר יונה א"ר זירא" כל הלן שבעת ימים בלא חלום נקרא רע שנאמר 5 ושבע 
ילין בל יפקד רע אל תקרי שבע אלא שבע א"ל רב אחא בריה דרבי חייא 
בר אבא הכי א"ר חייא א"ר יוחנן כל המשביע עצמו מדברי תורה ולן אין 
מבשרין אותו בשורות רעות שנאמר ושבע ילין בל יפקד רע: אלו הן בין 
הפרקים וכו': א"ר אבהו א"ר יוחנן 'הלכה כר' יהודה דאמר בין אלהיכם 
לאמת ויציב לא יפסיק א"ר אבהו א"ר יוחנן מאי טעמיה דרבי יהודה דכתיב 


וה' 


ג 


ונמים שהיחיד גומר בהם את ההלל, כמו דוקb‏ ישיד 556 מפינו 

גול קור יפיד כיון ססין כל יסר6ל כיפד. כמו ססיו 
כספיטת פססיס כי"ד כניסן" ונקו דוקל גומר דוד6י קי"ל דימיס ספין 
יסיד גוער 6ת ססננ פין סוס 65ערו כלל 6פילו כדילוג דסכי מטמע 


בערכין (פ"ג די י:%) דסקיב כ" יוס 
דיסיד גומכ כסן 6ת ססלל ופכיך כ"ס 
וי"כ נמי לימ מסמע דכס6ר ימיס 
טוניס כמו 3רסקי סדקיס פסינוס 
ניס דסין לומר מדנ ססיב יופר מכ" 
יוס וגס דנ קמר לגמור כר"ס 
וני"ס 7ז סוס מסמע דכספר ימיס 
טוניס כמו ככ"ת ולפי פין גומרין 
6 קוין 236 עפס מסמע 6פילו 
קורין 65. וכן מסמע 3פרק כתרס 
למענים (די כם:) ככ פיקנע גנל 
ונגסו לסוו קפ קכו" ככ" סכנל 
פסוקינסו. = פילוע | עסיס | סוכל 
קסיו גומריס )ותו כיון דסוb‏ דקb‏ 
מדלגי דלוגי 6מר ס"מ מנסג פכופיסס 
נידיסס נמ דימיס דסין . גומרין 
כסן סננ 6ין קוכס ל6מכו ומס עלגו 
פומרין ותו סיינו עקוס מנסג. וכתול 
כמפזור ויטכי" כיון pפינו‏ 556 מנסג 
נענמ כ מכרכינן עניס כדסמר 
פרק ולכ וערכס (סוכס די מד:7) פין 
מנרכין על דכר קסו מנסג. ומיסו 
סומר כ"ת דטינו | כמיס דפענטול 
ודלי כ מכככינן 336 על מנוס 
פסיטb‏ דמכרכינן דס מזיין כל יו"ט 
קני לינו 556 מנסג5" ומכרכין וסכb‏ 
נמי מסמע דמנרכין דסי 65 מכרכין 
מפי ספסקס סייך כס ועוד כסיס 
דמכרכינן על מנסג מס דרב ענ 
לכי כניסת! וכו" וס 6 כרכו 
כתסלס פמפי כ סכגים כנ לסוס 
מנסג עד קדלגו 536 כודקי כרכו 
מפני סמנככיס בטוכ על מנסגb‏ 
וקני כן 5 סרגיט עד סלנוג ו6"ק 
קממי 65 ססיק 6דעתיס פס כרכו 
נקכות מו כגמור וי"ע לככך פין כמום 
קכטוב יכול לכרך פגמור 6פי' כססוb‏ 
מדנג פו ליפכ ומס שמכרכין. כך 
על סלנוג לקרום וכססן גומרין פגמור 
כדי 5 יטעו ומסוס סכי כ סיס 
יכול נסנין מתוך סכרכס עד סללוג. 
ויש סרונין כומר דיסיד ס6ומר סננ 
בימיס פפין גומרין ספין כו נכרך 
ומיסו סקר מקולי סיס סומכ דכיון 


סרפס נמייב ענמו מכרך וסין זס כרכס כנטלס מידי דסוס לועב (כ) ומפינין דסני נסי מכרכות 6ע"ג ספיין סייכות. וכניני פססיס יס סמכרכין 
פענניס נתסלס נקכות ומר ססעולס 6סר טפוך מכככין נגעור ומייתי רפיס מירוטנמי (דפרק %6") מססיל דמייפי ענס דכל סנרכות פותסין שש 
ככרוך מו מן סכרכות ססמוכות למברתס וכרכת ספיכות וסמכות ופריך כירושלמי עלס וספ פיכ גונס פירום חר גפננו דסעוכס נתכרתס 
ופמסי פותסת ככרוך טניי דפס טמעס ננסכ"נ י5 ופריך וסלי קופס פיכום יסגכוך ללינס סמוכס סססעולס מפסקם וספ''ס פינס פופסק 
ככלוך ומסני קפיס סנס פסת לסb3‏ ופסת נסעכר פיכוp‏ תת 6305 זו סי ומס כרכס קמנרכין מכ 6כיפס כגמור ולפותס כרכס סי 
סמוכס תת נטעבר סייו ופס שכירך קודס פכינס 6מל דמכרכין טני פעמיס. פנ זס ספירום 6ינו מיוטנ דסרי (ג) סיפ מטמע 
דקסי 6כרכס דלער גפננו דקמי בס מתסנס 856 ודסי 6כרכס דסטר גקננו 0 כספר 6פרש מיסו מסמע כירוספמי" כקסר פירסתי תפלס 


קסיו מכרכין כ' פעמיס תסלס וסוף 6כל ומר כ' יסודס דזו סיל תמיסל גדו 


ס מלסר טכירך קודס 6כינס 6מ6י מפסיק ולוככ כינתיס שסכי 


כימיס ססין יסיד גומר כסן ת ססלל כיון טנילך תסל כמו סכ לינו מותר לפסוק 635 מפני סכנוד דלי כסכ כירך 6מסי 
9 יססיק נקמכע פפינו םל מפני סככוד 60 65 סיס מססיק וס כככס 556 נכס ס דפריך כירוסנמי הרי גונס דמטמע 
דמכרכין עניס סנס 6יירי כלס שעוקס ססדר ככת פחת סז פינו מפסיק טפינו 5ריך" 535 פנ סמססיקין כפכוכ 6ין כנו כברך כנכ 
כ כתסנס וכ כסוף וספ דקממר כירוקנמי וסרי (ד) סיפ זסו קר גפננו דמותמת ככרוך ושמשי וס סודפס נענמb‏ סים ככרכם פיכות 
ומלי סופמת ככרוך ומקני קפיס סנס סתי גוכות מס 520 ומת נטענר? פירום לעפיד כמו יגיענו וגס סי פכוכס ק5ת וגס יש 
כס נסענר כמו טר גסננו מגונת מנריס נפיכך מותמת ככלוך ומס פסקקס מיסננוך סלינס סמוכס כפי מס שפרטתי עמס ולפ"ס 
יס פופמת ככרוך יש ניפן טעס כפי עסיל סודפס בענמb‏ ולפיכו pסיb‏ 6לוכס ק5ת פקנו כס מפימס וכ סמיס כמו פנסי נסמס. וכן 
מסמע כיכופנמי קסיס דרכן (וער סננ ככית סכנסת ופת"כ טוסין כוקות קלסס ככיתס כל סוס סדר דכעי כירולמי (פי ע"פ") סתסן ככת 
פֿחת מסו פירום זס חר זס 693 סננ וסדר כינתיס. מסו (ס) שמעינן מן סד ד6"ר יוסנן סננ 6 שמעס בנית סכנסת י5 וכן מסמע 
נתוספתb‏ © דמי 690 סיס יודע ונכנס ככית סכנסת וכו' וססתb‏ נמי מיוסכ דכטכיל כך פותסת כרכס דקטר גקננו ככרוך דטעמ6 טסינס 
סמוכס כי ס דס קר סנכ נכסכ'ע י65: א\ דילמא הנאה קביל עליה. ס6י כיסנb‏ מסמע דמיירי כתענים ימיד שקכל עניו 536 
נפענית הכתונ' כ: שועם ואין בכך כלום. פירט | כ"ת ססוזל ופוט ל פסיכ סנס מן סטעימס סננ כונע כ 
פפיכו כססר מעניות ומסוס סכי ספולט פינו 5ריך? כרכס עפיט נסגס: במשכים פתחו. וכן הנכס 30 פגעו כקקרלי מותר: 


לס 


עין משפט 
נר מצוה 


ינ א טור וקו"ע מו 
סימן תר35 סעיף 3: 
יד ב פיי" פ"ג מסנכות 
סנוכס. הנכס ט טול 
סו"ע פו"ס סימן תכנ סעיף 
ד [וכסי' תפמ סעי' 6] 
וכסימן פרמל סעיף 5: 
טו ג מיי' פ"6 מסככות 
כרכות הנכס כ סטג 
(סנכות כככות) עטין כו 
טוס"ע 6ו"ם סימן כי 
סעיף 3: 
טז ד פיי" פ"6 מסנכות 
פענית סלכס יד עוק"ע 
ו"ח סימן תקסז סעיף 6 
[רכ נפס פענים פ'"'5 דף 
קעכ]: 
יז ה פיי פ"ו מסנכות 
תפס סלכס ל סמג 
עסין יט טור סו"ע פו"ם 
סימן פט סעיף 3: 
יח ו [מיי" פס סמג קס 
טוק"ע] טס סעיף ג: 
ו מיי" פס טוש"ע סס 
וע"ק ננ"י]: 
יט ז פיי" פ' מסלכות 
ק"ם סנכס ₪ סמג 
עסין ים טוש"ע פו"ם 
סימן סו סעיף ס: 


רכ נסים גאון 


אמר (רבא) [רבה] ימים 
שהיחיד גומר בהן 
את ההלל כו'. איתיה 
לפירושייהו במסכתא 
תענית בפ' בג' פרקים 
בשנה (דף כח) דאמר רי 
יוחנן משום ר' שמעון בן 
יהוצדק י"ח ימים יחיד 
גומר בהן את ההלל כו' 
והתם נמי אמרינן אמר 
(רבה) [רבא] זאת אומרת 
הלל דראש חודש לאו 
דאורייתא ולפיכך התיר 
רבא לפסוק בו אפ" 
באמצע הפרק: 


גליון הש"ס 
גי פטעמתתיים", על 


ינקוט ם" י"ד כפסוק 
ויפלו סעס 6ם יונמן: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' מסו שיפסיק מי 
למרינן: (3) תופ' ד"ס 
ימיס וכו' מילי 7סוס 
% ואתקיעות דסני 
נסי: | (ג) בא"ד. סיו 
מיוקנ ‏ לסכי סופה 
מסמע: ‏ ((ל) בא"ד. 
כירוסכמי וסרי סופה 
זסו: (ס) בא"ד. עסו 
נשמעינן מן סד: 
>> =- 
תורה אור השלם 
א) רלו לָכֶם מִן הְאָרֶם 
אֲשֶׁר נְשָמָה בְּאָפו כִּי 
בַמָה נָחִשָב הוא: 
[ישעיה ב, כב| 
ב צָדָק לְניו הל 
ויָשם לָדָרְֶּ פְעֲמָי: 
[תהלים פה, יד] 
ידָאַת יי לְחִַים וְשְׂבֶע 
ָלִין בֵּל יְפֶקָד רֶע: 
|משלי יט, כג| 


ליקוטי רש"י 


ימים שהיחיד גומר 
בהן את ההלל. כלופר 
ספילו יסיד גומר כסן 6 
ססלל קכל לתל ומחל סייב 
לגמול כו מ ססנל [תענית 
כח:ן. ‏ אשר נשמה 
באפו. קר כל סייתו 
וכסו תנויס כנסמת 6פו 
קסו כו פוכם קסיוס 
יקנס כו וממר 050 ממנו 


[ישעיה ב, כבן. אלא שבע. שכע ללות ילין ונ יפקד כסוס מנוס סכי סו רע וסונליס ותו ופין מרפין כו כנוס [לקמן נה:ז. ושבע ילין. סיר פת ססס סנ יפסד כקוס רעס [משלי יט, כג]. 


יד וכן 


מקשה הגמרא, אֵינֵי - וכי אכן כך הוא כדברי רבה, וְהַא רב כַּר 
שבּא אִיקלע לְנבֵּיהּ דִרְבִינָא - והרי רב בן שבא הזדמן למקומו של 


רבינא, וקרא רבינא את ההלל, וימִים שָאִין היחיד גומר אֶת הַהלל 
הוה [-היה אותו זמן], ואף על פי כן ?א פַּפִיק ליה - לא הפסיק 
רבינא באמצע הפרק כדי לשאול בשלום רב בר שבא מפני כבודו. 
מתרצת הגמרא, לעולם בימים שאין גומרים את ההלל פוסקים מפני 
הכבוד אף באמצע הפרק כדברי רבה, ושׁאני רב כַּר שַכָּא - אך 
שונה המעשה ברב בר שבא, דְּלָא חשיב עָלִיהּ דְּרְבִינָא - שלא נחשב 
אצל רבינא כאדם נכבד", ועל כן הוא לא הפסיק לשאול בשלומו". 


* 


הגמרא עוברת להביא הלכה בענין טעימה בתענית": 
בָּעִי מִינַיה אָשִיאן תִנָא דְּבֵי רְכֵּי אָמִי - אשיאן שהיה שונה בבית 
מדרשו של רבי אמי, שאל מַרַבִּי אמי, הַָשָרוּי בְּתְַעָנִית, מהו 
שיטעום - האם מותר לו לטעום את התבשיל כדי לדעת אם חסר בו 
מלח או תבלין, אם פולטו לאחר מכןי. ומבארת הגמרא את צדדי 
הספק, האם דווקא איסור אַכִילֶה וּשָתִיִה קביל עָלִיחּ - קיבל על 
עצמו בתענית זוײ, וְהָא לִיפָא - ואין כאן אכילה ואם כך מותר 


יז. כלומר, שכלפי רבינא לא היה נחשב לאדם נכבד, כיון שלא היה גדול בחכמה 
כמותו. על פי רשב"א (עיל יג: ד"ס מתני' כפרקיס). 

יח. רשב"א (ד"ס יפיס). והוסיף שרב בר שבא עצמו לא שאל בשלום רבינא תחילה 
משום שאין זה דרך ארץ [כמבואר בשבת (פט.) שאין ראוי לתת שלום לרבו. אך אם 
היה שואל בשלומו ודאי היה רבינא עונה לו, שהרי בימים אלו משיבים לכל אדם גם 
באמצע הפרקן. 

פירשנו את דברי רבה על פי הרשב"א והרא"ה. אמנם תלמידי רבנו יונה (ד"ס 6מל) 
כתבו שרבה חולק על רבי חייא, וסובר שבימים שהיחיד גומר אינו פוסק כלל באמצע 
הפרק ואפילו מפני היראה, שאין להפסיק באמצע שבחו של מקום. ובימים שאין היחיד 
גומר באמצע הפרק דינו כבקריאת שמע, ששואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד. וכן 
מבואר בראב"ן (לופ קט וברשב"ץ (ד"ס ולפ [ומבואר שפירשו 'מפני היראה' כשיטת 
הסוברים לעיל דהיינו אביו או רבו, אך לפי הסוברים שירא שמא יהרגנו ודאי מפסיק 
מפני היראה בכל מקום]. ולפי זה ביאור קושיית הגמרא מרב בר שבא, שאף אם לא 
שאל רבינא בשלומו כי אין זה מפני היראה, מן הסתם הוא שאל בשלומו של רבינא, 
ואם כן היה רבינא צריך להשיב לו מפני הכבוד. על פי הרשב"ץ (ד"ס וקש קעס). 
יט. מסדרי הש"ס סמכו דברים זה לזה אפילו מפני דמיון קל שיש ביניהם, וכיון שלעיל 
נאמר 'בעי מיניה אחי תנא דבי רבי חייא מרבי חייא', הביאה הגמרא אף הלכה זו שנאמר 
בה 'בעי מיניה אשיאן תנא דבי רבי אמי מרבי אמי'. מהר"ץ חיות (ד"ס סטסוי). וכן מבואר 
בדברי חמודות (סי ו פופ כ). וראה עוד צל"ח (ד"ס עי מיניס פטיפן) שהאריך בזה. 

ב. כן כתבו התוספות (ד"ס טועס) בשם רבנו חננאל. אמנם הרי"ד (ד"ס נעֿ) והרא"ה 
(ד"ס פי' פמכו) פירשו שספק הגמרא הוא בבולע מה שטועם, וראה ביאור הגמרא על 
פי שיטתם בהערה בסוף הסוגיא. 

בא. מלשון הגמרא משמע שכל הנידון הוא רק בתענית יחיד, שיש להסתפק מהו האיסור 
שקיבל על עצמו, אך בתענית הכתובה בפסוק אסור לטעום. תוספות (ד"ס פ) [וכן כתב 
הריב"ש (סו"פ, סי' כפז) בשם מקצת מפרשים. אמנם ראה פני יהושע (ל"ס פ"ד) שפירש 
דברי התוספות להיפך, שבתענית שאינה תלויה בקבלתו יש להקל יותר]. ובפשטות כוונת 
התוספות 'תענית הכתוב' הוא לארבעת הצומות הכתובים בזכריה (מ יע), שבכולם אסור 
לטעום. וכן מבואר בתרומת הדשן (סי" קנפ). אכן הרא"ש (פענית פ" סי עו) הביא בשם 
ה"ר יהודה ברצלוני שרק ביום הכיפורים ובתשעה באב אסור לטעום, ובשאר תעניות 
מותר כהכרעת הגמרא להלן, וראה ביאור שיטתו בילקוט ביאורים. ובבית יוסף (פו"ם סי 
מקסז ד"ס ומ"ם) הבין עוד מדברי התוספות ששאר תעניות ציבור שאינן כתובות דינן 
כתענית יחיד ומותר לטעום בהן כיון שהן תלויות בקבלה. אמנם המאירי (ד"ס סקלוי) 
הביא כשיטת התוספות בשם גאוני ספרד, וכתב שדין כל תענית ציבור היא כתענית 
הכתובה. והמאירי עצמו כתב שאין חילוק בין התעניות, וספק הגמרא הוא לגבי כולן. 
כב. בפשטות כוונת רבי אמי להכריע כפי הצד הראשון, שאף אם יש הנאה בטעימה 
מכל מקום רק איסור אכילה ושתיה קיבל עליו ולא איסור הנאה. וכן מבואר במרדכי 
(פענים פ"6 רמו תככו), וכן כתב הט"ז (פו"ם סי" פקסו). אמנם התוספות (ד"ס טועס) כתבו 
שטעימה מותרת כיון שאינה חשובה הנאה, ומבואר מדבריהם שרבי אמי פשט שאף 
אם קבל על עצמו גם איסור הנאה, טעימה מותרת כיון שאין בה הנאה. ולפי זה ביארו 
החוות יאיר (טו"ת סי' טו) והצל"ח (ד"ס ונענ"ל) את לשון הגמרא 'ואין בכך כלום', דהיינו 
שטעימה אין בה אפילו הנאה. 

בג. ואף שאסור להנות מהעולם הזה בלא ברכה כמבואר להלן (ל0.), כתבו התוספות 
(ד"ס טועס) שטעימה בלבד אינה חשובה הנאה, וכמובא לשיטתם לעיל [ולפי המרדכי 
שטעימה קרויה הנאה וכל ההיתר בתענית הוא משום שלא קבל על עצמו איסור הנאה, 
צריך לומר שאין מברכים אלא על הנאת מעיו, כמבואר ברא"ש (פ" ו) לגבי הטועם 
יותר מרביעית]. 

ברש"י (ד"ס מטעמת) כתב שלשון 'מטעמת' הוא כינוי לטעימת התבשיל. אמנם הרא"ה 
(ד"ס פיי 6מרו) פירש שהיינו אשה הטועמת, וכן מבואר בטור (פו"ס סי כי). וראה הרחבה 
בביאורי רש"י. 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


בטעימה, או דִּילְמֵא הַנְאֶה קביל עֲלֵיהּ - או שמא קיבל על עצמו 
גם שלא להנות מן המאכל, וְהָא אֵיכָּא - ויש הנאה בטעימה זו, ואם 
כן היא אסורה. אָמַר ליח - השיב לו רבי אמי, טועם וְאין בְּכֶךְּ 
כָּלוּם - ואין בכך כל חששי. 


מוסיפה הגמרא, תִנְיָא נָמִי הָכִי - וכן שנינו בברייתא, ממעמת 
אֵינָהּ מַעוּנָה בְּרְכָה - הטועם את התבשיל אינו צריך לברך עליוײ, 
וְהשָרוּי בְּתַעָנִית טועם וְאִין בְּכֶף כְּלוּם. 


i ag 


מבההת הגמרא, עד פַּמה מותר לטעום בתענית. משיבה הגמרא, 
רַכִּי אַמֵּי וְרַבִּי אַפּי טָעָמִי. עד שִיעוּר רְבֵיעְתָא - היו טועמים 
בתענית עד שיצור רביעית הלוגה אך יותר מכך הטעימה אסורהי". 


* 


הגמרא מביאה הלכה בענין אמירת שלום קודם התפילה: 
אָמר רב, כָּל הנותֶן שָלום לְחַבִירו קודֶם שִׁיתפ?ל, הרי זה פאלוּ 
עִשָאו פַּמָה - עבודת כוכביםײ, שַׁנַאֲמַר (שעס 3 כס 'חד17ּ לָכֶם מן 
הַאֶדֶם אֲשֶׁר נְשָמָה בְּאָפו כִּי בֵּמָה נְחִשָב הוּא' - אל תעסקו בכבוד 
האדם בשעה שעליכם להתפלל ולעסוק בכבוד ה', ויש לדרוש מכאן, 


בד. דהיינו כביצה ומחצה. ברא"ש (סי ו) מבואר שרביעית עצמה מותרת, ורק יותר 
מרביעית אסור. אמנם המעדני יום טוב (עס 6ות 5) הקשה עליו, שלשון 'עד רביעתא' 
אפשר לפרשה ולא עד בכלל, כלומר שמותר לטעום רק פחות מרביעית ורביעית עצמה 
אסורה, ואם כן היה מן הדין להחמיר כמבואר להלן (כו:) לגבי זמן תפילה שלא אומרים 
מן הסתם עד ועד בכלל. וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

כתב הרשב"א (ד"ס כנ) בשם רב האי גאון, שיכול לטעום עד שיעור רביעית אפילו 
בפעם אחת, אם יכול להזהר שלא יבלע כלום. אמנם ההגהות מיימוניות (מעניום פ"6 
פופ 0 כתב שלא יטעם רביעית בפעם אחת, אלא יטעם בכל פעם מעט וירוק. 

בה. אף שרבי אמי הכריע שטעימה אין בה הנאה כמבואר לעיל, דוקא עד רביעית 
מותר לטעום כיון שיכול אדם להיזהר שלא יבלע, אבל ביותר מרביעית אינו יכול 
להיזהר ועל כן אסור שמא יבלע. רשב"א (שו"ת ת"? סי כסו). והרא"ש (סי' ו) ביאר, 
שביותר מרביעית אף טעימה חשובה הנאה לענין תענית ואסורה. אך הוסיף שלגבי 
ברכה אפילו אם טועם יותר מרביעית אינו מברך, כיון שפולט ואינו נהנה בתוך מעיו. 
ביארנו את הסוגיא על פי שיטת רבנו חננאל שספק הגמרא הוא בטועם ופולט. אמנם 
הרי"ד (ד"ס כע) והרא"ה (ד"ס פי' 6מכו) פירשו שהנידון הוא בבולע מה שטועם, 
ומסתפקת הגמרא האם איסור הנאה קיבל עליו ואם כן אסור בטעימה, או אכילה קיבל 
עליו, וטעימה שלא לשם אכילה אינה קרויה אכילה אף אם בולע מה שטועם [ואכן 
לפי זה כתב הרא"ה (ד"ס פי' 5עכו), שההיתר הוא דווקא אם טועם לצורך התבשיל, 
אבל אם מתכוין לאכול אסור]. ולשיטתם ביאר הכסף משנה (נככופ פ" ס"כ) מדוע 
הטועם אינו מברך אף שבולע, כיון שנאמר (לנליס מ י) ואכלת וגו' וברכת' ומשמע 
שאין מברך אלא אם כן מתכוין לאכול, והטועם אין כוונתו לאכול. ואף שפסוק זה 
עוסק בברכה אחרונה יש ללמוד ממנו גם לברכה ראשונה. וכעין זה כתב הט"ז (סו"פ 
סי' כי סק"ד), וראה ביאור נוסף בילקוט ביאורים. ולפי שיטתם חילוק הגמרא למסקנא 
בין רביעית ליותר מרביעית הוא פשוט, שבאוכל יותר מרביעית יש כאן שם אכילה 
אף שאינו מתכוין אלא לטעום. ולשיטה זו חילוק הגמרא נאמר אף לענין ברכה, והבולע 
יותר מרביעית אף על פי שכוונתו לטעום הרי הוא כמתכוין לאכול וחייב לברך. כסף 
משנה (כרכות 5פ"6 ס"5). 

בו. על פי המאירי (ד"ס מי) והאבודרהם (סנכות לכות ק"ש מנפתריס) [וכן פירשו רשיי 
בסוטה (ד: ד"ס נמס) והמפרש בנדרים (כנ. ד"ס כפיעו) את לשונות 'כאילו בנה במה' 
שנאמרו שם, וכתב הבית יוסף (יו"ל סי' כג ד"ס מניb‏ - ססני) שכן משמע בירושלמין. ולפי 
זה כוונת רב פשוטה, שהמניח כבוד ה' ומכבד לאחר הוא כעובד עבודה זרה. אכן יש 
להעיר שלשון 'במה' בכל מקום אינה עבודת כוכבים עצמה אלא מזבח. 

אכן במהרש"א (מ" ד"ס כסלו) משמע שפירש, שכאילו בנה במה לה' מחוץ לעזרה 
בשעת איסור הבמות [קודם שנבנה בית המקדש, בזמנים בהם לא היה הארון בתוך 
המשכן הותרו הבמות, כלומר שיכל כל אדם לבנות במה ולהקריב עליה בכל מקום 
שירצה. לאחר מכן נאסרו הבמות, והשוחט קדשים או מקריבם מחוץ לעזרת המקדש 
חייב כרת (ויקלפ ‏ ג-ע). וראה בהרחבה בזבחים (קיכ:)]. וכן פירשו רש"י ביבמות (קע: 
ד"ס כפיעו), הרא"ש והר"ן (נדריס כנ. ד"ס סנולר), את לשון 'כאילו בנה במה' שנאמרה 
שם. וביאר המהרש"א הטעם, שהתפילה היא במקום עבודת הקרבן כמבואר להלן (לו:), 
ועל כן המקבל פני חברו בשאלת שלום קודם שמקבל פני השכינה הרי הוא כמי 
שמניח מלהקריב בבית המקדש והולך להקריב בבמה. וראה הערה להלן בשם תלמידי 
רבנו יונה שכל האיסור רק באמירת 'שלום' משום שהוא שמו של הקב"ה, ועל כן 
הוא דומה למקריב לה', אך מחוץ לעזרה. וראה ביאורים נוספים בילקוט ביאורים. 
כז. הגמרא מבינה שהאיסור לעסוק בכבוד האדם האמור בפסוק זה מדבר בשעה 
שצריך לעסוק בכבוד המקום, שאם לא כן מדוע אין לכבד את האדם. רש"י (ד"ס פלטו). 
ובבן יהוידע (ל"ה כ() כתב עוד, שמלשון הפסוק 'אשר נשמה באפו' משמע שמדובר 
בשחרית כשאדם קם משנתו, ונשמתו שנלקחה ממנו בלילה חוזרת דרך אפו, כמו 
שנאמר בעת בריאת האדם (ככלעיפ 3 ז) 'ויפח באפיו נשמת חיים'. 

בדרך הפשט פירש רש"י (שס) פסוק זה, שלא תשמעו לאלו המתעים אתכם מאחרי ה' 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 
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6] עיי רש"א (גליון): 
3] לקמן דף נה ע"ב 
[ושם איתא ר' זעירא 
וכ"ה בשאלתות בפ' 
מקץ] (גליון): ג] [צ"ל 
ואמר] (גליון): ל] עיין 
מעדני יו"ט (סימן ו אות 
פ) שאולי צ"ל טועמת 
עײי"ש: ם] נ"א | עד 
שיתפלל (גליון) כ"ה 
בדפו"ר: ו] יש להוסיף 
הלל בר"ח (מהר"נ 
אדלר) וכ"ה בתור"פ 
ובתוס' הרא"ש ובתוס' 
ר"י החסיד וכ"ה בגמ' 
שם "הלילא": ]] התוס' 
העתיקו דרב "על לבי 
כנישתא" | אבל אין 
הגירסא כן, אלא רב 
איקלע לבבל, כמו 
שהעתיקו התוס' לעיל 
(שפ"ח עיי"ש): 
ק] נדצ"ל שני פעמים, 
(וכ"ה הלשון בתוס' 
להלן ובתוס' ר"פ איתא 
פעמיים): ע] [פותחות 
וחותמות בפּווך כצ"ל 
רש"א] (גליון): *] בתוסי 
ר"פ נוסף" לברכת 
הלל:2] בתוס'ר"פנוסף 
לקרות: (] בספר ברכת 
ראש כתב שצ"ל ומיהו 
משמע בירושלמי שהיו 
מברכין והנך ג' תיבות 
"כאשר פירשתי תחלה" 
נמחק עיי"ש: מ] בתוסי 
ר"פ נוסף | לאכול: 
ל[ בתגס" ר"פי נוסף 
פירוש אותה ברכה 
מיירי בשתי גאולות 
אחת ?הבא פירוש 
וכו': ק] ובתוס' בפסחים 
קד ע"ב כתבו דחותמת 
בבווך "ראי כגקה 
הודאה דיש בה הפסק 
ותפלה שיגאל אותנו": 
ע] צ"יל ומה שקשה 
(מראה כהן וכ"ה בתוס' 
ר"פ) ועיין מהרש"א: 
פ] בתוס'י ר"פ נוסף 
ולהכי מותר לטעום: 
5] עיין לקמן לו ע"ב 
תוס' ד"ה כל איתא ג"כ 


הלשון יאצנו (צלוף: 
ועמד שם רעק"א בגליון 
הש"ס וכתב לישנא 


קייטא הוא מה דנקטו 
"אינו צריך" עיי"ש: 


מכנין: מטעמת, טעימ מכטיל: 
רביעתא. כניעית סנוג: חדלו לכם 
מן האדם. כסיט לכס (עסוק כככוד 
סעקוס 36 תפעסקו נלנוד 6לס, הי 
כו סכי לעס יס למלוכ: ושמואל. 
כ דריש לסון בעס, 5 כמסמעו 
נעס סקנתו מס קסקלמת כנולו 
(ככודי: שואל מפני הכבוד. וסb‏ 
ק"ש קודס תפפס סול וקתני שו95: 
תרגמה ר' אבא. לס דכנ וקמול 
דלסכי: במשכים לפתחו, כל פגעו 
כדרך סו6כ: ה'ג. 6מר רכ מידי כל 
לבין 6מר רכ ינסק כר פטיפן סור 
נפדס נעסום ספכֿיו קודס שיספלכל': 
צדק. מפלס, סמכדיקו לכוכסו, וסדכ 
ויסס פעמיו כדרכי ספ%ן: אל 
תקרי שבע אלא שבע. יין כל 
יפקד מן ססמיס נקנוס סכי סו 


כע (כך פץן מסגפין לפקלו: ץ 


וה 


היה קורא פרק שני ברכות 


אחי. כך קמו: תנא דני רבי חייא. קסיס קונס כנית ככי סייס: 
מהו שיפסיק. לקת קלוס: ימים שהיחיד גומר בהן את ההלל. 
טסו סוכס (כנ 6דס, וסס 6פד ועטכיס יוס כטנס כד6מרינן כמסכק 
ערכין (די 2): מהו שיטעום. ת ססכעיל כדעת פס 5ריך עלס פו 


ובפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב שלום 
לכל אדם תניא נמי הכי הקורא את שמע ופגע 
בו רבו או גדול הימנו בפרקים שואל מפני 
הכבוד וא"צ לומר שהוא משיב ובאמצע שואל 
מפני היראה ואצ"ל שהוא משיב דברי ר' מאיר 
ר' יהודה אומר באמצע שואל מפני היראה 
ומשיב מפני הכבוד ובפרקים שואל מפני 
הכבוד ומשיב שלום לכל אדם. בעא מיניה אחי 
תנא דבי רבי חייא מרבי חייא בהלל *ובמגילה 
מהו שיפסיק 6 אמרינן ק"ו ק"ש דאורייתא פוסק 
הלל דרבנן מבעיא או דלמא * פרסומי ניסא 
עדיף א"ל פוסק ואין בכך כלום אמר רבה 
ימים שהיחיד גומר בהן את ההלל בין פרק 
לפרק פוסק באמצע הפרק אינו פוסק וימים 
שאין היחיד גומר בהן את ההלל אפי' באמצע 
הפרק פוסק איני והא רב בר שבא איקלע לגביה 
דרבינא וימים שאין היחיד גומר את ההלל 


הוה ולא פסיק ליה שאני רב בר שבא דלא חשיב עליה דרבינא: בעי מיניה 
אשיאן תנא דבי ר' אמי מר' אמי השרוי בתענית מהו שיטעום אכילה ושתיה 
קביל עליה והא ליכא או דילמא הנאה קביל עליה והא איכא א"ל טועם ואין 
בכך כלום תניא נמי הכי + ימטעמת אינה טעונה ברכה דוהשרוי בתענית טועם 
ואין בכך כלום עד כמה ר' אמי ור' אסי טעמי עד שיעור רביעתא: אמר רב 
הכל הנותן שלום לחבירו קודם שיתפלל כאלו עשאו במה שנאמר * חדלו לכם 


4מן האדם אשר נשמה באפו כי במה נחשב הוא ? אל תקרי במה אלא במה 


ושמואל אמר במה חשבתו לזה ולא לאלוה מתיב רב ששת בפרקים שואל מפני 
הכבוד ומשיב תרגמה ר' אבא במשכים לפתחו (א"ר יונה א"ר זירא כל העושה 
חפציו קודם שיתפלל כאלו בנה במה א"ל במה אמרת א"ל לא אפור קא אמינא 
וכדרב אידי בר אבין ד)אמר רב אידי בר אבין אמר רב יצחק בר אשיאן יאסור 
לו לאדם לעשות חפציו קודם שיתפלל שנאמר > צדק לפניו יהלך וישם לדרך 
פעמיו ואמר רב אידי בר אבין אמר רב יצחק בר אשיאן יכל המתפלל ואח"כ 
יוצא לדרך הקב"ה:ם לו חפציו שנאמר צדק לפניו יהלך וישם לדרך פעמיו: 
(ו)א"ר יונה א"ר זירא" כל הלן שבעת ימים בלא חלום נקרא רע שנאמר 9 ושבע 
ילין בל יפקד רע אל תקרי שבע אלא שבע א"ל רב אחא בריה דרבי חייא 
בר אבא הכי א"ר חייא א"ר יוחנן כל המשביע עצמו מדברי תורה ולן אין 
מבשרין אותו בשורות רעות שנאמר ושבע ילין בל יפקד רע: אלו הן בין 
הפרקים וכו': א"ר אבהו א"ר יוחנן 'הלכה כר' יהודה דאמר בין אלהיכם 
לאמת ויציב לא יפסיק א"ר אבהו א"ר יוחנן מאי טעמיה דרבי יהודה דכתיב 


רכס נמייב עכמו מכרך ולין זס כרכס לטנה מידי דסוס 56ולכ (כ) ופתפינין דסני נסי מברכום 6ע"ג טסינן מייכום. וכלי 


וה' 


יר. 


ימיה שהיחיד גומר בהם את ההל?. כו דוקל ייד 555 6פיפו 

בור קור יסיד כיון ספין כל ישרפ ביסד כמו ססיו 
כמסיטת פססיס כי"ד כניסן" וכו דוקל גומר דוד6י קי"ל דימיס ספין 
יסיד גוער 6ת ססגל פין חוכס כ6מרו כנכ 6פילו כדילוג דסכי משמע 


בעלכין (פ"נ די י:9) דסטינ כ"b‏ יוס 
דיפיד גומר כסן ת 3500 ופליך כ"ס 
וי"כ נמי ימס מסמע דכט6ר ימיס 
טוניס כמו כרלסי סלסיס פסיעb‏ 
ניס דסין כומר מדנb‏ סטיב יור מכ" 
יוס וגס מדנb‏ ק6מר נגמור כר"ס 
וני"ס דקז סוס מטמע דקר ימיס 
טוניס כמו כר"ס ודלי פין גומרין 
6 קוכין 36ל עפס מסמע 6פיפו 
קורי 65. וכן מסמע כפרק 3תרb‏ 
דפענית (די כם:) ככ 6יקפע גבל 
סזנסו דסוו קל קלו" כר"ק סכנל 
נפססוקינסו. פירוק | קסיס סוכל 
ססיו גועכיס פופו כיון דסום דקb‏ 
מדפגי דנוגי מר ס"מ מנסג קבופיסס 
בידיסס נמ דימיס הלין גומרין 
כסן סנכ פין מוכס כפמכו ומס עלגו 
קומרין פותו סייטו מקוס מנסג. וכתוכ 
כמסזור ויערי* כיון ססינו 696 מנסג 
כעלמ כ מנרכיגן עניס כדלמר 
פרק לונ וערכס (סוכס די מד:) פיץ 
מכרכין על דכר סו מנסג. ומיסו 
וער ר"ת הינו כפיס דלטנטול 
ודלי כ מנרכינן 30 על מכוס 
פטיטb‏ דמכרכינן דסb‏ סוינן כל יו"ט 
סני 6ינו 596 מנסג5" ומכרכין וסכb‏ 
נמי מסמע דמכרכין. דסי 55 מכרכין 
מפי ספסקס טיך כס ועוד כסיס 
דמכרכינן. על מנסג מס דרב על 
לכי כנשת" וכו' וס כ כככו 
נתסנס 6מ6י כ סרגים ככ דסוס 
מנסג עד קלנגו 6 כודלי כרכו 
מפני סמברכיס ‏ טוב ענ מנסגb‏ 
וכסכיל כן 69 סרגים עד סלנוג ול" 
6מפי 55 6סיק 6דעתיס פס כרכו 
נקרו 6ו פגמור וי"ל דככך 6ין גפוס 
סכטוכ יכול לכרך נגמור לפ כססו5 
מדלג ו ליפכ ומס טמנרכין כך 
על סדלוג לקרום וכטסן גומרין פגמור 
כדי טנ יטעו ומסוס סכי כ סיס 
יכול לסכין ממוך סכרכס עד סללוג. 
ויש עלולין לור דיפיד סלומר סנכ 
כימיס. פפין גומרין ססין כו נכרך 
ומיסו סקר מקולי סיס סומר דכיון 

פססיס יש טמנרכין 


" פעמיס כתסלס נקכות ומר ססעודס לחר ספוך מכרכין לגור ומייתי רויס מירופלמי (דפרק %5") מססים דמייתי עלס דכל סכרכום פותסין שו 
כנרוך סון מן סכרכום ססמוכות למנרתס וכרכת ספירום וסמכות ופריך כירופנמי ענס וסb‏ 6יכ6 גפונס פירום קר גננו דסמוכס (סכרתס" 
ופממי פותתת כנרוך טנייס דס קמעס ננסכ"ג י5 ופריך וסרי קופס פירום יסנכוך דסינס קמוכס סססעולס מפסקת ולפ"ס פֿינס פופסק 
ככלוך ומסני קפיס סנס לחת 630 ומת (שעכר פיכוק תת לסכל זו סי פותס רכס קמככין פחר 5כיפס לגמור ונפותס כרכס סי 
סמוכס לפת כטעכר סיינו פופס שכירך קודס 6כיפס? נמ דמכרכין טני פעמיס. פנ זס ספירוע לינו מיוסב דסי (ג) סיפ מטמע 
דקפי 6כרכס דקר גפננו דק6י כס מתקנס 526 ודסי 6כרכס דקר גפֿננו 6 כטר פרט מיסו מסמע כירופנמי? כלסר פירסתי תתנס 


ססיו מכרכין כ' פעמיס תסלס וסוף פנ ומר כ' יסודס דוו סי פמיס5 גדו 


ס מפחר סכירך קודס 6כילס 6מסי מפסיק ולוככ כינתיס שסכי 


כימיס ססין יסיד גומר כסן פת ססננ כיון שכירך תסלס כמו סכ פנו מותר נפסוק 656 מפני סכנוד דלי טנ כירך 6מסי 
יפסיק נקמכע פפיכו סכ מפני סככוד ס כ סיס מפסיק עוס כרכס 526 נכלס ס דפריך כילוענמי סכי גקונס דמסמע 
דמכרכין עניס כתסלס 6ייכי כסדס שעוקס ססדר ככת פסת ספ 6יגו מפסיק ססינו כֿריך= פנ פנו סמססיקין 65כול מין כנו כברך כנכ 
כ סנס וכ כסוף וס דקמר כירופנמי וסלי (ד) סיפ זסו טר גמננו דפותמת ככלוך ומסי וס סודפס בענמb‏ סיל ככרכם פירוק 
ומלי מותמת ככרוך ומסני קפיס סנס טמי גפוכות תת לסכל ומת לסענר? פירוק (עפיד כמו יגיענו וגס סיל 6רוכס קת וגס יק 
כס (סעכר כמו 6סר גקננו מגקולת מכֿריס (פיכך מופמת ככרוך ומס טסקpס?‏ מיסללוך ספינס סמוכס (פי מס מפרסתי עתס ולפ"ס 
פֿינס פותפת ככרוך יט ניפן טעס נפי קסי סודס ענמ וסינו טסים 6רוכס קת תקנו כס מפימס ונ פמיסס כמו פנסי נסמס. וכן 
מסמע כילוקנמי ססיס דרכן לומל סלל ככים סכנסת ופח"כ שותין כוקות פנסס ככיתס כ סוס סדר דכעי כירוטלמי (פי ע"פ") סתפן כנּת 
פחת מסו פירוע זס תכ זס 693 סננ וסדר כינתיס מסו (ס) סמעיין מן סד ד"ר יוסנן סנכ ס סמעס ככים סכנסת י5 וכן מסמע 
כתוספת b‏ דמי 65 סיס יודע ונכנס ככית סכנסת וכו' וססת נמי מיוסכ דנקכיכ כך פותסת כרכס דקר גלפנו ככרוך דטעמס עפינס 
סמוכס כי ס דס קר סננ כנסכ"ג י59: | דילמא הנאה קביל עליה, סי ניקנb‏ מסמע דמיירי בפענים ימיל סקכל עניו? 936 
כפענית סכתונ' : שועD‏ ואין בכך כלום. פיכט כ"ם טסוזל ופוט דנ סטיג הנס מן סטעימס 5כל כונע b‏ 
לפיכו כס6ר מעניות ומסוס סכי ספונכו פינו 5ריך5 כרכס ספיו גסנס: במשכים לפתחו. וכן סנכס פ3נ פגעו בסקרלי מותר: 


שכמה גרונות תרבותן רעה וקשה להוציא מידן מה שהתחילו להחזיק בו. [מאירי] 


להעמיד עצמו שלא יבלע כלום. [הרשב"א] 


לעס 


עין משפט 
נר מצוה 


יג א עור וקו"ע 6ו"ק 
סימן פר35 סעיף 3: 
יד ב מיי' פ"ג מסנכום 
מנוכס סנכס ט טול 
סו"ע פו"ס סימן תכנ סעיף 
ד ונס" תפס סעי' 6] 
ונקימן פרמד סעיף 6: 
טו ג מיי" פ"6 מסנכוס 
כללות ס(כס 3 סמג 
(סנכות כללות) עטין כו 
טוס"ע ו"ח סימן רי 
סעיף 3: 
מז ד מיי' פ"5 מסנכות 
פענית סלכס יד טוש"ע 
ו"ם סימן תקסז סעיף 5 
[ר3 6לפס סענית פ"b‏ דף 
קעכ] : 
יז ה מי' פ"ו מסנכום 
ספל הנכס ד סמג 
עסין יט טור קו"ע פו"ס 
סימן פט סעיף כ: 
יח ו [מיי" קס סעג טס 
טופ"ע] עס סעיף ג: 
ןו מי" פס טוק"ע מס 
וע" 3ב'י] : 
יט ז מיי' פ"כ מסנכות 
ק"ש סנכס ײז סמג 
עסין ₪ טוס"ע פו"ת 
סימן סו סעיף ס: 


רב נסים גאון 


אמר (רבא) [רבה] ימים 
שהיחיד גומר בהן 
את ההלל כו'. איתיה 
לפירושייהו | במסכתא 
תענית בפ' בג' פרקים 
בשנה (דף כח) דאמר ר' 
יוחנן משום ר' שמעון בן 
יהוצדק י"ח ימים יחיד 
גומר בהן את ההלל כו' 
והתם נמי אמרען אמר 
(רבה) [רבא] זאת אומרת 
הלל דראש חודש לאו 
דאורייתא ולפיכך התיר 
רבא לפסוק בו אפ" 
באמצע הפרק: 


וי 
גליון הש"ם 
גמ' מטעמת כ\. על" 


ינקו מ" י"ד נפסוק 
ויפלו סעס פת יונתן: 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' עסו סיפסיק מי 
למרינן: (כ) תוס' ד"ס 
ימיס וכו' מידי לסוס 
6 ואתקיעות לסגי 
נסי: (ג) בא"ד. שיו 
מיוסג | דסרי | סופה 
מסמע: (ל) בא"ד. 
כירוסנמי וסרי סופה 
זסו: (ס) בא"ד. מסו 
נשמעינן מן סלס: 


— Aas 


תורה אור השלם 
א) חִרְלו לְכֶם מִן הָאָדֶם 
אֲשֶׁר נְשְמָה בְּאֲפוֹ כ 
בַמָה נָחֲשֵׁב הוא: 
[ישעיה ב; בבן 
ב) צֶרֶק לָפָנָיו הל 
וְָשֵׂם לָרָרָךּ פְעֲמָיו: 
|תהלים פה, יד] 
ג יִרְאֶת יי לְחַיִם וְשְׂבַע 
יָלִין בַּל יפָקָד רֶע: 
[משלי יט, בג] 


משנת ראשונים 


שאני רב בר שבא דלא 
חשיב עליה דרבינא. 
כלומר לא היה חשוב 
בעיניו שיפסיק בשבילו. 

[הריטב"א] 
והשרוי בתענית טועם 
ואין בכך כלום. ודבר 
זה אין ראוי להקל בו 


עד כמה רבי אמי ורבי אסי טעמי עד שיעור רביעתא. כתב רבינו האי גאון ז"ל, דאפי' בפעם אחת אם יודע בעצמו שיכול 
כל הנותן שלום לחבירו קודם שיתפלל פירוש שלום כמו כריעה, אבל שלום בפה מותר כמו צפרא דמרי טב וכיוצא בו. [רבינו ירוחם נתיב ג חלק ג] 
את שמע ולא התפלל ומצא חברו בדרך נותן לו שלום, ואין בכך כלום אעפ"כ אין ראוי להאריך בכך, וכבר נהגו בענין זה להקל בשאלת שלום ולומר צפרא דמרי טב והלה משיב ודמרי טב ובריך. [מאירי] 


מי שלא קרא 
תרגמה 


רבי אבא במשכים לפתחו. פרש"י ז"ל דהא דרב ושמואל במשכים לפתחו אבל פגעו בדרך שואל. וי"מ דאותו שהתפלל משכים לפתחו של שואל שלא התפלל עדיין וכיון דמשכים לפתחו ראוי הוא לשאול לו 
לשלום ומתניתין דקתני שואל מפני הכבוד מיירי בכה"ג. וא"ת אמאי לא אוקים מתניתין בתפלה של ערבית ותו לא קשיא מידי. וי"ל דלא איפשר לאוקמה בשל ערבית לפי שאין שאילת שלום בלילה. [הרשב"א] 
אמר להו לא אפור קא אמינא. כתב הראב"ד ז"ל דהיינו שנהגו לומר בבקר צפרא דמרי טב, כדי שיתן לב שהוא אסור להתעכב בדברים אחרים כלל עד שיתפלל, ומפני שהוא משנה בלשונו יזכור. [הרשב"א] 


ליד. ול 


אל תִּקְרִי [-אל תקרא] בָּמַה נחִשַב הוּא' אֶלָא בָּמַה', שאם תעסוק 
בכבודו קודם הרי זה כאילו עשיתו במהי". וּשַמואל אָמַר, אין לומדים 
איסור נתינת שלום קודם התפילה מדרשת לשון בָּמַה', אלא ממשמעות 
הכתוב כפשוטו שהוא לשון תמיהה, בַּמָּה חַשַבְתּו לוה - בעבור מה 
נתת חשיבות לאדם זה ולא לְאֶלוהַ, שהקדמת את כבודו לכבוד המקום. 


מתיב רב שָשֶת - הקשה רב ששת על הלכה זו, הרי שנינו במשנה 
לגבי קריאת שמע בַּפְּרְקִים שואל מִפָּנִי הַכְּבוד וּמָשִיב', וקריאת שמע 
היא קודם תפילת שמונה עשרה, אם כן מבואר שמותר לשאול בשלום 
אדם קודם התפילה. מתרצת הגמרא, תִּרְגְמַהּ רְבִּי אַבָּא - רבי אבא 
פירש את דברי רב ושמואל האוסרים נתינת שלום קודם התפילה, שלא 
נאמרו אלא בְּמַשָכִים לְפַתְחו של חברו כדי לתת לו שלום, אך הפוגש 
חברו בדרך מקרה מותר לשאול בשלומו, ובאופן זה עוסקת משנתנוי". 


* 


הגמרא מביאה הלכות נוספות בענין דברים שאסור לעשותם קודם 
התפילה: 
(אַמַר רְבִּי יוֹנָה אָמַר רַבִּי זִירְאי, כָּל הֲעוֹשֵׂה חֲפַצֵיו [-עסקיו וצרכי 
עצמו] קוֹדם שִיִתְפַּלֶל, כאלו בָּנָה בָּמָה לעבודת כוכבים**. אָמָרוּ 
ליח - שאלוהו בני הישיבה, בָּמַה אָמַרְפּ - האם אכן כך אמרת 
שכאילו בנה במה. אָמַר להוּ - השיב להם רבי יונה, לא כך אמרתי, 
אלא אפור קא אִמִִנָא - אמרתי שאסור לעשות חפציו קודם 
התפילהיי, וְכְדָרֵב אידי כַּר אַבִין - וכדברי רב אידי בר אבין, דְ)ְאָמַר 
רב אידי בר אֲבִין אֶּמַר רב יִצְחֶק כַּר אַשְׁנָאן, אָפוּר לו לְאָדֶם 
לעשות חַפְצִיו קודם שִׁותְפַלַל, שְׁנָאֲמַר פס פס יל דק לְפָנָיו 
יהלד וישם לְדֶרְך פּעֲמִיוֹ', ונדרש הפסוק כך, תחילה יצטדק האדם 
לבוראו בתפילהלי, ורק אחר כך ילך לדרכי חפציולי. 


וְאֶמַר רכ אִידִי בר אָכִין אָמַר רב יִצְחָק כַּר אַשְיָאן, כָּל 
הַמַתְפַּלֶל תחילה וְאֶחַר כַּףְ יוצא לְדֶּרף, הקְבּ"ה עושָה לו חֲפַצֵּיו, 


להשתחוות למעשי ידיהם, כי גם הם כל חיותם תלויה בנשמתם אשר עתידה לפרוח 
מהם, קל וחומר לפסל עצמו שאין בו חיות. וראה שם שפירש עוד באופן אחר. ובמדרש 
(נ"ל פ י) מובא שפסוק זה אמר הקב"ה למלאכים, כשטעו באדם הראשון ורצו לומר 
לפניו קדוש. 

כח. רב דקדק את לשון הפסוק שיכל לומר 'כי מה נחשב הוא', וכיון שאמר בַּמָה' 
דרשו מלשון בָּמַה'. רי"ף (על סעין יעקנ, ד"ס כ). 

בט. רש"י (ל"ס פרגמס). אמנם השיטה מקובצת (ד"ס פרגמס) הביא שיש המפרשים להיפך, 
שמשנתנו עוסקת באופן שאדם שהתפלל משכים לפתח השואל שעוד לא התפלל, וכיון 
שהשכים חברו לפתחו ראוי לשאול בשלומו, אך בפוגשו בדרך אסור לתת לו שלום. 
תלמידי רבנו יונה (ד"ס ודוקפ) פירשו כרש"י שאין איסור אלא כשמשכים השואל לפתח 
חברו, והביאו בשם חכמי פרובינצא שאף במשכים לפתחו לא נאסרה נתינת שלום קודם 
התפילה אלא כשמזכיר 'שלום', כיון שהוא שמו של הקב"ה כמבואר בשבת (י:) ואין 
ראוי שיזכירו תחילה לצורך בשר ודם, אך מותר לומר לו 'צפרא דמרי טב' [-בוקר טוב]. 
אמנם בשם רבנו יונה כתבו, שכל זה רק אם הוצרך ללכת לעסקיו ואגב כך נכנס לחברו 
לברכו, אך כדי להקביל פני חברו סתם אסור להשכים לפתחו אף אם אינו אומר 'שלום'. 
ל. ברש"י (ד'"ס ס"ג) נראה שלא גרס את כל דברי רבי יונה עד 'אמר רב אידי בר 
אבין'. מהרש"א (ד"ס פ"כ). 

לא. כיון שמחשיב את עצמו יותר מהקב"ה, והוא כעין דברי רב לעיל שהנותן שלום 
לחברו קודם התפילה כאילו בנה במה לעבודת כוכבים, כיון שמחשיב לאדם יותר 
מלה): 

לב. לגרסתנו שאלת בני הישיבה ותשובת רבי יונה צריכות עיון, מדוע היו דבריו 
תמוהים בעיניהם, ואם הודה להם מה סבר מתחילה. אכן הרא"ה (ד"ס 6ער כנ) גרס את 
דברי רבי יונה לענין הנותן שלום לחברו, וכן הגירסא בדקדוקי סופרים ובעין יעקב. 
וכן נראה שגרס השיטה מקובצת (ד"ס פמכו), ולפי זה ביאר את תמיהת הגמרא, שאם 
אמרת כך נמצא שדבריך הם כדברי רב לעיל ואין בהם חידוש, ועל זה ענה רבי יונה 
'אסור קאמינא וכדרב אידי בר אבין', כלומר, רב האוסר נתינת שלום עוסק רק במשכים 
לפתחו, ובא רבי יונה לחדש שכשם שאסור לצאת לדרך או לעסוק בחפציו קודם 
התפילה, כך אסור להתעכב ולתת שלום אפילו לפוגשים בו בדרכים, אלא צריך למהר 
לבית הכנסת להתפלל. וכעין זה משמע מדברי הרשב"א (ד"ס 6מכ) [וברא"ה שם מבואר 
שאף רב סובר כרבי יונה, אלא שלא נחשב הנותן שלום לחברו כאילו עשאו במה אלא 
במשכים לפתחו. וביאר עוד שמשנתנו המתירה נתינת שלום היא דווקא בשעת הדחק 
כגון מפני הכבוד]. והוסיף הרשב"א בשם הראב"ד, שעל כן הפוגש חברו בדרך לא 
יאמר לו 'שלום' אלא ישנה ויאמר 'צפרא דמרי טב', כדי שעל ידי שינוי הלשון יזכור 
שאסור לו להתעכב לשום ענין קודם שיתפלל. 

לג. התפילה קרויה צדק, כיון שהיא מצדיקה את האדם לבוראו. רש"י (ד"ס 5דק), וראה 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


שָנְאָּמַר צִדָק לְפָנָיו יהלף וְיְשֵׁם לְדֶרְף פְּעְמָיו', ונדרש הפסוק כך, 
אם תחילה יצטדק האדם לבוראו בתפילה, הקב"ה ישים לו צעדיו 
כשילך לדרכי חפציו, כלומר שיצליח בהם"ל". 


* 


הגמרא מביאה דרשה בענין לינה בלא חלום": 
(סאָמַר רְבִּי יוֹנָה אָמַר רַבִּי זירְא, כָּל הַלֶן שַבְעַת יָמִים בְּלא חֲלוֹם 
נְקרָא רע, שִנְאָמר (של יע כ וְשָבָעַ ילין בַּל יִפָּקָד ךְע'", אל 
קרי [-אל תקרא] שָבְּעִ' אֶלָא שָבַע, ונדרש הפסוק כך, אם ילין 
אדם שבע ימים ולא נפקד מן השמים בחלום"", סימן שרע הוא ועל 
כן אין פוקדים אותו. 


הגמרא מביאה דרשה אחרת מפסוק זה: 
אָמַר ליה רב אַחָא כְּרִיה דְּרַבִּי חייא בַּר אַבָּא - אמר לו רב אחא 
בנו של רבי חייא בר אבא לרבי יונה, הָכִּי [-כך] אָמַר רַכִּי חייא 
אָמַר רַבִּי יוֹחֲנֵן בדדשת פסוק זה, כָּל הַמַשְׂבִּיע עצמו מִדִּבְרי תּוֹרָה 
[שלומד הרבהל*"] ואחר כך ?ן, אִין מבשרין אותו בְּשורות רָעוֹת 
בחלומו להבהילו", שַׁנַאֲמַר יְשְׂבַע ילין בֵּל יפּקְד רְע', כלומר שהלן 
כשהוא שבע מדברי תורה לא יפקד בבשורות רעותי". 


אי 


שנינו במשנה, אלו הַן בִּין הַפְּרקִים וכ", בין ויאמר לאמת ויציב, 
ומותר להפסיק שם כדין בין הפרקים. ורפי יהודה אומר, בין יאר 
לאמת ויציב לא יפסיק. הגמרא פוסקת הלכה כרבי יהודה, ומבארת מה 
טעמו: 
אָמַר רַכִּי אֲבָהוּ אָמַר רַבִּי יוֹחָנָן, הַלְכֶה כְרַבִּי יְהוּדָה, דְאָמַר בִּין 
אֶלְהַיכֶם לָאָמָת וְיְצִיב לא יִפְסִיקײ. 


ועוד אַמַר רכִי אֲבָהוּ אָמַר רְכִי יוחַנֶן, מאי טעמַיה [-מה טעמו] 
דְרַבִי יְהוּדָה, דְּכְתִיב (ירפיס י י) 


הרחבה בביאורי רש"י. ומצאנו שקרויה התפילה כן בפסוק (פסניס יז 6) 'שמעה ה' צדקי. 
ודרש רב יצחק תיבת 'לפניו' מלשון קודם, כלומר קודם צדק יהלך ורק אחר כך ישם 
לדרך פעמיו. מהרש"א (פ"5 ד"ס 6סול). 

לד. 'פעמיו' היינו צעדיו. מצודת ציון (עס). בדרך הפשט פירש רש"י (פס) פסוק זה, 
שהקב"ה אשר צדק לפניו יהלך, ישים צדק בדרכים שיתנהג בהם עם בניו. 

לה. כיון שהפסוק אומר לו לצאת לדרך ודאי הוא שישלים כל חפציו, שאם ספק 
הדבר לא היה אומר כן. מעדני יום טוב (ס" ז ופ ע). 

לפי הדרשה הראשונה נדרשת תיבת 'וישם' על האדם עצמו, שישים פעמיו לדרך רק 
אחר שיתפלל, ולפי הדרשה השניה הכוונה לקב"ה, שישים את פעמי האדם ויעזרהו 
אם התפלל קודם שיצא לדרך. מהרש"א (פ"5 ד"ס 6פול). 

הרי"ף והרא"ש (פי" ז) גרסו אף במאמרו הראשון של רב יצחק בר אשיאן 'אסור לאדם 
לצאת לדרך קודם שיתפלל', ולא גרסו 'לעשות חפציו'. ולשיטתם נדרש הפסוק כפשוטו, 
שרק אחר שהתפלל ישים לדרך פעמיו. ולפי זה נמצא שלימד רב יצחק תחילה שיש 
איסור בדבר, ואחר כך השמיענו עוד מה שכר המקיים הלכה זו. ואף לגירסתנו אין 
לפרש שהיוצא לדרך קודם התפילה אמנם הקב"ה לא יעשה לו חפציו אך מכל מקום 
אין איסור בדבר, אלא הוא אף איסור כיון שעושה חפציו קודם התפילה. בית יוסף 
(פֿו"ם סי' פט ד"ס ומ"ש ככנו פו). 

לו. לגירפת הגמרא לפנינו הובאה כאן דרשה זו כיון שגם היא נאמרה מפי רבי יונה 
בשם רבי זירא, שהוזכר לעיל לענין העושה חפציו קודם שיתפלל. וכן מבואר מגירסת 
הגמרא כאן 'ואמר רבי יונה' בוא"ו החיבור. אמנם ראה הערה לעיל בשם המהרש"א 
שרש"י לא גרס שם כלל את דברי רבי יונה, ולפי זה אין לגרוס כאן 'ואמר' אלא 
יאמר בי יונה 

לז. לשון הפסוק היא יראת ה' לחיים ושבע ילין בל יפקד רע', ופירש רש"י שם, 
שהירא את ה' שבע ילין, שלא יפחד משום רעה. 

לח. חלום קרוי פקידה מן השמים לפי שהוא אחד מששים בנבואה, כמבואר להלן (ט:). 
לט. על פי של"ה (טוין, דכך מייס פות כז). 

מ. מהרש"א (ס" ד"ס כל סמטניע). אמנם הנפש חיה (סוכס 3)סיפת זקניס ד"ס כל סנן) פירש 
את דברי הגמרא כפשוטם, שאין מבשרים אותו בשורות רעות היינו שלא תבוא עליו 
כל צרה. וראה שם שביאר על פי זה את מחלוקת רבי זירא ורבי יוחנן בדרשת הפסוק. 
מא. הגמרא מדייקת את תחילת הפסוק שם "יראת ה' לחיים ושבע ילין' וגו', שהתורה 
קרויה יראת ה' כמבואר ביומא (ענ:), והמשביע עצמו מדברי תורה, ולא די לו במה 
שיוצא ידי חובת תלמוד תורה בקריאת שמע בלבד, אין מבשרים אותו בשורות רעות 
בחלומו. מהרש"א (מ" ד"ס כל סמעניע). 

מב. ראה בהערה על המשנה לעיל (י6ג.) שנחלקו הראשונים בדעת רבי יהודה, האם 
אין להפסיק שם כלל או שדינו כאמצע הפרק. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


₪ |קכם ‏ דסי::כגש. 
3) קוטס ד:, ג) פסחים 
סד., ל) ושם, ס) סימן 
רכז, 1) ביצה ד:, ז) הייה 
(י ע"ב), ם) ה"א (סט 
ע"א), | ט) פרק ע"ס 
ה"ה, *) זכריה ח יט 
(ועיי ר"ה יח ע"ב). 


o_o Ekg — 
הגהות וציונים‎ 


6] עי רש"א (גליון): 
5] לקמ 'דףי נה ע"ב 
[ושם איתא ר' זעירא 
וכ"ה בשאלתות בפ' 
מקץ] (גליון): ג] [צ"ל 
ואמר] (גליון): ל] עיין 
מעדני יו"ט (סימן ו אות 
פ) שאולי צ"ל טועמת 
עײי"ש: ם] נ"א | עד 
שיתפלל (גליון) כ"ה 
בדפו"ר: ו] יש להוסיף 
הלל בר"ח (מהר"נ 
אדלר) וכיה במור"פ 
ובתוס' הרא"ש ובתוס' 
ר החסה וכה בגמי 
שם "הלילא": ]] התוס' 
העתיקו דרב "על לבי 
כנישתא" | אבל אין 
הגירסא כן, אלא רב 
איקלע לבבל, כמו 
שהעתיקו התוס' לעיל 
(שפ"ח עיי"ש): 
ק] נדצ"ל שני פעמים, 
(וכ"ה הלשון בתוס' 
להלן ובתוס' ר"פ איתא 
פעמיים): ע] [פותחות 
וחותמות בפווך כצ"ל 
רש"א] (גליון): *] בתוסי 
ריפ נוסף ' לברכפת 
הלל:כ] בתוס'ר"פ נוסף 
לקרות: (] בספר ברכת 
ראש כתב שצ"ל ומיהו 
משמע בירושלמי שהיו 
מברכין והנך ג' תיבות 
"כאשר פירשתי תחלה" 
נמחק עיי"ש: מ] בתוס' 
ר"פ נוסף לאכול: 
ג[ בתוסי ריפ נוסף 
פירוש אותה ברכה 
מיירי בשתי גאולות 
אחת להבא פירוש 


כבווך: "דאק כתלה 
הודאה דיש בה הפסק 
ותפלה שיגאל אותנו": 
ע] צ"ל ומה שקשה 
(מראה כהן וכ"ה בתוס' 
ר"פ) ועיין מהרש"א: 
פ] בתוס' ‏ ר"פ נוסף 
ולהכי מותר לטעום: 
5 עיין לקמן לו ע"ב 
תוס' ד"ה כל איתא ג"כ 


הלשון שאעוה צהיך" 
ועמד שם רעק"א בגליון 
הש"ס וכתב לישנא 


"אינו צריך" עיי"ש: 


קד עציב כתבו דחותמוגייייי 


אחי. כך קעו: תנא דבי רבי חייא. 
מהו שיפסיק. לקת קלוס: ימים שהיחיד גומר בהן את ההלל. 
טסו סוכס (כנ 6דס, וסס סד ועטכיס יוס נטנס כדסמרינן כמסכק 
ערכין (די .): מהו שיטעום. ת ססכעיל כדעת פס 5ריך מנם פו 


מכנין: מטעמת. טעימ תנקינ: 
רביעתא. כניעית סכוג: חדלו לכם 
מן האדם. כסיט לכס (עסוק כככוד 
סעקוס 36 תתעסקו ככנוד 6לס, הי 
כו סכי לעס ליס (סדול: ושמואל. 
כ דריש לסון כמס, ‏ 5 כמסמעו 
נעס סקנתו מס קסקלמת כנולו 
(ככולי: שואל מפני הכבוד. וסb‏ 
ק"ש קודס תפפס סול וקתני שו95: 
תרגמה ר' אבא. לס דכנ וקמופל 
דלסכי: במשכים לפתחו. כל פגעו 
כדרך סו6כ: ה'ג. 6מר רכ מידי כל 
לבין 6מר רכ ינסק כר פטיפן סור 
נפדס נעסום ספכֿיו קודס שיספלכל': 
צדק. מפלס, סמכדיקו לכוכסו, וסדכ 
וישס פעמיו לדככי ספ%ן: אל 
תקרי שבע אלא שבע. יין כל 
יפקד מן ססמיס נקנוס סכי סו 
רע (כך פין מסגיסץ <פקדו: 
והי 


היה קורא פרק שני ברכות 


קסיס קונס כנִית כני סיי: 


ובפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב שלום 
לכל אדם תניא נמי הכי הקורא את שמע ופגע 
בו רבו או גדול הימנו בפרקים שואל מפני 
הכבוד וא"צ לומר שהוא משיב ובאמצע שואל 
מפני היראה ואצ"ל שהוא משיב דברי ר' מאיר 
ר' יהודה אומר באמצע שואל מפני היראה 
ומשיב מפני הכבוד ובפרקים שואל מפני 
הכבוד ומשיב שלום לכל אדם. בעא מיניה אחי 
תנא דבי רבי חייא מרבי חייא בהלל *ובמגילה 
מהו שיפסיק (6 אמרינן ק"ו ק"ש דאורייתא פוסק 
הלל דרבנן מבעיא או דלמא * פרסומי ניסא 
עדיף א"ל פוסק ואין בכך כלום אמר רבה 
ימים שהיחיד גומר בהן את ההלל בין פרק 
לפרק פוסק באמצע הפרק אינו פוסק וימים 
שאין היחיד גומר בהן את ההלל אפי' באמצע 
הפרק פוסק איני והא רב בר שבא איקלע לגביה 
דרבינא וימים שאין היחיד גומר את ההלל 


הוה ולא פסיק ליה שאני רב בר שבא דלא חשיב עליה דרבינא: בעי מיניה 
אשיאן תנא דבי ר' אמי מר' אמי השרוי בתענית מהו שיטעום אכילה ושתיה 
קביל עליה והא ליכא או דילמא הנאה קביל עליה והא איכא א"ל טועם ואין 
בכך כלום תניא נמי הכי + ימטעמת אינה טעונה ברכה דוהשרוי בתענית טועם 
ואין בכך כלום עד כמה ר' אמי ור' אסי טעמי עד שיעור רביעתא: אמר רב 
הכל הנותן שלום לחבירו קודם שיתפלל כאלו עשאו במה שנאמר * חדלו לכם 


צמן האדם אשר נשמה באפו כי במה נחשב הוא ?אל aa‏ במה אלא במה 


ושמואל אמר במה חשבתו לזה ולא לאלוה מתיב רב ששת בפרקים שואל מפני 
הכבוד ומשיב תרגמה ר' אבא במשכים לפתחו (א"ר יונה א"ר זירא כל העושה 
חפציו קודם שיתפלל כאלו בנה במה א"ל במה אמרת א"ל לא אפור קא אמינא 


וכדרב אידי בר אבין ד)אמר רב אידי בר אבין אמר רב יצחק בר אשיאן יאסור 
לאדם לעשות חפציו קודם שיתפלל שנאמר > צדק לפניו יהלך וישם 


לכה 


פעמיו ואמר רב אידי בר אבין אמר רב יצחק בר אשיאן יכל המתפלל ואח"כ 
יוצא לדרך הקב"ה עושה לו חפציו שנאמר צדק לפניו יהלך וישם לדרך פעמיו: 
(ו)א"ר יונה א"ר זירא" כל הלן שבעת ימים בלא חלום נקרא רע שנאמר 9 ושבע 
ילין בל יפקד רע אל תקרי שבע אלא שבע א"ל רב אחא בריה דרבי חייא 
בר אבא הכי א"ר חייא א"ר יוחנן כל המשביע עצמו מדברי תורה ולן אין 
מבשרין אותו בשורות רעות שנאמר ושבע ילין בל יפקד רע: אלו הן בין 
הפרקים וכו': א"ר אבהו א"ר יוחנן 'הלכה כר' יהודה דאמר בין אלהיכם 
קייטא הוא מה דנקטו ג לאמת ויציב לא יפסיק א"ר אבהו א"ר יוחנן מאי טעמיה דרבי יהודה דכתיב 


רכס נמייב עכמו מכרך ולין זס כרכס לטנה מידי דסוס 56ולכ () ופתפינין דסני נסי מברכום פע"ג ססינן סייכות. וכלי 


וה' 


ד 


ימיה שהיחיד גומר בהם את ההלל. כו דוקל ייד 555 6פיפו 

בור קור יסיד כיון ספין כל ישרפ ביסד כמו ססיו 
כמסיטת פסמיס כי"ד כניסן" ונפו דוקל גומר דוד6י קי"ל דימיס ססין 
יסיד גומר לת ססנל 6ין סוכס 65מרו כנכ 6פילו כדילוג דסכי משמע 


בערכין (פ'צ די י:9) דסקיב כ"b‏ יוס 
דיפיד גומר כסן ת 3500 ופליך כ"ס 
וי"כ נמי ימס מסמע דנטפר ימיס 
טוניס כמו כרלסי סלסיס פסיעb‏ 
ליס דסין כומר מדנb‏ סטיב יותר מכ" 
יוס וגס מדנ ק6מר נגמור כר"ס 
וני"ס דקז סוס מטמע דנססר ימיס 
טוניס כמו בכ"ס ודסי פין גומרין 
6 קורין פנ עפס מסמע פפילו 
קורי 65. וכן מסמע כפרק 3תרb‏ 
דסענית (די כם:) ככ 6יקפע | גבל 
סזנסו דסוו קל קלו" כר"ק סכר 
נפססוקינסו. פירוק | ססיס סוכל 
ססיו גועליס פופו כיון דסום דקb‏ 
מדפגי דנוגי מר ס"מ מנסג קבופיסס 
בידיסס נמ דימיס הלין גומרין 
כסן סנ פין מוכס כפמכו ומס סגו 
קומרין פותו סייטו מקוס מנסג. וכתוכ 
כמסזור ויערי* כיון ססינו 696 מנסג 
כעלמ כ מנרכיגן עניס כדלמר 
פרק לונ ועלכס (סוכס די מד:) 6ין 
מכרכין על דכר סו מנסג. ומיסו 
וער ר"ת היו כפיס דלטנטול 
ודלי כ מכככינן 30 על מכוס 
פטיטוb‏ דמכרכינן דסb‏ סוינן כל יו"ט 
סני 6ינו 596 מנסג5" ומכרכין וסכb‏ 
נמי מסמע דמכרכין. דסי כ מכרכין 
מפי ספסקס טייך בס ועוד כסיס 
דמכרכינן. על מנסג מס דרב על 
לכי כנסת! וכו' וס 6 כרכו 
נתסנס מפי כ סלגים | כנ לסוס 
ענסגל עד סקלנגו כ כודקי כרכו 
מפני סמנרכיס כטוכ על מנסגb‏ 
וכסכיל כן 69 סרגיס עד סלנוג ו"ת 
פמפי 55 סיק פדעתיס פס כרכו 
נקרות ו פגמור וי"ל דככך 6ין לתום 
סכטוכ יכול לכרך כגמור 6פי' כססו5 
מדנג מו ליפכ ומס טמנרכין כך 
על סדוג לקרות וכקסן גומרין לגמוכ 
כדי טנ יטעו ומקוס סכי כ סיס 
יכול לסכין ממוך סכרכס עד סללוג. 
ויש קכולֿין לור דימיד ספומר סננ 
בימיס ספין גומרין טפין כו נכרך 
ומיסו סקל מקולי סיס פומר דכיון 

: פססיס יט סמכרכין 


" פעמיס כתסלס לקרום ומר ססעודס לחר טפוך מכרכין לגור ומייתי רפיס מירופלמי (דפרק %5") מססים דמייתי עלס דכל סנרכות פותסין שו 
נרוך סון מן סכרכום ססמוכות (סכרתס וכרכת ספירום וסמכות ופריך כירוטנמי ענס וסb‏ 6יכ6 גפונס פירום טר גננו דסמוכס (סכרתס" 
וסמסי פופמת ככלוך טנייf‏ דפס טמעס ככסכ"נ 52 ופריך וסרי סופס פירום יסנוך דסינס סמוכס קססעולס מפסקת ולפ"ס פינס פופסק 
ככלוך ומסני סתיס סנס 5פם 630 ומת (שעכר פירוט 6סק לסכל זו סי פותס כרכס שמכרכין חר 6כינס לגמור ולוותס כרכס סי 
סמוכס לפת כטעכר סיינו 6ותס סכירך קודס 6כיפס? 56מ5 דמכרכין טני פעמיס. פנ זס ספירוע לינו מיוסכ דסרי (ג) סיפ מטמע 
דקפי 6כרכס דלסר גפננו דקפי כס מתתלס 526 ודסי 6כרכס דסער גספגו 6 כסטר פפרם מיסו מסמע כירוקנמי? כפפר פירספי תפנה 


שסיו מכרכין כ' פעמיס תסלס וסוף 936 פומר כ' יסודס דוו סי תמיסb‏ גדו 


ס מפחר סכירך קודס 6כילס 6מסי מפסיק ולוככ כינתיס שסכי 


כימיס ססין יסיד גומר כסן 65 ססננ כיון שכירך תסלס כמו סכ פנו מותר נפסוק 656 מפני סכנוד דלי טנ כירך 6מסי 
יפסיק נקמכע פפיכו סנ מפני סכנוד ס כ סיס מפסיק עוס כרכס 526 גרס ס דפריך כירוענמי סכי גקונס דמסמע 
דמכרכין עליס כתסלס פֿיירי כסדס שעוקס ססדר ככת 6סם סז 6יגו מפסיק עפינו כריך= 6כל פנו סמססיקין 65כול 6ין כנו עברך כלל 
כ כתק(ס וכל כסוף וס דקמר כירופנמי וסלי (ד) סיפ זסו טר ג6לנו דפותמת ככלוך וסמ6י וס סודס בענמb‏ סיל ככרכם פירות 
ומסי מותמם ככרוך ומסני קפיס סנס סתי גפוכות פחת לסכל ולתת (שעכר? פירוק לעפיד כמו יגיענו וגס סיל 6רוכס קת וגס יק 
כס (סעכר כמו 6סר גקננו מגקולת מכֿריס (פיכך מותמת ככרוך ומס טסקpס?‏ מיסללוך ספינס סמוכס פי מס מפלסתי עתס ולפ"ס 
6ינס. פותפת ככלוך יט ניתן טעס נפי ססיס סודס ענמ ולפינו טסי 6רוכס קת תקנו כס מפימס וכ פמיסס כמו פנסי נסמס. וכן 
מסמע כירוסלמי קסיס דרכן לוער סננ ככית סכנסת וסס"כ סותין כוסות קנסס כניפס 3נ סוס סדר דכעי ניכופלמי (פי עיפ") סתסן כנת 
פחת מסו פירוע זס תכ זס כנ סננ וסדר כינתיס מסו (ס) סמעיין מן סד ד"כ יותנן סננ ס סמעס ככים סכנסת י5 וכן מסמע 
כתוספת b‏ דעי 55 סיס יודע ונכנס כנית סכנסת וכו' וססת נמי מיוסכ דכטכיל כך פותסת כרכס דקר גספגו ככרוך לטעמb‏ עפינס 
סוכס כי ס דס קר סננ כנסכ"ג י59: | דילמא הנאה קביל עליה, סי ניסנb‏ מסמע דמיירי כתענית ימיל שקכל עניו? 936 
כפענית סכתונ' (: שעD‏ ואין בכך כלום. פילט כ"ם ססוזל ופוט דנ סטיג הנס מן סטעימס 55ל כולע bo‏ 

פיכו ער תעניות ומסוס סכי ספולט פינו כריך כרכס עפיו נסגס: במשכים לפתחו. וכן סנכס 6כל פגעו כפקכלי מותר: 


אהח19/06/2018 


שכמה גרונות תרבותן רעה וקשה להוציא מידן מה שהתחילו להחזיק בו. [מאירי] 


להעמיד עצמו שלא יבלע כלום. [הרשב"א] 


לעס 


עין משפט 
נר מצוה 


יג א עור וקו"ע 6ו"ק 
סימן פר35 סעיף 3: 
יד ב מיי' פ"ג מסנכום 
מנוכס סנכס ט טול 
סו"ע פו"ס סימן תכנ סעיף 
ד [וכסי" תפס סעי' 6] 
וכסימן פרמד סעיף 6: 
טו ג מיי" פ"6 מסנכוס 
כלכות ס(כס 3 סמג 
(סלכות כללות) עטין כו 
טוס"ע ו"ח סימן רי 
סעיף 3: 
מז ד מיי' פ" מסנכות 
פענית סלכס יד טוק"ע 
ו"ם סימן תקסז סעיף 5 
[ר3 6לפס סענית פ"b‏ דף 
קעכ] : 
יז ה מי' פ"ו מסנכום 
ספל הנכס ד סמג 
עסין יט טור קו"ע פו"ס 
סימן פט סעיף כ: 
יח ו [מיי" קס סעג טס 
טופ"ע] עס סעיף ג: 
ןו מי" פס טוק"ע מס 
וע" בניין: 
יט ז פיי" פ"כ מסנכות 
ק"ש סנכס ײז סמג 
עסין ₪ טוס"ע פ"מ 
סימן סו סעיף ס: 


רב נסים גאון 


אמר (רבא) [רבה] ימים 
שהיחיד גומר בהן 
את ההלל כו'. איתיה 
לפירושייהו | במסכתא 
תענית בפ' בג' פרקים 
בשנה (דף כח) דאמר ר' 
יוחנן משום ר' שמעון בן 
יהוצדק י"ח ימים יחיד 
גומר בהן את ההלל כו' 
והתם נמי אמרינן אמר 
(רבה) [רבא] זאת אומרת 
הלל דראש חודש לאו 
דאורייתא ולפיכך התיר 
רבא לפסוק בו אפ" 
באמצע הפרק: 


== 
גליון הש"ם 
גמ מטפסת פה. ער 
ינקוט מ" י"ד נפסוק 
ויפדו סעס פת יונסן: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' עסו סיפסיק מי 
למרינן: (כ) תוס' ד"ס 
ימיס וכו' מידי לסוס 
6 ואתקיעות דסיי 
נסי: (ג) בא"ד. שיו 
מיוסג | דסרי | סופה 
מסמע: (ד) בא"ד. 
כירוסנמי וסרי | סופה 
זסו: (ס) בא"ד. מסו 
נשמעינן מן סדפ: 


7. begs 


תורה אור השלם 
א) חִרְלו לְכֶם מִן הָאָדֶם 
אֲשֶׁר נְשְמָה בְּאֲפוֹ בי 
בַמָה נָחְשב הוא: 
[ישעיה ב, 35| 
ב) צֶרֶק לָפָנָיו הל 
וְָשֵׂם לָרָרָךּ פְעֲמָיו: 
|תהלים פה, יד] 
ג יִרְאֵת יי לְחַיִם וְשְׂבַע 
יָלִין בַּל יַפָקָד רֶע: 
[משלי יט, בג] 


משנת ראשונים 


שאני רב בר שבא דלא 
חשיב עליה דרבינא. 
כלומר לא היה חשוב 
בעיניו שיפסיק בשבילו. 

[הריטב"א] 
והשרוי בתענית טועם 
ואין בכך כלום. ודבר 
זה אין ראוי להקל בו 


עד כמה רבי אמי ורבי אסי טעמי עד שיעור רביעתא. כתב רבינו האי גאון ז"ל, דאפי' בפעם אחת אם יודע בעצמו שיכול 
כל הנותן שלום לחבירו קודם שיתפלל פירוש שלום כמו כריעה, אבל שלום בפה מותר כמו צפרא דמרי טב וכיוצא בו. [רבינו ירוחם נתיב ג חלק ג] 
את שמע ולא התפלל ומצא חברו בדרך נותן לו שלום, ואין בכך כלום אעפ"כ אין ראוי להאריך בכך, וכבר נהגו בענין זה להקל בשאלת שלום ולומר צפרא דמרי טב והלה משיב ודמרי טב ובריך. [מאירי] 


מי שלא קרא 
תרגמה 


רבי אבא במשכים לפתחו. פרש"י ז"ל דהא דרב ושמואל במשכים לפתחו אבל פגעו בדרך שואל. וי"מ דאותו שהתפלל משכים לפתחו של שואל שלא התפלל עדיין וכיון דמשכים לפתחו ראוי הוא לשאול לו 
לשלום ומתניתין דקתני שואל מפני הכבוד מיירי בכה"ג. וא"ת אמאי לא אוקים מתניתין בתפלה של ערבית ותו לא קשיא מידי. וי"ל דלא איפשר לאוקמה בשל ערבית לפי שאין שאילת שלום בלילה. [הרשב"א] 
אמר להו לא אפור קא אמינא. כתב הראב"ד ז"ל דהיינו שנהגו לומר בבקר צפרא דמרי טב, כדי שיתן לב שהוא אסור להתעכב בדברים אחרים כלל עד שיתפלל, ומפני שהוא משנה בלשונו יזכור. [הרשב"א] 


עין משפט 
נר מצוה 


כ א עוט"ע פוים סימן 
סו סעיף ו: 
כא ב פס סעיף ס: 
בג ד פה פיל 
מסל' ק"ש סנכס ג 
סמג עטין יס טור וקו"ע 
סו" סימן עס סעיף סו 
וניולס דעס סימן סקס 
סעיף 5: 
כג ה מייי פ"ד מסנכום 
תפינין סלכס כו עוש"ע 
מויים קימן כס קעיף ד [לנ 
פנפס כקן ונסנכום תפילין 
דף טו. וע"ק סנוסתק]: 


---<=%2-- 
רב נסים גאון 


לאפוקי ממאן דאמר 

למשנה אינו 
צריך +לבףך בעל6 וו 
המימרא רב הונא ועיקרה 
בפרק ראשון (דף יא): 


5% 
הגהות וציונים 


8] עיין רש"ש מש"כ על 
תִיבת" "כל": כ]עײן 
רשב"א שהקשה דקיי"ל 
דכל פסוקא דלא פסקיה 
ליה משה לא פסקינן ליה 
עיי"ש. ועיין בילקוט 
מפרשים: ג] בכת"י הגיי 
אמר חייא בר רב (וגיי 
ישרה היא דמימרא בפ"ע 
היא, דק"ס): 7ל] [צ"ל 
ללמד] (גליון): 
ס] בכת"י בקיר, וכאו"ז 
ועוד ראשונים ליתא 
כלל, ועי' שטמ"ק (דק"ס 
עיי"ש): 1] בכת"י ליתא 
לתיבות "ומנח תפילין 
והדר קרי ק"ש" (וכן לא 
הי כתוב לפנל רש" 
ע"כ פירש דהקושיא היא 
מומתני פרקין ובזה ניחא 
ג"כ מה דלא מקשה 
עדיפא | מינה | מדרב 
אדרב, (עיין מהרש"א 
פני יהושע צל"ח רש"ש) 
(דק"ס): ז] צ"ל 
לתלמוד (מהר"נ אדלר, 
רש"ש) וכ"ה בתוס' ר"י 
החסיד שם: ק] לכאורה 
רש"י לא גרס בגמ' דקא 
מתחלי במערבא וכ"ה 
באור זרוע הל' ק"ש 
(סימן לח) שהעתיק לשון 
הגמ' בלי התיבות "דקא 
מחחלי במערבא", והביא 
זה | מפירש"י | דאנן 
מתחלינן משום "דהא 
מתחלי במערבא": 
ען ר"ל אמות: '] צ"ל 
ששה (רש"ש, הג' בן 
ארי') או שצ"ל ורומו זי 
טפחים (רש"ש עיי"ש): 
כ] צ"ל מצות תפילין 
וק"ש (מראה כהן, 
באה"מ): ] ס"א 
וחשיב| דלא אזיל 
(גליון): מ] דיבור זה 
שייך במשנה לעיל יג 
ע"א: (] תיבת "ומהתם" 
נמחק (הרר"י בכרך) או 
שצ"ל ומהכא (מראה 
כהן). וכיה בתוסי ר"פ 
מהכא: פ] בתוסי ר"פ 
נוסף | 7ו: ע]יניח 
תפלין ויקרא ק"ש 
ויתפלל כצ"ל (גליון): 
פ] | צ"ל דאפילו 
לתפילין אין ראיה 
מכאן דמצי (מראה 
כהן): 


יף; 


?למ קדמה פרשת שמע לוהיה אם שמוע. ו"ת תיפוק לס 

דקדמס נתורס וי"ל דסכי קפמר למס קדמס פף (פרסת 
גי דקדמס (כופן 556 ודלי 6ין פנ סוקטין פס ססיל קודמק 
כתורס מסוס דפמריגן" 6ין מוקדס ומלוסר ו"כ סיס לגו לסקדיס 


וסיס קסי מדכרת כלטון | כניס: 
" ויאמך אינה נוהגת אלא ביום. 
מכסן מטמע כר' סמעון 

דסמר בפ' סתכלת (מנמות ד' מג.) ד5י5! 
מ"ע קסומן גכמ6 וכן פיפ נקדוטין 
(פ"ק די :) דקמ כֿיכית מכות עקס 
ססזמן גרמb‏ ו"ת "כ (מ"ד (מנות 
מ) כיכית סוכת כנית סוק וספילו 
מונסת כקופס? 6פ"ס מייבת נכיפית 
סיכי 6שכקן טיס סומן גרמb.‏ וי''ע 
דס סיס כסות סמיופד יפס פטור 
וסכי ית בירוטנמי דקדוטין* מר 
נסס ר"ט 6י 6פס מודיס (י דנֿיכית 
מ"ע קסומן גרמ קסרי כסות לילס 
פטור מן סכיפית "ר פיל טעמb‏ 
דרננן ש6ס סיס כיוסד (יוס ולילס 
טסייב כלינית : 'נך] תפילין ומצלי. 
ועסתס? עטמע סמותר (סנים תפילין 
כין גלולס לתפלס וכן כעלית. מניק 
פדס טליו כין גפולס (תפנס. וכן 
מלינו טרי ילק כרני יסולס ענמ 
פחר מניתו וקסס סטלים וכנר קכ6 
ק"ש ככרכותיס ונפעטף כטליתו וגמר 
קעונס עקלס וסני כמיס עסכל 
מססיק דרב. מ"מ יש נמנק כין פפינין 
נטנית דעיקר ק"ש ותפנס טייכי 
תפינין כד6מר נסמוך כלינו מעיד 
עדות סקר בע5מו פירוט נקלון קלוס 
קסו קוכb‏ וסיו כטוטפת ונקות ענ 
ידך ופֿין?. ופפלס גמי כד6מרן קרי 
ק"ש ומתפננ? זו סי מנכות סמיס 
6 כיית טמינו 696 מוכת ולית טפס 
יש כו טלית סיכ וס 6ין לו פטור 
מנינים. ויכול לקרול ק"ש 5ל5 כֿיפֿים 
ולפי דסוי ספסקס. וסרכ כני מקה 
מקוני סיס סומר דספיי*' מכסן 6ין 
רפיס דמכי למימר סנים תפינין ₪93 
ללס ולמר י"ת ממסמp‏ כסס 
ומכרך" עניסס וכסכי סגי קגס מופל 
נסתעטף נטנית בעם שידיו מטונפות 
וחר סיטונ ידיו יעסמ כטכיתו ומכרך: 
ו(מכל מצות האמורות בתורה. 
ות וכי ק"ש 55 סוס בכנכ 

מנות ספמורו כתוכס. ו"כ דסי 6 
תני סדי ק"ק סוס סמינ6 דדוקס 
סני דלית לסו קכיעות זמן 36ל ק"ש 
דקכיע לסו זמן כ סוסיל וזמן עור 
קמ"נ: עןלך בלא מנחה. ס"ס 
דמפי | כמימר ננ נסכיס עסני 
עונס נמי טעונס נסכיס 556 שנס 

דקר נקט עולס ומנקס וגו'9 : 
סמסן 


היה קורא פרק שני ברכות 


אהח19/06/2018 


* וה' אלהים אמת חוזר ואומר אמת או אינו ? 


חוזר ואומר אמת א"ר אבהו א"ר יוחנן חוזר 
ואומר אמת רבה אמר *אינו חוזר ואומר אמת 
ההוא דנחית קמיה דרבה שמעיה רבה דאמר 
אמת אמת תרי זימני אמר רבה כל אמת אמת 
תפסיה להאי. אמר רב יוסף כמה מעליא הא 
שמעתתא דכי אתא רב שמואל בר יהודה 
אמר אמרי במערבא ערבית דבר אל בני 
ישראל ואמרת אליהם אני ה' אלהיכם אמת 
אמר ליה אביי מאי מעליותא והא אמר רב 
כהנא אמר רב לא יתחיל ואם התחיל גומר וכי 
תימא ואמרת אליהם לא הוי התחלה והאמר 
רב שמואל בר יצחק אמר רב דבר אל בני 
ישראל לא הוי התחלה ואמרת אליהם הוי 
התחלה אמר רב פפא קסברי במערבא ואמרת 
אליהם נמי לא הויא התחלה עד דאמר ועשו 
להם ציצית אמר אבי הלכך אנן אתחולי 
מתחלינן | דקא מתחלי במערבא וכיון 
דאתחלינן מגמר נמי גמרינן דהא אמר רב 
כהנא אמר רב לא יתחיל ואם התחיל גומר. 


אי בר הכב 


אמת והא בעי לאדכורי יציאת מצרים דאמר . 


הכי מודים אנחנו לך ה' אלהינו שהוצאתנו 
מארץ מצרים ופדיתנו מבית עבדים ועשית 
לנו נסים וגבורות על הים ושרנו לך: אמר ר' 
יהושע בן קרחה למה קדמה פרשת שמע וכו': 
תניא ר"ש בן יוחי אומר בדין הוא שיקדים 
שמע לוהיה אם שמוע שזה ללמוד וזה ללמד 
והיה אם שמוע לויאמר שה ללמוד= וזה 
לעשות אטו שמע ללמוד אית ביה ללמד 
ולעשות לית ביה והא כתיב ושננתם וקשרתם 
וכתבתם ותו והיה אם שמוע ללמד הוא דאית 
ביה ולעשות לית ביה והא כתיב וקשרתם 
וכתבתם אלא הכי קאמר בדין הוא שתקדם 
שמע לוהיה אם שמוע שוה ללמוד וללמד 
ולעשות והיה אם שמוע לויאמר שזה יש בה 
ללמד ולעשות ויאמר אין בה אלא לעשות 
בלבד ותיפוק ליה מדרבי יהושע בן קרחה 
חדא ועוד קאמר חדא כדי שיקבל עליו עול 
מלכות שמים תחלה ואח"כ יקבל עליו עול 
מצות ועוד משום דאית בה הני מילי אחרנייתא. 
רב <משי ידיה וקרא ק"ש ואנח תפילין (6 וצלי 
והיכי עביד הכי והתניא יהחופר כוך למת 
בקבר= פטור מק"ש ומן התפלה ומן התפילין 


ומכל מצות האמורות בתורה הגיע זמן ק"ש עולה ונוטל ידיו ומניח תפילין 
וקורא ק"ש ומתפלל הא גופא קשיא רישא אמר פטור וסיפא חייב הא לא קשיא 
סיפא בתרי ורישא בחד מ"מ קשיא לרב רב כרבי יהושע בן קרחה סבירא ליה 
דאמר עול מלכות שמים תחלה ואח'כ עול מצות אימר דאמר רבי יהושע 
בן קרחה להקדים קריאה לקריאה קריאה לעשיה מי שמעת ליה ותו מי סבר ליה כרבי יהושע בן 
קרחה והאמר רב חייא בר אשי זמנין סגיאין הוה קאימנא קמיה דרב ומקדים ומשי ידיה ומברך 
ומתני לן פרקין ומנח תפילין והדר קרי ק"ש" וכ"ת בדלא מטא זמן ק"ש א"כ מאי אסהדתיה דרב חייא בר אשי 
לאפוקי ממ"ד למשנה" אין צריך לברך קמ"ל דאף למשנה! נמי צריך לברך מ"מ קשיא לרב שלוחא הוא דעוית: 
אמר עולא "כל הקורא ק"ש בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו א"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן כאילו 
הקריב עולה בלא מנחה וזבח בלא נסכים: ואמר רבי יוחנן הרוצה שיקבל עליו עול מלכות שמים שלמה 


וה' אלהים אמת. ככך 6ין מפסיקין כין 6גי ס' פנסיכס כמת: כל 
אמת אמת תפסיה להאי, כיסט% סנ מת תפסתו לזס: הא שמעתתא. 
דרב שמואל בר יהודה אמר אמרי במערבא וכו'. ק"ש קנ ערניק 
6ין קורין בס פרסת יכית כונס לפי טמין מכות כיכית כלילס, 936 


מתמילין פופס ומפסיקיס כס ומדפגיס 
ופֿומריס פני ס' נסיכס מת: לא 
יתחיל. פין כריך נסתמיל ױממכ 
ערנית: | אתחולי מתחלינן. דס 
מתסלי כמעכנ?: אמר אני ה' 
אלהיכם. דסיינו פרסת כיכֿית: צריך 
לומר אמת. כדכתיכ וס' פנסיס פמת: 
והא בעי לאדכורי יציאת מצרים. דתגן 
((של דף ע:) מזכירין ליסס | מפריס 
בליכום, וי כ מר פמת וסמונס ונק 
סמר פרסת כיכית סיכי מדכר יניס 
עכריס: ושרנו לך. מי כמכס נקניס 
וגו' מנכותך רסו בניך עד ג56 יסרפ 
וסקכיננו: שזה ללמוד. ודכרת כס: 
וזה ללמד, ולעדתס פותס 6 בניכס, 
וס כ לעד תסלס סיפך ילמד פת 
כניו: וזה לעשות. ומר פין כס 006 
עסייס: וקשרתם. דפפינין: וכתבתם, 
דמזוזס עטייס סיל: רב משי ידי. 
פעס פמת כלוסו קעקס כן: והיכי 
עביד הכי, קסקדיס ק"ש לספילין: 
כוך. קכר עקופרין כקירות מעכס, 
פרכו פכנע וכתכו ז'" עפפיס": 
פטור מק"ש. דסעוסק נמנוס פעול 
מן סמכוס, כדסמרינן כפ"ק (די 5) 
נסנתך ככיתך פרט לעוסק 3מ5וס: 
וסיפא בתרתי. וסכי קסמר מס קניס 
סס מנית לת סכירו קופר וסו עולס 
ומקייס מו ק"ט ותפינין? ותפנס 
וסוזל (מל6כס, ‏ וסכירו ‏ יעלס ות 
פפינין וקכ ק"ש ויתפלל: ‏ מ'מ. 
פפינין קודמיס נק"ק: עול מצות. 
דסנסת מפינין עול מכוס סו: קריאה 
לקריאה, טמע עסול קננת מנכות 
סמיס נוסיס פס סמוע קהול קננת 
עול מ5ות: ומקדים. מקכיס: ומברך. 
על סתולס: ומתני פרקין. נמ (0 
מקדיס סו לעסוק כפוכס דסיינו !א! 
עסייס דמכֿוס מקמי מנכות קמיס: 
שלוחא הוא דעוית. סטניםת קנקנ 
ספיחר נסני גו תפינין מעיקרק, 
! וסגיע זמן ק"ש וסוזקק נקרות כדי 
סכ יעבור סזמן, וכי מטי קנותb‏ 
דתפילין פנסינסו: כאלו מעיד עדות 
שקר בעצמו. (יענ מעליס: כאילו 
הקריב עולה בלא מנחה. עסייכו 
סכתוכ נסקריב עמס טנb'‏ (נמדנר כ) 
ועקירית ססיפס וגו', 6ף סקורק וסיכו 
מקייס סיו גועל לת סמלוס: נסכים. 
סול סיין סמתנסך על גכי סמזכס מל 
סעולס וסזבס כדכפי' ונסכיס' לי ססין 
וגו' (פס). וס" דמלי למימ' כסילו 
סקכי עולס כל מנפס ונסכיס לסb‏ 
עולס נמי טעונס נסכיס, 655 שנס 
דקר נקט עולס ומנתס זכ ונסכיס": 
יפנס 


יפנה 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


6) לעיל דף י5:, כ) ב"ב 
ק:, ג) (ויקרא כג לז), 
ל) פסחים ו:, ס) ה"ז 
(כא ע"א), ‏ |) כמו 
במנחות לו ע"א. 


א 
הגהות הב"ח 


(6) גמ' ונס ספינין 
ומצלי וסיכי: (3) רש"י 
ד"ס ומתני פרקין %6מ5. 
נ"כ מפרם סקוסיס מכת 
[סלמדן קודס ק"ש כי 
[על וס סייך] חר כך 
לופר וכי פימ5 נדכb‏ 
מטי ומן ק"ש דסי [מסס 
דמנס מפינין וסדר קכי 
מסי קפמר וכ"ת וכו' 50 
כיון דנ מטי זמן] ק"ש 
גס ומן תפינין ל מטb‏ 
לכך] פירם רס"י דקוסי 
סוס [מס6 דעסק קולס] 
נפורס. כק קקס למס 
[נ מקסס] נסמת מכמ 
[עס6 דמנס תפינין ול] 
י:טרך נוער וכ"ת ופטר 
למרן [לס"ק. וכי תימb‏ 
כלנפן מטי זמן ק'ם 
וסיס | מתסיל כעסיית 
מפוס | דסי [לימוד 
וליון דסתפיל] (ספעסק 
כעסיית | מנוס | סנס 
תפינין ססוb‏ ג"כ עטיית 
מנוס קודס ק"ע זס 
פיט ד"כ מלי מקסס 
פחר כן פס כן [מלי 
לססדתיה דרמנ"ס 
דילמ6 זסו פמסיד דסיכ6 
ד מטי זמן קיית 
קמע וסתסיל [נעטיית 
מנוס] פסו לימוד. יניק 
תפינין | כטיגיע = [סזמן 
קודס ק"ע] וכ"ע [ולס 
נפרט דלימוד 5% מקרי] 
עסיס פי' כך [ותו מי 
סכר (ס כר' יסופע כ"ק 
וסמר וכו' פנמ] דסף 
נקכיס כ סנר ככ' 
יסוסע כ"ק [מדלמד 
קודס ק" וסלימוד] סוס 
קכיפס דמנוס ננ לפי 
סירט"י [מקמע דנימוד 
מיקלי] עטיס: 


---- 7-50 
הגהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס ומפני 

פרקין כו' דסיינו עסייס. 

נמסק ‏ עסיס. ונ"כ 
קריאה: 


-=--=%=<--- 
5 


תורה אור השלם 
א) וי אֶלְהִים אָמַת הוּא 
אֶלְהִים = חַיִם = ומָלְךְ 
עוֹלֶם מִקצפוּ תִּרְעש 
הָאָרֶץ ולא יָכְלוּ גוים 
זעָמ!: [ירמיה י, ין 


de 
ליקוטי רש"י‎ 


וה' אלהים אמת. לעס 
כי סו פֿנסיס מייס ומנך 
עולס ‏ (כך = יכו נפמp‏ 
דכריו 936 בסר ודס ומר 
לעקות ומת 6ו תסט כפו 
סו יורד מנכסיו וסין כילו 
לקייס [ירמיה י, י]. ומניח 
תפילין וקורא ק"ש. 
סמכות סנסתן קודס קרים 
קמע [לעיל ט:]. ומברך. 
ברכמ סתולס [לעיל יא:]. 


היה קורא פרק שני 


'וה' אֶלהים אַמַת', ולפיכך אין להפסיק בין 'אלהיכם' ל'אמת'. 


הונ 


הגמרא דנה כיצד ינהג הסומך 'אלהיכם' ל'אמת': 
מבררת הגמרא, אחר שאמר אדם 'ה' אלהיכם אמת' ולא הפסיק ביניהם 
כדברי רבי יהודה, ושהה אחר כך עד שסיים החזן קריאת שמע, האם 
חוזר וְאוֹמַר אָמַת פעם נוספת כשמתחיל ברכת 'אמת ויציב', או אינו 


חוזר וְאוֹמֶר אֲמָתי. מביאה הגמרא שנחלקו בזה אמוראים, אָמַר רַבִּי 
אַבָהוּ אָמַר רַכִּי יֹחֲנְן, חוזר וְאוֹמַר אָמַת. אך רִבָּה אָמַר, אִינו 
חוזר וְאוֹמַר אָמַתי. 


הגמרא מביאה מעשה בענין זהי: 
הַהוּא שליח ציבור דִנְחַית קְפָיה דְּרַבָּה - שירד להתפלל לפני רבהי, 
וכשסיים לקרוא את שמע, שִמְעִיה רַבָּה דְּאָמַר אַמת אָמַת תְּרִי 


זִימנִי - שמעו רבה שחזר ואמר 'אמת אמת' פעמיים. אָמַר על כך 
רבָּה, כָּל אָמַת אָמַת תפְסִיהּ לְהַאי - אדם זה נתפס לאמירת תיבת 
'אמת' במרוצת לשונו, כלומר שחוזר ואומרה בלא טעם ובלא צורך'. 


* 


הגמרא דנה בענין אמירת פרשת 'ויאמר' בקריאת שמע של ערבית: 
אמר רב יוסף, כָּמָה מְעַלִיא הָא שְמַעְתּתָא - כמה מעולה שמועה 
זו, דְּכִי אַתָא [-כשבא] רב שׁמוּאַל בַר יְהוּדֶה מארץ ישראל אָמַר, 
אָמְרִי בְּמַעֶרְבָא עִרְבִית - בארץ ישראל" נהגו לומר בקריאת שמע 
של ערבית כך, עַיֹאמַר ה' וגו' דִבָּר אֶל בָּנִי יִשְׂרָאֵל וְאִמַרְתּ אַלִיהָם', 
ומדלגים שאר הפרשה העוסקת במצות ציצית לפי שאינה נוהגת 
בלילה', ומסיימים 'אָנִי ה' אֶלְהַיכֶם, אֲמַת". 


מקשה הגמרא, אֲמַר ליה אַבָּיִי לרב יוסף, מָאי מְעַלְיותָא - 
במה מעולה שמועה זו, וְהָא [-והרי] אָמר רב כַּהֲנָא אַמר רב, 
בלילה לא יִתְחִיל - אין צריך להתחיל פרשת ויאמר, וְאם התְחיל, 
גומר כל הפרשה ואינו רשאי להפסיק", ואם כן המנהג להתחיל 
לקרותה ולדלג בה הוא שלא כהלכה. וְכִי תִּימָא - ואם תרצה ליישב 
מנהגם ולומר, שקריאת הפרשה עד תיבות יְאָמַרְתּ אַלִיהֶם' לא הָוי 


א. ספק הגמרא הוא דווקא כשהמתין אחר שאמר אמת, או כשהפסיק בינתיים באמירת 
שלום מפני הכבוד או היראה, אך אם לא שהה ודאי לא יאמר פעמיים 'אמת'. תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס פוזר), רא"ש (פי' פ). אמנם המהרש"א (מ"פ ד"ס מלי) כתב שספק הגמרא 
הוא אפילו כשאינו שוהה בינתיים, וכן משמע ברא"ה (ד"ס פמר כני 6נסו), הובאו דבריו 
בהערה להלן. 

ב. ביאור מחלוקתם, שלרבי יוחנן אחר שתקנו לומר את תיבת אמת יחד עם "ה' 
אלהיכם' היא נחשבת חלק מקריאת שמע עצמה, ולכן צריך לומר שוב 'אמת' של ברכת 
אמת ויציב, ולרבה אין תיבת אמת נחשבת חלק מקריאת שמע. רא"ה (ד"ס 6מר כני 
6נסו) [ומשמע מדבריו שלרבי יוחנן חוזר ואומר אמת אף אם אינו שוהה בינתיים, ראה 
הערה לעיל]. והנמוקי יוסף (ד"ס פילו' פוזר) הביא שיש שכתבו טעמו של רבה, שהאומר 
אמת פעמיים נראה כמודה בשתי רשויות בעולם. והמהרש"א (פ"5 ד"ס מפי) ביאר, שתיבת 
'אמת' מתפרשת גם כהמשך לנאמר למעלה ממנה דהיינו 'ה' אלהיכם אמת', וכן היא 
מתפרשת על ההמשך, דהיינו 'אמת ויציב ונכון וגו' הדבר הזה'. ועל כן לרבה אינו 
חוזר ואומר אמת כיון שבאמירה אחת כולל שני עניינים אלו, ולרבי יוחנן חוזר ואומר 
אמת שהרי בכל פעם פירושה שונה. 

ג. 'נחית' פירושו 'ירד'. ונקטה הגמרא כך משום שבזמנם היה מקומו של החזן נמוך 
יותר, כיון שמצוה להתפלל במקום נמוך כמבואר לעיל (י:). על פי רש"י (כ"ס (3. ל"ס 
ילד). 

ד. כדרך השוטים שלעיתים נאחזים באמירת תיבה אחת פעמים רבות. רבינו האיי (סוכס 
כטס פירוע קלמון כסגסות על ספל סנר ד"ס פמר כנ). והביא שכן מצאנו בגיטין (ע:). וכן פירש 
הערוך (עלך 6מפ). וכן כתב הרש"ש (ד"ס כ0, ופירש ש'כל' הוא מלשון קריאה ודיבור, 
דהיינו שקריאה של אמת תפסתו לאדם זה. וראה שם ובבן יהוידע (ד"ס כנ) מה שפירשו 
עוד בזה. 

דברי רבה הם דווקא במי שחוזר על תיבת 'אמת' לבדה, אך נהגו ששליח הציבור 
חוזר ואומר 'ה' אלהיכם אמת', כמבואר בזוהר חדש (נות :). בית יוסף (פו"פ סי" ספ 
ד"ס וש). וראה שם טעם מנהג זה, שהוא כדי להשלים את מנין תיבות קריאת שמע 
לרמ"ח, כנגד אבריו של אדם. 

ה. ארץ ישראל נקראה בפי בני בבל 'מערבא' לפי שהיא מצויה מערבית לבבל. אמנם 
אין היא מצד מערב ממש אלא נוטה לצד דרום, ראה תוספות (נלוכות נס: ד"ס מטכס). 
ו. כשיטת רבי שמעון במנחות (מג.), וכן נפסק להלכה בשולחן ערוך (פו"ת סי" ים ק"6). 
אך לדעת חכמים שם מצות ציצית נוהגת אף בלילה. 

אף שלמדנו לעיל (ינ:) שתקנו לומר פרשת ויאמר בקריאת שמע מפני חמשה דברים 
שיש בה, אין להקשות מדוע לא קראוה בני מערבא בלילה מפני הדברים הנוספים 


ברכות 


הַתְחֲלָה - אינה קרויה התחלת ענין ציצית לענין שיצטרך הקורא 
להשלים את כל הפרשה, וְהַאָמַר [-והרי אמר] רב שַמואל כָּר 
יצַחַק אָמַר רב, קריאת הפרשה עד תבות בַר אֶל בְנִי ישַרְאל' 
לא הָוִי הַתְחַלֶה ואין צריך להשלים כולה, אך אם אמר גם יְאִמַרְתּ 
אִלִיהָם' הוי הַתְחֲלָה, ואם כן בני ארץ ישראל שקוראים עד 'ואמרת 
אליהם' צריכים להשלים את קריאת כל הפרשה. מתרצת הגמרא, 
אַמַר רב פְּפָּא, קְסְבְרִי בְּמערְבָא - בני ארץ ישראל סוברים, 
שקריאת הפרשה עד תבות 'ְאֲמַרְתּ אַלִיהֶם' נָמִי לא הויא הַתְחָלָה 
- אף היא אינה קרויה התחלה, עד דְאָמר תיבות וְעָשוּ לְהָם 
צִיצִית', שבזה התחיל פרשת ציציתל. 


יד: [א] 


התבאר לעיל שלפי רב אין צריך כלל להתחיל בלילה פרשת ויאמר, 
ואף למנהג ארץ ישראל אין קוראים אלא את תחילתה וסופה. הגמרא 
מבארת לפי זה מה טעם מנהגנו לקרוא את כולה: 
אָמַר אַבַּיִי, הַלְכָּף [-משום כך] אַנְן אַתְחוּלִי מִתְחָלִינָז - אנחנו 


כיון שבארץ ישראל נהגו להתחיל בה, וְכִיון דְּאִתְחַלִינן מִגְמַר נֵמִי 
גַּמְרִינן - וכיון שהתחלנו אנו גומרים את כל הפרשה, דְהָא [-שהרי] 
אָמר רב כַּהַנָא אָמַר רב, לא יתחיל פרשת ויאמר, וְאִם התחיל 
גומר כולה. 


לדברי אביי נמצא שלהלכה צריך לקרוא פרשת ויאמר אף בלילה. 
אך חייא כַּר רב אִמַר, אם אָמַר אדם בלילה 'אֲנִי ה' אֶלהַיכֶם' 
דהיינו שקרא פרשת ויאמר, צַרִי לומר אחר כך ברכת 'אַמת ואמונה' 


וכו' כדי להסמיך 'אלהיכם' ל'אמת', כיון שנאמר וה' אלהים אמת' 
כדברי רבי יהודה לעיל. אך אם לא אָמַר אֶנִי ה' אֶלְהַיכֶם' כלומר 
שלא קרא פרשת ויאמר, אִינו צַרִיךְּ לומר ברכת אָמַת ואמונה. 
ולשיטתו נמצא שפרשת ויאמר וברכת 'אמת ואמונה' בלילה אינן חובה. 


מקשה הגמרא על חייא בר רב, וְהָא בָּעִי לְאַדְפוּרֵי - והרי צריך 
להזכיר יְצִיאַת מצרים אף בלילה כמבואר לעיל (ינ:), ואם אינו אומר 
פרשת ויאמר ולא ברכת אמת ואמונה, היכן הוא מזכיר יציאת מצרים'. 


שבה, כיון שמכל מקום עיקר הפרשה היא פרשת ציצית. 

ז. אף שלא רצו לומר פרשת ציצית בלילה, מכל מקום כדי לא לבטלה לגמרי מסדר 
קריאת שמע אמרו תחילתה וסופה. על פי יד המלך (קליספ קמע פ" ס"ג). 

ח. טעם הדבר, שבאמת אין צריך להזכיר בערבית פרשת ציצית כיון שאינה נוהגת 
בלילה, ואף שיש בה גם זכירת יציאת מצרים [הנוהגת אף בלילה כמבואר לעיל (יכ:)], 
אפשר לקיים מצוה זו בברכת 'אמת ואמונה'. אך מי שכבר התחיל פרשת ציצית והזכירה 
בלילה, צריך לסיימה כדי שיזכיר יציאת מצרים שבה. פני משה (פ" ס"ו ד"ס מתנ' 
פליגס). 

ט. וביאור מחלוקתם, שלדעת רב כיון שכבר סיים את הקדמת הפרשה והגיע בדבריו 
עד ענין הציצית הרי זו התחלה, ולדעת בני מערבא אין זו התחלה עד שיזכיר בפיו 
תחילת ענין ציצית. ורא"מ הורוויץ (ד"ס דנר) פירש דעת רב, שודאי אדם זה התכוין 
להתחיל פרשה שיש בה יציאת מצרים, אך אם אמר רק 'דבר אל בני ישראל' אין זו 
תחילת פרשת ציצית, שהרי מצאנו פסוק זה בפרשיות נוספות שיש בהם הזכרת יציאת 
מצרים, ראה שמות (יד כ) ובויקרא (כג ד). אך אם אמר גם 'ואמרת אליהם' ודאי התכוין 
להתחיל פרשת ציצית, כיון שאין עוד פסוק כזה בפרשה העוסקת ביציאת מצרים. 
הגמרא לא רצתה לתרץ שבני ארץ ישראל סוברים שאף אם התחיל אינו גומר, כיון 
שעדיף להקטין המחלוקת ולומר שלא נחלקו בעיקר הדין. ברכת ה' (ל"ס קסכלי). וראה 
שם מה שתירץ עוד. 

[לעיל (ינ:) למדנו שאין להפסיק באמצע פרשה שלא הפסיק בה משה. ולפי זה הקשה 
הרשב"א (ל"ס 6מל), אף אם לבני מערבא אמירת 'דבר אל בני ישראל ואמרת אליהם' 
אינה קרויה התחלת הפרשה, מכל מקום קשה כיצד סיימו באמירת 'אני ה' אלהיכם', 
ואמרו רק חלק מהפרשה. ותירץ, שכשם שאם לא הזכיר את מצות ציצית אין זו התחלה 
כיון שלא התחיל לומר את עיקר הענין, כך אמירת 'אני ה' אלהיכם' אינה אמירת חצי 
פרשה כיון שלא הזכיר את עיקר ענין הפרשה שהוא זכירת יציאת מצרים. ואף שמבואר 
במגילה (כנ.) שאין להפסיק גם באמצע פסוק שלא הפסיק בו משה, מכל מקום הפסיקו 
באמצע פסוק זה כדי שלא יצטרכו לומר את כל הפרשה. וראה יד המלך (קמלת קמע 
פיל ס"ג) שהאריך בדעת הרשב"א. והשיטה מקובצת (ד"ס כמס, כתירון סטני) תירץ, שמצאנו 
בויקרא (יש 3) פסוק שלם כאמירת בני מערבא, 'דבר אל בני ישראל ואמרת אליהם אני 
ה' אלהיכם', ועל כן אין בזה משום הפסקה באמצע פרשה, שהרי משה עצמו כתב 
פסוק מעין זה [וכן תירץ ביד המלך (פס), וביאר שזהו השבח ששיבחם רב יוסף, שנקטו 
בלשון הפסוק בויקרא]. ואף שגם אותו פסוק הוא חלק מפרשה, צריך לומר שאינו 
קרוי התחלה כיון שעדיין לא הוזכר בו ענין עריות שבו עוסקת הפרשה שם]. 

ו הוא הדין שיכלה הגמרא להקשות שלפי חייא בר רב אינו אומר שתי ברכות לאחר 


עין משפט 
נר מצוה 


ב א עוס"ע פו"ם סימן 
סו סעיף ו: 
בא ב עס סעיף ת: 
בג ₪ תי פיל 
מסנ' ק"ש הנכס ג 
סמג עסין ית טור ופו"ע 
סופ סימן עס סעיף סו 
וניורס דעס סימן סקס 
סעיף 5: 
כג ה מיי' פ"ד מסנכות 
מפילין סנס כו טום"ע 
וס סימן כס סעיף ד [לכ 
5פם כלן וכסלכום ספינין 
דף טו. וע"ש סגוסספ]: 


רכ נסים גאון 


לאפוקי ממאן דאמר 

למשנה אינו 
צריך לברך. בעל זו 
המימרא רב הונא ועיקרה 
בפרק ראשון (דף יא): 


---<=%2- 
הנהות וציונים 


6] עיין רש"ש מש"כ על 
תיבת "כל: 5] עיין 
רשב"א שהקשה דקיי"ל 
דכל פסוקא דלא פסקיה 
ליה משה לא פסקינן ליה 
עיי"ש. ועיין בילקוט 
מפרשים: ג] בכת"י הגי' 
אמר חייא בר רב (וגי' 
ישרה היא דמימרא בפ"ע 
היא, דק"ס): ל] [צ"ל 
ללמד] (גליון): 
ס] בכת"י בקיר, ובאו"ז 
ועו ראשונים ליתא 
כלל, ועיי שטמ"ק (דק"ס 
עיי"ש): 1] בכת"י ליתא 
לתיבות "ומנח תפילין 
והדר קרי ק"ש" (וכן לא 
הי' כתוב לפני רש"י, 
ע"כ פירש דהקושיא היא 
מומתני פרקין ובזה ניחא 
ג"כ מה דלא מקשה 
עדיפא | מינה | מדרב 
אדרב, (עיין מהרש"א 
פני יהושע צל"ח רש"ש) 
(דק"ס): !] צ"ל 
לתלמוד (מהר"נ אדלר, 
רש"ש) וכ"ה בתוס' ריי 
החסיד שם: פ] לכאורה 
רש"י לא גרס בגמ' דקא 
מתחלי במערבא וכ"ה 
באור זרוע הל' ק"ש 
(סימן לח) שהעתיק לשון 
הגמ' בלי התיבות "דקא 
מתחלי במערבא", והביא 
זה | מפירש"י | דאנן 
מתחלינן משום "דהא 
מתחלי במערבא": 
ט] ר"ל אמות: *] צ"ל 
ששה (רש"ש, הג' בן 
ארי') או שצ"ל ורומו זי 
טפחים (רש"ש עיי"ש): 
כ] צ"ל מצות תפילין 
וק"ש (מראה כהן, 
באה"מ): ל] ס"א 
וחשיב דלא זיל 
(גליון): מ] דיבור זה 
שייך במשנה לעיל יג 
ע"א: (] תיבת "ומהתם" 
נמחק (הרר"י בכרך) או 
שצ"ל ומהכא (מראה 
כהן וכה בהוסי ריפ 
מהכא: פ] בתוסי ר"פ 
נוסף | 7ו: ע]יניח 
תפלין וקרא ק"ש 
ויתפלל כצ"ל (גליון): 
פ] | צ"ל דאפילו 
לתפילין אין ראיה 
מכאן דמצי (מראה 
כהן): 


— ARR 
משנת ראשונים‎ 


חוזר ואומר אמת או 
אינו חוזר ואומר אמת. 
פי' אם שהה בנתים, אבל 
בשלא שהה פשיטא דלא 
יאמר פעמים אמת. 
[תוספות הרא"ש] 


והא בעי לאדכורי 
יציאת מצרים. הוא 
הדין דהיה יכול להקשות 
והא בעינן שתים לאחריה 
אלא דחדא מנייהו נקט. 


יך: 


וסיס קסי מלכרת כלטון | ככיס: 
" וואמרך אינה נוהגת אלא כיום. 
מכפן מסמע כר' סמעון 

דסמר נפ' סתכלת (מנסופ די מג.) דלי5ו' 
מ"ע ססזמן גרמb‏ וכן יתb‏ נקדופין 
(פיק די 3:) דקסמר כיכֿית מכות עקס 
קסומן גלמb‏ ופ"ם "כ (ע"ד (מנמות 
מ) כיכית תוכת מנית סו וספילו 
מונסת נקופספ פפ"ס סייכת כנֿיכית 
סיכי 6שכסן טיס סומן גרמל. י"ע 
לס סיס כסות סמיותד (נינס פעול 
וסכי פיתb‏ כירוקלמי דקדוטין* פמר 
נסס כ"ש 6י פס מודיס ני דלינית 
מ"ע ססומן גרמ טסכי כסות לילס 
פטור מן סכיכֿית "ר br‏ bעמb‏ 
לרנן טס סיס מיומד כיוס וניכס 
ססייב נכיפית : \נך] תפילין ומצלי. 
ועסתס מסמע סמוסר לסנים תפינין 
כין גקונס נתפנס וכן כטלים. מניס 
קדס טניתו כין גפֿונס לתפנס. וכן 
מנֿינו קכני יכחק כככי יסולס קנ 
)שר טליתו וקסס סענים וכנר קר6 
ק"ש נכרכופיס ונתעטף כטניתו וגמר 
קמונס עקרס וסני רפיס עסכל 
מססיb‏ דרב. מ"מ ים נחנק כין פפינין 
לטלית | דעיקר ק"ש ופפלס. טייכי 
נתפינין כדלמר כסמוך כסינו מעיד 
עלופ סקר כעכמו פירום נקדון קלוס 
עסו קוכ וסיו עועפק ונות על 
ילך וסין?. ופפפס נמי כדפמרן קרי 
ק"ש ומתפננ? זו סי מנכות סמיס 
6 כיפית מ6ינו 596 סוכת טלית טס 
יש כו טנים סיינ וס 6ין כו פטור 
מלילים. ויכול קרו ק"ם בנ כֿיפֿים 
ולפי לסו ספסקס. וסככ כני מעס 
מקולי סיס סומר דספי'*' מכסן פין 
רפיס דמ5י (מימר סנים מפינין 693 
נללס ולמר י"ק ממסמp‏ כסס 
ומכרך" עניסס וכסכי סגי סגס מופל 
נסתעטף כטנית בעם טייו מטונפות 
ומר סיטול יליו ימטמק כטניתו ומברך: 
וכל מצות האמורות בתורה. 
ות וכי ק"ש כ סוס בכנכ 

מכֿות ספמוכות כתולס. וי"ל דסי כ 
פני כסדיל ק"ש סוס סמינל דדוקק 
סני דלית כסו קכיעות זמן 536 ק"ק 
דקכיע נסו זמן כ סופֿיכ וזמן עור 
קמיל: עולה בלא מנחה. ס"ס 
דמכי למימר בנ נסכיס שסכי 
עולס נמי טעונס נסכיס 556 יסנ 

לקלל נקט עונס ומנתס וגו'9: 
פמקן 


היה קורא פרק שני ברכות 


"לד קדמה פרשת שמע לוהיה אם שמוע. ו"ת פיפוק לס 

דקלמס כתורס וי"ל דסכי ק6מר למס קדמס 6ף (פרסת 
גי דקדמס לכולן 556 ודסי 6ין 6גו סוסקין מס קסיל קודמק 
כתורס משוס דלכרינן" 6ין מוקדס ומפומר ו"כ סיס לגו פסקדיס 


* וה' אלהים אמת חוזר ואומר אמת או אינו 
חוזר ואומר אמת א"ר אבהו א"ר יוחנן חוזר 
ואומר אמת רבה אמר *אינו חוזר ואומר אמת 
ההוא דנחית קמיה דרבה שמעיה רבה דאמר 
אמת אמת תרי זימני אמר רבה כל אמת אמת 
תפסיה להאי. אמר רב יוסף כמה מעליא הא 
שמעתתא דכי אתא רב שמואל בר יהודה 
אמר אמרי במערבא ערבית דבר אל בני 
ישראל ואמרת אליהם אני ה' אלהיכם" אמת 
אמר ליה אביי מאי מעליותא והא אמר רב 
כהנא אמר רב לא יתחיל ואם התחיל גומר וכי 
תימא ואמרת אליהם לא הוי התחלה והאמר 
רב שמואל בר יצחק אמר רב דבר אל בני 
ישראל לא הוי התחלה ואמרת אליהם הוי 
התחלה אמר רב פפא קסברי במערבא ואמרת 
אליהם נמי לא הויא התחלה עד דאמר ועשו 
להם ציצית אמר אביי הלכך אנן אתחולי 
מתחלינן | דקא מתחלי במערבא וכין 
דאתחלינן מגמר נמי גמרינן דהא אמר רב 
כהנא אמר רב לא יתחיל ואם התחיל נומר, 
חייא בר רב אמר9 אמר אני ה' אלהיכם צריך 
לומר אמת לא אמר אני ה' אלהיכם אינו צ"ל 


אמת והא בעי לאדכורי יציאת מצרים דאמר ‏ 


הכי מודים אנחנו לך ה' אלהינו שהוצאתנו 
מארץ מצרים ופדיתנו מבית עבדים ועשית 
לנו נסים וגבורות על הים ושרנו לך: אמר ר' 
יהושע בן קרחה למה קדמה פרשת שמע וכו": 
תניא ר"ש בן יוחי אומר בדין הוא שיקדים 
שמע לוהיה אם שמוע שזה ללמוד וזה ללמד 
והיה אם שמוע לויאמר שזה ללמוד" וזה 
לעשות אטו שמע ללמוד אית ביה ללמד 
ולעשות לית ביה והא כתיב ושננתם וקשרתם 
וכתבתם ותו והיה אם שמוע ללמד הוא דאית 
ביה ולעשות לית ביה והא כתיב וקשרתם 
וכתבתם אלא הכי קאמר בדין הוא שתקדם 
שמע לוהיה אם שמוע שזה ללמוד וללמד 
ולעשות והיה אם שמוע לויאמר שזה יש בה 
ללמד ולעשות ויאמר אין בה אלא לעשות 
בלבד ותיפוק ליה מדרבי יהושע בן קרחה 
חדא ועוד קאמר חדא כדי שיקבל עליו עול 
מלכות שמים תחלה ואח'כ יקבל עליו עול 
מצות ועוד משום דאית בה הני מילי אחרנייתא. 
רב למשי ידיה וקרא ק"ש ואנח תפילין 5) וצלי 
והיכי עביד הכי והתניא יהחופר כוך למת 
בקבר* פטור מק"ש ומן התפלה ומן התפילין 


ומכל מצות האמורות בתורה הגיע זמן ק"ש עולה ונוטל ידיו ומניח תפילין 
וקורא ק"ש ומתפלל הא גופא קשיא רישא אמר פטור וסיפא חייב הא לא קשיא 
"סיפא בתרי ורישא בחד מ"מ קשיא לרב רב כרבי יהושע בן קרחה סבירא ליה 
דאמר עול מלכות שמים תחלה ואח'כ עול מצות אימר דאמר רבי יהושע 
בן קרחה להקדים קריאה לקריאה קריאה לעשיה מי שמעת ליה ותו מי סבר ליה כרבי יהושע בן 
קרחה והאמר 5 רב חייא בר אשי זמנין סגיאין הוה קאימנא קמיה דרב ומקדים ומשי ידיה ומברך 
ומתני לן פרקין ומנח תפילין והדר קרי ק"ש" וכ"ת בדלא מטא זמן ק"ש א"כ מאי אסהדתיה דרב חייא בר אשי 
לאפוקי ממ"ד למשנה" אין צריך לברך קמ"ל דאף למשנה" נמי צריך לברך מ"מ קשיא לרב שלוחא הוא דעוית: 
אמר עולא חכל הקורא ק"ש בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו א"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן כאילו 
הקריב עולה בלא מנחה וזבח בלא נסכים: ואמר רבי יוחנן הרוצה שיקבל עליו עול מלכות שמים שלמה 


ו 


וה' אלהים אמת. לכך 6ין מפסיקין כין 6גי סי פנסיכס נמת: כל 
אמת אמת תפסיה להאי, ריסט5 קל פמת תפסתו לזס: הא שמעתתא. 
דרב שמואל בר יהודה אמר אמרי במערבא וכו'. ק"ש טל עככית 
6ין קולין בס פרסת 5ינים כולס כפי ספין מכות כיכית כנינס, 536 


מפסינין 6ותס ומפסיקיס בס ומדנגיס 
וומריס פני ס' נסיכס מת: לא 
יתחיל. פין 5ריך לסתמינל למל 
עכנית: אתחולי מתחלינן. לסל 
מפסלי | כמערנ?: אמר אני ה' 
אלהיכם. דסייגו פרסת כיכית: צריך 
לומר אמת. כדכקיכ וס' 6לסיס למת: 
והא בעי לאדכורי יציאת מצרים. דפגן 
(עיל דף יכ:) מזכירין יליש מכריס 
כלילות, ופי 69 מר פמת ופמונס ול 
לער פרסת יכֿית סיכי מדכר יניס 
מכריס: ושרנו לך. מי כמכס נקניס 
וגו' מלכותך רסו כניך עד ג36 ירנ 
וסקכיכנו: שוה ללמוד. ולנרת כס: 
ווה ללמד, ולעדפס פותס פת בנילס, 
וס כ6 למל תסלס סיפך ינמד פת 
כניו: וזה לעשות. ױפמר סין כס 606 
עסייס: וקשרתם. לתפינין: וכתבתם, 
למזוזס עקייס סיק: רב משי ידי. 
פעס לפת כקוסו טעקס כן: והיכי 
עביד חכי. ססקדיס ק'ע (תפינין: 
כוך. קר טסופרין כקילות מעכס, 
פרכו 6רכע* ורסכו ז'" טפסיס": 
פטור מק'ש. דסעוסק נמכֿוס פטור 
מן סמכוס, כלסמכינן כפ"ק (די ) 
כסכתך כניפן פרט נעוסק כמוס: 
וסיפא בתרתי, וסכי קסמר פס קניס 
סס מנית ת סכירו קופל וסו עולס 
ומקייס מכֿום ק"ש ותפינין ותפנה 
וסוזר עמנפכס, ותכיכו יעלס ויניס 
תפינין וקר ק"ש ויתפננ: מ'מ, 
תפילין קודמיס כק"ם: עול מצות. 
לסנפת מפינין עול מכֿוס סו: קריאה 
לקריאה. סמע קסו קנלת מנכות 
סמיס כוסיס פס סמוע קסו קננת 
עול מכות: ומקדים. מקכיס: ומברך. 
על ספוכס: ומתני פרקין. נמ (6 
מקליס סו לעסוק נתולס לסיין !א! 
עסייס למכוס מקמי מנכות קמיס: 
שלוחא הוא דעוית. סטנית קנקנ 
סליסר נסני כו מפינין מעיקרס, 
? וסגיע זמן ק"ש וסוזקק נקכות כדי 
סכ יענור סופן, וכי מטי pנותb‏ 
דתפינין 6נפינסו: כאלו מעיד עדות 
שקר בעצמו, ליסנ מעגיש: כאילו 
הקריב עולה בלא מנחה. ססייכו 
סכתוכ נסקריכ עמס שנל' (נמדנר כם) 
ועסירית ססיפס וגו', 66 סקוכס וסינו 
מקייס סינו גומר 6 סמלוס: נסכים. 
סול סיין סממנסך על גבי סמזכת מל 
סעועס וסזכת כלכקי' ונסכיס' קכֿי ססין 
וגו' (פס). וס"ס דמפי 5מימ' כסיפו 


| סקליב עועס 3( מנסס ונסכיס לסb‏ 


עולס נמי טעונס נסכיס, 69 כיסנb‏ 
דקר נקט עוכס ומנפס זפ ונסכיס": 
יפנס 


יפה 


והיינו למאן דסבר דאינו אומר אלא מודים אנחנו לך וכו' ואינו חותם בו כלל. אבל רש"י ז"ל פירש שמתחיל מודים אנחנו לך וכו ושרנו לפניך מי כמוך וכו' עד גאל ישראל. וכן כתב הראב"ד ו"ל דהא בעינן 
דאמר הכי מודים אנחנו לך ה' אלהינו. פירש"י ז"ל דלאו האי בלחוד קאמר, אלא דלא מתחיל אמת ואמונה אלא מתחיל מודים אנחנו וכו' ושרנו לך מי כמוכה באלים וכו' עד 


שתים לאחריה. [הריטב"א] 
גאל ישראל ואומר אח"כ השכיבנו, ואחרים פירשו שכך בלחוד הוא מברך וחותם בה ודברי הרב ז"ל נראים עיקר. [הרשב"א] 
התורה אמת, שהרי הוא אומר כי חייב הוא ואינו עושה. [תשובות הגאונים החדשות עמנואל סימן קנח] 
שקר על עצמו שמה שאומר אינו אמת, ואע"פ שעשה המצוה שיצא ידי ק"ש, אפ"ה עבר עבירה מצד אחר שהעיד עדות שקר על עצמו [רבינו יונה דף ח. מדה"ר] 


כאילו מעיד עדות שקר בעצמו. כינוי הוא זה והכי קאמר כאילו מעיד שאין 
דכיון שהוא קורא וקשרתם לאות על ידכה והיו לטוטפות בין עיניך ואינו מניחן, נמצא שמעיד עדות 


כאילו הקריב עולה בלא מנחה וזבח בלא 


נםכים. רבי יוחנן ס"ל שאפילו המצוה עצמה אינה נעשית שלימה כיון שלא קבל עליו עול מלכות שמים דה"ל כמי שמקריב חודה בלא מנחה וכו' כיון שקורא בלא קבלת מלכות שמים, מפי מורי הרב נר"ו. 
הרוצה שיקבל עליו עול מלכות שמים שלמה. שבתפילין שבראש אדם משעבד לבורא יתברך הנשמה שהיא במוח, ובתפילין שבזרוע אדם משעבד גופו, ומפני כך צוו להשים אותם 


[רבינו יונה דף ח. מדה"ו] 


כנגד הלב שהלב היא עיקר התאוות והמחשבות, ובזה יזכור את הבורא וימעיט הנאותיו. [רבינו יונה דף ח. מדה"ר] 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) כעיל דף י:, 3) ב"ב 
ק:, ג) (ויקרא כג לז), 
ל) פסחים ו:, ס) ה"ז 
(כא ‏ ע"א), ו) כמו 
במנחות לו ע"א. 


rar 
הנהות הב"ח‎ 


(6) גמ' ולנס ספיין 
ומצלי וסיכי: (3) רש"י 
ד"ס ומתני פרקין נמפ. 
נ"כ מפרט סקוסיס מכק 
[טלמד] קודס ק"ש כי 
[על זס טייך] 6פר כך 
נומר וכי תימל בדנ 
מטי זמן ק"ם דלי [עספ 
למנם מפינין וסדר קרי 
מפי קסמר וכ"ת וכו' bn‏ 
כיון דל6 מטי ומן] ק"ש 
גס זמן תפינין [נ מטb‏ 
לכך] פירט כס"י דקוטי5 
סו [מ50 לעסק קולס] 
כולס. לק קעס למס 
[60 מקפס] כלעס מכס 
[עס דמנס תפינין ו69] 
ינטרך ומר וכ"ם וספטר 
נפרן [דס"ק וכי מיתb‏ 
נדנפן מטי זמן ק"ם 
וסיס מתסיל נעסיית 
מכוס דסיינו = [לימוד 
וכיון לסתסיכן לספעסק 
בעסיים | מנוס ‏ סגים 
תפילין עסו ג"כ עסיית 
מכוס קולס ק"ק זה 
פיט ד"כ מפי מקסס 
קסר כן 6ס כן [מקי 
לקסדתיס לרתנ"יb‏ 
דילמ5 זסו 6ססיד דסיכb‏ 
דנ מטי ומן קריפת 
סמע וסתמיל [נעטיית 
מוסן עסו (ימוד יניס 
ספינין | כטיגיע = [סזמן 
קולס ק"ם] ול"ע [וסס 
נפרם לנימוד 65 מקרי] 
עסיס פי' כך [ומו מי 
סכר לס ככ' יסוקע כ"ק 
ומר וכו' 96מ5] דסף 
נקריפס 0 סכר כב' 
יססע ב"ק | [מדלמד 
קודס ק"ש וסליפוד] סוס 
קליס דמנוס ננ לפי 
פירט" [מסמע דלימוד 
מיקכי] עקיס: 


הנהות הגר"א 
[א] רש"י ד"ס ומפני 
פלקין כו' לסייט עטייס. 
נמסק ‏ עפים. "3 
קריאה: 


תורה אור השלם 
א) יי אֶלהים אָמָת הוּא 
אלְהים = חיים = וּמֶלְךְּ 
עוֹלֶם מְקְצְפּוּ תִּרְעש 
הָאָרֶץ ולא יָכְלוּ גוים 
זעֲמוֹ: [ירמיה י, י] 


היה קורא ‏ פרק שני 


מתרצת הגמרא, אף לחייא בר רב לא מדובר שאינו אומר ברכת אמת 
ואמונה כלל, אלא דְּאָמַר הָכִי - שאומר כך, מודים אֲנַחֲנוּ לף ה' 
אֲלהֵינוּ, שְׁהוֹצֵַאתָנוּ מַאָרֶץ מִצְרַיִם וּפְדֵיתָנוּ מָבִּית עִבְּדִים, וְעָשִית 
לְנוּ נְפִים וּגְבוּרות עָל הים, וְשַרְנוּ ?ל מי כמכה באלים ה' וכו', 
וממשיך ואומר עד ;אל ישראל' שבסוף הברכה, ואומר ברכת 
השכיבנו". 


אי 


שנינו במשנה, אָמַר רַבִּי והוֹשע בֶּן קְרְחַה, לְמָּה קָדְמַה פֶּרְשַת 
שְׁמַע וכו" לוהיה אם שמוע, כדי שיקבל עליו עול מלכות שמים תחילה 
ואחר כך עול מצוות, ולמה קדמה והיה אם שמוע לויאמר, שוהיה אם 
שמוע נוהג בין ביום ובין בלילה, ויאמר אינו נוהג אלא ביום בלבד. 


הגמרא מביאה טעם נוסף לסדר הפרשיות בקריאת שמע: 
תִּנִיא - שנינו בברייתא, רַבִּי שמעון בַּן יוֹחֵי אוֹמַר, בְּדִין הוּא [-נכון 
וראוי הוא] שִיִקְדִים אדם בקריאת שמע את פרשת שמע לוְהָיִה אם 
שָמוע, כיון שַׁזָּה - פרשת שמע, עוסקת בציווי ללמוֹד כנאמר שם 


לְלַמד כנאמר שם (לנכיס יפ יט) זְלְמַדְתֶּם אתֶם אֶת בָּנִיכֶם', ובודאי צריך 
אדם קודם ללמוד ואחר כך ללמד, שאם לא יִלְמַד בעצמו כיצד ילְמָד 
את בניו'*. וכן בדין הוא להקדים את פרשת וְהַיָה אִָם שמוע לויאמר, 
כיון שָזֶה - פרשת והיה אם שמוע, עוסקת בציווי ?7מוֹד כמובא לעיל 
שנצטוינו בה ללמד את בניו", וְזָה - פרשת ויאמר, עוסקת בציווי 
לְעָשות דהיינו מצות ציצית, ולימוד קודם לעשייה שהרי אם לא ילמד 
לא ידע מה לעשות. 


הגמרא מבינה מדברי רבי שמעון בן יוחאי שבפרשת שמע נאמר 


מקשה הגמרא, אָטוּ שמע לְלְמוד אִית בִּיח - וכי פרשת שמע רק 
ציווי ללמוד יש בה, וציווי 77מד וְלַעֲשׂוֹת לית בַּיהּ [-אין בה], וְהַא 
פְתִיב - והרי כתוב בה (טס ו ז-ע) ְשַׁנַּנְתָּם לְבָנִידִּי דהיינו ללמד, ועוד 
כתוב בה יִקְשַרְתֶּם לְאוֹת עַל יִדֶףִּי וגו' דהיינו מצות תפילין, וכן 
יִכְתַבְתִּם על מִזזוֹת בִּיתֶך וּבְשעָרִיךִ' דהיינו מצות מזוזה, אם כן יש 
בה גם ללמד ולעשות. 


קריאת שמע [כדין המבואר לעיל (י.)], אלא שהזכירה רק קושיא אחת. שיטה מקובצת 
(ד"ס וס). ובצל"ח (ד"ס ו60) כתב עוד, שנוח היה לגמרא להקשות מחיוב זכירת יציאת 
מצרים שהוא מן התורה, ולא מחיוב הברכות שהוא מדברי חכמים. 

וא. רש"י (ד"ס ושכט). באמירת 'מי כמכה' וכו' מקיימים מצות זכירת יציאת מצרים 
כתיקונה, כיון שצריך להזכיר בה אף מלכות ה', קריעת ים סוף ומכת בכורות, כמבואר 
בתוספתא (פ"נ ס") ובירושלמי (פ"5 ה"ו). אמנם לפי זה קשה שהרי באמירת מי כמכה 
אין מזכירים מכת בכורות, וכתב המשנה ברורה (סי' סו ס"ק (ג) שאולי בנוסח שהיה 
בידם הזכירו מכת בכורות בסוף הברכה. וראה שם מה שכתב עוד בענין זה. עוד 
הקשה הרש"ש (ל"ס דלמר), שלפי זה אין אומרים דבר מענין האמונה שבתחלת הברכה, 
והרי לעיל (ינ.) למדנו שכל שאינו אומר בלילה 'אמת ואמונה' לא יוצא ידי חובתו. 
ותירץ שהגמרא קיצרה בלשונה, ובאמת מזכירים גם את האמונה [ולפי זה אפשר לומר 
שמזכירים אף מכת בכורות]. 

הרשב"א (ד"ס 60) הביא שיש הסוברים שאינו אומר אלא את הנוסח המוזכר בגמרא, 
וחותם גאל ישראל [וכן הביא השיטה מקובצת (ל"ס וס), אך כתב שלשיטה זו אינו 
חותם כלל]. וכתב הרשב"א שדברי רש"י עיקר. 

יב. רש"י (ל"ס חס למד). ואין לפרש שללמוד קודם כיון שהוא חשוב יותר מללמד, 
שהרי באמת מעלת המלמד גדולה יותר מהלומד לעצמו, כמבואר במגילה (כט.). על פי 
שיטה מקובצת (ד"ס 5מר, נתירון ספני). 

וג. לנופח זה בגמרא צריך לבאר שתיבת 'ללמוד' אינה בדווקא, אלא הכוונה שהפרשה 
עוסקת במצות תלמוד תורה. ובהגהות וציונים הובאה גירסא 'ללמדי. 

וד. לפי זה אין טעם הקדמת פרשת שמע משום שצריך ללמוד בעצמו קודם שמלמד 
לאחרים כמבואר לעיל, אלא שבפרשת שמע הוזכרו יותר מחלקי קיום התורה. על פי 
צל"ח (נרס"י ד"ס חס). וכן לגבי הקדמת פרשת והיה אם שמוע לויאמר. 

טו. לכאורה תמוה מדוע לא הקשתה הגמרא גם להיפך, מפני מה לא אמר רבי יהושע 
בן קרחה את טעמו של רבי שמעון בן יוחאי. וביאר המילי דברכות (גגולונסקי, ד"ס 
ותיסוק), שכל טעמו של רבי שמעון בן יוחאי יתכן מפני שלשיטתו קריאת שמע היא 
מדרבנן, ועל כן הוא יכול לדרוש את ודברת בם' שבפרשה ראשונה לענין הציווי 
ללמוד, אך לרבי יהושע בן קרחה לומדים מפסוק זה חיוב קריאת שמע מן התורה. 
וראה שם מנין לומד רבי יהושע בן קרחה את הציווי ללמוד. 


ברכות 


[תוּ - ועוד קשה, וכי פרשת וְהַיִה אַם שמועַ לְלַמָד הוא דְּאִית 
בּיה - רק מצוה ללמד יש בה, וְלְעָשות לית בִּיהּ [-אין בה], וְהַא 
כְתִיב - והרי כתוב בה (שס יל יתכ) וּקְשָרְתִּם אתֶם לְאוֹת עַל יִדְכֶם' 
וגו', וכן "כְתַבְתֶּם על מִזוּזוֹת בִּיתִֶ', דהיינו מצוות תפילין ומזוזה 
שהן עשייה. 


יה: ןבן 


הגמרא חוזרת בה ומבארת את דברי רבי שמעון בן יוחאי באופן 
אחר: 

אלָא הַכִי קאָמַר - כך אמר רבי שמעון בן יוחאי, בְּדִין הוּא שַׁתַּקָדֵּם 
פרשת שׁמע לוְהַָיה אם שַמוע, כיון שָזֶּה - פרשת שמע יש בה 
לְלְמוד, וּללמד, וְלַעֲשׂוֹת כמובא לעיל, אך והיה אם שמוע אין בה 
אלא ללמד ולעשות", וכן בדין הוא שתקדם פרשת וְהַיָה אם שמוע 
לְויאמַר, כיון שַׁזָה - פרשת והיה אם שמוע, יש בָּהּ ללמד |ְלְעשות, 
אך וַיאמַר אִין בָּה אֶלָא לעשות בִלְבָד. 


מקשה הגמרא, וְתִיפּוּק ליה מִדְּרְבִּי יְהוֹשע בָּן קְרְחָה - הרי ניתן 
לבאר את סדר הפרשיות כדברי רבי יהושע בן קרחה במשנתנו, ומדוע 
נחלק עליו רבי שמעון בן יוחאי ונתן טעם אחר לדבר". מתרצת 
הגמרא, רבי שמעון בן יוחאי אינו חולק על טעמו של רבי יהושע בן 
קרחה, אלא חָדָא ועוד קְאָמר - כוונתו היא לומר שיש בזה שני 
טעמים, חֲדָא - טעם אחד הוא שקדמה שמע לוהיה אם שמוע כְּדִי 
שָיְקְבָּל טָלָיו עול מַלְכוּת שָׁמַיִם תִּחִלֶה וְאַחַר כָּך וְקְבָּל עָלָיו עול 
מצוֹת, כדברי רבי יהושע בן קרחה", וְעוֹד טעם, משום דְּאִית בָּה 
הֲנִי מילי אֶחרְנְיִיתָא - כיון שיש בפרשת שמע דברים נוספים אלו 
שאמר רבי שמעון בן יוחאי, דהיינו שיש בה ללמוד ללמד ולעשות". 


* 


הגמרא דנה האם הנחת תפילין קודמת לקריאת שמע, או להיפךי". 
ותחילה מביאה הגמרא מעשה בענין זה: 
רב מָשִי יְדִיהּ - פעם אחת ראו את רב שנטל ידיו", וְקָרָא קְרִיאֶת 
שמע, ואחר כך אַנַּח [-הניח] תּפִילין, וְצַלִי - והתפללי. 


מקשה הגמרא, וְהַיכִי עָביד הָכִי - כיצד נהג רב כך שהקדים 
קריאת שמע לתפילין, וְהַתִנְיָא - והרי שנינו בברייתא, החופר כוף 
לְמַת בַּקְבֶריי, פָּטור בשעת חפירתו מִקְרִיאֶת שמע, וּמן הַתפְלֶָה, 
וּמַן התפילין, וּמפל מצְות הָאָמורות בַּתּוֹדָהי, שהרי העוסק 


טז. ראה ברכת ראש לעיל (ע. ד"ס וסיס), שביאר מפני מה לא סיימה הגמרא 
כאן להביא את דברי רבי יהושע בן קרחה אף לגבי קדימת והיה אם שמוע 
לויאמר. 

יז. כך צריך לפרש לגירסת הגמרא שלפנינו. ועיין דקדוקי סופרים (פות ו). 

יח. נידון זה הובא כאן, כיון שלהלן מביאה הגמרא ראיה לגביו מדברי רבי יהושע 
בן קרחה במשנתנו. 

יט. רש"י (ל"ס ככ). אמנם השיטה מקובצת (ד"ס כנ) כתב שמשום פעם אחת לא היתה 
הגמרא מקשה על רב, אלא הגמרא סוברת עתה שכך היתה הנהגתו תמיד. 

ב. מהנהגת רב מבואר שמותר להניח תפילין בין גאל ישראל לשמונה עשרה. תוספות 
(ד"ס ומנפ). אמנם בשם רבי משה מקוצי כתבו שאין מכאן ראיה, כי שמא הניח רב 
את התפילין בלא ברכה, ואחר התפילה משמש בתפילין ובירך. ועוד דנו הראשונים 
לענין לבישת טלית בין קריאת שמע לשמונה עשרה, ראה תוספות (פס) ורשב"א (ל"ה 
פמרי). 

בא. בזמנם נהגו לחפור קבר גדול מעין מערה, ובקירותיה חפרו כמה כוכים. כל כוך 
היה באורך ארבע אמות וברוחב ששה טפחים, וגובהו שבעה טפחים, ונקבר בו אדם 
אחד. ראה בבבא בתרא (ק:). 

כב. אף שגם קריאת שמע היא בכלל מצוות האמורות בתורה, פירטה אותה הברייתא 
בפני עצמה, כדי שלא נטעה לומר שכיון שזמנה קבוע ואם לא יקיימנה יעבור הזמן 
אין היא נדחית. תוספות (ד"ס ומכנ). ולכאורה כוונתם לבאר כן אף בתפילה שקבוע לה 
זמן, אך לגבי תפילין עדיין אינו מיושב. ובתלמידי רבינו יונה (נסנן ז: ד"ס וענ כן) מבואר 
שמצוות אלו חמורות יותר כיון שיש בהן קבלת עול מלכות שמים, וכמבואר להלן 
שהרוצה לקבל עליו עול מלכות שמים שלמה יניח תפילין ויקרא קריאת שמע ויתפלל. 
ולפי זה פירטה אותן הברייתא לחדש שהעוסק במצוה פטור אפילו ממצוות אלו. 
והשיטה מקובצת (ד"ס ספופר) תירץ, שבמצוות אלו יש יחוד ה' והן מצוות תדירות 
הנוהגות בכל יום, ועל כן זהו חידוש שפטור אפילו מהן. ומה שלא נקט התנא רק 
מצוות אלו והיינו לומדים את השאר מקל וחומר, כיון שהייתי סובר שדווקא מאלו 
פטור העוסק במצוה, משום שהן צריכות כוונה ביותר [שקריאת שמע ותפילה צריכות 
כוונת הלב, וכן אסור להסיח דעת מן התפילין]. רש"ש טויבש (נפוס' ד"ס ומלנ, כס"ד 
קמ'ע). 


קנטב 1906 


עין משפט 
נר מצוה 


ב א עוס"ע פו"ם סימן 
סו קעיף ו: 


, פ"ל 

מסנ' ק"ש הנכס ג 
סמג עטין ית טור וסו"ע 
פו"ם סימן עס סעיף סו 
וניורס דעס סימן שקה 

סעיף 5: 

כג ה מיי' פ"ד מסנכות 

מפינין הנכס כו טופ"ע 
פו"ס סימן כס סעיף ד [רכ 
5פם כסן וכסלכות ספינין 
דף טו. וע"ש סנוסת]: 


רכ נסים גאון 


לאפוקי ממאן דאמר 

למשנה אינו 
צריך לכהף; בעלי זו 
המימרא רב הונא ועיקרה 
בפרק ראשון (דף יא): 


— reg 
הנהות וציונים‎ 


6] עיין רש"ש מש"כ על 
תיפת "פל": | 5] עיין 
רשב"א שהקשה דקיי"ל 
דכל פסוקא דלא פסקיה 
ליה משה לא פסקינן ליה 
עיי"ש. ועיין בילקוט 
מפרשים: ג] בכת"י הגי' 
אמר חייא בר רב (וגי' 
ישרה היא דמימרא בפ"ע 
היא, דק"ס): ל] [צ"ל 
ללמד] (גליון): 
ס] בכת"י בקיר, ובאו"ז 
ועו ראשונים ליתא 
כלל, ועי' שטמ"ק (דק"ס 
עיי"ש): ו] בכת"י ליתא 
לתיבות "ומנח תפילין 
והדר קרי ק"ש" (וכן לא 
היי כתוב לפני רש"י, 
ע"כ פירש דהקושיא היא 
מומתני פרקין ובזה ניחא 
ג"כ מה דלא מקשה 
עדיפא | מינה מדרב 
אדרב, (עײן מהרש"א 
פני יהושע צל"ח רש"ש) 
(דק"ס): !] צ"ל 
לתלמוד (מהר"נ אדלר, 
רש"ש) וכ"ה בתוס' ך"י 
החסיד שם: ק] לכאורה 
רש"י לא גרס בגמ' דקא 
מתחלי במערבא וכ"ה 
באור זרוע הל' ק"ש 
(סימן לח) שהעתיק לשון 
הגמ' בלי התיבות "דקא 
מתחלי במערבא", והביא 
זה מפירש"י | דאנן 
מתחלינן משום "דהא 
מתחלי במערבא": 
ט] ר"ל אמות: *] צ"ל 
ששה (רש"ש, הג' בן 
ארי') או שצ"ל ורומו זי 
טפחים (רש"ש עיי"ש): 
כ] צ"ל מצות תפילין 
וק"ש (מראה כהן, 
באה"מ): (] ס"א 
וחשיב הלא אזיל 
(גליון): מ] דיבור זה 
שייך במשנה לעיל יג 
ע"א: (] תיבת "ומהתם" 
נמחק (הרר"י בכרך) או 
שצ"ל ומהכא (מראה 
כהן) וכ"ה בתוס' ר"פ 
מהכא: ק] בתוסי ר"פ 
נוסף. 7ג: ע]יניח 
תפלין וקרא ק"ש 
ויתפלל כצ"ל (גליון): 
9]. ל דאפילו 
לתפילין אין ראיה 
מכאן דמצי (מראה 
כהן): 


— ARs 
משנת ראשונים‎ 


חוזר ואומר אמת או 
אינו חוזר ואומר אמת. 
פיי אס שהה בנתים, אבל 
בשלא שהה פשיטא דלא 
יאמר פעמים אמת. 
[תוספות הרא"ש] 


והא בעי לאדכורי 
יציאת מצרים. הוא 
הדין דהיה יכול להקשות 
והא בעינן שתים לאחריה 
אלא דחדא מנייהו נקט. 


כ 


וסיס ססי מלכרת כלטון | ככיס: 
" ויאמך אינה נוהגת אלא כיום. 
מכפן מסמע כר' סמעון 

דסמר נפ' סתכלת (מנסופ די מג.) דלי5ו' 
מ"ע ססזמן גרמ וכן 6ים6 נקדופין 
(פיק די 3:) דקסמר כיכֿית מכות עקה 
קסומן גלמb‏ ו6"ם "כ (מ"ד (מנמות 
מ) כיכית סוכת טכנית סו וקפילו 
מונסת כקופסס פפ"ס סיינת ככֿיכית 
סיכי פסכסן סיס סומן גרמb.‏ ו"כ 
לס סיס כסות סמיותל יפס פטול 
וסכי פיתb‏ כירוpנמי‏ דקדוסין* פמר 
נסס כ" 6י פס מודיס 5 דלינית 
ע"ע קסומן גרמ קסכי כסות לילס 
פטור מן סליכֿית "ר פיכb‏ טעמb‏ 
דרננן םס סיס מיוסד גיוס וניכס 
ססייב ככיפית : \מנך] תפילין ומצלי. 
ועסתס משמע טמופר (סנים תפינין 
כין גקונס לספלס וכן בטלים. מניס 
מלינו טכני יחק כככי יסולס קנ 
)סל טליתו וקסס סענים וכנר קלb‏ 
ק"ש ככרכותיס ונפעטף כעליסו וגמר 
שמונס עסלס וסני כסי | מסכb‏ 
מססיל דרכ, מ"מ יט פסלק כין פפינין 
לטלית | דעיקר ק"ם ותפנה מיכי 
בתפינין כדסמר כסמוך כפינו מעיד 
עדום סקר בעלמו פירום כסדון קכוס 
קסול קוכ וסיו עועפק ונות על 
ילך וסין?. ופפפס נמי כדפמרן קכי 
ק"ש ומתפננ? זו סי מנכות סמיס 
6 כיית טסינו 6 מונת טנית טפס 
יש כו עלית סיכ וס 6ין כו פטור 
מכינים ויכול לקרו ק"ש 553 כיפֿים 
ודלי לסוי ספסקס. וסרג כני מקה 
מקולי סיס סומר דפפי' מכפן 6ין 
רפיס דמני כמימר סנים מפינין ₪93 
נללס ולסר י"ת ממסמס כסס 
ומכרך" עניסס וכסכי סגי סגס מותל 
נספעטף כמלים כעת טידיו פטונפות 
וסר סיטול יליו ימטמם כטליפו ומברך: 
וכל מצות האמורות בתורה. 
ס"ס וכי ק"ש 52 סוס בכנכ 

מכֿות ספמוכות כתולס. וי"ל דסי כ 
מני כסדיל ק"ש סוס פמינס דלוקק 
סני דלית כסו קכיעות זמן סנכ ק"p‏ 
דקכיע נסו זמן 65 סוסיל וזמן עונל 
קמ"נ: {ןלך בלא מנחה. ס"ס 
דמכי למימר בל נסכיס שסכי 
עולס נמי טעונס נסכיס 606 כיסנb‏ 

לקלל נקט עוכס ומנסס וגו: 
סמסן 


ומכל מצות האמורות בתורה הגיע זמן ק"ש עולה ונוטל ידיו ומנוח תפילין 


* וה' אלהים אמת חוזר ואומר אמת או אינו 
חוזר ואומר אמת א"ר אבהו א"ר יוחנן חוזר 
ואומר אמת רבה אמר *אינו חוזר ואומר אמת 
ההוא דנחית קמיה דרבה שמעיה רבה דאמר 
אמת אמת תרי זימני אמר רבה כל אמת אמת 
תפסיה להאי. אמר רב יוסף כמה מעליא הא 
שמעתתא דכי אתא רב שמואל בר יהודה 
אמר אמרי במערבא ערבית דבר אל בני 
ישראל ואמרת אליהם אני ה' אלהיכם" אמת 
אמר ליה אביי מאי מעליותא והא אמר רב 
כהנא אמר רב לא יתחיל ואם התחיל גומר וכי 
תימא ואמרת אליהם לא הוי התחלה והאמר 
רב שמואל בר יצחק אמר רב דבר אל בני 
ישראל לא הוי התחלה ואמרת אליהם הוי 
התחלה אמר רב פפא קסברי במערבא ואמרת 
אליהם נמי לא הויא התחלה עד דאמר ועשו 
להם ציצית אמר אביי הלכך אנן אתחולי 
מתחלינן | דקא מתחלי במערבא וכין 
דאתחלינן מגמר נמי גמרינן דהא אמר רב 
כהנא אמר רב לא יתחיל ואם התחיל גומר, 
חייא בר רב אמר9 אמר אני ה' אלהיכם צריך 
לומר אמת לא אמר אני ה' אלהיכם אינו צ"ל 
אמת והא בעי לאדכורי יציאת מצרים דאמר 
הכי מודים אנחנו לך ה' אלהינו שהוצאתנו 
מארץ מצרים ופדיתנו מבית עבדים ועשית 
לנו נסים וגבורות על הים ושרנו לך: אמר ר' 
יהושע בן קרחה למה קדמה פרשת שמע וכו": 
תניא ר"ש בן יוחי אומר בדין הוא שיקדים 
שמע לוהיה אם שמוע שזה ללמוד וזה ללמד 
והיה אם שמוע לויאמר שזה ללמוד" וזה 
לעשות אטו שמע ללמוד אית ביה ללמד 
ולעשות לית ביה והא כתיב ושננתם וקשרתם 
וכתבתם ותו והיה אם שמוע ללמד הוא דאית 
ביה ולעשות לית ביה והא כתיב וקשרתם 
וכתבתם אלא הכי קאמר בדין הוא שתקדם 
שמע לוהיה אם שמוע שזה ללמוד וללמד 
ולעשות והיה אם שמוע לויאמר שזה יש בה 
ללמד ולעשות ויאמר אין בה אלא לעשות 
בלבד ותיפוק ליה מדרבי יהושע בן קרחה 
חדא ועוד קאמר חדא כדי שיקבל עליו עול 
מלכות שמים תחלה ואח"כ יקבל עליו עול 
מצות ועוד משום דאית בה הני מילי אחרנייתא. 
רב *משי ידיה וקרא ק"ש ואנח תפילין () וצלי 
והיכי עביד הכי והתניא יהחופר כוך למת 
בקבר* פטור מק"ש ומן התפלה ומן התפילין 


וקורא ק"ש ומתפלל הא גופא קשיא רישא אמר פטור וסיפא חייב הא לא קשיא 
"סיפא בתרי ורישא בחד מ"מ קשיא לרב רב כרבי יהושע בן קרחה סבירא ליה 
דאמר עול מלכות שמים תחלה ואח'כ עול מצות אימר דאמר רבי יהושע 
בן קרחה להקדים קריאה לקריאה קריאה לעשיה מי שמעת ליה ותו מי סבר ליה כרבי יהושע בן 
קרחה והאמר 5 רב חייא בר אשי זמנין סגיאין הוה קאימנא קמיה דרב ומקדים ומשי ידיה ומברך 
ומתני לן פרקין ומנח תפילין והדר קרי ק"ש" וכ"ת בדלא מטא זמן ק"ש א"כ מאי אסהדתיה דרב חייא בר אשי 
לאפוקי ממ"ד למשנה" אין צריך לברך קמ"ל דאף למשנה! נמי צריך לברך מ"מ קשיא לרב שלוחא הוא דעוית: 
אמר עולא "כל הקורא ק"ש בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו א"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן כאילו 
הקריב עולה בלא מנחה וזבח בלא נסכים: ואמר רבי יוחנן הרוצה שיקבל עליו עול מלכות שמים שלמה 


היה קורא פרק שני ברכות 


"לד קדמה פרשת שמע לוהיה אם שמוע. ו"ת פיפוק לס 

דקלמס כתורס וי"ל דסכי ק6מר למס קדמס 6ף (פרסת 
גי דקדמס לכולן 556 ודסי 6ין 6גו סוסטין מס קסיל קודמק 
כתורס משוס דלערינן" 6ין מוקדס ומפומר ו"כ סיס לגו פסקדיס 


וה' אלהים אמת. לכך 6ין מפסיקין כין 6גי סי פנסיכס נמת: כל 
אמת אמת תפסיה להאי, ריסט6 קל פמת תפסתו לזס: הא שמעתתא. 
דרב שמואל בר יהודה אמר אמרי במערבא וכו'. ק"ש טל עככית 
6ין קולין בס פרסת כיית כולס כפי ספין מו כיכית כנינס, 536 


מפסינין פותס ומפסיקיס בס ומדנגיס 
ופומריס פני ס' נסיכס מת: לא 
יתחיל. פין 5ריך לססמיל למל 
עכנית: אתחולי מתחלינן. | לסל 
מפסלי | כמערנ)": אמר אני ה' 
אלהיכם. דסיינו פרסת כיכֿית: צריך 
לומר אמת. כדכקיכ וס' 6לסיס למת: 
והא בעי לאדכורי יציאת מצרים. דפגן 
(של דף ינ:) מזכירין יכֿית מפריס 
כלילות, ופי 69 מר פמת ופמונס ול 
לער פרסת יכית סיכי מדכר ילית 
מכריס: ושרנו לך. מי כמכס נקניס 
וגו' מנכותך כו כניך עד ג6ל יקרפ 
וסקכיכנו: שזה ללמוד. ולנרת כס: 
ווה ללמד, ונמדתס 6ותס פת כנילס, 
וס כ6 למל תסלס סיפך ינמד פת 
כניו: וזה לעשות. וילמר 6ין כס 636 
עטייס: וקשרתם, לתפינין: וכתבתם, 
דמזוזס עקייס סיק: רב משי ידי. 
פעס לפת כקוסו סעקס כן: והיכי 
עביד הכי. קסקדיס ק"ש (פפילין: 
כוך. קכר עסופרין כקילות מעכס, 
פרכו פרנע ולסנו ז'" מפסיס": 
פטור מק"ש, דסעוסק כמכוס פטוכ 
מן סמכוס, כדסמרינן כפ"ק (די 5.) 
כסכתך ככיתך פרט לעוסק במכוס: 
וסיפא בתרתי, וסכי קסמר מס קניס 
סס מנית ת סכיכו סופל וסו עולס 
ומקייס מכֿום ק"ש ופפינין? ותפנס 
וסוזר למלכס, וסכיכו יעלס ונת 
פפינין וקכ ק"ש ותפנכ: מ"מ. 
תפינין קולמיס כק"p:‏ עול מצות. 
לסנסת תפינין עול מכֿוס סו: קריאה 
לקריאה. סמע ססול קננת מנכות 
סמיס (וסיס ס סמוע קסו קננת 
עול מכות: ומקדים. מקכיס: ומברך. 
על ספוכס: ומתני פרקין. נמ (6 
מקליס סו לעסוק בתולס לסיין !א! 
עסייס למכוס מקמי מנכות קמיס: 
שלוחא הוא דעוית. סטנית קנקנ 
ססיסר נסני כו תפינין מעיקרס, 
! וסגיע זמן ק"ש וסוזקק נקכות כדי 
סנ יענור סזמן, וכי מטי פנותb‏ 
דתפינין 6נסינסו: כאלו מעיד עדות 
שקר בעצמו, ליק מעני: כאילו 
הקריב עולה בלא מנחה. ססייכו 
סכתוכ נסקריב עמס שנל' (גמדנר כת) 
ועסירית סקיפס וגו', 66 סקוכק וסינו 
מקייס פינו גומר ת סמלוס: נסכים. 
סול סיין סמתנסך עכ גכי סמזכת מל 
סעוכס וסזכס כדכתי' ונסכיס' תכֿי ססין 
וגו' (פס). וס"ס דמכי 5עימ' כפעו 
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עולס נמי טעונס נסכיס, 656 ניסנb‏ 
דקר נקט עולס ומנתס זכס ונקכיס: 
יפנס 


יפנה 


והיינו למאן דסבר דאינו אומר אלא מודים אנחנו לך וכו' ואינו חותם בו כלל. אבל רש"י ז"ל פירש שמתחיל מודים אנחנו לך וכו' ושרנו לפניך מי כמוך וכו' עד גאל ישראל. וכן כתב הראב"ד ז"ל דהא בעינן 
דאמר הכי מודים אנחנו לך ה' אלהינו. פירש"י ז"ל דלאו האי בלחוד קאמר, אלא דלא מתחיל אמת ואמונה אלא מתחיל מודים אנחנו וכו' ושרנו לך מי כמוכה באלים וכו' עד 


שתים לאחריה. [הריטב"א] 
גאל ישראל ואומר אח"כ השכיבנו, ואחרים פירשו שכך בלחוד הוא מברך וחותם בה ודברי הרב ז"ל נראים עיקר. [הרשב"א] 
התורה אמת, שהרי הוא אומר כי חייב הוא ואינו עושה. [תשובות הגאונים החדשות עמנואל סימן קנת] 
שקר על עצמו שמה שאומר אינו אמת, ואע"פ שעשה המצוה שיצא ידי ק"ש, אפ"ה עבר עבירה מצד אחר שהעיד עדות שקר על עצמו [רבינו יונה דף ח. מדה"ר] 


כאילו מעיד עדות שקר בעצמו. כינוי הוא זה והכי קאמר כאילו מעיר שאין 
דכיון שהוא קורא וקשרתם לאות על ידכה והיו לטוטפות בין עיניך ואינו מניחן, נמצא שמעיד עדות 


כאילו הקריב עולה בלא מנחה וזבח בלא 


נסכים. רבי יוחנן ס"ל שאפילו המצוה עצמה אינה נעשית שלימה כיון שלא קבל עליו עול מלכות שמים דה"ל כמי שמקריב תודה בלא מנחה וכו' כיון שקורא בלא קבלת מלכות שמים, מפי מורי הרב נר"ו. 
הרוצה שיקבל עליו עול מלכות שמים שלמה. שבתפילין שבראש אדם משעבד לבורא יתברך הנשמה שהיא במוח, ובתפילין שבזרוע אדם משעבד גופו, ומפני כך צוו להשים אותם 


[רבינו יונה דף ח. מדה"ו] 


כנגד הלב שהלב היא עיקר התאוות והמחשבות, ובזה יזכור את הבורא וימעיט הנאותיו. [רבינו יונה דף ח. מדה"ר] 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) כעיל דף י:, 3) ב"ב 
ק:, ג) (ויקרא כג לז), 
ל) פסחים ו:, ס) ה"ז 
(כא | ע"א), ו) כמו 
במנחות לו ע"א. 


a 
הנהות הב"ח‎ 


(6) גמ' ולנס ספיין 
ומצלי וסיכי: (3) רש"י 
ד"ס ומתני פרקין 6למ5. 
נ"כ מפרט סקוסיס מכק 
[טלמד] קודס ק"ם כי 
[על זס טייך] 6פר כך 
נומר וכי תימל בדנ 
מטי זמן ק"ק דלי [מסם 
דמנם מפינין וסדר קרי 
מפי קסמר וכ"ת וכו' bn‏ 
כיון 67 מטי ומן] ק"ש 
גס זמן מפינין [69 מטb‏ 
לכך] פירט כס"י דקוטי5 
סול [עס6 לעסק קולס] 
כתורס. רק קעס למס 
[(6 מקפס] נסמת מכס 
[עס דמנס תפינין ו69] 
ינטרך לומר וכ"ת ופטר 
לתרן [דס"ק וכי סימ 
כדנפן מטי ומן ק"ם 
וסיס מתסיל נעסיית 


מכוס ‏ דסייו = [לימוד 
וכיון לסתפיל] (סתעסק 
נעשיית | מנוס | סניס 


ספינין עסו ג"כ עסיים 
מכוס קולס ק"ק זה 
פיט ד"כ מפי מקסס 
סמל כן פס כן [מסי 
פֿסדתיס דרמנ"יb‏ 
דימ זסו 6ססיד דסיכ 
דנ מטי ומן קריפת 
סמע וסתמיל [נעטיית 
מוסן עסו (ימוד יניס 
ספינין = כסיגיע = [סזמן 
קולס ק"ס] וכ"ע [ו5ס 
נפרם לנימוד 65 מקרי] 
עסיס פי' כן [ופו מי 
סכר לס ככ' יסופע כ"ק 
וס6מר וכו' פנמק]ן דסף 
כקרי6ס 53 סכר ככ' 
יססע נ"ק [מדלמד 
קולס ק"ש וסליפוד] סוס 
קריה דמכוס סננ נפי 
סירט"י [מסמע לנימוד 
מיקכי] עטיס: 


הגהות הגר"א 
[א] רש"י ד"ס ומפני 
פרקין כו' דסיינו עטייס. 
נמסק ‏ עסיס. ו"כ 
קריאה: 


תורה אור השלם 
א) ויי אֶלהים אָמָת הוּא 
אלְהים = חיים = וּמֶלְךְּ 
עוֹלֶם מִקְצְפוּ תּרְעש 
הָאָרֶץ ולא יָכְלוּ גוים 
זעמוֹ: [ידמיה י, י] 


ב | 


היה קורא ‏ פרק שני 


במצוה פטור מן המצוהי. ומוסיפה הברייתא, אם הגִיע זְמן קְרִיאַת 
שְמע, עולה החופר מן הקבר, וְנוֹמַל יָדָיו, וּמַנִיח תְּפִּילִין, וקורא 
קְריאֶת שָמָע וּמִתפַּללי. אם כך מבואר שתחילה יש להניח תפילין, 
ורק אחר כך לקרוא קריאת שמע", ולא כפי שנהג רב. 


הגמרא מקשה על הסתירה שבדברי הברייתא: 

מקשה הגמרא, הָא גוּפָא קשיא - הרי ברייתא זו מצד עצמה קשה 
היא, רִישָא - בתחילה אֲמַר התנא שהחופר קבר פָּטוּר מקריאת שמע 
תפילה ותפילין, וְפִיפָא - ובסוף הברייתא אמר שהחופר חייב בכל 
אלו. מתרצת הגמרא, הָא לא קשיא - זו אינה קושיא, שבסִיפָא - 
בסוף הברייתא, מדובר בְּתְרִי - בשנים העוסקים יחד בחפירת הקבר, 
ועל כן אין הם פטורים מן המצוות, שבשעה שאחד מהם קורא קריאת 
שמע השני ממשיך לחפור<, וְרִישָא - ובתחילת הברייתא, מדובר בְּחַד 
- באדם אחד החופר את הקבר לבדו, וכיון שאם יעלה תפסק המלאכה, 
הרי הוא פטור מכל המצוות. 


אחר שביארנו את דברי הברייתא, שבה הגמרא להקשות על רב: 
מִכָּל מִקום קשיא ?רב - קשה מברייתא זו על רב שהקדים קריאת 
שמע להנחת תפילין. מתרצת הגמרא, רב פְרְבִּי יהוֹשע פַּן קרחה 
סְבִירָא ליה - רב סובר כרבי יהושע בן קרחה במשנתנו, דְּאָמַר שצריך 
אדם לקבל עול מַלָכוּת שָמִים תִּחִלֶה, וְאַחַר כָּךְּ עול מצות, ועל 
כן הוא קרא תחילה קריאת שמע שיש בה קבלת עול מלכות שמים, 
ורק אחר כך קיבל עול מצוות וקיים מצות תפילין. 


דוחה הגמרא, אֵימַר - מתי נוכל לומר דְאֲמַר רְכִּי יהושָע בֶּן 
קְרְחַה שעול מלכות שמים קודם לעול מצוות, רק לְהַקְדִים קְרִיאֶה 
של פרשה שיש בה עול מלכות שמים לְקְרִיאֶה של פרשה שיש בה 
עול מצוות, שהרי על כך נאמרו דבריו במשנתנו, אך להקדים קְרִיאֶה 
לְעְשִיה מִי שָמְעַת ליה - וכי שמעת מדבריו שמטעם זה צריך אף 
להקדים קריאה שיש בה עול מלכות שמים לעשיית המצוות עצמן. 
וכיון שלא אמר רבי יהושע בן קרחה כך, עדיין קשה על רב שהקדים 
קריאת שמע להנחת תפילין. 


בג. שנאמר בפרשת קריאת שמע (לנליס ו ז) 'בשבתך בביתך ובלכתך בדרך', ודרשו 
לעיל (י.) מכך שלא נאמר 'בשבת' ו'בלכת', שדווקא בשבתך ובלכתך לצרכך אתה 
חייב בקריאת שמע, פרט לעוסק במצוה שפטור מו המצוות. וחפירת קבר למת מצוה 
היא, כמבואר בבבא קמא (ק.). 

בד. להלן תקשה הגמרא על הסתירה שבדברי הברייתא. 

הטעם שצריך החופר לעלות מן הקבר, כיון שאסור להלך בבית הקברות בתפילין 
ולקרוא בתורה, כמבואר להלן (יפ.) [ואף שמחוץ לארבע אמות מותר, הקבר עצמו אסור 
כולו. חידושי מהר"ם בנעט (נרק"י ד"ס כון). וראה משנה ברורה (סי" עס ס"ק 3) שהביא 
מחלוקת אחרונים בענין זה]. 

כה. טעם הדבר יבואר בדברי עולא ורבי יוחנן להלן. 

כו. וכך פירוש הברייתא, אם שנים הם, כשיגיע זמן קריאת שמע אחד מהם מניח את 
חבירו חופר, והוא עולה ומקיים מצות תפילין, קריאת שמע ותפילה, ולאחר מכן הוא 
חוזר לחפור, וחברו עולה ומקיים מצוות אלו. 

דין זה ששנים אינם פטורים מן המצוות הוא דווקא באופן שרק אחד מהם נצרך 
לחפירה, כגון בכוך צר ואין שנים יכולים לחופרו יחד, אבל מקום ששנים מתעסקים 
בחפירתו יחד, וצריכים זה לזה שאם יעלה אחד תפסק החפירה, שניהם פטורים. רמב"ן 
(תולת סללס שער ססוף, ענין סקכולס), הובא בטור (יו"ד סי' פס"ס), על פי הבית יוסף (שו"פ 
עפ" ד" ולן). 

בז. על פי רש"י (ד"ס ועפני), וכן מפורש בשיטה מקובצת (ד"ס מלנ). אמנם בהגהות 
הגר"א (פופ 6) הגיה ברש"י, וגרס שלימוד תורה אינו חשוב עשייה אלא קריאה. ולפי 
זה דחיית הגמרא אינה רק לפי הסברא שלרבי יהושע בן קרחה צריך להקדים קריאה 
אפילו לעשייה ממש, אלא כיון שרב הקדים קריאת לימוד התורה לקריאת שמע, מוכח 
שאינו סובר כרבי יהושע בן קרחה אפילו לגבי הקדמת קריאה לקריאה. 

לכאורה דברי רש"י כאן תמוהים, מדוע לא פירש את קושיית הגמרא בפשטות שרב 
סותר עצמו, שהרי כאן מבואר שהניח תפילין לפני קריאת שמע. ותירץ הפני יהושע 
(ד"ס ונסמת), שבגמרא מוכח שאין כוונתה להקשות סתירה בדעת רב, שהרי לשון המקשה 
היא 'מי סבר לה כרבי יהושע בן קרחה'. אך עדיין קשה מדוע לא פירש רש"י שמוכח 
שרב אינו סובר כרבי יהושע בן קרחה מכך שהקדים הנחת תפילין לקריאת שמע. וכתב 
המהרש"א (ככט"י ד"ס ועפני) שרש"י הוכרח לפרש כך, כיון שהגמרא להלן מנסה ליישב 
שעדיין לא הגיע זמן קריאת שמע, ואם הקושיא היא ממה שהקדים הנחת תפילין אי 
אפשר לומר כן, שהרי גם זמן תפילין עדיין לא הגיע, ששניהם זמנם אחד (טו"ע 6ו"פ 
סי" כ ס"8, סי נם ס"ם). 


ברכות 


וְתוּ - ועוד דוחה הגמרא תירוץ זה, אף אם נאמר שדברי רבי יהושע 
בן קרחה נאמרו גם לגבי הקדמת קריאה לעשיית המצוות, מִי סַכַר 
ליה - וכי סבר רב בזה כְּרַבִּי יְהוֹשׁע בָּן קִרְחָה, וְהָאָמַר - והרי אמר 
רב הַיָּא בַר [-בן] אשי, זְמָנִין סַגִּיאִין הָוָה קאִימְנָא קמיד דְּרַב - 
פעמים רבות הייתי עומד לפני רב, וּמַקָדִּים וּמָשִי ידיד - והיה משכים 
ונוטל ידיו, וּמִבַרְךְ ברכות התורה, וּמתני ?ן פַּרְקִין - ושונה לנו את 
שיעורנו, וּמַנַּח [-ומניח] תַּפילין, וְהַדַר קרי - ואחר כך קרא קְריאַת 
שְׁמע. וכיון שהקדים רב עשיית מצות תלמוד תורה לפני שקיבל עליו 
עול מלכות שמים, מוכח שלא סבר כרבי יהושע בן קרחה, ואם כן 
חזרה הקושיא מדוע קרא קריאת שמע לפני הנחת תפיליןכ'. 


יד ןגן 


ומוסיפה הגמרא, וְכִי תִּימַא - ואם תרצה להשיב על דחייה זו 
שלעולם רב סובר כרבי יהושע בן קרחה שצריך לקבל תחילה עול 
מלכות שמים, ובאותן פעמים שהקדים ללמוד תורה תחילה היה זה 
בְּדְלָא מְטַא - כשעדיין לא הגיע זְמַן קְריאֶת שָמַע, אי אפשר לומר 
כך, שאָם פֶּן, מאי אַסְהַדְתִּיהּ דְּרָב חייא בַר אשי - על מה העיד 
רב חייא בר אשי, ומה חידוש יש בדבריוי". 


הגמרא מתרצת על הדחייה השניה: 
מתרצת הגמרא, לעולם אפשר לומר שרב הקדים ללמוד תורה רק באופן 
שעוד לא הגיע זמן קריאת שמע, ומה שהקשית אם כן על מה העיד 
רב חייא בר אשי, דבריו באו לְאָפוּקי מַמָאן דְּאָמַר - להוציא מדעת 
הסובר לעיל (י:) שללימוד המשׁנָה אִין צריך לְבְּרְך ברכות התורה, 
ועל כך קא מִשָמַע לן - משמיע לנו רב חייא בר אשי, שמהנהגת רב 
מוכח דְּאַף לִמִּשָנֶה נָמִי [-גם כן] צָרִיף לְבָרַּי. 


הגמרא חוזרת להקשות על דברי רב מהברייתא: 
שבה הגמרא ומקשה, מִכפָּל מִקום קשִיא ?רב - עדיין קשה על רב 
מהברייתא שהקדימה תפילין לקריאת שמע, ואין לתרץ שרב סובר כרבי 
יהושע בן קרחה, שהרי דבריו לא נאמרו לגבי הקדמת קריאה לעשייה, 
כפי שדחינו בתחילה'. מתרצת הגמרא, באמת אף לרב צריך להקדים 
הנחת תפילין לקריאת שמע כמבואר בברייתא, ומה שפעם אחת ראוהו 
שקרא תחילה קריאת שמע, היה זה מפני ששלח שליח להביא לו את 


אמנם הקשו האחרונים [פני יהושע (ד"ס ונפמת), צל"ח (ד"ס וו) ועוד] שהגמרא עצמה 
תמוהה, מדוע נצרכה להקשות שרב אינו סובר כרבי יהושע בן קרחה, ולא הקשתה 
סתירה בדעת רב מכך שהקדים הנחת תפילין לקריאת שמע. ובאמת המאירי (ל"ס 
ונענין) כתב שיש המוחקים מדברי רב חייא את תבות 'ואנח תפילין'. וכתב הרש"ש 
(ברס"י ד"ס ומתני) שכן היתה גירסת רש"י. והמהרש"א (נרס"י ד"ס ומפני) פירש, שהגמרא 
להלן מקשה אף על סתירה זו בדעת רב. והקרבן נתנאל (ל"ס וס6) כתב שאין להקשות 
סתירה בדעת רב, כי יתכן שלדעתו הנחת תפילין וקריאת שמע שוים הם ועל כן 
נהג פעמים כך ופעמים כך, ולפיכך כל הקושיא היא מהברייתא, ובאה הגמרא להוכיח 
שאף אם רבי יהושע בן קרחה חולק על הברייתא, רב אינו יכול לסבור כמותו. 
וראה תירוצים נוספים באחרונים הנ"ל, בפני שלמה (ד"ס וננפענייד) ובאמרי בינה (נכע"י 
עס). 

בח. אך אם כבר הגיע זמן קריאת שמע, דבר זה עצמו בא רב חייא בר אשי להשמיענו, 
שהקדים רב תלמוד תורה לקריאת שמע. 

בט. משמע בגמרא שרב למד עם תלמידיו משניות. אמנם לעיל (י:) הובאה עדותו 
של רב חייא בר אשי, ושם מבואר שלמד רב סְפרָא דהיינו מדרש, ואם כן אין ראיה 
שמברכים על לימוד המשנה. וכתב השיטה מקובצת (ד"ס מכנ), שבאמת אין מכאן ראיה 
לגבי ברכה על משנה אלא על מדרש, אך הגמרא כאן לא דייקה בהבאת המעשה כיון 
שאין זה עיקר מקומו [אכן שם לומדת הגמרא ממעשה זה שצריך לברך אפילו על 
גמרא. וברש"ש (Eס‏ ד"ס 6ף) מחק מהגמרא לעיל תיבות 'ספרא דבי רב', ופירש שלמד 
עמם רב גמרא, וכן בגמרא כאן גרס 'לאפוקי ממאן דאמר לתלמוד אין צריך לברך'. 
וראה עוד בדבריו שיישב את גירסת הגמרא שם]. 

הקשה הצל"ח (ד"ס קמ"נ), אם בא רב חייא בר אשי להעיד שצריך לברך על לימוד 
המשנה, מדוע המשיך ואמר 'ומנח תפילין והדר קרי קריאת שמע'. ותירץ, שאף אם 
לאחר שבירך שנה רב את שיעורו במשנה, יש מקום להקשות שמא בירך על המקרא 
או המדרש שילמד במשך היום, ולעולם למשנה אין צריך לברך. אך כיון שקרא אחר 
כך קריאת שמע אין לומר כן, כיון שברכה שניה שקודם קריאת שמע פוטרת מברכת 
התורה [ראה שו"ע (פו"פ סי' מו ס")], ואם כן ודאי מה שבירך קודם שאמר ברכות 
קריאת שמע היה על המשנה שלמד אז. 

ל. על פי השיטה מקובצת (ל"ס מכל - סעטי). אמנם המהרש"א (נכט"י ד"ס ומתני) פירש, 
שהגמרא אינה חוזרת לשאול רק מכח הדחייה הראשונה שאין ליישב את דעת רב 
מדברי רבי יהושע בן קרחה, אלא מקשה גם סתירה בדעת רב מכך שהניח תפילין 
קודם קריאת שמע. וראה דברי דוד (טס) וצל"ח (ד"ס מ"מ) שהקשו על דבריו. 


עין משפט 
נר מצוה 


ב א עוס"ע פו"ם סימן 
סו סעיף ו: 
כא ב עס סעיף מ: 
בג = מ= פיד 
מסנ' ק"ש הנכס ג 
סמג עטין ית טור וסו"ע 
פו"ם סימן עס סעיף סו 
וניולס לעס סימן שקה 
סעיף 5: 
כג ה פיי פ"ד מסנכות 
מפינין הנכס כו טוp"ע‏ 
פו"ס סימן כס סעיף ד [רנ 
לנפס כסן וכסלכום ספינין 
דף טו. וע"ש סגוסספ]: 


Be 
רכ נסים גאון‎ 


לאפוקי ממאן דאמר 

למשנה אינו 
צרך' לבהך. בעלי זו 
המימרא רב הונא ועיקרה 
בפרק ראשון (דף יא): 


הגהות וציונים 


] עיין רש"ש מש"כ על 
תיבת "כל": כ] עיין 
רשב"א שהקשה דקיי"ל 
דכל פסוקא דלא פסקיה 
ליה משה לא פסקינן ליה 
עיי"ש. ועיין בילקוט 
מפרשים: 2] בכת"י הגי' 
אמר חייא בר רב (וגי' 
ישרה היא דמימרא בפ"ע 
היא, דק"ס): ל] [צ"ל 
ללמד] (גליון): 
ס] בכת"י בקיר, ובאו"ז 
ועוד | ראשונים ליתא 
כלל, ועי' שטמ"ק (דק"ס 
עיי"ש): 1] בכת"י ליתא 
לתיבות "ומנח תפילין 
והדר קרי ק"ש" (וכן לא 
הי' כתוב לפני רש"י, 
ע"כ פירש דהקושיא היא 
מומתני פרקין ובזה ניחא 
ג"כ מה דלא מקשה 
עדיפא | מינה | מדרב 
אדרב, (עיין מהרש"א 
פני יהושע צל"ח רש"ש) 
(דק"ס): 1 צ"ל 
לתלמוד (מהר"נ אדלר, 
רש"ש) וכיה בתוס? רייי 
החסיד שם: ת] לכאורה 
רש"י לא גרס בגמ' דקא 
מתחלי במערבא וכ"ה 
באור זרוע הל' ק"ש 
(סימן לח) שהעתיק לשון 
הגמ' בלי התיבות "דקא 
מתחלי במערבא", והביא 
זה | מפירש"י | דאנן 
מתחלינן משום "דהא 
מתחלי במערבא": 
ט] ר"ל אמות: *] צ"ל 
ששה (רש"ש, הג' בן 
ארי') או שצ"ל ורומו ז' 
טפחים (רש"ש עיי"ש): 
כ] צ"ל מצות תפילין 
וק"ש (מראה כהן, 
באה"מ): (] ס"א 
וחשיב דלא אזיל 
(גליון): מ] דיבור זה 
שייך במשנה לעיל יג 
ע"א: (] תיבת "ומהתם" 
נמחק (הרר"י בכרך) או 
שצ"ל ומהכא (מראה 
כהן) וכ"ה בתוס' ר"פ 
מהכא: ק] בתוסי ר"פ 
נוסף | 7ו: ע]יניח 
תפלין ויקרא ק"ש 
ויתפלל כצ"ל (גליון): 
פ] | צ"ל דאפילו 
לתפילין אין ראיה 
מכאן דמצי (מראה 
כהן): 


> = גי 


משנת ראשונים 


חוזר ואומר אמת או 
אינו חוזר ואומר אמת. 
פי' אס שהה בנתים, אבל 
בשלא שהה פשיטא דלא 
יאמר פעמים אמת. 
[תוספות הרא"ש] 


והא בעי לאדכורי 
יציאת מצרים. הוא 
הדין דהיה יכול להקשות 
והא בעינן שתים לאחריה 
אלא דחדא מנייהו נקט. 


יך: 


וסיס ססי מלכרת כנטון כניס: 
" וואמך אינה נוהגת אלא כיום. 
מכסן מסמע כר' סמעון 

דסמר נפ' סתכלת (מנמות די מג.) דכי5י! 
מ"ע ססומן גרמb‏ וכן סיתb‏ נקדופין 
(פ"ק די 2:) דקסמר כֿיכית מנות עקס 
ססזמן גרמ ו" 6"כ (מ"ד (מנות 
מ) ילית תוכת מנית סו וספילו 
מונסת כקופסס פפ"ס סיינת כנֿיכית 
סיכי פפכסן סיס סזמן גרמb.‏ וייע 
ללס סיס כסות סמיומל יס פעול 
וסכי פיסb‏ כיכוpנמי‏ דקדופין פמר 
נסס כ" 6י 6פס מודיס לי דלינית 
ע"ע קסומן גרמ טסכי כסות לילס 
פטור מן סניפים 6"ר fbb‏ bעמb‏ 
דרנן קלס סיס מיוסל ניוס ונילס 
ספייב ככיפית : \0נך] תפילין ומצלי. 
ומספס? עטמע טמופר (סנים תפינין 
כין גקונס (ספלס וכן כטנית מניס 
קדס טליו כין גפוס לתפנס. וכן 
מכֿינו סרני ילסק כרני יסולס סנ 
לחר טניתו וקסס סענית וכנר קר 
ק"ש נכרכופיס ונתעטף כטניתו וגמר 
סמונס עקרם וסני רקיס מסכb‏ 
מססיק דרכ, מ"מ יט פסלק כין פפינין 
נטנית דעיקר ק"ם ותפנה מילי 
כתפינין כדלמר כסמוך כפינו מעיד 
עדות סקר בעכמו פירום כקדון קכוס 
ססוb‏ קול וסיו לעועפק ולוס על 
ידך וסין?. ופפפס נמי כדפמרן קכי 
ק"ש ומתפננ זו סי מנכות סמיס 
6 כיית סמינו 6 מות טנית pפס‏ 
יש כו טנית סייג וקס ין כו פטור 
מכינים ויכול (קרו ק"ש 503 כיפים 
ודלי לסוי ספסקס. וסכנ ככי מקה 
מקולי סיס סומר דספי' מכסן פין 
כפֿיס דמכי (מימר סנים תפינין כנb‏ 
נלכס ולסר י"מת ממסמp‏ כסס 
ומכרך" עליסס וכסכי סגי סגס מותר 
לסתעמף כטלים כעת סיליו עטונפות 
ומר טיטול יליו ימטמם בטניפו ומברך: 
וכל מצות האמורות בתורה, 
ופ"ת וכי ק"ם 8 סוס בכנכ 

מכות ספמוכות כפורס. ו"כ דסי 6 
מני סדיק ק"ש סוס קמינס דלוקק 
סני דלי כסו קכיעות זמן 536 ק"ם 
דקכיע לסו זמן 5 סוסיל וזמן עונל 
קמ"נ: {ןלך בלא מנחה. ס"ס 
דמפי | למימר ככ נסכיס שסכי 
עולס נמי טעונס נסכיס 556 יסנ 

לקלb‏ נקט עונס ומנסס וגו'9: 
קמקן 


היה קורא פרק שני ברכות 


"למ קדמה פרשת שמע לוהיה אם שמוע. ו"ת פיפוק לס 

דקלמס כתורס וי"ל דסכי ק6מר למס קדמס 6ף (פרסת 
גי דקדמס נכונן 556 ודסי 6ין 6גו סוסםין מס קסיל קודמק 
כתורס משוס דלכרינן" 6ין מוקדס ומפומר ו"כ סיס לגו פסקדיס 


* וה' אלהים אמת חוזר ואומר אמת או אינו 
חוזר ואומר אמת א"ר אבהו א"ר יוחנן חוזר 
ואומר אמת רבה אמר *אינו חוזר ואומר אמת 
ההוא דנחית קמיה דרבה שמעיה רבה דאמר 
אמת אמת תרי זימני אמר רבה כל* אמת אמת 
תפסיה להאי. אמר רב יוסף כמה מעליא הא 
שמעתתא דכי אתא רב שמואל בר יהודה 
אמר אמרי במערבא ערבית דבר אל בני 
ישראל ואמרת אליהם אני ה' אלהיכם" אמת 
אמר ליה אביי מאי מעליותא והא אמר רב 
כהנא אמר רב לא יתחיל ואם התחיל גומר וכי 
תימא ואמרת אליהם לא הוי התחלה והאמר 
רב שמואל בר יצחק אמר רב דבר אל בני 
ישראל לא הוי התחלה ואמרת אליהם הוי 
התחלה אמר רב פפא קסברי במערבא ואמרת 
אליהם נמי לא הויא התחלה עד דאמר ועשו 
להם ציצית אמר אביי הלכך אנן אתחולי 
מתחלינן | דקא מתחלי במערבא וכין 
דאתחלינן מגמר נמי גמרינן דהא אמר רב 
כהנא אמר רב לא יתחיל ואם התחיל גומר. 
חייא בר רב אמר9 אמר אני ה' אלהיכם צריך 
לומר אמת לא אמר אני ה' אלהיכם אינו צ"ל 
אמת והא בעי לאדכורי יציאת מצרים דאמר 
הכי מודים אנחנו לך ה' אלהינו שהוצאתנו 
מארץ מצרים ופדיתנו מבית עבדים ועשית 
לנו נסים וגבורות על הים ושרנו לך: אמר ר' 
יהושע בן קרחה למה קדמה פרשת שמע וכו": 
תניא ר"ש בן יוחי אומר בדין הוא שיקדים 
שמע לוהיה אם שמוע שזה ללמוד וזה ללמד 
והיה אם שמוע לויאמר שזה ללמוד" וזה 
לעשות אטו שמע ללמוד אית ביה ללמד 
ולעשות לית ביה והא כתיב ושננתם וקשרתם 
וכתבתם ותו והיה אם שמוע ללמד הוא דאית 
ביה ולעשות לית ביה והא כתיב וקשרתם 
וכתבתם אלא הכי קאמר בדין הוא שתקדם 
שמע לוהיה אם שמוע שזה ללמוד וללמד 
ולעשות והיה אם שמוע לויאמר שזה יש בה 
ללמד ולעשות ויאמר אין בה אלא לעשות 
בלבד ותיפוק ליה מדרבי יהושע בן קרחה 
חדא ועוד קאמר חדא כדי שיקבל עליו עול 
מלכות שמים תחלה ואח'כ יקבל עליו עול 
מצות ועוד משום דאית בה הני מילי אחרנייתא. 
רב *משי ידיה וקרא ק"ש ואנח תפילין 9) וצלי 
והיכי עביד הכי והתניא יהחופר כוך למת 
בקבר= פטור מק"ש ומן התפלה ומן התפילין 


ומכל מצות האמורות בתורה הגיע זמן ק"ש עולה ונוטל ידיו ומניח תפילין 
וקורא ק"ש ומתפלל הא גופא קשיא רישא אמר פטור וסיפא חייב הא לא קשיא 
"סיפא בתרי ורישא בחד מ"מ קשיא לרב רב כרבי יהושע בן קרחה סבירא ליה 
דאמר עול מלכות שמים תחלה ואח"כ עול מצות אימר דאמר רבי יהושע 
בן קרחה להקדים קריאה לקריאה קריאה לעשיה מי שמעת ליה ותו מי סבר ליה כרבי יהושע בן 
קרחה והאמר *רב חייא בר אשי זמנין סגיאין הוה קאימנא קמיה דרב ומקדים ומשי ידיה ומברך 
ומתני לן פרקין ומנח תפילין והדר קרי ק"ש" וכ"ת בדלא ממא זמן ק"ש א"כ מאי אסהדתיה דרב חייא בר אשי 


לאפוקי ממ"ד למשנה" אין צריך לברך קמ"ל דאף למשנה" נמי צריך לברך מ"מ קשיא לרב שלוחא הוא דעוית: = 


דרב שמואל בר יהודה אמר אמרי במערבא וכו'. ק"ש טל ערכית 
6ין קורין בס פרסת כֿיכית כולס כפי ס6ין מכֿות 5יפים. כלינס, בנ 


מפסינין 6ותס ומפסיקיס בס ומדנגיס 
וומריס פני ס' 6סיכס. 6מק: לא 
יתחיל. פין 5ריך | (ססתיל למל 
ערנית: | אתחולי מתחלינן. לסל 
מפסלי | כמערנ)": אמר אני ה' 
אלהיכם, דסיינו פרסת כיכֿית: צריך 
לומר אמת. כדכתיכ וס' פנסיס פמת: 
והא בעי לאדכורי יציאת מצרים. לתגן 
(על דף :) מזכירין יכֿית מכליס 
בניות, ופי 69 מכ פמת ופמונס וכ 
מר פרסת כיכית סיכי מדכר יכית 
מנריס: ושרנו לך. מי כמכס נקניס 
וגו' מנכותך כו כניך עד ג36 יקרפ 
וסקכיכנו: שזה ללמוד. ודכרס. כס: 
וזה ללמד, ולעדסס פופס לת בניכס, 
וס (6 כמד תס( סיקך ילמד פת 
כניו: וזה לעשות, ומר 6ין כס 696 
עסייס: וקשרתם, דפפילין: וכתבתם, 
למזוזס עקייס סיק: רב משי ידי. 
פעס לפת כקוסו קעקס כן: והיכי 
עביד הכי. קסקדיס ק"ש לספילין: 
כוך. קכר עסופרין כקילות מעכס, 
פרכו קכנע ולסנו ז'" טפסיס": 
פטור מק"ש. לסעוסק כמכוס פטור 
מן סמנוס, כדסמרינן כפ"ק (די 5.) 
כסנסך ככיפך פרט (עוסק כמכוס: 
וסיפא בתרתי, וסכי קסמר מס טניס 
סס מנית לת סכירו קופר וסו עולס 
ומקייס מכֿות ק"ש ותפינין ותפנס 
וסוזר למלכס, וניכו יעלס ױיית 
פפינין וקכ ק"ם ותפננ: מ'מ, 
פפינין קודמיס כק"ק: עול מצות. 
לסנסת מפינין עול מכֿוס סו: קריאה 
לקריאה. קמע קסו קננת מנכות 
סמיס נוסיס ס קמוע עסו קננת 
עול מכֿופ: ומקדים. מקכיס: ומברך. 
על סתוכס: ומתני פרקין. פנמb‏ (6 
מקליס סו פעסוק כפולס דסיינו !א! 
עסייס למכוס מקמי מנכום קמיס: 
שלוחא הוא דעות. סקנית קנקנ 
ססיסר נסני כו מפינין מעיקרb,‏ 
! וסגיע זמן ק"ש וסוזקק נקכות כדי 
קנ יענור סזמן, וכי מטי פנותb‏ 
דתפינין 6נפינסו: כאלו מעיד עדות 
שקר בעצמו, יסנ מעליס: כאילו 
הקריב עולה בלא מנחה. קקינו 
סכתוב (סקריב עמס שנס (נמדנר כח) 
ועסילית ססיפס וגו', 6ף סקולק וסיגו 
מקייס סינו גומר פת סמכוס: נסכים. 
סול סיין סמתנסך עכ גכי סמזכס חל 
סעולס וסזכת כדכתי' ונסכיס' מכֿי ססין 
וגו' (פס). וס" דמלי יע כסיפו 
סקליב עונס 693 מנחס ונסכיס לספ 
עולס נמי טעונס נסכיס, 556 ניסנb‏ 
דקר נקט עוכס ומנסס זנק ונקכיס: 
יפנס 


אמר עולא חכל הקורא ק"ש בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו א"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן כאילו 
הקריב עולה בלא מנחה וזבח בלא נסכים: ואמר רבי יוחנן הרוצה שיקבל עליו עול מלכות שמים שלמה ג 


ה 


והיינו למאן דסבר דאינו אומר אלא מודים אנחנו לך וכו' ואינו חותם בו כלל. אבל רש"י ז"ל פירש שמתחיל מודים אנחנו לך וכו' ושרנו לפניך מי כמוך וכו' עד גאל ישראל. וכן כתב הראב"ד ז"ל דהא בעינן 
דאמר הכי מודים אנחנו לך ה' אלהינו. פירש"י ז"ל דלאו האי בלחוד קאמר, אלא דלא מתחיל אמת ואמונה אלא מתחיל מודים אנחנו וכו' ושרנו לך מי כמוכה באלים וכו' עד 


שתים לאחריה. [הריטב"א] 
גאל ישראל ואומר אח"כ השכיבנו, ואחרים פירשו שכך בלחוד הוא מברך וחותם בה ודברי הרב ז"ל נראים עיקר. [הרשב"א] 
התורה אמת, שהרי הוא אומר כי חייב הוא ואינו עושה. [תשובות הגאונים החדשות עמנואל סימן קנת] 
שקר על עצמו שמה שאומר אינו אמת, ואע"פ שעשה המצוה שיצא ידי ק"ש, אפ"ה עבר עבירה מצד אחר שהעיד עדות שקר על עצמו [רבינו יונה דף ח. מדה"ר] 


כאילו מעיד עדות שקר בעצמו. כינוי הוא זה והכי קאמר כאילו מעיד שאין 
דכיון שהוא קורא וקשרתם לאות על ידכה והיו לטוטפות בין עיניך ואינו מניחן, נמצא שמעיד עדות 


כאילו הקריב עולה בלא מנחה וזבח בלא 


נסכים. רבי יוחנן ס"ל שאפילו המצוה עצמה אינה נעשית שלימה כיון שלא קבל עליו עול מלכות שמים דה"ל כמי שמקריב תודה בלא מנחה וכו' כיון שקורא בלא קבלת מלכות שמים, מפי מורי הרב נר"ו. 
הרוצה שיקבל עליו עול מלכות שמים שלמה. שבתפילין שבראש אדם משעבד לבורא יתברך הנשמה שהיא במוח, ובתפילין שבזרוע אדם משעבד גופו, ומפני כך צוו להשים אותם 


[רבינו יונה דף ח. מדה"ו] 


כנגד הלב שהלב היא עיקר התאוות והמחשבות, ובזה יזכור את הבורא וימעיט הנאותיו. [רבינו יונה דף ח. מדה"ר] 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) כעיל דף י:, 3) ב"ב 
ק:, ג) (ויקרא כג לז), 
ל) פסחים ו:, ס) ה"ז 
(כא | ע"א), ו) כמו 
במנחות לו ע"א. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' ולנס ספיין 
ומצלי וסיכי: (3) רש"י 
ד"ס ומתני פרקין נמפ. 
נ"כ מפרט סקוסיס מכק 
[טלמד] קודס ק"ש כי 
[על ₪ פייך] לפכ כך 
ומר וכי מימb‏ | 573 
מטי זמן ק"ס די [מסס 
דמנם מפינין וסלר קרי 
מפי קפמר וכ"ת וכו' bn‏ 
כיון דל6 מטי ומן] ק'ש 
גס ומן פפינין [6 מטb‏ 
לכך] פירט כס"י דקוטי5 
סו [עסb‏ דעסק קודס] 
כורס. רק קעס למס 
[(6 מקפס] נסמת מכס 
[עס דמגס תפינין ול] 
ינטרך לומר וכ"ם ו6פטר 
נפרן [לס"ק ולי מיתb‏ 
נדנפן מטי ומן ק"ם 
וסיס | מתקיל | נעסיית 
לוס לדסיט [לימוד 
וכיון לסתמיכן נסתעסק 
בעטיית | ממוס | סניק 
ספינין עסו ג"כ עסיים 
מכוס קולס ק"ק זה 
פיט ד"כ מלי מקטס 
לחר כן פס כן [מקי 
פקסלתיס דרמנ"יפ 
דינמק זסו 6ססיד דסיכb‏ 
דנ מטי ומן קריפת 
סמע וסתסיל | [נעסיית 
מכוסן קסוb‏ לימול יניס 
תפינין = כסיגיע = [סזמן 
קולס ק"ם] ו5"ע [וסס 
נפרם לנימוד 55 מקרי] 
עסיס פי' כך [ותו מי 
סכר לס ככ' יסופע נ"ק 
וסמר וכו' פנמק] דסף 
נקריפס 6 סכר כר' 
יסועע נ"ק [מדלמד 
קולס ק"ש וסלימוד] סוה 
קליס דמכוס 536 לפי 
פירט"י [מסמע דנימוד 
מיקכי] עקיס: 


הנהות הגר"א 
[א] רש"י ל"ס ומפני 
פרקין כו' דסיינו עטייס. 
נמחק | עסיס. ו"כ 
קריאה: 


תורה אור השלם 
א) ויי אֶלהים אָמָת הוּא 
אֶלהִים | הַיִם וּמַלֶךְ 
עּלֶם מַקַצְפּוֹ תִּרְעש 
הָאָרֶץ ולא יָכְלוּ גוים 
זעמו: [ירמיה י, י] 


היה קורא פרק שני 


התפילין, ושָלוּחַא הוּא דְעְוִּית - השליח הוא שקלקל ואיחר להביאם, 
וכשהגיע סוף זמן קריאת שמע הוצרך רב לקוראה לפני הנחת תפילין, 
ורק אחר כך משהגיע השליח הניחם. 


4 


הגמרא מבארת את גודל חובת קריאת שמע עם תפילין: 
אֶמַר עוּלא, כָּל הַקורְא קריאַת שׁמע בָּלא תּפִּילִיְן בראשו ובזרועו, 
ְּאִילוּ מָעִיד עדות שַקֶר בְּעצֵמוֹ - כאילו עדותו בקריאת שמע שה' 
אחד היא שקר'", שהרי אינו מקיים את מה שקורא בה (לנליס ו ס) 
יוּקשַרְתֶּם לְאוֹת עַל ידְךִּ' וגו'<. 


אוצר החכמה 


לא. שהרי אילו העיד אמת במה שאמר שה' הוא האלהים והוא אחד, היה מקיים 
מצוותיו. מעדני יום טוב (ס" י פופ מ). ומה שנקטה הגמרא 'בעצמו' הוא לשון נקיה, 
לפי שלא רצתה לפרש שכאילו העיד עדות שקר בה'. רש"י (ד"ס כפפו). וראה בב"ח 
(פו"ס סי כס) שביאר את דבריו באופן אחר. אמנם תלמידי רבינו יונה (ד"ס 02 כתבו, 
שמעיד עדות שקר על עצמו ממש, כלומר שהדברים שאומר 'וקשרתם לאות' וגו' אינם 
אמת, שהרי אינו מניחם. וכן משמע במאירי (ד"ס מס - סעטי). ועוד ביאר המהרש"א 
(ס"6 ד"ס כנ), ששלשה אותות נתן לנו ה' להעיד שאנחנו עמו, שבת, מילה ותפילין, 
וצריך בכל זמן שנים מהם כיון שדין עדות בשנים [ועל כן בשבת שהיא מצטרפת 
למילה לעדות אין מניחים תפילין], וזה שאינו מניח תפילין הרי עדותם בו היא שקר. 
לב. וכן הקורא קריאת שמע בלי ציצית, אם לובש בגד המחויב בציצית הרי הוא 
כמעיד עדות שקר בעצמו, שהרי קורא פרשת ציצית ואינו מקיים את האמור בה, אך 
הגמרא לא הזכירה זאת כיון שאם אין לו בגד של ארבע כנפות הוא פטור מציצית. 
מאירי (ד"ס מס - סטני). וכן הביא המגן אברהם (סי' כד סק"ג) בשם הזוהר, שהקורא את 
שמע בלא ציצית מעיד עדות שקר בעצמו. ובספר המאורות (ד"ס כ!) כתב עוד שבלא 
ציצית הוא חמור יותר מבלא תפילין, ראה שם טעמו. אכן הנמוקי יוסף (ד"ס פיכו' עדות) 
כתב, שדווקא בלא תפילין הוא כמעיד שקר, כיון שהם באים לזכרון ניסי ה', ואם אינו 
מניחם נראה ככופר בניסים. 

עוד כתב המאירי (ד"ס מס - סעני), שדווקא אם אינו מניח תפילין דרך זלזול ופריקת 
עול הרי הוא כמעיד עדות שקר, ראה שם. וכעין זה כתב הלבוש (סי' ₪ ק"כ), שלא 


ברכות 


ומביאה הגמרא מאמר נוסף בענין זה, אָמַר רְכִּי חייא בַּר [-בן] 
אַבָּא אָמַר רבִּי ווֹחֲנֵן, הקורא קריאת שמע בלא תפילין כְּאִילוּ 
הקריב עוֹלה בְּלא מִנְחָה שחייב להביא עמה'י, וְזֶבַח בלא נְסָכִים 
- בלי היין שחייב לנסך על המזבח לאחר הקרבת זבח", שאף 
הקורא קריאת שמע ואינו מקיים את הכתוב בה לא גמר את 
המצוהלה. 


יד: וד] 


4 


הגמרא מבארת כיצד יש לקבל עול מלכות שמים בשלמות: 
ְאָמַר רַבִּי יוּחֶנָן, הְרוֹצָה שַיקַבָּל טָלָיוו עול מַלְכוּת שָמִים שְׁלּמָה, 


נאמר כן אלא אם קורא בלא תפילין במזיד, אך אם רואה שזמן קריאת שמע עומד 
לעבור יקראנה בלא תפילין. ועוד דנו האחרונים האם כשמניח תפילין לאחר קריאת 
שמע הוא מתקן בכך את עדות השקר, ראה בהרחבה בילקוט ביאורים. 

לג. כנאמר בתורה (נעדנר כת ס) לאחר דין עולת התמיד, 'ועשירית האיפה סולת למנחה 
בלולה בשמן כתית רביעית ההין'. 

לד. כנאמר בתורה (נמלנר כת יד), 'ונסכיהם חצי ההין יהיה לפר ושלישית ההין לאיל 
ורביעית ההין לכבש יין'. ואף שגם העולה טעונה נסכים, ויכל רבי יוחנן לומר 'כאילו 
הקריב עולה בלא מנחה ונסכים', הוא נקט בלשון הפסוק שהסמיך נסכים לזבח, שנאמר 
(ויקכ כג ₪) 'עולה ומנחה זבח ונסכים'. רש"י (ד"ס נקכיס), תוספות (ד"ס עולס). והוסיף 
המהרש"א (פ"6 ד"ס כנו), שמטעם זה נקט רבי יוחנן דווקא 'עולה בלא מנחה' אף 
שגם הזבח טעון מנחה [עולה היא קרבן העולה כליל לה', וזבח הוא שם כולל לכל 
הקרבנות, ופעמים שהוא כינוי לקרבן שלמים]. וראה שם שביאר מדוע באמת כתבה 
התורה עולה עם המנחה וזבח עם הנסכים, אף ששניהם טעונים גם מנחה וגם נסכים, 
וביאר עוד לפי זה את הדמיון לקורא קריאת שמע בלא תפילין. 

לה. החילוק בין דברי עולא לרבי יוחנן, שלפי עולא הוא קיים את מצות קריאת 
שמע אלא שעבר עבירה מצד שהעיד עדות שקר. אך לרבי יוחנן אף את מצות קריאת 
שמע לא קיים כתיקונה, כיון שלא קיבל עליו בקריאתו מלכות שמים, והרי הוא כמי 
שהקריב קרבן בלא מנחה ונסכים. תלמידי רבינו יונה (ל"ס כנ). וראה חילוק נוסף 
בילקוט ביאורים. 


טו. [א] 


ִפנָה לנקביוי, ויטול יָדָיוי, וְינִיח תִּפִילִין, וְיִקְרָא קְרִיאֶת שְׁמַע, 
ְיִתִפַּלֶל, וזו היא קבלת עול מַלָכוּת שָמִים שַלְמַהי. 


הגמרא מוסיפה מה מעלת המקבל עול מלכות שמים באופן זה: 
אָמַר רְכִּי חיָיא כַּר [-בן] אַבָּא אָמַר רְכִּי יוחֶנֶן, כָּל הַנַּפְנָה לנקביו, 
וְנוֹמֵל יָדָיו, וּמִניחַ תְּפילִין, וקורא קְרִיאַת שְׁמַע וּמַתְפַּלַל, מַעָלָה 
עָלָיו הַכְתוּבִי כְּאָלוּ בָּנָה מִזְבָּחַ לה וְהקריב עָלָיו קִרְפֶּן, דּכְתיב 
(פסניס כו ו) ‏ אֶרְחץ בְנְקָּיוֹן כַּפִּי וְאַפוּבְבָה אֶת מִזְבַּחַף ה"", ומשמע 
שרחיצת כפיו נחשבת כהקרבת קרבן על גבי מזבחי. 


אָמַר ליה [-אמר לו] רְבָא לרבי חייא בר אבא, ?א פָבַר ?ה מר 
- וכי אין אתה סובר שהנוהג כן נחשב אף כְּאִילוּ מַבָל, דִּכְתִיב שם 
אֶרחץ [ְבְנְקִיון'] שמשמע רחיצת כל הגוף, ולא כָּתֵב אַרְחִיץ 
[כִּפַּי']', ונאמר כן לדרוש שנחשבת לו רחיצת כפיו לקבל שכר כאילו 
טבל כל גופו". 


אי 


הגמרא דנה כיצד ינהג מי שאין לו מים לנטילת ידים": 
אָמר ליה [-אמר לו] רִבִינָא לְרְבָא, חַזִי מר הָאי צוּרְבָא מִרְבָנָן - 


א. שהצריך לנקביו ואינו יכול להמתין עוד מלפנות כשיעור זמן הליכת פרסה אסור 
להתפלל, ואם התפלל תפילתו תועבה, כמבואר להלן (כג. ונלע"י פס ד"ס ועד). ותלמידי 
רבינו יונה (פס ד"ס 36) כתבו, שאפילו אם יכול להעמיד עצמו כשיעור זה, לכתחילה 
אסור להתפלל [והצריך לנקביו ביותר ומשהה עצמו מלפנות, עובר על ולא תשקצו 
את נפשותיכם' (ויקל6 כ כס), כמבואר במכות (עז6]. 

ב. ממה שנאמר 'יטול ידיו' ולא 'ירחץ ידיו', דקדק הרשב"א (טו"פ ת" סי ק65) שצריך 
נטילה בכלי. אמנם תמה שם מפני מה נצרכת נטילה זו, שהרי לנקיות ידים בקריאת 
שמע ותפילה די ברחיצה או בנקיון על ידי עפר כמבואר בגמרא להלן, וכן כדי להסיר 
את הרוח הרעה ששורה על הידים בלילה כמבואר בשבת (קפ:) די ברחיצה. וכתב הטעם, 
לפי שבכל בוקר אנו נעשים כבריה חדשה, ולכן צריכים אנו להודות לו יתברך על 
שבראנו לכבודו לשרתו ולברך בשמו, ועל זה תיקנו את כל ברכות השחר, ולפיכך עלינו 
להתקדש בקדושתו וליטול ידינו מן הכלי ככהן המקדש ידיו מן הכיור קודם עבודתו. 
והרא"ש (פ"ט סי' כג) כתב, שכיון שידיו של אדם עסקניות הן אי אפשר שלא יגע בבשרו 
המטונף בלילה, ועל כן צריך לרחוץ ידיו [ולפי זה באמת אין רחיצה זו צריכה כלי, 
אך קראוה 'נטילה' בדומה לנטילת ידים לסעודה שצריכה כלי, וראה עוד בסוף ההערה]. 
ובין טעמים אלו יש כמה חילוקים, כגון במי שלא ישן בלילה, או בדין נטילת ידים 
לתפילות מנחה וערבית למי שידיו מטונפות, וראה בהרחבה בילקוט ביאורים. 

תיבת נטילה' היא על שם הכלי שנקרא 'נטלא' בלשון הגמרא (נ"כ נפ.). רא"ש (סס). 
ועוד כתב המרדכי (כמז ק35), שהוא על שם שצריך להגביה ידיו אחר הנטילה כמבואר 
בסוטה (ד:), כלשון הפסוק (ישעיס סג ט) 'וינטלם וינשאם'. וראה עוד במעדני יום טוב 
(פ"ט סי" כג פות כ). 

ג. וביאור הדבר, מפני שבהנחת תפילין של ראש אדם משעבד לה' את הנשמה שהיא 
במוח, ובתפילין של יד הוא משעבד את גופו, ולכך הם מונחים כנגד הלב שהוא עיקר 
התאוות והמחשבות, כדי שבזה יזכור את הבורא וימעיט הנאותיו. ועל כן כשקורא 
קריאת שמע ומתפלל בשעה שמשעבד לה' גופו ונשמתו, זו היא קבלת עול מלכות 
שמים שלמה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס סכו5ס). ובעיון יעקב (ד"ס פיקננ) כתב ביאור נוסף, 
שמלכות שמים שלמה היינו בלי הפסק, שאם אינו נפנה תחילה יוכל לבוא לידי הפסק 
כשיצטרך לצאת לצרכיו באמצע קריאת שמע או התפילה. וראה עוד בהערה להלן. 
ד. כלומר, מחשיב לו הפסוק את הדבר כאילו בנה מזבח וכוי. 

ה. בפרק זה מזכיר דוד המלך לפני ה' את מעשיו הטובים, ומבקש שיצילו מרעה 
בזכותם. ופשט הפסוק הוא, שכשאבוא לסובב את מזבח ה' ולהקריב עליו קרבן, תחילה 
אנקה את כפי מכל עון, ולא כדרך הרשעים שמביאים עולות בידים מלאות עוונות. 
רד"ק (טס). 

הפסוק הזכיר את הקרבת הקרבן בלשון 'אסובבה', על שם שהכהן המקריב מסובב את 
המזבח כדי להזות מן הדם על קרנותיו. על פי אלשיך (עס). 

ו. אמנם צריך עיון היכן מרומז בפסוק זה שנפנה, הניח תפילין, קרא קריאת שמע 
והתפלל, והרי לא נזכרו בו אלא רחיצת ידים ומזבח. וביאר המהרש"א (פ"5 ד"ס לכתיג), 
שמצאנו פעמיים בתהלים תיבות אלו, פעם אחת כמובא כאן, ועוד בתהלים (עג יג) 'אך 
ריק זכיתי לבבי וארחץ בנקיון כפי', ופירוש הפסוק שם הוא שהריק גופו דהיינו שנפנה 
לנקביו, ואחר כך זיכה לבו להתפלל, שתפילה היא עבודה שבלב כמבואר בתענית (3.), 
וארחץ בנקיון כפי היינו שנטל ידיו קודם התפילה. ומכך שנאמרו פסוקים אלו באותה 
לשון, דורשת הגמרא שהרוחץ ידיו לתפילה הרי הוא כמי שרחץ ידיו להקריב על גבי 
המזבח. אכן לא התפרש בדבריו מנין שאף הניח תפילין וקרא קריאת שמע. ובברכת 
ה' (ד"ס דכפינ) כתב, שדרשו 'כפי' מלשון תפילה [כדרשת הגמרא להלן (טז:], וכיון 
שצריך להסמיך גאולה לתפילה ודאי הוא קורא גם קריאת שמע, וכן הוא ודאי קוראה 
עם תפילין כמבואר לעיל (יד:), ועליו נאמר 'ואסובבה את מזבחך ה". והוסיף שכן 
צריך לומר גם לפירוש המהרש"א, שהמתפלל ודאי מניח תפילין וקורא קריאת שמע. 
והמצפה איתן (ד"ס פת) ציין למדרש (פמו"ר ₪ ד) שדרשו פסוק זה עם הפסוק שנאמר 
אחריו 'לשמיע בקול תודה', ופירשוהו לגבי תפילה, עיין שם. 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


ראה תלמיד חכם צעיר וחריף זה' דאַתָא מִמְעִרְבָא - שהגיע מארץ 
ישראל, וְאָמַר, מִי שָאִין לו מיִם לרחוץ יִדִיו לקריאת שמע ולתפילה, 
מקנח יָדִיו בְּעָפַר, וּבְצָרור - באבן קטנה", וּבְקְפמִית - קיסם של 
עץ'י. אָמר ליח - אמר לו רבא לרבינא, שַפִּיר קאָמַר - יפה אמר 
אותו חכם, וראיה לדבריו, דמִי פָּמתִיב - וכי כתוב בפסוק (עס) 'אָרְחֵץ 
בְּמַיִם', הרי לא כתוב כך, אלא יאָרְחַץ בְּנקָּיוֹז' פָּתִיב, ומשמע שאפשר 
לרחוץ בכָּל מידי דִּמִנָקִי - בכל דבר המנקה". 


ומוסיף רבא ראיה לדבר, דְּהָא רב חִסְדְּא לויט - שהרי רב חסדא 
היה מקלל אַפַּאן דְּמְהַדֵּר אַמִיא בְּעִידְן צלוֹתא - את מי שמחזר 
אחר מים ליטול ידיו בשעה שהגיע זמן התפילה", שמא מתוך כך 
יעבור הזמן, אלא אם אין מים מזומנים לפניו צריך לנקות ידיו בכל 
דבר המנקה. 


הגמרא מחלקת בין קריאת שמע לתפילה בדין זה: 
וְהֲנֵי מִילִי - ודברים אלו שאין לחזר אחר מים לנקות ידיו, נאמרו 
דווקא לְקְרִיאַת שָמַע, כיון שזמנה קבוע ויש לחשוש שמא יעבור 
הזמן ויתבטל מהמצוה, אִבָל לְתְפֶלָה, מִהַדַּר - צריך לחזר אחר מים, 
שהרי זמנה כל היום ואין לחשוש שמא יעבורל. 


כתבו האחרונים, שענין 'עול מלכות שמים שלמה' הוא שיתכונן האדם לקריאת שמע 
ותפילה ויכוין דעתו שעומד לקבל עול מלכות שמים, ובכך תהיה קבלתו שלמה 
ואמיתית, ולא יעשנה כלאחר יד בלי הכנה לפניה. ולכן הוא דומה למקריב שבנה 
תחילה מזבח, כלומר שעשה הכנה לפני הקרבת הקרבן, ובכך הקריב בכוונה הראויה. 
ומעין זה כתב בעיון יעקב (ד"ס מענס), שהבונה מזבח מקימו במקום נקי וטהור ואחר 
כך מקריב, ואף אדם זה תחילה ניקה את גופו וידיו ואחר כך התפלל. 

ז. תיבת 'ארחיץ' משמעה שארחיץ דבר אחר, כגון אדם הרוחץ את ידיו, אך 'ארחץ' 
משמע שאני בעצמי ארחץ, דהיינו רחיצת כל הגוף. ראש יוסף (ד"ס פמל). וכן מבואר 
בשבת (קנל:) ובבבא בתרא ((ג:) שלשון 'הרחיץ' היינו שרחץ דבר אחר. ולפי זה אין 
דורשים כלל את תיבת 'בנקיון', שעיקר הדרשה היא רק מתיבת 'ארחץ'. וכן משמע 
בפירוש הרשב"ץ (ד"ס ענמכ) ועוד ראשונים. ובאמת בכל כת"י וס"י לא גרסו תיבת 
יבנקיון'. דקדוקי סופרים (קות כ). ובראש יוסף הוסיף שאין לומר שהדרשה היא מתיבת 
'בנקיון', שהרי רבא עצמו דורש תיבה זו להלן לענין אחר. אמנם במהרש"א (ד"ס כפנו) 
משמע שהדרשה היא מ'בנקיון', וכן נראה שהבין מדבריו העץ יוסף (ד"ס דכתיכ). וכן 
כתב השלמה משנתו (נרס"י ד"ס דכפינ) שאף תיבה זו נצרכת לדרשה, וביאר משמעות 
הלימוד, ש'ארחץ' כל גופי 'בנקיון כפי', כלומר על ידי נקיון כפי. וכן ברש"י לפנינו 
(ל"ס דכתיכ) גרס 'ארחץ בנקיון'. אמנם באור זרוע (מ" 0 קרילת פמט סי נג) לא גרס 
ברש"י תיבת 'בנקיון', וראה ביאורי רש"י. 

ח. הבא להתפלל אינו צריך לטבול כל גופו, אלא הכוונה שמעלה עליו הכתוב כאילו 
היה מצווה לטבול וטבל, ומעין מה שכתבו התוספות לעיל (פ: ד"ס לכליל). מי השלח 
(ל"ס כ). וראה שם שש עוד באופן אחר. 

ט. אף שלעיל משמע שנטילת ידים אינה אלא מעלה יתירה, מדברי הגמרא להלן 
מבואר שנקיות ידים לקריאת שמע ותפילה היא חובה מעיקר הדין. 

ו. על פי רש"י (תענית ד. ד"ס פורנ). וכתב עוד שתלמיד חכם זקן אינו נקרא בלשון 
הגמרא צורבא מרבנן, אלא 'ההוא מרבנן'. אמנם בספר יוחסין (סדר 6מולליס פופ 5די) כתב 
שאף זקן נקרא צורבא מרבנן, עיין שם. 

וא. רבינו עובדיה מברטנורא (טניעית פ"ג מ"ז). 

יב. כתב בבן יהוידע (ד"ס 0), שרבינא הזכיר בדבריו שאותו תלמיד חכם בא מארץ 
ישראל, כיון ששם המים באים רק מהגשמים ואינם מצויים כל כך, ועל כן שמא דווקא 
שם נאמר דין זה שאין צריך לטרוח אחר מים. והשיב לו רבא שאין זה הטעם, אלא 
כך נדרש מהפסוק וכמבואר להלן. 

יג. אכן באופן זה אינו מברך 'על נטילת ידים', אלא 'על נקיות ידים'. רא"ש (פ"ט סי 
כג), מאירי (ל"ס ענין). אמנם ראה ביאור הגר"א (פֿו"ס סי" ל קכ"כ) בשם הרשב"א (סולין 
קו. ד"ס ספי) ועוד, שגם באופן זה מברך על נטילת ידים. 

יד. על פי תלמידי רבינו יונה (ד"ס (ייע). אמנם ראה בית יוסף (קו"ת סי 5 ד"ס וכניקו) 
שפירש בדעת הטור באופן אחר, ובדרישה שם (פות 6 ל"ס וקטס) שהקשה עליו. 

טו. רש"י (ד"ס (ק"ש). וכן גירסת הגאונים [בה"ג (ס" 6 35 כלכות פ"), סדר רב עמרם 
גאון (ססלס, עמ' 374) ועוד] והרי"ף. אמנם הקשו התוספות (ד"ס 6מפן) ועוד ראשונים, 
הרי אף תפילה זמנה קבוע כמבואר להלן (כו.) שנחלקו בה אם זמנה עד חצות או עד 
ארבע שעות, ויש לחשוש שמא יעבור הזמן [אכן רב עמרם גאון וסידור רש"י (סי' קכת) 
כתבו, שבאמת צריך לחזר אחר מים לתפילה אף אם בודאי יעבור זמן התפילה. וביאור 
דעתם, שמצאנו להלן (כו.) שאם נאנס ולא התפלל יכול להשלים את התפילה כל היום, 
ואף כאן כיון שאין לו מים בזמן התפילה הרי הוא כאנוס, וישלים התפילה לאחר 
זמנה. על פי מעדני יום טוב (ס" ₪ פות 5). וראה עוד בביאורי רש"י]. ועוד הקשה 
הרשב"א (ד"ס ני) על שיטת רש"י, שלטעם זה היתה הגמרא צריכה לחלק שבקריאת 
שמע של ערבית צריך לחזר אחר מים, שהרי זמנה מן התורה כל הלילה. וראה שם 
מה שהקשה עוד. ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס (ייע) הוסיפו להקשות, שלשון 'צלותא' 
משמע יותר תפילה מקריאת שמע, ומה הטעם להוציא התיבה ממשמעה. 

ועל כן ביאר הרשב"א את החילוק בין קריאת שמע לתפילה באופן אחר, שלקריאת 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6 קש לדף כנ, 
כ) קדוטין ג: וס נסמן, 
ג) פססיס דף מו. סולין 
דף קכג., ל) ספכי פ' 
ותמנן מגי(ס : יט;, 
ס) [לעיל יג.], ו) פכועוק 
פ"ק מסנס 3, ז) [מגינס 
יט:], פ) מגינס דף יט: 
כל סענין, ע) עיין רשיי 
לקמק ע"ב דיה. ולא 
דקדק, י) לקמן כא, 
כ) לקמן ס., 3) ועיין 
תוס' מגילה כד. ד"ה אבל 
מש"כ בטעמא דרבי 
יהודה. 


גליון הש"ס 


תופ' ד"ה אמאן כו. 

ומדלא ההזכיר. כ' 

מוס' קנ י ע"5 ד"ס 
כגון רק3"י: 


ליקוטי רש"י 


למפרע. כגון נפערין 
ניפך מזוזות. בכל לשון 
שאתה שומע. ככ 
לסון נמכס נקכות [לעיל 
יג]. | המדבר ואינו 
שומע. מסילו סיס פקק 
עד קלמד דנר וסס"כ 
נמסכק [חגיגה ב:]. אלא 
טאי ר' יהודה. 
ולסמעת נן דכי פמר רני 
יסודס כנ ססמיע 6זגו 
י כדיענד קלמר ונ 
לכתמילס. ‏ אלא הא 
דתני וכו' תורם. וקף 
על פי פסוb‏ כריך (כרך 
ולין קזנו סומעות סכלכס 
ססול מוכֿים מפיו. אלא 
לעולם | ר' יהודה 
ואפילו לכתחילה נמי 
וכו'. כי סיכי לתיקוס 60 
דר' יסולס כריס | דרכי 
סמעון כן פזי ייס וסי 
דק מיפלגי כדיענד 
לסודיעך כמו דככי יוסי 
[מגילה יט:ן. הא. לפולס 
(כתפי(ס כ' יסולס. הא. 
דנרלת סמזון. דרביה. 
מסמו סל ר' פנעור כן 
עזריס | פמרס עכלין 
לססמיע ‏ וספי (יסנb‏ 
מסמע (כסמילס מננ 
דיענד י0. השתא 
דאתית להכי. 
(6טמועינן  bo‏ פbגתb‏ 
דרני יסולס ורכי מסיר. 
אפילו | תימא ר' 
יהודה. דפער נקרילת 
קמע יכ דיענד מין 
נכתמינס 55 וכו' וסך 
דכרכם | סמזון נמי כ' 
יסולס סיל ודקטים כך 50 
ליסולס כריס דרכי קמעון 
ק פוי מני 52 כ' יסולס 
וג כ' יוסי כ' מסיר סי 
דמכטר (כתמינס [שם כ.]. 
ממאי. דסון | מסרם 
דקסמר מתני' = ספיט 
כדיעכד קפמר וכ' יקי 
סיל דפסל | בדיעכד 
[שם יט:]. 


את 
הגהות וציונים 


ל] גיי רש"א (גליון): 
כ] סייא דברי ר'יהודה 
(גליון) ובזה מתיישב 
קושי' | התוס' בד"ה 
דילמא: ג] נ"א במאי 
אוקימתא כרכי יוסי 
דאי ר"י (גליון) דהיינו 
שמהפכים הגירסא בגמי, 
ועיין פני יהושע (ד"ה 
אבל תרומה) מש"כ 
בכוונת גירסא זו, ועיי"ש 
שכתב "ונראה שהוגה כן 
ע"פ גדול אחד" ועיין 
בספר ארץ החיים (על 


מסכת ברכות מבעל באר מים חיים) שמיישב שא"צ להפך הגירסא, וצריך לגרוס כמו שכתוב לפנינו: 
אינו, מהרש"ל, ולשון זה דכל היום כתב ג"כ בה"ג הל' ברכות פרק שני, ועיין חשק שלמה: 
רש"י בגמ' הוא כגיי הכת"י בדק"ס שלא גרסי' עד כאן וכו' אלא הגי' הוא הני מילי גבי ק"ש דאורייתא, ועיין מראה כהן: ]] עיין פני יהושע בביאור דברי רש"י: ק] שייך לע"ב (גליון): 


יפנה. (נקניו: דכתיב ארחץ בנקיון. מסמע 6רפך כל סגוף ונ 
כפיב פרסין כפי (דרטס פתק, כומר שמעלס עליו סכר כסי5 כפיו 
כסנו מכ כל גופו: קסמית. קיקס: לק"ש. כעילנ דק"ק שזמנס 
קוע פן יעכור סזמן, 36ל לתפלס דכל סיוס זמנס סו כליך 


נעסדר פמי: מתני' ולא דקדק 
באותיותיה.® (פרסן יפס כקפתיו: 
גמ' תרתי ש'מ. כי דרקת נמי 
קמע ככל נפון טפס טומע ק"מ נמי 
דלריך לססמיע 65זמו: לא יתרום. 
נפי סיו קומע סכרכס סקסו מנרך 
עליס: מאן תנא כו לא יצא. פפי" 
פלענל? סות כו': ברה דרפנן 
היא. דמול ככגן (פסמיס דף ז:) כל 
סעכות כונן מככך עליהן על 
(עסייתן: | וממאי דר' סי היא. 
קס"ד סי דמוקמי לס ככ' יוסי מסוס 
דסבירל (ן דר' יסולס (כפס9ס נמי 
מכסיר: דלמא ר' יהודה היא וק"ש 
נמי דיעבד אין לכתחלה לא ס"ג. וליג 
6פיכו": משום ר' יוסי. לסודיעך כסו 
דספי' דיעבד נמי כ '52: בלבו. ענ 


ססמיע (לזט: ואי ר' יוסי דיעבד . 


נמי לא. דס בסמ"ז דסוריית6 סיס 
וכלת וקכעת ונככת (לנכיס ‏ 5)": 
אלא מאי ר' יהודה. וק"ט דיעכל פין 
לכתקנס. (8, וס לתלומס וכרכק 
סמזון דר' יסולס: אלא רבי יהודה 
לכתחלה קאמר. וס דכני יסולס 
ביס דר' סמעון כן פזי כ' יסודס 
סיק, ולתרומס כ' יוסי סיק ומולס סוb‏ 
דנרכות דכננן דיעכד | ספיר דמי, 
וס דכרכת סמזון כ' יסולס סיb‏ 
מסמיס דכניס כ' פנעור כן עזריס 
דסומר 5ריך סיסמיע 65זנו וכל 5ריך 
לכתסנס מסמע 00 דיענד ספיר דמי: 
אחר כוונת הלב כו. וספי' (כתתלה 
נמי 5"5: השתא דאתית להכי. 
דסמעת (ן פנוגת דר"מ: אפילו 
תימא ר' יהודה. דסמר נק"ק נמי 
ינל דיענד 6ין (כתתנה 9 וסb‏ 
לכרכס סמזון ולתכומס כני יסולס 
סיל, ודקם קטיל נך דר' יסולס בריס 
דר"ס כן פזי מני ר"מ סיס דמכקר 
נכפקנס: מאן תנא חרש דיעבד נמי 
לא. דקתני גכי קועס: לא יצא. 
ליענל סו: וממאי. דסון מפכק 
דקסער דיענד סוס וכני יוסי סיק 
לפסיל דיענד: * ולכתחלה הוא דלא 
הא דיעבד שפיר דמי. ובס 6יכס 
(מימר דספינו כ' יסודס עולס, דנ 
טמעינן דפניג בק"ס 0 דיענד: 
מדסיפס 


היה קורא פרק שני ברכות 


אמאן 


ז *יפנה ויטול ידיו ויניח תפילין ויקרא ק"ש 


- 


ויתפלל וזו היא מלכות שמים שלמה א"ר 
חייא בר אבא א"ר יוחנן כל הנפנה ונוטל ידיו 
ומניח תפילין וקורא ק"ש ומתפלל מעלה עליו 
הכתוב כאלו בנה מזבח והקריב עליו קרבן 
דכתיב * ארחץ בנקיון כפי ואסובבה את מזבחך 
ה' א"ל רבא לא סבר לה מר כאילו טבל דכתיב 
ארחץ [בנקיון] ולא כתב ארחיץ [כפי]. א"ל 


מידי דמנקי דהא *רב חסדא > לייט אמאן 
דמהדר אמיא בעידן ) צלותא והני מילי לק"ש 
אבל לתפלה מהדרועד כמה עד פרסה* והנ"מ 
לקמיה אבל לאחוריה אפילו מיל אינו חוזר 
[ומינה] מיל הוא דאינו חוזר הא פחות ממיל 
חוזר: מתני' " דהקורא את שמע ולא השמיע 
לאזנו יצא" ר' יוסי אומר לא יצא "קרא ולא 
דקדק באותיותיה ר' יוסי אומר יצא רבי יהודה 
אומר לא יצא 'הקורא למפרע לא יצא קרא 
וטעה יחזור למקום שטעה: גמ' מאי טעמא 
דר' יוסי משום דכתיב שמע = השמע לאזנך 
מה שאתה מוציא מפיך ות"ק סבר שמע בכל 
לשון שאתה שומע ור' יוסי תרתי שמע מינה. 
תנן יהתם יחרש המדבר ואינו שומע לא 
יתרום ואם תרם תרומתו תרומה מאן תנא 
חרש המדבר ואינו שומע דיעבד אין לכתחלה 
לא אמר רב חסדא ר' יוסי היא דתנן הקורא 
את שמע ולא השמיע לאזנו יצא (6 דברי רבי 
יהודה ר' יוסי אומר לא יצא עד כאן לא קאמר 
ר' יוסי לא יצא אלא גבי ק"ש דאורייתא אבל 
תרומה משום ברכה הוא וברכה דרבנן ולא 
בברכה תליא מילתא וממאי דר' יוסי היא 
דילמא ר' יהודה היא ואמר גבי ק"ש נמי דיעבד 
אין לכתחלה לא תדע דקתני הקורא דיעבר 
אין לכתחלה לא אמרי האי דקתני הקורא 
להודיעך כחו דר' יוסי דאמר דיעבד נמי לא 
5 דאי ר' יהודה אפי' לכתחלה נמי יצא במאי 
אוקימתא כר' יוסי ואלא הא דתניא ‏ לא יברך 
אדם בהמ"ז בלבו ואם בירך יצא מני לא ר' 
יוסי ולא ר' יהודה דאי ר' יהודה הא אמר 


לכתחלה נמי יצא אי ר' יוסי דיעבר נמי לא אלא מאי ר' יהודה ודיעבר אין 
לכתחלה לא אלא הא דתני ר' יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי חרש המדבר 
ואינו שומע תורם לכתחלה מני לא ר' יהודה ולא ר' יוסי אי ר' יהודה הא אמר 
דיעבד אין לכתחלה לא אי ר' יוסי הא אמר דיעבד נמי לא אלא לעולם רבי 
יהודה ואפ" לכתחלה נמי ולא קשיא הא דידיה הא דרביה דתנן= רבי יהודה 
אומר משום ר' אלעזר בן עזריה הקורא את שמע צריך שישמיע לאזנו שנאמר 
" שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד אמר ליה רבי מאיר הרי הוא אומר 5 אשר אנכי מצוך היום על לבבך 
אחר כונת הלב הן הן הדברים השתא דאתית להכי אפילו תימא רבי יהודה כרביה כבירא ליה 
ולא קשיא הא רבי מאיר הא רבי יהודה. תנן "התם "הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ מחרש 
שוטה וקטן ורבי יהודה מכשיר בקטן מאן תנא חרש דיעבר נמי לא אמר רב מתנה רבי יוסי היא דתנן הקורא 
את שמע ולא השמיע לאזנו יצא דברי ר' יהודה רבי יוסי אומר לא יצא (₪ ממאי דרבי יוסי היא ודיעבד נמי לא 


ל] [צ"ל דתניא] (גליון) וכ"ה בכת"י ולקמן עמוד ב: 
1] בדפו"ר תיבת בדיעבד הוא סוף דבור ואח"כ מה"ד הני:מילי בו ברכה דרבנן וכו" הם דבור" אחד. וגי' 


טו. 


דמהדר אמיא בעידן ק"ש. ויק ספכיס לגכסי סני מיני 
ל"ש 936 לתפלס כ דקסמר רקב" (פסמיס מג) לגל 
ונפפנס ד' מינין ונרפס דנ גרסיגן ניס לסו סדין פענין נות כמי 
מטעס סנ יעבור זמן פפנס דמלי טנ ק"ש מספלס וגס יש נקמן 


פרק מי סמתו (ד' כב) לוס 
לנטילות? כדרג תסל לנייט פמפן 
דמסדר מי כעידן כנותb‏ = ומדנ 
סזכיר סקס ק"ש מקמע דנכל עגין 
מופר וססיb‏ דרסכ"ל דלמר ונתפנס 
ד' מילין פירט רס"י לסתפנכ קס במנין: 
דילמא ר יהודה היא. ו"ת 
וסנ ין נזכר כ' יסולס 

בריספ. ו"כ דפסיטל מדסיפb‏ כ' 
יסודס כיקb‏ גמי כ' יסודס (ד) ופליגי 

₪ כמילת5 דר' יסולס: 

להודיעך כחו דרבי יוסי, ו" 
נסמעינן כסו דרכי 

יסולס דכס דסתירb‏ עדיף ". וי"ל כיון 
דרי יסודס כ דריש הקמע נמזנך פֿין 
כפֿן סוס מלום ופטיטb‏ ללכתקלס (ס) 
וסיכ תימי נוסכו לי סרי דיעכד 
סו סדין (כתסלס: א" ר יוסי 
דיעבד נמי לא. ו"ת לעולס פימb‏ 
לך כני יוסי סיל וכרכ סמזון עלני 
ד כתיב ביס סמע דכקלמל תכועה 
דנעיל ומגינס דלקמן טסן מדרכנן ים 
לדמופס נק"ם ססקנו ספריך סיסמיע 
ללזנו כמו כק"ם ותקנו ממט 600 יק 
כעו בק" פננ ככסמ"] | טסיל 
מדפוריית כיון דנ כתיב כיס סמע 
למס יק כו כתקן סנ י5 מס ל 
ססמיע למזנו כיון למס" י05. ו"כ 
כיון סתקנו טפריך לסטמיע לפונו כמו 
נק"ם סופיל ומדרגנן מיסb‏ כריך 
לסשמיע 6ין לסלק כין ק"ש וכין בסמ"ז 
דספינו כדיענד לית נן נמימר טנס 
ס: |רבי יהודה מכשיר בקטן. 
ופ" כסיזס קטן מיירי 6י כקטן 690 
סגיע (פנוך 60 6מרינן כפרק כפוסו 
כים דין (ב"ס די כט.) כ ססיגו ממויי 
כלכר 6ינו מוכי פת סכניס ומ"ט 
דר' יסודס דמכקיר ופי כסגיע לסטוך 
מסי מעמייסו דכננן דפסרי סכי 
קריפ | מגינס דכנגן ומכ קטן 
קסגיע למנוך מדרכגן כגלוכ ופוטר 
דרנן כדסמר לקמן בס' מי קמתו 
(ד כ:) דקטן מוניל 6כיו סנפ פכנ 
6 כזית דסייו דרככן. ‏ וי"ל ע6ני 
ברכת סעזון קסי פומכס יתיכתק 
יותר מדסוריית5 ונקנ נפטריס ממנס 
כדפמרי' נקמן (פס) וסס ססמירו ענ 
ענמס פו ככזית לו ככניס" פ'"י 
סתס (יכ נקטן 636 תד לגגן 
דמיירי ססקען 6כל כדי קניעס (כך 
6פי דרכגן ומוי דרכנן 6כל סכל 
לגכי קטן פיכ תרתי דרכנן דסמגינס 
דרכנן | וסקטן דככנן | לינו יכו 
לסוי סיכ דליכ כ תד דרככן%: 

bמניד‎ 


דילמא 


ס] דכל היום זמנה הוא, לאו דוקא, ובס"א 


ט] צ"ל ופליג 


אמילתא וכו' (מהרש"א, ועיין יד דוד מהדו"ק): '] צ"ל עד כזית עד כביצה (גליון): כ] עי מהרש"ל ד"ה גמ': 


עין משפט 
נר מצוה 


כד א עור וקו"ע פו"ק 
סימן 3 סעיף ו: 

כה בג מי"יפ"גמה 
ק"ש סנכס ' ופ"ד 

מסנכות תפס הנכס 3 ג 

סמג עסין יס טום"ע סו" 

סימן ד סעיף ככ וסימן ככ 

סעיף ד סו וסימן רלג סעיף 

3 


כו ד מיי" פ"נ מסלכות 

ק"ש סלכס מ סמג עטין 

יס טור קו"ע פויים סימן סכ 

סעיף ג: 

פז ה מי' וסמג מס 
טוק"ע מס סעיף 6: 

כח ו מיי' פס סלכס ₪ 

(סמג פס) טוס"ע 

"םס סימן סד סעיף : 

כם ז מיי' פ"ד מסנכום 
סרומות סנכס ל: 

ל ח מי' פ"6 מסלכות 

מגיעס סנכס כ סמג 

עסין דרננן ד טור סו"ע 

פופ סי' תרפט סעיף 3: 


הנהות הב"ח 


() גמ' דמסדר פמיb‏ 
בעידן 5נות [וסני מיני 
וכו' פסות ממיל סוזר] 
מק"כ. וניב סיס פס 
ולסון ספנפסי סול 0: 
(3) שם למנן סקורק וכו' 
זגו יצא ר' יוסי ומר 
כל"( ותיכת | לכלי כני 
יסודס נמסק וכן כסמוך: 
(ג) שם וממאידר' יוסי: 
(ל) תופ' ד"ס דילמל 
וכו'. כיק נמי כ' יסולס 
סק"ד וסספר נמסק: 
(ס) תד"ה נסודיעך ולו'. 
ופסיעל לנכתפלס שרי 
ומסיכb‏ מימי: 


רב נסים גאון 


אבל לתפלה מהדר 

ועד כמה עד 
פרסה. ידוע כי הפרסה 
ארבעת מילין. ובמסכת 
פסחים בפ' אלו עוברין 
בפסח (דף מו) אמרינן 
אמר ר' אבהו אמר ריש 
לקיש לגבל ולתפלה 
ולנטילת ידים ד' מילין 
ואיתמר עלה אמר ר' יוסי 
בר' חנינא לא שנו אלא 
לפניו אבל לאחריו אפי' 
מיל אינו חוזר אמר רב 
אחא בר יעקב ומינה מיל 
הוא דאינו חוזר הא 
פחות ‏ ממיל | חוור. 
ודכוותה בשחיטת חולין 
בפרק העור והרוטב (דף 
קכג) ומזה העיקר אמרי' 
הכא אבל לתפלה מהדר 
ועד כמה עד פרסה. 
ובמסי מגילה (דף ב) 
אמרי' שעורא דמיל כמה 
הוי כמחמתן לטבריא 
ובפ' אלו עוברין בפסח 
(דף מו) נמי שיעורא 
דמיל כמה הוי כממגדל 

נוניא לטבריא: 


7 AVR --- 


תורה אור השלם 
א אָרְחַץ בְּנקָוֹן כַּפִּ 
ְאַֹבְבָה אֶת מובַּחַּיַ 
[תהלים בו, ו] 

ב שָׁמַע יִשְׂרָאֵל + 
אֶלהֵינוּ ו אֶחָד: 
[רברים ו, ד] 

ג וְהָיוּ הְַבָרִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אָנְכִי מְצַוף הַיוֹם 
על לֶבָב [דברים ו, ו] 


= 


מבררת הגמרא, וְעד פָּמה - עד איזה מרחק צריך אדם ללכת לחזר 
אחר מים לנטילת ידיו לתפילה. משיבה הגמרא, עד מרחק פִּרְפָה". 
מוסיפה הגמרא, וְהָנָי מילי לְקְמִיהּ - ודברים אלו נאמרו לפניו, כלומר, 
במי שהולך בדרך והמים נמצאים לפניו בהמשך דרכו, שצריך להמתין 
מלהתפלל אם המים מצויים עד פרסה, אַבָל לאַחוֹרִיהּ - לחזור 
לאחוריו, אָפִילוּ שיעור מִיל שהוא רבע פרסה אינו חוזר עבור מים. 


מסיימת הגמרא, [וּמִינָהּ - ומהלכה זו יש ללמוד], שדווקא שיעור 
מִיל הוא דְּאֵינוֹ חוזר לאחוריו, הַא [-אבל] פָּחות ממיל, חוזר 
לאחוריו". 


משנה 


משנה זו עוסקת באופן האמירה של קריאת שמע: 
הקורא אֶת שְׁמע" ולא השמִיע לְאָזְנוֹ את מה שמוציא מפיו, יִצַא 
ידי חובת קריאת שמע. אך רַכִּי יוסִי אוֹמַר, לא יצא. 


קְרָא את שמע ולא דקדק פְּאוֹתִיוֹתִיה לפרשן היטב בשפתיו", 
רְבִּי יוּסִי אוֹמַר, יִצַא ידי חובה. רַבִּי יְהוּדֶה אומָר, לא יִצַא. 


הקורא את שמע למפַרע - מן הסוף להתחלה, כגון 'ובשעריך 
ביתך מזוזות, לא יִצַא. קרא וְטַעָה בקריאתו והמשיך בקריאת 
הפרשה, יַחֲזוֹר לַמָקום שָטַעָה ומשם יקרא שובי. 


אי 


שמע אין צריך לחזר אחר מים כיון שהיא דברי תורה, ואין הם מקבלים טומאה כמבואר 
להלן (כ.) לגבי בעל קרי שמותר ללמוד בטומאתו, אך לגבי תפילה החמירו. והרא"ה 
(ד"ס (ײע) פירש, שתפילת שחרית דינה כקריאת שמע, וכוונת הגמרא כאן רק לתפילת 
המנחה שזמנה מרובה. ותלמידי רבינו יונה (פס) הביאו, שקריאת שמע היא מן התורה 
ותפילה היא מדברי חכמים, ועל כן לא חששו בה שמא יעבור הזמן [אכן ראה שם 
שנחלקו על שיטה זו]. וראה פירושים נוספים בילקוט ביאורים. 

אכן התוספות (ד"ס 5מ6ן) כתבו מחמת הקושיא על רש"י, שיש למחוק הגירסא מ'הני 
מילי' עד סיום הסוגיא, ונמצא שאין חילוק בין קריאת שמע לתפילה ובשתיהן אין 
לחזר אחר מים. וכן גרס הרא"ש (ס" י), והוסיף שאף שקריאת שמע היא מן התורה 
ותפילה היא מדברי חכמים, עשו חכמים חיזוק לדבריהם כשל תורה, ועל כן אף בתפילה 
אין לחזר אחר מים שמא יעבור הזמן. ומעין זה גרסו תלמידי רבינו יונה (טס). 

טז. אך יותר מכך לא הטריחוהו. ומכל מקום צריך לנקות ידיו בכל דבר המנקה קודם 
שיתפלל. שלחן ערוך (פו"ם סי 35 ס"ל). 

פרסה היא ארבעה מילים (פססיס 5ג:), ומיל הוא אלפיים אמה. רש"י (יומ סו. ד"ס קנעס). 
יז. בכמה ראשונים [רא"ה, תלמידי רבינו יונה (פס), מאירי (ד"ס מי) ועוד] מבואר, 
ששיעורים אלו נאמרו רק אם לא יעבור זמן תפילה עד שיגיע למים, אך אם חושש 
שיעבור זמן תפילה יתפלל מיד. וכן פסק השלחן ערוך (טס). אמנם לדעת רב עמרם 
גאון (פס) וסידור רש"י (טס), החיוב לחזר אחר מים בשיעור המבואר בגמרא הוא אף 
אם על ידי כך יעבור זמן תפילה, וראה בהערה לעיל טעם הדבר. 

שיעורים אלו נאמרו רק אם יודע שיש שם מים, אבל מפני הספק אינו צריך ללכת 
אף לפניו. על פי המאירי (טס), וכן כתב המשנה ברורה (ס" 35 ק"ק "), והביא בשער 
הציון (פופ יג) שכן מוכח מהטור והרמב"ם. 

היושב בביתו דינו כמי שצריך לחזור לאחוריו, והולך עבור מים עד מיל. אמרי נועם 
(סגר"פ, ד"ס 236), ביאור הלכה (ס" 35 ד"ס 056). 

יח. אף שכל הפרק עוסק בענין קריאת שמע, לא אמר התנא בקיצור 'הקורא ולא 
השמיע לאזנו' אלא 'הקורא את שמע', כיון שמתיבת 'שמע' דורשת הגמרא להלן שצריך 
להשמיע לאזנו. צל"ח (ד"ס סקול). וראה מילי דברכות (גלולזינסקי, ד"ס סקול) שביאר 
באופן אחר. 

וט. אין הכוונה שלא הזכיר כלל חלק מהאותיות והתיבות, שבאופן זה ודאי לא יצא, 
אלא הפירוש הוא שלא הדגיש אותיות רפות ולהיפך, או שהבליע אות בחברתה כגון 
שאמר 'וחרף' במקום 'וחרה אף'. על פי תלמידי רבינו יונה (ד"ס מפני" סקור). ועוד 
כתבו, שאין כוונת המשנה שלא נתן רווח בין אותיות דומות כגון 'על לבבך', שהרי 
דין זה התחדש בגמרא להלן (ע"כ). אמנם ראה ספר החינוך (מנוס פכ) שפירש כן 
במשנה. 

ב. רש"י לעיל (יג. ד"ס מדנריס). אמנם הרמב"ם (קלילת קמע פ"נ סי") כתב שמהפך סדר 
הפסוקים, וראה בהרחבה בילקוט ביאורים לעיל שם. ואם היפך סדר הפרשיות, כתב 
הרמב"ם (עס) שיצא ידי חובתו כיון שבתורה אין פרשיות קריאת שמע סמוכות זו לזו. 
אמנם בביאור הגר"א (פו"ס סי פד ק"כ) כתב, שמהתוספתא (פ"נ ס"ד) משמע שאינו יוצא 
אף אם היפך סדר הפרשיות, וראה ביאור הלכה (פס ד"ס 6ע"פ) שהרחיב בענין זה. 
בא. ראה לעיל (יג.) שנחלקו רבי וחכמים בטעם הדבר. 

כב. דין זה הוא המשך לדין הקודם שלא יקרא למפרע, דהיינו שאם יאמר הפסוק 
שטעה בו במקום שנזכר ולא יחזור ויקרא משם ואילך, נמצא שקרא למפרע. רשב"ץ 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


גמרא 


הגמרא מבארת את טעם המחלוקת במי שקרא ולא השמיע לאזנו: 
מבארת הגמרא, מאי מעַמא [-מהו טעמו] דְּרַבִּי יוֹפֵי הסובר שהקורא 
את שמע ולא השמיע לאזנו לא יצא, משום דִכָתִיב בה (לנליס ו ד) 
שְׁמע', ומשמע שציותה התורה, הַשָמע לאָזְנך מה שַׁאַתָּה מוציא 
מִפִּיחְּי. וְתִנָא קמָא האומר שאף אם לא השמיע לאזנו יצא פָּבָר, 
שדורשים את תיבת 'שׁמַע' ללמד שניתן לקרוא קריאת שמע בְּכָל לְשון 
שִׁאַתָּה שׁוֹמע [-מבין], ואין צריך לקוראה ככתבה בלשון הקודש 
דווקא. 


שואלת הגמרא, וְרַבִּי יוֹפֵי הדורש 'שמע' לענין שצריך להשמיע 
לאזנו, מהיכן ילמד שאפשר לקרוא את שמע בכל לשוןי". משיבה 
הגמרא, לרבי יוסי תִּרְתִּי שמע מִינֵּהּ - ניתן ללמוד מפסוק זה את 
שני הדינים, שאף אם נדרוש 'שמע' לענין שקריאת שמע נאמרת בכל 
לשון, מכל מקום משמע גם שצריך להשמיע לאזנוײ. 


* 


הגמרא מביאה משנה נוספת בדין צריך להשמיע לאזנו, ומבררת 
כשיטת מי נאמרה: 
תָּנן הַתֶּם - שנינו במשנה בתרומות (פ"ל מ"ס, חֲרשׁ הַמְדִבָּר וְאֵינוֹ 
שומָעִיי, לכתחילה לא יתַרום תרומות ומעשרות כיון שאינו שומע 
את הברכה שמברך על התרומה"", וּמכל מקום אָם תָּרֵם תּרוּמַתו 
תרוּמָה, ואין צריך לחזור ולתרום5ל. 


(ד"ס קל6). והמאירי (ד"ס קכ6 וטעס) כתב שיש בדין זה חידוש, שאף אם סיים את קריאת 
הפרשה חוזר לקרוא ממקום שטעה ואין בכך משום הפסק. 


בתחילת המשנה נקט התנא בלשון 'הקורא' את שמע, ואחר כך שינה ונקט 'קרא' [לא<<< 


דקדק וכו', כיון שהדין השני שייך לדין שלפניו, שאף שהקורא צריך להשמיע כל 
התיבות לאזניו, אם קרא ולא דקדק בהן יצא. וכן בסוף המשנה נאמר 'הקורא' למפרע 
לא יצא, ואחריו נאמר 'קרא וטעה יחזור למקום שטעה', שדין זה שייך לאיסור לקרוא 
למפרע. תפארת ישראל (יכין סופ כנ). 

בג. אף שכוונת הפסוק שם היא שעם ישראל ישמע דברים אלו שאמר להם משה, 
כיון שנקטה התורה בלשון שמיעה, הרי זה כאילו אמר הכתוב 'השמע'. תוספות יום 
טוב (מ"ג). וראה עוד רש"ש (ל"ס פמע) שביאר באופן אחר. 

בד. מאירי (קוטס (3. ד"ס קלית). אמנם הצל"ח (ל"ס וסנס) פירש 'שומע' כפשוטו על 
שמיעת האוזן, עיין שם. 

בה. לעיל (יג.) למדנו שלדעת רבי קריאת שמע נקראת בלשון הקודש דווקא, ולפי זה 
לכאורה קשה שיכלה הגמרא לומר שרבי יוסי סובר כדעת רבי. ותירץ השיטה מקובצת 
(ד"ס מסי), שהגמרא רצתה להעמיד את דעת רבי יוסי כפי שנפסק להלכה שקריאת שמע 
נאמרת בכל לשון. וראה עוד צל"ח (ל"ס וכ' יוסי) שיישב באופן אחר. 

בו. רש"י (ד"ס סלפי). ופירש דבריו הברכת ה' (רק"י מס), שלרבי יוסי יותר משמע 
לדרוש 'שמע' לענין בכל לשון שאתה שומע, אך הוא מפרש את תיבת 'שמע' לענין 
שמיעת האוזן [ולא כדעת תנא קמא שהוא מלשון הבנה כפי שהבאנו מהמאירי לעילן, 
ועל כן הוא לומד מהפסוק שצריך גם שמיעת האוזן כפשוטה [ולפי זה, לדעת רבי 
יוסי יוצא בכל לשון אפילו אם אינו מבינו, וראה מה שכתב בזה הצל"ח (ל"ס וכ'). 
ויש שכתבו, שאף שרבי יוסי דורש 'שמע' על שמיעת האוזן, מכל מקום אם אינו מבין 
הרי זה כשומע קול הברה בעלמא, ואינו נחשב כלל ששמע קריאת שמע, חוץ מבלשון 
הקודש]. אמנם הרשב"א (ד"ס ורני) הקשה על רש"י שאין דבר זה ברור מנין משמע 
כן, וראה שם מה שהקשה עליו עוד לפי גירסתו בגמרא. ועל כן פירש, שאם אין צריך 
להשמיע לאזנו די גם בהרהור בלבו, ואם כן ודאי יכול לקרותה בכל לשון שהרי 
בהרהור הלב לא שייך לחלק בין לשון ללשון. וכיון שהוצרכה התורה להשמיענו שיכול 
לקרוא בכל לשון, משמע שצריך להשמיע לאזנו [ומבואר מדבריו שהרהור אינו לחשוב 
כל התיבות בלבו, אלא להרהר בכוונת הענין, ועל כן לא שייך בהרהור דין לשון. 
אמנם ראה בשאגת אריה (פו"ת סי ז ד"ס וכליסי) שהקשה על דבריו]. וראה בשיטה 
מקובצת (ד"ס מלי) שפירש באופן אחר. 

בז. שבתחילה שמע עד שלמד לדבר, ואחר כך נתחרש. רש"י (סגיגס 3: ד"ס מלנר). 
חרש זה דינו כאדם בן דעת לגבי כל המצוות, מלבד דברים שצריכים שמיעת האוזן. 
תוספות (מגילס יט: ד"ס פון). 

כח. אף שלא נאמר בברכת התרומה 'שמע' לדרוש שצריך להשמיע לאזנו, שהרי ברכה 
זו אינה מן התורה כלל כמבואר להלן, תיקנו חכמים שצריך להשמיע לאזנו כמו בקריאת 
שמע. על פי תוספות (ל"ס 6'). 

נוסח הברכה על התרומה היא, 'ברוך אתה וכו' להפריש תרומה ומעשר'. תוספתא (פ"ו 
סי"ע) [אמנם יש שכתבו לברך 'על הפרשת תרומה'. רא"ש (פססיס פ"5 סי" י) ועוד. וראה 
ברמב"ם (נרכות פי"5 סי"נ-יג) שחילק בין מפריש לעצמו למפריש לאחרים]. 

כט. אבל חרש שאינו שומע ואינו מדבר אין תרומתו תרומה אפילו בדיעבד, כמבואר 
לעיל שם (פ"6 מ"פ). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) קמן | דף ‏ ככ 
3) קלופין (ג: ופס נסמן, 
ג) פססיס דף מו. סולין 
לף קכג., ל) ספרי פ' 
ותסנן מגעס יז: יט:, 
ס) [כעיל יג.], ו) תלועות 
פ" מסנס 3, ז) [מגינס 
יט:], מ) מגינס דף יט: 
כל סענין, ע) עיין רשיי 
לקמן ע"ב ד"ה ולא 
דקדק, *) לקמן כא., 
כ) לקמן ס., )ועײן 
תוס' מגילה כד. ד"יה אבל 
משיכ בטעמא דרבי 
יהודה. 


נליון הש"ס 


תוס' ד"ה אמאן כו'. 

ומדלא (חוקיר. עי 

סוס' קב ים ע"ם דיס 
כגון בקנ"י: 


-- <> 
הנהות וציונים 


פֿ] גי רש"א (גליון): 
3] סיא דברי ר' יהודה 
(גליון) ובזה מתיישב 
קושי" | התוס' בד"ה 
דילמא: ג]נ"א במאי 
אוקימתא כרבי יופי 
דאי ר"י (גליון) דהיינו 
שמהפכים הגירסא בגמי, 
ועיין פני יהושע (ד"ה 
אבל תרומה) מש"כ 
בכוונת גירסא זו, ועיי"ש 
שכתב "ונראה שהוגה כן 
ע"פ גדול אחד" ועיין 
בספר ארץ החיים (על 
מסכת ברכות מבעל באר 
מים חיים) | שמיישב 
שא"צ להפך הגירסא, 
וצריך ‏ לגרוס | כמו 
שכתוב לפנינו: ל] [צ"ל 
דתניא] (גליון) וכ"ה 
בכהיי ולקמ ןי פמוד ב: 
ס] דכל היום זמנה הוא, 
לאו דוקא, ובס"א אינו, 
מהרש"ל, ולשון זה דכל 
היום כתב ג"כ בה"ג הלי 
ברכות פרק שני, ועיין 
חשק שלמה: ו] בדפו"ר 
תיבת בדיעבד הוא סוף 
דבור ואח"כ מה"ד הני 
מילי כו' ברכ דרבנן 
וכו' הס דבור אחד, וגי' 
רש"י בגמ' הוא כגי 
הכת"י בדק"ס שלא 
גרסי' עד כאן וכו' אלא 
הגי' הוא הני מילי גבי 
ק"ש דאורייתא, ועיין 
מראה כהן: !] עיין 
פני יהושע בביאור 
דברי רש"י: מ] שיך 
לע"ב (גליון): ע] צ"ל 
ופליג אמילתא וכו' 
(מהרש"א, ועיין יד דוד 
מהדו"ק). *| ציל עה 
כות ער כביצה 
(גליון): כ] עי' מהרש"ל 
דיה גמי: 


משנת ראשונים 


הרש המדבכר ואינו 


שומע ?א יתרום. 
ושמיעא להו טעמא 
משום ‏ שאינו יכול 


להשמיע הברכה לאזנו 
כך כתב רב האי גאון 
ז"ל, ‏ אבל | מצאתיה 
בירושלמי מפורש 
במקומה דגרסינן התם 
יש מהן משום ברכה ויש 
מהן מפני שאין יכולין 
לתרום מן המובחר אלא 
ערום ובעל קרי. מפני 
ברכה שכור וסומא. מפני 
שאין יכולין לתרום מן 
המובחר. [הרשב"א] 
וברכנה ‏ דרכנן ולא 
בברכה תליא מילתא. 
אבל אי הויא" ברכת 


תרומה דאורייתא משמע דתרומתו אינה תרומה דהברכה מעכבת ההפרשה, אע"ג דברכות אינן מעכבות היינו משום דהויין מדרבנן, אבל אי הויין דאורייתא מעכבות ולא הויא הפרשה. [תוספות הרא"ש] 
דרבי שמעון בן פזי. רבי שמעון בן פזי נקרא על שם אמו, מפני שהיא בתו של רבי חייא כדמפרש בנדה דאמר מר יהודה וחזקיה אחי, טוי ופזי אחואתא. [תשובות הגאונים, שערי תשובה טי' יט] 


יפנה. כנקכיו: דכתיב ארחץ בנקיון. מסמע פכסן כל סגוף ונ 
כפיב 6רסין כפי נדרסס פתק, פומר סמענס עניו סכר כמיכת כפיו 
כפֿנו טכל כל גופו: קסמית. קיקס: *ק"ש, כעידנ דק"ק שזמנס 
קכוע פן יעכור סזמן, 36ל (תפלס דכל סיוס זמנס סו כרין 


לעסלר פמי: מתני" ולא דקדק 
באותיותיה." (פרסן יפס כספתיו: 
3ם' תרתי שמ כ" לרסם (מי 
קמע ככל כסון טפס סומע ק"מ כמי 
דלריך עססמיע (ו: לא יתרום. 
נפי ספינו קומע סכרכס קסוb‏ מנרן 
עליס: מאן תנא כו לא יצא. פמ" 
בהעפל סינ פר: ברכה הרבנן 
היא. דלמור ככנן (פסמיס דף ז:) ככ 
סעכֿות כוען מנרך עניסן עור 
נעסייפן: וממאי דר' סי היא. 
קס"ד סי דמוקמי פס כר' יוסי מפוס 
לסנירל לן דכ' יסולס (כתסלס (מי 
מכסיר: דלמא ר' יהודה היא וק"ש 
נמי דיעבד אין לכתחלה לא ס"ג. וליג 
6פיכו": משום ר' יומי. לסודיעך כו 
דספי' דיעכד נמי כ י5: בלבו. טנ 
ססמיע (0נו: ואי ר' יוסי דיעבד 
נמי לא, לספ כסמ"ז דסורייתס סיל 
וֿכנת וקכעת וכרכת (דכליס. מ)": 
אלא מאי ר' יהודה. וק"ק דיעכל פין 
לכתקלס כ, וס דתכועס וכרכק 
סמזון דר' יסולס: אלא רבי יהודה 
לכתחלה קאמר. וס דרכי יסולס 
כליס. דר' סמעון כן פזי כ' יסולס 
סי, ודתכומס כ' יוסי סיל ועולס סול 
דנרכות דרככן | דיענד ספיר דמי, 
וס לנרכת סמזון כ' יסולס סיק 
סמיס דרניס כ' פנעור כן עויס 
דסומר 5ריך סיסמיע כסזנו וכל 5ריך 
נכתסנס משמע סל דיעכד ספיר דמי: 
אחר כוונת הלב כו. ולפי' (כתקלס 
נמי 5"0: השתא דאתית להכי. 
דססמעת כן פלוגתb‏ דר"מ: אפילו 
תימא ר' יהודה. דסמר נק"ק כמי 
י5 דיענד 6ין לכתסלס : וסb‏ 
לנרכת סמזון ודפרועס כני יסולס 
סים, ודק6 קטיל לך דכ' יסולס כליס 
דר"ס כן פזי מני ר"מ סיס דמכקר 
נלתמלס: מאן תנא חרש דיעבד נמי 
לא. לקתני גכי קועס: לא יצא. 
ליענל סוק: וממאי. לפון מפרק 
דקסער דיעכד סוס וככי יוסי סיס 
דפסיל דיענד: ‏ ולכתחלה הוא דלא 
הא דיעבד שפיר דמי. ונכסל יכל 
נמימר דספילו ר' יסודס מודס, דנ 
טמעינן דפניג כק"ם 0 דיעכד: 
מדסיפס 


היה קורא פרק שני ברכות 


אמאן 


*יפנה ויטול ידיו ויניח תפילין ויקרא ק"ש 
ויתפלל וזו היא מלכות שמים שלמה א"ר 


הכתוב כאלו בנה מזבח והקריב עליו קרבן 
דכתיב * ארחץ בנקיון כפי ואסובבה את מזבחך 
ה' א"ל רבא לא סבר לה מר כאילו מבל דכתיב 
ארחץ [בנקיון] ולא כתב ארחיץ [כפי]. א"ל 
רבינא לרבא חזי מר האי צורבא מרבנן דאתא 
ממערבא ואמר :ימי שאין לו מים לרחוץ ידיו 
מקנח ידיו בעפר ובצרור ובקסמית א"ל שפיר 
קאמר מי כתיב ארחץ במים בנקיון כתיב כל 
מידי דמנקי דהא *רב חסדא 9 לייט אמאן 
דמהדר אמיא בעידן (5) צלותא והני מילי לק"ש 


| :אבל לתפלה מהדר ועד כמה עד פרסה * והנ"מ 


לקמיה אבל לאחוריה אפילו מיל אינו חוזר 
[ומינה] מיל הוא דאינו חוזר הא פחות ממיל 
חוזר: מתני' " "הקורא את שמע ולא השמיע 
לאזנו יצא" ר' יוסי אומר לא יצא הקרא ולא 
דקדק באותיותיה ר' יוסי אומר יצא רבי יהודה 
אומר לא יצא 'הקורא למפרע לא יצא קרא 
וטעה יחזור למקום שטעה: גמ' מאי טעמא 
דר' יוסי משום דכתיב שמע = השמע לאזנך 
מה שאתה מוציא מפיך ות"ק סבר שמע בכל 
לשון שאתה שומע ור' יוסי תרתי שמע מינה. 
תנן יהתם 'חרש המדבר ואינו שומע לא 


ג יתרום ואם תרם תרומתו תרומה מאן תנא 


חרש המדבר ואינו שומע דיעבד אין לכתחלה 
לא אמר רב חסדא ר' יוסי היא דתנן הקורא 
את שמע ולא השמיע לאזנו יצא (₪ דברי רבי 
יהודה ר' יוסי אומר לא יצא עד כאן לא קאמר 
ר' יוסי לא יצא אלא גבי ק"ש דאורייתא אבל 
תרומה משום ברכה הוא וברכה דרבנן ולא 
בברכה תליא מילתא וממאי דר' יוסי היא 
דילמא ר' יהודה היא ואמר גבי ק"ש נמי דיעבר 
אין לכתחלה לא תדע דקתני הקורא דיעבד 
אין לכתחלה לא אמרי האי דקתני הקורא 
להודיעך כחו דר' יוסי דאמר דיעבד נמי לא 
9 דאי ר' יהודה אפי' לכתחלה נמי יצא במאי 
אוקימתא כר' יוסי ואלא הא דתניא ‏ לא יברך 
אדם בהמ"ז בלבו ואם בירך יצא מני לא ר' 
יוסי ולא ר' יהודה דאי ר' יהודה הא אמר 


לכתחלה נמי יצא אי ר' יוסי דיעבר נמי לא אלא מאי ר' יהודה ודיעבר אין 
לכתחלה לא אלא הא דתני ר' יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי חרש המדבר 
ואינו שומע תורם לכתחלה מני לא ר' יהודה ולא ר' יוסי אי ר' יהודה הא אמר 
דיעבד אין לכתחלה לא אי ר' יוסי הא אמר דיעבד נמי לא אלא לעולם רבי 
יהודה ואפ" לכתחלה נמי ולא קשיא הא דידיה הא דרביה דתנן" רבי יהודה 
אומר משום ר' אלעזר בן עזריה הקורא את שמע צריך שישמיע לאזנו שנאמר 
= שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד אמר ליה רבי מאיר הרי הוא אומר 5 אשר אנכי מצוך היום על לבבך 
אחר כונת הלב הן הן הדברים השתא דאתית להכי אפילו תימא רבי יהודה כרביה סבירא ליה 
ולא קשיא הא רבי מאיר הא רבי יהודה. תנן "התם "הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ מחרש 
שוטה וקטן ורבי יהודה מכשיר בקטן מאן תנא חרש דיעבד נמי לא אמר רב מתנה רבי יוסי היא דתנן הקורא 
את שמע ולא השמיע לאזנו יצא דברי ר' יהודה רבי יוסי אומר לא יצא ₪ ממאי דרבי יוסי היא ודיעבד נמי לא 


אימותיהן גדולות וחשובות מאבותיהן. [תשובות הגאונים הרכבי סי' תמא] 


בירושלמי רי שמעון בן פזי בשם ר' פזי וא"כ הוא שם חכם. [ספר יוחסין מאמו שני] 


שמע מעולם מה שמדברים לו אי אפשר לו שידבר. [וע"ב שם] 


טו, 


דמהדר אמיא בעידן ק"ש, ויש ספליס דגכסי סני מלי 
נק"ם 36 (תפנס כ דק6מר בס3"ל (פססיס מג) לגל 
ונתפנס ד' מילין ונר6ס דל גרסיגן ליס דסוb‏ סדין נענין כנות כמי 
מטעס טנ יעור זמן תפנס דמפי סנ ק"ט מתפנס וגס יש np‏ 


פרק מי סמתו (ד' ככ) כטלוס 
ננטינות כדרכ ססד? לנייט 6מסן 
דמסדר 5מיל כעידן 5לות5 = ומדנb‏ 
סזכיר פס ק"ש מקמע דככל ענן 
מותר וססיל דרטנ"כ דפמר ולפפנס 
ד' מינין פירם רט"יי נסתפפל טס מנין : 
דילמא ר יהודה היא. ו" 
וסנ פין נזכר כ' יסולס 

בריספ. וי"ל דפטיטb‏ מהסיס כ' 
יסודס ריק גמי כ יסודס (ד) ופליגי 

* כמינת דכ' יסולס: 

להודיעך כחו דרבי יופי, ו" 
נסמעינן כמו לכני 

יסודס דכס דסמירb‏ עדיף". וי"כ כיון 
דרי יסודס כ דרי ססמע 65זנך פֿין 
כפן סוס לוס ופסיטל לללתסלס (ס) 
ומסיכ תיפי נוסכו לי קרי דיעכד 
סו סדין (כסק(ס: | א" ר יי 
דיעבד נמי לא, ו"ת (עונס פימb‏ 
לך כני יוסי סיל ונרכת סמזון עלגי 
דנ כתי ביס קמע דכטלמ6 תכועס 
דנעינ ומגילס דלקמן ססן מדרגן ים 
נדמותס נק"ט סתקנו טנֿריך טיסמיע 
נפזנו כמו צק"ט ותקנו ממש ₪00 יק 
כעו כק"ם מנכ ככסמ"] קסיק 
מדורייתb‏ כיון דנ כתיג ביס קמע 
לפס יש (נו כתקן סכ י5 מס 6 
ססמיע נזנו כיון דמס"ם י65. וייע 
כיון סתקנו ספֿריך נססמיע נמזנו כמו 
כק"ש. סופיכ ומדרננן מיסb‏ כריך 
נסטמיע 6ין לסלק כין ק"ש וכין בסמ"ז 
דספיכו כדיענד 6ים ל מימר ענ 
: |רב" יהודה מכשיר בקטן. 
וס''ת כסיזס קטן מיירי 6י כקטן 690 
סגיע נמנוך 50 פמריין כפלק רפוסו 
ית לין (ב"ס די כע.) סכל ססינו מסוייכ 
כלכר מינו מוכים 6ם סכניס ומ"ט 
לר' יסודס דמכטיר וי כסגיע נסטוך 
מסי מעמייסו דרננן דפסרי סלי 
קרילת מגינס דכנגן ומכ קטן 
קסגיע (מנוך מדרכגן כגלוכ ופוטר 
לרננן כדלמר נקמן כפ' מי סמתו 
(ד כ:) דקטן מוניל 6כיו סנפ 6ככ 
כזית דסיינו לכגגן. וי"ל עלני 
כרכם סמוזון קסיס סומר יפירתק 
יותר מדסוריית5 ונקנ נפטריס ממנס 
כדפמכי' נקמן (פס) וסס ססמילו עפ 
ענמס סו ככזית סו ככניס" "ג 
סתס (יכ נקטן 606 מל דרכן 
דמיירי ססקטן פכנ כדי קניעס נכך 
פתי דכננן ומוי דרכן 6כנ סכל 
לגכי קטן ליכ תרמי דרננן דסמגינס 
לרנץ וסקטן דכככן = לילו יכל 
לסוי סיכ דניכb‏ 596 סד דרכנן%: 

לינמ 


דילמא 


עין משפט 
נר מצוה 


כד א עור וקו"ע פו"ק 
סימן 3 סעיף ו: 

חב ג מל פ"ג:מהי 
ק"ש סנכס ' ופ"ד 

מסנכות תפכס הנכס 3 ג 

סמג עסין יס טוס"ע פו"ם 

סימן ד סעיף ככ וסיפן 5כ 

סעיף ד ס ו וסימן רלג סעיף 

3 


כו ד מיי' פ"נ מהנכות 

ק"ש סנכס ח סמג עטין 

יס טור קו"ע פויים סימן קנ 

סעיף ג: 

כז ה מ" סמנ מס 
טוס"ע מס סעיף 5: 

בח ו פיי" פס סנכס ₪ 

(סמג פס) טוס"ע 

פֿו"ם סימן סד סעיף 5: 

כט ז מיי" פ"ד מסנכום 
סלומות סלכס ד: 

ל ח מיי' פ"6 מסלכות 

מגיעס סנכס כ סמג 

עסין דרכנן ד טור סו"ע 

סו" סי' תרפט סעיף 3: 


הגהות הב"ח 


() גמ' דמסדר למיb‏ 
כעידן נותb‏ [וסני מיני 
וכו' פמות ממיל סוזר] 
מפ"מ. ונ"נ ס"ס סיו 
ונפון ס6לפסי סו : 
(3) שם לתנן סקול וכו' 
לפונו יצא ר' יוסי 6ומכ 
ככ" וסינת לכרי כני 
יסולס נמסק וכן כסמוך: 
(ג) שםוממאידר' יוסי: 
(ל) תוס' ד"ס דינמ6 
וכו'. ריק נמי כ' יסולס 
סק"ד וסספר נמסק: 
(ס) תד"ה נסודיעך וכו'. 
ופסיטעל לנכתת(ס שרי 
ומסיכל מימי: 


רב נסים גאון 


אבל לתפלה מהדר 

ועד כמה עד 
פרסה. ידוע כי הפרסה 
ארבעת מילין. ובמסכת 
פסחים בפ' אלו עוברין 
בפסח (דף מו) אמרינן 
אמר ר' אבהו אמר ריש 
לקיש לגבל ולתפלה 
ולנטילת ידים ד' מילין 
ואיתמר עלה אמר ר' יוסי 
בר' חנינא לא שנו אלא 
לפניו אבל לאחריו אפי' 
מיל אינו חוזר אמר רב 
אחא בר יעקב ומינה מיל 
הא דאכןו. חהר הא 
פחות ‏ ממיל | חוזר. 
ודכוותה בשחיטת חולין 
בפרק העור והרוטב (דף 
קכג) ומזה העיקר אמרי' 
הכא אבל לתפלה מהדר 
ועד כמה עד פרסה. 
ובמס' מגילה (דף ב) 
אמרי' שעורא דמיל כמה 
הוי כמחמתן לטבריא 
ובפ' אלו עוברין בפסח 
(דף מו) נמי שיעורא 
דמיל כמה הוי כממגדל 

נוניא לטבריא: 


= == 


תורה אור השלם 
א) אֶרְחץ בְּנִקָוֹן כַּפִי 
ְאַסֹבְבָה אֶת מִזְבְּחַף יי 
[תהלים בו, ו] 

ב שָמע יִשְׂרָאֵל + 
אֲלהִינוּ ו אֶחָד: 
[רברים ו, ר] 

ג וְהָיוּ הַדְברִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אֲנֹכִי מְצוף הַיוֹם 
על לבב [דברים ו, ו] 


אלא הא דתני רבי יהודה בריה 
הללו שמיחס אותן באימותיהן, שהיו 
ר' יהודה בריה דר' שמעון בן פזי וכו', פרש"י, אמו של ר' יהוד' פזי כדאמר ביבמות (סה.) פזי וטבי אחוותא, וא"כ הוא נכדו של ר' חייא הגדול, אבל 
הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ מחרש שוטה וקטן. חרש בלשונינו הוא שאינו שומע, וקראו חכמים עליהם השלום למי שלא שומע ולא 
מדבר חרש, לפי שסיבת האלמות היא חרשות שנפגע בה הילד במעי אמו, וגורמת לו שלא ישמע איך מדברים, ולפיכך קראו את האלם על שם גורס האלמות. [פיהמ"ש להרמב"ם, תרומות פ"א מ"ב] 
כל חרש שדברו חכמים להוציאו מכלל בן דעת שאינו שומע ואינו מדבר, אבל מדברת ואינה שומעת שומעת ואינה מדברת הרי היא כפקחת לכל דבריה. [מאירי, נידה יג:] 


שנולד חרש ממעי אמו, וכיון שלא 


טו. [ג] 


מבררת הגמרא, מאן תִּפָּא - מי הוא התנא הסובר שחֶרְש הַמְדִבָּר 
וְאֵינוֹ שׁוֹמע, בדִיעַבַד אִין - אם כבר תרם אכן תרומתו תרומה אף 
שלא שמע את הבבכה', אך לְכְתּחַלָה לא יתרום. משיבה הגמרא, 
אָמר רב חִסְדָּא, רכי יוסִי הִיא, דִּתְנַן - ששנינו במשנתנו, הקורא 
אֶת שְׁמַע ולא השמִיע לַאָזְנוֹ נְצָא, דִּבְרִי רַפִּי יְהוּדֶה", רַכִּי יופִי 
אוֹמַר לא וַצָא. מדייק רב חסדא, עַד כָּאן ?א קאמר - לא מצאנו 
כאן שאמר רַבִּי יוֹסי שהקורא ולא השמיע לאזנו לא יִצַא אפילו 
בדיעבד, אֶלָא לגָּבִּי קריפ מע כיון שחיובה מדְאורייתָא, אֲבֵָל 
תִּרוּמַה אף שהיא מן התורה?:, מצד עצמה אינה צריכה דיבורלי, ומה 
שצריך להשמיע לאזנו רק משוּם בִּרְכָה הוּא, וּכְרְכָה חיוב דְּרִבָּנָן 
היאלי, ובדינים דרבנן מודה רבי יוסי שאם לא השמיע לאזנו יצא 
בדיעבד, ועוד ד?א בִּבְרְכָה תִּלִיא מִילְתָא - אין חלות התרומה תלויה 
בברכה, שגם אם לא יצא ידי חובת הברכה חלה התרומה*", ועל כן 
סובר בה רבי יוסי שבדיעבד אם לא השמיע את הברכה לאזנו תרומתו 
תרומהלי. 


הגמרא מבינה עתה שרב חסדא העמיד את המשנה בתרומות כרבי 
יוסי, כיון שהבין שתנא קמא במשנתנו [שהוא רבי יהודה] מתיר 
לכתחילה לקרוא בלי שמיעת האוזן". שואלת הגמרא, וּמְמָאי דְּרַבִּי 


ל. תיבת 'דיעבד' מורכבת מתיבות 'דאי עבד', כלומר אם כבר עשה, ראה פסחים (לג:) 
ועוד. 

לא. במשנה לפנינו לא נאמר שתנא קמא הוא רבי יהודה, ובהגהות הב"ח ופ ₪6 
מחק תיבות 'דברי רבי יהודה'. ומכל מקום ודאי שיטת רבי יהודה היא כמבואר להלן, 
וראה בהערה להלן על קושיית הגמרא 'וממאי דרבי יוסי היא' מדוע לא פירש התנא 
את שמו. 

לב. כנאמר בדברים (יפ ל). 

לג. שאם הפריש תרומה במחשבתו ולא הוציא בשפתיו כלום הרי זו תרומה, שנאמר 
(נמדכר ית מ) 'ונחשב לכם תרומתכם'. גמרא (נינס יג: גיטין 5: ועול). 

לד. כמבואר בפסחים (ו:) שמתקנת חכמים כל המצוות מברך עליהן קודם לעשייתן. 
רש"י (ד"ס כלכס). וביאור כוונתו, שהגמרא שם היא מקור הדין שברכת המצוות היא 
מדרבנן, שהרי בירושלמי (פ"ו ס"פ) משמע שברכת המצוות היא מן התורה, ולא מצאנו 
במפורש בבבלי שהיא מדרבנן, אך כיון שנאמר בפסחים שיש לברך רק לפניה ולא 
לאחריה מוכח שלדעת הבבלי הברכה מדרבנן, שאם היתה דאורייתא היה חייב לברך 
אף לאחר קיום המצווה [כמבואר בש"ך (יו"ד סי יט סק"ג)]. כתב סופר (פו"ס, פו"ם סי 
כפ). וראה ביאורים נוספים בביאורי רש"י. 

לה. ברש"י (ד"ס %%) וברשב"א (ד"ס וממפי) מבואר, שעיקר חילוקו של רב חסדא הוא 
מצד שקריאת שמע דאורייתא וברכות דרבנן, ומודה רבי יוסי בדינים דרבנן שאם לא 
השמיע לאזנו יצא. ותמה באגרות משה (שו"פ, יו"ד מ"פ סי' כי), מנין לגמרא דבר זה 
שיצא בברכה בדיעבד, שמא לא יצא בה כלל, אך תרומתו תרומה כיון שברכות אינן 
מעכבות [כפי שהגמרא מסיימת 'ולא בברכה תליא מילתא'ן. ותירץ, שממעשיו של חרש 
זה ניכר שרצונו לברך ולעשות כדין, אלא שטעה והיה סבור שיצא ידי חובתו גם 
כשלא השמיע לאזנו. וכיון שרצונו לעשות כדין, אם לא היה יוצא ידי חובת הברכה 
בדיעבד, דעתו שלא תחול התרומה כלל אלא יתרום כדין בברכה על ידי שליח. ומכך 
שנאמר במשנה שבדיעבד תרומתו תרומה, מוכח שאף בברכה יצא ידי חובתו, ולכן 
אין לומר שדעתו לבטל את חלות התרומה. וראה תירוץ נוסף במילי דברכות (גלט"י 
דיס ול). 

אמנם הקשו האחרונים, מדוע הוצרך רב חסדא להוסיף ולא בברכה תליא מילתא', 
והיינו שבא לבאר מדוע חלה התרומה בדיעבד, הלא כבר אמרנו שיצא אף ידי חובת 
הברכה, ובודאי שתחול התרומה [ואכן בכת"י ודפו"י אין תיבות אלו, וכתב בדקדוקי 
סופרים (פות ו) שכן היתה גירסת רש"י]. וביאר הדברי דוד (ל"ה 036 בדעת רש"י, 
שהגמרא מוסיפה זאת דרך אגב כחילוק נוסף, אך אין זה עיקר החילוק [והגמרא להלן 
לא סומכת על חילוק זה, שהרי הוא מיישב רק מדוע תרומתו תרומה, אך במשנה שם 
משמע גם שיצא ידי חובה בברכתו וכפי שביאר באגרות משה, וזה אינו מיושב בחילוק 
השנין. ומעין זה כתב בפני יהושע (ד"ס 035, עיין שם. עוד תירץ בדברי דוד, שזו 
השלמת התירוץ הראשון, כלומר, כיון שהברכה דרבנן ויצא בה ידי חובה, אם כן אין 
דבר המונע את התרומה מלחול. וראה ביאורים נוספים בפני שלמה, מילי דברכות (ד"ס 
6 ובאגרות משה (עס). 

אכן בתוספות הרא"ש (ד"ס 0:6 כתב, שאם היתה הברכה חיוב מן התורה, היא היתה 
מעכבת את ההפרשה ולא היתה תרומתו תרומה. ולפי זה ביאור הגמרא הוא, שכיון 
שברכה דרבנן על כן 'לא בברכה תליא מילתא'. ונמצא שעיקר החילוק לרבי יוסי אינו 
בין דאורייתא לדרבנן, אלא שתרומתו תרומה כיון שאין הברכה מעכבת, אף שבברכה 
עצמה לא יצא ידי חובה כלל. ולדבריו מבואר שכל הנידון בגמרא הוא על התרומה 
אס יצא בה בדיעבד, וכן משמע בתוספות (ל"ס 6י). וראה בדברי דוד (עס) שביאר את 
הסוגיא לשיטתם. 

לו. אכן באמת אף בברכה עצמה יצא כיון שברכות דרבנן, וכמבואר בהערה לעיל 
לשיטת רש"י. 

לז. רש"י (ד"ס וממסי). אמנם כתב המהרש"א (נכם"י פס) שלשונו מגומגמת, שהרי באמת 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


יוסִי הַיא - מנין לך שהמשנה בתרומות היא כרבי יוסי, דִּילְמָא 
[-שמא] כרַבִּי יְהוּדָה הִיא החולק על רבי יוסי במשנתנו'" וסובר 
שהקורא את שמע ולא השמיע לאזנו יצא, וְאָמַר גֵַּי קְריאֶת שְׁמַע 
נָמִי - וסובר רבי יהודה גם לגבי קריאת שמע, שדווקא דִיעָבַד אין 
- אם כבר קרא ולא השמיע לאזנו אכן יצא, אך לכַתִּחֲלֶּה לא יקרא 
בלא להשמיע לאזנו, ואם כן המשנה בתרומות היא כשיטתו, 
שלכתחילה לא יתרום אך בדיעבד אם תרם תרומתו תרומה". ומביאה 
הגמרא ראיה לדבריה, תדע שכך סובר רבי יהודה, חִקִתְּנִי - שהרי 
שנינו את משנתנו בלשון 'הקורא את שמע וכו' יצא', ומשמע דִיעְבַד 
אין - דווקא בדיעבד אם כבר קרא כך אכן יצא, אך לְכַתִּחַלֶה לא 
יקרא בלי להשמיע לאזנו. 


דוחה הגמרא, אָמְרִי - אמרו בני הישיבה, לעולם רבי יהודה סובר 
שאף לכתחילה אין צריך להשמיע לאזנו, והאי דְּקְתָּנִי הקורא - ומה 
שנשנתה משנתנו בלשון 'הקורא' ומשמע שמדובר בדיעבד, הוא כדי 
להוֹדיעף פחו דְּרַפִּי יוּסִי - עד כמה מחמיר רבי יוסי, דְּאָמַר שאם 
לא השמיע לאזנו אפילו בדִיעַבד נַמִי [-גם] לא יצא", דְאִי רְבִּי 
יהוּדְה - שאם נאמר 'הקורא' משום רבי יהודה, לשיטתו אֲפִילוּ 
לְכְתִּחלֶה נמִי יצָא בלא להשמיע לאזנול". 


משום כך פירש רב חסדא את המשנה כרבי יוסי. והצל"ח (נרע"י פס) יישב, שלמסקנת 
הגמרא יתכן שרב חסדא רק בא לבאר כיצד ניתן לפרש את המשנה בתרומות כרבי 
יוסי, ולא היתה כוונתו לומר שמשנה זו אינה כרבי יהודה. ומעין זה כתב בברכת ה' 
(פרס"י פס), והוסיף לבאר, שעתה הגמרא סבורה שדוחק לחלק לגבי משמיע לאזנו בין 
דינים דאורייתא לדרבנן, שהרי חכמים תיקנו דבריהם כעין דין תורה, ורב חסדא נדחק 
לפרש כן רק משום שאי אפשר להעמיד את המשנה בתרומות כרבי יהודה. אך למסקנת 
הגמרא, לרב חסדא היה נראה בסברא לחלק בין דאורייתא לדרבנן, ומחמת כן פירש 
את המשנה כרבי יוסי, ולא משום שלא יכל לפרשה כרבי יהודה. 

לח. אף שבמשנה לא מפורש שהחולק על רבי יוסי הוא רבי יהודה, כיון שבסוף 
המשנה לגבי הקורא את שמע ולא דקדק באותיותיה נחלק רבי יוסי על רבי יהודה, 
פשוט הדבר שגם בתחילת המשנה הוא התנא החולק. תוספות (ד"ס דילמ). וראה פני 
יהושע (נתוס' פס) שהקשה על דבריהם וביאר באופן אחר. והטעם שלגבי דין צריך 
להשמיע לאזנו לא פירש התנא שתנא קמא הוא רבי יהודה, מפני שרצה לפסוק הלכה 
כמותו במחלוקת זו [כפי שנפסק להלן (ע"כ)], ועל כן הזכירו בסתם. צל"ח (ד"ס ללמפ). 
לט. כלומר, הגמרא מקשה מה הכריח את רב חסדא להעמיד את המשנה בתרומות 
כרבי יוסי ולחלק בין דינים דאורייתא לדינים דרבנן, הרי אפשר להעמידה כרבי יהודה 
ולומר שגם בקריאת שמע דאורייתא הוא סובר שבדיעבד יצא, וכן משמעות דבריו 
במשנתנו כפי שמוסיפה הגמרא. על פי רשב"א (ל"ס ומפפי) [וכן משמע ברש"י (ל"ס 
דלמ6). שלמי תודה (נרש"י פס)]. וראה בהערה לעיל בשם ברכת ה', שהגמרא סבורה 
שגם לדעת רב חסדא דוחק לחלק בין דאורייתא לדרבנן, ולכך הקשתה מדוע פירש 
כרבי יוסי ונכנס בדוחק זה, ולא פירש כרבי יהודה. 

מ. אף שיכל התנא להשמיענו את כחו של רבי יהודה שאפילו לכתחילה אין צריך 
להשמיע לאזנו, ובגמרא להלן (ס.) מבואר שעדיף להשמיע את כח המתיר ולא את כח 
האוסר [ראה רש"י בביצה (נ: ד"ס לסתיל) בטעם הדבר], כאן אין חידוש יותר במה 
שרבי יהודה מתיר לכתחילה שלא להשמיע לאזנו, כיון שאם אינו דורש 'שמע' כרבי 
יוסי שצריך להשמיע לאזנו, בודאי גם לכתחילה אין צריך שמיעת האוזן, שהרי אין 
כל מקור לחייב בכך. תוספות (ד"ס (סודיען). והרשב"א (ד"ס (סודיען) כתב, שבאמת יכלה 
הגמרא להקשות מדוע לא השמיע התנא את כח רבי יהודה המתיר, אך כיון שצד זה 
נדחה למסקנא לא דייקה בו הגמרא. 

מא. אף שדחתה הגמרא את הראיה מלשון המשנה, עדיין קשה מדוע באמת פירש 
רב חסדא את המשנה בתרומות כרבי יוסי ולא כרבי יהודה. וברשב"א (ד"ס ספת) כתב, 
שרב חסדא פירש שלרבי יהודה אף לכתחילה אין צריך להשמיע לאזנו, כדי שנוכל 
לפרש כמותו את הברייתא המובאת להלן בשם רבי יהודה בן רבי שמעון בן פזי, 
שחרש תורם אף לכתחילה. ובארץ החיים (ד"ס ד6י) מבואר, שרב חסדא היה סבור שאין 
סברא לומר שרבי יהודה מחלק בין לכתחילה לבדיעבד, וכפי שכתבו התוספות (ד"ס 
לסודיעך), הובאו דבריהם בהערה לעיל. אמנם לפי גירסת כת"י שבדקדוקי סופרים (פות 
פ), אין מקום כלל לקושיא זו, עיין שם. 

מלשון הגמרא 'דאי רבי יהודה' וכו' משמע שדבר פשוט הוא שלרבי יהודה ודאי 
לכתחילה יצא, ולכאורה הוא תמוה, שהרי על דבר זה עצמו שאל המקשן שמא לרבי 
יהודה יצא רק בדיעבד. ובהגהות וציונים הובא שיש שגרסו תיבות 'דאי רבי יהודה' 
וכו' להלן אחר 'במאי אוקימתא כרבי יוסי', וראה פני יהושע (ד"ס 06 שביאר גירסא 
זו. ולביאור ארץ החיים על פי התוספות [הובאו דבריו לעיל] מיושבת הגירסא שלפנינו, 
שהרי לפי הסובר שאין לדרוש 'שמע' לענין השמע לאזנך ודאי גם לכתחילה אין 
מקור שצריך להשמיע לאזנו, ועל כן אומרת הגמרא שאין לומר שלרבי יהודה רק 
בדיעבד יצא, כיון שאם אינו דורש את 'שמע' ודאי גם לכתחילה יצא. אמנם בפשטות 
צריך לומר ש'דאי' אינו ראיה אלא רק סיום תשובת הגמרא, שלפי דברינו שהמשנה 
באה להודיעך כחו דרבי יוסי, רבי יהודה סובר שאפילו לכתחילה אין צריך שמיעת 
האוזן. 


ב 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) קמן | דף ‏ ככ 
3) קלופין (ג: ופס נסמן, 
ג) פססיס דף מו. סולין 
לף קכג., ל) ספרי פ' 
ותסנן מגיעס ז: יט;, 
ס) [כעיל יג.], ו) תלועות 
פ" מסנס 3, ז) [מגינס 
יט:], מ) מגינס דף יט: 
כל סענין, ע) עיין רשיי 
לקמן עב דיה ולא 
דקדק, *) לקמן כא., 
כ) לקמן ס., ) ועײן 
תוס' מגילה כד. ד"יה אבל 
משיכ בטעמא דרבי 
יהודה. 


נליון הש"ס 


תוס' ד"ה אמאן כו'. 

ומדלא יחזפיר. עי 

תוס' קכת י ע"6 ד"ס 
לגון: לספ ל: 


--- <> 
הנהות וציונים 


פֿ] גי רש"א (גליון): 
3] סיא דברי ר'יהודה 
(גליון) ובזה מתיישב 
קוש" התוסי בדיה 
דילמא: ג]נ"א במאי 
אוקימתא כרבי יופי 
דאי ר"י (גליון) דהיינו 
שמהפכים הגירסא בגמי, 
ועיין פני יהושע (ד"ה 
אבל תרומה) מש"כ 
בכוונת גירסא זו, ועיי"ש 
שכתב "ונראה שהוגה כן 
ע"פ גדול אחד" ועיין 
בספר ארץ החיים (על 
מסכת ברכות מבעל באר 
מים | חיים) | שמיישב 
שא"צ להפך הגירסא, 
וצריך ‏ לגרוס | כמו 
שכתוב לפנינו: ל] [צ"ל 
דתניא] (גליון) וכ"ה 


ס] דכל היום זמנה הוא, 
לאו דוקא, ובס"א אינו, 
מהרש"ל, ולשון זה דכל 
היום כתב ג"כ בה"ג הלי 
ברכות פרק שני, ועיין 
חשק שלמה: ו] בדפו"ר 


דבור ואח"כ מה"ד הני 
מילי כו' ברכה דרבנן 
הפו הם דבור אחד, וג 
רש"י בגמ' הוא כג" 
הכת"י בדק"ס שלא 
גהסי' עדיכאן ‏ וכו' אלא 
הגי' הוא הני מילי גבי 
ק"ש דאורייתא, ועיין 
מראה כהן: !] עיין 
פני ‏ יהושע בביאור 
דבקי רש"י: פ] שה 
לע"ב (גליון): ע] צ"ל 
ופליג אמילתא וכוי 
(מהרש"א, ועיין יד דוד 
מהדויק): ל] צ'יל עד 
כזית עד כביצה 
(גליון): ל] עי' מהרש"ל 
ד"ה גמ': 


משנת ראשונים 


הרש המדכבר ואינו 


שומע לא יתרום. 
ושמיעא להו טעמא 
משום | שאינו יכול 


להשמיע הברכה לאזנו 
כך כתב רב האי גאון 
ז"ל, ‏ אבל מצאתיה 
בירושלמי מפורש 
במקומה דגרסינן התם 
יש מהן משום ברכה ויש 
מהן מפני שאין יכולין 
לתרום מן המובחר אלא 
ערום ובעל קרי. מפני 
ברכה שכור וסומא. מפני 
שאין יכולין לתרום מן 
המובחר. [הרשב"א] 
וברכה דרבנן ולא 
בברכה תליא מילתא. 
אבל אי הויא ברכת 


תרומה דאורייתא משמע דתרומתו אינה תרומה דהברכה מעכבת ההפרשה, אע"ג דברכות אינן מעכבות היינו משום דהויין מדרבנן, אבל אי הויין דאורייתא מעכבות ולא הויא הפרשה. [תוספות הרא"ש] 
דרבי שמעון בן פזי. רבי שמעון בן פזי נקרא על שם אמו, מפני שהיא בתו של רבי חייא כדמפרש בנדה דאמר מר יהודה וחזקיה אחי, טוי ופזי אחואתא. [תשובות הגאונים, שערי תשובה סי' יט] 


יפנה. כנקכיו: דכתיב ארחץ בנקיון. מסמע פכסן כל סגוף ונ 
כפיב פרחיך כפי נדרסס 606, כומר סמענס עליו סכר כמיכת כפיו 
כפֿו טכל כל גופו: קסמית. קיקס: *ק"ש, כעידנ דק"ק שזמנס 
קוע פן יעכור סזמן, מל (תפלס דכל סיוס זמנס סו כרין 


לעסלר פמי: מתני" ולא דקדק 
באותיותיה." (פרסן יפס כספתיו: 
נמ' תרתי ש'מ. כי דרסת (מי 
קמע ככל כסון טפס סומע ק"מ כמי 
ללריך עססמיע (ו: לא יתרום. 
נפי ספינו קומע סכרכס קסוb‏ מנרן 
עליס: מאן תנא כו לא יצא. פמ" 
נלעפל! סי כוי: כרכח דרכנן 
היא. דלמור ככנן (פסמיס דף ז:) ככ 
סעכֿות כוען מנרך עניסן עול 
נעסייסן: וממאי דר' סי היא. 
קס"ד סי דמוקמי פס כר' יוסי מפוס 
לסנירל לן לכ' יסולס (כתסלס (מי 
מכסיר: דלמא ר' יהודה היא וק"ש 
נמי דיעבד אין לכתחלה לא ס"ג. וניג 
פפילו!: משום ר' יומי. לסודיעך כקו 
דספי' דיעכד נמי כ י5: בלבו. טנ 
ססמיע (0ו: ואי ר' יוסי דיעבד 
נמי לא. לס כסמ"ז דסורייתפס סיל 
וֿכנת וקכעת וכרכת (לכליס. ם)": 
אלא מאי ר' יהודה. וק"ק דיעכל פין 
נכתמנס כ, וס דתכועס וכרכק 
סמזון דר' יסולס: אלא רבי יהודה 
לכתחלה קאמר. וס דרכי יסולס 
כליס. דר' סמעון כן פזי כ' יסולס 
סיק, ודתרועס כ' יוסי סיל ועולס סול 
לנרכות דרגגן דיענד ספיר דמי, 
וס לכרכת סמזון כ' יסולס סיק 
מסמיס דרניס כ' לנעזר כן עוריס 
דסומר 5ריך סיסמיע כסזנו וכל 5ריך 
לכתסנ עסמע סל דיעכד ספיר דמי: 
אחר כוונת הלב כו. ולפי' לכפקנס 
נמי 5"6: השתא דאתית להכי. 
דקטמעת כן פנוגת דר"מ: אפילו 
תימא ר' יהודה. דער נק"ק נמי 
5 דיענד 6ין לכתסלס : וסק 
לנרכת סמזון ולתכועס כני יסולס 
סיל, ודק6 קטי כך דכ' יסודס כליס 
דר"ם כן פוי מני ר"מ סיס דמכקר 
נלתמלס: מאן תנא חרש דיעבד נמי 
לא. לקתני גני עועס: לא יצא. 
ליענל סו: וממאי. לפון מפרק 
דקסער דיענד סוס וככי יוסי סיס 
דפסיל דיענד: ‏ ולכתחלה הוא דלא 
הא דיעבד שפיר דמי. ונכסל סיכל 
נמימר דלפילו ר' יסודס מודס, 607 
סמעינן דפניג ק"ש 656 דיענד: 
מדסיפס 


4 


A 


היה קורא פרק שני ברכות 


אמאן 


*יפנה וטול ידיו ויניח תפילין ויקרא ק"ש 
ויתפלל וזו היא מלכות שמים שלמה א"ר 
חייא בר אבא א"ר יוחנן כל הנפנה ונוטל ידיו 
ומניח תפילין וקורא ק"ש ומתפלל מעלה עליו 
הכתוב כאלו בנה מזבח והקריב עליו קרכן 
דכתיב * ארחץ בנקיון כפי ואסובבה את מזבחך 
ה' א"ל רבא לא סבר לה מר כאילו טבל דכתיב 
ארחץ [בנקיון] ולא כתב ארחיץ [כפי]. א"ל 
רבינא לרבא חזי מר האי צורבא מרבנן דאתא 
ממערבא ואמר <מי שאין לו מים לרחוץ ידיו 
מקנח ידיו בעפר ובצרור ובקסמית א"ל שפיר 
קאמר מי כתיב ארחץ במים בנקיון כתיב כל 
מידי דמנקי דהא *רב חסדא 9 לייט אמאן 
דמהדר אמיא בעידן (פ) צלותא והני מילי לק"ש 
אבל לתפלה מהדר ועד כמה עד פרסה" והנ"מ 
לקמיה אבל לאחוריה אפילו מיל אינו חוזר 
[ומינה] מיל הוא דאינו חוזר הא פחות ממיל 
חוזר: מתני' " יהקורא את שמע ולא השמיע 
לאזנו יצא" ר' יוסי אומר לא יצא הקרא ולא 
דקדק באותיותיה ר' יוסי אומר יצא רבי יהודה 
אומר לא יצא 'הקורא למפרע לא יצא קרא 
וטעה יחזור למקום שטעה: נמ' מאי טעמא 
דר' יוסי משום דכתיב שמע = השמע לאזנך 
מה שאתה מוציא מפיך ות"ק סבר שמע בכל 
לשון שאתה שומע ור' יוסי תרתי שמע מינה, 
תנן יהתם 'חרש המדבר ואינו שומע לא 


| יתרום ואם תרם תרומתו תרומה מאן תנא 


חרש המדבר ואינו שומע דיעבד אין לכתחלה 
לא אמר רב חסדא ר' יוסי היא דתנן הקורא 
את שמע ולא השמיע לאזנו יצא (ס דברי רבי 
יהודה ר' יוסי אומר לא יצא עד כאן לא קאמר 
ר' יוסי לא יצא אלא גבי ק"ש דאורייתא אבל 
תרומה משום ברכה הוא וברכה דרבנן ולא 
בברכה תליא מילתא וממאי דרי יוסי היא 
דילמא ר' יהודה היא ואמר גבי ק"ש נמי דיעבד 
אין לכתחלה לא תדע דקתני הקורא דיעבד 
אין לכתחלה לא אמרי האי דקתני הקורא 
להודיעך כחו דר' יוסי דאמר דיעבד נמי לא 
? דאי ר' יהודה אפי' לכתחלה נמי יצא במאי 
אוקימתא כר' יוסי ואלא הא דתניא ‏ לא יברך 
אדם בהמ"ז בלבו ואם בירך יצא מני לא ר' 
יוסי ולא ר' יהודה דאי ר' יהודה הא אמר 


לכתחלה נמי יצא אי ר' יוסי דיעבר נמי לא אלא מאי ר' יהודה ודיעבר אין 
לכתחלה לא אלא הא דתני ר' יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי חרש המדבר 
ואינו שומע תורם לכתחלה מני לא ר' יהודה ולא ר' יוסי אי ר' יהודה הא אמר 
דיעבד אין לכתחלה לא אי ר' יוסי הא אמר דיעבד נמי לא אלא לעולם רבי 
יהודה ואפ" לכתחלה נמי ולא קשיא הא דידיה הא דרביה דתנן" רבי יהודה 
אומר משום ר' אלעזר בן עזריה הקורא את שמע צריך שישמיע לאזנו שנאמר 
= שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד אמר ליה רבי מאיר הרי הוא אומר 5 אשר אנכי מצוך היום על לבבך 
אחר כונת הלב הן הן הדברים השתא דאתית להכי אפילו תימא רבי יהודה כרביה כבירא ליה 
ולא קשיא הא רבי מאיר הא רבי יהודה. תנן "התם "הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ מחרש 
שוטה וקטן ורבי יהודה מכשיר בקטן מאן תנא חרש דיעבד נמי לא אמר רב מתנה רבי יוסי היא דתנן הקורא 
את שמע ולא השמיע לאזנו יצא דברי ר' יהודה רבי יוסי אומר לא יצא (6 ממאי דרבי יוסי היא ודיעבד נמי לא 


אימותיהן גדולות וחשובות מאבותיהן. [תשובות הגאונים הרכבי סי' תמא] 


בירושלמי ר' שמעון בן פזי בשם ר' פזי וא"כ הוא שם חכם. [ספר יוחסין מאמר שני] 


שמע מעולם מה שמדברים לו אי אפשר לו שידבר. [רע"ב שם] 


טו. 


דמהדר אמיא בעידן ק"ש, ויש ספליס דגכסי סני מלי 
נק"ם 36ל נתפנס כ דק6מר בס3"ל (פססיס מג) לגל 
ונתפנס ד' מילין ונר6ס דל גרסיגן ליס דסוb‏ סדין נענין כנות כמי 
מטעס טנ יעור זמן תפנס דמפי טנ ק"ט מתפנס וגס יש א 


פרק מי סמתו (ד' כ) כטלוס 
ננטינות כדרכ ססד? לנייט 6מסן 
דמסדר 5מיל כעידן 5לות5 = ומדנם 
סחזכיר פס ק"ש מקמע דככל ענן 
מותר וססיb‏ דרטנ"כ דפמר ולפפלס 
ד' מינין פירם רט'"יי נסתפנכ טס כמנין: 
דילמא ר יהודה היא. ו"ת 
וסנ פין נזכר כ' יסולס 

בריספ. וי"ל דפטיטל מהסיס כ' 
יסודס ריק גמי כ יסודס (ד) ופליגי 

ל כמילת דכ' יסולס: 

להודיעך כחו דרבי יופי, וק"ת 
נסמעינן כפו דרי 

יסודס דכס דסמירb‏ עדיף". ויל כיון 
דרי יסודס כ דריס ססמע 65זנך פֿין 
כפן סוס לוס ופסיטל ללכתסלס (ס) 
ומסיכ תיפי נוסרו 6 קרי דיעכד 
סו סדין (כתסלס: א" ר' יוסי 
דיעבד נמי לא. ו"ת לעולס מימb‏ 
לך כני יוקי סי וכרכת סמזון pני‏ 
ל כתי ביס קמע דכקנמ תרועס 
דנעינ ומגינס דלקמן טסן מדרגן ים 
נדמותס נק"ם ססקנו טנריך סיסמיע 
נפזנו כמו כק"ט ותקנו ממט 600 62 
כעו כק"ם מנכ ככסמ"] | ססים 
מדוריית כיון ד69 כתיכ ביס קמע 
למס יק כו כפקן ענ 62 פס 6 
ססמיע זגו כיון דמס"ם י6. וי"ע 
כיון סתקנו ספֿריך לסטעיע נמזנו כמו 
נק"ש סוליל ומדכננן מיסb‏ כריך 
נסטמיע 6ין לסלק כין ק"ש וכין כסמ"ז 
דספינו כדיענד לית לן נמימר טנק 
?: רב" יהודה מכשיר בקטן. 
ול'ית כסיזס קטן מיירי 6י כקטן 690 
סגיע נמנוך 50 6מרינן פרק רפוסו 
כית דין (ב"ס די כט.) שכל ססינו מסוייכ 
כדכר 6יגו. מוליס פת סכניס ומ"ט 
דר' יסולס דמכסיר וי כסגיע (סנוך 
מסי מעמייסו דרננן דסקרי סלי 
קית מגינס דכככן ופֿמרי' קטן 
קסגיע נמנוך מדרכגן כגדול ופוטר 
דרנגן כדלמר נקמן כפ' מי סמפו 
(ד כ:) דקטן מוניל פיו סנפ מכנ 
6 כזית דסיינו דרכגן. וי"ע עסגי 
כלכם סמזון קסיק סועכל יסירתק 
יותר מדסוריית5 ונקנ נפטריס ממנס 
כדפמרי' נקמן (פס) וסס ססמירו עפ 
ענמס סו ככזית סו נכניס" "ג 
סתס (יכ כקטן 526 סד לרגגן 
דמיירי ססקטן פכנ כדי קניעס נכך 
פתי דרככן ומוכי דרכגן 6כנ סכל 
לגכי קטן פיכ תרמי דרננן לסמגילס 
לרנץ וסקטן דכככן = לינו יכו 
נסוכי סיכל דניכ 636 סד דרכנן%: 

לינמ 


דילמא 


עין משפט 
נר מצוה 


כד א עור וקו"ע פו"ק 
סימן 3 סעיף ו: 

פה ב ג מיייפ"גמהי 
ק"ש סנכס ' ופ"ד 

מסנכות תפס הנכס 3 ג 

סמג עסין יס טוס"ע פו"ם 

סימן ד סעיף ככ וסימן ככ 

סעיף ד ס ו וסימן רלג סעיף 

3 


כו ד מיי' פ"נ מהנכות 

ק"ש סנכס ח סמג עטין 

יס טור קו"ע פויים סימן קנ 

סעיף ג: 

בו ה מ סמנ מס 
טופ"ע מס סעיף 0: 

כח ו מי' פס סנכס ₪ 

(סמג פס) טוס"ע 

פֿו"ם סימן סד סעיף 5: 

כט ז מיי' פ"ד מסנכום 
תלומות סלכס ד: 

ל ח מיי' פ" מסלכות 

מגיעס סנכס כ סמג 

עסין דרכנן ד טור סו"ע 

סו" סי' רפט סעיף 3: 


הגהות הב"ח 


() גמ' דמסדר פמיb‏ 
כעידן נותb‏ [וסני מיני 
וכו' פמות ממיל סוזר] 
מפ"מ. ונ"נ ס"ס סיו 
ונפון ספנפסי סול : 
(3) שם דתנן סקורס וכו' 
לפונו יצא ר' יוסי 6ומכ 
ככ" ותינת דכרי ככי 
יסולס נעסק וכן כסמוך: 
(ג) שם וממאי דר' יוסי: 
(ל) תוס' ד"ס דינמ6 
וכו'. רישל נמי כ' יסולס 
סק"ל והער נמתק: 
(ס) תד"ה נסודיעך וכו'. 
ופטיטעל לדנכסתלס שרי 
ומסיכל מימי: 


רב נסים גאון 


אבל לתפלה מהדר 

ועד כמה עד 
פרסה. ידוע כי הפרסה 
ארבעת מילין. ובמסכת 
פסחים בפ' אלו עוברין 
בפסח (דף מו) אמרינן 
אמר ר' אבהו אמר ריש 
לקיש לגבל ולתפלה 
ולנטילת ידים ד' מילין 
ואיתמר עלה אמר ר' יוסי 
בר' חנינא לא שנו אלא 
לפניו אבל לאחריו אפיי 
מיל אינו חוזר אמר רב 
אחא בר יעקב ומינה מיל 
הוא דאינו חוזר הא 
פחות ‏ ממיל | חוזדר. 
ודכוותה בשחיטת חולין 
בפרק העור והרוטב (דף 
קכג) ומזה העיקר אמרי' 
הכא אבל לתפלה מהדר 
ועד כמה עד פרסה. 
ובמסי מגילה (דף ב) 
אמרי' שעורא דמיל כמה 
הוי כמחמתן לטבריא 
ובפ' אלו עוברין בפסח 
(דף מו) נמי שיעורא 
דמיל כמה הוי כממגדל 

נוניא לטבריא: 


= == 


תורה אור השלם 
א) אֶרְחץ בְּנִקָוֹן כַּפִי 
ְאַסֹבְבָה אֶת מִזְבְּחף יי 
[תהלים בו, ו] 

ב שָמע יִשְׂרָאֵל + 
אֶלְהַנוּ ו אֶחָד: 
[רברים ו, ר] 

ג וְהָיוּ הַדְברִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אֲנֹכִי מְצוּ הַיוֹם 
על לֶבָב [דברים ו, ו] 


אלא הא דתני רבי יהודה בריה 
הללו שמיחס אותן באימותיהן, שהיו 
ר' יהודה בריה דר' שמעון בן פזי וכו', פרש"י, אמו של ר' יהוד' פזי כדאמר ביבמות (סה.) פזי וטבי אחוותא, וא"כ הוא נכדו של ר' חייא הגדול, אבל 
הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ מחרש שוטה וקטן. חרש בלשונינו הוא שאינו שומע, וקראו חכמים עליהם השלום למי שלא שומע ולא 
מדבר חרש, לפי שסיבת האלמות היא חרשות שנפגע בה הילד במעי אמו, וגורמת לו שלא ישמע איך מדברים, ולפיכך קראו את האלם על שם גורם האלמות. [פיהמ"ש להרמב"ם, תרומות פ"א מ"ב] 
כל חרש שדברו חכמים להוציאו מכלל בן דעת שאינו שומע ואינו מדבר, אבל מדברת ואינה שומעת שומעת ואינה מדברת הרי היא כפקחת לכל דבריה. [מאירי, נידה יג:] 


שנולד חרש ממעי אמו, וכיון שלא 


טו. והן 


לדברי רב חסדא נמצא, שלרבי יהודה אין צריך שמיעת האוזן אף 
לכתחילה בין בקריאת שמע ובין בברכות, ולרבי יוסי בקריאת שמע 
שהיא מן התורה אינו יוצא אף בדיעבד, ובברכות שהן דרבנן לכתחילה 
צריך להשמיע לאזנו אך בדיעבד יצא, והמשנה בתרומות היא כשיטת 
רבי יוסי. הגמרא מקשה על כך מברייתא: 
מקשה הגמרא על רב חסדא, בְּמָאי אוֹקִימְתַּא - כאיזו שיטה העמדת 
את המשנה שלכתחילה לא יתרום ובדיעבד תרומתו תרומה, כְּרַבִּי יוֹסי, 
אם כן קשה, וְאֶלָא הָא דְּתַנְיְא - מה ששנינו בברייתא לא יִכַרִךּ 
אֶדֶם בִּרְפַּת המזון בל - בשפתיו בלא להשמיע לאזנו"ג, ובדיעבד 
אם בִּירִך יצַא, מַנֵּי - כשיטת מי היא, הרי אינה לא כרְכִי יוסִי ולא 
כרְבִּי יְהוּדֶה, דְּאִי [-שאם] כרבִּי יְהוּדֶה היא, הָא אָמַר - הרי 
לדבריך הוא אמר שאם לא השמיע לאזנו לְכְתּחִלֶה נַמִי [-גם] יִצָא, 
ואי כרְבִּי יוּפִי היא, הרי לשיטת רבי יוסי בדאורייתא בדיעבד נָמִי 
לא יצא, וברכת המזון חיוב דאורייתא היא"'י. אלא ודאי צריך לומר 
שלרבי יהודה במשנתנו רק בדיעבד יצא בלא שמיעת האוזן, ולכתחילה 
צריך להשמיע לאזנו, והוא ששנה ברייתא זו. ולפי זה גם המשנה 
בתרומות המחלקת בין לכתחילה ובדיעבד היא כשיטת רבי יהודה, 
ושלא כדברי רב הסהא". 


הגמרא מוסיפה להקשות שאף כרבי יהודה לא ניתן לפרש את 
המשנה בתרומות: 
מקשה הגמרא, אם כך שאין לפרש את המשנה בתרומות כרבי יוסי, 
אלָא מאי - כשיטת מי ברצונך לפרשה, כשיטת רבִּי יהודה, וְדיעבד 
אִין לְכַתְּחַלֶה לא - וכוונתו במשנתנו שרק בדיעבד אם לא השמיע 
לאזנו יצא אך לכתחילה צריך להשמיע לאזנו, אם כן קשה, אֶלָא הא 
דְּמָנִי - ברייתא זו ששנה רַבִּי יְהוּדָה בְּרִיהּ [-בנו] דְּרַבֵּי שָמְעון בַן 
פָּזִייה, חַרָש הַמדבַּר וְאִינוּ שׁוֹמע תורם לְכַתִּחַלֶה אף שאינו יכול 
להשמיע את הברכה לאזנו, מַנֵּי - כשיטת מי היא, הרי אינה לא כרְבִּי 
יְהוּדָה ולא כרְבִּי יוּסִי", דאִי [-שאם] רַבִּי יְהוּדָה היא, הָא [-הרי] 


מב. רש"י (ד"ס נננו), וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס (6), וכתבו שההכרח לפירושם 
הוא שהרי נפסק להלכה להלן (כ:) שהרהור אינו כדיבור. וכן כתבו הרא"ה (ד"ס 6מל), 
המאירי (ד"ס כקס) ועוד ראשונים. אמנם רבינו חננאל (ד"ס כלנו) כתב, שאם אין צריך 
להשמיע לאזנו יוצא גם בהרהור בלבד, וכן כתב הרמב"ם (נככופ פ"ל ס"). 

מג. כנאמר בתורה (לנליס מ י) ץאכלת ושבעת וברכת'. ודווקא באוכל כדי שביעה, אך 
בפחות מכך אין הברכה חיוב מן התורה אלא מדברי חכמים, כמבואר להלן (כ6. ואין 
לומר שברייתא זו עוסקת באכל פחות מכדי שביעה והיא כשיטת רבי יוסי שבדרבנן 
בדיעבד יצא, כיון שכל חילוק הגמרא לעיל בין דאורייתא לדרבנן הוא רק בדבר 
שלעולם חיובו מדרבנן, אך ברכת המזון עיקר חיובה מן התורה, ועל כן גם אם אכל 
פחות מכדי שביעה דין הברכה הוא כמו בדאורייתא. פרי אליהו (ד"ס 66). וראה שם 
שתירץ עוד באופן אחר. 

הקשו התוספות (ד"ס 6), שמא ברייתא זו כרבי יוסי היא, ובברכת המזון סובר רבי 
יוסי שיוצא בדיעבד כיון שלא נאמר בה 'שמע' כמו בקריאת שמע. ואף שלגבי ברכת 
התרומה לעיל לא חילקה הגמרא שלא נאמר בה 'שמצ', כיון שעיקר הברכה היא מדברי 
חכמים אפשר לומר שתיקנוה כמו קריאת שמע ממש שאם לא השמיע לאזנו לא יצא, 
אך בברכת המזון שחיובה דאורייתא ומן התורה יוצא בה בלי להשמיע לאזנו, מדוע 
נתקן שלא יצא. ותירצו, שכיון שתיקנו חכמים בברכת המזון שצריך להשמיע לאזנו 
כמו בקריאת שמע, שוב אין לחלק ביניהם אף לענין בדיעבד, ואם לא השמיע לאזנו 
לא יצא. אך תוספות הרא"ש (ד"ס פ:) תירצו, שחיוב השמיעה בברכת המזון הוא מן 
התורה, ולומדים ברכת המזון מקריאת שמע, עיין שם. וראה דברי דוד (ד"ס 005 שכתב 
שכן היא שיטת רש"י. 

מד. ראה בהערות לעיל בשם ברכת ה', שהיה נראה לגמרא דוחק לחלק בין דאורייתא 
לדרבנן, ולכן כיון שאפשר להעמיד את המשנה בתרומות כרבי יהודה בלי להזדקק 
לחילוק זה, אין לנו להדחק בו ולהעמידה כרבי יוסי. 

מה. בספר יוחסין (סדל פוריס פות י) כתב בשם רש"י שפזי הוא שם אשה, שהיתה 
אמו של רבי שמעון. וכן מבואר בתוספות (נ"כ קמט. ד"ס ככ). וראה יבמות (קס:) שמצאנו 
אשה בשם זה. אמנם הביא שם בשם הירושלמי (קנסללין פ"כ ס"ג) 'רבי יהודה בר פזי 
בשם רבי פזי', ולפי זה הוא שם חכם. 

מו. לא יתכן שרבי יהודה בן רבי שמעון בן פזי שנה ברייתא זו בעצמו והוא חולק 
על רבי יהודה ורבי יוסי, כיון שלא היה תנא אלא אמורא. 

מז. אין לומר שלפי רבי יהודה בתרומה יוצא לכתחילה כיון שהברכה היא מדרבנן, 
וכפי שחילק רב חסדא לעיל לשיטת רבי יוסי, כיון שלכתחילה אין להתיר בדרבנן יותר 
מבמצוות דאורייתא [שודאי כשתיקנו חכמים ברכה, חייבו להשמיע לאזנו לכתחילה], 
ורב חסדא חילק רק לענין בדיעבד. תוספות הרא"ש (ל"ס מלש). 

מח. אלו המשניות והברייתות שהגמרא הביאה עד כאן לגבי שמיעת האוזן: 

א. משנתנו לגבי קריאת שמע, בה מבואר שלרבי יוסי אף בדיעבד לא יצא אם לא 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


הוא אָמר שדווקא בדיעבד אין - אכן יצא בלי להשמיע לאזנו, אך 
לַכַתָּחֲלָה לא יעשה כן", ואִי רְבִּי יוּפִי היא, הַא אָמַר שאפילו 
דיעבד נָמִי [-גם] לא יצאמ". 


הגמרא מתרצת שיש דעה שלישית בדין זה: 

אֶלָא 7עוֹלם דברי הברייתא שחרש תורם לכתחילה הם כרבִּי 
יהוּדֶה", ואַפילו לְכְתִּחַלֶה נָמִּי - וכוונת רבי יהודה במשנה שהקורא 
את שמע ולא השמיע לאזנו יצא היינו אפילו לכתחילה, וְלָא קשיא 
- ואין להקשות אם כן מי שנה לגבי ברכת המזון שלכתחילה צריך 
להשמיע לאזנו ובדיעבד יצא, דהָא דידיה - הברייתא לגבי חרש שאף 
לכתחילה אין צריך להשמיע לאזנו היא שיטת רבי יהודה עצמו, והא 
דְּרבֵּיה - והברייתא לגבי ברכת המזון המחלקת בין לכתחילה ובדיעבד, 
היא כשיטה שהביא רבי יהודה בשם רבו, כמובא בסמוך. 


והיכן מצאנו ששנה רבי יהודה כן בשם רבו, דְתִנן - ששניו 
בברייתאי, רַבִּי יהוּדה אומר משוּם [-בשם] רַבִּי אֶלְעָזֶר בַּן עזרְיָה, 
הקורא אֶת שְׁמַע צָרִיך שְׁישְׁמִיע לְאָזְנו, שְׁנָאָמַר (דניס ו ד) 'שְׁמַע 
ישִרְאֶל ה' אֲלהֵינוּ ה' אֶחַד', ומשמע שציותה התורה להשמיע 
הדברים לאזנו. אָמַר ליה - אמר לו רַבִּי מאַיר, הַרִי הוּא [-הכתוב] 
אומר להלן טס ו ו) זְהָיוּ הַדְּבָרִים הָאֶלָה אֲשֶׁר אֲנֹכִי מְצַוְף היום עַל 
לְבְבַף'", ומשמע אֶחַר פַוְּנֵת הלב הן הַן הַדְּבָרִים - עיקר הדבר 
תלוי בכוונת הלב, ואפילו לכתחילה אין צריך שמיעת האוזן'. וכיון 
שרבי אלעזר בן עזריה נקט בלשון 'צריך שישמיע לאזנו' משמע שרק 
לכתחילה כך הדין, אך בדיעבד יצא אף אם לא השמיע לאזנול, ואם 
כן את הברייתא לגבי ברכת המזון שנה רבי יהודה בשמול. 


מסיימת הגמרא, הַשְׁתָּא דְּאֲתִית לְהָכִי - עכשיו שבאת לכך 
והשמעת לנו את דעת רבי מאיר, אַפִילוּ תימא רַבִּי יהודה כְּרַבִּיה 
סְבִירְא ליה - תוכל לומר שרבי יהודה סובר כרבו רבי אלעזר בן 
עזריה שלכתחילה צריך שמיעת האוזן, וכוונתו במשנתנו שהקורא את 


השמיע לאזנו, ובשיטת רבי יהודה דנה סוגייתנו, אם הוא מתיר לכתחילה לקרוא בלי 
שישמיע לאזנו, או שרק בדיעבד יצא. 

ב. הברייתא לגבי ברכת המזון, בה נאמר שלכתחילה ישמיע לאזנו, ובדיעבד אם לא 
השמיע יצא. 

ג. המשנה לגבי תרומה, בה נאמר שחרש לא יתרום לכתחילה מפני שאינו שומע את 
הברכה, ובדיעבד תרומתו תרומה. 

ד. הברייתא ששנה רבי יהודה בנו של רבי שמעון בן פזי, בה נאמר שחרש תורם 
לכתחילה. 

מט. ביארנו את לשון הגמרא לגירסתנו, אמנם רש"י (ד"ס 66) גרס 'אלא רבי יהודה 
לכתחילה קאמר', ולפי זה הכוונה לדברי רבי יהודה במשנה. ולשתי הגירסאות כוונת 
הגמרא אחת היא, שאף לפי רש"י הגמרא באה לומר שכיון שזו דעת רבי יהודה 
במשנה, יש להעמיד את הברייתא שחרש תורם לכתחילה כמותו. ועיין ביאורי רש"י. 
נ. 'דתנן' משמעו ברוב המקומות 'שנינו במשנה', אך פעמים כוונת הגמרא לברייתא. 
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שנינו בברייתא. 
נא. כלומר, מה שציויתיך 'שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד', דברים אלו יהיו על 
לבבך. ע"פ תוספות חכמי אנגליה (ל"ס פתכ). 

נב. אמנם צריך להוציא בשפתיו. שיטה מקובצת להלן (כנ. ל"ס מסלסל). והוא כפי 
שכתב רש"י לעיל (ד"ס כננו) לגבי ברכת המזון, וראה הערה שם שנחלקו בזה הראשונים. 
נג. ברשב"א להלן (ע"כ ד"ס 5מר ככ יוסף) מבואר שלרבי אלעזר בן עזריה צריך לכתחילה 
להשמיע לאזנו מדאורייתא. והקשה הדברי דוד (ל"ס כ"י), כיצד סובר רבי אלעזר בן 
עזריה שדין זה נאמר רק לכתחילה אך בדיעבד יצא, הרי לא מצאנו בדיני התורה 
שנאמרו לכתחילה ולא לעכב [חוץ מבקדשים]. ותירץ, שרבי אלעזר בן עזריה למד 
מ'שמע' שצריך להשמיע לאזנו, ודרש אף את 'על לבבך' כרבי מאיר שאחר כוונת הלב 
הן הדברים, ללמוד שבדיעבד יצא. אך ראה שם שכתב שאין זה מחוור. אכן האחרונים 
(נ"ם סו" סי' סכ ס"ג, עפֿגת ריס סי' ז ד"ס וע"ד, ועוד) כתבו, שבאמת לרבי אלעזר בן עזריה 
צריך להשמיע לאזנו רק מדברי חכמים, אלא שסמך את דבריו על דרשת הפסוק. אמנם 
יש להקשות, אם לרבי אלעזר בן עזריה חיוב שמיעת האוזן הוא רק מדברי חכמים, 
מה הקשה לו רבי מאיר מהכתוב 'על לבבך'. ותירץ במלוא הרועים (ד"ס דפני6), שדבר 
המפורש בתורה להיתר אין כח ביד חכמים לאסרו [כמו שכתב הט"ז (יו"ד סי קיז סק"5)], 
ועל כן הקשה רבי מאיר, שכיון שמפורש בתורה שאין צריך שמיעת האוזן לא היה 
לחכמים לחייב זאת. 

נד. והמשנה בתרומות שחרש לא יתרום לכתחילה ואם תרם יצא היא כשיטת רבי 
יוסי במשנתנו, ובתרומה מודה רבי יוסי שאם תרם יצא בדיעבד כיון שהברכה היא רק 
מדברי חכמים, כמבואר בגמרא לעיל. רש"י (ד'"ס ₪56 כני). והקשה המהרש"א (נרפ"י סס), 
מנין שהמשנה בתרומות היא כרבי יוסי ויש לחלק בין קריאת שמע לתרומה, שמא היא 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) קפ דף 
3) קלופין (ג: ושס נסמן, 
ג) פססיס דף מו. סולין 
לף קכג., ל) ספרי פ' 


ס) [כעיל יג.], ו) תלועות 
פ" מסנס 3, ז) [מגינס 
יט:], מ) מגינס דף יט: 
כל סענין, ע) עיין רשיי 
לקמן עב ד"ה ולא 
דקדק, *) לקמן כא., 
כ) לקמן ס., 3) ועיין 
תוס' מגילה כד. ד"יה אבל 
מש"כ בטעמא דרבי 
יהודה. 


גליון הש"ס 


תוס' ד"ה אמאן כו'. 

ומדלא הזכיך. ג' 

מוס' קבמ י ע"6 ד"ס 
כגון רקפ*: 


—— <> 
הנהות וציונים 


פֿ] גי רש"א (גליון): 
3] סיא דברי ר' יהודה 
(גליון) ובזה מתיישב 
קושיי התוסי בד"ה 
דילמא: ג]נ"א במאי 
אוקימתא כרבי יופי 
דאי ר"י (גליון) דהיינו 
שמהפכים הגירסא בגמי, 
ועיין פני יהושע (ד"ה 
אבל תרומה) מש"כ 
בכוונת גירסא זו, ועיי"ש 
שכתב "ונראה שהוגה כן 
ע"פ גדול אחד" ועיין 
בספר ארץ החיים (על 
מסכת ברכות מבעל באר 
מים | חיים) | שמיישב 
שא"צ להפך הגירסא, 
וצרי לגהוס ‏ כמו 
שכתוב לפנינו: ל] [צ"ל 
דתניא] (גליון) וכ"ה 
בכת"י ולקמן עמוד ב: 
ס] דכל היום זמנה הוא, 
לאו דוקא, ובס"א אינו, 
מהרש"ל, ולשון זה דכל 
היום כתב'ג"כ בה"ג הל 
ברכות פרק שני, ועיין 
חשק שלמה: ו] בדפו"ר 
תיבת בדיעבד הוא סוף 
דבור ואח"כ מה"ד הני 
מילי כו' ברכה דרבנן 
הפו הם הפנה אחד, וג 
רש"י בגמ' הוא כגי 
הכת"י בדק"ס שלא 
גרסי' עד כאן וכו' אלא 
הגי' הוא הני מילי גבי 
ק"ש דאורייתא, ועײן 


מראה | כהן: ]f‏ עיין 
פני | יהושע בביאור 
דבהי |רשיי: מ] שיך 


לע"ב (גליון): ע] צ"ל 
ופליג אמילתא וכו' 
(מהרש"א, ועיין יד דוד 
מהדו"ק): י] צ"ל עד 


כזות | עד כביצה 
(גליון): כ] עי' מהרש"ל 
דייה Ao‏ 


משנת ראשונים 


הרש המדכבר ואינו 


שומע לא יתרום. 
ושמיעא להו טעמא 
משום | שאינו ‏ יכול 


להשמיע הברכה לאזנו 
כך כתב רב האי גאון 
ז"ל, ‏ אבל מצאתיה 
בירושלמי מפורש 
במקומה דגרסינן התם 
יש מהן משום ברכה ויש 
מהן מפני שאין יכולין 
לתרום מן המובחר אלא 
ערום ובעל קרי. מפני 
ברכה שכור וסומא. מפני 
שאין יכולין לתרום מן 
המובחר. [הרשב"א] 
וברכה דרכנן ולא 
בברכה תליא מילתא. 
אבל אי הויא ברכת 


תרומה דאורייתא משמע דתרומתו אינה תרומה דהברכה מעכבת ההפרשה, אע"ג דברכות אינן מעכבות היינו משום דהויין מדרבנן, אבל אי הויין דאורייתא מעכבות ולא הויא הפרשה. [תוספות הרא"ש] 
דרבי שמעון בן פזי. רבי שמעון בן פזי נקרא על שם אמו, מפני שהיא בתו של רבי חייא כדמפרש בנדה דאמר מר יהודה וחזקיה אחי, טוי ופזי אחואתא. [תשובות הגאונים, שערי תשובה סי' יט] 


כ יפנה. כנקציו: דכתיב ארחץ בנקיון. מסמע לכסן כל סגוף ונ 
כפיב פרסין כפי נדרסס פתק, פומר סמענס עניו סכר ריכת כפיו 
כפֿו טכל כל גופו: קסמית. קיקס: לק"ש. כעידנ דק"ק שזמנס 
ומפפק מגעס ז: יט:. קנוע פן יענור סומן, 26ל לתפלס דכל סיוס זמנס סו כריך 


כמסדר פמי: מתני' ולא דקדק 
באותיותיה." (פרסן יפס כספתיו: 
נמ' תרתי ש'מ. כי לרסת (מי 
קמע ככל כסון טפס סומע ק"מ כמי 
ללריך עססמיע כו: לא יתרום. 
נפי ספינו קומע סכרכס קסוb‏ מכרך 
עליס: מאן תנא כו לא יצא. פמ" 


היא. דמול כככן (פסמיס דף ז:) ככ 
סעכֿות כוען מנרך עניסן עור 
לעסייתן: | וממאי דר' סי היא. 
קס"ד סי דמוקמי לס ככ' יוסי מקוס 
לסניר? כן לכ' יסולס (כספפס (מי 
מכסיר: דלמא ר' יהודה היא וק"ש 
נמי דיעבד אין לכתחלה לא ס"ג. וליג 
6פיפו": משום ר' יוסי. לסודיעך כקו 
דספי' דיעבד נמי כ י9: בלבו. טנ 
ססמיע (0ו: ואי ר' יוסי דיעבד 
נמי לא, לסם כסמ"] דפוריית סיל 
וכלת ושכע וכככת (דנליס מ)": 
אלא מאי ר' יהודה. וק"ש דיעכל פין 
(כתקלס כ, וס דתכומס וכרכק 
סמזון דר' יסולס: אלא רבי יהודה 
לכתחלה קאמר. וס לככי יסולס 
בריס דר' שמעון כן פזי כ' יסולס 
סי, ודתלומס כ' יוסי סיק ועולס סוק 
דכרכות | דרגן דיענד ספיר דמי, 
וס לכרכת סמזון כ' יסולס סיק 
מסמיס דכניס. כ' פנעור כן עוריס 
דסומר 5ריך סיסמיע כסזנו וכל 5ריך 
נלתסלס עסמע סל דיעכד ספיר דמי: 
אחר כוונת הלב כו. ופי' (כפסלס 
געי 5"6: השתא דאתית להכי. 
ד)סמעס (ן פלוגתb‏ דר"מ: אפילו 
תימא ר' יהודה. דסמר 3ק"ש (מי 
52 דיענד 6ין לכתסלס : וסb‏ 
לנרכת סמזון ולתכועס כני יסולס 
סיל, ודק6 קטי כך דכ' יסולס כליס 
דר"ט כן פוי מני ר"מ סיס דמכקר 
(כתסלס: מאן תנא חרש דיעבד נמי 
לא. לקתני גני קועס: לא יצא. 
ליענל סוק: וממאי. לפון מפרק 
לקפמר דיעכד סוס וככי יוסי סיל 
דפסיל דיענד: ‏ ולכתחלה הוא דלא 
הא דיעבד שפיר דמי, ונס סיכל 
נמימר דספילו ר' יסודס מודס, דנ 
טמעינן דפניג כק"ם סנ דיענד: 
מדסיפס 


היה קורא פרק שני ברכות 


אמאן 


*יפנה ויטול ידיו ויניח תפילין ויקרא ק"ש 
ויתפלל וזו היא מלכות שמים שלמה א"ר 
חייא בר אבא א"ר יוחנן כל הנפנה ונוטל ידיו 
ומניח תפילין וקורא ק"ש ומתפלל מעלה עליו 
הכתוב כאלו בנה מזבח והקריב עליו קרכן 
דכתיב * ארחץ בנקיון כפי ואסובבה את מזבחך 
ה' א"ל רבא לא סבר לה מר כאילו טבל דכתיב 
ארחץ [בנקיון] ולא כתב ארחיץ [כפי]. א"ל 
רבינא לרבא חזי מר האי צורבא מרבנן דאתא 
ממערבא ואמר :מי שאין לו מים לרחוץ ידיו 
מקנח ידיו בעפר ובצרור ובקסמית א"ל שפיר 
קאמר מי כתיב ארחץ במים בנקיון כתיב כל 
מידי דמנקי דהא 6 רב חסדא 9 לייט אמאן 
דמהדר אמיא בעידן (פ) צלותא והני מילי לק"ש 
:אבל לתפלה מהדר ועד כמה עד פרסה" והנ"מ 
לקמיה אבל לאחוריה אפילו מיל אינו חוזר 
[ומינה] מיל הוא דאינו חוזר הא פחות ממיל 
חוזר: מתני' ייהקורא את שמע ולא השמיע 
לאזנו יצא" ר' יוסי אומר לא יצא הקרא ולא 
דקדק באותיותיה ר' יוסי אומר יצא רבי יהודה 
אומר לא יצא 'הקורא למפרע לא יצא קרא 
וטעה יחזור למקום שטעה: נמ' מאי טעמא 
דר' יוסי משום דכתיב שמע = השמע לאזנך 
מה שאתה מוציא מפיך ות"ק סבר שמע בכל 
לשון שאתה שומע ור' יוסי תרתי שמע מינה, 
תנן יהתם 'חרש המדבר ואינו שומע לא 
יתרום ואם תרם תרומתו תרומה מאן תנא 
חרש המדבר ואינו שומע דיעבד אין לכתחלה 
לא אמר רב חסדא ר' יוסי היא דתנן הקורא 
את שמע ולא השמיע לאזנו יצא (ס דברי רבי 
יהודה ר' יוסי אומר לא יצא עד כאן לא קאמר 
ר' יוסי לא יצא אלא גבי ק"ש דאורייתא אבל 
תרומה משום ברכה הוא וברכה דרבנן ולא 
בברכה תליא מילתא וממאי דר' יוסי היא 
דילמא ר' יהודה היא ואמר גבי ק"ש נמי דיעבד 
אין לכתחלה לא תדע דקתני הקורא דיעבר 
אין לכתחלה לא אמרי האי דקתני הקורא 
להודיעך כחו דר' יוסי דאמר דיעבד נמי לא 


ץ 9 דאי ר' יהודה אפי' לכתחלה נמי יצא במאי 


אוקימתא כר' יוסי ואלא הא דתניא ‏ לא יברך 
אדם בהמ"ז בלבו ואם בירך יצא מני לא ר' 
יוסי ולא ר' יהודה דאי ר' יהודה הא אמר 


לכתחלה נמי יצא אי ר' יוסי דיעבר נמי לא אלא מאי ר' יהודה ודיעבר אין 
לכתחלה לא אלא הא דתני ר' יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי חרש המדבר 
ואינו שומע תורם לכתחלה מני לא ר' יהודה ולא ר' יוסי אי ר' יהודה הא אמר 
דיעבד אין לכתחלה לא אי ר' יוסי הא אמר דיעבר נמי לא אלא לעולם רבי 
יהודה ואפ" לכתחלה נמי ולא קשיא הא דידיה הא דרביה דתנן= רבי יהודה 
אומר משום ר' אלעזר בן עזריה הקורא את שמע צריך שישמיע לאזנו שנאמר 
= שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד אמר ליה רבי מאיר הרי הוא אומר 5 אשר אנכי מצוך היום על לבבך 


טו. 


דמהדר אמיא בעידן ק"ש, ויש ספליס דגכסי סני מלי 
נק"ם 36 ספלס כ דק6מר בס3"ל (פססיס מג) לגל 
ונפפנס ד' מינין וגרפס דנ גרסיגן לי לסו סדין פענין כנות כמי 
מטעס טנ יעבור זמן תפנס דמפי טנ ק"ט מתפנס וגס יש np‏ 


פרק מי סמתו (ד' ככ) כטלוס 
ננטינות כדרכ ססד? לנייט 6מסן 
דמסדר 5מיל כעידן 5לות5 = ומדנם 
סחזכיר פס ק"ש מקמע דככל ענן 
מותר וססיb‏ דרטנ"נ דלמר ונתפנס 
ד' מינין פירם רט"יי נסתפנכ טס מנין : 
דילמא ר יהודה היא. ו" 
וסנ פין נזכר כ' יסולס 

בריספ. ו"נ דפטיטb‏ מהסיס כ' 
יסודס ריק גמי כ' יסודס (ד) ופליגי 

ל כמינתb‏ דר' יסולס: 

להודיעך כחו דרבי יוסי, וק"ת 
נסמעינן כמו דרכי 

יסולס דכת דסתירb‏ עדיף". ויל כיון 
דרי יסודס כ דריס ססמע 55זנך פֿין 
כפן סוס פלום ופסיטל ללכתסלס (ס) 
וסיכ תיפי (שוסרו לי קרי דיעכד 
סו סדין (כפסלס: א" ר' יוסי 
דיעבד נמי לא. ו"ת (עונס פימb‏ 
לך כני יוסי סיל ונרכת סמזון עלגי 
דנ כתיב כיס סמע לנטנמל פכועס 
דנעינ ומגילס דנקמן טסן מדרגן יש 
נלעותס נק"ש סתקנו סכֿריך טיסמיע 
נפונו כמו כק"ק ופקכו ממם טנ י5ק 
כעו כק"ק 36 ככסמ"] | ססיס 
מדפוריית5 כיון ד69 כתיכ ביס קמע 
למס יק (נו כתקן על י5 מס 
ססמיע לזנו כיון דמס"ת י63. וי" 
כיון סתקנו ספֿריך לסטעיע זגו כמו 
כק"ק סוסיל ‏ ומדרכגן מיס 5ריך 
נסטמיע 6ין לסלק כין ק"ש וכין כסמ'"'ז 
דספינו. בדיעבד שי כן נמימר ענ 
: ורב" יהודה מכשיר בקטן. 
ופ"ת כסיזס קטן מיירי לי כקטן 690 
סגיע למנוך ס 6מרינן כפרק רפוסו 
ית דין (ב"ס די כט.) סכל pפינו‏ ממויי 
כלכר פינו מוליס מת סכניס ומ"ט 
דר' יסודס דמכטיר וי כסגיע (סנוך 


כלכת סמזון שסיס פועכס יפירתל 
יותר מדסורייס5 ונקנ נפטריס ממנס 
כדפמכי' נקמן (פס) וסס ססמירו עפ 
ענעס פו ככזית סו כּכניכֿס! ס"נ 
סתס יכל כקטן 555 סד דרכן 
דמיירי ססקטן 5כל כדי קניעס נכך 
פתי דרככן ומוכי דרכן ככ סכל 
לגכי קטן יכ תרמי דרננן דסמגילס 
דרנכן | וסקטן דרכקן | לינו יכול 
לסוי סיכ דליכ 596 תד דרככן%: 
דינמb‏ 


גאחר כונת הלב הן הן הדברים השתא דאתית להכי אפילו תימא רבי יהודה כרביה כבירא ליה 


ולא קשיא הא רבי מאיר הא רבי יהודה. תנן "התם "הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ מחרש 
שוטה וקטן ורבי יהודה מכשיר בקטן מאן תנא חרש דיעבר נמי לא אמר רב מתנה רבי יוסי היא דתנן הקורא 
את שמע ולא השמיע לאזנו יצא דברי ר' יהודה רבי יוסי אומר לא יצא (₪ ממאי דרבי יוסי היא ודיעבד נמי לא 


אימותיהן גדולות וחשובות מאבותיהן. [תשובות הגאונים הרכבי סי' תמא] 


בירושלמי ר' שמעון בן פזי בשם ר' פזי וא"כ הוא שם חכם. [ספר יוחסין מאמר שני] 


שמע מעולם מה שמדברים לו אי אפשר לו שידבר. [רע"ב שם] 


דילמא 


עין משפט 
נר מצוה 


כד א עור וקו"ע פו"ק 
סימן 3 סעיף ו: 

סחיב ג מ פ'גולהל 
ק"ש סנכס ' ופ"ד 

מסנכות תפס הנכס 3 ג 

סמג עסין יח טוס"ע פו"ם 

סימן ד סעיף ככ וסימן ככ 

סעיף ד ס ו וסימן רלג סעיף 

3 


כו ד מיי' פ"נ מהנכת 

ק"ש סנכס ח סמג עטין 

יס טור קו"ע פויים קימן קנ 

סעיף ג: 

פוה מ" פנ מס 
טוp"ע‏ מס סעיף 5: 

כח ו פיי' פס סנכס ₪ 

(סמג סס) מוס"ע 

פֿו"ם סימן סד סעיף 5: 

כט ז מיי' פ"ד מסלכום 
תלומות סלכס ד: 

ל ח מיי' פ"6 מסלכות 

מגיעס סלכס כ סמג 

עסין דרכנן ד טור סו"ע 

סו" סי' תרפט סעיף כ: 


-- >= — 
הגהות הב"ח 


() גמ' דמסדר פמיb‏ 
כעידן כנותb‏ [וסני מיני 
וכו' פמות ממיל סוזר] 
מפ"מ. ונ"נ ס"ס סיו 
ונפון ספנפסי סול : 
(3) שם לפנן סקורס וכו' 
לפונו יצא ר' יוסי 6ומכ 
ככ" ומיכם דכרי ככי 
יסולס נעסק וכן כסמוך: 
(ג) שם וממאי דר' יוסי: 
(ל) תוס' ד"ס דינמע6 
ולו'. ריסל נמי כ' יסולס 
סק"ל והער (עסק: 
(ס) תד"ה נסודיעך וכו'. 
ופסיט? לנכמתלס שרי 
ומסיכ6 מימי: 


רב נסים גאון 


אבל לתפלה מהדר 

וער כמה עד 
פרסה. ידוע כי הפרסה 
ארבעת מילין. ובמסכת 
פסחים בפ' אלו עוברין 
בפסח (דף מו) אמרינן 
אמר ר' אבהו אמר ריש 
לקיש לגבל ולתפלה 
ולנטילת ידים ד' מילין 
ואיתמר עלה אמר ר' יוסי 
בר' חנינא לא שנו אלא 
לפניו אבל לאחריו אפיי 
מיל אינו חוזר אמר רב 
אחא בר יעקב ומינה מיל 
הוא דאינו חוזר הא 
פחות ‏ ממיל | חוזר. 
ודכוותה בשחיטת חולין 
בפרק העור והרוטב (דף 
קכג) ומזה העיקר אמרי' 
הכא אבל לתפלה מהדר 
ועד כמה עד פרסה. 
ובמס' מגילה (דף ב) 
אמרי' שעורא דמיל כמה 
הוי כמחמתן לטבריא 
ובפ' אלו עוברין בפסח 
(דף מו) נמי שיעורא 
דמיל כמה הוי כממגדל 

נוניא לטבריא: 


תורה אור השלם 
א) אֶרְחץ בְּנִקָוֹן כַּפִי 
ְאַסֹבְבָה אֶת מִזְבְּחַף יי 
[תהלים בו, ו] 

ב שָמע יִשְׂרָאֵל + 
אֶלהִינּ ו אֶחָד: 
[רברים ו, ד] 

ג וְהָי הַדְברִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אֲנֹכִי מְצוּ הַיוֹם 
על לֶבָב [דברים ו, ו] 


אלא הא דתני רבי יהודה בריה 
הללו שמיחס אותן באימותיהן, שהיו 
ר' יהודה בריה דר' שמעון בן פזי וכו', פרש"י, אמו של ר' יהוד' פזי כדאמר ביבמות (סה.) פזי וטבי אחוותא, וא"כ הוא נכדו של ר' חייא הגדול, אבל 
הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ מחרש שוטה וקטן. חרש בלשונינו הוא שאינו שומע, וקראו חכמים עליהם השלום למי שלא שומע ולא 
מדבר חרש, לפי שסיבת האלמות היא חרשות שנפגע בה הילד במעי אמו, וגורמת לו שלא ישמע איך מדברים, ולפיכך קראו את האלם על שם גורם האלמות. [פיהמ"ש להרמב"ם, תרומות פ"א מ"ב] 
כל חרש שדברו חכמים להוציאו מכלל בן דעת שאינו שומע ואינו מדבר, אבל מדברת ואינה שומעת שומעת ואינה מדברת הרי היא כפקחת לכל דבריה. [מאירי, נידה יג:] 


שנולד חרש ממעי אמו, וכיון שלא 


טו. [ה] 


שמע ולא השמיע לאזנו יצא היינו בדיעבד, וְלָא קשיא - ואין להקשות 
על סתירת המשניות והברייתות, דהָא רְכִּי מְאִיר - הברייתא שחרש 
תורם לכתחילה היא כרבי מאיר הסובר שאין צריך להשמיע לאזנו 
אפילו לכתחילה, והָא רַבִּי יהודה - והמשנה בתרומות והברייתא לגבי 
ברכת המזון שחילקו בין לכתחילה לבדיעבד, הן כשיטת רבי יהודהי". 


אי 


הגמרא מביאה משנה נוספת באותו ענין, ודנה כשיטת מי היא 
נאמרהי: 
תנן הַתֶם - שנינו במשנה לגבי קריאת מגילת אסתר בפורים (מגיעס 


כרבי אלעזר בן עזריה. ותירץ, שדברי רבי אלעזר בן עזריה לא הוזכרו במשנה אלא 
בברייתא, ואילו את דברי רבי יוסי שנה רבי במשנה, ומסתבר שרבי ששנה את המשנה 
בתרומות התכוין לשנותה כדעה שהוזכרה במשנה. וראה תירוץ נוסף בביאורי רש"י. 

נה. התרצן שהביא ברייתא זו לא רצה בתחילה לפרש כן שרבי יהודה סובר כרבו, 
כיון שלא נקט במשנה כלשון רבו 'צריך שישמיע לאזנו', אלא 'הקורא וכו' יצא'. ברכת 
ה' (ל"ס פמל). וראה עוד בפני יהושע (ל"ס 66). 

מסקנת הגמרא היא לכל הדעות, ואף רב חסדא שתירץ לעיל את המשנה בתרומות 
כרבי יוסי וחילק בין דאורייתא לדרבנן, לא נדחק בכך אלא כדי שיוכל להעמיד את 
דברי הברייתא שחרש תורם לכתחילה כשיטת רבי יהודה, אבל אחר ששמענו שרבי 
מאיר מכשיר לכתחילה, שוב אפשר להעמיד את אותה ברייתא כרבי מאיר, ורבי יהודה 
הוא שמחלק בין לכתחילה לבדיעבד, והוא ששנה את המשנה בתרומות. רשב"א (ל"ס 
סקתל). ובברכת ה' (כרע"י ד"ס וממי) מבואר בדעת רש"י שאין צריך לומר שרב חסדא 
חזר בו, אלא באמת הוא ידע שאפשר להעמיד את המשנה בתרומות גם כרבי יהודה 
כמסקנת הגמרא כאן, ומה שהעמידה כרבי יוסי הוא משום שלא מצאנו במפורש שרבי 
יהודה אוסר לכתחילה, ואילו בשיטת רבי יוסי היה פשוט לו שיש לחלק בין דאורייתא 
לדרבנן ובדינים דרבנן יצא בדיעבד, עיין שם [ועל פי דבריו מתבאר שכאן הגמרא 
חוזרת בה ממה שהבינה בתחילה, שרב חסדא נדחק להעמיד את המשנה בתרומות 
כרבי יוסי רק משום שלא היה יכול להעמידה כרבי יהודה. ראה הערה לעיל (כדככי 
סגמרס 'וממפי לכני יוסי") בשם ברכת ה']. 

לסיכום, נמצאו שלש שיטות בדין קרא ולא השמיע לאזנו: א. שיטת רבי יוסי שאפילו 
בדיעבד לא יצא. ב. שיטת רבי יהודה ורבו רבי אלעזר בן עזריה, שלכתחילה צריך 
להשמיע לאזנו אך בדיעבד יצא. ג. שיטת רבי מאיר שאפילו לכתחילה אין צריך 
להשמיע לאזנו. 

נו. עיקר הסוגיא המובאת להלן לא נאמרה כהמשך לסוגייתנו, אלא מקורה במסכת 
מגילה (יע:) על המשנה שם. וכיון שהמשא ומתן בסוגיא במגילה דומה לזו שבסוגייתנו 
לגבי קריאת שמע, העתיקו כאן מסדרי הגמרא את הסוגיא שם כצורתה [ראה רשיי 
בבבא מציעא (פו. ד"ס סוף סולפס) ושארית יוסף (נסיכ ספילוק, סדלך ספנשי), שביארו את 
צורת סידור הש"ס על ידי רבינא ורב אשי]. 

נז. סתם חרש הוא חרש שאינו מדבר ואינו שומע, אך כאן מדובר בחרש המדבר 
ואינו שומע, שהרי יכול לקרות את המגילה. תוספות (מגיעס עס ד"ס סון). 

נח. הקשו התוספות (ד"ס ורני), באיזה קטן עוסקת המשנה, אם בקטן שלא הגיע לגיל 
חינוך [ראה הערה להלן (תמינת ע"כ) מהו גיל חינוך] כיצד מכשירו רבי יהודה, והרי 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


ש:), הפל כְּשָרִים לקרות אֶת הַמִגִילָה, חוץ מחרש המדבר ואינו 
שומעי, שׁוֹטָה |קטן. וְרַכִּי יהוּדָה מַבְשִיר בְּקְמָזי". ומשמע במשנה 
שדין חרש הוא כדין שוטה שנשנה יחד עמו, ואינו כשר אפילו 
בדיעבד'". מבררת הגמרא, מאן תִּנָא - מי הוא התנא הסובר שחרש 
הקורא בדִיעָבָד נָמִי [-גם] לא יצא. משיבה הגמרא, אָמַר רב מַתְנָה, 
משנה זו כרְפִּי יוסִי היא הסובר ששמיעת האוזן מעכבת אף בדיעבד, 
דְּתְנֵן - ששנינו במשנתנו, הקורא אֶת שמע ולא השמיע לְאֶזְנו 
יצַא, דִבְרִי רַבִּי יְהוּדְה. רְכִּי יוּסִי אומר, לא יִצַאל. 


שואלת הגמרא, ממאי [-מנין] דְּמשנה זו במגילה רְכִּי יוּסִי היא, 
וְדֵיעֲבַד נָמי לא - ופירושה שחרש פסול לקרוא אפילו בדיעבד, 


כל מי שאינו מחוייב בעצמו בדבר אינו יכול להוציא אחרים ידי חובתם, כמבואר בראש 
השנה (כע.). ואם מדובר בקטן שהגיע לחינוך המחוייב במצוות מדרבנן, מדוע לתנא 
קמא אינו כשר לקרוא את המגילה, הרי חיוב קריאת המגילה הוא מדברי חכמים, וקטן 
שהגיע לחינוך יכול לפטור אחרים בחיובים דרבנן, כמבואר להלן (כ:) שקטן מוציא 
את אביו בברכת המזון, באופן שאכל האב כזית ולא שבע וחייב בברכה רק מדרבנן. 
ותירצו, שבדבר שהוא חיוב גמור מדרבנן כגון קריאת המגילה אין קטן יכול להוציא, 
וברכת המזון היא רק חומרא יתירה שהוסיפו חכמים על דין תורה, וקל לצאת בה. 
ועוד תירצו באופן אחר, ראה בהרחבה בילקוט ביאורים [כל זה לפי הבנת הגמרא 
כעת, אך להלן (ע"כ) מבארת הגמרא שהמשנה כולה כרבי יהודה היא אלא שחיסרה 
בלשונה, ובאמת יש חילוק בין קטן שהגיע לחינוך לקטן שלא הגיע לחינוך. אכן ראה 
הערה שם שהראשונים לא פירשו את המשנה כמסקנת הגמרא]. 

נט. רש"י (ד"ס מפן). והשיטה מקובצת (ד"ס פנ) כתב עוד, שלשון 'חוץ' משמע לגמרא 
כעת שאפילו בדיעבד לא. 

ס. ולשון 'לא יצא' משמע אפילו בדיעבד. רש"י (ל"ס 6). 

רב מתנה חולק על דעת רב חסדא לעיל, וסובר שאין לחלק לרבי יוסי בין דאורייתא 
לדרבנן, ולכן במגילה אין יוצא מן החרש אפילו בדיעבד אף שחיובה מדברי חכמים. 
תוספות הרא"ש (ד"ס 6מר). עוד כתבו הרשב"א (ד"ס מן) ותוספות הרא"ש, שרב מתנה 
חולק גם על סברת רב חסדא שלרבי יהודה אפילו לכתחילה אין צריך להשמיע לאזנו, 
והוא סובר שלרבי יהודה צריך לכתחילה להשמיע לאזנו. וביאר הרשב"א, שאין לומר 
שאף לרב מתנה לשיטת רבי יהודה אין צריך שמיעת האוזן כלל, שאם כן היה לרבי 
יהודה לחלוק ולהכשיר אף בחרש ולא רק בקטן, ששניהם מותרים לכתחילה. אך כיון 
שאף הוא פוסל בחרש לכתחילה, לא חלק בזה על דברי תנא קמא שחרש אינו בכלל 
הכשרים לקרוא. ולרב חסדא אין להקשות מדוע לא חלק רבי יהודה גם על דין חרש, 
כי מחמת קושיא זו אכן אינו גורס בדברי תנא קמא 'חוץ מחרש', כמבואר בירושלמי 
(פ"ינ ה"ד) [אך למסקנת הגמרא אף רב חסדא סובר שרבי יהודה מצריך לכתחילה שמיעת 
האוזן, כמובא לעיל בשם הרשב"א, ולפי זה הוא יכול לגרוס במשנה 'חרש' ולתרץ 
כדעת רב מתנה שרבי יהודה לא נחלק בחרש כיון שהוא פסול לכתחילה. וצריך עיון 
לדעת הרשב"א האם הבבלי נחלק בזה על הירושלמי]. אמנם בשם הראב"ד הביא 
הרשב"א שם, שרב מתנה סובר כרב חסדא שלרבי יהודה אין צריך שמיעת האוזן 
אפילו לכתחילה, והטעם שלא כלל חרש יחד עם הקטן והתיר בשניהם לכתחילה הוא 
כיון שטעם ההיתר בהם שונה, ולגבי חרש כבר השמיענו רבי יהודה בברייתא שחרש 
תורם לכתחילה. וראה שם שדחה הרשב"א דבריו. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) קמן | זדף ככ 
3) קלופין (ג: ופס נסמן, 
ג) פססיס דף מו. סולין 
דף קכג., ד) ספרי. פ' 
ותסנן מגילס יז: יכ:, 
ס) [(עיל יג.], ו) פרועות 
פ"ס מסנס 3, 1) [מגינס 
יט:], מ) מגינס דף יע: 
כל סענין, מ) עיין רשיי 
ללמן :עציב יד"ה: ולא 
דקדק, !)לקמן כא, 
כ) לקמן ס., ) ועײן 
תוס' מגילה כד. ד"יה אבל 
משיכ בטעמא דרבי 
יהודה. 


גליון הש"ס 


תוס' ד"ה אמאן כו'. 

ומדלא חזפיףר, ‏ עי 

מוס' קנת יל ע"6 ד"ס 
כגון כשנ"י: 


הגהות וציונים 


פֿ] גי רש"א (גליון): 
] סיא דברי ר'יהודה 
(גליון) ובזה מתיישב 
קוש" התוס'י בד"ה 
דילמא: ג]נ"א במאי 
אוקימתא ברבי יופי 
דאי ר"י (גליון) דהיינו 
שמהפכים הגירסא בגמי, 
ועיין פני יהושע (ד"ה 
אבל תרומה) | מש"כ 
בכוונת גירסא זו, ועיי"ש 
שכתב "ונראה שהוגה כן 
ע"פ גדול אחד" ועיין 
בספר ארץ החיים (על 
מסכת ברכות מבעל באר 
מים חיים) | שמיישב 
שא"צ להפך הגירסא, 
וצריך לנהוס ‏ כמו 
שכתוב לפנינו: ל] [צ"ל 
דתניא] (גליון) וכ"ה 
בכת"י ולקמן עמוד ב: 
ס] דכל היום זמנה הוא, 
לאו דוקא, ובס"א אינו, 
מהרש"ל, ולשון זה דכל 
היום מתב'ג"כ בה"ג' הלי 
ברכות פרק שני, ועיין 
חשק שלמה: \] בדפו"ר 
תיבת בדיעבד הוא סוף 
רבור ואח"כ מה"ד הני 
מילי כו ברכה דרבנן 
הכר הם דבורואחד, גג 
רש"י בגמ' הוא כגי 
הכת"י | בדק"ס שלא 
גרסי' עד כאן וכו' אלא 
הגי' הוא הני מילי גבי 
ק"ש דאורייתא, ועיין 
מראה כהן: ] עיין 
פני | יהושע בביאור 
דברי רש"י: פ] שייך 
לע"ב (גליון): ע] צ"ל 
ופליג אמילתא וכו' 
(מהרש"א, ועיין יד דוד 
מהדו"ק): י] צ"ל עד 


פוות עד כבינה 
(גליון): כ] עי' מהרש"ל 
רה גמ': 


משנת ראשונים 


הרש המדבר ואינו 


שומע לא יתרום. 
ושמיעא להו טעמא 
משום ‏ שאינו ‏ יכול 


להשמיע הברכה לאזנו 
כך כתב רב האי גאון 
ז"ל, ‏ אבל מצאתיה 
בירושלמי מפורש 
במקומה דגרסינן התם 
יש מהן משום ברכה ויש 
מהן מפני שאין יכולין 
לתרום מן המובחר אלא 
ערום ובעל קרי. 


מפני 
ברכה שכור וסומא. מפני | 


שאין יכולין לתרום מן 
המובחר. 
וברכה דרבנן 

בברכה תליא מיל 
אבל אי הויא ברכת 


תרומה דאורייתא משמע דתרומתו אינה תרומה דהברכה מעכבת ההפרשה, אע"ג דברכות אינן מעכבות היינו משום דהויין מדרבנן, אבל אי הויין דאורייתא מעכבות ולא הויא הפרשה. [תוספות הרא"ש] 
דרבי שמעון בן פזי. רבי שמעון בן פזי נקרא על שם אמו, מפני שהיא בתו של רבי חייא כדמפרש בנדה דאמר מר יהודה וחזקיה אחי, טוי ופזי אחואתא. [תשובות הגאונים, שערי תשובה סי' יט] 


באותיותיה." (פרסן יפס כספתיו: 
נמ' תרתי ש'מ. כי דרקת (מי 
קמע לנ נסון טפס סומע ק"ת (מי 
דלריך עססמיע כו: לא יתרום. 
נפי ססינו סומע סכרכס קסוb‏ מכרך 
עליס: מאן תנא כו לא יצא. 6פי' 
נדיענל! ס"מ כו': ברכה דרבנן 
היא. דלמור ככנן (פסמיס דף ז:) ככ 
סעכות כוען מנרך עליסן עור 
נעסייתן: וממאי דר' סי היא. 
קס"ד סי דמוקמי ס כר' יוסי מפוס 
לסניר? כן לכ' יסולס (כספפס (מי 
מכסיר: דלמא ר' יהודה היא וק"ש 
נמי דיעבד אין לכתחלה לא ס"ג. וליג 
6פיפו": משום ר' יוסי. לסודיעך כסו 
דספי' דיעבד נמי כ 55: בלבו. שנb‏ 
ססמיע (0קו: ואי ר' יוסי דועבד 
נמי לא. לסם כסמ"] דסורייתס סיל 
וקכנת ושכע וכרכת (דכליס ‏ מ)": 
אלא מאי ר' יהודה. וק"ש דיענל פין 
לתסלס כ, וס דתכועס וכרכק 
סמזון דכ' יסולס: אלא רבי יהודה 
לכתחלה קאמר. וס לכני יסולס 
בריס דר' שמעון כן פזי כ' יסולס 
סי, ודתרועס כ' יוסי סיל ועולס סול 
דנרכות דרננן דיענד ספיר דמי, 
וס לנרכת סמזון כ' יסולס סיל 
מסיס דכניס. כ' לנעזר כן עוריס 
דסומר 5ריך סיסמיע כסזנו וכל 5ריך 
לכתסלס עסמע 50 דיעכד ספיר דמי: 
אחר כוונת הלב כו. וספי' ככתקנס 
נמי 5"0: השתא דאתית להכי. 
לססמעת (ן פנוגת דר"מ: אפילו 
תימא ר' יהודה. לפמר נק"ק נני 
5 דיענד 6ין (כתסלס : וסק 
לכרכם סמזון ולתלומס כני יסולס 
סיל, ודק קקיל כך דכ' יסולס כליס 
דר"ט כן פזי מני ר"מ סיס דמכקר 
נכפמנס: מאן תנא חרש דיעבד נמי 
לא. לקתני גכי קועס: לא יצא. 
ליענל סוק: וממאי. לפון מפרק 
דקסמר דיעכד סוק וככי יוסי סיס 
לפסיל דיעכד: " ולכתחלה הוא דלא 
הא דיעבד שפיר דמי, וכסס סיכל 
למימר דלפינו ר' יסודס מודס, דנ 
טמעינן דפניג כק"ם 606 דיענד: 
מדסיפס 


היה קורא פרק שני ברכות 


אמאן 


*יפנה ויטול ידיו ויניח תפילין ויקרא ק"ש 
ויתפלל וזו היא מלכות שמים שלמה א"ר 
חייא בר אבא א"ר יוחנן כל הנפנה ונוטל ידיו 
ומניח תפילין וקורא ק"ש ומתפלל מעלה עליו 
הכתוב כאלו בנה מזבח והקריב עליו קרכן 
דכתיב * ארחץ בנקיון כפי ואסובבה את מזבחך 
ה' א"ל רבא לא סבר לה מר כאילו טבל דכתיב 
ארחץ [בנקיון] ולא כתב ארחיץ [כפי]. א"ל 
רבינא לרבא חזי מר האי צורבא מרבנן דאתא 
ממערבא ואמר <מי שאין לו מים לרחוץ ידיו 
מקנח ידיו בעפר ובצרור ובקסמית א"ל שפיר 
קאמר מי כתיב ארחץ במים בנקיון כתיב כל 
מידי דמנקי דהא *רב חסדא 9 לייט אמאן 
דמהדר אמיא בעידן 9) צלותא והני מילי לק"ש 
:אבל לתפלה מהדר ועד כמה עד פרסה" והנ"מ 
לקמיה אבל לאחוריה אפילו מיל אינו חוזר 
[ומינה] מיל הוא דאינו חוזר הא פחות ממיל 
חוזר: מתני' " יהקורא את שמע ולא השמיע 
לאזנו יצא" ר' יוסי אומר לא יצא הקרא ולא 
דקדק באותיותיה ר' יוסי אומר יצא רבי יהודה 
אומר לא יצא 'הקורא למפרע לא יצא קרא 
וטעה יחזור למקום שטעה: נמ' מאי טעמא 
דר' יוסי משום דכתיב שמע = השמע לאזנך 
מה שאתה מוציא מפיך ות"ק סבר שמע בכל 
לשון שאתה שומע ור' יוסי תרתי שמע מינה. 
תנן יהתם 'חרש המדבר ואינו שומע לא 
יתרום ואם תרם תרומתו תרומה מאן תנא 
חרש המדבר ואינו שומע דיעבד אין לכתחלה 
לא אמר רב חסדא ר' יוסי היא דתנן הקורא 
את שמע ולא השמיע לאזנו יצא ₪ דברי רבי 
יהודה ר' יוסי אומר לא יצא עד כאן לא קאמר 
ר' יוסי לא יצא אלא גבי ק"ש דאורייתא אבל 
תרומה משום ברכה הוא וברכה דרבנן ולא 
בברכה תליא מילתא וממאי דר' יוסי היא 
דילמא ר' יהודה היא ואמר גבי ק"ש נמי דיעבד 
אין לכתחלה לא תדע דקתני הקורא דיעבר 
אין לכתחלה לא אמרי האי דקתני הקורא 
להודיעך כחו דר' יוסי דאמר דיעבד נמי לא 
? ראי ר' יהודה אפי' לכתחלה נמי יצא במאי 
אוקימתא כר' יוסי ואלא הא דתניא ‏ לא יברך 
אדם בהמ"ז בלבו ואם בירך יצא מני לא ר' 
יוסי ולא ר' יהודה דאי ר' יהודה הא אמר 


לכתחלה נמי יצא אי ר' יוסי דיעבר נמי לא אלא מאי ר' יהודה ודיעבר אין 
לכתחלה לא אלא הא דתני ר' יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי חרש המדבר 
ואינו שומע תורם לכתחלה מני לא ר' יהודה ולא ר' יוסי אי ר' יהודה הא אמר 
דיעבד אין לכתחלה לא אי ר' יוסי הא אמר דיעבד נמי לא אלא לעולם רבי 
יהודה ואפ" לכתחלה נמי ולא קשיא הא דידיה הא דרביה דתנן" רבי יהודה 
אומר משום ר' אלעזר בן עזריה הקורא את שמע צריך שישמיע לאזנו שנאמר 
= שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד אמר ליה רבי מאיר הרי הוא אומר 5 אשר אנכי מצוך היום על לבבך 


אימותיהן גדולות וחשובות מאבותיהן. [תשובות הגאונים הרכבי סי' תמא] 


בירושלמי ר' שמעון בן פזי בשם ר' פזי וא"כ הוא שם חכם. [ספר יוחסין מאמו שני] 


שמע מעולם מה שמדברים לו אי אפשר לו שידבר. [רע"ב שם] 


טו. 


אוצר החכמה! 


ead ss 


דמהדר אמיא בעידן ק"ש. ויש ספכיס לגכסי סני מיני 
נק"ם סננ ספלס כ דק6מר רסכ"ע (פססיס מג) לגל 
ונתפנס ד' מילין ונר6ס דכל גכסיגן יס דסוb‏ סדין נענין כנות כמי 
מטעס טנ יעבור זמן תפנס דמפי סנ ק"ט מתפנס וגס יש ו 


פרק מי סמתו (ד' ככ) בעלס 
ננטילות כדרכ ססד6 ללייט ממפן 
דמסדר 5מיל כעידן 5לות5 = ומדנם 
סחכיר פס ק"ט מסמע דנכנ ענץ 
מותר וססיb‏ דרטנ"כ דפמר ונתפלס 
ד' מינין פירט רט"י (סתפלל מס במנין : 
דילמא ר חודה היא. ו6"ם 
וסנ פין נזכר כ' יסולס 

בריספ. וי"ל דפטיטb‏ מהסיפ כ' 
יסולס ריסל נמי כ' יסודס (ד) ופליגי 

ל בינת לכ' יסולס: 

להודיעך כחו דרבי יוסי. ו"ת 
נסמעינן כמו דרכי 

יסודס דכס דססירb‏ עדיף?. ויל כיון 
לרני יסודס כ דכים ססמע 65זנך סין 
כפן סוס סדוש ופסיעל דלכספ(ס (ס) 
ומסיכ תיפי (6וסרו לי קרי דיעכד 
סו סדין (כתק(ס: | % ר יוסי 
דיעבד נמי לא. ו"ת (עונס מימb‏ 
לך כני יוסי סיל וכרכת סמזון עפני 
ל כתי ביס קמע דכסנמ תכוס 
דנעינ ומגילס דלקמן ססן מדרכגן יש 
נדמותס נק"ם סתקנו סכריך סיסמיע 
נפזנו כמו צק"ט ותקנו ממט ₪00 י5ק 
כמו | כק"ם 0ננ כנסמת" קסיb‏ 
מדורייתק כיון ד69 כמיכ ביס קמע 
למס יק כו כפקן ענ י5 פס 6 
סטמיע כפזנו כיון דמס"ת י65. וייע 
כיון סתקנו ספריך לסטמיע נפזנו כמו 
כק"ש. סופיכ ומדכננן מיסb‏ כריך 
נססמיע 6ין נחנק כין ק"ק וכין בסמ"ז 
דספינו כדיענד לית נן נמימר טנק 
: |רב' יהודה מכשיר בקטן. 
וי כסיזס קטן מיירי 6י כקטן 690 
סגיע למנוך 50 6מרינן כפרק כפוסו 
כית דין (רייסדי כט.) סכל ססינו מסוייכ 
כלכר 6יגו. מוכי קת סכניס וע"ט 
דר' יסודס דמכסיר ופי כסגיע נסנוך 
מסי טעמײסו דרננן דפסרי סלי 
קריפ מגינס דכנגן ולמכי' קטן 
קסגיע נמנוך מדרכגן כגלוכ ופוטכ 
לרננן כדלמר נקמן בפ' מי סמפו 
(ד כ:) דקטן מוניל מיו סנפ מכנ 
6 כוית דסיינו לרנגן. ו'ע עלני 
נרכת סמזון קסים מומכס יתירתק 
יותר מדסורייתל ונקנ נפטריס ממנס 
כדפמרי' נקמן (טס) וסס ססמירו עפ 
ענמס ו ככזית לו בכנינס". 0" 
סתס (יכ 3קטן 556 סד דרכן 
דמיירי ססקטן 5כל כדי קניעס נכך 
פתי דכנגן ומוכי דכנכן 26ל סכל 
לגכי קטן פיכ תכמי דרננן דסמגילס 
לרכנן | וסקטן לרנן לילו יכל 
לסוי סיכ דליכס 596 תד דרככן%: 

לינמ 


אחר כונת הלב הן הן הדברים השתא דאתית להכי אפילו תימא רבי יהודה כרביה כבירא ליה 
א קשיא הא רבי מאיר הא רבי יהודה. תנן "התם "הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ מחרש 
טניא שוטה וקטן ורבי יהודה מכשיר בקטן מאן תנא חרש דיעבד נמי 


לא אמר רב מתנה רבי יוסי היא דתנן הקורא 
ולא את שמע ולא השמיע לאזנו יצא דברי ר' יהודה רבי יוסי אומר לא יצא ₪ ממאי דרבי יוסי היא ודיעבד נמי לא 


דילמא 


עין משפט 
נר מצוה 


כד א עור וקו"ע פו"ק 
סימן 3 סעיף ו: 

כה ב ג מיי' פ"ג מס 
ק"ש סנכס ' ופ"ל 

מסנכות תפס הנכס 3 ג 

סמג עסין יס טוס"ע פו"ם 

סימן ד סעיף ככ וסימן ככ 

סעיף ד ס ו וסימן רלג סעיף 

3 


כו ד מיי' פ"נ מהנכות 

ק"ש סנכס ח סמג עטין 

יס טור קו"ע פויים סימן קנ 

סעיף ג: 

נוה מ וג קס 
טופ"ע מס סעיף 5: 

כח ו מיי' פס סנכה ₪ 

(סמג סס) טוס"ע 

פֿו"ם סימן סד סעיף 5: 

כט ז מיי" פ"ד מסנכום 
פכומות ס(כס ד: 

ל ח מי' פ"6 מהנכות 

מגעס סנכס כ סמג 

עסין דרנן ד טור סו"ע 

מו"ם סי' מרפט סעיף כ: 


הגהות הב"ח 


() גמ' דמסדר למיb‏ 
כעידן 6835 [וסני מיני 
וכו' פתות ממיל סוזכ] 
מס" וניב ס"ס סו 
ולסון ספנפסי סו : 
(3) שם לתגן סקוכb‏ וכו' 
לפונו יצא ר' יוסי סומר 
כ"כ וסינם לכרי לכל 
יסולס נעסק וכן כסמוך: 
(ג) שםוממאידר' יוסי: 
(ל) תוס' ד"ס דילמל 
וכו'. ריק נמי כ' יסולס 
סק"ד וססלר נמתק: 
(ס) תד"ה נסודיעך וכו'. 
ופסיט? לדנכתתלס שרי 
ומסיכל מימי: 


Kgs 


רב נסים גאון 


אבל לתפלה מהדר 

ועד כמה עד 
פרסה. ידוע כי הפרסה 
ארבעת מילין. ובמסכת 
פסחים בפ' אלו עוברין 
בפסח (דף מו) אמרינן 
אמר ר' אבהו אמר ריש 
לקיש לגבל ולתפלה 
ולנטילת ידים ד' מילין 
ואיתמר עלה אמר ר' יוסי 
בר' חנינא לא שנו אלא 
לפניו אבל לאחריו אפי' 
מיל אינו חוזר אמר רב 
אחא בר יעקב ומינה מיל 
הוא דאינו חוזר הא 
פחות | ממיל | חוזר. 
ודכוותה בשחיטת חולין 
בפרק העור והרוטב (דף 
קכג) ומזה העיקר אמרי' 
הכא אבל לתפלה מהדר 
ועד כמה עד פרסה. 
ובמסי מגילה (דף ב) 
אמרי' שעורא דמיל כמה 
הוי כמחמתן לטבריא 
ובפ' אלו עוברין בפסח 
(דף מו) נמי שיעורא 
דמיל כמה הוי כממגדל 

נוניא לטבריא: 


= == 


תורה אור השלם 
א) אֶרְחץ בְּנִקִין כָּפֶי 
ְאַסבְבָה אֶת מזְבַּחַף יי 
[תהלים כו, ו] 

ב שמע יִשְׂרָאֵל ו 
אֶלהִינוּ ו אֶחָד: 
[רברים ו, ד] 

ג וְהָיוּ הַדְברִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אֲנֹכִי מְצַוְְּ הַיוֹם 
על לֶבָב [דברים ו, ו] 


אלא הא דתני רבי יהודה בריה 
הללו שמיחס אותן באימותיהן, שהיו 
ר' יהודה בריה דר' שמעון בן פזי וכו', פרש"י, אמו של ר' יהוד' פזי כדאמר ביבמות (סה.) פזי וטבי אחוותא, וא"כ הוא נכדו של ר' חייא הגדול, אבל 
הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ מחרש שוטה וקטן. חרש בלשונינו הוא שאינו שומע, וקראו חכמים עליהם השלום למי שלא שומע ולא 
מדבר חרש, לפי שסיבת האלמות היא חרשות שנפגע בה הילד במעי אמו, וגורמת לו שלא ישמע איך מדברים, ולפיכך קראו את האלם על שם גורם האלמות. [פיהמ"ש להרמב"ם, תרומות פ"א מ"ב] 
כל חרש שדברו חכמים להוציאו מכלל בן דעת שאינו שומע ואינו מדבר, אבל מדברת ואינה שומעת שומעת ואינה מדברת הרי היא כפקחת לכל דבריה. [מאירי, נידה יג:] 


שנולד חרש ממעי אמו, וכיון שלא 


עין משפט 
נר מצוה 


לא א מיי' פ"כ מסלכות 
ק"ש סנכה מ סמג 

עטין יס טור פו"ע פו"ק 
סימן סכ סעיף ג: 

לב ב פיי" פ"6 מסלכות 
כרכות הנכס ז סמג 

עסין כו טוס"ע פו"ס סימן 

קפס סעיף 3 ונסימן כו 

סעיף ג: 

לג ג מיי" פ"נ מסנכות 
ק"ם סנכס מ טו סמג 

עטין ית טוק"ע פו"ק 
קיען ס6 סעיף כ: 

לד ד מיי קס סנכס מ 
ט טור כ"ק סנ: 


== 


תורה אור השלם 
א שְׁמַע יְשְרְאֶל וי 
אֲלהֵינוּ יי אֶחָד: 


[דברים ו, ד] 

ב וְהָוּ הַדְבָרִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אֲנֹכִי מְצוף הַיוֹם 
על לבב [דברים ו, ו] 
ג) וְַדַבֵּר מֹשָׁה וְהַכֹּהֲנִים 


יי הָליִם אל כָּל יִשְׂרָאֶל 


לָאמֹר הַסְכַּת וּשׁמע 
ישְׂרָאֵל ‏ הַוֹם הַוֶה 
הת קעם. לי 
אֶלְהָי: |דנרים כז, טן 
ד) לעלוּקָה שְׁתִּי בָנוֹת 
הַב הַב שלוש הָנָה לא 
תִשְבַּענָה. אַרְבַּע לא 
אָמָרוּ הון: שאול וְעֹצַר 
רָחַם אָרֶץ לא שָבְעַה 
מַיִם וְאֵשׁ לא אָמָרָה 
הו[: ומשלי ל, טו-טזן 
ה) וּבְתַבְתֶּם על מְוָוֹת 
בִּיתֶך וּבְשְעָרִיף: 
[רברים ו, ט] 
וו וְכָתֵב אֶת הָאֶלת 
הָאֲלָה הַכֹּהֵן בַּפַפֶר 
וּמָחָה אֶל מִי הַמָרִים: 
[במדבר ה, כג] 
זו וְלַמדְתָּם אתֶם אֶת 
ְניכֶם | לְדָבּר | בֶּם 
בְּשבְתֶךְ בְּבִיתָךְ 
ְּלְכְְּ ברד 
ּבְשָכְבְ ובְקוּמֶךּ: 
[דברים יא, יט] 


Sr -ך‎ 


[תהלים סח, טו] 


הנהות הגר"א 


[א] תופ' ד"ה בין כו' 
ופ צתוף גנינ 
יכוק0'p:‏ 


---<=>%=> . 
הגהות וציונים 


ק] בכת"י נוסף תניא 
נמי הכי לא יברך 
אדם ברהמ"ז בלבו 
ואם כירך יצא (וכ"ה 
באגודה, וכן משמע קצת 
שהיה גירסת הרי"ף ועיין 
ב"י או"ח (סימן קפה) 
שהעתיק לשון הרי"ף): 
3] בכת"י הגירסא דר' 
יהודה ‏ התם משום 
דכתיב הָאֶלָה אלה אין 
וכו' (וכן משמע מרש"י 
שגרס כן בגמי וכ"א 
בסוטה יז ע"א, ועיין 
מלא הרועים): ג] [הנך 
הס שלא | כסדון 
ובשאלתות בפ' ואתחנן 
נמצאים כסדרן] (גליון): 
ל] בכת"י ‏ אל תקרי 
בפרש אלא בפירוש, 
ועיין ח"מ שמבאר אל 
תקרי ‏ בפרש אלא 
בפרש: ס] נראה 
דלרש"י לא גרסי' בגמ' 


"שלש הנה לא תשבענה" 


מו 


אבל בשאר מצות יצא. ופ"ת סל 

לעיל" למר דספר מכות 
ילפינן" מק"ש כגון פכומס ומגילס 
וכרכת סמזון. וי"ל דככ יוסף פניג 
פסוגי דלעיל: בו הרמקים, רד 
לפס מוסיף? כגון ופכס 6ף דפס כ 
יתן ריוס 16 נרפס כמו וסרף וכן מוסיף 
וכליתס סוקו וזכלתס פת ועטיתס 
6 טלריך ליפן כיום כין מ"ס קכסוף 
תיכס נקכ"ף קכתתלת פיכס ספתלי' 
6 כריך !™ (סתיז זייין על תזכרו" 
קנ יסמע טי"ן למען טיסיס ננו סכר 
מכֿות וסין ענו לעסו' על ענת לכל פרס : 

לסליס 


היה קורא פרק שני ברכות 


דילמא ר חודה וחפורי מחסרא וכו. פיעס דפין זס כקוס 

מקוס דקפמכ פסורי ממסכb‏ ונפוקמי לניב דסד סנס 

ועוד כוקמיס ככ' יוסי וכל תסוכי מססכb.‏ וי"ל מסוס דנקמן 
פסקינן כר' יסולס ככך ניתb‏ נפוקמיס פניכק דר' יסולם: 


דילמא רבי יהודה היא ולכתחלה הוא דלא 
הא דיעבד שפיר דמי לא ס"ד דקתני חרש 
דומיא דשוטה וקטן מה שוטה וקטן דיעבר 
נמי לא אף חרש דיעבד נמי לא ודילמא הא 
כדאיתא והא כדאיתא ומי מצית לאוקמה 
כרבי יהודה והא מדקתני סיפא רבי יהודה 
מכשיר בקטן מכלל דרישא לאו רבי יהודה 
היא ודילמא כולה ר' יהודה היא ותרי גווני 
קטן וחסורי מחסרא והכי קתני הכל כשרין 
לקרות את המגילה חוץ מחש"ו בד"א בקטן 
שלא הגיע לחנוך אבל קטן שהגיע לחנוך 
אפילו לכתחלה כשר דברי רבי יהודה שרבי 


יהודה מכשיר בקטן במאי אוקימתא כר"י ודיעבד אין לכתחלה לא אלא הא דתני 
ר"י בריה דר' שמעון בן פזי חרש המדבר ואינו שומע תורם לכתחלה מני לא 
ר' יהודה ולא ר' יוסי אי ר' יהודה דיעבד אין לכתחלה לא אי ר' יוסי דיעבר 
נמי לא אלא מאי ר' יהודה ואפילו לכתחלה נמי אלא הא דתניא * לא יברך אדם 
ברכת המזון בלבו ואם בירך יצא מני לא ר' יהודה ולא ר' יוסי אי רבי יהודה 
הא אמר אפי' לכתחלה נמי ואי ר' יוסי הא אמר אפי' דיעבד נמי לא לעולם ר' 


יהודה היא ואפילו לכתחלה נמי ולא קשיא הא דידיה הא דרביה דתניא א"ר ; 


יהודה משום 2 אלעזר בן עזריה הקורא את שמע צריך שישמיע לאזנו שנאמר 


אתו גת ד 


* שמע ישרא 


אמר לו ר' מאיר הרי הוא אומר > אשר אנכי מצוך היום על לבבך 


אחר כונת הלב הן הן הדברים השתא דאתית להכי אפי' תימא ר' יהודה 
כרביה ם"ל ולא קשיא הא ר' יהודה הא רבי מאיר. א"ר חסדא אמר רב שילא 
"הלכה כרבי יהודה שאמר משום רבי אלעזר בן עזריה והלכה כרבי יהודה 
וצריכא דאי אשמעינן הלכה כר' יהודה הוה אמינא אפילו לכתחלה קמ"ל 
הלכה כר' יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן עזריה ואי אשמעינן הלכה כרבי 
יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן עזריה הוה אמינא 5 צריך ואין לו תקנה קמ"ל 
הלכה כרבי יהודה. אמר רב יוסף מחלוקת בק"ש אבל בשאר מצות דברי הכל 
לא יצא דכתיב ‏ הסכת ושמע ישראל מיתיבי לא יברך אדם ברכת המזון 
בלבו ואם בירך יצא אלא אי אתמר הכי אתמר אמר רב יוסף מחלוקת בק"ש 
דכתיב שמע ישראל אבל בשאר מצות דברי הכל יצא והכתיב * הסכת ושמע 
ישראל ההוא בדברי תורה כתיב: קרא ולא דקדק באותיותיה: א"ר מבי א"ר 
יאשיה הלכה כדברי שניהם להקל: וא"ר * מבי א"ר יאשיה מאי דכתיב = שלש 
הנה לא תשבענה שאול ועוצר רחם וכי מה ענין שאול אצל רחם אלא לומר 
לך מה רחם מכנים ומוציא אף שאול מכנים ומוציא והלא דברים ק"ו ומה רחם 
שמכניסין בו בחשאי מוציאין ממנו בקולי קולות שאול שמכניסין בו בקולי 
קולות אינו דין שמוציאין ממנו בקולי קולות מכאן תשובה לאומרים אין תחיית 
המתים מן התורה: תני ר' אושעיא קמיה דרבא " וכתבתם הכל בכתב אפילו 
צואות א"ל דאמר לך מני *ר' יהודה היא דאמר גבי סוטה אלות כותב צואות 
אינו כותב והתם הוא דכתיב וכתב את האלות האלה אבל הכא דכתיב 
וכתבתם אפי' צואות נמי אטו טעמיה דר' יהודה משום דכתיב וכתב = טעמיה 
דר' יהודה משום דכתיב אלות אלות = אין צואות לא אצטריך סד"א נילף כתיבה 
כתיבה מהתם מה התם אלות אין צואות לא אף הכא נמי צואות לא כתב 
רחמנא וכתבתם אפי' צואות: תני רב עובדיה קמיה דרבא ! ולמדתם ' שיהא למודך 
תם שיתן ריוח בין הדבקים עני רבא בתריה כגון" על לבבך על לבבכם בכל 
לבבך בכל לבבכם עשב בשרך ואבדתם מהרה הכנף פתיל אתכם מארץ 
א"ר חמא ברבי חנינא דכל הקורא ק"ש ומדקדק באותיותיה מצננין לו גיהנם 
שנאמר ₪ בפרש שדי מלכים בה תשלג בצלמון אל תקרי בפרש אלא בפרש" 
אל תקרי בצלמון אלא בצלמות: ואמר רבי חמא ברבי חנינא למה נסמכו 


אהלים 


מדסיפא ר' יהודה, דקתני כ' יסולס מכטיר כקטן: ודילמא כולה ר' 
יהודה הוא וחסורי מחסרא והכי קתני הכל כשרין לקרות את המנילה 
חוץ מחש"ו. וס כללית וס כדפית: בד'א. דקטן (כפס9ס 65 
כקטן קל סגיע (סנוך, כ סגיע כמנוך פפי' נכתמנס טרי. סגיע 


נחנוך מכֿות כגון כן פסע וכן עסר 


* כדסמרינן כיומס פרק 3תל0 (די פנ.): 


- 


במאי אוקימתא. למפניתין דמגילס: 
כר' יהודה. וקסמעת <ן דכי ממר 
כ' יסודס בק" ימ דיעכד קסמר 
ונ (כפמנס: אלא הא דתני כ" 
תורם. ופע"פ סול כריך ער 
וסין קזנו קומעות, מני: אלא מאי. 
כעית (מימר דר' יסודס סיל דק"ם 
פפינו (כתסלס קמר כי סיכי דתיקו 
ס דכ' יסודס כליס דר'. שמעון כן 
פזי 6לינִיס, | וסלי דספניגו בּדיעבד 
נסוליעך כסו דכ' יוסי: אלא הא 
דתניא כו'. מני: לעולם ר' יהודה (פ) 
אפ" לכתחלה מכשיר. ודמגילס כני 
יוסי סיס וספיפו דיעבד נמי פסיל, וסb‏ 
דתוכס (כתס(ס כ' יסודס, וס דנרכת 
סמזון לרכיס סוק, ד6מל כ' יסולס 
מקוס כני פנעזר פן עוכיס ככין 
לססמיע כזנו וסלי כישנ (כתתנס 
מסמע 336 דיענד י5: השתא 
דאתית להכי, דקטמעתן 50 פנוגת 
דר"מ: אפ" תימא ר' יהודה. דפֿמכ 
כק"ם י5 דיענד 6ין נכפסנס (, 
ומפני' דמגינס (כתתלס סיק דפסלס 
כסרק וכ' יסולס סי, וס דנלכת 
סמזון נמי כ יסולס סי6, ודקם קטיס 
לך סל דר"י בריס דר' שמעון 3ן פזי 
מני כ"ע סי דמכסיר (כססלס: 
הלכה כר' יהודה. דק"ש 50 סטמיע 
לפונו י5: הוה אמינא. דכ' יסולס 
נכפמנס נמי פמכ, וספי דספליג דיעכד 
עקוס לרכי יוסי: ואין לו תקנה. 
פפילו כדיענד: בשאר מצות. ככל 
סנללות: ההוא. ססכת וקמע נּרי 
ורס כתינ, כדקמכי' כפ' סלוקס 
(ד' סג:) כתתו ע5מכס על דכרי תולס: 
ולא דקדק," קמגמגס: הלכה כדברי 
שניהם להקל. סלכס ככ' יסולס דל 
כעי סמיעס, וסלכס כר' יוסי דלפ בּעי 
דקדוק: שאול ועוצר רחם. פסוק 
סול כספר מסני טש סנס 05 
פקנענס: רחם מכנים, סזרע, ומוכֿיק 
סונל: שאול. קככ: שמכניפין בו 
בקולי קולות. קל ככי ומספד: וכתבתם. 
תסל כתיכס מס וטלימס": ואפילו 


צואות. קנפרעס כגון וקקכתס 
וכפכתס | כריך נכפו בפפיין 
ומוזות: | דאמר לך מני. סק 


דטכיך ליס קכ נכנות כופות 
נכמיכס: רבי יהודה היא. דסמעיין 
גני כפנת פרקת קוטס מקוס 
דנ כתיכ כיס וכתנתס 6נ וכת3 
לפמר 6לום. 6ין כֿופות כ כגון" 
וסקניע קותס סכסן וקמער סכסן, 
לפנ (סוטס די ז) ככי יסולס סומכ 
כל ענמו ליגו כותכ 6 יתן ס' 
קותך לס ונקכועס: משום אלה" 


הוא. דמסמע מיעועb,‏ 0 6 כפיב מיעוטל סוס מסמע כולס מנת מוכתכ, וסכ לניכ מיעוט6 למס יס נכנוייסו 
עוכסנתס: בין הדנקים. תיכות סמלוכקות זו מו מס ליך מפרילן, | כססתיכס סעניס מתסנת כלות שסתיכס סמנפניס 
נגמכת סו קור 6ותן סתי לותיו בות 6סת, ‏ מס לינו מפעסק ניפן כיום כיניסן, כדמפרש רנ: בפרש שדי. מס פפרם 
קדי ומבדיל מינות של מנכות סמיס, מנכיס כס תקנג כננמון" סתורס קר בס מלכיס ימנוכו תקכג ותכן כך לת 95 סמות: 


וכגיי הכת"י: ו] אַלה כצ"ל וראה אות ב: 1] [בערוך ערך פרש ביאר הענין באופן אחר 
ע"ש] (גליון): פ] כפי הנראה שצ"ל מדמינן לק"ש (שפ"ח) וכ"ה בתוס' הרא"ש ותור"י החסיד: 


פסניס 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [מגילס | דף יט:, 
3) [עירוכין | מס. יומס 
ספ: יכמות ט. גיטין מ. 
נזיר מו: סוליום ת. וע' 
גיטין טו.], ג) סנסדרין 
5, ל) [קוטס לף יז.], 
ם) [ע"ש כסועס סיטכ], 
1) עיין | ברש"י לעיל 
עמוד א ד"ה ולא דקדק, 
][) שבת דף קג: וספרי 
ואתחנן | סימן | לו, 
ק) במדבר ה יט ו-כא, 
ט) ליג תוסי שבת לו. 
ד"ה לעולם, *) עמוד א 
(ובתוס' ד"ה אי ר' יוסי 
עייש), כ) [כרכ. 6לפס 
סנפנינו לית 656 סך 
דויי"ן סל מוכרו כקס 
סיכוקנמי פמנס כר"ם 
וכטור סימן ס5 פֿיתb‏ כל 
וה וכקכ סנכיי פכיכ 
ס"כ יונס כספל סילס 
ע"ע], ל) ירושלמי 
דפרקין ה"ד (טז ע"ב). 


Weg 


רב נסים גאון 


חני ר' (יאשיה) 
[אושעיאן ‏ קמיה 
דרבא וכתבתם הכל 
בכתב ואפי' צוואות 
נמי אמר ליה דאמר 
לך מני ר' יהודה היא 
דאמר גבי סוטה אלות 
כותב צוואות אינו 
כותב. עיקר דבריו של רי 
יהודה במס' סוטה בפ' 
היה מביא את מנחתה 
(הף יק בא לו לכתוב 
המגילה מאיזה מקום 
היה כותב ר' יהודה אומר 
כל עצמו לא היה כותב 
אלא יתן ה' אותך ובאו 
המים המאררים וגו' 
ואינו ‏ כותב ואמרה 
האשה אמן אמן: 


הנהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס (עולס כ' 
יסולס היא ואפילו: 


וממ 
ליקוטי רש"י 


ולכתחלה הוא דלא. 
וכסס ליכ למימר דספינו 
ל' יסודס עולס 507 60 
סמעינן ליס דפניג 6 
נדיענד. הא כדאיתא 
והא כדאיתא. תרק 
(כתפי(ס | וקוטס 6פיפו 
נליענל [מגילה | יט:]. 
לעולם רבי יהודה. 
ופיו (כספינס מכטיר 
ומפני' כ' יוקי סיס וספינו 
דיענד (6. הא. דמוכס 
לכתפילס כ' יסולס. הא. 
דנרכלת סמזון. דרביה. 
מסמו סל כ' פנעור נן 
עוריס ‏ ממרס טפריך 
לסקמיע וס6י לישנס 
מטסמע | (כתסילסה 536 
דיענד י5. השתא 
דאתית להכי. 
נפסמועינן bo‏ פנוגת5 
לכני יסודס ולכי מליל. 
אפילו | תימא ר' 
יהודה. דקמל כקרילת 
סמע - 59 דיענד פין 
לכסקילס 63 ומתניתין נמי 
לכתקי(ס | סו לפסלס 
נסרק וככי יסולס סי 
וסך דכרכם סמזון נמי כ' 
יסודס סיל ודקפיb‏ לך 60 
דיסולס ריס דרי טמעון 
ק פזי מני כ כ' יסולס 
וג ר' יוסי כ' מסיר סי 
למכטר (כתסילס [שם כ.]. 
שאול ועוצר רחם. 
טפול ועולר רמס פרן כ 
סנעס מיס. קכר 62 סנע 


ממסיס ועופֿר רפס כית סרפס עסול קכֿור ועכור 65 ישנע מכעילות וכן 6רן כ סנעס מיס [סנהדרין צב.ן. ועוצר רחם. 
תסמים [משלי ל, טזן. וכי מה ענין שאול וכו'. לעס נקמכו סני סללי. מכנים. סזרע ומוי סונל 6ף טפול מכנים 


ומולי) לספיים סמתיס. שמכניפין בו בקולי קולות. כככי גלול קונרין 6ת סמת. אינו דין שמוציאין ממנו בקולי 
קולות. קנפמר יתקע בטופר גלול [סנהדרין שם]. אלות כותב צואות אינו כותב. ענ יס כותכ 536 פנות לכדו וספי' 6ס כ עככ 6ים פופך וסנקי 55 סיס כותכ וכ"ם וסקכיע סכסן וליגו כותכ ולערס ספעס פמן 6מן קסול קוף סמק60 סזס. אלות. 
יפן ס' פופך ונקו סמיס סמפרכיס סנס נמעיך וגו'. צואות. וסקניע סכסן פת ס6טס. וינו כותכו לינו 556 וס פמכוס סכסן לסעכיע [סוטה יז.ן. בפרש. כסון ופרסו לת ספמנס (דנריס ככ) בוררין ל סדכר כטמנס מלסס. מלכים. 196 תלמילי פכמיס 


כמו קנלמר (מטלי מ) ני מלכיס ימפוכו [תהלים סח, טו]. 


היה קורא פרק שני 


דִּילְמָא - שמא כרַבִּי יַהוּדָה היא הסובר בקריאת שמע שבדיעבד יצא 
אף אם לא השמיע לאזנו, וּלְכְַתחַלֶה הוּא דְּלא - וכוונת המשנה שרק 
לכתחילה חרש לא יקרא את המגילה, הָא דִיעַבָּד שַפִּיר דְּמֵי - אך 
בדיעבד אם קרא יוצאים בקריאתו ידי חובה*. משיבה הגמרא, ?א 
סלקא דִעִתֶּף - אל תעלה על דעתך לומר כן, דְּקְַתָּנִי חֲרֵשׁ דומיא 
דְּשׁוֹמַה וְקֶטַן - שהרי חרש נשנה יחד עם שוטה וקטן ומשמע שהם 
דומים בדיניהם, מה שוטה וקטן דיעכד נָמִי לא - אין יוצאים 
בקריאתם אף בדיעבד, אַף חֶרְש בִדִיעָבָד נֵמִי לא - אין יוצאים 
בקריאתו גם בדיעבד. 


שבה הגמרא ושואלת, וְדִילְמַָא הָא כִּדְאִימָא וְהָא כְּדְאִיתָא - 
ושמא זה כפי שהוא וזה כפי שהוא, כלומר, אולי אין כוונת המשנה 
שחרש שוטה וקטן דומים בפסולם, אלא כל אחד כדינו, ששוטה וקטן 
פסולים אף בדיעבד, וחרש פסול רק לכתחילה אך בדיעבד הוא מוציא 


א 


האוזןי. משיבה הגמרא, וּמִי מָצִית לְאוקְמָהּ - וכי יכול אתה להעמיד 
משנה זו כְּרַבִּי יְהודָה, וְהַא מִדְקְתְּנִי יפא - והרי ממה ששננו 
בסוף המשנה רְבִּי והודה מִכְשִיר פְּקְטַן וחולק בזה על תנא קמא, 
מִכְּלֶל דְּרִישא ?או רְכִי יְהוּדָה היא - מוכח שתחילת המשנה אינה 
מדברי הב יהוהה. 


הגמרא מנסה לדחות ראיה זו, ולהעמיד שוב את המשנה במגילה 
פלבי להודה: 
שואלת הגמרא, אף ששנינו בסיפא 'רבי יהודה מכשיר בקטן', עדיין 
יש לשאול, וְדִילְמָא - ושמא המשנה במגילה פוּ?ה רַבִּי יְהוּדָה היא, 
וּתְרִי גָוָונִי קָמֵן - והמשנה עוסקת בשני אופנים בדין קטן, וְחפוּרי 
מְחַפָּרֵא וְהָכִי קִתְּנִי - ומשנה זו חסירה היא, וכך יש לשנותהי, הכל 
כְּשְׁרִין לקרות אֶת הַפַנִילָה חוץ מחרש שוֹמה וְקְטַן, וכל אחד 
כדינו, שהשוטה פסול גם בדיעבד, וחרש וקטן פסולים לכתחילה אך 
כשרים בדיעבדי. ומוסיפה המשנה, בַּמָה דָבָרִים אֲמוּרִים שקטן פסול 
לכתחילה, בְּהָטְן שלא הַגִיע לגיל חנוּף", אַבְל קט שֶהִגִיע לָחֲנוְּ 
אֲפִילוּ לְכְתְּחִלֶה כָּשַׁר, דִּבְרִי רַבִּי יְהוּדָה, שְׁרַבִּי יְהוּדָה מִכְשִיר 
בַּקָּטן. 


א. הגמרא להלן תקשה שרבי יהודה במשנה שם חולק על תנא קמא, ואם כן כיצד 
ניתן לומר שאף דין זה הוא כשיטתו. 

הקשו האחרונים [שפת אמת (מגלס יע: ד"ס דילמ), קובץ הערות (סי' מ פופ יל) ועוד], 
מנין לגמרא שלרבי יהודה השומע קריאת המגילה מן החרש יצא רק בדיעבד, הרי אף 
שלשיטתו חרש אינו יוצא לכתחילה זהו משום שאינו משמיע לאזניו, אך השומע ממנו 
את הקריאה באזניו מדוע לא יצא לכתחילה. ותירצו, שתקנת המגילה היא לא רק 
לשומעה אלא גם לקוראה, ובכל קריאה יוצאים השומעים ידי חובתם בקריאת הקורא 
מדין שומע כעונה, אך חרש הקורא שבעצמו אינו יוצא אלא בדיעבד, אף השומעים 
ממנו דינם כמותו ואינם יוצאים אלא בדיעבד. 

ב. ולפי זה כוונת המשנה לשנות שלשה דינים כסדר חומרתם: א. הכל כשרים לקרות 
את המגילה אף לכתחילה. ב. חרש פסול לכתחילה אך מוציא בדיעבד. ג. שוטה וקטן 
פסולים אף בדיעבד. שפתי חכמים (ד"ס װילמ). 

ג. ראה הערה לעיל (סוף יג:), שנתבאר האם כשהגמרא אומרת 'חסורי מחסרא' היא 
מגיהה בלשון המשנה או רק מפרשת אותה. 

ד. רש"י (ל"ס נד"פ). והקשה המהרש"א (רפ"י סס), מי הכריחו לפרש כאן שלרבי יהודה 
קטן שלא הגיע לחינוך פסול רק לכתחילה, ולא כסברת הגמרא לעיל שקטן הוא כשוטה 
הפסול אף בדיעבד. וכתב שיש ליישב. וביאר כוונתו בהוראת שעה (על המסרפ" ס, 
שמסברא באמת קטן אינו דומה לשוטה שאין בו דעת כלל, אלא לעיל הבינה הגמרא 
שחרש שוטה וקטן דומים בדיניהם, אך עתה שהעמדנו את המשנה כרבי יהודה ונמצא 
שחרש אינו דומה לשוטה שהרי בדיעבד הוא כשר, שוב אפשר לומר שגם קטן אינו 
דומה לשוטה ופסול רק לכתחילה. וראה יישוב נוסף בביאורי רש"י, ובהערה להלן 
בשם המחנה אפרים. 

ה. קטן שהגיע לחינוך היינו כגון בן תשע או בן עשר, כמבואר ביומא (פ3.). רש"י 
(ד"ס נל"). וראה בגמרא שם שנחלקו בזה אמוראים. וכן פירש רש"י בערכין (3: ד"ס 
קסגיע) לגבי חיוב קטן שהגיע לחינוך בתקיעת שופר, שהדבר תלוי במחלוקת זו מתי 
הוא גיל חינוך. אמנם הקשו התוספות (קס), שהגמרא ביומא מדברת רק על חיוב קטן 
להתענות, אך בשאר מצוות כל קטן וקטן חייב על פי דרכו, דהיינו מהזמן שיודע ויכול 
לקיים המצוה, כמבואר בערכין שם לגבי חיוב קטן בלולב, סוכה ועוד. ובמרומי שדה 
(על רס"י) ביאר דעת רש"י, שגיל חינוך האמור ביומא היינו שמגיל זה יש חיוב חינוך 
כללי לכל המצוות, וסבר רש"י שלהקל להוציא אחרים על ידי קטן הוא רק כשהגיע 
כבר לגיל זה. וראה עוד בביאורי רש"י. 


ברכות 


הגמרא עוברת לדחות את עיקר דברי המקשן שלרבי יהודה יש 
חילוק בין לכתחילה לבדיעבד': 
משיבה הגמרא, בְּמַאי אוֹקִימְתָּא - כיצד העמדת את המשנה במגילה, 
ְרַבָּו והודה המכשיר חרש בדיעבד, וְדִיעָבָד אִין לְכַתִּחַלֶה לא - 
ולפי זה פירוש דבריו במשנתנו שהקורא את שמע ולא השמיע לאזנו 
יצא, היינו רק בדיעבד אך לכתחילה צריך להשמיע לאזנו, אם כן קשה, 
אֶלָא הָא דְּתָנִי - ברייתא זו ששנה רַבִּי איְהוּדָה בְּרִיחּ [-בנו] דְּרַבִּי 
שמעון פֶּן פּזי, חַרֶש הַמְדכָּר וְאִינו שׁוֹמע תורם לְכַתּחֲלָּה אף 
שאין אוזניו שומעות את הברכה, מַנִּי - כשיטת מי היא נאמרה, הרי 
אינה לא כרַבִּי יְהוּדֶה ולא כרפי יוסִי, דאִי [-שאם] רפי יְהוּדָה 
היא, הרי לשיטתו רק בדִיעָבָד אִין - אכן יצא בלא להשמיע לאזנו, 
אך לְכַתּחַלֶה לא יעשה כן, ואִי רַכִּי יוּסִי היא, הרי לשיטתו חִיעֲבֵד 
נמי [-גם] לא יצא. 


טו: [א] 


מקשה הגמרא, אֶלָא מַאי - מה ברצונך לומר, שברייתא זו הסוברת 
שאין צריך שמיעת האוזן כלל כשיטת רַבִּי יְהוּדָה היא, וְכוונתו 
במשנתנו שאַפִילוּ לְכְפִּחַלֶה נָמִי [-גם] רשאי לקרות קריאת שמע בלא 
להשמיע לאזנו", אם כן קשה, אֶלָא הָא דִּתִנְיא - ברייתא זו ששנינו 
בה לא יבר אֶדֶם בַּרְפָת הַמַזוֹן ב37וֹ - בשפתיו בלא להשמיע 
לאזנו, וְאם בִּירַ יִצָא, מַנִי - כשיטת מי נאמרה, הרי אינה לא רִבִּי 
יהוּדֶה ולא רְכִּי יוסִי, דאי [-שאם] רַבִּי יהודה היא, הָא אָמר - 
הרי לדבריך אמר רבי יהודה שאַפִילוּ לְכַתִּחִלֶה נָמִי יצא בלא להשמיע 
לאזנו, ואי רַפִּי יוסִי היא, הָא אָמַר רבי יוסי שאַפִילוּ בדיעבד נָמִי 
לא יצאל. 


הגמרא מביאה דעה שלישית בדין זה: 
מתרצת הגמרא, לעוֹ?ם הברייתא הסוברת שחרש תורם לכתחילה רִבִּי 
והודָה היא, וְאָפִילוּ לְכְתִּחַלֶה נָמִי - וכוונתו במשנתנו שהקורא את 
שמע ולא השמיע לאזנו יצא היינו אפילו לכתחילה, וְלָא קשִיא - ואין 
להקשות אם כן מי שנה את הברייתא לגבי ברכת המזון שלכתחילה 
צריך להשמיע לאזנו ובדיעבד יצא, מפני שהָא דידיה - הברייתא לגבי 
חרש היא שיטת רבי יהודה עצמו, הסובר שאף לכתחילה אין צריך 
להשמיע לאזנו, והַא דְּרבַּיה - והברייתא לגבי ברכת המזון המחלקת 


ו. לכאורה תיבות 'שרבי יהודה מכשיר בקטן' מיותרות. והמחנה אפרים (על סמסלט"5, 
ד"ס וים ניעכ) ביאר כוונת הגמרא, שכיון שרבי יהודה מכשיר בדיעבד אפילו בקטן שלא 
הגיע לחינוך, ודאי קטן שהגיע לחינוך כשר אפילו לכתחילה. = 

הקשו התוספות (ד"ס לינמפ), הרי אפשר להעמיד את המשנה כרבי יוסי וכדברי רב מתנה 
לעיל (ע"), ומדוע נדחקת הגמרא להעמידה כרבי יהודה ולחסר בלשונה. וראה שם 
מה שהקשו עוד. ותירצו, שכיון שלהלן נפסקה הלכה כרבי יהודה, נוח לגמרא להעמיד 
את המשנה כשיטתו. וראה עוד תוספות הרא"ש (ל"ס וילמפֿ) בשם רשב"ם שביאר באופן 
אחר. 

ז. מכאן והלאה הגמרא חוזרת על אותו משא ומתן שהביאה לעיל (ע"6) כדי לברר 
את שיטת רבי יהודה, וראה הערה לעיל (קוף ע"6) שסוגיא זו נאמרה בפני עצמה לגבי 
המשנה במגילה, ולא כהמשך לסוגיא שעל משנתנו. 

ח. ולפי זה צריך לומר שמה שנקט התנא 'הקורא את שמע' ומשמע שמדובר בדיעבד, 
הוא כדי להשמיענו כוחו של רבי יוסי, שהחמיר עד כדי כך שאפילו בדיעבד לא יצא, 
וכפי שביארה הגמרא לעיל (ע"). רש"י (ל"ס ₪6 מססי). 

ט. אלו המשניות והברייתות שהביאה הגמרא עד כאן: א. משנתנו לגבי קריאת שמע, 
שלרבי יוסי ודאי אף בדיעבד לא יצא אם לא השמיע לאזנו, ובשיטת רבי יהודה דנה 
הגמרא אם הוא מתיר לכתחילה לקרוא בלי שישמיע לאזנו, או רק בדיעבד. ב. המשנה 
במגילה שחרש לא יקרא, והגמרא דנה האם כוונת המשנה היא שאף בדיעבד לא יצאו 
בקריאתו כשיטת רבי יוסי, או שכוונתה שרק לכתחילה לא יקרא ובדיעבד יצאו בקריאתו, 
והיא כרבי יהודה [ולפי צד זה רבי יהודה מתיר רק בדיעבד]. ג. הברייתא לגבי ברכת 
המזון, שלכתחילה צריך להשמיע לאזנו, ובדיעבד אם לא השמיע יצא. ד. הברייתא לגבי 
תרומה ששנה רבי יהודה בנו של רבי שמעון בן פזי, ובה מבואר שחרש תורם לכתחילה. 
הקשה בתוספות הרא"ש (ל"ס 6₪6) בשם הראב"ד, מדוע נצרכה הגמרא להקשות 
מברייתא זו, הרי מהמשנה במגילה עצמה מוכח שלרבי יהודה צריך לכתחילה שמיעת 
האוזן, כיון שנחלק בדין קטן והכשירו ולא נחלק בדין חרש, ומשמע שמודה שחרש 
פסול לכתחילה כיון שצריך שמיעת האוזן. ותירץ שאפשר לדחות ראיה זו, שמא באמת 
חולק רבי יהודה אף בדין חרש, אך לא נצרך להשמיענו זאת כיון שכבר שנה במשנתנו 
לגבי קריאת שמע שאם לא השמיע לאזנו יצא. ומשום שטעם ההיתר בקטן שונה מטעם 
ההיתר בחרש, הוצרך רבי יהודה לחלוק במגילה לגבי קטן. אמנם הרשב"א לעיל (ע"פ 
ד"ס מפן) חלק על סברא זו [והובאו דבריהם בהערה לעיל (ע"6) על דברי רב מתנה]. 
וראה עוד לחם משנה (עגיס פ"6 ס"נ) מה שתירץ בזה. 


עין משפט 
נר מצוה 


לא א מיי" פ"כ מסנכות 
ק"ש סנכס ת סמג 

עטין ית טור פו"ע פו"ק 
סימן סנ סעיף ג: 

ב ב פיי" פ" מסלכות 
כרכות הנכס ז סמג 

עסין כו מטוס"ע קו"ס סימן 

קפס סעיף 3 וכסימן. כו 

סעיף ג: 

לג ג מיי פ"נ מסנכות 
ק"ם סנכס מ ט סמג 

עסין ית טוק"ע מו"ק 
סיען ס סעיף כ: 

לד ד מײ' עס סנכם מ 
ט טול כ"ס סנ: 


תורה אור השלם 


== א שָׁמַע יִשְׂרָאֵל. ו 


אֲלהֵינוּ יי אֶחָד: 
[דברים ו, ד] 

ב וְהָוּ הַדְבָרִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אָנכִי מִצו הַוּם 
על לבב [דברים ו ו 
ג ַיַבּר מֹשָׁה וְהְַהָנִים 
הַלְיִם אֶל כָּל יִשְׂרָאֵל 
לָאמֹר הַסְכָּת וּשׁמַע 
ְשְרְאל | הַֹם הוה 
נהיית ‏ לעם ‏ לט 
אֶלְהָיף: |דנוים כו, טן 
ד) לעלוּקָה שְׁתִּי בָנוּת 
הָב הַב שלוּש הָנָה לא 
חִשְבַּענָה. אַרְבַּע לא 
אָמַרוּ הון: שאול וְעֹצַר 
רָחֵם אֶרֶץ לא שׁבָעָה 
מַיִם וְאֵשׁ לא אָמָרָה 
הוֹן: |משלי ל, טו-טזן 
ה) וּכְתַבְתָם על מַזְוּת 
בי וּבְשָעָרְיּ: 
[דברים ו, ט] 

ו וְכָתֵב אֶת הָאֶלת 
הָאַלָה הַכֹּהֵן בַּמַפֶר 
וּמָחָה אֶל מִי הַמָרִים: 
[במרבר ה, כג] 
זו וְלַמדְתָּם אתֶם אֶת 
בְניכֶם | לְדַָּר | בָּם 
בְּשְבְתְך בְּביתְף 
בְלְכְתּ דד 
ּבְשָכְב ובְקוּמֶ: 


[דברים יא, יט] 


"Tr 


[תהלים סח, טו] 


הגהות הגר"א 


[א] תוס' ד"ה בין כו' 
ופן.. צריר 4 גי 
ירוש'?): 


הגהות וציונים 


6 בכת"י נוסף תניא 
נמי הכי לא יברך 
אדם ברהמיו בלבו 
ואם בירך יצא (וכ"ה 
באגודה, וכן משמע קצת 
שהיה גירסת הרי"ף ועיין 
ב"י או"ח (סימן קפה) 
שהעתיק לשון הרי"ף): 
3] בכת"י הגירסא דר' 
יהודה | התם משום 
דכתיב הָאֶלָה אלה אין 
וכו' (וכן משמע מרש"י 
שגרס כן בגמ' וכ"א 


בסוטה יז ע"א, ועיין 
מלא הרועים): ג] [הנך 
הם שלא כסדרן 


ובשאלתות בפ' ואתחנן 
נמצאים כסדרן] (גליון): 
ל] בכת"י אל תקרי 
בפרש אלא בפירוש, 
ועיין ח"מ שמבאר אל 
תקרי ‏ בפרש אלא 
בפרש: ס] נראה 
דלרש"י לא גרסי' בגמ' 


"שלש הנה לא תשבענה" 


מו 


אבל כשאר מצות יצא. ופ"ת ספ 

לעיל" למר דס6ר מכות 
ילפינן" מק"ש כגון פכומס ומגילס 
וכרכס. סמזון. וי"ל דרג יוסף פליג 
ססוגי) דלעיל: בין הדבקים. כנ 
לפס מוסיף" כגון ומס ף דס כ 
יתן ריוס 16 נרס כמו ופכף וכן מוסיף 
ורקיפס פופו וזכרתס ת ועקיתס 
6 טלריך ניפן ריום כין מ"ס קכסוף 
פיכס נפכ"ף סכתסלת קינס קפמרי' 
ק כריך 1" (ספיז זי" על תזכרו" 
סנק יסמע טי"ן למען טיסיס כו טכר 
מכום וסין לכו לעו" על מנת לכל פרס : 

6סליס 


דילמא רבי יהודה היא ולכתחלה הוא דלא 
הא דיעבד שפיר דמי לא ס"ד דקתני חרש 
דומיא דשוטה וקטן מה שוטה וקטן דיעבר 
נמי לא אף חרש דיעבד נמי לא ודילמא הא 
כדאיתא והא כדאיתא ומי מצית לאוקמה 
כרבי יהודה והא מדקתני סיפא רבי יהודה 
מכשיר בקטן מכלל דרישא לאו רבי יהודה 
היא ודילמא כולה ר' יהודה היא ותרי גווני 
קטן וחסורי מחסרא והכי קתני הכל כשרין 
לקרות את המגילה חוץ מחש"ו בד"א בקטן 
שלא הגיע לחנוך אבל קטן שהגיע לחנוך 
אפילו לכתחלה כשר דברי רבי יהודה שרבי 


יהודה מכשיר בקטן במאי אוקימתא כר"י ודיעבד אין לכתחלה לא אלא הא דתני 
ר"י בריה דר' שמעון בן פזי חרש המדבר ואינו שומע תורם לכתחלה מני לא 
ר' יהודה ולא ר' יוסי אי ר' יהודה דיעבר אין לכתחלה לא אי ר' יוסי דיעבר 
נמי לא אלא מאי ר' יהודה ואפילו לכתחלה נמי אלא הא דתניא * לא יברך אדם 
ברכת המזון בלבו ואם בירך יצא מני לא ר' יהודה ולא ר' יוסי אי רבי יהודה 
הא אמר אפי' לכתחלה נמי ואי ר' יוסי הא אמר אפי' דיעבד נמי לא לעולם ר' 


יהודה היא ואפילו לכתחלה נמי ולא קשיא הא דידיה הא דרביה דתניא א"ר + 


יהודה משום ר' אלעזר בן עזריה הקורא את שמע צריך שישמיע לאזנו שנאמר 
* שמע ישראל אמר לו ר' מאיר הרי הוא אומר ‏ אשר אנכי מצוך היום על לבבך 
אחר כונת הלב הן הן הדברים השתא דאתית להכי אפי' תימא ר' יהודה 
כרביה ס"ל ולא קשיא הא ר' יהודה הא רבי מאיר. א"ר חסדא אמר רב שילא 
"הלכה כרבי יהודה שאמר משום רבי אלעזר בן עזריה והלכה כרבי יהודה 
וצריכא ראי אשמעינן הלכה כר' יהודה הוה אמינא אפילו לכתחלה קמ"ל 
הלכה כר' יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן עזריה ואי אשמעינן הלכה כרבי 
יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן עזריה הוה אמינא 5 צריך ואין לו תקנה קמ"ל 
הלכה כרבי יהודה. אמר רב יוסף מחלוקת בק"ש אבל בשאר מצות דברי הכל 
לא יצא דכתיב 9 הסכת ושמע ישראל מיתיבי לא יברך אדם ברכת המזון 
בלבו ואם בירך יצא אלא אי אתמר הכי אתמר אמר רב יוסף מחלוקת בק"ש 
דכתיב שמע ישראל ?אבל בשאר מצות דברי הכל יצא* והכתיב 9 הסכת ושמע 
ישראל ההוא בדברי תורה כתיב: קרא ולא דקדק באותיותיה: א"ר טבי א"ר 
יאשיה הלכה כדברי שניהם להקל: וא"ר 9 מבי א"ר יאשיה מאי דכתיב = שלש 
הנה לא תשבענה שאול ועוצר רחם וכי מה ענין שאול אצל רחם אלא לומר 
לך מה רחם מכנים ומוציא אף שאול מכנים ומוציא והלא דברים ק"ו ומה רחם 
שמכניסין בו בחשאי מוציאין ממנו בקולי קולות שאול שמכניסין בו בקולי 
קולות אינו דין שמוציאין ממנו בקולי קולות מכאן תשובה לאומרים אין תחיית 
המתים מן התורה: תני ר' אושעיא קמיה דרבא " וכתבתם הכל בכתב אפילו 
צואות א"ל דאמר לך מני * ר' יהודה היא דאמר גבי סוטה אלות כותב צואות 
אינו כותב והתם הוא דכתיב *וכתב את האלות האלה אבל הכא דכתיב 
וכתבתם אפי' צואות נמי אטו טעמיה דר' יהודה משום דכתיב וכתב = טעמיה 
דר' יהודה משום דכתיב אלות אלות " אין צואות לא אצטריך סד"א נילף כתיבה 
כתיבה מהתם מה התם אלות אין צואות לא אף הכא נמי צואות לא כתב 
רחמנא וכתבתם אפי' צואות: תני רב עובדיה קמיה דרבא ! ולמדתם *שיהא למודך 
תם שיתן ריוח בין הדבקים עני רבא בתריה כגון על לבבך על לבבכם בכל 
לבבך בכל לבבכם עשב בשדך ואבדתם מהרה הכנף פתיל אתכם מארץ 
א"ר חמא ברבי חנינא דכל הקורא ק"ש ומדקדק באותיותיה מצננין לו גיהנם 
שנאמר ₪ בפרש שדי מלכים בה תשלג בצלמון אל תקרי בפרש אלא בפרש" 
אל תקרי בצלמון אלא בצלמות: ואמר רבי חמא ברבי חנינא למה נסמכו 


אהלים 


הוא. למסמע מיעוט, ס 52 כסיב מיעוט סוס מסמע כולס מנת מוכתנ, וסכb‏ 
עוכתנתס: בין הדבקים. תיכות סלכלונקות זו מו 6ס מייך מפרידן, כשסתינס | סעניס מתקכת כלות עסתמינס קמנפניס 
נגמרת סול קור 6ותן טמי מותיום נפֿות פמת, ס פינו מפעסק ליתן כיום כיגיסן, כדמפרם רנ: בפרש שדי. מס פפרם 
קדי ותכדיל מיכות קל מנכות סמיס, מנכיס בס תקנג כנמון" סוכה קר בס מלכיס ימנוכו תקכג ותכן כך ₪6 25 סמות: 


וכגי' הכת"י: ו] אַלה כצ"ל וראה אות ב: 1] [בערוך ערך פרש ביאר הענין באופן אחר 
ע"ש] (גליון): פ] כפי הנראה שצ"ל מדמינן לק"ש (שפ"ח) וכ"ה בתוס' הרא"ש ותור"י החסיד: 


[הליכות עולם שער שני פרק א] 


היה קורא פרק שני ברכות 


דילמא ר חודה וחסורי מחסרא וכו. פיעס דפין זט כסוס 

מקוס דק6מר פסורי מפסכל ונפוקמי 53-56 דסד סנס 

ועוד לוקמיס ככ' יוסי וכל תסוכי מפסר6. וי"ל מסוס דלקמן 
פסקינן כר' יסולס לכך יח נפוקמיס פניכ דר' יסולס*: 


4 


מדסיפא ר' יהודה, לקתני כ' יסולס מכשיר כקטן: ודילמא כולה ר' 
יהודה היא וחסורי מחסרא והכי קתני הכל כשרין לקרות את המנילה 
חוץ מחש"ו. וס כדלית וס כדפית: בד'א. דקטן (כפק(ס 65 
כקטן על סגיע לסנוך, 36ל סגיע למנוך פי' ככתמנס מכי. סגיע 


לסנוך מכֿות כגון 3ן תסע וכן עקר 
כדסמרינן כיומס פרק 3תל0 (ד' פנ.): 
במאי אוקימתא. (מתניין דמגילס: 
כר' יהודה. ולpמעת‏ כן דכי למר 
ר' יסולס בק"ש י5 דיענד קסמר 
ול (כפת(ס: אלא הא דתני כף 
תורם. ופע"פ ססו ככיך ננרך 
וסין קוניו קומעות, מני: אלא מאי. 
נעית (מימר דכ' יסולס סיפ דק"ק 
לפינו נכתסלס קפמכ כי סיכי דתיקו 
סל לכ' יסולס בריס דר" טמעון כן 
פזי ליביס, וסלי דספליגו בּדיעבד 
נסוליעך כסו לר' יוסי: אלא הא 
דתניא כו'. מני: לעולם ר' יהודה () 
אפי' לכתחלה מכשיר. ודמגילס כני 
יוסי סיק וספילו דיענד נמי פסיל, וסb‏ 
דתורס (כתקנס כ' יסולס, וס דבלכת 
סמזון לכניס סוק, דסמל כ' יסולס 
מקוס רכי פנעור כן עוריס 5ריך 
לססמיע כקזנו וסלי לינ ככפמנס 
מסמע פֹנל דיענד י5: השתא 
דאתית להכי, דלטמעקן 50 פנוגת 
לר": אפ" תימא ר' יהודה. לקמר 
כק"ש י5 דיענד 6ין ככפמנס 65, 
ומני' דמגינס (כתנס סיל דפסלס 
לסרם וכ' יסולס סים, וס דכרכק 
סמזון נמי כ" יסולס סיס, ודקפ קטיס 
לך ס דר"י ריס דר' טמעון כן פזי 
מני ר"מ סי דמכסיר (כתתלס: 
הלכה כר' יהודה. דק"ק 50 סטמיע 
לפונו י5: הוה אמינא. לכ' יסולס 
נכפמנס נמי 6מר, וספי דספליג דיענד 
עסוס לככי יוסי: ואין לו תקנה. 
ספיל כדיענד: בשאר מצות. ככל 
סכרכות: ההוא, ססכת וטמע כדכרי 
תורס. כסיב, כלקמכי' 3פ' סלוקס 
(ד' סג:) כתתו עכמכס על לבלי תולס: 
ולא דקדק." קמגמגס: הלכה כדברי 
שניהם להקל. סלכס ככ' יסודס דל 
כעי שמיעס, וסנכס כר' יוסי דנ עי 
לקלוק: שאול ועוצר רחם. פסוק 
סול כספר מטלי שלש סנס 05 
פסכענס *: רחם מכנים, סזרע, ומוני 
סונל: שאול. קכר: שמכניפין בו 
בקולי קולות. קל ככי ומספד: וכתבתם. 
תסל כתינס תמס וטלימס": ואפילו 
צואות. סנפרטס כגון וקקכתס 
וכתכתס כריך לכתו3 = כספילין 
ומזוזות: | דאמר לך מני. סק 
דטריך ליס קכ נכנות כוות 
ככמיכס: רבי יהודה היא. לסמעיין 
גני כסיכת פכטת סוטס מסוס 
דנ כתיג ביס וכתנתס 635 וכתנ 
דמר פנות פין כופות 6 כגון" 
וסקניע קופס סכסן ומר סכסן, 
דתנן (סועס די ז) ככי יסולס סומכ 
כל ענמו יכו כו 55 יתן ה' 
פותך לס ונקכועס: משום אלה" 


דליכ מיעוטס למס (יס ככנויילסו 


0סליס 


הוי תלמיד, אכן לדעת הרי"ף והרא"ש ז"ל אפשר דלא הוי תלמיד, אלא שכך אירע מעשה דהוה קמיה בההיא שעתא. [גופי הלכות פרק כב] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [מגילס | דף ‏ יט:, 
3) [עירונין מס. יומס 
ספ: ינמום ט. גיטין מ. 
נזיר מו: סוכיות מ. וע' 
גיטין טו.], ג) סנסדלין 
5 ל) [קוטס דף י., 
ס) [ע"ם כקועס סיע:], 
ו) עיין ברש"י לעיל 
עמוד א ד"ה ולא דקדק, 
!) שבת דף קג: וספרי 
ואתחנן | סימן | לן, 
ק) במדבר ה יט ו-כא, 
ט) ע"ג תוסי שבת לז. 
ד"ה לעולם, *) עמוד א 
(ובתוס' ד"ה אי ר' יוסי 
עיי"ש), כ) [נרנ 6לפס 
סלפנינו לית 655 סך 
דויי"ן סל מוכרו כשס 
סילוקעמי 6מנס. בר"ם 
וכעור סימן ס% פֿית כל 
₪ ופסכ הכ ישפיכ 
ס"כ יונס נקפל סילס 
ע"ט], ל) ירושלמי 
דפרקין ה"ד (טז ע"ב). 


7-.%(%₪<---- 


רב נסים גאון 


חני ר' (יאשיה) 
[אושעיא] | קמיה 
דרבא וכתבתם הכל 
בכתב ואפי' צוואות 
נמי אמר ליה דאמר 
לך מני ר' יהודה היא 
דאמר גבי סוטה אלות 
כותב צוואות אינו 
כותב. עיקר דבריו של רי 
יהודה במס' סוטה בפ' 
היה מביא את מנחתה 
(דחאי) בא לו קכתוב 
המגילה מאיזה מקום 
היה כותב ר' יהודה אומר 
כל עצמו לא היה כותב 
אלא יתן ה' אותך ובאו 
המים המאררים וגו' 
ואינו | כותב ואמרה 
האשה אמן אמן: 


הנהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ה (עולס ר' 
יסולס היא ואפילו: 


משנת ראשונים 


ותרי גווני קטן וחסורי 
מהסרא והכי קתני. 
מפני שהיו שונים על פה, 
גרמה השכחה בקצת 
מקומות ושכחו קצת 
תיבות, ולא רצה רבי 
לכתוב ‏ אלא בלשון 
שהיתה שגורה בפי רוב 
התלמידים, על דרך 
משנה לא זזה ממקומה, 
וסמך על המעיין שיבין 
חסרון ויגיה. 
[כללי הגמרא למוהר"י קארו] 
אבל בשאר מצות דברי 
הכל יצא. צייל דרב יוסף 
פליג אסוגיין דלעיל, 
משום דלעיל מדמינן 
ברכת והמוגה: :כקיש, 
וקשה דהוה ליה למימר 
רב יוסף אמר. 

[תוספות הרא"ש] 


ההוא בדברי תורה 
כתיב. בהסכת לחודיה 
קאמר כלומר הסכת כדי 
שתקיים | אותם אבל 
שמיעת | האזן | צריך 
לכתחלה משום דכתיב 
ושמע. [הרשב"א] 
תני רכי אושעיא קמיה 
דרבא. הא דאתמר 
בכמה דוכתין תני תנא 
קמיה דרבא תני תנא 
קמיה דר"י וכן הרבה 
בג יריל תנע בכאן 
אמורא על שם שקבל 


האי מתניתא מרבו ובא וספרה שהברייתות לא היו שגורות בפי הכל [כמו שנודע] וכדאמרי' בעלמא פלוני אתא 
ואייתי מתניתא בידיה, וכן הוא תני לה והוא אמר לה בהרבה מקומות, כלומר הוא קבלה מרבו והוא פירשה מסברתו. 
כתב הרב כסף משנה ז"ל (פ"ו מהל' ס"ת ה"ז), דכי קאמר תני תנא קמיה דפלוני 


היה קורא פרק שני 


בין לכתחילה לבדיעבד, היא כשיטה שאמר רבי יהודה בשם רבו רבי 
אלעזר בן עזריה, כמובא בסמוךי. 


והיכן מצאנו שאמר רבי יהודה כן בשם רבו, דְתִנְיָא - ששנינו 
בברייתא, אֲמַר רְכִּי יְהוּדָה מִשוּם [-בשם] רַכִּי אֶלְעָזֶר בָּן עַזַרְיָה, 
הקורא אֶת שָמע צָרִיף שׁישְׁמיע לְאָזְנו, שַׁנַאֲמַר (דכיס ו ד) 'שְׁמַע 
יִשְׂראָל' וגו', ומשמע שציותה התורה שתשמיע לאזנך מה שאתה 
מוציא מפיך. אָמַר לו רפי מַאִיר, הָרִי הוּא [-הכתוב] אומר (סס ו 
ו יְהָיוּ הַדְּבָרִים הָאַלָה אֲשֶׁר אָנכִי מְצַוְךְּ הַיוֹם על לְבָבִָּ', ומשמע 


ואפילו לכתחילה אין צריך שמיעת האוזן. וכיון שרבי אלעזר בן עזריה 
נקט בלשון 'צריך שישמיע לאזנו' משמע שרק לכתחילה כך הדין, אך 
בדיעבד יצא אף אם לא השמיע לאזנו, ואם כן את הברייתא לגבי 
ברכת המזון שנה רבי יהודה בשמו". 


מסיימת הגמרא, הַשִׁתַּא דְּאֲתִית לְהָכִי - עכשיו שבאת לכך 
והשמעת לנו את דעת רבי מאיר, אַפילו תִּימַא רְבִּי יהודה כְרַבֵּיה 
סְבִירא ליה - תוכל לומר שרבי יהודה סובר כרבו רבי אלעזר בן 
עזריה שלכתחילה צריך שמיעת האוזן, ובקריאת שמע הוא מכשיר רק 
בדיעבד, ואת המשנה במגילה יש להעמיד כשיטתו וחרש פסול רק 
לכתחילהיי, וְלָא קשיא - ואין להקשות עוד כשיטת מי נאמרו 
הברייתות לגבי חרש התורם לכתחילה ולגבי ברכת המזון, דהא רְכִּי 
יְהוּדָה - הברייתא המצריכה לכתחילה בברכת המזון שמיעת האוזן 
היא כרבי יהודה, והָא רַבִּי מַאִיר - והברייתא הסוברת שחרש תורם 
לכתחילה היא כשיטת רבי מאיר". 


הגמרא פוסקת הלכה במחלוקת זו: 
אָמר רב חִסְדְּא אָמַר רב שִילָא, הַלְכֶה כְרַבִּי יִהוּדֶה שָפָּמַר משום 
רִבִּי אֶלְעְזֶר בֶּן עִזַרְיַה שהקורא את שמע צריך שישמיע לאזנו, 
וְהַלְכָה כְּרַבִּי יְהוּדָה במשנתנו שהקורא את שמע ולא השמיע לאזנו 
יצא. מבארת הגמרא, וּצְרִיכָא - ונצרך רב שילא להשמיענו שהלכה 


י. והמשנה במגילה שחרש פסול לקרות את המגילה היא כרבי יוסי, והכוונה שפסול 
אפילו בדיעבד. רש"י (לד"ס (עוס). ואין להעמידה כרבי יהודה, שהרי הוא מתיר לחרש 
לקרות אפילו לכתחילה. וראה הערה להלן בשם המהרש"א. 

וא. מדברי רבי יהודה במגילה המכשיר קטן ולא נחלק לגבי חרש, משמע שמודה 
בחרש שצריך לכתחילה להשמיע לאזנו, ואם כן צריך לומר שאף דבריו שם הם בשם 
רבו רבי אלעזר בן עזריה המצריך לכתחילה שמיעת האוזן. רשב"א (עיל ע"5 ד"ס מלן). 
אכן לשיטת הראב"ד שהביא שם, רבי יהודה אכן חולק גם על דין חרש, ולא כתב 
זאת במפורש כיון שכבר השמיענו דין חרש במשנתנו, כמובא לעיל. ולפי זה יתכן 
שהמשנה במגילה היא רבי יהודה עצמו המתיר לכתחילה. 

לעיל הבאנו את דברי רש"י שלתירוץ הגמרא המשנה במגילה היא כרבי יוסי, וחוץ 
מחרש היינו אפילו בדיעבד. והטעם שרש"י לא העמידה כרבי אלעזר בן עזריה [וכוונת 
המשנה היא שחרש פסול רק לכתחילה], משום שדברי רבי אלעזר בן עזריה לא הוזכרו 
במשנה אלא בברייתא, ואילו דברי רבי יוסי נאמרו במשנה, ומסתבר שרבי ששנה את 
המשנה במגילה התכוין לשנותה כדעה שהוזכרה במשנה. על פי מהרש"א (עיל ע"b‏ 
כרס"י ד"ס 6 כני). וראה עוד ביאורי רש"י בענין זה. 

יב. שאותה משנה חסירה בלשונה, ויש שני אופנים בדין קטן, וכפי שביארה הגמרא 
לעיל. 

וג. מסקנת הגמרא כאן דומה למסקנת הסוגיא לעיל (ע"6), ראה שם את סיכום השיטות. 
[אף שלמסקנת הגמרא כאן ובמגילה (כ.) המשנה במגילה היא כדעת רבי יהודה וחסירה 
בלשונה, וחרש פסול רק לכתחילה, הרי"ף (מגיס עס) והרא"ש (פס פ"כ סי ז) הביאו את 
המשנה כצורתה, ומשמע שביארוה כדברי רב מתנה לעיל (ע"6) שמשנה זו רבי יוסי 
היא. וראה בבית יוסף (לו"ס סי' פרפט ד"ס ומ"ם) ופרי חדש (שס סי" פכפט ק"כ) בביאור 
שיטתם]. 

יד. אף ששניהם מודים שלכתחילה צריך להשמיע ובדיעבד יצא. 

טו. ומה שנקטה המשנה 'הקורא וכו' יצא' שמשמע בדיעבד, הוא כדי ללמדנו עד כמה 
מחמיר רבי יוסי החולק עליו, שלשיטתו אפילו בדיעבד לא יצא, וכמבואר לעיל (ע"פ). 
רש"י (ל"ס סוס). 

אף שרב חסדא עצמו ששנה שמועה זו פירש לעיל (ע"6) שלרבי יהודה אפילו לכתחילה 
אין צריך להשמיע לאזנו, כתב הרשב"א (עס ד"ס סטת6) שלמסקנת הסוגיא רב חסדא 
חזר בו. 

לפי צד זה שכוונת רב שילא באומרו 'הלכה כרבי יהודה' שאפילו לכתחילה יצא, צריך 
לומר שנקט רב שילא 'הלכה כרבי יהודה' אף שלשונו מסופקת, ולא 'הלכה כרבי 
מאיר' המתיר בפירוש לקרוא לכתחילה בלי שמיעת האוזן, משום שדברי רבי יהודה 
נזכרו במשנה שהכל בקיאים בה, ודברי רבי מאיר נזכרו רק בברייתא. צל"ח (ד"ס ופליכפ). 


ברכות 


כדברי שניהם", דְּאִי אַשְׁמַעִינֵן - שאם היה משמיענו רק שהֲלְכָה 
כְּרַבִּי יְהוּדָה שהקורא את שמע בלא להשמיע לאזנו יצא, הָוָה אַמֵינָא 
- הייתי אומר שלרבי יהודה אַפִילו לכַתַּחֲלה יצאל, קא מִשָמָע לן 
- על כן השמיענו רב שילא עוד שהֲלְכָה פְּרְבִּי יְהוֹדָה שְָאָמַר משום 
רבִּי אִלְעְזֶר בֶּן עַזרְיָה שלכתחילה צריך שמיעת האוזן. וְאִי אֲשְׁמעִינן 
- ואם היה משמיענו רק שהַלְכָה כְרְבִּי והודה שָאָמַר משום רְכִּי 
אִלְעְזֶר כֶּן עִזְרְיַה, הוְה אַמֵינָא - הייתי אומר שכוונת רבי אלעזר בן 
עזריה באומרו 'צריך שישמיע לאזנו', צריך וְאִין לו תּקְנָה אם לא 
השמיע, כלומר שלא יצא אפילו בדיעבד", קא משמע לן - על כן 
השמיענו רב שילא עוד שהַלְכָה כְּרַבִּי יִהוּדֶה, שבדיעבד אם קרא 
ולא השמיע לאזנו יצא. 


טו: וכז 


א 


הגמרא מחלקת בין קריאת שמע לשאר מצוות בדין שמיעת האוזן: 
אָמר רב יוסַף, מַחַלוקֶת התנאים אם הקורא ולא השמיע לאזנו יצא, 
נאמרה דווקא בְּקְרִיאֶת שָמע, אֶבָל בְּשָאָר מצוֹת - בכל הברכות", 
לדְּבְרִי הַפּל אם לא השמיע לאזנו לא יְצַא אפילו בדיעבד, דִּכְָתִיב 
בדברי משה לעם ישראל בערבות מואב (לנליס מ ע) ‏ הַסְפָת וּשְמַע 
ישֶרְאֶל' וגו'י", וש לדרוש מפסוק זה שבכל אמירה של מצוה צריך 
להשמיע הדברים לאזנו". 


מִיתִיבִּי - הקשו בני הישיבה, הרי שנינו בברייתא לא יִבַרַךְ אֶדֶם 
בְּרְכֵּת המזון בְּלְבּו, ובדיעבד אם בִּירְךְ יִצַָא, ומוכח שאף בשאר 
מצוות יש הסוברים שאם לא השמיע לאזנו יצא, שלא כדברי רב יוסף. 


מכח קושיא זו מסיקה הגמרא שאכן לא כך אמר רב יוסף, אֶלָא 
אי אַתְמַר הָכִי אַתְמַר - אם נאמרה שמועה זו בשם רב יוסף, כך 
נאמרה, אָמַר רב יוסַף, מחֲלוֹקֶת התנאים אם השמיע לאזנו יצא היא 
רק בְּקְרִיאֶת שְמָע כיון דִּכְתיב בה (דנכיס ו ד) 'שָמָע יִשְׁרָאֵלי, ודרש 
רבי יוסי מפסוק זה שאם לא השמיע לאזנו לא יצא אפילו בדיעבד, 


טז. רש"י (ד"ס ופין) [קצת צריך עיון הלשון 'אין לו תקנה', שהרי יכול לקרוא שוב. 
וצריך לומר שהגמרא אינה עוסקת במי שכבר קרא בלא להשמיע לאזנו, אלא כוונתה 
שהעומד לפני הקריאה צריך להשמיע לאזנו, ואין לו תקנה לקיים את המצוה בצורה 
אחרת, כיון שאם לא ישמיע אינו יוצא אפילו בדיעבד]. 

הקשה הצל"ח (ל"ס סוס), כיצד יש לגמרא צד לפרש את דברי רב שילא 'הלכה כרבי 
אלעזר בן עזריה' דהיינו שאינו יוצא אפילו בדיעבד, הלא אם סבר כן היה לו לומר 
הלכה כרבי יוסי, שדבריו מפורשים במשנתנו שהקורא את שמע ולא השמיע לאזנו לא 
יצא. וראה שם מה שביאר על פי דברי הגמרא להלן, שאם היה רב שילא אומר הלכה 
כרבי יוסי היה מקום לטעות שכן הלכה בכל המצוות ולא רק בקריאת שמע. ובברכת 
ה' (ד"ס ס"פ) תירץ, שהייתי אומר שמא פסק רב שילא כרבי אלעזר בן עזריה ולא 
כרבי יוסי משום שקדם לו בזמן. וראה שם שתירץ עוד באופן אחר. 

יז. רש"י (ד"ס נטפר). והקשה במשמרות כהונה (ד"ס 026, הרי כל הברכות חוץ מברכת 
המזון הם מדרבנן, ואיך דורשת הגמרא להלן מפסוק שלא יצא בהם אם לא השמיע 
לאזנו. ובברכת ה' (נלע"י פס) תירץ, שהדרשה היא לגבי ברכת המזון, וכיון שאין לחלק 
בין הברכות אף בשאר הברכות שהן דרבנן לא יצא, וכעין המבואר בתוספות לעיל 
(ע" לס 40766 

יח. לשון הפסוק שם 'הסכת ושמע ישראל, היום הזה נהיית לעם לה' אלהיך'. ועל פי 
הפשט פירוש 'הסכת' הוא הקשב. תרגום אונקלוס (טס), על פי כתר יונתן. 

יט. שהרי בפסוק שאחריו נאמר (מ י) 'ועשית את מצותיו ואת חוקיו' וגו', ומבואר 
שהפרשה מדברת בכל המצוות. 

לכאורה קשה, כיון שלמדנו מ'הסכת ושמע' שבכל המצוות לא יצא אם לא השמיע 
לאזנו, מדוע לא נלמד משם שגם בקריאת שמע לא יצא, ומה טעמם של התנאים 
הסוברים שבקריאת שמע יצא גם כשלא השמיע לאזנו. וכתב השאגת אריה (טו"פ סי ז 
ד"ס (מ5), שכיון שנאמר בקריאת שמע לשון 'ודברת בם' (לככיס ו ז), ודאי בא הפסוק 
למעט שאינו יוצא בהרהור אלא בדיבור, ואם כן מוכח שקריאת שמע אינה בכלל 
הפסוק 'הסכת ושמע', שהרי אם צריך להשמיע לאזנו אין צריך פסוק ללמד שאינו 
יוצא בהרהור. וכן פירש שם בדברי רש"י, ראה ביאורי רש"י. והשלמי תודה (ד"ס 026 
תירץ, על פי דרשת רבי מאיר לעיל מ'והיו הדברים האלה על לבבך' שאחר כוונת 
הלב הן הן הדברים, ולכן בקריאת שמע יוצא בדיעבד אף אם לא השמיע לאזנו. וראה 
שם שהרחיב עוד בזה. 

ב. לפי הלשון הראשונה רב יוסף לא הביא פסוק זה, שהרי שם פשוט שבכל המצוות 
צריך להשמיע לאזנו, וכל החידוש הוא שיש הסוברים שקריאת שמע קלה יותר. אך 
לפי המסקנא עיקר החידוש הוא שקריאת שמע חמורה יותר, ועל כן נצרך רב יוסף 
להביא את המקור לכך. 


עין משפט 
נר מצוה 


לא א פיי" פ''3 מסלכות 
ק"ם סנכס ת סמג 

עטין ית טור פו"ע פו"ק 
סימן סנ סעיף ג: 

ב ב פיי" פ"6 מהלכות 
כרכות הנכס ז סמג 

עסין כו מוס"ע קו"ס סימן 

קפס סעיף 3 ונסימן כו 

סעיף ג: 

לג ג פיי" פ"נ מסנכות 
ק"ק סנכס מ כ סמג 

עסין ית טוק"ע מו"ק 
סימן ס סעיף כ: 

לד ד מי' קס סלכס מ 
ט טור כ"ק סנ: 
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תורה אור השלם 
א) שָׁמַע יִשְׂרָאֵל יי 
אֶלְהָינוּ יי אֶחָד: 


[הברים ה ד] 

ב וְהָוּ הַרְבָרִים הָאֶלָה 
אֲשֶׁר אָנכִי מְצוף הַיוֹם 
על לְבָבְּ [דברים ו, ו 
ג) ויְרבֵּר משָה וְהַכֹּהֲנִים 
הִלָיִם אֶל כָּל יִשְׂרָאֵל 
לאמר הַסְכֵּת וּשְׁמַע 
ישְרְאַל * הַוֹם הוה 
היית ‏ עעם לי 
אֶלְהָי: |דנרים מז טן 
ד) לעלוּקָה שְׁתִּי בָנוֹת 
הַב הַב שָלוּש הֵנָה לא 
חִשְבַּענָה. | אַרְבַּע לא 
אָמְרוּ הון: שאול וְעֹצֶר 
רָחֵם אָרֶץ לא שָבְעָה 
מַיִם וְאֵשׁ לא אָמָרָה 
הו[: ומשלי ל, טו-טון 
ה) וּכְתַבְתֶּם על מְוָוֹת 
בִּיתָךּ וּבְשְעָרִיף: 
[דברים ו, ט] 

ו וְכָתֵב אֶת הָאֶלת 
הָאֲלֶה. הַכֹּהַן בַּסְפָר 
ּמַחָה אֶל מִי הָמָרִים: 
[במדבר ה, כג] 

ז) וְלְמַרְתֶּם אתֶם אֶת 
בְניכֶם | לְדַָּר | בֶּם 
בְּבְסד | כְּבִיתֶך 
ּבְלכְתּ בָר 
ובְשְׁכְבּ קמ 
[רברים יא, יט] 

ח) בְּפָרֵשׂ שַׁרֵי מִלָכִים 
בָּה תַשָלַג בצמו 


[תהלים סח, טו] 


הנהות הנר"א 


[א] תופ' ד"ה בין כו' 
וכן צריך כו. ;"ג 
יכוס'?): 


הגהות וציונים 


6) בכת"י נוסף תניא 
נמי הכי לא יברך 
ארם ברהמ"ז בלבו 
ואם בירך יצא (וכ"ה 
באגודה, וכן משמע קצת 
שהיה גירסת הרי"ף ועיין 
ב"י או"ח (סימן קפה) 
שהעתיק לשון הרי"ף): 
3] בכת"י הגירסא דר' 
יהודה ‏ התם משום 
דכתיב הָאלָה אלה אין 
וכו' (וכן משמע מרש"י 
שגרס כן בגמ' וכ"א 
בסוטה יז ע"א, ועיין 
מלא הרועים): ג] [הנך 
הם שלא כסדרן 
ובשאלתות בפ' ואתחנן 
נמצאים כסדרן] (גליון): 
ל] בכת"י | אל תקרי 
בפרש אלא בפירוש, 
ועיין ח"מ שמבאר אל 
תקרי ‏ בפרש אלא 
בפרש: ס] נראה 
דלרש"י לא גרסי' בגמ' 


"שלש הנה לא תשבענה" 


מו 


אבל בשאר מצות יצא. ופ"ת ספ 

לעיל" ממר דספר מנו 
ילפינן" מק"ס כגון תרופס ומגילס 
וכרכת. סמזון. וי"ל דרג יוסף פפיג 
6סוגי6 דלעיל: בק הדבקים. כנ 
לפס מוסיף" כגון ופלס 6ף דס כ 
יתן ריוס 16 נרס כמו וסרף וכן מוסיף 
ורקיפס 6ותו וזכרתס ת ועטיתס 
6 ט5ריך ניתן ריות כין מ"ס טכסוף 
פיכס נקכ"ף שכתסלת תיכס שלסכיי 
ק כריך 1" לסתז זייין על תזכרו" 
סנק יסמע טי"ן למען סיסיס כו טכר 
מכום וסין לכו לעפו" על ענת לכל פרס : 

6סליס 


היה קורא פרק שני ברכות 


דילמא ר יהודה וחסורי מחפרא וכו'. תימס דפין זס כסוס 

מקוס דק6מר ססורי ממסכb‏ ונפוקמי לניב דסד סנס 

ועוד לוקמיס ככ' יוסי וכל תסוכי מססכb.‏ וי"ל מסוס לנקמן 
פסקינן כר' יסולס ככך נית ללוקמיס ליכ דר' יסולס: 


דילמא רבי יהודה היא ולכתחלה הוא דלא 
הא דיעבד שפיר דמי לא ס"ד דקתני חרש 
דומיא דשוטה וקטן מה שוטה וקטן דיעבר 
נמי לא אף חרש דיעבד נמי לא ודילמא הא 
כדאיתא והא כדאיתא ומי מצית לאוקמה 
כרבי יהודה והא מדקתני סיפא רבי יהודה 
מכשיר בקטן מכלל דרישא לאו רבי יהודה 
היא ודילמא כולה ר' יהודה היא ותרי גווני 
קטן וחסורי מחסרא והכי קתני הכל כשרין 
לקרות את המגילה חוץ מחש"ו בד"א בקטן 
שלא הגיע לחנוך אבל קטן שהגיע לחנוך 
אפילו לכתחלה כשר דברי רבי יהודה שרבי 


יהודה מכשיר בקטן במאי אוקימתא כר"י ודיעבד אין לכתחלה לא אלא הא דתני 
ר"י בריה דר' שמעון בן פזי חרש המדבר ואינו שומע תורם לכתחלה מני לא 
ר' יהודה ולא ר' יוסי אי ר' יהודה דיעבר אין לכתחלה לא אי ר' יוסי דיעבר 
נמי לא אלא מאי ר' יהודה ואפילו לכתחלה נמי אלא הא דתניא * לא יברך אדם 
ברכת המזון בלבו ואם בירך יצא מני לא ר' יהודה ולא ר' יוסי אי רבי יהודה 
הא אמר אפ" לכתחלה נמי ואי ר' יוסי הא אמר אפי' דיעבד נמי לא לעולם ר' 
יהודה היא ואפילו לכתחלה נמי ולא קשיא הא דידיה הא דרביה דתניא א"ר 
יהודה משום ר' אלעזר בן עזריה הקורא את שמע צריך שישמיע לאזנו שנאמר 
* שמע ישראל אמר לו ר' מאיר הרי הוא אומר 5 אשר אנכי מצוך היום על לבבך 
אחר כונת הלב הן הן הדברים השתא דאתית להכי אפי' תימא ר' יהודה 
כרביה ס"ל ולא קשיא הא ר' יהודה הא רבי מאיר. א"ר חסדא אמר רב שילא 
*הלכה כרבי יהודה שאמר משום רבי אלעזר בן עזריה והלכה כרבי יהודה 
וצריכא ראי אשמעינן הלכה כר' יהודה הוה אמינא אפילו לכתחלה קמ"ל 
הלכה כר' יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן עזריה ואי אשמעינן הלכה כרבי 
יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן עזריה הוה אמינא * צריך ואין לו תקנה קמ"ל 
הלכה כרבי יהודה. אמר רב יוסף מחלוקת בק"ש אבל בשאר מצות דברי הכל 
לא יצא דכתיב * הסכת ושמע ישראל מיתיבי לא יברך אדם ברכת המזון 
בלבו ואם בירך יצא אלא אי אתמר הכי אתמר אמר רב יוסף מחלוקת בק"ש 
דכתיב שמע ישראל ?אבל בשאר מצות דברי הכל יצא* והכתיב 9 הסכת ושמע 
ישראל ההוא בדברי תורה כתיב: קרא ולא דקדק באותיותיה: א"ר טבי א"ר 
יאשיה הלכה כדברי שניהם להקל: וא"ר 9 מבי א"ר יאשיה מאי דכתיב = שלש 
הנה לא תשבענה שאול ועוצר רחם וכי מה ענין שאול אצל רחם אלא לומר 
לך מה רחם מכנים ומוציא אף שאול מכנים ומוציא והלא דברים ק"ו ומה רחם 
שמכניסין בו בחשאי מוציאין ממנו בקולי קולות שאול שמכניסין בו בקולי 
קולות אינו דין שמוציאין ממנו בקולי קולות מכאן תשובה לאומרים אין תחיית 
המתים מן התורה: תני ר' אושעיא קמיה דרבא " וכתבתם הכל בכתב אפילו 
צואות א"ל דאמר לך מני *ר' יהודה היא דאמר גבי סוטה אלות כותב צואות 
אינו כותב והתם הוא דכתיב וכתב את האלות האלה אבל הכא דכתיב 
וכתבתם אפי' צואות נמי אטו טעמיה דר' יהודה משום דכתיב וכתב = טעמיה 
דר' יהודה משום דכתיב אלות אלות " אין צואות לא אצטריך סד"א נילף כתיבה 
כתיבה מהתם מה התם אלות אין צואות לא אף הכא נמי צואות לא כתב 
רחמנא וכתבתם אפי' צואות: תני רב עובדיה קמיה דרבא ! ולמדתם ' שיהא למודך 
תם שיתן ריוח בין הדבקים עני רבא בתריה כגון* על לבבך על לבבכם בכל 
לבבך בכל לבבכם עשב בשרך ואבדתם מהרה הכנף פתיל אתכם מארץ 
א"ר חמא ברבי חנינא דכל הקורא ק"ש ומדקדק באותיותיה מצננין לו גיהנם 
שנאמר ₪ בפרש שדי מלכים בה תשלג בצלמון אל תקרי בפרש אלא בפרש" 
אל תקרי בצלמון אלא בצלמות: ואמר רבי חמא ברבי חנינא למה נסמכו 


אהלים 


מדסיפא ר' יהודה, דקתני כ' יסולס מכטיר כקטן: ודילמא כולה ר' 
יהודה היא וחסורי מחסרא והכי קתני הכל כשרין לקרות את המנילה 
חוץ מחש"ו. וס כדלית וס כדפית: בד'א. דקטן (כפק(ס 65 
כקטן על סגיע לסנוך, לכ סגיע למנוך 6פי' ככתמנס מכי. סגיע 


לסנוך מכֿות כגון כן תסע וכן עסר 
כדלמרינן ביומ פרק בתכל (ד' פנ.): 
במאי אוקימתא. (מתניין דמגילס: 
כר' יהודה. ולpמעת‏ כן דכי למר 
ר' יסולס כק"ע י5 דיענד קקמר 
ול (כתס(ס: אלא הא דתני כ" 
תורם. ולע"פ סקסו כריך נרך 
וסין סזניו קומעות, מני: אלא מאי. 
כעים (מימר לכ' יסולס סי דק"ם 
לפיכו לכתמנס ק6מר כי סיכי דתיקו 
ה דר' יסולס כריס דר' טמעון כן 
פזי ניבים, וסמי דקפניגו כדיענל 
נסוליעך כו לר' יוסי: אלא הא 
דתניא כו'. מני: לעולם ר' יהודה (פ) 
אפ" לכתחלה מכשיר, ודמגילס כני 
יוסי סיק וספילו דיענד ננני פסיל, וסb‏ 
לתוכס (כסקלס כ' יסולס, ו60 לנרכת 
סמזון לרכיס סוס, דקמר כ' יסולס 
מקוס ככי פנעור בן עויס כרין 
(ססמיע (לזנו וס6י לישנס (כתתלה 
מסמע סנל דיענד י5: השתא 
דאתית להכי. דסמעתן ספ פנוגת 
דר"מ: אפי' תימא ר' יהודה. לקמכל 
כק"ט י5 דיעכד 6ין לכתסנס 65, 
ומפני' דמגיעס (כתסנס סיל דפסנס 
לפרק ול' יסולס סיק, וסק לכרכק 
סמזון נמי כ יסולס סיק, ודקם קטים 
נך ס דר"י בריס דר' סמעון כן פזי 
עני כ"ע סיס דמכטיר (כתתלס: 
הלכה כר' יהודה. דק"ק ענ ססמיע 
לטו '65: הוה אמינא. דכ' יסולס 
לכתסלס גמי מר, וססי דספליג דיעבד 
מסוס. דכני יוסי: ואין לו תקנה. 
6פינו כדיענל: בשאר מצות. 3כל 
סנלכות: החוא. ססכת וקמע כלכרי 
ורס כתמיכ, כדקמכי' כפ' סכוקס 
(ד' סג:) כתתו ע5מכס על דככי תולס: 
ולא דקדק," קמגמגס: הלכה כדברי 
שניהם להקל. סנכס כר' יסודס דנ 
בעי סמיעס, וסנכס כר' יוסי לכ בעי 
לקלוק: שאול ועוצר רחם. פסוק 
סול נספר מקלי טש סנס 00 
תקנענס *: רחם מכנים, סזרע, ומוי 


4 סונל: שאול. קכר: שמכניסין בו 


בקולי קולות. קל לי ומספד: וכתבתם. 
קפסל כמיכס פמס וטלימס": ואפילו 


צואות. קנפרקס כגון | וקקלתס 
וכתנתס ככיך נכו3 כספיפון 
ומזחות: דאמר לך מני. סק 


דטריך יס קכ נרנות כֿוות 
נכתיכס: רבי יהודה היא. דסמעיין 
גני כמיכת פכסת סוטס כסוס 
דנל כתיב ביס וכתנתס 6 וכת3 
דמר פנות פין כופות 65 כגון" 
וסקכיע פותס סכסן וקמר סכסן, 
דתנן (סועס ד' ז) ככי יסולס סומכ 
כל ענמו יכו כותכ 6 יתן ס' 
קותך לס ונקכועס: משום אלה" 


הוא. דמסמע מיעוט, ס 6 כתיב מיעוט6 סוס מסמע כולס מנת מוכתנ, וסכ לניכ מיעוט למס לכיס נככוייסו 
עוכסנתס: בין הדבקים. תינות סלכלונקות זו מו מס מייך מפרידן, כשסתינס | סעניס מתמכת כ3קות קסתמינס קמנפניס 
נגמרת סול קור קופן טמי מותיום בפות ממת, מס שיו מפעסק ליתן כיום כיניסן, כדעפרט רנ: בפרש שדי. מס פפרם 
קלי ותדיל מיכות סל מנכות טמיס, מנכיס כס מסלג 3ננמון" סמורס קר בס מנכיס ימנוכו תקנג ומלנן כך ת 25 סמומ: 


וכגי' הכת"י: ו] אַלה כצ"ל וראה אות ב: 1] [בערוך ערך פרש ביאר הענין באופן אחר 
ע"ש] (גליון): פ] כפי הנראה שצ"ל מדמינן לק"ש (שפ"ח) וכ"ה בתוס' הרא"ש ותור"י החסיד: 


[הליכות עולם שער שני פרק א] 


0סליס 


הוי תלמיד, אכן לדעת הרי"ף והרא"ש ו"ל אפשר דלא הוי תלמיד, אלא שכך אירע מעשה דהוה קמיה בההיא שעתא. [גופי הלכות פרק כב] 


בסורת הש"ם 
דש ת 
6) [מגילס | דף ‏ יט:, 
3) [עירונין | מם. יומס 
סס: יכמום כ, גיטין מ. 
כל מו: סוליות ם,. וע' 
גיטין טו.], ג) קנסדלין 
5 ל) [קוטס דף י.], 
ס) [ע"ם כקועס סיע:], 
ו) עיין ברש"י לעיל 
עמוד א ד"ה ולא דקדק, 
) שבת דף קג: וספרי 
ואתחנן | סימן | לו, 
ל) במדבר ה יט ו-כא, 
ט) ע"ג תוס' שבת לז. 
ד"ה לעולם, *) עמוד א 
(ובתוס' ד"ה אי ר' יוסי 
עיי"ש), כ) [נרנ 56פס 
סלפנינו ית 695 סך 
דויי"ן םל מוכרו כקס 
סילולמי פמנס כר"ם 
וכעור סימן ס% 556 כל 
זה וכס3 0נ'י שכ"כ 
ס"כ יונס נקפל סילס 
פיטן, ל) ירושלמי 
דפרקין ה"ד (טז ע"ב). 


egw 


רב נסים גאון 


תני ‏ ר' (יאשיה) 
[אושעיאן קמיה 
דרבא וכתבתם הכל 
בכתב ואפי' צוואות 
נמי אמר ליה דאמר 
לך מני ר' יהודה היא 
דאמר גבי סוטה אלות 
כותב צוואות אינו 
כוחב. עיקר חפריו של וי 
יהודה במס' סוטה בפ' 
היה מביא את מנחתה 
(רף יה בא לו לכתוב 
המגילה מאיזה מקום 
היה כותב ר' יהודה אומר 
כל עצמו לא היה כותב 
אלא יתן ה' אותך ובאו 
המים המאררים וגו' 
ואינו | כותב ואמרה 
האשה אמן אמן: 


הגהות הב"ח 


(6) רשיי ד''ס (עולס ב' 
יסולס היא ואפילו: 


משנת ראשונים 


ותרי גווני קטן וחפורי 
מחפרא והכי קתני. 
מפני שהיו שונים על פה, 
גרמה השכחה בקצת 
מקומות ושכחו קצת 
תיבות, ולא רצה רבי 
לכתוב ‏ אלא בלשון 
שהיתה שגורה בפי רוב 
התלמידים, | על דרך 
משנה לא זזה ממקומה, 
וסמך על המעיין שיבין 
חסרון ויגיה. 
[כללי הגמרא למוהר"י קארו] 
אבל בשאר מצות דברי 
הכל יצא. צ'"ל דרב יוסף 
פליג אסוגיין דלעיל, 
משום דלעיל מדמינן 
ברכת המזון לק"ש, 
וקשה דהוה ליה למימר 
רב יוסף אמר. 

[תוספות הרא"ש] 


ההוא בדברי תורה 
כתיב. בהסכת לחודיה 
קאמר כלומר הסכת כדי 
שתקיים | אותם אבל 
שמיעת | האזן צריך 
לכתחלה משום דכתיב 
ושמע. [הרשב"א] 
תני רכי אושעיא קמיה 
דרבא. | הא דאתמר 
בכמה דוכתין תני תנא 
קמיה דרבא תני תנא 
קמיה דר"י וכן הרבה 
בגמ', ר"ל תנא בכאן 
אמורא על שם שקבל 


האי מתניתא מרבו ובא וספרה שהברייתות לא היו שגורות בפי הכל [כמו שנודע] וכדאמרי' בעלמא פלוני אתא 
ואייתי מתניתא בידיה, וכן הוא תני לה והוא אמר לה בהרבה מקומות, כלומר הוא קבלה מרבו והוא פירשה מסברתו. 
כתב הרב כסף משנה ז"ל (פ"ו מהל' ס"ת ה"ז), דכי קאמר תני תנא קמיה דפלוני 


היה קורא פרק שני ברכות טו: [ג] 


אַבָל בָּשְאֶר מַצוֹת - בכל הברכות, אף אם לא השמיע לאזנו לדִבְרִי מאמר נוסף מרבי טבי בשם רבי יאשיה": 

הפל בדיעבד יִצַא:". וְאָמַר רַבִּי טַבִי אָמַר רְכִּי יאשיה, מאי דְכְתִיב - מה פירוש הכתוב 
(מטלי כ טו-טז) שלש הַנָה לא תשבַעְנָה וגו' שאול וְעוֹצַר רחם'י", 
שיש להקשות, וְכִי מה עְנִין שאול [-קבר] אֶצַל רְחֶַם האשה שסמכם 
הפסוק זה לזהי. אֶלָא בא הכתוב לומַר ?ף שהם דומים זה לזה, 
מה רְחֶם מכְנִים זרע וּמוציא אחר כך הולד, אַף שאול מכְנִים האדם 
במיתתו, וּמוֹציא אותו לעתיד לבוא בתחיית המתים. 


מקשה הגמרא, מדוע בכל הברכות יוצא בלא להשמיע לאזנו, 
וְהַכְּתִיב [-והרי כתוב] 'הַסְכָת וּשָמָע יִשְׂראַל', ומשמע שצריך להשמיע 
לאזנו ואם לא השמיע לא יצא אפילו בדיעבד כמבואר לעיל. מתרצת 
הגמרא, ההוּא [-הפסוק 'הסכת] בְּדְבְרִי תורה פָתִיב - נאמר לענין 
לימוד התורה, כדרשת הגמרא להלן (סג:) מפסוק זה שצריך אדם לכתת 
עצמו ולהצטער בעמל התורהי, ואין לדרשו לענין שמיעת האוזן:'. ומוסיף רבי יאשיה, וְהַלַא דְּבְרִים אלו קל וְחֹמַר הם, וּמַה רְחַם 

2 שְמִכְנִיסִין בו הזרע בְּחַשָאי [-בשקט ובהחבא] מוציאין מִמַּנּוּ הולד 
בְּקוּלִי קולות של שמחה, אם כן שָאול שַׁמַכְנִיפִין 1 המת בְּקוְלִי 

שנינו במשנה, הקורא את שמע ולא השמיע לאזנו יצא, רבי יוסי קולות של בכי ומספד, וכי אִינו דין שַמוּצִיאִין מִמָנו בְּקולִי קולותל. 
אומר לא יצא. קרא את שמע ולא דקחק בְּאוֹתַיוֹתִיהָ אלא גמגם 


לל : 5 ה = ל : . . 
בהן"", רבי יוסי אומר יצא, רבי יהודה אומר לא יצא. לכ מפָאן ה וא יש השובה לְאוֹמְרְ 5 אין 


לתְחיית הַמַתִים מקור מן התוךְה"", שהרי רמוזה בו תחיית 
הגמרא פוסקת הלכה בשתי מחלוקות אלו: המתים"י. 
אָמַר רַכִּי טָבֵּי אָמַר רַבִּי יאשיָה, הַלְכֶה כְּדְבְרֵי שָנִיחֶם לְהָקָל == 


אי 
הלכה כרבי יהודה המיקל בענין שמיעת האוזן וסובר שאם לא השמיע 
לאזנו יצאיה, והלכה כרבי יוסי המיקל בענין דקדוק האותיות וסובר הגמרא דורשת את תיבת 'וכתבתם' שבקריאת שמעלי: 
בו .: 
שאם לא דקדק באותיותיה יצא:י. תָּנִי [-שנה] רַבִּי אושָעְיא ברייתא קַפָיה דְּרָבָא - לפני רבא, נאמר 
ב בפרשת שמע (לנליס ו ע) וּכְתַבְתֶּם עַל מִזזוֹת בִּיתֶך וּבְשָעָרִי', דהיינו 


בא. אך לכתחילה מודה רב יוסף שאף בשאר הברכות יש להשמיע לאזנו, וכמו ששנינו ‏ מהפסוק (שמות טו כו) 'והאזנת למצותיוי. 

בברייתא לגבי ברכת המזון, וכן במשנה בתרומות שהובאה בגמרא לעיל (ע"פ). בד. רש"י (ל"ה ונ6). וכוונתו מעין מה שכתב לעיל (ע" ד"ס ול), שלא פירש את 
רב יוסף חולק על כל סוגיית הגמרא לעיל, שהרי רב חסדא ורב מתנה השוו בין דין קריאת ‏ האותיות היטב בשפתיו. 

שמע לדין תרומה ומגילה. תוספות (ד"ס פננ). והתוספות הרא"ש (ל"ס 66) הקשה לפי זה | בה. כמבואר בגמרא לעיל שתנא קמא במשנה הוא רבי יהודה. 

מדוע לא נקטה הגמרא בלשון 'רב יוסף אמר', וראה בברכת ה' (נפוס' פס) מה שכתב בזה. | בו. בירושלמי (פ"נ ס"ל) הביאה הגמרא הלכה זו בשם רב, והקשתה מפני מה נצרך 
לדברי רב יוסף נמצא שהברייתא לגבי ברכת המזון, וכן המשנה הסוברת שחרש רב להשמיענו זאת, הרי כלל הוא שהלכה כסתם משנה, ובמחלוקת רבי יוסי ורבי יהודה 
לכתחילה לא יתרום ובדיעבד תרומתו תרומה, נאמרו בין לשיטת רבי יוסי ובין לשיטת הלכה כרבי יוסי, ואם כן בתחילת המשנה ודאי הלכה כתנא קמא שאם לא השמיע 
רבי יהודה, שהרי לא נחלקו אלא בקריאת שמע. והברייתא הסוברת שחרש תורם לאזנו יצא, ובסופה ודאי הלכה כרבי יוסי שאם לא דקדק באותיותיה יצא. ותירצה, 
לכתחילה, היא כשיטת רבי מאיר הסובר שאין צריך שמיעת האוזן כלל אפילו בקריאת ‏ שבתוספתא (פ"נ סי"נ) מבואר שרבי מאיר הוא הסובר שאם לא השמיע לאזנו יצא, ואם 
שמע. והמשנה הפוסלת חרש לקריאת המגילה, אף לרבי יוסי היינו רק לכתחילה, ודין כן שוב אין זו סתם משנה והיה מקום לומר שהלכה כרבי יוסי החולק על רבי מאיר, 
חרש שונה משוטה וקטן המובאים שם שפסולים אף בדיעבד, אלא שרבי יהודה חולק על כן השמיענו רב שהלכה כדברי שניהם להקל [ואגב שרצה לפסוק לגבי שמיעת 
בקטן ומכשירו לכתחילה. בעל המאור (ל"ס סקונ), רשב"==ס פמר ככ יוסף). האוזן להקל, הזכיר שגם במחלוקת לגבי דקדוק האותיות הלכה להקל. וראה בפני 
בב. כתיתה היא מעיכה היטב (כפ"י וקל ככ כד). ותיבת הסכת נדרשת כשתי תיבות, ‏ שלמה (ל"ס קלפ)]. והובאו דברי הירושלמי ברשב"א כאן (ד"ס פמ ככ). 

'הס' כמו 'עש', כלומר עשה, ו'כת' מלשון כתיתה, דהיינו עשו עצמכם כתותים להצטער | בז. המאמר המובא להלן אינו מענין סוגייתנו, אך דרך הגמרא לסדר יחד מאמרים 
על דברי תורה. רש"י (נסנן סג: ד"ס כפפו). והרשב"א (ל"ס פמר ככ וסף) פירש בשם של אותו חכם, אף שאינם שייכים זה לזה. הליכות עולם (פער 3). 

הראב"ד, שהסכת היינו הקשב לדברי התורה כדי לקיימם. והשיטה מקובצת (ד"ס וסכפיב) ‏ בח. לשון הפסוקים שם 'שלוש הנה לא תשבענה ארבע לא אמרו הון, שאול, ועוצר 
פירש, שפסוק זה הוא ציווי לכוון את הלב לשינון דברי תורה, ואין לפרשו על שמיעת רחם, ארץ לא שבעה מים, ואש לא אמרה הון' ['הון' ביאורו 'הרבה יש לנו']. ופירוש 
האוזן. [לכאורה נמצא שלמסקנא אין דורשים את 'הסכת ושמע' לענין שמיעת האוזן הענין, שדברים אלו לעולם אינם מתמלאים, הקבר אינו שבע ממתים, הרחם אינו שבע 
כלל, ואם כן אין מקור לחייב שמיעת האוזן בתלמוד תורה, וכן כתב הריטב"א (מגיס | מבעילות, הארץ אינה שבעה מגשם, וכן האש אינה פוסקת מלשרוף. ואף שהדמיון בין 
כ. ד"ס דתני). אמנם הפני יהושע (צל"י ד"ס סי) כתב בדעת רש"י, שאף למסקנת הסוגיא ‏ שאול לרחם מפורש בפסוק שאינם שבעים לעולם, שאלת הגמרא היא מדוע נקט הכתוב 
דורשים 'ושמע' לענין שצריך להשמיע לאזנו כשלומד תורה, ועיין ביאורי רש"י]. דווקא בסדר זה, ראה הרחבה בהערה להלן. 

בג. הקשה הרשב"א (ד"ס לער ככ יוסף) בשם הראב"ד, אם כך ש'הסכת ושמע' נאמר | בט. רש"י (סנסדרין 35. ד"ס וכי). כלומר, הלא הפסוק היה צריך להסמיך את שאול ל'ארץ 
לענין לימוד התורה, לשיטת רב יוסף שאין להשוות בין קריאת שמע לשאר המצוות, | לא שבעה מים', ששאול וארץ דומים זה לזה, ומדוע הפסיק ביניהם ברחם. ראש משביר 
מנין שלכתחילה צריך להשמיע לאזנו בכל הברכות. ותירץ הראב"ד, שרק תיבת 'הסכת' (ססללין 35. כרט"י ד"ס וכי), מהר"ם בנעט (כלט"י ד"ס פפול). והמהרש"א (פ"6 סנסדרין 5נ. ד"ס 
נדרשת לענין לימוד התורה, אך תיבת 'ושמע' האמורה שם נדרשת לענין שבכל המצוות וכי) ביאר, שכיון שבשאול ורחם לא הזכיר הפסוק ממה אינם שבעים [להבדיל מארץ 
צריך להשמיע לאזנו לכתחילה. ולפי זה ביאר דעת רבי יוסי שבקריאת שמע אפילו | שנאמר בה 'לא שבעה מים], דייקה הגמרא שיש ביניהם עוד דמיון אחר. וראה שם 
בדיעבד לא יצא, משום שאפשר ללמוד שלכתחילה צריך להשמיע קריאת שמע לאזנו | מה שביאר בזה עוד. 

מ'ושמע' האמור בכל המצוות, וכיון שחזרה התורה בקריאת שמע וכתבה 'שמע' משמע ל. קולות אלו הם של תקיעת שופר שתהיה לעתיד לבוא, שנאמר (ישעיס כו יג) 'והיה 
ששמיעת האוזן מעכבת בה אפילו בדיעבד. ולרבי יהודה באמת דין שמיעת האוזן ביום ההוא יתקע בשופר גדול' וגו'. רש"י (סנסללין 35. ד"ס פינו). ובתוספות רבי יהודה 
לכתחילה נלמד מ'ושמע' האמור בכל המצוות, ואת 'שמע' האמור בקריאת שמע דורשים | החסיד (ד"ס עלו0) הביא מהמדרש (לופיות דכני עקינל פֿות ע), שעתיד הקב"ה לתקוע בשופר 
לענין שנאמרת בכל לשון כמבואר לעיל (ע"6). והרשב"א הקשה עליו, שלדעת רבי בשעת תחיית המתים. 

אלעזר בן עזריה לומדים שצריך להשמיע קריאת שמע לאזנו מ'שמע' האמור בקריאת | מהדרשה לבדה ששאול מכניס ומוציא כרחם, אין ראיה לתחיית המתים, מפני שיתכן 
שמע כמפורש בברייתא לעיל, ומכל מקום אם לא השמיע לאזנו בדיעבד יצא, וראה | שיצאו מהשאול מתים כפי שהם, לכן הוצרכה הגמרא להביא את הקל וחומר, ללמד 
שם מה שהקשה עוד. ועל כן פירש שנחלקו התנאים גם לגבי הפסוק 'הסכת ושמע ‏ שהוצאה זו היא תחיית המתים. מהר"ם בנעט (ל"ס ומו9י6). וראה עוד בהערה להלן 
ישראל', שלרבי מאיר ולרבי אלעזר בן עזריה כולו עוסק בדברי תורה, אך רבי יוסי ‏ בשם שפתי חכמים. 

ורבי יהודה דורשים מ'ושמע' שצריך שמיעת האוזן לכתחילה, ומ'שמע' האמור בקריאת ביאור הקל וחומר כך הוא, אם מזרע הנכנס לרחם בחשאי כשאין בו חיים כלל יוצא 
שמע דורש רבי יוסי שאפילו בדיעבד לא יצא, ולרבי אלעזר בן עזריה דורשים אותו | אחר כך אדם חי, אם כן הקבר שמכניסים בו אדם שהיה חי, שהרי בוכים עליו, ודאי 
שצריך שמיעה לכתחילה בקריאת שמע, ולרבי יהודה ורבי מאיר דורשים אותו לענין | שהוא עתיד לצאת ממנו חי. על פי אוצר חיים (ד"ס וסנ), ראה שם בהרחבה. 
שנאמרת בכל לשון [כך הביא הרשב"ץ (ד"ס לנלי) בשם הרשב"א, וברשב"א שלפנינו | לא. אף שפסוק זה אינו בתורה אלא בכתובים, הגמרא מכנה את כל הפסוקים בשם 
צריך להפך הלשון ולגרוס 'רבי יהודה משמיה דנפשיה' במקום 'רבי יהודה משמיה ‏ *תורה'. יד רמה (סנסדרין 35. ד"ס מנין). 

דרביה']. וראה קרבן נתנאל (ד"ס ספי) ושלמי תודה (ד"ס ננ) שתירצו דעת הראב"ד. בשפתי חכמים (ל"ס וסנ) כתב, שדברי הגמרא והלא דברים קל וחומר' הם קושיא, 
אמנם הפני יהושע (ד"ס 6₪6) תמה על עיקר קושיית הראב"ד, שהרי אפשר לומר כלומר מדוע צריך פסוק, והלא הדברים קל וחומר. ועל כך תירצה הגמרא, שהפסוק 
שבאמת אין מקור מן התורה לשמיעת האוזן בכל המצוות, וזהו רק דין דרבנן [וכן | נצרך כדי שיהיה מקור לתחיית המתים מן התורה. 

הבאנו לעיל (ע"6) בהערה על דברי רבי אלעזר בן עזריה בשם האחרונים, שבאמת לב. בפנהדרין (5:-5.) מביאה הגמרא עוד מקורות רבים לתחיית המתים מן התורה, 
מן התורה אין צריך כלל שמיעת האוזן אף בקריאת שמע]. ועוד כתב הפני יהושע ראה שם. 

על פי הירושלמי (פ"כ ס"ד), שדין זה שצריך להשמיע לאזניו בכל המצוות, נלמד לג. להלן דורשת הגמרא את תיבת 'ולמדתם' שבקריאת שמע לגבי הדין האמור 


עין משפט 
נר מצוה 
לא א מיי' פ"3 מסנכות 
ק"ם סנכס ת סמג 
עטין יש טור פו"ע פו"ק 
סימן סנ סעיף ג: 
ב ב פיי" פ"6 מסלכות 
ברכות הנכס ז סמג 
עסין כו מטוס"ע קו"ס סימן 
קפס סעיף 3 וכסימן. כו 
סעיף ג: 
לג ג מיי פ"נ מסנכות 
ק"ם סנכס מ כ סמג 
עסין יס טוק"ע מו"ק 
סיען ס סעיף כ: 
לד ד מײ סקס סלס תק 
ט עור כ"ס סנ: 


תורה אור השלם 
א) שׁמַע יִשְׂרָאֵל יי 
אֲלהֵינוּ יי אֶחָר: 


[דברים ו, ד] 

ב וְהָוּ הְַבָרִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אֲנֹכִי מְצַוְףּ הַיום 
על לְבְבָּ; [דברים \, ו 
ג) וידַבֵּר משָה וְהְַּהָנִים 
הַלְיִם אל כָּל יִשְׂרָאֵל 
לָאמֹר הַסְכָּת וּשׁמע 
ישְרְאַל * הַוֹם = הוה 
נחִית עם לי 
אֶלְהָי: |דנרים מז טן 
ד) לעלוּקָה שְׁתִּי בָנוּת 
הַב הַב שלוש הַנָה לא 
אָמַרוּ הון: שאול וְעֹצֶר 
רָחַם אָרֶץ לא שָבְעַה 
מַיִם וְאֵשׁ לא אָמָרָה 
הוֹן: |משלי ל, טו-טון 
ה) וּבְתַבְתָּם על מְוָוֹת 
בִּיתֶך וּבְשְעָרִיףּ: 
[הבתוטשוי ט] 

ו וְכָתֵב אֶת הָאֶלת 
הָאֵלֶה הַכֹּהֶן בַּסְפָר 
ּמַחָה אֶל מִי הָמָרִים: 
[במרבר ה, כג] 

ז) וְלָמַדְתָּם אתֶם אֶת 
ְּניכֶם | לָדַבָּר = בֶּם 
בְּשבְתִ | בְבִיתֶך 
ּבְלכְתְּ ִרָרָ 
ּבְשְכְְוּבְקוּמְָ 
[דברים יא, יט] 


7-ה 0000 8% 


[תהלים סח, טו] 


הגהות הגר"א 


[א] תוס' ד"ה בין כו' 
ופן צריך אפה: ל 
ירוםל): 


הגהות וציונים 


6 בכת"י נוסף תניא 
נמי הכי לא יברך 
אדם ברהמ"ז בלבו 
ואם בירך יצא (וכ"ה 
באגודה, וכן משמע קצת 
שהיה גירסת הרי"ף ועיין 
ב"י או"ח (סימן קפה) 
שהעתיק לשון הרי"ף): 
3] בפת"י הגירסא. דרי 
יהודה | התם משום 
דכתיב הָאלָה אלה אין 
וכו' (וכן משמע מרש"י 
שנרס כן בגמ" וכיא 
בסוטה יז ע"א, ועיין 
מלא הרועים): ג] [הנך 
הם שלא כסדרן 
ובשאלתות בפ' ואתחנן 
נמצאים כסדרן] (גליון): 
ל] בכת"י | אל תקרי 
בפרש אלא בפירוש, 
ועיין ח"מ שמבאר אל 
תקרי ‏ בפרש אלא 
בפרש: ס] נראה 
דלרש"י לא גרסי' בגמ' 


"שלש הנה לא תשבענה" 


מו 


אבל בשאר מצות יצא. ופ"ת ספ 

לעיל ער דספר מפוס 
ילפינן" מק"ט כגון מכומס ומגילס 
וכרכת סמזון. ו"כ דרג יוסף פניג 
פסוגיל דלעיל: בין הדבקים. ככ 
)לפס מוסיף? כגון וחלס 6ף דס כ 
יתן ריוס 16 נרס כמו וסרף וכן מוסיף 
ורקיפס פופו וזכלתס ת ועקיתס 
5 טלריך ניפן ריום כין מ"ס קכסוף 
פינס נפכ"ף קנתמלת תיכס שלסכיי 
8 כריך !™ לסתז זיי"ן על תזכרו" 
סנפ ישמע סי"ן למען טיסיס ננו סכר 
מכֿות וסין לכו לעו" על ענת לקבל פרס : 

6סליס 


דילמא רבי יהודה היא ולכתחלה הוא דלא 
הא דיעבד שפיר דמי לא ס"ד דקתני חרש 
דומיא דשוטה וקטן מה שוטה וקטן דיעבר 
נמי לא אף חרש דיעבד נמי לא ודילמא הא 
כדאיתא והא כדאיתא ומי מצית לאוקמה 
כרבי יהודה והא מדקתני סיפא רבי יהודה 
מכשיר בקטן מכלל דרישא לאו רבי יהודה 
היא ודילמא כולה ר' יהודה היא ותרי גווני 
קטן וחסורי מחסרא והכי קתני הכל כשרין 
לקרות את המגילה חוץ מחש"ו בד"א בקטן 
שלא הגיע לחנוך אבל קטן שהגיע לחנוך 
אפילו לכתחלה כשר דברי רבי יהודה שרבי 


יהודה מכשיר בקטן במאי אוקימתא כר"י ודיעבד אין לכתחלה לא אלא הא דתני 
ר"י בריה דר' שמעון בן פזי חרש המדבר ואינו שומע תורם לכתחלה מני לא 
ר יהודה ולא ר' יוסי אי ר' יהודה דיעבד אין לכתחלה לא אי ר' יוסי דיעבר 
נמי לא אלא מאי ר' יהודה ואפילו לכתחלה נמי אלא הא דתניא * לא יברך אדם 
ברכת המזון בלבו ואם בירך יצא מני לא ר' יהודה ולא ר' יוסי אי רבי יהודה 
הא אמר אפ" לכתחלה נמי ואי ר' יוסי הא אמר אפי' דיעבד נמי לא לעולם ר' 
יהודה היא ואפילו לכתחלה נמי ולא קשיא הא דידיה הא דרביה דתניא א"ר 
יהודה משום ר' אלעזר בן עזריה הקורא את שמע צריך שישמיע לאזנו שנאמר 
* שמע ישראל אמר לו ר' מאיר הרי הוא אומר = אשר אנכי מצוך היום על לבבך 
אחר כונת הלב הן הן הדברים השתא דאתית להכי אפי' תימא ר' יהודה 
כרביה ם"ל ולא קשיא הא ר' יהודה הא רבי מאיר. א"ר חסדא אמר רב שילא 
*הלכה כרבי יהודה שאמר משום רבי אלעזר בן עזריה והלכה כרבי יהודה 
וצריכא ראי אשמעינן הלכה כר' יהודה הוה אמינא אפילו לכתחלה קמ"ל 
הלכה כר' יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן עזריה ואי אשמעינן הלכה כרבי 
יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן עזריה הוה אמינא 5 צריך ואין לו תקנה קמ"ל 
הלכה כרבי יהודה. אמר רב יוסף מחלוקת בק"ש אבל בשאר מצות דברי הכל 
לא יצא דכתיב * הסכת ושמע ישראל מיתיבי לא יברך אדם ברכת המזון 
בלבו ואם בירך יצא אלא אי אתמר הכי אתמר אמר רב יוסף מחלוקת בק"ש 
דכתיב שמע ישראל ?אבל בשאר מצות דברי הכל יצא* והכתיב ‏ הסכת ושמע 
ישראל ההוא בדברי תורה כתיב: קרא ולא דקדק באותיותיה: א"ר מבי א"ר 
יאשיה הלכה כדברי שניהם להקל: וא"ר 9 מבי א"ר יאשיה מאי דכתיב = שלש 
הנה לא תשבענה שאול ועוצר רחם וכי מה ענין שאול אצל רחם אלא לומר 
לך מה רחם מכנים ומוציא אף שאול מכנים ומוציא והלא דברים ק"ו ומה רחם 
שמכניסין בו בחשאי מוציאין ממנו בקולי קולות שאול שמכניסין בו בקולי 
קולות אינו דין שמוציאין ממנו בקולי קולות מכאן תשובה לאומרים אין תחיית 
המתים מן התורה: תני ר' אושעיא קמיה דרבא " וכתבתם הכל בכתב אפילו + 
צואות א"ל דאמר לך מני = ר' יהודה היא דאמר גבי סוטה אלות כותב צואות 
אינו כותב והתם הוא דכתיב וכתב את האלות האלה אבל הכא דכתיב 
וכתבתם אפי' צואות נמי אטו טעמיה דר' יהודה משום דכתיב וכתב = טעמיה 
דר' יהודה משום דכתיב אלות אלות" אין צואות לא אצטריך סד"א נילף כתיבה 
כתיבה מהתם מה התם אלות אין צואות לא אף הכא נמי צואות לא כתב 
רחמנא וכתבתם אפי' צואות: תני רב עובדיה קמיה דרבא ! ולמדתם ' שיהא למודך 
תם שיתן ריוח בין הדבקים עני רבא בתריה כגון* על לבבך על לבבכם בכל 
לבבך בכל לבבכם עשב בשרך ואבדתם מהרה הכנף פתיל אתכם מארץ 
א"ר חמא ברבי חנינא דכל הקורא ק"ש ומדקדק באותיותיה מצננין לו גיהנם 
שנאמר ₪ בפרש שדי מלכים בה תשלג בצלמון אל תקרי בפרש אלא בפרש" 
אל תקרי בצלמון אלא בצלמות: ואמר רבי חמא ברבי חנינא למה נסמכו 


אהלים 


הוא. דמסמע מיעוט, 60 65 כתיב מיעוע סוס מסמע כולס מנת מוכת3, וסכb‏ 
עוכתנתס: בין הדבקים. תות סלכלונקות זו מו מס מייך מפרידן, כשסתינס | סעניס מתסנת כלות שסתיכס | קמנפניס 
נגמרת סול קור פופן שתי ויו נפֿות ממת, מס שיו מפעסק (יפן כיום כיגיסן, כדמפרם רנ: בפרש שדי, מס פפרם 
קלי ותדיל מיכות של מנכות סמיס, מנכיס בס תטנג 3ננמון" סמורס קר בס מלכיס ימנוכו תסכג ותנגן כך לת 25 סמומ: 


וכגי' הכת"י: ו] אַלה כצ"ל וראה אות ב: 1] [בערוך ערך פרש ביאר הענין באופן אחר 
ע"ש] (גליון): פ] כפי הנראה שצ"ל מדמינן לק"ש (שפ"ח) וכ"ה בתוס' הרא"ש ותור"י החסיד: 


[הליכות עולם שער שני פרק א] 


היה קורא פרק שני ברכות 


דילמא ר' יהודה וחסורי מחפרא וכו'. תימס דפין זס כסוס 

מקוס דק6מר ססורי ממסכb‏ ונפוקמי פניב דסד סנס 

ועוד לוקמיס ככ' יוסי וכל תסוכי מפסר6. וי"ל מסוס דלקמן 
פסקינן כר' יסולס ככך נית כקוקמיס פניכק דר' יסולס: 


4 


מדסיפא ר' יהודה. דקתני כ' יסולס מכטיר כקטן: ודילמא כולה ר' 
יהודה היא וחסורי מחסרא והכי קתני הכל כשרין לקרות את המנילה 
חוץ מחש"ו. וס כדלית וס כדפית: בד'א. דקטן (כפק(ס 5 
כקטן על סגיע לסנוך, כ סגיע למנוך פי' ככתמנס מכי. סגיע 


לסנוך מפום כגון כן תסע וכן עקר 
כדמריגן כיומ פרק כתרb‏ (ד' פנ.): 
במאי אוקימתא. (מתניין דמגילס: 
כר' יהודה. ולpמעת‏ כן דכי למר 
ר' יסודס בק"ק י5 דיענד קפמר 
ו (כתמלס: אלא הא דתני כ" 
תורם. ופע"פ סקסו כריך נרך 
וסין סזניו קומעות, מני: אלא חא 
נעית (מימר דכ' יסולס סי דק"ק 
לפינו לכתמנס ק6מר כי סיכי דתיקו 
סל דר' יסולס בריס דר' טמעון כן 
פזי פניביס, וסלי דקסניגו כדיענל 
נסוליעך כו לר' יוסי: אלא הא 
דתניא כו. מני: לעולם ר' יהודה (פ) 
אפ" לכתחלה מכשיר, ולמגילס כני 
יוסי סיק וספילו דיעכד כמי פסיל, וסb‏ 
דתוכס (כתק(ה כ' יסולס, וס דנלכק 
סמזון דרכיס סוק, דסמל כ' יסולס 
מקוס כני פנעזר כן עויס כרין 
לסקמיע סונו וספי יסנ (כתתעה 
מסמע 336 דיעבד י5: השתא 
דאתית להכי, דסמעתן 50 פנוגת 
דר"מ: אפ" תימא ר' יהודה. דסמר 
כק"ש י5 דיעכד 6ין ככפמנס נ, 
ומפני' דמגילס (כתס(ס סיל דפסנס 
(פכק וכ' יסולס סי, וס דנרכת 
סמזון נמי כ" יסולס סי, ודקם קטיס 
ך 60 דר"י בריס דר' סמעון כן פזי 
מני כ"ע סי דמכסיר (כתקלס: 
הלכה כר' יהודה. דק"ק קנ ססמיע 
לוו י5: הוה אמינא. דר' יסולס 
לכתקנה נמי מכ, וססי דספליג דיעבד 
עקוס לרני יוסי: ואין לו תקנה. 
לפילו כליעכל: בשאר מצות. ככל 
סנרכות: החוא. ססכת ועמע כלכרי 
מורס כתמינ, כדסמלי' כפ' תלוס 
(ד' סג:) כתתו ע5מכס על דכרי תולס: 
ולא דקדק," קמגמגס: הלכה כדברי 
שניהם להקל. סלכס ככ' יסולס דנ 
בעי סמיעס, וסלכס ככ' יוסי דנ בעי 
לקדוק: שאול ועוצר רחם. פסוק 
סו נקפר מסלי םש סנס 5 
פקכענס *: רחם מכנים. סזרע, ומוכיק 
סונל: שאול. קנל: שמכניפין בו 
בקולי קולות. טל ככי ומספד: וכתבתם. 
קפס כתיבס תמס וסלימס": ואפילו 


צואות. קנפרקס כגון וקסרתס 
וכתנתס כריך נכתונ3 כספילין 
ומזחות: דאמר לך מני. סק 


דפטריך ניס קר נככות נוות 
(כמיכס: רבי יהודה היא. דעמעין 
גני כפנת פלקת קוטס מקוס 
דנ כתי ביס וכתנתס 656 ולת 
דסמר פנות מין כֿפות 6 כגון" 
וסקכיע קופס סכסן וקמר סכסן, 
לתנן (סועס די ) כני יסולס סומכ 
כל ענמו יכו כותכ 6 יתן ה' 
קותך לס ונקכועס: משום אלה" 


דליכ מיעוטס נמס (ים כככויינסו 


פסניס 


הוי תלמיד, אכן לדעת הרי"ף והרא"ש ז"ל אפשר דלא הוי תלמיד, אלא שכך אירע מעשה דהוה קמיה בההיא שעתא. [גופי הלכות פרק כב] 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [מגילס | דף יט:, 
3) [עירונין מס. יומס 
סס: יכמות ט. גיטין מ. 
ניר מו: סוריופ ת. וע' 
גיטין טו.], ג) קנסדלין 
5, ל) [קוטס דף י.], 
ס) [ע"ש כקועס סיע:], 
ו) עיין ברש"י לעיל 
עמוד א ד"ה ולא דקדק, 
!) שבת דף קג: וספרי 
ואתחנן | סימן | לן, 
") במדבר ה יט ו-כא, 
ט) ע"ג תוס' שבת לז. 
ד"ה לעולם, *) עמוד א 
(ובתוס' ד"ה אי ר' יוסי 
עיי"ש), כ) [נרנ פנפק 
סלפנינו לית נ סך 
דויי"ן סל מוכרו כשס 
סירוקלמי מנס כר"ם 
וכעור סימן ס% 556 כל 
והי ולספ הכ שפ"כ 
ס"כ יונס נקפל סילס 
ע"ם], ל) ירושלמי 
דפהקין היה (טזעיים). 


Pegs 


רב נסים גאון 


תני ‏ ר' (יאשיה) 
[אושעיא] | קמיה 
דרבא וכתבתם הכל 
בכתב ואפי' צוואות 
נמי אמר ליה דאמר 
לך מני ר' יהודה היא 
דאמר גבי סוטה אלות 
כותב צוואות אינו 
כותב. עיקר דבריו של רי 
יהודה במס' סוטה בפ' 
היה מביא את מנחתה 
(דף" יו באילו לפתוב 
המגילה מאיזה מקום 
היה כותב ר' יהודה אומר 
כל עצמו לא היה כותב 
אלא יתן ה' אותך ובאו 
המים המאררים וגו' 
ואינו | כותב ואמרה 
האשה אמן אמן: 


הנהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס לעונס ר' 
יסולס היא ואפילו: 


משנת ראשונים 


ותרי גווני קטן וחסורי 
מחפרא והכי קתני. 
מפני שהיו שונים על פה, 
גרמה השכחה בקצת 
מקומות ושכחו קצת 
תיבות, ולא רצה רבי 
לכתוב ‏ אלא בלשון 
שהיתה שגורה בפי רוב 
התלמידים, על דוך 
משנה לא זזה ממקומה, 
וסמך על המעיין שיבין 
חסרון ויגיה. 
[כללי הגמרא למוהר"י קארו] 
אבל בשאר מצות דברי 
הכל יצא. צ"ל דרב יוסף 
פליג אסוגיין דלעיל, 
משום דלעיל מדמינן 
ברכת המזון לק"ש, 
וקשה דהוה ליה למימר 
רב יוסף אמר. 

[תוספות הרא"ש] 


ההוא בדברי תורה 
כתיב. בהסכת לחודיה 
קאמר כלומר הסכת כדי 
שתקיים אותם אבל 
שמיעת | האזן צריך 
לכתחלה משום דכתיב 
ושמע. [הרשב"א] 
תני רבי אושעיא קמיה 
דרבא. | הא דאתמר 
בכמה דוכתין תני תנא 
קמיה דרבא תני תנא 
קמיה דר"י וכן הרבה 
בגמ', ר"ל תנא בכאן 
אמורא על שם שקבל 


האי מתניתא מרבו ובא וספרה שהברייתות לא היו שגורות בפי הכל [כמו שנודע] וכדאמרי' בעלמא פלוני אתא 
ואייתי מתניתא בידיה, וכן הוא תני לה והוא אמר לה בהרבה מקומות, כלומר הוא קבלה מרבו והוא פירשה מסברתו. 
כתב הרב כסף משנה ז"ל (פ"ו מהל' ס"ת ה"ז), דכי קאמר תני תנא קמיה דפלוני 


היה קורא פרק שני 


שנכתוב במזוזה את הדברים שנאמרו בפרשה זו, וכן יש לכתבם 
בתפילין כנאמר שם (לנליס ו פ). דורשת הברייתא, תיבת וְּכְתַבְתָּם' 
משמעה שתהא הכתיבה תמה ושלמהלי, ויש ללמוד מכך שיהא הַפֹל 
בְּכְתָב - שצריך לכתוב בתפילין ומזוזות את כל האמור בפרשה, 
ואָפִילוּ צַוְאוֹת - ואף את הציוויים שבה, כגון 'וכתבתם' ו'וקשרתםייי. 


אָמַר ליח - אמר לו רבא לרבי אושעיא, דְאָמר ?ך מַנֵּי - אם 
ישאלך אדם מי הוא זה הסובר שצריך פסוק לרבות שצוואות נכתבות", 
אמור לו ששיטת רְבִּי יהודה היא, דְּאָמַר רבי יהודה (סועס י.) לגָּבִּי 
טוֹטָה השותה ממים המרים", שבמגילה בה צריך הכהן לכתוב את 
פרשת סוטה כדי למוחקה בתוך המים, הדין הוא שאת האָלוֹת - 
הקללות שבפרשה, דהיינו יִתָּןן ה' אוֹתָךְּ לְאֶלֶה וְלְשְׁבַעָה' וגו' (נעלנכ ס 
כֿ) הרי הוא כוֹתַב, אך צַואוֹת - את הציוויים שבפרשה כגון שְהַשָבִּיעַ 
אתָהּ הַכֹּהֶןי וגו' (פס ס יע) אֵינוֹ פוֹתַבי". מדייק רבא, וְהָתָם הוא 
דְּכְתִיב 'ְכָתֵכ אֶת הָאֲלוֹת הַאַלְה' - דווקא בסוטה סובר רבי יהודה 
שאינו כותב אף צוואות, כיון שנאמר שם (ס כג) 'וכתב' ולא 'וכתבתם', 
אֲבֵל הַכָּא - כאן בתפילין ומזוזות דִּכָתִיב בהן יִכְתַבְתֶּם', משמע 
שיכתוב כתיבה תמה את כל האמור בפרשה, ועל כן אִפִילוּ צוָּאות 
נַמִי - גם כותב. ונמצא שהברייתא המצריכה דרשה מיוחדת לחייב 
כתיבת צוואות, היא כשיטת רבי יהודה. 


מקשה הגמרא על דברי רבא, אָטוּ טַעַמִיחּ - וכי טעמו דְּרַבִּי 
יְהוּדָה שבמגילת סוטה אינו כותב צוואות הוא משום חִכָתִיב עְכְתָב' 
ולא 'וכתבתם', הרי בגמרא שם מבואר דטעַמִיה דְּרַבִּי יְהוּדֶה הוא 
משום דְכְתיב (פס) /ְכָתַב אֶת הָאֲלתּייֲּאֵלְהי וגו', ומשמע שדווקא 


אָלוֹת אִין [-אכן] כותבן, אך צוָּאות לא - אינו כותב**, ומבואר שאם 
לא מיעוט זה, מסברא היינו לומדים מ'וכתב' שצריך לכתוב הכל, ואם 
כן פרשת תפילין ומזוזות שאין בה מיעוט ודאי כותבה כולה, ומדוע 
צריך לדרוש מ'וכתבתם' שכותב צוואות. אלא ודאי אין להעמיד ברייתא 
זו כשיטת רבי יהודה". 


במשנתנו שצריך לדקדק באותיותיה, ואגב כך היא דורשת תחילה אף את תיבת 
'וכתבתם'. 

לד. שנדרשת תיבה זו כאילו נכתב 'וכתב תם' בשתי תיבות. על פי לבוש (פו"ם סי" 
Rs‏ 

לה. כלומר, אף שענין פרשת קריאת שמע הוא קבלת עול מלכות שמים ועול מצוות, 
והציוויים האמורים בפרשה אינם חלק מכך, מכל מקום יש לכתבם כדי שתהא הפרשה 
כתובה בשלימות. על פי מאירי (ד"ס פפילן). 

דרשת הגמרא כאן היא מתיבת 'וכתבתם' שנאמרה בפרשת שמע, כיון שיכלה התורה 
לכתוב 'וכתב' כמבואר להלן. אך מתיבת 'וכתבתם' האמורה בפרשת והיה אם שמוע 
(לנריס י כ) אין לדרוש כן, שהרי פרשה זו נאמרה כולה בלשון רבים ואי אפשר לכתוב 
בה 'וכתב'. שאגת אריה (טו"פ, סוף סי" ), מלוא הרועים (עפ' כד). [ומכל מקום דין זה 
שצריך לכתוב את הפרשה כולה נוהג גם בפרשת והיה אם שמוע, כמבואר במנחות 
(כפ.). ובטעם הדבר צריך לומר שפרשיות אלו למדות זו מזו לענין דיני כתיבתן בתפילין 
ומזוזות]. וכן משמע קצת מרש"י, ראה ביאורי רש"י. אמנם בשיטה מקובצת (ד"ס וכתנתס) 
משמע, שדרשת הגמרא היא גם מ'וכתבתם' האמור בוהיה אם שמוע. 

לו. רש"י (ל"ס ד)מר), ריב"ן (מכות כ: ד"ס ד6מל). 

לז. פוטה היא אשה שחשד בה בעלה מאיש אחר, והתרה בה בפני עדים שלא תסתר 
עמו, ואף על פי כן נסתרה עמו, ודינה שאסורה לבעלה וצריכה להבדק אם זינתה על 
ידי שתיית מים המרים בבית המקדש. מים אלו הם מים קדושים מן הכיור, שנותן 
בהם הכהן מן העפר שבקרקע המקדש, ומוחק בתוכם מגילה עליה כתובה פרשת סוטה, 
כנאמר בתורה (ככלנר םס י0-6). 

לח. וכן סובר רבי יהודה שאינו כותב קללות הבאות מחמת ברכות, כגון הנאמר בפרשה 
(טס ס יע) 'אם לא שכב איש אותך וגו' הנקי ממי המרים המאררים האלה', ומשמע 
קללה שאם שכב איש אותך לא תנקי. וכן אינו כותב קבלות, דהיינו 'ואמרה האשה 
אמן אמן' (עס ס כנ). ובסוטה שם נחלקו עליו רבי מאיר ורבי יוסי, שלרבי מאיר הוא 
כותב אף קללות הבאות מחמת ברכות, אך צוואות וקבלות אינו כותב כרבי יהודה, 
ולרבי יוסי הוא כותב קללות הבאות מחמת ברכות, צוואות וקבלות. והקשה במלוא 
הרועים (ד"ס 2"6), הרי גם רבי מאיר סובר שצוואות אינו כותב, ומדוע הזכירה הגמרא 
רק את רבי יהודה. וצריך לומר, שהגמרא מחפשת מה להשיב למי שישאל 'דאמר לך 
מני', וכיון ששמו של רבי מאיר לא הוזכר במפורש במשנה שם, העדיפה הגמרא להביא 
את שמו של רבי יהודה שהוזכר מפורש במשנה שם שהוא הסובר כן. 

לט. בגמרא משמע שהמיעוט הוא מתיבת 'האלות', שדווקא אלות כותב ולא דבר 
אחר. אמנם בסוטה שם מבואר שרבי יהודה אינו ממעט ציוויים מתיבת 'האלות', אלא 
מ'וכתב את האלות האלה', שמשמע דווקא אלה, ומתיבת 'האלות' הוא ממעט דבר 
אחר, עיין שם. ובדקדוקי סופרים כאן (פות פ) הביא גירסת כת"י 'משום דכתיב אלהי, 


ברכות 


מתרצת הגמרא, באמת הברייתא היא כשיטת רבי יהודה, ואף 
שתיבת 'וכתב' לבדה משמעה שכותב הכל, מכל מקום אֶצַטרִיף - 
לגבי תפילין ומזוזות הוצרכה הברייתא לרבות כתיבת צוואות 
מ'וכתבתם', שאם לא כן, סלקא דִעִתּך אִמִינָא - היה עולה בדעתך 
לומר, שכיון שגם בסוטה וגם בתפילין ומזוזות נאמרה לשון כתיבה, 
נִילף - נלמד בתפילין ומזוזות גזירה שוה 'כְתִיבָה כְּתִיבָה' מַהָתָם 
- משם בסוטה, מה הָתֶם בסוטה הדין הוא שאָלוֹת אִין [-אכן כותבן] 
אך צַוְאוֹת לא כותב, אַף הַכָא נָמִי - כך גם כאן בתפילין ומזוזות 
צואות לא יכתוב"*, על כן פָּתָב רְחַמַנָא [-כתבה התורה] ִּכְתִבְתָּם' 
להשמיענו שאַפִילוּ צַוּאות כותביי. 


טו: [ד] 


* 


הגמרא דורשת את תיבת 'ולמדתם' שבקריאת שמע: 

תָּנִי - שנה רב עוֹבַדְיָה ברייתא קמיה דִרְבָּא - לפני רבא, נאמר 
בפרשת והיה אם שמוע (דכיס יל יט) זְלְמַדְתֶּם אתֶם אֶת בְּנִיכֶם לְדִבָּר 
בָּם' וגו', דהיינו ציווי לקרוא פרשה זו בקריאת שמע. ומשמע מתיבת 
ְלְמַדְתִּם' שִיהַא לְמוּדְף תּם - שלם כהלכתו"י, ולמדנו מכאן שִיתִּן 
ריוח בִּין הַדְּבָקִים - שיפריד בין שתי תיבות הדבוקות זו לזומי, כגון 
תיבה המתחילה באותה אות שבה מסתיימת התיבה הקודמת לה, שאם 
אינו מקפיד לתת ריוח ביניהם הוא הוגה את שתיהן כאות אחת, כפי 
שמפרט רבא להלן. 


עָנִי רְבָא בַּתְרִיה - ענה רבא אחרי רב עובדיה ופירש שמועתו, 
אלו הן תיבות הדבוקות שבקריאת שמע, פָּגון תיבות 'על 7בבף' (דנריס 
ו ו), שאם אינו מפריד ביניהן נמצא שאומר /עַלְבָבֶדִּ' ומחסיר למ"ד 
אחת, וכן 'עַל לְבַבְכָם' (פס ל יפ), ְכֶל לְבֶבְף' (פס ו ס), 'כָכָל לְבְבְכֶם' 
(שס ₪ ), 'עשב בְּשִָָ' ‏ עס ₪ עו)י, 'ץאַבַדְתָּם מְהֶרְה' ‏ (פס = ז), 
'הַכָנֵף פתיל' (נמלנר טו ₪)"', 'אֶתכָם מַאָרֶץ' (פס טו 65)מ. 


* 


וכן גירסת רש"י (ד"ס משוס). וראה ביאורי רש"י. 

מ. ולדעת המקשן הברייתא סוברת שמתיבת 'וכתב' אין משמעות שצריך לכתוב את 
הכל, ולפיכך אמרה התורה 'וכתבתם' להשמיענו שתהיה הכתיבה תמה ושלמה. 

מא. ואף שאין אדם דן גזירה שוה מעצמו כמבואר בפסחים (סו), גזירה שוה זו של 
'כתיבה כתיבה' כבר נדרשת לענין אחר כמבואר במנחות (לד.), ועל כן היינו סבורים 
שמא למדים משם גם שאינו כותב צוואות במזוזה. מצפה איתן (ד"ס סל"). 

מב. ולפי זה אין פירוש דברי רבא לעיל 'והתם הוא דכתיב וכתב את האלות האלה' 
שבסוטה נאמר 'וכתב' ולא 'וכתבתם' כפי שפירשנו שם, אלא כוונתו שדווקא שם יש 
מיעוט מ'האלות האלה', והוסיף שאין ללמוד מסוטה לתפילין ומזוזות כיון שבהן נאמר 
וכתבתם. 

מג. על פי רש"י (שנת קג: ד"ס פס). בגמרא משמע שתיבת 'ולמדתם' נדרשת כאילו 
נאמרה התי"ו בקמץ ['ולמדתָּם'ן, דהיינו שתלמד דברים האלו האמורים בפרשה, ויהיה 
לימודך אותם תם ושלם [וכדרשת הגמרא לעיל לענין 'וכתבתם']. והקשה המעדני יום 
טוב (ס" יכ פות פ), והרי בתורה נאמר 'ולמדתָם' בסגול דהיינו ציווי לרבים שילמדו את 
בניהם, ואין משמעות התיבה על הדברים האמורים בפרשה. ותירץ שמכל מקום אפשר 
לדרוש את פסוקי התורה אף בניקוד אחר, שעל כן ניתנה התורה בלא נקודות בכתב. 
מד. הגמרא נקטה בלשון הפסוק, שנאמר במות אחאב במלחמה (מנכיס ' ככ (ד) 'ואיש 
משך בקשת לתומו ויכה את מלך ישראל בין הדבָקים ובין השרין' וגו', כלומר שנכנס 
החץ בין חתיכות הברזל הדבוקות בשריון. רשב"ץ (ד"ס כין). 

הפסוק 'ולמדתם' הוא המקור לדין משנתנו שהקורא את שמע צריך לדקדק באותיותיה, 
ורבי יוסי הסובר שבדיעבד יצא אף אם לא דקדק, לומד שפסוק זה הוא רק לכתחילה 
ולא לעכב. ר"י מלוניל ((עי? ע" ד"ס קלפ). אמנם בשאגת אריה (טו"פ סוף סימן 3) כתב, 
שדין דקדוק האותיות הוא מדברי חכמים, והפסוק הוא רק סמך מן התורה לתקנה זו. 
מה. אף שהאות בי"ת שבסוף 'עשב' היא רפה והבי"ת שבתחילת 'בשדך' דגושה, ואם 
כן אי אפשר שיבלעו זו בזו, עדיין יש לחשוש שיקרא שתיהן דגושות או רפויות. 
מאירי (ד"ס סקור6). וכתב עוד שאולי בזמן התלמוד היו נקראות שתיהן בסגנון תנועה 
אחת. וכן כתב לגבי 'הכנף פתיל' שלהלן. 

מו. אף שתיבות אלו נאמרו בפרשת ויאמר, וקריאת פרשה זו בקריאת שמע היא מתקנת 
חכמים כמבואר לעיל (יכ:), אין להקשות כיצד למד רבא מהפסוק 'ולמדתם' שצריך 
לדקדק בהן, כיון שאנו לומדים מדרשה זו להזהר בקריאת כל מה שהוא בכלל התקנה 
של קריאת שמע, ואף בחלק שהוא מתקנת חכמים. על פי מהר"ם בנעט (ד"ס סכנף). 
ולשיטת השאגת אריה [הובאה בהערה לעיל] שדין דקדוק האותיות הוא מדברי חכמים 
אין זה קשה, שהרי הפסוק הוא רק אסמכתא. 

מז. התוספות (ד"ס נן) הביאו בשם הרי"ף, שצריך להזהר עוד כשאומר 'וחרה אף' 
להפריד בין התיבות, שלא ישמע וחרף' מלשון חירוף. וכן צריך להפריד בין תיבה 


עין משפט 
נר מצוה 
לא א מיי' פ"3 מסנכות 
ק"ם סנכס ת סמג 
עטין ית טור פו"ע פו"ק 
סימן סנ סעיף ג: 
ב ב פיי' פ" מסנכות 
לכות הנכס ז סמג 
עסין כו מוס"ע קו"ס סימן 
קפס סעיף 3 ונסימן כו 
סעיף ג: 
לג ג פיי' פ"כ מסנכות 
"| ק"ש סגכסת ט סמג 
עסין ים טוס"ע פו"ק 
סימן ס סעיף כ: 
לד ד פיי" עס סנכס ק 
ט טטר קנ: 


תורה אור השלם 
א)שָׁמֶע יִשְׂרָאל. + 
אֶלהֵינוּ יי אֶחָד: 
[רברים' ה ר] 

ב וְהָוּ הַדְבָרִים הָאֵלָה 
אֲשֶׁר אֲנֹכִי מְצוף הַיוֹם 
על לבב [דברים ו ו 
ג וַיַבֵּר משָׁה וְהַכֹהֲנִים 
הַלְיִם אֶל כָּל יִשְׂרָאֵל 
לָאמֹר הַסְכָּת וּשׁמַע 
ישְרְאַל = הַוֹם = הוה 
נהִית לעַם לט 
אֶלְהָיך: רויס כו, טן 
ד) לעלוּקָה שְׁתִּי בָנוֹת 
הַב הַב שְׁלוֹשׁ הֲנָה לא 
תִשְבַּענָה. אַרְבַּע לא 
אֲמְרוּ הון: שאול וְעצַר 
רָחַם אָרֶץ לא שָׁבְעָה 
מַיִם וְאֵשׁ לא אָמָרָה 
הו[: |משלי ל, טו-טון 
ה) וּכְתַבְתֶם על מַזְוּת 
ּיתַף וּבִשָעָרְף: 
[הברופויה ט] 

ו וְכָתֵב אֶת הָאָלת 
הָאַלָה הֲכֹּהֵן בַּסְפָר 
ּמַחָה אֶל מִי הָמָרִים: 
[במרבר ה, כג] 
זו וְלְמְַתָּם אתֶם אֶת 
בְניכֶם | לְדָבָּר | בֶּם 
בְּשׁבתְך | בְּבִיתֶ 
ב בָר 
ּבְשָכְב וקמ 
[רברים יא, יט] 


וו 


[תהלים סח, טו] 


הנהות הגר"א 


[א] תוס' ד"ה בין כו' 
וכן עטאר . פר. ל 
ילוט ל): 


הגהות וציונים 


6 בכת"י נוסף תניא 
נמייהבי לא"יברף 
אדם ברהמ"ז בלבו 
ואם בירך יצא (וכ"ה 
באגודה, וכן משמע קצת 
שהיה גירסת הרי"ף ועיין 
ב"י או"ח (סימן קפה) 
שהעתיק לשון הרי"ף): 
3] בכת"י הגירסא דר' 
יהודה | התם משום 
דכתיב הָאֶלָה אלה אין 
וכו' (וכן משמע מרש"י 
שגרס כן בגמ' וכ"א 
בסוטה יז ע"א, ועיין 
מלא הרועים): ג] [הנך 
הם שלא כסדרן 
ובשאלתות בפ' ואתחנן 
נמצאים כסדרן] (גליון): 
ל] בכת"י | אל תקרי 
בפרש אלא בפירוש, 
ועיין ח"מ שמבאר אל 
תקרי ‏ בפרש אלא 
בפרש: ס] נראה 
דלרש"י לא גרסי' בגמ' 


"שלש הנה לא תשבענה" 


מו 
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ועוד וקפיס ככ' יוסי ונ מסוכי מססר. וע מסוס דנקמן 
פסקינן כר' יסודס ככך נית ללוקעיס פנ דכ' יסולם: 


אבל כשאר מצות יצא. ופ"ת ספ 

לעיל" למר דספר מפוס 
ילפינן" מק"ש כגון פכומס ומגילס 
וכרכת סמזון. ו"כ דרג יוסף פניג 
ססוגיס דלעיל: בין הדבקים. כנ 
פס מוסיף" כגון וחלס 6ף דס כ 
יתן ריוס 16 נרלה כמו ומרף וכן מוסיף 
ורקיפס פופו וזכלתס ת ועסיתס 
5 טפריך ניפן ריום כין מ"ס טנסוף 
פיבס נקכ"ף שכתסלת תיבס טפתלי' 
0 5ריך !™ (ספיז זייין על תזכרו" 
סנ יסמע טי"ן למען סיסיס כו טכר 
מכֿות וסין לכו עסו" על ענת לכל פרס : 

6סליס 


היה קורא פרק שני ברכות 


דילמא ו יהודה וחפורי מחפרא וכו. סיעס דפין זס כעוס 
= = מקוס דק6מר מסורי מססכ5 ולמוקמי פנ דפד סנס 


דילמא רבי יהודה היא ולכתחלה הוא דלא 
הא דיעבד שפיר דמי לא ס"ד דקתני חרש 
דומיא דשוטה וקטן מה שוטה וקטן דיעבר 
נמי לא אף חרש דיעבד נמי לא ודילמא הא 
כדאיתא והא כדאיתא ומי מצית לאוקמה 
כרבי יהודה והא מדקתני סיפא רבי יהודה 
מכשיר בקטן מכלל דרישא לאו רבי יהודה 
היא ודילמא כולה ר' יהודה היא ותרי גווני 
קטן וחסורי מחסרא והכי קתני הכל כשרין 
לקרות את המגילה חוץ מחש"ו בד"א בקטן 
שלא הגיע לחנוך אבל קטן שהגיע לחנוך 
אפילו לכתחלה כשר דברי רבי יהודה שרבי 


יהודה מכשיר בקטן במאי אוקימתא כר"י ודיעבד אין לכתחלה לא אלא הא דתני 
ר"י בריה דר' שמעון בן פזי חרש המדבר ואינו שומע תורם לכתחלה מני לא 
ר' יהודה ולא ר' יוסי אי ר' יהודה דיעבד אין לכתחלה לא אי ר' יוסי דיעבר 
נמי לא אלא מאי ר' יהודה ואפילו לכתחלה נמי אלא הא דתניא * לא יברך אדם 
ברכת המזון בלבו ואם בירך יצא מני לא ר' יהודה ולא ר' יוסי אי רבי יהודה 
הא אמר אפ" לכתחלה נמי ואי ר' יוסי הא אמר אפי' דיעבד נמי לא לעולם ר' 
יהודה היא ואפילו לכתחלה נמי ולא קשיא הא דידיה הא דרביה דתניא א"ר 
יהודה משום ר' אלעזר בן עזריה הקורא את שמע צריך שישמיע לאזנו שנאמר 
* שמע ישראל אמר לו ר' מאיר הרי הוא אומר ‏ אשר אנכי מצוך היום על לבבך 
אחר כונת הלב הן הן הדברים השתא דאתית להכי אפי' תימא ר' יהודה 
כרביה ס"ל ולא קשיא הא ר' יהודה הא רבי מאיר. א"ר חסדא אמר רב שילא 
*הלכה כרבי יהודה שאמר משום רבי אלעזר בן עזריה והלכה כרבי יהודה 
וצריכא ראי אשמעינן הלכה כר' יהודה הוה אמינא אפילו לכתחלה קמ"ל 
הלכה כר' יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן עזריה ואי אשמעינן הלכה כרבי 
יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן עזריה הוה אמינא 9 צריך ואין לו תקנה קמ"ל 
הלכה כרבי יהודה. אמר רב יוסף מחלוקת בק"ש אבל בשאר מצות דברי הכל 
לא יצא דכתיב 9 הסכת ושמע ישראל מיתיבי לא יברך אדם ברכת המזון 
בלבו ואם בירך יצא אלא אי אתמר הכי אתמר אמר רב יוסף מחלוקת בק"ש 
דכתיב שמע ישראל ?אבל בשאר מצות דברי הכל יצא* והכתיב 9 הסכת ושמע 
ישראל ההוא בדברי תורה כתיב: קרא ולא דקדק באותיותיה: א"ר טבי א"ר 
יאשיה הלכה כדברי שניהם להקל: וא"ר 9 טבי א"ר יאשיה מאי דכתיב = שלש 
הנה לא תשבענה שאול ועוצר רחם וכי מה ענין שאול אצל רחם אלא לומר 
לך מה רחם מכנים ומוציא אף שאול מכנים ומוציא והלא דברים ק"ו ומה רחם 
שמכניסין בו בחשאי מוציאין ממנו בקולי קולות שאול שמכניסין בו בקולי 
קולות אינו דין שמוציאין ממנו בקולי קולות מכאן תשובה לאומרים אין תחיית 
המתים מן התורה: תני ר' אושעיא קמיה דרבא " וכתבתם הכל בכתב אפילו 
צואות א"ל דאמר לך מני "ר' יהודה היא דאמר גבי סוטה אלות כותב צואות 
אינו כותב והתם הוא דכתיב וכתב את האלות האלה אבל הכא דכתיב 
וכתבתם אפי' צואות נמי אטו טעמיה דר' יהודה משום דכתיב וכתב = טעמיה 
דר' יהודה משום דכתיב אלות אלות " אין צואות לא אצטריך סד"א נילף כתיבה 
כתיבה מהתם מה התם אלות אין צואות לא אף הכא נמי צואות לא כתב 
רחמנא וכתבתם אפי' צואות: תני רב עובדיה קמיה דרבא * ולמדתם ' שיהא למודך 
תם שיתן ריוח בין הדבקים עני רבא בתריה כגון9 על לבבך על לבבכם בכל 
לבבך בכל לבבכם עשב בשרך ואבדתם מהרה הכנף פתיל אתכם מארץ 


א"ר חמא ברבי חנינא דכל הקורא ק"ש ומדקדק באותיותיה מצננין לו גיהנם : 


שנאמר ₪ בפרש שדי מלכים בה תשלג בצלמון אל תקרי בפרש אלא בפרש" 


אל תקרי בצלמון אלא בצלמות: ואמר רבי חמא ברבי חנינא למה נסמכו 4 


אהלים 


מדסיפא ר' יהודה. דקתני כ' יסולס מכטיל כקטן: ודילמא כולה ר' 
יהודה היא וחסורי מחסרא והכי קתני הכל כשרין לקרות את המנילה 
חוץ מחש"ו. וס כדלית וס כדפית: בד'א. דקטן ככתתלס ‏ 
כקטן על סגיע לסנוך, לכ סגיע למנוך פי' ככתמנס מכי. סגיע 


נמנוך מכֿות כגון כן תסע וכן עקר 
כדסמרינן כיומס פרק כתרb‏ (ד' פנ.): 
במאי אוקימתא. (מתניתין דמגילס: 
כר' יהודה. וסמעת כן לכי ממר 
ר' יסולס בק"ש י5 דיענד קסמר 
ונ (כתס(ס: אלא הא דתני כ" 
תורם. ולע"פ סקסו כריןך ערך 
וסין פוניו קומעות, מני: אלא מאי. 
נעית (מימר דר' יסודס סיל דק"ם 
לפינו (כתסלס ק6מר כי סיכי דתיקו 
סל דכ' יסולס כּריס. דר' טמעון כן 
פזי מכיביס, וסלי דספליגו כדיענל 
נסוליעך כסו לכ' יוסי: אלא הא 
דתניא כו. מני: לעולם ר' יהודה (פ) 
אפ" לכתחלה מכשיר. ודמגילס כני 
יוסי סיס וקפיכו דיענד נמי פסיכ, וסb‏ 
דתורס (כתקנס כ' יסולס, וס דבלכת 
סמזון לכניס סוק, דסמל כ' יסולס 
מסוס כני מנעזר כן עויס כריך 
לסקמיע זו וסלי (יקנ (כתסנה 
מסמע מ3כ דיענד י5: השתא 
דאתית להכי, דלטמעתן 50 פנוגת 
דר"מ: אפ" תימא ר' יהודה. לפמר 
ק"ש י62 דיענד 6ין נכתתנס 65, 
ומתני' דמגילס נכתמלס סיל דפסנס 
כפרק ול' יסולס סי, וס דנרכת 
סמזון נמי כ' יסולס סי, ודקם קמיb‏ 
לך ס דר"י בריס דר' סמעון כן פזי 
מני כ"ע סי דמכטיר (כתפלס: 
הלכה כר' יהודה. דק"ק קנ הסמיע 
זגו י5: הוה אמינא. דל' יסולס 
נכפמנס ננני למר, וספי דספליג דיענד 
עסוס לכי יוסי: ואין לו תקנה. 
פיל כדיענל: בשאר מצות. :כל 
סנללות: ההוא. ססכת וקמע כדככי 
תולס כפינ, כדקעכי" 3פ' סלוקס 
(די סג:) כתתו עכמכס על דלי תולס: 
ולא דקדק." קמגמגס: הלכה כדברי 
שניהם להקל. סלכס ככ' יסולס דל 
כעי שמיעס, וסנכס כר' יוסי דנ עי 
לקלוק: שאול ועוצר רחם. פסוק 
סול כספר מסלי קלש סנס 05 
תקנענס *: רחם מכנים, סזרע, ומוליס 
סונל: שאול. קכר: שמכניסין בו 
בקולי קולות. סל ככי ומספד: וכתבתם. 
קפסל כתיבס פמס וסלימס": ואפילו 
צואות. קנפכקס כגון וקסרתס 
וכפכתס | כריך נכתו בתפילין 
ומוזות: | דאמר לך מני. סק 
דטריך יס קכ (רנות כוות 
(כתיכס: רבי יהודה היא. דסמעיין 
גני כתיכת פכסת סוטס מסוס 
דל כתינ ביס וכפנפס 635 וכת3 
דסמר פנות פין כופות 6 כגון" 
וסקכיע קופס סכסן ומר סכסן, 
לתנן (סועס די ) כני יסולס סומכ 
כל ענמו יכו כותכ 6 יתן ה' 
לותך לס ונקכועס: משום אלה" 


הוא. דמשמע מיעוט6, ס 6 כתיב מיעוע סוס מסמע כולס מנת מוכת3, וסכ לניכb‏ מיעוט למס ליט לככויינסו 
עוכסנתס: בין הדבקים. תינות סלכלונקות זו מו מס מייך מפרידן, כססמינס סעניס מתמכת כלות שסתיכס | סמנפניס 
נגמרת סול קור 6ותן סמי לותיום נפֿות ממת, מס מינו מפעסק ליתן כיום כיגיסן, כדעפרט רכ: בפרש שדי, מס תפרם 
קלי ותדיל מיכות סל מנכות סמיס, מנכיס בס תקנג 3ננמון" סמורס קר בס מנכיס ימנוכו תסנג ותנגן כך ת 25 סמות: 


וכגי' הכת"י: ו] אַלה כצ"ל וראה אות ב: ]] [בערוך ערך פרש ביאר הענין באופן אחר 
ע"ש] (גליון): ק] כפי הנראה שצ"ל מדמינן לק"ש (שפ"ח) וכ"ה בתוס' הרא"ש ותור"י החסיד: 


[הליכות עולם שער שני פרק א] 


0סליס 


הוי תלמיד, אכן לדעת הרי"ף והרא"ש ז"ל אפשר דלא הוי תלמיד, אלא שכך אירע מעשה דהוה קמיה בההיא שעתא. [גופי הלכות פרק כב] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [מגילס | דף ‏ יט:, 
3) [עירונין מס. יומס 
סף: יבמות ט. גיטין מ. 
טיר מו: סוליות ת. וע' 
גיטין טו.], ג) סנסדלין 
5, ל) [סועס דף יז., 
ס) [ע"ם כסועס סיע:], 
ו) עיין | ברש"י לעיל 
עמוד א ד"ה ולא דקדק, 
][) שבת דף קג: וספרי 
ואתחנן | סימן | לן, 
פ) במדבר ה יט ו-כא, 
ט) ע"ג תוס' שבת לז. 
ד"יה לעולם, י) עמוד א 
(ובתוס' ד"ה אי ר' יוסי 
עיי"ש), כ) [נרנ פנפק 
סלפנינו לית נ סך 
דויי"ן סל מוכרו כשס 
סיכוקנמי מנס כר"ם 
ונטור סימן ס6 556 כל 
וה וכפה הכ כ?כ 
ס"כ יונס נקפל סילס 
ע"ם], ל) ירושלמי 
דפרקין ה"ד (טז ע"ב). 


Peg 


רב נסים גאון 


תני ‏ ר' (יאשיה) 
[אושעיא] | קמיה 
דרבא וכתבתם הכל 
בכתב ואפי' צוואות 
נמי אמר ליה דאמר 
לך מני ר' יהודה היא 
דאמר גבי סוטה אלות 
כותב צוואות אינו 
כותב. עיקר דבריו של רי 
יהורה במס' סוטה בפ' 
היה מביא את מנחתה 
(דף* יז) בא לו לכתופ 
המגילה מאיזה מקום 
היה כותב ר' יהודה אומר 
כל עצמו לא היה כותב 
אלא יתן ה' אותך ובאו 
המים המאררים וגו' 
ואינו | כותב ואמרה 
האשה אמן אמן: 


הנהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס נעונס כ' 
יסולס היא ואפילו: 


משנת ראשונים 


ותרי גווני קטן וחסורי 
מחפרא והכי קתני. 
מפני שהיו שונים על פה, 
גרמה השכחה בקצת 
מקומות ושכחו קצת 
תיבות. ולא רצה רבל 
לכתוב ‏ אלא בלשון 
שהיתה שגורה בפי רוב 
התלמידים, על דרך 
משנה לא זזה ממקומה, 
וסמך על המעיין שיבין 
חסרון ויגיה. 
[כללי הגמרא למוהו"י קארו] 
אבל בשאר מצות דברי 
הכל יצא. צ"ל דרב יוסף 
פליג אסוגיין דלעיל, 
משום דלעיל מדמינן 
בת המחה לק"ש, 
וקשה דהוה ליה למימר 
רב יוסף אמר. 

[תוספות הרא"ש] 


ההוא בדברי תורה 
כתיב. בהסכת לחודיה 
קאמר כלומר הסכת כדי 
שתקיים אותם אבל 
שמיעת | האזן צריך 
לכתחלה משום דכתיב 
ושמע. [הרשב"א] 
תני רכי אושעיא קמיה 
דרכא. | הא דאתמר 
בכמה דוכתין תני תנא 
קמיה דרבא תני תנא 
קמה דר'ייוכן הרכה 
בגמ'; ריל תנא: בכאן 
אמורא על שם שקבל 


האי מתניתא מרבו ובא וספרה שהברייתות לא היו שגורות בפי הכל [כמו שנודע] וכדאמרי' בעלמא פלוני אתא 
ואייתי מתניתא בידיה, וכן הוא תני לה והוא אמר לה בהרבה מקומות, כלומר הוא קבלה מרבו והוא פירשה מסברתו. 
כתב הרב כסף משנה ז"ל (פ"ו מהל' ס"ת ה"ז), דכי קאמר תני תנא קמיה דפלוני 


היה קורא פרק שני 


אָמַר רַכִּי חַמָא כְּרְבִּי חִנִינָא [-בן רבי חנינא], כָּל הַקורא קְרִיאַת 
שמע וּמְדקדק בְּאותִיותִיהָ, מִצַנְנִין 1% את חום הגִיהִנָּם=, שֶנְאָמַר 
(תסליס ספ טו) ‏ בְּפָרָש שדי מַלְכִים בָּה תּשׁלג בְּצַלְמון'"", דורש רבי 
חמא, אל תקרי ָפָרְָש' מלשון פריסה ושטיחת הדברי, אֶלָא כְּפַרְש' 
מלשון מפורש, ואַל תקרי 'בְצַלְמוֹן' שהוא חושך, אֶלָא צִּצַלְמָוְת' 
דהיינו הגיהנםײ, וכך יש לפרש את הפסוק, אם תפרש היטב 'שדי' 


המסתיימת במ"ם לתיבה המתחילה באל"ף, כגון 'וראיתם אותו', כדי שלא ישמע 
ימותו' [אכן ברי"ף שלפנינו אינו, אלא כתב שצריך להבדיל בין 'אותו וזכרתם', 
ו'תזכרו ועשיתם'. וכן כתב הרא"ה (ד"ס קכ). וראה תלמידי רבינו יונה (ד"ס כלי) 
ורשב"ץ (ד"ס נין) שדחו דבריהם]. עוד כתב הרי"ף בשם הירושלמי (פ"נ ס"ד), שצריך 
להתיז את האות זיי"ן בתיבת 'תזכרו'. וביארו התוספות (ד"ס נין) טעם הדבר, שלא 
ישמע כאילו אומר 'למען תשכרו' דהיינו כדי שתקבלו שכר, שהרי אין לעבוד את 
ה' על מנת לקבל פרס, כנאמר במשנה (לצות פ"5 מ"ג) [ומשמע מדבריהם שאין דינים 
אלו נלמדים מ'ולמדתם', אלא אף בלא דרשה זו צריך להזהר בכך שלא ישמע מדבריו 
דבר שאינו הגון. ולפי זה ביאר הארץ החיים (פוס' ד"ס נין) מדוע רבא לא הזכיר 
תיבות אלו, כיון שאין צריך ללמדן מ'וכתבתם']. והשיטה מקובצת (ד"ס עני) כתב 
שצריך להתיז הזיי"ן כדי שלא תשמע סמ"ך, וראה רבנו מנוח (ק"ם פ"3 ס"ע) מה 
שביאר בזה. וראה בשולחן ערוך (לו"ס סי" ס) פרטי דינים נוספים בדקדוק אותיות 
קריאת שמע. 

דין דקדוק האותיות נאמר דווקא בקריאת שמע כיון שיש בה רמ"ח תיבות כנגד רמ"ח 
אברים שבאדם, ואם יחבר שתי תיבות נמצא מחסר אבר אחד, אך על שאר התפילות 
נאמר (קיסק"ר 3 ד) 'ודגלו עלי אהבה', ואמרו במדרש (טסס"ל כנס קס) 'דלוגו עלי אהבה', 
שאף המדלג בקריאתו אהוב לפני ה'. תוספות חכמי אנגליה (ד"ס כנ). אמנם רבינו יונה 
בספר היראה (ל"ס ויספון) כתב, שבתיבות שיכול להשתמע מפיו דבר שאינו הגון [כגון 
'בגוים את כבודו' שאם לא יפרידן ישמע 'מת'], אף באותיות פסוקי דזמרה ותפילה 
צריך לדקדק, וכן נפסק בשולחן ערוך (פו"ם סי" ס6 סלכ"כ). והבית יוסף (לו"ס סי" ס ד"ה 
וע"ס ו(6) הביא עוד בשם הרד"ק, שבכל זמן שאדם קורא בתורה נביאים וכתובים צריך 
לדקדק בקריאתם, והטעם שהזהירו חכמים לדקדק באותיות דווקא בקריאת שמע, הוא 
כיון שיש בה יחוד ה' וקבלת עול מלכות שמים, ועוד, שהכל קוראים אותה ואף עמי 
הארץ שאינם בקיאים בקריאה, ועל כן הוצרכו להזהיר עליה [ונראה שסובר כשיטת 
השאגת אריה לעיל שהפסוק 'ולמדתם' הוא רק אסמכתא]. 

מח. כלומר, אפילו אם התחייב להענש בגיהנם, מצננים לו חום האש. שאילתות דרב 
אחאי (וספסנן קמג). וכן פירש רבינו חננאל (ל"ס פני).. ובשיטה מקובצת (ד"ס 6מר כ' ממפ) 
נראה שגרס בגמרא 'אפילו נתחייב בדינה של גיהנם'. אמנם הצל"ח (ד"ס מפגין) ביאר, 
שמדובר בצדיק העובר דרך הגיהנם לטובת קרוביו הרשעים שכבר סבלו כמעט כל 
העונש המגיע להם, ומעלה אותם עמו לגן עדן, וכשעובר שם הוא סובל קצת צער, 
אך אם דקדק בחייו באותיות קריאת שמע מצננים לו הגיהנם שלא יחוש בצער כלל. 
וכעין זה מבואר באמרי נועם (גכ"ם, ד"ס מפנין). 


ברכות 


א-19:08/20150 


טו: [ה] 


דהיינו שתבדיל כראוי בין התיבות של קבלת מלכות שמים בקריאת 
שמע, תזכה ש'מלכים בה' דהיינו התורה שבה מלכים ימלוכוי, תשלגיי 
ותצנן לך את הגיהנםי". 


* 


הגמרא מביאה שמועה נוספת מרבי חמא בן רבי חנינא: 
ְאָמַר רְבִּי חֲמָא בְּרְבִּי חֲנִינָא, למָה נֶסְמְכוּ בתורה 


הטעם לזה שמצננים חום הגיהנם בזכות דקדוק האותיות, כיון שמעורר את עצמו 
ומתחמם בחום הטבעי לקרוא בדקדוק, ובשכר חום זה מצננים לו חום אחר של הגיהנם. 
בית יוסף (פו"ם סי" ס3 ד"ס ד6מל) בשם מהר"י אבוהב. והעיון יעקב (ד"ס ומדקדק) פירש, 
שכיון שאינו קורא במהרה אלא ממתין ונותן רווח בין הדבקים, כך ממתינים לו עד 
שיצטנן הגיהנם מרתיחתו. וראה ביאור נוסף בבן יהוידע (ד"ס כ. 

מט. לעיל שם משבחים הפסוקים את עם ישראל שנמשלו ליונה וכיסו כנפיהם בכסף 
וזהב, ומה הם הכסף והזהב, 'בפרש שדי מלכים' וגו', כלומר זו התורה שפרש הקב"ה 
בהר סיני לפני תלמידי החכמים שנמשלו למלכים. ובתורה הם נשלגים בארץ צלמון, 
כלומר היא עתידה להצילם כשלג בגיהנם שהוא ארץ חושך וצלמות. על פי רש"י (שס 
יד-טו). 

נ. כמו שנאמר (לנליס ככ ז) 'ופרשו השמלה לפני זקני העירי. 

נא. רד"ק ומצודת ציון (פסניס עס). 

נב. כמבואר בעירובין (ש.) שצלמות הוא אחד משבעת שמותיו של הגיהנם. תיבת 
יצלמות' הוא מלשון צל המות, שהגיהנם בא לאדם לאחר מיתה. על פי רש"י (ל"ס 
כפרט). 

נג. כמו שנאמר (מטני פ טו) 'בי מלכים ימלוכו', ופסוק זה נאמר על התורה כמבואר 
בגיטין (סנ.). [יש שכתבו בטעם הדבר שהתורה תצנן לו את הגיהנם, כיון שקריאת 
שמע היא עיקר מצות תלמוד תורה, כמבואר במנחות (5ט:]. 

נד. מלשון שלג. 

נה. רש"י (ד"ס כפרץ). אמנם הערוך (עכן פלוע) פירש, ש'מלכים בה' היינו הגיהנם 
שנמצאים שם מלכי הגויים, והמדקדק בקריאת שמע זוכה ל'תשלג בצלמון' שמצננים 
לו גיהנם. והשיטה מקובצת (ד"ס סמר ר' תמפ) ביאר, שדורשים את תיבות 'בפרש מלכים' 
לגבי הקורא קריאת שמע שהיא קבלת מלכות, ועוד דורשים 'שדי בה תשלג בצלמון', 
שבזכותה מצננים לו גיהנם. 

בפסוק זה הוזכר שם 'שדי' כיון שהוא השם המגן על האדם משדים ומזיקים, וכן 
מבואר בשבועות (עו:) לגבי פרק 'יושב בסתר' (ססניס 5) שקרוי 'שיר של פגעים' כיון 
שהוא מגן מן המזיקים, ונאמר שם 'בצל שדי יתלונן'. ושם זה יוצא מפרשת קריאת 
שמע, ועל כן כותבים אותו על המזוזה מבחוץ כנגד פרשת שמע, כמבואר ברמב"ם 
(עזוזס. פ"ס ס"ד). וכשם שהוא מגן מן המזיקים בעולם הזה, כך הוא מגן לעולם הבא 
על מי שמדקדק באותיות קריאת שמע, מפני מלאכי החבלה הממונים על הגיהנם. 
מהרש"א (פ"6 ד"ס נפרם). וביאר עוד מהו 'תשלג', שמצננים לו גיהנם של אש על ידי 
גיהנם של שלג. 


מז. [א] 


אֶהָלִים לְנְחַלִים, והיכן נסמכו*, דִּכָתִיב בנבואת בלעם כשבירך את 
ישראל (נעלנר כל ו), 'כַּנָחֲלִיִם נְטַּיוּ כָּנָנות עָלִי נְהַר פָּאָהָלִים נָטע 
ה' וגו' כַּאֲרְזִים עָלִי מָיִםי, לומר לךּ, מה נְחָלִים מַעָלִין אֶת הָאָדָם 
מִטוּמְאֶה לְטַהֶרֶה, שהרי הטובל במימיהם נטהר מטומאתו, אף 
אֶהָלִים שהם בתי מדרשות שעוסקים בהן בתורהי, מעֲלִין אֶת הַאֶדֶם 
מַכֵּף חוּבָה ?כַף זְכוּתי. 


*י 


שנינו במשנה, הקורא לְמַפָרְעַ לא יְצָא וכו', קרא וטעה יחזור 
למקום שטעה. הגמרא מבארת מה הדין כשאינו יודע היכן טעה, או 
כשמסתפק אם טעה: 
מספרת הגמרא, רַבִּי אַמֵּי וְרַבֵּי אַפֵּי הווּ קא קטרין ליה גְנְנָא לְרַבִּי 
אֶלְעְזֶר - היו קושרים חופה לרבי אלעזר להשיאו שם אשה. אָמַר 
לְהוּ - אמר להם רבי אלעזר, אַדְּהֲכִי וְהֲכִי - בין כך ובין כך, כלומר 
בזמן העובר בעוד שאתם קושרים, אִזִיל וְאֶשָמָע מְלְתָא דְּבֵי 
מִדֶרְשָא - אלך ואשמע מהדברים הנאמרים בבית המדרש, וְאִיתִי 
וְאֵימָא לכוּ - ואחר כך אבוא ואומר לכם". 


אָול 5 


הלך רבי אלעזר, אַשְׁכְּחִיהּ לְתַנֵּא דְּקְתָּנִי קְמִיה דְרַבִּי 


א. ברש"י ובתוספות (ד"ס פסניס) נראה שלא גרסו בגמרא 'דכתיב כנחלים' וכו" א? TK‏ 


ילמה נסמכו אהלים לנחלים לומר לך' וכו'. נמוקי הגרי"ב (ד"ס פסליס). 

ב. בפסוק זה משבח בלעם את חניית ישראל, כנאמר לעיל שם (כד ס) 'מה טובו אהליך 
יעקב משכנותיך ישראל', והמשילם לנחלים הנמשכים ונוטים למרחוק, ולגנים הגדלים 
על הנהר, ולשמים המתוחים כאוהל. על פי רש"י עס כד ו). וביאר (ד"ס פף, ונמדנר עס) 
את לשון 'כאהלים נטע', שמצאנו לשון נטיעה באהלים בפסוק (לניפ3 י6 מס) 'ויטע אהלי 
אפרנו'. ולפי זה פירש (ד"ס פסניס) כוונת רבי חמא, שבא לבאר את סמיכות 'כנחלים 
נטיו' ל'כאהלים נטע ה'' [אמנם התוספות (ד"ס פהניס) כתבו ש'כאהלים נטע ה'' הכוונה 
לבשמים, ועל כן פירשו, שהשאלה היא למה נסמכו נחלים שבפסוק זה ל'מה טובו 
אהליך יעקב' האמור לעיל שם. וכן מבואר בתנא דבי אליהו (כנס, פי"ט), וכן פירשו 
רב ניסים גאון והרשב"א (ד"ס למס). ובאמת אף רש"י על הפסוק (שס, נפיכום סכסטון) 
פירש שאהלים הם בשמים, והביא שמצאנו כן בפסוק (סיל ססיריס ד יד) 'מור ואהלות'. 
וראה הרחבה בביאורי רש"י]. 

ג. כן דורשת הגמרא בסנהדרין (קס:) את הפסוק (נעדנר כד ס) 'מה טובו אהליך יעקב', 
אלו בתי כנסיות ובתי מדרשות. וכן דרשו בפסיקתא זוטרתא (נרלפים כס כז) על הפסוק 
ויעקב איש תם יושב אהלים', שאלו בתי מדרשות של שם ועבר. 

ד. כיון שהעוסק בתורה עוונותיו מתכפרים ואינו צריך להקריב קרבנות, כמבואר 
במנחות (קײ.). על פי נפש החיים (חער ד פנ"), וראה שם שהאריך בזה. ולפי זה דברי 
רבי חמא שייכים לדבריו לעיל (טו:) לגבי הקורא קריאת שמע ומדקדק באותיותיה, 
ששניהם עצות כיצד להנצל מעונש העברות. ובמעון הברכות (ד"ס מס) מבואר, שהתורה 
מזככת את לב האדם אף אם חטא, כמו שאמרו במדרש ((יכ"ר פיפ כ) 'שהמאור 
שבה מחזירם למוטב', ועל כן בתי מדרשות מעלים את האדם לכף זכות. והוסיף, 
שבזכות התורה הוא חוזר בתשובה מאהבה, והזדונות נעשים לו לזכויות כמבואר ביומא 
(פו:). ועוד ביאר בשפתי חכמים (ד"ס מס), שהעוסק בתורה מנצח את יצרו, כמבואר 
בסוכה ((3:) 'אם פגע בך מנוול זה משכהו לבית המדרש' וכו'. 

זב, הצריך טבילה דווקא במים חיים [ולא במקוה] כנאמר בתורה (ווקל6 טו יג), כך 
לימוד התורה יכול להעלות מכף חובה לכף זכות אפילו את מי שחטא ונטמא הרבה. 
שפתי חכמים (ד"ס מס). 

ה. ראה עוד בעירובין ((ד: ורט"י פס ד"ס כלסנתס), שכך היתה דרכו של רבי אלעזר תמיד 
להניח עסקיו ולרוץ לשמוע דבר הלכה. 

בירושלמי (פ"נ ס"ד) הובא מעשה זה, ושם מבואר שבזמן שעסקו בתיקון החופה שמעו 
מרחוק את רבי יוחנן דורש, ואמרו ביניהם שרבי אלעזר שהוא זריז ילך לשמוע את 
דבריו, וישוב לאמרם לנו. 

ו. האמוראים שהיו רגילים לשנות ברייתות קרויים 'תנאים' [וראה עוד בהליכות עולם 
(סער סני פ"ס)]. 

ז. בתוספתא (פס) הגירסא היא 'היכן. 

ח. כיון שאינו יודע היכן טעה הוא צריך לחזור לראש, אבל אם יודע שדילג תיבה או 
פסוק אינו צריך לחזור אלא מאותו פסוק [ומשם קורא כסדר כדי שלא יקרא למפרען. 
תוספות (ד"ס סקוכ). וראה פני יהושע (נקוס' פס) שביאר מה החידוש בדבריהם. ומדברי 
התוספות משמע שאף אם יודע באיזו תיבה טעה צריך לחזור לתחילת הפסוק. דברי 
חמודות (עס פות כ). אמנם במאירי (ד"ס כנכ) משמע שחוזר לתיבה שטעה בה, וכן כתב 
הלבוש (סי" סל ס"כ). ועוד כתב הלבוש (Eס),‏ שהטועה בפרק ראשון אינו חוזר לפסוק 
'שמע ישראל' כיון שמן הסתם קראו בכוונה כהלכתו, אלא חוזר ל'ואהבת'. וראה דברי 
חמודות (סי יג פות מע) שדן בדבריו. והב"ח (פו"ס סי' סד ק"ג) כתב להיפך, שאם אינו זוכר 
בודאי שכיון בפסוק ראשון צריך לחזור ולקוראו בכוונה. וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 
ברייתא זו שהביאה הגמרא היא בתוספתא (פ"נ ס"ס). ושם נאמר תחילה דין נוסף, שאם 
אינו יודע כלל היכן טעה ואפילו לא באיזה פרק, חוזר לתחילת קריאת שמע. ובהגהות 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


יוֹחֲנֵן - ומצא תנא' ששנה לפני רבי יוחנן ברייתא זו (פוספפ5 פ"נ 
ס"ס), קְרָא קריאת שמע וְטָעָה וְאֵינוֹ יודע לְהַיכְז' טַעָה, אם הוא 
בְּאָמְצַע הַפֶרְק, ויודע שבפרק זה טעה ודילג אך אינו יודע היכן, 
יחזור ?ראש הפרק כדי שיאמר הכל כראוי ויצא מידי ספק". ואם 
הוא בִּין פרק ?פרק - שיודע שגמר פרשה וצריך להתחיל פרשה 
אחרת, אך אינו יודע אם הגיע ל'והיה אם שמוע' או ל'ויאמרי, יחזור 
לפרק ראשון - להפסק הראשון, ויתחיל מ'והיה אם שמוע'". ואם 
מסתפק בִּין כָּתִיבָה לְכְתִיבָה - שהגיע לפסוק 'וכתבתם' ואינו יודע 
אם זהו וכתבתם שבפרשה ראשונה או שניה', יַחֲזוֹר לְכְתִיכָה 
רְאשׁוֹנָה - לפסוק כתבתם' הראשון שבפרשת שמע, ומשם יאמר 
כפודריא. 


אָמַר ליח [-אמר לו] רַבִּי יוֹחֲנֵן לתנא ששנה לפניו את הברייתא, 
לא שָנוּ שהמסתפק בקריאתו צריך לחזור, אלא כשַלא פֶּתַח בָּקריאת 
הפסוק 'למען ירבו יִמִיכֶם' (לנליס י כ), אָבָל אם פַּתַח כבר ב ּ'לְמַעָן 
ירבו יִמִיכֶם', כגון שעומד באמצע פרשת ויאמר ומסתפק אם אמר 
תחילת פרשה זו, כיון שיודע בודאי שאמר 'למען ירבו' אינו צריך 
לחזור כלל, שמשם ודאי פִרְכִיח נֶקט וְאָתִי - קרא ובא כהרגלו, 
שפרשה זו שגורה בפיוי. 


הב"ח (פות 6) גרס כן בגמרא. 

ט. רש"י (ד"ס כין, וד"ס ימחול (פרק). ופירש כאן 'פרק' כמו הפסק [וכן מצאנו בלשון 
המשנה לעיל (יג.) 'בפרקים שואל מפני הכבוד', והכוונה היא בין הפרקים, כפי שפירש 
רש"י שם (ד"ס נפקיס)]. ולא רצה לפרש שיחזור לפרק ראשון היינו לתחילת פרשת 
שמע, שהרי ודאי אמרה כראוי ואין סברא שיצטרך לחזור עליה. לחם משנה (קלפת 
סמע פ"כ סי"ג). אמנם הרמב"ם (פס) כתב, שאם אינו יודע איזה פרק צריך להתחיל חוזר 
ליואהבת', וראה ילקוט ביאורים בביאור שיטתו. והטור (לו"ס סי קל) כתב כרש"י שחוזר 
ל'והיה אם שמוע', ופירש לשון 'יחזור לפרק ראשון' דהיינו לסוף פרק ראשון. וראה 
פרי חדש (טס סי סד ס"ג) שהקשה עליו. 

י. שבשתיהן נאמר הפסוק 'וכתבתם על מזוזות ביתך ובשעריך', בפרשת שמע (לנליס 
וע) ובפרשת והיה אם שמוע (שס יפ כ). 

הברייתא לא הזכירה את הפסוק 'וקשרתם' אף שגם הוא נאמר בשתי הפרשיות (לנליס 
ות וסס י יק), כיון שבפרשת שמע נאמר 'וקשרתָם' בקמ"ץ, ובוהיה אם שמוע נאמר 
יוקשרתֶּם' בסגו"ל, וכן טעמי הפסוק שונים, ולא מסתבר שיטעה ביניהם. מעדני יום 
טוב (סי יכ פופ ו). והט"ז (פו"פ סי" סד סק"כ) ביאר עוד מדוע לא נקטה הברייתא שטעה 
בתיבות 'בשבתך בביתך' הכתובות בשתי הפרשיות (לנליס ו ז, פס ₪ יט), כיון שאין דרך 
לטעות בתחילת הפרשה או באמצעה, כי יכול להרגיש לפי הזמן שעבר אם עומד 
בפרשה ראשונה או שניה, אך בסוף הפרשה הראשונה שכבר עבר זמן קצת ארוך, יכול 
לטעות שמא עומד בפרשה שניה. וראה תירוץ נוסף בילקוט ביאורים. 

וא. רש"י (ד"ס נין כפינס). ופירש שעדיין לא אמר 'וכתבתם'. אך בספר הנר (ד"ס כפמפע) 
פירש בשם רב סעדיה גאון, שכבר אמר את הפסוק 'וכתבתם', ומסתפק אם הוא של 
פרשה ראשונה או שניה, ודינו שיחזור לאחר כתיבה ראשונה דהיינו לוהיה אם שמוע. 
יב. רש"י (ד"ס סככיס), על פי ביאור הרשב"א (ד"ס 6נל) בדבריו [ולפי זה צריך לפרש 
דברי רש"י 'אין צריך לחזור אלא לאמת', שבפרשת ויאמר עד אמת ויציב אין לו לחשוש 
שטעה, ורק אם יטעה בברכה שלאחר קריאת שמע שאינה שגורה בפיו יצטרך לחזור 
ל'אמת' ולאמרה מתחילה]. והוסיף הרשב"א שמשמע מפירוש זה, שהעומד בפרשיות 
הראשונות ומסתפק שמא דילג בפסוקים שלפניו, צריך לחזור עד למקום שודאי קרא, 
כיון שפרשיות אלו אינן שגורות כל כך בפיו כפרשת ויאמר. אמנם הקשה עליו הרשב"א, 
מנין שפרשת ציצית שגורה יותר משתי פרשיות ראשונות, ואדרבה, הראשונות שגורות 
יותר כיון שנוהגות בכל מקום ביום ובלילה, אך את פרשת ויאמר יש שאינם קוראים 
בלילה כמבואר לעיל (יד:). ועל כן כתב, שהמסתפק בכל מקום בקריאת שמע אם קרא 
מה שלפניו אינו צריך לחזור, כיון שודאי קרא ובא כהרגלו. ופירש את דברי הברייתא, 
שאף שהמסתפק אם עומד בכתיבה ראשונה או שניה צריך לחזור לכתיבה הראשונה, 
מכל מקום אם התחיל לפי תומו 'למען ירבו' מוכח שודאי עמד בכתיבה השניה, כיון 
שקרא לאחר מכן את הפסוק 'למען ירבו' כהרגלו, ולפיכך לא יחזור אלא ימשיך בקריאתו 
כסדר. וכן כתבו הרמב"ם (קכיפת טמע פ": סי"ד), הסמ"ג (עקין ית), הטור (פו"ת סי' סד) ועוד, 
וכתב בביאור הגר"א (עס פ"ד) שכן משמע מכל הפוסקים שלא כרש"י. 

ובשלמה משנתו (נרט"י ד"ס סככיס) פירש דעת רש"י, שדברי רבי יוחנן 'לא שנו' נאמרו 
על המבואר בברייתא שלעולם המסתפק צריך לחזור עד למקום שבודאי אמרו, ולקרוא 
משם והלאה על הסדר. ועל כך אמר רבי יוחנן, שאם עומד סמוך לברכת 'גאל ישראלי 
וזוכר שטעה ודילג לפני כן, אך יודע בודאי שעד 'למען ירבו' אמר בלא דילוג, אינו 
חוזר עד לשם לתחילת פרשת ויאמר, כיון שפרשה זו שגורה בפיו ובודאי אמרה 
כתיקונה, אלא חוזר לאמת שבתחילת ברכת 'אמת ויציב', שברכה זו אינה שגורה כל 
כך בפיו כיון שאומרה רק פעם אחת בכל יום, ועוד, שיש בה כמה פעמים תיבת 'אמת' 
ויכול לטעות ולדלג מאחת לחברתה, ועל כן עליו לחזור ולאמרה. ואמנם אם אינו יודע 
בודאי שעד 'למען ירבו' אמר בלא דילוג, עליו לחזור ולומר את שתי הפרשיות 
הראשונות, ואין לומר שהן שגורות בפיו ובודאי לא טעה באמירתן, מפני שיש בהן 
תיבות הדומות ועלול לטעות ביניהן. וראה הרחבה בביאורי רש"י. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 
6) תוספתf‏ פרק 3, 


3) [לקמן כד: פנ מל.], 
ג) כומת ‏ לף ו; 


1 07 תוספת5 פרק ב 


ס) לעיל י6., ו) פוספת6 
פלק 3, ז) [לקמן כת:], 
מ) מוקפת פ"ס ע"ט, 
ט) נקמן דף מו., *) לעיל 
דף י. סוכה פ"3 לף כס: 
כתוכוס ‏ דף ו. (שמסוי 
פ"ו), כ) [עי' פוס' סוכס 
כ דס ופלכקךן, 
ל) סוטה י., מ) לקמן כ:, 
() עיין שבת קנד. וכתוס' 
שם ד"ה ואמרי לה סוכה 
מו. ב"מ עג:, ק) עיי"ש 
בתוס', ע) לקמן כט, 
פ) דברים ח י, 5) וכמו 
בסנהדרין קה: (הג' בן 
אריי), | ק)וכן איתא 
בתנדב"א פרק כא (הג' 
בן ארי) וכ"כ רב נסים 
גאון, ל) עיין יבמות צ 
צ"ב. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' (סיכן עעס 
יחזור לראש נקמכע 
ספ' ימחר לתחלת 
הפרק נין פרק נפרק 
כנ"ל: (3) שם וסוכין 
פפן [וסין מכרכין לפניס] 
תס"מ. ונ" סללפסי 
וסלסר"י גורקי' 
ומברכין לפניה וכן סוb‏ 


כעור | כקימן ק5"ס: 
(ג) רש'י ד" יזור 
לפרק וכו'. כסטון 


ויתחיל | וסיס 6ס: 
(ל) שם ל"ס ואמר ליה 
רי יוסנן: 
הגהות הגר"א 
[א] גמ' ‏ ופי מכככין 
לפניס, נ"3 וכ"ס גירסת 
תוס' (כיומ ע"ט 5' 
ונקוכס כ" 3' ונפו 
ק"ז ') סל גירסם רי"ף 
וסגקוניס ומברכין 
נפנים וכ"ס כתוpפתb‏ 
(כ"כ סרפכ" 336 כיתb‏ 
כתוספת6 עלנו): 


תורה אור השלם 
א) כְּנְחָלִים נְטָיוּ כְּנוֹת 
עלי נהֶר כַּאֲהָלִים נָטַע 
יי כַּאָחִים עֲלֵי מָיִם: 
[במדבר כד, ו] 
ב שָׁמַע יִשְׂרָאֵל ײװ 
אֶלְהִינוּ יי אֶחָד: 


|רברים ו, ד] 
0 ַרבֵּר משָה וְהַפּהַנִים 
הֲלָיִם אֶל כָּל יִשְׂרָאֵל 
לָאמֹר הַסְבָּת ‏ וּשָמַע 
שְרְאל | הַיוּם | הַוָה 
יי לָעַם לי אֶלהָיּ: 
[דברים כז, ט] 
= וְשַנתָּם ‏ לבנ 
דרת בֶּם בְּשְׁבתְְ 
ְּבִיֶ וּבְלְכְתך בר 
בְשָכְְד ּבְקוּמְָ 
[דברים ו, זן 


---- 7-0 
ליקוטי רש"י 


כאהלים נמע. (פון 
נטיעס | מ5נו | כסניס 
שנסמר. (דניסל ‏ י מס) 
ויטע פסלי 6פלגו [במדבר 
כד, ון. רב מרי ברה 
דבת שמואל. כ3 מלי 
בר רסל כת שמולל סוס 
ונסנית | וגסס (ככי 
ונמגייר וקמיס 6יסור 
גיורק ורב מכי סורתו bp‏ 


כקלוםס ולידתו כקדוקס ומממת ככולו מנפוסו על פס 6מו [ב"מ עג:ן. דסיסול. סול 6יסור גיורb‏ סנ על רתכ כת מר 
סמו( קודס שנתגייר ונתעכרס סימנו כגיות פת ככ מרי כר רסל וכתוך כך נתגייר ות"כ נונד ככ מכי וסוס כיס סוכו 


היה קורא פרק שני ברכות 


טז. 


אהלים לנחלים, כנסליס נטיו כסניס נטע ": אף [אהלים]. כתי מדרטות. ‏ אהלים לנחלים. פי' סקונעכס דכתיב כנסליס נטיו כלסליס נטע. 


פסניס (טון נטיעס נופלת כסס טנקמר ויטע 6סלי פדלו (דני יפ)6: 
קמרין ליה גננא. קוקכין כו תופס (סקישו 6קס: יחוור לראש. 
כגון קסיס יודע קנפכק זס טעס ודלג 30כ לינו יודע כליזה מקוס הקורא 


כו טעס: בין פרק לפרק. טיודע 
טגער ספכסס ולריך לסתקיל פרעס 
לסרת ופיו ולע סיס מסן: 
יחזור לפרק ראשון. נספסק כסעון (ג) 
וסיס קס קמוע: בין כתיבה לכתיבה. 
קיודע סכריך לומל וכתכתס וסיגו יודע 
לס כקון לס סני: (ד) וא"ר יוחנן. 
לפנש | וכן': | סרכיה ‏ נקט," 6 
נטעות מכפן עד 6מם וליב 576 
סזור נ (6מת, שספרקס טגוכס 
כפיו: | מתני" האומנין. קסס 
עסוקיס כמנפכתן כרלם ספיל מו 
כל סנדכך וסגיע זמן ק"ש קוכין 
לס מיד: נדבך. כנין של 36ניס, 
כמו נדככין די 6כן ג9ל (עוכל ו): 
מה שאינן רשאין לעשות כן בתפלה. 
לופל כסמי סיל" ונעי כוונס, סלכך 
פֿין מתפננין ככ ססילן וכר6ם 
סנדכך דמסספי דינמb‏ נפני, דפין 
יכולין לעמוד סס 656 על ידי הדסק 
ומסמת כעמות כ מכֿי מכווני: 
גמ' ומתפללין בראש הזית ובראש 
התאנה. 3זמן פעוסקין 3סן, מפני 
טענפיסס מרוכיס ויכולין לעמוד טס 
סנ כלומק וסיץ עס פסד (יפול 
נפיכך מתפננין ברסס, 36ל בס6ב 
פֿיענות פין מתפללין: בין כך ובין 
כך. כנומר כין מספנס כין טר 
ילנות: יורד ומתפלל. דס סיו 
מסועכד | נ(מנפכס ססו כרקות 
ענמו: לפי שאין דעתו מיושבת 
עליו, | מנעתותו, וס סקכו 955 
פועניס מפני כטול מנמכה 55 סקלו 
6 על סנית: ברה דבת שמואל. 
נכמס מקומות? קלי ניס כל כסל, 
ונת סמונ סיתס ונטכית | ;כין 
סעמיס כדסמר ככתוכות (דף כג), 
ונ עניס לסל ונתעכרס סימגו 
וסס"כ נתגייר וסמיס סיסור, כדפמכי' 
ככ" (דף קפע") ככ מכי ביס 
סורתו קנ כקלועס סוס, ככך 6 
סיס נקכ על םס מניו: תנן האומנין 
קורין בראש האילן. מפי' כזמן קסן 
עסוקין, 56מ5 65 כעי כוונס: שבטלין 
ממלאכתן וקורין. כדי סיסו קולין 
ככוונס | רעלין סיטל ממלסכתן: 
פרק ראשון. פרעת קמע נעי 
כוונס: קורין את שמע ומברכין 
לפניה ולאחריה. כסקונס, וכן* כזמן 
תפלס: אבל אין יורדין לפני התיבה. 
סינן רספין מיבטל ממנסכתן וירד 
לפני סמיס כעשות טגים כבור, סים 
קס כטול מנפכס יותר מדסי: מעין 
שמונה עשרה, סכיננו נדעם דרכיךש 
כו' קכונכ י"" כרכום ככרכס 6סק, 
וג' כלסונות וג' 6קלונות כסלכתן: 
הא ר"ג הא רבי יהושע. לתגן כפרק 
תפנת סקסל (דף כת:) ר"ג וער lo;‏ 
יוס ווס מספלל 6דס י"ס כרכות, 


- 


+ אהלים לנחלים דכתיב * כנחלים נטיו כגנות 


עלי נהר כאהלים נטע וגו לומר לך מה 
נחלים מעלין את האדם מטומאה לטהרה 
אף אהלים מעלין את האדם מכף חובה לכף 
זכות: הקורא למפרע לא יצא וכו: רבי 
אמי ורבי אסי הוו קא קטרין ליה גננא לר' 
אלעזר אמר להו אדהכי והכי איזיל ואשמע 
מלתא דבי מדרשא ואיתי ואימא לכו אזל 
אשכחיה לתנא דקתני קמיה דר' יוחנן * קרא 
*וטעה ואינו יודע להיכן טעה (6) באמצע הפרק 
יחזור לראש בין פרק לפרק יחזור לפרק 
ראשון בין כתיבה לכתיבה יחוור לכתיבה 
ראשונה אמר ליה ר' יוחנן לא שנו אלא שלא 
פתח בלמען ירבו ימיכם אבל פתח בלמען 


. ירבו ימיכם סרכיה נקט ואתי אתא ואמר להו 


אמרו ליה 9 אילו לא באנו אלא לשמוע דבר 
זה דינו: מתני" :האומנין קורין בראש 
האילן ובראש הנדבך מה שאינן רשאין 
לעשות כן בתפלה. יחתן פטור מק"ש לילה 
הראשונה ועד מוצאי שבת אם לא עשה 
מעשה ומעשה בר"ג שנשא אשה וקרא לילה 
הראשונה אמרו לו תלמידיו= למדתנו רבינו 
שחתן פטור מק"ש אמר להם איני שומע לכם 
לבטל הימני מלכות שמים אפי" שעה אחת: 
נמ' "ת"ר האומנין קורין בראש האילן 
ובראש הנדבך דומתפ??לין בראש הזת 
ובראש התאנה ושאר כל האילנות יורדים 


ולי נלפס דלסליס דספי קר כו כסון סכ 66 כקון 
כסמיס" 605 נרס מדסמיך מס טוכו פוסניך לכנתניס נטין?: 
את שמע ואינו יודע להיכן טעה חוזר לראש. פי' מטעס 


ספיט יודע מסיכן טעס 536 ס 
סיס יודע מסיכן טעס מדפג תינס 
ו פסוק פינו 5ריך (מזור 596 מפותו 
פסוק וליעך וכן כסלל | ומגילס: 
מעשה גר" ששא אשה וקרא 
ק"ש בלילה ראשונה. 
כו מעסס ספול סול דקע"ל פס 
גלול סו ונוט כעמו סיוכל 
לסתכוין וסו כו ליטול פת סקס 
סרקות כילו: 
לפי שאין דעתו מיושבת עלין. 
וס תמר מיפוק ניס מקוס 
דסמרינן ‏ לעיל (דף =) כ יעמוד 
קדס מקוס גנוס ויפפל5. ויש כומר 
לספס מיירי על גכי כס5 16 ספסל 
קנ נקיען סעלס 5ס נעסות 
מנפכמו סוי כמו עלייס: 
הא נפוק ראשון. ו לוק 
נקט פרק ק'. דסיינו 656 
דרכף ורנ פמר לעיל ):x(‏ פסוק 
רקטון לכל וסכי סנכתל: 
אפ" כל אדם נמ "ת bn‏ 
ססר כל 6דס כפות ופועליס 
סוכס. וי"ל דפטיטb‏ ניס כיון שיכול = 
לומר מעין יס 6ין זס סוס סלוט 6ס 
ספועניס פומכיס פפינו לכתסנס: 
"וחותם גנוכת הארץ. פע"ג 
למדסולייתס סס. יש כק 
ביל סכמיס (עקור דכר מן סתולם? 
סוסיל וערודיס * כמלכת בעל סכיק : 
לי 


למטה ומתפללין חובעל הבית בין כך ובין כך9 יורד למטה ומתפלל לפי 
שאין דעתו מיושבת עליו. רמי ליה רב מרי ברה דבת שמואל לרבא תנן 
האומנין קורין בראש האילן ובראש הנדבך אלמא לא בעי כונה ורמינהי 
הקורא את שמע צריך שיכוין את לבו שנאמר = שמע ישראל ולהלן הוא אומר 
הסכת ושמע ישראל מה להלן בהסכת אף כאן בהסכת אשתיק א"ל מידי 
שמיע לך בהא א"ל הכי 'אמר רב ששת והוא שבטלין ממלאכתן וקורין 
והתניא >בית הלל אומרים עוסקין במלאכתן וקורין לא קשיא הא בפרק 
ראשון הא בפרק שני, "ת"ר הפועלים שהיו עושין מלאכה אצל בעל הבית 
קורין ק"ש ומברכין לפניה ולאחריה ואוכלין פתן ומברכין לפניה ולאחריה 
ומתפללין תפלה של שמונה עשרה אבל אין יורדין לפני התיבה ואין נושאין 
כפיהם והתניא מעין י"ח אמר רב ששת לא קשיא הא ר"ג הא ר' יהושע 
אי ר יהושע מאי איריא פועלים אפילו כל אדם נמי אלא אידי ואידי ר"ג 
ולא קשיא !7 כאן בעושין בשכרן כאן בעושין בסעודתן והתניא = הפועלים 
שהיו עושים מלאכה אצל בעל הבית קורין ק"ש ומתפללין ואוכלין פתן 
0 'ואין מברכים לפניה !יי אבל מברכין לאחריה שתים כיצד ₪ ברכה ראשונה 
כתקונה שניה פותח בברכת הארץ וכוללין בונה ירושלים" בברכת הארץ 
במה דברים אמורים בעושין בשכרן אבל עושין בסעודתן או שהיה 
בעל הבית מיסב עמהן מברכין כתיקונה: חתן פטור מק"ש: 'תנו רבנן 
" בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה ובלכתך בדרך פרט לחתן מכאן 
אמרו הכונם את הבתולה פטור ואת האלמנה חייב מאי משמע אמר 
רב פפא כי דרך מה דרך רשות אף הכא נמי רשות מי לא עפקינן 
דקאזיל לדבר מצוה ואפילו הכי אמר רחמנא ליקרי אם כן לימא קרא בלכת 
מאי בלכתך שמע מינה בלכת דידך הוא דמחייבת הא דמצוה פטירת 


אי 


רכי יסוסע 6ומר. מעין י"ת: עושין בשכרן. סנוטלין שכר פעולפן כל סעודתן 5ריכין למסר. המנפכס ומתפננין מעין י"ס: 
אבל עושין בסעודתן. כסכיל ספכיעס לכדס מתפננין י"ת: והתניא. כניקות ,6‏ דים מלוק כיץ עוסין כטכלן לעוטין כסעודפן: 
ואין מברכין לפניה. * ספינס מן סתולס: אבל מברכין לאחריה. עסי מן סתוכס, דכתיב? וקכנת וקכעת ורכת (נקפן מפ:): 
וכוללין. טני? כרכות כסת, סכרכת סלכן וכנין ירוקיס דומות: בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה. כנר פיכסתיס כפרק רסטון (י): 


קנ כקדוקס ולידתו כקדוסס וסי מכנות סמופל םנטכו כדפיתb‏ נכתוכות (כג.) [רשב"ם ב"ב קמט.ן. מעין י"ח. סומר 
נקנעה כרכום מעין סמונס עסרס כגון ג' רסעונום וג' 6תרונות כפקנן ופומר הניגט למע ומסייס בסומע תפלס כדפמרינן בנרכות (כט.) וים כס מעין כולס [נדה ח:ן. ג' רפונות וג' 6סרונות כפיקקן ולומר סכיננו בלמכע סים כס מעין pנם‏ 
עקרס כככות וסי תפלס קרס טתיקנו לעוכרי לרכיס [יומא פז:]. וינו מכרך 536 סומע תפלס ככנ סכרכות סכין טלש רלפונות כםכם פסרונות סכיננו כנגד תס מוקן ומול פת לנכט כנגד ספיט כסלום גו כנגד סלם ננו לסיות גפוניס כנגד 
גמולס וכן לולס [לקמן כט.]. חתן פטור מק"ש. קטכוד נמסקכת כעינת מנוס. בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה. ונקמיס מפרק מ6י מקמע (לעיל יא.ן. ססינו מייב נקריפם קמע ונקמן מפרם מלי מקמע סוכה כה.]. [המשך בסוף המסכת] 


מתני" 


עין משפט 
נר מצוה 


לד א מייי פ"נ מסנכות 
ק"ש סנכס יג יד קמג 
עסין יס טור סו"ע פו"ס 
סימן סד סעיף 3 ג ד: 
לה ב מע" קס.סנכס ד 
סמג פס טור טו"ע 
פו"ם סימן סג סעיף ת: 
לו ג פיי" פ"ד מסנכות 
ק"ש סנכס 6 סמג 
טס טור סו"ע פו"ם סימן 
ע סעיף ג: 
לו דה חפיס עס 
תפלס תנכס תמ טוכ 
סו"ע פו"ס סימן 5 סעיף 
ג: 


לח ו מיי' פ"כ מסנכות 
ק"ש סנכה ד סמג קס 
טוס"ע פו"ס סימן סג 
סעיף !: 
לט [ז ח פיי' פס מסלי 
תפנס הנכס ת]: 
זמ" פ"3 מסלנכות 
כרכות סלכס 3: 
מ ח מיי' וסמג פס טול 
סו"ע מו"ם סימן ק5 
סעיף 5: 


גליון הש"ס 


רש"י ד"ה ואין 
מברכין לפניה. 
שאינה מן התורה. 
עי' נקמן (דף לס ע"פ) 
תוק' ד"ס נפליו ול"ס 
פ. ומ (דף עט 
ע"פ) מוס' ד"ס ו 
כירך. ונקוכס (דף כו 
ע"כ) תוס' ד"ס 60 
כירך. | ופולין (לף קז 
ע") מוס' ד"ס 0 
ניכף: ‏ תוםה דיה 
וחותם כו'. במלאכת 
בעה"ב. עי' נקמן (דף 
מו ע"6) תדע דסעוכ 
וסמטינ (סו דסורייקס 
שססרי פועניס | עוקכיס 
פֿותס. ו5"ע: 


רב נסים גאון 


למה נסמכו אהלים 
לנחלים. והוא 
שנאמר בתורה (במדבר 
כד) משמו של בלעם מה 
טובור אהליך יעקב 
כנחלים נטיו: 


הגהות וציונים 


6 לתחלת 
כצ"ל (גליון) הוגה ע"פ 
המהרש"א: 3] נ"א לא 
(גליון): ג] רבינו מנוח 
פיי בין כך 'וביזיכך ‏ בין 
ק"ש ובין תפלח, (כ"מ 
פ"ב מקר"ש ה"ד) ודלא 
כרשיי: 7] בכת"י נוסף 
וחותם ועיין בהגו"צ 
אות נ): ס] לעיל יא ע"א 
הג" "בשבת" ובלכת 
וכו' (רש"ש עיי"ש, אולם 
בכת"י שם הגירסא כמו 
כאן): |] נראה דרש"י 
ל"ג בגמ' דכתיב כנחלים 
וגו' אלא גרסי אהלים 
לנחלים לומר לך עהרר"י 
בכרך): 1] [עי' ברשב"א] 
(גליון): מ] יש להוסיף 
שורת בנין של אכנים 
הבש תמר וכיה 
ברע"ב): ע] יש להוסיף 
מתפללין בזמן תפלה 
(באה"מ): י] (כצ"ל 
וכ"ה בא"ז) (גליון) וגי' 
זו אינה מובנת ויש 
שגורסין יב (מנחם משיב 
נפש, ועיין רש"ש) ואולי 
צ"ל ייג והיינו עם ברכת 
המינים (באה"מ): 
כ] [צ"ל שתין (גליון): 
(] נדצ"ל אימא (מהר"נ 
אדלר) ועיין בדרישה 
או"ח סימן קצא: מ] כיון 
ששאר כל אדם יכול 
לומר (כ"ה לשון התוס' 
בדרישה או"ח סי' קצא): 
כ] [לכאורה צ"ל פותח 


הפרק 


אמנם גם הכ"מ פ"ב מהלכות ברכות דין ב' העתיק דברי תוס' הללו וחותם וכו' ולכן צ"ל דהיה הגי' לפניהם במ"ש 
הטור סימן קצא שניה פותח וכו' וכולל וכו' וחותם בברכת הארץ] (גליון) וכ"ה בכת"י ובראשונים: 


טז. [ב] 


אֶתָא - בא רבי אלעזר למקום בו היו רבי אמי ורבי אסי, וְאָמַר 
?הו - ואמר להם מה ששמע. אִמָרוּ ליה [-אמרו לו], אִילוּ לא בָּאנוּ 
אִלָא לשְׁמוֹע דִּבֶר זֶה, דיינו'י. 


* א * 


משנה 


המשנה שלפנינו עוסקת בענין כוונה בקריאת שמע, ומבארת מה 
דין אומנים העסוקים במלאכתם, ומה דין חתן בלילה הראשון: 
הַאוּמָנִין - בעלי מלאכה כגון בנאים או הקוטפים פירות האילן", שהיו 
עוסקים במלאכתם והגיע זמן קריאת שמע, קורין מיד במקומם בְּראש 
האילְן וּבראש הַנִדְבֵּךּ [-בנין של אבנים'], ואף שאי אפשר לעמוד 


קריאת שמע צריכה כוונה אלא בפסוק ראשון". מוסיפה המשנה, מה 
שְׁאֵינְן רשָאין לְעָשות כן בַּתִּפְלֶה - אך אסור להם להתפלל שמונה 
עשרה בראש האילן או הנדבך", כיון שהתפילה בקשת רחמים היא 
וצריכה כוונה, ואם יתפללו במקומם לא יוכלו לכוין בה כראוי מחמת 
הפחד שמא יפלוי". 


חַתן פַּטוּר מִקְרִיאֶת שמע בלי?ה הַרְאשונָה של הנישואים, כיון 
שטרוד במחשבת מצות הבעילה", וְפטור אף עָד מוצאִי שַבַּת שלאחר 
מכן אַם לא עֲשֵׂה מעֲשֵׂה - אם עדיין לא בעלי. 


מוסיפה המשנה, וּמַעָשָה בְּרַבּן גִּמְלִיאֶלי שַנָּשָא אֲשַׁה, וקרא 
קריאת שמע בלִילָה הִרְאשונֶה. אִמָרוּ לו תִּלְמִידָיו, הרי לְמַדְתְּנוּ 
רמִינוּ שָחַתֶן פּטוּר מקריאַת שׁמע, ומדוע אתה קורא. אֶמַר להם 


וג. כלומר, דבר זה שאמר רבי יוחנן, אך אין כוונתם לכל התוספתא. על פי הירושלמי 
(פ"נ ס"ל). 

לכאורה יש להעיר על הלשון 'אילו לא באנו אלא לשמוע דבר זה', שהרי הם לא באו 
לשמוע דבר זה, אלא אדרבה להיפך, אם לא היו באים לקשור את חופתו היו שומעים 
הלכה זו בבית המדרש בעצמם [שהרי אף הם היו תלמידי רבי יוחנן]. ובדקדוקי סופרים 
(פות פ) הביא גירסא 'אלמלא לא באתי וכו' דיי', דהיינו שרבי אלעזר אמר כן. 

וד. 'אומן' הוא מענין מאומן, כלומר שמלומד ומורגל באותה מלאכה. על פי הערוך 
(ערך 6מן 6). 

טו. וכלשון הפסוק לגבי בנין בית המקדש (עוכל ו ד) נדבכין די אבן גלל', שפירושו 
כתלים של אבן שיש. על פי רש"י (ד"ס (לנן, ועו עס). ולפי זה ראש הנדבך היינו 
ראש הכותל. אמנם בראש השנה (ד. ד"ס (לנכין) פירש רש"י שנדבכים הם שורות אבנים, 
וכן כתב השיטה מקובצת (ד"ס ספומלס). ולפי זה 'בראש הנדבך' היינו בראש שורת 
האבנים העליונה. וראה עוד בביאורי רש"י. והרמב"ם (פיכוש סמטטוק) פירש, שדרך 
הבנאים להעמיד שני קרשים וליצוק את הכותל ביניהם, ואחר כך מסירים אותם, וקרשים 
אלו קרויים נדבכים. 

טז. רמב"ם (פילוע סמטניות), רבינו עובדיה מברטנורא. 

נחלקו הראשונים האם דין זה נאמר דווקא באומנים או גם בבעל הבית העוסק במלאכת 
עצמו, וראה הרחבה בהערה על הגמרא להלן. 

אילן הוא מסוכן יותר מנדבך, ועל כן נקט התנא את שניהם, להשמיענו שמותר לקרוא 
קריאת שמע אפילו על האילן, ושאסור להתפלל אפילו על הנדבך כמבואר להלן. 
תפארת ישראל (יכין 6ות כס). 

יז. התנא לא כתב בפירוש 'אבל לא מתפללין', ללמדנו שבדיעבד אם התפללו שם 
יצאו ידי חובה. מלאכת שלמה (ל"ס מס). 

יח. והחילוק בין קריאת שמע לתפילה, שקריאת שמע צריכה כוונה רק בפסוק ראשון, 
כמובא לעיל בשם הרמב"ם. וכן כתב רש"י בסוכה (כס: ד"ס וסיינין) לגבי העומדים 
בחופה. והר"י מלוניל (ד"ס ספומנין) כתב, שאין דומה כוונת קריאת שמע לכוונת התפילה, 
שבקריאת שמע אינו צריך אלא להבין את היוצא מפיו, אך בתפילה צריך לכוין לבו 
לבקש רחמים ותחנונים. וראה ביאורי רש"י. ובספר הנר (ל"ס עס) ביאר בשם רב סעדיה 
גאון, שקריאת שמע היא דאורייתא ותפילה היא מדרבנן, וחכמים עשו חיזוק לדבריהם 
יותר מלדברי תורה, כמבואר בעירובין (עו.) ועוד [וטעם הדבר, כיון שדברי סופרים 
צריכים חיזוק שלא יבואו לזלזל בהם, כמבואר בראש השנה (יט.)]. 

וט. והעוסק במצוה פטור מן המצוה, ראה הרחבה בגמרא להלן. 

חתן טרוד במחשבתו כיון שרוצה להיות בקי בבעילה ומהרהר בדבר. על פי רש"י 
(קוכס כס. ד"ס מתן). והרמב"ם (פילופ סמעניות) כתב שחושש שמא ימצא שאינה בתולה. 
ותלמידי רבינו יונה (ד"ס פפן) פירשו, שמתיירא שמא יעשה כרות שפכה בבעילתו. 
ובתפארת ישראל (יכין פות כט) כתב עוד, שחושש שמא ימצא רחמה אטום. וראה הרחבה 
בילקוט ביאורים. 

פטור חתן הוא רק משעת הנישואין ואילך, אך קודם לכן חייב בקריאת שמע. על פי 
משנה ברורה (פ" ע ס"ק יכ). וראה בית יוסף (פו"פ סי" ע ד"ס ועט) בענין זה. וכן בלילה 
הראשון לאחר שבעל הוא חייב בקריאת שמע. שיטה מקובצת (כפונות ו: ד"ס ממיכ) בשם 
הרדב"ז. וראה עוד שפתי חכמים (ד"ס פקן) מה שכתב בזה. 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


רבן גמליאל, אִינִי שומע לָכֶם 7027 הַימָנִּי [-ממנין מלכוּת שמים 
אַפילו שָעָה אַחֲַתי. 


גמרא 


שנינו במשנה שהאומנים קוראים קריאת שמע בראש האילן או 
הנדבך, אך אינם רשאים להתפלל שם. הגמרא מביאה ברייתא המחלקת 
בדין זה בין סוגי האילנות, ומבארת מה דין בעל הבית העוסק במלאכת 
עצמו: 
תְּנוּ רַבָּנְן בברייתא, הָאוּמָנִין העוסקים במלאכה, קורין קריאת שמע 
בְּראש הָאִילְן וּבְראש הַנְּדְבָּףף, ואינם צריכים לרדת לארץ לקרוא. 
וכן מִתפַּלְלִין שמונה עשרה בְּראש עץ זַזִּית וּבְראש עץ הִַתּאָנָה, 
כיון שענפיהם מרובים ואפשר לעמוד שם ברווח בלי פחד שמא יפלו, 
ויכולים לכוין שם לבם כראוי אף בתפילה:י. וּבשאָר כָּל הָאִילְנות 
יורדים ?ממה וּמִתִפַּלְלִין, כיון שאי אפשר לעמוד בראשם אלא 
בדוחק, ומתוך הפחד שמא יפלו אינם יכולים לכוין בתפילתם. 


מוסיפה הברייתא, וּבַעֵל הַבַּיִת העוסק במלאכה בראש האילן, בִּין 
כ וּבִּין פַּךְּ - בין בראש הזית והתאנה ובין בשאר אילנות, הרי הוא 
יורד לְמטה וּמִתפַלל, לפי שָאִין דעַתו מִיוּשָבֶת עָלָיו לכוין במקומו 
כראוי מחמת הסכנהיי. ומה שבפועלים הקילו להתפלל בראש הזית 
והתאנה, הוא כדי שלא יתבטלו ממלאכתם, אך בבעל הבית העומד 
ברשות עצמו ואינו משועבד למלאכה לא הקילוי". 


* 


כ. המשנה נקטה 'עד מוצאי שבת' כיון שבזמנם נהגו להנשא ביום רביעי, כמבואר 
בכתובות (3). שיטה מקובצת (ד"ס ססן). וכן אם נשא אשה ביום אחר פטור ארבעה 
לילות מליל הנישואין. טור (פו"ש סי ע). 

אם עברו ארבעה לילות ולא בעל, ליבו גס בה ואינו טרוד עוד, ועל כן הוא חייב 
בקריאת שמע. רמב"ם (קלית טמע פ"ד ה"). ומכל מקום גם לאחר מכן, באותו לילה 
שיודע שבודאי יבעול הרי הוא פטור. שיטה מקובצת (עס). אמנם בכתובות (ו: ד"ס מפיכ) 
הביא השיטה מקובצת, שיש הסובר שפטור לעולם כל זמן שלא בעל, ומה שנקט התנא 
'עד מוצאי שבת' הוא משום שכך הרגילות שאינו יושב יותר מארבעה ימים בלא 
לבעול. 

פטור חתן מקריאת שמע בארבעה ימים אלו הוא גם מקריאת שמע של שחרית. רבינו 
מנוח (קליסת סמע פ"ד ס"6) בדעת הרמב"ם, וכן כתב הטור (שס). אמנם רבינו מנוח עצמו 


כא. 'רבן' הוא כינוי חשוב יותר מ'רבי'. רמב"ם (סקלמס (מפניות, ד"ס ספרק סטניעי). וראה 
שו"ת אפרקסתא דעניא (פ" סי" (ם) שהאריך בביאור תואר זה. 

בב. כלומר, אף שאחר הבעילה אתחייב בקריאת שמע, איני רוצה להמתין מלקבל עול 
מלכות שמים אפילו שעה אחת. תפארת ישראל (ילין פופ 6. 

מעשה זה אינו סתירה לדין האמור לעיל שחתן פטור מקריאת שמע, אלא באה המשנה 
להשמיענו שאדם גדול הבטוח בעצמו שיוכל לכוין הרשות בידו. תוספות (ד"ס מעסס) 
[מדבריהם משמע שסתם אדם אינו רשאי לקרוא, אכן ראה מהרש"א (נפוס' עס) שהקשה 
על כך מהמשנה להלן (ע"כ), שם מבואר שנחלקו בזה תנאים]. ובתוספות רבי עקיבא 
איגר (על סעטניות) ביאר, שמשנתנו עוסקת רק בפטור חתן מקריאת שמע, אך באופן 
שרוצה לקרות לא דנה משנה זו כלל אם רשאי לנהוג כן או לא, אלא זהו נידון המשנה 
להלן (ע"כ). ומה שהביא התנא במשנתנו את המעשה ברבן גמליאל, הוא כדי להביא 
ראיה לדבריו ממה שאמר רבן גמליאל לתלמידיו שמעיקר הדין חתן פטור. 

בג. רש"י (ד"ס ומתפננין). והרא"ה (ד"ס ספומנין) כתב, שבראש שאר אילנות ובראש הנדבך 
אסור להתפלל כיון שהעומד שם חושש שיפול הכותל או ישבר האילן [ולא כפירוש 
רש"י שחושש על עצמו שמא יפול], ולפי זה ביאר (ל"ס פנו), שבראש הזית והתאנה 
מותר להתפלל כיון שענפיהם חזקים, ואין חשש שישברו. אכן בירושלמי (פ"כ ס"ס) 
מבואר, שהטעם שמתפללים בראש הזית והתאנה הוא משום שטרחתם מרובה, וביארו 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס פנו), שכיון שענפיהם מרובים משאר אילנות יש טורח גדול 
בעלייתן וירידתן, ואם נצריכם לרדת להתפלל יבטלו הרבה ממלאכת בעל הבית, ועל 
כן הקילו להם להתפלל למעלה. וראה רא"ה (עס) שפירש את הירושלמי כשיטתו, 
ושיטה מקובצת (ד"ס ומתפננין) שהביא פירוש נוסף בדברי הירושלמי. 

בד. אף שלמדנו לעיל (י:) שאסור לעמוד במקום גבוה ולהתפלל משום שאין גבהות 
לפני ה', הוצרכה הברייתא להשמיענו שאסור להתפלל בראש האילן משום ישוב הדעת, 
כיון ששם מדובר דווקא בעומד על גבי כסא או ספסל, אך העולה לראש האילן לעשות 
מלאכתו הרי הוא כמי שעלה לקומה העליונה, שאין בכך איסור. תוספות (ד"ס (פי). 
בה. רש"י (ד"ס (פי). ולפי זה נמצא שבאמת גם לעומד בראש הזית והתאנה יש קצת 
פחד [אף שענפיהם מרובים], אך כיון שבדוחק אפשר לכוין שם הקילו בפועלים 
המשועבדים למלאכת בעל הבית, אבל בעל הבית עצמו צריך לרדת כדי שיוכל לכוין 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) תוספתf‏ פרק , 
3) [לקמן כד: קנ מ6.], 
ג) כקופות - דף* 8 
ל) פוספת? פרק כ, 
ס) לעיל ים., ו( תוpפתb‏ 
פרק 3, ז) [לקמן כת:], 
ם) מוספp‏ מ"ס ע"ם, 
ט) לקמן דף מו., י) לעיל 
דף יל. סוכה פ"נ לף כס: 
כתוכות | לף ו. (עממו' 
פ"ו), כ) [עי' פוס' קוכס 
כס. ד"ס | וננכקךן], 
ל) סוטה י., מ) לקמן כ:, 
ג) עיין שבת קנד. ובתוס' 
שם ד"ה ואמרי לה סוכה 
מו. ב"מ צג:, (p‏ ציי"ש 
בתוסי, ע) לקמן כט, 
פ) דברים ח י, 5) וכמו 
בסנהדרין קה: (הג' בן 
ארי'), ‏ ק)וכן איתא 
בתנדב"א פרק כא (הג' 
בן ארי") וכ"כ רב נסים 
גאון, ל) עיין יבמות צ 
עציב 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' (סיכן | טעס 
יחזור לראש כקמנֿע 
ספ' ימחול לתחלת 
הפרק נין פרק לפרק 
ככ"נ: (3) שם וסוכלין 
פפן [וֿין מכרכין (פניס] 


תפ"מ. ונ" ססלפסי 
וססקר"י גורסי' 
ומברכין לפניה וכן סו 
כטור | כסימן = 6"52: 
(ג) רש"י ד"ס ימור 
לפרק | וכו'. כלטון 
ויתחיל | וסיס 6ס: 
(ל) שם ד"ס ואמר ליה 
רי יוסנן: 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' ופ מנרכין 
לפניס. נ"3 וכ"ס גירסת 
תוס' (כיומ ע"ט 6' 
ונקוכס כ"ו כ' וכפולין 
ק"ז 5') ל גירסת רי"ף 
וסגפוניס ומברכין 
(פניס וכ" כתוספס5 
(כ"כ סרפכ" 336 לית 

כתוקפת טלגו): 


תורה אור השלם 
א) כַּנְחָלִים נִטָוּ כְּנֹת 
עלי נָהֶר כַאֲהָלִים נָטַע 
כַּארִָים עֲלֵי מָיִם: 
[במדבר בר ו 
בו שְמַע יִשְׂרָאֵל ‏ יי 
אֲלְהֵינוּ יי אֶחָר: 
|דכרים ו, ד| 
ַידַבֵּר מֹשָׁה וְהַכֹהֲנִים 
הַלְיִם אֶל כָּל יִשְׂרָאֵל 
לאמר. הַסְכַּת יּשְׁמַע 
ישְרְאֶל | הַֹם הַזֶה 
יי לְעָם ליי אֶלְהָיף: 
[דברים כז, ט] 
ד ושַנְתֶם לְבָנִך 
ודבְַּתּ בָּם בְּשבְתֶּף 
בְבִיחֶך וּבְלְבְתּ בַדּרף 
וּבְשׁכְבְְ וּבְקוּמָךּ: 
[דברים ו, ז] 


משנת ראשונים 


חתן פטור מקריאת 
שמע לילה הראשונה 
ועד מוצאי שבת אם 
לא עשה מעשה, מנהגם 
היה לכנוס את הבתולה 
ברביעי כדתנן בתולה 
נשאת ברביעי. וכל אותן 
ארבעה לילות עד יום 
ראשון הוא טרוד לחשוב 


מחשבת מצוה ולפיכך פטור. אבל מכאן ואילך אע"פ שלא עשה מעשה חייב, דכיון שעברו הארבעה לילות ולא 
עשה מעשה מתיאש מן הדבר, ואינו טרוד וחייב חוץ מאותה לילה שיודע בודאי שיבעול. 


אהלים לנחלים. כנסליס נטיו כסניס נטע": אף [אהלים]. בתי מדרטות. 
6סליס כטון נטיעס גופלת כסס פנלמר ויטע 6סלי פד (דנ י%%6: 
קמרין ליה גננא. קוקכין כו סופס לסקילו 6שס: יחזור לראש. 
כגון קסיס יודע שכפרק זס מעס ודלג גג פינו יודע כסיזס מקוס הקורא 


כו טעס: בין פרק לפרק. טיודע 
טגער ספכסס וכריך לספמיל פרקס 
סרק = וינו ולע 03 | מסן: 
יחזור לפרק ראשון. לספסק כקטון (ג) 
וסיס 6ס קמוע: בין כתיבה לכתיבה. 
סיודע סכריך לומר וכתבתס וליגו יודע 
לס כפקון ס טני: (ד) וא"ר יוחנן. 
לפנל | וכו': סרכיה נקט,'! ו 
לטעום מכפן עד פמת װניב "5 
לסזור 656 (פמת, קספלקס קגולס 
נפיו: | מתנ" האומנין. קסס 
עסוקיס כמנפכתן כר5ם ססילן. ו 
רקס סנדכך וסגיע זמן ק"ש קולין 
כסס מיד: נדבך." כײין טל 56ניס, 
כמו (דככין די סנן ג9ל (ע ו): 
מה שאינן רשאין לעשות כן בתפלה. 
דלנותל כסמי סיל" ונעי כוונס, סנכך 
פֿין מתפננין כרם ססילן וכר6ם 
סנדנך דמסתפי דילמ נפני, דסין 
יכולין לעמוד טס 556 על ידי סדסק 
ומסמת כעתות כ מ5י מכוונל: 
נמ ומתפללין בראש הזית ובראש 
התאנה. ממן סעוסקין כסן, מפגי 
סענפיסס מכוכיס ויכולין לעמוד עס 
סנ כלוסק ו6ין עס פסד (יפונ 
נפיכך מתפננין בלטס, - 936 בספר 
פֿענות פין מפפפלין: בין כך ובין 
כך. כנומר כין מתקנס כין מססר 
פיעטת: ורד ומתפלל, ‏ דס ליו 
מסוענד | למל6כס | סקסו ככטות 
עכמו: לפי שאין דעתו מיושבת 
עליו, | מבעתותו, וס סקכו 5 
פועניס מפני טונ מלפכה 55 סקנו 
6 בעל סנית: ברה דבת שמואל. 
בלס מקומופ" קרי ליס בר כת, 
ונת סמו סיתס ונסכית | לכין 
סעמיס כדסמר ככתונות (7ף כג.), 
ונל עניס לתל ונסעכרס. סימגו 
וקס"כ נתגייר ומיס סיסור, כדקמבי' 
ככ" (דף קמע.) כ3 מכי ככיס 
סורתו ענ כקדוטס סוס, (כך 65 
סיס נקכ על טס 6כיו: תנן האומנין 
קורין בראש האילן. ספי' כזמן קסן 
עסוקין, 6296 65 כעי כוונס: שבטלין 
ממלאכתן וקורין. כלי טיסו קוכין 
ככוונס | רספין | סיטל ממנסכסן: 
פרק ראשון. פרסת סמע כעי 
כווגס: קורין את שמע ומברכין 
לפניה ולאחריה. כפקונס, וכן כזמן 
תפלס: אבל אין יורדין לפני התיבה. 
סינ כספין לטנ ממנפֿכתן ולירד 
נפני סמיס עסו מנים כֿור, סיק 
קס כטול מל6כס יופר מדסי: מעין 
שמונה עשרה, סכינגו דעס דרכיךש 
כו' סכולל י"" כרכות ככרכס פסמ, 
וג' כ)עונות וג' סכונות כסלכפן: 
הא ר'ג הא רבי יהושע. לתנן כפרק 
פפלת סססר (דף כם:) ר"ג ומר נכל 
יוס ווס מתסנכ 6דס י"ת כרכות, 


\ A 


היה קורא פרק שני ברכות 
אהלים לנחלים. פי' סק 


אהלים לנחלים דכתיב * כנחלים נטיו כגנות 
עלי נהר כאהלים נטע וגו' לומר לך מה 
נחלים מעלין את האדם מטומאה לטהרה 
אף אהלים מעלין את האדם מכף חובה לכף 
זכות: הקורא למפרע לא יצא וכו: רבי 
אמי ורבי אסי הוו קא קטרין ליה גננא לר' 
אלעזר אמר להו אדהכי והכי איזיל ואשמע 
מלתא דבי מדרשא ואיתי ואימא לכו אזל 
אשכחיה לתנא דקתני קמיה דר' יוחנן ‏ קרא 
*לוטעה ואינו יודע להיכן טעה (פ) באמצע הפרק 
יחזור לראש" בין פרק לפרק יחזור לפרק 
ראשון בין כתיבה לכתיבה יחזור לכתיבה 
ראשונה אמר ליה ר' יוחנן לא שנו אלא שלא 
פתח בלמען ירבו ימיכם אבל פתח בלמען 
ירבו ימיכם סרכיה נקט ואתי אתא ואמר להו 
אמרו ליה * אילו לא באנו אלא לשמוע דבר 
זה דינו: מתנ" :האומנין קורין בראש 
האילן ובראש הנדבך מה שאינן רשאין 
לעשות כן בתפלה. יחתן פטור מק"ש לילה 
הראשונה ועד מוצאי שבת אם לא עשה 
מעשה ומעשה בר"ג שנשא אשה וקרא לילה 
הראשונה אמרו לו תלמידיו" למדתנו רבינו 
שחתן פטור מק"ש אמר להם איני שומע לכם 
לבטל הימני מלכות שמים אפי' שעה אחת: 
גמ' "ת"ר האומנין קורין בראש האילן 
ובראש הנדבך "ומתפללין בראש הזית 
ובראש התאנה ושאר כל האילנות יורדים 


טו. 


ונטרס דכתיב כנסליס נטיו כפסניס נטע. 

ולי נכס דסניס דס6י קכ כו כסון 506 656 כפון 
כסמיס 656 גרס מדסמיך מס טונו פוסניך נכנמניס נטן?: 
את שמע ואינו יודע להיכן טעה חוזר לראש. פי' עטעס 


ססינו יודע מסיכן טעס פ3נ פס 
סיס יולע מסיכן טעס סדג תינס 
6ו פסוק פינו 5ריך סזור 656 מסופו 
פסוק ופיעך וכן כס9ל | ומגילס: 
מעשה גי" שנשא אשה וקרא 
ק"ש בלילה ראשונה. 
ו מעסס (סתור סול דקמ"נ פס 
נדול | סו וכועס ‏ כעמו עיוכל 
(ססכוין וסו כלוי (יעול לת סקס 
סרטות כילו: 
תי שאין דעתו מיושבת עליו. 
וס סלמר מיפוק לי מטוס 
דלמרינן לעיל (דף יג) 09 עמוד 
ללס כמקוס גכוס ויתפ55. ויש לומל 
לספס מיירי על גני כס6 16 קפס( 
6 כפיען עעס ‏ עס (עסוק 
מנפכתו סוי כמו ענייס: 
הא בק ראשו. 5 דוקb‏ 
נקט פרק 6'. דסיינו פניכb‏ 
דרנ ורכל מכ (עיל (יצ:) פסוק 
כקטון לכל וסכי סכלתל: 
אפ" כל אדם נמי. וE"ם‏ 560 
ר כל דס רקוס ופועליס 
קוכס, וי"ל דפסיטb‏ יס כיון שיכול ₪ 
לומר מעין י"ם 6ין זס סוס סלוט פס 
ספועניס פומכיס 6פילו | לכסתנס: 
"וחותם בנרכת הארץ. פע"ג 
דמדפוכיית סס. יק כק 
כיד מכמיס (עקור דכר מן ספולם? 
סולינ וטרודיס * כמנפכת בעל סכית: 
סי 


למטה ומתפללין חובעל הבית בין כך ובין כך9 יורד למטה ומתפלל לפי 
שאין דעתו מיושבת עליו. רמי ליה רב מרי ברה דבת שמואל לרבא תנן 
האומנין קורין בראש האילן ובראש הנדבך אלמא לא בעי כונה ורמינהי 
הקורא את שמע צריך שיכוין את לבו שנאמר = שמע ישראל ולהלן הוא אומר 
הסכת ושמע ישראל מה להלן בהסכת אף כאן בהסכת אשתיק א"ל מידי 
שמיע לך בהא א"ל הכי 'אמר רב ששת והוא שבטלין ממלאכתן וקורין 
והתניא >בית הלל אומרים עופקין במלאכתן וקורין לא קשיא הא בפרק 
ראשון הא בפרק שני, !ת"ר הפועלים שהיו עושין מלאכה אצל בעל הבית 
קורין ק"ש ומברכין לפניה ולאחריה ואוכלין פתן ומברכין לפניה ולאחריה 
ו ומתפללין תפלה של שמונה עשרה אבל אין יורדין לפני התיבה ואין נושאין 
כפיהם והתניא מעין י"ח אמר רב ששת לא קשיא !הא ר'ג הא ר' יהושע 
אי ר' יהושע מאי איריא פועלים אפילו כל אדם נמי אלא אידי ואידי ר"ג 
ולא קשיא 7 כאן בעושין בשכרן כאן בעושין בסעודתן והתניא = הפועלים 


אצ 


שהיו עושים מלאכה 


הבית קורין ק"ש ומתפללין ואוכלין פתן 


₪ 'ואין מברכים לפניה !₪ אבל מברכין לאחריה שתים כיצד ₪ "ברכה ראשונה 
כתקונה שניה פותח בברכת הארץ וכוללין בונה ירושלים" בברכת הארץ 
במה דברים אמורים בעושין בשכרן אבל עושין בסעודתן או שהיה 
בעל הבית מיסב עמהן מברכין כתיקונה: חתן פטור מק"ש: %תנו רבנן 
בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה ובלכתך בדרך פרט לחתן מכאן 
אמרו הכונם את הבתולה פטור ואת האלמנה חייב מאי משמע אמר 


רב פפא כי דרך מה דרך רשות אף הכא נמי רשות מי 


לא עסקינן 


דקאזיל לדבר מצוה ואפילו הכי אמר רחמנא ליקרי אם כן לימא קראי בלכת 
מאי בלכתך שמע מינה בלכת דידך הוא דמחייבת הא דמצוה פטירת 


אי 


כני יסוסע לומר מעין י"פ: עושין בשכרן. סטטנין סכר פעולפן ככד סעודפן כריכין למסר סמנכס ומתפנלין מעין י"ק: 
אבל עושין בסעודתן. נקניכ ס6כינס ללס מתפפפין ‏ י"ת: והתניא. כניסות, די סלוק כין עוטין כסכרן לעוטין כסעודפן: 
ואין מברכין לפניה. * ססינס מן סתולס: אבל מברכין לאחריה. קסי מן סתוכס, דכתיכ" וסכלת וקכעת וכרכת (נקמן מת:): 
וכוללין. סי כרכות כלסת, סכרכת ספרן וכנין יכוקניס דועות: בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה. ככר פירסתיס כפלק כ6טון (י.): 


[הריטב"א] 


ומתפללין בראש הזית ובראש התאנה. פרש"י ז"ל מפני שענפיהם מרובין ואינו מפחד ליפול. אבל בירושלמי 
פירשו מפני שטרחותן מרובה. יש שפירשו מפני שיש טורח גדול לגדל זית ותאנה ואם ירד כל כך ויעלה שמא ישבר ונמצא ההפסד מרובה. וי"מ שמפני שיש להם ענפים הרבה יותר משאר אילנות יש טורח גדול בעלייתן ובירידתן 


ויתבטל ממלאכתו טפי. אבל בשאר אילנות דליכא ביטול מחויב לירד. [הריטב"א] 


בין כך ובין כך יורד למטה ומתפלל. אבל לקרית שמע דינו כפועלים. [הרשב"א] 


מםני" 


עין משפט 
נר מצוה 


לך א מיי" פ"נ מסנכות 

ק"ש סככס יג יד קמג 
עסין יס טור פו"ע פו"מ 
סימן סד סעיף 3 ג ד: 
לה ב פיי" פס סנכה ל 

סמג עס טור טו"ע 
סו"ס סימן סג סעיף ת: 
לו ג מיי" פ"ד מסנכות 

ק"ש סלכס 6 סמג 
טס טור קו"ע פו"ס סימן 


תפלס. ס(כס תמ טול 
סו"ע סו"ס סימן 5 סעיף 
גי 


לח ו מיי" פ"כ מסלכות 
ק"ש הנכס ד סג עס 
טוס"ע פו"ס סימן סג 
סעיף ז: 
לט [ז ח מייי פ'יס מסני 
פפלס הנכס ק]: 
ז מײ'י פ"כ מסלכוםת 
כרכות סנכס נ: 
מ ח פיי" וסמג קס טור 
סו"ע פו"ס סימן ק65 
nas‏ : 
גליון הש"ם 


רשיי ואין 
מברכין לפניה. 
שאינה מן התורה. 
עי' נקמן (דף לס ע"6) 
פוס' ד"ס כפניו ול"ס 
6. וומ% (דף עט 
ע"6) מומ' ל"ס ול6 
כירך. | וכסוכס (לף כו 
ע"כ) תוס' ד"ס ול 
ירך. ופונין | (דף קז 
ע"6) תוס' ד"ס 1 
נילך: תושי דיה 
וחותם כו'. במלאכת 
בעה"ב. עי' נקמן (דף 
מו ע") תדע לסטוכ 
וסמטיב נקו לפורייbp‏ 
ססרי פועניס עוקליס 
פֿותס. ו5"ע: 


ד"ה 


רב נסים גאון 


למה נסמכו אהלים 
לנחלים. והוא 
שנאמר בתורה (במדבר 
כד) משמו של בלעם מה 
טובור אהליך יעקב 
כנחלים נטיו: 


= 
הגהות וציונים 


פן לתחלת | הפרק 
כצ"ל (גליון) הוגה ע"פ 
המהרש"א: 3] נ"א לא 
(גליון): ג] רבינו מנוח 
פיי בין כך וב כך, בין 
ק"ש ובין תפלה, (כ"מ 
פ"ב מקר"ש ה"ד) ודלא 
כרש"י: ל] בכת"י נוסף 
וחותם ועיין בהגו"צ 
אות נ): ס] לעיל יא ע"א 
הג" "בשבת" ובלכת 
וכו' (רש"ש עיי"ש, אולס 
בכת"י שם הגירסא כמו 
כאן): ו]נראה דרש"י 
ל"ג בנמ' הפתיב כנחלים 
וגו' אלא גרסי אהלים 
לנחלים לומר לך (הרר"י 
בכרך): ]] [עי' ברשב"א] 
(גליון): פ] יש להוסיף 
שורת בנין של אבנים 
(דבש | תמר | וכ"ה 
ברע"ב): ע] יש להוסיף 
מתפללין בזמן תפלה 
(באה"מ): י] (כצ"ל 
וכ"ה בא"ז) (גליון) וגיי 
זו אינה מובנת ויש 
שגורסין יב (מנחם משיב 
נפש, ועיין רש"ש) ואולי 
צ"ל י"ג והיינו עם ברכת 
המינים (באה"מ): 
כ] [צ"ל שתי] (גליון): 
0 נדצ"ל אימא (מהר"נ 
אדלר) ועיין בדרישה 
או"ח סימן קצא: מ] כיון 
ששאר כל אדם יכול 
לומר (כ"ה לשון התוס' 
בדרישה או"ח סי' קצא): 
ג] [לכאורה צ"ל פותח 


אמנם גם הכ"מ פ"ב מהלכות ברכות דין בי העתיק דברי תוס' הללו וחותם וכוי ולכן צ"ל דהיה הגי' לפניהם כמ"ש 
הטור סימן קצא שניה פותח וכו' וכולל וכו' וחותם בברכת הארץ] (גליון) וכ"ה בכת"י ובראשונים: 


רמי ליה רב מרי ברה דבת שמואל לרבא. מה שפירש רבינו 


שמואל דרב מרי בר איסור גיורא שבא על בת שמואל קודם שנתגייר, והורתו שלא בקדושה שנשבית כדאמרינן בכתובות (דף כג.), אין נ"ל, דהא אמרינן בירושלמי שאמרה אמת במה שאמרה נשביתי וטהורה אני, וה"נ משמע בגמרא 
שלנו דאמר ליה ר' יוחנן לרב שמן בר אבא זיל איטפל בקרובתך, על כן נראה דהא דאמרינן בעלמא רב מרי ברה דבת שמואל אחר הוה, ושמא הוא שנזכר אביו בפרק מי שהחשיך (שבת דף קנד.), ומה שקורא אותו על שם אמו לפי 


שרוצה ליחסו אחר שמואל. [תוספות, בבא בתרא קמט.] 


ואוכלין פתן ואין מברכים לפניה, אבל מברכין לאחריה שתים. פטרו את הפועלים העושים אצל בעל הבית מברכת המוציא ומברכות אחרונות דבה"מ. ואפילו בק"ש, לא 


חייבום לבטל ממלאכתן אלא בפרשה ראשונה בלבד (ברכות טז.). ק"ו בן בנו של ק"ו לדברי הרשות, שכל שכיר יום אסור בהן שלא לבטל מלאכתו של בע"ה. ואם עבר, הרי זה גזלן. הנה אבא חלקיה, אפילו שלום לא השיב לת"ח 
שנתנו לו שלום, שלא ליבטל ממלאכת רעהו (תענית כג). ויעאע"ה מבאר בפיו ואומר (בראשית לא) הייתי ביום אכלני חורב וקרח בלילה ותדד שנתי מעיני. מה יענו איפוא העוסקים בהנאותיהם בשעת מלאכה ובטלים ממנה, או כי 


יעסקו בחפציהם איש לבצעו. [מסילת ישרים פוק יא] 


ברכה ראשונה כתקונה. שהחמירו על ברכת הזן משום דמשה תקנה. [הריטב"א] 


או שהיה בעל הבית מיסב עמהן מברכין כתיקונה. דמסתמא מוחל להן. [הויטב"א] 


מז. [ג] 


הגמרא מקשה סתירה בענין חיוב הכוונה בקריאת שמע: 

רְמִי ליה - הקשה לו רב מָרִי בְּרֵהּ דְּבַת שְׁמוּאַל [-בנה של בת 
שמואלי] לְרְבָּא, תָּנֵן - שנינו במשנתנו, הַאוּמָנִין קורין בְּראש 
הַאִילֶן וּבְראש הַנדְכָּך -יבצשמע לכאורה שקוראים תוך שהם עסוקים 
במלאכתם אף שאינם יכולים לכוין באותה שעה"?, אַלְמַא - מוכח 
מכאן, שקריאת שמע ?א בָּעִי כַּוְנָה - אינה צריכה כוונה. וּרְמִינְהִי 
- וקשה על כך ממה ששנינו בברייתא, הַקורַא אֶת שמע צריף 


אהח19/08:2018 


שִיכוִין אֶת לבוֹ, שַׁנַאֲמַר בה (לנכס ו ד) 'שמע יִשִרְאָל', וּלְהַלֶן הוא 
[הפסוק] אוֹמַר בדברי משה לעם ישראל בערבות מואב (סס כ ע), 
'הַמְכָת וּשְׁמע ישַרְאֶל' וגויי", דהיינו כוון בלבך", ויש לדרוש גזירה 
שוה, מה 'שמע ישראל' האמור לה?ן הוא בְּהַסְפָת כלומר שצריך 
לשמוע בכוונת הלב, אַף 'שמע ישראל' האמור כָּאן לגבי קריאת שמע 
הוא בְּהספַת, שצריך לפרין קבו. 


כששמע רבא את שאלת רב מרי, אֲשִׁתִּיק - שתק מלהשיבו, שלא 
ידע כיצד לתרץ סתירה זו. אִמַר ליה - אמר לו רבא לרב מרי, מִידִי 
שָמִיע ?ך בְּהָא - האם שמעת דבר בענין זה. אָמַר ליה - אמר לו 
רב מרי, הָכִּי [-כך] אַמר רב שַשֶת, על דין משנתנו שהאומנים 
קוראים בראש האילן, יש להוסיף והוּא שִבְּטָלִין ממִּלַאכְתְּן וקורין, 
אך בזמן שעסוקים במלאכתם אכן אסור להם לקרות, מפני שקריאת 
שמע צריכה כוונה. 


הגמרא מקשה על דברי רב ששת מברייתא: 
מקשה הגמרא, איך אפשר לפרש שמשנתנו התירה לאומנים לקרוא רק 
בשעה שבטלים ממלאכתם, וְהַתִּנְיָא - והרי שנינו בברייתא (עי? י.), 


בלי פחד כלל. והרא"ה (ל"ס ונספכ) ביאר החילוק בין אומנים לבעל הבית באופן אחר, 
שאומנים רגילים לעמוד במקום גבוה ואינם חוששים, ועל כן בזית ותאנה יכולים הם 
לכוין ליבם בתפילתם, אך בעל הבית אינו רגיל בכך ואף בראש הזית והתאנה אין 
דעתו מיושבת עליו לכוין, ועל כן הצריכוהו לרדת. ולפי זה כתב שאם בעל הבית הוא 
אומן הרגיל בכך, יוכל לקרוא בראש הזית והתאנה אף שעוסק במלאכת עצמו. וראה 
עוד בספר הנר (ל"ס מס) שביאר החילוק באופן אחר. 

מפשטות הברייתא משמע שכל החילוק בין אומנים לבעל הבית הוא רק לגבי תפילה, 
אך קריאת שמע אפילו בעל הבית יכול לקרוא בראש האילן או הנדבך. וכן כתבו 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס תנו) והרשב"א (ל"ס גענ). וטעם הדבר, שבקריאת שמע דבר קל 
הוא לכוין לבו, שהרי אינה צריכה כוונה אלא בפסוק אחד, או משום שאינה בקשת 
רחמים ואינה צריכה כל כך כוונת הלב, כמובא לעיל. ומה שנקטה הברייתא 'אומנין', 
הוא משום הדין השני של תפילה בראש הזית והתאנה, שבו יש חילוק בין אומנים 
לבעל הבית. תלמידי רבינו יונה (פס) [וראה דברי חמודות (סי' יג 6ות ג6) ומילי דברכות 
(ד"ס ספומנין) שביארו עוד לשיטה זו מדוע אף התנא במשנה נקט 'אומניןץ. אמנם 
המאירי (ד"ס פע"פ) הביא בשם יש מי שאומר, שבעל הבית צריך לרדת אף לקריאת 
שמע. וכן כתב הגר"א (סטפ פניסו פ"כ מ"ל). וטעם הדבר לשיטה זו, שאף בקריאת שמע 
אין הכוונה בשלימות כראוי בראש הכותל והאילן, אלא שבפועלים הקילו מפני 
שמשועבדים לבעל הבית, כשם שהקילו להם להתפלל בראש התאנה והזית. וראה עוד 
רבינו מנוח (קרית טמע פ"כ ס"ד) מה שכתב בענין זה. 

בו. שמה היה רחל, כמבואר בשבת (קכל:) ועוד. ופעם אחת נשבתה לבין הגוים כמובא 
בכתובות (כנ.), ובא עליה גוי ששמו 'איסור' ונתעברה ממנו, ובעודה מעוברת התגייר 
אותו גוי ונקרא 'איסור גיורא' [-איסור הגר], ונשאה לאשה ונולד רב מרי בקדושה, 
כמבואר בבבא בתרא (קמט.). ומפני כבודו שהיתה הורתו מאביו שלא בקדושה, נקרא 
רב מרי על שם אמו. רש"י (ד"ס נלס). אמנם ראה ביאורי רש"י מה שהקשו הראשונים 
על דבריו. והתוספות (צ"כ קמט. ל"ס ככ) כתבו, שרב מרי המוזכר כאן אינו רב מרי בנו 
של איסור גיורא אלא ישראל גמור היה, ומה שנקרא על שם אמו הוא כדי ליחסו 
אחר שמואל. 

בז. שהרי סתם אומנים העומדים בראש האילן והנדבך עוסקים שם במלאכה, ואם היו 
צריכים להפסיק מלאכתם בשעת הקריאה היה לתנא לפרש זאת. צל"ח (ד"ס וססניס). 
וראה עוד רש"ש (ד"ס כעי) שביאר באופן אחר. 

בח. לשון הכתוב שם, וידבר משה והכהנים הלוים אל כל ישראל לאמר, הסכת ושמע 
ישראל, היום הזה נהיית לעם לה' אלהיך.. 

בט. תלמידי רבינו יונה (נעיל יג. דייס קמע). 

ל. אין להקשות מדוע לא שאלה הגמרא מדברי בית הלל על הברייתא לעיל שקריאת 
שמע צריכה כוונת הלב, כי אפשר לומר שבאמת עשיית מלאכה לבדה אינה מפריעה 
לכוונה. אבל אומנים העושים מלאכתם בראש האילן וטרודים אף להזהר שלא יפלו, 
ודאי אינם יכולים לכוין לבם, ועל כן הקשתה הגמרא מהברייתא שהקורא את שמע 
צריך לכוין לבו, ותירצה שהם בטלים ממלאכתם. אך לפי זה הוקשה לגמרא, מדוע 
לא פירש התנא בדבריו תנאי זה שעליהם להפסיק ממלאכתם בשעת הקריאה. ומכך 
הבינה הגמרא שבאמת אף עשיית המלאכה לבדה מבטלת הכוונה, וגם היושב בביתו 
אסור לקרוא את שמע בעודו עוסק במלאכה, ועל כן לא הזכיר התנא דין זה בפרטות 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


בִּית הַלַל אומָרים, בני אדם עוֹסְקִין בִּמְלָאכְתֶּן וְקוֹרִין קריאת שמעל. 
מתרצת הגמרא, ?א קשָיא - אין להקשות על פירוש רב ששת 
במשנתנו מברייתא זו, דְהָא בְּפֶרְק ראשון - משנתנו עוסקת בפרשת 
שמע שצריך לכוין בה**, ועל כן האומנים צריכים להפסיק ממלאכתם 
בשעת הקריאה. והָא - הברייתא בשם בית הלל המתירה לעסוק 
במלאכה בשעת קריאת שמע, עוסקת בְּפַרֵק שָנִי של קריאת שמע, 
שאין הכוונה מעכבת בולי. 
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הגמרא מביאה ברייתא המבארת באלו דינים הקילו בפועלים משום 
ביטול מלאכה: 
תּנוּ רַבָּנֵן בברייתא, הפועלים שָהָיוּ עושין מלָאכָה אַצל בעל 
הַבַּיִת, אף שהם משועבדים לו לעשות מלאכתו, קורין קְרִיאֶת שְׁמע 
ּמְבָרְכִין לְפָנִֶיהָ וּלְאַחַרִיהָ כתיקונהלי, וְאוֹבְלִין פּתֶּן וּמֲבָרְכִין לְפָּנֶיה 
ולְאַחַרְיהָ, ומתפ?לין תּפלה של שְׁמוֹנָה עְשָרָה ברכות כהלכתהלי. 
אֲבֵל אִין וֹרְדִין לפנו הַתִּיבָה - אין לאחד מהם להתמנות לשליח 
ציבור המתפלל לפני התיבה*", וכהנים שבהם אִין נושָאִין כַּפִּיהָם", 
כיון שיש בכך ביטול מלאכה יותר מדאי. 


הגמרא מקשה על כך סתירה מברייתא אחרת: 
מקשה הגמרא, וְהַתִנְיא - והרי שנינו בברייתא, פועלים המשועבדים 
למלאכה מתפללים רק מָעִין שְׁמוֹנָה עְשָרַה, דהיינו שאומרים שלש 
ברכות ראשונות ושלש אחרונות כהלכתן, ואת הברכות האמצעיות 
כוללים בברכה אחת שהיא תפילת 'הביננו'?, ואינם אומרים את כל 


לגבי עומד באילן. וכיון שכך הקשתה הגמרא מדברי בית הלל שעוסקים במלאכתם 
וקורים. צל"ח (ד"ס וסתניפ). וראה שלמה משנתו (ד"ס וספני6) שתירץ באופן אחר. 

לא. רש"י (ל"ס פלק). וראה הרחבה בהערה להלן. 

לב. אך לעיל לא רצה רבא לתרץ שאף במשנתנו מדובר בעסוקים במלאכתם ובפרק 
שני של קריאת שמע, שאם כן, במקום לחלק בין קריאת שמע לתפילה היה התנא 
צריך לחלק בקריאת שמע עצמה בין פרק ראשון לפרק שני. צל"ח (ל"ס 5). 

בגמרא כאן מבואר שכל פרק ראשון צריך כוונה, ומשמע שאף רבא קיבל תירוץ זה. 
אך הראשונים הקשו על כך מהגמרא לעיל (יג:), שם פסק רבא הלכה כרבי מאיר שרק 
פסוק ראשון צריך כוונה. וכתב הרי"ף, שאכן תירוץ הגמרא הוא לדעת רבי יוחנן לעיל 
(פס) שצריך כוונה בכל פרק ראשון, ומכל מקום אף רבא מודה לדין זה שבטלים 
ממלאכתם כל פרק ראשון, אך לשיטתו אין זה משום כוונה, אלא כדי שלא תהיה 
קריאתו דרך ארעי. וכן כתב הרא"ש (סי' יג). וראה הרחבה בילקוט ביאורים מדוע דווקא 
בפרק ראשון החמירו שלא יקראוה דרך ארעי. ובבעל המאור (ל"ס כמי) הקשה על דברי 
הרי"ף, וביאר שרבא נחלק על תירוץ הגמרא וסובר שמותר לעסוק במלאכה אחר קריאת 
פסוק ראשון, ואין איסור בקריאה דרך ארעי. וכן כתבו הראבי"ה (פות נג), ועוד ראשונים. 
וכשיטה זו מבואר בתוספות (ל"ס 60), וכתבו שאף כוונת הגמרא כאן היא רק לפסוק 
ראשון, ולשון 'פרק ראשון' אינה בדווקא. וראה בהשגות הראב"ד ובמלחמת ה' 
שהאריכו לדחות את שיטת בעל המאור, וראה עוד פני יהושע (נפוק' ד"ס ס) שתירץ 
את הסתירה בדעת רבא באופנים אחרים. 

לג. וכן הם צריכים לקרוא את שמע בתוך זמן קריאת שמע ולהתפלל בתוך זמן תפילה, 
ואין בעל הבית יכול לעכב בעדם. רש"י (ד"ס קוכין), על פי ביאור הלכה (פו"פ סי קי 
ד"ס וספידנ). ועיין ביאורי רש"י. 

לד. הברייתא נקטה 'אוכלים פיתן' לפני 'ומתפללין' כדי להסמיך ברכת המזון לקריאת 
שמע, כיון ששתיהן מן התורה [אך תפילה היא מדרבנן]. מהר"ם בנעט (ד"ס ופוכנין). 
וראה שם תירוצים נוספים. ובשפתי חכמים (ד"ס ת"כ) כתב, שהתנא סמך אכילת פת 
לקריאת שמע כיון שבשניהם שנה 'ומברכים לפניה ולאחריה'. וראה שם עוד. 

לה. רש"י (ד"ס פנ פץ), מאירי (ד"ס פועניס). וכן אין להם להשאר בבית הכנסת לחזרת 
הש"ץ אלא ישובו למלאכתם מיד לאחר קדושה, שהרי אם מותר להם להתעכב עד 
סוף התפילה מדוע לא ירדו לפני התיבה בעצמם. ערוך השולחן (פו"פ סי קי ק"ז) ואם 
עושים מנין בפני עצמם, יתפללו רק תפילת לחש בלא חזרת הש"ץ. מאירי (פס). 
הברייתא נקטה בלשון 'יורדין' לפני התיבה, כיון שמצוה להתפלל במקום נמוך, כמבואר 
לעיל (י:). על פי רש"י (כ"ס (3. ד"ס ירד). 'תיבה' היא ארון הקודש בו מונח ספר התורה, 
ועל שליח הציבור לעמוד כשפניו כלפי תיבה זו. בית יוסף (לו"ס סי' קנ ד"ס וכיפד), עיין 
שם עוד. 

לו. אף שאין להם להשאר כלל בבית הכנסת לאחר קדושה כמובא בהערה לעיל, 
הוצרכה הברייתא להשמיענו שגם כהנים שבהם אין להם להתעכב, אף שנשיאת כפים 
היא מצוה מן התורה. 

לז. רש"י (ד"ס מעין). תפילת הביננו היא ברכה אחת הכוללת בקיצור את כל הברכות 
האמצעיות שבתפילת שמונה עשרה, שכנגד ברכת אתה חונן אומר 'הביננו ה' אלהינו 
לדעת דרכיך', וכנגד ברכת השיבנו אומר 'ומול את לבבנו ליראתך', וכן בשאר הברכות. 
וראה בגמרא להלן (כט.) שהביאה כל לשון ברכה זו. אכן זו דעת שמואל (קס), אך רב 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


5) תוספתf‏ פרק -, 
3) [לקמן כד: ענת מ6.], 
ג) כתונות ‏ לף וא 
ל) פוספת? | פרק נכ, 
ם) לעיל ים., 1( תוpפתb‏ 
פרק 3, ז) [לקמן כת:], 
ס) תוספתס מ"ס ע"ם, 
ט) לקמן דף מו., י) לעיל 
דף י. סוכס פ"נ לף כס: 
כתוכות ‏ דף ו. (סמסו' 
פ"ו), כ) [עי' תוס' סוכס 
כס. ד"ס | וכלכסך], 
) סוטה אה19/06/00190, 
כ) עיין שבת קנד. ובתוס' 
שם ר"ה ואמרי לה סוכה 
מה ב"מ עג:, ס) ציי"ש 
בתוסי, ע) לקמן כט., 
פ) דברים ח י, 5) וכמו 
בסנהדרין קה: (הג' בן 
ארי'), (p‏ וכן ‏ איתא 
בתנדב"א פרק כא (הג' 
בן ארי) וכ"כ רב נסים 
גאזן, ‏ ל) עיין. יבמות צ 
צייב; 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' (סיכן | טעס 
יחזור לראש :5203ע 
ספ' ימחול לתחלת 
הפרק נין פרק (פכק 
ככ"נ: (2) שם וסולכלין 
פתן [ופֿין מכרכין (פניס] 


תל"מ. נ"נ סקנפסי 
וספקר"י גורסי' 
ומברכין לפניה וכן סו 
כטור | כסימן ק6"5: 
(ג) רש"י ד" יקול 
פרק | וכו'. כסטון 
ויתחיל | וסיס 6ס: 
(ל) שם ד"ס ואמר ליה 
ר' יוסנן: 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' ופי מכככין 
לפניס. נ"3 וכ"ס גירקת 
תוס' (ניומ6 ע"ט ' 
ונקוכס כ"ו כ' וכפולין 
ק"ז 6') 96 גירסת רי"ף 
וסגלוניס ומברכין 
(פניס וכ"ס בתוספתb‏ 
(כ"כ סרקנ"b‏ פננ (יתb‏ 

כתוקפתל עננו): 


תורה אור השלם 
א) כַּנְחָלִים נְטָיוּ כְּנֹת 
עלי נָהֶר כַּאֲהֲלִים נָטַע 
כַאֲרִים עֲלֵי מִָם: 
[במדבר בר, ו| 
ב) שמע = יִשְׂרָאֵל | 
אֲלהינוּ יי אֶחָר: 
[הכרים ה הן 
) בַר משָה וְהַפְהָנִים 
ֲלָיִם אֶל כָּל יִשְׂרָאֵל 
לאמר הַסְכַּת וּשָמַע 
ִשְׂרָאֵל הַֹם הוה 
נהיַתָ לע ליי אֶלהְָ 
[דברים כז, ט] 
ד וְששַּנְתֶּם ‏ לְבָנִך 
ְדבַּרְתָּ בָּם בְּשְכְתְך 
ְּבִיחך וּבְלָכְִּ בר 
ְּשָכְבּ וקמ 
[דברים ו, ז] 


משנת ראשונים 


חתן פטור מקריאת 
שמע לילה הראשונה 
ועד מוצאי שבת אם 
לא עשה מעשה. מנהגם 
היה לכנוס את הבתולה 
ברביעי כדתנן בתולה 
נשאת ברביעי. וכל אותן 
ארבעה לילות עד יום 
ראשון הוא טרוד לחשוב 


מחשבת מצוה ולפיכך פטור. אבל מכאן ואילך אע"פ שלא עשה מעשה חייב, דכיון שעברו הארבעה לילות ולא 
עשה מעשה מתיאש מן הדבר, ואינו טרוד וחייב חוץ מאותה לילה שיודע בודאי שיבעול. 


אהלים לנחלים. כנסליס טיו כסניס נטע": אף [אהלים]. כפי מדכקות. 
6סליס כטון נטיעס גופלת כסס פנלמר ויטע 6סלי שפדנו (דנ %%6: 
קמרין ליה גננא. קוקכין כו סופס לסקילו 6שס: יחזור לראש. 
כגון קסיס יולע סכפרק זס טעס ודלג לככ סונו יודע כסיזס מקוס 


כו טעס: בין פרק לפרק. טיודע 
שגמר ספכסס וכריך לספמיל פרקס 
סרק וסינו | יולע כקיס מסן: 
יחזור לפרק ראשון. פספסק כקטון (ג) 
וסיס 6ס קמוע: בין כתיבה לכתיבה. 
סיודע קכריך לומר וכתבתס וליגו יודע 
לס כפקון ס טני: (ד) וא"ר יוחנן. 
נפג וכו': | סרכיה נקט." ‏ סו 
לטעום מכפן עד פמת וליב ו5"0 
לסזור 656 לממת, קספכקס קגולס 
כפיו: | מתנ" האומנין. שסס 


אוצר התכנוהי 


כרקק סנדכך וסגיע זמן ק"כ" קולין 
נטס מיד: נדבך." כנין טל 56ניס, 
כמו (דככין די 36 גל (עוכל ו): 
מה שאינן רשאין לעשות כן בתפלה. 
דלנותל כממי סי ונעי כוונס, סנכך 
פֿין מתפננין כרם ססילן וכר6ם 
סנדכך | דמסתפי דילמb‏ נפני, דסין 
יכולין לעמוד םס 555 על ידי סלסק 
ומסמת נעתות כ מכי מכווני: 
גמ ומתפללין בראש הזית ובראש 
התאנה. כזמן קעוסקין כסן, ‏ מפני 
סענפיסס מכויס ויכולין לעמוד טס 
סנ כלותק ולין םס פסד (יפוג 
נפיכך מתפננין בללטס, 936 בספר 
פֿענות 6ין מפפפנין: בין כך ובין 
כך. כנומר כין מס6נס. נִין מטפר 
פענות: ורד ומתפלל, לספ לייו 
מסוענד נמנפכס סקסו ככטות 
עכמו: לפי שאין דעתו מיושבת 
עליו, | מכעתותו, וס סקנו 5 
פועניס מפני טונ מנפכס 55 סקנו 
6 בעל סנית: ברה דבת שמואל. 
כלעס מקועות? קרי ליס בר כת, 
ונת סמו סיתס ונסכים | לכין 
סעמיס כדלמר ככתונות (7ף כג.), 
ונ עניס 6סד ונתענלס סימגו 
וסס"כ נתגייר ומיס סיסור, כדפמבי' 
ב" (דף קמע.) 30 מכי ככיס 
סוכתו ענ כקדוטס סוס, (כך 62 
סיס נק60 על קס מניו: תנן האומנין 
קורין בראש האילן. ספי' כזמן קסן 
עסוקין, 6296 63 כעי כוונס: שבטלין 
ממלאכתן וקורין. כדי טיסו. קוכין 
ככוונס | רססין | כסיבטל | ממנסכסן: 
פרק ראשון. פרטת סמע כעי 
כוונס: ‏ קורין ‏ את שמע ומברכין 
לפניה ולאחריה. כפקונס, וכן*' כזמן 
פלס: אבל אין יורדין לפני התיבה. 
שיק כספין לטנ ממנפֿכתן ולירד 
לפני סמיס כעטות טנית כבור, סיק 
קס כטול מנכס יותר מדפי: מעין 
שמונה עשרה, סכיננו נדעת דרכיך ש 
כו' קכוכל י"6" כרכום ככרכס תמ, 
וג' כ)עונות וג' 6סרונות כסלכסן: 
הא ר"ג הא רבי יהושע. דתנן כפרק 
פפלת סססר (דף כפ:) ר"ג ומר ככל 
יוס ווס מפפלל פדס י"ת כרכות, 


- 


AeA 


היה קורא פרק שני ברכות 
אהלים לנחלים. פי' סק 


הקורא 


אהלים לנחלים דכתיב * כנחלים נטיו כגנות 
עלי נהר כאהלים נטע וגו' לומר לך מה 
נחלים מעלין את האדם מטומאה לטהרה 
אף אהלים מעלין את האדם מכף חובה לכף 
זכות: הקורא למפרע לא יצא וכו: רבי 
אמי ורבי אסי הוו קא קטרין ליה גננא לר' 
אלעזר אמר להו אדהכי והכי איזיל ואשמע 
מלתא דבי מדרשא ואיתי ואימא לכו אזל 
אשכחיה לתנא דקתני קמיה דר' יוחנן * קרא 
*לוטעה ואינו יודע להיכן טעה (פ) באמצע הפרק 
יחזור לראש" בין פרק לפרק יחזור לפרק 
ראשון בין כתיבה לכתיבה יחזור לכתיבה 
ראשונה אמר ליה ר' יוחנן לא שנו אלא שלא 
פתח בלמען ירבו ימיכם אבל פתח בלמען 
ירבו ימיכם סרכיה נקט ואתי אתא ואמר להו 
אמרו ליה * אילו לא באנו אלא לשמוע דבר 
זה דינו: מתנ" יהאומנין קורין בראש 
האילן ובראש הנדבך מה שאינן רשאין 
לעשות כן בתפלה. יחתן פטור מק"ש לילה 
הראשונה ועד מוצאי שבת אם לא עשה 
מעשה ומעשה בר"ג שנשא אשה וקרא לילה 
הראשונה אמרו לו תלמידיו" למדתנו רבינו 
שחתן פטור מק"ש אמר להם איני שומע לכם 
לבטל הימני מלכות שמים אפי' שעה אחת: 
גמ' "ת"ר האומנין קורין בראש האילן 
ובראש הנדבך יומתפללין בראש הזית 
ובראש התאנה ושאר כל האילנות יורדים 


טו. 


ונטרס דכתיב כנסליס נטיו כפסניס נטע. 

ולי נכס ד6סליס דס6י קכ כו כסון 306 656 כפון 
כסמיס" 656 גפס מדסמיך מס טונו פוסניך נכנמניס נטין?: 
את שמע ואינו יודע להיכן טעה חוזר לראש. פי' עטעס 


יו יודע מסיכן טעס פ3נ 6ס 
סיס יולע מסיכן טעס דג תינס 
6ו פסוק פינו 5ריך סזור כ מפותו 
פסוק ופיעך וכן בסנכ ומגילס: 
מעשה גי" שנשא אשה וקרא 
ק"ש בלילה ראשונה. 
ו מעסס (סתור סול דקמ"נ פס 
נדול | סו וכועס | כעéמו‏ עיוכג 
נסתכוין וסו כלוי מיעול לת סקס 
ססות כילו: 
לפ שאין דעתו מיושבת עליו, 
וס תמר מיפוק ליס מטוס 
דלמרינן לעיל (דף י:) ‏ עמוד 
ללס כמקוס גכוס ויתפ55. וים לומל 
לספס מיירי ענ גני כס 16 קפס( 
ל כליען סענס עס (עסוק 
מנפכתו סוי כמו ענייס: 
הא בק ראשו. 6ו דוקb‏ 
נקט פרק 6'. דסיינו 63-56 
דרכל ורכל מכ לעיל (יע:) פסוק 
כסטון (כד וסכי סנכתל: 
אפ" כל אדם נמי. "םת 560 
טר כל דס כקות ופועליס 
סוכס. וי"ל דפטיטל ליס כיון סיכולל 
נומר מעין י"ס 6ין זס קוס סדוק 6ס 
ספועניס פומכיס פפיעו (כתסלס: 
"וחותם גנונת הארץ. פע"ג 
דמדסורייתל סס. יק כמ 
כיד מכמיס (עקור דכר מן סתוכס" 
סולינ וטרודיס = במנפכת בעל סכית : 
סי 


למטה ומתפללין חובעל הבית בין כך ובין כך9 יורד למטה ומתפלל לפי 
שאין דעתו מיושבת עליו. רמי ליה רב מרי ברה דבת שמואל לרבא תנן 
האומנין קורין בראש האילן ובראש הנדבך אלמא לא בעי כונה ורמינהי 
הקורא את שמע צריך שיכוין את לבו שנאמר = שמע ישראל ולהלן הוא אומר 
* הסכת ושמע ישראל מה להלן בהסכת אף כאן בהסכת אשתיק א"ל מידי 


שמיע לך 


בהא א"ל הכי 'אמר רב ששת והוא שבטלין ממלאכתן וקורין 


והתניא >בית הלל אומרים עוסקין במלאכתן וקורין לא קשיא הא בפרק 
ראשון הא בפרק שני, "ת"ר הפועלים שהיו עושין מלאכה אצל בעל הבית 
קורין ק"ש ומברכין לפניה ולאחריה ואוכלין פתן ומברכין לפניה ולאחריה 
ו ומתפללין תפלה של שמונה עשרה אבל אין יורדין לפני התיבה ואין נושאין 
כפיהם והתניא מעין י"ח אמר רב ששת לא קשיא הא ר"ג הא ר' יהושע 
אי ר' יהושע מאי איריא פועלים אפילו כל אדם נמי אלא אידי ואידי ר"ג 
ולא קשיא !17 כאן בעושין בשכרן כאן בעושין בסעודתן והתניא = הפועלים 
שהיו עושים מלאכה אצל בעל הבית קורין ק"ש ומתפללין ואוכלין פתן 
(₪ 'ואין מברכים לפניה != אבל מברכין לאחריה שתים כיצד * "ברכה ראשונה 
כתקונה שניה פותח בברכת הארץ וכוללין בונה ירושלים" בברכת הארץ 
במה דברים אמורים בעושין בשכרן אבל עושין בסעודתן או שהיה 
בעל הבית מיסב עמהן מברכין כתיקונה: חתן פטור מק"ש: %תנו רבנן 
?" בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה ובלכתך בדרך פרט לחתן מכאן 
אמרו הכונם את הבתולה פטור ואת האלמנה חייב מאי משמע אמר 


רב פפא כי דרך מה דרך רשות אף הכא נמי רשות מי 


לא עסקינן 


דקאזיל לדבר מצוה ואפילו הכי אמר רחמנא ליקרי אם כן לימא קראי בלכת 
מאי בלכתך שמע מינה בלכת דידך הוא דמחייבת הא דמצוה פטירת 


אי 


כני יסוסע לומר מעין י"ס: עושין בשכרן. סטטנין סכר פעולפן ככד סעודפן 5ריכין למסר סמנכס ומתפנלין מעין י"ק: 
אבל עושין בסעודתן. כטניל סקכיעס ללס מספנלין י"ת: והתניא. כניסותb,‏ דים סלוק כין עוטין כסכרן לעועין כסעודפן: 
ואין מברכין לפניה. * קינס מן סתולס: אבל מברכין לאחריה. קסי מן סתוכס, דכתיכ" ולכנת וקכעת וכרכת (נקמן ממ:): 
וכוללין. קני כרכות כלסת, סכרכת ספכן וכנין ילוסליס דועות: בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה. ככר פירסתיס כפלק כקפון (י.): 


[הריטב"א] 


ומתפללין בראש הזית ובראש התאנה. פרש"י ז"ל מפני שענפיהם מרובין ואינו מפחד ליפול. אבל בירושלמי 
פירשו מפני שטרחותן מרובה. יש שפירשו מפני שיש טורח גדול לגדל זית ותאנה ואם ירד כל כך ויעלה שמא ישבר ונמצא ההפסד מרובה. וי"מ שמפני שיש להם ענפים הרבה יותר משאר אילנות יש טורח גדול בעלייתן ובירידתן 


ויתבטל ממלאכתו טפי. אבל בשאר אילנות דליכא ביטול מחויב לירד. [הריטב"א] 


בין כך ובין כך יורד למטה ומתפלל. אבל לקרית שמע דינו כפועלים. [הרשב"א] 


מםני" 


עין משפט 
נר מצוה 


לך א מיי" פ"נ מסנכות 

ק"ש סנכס יג יד קמג 
עסין יס טור פו"ע פו"מ 
סימן סד סעיף 3 ג ד: 
לה ב פיי" פס סנכה ל 

סמג עס טור טו"ע 
פֿו"ס סימן סג סעיף ת: 
לו ג מיי" פ"ד מסנכום 

ק"ש הנכס 6 סמג 
טס טור קו"ע פו"ס סימן 


תפלס. ס(כס תמ עוכ 
סו"ע סו"ס סימן 5 סעיף 
גי 


לח ו מיי' פ"כ מסלכות 
ק"ש הנכס ד מג עס 
טוס"ע פו"ס סימן סג 
סעיף ז: 
לט [ז ח מייי פס מסני 
פפלס הנכס ס]: 
ז מײ' פ"כ מסנכות 
ברכות סלכס 3: 
מ ח פיי וסמג קס טוכ 
סו"ע פו"ס סימן ק6 
סעיף : 


גליון הש"ס 


רש"י ואין 
מברכין לפניה. 
שאינה מן התורה. 
עי נקמן (דף לס ע"6) 
תוס' ד"ס לפנו וד"ס 
%6. וומb‏ (דף עט 
ע"b)‏ תום' ד"ס bb‏ 
ביכך. וכסוכס (דף כו 
ע"כ) תוס' ד"ס bd‏ 
נירך. וסולין (דף קז 
ע"b)‏ מוס' ד"ס 60 
נילך: .| תופי , דיה 
וחותם כו'. במלאכת 
בעה"ב. עי' נקמן (דף 
מו ע"5) תדע לסטונ 
וסעטינ לו דפורייתb‏ 
קסרי פועניס עוקליס 
פֿותס. ו5"ע: 


ד"ה 


רב נסים גאון 


למה נסמכו אהלים 
לנחלים. והוא 
שנאמר בתורה (במדבר 
כד) משמו של בלעס מה 
טובור אהליך יעקב 
כנחלים נטיו: 


הגהות וציונים 


ל לתחלת ‏ הפרק 
כצ"ל (גליון) הוגה ע"פ 
המהרש"א: 3] נ"א לא 
(גליון): ג] רבינו מנוח 
פיי בין כך ופי כך, בין 
ק"ש ובין תפלה, (כ"מ 
פ"ב מקר"ש ה"ד) ודלא 
כרש"י: ל] בכת"י נוסף 
וחותם ועיין בהגו"צ 
אות נ): סש] לעיל יא ע"א 
הגי' "בשבת" ובלכת 
וכו' (רש"ש עיי"ש, אולס 
בכת"י שם הגירסא כמו 
כאן): ו]נראה דרש"י 
ליג בגא' דכתיב כנחלים 
וגו' אלא גרסי אהלים 
לנחלים לומר לך (הרר"י 
בכרך): ]] [עי' ברשב"א] 
(גליון): מ] יש להוסיף 
שורת בנין של אבנים 
(דבש | תמר | וכ"ה 
ברע"ב): ע] יש להוסיף 
מתפללין בזמן תפלה 
(באה"מ): י] (כצ"ל 
וכ"ה בא"ז) (גליון) וגיי 
זו אינה מובנת ויש 
שגורסין יב (מנחם משיב 
נפש, ועיין רש"ש) ואולי 
צ"ל י"ג והיינו עם ברכת 
המינים (באה"מ): 
כ] [צ"ל שתי] (גליון): 
₪ נדצ"ל איטא (מהר"נ 
אדלר) ועיין בדרישה 
או"ח סימן קצא: מ] כיון 
ששאר כל אדם יכול 
לומר (כ"ה לשון התוס' 
בדרישה או"ח סי' קצא): 
ג] [לכאורה צ"ל פותח 


אמנם גם הכ"מ פ"ב מהלכות ברכות דין ב' העתיק דברי תוס' הללו וחותם וכו' ולכן צ"ל דהיה הגי' לפניהם כמ"ש 
הטור סימן קצא שניה פותח וכו' וכולל וכו' וחותם בברכת הארץ] (גליון) וכ"ה בכת"י ובראשונים: 


רמי ליה רב מרי ברה דבת שמואל לרבא. מה שפירש רבינו 


שמואל דרב מרי בר איסור גיורא שבא על בת שמואל קודם שנתגייר, והורתו שלא בקדושה שנשבית כדאמרינן בכתובות (דף כג.), אין נ"ל, דהא אמרינן בירושלמי שאמרה אמת במה שאמרה נשביתי וטהורה אני, וה"נ משמע בגמרא 
שלנו דאמר ליה ר' יוחנן לרב שמן בר אבא זיל איטפל בקרובתך, על כן נראה דהא דאמרינן בעלמא רב מרי ברה דבת שמואל אחר הוה, ושמא הוא שנזכר אביו בפרק מי שהחשיך (שבת דף קנד.), ומה שקורא אותו על שם אמו לפי 


שרוצה ליחסו אחר שמואל. [תוספות, בבא בתרא קמט.] 


ואוכלין פתן ואין מברכים לפניה, אבל מברכין לאחריה שתים. פטרו את הפועלים העושים אצל בעל הבית מברכת המוציא ומברכות אחרונות דבה"מ. ואפילו בק"ש, לא 


חייבום לבטל ממלאכתן אלא בפרשה ראשונה בלבד (ברכות טז.). ק"ו בן בנו של ק"ו לדברי הרשות, שכל שכיר יום אסור בהן שלא לבטל מלאכתו של בע"ה. ואם עבר, הרי זה גזלן. הנה אבא חלקיה, אפילו שלום לא השיב לת"ח 
שנתנו לו שלום, שלא ליבטל ממלאכת רעהו (תענית כג). ויעאע"ה מבאר בפיו ואומר (בראשית לא) הייתי ביום אכלני חורב וקרח בלילה ותדד שנתי מעיני. מה יענו איפוא העוסקים בהנאותיהם בשעת מלאכה ובטלים ממנה, או כי 


יעסקו בחפציהם איש לבצעו. [מסילת ישרים פרק יא] 


ברכה ראשונה כתקונה. שהחמירו על ברכת הזן משום דמשה תקנה. [הריטב"א] 


או שהיה בעל הבית מיסב עמהן מברכין כתיקונה. דמסתמא מוחל להן. [הויטב"א] 


טז, [ד] 


תפילת שמונה עשרה. מתרצת הגמרא, אָמַר רב שָשֶת, ?א קשיא - 
אין להקשות סתירה זו שבין הברייתות, דהָא - הברייתא הסוברת 
שפועלים מתפללים כל תפילת שמונה עשרה, היא כשיטת רַכִּן גִּמַלִיאֶל 
להלן (כז:) שחייב אדם להתפלל שמונה עשרה ברכות, והָא - הברייתא 
הסוברת שפועלים מתפללים מעין שמונה עשרה, היא כשיטת רַבִּי 
יְהוֹשֵׁעַ שם הסובר שרשאי אדם להתפלל רק מעין שמונה עשרה. 


מקשה הגמרא, אי רַבִּי יהושַעַ - אם ברייתא זו סוברת כרבי 
יהושע, מאי אִיריא פּועָלִים - מדוע היא נקטה דווקא פועלים, הרי 
אַפִילוּ כָּל אֶדֶם שאינו משועבד לאחר נֵמֵי [-גם כן] יכול להתפלל 
מעין שמונה עשרה"". 


מכח קושיא זו הגמרא חוזרת בה, ומיישבת את הסתירה באופן 
אחר: 
מתרצת הגמרא, אֶלָא כך יש ליישב את הסתירה בין הברייתות, אידי 
וְאִידי - זו וזו, כלומר שתי הברייתות הן כשיטת רַבֶּן גַּמָלִיאֵל הסובר 
שכל אדם צריך להתפלל כל תפילת שמונה עשרה, וְלָא קשיא - ואין 
להקשות הסתירה ביניהן, כיון שפָּאן - בברייתא האומרת שפועלים 
מתפללים מעין שמונה עשרה, מדובר בְּעושִין בַּשֶכָרֶן - בפועלים 
הנוטלים מבעל הבית שכר פעולתם לבד ממה שנותן להם סעודתם, 
ועל כן הם צריכים למהר לעשות מלאכתם, ופָּאן - בברייתא האומרת 
שפועלים מתפללים כל תפילת שמונה עשרה, מדובר בְּעושין 


פירש 'מעין שמונה עשרה', שמקצר בכל ברכה וחותם בשם ה' על כל אחת ואחת. 
רש"י (ד"ס מעין) כתב שתפילת הביננו כוללת אחת עשרה ברכות אמצעיות, ויחד עם 
שלש ברכות ראשונות ושלש אחרונות הרי זה מעין שמונה עשרה. אמנם גירסא זו 
תמוהה, שהרי אם כך אין כאן אלא שבע עשרה ברכות. ובהגהות וציונים הובאה גירסא 
ברש"י 'י"ב ברכות'. ומכל מקום לאחר שתיקנו את ברכת 'ולמלשינים' כמבואר להלן 
(כח:), באמת יש בתפילה תשע עשרה ברכות, ושלש עשרה ברכות אמצעיות. וראה 
הרחבה בביאורי רש"י. 

לח. הקשו התוספות (ד"ס פפינו), אף שכל אדם יכול להתפלל מעין שמונה עשרה אם 
ירצה, שמא באה הָבַרייתא לחדש שפועלים חייבים להתפלל מעין שמונה עשרה, כדי 
שלא יבטלו ממלאכת בעל הבית. ותירצו, שכיון שלכל אדם מותר להתפלל מעין שמונה 
עשרה, דבר פשוט הוא שפועלים לכתחילה צריכים לקצר ולהתפלל כן, ואין בכך שום 
חידוש [על פי תוספות הרא"ש (ד"ס 6י), וראה מהרש"א (נתוס' פס) מה שדקדק בביאור 
דברי התוספות]. 

לט. רש"י (ד"ס עועין, וד"ס 06 [ובאופן שנותן להם בעל הבית שכר ולא מזונות, אם 
השכר מרובה דינם כעושים בשכרם. ערוך השולחן (פו"ס פי' קי פ"ז). ואם השכר מועט 
ומספיק רק למזונות, הסתפק שם מה דינם]. 

מ. ר"י מלוניל (ד"ס כעועין). 

מא. רבינו חננאל (ל"ס ת"כ), רא"ה (ד'"ס פנו). ואף שברייתא זו עוסקת בעושים בשכרם 
כמבואר להלן, לגבי ברכות קריאת שמע אין חילוק בין עושים בשכרם לעושים 
בסעודתם. וכן מבואר ברמב"ם (קללפ פמע פ"נ ס"ד). ואף שברכות קריאת שמע הן 
מדרבנן, ובסמוך מבואר שהעושים בשכרם אינם מברכים ברכות שאינן מן התורה, מכל 
מקום כיון שעיקר מצות קריאת שמע היא מן התורה ראוי לקרותה כתיקונה עם 
ברכותיה. על פי לחם משנה (טס). וראה טעמים נוספים בילקוט ביאורים. והמאירי (ל"ס 
פועניס) הביא דעה שהעושים בשכרם אינם מברכים ברכות קריאת שמע, ודחה דעה זו. 
מב. שהרי ברייתא זו עוסקת בפועלים העושים בשכרם כמבואר בהמשך דבריה, ולפי 
תירוץ הגמרא העושים בשכרם מתפללים מעין שמונה עשרה [כך פשטות הגמרא. וראה 
הערה במסקנת הסוגיא מדוע ברייתא זו לא פירטה מה הדין בתפילה. אמנם יש הסוברים 
שלברייתא זו אין חילוק בין עושים בשכרם לעושים בסעודתם לגבי תפילה]. 

מג. כן גירסת רש"י (ד"ס ופין), הרמב"ם (כלכות פ"כ ס"כ) והתוספות (מונין קז. ד"ס ונ ככך). 
אמנם הרי"ף, הרא"ש (סי' יד) והטור (פו"ס סי" ק6) גרסו 'ומברכים לפניה'. ולגירסא זו, 
הטעם שמברכים לפניה אף שהיא מדרבנן, כיון שברכת המוציא היא קצרה ואין בה 
ביטול מלאכה. מאירי (ד"ס פועניס), נמוקי יוסף (ד"ס (פיס). וראה פרי מגדים (פו"ס סי 
ק5 676 סק"6) שכתב טעם נוסף בזה. 

מד. רש"י (ד'"ס ופין). וכן מבואר להלן (₪.) לגבי ברכה ראשונה, 'אלא סברא הוא אסור 
לו לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה'. וראה ביאורי רש"י. ומן התפילה לא 
פטרוהו אף שהיא מדרבנן, כיון שהיא בקשת רחמים. בית יוסף (דירנפלד, כרט"י פס) [אכן 
לשיטת הרמב"ם (פפינס 5פ"6 ס"6) חובת תפילה היא מן התורה, וכתב בשמן רוקח (ל"ס 
וסתני) שאולי כאן מקורו לדין זה]. וראה אסיפת זקנים בשם המגן גיבורים (ד"ס ונקפר 
- ססנ) מה שכתב עוד בזה. 

מה. ואין מבטלים אותה לגמרי, כיון שהברכה שלאחר האכילה היא מן התורה, שנאמר 
(לנריס מ י) 'ואכלת ושבעת וברכת'. 

מו. ואומרים כך, 'שהנחלת לאבותינו ארץ חמדה טובה ורחבה וירושלים עירך שתבנה 
אותה במהרה בימינו'. רבינו מנוח (נרכופ פ"כ ס"כ). וחותמים בברכת הארץ ואין מוסיפים 
בחתימה 'ובונה ירושלים', כיון שאין חותמים בשתי ברכות, כמבואר להלן (מט.). מאירי 
(ד"ס פועניס). וכן נראה שהיתה גירסת התוספות (ד"ס פופס) בגמרא. אמנם בתוספות חכמי 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


בְּסְעוּדְתֶן - שאינם נוטלים מבעל הבית בשכרם אלא את סעודתם"", 
וכיון שהוזילו לו כל כך את דמי שכירותם יש לו למחול להם על 
ההפסד של זמן תפילתםי. 


ומביאה הגמרא ראיה לדבריה, וְהַתַנְיְא - וכן שנינו בברייתא שיש 
חילוק בין עושים בשכרם לעושים בסעודתם, הַפּועָלִים שָהָיוּ עושים 
מְלָאֹכָה אֲצֵל בַּעֵל הַבִּית, קורין קְרִיאֶת שָמַע ומברכים לפניה 
ולאחריה"*, וּמתפ?לין מעין שמונה עשרהטי, וְאוכַלֶין פַּפֶּן, וְאִין 
מִבְרְכִים לְפָּנִיהַיי המוציא לחם מן הארץ', כיון שהברכה שלפני 
האכילה אינה מן התורה"י, אֶבֶל מִבַרְכִין לְאַחַרִיהַ שְׁתַּיִם - שתי 
ברכות במקום ארבע"", פִּיצַד, בֶּרְכָה רְאשונָה דהיינו ברכת 'הזן את 
הכל' מברכים כְּתִקּוּנָהּ, ובברכה שָנִיה פוֹתָח כְּברְכַּת הָאֶרֶץ [ברכת 
עודה לך], וְכוֹללין הברכה השלישית שהיא בונָה ירוּשָלִים בְּתוך 
ברפת הארץ", כיון שברכות אלו דומות זו לזו". וברפה רביעית 
אינם אומרים כלל כיון שהיא מדרבנן5". 


ומוסיפה הברייתא, בַּמַה דְּבָרִים אָמוּרִים שמקצרים בברכת המזון, 
בְּפועלים העושין מלאכתם בְּשָכָּרֶן, אֲבֵל פועלים העושין רק 
בְּסְעוּדְתֶּן ואינם מקבלים עוד שכר אחר על מלאכתם, או שעושין 
בשכרן אלא שָהַיִה בַּעַל הַכַּיִת מִיסָב עִמַהֶן, מִבְרְכִין ברכת המזון 


כולה כְּתִיקוּנהיי. 
* 


אנגליה (ד"ס וכלנין) כתבו שכולל שתי הברכות אף בחתימה, ואומר 'ברוך אתה ה' על 
הארץ ועל המזון ובונה ירושלים'. ולשיטתם צריך לומר שבפועלים התירו לחתום 
בשתים. על פי ברכת ראש (נקוק' ל"ס ופותס). 

מז. רש"י (ד"ס וכוין). ומבואר מדבריו שעל כן לא כללו אף את הברכה הראשונה עם 
האחרות, כיון שאינה דומה להן. ב"ח (פו"ם סי 65 ס"). וראה שם שכתב טעם נוסף 
בזה. ובשיטה מקובצת (ד"ס כ5ל) כתב, שהחמירו בברכה ראשונה יותר מבאחרות כיון 
שמשה רבינו תיקנה, כמבואר להלן (מפ:). 

הטעם שכללו את ברכת בונה ירושלים בברכת הארץ ולא להיפך, כיון שהדעת נותנת 
לכלול את הברכה המאוחרת בברכה הקודמת לה. מעדני יום טוב (סי" יד פות ק). וראה 
שם מה שהביא עוד בענין זה בשם הלבוש. 

אף שברכת המזון היא דאורייתא, כיון שהפועלים טרודים במלאכת בעל הבית ביטלו 
חכמים חלקה, שיש כח בידם לעקור דבר מן התורה כמבואר ביבמות (5). תוספות 
(ד"ס וקופס) [וראה ביבמות שם שדווקא בשב ואל תעשה יש בידם כח לעקור, אך לא 
לתקן לעשות דבר איסור]. ובביאור דברי התוספות שטרודים הם כתב הלבוש (פו"פ סי 
ק5 ס"6), שאם יאריכו בברכה יטרידם בעל הבית ולא יוכלו לכוין, וטוב שיאמרו מעט 
בכוונה מהרבה בלא כוונה. ובתוספות הרא"ש (ד"ס פופס) כתב טעם אחר, שאם יאריכו 
בברכה לא ירצו בעלי הבתים לשכרם למלאכה. אמנם הבית יוסף (לו"פ סי ק65 ל"ס 
וספ) תמה על עיקר קושייתם, שהרי אף אם עיקר ברכת המזון היא דאורייתא, מנין 
הברכות אינו מן התורה כמבואר להלן (פ:) שנביאים וחכמים תיקנום, ומה שדרשו 
שם את כל הברכות מלשון הפסוק אינו אלא אסמכתא. ועוד תמה הפני יהושע (נתוסי 
פס), שמצאנו שחכמים עקרו דבר מן התורה רק במקום חשש איסור, אך אין שום 
סברא שיעקרו משום הפסד ממון [אכן לביאור הלבוש לעיל בדברי התוספות, אין טעם 
התקנה משום ממון אלא כדי שיוכלו לכוין]. וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

מח. כמבואר להלן (מו.). הקשה הבית יוסף (טס), מדוע פועלים מקצרים בברכת המזון, 
הרי יכולים לומר כולה, ובשתי ברכות אחרונות יעסקו במלאכה כדי שלא לבטל 
ממלאכת בעל הבית. וכתב בשם הירושלמי (פ"נ ס"ס), שמכאן משמע שאסור לעשות 
מלאכה בשעת אמירת ברכה. וראה ט"ז (פס פ"6) שכוונת הירושלמי לכל ברכה ותפילה, 
ולא רק לברכת המזון. 

מט. הטעם שאם אוכל עמהם מברכים כתיקונה כיון שעושה להם כבוד בזה ודאי 
מוחל להם על ההפסד. ר"י מלוניל (ל"ס כס). וראה עוד מאירי (ל"ס פועניס) מה שכתב 
בזה. 

למסקנת סוגייתנו נמצא שהעושים בשכרם מתפללים מעין י"ח, שהרי כך תירצה הגמרא 
את הסתירה בין שתי הברייתות לעיל, והביאה ברייתא שלישית זו להוכיח שיש חילוק 
בין עושים בשכרם לעושים בסעודתם. וכן כתב הרמב"ם (תפיעס פ"ס ס"ק). אמנם לפי 
זה קשה מדוע ברייתא זו עצמה לא חילקה גם לגבי תפילה בין סוגי הפועלים, כפי 
שחילקה לגבי ברכת המזון. וכתב מהר"ם בנעט (ד"ס ומפפלנין), שהברייתא באה בעיקר 
כדי לחדש את דין ברכת המזון בפועלים, ורק דרך אגב הזכירה שקוראין ומתפללין, 
ועל כן לא פירטה מה דינם בתפילה. ובמלוא הרועים (ד"ס ספועליס) תירץ, שכוונת 
הברייתא היא שמתפללים מעין י"ח, והיא סוברת כשיטת רבי יהושע לעיל שכל אדם 
רשאי להתפלל מעין י"ח, ולכן גם העושים בסעודתם מתפללים כך. 

אכן בדברי הרי"ף והרא"ש (סי י+ד) מבואר, שאף העושים בשכרם ומקצרים בברכת 
המזון, מתפללים כל תפילת י"ח. וכתב הריב"ב (ד"ס 036, שהרי"ף למד זאת מכך 
שברייתא זו לא חילקה בין סוגי הפועלים לגבי תפילה, ומשמע שהיא חולקת בזה על 
הברייתא השניה לעיל הסוברת שהעושים בשכרם מתפללים מעין י"ח. ובאמת בפסקי 
הרי"ד (ד"ס פ"ר) לא גרס בגמרא כאן והתניא' אלא 'תניא אידך'. וכן הביא גירסא זו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


5) תוספתf‏ פרק 3, 
3) [לקמן כד: סכס מ6.], 
ג) כונות ‏ לף - ו 
ל) פוספפ פרק כ, 
ם) לעיל ים., 1( תוpפתb‏ 
פרק 3, ז) [נקמן כת:], 
ס) מוספת ס"ס ע"ם, 
ט) לקמן דף מו., י) לעיל 
דף י5, סוכס פ"נ לף כס: 
כתוכות 59 ו. (סמסו' 
פ"ו), כ) [עי' פוס' סוכס 
כס. ד"ס | וכלכתך], 
ל) סוטה י., מ) לקמן כ:, 
ג) עיין שבת קנד. ובתוס' 
שם ד"ה ואמרי לה סוכה 
מה בימי צג:, (p‏ ציי"ש 
בתוסי, ע) לקמן כט, 
פ) דברים ח י, 5) וכמו 
בסנהדרין קה: (הג' בן 
ארי'), ‏ ק)וכן איתא 
בתנדב"א פרק כא (הג' 
בן ארי) וכ"כ רב נסים 
גאון, ל) עיין יבמות צ 
צ"ב. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' (סיכן | טעס 
יחזור לראש 2למ5ע 
ספ' | ימחול לתחלת 
הפרק ניך"טנק (פרק 
כנ"ל: (כ) שם וסוכלין 
פתן [וסין מכרכין (פניס] 


וגיו 


תס"מ. | "כ סללפסי 
וססטכ"י גורקי" 
ומברכין לפניה וכן סו 
כטור | כסימן | קb"5:‏ 
(ג) רש"י ד"ס יחור 
נפרק ‏ וכו'. כספון 


ויתחיל | וסיס פס: 
(ל) שם ד"ס ואמר ליה 
ר' יוסנן: 
הגהות הגר"א 
[א] גמ' וסין מכככין 
לפניס. נ"3 וכ"ס גירסת 
תוס' (ניומ6 ע"ט 5' 
ונקוכס כ"ו כ' וכפולין 
ק"ז ') בנ גירסת רי"ף 
וסגסוניס ומברכין 
לפניס | וכ"ס כתוספסס 
(כ"כ סרט5"3 פֿנל (יתb‏ 
כתוקפתל עננו): 


תורה אור השלם 
א) כַּנְחֲלִים נטָיוּ כְנוֹת 
עלי נָהֶר כַּאַהָלִים נָטַע 
יַ כַּאַרִים עלי מָיִם: 
(במדבר בר, ו| 
ב שְמע יִשְׂרָאֵל יי 
אֲלהַינוּ ײַ אֶחָר: 


[דברים ו, רן 
ג) וִַַבַּר משָׁה וְהַכֹּהֲנִים 
הֲלָיִם אֶל כָּל יִשְׂרָאֵל 
לאמר. הַסְכַּת וּשְׁמַע 
ִשְׂרָאֵל הַֹם הוה 
הי לְעַם לי אֶלהִיף 
[רברים כז, ט] 
ד וִשִׁנְתֶם ‏ לְבָנך 
וְדַּרְתָּ בָּם בִּשְׁבְתְִ 
ְּבִיחך בְלְבְָ ר 
ְּשֶכְב ובְקמָ: 
[דברים ו, ז] 


משנת ראשונים 


חתן פטור מקריאת 
שמע לילה הראשונה 
ועד מוצאי שבת אם 
לא עשה מעשה. מנהגם 
היה לכנוס את הבתולה 
ברביעי כדתנן בתולה 
נשאת ברביעי. וכל אותן 
ארבעה לילות עד יום 
ראשון הוא טרוד לחשוב 


מחשבת מצוה ולפיכך פטור. אבל מכאן ואילך אע"פ שלא עשה מעשה חייב, דכיון שעברו הארבעה לילות ולא 
עשה מעשה מתיאש מן הדבר, ואינו טרוד וחייב חוץ מאותה לילה שיודע בודאי שיבעול. 


אהלים לנחלים. כנסליס נטיו כשסליס נטע ": אף [אהלים]. בתי מדרטות. 
6סליס (טון נטיעס גופלת כסס פנלמר ויטע 6סלי פפדלו (דנ י%%6: 
קמרין ליה גננא. קוקכין כו סופס לסקילו 6שס: יחזור לראש. 
כגון קסיס יולע סכפרק זס טעס ודלג לכל לינו יודע כסיזס מקוס 


כו טעס: בין פרק לפרק. סיודע 
טגער ספכסס וכריך לספמיל פרקס 
לסרת וינו ולע 03 | מסן: 
יחזור לפרק ראשון. נספסק כקטון (ג) 
וסיס 6ס קמוע: בין כתיבה לכתיבה. 
סיודע סכריך לומל וכתבתס וליגו יודע 
לס כפקון ס קני: (ד) וא"ר יוחנן. 
נפג וכו': | סרכיה נקט,'! סו 
לטעות מכפן עד פמת װניב "5 
לסזור 656 לממת, קספכקס קגולס 
נפיו: | מתנ" האומנין. קסס 
עסוקיס כמל6כתן כר5ם ססילן ו 
כרסם סנדכך וסגיע זמן ק"ש קולין 
כסס מיד: נדבך. ככין טל 56ניס, 
כמו נדככין די 36 גפל (עוכל ו): 
מה שאינן רשאין לעשות כן בתפלה. 
דנותל רסמי סי ונעי כוונס, סנכך 
פֿין מתפננין ברס ססילן וכר6ם 
סנדנך דמסתפי דילמ נפני, דסין 
יכולין לעמוד טס 606 על ידי סדסק 
ומממת נעתות ( מ5י מלכוונל: 
נמ ומתפללין בראש הזית ובראש 
התאנה. ממן סעוסקין כסן, ‏ מפגי 
טענפיסס מרוכיס ויכולין לעמוד טס 
קנ נלוסק וסין סס פסד (יפול 
לסיכך מתפננין כר6טס, פנ כטפר 
פֿיענות 6ין מתפללין: בין כך ובין 
כך. כנומר כין מפלנס נִין מססר 
פענות: ורד ומתפלל, ‏ לס ליו 
מסועבד למל6כס | סקסו ככטות 
עכעו: לפי שאין דעתו מיושבת 
עליו, | מכעתותו, | וס סקכו 5 
פועליס מפני טונ מנפכס כ סקנו 
6 בעל סנית: ברה דבת שמואל. 
ככמעס מקומות? קרי ליט בר כסל, 
ונת סמו סיס וננכית לכין 
סעמיס כלקמר ככתונכות (דף כג.), 
ונ עניס סד ונמענכס סימגו 
וקס"כ נתגייר וסמיס סיסור, כדפמבי' 
כ"כ (דף קמע ") לכ מרי ככיס 
סורתו קנ כקדועס סוס, (כך כ 
סיס נקכ על קס 6כיו: תנן האומנין 
קורין בראש האילן, ספי' כזמן קסן 
עסוקין, כמ 53 כעי כוונס: שבטלין 
ממלאכתן וקורין. כלי טיסו. קוכין 
ככוונס | רסטין | סינטל ממלסכסן: 
פרק ראשון. פרסת קמע כעי 
כווגס: קורין ‏ את שמע ומברכין 
לפניה ולאחריה. כפקונס, וכן כומן 
פלס: אבל אין יורדין לפני התיבה. 
פֿין כספין מיבטל ממנפֿכתן ולירד 
לפני סתינס כעפות טליס כור, סיק 
קס כטול מנפכס יומר מלסי: מעין 
שמונה עשרח, סניגנו דעס דככיךש 
כו' סכולל י"" כרכום ככרכס פסת, 
וג' כקסונות וג' פתכונות כסלכסן: 
הא ר"ג הא רבי יהושע. למגן כפרק 
פפלת הקפר (דף כפ:) ר"ג 6ומר ככג 
יוס ווס מספלל 6דס י"ת בּלכומ, 


היה קורא פרק שני ברכות 
אהלים לנחלים. פי' סק 


הקורא 


אהלים לנחלים דכתיב * כנחלים נטיו כגנות 
עלי נהר כאהלים נטע וגו' לומר לך מה 
נחלים מעלין את האדם מטומאה לטהרה 
אף אהלים מעלין את האדם מכף חובה לכף 
זכות: הקורא למפרע לא יצא וכו: רבי 
אמי ורבי אסי הוו קא קטרין ליה גננא לר' 
אלעזר אמר להו אדהכי והכי איזיל ואשמע 
מלתא דבי מדרשא ואיתי ואימא לכו אזל 
אשכחיה לתנא דקתני קמיה דר' יוחנן * קרא 
*לוטעה ואינו יודע להיכן טעה (פ) באמצע הפרק 
יחזור לראש" בין פרק לפרק יחזור לפרק 
ראשון בין כתיבה לכתיבה יחזור לכתיבה 
ראשונה אמר ליה ר' יוחנן לא שנו אלא שלא 
פתח בלמען ירבו ימיכם אבל פתח בלמען 
ירבו ימיכם סרכיה נקט ואתי אתא ואמר להו 
אמרו ליה = אילו לא באנו אלא לשמוע דבר 
זה דינו: מתני" יהאומנין קורין בראש 
האילן ובראש הנדבך מה שאינן רשאין 
לעשות כן בתפלה. * *חתן פטור מק"ש לילה 
הראשונה ועד מוצאי שבת אם לא עשה 
מעשה ומעשה בר"ג שנשא אשה וקרא לילה 
הראשונה אמרו לו תלמידיו? למדתנו רבינו 
שחתן פטור מק"ש אמר להם איני שומע לכם 
לבטל הימני מלכות שמים אפ" שעה אחת: 
גמ' "ת"ר האומנין קורין בראש האילן 
ובראש הנדבך יומתפללין בראש הזית 
ובראש התאנה ושאר כל האילנות יורדים 


טו. 


ונטרס דכתיב כנסליס נטיו כפסניס נטע. 

ולי נכס ד6סליס דס6י קכ כו כסון 306 656 כפון 
כסמיס" 656 גפס מדסמיך מס טונו 6וסליך נכנמניס (טין?: 
את שמע ואינו יודע להיכן טעה חוזר לראש. פי' עטעס 


קפינו יודע מסיכן טעס 56ל פס 
סיס יולע מסיכן טעס שדפג תינס 
6ו פסוק פינו 5ריך סזור 656 מפותו 
פקוק וסילך | וכן בסנכ ומגילס: 
מעשה גי" שנשא אשה וקרא 
ק"ש בלילה ראשונה. 
ו מעסס (סתור סול דקמ"נ 6ס 
נדול | סו וכועס | כעéמו‏ עיוכל 
(ססכוין וסו כלוי עול לת סקס 
סרקות כידו: 
תפי שאין דעתו מיושכת עליו. 
וס תמר מיפוק ליס מטוס 
דלמרינן לעיל (דף  )::‏ עמוד 
ללס כמקוס גכוס ויתפ55. וים לומל 
לספס מיירי על גכי כסb‏ 16 ספסנ 
6 כפען עעס ‏ עס (עסוק 
מנפכתו סוי כמו ענייס: 
הא בק ראשו. 5ו דוקb‏ 
נקט פרק 6'. דסיינו 63-56 
דרנ ורכל מכ לעיל ):x(‏ פסוק 
רסטון לד וסכי סנכת: 
אפ" כל אדם נמי. וE"ם‏ 560 
קר כל 6דס כטות ופועליס 
פוכס. וי"ל דפקיע5 ניס כיון קיכול₪ 
לומר מעין י"ם 6ין זס סוס סלוט פס 
ספועליס לומכיס ספיכו לכתתלס: 
*וחוחתם בנרכת הארץ. פע"ג 
דמדסוריית סס. יק כק 
יד סכמיס (עקור דנר מן סתולם? 
סולינ וטכודיס * מנלכת בע סבית: 
סי 


למטה ומתפללין חובעל הבית בין כך ובין כך9 יורד למטה ומתפלל לפי 
שאין דעתו מיושבת עליו. רמי ליה רב מרי ברה דבת שמואל לרבא תנן 
האומנין קורין בראש האילן ובראש הנדבך אלמא לא בעי כונה ורמינהי 
הקורא את שמע צריך שיכוין את לבו שנאמר = שמע ישראל ולהלן הוא אומר 
הסכת ושמע ישראל מה להלן בהסכת אף כאן בהסכת אשתיק א"ל מידי 
שמיע לך בהא א"ל הכי 'אמר רב ששת והוא שבטלין ממלאכתן וקורין 
והתניא >בית הלל אומרים עוסקין במלאכתן וקורין לא קשיא הא בפרק 
ראשון הא בפרק שני. ת"ר הפועלים שהיו עושין מלאכה אצל בעל הבית 
קורין ק"ש ומברכין לפניה ולאחריה ואוכלין פתן ומברכין לפניה ולאחריה 
ו ומתפללין תפלה של שמונה עשרה אבל אין יורדין לפני התיבה ואין נושאין 
כפיהם והתניא מעין י"ח אמר רב ששת לא קשיא "הא ר'ג הא ר' יהושע 
אי ר' יהושע מאי איריא פועלים אפילו כל אדם נמי אלא אידי ואידי ר"ג 
ולא קשיא !₪ כאן בעושין בשכרן כאן בעושין בסעודתן והתניא = הפועלים 
שהיו עושים מלאכה אצל בעל הבית קורין ק"ש ומתפללין ואוכלין פתן 
(ס 'ואין מברכים לפניה != אבל מברכין לאחריה שתים כיצד * "ברכה ראשונה 
כתקונה שניה פותח בברכת הארץ וכוללין בונה ירושלים" בברכת הארץ 
במה דברים אמורים בעושין בשכרן אבל עושין בסעודתן או שהיה 


ג בעל הבית מיסב עמהן מברכין כתקונה: חתן פטור מק"ש: תנו רבנן 


?" בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה ובלכתך בדרך פרט לחתן מכאן 
אמרו הכונם את הבתולה פטור ואת האלמנה חייב מאי משמע אמר 


רב פפא כי דרך מה דרך רשות אף הכא נמי רשות מי 


לא עסקינן 


דקאזיל לדבר מצוה ואפילו הכי אמר רחמנא ליקרי אם כן לימא קראי בלכת 
מאי בלכתך שמע מינה בלכת דידך הוא דמחייבת הא דמצוה פטירת 


אי 


כני יסוסע 6ומר. מעין י"פ: עושין בשכרן. סטטנין סכר פעולפן ככד סעודפן כריכין למסר סמנכס ומתפנלין מעין י"ק: 
אבל עושין בסעודתן. נקיכ סקכיעס כנדס מתפננין י"ת: והתניא. כניחות6, | די סלוק כין עוטין כקככן לעוטין כסעודפן: 
ואין מברכין לפניה. * קינס מן סתולס: אבל מברכין לאחריה. קסי מן סתוכס, דכתיכ" ולכנת וקכעת וכרכת ((קמן ממ:): 
וכוללין. קני כרכות כלסת, סכרכת ספכן וכנין יכוקניס לומות: בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה. ככר פירסתיס כפלק כקפון (י.): 


[הריטב"א] 


ומתפללין בראש הזית ובראש התאנה. פרש"י ז"ל מפני שענפיהם מרובין ואינו מפחד ליפול. אבל בירושלמי 
פירשו מפני שטרחותן מרובה. יש שפירשו מפני שיש טורח גדול לגדל זית ותאנה ואם ירד כל כך ויעלה שמא ישבר ונמצא ההפסד מרובה. וי"מ שמפני שיש להם ענפים הרבה יותר משאר אילנות יש טורח גדול בעלייתן ובירידתן 


ויתבטל ממלאכתו טפי. אבל בשאר אילנות דליכא ביטול מחויב לירד. [הריטב"א] 


בין כך ובין כך יורד למטה ומתפלל. אבל לקרית שמע דינו כפועלים. [הרשב"א] 


מםני" 


עין משפט 
נר מצוה 


לך א מיי' פ"נ מסנכות 

ק"ש סנכס יג יד קמג 
עסין יס טור פו"ע פו"מ 
סימן סד סעיף 3 ג ד: 
לה ב פיי" פס סנכה ל 

סמג עס טור טו"ע 
פו"ס סימן סג סעיף ת: 
לו ג מיי" פ"ד מסנכות 

ק"ש סלכס 6 סמג 
טס טור קו"ע פו"ס סימן 


תפלס. ס(כס תמ טול 
סו"ע סו"ס סימן 5 סעיף 
גי 


לח ו מיי' פ"נ מסלכות 
ק"ש הנכס ד קמג עס 
טוס"ע פו"ס סימן סג 
סעיף ז: 
לט [ז ח מייי פ'יס מסני 
פפלס הנכה ס]: 
ז מײ'י פ"כ מסלכות 
כרכות סלכס 3: 
מ ח פיי" וסמג פס טול 
סו"ע פו"ס סימן ק65 
סעיף : 


גליון הש"ם 


רש"י | ד'ה ואין 
מפרכין לפניה. 
שאינה מן התורה. 
עי נקמן (דף לס ע"6) 
מוס' ד"ס לפנו וד"ס 
פ. וומ% (דף עט 
ע"6) תום' ד"ס ו 
כירך. | וכסוכס (דף כו 
ע"כ) תוס' ד"ס ול 
ניך. ופולין (דף קז 
ע"6) תוס' ד"ס ול6 
נאן: תוםי. דיה 
וחותם כו'. במלאכת 
בעה"ב. עי' נקמן (דף 
מו ע"ק) תדע לסעונ 
וסמטיכ | נפו דפוריbn‏ 
ססרי פועניס עוקליס 
פותס. ו5"ע: 


רב נסים גאון 


למה נסמכו אהלים 
לנחלים. והוא 
שנאמר בתורה (במדבר 
כד) משמו של בלעס מה 
טובור אהליך יעקב 
כנחלים נטיו: 


= 
הגהות וציונים 


7] לתחלת ‏ הפרק 
כצ"ל (גליון) הוגה ע"פ 
המהרש"א: 3] נ"א לא 
(גליון): ג] רבינו מנוח 
פיי בין כך ובין כך, בון 
ק"ש ובין תפלה, (כ"מ 
פ"ב מקר"ש ה"ד) ודלא 
כרש"י: 7] בכת"י נוסף 
וחותם ועיין בהגו"צ 
אות נ): ס] לעיל יא ע"א 
הני פשבת" ובלכה 
וכו' (רש"ש עיי"ש, אולס 
בכת"י שם הגירסא כמו 
כאן): ו] נראה דרש"י 
ליג בגמ' דכתיב פנחלים 
וגו' אלא גרסי אהלים 
לנחלים לומר לך (הרר"י 
בכרך): ]] [עי' ברשב"א] 
(גליון): מ]יש להוסיף 
שורת בנין של אבנים 
(דבש | תמר | וכ"ה 
ברע"ב): ע] יש להוסיף 
מתפללין בזמן תפלה 
(באה"מ): י] (כצ"ל 
וכ"ה בא"ז) (גליון) וגיי 
זו אינה מובנת ויש 
שגורסין יב (מנחם משיב 
נפש, ועיין רש"ש) ואולי 
צ"ל ייג והיינו עס ברכת 
(באה"מ): 
כ] [צ"ל שתי] (גליון): 
0 נדצ"ל אימא (מהר"נ 
אדלר) ועיין בדרישה 
או"ח סימן קצא: מ] כיון 
ששאר כל אדם יכול 
לומר (כ"ה לשון התוס' 
בדרישה או"ח סי' קצא): 
נ] [לכאורה צ"ל פותח 


המינים 


אמנם גם הכ"מ פ"ב מהלכות ברכות דין ב' העתיק דברי תוסי הללו וחותם וכו' ולכן צ"ל דהיה הגי' לפניהם כמ"ש 
הטור סימן קצא שניה פותח וכו' וכולל וכו' וחותם בברכת הארץ] (גליון) וכ"ה בכת"י ובראשונים: 


רמי ליה רב מרי ברה דבת שמואל לרבא. מה שפירש רבינו 


שמואל דרב מרי בר איסור גיורא שבא על בת שמואל קודם שנתגייר, והורתו שלא בקדושה שנשבית כדאמרינן בכתובות (דף כג.), אין נ"ל, דהא אמרינן בירושלמי שאמרה אמת במה שאמרה נשביתי וטהורה אני, וה"נ משמע בגמרא 
שלנו דאמר ליה ר' יוחנן לרב שמן בר אבא זיל איטפל בקרובתך, על כן נראה דהא דאמרינן בעלמא רב מרי ברה דבת שמואל אחר הוה, ושמא הוא שנזכר אביו בפרק מי שהחשיך (שבת דף קנד.), ומה שקורא אותו על שם אמו לפי 


שרוצה ליחסו אחר שמואל. [תוספות, בבא בתוא קמט.] 


ואוכלין פתן ואין מברכים לפניה, אבל מברכין לאחריה שתים. פטרו את הפועלים העושים אצל בעל הבית מברכת המוציא ומברכות אחרונות דבה"מ. ואפילו בק"ש, לא 


חייבום לבטל ממלאכתן אלא בפרשה ראשונה בלבד (ברכות טז.). ק"ו בן בנו של ק"ו לדברי הרשות, שכל שכיר יום אסור בהן שלא לבטל מלאכתו של בע"ה. ואם עבר, הרי זה גזלן. הנה אבא חלקיה, אפילו שלום לא השיב לת"ח 
שנתנו לו שלום, שלא ליבטל ממלאכת רעהו (תענית כג). ויעאע"ה מבאר בפיו ואומר (בראשית לא) הייתי ביום אכלני חורב וקרח בלילה ותדד שנתי מעיני. מה יענו איפוא העוסקים בהנאותיהם בשעת מלאכה ובטלים ממנה, או כי 


יעסקו בחפציהם איש לבצעו. [מסילת ישרים פרק יא] 


ברכה ראשונה כתקונה. שהחמירו על ברכת הזן משום דמשה תקנה. [הויטב"א] 


או שהיה בעל הבית מיסב עמהן מברכין כתיקונה. דמסתמא מוחל להן. [הויטב"א] 


טז. [ה] 


שנינו במשנה, חַתִן פָּטוּר מִקְרִיאֶת שָמַע. הגמרא מביאה מקור 
לדין זה: 
תּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, נאמר בפרשת שמע (לנליס ו ז) זְדְבַּרְתָּ בָּם בְּשָבְתִּףִּ 
בְּבִיתָף', ומשמע פָּרֶט לְעוּסָק בְּמַצוָה שפטור מקריאת שמע, בין אם 
עוסק במצוה ממש ובין אם הולך לדבר מצוהי. ולהלן יתבאר כיצד 


אוצר החכמה 


משמע כן בפסוק. עוד נאמר שם "בְלְכְתִּףּ בַדּרְִ', ומשמע פֶּרְט 
לְחֶתן שפטור מקריאת שמע, כיון שהוא טרוד במחשבת בעילת 
מצוה!*. מִכָּאן אֲמְרוּ חכמים!י, הַפונָפ [-הנושא] אֶת הַבְּתוּלֶה פָּטוּר 
מקריאת שמע, שכיון שיש לה בתולים הוא טרוד במחשבת הבעילה 
להיות בקי בדברי, והכונס אֶת הַאַלְמָנָה שאינו טרוד במחשבה זו, 
חייב בקריאת שמעיי. 


שואלת הגמרא, מָאי מַשָמָע - כיצד משמע מפסוק זה שהעוסק 
במצוה או במחשבת מצוה פטור מקריאת שמע. משיבה הגמרא, אָמַר 
רב פָּפָּא, כיון שנאמר בפסוק 'בשבתך בביתך ובלכתך בדרך', יש 
ללמוד שכל האופנים בהם חייב אדם לקרוא את שמע, דהיינו בשבתך 
ובלכתך, הרי הם פִּי דְּרְדִּי - כמו דרך, מה ִרְף' רְשוּת - כשם 


בדקדוקי סופרים (פופ ד) [לפי זה מחלוקת הברייתות היא האם יש חילוק בין סוגי 
הפועלים לגבי תפילה, ואם כן תירוץ הגמרא שהברייתא הסוברת שפועלים מתפללים 
מעין י"ח עוסקת בעושים בשכרם, נותר גם למסקנת הסוגיא. אמנם הב"ח (פו"ת סי קי 
ס"ד) ביאר שהגמרא חוזרת בה מתירוץ זה, ויישב שיטת הרי"ף בסוגיא באופן אחר, 
הובאו דבריו בילקוט ביאורים]. 

נ. על פי רש"י (סולס כס. ד"ס וכלכסך). 

נא. ואף דרשה זו תבואר בגמרא להלן. וראה הערה על המשנה לעיל מה היא טירדת 
החתן. 

אף שגם הנושא אשה עסוק במצוה [שנאמר 'פרו ורבו' (ככ6טיפ 5 כנ)], אי אפשר לפטרו 
מקריאת שמע מהפסוק 'בשבתך בביתך', כיון שפטור עוסק במצוה לא נאמר במפורש 
בפסוק אלא נלמד ממיעוט, ועל כן יש למעט רק את הטורח במלאכת מצוה בידים 
או את ההולך לדבר מצוה, שהרי הוא טרוד במעשה מצוה, אך אין למעט חתן שלא 
מוטלת עליו כעת מלאכת מצוה, אלא הוא רק טרוד במחשבתו כיצד לקיים את המצוה, 
ועל כן צריך מיעוט מיוחד לפטור גם אותו מקריאת שמע. רש"י (עיל יק. ד"ס וכלכקך, 
קוכס עס). 

[התוספות (סוכס עס ד"ס וגנכתך) הביאו שיש הגורסים להיפך, ש'בשבתך בביתך' ממעט 
חתן ו'בלכתך בדרך' ממעט עוסק במצוה, שמשמע דווקא בשעה שאתה הולך ועוסק 
בצרכיך אתה חייב לקרוא, ולא כשאתה הולך ועוסק במצוה. וכן גירסת התוספתא (פ"פ 
ס"ס). וביאר הפני יהושע (עיל י. ד"ס נכדתני) שלא נחלקו הגירסאות, אלא כוונת הגירסא 
שלפנינו, שאם היה פסוק אחד היינו ממעטים רק עוסק במצוה ממש, ולכן מ'יבשבתך' 
שהוא הפסוק הראשון ממעטים עוסק במצוה ממש, וכיון שנוסף הפסוק 'ובלכתך' יש 
להוסיף ולמעט גם חתן. אך לאחר שיש שני פסוקים עדיף למעט מכל פסוק את האופן 
הדומה לו, ולכן ממעטים מ'בשבתך' חתן היושב בביתו ומחשב מחשבת מצוה, 
ומ'בלכתך' את ההולך לדבר מצוה, וכגירסת התוספתא. וראה במגיד תעלומה (עיל י. 
ד"ס וננלתן) שביאר את הגירסא שלפנינו באופן אחר]. 

נב. כלומר, הדורות הראשונים שנו את עיקר הלימוד שחתן פטור, והתנאים שבדורות 
האחרונים דקדקו שאין הכוונה לכל חתן אלא רק לכונס את הבתולה. מגיד תעלומה 
(פס). ובהגהות רח"ל מייזליש (עיל י. ד"ס מכפן) הוסיף לבאר, שאם פטור חתן הוא 
מצד עוסק במצוה, אין טעם לחלק בין כונס בתולה לכונס אלמנה, אך מכך שהוצרכו 
הדורות הראשונים לדרוש דרשה נפרדת למעט חתן ולא מיעטוהו מ'בשבתך בביתך', 
דקדקו הדורות האחרונים שאינו פטור מדין עוסק במצוה אלא מחמת טרדתו, ומחמת 
כן חילקו בין כונס בתולה לכונס אלמנה, כמבואר בגמרא להלן. 

בג על פי השיי בסוכה 05 לייס תפן). 

נד. מה שנקטו אלמנה אינו בדווקא, והוא הדין בכל בעולה. רמב"ם (קמפֿת סמע פ"ד 
ס"כ). 

נה. רש"י (שס ד"ס כי ללן). רב פפא לומד שסתם 'דרך' הכוונה לדרך הרשות, וראה 
הרחבה בהערה להלן על דחיית הגמרא 'מי לא עסקינן'. 

נו. רש"י (עיל י. ד"ס כי, סוכס פס ד"ס מפי) פירש, שקושיית הגמרא 'מאי משמע' היא 
על שתי הדרשות, כיצד משמע מ'בשבתך בביתך' לפטור עוסק במצוה, וכיצד משמע 
מ'ובלכתך בדרך' לפטור חתן. ועל כך מתרצת הגמרא שבשבתך ובלכתך הוקשו לדרך. 
וכן הגירסא בתירוץ הגמרא לעיל (י), 'אם כן לכתוב רחמנא בשבת ובלכת'. אמנם 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


שהליכה בדרך לסחורה היא רשות, כלומר שאינה מצוה'", אַף הַכָא 
נטי - גם תיבות בשבתך ובלכתך' מדברות רק במי שעוסק=בדבר 
רְשוּת, אך אם עוסק בדבר מצוה או במחשבת מצוה הרי הוא 
פטור'י. 


מקשה הגמרא, מנין לך שהתורה מדברת רק על ההולך לדבר 
הרשות, מי ?א עֶסְקִינן דְּקְאֶזִיל לְדְבֶר מצוָה - וכי אינך יכול לפרש 
את הפסוק גם בהולך לדבר מצוהײ, וְאָפִּילוּ הָכִּי אָמר רִחִמַנָא ליקרי 
- ואף על פי כן אמרה התורה שהוא חייב בקריאת שמעי". 


מתרצת הגמרא, אֶם כַּן שהפסוק מדבר גם על הולך לדבר מצוה, 
לימא קְרָא - שיאמר הפסוק *ִלְכֶת' שמשמע כל הליכה בין לדבר 
מצוה ובין לדבר הרשות, מאי *לכְתִּף' - מדוע נקטה התורה בלשון 
יבלכתך', שׁמע מינה - מוכח מכאן, שרק בַּלְכֶת דִִדֶךף הוא 
דְּמַחַיִיבַתּ - בהליכה שהיא שלך ולצרכך אתה מחוייב בקריאת שמע, 
הא דְּמַצְוָה פטירת - אבל בשעה שאתה הולך בדרך כדי לקיים מצוה 
אתה פטור מקריאת שמע"ל. 


ראה להלן שלשיטת חלק מהראשונים קושיית הגמרא היא רק על 'ובלכתך', ובהגהות 
וציונים הובא מכת"י שגם לעיל (י) גורסים רק 'בלכת'. 

נז. המקשן אינו חלוק על דברי רב פפא שדרך סתם משמע דרך הרשות, אך כיון 
שכאן נאמר בַּדרך' הוא דייק שכאן מדובר באיזו דרך שתזדמן לו, בין דרך רשות ובין 
דרך מצוה. ורב פפא לא דרש כן כיון שסבר שַּדרך' משמע הדרך הרגילה והידועה, 
דהיינו סתם דרך שהיא דרך הרשות. מגיד תעלומה (נעיל י. ד'"ס 6י). ובמלוא הרועים 
(ח" עוסק כמ5וס ות 3) ביאר, שודאי כל דרך היא רשות, שהרי לא מצאנו בשום מקום 
בתורה שעצם ההליכה בדרך היא מצוה, אלא שַהגמרא מקשה שמא בא הפסוק לרבות 
((מסכ"י עטייף סנכס רנ ד"ס ונקועיית) שביאר באופן אחר. 

נח. רש"י (נעיל פס ד"ס מי, קוכס פס ד"ס מי וד"ס פס). ולפי זה קושיית הגמרא היא על 
שתי הדרשות, בשבתך ובלכתך, וכוונת המקשן לשאול שאף העוסק במצוה ממש 
יהיה חייב. והקשה הצל"ח (עיל י. ד"ס פי), אם כן מדוע נצרכה התורה כלל לכתוב 
פסוק זה, היה לה לשתוק וממילא נדע שאין פטור של עוסק במצוה. ותירץ, שאכן 
בסוכה (עס) דורשת הגמרא פטור לעוסק במצוה ממה שמצינו (נעלנר ט ו) שהעוסקים 
במת מצוה פטורים מקרבן פסח, ומבארת שזהו רק באופן שהתחילו לעסוק במצוה 
קודם שהגיע זמן החיוב, ועל כן נצרך גם הפסוק 'בשבתך ובלכתך' ללמד שמותר 
להתחיל לעסוק במצוה אחרת גם משהגיע זמן קריאת שמע. ועל כן מקשה הגמרא 
כאן, שמא באה התורה לרבות שבקריאת שמע אין כלל את הפטור של עוסק במצוה, 
ואפילו מי שהתחיל לעסוק במצוה לפני שהגיע זמן החיוב, חייב בקריאת שמע משום 
שהיא קבלת עול מלכות שמים. וכעין זה תירץ הערוך לנר (סוכס כס. ד"ס וק 5מל). 
נט. וכן נדרשת תיבת 'בשבתך', כמבואר בגמרא לעיל (י) 'בשבת דידך הוא דמחייבת' 
וכו'. ונמצא כמבואר לעיל, ש'בשבתך ובלכתך' עוסקים דווקא בדבר הרשות, ויש למעט 
מ'בשבתך' עוסק במצוה או הולך לדבר מצוה, ומ'בלכתך' טרוד במצוה. 

לכאורה הגמרא אינה מיישבת את הקושיא על דברי רב פפא, אלא מביאה מקור חדש 
לשאלה 'מאי משמע'. וכן כתב בחדש האביב (לעיל י. ד"ס מי). אמנם מכך שלא השיבה 
הגמרא 'אלא לימא קרא בשבת' וכו' משמע שאין היא חוזרת בה מדברי רב פפא, וכן 
כתב הדברי דוד (עיל י5. ד"ס 6"כ). ולפי זה הקשה מדוע למסקנא נצרכת גם דרשת רב 
פפא מ'דרך'. והזרע יצחק (עיל י. ד"ס פמכ) ביאר, שהגמרא לא כתבה 'אלא' משום 
שבאמת אינו תירוץ חדש, כיון שלולי 'בדרך' אי אפשר היה לדייק מ'בשבתך' 'ובלכתך' 
שהכוונה ביושב והולך לצורכו, משום שכך דרך התורה לדבר בלשון נוכח, ורק מכח 
שני הדיוקים יחד ניתן לדרוש שהפסוק ממעט את העוסק במצוה וההולך לדבר מצוה. 
[פירשנו את הגמרא על פי רש"י שהקושיא 'מי לא עסקינן' היא על שתי הדרשות. 
אמנם הרא"ה (סוכס כס. ד"ס מנ וד"ס 6מכ) והרשב"א לעיל יל. ד"ס וננכפך) פירשו, שבודאי 
'בשבתך' בא למעט עוסק במצוה ממש, כי משמע שהחיוב הוא רק כשאתה עוסק 
בדבר הרשות בביתך, ושאלת הגמרא לעיל 'מאי משמע' היא רק על דרשת 'ובלכתך' 
הפוטרת חתן. ועל דרשת רב פפא הקשתה הגמרא, מדוע אתה מעמיד את הפסוק 
יובלכתך' בהולך לדבר רשות וממעט ממנו חתן כיון שהוא מיותר, וכי אינך יכול לפרשו 
בהולך לדבר מצוה, ונצרך הפסוק לגופו ללמד שרק העוסק במצוה עצמה פטור מן 
המצוה, אך אם הוא רק הולך לדבר מצוה הרי הוא חייב. ומעין זה כתב הריטב"א 
(פס ד"ס וכלכסך)]. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


5) תוספתf‏ פרק -, 
3) [לקמן כד: סכס מ6.], 
ג) כוכות ‏ לף | 
ל) פוספפ פרק כ, 
ס) לעיל ים., ו( תוpפתb‏ 
פרק 3, ז) [לקמן כת:], 
ם) תוספתס מ"ס ע"ם, 
ט) לקמן דף מו., י) לעיכ 
דף י. סוכס פ"נ לף כס: 
כתוכות | דף ו. (עממו' 
פ"ו), כ) [עי' פוס' קוכס 
כ חס וצפנכתך]; 
ל) סוטה י., מ) לקמן כ:, 
נ) עיין שבת קנד. ובתוס' 
שם ד"ה ואמרי לה סוכה 
מו. ב"מ צג:, (p‏ ציי"ש 
בתוסי, ע) לקמן כט, 
פ) דברים ח י, 5) וכמו 
בסנהדרין קה: (הג' בן 
ארי'), ‏ ק)וכן איתא 
בתנדב"א פרק כא (הג' 
בן ארי) וכ"כ רב נסים 
גאון, ל) עיין יבמות צ 
עב 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' (סיכן | טעס 
יחזור לראש :למ5ע 
ספ' ימחול לתחלת 
הפרק נין פלק (פרק 
ככ"ל: (3) שם וסוכלין 
פפן [ופֿין מכרכין לפניס] 
תס"מ. | ת"נ ס6לפסי 
וסִפֶשר"י גורסיי 
ומברכין לפניה וכן סו 
כטור | כסימן | ק6"0: 
(ג) רש"י ד"ס ימור 
נפרק ‏ וכו'. כלסון 
ויתחיל | וסיס 0ס: 
(ל) שם ד"ס ואמר ליה 
רי יוסנן: 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' וסין מכככין 
לפניס. נ"3 וכ"ס גירסת 
תוס' (ניומ6 ע"ט 5' 
ונקוכס כ"ו כ' וכפולין 
ק"ז 6') 936 גירסת רי"ף 
וסגסוניס ומברכין 
(פניס | וכ"ס כתוספס6 
(כ"כ סרטע6"3 536 ליסס 

כתוספת5 עננו): 


תורה אור השלם 
א) כַּנְחָלִים נמ כְּננֹת 
עלי נָהָר כַּאַהָלִים נָטַע 
כּאַים עַלי מָיִם: 
[במדבר כר, ו| 
ב) שְמַע ‏ ישְרָאל | 
אֶלְהַינו יי אֶחָר: 
[רבהום הצתן 
ג) ויַבֵּר מש וְהַכֹּהֲנִים 
לָיִם אֶל כָּל יִשְׂרָאֵל 
לָאמֹר הַסְכַּת וּשְׁמַע 
שְׂרָאֵל | הַוֹם הוה 
הי לָעַם לי אֶלהִיף 
[רברים כז, ט] 
ד ושַנְתֶם לְבָנִך 
וְדִבַּרְתָּ בֶּם בְּשָבְך 
ְּבִיתֶך ּבְלָכְתִּ בָר 
וּבְשָׁכְבְּ ּבְקּמֶף: 
[דברים ו, ז] 


משנת ראשונים 


חתן פטור מקריאת 
שמע לילה הראשונה 
ועד מוצאי שבת אם 
לא עשה מעשה, מנהגם 
היה לכנוס את הבתולה 
ברביעי כדתנן בתולה 
נשאת ברביעי. וכל אותן 
ארבעה לילות עד יום 
ראשון הוא טרוד לחשוב 


מחשבת מצוה ולפיכך פטור. אבל מכאן ואילך אע"פ שלא עשה מעשה חייב, דכיון שעברו הארבעה לילות ולא 
עשה מעשה מתיאש מן הדבר, ואינו טרוד וחייב חוץ מאותה לילה שיודע בודאי שיבעול. 


אהלים לנחלים. כנסליס טיו כסניס נטע": אף [אהלים]. כפי מדכקות. 
6סליס (טון נטיעס גופלת כסס טכסמר ויטע 6סלי ספדנו (דנ %%6: 
קמרין ליה גננא. קוקכין כו מופס לסקילו 6שס: יחזור לראש. 
כגון קסיס יולע סנפכק זס טעס ודלג לכל לינו יודע כסיזס מקוס 


כו טעס: בין פרק לפרק. טיודע 
טגער ספכסס וכריך לספמיל פרקס 
סרק = וינו ולע כליrס‏ מסן: 
יחזור לפרק ראשון. נספסק כקטון (ג) 
וסיס 6ס קמוע: בין כתיבה לכתיבה. 
סיודע קכריך לומר וכתבתס וליגו יודע 
לס כפקון ס קני: (ד) וא"ר יוחנן. 
פנ וכו': סרכיה נקט,'! מין 
לטעום מכפן עד פמת װכיב "5 
(מזור 656 (פמת, קספלקס קגולס 
נפיו: | מתנ" האומנין. קסס 
עסוקיס כמל6כתן רש ססילן. פו 
כרקם סנדכך וסגיע זמן ק"ש קולין 
נסס מיד: נדבך,% ככין טל 56ניס, 
כמו נדככין. די 36 גפל (עוכל ו): 
מה שאינן רשאין לעשות כן בתפלה. 
דנלות? כממי סיל" ונעי כווס, סנכך 
פֿין מתפננין כר6ע ססילן וכר6ם 
סנדכך | דמסתפי דילמל נפני, דסין 
יכולין כעמוד םס 556 על ידי סדסק 
ומסמת נעתות כ מ5י מכוונל: 
גמ ומתפללין בראש הזית ובראש 
התאנה. ממן סעוסקין כסן, ‏ מפגי 
סענפיסס מרוכיס ויכולין לעמוד טס 
סנ כלוסק ו6ין עס פסד (יפול 
נפיכך מתפננין ברלטס, 936 בספר 
סינות פין מפפפלין: בין כך ובין 
כך. כנומר כין מס6נס. נִין מטפר 
פילת: ורד ומתפלל, ‏ דס לייו 
מסוענד נמנקכס סקסו ככטות 
ענמו: | לפי שאין דעתו מיושבת 
עליו, | מבעתותו, וס סקכו 5 
פועניס מפני כטול מנפכס 55 סקנו 
בעל סנית: ברה דבת שמואל. 
ככעס מקומות? קכי לי בר כסל, 
ונת סמו סיס ונסכית | לכין 
סעמיס כדסמר ככתוכות (דף כג.), 
ונ עניס 6סד ונפעכלס. סימגו 
ולס"כ נפגייר ועמיס פיסור, כדסמרי' 
ככ" (דף קמט.") 30 מכי ככיס 
סורתו קנ כקדועס סוס, (כך 65 
סיס נקכ6 על עס 6כיו: תנן האומנין 
קורין בראש האילן. ספי' כזמן קסן 
עסוקין, 96מ6 כ עי כוונס: שבטלין 
ממלאכתן וקורין. כלי טיסו קוכין 
ככוונס | רססין | סינטל ממלסכסן: 
פרק ראשון. פרסת קמע כעי 
כווגס: קורין את שמע ומברכין 
לפניה ולאחריה. כתקונס, וכן כומן 
פפלס: אבל אין יורדין לפני התיבה. 
פֿין כספין לטנ ממל6כסן. ולירד 
לפני סמיס (עטום טנית כבור, סים 
סס כטול מנקכס יותר מדסי: מעין 
שמונה עשרה, סנינט נדעת דרכיך ש 
כו' סכולל י"6" כרכום ככרכס 6סס, 
וג' כ)עונות וג' 6סרונות כסלכסן: 
הא ר"ג הא רבי יהושע. לתנן כפרק 
פפלת סססר (דף כפ:) ר"ג 6ומר ככל 
יוס ווס מפפלל 6דס י"ת כרכות, 


היה קורא פרק שני ברכות 
אהלים לנחלים. פי' סק 


אהלים לנחלים דכתיב * כנחלים נטיו כגנות 
עלי נהר כאהלים נטע וגו' לומר לך מה 
נחלים מעלין את האדם מטומאה לטהרה 
אף אהלים מעלין את האדם מכף חובה לכף 
זכות: הקורא למפרע לא יצא וכו: רבי 
אמי ורבי אסי הוו קא קטרין ליה גננא לר' 
אלעזר אמר להו אדהכי והכי איזיל ואשמע 
מלתא דבי מדרשא ואיתי ואימא לכו אזל 
אשכחיה לתנא דקתני קמיה דר' יוחנן * קרא 
*לוטעה ואינו יודע להיכן טעה (פ) באמצע הפרק 
יחזור לראש" בין פרק לפרק יחזור לפרק 
ראשון בין כתיבה לכתיבה יחזור לכתיבה 
ראשונה אמר ליה ר' יוחנן לא שנו אלא שלא 
פתח בלמען ירבו ימיכם אבל פתח בלמען 
ירבו ימיכם סרכיה נקט ואתי אתא ואמר להו 
אמרו ליה * אילו לא באנו אלא לשמוע דבר 
זה דינו: מתנ" יהאומנין קורין בראש 
האילן ובראש הנדבך מה שאין רשאין 
לעשות כן בתפלה. * *חתן פטור מק"ש לילה 
הראשונה ועד מוצאי שבת אם לא עשה 
מעשה ומעשה בר"ג שנשא אשה וקרא לילה 
הראשונה אמרו לו תלמידיו" למדתנו רבינו 
שחתן פטור מק"ש אמר להם איני שומע לכם 
לבטל הימני מלכות שמים אפי' שעה אחת: 
גמ' "ת"ר האומנין קורין בראש האילן 
ובראש הנדבך "ומתפללין בראש הזית 
ובראש התאנה ושאר כל האילנות יורדים 


טו. 


ונטרס דכתיב כנסליס נטיו כפסניס נטע. 

ולי נכס דסניס דס6י קכ כו כסון 306 656 כפון 
כסמיס 656 גפס מדסמיך מס טונו פוסניך נכנמניס נטין?: 
הקורא את שמע ואינו יודע להיכן מעה חוזר לראש. פי' מטעס 


קיו יודע מסיכן טעס פ3נ 6ס 
סיס יולע מסיכן טעס דג תינס 
6ו פסוק פינו 5ריך סזור 656 מסופו 
פסוק ופילך | וכן בסנכ ומגילס: 
מעשה גי" שנשא אשה וקרא 
ק"ש בלילה ראשונה. 
ו מעסס (סתור סול דקמ"נ 6ס 
נדול | סו וכועס | כעמו עיוכג 
(ססכוין וסו כלוי עול לת סקס 
סרקות כידו: 
תי שאין דעתו מיושכת עליו, 
וס תמר מיפוק לי מטוס 
דלמרינן לעיל (דף י:) ‏ יעמוד 
ללס כמקוס גכוס ויתפלכ. וים לומל 
לספס מיירי על גכי כסb‏ 16 ספסנ 
ל פפיען סעלס ‏ עס (עסוק 
מנפכתו סוי כמו ענייס: 
הא בק ראשו. 5ו דוקb‏ 
נקט פרק 6'. דסיינו לניכb‏ 
דרנ ורכל מכ לעיל (יע:) פסוק 
רסטון לד וסכי סנכתל: 
אפ" כל אדם נמי. "םת 560 
טר כל דס כסות ופועליס 
סוכס. וי"ל דפטיטb‏ ניס כיון סיכולל 
לופר מעין י"ם 6ין זס קוס סדום 6ס 
ספועניס פומכיס 6פילו | (כתסלס: 
*וחוחתם בנרכת הארץ. פע"ג 
דעדסורייתל סס. יק כס 
כיד למיס לעקור דכר מן סתוכם? 
סולינ וטכודיס * כמנפכת בעל סכים : 
סי 


למטה ומתפללין חובעל הבית בין כך ובין כך9 יורד למטה ומתפלל לפי 
שאין דעתו מיושבת עליו. רמי ליה רב מרי ברה דבת שמואל לרבא תנן 
האומנין קורין בראש האילן ובראש הנדבך אלמא לא בעי כונה ורמינהי 
הקורא את שמע צריך שיכוין את לבו שנאמר = שמע ישראל ולהלן הוא אומר 
* הסכת ושמע ישראל מה להלן בהסכת אף כאן בהסכת אשתיק א"ל מידי 
שמיע לך בהא א"ל הכי 'אמר רב ששת והוא שבטלין ממלאכתן וקורין 
והתניא >בית הלל אומרים עוסקין במלאכתן וקורין לא קשיא הא בפרק 
ראשון הא בפרק שני, !ת"ר הפועלים שהיו עושין מלאכה אצל בעל הבית 
קורין ק"ש ומברכין לפניה ולאחריה ואוכלין פתן ומברכין לפניה ולאחריה 
ו ומתפללין תפלה של שמונה עשרה אבל אין יורדין לפני התיבה ואין נושאין 
כפיהם והתניא מעין י"ח אמר רב ששת לא קשיא "הא ר"ג הא ר' יהושע 
אי ר' יהושע מאי איריא פועלים אפילו כל אדם נמי אלא אידי ואידי ר"ג 
ולא קשיא !ו כאן בעושין בשכרן כאן בעושין בסעודתן והתניא = הפועלים 
שהיו עושים מלאכה אצל בעל הבית קורין ק"ש ומתפללין ואוכלין פתן 
(₪ 'ואין מברכים לפניה != אבל מברכין לאחריה שתים כיצד ₪ "ברכה ראשונה 
כתקונה שניה פותח בברכת הארץ וכוללין בונה ירושלים" בברכת הארץ 
במה דברים אמורים בעושין בשכרן אבל עושין בסעודתן או שהיה 
ץ בעל הבית מיסב עמהן מברכין כתיקונה: חתן פטור מק"ש: *תנו רבנן 
?" בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה ובלכתך בדרך פרט לחתן מכאן 
אמרו הכונם את הבתולה פטור ואת האלמנה חייב מאי משמע אמר 


רב פפא כי דרך מה דרך רשות אף הכא נמי רשות מי 


לא עסקינן 


דקאזיל לדבר מצוה ואפילו הכי אמר רחמנא ליקרי אם כן לימא קראי בלכת 
ג מאי בלכתך שמע מינה בלכת דידך הוא דמחייבת הא דמצוה פטירת 


אי 


כני יסוסע 6ומר. מעין י"ת: עושין בשכרן. סטוטלין סכר פעונתן 5כד סעודפן 5ריכין נמסר סמ60כס. ומספפנין מעין ‏ י"ס: 
אבל עושין בסעודתן. כטכיל סקכיעס כנדס מתפננין י"ת: והתניא. כניחות6, | די סלוק כין עוטין כקככן לעוטין כסעודסן: 
ואין מברכין לפניה. * ע6ינס מן סתורס: אבל מברכין לאחריה. ססי מן סתורס, דכפיכ" ופכנת וקכעת וכרכת (נקמן ממ:): 
וכוללין. קני כרכות כלסת, סכרכת ספכן וכנין יכוקניס לומות: בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה. ככר פירספיס כפלק כקעון (י.): 


[הריטב"א] 


ומתפללין בראש הזית ובראש התאנה. פרש"י ז"ל מפני שענפיהם מרובין ואינו מפחד ליפול. אבל בירושלמי 
פירשו מפני שטרחותן מרובה. יש שפירשו מפני שיש טורח גדול לגדל זית ותאנה ואם ירד כל כך ויעלה שמא ישבר ונמצא ההפסד מרובה. וי"מ שמפני שיש להם ענפים הרבה יותר משאר אילנות יש טורח גדול בעלייתן ובירידתן 


ויתבטל ממלאכתו טפי. אבל בשאר אילנות דליכא ביטול מחויב לירד. [הריטב"א] 


בין כך ובין כך יורד למטה ומתפלל. אבל לקרית שמע דינו כפועלים. [הרשב"א] 


מפני" 


עין משפט 
נר מצוה 


לך א מיי' פ"נ מסנכות 

ק"ש סנכס יג יד קמג 
עסין יס טור פו"ע פו"מ 
סימן סד סעיף 3 ג ד: 
לה ב פיי" פס סנכה ל 

סמג עס טור טו"ע 
פֿו"ס סימן סג סעיף ת: 
לו ג מיי" פ"ד מסנכוp‏ 

ק"ש סלכס 6 סמג 
פס טור קו"ע פו"ס סימן 


תפלס ס(כס ת עוכ 
סו"ע פו"ס סימן 5 קעיף 
גי 


לח ו מיי" פ"נ מסלכות 
ק"ש הנכס ד מג עס 
טוס"ע פו"ס סימן סג 
סעיף ז: 
לט [ז ח מייי פ'יס מסני 
פפלס הנכס ק]: 
ז מײ' פ"כ מסלכום 
כרכות סלכס 3: 
מ ח פיי" וסמג פס טוכ 
סו"ע פו"ס סימן ק65 
סעיף : 


גליון הש"ם 


רשי ד"יה ואין 
מברכין לפניה. 
שאינה מן התורה. 
עי נקמן (דף לס ע"6) 
מוס' ל"ס נפניו וד"ס 
6. וומb‏ (דף עט 
ע"5) תוס' ד"ס ו 
כירך. | וכסוכס (לף כו 
ע"כ) מוס' ל"ס ול 
ירן. ופולין | (לף קז 
ע"6) תוסק' ד"ס ונ 
פןךו כ תו היח 
וחותם כו'. במלאכת 
בעה"ב. עי' נקמן (דף 
מו ע"5) תדע לסטוכ 
וסמטיכ ‏ ל6ו | דפוריbn‏ 
ססרי | פועניס עוקליס 
6ותס. ו5"ע: 


רב נסים גאון 


למה נסמכו אהלים 
לנחלים. והוא 
שנאמר בתורה (במדבר 
כד) משמו של בלעם מה 
טובור אהליך יעקב 
כנחלים נטיו: 


הגהות וציונים 


פן לתחלת ‏ הפרק 
כצ"ל (גליון) הוגה ע"פ 
המהרש"א: 3] נ"א לא 
(גליון): ג] רבינו מנוח 
פן' בין כך<ומפן כ בין 
ק"ש ובין תפלה, (כ"מ 
פ"ב מקר"ש ה"ד) ודלא 
כרש"י: ל] בכת"י נוסף 
וחותם ועיין בהגו"צ 
אות נ): ס] לעיל יא ע"א 
הג" %בשבת? ‏ ובלכת 
וכו' (רש"ש עיי"ש, אולס 
בכת"י שם הגירסא כמו 
כאן): ו] נראה דרש"י 
ל"ג בגמ' דכתיב כנחלים 
וגו' אלא גרסי אהלים 
לנחלים לומר לך (הרר"י 
בכרך): ]] [עי' ברשב"א] 
(גליון): מ] יש להוסיף 
שורת בנין של אבנים 
(דבש | תמר | וכ"ה 
ברע"ב): ע] יש להוסיף 
מתפללין בזמן תפלה 
(באה"מ): י] (כצ"ל 
וכיה בא"ז) (גליון) וגיי 
זו אינה מובנת ויש 
שגורסין יב (מנחם משיב 
נפש, ועיין רש"ש) ואולי 
צ"ל י"ג והיינו עס ברכת 
המינים (באה"מ): 
כ] [צ"ל שתי] (גליון): 
₪ נדצ"ל אימא (מהר"נ 
אדלר) ועיין בדרישה 
או"ח סימן קצא: מ] כיון 
ששאר כל אדם יכול 
לומר (כ"ה לשון התוס' 
בדרישה או"ח סי' קצא): 
ג] [לכאורה צ"ל פותח 


אמנם גם הכ"מ פ"ב מהלכות ברכות דין ב' העתיק דברי תוסי הללו וחותם וכו' ולכן צ"ל דהיה הגי' לפניהם כמ"ש 
הטור סימן קצא שניה פותח וכו' וכולל וכו' וחותם בברכת הארץ] (גליון) וכ"ה בכת"י ובראשונים: 


רמי ליה רב מרי ברה דבת שמואל לרבא. מה שפירש רבינו 


שמואל דרב מרי בר איסור גיורא שבא על בת שמואל קודם שנתגייר, והורתו שלא בקדושה שנשבית כדאמרינן בכתובות (דף כג.), אין נ"ל, דהא אמרינן בירושלמי שאמרה אמת במה שאמרה נשביתי וטהורה אני, וה"נ משמע בגמרא 
שלנו דאמר ליה ר' יוחנן לרב שמן בר אבא זיל איטפל בקרובתך, על כן נראה דהא דאמרינן בעלמא רב מרי ברה דבת שמואל אחר הוה, ושמא הוא שנזכר אביו בפרק מי שהחשיך (שבת דף קנד.), ומה שקורא אותו על שם אמו לפי 


שרוצה ליחסו אחר שמואל. [תוספות, בבא בתוא קמט.] 


ואוכלין פתן ואין מברכים לפניה, אבל מברכין לאחריה שתים. פטרו את הפועלים העושים אצל בעל הבית מברכת המוציא ומברכות אחרונות דבה"מ. ואפילו בק"ש, לא 


חייבום לבטל ממלאכתן אלא בפרשה ראשונה בלבד (ברכות טז.). ק"ו בן בנו של ק"ו לדברי הרשות, שכל שכיר יום אסור בהן שלא לבטל מלאכתו של בע"ה. ואם עבר, הרי זה גזלן. הנה אבא חלקיה, אפילו שלום לא השיב לת"ח 
שנתנו לו שלום, שלא ליבטל ממלאכת רעהו (תענית כג). ויעאע"ה מבאר בפיו ואומר (בראשית לא) הייתי ביום אכלני חורב וקרח בלילה ותדד שנתי מעיני. מה יענו איפוא העוסקים בהנאותיהם בשעת מלאכה ובטלים ממנה, או כי 


יעסקו בחפציהם איש לבצעו. [מסילת ישרים פוק יא] 


ברכה ראשונה כתקונה. שהחמירו על ברכת הזן משום דמשה תקנה. [הריטב"א] 


או שהיה בעל הבית מיסב עמהן מברכין כתיקונה. דמסתמא מוחל להן. [הריטב"א] 


עין משפט 
נר מצוה 


מא א (מי' | פ"ד 
מסנכות ספילין 
סלכס יג) ופ"ד מסלכות 
6 הנכס ט [קמג עטין 
לרגנן כ] טוק"ע פו"ס סי" 
לס סעיף 0 וכיו"ד סימן 
טפס סעיף 6: 
מב ב עי" -5") ה" 
ופ"ס מסנכות 
פביעות ס"ג סמג עטין 
מד"ק 3 טור סו'ע י"ל 
סימן ספb‏ סעיף : 
מב ה יפש 
מסנכות ק"ש סנכה ז 
טור עו"ע ו"ט סימן ע 
סעיף ג: 
מד ד פיי פי"כ מס( 
6 סנכס ינ עור 
סו"ע יו"ד סימן סעז קעיף 
6: 


[מד] והן מײ" פ"ד 
מסללות | (סלות 

סלכס ס סו"ע סו"מ סימן 
רעט סעיף ס: 


תורה אור השלם 
א) הָאָנְק ‏ דם מַתִים 
אֲבָל לא תַעֲשֶׂה פְאֲרְף 
חֲבוֹשׁ על | על 
תָשׂים ברל | ולא 
חַעְמָה על שָפֶם וְלָחֶם 
אֲנְשֶׁים לא תאכָל: 
[יחזקאל כד, יז] 
ב והָפַכְפִּי | חִנִיכֶם 
לְאָבֶל וְכֶל ‏ שִרִיכֶם 
קינה וְהעליתִי על כָּל 
מְתָניִם שָׂק תל כָּל 
ראש קָרְחָה וְשַׂמְִּיה 
ְּאבֶל יחִיד וְאַחֲרִיתָה 
כּיוֹם מָר: [עמוס ח, י] 
כ אַכְרְכְּ בְחַיַ 
בְּשְׁמְךּ אֶשָא כפִי: 
[תהלים סג, ה| 
ה כְּמוֹ חַלֶב וְרָשׁ 
תִּשְבַע נַפְשִי וְשְׂפָתִי 
ְנְנוּת יְהָלָל פי: 
[|תהלים סג, ון 


הגהות וציונים 


6] ניא לא (גליון) וכ"ה 
בכת"י אבל עיין שפ"ח 
שיש קצת ראיה שהגי" 
היא כלפנינו | עפמ"ש 
בשו"ע יו"ד סימן רמב 
סכיב וויל ראה. רבו 
עובר על דברי תורה 
אומר לו למדתנו רבינו 
כך ופףאצכי"ל; 5] [פל 
תאות לבבנו. בערוך ערך 
יחול] (גליון): ג] [פי' 
יותר מאבותינו. ערוך 
בערך הנ"ל] ססיה 
ל] [שיכולין אנו לדון 
שלא בקושי. בערך 
הנ"ל] (גליון): 
ס] בדפו"ר נוסף מאד: 
ו] אולי צ"ל לעלות 
לעליה (רש"ש) ועיין 
צל"חה שמבאר היטב 
דבףל רשיי ולפי דברין 
א"צ להגיה: ]] כוונתם 
בתיבת אפי' דלא רק 
בשלשים שהוא ממנהגא 
מותר אלא אפי' תוך ז', 
וכן הובא בפוסקים: 
ק] יש להוסיף גמור 
(באה"מ): 


טז: 


היה קורא פרק שני 


h 19 06/2918 


אי הכי מאי איריא בתולה. 6 6ערת כפלמס דטעמ6 מסוס מתני" רחץ לילה הראשון שמתה אשתו. ונקנרס כו כיוס, ולע"פ 


רדל ספיר ל מ6סר ססוק תולס סטעס כמ5וס למנה (מי: 


ק6כל סור ברמיכס סו כתן, כדסמר טעמ 6סטניס 


אסמנים איי. הפיכ ער פס ₪5 סיס רון דפייו סור 6ני, וסו 6דס מעונג ומפונק: גמ' קסבר אנינות לילה דרבנן. 


פרסוך כימי פכנו נ מסוס מענוג וגס כתוף רסו פי 


ית ליס ערכוני) כריסיס שרי פיי" 
תוך סנעס וכן סמיר רכינו pמופנ‏ 
ניונדת מכנס לרסוך ‏ תוך קכעס 
ונכמון נמי כתטעס 303 וכן משמע 
גמי במס' יומס (די ש:) מי שיש מו 
מטטין כללסו סך כדככו כיוס 
סכפוריס וסיגו פוקש 6ע"ג לסיכס 
כסמיס כיוס"כ וכן משמע כירוטנמוילי 
ל סור כרמי5ס סד דתימb‏ 
כרפינס סל סעטוג כל ככמי9ה 
ססינס סל פענוג מופר כסדb‏ דפיפמר 
מי סיס כו סטטין כריסיס וכו': 

. לילה דרבנן. וק" וסרי 
ב 6ונן " נמי לינו כוסג כ 
במעסר סנכ כענין רסינס. דלצינות 
דרככן סו ו"כ לעולס 6ימ5 נך 
דסנינות | לילס | דלוכיית סו גני 
מעטר. וש לומר. הפי ית דסוי 
דסורייפס | גבי | מעקר. גי ססר 
דגריס דככגן נמי סוס לן למגזר דכג 
דתקון רנגן כעין דסורייפ6 תקון%: 
אין עומדין עליהם בשורה, דינמb‏ 

6תי ל6סוקי ליופסין: 


* ואחריתה כיום מר ובמקום 


אי הכי מאי איריא הכונם את הבתולה אפי" / 


כונם את האלמנה נמי הכא מריד והכא 
לא טריד אי משום טרדא אפילו טבעה 
ספינתו בים נמי * אלמה אמר רבי אבא בר 
ברא אמר רב אבל חיב בכל מצות 
האמורות בתורה *חוץ מן התפילין שהרי 
נאמר בהן פאר שנאמר * פארך חבוש עליך 
וגו' אמרי התם טרדא דרשות הכא טרדא 
דמצוה: מתנ" %רחץ לילה הראשון 
שמתה אשתו אמרו לו תלמידיו למדתנו 
רבינו *2שאבל אסור לרחוץ אמר להם איני 
כשאר בני אדם אסטנים אני. = וכשמת מבי 
עבדו קבל עליו תנחומין אמרו לו תלמידיו 
* למדתנו רבינו שאין מקבלין תנחומין על 
העבדים אמר להם אין מבי עבדי כשאר כל 
העבדים כשר היה. ==חתן אם רוצה לקרות 
קרית שמע לילה הראשון קורא רבן שמעון 
בן גמליאל אומר "לא כל הרוצה ליטול את 
השם יטול: נמ' מ'ט דרבן (שמעון בן) 
גמליאל קסבר "אנינות לילה דרבנן דכתיב 


אסטנים לא גזרו. ביה רבנן: וכשמת מבי 


עבדו וכו': ת'ר עבדים ושפחות אין עומדין עליהם בשורה ואין אומרים 
עליהם ברכת אבלים ותנחומי אבלים "מעשה ומתה שפחתו של רבי 
אליעזר נכנסו תלמידיו לנחמו כיון שראה אותם עלה לעליה ועלו 
אחריו נכנם לאנפילון נכנסו אחריו נכנם למרקלין נכנסו אחריו אמר 
להם כמדומה אני שאתם נכוים בפושרים עכשיו אי אתם נכוים אפילו 
בחמי חמין לא כך שניתי לכם דעבדים ושפחות אין עומדין עליהם בשורה 
ואין אומרים עליהם ברכת אבלים ולא תנחומי אבלים אלא מה אומרים 
עליהם כשם שאומרים לו לאדם על שורו ועל חמורו שמתו המקום ימלא 
לך חפרונך כך אומרים לו על עבדו ועל שפחתו המקום ימלא לך חפרונך. 
תניא אידך עבדים ושפחות אין מספידין אותן ר' יוסי אומר אם עבד 
כשר הוא אומרים עליו הו איש טוב ונאמן ונהנה מיגיעו אמרו לו אם 
כן מה הנחת לכשרים: ת"ר אין קורין אבות אלא לשלשה ואין קורין 
אמהות אלא לארבע אבות מאי טעמא אילימא משום דלא ידעינן אי 
מראובן קא אתינן אי משמעון קא אתינן אי הכי אמהות נמי לא ידעינן 
אי מרחל קא אתינן אי מלאה קא אתינן אלא עד הכא חשיבי טפי לא 
חשיבי. תניא אידך = עבדים ושפחות אין קורין אותם אבא פלוני 
ואמא פלונית ושל ר"ג היו קורים אותם אבא פלוני ואמא פלונית מעשה 
לסתור משום דחשיבי: א"ר אלעזר מאי דכתיב 5 כן אברכך בחיי בשמך 
אשא כפי כן אהּפקה;בחיי זו ק"ש בשמך אשא כפי זו תפלה ואם עושה 


ה-יחיד.- 


כן עליו הכתוב אומר "כמו חלב ודשן תשבע נפשי ולא עוד אלא 
שנוחל שני עולמים העוה"ז והעולם הבא שנאמר " ושפתי רננות יהלל 
פי: ר אלעזר בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך ה' 
אלהינו שתשכן בפורינו אהבה ואחוה ושלום וריעות ותרבה גבולנו בתלמידים ותצליח סופנו אחרית 
ותקוה ותשים חלקנו בגן עדן ותקננו בחבר טוב ויצר טוב בעולמך ונשכים ונמצא יחול לבבנו ליראה 
את שמך ותבא לפניך קורת נפשנו לטובה. רבי יוחנן בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שתציץ בבשתנו ותביט ברעתנו ותתלבש ברחמיך ותתכסה בעוך ותתעטף בחסידותך ותתאזר 
בחנינותך ותבא לפניך מדת טובך וענותנותך. ר' זירא בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שלא נחטא ולא נבוש ולא נכלם מאבותינו". ר' חייא בתר דמצלי אמר הכי יהי רצון מלפניך 
' אלהינו שתהא תורתך אומנותנו ואל ידוה לבנו ואל יחשכו עינינו?. רב בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתתן לנו חיים ארוכים חיים של שלום חיים של טובה חיים של ברכה חיים של פרנסה 
חיים של חלוץ עצמות חיים שיש בהם יראת חטא חיים שאין בהם בושה וכלימה חיים של עושר וכבוד חיים 
שתהא בנו אהבת תורה ויראת שמים חיים שתמלא לנו את כל משאלות לבנו לטובה. רבי בתר צלותיה אמר 
הכי + יהי רצון מלפניך ה' אלהינו ואלהי אבותינו שתצילנו מעזי פנים ומעזות פנים מאדם רע ומפגע רע מיצר 
רע מחבר רע משכן רע ומשטן המשחית ומדין קשה" ומבעל דין קשה בין שהוא בן ברית בין שאינו בן ברית 
ואע"ג דקיימי קצוצי עליה דרבי. רב ספרא בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתשים שלום 


- 


וסע"פ ססיס ליל יוס סמיתס וכסינס 6ניכות כסורייתס דכתיכ 65 


סכלתי בקוני ממנו (דגריס כו), ופמות 
מיוס 6סד ליו 6נינום. דילפי רכגן 
מוסחריתס כיוס מר, קסגר ר"ג 6ין 
נינס של פתכיו עס סיוס 6955 מדרכנן 
סו כס6ר ימי ס56ל, וגכי 6סטניס 
כ גזור ביס רככן. פלוגתייסו דתנלי 
סיל כוכסיס (דף 5מ:) בקנינות לילס 
סי מדפורייתס סי מדרככן: אין 
עומדין עליהם בשורה. כסמוליס 
מכית סקנרות סיו עוסיס סולו 
סניכ | סלב ומנסמין מותו, ופץ 
קורס פמותס מעקכס?: ברכת 
אבלים, כרכת כסכס, עמכרין 6ותו 
סעולס רקונס מסל 6סריס ומכרכין 
עס כרכת. 56ניס, = וסי מפורשק 
ככתוכות | פרק רפסו (ד 5): 
לאנפילון. ית קטן טנפני טרקײן 
סגלול: | נכוים בפושרים. | כלומל 
סבור סייפי טפכינו דנר ברמז מועט 
סרפֿיפס 6ותי סר מעניכס מיכנס 
ללנפילון": הוי. כסון גניפס ועקס: 
אין קורין אבות. (לישכרכ: אלא 
לשלשה. 6כרסס לפק ויעקכ, נפפוקי 
קנטיס: אלא לארבע. קלס ככקס 
כסל ול6ס: אבא פלוני אמא פלונית. 
כ ככניסס קלמר 636 בער כני 
קדס, כעין ססנו קורין עכטיו מר 
פלוני מרת פנונית כך סיו רגילין 
לומר 036 פלוני ומ פלונית: כן 
אברכך. וכמו חלב ודשן. סכי 
קרלי דסמיכי לסדלי: רננות. סמיס: 
בפורינו. כגורלנו: אחרית ותקוה. 
תס פתריתנו טונס. ונרס מס 
סקויעו: ותקננו. כסון תקון: ונשכים 
ונמצא יחול לבכנו ליראה את שמך. 
קנ יתגצר ענינו יר סרע כסכסור 
סנילס לסור מפתליך ניוס, 696 
כסנטכיס ככ קר (מ5 נצכו 
מיסנ כך: ותבא לפניך קורת 
נפשנו. כנומר ספוק 3ככט וקור 
לופט: | ותביט ברעתנו. תלע 
ותתן ככך כלעס סנס עניט: 
מעזי פנים. קל יתגכו כי: ומעזות 
פנים. קנ יוניפו עני לעז ממזרות?: 
שאינו בן ברית. סיט מסול: 
ואע'ג דקיומי קצוצי עליה דרבי. קסיו 
סוטריס עומלין כמכֿות סנטונינוס 
נסכות ונסנקס ככנ סעומדיס עליו: 
צפמליb‏ 


בפמליא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [לעיל דף י. וס"נן, 
3) סמסום פ"ו, ג) מו"ק 
דף טו:, ד) סמסום פ" 
סנכס י, ס) פססיס נס,, 
ו) עי ספירס"י נקמן 
יז:], ז) [פספיס לף 323. 
נקיס הף 5ט: ק]], 
פ) קמפות פ"6 הנכס ', 
ט) סמפות פ"b‏ סנכס יד, 
י) קממות פ" הנכס יג, 
כ) ע"פ איכה ה 
nord or‏ לף 23 
מ) סנהדרין יט., 2) שבת 
ל:, ם) דפרקין ה"ז, 
ע) גיטין סה. וש"נ. 


- 
ליקוטי רש"י 


הכא. (נו טרוד במפקנת 
נעינס | ומסתנר כי 
פטריס קר מקוס טירדס 
פטריס [לזפיט יכול 
כעסוק ‏ כקניס כֿסד. 
והכא לא טריד. ויכול 
לקייס 6ת טמיסן. אי 
משום טרדא וכו'. סי 


דפריך ‏ מסמע גיס 
דטרדסו | פוטכסו (פי 
ינ ילול לכוון ת לכו 
וסלכך | 6פילו | טכעס 
ספינתו | דטרוד 53עכו 
ליפמטר [סוכה ‏ כה.]. 
דמתסנס | פטנכת (יס 
לפינו טנעה ספינתו נמי. 
אלמה אמר רבי 


אבא. כמו (עס למרכ 
[236] | לע"פ קטכוד 
ננערו סייג ככל המות 
סון מן סתפילין שנלמר 
כסס 65ר ניתוקפנ פסרך 
תכום עליך וגו' וכיון דכעו 
פפר וכל מסגול בנערו 
נעפר 6ין זס ספר לעיל 
יא]. שהרי נאמר בהן 
פאר. כד(קמן ולכ כו 
כר פלר סול וכסמתפ6ר 
מרלס כעכמו ססינו ל 
[סוכה | שם]. | פארך 
הבוש עליך. ומנל 
מעוננ בעפר קכנו ורלפו 
ופֿין זס פפֿר נספינין 
[כתובות ו:]. מדאמר 
ליה רחמנא ליחזקאל 
כו'. דק6מר ליס. רממנb‏ 
סנני לוקח ממך ₪6 מסמד 
עיניך נמגפה וגו" ססנק 
דוס מתיס 26ל כ תעקס 
כ סתפננ עניס פפרך 
מכום על כרמסך פנ כדרך 
ססר 6כליס | (פי | סי 
עוקס קותך סות ועופת 
ניטרפנ פכך עפידין למות 
מיסן וסין שיש מת936 
עניסס 5255 מננ 6סור 
נפינין [סוכה שם: וע"ש 
בתוס' בע"א ד"ה שהרי]. 
פארך. זו פפילין [מו"ק 
טו.ן. vb‏ פפילין 
ועפרגמינן נמי טוטפפך 
סויין עלך [תענית ‏ טז.. 
התם טרדא דרשות. 
עפף על פי קסו מייכ 
ננסוג 6בינום ‏ םל נעילס 
כמיכם וסיכס | נסלפות 
<< לינו סינ 
(סטעכ. הכא טרדא 
דמצוה. וססמעינן קרס 
ד מיסייג (ססיר דעתו 
מממקנת מכוס רקונס 
כסניל זו סכסס עניו כ 
יעסוק בּרפקונס ויפן (כו 
כסיות כקי כלכר [סוכה 
שם.ן. סמנטער ער טל 
מכוס פטור מקרילת טמע 
ונ דמי 3360 דטריד 
טירד דרקות ססין כעכו 
מנוס | פע"פ ססנינתו 
מכוס [כתובות שם]. וכיון 
דנ | מיעוט | כעלמb‏ 
דרטינן פרט נסתן מסתייך 
פס ממעטם מיניס טרדס 
דמפוס [לעיל שם]. לא 5 
הרוצה ליטול את 
השם וכו. 6ס ₪5 
סוסוק מכס וססיד <ככיס 
לין וס 536 גוס סרפס 
נעפֿמו טיכול ככױן לכו 
[לקמן יז:ן. כתר פריקות 
ױכֿת סע עפיט יכל 


לטל סימנו מעכות סמיס 6פילו לילס פתת (6 כל הכוס (יטול יטכנו דמימוי כיוסרb‏ ועפינן כיליס [פסחים נה.]. אנינות לילה דרבנן. ופנינות דפורייתb‏ תד יומb‏ סול כדכתיב ומריתס כיוס ער (עמוק 5) [זבחים צט:ן. וע"פ שעדיין 6 נקכר 
ד6ין פֿנינות מן ספומס 55 כיוס קנפמכ (ויקר י) סן סיוס סקכינו ולגי 6ונן ו)כלתי מטפת סיוס יוס סור לילס מותל [פסחים צא:ן. ואחריתה כיום מר. פתכיתס קל זונס כיוס מכ שמס6כל ומימר ענ מתו נפי קסופו כמות עליס ויתפנטו 
[עליו] [זבחים ק: ועיייש תוס' ומסוה"שן. בשורה. כן מנסג מנמומין [כקולס] שיסו 6כליס עומדין כמקומן וכל סעס עוכרין פים פיט כטמגיע 50נ 9350 מנממו ועוכר [סנהדרין יט.ן. שסיו מנסמין פת סננ כסקף קורס קנינותיו כקוכס מן סקל לקמן 
יז:ז. כטסיו קוזרין מן סקכר סיו עופין קורס קיב סכל ננסמו ומושינין ותו וסן עומדיס סכיכ ולמרי' כסנסדרין (יט.) 6ין קורס פמות מי'. ברכת אבלים. כסמככין פֿת ס6כל סעודס כלפוגס מפנ סריס כדסמרינן כמועד קטן (כז:) סיו מכרין 6ותו 
נרסנס ומכרכין עס כרכת 6כליס כדמפרע כקמיס כרוך מנתס לגניס [כתובות ח:ן. מינו כעל נממות ינחס לתכס 53"י מנסס 36פיס [מגילה כג:ן. כן אברכך בחיי. כמו 16 כי ו מסרגמינן וככן. כנוער 16 כט6כוף נפניך 6כרכך כל ימי חיי. בשמך 
אשא כפי. (סספלל ונסננ. ושפתי רננות. נסונות על כגנות כמו (כרלטית יb)‏ ויסי כל ספרן קפס תת דמתרגמיגן (יסגb‏ סד [תהלים סג, ה ון. מעזי פנים. קל5 יזיקוני. ומעזות פנים. קנ י65 עלי טס מכורות דסול עו פניס (כנס 6) [שבת ל:. 


היה קורא פרק שני 


הגמרא מקשה על החילוק בין בתולה לאלמנה: 

המקשן שלפנינו טעה בהבנת הברייתא*, וסבר שפטור חתן אינו משום 
שהוא טרוד, אלא אף בלא טירדה הוא פטור משום עוסק במצוה. ועל 
כן הקשה, אִי הָכִי - אם כך שחתן פטור מטעם עוסק במצוהי, מאי 
אִירְיא - מדוע נאמר דין זה דווקא בחתן הַפּונָפ אֶת הַבְּתוּלָה, 
אפיל כוֹנם אֶת הַאַלְמנָה נמ [-גם כן] יהיה פטור מקריאת שמע, 
שהרי גם נישואי אלמנה הם מצוה, ומדוע חילקו חכמים ואמרו שהכונס 
בתולה פטור, ואילו הכונס אלמנה חייבי. מתרצת הגמרא, הַכָא טַרִיד 
- הכונס את הבתולה לבו טרוד במחשבת בעילה, ומסתבר שדווקא 
אותו פטרה התורה מקריאת שמע כיון שמחמת טירדתו אינו יכול לכוין 
לבו, וְהַכָא ?א טריד - ואילו הכונס את האלמנה אינו טרוד 
במחשבתו, ולכן יכול לקיים את שתיהן ומסתבר שאינו בכלל פטור 
חתן". 


עתה הבינה הגמרא שטעם פטור חתן הוא רק משום שאינגיכול 
לכוין מחמת טירדתו, ולא משום שמדובר במחשבת מצוה. על כן 
מקשה הגמרא, אי משוּם מַרְדְּא - אם הפטור הוא מפני שאינו יכול 
לכוין מחמת טירדת המחשבה, אם כן אִפִילוּ ַבְעָה סְפִינָתוֹ כַּיִם נָמִי 
[-גם כן] יהיה פטור מקריאת שמע, שהרי הוא טרוד בצערו על ממונו 
שאבד, ואינו יכול לכוין לבו לקריאת שמע". 


מוסיפה הגמרא, ואם תאמר שאכן כל הטרוד בצערו פטור מקריאת 
שמע, אם כן אַלָמָה [-למה] אָמַר רְכִּי אַבָּא בַּר [-בן] זַבְדָּא אָמר 
רב, אֲבֵל חַיִיב בְּכָל מצות הַאָמוּרות כַּתּוֹרָה, חוץ מן הַתּפִילין 


א. 'שהמקשה היה מתבלבל בהבנת דבריו של בעל הברייתא'. מאירי (לעיל ע"6 ד"ס 
סתן). 

ב. על פי תוספות (ד"ס סי). 

ג. עיקר הטעם שהכונס אשה נחשב לעוסק במצוה, הוא משום שנותן לבו למחשבת 
הבעילה כדי להיות בקי בדבר [כלשון רש"י (קוכס כס. ד"ס פפן)], ונמצא שמחשבה זו 
היא מחלקי המצוה. ובאמת גם הנושא אלמנה נותן לבו למחשבת הבעילה, על כן 
מקשה הגמרא שאף הוא נחשב עוסק במצוה [אמנם הנושא אלמנה אף שמהרהר בכך 
אינו טרוד במחשבה זו, ולמסקנת הגמרא זהו טעם החילוק בין בתולה לאלמנה, אלא 
שהמקשן סבור שאין הפטור מצד טירדת המחשבה אלא מעצם העיסוק במצוה, כמבואר 
לעיל]. 

כבר כשהובאה הברייתא בתחילה לא ידע המקשן מה טעם החילוק בין בתולה לאלמנה, 
אך תחילה הוא בירר מה מקור הפטור של חתן, שמא נלמד ממנו טעם חילוק זה. 
ולאחר שלמדנו שהפטור הוא מחמת שחתן עוסק במצוה, הוא הקשה שמצד טעם זה 
אין לחלק בין בתולה לאלמנה. חדש האביב (עיל י. ד"ס 6י). ועוד כתב, שלפי הבנת 
המקשן הוא יכל לשאול שאף מניח תפילין יפטר מקריאת שמע כיון שהוא מקיים 
מצוה, אך הגמרא מקשה דווקא מכונס את האלמנה כיון שדין זה הוזכר בברייתא. 
ד. רש"י (סוכס כס. ד"ס טכיל וד"ס כוגס) [מדברי רש"י שהנושא אלמנה חייב כיון שיכול 
לקיים שתיהן, מבואר שבאמת חתן נחשב 'עוסק במצוה' אף בלא טירדה, אלא שנושא 
אלמנה חייב בקריאת שמע כיון שיכול לקיים שתיהן]. 

סוגיית הגמרא נתבארה על פי רש"י. אמנם הרשב"א (עיל י. ד"ס וננכתך) פירש, שהמקשה 
'מאי איריא בתולה' סבר ש'ובלכתך' בא למעט הולך לדבר מצוה, והברייתא פוטרת 
חתן משום שמדובר בהולך לכנוס, ועל כן הקשה שגם ההולך לכנוס אלמנה הוא הולך 
לדבר מצוה. ועל כך תירצה הגמרא, שבאמת אין מדובר בחתן ההולך לשאת אשה 
ומשום כך פטור, אלא מדובר לאחר שכנס, וטעם הפטור הוא משום טירדה ועל כן 
רק נושא בתולה פטור [ואכן בהולך לכנוס גם נושא אלמנה פטור מדין הולך לדבר 
מצוה, הנלמד מ'בשבתך']. והריטב"א (סוכס פס ד"ס סדכ) פירש, שהגמרא השיבה למקשן 
שחתן כלל אינו פטור מדין הולך, כיון שבאמת הולך לדבר מצוה אינו פטור מן המצוה, 
אלא פטור חתן הוא מדין טרוד במצוה, ועל כן הנושא אלמנה חייב [ולשיטות אלו, 
לפי הבנת המקשן שחתן פטור משום שהוא הולך לדבר מצוה, הוא יכל להקשות מדוע 
צריך את דרשת 'ובלכתך בדרך' כדי לפטור חתן, הרי גם הולך הוא כעוסק הנלמד 
מ'בשבתך'. רא"ה (פוכס 5ס ד"ס 6י). והרשב"א (עיל . ד"ס ננכפך) והמאירי (ד"ס ספן) 
ביארו, שבקושיא הבינה הגמרא שמ'בשבתך בביתך' נלמד רק עוסק במצוה ממש, ואילו 
מובקכתך בההףי גלמד ההולך לדבר מצוה]: 

ה. רש"י (קוכס פס ד"ס 6), רשב"א (עיל פס), שיטה מקובצת (עס ד"ס וס6י). ותמה 
בתוספות הרא"ש (קס ד"ס סי מעוס), כיצד עלה בדעת המקשה למעט אפילו טירדת רשות, 
הרי לעיל למדו את המיעוט של העוסק במצוה מ'בלכתך בלכת דידך הוא דמחייבת' 
וכו', וכיצד ניתן ללמוד ממשמעות 'ובלכתך בדרך' טירדת רשות. אכן המאירי (ד"ס ספן) 
כתב, ש'ובלכתך' בא למעט חתן שאין דרכו ללכת, וכעת הבינה הגמרא שהטעם שחתן 
פטור משום שהוא טרוד, ולכן יש לפטור כל מי שטרוד [וברש"י לעיל (י.) נראה, 
שהיה פשוט לגמרא שהדרשה הנוספת של 'בלכתך' ממעטת חתן, מפני שאף הוא אינו 
בכלל 'דרך רשות'. אמנם מפני שמצינו שהכונס אלמנה חייב, הבינה הגמרא שאף שחתן 
אינו בכלל דרך רשות מכל מקום אינו קרוי 'עוסק במצוה', ואם כן ודאי פטורו הוא 


ברכות 


שְׁהֲרֵי נְאָמַר בְּהֶן פאַר, שַׁנַאָמַר בפסוק כאשר הודיע ה' ליחזקאל 
שאשתו תמות (יוקל כד יו) ‏ פְּאֶרְךְ חְבוש עֲלִיף" וגו' - אף שתהיה 
אבל אל תנהג כאבלים אשר אינם מניחים תפילין מפני שקרויים 'פאר'", 
אלא תניחם גם באבלותך, ומוכח מכאן שאבלים פטורים רק מן 
התפילין, אך בשאר מצוות ובקריאת שמע הם חייבים אף שטרודים 
בצערם, והוא הדין במי שטבעה ספינתו בים שחייב אף שהוא טרוד 
בצעההח: 


טז: [א] 


מתרצת הגמרא, אַמָרִי - אמרו בני הישיבה, הָתָם - שם במי 
שטבעה ספינתו בים או שמת לו מת, מַרְדְּא דִּרְשוּת - הצער שהוא 
טרוד בו הוא רשות ואינו מצוה?, ועל כן חייבתו התורה להסיר מדעתו 
את מחשבת הצער ולכוין לבו לקריאת שמע, אבל הַכָא טַרְדְּא דְּמְצוְה 
- כאן בחתן הנושא את הבתולה הוא טרוד במחשבת מצוה, ומשמיענו 
הכתוב שאינו חייב להסיר את דעתו ממחשבת המצוה הראשונה שהוא 
טרוד בה כדי לכוין לבו לקריאת שמע, אלא יהרהר במצוה הראשונה 
ויתן לבו להיות בקי בדבר'. 


* א* א 


משנה 


מאחר ונתבאר במשנה הקודמת (לעל ע"6) שקרא רבן שמעון בן 
גמליאל קריאת שמע בלילה הראשון שנשא, אף שחתן פטור אז 
מקריאת שמע, ושאלוהו תלמידיו על כך, והשיב להם שאינו נוהג בזה 
כמנהג שאר בני אדם, לפיכך מביאה עתה המשנה עיינים נוספים 


מחמת הטירדה, ומטעם זה יש לפטור אף את מי שטבעה ספינתו]. 

ו. לשון הכתוב היא 'הָאָנְק דם, מתים אָבל לא תעשה, פארך חבוש עליך, ונעליך תשים 
ברגליך, ולא תעטה על שפם, ולחם אנשים לא תאכל'. כלומר, הקב"ה ציוה ליחזקאל 
שלא יאנח ולא ינהג מנהגי אבלות, וילבש תפילין וינעול נעליים, ולא יתעטף כאבל, 
ולא יאכל סעודה ראשונה משל אחרים כדרך האבל. וטעם ציווי זה, כדי שיהיה בכך 
סימן לעם ישראל על החורבן העתיד לבוא עליהם, שלא ינהגו אז מנהגי אבלות, לפי 
שאין נוהגים בהם אלא כשיש מנחמים, ובחורבן יהיו כולם אבלים בלא מנחם. וטעם 
נוסף שלא ינהגו אבלות, כי יהיו יראים לבכות ולהתאונן מפחד הכשדים. רש"י (ימוקפנ 
כ 

ז. כלומר, מכך שנקראו כן בפסוק זה למדנו שהם צריכים להיות 'פאר', וכיון שאבל 
מתגולל בצערו בעפר אין זה 'פאר' והוא פטור מן התפילין. רש"י (נעי! פס ד"ס פ(מס). 
אמנם בסוכה (שס ד"ס סנמר) פירש, שכשמתפאר בתפילין מראה בעצמו שאינו אבל. 
והקשו התוספות ((עי? פס ד"ס פנלמר), מדוע נצרכה הגמרא לתת טעם לכך שאבל פטור 
מתפילין משום שנקראו פאר, ולא למדה בפשטות שמכך שה' ציוה ליחזקאל להניח 
תפילין באבלותו, משמע ששאר אבלים פטורים. ותירצו, שבלא טעם זה היינו טועים 
לומר שאבל פטור מכל המצוות קל וחומר מתפילין. וראה שם מה שתירצו עוד. 

ח. הקשה הפני יהושע (לעי? עס ד"ס 6למס), מדוע פתחה הגמרא את שאלתה במי שטבעה 
ספינתו, ולא הקשתה מיד מדין אבל. ותירץ, שהמקשה רצה ללמד אגב הקושיא 
שלהלכה טבעה ספינתו בים חייב. וברש"ש (ד"ס פפיל) הביא כן מדברי רש"י בעירובין 
(: ד"ס סיו), שדרך הש"ס להשמיע לנו דין נוסף אגב הקושיא. והערוך לנר (קוכס עס 
ד"ס 66) ביאר, שכיון שהקושיא היא מטירדה שאין בה מצוה, העדיף המקשן להביא 
דוגמא של טירדה שאין בה שייכות כלל למצוה, ועל כן לא הקשה מאבל שיש מצוה 
בעצם האבלות. 

ט. ואף שחייב אדם להתאבל על מתו, זהו רק לנהוג מנהגי אבילות כדי להראות בכך 
את כבוד המת, אך אינו חייב להצטער. רש"י (סוכס עס ד"ס עילדס). 

וי לפי זה גם חתן יכול לקיים את שניהם, אלא שהפסוק 'ובלכתך' נדרש למעט שאינו 
חייב לקרוא כיון שהוא טרוד במצוה. וכיון שפטור חתן הוא דרשה מייתור הכתוב, 
דיינו שנמעט רק טרוד במצוה ולא מי שטבעה ספינתו. רש"י (לעי? פס ד"ס טליל). 
[בהערה על קושיית הגמרא לעיל 'מאי איריא בתולה', התבאר שגם הנושא אלמנה 
נחשב עוסק במצוה כיון שהוא מהרהר במחשבת הבעילה, ובתירוץ הגמרא 'האי טריד' 
וכו' התבאר שמכל מקום אינו טרוד במחשבה זו כנושא בתולה ועל כן הוא יכול 
לקיים שתיהן. ולפי המבואר כאן שאכן גם הנושא בתולה יכול להסיח דעתו, יש להוסיף 
שבנושא בתולה כיון שמחשבת הבעילה טורדתו, אינו יכול לכוין אלא אם יסיח דעתו 
ממנה לגמרי, ועל כן הוא נחשב כמי שאינו יכול לקיים שתיהן ופטור. אך הנושא 
אלמנה אף שמהרהר במחשבת הבעילה, כיון שאינו טרוד בה אין דעתו תפוסה בה 
לגמרי, ויכול הוא לכוין בקריאת שמע בלא שיצטרך להסיר מדעתו את מחשבת הבעילה, 
ועל כן הוא קרוי 'יכול לקיים שתיהן']. 

כתב הרשב"א (נעיל עס ד"ס ונלכפן), שלמסקנא עוסק במצוה והולך לדבר מצוה פטורים 
אף שאינם טרודים, וכן הטרוד בדבר מצוה פטור אף אם אינו עסוק בה או הולך 
אליה בפועל. אמנם בשם רבינו האי גאון הביא שם, שאפילו העוסק במצוה ממש 
פטור רק אם הוא טרוד בה ואינו יכול לקיים שניהם. וכן כתב רבינו חננאל (ל"ס 
ת"ל). 
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[מד] [הן מי' פ"ל 
מסנכות | (סלות 

סנכס ס שו"ע מו"מ סימן 
רעט סעיף ס: 


תורה אור השלם 
א) הָאָנְק ‏ דם מַתִים 
אַבָל לא תַעֲשֶָׂה פְאַרְף 
חֲבוֹשׁ עֶלֶךּ װעֶלְֶ 
תָּשִים בְּרַנְלֶףףּ ולא 
חַעְמָה על שָׂפָם וְלָחָם 
אֲנְשִׁים לא הֹאכָל: 
|יחזקאל כד, יז] 
ב) וְהָפַכְתִּי | חַגִיכֶם 
לָאֲבָל וְכָל ‏ שִירִיכֶם 
לְקִינָה וְהַעַלִיתִי על כָּל 
מִתְנִִם שק ועל כָּל 
ראש קָרְחָה וְשַמְתִּיהָ 
כְאֲבָל יָחִיד וְאַחַרִיתָהּ 
כָּיוּם מַר: |עמוס ח, ין 
כ אִבֶרְכְּ = בְחי 
בְּשמְּ אֶעָא כַפִי 
[תהלים סג, ה] 
הפמו סלב וְרָשָן 
תִשְבַּע נַפְשִׁי וְשְפְתִי 
רְנָנוֹת יְהַלֶל פּי: 
[תהלים סג, ו] 


---- == 
הנהות וציונים 


ל] נייא לא (גליון) וכ"ה 
בכת"י אבל עיין שפיח 
שיש קצת ראיה שהגי 
היא כלפנינו עפמ"ש 
בשו"ע יו"ד סימן "רמב 
סכייב װיל ראה ובן 
עובר על דברי תורה 
אומר לו למדתנו רבינו 
כך וכך עכ"ל: 5] [פיי 
תאות לבבנו. בערוך ערך 
יחול] (גליון): ג] [פי' 
יותר מאבותינו. ערוך 
בערך הנ"ל] (גליון): 
ל] [שיכולין אנו לדון 


שלא בקושי. בערך 
הנ"ל] (גליון): 
ס] בדפו"ר נוסף מאד: 
ו] אולי צ"ל לעלות 


לעליה (רש"ש) ועיין 
צל"ח שמבאר היטב 
דברי רש"י ולפי דבריו 
א"צ להגיה: ]] כוונתם 
בתיבת אפי' דלא רק 
בשלשים שהוא ממנהגא 
מותר אלא אפי' תוך ז', 
וכן הובא בפוסקים: 
ס] יש להוסיף גמור 
(באה"מ): 


מז 


היה קורא פרק שני ברכות 


אי הכי מאי איריא בתולה, 6 למכת נקלמ דטעמל מקוס | מתני" רחץ לילה הראשון שמתה אשתו. ונקכרס כו כיוס, ופֿע"פ 


טרדס טפיר 606 מססר קפסו תולס סטעס כעכוס למנה נמי: 


סנ 6סול. כרסינס. סו כסן, כדלמר טעמ 6סטניס 


אסמנים אני. וזיכ? כער פס 52 סיס כוסן לסינו סור 6גי, וסו? 6דס מעונג ומפונק": גמ' קסבר אנינות לילה דרבנן. 


לרסוך כימי 6כלו 556 מקוס תענוג וגס למוף כ6עו 6י 


פֿית לי עכנוניל כליקיס קרי פי'" 
פוך סנעס וכן סתיר רכינו סמוע 
ניונדת 936 (כסון ‏ תוך שכעס 
ולרסון גמי כתקעס 303 וכן מסמע 
נמי במס' יומס (די עו:) מי סיק מו 
סטטין כרקסו סך כלרכו כיוס 
סכפוכיס וסיגו מוסק 6ע"ג לסיכס 
כסתיס כיוס"כ וכן מסמע כירוטנמיל 
פנ מסור. ככסיכס סד דתי 
בריס סל סקענוג בל בכקיה 
קינס קל פענוג מופר כסדb‏ דסיתמר 
מי סיס כו מטטין כריסיס וכו': 

. לילה דרבנן, ות וסכי 
ray‏ סוכן ‏ נמי פינו נוסג 66 
כמעסר 335 לענין כסיס דפצילות 
לרננן סול ו"כ נעולס ימל נך 
דסנינות ‏ לילס הקוכית סו גכי 
מעסר. ויק כומר. לי פית לסו 
דקורייתל גני מעסר. גני ססר 
דכריס דרכגן נמי סוס (ן למגזר דכל 
דתקון כננן כעין דסורייתס פקון*: 
אין עומדין עליהם בשורה. לילעb‏ 

פֿתי לסוקי ניומסין: 


> ואחריתה כיום מר ובמקום 


אי הכי מאי איריא הכונם את הבתולה אפי 
כונס את האלמנה נמי הכא טריד והכא 
לא טריד אי משום טרדא אפילו טבעה 
ספינתו בים נמי * אלמה אמר רבי אבא בר 
זבדא אמר רב אבל חיב בכל מצות 
האמורות בתורה *חוץ מן התפילין שהרי 
נאמר בהן פאר שנאמר * פארך חבוש עליך 
וגו" אמרי התם טרדא דרשות הכא טרדא 
דמצוה: מתנ" %רחץ לילה הראשון 
שמתה אשתו אמרו לו תלמידיו למדתנו 
רבינו %: שאבל אסור לרחוץ אמר להם איני 
כשאר בני אדם אסטנים אני. " וכשמת טבי 
עברו קבל עליו תנחומין אמרו לו תלמידיו 
? למדתנו רבינו שאין מקבלין תנחומין על 
העבדים אמר להם אין טבי עבדי כשאר כל 
העבדים כשר היה. >יחתן אם רוצה לקרות 
קרית שמע לילה הראשון קורא רבן שמעון 
בן גמליאל אומר לא כל הרוצה ליטול את 
השם יטול: גמ' מ'ט דרבן (שמעון בן) 
גמליאל קסבר ! אנינות לילה דרבנן דכתיב 
אסמנים לא גזרו ביה רבנן: וכשמת מבי 


עבדו וכו': ת"ר עבדים ושפחות אין עומדין עליהם בשורה ואין אומרים 
עליהם ברכת אבלים ותנחומי אבלים "מעשה ומתה שפחתו של רבי 
אליעזר נכנסו תלמידיו לנחמו כיון שראה אותם עלה לעלייה ועלו 
אחריו נכנם לאנפילון נכנסו אחריו נכנם לטרקלין נכנסו אחריו אמר 
להם כמדומה אני שאתם נכוים בפושרים עכשיו אי אתם נכוים אפילו 
בחמי חמין לא כך שניתי לכם יעבדים ושפחות אין עומדין עליהם בשורה 
ואין אומרים עליהם ברכת אבלים ולא תנחומי אבלים אלא מה אומרים 
עליהם כשם שאומרים לו לאדם על שורו ועל חמורו שמתו המקום ימלא 
לך חפרונך כך אומרים לו על עברו ועל שפחתו המקום ימלא לך חפרונך. 
תניא אידך עבדים ושפחות אין מספידין אותן ר' יוסי אומר אם עבר 
כשר הוא אומרים עליו הוי איש טוב ונאמן ונהנה מיגיעו אמרו לו אם 
כן מה הנחת לכשרים: ת"ר > אין קורין אבות אלא לשלשה ואין קורין 
אמהות אלא לארבע אבות מאי טעמא אילימא משום דלא ידעינן אי 
מראובן קא אתינן אי משמעון קא אתינן אי הכי אמהות נמי לא ידעינן 
אי מרחל קא אתינן אי מלאה קא אתינן אלא עד הכא חשיבי טפי לא 
חשיבי. תניא אידך 7% עבדים ושפחות אין קורין אותם אבא פלוני 
ואמא פלונית ושל ר"ג היו קורים אותם אבא פלוני ואמא פלונית מעשה 
לסתור משום דחשיבי: א"ר אלעזר מאי דכתיב *כן אברכך בחיי בשמך 
אשא כפי כן אברכך בחיי זו ק"ש בשמך אשא כפי זו תפלה ואם עושה 
כן עליו הכתוב אומר "כמו חלב ודשן תשבע נפשי ולא עוד אלא 
שנוחל שני עולמים העוה"ז והעולם הבא שנאמר " ושפתי רננות יהלל 
פי: ר אלעזר בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך ה' 
אלהינו שתשכן בפורינו אהבה ואחוה ושלום וריעות ותרבה גבולנו בתלמידים ותצליח סופנו אחרית 
ותקוה ותשים חלקנו בגן עדן ותקננו בחבר טוב ויצר טוב בעולמך ונשכים ונמצא יחול לבבנו ליראה 
את שמך ותבא לפניך קורת נפשנו לטובה. רבי יוחנן בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שתציץ בבשתנו ותביט ברעתנו ותתלבש ברחמיך ותתכסה בעזך ותתעטף בחסידותך ותתאזר 
בחנינותך ותבא לפניך מדת טובך וענותנותך. ר' זירא בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שלא נחטא ולא נבוש ולא נכלם מאבותינו". ר' חייא בתר דמצלי אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שתהא תורתך אומנותנו ואל ידוה לבנו ואל יחשכו עינינו. רב בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתתן לנו חיים ארוכים חיים של שלום חיים של טובה חיים של ברכה חיים של פרנסה 
חיים של חלוץ עצמות חיים שיש בהם יראת חטא חיים שאין בהם בושה וכלימה חיים של עושר וכבוד חיים 
שתהא בנו אהבת תורה ויראת שמים חיים שתמלא לנו את כל משאלות לבנו לטובה. רבי בתר צלותיה אמר 
הכי * יהי רצון מלפניך ה' אלהינו ואלהי אבותינו שתצילנו מעזי פנים ומעזות פנים מאדם רע ומפגע רע מיצר 
רע מחבר רע משכן רע ומשטן המשחית ומדין קשה" ומבעל דין קשה בין שהוא בן ברית בין שאינו בן ברית 
ואע"ג דקיימי קצוצי עליה דרבי. רב ספרא בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתשים שלום 


- 
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פכנתי בסוני ממנו (דנריס כו), ופתות 
מיוס 6סד מינו מײינות דילפי. רכנן 
מוספכיפס כיוס מר, קסנר כ"ג פין 
לילס קל 6סליו עס סיוס 656 מדרכגן 
סו כספר ימי סלננ, וגכי 6סטניס 
גזור ביס ככנן. פלוגתייסו דסני 
סיק כזבסיס (דף :ע:) כסנינות ילס 
סי מדסורייתס | לי מדרככן: אין 
עומדין עליהם בשורה. כטסוכיס 
מנית סקנלות סיו עוסיס סוכו 
סניכ ספל ומנסמין פותו, ופיץ 
קורס פקותס מעקלס": ברכת 
אבלים. כרכת כסכס, קכנכין פותו 
סעודס כפקונס מקנ 6סריס ומכרכין 
קס כרכס =6כליס, = וסי עפורשק 
ככתונות | פרק כסקון ‏ (ד ת): 
לאנפילון. כית קטן טלפני טרקנין 
סגלוכ: נכוים בפושרים. כנומל 
סכור סייתי קתבינו דנר ברמז מועט 
סרפֿיתס פומי סר מעניכס (יכנס 
נפנפיכון !: הוי, כסון גניפס ונעקס: 
אין קורין אבות (יקכ6כ: אלא 
לשלשה. 6כרסס ינסק ויעקכ, (6פוקי 
סכטיס: אלא לארבע. קלס כנקס 
לסל וכס: אבא פלוני אמא פלונית. 
9 ככניסס. ק6מר 595 בער כני 
פדס, כעין ססנו קוכין עכסיו מר 
פלוני מרת פנונית כך סיו כגילין 
כומר 3 סנוני ולמ פנונימ: כן 
אברכך. וכמו חב ודשן. סכי 
קכלי דסמיכי (סדדי: רננות. סתיס: 
בפורינו. כגוכלנו: אחרית ותקוה. 
סתסס ססליתט טונס ונכלס מה 
סקויגו: ותקננו. כקון פקון: ונשכים 
ונמצא וח 55בְבנו ליראה את שמך. 
סליעס (סור | עלסליך ‏ כיוס, 6 
כסנסכיס ככל | קר נמ נננגו 
מיית לך: ותבא לפניך קורת 
נפשנו. כנומער ספוק כככט וקול 
כוסטו: ‏ ותביט ברעתנו. מלע 
ותפן (נך ככעס סנס עליגו: 
מעזי פנים. סנ יתגכו כי: ומעזות 
פנים. קנ יונישו עלי לעז ממזרוק": 
שאינו בן ברית. ספיט מסול: 
ואע"ג דקיימי קצוצי עליה דרבי. קסיו 
סוטריס עומלין כעכות 6נטונינוס 
פסכות ונסנקס כל סעומדיס עליו: 
כפמעניb‏ 


בפמליא 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל דף י6. וש"כ], 
3) סמות פ"ו, ג) מו"ק 
לף טו:, ל) סמפות פ" 
סנכה י6, ס) פססיס נס., 
ו) עי" פירס"י נקמן 
יז:ן, ז) [פסמיס דף 33. 
גס 007 כ: כ 
מ) קמקות פ"6 סלכס י, 
ט) קמפות מ"פ הנכס יד, 
י) סמסות פ" הנכס יג, 
כ) ע"פ איכה ה 
ז, )ענת דף כ;, 
מ) סנהדרין יט., כ) שבת 
ל:, ק) דפרקין ה"ז, 
ע) גיטין סה. וש"נ. 


משנת ראשונים 


וכשמת טבי עבדו קבל 
עליו תנחומין. מפרש 
עלה בירושלמי מכאן 
שתלמידו של אדם חביב 
עליו כבנו וכן עבדו 
המשמשו כרצונו חכיב 
עליו כבנו דאי לאו הכי 
תנחומין על אחר למה 
ואפילו הוא בן חורין. 
[תוספות הרא"ש] 


למדתנו רבינו שאין 
מקבלין תנחומין על 
העבדים. ויש אומרים 
דמשום הכי אמרו על 
העבדים דסלקא דעתך 
אמינא כיון דגופו קנוי לו 
כגופו דמי קא משמע לן 
דלא. [הריטב"א] 


נכנם לאנפילון. אכסדרא 
שלפני החצר. 
[הריטב"א] 
אין קורין אבות אלא 
לשלשה. משם ואילך 
אין לו להזכיר את 
האחרים על שם כלל 
האומה כגון שיאמר 
ראובן אבינו חנוך אבינו 
שאין ליחס כל האומה 
אלא לאלו שנתפרסמו 
באבות ראשונים ונתפרסם 
חשיבותם לאבות אחריהם 
וכן אין קורין אמהות 
אלא לד' שרה רבקה רחל 
ולאה. [מאירי] 


משום דחשיבי. העבדים 
והשפחות אין קורין להן 
אבא פלוני ואימא פלונית 
שלא יבא מן הדבר תקלה 
ונמצא זה הבן נפגם, 
לפיכך אם היו העבדים 
והשפחות חשובין ביותר 
ויש להן קול וכל הקהל 
מכירין אותן ואת בני 
ועבדי אדוניהם כגון 
עבדי הנשיא הרי אלו 
מותר לקרות להן אבא 
ואימא. 

[רמב"ם, נחלות פ"ד ה"ה] 


כן אברכך בח כמו 
שאני משבח לך כל היום, 
כן אברכך ואשבחך כל 
ימי חיי. 

[רד"ק, תהלים סג ה] 
מחבר רע, כדי שלא 
אלמוד מעשיו הרעים 
ואמרו רבותינו (אבות א 
ז) ואל תתחבר לרשע, 
וכתיב (משלי כב כד) אל 
תתרע את בעל אף ואת 
איש חמות לא תבא פן 
תאלף אורחותיו ולקחת 
מוקש לנפשך. 
[אבודרהם, ברכות השחר] 


משכן רע. כדי שלא 
נלקה ‏ עמו. ואמרו 
רבותינו (אבות א ז) 
הרחק משכן רע. ומצאנו 
כתוב (דה"א יב לב) 
ומבני יששכר יודעי בינה 
לעתים ובמה זכו לתורה 
בשכונת מרע"ה. ובני 
ראובן דתן ואבירם לקו 
בשכונת קרח ותבלעם 


הארץ, ‏ מכאן אמרו 
רבותינו אוי לרשע ואוי 
לשכנו 


[אבודרהם, ברכות השחר] 


אוצר החכפה] 


היה קורא פרק שני 


שבהם עשה רבן גמליאל שלא כפי ההלכה הנוהגת בסתם בני אדם, 
לגבי דין רחיצה באבל וקבלת תנחומין על עבדים. 


רחץ רבן גמליאל במים בלילה הַרְאשון לאחר שַָמַּתָה אשתן*. 
אָמָרוּ לו תּלְמִידָיו, הרי לְמַדְתָּנו רבַינוּי שָאֶבָּל אפור לרְחוֹץ. 
אָמר לָהַָם, אִנִי כִּשְׁאַר בָּנִי אֲדֶם, מאחר וְאִפְטְנִים אֲנִי, כלומר, 
אדם מעונג ומפונק'י, ומניעת הרחיצה היא צער בעבורי, ובאופן כזה 
לא נאסרה הרחיצה לאבל". 


וּכְשָמַת 'מֲבֵי עִבְדו הכנעני של רבן גמליאל, קִבָּל עָלָיו רבן 
גמליאל מִנְחוּמין, כלומר, באו לנחמו על מיתת עבדו. אֲמְרוּ לו 
תּלְמִידָיו, הרי לַמַדְתְּנוּ רַבַּינוּ שָאִין מְקַבְּלִין תִּנְחוּמִין עַל הָעַבְדִים 
הכנענים. אָמַר לֶהַם רבן גמליאל, אִין טַבִי עִבְדִּי פְּשָאָר כָּל 
הָעַבָדִים הכנענים, אלא אדם כָּשָר הָיה, ולפיכך מותר לקבל עליו 
תנחומיז"י. 

לאחר שנתבאר בדברי המשנה לעיל (ע"6) שחתן פטור מקריאת 


שמע בלילה הראשון לנישואיו, מבארת המשנה עתה מה הדין בחתן 
החפץ לקרוא קריאת שמע: 


=-חֶתן, אִם רוֹצה לקרות קריאַת שָמָע בלילה הֶרַאשון לנישואיו, 


+ 5 


קוֹרא - רשאי הוא לעשות כן, אם יודע בעצמו שיוכל לכוין 
בקריאתו". זו היא דעת תנא קמא. רַבָּן שְׁמעוֹן בֶּן גַּמְלִיאֶל אוֹמַר, 
לא כָּל אדם הַרוצַה לֶיטול אֶת השֵׁם יטול. כלומר, לא כל אדם 
הרוצה ליטול לעצמו שם טוב של מדקדק במצוות רשאי לעשות זאת", 


וא. ואף נקברה בו ביום. רש"י (ד"ה כפן). וטעם הדבר שהוצרך לפרש כן, לפי שהוא 
סובר כדעת הפוסקים שאם לא נקבר המת ביום המיתה אין חל על קרוביו דין אנינות 
מן התורה, לא ביום המיתה ולא ביום הקבורה, ואילו מדברי הגמרא משמע שלכך 
רחץ בלילה ולא ביום לפי שהיה עליו דין אונן מן התורה ביום. זכרון יעקב (נגדיטמפן, 
ד"ס רקן). 

יב. במשניות הגירסא היא 'לא למדתנו רבינו', כלומר, שאמרו לו בתמיה, וכי לא 
למדתנו רבינו וכוי. 

כתב במהר"ץ חיות (ד"ס למלפט), שממשנה זו למד הרמב"ם את דינו, שפסק (פלעוד תולס 
פ"ס ס"ט) 'ראה רבו עובר על דברי תורה אומר לו לימדתנו רבינו כך וכך' [ואף שנקט 
הרמב"ם בלשונו 'דברי תורה', כן הוא הדין אף באופן שראהו עובר על דברי חכמים]. 
יג. רש"י (ל"ס לפן). וברשב"ם בבבא בתרא (קמס: ד"ס זס) כתב, 'מי שדעתו קצה ולבו 
נמאס בכל דבר מגונה שהוא רואה'. והרמב"ם בפירוש המשנה (פ"נ מ"ו) כתב, שהוא 
מלשון צינה [לפי שהאותיות צ' וס' מתחלפות], דהיינו אדם מצונן. ועל פי זה פירש 
במשנתנו שהוצרך רבן גמליאל לרחוץ במים חמים בדווקא. 

וד. שכן לא אסרו חכמים לאבל את הרחיצה אלא כדי שלא יתענג בה, אבל אדם 
איסטניס שהוא מצטער במניעת הרחיצה לא גזרו בו חכמים. תוספות (ד"ס 5סטניס). 
אמנם דעת רבינו חננאל (ד"ס ונמקוס) היא שלא הותרה הרחיצה בלילה הראשון אלא 
באופן שיש סכנה במניעתה. וכעין זה הביא הרמב"ן בתורת האדם (עעכ ספכל פוש מ) 
בשם רב האי גאון. אמנם כתב על כך שאין כוונתו שיבוא לידי סכנה ממש, שאם 
כן מותר לו לרחוץ אפילו ביום ראשון של אבילות, ולא רק בלילה שלאחריו, אלא 
הכוונה בזה לאדם המצטער הרבה ובא לידי מיחוש בכך, לפי שהוא רגיל ברחיצה 
הרבה. 

עוד כתב רבינו חננאל (פס), שלא כל אדם האומר איסטניס אני נאמן, אלא צריך שיאמרו 
הבקיאים בדבר שאכן כך הוא [וראה ברמב"ן (עס) שאין הכוונה על ידי בקיאים ממש, 
אלא שיהיה הדבר גלוי לכל]. וראה עוד בענין רחיצת איסטניס בילקוט ביאורים. 

טו. הקשה הרשב"א (ד"ס וכסמ), מה בכך שאדם כשר היה, הרי אפילו אם היה בן 
חורין מכל מקום אין מקבלים תנחומים אלא על הקרובים, וטבי לא היה קרובו של 
רבן גמליאל. ותירץ בשם הירושלמי, שרשאי אדם לקבל תנחומים על תלמידו החביב 
עליו כבנו, וכן על עבדו המשמשו כרצונו וחביב עליו כבנו. ובשיטה מקובצת (ל"ס 
וכסעת) הוסיף בזה בשם יש אומרים', שהיה מקום לומר שמאחר וגופו של העבד קנוי 
לאדונו ממילא נידון הוא כגופו אף לענין דיני אבילות, ולפיכך הוצרכו לומר שאין 
מקבלים תנחומין על העבדים. ובמאירי (ד"ס סמענס ספמיניפ) כתב, שאכן לא נהג רבן 
גמליאל אבילות על מיתת טבי עבדו, אלא שנצטער כל כך על מיתתו עד שהוצרכו 
לנחמו. ועל כך שאלוהו תלמידיו, הרי לימדתנו רבינו שאין מקבלים תנחומים על 
העבדים, כלומר, שאין מצטערים כל כך על מיתתם עד שיוצרכו לאחרים שינחמום. 
וראה עוד בילקוט ביאורים בענין קבלת תנחומין על עבד כשר. 

טז. מאירי (לסנן יז: ד"ס פמכ). 

יוז. על פי תוספות יום טוב (פ"נ מ"ו). וברש"י בפסחים ((ס. ד"ס (יטול) כתב 'ליטול לו 
את השם, כתר פרישות ויראת חטאי. 

יח. רש"י (נסנן פס ד"ס (6). ובפסחים (טס) פירש רש"י שלא כל אדם רשאי לומר שאינו 
יכול לבטל מעצמו עול מלכות שמים אפילו לילה אחד. 

יט. וסברה הגמרא עתה שאף הלילה שאחר היום הוא בכלל דין 'אונן' מן התורה. 
ב. רש"י (ד"ס קסכר). והוסיף, שלכל הפחות דין אנינות נוהג יום אחד מן התורה, שכך 
יש ללמוד מן המקרא 'ואחריתה כיום מר', המובא בדברי הגמרא להלן בסמוך, ואם 


ברכות 


שכן אם אינו מוחזק ברבים כאדם חכם וחסיד אין זה אלא גאוה, 
שמראה בעצמו שהוא יכול לכוין את לבו אף בשעת טרדתו". 


טזז: [ב] 


אי 


גמרא 


הגמרא מבארת את טעם הדבר שהיקל רבן גמליאל לרחוץ בלילה 
הראשון שאחר מיתת אשתו: 
מבררת הגמרא, מאי טַעְמָא - מה הוא טעמו דְּרַבְּן (שמעון בֶּן) 
גְּמַלִיאֶל, שהיקל לרחוץ בלילה שלאחר מיתת אשתו, הרי אדם שנפטר 
עליו קרובו נקרא בשם 'אונן' מן התורה", כמאמר הכתוב (לנריס כו יד) 
'לא אֲכַלְתִּי בָאנִי מִמנּוּי, ואונן אסור ברחיצה, וכיצד אם כן רשאי היה 
להקל בזה משום צער. 


מבארת הגמרא, קִפַבָר רבן גמליאל, שאף על פי שאכן נקרא הוא 
'אונן' מן התורה באותו היום שבו מתה אשתו, מכל מקום אֲנִינוּתי* 
הלילה שלאחר יום המיתה אינה אלא מִדְרְבָּנָזֶיי, דְּכָתִיב לגבי ענייני 
אבילות (עמוק = י) 'וְאַחֲרִיתהּ פָּיום מַר'ײ, וסובר רבן גמליאל שמקרא 
זה עוסק רק באנינות של יום, אך אנינות הלילה היא מדברי חכמים"י, 
וּבְמקום אִסְטָנִים לא גָזֶרוּ בִּיה רַבָּנֵן - ובאדם שהוא מעונג ומפונק 
ויש לו צער במניעת הרחיצה, לא גזרו בו חכמים דין אנינות לילה 
לענין זהיי. 


א 


כן לא היה לו לרבן גמליאל לרחוץ בלילה הראשון שאחר פטירת אשתו. 

בא. כתב המהרש"ל (ד"ס פנמפ), שאף שנקטה הגמרא תיבת 'אנינות', מכל מקום אין 
כוונתה בזה לדין אנינות הנוהג רק קודם קבורת המת, אלא לדין 'אבילות'. 

כב. ונחלקו תנאים בדין זה בזבחים (5ע:), אם אנינות הלילה שאחר יום המיתה היא 
מן התורה או מדברי חכמים. 

בג. 'יום מר' הוא יום שאדם מתאבל על בנו היחיד שמת, כמו שנאמר מקודם לכן 
'ושמתיה כאבל יחיד', וכפל הכתוב את הענין בשני אופנים. רד"ק ומצודת דוד (עמוס 
מ ). 

כתב רש"י בזבחים (ק: ד"ס פתליפס) 'אחריתה של זונה כיום מר'. ומשמע מדבריו, שהבין 
שאין כוונת הגמרא למקרא 'ואחריתה כיום מר' בספר עמוס, שכן שם אין המקרא 
עוסק בזונה, אלא למקרא בספר משלי (ס ד) 'ואחריתה מרה כלענה' העוסק בזונה. 
וראה בתוספות שם (ד"ס ולפליפס) שדחו את דבריו. 

בד. ויש ללמוד שאין אנינות נוהגת מן התורה אלא ביום, מן המקרא שאמר אהרן 
בשעת אנינותו על נדב ואביהוא בניו (ויקל6 י יע), 'הן היום הקריבו את חטאתם ואת 
עולתם לפני ה' ותקראנה אותי כאלה, ואכלתי חטאת היום הייטב בעיני ה''. ומתיבת 
'היום' יש ללמוד שרק ביום חלו עליו דיני אנינות מן התורה, אך בלילה אינו אונן 
אלא מדרבנן. רש"י בפסחים (65: ד"ס פונן). 

בה. ומכל מקום בשעה ששאלוהו תלמידיו 'למדתנו רבינו שאבל אסור לרחוץ' לא 
הוצרך להשיב להם 'אנינות לילה דרבנן', לפי שהם כבר ידעו מקודם לכן שכך היא 
שיטתו, אלא שהוצרך לומר להם שהוא איסטניס, ולפיכך רשאי הוא להקל באנינות 
הלילה שהיא מדרבנן. מאירי (ד"ס סמקנס סקניעים). 

הקשו התוספות (ד"ס פנינופ), מדוע הוצרכה הגמרא לומר שרבן גמליאל סובר ש'אנינות 
לילה דרבנן', הרי אף אם הוא סובר ש'אנינות לילה מן התורה' מכל מקום יש להתיר 
לו לרחוץ, שכן מן התורה אין אונן אסור אלא באכילת מעשר שני [וקדשים], אבל 
רחיצה אינה אסורה בו אלא מדברי חכמים [אף ביום המיתה עצמון, ובמקום צער לא 
גזרו חכמים. ותירצו, שאילו היה רבן גמליאל סובר ש'אנינות לילה דאורייתא' לא היה 
רוחץ בזמן אנינותו, שכן כלל הוא בידינו 'כל דתקון רבנן כעין דאורייתא תקון', ולפיכך 
אסרו חכמים את הרחיצה לגמרי בכל מקום שיש בו דין אנינות מן התורה, ואף לאדם 
שהוא מצטער, אבל מאחר ודעת רבן גמליאל היא ש'אנינות לילה דרבנן', אפילו לגבי 
אכילת מעשר שני, לפיכך הוא סובר שלגבי רחיצה בלילה לא החמירו חכמים לאדם 
שהוא מצטער. ובפני יהושע (נקוק' פס) ביאר דבריהם, שאף על פי שאין חכמים גוזרים 
את גזירותיהם במקום צער וחשש חולי, שהרי אפילו באיסורי שבת החמורים הקילו 
בחולה, אף כשאין בו חשש סכנה, מכל מקום היה משמע לתוספות ש'איסטניס' קל 
הוא מ'חולה שאין בו סכנה', ולפיכך אין להקל בו אלא באופן שיש בזה 'תרי דרבנן', 
דהיינו, שלא התירו אלא בלילה ש'אנינות לילה דרבנן', ואף בלילה לא התירו לו אכילת 
מעשר שני וכדומה האסורים ביום מן התורה, אלא רק רחיצה, שאף ביום אינה אסורה 
מן התורה. 

מבואר מדברי התוספות, שסוברים הם שלעולם אין האבל אסור ברחיצה מן התורה, 
שאף ביום המיתה שהוא נקרא 'אונן' מדאורייתא, מכל מקום אינו אסור מן התורה 
אלא באכילת מעשר שני, אבל איסור הרחיצה אינו אלא מדברי חכמים. אמנם הרי"ף 
הביא את דעת רב האי גאון, הסובר שאבל אסור לרחוץ אפילו בלילה מן התורה 
[והוסיף הרי"ף, שנראה הדבר שלשיטה זו אבל אסור ברחיצה מן התורה כל שבעת 
הימים]. והרי"ף עצמו נחלק עליו, וסובר ש'אנינות לילה דרבנן', אבל מכל מקום ביום 
המיתה עצמו הוא סובר שהאבל אסור ברחיצה מן התורה. 
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לס סעיף ס ויו"ד סימן 
ספת סעיף 6: 
מב ב מ" ס"ס סנ 
ופ"ס עסנכות 
6כילות ‏ ס"ג סמג עטין 
מדים: 3טור: סו"ע ייל 
סימן קפ סעיף 6: 
ג ₪ פיל 
מסנכות ק"ש הנכס ז 
טור סו"ע פו"ם סימן ע 
סעיף ג: 
מד ד פיי" פיי" מס 
6 סנכס יכ טור 
סו"ע יו"ד סימן עז סעיף 
0 


[מד] [הן פי" ‏ פ"ל 
מסלכות | (סלות 

סנכס ס שו"ע מו"מ סימן 
רעט סעיף ס: 


| 0 


תורה אור השלם 
א) הָאָנְק ‏ דם מַתִים 
אֲבָל לא תַעַשָה פְּאַרךףּ 
חֲבוֹשׁ עֶלֶךּ ִעָלִיּ 
תָשׂים בְּרֵנלֶףףּ ולא 
חַעֲמָה על שָׂפָם וְלָחָם 

אָנָשִים לא תִאכָל: 

|יחזקאל כר, יז] 

ב) וְהֲפַכְתִּי חֲגִיכֶם 
לְאֲבָל וְכָל | שִִרִיכֶם 
לקינ וְהַעֲלֵיתִי על כָּל 
מָתְנִם שק וְעל כָּל 


כָיוֹם מָר: |עמום ח, ין 
0 אִָרְכְ בְתַיִי 
מ אֶשָא כָפי: 
[תהלים סג, ה] 

ה כְּמוֹ חָלֶב = וְרָשׁן 
תִּשְבַּע נַפְשִׁי וְשְפְתִי 
רְנָנוֹת יָהֵלָל פּי: 
[תהלים סג, ו] 


= - == 
הגהות וציונים 


] נייא לא (גליון) וכ"ה 
בכת"י אבל עיין שפ"ח 
שיש קצת ראיה שהגי 
היא כלפנינו עפמ"ש 
בשו"ע יו"ד סימן רמב 
סע ויל ידאה רבו 
אבר על דבהה תורה 
אומר לו למדתנו רבינו 
כך וכך עכ"ל: 3] [פיי 
תאות לבבנו. בערוך ערך 
יחול] (גליון): ג] [פי' 
יותר מאבותינו. ערוך 
בערך הנ"ל] (גליון): 
ל] [שיכולין אנו לדון 


שלא בקושי. בערך 
הנייל] (גליון): 
ס] בדפו"ר נוסף מאד: 
ו] אולי צ"ל לעלות 


לעליה (רש"ש) ועיין 
צל"ח שמבאר היטב 
דברי רשיי ולפי דבריו 
א"צ להגיה: ]] כוונתם 
בתיבת אפי' דלא רק 
בשלשים שהוא ממנהגא 
מותר אלא אפי' תוך ז', 
וכן הובא בפוסקים: 
]יש להוסיף גמור 
(באה"מ): 


מז 


היה קורא פרק שני ברכות 


אי הכי מאי איריא בתולה, פי למכת כעלמל דטעמל מקוס | מתני" רחץ לילה הראשון שמתה אשתו. ונקכרס כו כיוס, ופֿע"פ 


טרלס ספיר 036 מ6סר טסוק תולס סטעס 3מ5וס 6למכס נמי: 


סנ 6סול. כרסינס סו כתן, כדלמר טעמל 6סטניס 


אסמנים אני. ויל ער פס כ סיס רופן לינו סור 6ני, וסוס 6דס מעונג ומפונק: נמ' קסבר אנינות לילה דרבנן. 


נרמוך כימי 6כפו 556 מסוס תעגוג וגס לסוף כספו פי 


פֿית לי עכנוניל ברישיס קרי פיי" 
פוך סנעס וכן סתיר רכינו סמוע 
ניונדת פבנס לככסון תוך שכעס 
ולרסון נמי כתקעס 303 וכן מסמע 
נמי במס' יומס (די עו:) מי סיק מו 
סטטין כרקסו סך כלככו כיוס 
סכפוליס וליגו תופס פע"ג דסיכס 
כסתיס כיוס"כ וכן מסמע כירוטנמיל 
6 ססור ככקילס | סל דמיל 
ברסילס סל סענוג כל בכקיה 
טינס קל פענוג מופר כסדb‏ דסיתמר 

. לילה דרבנן, ולת וסכי 
א סוכן ‏ נמי יכו נוסג 656 
עעסר 336 לענין כסיס דפצילות 
לרנגן סו ו"כ כעולס 6ימ5 לך 
דקנינות לילס | ללוריית סו גכי 
מעסר. ױק (ומר דלי 6יעט" לסוי 
דקורייתס גני מעסר. גני ססר 
דכריס דכנכן נמי סוס לן למגזר דכג 
דתקון כננן כעין דסורייתס פקון*: 
אין עומדין עליהם בשורה. דילמ6 

פֿתי ללסוקי ניוססין: 


> ואחריתה כיום מר ובמקום 


אי הכי מאי איריא הכונם את הבתולה אפי 
כונס את האלמנה נמי הכא טריד והכא 
לא טריד אי משום טרדא אפילו טבעה 
ספינתו בים נמי * אלמה אמר רבי אבא בר 
זבדא אמר רב אבל חיב בכל מצות 
האמורות בתורה *חוץ מן התפילין שהרי 
נאמר בהן פאר שנאמר * פארך חבוש עליך 
וגו' אמרי התם טרדא דרשות הכא טרדא 
דמצוה: מתנ" %רחץ לילה הראשון 
שמתה אשתו אמרו לו תלמידיו למדתנו 
רבינו %: שאבל אפור לרחוץ אמר להם איני 
כשאר בני אדם אסטנים אני. " וכשמת טבי 
עברו קבל עליו תנחומין אמרו לו תלמידיו 
? למדתנו רבינו שאין מקבלין תנחומין על 
העבדים אמר להם אין טבי עבדי כשאר כל 
העבדים כשר היה. >יחתן אם רוצה לקרות 
קרית שמע לילה הראשון קורא רבן שמעון 
בן גמליאל אומר ילא כל הרוצה ליטול את 
השם יטול: גמ' מ'ט דרבן (שמעון בן) 
גמליאל קסבר "אנינות לילה דרבנן דכתיב 
אסמנים לא גזרו ביה רבנן: וכשמת מבי 


עבדו וכו': ת"ר עבדים ושפחות אין עומדין עליהם בשורה ואין אומרים 
עליהם ברכת אבלים ותנחומי אבלים " מעשה ומתה שפחתו של רבי 
אליעזר נכנסו תלמידיו לנחמו כיון שראה אותם עלה לעלייה ועלו 
אחריו נכנם לאנפילון נכנסו אחריו נכנם לטרקלין נכנסו אחריו אמר 
להם כמדומה אני שאתם נכוים בפושרים עכשיו אי אתם נכוים אפילו 
בחמי חמין לא כך שניתי לכם דעבדים ושפחות אין עומדין עליהם בשורה 
ואין אומרים עליהם ברכת אבלים ולא תנחומי אבלים אלא מה אומרים 
עליהם כשם שאומרים לו לאדם על שורו ועל חמורו שמתו המקום ימלא 
לך חסרונך כך אומרים לו על עבדו ועל שפחתו המקום ימלא לך חפרונך. 
תניא אידך עבדים ושפחות אין מספידין אותן ר' יוסי אומר אם עבר 
כשר הוא אומרים עליו הו איש טוב ונאמן ונהנה מיגיעו אמרו לו אם 
כן מה הנחת לכשרים: ת"ר > אין קורין אבות אלא לשלשה ואין קורין 
אמהות אלא לארבע אבות מאי טעמא אילימא משום דלא ידעינן אי 


מראובן קא אתינן אי משמעון קא אתינן אי הכי אמהות נמי לא ידעינן . 


אי מרחל קא אתינן אי מלאה קא אתינן אלא עד הכא חשיבי טפי לא 
חשיבי. תניא אידך 7% עברים ושפחות אין קורין אותם אבא פלוני 
ואמא פלונית ושל ר"ג היו קורים אותם אבא פלוני ואמא פלונית מעשה 
לסתור משום דחשיבי: א"ר אלעזר מאי דכתיב 5 כן אברכך בחיי בשמך 
אשא כפי כן אברכך בחיי זו ק"ש בשמך אשא כפי זו תפלה ואם עושה 
כן עליו הכתוב אומר "כמו חלב ודשן תשבע נפשי ולא עוד אלא 
שנוחל שני עולמים העוה"ז והעולם הבא שנאמר " ושפתי רננות יהלל 
פי: ר אלעזר בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך ה' 
אלהינו שתשכן בפורינו אהבה ואחוה ושלום וריעות ותרבה גבולנו בתלמידים ותצליח סופנו אחרית 
ותקוה ותשים חלקנו בגן עדן ותקננו בחבר טוב וצר טוב בעולמך ונשכים ונמצא יחול לבבנו ליראה 
את שמך ותבא לפניך קורת נפשנו לטובה. רבי יוחנן בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שתציץ בבשתנו ותביט ברעתנו ותתלבש ברחמיך ותתכסה בעזך ותתעטף בחסידותך ותתאזר 
בחנינותך ותבא לפניך מדת טובך וענותנותך. ר' זירא בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שלא נחטא ולא נבוש ולא נכלם מאבותינו". ר' חייא בתר דמצלי אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שתהא תורתך אומנותנו ואל ידוה לבנו ואל יחשכו עינינו?. רב בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתתן לנו חיים ארוכים חיים של שלום חיים של טובה חיים של ברכה חיים של פרנסה 
חיים של חלוץ עצמות חיים שיש בהם יראת חטא חיים שאין בהם בושה וכלימה חיים של עושר וכבוד חיים 
שתהא בנו אהבת תורה ויראת שמים חיים שתמלא לנו את כל משאלות לבנו לטובה. רבי בתר צלותיה אמר 
הכי * יהי רצון מלפניך ה' אלהינו ואלהי אבותינו שתצילנו מעזי פנים ומעזות פנים מאדם רע ומפגע רע מיצר 
רע מחבר רע משכן רע ומשטן המשחית ומדין קשה" ומבעל דין קשה בין שהוא בן ברית בין שאינו בן ברית 
ואע"ג דקיימי קצוצי עליה דרבי. רב ספרא בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתשים שלום 


ש 


- 


וע"פ ססיס ליל יוס סמיתס וכתינס 6ניגות כסורייתס דכתינ 65 


פכנתי בסוני ממנו (דנריס כו), ופתות 
מיוס 6סד לינו מײינות דילפי. רכנן 
מוספכיתס כיוס מר, קסנר כ"ג פין 
לילס קל 6סליו עס סיוס 656 מדרכגן 
סו כספר ימי סלננ, וגכי 6סטניס 
גזור ביס רכנן. פלוגתייסו דתנלי 
סיק כזבסיס (דף 5ע:) כסנינות ילס 
לי מדסורייתס ‏ פי מלרנן: אין 
עומדין עליהם בשורה. כטסוכיס 
מכית סקנלות סיו עוסיס סוכו 
סניכ ספל ומנסמין פותו, ופיץ 
קולס פקותס מעקכס?: ברכת 
אבלים. כרכת כתנס, שמכרין פותו 
סעודס כפקונס מקנ 6סריס ומכרכין 
קס כרכס =6כליס, = וסי מפורשק 
ככתונות | פרק כסקון ‏ (ד ת): 
לאנפילון,. כית קטן עלפני ערקפן 
סגלוכ: נכוים | בפושרים. כלועכ 
סכור סייתי קתבינו דנר כרמז מועט 
סרפיתס 6ותי | סר מעניכס ליכנס 
נפנפיכון !: הוי, כסון גניפס ונעקס: 
אין קורין אבות. לישל6ל: אלא 
לשלשה. רהס ינסק ויעקכ, (6פוקי 
קנטיס: אלא לארבע. קלס ככקס 
לסל וכס: אבא פלוני אמא פלונית. 
9 ככניסס. ק6מר 595 בער כײי 
פֿדס, כעין סנו קוכין עכסיו מר 
פלוני מרת פלונית ‏ כך סיו כגילין 
לומר 036 פנוני ומ פנונית: כן 
אברכך. וכמו חלב ודשן. סכי 
קרי דסמיכי (סלדי: רננות. סמיס: 
בפורינו. כגוכננו: אחרית ותקוה. 
תס פקכיתנו טוכס וללס מה 
סקויגו: ותקננו. כקון פקון: ונשכים 
ונמצא יחול לבבנו ליראה את שמך. 
קנ יתגבר עלינו יכל סרע כסרסור 
סליכס (סור | מפסכיך נכיוס, 6 
כסנסכיס ככל | קר נמ ננגו 
מיית כך: ותבא לפניך קורת 
נפשנו. כנוער ספוק כככנו וקורק 
לוסנו: = ותביט ברעתנו. מלע 
ופתן (כך ככעס סנס עליגו: 
מעזי פנים. סכ יתגכו כי: ומעזות 
פנים. טנ יוניפו עלי כעז ממזכות?: 
שאינו בן ברית. ספיט מסול: 
ואע"ג דקיימי קצוצי עליה דרבי, קסיו 
סוטריס עומדין כמכות 6נמונינוס 
לסכות ונסנקס כככ סעומליס עליו: 
בפמניס 


בפמליא 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל דף י. ופ"נן, 
3) קמסות פ"ו, ג) מו"ק 
דף טו:, ל) סמפות פ" 
סנכה י6, ס) פססיס נס., 
ו) [עי" פירס"י נקמן 
יז:ן, ז) [פסקיס דף 35. 
זנסיס דף ‏ 5ט: ק:, 
מ) קמקות פ"פ הנכס י, 
ט) קמפות פ"0 הנכס יד, 
י) סמסות פ" הנכס יג, 
כ) ע"פ איכה ה 
יז )שת 7ף 3 
מ) סנהדרין יט., כ) שבת 
ל:; ק)רפרקין ‏ ה" 
ע) גיטין סה. וש"נ. 


== 


משנת ראשונים 


וכשמת טבי עבדו קבל 
עליו תנחומין. מפרש 
עלה בירושלמי מכאן 
שתלמידו של אדם חביב 
עליו כבנו וכן עבדו 
המשמשו כרצונו חביב 
עליו כבנו דאי לאו הכי 
תנחומין על אחר למה 
ואפילו הוא בן חורין. 
[תוספות הרא"ש] 


למדתנו רבינו שאין 
מקבלין תנחומין על 
העבדים. ויש אומרים 
דמשום הכי אמרו על 
העבדים דסלקא דעתך 
אמינא כיון דגופו קנוי לו 
כגופו דמי קא משמע לן 
דלא. [הריטב"א] 


נכנם לאנפילון. אכסדרא 
שלפני החצר. 
[הריטב"א] 
אין קורין אבות אלא 
לשלשה. משם ואילך 
אין לו להזכיר את 
האחרים על שם כלל 
האומה כגון שיאמר 
ראוכן אבינו חנוך אבינו 
שאין ליחס כל האומה 
אלא לאלו שנתפרסמו 
באבות ראשונים ונתפרסם 
חשיבותם לאבות אחריהם 
וכן אין קורין אמהות 
אלא לד' שרה רבקה רחל 
ולאה. [מאירי] 


משום דחשיבי, העבדים 
והשפחות אין קורין להן 
אבא פלוני ואימא פלונית 
שלא יבא מן הדבר תקלה 
ונמצא זה הבן נפגם, 
לפיכך אם היו העבדים 
והשפחות חשובין ביותר 
ויש להן קול וכל הקהל 
מכירין אותן ואת בני 
ועבדי אדוניהם כגון 
עבדי הנשיא הרי אלו 
מותר לקרות להן אבא 
ואימא. 

[רמב"ם, נחלות פ"ד ה"ה] 


כן אברכך בחיי. כמו 
שאני משבח לך כל היום, 
כן אברכך ואשבחך כל 
ימי חיי. 

[רד"ק, תהלים סג ה] 
מחבר רע. כדי שלא 
אלמוד מעשיו הרעים 
ואמרו רבותינו (אבות א 
ז) ואל תתחבר לרשע, 
וכתיב (משלי כב כד) אל 
תתרע את בעל אף ואת 
איש חמות לא תבא פן 
תאלף אורחותיו ולקחת 
מוקש לנפשך. 
[אבודרהם, ברכות השחר] 


משכן רע. כדי שלא 
נלקה ‏ עמו. ואמרו 
רבותינו (אבות א ז) 
הרחק משכן רע. ומצאנו 
כתוב (דה"א" יב לב) 
ומבני יששכר יודעי בינה 
לעתים ובמה זכו לתורה 
בשכונת מרע"ה. ובני 
ראובן דתן ואבירם לקו 
בשכונת קרח ותבלעם 


הארץ, ‏ מכאן אמרו 
רבותינו אוי לרשע ואוי 
לשכנו 


[אבודרהם, ברכות השחר] 


אוצר רחסמהו 


היה קורא פרק שני 


שנינו במשנה, וּכְשָמַת טַבִי עַבְדו וכו' קיבל עליו תנחומין. 


הגמרא מביאה ברייתא העוסקת בדין מנהגי אבילות על עבדים 
כנענים : 
תָּנוּ רבָנן, עַבְּדִים וּשְׁפַחוֹת כנענים שמתו, אִין בעליהם עומדין 
עִלִיהֶם בְּשוּרַה, כלומר, כשחוזרים מקבורתם אין עומדים שורות של 
אנשים סביב בעליהם של העבדים והשפחות כדי לנחמם, כדרך 
שעושים לאדם שנפטר קרובוײ, וְכמו כן אִין אומרים עָלִיחֶם בַּרְכפֵּת 
אִבְלִיםל', וְאין מנחמים אותם תִנְחוּמִי אַבָלִים". 


ומביאה הברייתא מעשה בענין זה. מעשׂה וּמַתָה שַׁפְחָתוֹ הכנענית 
של רכִּי אֶלִיעָזֶר, ונְכְנְסוּ תַּלְמִידִיו לְנַחָמו על מיתתה. כִּיוְן שַרְאָה 
אוֹתם שהם באים לנחמו עָלָה לְעָלָייה, כדי לרמוז להם שאין מנחמים 
לאדם על עבדיו ושפחותיו שמתו. אמנם הם לא נרמזו וְעָלוּ אַחֲרָיו 
לעלייה. לאחר מכן נְכְנֶם לְאַנְפִּילוּן [-חדר קטן שלפני הטרקלין""], 
כדי לרמוז להם שנית שלא ינחמוהו, ולא נרמזו, אלא נְכְנְפוּ אַחֲרָיו. 


ב ה 


הזר מכן נְכְנָם לטרקלין, לרמוז להם בשלישית, ולא נרמזו, אלא 


נְכְנְפוּ אַחֲריו. אַמר לְהָם רבי אליעזר לתלמידיו, כַּמַדוּמָה אֶנִי - 
סבור הייתי שַׁאַתַּם נְכָוִים בָּמים פוֹשְׁרִים, ומשל הוא, כלומר, סבור 
הייתי שתבינו את כוונתי ברמז מועט, שראיתם מתחילה שהלכתי 
ממכם", עַכְשִיו רואה אני שאי אַתֵּם נְכְוִים אַפִילוּ בְּחָמִי חמין - 
במים שהם חמים ביותר, כלומר, אין אתם מבנים אפילו רמזים 
מרוביםיי, וכי לא כֶּף שָנִיתִי לָכָם, עַבָדִים וּשְׁפַחוֹת כנענים שמתו 
אִין בעליהם עוֹמְדִין עָלִיקֶם בְּשׁוּדָה, וְאִין אוֹמְרִים עָלִיהֶם בִּרְפַת 
אִבְלִים, ולא תִנְחוּמִי אַבָלִים, אלא מה אומרים לאדוניהם עֲלֵיהֶם 
- על מיתתם, כְּשֵׁם שאומרים לו לְאֶדם על שורו וְעל חֲמוֹרו 


כו. 'ואין שורה פחותה מעשרה בני אדם'. רש"י (ד"ס 6י). 

טעם הדבר ש'אין עומדים עליהם בשורה', כדי שלא יסברו שהם היו בני חורין, ויבואו 
להכשיר את צאצאיהם. תוספות (ד"ס 6ן). 

בז. היא ברכה שהיו מברכים ב'סעודת הבראה', דהיינו, סעודה ראשונה שאוכל האבל 
אחר פטירת קרובו, שהיו מאכילים אותו ב'רחבה' [רחוב העיר] סעודה משל אחרים, 
ונוסח הברכה מפורש בכתובות (פ.). רש"י (ד"ס נרכת). וכך הוא נוסח הברכה המפורש 
שם 'אחינו המיוגעים המדוכאין באבל הזה, תנו לבבכם לחקור את זאת, זאת היא 
עומדת לעד, נתיב הוא מששת ימי בראשית, רבים שתו רבים ישתו, כמשתה ראשונים 
כך משתה אחרונים, אחינו בעל נחמות ינחם אתכם, ברוך מנחם אבלים'. וראה שם 
עוד בענין נוסח ברכה זו. 

כח. הובאו לעיל בהערה דברי התוספות (ד"ס פין), שטעם הדבר שאין עומדים עליהם 
בשורה הוא משום שיש לחוש שמא יכשירו את בניהם. ובצל"ח (נפוספות פס) נקט 
שטעם זה נאמר גם לענין מה שאין אומרים עליהם ברכת אבלים ותנחומי אבלים. ולפי 
זה הקשה, אם כן מדוע קיבל רבן גמליאל תנחומים על טבי עבדו, הרי אף שעבד 
כשר היה מכל מקום יש לחוש שמא יכשירו את צאצאיו מחמת כן. ותירץ, שיתכן 
ש'טבי' היה מפורסם לכל, וידעו שמחמת כשרותו קיבל עליו רבן גמליאל תנחומין, 
ולא משום שהיה בן חורין. אך כתב שיותר נראה לומר בזה באופן אחר, שעיקר החשש 
ליוחסין הוא רק בשפחה ולא בעבד, שכן בשפחה יש לחוש שמא יכשירו את בניה 
כבני חורין, אבל בעבד אין כל כך חשש בזה, שהרי אם הוא נשא שפחה, אזי אפילו 
אם יסברו שהוא בן חורין מכל מקום יפסלו את בניו משום השפחה, ואם נשא בת 
ישראל, אזי אכן בניו נידונים כבני חורין ולא כעבדים, שכן הדין הוא ש'עבד הבא על 
בת ישראל הולד כשר', ואילו מצד העבד עצמו אין חשש שיכשירוהו, שהרי הוא כבר 
מת. ונמצא שמעיקר הדין לא היה לחכמים לאסור לקבל תנחומין על עבדים אלא רק 
על שפחות, אמנם מאחר ולא רצו חכמים לחלק בין עבדים לשפחות אסרו לקבל 
תנחומין אף על העבדים, ומכל מקום התירו בזה באופן שהיה העבד מפורסם לאיש 
כשר. והוסיף, שלפי זה מבואר מדוע כתבו התוספות את דבריהם על הברייתא ולא על 
המשנה, לפי שהמשנה עוסקת רק בעבדים, ובזה לא שייך הטעם שכתבו התוספות 
משום חשש יוחסין, אמנם הברייתא עוסקת גם בעבדים וגם בשפחות, ועל כן פירשו 
בה התוספות את טעם הדבר. 

במעון הברכות (נפוספות פס) כתב ליישב את קושיית הצל"ח באופן אחר, וביאר, שאין 
שייך הטעם של חשש יוחסין אלא לגבי עמידה בשורה הנעשית בפרהסיא, שבזה יש 
לחוש שמא יסבור אחד מן העומדים שם שהנפטר היה בן חורין, ויבוא להכשיר את 
צאצאיו, אבל לגבי תנחומי אבלים שהם בצינעא בתוך ביתו של האבל לא חששו לטעות 
זו. ועל כן כתבו התוספות טעם זה רק על הברייתא העוסקת גם בדין עמידה לשורה, 
ולא על המשנה שאינה עוסקת אלא בדין קבלת תנחומים. ולפיכך לא חשש רבן גמליאל 
לקבל תנחומין על מיתת טבי עבדו, שכן אין בזה כל חשש של יוחסין [אלא שעל סתם 
עבדים אין מקבלים תנחומים לפי שהם נידונים כשורו וחמורו שמתו, אבל טבי שעבד 
כשר היה מקבלים עליו תנחומים]. וראה עוד אריכות בענין זה בילקוט ביאורים. 

בט. רש"י (ד"ס נפיטון). ובשיטה מקובצת (ד'"ס 6נפינון) פירש, שהכוונה היא לאכסדרה 
שלפני החצר. 


ברכות 


שָמַתוּ 'המקום יִמַלָא [-ישלים] ?ף חַפַרונִ' [-את הממון שנחסר 
ממך], כָּךְּ אומרים לו אף על עַבְדו וְעַל שָפָּחָתו שמתו 'הַמָקום 
יְמַלא ?ף חְסְרוֹנָףּ. 


טזז [ְגן 


הגמרא מביאה ברייתא בענין הספד על עבדים ושפחות כנענים: 
תִּנִיא אִידְף - שנינו בברייתא אחרת, עַבָדִים וּשְׁפַחוֹת כנענים שמתו, 
אין מִסְפִּידִין אוּתֶּן. זו היא דעת חכמים. רכִי יוסִי אומר, אַם עְבָד 
כָשֵׁר הוּא אוֹמְרִים עָלָיו כך, 'חוי [-לשון גניחה וצעקה], על מיתת 
איש טוב וְנָאֲמְן וְנְהָנָה מִינִיע. 


אָמַרוּ ל1 חכמים לרבי יוסי, אם פֶּן - אם כך אתה אומר על עבד 
כנעני שמת, מה הַנַחַתָּ לַפָּשָרִים, כלומר, איזה שבח אתה משאיר 
לומר על אנשים כשרים [-שאינם עבדים] שמתו, שהרי שבח גדול הוא 
לומר על אדם שהיה איש טוב ונאמן ונהנה מיגיעויי. 


א 


הגמרא מביאה ברייתא בענין אלו הנקראים 'אבות' ו'אמהותיי: 
תּנוּ רִכְּנְָן בברייתא, אִין קורין בשם ‏ אָבות' לעם ישראל אלא 
לְשָלשָה אנשים, אברהם יצחק ויעקב. אך השבטים אינם נקראים בשם 
'אבות'. וְאִין קוֹרִין בשם 'אֲַמַהוֹת' לעם ישראל אלא לְאַרְבַּע נשים, 
שרה רבקה רחל ולאה. 


מבררת הגמרא, ‏ אָבות' מאי טעֲמָא - מה הוא טעם הדבר שאין 
אנו קוראים בשם 'אבות' לשנים עשר השבטים, אִילִימַא - אם תאמר, 
שטעם הדבר הוא משום דִלָא יַדָעִינן אי מִרְאוּכן קא אֶתִינן אִי 
משמעון ָא אֲתִינֵן - שאין אנו יודעים אם באנו משבט ראובן או 
משבט שמעון", אי הָכִי - אם כן, אֲמַּחוֹת נָמִי - מטעם זה אין 


ל. בפשטות, כוונת רבי אליעזר היא שהיה להם להבין כבר מתחילה, כשראו אותו 
עולה לעלייה. אמנם ברש"י (ד"ס נכויס) כתב 'שראיתם אותי סר מעליכם ליכנס לאנפילון'. 
וכתב הרש"ש (ננק"י סס), שיתכן שיש לגרוס בדברי רש"י 'לעלות לעלייה', שהרי 
מתחילה עלה לעלייה ורק לאחר מכן נכנס לאנפילון. אמנם בצל"ח (נלפ"י עס) יישב 
את דברי רש"י, וביאר, שבזה שעלה רבי אליעזר לעלייה עדיין אין טענה על התלמידים 
שעלו אחריו, שכן יתכן לומר שהם סברו שבא לרמז להם שאין חיוב לנחם את האדון 
על מיתת עבדיו ושפחותיו, אך מכל מקום מותר לעשות כן, ולפיכך עלו אחריו, אמנם 
בזה שנכנס לאנפילון היה להם להבין שעתה הוא מוסיף ומרמז להם שלא רק שאין 
בכך חובה אלא שאסור לעשות כן [שמא יכשירו את בניו ליוחסין, וכפי שנתבאר לעיל]. 
ובמעון הברכות (נקוספות ד"ס 6ין) כתב, שכשעלה רבי אליעזר לעלייה אין לטעון על 
תלמידיו שלא הבינו רמיזתו, לפי שסבורים היו שכשם שאסור לעמוד בשורה על עבדים 
שמתו, מאחר והיו עושים כן בפרהסיא, כך אין לנחם את האדון בפרהסיא, ומשום כך 
עלה רבי אליעזר לעלייה שהיא מקום מוצנע כדי שינחמוהו שם, ורק לאחר מכן כשראו 
שנשמט מהם גם שם ונכנס לאנפילון היה להם להבין שאין מנחמים על העבדים כלל. 
ובשפתי חכמים (נכש"י פס) כתב, שבמה שעלה רבי אליעזר לעלייה יכלו התלמידים 
לסבור שעשה כן באקראי, שהוצרך עתה לעלות לעלייה, אמנם לאחר שעלו אחריו 
וחזר והלך מהם ונכנס לאנפילון, כבר היה עליהם להבין שהדין הוא שאין מנחמים 
על העבדים ולכן נשמט מפניהם. 

לא. טעם הדבר שכינה זאת בשם חמי חמין, כי מתחילה רמז להם במה שעלה 
לעלייה, וזהו 'פושרין', לאחר מכן הוסיף לרמוז להם במה שנכנס לאנפילון, וזהו 'חמין', 
ובפעם השלישית שנכנס לטרקלין זהו בכלל 'חמי חמין'. בן יהוידע (ד"ס כמלומס). 
לב. בבן יהוידע (ל"ס סמקוס) תמה, מאחר וצריך לומר לאדם שמת עבדו המקום 
ימלא לך חסרונך', אם כן מדוע נשמט רבי אליעזר מתלמידיו, הרי יתכן שבאו אליו 
כדי לומר לו כן ולא בשביל לנחמו. ותירץ, שתיבות אלו הם תפילה לבורא עולם 
שימלא את החיסרון של אותו אדם שמת עבדו, וכדי להתפלל על אדם אין צריך 
לבוא אליו לשם כך, אלא יכול המתפלל להשאר בביתו ולבקש שם, אלא שאם נזדמן 
לו לפגוש את חבירו אזי יש מצוה שיאמר לו כן בפניו. ומאחר וראה רבי אליעזר 
שתלמידיו ביטלו מלימודם כדי לבוא אליו, הבין שעשו כן משום שסברו שיש בזה 
מצות ניחום אבלים, שמצוה זו אין האדם יכול לקיים בשבתו בביתו, אלא חייב 
לבוא ולנחם את האבל. 

לג. וכמו שאמרו (על ת.) 'גדול הנהנה מיגיע כפו יותר מירא שמים'. מהרש"א (מיפ, 
ד"ס ונסנס). והוסיף, שטענת חכמים לרבי יוסי היתה שאי אפשר לומר שבח זה על 
עבדים, לפי שאין הם בכלל הנהנים מיגיע כפיהם, שהרי מחויבים הם לעבוד עבור 
אדוניהם אף אם אלו לא יזונו אותם, שכן רשאי האדון לומר לעבד 'עשה עמי ואיני 
זנך' (כפוכות מג.), ונמצא, שאם האדון זן את עבדו אין זה אלא חסד שהוא עושה עמו. 
ובשפתי חכמים (ד"ס ונסנס) כתב לבאר ענין 'נהנה מיגיעו', שהכוונה בזה שהוא שמח 
ונהנה' במה שהוא עובד לרבו, ולפיכך הוא בכלל עבד כשר העובד את אדונו מרצון. 
לד. ראה בהערה להלן טעם הדבר שנסמכה מימרא זו כאן. 

לה. הקשה הצל"ח (ד"ס משוס), כיצד סברה הגמרא לומר שטעם הדבר הוא משום 
שאין אנו יודעים מאיזה שבט באנו, הרי אם כן מן הדין היה שהלויים היודעים שהם 


ם 


עין משפט 
נר מצוה 


מא א | (מײ' פ"ד 
מסנכות תפילין 
סנכס יג) ופ"ד מסנכות 
6 סנכס טו [סמג עסין 
דרנכן כ] טוק"ע פו"ס סי" 
לח סעיף ס ויו"ד סימן 
ספת סעיף 6: 
5 ב מיי" ס"ס ה 
ופ"ס מסנכוק 
פֿיעות ס"ג סמג עטין 
תדים 3יטול שטייד 
סימן קפ סעיף 6: 
ג 5 פיל 
מסנכות ק"ש הנכס ז 
טור סו"ע פו"ם סימן ע 
סעיף ג: 
מד ד פיי" פ"ע מס 
6 סנכס יכ טור 
סו"ע יו"ד סימן עז סעיף 
:b‏ 


[מד] והן מי'י פ"ל 
מסנכות ‏ (קלות 

סלכס ס טו"ע סו"מ סימן 
רעט סעיף ס: 


תורה אור השלם 
או הָאָנָק ‏ דם מַתִים 
אַבָל לא תַעֲשֶׂה פְאַרְ 
חֲבוֹשׁ עֶלֶך ולי 
ָשׂים בְּרנלֶףּ ולא 
חַעֲמָה על שָׂפָם וְלָחָם 
אֲנְשִׁים לא תִאכָל: 
[יחזקאל כר, יז] 
ב) וְהָפַּכְתִי חגִיכֶם 
לְאָבָל וְכָל ‏ שִירִיכֶם 
לְקִינָה והַעֲלִיתִי על כָּל 
מְתְנָיִם שֶׂק ועל כָּל 
ראש קְרְחָה וְשַׂמְתִּיה 
כְאֲבָל יָחִיד וְאֶחַרִיתָהּ 
כְּיוֹם מָר: |עמוס ח, ין 
סכ אבר = בְתַיי 
בְּשִמֶךּ אֶעָא כָפִ: 
[תהלים סג, ה] 

ה כו תִלֶב וְדָשָן 
תִּשְבַּע נַפְשִׁי וְשְפְתִי 
רָננוֹת יְהַלָל פִי: 
[תהלים סג, ו] 


= = = 
הגהות וציונים 


] נ"א לא (גליון) וכ"ה 
בכת"י אבל עיין שפ"ח 
שיש קצת ראיה שהגי 
היא כלפנינו עפמ"ש 
בשו"ע יו"ד סימן רמב 
סכים יוויל פאה הבף 
עובר על דברי תורה 
אומר לו למדתנו רבינו 
כך וכך עכיל: 3][פי. 
תאות לבבנו. בערוך ערך 
יחול] (גליון): ג] [פיי 
יותר מאבותינו. ערוך 
בערך הנ"ל] (גליון): 
ל] [שיכולין אנו לדון 
שלא בקושי. בערך 
הנ"ל] (גליון): 
ס] בדפו"ר נוסף מאד: 
ו] אולי צ"ל לעלות 
לעליה (רש"ש) ועיין 
צל"ח שמבאר היטב 
דברי רשיי ולפי דבריו 
א"צ להגיה: ]] כוונתם 
בתיבת אפי' דלא רק 
בשלשים שהוא ממנהגא 
מותר אלא אפי' תוך ז', 
וכן הובא בפוסקים: 
ס] יש להוסיף גמור 
(באה"מ): 


מז 


היה קורא פרק שני ברכות 


אי הכי מאי איריא בתולה, פי 6ערק כעלמל דטעמל מקוס | מתני" רחץ לילה הראשון שמתה אשתו. ונקכרס כו כיוס, ופֿע"פ 


טרדס ספיר 036 מ6קר טסוק תולס סטעס 3מ5וס פנמנס נמי: 


סנ 6סול. כרסינס. סו כסן, כדלמר טעמ 6סטניס 


אסמנים אני. ויל ער פס כ סיס רופן לינו סור 6ני, וסוס 6דס מעונג ומפונק: נמ' קסבר אנינות לילה דרבנן. 


(רפוך כימי 6כפו 556 מסוס תעגוג וגס לסוף כספו 6י 


ית כיס ערכוניס כריסיס שרי 5פי'" 
פוך סנעס וכן סתיר רכינו סמוע 
ליולדת פ3נס לכסון תוך שכעס 
ולרסוך נמי כתסעס 363 וכן מסמע 
נמי במס' יומס (די עו:) מי סיק מו 
סטעין כרסקו | סך כלללו כיוס 
סכפוליס וליגו סוס פע"ג דסיכס 
כסתיס כיוס"כ וכן עסמע כיכוסלמילי 
36 סור בכמיכס סד דסימ6 
ברסילס סל סקענוג כל בקיה 
ססינס קל תענוג מותר כסד6 דסיתמר 
מי סיס כו מטטין כריסיס וכו': 

. לילה דרבנן, ות וסכי 
הגור לוכן " נמי סינו נוסג 66 
כמעסר קנ כענין רסינס. קלינות 
דרננן סו ו"כ לעולס לימ נך 
דקנינות (ינס ללוריית סו גכי 
מעסר. ויק לומר דסי 6ית5 לסוי 
דסורייתל גני מעסר. גני ססר 
דכריס דרנכן כמי סוס לן (מגזר דכג 
דפקון כנגן כעין דקורייתם תקון%: 
אין עומדין עליהם בשורה. דילמ6 

6תי לסוקי ניוססין: 


> ואחריתה כיום מר ובמקום 


כונס את האלמנה נמי הכא טריד והכא 
לא טריד אי משום טרדא אפילו טבעה 
ספינתו בים נמי * אלמה אמר רבי אבא בר 
זבדא אמר רב אבל חיב בכל מצות 
האמורות בתורה *חוץ מן התפילין שהרי 
נאמר בהן פאר שנאמר * פארך חבוש עליך 
וגו' אמרי התם טרדא דרשות הכא טרדא 
דמצוה: מתני" %רחץ לילה הראשון 
שמתה אשתו אמרו לו תלמידיו למדתנו 
רבינו *?שאבל אפור לרחוץ אמר להם איני 
כשאר בני אדם אסמנים אני. * וכשמת טבי 
עברו קבל עליו תנחומין אמרו לו תלמידיו 
? למדתנו רבינו שאין מקבלין תנחומין על 
העבדים אמר להם אין מבי עבדי כשאר כל 
העבדים כשר היה. >יחתן אם רוצה לקרות 
קרית שמע לילה הראשון קורא רבן שמעון 
בן גמליאל אומר לא כל הרוצה ליטול את 
השם יטול: נמ' מ'ט דרבן (שמעון בן) 
גמליאל קסבר ! אנינות לילה דרבנן דכתיב 
אסמנים לא גזרו ביה רבנן: וכשמת מבי 


עבדו וכו': ת'ר עבדים ושפחות אין עומדין עליהם בשורה ואין אומרים 
עליהם ברכת אבלים ותנחומי אבלים " מעשה ומתה שפחתו של רבי 
אליעזר נכנסו תלמידיו לנחמו כיון שראה אותם עלה לעלייה ועלו 
אחריו נכנם לאנפילון נכנסו אחריו נכנם לטרקלין נכנסו אחריו אמר 
להם כמדומה אני שאתם נכוים בפושרים עכשיו אי אתם נכוים אפילו 
בחמי חמין לא כך שניתי לכם דעבדים ושפחות אין עומדין עליהם בשורה 
ואין אומרים עליהם ברכת אבלים ולא תנחומי אבלים אלא מה אומרים 
עליהם כשם שאומרים לו לאדם על שורו ועל חמורו שמתו המקום ימלא 
לך חסרונך כך אומרים לו על עבדו ועל שפחתו המקום ימלא לך חפרונך. 
תניא אידך עבדים ושפחות אין מספידין אותן ר' יוסי אומר אם עבר 
כשר הוא אומרים עליו הו איש טוב ונאמן ונהנה מיגיעו אמרו לו אם 
כן מה הנחת לכשרים: ת"ר > אין קורין אבות אלא לשלשה ואין קורין 
אמהות אלא לארבע אבות מאי טעמא אילימא משום דלא ידעינן אי 


מראובן קא אתינן אי משמעון קא אתינן אי הכי אמהות נמי לא ידעינן / 


אי מרחל קא אתינן אי מלאה קא אתינן אלא עד הכא חשיבי טפי לא 
חשיבי. תניא אידך 1% עבדים ושפחות אין קורין אותם אבא פלוני 
ואמא פלונית ושל ר'ג היו קורים אותם אבא פלוני ואמא פלונית מעשה 
לסתור משום דחשיבי: א"ר אלעזר מאי דכתיב *כן אברכך בחיי בשמך 
אשא כפי כן אברכך בחיי זו ק"ש בשמך אשא כפי זו תפלה ואם עושה 
כן עליו הכתוב אומר "כמו חלב ודשן תשבע נפשי ולא עוד אלא 
שנוחל שני עולמים העוה"ז והעולם הבא שנאמר " ושפתי רננות יהלל 
פי: ר אלעזר בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפנך ה' 


אלהינו שתשכן בפורינו אהבה ואחוה ושלום וריעות ותרבה גבולנו בתלמידים ותצליח כופנו 


וע"פ קסים ליל יוס סמימס וכתינס 6ניגות כסורייתס דכתינ 65 


פכנתי כסוני ממנו (לנריס כו), ופתות 
מיוס 6סד מינו מײינות דילפי. רכנן 
מוספכיתס כיוס מר, קסנר כ"ג פין 
לילס קל 6סליו עס סיוס 656 מדרכגן 
סו כסלר ימי סלכל, וגכי 6סטניס 
גזור ביס ככנן. פלוגתייסו דסני 
סיל בובקיס (לף 5ע:) 63ניכות. לילס 
סי מדסורייתס ‏ פי מדרכטן: אין 
עומדין עליהם בשורה, כססוזריס 
מכית סקנלות סיו עוסיס סוכו 
סניג | סק ומנסמין מותו, וסין 
קורס פסותס מעקכס?: ברכת 
אבלים, כרכת כתנס, קכנרין 6ותו 
סעודס רסונס מקכ 6סליס ומכרכין 
קס כרכת 56פיס, = וסי מפורסק 
נכתונות ‏ פרק כקעון ‏ (ד' 5): 
לאנפילון. כית קטן קנפני טרקמן 
סגלוכ: נכוים בפושרים. כנומל 
סכור סייי קתבינו דנר כרמז מועט 
סרפֿיתס פומי סר מעניכס ליכנס 
כפנפיכון !: הוי, כסון גניסס ופעקס: 
אין קורין אבות. (יקככ: אלא 
לשלשה. לנרסס ינסק ויעקכ, (6פוקי 
קנטיס: אלא לארבע. קרס כנקס 
לסל וכס: אבא פלוני אמא פלונית. 
9 כנניסס קפמר פנ כקלר כײי 
פדס, כעין סנו קולין עכטיו מל 
פלוני מרת פלונית ‏ כך סיו כגילין 
לומר 036 סנוי ומס פלונית: כן 
אברכך. וכמו חלב ודשן. תלי 
קרי דסמיכי (סדלי: רננות, תיס: 
בפורינו. כגוכלנו: אחרית ותקוה. 
סתסם סקכיתנו טונס ונכקס מה 
טקױנו: ותקננו. לסון תקון: ונשכים 
ונמצא יחול לבבנו ליראה את שמך. 
סנ יפגכר עלינו יר סרע 3סלסול 
סנעס כסור מלסריך כיוס, 606 
כסנסכיס ככל | קר נמ ננגו 
מייסל ‏ כך: ותבא לפניך קורת 
נפשנו. כנומר ססוק 3ככנו וקול 
כומנו: ותביט | ברעתנו. פלע 
ותפן (נך כלעס סכלס עליו: 
מעזי פנים. 5 יתגכו כי: ומעזות 
פנים. טל5 יונישו עלי לעז ממזרוק": 
שאינו | בן ברית. סיט מסול: 
ואע"ג דקיימי קצוצי עליה דרבי, קסיו 
קוטכיס עומדין ‏ נמכות סנטונינוס 
לסכות ולסנקס 3כל סעומליס עליו: 
כפמניb‏ 


ותקוה ותשים חלקנו בגן עדן ותקננו בחבר טוב וצר טוב בעולמך ונשכים ונמצא יחול לבבנו ליראה 


את שמך ותבא לפניך קורת נפשנו לטובה. רבי יוחנן בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שתציץ בבשתנו ותביט ברעתנו ותתלבש ברחמיך ותתכסה בעזך ותתעטף בחסידותך ותתאזר 
בחנינותך ותבא לפניך מדת טובך וענותנותך. ר' זירא בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שלא נחטא ולא נבוש ולא נכלם מאבותינו". ר' חייא בתר דמצלי אמר הכי יהי רצון מלפניך 


ה' אלהינו שתהא תורתך אומנותנו ואל ידוה לבנו ואל יחשכו עינינו?. רב בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתתן לנו חיים ארוכים חיים של שלום חיים של טובה חיים של ברכה חיים של פרנסה 
חיים של חלוץ עצמות חיים שיש בהם יראת חטא חיים שאין בהם בושה וכלימה חיים של עושר וכבוד חיים 


שתהא בנו אהבת תורה ויראת שמים חיים שתמלא לנו את כל משאלות לבנו לטובה. רבי בתר צלותיה אמר 
הכי * יהי רצון מלפניך ה' אלהינו ואלהי אבותינו שתצילנו מעזי פנים ומעזות פנים מאדם רע ומפגע רע מיצר 


רע מחבר רע משכן רע ומשטן המשחית ומדין קשה" ומבעל דין קשה בין שהוא בן ברית בין שאינו בן ברית 
ואע"ג דקיימי קצוצי עליה דרבי. רב ספרא בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתשים שלום 


בפמליא 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל דף י6. ופ"נן, 
3) סמסוס פ"ו, ג) מו"ק 
דף טו:, ל) סמפות פ" 
סנכה י6, ס) פססיס נס., 
ו) עי" פירס"י נקמן 
יז:ן, ז) [פסמיס דף 33. 
זנסיס דף 5ט: ק:, 
מ) קמקות פ"פ סנכס י, 
ט) קמפות פ"0 הנכס יד, 
י) סמסות פ" הנכס יג, 
כ) ע"פ איכה ה 
DEO re‏ "לף 5 
מ) סנהדרין יט., ) שבת 
ל:, ק) דפרקין ה"ז, 
ע) גיטין סה. וש"נ. 


== 


משנת ראשונים 


וכשמת טבי עבדו קבל 
עליו תנחומין. מפרש 
עלה בירושלמי מכאן 
שתלמידו של אדם חביב 
עליו :פבנה וכן עבדו 
המשמשו כרצונו חכיב 
עליו כבנו דאי לאו הכי 
תנחומין על אחר למה 
ואפילו הוא בן חורין. 
[תוספות הרא"ש] 


למדתנו רבינו שאין 
מקבלין תנחוטין על 
העבדים. ויש אומרים 
דמשום הכי אמרו על 
העבדים דסלקא דעתך 
אמינא כיון דגופו קנוי לו 
כגופו דמי קא משמע לן 
דלא. [הריטב"א] 


נכנם לאנפילון. אכסדרא 
שלפני החצר. 
[הריטב"א] 
אין קורין אבות אלא 
לשלשה. משם ואילך 
אין לו להזכיר את 
האחוים על שם כלל 
האומה כגון שיאמר 
ראובן אבינו חנוך אבינו 
שאין ליחס כל האומה 
אלא לאלו שנתפרסמו 
באבות ראשונים ונתפרסם 
חשיבותם לאבות אחריהם 
וכן אין קורין אמהות 
אלא לד' שרה רבקה רחל 
ולאה. [מאירי] 


משום דחשיבי. העבדים 
והשפחות אין קורין להן 
אבא פלוני ואימא פלונית 
שלא יבא מן הדבר תקלה 
ונמצא זה הבן נפגם, 
לפיכך אם היו העבדים 
והשפחות חשובין ביותר 
ויש להן קול וכל הקהל 
מכירין אותן ואת בני 
ועבדי אדוניהם כגון 
עבדי הנשיא הרי אלו 
מותר לקרות להן אבא 
ואימא. 

[רמב"ם, נחלות פ"ד ה"ה] 


כן אברכך כחיי. כמו 
שאני משבח לך כל היום, 
כן אברכך ואשבחך כל 
ימי חיי. 
[רד"ק, תהלים סג ה] 
מחבר רע, כדי שלא 
מוד מעשיו הרעים 


אל 
אחרית 4 ואמרו רבותינו (אבות א 


ז) ואל תתחבר לרשע, 
וכתיב (משלי כב כד) אל 
תתרע את בעל אף ואת 
איש חמות לא תבא פן 
תאלף אורחותיו ולקחת 
מוקש לנפשך. 

[אבודרהם, ברכות השחר] 


משכן רע. כדי שלא 
נלקה ‏ עמו. | ואמרו 
רבותינו (אבות א ז) 
הרחק משכן רע. ומצאנו 
כתוב (הה"א יב לב) 
ומבני יששכר יודעי בינה 
לעתים ובמה זכו לתורה 
בשכונת מרע"ה. ובני 
ראובן דתן ואבירם לקו 
בשכונת קרח ותבלעם 


הארץ, | מכאן אמרו 
רבותינו אוי לרשע ואוי 
לשכנו 


[אבודרהם, ברכות השחר] 


היה קורא פרק שני 


לקרוא בשם 'אמהות' לרחל ולאה, שהרי ?א יִדְעִינן אִי מַרְחַל קא 

אָתִינֵן אי מַלְאָה קא אֲתִינֵן - אין אנו יודעים אם מרחל באנו או 
לו 

מלאהלי. 


מבארת הגמרא, אֶלָא טעם הדבר שאין קוראים 'אבות' אלא 
לשלשה, משום דעד הַכָא חַשִיבִּי - עד כאן [-אברהם יצחק ויעקבן, 
חשובים הם להקרא 'אבות' לכל ישראל, מַפִי לא חֲשִׁיבִי - מכאן 
ואילך [-מן השבטים והלאה], אינם חשובים כל כך להקרא בשם זהל, 
ואף לענין 'אמהות' כן הוא, שרק שרה רבקה רחל ולאה חשובות הן 
להקרא בשם 'אמהות' של כל עם ישראלל". 


הגמרא מביאה ברייתא העוסקת בענין קריאת שַם של חשיבות 
לעבדים ושפחות: 
תּנְיָא אִידף - שננו בברייתא אחרת, עַבָּדִים וּשְׁפַחוֹת כנענים אִין 
קורין אוֹתָם בשם 'אַבָּא פלוֹני וְאֲמַּא פּלוֹנית'. כלומר, דרכם היתה 
לקרוא לאנשים בדרך חשיבות 'אבא פלוני' או 'אמא פלונית', כדרך 
שאנו קוראים כיום 'מר פלוני' ו'מרת פלונית'", ועל כך משמיעה 
הברייתא שאין לאדם בן חורין לקרוא כן לעבדים ושפחות כנענים, לפי 
שיש לחוש שמא יסברו אנשים שהקורא לעבד 'אבא' או לשפחה 'אמא' 
הוא בנם, ויבואו לפוסלו מלבוא בקהל. 


ומוסיפה הברייתא, ולעבדים ושפחות של בית רַבֶּן גמליאָל היו 
בני הבית קורים אותֶם בשם '¥אַבָּא פַּלונִי' ואֲמַּא פלונית'. 


מקשה הגמרא, וכי מביאה הברייתא מַעֲשַׂה כדי לסְתּוֹר את הדין 
שנתבאר בה, הרי מאחר ושנינו שאין לקרוא כן לעבדים ושפחות, מדוע 
היו בני ביתו של רבן גמליאל קוראים כך לעבדיהם ושפחותיהם. 


משבט לוי יקראו אבות לארבעה [אברהם יצחק יעקב ולוי], ואילו הכהנים היודעים 
שהם מזרע אהרן הכהן יקראו אבות לשבעה [שכן הם מוסיפים על הראשונים את 
קהת עמרם ואהרן]. ותירץ, שאכן מתחילה סברה הגמרא שהמימרא 'אין קורין אבות 
אלא לשלשה' נאמרה לגבי רוב עם ישראל, שאינם יודעים לאיזה שבט הם מתייחסים, 
ולא לגבי הכהנים והלויים, אך למסקנת הדברים שיש טעם אחר לכך שאין קוראים 
אבות לשבטים [כמבואר בדברי הגמרא להלן], אין לחלק בין הכהנים והלויים לבין 
כל ישראל. 

לו. וגם אין אנו יודעים אם מבלהה אנו באים אם מזלפה, ולא הזכירה אותן הגמרא 
משום שגם הן על שם הגבירות [רחל ולאה] נקראו, שהם כגופן. וכן אמרו בית דין 
של בועז (כות ד י6) 'כרחל וכלאה אשר בנו שתיהם את בית ישראל'. מגיד תעלומה 
(ד"ס 60). 

לז. כתב באיי הים (ד"ס פ"ר), שענין חשיבות הנזכר כאן הוא לגבי 'מעשי אבות סימן 
לבנים'. כלומר, שמצינו שכל מעשה שאירע עם האבות הוא סימן למה שיארע עם 
בניהם, כמבואר בדברי חז"ל בכמה מקומות, וענין זה נאמר רק לגבי מה שאירע עם 
האבות אברהם יצחק ויעקב ולא לגבי מה שאירע עם השבטים. 

בבן יהוידע (ד"ס טפי) תמה, כיצד יתכן לומר שמכאן ואילך אין הדורות חשובים כמו 
האבות, והרי מצינו במשה רבינו שנאמר בו (לנרס 3 י) 'ולא קם נביא עוד בישראל 
כמשה', ואף האבות לא השיגו את מדרגת נבואתו. ותירץ, שאכן אין הדברים אמורים 
במשה, שזכה לתואר 'רבינו', ותואר 'רב' עדיף מתואר 'אב', כמו שאמרו חכמים שהרב 
קודם לאב. ובספרו בניהו (ד"ס עפי) הוסיף לתרץ בזה, שמאחר ומשה לא היה סמוך 
לדור האבות לא ניתן היה למנותו עמהם. 

לח. כתב הרשב"א (ד"ס 6ן) בשם הראב"ד, שהכוונה במימרא זו היא שאין אומרים 
ימי שענה לראובן אבינו הוא יעננו' וכיוצא בזה, ואם אמר לא הפסיד, אלא שאין 
מוטלת עלינו חובה לכבד את השבטים באופן כזה, אלא רק את שלושת האבות. וכתב 
על כך הרשב"א שאין הדברים מחוורים, שכן כיצד יתבארו לפי זה המשך דברי הגמרא 
להלן בסמוך 'ואין קורין אמהות אלא לארבע' [הרי אין אומרים 'מי שענה לשרה אמנו' 
וכיוצא בזה]. אלא כתב שהפירוש הנכון הוא כמו שפירש רב האי גאון, שאין כאן 
הוראה הנוגעת להלכה למעשה, אלא רק לענין כבוד, שאין חשובים להקרא בשם 
'אבות' של כלל ישראל אלא שלושת האבות, וכן אין חשובות להקרא 'אמהות' לכלל 
ישראל אלא ארבעת האמהות. 

לט. רש"י (לד"ס 3). 

מ. נתבארו דברי הגמרא לפי פירושו של השיטה מקובצת (ד"ס תנו וד"ס מזוס). וכן 
מתבאר מדברי הרמב"ם ((נמנות פ"ד ס"ס). אמנם הוא מפרש את תירוץ הגמרא 'משום 
דחשיבי' על העבדים והשפחות עצמם, שמאחר והיו עבדיו של רבן גמליאל חשובים, 
ממילא היו מוכרים לכל, והיו הכל מכירים את בני ועבדי אדוניהם, ולפיכך אין בזה 
חשש תקלה. 

במאירי (ד"ס סענדיס) כתב בביאור מימרא זו, שהכוונה היא שאין צריך להזכיר עבדים 
ושפחות בדרך כבוד, אך אם רצה אדם לכנותם כך רשאי. אמנם הוסיף שיש הסוברים 
שאין לעשות כן, לפי שיש לחוש שיסברו אנשים מחמת כן שעבדים אלו בני חורין 
הם, אלא אם כן ידוע לכל שהם עבדים, כמו בעבדיו ושפחותיו של רבן גמליאל. 
מא. ביאור פשוטו של מקרא כך הוא, 'כן אברכך בחיי, כמו 'אז', כי 'אז' מתרגמינן 


ברכות 


מתרצת הגמרא, משוּם דַּחֲשִׁיבֵי - לפי שבני ביתו של רבן גמליאל 
חשובים היו, ומוכרים לכל, ואין לחוש שמא יסברו שהם בני עבדים 
ושפחות". 


טז: [ד] 


* 


הגמרא מביאה מימרא בענין קריאת שמע ותפילה: 

אֶמר רבִּי אֶלְעְזֶר, מאי דְּכְתִיב - מה היא כוונת הכתוב (מסניס סג ס) 
כֵּן אַבֶרְכְף בְחיִּי בְּשְׁמְףּ אֲשָׂא כַפּיייײ. יש לדורשו כך, פּן אַבְרְכֶּ. 
בְחַיִי' זו קריאֶת שַמעלי, שמף אֶשָא כַפִּי' זו תִּפֶּלֶה, שנושא את 
כפיו למרום בתפילה"י. וְאֵם אדם עוֹשֵׂה פִּן, שנזהר בקריאת שמע 
ובתפילהטי, עָלָיו הפָּתוּב אוֹמר טס סג ו) 'ָמו חַלֶב וְדְשָן תִּשְבָּע 
נַפְשִי", כלומר, שתפילתו חשובה לפני הבורא כאילו הקריב חלב 
הקרבנות על המזבח, וכאילו קיים את מצות תרומת הדשן', שכן 
התפילה היא במקום עבודת הקרבנות"י, ולא עוד אֶלא שַׁנוֹחֵל [-זוכה 
לנחלת] שָנִי עולְמִים, הַעוּלֶם הַזֶּה וְהָעוּלֶם הַבָּאײ, שַׁנַאֲמַר (עס) 
'וְשִׂפתִי רְנְנוּת יְהַלֶל פַּי'", ומאחר ונקט הכתוב 'רננות' בלשון רבים 
יש ללמוד שעוסק הוא בשתי רננות, אחת לעולם הזה ואחת לעולם 
הבא. 


* 


הגמרא מביאה תפילות שהיו התנאים והאמוראים נוהגים להוסיף 
לאחר סיום תפילת שמונה עשרה"": 
רבִּי אֶלְעָזֶר בָּתַר דִּמְסִיִים צלוֹתיה אָמַר הָכִי - אחר סיום תפילתו 
רגיל היה לומר כך, יָהִי רְצון מִלְפָנִידּ ה' אֲלהַינוּ, שִפִּשָכָּן בְּפוּרִינוּ 


יובכן', כלומר, אז כשאבא לפניך אברכך כל ימי חיי. בשמך אשא כפי, להתפלל ולהללי. 
רש"י (תסליס סג ס). 

מב. לפי שאומרים בה 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד', וזהו 'אברכך'. רשב"א 
בפירושי האגדות (ד"ס מכ). ובמהרש"א (פ"6, ד"ס כן) כתב, שטעם הדבר שקרא הכתוב 
ליקריאת שמע' בשם 'אברכך בחיי', לפי שעיקר הענין של קריאת שמע פעמיים ביום 
הוא לקיים בזה מצות תלמוד תורה, כמבואר במנחות (ע:), ומאחר והתורה היא חיי 
האדם לפיכך אמר הכתוב כך, 'כן אברכך' בדבר שהוא 'חיי', דהיינו התורה. ובאמרי 
נועם (ל"ס כן) כתב, ש'קריאת שמע' נקראת חיי האדם לפי שיש בה רמ"ח תיבות כנגד 
רמ"ח איברים של אדם [ראה בית יוסף (פו"ם סי ק) שהביא בשם מדרש הנעלם (וסכ 
סדע כות 05.) 'דאמר רבי נהוראי אמר רבי נחמיה, בקריאת שמע רמ"ח תיבות כמנין 
איבריו של אדם, והקורא קריאת שמע כתקונה כל אבר ואבר נוטל תיבה אחת ומתרפא 
בו'ן. ובהגהות מלא הרועים (ד"ס כן) כתב, שקריאת שמע נקראת 'חיים' לפי שאדם 
צריך למסור נפשו באמירת 'אחד', כמו שכתוב בזוהר. אמנם ראה בהגהות יעב"ץ (ל"ס 
מסי), שביאר מימרא זאת לענין ברכות קריאת שמע, לפניה ולאחריה. 

מג. כמאמר הכתוב (פיכס ג מפ) 'נשא לבבנו אל כפים, אֶל אֶל בשמים'. וכוונת הכתוב 
'בשמך אשא כפי' כך היא, 'בשמך', שתמלא בקשתנו בשביל שמך הגדול ולא למעננו, 
'אשא כפי' בתפילה. מהרש"א (מ"פ, ד"ס כן). 

מד. שפתי חכמים (ד"ס ולס). והוסיף, שיש לפרש שלפיכך נאמר 'עושה' כן ולא 'אומר' 
כן, שהכוונה בזה שעושה בפועל את הנאמר בקריאת שמע. 

מה. מהרש"א (סס). 

מו. העולם הזה בשכר קריאת שמע, והעולם הבא בשכר התפילה. רשב"א בפירושי 
האגדות (פס). ובמהרש"א (עס ד"ס ונ) כתב לבאר על פי דרכו [ראה הערה לעיל] 
ש'קריאת שמע' היא בכלל תלמוד תורה, ובתורה נאמר (לנליס ( כ) 'כי הוא חייך ואורך 
למיךץ /חייךי בעולם הזה, האורך ימיךי לעולם הבא. 

מז. 'ושפתי רננות, לשונות של רננות, כמו (ככספיפ יש 6) ויהי כל הארץ שפה אחת, 
דמתרגמינן לישנא חד'. רש"י (פסליס סג ו). 

מח. בטעם הדבר שהיו החכמים מוסיפים תפילות אחר שמונה עשרה, כתב המאירי 
(ד"ס פסכ), 'אחר שקרא אדם את שמע והתפלל, ראוי לו להפטר מתפילתו בדברי שבח 
אחר ברכות התפלה, ושיסיים את תפלתו בדברים אחרים של תפלה, שלא יפטר 
מברכותיו פתאום וילך לו. מפני זה היו חכמי התלמוד מחדשים אחר תפלתם מטבע 
תפלה מעין תחנונים'. ובצל"ח (ד"ס כ' 6עור) כתב, שכוונת החכמים היתה לקיים את 
דברי רבי אליעזר במשנה להלן (כפ:) 'העושה תפילתו קבע אין תפילתו תחנונים'. ומאחר 
ותפילת שמונה עשרה קבועה לנו מפי אנשי כנסת הגדולה, נמצא שמחוייבים אנו 
להתפלל כן, ומעתה נראית תפילתנו כמו פריעת חוב, ואין היכר בזה שאנחנו מתכוונים 
לרחמים ותחנונים, ולפיכך הוסיפו עוד בקשת רחמים ותחנונים אחר התפילה. 

עוד כתב, שאף שהמקום הראוי למימרות אלו הוא בפרק חמישי, העוסק בענייני תפילת 
שמונה עשרה, ואילו פרק זה עוסק עדיין בענייני קריאת שמע, מכל מקום מאחר והובאה 
מקודם מימרתו של רבי אלעזר לענין קריאת שמע ותפילה, לפיכך מביאה הגמרא עתה 
את הבקשות שהיה רבי אלעזר מוסיף אחר תפילתו, ואגב כך הובאו גם בקשותיהם 
של עוד תנאים ואמוראים [וראה שם עוד שביאר באופן נוסף את השייכות שבין 
המימרות]. 


עין משפט 
נר מצוה 


מא א | (מ" | פ"ד 
מסנכות תפילין 
סעכס יג) ופ"ד מסנכות 
6 סנכס טו [סמג עסין 
דרכנן כ] טוק"ע פו"ס סי" 
לס סעיף ס ויו"ד סימן 
ספת סעיף 6: 
מב ב מ" ס"ס סל 
ופ"ס עסנכות 
6כילות ‏ ס"ג סמג עטין 
דיס 3 טול סו"ע ייד 
סימן קפ סעיף 6: 
מג = פיל 
מסנכות ק"ש הנכס ז 
טור סו"ע מו" סימן ע 
סעיף ג: 
מד ד פיי" פ"ע מה" 
6 סנכס יכ עול 
סו"ע יו"ד סימן עז סעיף 
0 


[מד] [הן פי" פ"ל 
מסלכות (סלות 

סנכס ס שו"ע מו"מ סימן 
רעט סעיף ס: 


| 50000 


תורה אור השלם 
או הָאָנָק ‏ דם מָתִים 
אַבָל לא תַעֲשֶׂה פְאַרְף 
חֲבוֹשׁ עֶלֶךּ על 
תָּשִים בְּרַנְלֶףּ ולא 
חַעֲמָה על שָׂפָם וְלָחָם 
אֲנְשִׁים לא תֹאכָל: 
|יחזקאל כר, יז] 
ב) וְהִפַּכְתִי חַנִיכֶם 
לְאֲבֶל וְכָל = שירִיכֶם 
לְקינָה וְהַעֲלֵיתִי על כָּל 
מִתְנִִם שק ועל כָּל 
ראש קָרְחָה וְשַמְתִּיהָ 
כְאֲבָל יָחִיד וְאַחֲרִיתָהּ 
כָּיוּם מֶר: |עמום ח, ין 
0 אַבְרְכְּ בְתַיִי 
בְּשְׁמְדְּ אֶשָא כַפִי: 
[תהלים סג, ה] 
הפמו לב וְרָשָן 
תַּשְבַּע נַפְשִׁי וְשְׂפְתִי 
רְננוֹת יְהַלָל פי: 
[תהלים סג, ו] 


= = 
הגהות וציונים 


] נייא לא (גליון) וכ"ה 
בכת"י אבל עיין שפ"ח 
שיש קצת ראיה שהגי 
היא כלפנינור עפמ"ש 
בשו"ע יו"ד סימן רמב 
סכים. וויל ראה ורבן 
עובר על דברי תורה 
אומר לו למדתנו רבינו 
כך וכך עכ"ל: 5] [פי' 
תאות לבבנו. בערוך ערך 
יחול] (גליון): ג] [פי' 
יותר מאבותינו. ערוך 
בערך הנ"ל] (גליון): 
ל] [שיכולין אנו לדון 


שלא בקושי. בערך 
הנ"ל] (גליון): 
ס] בדפו"ר נוסף מאד: 
ון אולי צ"ל לעלות 


לעליה (רש"ש) ועיין 
צל"חה שמבאר היטב 
דברי רש" ולפי דברין 
א"צ להגיה: ]] כוונתם 
בתיבת אפי' דלא רק 
בשלשים שהוא ממנהגא 
מותר אלא אפי' תוך ז', 
וכן הובא בפוסקים: 
ס] יש להוסיף גמור 
(באה"מ): 


מז היה קורא פרק שני ברכות 


אי הכי מאי איריא בתולה. 5י 6ערק נקלמ דטעמל מקוס ‏ מתני" רחץ לילה הראשון שמתה אשתו. ונקכרס כו כיוס, ופֿע"פ 
טרדb‏ ספיר 626 מלסר טסול תוס סטעס כמפוס נמנס נמי: סננ סור ככסינס. סו כסן, כדלמר טעמ 6סטניס 
אסמנים אני. ויל שר פס כ סיס רופן לינו סור 6ני, וסוס 6דס מעונג ומפונק: גמ' קסבר אנינות לילה דרבנן. 
לרסון כימי בלו 556 מסוס תעגוג וגס לסוף רסו י ופע"פ טסיס ליל יוס סמיתס וכפיכ5 6נינות צקורייתb‏ דכתיב כ 

פֿית (יס עכנוניס כריקיס קרי פיי" פכנתי בקוני ממנו (דנריס כו), ופתות 
פוך סנעס וכן סתיר ככינו סמוע מיוס 6סד מינו פֿינום דיפפי. ככגן 
ניונדת 935 לככסון תוך שכעס מופחריתס כיוס מכ, קסנר כ"ע 6ין 
וללסון נמי כתקעס 303 וכן מסמע לילס קל פחכיו עס סיוס 656 מדרכנן 


נמי במס' יומס (די עו:) מי שיש (ו ספינתו בים נמי * אלמה אמר רבי אבא בר סול כס6ר ימי 2300, וגכי 6סטניס 
תטטין כרסקו סך כלככו כיוס 9 גזור כיס רככן. פנוגתייסו דתי 


סכפוריס ולעו מוסם ע"א גק וכרא אמר רב אבל ה - ns‏ סי כזכסיס (דף 5ט:) כפנינות ללס 
כטסיס כיוס"כ וכן מסמע ניכוטנמי | האמורות בתורה *חוץ מן התפילין שהר' | 6י עלסורייפפ לי מדככנן: אין 


35 5סור ‏ כרסילס ‏ סד דתית ‏ נאמר בהן פאר שנאמר * פארך חבוש עליך עומדין עליהם בשורה. כספסוזליס 
כרפינס | סל סענוג | ככ כרסעס = וגו" אמרי התם טרדא דרשות הכא טרדא ‏ פניקת סקנכות סיו עוסיס סוכו 
מסינס טל פענוג מותר כסדפ ד6יפמר | המצוה: | מתני" ‏ > רחץ לילה הראשון | סכל ספל ומנפמץ פותו, ולין 
מי סיס כו סטטין כלישיס וכו': ‏ שמתה אשתו אמרו לו תלמידיו*" למדתנו | סולס פסותס מעקלס": ברכת 


אנינות לולה דרבנן. וקית וסלי רבינו 9 ג שאבל אסור לרחוץ אמר להם איני אבלים. נלכת כקנס, סמכרין ותו 
6ון " כמי 6ינו כוסג 696 כשאר בני אדם אסטנים אני. " וכשמת מבי סעודס כלקונס מס? 6סריס ומכרכין 


כמעסר ק3כ לענין רפיס ללינות pס‏ כככת לכניס, וסי מפורסת 

לרננן סול RY‏ ימס (ך עברו קבל עליו תנחומין אמרו לו תלמידין ככתוכות | פרק כססון (ד 5): 

דפניטות לעס דפוכיתé‏ סו גי למדתנו רבינו שאין מקבלין תנחומין על = לאנפילו. ית קטן שנפני טרקנץ 

מעקכ. וש וער ל6י לית לסוי העבדים אמר להם אין מבי עבדי כשאר כל | סגדול: נכים בפושרים. כנומל 

דקורייתם גכי מעקר. גני סקר העבדים כשר היה. >יחתן אם רוצה לקרות סכור סייתי קתכינו דנר כרמז מועט 
קרית שמע לילה הראשון קורא רבן שמעון 


דכריס דכגגן נמי סוס כן למגזר דכל סרפֿיתס פומי סר מעניכס (יכנס 
דתקון רננן כעין דסורייתס פקון*: בן נמליא אומר ילא כל הרוצה ליטול את | פיטן": הוי. נפון גניפס ונעקס: 
השם יטול: נמ' מיט ררבן (שמעון בן) 


און עומדין עליהם בשורה. דיעמ אין קורין אבות. (יקכ: אלא 

סתי סי (יומסיו: לשלשה. סכרסס יכתק ויעקנ, קי 

וי מק גמליאל קסבר "אנינות לילה דרבנן דכתיב ה 
אסטנים לא גזרו ביה רבנן: וכשמת מבי 


נטיס: אלא לארבע. קלס כנקס 
= ואחריתה כיום מר ובמקום we‏ ו(ס: אבא פלוני 6 פלונית. 
עבדו וכו': ת"ר עבדים ושפחות אין עומדין עליהם בשורה ואין אומרים ‏ 6 כניסס קמר ₪6 קלר כי 
עליהם ברכת אבלים ותנחומי אבלים "מעשה ומתה שפחתו של רבי ללס, כעין טפנו קולין עכטיו מר 
אליעזר נכנסו תלמידיו לנחמו כיון שראה אותם עלה לעלייה ועלן | פנ פכת פפוטפ כך סו כגילון 
אחריו נכנם לאנפילון נכנסו אחריו נכנם לטרקלין נכנםו אחריו אמר ר Ed cc‏ 
להם כמדומה אני שאתם נכוים בפושרים עכשיו אי אתם נכוים אפ' '7‏ כ a‏ 4 -- 
בחמי חמין לא כך שניתי לכם דעבדים ושפחות אין עומדין עליהם בשוה = נטרש. טולו: אחרת ותקוה. 
ואין אומרים עליהם ברכת אבלים ולא תנחומי אבלים אלא מה אומרים ‏ פתס5 סתכיט טונס נה ער 
עליהם כשם שאומרים לו לאדם על שורו ועל חמורו שמתן המקום 'מלא = עקויו: ותקננו. (שון סקון: ונשכים 
לך חסרונך כך אומרים לו על עבדו ועל שפחתו המקום ימלא לך חסרונך. ‏ ומצא יחל לבבנו ליראה את שמך. 
תניא אידך עבדים ושפחות אין מספידין אותן ר' יוסי אומר אם עבד | ענ יגנר ענינו כ סרע כסלסול 
כשר הוא אומרים עליו הוי איש טוב תאמן ונהנה מיגיעו אמרו לו"אם | ל ור מפמליך מוס, ₪5 
כן מה הנחת לכשרים: ת"ר > אין קורין אבות אלא לשלשה ואין קורין ה ה = - 
אמהות אלא לארבע אבות מאי טעמא אילימא משום דלא דע  '*‏ גפש - ספוק ee‏ קורס 
מראובן קא אתינן אי משמעון קא אתינן אי הכי אמהות נמי לא 'דע' כפט: תנש ברעתמ | תלע 
אי מרחל קא אתינן אי מלאה קא אתינן אלא עד הכא חשיבי טפי לא | תן (נך כלעס סנס עניו: 
חשיבי. תניא אידך 7% עבדים ושפחות אין קורין אותם אבא פלוני ‏ מעי פנים. ₪ יתגרו כי: ומעזות 
ואמא פלונית ושל ר"ג היו קורים אותם אבא פלוני ואמא פלונית מעשה ‏ פים. ע יניו עלי לעז ממזרות?: 
לסתור משום דחשיבי: א"ר אלעזר מאי דכתיב ‏ כן אברכך בחיי בשמך | שאש בן ברית. ספ מסו: 
אשא כפי כן אברכך בחיי זו ק"ש בשמך אשא כפי זו תפלה ואם=שה | ואע' דקיימי קצוצי עליה דרבי. עסו 
כן עליו הכתוב אומר "כמו חלב ודשן תשבע נפשי ולא עוד אלא 
שנוחל שני עולמים העוה"ז והעולם הבא שנאמר " ושפתי רננות יהלל 
פי: ר אלעזר בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך ה' 


אי הכי מאי איריא הכונס את הבתולה אפ" 
כונם את האלמנה נמי הכא טריד והכא 
לא טריד אי משום טרדא אפילו מבעה 


סוטריס עומלין כמכות 6נמונינוס 
לסכות ולסנקס ככל סעומליס עליו: 
צפמניb‏ 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל דף י6. וש"כ], 
3) קמסות פ"ו, ג) מו"ק 
לף טו:, ל) סמפות פ" 
סנכה י6, ס) פססיס נס., 
ו) [עי" פירס"י נקמן 
יז:ן, ז) [פסקיס דף 35. 
סיס 7 נט: ק ₪ 
מ) קממות פ"6 הנכס י, 
ט) קמפות פ"0 הנכס יד, 
י) סמסות פ" הנכס יג, 
כ) צ"פ איכה ה 
or‏ ענת לף 20 
מ) סנהדרין יט., כ) שבת 
ל:, ₪) רפרקין ה"ז 
ע) גיטין סה. וש"נ. 


== 


משנת ראשונים 


ופשמת מבי עכדו קב? 
עליו תנחומין. מפרש 
עלה בירושלמי מכאן 
שתלמידו של אדם חביב 
עליו כבנו וכן עבדו 
המשמשו כרצונו חביב 
עליו כבנו דאי לאו הכי 
תנחומין על אחר למה 
ואפילו הוא בן חורין. 
[תוספות הרא"ש] 


למדתנו רבינו שאין 
מקבלין תנחומין על 
העבדים. ויש אומרים 
דמשום הכי אמרו על 
העבדים דסלקא דעתך 
אמינא כיון דגופו קנוי לו 
כגופו דמי קא משמע לן 
דלא. [הריטב"א] 


נכנם לאנפילון. אכסדרא 
שלפני החצר. 
[הריטב"א] 
אין קורין אבות אלא 
לשלשה. משם ואילך 
אין לו להזכיר את 
האחוים על שם כלל 
האומה כגון שיאמר 
ראובן אבינו חנוך אבינו 
שאין ליחס כל האומה 
אלא לאלו שנתפרסמו 
באבות ראשונים ונתפרסם 
חשיבותם לאבות אחריהם 
וכן אין קורין אמהות 
אלא לד' שרה רבקה רחל 
ולאה. [מאירי] 


משום דחשיבי. העבדים 
והשפחות אין קורין להן 
אבא פלוני ואימא פלונית 
שלא יבא מן הדבר תקלה 
ונמצא זה הבן נפגם, 
לפיכך אם היו העבדים 
והשפחות חשובין ביותר 
ויש להן קול וכל הקהל 
מכירין אותן ואת בני 
ועבדי אדוניהם כגון 
עבדי הנשיא הרי אלו 
מותר לקרות להן אבא 
ואימא. 

[רמב"ם, נחלות פ"ד ה"ה] 


כן אברכך בחיו. כמו 
שאני משבח לך כל היום, 
כן אברכך ואשבחך כל 
ימי חיי. 
[רד"ק, תהלים סג ה] 
מחבר רע. כדי 
ד מעשיו הרעים 


שלא 


אלמו 
אלהינו שתשכן בפורינו אהבה ואחוה ושלום וריעות ותרבה גבולנו בתלמידים ותצליח סופנו אחרית *ואו וכותיו (אבות א 


ותקוה ותשים חלקנו בגן עדן ותקננו בחבר טוב וצר טוב בעולמך ונשכים ונמצא יחול לבבנו ליראה 
את שמך ותבא לפניך קורת נפשנו לטובה. רבי יוחנן בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שתציץ בבשתנו ותביט ברעתנו ותתלבש ברחמיך ותתכסה בעוך ותתעטף בחסידותך ותתאזר 
בחנינותך ותבא לפניך מדת טובך וענותנותך. ר' זירא בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שלא נחטא ולא נבוש ולא נכלם מאבותינו". ר' חייא בתר דמצלי אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שתהא תורתך אומנותנו ואל ידוה לבנו ואל יחשכו עינינו?. רב בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתתן לנו חיים ארוכים חיים של שלום חיים של טובה חיים של ברכה חיים של פרנסה 
חיים של חלוץ עצמות חיים שיש בהם יראת חטא חיים שאין בהם בושה וכלימה חיים של עושר וכבוד חיים 
שתהא בנו אהבת תורה ויראת שמים חיים שתמלא לנו את כל משאלות לבנו לטובה. רבי בתר צלותיה אמר 
הכי * יהי רצון מלפניך ה' 
רע מחבר רע משכן רע ומשטן המשחית ומדין קשה" ומבעל דין קשה בין שהוא בן ברית בין שאינו בן ברית 
ואע"ג דקיימי קצוצי עליה דרבי. רב ספרא בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך ה' אלהינו "יי 
בפמליא 


ז) ואל תתחבר לרשע, 
וכתיב (משלי כב כד) אל 
תתרע את בעל אף ואת 
איש חמות לא תבא פן 
תאלף אורחותיו ולקחת 
מוקש לנפשך. 

[אבודרהם, ברכות השחר] 


משכן רע. כדי שלא 
נלקה ‏ עמו. | ואמרו 
רבותינו (אבות א ז) 
הרחק משכן רע. ומצאנו 
כתוב (דה"יא יב: לב) 
ומבני יששכר יודעי בינה 
לעתים ובמה זכו לתורה 
בשכונת מרע"ה. ובני 


אלהינו ואלהי אבותינו שתצילנו מעזי פנים ומשות פנים מאדם רע ומפגע רע מיצר8יכן דתן האבירם בק 


בשכונת קרח ותבלעם 
הארץ, | מכאן אמרו 
רבותינו אוי לרשע ואוי 
לשכנו 

[אבודרהם, ברכות השחר] 


היה קורא פרק שני 


[-בגורלנו"] אַהֲבָה וְאֶחוְה וְשַלום ורִיעוּתי, ותִרְבָּה גבו7נוּ 
בְּתַלְמִידִים, וְתַצַלִיחַ כוֹפנוּ אַחֲרִית וְתקוְה, כלומר, שתהא אחריתנו 
טובה, ונזכה לראות מה שאנו מקוים ומצפים לו. וְתָשִים חַלְקנו בְּגן 
עְדֶזיי, וְתִקְננוּ [-תתקן אותנו] בְּחַבֶר טוב ויצָר טוב בְּעוּלֶמף, 
וְנַשְׁפִּים בבוקר וְנְמְצָא יחול [-תקוות] לְבְבְנוּ לְיִרְאָה אֶת שמף, 
כלומר, שלא יתגבר עלינו יצר הרע בהרהור הלילה לסור מאחריך ביום, 
אלא כשנשכים בבוקר נמצא את לבבנו שהוא מייחל ומקוה לך'ג. 
וְתָבֹא לפנִיף קורת נַפְשָנוּ לְטוּבָה, כלומר, שתספק לנו את כל 
צרכנו, וכן תעפשה לגר קורת רוח. 


רִבִּי ייֹחָנֶן בַתַר דִּמְסַיִים צַלוְתִיה אָמַר הָכִי - אחר סיום תפילתו 
היה אומר כן, וְהי רָצוֹן מַלְפנָיףּ ה' אֲלהֵינוּ, שָתְּצִיץ בְּבָשְׁתַּנוּי, 


וְתִתְאַזֶּר [-תחגור] בָּמידת חֲנִינוּתִף" - שאתה נותן מתנת חינם, וְתָכֹא 
לְפָנֶיד מדּת מוּבְףְ", וְענְוְתָנוֹּתְף. 


מט. רש"י (ד"ס כפוריטו). ובמהרש"א (פ", ד"ס עתעכן) כתב לבאר באופן נוסף, ש'בפורינו' 
היינו 'במיטתנו' [שכן 'פוריא' בארמית היא 'מיטה'ן, והתפלל שתהא מיטתו שלימה 
באהבה ואחוה ושלום וריעות, כשם שמברכים בברכות של נישואין. 

נ. 'אהבה עם אשתו, אחוה עם קרוביו ובני ביתו, שלום עם בני אדם הגדולים ממנו, 
וריעות עם בני אדם הדומין לו וקטנים ממנו'. בן יהוידע (ד"ס פסקן). 

נא. כלומר, שנזכה לקבל את כל שכר מצוותינו לעולם הבא, ולא נאכל את חלקנו 
בעולם הזה. מעון הברכות (ל"ס כ"פ). 

נב. רש"י (ל"ס ונשכיס). ולדבריו, 'יחול לבבנו' היינו מלשון תוחלת [דהיינו, שאדם 'מצפה 
ומקוה'ן. ובערוך (עכן י?ו0 כתב כעין זה, ש'יחול לבבנו' היינו 'תאות לבבנו'. ובמהרש"א 
(ח", ד"ס ונמ65) כתב, שיותר נראה לפרש מלשון 'חיל ופחד', על שם הכתוב (פסניס (ס 
ס) 'לבי יחיל בקרבי'. וכוונתו, שהתפלל רבי אלעזר על כך שיהא לבו חל ופוחד מפני 
הבורא. 

נג. כן פירש רש"י (ד"ס ופנס) 'כלומר, סיפוק צרכנו וקורת רוחנו'. וכתב בספר מטעי 
מאיר (כרש"י ד"ס ופנ6), שהוקשה לרש"י מה שמשמע מדברי הגמרא ש'קורת נפשנו' 
הוא ענין אחד, אשר אין לו מובן לכאורה, ועל כן ביאר שאין הדבר כן, אלא יש בזה 
שתי בקשות שונות, האחת 'סיפוק צרכנו' והשניה 'קורת רוחנו'. 

בביאור ענין 'קורת רוח' כתב רש"י במסכת אבות (פ"ד מי"ז), 'שמתקררת ומתיישבת 
דעתו עליו מפני שמחה'. 

נד. ראה להלן בהערה ביאור הלשון 'שתציץ'. 

נה. מהרש"א (מ"פ, ד"ס פפנין). וביאר, שהכוונה בזה היא על פי מה שנתבאר 
בדברי הגמרא לעיל (ינ:) 'כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו על כל 
עוונותיו', ולפיכך מבקשים אנו מן הבורא שיביט בכך שאנו מתביישים בעונותינו, 
וממילא ימחל לנו עליהם. ובצל"ח (ד"ס עפמן) הוסיף בזה, שעל פי זה מבואר מה 


מתחילה בבשתנו, ובשכר זאת ימחל עוונותינו, ממילא כשיביט לאחר מכן ברעתנו 
ירחם עלינו. 

עוד כתב המהרש"א, שניתן לפרש כוונת 'שתציץ בבשתנו' על הבושה שמביישים אותנו 
הגוים בגלות, וכעין 'תביט ברעתנו' הסמוך לו, שהכוונה היא על הרעה שהגוים 
מעוללים לנו. וכן פירש בעיון יעקב (ד"ס כ' יופ). והוסיף, שסתם 'רבי יוחנן' הוא רבן 
יוחנן בן זכאי, שהיה בזמן החורבן, ועל כן התפלל תפילה זו שיראה הקדוש ברוך 
הוא בבושתנו. 

נו. רש"י (ל"ס ופניט). ובמעון הברכות (ד"ס כ' יופן) כתב לבאר באופן אחר, ש'תביט 
ברעתנו' היינו בעוונותינו. וביאר לפי זה ש'תציץ בבשתנו' היינו במה שאנו באים מטיפה 
סרוחה, מוכנים לחטא וקלקול, ובמבט כזה 'תביט ברעתנו', כלומר, שלא תענישנו לפי 
גודל כבודך שפגמנו בו, אלא לפי שפלותנו ודלותנו. 

כתב בפרשת מרדכי (על עין יעקנ, ד"ס סתנין), שההבדל בין 'הצצה' ל'הבטה' כך הוא, 
ש'הצצה' היא ראיית העינים בדבר מוחשי, ואילו 'הבטה' היא ראייה שכלית, ומאחר 
ובימי רבי יוחנן נתרבו הצרות בעם ישראל, התפלל 'שתציץ בבשתנו', דהיינו, שיראה 
הבורא את עלבונינו ובושתנו הנראים לעינים בחוש, 'ותביט ברעתנו', היינו בעבירות 
שאנו עושים, בהם יביט הבורא בראייה שכלית על הסיבות המכריחות אותנו לחטוא, 
ובכך יבוא לרחם עלינו. 

נז. מהרש"א (סס). 

נח. נקט בכל אלו לשונות של לבישת בגדים, שכן עוסק הוא במידותיו של הקדוש 
ברוך הוא, שנופל בהם לשון מלבוש, כמאמר הכתוב (ױקכ ו ג) 'מדו בד', שהוא לשון 
לבוש. מהרש"א (סס). 

נט. 'טובך' הוא שֶם כולל לכל המידות, שהרי קודם שנזכרו י"ג מידות בתורה, נאמר 
(סמופ לג יט) 'אני אעביר כל טובי על פניך'. מהרש"א (סס). 

ס. לפי שהיה רבי זירא רגיל לקרב את הרשעים והבריונים, כמבואר בסנהדרין (ל.), 
לפיכך הוצרך להתפלל כן, שלא יחטיאוהו ללמוד ממעשיהם. עיון יעקב (ד'"ס כ' זלס). 


ברכות 


רִי זירָא בָּתַר דמְסוים צלותִיה אֲמַר הָכִי, והי רצון מלְפָנִי 
ה' אֶלהָינוּ, שלא נָחַטא לפניך", ולא נבוש בעצמנו, ולא נְכָּלֶם 
מְאַבותינול". 


טז: [ה] 


רפי חא בָּתַר דִמְצֵלי אָמַר הָכִי, יְהֵי רצון מִלְפְנֶףּ ה' 
אֲלהַינוּ, שַׁתָּהֲֵא תורְתף אוּמָנוּתנוּ - מלאכתנולי, וְאֵל יִדְוְה [-יצטער 
ויכאב] לְבָּנוּ, וְאֶל יחשכו עֵנינוּי. 


רב בָּתֶַר צָלותִיה אָמַר הָכִי, יהי רצון מִַלְפָנִיף ה' אֲלהֵינוּ, 
שָתּתִן לנוּ חיים אַרוּכִים, חַיִים של שָלום, חיים שַל טוֹבָה, חַיים 
של בְּרְכָה, חיים של פַרְנסָה, הַיִים שֵׁל חלוץ [-בריאות וחיזוק] 
עְצַמותיי, חיים שיש בָּהֶם יִראֶת חֲטאי, חיים שׁאִין בָּהֵם בוּשה 
וּכְלִימַה", חַיִים של עושָר וְכָבוֹד, חיים שַׁתְּהָא בָּנוּ אַהֲבַת תורה 
וְיראֶת שָמִים", חיים שַתּמַלָא לנו אֶת כָּל משאלות 7בנוּ 
לטוב הל" 


רפּי כָתֵר צָלוְתִיה אָמַר הָכִי, יְהֵי רצון מִלְפנֶיףּ ה' אָלהינו 
ואלהי אַבותינוּ, שִתְּצִילְנוּ מאנשים שהם עזי פָּנִים שלא יתגרו 


סא. כן פירש באמרי נועם (ד"ס ונ), ש'בושה' היינו מה שמתבייש האדם בעצמו, 
ואילו 'כלימה' היינו שמתבייש מאחרים, ולפיכך אמר "ולא נכלם מאבותינו'. ובמעון 
הברכות (ד"ס כ"ז) פירש, שהכוונה בזה שלא נכלם ממעשי אבותינו, והיינו על פי 
דברי הגמרא בסנהדרין (מ:), המקשה סתירה בין המקראות, שבמקום אחד נאמר (דכליט 
כל טז) 'ובנים לא יומתו על אבות', כלומר, בעון האבות, ובמקום אחר נאמר (פמות 
כ ד) 'פוקד עון אבות על בנים'. ותירצה הגמרא, שכאשר הבנים אוחזים מעשה 
אבותיהם בידיהם, כלומר, חוטאים אף הם כמותם, נענשים הם גם על עון אבותם, 
אך כאשר אינם חוטאים, אינם נענשים כלל. וזו היא כוונת התפילה ולא נכלם 
מאבותינו', שלא נחזיק במעשי אבותינו, וממילא לא נתבייש. ובאופן נוסף כתב לבאר, 
שהכוונה בזה שלא נבוש על ידי יחוס אבותינו, שכן כאשר אדם מיוחס חוטא גדול 
עונשו יותר מאדם פשוט שחוטא, וכל ישראל מיוחסים הם אחר אברהם יצחק ויעקב. 
סב. על דרך שאמרו חכמים (ככלטית כנס 5 6) שהתורה היא כלי אומנותו של הקדוש 
ברוך הוא, שהביט בה וברא העולם, וממילא אלו התלמידי חכמים העוסקים כל 
היום בתורה ניתן להם כח לברוא עולמות, ויכולים הם לגזור על הבריאה שתעשה 
כרצונם, ועל כך המשיך ואמר ואל ידוה לבנו ואל יחשכו עינינו', שכן מי שעובד 
ה' רק על ידי התפילה הרי הוא בדאבון לב שמא לא תקובל תפילתו, אבל העוסק 
בתורה אינו צריך להתחנן, אלא הוא גוזר והקדוש ברוך הוא מקיים, ולפיכך אינו 
מגיע לדאבון לב וחשכת עינים. מעון הברכות (ל"ס כ"פ). וראה עוד בזה בילקוט 
ביאורים. 

סג. על שם הכתוב (פיכס ס יו) 'על זה היה דוה לבנו על אלה חשכו עינינו'. מהרש"א 
(ח", ד"ס ו06. 

סד. על שם הכתוב (שעיס ‏ י) 'ועצמותיך יחליץ'. ופירש רש"י שם 'יזיין. וביאר 
המצודת ציון, שכוונת הדברים היא 'יבריא ויחזק'. וכעין זה כתב הרד"ק, שהכוונה היא 
'ידשן'. והוסיף, שלכך נקט הכתוב 'עצמות' לפי שהם יסוד הגוף. ובאופן נוסף כתב, 
ש'יחליץ' הוא מלשון מנוחה, כמו 'רצה והחליצנוי. 

על חשיבות ברכת 'חילוץ עצמות' ניתן ללמוד מדברי רבי אלעזר ביבמות (קנ:) על 
המקרא 'ועצמותיך יחליץ', שאמר זו מעולה שבברכות'. 

סה. לא יראת העונש, אלא יראת החטא עצמו, שיהיה הרע מאוס ומגונה בעיניו. מעון 
הברכות (ל"ס כנ). 

סו. על דרך מאמר חכמים (סוכס (נ.) 'אשרי ילדותנו שלא ביישה את זקנותנו', דהיינו, 
שלא יעשה בילדותו מעשים שיביישו אותו בזקנותו. מעון הברכות (עס). 

סז. יראת שמים' זו היא יראת הרוממות', ולא 'יראת העונש', ולפיכך קדמה 'אהבת 
תורה' ל'יראת שמים', שכן יראת הרוממות היא מדרגה גבוהה ביותר, ואילו היה מתפלל 
על יראת העונש היה מקדים בקשה זו ל'אהבת תורה' שכן היא קטנה ממנה, אך יראת 
הרוממות היא תכלית כל המדרגות. מעון הברכות (סס). 

נסמכה בקשה זו אחר בקשת 'עושר וכבוד', לפי שביקש מלפני הבורא שאף אם יזכה 
לחיי עושר וכבוד לא יהיה בכלל 'וישמן ישורון ויבעט' (דנריס 3 עו), אלא יעמוד בנסיון 
העושר ויזכה לאהבת תורה ויראת שמים. או שכל בקשת העושר אינה אלא בשביל 
להרבות כבוד התורה, שיזכה על ידי זה לאהבת תורה ויראת שמים. שפתי חכמים (ד"ס 
סיס 55). 

סח. טעם הדבר שביקש שיתמלאו משאלות הלב 'לטובה', לפי שפעמים יש איזה 
דבר שסבור האדם שהוא לטובתו, ובאמת הוא לרעתו, כמאמר שלמה המלך (מעני 
יד ) יש דרך ישר לפני איש ואחריתה דרכי מות'. ולפיכך ביקש שימלא הקדוש 
ברוך הוא את משאלות לבו רק באופן שידוע לפניו שהוא טובה גמורה לאדם. רש"ש 
(ד"ס ספמנ). ובאופן דומה לזה כתב במעון הברכות (Eס).‏ אלא שהוסיף לבאר לפי 
זה את כוונת התפילה כך, שאכן בצרכי הגוף פעמים שאין הקדוש ברוך הוא ממלא 
את בקשתו של האדם, לפי שיודע הוא שאין זו טובה בשבילו, אבל בצרכי הנפש 
לעולם נענה אדם בתפילתו, שהרי תמיד טובה היא לו. ועל כך התפלל רב שיזכה 
לכך שכל תפילותיו יהיו רק על צרכי הנפש, וממילא ימלא ה' כל משאלות לבו 
לטובה. 


אוצר החכמה 


עין משפט 
נר מצוה 


מא א (מ""' | פ"ד 
מסנכות מפינין 
הנכס יג) ופ"ד מסנכות 
6 הנכס ט [קמג עפין 
לרננן 3] טוק"ע פו"ם סי 
לם סעיף ה וכיו"ד סימן 
ספת סעיף 6: 
מכיב 90 2 הנ 
ופ"ס מסנלום 
יכות ס"ג סמג עסץ 
תליס בטור ע"ע יי 
סימן ספ סעיף 6: 
ב מה .ספל 
מסנכות ק"ע הנכס ז 
טור קו"ע פו"ס סימן ע 
סעיף ג: 
מד ד מי" פיצ מה 
6 סנכס ע עור 
טו"ע יו"ד סימן טעז סעיף 
6: 


[מד] [הן מײ'י פ"ד 
עסנכות ‏ )לת 

הנכס ס טו"ע סו"מ סימן 
לעט סעיף ס: 


תורה אור השלם 
א) הָאֶנֶק דם מַתִים 
אֲבָל לא הַעֲשֶׂה פְאַר 
חבוֹשׁ עָלְיְ עֶלֶךְ 
תָּשִים בְרנְלֶףּ ולא 
תַעטָה על שָפֶם וְלָמֶם 
אָנָשִים לא תֹאבָל: 
[יחזקאל כר, יז} 
ב)וְהָפַכְתִּי | חְנִיכֶם 
לְאֲבָל וְכָל ‏ שִׁרִיכֶם 
לְקינָה וְהַעֲלֵיתִי על כָּל 
מָתְניִם שֶׁׂק על כָּל 
ראש קְרחָה וְשׂמְתִּיהְ 
ָּאבָל יְחִיר וְאַחֲרִיתָּ 
כְיוֹם מָר: [עמוס ח, ין 
0 אַבְרְכָּ בְתֵי 
בְּשׁמְףּ אֶשָא כַפָי 
[תהלים סג, ה] 

ד במ לב וְרָשָן 
תּשָבּע נַפְשִׁי וְשְפְתִי 
רְנְנוּת יְהָלֶל פּי: 
[תהלים סג, ו 


= 
הגהות וציונים 


6] נייא לא (גליון) וכי"ה 
בכת"י אבל עיין שפ"ח 
שיש קצת ראיה שהגיי 
היא כלפנינור עפמ"ש 
בשו"ע יו"ד סימן רמב 
סכ"ב וז"ל ראה רבו 
עובר על דברי תורה 
אומר לו למדתנו רבינו 
בך וכך עכיל: 3] [פיי 
תאות לבבנו. בערוך ערך 
יחול] (גליון): ג] [פיי 
יותר מאבותינו. ערוך 
בערך הנ"ל] (גליון): 
ל] [שיכולין אנו לדון 
שלא בקושי. בערך 
הניילן (גליון): 
ס] בדפו"ר נוסף מאד: 
חאולי ציל יעלות 
לעליה (רש"ש) ועיין 
צל"ח שמבאר היטב 
דברי רש"י ולפי דבריו 
א"צ להגיה: ]] כוונתם 
בתיבת אפי'י דלא רק 
בשלשים שהוא ממנהגא 
מותר אלא אפי' תוך ז', 
וכן הובא בפוסקים: 
פ] יש להוסיף גמור 
(באה"מ): 


טז: 


היה קורא פרק שני ברכות 


וי הכי מאי איריא בתולה. לי 6מרת 5שלמ62 דטעמס מסוס 
טכדל ספיר 66 מסחר שסוס תולס סטעס נמכוס 36מנס גמי: 


מתני" רחץ לילה הראשון שמתה אשתו. ונקנלס כו כיוס, וסע"פ 
סכל סור כרמי5ס הו רפן, כדלמר טעמל 6סטניס 


אסמנים אני. וסיכ ער פס כ סיס כופך דסינו סור 6גי, וסו 6דס מעונג ומפונק": גמ' קסבר אנינות לילה דרבנן. 


פרסוך כימי ב 556 מקוס תענוג וגס למוף רספו 6י 


לית ליס ערנוניף בריטיס שרי פיי" 
תוך קנעס וכן סמיר רכינו סמוע 
ליונדת קלס נכמון מוך סנעס 
וללון נמי כתטעס 363 וכן מסמע 
נמי במס' יומס (די ש:) מי סיק כו 
פטטין כרקקו סך כללכו כיוס 
סכפוריס וסיגו מוסק לע"ג לסיכס 
כסתיס כיוס"כ וכן מסמע כירוסלמילי 
6 ססור ככסיכס סד דתימb‏ 
סיס סנ סענוג ככ | כרקינס 
ספינס מכ תענוג מותר כסד דפיתמר 
מי סיט כו מטטין כריסיס וכו': 

ו לילה דרבנן. ו"ת וסכי 
הי סוכ" נמי יכו נוסג 556 
כמעקר סנכ לענין כסי5ס קית 
דרננן סו ו"כ לעס פימ לך 
דפנינות לילס | דקוכיית סוי | גכי 
מעסר. ױט (ומר לי פית לסױ 
דסורייתפ | גכי | מעסר. גני ססר 
דכריס דרגן נמי סוס ען (מגזר דכג 
לתקון כנן כעין דסוריית? תקון: 
אין עומדין עליהם בשורה. דילמל 

פתי ללסוקי (יוססין: 


> ואחריתה כיום מר ובמקום 


אי הכי מאי איריא הכונם את הבתולה אפי 
כונם את האלמנה נמי הכא טריד והכא 
לא טריד אי משום טרדא אפילו מבעה 
ספינתו בים נמי * אלמה אמר רבי אבא בר 
זבדא אמר רב אבל חיב בכל מצות 
האמורות בתורה *חוץ מן התפילין שהרי 
נאמר בהן פאר שנאמר * פארך חבוש עליך 
וגו' אמרי התם טרדא דרשות הכא טרדא 
דמצוה: מתני" ירחץ לילה הראשון 
שמתה אשתו אמרו לו תלמידיו* למדתנו 
רבינו **שאבל אסור לרחוץ אמר להם איני 
כשאר בני אדם אסמנים אני. " וכשמת מבי 
עבדו קבל עליו תנחומין אמרו לו תלמידיו 
* למדתנו רבינו שאין מקבלין תנחומין על 
העבדים אמר להם אין טבי עבדי כשאר כל 
העבדים כשר היה. >יחתן אם רוצה לקרות 
קרית שמע לילה הראשון קורא רבן שמעון 
בן גמליאל אומר ' לא כל הרוצה ליטול את 
השם יטול: גמ' מ'ט דרבן (שמעון בן) 
גמליאל קסבר "אנינות לילה דרבנן דכתיב 
אסמנים לא גזרו ביה רבנן: וכשמת מבי 


עבדו וכו': ת"ר עבדים ושפחות אין עומדין עליהם בשורה ואין אומרים 
עליהם ברכת אבלים ותנחומי אבלים "מעשה ומתה שפחתו של רבי 
אליעזר נכנסו תלמידיו לנחמו כיון שראה אותם עלה לעליה ועלו 
אחריו נכנם לאנפילון נכנסו אחריו נכנם לטרקלין נכנסו אחריו אמר 
להם כמדומה אני שאתם נכוים בפושרים עכשיו אי אתם נכוים אפילו 
בחמי חמין לא כך שניתי לכם דעברים ושפחות אין עומדין עליהם בשורה 
ואין אומרים עליהם ברכת אבלים ולא תנחומי אבלים אלא מה אומרים 
עליהם כשם שאומרים לו לאדם על שורו ועל חמורו שמתו המקום ימלא 
לך חסרונך כך אומרים לו על עבדו ועל שפחתו המקום ימלא לך חפרונך. 


אהח19/08/2018) 
CE BR‏ 


אשא כפי כן אברכך בחיי זו ק"ש בשמך אשא כפי זו תפלה ואם עושה 
כן עליו הכתוב אומר "כמו חלב ודשן תשבע נפשי ולא עוד אלא 
שנוחל שני עולמים העוה"ז והעולם הבא שנאמר "ושפתי רננות יהלל 
פי: ר' אלעזר בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך ה' 
אלהינו שתשכן בפורינו אהבה ואחוה ושלום וריעות ותרבה גבולנו בתלמידים ותצליח סופנו אחרית 
ותקוה ותשים חלקנו בגן עדן ותקננו בחבר טוב ויצר טוב בעולמך ונשכים ונמצא יחול לבבנו ליראה 
את שמך ותבא לפניך קורת נפשנו לטובה. רבי יוחנן בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שתציץ בבשתנו ותביט ברעתנו ותתלבש ברחמיך ותתכסה בעזך ותתעטף בחסידותך ותתאזר 
בחנינותך ותבא לפניך מדת טובך וענותנותך. ר' זירא בתר דמסיים צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שלא נחטא ולא נבוש ולא נכלם מאבותינו. ר' חייא בתר דמצלי אמר הכי יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו שתהא תורתך אומנותנו ואל ידוה לבנו ואל יחשכו עינינוי. רב בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתתן לנו חיים ארוכים חיים של שלום חיים של טובה חיים של ברכה חיים של פרנסה 
חיים של חלוץ עצמות חיים שיש בהם יראת חטא חיים שאין בהם בושה וכלימה חיים של עושר וכבוד חיים 
שתהא בנו אהבת תורה ויראת שמים חיים שתמלא לנו את כל משאלות לבנו לטובה. רבי בתר צלותיה אמר 
הכי > יהי רצון מלפניך ה' אלהינו ואלהי אבותינו שתצילנו מעזי פנים ומעזות פנים מאדם רע ומפגע רע מיצר שחנ דחן ואבירם לקו 


וסע"פ ססיה ליל יוס סמיס וכתינ6 6ניגות בקורייתל דכפיב 65 


%ככסי בסוני ממנו (דנריס כו), ופקות 
מיוס 6סד לינו 6נינום. דילפי רכגן 
מוקחריפס כיוס מר, קסנר ר"ג 6ין 
לילס קל 6סריו עס סיוס 556 מדככגן 
סול כסלר ימי ס5כל, ונכי %סטניס 
9 גזור ביס בככן. פנוגסייסו דתני 
סיל בובסיס (דף 5ע:) כקנינות יפס 
סי מלקורית סי מלרנן: אין 
עומדין עליהם בשורה. כטסוכיס 
מנית סקנרות סיו עוסיס סולוק 
סניכ סכל ומנסמין פותו, וסין 
קורס פקותס מעקלס": ברכת 
אבלים, כרכת רסכס, ‏ עמנכין פותו 
סעודס רפונס מטל פחכיס ומכרכין 
ס בּלכת פנניס, וסי מפורסת 
ככתונות | פרק רסעון (ד מ): 
לאנפילון. כית קען עפפני ערקפן 
סגדול: | נכוים בפושרים. כלומר 
סכור סייפי טתכינו דנר ברמז מועט 
טרפיתס פותי סר מעניכס ליכנס 
נפנפיכון !: הוי. כטון גגיפס ולעקס: 
אין קורין אנות. (יקכ: אלא 
לשלשה. לברסס יחק ויעקכ, נפפוקי 
סכטיס: אלא לארבע. עלס ככקס 
כסל ונס: אבא פלוני אמא פלונית. 
9 כנניסס קמר 6 טר כני 
ףדס, כעין טפנו קורין עכטיו מר 
פלוני מרת פלונים ‏ כך סיו כגילין 
לומר 036 פנוני ומס פנונית: כן 
אברכך. וכמו חלב ודשן. תלי 
קרי דסמיכי (סדלי: רננות. שפיס: 
בפורינו. כגוכלנו: אחרית ותקוה. 
קתסל ססריתנו עונס ונכלס מה 
טקױנו: ותקננו. כפון פקון: ונשכים 
ונמצא יחול לבבנו ליראה את שמך. 
קנ יפגכר עלינו יפר סרע כסרסור 
סנעס לסור מלמריך ניוס, 096 
כסנסכיס גכ קר (מ5 (בכנו 
מייסל | כך: ותבא לפניך קורת 
נפשנו. כנומר ספוק 5כנו וקול 
לוסט: | ותביט | ברעתנו. מלע 
ופתן (נך נרעס סנס עפן: 
מעזי פנים. קל יתגכו כי: ומעזות 
פנים. קנ יוליסו עני כעז ממזכות?: 
שאינו בן ברית. ספיט מסול: 
ואע"ג דקיומי קצוצי עליה דרבי. קסיו 
קוטריס עומדין במכֿות סנטונינוס 
לסכות ונסנקס כככ סעומליס עליו: 
צפמניb‏ 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [(עיל דף י5. וק"נן, 
3) קמסום פ"ו, ג) מו"ק 
דף עו:, ד) סמפופ פ"b‏ 
סלכס י, ס) פססיס נס., 
1) [עי" ‏ פירס"י נקמן 
יז:ן, ז) [פססיס דף 33. 
נסיס לף 5ע: ק:], 
ס) סמות פ" סנכס י, 
ט) קמקות פ" הנכס יד, 
י) סממות פ"6 הנכס יג, 
כ) צ"פ איכה ה 
יה DIO,‏ יל 
מ) סנהדרין יט., () שבת 
ל:, ס) דפרקין ה"ז, 
ע) גיטין סה. וש"נ. 


משנת ראשונים 


וכשמת טבי עבדו קבל 
עליו תנחומין. מפרש 
עלה בירושלמי מכאן 
שתלמידו של אדם חביב 
עליו כבנו וכן עבדו 
המשמשו כרצונו חביב 
עליו כבנו דאי לאו הכי 
תנחומין על אחר למה 
ואפילו הוא בן חורין. 
[תוספות הרא"ש] 


למדתנו רבינו שאין 
מקבלין תנחומין על 
העבדים. וש אומרים 
דמשום הכי אמרו על 
העבדים דסלקא דעתך 
אמינא כיון דגופו קנוי לו 
כגופו דמי קא משמע לן 
דלא. [הריטב"א] 


נכנם לאנפילון. אכסדרא 
שלפני החצר. 
[הריטב"א] 
אין קורין אבות אלא 
לשלשה. משם ואילך 
אין לו להזכיר את 
האחרים על שם כלל 
האומה כגון שיאמר 
ראובן אבינו חנוך אבינו 
שאין ליחס כל האומה 
אלא לאלו שנתפרסמו 
באבות ראשונים ונתפרסם 
חשיבותם לאבות אחריהם 
וכן אין קורין אמהות 
אלא לד' שרה רבקה רחל 
ולאה. [מאירי] 


משום דהשיבי. העבדים 
והשפחות אין קורין להן 
אבא פלוני ואימא פלונית 
שלא יבא מן הדבר תקלה 
ונמצא זה הבן נפגם, 
לפיכך אם היו העבדים 
והשפחות חשובין ביותר 
ויש להן קול וכל הקהל 
מכירין אותן ואת בני 
ועבדי אדוניהס כגון 
עבדי הנשיא הרי אלו 
מותר לקרות להן אבא 
ואימא. 

[רמב"ם, נחלות פ"ד ה"ה] 


פן אכרכך פחיי. כמו 
שאני משבח לך כל היום, 
כן אברכך ואשבחך כל 
ימי חיי. 

[רד"ק, תהלים סג ה] 
מחבר רע. כדי שלא 
אלמוד מעשיו הרעים 
ואמרו רבותינו (אבות א 
ז) ואל תתחבר לרשע, 
וכתיב (משלי כב כד) אל 
תתרע את בעל אף ואת 
איש חמות לא תבא פן 
תאלף אורחותיו ולקחת 
מוקש לנפשך. 
[אבודרהם, ברכות השחר] 


משכן רע. כדי שלא 
נלקה ‏ עמו. ואמרו 
רבותינו (אבות א ז) 
הרחק משכן רע. ומצאנו 
כפוב (דהיא יב. לב) 
ומבני יששכר יודעי בינה 
לעתים ובמה זכו לתורה 
בשכונת מרע"ה. ובני 


בשכונת קרח ותבלעם 


רע מחבר רע משכן רע ומשטן המשחית ומדין קשה" ומבעל דין קשה בין שהוא בן ברית בין שאינו בן ברית האוץ, מאן אמו 


ואע"ג דקיימי קצוצי עליה דרבי. רב ספרא בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך ה' 


בפמליא 


אלהינו שתשים שלום ג רבותינו אוי לרשע ואוי 


לשכנו 
[אבודרהם, ברכות השחר] 


היה קורא ‏ פרק שני 


אוצר החכמה 


בנו, [כן תצילנו מעזוּת פָּנִים - שלא יוציאו עלינו לעז של 
ממזרות?", וכן תצילנו מְאֶדֶם רעי, וְמְפַּגָע ‏ רע - מכל מיני 
פנעים רעיםיי, סיצר רעי, מחבר רע", משכן רעי, ומשטן 
הַפַשְׁחִית את האדם", וּמַדִּין קְשַהל, וּמִבַּעֵל דִּין שהוא אדם 
קִשִׁהײַ, בִּין שַָהוּא [-הבעל דין] בִּן בְּרִית [-מהול], ובִּין שָאִיני 
בָּן בְּרִית"". 


אהח19/06/2018 


סט. רש"י (ל"ס ומעזות). ובשבת (ל: ד"ס ומעזות) ביאר רש"י יותר, וכתב 'שלא יצא עלי 
שם ממזרות, שהוא עז פנים'. כלומר, שהממזר הוא עז פנים, כמבואר במסכת כלה 
(פ" סנכס מז), והתפלל רבי להנצל מ'עזות פנים', דהיינו שלא יאמרו עליו שהוא ממזר 
עז פנים. 

מקור פירושו של רש"י הוא מדברי הגמרא בשבת (ל:), המספרת שבא אדם רשע לפני 
רבי, ואמר לו 'אשתך אשתי ובניך בני'. כלומר, שרצה להוציא על בניו שם שהם 
ממזרים. ואמר לו רבי 'רצונך שתשתה כוס של יין', ושתה הלה ומת. ואמר על כך 
רבי חייא, שהועילה לרבי תפילתו, שהיה מתפלל להנצל מ'עזות פנים', שלא יעשו את 
בניו ממזרים. אמנם הערוך (עלך עו - סעליטי) פירש, שכוונת רבי בתפילתו שינצל מיעזות 
פנים' היינו שלא יהא הוא עצמו עז פנים. וכעין זה כתב בעיון יעקב (ד"ס כני), שמאחר 
והיה רבי עשיר גדול, כמבואר בשבת (קיג:), והרי נאמר (מקני ₪ כג) 'עשיר יענה עזות', 
לפיכך הוצרך רבי להתפלל על כך שלא יהא הוא עצמו עז פנים, וכמו כן שלא יתקנאו 
בו בני אדם בעשרו. 

ע. 'בליעל, בעל מרמות ותחבולות, שלא אוכל להנצל ממנו'. עץ יוסף (ד"ס מלדס). 
ובבניהו (ד"ס מפדס) כתב, 'מאדם שתאוותו ורצונו לעשות רע, אף על פי שאין יוצא 
לו טובה לעצמו בדבר זהי. 

עא. שפתי חכמים (ד"ס ומפגע). וראה שם שביאר באופן נוסף. ובעץ יוסף (ד"ס ומפגע) 
כתב, שהכוונה בזה למאורעות הבאים על האדם. 

עב. אף ש'הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים', מכל מקום התפלל על כך שיהא בכלל 
יבא ליטהר מסייעים אותו' (ע3ת קד.). עץ יוסף (ד"ס מילכ). ובבניהו (ד"ס מינכ) כתב, 
שהכוונה בזה על יצר הרע של שוגג, הבא על האדם בסתר ובהערמה, ואינו יודע להנצל 
ממנו, אבל יצר הרע של מזיד צריך להלחם עמו, כי הוא בא על האדם בפרהסיא ובגלוי. 
עג. כדי שלא אלמד ממעשיו. עץ יוסף (ד"ס ומסכר). 

עד. כדי שלא אלקה עמו, כמו שמצינו לענין קרח ועדתו, שאמר משה לבני ישראל 
(בעדנר טז כו) 'סורו נא מעל אהלי האנשים הרשעים האלה, ואל תגעו בכל אשר להם, פן 
תספו בכל חטאותם' [וכן אמרו (פוכס נו:) 'אוי לרשע אוי לשכנו']. עץ יוסף (ד"ס מטכן). 


ברכות 


וְאַף על גב ךְקיימי קצוצי עֵלִיה דְּרַבִּי - אף שהיו שוטרים 
עומדים במצות המלך אנטונינוס להכות ולהנקם בכל אלו העומדים 
להרע לרבי, מכל מקום היה מתפלל תפילה זול. 


מז: ן[ו] 


רב סַפְּרָא פָּתַר צָלותִיה אָמַר הָכִי, וי רְצון מַלְפָנִיף ה' 
אֲלהָינוּ שְׁתָּשִׂים שלום 


עה. לפי שיש שטן שאינו משחית, כאשר מתגבר האדם על יצרו, ולפיכך התפלל 
להנצל דווקא משטן המשחית. שפתי חכמים (ד"ס ומפען). 

במעון הברכות (ד"ס כני) כתב, ש'יצר רע' ו'שטן המשחית' עניינם אחד הוא, שהרי 
אמרו חכמים (כ"נ עו.) 'הוא שטן הוא יצר הרע הוא מלאך המות', וכן נאמר שם "יורד 
ומתעה, עולה ומרגיז, נוטל רשות ונוטל נשמה', דהיינו, שמתחילה הוא מפתה האדם 
לעבור עבירות, ולאחר מכן מקטרג עליו למעלה, ולאחר מכן משחיתו ונוטל נשמתו. 
וכעין זה כתב בבניהו (ד"ס ועפטן). אמנם הוסיף בזה שלפיכך נקט רבי 'משטן המשחית', 
לפי שביקש להנצל רק משטן זה הנוטל נשמתו של האדם, אך יש שטן שאינו משחית 
אלא מביא יסורים על האדם, וממנו לא ביקש רבי להנצל, לפי שהיו חביבים עליו 
יסורים, כמבואר בבבא מציעא (פס.). 

עו. שהדין עצמו שביני לבין חבירי לא יהיה קשה, ולא אצטרך להטריח את הבית 
דין. עץ יוסף (ד"ס מדין). ובבניהו (ד"ס ולין) כתב, ש'דין קשה' הוא 'דין מרומה' [היינו 
כשנראה לדיין שהעדים משקרים אך אינו יכול להוכיח זאת. ראה שבועות ((:) וברש"י 
שם (ל"ס ססוס)]. 

עז. גבר אלים, שמבריח את עצמו בטענות של הבל, ומטריח את הדיין לחינם. בניהו 
(ד"ס וכע"ד). 

שאף אם הדין שביני ובין חבירי לא יהיה קשה, מכל מקום אם הבעל דין יהיה אדם 
קשה הוא לא יציית לפסק בית הדין. עץ יוסף (ד"ס וענע. 

עח. בפשוטו, התיבות 'בין שהוא בן ברית בין שאינו בן ברית' נאמרו רק לענין 'בעל 
דין קשה'. אמנם בשפתי חכמים (ד"ס גין) כתב שתיבות אלו נאמרו לענין כל הנמנים 
למעלה, 'עזי פנים', 'עזות פנים', 'אדם רע' וכו'. 

עט. בענין הידידות הגדולה ששררה בין רבי ואנטונינוס ראה במסכת עבודה זרה (י:). 
ם. שמאחר והיה נצרך לשוטרים לשומרו ודאי היו לו שונאים, ו'אם ה' לא ישמר 
עיר שוא שקד שומר' (פסניס קס 6). ועוד, שהרי 'לב מלך ביד ה'' (מפני כ פ), ויכול 
היה אנטונינוס להפסיק להעמיד עליו שומרים, ולפיכך הוצרך לתפילה זו. שפתי חכמים 
(ל"ס ופֿע"ג). 


יז. [א] 


בְּפַמִלְיא של מַעְלֶה - בחבורת שרי האומות שלמעלה", וּבְפַּמַלִיא 
של מַטַה - בחבורת החכמים, וּבִין הַתִּלְמִידִים הָעוּסקים בְּתוּרְתִּףּ, 
בִּין אם הם עופְקין בתורה לָשָמה - לשם שמיםי, וּפִּין אם הם 
עוֹסְקִין בה שַלא לְשֶמֶהּ, אלא לשם כבוד וכיוצא בזה. וְכָל אלו 
התלמידים הָעוֹסְקִין בתורה שלא לשׁמָהּ, יהי רצון שַיהוּ עוסקין 
בה לשַמָחי. 


רבִּי אִלְפְסַנְדְרִי בָּתַר צָלוְתִיהּ [-אחר תפילתו] אָמר הָכִי, יהי 
רְצון מִלְפָנִידּ ה' אֶלהָינוּ שַפּעַמִידְנוּ בְּקְרְן זוית שיש בה אוּרְחי, 
וְאֵל תְּעַמִידְנוּ בְּקָרֵן זוית של חַשָכָה, וְאֵל ידוה [-יצטער ויכאב] 
7, וְאֵל יחשכו עִינִינוּ. 


אִיפָא דְּאֲמֵרִי - ויש אומרים, הַא - תפילה זו [שתעמידנו בקרן 
אורה], רב הַמְנוּנָא מְצַלִי לה - היה מתפלל אותה, ואילו רִבִּי 
אלְכְסַנְדְרִי בָּתַר דִּמְצַלִּי [-אחר שהתפלל] אָמַר הָכִי, רבון 
העולְמים, גָּלוּי וידוּע לְפָנִירּ שָרצוננוּ לְעָשות את רצונף, 
מְעַפָּב בידינו שלא נעשה את רצונך, השָאור שְבְּעִיסָה שגורם 
להחמיצה, דהיינו, יצר הרע שבתוך הלב הגורם לאדם לחטוא", וְכן 
עול שָעְבּוּד מלכַיוֹת. יהי רצון מִלְפָניףִּ שַׁתְּצִילנוּ מִידֶם - מיד 


א. לפי שכאשר יש מריבה בין שרי האומות למעלה מיד יש מלחמה בין האומות 
למטה, כמו שנאמר (לײפ! י כ) 'ועתה אשוב להלחם עם שר פרס'. רש"י (ד"ס נפמלי). 
ובמעון הברכות (ד"ס רג ספר) כתב, שלפי פשוטו הכוונה בזה היא על דרך עושה 
שלום במרומיו הוא יעשה שלום עלינו', כלומר, כשם שאתה עושה שלום בפמליא של 
מעלה, כן תעשה שלום בפמליא של מטה. 

ב. כן מתבאר מדברי המפרש בנדרים (קנ. ד"ס ולנר). ובתענית (ו. ד"ס שמס) כתב רשיי 
כעין זה, ש'לשמה' היינו שלומד משום שכך ציוה ה', ולא כדי להקראות 'רבי". 

ג. כתב המהרש"א (ס"פ, עיל עז: ד"ס וכנ), שיש לבאר מימרא זו על פי דברי התוספות 
להלן בסמוך (ד"ס העועס), שכתבו שיש שני אופנים של לימוד 'שלא לשמה', האחד, 
אדם הלומד על מנת לקבל פרס, שעל זה אמרו חכמים (פסמיס ג:) 'לעולם יעסוק אדם 
בתורה ובמצות אף על פי שלא לשמה, שמתוך שלא לשמה בא לשמהי, והשני, הלומד 
על מנת לקנטר, שעל כך אמרו חכמים להלן בסמוך וכל העושה שלא לשמה נוח לו 
שלא נברא'. ולפי זה ביאר את דבריו של רב ספרא כך, תחילה התפלל שישים הקדוש 
ברוך הוא שלום בין התלמידים, אף בין אלו שאינם עוסקים לשמה, אלא לומדים על 
מנת Ale‏ פרס, אבל על אלו הלומדים על מנת לקנטר לא התפלל שיהא שלום ביניהם, 


ישי לא" 


א לשמה יהי - re‏ עוסקין לשמהי. 

ד. כן פירש רש"י (ל"ה נקלן). וכתב באמרי נועם (ד"ס כקכן), שטעם הדבר שפירש רשיי 
ש'קרן אורה' היא זוית שיש בה אור, ולא פירש ש'קרן אורה' היינו 'זיו אורה', מלשון 
הכתוב (שכות (ד כע) 'כי קרן עור פניו', שכן לפירוש זה לא יתיישב המשך הדברים 
ואל תעמידנו בקרן חשיכה', ולפיכך הוצרך רש"י לפרש לענין 'זויתי. 

ובביאור ענין בקשה זו שיעמידנו הקדוש ברוך הוא בזוית אורה, כתב המהרש"א (פ"5, 
ד"ס נקכן), שעם ישראל בגלות נמשלים הם לאדם העומד ב'קרן זוית', שהוא מקום צר 
ודחוק, ואין בו ריוח כמו שאר מקומות בבית, וכמו כן אין אור החלונות שולט כל 
כך בקרנות הבית, ועל כך התפלל רבי אלכסנדרי, שאף על פי שאנו בגלות כעומדים 
בקרן זוית, מכל מקום העמידנו בקרן אורה, כלומר, שתצילנו שם מכל צרה. 

ה. רש"י (ד"ס פפוכ). ובאמרי נועם (ד"ס פפוכ) כתב, שה'שאור שבעיסה' הם הערב רב, 
דהיינו הרשעים שבעם ישראל, שהם גרועים יותר מאומות העולם, ומבטלים את ישראל 
מן המצוות. 

ו. בביאור מימרא זו כתב המהרש"א (פ"6, ד"ס ומי), על פי דברי הרמב"ם ב'שמונה 
פרקים' (פרק ד), שיש לאדם להתנהג במידותיו ומעשיו בדרך אמצעית. והנה, היצר הרע 
מסית את האדם להפריז על מידותיו לצד האחד, כגון להתגאות יותר מן הראוי, או 
להרבות בתאוות, ולפיכך הוא דומה בזה לשאור המגביה את העיסה יותר ממה שהיא 
באמת, ואילו השיעבוד מלכויות מכריח את ישראל לילך לצד השני לגמרי, שאינם 
מניחים להם להתגאות כלל, אלא משפילים אותם ביותר, וכמו כן הם מונעים מהם כל 
טובה, אף מה שצריכים לעבודת השם. ועל כך אמר רבי אלכסנדרי, גלוי וידוע לפניך 
שרצוננו לעשות רצונך, כלומר, לילך בדרך האמצעית והראויה, ומי מעכב בידינו, יצר 
הרע הנמשל לשאור שבעיסה המושך אותנו לצד אחד, ושיעבוד מלכויות המושך אותנו 
לצד השני, יהי רצון שתצילנו מידם ונשוב לעבדך בדרך האמצעית. ובעיון יעקב (ד"ס 
ומי) כתב, שהיצר הרע מסית את האדם בעיקר לעבור על 'לא תעשה', ואילו המלכות 
דרכה לגזור על ישראל שלא יקיימו מצוות עשה, ולפיכך התפלל על שניהם כאחד. 
וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

ז. במבואר בעירובין (יג:) נמנו וגמרו, נוח לו לאדם שלא נברא יותר משנברא', וטעם 
הדבר הוא לפי שמצוות 'לא תעשה' מרובות יותר ממצוות 'עשה', ואילו לא היה האדם 
נברא ודאי לא היה עובר על ה'לא תעשה', ולפיכך היה זה עדיף מלהיות נוצר, אף 
שעתה יכול הוא לקיים מצוות 'עשה'. מהרש"א (מ"פ, ד"ס 5סי). 

ח. שהרי טעם היצירה הוא כדי שאקיים מצוות עשה, ואילו אני איני מקיימם. מהרש"א 
(סס). 

ט. כלומר, אפילו המצוות שאנו מקיימים אין אנו עושים אותם בשלימות, לפי שאנו 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


היצר הרע ומיד המלכויות, וְנָשוּב לעַשות את חוקי רְצוֹנְףּ בְּלְבֶב 
שָלֶם'. 


רְבָא בָּתַר צַלותִיהּ אָמַר הָכִי, אֶלְהַי, עד שַלא נוצרתי בעולם 
אִינִי כְּדַאי - לא הייתי חשוב והגון כדי להיות נוצרי, וְעַכְשִיו שכבר 
נוֹצַרְתִּי, מה חשיבותי, הריני פָּאֶלוּ לא נוצרתי", עֵפַר אָנִי נחשב 
אפילו בְּחַיִּיי, וקל וְחמֶר בְּמִיתָתִי, הֲרֵי אֲנִי לְפָנָיף פַכְלִי מֶלַא 
בוּשָה וְכְלִימָה מחמת עוונותי". יהי רְצוֹן מַלְפָנֶיף ה' אֲלהֵי שַׁלא 
אֶחְטָא עוד, וּמה שָכבר חְטָאתִי לְפָנִי מְרק [-כלה'י] בְּרחַמִיףְ 
הַרְכִּים, אָבֶל לא על ידי יפורין וְחַלְאִים רָעִים". וְהיינוּ - ותפילה 
זו היא הוידוי דְּרַב הַמְנוּנָא זוטי - שהיה רב המנונא זוטי מתוודה, 
בְּיומָא דְכְפורִי - ביום הכפורים". 


מר בְּרִיה דְּרַבִנָא פִּי הוה מְסָיִים צלותִיד אַמר הַכִי, אֲלהַי, 
נצור לשונִי מרֶע - שמור את לשוני שלא תדבר דבר רעל, ושמור 
את שַׂפתוֹתי מִדִבָּר [-שלא ידברו דבר] מךְמהט, וְלְמִקלְלי, נפשי 


תדום, כלומר, אשתוק למקללים אותי ולא אשיב להם כגמולם". 
ונַפְשִי כְּעְפֶר ?כל תִּהְיֶהי", פְתַח לַבִּי בְּתורְתִףִּ, וּבְמְצְוּתִיף [-אחר 
מצוותיך] תִּרְדוף נַפְּשִי, וְתַצִילָנִי מַפָּגַע רע [-מכל פגעים רעים], 


'עפר', ואין בכוח דבר חומרי לקיים מצוה כתיקונה. אמרי נועם (ד"ס עפל). ועל פי זה 
ביאר את דברי הכתוב (ססניס קג יד) 'כי הוא ידע יצרנו זכור כי עפר אנחנו', 'כי הוא 
ידע יצרנו' היינו היצר הרע הגורם לנו לחטוא, 'זכור כי עפר אנחנו' היינו אפילו המצוות 
שאנו מקיימים, אין אנו עושים אותן בשלימות לפי שעפר אנחנו. 

י. לפי שהאדם נברא מחומר גשמי, עפר מן האדמה, וצורה רוחנית, ועל כך התוודה 
ואמר 'עפר אני בחיי', כלומר, שלא הלכתי אחר הצורה הרוחנית אלא החומר שהוא 
מן העפר גובר על הצורה, 'קל וחומר במיתתי', שאז הצורה נפרדת מן החומר, ואין 
האדם יכול עוד לקיים מצוות, כמאמר הכתוב (פסניס פפ ו) 'במתים חפשי', ודרשו חכמים 
(פכת (.) 'כיון שמת אדם נעשה חפשי מן המצוות'. מהרש"א (סס). 

וא. לפי שהגוף הוא כמו כלי לנשמה, על כן אמר שהנשמה שהיא בתוך הכלי מתביישת 
ממעשיה הרעים. מהרש"א (עס). 

יב. רש"י (ד"ס מכק). ובעץ יוסף (ד"ס מלק) כתב, שהוא ענין שטיפה והדחה, כמאמר 
הכתוב (ויקל6 ו כ) 'ומורק ושוטף במים'. = = 

וג. שהרי נתבאר לעיל (ס.) ש'יסורין ממרקין כל עוונותיו של אדם', ל התפלל 
שמירוק העוונות יהיה שלא על ידי יסורים. מהרש"א (טס). 

מאחר ואמר 'הרי אני לפניך ככלי מלא בושה וכלימה', ממילא יכול הוא עתה לבקש 
שיתכפרו עוונותיו בלא יסורים, שהרי נתבאר בדברי הגמרא לעיל (נ:) ש'כל העושה 
דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו על כל עוונותיו'. שפתי חכמים (ל"ס סלי). 

כתב בעץ יוסף (ד"ס 036), שבקשה זו 'אבל לא על ידי יסורים וחלאים רעים' נאמרה 
רק כלפי יסורים הבאים על האדם בתורת נקמה, דהיינו, שכאשר אדם נמאס חלילה 
בעיני הבורא שולח הוא לו יסורים כדי לכלותו מן העולם, אבל יסורים הבאים על 
האדם כדי לנקותו מחטא, או כדי להגדיל את זכויותיו, בהם נאמר (תסניס ל יכ) 'אשרי 
הגבר אשר תיסרנו יה' [וראה בזה עוד את סוגיית הגמרא לעיל (ס.). 

יד. שכן תפילה זו כולה בלשון ודוי היא. מהרש"א (סס). 

טו. אף שהטוב והרע מסורים בידיו של אדם, מכל מקום הוא מבקש מאת ה' שיסייעו 
לעשות טוב. עץ יוסף (ל"ס 06סי0. 

טז. החילוק בין 'רע' ל'מרמה' כך הוא, אדם המדבר 'רע' פיו ולבו שוים להרע, אך 
המדבר 'מרמה' הוא מדבר טוב בשפתיו ולבו חושב להרע, וזהו 'שפתי חלקות' (פסגיס 
יכ ד), שכשם שהשפתיים חלוקות כך פיו חלוק. ועל כן אמר עצור לשוני מרע', 
וישפתותי מדבר מרמה', שכן המדבר 'רע' אין פיו חלוק מלבו, כמו הלשון שהיא אחת 
ואינה מחולקת, אבל המדבר 'מרמה' פיו חלוק מלבו, כשם שהשפתיים חלוקות הן. 
פירוש הגר"א למשלי (3 י). 

וז. מהרש"א (פ"5, ד"ס נפסי). וכתב עוד, שיתכן לקרוא תיבות אלו באופן כזה יְלְמִקְלְלִי 
נפשי, תידום', כלומר, תשתיק את אלו המקללים אותי, שלא יקללו עוד. 

יח. כשם שהעפר אינו כלה לעולם, כך יהי רצון שזרעי לא יכלה לעולם, כמאמר 
הכתוב (נכלטיק כמ יד) 'והיה זרעך כעפר הארץ'. תוספות (ד"ס ונפטי). וביאר באמרי נועם 
(כפוס' סס) שהכוונה בזה שיהא האדם נחשב בעיני עצמו כעפר, ועל ידי כך יזכה לקיום, 
כמו העפר שאין שולט בו כליה. ובמעון הברכות (נפוק' קס) כתב, שלפי פשוטו הכוונה 
בזה שביקש שיסייעו הקדוש ברוך הוא להיות נעלב וענוותן, שלא לקלל את המקללים 
אותו, וכמו שאמר אברהם (נכסעיפ ית מ) 'ואנכי עפר ואפר'. וכעין זה פירש באיי הים 
(ד"ס מכ), שמתחילה ביקש 'ולמקללי נפשי תידום', שישתוק מלהשיב להם, ולאחר מכן 
הוסיף לבקש 'ונפשי כעפר לכל תהיה', שההרגל שלא להשיב למחרפיו דבר יהפוך לו 
לטבע, עד שירגיש עצמו כעפר ממש. 

במהרש"ל (נתוס' פס) כתב לפרש באופן אחר, שכשם שעפר הכל דורסים עליו, ולאחר 
מכן הוא דורס על כל הדורסים, שהרי סוף כולם להקבר בתוך העפר, כך התפלל מר 
בריה דרבינא שיהא סופם של כל אלו המצערים אותו. ובמהרש"א (עס) כתב לבאר 
באופן נוסף, על פי הדרך השניה שהביא בענין 'ולמקללי נפשי תידום' [ראה הערה 
לעיל], שהכוונה בזה שישתיק הקדוש ברוך הוא לאלו המקללים אותו, ועל כך הוסיף 
ואמר 'ונפשי כעפר לכל תהיה', כלומר, שאהיה נחשב בעיניהם לעפר ולא יקללו אותי. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [יומס פז:], 3) מנמות 
לף קי. (עי==ץוט"נ], 
ג) קוטס לף כס., ל) עיין 
דניאל ‏ ט כד, ס) [דף 
קי.], ‏ 1) תהלים נז יא, 
ז) תהלים קח ה, ק) עיין 
פ"א ה"ב ולכאורה כוונת 
רש"י לירושלמי זה, 
ע) וכן תרגם אונקלוס 
ועיין רש"י בחומש שם, 
') בראשית | כח ‏ יד, 
כ [וע"ע| סענית ז. 
תוספות ד"ס וכל סעוסק 
ותוס' פססיס (: ד"ס 
וכקן ותוס' גזיר כג: ל"ס 
קמקוך ופוס' קוטס כ3: 
ד"ס לעולס]. 


- 
גליון הש"ס 


ברש"י ד"ה אני כו'. 

וכן חברי עם הארץ. 

עי' סוכס דף לכ ע"5 מוס! 
ד"ס ספוקס: 


ליקוטי רש"י 


טוב שם משמן טוב 
ווום | המות מיום 
הולדו. יפס נקלס קס 
טו מסמן טוכ. וכיוס 
סמות טוכ סקס מיוס 
סולדו (כך סוקט עס טול 
לסמן יותר מעפר מסקין 
טסשמן 6פס נופן (פוכו 
מיס וסו5 5ף ועולס וניכר 
6 ססר מסקיס 6תס 
נותן | למוכן מיס וסס 
כונעיס. מו פס מסמן 
טו. סמן טוכ יורד למטס 
סנפמר (תסניס קלג, כ) 
כפמן סטוב על סרp‏ 
יורד על סוקן. פס עוכ 
עולס למענס | סנסמר 
(נרפסים ינ, כ) ולגדלס 
סמך. סמן טוכ למעס וקס 
טונ (עולס | >נסמר 
(תסליס ע3, יז) יסי סמו 
לעונס סק טונ סולך 
מקיטון לעכקלין ונb‏ יופכ 
וס טוכ (סוף סעולס. 
6מר ר' יסודס כרכי סימון 
מנינו | בעלי | סמן טוכ 
נכנסו למקוס ססייס וי5קו 
קלופיס וסס דכ ופכיסוb‏ 
סנמסקו נסמן סמסקס 
ומלינו | כעלי | סס טוכ 
סנכנסו למקוס ספיתס 
ונפו סייס מנניס מיק96 
ועזריס | שינפו | מכנסן 
סלט. ויום המות מיום 
הולדו. (ונלס מריס 6ין 
סכנ ולעין מס סיל 
ממה נספנקס סנפר וכן 
סרן נעמוד ענן וכן 
עסס כמן [קהלת ז, א]. 
אחד המרבה ואחד 
הממעיט. נענין קרננות 
קנויס כקנסי מנתו (קי.) 
נפמר (וקרם פ) כעולת 
בסמס כית (ימום ונמנתס 
יס ניסו (סס 3) (נננלך 
קלחל סמככס וכו" [לעיל 
ה אחד המרבה. 
לסני b‏ קככנות [מנחות 
קי. ‏ לשמה. מקוס 
כקפר כוני ס' פנסי ו 
כלי כסקכו רכי [תענית 
ז). סתס כל כוונפך 
למיס | [נדרים | סב]. 
באקרויי בנייהו לבי 
כנישתא. סעוכסות ענ 
כמיסן = (סכילן = נית 
סספר (קלול | מקלb‏ 
ונקות מסנס. ונטרין 
לגברייהו. וממסינות 
לכעליסן = טיו65ין = (עיר 
פחרת ‏ עול | תוכס 
[סוטה כא.]. 


היה קורא פרק שני ברכות 


יז 


בפמליא של מעלה, כתכורת שרי סקומות, טכטסטליס טל מענס יט מגר כיניסס תיכף יט קטעס כין ס6ומות, כלכמיכ ועתס ו נסנתס 
עס שר פרס (דנ9 י): ובפמליא של מטה. כסנכורת ססכמיס: בקרן אורה. כזוית 6ולס: ומי מעכב. ססין סנו עוסיס כלונך: שאור 
שבעיסה, יר סרע סכלככגו סמסמיפנו: איני כדאי. כ סייפי תו וסגון לסיות (וכ: ועכשיו שנוצרתי. מס סטיכופי, סכי סני כסילו 
כ נופרפי: ק"ו, קנעיתתי עפר 6ני: מרק. כנס וסתס": כי הוה מסיים ספרא דאיוב. על פס טטיו3 נפטר כקס טוכ: מרגלא בפומיה. 


לכר זס כגיל כפיו: אני. סעוסק 
כתורס ריס פני, וכן * סכרי עס ס6רץ 
כליס סו: אני מלאכתי בעיר, כלומכר 
נוסס מנפכסי מענלכתו: מתגדר. 
מפגדל (תפוס סומנותי: ושמא תאמר. 
סדין עמו טליו מפגדר כמל6כתי, 
שסילו סיס תופס 6ומגותי 65 סיס 5ו 
ל פתוס לסרכום כתורס כמותי וסיס 


שיכוין לבו לשמים, 581 קרכנות סוק, 
נענסות כסופס %: ערום ביראה. 
נסעריס כל מיני ערמס ניר6ם 
בורו : תכלית חכמה. עיקכס טל פוכס 
קיסק עמס תטונס ומע"ט: העושה 
שלא לשמה נוח לו שלא נברא, פירוק 
ססינו כומד כדי (קייס 556 נקנטר, 
לנפרק מקוס קנסגו (דף כ:) פמבי' 
כנ רמי כתינ" עד עמיס ססלך 
וכתיכ" מעל ססמיס כסן כעוסק 
סנ כטמס כו' וסתס מיירי כמקייס 
כדי טיכנלוסו, וכן מסמע בּירופנמי 
לפירקין: ויאכלו וישתו. קנעו מזיו 
סקכיגס כפיכו לככו וקתו?: גדולה 
הבטחה, | קסרי קרסן ססות 
וכוטסות: לבי כנישתא. תינוקות על 
בית כנן סיו כגילין לסיות למדיס 
נפני רנ כנית סכנסת: בי רבנן. 
נית המדרע קסס עויס מסנס 
וגמכק: ונטרן לגברייהו. ממפינות 
נבעניסן, ותנות לסס כסות ננכת 
וללעוד תוכס כעיר 6סרת: מפטרי 
רבנן, זס מזס, שסיס גול לטות 
מסנירו לוכ (כיתו ונקככו: עולמך 
תראה בחייך. כל כרכיך תמ5: 
פיך ידכר חכמות. כלסון ככלס 
סיו פומריס: יישירו. נסון יוסר, 
קפס כנין כקולס 0 
כ 


צ 


- 


בפמליא של מעלה ובפמליא של ממה ובין 
התלמידים העוסקים בתורתך בין עוסקין 
לשמה בין עוסקין שלא לשמה וכל העוסקין 
שלא לשמה יהי רצון שיהו עוסקין לשמה. ר' 
אלכסנדרי בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתעמידנו בקרן אורה 
ואל תעמידנו בקרן חשכה ואל ידוה לבנו 
ואל יחשכו עינינו איכא דאמרי הא רב 
המנונא מצלי לה ור' אלכסנדרי בתר דמצלי 
אמר הכי רבון העולמים גלוי ודוע לפניך 
שרצוננו לעשות רצונך ומי מעכב שאור 
שבעיסה ושעבוד מלכיות יהי רצון מלפניך 
שתצילנו מידם ונשוב לעשות חוקי רצונך 


ונתשי כעפר לכל תהיה. מס 

עפר פיו מקננ כליס 
לעולס כן יסי ככון סזרעי 55 יכלס 
(עו(ס כמו קסו ומכ " וסיס זרעך 
כעפר ספֿכן: %1% בריה וחברי 
בריה, כלומר יט לו 39 כמוני לסנתין 
מן טונ (כע: העושה שלא 
לשמה נוח לו שלא נברא, וקית הלמר 
ככ יסולס למל ככ פרק מקוס טנסגו 
(ד :) (עולס יעסוק ללס כתולס 
וכמכות 6פי' 690 כסמס סמתוך ענ 
נסמס כל נסמס וי" דסכ מיירי 
ססינו ומד 5 לקנטר תניליו 
וסתס מיילי סנומד ע"ע שיכנדוסו": 


בלכב שלם. רבא בתר צלותיה אמר הכי * אלהי עד שלא נוצרתי איני כדאי 
ועכשיו שנוצרתי כאלו לא נוצרתי עפר אני בחיי ק"ו במיתתי הרי אני לפניך 
ככלי מלא בושה וכלימה יהי רצון מלפניך ה' אלהי שלא אחטא עוד ומה 
שחטאתי לפניך מרק ברחמיך הרבים אבל לא ע"י יסורין וחלאים רעים והיינו 
וידוי דרב המנונא זוטי ביומא דכפורי. מר בריה דרבינא כי הוה מסיים צלותיה 
אמר הכי *אלהי נצור לשוני מרע ושפתותי מדבר מרמה ולמקללי נפשי תדום 
ונפשי כעפר לכל תהיה פתח לבי בתורתך ובמצותיך תרדוף נפשי ותצילני 


= מפגע רע מיצר הרע ומאשה רעה ומכל רעות המתרנשות לבא בעולם וכל 


החושבים עלי רעה מהרה הפר עצתם וקלקל מחשבותם * יהיו לרצון אמרי פי 
והגיון לבי לפניך ה' צורי וגואלי. רב ששת כי הוה יתיב בתעניתא בתר דמצלי 
אמר הכי *רבון העולמים גלוי לפניך בזמן שבית המקדש קיים אדם חוטא 
ומקריב קרבן ואין מקריבין ממנו אלא חלבו ודמו ומתכפר לו ועכשיו ישבתי 
בתענית ונתמעט חלבי ודמי יהי רצון מלפניך שיהא חלבי ודמי שנתמעט 
כאילו הקרבתיו לפניך על גבי המזבח ותרצני. ר' יוחנן כי הוה מסיים ספרא 
דאיוב אמר הכי סוף אדם למות וסוף בהמה לשחיטה והכל למיתה הם עומדים 
אשרי מי שגדל בתורה ועמלו בתורה ועושה נחת רוח ליוצרו וגדל בשם טוב 
ונפטר בשם טוב מן העולם ועליו אמר שלמה = טוב שם משמן טוב ויום המות 
מיום הולדו. מרגלא בפומיה דר"מ גמור בכל לבבך ובכל נפשך לדעת את 
דרכי ולשקוד על דלתי תורתי נצור תורתי בלבך ונגד עיניך תהיה יראתי 
שמור פיך מכל חטא וטהר וקדש עצמך מכל אשמה ועון ואני אהיה 
עמך בכל מקום. מרגלא בפומייהו דרבנן דיבנה אני בריה וחברי בריה 
אני מלאכתי בעיר והוא מלאכתו בשדה אני משכים למלאכתי והוא משכים למלאכתו כשם שהוא אינו 
מתגדר במלאכתי כך אני איני מתגדר במלאכתו ושמא תאמר אני מרבה והוא ממעיט > שנינו אחד 
המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו לשמים. מרגלא בפומיה דאביי לעולם יהא אדם ערום ביראה 
6ימענה רך משיב חמה ומרבה שלום עם אחיו ועם קרוביו ועם כל אדם ואפלו עם נכרי 
בשוק כדי שיהא אהוב למעלה ונחמד למטה ויהא מקובל על הבריות אמרו עליו על רבן יוחנן בן 
זכאי שלא הקדימו אדם שלום מעולם ואפילו נכרי בשוק. מרגלא בפומיה דרבא תכלית חכמה 
תשובה ומעשים טובים שלא יהא אדם קורא ושונה ובועט באביו ובאמו וברבו ובמי שהוא גדול 
ממנו בחכמה ובמנין שנאמר " ראשית חכמה יראת ה' שכל טוב לכל עושיהם לעושים" לא נאמר 
אלא לעושיהם לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה וכל העושה שלא לשמה נוח לו שלא 
נברא. מרגלא בפומיה דרב [לא כעולם הזה העולם הבא] "העולם הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה 
ולא פריה ורביה ולא משא ומתן ולא קנאה ולא שנאה ולא תחרות אלא צדיקים יושבין ועטרותיהם 
בראשיהם ונהנים מזיו השכינה שנאמר = ויחזו את האלהים ויאכלו וישתו: = גדולה הבטחה שהבטיחן 
הקב"ה לנשים יותר מן האנשים שנא' נשים שאננות קומנה שמענה קולי בנות בוטחות האזנה אמרתי 
א"ל רב לר' חייא נשים במאי זכיין * באקרויי בנייהו לבי כנישתא ובאתנויי גברייהו בי רבנן ונטרין לגברייהו 
עד דאתו מבי רבנן. כי הוו מפטרי רבנן מבי ר' אמי ואמרי לה מבי ר' חנינא אמרי ליה= הכי עולמך תראה בחייך 
ואחריתך לחיי העולם הבא ותקותך לדור דורים לבך יהגה תבונה פיך ידבר חכמות ולשונך ירחיש רננות 
עפעפיך יישירו נגדך עיניך יאירו במאור תורה ופניך יזהירו כזוהר הרקיע שפתותיך יביעו דעת וכליותיך 
תעלוזנה מישרים ופעמיך ירוצו לשמוע דברי עתיק יומין. כי הוו מפטרי רבנן מבי רב חסדא ואמרי לה מבי 
ר' שמואל בר נחמני אמרו ליה הכי ! אלופינו מסובלים ונו' אלופינו מסובלים רב ושמואל ואמרי לה רבי יוחנן 
ור' אלעזר חד אמר אלופינו בתורה ומסובלים במצות וחד אמר אלופינו בתורה ובמצות ומסובלים ביסורים 


אין 


עין משפט 
נר מצוה 

מה א טור וסו"ע קו"ס 

סי" קכנ סעיף 6 
כסגס: 

מו ב טור וקו"ע סימן 
תקסס סעיף ד: 

מז ג פיי" פ"ס מסנכות 
לעות הנכס ז: 

מח ד מיי פ"ת מסלי 
פטוכס סנכה כ: 


0 
רב נסים גאון 


ועפעפיך יישירו נגדך. 

איתי' | מפרש 
במסכתא מגילה בפרק 
הקורא ‏ את המגילה 
למפרע (דף יח) אמר ליי 
רמי בר [חמא] לרבי 
ירמיה מדיפתי מאי (משלי 
ד) ועפעפיך יישירו נגדך 
אמר ליה אלו דברי תורה 
שכתב בהן (שם כג) 
התעיף עיניך בו (ישרים) 
[אפילו הכי מיושרין] הן 

אצל ר' מאיר: 


תורה אור השלם 
א) יְהיוּ לְרְצון אַמְרִי פי 
הניו לבִי לפנ ײַ 
צוּרי וְגְאָלִי: |תהלים יש, טון 
ב) טוב שַם מְשָׁמְן טוב 
ום | הַמָוֶת | מִיוֹם 

הוְּלד: [קהלת ז, א] 

ג מַעֲנָה רך יָשִׁיב חִמָה 
ָּבַר עצב עַלָה אָף: 
[משלי טו, א] 

ד) ראשית חִבְמָה יִרְאֶת 
יַ שְכָל טב לָכָל 
עשִיהֶם תְַּלָתוּ עֹמֶרֶת 
לָעַד: [תהלים קיא, י] 
ה) וְאֶל | אִצִלִי | בָני 
ישְרְאֶל לא שָלַח ידו 
חֲזוּ אֶת הָאֲלהִים 
ֹאכְלוּ וישַתוּ: 
[שמות כד, יא] 

ו) נָשִׁים שאַנָנוּת קְמָנָה 
שְמַעְנָה | קול בָּנוֹת 
כמחות הַאֲוְנָה אִמָרְתִי: 
[ישעיה לב, ט] 

ז) אַלוּפִינוּ מִסַבָּלִים אין 
פֶרֶץ וְאִין יוֹצַאת וְאִין 
צְוְחָה בְּרְחֹבֹתִינוּ: 
|תהלים קמר, יד| 


הגהות וציונים 
ל] [גי' ע"י א"ר יוחנן כי 


הוה מסיים ל"מ 
ספרא דאיוב] (גליון): 
3 [ישיב כצ"ל] 


(גליון): ג] ‏ ס"א 
ללומדיהם לא נאמר 
אלא לעושיהם (גליון) 
כ"ה בדפו"י ובכת= 
וכ"ה בתוס' סוטה כב 
ע"ב ד"ה לעולם, ולפנינו 
הוגה ע"פ המהרש"ל: 
ל] לפי דברי הפני יהושע 
והצל"ח רב אמר מימרא 
זו גרולה הבטחה וכוי 
עיי"ש, ופכת"י ובע"י 
הגירסא | תנו רבנן 
(דולה וכר', | וכרייתא 
היא: פ] בכתיי ליג 
"ליה" וכן משמע מרש"י 
שכתב מפטרו רבנן "זה 
מזה" (מצור דבש): 


-וב] 


ומיצצָר הֶרַע, וּמְאֶשָה רְעֶה", וּמכָּל הרְעות הַמִתְרגְשות 
[-המזדמנותין ?בא בַּעולֶם, וְכָל אלו הַחוֹשְׁבִים עָלִי רָעָה - דבר 
רע, מְהַרָה הפר את עַצָתֶם וק?קל את מחְשְׁבוֹתָםי. יהיו לרְצוֹן 
אִמְרִי פִּי - התפילה שאני מוציא בפי תעלה לרצון, וְהַגִיוּן לְפִּי - וכן 
מחשבות לבי, לפַנִיף ה' צורי וְגוֹאֵלִיי. 


רב שָשַָת, כִּי הַוֶה יִתִיב בְּתַעְנִיתַא - כאשר היה יושב בתעניתכי, 
בָּתַר דִמְצַלִי אָמַר הָכִי - אחר תפילתו היה אומר כןײ, רפון 
הָעולָמִים, גָלוּי לְפָּנִי שּזְמן שָבִּית חִמִקְדְּש קיים היה אֶדָם 
חוֹטַא ומקריב קִרְבֶּן, וְאִין מקריכין על המזבח מַמָּנוּ - מן הקרבן, 
אֶלָא את חָלְבּו וְדְמוּיה, ובכך היה מִתִכָפָּר לו - לחוטאײ. וְעָכְשִיו 
שאין לנו בית המקדש, יִשַבְתִּי בְּתַעָנִית, וְנְתַמַעַם מחמת כן חִלְכִּי 
ְדָמִי שבגופי. יָהִי רְצון מִלְפָנִיףּ, שַיְהַא חָלְבִּי וְדָמֵי שׁנַתְמַעְט 
מחמת התענית נידון פְּאִילוּ הַקִרַבְתִּיו לְפָנֶיף על גַבֵּי הַפַוָּם, 
וְתִרְצָנִי. 


הגמרא מביאה מימרא שהיה רבי יוחנן אומר כשסיים ספר איובכי: 
רבִּי יוחָנָן כִּי הֲוָה מְסָיִים פַפְרָא דְּאִיוב - כאשר היה מסיים ללמוד 
ספר איוב, אֶמַר הָכִי - אומר היה כך. פוף אֶדֶם לְמוּת, ופוף בְּהָמָה 


יט. אף אם יש לו עתה אשה טובה, מכל מקום יש לחוש שמא תמות וישא אחרת, 
או שהיה מתפלל שלא תהפוך לאשה רעה. ובזמנם שהיו נוהגים לישא כמה נשים, אזי 
ניתן לפרש התפילה לענין נשים נוספות שעתיד הוא לישא. הגהות יעב"ץ (ד"ס ופמינני). 
ב. עץ יוסף (ד"ס סמפכגפום). 

בא. כלומר, התפלל שימהר ה' להפר את עצתם כאשר היא עדיין רק במחשבתם, 
ועדיין לא בא הדבר לכלל מעשה. ולפיכך הקדים 'הפר עצתם' ל'קלקל מחשבותם', 
אף שלפי סדר הדברים קודמת ה'מחשבה' ל'עצה'. שפתי חכמים (ל"ס מסלס). 

בב. כתב הרשב"א (ד"ס מר), שמשמע מכאן שכל אלו התחנונים שהוסיפו החכמים 
אחר תפילתם אמרו אותם קודם 'יהיו לרצון אמרי פי', ורק לאחר סיום התחנונים 
אמרו 'יהיו לרצון'. אמנם כתב בשם הראב"ד שאין נכון לעשות כן, אלא צריך לומר 
'יהיו לרצון' מיד לאחר סיום תפילת שמונה עשרה, ורק לאחר מכן לומר תחנונים, 
וכפי שנתבאר בדברי הגמרא לעיל (ט:), שטעם הדבר שאומרים "יהיו לרצון' אחר 
תפילת שמונה עשרה הוא משום שאף דוד המלך אמרו לאחר שמונה עשרה פרקים 
[בפרק יט שבתהלים, וראה שם בגמרא ש'אשרי האיש' ו'למה רגשו גוים' נחשבים 
כפרק אחד], וממילא יש לאומרו מיד לאחר תפילת שמונה עשרה. וכעין זה כתבו 


סיים את תפילתו, שהרי מותר להוסיף תחנונים אפילו בתוך ברכות שמונה עשרה 
עצמם. 

בצל"ח (ד"ס מכ) תמה על דברי הרשב"א, כיצד ניתן ללמוד מכאן שכל אלו שאמרו 
תחנונים אחר התפילה אמרו אותם קודם יהיו לרצון', הרי מאחר ולא נתפרש כן 
בגמרא אלא בתפילתו של מר בריה דרבינא, משמע שכל האחרים אמרו "יהיו לרצון' 
מיד בסיום תפילתם, קודם אמירת התחנונים. ולפיכך כתב, שאדרבה, יש להוכיח מכאן 
כשיטת הראב"ד שאומרים "יהיו לרצון' מיד בסיום התפילה, ואף מר בריה דרבינא 
עשה כן, אלא שהוסיף לומר שנית יהיו לרצון' אחר שסיים את התחנונים. וטעם 
הדבר שרק הוא הוסיף כן, לפי שהיה זה מעין תפילתו, שביקש שיפר ה' את עצת 
שונאיו ויקלקל מחשבתם, עצתם' היינו מה שנתייעצו בפה, ו'מחשבתם' היינו מה 
שעדיין בלבם, וכנגד זה אמר יהיו לרצון אמרי פי', היינו מה שכבר הוצאתי בפה, 
ו'הגיון לבי', היינו מה שעדיין בלבי. וראה עוד אריכות בענין 'יהיו לרצון' בילקוט 
ביאורים. 

כג. לא רק בתענית יחיד, אלא אף בתענית צבור היה אומר כן. שפתי חכמים (ל"ס נ' 
קpת).‏ 

כד. בשלחן ערוך הלכות תענית (לו"ס סי תקקס ס"ד) הביא תפילה זו, וכתב, 'טוב לומר 
בתחנונים שאחר תפלת המנחה לאחר אלהי נצור וכו', רבון כל העולמים, גלוי וידוע 
לפניך' וכו 

כה. על יחֲלָבי נופל לשון הקרבה, שהרי מקטירים היו אותו על האש שבמזבח, אבל 
על 'דם' אין שייך כל כך לשון זה, שהרי לא היו מקריבים אותו על האש אלא 
זורקים על קיר המזבח. וצריך לומר, שלשון 'הקרבה' בדם נאמר לענין קבלתו במזרק 
והולכתו למזבח, וכמו שמצינו שנאמר (וקל6 5 ס) 'והקריבו בני אהרן הכהנים את 
הדם', ופירש רש"י שם, שהקרבה זו היא קבלת הדם והולכתו. שפתי חכמים (ד"ס 
מקריכין). 

בו. היינו עם התשובה, שכן קרבן בלא וידוי ותשובה אינו מכפר, וכמו שכתב הרמב"ם 
(תסונס פ"5 ס") 'וכן בעלי חטאות ואשמות, בעת שמביאין קרבנותיהן על שגגתן או 
על זדונן, אין מתכפר להן בקרבנם עד שיעשו תשובה, ויתודו וידוי דברים' וכו'. שפתי 
חכמים (ד"ס ומפכפל). 

כז. מאחר והביאה הגמרא עד עתה את התחינות שהוסיפו התנאים והאמוראים אחר 
תפילתם, הביאה גם מימרא זו שהיה אומר לאחר שסיים ספר איוב. צל"ח (עיל עז: 
ד"ס כ' 6עזר). 

עוד כתב, שיש לגרוס כפי הגירסא בעין יעקב 'אמר רבי יוחנן, כי הוה מסיים רבי 


היה קורא פרק שני 


ברכות שש 


אהח19/06/2018\ 


לְשְׁחִימָה, וְהַכּל לְמִיתָה הַם עוֹמָדִיםי. אֲַשְׁרֵי מִי שֶנֶדַל בַּתּוֹדָה, 
ועמלוֹ כַּתּוֹרָה, וְעוּשָה נחַת רוח לְיוֹצְרוֹ במעשיו הטובים", וְנְדָל 
בְּשֶם טוב, וְנְפְטַר בָּשָם טוב מן הָעוֹלֶםי, וְעָלָיו אָמַר שלמה המלך 
בספר קהלת / 6) 'טוב שם מְשָמִן טוב וְיוֹם הַמָּוֶת מיים הולד+ל*. 


* 


הגמרא מביאה מימרות שהיו התנאים והאמוראים רגילים לומר: 
מִרְגְלָא בְּפוּמִיחּ - מימרא זו היתה רגילה בפיו דְּרַבִּי מַאִירי, כך 
אומר לו הקדוש ברוך הוא לאדם, גְּמור [-למד] בְּכֶל לְבְבְף וּבְכָל 
נִפְשָךּ לדעת אֶת דְּרְכֵי, וְלִשְׁקוֹד על דִלָתִי תוֹרָתִייי, נְצור - שמור 
את דברי תּוֹרָתִי בְּלִכְךף, וְנגֶד עֵינִיף תִּהְיָה יַרָאָתֵי, שְׁמוֹר את פִיךְ 
מִכָּל דיבור של חֲטָאי, וְטֵהַר וקדש את עַצְמְך מִכָּל אַשׁמָה וְעֲוֹוִי", 
וְאם תעשה כן, אֲנִי אֶהיה עמ בְּכֶל מקוֹם שבו תהיה. 


מִרְגְלָא בְּפוּמַיִיהוּ דְרַבְּנֵן דְיבָנָה - מימרא זו היתה רגילה בפיהם 
של התלמידי חכמים שביבנה". אֲנִי - העוסק בתורה, בְּרַיִּה אני, 
וְחַבָּרִי - עם הארץ העוסק במלאכתו, אף הוא בְּרַיִּה כמוני, כלומר, 
יש לו לב כמוני להבחין בין טוב לרעלי. אֲנִי עוסק במִלַאכְתִּי [-לימוד 


מאיר ספרא דאיוב אמר הכי'. ובזה מבואר מה שממשיכה הגמרא להלן ומביאה 'מרגלא 
בפומיה דרבי מאירי. 

בח. פירוש, מיום הלידה הולך האדם ומתקרב למיתתו. אמרי נועם (ד"ס וסכ). 

בט. שהרי כל העולם ומלואו של הקדוש ברוך הוא, ולא יצר את האדם בעולם אלא 
כדי שיעשה נחת רוח ליוצרו במעשיו הטובים, כמו שאמרו חכמים (ספלי עלס קז) על 
המקרא (נמלנל עו ז) 'תקריב ריח ניחוח לה', 'נחת רוח לפני שאמרתי ונעשה רצוניי. 
מהרש"א (מ", ד"ס ספנל). ולפירושו, כוונת הדברים 'ועושה נחת רוח ליוצרו' היינו 
שמחמת מעשיו ממילא נעשה נחת רוח לבורא. ובמעון הברכות (ל"ס קכי) כתב, 
שהכוונה בזה שעושה את כל מעשיו על מנת שיהא בהם נחת רוח ליוצרו. 

בשפתי חכמים (ד"ס פקלי) ביאר מימרא זו כך, אשרי מי שאף לאחר שכבר גדל בתורה 
עדיין הוא ממשיך לעמול בה, ובזה הוא מראה שכוונתו בלימודו היא רק כדי לעשות 
נחת רוח ליוצרו, שאילו היתה לו כוונה להתגדל וכדומה לא היה צריך להמשיך לעמול 
עוד, אחר שהוא כבר גדול בתורה. 

ל. כלומר, 'סוף אדם למיתה', היינו שימות בזקנותו בזמנו, וכל חייו יהיה גדל ועמל 
בתורה. וכן 'סוף בהמה לשחיטה' היינו בזמנה, אבל מתחילה היא משמשת לחרישה 
וכיוצא בזה. ומכל מקום 'הכל למיתה הם עומדים', אפילו לפני זמנם, האדם לפי חטאו, 
והבהמה לפי המקרה שיארע בה. ועל כן 'אשרי מי שגדל בתורה ועמלו בתורה ועושה 
נחת רוח ליוצרו'. מהרש"א (סס). 

עוד ביאר את התיבות 'וגדל בשם טוב ונפטר בשם טוב', שמשעת גדילתו בנעוריו ועד 
פטירתו לעת זקנתו היו כל ימיו בשם טוב. 

לא. יפה לאדם שם טוב משמן טוב, וביום המות טוב השם מיום הולדו'. רש"י (קסנת 
ו 6). וראה עוד שם, שהאריך והביא דברי המדרש (קסלת כנס פ"ז 5), המפרש בכמה 
אופנים את מעלותיו של 'שם טוב' על פני 'שמן טוב'. 

טעם הדבר שהיה רבי יוחנן אומר כן בסיום ספר איוב, לפי שאיוב נפטר בשם טוב. 
רש"י (ד"ס כי). ובמהרש"א (פס) כתב לבאר באופן נוסף, שמאחר וספר איוב עוסק מענין 
מיתת אדם ויסוריו בחייו, לפיכך אמר רבי יוחנן מימרא זו 'סוף אדם למות' וכו' לאחר 
סיום ספר איוב. וראה עוד אריכות בפירוש מימרא זו בילקוט ביאורים. 

לב. רש"י (ל"ס מכגל6). וביד רמ"ה (פנסללרין ג: ד"ס מכגל6) ביאר, שהכוונה בזה שהיא 
שמועה חשובה, מלשון 'מרגלית'. 

לג. כתב המהרש"א (מ"פ, ד"ס גמור), שכוונת מימרא זו כך היא, אמור בכל לבבך 
ובכל נפשך לדעת את דרכי', היינו שמצוה על האדם ללמוד ולהשכיל בידיעת מציאות 
הבורא יתברך, ואחדותו, ויכולתו, וידיעת דרכיו, כפי שיד שכלו מגעת בחקירות אלו, 
אבל התנאי בזה הוא 'ולשקוד על דלתי תורתי', כלומר, שכל החקירות יהיו רק לפי 
אמונתנו והמקובל לנו בתורה מפי חכמינו זכרונם לברכה, ואם יהא איזה דבר שנראה 
לאדם לפי שכלו שהוא נגד התורה, לא יאמין בו, ויתלה הדבר בחוסר הבנתו וקטנות 
שכלו. 

כתב באמרי נועם (ל"ס לסקוד), שטעם הדבר שכינה את התורה 'דלתי תורתי', לפי שכל 
תיבה בתורה היא כמו דלת הנפתחת לכמה מחדרי הבית, כגון מה שכתוב בתורה 
לעשות סוכה, שהוא דלת ופתח לכל דיני עשיית סוכה שנתבארו בגמרא. 

לד. מאחר וכל עסקי האדם מתחלקים ל'מחשבה' 'מעשה' ו'דיבור', לפיכך אמר 'נצור 
תורתי בלבך' כנגד המחשבה, 'ונגד עיניך תהיה יראתי' כנגד המעשה, ו'שמור פיך מכל 
חטא' כנגד הדיבור. מהרש"א (עס). 

לה. הכוונה בזה שיקדש האדם את עצמו לפרוש אף מן הדברים המותרים לו, וכמו 
שאמר רבא ביבמות (כ) 'קדש עצמך במותר לך'. מהרש"א (סס). 

לו. אין הכוונה שאמרו כן יחדיו, אלא כל אחד מהם היה אומר כך בפני עצמו, כמבואר 
מהמשך דבריהם שאמרו בלשון יחיד 'אני בריה'. עץ יוסף (ד"ס מכגנ). 

לז. תוספות (ל"ס 6מ). וכוונתם בזה, כפי שאמרו חכמים (נסנן (נ:) 'הכל בידי שמים 
חוץ מיראת שמים' [דהיינו, שאפילו אדם שהוא עם הארץ יכול להגיע לידי יראת שמים 
להבחין בין טוב לרע]. שפתי חכמים (כפוס' קס). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [יומס פז:], 3) מנסות 
דף קי. לעיל ס: [וט"נ], 
ג) סוטס דף כל., ל) עיין 
דניאל ט כד, ס) [דף 
קי.], ו) תהלים נז יא, 
]) תהלים קח ה, ת) עיין 
פ"א ה"ב ולכאורה כוונת 
רש"י לירושלמי זה, 
ע) וכן תרגם אונקלוס 
ועיין רש"י בחומש שם, 
י) בראשית | כח ‏ יך, 
כ) [וע"ע | סענית ז. 
תוספות ד"ס וכל סעוסק 
ותוס' פסקיס (: ד"ס 
וכסן ותוס' גזיר כג: ד"ס 
סמתוך ותוס' סועס ככ: 
לייס לעולס]. 


cies. 
גליון הש"ס‎ 


צפשיי דיה אשאכו. 

וכן חברי עם הארץ. 

עי' סוכס דף כט ע"6 סוס' 
ד"ס סנוקם: 


משנת ראשונים 


ונשוב לעשות חוקי 
רצונך בלבב שלם. הנה 
מפורש בכאן שגם אותם 
שרצונם [לעבוד] את 
בוראם, יצר הרע מעכב 
עליהם. 
[דרשות | הו"ן הדווש 
העשירי] 


אלהי נצור לשוני מרע 
נצור לשונך מרע ושפתיך 
מדבר מרמה ואע"פ 
שהטוב והרע מסורין ביד 
האדם הוא מבקש מאת 
השם לסייעו לעשות 
סוב. 

[אבודרהם, שמונה עשרה] 


ולמקללי נפשי תדום. 
הוא מוסיף על נצור 
לשוני מרע כלומר לא 
מיבעיא שאני שואל 
שתזכני ‏ שלא אחרף 
לזולתי תחלה, אלא אף 
אני שואל שתזכני לסבול 


קללתו, וזהו (גיטין) 
שומעין חרפתן ואינן 
משיבין. 

[אבודרהם, שמונה עשרה] 
נפשי כעפר לכל 
תהיה. כלומר לא מבעיא 
שאני שואל מניעת 


הדבור של מרמה אלא 


אף אני שואל להיות 'IN A‏ 


כעפר לפני הכל. והטעם, 
לרמוז כמו שהעפר הכל 
רומסים אותו ברגליהם 
ועולה על ראשיהם וגם 
לסוף הכל צריכים לו כך 
המשפיל עצמו בעולם 
הזה יהיה לראש לעולם 
הבא. 

[אבודרהם, שמונה עשרה] 


ועושה נחת רות 
ליוצרו. מי שאוהב את 
הבורא ית"ש אהבה 
אמתית לא ישתדל ויכוין 
לפטור עצמו במה שכבר 
מפורסם מן החובה אשר 
על יכל ישהאל בכלל, 
אלא יקרה לו כמו שיקרה 
אל בן אוהב אביו שאילו 
יגלה אביו את דעתו 
גילוי מעט שהוא חפץ 
בהבהיטן הרברים,יכבה 
ירבה הבן בדבר ההוא 
ובמעשה ההוא כל מה 
שיוכל. ואע"פ שלא 
אמרו אביו אלא פעם 
אחת ובחצי דיבור, הנה 
די לאותו הבן להבין 
היכן דעתו של אביו 
נוטה לעשות לו, גם את 
אשר לא אמר לו 
בפירוש, כיון שיוכל לדון 
בעצמו שיהיה הדבר 
ההוא נחת רוח לפניו 


ולא ימתין שיצוהו יותר בפירוש. [מסילת ישרים פרק ית] 
שמועה חשובה, לשון מרגלית. [יד רמה, סנהדרין נ:] 
בני אדם, יקדים שלום לכל אדם. וכמו שהיה מתפאר ריב"ז מעולם לא קדמני אדם בשלום, ואפילו גוי בשוק (ברכות יז.). [מרכבת המשנה לר"י אלאשקר, אבות ד כ] 


היה קורא פרק שני ברכות 


\ 


בפמליא של מעלה, כסכורת עלי ספומות, טכטסטריס טל מענס יש תגר כיניסס מיכף יט קטטס כין ספומות, כדכתיכ ועתס ו נסנתס 
עס שר פלס (היא י): ובפמליא של מטה. כסכולת ססכמיס: בקרן אורה. כזוית פולס: ומי מעכב. ססין סנו עוסיס כלונך: שאור 
שבעיסה, יר סרע טנלכנט סמקמיכנו: איני כדאי. כ סייתי סעוכ וסגון לסיות (וככ: ועכשיו שנוצרתי. עס קטינומי, הרי 6ני כסילו 
לס נופרפי: ק"ו, קבמיתפי עפר 6ני: מרק. כלס וסתס": כי הוה מסיים ספרא דאיוב. על טס סקיוכ גפטר כקס טוכ: מרגלא בפומיה. 


לנר זס כגיכ כפיו: אני. סעוסק 
כפולס בריס פֿני, וכן * קרי עס ס6רן 
כריס סו: אני מלאכתי בעיר. כלוער 
גומס מנפכסי ממנפכתו: מתגדר. 
מתגדל לתפוס לומנותי: ושמא תאמר. 
סדין עמו טלינו מסגדר כמל6כתי, 
ספיכו סיס תופס 6ומכותי 69 סיס כו 
לכ פסוס לסככות כתוכס כמותי וסיס 
ממעיט וסין כו סכר: שנינו. טיש 
לו סכר לממעיט כמו (מרכס: ובלבד 
שיכוין לבו לשמים. ו56נ קרכטוס סוק, 
כמנסות נקופס : ערום ביראה. 
לסעריס | ככל מיני | עכמס (ירפת 
כור6ו: תכלית חכמה. עיקכס קל תולס 
סיס עמס ססונס ומע"ט: העושה 
שלא לשמה נוח לו שלא נברא. פילוק 
ססינו לומד כדי נקייס 56 (קנטר, 
דנפרק מקוס טנסגו (לף ג:6 מכ" 
כנל רמי כתינ" עד סמיס תסלן 
וכמיכ) מעל סטמיס כסן כעוסק 
קנ לסמס כו' וספס מיירי כמקייס 
כלי סיכנלוסו, וכן מסמע כירוטנמי 
דפירקין : ויאכלו וישתו, סכעו מזיו 
סטכינס כפיעו פכנו וסתו?: גדולה 
הבטחה, | עסכי קכסן ססעוק 
וכועסות: בי כנישתא. תינוקות סג 
כית כנן סיו כגינין לסיות למליס 
נפני רכן כנית סכנסת: בי רבנן. 
נית העלרט ססס עויס מסנס 
וגמר: ונטרן לגברייהו. ממתייות 
לכעליסן, ונותנות לסס כסות ננכת 
ונלמוד פורס כעיר לתכת: מפטרי 
רבנן. זס מזס, קסיס גועל כסוק 
מסילו כו לביתו ולככו: עולמך 
תראה בחייך. כנ כרכיך 0מ65: 
פיך ידכר חכמות. כנקון כרלה 
סיו לומכיס: יישירו. כטון יוסכ, 
קמס מכין | כתולס ₪ 
כ 


בפמליא של מעלה ובפמליא של ממה ובין 
התלמידים העוסקים בתורתך בין עוסקין 
לשמה בין עוסקין שלא לשמה וכ העוסקין 
שלא לשמה יהי רצון שיהו עוסקין לשמה. ר' 
אלכסנדרי בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתעמידנו בקרן אורה 
ואל תעמידנו בקרן חשכה ואל ידוה לבנו 
ואל יחשכו עינינו איכא דאמרי הא רב 
המנונא מצלי לה ור' אלכסנדרי בתר דמצלי 
אמר הכי רבון העולמים גלוי ודוע לפניך 
שרצוננו לעשות רצונך ומי מעכב שאור 
שבעיסה ושעבוד מלכיות יהי רצון מלפניך 
שתצילנו מידם ונשוב לעשות חוקי רצונך 


ופי כעפר לכל תהיה. מה 

עפר מינו מתכנ כניס 
לעולס כן יסי ככֿון עזרעי 52 יכלס 
לעולס כמו קסול פומר " וסיס זרעך 
כעפר. ס6רן: | 18" בריה וחברי 
בריה. כנומר יש לו 39 כמוני (סכסין 
נין טוכ נכע: העושה שא 
לשמה נוח לו שלא נברא, ו"ת סמל 
רנ יסולס לער 30 פרק מקוס קנסגו 
(די 6 לעולס יעסוק דס כתולס 
ונכות 6פי' סנל כטמס סמתוך טנ 
כסמס 3 כטמס ו"ל דסכס מיירי 
סיו לומד 6:6 נקנטר מניכיו 
וספס מיירי קלומד ע"כ טיככדוסו": 


בלבב שלם. רבא בתר צלותיה אמר הכי * אלהי עד שלא נוצרתי איני כדאי 
ועכשיו שנוצרתי כאלו לא נוצרתי עפר אני בחיי ק"ו במיתתי הרי אני לפניך 
ככלי מלא בושה וכלימה יהי רצון מלפניך ה' אלהי שלא אחטא עוד ומה 
שחטאתי לפניך מרק ברחמיך הרבים אבל לא ע"י יסורין וחלאים רעים והיינו 
וידוי דרב המנונא זוטי ביומא דכפורי. מר בריה דרבינא כי הוה מסיים צלותיה 
אמר הכי *אלהי נצור לשוני מרע ושפתותי מדבר מרמה ולמקללי נפשי תדום 
ונפשי כעפר לכל תהיה פתח לבי בתורתך ובמצותיך תרדוף נפשי ותצילני 


' מפנע רע מיצר הרע ומאשה רעה ומכל רעות המתרגשות לבא בעולם וכל 


החושבים עלי רעה מהרה הפר עצתם וקלקל מחשבותם * יהיו לרצון אמרי פי 
והגיון לבי לפניך ה' צורי וגואלי. רב ששת כי הוה יתיב בתעניתא בתר דמצלי 
אמר הכי *רבון העולמים גלוי לפניך בזמן שבית המקדש קיים אדם חוטא 
ומקריב קרבן ואין מקריבין ממנו אלא חלבו ודמו ומתכפר לו ועכשיו ישבתי 
בתענית ונתמעט חלבי ודמי יהי רצון מלפניך שיהא חלבי ודמי שנתמעט 
כאילו הקרבתיו לפניך על גבי המזבח ותרצני. ר' יוחנן כי הוה מסיים ספרא 
דאיוב אמר הכי סוף אדם למות וסוף בהמה לשחיטה והכל למיתה הם עומדים 
אשרי מי שנדל בתורה ועמלו בתורה ועושה נחת רוח ליוצרו וגדל בשם טוב 
ונפטר בשם טוב מן העולם ועליו אמר שלמה 5 טוב שם משמן טוב ויום המות 
מיום הולדו. מרגלא בפומיה דר"מ גמור בכל לבבך ובכל נפשך לדעת את 
דרכי ולשקוד על דלתי תורתי נצור תורתי בלבך ונגד עיניך תהיה יראתי 
שמור פיך מכל חטא וטהר וקדש עצמך מכל אשמה ועון ואני אהיה 
עמך בכל מקום. מרגלא בפומייהו דרבנן דיבנה אני בריה וחברי בריה 


מלאכתי בעיר והוא מלאכתו בשדה אני משכים למלאכתי והוא משכים למלאכתו כשם שהוא אינו 


מתגדר במלאכתי כך אני איני מתגדר במלאכתו ושמא תאמר אני מרבה והוא ממעיט > שנינו אחד 
המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו לשמים. מרגלא בפומיה דאביי לעולם יהא אדם ערום ביראה 
יימענה רך משיב חמה ומרבה שלום עם אחיו ועם קרוביו ועם כל אדם ואפילו עם נכרי 
בשוק כדי שיהא אהוב למעלה ונחמד למטה ויהא מקובל על הבריות אמרו עליו על רבן יוחנן בן 
זכאי שלא הקדימו אדם שלום מעולם ואפילו נכרי בשוק. מרגלא בפומיה דרבא תכלית חכמה 
תשובה ומעשים טובים שלא יהא אדם קורא ושונה ובועט באביו ובאמו וברבו ובמי שהוא גדול 
ממנו בחכמה ובמנין שנאמר " ראשית חכמה יראת ה' שכל טוב לכל עושיהם לעושים" לא נאמר 
אלא לעושיהם לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה וכל העושה שלא לשמה נוח לו שלא 
נברא. מרנלא בפומיה דרב [לא כעולם הזה העולם הבא] יהעולם הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה 
ולא פריה ורביה ולא משא ומתן ולא קנאה ולא שנאה ולא תחרות אלא צדיקים יושבין ועטרותיהם 
בראשיהם ונהנים מזיו השכינה שנאמר = ויחזו את האלהים ויאכלו וישתו: " גדולה הבטחה שהבטיחן 
הקב"ה לנשים יותר מן האנשים שנא' נשים שאננות קומנה שמענה קולי בנות בוטחות האזנה אמרתי 
א"ל רב לר' חייא נשים במאי זכיין 9 באקרויי בנייהו לבי כנישתא ובאתנויי גברייהו בי רבנן ונטרין לגברייהו 
עד דאתו מבי רבנן. כי הוו מפטרי רבנן מבי ר' אמי ואמרי לה מבי ר' חנינא אמרי ליה= הכי עולמך תראה בחייך 
ואחריתך לחיי העולם הבא ותקותך לדור דורים לבך יהגה תבונה פיך ידבר חכמות ולשונך ירחיש רננות 
עפעפיך יישירו נגדך עיניך יאירו במאור תורה ופניך יזהירו כזוהר הרקיע שפתותיך יביעו דעת וכליותיך 
תעלוזנה מישרים ופעמיך ירוצו לשמוע דברי עתיק יומין. כי הוו מפטרי רבנן מבי רב חסדא ואמרי לה מבי 
ר' שמואל בר נחמני אמרו ליה הכי ! אלופינו מסובלים וגו' אלופינו מסובלים רב ושמואל ואמרי לה רבי יוחנן 
ור' אלעזר חד אמר אלופינו בתורה ומסובלים במצות וחד אמר אלופינו בתורה ובמצות ומסובלים ביסורים 


אין 


מרגלא בפומיה דרבי מאיר. סדור היה הדבר הזה בפיו, ולא ששנאה במשנה וברייתא אלא כך קיבלה שמועה מרבו. [רש"י, סנהדרין נ:] 
שלא הקדימו אדם שלום מעולם ואפילו נכרי בשוק. הנה זה השלם נתן עצה לכל אדם, ובפרט לאיש הגולה מארצו, שאם ירצה שירבו אוהביו ויתודע עם 


לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה. 


כל העוסק בתורה כדי לקבל שכר או כדי שלא תגיע עליו פורענות הרי זה עוסק שלא לשמה, וכל העוסק בה לא ליראה ולא לקבל שכר אלא מפני אהבת אדון כל הארץ שצוה בה הרי זה עוסק בה לשמה. 
העולם הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה, המאמר הזה יורה בודאי שיש שם גופות וזהו שאמרו, אין בו לא אכילה ולא שתיה, שאם לא היו שם גופות אין צריך לומר שאין בו לא 
אכילה ולא שתיה לנפשות, ועל כן נאמין שיהיו בני העוה"ב בגופות יתבטלו מהם הכחות הגופניות כהתבטל הכחות הגופניות ממשה ואליהו, ותתעלה נפשם על גופם כענין במשה ואליהו. [רבינו בחיי, דברים ל] 
עולמך תראה בחייך. כאשר יגיע האדם לתכלית החכמה דומה לעולם הנשמות שהם שכל נבדל ומגיע לקצת עולם הנשמות בחייו. [הריטב"א] 


[רמב"ם, תשובה פ"י ה"ה] 


עין משפט 
נר מצוה 


מה א טור וקו"ע 6ו"ק 

סי" קכנ סעיף 5 
כסגס: 

מו ב טול וקו"ע סימן 
תקסס סעיף ד: 

מז ג מייי פ"ס מסלכות 
לעות סלכס ז: 

מח ד מי" פ"ם מס" 
תקונס סנכס 3: 


רב נסים גאון 


ועפעפיך יישירו נגדך. 

איתי' | מפרש 
במסכתא מגילה בפרק 
הקורא ‏ את המגילה 
למפרע (דף יח) אמר ליי 
רמי בר [חמא] לרבי 
ירמיה מדיפתי מאי (משלי 
ד) ועפעפיך יישירו נגדך 
אמר ליה אלו דברי תורה 
שכתב בהן (שם כג) 
התעיף עיניך בו (ישרים) 
[אפילו הכי מיושרין] הן 

אצל ר' מאיר: 


תורה אור השלם 
א) יהיו לְרְצוֹן אִמְרִי פִי 
וני לכי לפנ ײַ 
צוּרִי וְגַאָלִי: |תהלים יט, טון 
ב) טוב שם מִשָמָן טוב 
ום | הַמָוֶת = מִוֹם 

הוְלְדוֹ: [קהלת ז, א] 

ג מַעֲנָה רך יָשִׁיב חמה 
דְבַר עֲצָב יַעֲלָה אָף: 
[משלי טו, א] 

ד) ראשית חָבְמָה יִרְאַת 
יי שְסָל טוב לְכָל 
עשיהֶם תָּהֲלָתוֹ עֹמָרֶת 
לְעַד: [תהלים קיא, +] 
ה) וְאֶל | אַצִלִי | בָּנֶי 
ישרְאֶל לא שָלַח ידו 
ויח אֶת הָאֲלהִים 
ויאכְלוּ וישתו: 
[שמות כד, יא| 
וו נָשִים שְׁאַננוֹת קְמֶנָה 
שְמַענָה | קִלִי ‏ בָּנות 
במחות הַאָזְנָה אִמָרְתִי: 
|ישעיה לב, טן 
ז) אַלוּפִינו מִסַבָּלִים אִין 
פָּרֶץ וְאִין יוֹצָאת וְאין 
צְוְחָה בְּרְחבתִינוּ: 
|ההלים קמד, יד] 


הגהות וציונים 


] [גי' ע"י א"ר יוחנן כי 
הוה מסיים ר"מ 
ספרא דאיוב] (גליון): 
3] [ישיב כצ"ל] 
(גליון): ג] | ס"א 
ללומדיהם לא נאמר 
אלא לעושיהם (גליון) 
כ"ה פדפו"י ובפתיי 
וכ"ה בתוסי סוטה כב 
ע"ב ד"ה לעולם, ולפנינו 
הוגה ע"פ המהרש"ל: 
ל] לפי דברי הפני יהושע 
והצל"ח רב אמר מימרא 
זר גרחלה ‏ הבטחה: וכ 
עיי"ש, ובכת"י ובע"י 
הגירסא | תנו רכנן 
גדולה וכן', וברייתא 
היא: ס] בכת"י ‏ ל'ג 
"ליה" וכן משמע מרש"י 
שכתב מפטרו רבנן "זה 
מזה" (מצור דבש): 


יז. [ג] 


התורה] בָּתוךְ העיר, ואילו הוּא עוסק במלאכְתּוֹ בַּשָדֶה, ונמצא, 
שמלאכתי יותר נוחה ממלאכתו. אֲנִי מַשָכִּים בבוקר לְמְלְאכָתִּי, ואף 
הוּא מִשכִּים לְמְלְאכְתו", כָּשֶם שַהוּא אֵינוֹ מִתִנָּדר בְּמְלַאכְתּי, 
כלומר, אינו חפץ לתפוס את מלאכתי ולעסוק בתורה, כִַּךְ אָנִי אֵינִי 
מִתִגְדּר בְּמְלַאכְתו - אף אני איני רוצה לעזוב את לימוד התורה 
ולעסוק במלאכה. וְשַׁמּא תאמר שהדין עמו בזה שאינו רוצה לתפוס 
את מלאכת לימוד התורה, לפי שאָנִי מִרְבָּה בה וְהוּא מִמְעִיט, כלומר, 
אילו היה חברי זה עוסק בתורה לא היה לו לב פתוח להרבות בתורה 
כמותי, אלא יכול היה ללמוד רק מעט, ולא היה נוטל על כך שכר, 
אין הדבר כן, שהרי שָנִינוּ (מסות קי) ש'אֶחַד הַמִרְבָּה וְאֶחַד 
הַמַמְעִיט, וּבְלְבַד שִיכָוִּין 137 לשַׁמיִם'. כלומר, שאילו היה עוסק 
בתורח;<אף אם לא היה בכוחו להרבות בה, מכל מקום היה נוטל שכר 
פמ המרבהל 


מִרְנְלָא בְּפוּמִיהּ דְאַבַּיֵי, לְעוּלֶם יְהַא אֶדֶם עָרוּם בְּיִרְאֶה", 
כלומר, שיערים בכל מיני תחבולות כדי להגיע ליראת בוראו"*. וכמו 


לח. כלומר, מאחר ואמרו החכמים שמלאכתם קלה יותר ממלאכתם של עמי הארצות, 
לפיכך הוצרכו להוסיף, שמא יתמה אדם על כך, ויאמר הרי צריכים אתם להשכים 
למלאכתכם, ואילו עמי הארצות אינם מוכרחים לכך, על זה השיבו שאף עמי הארצות 
משכימים למלאכתם. אמרי נועם (ד"ס 6ני). 

לט. נתבארה מימרא זו לפי פירוש רש"י ותוספות, הסוברים שכוונת החכמים היתה 
להשתבח בכך שהם לומדים תורה, לעומת עמי הארצות העוסקים במלאכה, שאף בעולם 
הזה מלאכת לימוד התורה נוחה יותר, וכל שכן לענין השכר בעולם הבא. אמנם מצינו 
פירושים נוספים למימרא זו בדרכים אחרות. הערוך (עלן מלג0) מפרש, שכוונת החכמים 
היתה שלא להחזיק טובה לעצמם, שאף על פי שהחכמים הם יסוד העולם מכל מקום 
היו אומרים על עצמם שהם כבעלי אומנות, שכשם שכל אומן עוסק באומנותו, לחרוש 
ולזרוע, לקצור לטחון ולאפות, כך הם מתעסקים במלאכתם, ללמוד וללמד, ואדרבה, 
מלאכתם קלה ונוחה היא ממלאכות אחרות, ועל כן אין להם להחזיק טובה לעצמם. 
ולפי פירוש זה הוא גורס בדברי הגמרא (נעלן גדר) 'כשם שהוא אינו מתגדר במלאכתו, 
כך אני איני מתגדר במלאכתי'. ומפרש, ש'מתגדר' היינו מלשון גדולה ושררה, והכוונה 
בזה היא, שכשם ששאר בעלי אומנות אינם משתררים ומתגדלים במלאכתם, כך אין 
לנו להשתרר בכך שאנו עוסקים בתורה. 

המהרש"א (מ", ד"ס וסמ) מקשה על פירוש רש"י שתי קושיות: א. מדוע קראו חכמים 
לעמי הארץ בשם 'חברי' [ראה רש"י בסוכה (נט. ד"ס סלוקק), שכתב ועם הארץ לגבי 
חבר לא קרי ליה חבירו'. וראה בתוספות שם (ד"ס סלוקת) שנחלקו על רש"י בזה]. ב. 
מדוע מציינת הגמרא דווקא את חכמי יבנה שאמרו כן, הרי כל תלמיד חכם אומר כך 
בהודאתו אחר לימודו, וכפי ששנו חכמים (סנן כת:) 'ביציאתו מהו אומר, מודה אני 
לפניך ה' אלהי ששמת חלקי מיושבי בית המדרש ולא שמת חלקי מיושבי קרנות, שאני 
משכים והם משכימים, אני משכים לדברי תורה והם משכימים לדברים בטלים' וכוי. 
ועל כן כתב לפרש באופן אחר, שמה שאמרו החכמים וחברי בריה' אין כוונתם על 
עמי הארצות שאינם עוסקים בתורה כלל, אלא על אנשים העוסקים בתורה מעט לפי 
כוחם, ולאחר מכן הולכים למלאכתם בשדה, לפי שאינם יכולים להרבות בלימודה, ועל 
כך אמרו החכמים 'אני בריה וחברי בריה', כלומר, דבר זה מי ראוי להיות חכם ומי 
לא, נגזר על האדם בתחילת ברייתו, וכפי שאמרו בנדה (טז:) 'אותו מלאך הממונה על 
ההריון לילה שמו, ונוטל טפה ומעמידה לפני הקדוש ברוך הוא, ואומר לפניו, רבונו 
של עולם, טפה זו מה תהא עליה, גבור או חלש, חכם או טיפש, עשיר או ענ", 
והוסיפו ואמרו 'שמא תאמר אני מרבה והוא ממעיט', ולפיכך לא יהא לו שכר כמותי, 
אין הדבר כן, שהרי שנינו 'אחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו לשמים', 
ומאחר והוא לומד כפי כוחו ומכוין לשמים, יטול אף הוא את שכרו. 

בפירוש הרי"ף על עין יעקב (ד"ס מכגנ - סלסטון) ביאר מימרא זו לענין מחזיקי התורה, 
שהיתה כוונת החכמים לשבח את אלו המחזיקים בידי העוסקים בתורה כיששכר וזבולון, 
ועל כך אמרו 'אני בריה' שבראני ה' לעסוק בתורה, 'וחברי בריה', אף שלא זכה לעסוק 
בתורה, מכל מקום אף הוא ברייתו של הקדוש ברוך הוא. 'אני מלאכתי בעיר', לעסוק 
בתורה, 'והוא מלאכתו בשדה', לעשות סחורה כדי שיוכל להחזיק בידי. 'אני משכים 
למלאכתי', ללימוד התורה, ‏ והוא משכים למלאכתו', להכין לי מזון שאוכל לעסוק 
בתורה. 'כשם שהוא אינו מתגדר במלאכתי', לפי שלא נגזר עליו שיהיה חכם ועוסק 
בתורה, 'כך אני' שנגזר עלי להיות חכם בתורה 'איני מתגדר במלאכתו' לעסוק בסחורה, 
לפי שלא נגזר עלי להיות עשיר. ונמצא, ששנינו שקולים זה כנגד זה, שאני צריך לו 
והוא צריך לי. 'ושמא תאמר אני מרבה והוא ממעיט', כלומר, שזכותי מרובה משלו, 
מאחר ואני עוסק בתורה, על כך אמרו 'אחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו 
לשמים'. 

מ. טפעם הדבר שנקט בלשון 'לעולם', לפי שמלחמת היצר אינה כשאר מלחמות, שבהם 
אם ניצח את שונאו אין הוא קם עוד להלחם בו שנית, אבל במלחמת היצר אין הדבר 
כן, שאפילו אם ניצחו עתה מיד קם היצר ומתגבר שוב כנגדו, ועל כן צריך להערים 
כנגדו 'לעולם'. מעון הברכות (ד"ס מכג(6 - סעניטי). 

מא. רש"י (ל"ס עלוס). וביאר באמרי נועם (ד"ס עכוס) שהכוונה בזה שיעשה תמיד כנגד 
יצר הרע ברמאות, וכפי שהיצר הרע עצמו מתנהג עם האדם ברמאות, כמאמר הכתוב 
(כר6טים ג 6) 'והנחש היה ערום'. 


היה קורא ‏ פרק שני 


ברכות 


כן יהא מתנהג תמיד ב'מעֲנָה רך (משיב) [ישיבמי] חֲמָהי" (עלי עו 
6), ויהא מַרְכָּה שַׁלוֹם עִם אֶחַיו וְעם קרוביו וְעִם כָּל אֶדֶם, ואַפִילוּ 
עם נַכְרִי בּשוקיי, כָּדִי שָיִהַָא על ידי מעשים אלו אֶהוּב בשמים 
לְמַעָלְהה, וְנְחַמִד בין בני אדם לְמַטָה, ויחַָא מְקוּבָּל על הַבְּרִיות. 


אָמרוּ עָלָיו על רפֶּן יוּחֶנְֶן בֶּן זִכּאי, שֶָלא הקדימו אֶדֶם שָלום 
מעוֹלם, ואַפילו נֵכְרֵי בָּשוּק, לפי שלעולם היה הוא דורש תחילה 
בשלום כל אדםמ". 


מִרְגְלָא בְּפוּמִיהּ דְּרְבָא, תִּכָלִית חָכְמָה - עיקרה של תורה, שיהא 
עמה תּשוּבָה וּמַעָשִים טובים, שָלא יִהָא אִדֶם קורא וְשוּנָה בתורה, 
וּבועַם בְאָבִיו וּבְאמו, וּבְרבּו", וּבְמִי שָהוּא גְדול מַמָנוּ בְּחַכְמָה 
וּבְמִנְיִן [-בשניסײ"ן, שֶנָּאָמַר (פסיס קש י) 'ראשית חַכְמָה יִרְאֶת ה' 
שָכָל טוב לכל עושִיהָם'יי. '?עושים' לא נַאָמַר, אַלָא ?עושיהָם'י, 
דהיינו, לעושִים לְשָמַחּ - אלו הלומדים לשם קיום התורה, ולא 
לְעושִים שׁלא לְשָמָהּ - הלומדים ואינם מקיימים". וְכָל הֲעוֹשֵׂה 
שלא לְשָמָהּ נוח לו [-עדיף היה לו] שַלא נִבְרָא בעולםי. 


מב. כן הוא לשון המקרא במשלי, וכן הגיה ב'גליון'. 

מג. 'במענה רך ישיב האדם הכעס והחמה אשר יכעס עליו זולתו, ואם יענה דבר 
עצב וכעס יגביר אף הכועס עליו, ויהיה סבה שיעשה לו רעה'. רלב"ג (מפני עו 6). 
מד. כלומר, יהא מרבה שלום אפילו עם נכרי מהשוק, שאין הוא מכירו כלל, וכל 
שכן כשמכירו. מאירי (ד"ס (עו₪60639 

מה. כמו שאמרו חכמים (פנות פ"ג מ" 'כל שרוח הבריות נוחה הימנו רוח המקום 
נוחה הימנו'. מהרש"א (מ", ד"ס כלי). וכתב לפרש עוד באופן אחר, שכוונת אביי בזה 
על תחילת המימרא, 'לעולם יהא אדם ערום ביראה', שעל ידי כן הוא יהא 'אהוב 
למעלה'. 

מו. הקשה הט"ז (יו"ד סי קמפ סק"ו), מה היא הרבותא במעשיו של רבן יוחנן בן זכאי, 
הרי נפסק בשלחן ערוך (עס פ"י) שצריך להקדים שלום לגוי, כדי שלא יתן לו הגוי 
שלום תחילה, ואז יוצרך להשיב לו ברכה בכפל לשון [שכן המנהג שהמברך את רעהו 
לשלום משיב לו הלה בכפל שלום], ואסור לכפול שלום לגוי. ותירץ בשני אופנים, 
האחד, שדין זה נאמר לגבי גוי שהוא מכירו, שיש לחוש שמא ישאל לו הגוי תחילה 
לשלום ויצטרך לכפול לו שלום, אבל רבן יוחנן בן זכאי היה מקדים שלום אף לגוי 
בשוק שאינו מכירו כלל. ובאופן שני תירץ, על פי דברי הסמ"ק (סי' קלג), שאין איסור 
לכפול שלום לגוי אלא כשמברכו באמירת 'שלום' ממש, לפי שהוא שמו של הקדוש 
ברוך הוא, אבל אם מברכו בנוסח אחר אין בכך חשש. ועל כך שיבחו חכמים את 
רבן יוחנן בן זכאי שהיה מקדים שלום אף כשבירך בלשון אחרת. וראה תירוצים נוספים 
בילקוט ביאורים. 

מז. כתב המהרש"א (ת", ד"ס קור6), שאין הכוונה בזה שהוא עושה בדווקא מעשים 
אלו, שמבעט באביו ואמו ורבו, אלא בכל מעשים רעים שאדם עושה הרי הוא מבעט 
בהוריו ורבותיו, כמאמר חכמים (יומ פו.) 'אבל מי שקורא ושונה ומשמש תלמידי 
חכמים, ואין משאו ומתנו באמונה, ואין דבורו בנחת עם הבריות, מה הבריות אומרות 
עליו, אוי לו לפלוני שלמד תורה, אוי לו לאביו שלמדו תורה, אוי לו לרבו שלמדו 
תורה'. 

מח. כתב במהר"ץ חיות (ד"ס וכפי), שאף על פי שבעדיות (פ"5 מ"ס) נאמר ש'אין בית 
דין יכול לבטל דברי בית דין חבירו עד שיהיה גדול ממנו בחכמה ובמנין', ושם הכוונה 
היא שיהא מספר הדיינים בבית הדין השני גדול ממספרם בבית הדין הראשון, מכל 
מקום כאן אי אפשר לפרש כן, אלא בהכרח צריך לומר שהכוונה בזה למי שהוא גדול 
ממנו בשנים. 

מט. כלומר, שבתחילת לימוד החכמה תהיה כוונתו להגיע על ידה ליראת ה', דהיינו, 
שיידע על ידי החכמה כיצד להיות ירא שמים, כמאמר חכמים (נות 3 ס) 'אין בור ירא 
חטא'. מהרש"א (סס). 

נ. ראה בהערה להלן בסמוך ביאור החילוק בין 'לעושים' ובין 'לעושיהםי. 

בתוספות בסוטה (כנ: ד"ס (עולס) גרסו 'ללומדיהם לא נאמר, אלא לעושיהם'. וכן היא 
גירסת עין יעקב וכתבי יד ודפוסים ישנים. וכן גרס המהרש"א (פס). וביאר, שאילו נקט 
הכתוב 'ללומדיהם', היה משמע שדי בלימוד התורה בלא קיומה, אך מאחר ונקט 
ילעושיהם' משמעות הדברים היא שהחיוב של האדם ללמוד הוא על מנת לעשות. 
נא. כלומר, כשאדם לומד 'לשמה' הוא מקיים בכך את מצות בוראו, ונמצא שהלימוד 
עצמו הוא 'עשיית' מצוה, אבל הלומד 'שלא לשמה' אינו מקיים מצוה, ולפיכך אין 
לימודו נידון כ'עשייה'. מהרש"א (עס). 

כתב הצל"ח (לד"ס (עושיס), שביאור החילוק בין 'לעושים' לבין 'לעושיהם' כך הוא, 
'לעושים' היינו שעושים את מעשה המצוות, ואילו 'לעושיהם' היינו שעושים את עצמם. 
כלומר, מאחר ורבא דורש 'לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה', ועל העושים 
שלא לשמה נאמר שנוח להם שלא נבראו, נמצא שהבריאה שלהם בחינם היתה, אבל 
אלו העושים לשמה היתה בריאתם לצורך, ובזה הם נידונים כאילו היו שותפים לקדוש 
ברוך הוא בעשיית עצמם, וזהו 'לעושיהם'. 

נב. כתב רש"י (ד"ס סעוסס), שמימרא זו נאמרה על אדם שאינו עוסק בתורה כדי 
לקיימה אלא על מנת לקנטר אחרים, אבל אדם העוסק בה כדי שיכבדוהו, עליו נאמר 
הכתוב (תסניס ט י) 'כי גדול עד שמים חסדך' [ואילו על העוסק בתורה לשמה נאמר 
המקרא (עס קפ ס) 'כי גדול מעל שמים חסדך'], וכמבואר בפסחים ((:). וכעין זה כתבו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [יומס פז:], 3) מנסות 
דף קי. לעיל ס: [וש"נ], 
ג) סוטס דף כל., ל) עיין 
דניאל ט כד, ס) [דף 
קי.], ו) תהלים נז יא, 
]) תהלים קח ה, ת) עיין 
פ"א ה"ב ולכאורה כוונת 
רש"י לירושלמי זה, 
ע) וכן תרגם אונקלוס 
ועיין רש"י בחומש שם, 
י) בראשית | כח ‏ יד, 
כ) [וע"ע | תענית ז. 
תוספות ד"ס וכל סעוסק 
ותוס' פססיס נ: ד"ס 
וכסן ותוס' גזיר כג: ד"ס 
סמתוך ותוס' סועס כנ: 
לייס לעולס]. 


sae 
גליון הש"ס‎ 


ברשיי דיה אנואפו. 

וכן חברי עם הארץ. 

עי' סוכס דף לט ע"6 ום! 
ד"ס סנוקס: 


משנת ראשונים 


ונשוב לעשות חוקי 
רצונריבלבב שלם. הנה 
מפורש בכאן שגם אותם 
שרצונם [לעבוד] את 
בוראם, יצר הרע מעכב 
עליהם. 
[דרשות הר"ן הדווש 
העשירי] 


אלהי נצור לשוני מרע 
נצור לשונך מרע ושפתיך 
מדבר מרמה ואע"פ 
שהשזב והרע מסורין ביד 
האדם הוא מבקש מאת 
השם לסייעו לעשות 
טוב. 

[אבודרהם, שמונה עשרה] 


ולמקללי נפשי תדום. 
הוא מוסיף על נצור 
לשוני מרע כלומר לא 
מיבעיא | שאני שואל 
שתזכני ‏ שלא אחרף 
לזולתי תחלה, אלא אף 
אני שואל שתזכני לסבול 


שומעין חרפתן ואינן 
משיבין. 

[אבודרהם, שמונה עשרה] 
נפשי כעפר לכל 
תהיה. כלומר לא מבעיא 
שאני ‏ שואל מניעת 
הדבור של מרמה אלא 
אף אני שואל להיות 
כעפר לפני הכל. והטעם, 
לרמוז כמו שהעפר הכל 
רומסים אותו ברגליהם 
ועולה על ראשיהם וגם 
לסוף הכל צריכים לו כך 
המשפיל עצמו בעולם 
הזה יהיה לראש לעולם 
הבא. 

[אבודרהם, שמונה עשרה] 


ועושה | נחת | רוח 


הבורא ית"ש אהבה 
אמתית לא ישתדל ויכוין 


מפורסם מן החובה אשר 
על יכל ישהאל בכלל, 
אלא יקרה לו כמו שיקרה 
אל בן אוהב אביו שאילו 
יגלה אביו את דעתו 
גילוי מעט שהוא חפץ 
בדברי מן הדברים, כפר 
הפה הבן יפהפר ההוא 
ובמעשה ההוא כל מה 
שיוכל. ואע"פ שלא 
אמרו אביו אלא פעם 
אחת ובחצי דיבור, הנה 
די לאותו הבן להבין 
היכן דעתו של אביו 
נוטה לעשות לו, גם את 
אשר לא אמר לו 
בפירוש, כיון שיוכל לדון 
בעצמו שיהיה הדבר 
ההוא נחת רוח לפניו 


ולא ימתין שיצוהו יותר בפירוש. [מסילת ישוים פוק יח] 
שמועה חשובה, לשון מרגלית. [יד רמה, סנהדרין נ:] 
בני אדם, יקדים שלום לכל אדם. וכמו שהיה מתפאר ריב"ז מעולם לא קדמני אדם בשלום, ואפילו גוי בשוק (ברכות יז.). [מרכבת המשנה לר"י אלאשקר, אבות ד כ] 


היה קורא פרק שני ברכות 


4 


בפמליא של מעלה. כסכורת עלי ספומות, טכטסטריס טל מענס יש תגר כיניסס מיכף יש קעעס כין סומות, כדכתיכ ועתס ו נסנתס 
עס שר פלס (היא י): ובפמליא של ממה. כסכולת ססכמיס: בקרן אורה. כזוית פולס: ומי מעכב. ססין סנו עוסיס ככוך: שאור 
שבעיסה, יר סרע טנלכנט סמקמיכנו: איני כדאי. כ סייתי סעוכ וסגון לסיות גולר: ועכשיו שנוצרתי, מס קטינומי, הרי פני כסילו 
לס נופרפי: ק"ו, קבמיתפי עפר 6ני: מרק. כלס וסתס": כי הוה מסיים ספרא דאיוב. על טס סקיוכ גפטר כקס טוכ: מרגלא בפומיה. 


דכל זס כגיכ בפיו: אני. סעוסק 
כפולס בריס 6ני, וכן * תברי עס ס6רץ 
כריס סו: אני מלאכתי בעיר. כלוער 
גומס מנפכפי ממנכתו: מתגדר. 
ממגדל לתפוס 6ומנותי: ושמא תאמר. 
סדין עמו סקינ מתגדר 3מנסכמי, 
ססינו סיס תופס פומנותי ( סיס כו 
לכ פפום לסכבות כתורס כמותי וסיס 
ממעיט וסין כו קכר: שנינו. טיש 
לו סכר לממעיט כמו למרכס: ובלבד 
שיכוין לבו לשמים. ו56נ קרננות סוק, 
כענסות כסופס ‏ %: ערום ביראה. 
נסעריס בכל | מיני ערמס (ירפת 
כורלו : תכלית חכמה. עיקרה טנ פולס 
סיס עמס תשונס ומע"ט: העושה 
שלא לשמה נוח לו שלא נברא. פילוק 
ססינו כומד כדי (קייס 556 נקנטר, 
דנפרק מקוס טנסגו (לף :6 סמכי' 
כנס כמי כתיב" עד סמיס תסלן 
וכתיכ" מעל ססמיס כפֿן כעוסק 
קנ לסמס כו' וספס מיירי כמקייס 
כלי סיכנלוסו, וכן משמע נילוענמי 
דפירקין": ויאכלו וישתו. קכעו מזיו 
ססכינס כפינו פכנו וסתו?: גדולה 
הבטחה. | עסרי קכסן | עלננות 
וכועסות: לבי כנישתא. תינוקות סג 
ית רכן סיו כגילין לסיות כמליס 
נפני רכן כנית סכנסת: בי רבנן. 
נית סמללם ‏ קטס טויס מסנס 
וגמר: ונטרן לגברייהו. ממתייות 
לכעליסן, ונותנות לסס כקות ענכת 
וננמוד תורס כעיר 6קכת: מפטרי 
רבנן. זס מוס, עסיס גול כסוק 
מסנירו שוכ ככיתו ונפככו: עולמך 
תראה בחייך. כל כֿרכיך סמ3ל: 
פיך ידכר חכמות. כנון כככס 
סיו לומריס: יישירו. כסון יוטל, 
קפס מכ | כתולס > ] 
כ 


בפמליא של מעלה ובפמליא של ממה ובין 
התלמידים העוסקים בתורתך בין עוסקין 
לשמה בין עוסקין שלא לשמה וכל העוסקין 
שלא לשמה יהי רצון שיהו עוסקין לשמה. ר' 
אלכסנדרי בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתעמידנו בקרן אורה 
ואל תעמידנו בקרן חשכה ואל ידוה לבנו 
ואל יחשכו עינינו איכא דאמרי הא רב 
המנונא מצלי לה ור' אלכסנדרי בתר דמצלי 
אמר הכי רבון העולמים גלוי ודוע לפניך 
שרצוננו לעשות רצונך ומי מעכב שאור 
שבעיסה ושעבוד מלכיות יהי רצון מלפניך 
שתצילנו מידם ונשוב לעשות חוקי רצונך 


ופי כעפר לכל תהיה. מה 

עפר 6ינו | מתכנ כניס 
לעולס כן יסי ככון עזרעי 5 יכלס 
לעולס כמו קסול פומר " וסיס זרעך 
כעפר ס6רן: | 18" בריה וחברי 
בריה. כנומר יס כו לכ כמוני לסכסין 
נין טוכ ככע: העושה שא 
לשמה נוח לו שלא נברא, וס"ת ססמר 
ככ יסולס 6מר 30 פרק מקוס קנסגו 
(ד' 6 לעולס יעסוק דס כתולס 
וכמנות 6פי' קנ נסמס טמתוך טנ 
כסמס כל לסמס ו"ל דסכb‏ מירי 
סיט לומד 6:6 נקנטר סכיכיו 
וסתס מיירי ספומד ע"ע קיכנלוסן?: 


בלבב שלם. רבא בתר צלותיה אמר הכי * אלהי עד שלא נוצרתי איני כדאי 
ועכשיו שנוצרתי כאלו לא נוצרתי עפר אני בחיי ק"ו במיתתי הרי אני לפניך 
ככלי מלא בושה וכלימה יהי רצון מלפניך ה' אלהי שלא אחטא עוד ומה 
שחטאתי לפניך מרק ברחמיך הרבים אבל לא ע"י יסורין וחלאים רעים והיינו 
וידוי דרב המנונא זוטי ביומא דכפורי. מר בריה דרבינא כי הוה מסיים צלותיה 
אמר הכי *אלהי נצור לשוני מרע ושפתותי מדבר מרמה ולמקללי נפשי תדום 
ונפשי כעפר לכל תהיה פתח לבי בתורתך ובמצותיך תרדוף נפשי ותצילני 
מפגע רע מיצר הרע ומאשה רעה ומכל רעות המתרגשות לבא בעולם וכל 
החושבים עלי רעה מהרה הפר עצתם וקלקל מחשבותם * יהיו לרצון אמרי פי 
והגיון לבי לפניך ה' צורי וגואלי. רב ששת כי הוה יתיב בתעניתא בתר דמצלי 
אמר הכי *רבון העולמים גלוי לפניך בזמן שבית המקדש קיים אדם חוטא 
ומקריב קרבן ואין מקריבין ממנו אלא חלבו ודמו ומתכפר לו ועכשיו ישבתי 
בתענית ונתמעט חלבי ודמי יהי רצון מלפניך שיהא חלבי ודמי שנתמעט 
כאילו הקרבתיו לפניך על גבי המזבח ותרצני. ר' יוחנן כי הוה מסיים ספרא 
דאיוב אמר הכי סוף אדם למות וסוף בהמה לשחיטה והכל למיתה הם עומדים 
אשרי מי שגדל בתורה ועמלו בתורה ועושה נחת רוח ליוצרו וגדל בשם טוב 
ונפטר בשם טוב מן העולם ועליו אמר שלמה 5 טוב שם משמן טוב ויום המות 
מיום הולדו. מרגלא בפומיה דר"מ גמור בכל לבבך ובכל נפשך לדעת את 
דרכי ולשקוד על דלתי תורתי נצור תורתי בלבך ונגד עיניך תהיה יראתי 
שמור פיך מכל חטא וטהר וקדש עצמך מכל אשמה ועון ואני אהיה 
עמך בכל מקום. מרגלא בפומייהו דרבנן דיבנה אני בריה וחברי בריה 


זאני מלאכתי בעיר והוא מלאכתו בשדה אני משכים למלאכתי והוא משכים למלאכתו כשם שהוא אינו 


מתגדר במלאכתי כך אני איני מתגדר במלאכתו ושמא תאמר אני מרבה והוא ממעיט > שנינו אחד 
המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו לשמים. מרגלא בפומיה דאביי לעולם יהא אדם ערום ביראה 
6ימענה רך משיב" חמה ומרבה שלים עם אחיו ועם קדובו ועם כל אדם ואפילו עם נכרי 
בשוק כדי שיהא אהוב למעלה ונחמד למטה ויהא מקובל על הבריות אמרו עליו על רבן יוחנן בן 
זכאי שלא הקדימו אדם שלום מעולם ואפילו נכרי בשוק. מרגלא בפומיה דרבא תכלית חכמה 
תשובה ומעשים טובים שלא יהא אדם קודא ושנה ובועט באביו ובאמו וברבו ובמי שהוא גדול 
ליוצרו. מי שאוהב את | ממנו בחכמה ובמנין שנאמר " ראשית חכמה יראת ה' שכל טוב לכל עושיהם לעושים" לא נאמר 
אלא לעושיהם לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה וכל העושה שלא לשמה נוח לו שלא 
לפטור עצמו במה טככי 4 נברא. מרגלא בפומיה דרב [לא כעולם הזה העולם הבא] יהעולם הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה 
ולא פריה ורביה ולא משא ומתן ולא קנאה ולא שנאה ולא תחרות אלא צדיקים יושבין ועטרותיהם 
בראשיהם ונהנים מזיו השכינה שנאמר = ויחזו את האלהים ויאכלו וישתו: " נדולה הבטחה שהבטיחן 
הקב"ה לנשים יותר מן האנשים שנא' נשים שאננות קומנה שמענה קולי בנות בוטחות האזנה אמרתי 
א"ל רב לר' חייא נשים במאי זכיין 9 באקרויי בנייהו לבי כנישתא ובאתנויי גברייהו בי רבנן ונטרין לגברייהו 
עד דאתו מבי רבנן. כי הוו מפטרי רבנן מבי ר' אמי ואמרי לה מבי ר' חנינא אמרי ליה הכי עולמך תראה בחייך 
ואחריתך לחיי העולם הבא ותקותך לדור דורים לבך יהגה תבונה פיך ידבר חכמות ולשונך ירחיש רננות 
עפעפיך יישירו נגדך עיניך יאירו במאור תורה ופניך יזהירו כזוהר הרקיע שפתותיך יביעו דעת וכליותיך 
תעלוזנה מישרים ופעמיך ירוצו לשמוע דברי עתיק יומין. כי הוו מפטרי רבנן מבי רב חסדא ואמרי לה מבי 
ר' שמואל בר נחמני אמרו ליה הכי * אלופינו מסובלים וגו' אלופינו מסובלים רב ושמואל ואמרי לה רבי יוחנן 
ור' אלעזר חד אמר אלופינו בתורה ומסובלים במצות וחד אמר אלופינו בתורה ובמצות ומסובלים ביסורים 


אין 


מרגלא בפומיה דרבי מאיר. סדור היה הדבר הזה בפיו, ולא ששנאה במשנה וברייתא אלא כך קיבלה שמועה מרבו. [רש"י, סנהדרין נ:] 
שלא הקדימו אדם שלום מעולם ואפילו נכרי בשוק. הנה זה השלם נתן עצה לכל אדם, ובפרט לאיש הגולה מארצו, שאם ירצה שירבו אוהביו ויתודע עם 


לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה. 


כל העוסק בתורה כדי לקבל שכר או כדי שלא תגיע עליו פורענות הרי זה עוסק שלא לשמה, וכל העוסק בה לא ליראה ולא לקבל שכר אלא מפני אהבת אדון כל הארץ שצוה בה הרי זה עוסק בה לשמה. 
העולם הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה. המאמר הזה יורה בודאי שיש שם גופות וזהו שאמרו, אין בו לא אכילה ולא שתיה, שאם לא היו שם גופות אין צריך לומר שאין בו לא 
אכילה ולא שתיה לנפשות, ועל כן נאמין שיהיו בני העוה"ב בגופות יתבטלו מהם הכחות הגופניות כהתבטל הכחות הגופניות ממשה ואליהו, ותתעלה נפשם על גופם כענין במשה ואליהו. [רבינו בחיי, דברים ל] 
עולמך תראה בחייך. כאשר יגיע האדם לתכלית החכמה דומה לעולם הנשמות שהם שכל נבדל ומגיע לקצת עולם הנשמות בחייו. [הריטב"א] 


[רמב"ם, תשובה פ"י ה"ה] 


עין משפט 
נר מצוה 


מה א טור וקו"ע 6ו"ק 

סי" קכנ סעיף 5 
כסגס: 

מו ב טול וקו"ע סימן 
תקסס סעיף ד: 

מז ג פיי פים,מסנכת 
לעות סלכס ז: 

מח ד מי" פ"ם מס" 
תקונס סנכס 3: 


רב נסים גאון 


ועפעפיך יישירו נגדך. 

איתי' | מפרש 
במסכתא מגילה בפרק 
הקורא ‏ את המגילה 
למפרע (דף יח) אמר ליי 
רמי בר [חמא] לרבי 
ירמיה מדיפתי מאי (משלי 
ד) ועפעפיך יישירו נגדך 
אמר ליה אלו דברי תורה 
שכתב בהן (שם כג) 
התעיף עיניך בו (ישרים) 
[אפילו הכי מיושרין] הן 

אצל ר' מאיר: 


— Dhar 


תורה אור השלם 
א) יָהָיוּ לְרָצוֹן אֲמְרֵי פי 
והָנְיוֹן לַבִּי פנ ײ 
ורי ְגְאָלִי; |תהלים יט, טו| 
ב טוב שֵׁם מִשׁמְן טוב 
יים | הַמָוֶת = מִוֹם 

הוּלְדוּ: [קהלת ז, א] 

ג מַעֲנָה רך יָשִׁיב חֲמָה 
ודְבַר עצב יַעֲלָה אָף: 
[משלי טו, א] 

ד) ראשית חִכְמָה יִרְאַת 
יי שְכָל טוב לְכָל 
עשיהֶם תּהַלְתוּ עַמָדֶת 
כער: |תהלים קיא, י] 
ה) וְאֶל | אֶצִלִי = בָנִי 
ִשְׂרָאֵל לא שלח ידו 
ויח אֶת הָאֶלהִים 
ויאכְלוּ וישתו: 
|שמות כד, יא] 
וו נָשִׁים שאַננוּת קֹמְנָה 
שְמַעְנָה ‏ ולי בָּנוֹת 
בּמָחוֹת הַאִצָה אִמְרְתִ: 
[ישעיה לב, ט| 
אֲלופָינוּ מִַבָּלִים אין 
רֶץ וְאֵין יוֹצֵאת וְאִין 
צְוְחָה בְּרַחבְתִינוּ: 
[תהלים קמד, יד] 


הגהות וציונים 


] [גי' ע"י א"ר יוחנן כי 
הוה מסיים ר"מ 
ספרא דאיוב] (גליון): 
נן װשיב כצייל] 
(גליון): גק סיא 
ללומדיהם לא נאמר 
אלא לעושיהם (גליון) 
כ"ה בדפו"י ‏ וככתיי 
וכיה בחוסי סוטה פב 
ע"ב ד"ה לעולם, ולפנינו 
הוגה ע"פ המהרש"ל: 
ל] לפי דברי הפני יהושע 
והצל"ח רב אמר מימרא 
וה גדולה: הפסחה וכה 
עיי"ש, ובכת"י ובע"י 
הגורסא תנוֹ רכנן 
גדולה וכו', וברייתא 
היא: ס] בכת"י ל'ג 
"ליה" וכן משמע מרש"י 
שכתב מפטרו רבנן "זה 
מזה" (מצור דבש): 


ב ו 


מִרְגְלָא בְּפוּמִיהּ דְּרֵב [לא פָּמו העולֶם הַזֶּה כך הוא הָעוּלֶם 
הַבָּאן, אלא הָעוּלֶם הַבָּא אִין בו לא אָכִילָה ולא שָתִיה, ולא פְּרִיה 
וּרְבְיהיי, ולא משַׂא וּמתּן, ולא קנאה וְלא שָנְאָה ולא תְּחֲרוּתײַ, 
אֶלָא צדיקים יוּשָבִין וְעַטְרותִיהֶם בְּרְאשִיהֶםי", וְנָהָנִים מזיו 
השכִינְהיי, כמו שַׁנַאָמַר לגבי נדב ואביהוא ושבעים הזקנים (פמות כל 
יס עַּחֲזוּ אֶת הָאָלהים וְיאכְלוּ וישָתוּ', וכוונת הכתוב היא שהם 
שבעו מזיו השכינה כאילו אכלו ושתול. 


אי 


הגמרא מביאה מימרא בענין זכותן של הנשים לעתיד לבואי": 
גְדולֶה היא ההַבְמַחָה שַהַבְטִיחן הקדוש בָּרוּף הוא לַנָשִׁים בענין 
השכר לעולם הבא"", יותַר מן הַאַנָשִים, שַׁנַאָמַר (שעס 35 ע) זָשִים 
שִׁאֲננוֹת קֹמְנָה שְׁמַעְנָה קולי בָּנות כּטְחוֹת הַאָוֹנָה אִמְרְתִי". 
כלומר, מאחר וכפל הכתוב בלשונו, וכינה את הנשים 'שאננות' 
ויבוטחות', יש ללמוד מכך שגדולה הבטחת שכרן יותר משל 
האנשיםל". 


התוספות (ד"ס סעופס), שאף על פי שאמר רב בפסחים (עס) 'לעולם יעסוק אדם בתורה 
ובמצות אף על פי שלא לשמה, שמתוך שלא לשמה בא לשמה', היינו דווקא כשלומד 
על מנת שיכבדוהו, ולא כשלומד על מנת לקנטר. 

נג. וכל מה שמצינו במקראות ענייני שכר גשמיים לעתיד לבוא, אין הכוונה בזה לעולם 
הבא אלא רק לימות המשיח, אבל שכר עולם הבא הוא רוחני לגמרי, וכמובא בדברי 
הגמרא להלן (ד:) 'אמר רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן, כל הנביאים כולן לא 
נתנבאו אלא לימות המשיח, אבל לעולם הבא עין לא ראתה אלהים זולתך'. פני יהושע 
(ד"ס. מכגנ). 

נד. כוונתו לומר בזה שלא ירבה האדם בעולם הזה באכילה ושתיה ושאר תענוגים, 
אלא רק כדי צורך גופו, כדי שיחיה בעולם הזה מעין העולם הבא במקצת, ואז יוכל 
לעולם הבא להתענג על זיו השכינה. עיון יעקב (ד"ס 6). 

נה. כתב בפירוש הכותב על עין יעקב (ד"ס סוף, כסופו), שענין 'ועטרותיהם בראשיהם' 
נאמר על העטרות שקנו להם הצדיקים בחייהם בעולם הזה, על ידי תורה ומעשים 
טובים שלהם, ולעולם הבא יזכו שאלו העטרות יהיו מונחות בראשיהם, כלומר, שיזכו 
להשיג את כל אמיתות ענייני התורה והאמונה וטעמי המצוות שעסקו בהם בחייהם, 
שלא היו יכולים להשיגם עד תכליתם כל זמן שהיו בעולם הזה, אך לעולם הבא יזכו 
להשיגם על אמיתתם, וזהו 'ונהנים מזיו השכינה', כלומר, שנהנים בהשגות שכליות אלו 
הנשפעות עליהם מזיו השכינה. וכעין זה כתב בענף יוסף (ד"ס <דיקיס) בשם בינה לעתים, 
והוסיף, שלפיכך נאמר 'ועטרותיהם בראשיהם', דהיינו בתוך ראשיהם, שאילו היתה 
הכוונה לעטרה ממש היה צריך לומר 'ועטרותיהם על ראשיהם', כמאמר הכתוב (נמלנר 
וז) צזר אלהיו על ראשו', שהרי העטרה סובבת הראש, ונמצא שהראש בתוך העטרה 
ולא העטרה בתוך הראש, אלא בהכרח הכוונה להשגות שכליות הנמצאות בתוך ראשו 
של אדם. ובאמרי נועם (ד"ס ועטלופיסס) כתב, שהכוונה בעטרות אלו היא שיהיו הצדיקים 
לעתיד לבוא חפשיים מכל שיעבוד, וכמו שאמרו חכמים (כלק סקס ת:) לגבי יציאת 
עבדים לחפשי ביובל, 'מראש השנה עד יום הכפורים לא היו עבדים נפטרין לבתיהן, 
ולא משתעבדין לאדוניהם, אלא אוכלין ושותין ושמחין ועטרותיהן בראשיהן. 

נו. כתב בפני יהושע (פס), שטעם הדבר שהיה רב רגיל לומר כן, לפי שיש בזה מוסר 
גדול לאדם, שמאחר ואין בעולם הבא שום הנאה גשמית, אלא רק הנאות רוחניות, 
נמצא שחייב האדם לזכך את עצמו בעולם הזה על ידי לימוד תורה וקיום תרי"ג מצוות, 


נז. רש"י (ד"ס ױקכל). וכעין זה תרגם אונקלוס (טמות כד י) 'והוו חדן בקרבניהון 
דאתקבלו ברעוא כאלו אכלין ושתן' [-והיו שמחים בקרבנותיהם שהתקבלו ברצון כאילו 
הם אוכלים ושותים]. אמנם רש"י בפירוש התורה שם כתב 'ויחזו את האלהים, היו 
מסתכלין בו בלב גס מתוך אכילה ושתיה, כך מדרש תנחומא. ואונקלוס לא תרגם כן'. 
כתב המהרש"א (פ"6, ד"ס ונסנין), שפירוש זה נתפרש מחמת ייתור ושינוי הכתוב, שהרי 
מתחילה כבר נאמר (טס כל י) ויראו את אלהי ישראל', ואם כן, מדוע הוצרך הכתוב 
לחזור ולומר בפסוק שלאחריו 'ויחזו את האלהים ויאכלו וישתו'. ועוד, מדוע שינה 
הכתוב, שנקט מתחילה בלשון 'ויראו' ולאחר מכן בלשון 'ויחזו'. ולפיכך מפרשת הגמרא 
את המקרא השני לענין ראייה שכלית ונבואה [שכן לשון 'מחזה' נופל על ענין הנבואה], 
וממילא כוונת המקרא היא שחזו ונהנו מזיו השכינה כאילו אכלו ושתו. והוסיף, שבאותו 
הזמן, זמן מתן תורה, זכו ישראל ל'מעין העולם הבא', שהרי היה לכל אחד מהם שני 
כתרים, כפי שבעולם הבא יושבים הצדיקים ועטרותיהם בראשיהם, וכמו כן היו מרוחקים 
מן הגשמיות, כמו שמצינו במשה רבינו שלא אכל ולא שתה ארבעים יום, והרי זה כמו 
העולם הבא שאין בו אכילה ושתיה, ואף זכו להתענג מזיו השכינה כמו לעולם הבא. 
נח. בעין יעקב ובכתבי יד הגירסא היא 'תנו רבנן גדולה הבטחה' וכו'. דהיינו שהגמרא 
מביאה עתה ברייתא, ואין זה המשך הענין הקודם. אמנם בפני יהושע ובצל"ח (ל"ס 
גדונס) נקטו שזו היא מימרא שאמר רב, כהמשך לדבריו שאמר מקודם לכן. וראה עוד 
להלן בהערה בענין זה. 

נט. כן ביאר המהרש"א (ס"6, ד"ס נעיס), ולפיכך מביאה הגמרא להלן בסמוך את 
המימרא 'נשים במאי זכיין', שלפי הילקוט שמעוני (ישעיס פ) הגירסא היא נשים במאי 


היה קורא פרק שני 


ברכות 


אַמַר ליה רב לְרְבִּי חייא, נָשִים בְּמַאי זכְּיִין - בשכר מה זוכות 
הנשים לחיי העולם הבאלי. בְּאָקְרוּיי כְּנַוהוּ לבִי כְנִישְׁתָּאי - במה 
שהן מביאות את הבנים הקטנים לבית הכנסת לקרוא שם מקרא מפי 
רבם, וּבְאַתְנוּיִי גבְרַיִיהו בִּי רַבָּנֶן - וכן במה שהן שולחות את בעליהן 
לבית המדרש, לשנות שם משנה וגמראלי, וְנְטַרִין לְנַבְרַיִיהוּ עד דְאֲתוּ 
מִבֵּי רְבָּנֵן - וממתינות הן לבעליהן עד ששבים מבית המדרש, ונותנות 
להם רשות לילך ללמוד תורה בעיר אחרת. 


הגמרא מפרשת את הברכות שהיו החכמים מברכים זה לזה 
כשעמדו לשוב לביתם ולארצם מן הישיבה: 
כִּי הווּ מַפַּטְרִי רַכָּנֶן - כאשר היו החכמים נפרדים זה מזה, ביציאתם 
מִבֵּי [-מבית מדרשו של] רַבִּי אפי, וְאָמְרִי לה - ויש אומרים שהיה 
זה ביציאתם מַבֵּי רפִי חָנִינָא, אִמָרִי ליהײ הַכִי - היו אומרים זה 
לזה כך, עולְמִף תִּרְאֶה כְּחַיִיף - כל צרכיך תמצא בעולם הזהל, 
וְאַחֲרִיתִף תהא לחי הַעלֶם הַבָּא", וְתקוְתַף תעמוד לדור דורים 
[-לדורי דורות]"", לְבִּף יְהַגֶּה [-יחשוב] תִּבוּנָהי, פיף ידבָּר חַכְמות, 


זכיין לעלמא דאתי', דהיינו, שמימרות אלו עוסקות בשכר הנשים לעולם הבא, ולפיכך 
הובאו כאן, לאחר המימרא הקודמת העוסקת בענייני העולם הבא. 

ס. לשון 'שאננות' שייך לענין השכר בעולם הזה, כמאמר הכתוב (יכמיס מפ 6) 'שאנן 
מואב מנעוריו', ואילו לשון 'בוטחות' שייך לענין שכר עולם הבא, מלשון הבטחה. 
קדושה וברכה (סעיכת סכפיס, ד"ס גדונס). 

סא. בביאור הענין שגדולה הבטחת הנשים יותר מן האנשים, כתב בשפתי חכמים 
(ל"ס גלולס) בשם החתם סופר, שהאנשים העוסקים בתורה יכולים לאבד את זכותם אם 
הם 'תוהים [-מתחרטים] על הראשונות', אבל האשה שסייעה לבעלה או לבנה ללמוד 
תורה נוטלת את שכרה, אף אם הם התחרטו על לימודם. ובארץ חמדה ((סענני"ס, ד"ס 
גדו(ס) פירש, שהאשה נוטלת את שכרה בשלימות, כשסייעה לבעלה או בנה ללמוד 
תורה, אף אם הם למדו 'שלא לשמהי, מכיון שהיא עשתה את שלה לשם שמים. 
סב. ראה הערה לעיל, שבילקוט שמעוני (שס) הגירסא היא עשים במאי זכיין לעלמא 
דאתיי. 

הקשה הפני יהושע (ד"ס גלולס), מה קושיא היא זו, הרי הנשים מצוות על כל 'לא 
תעשה' שבתורה, וכן על כל מצוות עשה שאין הזמן גרמא, ואם כן, בשכר אלו זוכות 
הן לחיי העולם הבא. ותירץ, שכוונת רב בזה להמשיך את המימרא שאמר מקודם לכן, 
'לא כעולם הזה העולם הבא', והיינו כפי שנתבאר שם [ראה הערה לעיל] שצריך אדם 
שהנשים אינן שייכות במצוות עשה שהזמן גרמא, ונמצא שחסרות הן את זיכוך האיברים 
המכוונים כנגד מצוות אלו, מכל מקום עדולה הבטחה שהבטיחן הקדוש ברוך הוא 
לנשים יותר מן האנשים'. והמשיך לפרש את דבריו, באומרו, שבמה זוכות הנשים אף 
במצוות שאינן מחויבות בהן, בכך שמסייעות לבעליהן ולבניהן ללמוד תורה ולקיים 
מצוות. ובאמרי נועם (ד"ס שיס) כתב לבאר, על פי דברי הגמרא בסוטה (כש.), המפרשת 
את דברי הכתוב (מטלי ו כג) 'כי נר מצוה ותורה אור', שלפיכך נמשלה המצוה בנר 
והתורה באור, שכשם שהנר אינו מגין אלא לפי שעה [עד שהוא כבה], כך המצוה 
אינה מגינה אלא לשעה, וכשם שהאור מגין לעולם כך התורה מגינה לעולם. ועל כן 
הוקשה לרב, במה יזכו הנשים לאור התורה, שיגן בעדם לעולם. וביאר שזוכות הן על 
ידי לימוד התורה של בניהן ובעליהן. 

סג. כתב הפני יהושע (עס), שנראה מדברי הגמרא שרב עצמו הוא שהשיב תשובה זו, 
שאם לא כן צריכה היתה הגמרא לומר 'אמר ליה, באקרויי בנייהו' וכוי. 

סד. תינוקות של בית רבן היו רגילים לקרות מקרא לפני רבן בבית הכנסת, ואילו 
הגדולים היו שונים משנה וגמרא בבית המדרש, ולפיכך נאמר בקטנים 'באקרויי בנייהו 
לבי כנישתא', ואילו בגדולים נאמר 'ובאתנויי גברייהו בי רבנן'. רש"י (ד"ס כי וד"ס 5י). 
סה. בכתבי יד אין גורסים תיבת 'ליהי. 

סו. רש"י (ד"ס עולמך). ובערוך (עלך עלס) פירש, 'מעין טובות שעתיד הקדוש ברוך הוא 
לשלם לך לעולם הבא, תראה כשאתה בחיים'. ובשיטה מקובצת (ד"ס כי) ביאר, שכאשר 
מגיע האדם לתכלית ידיעת החכמה, הרי הוא דומה בזה במקצת לעולם הנשמות, שבו 
האדם נמצא עם שכלו בלא גופו, וזו הברכה שבירכו זה לזה 'עולמך תראה בחייך', 
כלומר, שתגיע בחייך לדרגה כזו כעין עולם הנשמות. ובמעון הברכות (ל"ס עונמן) כתב, 
שהכוונה בזה שיהנה הצדיק בעולם הזה מפירות 'עולמו', דהיינו בזכות מעשיו הטובים, 
ולא בחסד חינם. 

סז. כלומר, שלא יאכל בעולם הזה את ה'קרן' של שכר מעשיו הטובים, אלא רק את 
פירותיהם, והקרן תשאר קיימת לעולם הבא. מעון הברכות (ס). ובבן יהוידע (ל"ס 
ונסופן) פירש, שהכוונה בזה שתהא אחריתו לאחר פטירתו מיד לחיי העולם הבא, ולא 
יצטרך לשוב בגלגול נוסף מפני חסרון מעשים. 

סח. כלומר, שיזכה להשלים נפשות של אחרים [בנים ותלמידים], ועל ידי כן תעמוד 
זכותו לדורי דורות, שאף לאחר פטירתו יתווספו זכויותיו על ידי בניו ותלמידיו. מעון 
הברכות (Eס).‏ 

סט. היינו שיחדש חידושי תורה. ולפיכך הוסיפו ואמרו להלן 'ולשונך ירחיש רננות', 
שכאשר ילמדו אחרים בחידושי התורה שלו לאחר פטירתו, יהיו שפתותיו רוחשות 
בקברו. מעון הברכות (עס). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [יומb‏ פז:], 3) מנסות 
לף קי. לעיל ס: [וט"נ], 
ג) סוטס דף כל., ל) עיין 
דניאל ט כד, ס) [דף 
קי.], ו) תהלים נז יא, 
]) תהלים קח ה, ת) עיין 
פ"א ה"ב ולכאורה כוונת 
רש"י לירושלמי זה, 
ע) וכן תרגם אונקלוס 
ועיין רש"י בחומש שם, 
י) בראשית | כח יד, 
כ) ע"ע תענית ז. 
תוספות ד"ס וכל סעוסק 
ותוס' פסתיס נ: ד"ס 
וכלן ופוס' גזיר כג: ד"ס 
סמתוך ותוס' סועס כנ: 
דיס לעולס]. 


Ae 
גליון הש"ס‎ 


ו . , 
לית ה אני כו'. 


וכן חברי עם הארץ. 
עי' סוכס דף לט ע"6 סוס' 
ד"ס סנוקם: 


משנת ראשונים 


ונשוב לעשות חוקי 
רצונך בלבב שלם. הנה 
מפורש בכאן שגם אותם 
שרצונם [לעבוד] את 
בוראם, יצר הרע מעכב 
עליהם. 
[דרשות הר"ן הדווש 
העשירי] 


אלהי נצור לשוני מרע 
נצור לשונך מרע ושפתיך 
מדבר מרמה ואע"פ 
שהטוב והרע מסורין ביד 
האדם הוא מבקש מאת 
השם לסייעו לעשות 
טוב. 

[אבודרהם, שמונה עשרה] 


ולמקללי נפשי תדום. 
הוא מוסיף על נצור 
לשוני מרע כלומר לא 
מיבעיא שאני שואל 
שתזכני ‏ שלא אחרף 
לזולתי תחלה, אלא אף 
אני שואל שתזכני לסבול 


קללתו, וזהו (גיטין) 
שומעין חרפתן ואינן 
משיבין. 

[אבודרהם, שמונה עשרה] 
ונפשי | כעפר לכל 
תהיה. כלומר לא מבעיא 
שאני | שואל | מניעת 


הדבור של מרמה אלא 
אף אני שואל להיות 
כעפר לפני הכל. והטעם, 
לרמוז כמו שהעפר הכל 
רומסים אותו ברגליהם 
ועולה על ראשיהם וגם 
לסוף הכל צריכים לו כך 
המשפיל עצמו בעולם 
הזה יהיה לראש לעולם 
הבא. 

[אבודרהם, שמונה עשרה] 


ועושה נחת רוח 
ליוצרו. מי שאוהב את 
הבורא ית"ש אהבה 
אמתית לא ישתדל ויכוין 


לפטור עצמו במה שכבר ?נברא. 


מפורסם מן החובה אשר 
צל יכל ישהאל בכלל, 
אלא יקרה לו כמו שיקרה 
אל בן אוהב אביו שאילו 
יגלה אביו את דעתו 
גילוי מעט שהוא חפץ 
בהבהימן הדבחים, כבר 
ירבה הבן בדבר ההוא 
ובמעשה ההוא כל מה 
שיוכל. 
אמרו אביו אלא פעם 
אחת ובחצי דיבור, הנה 
די לאותו הבן להבין 
היכן דעתו של אביו 
נוטה לעשות לו, גם את 
אשר לא אמר לו 
בפירוש, כיון שיוכל לדון 
בעצמו שיהיה הדבר 
ההוא נחת רוח לפניו 


ולא ימתין שיצוהו יותר בפירוש. [מסילת ישרים פרק ית] 
שמועה חשובה, לשון מרגלית. [יד רמה, סנהדרין נ:] 
בני אדם, יקדים שלום לכל אדם. וכמו שהיה מתפאר ריב"ז מעולם לא קדמני אדם בשלום, ואפילו גוי בשוק (ברכות יז.). [מרכבת המשנה לר"י אלאשקר, אבות ד כ] 


היה קורא פרק שני ברכות 


4 


בפמליא של מעלה. כסכורת עלי ספומות, טכטסטריס טל מענס יש תגר כיניסס מיכף יש קעעס כין ספומות, כדכתיכ ועתס ו נסנתס 
עס שר פלס (היא י): ובפמליא של ממה. כסכולת ססכמיס: בקרן אורה. כזוית פולס: ומי מעכב. ססין סנו עוסיס ככוך: שאור 
שבעיסה, יר סרע טככככנו סמקמיכנו: איני כדאי. 65 סייתי סעוכ וסגון לסיות גולר: ועכשיו שנוצרתי, מס סטיכותי, סרי פני כסילו 
לס נופרפי: ק"ו, סכמיתתי עפר 6ני: מרק. כלס וסתס": כי הוה מסיים ספרא דאיוב. על טס סקיוכ גפטר כקס טוכ: מרגלא בפומיה. 


דכל זס כגיכ בפיו: אני. סעוסק 
כפולס בריס 6ני, וכן * תברי עס ס6רץ 
כריס סו: אני מלאכתי בעיר. כלוער 
גומס מנפכפי ממנכתו: מתגדר. 
ממגדל לתפוס 6ומנותי: ושמא תאמר. 
סדין עמו סקינ מתגדר 3מנסכמי, 
ססינו סיס תופס פומנותי ( סיס כו 
לכ פפום לסכבות כתורס כמותי וסיס 
ממעיט וסין כו קכר: שנינו. טיש 
לו סכר לממעיט כמו למרכס: ובלבד 
שיכוין לבו לשמים. ו56נ קרננות סוק, 
כענסות כסופס ‏ %: ערום ביראה. 
נסעריס בכל | מיני ערמס (ירפת 
כורו : תכלית חכמה. עיקרה טנ פולס 
סיס עמס סקוכס ומע"ט: העושה 
שלא לשמה נוח לו שלא נברא. פילוק 
ססינו כומד כדי נקייס 556 נקנטר, 
דנפרק מקוס קנסגו (דף 6 סמכי' 
רכס כמי כסיב" עד טמיס ססלן 
וכתיכ" מעל ססמיס כפֿן כעוסק 
קנ לסמס כו' וספס מיירי כמקייס 
כדי סיכנלוסו, וכן מסמע נילועלמי 
דפירקין: ויאכלו וישתו. טכעו מזיו 
סטכינס כפינו 6כלו. וסתו?: גדולה 
הבטחה, | עסרי קכסן | עסנו 
וכוטסות: בי כנישתא. תינוקות סג 
ית כנן סיו כגילין לסיות למליס 
נפני רכן כנית סכנסת: בי רננן. 
כית סמדרם סקס עויס מטנס 
וגמר: ונטרן לגברייהו. ממספינוק 
לכעליסן, ונותנות לסס כסות ענכת 
וננמוד תורס כעיר לתכת: מפטרי 
רבנן. זס מוס, עסיס גוטכ כו 
מסבירו כקוכ (כביתו ונככו: עולמך 
תראה בחייך. כל כככיך 0מ65: 
פיך ידבר חכמות. כנקון כרכס 
סיו לומכיס: יישירו. נסון יוקר, 
תס מכין | כתולס 0 
כ 


בפמליא של מעלה ובפמליא של ממה ובין 
התלמידים העוסקים בתורתך בין עופקין 
לשמה בין עוסקין שלא לשמה וכל העוסקין 
שלא לשמה יהי רצון שיהו עוסקין לשמה. ר' 
אלכסנדרי בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתעמידנו בקרן אורה 
ואל תעמידנו בקרן חשכה ואל ידוה לבנו 
ואל יחשכו עינינו איכא דאמרי הא רב 
המנונא מצלי לה ור' אלכסנדרי בתר דמצלי 
אמר הכי רבון העולמים גלוי ודוע לפניך 
שרצוננו לעשות רצונך ומי מעכב שאור 
שבעיסה ושעבוד מלכיות יהי רצון מלפניך 
שתצילנו מידם ונשוב לעשות חוקי רצונך 


ופי כעפר לכל תהיה. מה 

עפר לינו מתכנ כניס 
לעולס כן יסי ככֿון עזרעי 55 יכלס 
לעולס כמו קסול פומר " וסיס זרעך 
כעפר ס6רן: | 18" בריה וחברי 
בריה. כנומר יס כו לכ כמוני לסכסין 
נין טוכ ככע: העושה שא 
לשמה נוח לו שלא נברא, ו"ת ססמעכ 
ככ יסולס למר ר3 פרק מקוס קנסגו 
(ד' 6 לעולס יעסוק דס כתולס 
וכמלות 6פי' טנ כסמס סמתוך טנ 
לסמס כל לסמס ו"ל דסכ מיירי 
סיט לומד 6:6 נקנטר סכיכיו 
וסמס מיירי סלועד ע"ת סיכנלוסו: 


בלבב שלם. רבא בתר צלותיה אמר הכי * אלהי עד שלא נוצרתי איני כדאי 
ועכשיו שנוצרתי כאלו לא נוצרתי עפר אני בחיי ק"ו במיתתי הרי אני לפניך 
ככלי מלא בושה וכלימה יהי רצון מלפניך ה' אלהי שלא אחטא עוד ומה 
שחטאתי לפניך מרק ברחמיך הרבים אבל לא ע"י יסורין וחלאים רעים והיינו 
וידוי דרב המנונא זוטי ביומא דכפורי. מר בריה דרבינא כי הוה מסיים צלותיה 
אמר הכי *אלהי נצור לשוני מרע ושפתותי מדבר מרמה ולמקללי נפשי תדום 
ונפשי כעפר לכל תהיה פתח לבי בתורתך ובמצותיך תרדוף נפשי ותצילני 
מפגע רע מיצר הרע ומאשה רעה ומכל רעות המתרגשות לבא בעולם וכל 
החושבים עלי רעה מהרה הפר עצתם וקלקל מחשבותם * יהיו לרצון אמרי פי 
והגיון לבי לפניך ה' צורי וגואלי. רב ששת כי הוה יתיב בתעניתא בתר דמצלי 
אמר הכי *רבון העולמים גלוי לפניך בזמן שבית המקדש קיים אדם חוטא 
ומקריב קרבן ואין מקריבין ממנו אלא חלבו ודמו ומתכפר לו ועכשיו ישבתי 
בתענית ונתמעט חלבי ודמי יהי רצון מלפניך שיהא חלבי ודמי שנתמעט 
כאילו הקרבתיו לפניך על גבי המזבח ותרצני. ר' יוחנן כי הוה מסיים ספרא 
דאיוב אמר הכי סוף אדם למות וסוף בהמה לשחיטה והכל למיתה הם עומדים 
אשרי מי שנדל בתורה ועמלו בתורה ועושה נחת רוח ליוצרו וגדל בשם טוב 
ונפטר בשם טוב מן העולם ועליו אמר שלמה > טוב שם משמן טוב ויום המות 
מיום הולדו. מרגלא בפומיה דר"מ גמור בכל לבבך ובכל נפשך לדעת את 
דרכי ולשקוד על דלתי תורתי נצור תורתי בלבך גד עיניך תהיה יראתי 
שמור פיך מכ חטא וטהר וקדש עצמך מכל אשמה ועון ואני אהיה 
עמך בכל מקום. מרגלא בפומייהו דרבנן דיבנה אני בריה וחברי בריה 
אני מלאכתי בעיר והוא מלאכתו בשדה אני משכים למלאכתי והוא משכים למלאכתו כשם שהוא אינו 
מתגדר במלאכתי כך אני איני מתגדר במלאכתו ושמא תאמר אני מרבה והוא ממעיט > שנינו אחד 
המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו לשמים. מרגלא בפומיה דאביי לעולם יהא אדם ערום ביראה 
ימענה רך משיב" חמה ומרבה שלום עם אחיו ועם קרוביו ועם כל אדם ואפילו עם נכרי 
בשוק כדי שיהא אהוב למעלה ונחמד למטה ויהא מקובל על הבריות אמרו עליו על רבן יוחנן בן 
זכאי שלא הקדימו אדם שלום מעולם ואפילו נכרי בשוק. מרגלא בפומיה דרבא תכלית חכמה 
תשובה ומעשים טובים שלא יהא אדם קורא ושונה ובועט באביו ובאמו וברבו ובמי שהוא גדול 
ממנו בחכמה ובמנין שנאמר " ראשית חכמה יראת ה' שכל טוב לכל עושיהם לעושים" לא נאמר 
אלא לעושיהם לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה וכל העושה שלא לשמה נוח לו שלא 


מרגלא בפומיה דרב [לא כעולם הזה העולם הבא] יהעולם הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה 


ולא פריה ורביה ולא משא ומתן ולא קנאה ולא שנאה ולא תחרות אלא צדיקים יושבין ועטרותיהם 
בראשיהם ונהנים מזיו השכינה שנאמר = ויחזו את האלהים ויאכלו וישתו: " נדולה הבטחה שהבטיחן 
הקב"ה לנשים יותר מן האנשים שנא' ‏ נשים שאננות קומנה שמענה קולי בנות בוטחות האזנה אמרתי 
א"ל רב לר' חייא נשים במאי זכיין * באקרויי בנייהו לבי כנישתא ובאתנויי גברייהו בי רבנן ונטרין לגברייהו 
עד דאתו מבי רבנן. כי הוו מפטרי רבנן מבי ר' אמי ואמרי לה מבי ר' חנינא אמרי ליה הכי עולמך תראה בחייך 


עפ של 4 ואחריתך לחיי העולם הבא ותקותך לדור דורים לבך יהגה תבונה פיך ידבר חכמות ולשונך ירחיש רננות 


עפעפיך יישירו נגדך עיניך יאירו במאור תורה ופניך יזהירו כזוהר הרקיע שפתותיך יביעו דעת וכליותיך 
תעלוזנה מישרים ופעמיך ירוצו לשמוע דברי עתיק יומין. כי הוו מפטרי רבנן מבי רב חסדא ואמרי לה מבי 
ר' שמואל בר נחמני אמרו ליה הכי ‏ אלופינו מסובלים וגו' אלופינו מסובלים רב ושמואל ואמרי לה רבי יוחנן 
ור' אלעזר חד אמר אלופינו בתורה ומסובלים במצות וחד אמר אלופינו בתורה ובמצות ומסובלים ביסורים 


אין 


מרגלא בפומיה דרבי מאיר. סדור היה הדבר הזה בפיו, ולא ששנאה במשנה וברייתא אלא כך קיבלה שמועה מרבו. [רש"י, סנהדרין נ:] 
שלא הקדימו אדם שלום מעולם ואפילו נכרי בשוק. הנה זה השלם נתן עצה לכל אדם, ובפרט לאיש הגולה מארצו, שאם ירצה שירבו אוהביו ויתודע עם 


לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה. 


כל העוסק בתורה כדי לקבל שכר או כדי שלא תגיע עליו פורענות הרי זה עוסק שלא לשמה, וכל העוסק בה לא ליראה ולא לקבל שכר אלא מפני אהבת אדון כל הארץ שצוה בה הרי זה עוסק בה לשמה. 
העולם הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה. המאמר הזה יורה בודאי שיש שם גופות וזהו שאמרו, אין בו לא אכילה ולא שתיה, שאם לא היו שם גופות אין צריך לומר שאין בו לא 
אכילה ולא שתיה לנפשות, ועל כן נאמין שיהיו בני העוה"ב בגופות יתבטלו מהם הכחות הגופניות כהתבטל הכחות הגופניות ממשה ואליהו, ותתעלה נפשם על גופם כענין במשה ואליהו. [רבינו בחיי, דברים ל] 
עולמך תראה בחייך. כאשר יגיע האדם לתכלית החכמה דומה לעולם הנשמות שהם שכל נבדל ומגיע לקצת עולם הנשמות בחייו. [הריטב"א] 


[רמב"ם, תשובה פ"י ה"ה] 


עין משפט 
נר מצוה 


מה א טור וקו"ע 6ו"ק 

סי" קכנ סעיף 5 
כסגס: 

מו ב טול וקו"ע סימן 
תקסס סעיף ד: 

מז ג פיי פים,מסנכת 
לעות סלכס ז: 

מח ד מי" פ"ם מס" 
תקונס סנכס 3: 


רב נסים גאון 


ועפעפיך יישירו נגדך. 
איתי' | מפרש 
במסכתא מגילה בפרק 
הקורא ‏ את המגילה 
למפרע (דף יח) אמר ליי 
רמי בר [חמא] לרבי 
ירמיה מדיפתי מאי (משלי 
ד) ועפעפיך יישירו נגדך 
אמר ליה אלו דברי תורה 
שכתב בהן (שם כג) 
התעיף עיניך בו (ישרים) 
[אפילו הכי מיושרין] הן 
אצל ר' מאיר: 
--- == 
תורה אור השלם 
א) יִהיוּ לְרְצוּן אֲמְרֵי פי 
והֲנְיוֹן לי פנ ײ 
צוּרי ְגאֲלי: |תהלים יט, טו| 
ב) טוב שֵׁם מִשְׁמְן טוב 
וֹם הַמָוֶת | מִוֹם 
הוְלְדוֹ: [קהלת ז, א] 
מַעֲנָה רד יָשיב חֲמָה 
ודְבַר עצב יַעֲלָה אָף: 
[משלי טו, א] 
ד) ראשית חִכְמָה יִרְאַת 
יי שְבָל טוב לָכָל 
עשיהֶם תִּהַלְתוּ עֹמָרֶת 
לְעד: |תהלים קיא, י 
ה) וְאֶל | אַצִלִי = בָּנִי 
ִשְׂרָאֵל לא שָלַח יָדו 
ויח אֶת הָאֶלהִים 
ויאכְלוּ וישַתוּ: 
[שמות כד, יא] 
וו נשים שאַנָנוּת קֹמְנָה 
שְמַעָנָה | קוֹלִי בָּנוֹת 
בּמְחוֹת הַאֲזנָה אַמְרְתִי: 
[ישעיה לב, ט| 
ו אלופינו כֶסְבָּלִים אי 
פּרֶץ וְאִין יוֹצאת וְאִין 
צְוְחָה בְּרְחבְתִינוּ: 
[תהלים קמד, יד] 


הגהות וציונים 


] [גי' ע"י א"ר יוחנן כי 
הוה מסיים ר"מ 
ספרא דאיוב] (גליון): 
3] [ישיב כצ"ל] 
(גליון): ג ס"א 
ללומדיהם לא נאמר 
אלא לעושיהם (גליון) 
כ"ה בדפו"י ובכת"י 
וכיה בתוסי סוטה כב 
ע"ב ד"ה לעולם, ולפנינו 
הוגה ע"פ המהרש"ל: 
ל] לפי דברי הפני יהושע 
והצל"ח רב אמר מימרא 
זו גדולה: הבטחה: וכוי 
עיי"ש, ובכת"י ובע"י 
הגירסא | תנו רכנן 
גדולה וכו', וברייתא 
היא: ס] בכת"י ל'ג 
"ליה" וכן משמע מרש"י 
שכתב מפטרו רבנן "זה 
מזה" (מצור דבש): 


יז. וְה) היה קורא 
ולשוֹנף ירְחיש [-ענין דיבור] רְנָנוֹת [-שירות?], עִפְעָפִיף יִישָירוּ 
[-יראו דברים ישרים] נָגִדָּףױ, כלומר, שתהא מבין בתורה כהלכה, עֵינָיף 
יָאירו בַּמָאוֹר תוךְה", וּפָנֶיף יזהירו פֶזוהר הֶרְקיעַי, שָפְתוּתִיף 
ִבֵּיעוּ חְעַת, וְכַלְוֹתָיף תַּעֲלוזְנָה מִישָרִים*, וּפַעָמִיף [-צעדיך] 
ירוצו לשְׁמוֹעַ את דִבָרִי התורה", שניתנה מפיו של הקדוש בווך 
הוא המכונה עָתיק יוְמִיזָ"י. 


כִי הַווּ מִפַמְרִי רִפָּנֶן מַבֵּי רב חִפְדָא, וְשָמְרִי לה מָבִּי רַבִּי 
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ע. פתב באהבת איתן (על פין יעקנ, ד"ס ועפעפיך), שהכוונה בזה שילמד בנעימת זמר, 
שעל ידי כן זוכר הוא יותר את תלמודו, כמו שכתבו התוספות במגילה (ל2. ל"ס וסעונס). 
ובבן יהוידע (ל"ס ותלופן) כתב, שהכוונה בזה לחלק האגדה שבתורה, שהם דבוים 
המשמחים את הלב כמו וננה, וכן לחלק הפלפול, המשמח את הלב. 

עא. כפתב בבן יהוידע (פס), ש'עיניך יאירו במאור תורה' היינו חלק הסוד, שהוא אור 
של התורה. 

עב. על שם הכתוב (קקס(ת ת 6) חכמת אדם תאיר פניו'. מהרש"א (ס"5, ל"ס פנך). 
ובבן יהוידע (פס) הוסיף בזה, שהכוונה שיהנו התלמידים ויתחכמו מראיית פניו, וכמו 
שאמר רבי (עילופין יג:) 'האי רמחדדנא מחבראי, דחזיתיה לרבי מאיר מאחוריה, ואילו 
חזיתיה מקמיה הוה מחדדנא טפי, דכתיב (שעיס כ כ) והיו עיניך רואות את מוריךי. 
עג. פוונת הברכה היא שיהיו שתי הכליות מייעצות אותו לטובה, לפי שטבע העולם 
הוא שכליה אחת מייעצת לטובה ואחת לרעה. בן יהוידע (שס). 

עד. נקטו עד כאן את כל הכלים והאיברים השייכים ללימוד התורה, הלב והכליות 
לעיון ומחשבה, הפה הלשון והשפתיים הם כלי הדיבור, העין לראות, האוזן לשמוע, 


פרק שני 


אוצר החכמה] 


ברכות 


שְׁמוּאַל פַר נַחִמָנִי, אָמְרוּ ליה הָכִי - היו אומרים מקרא זה (פהניס קמל 
יד) 'אַלופִינוּ מְפוּבָּלִים וגו' אִין פָרֶץ וְאֵין יוצָאת וְאִין צָוְחָה בְּרְחֹבֹתֵינוּי". 


הגמרא מביאה מחלוקת אמוראים בביאור מקרא זה: 
בביאור התיבות 'אֶלוּפִינוּ מְפוּבְּלִים' נחלקו רב וּשְׁמוּאֵל, וְאָמָרִי לה 
- וש אומרים, שנחלקו בזה רְבִּי יֹחְנְן וְרְבִּי אָלְעָזֶר, חַד אָמַר, 
אֶלוּפִינוּ [-שרינו"] בַּתּוֹרָה, וּמְפוּבָּלִים [-טעונים""] בְּמַצָות, וְחַד 
אָמַר, אַָלוּפִינוּ בַּתּוֹרָה וּבְפְּצִיִת, וּמְפוּבָּלִים בְיפוּרִים. 


הרגליים לרוץ למקום תורה, אבל "דים' לא הזכירו בדבריהם, לפי שהם כלי מעשה 
ממש, ואינם שייכים ללימוד התורה אלא לקיום המצוות. מהרש"א (מיפ, ד"ס עגך). 
עה. כמאמר הכתוב (ללנ ז ט) 'ועתיק יומין יתיב'. וכתב שם במצודת ציון, ועתיק, 
ענין מיושן, כמו והדברים עתיקים' (דס"י ' ד כג). ובמלבי"ם שם כתב "רצה לומר, 
הקב"ה שהוא נעתק מן הימים והזמן, רצה לומר, שאינו תחת הזמן. 

כתב במעון הברכות (ל"ס עולמן), שזה הוא עיקר הגמול של האדם לעתיד לבוא, שיזכה 
לשמוע דברי תורה מפיו של הקדוש ברוך הוא. 

עו. תב בשפתי חכמים (ד"ס כי), שלא נתברר האם היו אומרים זה לזה רק את המקרא 
עצמו, או גם את דרשת המקרא המובאת בדברי הגמרא להלן בסמוך. ובבן יהוידע 
(ל"ס 5מכו) כתב, שהם היו אומרים רק את שתי התיבות 'אלופינו מסובלים', והגמרא 
להלן מפרשת כוונתם בדרשת תיבות אלו. 

עז. מלשון הכתוב (פסניס (ס יד) 'אלופי ומיודעי'. שיטה מקובצת (ל"ס פלך. ובביאור 
תיבת 'אלופי', פירשו במצודת דוד ובמצודת ציון שם שהוא מלשון שר. 

עח. מלשון נושא סבל' (פפכיס 5' 5 כט). כלומר, טעונים מצוות. שיטה מקובצת (סס). 


מסורת הש"ם 
עם אוצר התנמהת 
6) [יומל פז:], 3) מנסום 
דף קי. לעיל ס: [וש"נ], 
ג) סוטס דף כס., ל) עיין 
דניאל ט כד, ס) [דף 
קוש 1 תהלים גד יא; 
!) תהלים קח ה, ת) עיין 
פ"א ה"ב ולכאורה כוונת 
רש"י לירושלמי זה, 
ע) וכן תרגם אונקלוס 
ועיין רש"י בחומש שם, 
י) בראשית | כח יד, 
כ) [וע"ע | סעית ז. 
תוספות ד"ס וכל סעוסק 
ומוס' פססיס נ: ד"ס 
וכסן ותוס' גזיר כג: ד"ס 
סמתוך ותוס' סועס כנ: 
דייס (עולס]. 


2 
גליון הש"ס 


ברשיי היה - 

וכן חברי עם הארץ. 

עי סוכס דף כט ע" פוס' 
ד"ס סנוקס: 


משנת ראשונים 


ונשוב לעשות חוקי 
רצונך בלבב שלם. הנה 
מפורש בכאן שגם אותם 
שרצונם [לעבוד] את 
בוראם, יצר הרע מעכב 
עליהם. 
[דרשות | הר"ן הדוזש 
העשירי] 


אלהי נצור לשוני מרע 
נצור לשונך מרע ושפתיך 
מדבר מרמה ואע"פ 
שהטוב והרע מסורין ביד 
האדם הוא מבקש מאת 
השם לסייעו לעשות 
טוב: 

[אבודרהם, שמונה עשרה] 


ולמקללי נפשי תדום. 
הוא מוסיף על נצור 
לשוני מרע כלומר לא 
מיבעיא שאני שואל 
שתזכני ‏ שלא אחרף 
לזולתי תחלה, אלא אף 
אני שואל שתזכני לסבול 


קללתו, וזהו (גיטין) 
שומעין חרפתן ואינן 
משיבין. 

[אבודרהם, שמונה עשרה] 
ונפשי | כעפר לכל 
תהיה. כלומר לא מבעיא 
שאני שואל מניעת 


הדבור של מרמה אלא 
אף אני שואל להיות 
כעפר לפני הכל. והטעם, 
לרמוז כמו שהעפר הכל 
רומסים אותו ברגליהם 
ועולה על ראשיהם וגם 
לסוף הכל צריכים לו כך 
המשפיל עצמו בעולם 
הזה יהיה לראש לעולם 
הבא. 

[אבודרהם, שמונה עשרה] 


ועושה נחת רוח 
ליוצרו. מי שאוהב את 
הבורא ית"ש אהבה 
אמתית לא ישתדל ויכוין 
לפטור עצמו במה שכבר 
מפורסם מן החובה אשר 
על יכל ישהאלי בכלל, 
אלא יקרה לו כמו שיקרה 
אל בן אוהב אביו שאילו 
יגלה אביו את דעתו 
גילוי מעט שהוא חפץ 
בבר מן הרברים,. כבר 
הבה הבן פחכה ההוא 
ובמעשה ההוא כל מה 
שיוכל. 
אמרו אביו אלא פעם 
אחת ובחצי דיבור, הנה 
די לאותו הבן להבין 
היכן דעתו של אביו 
נוטה לעשות לו, גם את 
אשר לא אמר ל 


: 
בפירוש, כיון שיוכל לדון 4 ור' 


בעצמו שיהיה הדבר 
ההוא נחת רוח לפניו 


ולא ימתין שיצוהו יותר בפירוש. [מסילת ישרים פרק ית] 

שמועה חשובה, לשון מרגלית. [יד רמה, סנהדרין נ:] 

בני אדם, יקדים שלום לכל אדם. וכמו שהיה מתפאר ריב"ז מעולם לא קדמני אדם בשלום, ואפילו גוי בשוק (ברכות יז.). [מרכבת המשנה לר"י אלאשקר, אבות ד כ] 
ן ו ו 


היה קורא פרק שני ברכות 
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בפמליא של מעלה. כסכורת עלי ספומות, טכטסטריס טל מענס יש תגר כיניסס מיכף יש קטטס כין סומות, כדכתיכ ועתס ו נסנתס 
עס שר פלס (היא י): ובפמליא של מטה. כסכולת ססכמיס: בקרן אורה. כזוית פולס: ומי מעכב. ססין סנו עוסיס ככוך: שאור 
שבעיסה, ילר סרע טננכנו סמסמינו: איני כדא ג סייתי קונ וסגון לסיות (וכר: ועכשיו שנוצרתי. עס סטיכופי, סרי פני כסילו 
לס נופרפי: ק"ו, קנמיתפי עפר 6ני: מרק. כלס וסתס": כי הוה מסיים ספרא דאיוב. על טס סקיוכ גפטר כקס טוכ: מרגלא בפומיה. 


דכל זס לגיל בפיו: אני. סעוסק 
כפולס בריס 6ני, וכן = סכרי עס ס6רן 
כריס סו: אני מלאכתי בעיר. כלוער 
גומס מנפכסי ממלסכתו: מתגדר. 
מפגדל לתפוס ומנומי: ושמא תאמר. 
סדין עמו סקינ ממגדר במנ6כתי, 
יכו סיס תופס פומנומי כ סיס כו 
לכ פפות לסככות כפורס כמותי וסיס 
ממעיט וסין כו סכר: שנינו. טיש 
לו סכר לממעיט כמו (מככס: ובלבד 
שיכוין לבו לשמים. ו50ל קככגות סול, 
כמנסות כקופס *: ערום ביראה. 
לסעריס ‏ בלל מיני ערמס (יכפת 
כורלו : תכלית חכמה. עיקרה של תולס 
סיס עמס תשונס ומע"ט: העושה 
שלא לשמה נוח לו שלא נברא. פילוט 
ססינו לומד כדי לקייס 556 (קנטר, 
דנפרק מקוס טנסגו (לף נ:) מכ" 
בנס כמי כתיב" עד סמיס מסדך 
וכפיכ" מעל ססמיס כפֿן כעוסק 
קנ לסמס כו' וספס מיירי כמקייס 
כלי סיכנלוסו, וכן מסמע נילועלמי 
דפירקין": ויאכלו וישתו, pכעו‏ מזיו 
ססכינס. כפינו פכנו וסתו?: גדולה 
הבטחה, | קסכי קכסן | סוק 
וכועסות: לבי כנישתא. תינוקות סג 
ית כנן סיו כגילין כסיום | (מדיס 
נפני רכן כנית סכנסת: בי רננן. 
כית סמדרם סקס עויס מטנס 
וגמכס: ונטרן לגברייהו. ממתינוק 
לכעליסן, ונותנות לסס כקות ענכת 
וננמוד סורס. כעיר תכת: מפטרי 
רבנן. זס מזס, קסיס (וטנ כטות 
מסכילו קונ לביתו ולככו: עולמך 
תראה בחייך. כל כככיך ממ:6: 
פיך ידכר חכמות. כלסון כרכס 
סיו לומכיס: יישירו. כסון יוסכ, 
קמס מכין | כתולס ל 
כ 


בפמליא של מעלה ובפמליא של ממה ובין 
התלמידים העוסקים בתורתך בין עוסקין 
לשמה בין עוסקין שלא לשמה וכל העוסקין 
שלא לשמה יהי רצון שיהו עוסקין לשמה. ר' 
אלכסנדרי בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתעמידנו בקרן אורה 
ואל תעמידנו בקרן חשכה ואל ידוה לבנו 
ואל יחשכו עינינו איכא דאמרי הא רב 
המנונא מצלי לה ור' אלכסנדרי בתר דמצלי 
אמר הכי רבון העולמים גלוי ודוע לפניך 
שרצוננו לעשות רצונך ומי מעכב שאור 
שבעיסה ושעבוד מלכיות יהי רצון מלפניך 
שתצילנו מידם ונשוב לעשות חוקי רצונך 


ופי כעפר לכל תהיה. מה 

עפר 6ינו | מקכל כליס 
לעולס כן יסי ככֿון עזרעי כ יכלס 
לעולס כמו ססו5 6ומכ " וסיס זרעך 
כעפר ס)רן: | 18" בריה וחברי 
בריה. כנומר יש לו 39 כמוני לסמין 
נין עוכ נכע: העושה שא 
לשמה נוח לו שלא נברא, ול"ת ס6מל 
ככ יסולס 6מר 30 פרק מקוס קנסגו 
(ד' 6 לעולס יעסוק דס כתולס 
וכמלות 6פי' סנל כסמס סמתוך טנ 
כסמס 3 נטמס ו"ל דסכס מייכי 
סיו לומד 656 נקנטר סכיכיו 
וספס מיירי סנומד ע"ע שיככדוסו": 


בלבב שלם. רבא בתר צלותיה אמר הכי * אלהי עד שלא נוצרתי איני כדאי 
ועכשיו שנוצרתי כאלו לא נוצרתי עפר אני בחיי ק"ו במיתתי הרי אני לפניך 
ככלי מלא בושה וכלימה יהי רצון מלפניך ה' אלהי שלא אחטא עוד ומה 
שחטאתי לפניך מרק ברחמיך הרבים אבל לא ע"י יסורין וחלאים רעים והיינו 
וידוי דרב המנונא זוטי ביומא דכפורי. מר בריה דרבינא כי הוה מסיים צלותיה 
אמר הכי *אלהי נצור לשוני מרע ושפתותי מדבר מרמה ולמקללי נפשי תדום 
ונפשי כעפר לכל תהיה פתח לבי בתורתך ובמצותיך תרדוף נפשי ותצילני 
מפגע רע מיצר הרע ומאשה רעה ומכל רעות המתרגשות לבא בעולם וכל 
החושבים עלי רעה מהרה הפר עצתם וקלקל מחשבותם * יהיו לרצון אמרי פי 
והגיון לבי לפניך ה' צורי וגואלי. רב ששת כי הוה יתיב בתעניתא בתר דמצלי 
אמר הכי *רבון העולמים גלוי לפניך בזמן שבית המקדש קיים אדם חוטא 
ומקריב קרבן ואין מקריבין ממנו אלא חלבו ודמו ומתכפר לו ועכשיו ישבתי 
בתענית ונתמעט חלבי ודמי יהי רצון מלפניך שיהא חלבי ודמי שנתמעט 
כאילו הקרבתיו לפניך על גבי המזבח ותרצני. ר' יוחנן כי הוה מסיים ספרא 
דאיוב אמר הכי סוף אדם למות וסוף בהמה לשחיטה והכל למיתה הם עומדים 
אשרי מי שנדל בתורה ועמלו בתורה ועושה נחת רוח ליוצרו וגדל בשם טוב 
ונפטר בשם טוב מן העולם ועליו אמר שלמה = טוב שם משמן טוב ויום המות 
מיום הולדו. מרגלא בפומיה דר"מ גמור בכל לבבך ובכל נפשך לדעת את 
דרכי ולשקוד על דלתי תורתי נצור תורתי בלבך ונגד עיניך תהיה יראתי 
שמור פיך מכל חטא וטהר וקדש עצמך מכל אשמה ועון ואני אהיה 
עמך בכל מקום. מרגלא בפומייהו דרבנן דיבנה אני בריה וחברי בריה 
אני מלאכתי בעיר והוא מלאכתו בשדה אני משכים למלאכתי והוא משכים למלאכתו כשם שהוא אינו 
מתגדר במלאכתי כך אני איני מתגדר במלאכתו ושמא תאמר אני מרבה והוא ממעיט > שנינו אחד 
המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו לשמים. מרגלא בפומיה דאביי לעולם יהא אדם ערום ביראה 
ימענה רך משיב חמה ומרבה שלום עם אחיו ועם קוביו ועם כל אדם ואפלו עם נכרי 
בשוק כדי שיהא אהוב למעלה ונחמד למטה ויהא מקובל על הבריות אמרו עליו על רבן יוחנן בן 
זכאי שלא הקדימו אדם שלום מעולם ואפילו נכרי בשוק. מרגלא בפומיה דרבא תכלית חכמה 
תשובה ומעשים טובים שלא יהא אדם קודא ושונה ובועט באביו ובאמו וברבו ובמי שהוא גדול 
ממנו בחכמה ובמנין שנאמר ראשית חכמה יראת ה' שכל טוב לכל עושיהם לעושים" לא נאמר 
אלא לעושיהם לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה וכל העושה שלא לשמה נוח לו שלא 
נברא. מרגלא בפומיה דרב [לא כעולם הזה העולם הבא] יהעולם הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה 
ולא פריה ורביה ולא משא ומתן ולא קנאה ולא שנאה ולא תחרות אלא צדיקים יושבין ועטרותיהם 
בראשיהם ונהנים מזיו השכינה שנאמר = ויחזו את האלהים ויאכלו וישתו: = נדולה הבטחה שהבטיחן 
הקב"ה לנשים יותר מן האנשים שנא' *נשים שאננות קומנה שמענה קולי בנות בוטחות האזנה אמרתי 
א"ל רב לר' חייא נשים במאי זכיין 9 באקרויי בנייהו לבי כנישתא ובאתנויי גברייהו בי רבנן ונטרין לגברייהו 
עד דאתו מבי רבנן. כי הוו מפטרי רבנן מבי ר' אמי ואמרי לה מבי ר' חנינא אמרי ליה הכי עולמך תראה בחייך 


עפ | של ז ואחריתך לחיי העולם הבא ותקותך לדור דורים לבך יהגה תבונה פיך ידבר חכמות ולשונך ירחיש רננות 


עפעפיך יישירו נגדך עיניך יאירו במאור תורה ופניך יזהירו כזוהר הרקיע שפתותיך יביעו דעת וכליותיך 
תעלוזנה מישרים ופעמיך ירוצו לשמוע דברי עתיק יומין. כי הוו מפטרי רבנן מבי רב חסדא ואמרי לה מבי 
ר' שמואל בר נחמני אמרו ליה הכי ! אלופינו מסובלים וגו' אלופינו מסובלים רב ושמואל ואמרי לה רבי יוחנן 


אלעזר חד אמר אלופינו בתורה ומסובלים במצות וחד אמר אלופינו בתורה ובמצות ומסובלים ביסורים 


אין 


מרגלא בפומיה דרבי מאיר. סדור היה הדבר הזה בפיו, ולא ששנאה במשנה וברייתא אלא כך קיבלה שמועה מרבו. [רש"י, סנהדרין נ:] 
שלא הקדימו אדם שלום מעולם ואפילו נכרי בשוק. הנה זה השלם נתן עצה לכל אדם, ובפרט לאיש הגולה מארצו, שאם ירצה שירבו אוהביו ויתודע עם 


לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה. 


כל העוסק בתורה כדי לקבל שכר או כדי שלא תגיע עליו פורענות הרי זה עוסק שלא לשמה, וכל העוסק בה לא ליראה ולא לקבל שכר אלא מפני אהבת אדון כל הארץ שצוה בה הרי זה עוסק בה לשמה. 
העולם הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה. המאמר הזה יורה בודאי שיש שם גופות וזהו שאמרו, אין בו לא אכילה ולא שתיה, שאם לא היו שם גופות אין צריך לומר שאין בו לא 
אכילה ולא שתיה לנפשות, ועל כן נאמין שיהיו בני העוה"ב בגופות יתבטלו מהם הכחות הגופניות כהתבטל הכחות הגופניות ממשה ואליהו, ותתעלה נפשם על גופם כענין במשה ואליהו. [רבינו בחיי, דברים ל] 
עולמך תראה בחייך. כאשר יגיע האדם לתכלית החכמה דומה לעולם הנשמות שהם שכל נבדל ומגיע לקצת עולם הנשמות בחייו. [הריטב"א] 


[רמב"ם, תשובה פ"י ה"ה] 


עין משפט 
נר מצוה 


מה א טור וקו"ע 6ו"ק 

סי" קכנ סעיף 5 
כסגס: 

מו ב טול" וקו"ע סימן 
תקסס סעיף ד: 

מז ג פיי פיפמסנטת 
לעות סלכס ז: 

מח ד מי" פ"ם מס" 
תקונס סנכס 3: 


רכ נסים גאון 


ועפעפיך יישירו נגדך. 

איתי'י מפרש 
במסכתא מגילה בפרק 
הקורא ‏ את המגילה 
למפרע (דף יח) אמר ליי 
רמי בר [חמא] לרבי 
ירמיה מדיפתי מאי (משלי 
ד) ועפעפיך יישירו נגדך 
אמר ליה אלו דברי תורה 
שכתב בהן (שם כג) 
התעיף עיניך בו (ישרים) 
[אפילו הכי מיושרין] הן 

אצל ר' מאיר: 


ב 


תורה אור השלם 
א) יִהְיוּ לְרָצוֹן אֲמְרֵי פִי 
והָנְוֹן לבִּי לפנ ײַ 
צוּרִי וְגאֵלִי: ותהלים יט, טון 
ב) טוב שם מַשָמָן טוב 
וֹם ‏ הַמָוֶת מִוֹם 

הוְלְדוֹ: |קהלת ז, א] 

ג) מַעֲנָה רך יָשיב חִמָה 
ּדָבַר עֲצָב יְעֲלָה אָף: 
[משלי טו, א] 

ד) ראשית חָבְמָה יִרְאֶת 
יי שְכָל טוב לָכָל 
עשִיהֶם תְּהֲלָתוֹ עֹמָדֶת 
לְעַד: [תהלים קיא, י| 
ה) וְאֶל | אַצִלִי | בָּנֶי 
יִשְׂרָאֵל לא שָלַח ידו 
יח אֶת הָאֶלְהִים 
ויאכְלוּ וישתו: 
| שמות כד, יא] 

ו נָשִׁים שְאַנְנוּת קמְנָה 
שְמַענָה | קוֹלי בָּנוֹת 
במחות הָאזנָה אֲמְרְתִי: 
[ישעיה לב, טן 
ז) אֲלוּפִינוּ מִסְבָּלִים אִין 
פֶרֶץ וְאִין ייצְאת וְאִין 
צְוְחָה בְּרְחבְתִינוּ: 
|חהלים קמד, יד] 


הגהות וציונים 


] [גי' ע"י א"ר יוחנן כי 
הוה מסיים פס 
ספרא דאיוב] (גליון): 
3] [ישיב כצייל] 
(גליון): ג] | ס"א 
ללומדיהם לא נאמר 
אלא לעושיהם (גליון) 
כ"ה בדפולי ונכתיי 
וכיה בחוסי סוטה פב 
ע"ב דיה לעולם, ולפנינו 
הוגה ע"פ המהרש"ל: 
ל] לפי דברי הפני יהושע 
והצל"ח רב אמר מימרא 
זו גדולה" הפטחה וכו 
עיי"ש, ובכת"י ובע"י 
הגירסא | תנו רכנן 
גדולה וכו',; וברייתא 
האל ס] בפת"י ליג 
"ליה" וכן משמע מרש"י 
שכתב מפטרו רבנן "זה 
מזה" (מצור דבש): 


עין משפט 
נר מצוה 


מט א ב מ" פ"ס 
מסנ' מענית סנכה י 
סמג עסץ מד"ם ג טור 
סו"ע פו"ק סי" מקנד 
סעיף כנ: 
א ג מיי' פ"ד מסנכוp‏ 
6כילות סלכס ו ופ"ד 
מהנכות ק"ש הנכס ג קמג 
עסין יס כ טוק"ע פו"ם 
סימן עס סעיף 6: 
ב ר מ פ"ד מהנכום 
(236) [ק"ע] סנכה ל 
טור סו"ע פוכם מייס סימן 
ענ סעיף 5 װניו"ד סימן 
טנס סעיף 5]: 
גרה מ (פל) 
[קפ"ון מסל' תפנה 
ופ"ד מסנכות ק"ש סלכס 
5 סמג עסין ית טוp"ע‏ 
מ"ס סימן ק"ו סעיף 5: 
ד ד מי' פ"ד מסנכום 
6 סנכס ו סמג עטין 
מד"ס 3 טום"ע יו"ד סימן 
עמ סעיף 6 וטוס"ע 
פו"ס סימן קט סעיף ס: 


רב נסים נאון 


אמר רב אשי הני בני 
מתא מחסיא 
אבירי לב נינהו דקא 
חזו יקרא דאוריי' תרי 
זימני בשתא. היינו תרי 
ירחי דכלה חודש אדר 
וחודש אלול והתס בבבא 
מציעא (אמרינן) בפ' 
השוכר את הפועלי' (דף 
פו) אמרינן אמר כו' רבה 
בר נחמני אגב שמדא נח 
נפשיה אכלו ביה קירצי בי 
מלכא איכא גברא חד 
מיהודאי | דקא מפגר 
תריסר אלפי גברי ירחא 
בקייטא וירחא בסיתוא 
מכרגא ובפרק השואל (דף 
צז) אמרי איהו שאיל להו 
ביומי דכלה: 
סליק פרק ב' 


0% 
ליקוטי רש"י 


שמעו אלי אבירי לב. 
ססר 6מנ5תס | (ננכס 
ונלנקתס כי. הרחוקים 
מצדקה. קר פֿרכו נכס 
סימיס ונק הריתי פכס 
כדקתי לנסול װישעיה מו 
יב פה יהודה. 
דסמר ונכות ללדיקי 
לפמכיני סי ונפו (לילסו 
כסלי ענמ [חולין פו.]. 
בת קול יוצאת וכו'. 
ונ גרס" מסר סוככ 
[תענית כד:]. הנינא בני. 
סול כני סנינס כן דוbp‏ 
ונימי סיס קול זס ו65. 
די ?ו יבקב ההופין 
וכו עתפרכם ‏ 55ער 
ונמוס [חולין שםן. כל 
סמנ סיס (יזון ככך פס 
לפס סיס ומתגנגל סיס 
כקלוכין ‏ [תענית | שם]. 
גובאי. גנעוני כלומר על 
טס קסיו גנעוניס נקכסו 
בנ גוכלי = קכוכ 
לגבעוניס כסמן |קידושין 
ע:ן. וכל מקום. כין נסגו 
בין ₪ נסגו. תלמידי 
חכמים בטלים. 
ממל6כס לופו סיוס. רבן 
שמעון כו'. ונ 6מרינן 
מיסוי כיוסכ ולס לס 
ליכטל כסלי [פסחים נד:ן. 
מוחלפת ‏ השיטה. 
הפנ עסידלן טעה נלסת 
מסן | וססליף | פיטתו. 
הרואה אומר מלאכה 
הוא דאין לו. סלופס 
ותו טל פומריס 6ין ו 
עס (עטות ול מיסוי 
כנוסג בו 6יסול [פסחים 
נה.ן. סכוס פומו 3על 
ימר וכו' מל6כס 6ין כו 
פסרי כמס כטלנין = ים 
נסוק כל ימות סנס [שם 
נא:ן. לשורה. כקתוזליס 
מנית סקכרום סיו עוקיס 


2 


פרץ 


היה קורא פרק שני ברכות 


זה אחיתופל. עפרך פככס כמנכות כית דוד. יו5ת זס דופֿג 
טי (תרכות רעס כדמפרם כקנק (דף קו:) גכי וי טי זס: 


כל העולם כולו נזונין בצדקה. בדקתו קל סקנ"ס, ונ כזכות טכידן: 
והם נזונין בורוע. כזכות עכילס, וכנדיקיס מעפעי קר וקכי לסו 


צוחך ה גחוי. קסיס מכוכע? וכתיכ כיס" טמ טמ יקרb‏ רוקיס מנדקפו על סקדוט. כ"ס: אינן נזונין. עפין נסן כלי 


וסיט כותס?: |[קב] נזונין בורוע. ולכך יש כסגיס 


* נתקיעות וסס כזלוע עליך 3קו 
ונ גרסינן עדיך 55 כסו: 
חרי זמני בשתא. סכנ כעכֿרת 

יו 596 יוס פחד 52 סיו 
כל | כך מתסספין ועמ6 ניסb‏ 
פיפרסים לסו ור6יתי כספר סעפיס 
טתכר סכ ככי יסולס כל ככזיעי 
ססמע ססיס עמוד סל ס יורד מן 
ססמיס עניסס כללס לכונ וככלס 
דקלר: רב שישא בריה דרב אידי 
אמר לעולם לא תחליף. פכ"ק 
לסנכס ככ ססת!! לסו כתרפס 
וסלכס כרטכ"ג דפמר כ כל סכוכס 
ליטול 6ת סקס יטוכ () וככל מקוס 
טקנס ככן | סמעון כן גמללג 
מקנתינו סנכס כמותו סון מעכנ 
ולילן וכלים ססכונס (כפוות ע:) 
וכן פסק כ"ת" ומיסו סנו קנקוס 
פעס פין פנ מכווניס סיט3 גס 
ספ[ יש נקכות דללרכס (כלס 
כיוסר פס 6 יקר6 כנומר 5ני 
מכוין ככל סעס - נעסות מ60כס 
כתקעס 303 6ין כעסות מנלכה: 


הדרן עלך היה קורא 


מו שמתו מוטל לפניו. רט"י גריק 
מי סמתו פתר מפנת סקמל 

6 ללס ככ"י קסו מתר סיס 
קול דסיירי כסיפיס מק"ם וכסן 
מססיל נמי מסטור. ק"ש וכירוסנמי 
גריס ‏ כמו כן: טור מק"ש. 
בירוטלמי* מפרם טעמ מ"ר נון 
כפיב למען תזכור כו' עד כל ימי מייך 
ימיס תס עוסק כמײס ונ ימיס 
ק6תס עוסק כמפיס: קרי גלפין 
פטור מקרית טמע ומן ספפנס? 

ומן סתפינין: 

חרי גיק כע"י עתר סמטס 
לפינו סמטס ככיכס לסס 

סייכין לפי סנעונס כ סיו כגיניס 
נספת סכר נספו סלקס ותימס ק5ת 
סנטון נפרם מפי קפמר 6פי' 5ריכס 
לסס וסנ כ סיו (ספין כנb‏ 6ק 
סמת (כך (כפס כגרסת סספריס 
טלפני סמטס וקנלמר סמעס פת 
קסמטס 5ריכס | נכסס סטורין פין 
רכס עסס סינין: ל | ואלו 
פטורין מן התפלה. סנכ כק"ק 
וכתפינין | ססן מללוכיית סייכיס 
וריש) דק6מר ‏ מי סמתו מוטל 
לפניו | דסטור מן קכית טמע 
ומן סתפינין וכו' כל שכן לפטוכ 
מן סתפלס 5 כ כעי למיסני 
ריס 606 ססלוק שכין נועסי 

סמטס כמתו מוטל לפניו: 

ואינן מכרך. פיפ"י ופין קוק 
נכרן. ‏ ומסמע | מתוך 

פירוקו קפס ככס נבכך כסלי מיסו 
ירוטנמי ק6מר מס ככס נססמיר 
סי סומעין / נכך נכס כומר 6יגו 
מנרך 6ינו | רספי נכרך" = ומפרם 
כירוסלמי למס וקמר מפני ככודו 
סל מם 6י (מי מפני ספין עו מי 


אין פרץ שלא תהא סיעתנו כסיעתו של 
דוד שיצא ממנו אחיתופל ואין יוצאת שלא 
תהא סיעתנו כסיעתו של שאול* שיצא ממנו 
דואג האדומי ואין צוחה שלא תהא פיעתנו 
כסיעתו של אלישע שיצא ממנו גחזי 
ברחובותינו שלא יהא לנו בן או תלמיד 
שמקדיח תבשילו ברבים": * שמעו אלי 
אבירי לב הרחוקים מצדקה רב ושמואל 
ואמרי לה רבי יוחנן ורבי אלעזר חד אמר 
כל העולם כולו נזונין בצדקה והם מונין 
בורוע וחד אמר כל העולם כולו מונין 
בזכותם והם אפילו בזכות עצמן אין מזונין 
כדרב יהודה אמר רב 6 דאמר רב יהודה 
אמר רב בכל יום ויום בת קול יוצאת מהר 
חורב ואומרת כל העולם כולו נזונין בשביל 
חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובין 
מערב שבת לערב שבת ופליגא דרב יהודה 
דאמר רב יהודה מאן אבירי לב גובאי טפשאי 
אמר רב יוסף תדע דהא לא איגייר גיורא 
מינייהו אמר רב אשי בני מתא מחסיא אבירי 
לב נינהו דקא חזו יקרא דאורייתא תרי זמני 
בשתא ולא קמגייר גיורא מינייהו: חתן אם 
רוצה לקרות וכו': % למימרא דרבן שמעון 
בן גמליאל חייש ליוהרא ורבנן לא חיישי 
ליוהרא והא איפכא שמעינן להו דתנן *מקום 
שנהגו לעשות מלאכה בתשעה באב עושין 
מקום שנהגו שלא לעשות אין עושין וכל 
מקום תלמידי חכמים בטלים רבן שמעון בן 
גמליאל אומר <לעולם יעשה כל אדם את 
עצמו כתלמיד חכם קשיא דרבנן אדרבנן 
קשיא דרבן שמעון בן גמליאל אדרבן שמעון 
בן גמליאל אמר רבי יוחנן מוחלפת השיטה 
רב שישא בריה דרב אידי אמר לעולם לא 
תחליף דרבנן אדרבנן לא קשיא ק"ש כיון 
דכ"ע קא קרו ואיהו נמי קרי לא מיחזי כיוהרא 
הכא" כיון דכולי עלמא עבדי מלאכה ואיהו 
לא קא עביד מיחזי כיוהרא דרבן שמעון בן 
גמליאל אדרבן שמעון בן גמליאל לא קשיא 
התם" בכונה תליא מילתא ואנן סהדי דלא 


ש 


אה הרוס סותו 


ב 


רכיסס ומתפכנסיס כקוטי: ופליגא דרב יהודה. לסיסו מכ 


סֿבירי ככ סײט כסעיס: גובאי. 
קס ומס סיל כנננ, וכמסכת קדוטין 
(פ"ד דף ע:) 6מרינן סיו מן סנפיניס: 
שבחא דאורייתא תרי זימני בשתא. 
קסיו נ6ספיס ‏ עס יסכנ כקלר 
כסמוע כסנכות ספסם מדרש לככ 
0טי, ונונ (טמוע = סנכות סתג: 
" לא כל הרוצה וכו'. ס כ סוסזק 
סכס וססיל (כניס פין זס 596 גפוס 
קערלס נעכמו טיכונ נכוין ו: 
אמרי אינשי עבידתא הוא דלית 
ססינו | עוקס 
מנפכס 6ינו מנין סמממת תסעס 
3 סול כטל 656 6ין כו מנקכס 
(עסות: פוק חזי כמה כטלני איכא 
בשוקא, 6ף בימי מנכס: 


הדרן עלך היה קורא 


מו שמתו כו פטור מלקרות ק"ש. 

לפי | עסו טכוד כמססנת 
קבורתו, וסויל דומיל " דספן דפטור 
מסוס טירד דמכֿוס: וחלופיהן. 
טכן דרך סמפסנפין ספת לפי טסכג 
ספכֿין כזכות כו: את שלפני המטה. 
סיפעסקו כו כסתגיע סמטס 3נס: 
ושלאחר המטה. ענקוסו ככל: 
שלפני המטה צורך *שהם פמורים. 
פס כריכיס ספתו פעוכיס: 
ושלאחר המטה. 6ף 5ס" לוכך כסס 
סייכיס, סוסיל סככר יקו ידי סוכקן 
מן סמת: ואלו ואלו פטורין מן 
התפלה. ד60ו | הלוכת סי). 
וכנומינו פירסו כפי סיק (הס עול 
קסות, ולי נרפס עפין זס נמון פטור: 
לשורה. ססיו מנסמין לת 355 
כסקף קורס סנינומיו כסוכס ‏ מן 
סקנר?: גמ' שאינו מוטל לפניו. 
כגון סו כנית לתל וסמת ככית 
פתר: אוכל בבית אחר. ללכה 
כנועג כרם | וכו'?: ואינו מיסב. 
כדרך סמסוניס כתטינות ענ כלו 
סקמפנית" וכמעס: ואינו מכרך. 
וסינו 5ריך (כרך כרכת סמוכי: ואינו 
מזמן. לינו כריך לכרך כרכם סמזון: 

ופין 


מצי לכווני דעתיה אבל הכא" הרואה אומר מלאכה הוא דאין לו פוק חזי 
* כמה בטלני איכא בשוקא: 


הדרן עלך היה קורא 


מ * שמתו מוטל לפניו :פטור מק"ש 6 ומן התפלה ומן התפילין ומכל מצות 

האמורות בתורה דנושאי המטה וחלופיהן וחלופי חלופיהן את שלפני 
המטה ואת שלאחר המטה את שלפני המטה צורך בהם פטורים ואת שלאחר 
המטה צורך בהם חייבין "ואלו ואלו פטורים מן התפלה. קברו את המת 
וחזרו אם יכולין להתחיל ולגמור עד שלא יגיעו לשורה יתחילו ואם לאו לא 
יתחילו העומדים בשורה הפנימיים פטורים והחיצונים חייבים (>'נשים ועבדים 
וקטנים פטורים מק"ש ומן התפילין וחייבין בתפלה ובמזוזה ובברכת המזון): 
נמ' מוטל לפניו אין ושאינו מוטל לפניו לא ורמינהי "מי 'שמתו מוטל 
לפניו אוכל בבית אחר ואם אין לו בית אחר אוכל בבית חבירו ואם אין לו 
בית חבירו עושה מחיצה ואוכל ואם אין לו דבר לעשות מחיצה מחזיר פניו 
ואוכל ואינו מיסב ואוכל ואינו אוכל בשר ואינו שותה יין ואינו מברך ואינו מזמן 


טיט מספו ופריך וסתני פטור מנמילם לופכ וק ס"ד דמיירי כיו"ט וכו פינו טרוד ליט מטפו ומסני פפתר כפול פי' כמונו קל מועד. 


וסני 


סורות סניג ס6כל ומנתמין 6ותו ופין קורס פסותס מעסרס (לעיל טז:ן. כססיו סוזרין מן סקכר סיו עוסין קורס סכיג ספל כנממו ומוטיכין פומו וסן עומדיס סניכ ופֿמרי' כסנסדרין (יט.) 6ין קולה פמות מי" 
[כתובות ח:]. כן מנסג תנקומין [כקולס] פיסו 6כליס עומדין כמקומן וכל סעס עוכרין יש ליט כקמגיע 956 סל מנסמו ועוכל [סנהדרין יט.ן. נשים ועבדים וקטנים ועבדים פטורים מק"ש. עסי מ"ע 
ססומן גרמ וקי"ל כקדועין (כט.) דנטיס פטוכות מדלוריית5. ותפילין נמי מ"ע מסומן גרמ דסכר לילס וסנת 169 זמן תפינין נינסו. וקטנים. 6פי' קטן פסגיע (סטוך 5 סטיעו על מניו לסנכו צק"ם נפי 
סינ מכֿױ ממיד כסמגיע זמן ק"ס ולקמן כן. ומן התפילין. מעוס דסמס קטן לינו ודע למור גופו 5 יפי כסן. וחייבין בתפילה. דתפנס כסמי סי ומדרננן סי ומקנוס 6ף כנסיס ונסנוך קטניס. 
ובמזוזה ובברכת המזון. מזוזס מכות עסס 552 סזמן גרמ ונגמר פכיך פטיט. ברכת המזון. כגמרל כעי לס דקוכייתb‏ לו דרככן [שם:]. ואינו מברך. נסוכי תריס ידי מוכמן [מו"ק כג: ועיי רש"י כאן]. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6>סחלן ‏ דף ‏ פו, 
3) פסקיס דף נס., ג) עס 
ס:, ל) סמקום | פ"י, 
ס) [מפנס (קמן כ., 
ו) מ"ק דף כג: סמסות 
פ"י, ]) לעיל טז. במשנה 
ושם בע"ב, ס5) עיין 
רש"י לעיל טז: ד"ה אין 
עומדין ולקמן יט: ד"ה 
הרואה פנימה ועיין 
סנהדרין יט., ע) עיין 
לקמן יח., *) פסחים 
קח,, כ) מלכום ב' היפו; 
6 ויקרא יג מה, מ) עיין 
שבת סז., כ) [3זכלונוק 
יוס נ' פנ כ"ס סמססיג 
פֿפסל], ס) ה"א כב., 
ע) וע"ע תוס' מו"ק כג: 
ד"ה ואין שהביאו ראיות 
לזה. 


הגהות הב"ח 


(6) תופ' ד"ס ככ סיק 
וכו'. דבכל מקוס: 
פרק ג 

(כ) שם כמקנס פטוכ 
מק"ש ומן התפילין 
ככ" ומיכת ומן סתפנה 
נמסק: 


גליון הש"ס 
ברש"י שבחא 


דאוריית' כו'. הלכות 
החג פו. פה הק 
לקמן כ ע"5 ד"ס נקנתb‏ 
דרגל כו' ועכרת כו': 


ACAD 


תורה אור השלם 
א) שְׁמְעוּ אֲלִי אְַּרֵי לב 
הָרְחוֹקִים מִצְדָקָה: 
[ישעיה מו, יב] 


הגהות וציונים 


ק] [הערוך [בערך פרץ 
בי מהפך הדברים 
למעלה | באין פרץ 
כסיעתו של שאול כוי 
וע"ש מלתא בטעמא] 
(גליון): ‏ 3] בדפו"י 
ובכת"י ובע"י נוסף כגון 
ישו הנוצרי: ג] תענית 
כדעיב [בתענית כד עב 
כתב רש"י דלא גרסינן 
מהר חורב ודע דגם 
בחולין [פו ע"א] ליתא] 
(גליון): ל] התם (גליון) 
וכ"ה בכת"י: ס] הכא 
(גליו): ] | התם 
(גליון): !] שייך במשנה 
(גליון): ק] בדפו"ר הגיי 
הואיל ואין צורך, וכ"ה 
הגי' שלפני המהרש"א, 
לפנינו הוגה ע"פ הרש"ל 


וכן | הובא | בתוס': 
ט] [צ"ל שישא] 
(גליוף: | נהציל ר"ת: 
ל] ברש"י | שלפנינו 


מבואר ההיפך דרש"י 
גורס פרק מי שמתו בתר 
היה קורא (צל"ח עיי"ש) 
ועיין מלאכת שלמה: 
(] עיין תוסי להלן ד"ה 
אלו ואלו שלא גרסי "ומן 
התפלה" (וכן ליתא 
במשנה שבירושלמי 
ובכת"י) וכ"כ התוי"ט 
הצל"ח והמלא הרועים 
שהתוס' לא גרסי "ומן 
התפלה" עײ"ש ועיין 
הגהות הב"ח: 


היה קורא פרק שני 


ומבארת הגמרא את המשך הפסוק. 'אַין פרץ', שַלא תְהָא סִיעַתְנוּ 
[-חבורתינו] כֶּסִיעָתוּ שָל דְּוִד המלך, שַיִצָא מְמָנוּ [-מתוך חבורתו] 
אַחִיתוּפָלי. עְאִין יוצאת', שָלא תְהָא סִיעָתְנוּ כְּסִיעַתו של שאול 
המלך, שִיצָא ממָנוּ דוֹאַג הָאָדומִיי. וְאִין צִוְחָה', ש?א תְהָא 
סִיעַתַנוּ כְּסִיעַתו של אֶלִישַע הנביא, שַׁיָצֵא מְמָנוּ גּחֲזִיי. 
'צרחובותינו, שַׁלא יְהָא לנו בֶּן או תַלְמִיד שַמַקְדִּיחַ [-שורף'] את 
תִּבְשִילו בַּרָבִּים", כלומר, שיוצא לתרבות רעה ומחטיא את הרביםי. 


* 


הגמרא מביאה מימרא בענין מזונות הצדיקים': 
נאמר בכתוב (שעיס מו =) ששַׁמעוּ אֶלִי אַבֵּירִי לב הָרְחוֹקִים 
מִצַדְקָה', ומקרא זה עוסק בצדיקים", המכונים 'אבירי לב', אלא 
שנחלקו רב וּשמוּאֶל בפירוש המקרא, וְאָמְרִי לה - ויש אומרים 
שנחלקו בזה רִבִּי יוחֶנָן וְרְכִּי אֶלְעָזֶר. חַד - אחד מהם אָמַר 
שכוונת הכתוב כך היא, שכָּל הַעוּלֶם פולו נַזוֹנִין בּצְדָקָה - בצדקתו 
של הקדוש ברוך הוא, ולא בזכות שבידם, וְהָם - הצדיקים, נְזוֹנִין 
בְּזרוֹע - בכוחם, כלומר, בזכות שבידם, ולפיכך כינה אותם הכתוב 
'הרחוקים מצדקה', לפי שהם רחוקים מצדקתו של הקדוש ברוך הוא, 
דהיינו, שאינם צריכים ליזון בצדקה. וְחַד - ואחד מהם אָמר, כָּל 
הַעוּלֶם פולו נְזונִין בְּזְכוּתֶם - בזכות הצדיקים, ואילו הָם - 
הצדיקים, אָפִילוּ בִּזְכוּת עִצָמַן אִין נְזונִין, כלומר, אין להם מזונות 


א. אחיתופל יועצו של דוד היה, וחכם היה ביותר, ועליו הכתוב אומר (שמופ כ' עז 
כג) 'ועצת אחיתופל אשר יעץ בימים ההם כאשר ישאל איש בדבר האלהים'. אמנם 
כשמרד אבשלום בדוד אביו הצטרף אליו אחיתופל ויעץ לו כיצד להרוג את דוד, 
וכשלא נתקבלה עצתו חנק עצמו ומת בגיל שלשים ושלש, קודם שיגיע לחצי ימיו 
[כמאמר הכתוב (תסניס נס כד) 'אנשי דמים ומרמה לא יחצו ימיהם'], והוא נמנה במסכת 
סנהדרין (5.) בין ארבע הדיוטות שאין להם חלק לעולם הבא. 

ב. דואג האדומי ממקורבי שאול המלך היה, ואב בית דין היה, וכשברח דוד מלפני 
שאול הגיע לנוב עיר הכהנים וביקש מאת אחימלך הכהן הגדול מזון וחרב, ונתן לו 
אחימלך [לפי שלא היה יודע שהוא בורח מפני שאול], ודואג ראה אותו מעשה ואמר 
לשאול שמרד בו אחימלך, וגזר שאול להרוג את כל דיירי נוב עיר הכהנים, ולא רצה 
איש ממשרתיו לעשות זאת, עד שעשה כן דואג בעצמו. ומת קודם שיגיע לחצי ימיו 
בגיל שלושים וארבע, והוא בכלל ארבע הדיוטות שאין להם חלק לעולם הבא, המנויים 
במשנה במסכת סנהדרין (5). 

ג. גיחזי משרתו של אלישע הנביא היה, ונעמן שר צבא ארם נצטרע, ובא לפני אלישע 
וריפאו, ורצה נעמן ליתן לו שכר, וסירב אלישע ליטול ממנו מאום, אך גיחזי נערו 
רדף אחר נעמן ואמר לו שאלישע מבקש שכר, ונתן לו נעמן, וקיללו אלישע עבור כך 
שתדבק בו צרעת נעמן לעולם. ואף הוא נמנה בין ההדיוטות שאין להם חלק לעולם 
הבא [מאחר והחטיא את הרבים, כמבואר במסכת סנהדרין (קז6]. 


בתבו התוספות (ד"ס פכן וד"ס 5ווחס), שטעם הדבר שדרשו המקרא כן, לפי שלשון 'פרץ' 


נופל על אחיתופל, שפרץ פרצה במלכות בית דוד [כמובא בספר שמואל (נ', פרק טו), 
שסייע אחיתופל ביד אבשלום למרוד בדוד], ואילו לשון 'יוצאת' נופל על דואג האדומי, 
שיצא לתרבות רעה, ולשון 'צווחה' נופל על גיחזי, שהיה מצורע, וצריך לצווח ולהודיע 
שהוא טמא, כמאמר הכתוב (ױקכ יג מס) 'וטמא טמא יקרא'. ובקדושה וברכה (סמיכפ 
מכמיס, ד"ס ולין 5ותס) כתב, שלשון 'צווחה' נופל על גיחזי, לפי שחקק שם שמים בפיו 
של עגל הזהב שהעמיד ירבעם, והיה העגל צווח ואומר 'אנכי' ו'לא יהיה לך', כמבואר 
במסכת סנהדרין (ק!:). 

בערוך (עלן פלן - ספײ), וכן בשיטה מקובצת (ל"ס ס) גרסו להיפך מן הגירסא שלפנינו, 
וכך גרסו 'אין פרץ, שלא תהא סיעתנו כסיעתו של שאול, שיצא ממנו דואג האדומי, 
ואין יוצאת, שלא תהא סיעתנו כסיעתו של דוד שיצא ממנו אחיתופל' וכו'. וביארו, 
שלשון 'פרץ' נופל על דואג לפי שפרץ בעיר 'נוב' בכך שהרג את הכהנים דרי העיר. 
ובטעם הדבר שנאמר לשון "יוצאת' על אחיתופל, כתב הערוך שהיינו משום שהיה 
אחיתופל יועץ רע [שיעץ לאבשלום עצות כיצד לעשות רעה לדוד אביו], ומצינו שנאמר 
לשון 'יציאה' על יועץ רע, כמאמר הכתוב ((מוס 6 י) 'ממך יצא חושב על ה' רעה, 
יועץ בליעל'. ובשיטה מקובצת (פס) כתב, שלשון 'יוצאת' נופל באחיתופל לפי שהוציא 
את אבשלום לתרבות רעה, או מפני שיצאה ממנו עצה רעה. והמהרש"א (פ"6 ד"ס פי) 
כתב שלשון 'יוצאת' נופל באחיתופל, משום שיצא מן העולם להתחייב בנפשו, שחנק 
עצמו, כמובא בפסוק (שמול נ' ז כג). וכתב עוד, שנראה שגירסה זו נכונה יותר, שכן 
היא דורשת את המקרא לפי סדר הדורות, שקדם שאול לדוד, וקדם דואג לאחיתופל. 
ד. 'הקדחת' תבשיל היא שריפתו, בין על ידי אש ובין על ידי מלח. וכאן הכוונה 
היא בתורת משל על אדם היוצא לתרבות רעה. שפתי חכמים (ד"ס שטמקדיס). 

ה. וזו היא כוונת הכתוב 'ברחובותינו', שהוא מקום הרבים. מהרש"א (מ"פ ד"ס ככסוכוסיו). 
ובבניהו (ד"ס לוכותינ) כתב שיש לחלק את תיבת 'ברחובותינו' לשתי תיבות 'בר 
חובותינו', כלומר, בן חובותינו, והוא להיפך מבן צדיק שנאמר בו (סנסדלין קד.) 'ברא 
מזכי אבאי. 

בדפוסים ישנים וכתבי יד נוסף כאן 'כגון ישו הנוצרי'. וכן כתב בריטב"א (ל"ס ספ) 


ברכות 


כדי צרכיהם, ומתפרנסים בקושי. ולפי זה מתפרשים דברי הכתוב 
'הרחוקים מצדקה' על כך שהצדיקים רחוקים מן הצדקות שלהם 
עצמם, שאף על פי שהעולם ניזון בצדקתם הם אינם מתפרנסים אלא 
בקושיי. 


יז: [א] 


פְדְרַב יְהודָה אִמַר רב, דְאָמר רב יְהוּדָה אַמר רב, בְּכָל יוֹם 
וְיוֹם [בימיו של רבי חנינא בן דוסא"], היתה בַּת קול יוצאת מהַר 
חורב* [-הר סיני], וְאומָרֶת, כָּל הָעולֶם כולו נַזוֹנִין בַּשְׁבִיל [-בזכותו 
של] חֲנִינָא בָּנִי, ְאילו חַנִינַא בָּנִי עצמו די 17 ליזון בְּקֶב של חֲרוּבִין 
מעב שפת לערב שפת", כלומה, כל השבוע היה מזונה' חרובים 
בלבד, לפי שהיה מתפרנס בצער ובצמצום, ולא היו מעות בידו לקניית 
לחם". 


הגמרא מביאה דעה החולקת על השיטות שהוזכרו לעיל בביאור 
ענין 'אבירי לב': 
וּפְלִינָא - אמוראים אלו המפרשים את דברי הכתוב 'אבירי לב' 
על הצדיקים, חולקים הם על המימרא דְּרֵב יְהוּדָה, דְאֲמר רכ 
יהוּדה, מאן - מי הם אלו אַבִּירִי ?ב שעוסק בהם הכתוב, גּוּבָאֵי 
[-שם אומה בבבל"] טִפְשָאִי - הטפשים, שרשעים הם ולבם קשה 
כאפן?'. 


אמר רב יוסַף, תדע - אביא לך ראיה שאבירי לב הם, דְּהַא 
לא אִינִייר גְיוֹרָא מִינָייהוּ - שהרי לא התגייר אפילו אחד מהם. 


'ברחובותינו, על ישו הנוצרי, שהיה דורש ברחובות בפני רבים הגדות של דופי להדיחן'. 
ו. כתב בפירוש הרי"ף על עין יעקב (ד"ס לנופיט), שביאורים אלו הוצרכו רק לשיטת 
הסובר 'אלופינו בתורה ומסובלים ביסורים', אבל לשיטת הסובר 'אלופינו בתורה 
ומסובלים במצוות' ניתן לפרש את כל המשך המקרא לענין הצלה מן היסורים, 'אין 
פרץ', שלא ישלטו בו יסורים לפרוץ עול תורה ומצוות, 'ואין יוצאת', שמאחר ואין 
היסורים שולטים בו אינו יוצא מדברי תורה, 'ואין צווחה' מכאב היסורים. 

ז. להלן בהערה יתבאר שייכות מימרא זו לכאן. 

ח. היינו לפי שיטות האמוראים שמביאה הגמרא עתה, ולהלן בסמוך תביא הגמרא 
שיטה החולקת בזה, ומפרשת ש'אבירי לב' היינו רשעים. 

ט. לפי שמאמצים הם את ליבם לידבק בקדוש ברוך הוא. רש"י (ישעיס מו י). 

כתב המהרש"א (מ"פ ד"ס וסס), ש'אביר' הוא לשון חוזק, ומצינו לשון זה באנשים 
חשובים, כמו בדואג, שנאמר בו (קמופנ 5' כ מ) 'אביר הרועים אשר לשאולי. 

י. פירוש הרי"ף על עין יעקב (ד"ס פמעו). 

כלומר, בזכות יסוריהם של הצדיקים המתפרנסים בקושי ניזון העולם כולו, ולפיכך 
נסמך מאמר זה כאן אחר המאמר הקודם שעסק בדרשת הכתוב 'אלופינו מסובלים', 
שיש שביארוהו לענין מסובלים ביסורים. מעון הברכות (ד"ס פמעו). 

וא. רש"י במסכת חולין (פו. ד"ס סנינ). 

יב. מימרא זו מובאת אף במסכת תענית (כד:) ובמסכת חולין (פו.), אך שם אין גורסים 
את התיבות 'מהר חורב'. וכן כתב רש"י במסכת תענית (פס ד"ס :תפ קו), שאין לגרוס 
תיבות אלו. 

וג. 'די לו' היינו שאינו מבקש יותר מזה, אלא הוא מסתפק במועט מרצונו, אך אילו 
חפץ היה להרבות, היה יכול לבקש מן השמים וליטול. שפתי חכמים. ו"ט וסנינ). וראה 
עוד בילקוט ביאורים בביאור הטעם שהיה די לו בקב חרובים ' ר 

יד. :על פי דברלהש"י במספת חולין (פול"ס לי), ובמסכת תענית (כל: ליס קס): 

טו. ובמסכת קידושין (ע:) מבואר שהיו מן הנתינים. רש"י (ד"ס גונסי). והיינו הגבעונים, 
שנקראו בשם עתינים' על שם שנתנם יהושע לחוטבי עצים ושואבי מים. ובמסכת 
קידושין (פס) הוסיף רש"י (ד"ס גונפי), שנקראו 'גובאיי לפי ששם זה הוא קרוב לתיבת 
'גבעונים'. וכתב המהרש"א (ס" ד"ס גוכפי), שצריך לומר לפי פירוש רש"י, שאף על 
פי שהגמרא במסכת קידושין (עס) מונה את ה'גובאי' וה'נתינים' כשתי אומות, שהרי 
כך נאמר שם 'גובאי גבעונאי, דורנוניתא דראי נתינאי', כלומר, 'גובאיי הם גבעונים, 
ואילו 'דורנוניתא' היא כפר של נתינים, מכל מקום אומה אחת הם, אלא שיש שהיו 
קוראים אותם 'גבעונים' על שמם הראשון, ויש שהיו קוראים אותם עתינים' על שם 
שנתנם יהושע להיות חוטבי עצים ושואבי מים. 

אמנם כתב שיש להקשות על פירוש רש"י, שהרי בכל מקום מבואר שה'נתינים' גרים 
הם, אלא שדוד גזר עליהם שלא יבואו בקהל, ואילו כאן מבואר בדברי הגמרא להלן 
בסמוך ש'גובאי' גויים הם, ולא התגייר מהם אדם כלל, וכיצד יתכן לפרש ש'גובאי' 
הם ה'נתינים'. ועל כן כתב שלולי דברי רש"י היה נראה לומר ש'גובאי' אינם 'נתינים', 
לפי שלא כל הגבעונים נתגיירו אלא מקצתם, ואלו שלא נתגיירו נקראו 'גבעונים' 
[-גובאין על שמם הראשון, ואלו שנתגיירו נקראו נתינים'. והוסיף, שניתן ליישב אף 
את שיטת רש"י [ש'גובאי' הם התינים'ן, ולומר ש'גובאי' היו אכן מתחילה נתינים 
שנתגיירו, אלא שלאחר מכן נשתמדו, ועל כן נקראו על שם הגבעונים. 

טז. ומצינו לשון 'אבירים' אף לענין רשעים, כמאמר הכתוב (פסיס עו ו) 'אשתוללו 
אבירי לב'. מהרש"א (מ" ד"ס וסס). 

לפירוש זה יתבאר המשך הפסוק 'הרחוקים מצדקה' כפשוטו, שהגויים רחוקים הם מן 
הצדקות. ובאופן נוסף ניתן לפרש, שהקדוש ברוך הוא עושה צדקות עם ישראל, ואילו 


עין משפט 
נר מצוה 


מט א ב מי" פ"ס 
מסל' פענית הנכה י 
סמג עסין מד"ס ג טור 
סו"ע ס"ס סי מקנל 
סעיף כנ: 
א ג פיי" פ"ד מסנכות 
לטות סנכס ו ופ"ל 
מסנכות ק"ש הנכס ג קמג 
עטין יס כ טוס"ע לו"ק 
סימן ע סעיף 6: 
ב ד פיי" פ"ד מסנכוp‏ 
(236) [ק"ט] הנכס ד 
טור קו"ע פורפ סייס סימן 
ענ סעיף 5 [וכיו"ד סימן 
סנס סעיף 5]: 
ה ו מש (פללו 
[קפ"ון מס תפנה 
ופ"ד מסנכות ק"ם הנכס 
5 קמג עסין ית טוש"ע 
לוס סימן ק"ו סעיף 5: 
ד ז מיי' פ"ד מסנכות 
0 סנכס ו סמג עטין 
מד"ס 3 טוס"ע יו"ד סימן 
סמ סעיף 5 וטוp'ע‏ 
פו"ם סימן קלט סעיף ס: 


7 << --- 


רב נסים גאון 


אמר רב אשי הני בני 
מתא מחסיא 
אבירי לב נינהו דקא 
חזו יקרא דאוריי' תרי 
זימני בשתא. היינו תרי 
ירחי דכלה חודש אדר 
וחודש אלול והתם בבבא 
מציעא (אמרינן) בפ' 
השוכר את הפועלי' (דף 
פו) אמרינן אמר כו' רכה 
בר נחמני אגב שמדא נח 
נפשיה אכלו ביה קירצי בי 
מלכא איכא גברא חד 
מיהודאי דקא מפגר 
תריסר אלפי גברי ירחא 
בקייטא וירחא בסיתוא 
מכרגא ובפרק השואל (דף 
צז) אמרי איהו שאיל להו 
ביומי דכלה: 
סליק פרק ב' 


avatar ——‏ — 
משנת ראשונים 


בכל יום ויום בת קול 
יוצאת. יש אומרים שלא 
היו שומעין קול היוצא 
מן השמים אלא מתוך 
אותו קול יוצא קול אחר 
כמו פעמים שאדם מכה 
בכח ושומע קול אחר 
היוצא ממנו למרחוק 
ואותו קול היו שומעין, 
לכך קורין אותו בת קול. 

[תוספות, סנהדרין יא.] 


ויש מפרשים לפי שהוא 
יוצא במדה ואין כל אדם 
שומעו אלא הראוי 
לשומעו. 
[תוספות הרא"ש, 
סנהדרין יא.] 
וחנינא בני די 19 בקב 
חרובין מערב שבת 
לערב - שפת ואמנו 
בפרק הרואה (ברכות 
סא:), לא אברי עלמא 
אלא לצדיקים גמורים 
ולרשעים גמורים, עלמא 
דאתי לרבי חנינא בן 
דוסא, ‏ והאי עלמא 
לאחאב בן עמרי. 
[מגן אבות להרשב"ץ, 
אבות פרק ג] 


בני חיי ומזוני לא 
בוכותא תליא מלתא 
וכו', להיותם לזכאי מצד 
עצמו. אבל לאחרים יש 
מצד זכותם. וזהו שאמרו 
כל העולם כלו נזון 
בשביל חנינא בני, וחנינא 
בהי לה בקב חרובין. 
ודומה למה שאמרו אין 
חבוש מתיר עצמו מבית 

האסורין. 
[שו"ת הרשב"א חלק א 
סימן תט] 


אבל הכא הרואה אומר 


מלאכה הוא דאין ל שאין אדם מבחין בחברו מפני מה הוא מתבטל וכמה בטלני איכא בשוקא וכן הלכה אבל בענין זה שיראה הדיוט עצמו כחסיד שבחסידים יש כאן יוהרא ועזות מצח. [מאירי] 
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פרץ 


* נתקיעות וסס כולוע עדיך כסו 
ונ גרסינן עדיך 65 53ו: 

רו זמני בשתא. 6כל כעגרת 
ספיט 656 יוס 6סד כ סיו 

כל כך מסלספין וקמ ניס6 
פיפרמיט כסו ור6יתי כספל סעפיס 
ססנר סלכ ככי יסולס בר כמיני 
קמע קסיס עמוד קל 6ש יורד מן 
ססמעיס עניסס ככנס לפכו וככלס 
ד)דר: רב שישא בריה דרב אידי 
אמר לעולם לא תחליף. פכ"ת 
לסנכס ככנ עקת לסו תרפה 
וסנכס כלטנ"ג ד6מר 52 כל סכוכס 
ליטול 6 סקס יטוכ (6) וככל מקוס 
טקנס ככן | סמעון כן גכלי)ג 
כמסנפינו | סנכס. כמותו סון מער3 
ונילן ורקיס סתכונס (כפונופ ‏ עז) 
וכן פקק כ"ת" ומיסו פנו קנקוס 
פעס פין פײ מכווניס סינ גס 
סמן יש (קלות | דקלכנס (כלס 
כיוסכ פס 6 יקכ כנומר פיי 
מכוין ככל טעה bsp‏ נעקות מל6כס 
כתסעס 263 6ין לעסות מנלכה: 


הדרן עלך היה קורא 


מו שמתו מוטל לפניו. רט"י גריק 
מי סממו חר תפנת סעקכל 

פנ ללס ככ"י סקסו לתכ סיה 
קורס לסיירי כסיפיס מק"ש וכקן 
מססיל נמי מפטור ק"ש וניכוקנמי 
גריס כמו כן: טור מק"ש. 
כירוטנמי* מפרם טעמ מ"ר כון 
כפיב למטן פזכור כו' עד כל ימי סייך 
ימיס קפס עוסק 3פייס ונ ימיס 
ססתס עוסק כמתיס: הכי גלסין 
פטור מקריפת קמע ומן סמפנס? 

ומן סספינין: 

הפי גלק כק"י סלפל סמעס 
6פינו סמטס כֿיכס לסס 

סייכין כפי טלעולס כ סיו כגיליס 
כססת סככר נספו מנקס ופימס קכת 
סנסון נפרם מ6י קפמר 6פי' ריכה 
נסס וסנ כ סיו ספין כננ 6ק 
סמת (כך ללס כגרסת סספליס 
סנפני סמטס וקלפר סמעס 6ק 
ססעטס כריכס נסס פעולין | פין 
ריכה לסס מייין: אל| ואלו 
פטורין מן התפלה. 336 כק"ק 
וכתפילין | ססן מלפורייתb‏ תיניס 
וריס דקפמר מי סמתו מוטל 
לפניו | דפטור מן קכיפת קמע 
ומן סמפינין וכו' כל טכן לפטוכ 
מן סתפנס 656 כ בעי (מיתײי 
ריס 5 ססנוק עכין | (וספי 

סעטס לעפו מוטל לפניו: 

ואינן מנוך. פלס"י ומין קוק 
לברך. = ומסמע | מסוך 

פירוקו פס 53 נכרך כקלי מיסו 
כירוסלמי" קפמר מס רכס לספמיר 
סין סומעין מ לכך רפס לומל 6ינו 
מכרך. 6ינו | בספי לכרך" ומפרם 
כירוסלמי למס וקלמר. מפני. ככודו 
סל מת 6י נמי מפני ססין כו מי 


היה קורא פרק שני ברכות 


זה אחיתופל. ספרך פככס כמלכום כית דוד. יו65ת זס דופג 
טי (סרכות רעס כדמפרט כסלק (דף קו:) גכי ווי סי זס: 
צוחה ה גחזי. קסיס מנומע? וכמינ כיס? טמ טמ5 יקרb‏ 
וסייעו ומס?: |הם נזונין בזרוע. ונכך יש כסגיס 


אין פרץ שלא תהא פיעתנו כסיעתו של 
דוד שיצא ממנו אחיתופל ואין יוצאת שלא 
תהא סיעתנו כסיעתו של שאול* שיצא ממנו 
דואג האדומי ואין צוחה שלא תהא סיעתנו 
כסיעתו של אלישע שיצא ממנו גחזי 
ברחובותינו שלא יהא לנו בן או תלמיד 
שמקדיח תבשילו ברבים": * שמעו. אלי 
אבירי לב הרחוקים מצדקה רב ושמואל 
ואמרי לה רבי יוחנן ורבי אלעזר חד אמר 
כל העולם כולו מונין בצדקה והם מונין 
ברוע וחד אמר כל העולם כולו מונין 
בוכותם והם אפילו בזכות עצמן אין מזונין 
כדרב יהודה אמר רב 5 דאמר רב יהודה 
אמר רב בכל יום ויום בת קול יוצאת מהר 
חורב ואומרת כל העולם כולו נזונין בשביל 
חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חחרובין 
מערב שבת לערב שבת ופליגא דרב יהודה 
דאמר רב יהודה מאן אבירי לב גובאי טפשאי 
אמר רב יוסף תדע דהא לא איגייר גיורא 


מינייהו אמר רב אשי בני מתא מחסיא אבירי = 


לב נינהו דקא חזו יקרא דאורייתא תרי זמני 
בשתא ולא קמגייר גיורא מינייהו: חתן אם 
רוצה לקרות וכו': *למימרא דרבן שמעון 
בן גמליאל חייש ליוהרא ורבנן לא חיישי 
ליוהרא והא איפכא שמעינן להו דתנן *מקום 
שנהגו לעשות מלאכה בתשעה באב עושין 
מקום שנהגו שלא לעשות אין עושין וכל 
מקום תלמידי חכמים בטלים רבן שמעון בן 
גמליאל אומר ילעולם יעשה כל אדם את 
עצמו כתלמיד חכם קשיא דרבנן אדרבנן 
קשיא דרבן שמעון בן גמליאל אדרבן שמעון 
בן גמליאל אמר רבי יוחנן מוחלפת השיטה 
רב שישא בריה דרב אידי אמר לעולם לא 
תחליף דרבנן אדרבנן לא קשיא ק"ש כיון 
דכ"ע קא קרו ואיהו נמי קרי לא מיחזי כיוהרא 
הכא" כיון דכולי עלמא עבדי מלאכה ואיהו 
לא קא עביד מיחזי כיוהרא דרבן שמעון בן 
גמליאל אדרבן שמעון בן גמליאל לא קשיא 
התם" בכונה תליא מילתא ואנן הדי דלא 


כל העולם כולו נזונין בצדקה. כנדקתו קנ סקכ"ס, ו59 כזכות טכידן: 


5רכיסס ועתפכנסיס כקוקי: ופליגא דרב יהודה, דקיסו סעכ 


פירי 3 סײט כסעיס: נובאי. 
טס פומס סיל כננּנ, וכמסכת קדופין 
(פ"ד דף ע:) 6מרינן שסיו מן סנסיניס: 
שבחא דאורייתא תרי זימני בשתא. 
ססיו נספיס קס יסכנ כלדר 
נסעוע כסנכות ספסקת מדרק דכג 
6סי, וכנו לסמוע * סנכות סתג: 
" לא כל הרוצה וכו'. 6ס 62 סותזק 
פכס ומסיד ככביס 6ין זס 526 גקוס 
סמכלס כעכמו טיכול לכוין = כו: 
אמרי אינשי עבידתא,. הוא דלית 
ליה. הכוס סותו טליו עוסס 
מנפכס פינו מכין pמממת‏ מקעה 
כ סול כטל 6 פין כו מל6כס 
לעסות: פוק חזי כמה בטלני איכא 
בשוקא. 6ף כימי מנקכס: 


הדרן עלך היה קורא 


מו שמתו כו פטור מלקרות ק"ש. 

נפי סקסו טכוד כמססנק 
קכוכתו, וסוית דועיס " למפן דפטוכ 
מסוס עירלס למכוס: וחלופיהן. 
סכן דרך סמקמנפין ספת לפי קסכל 
ספלין כזכות כו: את שלפני המטה. 
טיפעסקו כו כסמגיע סמטס פ5נס: 
ושלאחר המטה. פנססוסו ככל: 
שלפני המטה צורך בהם פטורים. 
פֿס 5יכיס = (ש6תו | סטוכיס: 
ושלאחר הממה. 6ף פס" כוכך כסס 
סייביס, סוסיל טכבר יפו ידי מוכפן 
מן סעת: ואלו ואלו פטורין מן 
התפלה. דלו הפורית סי. 
ורנופינו פירסו כפי סיק (סס עול 
קסות, ולי נרפס ספין זס לטון פטור: 
לשורה. קסיו מנסמין פת ספ 
בסקף קורס סכנינומיו בקס מן 
סקנר": גמ' שאינו מוטל לפניו. 
כגון סו כנית תל וסמת כנית 
לחר: אוכל בכית אחר. לנלקס 
כנועג םש | וכו'%: ואינו מיסב. 
כלרך סמסוניס נקטינות ענ כלו 
ססמפנית) וכמעס: ואינו מברך. 
וינו כריך לכרך נרכת סמוכי: ואינו 
מזמן. פינו כריך לנרך כרכת סמזון: 

וסין 


מצי לכווני דעתיה אבל הכא" הרואה אומר מלאכה הוא דאין לו פוק חזי 
6 כמה בטלני איכא בשוקא: 


הדרן עלך היה קורא 


מי " שמתו מוטל לפניו יפטור מק"ש ₪ ומן התפלה ומן התפילין ומכל מצות 

האמורות בתורה דנושאי המטה וחלופיהן וחלופי חלופיהן את שלפני 
המטה ואת שלאחר המטה את שלפני המטה צורך בהם פטורים ואת שלאחר 
המטה צורך בהם חייבין "ואלו ואלו פטורים מן התפלה. קברו את המת 
וחזרו אם יכולין להתחיל ולגמור עד שלא יגיעו לשורה יתחילו ואם לאו לא 
יתחילו העומדים בשורה הפנימיים פטורים והחיצונים חייבים (= 'נשים ועבדים 
וקטנים פטורים מק"ש ומן התפילין וחייבין בתפלה ובמזוזה ובברכת המזון): 
גמ' מוטל לפניו אין ושאינו מוטל לפניו לא ורמינהי ימי 'שמתו מוטל 
לפניו אוכל בבית אחר ואם אין לו בית אחר אוכל בבית חבירו ואם אין לו 
בית חבירו עושה מחיצה ואוכל ואם אין לו דבר לעשות מחיצה מחזיר פניו 
ואוכל ואינו מיסב ואוכל ואינו אוכל בשר ואינו שותה יין ואינו מברך ואינו מזמן 


טיק מספו ופריך וסתני פטור מנטינת כונב וקל ס"ד דמיירי כיו"ט וכו לינו טכוד כים מטו ומקני תפתר בסו פי' כסולו טכ מועד. 


וסקניק 
מי שמתו 


מוטל לפניו. איכא למידק מאי איריא מוטל לפניו אפילו כל יום ראשון נמי כדאמרינן בפ' אלו מגלחין (טו.) ומדאמר ליה רחמנא ליחזקאל פארך חבוש עליך מכלל דאבל אסור בתפילין ומסתברא דתפילין אגב 


קרית שמע ותפלה נקיט להו, ובירושלמי בעו לה ופריקו בה פרוקא אחרינא, עוד נראה לומר דשאני התם לאחר שחל עליו אבילות. [הרשב"א] 
דוקא דהא בברייתא פטר ליה מכל המצות. אבל לרבותא נקטינהו דלא מיבעיא שאר מצות דפטור מפני שצריך להניח המת, אלא אפילו הני דיכיל למעבדינהו ולמיקם קמיה פטור. (הריטב"א] 


פטור מקריאת שמע ומן התפלה ומן התפילין. הני דנקט לאו 


ואלו ואלו 


פטורים מן התפלה. פרש"י ז"ל מפני שהתפלה אינה אלא מדרבנן והטעם היותר נכון מפני שהתפלה צריך להתפלל מעומד ואין יכולין לשהות כל כך, אבל ק"ש שיכולין לאומרה בעוד שמהלכין, ודי לעמוד 
בפסוק ראשון בלבד שלא יתעכבו בו אלא מעט חייבין, מפי מורי הרב נר"ו. [רבינו יונה דף י: מדה"ר] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6סלן לף | פו, 
3) פססיס דף נס., ג) פס 
:, ל) סמסום פ"י, 
ס) [עטנס לקמן כ., 
ו) מ"ק דף כג: טמתות 
פ"י, ז) לעיל טז. במשנה 
ושם בע"ב, מ)עיין 
רש"י לעיל טז: ד"ה אין 
עומדין ולקמן יט: ד"ה 
הרואה פנימה ועיין 
סנהדרין יט., מ) עיין 
לקמן יח., *) פסחים 
קח., כ) מלכים בי ה כז, 
ל) ויקרא יג מה, מ) עיין 
שבת סז., כ) [כזכלונוק 
יוס כ' פנ כ"ס סמספיל 
ספחד], | מ) ה"א כב, 
ע) וע"ע תוס' מו"ק כג: 
ד"ה ואין שהביאו ראיות 
לזה. 


- | 
הגהות הב"ח 


() תוס' ד"ס ככ סיס 
וכו'. דבכל מקוס: 
פרק ג 
(כ) שם כמסנס פטוכ 
מק"ש ומן התפילין 
כנ"ל ומיכת ומן סתפלה 
נמסק: 


גליון הש"ם 


ברש"י שבחא 
דאוריית' כו'. הלכות 
ההג "כו עה רש" 
לקמן כ ע"5 ד"ס נpנתb‏ 
דרגל כו" ועלרת כו': 


תורה אור השלם 
א) שמָעו אֲלֵי אַבִּיֵי לב 
הָרְחֹקִים מִצְרָקָה: 
[ישעיה מו, יב] 


הגהות וציונים 


5] והערוך [בערך פרץ 
ב'] | מהפך הדברים 
למעלה | באין | פרץ 
כסיעתו של שאול כו' 
וע"ש מלתא בטעמא] 
(גליון): ‏ 3] בדפו"י 
ובכת"י ובע"י נוסף כגון 
ישו הנוצרי: ג] תענית 
כד ע"ב [בתענית כד ע"ב 
כתב רש"י רלא גרסינן 
מהר חורב ודע דגם 
בחולין [פו ע"א] ליתא] 
(גליון): ל] התם (גליון) 
וכ"ה בכת"י: ס] הכא 
(גליוף: ] | התם 
(גליון): !] שייך במשנה 
(גליון): ת] בדפו"ר הגיי 
הואיל ואין צורך, וכ"ה 
הגיי שלפני המהרש"א, 
לפנינו הוגה ע"פ הרש"ל 


. וכן | הובא בתוס': 
+ט] [צ"ל | שישא] 
(גליון): *] נדצ"ל ר"ת : 
כן ברש"י | שלפננו 


מבואר ההיפך דרש"י 
גורס פרק מי שמתו בחר 
היה קורא (צל"ח עיי"ש) 
ועיין מלאכת שלמה: 
(] עיין תוסי להלן ד"ה 
אלו ואלו שלא גרסי "ומן 
התפלה" (וכן ליתא 
במשנה שבירושלמי 
ובכת"י) וכ"כ התוי"ט 
הצל"ח והמלא הרועים 
שהתוס' לא גרסי "ומן 
התפלה" עיי"ש ועיין 
הגהות הב"ח: 


היה קורא פרק שני 


אָמַר רב אָשִי, הגויים בְּנֵי 'מְתָא מַחִסְיָא' אַבִּירִי ?ב נִינְהוּ - 
רשעים הם, דְקא חזו יִקְרְא דְאורִייתָא תּרִי זְמָנִי בְּשָתָּא - שהרי 
רואים הם את כבוד התורה פעמיים בשנה, שהיו נאספים שם ישראל 
בחודש אדר לשמוע את הלכות הפסח מרב אשי, וכן בחודש אלול 
לשמוע את הלכות החג", וָאף על פי כן לא קמנייר גִיורָא מינויהו 
- לא מתגייר מהם איש. 


* 


שנינו במשנה, חַתִן אִם רוֹצה לקרות וכו' קריאת שמע לילה 
הראשון קורא, רבן שמעון בן גמליאל אומר, לא כל הרוצה ליטול את 
השם יטול. 


מבואר מדברי המשנה, שחכמים מתירים לחתן לקרוא קריאת שמע 
בלילה הראשון לנישואיו, אף שפטור הוא משום טירדתו, ואין הם 
סוברים שיש בזה משום יוהרא [-גאוה], שמראה בעצמו שיכול לכוין 
לבו על אף טירדותיו, ואילו רבן שמעון בן גמליאל אינו מתיר לכל 
אדם לעשות זאת, אלא רק למי שמוחזק כאדם גדול, לפי שהוא סובר 
שיש בזה משום גאוה. ועל כך מקשה הגמרא סתירה מסוגיא במסכת 
פסחים, שבה מפורש להיפך: 
מקשה הגמרא, לְמִימְרָא - וכי ניתן לומר, דְּרַבְּן שָמעון בֶּן גמליאֵל 


חייש לְיוּהֲרֵא [-חושש לגאווה], וָאילו רַבָּנֶן ?א חיישי לִיוּהַרָאי", 


A 
Fo] pal 


וְהֵא אִיפְכָא שְׁמֶעינן ?הו - והרי שמענו לכל אחד מהם שסובר 
להיפך, דַּתְנֵן - שכך שנינו במסכת פסחים ((ל), מקום שַנַהֲגוּ בו 
לעשׂוֹת מְלְאכָה בְּתַשְעָה בּאַב, עושין - רשאים הם לעשות, ומקום 
שָנְהַגו בו שלא לְעַשות מלאכה בתשעה באב, אִין עושין - אינם 
רשאים לעשות. וְכָל מַקום תַּלְמִידֵי חַכָּמִים בְּטָלִים, כלומר, אף 
במקום שנהגו לעשות מלאכה בתשעה באב, מכל מקום תלמידי חכמים 
אין להם לעשות בו מלאכה. אבל אדם שאינו תלמיד חכם אין לו 
להחמיר על עצמו ולהמנע מעשיית מלאכה, לפי שיש בזה משום גאוה. 
זו היא דעת חכמים. רַכָּן שָמְעון כָּן גִמְלִיאֶל אומר, לְעולֶם יעשׂה 
כָּל אֲדָם אֶת עְצַמו כָּתַלָמִיד חַכֶם, כלומר, אף מי שאינו תלמיד חכם 
ראוי לו להחמיר על עצמו כתלמיד חכם, ולא יעשה מלאכה בתשעה 
באב, אף במקום שנהגו לעשות. ואין הוא סובר שיש בזה משום גאוה. 


ואם כן, קשִיא דְּרַבָּנֵן אִדְּרפָּנְן - יש להקשות סתירה משיטת 
חכמים כאן שאינם חוששים לגאוה, לגבי חתן החפץ לקרוא את שמע 
בליל נישואיו, לשיטת חכמים שם החוששים לגאוה, באדם שאינו עושה 
מלאכה בתשעה באב במקום שנהגו לעשות. וכמו כן, קשיא דְּרבְּן 


ברכות 


שמעון בָּן נִמְלִיאֶל אִדְרִבֶּן שמעון בֶּן גַּמְלִיאֶל - יש להקשות סתירה 
משיטת רבן שמעון בן גמליאל כאן, החושש לגאוה, ואוסר על חתן 
לקרוא את שמע בליל נישואיו, לשיטתו במסכת פסחים, שיש לכל אדם 
לעשות עצמו כתלמיד חכם ולהמנע מעשיית מלאכה בתשעה באב, אף 
במקום שנהגו לעשות. 


יז: וכז 


מתרצת הגמרא, אִמר רְכִּי יוחנן, מוּחַלְפַת השיטה - יש להחליף 
את שיטות התנאים באחד מן המקומות, או בסוגייתנו או בסוגיא במסכת 
פסחים", ונמצא, שאחד מן התנאים חושש לגאוה בין לגבי קריאת שמע 
ובין לגבי תשעה באב, ואילו השני אינו חושש לזה בשום מקום. 


תירוץ נוסף מביאה הגמרא. רב שִישָא כְּרִיה דרב אידי אֲמַר, 
לְעולֶם לא תַחֶלִיף - אין צריך להחליף את השיטות, אלא יש ליישב 
את דעת רבנן ורבן שמעון בן גמליאל שלא תקשה סתירה בדבריהם. 


ומפרש רב שישא את דבריו. דְּרַבָּנֵן אַדְּרַבָּנֵן לא קשיא - אין 
להקשות סתירה בדברי חכמים, שכן דווקא לגבי קְריאַת שמע אין 
הם חוששים לגאוה, משום דפִּיוְן דְּכוּלִי עַלְמַא קא קרו ואיהו נמי 
קרי לא מִיחַזִי כָּיוּהַרָא - מאחר והכל קוראים את שמע, ואף החתן 
קורא עמהם, אין זה נראה כגאוהי. אבל (הכא) [ְהַתִם?*] - שם, לענין 
עשיית מלאכה בתשעה באב, כִּיוְ דְּכוּלִי עְלְמָא עִבְדִי מִלָאכָה וְאִיהו 
לא קא עבִיד מִיחַזִי כָּיוּהַרַא - מאחר ובאותו מקום נוהגים הכל 
לעשות מלאכהי, אזי אותו אדם שמחמיר על עצמו ואינו עושה מלאכה 
נראה כמתגאה עליהם, ולפיכך אסרו עליו חכמים לעשות כן. 


וכמו כן, דְּרַבְּן שְמָעון בֶּן גַמְלֵיאֵל אַדְרִבָּן שמָעון בֶּן גַמְלִיאֵל 
לא קשיא - אין להקשות סתירה בדברי רבן שמעון בן גמליאל, משום 
(התם) [דהָכָא] - כאן, לענין קריאת שמע, בְּכַוְנָה תָּלִיא מִילְתָא - 
בכוונת הלב הדבר תלוי, שהרי טעם הדבר שפטרו חתן מקריאת שמע 
הוא משום שטרוד, וְאָנַן פְהַדִי דְּלא מָצִי לְכָוּוּנִי דִּעְתִּיהּ - ואנו עדים 
בדבר שאין הוא יכול לכוין דעתו', ונמצא, שחתן החפץ לקרוא את 
שמע מתגאה בכך שיכול הוא לכוין, ועל כן אוסר עליו רבן שמעון בן 
גמליאל לעשות כן, אַבָל (הכא) [ְהָתֶם] - שם, לענין אי עשיית מלאכה 
בתשעה באב, אין בכך גאוה, משום שכל אדם הָרוֹאָה אותו שובת 
מעשיית מלאכה אינו סבור שהוא מחמת תשעה באב, אלא אומר בליבו, 
מְלָּאכָה הוא דְּאִין לו - ודאי אין לו עתה שום מלאכה לעשות, שהרי 
פוק חַזִי פַּמָה בַּמְלְנִי אִיפָא בְשוּקָא - צא וראה כמה בטלנים יש 
בשוק, שאינם עושים מלאכה בכל ימות השנה, ונמצא שאין הדבר ניכר 
שנמנע מעשיית מלאכה מחמת תשעה באב, ואין בזה משום גאוהכי. 


הדרן עלך היה קורא 


היו אלו מתגיירים היו נהנים אף הם מצדקות אלו, ועתה נותרו רחוקים מהם. פירוש 
הרי"ף על עין יעקב (ד"ס קמעו). וראה שם עוד אופן בביאור הדבר. 

וז. אבל בעצרת שאינו אלא יום אחד לא היו כל כך מתאספים. תוספות (ד"ס קלי. 
עוד כתבו התוספות, שיתכן לומר ש'יקרא דאורייתא' אינו משום אסיפת העם, אלא 
משום שהיה מתרחש להם אז איזה נס [ונס זה היה מתרחש רק באדר ואלול ולא 
בעצרת. מהרש"ל (נקוק' שס)]. והביאו בשם ספר העתים, שנס זה היה שירד להם עמוד 
אש מן השמים. 

יח. בטעם הדבר שפתחה הגמרא תחילה בהזכרת דברי רבן שמעון בן גמליאל, אף 
שבמשנה נזכרו תחילה דברי חכמים, ראה הערה להלן בסוף הסוגיא. 

יט. כן כתב רש"י במסכת פסחים ((ס. ד"ס מותלפת), שהתנא שסידר את המשניות טעה 
באחת מהן והחליף שיטתו. ומתבאר מדבריו, שאין הדבר ידוע היכן יש להחליף את שיטת 
התנאים, אם כאן או במסכת פסחים. אמנם מדברי התוספות בסוגייתנו (ד"ס ככ) משמע 
שיש להחליף את שיטת התנאים במשנתנו. וראה אריכות בענין זה בילקוט ביאורים. 

ב. כלומר, הרי כל האנשים קוראים קריאת שמע, אף על פי שרבים מהם אינם 
מכוונים בה, ונמצא שהחתן הקורא ביום חתונתו הרי הוא כמותם, ואין הדבר נראה 
כגאוה. שפתי חכמים (ד"ס ק'ש). 

בא. כן הגיה הגליון, וכן להלן בסמוך עוד ב' פעמים. 

בב. 'הכל' לאו דוקא, שהרי בכל מקום תלמידי חכמים בטלים. שפתי חכמים (ל"ס סכפ). 
כג. שהרי אף חכמים מודים שחתן פטור מקריאת שמע, לפי שאינו יכול לכוין מחמת 
טירדתו, אלא שהם סוברים שמכל מקום אם רצה לקרוא רשאי. שפתי חכמים (ד"ס וסנן). 
בד. ולענין הלכה, כתבו התוספות (ד"ס כנ) בשם רבינו חננאל, שהלכה כדברי רב שישא 


שאין להחליף השיטות, ונמצא שרבן שמעון בן גמליאל אוסר על החתן לקרוא בלילה 
הראשון, והלכה כמותו, שכך שנינו (כונות עז.) 'כל מקום ששנה רבן שמעון בן גמליאל 
במשנתינו הלכה כמותו' [חוץ מג' מקומות]. ואף לענין עשיית מלאכה בתשעה באב 
הלכה כמותו, שיש לכל אדם להמנע מעשיית מלאכה, אף במקום שנהגו לעשות. 
אמנם כתבו התוספות עוד, שכל זה היה בזמנם, שהיו כולם מכוונים בקריאת שמע, 
ורק חתן שהיה טרוד לא יכל לכוין דעתו, ולפיכך לא היה קורא, אבל בזמנינו שלעולם 
אין אנו מכוונים כראוי בקריאת שמע, גם חתן יש לו לקרוא, לפי שאדרבה, אם ימנע 
עצמו מלקרוא הרי זה דרך גאוה, שמראה עצמו שתמיד הוא מכוין ורק עתה אינו יכול 
לכוין דעתו משום טירדתו. 

אך הרי"ף והרמב"ם (קלי6ת שמע פ"ד ס"ז) פסקו כשיטת חכמים, שאף בזמנם רשאי היה 
חתן לקרוא את שמע. וכתב בלחם משנה (עס) בביאור שיטת הרמב"ם, שהוא פוסק 
כדעת רבי יוחנן שאמר 'מוחלפת השיטה', ונמצא שרבן שמעון בן גמליאל הוא הסובר 
שחתן רשאי לקרוא את שמע, ולפיכך פסק כמותו. 

אמנם כתב הרמב"ם עוד, שאין הדברים אמורים אלא באופן שדעתו של החתן פנויה 
עליו ויכול לכוין, אך אם הוא אכן מבוהל וטרוד אינו רשאי לקרוא עד שתתיישב 
עליו דעתו. ובהשגות הראב"ד שם נחלק בזה, וכתב שאף אם אין דעתו מיושבת מכל 
מקום יש לו להיות כקורא בתורה, ולא לפרוק עול מלכות שמים מעליו. וכתב הכסף 
משנה שם, שהרמב"ם הוציא דין זה מסוגייתנו, שבה נאמר שלדברי רבן שמעון בן 
גמליאל טעם האיסור הוא משום ש'אנן סהדי דלא מצי לכווני דעתיה', ומשמע שסברתם 
של חכמים החולקים בזה היא משום שסוברים שחתן יכול לכוין דעתו, אבל באופן 
שאכן אינו יכול ליישב דעתו מודים חכמים לרבן שמעון בן גמליאל שאין לו לקרוא. 


עין משפט 
נר מצוה 


מם א ב עפ" פ"ס 
מסל' מענית סנכה י 
סמג עטין מד"ס ג טור 
סו"ע פו"ס סי" קקנל 
סעיף כנ: 
א ג מיי' פ"ד מסנכוp‏ 
6כילות סלכס ו ופ"ל 
מהנכות ק"ם הנכס ג קמג 
עסין יס כ טוק"ע 6ו"ס 
סימן עס סעיף 6: 
ב ד פיי" פ"ד מסנכום 
(236) [ק"ע] סלכס ל 
טור קו"ע לוס מייס סימן 
ענ סעיף 5 [וכיו"ד סימן 
טנס סעיף 5]: 
בח ו 5 ₪ 
[קפ"ון מסל' ספגס 
ופ"ד מסנכות ק"ש סנכס 
5 קמג עטין ית עוס"ע 
סו" סימן ק"ו סעיף 5: 
ד ד פיי" פ"ד מסנכום 
6 סלכס ו סמג עטין 
מד"ם כ טוס'ע יו"ד סימן 
סמ סעיף 6 וטוס"ע 
וס סימן קלע סעיף ס: 


--- == 
רב נסים נאון 


אמר רב אשי הני בני 
מתא מחסיא 
אבירי לב נינהו דקא 
חזו יקרא דאוריי' תרי 
זימני בשתא. היינו תרי 
ירחי דכלה חודש אדר 
וחודש אלול והתס בבבא 
מציעא (אמרינן) בפ' 
השוכר את הפועלי' (דף 
פו) אמרינן אמר כו' רבה 
בר נחמני אגב שמדא נח 
נפשיה אכלו ביה קירצי בי 
מלכא איכא גברא חד 
מיהודאי | דקא מפגר 
תריסר אלפי גברי ירחא 
בקייטא וירחא בסיתוא 
מכרגא ובפרק השואל (דף 
צז) אמרי איהו שאיל להו 
ביומי דכלה: 
סליק פרק ב' 


ליקוטי רש"י 


שמעו אלי אבירי לב. 
ססר 6מ5תס | נננכס 
ונלנקתס כי. הרחוקים 
מצדקה. טר 6רכו נכס 
סימיס ונק הכליתי פכס 
כדקתי לנסול [ישעיה מו 
45" בדרב יהורה. 
דסמר ונכות לכליקי 
לססריני מסני ונקו (דילסו 
נסשי ענמ [חולין פו.]. 
בת קול יוצאת וכו'. 
ונ גרס" מסר סוכנ 
[תענית כד:]. חנינא בני. 
סול רני מנינb‏ כן לוbp‏ 
ונימיו סיס קול זס יו55. 
די 7 בקכ החופין 
וכו'. מספרנס :לער 
ונמוס [חולין שםן. כל 
ססכת סיס גיזון ככך תסר 
לפס סיס ומתגלגל סיס 
כקלוכין ‏ [תענית | שם]. 
גובאי. גכעוני כנומר על 
טס קסיו גנעוניס נקרסו 
נכנ ‏ גוכשי = קכו3 
לגבעוניס כסמן [קידושין 
ע:ן. וכל מקום. כין נסגו 
בין כ נסגו. תלמידי 
חכמים בטלים. 
עמנפכס לופו סיוס. רבן 
שמעון כו'. ונ 6מרינן 
מיסוי כיוסכ וס כ5ס 
ליכטל רסלי [פסחים נד:ן. 
מוחלפת ‏ השיטה. 
ספנל טסילרן טעס נמס 
מסן | וספליף סיטתו. 
הרואה אומר מלאכה 
הוא דאין לו, סלולה 
ותו כּטל 6ומריס 6ין כו 
עס עקות ול מיתזי 
כנוסג כו 6יסול. [פסחים 
נה.ן. סכות קותמו טל 
ימר וכו' מנפכס 6ין כו 
קסרי כמס ככלנין = יש 
נטוק כל ימות סקנס [שם 
נא:ן. לשורה. כקקוזליס 
מנית סקכלות סיו עוסיס 


0 


פרק 


היה קורא פרק שני ברכות 


זה אחיתופל. עפרך פככס כמנכות כית דוד. יו5ת זס לוג 
טי (תרכות רעס כדמפרם כקנק (דף קו:) גכי וי קי5 זס: 


כל העולם כולו נזונין בצדקה. בדקתו קל סקנ"ס, ונ כזכות טכידן: 
והם נזונין בורוע. כזכות עכידס, וכנדיקיס מעפעי קר וקכי לסו 


צוחך ה גחוי. קסיס מכוכע? וכתיכ כיס" טמ טמ יקרb‏ רוקיס מנדקפו טכ סקדוט. כ"ס: אינן נזונין. עפין נסן כלי 


וסייג מס?: |[קב] נזונין בזרוע. ולכך יש לסגיס 


* נתקיעות וסס כזלוע עליך כ3קו 
ונ גרסינן עדיך 62 כסו: 
חרי זמני בשתא. סכנ כעכֿרת 

ספיט 606 יוס תד 6 סיו 
כל | כך מתסספין ועמ6 ניסb‏ 
סיתרקיט (סו ורפיתי כספר סעתיס 
סקר סרכ ככי יסולס כל ככזילי 
עסמע מסיס עמוד סל ₪6 יורד מן 
ססמיס עניסס ככנס לפנול וככנס 
לסדר: רב שישא בריה דרב אידי 
אמר לעולם לא תחליף. פכ"ק 
לסנכס ככנ עקת" לסו בתכה 
וסנכס כרקנ"ג דפמר כ כל סכוכה 
ליטול 6 ססס יטול (5) וככל מקוס 
טקנס ככן | סמעון כן גכלי 
כמקנתינו סנכס כמותו מון מעכל 
ופילן וכקים תכוס (כפונות ע:) 
וכן פסק כ"ק ומיסו פנ קנקוס 
פעס 6ין סנו מכווניס סינ גס 
פפן יש <קלות ללללכס (כלס 
כיוסר 6ס 65 יכל כנומר פיי 
מלוין ככל טעה :8 נעקות מנכס 
כתקעס 303 סין כעסות מללכס: 


הדרן עלך היה קורא 


מו שמתו מוטל לפניו. כט"י גריק 
מי סממו חר תפנת סעקכל 

6 ללס לכי עסו תכ סיס 
קור דסיירי כסיפיס מק"ם וכקן 
מספיל נמי מפטור ק"ש וכירוסנמי 
גריס כו כן: טור מק"ש. 
כירוסלמי" מפכרם טעמ פ"ר נון 
כפיב למען תזכור כו' עד כל ימי מייך 
יעיס ס6תס עוסק כסייס 591 ימיס 
קלתס עוסק נמתיס: לי גרסין 
פטור מקרית טמע ומן סתפנס? 

ומן סתפינין: 

הב גלק כס"י טלסל סמעס 
קפינו סמטס כֿריכס לסס 

סייכין כפי טלעונס 55 סיו כגיליס 
לפת טכנר נספו מנקס ותימס ק5ת 
סנטון לפרט מסי קפמר פי" 5ריכס 
לסס וסנ 5 סיו נוקפין כננ 6ק 
סעת (כך נכפס כגרסת סספליס 
קנסני סמטס וקנלסר סמעס פת 
עסמטס 5ריכס | כסס סטורין פין 
רכס לסס מייין: אל ואלו 
פטורין מן התפלה. סנכ כק"ק 
וכתפינין מסן מלסוכיית 6‏ סייכיס 
וריע דקפער מי סממו מוטל 
לפניו | דפטור מן קית טמע 
ומן סתפינין וכו' כל טכן לפטוכ 
מן סתפכס 5 6 בעי למיתני 
ריסל 5 ססנוק טכין נועסי 

סמטס למסו מוטל לפניו: 

ואינן מכרך. פיפ"י וסין קוק 
נכרן. ‏ ומסמע | מתוך 

פירוקו סס 53 נברך כעלי מיסו 
כירוסלמי* קפמר מס בלס לספמיר 
6ין טומעין מ לכך נרס לומל 6יגו 
מברך לינו רסלי לכרך" וסרק 
כירוסלמי למס וקמר מפני כנולו 
סל מת 6י נמי מפני ספין כו מי 


אין פרץ שלא תהא סיעתנו כסיעתו של 
דוד שיצא ממנו אחיתופל ואין יוצאת שלא 
תהא סיעתנו כסיעתו של שאול* שיצא ממנו 
דואג האדומי ואין צוחה שלא תהא סיעתנו 
כסיעתו של אלישע שיצא ממנו גחזי 
ברחובותינו ‏ שלא יהא לנו בן או תלמיד 
שמקדיח תבשילו ברבים": * שמעו אלי 
אבירי לב הרחוקים מצדקה רב ושמואל 
ואמרי לה רבי יוחנן ורבי אלעזר חד אמר 
כל העולם כולו נזונין בצדקה והם מונין 
בורוע וחד אמר כל העולם כולו מונין 
בזכותם והם אפילו בזכות עצמן אין מזונין 
כדרב יהודה אמר רב 5 דאמר רב יהודה 
אמר רב בכל יום ויום בת קול יוצאת מהר 
חורב ואומרת כל העולם כולו נזונין בשביל 
חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובין 
מערב שבת לערב שבת ופליגא דרב יהודה 
דאמר רב יהודה מאן אבירי לב גובאי טפשאי 
אמר רב יוסף תדע דהא לא איגייר גיורא 
מינייהו אמר רב אשי בני מתא מחסיא אבירי 
לב נינהו דקא חזו יקרא דאורייתא תרי זמני 
בשתא ולא קמגייר גיורא מינייהו: חתן אם 
רוצה לקרות וכו': % למימרא דרבן שמעון 
בן גמליאל חייש ליוהרא ורבנן לא חיישי 
ליוהרא והא איפכא שמעינן להו דתנן *מקום 
שנהגו לעשות מלאכה בתשעה באב עושין 
מקום שנהגו שלא לעשות אין עושין וכל 
מקום תלמידי חכמים בטלים רבן שמעון בן 
גמליאל אומר <לעולם יעשה כל אדם את 
עצמו כתלמיד חכם קשיא דרבנן אדרבנן 
קשיא דרבן שמעון בן גמליאל אדרבן שמעון 
בן גמליאל אמר רבי יוחנן מוחלפת השיטה 
רב שישא בריה דרב אידי אמר לעולם לא 
תחליף דרבנן אדרבנן לא קשיא ק"ש כיון 
דכ"ע קא קרו ואיהו נמי קרי לא מיחזי כיוהרא 
הכא" כיון דכולי עלמא עבדי מלאכה ואיהו 
לא קא עביד מיחזי כיוהרא דרבן שמעון בן 
גמליאל אדרבן שמעון בן גמליאל לא קשיא 
התם9 בכונה תליא מילתא ואנן סהדי דלא 


רכיסס ומתפכנסיס כקוקי: ופליגא דרב יהודה, לליסו 6מכ 


סֿבירי ככ סײט כסעיס: גובאי. 
קס פומס סיל כב וכמסכק קדוטין 
(פ"ד דף ע:) 6מרינן סיו מן סנפיניס: 
שבחא דאורייתא תרי זימני בשתא. 
קסיו נ6ספיס ‏ עס יסכנ כללר 
כטמוע כסנכות ספסם מלכם ללכ 
לפי, ונקכונ כסמוע * סנכות סתג: 
" לא כל הרוצה וכו'. פס 55 סוסזק 
סכס וססיד (כניס פין זס 596 גפוס 
קערלס נעכמו סיכול נכוין (בו: 
אמרי אינשי עבידתא הוא דלית 
ליה. סלוקס קותמו ספיט עוקס 
מנפכס פייו מנין סמסמת מסעס 
3 סו כע? 656 6ין כו מל6כס 
נעקות: פוק חזי כמה בטלני איכא 
בשוקא. 6ף כימי מל6כס: 


הדרן עלך היה קורא 


מו שמתו כו פטור מלקרות ק"ש. 

לפי | עסו טכוד כמתסנת 
קבורתו, וסויל דועי " דפפן דפטור 
מסוס טירדס למנוס: וחלופיהן. 
טכן דרך סמתסנפין ספת (פי טסכג 
ספנין כוכות כו: את שלפני המטה. 
טיפעסקו כו כקתגיע סמטס 56פס: 
ושלאחר המטה. ענקקוסו כנכ: 
שלפני המטה צורך בהם פטורים. 
₪ 5יכיס | ספתו פטוליס: 
ושלאחר המטה. פף 5ס* כוכך כסס 
סייביס, סוסיל טככר ימו ידי מותן 
מן סמת: ואלו ואלו פטורין מן 
התפלה. לנפו הלוכת סי). 
ורנומינו פירטו לפי טיש לסס עול 
קסות, ולי נרפס ספין זס נמון פטור: 
לשורה, עסיו מנתמין פת ספ 
כסקף קולס סכנינומיו כסוכס ‏ מן 
סקנר?: נמ' שאינו מוטל לפניו. 
כגון סול ככית | לסל וסמת ככית 
פתר: אוכל בבית אחר. דנכקס 
כלועג | לכק וכו"?: ואינו מיסב. 
כלרך סמסוכיס ‏ כתטינות על כלו 
ססמפנית? וכמעס: ואינו מברך. 
וסינו 5ריך (כרך כרכת סמוכי: ואינו 
מזמן, לינו כריך כרך כרכם סמזון: 

וסין 


מצי לכווני דעתיה אבל הכא" הרואה אומר מלאכה הוא דאין לו פוק חזי 
6 כמה בטלני איכא בשוקא: 


הדרן עלך היה קורא 


מי * שמתו מוטל לפניו יפטור מק"ש ₪ ומן התפלה ומן התפילין ומכל מצות ? 


האמורות בתורה דנושאי המטה וחלופיהן וחלופי חלופיהן את שלפני 
המטה ואת שלאחר המטה את שלפני המטה צורך בהם פטורים ואת שלאחר 
המטה צורך בהם חייבין "ואלו ואלו פטורים מן התפלה. קברו את המת 
וחזרו אם יכולין להתחיל ולנמור עד שלא יגיעו לשורה יתחילו ואם לאו לא 
יתחילו העומדים בשורה הפנימיים פטורים והחיצונים חייבים (= ונשים ועבדים ג שהתוסי לא גרסי "ומן 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6סחלן דף ‏ פו. 
3) פסקיס דף נס., ג) עס 
ס:, ל) סמקום | פ"י, 
ס) [מפנס (קמן כ., 
ו) מ"ק דף כג: סמסות 
פ"י, ז) לעיל טז. במשנה 
ושסם בע"ב, 5)עיין 
רש"י לעיל טז: ד"ה אין 
עומדין ולקמן יט: ד"ה 
הרואה פנימה ועיין 
סנהדרין יט., ע) עיין 
לקמן יח., *) פסחים 
קח2.כ) מלבים בי הכה 
0) ויקרא יג מה, מ) עיין 
שבת סז., כ) [3זכלונות 
יוס כ' קל כ"ס סמססיג 
פֿפסל], ק) ה"א כב., 
ע) וע"ע תוס' מו"ק כג: 
ד"ה ואין שהביאו ראיות 
לזה, 


הנהות הב"ח 


() תוס' ד"ס רכ סיס 
וכו'. דבכל מקוס: 
פרק ג 
(כ) שם כמקנס פטור 
מק"ש ומן התפילין 
כ"כ וסיכת ומן סתפנה 
נמסק: 


גליון הש"ם 


ברש"י שבחא 
דאוריית' כו'. הלכות 
החג .כו', טע" פס 
נקמן כ ע"5 ד"ס נקנתb‏ 
לרגנק כו' ועכֿרת כו': 


— APCs 


תורה אור השלם 
א) שמעו אֲלֵי אַבִּירִי לֶב 
הֶרְחוקִים מִצְדָקָה: 
[ישעיה = | 


הגהות וציונים 


ק] והערוך [בערך פרץ 
ב'] | מהפך הדברים 
למעלה | באין | פרץ 
כסיעתו של שאול כו" 
וע"ש מלתא בטעמא] 
(גליון): ‏ 3] בדפו"י 
ובכת"י ובע"י נוסף כגון 
ישו הנוצרי: ג] תענית 
כד ע"ב [בתענית כד ע"ב 
כתב רע₪599 גרסינן 
מהר חוהב ודע הגם 
בחולין [פו ע"א] ליתא] 
(גליון): ל] התם (גליון) 
וכ"ה בכת"י: ס] הכא 
(גליון): | ו] | התם 
(גליון): !] שייך במשנה 
(גליון): ק] בדפו"ר הגיי 
הואיל ואין צורך, וכ"ה 
הגיי שלפני המהרש"א, 
לפנינו הוגה ע"פ הרש"ל 


וכן | הובא | בתוס': 
ט] [צ"ל שישא] 
(גליון): *] נדצ"ל ר"ת : 
כן ברש"י | שלפפנינו 


מבואר ההיפך דרש"י 
גורס פרק מי שמתו בתר 
היה קורא (צל"ח עיי"ש) 
ועיין מלאכת שלמה: 
ל] עיין תוסי להלן ד"ה 
אלו ואלו שלא גרסי "ומן 
התפלה" (וכן ליתא 
במשנה שבירושלמי 
וככתיי) וכיכ: התוי"ט 
הצל"ח והמלא הרועים 


פלה" עיי"ש ועײן 


וקטנים פטורים מק"ש ומן התפילין וחייבין בתפלה ובמזוזה ובברכת המזון): ‏ הת הכיח: 
גמ' מוטל לפניו אין ושאינו מוטל לפניו לא ורמינהי %מי 'שמתו מוטל 


לפניו אוכל בבית אחר ואם אין לו בית אחר אוכל בבית חבירו ואם אין לו 


בית חבירו עושה מחיצה ואוכל ואם אין לו דבר לעשות מחיצה מחזיר פניו 
ואוכל ואינו מיסב ואוכל ואינו אוכל בשר ואינו שותה יין ואינו מברך ואינו מזמן 


טיט מספו ופריך וסתניb‏ פטור מנטינת כונב וק ס"ד דמיירי כיו"ט וכו פינו טרוד ליס% מספו ומטני תפתר כסול פי' כסונו סל מועד. 


וסני 


סוכות סניג סכל ומנתמין 6ותו וסין קורס פסופס מעסרס (לעיל טז:ן. כססיו סוזרין מן סקכר סיו עוטין קולס קכיכ סנל כנממו ומוסיכין פומו וסן עומדיס סניכ ופֿמרי' כסנסלרין (יט.) 6ין קורס פסות מי" 
[כתובות ח:). כן מנסג תנסומין [כעולס] טיסו 6כליס. עומדין כמקומן וכל סעס עוכרין יש שיש כקמגיע 56 60כל מנסמו ועוכר [סנהדרין יט.ן. נשים ועבדים וקטנים ועבדים פטורים מק"ש. טסיל מ"ע 
שסזמן גרמ וקי"ל כקדוטין (כט.) דנסיס פטוכות מדפוכייתb.‏ ותפינין נמי מ"ע מסומן גרמ דסכר לילס וסנת 163 זמן תפינין נינסו. וקטנים. 6פי' קטן שסגיע כסנוך 5 סטיעו על מניו למנכו כק"ש לפי 
קינ מכֿױ ממיד כסמגיע זמן ק"ש [לקמן כן. ומן התפילין. מפוס דסתס קטן לינו ודע כסמור גופו 69 יפים כסן. וחייבין בתפילה. דתפנס כסמי סיל ומדרננן סי ומקנוס 6ף לנעיס ולסנוך קטניס. 
ובמזוזה ובברכת המזון. מזוזס מנות עקס פנ סזמן גרמb‏ וכגמרל פליך פטיטפ. ברכת המזון. כגמרל כעי לס דוכייתb‏ לו ללכנן [שם:ן. ואינו מברך. נסוכי פמריס ידי מוכפן [מו"ק כג: ועיי רש"י כאןן. 


מי שמתו 


לעיל (טו.) שנינו בי חתן פטור מקריאת שמע. פרק זה מוסיף ומלמד 
על אישים נוספים הפטורים מקריאת שמע וממצוות נוספות. כמו כן 
קריאת שמע, תפילה, תפילין ותלמוד תורה 


אהח19/06/2018: 
מתבארים בגמרא דיני 
במקומות מסויימים, כמבואות המטונפות וכדומה. 


משנה 


המשנה מבארת את דיני קריאת שמע לעוסקים בהלויית המת 
ובקבורתו: 
מי שַׁמַתוֹ [אחד משבעת הקרובים שחייב להתאבל עליהם"] מוטל 
לְפַנַיו, שעדיין לא קברוהוי, פטמוּר מִקְרִיאַת שמע, וּמן הַתְּפֹלֶּה 
- תפילת העמידה ['שמונה עשרה], וּמן הַתְּפִילִיזִי, וּמכל המצות 
הָאָמוּרות בַּתּוֹרָהי - מפני שהוא טרוד בקבורתו, שהיא טירדה 
של מצוה". 


נושְאִי הַמטה של המת, וְחַלוּפִיהַן - והאחרים המחליפים אותם', 
וְחלוּפִי חֲלוּפִיהֵן - ואלו המחליפים את אותם אחרים, אֶת [-בין אלו] 


א. ואלו הם: א. אביו. ב. אמו. ג. בנו. ד. בתו. ה. אחיו. ו. אחותו. ז. אשתו. 

ב. בגמרא להלן (יי.) נחלקו רב פפא ורב אשי אם 'מוטל לפניו' פירושו מוטל לפניו 
ממש, או שפירושו שמוטל עליו לקברו [ואפילו אינו לפניו]. 

ג. יש להקשות, שהרי האבל פטור מן התפילין ביום הראשון לאבלותו אף אם אין 
מתו מוטל לפניו, כאמור לעיל (טז:), ומדוע הוצרך התנא לפוטרו משום שמתו מוטל 
לפניו דווקא. ותירץ הרשב"א (ד"ס 50 דקתני), שאכן לא היה צריך התנא לשנות זאת, 
והוזכר פטור זה רק אגב הזכרת פטורו בקריאת שמע ובתפילה. ועוד תירץ, שדין זה 
שאבל פטור מן התפילין ביום הראשון לאבלותו לא נאמר אלא אחר קבורת המת, 
שכבר חלה עליו אבילות, אבל קודם לכן אינו פטור אלא כאשר מתו מוטל לפניו. 
והצל"ח ורע"א (ד"ס ופן) כתבו עוד, שלסוברים שאין האבל פטור מן התפילין ביומו 
הראשון כאשר חל אותו יום בימי חול המועד (כפס מגן פנלסס סי סקמס סק"ס) [לפי 
שטעם הפטור הוא משום שאותו יום הוא לו יום צער, ואין זה שייך בימי חול המועד 
שאין אבלות נוהגת בהם], אפשר לתרץ שהשמיענו התנא שכאשר מתו מוטל לפניו, 
פטור הוא מתפילין אף בימים אלו. 

צריך ביאור מדוע הזכירה המשנה את התפילין רק אחר שהזכירה את התפילה. וכתב 
רע"א (פס) שלפי תירוצו הראשון של הרשב"א, כי לא שנה התנא את פטורו של האבל 
מתפילין אלא אגב כך ששנה את פטורו בקריאת שמע ובתפילה, מובן מדוע נזכר פטור 
התפילין רק לבסוף. והתוספות יו"ט (ד"ס מק"ט) כתב שהוזכרו התפילין אחר קריאת 
שמע ותפילה לפי שהן מונחות עליו גם לאחר התפילה, או משום שקריאת שמע ותפילה 
תדירות יותר [שזמנן גם בלילה ובשבת, ואילו את התפילין אין מניחים אלא ביום בלבד]. 
ד. ואינו פטור אלא ממצוות עשה, אבל במצוות לא תעשה חייב. פתחי תשובה (יו"ד 
סי" סמ סק"ז) בשם החכם צבי. וכתב הברכי יוסף (פס סק"ס) שחייב אפילו במצוות לא 
תעשה שמדברי חכמים. 

במשנה שבמשניות אין מופיעות התיבות 'ומכל מצוות האמורות בתורה', וכתב רבינו 
יונה (ד"ס פטור) שיש אומרים שאכן אינו פטור אלא מקריאת שמע ומתפילה ומתפילין 
ולא משאר המצוות, לפי ששלש אלו צריכות כוונה יותר משאר מצוות [קריאת שמע 
מפני שהיא קבלת עול מלכות שמים, תפילין מפני שצריך שלא יסיח דעתו מהם, 
ותפילה צריכה כוונה בברכת אבות ואם לא כיון בה עליו לחזור ולהתפלל פעם אחרת], 
וכיון שהוא טרוד במתו אינו יכול לכוין בהן, אבל בשאר מצוות שאינן צריכות כוונה 
כל כך, חייב. ואולם דעת רבינו יונה עצמו שפטור אף משאר המצוות, שהעוסק במצוה 
פטור מן המצוה, והזכירה המשנה שלש מצוות אלו בלבד מפני שהן חמורות, שיש 
בהן קבלת עול מלכות שמים, ולומר שפטור אפילו מאלו וכל שכן משאר המצוות. 
ה. כפי שהחתן פטור מקריאת שמע משום שהוא טרוד במצוה (עיל טו.). רש"י (ל"ס 
מי). וכתב רבינו יונה (ד"ס מי) שלפי טעם זה, אם רצה להחמיר על עצמו ולקרוא קריאת 
שמע, יכול, וכפי ששנינו לגבי חתן (עיל עו:) שאם רצה לקרוא קורא [לדעת תנא קמא 
שם]. וכן דעת הרמב"ם (קריקם טמע פ"ד ס"ז) [לביאור הבית יוסף (קו"ס סי' עס ס" ד"ס 
ומ"ס וספיו) והדרכי משה הארוך (טס 6ות 6), אמנם ראה הגהות מימוניות כסף משנה 
ולחם משנה (קלילת סמע פ"ד ס"ו) בדעתו, שלא אמר כן אלא בחתן]. והתוספות (ד"ס 
וסינו) ועוד ראשונים הביאו מהירושלמי (פ"ג ס"פ) שאף אם הוא רוצה להחמיר על עצמו 
אינו רשאי, ומשני טעמים, או משום כבודו של המת, או משום שאין מי שיתעסק 
במת. וביארו עוד, שהטעם הראשון מוסיף על הטעם השני, שאף באופן שיש אחרים 
שיתעסקו עמו, משום כבודו של המת אינו רשאי להחמיר בכך. 

ו. שכן הדרך שמתחלפים מלוי המת בנשיאת מיטתו, משום שכולם חפצים לזכות 
במצוה זו. רש"י (ד"ס ופלופיסן). והרמב"ם (פיכוק סמטניות, ד"ס ופלופיסן) כתב שההתחלפות 
בנשיאת המיטה נעשית כאשר מתעייפים נושאי המיטה הראשונים. 

ז. ופטורים אף אלו היכולים לקרוא קודם שתגיע אליהם המיטה, לפי שלפעמים 
משתנה סדר נושאי המיטה ו'חילופי חילופיהן' נושאים אותה קודם 'חילופיהן'. רבינו 
יונה (ד"ס נוססי). 

ח. רש"י (ל"ס וטלקל). וקשה, שאם המטה צריכה להם מה בכך שכבר נשאוה. ותירץ 
והיה ברכה (ככט"י ד"ס פת), על פי מה שפירש רש"י (ד"ס ונופיסן) שהיה דרכם להחליף 


פרק שלישי 


ברכות 


שָלְפָּנִי המטה, וישאו אותה כאשר תגיע אליהם, וְאֶת [-ובין אלו] 
שָלְאחר הַמַּטה, שכבר נשאוה, כך דינם, אֶת [-אותם אלו] שָלְפָנִי 
הַמַּמַּה ועדיין לא נשאוה, ויש למיטה צוךְף בָּחָם שישאוה, פָּטוּרִים 
מקריאת שמע', וְאֶת שַלְאֵַחַר הפמטה, שכבר נשאוה, אף אם עדין 
יש למיטה צוךְף בָּהָם, הַיַבִין" בקריאתה, שכיון שכבר נשאו אותה 
ויצאו ידי חובה אינם טרודים עוד במצוה". וְאֶלוּ וְאָלוּ, אלו שכבר 
נשאוה ואלו העתידים לישא אותה, פְּטוּרִים מן הַתַּפֹקֶּה, מפני 
שחובתה מדברי חכמים בלבדי. 


יז: [א] 


קְבְרוּ אֶת המת וְחֲזְרוּ מבית הקברות", אַם יכולין לְהַתְחִיל 
וְלְגָמור קריאת שמע" עד שָלא וָיעוּ לָשׁוּרָהײ, יַתְחִילוּ לקרוא", 
וְאִם לאו - ואם לא יספיקו לגמור, לא יתְחִילוּ". 


הַעוּמָדִים בּשׁוּרה, הַפְּנִימִיִים הרואים את פני האבלט, פְּטוּרִים 
מקריאת שמע, לפי שהם סמוכים לאבל וצריכים לדבר עמו". 
וְהַחַיצוּנִים שאינם רואים את פניו", חַיִיבִּים בקריאת שמע, משום 
שאינם מדברים עימו, ולא התאספו אלא לכבודו, שיראה שבאו עם 
רב 


את נושאי המטה לפי שכולם חפצו לזכות במצוה, ומשמע שיש הרבה שיתעסקו במת 
אלא שאין מניחים ליחידים להתעסק בכך בכדי לזכות את כולם. ואולם עדיין מכבדים 
אנשים מכובדים לשאת פעמיים, ואנשים אלו חייבים בקריאת שמע אף שעדיין המיטה 
צריכה להם. וטעם הדבר הוא, שכיון שיכולה המצוה להתקיים על ידי אחרים, ומה 
שנותנים להם לשאתה אחר שכבר נשאוה אינו אלא משום כבודם, הרי שעתה שהגיע 
זמן קריאת שמע עדיף כבוד המקום. 

תוספות (ד"ס הלכי גרים) הביאו בשם רש"י [ואינו נמצא ברש"י שלפנינון שהטעם שאלו 
שנשאו את המטה חייבים בקריאת שמע אפילו אם עדיין המטה צריכה להם, הוא לפי 
שלעולם לא היו רגילים לשאת אלו שכבר נשאו. ותמהו עליו שאם כן מהי הלשון 'אפילו 
צריכה להם', הרי כיון שכבר נשאו את המטה שוב אינם נושאים אותה. ולכך כתבו 
התוספות שיש לגרוס במשנה 'את שלפני המיטה ואת שלאחר המיטה, את שלמיטה צורך 
בהן פטורין ואת שאין למיטה צורך בהן חייבין', וכך היא הגירסא במשנה שבמשניות. 
לגירסא זו אין חילוק בין אלו שלפני המטה לאלו שלאחר המטה, שכל מי שהמיטה 
צריכה לו, פטור, ומי שאין המיטה צריכה לו [שאינו עוזר בנשיאת המיטה אלא בא ללוות 
את המת בלבד, רמב"ם (פיכוש סמעניות, ד"ס ותלופיסן)], חייב. וראה תוספות יו"ט (ד"ס ופת) 
שהבאים ללוות את המת [ולא לישא אותו] אינם פטורים אף שבליווּים הם עושים מצוה, 
משום שאינם עסוקים וטרודים בה, שאינם אלא הולכים, והליכה אינה טירדה. 

ט. מרדכי (כמז גו). 

י. רש"י (לד"ס וסטו). והביא בשם רבותיו שפירשו שטעם פטורם הוא מפני שעדיין יש 
להם זמן להתפלל. ולפי טעם זה, אם לא יספיקו להתפלל אחר כך, חייבים בתפילה. 
ורש"י דחה את פירושם, שמהלשון 'פטורים' שאמר התנא משמע שהם פטורים לגמרי, 
ואף אם לא יוכלו להתפלל לאחר מכן. ואמנם הריטב"א (ל"ס פנו, כתילון ספמ) ורבינו 
יונה (ל"ס פנ) כתבו שהטעם שהם פטורים מן התפילה, הוא מפני שהתפילה נעשית 
במעומד ואינם יכולים להפסיק מהליכתם כשיעור תפילה, ועל כן הם חייבים בקריאת 
שמע כיון שניתן לאומרה בהליכה ודי לעמוד בה בפסוק ראשון בלבד. והרמב"ם (פיכוע 
סמעניות, ד"ס וסלופיסן) כתב שהטעם שפטורים מן התפילה, הוא לפי שליבם טרוד ואינם 
יכולים לכוין בה. 

יא. אחר קבורת המת היה הולכים למקום מסויים שנקרא 'מעמד', ושם היו עומדים 
האבלים, והעם היו עושים שורות סביבם ומנחמים אותם [שהאבל עובר ביניהם ואומרים 
לו 'המקום ינחם אתכם', תפארת ישראל (יכין פופ י)]. רש"י (ד"ס (שוכס, לעיל טז: ד"ס פין 
עומדיס) ורמב"ם (פילוט סמטייות, ד"ס סיס). 

יב. בגמרא (סלן ש.) מבואר שאפילו אם יכולים לגמור פרק אחד או פסוק אחד יתחילו. 
יג. ראה בהערה לעיל מהי 'שורה'. 

יד. כתב הבית יוסף (פו"ם סי' ענ ס"ד ד"ס ומ"ש כגינו) בשם רבי יצחק אבוהב, כי מפירוש 
רש"י משמע שאם יכולים להתחיל ולגמור פסוק אחד, יתחילו ויגמרו את כל קריאת 
שמע. וכתב הבית יוסף שכן משמע לשון המשנה 'יתחילו'. אמנם הטור (יו"ד סי" קעו 
ס") כתב ש'יתחילו' היינו שיקראו מה שיספיקו. 

טו. אלא ינחמו ואחר כך יקראו קריאת שמע. רמב"ם (קלית סמע פ"ל ס"ו). וכתב הבית 
יוסף (פו"ס סי ענ ס"ד ד"ס ומ" כנינו) שמשמע מדבריו שאם לא יספיקו לקרוא אחר כך, 
לא יפסידו את קריאת שמע אלא יקראוה עתה. והביאור הלכה (פס ד"ס ניוס) הביא בשם 
מאמר מרדכי (ס"ק ס) שכתב שמדברי הרמב"ם אין ראיה לדין זה, ושגם מדברי רבינו 
יונה (ד"ס קנלו) משמע שפטורים אף אם יעבור זמן קריאת שמע. 

הטעם לפוטרם מקריאת שמע, הוא מפני שניחום אבלים הוא מצוה מן התורה, שהוא 
בכלל מצות גמילות חסדים שהיא מן התורה. רבינו יונה (פס). וראה בתפארת ישראל יכין, 
פות יכ), שאף לדעת הרמב"ם (סכל פי"ד ה") שניחום אבלים אינו אלא מצוה מדברי חכמים, 
פטורים מקריאת שמע שחובתה מן התורה, משום שגדול כבוד הבריות (לסנן יט:). 

טז. רמב"ם (פירוע סמסנות, ד"ס וספנימין) ורע"ב (ד"ס ספניפיס). 

יז. תפארת ישראל (יכין, פֿות יג). 

יח. רע"ב (ד"ס וספינוניס). 

יט. תפארת ישראל (יכין, סופ יל). 
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עין משפט 
נר מצוה 


מט א ב 5" פ"ס 
מסנ' תענית הנכס י 
סמג עסין מד"ס ג טור 
סו"ע סוס סי" מקנל 
סעיף כנ: 
א ג פיי" פ"ד מסנכום 
סיטת סלכס ו ופ"ד 
מסנכות ק"ש הנכה ג קמג 
עטין ית כ טוק"ע ל"מ 
סימן על סעיף 6: 
ב ד מי" פ"ד מסנכוp‏ 
(236) [ק"ט] סנכס ד 
טור קו"ע פורפ סייס פימן 
ענ סעיף 5 [וכיו"ד סימן 
סנס סעיף 5]: 
גה ןפי 
[קפ"ון מס תפנה 
ופ"ד מסנכות ק"ם סנכס 
5 קמג עסין ית טוש"ע 
סו"ס סימן ק"ו קעיף 5: 
ד ז פיי פ"ד מסנכות 
6 סנכס ו סמג עטין 
מד"ס 3 טוס"ע יו"ד סימן 
סמ סעיף 5 וטוס"ע 
פֿו"ת סימן קט סעיף ס: 


רב נסים גאון 


אמר רב אשי הני בני 
מתא מחסיא 
אבירי לב נינהו דקא 
חזו יקרא דאוריי' תרי 
זימני בשתא. היינו תרי 
ירחי דכלה חודש אדר 
וחודש אלול והתם בבבא 
מציעא (אמרינן) בפ' 
השוכר את הפועלי' (דף 
פו) אמרינן אמר כו' רבה 
בר נחמני אגב שמדא נח 
נפשיה אכלו ביה קירצי בי 
מלכא איכא גברא חד 
מיהודאי דקא מפגר 
תריסר אלפי גברי ירחא 
בקייטא וירחא בסיתוא 
מכרגא ובפרק השואל (דף 
צז) אמרי איהו שאיל להו 
ביומי דכלה: 
סליק פרק ב' 


משנת ראשונים 


בכל יום ויום בת קול 
יוצאת. יש אומרים שלא 
היו שומעין קול היוצא 
מן השמים אלא מתוך 
אותו קול יוצא קול אחר 
כמו פעמים שאדם מכה 
בכח ושומע קול אחר 
היוצא ממנו למרחוק 
ואותו קול היו שומעין, 
לכך קורין אותו בת קול. 

[תוספות, סנהדרין יא.] 


ויש מפרשים לפי שהוא 
יוצא במדה ואין כל אדם 
שומעו | אלא הראוי 

לשומעו. 
[תוספות הרא"ש, 
סנהדרין יא.] 


וחנינא בני די לו בקב 
חרובין מערב שבת 
לערב שבת: ואמרו 
בפרק הרואה (ברכות 
סא:), לא אברי עלמא 
אלא לצדיקים גמורים 
ולרשעים גמורים, עלמא 
דאתי לרבי חנינא בן 
דוסא, ‏ והאי עלמא 

לאחאב בן עמרי. 
[מגן אבות להרשב"ץ, 
אבות פרק ג] 


בני חיי ומזוני לא 
בוכותא תליא מלתא 
וכו', להיותם לזכאי מצד 
עצמו. אבל לאחרים יש 
מצד זכותם. וזהו שאמרו 
כל העולם כלו נזון 
בשביל חנינא בני, וחנינא 
בני די לו בקב חרובין. 
ודומה למה שאמרו אין 
חבוש מתיר עצמו מבית 

האסורין. 
[שו"ת הרשב"א חלק א 
סימן תט] 


אבל הכא הרואה אומר 


מלאכה הוא דאין לה שאין אדם מבחין בחברו מפני מה הוא מתבטל וכמה בטלני איכא בשוקא וכן הלכה אבל בענין זה שיראה הדיוט עצמו כחסיד שבחסידים יש כאן יוהרא ועזות מצח. [מאירי] 
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פרץ 


נתקיעות וסס כזרוע עליך 3סו 
ונ גרסינן עדיך 65 53ו: 

רוי זמני בשתא. סננ כעגרת 
ספֿינו 556 יוס פמד 5 סיו 

כל כך מתלססין וסמל ניס6 
פיפכמיט כסו וכליתי כספל סעפיס 
קתכר סכנ כני יסולס כל כריני 
מסמע טסיס עמוד סנ ₪6 יורד מן 
ססעיס עניסס 3כ9ס. דכול וככלס 
דקדר: |" שישא בריה דרב אידי 
אמר לעולם לא תחליף. פכ"ק 
לסנכס ככנ קקת לסו כתרפה 
וסלכס כרטנ"ג לפמר 65 כל סכוכס 
ליטול ת סקס יטול (6) וככל מקוס 
ססנס ככן סמעון כן געלפ 
במסנסינו סנכס כמותו סון מער3 
ולילן וכפיס סתכונס (כתונות עז) 
וכן פסק כ"ת" ומיסו סנו קכקוס 
פעס פין פנ מכווניס סיט3 גס 
סמן יש (קלות | דללרנס (כלס 
כיוסכ פס כ יקכb‏ כנומר פיי 
מכוין ככל סעס bsp‏ לעטות מנלכס 
כתטעס 262 6ין לעסות מנלכס: 


הדרן עלך היה קורא 


מו שמתו מוטל לפניו. רט"י גריק 
מי ספתו 6סר מפנת סססלס 

6 60 כר"י סו לתל סיס 
קורס דסיירי כסיפיס מק"ש וכסן 
מפסיל נמי מפטור ק"ש וכירוסנמי 
גליס כמו כן: טור מק"ש. 
כירוטפמי* מפרם טעמ מ"ר כון 
כתיב כמען מזכור כו' עד כל ימי סייך 
יעיס ספתס עוסק כסייס וכ ימיס 
טפס עוסק כמפיס: הכי גכפין 
פטור מקריפת קמע ומן סתפנס? 

ומן ספפילין: 

הפי גליס כק"י סלפל סמעס 
פיל סמטס 5ליכס לסס 

סייבין כָפי טלעולס כ סיו רגיליס 
כסלת טכר נספו מנקס ופימס ק5ת 
סנסון נפרט מ6י קפמר 6פי' ריכה 
לסס. וסנ 55 סיו (ספין כפל 6ק 
סמת ככך (כפס כגרסת סספריס 
סנפני סמטס וענפתר סמעס 6ק 
קסמטס ככיכס נסס פטורין פיץ 
ריכס לסס סײין: 7 | ואלו 
פטורין מן התפלה. סננ כק"ק 
וכתפילין | טסן מהפוריית תיניס 
וליס לקסמר מי סמתו מוטל 
לפניו | דפטור מן קישת סמע 
ומן סתפינין וכו' כל עכן דפטוכ 
מן סתפנס 696 65 בעי נמיײי 
ריק 5 סמנוק סכ טססי 

סעטס למסו מוטל לפניו: 

ואינן מניך. פלס"י וסין קוק 
כרן. ומסמע | מסוך 

פירוסו ט6ס 55ס לכרך כטי מיסו 
כירוש(מי* ק5מר מס ככס לספמיר 
סי סומעין מ לכך נכס נומר שיו 
מברך 6ינו | רססי כנרך® ומפרס 
בירוטפמי למס וקפמר. מפני כנודו 
סל מת 6י נמי מסני ססין כו מי 


היה קורא פרק שני ברכות 


זה אחיתופל, קפרן פככס כמלכות כית דוד. יו5ת זס דופג 
טי (תרכום רעס כדמפרק כמכק (דף קו:) גי וי סי זס: 
צוחה ה גחזי. קסיס מנורע? וכפינ כיס? עמ טמ5 יקרb‏ 
וסיי ופס?: |הם נזונין בזרוע. ונכך יק לסגיס 


אין פרץ שלא תהא סיעתנו כסיעתו של 
דוד שיצא ממנו אחיתופל ואין יוצאת שלא 
תהא סיעתנו כסיעתו של שאו שיצא ממנו 
דואג האדומי ואין צוחה שלא תהא סיעתנו 
כסיעתו של אלישע שיצא ממנו גחזי 
ברחובותינו שלא יהא לנו בן או תלמיד 
שמקדיח תבשילו ברבים": * שמעו אלי 
אבירי לב הרחוקים מצדקה רב ושמואל 
ואמרי לה רבי יוחנן ורבי אלעזר חד אמר 
כל העולם כולו נזונין בצדקה והם מונין 
ברוע וחד אמר כל העולם כולו מונין 
בוכותם והם אפילו בזכות עצמן אין נזונין 
כדרב יהודה אמר רב 5 דאמר רב יהודה 
אמר רב בכל יום ויום בת קול יוצאת מהר 
חורב ואומרת כל העולם כולו נזונין בשביל 
חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובין 
מערב שבת לערב שבת ופליגא דרב יהודה 
דאמר רב יהודה מאן אבירי לב גובאי מפשאי 
אמר רב יוסף תדע דהא לא איגייר גיורא 
מינייהו אמר רב אשי בני מתא מחסיא אבירי 
לב נינהו דקא חזו יקרא דאורייתא תרי זמני 
בשתא ולא קמגייר גיורא מינייהו: חתן אם 
רוצה לקרות וכו': > למימרא דרבן שמעון 
בן גמליאל חייש ליוהרא ורבנן לא חיישי 
ליוהרא והא איפכא שמעינן להו דתנן *מקום 
שנהגו לעשות מלאכה בתשעה באב עושין 
מקום שנהגו שלא לעשות אין עושין וכל 
מקום תלמידי חכמים בטלים רבן שמעון בן 
נמליאל אומר ילעולם יעשה כל אדם את 
עצמו כתלמיד חכם קשיא דרבנן אדרבנן 
קשיא דרבן שמעון בן גמליאל אדרבן שמעון 
בן גמליאל אמר רבי יוחנן מוחלפת השיטה 
רב שישא בריה דרב אידי אמר לעולם לא 
תחליף דרבנן אדרבנן לא קשיא ק"ש כיון 
דכ"ע קא קרו ואיהו נמי קרי לא מיחזי כיוהרא 
הכא" כיון דכולי עלמא עבדי מלאכה ואיהו 
לא קא עביד מיחזי כיוהרא דרבן שמעון בן 
גמליאל אדרבן שמעון בן גמליאל לא קשיא 
התם" בכונה תליא מילתא ואנן הדי דלא 


כל העולם כולו נזונין בצדקה. כנדקסו קל סקכ"ס, ול5 כוכות טכילן: 
והם נזונין בזרוע. כוכות שכידס, וכנדיקיס מטפעי קכ6 וקכי סו 
כסוקיס מכדקפו טל סקלוט ‏ כ"ס: אינן נזונין. עפין (סן כדי 
רכיסס ומספרנסיס כקוקי: ופליגא דרב יהודה. דפיסו לער 


פנירי 3 סײט כסעיס: נובאי. 
קס פומס סיל כככל, ונעסכת קדוטין 
(פ"ד דף ע:) מרינן קסיו מן סנתיניס: 
שבחא דאורייתא תרי זימני בשתא. 
ססיו נפספיס סקס ירסל נלדר 
נסעוע כסנכות ספסת מלרסם דכג 
6סי, וננוכ כסמוע * סנכות סתג: 
" לא כל הרוצה וכו'. ס 52 סותזק 
מכס ומסיד (רכיס 6ין זס כ גפוס 
סמכסס כעכמו סיכול לכוין = כו: 
אמרי אינשי עבידתא הוא דלית 
ליה, | סכוס 6ותו | עפינו עוסס 
מנפכס פינו מכין ממסמם מקעס 
כ סול כטל 6 פין כו מל6כס 
לעסות: פוק חזי כמה בטלני איכא 
בשוקא. 6ף כימי מל6כס: 


הדרן עלך היה קורא 


מו שמתו כו' פטור מלקרות ק"ש. 

לפי | סקסו טכוד כמססנק 
קכורתו, וסויס דומיל " דסתן דפטוכ 
מסוס עירדס דמכוס: וחלופיהן. 
טכן ps‏ סמתמנפין ספת (פי קסכל 
ספלין (זכות כו: את שלפני המטה. 
סיפעסקו כו כסמגיע סמטס פ3נס: 
ושלאחר המטה. קנסקוסו ככל: 
שלפני המטה צורך בהם פטורים. 
6 5יכיס = נס6תו פעוכיס: 
ושלאחר המטה. פף 6ס* כוכך כסס 
סייביס, סוסיל סככר ימו ידי מוכתן 
מן סמת: ואלו ואלו פטורין מן 
התפלה. דלו | הלוכת סי). 
ורכופינו פירטו נפי סיק לסס עול 
קסות, ולי גרס ססין זס לסון פטור: 
לשורה. ססיו מנממין פת 9300 
בסקף קורס סכינותיו ‏ כסוכס מן 
סקנכ?: גמ' שאינו מוטל לפניו. 
כגון סול ככית לסל וסמת כנית 
קחל: אוכל בבית אחר. לנלקה 
כלועג | ככם וכו'%: ואינו מיסב. 
כדרך סמסוניס נקטינות על 5לו 
ססמ6לית" ‏ וכמעס: ואינו מברך. 
וסינו כריך לכרך כרכת סמו?יס: ואינו 
מזמן. פינו כריך לברך כלכת סמזון: 

וסין 


מצי לכווני דעתיה אבל הכא" הרואה אומר מלאכה הוא דאין לו פוק חזי 
6 כמה בטלני איכא בשוקא: 


הדרן עלך היה קודא 


מי " שמתו מוטל לפניו יפטור מק"ש (6 ומן התפלה ומן התפילין ומכל מצות 

האמורות בתורה דנושאי המטה וחלופיהן וחלופי חלופיהן את שלפני 
המטה ואת שלאחר המטה את שלפני המטה צורך בהם פטורים ואת שלאחר 
המטה צורך בהם חייבין "ואלו ואלו פטורים מן התפלה. קברו את המת 
וחזרו אם יכולין להתחיל ולגמור עד שלא יגיעו לשורה יתחילו ואם לאו לא 
יתחילו העומדים בשורה הפנימיים פטורים והחיצונים חייבים (> \נשים ועבדים שהתוס לא גוסי "ומן 
וקטנים פטורים מק"ש ומן התפילין וחייבין בתפלה ובמזוזה ובברכת המזון): 
גמ' מוטל לפניו אין ושאינו מוטל לפניו לא ורמינהי ימי 'שמתו מוטל 
לפניו אוכל בבית אחר ואם אין לו בית אחר אוכל בבית חבירו ואם אין לו 
בית חבירו עושה מחיצה ואוכל ואם אין לו דבר לעשות מחיצה מחזיר פניו 


ואוכל ואינו מיסב ואוכל ואינו אוכל בשר ואינו שותה יין ואינו מברך ואינו מזמן ג 


סיס מספו ופריך וסתניb‏ פטור מנטילם לוכב וק ס"ד דמיירי כיו"ט וכו לינו טכוד כים מספו ומסני תפתר כסול פי' כסולו טכ מועד. 


וסתני? 
מי שמתו 


מוטל לפניו. איכא למידק מאי איריא מוטל לפניו אפילו כל יום ראשון נמי כדאמרינן בפ' אלו מגלחין (טו.) ומדאמר ליה רחמנא ליחזקאל פארך חבוש עליך מכלל דאבל אסור בתפילין ומסתברא דתפילין אגב 


קרית שמע ותפלה נקיט להו, ובירושלמי בעו לה ופריקו בה פרוקא אחרינא, עוד נראה לומר דשאני התם לאחר שחל עליו אבילות. [הרשב"א] 
דוקא דהא בברייתא פטר ליה מכל המצות. אבל לרבותא נקטינהו דלא מיבעיא שאר מצות דפטור מפני שצריך להניח המת, אלא אפילו הני דיכיל למעבדינהו ולמיקם קמיה פטור. [הריטב"א] 


פטור מקריאת שמע ומן התפלה ומן התפילין. הני דנקט לאו 


ואלו ואלו 


פטורים מן התפלה. פרש"י ז"ל מפני שהתפלה אינה אלא מדרבנן והטעם היותר נכון מפני שהתפלה צריך להתפלל מעומד ואין יכולין לשהות כל כך, אבל ק"ש שיכולין לאומרה בעוד שמהלכין, ודי לעמוד 
בפסוק ראשון בלבד שלא יתעכבו בו אלא מעט חייבין, מפי מורי הרב נר"ו. [רבינו יונה דף י: מדה"ר] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6סלן דף ‏ פו, 
3) פססיס דף גס., ג) מס 
נ5:, | ל) שמסות | פ"י, 
ס) [מסנס | לכקמן כ.], 
ו) מ"ק דף כג: סמפוק 
פ"י, ז) לעיל טז. במשנה 
ושם בע"ב, ס) עיין 
רש"י לעיל טז: ד"ה אין 
עומדין ולקמן יט: ד"ה 
הרואה | פנימה ועיין 
סנהדרין יט., ע) עיין 
לקמן יח., *) פסחים 
קח., כ) מלכים בי ה כז, 
() ויקרא יג מה, מ) עיין 
שבת סז., ) [כזכלוגוק 
יוס כ' קל כ"ס סמתפיל 
מפקד], ק)ה"א כב., 
ע) וע"ע תוס' מו"ק כג: 
ד"ה ואין שהביאו ראיות 
לזה. 


הגהות הב"ח 


(6) תוס' ד"ס ככ סיס 
וכו'. דבכל מקוס: 
פרק ג 

(כ) שם נעקנס פטור 
מק"ש ומן התפילין 
כ"ע ומיכת ומן סתפלה 
נמסק: 


גליון הש"ס 


ברש"י שבחא 
דאוריית' כו'. הלכות 
הח יפוי כ ממ" 
נקמן ל ע"5 ד"ס נקנתb‏ 
דרגל כו' וענרת כו': 


תורה אור השלם 
א) שׁמְעוּ אֲלֵי אַבִּירִי לָב 
ָרְחוקים מִצְרָקָה: 
[ישעיה מו, יב] 


.7 
הגהות וציונים 


6] [הערוך [בערך פרץ 
ב'] | מהפך | הדברים 
למעלה | באין | פרץ 
כסיעתו של שאול כו' 
וע"ש מלתא בטעמא] 
(גליון): ‏ 3] בדפו"י 
ובכת"י ובע"י נוסף כגון 
ישו הנוצרי: ג] תענית 
כד ע"ב [בתענית כד ע"ב 
כתב רש"י דלא גרסינן 
מהר חורב ודע דגם 
בחולין [פו ע"א] ליתא] 
(גליון): ל] התם (גליון) 
וכ"ה בכת"י: ס] הכא 
עגלום: ו התם 
(גליון): !] שייך במשנה 
(גליון): ת] בדפו"ר הגיי 
הואיל ואין צורך, וכ"ה 
הגי' שלפני המהרש"א, 
לפנינו הוגה ע"פ הרש"ל 


וכן | הובא | בתוס': 
טן [צ"ל שישא] 
(גליון): *] נדצ"ל ר"ת : 
כל] ברש"י | שלפניכו 


מבואר ההיפך דרש"י 
גורס פרק מי שמתו בחר 
היה קורא (צל"ח עיי"ש) 
ועיין מלאכת שלמה: 
(] עיין תוסי להלן ד"ה 
אלו ואלו שלא גרסי "ומן 
התפלה" (וכן ליתא 
במשנה שבירושלמי 
ובכת"י) וכ"כ התוי"ט 
הצל"ח והמלא הרועים 


התפלה" עיי"ש ועיין 
הגהות הב"ח: 


מי שמתו 


(נְשִים וְעַבָּדִים וּקְטָנִּים פְטוּרים מִקְרִיאֶתּ שְׁמַע ומן הַתְפִילִין 
וְחַייבִין בַּתּפלֶה וּבְמְזוּזֶה וּבְבְרְכַת המזון"). 


*י 


גמרא 


שנינו במשנה, מי שמתו מוטל לפניו, פטור מקריאת שמע ומ 
| 
התפילה ומן התפילין ומכל מצוות האמורות בתורה. 


הגמרא מבארת את דברי המשנה התולה את הפטור באופן שהמת 
מוטל לפניו דווקא: 
מקשה הגמרא, מדברי המשנה יש לדייק כי דווקא כאשר מתו מוּטל 


ב: שייך להקן,(ב). 

בא. גם לפי הבנת הגמרא עתה שהמדובר במוטל לפניו ממש, טעם הפטור הוא, לשיטת 
רש"י [הובא לעיל בהערה], משום טירדתו במצוה, וסברה הגמרא שרק אם המת מוטל 
לפניו הוא טרוד ביותר, ולדעת התוספות [הובא לעיל בהערה] הוא משום כבודו של 
מת, וסברה הגמרא שאין שייך טעם זה אם אין המת מוטל לפניו. אך אין לפרש שטעם 
הפטור הוא משום 'לועג לרש' ולכן אינו פטור אלא במוטל לפניו דווקא, שאם כן היה 
פטור אף במת שאינו קרובו, וכן היתה המשנה צריכה לומר שאסור הוא בקריאת שמע 
כיון שהוא לועג לרש, ולא שהוא פטור הימנה. דברי דוד (ד"ס מוע). 

בב. פרישה (יו"ד סי קמ פופ 6). ולמד ש'בית' האמור כאן היינו חדר, ממה שאמרו 
בסמוך שאם אין לו בית חבירו עושה מחיצה ואוכל, ולא אמרו שיאכל בחדר אחר. 
אולם השלמה משנתו (ככט"י ד"ס טפיט) דייק בדעת רש"י שאסור הוא לאכול בכל אותו 
בית שהמת שם, שכל הבית נחשב כארבע אמותיו של המת. 

בג. רש"י (ד"ס 6וכ). ודווקא החייב בקבורת המת אסור לאכול בפניו, שנראה כלועג 
לרש במה שאינו עוסק בקבורה ויושב לאכול, אבל לאדם אחר מותר. ט"ז (יו"ד סי" 
סמ סק"). וראה פתחי תשובה (טס סק"נ) שלדעת הש"ך אף לאדם אחר אסור לאכול 
בפניו. 

בד. קרבן העדה (על סיכוענמי, מו"ק פ"ג ס"ס), ערוך השולחן (יו"ד סי' שמ ס"ו). 

בה. מרדכי (כו"ק, כמז פת5ס). 


פרק שלישי 


ברכות 


לְפָּנָיו, אִין - אכן הוא פטור מכל המצוות, וָאילו שָאִינו מוּטל לפָנָיו, 
כגון שהמת בבית אחד והוא בבית אחר, ?א - אינו פטורי. וּרְמִינְהֵי 
- ויש להקשות על כך מהברייתא ששנינו, מִי שַׁמַּתוֹ מוטל לפָנָיו, 
אוכֶל בְּבַיִת [-בחדרי] אַחַר, בכדי שלא יהא נראה כ'לועג לרש' 
[-למת]יי בכך שתחת לעסוק בקבורתו הוא עוסק באכילהײ, וְאִם אין 
לו בַּיִת אַחַר, אוֹכֵל בְּבִית חַבִּירו, וְאַם אִין לו בִּית חַבִּירוּ, כגון 
שהוא גר בין הגוייםיה, עוֹשֵׂה מַחִיצָה עשרה טפחיםיי להפסיק בינו 
ובין המת", וְאוּכָל, וְאִם אִין לו דְּבֶר לְעָשות בו מחיצה, מַחֲזִיר 


יז: [ב] 


- ואינו צריך לברך ברכת המוציא קודם אכילתול*, וְאֵינוֹ מִזְמַן - ואינו 
צריך לברך ברכת המזון אחר אכילתו, 


בו. מועד קטן (כג:). 

בז. ויכול לעשות את המחיצה אפילו מסדין, אם הוא תוקע את שוליו בקרקע או 
באופן אחר שלא יתנדנד ברוח, שאם יש מחיצה כל שהיא הרי המקום שמצידה השני 
נחשב כבית אחר. רשב"א (טו"פ, מ"ג סי ). 

בח. להראות שהוא עושה כן מכח ההכרח בלבד, ואינו מביט במת בשעת אכילתו. 
ערוך השולחן (סי' פמ ס"ת). 

בט. רש"י (ל"ס וסינו מסנ). ורבינו יונה (ד"ס ופינו) ביארו, שלא התירו לו אלא אכילת 
ארעי כדי שלא ישכח להתעסק במת. 

ל. שלא ימשך ליבו אחרי התענוגות ויתעצל בקבורת המת. תוספות (מו"ק כג: ד"ס ופֿילו) 
ורבינו יונה (ד"ס ונסכת). 

לא. רש"י (ד"ס ופיט). וכתבו תוספות (ד"ס ופינו) שמשמע מדבריו שאם הוא רוצה מותר 
לו לברך, אלא שאינו צריך. אולם דעת תוספות היא שאסור לו לברך אף אם הוא 
רוצה, ו'אינו מברך' היינו שאינו רשאי לברך. וביאר הדברי דוד (ד"ס פעוכ) שרש"י 
לשיטתו (ד"ס מי), [הובא בהערה לעיל] שפטורו של האבל הוא כפטורו של חתן, משום 
טירדתו במצוה, ועל כן כשם שחתן יכול להחמיר על עצמו ולקרוא קריאת שמע, 
כאמור לעיל (טו:), אף אבל כן. ודעת תוספות (ד"ס ולינו), כאמור בהערה לעיל, שטעם 
פטורו הוא משום כבודו של מת או משום שיתעסק בקבורתו, ועל כן לדעתם אינו 
רשאי להחמיר בכך. 


מי שמתו 


וְאִין מִבְרְכִין עָלָיוו - ואינו צריך לחפש בני אדם אחרים שיאכלו עמו 
כדי שיברכו ברכת המוציא ויוציאו אותו", וְאִין מִזְמָּנִין עָלָיו - ואינו 
מצטרף עם שלשה אנשים לזימוןף, וּפַטוּר מִקְרִיאֶת שָמָע וּמן הַתִּפַלֶה 
ומן הַתְּפי?ין, וּמְכֵּל מְצַות הָאָמוּרות בַּתּוֹרֵה. וּבַשַבָת, מִיסָב, 
וְאוֹכָל כָּשָר וְשותָה ייןי, וּמְבָרֵךְ ברכת המוציא, וּמִזְמַּן - ומברך ברכת 
המזון, וּמִבָרֵכִין עָלָיו אחרים ומוציאים אותו ידי חובה [אם אינו רוצה 
לברך בעצמו], וּמִזְמָנִין עַלָיו - מצטרף לשלשה להתחייב בזימון, וְחַיִים 
בְּכֶל הַמצוֹת הָאָמורות בַּתּוֹרָהי. רִבֶּן שמעון בֶּן גַמְלִיאֶל אומר, 
מתוך שַׁנתִחַיִיב בשבת בְּמצוות אֶלוּ, נתחַיַב בְּכוּלֶן. וְאָמַר רְבִּי 
יוחֶנָן, מאי בַּינֵוִיהוּ - מהו ההבדל בין תנא קמא לרבן שמעון בן 
גמליאל, שהרי לדברי שניהם הוא חייב בשבת בכל המצוות. תִּשָמיש 
המטה אִיפָא בִּיניִוחוּ [-יש ביניהם], דעת תנא קמא שאף שהוא חייב 
בשבת במצוות אינו חייב במצות עונה", ואילו דעת רבן שמעון בן 
גמליאל שהוא חייב בכל המצוות ואף במצוה זוי. 


יח. [א] 


מסיימת הגמרא את הקושיא, קְתָּנִי מִיהַת - מכל מקום שנינו 
בברייתא, שהאונן פָּטוּר מִקְריאֶת שׁמע וּמן התּפלה וּמן הַתְּפִילִין 
וּמִכָּל מצַות הָאָמוּרות בַּתורַה, ואפילו כשהוא אוכל בבית חבירו 
ואין המת מוטל לפניו, שלא חילקה הברייתא בין מוטל לפניו לשאינו 
מוטל לפניו, וקשה, שהלא במשנתנו שנינו שאינו פטור אלא כשמתו 
מוטל לפניו'. 


מתרצת הגמרא, אִמַר רב פָּפָא, אכן, כדברי משנתנו, אין לפטור 
את האונן מכל המצוות אלא אך כאשר מתו מוטל לפניו, ועל כן אף 
את הנאמר בברייתא שהאונן פטור מכל המצוות תִרְגְּמַא [-תעמיד] 
אַמַחֲזִיר פָּנִיו וְאוֹכֵל - שנאמר כן בהמשך לדין האמור קודם לכן 
שמי שאין לו בית אחר או בית חבירו אוכל בפני המת ומחזיר פניו, 


ופטור מקריאת שמע וכו' ומכל מצוות האמורות בתורה', ואין זה דין 
בפני עצמו אלא הכל עוסק במי שמתו לפניו, אבל הנמצא בבית אחר 
חייב בכל המצוות כפי שמשמע במשנתנו". 


תירוץ נוסף, רכ אֶשִי אָמר, לעולם מה ששנינו בברייתא שהאונן 
פטור מכל המצוות היינו אפילו אם הוא נמצא בבית אחר, וגם משנתנו 


א. רש"י ורבינו יונה (ד"ס ופין מכרכין). והתוספות (מו"ק כג: ד"ס ופין) ביארו ש'אין מברכין 
עליו' היינו שאם אכלו עמו עוד שני אנשים, מצוה שיחלקו ויברך כל אחד ברכת המזון 
בפני עצמו, ולא יוציא אחד את כולם, [וכפי שאמרו להלן (עס:) בשנים שאכלו שמצוה 
שיחלקו ויברך כל אחד בפני עצמו ולא יוציא האחד את חבירון, ומפני שאינו מצטרף 
עמהם שיהיו כשלשה שאכלו שאחד מברך ומוציא את האחרים. והוסיפו, שמה שכפלה 
הברייתא לומר ואין מזמנין עליו' [שלפירושם כבר נאמר זאת ב'אין מברכין עליו'ן, 
הרי זה לומר שאין נוהגים בו שני עניינים, האחד שאינו מצטרף לשנים האחרים לגבי 
שיאמרו עברך שאכלנו משלו', והאחר שאינו מצטרף להם שיהיה להם דין שלשה לגבי 
זאת שהאחד יברך ויוציא את האחרים. ובשם הריב"א ביארו ש'אין מזמנין עליו' היינו 
שאין אומרים 'נברך שאכלנו משלו' כמו שאומרים בשלשה שאכלו כאחד, ו'אין מברכין 
עליו' היינו שאין מברכים בשם עברך אלהינו שאכלנו משלו' כפי שאומרים בעשרה 
שאכלו כאחד. ובירושלמי (ס"פ) פירשו 'אין מברכין עליו', שאפילו אם אכלו יחד עמו 
אינו עונה אמן על ברכתם. ובטעם הדבר כתב בשיטה מקובצת (לעיל יז: ד"ס וסינו), שאף 
על פי שכל השומע ברכה אומר אמן אף אם אינו יוצא ידי חובה בברכה זו, זה דווקא 
במי שחייב בברכות, אבל זה שאינו חייב בברכות כלל אינו עונה אמן. 

ב. שלשה האוכלים יחד, עליהם להזמין את עצמם לברך יחד, שיאמרו עברך שאכלנו 
משלו'. ראה על כל זה להלן בפרק שביעי. 

ג. כלומר, אם רוצה יכול לאכול בשר ולשתות יין, אבל אינו חייב בכך, שהרי אין 
חיוב לאכול בשר ולשתות יין בשבת. רבינו יונה (ד"ס ונפנת). 

כתב הב"ח (יו"ד סי" pמ‏ ד"ס ומ"ם פוכנ), שאף בשבת עליו לאכול בבית אחר או על 
ידי מחיצה, שאם יאכל בפניו הרי הוא לועג לרש. 

ד. ראה ילקוט ביאורים בענין 'האם אנינות נוהגת בשבת וביום טוב'. 

ה. שמאחר שמתו מוטל לפניו יש בכך משום קלות ראש. רבינו יונה (ד"ס פפמש). 
ו. רש"י (ל"ס מסמים). ולכך ביאר שלרבן שמעון בן גמליאל חייב, שכן כלל הוא בידינו 
שהתנא האחרון בא להוסיף על דברי הראשון. ועוד יש לומר, שכיון שטעמו של רבן 
שמעון בן גמליאל הוא משום ש'מתוך שנתחייב באלו נתחייב בכולן', יש לומר 
שהתחייב אף במצוה זו. הגהות רא"מ הורוויץ (פרט"י סס). 

הראשונים נחלקו בביאור מחלוקתם של תנא קמא ורבן שמעון בן גמליאל. דעת תוספות 
(מו"ק כג: ד"ס ים) וראשונים נוספים, שהמחלוקת היא האם מותר לו לשמש מיטתו בשבת 
[לתנא קמא אסור ולרבן שמעון בן גמליאל מותר], שאילו בחול אסור הדבר לדעת 
הכל. ודעת הרי"ץ גיאת (סו"ד טור יו"ד סי" טמ6) וראשונים נוספים, שאין הנידון על 


פרק שלישי 


ברכות 


סוברת כן, ומה ששנינו במשנה 'מי שמתו מוטל לפניו פטור מקריאת 
שמע וכו' ומכל מצוות האמורות בתורה', שמשמע שאינו פטור אלא 
כשמתו לפניו, יש לפרש שאין הכוונה שמתו לפניו ממש, ודי שמוטל 
עליו לקוברו, שכִּיון שָמוּטַל עָלָיו לְקוֹבְרוֹ, כְּמוּמֵל לפנו דְּמִי 
[-נחשב], שַׁנַאָמַר בענין מיתת שרה אמנו (כרפית כג ג) ַיקָם אִבְרְהַם 
מַעֵל פָּנִי מת", וְנְאָמר בפסוק שלאחריו (קס כג ד) 'ְאַקִבֵּרֵה מַתִי 
מִלְפָנִי", והרי באותה שעה כבר לא היה מתו לפניו ואף על פי כן 
אמר שהוא מבקש לקוברה 'מלפניו', והרי זה כאמור, שַכָּל זְמַן שָמוּטַל 
עְלָיו לְקוֹבָרוֹ, כְּמוּטֶל לְפָנָיו דָּמַי. 


* 


הגמרא מבארת מי הם הפטורים ממצוות מחמת המת: 

שנינו במשנה שמי שמתו מוטל לפניו פטור מכל המצוות. מדייקת 
הגמרא, משמע שדווקא אם הוא מתוֹ, כלומר שהמת הוא קרובו, אִין 
- אכן הוא פטור מכל המצוות, אֲבָל אדם אחר שאין המת קרובו, אף 
שהוא עוסק בו בכך שהוא מְשַמָרו מפני העכברים?, לא פטור. מקשה 
הגמרא, וְהַתִנְיַא - והרי שנינו בברייתא, הַמְשַמַר אֶת המת, אף על 
פִּי שָאִינו מתו, הינו שאינו קרובו, פָּטוּר מִקְרִיאֶת שמע ומן 
הַתּפלה וּמן התפילין וּמַכָּל מצות האַמוּרוֹת בּתורְה, מפני שהוא 
עוסק במצוה, והעוסק במצוה פטור משאר המצוות', הרי שאף אדם 
אחר שאינו קרובו של המת פטור מכל המצוות, ושלא כפי שמשמע 
במשנתנו שאינו פטור אלא אם המת הוא קרובו. מתרצת הגמרא, 
המִשַׁמּרוֹ פטור מכל המצוות אַף עָל פִּי שָאִינו מַתוֹ, ובאופן זה 
דיברה הברייתא, ואם הוא מֹתוֹ, הרי הוא פטור אַף על פי שַׁאֵינוֹ 
מִשַמרו, ובאופן זה דיברה המשנה. 


מקשה הגמרא, משמע מהמשנה ומהברייתא שאם הוא מתן, 
וּמִשְׁמֵּרוֹ [-או שהוא משמרו] אִין - אכן הוא פטור, אַבָל המהלף 
בְּבִית הַקְבָרות, לא פטור. וְהַתִנְיַא - והרי שנינו בברייתא, לא יהַלףּ 
אָדם בָּבִית הַקְבָרות ובאותה עת תִּפִילִין בְּראשו* וְסַפָר תורָה 
[-או ספר תורה] בַּזְרועו וְקוֹראײ, משום שהוא לועג בכך למתים 
שאינם יכולים לקיים מצוות, וְאִם עושָה כֵּן, עוֹבֵר משוּם 'לוֹעַג לְרְש 


היתר תשמיש שהוא ודאי מותר תמיד, ונחלקו בחיובו במצות עונה, האם הוא חייב 
בה בשבת או שרשות היא לו [לתנא קמא פטור ולרבן שמעון בן גמליאל חייב]. 

ז. ואין לתרץ שבמשנה מדובר במת שאינו קרובו אלא שמוטל עליו לשמרו, ושעל כן 
הוא פטור רק כאשר המת לפניו, שאם כן למה אמרו 'מתו' מוטל לפניו ולא אמרו 
'מת' מוטל לפניו. והיה ברכה (ד"ס סכענ"ס). 

לכאורה קושיית הגמרא היא רק מהרישא של הברייתא. וראה פני יהושע (ד"ס כטנת) 
וצל"ח (ד"ס וסמכ) המבארים מדוע הביאה הגמרא את הסיפא של הברייתא ואת דברי 
רבי יוחנן, הובאו דבריהם בילקוט ביאורים. 

ח. וראה ילקוט ביאורים אם לדעת רב פפא הוא חייב ללכת לבית אחר כדי לקרוא 
קריאת שמע. 

ט. ריטב"א (ד"ס סמעמר), כמבואר להלן בהמשך הסוגיא. 

י. ר"ן (על סלי"ף, סוכס כס. ד"ס וליכ). וראה שם בדבריו שהוכיח מכאן שהעוסק במצוה 
פטור משאר המצוות אף אם הוא יכול לקיים גם מצוות אחרות, שהרי המשמר את 
המת יכול לקיים מצוות אחרות תוך כדי שמירתו, ומכל מקום פטרו אותו מכל המצוות. 
וכתבו האחרונים, שלדעת תוספות (סוכס כס. ד"ס עלופי) שהעוסק במצוה אינו פטור ממצוה 
אחרת כאשר הוא יכול לקיים שתיהן, על כרחנו נאמר שהמשמר את המת עסוק כל 
העת במלאכתו ואינו יכול לעשותה עם עשיית מצוה אחרת. 

יא. דווקא תפילין שבראשו שהן מגולות, אבל יכול הוא להיות לבוש בתפילין של יד 
שהן מכוסות, וכן הוא מותר גם להיות לבוש בתפילין של ראש אם כיסה אותן. בית 
יוסף (פו"מ סי" כג ס" ד"ס ויכb‏ נעיוני, סי מס ס" ד"ס פקוכ). וכתב הט"ז (שס סי מס סק'כ) 
שיש לכסות גם את הרצועות ובכללן גם הרצועה שעל אצבעו. אמנם הישועות יעקב 
(פס סק"6) חולק על כל האמור, ולדבריו אין להכנס לבית הקברות אף עם תפלין 
מכוסות. 

יב. והוא הדין שאין לו לקרוא בעל פה. תוספות (ל"ס וספכ) ורא"ש (סי" ס) ועוד. 
לדעת המאירי (ד"ס (6) נאמרו כאן שתי הלכות, האחת, שאסור להכנס לבית הקברות 
כאשר ספר תורה בזרועו, ואפילו אינו קורא בו, והאחרת, שאסור לקרוא בדברי תורה 
ואפילו אין ספר תורה בידו. כך גם ביארו הב"ח (יו"ד סי" כפנ סק"ג ד"ס ול) והכסף 
משנה (ספר פולס פ"י ס"ו) בדברי הרמב"ם (ספר תולס פס). וביאר הכסף משנה שם את 
ההלכה הראשונה, שאף אחיזת ספר תורה בלא קריאה מצוה היא ולכך אין לעשותה 
בבית הקברות. אמנם התשב"ץ (פו"ס, פ"ג סי" ג) כתב שאסור להניח ספר תורה על גבי 
הקברים משום לועג לרש, הרי שלדעתו הלעג לרש אינו משום קיום מצוה, אלא מצד 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) סועס | דף מג 
5 [מו"ק טז:], ג) עיין 
תוס' מו"ק כג: ד"ה ואין 
מה שהקשו על זה, 
7) עיין מדות סוף פ"ד, 
ם) כב:, \) עיין מו"ק 
כב. ובמלא הרועים כאן, 
!) היב, ת) דפרקין ה"ה 
(כח ע"א), ) קדושין 
לא., *) עיין רשיי מנחות 
מג: ד"ה שקולה ותוס' 
שם לט. ד"ה לא, כ) עיין 
מגילה לא: ובתוס' שם 
דיה ר"ח, 9) [ועיץ 
תוקפופ פסמיס מ: ד"ס 
6 ותוס' כ"כ עד ע"b‏ 
ד"ס פסקי ותוס' נלס 
ס"ם: ל"ס 30 ומוס 
ע'צ סס: לייס מככן. 


<ש--. 7 
הגהות הב"ח 


(6) תום' ד"ס וסינו 
מנרך וכו'. = (נתײפפו 
מנקוכרו | ששוב פיי 
קוברו אבל: (3) תום' 
ד"ה (מסר וכו'. כיפֿית 
כטליתותיסן וליכא מסוס 


לועג. | [ע"ס | כמנסוס 
ותכ6ס לסגסתו 5"ע]: 
(ג) בא"ד. וגדול 
סמכווס וכו' | וקשה 
מההיא דסתכלת : 
(ל) בא"ד. מסנסי 


לותי"ר הא דמסיריס 
ספינית | משום לנכֿיֿית 
עולס: 


= 


רב נסים גאון 


פרק ג 
דאמר מר מת תופש ד' 
אמות | לקרית 
שמע. עיקרה במסכתא 
סוטה | בפרק | משוח 
מלחמה (דף מג) כי אתא 
רב דימי אמר ר' יוחנן 
משום ר' אליעזר בן 
יעקב מת תופש ד' אמות 
לקרית ‏ שמע דכתיב 
(משלי יז) לועג לרש 
חרף עושהו: 


Ea 


תורה אור השלם 
או ויק אַבְרָהֶם מעל 
פָּנִי מתן ורַבָּר אֶל בְנִי 
חַת לָאמֹר: [בראשית כג, ג] 
בגר וְתוּשָב | אָנֹכִי 
עַמְכֶם תְנוּ לִי אַחְות 
קָבָר עִמְכֶם וְאָקְבָּרָה 
מַתִי מִלְפָני: 
|בראשית כג, ד] 

ג לעג לָרֶשׁ חרף עשהו 
שמח לְאִיד לא ינְקָה: 
[משלי יז, ה] 

ד מַלָה ײַ חן רֶל 
וְּמַלוֹ יְשׁלֶם 19: 
|משלי יט, יז| 
ה) עשק דָל חַרף עשהו 
ּמְכַבְּדוֹ חִנָן אָבְיוֹן: 
|משלי יד, לא] 
ווכִּי החיים ‏ יּדָעִים 
שָיָמָתוּ וְהַמָתִים אִינֶם 
וּדָעִים מְאוּמָה וְאִין 
עד לָהֶם שָׂבֶר כ 
נִשְׁכַּח זְכְרֶם: |קהלת ט, ה] 
זו וּבְנָיָהוּ בָן יְהויְדֶע בָּן 
איש חַי(ל) רב פְּעָלִים 
מִקַבְצָאֵל הוּא הַבָּה אֵת 
שני אַרְאֶל מוֹאָב וְהוּא 
ָיָד וְהכָּה אֶת הָאַרִי 
בְּתוֹךְּ הַבּאר בְּוֹם 
הַשְׁלְג: |שמואל ב כנ, כ 


ליקוטי רש"י 


[נדפס בסוף המסכת] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ואין מברכין עליו. פין כריך טיכלכו כו תכיס ננרכת סלמס": 
ואין מזמנין עליו. 6ין מלערף עס עלשס מימון: תשמיש המטה 
איכא בינייהו, (ב"ק סיינ" מל כעונס כסכת: קתני מיהת פטור 
מק"ש ומכל ברכות. וקפילו כקסו וכל ככית סכיכו: תרגמא. 


לס דתני פטור 6מי טסין כו בִּים 
לחר דקפמכ מסזיר פניו ולוככ: 
רב אשי אמר. לעולס 6כול5, ומתניתין 
נמי 6פילו ככית 6סר נמי פטר ליס, 
דכל ספוטל עליו לקוכלו קלי מועל 
לפניו: | וקם אברהם וגה וכתיב 
ואקברה מתי מלפני. וססיל קעת6 
נפו נפניו תותג משמרו. דס למר 
ססינו | קכוכו סנפ מסמכו: תופס 
ד' אמות לק'ש. טססור נקרות כמון 


רנע סמות סלו מסוס לועג בי 


פטור מק'ש. מקוס דעוסק כמכוס: 
חוששין לעכברים, תנ קמס סייק 
לעככריס | פ" נספינס: | דסקיא. 
מללוף גדול של עור: ואם היה 
מתירא. וכליך לככו על ססוס 
וללון: אלא אסיפא. פס סיס מתירb‏ 
לוככ: מלוה ה' חונן דל. קלי כיס 
מלוס" פֿת סמקוס מי טסונן פת סדל, 
ולין לך דל מן סעת וסמלוס פופו 
כפכו מלוס 6ת סמקוס: דלייה. 
סגכיסנו: לא שנית. כ מורת ענו 
פעס טנים כדי עתתנון כו: אלו 
צדיקים. ומקי יודעיס טימותו (ופניס 
6 (כס יוס סמיס ומוטכיס ידיסס 
מן סענירס, וכסעיס 6ינס. יודעיס 
מסומס סעוסיס ע5מס כסינס יודעיס 
ומוטליס: הוא הכה. סספיל 6ק 
סקניס סכ דוכום מסני מקדסיס 600 
סיס כסס כמותו: אריאל. זס כית 
סמקדם, פנ' סוי רינ רינ קרית 
סנס דוד (שעיס כע)": מואב. על קס 
קננפו דוד דסתי מרות סמוסכיס: 
גזיזי 


/ 


ואין מברכין עליו ואין מזמנין עליו ופטור 


מקריאת שמע ומן התפלה ומן התפילין 
ומכל מצות האמורות בתורה ובשבת מיסב8 
ואוכל בשר ושותה יין ומברך ומזמן ומברכין 
עליו ומזמנין ‏ עלו וחיב בכ המצות 
האמורות בתורה רשב'ג אומר מתוך 
שנתחייב באלו נתחייב בכולן וא'ר יוחנן 
מאי בינייהו תשמיש המטה איכא ביניהו 
קתני מיהת פטור מקריאת שמע ומן התפלה 
ומן התפילין ומכל מצות האמורות בתורה 
אמר רב פפא תרגמא אמחזיר פניו ואוכל 
רב אשי אמר כיון שמוטל עליו לקוברו 
כמוטל לפניו דמי שנאמר" * ויקם אברהם 
מעל פני מתו ונאמר > ואקברה מתי מלפני 
כל זמן שמוטל עליו לקוברו כמוטל לפניו 
דמי. מתו אין אבל משמרו לא והתניא 
המשמר את המת אע"פ שאינו מתו פטור 
מק"ש ומן התפלה ומן התפילין ומכל מצות 
האמורות בתורה משמרו אע"פ שאינו מתו 
מתו אע"פ שאינו משמרו. מתו ומשמרו 
אין אבל מהלך בבית הקברות לא והתניא 
ילא יהלך אדם בבית הקברות ותפילין 
בראשו וספר תורה בזרועו וקורא ואם 


. עושה כן עובר משום %לועג לרש חרף 


עושהו התם תוך ארבע [אמות =] הוא 
דאסור חוץ לארבע אמות חייב" דאמר מר 
* מת תופס ד' אמות לק"ש הכא חוץ לד' אמות 
נמי פטור": גופא =המשמר את המת אע"פ 
שאינו מתו פטור מקריאת שמע ומן התפלה 


ומן התפילין ומכל מצות האמורות בתורה היו שנים זה משמר וזה קורא 
וזה משמר וזה קורא בן עזאי אומר היו באים בספינה מניחו בזוית זו 
ומתפללין שניהם בזוית אחרת מאי בינייהו אמר רבינא חוששין לעכברים 
איכא בינייהו מר סבר חיישינן ומר סבר לא חיישינן: ת"ר יהמוליך עצמות 
ממקום למקום הרי זה לא יתנם בדסקיא ויתנם על גבי חמור וירכב עליהם 


מפני שנוהג בהם מנהג ביון ואם היה מתירא מפני נכרים 


ומפני 


לסטים מותר וכדרך שאמרו בעצמות כך אמרו !7 בספר תורה אהייא 
אילימא ארישא פשיטא מי גרע ספר תורה מעצמות אלא אסיפא: אמר 
רחבה אמר רב יהודה" יכל הרואה המת ואינו מלוהו* עובר משום * לועג 
לרש חרף עושהו ואם הלוהו מה שכרו אמר רב אסי עליו הכתוב אומר 
מלוה ה' חונן דל % ומכבדו חונן אביון": רבי חייא ורבי יונתן הוו שקלי 
ואזלי בבית הקברות הוה קשדיא תכלתא דרבי יונתן אמר ליה רבי 
חייא ™ דליה כדי שלא יאמרו למחר באין אצלנו ועכשיו מחרפין? 
אותנו אמר ליה ומי ידעי כולי האי והא כתיב ?והמתים אינם יודעים 
מאומה אמר ליה 5 אם קרית לא שנית אם שנית לא שלשת אם שלשת 
לא פירשו לך " כי החיים יודעים שימותו אלו צדיקים שבמיתתן נקראו חיים 
שנאמר "ובניהו בן יהוידע בן איש חי רב פעלים מקבצאל הוא הכה 
את שני אריאל מואב והוא ירד והכה את הארי בתוך הבור ביום השלג 


נדעפך נפסור ק"ת סכנ בנכיליס וככתוכיס ‏ עפיר דמי מדנקט ס"מ ונ מסתכר נומר מטוס טכיותb‏ דנכריס ונסטיס לסb‏ 
פסיט% דמופר דלמס יסיס סור ועוד דכסדיb‏ פמר כירועלמי" דסקיס מנפס ספכיס מו קסיו כס עכמות סל מת תְרִי זס מפקילן סוריו 
ולוככ עניוP: NN‏ אפיפא. מקוס לסטיס מותר (ככוכ עליסס וס"ס נתוכיו מותר ספילו כנפ (סטיס: למחר באין אצלנו 
ועכשיו מחרפין אותנו. ופיעס וס פמרי' כפ' סתכנת (ממות דף מ5.) ססי טעתb‏ ודסי רמינן ליס פי' (ותנין כיית כטליתומיסן (כ) מסוס 
לועג (כם וי"ל דס"פ סכל דמנייסין 6ותס כעס קסמייס מנוויס וסמתיס 6ינס מנוויס וגדול סמכווס וכו" (ג) וססיל דסתכנת סיינו דרמו 
סוטיס לממיס ועכסיו 6גו מסנקין 6וסן ומפֿי סנ 6וער כ"ת דוק סס טסיו כגיליס כונס כמייסס לוט טנית כּד' כנפות ונכוש 
לית וגס לכל סעוסקיס כסס יש (סס כיכית וסוס כועג (כם פס כ סיס לסס כֿיפית מו מסוס דכתיכ לדורתס כלור תס? 536 מנו שגס 
כסיינו 6ין מנסגינו לכוס תמיד כיפית לי סוי כמינן כסו סוי כעו כועג לבס וכ"ת נטיס נקותס קסיס לסס כמייסס 6"כ יסיס פועג 
לבט (6סליס ועוד 6" ססמע מלנסי לופי"ר (ד) דמסיריס סכיכים דכֿיפית עונס (מנין תכי"ג עס מ' קוטין וממטס קקכיס" ו6ס לוכש 
פיפית גרס כפינו קייס ככ ספולס ומיתזי כסיקכ חס 62 נסיר דגס סיס עס (מס (וכסיס סנ 55 קיימו כל סתורס כולס ומיסו 
י"ע דסנו סומכיס על מסכת סמות (פי"נ) סוס 526 סלו (כניו סטיפו" תכנת מ6פיפיוני וע"פ ססגמכb‏ מולק עניו יש דכריס ענו 
מניסין סגמ' טננו וסנו עוטין כספליס ססילוניס כמו מפזון יקעיסו? כפסיקתb‏ וכמו ויסל טיט כגמ' (מגעס דף 6.) דכפענים קורין כרכוק 
וקנכות וכמס' סופליס (פיייו) מפרם ויתכ וסריכב" סיס רגיכ סנ נססיכס מן סכנף 536 לקוקכס ונסדקס כקוך סכנף נמפוקי נפטיס מפנוגתb‏ 
פס סס פייכין כלילית יש לסס ֿיית וס לסו סכי סס מכוסין%: I‏ אריאל מואב. על טס דוד וסלמס סכנו ₪5 סכים ונקו עכוס סמופניס: 


יףּ. 


וסתני פטור מתקיעם טופר פית לך (מימר 3מוכ ונ בייק 
כתמיס ומטני מ"ר מנינ מכיון שסול זקוק כסכין כו פכון ופכריכין 
כדתנן (טנס קנ) מסטיכין על סתפוס נסני כו מכון ופכריכין 
כמו קסוb‏ גוסל מססו דמי פנמb‏ מסמע דכסכתום ו"ט לינו כקפי 


(כרך ולספנ דטכוד כסתטיך כו על 
סתקוס לסכי פכון ופכריכין. וקפיb‏ 
מסיפb‏ דקתני נטנת מנרכין ענו 
ומזמנין עניו וכן תניb‏ נמי כירוטלמי 
כל" כוכ לכל כקכת מיסנ תוכנ 
ומכלך ועוניס מסכיו סמן. וסומל 
סר"י דסניגי פסדדי ריס וסיפb‏ 
כירוטנמי. ורכי (תג6כ סיס לומל 
דפטר (יטנו דודלי ס דעפו 
לסתטיך על סתסוס 16 יש לגו לומל 
דטכוד לססטיך וינו כסלי נכרך 
6 בסיס מיירי | כספין | דעמו 
לססקיך על סתמוס ועיסו סלי טעמb‏ 
9 סייך טעמ דמקוס כנודו. ומן 
סירוטלמי | דמסני דפטור מנטילס 
נונכ דמיירי | קול סמועד דטכוד 
ליסס מספו למדנו סכתול סמועל 
סייך 6נינות " כסמתו מוטל כפניו וכיון 
דכטמוטל לפניו טייך 6נינום כי מוטל 
עניו מקוכרו כמוטל כפניו דמי וכן 
סיפכ מי סמתו מוטל לפנו וסין 
עליו כקוכו יכו נוסג סינות וכן 
מסמע כירוקלמי" נמסר לרכיס 6וכג 
כסר וטותס ין נמסר נכתפיס 
כנמסר (רכיס = ועל | ככתך נמסר 
לרכיס כ"כ 6פי' סניו דלי 000 
לפניו | תיפוק ניס קמיד מכ עליו 
6 מטינb‏ מפתס ביתו" וכיון ד 
תל עליס 6נינות ‏ 6"כ. פדס ססינו 
יכול לקבור מתו כגון 6דס עמק 
כנית ספסוכיס וליץ ספוטל מניסו 
לקוכלו נכ6ס. טסין סייב (נסוג כו 
פנית עסלי 6ין זס מוטל ענו 
לקכרו = מסני טיו יכול כפלותו 
ונסוילו נקכרו כדתני כמסכת 
סמסות (פיינ') גתי6קו כעליו מלקוכרו 
מתננין ענו ופסיק מיניס תורק 
פנינות מיסו כקותו סתפסו מוטל גס 
יכות לינו מייב דכ דמי כנתיסקו 
מנקוכרו (6) קסס 6יו קוכלו תו 
פנ סכ עדיין סול מכפס ס 
יוכל לעסות פסלס עס סמוע לסניקו 
לקכרו וכן מעסס דר' 6ליעזר כר"ם 
בבס ממיעס (דף פד:) דפסק מפום 
סנינום ומעקס קמתס פמופו קנ רייס 
כסכת וסודיעו כו כמו65י סכ בעיר 
פחרת וכל בסר וסתס יין ולמר 
כיון טיש לס כענ עמיינ כקכולסס 
סיט ססוכ כנקר ויין ולפסר קגס 
ל"ת פס סיס בעיל ענמו סיס מיקנ 
מסותו סטעס: |כ]פךר תורה 
בזרועו וקורא. וסו? סדין דע( פס 
6סול לקלופ: | |ירכב עיהם. 
סב 6י מפטינן (6סוכיו על ססמוכ 
ספיר דמי וכן כס"ס וספילו לס 


כן 


עין משפט 
נר מצוה 


ה א מי' פ"ד מהנכום 

תפילין סלכס כג ופי"ד 
עסנכות כ סנכה יג [ופ"י 
מסל' ס"ק סנכה ו] סמ"ג 
עטין ככ עוס"ע מוי"ם סימן 
מס סעיף 5 וסימן עס סעיף 
ז [וטור. פו"ע יו"ד סימן 
רסב סעיף ד וסי' מז סעיף 

3 ג]: 

ו ב מייי פ"ד מסנכות 

ק"ם ס(כס ג עוש"ע 
6ו"ם סימן עס סעיף ג ד 
וכו" סימן סמל סעיף ו': 
| גמיי' פי"ד מסלכות 936 

סלכס י"ד סמג עטין כ 
טור סו"ע יו"ד סימן מג 

סעיף יוד: 

[ד מייי פיי מסנ' ס"ם 
סלכס י טוס"ע י"ד סי" 
רפכ סעיף ג']: 

ח ד (מיי" וקג עס) עול 

סו"ע יו"ד סימן עס 
סעיף ג: 

וה טוק"ע 6ו"ת סי כג 

סעיף ' ויו"ד סי" ססז 
סעיף ד]: 


הגהות וציונים 


6] עיין | פני יהושע 
וצל"ח שהקשו דסיפא 
דברייתא ובשבת מיסב 
וכו' ופלוגתא דרשב"ג 
וכן הא דא"ר יוחנן הוא 
ללא צורך כאן ואינם 
שייכים לעיקר קושיית 
הגמ': 3] [במ"ק איתא 
רבן גמליאל וכן איתא 
בשמחות] (גליון): 
ג] בכת"י תרגמא רכ 
פפא ותיבת "אמר" 
ליתא: ל] בילקוט 
שמעוני (חיי שרה) 
הגירסא שנאמר 
ואקברה מתי מלפני 
אטו ההיא שעתא 
קמיה | הוה רמיא 
והכתיב ויקם אברהם 
מעל פני מתו אלא כל 
זמן | (והיא | הגירסא 
העיקרית דק"ס, ועיין 
תורה | תמימה שם): 
סז כיהבפת"י:ו] בבת"י 
שרי (וכ"ה ברי"ף 
וברא"ש): ז] בכת"י 
ובדפו"י נמי אפור וכ"ה 
ברי"ף וברא"ש: 
ם] [בשאלתות פ' חיי 
שרה אי אמר רב 
יהודה | אמר ‏ רכ] 
(גליון): ט] בהלכות 
גדולות (ברכות פ'ג) 
גורס ואינו מלוהו ארבע 
אמות וכ"ה בכת"י, וגי' 
הראשונים | אינה כן 
(תק"ס) ומ"מ: כתבו 
הרא"ש ותר"י ולפחות 
ילוהו ד' אמות: *] וגי' 
הבה"ג והרי"ף והרמב"ן 
(בתוה"א) מלוה ה' חונן 


דל וגמלו ישלם לו 
ול"ג ‏ "ומכבדו | חגן 
אביון" ‏ שפסוק אחר 
הוא: כ]נ"א מלעיגין 
(גליון) וכ"ה בתוס' 
דפוקה וליג תיבה 


"אותנו": 9] במו"ק כג 
ע"יב פירש רשיי מותר 
בתשמיש המטה עיי"ש 
(שפתי חכמים) ומש"כ 
רש"י "אבל" הגמרא 
מיירי מ"אונן" (שם): 
מ] קרי ביה מלַוָה, מְלַנָה 
את המקום וכו' (כ"ה 
בדפוס וינציא רפ"א): 
ג] הסייד ומהיד "כיון 
שמוטל עליו לקברו" כוי 
כצ"ל ויתר שבנתיים 
נמחק (ברכת ראש) ור"ל 
דהתוס' מכאן ולהלן קאי 
על דברי רב אשי בעמוד 
זה, וכ"ה בתור"י החסיד: 
ם] הלשון מגומגם ונראה 
דצריך להפך הגי' וצ"ל 
ואפשר שגם אם היה 
ר"ת בעור פצמו וב 
(מראה | כהן) וכ"ה 
בתור"פ: ע] ומיהו 
נראה דאף בס"ת 
ש"ד מדנקט בסיפא 
ית כציל רשיא 
(גליון): פ] [ודקאמר 
אלא אסיפא כצ"ל 
והד"א רש"א] (גליון) 
ובדפו"י הד"א וחסר 
תיבת ודקאמר, ולפנינו 
הוא ע"פ רש"ל דפו"ר 
וכ"ה בתור"פ: 9] ומאי 
טעמא כצ"ל רש"א 
(גליון): ק] תנדב"א רבא 


פכ"ו ד"חפלא תשא וכו' עיייש, עיין מהרש"א ולדעתי הני תיבות "משום דכתיב לדורתם לדור תם" יצדק אחר ועוד אמר ר"ת וכו" וכמו שכתבו בתוס' ב"ב עד ע"א ד"ה פסקי עיי"ש (רש"ש טויבש): 


ל] עיין ברא"ש הלכות קטנות (הל' ציצית סי' ט) שהכוונה "הסירו תכלת", ובתוס' נדה סא ע"ב ד"ה אבל הגי' התירו תכלת (מלא הרועים): ₪] פ' חזון: 


מי שמתו 


חרף עשהו (מפל יז ס), ופירושו שהלועג לרש, הוא המת", הרי הוא 
מחרף את מי שעשאו, הוא הקב"ה". הרי שאף ההולך בבית הקברות 
פטור מן התפילין". 


דו[ב] 


מתרצת הגמרא, הַתֶם [-שם] מה ששנינו לגבי המהלך בבית 
הקברות שהוא פטור מן התפילין, דווקא בתוֹף אַרְבַּע [אַפּוֹתן של 
המת" הוּא דְּאֲכוּר בתפילין, אבל חוּץ לְאַרְבַּע אמות חייב, דְּאָמַר 
מר - שאמר רבי אליעזר בן יעקב (סוטס מג:), מת תּוֹפם אַרְבָּע אמות 
לקריאַת שבשל שאסור לקרוא קריאת שמע בתוך ארבע אמות שלו 
משום לועג לרש", והוא הדין בתוך ארבע אמות לקבר", אבל הַכָא 
[-כאן] שמתו מוטל לפניו או שהוא משמר את המת, חוץ ?אַרְבֵּע 
אמות נָמִי [-גם] פַּטוּר מכל המצוות, משום שהוא עוסק במצוהי. 


* 


הגמרא שבה לבאר את הברייתא: 

גוּפָא - נשוב לעצם דברי הברייתא שהובאה לעיל ונבארם, הַמְשָמָר 
אֶת המת, אַף על פִּי שָאִינו מתו, פָּטוּר מקְריאַת שׁמע וּמן 
הַתּפַלֶה וּמן הַתְּפִילִין, וּמכָּל מצות הָאַמורות בַּתּוֹרָה מפני 
שהעוסק במצוה פטור מן המצוה. הָיוּ שָנָיִם משמרים, זֶה מְשַמַר, 
וזה [-חבירו] הולך וקוֹרא קריאת שמע ומתפלל שלא בפני המת, וְאחר 
כך זֶה שקרא מְשַפמָר, וְזֶה ששמר הולך וקוֹרא ומתפלל שלא בפני 
המת. בֶּן עִזָּאי אוֹמַר, אם הָיוּ בָּאִים בִּסְפִינְה עם המת, מַנֵיחוֹ בְּזְוִית 
זו, וּמִתְפַּלְלִיזִיי שְׁנֵיהֶם בִּזוִית אַחָרֶתי. 


שואלת הגמרא, מאי בִּינַיִוהוּ - מהו ההבדל בין תנא קמא לבן 
עזאי. משיבה הגמרא, אָמַר רַבִינָא, הנידון אם חוששין לְעִכְבָּרִים 
בספינה אִיפָא בַּינֵיִיהוּ [-זהו ההבדל ביניהם], מר - תנא קמא פָבָר, 
חיישִינן - אף בספינה חוששים שמא יש בה עכברים, ולכן אי אפשר 


עצם המצאותו של ספר התורה בבית הקברות. ואולם לדעת שאר הראשונים שכתבו 
על דברי הברייתא ש'ספר תורה בזרועו וקורא' הוא לאו דווקא והוא הדין שאין לו 
לקרוא בעל פה, ולפיהם עיקר האיסור הוא משום הקריאה בלבד, לא שמענו מהברייתא 
שיש איסור לאחוז או להכניס ספר תורה בבית הקברות אם אינו קורא בו. ואכ::=Eת‏ 
הרי"ף היא שאין איסור להכנס עם ספר תורה אלא אם כן הוא קורא בו. 

וג. המת נחשב 'רש' לפי שאינו יכול להשיב על הטובות שגומלים עמו. מהרש"א 
(מ" ד"ס מסוס). 

וד. כתב המהרש"א (עס) [לשיטתו שהמת נחשב רש משום שאינו יכול להשיב על 
הנעשה לו] שהחירוף הוא בכך שהרי הוא כאילו אומר שגם הקב"ה לא יוכל להשיב 
לו על לועגו למת. 

טו. ואפשר לפרש שקושיית הגמרא היא גם על מה שמשמע במשנה שהמהלך בבית 
הקברות חייב בקריאת שמע ובתפילה, שלפי מה שמבואר בברייתא שהוא פטור מן 
התפילין משום לועג לרש, ודאי שהוא פטור מטעם זה גם משאר המצוות. צל"ח (ד"ס 226). 
לכאורה קושיית הגמרא, שבמשנה מדוייק שהמהלך אינו פטור מן התפילין לעומת 
האמור בברייתא שהוא אכן פטור, אינה מובנת, שהרי בברייתא אין מבואר שהמהלך 
בבית הקברות פטור מן התפילין, אלא רק שאסור לו להניחן בפני המתים ועליו לצאת 
מבית הקברות בכדי להניחן, ואין בכך כל סתירה לדיוק מן המשנה. וביאר הצל"ח 
(פס) כי קושיית הגמרא היא לדעת רב פפא, שהעמיד את מה ששנינו שהאונן פטור 
מכל המצוות באופן שהוא נמצא בביתו של המת ואין לו בית אחר ללכת לשם, ואם 
כן גם מה שדייקנו מהמשנה שהמהלך בבית הקברות חייב מדובר אפילו באופן שאין 
לו מקום אחר ללכת לשם, ועל כן הקשתה הגמרא שבברייתא מבואר שבאופן זה הוא 
פטור. אמנם הדברי דוד (ד"ס מתו) הבין בדעתו של רב פפא שאף אם יש לו בית אחר 
אינו חייב לילך לשם, שגם בכך יש משום כבודו של המת שלא יעזבנו וילך למקום 
אחר, ומשום שאם לא כן לא היתה הברייתא אומרת שהוא פטור מכל המצוות כאשר 
באמת הוא חייב ללכת לבית אחר ולקיימן. ועל כן ביאר שעיקר קושיית הגמרא 
מברייתא זו היא על הסיפא של הברייתא שהובאה לעיל ששנינו בה שבשבת חייב 
האונן בכל המצוות ואפילו בפני המת, ומשמע שאין בכך משום לועג לרש [ובשאר 
ימות השבוע פטור רק משום שהוא טרוד במצות קבורתו או שמירתו], והרי שנינו 
שהמהלך בבית הקברות אינו מניח תפילין משום לועג לרש. 

טז. ב"ח (פו"ס סי עס ס"6) וט"ז (פס סק"). אבל לדעת המגן אברהם (טס סק"ל, נניפור 
סמסנית סקל סי על סק"ד), הכוונה בתוך ארבע אמות של בית הקברות. 

יז. נקם רבי אליעזר בן יעקב קריאת שמע ולא דברי תורה, לפי שרק קריאת שמע 
אין לקרוא בפני המת, אבל מותר ללמוד תורה בפניו [אולם לא לימוד תורה ברבים]. 
מרומי שדה (סוטס מג: ד"ס מת). והתפארת ציון (סוטס פס) כתב שאף אסור ללמוד תורה 
בפניו, ונקט קריאת שמע להשמיענו שאף שזמנה עובר לא יקראנה בפני המת, וכל 
שכן שאר מצוות. 

יח. וראה ילקוט ביאורים בעבר וקרא, האם עליו לחזור ולקרוא. 


פרק שלישי 


ברכות 


ששניהם יקראו ויתפללו כאחד, אלא האחד ישמור את המת מהם 
וחבירו יקרא ויתפלל, וּמר - בן עזאי פָבַר, ?א חיישינן [-אין 
חוששים] לעכברים בספינה"י, ולכן יכולים שניהם להניחו וללכת יחד 
לקרוא ולהתפלל. 


הגמרא מבארת דינים שונים בכבוד המת: 

תְּנוּ רִבָּנָן בברייתא, הַמוליף עַצמות של מת ממַקוֹם לְמקוֹם, הָרִי 
זֶה לא יִתָּנֶם בְּדְמַקִיא [-בשק של עור] וִיִתִּנַם על גַּבִּי חמור 
וְיִרפָב עָלִיהֶם, מִפָּנִי שבכך הוא נוֹהג כָּהֵם מִנְהַג בִּזִּיון, וְאם היה 
מתירא מפני נְכְרִים וּמִפָּנִי לסָטִים, והוא צריך לרכב על הסוס ולרוץ 
כדי לברוח מהם, מוּתֶּרי". וּכְדְרְך שָאָמָרוּ בַּעְצָמות, פֵךְּ אָמַרוּ 
בְּמְפֶר תּוֹרָה. 


הגמרא מבארת את הסיפא של הברייתא: 

שואלת הגמרא, אַהָיִיא - על איזו הלכה נאמר 'כדרך שאמרו בעצמות 
כך אמרו בספר תורה', אילִימַא אֶרִישָא - אם נאמר שנאמר כן על 
ההלכה שברישא, שאין לרכב על גבי עצמות, ובאה הברייתא לומר 
שכמו כן אסור להניח ספר תורה על החמור ולרכב עליו, פּשִׁיטא, מי 
גֶרַע [-וכי גרוע] סָפָר תורה מַעַצַמוֹת, ולא היתה הברייתא צריכה 
להשמיענו דין זה. מסיקה הגמרא, אֶלָא ודאי נאמר זאת אִפִיפָא - על 
ההלכה האמורה בסיפא, שאם היה צריך לברוח מפני הנכרים או מפני 
הליסטים יכול הוא לרכב על גבי עצמות, ובאה הברייתא לומר שכמו 
כן מותר באופן זה לרכב על גבי ספר תורהי. 


דין נוסף: 
אָמר רַחֲבָה אָמַר רב יְהוּדְה, כָּל הַרואֶה את המת עובר" וְאֵינוֹ 
מלוּהוּ לפחות בשיעור של ארבע אמותי", עוֹבַר משום ילוֹעג לרש 


יט. בית יוסף (לו"ס סוף סי" עס). 

ב. ולפי זה, אם הוא מתרחק ארבע אמות מהקבר קורא קריאת שמע ומתפלל אף 
שהוא רואה את הקבר, וכן אם עשה מחיצה מותר לו לקרוא ולהתפלל אחר המחיצה 
אף בתוך ארבע אמות, שאינו מקומו של המת ואין בכך משום לועג לרש, אבל מי 
שמתו מוטל לפניו או שהוא משמר את המת פטור אף באופנים אלו [לדעת רב אשי 
שהלכה כמותו]. בית יוסף (יו"ד סי" פסו סמ" ד"ס כתנ סרענ") בשם הרשב"א (טו"פ, מ"ג 
סי" 5). 

בא. בעוד תנא קמא דיבר על קריאת שמע, נקט בן עזאי בלשונו 'ומתפללין'. וביאר 
השפתי חכמים (ד"ס סיו), שתנא קמא בא להשמיענו שאין להניח את המת בלא שמירה 
אפילו לקריאת שמע שהיא מהתורה, ובן עזאי בא להשמיענו שהדבר מותר אפילו 
לתפילה שהיא מדרבנן. 

בב. דין זה שאמר בן עזאי נכון גם ברישא לגבי משמר יחידי, שאם הוא בא בספינה 
מניח את מתו ומתפלל. מה שאמרו בן עזאי בסיפא דווקא, הוא בכדי להשמיענו חידוש 
גדול יותר, שלא רק אם היה שומר אחד עם המת, שאז יניחו ויקרא קריאת שמע 
ויתפלל כדי שלא יבטל מצוות אלו משום חשש מועט שמא יהיו עכברים בספינה, 
אלא אפילו אם היו שנים, שיכולים הם לשמור על המת בלא להתבטל מקריאת שמע 
ותפילה על ידי שהאחד ישמור וחבירו יקרא, אף על פי כן יכולים הם להניחו ולהתפלל, 
משום שאין כלל חשש לעכברים בספינה. צל"ח (ד"ס כן עוסי). 

בג. ראה בילקוט ביאורים שהובאו דברי החכמת אדם (סוף קונטנס מנת מפס) בביאור 
מחלוקת תנא קמא ובן עזאי. 

בד. רש"י (ד"ס דסקיס, כתונות כֿו. ד"ס דסקיB).‏ ורש"י בפסחים (יג. ד"ס דיסקיש) פירש שהן 
שתי מילות מחוברות, ופירושן שני שקים. ובערוך (עלן זיופק) הוסיף לבאר שהם שני 
שקים מחוברים שמונחים על החמור אחד מצד זה ואחד מצד זה. 

בה. הברייתא השמיעה דין זה גם בנכרים וגם בליסטים משום שבכל אחד יש חידוש. 
בנכרים החידוש הוא, שאף שהוא ספק אם יבזו את העצמות, והיינו סבורים שאין לו 
לבזותם בודאי [בישיבתו עליהם] משום ספק זה, מותר בדבר, שמותר לבזותם בזיון 
מועט משום ספק בזיון גדול. ובליסטים החידוש הוא, שאף שהם באים עליו ולא על 
העצמות, אף על פי כן מותר לו לבזותם כדי שיוכל לברוח ולהציל את עצמו. פרשת 
מרדכי (ד"ס מפני). 

בו. תוספות (ד"ס וילכנ) ורא"ש (סי ז) בדעת הרי"ף. וראה עוד ילקוט ביאורים בענין 
זה. 

בז. ואף על פי שאין נושאים אותו לקוברו אלא ממקום למקום. רבינו יונה (ד"ס כנ 
סכופס) [אמנם ראה בית יוסף (יו"ד סי" עס ס"ג ד"ס 6מר כסנס) שמדברי הטור לא משמע 
כן]. 

בח. רבינו יונה (פס), רא"ש (סיי פ). וכתב הפתחי תשובה (סי' עס סק"נ) בשם יד אליהו 
(סו"פ, סי כד), שזה דווקא אם יש לו מלוים לפי כבודו, אבל אם אין לו מלוים לפי 
כבודו צריך ללוותו עד קברו [וראה בכתובות (".) כמה הוא לפי כבודו]. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


ל)סטס דף מגא 
3) [מו"ק טז:], ג) עיין 
תוס' מו"ק כג: ד"ה ואין 
מה שהקשו על זה, 
ל) עיין מדות סוף פ"ד, 
ס)כב:, ו) עיין מו"ק 
כב. ובמלא הרועים כאן, 
ז) הי"ב, ק) דפרקין ה"ה 
(כח ע"א), 0) קדושין 
לא., *) עיין רש"י מנחות 
מג: ד"ה שקולה ותוס' 
שם לט. ד"ה לא, כ) עיין 
מגילה לא: ובתוס' שם 
ר"ה ר"ח, ‏ 00 [ועיץ 
תוספות פססיס מ: ל"ס 
5 ופוס' כ"כ עד ע"b‏ 
ד"ס פסקי ותום' (לה 
ק": ד"ס 335 ותוס' 
ע"ג קס: ד"ס 536]. 


הנהות הב"ח 


() תופ' ‏ ל"ס וליו 
מנרך וכו'. (נמײפקו 
מנקונרו ‏ ששוב פיט 
קוברו אבל: (כ) תוס' 
ד"ס (מסר וכו'. פיי 
כטליתותיסן וליכא מפוס 


לעג. [ע"ם כמנסות 
ומרלס לסגסתו 5"ע]: 
(ג) בא"ד. וגדול 
סמנווס | וכו' | וקשה 
מההיא דסמכלת : 
(ל) בא"ד. מסנסי 


(ותי"ר הא דקסיכיס 
סניפית | משום דנילים 
עולס: 


אוצר הכמה -- 


רב נסים גאון 


פרק ג 
דאמר מר מת תופש ד' 
אמות לקוית 
שמע. עיקרה במסכתא 
סוטה | בפרק משוח 
מלחמה (דף מג) כי אתא 
רב דימי אמר ר' יוחנן 


יעקב"שו ג \וושש די אמות 
לקרית | שמע דכתיב 
(משלי יז) לועג לרש 


חרף עושהו: 
SK‏ 


תורה אור השלם 
א) ָקֶם אַכְרָהֶם מַעֵל 
פְנֵי מָתו וידַבֵּר אֶל בְנִי 
חת לאמר: (בראשית כג, ג| 
ב גר וְתוֹשֶׁב אָנֹבִי 
עַמְכֶם תְּנּ לי אַחְזָת 
קָבָר עַמָכֶם וְאֶקְבְּרֶה 
מַתִי מִלְפנָי: 
[בראשית כג, ד] 

ג לעג לָרֶש חָרֶף עשָהוּ 
שָמַחַ לְאִיד לא ינְקָה: 
[משלי יז, ה] 

ד מְַוָה ײַ חען רל 
וּנְמַלוֹ ישׁלֶם לן: 
[משלי יט, יז] 

ה) עשק דָל חַרף עשהו 
וּמְכַבְּדוּ חנן אָביוּן: 
|משלי יר, לאן 
הפ המים ירעים 
שָיָמָתוּ וְהַמַתִים אִינֶם 
וֹדְעִים מָאוּמָה וְאִין 
עוֹד לָהֶם שָׂכֶר כ 
נשְבָּח זְכְרֶם: |קהלת ט, ה] 
ו בְנְיָהוּ בֶן יְהָֹדֶע בָּן 
איש חי(ל) רַב פְּעָלִים 
מִקְבְצְאַל הוּא הִבָּה אֶת 
שנִי אֲרָאֵל מוֹאָב וְהוּא 
ירד וְהַכָּה אֶת הָאָרִי 
בְּתוך| הַבּאר בָּוּם 
הַשְׁלְג: [שמואל ב כג, כ| 


משנת ראשונים 


ואין מברכין עליו. דלא 
תימא הוא אין לו לברך 
אבל אחרים יאכלו עמו 
ויברכו ברכת המוציא 
ויצא הוא בשמיעה וכן 


אין מזמנין עליו. [תוספות הרא"ש] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ואין מברכין עליו. 6ין כריך שיכרכו לו תכיס ככרכת סלפס": 
ואין מזמנין עליו. פֿין מנטרף עס סלטס לזימון: תשמיש המטה 
איכא בינייהו. (ר"ש סיינ" 36( כעונס כקכת: קתני מיהת פטור 
מק"ש ומכל ברכות. ולפילו כססו וכל ככית סכיכו: תרגמא. 


(ס דפני פטור 6מי טפין כו כים 
לחר דקלמר ממזיר סניו וסוכל: 
רב אשי אמר, לעולס 6כול5, ומסניפין 
כמי פיכו ככים 6סר נמי פטר ליס, 
דכל סמוטל עניו נקוברו קרי מוטל 
לפניו: ווקם אברהם ונ" וכתיב 
ואקברה מתי מלפני. וססיb‏ סעתק 
כו כפניו סוס: משמרו. ללס לפכ 
סלינו קכוכו 556 מסמכו: תופס 
ד' אמות לק"ש. סססור נקכות כפוך 
6רבע פמות סלו מסוס ועג (רט: 
פטור מק"ש. מסוס דעוסק כמנוס: 
חוששין לעכברים, סנל קמ סיק 
נעכנריס פס" נקפייס: דסקיא. 
מרכֿוף גלול של עור: ואם היה 
מתירא. ולריך | (ככו3 על ססוס 
וללון: אלא אסיפא. פס סיס מתירb‏ 
כוכנ: מלוה ה' חונן דל. קלי כיס 
מלוס" פת סמקוס מי קמוגן ת סדכ, 
ופֿין לך דל מן סמת וסמלוס ותו 
כו מלוס לת סמקוס: דלייה. 
סגכיסגו: לא שנית. כ סזרת עליו 
פעס סניפ כלי קפתנוכן כו: אלו 
צדיקים. ומקי יודעיס סימותו נופניס 
% מס יוס סמיתס ומוקכיס יליסס 
מן סענירס, ורסעיס פינס יולעיס 
מפומס סעוסיס ע5מס כסינס יודעיס 
ומועליס: הוא הכה. סטפיל 6ק 
ססניס של דוכות מסני מקדטיס טנ 
סיס כסס כמותו: אריאל. זס כית 
סמקלט, קנק' סוי פכיפ פֿריםנ קרים 
סנס דוד (ישעיס כע): מואב. על קס 
טננפו דוד דלתי מכות סמולציס: 
גזיזי 


/ 


ואין מברכין עליו ואין מזמנין עליו ופטור 
מקריאת שמע ומן התפלה ומן התפילין 
ומכל מצות האמורות בתורה ובשבת מיםב8 
ואוכל בשר ושותה יין ומברך ומזמן ומברכין 
עליו וממנין עלו וחיב בכל המצות 
האמורות בתורה רשב'ג? אומר מתוך 
שנתחייב באלו נתחייב בכולן וא'ר יוחנן 
מאי בינייהו תשמיש המטה איכא בינייהו 
קתני מיהת פטור מקריאת שמע ומן התפלה 
ומן התפילין ומכל מצות האמורות בתורה 
אמר רב פפא תרגמא9 אמחזיר פניו ואוכל 
רב אשי אמר כיון שמוטל עליו לקוברו 
כמוטל לפניו דמי שנאמר" * ויקם אברהם 
מעל פני מתו ונאמר > ואקברה מתי מלפני 
כל זמן שמוטל עליו לקוברו כמוטל לפניו 
דמי. מתו אין אבל משמרו לא והתניא 
המשמר את המת אע"פ שאינו מתו פטור 
מק"ש ומן התפלה ומן התפילין ומכל מצות 
האמורות בתורה משמרו אע"פ שאינו מתו 
מתו אע"פ שאנו משמרו. מתו ומשמרו 
אין אבל מהלך בבית הקברות לא והתניא 
*לא הלך אדם בבית הקברות ותפילין 
בראשו וספר תורה בזרועו וקורא ואם 
עושה כן עובר משום *לועג לרש חרף 
עושהו התם תוך ארבע [אמות =] הוא 
דאסור חוץ לארבע אמות חייב" דאמר מר 
* מת תופם ד' אמות לק"ש הכא חוץ לד' אמות 
נמי פטור": גופא ?המשמר את המת אע"פ 
שאינו מתו פטור מקריאת שמע ומן התפלה 


ומן התפילין ומכל מצות האמורות בתורה היו שנים זה משמר וזה קורא 
וזה משמר וזה קורא בן עזאי אומר היו באים בספינה מניחו בזוית זו 
ומתפללין שניהם בזוית אחרת מאי בינייהו אמר רבינא חוששין לעכברים 
איכא בינייהו מר סבר חיישינן ומר סבר לא חיישינן: ת"ר יהמוליך עצמות 
ממקום למקום הרי זה לא יתנם בדסקיא ויתנם על גבי חמור וירכב עליהם 
מפני שנוהג בהם מנהג בזיון ואם היה מתירא מפני נכרים ומפני 
לסטים מותר וכדרך שאמרו בעצמות כך אמרו ‏ בספר תורה אהייא 
אילימא ארישא פשיטא מי גרע ספר תורה מעצמות אלא אסיפא: אמר 
רחבה אמר רב יהודה" יכל הרואה המת ואינו מלוהו= עובר משום % לועג 


4 לרש חרף עושהו ואם הלוהו מה שכרו אמר רב אסי עליו הכתוב אומר 


""מלוה ה' חונן דל ומכבדו חונן אביון": רבי חייא ורבי יונתן הוו שקלי 
ואזלי בבית הקברות הוה קשדיא תכלתא דרבי יונתן אמר ליה רבי 
חייא ™! דליה כדי שלא יאמרו למחר באין אצלנו ועכשיו מחרפין 
אותנו אמר ליה ומי ידעי כולי האי והא כתיב והמתים אינם יודעים 
מאומה אמר ליה 9אם קרית לא שנית אם שנית לא שלשת אם שלשת 
לא פירשו לך > כי החיים יודעים שימותו אלו צדיקים שבמיתתן נקראו חיים 
שנאמר !ובניהו בן יהוידע בן איש חי רב פעלים מקבצאל הוא הכה 
את שני אריאל מואב והוא ירד והכה את הארי בתוך הבור ביום השלג 


נלעתך סור ס"ת סנכ כנניפיס ונכתוניס ספיר דמי מדנקט ס"ת ול מסמכר נומר מטוס טריופ6 דנכליס ופסטיס לסb‏ 
פטיטל דמותר למס יסיס סוכ ועוד דכסדיל למר כירוpלמי"‏ דסקיל מל6ס ספליס מו סיו כס ענמות םל מת סכי זס מסטינן ל6סוכיו 
ורוכנ עניו: 47% אסיפא. מקוס (קטיס מופכ לככונ עליסס וס"ס לוכיו מופכ פפילו ננפ נסטיס: לר/]ך באין אצלנו 
ועכשיו מחרפין אותנו. ותימס וס פמכי" כפ' ספכנת (פנמות דף מ) ססי טעת0 ודסי רמינן כיס פי' נופנין כיכית כטליתותיסן (3) מסוס 
(ועג ככם וי"ל דס"פ סכל דמנייסין פותס כמס סססייס מכֿוויס וסמפיס פֿיגס מכוויס וגלול סמכווס וכו (ג) וססי דסתכנת סייו דרמו 
סוטיס למתיס ועכטיו פנו מסנקין פותן ומלי סנ סומר כ"ת לוק סס ססיו כגיליס כולס. כסייסס לכוט. טנית כל' כנפות ונוע 
לית וגס לכל סעוסקיס כסס יק (סס כיכית וסוס לועג ככם ס כ סיס לסס יפית פו מסוס דכתיכ ללורתס נלור תס לככ 6גו שגס 
בחייגו לין מנסגינו (נבום תמיד כֿיכית 6 סוי כמיין כסו סוי כמו לעג כרם וכ"ת כסיס נלותס טסיס לסס כמייסס 6"כ יסיס פועג 
כרט 65סריס ועוד פר"ם סטמע מסנטי נומי"ר (ד) דמסיריס סנכית דֿיכית עונס כמנין תרי"ג עס מ' מוטין ופמסס קטליס" וס גוכם 
ית רפס כפיכו קייס כל סמוכס ומימזי כטיקכ וזס כ נסיל דגס מייס עפס למס כונטיס סכ כ קיימו כל ספוכס כולס ומיסו 
י"כ דסנו סומכיס על מסכת סמות (פייכ) טפוס כ סוכ נכניו סטינו תכנת מפפיניוני וע"פ קהגמרל סולק עליו יש דנריס עפ 
מניסין סגמ' סנו וסנו עוטין כספליס סמיוניס כמו ממזון ישעיסו>* כפסיקת וכמו ויל טים כגמ' (מגעס דף ₪.) דכפענים קוכין כרכום 
וקללות וכמס' סופליס (פיייו) עפרם ויסכ וסריכנ"b‏ סיס כגיכ טנ נססיכס מן סכנף 536 לקוקלס ונסדקס כפוך סכנף נמפוקי נפסיס מפנוגתb‏ 
לס סס סיינין כ5יפית יש סס יכית וס כו סכי סס מכוסין%: /₪[" אריאל מואב. על טס דול וסלמס קכנו פת סנית ונפו רות סמולניס: 


כלומר אין מחזירין שיאכלו אחרים עמו כדי שיברכו אחרים ברכת המוציא ויפטר 
גם הוא שאין צריך דבלאו הכי פטור, ובירושלמי אומר דאין מברכין ר"ל שאם היו מברכין ברכת המוציא לא יענה אמן, 
וה"ג התם בירך לא יענו אחריו אמן, ברכו הם לא יענה אחריהם אמן. [רבינו יונה דף י: מדה"ו] 


[המשך בסוף המסכת] 


יח, 


וסתני פטור מסקיעת סופר לית נך למימר בתוכ ונ כי"ט 
כתמיס ומטני "ר תנינפ מכיון קסו זקוק לסכין לו פכון ופכריכין 
כדתנן (ײנם קנ) מסטיכין על ספמוס סנכי כו פכון ופכליכין 
כמו קסול גוס6 מספו דמי פנמל מסמע דנקנתות ו"ט לינו רעי 


נכרך ולסספלל לטכוד לסתטיך כו על 
ספמוס לסניb‏ פכון ופכריכין וקסי 
מסיפ דקתני נטנת מנרכין ענו 
ומזמנין עגיו וכן תני נמי כירוסלמי 
ד" כסול לככ כסכת ‏ מיקנ וסוכל 
ומכרך ועוניס 6סריו פמן. וסומר 
סר"י דפניגי 6סדדי כישס וסיפb‏ 
כירוסלמי. | ורי (תנל סיס ומר 
דספטר. (יטנו דודלי לס דעפו 
(ססטיך על ספסוס 15 יש לגו לומל 
דטרוד (ססטיך ‏ וינו | לעפי (כרך 
6 נסיס מיירי | כקקין דעסו 
(ססטיך על ספמוס ומיסו הפי טעמ 
טייך לטעמb‏ דמסוס כנולו. ומן 
סירוסלמי | דמסני דפטור מנטילם 
לונ דמיירי כו סמועל דטכוד 
לס מסלו כמדנו סכתול סמועל 
סייך נינות ‏ כסמתו מוטל כפניו וכיון 
דכסמוטל נפניו סייך 6נינום כי מוטל 
עניו כקוכלו כמוטכ (פניו דמי. וכן 
ליפכ מי סמתו מוטל פניו. וסין 
עליו פקוכרו יו נוסג 6נינות. וכן 
מסמע כילוסנמי נמסר (רניס לוכל 
נטר ועופס ײן נמסל נלתפיס 
כנמסר (ככיס | ועל ככסך גמקל 
נבניס כ"כ מפי' עסניו דלי ענ 
נפניו מיפוק ניס סמיד סל ענו 
6כלום מסיכ מפתת כיפו" וכיון דל 
סל עניס פײינות "כ דס טלינו 
יכול כקבור מתו כגון דס טמק 
כנית סלסוכיס ופין סמועל מניסו 
קורו גרס ספין סייב (נסוג כו 
פניגות ססכי 6ין זס פוטל עליו 
נקכרו מסני סנו יכול לפדוסו 
ולסופילו נקכרו כלמני כמסכת 
סמסות (פ"נ") נתילפו כעליו מנקוכרו 
מססכנין ענו ופסיק מיניס פורק 
נינות מיסו כקותו סספסו מוטל גס 
יכות פינו סייב דנ דמי לנפיסטו 
מנקוכרו (6) סקס פיט קונלו תו 
6 סכ עדיין סוס מכסה פס 
יוכל כעסות פטכס עס סמוסל לסניתו 
לקכרו וכן מעטס דר' 6ליעזר בר"ם 
בכ מכֿיעס (דף פד:) דפסק מנות 
6נינות ומעקס שמסס פסותו של ריס 
כקכת וסודיעו כו כמוכלי סכ כעיר 
לפרק ולככ כטר וסתס ײן ומר 
כיון סיס לס כעכ קמינ כקכוכתס 
פיט פסור כנסר ויין ופפסר עגס 
כ" פס סיס? כעיר ענמו סיס מיקג 
מסותו סטעס: |כפךר תורה 
בזרועו וקורא. וסו סדין דעל פס 
פור (קמות: |ירכב עליהם. 
6 6י מססינן נמתוריו על ססמור 
ספיר דמי וכן ק"ת ולפיט פס 


כ 


עין משפט 
נר מצוה 


ה א מי" פ"ד מסנכום 

תפינין סנכס כג ופי"ד 
מסנכות כל סנכה יג [ופ"י 
מסל' ק"ת הנכס ו] סמ"ג 
עטין ככ טוס"ע מו"ם סימן 
מס סעיף 5 וסימן עס סעיף 
ז [וטול סו"ע יו"ד סימן 
רפכ סעיף ד וסי' ססז סעיף 

3 

| ב מיי" פ"ד מסלכות 

ק"ש סלכס ג עוש"ע 
סו"ס סימן על סעיף ג ל 
וכיו"ד סימן סמ סעיף \': 
| גמיי" פי"ד מסנכות לבכ 

סנכס י"ל סמג עטין 3 
טור סו"ע ו"ל סימן מג 

סעיף יול: 

[ד פיי" פ"י מסל' ס"ס 
סלכס י טום"ע י"ד סי" 
רפכ סעיף ג']: 

ח ד (עיי' וקמג טס) טול 

סו"ע יו"ד סימן ססb‏ 
סעיף ג: 

[ה עופ"ע פו"ס סי" כג 

סעיף 6' וניו"ד סי' ססו 
סעיף ד]: 


הגהות וציונים 


6] עיין | פני יהושע 
וצל"ח שהקשו דסיפא 
דברייתא ובשבת מיסב 
וכו' ופלוגתא דרשב"ג 
וכן הא דא"ר יוחנן הוא 
ללא צורך כאן ואינם 
שייכים לעיקר קושיית 
הגמ': 3] [במ"ק איתא 
רבן גמליאל וכן איתא 


בשמחות] (גליון): 
ג] בכת"י תרגמא רב 
פפא ותיבת "אמר" 
ליתא: 7] בילקוט 
שמעוני (חיי | שרה) 
הגירסא שנאמר 


ואקברה מתי מלפני 
אטו ההיא שעתא 
קמיה הוה רטיא 
והכתיב ויקם אברהם 
מעל פני מתו אלא כל 
זמן | (והיא 
העיקרית דק"ס, ועיין 
תורה | תמימה שם): 
ס] כ"הבכת"י:1] בכת"י 
שרי (וכ"ה | ברי"ף 
וברא"ש): ]] בכת"י 
ובדפו"י נמי אפור וכ"ה 
ברי"ף וברא"ש: 
ק] [בשאלתות פ' חיי 
שרה א" אמר רב 
יהודה | אמר ‏ ר2ן] 
(גליון): ‏ ע] בהלכות 
גדולות (ברכות פ"ג) 
גורס ואינו מלוהו ארבע 
אמות וכ"ה בכת"י, וגיי 
הראשונים | אינה כן 
(דק"ס) ומ"מי כתבו 
הרא"ש ותר"י ולפחות 
ילוהו ד' אמות: *] וגי' 
הבה"ג והרי"ף והרמב"ן 
(בתוה"א) מלוה ה' חונן 
דל ונמלו ישלם לו 


הגירסא 


ול"ג ‏ "ומכבדו חוגן 
אביון" שפסוק אחר 
הוא: כ]נ"א מלעיגין 
(גליון) | וכ"ה בתוס' 
דפוי וליג תיבת 


"אותנו": (] במו"ק כג 
ע"ב פירש רשיי מותר 
בתשמיש המטה עיי"ש 


(שפתי חכמים) ומש"כ 
רש"י "אבל" הגמרא 
מיירי | מ"אונן" (שם): 


מ] קרי ביה מְלָוָה, מְלוָה 
את המקום וכו' (כ"ה 
בדפוס וינציא רפ"א): 
(] הס"ד ומה"ד "כיון 
שמוטל עליו לקברו" כוי 
כצ"ל ויתר שבנתיים 
נמחק (ברכת ראש) ורייל 
דהתוס' מכאן ולהלן קאי 
על דברי רב אשי בעמוד 
זה, וכ"ה בתור"י החסיד: 
ק] הלשון מגומגם ונראה 
דצףיך לתפך הג וצ"ל 
ואפשר שגם אם היה 
ר"ת בעיר עצמו וכוי 
(מראה 

בתור"פ: 
נראה דאף בס"ת 
ש"ד מדנקט בסיפא 
פ"ת יייכצ'יל - רשיא 
(גליון): פ] [ודקאמר 
אלא אסיפא כצ"ל 
והד"א רש"א] (גליון) 
ובדפו"י הד"א וחסר 
תיבת ודקאמר, ולפנינו 
הוא ע"פ רש"ל דפו"ר 
וכ"ה בתור"פ: 5] ומאי 
טעמא כצ"ל רש"א 
(גליון): ק] תנדב"א רבא 
פכ"ו ד"ה לא תשא וכו' 


עיי"ש, עיין מהרש"א ולדעתי הני תיבות "משום דכתיב לדורתם לדור תם" יצדק אחר ועוד אמר ר"ת וכו' וכמו 
שכתבו בתוס' ב"ב עד ע"א ד"ה פסקי עיי"ש (רש"ש טויבש): 
שהכוונה "הסירו תכלת", ובתוס' נדה סא ע"ב ד"ה אבל הגיי התירו תכלת (מלא הרועים): 


ל] עיין ברא"ש הלכות קטנות (הל' ציצית סי' ט) 


ק] פ' חזון: 


מי שמתו 


חרף עשהו (מעני יז ס)=. וְאֶם הַלְוְהוּ [-ליוהו] מה שֹׂכָרוֹ, אָמַר רב 
אִפִי, עָלָיו הַכָּתוּב אומר (פס יט ז) 'מלוה ה' חונן ךל וְגְמָלוּ ישָלֶם 
לו'", ודורשים את הכתוב כאילו נאמר 'מלוה', כלומר מלוה את ה' מי 
שחונן את הדל, שהמלוה את המת שהוא דל'" ובכך הוא עושה עמו 
הסד; נחשב כאילו הוא מלוה את הי, והי ישים. לו גמולה וכן נאמר 
פס יד (6) 'עשק דָּל חַרֵף עשְׂהוי וּמְכַבְּדוּ"י חוֹנן אַבְיוֹן', שהמכבד 
את ה' הוא מי שחונן את האביוןלי. 


יח. [ג] 


*י 


הגמרא מביאה נידון אם המתים יודעים מהנעשה בין החיים: 
רַבִּי חיָיא וְרַבִּי יונְתֶן הָווּ שָקְלִי וְשֶזְלִי [-היו הולכים]" בְּבֵית 
הַקָּבְרוֹת", הָוָה קְשדְיָא תִּכְלְתָּא דְּרבִּי ווֹנָתֶן - והיו נגררות 
ציציותיו" של רבי יונתן על גבי הקברים בדרך הילוכו. אָמַר ליה 
רַבִּי חייא לרבי יונתן, דַּלְיִיה - הגבה את ציציותיך שלא יגררו על 
גבי הקברים, כְּדִי שלא יֹאמְרוּ המתים, לְמַחַר"" הם מתים וּבָאִין 
אֲצְלַנוּי, וְעַכְשיו מְחֲרְפִין ומביישים אוֹתָנוּ, בכך שהם מראים לנו 
שהם מקיימים מצוות ואילו אנו איננו יכולים לקיימן". 


= ראה ביאור הפסוק בהערה לעיל על דברי הברייתא שם 'ואם עושה כן עובר 
משום לועג לרשי. וכתב הטור (יו"ד סי פפג) בשם הרמב"ן, שאם לא ליוהו יש לנדותו. 
ל. ראה לעיל בהערה בשם המהרש"א אודות ביאור הפסוק 'לועג לרש חרף עושהו', 
ועל פי דבריו שם ביאר את הפסוק המובא כאן, שאם חונן את הדל הרי הוא מלוה 
את הקב"ה, שאף שהדל אינו יכול להשיב, ישיב הקב"ה בעבורו. 

לא. שאין לך מי שהוא דל יותר מן המת. רש"י (ד"ס מלוס). 

לב. שהעושק את הדל כמחרף את ה' שעשאו. 

לג. מכבד את עושהו [האמור קודם], הוא הקב"ה. 

לד. וראה צל"ח (ל"ס עניו) מדוע הקדימה הגמרא את הפסוק 'מלוה ה' חונן דל' לפסוק 
'ומכבדו חונן אביון' שהוא קודם לו בסדר הפסוקים. 

לה. וכתב הבן יהוידע (ד"ס סווס) שהמפרשים פרשו את הלשון 'שקלי ואזלי', שהיו 
לוקחים את ניצוצי הקדושה, שהיו עושים בירור בהילוכם. וכתב עוד, ולי נראה שהיה 
דרכם לשקול בפלס בשכלם את ההליכה שלהם קודם שילכו, להבין את הנולד ממנה, 
ולדעת הטובה היא אם רעה, ולא ילכו כאשר יעלה הרוח בלב האדם'. 

לו. והלכו שם להשתטח על קברי הצדיקים. כתבי הרמ"ע מפאנו (מ6מכ הנפם, מ"ס פ"ל). 
לז. 'תכלתא' פירושו ציצית [ואין הכוונה רק לחוט התכלת], ראה רש"י בסוכה (י. 
ד"ס רמס). 

לח. 'מחר' לאו דוקא, אלא יש מחר שהוא לאחר זמן. שפתי חכמים (ד"ס למתכ). 
לט. נחלקו המפרשים מהי הכוונה 'למחר באים אצלנו'. בפשטות הכוונה שלמחר הם 
מתים ובאים להקבר עמנו [ראה גם שפתי חכמים (ל"ס (מפכ)]. ובעץ יוסף (ד"ס למתכ) 
פירש, למחר באים למדרגתנו, שאחר שימותו יהיו חפשים מכל המצוות. ובגליוני הש"ס 
(לסלן ע"נ ד"ס (שנס) פירש שהכוונה שלמחר באים להתפלל אצלנו, וכמו שאמרו בתענית 
(טז.), 'למה יוצאים לבית הקברות וכו' כדי שיבקשו עלינו מתים רחמים'. 

מ. טור (פו"פ סי כג). וראה שם עוד שמשמע שמותר ללכת לבית הקברות בבגד שיש 
בו ציצית, רק שיזהר להגביה את הציציות. וכתב עוד בשם רבינו יונה (ד'"ס ₪ יסנך), 


פרק שלישי 


ברכות 


אַמַר ליה רבי יונתן לרבי חייא, וּמִי יַדְעִי כוּלי האי - וכי המתים 
יודעים כל כך ממה שנעשה בין החים, וְהָא כְתִיב [-והרי נאמר] 
(קסלת ט ס) 'כִּי הַחַיִּים יוֹדָעִים שָימַתוּ וְהַמָּתִים אִנֶם יודעים מַאוּמַה', 
וכל שכן שאינם יודעים מדבר קטן כזה להתבייש בו5". 


אַמַר ליה רבי חייא לרבי יונתן, אִם קָרִיתָ פסוק זה, לא שָנִית 
- לא חזרת עליו פעם שניה כדי שתתבונן בו, ואם שנִית, לא שַלְשַתָּ 
- לא חזרת עליו בשלישיתיי, ואַם שׁלשְׁתּ את הפסוק, לא פִּירְשוּ 
ל את כוונתו"י, שאינו מתפרש כלל על מתים ממש, אלא כפי שיבואר. 


רבי חייא מבאר את הפסוק: 
מה שנאמר 'כִי הַחַיִם ווֹדָעִים שִימותו, 'החיים' אֶלוּ הצדיקים 
שְׁבְּמִיתתַן נְקְרְאוּ חיים, ו'יודעים שימותו' היינו שהם נותנים אל 
ליבם את יום המיתה, ונמנעים מלעבור עבירה. וראיה לדבר שהצדיקים 
נקראים חיים גם לאחר מותם, שָנָאָמַר (פפופל ג' כג ס, וּבְנְיהוּ בַּן 
יְהויְדָע בָּן איש חֵייי רב פְּטָלִים מִקַּבָצָאֵל, הוּא הִכָּה אֶת שָנִי 
אַריאֵַל מוֹאָב, וְהוּא ירד וְהַכָה אֶת הָאֲרֵי בְּתוֹךְ הַכּוֹר כְּיוֹם 
חש לגה 


שדווקא בימיהם שהיו מטילים ציציות בכל בגדיהם ואי אפשר שיפשוט את כל בגדיו 
כאשר הוא הולך לבית הקברות מותר לו ללכת לשם בבגד שיש בו ציצית, אבל אנו 
שיש לנו מלבוש מיוחד לקיים בו מצות ציצית, אסור ללובשו בבית הקברות משום 
לועג לרש. ופסק בשולחן ערוך (טס ק"פ) שאם הוא מכסה את הציציות, מותר לו 
ללובשה בבית הקברות. 

מא. שפתי חכמים (ד"ס ופי ידעי). 

מב. משמע שהלומד וחוזר שלש פעמים אינו שוכח את תלמודו במהרה, וזה שאמרו 
(קילוטין 5) אל תקרי 'ושננתם' אלא 'ושלשתם'. עיון יעקב (ד"ס ולס). 

מג. וביארו הבן יהוידע (מו"ק טז: ד"ס 6ער) הפרשת מרדכי והמגיד תעלומה (ל"ס 5ס), 
על פי מה שאמרו בעירובין (גד:) שהרב מלמד את תלמידיו ארבע פעמים, שלכך אמר 
לו 'אם שלשת לא פירשו לך' והיינו שלא חזרת בפעם הרביעית. והמהרש"א (מו"ק טו: 
ד"ס 06 ביאר לשונות אלו באופן אחר, שאם 'קרית' במקרא, לא 'שנית' במשנה, ואם 
שנית במשנה לא 'שלשת' בתלמוד [כמו שאמרו ישלש אדם שנותיו במקרא במשנה 
ובתלמוד, ואתה לא שלשת ולמדת שליש בתלמוד], ואם שלשת 'לא פירשו לך היטב', 
שלא שמשת תלמידי חכמים די הצורך שיפרשו לך את דברי התורה. 

מד. כתוב 'חי' וקוראים 'חיל', והגמרא דורשת את הכתיב ולא את הקרי. תוספות (להײן 
ע"נ ד"ס כן). 

מה. להלן פירוש הפסוק לפי פשוטו ולפי הקרי. בניהו בן יהוידע היה 'בן איש חיל', 
כלומר גבורתו באה לו מאביו. והיה 'רב פעלים', שעשה פעולות רבות של גבורה. 
והוא היה מהעיר קבצאל. והכה את 'שני אריאל מואב', אריאל פירושו חוזק [מלשון 
'ארי אל'] וכאילו אמר אריה תקיף, והיינו שהכה את שני שרי מואב החזקים. והוא 
ירד והכה את הארי בתוך הבור', שהרג את הארי במקום דחוק שקשה להלחם בו. 
והיה זה ביום השלג, שאף שטבע האריה שבימים קרים הוא מתחזק, ואילו טבע האדם 
להיפך, שבימים קרים הוא נחלש מפני הקור, אף על פי כן התגבר עליו והרגו. מצודת 
דוד .גרלב"ג" (שפת)ל קס). 


ד ה טר rr‏ 


עם הוספות 


6) פוטס | דף מגא 
3) [מו"ק טז:], ג) עיין 
תוס' מו"ק כג: ד"ה ואין 
מה שהקשו על זה, 
ל) עיין מדות סוף פ"ד, 
ס) כב:, |)עיין מו"ק 
כב. ובמלא הרועים כאן, 
ז) הי"ב, ק) דפרקין ה"ה 
(כח ע"א), 0) קדושין 
לא., *) עיין רש"י מנחות 
מג: ד"ה שקולה ותוס' 
שם לט. ד"ה לא, כ) עיין 
מגילה לא: ובתוס' שם 
ד"ה ר"ח, () [ועיץ 
תוספות פססיס מ: ל"ס 
6 ותוס' כ"כ עד ע"b‏ 
ד"ס פסקי ותום' (לה 
ק": ד"ס 3:6 ותוס' 
ע"ג קס: ד"ס 536]. 


הנתות הביח 


(6) תוס' ד"ס וסינו 
מנרך וכו'. לנסייסקו 
מלקונלו | ששוב סיו 
קוברו אבל: (2) תוס' 
ד"ס. (מפר וכו\'. כֿיפֿית 
כטליתופיסן וליכא תפוס 


לעג. [ע"ם כמנסות 
ומרלס לסגסתו 5"ע]: 
(ג) בא"ד. וגדול 
סמכווס וכו' | וקשה 
מההיא דססכנת : 
(ל) בא"ד. מסנסי 


לותי"ר הא דמסיכיס 
סכֿיכית משום לכֹֿיפֿים 
עולס: 


רב נסים גאון 


פרק ג 

דאמר מר מת תופש ד' 

אמות לקרית 
שמע. עיקרה במסכתא 
סוטה | בפרק משוח 
מלחמה (דף מג) כי אתא 
רב"דימי אמר רי<לוחנן 
משום ר' אליעזר בן 
יעקב מת תופש ד' אמות 
לקרית | שמע דכתיב 
(משלי יז) לועג לרש 

חרף עושהו: 


== 


תורה אור השלם 
או ונק אַבְרְהֶם מעֵל 
ָּנִי מַתוֹ ַדַבָּר אֶל בְּנִי 
חת לאמר: |בראשית כג, ג| 
בגר וְתוֹשְׁב אָנֹבִי 
עמָכֶם תְנוּ לי אֲחֲות 
קָבֶר עִמְכֶם וְאֶקְבְּרֶה 
מַתִי מַלְפָנִי: 
[בראשית כג, ד] 
גו לעג לָרֶש חָרֶף עשָהוּ 
[משלי יו, ה] 
המלה יי חונן דל 
מל ישָלֶם 19: 
[משלי יט, יז] 
ה) עשֶׁק דָל חֵרֶף עשהו 
ּמָכַבְּדוֹ חנן אָבְיון: 
|משלי יר, לאן 


שָמַתוּ וְהַמְתִים. אִנֶם 
יודְעִים מָאוּמָה. וְאִין 
עוֹד לָהֶם שָׂכֶר כִּ 
נְשְׁכָּח זְכְרֶם: וקהלת ט, ה] 
ו וּבְנָיָהוּ בָן יְהוֹיָדֶע בָּן 
איש חַי(ל) רב פּעֲלִים 
מִקְבְצְאֶל הוּא הִכָּה אֶת 
שנִי אֲרָאֵל מוֹאָב וְהוּא 
ירד וְהַפָּה אֶת הָאֲרִי 
בְּתו הַבּאר בָּוּם 
הַשְׁלְג: [שמואל ב כג, כ| 


משנת ראשונים 


ואין מברכין עלין. דלא 
תימא הוא אין לו לברך 
אבל אחרים יאכלו עמו 
ויברכו ברכת המוציא 
ויצא הוא בשמיעה וכן 


אין מזמנין עליו. [תוספות הרא"ש] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ואין מברכין עליו. 6ין כריך שיכרכו לו תכיס ככרכת סלפס": 
ואין מזמנין עליו. 6ין מנטרף עס סלטס לזימון: תשמיש המטה 
איכא בינייהו. (ר"ש סיינ" 36( כעונס כסכת: קתני מיהת פטור 
מק"ש ומכל ברכות. ולפילו כססו וכל ככית סכיכו: תרגמא. 


(ס דפני פטור 6מי טפין כו כים 
לחר דקלמר ממזיר סניו וסוכל: 
רב אשי אמר, לעולס 6כול5, ומסניפין 
נמי 6פיכו ככית 6סר נמי פטר (יס, 
דכל סמוטל עגיו לקוכרו קרי מוטל 
לפניו: ווקם אברהם תו וכתיב 
ואקברה מתי מלפני. וססי6 קעתק 
לו כפניו סוס: משמרו. ללס לתל 
טליו קרוכו ‏ 556 מסמכו: תופס 
ד' אמות לק"ש. טלסור לקלום כפוך 
רנע פמות סלו מסוס כועג לרש : 
פטור מק"ש. מטוס דעוסק נעכֿוס: 
חוששין לעכברים, מ קמס סיק 
נעכנריס ספ" נספייס: דסקיא. 
מרכֿוף גלול של עור: ואם היה 
מתירא. ולריך | לרכוג | על ססוס 
וללון: אלא אסיפא. פס סיס מתירb‏ 
לוככ: מלוה ה' חונן דל. קלי כיס 
מלוס" 6ת סמקוס מי קחון לת סדכ, 
וין כך דל מן סמת וסמלוס ותו 
כו מלוס לת סמקוס: דלייה, 
סגכיסגו: לא שנית. ל סזרת עליו 
פעס סנית כלי קפתכוגן כו: אלו 
צדיקים. ומפי יודעיס טימותו (ופניס 
%6 לכס יוס סמיתס ומוטכיס ידיסס 
מן סענילס, ורטעיס פיעס יודעיס 
מסומס סעוסיס עכעס כסינס יודעיס 
ומוטליס: הוא הכה. סעפיל 6ק 
סטניס על דורות מסני מקדסיס פנ 
סיס 3סס כמוקו: אריאל, זס בי 
סמקדם, טנb'‏ סוי פריפנ רינ קכית 
סנס לול (שעיס כע)": מואב, על קס 
טכנפו דוד דפתי מרות סמוקניס: 
גזיזי 


ואין מברכין עליו ואין מזמנין עליו ופטור 
מקריאת שמע ומן התפלה ומן התפילין 
ומכל מצות האמורות בתורה ובשבת מיסב" 
ואוכל בשר ושותה יין ומברך ומזמן ומברכין 
עליו ומזמנין ‏ עלו וחייב | בכל המצות 
האמורות בתורה רשב'ג? אומר מתוך 
שנתחייב באלו נתחייב בכולן וא'ר יוחנן 
מאי בינייהו תשמיש המטה איכא בינייהו 
קתני מיהת פטור מקריאת שמע ומן התפלה 
ומן התפילין ומכל מצות האמורות בתורה 
אמר רב פפא תרגמא9 אמחזיר פניו ואוכל 
רב אשי אמר כיון שמוטל עליו לקוברו 
כמוטל לפניו דמי שנאמר" * ויקם אברהם 
מעל פני מתו ונאמר = ואקברה מתי מלפני 
כל זמן שמוטל עליו לקוברו כמוטל לפניו 
דמי. מתו אין אבל משמרו לא והתניא 
המשמר את המת אע"פ שאינו מתו פטור 
מק"ש ומן התפלה ומן התפילין ומכל מצות 
האמורות בתורה משמרו אע"פ שאינו מתו 
מתו אע"פ שאנו משמרו. מתו ומשמרו 
אין אבל מהלך בבית הקברות לא והתניא 
*לא הלך אדם בבית הקברות ותפילין 
בראשו וספר תורה בזרועו וקורא ואם 
עושה כן עובר משום %לועג לרש חרף 
עושהו התם תוך ארבע [אמות =] הוא 
דאסור חוץ לארבע אמות חייב" דאמר מר 
* מת תופם ד' אמות לק"ש הכא חוץ לד' אמות 
נמי פטור": גופא ?המשמר את המת אע"פ 
שאינו מתו פטור מקריאת שמע ומן התפלה 


ומן התפילין ומכל מצות האמורות בתורה היו שנים זה משמר וזה קורא 
וזה משמר וזה קודא בן עזאי אומר היו באים בספינה מניחו בזוית זו 
ומתפללין שניהם בזוית אחרת מאי בינייהו אמר רבינא חוששין לעכברים 
איכא בינייהו מר סבר חיישינן ומר סבר לא חיישינן: ת"ר יהמוליך עצמות 


ממקום למקום הרי זה לא יתנם בלטק'א ויתנם על גבי חמור וירכב עליהם 
מפני שנוהג בהם מנהג בזיון ואם היה מתירא מפני נכרים ומפני 
לסטים מותר וכדרך שאמרו בעצמות כך אמרו 71 בספר תורה אהייא 
אילימא ארישא פשיטא מי גרע ספר תורה מעצמות אלא אסיפא: אמר 
רחבה אמר רב יהודה" יכל הרואה המת ואינו מלוהו= עובר משום % לועג 


ולרש חרף עושהו ואם הלוהו מה שכרו אמר רב אסי עליו הכתוב אומר 


מלוה ה' חונן דל =ומכבדו חונן אביון": רבי חייא ורבי יונתן הוו שקלי 
ואזלי בבית הקברות הוה קשדיא תכלתא דרבי יונתן אמר ליה רבי 
חייא ! דליה כדי שלא יאמרו למחר באין אצלנו ועכשיו מחרפין? 
אותנו אמר ליה ומי ידעי כולי האי והא כתיב ?והמתים אינם יודעים 
מאומה אמר ליה 5 אם קרית לא שנית אם שנית לא שלשת אם שלשת 
לא פירשו לך 6 כי החיים יודעים שימותו אלו צדיקים שבמיתתן נקראו חיים 
שנאמר % ובניהו בן יהוידע בן איש חי רב פעלים מקבצאל הוא הכה 
0 הַפִים ועט את שני אריאל מואב והוא ירד והכה את הארי בתוך הבור ביום השלג 


יחו 


וסתני פטור מסקיעת סופר לית נך למימר בתוכ ונ כי"ט 
כתמיס ומטני "ר תנינפ מכיון קסו זקוק נסכין לו פכון ופכריכין 
כדתנן (ײנם קנ) מסטיכין על סתמוס סנכי כו פכון ופכליכין 
כמו עסול גוס6 מספו דמי 96מ0 מסמע דנקנתות ו"ט לינו רעי 


נכרך ולסספלל לטכוד לסתטיך כו על 
ספמוס (סכיל פכון ופכריכין וקסי 
מסיפ דקתני נטנת מנרכין ענו 
ומזמנין עכיו וכן תני נמי בירוסנמי 
כד"5 כסול 36 בסכת מיס3 ופֿוככ 
ומכרך ועוניס 6סריו פמן. וסומר 
סר"י דפניגי 6סדדי רישס וסיפb‏ 
כירוסנמי. ולכי נתננ סיס לומל 
דספסר (יטנו לודלי ס דעתו 
נסחטיך על סתסוס 16 יט לטו לומל 
דטרוד לסתטיך וליו רעי ננרך 
6 נסיס מיירי | כסקין דעסו 
(ססטיך על ססתוס ומיסו ספי טעמb‏ 
כ טייך לטעמb‏ דמסוס כנולו. ומן 
סירוסלמי | דמטני | דפטור | מנטילם 
לונ דמיירי כסול | סמועד דטכוד 
לסל מספו (מדנו סכסול סמועל 
סייך נינות כסמתו מוטל לפניו וכיון 
דכסמוטל נפניו סייך 6נינום כי מוטל 
עניו לקוכרו כמוטל כפניו דמי וכן 
ליפכ מי סמפו מוטל לפניו. וסין 
עליו כקורו פיו נוסג 6נינות. וכן 
מסמע בילוסנמי נמסר (רכיס וכל 
נטר ועופס ײן נמסר (כפפיס 
כנמסר (רכיס | ועל כלסך נמסל 
כבניס כ"כ סי" לפנו דסי ענ 
נפניו מיסוק ניס סמיד סל ענו 
לכות מטיכ מפתס כיתו וכיון ל 
סל עניס מינות "כ פדס עלקו 
יכול כקבור מתו כגון דס טמת 
כנית ספסוכיס ופין סמוטל. מניסו 
כקוכרו נכפס פפין סייב נסוג כו 
פניגות ססכי 6ין זס מונ ענו 
נקנרו מפני | סלייו יכול לפדותו 
ולסויו לקככו כדתני כמסכת 
סמות (פינ") נתילטו בעניו מלקוכרו 
מקננין ענו ופסיק מיניס פורק 
6נינום מיסו כקופו ספפסו מוקל גס 
יכות לינו סייב דנb‏ דמי (נתיססו 
מנקורו (6 סקס שיו קורו מו 
פנ סכ עדיין סול מכפס פס 
יוכל לעסות פטרס עס סמוטל לסניקו 
לקכרו וכן מעסס דר' פניעור בר"ם 
בכ ממיעס (דף פד:) דפסק מנות 
סינות ומעקס סמסס 6פופו על ב"ק 
כסכת וסודיעו כו כמו65י סכ כעיר 
לחרת ולכל כסר ועפס ין וסעכ 
כיון סיט לס כעל קמינ כקכולתס 
פיט פסור כנקר ויין וספקל שגס 
כ" פס סיס? בעיר ענמו סיס מיקג 
מסותו סמעס: |כפךר תורה 
בזרועו וקורא. וסו סדין דעל פס 
פסור נקמות: |ירכב עליהם. 
6 6י מפטילן כססוריו על הממור 
ספיר דמי וכן ק"ת ולפינו פס 


לעתך סור ס"ת סנכ כנניפיס וככתוכיס ‏ ספיר דמי מדנקט ס"ת ול מסמכר נומר מטוס סקכיות דנכריס ולסטיס לסb‏ 
פסיטל דמותר דנמס יסיס סור ועוד דכסדיל 6מר כירוסנמי" דסקים מללס ספכיס מו קסיו כס ענמות סל מס הכי זס מפטינן 69סוכיו 
ורוכנ עניו: N7N‏ אסיפא. מקוס לקטיס מופכ לככו עליסס וס"ס לוכיו מותר ספילו ₪02 (סטיס: ל(/ך]ך באין אצלנו 
ועכשיו מחרפין אותנו. ותימס וס 6מרי' כפ' סתכנת (מנפות דף מ5.) ססי טעמל ודסי רמינן כיס פי' נופנין כיכית כטליתותיסן (כ) מפוס 
לועג לכם וי"ל דס"פ סכל דמנייסין 6ותס כמס טססייס מכֿוויס וסמפיס פינס מכוויס וגדול סמכווס וכו' (ג) וססיל דסתכנת סייו דרמו 
מוטיס למפיס ועכטיו פנו מסנקין פותן ומקי סנ סומר כ"ת דוק סס טסיו כגיליס כולס. כחייסס. לכוט. כני בד' כנפות ונננום 
ינת וגס (כל סעוסקיס כסס יק (סס כיכית וסוס כועג ככם ס כ סיס נסס כיפית ו מסוס דכפיכ ללורתס נלור תס 536 מנו שגס 
כפיינו לין מנסגינו כנום ממיד יכֿית לי סו כמיין כסו סוי כמו לועג פרם וכ" נסיס נקותס שסיס כסס נייסס "כ יסיס (ועג 
לרט נכיס ועוד פר"ם עסמע מפנטי נומי"ר (ד) דמסיריס סלינים דנינים עונס (מנין תרי"ג עס מ' מוטין וסמסס קטליס" וס גוכם 
ית נכפס כסילו קייס כל סתוכס ומימזי כטיקכ וזס כ נסיל דגס מייס עפס למס לוכטיס סנ 55 קיימו כל ספול כולס ומיסו 
י"ל דסנו סומכיס על מסכת סמסות (פייכ) טפוס 636 טפול ענו סטיפו" מכנת מלפיליוני ופע"פ שסגמרל סופק עניו יט דנריס טפנו 
מניסין סגמ' סנכנו וסנו עוסין כספריס ססינוניס כמו מסוון יסעיסו? כפסיקתb‏ וכמו ויפל סיט כגמ' (מגעס דף 6.) דכתענים קורין לכות 
וקללות וכמס' סופליס (פיייו) מפרם ויסכ וסריכנ"b‏ סיס כגיכ טנ לססירס מן סכנף 536 לקוקלס ונסדקס כפוך סכנף נלפוקי נפטיס מפנוגתb‏ 
לס סס מייכין כ5יפית יס לסס יכית וס כו סרי סס מכוסין%: /₪[" אריאל מואב. על סס דול וסלמס טכנו לת סכים ונפו רות סמולניס: 


כלומר אין מחזירין שיאכלו אחרים עמו כדי שיברכו אחרים ברכת המוציא ויפטר 
גם הוא שאין צריך דבלאו הכי פטור, ובירושלמי אומר דאין מברכין ר"ל שאם היו מברכין ברכת המוציא לא יענה אמן, 
וה"ג התם בירך לא יענו אחריו אמן, ברכו הם לא יענה אחריהם אמן. [רבינו יונה דף י: מדה"ו] 


[המשך בסוף המסכת] 


כ 


עין משפט 
נר מצוה 


ה א מיי" פ"ד מסנכוס 

תפינין סנכס כג ופי"ד 
מסנכות 36ל סנכה יג [ופ"י 
מסל' ק"ת הנכס ו] סמ"ג 
עטין ככ טוס"ע מו"ס סימן 
מס סעיף 5 וסימן עס סעיף 
ז [וטור סו"ע יו"ד סימן 
רפ סעיף ד וסי' ססז סעיף 

3 מ 

| ב מייי פ"ד מסלכות 

ק"ש סנכס ג עוש"ע 
פֿו"ס סימן עפ סעיף ג ל 
וכיו"ד סימן סמ סעיף \': 
1 גבמיי' פי"ד מסלכום 36 

סנכס י"ל סמג עעין 3 
טור סו"ע יו"ד סימן סג 

סעיף יוד: 

[ד מיי' פיי מסלי ס"ת 
סלכס י טוס"ע י"ד סי" 
רפכ סעיף ג']: 

ח ד (מיי" וקמג סס) טול 

סו"ע ו"ל סימן עס 
סעיף ג: 

[ה טופ"ע פו"ס סי" כג 

סעיף 5' וכיו"ד סי' ססו 
סעיף ד]: 


הגהות וציונים 


6] עיין | פני יהושע 
וצל"ח שהקשו דסיפא 
דברייתא ובשבת מיסב 
וכו' ופלוגתא דרשב"ג 
וכן הא דא"ר יוחנן הוא 
ללא צורך כאן ואינם 
שייכים לעיקר קושיית 
הגמי: 3] [במ"ק איתא 
רבן גמליאל וכן איתא 
בשמחות] (גליון): 
ג] בכת"י תרגמא רב 
פפא ותיבת "אמר" 
ליתא: 7] בילקוט 
שמעני (חײ שרה) 
הגירסא שנאמר 
ואקברה מתי מלפני 
אטו ההיא שעתא 
קמיה הוה רמיא 
והכתיב ויקם אברהם 
מעל פני מתו אלא כל 
זמן | (והיא | הגירסא 
העיקרית דק"ס, ועיין 
תורה | תמימה שם): 
ס] כי"הבכת"י:ו] בכת"י 
שרי (וכ"ה | ברי"ף 
וברא"ש): ז] בכת"י 
ובדפו"י נמי אפור וכ"ה 
ברי"ף וברא"ש: 
ק] [בשאלתות פ' חיי 
שרה א" אמר רב 
יהודה | אמר ‏ רע] 
(גליון): ע] בהלכות 
גדולות (ברכות פ"ג) 
גורס ואינו מלוהו ארבע 
אמות וכ"ה בכת"י, וגיי 
הראשונים | אינה כן 
(דק"ס) ומ"מ כתבו 
הרא"ש ותר"י ולפחות 
ילוהו ד' אמות: *] וגי' 
הבה"ג והרי"ף והרמב"ן 
(בתוה"א) מלוה ה' חונן 
רל ונמלו ישלם לו 
ולג עמכבדו ‏ חן 
אביון" שפסוק אחר 
הוא: כ]נ"א מלעיגין 
(גליון) וכ"ה בתוסי 
דפוי. וליג תיבת 
"אותנו": ל] במו"ק כג 
ע"ב פירש רשיי מותר 
בתשמיש המטה עיי"ש 
(שפתי חכמים) ומש"כ 
רש"י "אבל" הגמרא 
מיירי מ"אונן" (שם): 
מ] קרי ביה מְלָוָה, מְלוָה 
את המקום וכו' (כ"ה 
בדפוס וינציא רפ"א): 
כ[ הסיד ומה"ד "כיון 
שמוטל עליו לקברו" כוי 
כצ"ל ויתר שבנתיים 
נמחק (ברכת ראש) ורייל 
דהתוס' מכאן ולהלן קאי 
על דברי רב אשי בעמוד 
זה, וכ"ה בתור"י החסיד: 
ק] הלשון מגומגם ונראה 
דצריך להפך הגי' וצ"ל 
ואפשר שגם אם היה 
ר"ת בעיר עצמו וכו" 
(מראה | כהן) וכ"ה 
בתור"פ : ע] ומיהו 
נראה דאף בס"ת 
ש"ד מדנקט בסיפא 
פית "פציל רשיא 
(גליון): פ] [ודקאמר 
אלא אסיפא כצ"ל 
והד"א רש"א] (גליון) 
ובדפו"י הד"א וחסר 
תיבת ודקאמר, ולפנינו 
הוא ע"פ רש"ל דפו"ר 
וכ"ה בתור"פ: 5] ומאי 
טעמא כצ"ל רש"א 
(גליון): ק] תנדב"א רבא 
פכ"ר ד"העכא תשא וכרי 


עיי"ש, עיין מהרש"א ולדעתי הני תיבות "משום דכתיב לדורתם לדור תם" יצדק אחר ועוד אמר ר"ת וכו' וכמו 
שכתבו בתוס' ב"ב עד ע"א ד"ה פסקי עיי"ש (רש"ש טויבש): 
שהכוונה "הסירו תכלת", ובתוס' נדה סא ע"ב ד"ה אבל הגיי התירו תכלת (מלא הרועים): 


ל] עיין ברא"ש הלכות קטנות (הל' ציצית סיי ט) 


ק] פ' חזון: 


רב נסים גאון 


דילמא | דומה הוא 
דקדים מכריז 
להו. במסכת סנהדרין 
בפרק כל ישראל יש להן 
חלק (דף צד) אמרי' אמר 
ר' יוחנן אותו מלאך שהוא 
ממונה על הרוחות דומה 
שמו: ת"ש דאבוה 
דשמואל הוו מפקדי 
גביה זוזי דיתמי אמר 
ליה האמהו לי פל 
הנך שני דלא עיילת 
למתיבתא דר' אפס הכא 
נמי לא תיעול. איתיה 
לפירושה במסכת כתובות 
בפרק הנושא את האשה 
(דף קג) דתנו רבנן בשעת 
פטירתו של רבי כו' אמר 
להם לחכמי ישראל אני 
צריך נכנסו חכמי ישראל 
אצלו אמר להם אל 
תספדוני בעיירות והושיבו 
ישיבה לאחר ל' יוס שמעון 
בני חכם גמליאל בני נשיא 
חנינא בר חמא ישב בראש 
ודאמרי' עלה לא קביל 
עליה ר' חנינא שהיה רי 
אפס גדול ממנו ב' שנים 
ומחצה יתיב ר' אפס 
ברישא ויתיב ר' חנינא 
אבראי ואתא לוי יתיב 
גביה ומשום הכא לא 
עיילוה ללוי למתיבתא 
דרקיעא עד דבעא שמואל 
רחמי עליה ועיילוה: 

רומי שהנהיג 
את בני רומי לאכול 
גדיי' מקולסים בלילי 
פסחים. גרסינן במסכת 
פסחים בפ' מקום שנהגו 
(ד' נג) איבעיא להו תודוס 
איש רומי גברא רבה הוה 
או בעלי אגרופים הוה תא 
שמע את זו דרש תודוס 
איש רומי כו' שמע מינה 
גברא רבה הוה שמע מינה 
ר' יוסי בר אבין אמר מטיל 
מלאי לכיס של תלמידי 
חכמים הוה דאמר ר' יוחנן 
כל המטיל מלאי לכיס של 
תלמידי חכמים זוכה 
ויושב בישיבה של מעלה 
שנא' (קהלת ז) כי בצל 
החכמה בצל הכסף 
ובגמרא דבני מערבא 
(מו"ק פ"ג ה"א) אמרי 
מהו תודוס אמר ר' חנינא 
דהוה ‏ משלח פרנסתן 
דרבנן: חתכו חוליות 
ונתן חול בין חוליא 
לחוליא ר' אליעזר 
מטהר וחכמים מטמאין 
וזהו תנורו של עכנאי 
ואמר רב יהודה אמר 
שמואל למה נקרא 
שמו עכנאי שהקיפוהו 
ובהים כעכנא 
וטימאוהו. איתה 
מיפרשא בבבא מציעא 
בפרק הזהב (דף נט) ומי 
שלא עיין בה לשם אינה 
מתפרשת לו מיכן לפי 
שלא הוזכר ממנה כאן 
אלא כפי הצורך בענין נמנו 
ובירכוהו בלבד וכלל 
המעשה כולו | לשם 
פירשוהו ולפי שהוא קשה 
ומשתבשין בפירושה ישר 
בעיני לפרש תורף דבריה 
בקיצור כפי שלמדתי 
מדברי אדוננו האיי גאון 
ז"ל החלוקה היתה בין רי 
אליעזר והחכמים חבריו 
בתנור שנעשה חוליות של 
טיט מתחלתו ואחר כן 
הניחו אותן החוליות אחת 
על גבי חברתה עד שנגמר 
התנור ועמד על מתכונתו 
וכשהיו מרכיבין החוליות 
אחת על גבי חברתה היו 
נותנין חול בנתים סבר רי 
אליעזר כי זה התנור הואיל 
והחול נתון בין כל חוליא 
וחוליא וכשמבקש אדם 
לפורקו ולהחזירו חוליות 
כמו שהיה מתחלה יכול 
הוא לפי כי חוליות שלו לא 
נדבקו זו בזו ולא נצמדו זו 


לזו ולפיכך יהא דינו עכשיו בשעה שהוא מוקם כדין שהיה לחוליות שלו קודם הקמתו ואם נפל באוירו של זה התנור שרץ אינו 
מטמא ולא יהא דינו כדין התנור שחוליותיו מצומדין ומדובקין זו בזו שאמר בו הכתוב (ויקרא יא) תנור וכירים יותץ והחכמים 
החולקים עליו לא היה אצלם הפרש בין נתן חול בין החוליות שלו בין לא נתן אלא בין כך ובין כך טמא הוא אצלם כדין שאר 
כלי חרש שמיטמאין מאוירן והיו דנין כנגד ר' אליעזר על זה הדבר ונשאו ונתנו בה הרכה ורצה ר' אליעזר להביא ראיה לדבריו 
ולסייעם מדרך שהיא נוהגת כמנהג סימנים וראיות והיא מדמית למעשה מופת ולא קיבלום החכמים ולא נתקיימו אצלם לפי 
שכן דרכו של עולם להתנהג בכיוצא בהן ולפיכך אמרו לו אין מביאין ראיה מן החרוב אין מביאין ראיה מאמת המים כלומר כי 


יה. 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


גזיזי דברדא. סתיכות טל כרד וסקרת סקורין גנקנ5" כנע"ז, וסינו כיוס סטלג: ונחת וטבל. (קליו" * כדי לעסוק כתוכס: דתנא 
טיפרא דבי רב. תולת כסניס: חלל רשע. על 5דקיסו סו פומר", ועדיין ימי יזזק6ל מי סיס וקולסו קככ: לקריתא. לספעסק 
כעכודת 6סוזתס: אייקר תלמודייהו. סתכם תלמודס מגרסתס. קר סוכנד עניסס מסמת קכקס: צערא דידהו. ער גופס ממp‏ 
כגון עקיכת סכיננס: שתי רוחות. קל סתי ילדות מתות: (5) ונשמע, ונלע מס גזלו סיוס פוכענות כעולס. קסעונס גלון ככ"ס: הפרגוד. 


בן אש חי אטו כלי עלמא. 
כספליס מדויקיס כתיב סי 
וקליקן סיל ומן סכתיכ דייק סכי קנ 
כתיג סינ 606 סי: שיפרא דני 
רב. מספֿרי דריש סקסו סעול 
טנספריס : בתוך הבור. קסוb‏ 
3 סספליס: 

אלמא ישי מדקפמר עג 
קפ פתית ונb‏ מ5י לשנויי 

כדנעיל דועס קליס ומר לסו דסייגו 
דוק (פנתר 335 כל כך 55 סיס 
מקלדיס לסו עכמו לינו ודע: 

6פילו 


בן איש חי אטו כולי עלמא בני מתי נינהו : 
אלא בן איש חי שאפי' במיתתו קרוי חי רב 
פעלים מקבצאל שריבה וקבץ פועלים לתורה 
והוא הכה את שני אריאל מואב שלומלפיח 
כמותו לא במקדש ראשון ולא במקדש שני 
והוא ירד והכה את הארי בתוך הבור ביום 
השלג איכא דאמרי דתבר גזיזי דברדא ונחת 
* וטבל איכא דאמרי דתנא סיפרא דבי רב 
ביומא דסיתוא * והמתים אינם יודעים מאומה 
אלו רשעים שבחייהן קרויין מתים שנאמר 
ואתה חלל רשע נשיא ישראל ואי בעית 
אימא מהכא % על פי שנים עדים או (על פי) 


שלשה עדים יומת המת חי הוא אלא המת מעיקרא: בני ר' חייא* נפוק לקרייתא 
אייקר להו תלמודייהו הוו קא מצערי לאדכוריה א"ל חד לחבריה ידע אבון 
בהאי צערא א"ל אידך מנא ידע והא כתיב " יכבדו בניו ולא ידע" א"ל אידך 
ולא ידע והא כתיב ‏ אך בשרו עליו יכאב ונפשו עליו תאבל ואמר רבי יצחק 
טקשה רמה למת * כמחט בבשר החי אמרי בצערא דידהו ידעי בצערא 
ראחרינא לא ידעי ולא והתניא = מעשה בחסיד אחד שנתן דינר לעני בערב 
ר"ה בשני בצורת והקניטתו אשתו והלך ולן בבית הקברות= ושמע שתי 
רוחות שמספרות זו לזו אמרה חדא לחברתה חברתי בואי ונשוט בעולם 
ונשמע מאחורי הפרנוד מה פורענות בא לעולם אמרה לה חברתה איני 
יכולה שאני קבורה במחצלת של קנים אלא לכי את ומה שאת שומעת אמרי 
לי הלכה היא ושטה ובאה ואמרה לה חברתה חברתי מה שמעת מאחורי 
הפרגוד אמרה לה שמעתי שכל הזורע ברביעה ראשונה ברד מלקה אותן= 
הלך הוא וזרע ברביעה שניה של כל העולם כולו לקה שלו לא לקה לשנה 
האחרת הלך ולן בבית הקברות ושמע אותן שתי רוחות שמספרות זו עם זו 


אמרה חדא לחברתה בואי ונשוט בעולם ונשמע מאחורי הפרגוד מה. 


פורענות בא לעולם אמרה לה חברתי לא כך אמרתי לך איני יכולה שאני 
קבורה במחצלת של קנים אלא לכי את ומה שאת שומעת בואי ואמרי 
לי הלכה ושטה ובאה ואמרה לה חברתה חברתי מה שמעת מאחורי הפרגוד 
אמרה לה שמעתי שכל הזורע ברביעה שניה שדפון מלקה אותו הלך וזרע 
ברביעה ראשונה של כל העולם כולו נשדף ושלו לא נשדף אמרה לו אשתו 
מפני מה אשתקד" של כל העולם כולו לקה ושלך לא לקה ועכשיו של כל 
העולם כולו נשדף ושלך לא נשדף סח לה כל הדברים הללו אמרו לא היו 


ימים מועטים עד שנפלה קטטה בין אשתו של אותו חסיד ובין אמה של 
אותה ריבה אמרה לה לכי ואראך בתך שהיא קבורה במחצלת של קני 


מסיכס סמנלנת כין מקוס ססכינסַ*: 
ברביעה | ראשונה. וכס. עלק 
ככיעיות סן כליכס קניס וסליטית, 
רקונס כי"ז כעלפטון, טניס ככ"ג, 
טניסי כר"ס כסניו": ברד מלקה 
אותו. סעתיד כרד ניפוכ סמוך 
לרכיעס כפקוגס ומס טטכע ככר 
סוקקס וסכרד טוככו, וסנזרע בקניס 
עדיין כך סו ויו נקכר כסכיל 
סנרל, כענין | קנקמכ" וספקתס 
וססעולס (כתס וססטס וסכוסעק 
9 (כו (שמות ט): שדפון. מלקס 
סלך וסיגו מסדף סקקס: אלמא 
ידעי. לנליס ססמוליס ‏ 3ין סתייס: 
לחצר מות. (כית סקכלות: בצנורא 
דדשא. כקור מפתן סכית קסדלת 
סוכל כו: מסרקאי. מסלק עני: 
ובתא. קנס, וקני קמס ילס 
רס כן לעגמת (פק: בהדי 
פלניתא דאתיא למחר. נקכוכה: 
אלמא ידעי. מס קעוסין, סידעס זו 
סחו גוססת ונטס (מות: דלמא 
דומה. מנקך סקסו ממונס ענ 
סמיס קדיס ומכריז לסו עכקיו 
ינ פלוני, ‏ סכנ ספר דכרי ססייס 
סיס לעיס: בעינא אבא. מנקק 
סנוי 6 036, כך סיס קכו: א"ל. 
סמתיס גגל כו כפיעו סס מון 
מקכליסס ווpכיס‏ כעגולס: חזיה. 
סמו6ל וי סכרו" ססיס יוק מון 


| לישינס טל ספר מתיס: כל כו הנך 
* שני. ספל ססניס ענ נכנסת 


כיסינתו סל רכי 6פס, כמס' כתונות 
נפרק הנוק לת סקס (לף קג:): 
חזייה. קמופכ כפבוס לקb‏ ככי ומייך: 
דלעגל | אתית. כמסרס תתצל: 
באמתא דרחיא. ככ כײין מו3p‏ 
סרפייס קלוי מת סלסייס: אלמא 
ידעי. | מי סעוכ | כן ססים: 
ואת הארץ. כמיתת מסס כתיכ: 


וקי 
ם לשנה האחרת הלך ולן בבית 


הקברות ושמע אותן רוחות שמספרות זו עם זו אמרה לה חברתי בואי ונשוט בעולם ונשמע מאחורי הפרנוד 
מה פורענות בא לעולם אמרה לה חברתי הניחני דברים שביני לבינך כבר נשמעו בין החיים אלמא ידעי 
דילמא איניש אחרינא שכיב ואזיל ואמר להו. ת"ש דזעירי הוה מפקיד זוזי גבי אושפזיכתיה עד דאתי ואזיל 
לבי רב שכיבה אזל בתרה לחצר מות אמר לה זוזי היכא אמרה ליה זיל שקלינהו מתותי בצנורא רדשא 
בדוך פלן ואימא לה לאימא תשדר לי מסרקאי וגובתאי דכוחלא בהדי פלניתא דאתיא למחר אלמא ידעי 
[דלמא] דומה קדים ומכריז להו. ת"ש דאבוה דשמואל הוו קא מפקדי גביה זוזי דיתמי כי נח נפשיה לא 
הוה שמואל גביה הוו קא קרו ליה בר אכיל זוזי דיתמי אזל אבתריה לחצר מות אמר להו בעינא 
אבא אמרו ליה אבא טובא איכא הכא אמר להו בעינא אבא בר אבא אמרו ליה אבא בר אבא נמי 
טובא איכא הכא אמר להו בעינא אבא בר אבא אבוה דשמואל היכא אמרו ליה פליק למתיבתא 
דרקיעא אדהכי חזייה ללוי דיתיב אבראי אמר ליה אמאי יתבת אבראי מאי טעמא לא סלקת אמר ליה 
דאמרי לי כל כי הנך שני דלא סליקת למתיבתא דרבי אפם ואחלישתיה לדעתיה לא מעיילינן לך 
למתיבתא דרקיעא אדהכי והכי אתא אבוה חזייה דהוה קא בכי ואחיך אמר ליה מאי טעמא קא 
בכית אמר ליה רלעגל קא אתית מאי טעמא אחיכת דחשיבת בהאי עלמא טובא אמר ליה אי 
חשיבנא נעיילוה ללוי ועיילוהו ללוי אמר ליה זוזי דיתמי היכא אמר ליה זיל שקלינהו באמתא דרחיא 
עילאי ותתאי דידן ומיצעי דיתמי אמר ליה מאי טעמא עבדת הכי אמר ליה אי גנובי גנבי מגנבו 
מדידן אי אכלה ארעא אכלה מדידן אלמא דידעי דילמא שאני שמואל כיון דחשיב קדמי ומכרזי פנו מקום. 
יואף ר' יונתן הדר ביה דאמר רבי שמואל בר נחמני אמר ר' יונתן מנין למתים שמספרים זה עם זה 
שנאמר ! ויאמר ה' אליו זאת הארץ אשר נשבעתי לאברהם ליצחק וליעקב לאמר מאי לאמר אמר הקדוש 
ברוך הוא למשה לך אמור להם לאברהם ליצחק וליעקב שבועה שנשבעתי לכם כבר קיימתיה לכניכם 


אין בזה דבר שהוא סותר למנהגו של עולם ומשנה סדרי בראשית כדי שיהא לך לראיה אלא לעולם אין ההלכה מתקיימת אלא 
לפי מה שנתברר מן הקבלה של מרובין והיינו דברי חכמים. ובגמרא דאלו מגלחים דבני מערבא (הלכה א) הזכירו זה המעשה ואמרו כל הלין שבחא ולית הלכתא כר' אליעזר אמר ר' חנינא משנתנה לא נתנה אלא אחרי רבים להטות ולית לר' אליעזר ידע 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
6) [עיין פוס' כ"ק פנ: 
ד"ס 006], כ) סנכת יג: 
קנכ., ג) [סוטס לף י. 
סנסלרין מת:], ל) [קות 
לר"נ פ"ג], ם) ציין תוס' 
רייה הף טי עיאי דיה 
ובפסח, ו) [כתוכות עז:], 
!) תענית ו., ת) סנהדרין 

צד ע"א. 


הגהות הב"ח 
(6) רש"י ד''ס תי וכו' 


מפום סס"ד ו6ק'"'כ מ"ס 
בואי ונשוט ונדע: 


גליון הש"ס 
גמ' ואף ר' יונתן הדר 
ביה. עי' סועס דף 75 
ע"נ פוס' ד"ס 6ותי: 
רש"י ד"ה ונחת כו'. 
כדי לעמוק כתורה. 
)42 כ"ק דף פ'נ ע"כ 

מוק' ל"ס לתל: 

לעוי רש"י 
גלאנצ"א. פילוט נרד, 
קרס, ‏ כעין גרעיניס 
סמפסויס כתנל סלור 
סמיס סנקפפיס ונופליס 

קללס: 


תורה אור השלם 
א) כִּי הַחַיִם יוּדָעִים 
שיָמַתוּ וְהַמַתִים אֵינֶם 
וֹדָעִים מָאוּמָה וְאִין 
עוד. לָהֶם שָׂכֶר כִּי 
נְשְׁכַח זְכְרֶם: וקהלת ט, הן 
בו וְאַתָּה חְלָּל רְשָע 
ְשִיא יְִָׂאֵל אֲשֶׁר בָּא 
יומו בְּעַת עון קץ: 
|יחזקאל כא, ?} 
ג על פִי שְנִיִם עדִים או 
שלשָה עֲרִים יוּמַת 
הַמַת לא יומת על פי 
עד אֶחָד: [רברים י, ון 
ד יִכְבְּדוּ בָנִיו ולא יָרָע 
ְְצָעֲרוּ ולא יָבִין לְמוֹ: 
[איוב יד, כאן 
ה) אַך בְּשֶר! עלָיו יאב 
נִפָשוּ עלָיו תָּאֲבָל: 
[איוב יד, כב] 
0וֹאמַר יי אֵלָיו זאת 
הָאָרֶץ אֲשֶׁר נִשְׁבַּעַתִּי 


לאֲבְרֶהֶם ‏ לְְחָק 
וּלֶעקב לָאמֹר לורְעף 
אֶתְגָה | הָרְאִיתִיךְ 
ְעֵנִיףּ וְשְׁמָה. לא 


תעבר: [דברים לד, ר] 
--- .77 
ליקוטי רש"י 
[נדפס בסוף המסכת] 
הנהות וציונים 


ל] [במס' ע"ז מו ע"א 
כתב רשע ד"ה בנ רבי 
חייא יהודה וחזקי' שמן] 
(גליון): 3] בכת"י נוסף 
ויצערו ולא יכין למו 
והוא המשך הפסוק: 
ג] בביםת יוסף יור סימן 
קעט ד"ה ומ"ש ודורש 
אל המתים וכו' כתב 
דהרא"ם ס"ל דהחסיד 
היה דורש לרוחו של 
המת ומותר, אמנם 
הב סיל רגם לרוחו 
של מת אסור לדרוש 
ועיי"ש באורו בגמרא: 
ל] [כלומר שתא קדמיתא 
ערוך [ערך אשתקד] ועי' 
תוי"ט" ב"ב פ"ו מיג] 
(גליון): ס] נ"א צנורא 


(גליון) כ"ה בכת"י וכ"ה בע"י וכן כתב הרש"ש: |] ובתרגום רב יוסף בד"ה א' יא איתא שטבל מחמת שנגע בשרץ 

אחד (גליון): ]] במו"ק טז ע"ב ובהוריות יא ע"ב מבואר דצדקיהו היה צדיק גמור, ובסנהדרין קג ע"א אמרו דמאי 

דכתיב ביה ויעש הרע בעיני ה' שהיה בידו למחות ולא מיחה, עיין פרשת דרכים דרוש כב שהאריך בזה: מ] צ"ל 

בין מקום השכינה לבין צבא מרום (כ"ה ברש"י ב"מ נט ע"א ד"ה פרגוד, צפנת פענח): ע] [צ"ל שניה] (גליון): 

*] לשון הפסוק (שמות ט, לא-לב) וְהַפִשְׁתָּה וְהַשְעִרְה נַכָּתָה כִּי הַשַערְה אָבִיב וְהַפִּשְׁתָה גִּבְעֹל: וְהַחִטָה וְהַבַּסָּמֶת לא נכּוּ 
כִּי אפילת הַנָה: כ] ס"א הכירו (גליון) כ"ה במהרש"ל עיי"ש: 


מי שמתו 


ויש לשאול, מהי כוונת הפסוק שבניהו הוא בֵּן איש חי', שמשמע 
שנולד לאדם חי, אֶטוּ פולי עָלֶמָא בְּנֵי מַתִי נִינְהוּ - וכי כל העולם 
בני מתים הם. אֶלָא כך פירושו, ‏ בָּן אִיש חי", בנו של יהוידע שְָאַפִילו 
בְּמִיתָתוֹ היה קרוי חי, והיינו לפי שהיה צדיק גמור*, וצדיקים 
במיתתם קרויים חיים. 


הגמרא דורשת את המשך הפסוק: 
'רב פְּעָלִים מִקִבְצְאֶל', היינוח שְׁרִיבָּה וְקַבֶּץ פּועָלִים לתוךְה - 
שהָרבָּה ואסף לומדי תורהי. וְהוּא הַפֶּה אֶת שנִי אַרִיאֶל מוֹאָב' - 
ניצח והתגבר על תקופת שני בתי המקדש [המכונים 'אריאל מואביי, 
כלומר, שָלא הַנִּיח צדיק כְּמוֹתוֹ לא בְּמַקְדֶּשׁ ראשון ולא בְּמַקְדְש 
שנִי. הוא ירד וְהִפָה אֶת הַאָרִי בִּתוך הבור בָּיום הֶשָלג', אִיפָא 


דְּאֲמָרִי [-יש שאמרו] שהכוונה היא דִתְבָר גְזִיזִי דְּבַרְדָּא וּנְחַת 61ב 


- ששבר חתיכות של קרח שעל פני המיםי, וירד וטבל בהם לקריו 
כדי לעסוק בתורה". ואֵיכָּא דְּאָמְרִי [-ויש שאמרו] שהכוונה היא 
דִתֶנָא סִיפְרָא דְּבִי רב בְּיוֹמָא דִּחִיתְוָא - ששנה את כלי ספר תורת 
כהנים' ביום אחד מימות החורף [שהם ימים קצרים]". 


המשך דברי רבי חייא בביאור הפסוק שהבאנו לעיל: 
ומה שנאמר יְהַפַּתִים אִנֶם ‏ יודְעים מְאומה', אֶלוּ הרְשָעִים 
שִבְּחיִיהֶן קרויין מַתִים, ו'אינם יודעים מאומה' היינו שהם עושים את 
עצמם כאילו אינם יודעים מיום המיתה וחוטאים. והראיה שהרשעים 
נקראים מתים גם בחייהם, שָנָּאָמַר בנבואת יחזקאל על צדקיהו (יפזק96 
6 0 אתה חַלֶל רשע נְשִיא יִשִרְאֶל', ואף שהתנבא על צדקיהו 


מתים". וְאִי בָּעִית אִימָא - ואם תרצה תוכיח שנקראים מתים גם 
בחייהם, מַהַכָא [-מפסוק זה], שנאמר (לנליס יז ו) 'עַל פִּי שָנָים עדים 
או (עַל פִּי) שלשה עָדִים יוּמַת הַפָת', ומדוע אמרו יומת 'המת', הרי 
עתה עדיין חי הוּא, אֶלָא יומת הַמָת מְעִיקֶרְא - זה שהיה מת כבר 
מתחילה, כלומר, כיון שהוא רשע הרי הוא כבר חשוב כמת. 


א. והיה ראש הסנהדרין. מהרש"א (מ"פ, לעיל ע"6 ד"ס כן כעס פוס' לעיל ד. ד"ס כניסו). 

ב. בפשטות הכוונה היא שהרביץ תורה לתלמידים. וטעם הדבר שנקראו פועלים, כתב 
בהגהות מהריעב"ץ (ל"ס וקנן), שהעוסקים בתורה קרויים פועלים, כמו שאמר רב נחמן 
על לימודו (עילונין סס.) 'אנן פועלי דיממא אנן'. 

ג. 'אריאל' הוא בית המקדש, שנאמר (שעיס כט 5) 'הוי אריאל אריאל קרית חנה דוד'. 
רש"י (לעיל ע"5 ד"ם 06י06). במסכת מידות (פ"ד מ"ז) נאמר כי בית המקדש נקרא 'אריאל' 
משום צורתו, שההיכל היה רחב מלפניו וצר מאחוריו כארי שהוא רחב מלפניו וצר 
מאחוריו. 

שמו של בית המקדש 'אריאל מואב', הוא על שם שבנאו דוד שבא מרות המואביה. 
רש"י (עיל ע"5 ד"ס מו6נ) [בתוספות (לעיל ע"b‏ ד"ס פטי) נאמר שנקרא כן על שם שבנאוהו 
דוד ושלמה שבאו מרות המואביה, ובביאור דבריהם ואם חולקים עם רש"י, ראה ילקוט 
ביאורים (לעיל ע"6)]. 

ד. ולפי זה והכה את הארי' פירושו שהכה וניצח את היצר הרע המתגבר על האדם 
כארי למונעו מלסגף את גופו בקור. מגיד תעלומה (ד"ס וסופ). 

ה. כן כתב רש"י (ד"ס ושפ). והתוספות (נ"ק פנ: סוף ד"ס 6ת) ביארו שטבל כדי לאכול 
חולין בטהרה. אמנם בתרגום יונתן (דנס"י 5' י+ כנ) נאמר שטבל מפני שנגע בשרץ מת. 
[לשון התרגום הוא שדחקו רגליו ב'חרדונא דמית', וראה תוספות לעיל (ינ: ד"ס ככע) 
שחרדונא הוא צב, אך בפירוש על תרגום יונתן (פס) כתב ש'חרדונא דמית' היינו חדר 
של מת]. 

לדעת רש"י, שבניהו טבל משום קרי כדי ללמוד בטהרה, יש לשאול מה היה הצורך 
בתקנת עזרא שבעל קרי לא ילמד עד שיטבול, והרי נהגו כן כבר מימות בניהו בן 
יהוידע שקדם לו הרבה. וראה על כך בילקוט ביאורים. 

ו. תרגום יונתן (עס). 

ז. תורת כהנים הוא ספר ברייתות ובהן דרשות הלכה על פסוקי חומש ויקרא. ונקרא 
'סיפרא דבי רב' לפי שהיה שגור בבית המדרש בפי כולם [ו'בי רב' היינו בית המדרש]. 
רש"י (פולין סו. ד"ס סנ - סכ6קון). אמנם ברמב"ם (נסקדמס (ספר סיל סמוקס ד"ס כל סמפות, 
כסקדמס (פירוע סמטניות ד"ס וללס ענ) מבואר שרב חיבר ברייתות אלו [ו'בי רב' היינו 
בבית מדרשו של רב]. 

מקור הדרשה שלימודו היה בתורת כהנים דווקא, כתבו תוספות (ד"ס סיפכ) שהוא 
משום שנאמר שהכה את 'הארי' שהוא הגיבור שבחיות, ואף ספר זה הוא הקשה 
והחמור שבספרים. והמהרש"א (מ"פ, עיל ע"5 ד"ס גן) ביאר ש'ארי' משמע תורת כהנים, 
משום שההלכות המובאות בו נוהגות בעיקר במקדש הנקרא אריאל. 

עוד כתבו תוספות (ל"ס כפון), שלכך נאמר שהכה את הארי 'בתוך הבור', שספר ויקרא 
[עליו נתחבר התורת כהנים] נמצא באמצע חמשה חומשי תורה. והמהרש"א (טס) הוסיף 
לבאר את הכתיב בפסוק 'בתוך הבאר', שבאר היא התורה, כמו שנאמר (ככספיס כו יש) 


פרק שלישי 


ברכות 


הגמרא מביאה שגם בני רבי חייא נחלקו אם המתים יודעים 
מהנעשה בין החיים: 
בְּנִי רַבִּי חייא נָפוּק לְקִרְיִיתָא - יצאו לכפרים, להתעסק בשדותיהם, 
אייקר ?הו תִּלְמוּדיִיהוּ - נשכח מהם תלמודם', הָווּ קא מְצערי 
לְאַדְכוּרִיהּ - היו מצערים את עצמם להיזכר בו. אָמַר ליה חַד מבני 
רבי חייא לְחַבְרִיהּ [לאחיה, ידע אֲבוּן בְּהַאי צַעְרָא - האם יודע 
עתה אבינו בצער זה שיש לנו*. אַמר ליה אִידְף - השיב לו האחר, 
מִנָא ידע - מהיכן ידע, וְהָא כָתִיב [-והרי נאמר] (פיונ יד כפ) ִכְבְּדו 
בָנָיו ולא ידְע', שגם אם יהיו בניו של המת מכובדים, לא ידע מכך, 
משמע שאין המתים יודעים מהנעשה בין החיים. אֶמַר ליה איךדף - 
השיבו האחר [האח הראשון], והאם אכן לא ידע בצערנו, וְהָא כַתִיב 
[-והרי נאמר] על המת (פס פסוק כנ) ‏ אֶף בְּשָרו עָלָיו יִכְאָב וְנָפְשׁוֹ 
עָלָיו מִּאָבֶל', וְאָמַר רְכִּי יִצַחַק בביאור פסוק זה, קשָה רמה [תולעת 
האוכלת בבשר] למת כְמַחַט הדוקרת בִּבְשָר החי, שהמת חש בנעשה 
בגופו, משמע שהמת יודע מה נעשה בעולם. אֶמָרִי - אמרו בני 
הישיבהי לדחות ראיה זו, בְּצַעְרָא דִּידְהו יַדְעִי - בצער גופם, כגון 
עקיצת הרימה, יודעים המתים", אבל בְּצַעְרָא דְּאִחִרִינָא לא יִדְעִי - 
בצערם של אחרים אינם יודעים. 


יח: [א] 


הגמרא ממשיכה לעסוק בנידון האם המתים יודעים את הנעשה בין 
החיים, ודנה בכמה ראיות מהן נראה שהם יודעים את הנעשה: 
שואלת הגמרא, ולא יודעים המתים מה נעשה בין החיים, וְהָתַנְיְא - 
והרי שנינו בברייתא, מעָשָה בְּחֲפִיד אֶחַדיד שָנָּתַן דינר לְעָנִי בְּעָרַב 
ראש הָשָנָה בְּשָנִי בַּצוֹרַת [-שנים שלא ירדו בהן גשמים והתבואה 
והמזון ביוקר], וְהֲקָנִיטַתּוּ [-והכעיסתו וציערתו] אשתו על כך, שלא 


היה לו לתת לעני סכום כזה בשנים קשות כאלו, וְהַלַף מביתו מפני 
כך, וְלֶן בְּבִית הַקְבָרות", וְשָמע שָתִּי רוחות של שתי ילדות מתות 
שַמְסַפָּרות זו לזוֹ [-שמדברות יחד]"'. אִמְרָה חֲדָא [-אחת] להַבַרְתָּה, 
חֲבָרְתִּי, בואי וְנְשוּט בָּעולֶם וְנְשָמַע מַאַחוֹרֵי הַפַּרְגוד [-המחיצה 


יוימצאו שם באר מים חיים', ובתוך הבאר היינו באמצע התורה. 

את תחילת דברי הפסוק 'והוא ירד והכה' וגו', ביאר הסמיכת חכמים (ד"ס 6כ6) שהכוונה 
שירד לעומקה של הלכה. 

ח. בתרגום יונתן (דנס"י 6' = כנ) מבואר שהיה זה בעשרה בטבת, שהוא מהימים 
הקצרים ביותר. 

ט. ואמנם צדקיהו צדיק היה (עככין ז.), מכל מקום נקרא רשע משום שעבר על שבועתו 
לנבוכדנצר. מהרש"א (ד"ס ענסער). והפרשת דרכים (ללוע כנ) ביאר שנקרא רשע על שלא 
מיחה בבני דורו, שהיו רשעים [כאמור בערכין (טס)]. 

י. 'אייקר' היינו 'הוכבד'. פירוש הדברים הוא שנעשה תלמודם כבד עליהם לדעת אותו 
וללומדו, משום ששכחוהו. על פי רש"י (ד"ס סייקל). 

וא. על פי הצל"ח (ד"ס ידע) שהיא לשון שאלה. ובפירוש הכותב (על סעין יעקנ, ד"ס ככ) 
נקט שאין זו שאלה אלא אמירה בעלמא, שאמר לאחיו כי ודאי אבינו יודע בצער זה 
שיש לנו. 

יב. שפתי חכמים (ד"ס 6מלי). 

וג. כתבו הספר חסידים (סי' פפטסג) והכלבו (סי' קיד ד"ס כפנ סנע0 שאין הכוונה לכאב 
הגוף, שהרי לאחר המות אין הגוף מרגיש כלום, אלא הכוונה לכאב הנשמה החיה גם 
אחר מות האדם והרואה את הנעשה לגוף, שקשה לה הרימה שבו משום הזלזול 
שבדבר. וכן ביאר גם התוספות יום טוב (35ופ פ"נ מ"ז), והוסיף שלכך אמרו 'קשה רמה 
למת כמחט בבשר החי, ולא השוו את הלשון ואמרו 'קשה רמה לבשר המת כמחט 
בבשר החי', או 'קשה רמה למת כמחט לחי', לפי שהרימה קשה לנשמתו של המת 
כמחט הקשה לגופו של החי. 

יר. כל מקום שאמרו 'חסיד אחד' הוא רבי יהודה בר אלעאי או רבי יהודה בן בבא. 
מהרש"א (פ"5, ד"ס מעפס) על פי הגמרא בכמה מקומות (נ"ק קג: פפולס עו6). 

טו. כתב הבית יוסף (יו"ד סי קעט סי"ג ד"ס ומ"ם ולולם), שלכך הלך ללון בבית הקברות 
ולא הלך לבית אחר, משום שלא רצה שתתגלה הקטטה שבינו לבין אשתו. 

יש להקשות, כיצד טימא החסיד את עצמו בליל ראש השנה במקום שיטהר עצמו ביום 
זה שהוא יום הדין. ואכן לדעת כמה מפרשים [הכותב (על סעין יעקנ, ד"ס כנ) והמהרש"א 
(ד"ס מעסס) והצל"ח (ל"ס סנך)] היה מעשה זה בחלום בלבד, ראה בילקוט ביאורים. 
אולם בדרשות ר"י אבן שועיב (דרעס (כלע ספנס) נקט שהמעשה היה בהקיץ, וכן נקט 
הענף יוסף (ד"ס מעקס) בשם הרמב"ן. וראה עוד בענין זה בילקוט ביאורים. וראה שם 
עוד אם מותר ללון בבית הקברות, והאם אינו אסור משום דורש אל המתים. 

טז. כתב הרמב"ן (מוכת ס6דס, סעכ סגמול סוף פופ קכג) שאין הכוונה לשיחה בדיבור 
ממש, אלא שיש דרך לנפשות להשיג דברים מזו לזו. כעין זה כתב בדרשות ר"י אבן 
שועיב (דכפס (כ6ץ ססנס), ששיחה זו היא כרוח הקודש, והחסיד שמע זאת כשומע דברי 
מלאך. 


רב נסים גאון 


דילמא | דומה הוא 
דקדים מכריז 
להו. במסכת סנהדרין 
בפרק כל ישראל יש להן 
חלק (דף צד) אמרי' אמר 
ר' יוחנן אותו מלאך שהוא 
ממונה על הרוחות דומה 
שמו: ‏ ת"ש דאבוה 
דשמואל הוו מפקדי 
גביה זוזי דיתמי אמר 
ליה דאמרו לי כל 
הנך שני דלא עיילת 
למתיבתא דר' אפס הכא 
נמי לא תיעול. איתיה 
לפירושה במסכת כתובות 
בפרק הנושא את האשה 
(דף קג) דתנו רבנן בשעת 
פטירתו של רבי כו' אמר 
להם לחכמי ישראל אני 
צריך נכנסו חכמי ישראל 
אצלו אמר להם אל 
תספדוני בעיירות והושיבו 
ישיבה לאחר ל' יוס שמעון 
בני חכם גמליאל בני נשיא 
חנינא בר חמא ישב בראש 
ודאמריי עלה לא קביל 
עליה ר' חנינא שהיה רי 
אפס גדול ממנו ב' שנים 
ומחצה יתיב ר' אפס 
ברישא ותיב ר' חנינא 
אבראי ואתא לוי יתיב 
גביה ומשום הכא לא 
עיילוה ללוי למתיבתא 
דרקיעא עד דבעא שמואל 
רחמי עליה ועיילוה: 

מעשה בתודוס איש 

רומי שהנהיג 
את בני רומי לאכול 
גדיי' מקולסים בלילי 
פסחים. גרסינן במסכת 
פסחים בפ' מקום שנהגו 
(ד' נג) איבעיא להו תודוס 
איש רומי גברא רבה הוה 
או בעלי אגרופים הוה תא 
שמע את זו דרש תודוס 
איש רומי כו' שמע מינה 
גברא רבה הוה שמע מינה 
ר' יוסי בר אבין אמר מטיל 
מלאי לכיס של תלמידי 
חכמים הוה דאמר ר' יוחנן 
כל המטיל מלאי לכיס של 
תלמידי חכמים זוכה 
ויושב בישיבה של מעלה 
שנא' (קהלת ז) כי בצל 
החכמה | בצל הכסף 
ובגמרא דבני מערבא 
(מו"ק פ"ג ה"א) אמרי 
מהו תודוס אמר ר' חנינא 
דהוה ‏ משלח פתסתן 
דרבנן: חתכו חוליות 
ונתן חול בין חוליא 
לחוליא ר' אליעזר 
מטהר וחכמים מטמאין 
וזהו תנורו של עכנאי 
ואמר רב יהודה אמר 
שמואל למה נקרא 
שמו עכנאי שהקיפוהו 
דברים כעכנא וטימאוהו. 
איתה מיפרשא בכבא 
מציעא בפרק הזהב (דף 
נט) ומי שלא עיין בה לשם 
אינה מתפרשת לו מיכן 
לפי שלא הוזכר ממנה כאן 
אלא כפי הצורך בענין נמנו 
ובירכוהור בלבד וכלל 
המעשה ‏ כולו לשם 
פירשוהו ולפי שהוא קשה 
ומשתבשין בפירושה ישר 
בעיני לפרש תורף דבריה 
בקיצור כפי שלמדתי 
מדברי אדוננו האיי גאון 
ז'יל החלוקה היתה בין רי 
אליעזר והחכמים חבריו 
בתגור שנעשה חוליות של 
טיט מתחלתו ואחר כן 
הניחו אותן החוליות אחת 
על גבי חברתה עד שנגמר 
התנור ועמד על מתכונתו 
וכשהיו מרכיבין החוליות 
אחת על גבי חברתה היו 
נותנין חול בנתים סבר ר' 
אליעזר כי זה התנור הואיל 
והחול נתון בין כל חוליא 
וחוליא וכשמבקש אדם 
לפורקו ולהחזירו חוליות 
כמו שהיה מתחלה יכול 
הוא לפי כי חוליות שלו לא 
נדבקו זו בזו ולא נצמדו זו 
לזו ולפיכך יהא דינו 


עכשיו בשעה שהוא מוקם כדין שהיה לחוליות שלו קודם הקמתו ואם נפל באוירו של זה התנור שרץ אינו מטמא ולא יהא 
דינו כדין התנור שחוליותיו מצומדין ומדובקין זו בזו שאמר בו הכתוב (ויקרא יא) תנור וכירים יותץ והחכמים החולקים עליו 
לא היה אצלם הפרש בין נתן חול בין החוליות שלו בין לא נתן אלא בין כך ובין כך טמא הוא אצלם כדין שאר כלי חרש 
שמיטמאין מאוירן והיו דנין כנגד ר' אליעזר על זה הדבר ונשאו ונתנו בה הרבה ורצה ר' אליעזר להביא ראיה לדבריו ולסייעם 
מדרך שהיא נוהגת כמנהג סימנים וראיות והיא מדמית למעשה מופת ולא קיבלום החכמים ולא נתקיימו אצלם לפי שכן דרכו 


יח:; 


בן אש חי אטו כלי עלמא. 
נספריס מדויקיס | כמינ סי 
וקכיגן סיל ומן סכפיכ דייק סכי ענ 
כתיב סיל 606 מי: שיפרא דני 
רב. מספכי דריש עסו פמוכ 
סכספליס: בתוך הבור. קסוb‏ 
נקמכע סספליס: 

אלמא ידי פדקפמר עגנ 
קפ 6פים ונ מנֿי נטנויי 

כדנעיל דועס קליס ולמר לסו דסייגו 
דוק נפנתר 36ל כל כך כ סיס 
מקדיס לסו ענמו סייו יודע: 

לסילו 


בן איש חי אטו כולי עלמא בני מתי נינהו 
אלא בן איש חי שאפי' במיתתו קרוי חי רב 
פעלים מקבצאל שריבה וקבץ פועלים לתורה 
והוא הכה את שני אריאל מואב שלא הניח 
כמותו לא במקדש ראשון ולא במקדש שני 
והוא ירד והכה את הארי בתוך הבור ביום 
השלג איכא דאמרי דתבר גזיזי דברדא ונחת 
* וטבל איכא דאמרי דתנא סיפרא דבי רב 
ביומא דסיתוא * והמתים אינם יודעים מאומה 
אלו רשעים שבחייהן קרויין מתים שנאמר 
5 ואתה חלל רשע נשיא ישראל ואי בעית 
אימא מהכא © על פי שנים עדים או (על פי) 


שלשה עדים יומת המת חי הוא אלא המת מעיקרא: בני ר' חייא* נפוק לקרייתא 
אייקר להו תלמודייהו הוו קא מצערי לאדכוריה א"ל חד לחבריה ידע אבון 
בהאי צערא א"ל אידך מנא ידע והא כתיב " יכבדו בניו ולא ידע" א"ל אידך 
ולא ידע והא כתיב ‏ אך בשרו עליו יכאב ונפשו עליו תאבל ואמר רבי יצחק 
"קשה רמה למת 9 כמחט בבשר החי אמרי בצערא דידהו ידעי בצערא 
דאחרינא לא ידעי ולא והתניא = מעשה בחסיד אחד שנתן דינר לעני בערב 
ר"ה בשני בצורת והקניטתו אשתו והלך ולן בבית הקברות ושמע שתי 
רוחות שמספרות זו לזו אמרה חדא לחברתה חברתי בואי ונשוט בעולם 
ונשמע מאחורי הפרגוד מה פורענות בא לעולם אמרה לה חברתה איני 
יכולה שאני קבורה במחצלת של קנים אלא לכי את ומה שאת שומעת אמרי 
לי הלכה היא ושטה ובאה ואמרה לה חברתה חברתי מה שמעת מאחורי 
הפרגוד אמרה לה שמעתי שכל הזורע ברביעה ראשונה ברד מלקה אותו= 
הלך הוא וזרע ברביעה שניה של כל העולם כולו לקה שלו לא לקה לשנה 
האחרת הלך ולן בבית הקברות ושמע אותן שתי רוחות שמספרות זו עם זו 


אמרה חדא לחברתה בואי ונשוט בעולם ונשמע מאחורי הפרגוד מה ' 


פורענות בא לעולם אמרה לה חברתי לא כך אמרתי לך איני יכולה שאני 
קבורה במחצלת של קנים אלא לכי את ומה שאת שומעת בואי ואמרי 
לי הלכה ושטה ובאה ואמרה לה חברתה חברתי מה שמעת מאחורי הפרגוד 
אמרה לה שמעתי שכל הזורע ברביעה שניה שדפון מלקה אותו הלך וזרע 
ברביעה ראשונה של כל העולם כולו נשדף ושלו לא נשדף אמרה לו אשתו 
מפני מה אשתקד" של כל העולם כולו לקה ושלך לא לקה ועכשיו של כל 
העולם כולו נשדף ושלך לא נשדף סח לה כל הדברים הללו אמרו לא היו 


ימים מועטים עד שנפלה קטטה בין אשתו של אותו חסיד ובין אמה של 
אותה ריבה אמרה לה לכי ואראך בתך שהיא קבורה במחצלת של קני 
הקברות ושמע אותן רוחות שמספרות זו עם זו אמרה לה חברתי 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ברביעה | ראשונה. = יולס. 
רביעיות סן ככירס קניס וטלישית, 
רטונ כי"ז כמכרסעון, קניס ככ"ג, 
סניסית כר"מ כסליו": ברד מלקה 
אותו. סעמיד כרד ליפו סמוך 
נכניעס רקונס ומס קרע ככר 
סוקקס וסכרד קונלו, וסנזכע קניס 
עדיין כך סו ופיו (סכר כסכיל 
סנרד, כענין סנפמר" וספקתס 
וסקעולס (כתס וסתטס וסלוסמת 
(כו (פמות ט): שדפון. מנקס 
סרך ופיט מקלף סקקס: אלמא 
ידעי. דכריס ספמוכיס כין ססייס: 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עייץ תוס כ"ק פנ: 
ד"ס פתס], כ) סנכת יג: 
קנ., ג)[סוטס דף . 
סנסללין מס:], ל) [6כות 
דר"נ פ"גן, ם) עיין תוסי 


צד ע"א. 


הגהות הב"ח 
(6) רש"י ד"ס פתי וכו' 


מתוק סס"ד וספ"כ מ"ס 
בואי ונשוט ונדע : 


7-00 
גליון הש"ס 
גמ' ואף ר' יונתן הדר 
ביה. עי" קוטס דף (7 
ע"נ תוס' ד"ס קנותי: 
רש"י ד"ה ונחת כו'. 
כדי לעפוק כתורה. 


לחצר מות. (כית סקכרות: בצנורא פי יק דף פע ע"כ 
2 


דדשא. כסור מפתן סנית קהלל 
קונכ כו: מסרקאי. מסכק עגי: 
ובתא. קנס, ונסכיכ קמס יללס 
קרס כן לעגמת (פם: בהדי 
פלניתא דאתיא למחר. לקכולס: 
אלמא ידעי, מס סעוטין, סידעס זו 
סחו גוססת ונטויס למות: דלמא 
דומה. מנקך ססו ממוגס ענ 
סעתיס" קליס ומככ לסו עכסיו 
יכ פנוני, 0כנ ססר דנרי ססייס 
פֿינס יודעיס: בעינא אבא. מנקם 
סנוי 6 636, כך סיס קמו: א"ל. 
סמיס נגכו כו כפלו סס מון 
מקנריסס ווקכיס נעגולס: חזייה. 
טמופנ לכוי סכרו" קסיס יקנ מון 


| (יסיבס קל עקר ממיס: כל כו הנך 


שני. מספר סהסמס סנ (כנסת 
כיקיכתו קנ רכי פס, כמס' כמוום 
כפרק סנס ת סקס (לף קג:): 
חזייה. סמו לכוס דקb‏ ככי ומייך: 
דלעגל | אתית. נעסרס סקכר: 
באמתא דרחיא. כל כנין | כו3p‏ 
סלפייס קלוי 6עת סכסייס: אלמא 
ידעי. | תי ססוכ כין ססיס: 
זאת הארץ. כמיתת מטס כתיכ: 


וקי 
ם לשנה האחרת הלך ולן בבית 
בואי ונשוט בעולם ונשמע מאחורי הפרנוד לאה 


מה פורענות בא לעולם אמרה לה חברתי הניחני דברים שביני לבינך כבר נשמעו בין החיים אלמא ידעי 


דילמא איניש אחרינא שכיב ואזיל ואמר להו. ת"ש דועירי 


לבי רב שכיבה אזל בתרה לחצר מות אמר לה זוזי היכא אמרה ליה זיל שקלינהו מתותי בצנורא" דדשא 
בדוך פלן ואימא לה לאימא תשדר לי מסרקאי וגובתאי דכוחלא בהדי פלניתא דאתיא למחר אלמא ידעי 
[דלמא] דומה קדים ומכריז להו. ת"ש דאבוה דשמואל הוו קא מפקדי גביה זוזי דיתמי כי נח נפשיה לא 
הוה שמואל גביה הוו קא קרו ליה בר אכיל זוזי דיתמי אזל אבתריה לחצר מות אמר להו בעינא ]ומס עי מו עא 
אבא אמרו ליה אבא טובא איכא הכא אמר להו בעינא אבא בר אבא אמרו ליה אבא בר אבא נמי 
טובא איכא הכא אמר להו בעינא אבא בר אבא אבוה דשמואל היכא אמרו ליה סליק למתיבתא 
דרקיעא אדהכי חזייה ללוי דיתיב אבראי אמר ליה אמאי יתבת אבראי מאי טעמא לא סלקת אמר ליה 
דאמרי לי כל כי הנך שני דלא פליקת למתיבתא דרבי אפם ואחלישתיה לדעתיה לא מעיילינן לך 
למתיבתא דרקיעא אדהכי והכי אתא אבוה חזייה דהוה קא בכי ואחיך אמר ליה מאי טעמא קא 
בכית אמר ליה רלעגל קא אתית מאי טעמא אחיכת דחשיבת בהאי עלמא טובא אמר ליה אי 
חשיבנא נעיילוה ללוי ועיילוהו ללוי אמר ליה זוזי דיתמי היכא אמר ליה זיל שקלינהו באמתא דרחיא 


עילאי ותתאי דידן ומיצעי 


מדידן אי אכלה ארעא אכלה מדידן אלמא דידעי דילמא שאני שמואל כיון החשיב קדמי ומכרזי ! פנו מקום. 
י ואף ר' יונתן הדר ביה דאמר רבי שמואל בר נחמני אמר ר' יונתן מנין למתים שמספרים זה עם זה 
שנאמר % ויאמר ה' אליו זאת הארץ אשר נשבעתי לאברהם ליצחק וליעקב לאמר מאי לאמר אמר הקדוש 
ברוך הוא למשה לך אמור להם לאברהם ליצחק וליעקב שבועה שנשבעתי לכם כבר קיימתיה לבניכם 


(גליון) : 


של עולם להתנהג בכיוצא בהן ולפיכך אמרו לו אין מביאין ראיה מן החרוב אין מביאין ראיה מאמת המים כלומר כי אין בזה 


דבר שהוא סותר למנהגו של עולם ומשנה סדרי בראשית כדי שיהא לך לראיה אלא לעולם אין ההלכה מתקיימת אלא לפי מה 
שנתברר מן הקבלה של מרובין והיינו דברי חכמים. ובגמרא דאלו מגלחים דבני מערבא (הלכה א) הזכירו זה המעשה 
ואמרו כל הלין שבחא ולית הלכתא כר' אליעזר אמר ר' חנינא משנתנה לא נתנה אלא אחרי רבים להטות ולית לר' אליעזר ידע 


משנת ראשונים 


[המשך בסוף המסכת] 


אוצר התכמהם' ל"ם 606: 


לעי רש"י 
גלאנצ"א. פיכוק כרד, 
קרס = כעין גנעיייס 
סמתסויס נתנל תפר 
מסמיס סנקפליס וגופניס 
קלס: 


תורה אור השלם 
א כִּי הַחַוִם יוּדְעִים 
שָמַתוּ וְהַמַתִים אֵינֶם 
וֹדְעִים מְאוּמָה וְאִין 
עֹד לָהֶם שָׂכֶר כ 
ְשְׁכַּח זְכְרֶם: |קהלת ט, ה] 
ב וְאַתָּה מֶלֶל רְשָע 
ְשִיא יִשְׂרָאֵל אֲשֶׁר בָּא 
מו בְּעַת עון קץ: 
|יחוקאל בא, 5] 
ט על פִּי שָׁנִָם עדים או 
שָלשֶה עְדרִים ‏ יוּמַת 
המת לא יומַת על פי 
עד אֶחָר: |דכרם יז, ו] 
ד) יִכְבָּדּ בָנִיו לא יָדֶע 
וצרו ולא יָבִין לְמוֹ: 
[איוב יר, כא] 

ה) אַך ְּשׂרו עָלִייְִאָב 
ונפש עָלִיי תָאָבָל: 
[איוב יד, כב| 
ו) וֹאמָר יי אֶלָיו זאת 
הָאָרֶץ אֲשֶׁר נִשְׁבַּעתִּי 
ליצָתֶק 
לְעָקֶב לאמר לע 
אֶתְּנְנָה הֶרְאִיתִיך 


הוה מפקיד זוזי גבי אושפזיכתיה עד דאתי ואזי? בְענִךְּ שְְׁמָה לא 


תַעָבר: [דברים לו, דן 


הגהות וציונים 


כתב רש"י ד"ה בני רבי 
חייא יהודה וחזקיי שמן] 


, (גליון): 3] בכת"י נוסף 
*+ויצערו ולא יבין למו 


והוא המשך הפסוק: 
ג] בבית יוסף יו"ד סימן 
קעט ד"ה ומ"ש ודורש 
אל המתים וכו' כתב 
דהרא"ם ס"ל דהחסיד 
היה דורש לרוחו של 
המת ומותר, אמנם 
הב"י ס"ל דגם 7כנחו 
של מת אסור לדרוש 


דיתמי אמר ליה מאי טעמא עבדת הכי אמר ליה אי גנובי ננבי מננבן יש באו בגמא: 


ל] [כלומר שתא קדמיתא 
ערוך [ערך אשתקד] ועיי 
חויישט בב פיו מיגן 
(גליון): ס] נ"א צנורא 
(גליון) כ"ה בכת"י וכ"ה 
בע"י וכן כתב הרש"ש: 
1] ובתרגום רב יוסף 
בד"ה א' יא איתא שטבל 
מחמת שנגע בשרץ אחד 


1] במו"ק טז ע"ב ובהוריות יא ע"ב מבואר דצדקיהו היה צדיק גמור, ובסנהדרין קג ע"א אמרו דמאי 
דכתיב ביה ויעש הרע בעיני ה' שהיה בידו למחות ולא מיחה, עיין פרשת דרכים דרוש כב שהאריך בזה: ס] צ"ל 
בין מקום השכינה לבין צבא מרום (כ"ה ברש"י ב"מ נט ע"א ד"ה פרגוד, צפנת פענח): ] [צ"ל שניה] (גליון): 
*] לשון הפסוק (שמות ט, לא-לב) וְהַפִּשְׁתָּה וְהַשָערָה נַכָּתָה כִּי הַשָערְה אָבִיב וְהַפִּשְׁתָה גִּבְעל: וְהַחִטָה וְהַכַּסמֶת לא נכוּ 
כִּי אַפִילת הַנָּה: כ] ס"א הכירו (גליון) כ"ה במהרש"ל עיי"ש: 


דתבר גזיזי דברדא ונחת וטבל. הא דאמר במי שמתו (שם דף יח:) גבי בניהו דתבר גזיזא 
דברדא ונחת וטבל, לא לדברי תורה דאכתי עזרא לא הוה אלא לאכול חולין בטהרה. 
[תוספות, בבא קמא פב:] 


מי שמתו 


שבין השכינה לצבא מרום"] מה פּּרְעָנוּת גזרו היום שיהיה בָּא 
לְעולֶם'". אָמְרָה לה הַבַרְתַּהּ, אֵינִי יכולֶה לבוא עמך, משום שָאָנִי 
קְבוּרָה בְּמַחֲצְלֶת שָל קנים", אֶלָא לָכִי אַתּ, וּמה שְׁאַתְ שומַעַת 
אֲמְרֵי לי. הָלּבָה היא וְשָטָה וּבְאָה, וְפִמְרָה לה חַבֶרְפְּח, חִבּרְתּי, 
מַה שַׁמַעֵתּ מַאַחוֹרֵי הַפַּרְגוֹדי. אָמְרָה לָהּ, שָׁמַעְתִּי שְׁכָּל הזורְעַ 
בָּרְבִיעָה ראשונָה - בזמן הגשם הראשוןיי, בָּרֵד שעתיד לרדת מיד 
אחר כך, מַלְקֶה [-מקלקל] אותו, שמה שכבר נזרע הרי הוא מתקשה 
והברד שוברויג. הָלָךְ הוּא וְזֶרַע בַּרְבִיעָה שַׁנָיָּה - בזמן הגשם השני, 
ואז כאשר ירד הברד, הזרע של כָּל הֲעוֹלִם פולו לְקֶה, לפי שכבר 
נתקשה והברד שבר אותו, ואילו הזרע שַׁלוֹ לא לְמָה, לפי שהיה עדיין 
רך. לשָנָה הָאַחָרֶת הָלַף שוב אותו חסיד וְלֶן בָּבִית הַקְבָרות, וְשָמַע 
אוֹתְן שָתִּי רוחות שָמְסַפְּרות זו עם זו. אָמְרֶה חָדָא [-אחת] 
לַהַבְרְתָּהּ, בואי וְנְשוּט בָּעוֹלם וְנְשָמַע מְאַחוְרִי הפרְגוד מה 
פוּרְעָנוּת בָּא לָעוֹלִם. אָמְרָה לָהּ, חַבָרְתִּי, לא כָּךְּ אֲמַרְתִּי לְף, 
אֵינִי יְכולֶה, שַׁאֲנִי קבוּרְה בְמַחְצָלֶת שָל קניםיי, שֶלָא לְָכִי אַתְּ 
וּמַה שָאַתּ שמעַת בּוּאִי וְאִמָרִי לי. הָלְכָה וְשָׁטָה וּבָאָה, וְאָמְרָה 
לָהּ חַבַּרְתֶּה, חַבֶרְתִּי, מה שְׁמַעת מאַחורִי הַפַּרְגוֹד. מִמְרָה לָהּ, 
שָׁמַעְתִּי שָפָּל הַזורְעַ בְּרְבִיעָה שֶניָה, שְׁדְּפוֹן שעתיד לבוא לאחר 
מכן מִלֶקָה אותו, שהשדפון מלקה את הרך שנזרע זה מקרוב ברביעה 
הסמוכה. הֶלך הוא וְזְרַע בַּרְבִיעָה רְאשׁוֹנָה, לעומת שאר האנשים 
שזרעו ברביעה שניה בלבד, ואז כאשר בא השדפון, הזרע של כָּל 
העוֹלם כולו נשׁדּףײ, לפי שהיה רך, והזרע שׁלוֹ לא נְשָדִּף, לפי 
שכבר נתקשה. אָמְרֶה לו אשתו, מְפָּנִי מה אֶשְפְּקד [-בשנה 
שעברהי"] הזרע של כָּל הָעוּלֶם פולו לָקה בברד [הזרע שַׁלִףּ לא 
לֶקֶה בו, וְעַכְשִיו הזרע שָל כָּל הַעולֶם פולו נְשָדִּף [הזרע שַׁלִףּ לא 
נשדף. סח ?ה את כָּל הַדְּבָרִים הִלְלוּ, ששמע מאותן שתי רוחות 
מה שנגזר לאותה שנה ושעל פי דבריהן זרע ולא ניזוק. אָמָרוּ [-סיפרו 
שזה היה המשך המעשה], לא הָיוּ יָמים מוּעַטים - לא חלף אפילו 
זמן מועט, עד שָנָפְלֶה קְטטָה בִּין אֶשתו שָל אותו חָפִיד וּבֵין אִמָּהּ 
של אוֹתָהּ רִיבָה [-ילדה] שמתה ששמע החסיד את דבריה בבית 
הקברות, ואז אַמָרְה ?ה אשתו של אותו חסיד לאותה אם, לכִי 
וְאַרָאַךּ את בִתִּף שָהִיא קְבוּרָה בְּמִחְצָלֶת של מָנִיםײ. לשְׁנָה 
הָאַחֲרת שוב הָלַף אותו חסיד וְלֶן בְּבִית הַקְברות, וְשְׁמע אותן 
שתי רוחות שַׁמְכַפָּרוֹת זו עִם זו. אָמְרֶה ?ה האחת לחברתה, 
חַבָּרְתִּי, בוֹאַי וְנְשוּט בָּעוֹלם וְנְשְמַע מְאַחורִי הַפָרְגוד מה 
פוּרְעַנוּת בָּא לְעולֶם. אִמַרָה לה, חַבָּרְתִּי, הנִיחְנָי, דְּבָרִים שָדיברנו 
בִּינִי לְבִינִ כְכֶר נִשְׁמְעוּ פִּין החיים. 


וז. רש"י (נ"מ נט. ד"ס פרגוד) [וכתב בהגהות ר"א גוטמכר (ככס"י ד"ס ספנכגוד) שכן יש 
להגיה ברש"י כאן]. 

יח. שהעולם נידון בראש השנה. רש"י (ד"ס ונשמע). הקשו תוספות (כ"ס טז. ד"ס כפסק), 
שהרי הפורענויות דלהלן הן פורענויות על התבואה, ואילו במשנה בראש חשנה (סס) 
נאמר כי בפסח נידונים על התבואה ולא בראש השנה. ותירצו תוספות, שאף שהדין 
הוא בפסח, מכל מקום בראש השנה שלאחריו מזכירים בשמים את חדין שגזרו על 
התבואה בפסח שעבר. עוד תירצו, שהגמרא כאן סוברת כדעת רבי יהודה (כ"ס טז.) 
שהכל נידונים בראש השנה, וגזר הדין על התבואה נחתם בפסח שלאחר מכן. וכן ביאר 
בדרשות ר"י אבן שועיב (לכטס (יוס טמיני ענכת), שהדין הוא בראש השנה, אבל גזר הדין 
הוא לכל אחד בזמנו, כשם שדינו של אדם הוא בראש השנה וגזר דינו ביום הכפורים. 
יט. הטעם שלא רצתה חברתה לשוט עמה, מפני שהיתה מתביישת מהרוחות האחרות 
השטות בעולם שיראוה כשהיא נתונה במחצלת של קנים [ואף שהגוף אינו זז ממקומו 
ורק הנשמה היא ששטה, אולם הנשמה נראית כפי שהגוף נראה]. שיטה מקובצת (ד"ס 
מפני). והצל"ח (ד"ס פפני) ביאר, שכל זמן שהגוף קיים אין הנשמה יכולה להפרד מהגוף 
ולעלות למעלה, ולכך קוברים את חמתים בתכריכים של פשתן שהוא נרקב מהר ואינו 
מעכב את רקבון הגוף. זו שהיתה בת עניים שלא היה בידם להלבישה בתכריכי פשתן, 
נקברה במחצלת של קנים, ועל כן עדיין לא נרקב גופה ולא יכלה הרוח להפרד מהגוף 
ולשוט בעולם. על פי דבריו אלו הוא מבאר מדוע בשנה השניה חזרה הראשונה ואמרה 
לה שתבוא עמה [אף שכבר השיבה לה בשנה הקודמת שאינה יכולה מפני שהיא נתונה 
במחצלת של קנים], מפני שהיתה סבורה שבשנה זו כבר נרקבה המחצלת עם הבשר 
וכבר תוכל לשוט בעולם, והשיבה לה שעדיין לא אירע כן. 

ב. וראה ילקוט ביאורים איך ידעו בליל ראש השנה מה נגזר על העולם, הלא הדין 
הוא ביום שלמחרת. 

בא. זמן הגשם נקרא 'רביעה', ושלש רביעות יש, הראשונה בי"ז במרחשון, השניה בכ"ג 
במרחשון, והשלישית בראש חודש כסליו. רש"י (ד"ס ככניעס) [בתענית (ו.) מצינו מחלוקת 


פרק שלישי 


ברכות 


מסיימת הגמרא, אַלְמָא יַדָעִי - מוכח שהמתים יודעים מהדברים 
הנאמרים בין החיים. משיבה הגמרא, דִילְמָא אִינֶיש אַחֲרֵינֵא שָכִיב 
וְאֲזִיל וְאָמַר ?הו - שמא אדם אחר מת, וסיפר להן מה ששמע בחייו. 


יח: [ב] 


תא שׁמַע - בוא ושמע ראיה אחרת לכך שהמתים יודעים את 
הנעשה בין החיים, תִזְעַירִי הוה מפקיד זוזי גַּבִּי אוּשְפְזִיכְתִיהּ - 
היה מפקיד את מעותיו אצל בעלת האכסניא שבה התאכסן, עָד דְּאָתִי 
וְאֶזִיל לָבִּי רב - עד שהלך וחזר מבית המדרש, שְׁכִיבָה [-מתה] אותה 
אשה ולא ידע היכן המעות. אַזֹל בַּתֶרהּ ?חצר מָוֶת - הלך אחריה 
לבית הקברות. אַמַר ?ה, זוזי הַיכָא - מעותי היכן הן. אֶמְרָה ליה, 
זיל שַקְלִינְהוּ מתוּתי (בְּ)צַנורָאיי דְּדַשָא בדוף פ?ן - לך טול אותן 
מתחת חור פתח הבית [החור שציר דלת הבית סובב בו] שבמקום 
פלוני, וְאֵימָא לה לְאִימָא - ועוד אבקשך שתאמר לאמי, שתשדר 
לי מַסְרְקְאי וְגוּבְתָאי דְּכוּחֲלָא בַּהָדִי פִּלְנִיתָא דְּפֶתְיָא לְמְחַר - 
שתשלח לי את המסרק שלי ואת השפופרת של הכחול שלי, עם פלונית 
הבאה מחר לקבורהי". 


אומרת הגמרא, אַלְמָא יִדְעִי - מוכח שהמתים יודעים את הנעשה 
בין החיים, שידעה שאותה פלונית גוססת ותמות מחר. דוחה הגמרא, 
[דלְמָא] דומה קדים וּמִכְרִיז לְהוּ - שמא דומה, שהוא המלאך 
הממונה על המתים"", מקדים ומכריז לפניהם כי עתה יבוא פלוני, ולכן 
ידעה זאת, אבל שאר הדברים הנעשים בין החיים אכן אינם יודעים. 


תָּא שׁמע - בוא ושמע ראיה אחרת שהמתים יודעים את הנעשה 
בין החיים, דאָבוּה דשְׁמוּאֵל הווּ קא מפקדי גִבִּיהּ זוזי דִּיִתְמִי - 
אביו של שמואלי היו מפקידים אצלו מעות של יתומים, כִּי נַח 
נַפְשִיה ?א הָוִה שְׁמוּאֵל גַּבִּיה - וכשנפטר לא היה שמואל אצלו, 
ולא שמע מאביו דבר אודות מעות אלו היכן הן, ועל כן לא ידע 
להחזירן לבעליהן. כיון שכך, הֲווּ קא קרו ליה בַר אֶכִיל זוזי דִּיִתַמִי 
- היו מכנים את שמואל 'בן של האוכל מעות יתומים'. נצטער שמואל, 
ואַזל אַבַּתרִיהּ להצַר מָוֶת - הלך אחרי אביו לבית הקברות'". בבואו 
לשם, נגלו לו המתים כאילו הם מחוץ לקבריהם ויושבים בעיגול. אַמַר 
לְהוּ שמואל, בְּעִינָא אַבָּא - אני רוצה את אבאיי. אָמְרוּ ליה, אַכָּא 


אַבָּא בַר אַבָּא - אני רוצה את אבא בנו של אבאל אָמָרוּ ליה, 
אַבָּא בַר אַבָּא נָמִי טוּבָא אִיפָא הָכָא - יש כאן גם הרבה ששמם 
אבא ושם אביהם אבא. אַמַר לְהוּ, בָּעֵינָא אַכָּא בַּר אִבָּא אֲבוּהָ 
דְּשְׁמוּאֵל - אני רוצה את אבא בנו של אבא אביו של שמואל, הַיִכָא 


אודות זמני הרביעות, וראה שם שתי דעות נוספות, אולם נפסקה הלכה כרבי יוסי. 
וראה שם ברש"י (ד"ס ככני) שהביא גירסא אחרת]. 

בב. ומי שיזכה, יעכוהו משמים שלא יזרע ברביעה ראשונה, על מנת שלא תֶּפָסד 
תבואתו. שפתי חכמים (ד"ס שכ). 

בג. ראה בהערה לעיל בשם הצל"ח, שביאר מדוע שבה ואמרה לה שתבוא עמה אחרי 
שבשנה הקודמת כבר השיבה לה שאינה יכולה לפי שהיא קבורה במחצלת של קנים. 
בד. לפי שבשנה זו זרעו הכל ברביעה שניה [כנראה על פי מה שאירע להם בשנה 
הקודמת שזרעו ברביעה ראשונה והפסידו]. 

בה. 'אשתקד' הוא קיצור התיבות 'שתא קדמאה' [-השנה הקודמת]. 

בו. והתכוונה לבזותה על שבתה קבורה במחצלת של קנים כדרך העניים. 

כז. הגהות וציונים. 

בח. אין הכוונה שהיתה צריכה לדברים אלו, ולא אמרה זאת אלא משום עגמת נפש 
על שמתה בילדותה. רש"י (ד'"ס גוכפס). 

בט. רש"י (ד"ס דלמ6). והמהרש"א (סגיגס ס. ד"ס לכעינ) ביאר שהוא המלאך הממונה 
על הגיהנם. 

ל. שמו היה אבא בר אבא, כדלהלן בגמרא. וראה ילקוט ביאורים מדוע לא נקרא 
בשמו אלא יחסוחו לשמואל בנו. 

לא. המפרשים הקשו כיצד הלך שמואל, שהיה כהן (עגיס כנ.), לבית הקברות. וכמה 
תשובות נאמרו בכך. דעת הגר"א (פמרי נועס, ד"ס 096 שהלך למקום שהנשמות יושבים 
שם ולא לבית הקברות ממש, דעת המצפה איתן (ד"ס 6ו0 שלא היה מעשה זה אלא 
בחלום, והמהרש"ם (ל"ס 096 כתב שעמד רחוק מן הקברים ולא נטמא. 

לב. כך היה שמו. רש"י (ד"ס כעינש). ואף שאסור להזכיר את שמו של אביו אף לאחר 
מותו (טו"ע, יו"ד סי" כמ ס"נ), מותר הדבר כאשר הזכרת שמו באה לצורך כבודו ואי 
אפשר לעשות צורך זה באופן אחר. עיני בנימין (ד"ס נעינס). 

לג. שגם שם אביו [סבו של שמואל] היה 'אבא'. 


רכ נסים גאון 


דילמא | דומה הוא 
דקדים מכריז 
להו. במסכת סנהדרין 
בפרק כל ישראל יש להן 
חלק (דף צד) אמרי' אמר 
ר' יוחנן אותו מלאך שהוא 
ממונה על הרוחות דומה 
שמו: ת"ש דאבוה 
דשמואל הוו מפקדי 
גביה זוזי דיתמי אמר 
ליה דאמרו לי כל 
הנך שני דלא עיילת 
למתיבתא דר' אפס הכא 
נמי לא תיעול. איתיה 
לפירושה במסכת כתובות 
בפרק הנושא את האשה 
(דף קג) דתנו רבנן בשעת 
פטירתו של רבי כו' אמר 
להם לחכמי ישראל אני 
צריך נכנסו חכמי ישראל 
אצלו אמר להם אל 
תספדוני בעיירות והושיבו 
ישיבה לאחר ל' יום שמעון 
בני חכם גמליאל בני נשיא 
חנינא בר חמא ישב בראש 
ודאמרי' עלה לא קביל 
עליה ר' חנינא שהיה רי 
אפס גדול ממנו ב' שנים 
ומחצה יתיב ר' אפס 
ברישא ותיב ר' חנינא 
אבראי ואתא לוי יתיב 
גביה ומשום הכא לא 
עיילוה ללוי למתיבתא 
דרקיעא עד דבעא שמואל 
רחמי עליה ועיילוה: 

מעשה בתודוס איש 

רומי שהנהיג 
את בני רומי לאכול 
גדיי' מקולסים בלילי 
פסחים. גרסינן במסכת 
פסחים בפ' מקום שנהגו 
(ד' נג) איבעיא להו תודוס 
איש רומי גברא רבה הוה 
או בעלי אגרופים הוה תא 
שמע את זו דרש תודוס 
איש רומי כו' שמע מינה 
גברא רבה הוה שמע מינה 
ר' יוסי בר אבין אמר מטיל 
מלאי לכיס של תלמידי 
חכמים הוה דאמר ר' יוחנן 
כל המטיל מלאי לכיס של 
תלמידי חכמים זוכה 
ויושב בישיבה של מעלה 
שנא' (קהלת ז) כי בצל 
החכמה | בצל הכסף 
ובגמרא דבני מערבא 
(מו"ק פ"ג ה"א) אמרי 
מהו תודוס אמר ר' חנינא 
דהוה משלח פרנסתן 
דרבנן: חתכו חוליות 
ונתן חול בין חוליא 
לחוליא ר' אליעזר 
מטהר וחכמים מטמאין 
וזהו תנורו של עכנאי 
ואמר רב יהודה אמר 
שמואל למה נקרא 
שמו עכנאי שהקיפוהו 
דברים כעכנא וטימאוהו. 
איתה מיפרשא בבבא 
מציעא בפרק הזהב (דף 
נט) ומי שלא עיין בה לשם 
אינה מתפרשת לו מיכן 
לפי שלא הוזכר ממנה כאן 
אלא כפי הצורך בענין נמנו 
ובירסוֹהו בלב ול 
המעשה ‏ כולו לשם 
פירשוהו ולפי שהוא קשה 
ומשתבשין בפירושה ישר 
בעיני לפרש תורף דבריה 
בקיצור כפי שלמדתי 
מדברי אדוננו האיי גאון 
ז"ל החלוקה היתה בין ר' 
אליעזר והחכמים חבריו 
בתגור שנעשה חוליות של 
טיט מתחלתו ואחר כן 
הניחו אותן החוליות אחת 
על גבי חברתה עד שנגמר 
התנור ועמד על מתכונתו 
וכשהיו מרכיבין החוליות 
אחת על גבי חברתה היו 
נותנין חול בנתים סבר ר' 
אליעזר כי זה התנור הואיל 
והחול נתון בין כל חוליא 
וחוליא וכשמבקש אדם 
לפורקו ולהחזירו חוליות 
כמו שהיה מתחלה יכול 
הוא לפי כי חוליות שלו לא 
נדבקו זו בזו ולא נצמדו זו 
לזו ולפיכך יהא דינו 


עכשיו בשעה שהוא מוקם כדין שהיה לחוליות שלו קודם הקמתו ואם נפל באוירו של זה התנור שרץ אינו מטמא ולא יהא 
דינו כדין התנור שחוליותיו מצומדין ומדובקין זו בזו שאמר בו הכתוב (ויקרא יא) תנור וכירים יותץ והחכמים החולקים עליו 
לא היה אצלם הפרש בין נתן חול בין החוליות שלו בין לא נתן אלא בין כך ובין כך טמא הוא אצלם כדין שאר כלי חרש 
שמיטמאין מאוירן והיו דנין כנגד ר' אליעזר על זה הדבר ונשאו ונתנו בה הרבה ורצה ר' אליעזר להביא ראיה לדבריו ולסייעם 
מדרך שהיא נוהגת כמנהג סימנים וראיות והיא מדמית למעשה מופת ולא קיבלום החכמים ולא נתקיימו אצלם לפי שכן דרכו 


יח:; 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


גזיזי דברדא, מתיכות ענ ברד וסקכת שקורין גנ56" כנע"ז, וסינו כיוס. ססנג: ונחת וטבל. (קליו" * כדי (עסוק כתולס: דתנא 
סיפרא דבי רב. תולת כסניס: חל רשע. על 5דקיסו סו 6ומר", ועדיין כימי ימוק סי סיס וקוכסו סלל: לקריתא. (ספעסק 
כעכודת 6פוזתס: אייקר תלמודייהו. 6קתכס מנמודס מגרססס. פיקר סוכנד עניסס מממת קכסס: צערא דידהו. ער גופס ממק 
כגון עקיכת סליעס: שתי רוחות. סכ סמי ילדות מפות: (6) ונשמע. ונדע מס גזרו סיוס פורענות כעונס. קסעולס (לון כר"ס: הפרגוד. 


בן אש חי אפ כולי עלמא. 
נספריס מלויקיס כמינ סי 
וקלינן פיל ומן סכתיב דייק סכי 690 
כתיב סיל 66 מי: מיפרא דני 
רב. מסקרי דריש ססו סעוכ 
סנספריס: בתוך הבור. קסוb‏ 
נקמכע סספליס: 

אלמא ידעי. עדקמר נעגכ 
קל פמית וכ מפֿי כטנויי 

כדנעיכ דועס קליס ומר לסו דסייו 
דוק נפנתר 26ל כל כך כ סיס 
מקליס לסו עכמו לייו יודע: 

פיכו 


בן איש חי אטו כולי עלמא בני מתי נינהו 
אלא בן איש חי שאפי' במיתתו קרוי חי רב 
פעלים מקבצאל שריבה וקבץ פועלים לתורה 
והוא הכה את שני אריאל מואב שלא הניח 
כמותו לא במקדש ראשון ולא במקדש שני 
והוא ירד והכה את הארי בתוך הבור ביום 
השלג איכא דאמרי דתבר גזיזי דברדא ונחת 
* וטבל איכא דאמרי דתנא סיפרא דבי רב 
ביומא דסיתוא * והמתים אינם יודעים מאומה 
אלו רשעים שבחייהן קרויין מתים שנאמר 
5 ואתה חלל רשע נשיא ישראל ואי בעית 
אימא מהכא % על פי שנים עדים או (על פי) 


שלשה עדים יומת המת חי הוא אלא המת מעיקרא: בני ר' חייא* נפוק לקרייתא 
אייקר להו תלמודייהו הוו קא מצערי לאדכוריה א"ל חד לחבריה ידע אבון 
בהאי צערא א"ל אידך מנא ידע והא כתיב " יכבדו בניו ולא ידע" א"ל אידך 
ולא ידע והא כתיב ‏ אך בשרו עליו יכאב ונפשו עליו תאבל ואמר רבי יצחק 
"קשה רמה למת 5 כמחט בבשר החי אמרי בצערא דידהו ידעי בצערא 
דאחרינא לא ידעי ולא והתניא = מעשה בחסיד אחד שנתן דינר לעני בערב 
ר"ה בשני בצורת והקניטתו אשתו והלך ולן בבית הקברות? ושמע שתי 
רוחות שמספרות זו לזו אמרה חדא לחברתה חברתי בואי ונשוט בעולם 
ונשמע מאחורי הפרנוד מה פורענות בא לעולם אמרה לה חברתה איני 
יכולה שאני קבורה במחצלת של קנים אלא לכי את ומה שאת שומעת אמרי 
לי הלכה היא ושטה ובאה ואמרה לה חברתה חברתי מה שמעת מאחורי 
הפרגוד אמרה לה שמעתי שכל הזורע ברביעה ראשונה ברד מלקה אותן= 
הלך הוא וזרע ברביעה שניה של כל העולם כולו לקה שלו לא לקה לשנה 
האחרת הלך ולן בבית הקברות ושמע אותן שתי רוחות שמספרות זו עם זו 
אמרה חדא לחברתה בואי ונשוט בעולם ונשמע מאחורי הפרגוד מה 
פורענות בא לעולם אמרה לה חברתי לא כך אמרתי לך איני יכולה שאני 
קבורה במחצלת של קנים אלא לכי את ומה שאת שומעת בואי ואמרי 
לי הלכה ושטה ובאה ואמרה לה חברתה חברתי מה שמעת מאחורי הפרגוד 
אמרה לה שמעתי שכל הזורע ברביעה שניה שדפון מלקה אותו הלך וזרע 
ברביעה ראשונה של כל העולם כולו נשדף ושלו לא נשדף אמרה לו אשתו 
מפני מה אשתקד" של כל העולם כולו לקה ושלך לא לקה ועכשיו של כל 
העולם כולו נשדף ושלך לא נשדף סח לה כל הדברים הללו אמרו לא היו 


ימים מועטים עד שנפלה קטטה בין אשתו של אותו חסיד ובין אמה של 
אותה ריבה אמרה לה לכי ואראך בתך שהיא קבורה במחצלת של קני 


מסינס סמכדכת כין מקוס סטכינס: 
ברביעה ראשונה. | וכס. טלש 
רכיעיות סן ככירס. קניס ועליסית, 
כססונס 3י"ז במרסטון, קניס בכ"ג, 
טליסית כר"ת כסליו": ברד מלקה 
אותו. סעמיד כרד ליפול | סמוך 
לרניעס. רסטונס" ומס טגורע ככר 
סוקקס וסכרד טוכרו, וסגזרע כקניס 
עדיין כך סו ופיו נסכר | כסכיל 
הכרד, כענין | סנמר" וספקתה 
וססעולס נכתס וסתטס וסכוסמק 
כ (כו (פמות ט): שדפון. מנקס 
סלך ופי מקלדף סקקס: אלמא 
ידעי. דכריס ספמוכיס כין ספייס: 
לחצר מות. (כית סקכלות: בצנורא 
דדשא. כסור מפפן סנית ססדנת 
סוכ כו: מסרקאי. מסכק סלי: 
בתא. קנס, ונקי קמס ילד 
רס כן לעגמת (פם: בהדי 
פלניתא דאתיא למחר. נקצוכס: 
אלמא ידעי, מס סעוטין, סידעס זו 
קזו גוססת ונטס (מות: דלמא 
דומה. מנקך סקסו ממונס על 
סעתיס" קליס ומככ לסו עכטיו 
יכ פלוני, | מכ טר דכרי סמיס 
סיס לעיס: בעינא אנא. מנקם 
סנוי פת 036, כך סיס קמו: א'ל. 
סמיס נגכו כו כפילו סס מון 
מקנריסס װוקניס בעגולס: חזייה. 
סמופנ כו סכרו" עסיס יוק מון 
ליטינס קל קר ממיס: כל כי הנך 
שני. מקפר סטניס | סנ נכנסת 
יקיתו סל רכי 6פס, במס' כפונות 
כפרק סנוסס פת סקס (לף קג:): 
חזייח. סמוע לכוס דק ככי וסייך: 
דלעגל | אתית. נעסרס מקכר: 
באמתא דרחיא. כל כנין כו3p‏ 
סלפייס קכוי לת סכסייס: אלמא 
ידעי. | מי סוכ כין ססייס: 
זאת הארץ. כמיתת מקס כתיכ: 


וקי 
ם לשנה האחרת הלך ולן בבית 


הקברות ושמע אותן רוחות שמספרות זו עם זו אמרה לה חברתי בואי ונשוט בעולם ונשמע מאחורי הפרגוד 
מה פורענות בא לעולם אמרה לה חברתי הניחני דברים שביני לבינך כבר נשמעו בין החיים אלמא ידעי 


דילמא איניש אחרינא שכיב ואזיל ואמר להו. ח"ש דזעירי הוה מפקיד זוזי גבי אושפזיכתיה עד דאתי ואזיל 


לבי רב שכיבה אזל בתרה לחצר מות אמר לה זוזי היכא אמרה ליה זיל שקלינהו מתותי בצנורא" דדשא 
בדוך פלן ואימא לה לאימא תשדר לי מסרקאי וגובתאי דכוחלא בהדי פלניתא דאתיא למחר אלמא ידעי 
[דלמא] דומה קדים ומכריז להו. ת"ש דאבוה דשמואל הוו קא מפקדי גביה זוזי דיתמי כי נח נפשיה לא 
הוה שמואל גביה הוו קא קרו ליה בר אכיל זוזי דיתמי אזל אבתריה לחצר מות אמר להו בעינא 
אבא אמרו ליה אבא טובא איכא הכא אמר להו בעינא אבא בר אבא אמרו ליה אבא בר אבא נמי 


טובא איכא הכא אמר להו בעינא אבא בר אבא אבוה דשמואל היכא אמרו ליה סליק למתיבתאש 


דרקיעא אדהכי חזייה ללוי דיתיב אבראי אמר ליה אמאי יתבת אבראי מאי טעמא לא סלקת אמר ליה 
דאמרי לי כל כי הנך שני דלא פליקת למתיבתא דרבי אפם ואחלישתיה לדעתיה לא מעיילינן לך 
למתיבתא דרקיעא אדהכי והכי אתא אבוה חזייה דהוה קא בכי ואחיך אמר ליה מאי טעמא קא 
בכית אמר ליה דלעגל קא אתית מאי טעמא אחיכת דחשיבת בהאי עלמא טובא אמר ליה אי 
חשיבנא נעיילוה ללוי ועיילוהו ללוי אמר ליה זוזי דיתמי היכא אמר ליה זיל שקלינהו באמתא דרחיא 
עילאי ותתאי דידן ומיצעי דיתמי אמר ליה מאי טעמא עבדת הכי אמר ליה אי גנובי גנבי מגנבו 
מדידן אי אכלה ארעא אכלה מדידן אלמא דידעי דילמא שאני שמואל כיון החשיב קדמי ומכרזי * פנו מקום. 
יואף ר' יונתן הדר ביה דאמר רבי שמואל בר נחמני אמר ר' יונתן מנין למתים שמספרים זה עם זה 
שנאמר ‏ ויאמר ה' אליו זאת הארץ אשר נשבעתי לאברהם ליצחק וליעקב לאמר מאי לאמר אמר הקדוש 


ברוך הוא למשה לך אמור להם לאברהם ליצחק וליעקב שבועה שנשבעתי לכם כבר קיימתיה לבניכ 


(גליון): 


של עולם להתנהג בכיוצא בהן ולפיכך אמרו לו אין מביאין ראיה מן החרוב אין מביאין ראיה מאמת המיס כלומר כי אין בזה 


דבר שהוא סותר למנהגו של עולם ומשנה סדרי בראשית כדי שיהא לך לראיה אלא לעולם אין ההלכה מתקיימת אלא לפי מה 
שנתברר מן הקבלה של מרובין והיינו דברי חכמים. ובגמרא דאלו מגלחים דבני מערבא (הלכה א) הזכירו זה המעשה 
ואמרו כל הלין שבחא ולית הלכתא כר' אליעזר אמר ר' חנינא משנתנה לא נתנה אלא אחרי רבים להטות ולית לר' אליעזר ידע 


משנת ראשונים 


[המשך בסוף המסכת] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 
6) [עיץ סוס' כ"ק פכ: 
ד"ס פתסן, כ) קכת יג: 
קננ., ג)[סוטס לף י. 


לריג פ"גן, ם) עיין תוסי 

ר"ה דף טז ע"א דיה 

ובפסח, ונות עז:], 

ז) תענית ו., ת) סנהדרין 
צד ע"א. 


הנהות הביח 
(6) רש"י ד"ס סמי וכו' 


מתות סס"ד וסת"כ מ"ס 
בואי ונשוט ונדע : 
גליון הש"ס 
גמ' ואף ר' יונתן הדר 
ביה. עי' סועס דף (7 
ע"נ קוק' ד"ס 6נותי: 
רשיי ד"ה ונחת כו'. 
כחי לעסוק. בתורה. 
עי ב"ק דף פ"ב ע"נ 
תוק' ד"ס 6006: 


לעזי רש"י 
גלאנצ"א. פיכוק כרל, 
קרס, = כעין גכעיייס 
סמתסויס נתנל ספױר 
מסמיס סנקפליס וגופניס 
לרס: 


תורה אור השלם 
א) כִּי הַחִיִים - יֹדְעִים 
שיָמַתוּ. וְהַמַתִים אֵינֶם 
יוֹרְעִים | מְאוּמָה וְאִין 
עֹד לָהֶם שָׂכֶר כִּי 
נְשְׁכַּח זְכְרֶם: |קהלת ט, ה] 
ב וְאַתָּה חֶלָל רָשֶׁע 
ְשִיא יִשְׂרָאֵל אֲשֶׁר בָּא 
יומו בַּעַת עון קץ: 
[יחוקאל בא, ל] 
ט על פּי שָׁנִֵם עדים או 
ששה עְרִים - יוּמַת 
המת לא יומת על פי 
עד אֶחִד: |רכרם י, ו] 
ד יִכְבְּדוּ בָנִיו ולא רֶע 
יצעו לא יָבִין לָמוּ: 
[איוב יר, כא] 

ה) א בְּשָרו עָלִיוְִאָב 
נִפְשי עָלִיי תָּאֲבָל 
[איוב יד, כב| 
ו) וֹאמַר יי אֵלָיו ואת 
הָאָרֶץ אֲשֶׁר גְשְבַּעְתי 
;אֲבְרֶך לְיצְֶק 
עקב לַאמֹר לורֶעף 
אֶתְנָנָה הָרְאִיתִי 
בְענֵךּ וְשָמָה | לא 
תעָבר: [רברם לד, דן 


הגהות וציונים 


ל] [במס' ע"ז מו ע"א 
כתב רשיי דיה בני רבי 
חייא יהודה וחזקיי שמן] 
(גליון): 3] בכת"י נוסף 
ויצערו ולא יבין 7מו 
והוא המשך הפסוק: 
ג] בבית יוסף יו"ד סימן 
קעט ד"ה ומ"ש ודורש 
אל המתים וכו" כתב 
דהרא"ם ס"ל דהחסיד 
היה דורש לרוחו של 
המת ומותר, אמנם 
הביי סיל דגם לרוחו 
של מת אסור לדרוש 
ועיי"ש באורו בגמרא: 
ל] [כלומר שתא קדמיתא 
ערוך [ערך אשתקד] ועיי 
חויסט ב"ב" פ"ו מי'ג] 
(גליון): ס] נ"א צנורא 
(נקיון)ישיה בבח"י וכיה 
בע"י וכן כתב הרש"ש: 


4 1] ובתרגום רב יוסף 
כל 


"ה א' יא איתא שטבל 
מחמת שנגע בשרץ אחד 


ז] במו"ק טז ע"ב ובהוריות יא ע"ב מבואר דצדקיהו היה צדיק גמור, ובסנהדרין קג ע"א אמרו רמאי 
דכתיב ביה ויעש הרע בעיני ה' שהיה בידו למחות ולא מיחה, עיין פרשת דרכים דרוש כב שהאריך בזה: פ] צ"ל 
בין מקום השכינה לבין צבא מרום (כ"ה ברש"י ב"מ נט ע"א ד"ה פרגוד, צפנת פענח): ט] [צ"ל שניה] (גליון): 
י] לשון הפסוק (שמות ט, לא-לב) וְהַפִּשְׁתָּה וְהַשָערָה נִכָּתָה כִּי הַשָערְה אָבִיב וְהַפְּשְׁתָה גִּבְעל: וְהַחֲטָה וְהַכַּסמֶת לא נכּוּ 
כִּי אַפִילת הַנָּה: כ] ס"א הכירו (גליון) כ"ה במהרש"ל עיי"ש: 


דתבר גזיזי דכרדא ונחת וטבל. הא דאמר במי שמתו (שם דף יח:) גבי בניהו דתבר גזיזא 
דברדא ונחת וטבל, לא לדברי תורה דאכתי עזרא לא הוה אלא לאכול חולין בטהרה. 
[תוספות, בבא קמא פב:] 


מי שמתו 


- היכן הוא. אִָמְרוּ ליה, סָלִיק לְמְתִיבְפּא דִּרְקִיעָא - עלה לישיבה 
של מעלה. אַדְּהֲכִי חַזְיִיהּ לְלָוִי דְּיִתִיב אִבְּרַאי - בינתיים ראה שמואל 
את לוי חבירו"י שהיה יושב מחוץ לעיגול שישבו שאר המתים, אֲמַר 
ליה שמואל ללוי, אַפַּאי יִתְבַתּ אָבְּראי - מדוע אתה יושב בחוץ 
ואינך יושב בעיגול עם כולם, ומאי טַעַמָא ?א פַלְקַתּ - ומה הטעם 
שלא עלית לישיבה של מעלה"". אַמַר ליה לוי לשמואל, דְאִמָרִי 
[-שאמרו] לי, פָּל פִּי הָנָ שָנִי דְּלָא פָלִיקַת למְתִיבְתָּא דְּרַבִּי אֶפֶס 
וְאַחַלִישָפִּיהּ לְדַעְתִּיח - כפי מספר השנים שלא נכנסת לישיבתו של 
רבי אפס והחלשת את דעתו", לא מעײַלינן לַף לְמְתִיבְתּא דִרְקִיעָא 
- לא נכניס אותך לישיבה של מעלה". אַדְּהֲכִי וְהָכִי אַתָא אַבוּה - 
בינתיים בא אביו של שמואל מישיבה של מעלה, חַזְיִיהּ דְהַוְה קָא 


אוצר התכָמה 
1" 


לאביו, מאי טַעַמַָא קא בָּכִית - מדוע אתה בוכה. אֲמַר ליה אביו, 
חְלָעָנֶל קא אֶתִית - מפני שבקרוב תבוא אלינו. שאל אותו עוד, ומאי 
טַעְמָא אַחֵיכְתּ - ומדוע חייכת ושמחת. השיב לו אביו, דחשיבַת 


בהאי עֲלְמָא טוּבָא - מפני שחשוב אתה מאוד בין החיים'". אֲמַר 
ליה שמואל, אִי חַשִיבְנָא נְעיילוּהַ לְלְוִי - אם חשוב אני יכניסו את 
לוי בזכותי. וְעַיִילוּהוּ לְלְוִי - ואכן הכניסו את לוי לישיבה של מעלה. 
אמַר ליה שמואל לאביו, זוזי דִּיִתַמִי הַיכָא - היכן מונחים מעות 
היתומים שהופקדו אצלך. אָמַר ליה אביו, זיל שַקְלִינָהוּ בְּאַמַתָא 
דְּרְחְיָא - לך טול אותן ממושב הרחיים, עִילְאִי וְתַפְּאִי דּידְן - המעות 
העליונות והתחתונות הן שלנו, וּמִיצַעִי דִיִתַמִי - והמעות האמצעיות 


לד. רש"י (ד"ס מוייס). וכן כתב הרשב"ם (פפפיס קג. ד"ס ולנס) ששמואל ולוי היו חברים. 
והקשה העיני בנימין (צרק"י ד"ס מזייס), שהרי לוי היה רבו של שמואל כמבואר בכמה 
מקומות שאמר שמואל משמו של לוי. וכתב שצריך לומר כגירסת הספרים אחרים [וכן 
הגיה המהרש"ל] ברש"י שלא גרסו 'חברו' אלא 'הכירו'. והעינים למשפט (נלס"י סס) כתב 
שאפשר לפרש בדברי רש"י שהיה חבירו של אביו של שמואל ולא של שמואל עצמו. 
לה. ואין לפרש שהכל שאלה אחת, מדוע הוא יושב מחוץ למתיבתא דרקיעא ואינו 
עולה עם כולם, שהיה לו לומר 'אמאי יתבת אבראי ולא סלקת', ומכפל הלשון 'אמאי 
וכו' מאי טעמא' וכו' משמע ששתי שאלות הן. על פי אמרי נועם (ל"ס 6מסי). 

לו. בכתובות (קג:) מסופר שרבינו הקדוש ציוה לפני מותו כי ימנו את חנינא בר 
חמא לראש הישיבה, לפי שהיה החשוב שבכולם. לא הסכים חנינא בר חמא להתמנות 
לכך, כיון שהיה רבי אפס גדול ממנו שנתיים ומחצה, ועל כן מינו את רבי אפס לראש 
הישיבה. באותן שנים ששימש רבי אפס כראש הישיבה, ישב רבי חנינא מחוץ לבית 
המדרש ובא לוי וישב אצלו ללמוד ממנו. ואמנם מה שישב לוי אצל רבי חנינא היה 
זה משום כבודו של רבי חנינא, מכל מקום לא היה לו לעשות כן, משום שהחליש 
בכך את דעתו של רבי אפס, ומשום כך נענש. מהרש"א (טס ד"ס ופנעים). וראה במהרש"ל 
(פס ד"ס (וי) שרבי חנינא עצמו לא נענש, כיון שהטעם שלא נכנס הוא משום שלא רצה 
לעבור על גזירת רבי שעליו להיות ראש ישיבה. 

לז. וכיון שלא עליתי למעלה רק מטעם זה ולא משום שאיני חשוב, לכך אני יושב 
בחוץ, שגנאי הוא לי לשבת עמהם. אמרי נועם (ד"ס 5מסי). 

לח. כן הוא לפירוש רש"י, ראה בהערה להלן בסמוך, אבל לפירוש התוספות הכוונה 
היא שהוא חשוב למעלה בשמים. מהרש"א (ד"ס פנמ). ומה שלא פירשו תוספות כרש"י 
שהכוונה שהוא חשוב בעולם הזה, ביאר הפרחי אביב (ד"ס 9נמ5) שהוא משום שבגמרא 
עצמה משמע שלא היה חשוב כל כך בין החיים, שהרי כינו אותו 'בן אוכל מעות 
יתומים', ובעל כרחך שמה שאמר שהוא חשוב 'בהאי עלמא' הכוונה לעולם העליון, 
ואמר לו כן משום שכך הוכח באותו מעשה עצמו, שכשאמר להם שהוא רוצה את 
אבא בר אבא אבוה דשמואל ידעו מיד מי הוא. 

לט. ואפשר שהיתה מחיצה ביניהם, שאם לא כן הלא היו יכולים הגנבים לקחת את 
הכל. שפתי חכמים (ד"ס מגנכו). 

מ. כן פירש רש"י (ל"ס %מ6). והתוספות (ד"ס פנמפ) פירשו באופן אחר, שהראיה היא 


פרק שלישי 


ברכות 


הן של היתומים. אַמַר ליה שמואל לאביו, מַאי טעֲמָא עֲבַדָתּ הָכִי 
- מה הטעם שעשית כן, להניח את מעות היתומים באמצע בלבד. 
אֲמַר ליה אביו, משום שסברתי שאי גְנוּבִי גְּנְבִּי מִגַנְבוּ מדידן - 
שאם יבואו גנבים, יגנבו מהמעות שלנו המונחות למעלהל", ואי אִכְלָה 
אַרְעָא אִכְלֶה מְדִּידְן - ואם תאכל הקרקע את המעות, תאכל את 
המעות שלנו הנמצאות למטה, ובין כך ובין כך לא יפסדו היתומים. 


יח: [ג] 


מסיימת הגמרא, אַלְמָא דְיִדְעִי - מוכח שהמתים יודעים את הנעשה 
בין החיים, שהרי ידע אבוה דשמואל שבנו חשוב בין החיים". דוחה 
הגמרא, דִילְמָא שַׁאנִי שְׁמוּאַל - שמא שונה שמואל, כִּיוְן דחשיב 
קְדְמִי וּמַכְרְזִי - כיון שחשוב הוא הקדימו והכריזו לפני מותו 'פנ1ּ 
מקום', ולכן ידע אביו שהוא חשוב בין החייםיי. 


לעיל (ע"6) הובאה דעת רבי יונתן שהמתים אינם יודעים מהנעשה 
בין החיים. הגמרא מוכיחה שרבי יונתן חזר בו מדבריו אלו: 
אומרת הגמרא, וְאף רפִי יונֶתִן הדר בִּיה [-חזר בו] ממה שאמר 
שהמתים אינם יודעים מהנעשה בעולם, דְאָמַר רְצכִּי שמוּאֶל בַר 
נַחְמָנִי אֲמַר רְכִּי יונֶתֶן, מִנַיִן למתים שֶהם מְפַפְּרִים [-מדברים] זֶה 
עם זֶה, שָנָאָמר (דליס (ל ד) בענין מיתת משה, 'יאמר ה' אֶלִיו, 
זאת הָאָרֶץ אֲשֶׁר נִשְׁבַּעְתִּי לְאִבְרְהֶם לְיִצַחָק וקב לאמר', מאי 
[-מהי הכוונה] 'לאמר', אלא כך אָמַר הקדוש בָּרוּךּ הוּא לְמשָה, 
לף אָמור לְהֶם לְאִבְרְהֶם לִיצְחָק וּלעַקְבי, שְׁבוּעָה שֶנִשְבַּעְתִּי 
לְכֶם שאתן את ארץ ישראל לזרעכם, כָּכָר קיימתיה לבנִיכֶםיי. 


מכך שידע אביו של שמואל כי שמואל עומד למות. והוסיפו, שאין לדחות שידע זאת 
מהמלאך דומה הממונה על המתים שהכריז על כך, שודאי אינו מקדים להכריז זמן 
רב כל כך לפני פטירתו של האדם, שגם הוא עצמו עדיין אינו יודע מי עתיד למות 
[אמנם הריא"ף (על סעין יעקנ, ד"ס 6006) הקשה על כך, שהלא אמר לו אביו שבזמן 
קרוב יבוא אליהם, ואם כן אפשר לומר שדומה הכריז על כך ומשם ידע זאת. וכתב 
שמשום קושיא זו נטה רש"י מפירוש התוספות]. 

בטעם הדבר שלא פירשו תוספות כפירוש רש"י [שהראיה היא ממה שידע על חשיבותו 
של שמואל בעולם], כתבו המפרשים כמה ביאורים. המהרש"א (ד"ס 6נמ) ביאר 
שתוספות פירשו את מה שאמר לשמואל שהוא חשוב 'בהאי עלמא' שהכוונה לעולם 
העליון בו היה אבוה דשמואל, וממילא אין להוכיח כי הוא יודע מהקורה בעולם הזה 
[וראה בהערה לעיל מה הכריח את תוספות לפרש כן]. והפרחי אביב (ל"ס %מ6) כתב 
שהוקשה לתוספות על פירוש רש"י, כיצד הוכיחה הגמרא על ידיעת המתים ממה 
שידע אבוה דשמואל על חשיבות בנו, שהרי יתכן שידע זאת עוד מהיותו בחיים, 
שהלא נפטר רק זמן מועט קודם למעשה זה, ומשום כך נטו מפירושו ופירשו בדרך 
אחרת, כאמור. 

מא. ולשיטת התוספות צריך לפרש, שמשום שהכריזו עליו ידע אביו שהולך למות. 
למעשה דחתה הגמרא את כל הראיות שהובאו להוכיח שהמתים יודעים מהנעשה בין 
החיים. א. את הראיה ממה שאמר רבי יצחק 'קשה רימה למת כמחט בבשר החי', 
דחתה הגמרא שבצער הגוף אכן הוא מרגיש, אבל אין להוכיח שהוא יודע מה נעשה 
בין החיים. ב. את הראיה מאותן רוחות שידעו שדבריהם נשמעו בין החיים, דחתה 
הגמרא שידעו כן על ידי אדם אחר שנפטר ובא ואמר להן. ג. את הראיה מאותה אשה 
שזעירי הפקיד אצלה את מעותיו שידעה על אשה אחרת שהיא גוססת, דחתה הגמרא 
שדומה הקדים ואמר זאת להם. ד. את הראיה ממה שאביו של שמואל ידע על שמואל 
שהוא חשוב בין החיים [לפירוש רש"י] או שימות במהרה [לפירוש תוספות], דחתה 
הגמרא שידע דבר זה כיון שהכריזו עליו למעלה 'פנו מקום'. 

מב. נראה שהכוונה שילך אליהם אחר מותו. 

מג. אף על פי שבשעה שיאמר להם כן עדיין לא נכבשה ארץ ישראל, מכל מקום כיון 
שכבר כבשו את ארץ סיחון ועוג, שהיא חלק מארץ ישראל, וגם הראה ה' למשה את 
כל הארץ, הרי זה נחשב כאילו כבר כולה נכבשה לפניהם. מהרש"א (מ", ד"ס ככל). 


מי שמתו 


אומרת הגמרא, ואי פַלְקא דִעְתּף - ואם עולה על דעתך לומר 
לא יִדְעִי - שהמתים אינם יודעים מהנעשה בין החיים, כִּי אָמַר ?הו 
מאי חַוִי - מה היא התועלת בכך שיאמר להם זאת, וכיצד פירש כך 
רבי יונתן את הפסוק. על כרחך שחזר בו רבי יונתן, ואף הוא סובר 
שהמתים יודעים מהנעשה בין החיים". 


ים. [א] 


שואלת הגמרא, אֶלָא מאי חִידְעִי - אלא מה תאמר שאכן הם 
יודעים מה נעשה בין החיים, אם כן לָמַה ליה לְמִימַר ?הו - למה 
לו למשה לומר להם שבניהם כבשו את הארץ, אחר שהדבר כבר ידוע 
להםי. משיבה הגמרא, מה שאמר הקדוש ברוך הוא למשה שילך ויאמר 
להם, היה זה כדי לְאַחזוּקי ליה טיבותא [-שיחזיקו לו טובה] ?משה 
על הודעה זוי. 


אי 


הגמרא דנה עוד בענין ידיעת המתים מהנעשה בין החיים: 
אָמַר רַבִּי יַצְחֶק, כָּל הַמְסַפַּר דברי גנאי אַחְרִי [-על] הפת, כְּאָלוּ 
מִסְפַּר אַחֲרֵי הַאֶבֶּן, שאין בכך כלום. אִיפָא דְּאֲמְרִי - יש שאמרו 
שטעם הדבר הוא משום דְלא יָדְעִי - שאין המתים יודעים מדבריו 
ולכך אין משמעות לדבריו, וְאִיפָּא דְּאֲמָרֵי - וש שאמרו דְִיִדְעִי - 
שאמנם הם יודעים מדבריו, ומכל מקום לא אִיכְפַּת ?הו [-להם] בכך 
ועל כן כאילו אין זה כלום. 


מקשה הגמרא, אִינִי - האם אכן כך הוא, שאין המתים יודעים 
שמספרים אחריהם או שלא איכפת להם בכך, וְהָא [-והרי] אָמַר רכ 
פפא, חד אִישְתְּעִי מִילְתָא בַּתְרִיהּ דְּמַר שַמוּאל - אחד דיבר 
בגנותו של מר שמואל אחרי מותו, וּנְפַל קנְיַא מִטַלְלָא - ונפל קנה 
גדול וכבד מהגג, וּבְזְעָא לְאַרְנְקא דְּמוֹחַיהּ - ובקע את הכיס שהמוח 
נמצא בו. הרי שהמת יודע שמספרים אחריו והוא מקפיד על כך, ועל 
כן נענש אותו אדם על שדיבר בגנותו של שמואל. מתרצת הגמרא, 


א. לכאורה יש לדחות ראיה זו, וכפי שדחתה הגמרא לעיל (ים:) שהמתים אינם יודעים 
מה נעשה בין החיים אבל אחרים שמתו עכשיו באים ומספרים להם מהנעשה בעולם, 
וגם כאן אפשר שאין האבות יודעים מהנעשה בעולם אבל משה רבינו יספר להם על 
כך. וביאר המהרש"א (עיל ים: ד"ס ופי), שמה שאמרו כן לעיל, הרי זה רק לפי דעתו 
של אותו אחד מבני רבי חייא, שלמד שהמתים אינם יודעים מהנעשה בעולם מהפסוק 
'יכבדו בניו ולא ידע', שעל כן דחו את ראייתו ואמרו שאמנם אינם יודעים מעצמם 
אבל אחרים שמתו באים ומספרים להם. אבל לרבי יונתן, שלמד שהמתים אינם יודעים 
מהנעשה בעולם מהפסוק 'והמתים אינם יודעים מאומה', הרי דעתו היא שאינם יודעים 
כלום וגם אין שייך שידעו, ועל כן אמרו שכיון שאמר כאן כי יתכן שידעו על ידי 
שיאמרו להם אחרים, בהכרח שחזר בו משיטתו הראשונה. 

ב. כן הוא ביאור הגמרא בפשטות. אמנם לפי דברי המהרש"א בהערה הקודמת שהוכחת 
הגמרא היא רק שמתים יודעים כאשר מודיעים אותם, אין מובנת קושיית הגמרא, שהלא 
לכך הוצרך משה להודיעם. ברם יש לבאר את שאלת הגמרא שכיון שהוכחנו שהם 
יכולים לדעת כאשר מודיעים אותם, מדוע הוצרך דווקא משה לשליחות זו, הלא היו 
יכולים מתים אחרים להודיעם. ראה כעין זה בשו"ת ר"א גוטמאכר (יו"ד סי" כלג ות 3). 
גירסת הילקוט (דנליס כמז פפקסס) בקושיית הגמרא היא 'ולמאן דאמר דידעי' וכו'. ולפי 
גירסא זו יש לקיים את פירושו של המהרש"א באופן פשוט, שאכן לרבי יונתן אין 
להקשות מדוע הוצרך להודיעם, שהרי אינם יודעים אלא כאשר אומרים להם, אלא 
שעדיין קשה זאת לסובר שהם יודעים הכל מאליהם [וראה תוספות בסוטה (ד: ד"ס 
פכותי) שהביאו מהגמרא כאן שאפילו אבות העולם אינם יודעים, ובגליון שם הקשו 
שהלא מבואר כאן להיפך, ואפשר שגרסו כגירסת הילקוט, ודבריהם הם לרבי יונתן 
שגם למסקנא אינם יודעים אלא כאשר מודיעים להם, עיי"ש]. 

ג. כן נראה. אמנם קשה מדוע יחזיקו לו טובה על שהודיעם דברים אשר כבר היו 
ידועים להם, אלא אם כן נאמר שלצורך כך מנע מהם הקב"ה לדעת זאת עד הודעתו 
של משה. ובשו"ת ר"א גוטמאכר המובא בהערה הקודמת, ביאר לפי שיטתו שהקושיא 
היא מדוע לא הודיעום מתים אחרים, שלתשובת הגמרא אכן מנע הקב"ה ממתים אחרים 
להודיעם זאת עד שיודיעם משה [אמנם יתכן שכוונת הגמרא היא שבבואו אליהם 
יחזיקו לו טובה על מעשיו לישראל, ולא על ההודעה עצמה]. 

ד. חידושי גאונים על העין יעקב (ד"ס "כ יסק). 

כתב העיון יעקב (ד"ס מפני) שכבוד תלמיד חכם הוקש לכבוד המקום, כמו שדרשו 
בפסחים (כנ:) 'את ה' אלוקיך תירא' (דנריס י כ) לרבות תלמידי חכמים, וכמו שכבוד 
המקום הוא לעולם, כך כבוד תלמידי חכמים הוא לעולם, בין בחייו בין לאחר מותו, 
ומפני שגם במיתתם הם קרויים חיים. ובפסיקתא דרב כהנא (פכ' כי תק פופ ו) נאמר, 
אמר רב חונא בשם רב אידי, חס המקום על כבודו של צדיק יותר מכבודו, שהיה 
ירבעם עומד ומקריב לעבודה זרה ולא יבשה ידו, וכיון ששלח ידו בצדיק [בעידו 
הנביא, ששלח ידו לרמז שיתפסו אותו כיון שהתנבא עליו רעה] יבשה ידו. 

עוד כתב העיון יעקב (שס), שכיון שלא היה מי שיתבענו לאותו אדם שדיבר בגנותו 


פרק שלישי 


ברכות 


שאני צורְבָא מרבנן - שונה"הלמיד חכם, דְּקוּדְשָא בּרִיף הוא תָּבַע 
בּיקְרִיהּ - שהקדוש ברוך הוא תובע את כבודו, ומעניש את המספר 
בגנותו אף שהמת עצמו אינו יודע בכך או שלא איכפת לו מדברי 
אותו אדםי. 


* 


עוד בענין זה ובענין כבוד תלמידי חכמים: 

אָמַר רַכִּי יְהוֹשׁעַ בָּן לוִי, פָּל" הַמְסַפּר אַחַר מִמֶתֶן שָל תַּלְמִידֵי 
חֲכָמִים, שמדבר בגנותם אחר שמתו' ואומר עבירות שעשו', תחת אשר 
היה לו לחשוב שכיון שהם תלמידי חכמים ודאי עשו תשובה על כך", 
נוּפָל בַּגִיהנָם על דבריו, שַׁנַאָמַר (תסליס קכס ד-ס) ‏ הָיטִיבָה ה' לְטוֹבִים 
וְלִישָׁרִים בְּלְבּוּתֶם, וְהַפַּטִּים עִקְלְקלותֶם יולִיכֶם ה' אֶת פּוֹעֲלֵי הָאָןָן 
שָׁלוֹם על יִשְׂרְאֵל', כלומר, הקדוש ברוך הוא יטיב לטובים ולישרים, 
ואילו ל'מטים עקלקלותם' של הטובים והישרים, כלומר המטים 
ומכריעים בדבריהם את מעשי צדיקים לכף חובהײ, אַפִילוּ שהם עושים 
זאת בְּשָעַה שׁכבר מתו הצדיקים שלכן יהיה שלום עָל יִשְׂראַל, 
שהצדיקים אינם יכולים עוד לריב עמם', אף על פי כן יולָיכֶם ה' אֶת 
פּוֹעֵלֵי הַאָוָן, שיתבע הקדוש ברוך הוא את עלבונם של הצדיקים ויוליך 
את המספרים בגנותם עם הרשעים לגיהנם. 


אי 


תְּנֵא דְּבֵי רַכִּי יִשְָמַעַאל - ברייתא זו שנו בבית מדרשו של רבי 
ישמעאל", אם ראית תִלְמיד חַכֶם שַׁעֲכֵר עַבִּירָה בַּלִילָהי, אַל 
תּהַרְהַר אַחֲרֵיו בַּייִם לסבור שעדיין רשע הוא, שָמָא עֶשָה תְּשוּבָה 
על העבירה שעבר. מקשה הגמרא, שָמָא' פַלְקא דִעְתּף - וכי יעלה 
על דעתך שאין זה אלא ספק שמא עשה תשובה, שהלא ודאי הוא. 
אלא יש להגיה בדברי הברייתא שודאי עְשָה תּשוּבָה על עבירתו', 
ולכך אל תהרהר אחריו". 


של שמואל, לכך נענש משמים, אבל אם יש מי שיתבענו, עליו לעונשו בעולם הזה 
עד שיבקש מחילה על מעשיו. 

ה. לרבות כל סיפור שהוא, אף שהוא אמת. עיון יעקב (ל"ס כ. 

ו. תוספות (ד"ס 6פ") והשיטה מקובצת (ד"ס כל - כפיכופ ספנ). וביאר המהרש"א (ד"ס 
כל), שלכך שינה רבי יהושע בן לוי את לשונו ואמר 'אחר מטתן', ולא אמר כמו 
שאמר רבי יצחק לעיל כל המספר 'אחרי המת', מפני שהצדיקים אף במיתתם קרויים 
חיים, ולכך אמר 'מטתן' שהם כשוכבים חיים על מיטתם. וכתב בחפץ ה' (ד"ס 6פיו) 
שבא רבי יהושע בן לוי להשמיענו שלא רק אם מגנה תלמיד חכם בחייו, שיש בכך 
חילול ה', שאין לו תקנה, אלא אפילו אם גינהו לאחר מותו, שהיינו סבורים שהוא 
כמדבר אחרי האבן, אף על פי כן נופל בגיהנם, כי הקדוש ברוך הוא תובע את 
פמודף: 

פירוש אחר מובא בערוך (עכך 5סכ, סונ כגליון סגמכ) בשם רבינו חננאל ובשיטה מקובצת 
(ד"ס כל - נפילום סר6טון), ‏ כי 'מטתן' הוא לשון הטיה, ו'המספר אחר מטתן' [נראה 
שלדעתם יש לנקד מַטָתְֶ'] היינו שאומר עליו שנטה מדרך הישרה. ולפירוש זה אפשר 
לפרש כי הוא מספר בגנותו בחייו ולא אחר מותו. 

ד רביו יונה (ל'פ-כל): 

ח. רבינו יונה (שס). ותשובה עם מיתה מכפרת על כל העבירות, ואפילו החמורות 
ביותר: עירן" יצקב (ליס כס. 

ט. רש"י (ל"ס וסמטיס). והמהרש"א (ד"ס כ0) כתב שאפשר לפרש 'והמטים' מלשון מיטה, 
דהיינו שמספרים עקלקלות אחר מיטתם. 

י. תוספות (ד"ס פֿפי'). 

וא. רש"י (ונפיס מ: ד"ס ומנ לני). 

יב. ראה בהערה להלן מדוע אמרה הברייתא שעבר זאת בלילה דווקא. 

יג. וזה לשון רבינו יונה בשערי תשובה (עער 6 פות ג) בהביאו ברייתא זו, 'ולא ימצא 
איחור התשובה זולתי בעמי הארץ, אשר הם ישנים שוכבים, ולא ישיבו אל לבבם ולא 
דעת ולא תבונה להם למהר להמלט על נפשם, ויש מהם נדחים מעל ה' ב"ה ולא 
יאמינו לעונש החטאי. 

יד. בפירוש הרי"ף (על סעין יעקנ, ד"ס 5ס) ביאר את דברי הגמרא, שאין כוונתה להגיה 
את הברייתא אלא לפרש את דבריה, שמה שאמרה 'אל תהרהר אחריו ביום שמא עשה 
תשובה', כוונתה לומר שלא תהרהר לחשוב שעדיין הוא בחטאו מפני שאין כאן אלא 
חשש בעלמא שמא עשה תשובה, לפי שודאי עשה תשובה. 

בדבר מה שנאמר בברייתא שהתלמיד חכם עבר עבירה בלילה, פירש עיון יעקב (ל"ס 
6) שבא לומר שאין זה אלא באופן שעבר זאת בלילה, כלומר בסתר, שלא ראהו שום 
אדם חוץ ממנו, ועל כך אמרה שלא יהרהר אחריו ביום על שלא עשה תשובה בגלוי, 
שאפשר שכשם שעבר עבירה בסתר כך עשה תשובה בסתר. אבל אם עבר עבירה ביום 
ובגלוי, שיש בכך משום חילול ה', עליו לעשות תשובה בגלוי, כדי שיראו הכל שעשה 
תשובה על עבירתו. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


₪ 


6) עי תוי"ט אבות פ"ב | ואי ס"ך. דלא ידעי, 6ין מכינין כנוס 556 ער לגופ: המספר אחר המת, כגגותו קל מת 6סר מיתתו: קניא מטללא. קנס גלול וככל 
נפ מן סגג: מל?א. גג: ארנקא דמוחיה. כיס קסמוס מונת כו: והמטים עקלקלותם. לעיל מיניס כסיכ סטיכס. ס' למיס וסמיך 
ליס. וסמטיס עקנקנותס, וסמכריעיס פת סונותס יופכ על זכיותס לסטותס (כף מוכס: יוליכם ה' את פועלי האון. לגיסנס: בכ'ד 
מקומות. ססת מסמע מנינו סלו מכמיס כני דס ככ"ד מקומות לכנוד סרכ כפי סנ נטקו ככול כככס: הוא היה אומר. עקניb‏ כן 


מ"ט, 3) עדיות | פ"ה 
מ"ו, ג) פס פסקיס סל:, 
ד) סס מ"ק לף טוה 
ם) פענית 


1) פקמיס נג, אהח9/08/2018ג, 


כג. ע"ס תוספת' פס 
פ"כ, ז)[עירוין גג. 
מנסות (6: כתוכות קט.], 
פ) עדיום פ"ז מ"ו כניס 
פה . תי מ ככ 
ט)[נ"פ דף נט::, 
*) סמסום פ"י, כ) [קנת 
לף גל. קמנ: פססיס קי. 
מו"ק י: ינ. מגינס ככ: 
כתוכות (3: פו. ב"מ עג. 
מס 35 ס: כסג:מת: 
סולין קלל:], 5) לקמן ס. 
כפוכות | ס:, | מ) עיין 
משנה למלך הלכות 
סוטה פ"ב הייה 
ג) פסחים נג:, מ) ה"א 
(י ע"ב). 


הגהות הב"ח 


(9) רש"י ד"ס דוגמb‏ 
ססקוס. ‏ על עסיו הם 
דומין לה ספקוס: 


הגהות וציונים 


6] [פי' אחרי מטתן לשון 
הטייה הוא כלומר נטה 
מדרך הישרה וכדקתני 
דבי רבי ישמעאל אם 
ראית ת"ח כו' שודאי 
עשה תשובה לפיכך 
אסור לספר בזה, ערוך 
ערך אחר בשם ר"ח] 
(גליון): 3] בכת"י (פריז) 
הגי' שעבר עבירה ביום 
אל תהרהך | אחריו 
בלילה וכיה בתנדביא 
פ"ג ותיקו"ז חמישאה: 
ג] בכת"י הגירסא 
המספר אחר מטתן 
של תיה והמולל 
בנט"י (וכ"ה בע"י, והוא 
נכון כדפתח לפרש אח"כ 
ועוד דכל הענין לא הובא 
כאן אלא מפני הא 
דמספה. ועיין צליה, 
דק"ס): ל]ג' תיבות 
"צריך אתה להתנדות" 
לתא בכם*י וכיה 
במשנה תענית יט ע"א: 
ס] [עי' פירש"י דהכא 
אמנם במשנה דתענית 
לא פיי כלום אלא הנקרא 
פורפייש בלע"ז אכן 
במנחות סז ע"א כתב 
רש"י ד"ה ונתחטא נטייל 
כמו בן מתחטא לפני 
אביו ע"כ אבל בבכורות 
נז ע"בּ כתבי רשיי סד"ה 
והכתיב נתחטא לשון 
ירידה | וחבירו במס' 
תענית בן המתחטא לפני 
אביו ע"כ ודע דהרע"ב 
מ"ח פ"ג דתענית כתב 
מתחטא מתגעגע וכתב 
התוי"ט דלשון ארמית 
היא כמ"ש בערוך [ערך 
חט א'] כי הילדים רכים 
[בראשית לג, יג] ת"י 


ארום טלייא | מחטין 
(גליון) לפנינו בתרגום 
יונתן ‏ איתא | חמין: 
1] בכת"י הגירסא 
לאכול וכ"ה בפסחים 


ובביצה: ]] בכת"י איתא 
שלחו לו חכמים וכ"ה 
בכל הדפו"י ובפסחים 
ובביצה ובירושלמי שם 
שלחו לו אלמלא וכוי 
ובהמשך הגמ' הג" 
נזבט עליך . וכה 
והמהרש"ל (דפו"ר) הוא 
שהגיה כלפנינו, ואיני 
יודע מאין לו זה (דק"ס 
עיי"ש): ת] בכת"י נוסף 
קדשים ס'ד אלא 
אימא כמין קדשים 
וכ"ה בביצה, ובפסחים 
איתא | אלא אימא 
קרוב להאכיל את 
ישראל קדשים בחוץ 
ועיין שם ברש"י ועיין גם 
ברש"י כאן: ע] בכת"י 
הג" לא לימא איניש 


הכי וכ"ה בבית נתן: *] יש להוסיף ואמר לא כך שאלתי (כ"ה בתוי"ט תענית פ"ג מ"ח לשון רש"י): כ] נדצ"ל 
שלא נצרף (מהר"נ אדלר): ] [בשם רב האי גאון והערוך גרס דוכמא ופי' כפירש"י ע"ש ערך דגם] (גליון): 


סננ בעסכת עליות: אין משקין. 


פס קינ לס בעלס תסתלס: לא + ואי ס"ד דלא ידעי כי אמר להו מאי הוי אלא 


את הגיורת, | דנני יסכנ ממור 
נפרקס (נמדנר ס) פרץ (pת‏ גר 
ועכד מקומלר?: בכרכמית. כך קמס, 
)ו על פס מקומס: דוגמא השקוה. 
על קסיו () דומיס (סס סס סקקוס, 
ססיו טמעיס ו6כעליון. מכני בּנין סל 
סנמריב כדסמרינן = נגיטין נפרק 
סמקין (לף מ:): ר' יהודה. פיג 
פדנעיל דקפני קנלו 6 עקני: 
שאין עורה ננעלת. נפרק ס' 
דפססיס (דף סד:) קסיו סעלי סעזלס 
ננעליס כסטוסטין פסמיס סל כל כ 
וכת, קספסת נסתט כג' כתות: על 
כל אדם בישראל. כלומר כקסיתס 
ננעלת עניסס וסיינו כסנתמנס פס 
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נתכמס ויכת סט כעקני: אלעזר 
בן חנוך שפקפק. זימכ. וסינו כמי 
ללנוד סרכ שעכר ע"פ סגוזריס על 
סיליס: אלמלא חוני אתה. קינס 
סמך כגדולס וכססינות: צריך אתה 
להתנדות. לפי טסטרית נפני סמקוס 
על עסק גסמיס" כ כך ש6פתי כמס 
פעמיס, וכנול סמקוס כנול סכנ 
סו: מתחטא. (טון סוטל, נקל 
כלכו לטו לפנו ולסטכימו על 
מקותו: מקולסים. | וי | כפסן 
קנמין, ותולין | כלעיסן וקכסוליסן 
וקלניסס סכינופן כספוד, ועל עס 
כך קולסו מקולס עסו נטון מזויין, 
כלמתלגס וכוכע גסושת. על כסטו 
(טמופ( 6 ז) וקולסל דנסק: בלילי 
פסחים. זכר נפסת עלועסו טלס, 
סנסמר כו על כרעיו ועל קרכו (פמות 
₪ כנומר עס כרעיו ועס קלכו: 
גוזרני עליך נדוי. וסיינו לעי כככוד סככ, 
טפסרו סכמיס 6 סלכר כפי עסו 
קכוב כס6כיל ת ישרפ קלטיס כקוץ", 
קסכולס סכור עסקדיטו לפס פסס: 
חתכו חוליות. תור על סלס עסו 
עסוי ככני ומטנטכ, ותמנת כרייתו 
מן סעיט ומכֿרפו בלנסן כסלר קדרות, 
וקס נטמק סלריכו סכתוכ נפיכס, וס 
נתכו כענין זס ססתכו סניכ סניג 
כסוליות עגולות וסור וסיכרו כעיט 
סל סול כין מוניb‏ פסולי6 רבי פניעזר 
ממסר עונמים, טיו עוד ככלי חרס 
סכל נסרף * בככסן, ותכמיס מטמסין: 
כעכנאי. כנפם = זס קכולך ענמו 
כעגונס: כל טהרות. קנעקו נקגול 
זס ו טנגעו כלוילו וסיס כ' 6ליעזר 
מעסלן וסס קרפוס: וברכוהו. 9פי 
קסרנס מלד לסלוק כלנר זה 
כדסמרינן כננ מ5יעס כפלק סוהנ 
(דף ט:): נדוי במתני' לא תנן. סb‏ 
לכרכוסו ככריית5 סו לתני לס: 
מדמה מילתא למילתא. ככ מקוס 
טרס כמתייתין ענמנק סיסיד ענ 
סרניס מסלוקת גדולס, לו מתד מן 
הסכמיס קמלנר קקס כנגל גדול 
סימנו, סומר כקוי סיס כקן (לוי: 


מאי דידעי למה לי" למימר להו לאחזוקי ליה 
טיבותא למשה. אמר רבי יצחק כל המספר 
אחרי המת כאלו מספר אחרי האבן איכא 
דאמרי דלא ידעי ואיכא ראמרי דידעי ולא 
איכפת להו איני והא אמר רב פפא חד 
אישתעי מילתא בתריה דמר שמואל ונפל 
קניא מטללא ובזעא לארנקא דמוחיה שאני 
צורבא מרבנן דקודשא בריך הוא תבע ביקריה. 
אמר רבי יהושע בן לוי כל המספר אחר 
ממתן של תלמידי חכמים נופל בגיהנם 


אפי" בשעה ששלום על ישראל. 
וסיינו ל6חר עיתקו דל 6קו 

לכוי בסדי סמספריס | גגגופס 
מסכל מסמע דירי ללתר מיתס: 
דונמא השאה פרס"י (פי 
ססיתס גיורת כמותס 

ססיו גליס ‏ וכן מסמע כירוסנמי 
דמועד קטן (פייג *) מסו דוגמק לכוות'. 
נערוך פירט לוגמ ססקוס (ני 5כע 
6 כ סיו מכיס ממם ו מסקו 
סתולס עניס 626 לירס 6וסס: 

מדנגין 


שנא' * והמטים עקלקלותם יוליכם ה' את פועלי האון שלום על ישראל אפילו 
בשעה ששלום על ישראל יוליכם ה' את פועלי האון. תנא דבי ר' ישמעאל אם 
ראית תלמיד חכם שעבר עבירה בלילה אל תהרהר אחריו ביום שמא עשה 
תשובה שמא סלקא דעתך אלא ודאי עשה תשובה והני מילי בדברים שבגופו 
אבל בממונא עד דמהדר למריה: ואמר ר' יהושע בן לוי *בכ"ד מקומות בית 
דין מנדי" על כבוד הרב וכולן שנינו במשנתנו אמר ליה ר' אלעזר היכא אמר 
ליה לכי תשכח נפק דק ואשכח* תלת המזלזל בנטילת ידים= והמספר אחר ממתן 
של תלמידי חכמי' והמגים דעתו כלפי מעלה = המספר אחר מטתן של תלמידי 
חכמים מאי היא * דתנן הוא היה אומר אין משקין לא את הניורת ולא את 
המשוחררת וחכמים אומרים ימשקין ואמרו לו מעשה בכרכמית שפחה 
משוחררת בירושלים והשקוה שמעיה ואבטליון ואמר להם דוגמא השקוה 
ונדוהו ומת בנדויו וסקלו בית דין את ארונו דוהמזלזל בנטילת ידים מאי היא 
* דתנן א"ר יהודה חם ושלום שעקביא בן מהללאל נתנדה שאין עזרה ננעלת 
על כל אדם בישראל בחכמה ובטהרה וביראת חטא כעקביא בן מהללאל אלא 
את מי נדו את אלעזר בן חנוך שפקפק בנטילת ידים וכשמת שלחו בית דין 
והניחו אבן גדולה על ארונו = ללמדך "שכל המתנדה ומת בנדויו ב"ד סוקלין 
את ארונו המגים דעתו כלפי מעלה מאי היא * דתנן שלח לו שמעון בן שטח 
לחוני המעגל צריך אתה להתנדות= ואלמלא חוני אתה גוזרני עליך נדוי אבל 
מה אעשה שאתה מתחטא" לפני המקום ועושה לך רצונך כבן שמתחטא 
לפני אביו ועושה לו רצונו ועליך הכתוב אומר = ישמח אביך ואמך ותגל יולדתך 
ותו ליכא והא איכא דתני רב יוסף *תודום איש רומי יהנהיג את בני רומי 
להאכילן! גדיים מקולסין בלילי פסחים שלח ליה שמעון בן שטח" אלמלא תודוס 
אתה גוזרני עליך נדוי שאתה מאכיל את ישראל קדשים בחוץ? * במשנתנו 
קאמרינן והא ברייתא היא ובמתנ" ליכא והא איכא הא " דתנן חתכו חוליות 
ונתן חול בין חוליא לחוליא ר' אליעזר מטהר 'וחכמים מטמאים וזהו תנורו 
של עכנאי מאי עכנאי אמר רב יהודה אמר שמואל מלמד שהקיפוהו הלכות 
כעכנאי זה וטמאוהו ותניא ₪ אותו היום הביאו כל טהרות שטיהר ר"א ושרפום 
לפניו ולבסוף ברכוהו אפילו הכי נדוי במתני' לא תנן אלא בכ"ד מקומות היכא 
משכחת לה ר' יהושע בן לוי מדמה מילתא למילתא ור' אלעזר לא מדמה מילתא 
למילתא: נושאי המטה וחלופיהן: © ת"ר "אין מוציאין את המת סמוך לק"ש ואם 
התחילו אין מפסיקין איני והא רב יוסף אפקוהו סמוך לק"ש > אדם חשוב 
שאני: שלפני המטה ושלאחר המטה: ת"ר להעוסקים בהספד בזמן שהמת 
מוטל לפניהם נשמטין אחד אחד וקורין אין המת מוטל לפניהם הן יושבין וקורין 
והוא יושב ודומם הם עומדים ומתפללין והוא עומד ומצדיק עליו את הדין ואומר 
רבון העולמים הרבה חטאתי לפניך ולא נפרעת ממני אחד מני אלף יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתגדור פרצותינו ופרצות כל עמך בית ישראל ברחמים 
אמר אביי 1 לא מבעי ליה לאינש למימר הכי= % דארשב"ל וכן תנא משמיה 
דרבי יוםי לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן * ואמר רב יוסף מאי קראה שנאמר 
* במעט כסדום היינו מאי אהדר להו נביא ‏ שמעו דבר ה' קציני סדום: קברו את 
המת וחזרו וכו': אם יכולים להתחיל ולגמור את כולה אין אבל פרק אחד או 
פסוק אחד לא ורמינהו קברו את המת וחזרו אם יכולין להתחיל ולגמור אפילו 
פרק אחד או פסוק אחד הכי נמי קאמר יאם יכולין להתחיל ולגמור אפי' פרק 
אחד או אפילו פסוק אחד עד שלא יגיעו לשורה יתחילו ואם לאו לא יתחילו: 


אין מוציאין את המת. (קכלו: סמוך לקריאת שמע. לפי שמסכעלין מן סקליס: אין המת מוטל לפניהם. ססמת ננית לתל 
וסס מספידין פותו כפן. וק מפלטין קנתון כד תכ: והוא יושב ודומם. ס3נ: למימר הכי. כ נפרעת ממני, דמשמע ספרע: 


סלוקס 


עין משפט 
נר מצוה 


ט א פיי" פ"ו מסלכות 
פלמול תורס סנכס יד 
טוס"ע "ד סימן סד 
סעיף מג: 
יב עי" קס וסלכס יכ 
טוס"ע יו"ד סימן רמג 
סעיף 1 ונסימן טלד סעיף 
מז: 


יא ג פיי" פע מסלכות 
קועס הנכס ו: 
יב ד מיי פ"ו מסנכום 
נרכות סלכס י"ט קמג 
עטין כז טור קו"ע פו"ם פיי 
קנס סעיף טע: 
יג ה מפי" פ"ז מסנכות 
ת"ת סנכס ד טוק"ע 
יו"ד סימן סנד סעיף ג: 
יד ו מיי' פ"מ מסנכות 
ממן ומס סנכה יb‏ 
טוס"ע פו"ס סימן פעו 
סעיף 6: 
טו ז פיי" פע"ז מסנכות 
כליס סלכס ס: 
טז ח מיי' פ"ד מסנכות 
ק"ש סנכס ד סמג עטין 
יס טוק"ע סו" סימן ענ 
סעיף 2 טור טו"ע יו"ד 
סימן טנס סעיף 3: 
ין טמייי קס הנכס ס קמג 
מס טוק"ע פו"ם סי' עב 
סעיף ג [וכיו"ד סימן פד"מ 
סעיף יכ]: 
[י] [רמ"6 כסגס' סו"ע 
יו"ד סי' קעו סעיף כ]: 
יח ימי קס סלכס ו קמג 
סס טוק"ע סס סעיף 
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גליון הש"ם 
גמ' ואר"י מאי קראה 
שנא' כמעט כסדום. 
עיין מו"ק דף יס ע"6 
תוק' ד"ס ולסתייעס : 


ליקוטי רשיי 
[נדפס בסוף המסכת] 
-- < .7 


תורה אור השלם 
א) וְהמַטִים עקלְקְלוּתֶם 
לִיבֶם. ײַ אֶת פעלי 
ָאְָן שָלוּם על יִשְׂרָאֵל: 
[תהלים קכה, ה] 

ב שמח אָבְי וְאֲמֶךְ 
וְָנֵל יֹלרְתְּ 
[משלי בג, בה] 
סללי ײװ צְבָאוֹּת 
הוֹתִיר לָנוּ שָרִיר בְּמֶעט 
כּדם הָיִינוּ לְעמֹרָה 
דָמִינו: |ישעיה א, ט] 
ד) שְׁמְעוּ דְבַר יי קְצִינִי 
סֶדם הַאַזינוּ תורת 
אֲלהֵינוּ עם עֲמֹרָה: 


|ישעיה א, ין 


— ₪<---- 


רב נסים גאון 


שאחרי רבים להטות לא 
הקפיד אלא על ידי 
ששרפו טהרותיו בפניו 
פירוש עכנה נקבה של 
נחשים וזה שנתכוונו 
לדמותן לדברים בעכנה 
מפני שהקיפו דבריהן 
עליו בראיות ברורות 
שאין עליהן פירכא 
והתקיפו עליו באתקפות 
מחוורות ששוברין דבריו 
ולא מצא מהן מנוס 
כעכנה זו שאם מקפת על 
שום דבר וסוגרת עליו 
לא יהיה לו ממנה מפלט 
ודכוותה התם בבבא 
קמא בפרק הגוזל בתרא 
(דף קיז) עכנה עכנה 
(פתחי) [פתח] פיך ויכנס 
הרב אצל התלמיד. וזה 
שאמרו יצאת בת קול 
ואמרה מה לכם אצל ר' 
אליעזר שהלכה כמותו 
בפימ האיתי בו בי 


תשובות האחת כי בת קול לא אמרה שהלכה כמותו בדבר זה אלא בכל מקום סתם הוא שאמרה ואיפשר לומר כי בכל 
מקום זולתי זה המקום היתה כוונתה או מה שדומה לו שטעמו שאין הלכה כר' אליעזר בזה הדבר ויהיו דברי בת קול 


נכוחים וקיימים והשנית שלא היתה הכונה אלא לנסות את החכמים אם יניחו הקבלה שבידם והגמרא שבפיהם בשביל 
בת קול ואם לאו ודומה למה שכתב (דברים יג) כי מנסה ה' אלהיכם אתכם והנה נודע עם כל זאת בירור קבלתם וזה שאמר ר' יהושע (דברים ל) לא בשמים היא כלומר כי תורת ה' תמימה וכבר נתנה לנו בסיני והודיענו כי אינו 
מחליף ממנה דיבור אחד ואין בתורתנו חסרון ולא ספק כדי שנצטרך אל ראיה מן השמים וכל מקום בתלמוד שיש בו ורי יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת קול מיכן היא עיקרו והברכה שבירכוהו לר' אליעזר שהיא כינוי לנידוי 
פירשו במסכת סנהדרין בסוף פרק ד' מיתות (דף סח) כי בשעת פטירתו התירוהו כמו שאמרו עמד ר' יהושע על רגליו ואמר הותר הנדר הותר הנדר: 


מי שמתו 


אומרת הגמרא, וְהֲנֵי מִילִי - ודברים אלו שאמרנו שאין להרהר 
אחרי תלמיד חכם שראוהו עובר עבירה, אינם אלא כאשר חטא 
בְּדְבָּרִים שבגוּפוֹ בלבד, אָבֶל כאשר חטא בְּמַמונָא [-בעבירות 
שבממון], כגון שגזל ממון חבירו, אין מועיל לומר שעשה תשובה 
ומותר להרהר אחריו עד דְּמַהַדּר לְמָרִיהּ - עד שיחזיר את הממון 
לבעליו, שאין התשובה מועילה בלא השבת הממון". 


ים. וכז 


* 


עוד בענין כבוד תלמידי חכמים: 
וְאָמַר רַבִּי יְהוֹשֵׁע פֶּן לוי בְּעְשָרִים וְאַרְבְּעָה מְקוֹמוֹת מצינו שבֵּית 
דין מנדין עַל פּבוֹד הַרב", וְכוּלן שָנִינוּ אותם בְִּמשַנָתַנּ 
[-במשניות]. אַמַר ליה רַכִּי אֶלְעְזֶר, הַיכָא - היכן הם מוזכרים. אָמַר 
ליה רבי יהושע בן לוי, לכו תִּשְׁכֵּח - לכשתמצאם, כלומר, לך חפש 
ותמצאם. נְפָּק [-יצא] רבי אלעזר, דק וְאֲשְׁפַּח תִּלֶת - דקדק ומצא 
שלשה מקומות במשניות שבהם שנינו שמנדים על כבוד הרב", ואלו 
הם, הַמִזֶלְזֶל בְּתקנת חכמים שתיקנו נְטִילַת יִדַיִם קודם אכילת פת, 
וְהַמְסַפָּר אחר מטתן של תלמידי חֲכָמִים, כלומר, שהוא מגנה 
תלמידי חכמים אחר מיתתן, וְהֲמַגִים דִעְתו כָּלַפִי מִעָלָה - המתגאה 
כנגד הקדוש ברוך הוא ומזלזל בכבודו", ואף הוא נכלל בין הדברים 
שבית דין מנדים על כבוד הרב לפי שכבוד המקום הוא כבוד הרב". 


הגמרא מביאה את שלושת המשניות האמורות: 
הַמְפַפַּר אַחר מְטַתִן של תַּלְמִידִי חֲכָמִים, מאי היא - איזו משנה 


טו. כתב החתם סופר (קונן ספונות, סי" כנ), כי מעולם לא ראה תלמיד חכם שהוא גנב 
וגזלן, ואם אירע שגנב וגזל, איננו תלמיד חכם, ומהרהרים עליו ביום ובלילה אפילו 
אם החזירו, שאינו נחשב תלמיד חכם ואינו בחזקת שעשה תשובה. ומה שאמרו בגמרא 
'בממונא עד דמהדר למריה', היינו ממון שהוא חייב בו רק לפנים משורת הדין, שמותר 
להרהר אחריו עד שישיב ממון זה. 

טז. ראה ילקוט ביאורים באלו דברים אמרו כן, ובאלו דברים מלקים אותו אבל אין 
מנדים אותו. 

יז. להלן בסוף הסוגיא תבאר הגמרא מה הם עשרים ואחד המקומות האחרים. 

יח. להלן הביאה הגמרא את המשנה בה נתפרש נידוי זה, ושם מדובר על המתפלל 
להקב"ה ומבקש הימנו את בקשותיו שלא בדרך כבוד אלא בדרך בזיון. וכן כתב 
המאירי (ד"ס נכ"ד) בפירוש המגיס דעתו כלפי מעלה, 'רצה לומר שמתפלל לפניו בדרך 
שעשוע כבן המתחטא לפני אביו שלא באימה יתירה מצד שהוא מחזיק עצמו כחסיד 
גמור ומבטיח עצמו שלא לשוב ריקם מלפניו'. אולם מסתימת הגמרא משמע לכאורה 
שמנדים את כל המגיס דעתו כלפי מעלה, ואף אם הוא עושה זאת באופנים אחרים. 
וט. רש"י (ד"ס 5יך). 

כפי שיתבאר מיד, מה שמנדים את המספר אחר מיטתן של תלמידי חכמים ואת המזלזל 
בנטילת ידים, נתפרש במשנה במסכת עדויות, ומה שמנדים את המגיס דעתו כלפי 
מעלה נתפרש במשנה במסכת תענית. וראה ילקוט ביאורים מה שכתבו המפרשים לבאר 
מדוע לא הוקדם המגיס דעתו כלפי מעלה שהוא קודם במשניות. 

ב. ראה על כך בהערה להלן. 

בא. גוי או גויה שנמכרו או שמכרו עצמם לישראל, וגיירם לשם עבדות, הרי הם חייבים 
במצוות כאשה. כאשר הם משתחררים הרי הם ישראלים גמורים, ודינם ככל הגרים. 
כב. בפרשת סוטה נאמר (נעלנר ס יכ) 'בני ישראל', למעט גיורת ומשוחררת. משנה 
למלך (סוטס פ"כ ס"ו) בדעת רש"י (ל"ס 5) [רש"י (שס) הביא את הפסוק האמור על 
אשת גר ואשת עבד משוחרר, וכתב המשנה למלך שם שדעת רש"י היא שיש למעט 
מהפסוק הן גיורת והן אשת גר וכן הן שפחה משוחררת והן אשת עבד משוחרר, עד 
שיהיו שניהם ישראלים. וכן כתב המאירי (ד"ס סגוכת). אמנם הקשה המשנה למלך, 
מדוע לא נזכרו במשנה אלא גיורת ומשוחררת]. 

בג. אשת איש שנסתרה עם אחר, אחר שהתרה בה בעלה [['קינא לה'] שלא תסתר 
עמו, מובאת על ידי בעלה לבית המקדש, והכהן משביעה שלא נטמאה, ולאחר מכן 
כותב את פרשת סוטה על קלף, ומוחקה במים, ומשקה אותה מים אלו הנקראים 'מי 
סוטה'. אם חטאה, היא נענשת על ידי המים האלו. ראה במדבר (ס 6-6). 

כד. ראה לעיל שלדעת עקביא בן מהללאל יש מיעוט בפסוקים שאין משקים אותן. 
וטעמם של חכמים הסוברים שמשקים אותן, משום שנאמר (טס) 'ואמרת אלהם', ומשמע 
שבא לרבות את כל הנשים להשקאה. משנה למלך (סוטס פ"נ ס"ו) בשם הירושלמי. 
וראה ילקוט ביאורים לביאורים נוספים במחלוקתם של עקביא בן מהללאל וחכמים. 
בה. כך שמה, או שנקראת כן על שם המקום שממנו באה לירושלים. רש"י (ד"ס 
ככרכמיפ). לפירוש שנקראת על שם מקומה, הכוונה לעיר 'כרכמיש' הנזכרת בישעיה (י 
ט). מהרי"ץ חיות (נכע"י עס). 

בו. שמעיה ואבטליון היו מבני בניו של סנחריב כאמור בגיטין (מ:). רש"י (ד"ס לוגמפ). 
יש שכתבו שהיו שמעיה ואבטליון גרים בעצמם, וכתב התוספות יו"ט (פצות פ"b‏ מ"י) 
בשם המהר"ל (לנן סיס כקנות עס) שאי אפשר לומר כן, כיון שהיה שמעיה נשיא 
ואבטליון אב בית דין, ואין גר כשר למינויים אלו, אלא צריך לומר שהיו בני גרים 


פרק שלישי 


ברכות 


היא. דִתְנן במשנה (עלױות פ"ס מ"ו) בין דברי עקביא בן מהללאל, הוא 
הָיָה אומר, אִין משָקין מי סוטהי, לא אֶת הַגְיוֹרֶת ולא אֶת השפחה 
הכנעניתי הַמִשׁוּחְרְרְתי שנישאו לישראל וקינא להן ונסתרו. 
וַחֲכָמִים אומרים, משקין אותןי. וְאֲמְרוּ לו חכמים לעקביא, מעָשָה 
בָּאשה ושמה כַרְכְּמִיתי, שהיתה שׁפחָה משׁוחררת בִירוּשָלִים, 
ונשאת לישראל וקינא לה ונסתרה, והביאה לבית המקדש וְהַשְׁקוּהָ 
הכהנים מי סוטה כדי לבודקה על פי הוראתם של שִמִעִיִה ואבטליון. 
וְאָמַר לָהֶם עקביא, מכיון שהיו שמעיה ואבטליון דּוּגְמָא שלה, כלומר 
דומים לה, שהיו גרים כמותה", על כן השׁקוּה, שרצו להחשיב את 
הגרים כישראלים גמורים"', ולא עשו כדין, ואין להוכיח משם שמשקים 
גיורת ומשוחררת. וְנְדוּהוּ לעקביא, על שזלזל בכבודם של שמעיה 
ואבטליון אחרי מותם ואמר שהם גרים כמותה, וּמַת עקביא בעוד 
שהיה בְּנְדוּיוו ועדיין לא הותר לו הנידוי, וְסַקְלוּ בִּית דִּין אֶת ארונו, 
לפי שהמת בנידויו בית דין סוקלים את ארונוי". 


נהַמְזְלְזֶל בְּנְטִילַת ידים, מאי היא - איזו משנה היא. דִּתְנָן 
בהמשך המשנה שם אודות עקביא בן מהללאל, אָמָר רבִּי יהודה, 
חם וְשָלום לומר [כדברי תנא קמא שם] שָעָקְבִיא כֶּן מהללאַל 
נְתִנִדֶה, שׁאַין נמצא בכל העַזֶרֶה כשהיא נִנְעָלֶת בעת שחיטת הפסח 
על פָּל אֶדֶם בְּיִשְׂרָאֵל, אדם גדול בְּחָכָמָה וּכְמָהָרָה וּבְּיִרְאת חַמָא 
פַּעְקְבִיא כָּן מהַלַלאֵלײַ, אף שהיו שם עם רב, ואיך יתכן שינדו אדם 
גדול כזה". אֶלָא אֶת מִי שמעתם שנְדּוּ בירושלים על שזלזל בכבודם 
של חכמים ומת בנידויו"י, אֶת אַלְעזר בַּן חַנוף, שַפְּקְפָּק [-שזלזל] 


ואמותיהם מישראל היו. אולם הרשב"ץ (מגן פנות, פס) הוכיח שהם עצמם גרים היו, 
וביאר שכיון שלא היה בישראל כמותם מותר היה למנותם, כי לא פסלה התורה למנות 
גרים אלא כשיש בישראל אחרים כמותם שאז האחרים קודמים להם. וכן כתבו הריב"א 
(עס"ס, סמות כ 6) והכנסת הגדולה (סי" 2). וראה עוד ברשב"ץ (פס) מה שביאר אודות 
השם 'אבטליון'. 

הפירוש ב'דוגמא' שהיו גרים כמותה, הוא פירושו של רש"י שם והובא גם בתוספות 
(ד"ס דוגמ). ועוד הביאו תוספות (טס) בשם הערוך ש'דוגמא' היינו מי צבע, שלא השקוה 
מים מאררים באמת, שלא מחקו לתוך המים פרשת סוטה, אלא השקו אותה מי צבע. 
וביאר הראב"ד (פילוץ סמסניות, עדויות מס) לפי פירוש זה שהזלזול היה שחשד אותם שעשו 
שלא כדין, לפי שאין להשקותה מים הדומים למים המאררים, שמא יהיו מי שידעו 
שהאשה זינתה, ובראותם ששותה ואינה ניזוקת יוציאו לעז על מי המרים לומר שאינם 
בודקים. והתוספות יו"ט (שס) כתב שגם לפירוש זה יש לפרש שנתכוון לומר שלכך 
השקו אותה במים אלו שהם דוגמא למים המאררים, לפי שהיתה גיורת, וגם הם היו 
גרים, ורצו לדמותה לישראלים גמורים, ולעג להם במה שאמר שהם גרים כמותה. 
בז. ראב"ד (פילום סמטניות, עדויות פס) ומהרש"ל (ד"ס נפוס' דוגע)) בשם הערוך (עלך דגס), 
לפי פירושו של רש"י. 

בח. ראה בהערה להלן בענין זה. 
בט. הפסח היה נשחט בשלש כתות (פססיס סד.). מתחילה היו נכנסים לעזרה עד 
שהתמלאה, ואז היו שערי העזרה ננעלים [לדעת אביי (פס ע"כ) היו ננעלים בדרך 
נס, ולדעת רבא (Eס)‏ היו ננעלים בידי אדם], ואלו שנכנסו עושים את סדר ההקרבה. 
כשגמרו, היו פותחים את השערים בפעם השניה ונכנסים אחרים ומקריבים, וכן עשו 
פעם שלישית. כוונת רבי יהודה לומר שכשהיתה העזרה ננעלת אחרי שהתמלאה, לא 
היה בכל הנמצאים בה אדם חשוב בחכמה ובטהרה ויראת חטא כעקיבא בן מהללאל. 
כתב המהרש"א (עלדויות עס), שמה שאמר רבי יהודה בלשון זו ולא אמר סתם 'שאין 
בישראל בחכמה וביראת חטא כעקביא בן מהללאל', כוונתו היתה לומר שכאשר חולקו 
ישראל לשלוש כיתות [שהיה בכל אחת מהן שליש מישראל], היתה לפחות כיתה אחת 
שלא היה בה גדול כמותו, אבל בכל ישראל יחד היו עוד שנים כמותו, שהלא היו 
הנשיא והאב בית דין שהיו מחשובים שבעם ולא רצה רבי יהודה למעט בכבודם. 
ל. לכאורה קשה, וכי משוא פנים יש בדבר, והלא אם על פי הדין הוא חייב נידוי, 
יש לנדותו אף שהוא צדיק גמור. ותירצו המפרשים בכמה אופנים: א. התוספות יו"ט 
(עדויות סס) כתב שכוונת רבי יהודה לומר שכיון שאין בדורו מי שהיה גדול בחכמה 
וביראת חטא כמוהו, אי אפשר שבית דין הקטן ממנו ינדוהו. ב. התפארת ישראל (שס 
ות קל-סס) ביאר, שעקביא בן מהללאל לא נתכוון לזלזל בכבודם של שמעיה ואבטליון, 
אלא נתכוון לומר שלא השקו אותה מי סוטה ממש אלא מים הדומים למי סוטה 
[כפירוש הערוך הנ"ל], אבל חכמים שראו שאמר כן בכעס, היו סבורים שנתכוון לזלזל 
בכבודם ולומר שהשקו אותה לפי שגם הם היו גרים כמותה, ולכך נידו אותו [כלומר, 
חכמים הבינו את דברי עקביא כפי שהובא לעיל, ואילו לרבי יהודה כוונתו היתה לומר 
כפירוש הערוך בדבריו, אלא שהערוך פירש כן גם בדעת חכמים, ואנו נאמר כן רק 
בדעת רבי יהודה]. ג. המהרי"ץ חיות (ד"ס ופפכת) תירץ, שהיה צריך להרגו כדין זקן 
ממרא שהוא חייב מיתה, אלא שהיה חסר אחד מהתנאים שיש בזקן ממרא, וכאשר 
חסר אחד מהתנאים יכולים הבית דין לנדותו, אבל הדבר תלוי בדעתם ואינו מעיקר 
הדין, וסבר רבי יהודה שכיון שהיה אדם גדול כל כך היה להם למחול לו ולא לנדותו. 
לא. מלאכת שלמה (עדוות פס) בשם הר"ש סירליאו. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


) עייי תוי"ט אבות פ"ב 
מ"ט, 3) עדיות | פ"ה 
מ"ו, ג) מס פססיס סד:, 
ד) פס מ"ק דף טוה 
ם) תענים ‏ לף יל 
ו) פקסיס נג. ע"ם כיכה 
כג. ע"ק תוספת' סקס 
פ'נ, ז)[עילונין נג. 
מנסות 55: כמ:קט.], 
פ) עדיום פ"ז מ" כליס 
פ"ס: מיי ב"מ ₪2 
0 נש סט 
י) סמסות פ"י, כ) [pת‏ 
דף כ. קמכ: פססיס קי. 
מו"ק י: יכ. מגילס ככ: 
כמוכום נ3: פו. ב"מ עג. 
מס' ע"ג ת: כת. מת: 
סולין קלל:], 5) (קמן ס. 
כתוכום | ת:, מ)עײן 
משנה למלך הלכות 
סוסה פ"ב | ה", 
() פסחים נג:, ק) ה"א 
(י ע"ב). 


Anse 
הגהות הב"ח‎ 


(5) רש"י ד"ס דוגמb‏ 
ספקוס. על עהיו הם 
דופין לה סעקוס: 


הגהות וציונים 


] [פי' אחרי מטתן לשון 
הטייה הוא כלומר נטה 
מדרך הישרה וכדקתני 
דבי רבי ישמעאל אם 
ראית ת"ח כו' שודאי 
עשה תשובה לפיכך 
אסור לספר בזה, ערוך 
ערך אחר בשם ר"ח] 
(גליון): 3] בכת"י (פריז) 
הגי' שעבר עבירה ביום 
אל | תהרהר אחריו 
בלילה וכיה בתנדב"א 
פ"ג ותיקו"ז חמישאה: 
3 בכתיי הגירסא 
המספר אחר מטתן 
של ת"ח והמזלל 
בנט"י (וכ"ה בע"י, והוא 
נכון כדפתח לפרש אח"כ 
ועוד דכל הענין לא הובא 
כאן אלא מפני הא 


דמספר, ועיין צל"ח, 
דקם): ל]ג' תיכות 
"צריך אתה להתנדות" 
ליתא בכתשל וכ"ה 


במשנה תענית יט ע"א: 
ס] [עי' פירש"י דהכא 
אמנם במשנה דתענית 
לא פי' כלום אלא הנקרא 
פורפייש | בלע"ז אכן 
במנחות סז ע"א כתב 
רש"י ד"ה ונתחטא נטייל 
כמו בן מתחטא לפני 
אביו ע"כ אבל בבכורות 
נז ע"ב כתב רש"י סד"ה 
והכתיב נתחטא לשון 
ירירה וחבירו במס' 
תענית בן המתחטא לפני 
אביו ע"כ ודע דהרע"ב 
מ"ח פ"ג דתענית כתב 
מתחטא מתגעגע וכתב 
התוי"ט דלשון ארמית 
היא כמ"ש בערוך [ערך 
חט א'] כי הילדים רכים 
[בראשית לג, יג] ת"י 
ארום טלייא | מחטין 
(גליון) לפנינו בתרגום 
יונתן | איתא | חְטין: 
ו[ בכתי הגירסא 
לאכול וכ"ה בפסחים 
ובביצה: ]] בכת"י איתא 
שלחו לו הכמים וכיה 
בכל הדפו"י ובפסחים 
ובביצה ובירושלמי שם 
שלחו לו אלמלא וכו' 
ובהמשך הגמ' הג" 
גוזרנו עליך גכ" 
והמהרש"ל (דפו"ר) הוא 
שהגיה כלפנינו, ואיני 
יודע מאין לו זה (דק"ס 
עיי"ש): ם] בכת"י נוסף 
קדשים ס"ד אלא 
אימא כמין קדשים 
וכ"ה בביצה, ובפסחים 
איתא | אלא אימא 
קרוב להאכיל את 
ישראל קדשים בחוץ 
ועיין שם ברש"י ועיין גם 
ברש"י כאן: 0] בכת"י 
הגי' לא לימא איניש 


הכ וכלה בבית:נתן: י] 


משנת ראשונים שאני צורבא מרבנן. צורבא מרבנן הוא כמו צרבת השחין, דבר חם המתחמם באשה של 
תורה האי צורבא מרבנן דרתח אורייתיה קא מרתחא ליה, שנאמר הלא כה דברי כאש. ד"א 

צורבא מרבנן קשה, בערבי קורין לחטים הקשות חנטא צריבא. [תשובות הגאונים שערי תשובה סימן פד] 
צורבא פי' דנגמר כל צורתו ונתמלא תורה. כדאמרינן פ"ק דביצה (ז.) הני ביעי דצריבו פיי שנגמרו ומעלו טפי משאר 
ביעי. [שו"ת מהר"י מברונא סימן קב] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ים. 


ואי ס"ד דלא ידעי. 6ין מכינין כלוס 656 ער דגופ): המספר אחר המת, כגגופו קל מת לפכ מיתתו: קניא מטללא. קנס גלול וככל 
נפל מן סגג: טללא, גג: ארנקא דמוחיה, כים קסעו מונת כו: והמטים עקלקלותם. (עיל מיניס כתינ סטיכס ס' לטוכיס וסמיך 
ניס וסמטיס עקנקלותס, וסמכריעיס פת סוכותס יותר על זכיותס לסטותס ככף מוכס: יוליכם ה' את פועלי האון, (גיסגס: בכ"ד 
מקומות. סק מסמע מנינו סנדו סכמיס כני 6דס ככ"ד מקומות (כנול סרכ לפי קנ נשפו ככוד לככס: הוא היה אומר. עקניb‏ כן 


מסלל6ל כמסכת עליות: אין משקין. 
פס קי6 עס נענס וספכס: לא 
את הגיורת. דנני ישרנ ממור 
נפרסס (נמדנר ס) פרט נ6סת גל 
וענד מקופכל: בכרכמית. כך טמס, 
6ו על סס מקומס: דוגמא השקוה. 
על קסיו (6) דועיס לסס סס סטקוס, 
ססיו פמעיס ולכטליון מכני כניו של 
סנסרינ | כדסמרינן כגיטין נפרק 
סנזקין (דף מ:): ר' יהודה. פליג 
6דלעיל דקתני סנדו לת עקניל: 
שאין עורה ננעלת. 3פכק ס' 
דפססיס (דף פד:) ססיו פעכי סעזלס 
ננעליס כססוסטין פססיס טל כל כמ 
וכת, קספסת נסתט כג' כתות: על 
כל אדם בישראל. כלומר כססיתס 
נכעלת עניסס וסינו כטנתמנס פס 
לפס כ סיס ככולס ללס ססוג 
כסכמס ויכלת טל כעקני: אלעזר 
בן חנוך שפקפק. זיל. וסינו נמי 
כלנוד סרכ מעכר ע"פ סגוזריס על 
סיליס: אלמלא חוני אתה. סיס 
טמך כגלולס ונקסיכות: צריך אתה 
להתנדות. לפי טסטכים לפגי סמקוס 
על עסק גטמיס" כ כך שללתי כמס 
פעמיס, וכנול סמקוס כנול סרג 
סו?: מתחמא. נטון מוטפ, נקנ 
ננכו לטו למנו ולסטכיתו על 
תקותו: ‏ מקולסים. כלױיס כטסן 
סלמין, ותולין ככעיסן וקכסוניסן 
וקלניסס סכינופן כספוד, וענ עס 
כך קולסו מקולס עסול לטון כזויין, 
כדמתרגס וכוכע נמוטת על כסקו 
(פמו 6 ) וקול דנסp:‏ בלילי 
פסחים. זכר לפסק טונסו עלס, 
סנפמר כו על כרעיו ועל קרכו (פמות 
+) כנומר עס כרעיו ועס קכנו: 
גוזרני עליך נדוי, וסיגו נמי לככוד סלב, 
סססכו פכמיס לת סלנר לפי עסו 
קלוכ לספכינ ת יטרפנ קדטיס כפוך", 
קסכוס סנול קסקדיטו נסס פסק: 
חתכו חוליות. תנור פנ מרס עסו 
עסוי ככני ומטנטנ, ותתנת כרייתו 
מן סטיט ומכרפו ככנטן כקסר קלרות, 
וקס נטמ0 סכליכו סכתוכ נתיכס, וס 
נתכו כענין זס קתתכו סניג סניג 
כמוכיות עגולות וקור ומינרו כעיט 
טל סול כין מוכיb‏ כמוני בכי 6ליעזר 
מטסר עולמית, ססינו עול ככני סרק 
טנ נפרף ? ככנסן, ותכמיס מטמסין: 
כעכנאי. כנססם זס עלורך ענמו 
נעגולס: כל טהרות. קנעטו נקגול 
זס ו קנגעו כסוירו וסיס כ' 6ליעזר 
מטסכן וסס עלפוס: וברכוהו. לפי 
קסלנס מלד נתלוק כלנּל זס 
כדסמרינן 0333 מכיעק פרק סוסנ 
(הף ט:): נדוי במתני' לא תנן. סb‏ 
לנלכוסו כנריית סו לתני כס: 
מדמה מילתא למילתא. ככ מקוס 
טכפס במפניפין קנמנק סימיד ענ 
סרניס מסנוקם גלולס, 15 תל מן 
המכיס טמלכר קקס כנגל. גדול 
סיענו, סומר רוי סיס כפן (לוי: 


- 


יש להוסיף ואמר לא כך שאלתי (כ"ה בתוי"ט תענית פ"ג מ"ח לשון רש"י): כ] נדצ"ל 
שלא נצרף (מהר"נ אדלר): ] [בשם רב האי גאון והערוך גרס דוכמא ופי' כפירש"י ע"ש ערך דגם] (גליון): 


[המשך בסוף המסכת] 


ואי ס"ד דלא ידעי כי אמר להו מאי הוי אלא 
מאי דידעי למה לי' למימר להו לאחזוקי ליה 
טיבותא למשה. אמר רבי יצחק כל המספר 
אחרי המת כאלו מספר אחרי האבן איכא 
דאמרי דלא ידעי ואיכא דאמרי דידעי ולא 
איכפת להו איני והא אמר רב פפא חד 
אישתעי מילתא בתריה דמר שמואל ונפל 
קניא מטללא ובזעא לארנקא דמוחיה שאני 
צורבא מרבנן דקודשא בריך הוא תבע ביקריה. 
אמר רבי יהושע בן לוי כל המספר אחר 
מטתן של תלמידי חכמים נופל בגיהנם 


אתו" בשעה ששלום על ישראל. 
וסייגו 6סר עיתתו דל תו 

יי כסדי סמספריס כגנותס 
מסכ מקמע דסיירי כ6סר. מיתס: 
דונמא השוה. פרם" נפי 
קסיתס גיולת כמותס 

קסיו גריס וכן מסמע כיכוקנמי 
למועד קטן (פייג *) מסו לדוגמ דכוום'. 
כערוך פירט דוגמ? סטקוס מי כנע 
6 65 סיו מכיס ממם ונ מסקו 
סתורס. עליס - 006 (יכס 6ותס: 

מדנגין 


שנא' * והמטים עקלקלותם יוליכם ה' את פועלי האון שלום על ישראל אפילו 
בשעה ששלום על ישראל יוליכם ה' את פועלי האון. תנא דבי ר' ישמעאל אם 
ראית תלמיד חכם שעבר עבירה בלילה אל תהרהר אחריו ביום שמא עשה 
תשובה שמא סלקא דעתך אלא ודאי עשה תשובה והני מילי בדברים שבגופו 
אבל בממונא עד דמהדר למריה: ואמר ר' יהושע בן לוי *בכ"ד מקומות בית 
דין מנדי' על כבוד הרב וכולן שנינו במשנתנו אמר ליה ר' אלעזר היכא אמר 
ליה לכי תשכח נפק דק ואשכח* תלת המזלזל בנטילת ידים" והמספר אחר ממתן 
של תלמידי חכמי' והמגים דעתו כלפי מעלה <המספר אחר מטתן של תלמידי 
חכמים מאי היא ?דתנן הוא היה אומר אין משקין לא את הגיורת ולא את 
המשוחררת וחכמים אומרים ימשקין ואמרו לו מעשה בכרכמית שפחה 
משוחררת בירושלים והשקוה שמעיה ואבטליון ואמר להם דוגמא השקוה 
ונדוהו ומת בנדויו וסקלו בית דין את ארונו דוהמזלזל בנטילת ידים מאי היא 
דתנן א"ר יהודה חם ושלום שעקביא בן מהללאל נתנדה שאין עזרה ננעלת 
על כל אדם בישראל בחכמה ובטהרה וביראת חטא כעקביא בן מהללאל אלא 
את מי נדו את אלעזר בן חנוך שפקפק בנטילת ידים וכשמת שלחו בית דין 
והניחו אבן גדולה על ארונו ללמדך "שכל המתנדה ומת בנדויו ב"ד סוקלין 
את ארונו המגים דעתו כלפי מעלה מאי היא * דתנן שלח לו שמעון בן שטח 
לחוני המעגל צריך אתה להתנדות" ואלמלא חוני אתה גוזרני עליך נדוי אבל 
מה אעשה שאתה מתחטא= לפני המקום ועושה לך רצונך כבן שמתחטא 
לפני אביו ועושה לו רצונו ועליך הכתוב אומר = ישמח אביך ואמך ותגל יולדתך 
ותו ליכא והא איכא דתני רב יוסף תודום איש רומי 'הנהיג את בני רומי 
להאכילן!! גדיים מקולסין בלילי פסחים שלח ליה שמעון בן שטח" אלמלא תודוס 
אתה גוזרני עליך נדוי שאתה מאכיל את ישראל קדשים בחוץ= ‏ במשנתנו 
קאמרינן והא ברייתא היא ובמתני" ליכא והא איכא הא = דתנן חתכו חוליות 
ונתן חול בין חוליא לחוליא ר' אליעזר מטהר 'וחכמים מממאים וזהו תנורו 
של עכנאי מאי עכנאי אמר רב יהודה אמר שמואל מלמד שהקיפוהו הלכות 
כעכנאי זה וטמאוהו ותניא = אותו היום הביאו כל מהרות שטיהר ר"א ושרפום 
לפניו ולבסוף ברכוהו אפילו הכי נדוי במתנ" לא תנן אלא בכ"ד מקומות היכא 
משכחת לה ר' יהושע בן לוי מדמה מילתא למילתא ור' אלעזר לא מדמה מילתא 
למילתא: נושאי המטה וחלופיהן: * ת"ר חאין מוציאין את המת סמוך לק"ש ואם 
התחילו אין מפסיקין איני והא רב יוסף אפקוהו סמוך לק"ש > אדם חשוב 
שאני: שלפני המטה ושלאחר המטה: ת"ר להעופקים בהספד בזמן שהמת 
מוטל לפניהם נשמטין אחד אחד וקורין אין המת מוטל לפניהם הן יושבין וקורין 
והוא יושב ודומם הם עומדים ומתפללין והוא עומד ומצדיק עליו את הדין ואומר 
רבון העולמים הרבה חטאתי לפניך ולא נפרעת ממני אחד מני אלף יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתגדור פרצותינו ופרצות כל עמך בית ישראל ברחמים 
אמר אביי !! לא מבעי ליה לאינש למימר הכי= % דארשב"ל וכן תנא משמיה 
דרבי יוסי לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן * ואמר רב יוסף מאי קראה שנאמר 
* כמעט כסדום היינו מאי אהדר להו נביא ‏ שמעו דבר ה' קציני סדום: קברו את 
המת וחזרו וכו': אם יכולים להתחיל ולגמור את כולה אין אבל פרק אחד או 
פסוק אחד לא ורמינהו קברו את המת וחזרו אם יכולין להתחיל ולגמור אפילו 
פרק אחד או פסוק אחד הכי נמי קאמר יאם יכולין להתחיל ולגמור אפי' פרק 
אחד או אפילו פסוק אחד עד שלא יניעו לשורה יתחילו ואם לאו לא יתחילו: 


אין מוציאין את המת. (קכרו: סמוך לקריאת שמע. (פי טמתנטנין מן סקליס: אין המת מוטל לפניהם. קסמת ככית ‏ למל 
וסס מספידין פותו כקן. וס מסכטין טנפון 7% לתכ: והוא. יושב ודומם. ס6ל: למימר הכי. כ נפרעת ממני, למסמע ספרע: 


סלוקס 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א מיי" פ"ו מסלכות 
מלמוד תורס סלכס יד 
טוס"ע יו"ד סימן שגד 
סעיף מג: 
י ב עי קס וסלכס ינ 
טוס"ע יו"ד סימן רמג 
סעיף ז ונסימן טלד סעיף 
מז: 
יא ג מיי' פ"כ מסנכות 
קועס סנכס ו: 
יב ד עי פ"ו מסלכות 
ברכות הנכה י"ע קמג 
עסין כו טור קו"ע מו" סי" 
קנס סעיף ע: 
יג ה פיי" פ"ז מסנכות 
ת"ת סנכה ד טוש"ע 
יו"ד סימן סנד סעיף ג: 
יד ו מיי' פ"מ מהנכות 
סמך ומס סנכס יb‏ 
טוק"ע פו"ס סימן פעו 
סעיף 5: 
טו ז מיי' פט"ז מסנכות 
כליס הנכס ס: 
טז ח מייי פ"ד מסלכות 
ק"ש סנכס ד סמג עטין 
יס טוס"ע פו"ם סימן ענ 
סעיף 3 טור סו"ע יו"ד 
סימן קנס סעיף 3: 
יז טמיי' פס סלכס ס סמג 
פס טוק"ע 6ו"ם סי עב 
סעיף ג [וכיו"ד סימן סד"מ 
סעיף יכ]: 
[י] [רמ"6 כסגס' סו"ע 
יו"ד סי' קעו סעיף כ]: 
יח ימי קס הנכס ו קמג 
סס טוס"ע פס סעיף 
7: 


גמ' ואר"י מאי קראה 
שנא' כמעט כסדום. 
עיין מו"ק דף יס ע"6 
תוק' ד''ס וססתייעס: 


תורה אור השלם 
אן וְהַמטִים עקַלְקלוּתֶם 
וֹלִיכֶם ײַ אֶת פעלי 
האָוֶן שָלוּם על יַשרְאֶל: 
[תהלים קבה, ה] 
= יִשָׂמַח אָבִי וְאֲמֶףּ 
ותל וַֹרתָּ 
[משלי כג, בה] 
0ללי 8 צְבָאוֹת 
הוֹתִיר לָנוּ שָרִיד בְּמֶעט 
כְּדם הָינוּ לעמֹרָה 
ְמִינוּ: |ישעיה א, טן 
ד) שִמָעוּ דְבָר יי קְצִינִי 
סֶדם הָאַזִינוּ | תוּרֶת 
אֶלהַינוּ עם עֲמֹרָה: 
|ישעיה א, י| 


רב נסים נאון 


שאחרי רבים להטות לא 
הקפיר אלא על ידי 
ששרפו טהרותיו בפניו 
פירוש עכנה נקבה של 
נחשים וזה שנתכוונו 
לדמותן לדברים בעכנה 
מפני שהקיפו דבריהן 
עליו בראיות ברורות 
שאין | עליהן | פירכא 
והתקיפו עליו באתקפות 
מחוורות ששוברין דבריו 
ולא מצא מהן מנוס 
כעכנה זו שאם מקפת על 
שום דבר וסוגרת עליו 
לא יהיה לו ממנה מפלט 
ודכוותה התם בבבא 
קמא בפרק הגוזל בתרא 
(דף קיז) עכנה עכנה 
(פתחי) [פתח] פיך ויכנס 
הרב אצל התלמיד. וזה 
שאמרו יצאת בת קול 
ואמרה מה לכם אצל ר' 
אליעזר שהלכה כמותו 
בפיישאף ראיתי . בו בי 
תשובות האחת כי בת 
קול לא אמרה שהלכה 
כמותו בדבר זה אלא 


בכל מקום סתם הוא שאמרה ואיפשר לומר כי בכל מקום זולתי זה המקום היתה כוונתה או מה שדומה לו שטעמו 
שאין הלכה כר' אליעזר בזה הדבר ויהיו דברי בת קול נכוחים וקיימים והשנית שלא היתה הכונה אלא לנסות את 


החכמים אם יניחו הקבלה שבידם והגמרא שבפיהם בשביל בת קול ואם לאו ודומה למה שכתב (דברים יג) כי מנסה 


לשון 


ה' אלהיכם אתכם והנה נודע עם כל זאת בירור קבלתם וזה שאמר ר' יהושע (דברים ל) לא בשמים היא כלומר כי 

תורת ה' תמימה וכבר נתגה לנו בסיני והודיענו כי אינו מחליף ממנה דיבור אחד ואין בתורתנו חסרון ולא ספק כדי 

שנצטרך אל ראיה מן השמים וכל מקום בתלמוד שיש בו ור' יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת קול מיכן היא 

עיקרו והברכה שבירכוהו לר' אליעזר שהיא כינוי לנידוי פירשו במסכת סנהדרין בסוף פרק ד' מיתות (דף סח) כי 
בשעת פטירתו התירוהו כמו שאמרו עמד ר' יהושע על רגליו ואמר הותר הנדר הותר הנדר: 


מי שמתו 


בִּנְמִילַת ידים שתיקנו חכמים ונמצא שזלזל בכבודם'י. וּכְשַׁמַּת אלעזר 
בן חנוך, שלחו בִּית דִּין שליחים וְהַנִיחוּ אִבֶן גְדוּלֶה על אָרונו, 
לְלַמָּדד שָפָּל הִפִתְנִדָה" וּמַת בְּנָדוּיו, כִּית דין פוֹקְלִין אֶת 
אַרוֹנוי. 


ים. [ג] 


הַמָגִיפ דִעְתו כְּלְפִּי מעלה, מאי היא - איזו משנה היא. דִתְנָן 
במשנה (מענית יט.), שהתפלל חוני המעגל על הגשמים, והתחילו גשמים 
מנטפים, ואמר להקדוש ברוך הוא 'לא כך שאלתי אלא גשמי בורות 
שיחין ומערות', והתחילו לרדת בזעף, ואמר להקדוש ברוך הוא ‏ לא 
כך שאלתי אלא גשמי רצון ברכה ונדבה'. שלח לו שמעון בֵּן שָמַח 
לְחונִי הִמְעְגּל, צריךף אַתָּה לְהִתְנָדות על שהטרחת לפני המקום 
בשאילת גשמים ואמרת 'לא כך שאלתי' כמה פעמים"ל", וְאִלְמַלָא חוני 
אַתָּה, שנתפרסם שמך בגדולה וחשיבות"י, גוּזְרָנִי עָלֶיף נְדוּי על 
שזלזלת בכבוד שמים בדבריך האמורים", אֲבֵל מָה אֲעֲשֵׂה שַׁאַתָּה 
מַתְחַטא [-חוטא ונוהג שלא כהוגן""] לְפָנִי הַמִּקוֹם וְעוֹשֵׂה ?ף 
המקום רְצונְף, כְבֵן שָמַתְחַטַא לפנֵי אָבָיו לפי שנקל לפניו לחטוא 
לו ולהטריחו??, ואביו עושָה לו את רצונו", וְעֲלִיף הַפָּתוּב אוֹמַר 
(מטלי כג כס) שמח אָבִיךף וְאמף וְתְנֶל יולַדְתִּף'. הרי שהיה ראוי 
לנידוי לולי שהיה אדם גדול, לפי שיש בדבריו זלזול כלפי מעלה. 


פרק שלישי 


ברכות 


בברייתא, תּוֹדוֹם איש רומי הנהיג אֶת כָּנִי רומי לְהַאָכִילֶן גְדַיִים 
מִקולְפין [-צלויים כשהם שלמים וכרעיהם וקרביהם תלויים בצידם%* 
על השיפוד]י, בְּלָילִי פְּסָחִיםי. שָׁלח ליה שמעון בֶּן שֶטַח, 
אֲלְמְלָא תודופ אַתָּה שאתה חכם גדול ונכבדיי, גוֹזְרֵנִי עַלִיף נְדוּי, 
שִַׁאַתָּה נראה כמאַכִיל אֶת יִשְׂרָאֵל קְדְשִים בַּחוּץ, שהרואה שצולים 
את הגדי כפי שצולים את הפסח יסבור שהקדישוהו לשם פסח, ויטעה 
שמותר לאכול קדשים בחוץ. וגם זה שרצה לנדותו לכבוד הרב הוא, 
שעבר על תקנת חכמים שגזרו (נייס כנ:) שלא לאכול גדי שלם צלוי 
בליל פסח משום שנראה כאוכל קדשים בחוץ. ואם כן קשה, מדוע לא 
הביא רבי אלעזר גם ברייתא זו שמבואר בה שמנדים על כבוד הרב. 


מתרצת הגמרא, מה שאמרנו שלא מצא אלא שלשה מקומות 
שמנדים על כבוד הרב, בְּמַשׁנָתֵנוּ קאִמְרִינַן [-אמרנון, שלא מצא אלא 
שלש משניות, וְהָא [-ומעשה זה] בְּרִיִיתָא הִיא ואינה משנה. 


חוזרת הגמרא ומקשה, וּבְמַתְנִיתִין לִיִפָּא - וכי במשנתנו אין מקום 
נוסף שבו שנינו שמנדים על כבוד הרב, וְהָא אִיפָּא - והרי יש הָא 
דְּתְנָן - זו ששנינו במשנה (כס פ"ס מ"י), תנור של חרס שנטמאמ" 
ונתץ אותו באופן שחִתְכו חוּלְיות עגולות לרחבו של התנורײ, וְנַתַן 
טיט של חול בִּין חוּלְיא לְחוּלְיָא לחבר את החוליות, רַבִּי אֶלִיעְזֶר 


מִטְהַר את התנור, והיינו שאינו מקבל טומאה, שכיון שחיברו בחול 
וחול זה לא נשרף בכבשן אין התנור נחשב ככלי חרס אלא ככלי 


0 


מקשה הגמרא, וְתוּ ליפַא - וכי אין מקומות נוספים בהם שינו 
שמנדים על כבוד הרב, וְהָא אֵיכָּא - והרי יש, דִתָנִי רב יוסַף 


לב. חכמים גזרו טומאה על סתם ידיו של אדם, שלא יאכל תרומה וקדשים עד שיטול 
ידיו (סנת יד:), ועוד גזרו שלא יאכל אדם פת אפילו של חולין עד שיטול ידיו (פניגס 
יס:). דיני טהרת ידים שנויים במסכת ידים פרקים א-ב. 

צריך ביאור מדוע אמר רבי אלעזר שמצא שלשה מקומות אף שאין כאן אלא שנים, 
שהלא לדעת תנא קמא לא נידו את אלעזר בן חנוך ולדעת רבי יהודה לא נידו את 
עקביא בן מהללאל. ותירץ הצל"ח (ד"ס דק), שתנא קמא אינו חולק על רבי יהודה 
אלא סובר שנידו גם את עקביא, ושניהם מודים בנידויו של אלעזר בן חנוך. והפרשת 
מרדכי (ד"ס דק) תירץ, שאף שאכן בפועל לא מצאנו אלא שנים, מכל מקום כוונתו 
לומר שאף אם נחשיב את כולם לא נמצא אלא שלשה, וכוונתו לשאול על רבי יהושע 
בן לוי שאמר שמצאנו כן בעשרים וארבעה מקומות. 

לג. מחמת שזלזל בחכמים [ולא שאר המתנדים]. שולחן ערוך (יו"ד סי סלד ס"ג, וסי' 
סמס ס"ל). 

לד. כמה טעמים נאמרו בדין זה: א. הרמב"ם (פלמוד פולס פ" ס"ד) והמאירי (ד"ס כל"ל) 
והרע"ב (עדויות פס) כתבו שעושים כן להראות שאותו אדם מובדל מן הציבור. ב. 
הריטב"א (מו"ק טו. ד"ס (נמלן) כתב שעושים כן כדי לבזותו לפי שזלזל בנידוי חכמים 
[שלא ביקש את מחילתם שיתירו לו את הנידוי]. וכן מבואר ברמב"ן (מורת ספדס, ענין 
ססתמלס ו () שעושים כן כדי לבזותו. ג. המאירי (מו"ק עו. ל"ס ומטלס) והנמוקי יוסף 
(פס ד"ס כגלו) מבארים שהוא לזכר בעלמא. 

נחלקו המפרשים [הו"ד בילקוט ביאורים] בביאור דברי רבי יהודה, הר"ש שיריליו (סו"ד 
במ(סכת ט(מס עדויום טס) מבאר שרבי יהודה חולק על חכמים בענין סקילת המנודה, 
שלדעתם סוקלים את ארונו ולדעת רבי יהודה אין סוקלים אלא מניחים אבן גדולה על 
ארונו. ותלמיד הרשב"א (מו"ק טו. ד"ס כ' יסולס) מבאר שרבי יהודה בא לפרש את דברי 
חכמים שאין סוקלים אותו ממש אלא מניחים אבן גדולה על ארונו. 

לה. כמבואר שם שאמרו לו לחוני המעגל שיתפלל שירדו גשמים, והתפלל ולא ירדו 
גשמים. מה עשה, עג עוגה ועמד בתוכה, ואמר, רבונו של עולם, בניך שמו פניהם 
עלי שאני כבן בית לפניך, נשבע אני בשמך הגדול שאיני זז מכאן עד שתרחם על 
בניך. התחילו גשמים מנטפין, אמר, לא כך שאלתי, אלא גשמי בורות שיחין ומערות 
[שפע של גשמים למלאות הבורות, רש"י (שס ד"ס געמי)]. התחילו לירד בזעף [עד שכל 
טפה וטפה היתה כמלא פי חבית. ושיערו חכמים שאין טפה פחותה מלוג (כרייפ6 כגמר6 
פס כג,)], אמר, לא כך שאלתי, אלא גשמי רצון ברכה ונדבה. ירדו כתקנן, עד שיצאו 
ישראל מירושלים להר הבית מפני הגשמים [שהר הבית היה מקורה (יכועלעי סענים פ"ג 
ס"ט, ורס תוס' יו"ט מדופ פ"כ מ"פ)]. באו ואמרו לו, כשם שהתפללת עליהם שירדו, כך 
התפלל שילכו להן. אמר להם, צאו וראו אם כיסו המים את אבן הטועין [אבן גדולה, 
ראה עליה בבבא מציעא (כפ:)]. שלח לו שמעון בן שטח, אלמלא חוני אתה גוזרני 
עליך נידוי, אבל מה אעשה לך שאתה מתחטא לפני המקום ועושה לך רצונך, כבן 
שהוא מתחטא על אביו ועושה לו רצונו, ועליך הכתוב אומר (מעלי כג כס) 'ישמח אביך 
ואמך ותגל יולדתך'. 

לו. רש"י (ד"ס פנמנ, פענים כג. ד"ס פנמנ). וביאר התוספות יו"ט (עדויות פ"ס מ"ו), שלכך 
פירש רש"י אלמלא חוני אתה שאתה אדם גדול, ולא פירש אלמלא חוני אתה שאתה 
כבן המתחטא לפני אביו, כמו שאמר שמעון בן שטח בהמשך, משום שכוונתו לומר 
שני דברים: א. מפני שאתה אדם גדול אינני יכול לגזור עליך נידוי. ב. אף אם לא 
היית אדם גדול לא הייתי יכול לגזור עליך נידוי, שאתה כבן המתחטא לפני אביו. 


גללים וכלי אדמה שאינם מקבלים טומאה", וַחֲכָמִים מטמאִים, 
כלומר, שאם יגע התנור בדבר טמא יטמא, שמכיון שהחוליות הן של 


ורש"י דקדק כן מכך שאמר 'אלמלא חוני אתה גוזרני עליך נידוי, אבל מה אעשה לך 
שאתה מתחטא' וכו', ולא אמר 'אלמלא חוני אתה שאתה מתחטא' וכו'. ומוכיח 
התוספות יו"ט מדברי רש"י שלא רק את גדול הדור אין מנדים, אלא כל אדם גדול 
אין מנדים אף שיש גדולים ממנו, שהרי שמעון בן שטח היה גדול מחוני המעגל כפי 
שמשמע ממה שרצה לנדותו. 

לז. לכאורה צריך ביאור מדוע כפל הלשון ואמר 'צריך אתה להתנדות, ואלמלא חוני 
אתה גוזרני עליך נדוי'. ובמשנה בתענית (יע.) הגירסא 'שלח לו שמעון בן שטח אלמלא 
חוני אתה גוזרני עליך נידוי', ללא התיבות 'צריך אתה להתנדות', וכן היא הגירסא 
בדקדוקי סופרים כאן. והשפתי חכמים (ד"ס 5יך) כתב ליישב את גירסתנו, שהכוונה 
היא צריך אתה להתנדות על ידי עצמך, ואלמלא חוני אתה גוזרני 'אני' עליך נידוי. 
לח. לשון רש"י (ד"ס מפסע6) הוא 'לשון חוטא, נקל בליבו לחטוא לאביו ולהטריחו 
על תאותו'. ובתענית (יע. ד"ס מספע6) כתב פורפיי"ש בלע"ז, ופירושו הוא שעושה רע 
ומתנהג שלא כהוגן. אמנם יש שפירשו באופנים אחרים, ראה רע"ב (פעניפ פ"ג מ'ת) 
שפירש 'מתחטא' מתגעגע, והוא לשון פינוק. וראה בהגהות וציונים כאן מה שהובא 
מהגליון בזה. 

לט. רש"י שם. 

מ. שהבן אומר לאביו, אבא, הוליכני לרחצני בחמין, שטפני בצונן, תן לי אגוזים, 
שקדים, אפרסקים ורמונים, ונותן לו (פענית כג.). 

מא. ברש"י כאן (ד"ס מקונסין) ובמקומות נוספים [ראה בהערה הבאה] כתב שהם תלויים 
על השיפוד בצד הגדי. ובפסחים (על. ד"ס מקונם) כתב שהם תלויים מעל ראש הגדי. 
[ואפשר שאין כאן שני פירושים אלא רק כיצד להביט על הגדי וכרעיו אם מן הצד 
או מלמעלה]. וראה עוד בהערה הבאה. 

מב. בפירוש המילה 'מקולס' מצינו ברש"י שני אופנים. כאן (ד"ס מקונסין) כתב שהוא 
לשון מזויין, ובפסחים (נג. ד"ס מקונסין) ובביצה (כנ: ל"ס מקונם) הוסיף לבאר כי כיון 
שכרעיו של הגדי תלויים על השיפוד לצידו, על כן הוא נראה כגיבור הנושא את כלי 
זיינו. בשלשת המקומות כתב שמקור המילה הוא כפי התרגום של 'כובע נחושת' (פמופנ 
5' יס שהוא 'קולסא דנחושא' [ואפשר שכוונתו שבגלל הכובע מכונה כן הגיבור]. 
במקום אחר בפסחים (על. ד"ס מקונס) ביאר שמקולס פירושו כובע, שלפי שכרעיו תלויים 
למעלה בראשו של הגדי, על כן הם נקראים ככובע נחושת על ראש גיבור. 

מג. והנהיגם לעשות כן זכר לפסח שהיו צולים אותו כשהוא שלם, שנאמר בו (טפופ 
ינ ע) 'על כרעיו ועל קרבו', כלומר עם כרעיו ועם קרבו. רש"י (ד"ס כליני). 

מד. רש"י (ניפס כג. ד"ס %מ60). וביאר החתם סופר (סס ד"ס נמנ) שכוונת רש"י למה 
שהובא בגמרא בפסחים (נג:), שהיה תודוס אדם גדול וגם שהיה נותן סחורה לתלמידי 
חכמים להשתכר בה, ועל כן כתב שהיה 'אדם גדול' ו'נכבד'. והוסיף, שיש צורך להזכיר 
את שתי מעלותיו אלו, כי אף שכדי שלא לנדותו די בכך שהוא תלמיד חכם, אך אין 
די בכך כדי לפוטרו ממלקות, כמו שמוכח מדברי הגמרא שם (כ.), ועל כן רק בצירוף 
היותו גם אדם נכבד פטרוהו לגמרי. 

מה. התנור המדובר הוא תנור עשוי טיט שמצרפים אותו בכבשן כשאר קדירות חרס, 
והוא עשוי ככלי ומיטלטל. כאשר נטמא התנור, אין לו טהרה במקוה, אלא יש לנותצו 
(ויקלל יל כס). רש"י (ד"ס ססכו). 

מו. וכל אחת מהחוליות רוחבה פחות מארבעה טפחים. ר"ש (כיס סס). 

מז. רש"י (ד"ס ססכו, כ"ע נט. ד"ס כ' פניעור). והר"ש (כניס פס) ביאר, שמכיון שנתן חול 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיי' תוי"ט אבות פ"ב 
מ"ט, | 5) עדיות | פ"ס 
מ"ו, ג) פס פססיס סד:, 
ד) פס מ"ק דף טוה 
ס) תענית ‏ לף ‏ יט. 
ו) פססיס נג. ע"ם ני5ס 
כג. ע"ק תוספת' פס 
פ"נ, ז)[עירונין נג. 
מנסות 55: כמוכות קט.], 
מ) עדיום פ"ז מ" כליס 
פ"ס מ כ"ת 0 
)ונת לף טק 
י) סמות פ"י, כ) [pכת‏ 
דף . קמכ: פסמיס קי. 
מו"ק י: יכ. מגילס כ3: 
כםוכום (כ: פו. ב"מ עג. 
יניכס מת: 
פולין קלד:], 5) לקמן ס. 
כמונום ת:, מ)עײין 
משנה למלך הלכות 
סוטה ‏ פ"ב ‏ ה"ה, 
() פסחים נג:, ק) ה"א 
(י ע"ב). 


יו 
הגהות הב"ח 


(5) רש"י ד"ס דוגמb‏ 
ספקוס. על ססיו הם 
לומין לה ססקוס: 


הנהות וציונים 


] [פי' אחרי מטתן לשון 
הטייה הוא כלומר נטה 
מדרך הישרה וכדקתני 
דבי רבי ישמעאל אם 
ראית ת"ח כו' שודאי 
עשה תשובה לפיכך 
אסור לספר בזה, ערוך 
ערך אחר בשם ר"ח] 
(גליון): 3] בכת"י (פריז) 
הגי' שעבר עבירה ביום 
אל תהרהר אחריו 
בלילהיוכ"ה בתנהבוא 
פ"ג ותיקו"ז חמישאה: 
ג] בכת"י הגירסא 
המספר אחר מטתן 
של תח והמולזל 
בנט"י (וכ"ה בע"י, והוא 
נכון כדפתח לפרש אח"כ 
ועוד דכל הענין לא הובא 
כאן אלא מפני הא 
דמספר, ועיין צל"ח, 
דק"ס): ל]ג' תיבות 
"צריך אתה להתנדות" 
ליתא ‏ בכת"י | וכ"ה 
במשנה תענית יט ע"א: 
ס] [עי' פירש"י דהכא 
אמנס במשנה דתענית 
לא פי' כלום אלא הנקרא 
פורפייש בלע"ז אכן 
במנחות סז ע"א כתב 
רש"י ד"ה ונתחטא נטייל 
כמו בן מתחטא לפני 
אביו ע"כ אבל בבכורות 
נז ע"ב כתב רש"י סהיה 
והכתיב נתחטא לשון 
ירידה וחבירו במס' 
תענית בן המתחטא לפני 
אביו ע"כ ודע דהרע"ב 
מ"ח פ"ג דתענית כתב 
מתחטא מתגעגע וכתב 
התוי"ט דלשון ארמית 
היא כמ"ש בערוך [ערך 
חט א'] כי הילדים רכים 
[בראשית לג, יג] ת"י 
ארום טלייא מחטיין 
(גליון) לפנינו בתרגום 
יונתן | איתא החטין: 
חן בכת"י הגירסא 
לאכול וכ"ה בפסחים 
ובביצה: ]] בכת"י איתא 
שלחו לו חכמים וכ"ה 
בכל הדפו"י ובפסחים 
ובביצה ובירושלמי שם 
שלחו לו אלמלא וכו' 
ובהמשך הגמ' הג" 
גוזרנר | על וכו 
והמהרש"ל (דפו"ר) הוא 
שהגיה כלפנינו, ואיני 
יודע מאין לו זה (דק"ס 
עיי/ש): 8] בכתיי נוסף 
קדשים ס"ד אלא 
אימא כמין קדשים 
וכ"ה בביצה, ובפסחים 
איתא | אלא אימא 
קרוב להאכיל את 
ישראל קדשים בחוץ 
ועיין שם ברש"י ועיין גם 
ברש"י כאן: ] בכת"י 
הגי' לא לימא איניש 


הכי וכיה בבית נחן: ין 


משנת ראשונים שאני צורבא מרבנן. צורבא מרבנן הוא כמו צרבת השחין, דבר חם המתחמם באשה של 
תורה האי צורבא מרבנן דרתח אורייתיה קא מרתחא ליה, שנאמר הלא כה דברי כאש. ד"א 

צורבא מרבנן קשה, בערבי קורין לחטים הקשות חנטא צריבא. [תשובות הגאונים שערי תשובה סימן פד] | לשון 
צורבא פי' דנגמר כל צורתו ונתמלא תורה. כדאמרינן פ"ק דביצה (ז.) הני ביעי דצריבו פי' שנגמרו ומעלו טפי משאר 
ביעי. [שו"ת מהר"י מברונא סימן קב] 


מי שמתו פרק שלישי 


ברכות 


ים. 


ואי ס"ד דלא ידעי. 6ין מכינין כלוס 656 ער דגופ): המספר אחר המת, כגנופו קל ממ 6סר מיפתו: קניא מטללא. קנס גלול וככל 
נפל מן סגג: טללא, גג: ארנקא דמוחיה, כיס קסמות מונת כו: והמטים עקלקלותם. לעיל מיניס כתינ סטינס ס' (עוכיס. וסמיך 
ניס וסמטיס עקנקנותס, וסמככיעיס פת סונותס יותר. על זכיותס לסעותס ככף מוכס: יוליכם ה' את פועלי האון. (גיסגס: בכ"ד 
מקומות. ססת מטמע מכינו סנדו תכמיס כני 6דס ככ"ד מקומות (ככוד סרכ כפי 69 נספו כנול כככס: הוא היה אומר. עקניb‏ כן 


מסננפנ כמסכת עליות: אין משקין. 
פס קל לס כעלס ונסתכס: לא 
את הגיורת. דכני יסכנ 6עוכ 
נפרקס (נמדנר ס) פרט 60קת גר 
וענד משופרר*: בכרכמית. כך טעס, 
6ו על טס מקומס: דוגמא השקוה. 
על ססיו () דומיס לסס סס סטקוס, 
ססיו קמעיס ולכטליון מככי ככיו קנ 
סנפרי3 | כדסמרינן כגיטין | בפרק 
סגוקין (לף מ:): ר' יהודה. פליג 
6דלעיל לקתני סנדו | 6 עקניb:‏ 
שאין עורה ננעלת. כפלק ס' 
דפססיס (דף סד:) שסיו פעכי סעזלס 
ננעניס כטקומטין פססיס סל כל כ 
ולת, סספסת נטתט כג' כפום: על 
כל אדם בישראל. כנומר כקסיתס 
ננענת עניסס וסינו כטנתמלפס פס 
לפס כ סיס ככולס לס סקול 
כסכמס ויכפת סט כעקניפ: אלעזר 
בן חנוך שפקפק. זילול. וסיינו נמי 
נכנוד סכנ טענר ע"פ סגוזריס על 
סיליס: אלמלא חוני אתה. סיס 
סמך כגלולס וכסינות: צריך אתה 
להתנדות. כפי קסטליס נפני סמקוס 
על עסק גטמיס" כ כך ספנתי כמס 
פעמיס, וככוד סמקוס כנול סרכ 
סו: מתחטא. נסון מוט, נככ 
כנבו (סטול ללכו סטכיסו על 
תסותו: | מקולסים. פנוײס כטסן 


טעמין, ותולין כלעיסן ‏ וקלסוליסן . 


וקלניסס סניכופן כטפוד, וענ עס 
כך קולסו מקונס עסו נטון מזויין, 
כדמתרגס וכוכע נמוטת ענ כסקו 
(פמו 6 ) וקולסb‏ דנסp:‏ בלילי 
פסחים. זכר לפסמ עכוכסו ענס, 
טנלמר כו על כרעיו ועל קרכו (שמות 
<) כלמר עס ככעיו ועס קככו: 
גוזרני עליך נדוי, וסינו נמי (כבוד סרכ, 
ט5סלו תכמיס פת סלכר לפי קסוb‏ 
קלוכ לססכיל ת יטרפנ קדטיס כפוך", 
קסלוס סכול ססקדיטו נסס פסס: 
חתכו חוליות. תגור קל סלס ססו6 
עסוי ככני ומטלטל, ותסלת כרייתו 
מן סטיט ומכרפו נכנקן כסלר קדרוק, 
ומס נטמ0 ספריכו סכתוכ נתילס, וס 
נתלו | כענין זס קסתכו סנכינ סניג 
כקוליות ‏ עגולות וסזל וסינרו כעיט 
טל סול כין סוליל כמוכיb‏ רכי 6ליעזר 
ממסר עולמים, ססינו עוד ככני מכק 
קנ נסרף? כככסן, וסכמיס מטמסין: 
כעכנאי. כנקם | זס סכוכך ענמו 
נעגולס: כל טהרות. קנעטו נקגול 
זס לו קנגעו כלויו וסיס כ' 6פיעזר 
פטסכן וסס ערפוס: וברכוהו. לפי 
ססרנס מל נסלוק בלכל זס 
כלסמכינן כננ מניעק כפרק סוסכ 
(לף יט:): נדוי במתני' לא תנן. סb‏ 
לנלכוסו כנריית סו לתני כס: 
מדמה מילתא למילתא. ככ מקוס 
טרס כממנימין טנמלק סימיד ענ 
סרניס מסנוקת גדולס, מו תל מן 
המכיס טמלנר קטס כנגל. גדול 
סימנו, סומר רקוי סיס כקן (לוי: 


יש להוסיף ואמר לא כך שאלתי (כ"ה בתוי"ט תענית פ"ג מ"ח לשון רש"י): כ] נדצ"ל 
שלא נצרף (מהר"נ אדלר): ] [בשם רב האי גאון והערוך גרס דוכמא ופי' כפירש"י ע"ש ערך דגם] (גליון): 


[המשך בסוף המסכת] 


ואי ס"ד דלא ידעי כי אמר להו מאי הוי אלא 
מאי דידעי למה לי' למימר להו לאחזוקי ליה 
טיבותא למשה. אמר רבי יצחק כל המספר 
אחרי המת כאלו מספר אחרי האבן איכא 
דאמרי דלא ידעי ואיכא דאמרי דידעי ולא 
איכפת להו איני והא אמר רב פפא חד 
אישתעי מילתא בתריה דמר שמואל ונפל 
קניא מטללא ובזעא לארנקא דמוחיה שאני 
צורבא מרבנן דקודשא בריך הוא תבע ביקריה. 
אמר רבי יהושע בן לוי כל המספר אחר 
ממתן של תלמידי חכמים נופל בגיהנם 


אתו בשעה ששלום על ישראל. 
וסייגו 6סר עיתתו דל לתו 

נוי כסלי סמספכיס כגנותס 
מסכ מסמע דסייכי 65סכ. מיתס: 
דונמא השקה פרק" פי 
קסיתס גיולת כמותס 

ססיו גריס וכן מסמע כיכוקנמי 
למועד קטן (פיג ) מסו לדוגמ לכוות'. 
כערוך פירט דוגמ? ססקוס מי כנע 
6 כ סיו מכיס ממט ונ מסקו 
סתולס ענלים כ לירש 6ותס: 

מדלגין 


שנא' * והמטים עקלקלותם יוליכם ה' את פועלי האון שלום על ישראל אפילו 
בשעה ששלום על ישראל יוליכם ה' את פועלי האון. תנא דבי ר' ישמעאל אם 
ראית תלמיד חכם שעבר עבירה בלילה" אל תהרהר אחריו ביום שמא עשה 
תשובה שמא סלקא דעתך אלא ודאי עשה תשובה והני מילי בדברים שבגופו 
אבל בממונא עד דמהדר למריה: ואמר ר' יהושע בן לוי *בכ"ד מקומות בית 
דין מנדי' על כבוד הרב וכולן שנינו במשנתנו אמר ליה ר' אלעזר היכא אמר 
ליה לכי תשכח נפק דק ואשכח* תלת המזלזל בנטילת ידים9 והמספר אחר ממתן 
של תלמידי חכמי' והמגים דעתו כלפי מעלה <המספר אחר מטתן של תלמידי 
חכמים מאי היא 9 דתנן הוא היה אומר אין משקין לא את הגיורת ולא את 
המשוחררת וחכמים אומרים ימשקין ואמרו לו מעשה בכרכמית שפחה 
משוחררת בירושלים והשקוה שמעיה ואבטליון ואמר להם דוגמא השקוה 
ונדוהו ומת בנדויו וסקלו בית דין את ארונו דוהמזלזל בנטילת ידים מאי היא 
* דתנן א"ר יהודה חם ושלום שעקביא בן מהללאל נתנדה שאין עזרה ננעלת 
על כל אדם בישראל בחכמה ובטהרה וביראת חטא כעקביא בן מהללאל אלא 
את מי נדו את אלעזר בן חנוך שפקפק בנטילת ידים וכשמת שלחו בית דין 
והניחו אבן גדולה על ארונו = ללמדך "שכל המתנדה ומת בנדויו ב"ד סוקלין 
את ארונו המגים דעתו כלפי מעלה מאי היא * דתנן שלח לו שמעון בן שטח 
לחוני המעגל צריך אתה להתנדות " ואלמלא חוני אתה גוזרני עליך נדוי אבל 
מה אעשה שאתה מתחטאף לפני המקום ועושה לך רצונך כבן שמתחטא 
לפני אביו ועושה לו רצונו ועליך הכתוב אומר = ישמח אביך ואמך ותגל יולדתך 
ותו ליכא והא איכא דתני רב יוסף ! תודום איש רומי 'הנהיג את בני רומי 
להאכיל[" גדיים מקולסין בלילי פסחים שלח ליה שמעון בן שטח" אלמלא תודוס 
אתה גוזרני עליך נדוי שאתה מאכיל את ישראל קדשים בחוץ" ! במשנתנו 
קאמרינן והא ברייתא היא ובמתני' ליכא והא איכא הא = דתנן חתכו חוליות 
ונתן חול בין חוליא לחוליא ר' אליעזר מטהר 'וחכמים מטמאים וזהו תנורו 
של עכנאי מאי עכנאי אמר רב יהודה אמר שמואל מלמד שהקיפוהו הלכות 
כעכנאי זה וטמאוהו ותניא = אותו היום הביאו כל מהרות שטיהר ר"א ושרפום 
לפניו ולבסוף ברכוהו אפילו הכי נדוי במתני" לא תנן אלא בכ"ד מקומות היכא 
משכחת לה ר' יהושע בן לוי מדמה מילתא למילתא ור' אלעזר לא מדמה מילתא 
למילתא: נושאי המטה וחלופיהן: ! ת"ר חאין מוציאין את המת סמוך לק"ש ואם 
התחילו אין מפסיקין איני והא רב יוסף אפקוהו סמוך לק"ש > אדם חשוב 
שאני: שלפני המטה ושלאחר המטה: ת"ר להעופקים בהספד בזמן שהמת 
מוטל לפניהם נשמטין אחד אחד וקורין אין המת מוטל לפניהם הן יושבין וקורין 
והוא יושב ודומם הם עומדים ומתפללין והוא עומד ומצדיק עליו את הדין ואומר 
רבון העולמים הרבה חטאתי לפניך ולא נפרעת ממני אחד מני אלף יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתגדור פרצותינו ופרצות כל עמך בית ישראל ברחמים 
אמר אביי !! לא מבעי ליה לאינש למימר הכי= % דארשב"ל וכן תנא משמיה 
דרבי יוסי לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן * ואמר רב יוסף מאי קראה שנאמר 
" כמעט כסדום היינו מאי אהדר להו נביא ‏ שמעו דבר ה' קציני סדום: קברו את 
המת וחזרו וכו': אם יכולים להתחיל ולגמור את כולה אין אבל פרק אחד או 
פסוק אחד לא ורמינהו קברו את המת וחזרו אם יכולין להתחיל ולגמור אפילו 
פרק אחד או פסוק אחד הכי נמי קאמר יאם יכולין להתחיל ולגמור אפי' פרק 
אחד או אפילו פסוק אחד עד שלא יגיעו לשורה יתחילו ואם לאו לא יתחילו: 


אין מוציאין את המת. (קכרו: סמוך לקריאת שמע. לפי טמתנטלין מן סקלי)ס: אין המת מוטל לפניהם. pסמת‏ ככית לתל 
וסס מספילין פותו כלן. וט מפכטין קנפון כל תכ: והוא יושב ודומם. ס6כל: למימר הכי. כ נפרעת ממני, דמסמע ספרע: 


סלוקס 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א מיי פ"ו מסלכות 
מ(מוד תורס סלכס יד 
טוס"ע יו"ד סימן שגד 
סעיף מג: 
י ב עי קס וסלכס ינ 
טוס"ע יו"ד סימן רמג 
סעיף ז ונסימן טלד סעיף 
מז: 
יא ג מיי' פ"כ מסנכות 
קוטס סנכס ו: 
יב ד פי" פ"ו מסלכות 
כרכות ס(כס יט קמג 
עפין כז טור קו"ע מו"ם סי" 
קנס סעיף ט: 
יג ה פיי" פ"ז מסנכות 
ת"ת ס(כס ד עוס"ע 
יו"ד סימן סנד סעיף ג: 
יד ו מיי' פ"ם מסלכות 
ממן ומכס סנכס יb‏ 
טוק"ע פו"ס סימן סעו 
סעיף 5: 
טו ז מיי' פט"ז מסנכות 
כליס הנכס ס: 
טו ח מייי פ"ד עסנכות 
ק"ש סנכה ד סמג עטין 
ית טוס"ע פו"ם סימן ענ 
סעיף 3 טור שו"ע ו"ל 
סימן קנ סעיף 3: 
יז טמייי פס סלכס ס סמג 
עס טוק"ע 6ו"ם סי ענ 
סעיף ג [וכיו"ד סימן סד"מ 
סעיף יכ]: 
[י] [רמ"6 כסגס' סו"ע 
יו"ד סי' סעו סעיף כ]: 
יח ימי קס סלכס ו קמג 
סס טוק"ע טס סעיף 
7: 


7 
גליון הש"ס 


גמ' ואר"י מאי קראה 
שנא' כמעט כסדום. 
עיין מו"ק דף ים ע"6 
פוק' ד"ס ולסתייעס: 


תורה אור השלם 
א) והַמַטִים עקַלְקָלוֹתֶם 
יֹלִיכֶם יי אֶת פּעלי 
ַא לוס על ישְרְאֶל: 
[תהלים קכה, ה] 

ב) ישְׁמַח אָבִיך וְאֲמֶךְ 
ותָגֵל וֹלַרתָּ 
[משלי כג, בה] 
0ללי ײ צְבָאוֹת 
הוֹתִיר לָנוּ שָרִיד בְּמֶעט 
כּסדם הָוְנוּ לעמֹרָה 
דְמִינוּ: [ישעיה א, טן 
ד) שְמְעוּ דְבַר וָיָ קָצִיני 
סדם הַאֲזִנוּ תּוֹרַת 
אלְהִינוּ עם עמֹרָה: 
ישעיה א, י| 


רב נסים גאון 


שאחרי רבים להטות לא 
הקפיד אלא על ידי 
ששרפו טהרותיו בפניו 
פירוש עכנה נקבה של 
נחשים וזה שנתכוונו 
לדמותן לדברים בעכנה 
מפני שהקיפו דבריהן 
עליו בראיות ברורות 
שאין | עליהן פירכא 
והתקיפו עליו באתקפות 
מחוורות ששוברין דבריו 
ולא מצא מהן מנוס 
כעכנה זו שאם מקפת על 
שום דבר וסוגרת עליו 
לא יהיה לו ממנה מפלט 
ודכוותה התם בבבא 
קמא בפרק הגוזל בתרא 
(דף קיז) עכנה עכנה 
(פתחי) [פתח] פיך ויכנס 
הרב אצל התלמיד. וזה 
שאמרו יצאת בת קול 
ואמרה מה לכם אצל ר' 
אליעזר שהלכה כמותו 
בכ"מ ראיתי בו ב' 
תשובות האחת כי בת 
קול לא אמרה שהלכה 
כמותו בדבר זה אלא 


בכל מקום סתם הוא שאמרה ואיפשר לומר כי בכל מקום זולתי זה המקום היתה כוונתה או מה שדומה לו שטעמו 
שאין הלכה כר' אליעזר בזה הדבר ויהיו דברי בת קול נכוחים וקיימים והשנית שלא היתה הכונה אלא לנסות את 


החכמים אם יניחו הקבלה שבידם והגמרא שבפיהם בשביל בת קול ואם לאו ודומה למה שכתב (דברים יג) כי מנסה 


ה' אלהיכם אתכם והנה נודע עם כל זאת בירור קבלתם וזה שאמר ר' יהושע (דברים ל) לא בשמים היא כלומר כי 

תורת ה' תמימה וכבר נתגה לנו בסיני והודיענו כי אינו מחליף ממנה דיבור אחד ואין בתורתנו חסרון ולא ספק כדי 

שנצטרך אל ראיה מן השמים וכל מקום בתלמוד שיש בו ור' יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת קול מיכן היא 

עיקרו והברכה שבירכוהו לר' אליעזר שהיא כינוי לנידוי פירשו במסכת סנהדרין בסוף פרק ד' מיתות (דף סח) כי 
בשעת פטירתו התירוהו כמו שאמרו עמד ר' יהושע על רגליו ואמר הותר הנדר הותר הנדר: 


מי שמתו 


חרס, אף שחיברם על ידי חול שלא נשרף בתנור, דינו ככלי חרסמ" 
ומקבל טומאה"". וְזְהוּ תנוּרו שֵׁל עֶכְנַאי - של נחש שדרכו לכרוך 
עצמו בעיגול ולהכניס זנבו לפיוי. 


ים. [ד] 


הגמרא מבארת את סיום דברי המשנה: 
מבררת הגמרא, מַאי [-מהו] 'תנורו של עַכְנָאי" שאמרה המשנה, 
כלומר, על שם מה נקרא כן. מבארת הגמרא, אִמַר רב יהוּדה אָמַר 
שמואל, מְלמד שַהקיפוּהוּ חכמים לרבי אליעזר בהל כות [-בראיות] 
כְּעִכְנַאי [-כנחש] זֶה שדרכו לכרוך עצמו בעיגול ולהכניס זנבו לפיו, 
וטְמאוּהו לתנורי*, ועל שם שנהגו בו כעכנאי נקרא התנור עליו נחלקו 
'תנורו של עכנאי'. 


הגמרא מביאה ברייתא בה מבואר שאף היה שם נידוי, ומבארת 
מדוע לא נמנתה משנה זו עם שלושת המשניות האמורות: 

ממשיכה הגמרא, וְתִּנְיָא בברייתא, שמחלוקת זו שנחלקו רבי אליעזר 
וחכמים בענין התנור היתה משום מעשה שהיה, שנפלה טומאה לאויר 
של תנור כזה ולאחר מכן עשו בו טהרות [נגעו בתנור או שנכנסו 
לחללוי] וטיהרם רבי אליעזרי:, ובאותו היום שהכריעו שהתנור טמא, 
הַבִיאוּ החכמים את כָּל אותן טְהָרות שַטִיהַר רַבִּי אֶלִיעְזֶר, וּשִרְפוּם 
לְפָנָיוו כדין תרומה טמאה", וּלְבַפּוֹף בֶּרְכוּהוּ - נידו אותוי. ואם כן 
קשה מדוע לא הביא רבי אלעזר גם מקרה זה שמצינו שמנדים על 


אהח8ג20ננבוך הרב. 


מתרצת הגמרא, אף שאכן מחלוקת זו הובאה במשנה, אַפִילוּ הָכִי 
נדוי בְּמִתְנִיתִין לא תִנָן - מכל מקום מה שנידו את רבי אליעזר לא 
הוזכר במשנה אלא בברייתא, ומה שלא מצא רבי אלעזר במשניות אלא 
שלשה מקומות שמנדים על כבוד הרב, היינו מקומות בהם הנידוי עצמו 
נתפרש במשנה. 


הגמרא מבארת היכן הם שאר המקומות שנתפרש בהם שמנדים על 
כבוד הרב: 
מקשה הגמרא, אֶלָא מה שאמר רבי יהושש בן לוי שבְּעְשרִים 
וְאַרְבְּעָה מקומות מצינו שמנדים על כבוד הרב, הַיכָא מִשְכַּחַת ?ה 
- היכן אתה מוצא אותם אחר שלא מצא רבי אלעזר אלא שלשה. 
מתרצת הגמרא, מה שאמר רַבִּי יהושָע בֶּן לֵוִי שיש עשרים וארבעה 


בין חוליא לחוליא נחשב התנור כשבור, ולכך אינו מקבל טומאה. דעה שלישית היא 
דעת הריטב"א (נ"ע נט. ד"ס פנן), שמדובר שחתך את התנור באופן שנפגמו חוליותיו 
עד שלא יהיה ניתן להשתמש בהן אלא אם יתן חול ביניהן להשלים את הפגימות, 
וסובר רבי אליעזר שמכיון שאי אפשר להשתמש בו אלא על ידי הוספת החול נחשב 
כנתוץ, ונטהר מטומאתו [ולדעתו נחלקו רבי אליעזר וחכמים אם התנור נטהר מהטומאה 
שהיתה עליו קודם שחתכו, ולא כמו שביארו רש"י והר"ש שלדברי הכל התנור טהור, 
ונחלקו אם אחר שחיברו הוא מקבל טומאה]. 

מח. רש"י (נ"מ פס ד"ס ומכמיס). והר"ש (כניס פס) ביאר לפי שיטתו [בהערה לעילן, 
שמכיון שחיבר את החוליות בטיט נחשב כולו ככלי אחד שאינו שבור, ואף על פי 
שיש חול בין חוליא לחוליא. והריטב"א (נ"ע עס ד"ס פגן) ביאר לפי שיטתו [בהערה 
לעיל], שחכמים סוברים שמכיון שאפשר להשתמש בחוליות על ידי שיחברו אותן בחול 
אין זו נתיצה, והתנור טמא. 

ביארנו את המשנה לפי ביאורו של רש"י בסוגייתנו, שמדובר בתנור שלם שחתכו 
[ולשיטתו הנידון הוא בתנור שנטמא, אך ראה בהערה לעיל בשם הריטב"א]. אמנם 
רש"י ותוספות בבבא מציעא (שס ד"ס ססכו) וראשונים נוספים ביארו שמדובר בתנור 
שעשאוהו מתחילה מחוליות של חרס [ולא בתנור שלם שחתכוהו כדי לטהרו 
מטומאתו], ולאחר מכן צירפו את החוליות. ובאופן צירוף זה נחלקו ביניהם. רש"י (סס 
ד"ס כ' פליעזר, ד"ס ופכעיס) ביאר שחיברו את החוליות על ידי חול. ומבאר רש"י שטעמו 
של רבי אליעזר הוא, שמכיון שחוליות התנור עומדות רק על ידי החול, ואין החרס 
עומד מעצמו כמו בשאר התנורים, והחול אינו ככלי חרס שהרי לא נצרף בכבשן, לכך 
אף כל התנור אינו נחשב ככלי חרס. וחכמים סוברים, שמכיון שגוף התנור עשוי 
מחוליות של חרס דינו של התנור ככלי חרס, והוא מקבל טומאה. והתוספות (עס) ועוד 
ראשונים ביארו, שנתן חול יבש בין חוליא לחוליא, וחול זה אינו מדביק את החוליות 
האחת לחברתה אלא מפרידן, ומירח את התנור מבחוץ בטיט כדי להדביק את החוליות. 
שאילו לא היה נותן חול בין החוליות, היה התנור מקבל טומאה גם לרבי אליעזר, 
משום שעל ידי הטיט נעשות החוליות כלי שלם, אבל מאחר שהניח חול בין החוליות, 
סובר רבי אליעזר שאינו נחשב כלי שלם אף שחיברו על ידי טיט, שהחול שבין 
החוליות מפריד ביניהן. וחכמים סוברים, שמכיון שהחוליות מחוברות זו לזו על ידי 
הטיט, נחשבות ככלי אחד אף שיש חול ביניהן, והתנור מקבל טומאה. 


פרק שלישי 


ברכות 


מקומות כאלו, הרי זה לפי שהוא מִדְפמָּה מי?לתא לְמִילְתָא [-דבר 
לדבר], ובכל מקום שראה במשניות שהיתה מחלוקת גדולה בין יחיד 
ורבים, או שהיה אחד החכמים מדבר קשות כנגד הגדול ממנו, אומר 
רבי יהושע בן לוי שראוי היה אותו אחד שינדוהו מפני שדומה הדבר 
למקומות שמפורש בהם נידוי על כבוד הרבי. וְרַבִּי אֶלְעְָזֶר שלא מצא 
אלא שלשה מקומות, הרי זה לפי שהוא לא מִדַמָה מִילְתָא לְמִילְתַא, 
ולכך לא מנה אלא את המקומות בהם הוזכר נידוי במפורש, ואינם 
אלא שלשה, וכאמור. 


אי 


שנינו במשנה, נושָאִי הַמַטַה וְחלוּפִיהַן וכו', את שלפני המטה 
צורך בהם פטורין [מקריאת שמען. 


הגמרא מביאה ברייתא בענין זה: 

תנוּ רבָּנֵן בברייתא, אִין מוֹצִיאִין אֶת הַמַּת לקוברו סְמוּף לזמן 
קריאַת שמע", כדי שלא יפסידו את מצותה כאשר יעסקו במת ויעבור 
זמנה, וְאָם התחילוּ בהוצאתו והגיע זמן קריאת שמע, אִין מִפפיקין 
בכך בכדי לקרוא את שמע, אלא ממשיכים במה שהתחילו עד 
שיסיימוי". 


הגמרא דנה בדברי הברייתא: 

מקשה הגמרא, אָנִי - האם אכן כך הוא שאין מוציאים את המת 
לקוברו סמוך לזמן קריאת שמע, וְהָא רב יוסַף אֶפְּקוּהוּ - והרי את 
מיטתו של רב יוסף הוציאו סִמוּף לזמן קְרִיאֶת שַמע. מתרצת הגמרא, 
אֶדֶם חַשוּב שָאנִי [-שונה] מאחרים, ומוציאים אותו לקבורה אפילו 
סמוך לזמן קריאת שמעלל. 


אי 


שנינו במשנה, נושאי המיטה וחילופיהן וחילופי חילופיהן, את 
שְׁלפְנִי המִטַה ואת שָלְאחַר הַמּמַּה, את שלפני המיטה צורך בהם 
פטורים ואת שלאחר המיטה צורך בהם חייבין. 


הגמרא מביאה ברייתא בענין קריאת שמע בשעת ההספד: 
תְּנוּ רַבֶּנְָ בברייתא, הָעוּסְקים בְּהֶסְפָּד [הנעשה קודם קבורת המת], 


מט. וכתב המאירי (ד"ס פטר) שיש אומרים שהתנור חוזר לטומאתו הראשונה, והוא 
טמא אף אם לא נטמא עכשיו אחר שחיברו. ודחה את דבריהם שלא אמרו כן אלא 
בכלי מתכות ולא בכלי חרס. 

נ. רש"י (ד'"ס כעכססי, כ"מ נט: ד"ס עכנלי). בתוספות ר"י חסיד (ד"ס זסו) ביאר שנקרא כן 
על שם בעל התנור. ולפירושו קושיית הגמרא 'מאי עכנאי', היינו למה הוצרכו להשמיענו 
מה שמו. שלמה משנתו (ד"ס מסי). 

נא. כתב במשנה אחרונה (כניס פ"ס ע"י) שכוונת המשנה בדברים אלו לומר שאין 
להעלות סברות וטעמים כדי לטהרו, משום שרבי אליעזר כבר אמר את כל מה שניתן 
לומר בכדי לטהר את התנור ולא נתקבלו דבריו. 

נב. כלי חרס טמא מטמא הן את הנוגע בו והן את הנכנס לתוך חללו. 

3 לש" (ב''פ נט:יליס:לס. 

נד. שבת (כס). 

נה. מדברי רש"י (כ"ע נט: ד"ס 6ף/, ד"ס וקנן) מבואר שנידוהו, אמנם הרמב"ן והרשב"א 
(עס ד"ס וכלכוסו) ביארו שהחרימוהו. 

נו. אמנם לא נתבררו לנו לאלו משניות הכוונה. מאירי (ד"ס בכ"ד). 

נז. יש מפרשים שהכוונה לחצי שעה שקודם זמן קריאת שמע [כמו שאמרו בפסחים 
(פע:) ערב פסחים סמוך למנחה לא יאכל אדם עד שתחשך, והיינו חצי שעה קודם 
זמן מנחה (כקנ"ס עס ד"ס עכני)]. אמנם מהירושלמי (פ"ג ה"כ) משמע ש'סמוך לקריאת 
שמע' היינו שיעור זמן שיוכלו להוציאו ולקוברו קודם זמן קריאת שמע. רבינו יונה 
(ל"ס פין). 

עוד כתב רבינו יונה (טס), שלכאורה נראה שגם סמוך לקריאת שמע של ערבית אין 
להוציא את המת, ויש להוציאו קודם לכן כדי שלא יאחרו את זמנה, ומה שלא הזכירו 
ענין זה במשנה הוא מפני שלא היה דרכם להוציא את המת קרוב ללילה כל כך. אמנם 
כתב בשם רבו שאין להחמיר שלא להוציא את המת לקבורה סמוך לקריאת שמע של 
ערבית, משום שמצותה עד שיעלה עמוד השחר. 

נח. שהעוסק במצוה פטור מן המצוה. ואף אם התחילו אחר שהגיע זמן קריאת שמע, 
שלא כדין, אין מפסיקים. פרי חדש (פו"ם סי" ענ ס"3). 

נט. שאין זה כבודו של המת שיתעסקו בדבר אחר עד שיקבר בכבוד. רמב"ן (פוכת 
סדס, ענין ססופפס. ד" כפ' מי פמתו). 
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מי שמתו פרק שלישי ברכות 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


ים. 


עין משפט 
נר מצוה 


6) עיי' תוי"ט אבות פ"ב 
מ"ט, | 5) עדיות | פ"ס 
מ"ו, ג) חס פססיס סד:, 
דפס מ"ק דף טוה 
ם) פענית | לף יכ 
ו) פססיס נג. ע"ם ני5ס 
כג. ע"ם תפוספת' סס 
פ"נ, ז)(עיכונין גג. 
מנסות 55: כמוכות קט.], 
ם) עדיום פ"ז מ" כליס 
סיס מ 3" סג 
ית לף כ 
י) סממות פ"י, כ) [pכת‏ 
דף נ. קמכ: פססיס קי. 
מו"ק י: יכ. מגילס כ3: 
כפוכות (3: פו. ב"מ עג. 
פק' עזג ס: כת:ימת: 
סולין קלד:], 5) לקמן ס. 


ואי ס"ד דלא ידעי, 6ין מכינין כלוס 656 כעכ לגופ: המספר אחר המת, כגגופו על מת לפכ מיתתו: קניא מטללא. קנס גלול וככל 
נפל מן סגג: טללא, גג: ארנקא דמוחיה. כים קסעו מונס כו: והמטים עקלקלותם. (עיל מיניס כתינ סטיכס ס' לטוכיס וסמיך 
ניס וסמטיס עקנקנותס, וסמככריעיס פת סונותס יור על זכיותס לסטותס ככף מוכס: יוליכם ה' את פועלי האון. (גיסגס: בכ"ד 
מקומות. ססת מטמע מכינו סנדו סכמיס כני 6דס ככ"ד מקומות (כנול סרכ כפי של6 נקלו כנול כרכס: הוא היה אומר. עקניל כן 


מסננקנ במסכת עדיום: אין משקין. 
פס קינ עס כע(ס ונסתכס: לא 
את הגיורת. דכ ישר6ל עור 
נפרסס (נמננר ס) פרט (6קת גר 
וענד מקופרר": בכרכמית. כך טמס, 
6ו על סס מקומס: דוגמא השקוה. 
על קסיו (6) דועיס לסס סס ססקוס, 
ססיו עמעיס וסכטליון מכני כניו סל 
סנסרי3 | כדסמרינן | נגיטין | בפרק 
סנזקין (לף מ:): ר' יהודה. פליג 


ואי ס"ד דלא ידעי כי אמר להו מאי הוי אלא 
מאי דידעי למה לי' למימר להו לאחזוקי ליה 
טיבותא למשה. אמר רבי יצחק כל המספר 
אחרי המת כאלו מספר אחרי האבן איכא 
דאמרי דלא ידעי ואיכא דאמרי דידעי ולא 
איכפת להו איני והא אמר רב פפא חד 
אישתעי מילתא בתריה דמר שמואל ונפל 
קניא מטללא ובזעא לארנקא דמוחיה שאני 


אתו בשעה ששלום על ישראל. 
וסייגו חר עיתתו דל תו 

ליי כסלי סמספכיס כגנותס 
מסכק מסמע דסיירי ללתר מיתס: 
דונמא הוה פרק" נפי 
קסיתס גיולת כמותס 

ססיו גריס וכן מסמע כירוסנמי 
למועד קטן (פייג ) מסו דוגמס לכוות'. 
כערוך פירט דוגמ ססקוס מי כנע 


מ א מיי פ"ו מסלכות 
מלמוד תורס סלכס יד 
טוס"ע יו"ד סימן שגד 
סעיף מג: 
י ב עי קס וסלכס ינ 
טוס"ע יו"ד סימן רמג 
סעיף ז ונסימן טלד סעיף 
מז: 


יא ג מיי' פ"כ מהנכות 
קוטס סנכס ו: 

יב ד פי" פ"ו מסלכות 
כרכות הנכה י"ט קמג 


עסין כז טור טו"ע 6ו"פ סי" ; 


קנס סעיף ט: 

יג ה פיי" פ"ז מסנכות 
ת"ת ס(כס ד עוט"ע 

יו"ד סימן טנד סעיף ג: 

יד ו מיי' פ"ס מסנכות 
ממן ומס סנכס יb‏ 


כתוכום | ת:, מ)עיין מוס"ע קו"ס סימן סעו 
משנה | למלך הלות דעיכ דקתני קנדו פת עקני: ‏ צורבא מרבנן דקודשא בריך הוא תבע ביקריה, ‏ פנג 5 סיו מכיס ממע ונ מפקו לי 
סוטה ‏ פיב ה"ו, ; ; | | : ₪ 5 מו ד מיי' פט"ז מסנכות 
0 פסחים גג ם) ה שאין | עזרה | ננעלת. נפרק | ס' אמר רבי יהושע בן לוי כל המספר אחר ספולס עלס 005 מכקס פוסס: 6 
(י צ"ב). sl em ed‏ = מטתן* של תלמידי חכמים נופל בגיהנם מ 
A ol Gud‏ שנא' * והמטים עקלקלותם יוליכם ה' את פועלי האון שלום על ישראל אפילן = טפ'ע ליי פפן פג 


הגהות הב"ח 


וכת, קספסת טסט 3ג' כתות: על 
כל אדם בישראל. כלומל כקסיתס 


בשעה ששלום על ישראל יוליכם ה' את פועלי האון. תנא דבי ר' ישמעאל אם 


סעיף 3 טור קו"ע ו"ל 
סימן קנ סעיף 3: 
יז טמייי קס סנכס ס סמג 


RANA‏ ננעלת עליסס וסיינו כטנממלפס פב ראית תלמיד חכם שעבר עבירה בלילה" אל תהרהר אחריו ביום שמא עשה ‏ שסטטעפשפי< 
חן לה סנק .פס 6 סיס גכס לס תשונ ‏ תשובה שמא סלקא דעתך אלא ודאי עשה תשובה והני מילי בדברים שבנופו פגפיידפקפ 


הנהות וציונים 


] [פי' אחרי מטתן לשון 
הטייה הוא כלומר נטה 
מדרך הישרה וכדקתני 
דבי רבי ישמעאל אם 
ראית ת"ח כו' שודאי 
עשה תשובה לפיכך 
אסור לספר בזה, ערוך 
ערך אחר בשם ר"ח] 
(גליון): 3] בכת"י (פריז) 
הגי' שעבר עבירה ביום 
אל תהרהר אחריו 
בלילה וכ"ה בתנדב"א 
פ"ג ותיקו"ז חמישאה: 
ג] בכת"י הגירסא 
המספר אחר מטתן 
של ת"ח והממלזל 
בנט"י (וכ"ה בע"י, והוא 
נכון כדפתח לפרש אח"כ 
ועוד דכל הענין לא הובא 
כאן אלא מפני הא 


נתכמס ויללת תע כעקני: אלעזר 
בן חנוך שפקפק. זיכזכ. וסיגו נמי 
נלנוד סכ מעכר ע"פ סגוזריס על 
סיליס: אלמלא חוני אתה. סיס 
טמך כגלולס ונתסיכות: צריך אתה 
להתנדות. (פי קסטליפ נפני סמקוס 
על עסק גטמיס" כ כך עפנתי כמס 
פעמיס, וכנול סמקוס כנול סרג 
סו: מתחטא. נטון סוט6, נקנ 
בלכו לטו נככיו ולסטכיתו על 
ססותו: | מקולסים. נוײס כטסן 
סנמין, ותולין כרעיסן וקרסוניסן 
וקכניסס סכינופן כספוד, וענ עס 
כך קולסו מקולס סקסו נטון כזויין, 
כדמפרגס וכוכע נמוטת על כו 
(שמו 6 ) וקולס5 דנסס: בלילי 


אבל בממונא עד דמהדר למריה: ואמר ר' יהושע בן לוי *בכ"ד מקומות בית 
דין מנדי" על כבוד הרב וכולן שנינו במשנתנו אמר ליה ר' אלעזר היכא אמר 
ליה לכי תשכח נפק דק ואשכח* תלת המזלזל בנטילת ידים9 והמספר אחר מטתן 
של תלמידי חכמי' והמגים דעתו כלפי מעלה <המספר אחר מטתן של תלמידי 
חכמים מאי היא ?דתנן הוא היה אומר אין משקין לא את הגיורת ולא את 
המשוחררת וחכמים אומרים ימשקין ואמרו לו מעשה בכרכמית שפחה 
משוחררת בירושלים והשקוה שמעיה ואבטליון ואמר להם דוגמא השקוה 
ונדוהו ומת בנדויו וסקלו בית דין את ארונו דוהמזלזל בנטילת ידים מאי היא 
* דתנן א"ר יהודה חם ושלום שעקביא בן מהללאל נתנדה שאין עזרה ננעלת 
על כל אדם בישראל בחכמה ובטהרה וביראת חטא כעקביא בן מהללאל אלא 
את מי נדו את אלעזר בן חנוך שפקפק בנטילת ידים וכשמת שלחו בית דין 
והניחו אבן גדולה על ארונו " ללמדך "שכל המתנדה ומת בנדויו ב"ד סוקלין 
את ארונו המגים דעתו כלפי מעלה מאי היא = דתנן שלח לו שמעון בן שטח 
לחוני המעגל צריך אתה להתנדות" ואלמלא חוני אתה גוזרני עליך נדוי אבל 


[י] [רמ"6 כסגס' קו"ע 
"ד סי' סעו סעיף 3]: 
יח ימי" קס הנכס ו קמג 
קס טוס"ע טס סעיף 

:7 


ה 
גליון הש"ס 
גמ' ואר"י מאי קראה 
שנא' כמעט כסדום. 
עיין מו"ק דף יס ע"6 
פוק' ד"ס ולסתייעס: 


תורה אור השלם 
א) וְהַמַמִים עקַלְקְלוֹתֶם 
וֹלִיכַם ײ אֶת פעלי 
הָאָוֶן שָׁלֹם על יִשְׂרָאֵל: 


[תהלים קכה, ה] 


דמספר,. ועין צליה. פסחים. זכר פס טמונסו ענס, ‏ מה אעשה שאתה מתחטאף לפני המקום ועושה לך רצונך כבן שמתחטא > שמח אָנ ואד 
ציי. אתה להתנחות" = מל כו על כרעיו ועל קרכו וז = לפני אביו ועושה לו רצונו ועליך הכתוב אומר = ישמח אביך ואמך ותגל יולדתך = = תל ילדפ: 

לח בנתי היה ) כמר עס כלעיו ועס קל': ותו ליכא והא איכא דתני רב יוסף * תודוס איש רומי 'הנהיג את בני רומל שש .+ אא 
ס] עי פורשיי. רהכא = גוזרני עליך נדוי, וסינו כמי לככול סר3, לי ײַ צְבָאות 


אמנס במשנה דתענית 
לא פי' כלום אלא הנקרא 
פורפייש בלע"ז אכן 
במנחות סז ע"א כתב 
רש"י ד"ה ונתחטא נטייל 
כמו בן מתחטא לפני 
אביו ע"כ אבל בבכורות 


קססלו סכעיס לת סלנר כפי קסוb‏ 
קלוכ לס6כיל פת ירנ קלטיס כקוך", 
קסלולס סגול ססקדיפו נשס פסק: 
חתכו חוליות. תור קל קלס קסוb‏ 
עסוי ככלי ומטלטל, ותסלת. כרייתו 


להאבילן" גדיים מקולסין בלילי פסחים שלח ליה שמעון בן שטח" אלמלא תודוס 
אתה גוזרני עליך נדוי שאתה מאכיל את ישראל קדשים בחוץ" + במשנתנו 
קאמרינן והא ברייתא היא ובמתני" ליכא והא איכא הא = דתנן חתכו חוליות 
+ ונתן חול בין חוליא לחוליא ר' אליעזר מטהר 'וחכמים מטמאים וזהו תנורו 
של עכנאי מאי עכנאי אמר רב יהודה אמר שמואל מלמד שהקיפוהו הלכות 


הוֹתִיר לְנוּ שָרִיד כְּמְעָט 
כּסדם הָיינוּ לעמֹרָה 
דְמִינוּ; |ישעיה א, טן 
ד) שִמָעוּ דְבַר יי קציני 
סְדם הַאַזִנוּ תוּרֶת 
אֲלהֵינוּ עם עמֹרָה: 


הניב נההטא לשון = מן סטיט ומלרפו ככנקן כעפר קדכות, = בעכנאי זה וטמאוהו ותניא * אותו היום הביאו כל טהרות שטיהר ר"א ושרפום | "="*י 
תענית בן ה שמ = וס נטמל סלריכו סכתו נפינס, וס לפניו ולבסוף ברכוהו אפילו הכי נדוי במתנ" לא תנן אלא בכ"ד מקומות היכא . 


אביו ע"כ ודע דהרע"ב 
מ"ח פ"ג דתענית כתב 
מתחטא מתגעגע וכתב 
התוי"ט דלשון ארמית 
היא כמ"ש בערוך [ערך 
חט א'] כי הילדים רכים 


נתנו | כענין זס סקסתכו סניכ סניכ 
כקוליות עגולות וזכ וסיכלו טיט 
סל סול כין מוכיb‏ כסוליל כי 6ליעזר 
מטסר עונמית, ססינו עוד ככני פרק 


משכחת לה ר' יהושע בן לוי מדמה מילתא למילתא ור' אלעזר לא מדמה מילתא 
למילתא: נושאי המטה וחלופיהן: * ת"ר "אין מוציאין את המת סמוך לק"ש ואם 
התחילו אין מפסיקין איני והא רב יוסף אפקוהו סמוך לק"ש > אדם חשוב 


רב נסים גאון 


שאחרי רבים להטות לא 
הקפיד אלא על ידי 


[בראעית. לג ן ח"י = ענ כרף% כככסן, וסכמיס מטמפון: 4 שאני: שלפני המטה ושלאחר המטה: ת"ר *העוסקים בהספד בומן שהמת שיו שוחו נש 
א ל ה כעכנאי. | כנתם זס פטכן עגמו מוטל לפניהם נשמטין אחד אחד וקורין אין המת מוטל לפניהם הן יושבין וקורין מחשם וה שמכועו 
חן אחא ;| כעגולס: כל מהרות. שנעטו כפול = והוא יושב ודומם הם עומדים ומתפללין והוא עומד ומצדיק עליו את הדין ואומר ‏ פעני שקפו דמח 


לאכול וכ"ה בפסחים 
ובביצה: 1] בכת"י איתא 
שלחו לו חכמים וכיה 
בכל הדפו"י ובפסחים 
ובביצה ובירושלמי שם 
שלחו לו אלמלא וכו' 
ובהמשך הגמ' הג" 
גוזרנו | עליך וכו', 
והמהרש"ל (דפו"ר) הוא 
שהגיה כלפנינו, ואיני 
יודע מאין לו זה (דק"ס 
עיי"ש): מ] בכת"י נוסף 
קדשים ס"דר אלא 
אימא כמין קדשים 
וכ"ה בביצה, ובפסחים 
איתא | אלא אימא 
קרוב להאכיל את 
ישראל קדשים בחוץ 
ועיין שם ברש"י ועיין גם 
ברש"י כאן: ] בכת"י 
הגי' לא לימא איניש 
הכאוכיה בבית נתן ין 


משנת ראשונים שאני צורבא מרבנן. צורבא מרבנן הוא כמו צרבת השחין, דבר חם המתחמם באשה של 

תורה האי צורבא מרבנן דרתח אורייתיה קא מרתחא ליה, שנאמר הלא כה דברי כאש. ד"א 
צורבא מרבנן קשה, בערבי קורין לחטים הקשות חנטא צריבא. [תשובות הגאונים שערי תשובה סימן פד] 
צורבא פי' דנגמר כל צורתו ונתמלא תורה. כדאמרינן פ"ק דביצה (ז.) הני ביעי דצריבו פי' שנגמרו ומעלו טפי משאר 
[המשך בסוף המסכת] 


זס ו קנגעו כלוילו וסיס כ' 6ליעזר 
מטסכן וסס קרפוס: וברכוהו. לפי 
קסרכס מלד נסנוק כלכל זס 
כדסמרינן כננם מכיעק פרק סוסנ 
(דף נט:): נדוי במתני' לא תנן. סל 
לנרכוסו כנריית סו לתני כס: 
מדמה מילתא למילתא. ככ מקוס 
טרס במסניסין קנמנק סימיד ענ 
סרניס מתנוקת גדולס, ו 6סד מן 
סמכמיס טמלנר קטס כנגד גדול 
סיענו, סומר רקוי סיס כפן (לוי: 


יש להוסיף ואמר לא כך שאלתי (כ"ה בתוי"ט תענית פ"ג מ"ח לשון רש"י): 
שלא נצרף (מהר"נ אדלר): 0 [בשם רב האי גאון והערוך גרס דופמא ופיי כפירש"י ע"ש ערך דגם] (גליון): 


. זר ר ; 
ביעי. [שו"ת מהר"י מברונא סימן קב] 


רבון העולמים הרבה חטאתי לפניך ולא נפרעת ממני אחד מני אלף יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתגדור פרצותינו ופרצות כל עמך בית ישראל ברחמים 
אמר אביי !! לא מבעי ליה לאינש למימר הכי" % דארשב"ל וכן תנא משמיה 
דרבי יוסי לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן * ואמר רב יוסף מאי קראה שנאמר 
כמעט כסדום היינו מאי אהדר להו נביא = שמעו דבר ה' קציני סדום: קברו את 
המת וחזרו וכו': אם יכולים להתחיל ולגמור את כולה אין אבל פרק אחד או 
פסוק אחד לא ורמינהו קברו את המת וחזרו אם יכולין להתחיל ולגמור אפילו 
פרק אחד או פסוק אחד הכי נמי קאמר יאם יכולין להתחיל ולגמור אפי' פרק 
אחד או אפילו פסוק אחד עד שלא יגיעו לשורה יתחילו ואם לאו לא יתחילו: 


אין מוציאין את המת. כקנכו: סמוך לקריאת שמע. (פי קמתנטנין מן סקכיס: אין המת מוטל לפניהם. טסמת כנית 6מר 
וסס מספילין פומו כלן. וס מפרטין קנתון כל תכ: והוא יושב ודומם. סל3כ: למימר הכי. כ נפרעת ממני, דמסמע ספלע: 


כ] נדצ"ל 


סלוקס 


עליו בראיות ברורות 
שאין | עליהן | פירכא 
והתקיפו עליו באתקפות 
מחוורות ששוברין דבריו 
ולא מצא מהן מנוס 
כעכנה זו שאם מקפת על 
שום דבר וסוגרת עליו 
לא יהיה לו ממנה מפלט 
ודכוותה התם בבבא 
קמא בפרק הגוזל בתרא 
(דף קיז) עכנה עכנה 
(פתחי) [פתח] פיך ויכנס 
הרב אצל התלמיד. וזה 
שאמרו יצאת בת קול 
ואמרה מה לכם אצל ר' 
אליעזר שהלכה כמותו 
בפ האיתי בו ב' 
תשובות האחת כי בת 
קול לא אמרה שהלכה 
כמותו בדבר זה אלא 


בכל מקום סתם הוא שאמרה ואיפשר לומר כי בכל מקום זולתי זה המקום היתה כוונתה או מה שדומה לו שטעמו 
שאין הלכה כר' אליעזר בזה הדבר ויהיו דברי בת קול נכוחים וקיימים והשנית שלא היתה הכונה אלא לנסות את 


החכמים אם יניחו הקבלה שבידם והגמרא שבפיהם בשביל בת קול ואם לאו ודומה למה שכתב (דברים יג) כי מנסה 


לשון 


ה' אלהיכם אתכם והנה נודע עם כל זאת בירור קבלתם וזה שאמר ר' יהושע (דברים ל) לא בשמים היא כלומר כי 

תורת ה' תמימה וכבר נתגה לנו בסיני והודיענו כי אינו מחליף ממנה דיבור אחד ואין בתורתנו חסרון ולא ספק כדי 

שנצטרך אל ראיה מן השמים וכל מקום בתלמוד שיש בו ור' יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת קול מיכן היא 

עיקרו והברכה שבירכוהו לר' אליעזר שהיא כינוי לנידוי פירשו במסכת סנהדרין בסוף פרק ד' מיתות (דף סח) כי 
בשעת פטירתו התירוהו כמו שאמרו עמד ר' יהושע על רגליו ואמר הותר הנדר הותר הנדר: 


מי שמתו 


בְּזְמִן שָהַמַת מוטל לְפְנִיהָם בבית בו מספידים אותו, נְשַמטין 
השומעים החוצה אֶחַד אֶחַדל וְקוֹרִין קריאת שמעל*, אבל אין קוראים 
בפני המת משום לועג לרש'"לי. אבל אם אִין המת מוּטַל לְפָנִיהֶם 
אלא בבית אחרל", הַן יושבין [קוריזיד וְהוּא [-האבל] ווֹשׁב 
וְדוֹמַם, הַם עומדים וּמַתְפַּלְלִין, וְהוּא [-האבל] עומד וּמַצַדִּיק 
עְלָיו אֶת הדין, ואומר, רבון הְעוּלָמִים, הַרְבֵּה חְטָאתִי לְפָנִיף, 
וְלא נַפְרַעְתָ מִמָנִּי אֶחָד מָנִּי אֶלָה מהמגיע לי, וְהי רְצון מִלְפָנִיף 
ה' אֲלהִינוּ שתנְדור פֶרְצותִינוּ ופרצוֹת כָּל עִמף בִּית יִשְרְאֶל 
בְּרַחְמִים. 


ים. [ה] 


אביי משיג על נוסח התפילה שבברייתאלי: 
אָמר אַבִּיי, לא מְבָּעִי ליה לְאִינָש למימר הָכִי - אין ראוי לאדם 
לומר נוסח זה 'ולא נפרעת ממני אחד מני אלף', שמשמע שהוא אומר 
להקב"ה שיפרע ממנו", דְאָמַר רַבִּי שַמעון בָּן לכיש וְכֵן תְּנָא 
מִשָמִיה [-וכן שנינו בברייתא משמו] דְּרכִּי יוסִי, לְעוֹלם אל יִפָתַּח 
אָדם פיו לשטן, כלומר, שלא יפתח פיו למידת הדין שתקטרג עליו, 
וְאָמר רב ווֹסף, מאי קְרְאֶחּ - מאיזה פסוק נלמד שאסור לפתוח פיו 
לשטן, שַנָּאָמַר בנביא מה שאמרו אנשי ירושלים על עצמם בחורבן 
העיר (שעיס 6 ט) 'לוּלי ה' צְבָאוֹת הוֹתִיר לְנוּ שָרִיד כפָּמְעָט כֶּסְדים 
הַיינוּ לַעַמרה דְּמִינוּי, כלומר, לולי שריחם עלינו הקב"ה היינו נשמדים 
כולנו כסדום ועמורה"". וכיון שדימו עצמם בחינם לסדום ולעמורה, 
מאי אַהדַּר ?הו - מה השיב להם הנָבִיא בדבר ה' (פס 6 ₪ 'שמעו 
דְבַר ה' קצִינַי סְדֹם הָאַזִינוּ תּוֹרת אֲלהַינוּ עַם עַמרָה', שאתם דומים 


| ee 
os 


במעשיכם הרעים לקצינים [-שרים"ן של סדום ולאנשי עמורה. הרי 


ס. אבל כולם יחד לא יעשו כן, שאין זה כבוד המת. ערוך השלחן (קו"ת סי ענ ס"ג). 
וביאר הדברי דוד (ד"ס פט), שבזמן שהמת מוטל לפניהם חמור ההספד כל כך עד 
שאין מפסיקים אותו כלל, ולכן לא יפסיקוהו ויקראו כולם קריאת שמע, אלא נשמטים 
אחד אחד וקוראים. 

סא. ואין נשמטים אלא לקרוא קריאת שמע, שמצותה מן התורה, אך לא לתפילה 
שאינה אלא מדברי חכמים. רמב"ן (פורת סלדס, ענין ססספד ד"ס יוענמי) ורבינו יונה (ל"ס 
וסעס) בשם יש אומרים. אמנם כתב רבינו יונה שדעת רבו היא שנשמטים גם לתפילה. 
סב. משנה ברורה (פו"ס סי ענ סק"ט). 

סג. רש"י (ד"ס פֿין סמת). וכתב עוד שיש מפרשים שהוא נתון לצד אחר, כלומר שהוא 
באותו חדר שמספידים אותו אלא שהוא מחוץ לארבע אמותיהם. וכתב הצל"ח (ככע"י 
טס) ששני הפירושים אמת, והדבר תלוי במחלוקתם של רב אשי ורב פפא לעיל (ית.), 
שלדעת רב פפא הסובר שם שכשהמת נמצא בבית אחר חייב האבל בקריאת שמע, אי 
אפשר לפרש מה שאמרו כאן 'אין המת מוטל לפניהם' שהמת בבית אחר, שאם כן 
מדוע אומרת הברייתא שהאבל יושב ודומם, הרי גם הוא חייב בקריאת שמע, ועל כן 
יש לפרש שהוא בבית אחד עמם אלא שהוא בצד אחר. אבל לדעת רב אשי הסובר 
שם שכל זמן שהמת מוטל עליו לקוברו פטור האבל מקריאת שמע, ואף אם אינו 
נמצא בבית אחד עם המת, אפשר לפרש כאן שהמת נמצא בבית אחר, שגם באופן 
זה פטור האבל מקריאת שמע. וכן מבואר בדברי דוד (ד"ס פט). 

סד. שכשאין המת מוטל לפניהם אין ההספד חמור כל כך, ויכולים להפסיקו לגמרי 
כדי לקרוא קריאת שמע ולהתפלל. דברי דוד (ד"ס פגו). 

סה. שכל זמן שלא נקבר המת הוא אונן, ופטור מכל המצוות. וראה בהערה לעיל 
בשם הצל"ח אם מדובר דווקא כשהמת נמצא באותו בית, או אף אם הוא נמצא בבית 
אחר. 

סו. אין להקשות כיצד חולק אביי על הברייתא, שאפשר שדעתו היא כברייתא המובאת 


פרק שלישי 


ברכות 


שבדיבורם עוררו את מידת הדין ללמד עליהם חובה ולדמותם לסדום 
ולעמורה?. 


uf 


שנינו במשנה, קָבְרוּ אֶת הַמָּת וְחַזְרוּ וכו', אם יכולין להתחיל 
ולגמור עד שלא יגיעו לשורה יתחילו, ואם לאו לא יתחילו. 


הגמרא מבארת מה הכוונה 'לגמור', אם הכוונה לגמור את כל 
קריאת שמע או לגמור רק חלק ממנה: 
מדייקת הגמרא, מכך שאמרו שאם יכולים להתחיל ולגמור יתחילו, 
משמע שאָם יכולים לְהַתחיל וְלִנְמוֹר אֶת פוּלה, אין - אכן יתחילו 
לקרוא קריאת שמע, אַבָל אם יוכלו לגמור רק פרק אֶחָד או פָּפוּק 
אֶחָד, לא יתחילו. וּרְמִינְהוּ - וש להקשות על כך ממה ששננו 
בברייתא, קְבְרוּ אֶת המת וְחֲזְרוּ מקבורתו, אם יכולין לְהַתְחִיל 
וְלְגָמור אַפִילוּ פרק אֶחַד או פָּסוּק אֶחָד מקריאת שמע עד שלא 
יגיעו לשורה, יתחילו. הרי שעליהם לקרוא אף אם אינם יכולים לגמור 
את כולה אלא רק חלק ממנה. 


מתרצת הגמרא, הָכִי נָמִי קאָמר - אף כאן במשנתנו כוונת התנא 
לומר שאם יכולין לְהַתְחִיל וְלְגָמור אַפִילוּ פרק אֶחַד או אַפילוּ 
פסוק אֶחַד עד שָלא יִגִיעוּ לשוּרְה, יתחילוּ*י, וְאִם לאו, כגון 
שהמקום שעושים בו שורה קרוב למקום הקבר ואינם יכולים לגמור 
אפילו פרק אחד או פסוק אחדלי, לא יתחילוי. 


* 


להלן משמו של רבי יוסי. 

סז. ואף על פי שכשאנו מתוודים אנו אומרים 'חטאנו ואתה צדיק על כל הבא עלינו', 
אין בכך משום פתיחת פה לשטן, שכוונת הדברים להצדיק את הדין על העבר בלבד. 
הכותב (על סעין יעקנ, ד"ס 66). והעיון יעקב (ד"ס נעונס) כתב, שדווקא כשמידת הדין 
מתוחה אין לומר כן, כי השטן מקטרג בשעת הסכנה, וכן הפסוק 'שמעו נא קציני 
סדום' נאמר בשעת צרה. 

סח. ואף שדיברו דברים ראויים, שלולי חסדי ה' היינו כסדום, מכל מקום לא היה 
להם לדמות עצמם לסדום, אלא היה להם לומר 'לולי הותיר לנו שריד גוענו אבדנו 
כולנו'. עץ יוסף (על סעין יעקנ, ד"ס מלי). 

סט. רש"י (יקעיס סס). 

ע. הלשון קשה, שהרי גם מה שנאמר 'כמעט כסדום הינו' הוא מאמר הנביא. 
ובכתובות (מ:) הגירסא 'מאי אהדר ליה' [בלא 'נביא'ן, וגירסא זו נראית מדויקת יותר, 
שיש לפרשה מה השיב הקב"ה לנביא. רש"ש (ד"ס מסי). 

עא. וכתבו המהר"י אבוהב (סו"ד ככית יוסף פו"ס סי" עב ק"ד ד"ס ומ"ש כנינו) הרשב"א (ד'"ס 
סכי נמי) והרשב"ץ (ד"ס תנ), שנראה מפירוש רש"י שאם יכולים להתחיל ולגמור פסוק 
אחד קודם שיגיעו לשורה, יתחילו ויגמרו כולה [וברש"י שלפנינו לא הוזכר דבר זה]. 
וכתב הבית יוסף שכן משמע הלשון 'יתחילו'. אמנם הב"ח (עס) הביא את דעת הטור 
ביו"ד (סי' פעו ס") שיקראו מה שיוכלו לקרוא עד שיגיעו לשורה. 

עב הטב (פיג 5": 

עג. יש להקשות, שכיון שעדיין לא הגיעו לשורה ולא נתחייבו במצות ניחום אבלים, 
מדוע לא יתחייבו עתה במצות קריאת שמע, וממילא יפטרו ממצות ניחום אבלים משום 
שהם עסוקים במצות קריאת שמע. ותירצו הרא"ה (סנן ע"נ ד"ס סעומדיס) והשיטמ"ק 
(ד"ס קנלו), שמצות ניחום אבלים בשורה מוטלת עליהם כבר משעת הקבורה, שהיא 
מענין הקבורה לכבוד המתים והחיים, ונמצא שהיא קודמת למצות קריאת שמע. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיי' תוי"ט אבות פ"ב 
מ"ט, = 3) עדיות | פ"ה 
מ"ו, ג) פס פססיס סד:, 
ד) סס מ"ק דף טו, 
ס) פענית | לף ‏ יכ. 
ו) פקסיס נג. ע"ם יכה 
כג. ע"ם תוספת' פס 
פ"כ, ז)[עילוכין גג. 


מנסות 55: כמוכות קט.], 
מ) עדיות פ"ז מ" כניס 
מ"ס "יי במ גנט = 


טת 


ט) וציקל" דף נט:, 
י) סמסות פ"י, כ) [סכת 
דף נס. קמכ: פספיס קי. 
מו"ק י: יכ. מגילס ככ: 
כמובום נכ: פו. ב"מ עג. 
מס' ע"ג ס: כת. מת: 
פולין קלד:], 5) (קמן ס. 
כתוכום | ס:, מ)עײן 
משנה למלך הלכות 
סוסה פ"ב ה", 
() פסחים נג:, ק) ה"א 
(י צ"ב). 


יא 
הגהות הב"ח 


(5) רש"י ד"ס דוגמb‏ 
ספקוס. על עהיו הם 
דופין לה סעקוס: 


הגהות וציונים 


] [פי' אחרי מטתן לשון 
הטייה הוא כלומר נטה 
מדרך הישרה וכדקתני 
דבי רבי ישמעאל אם 
ראית ת"ח כו' שודאי 
עשה תשובה לפיכך 
אסור לספר בזה, ערוך 
ערך אחר בשם ר"ח] 
(גליון): 3] בכת"י (פריז) 
הגי' שעבר עבירה ביום 
אל תהרהר | אחריו 
בלילה וכ"ה בתנדב"א 
פ"ג ותיקו"ז חמישאה: 
ג] בכת"י הגירסא 
המספר אחר מטתן 
של ת"ח והמזלוזל 
בנט"י (וכ"ה בע"י, והוא 
נכון כדפתח לפרש אח"כ 
ועוד דכל הענין לא הובא 
כאן אלא מפני הא 


דמספר, ועיין צל"ח, 
דק"ס): ל]ג' תיבות 
"צריך אתה להתנדות" 
ליתא | בכח"י וכ"ה 


במשנה תענית יט ע"א: 
ס] [עי' פירש"י דהכא 
אמנס במשנה דתענית 
לא פי' כלום אלא הנקרא 
פורפייש בלע"ז אכן 
במנחות סז ע"א כתב 
רש"י ד"ה ונתחטא נטייל 
כמו בן מתחטא לפני 
אביו ע"כ אבל בבכורות 
נז ע"ב כתב רש"י סד"ה 
והכתיב נתחטא לשון 
ירידה וחבירו במס' 
תענית בן המתחטא לפני 
אביו ע"כ ודע דהרע"ב 
מ"ח פ"ג דתענית כתב 
מתחטא מתגעגע וכתב 
התוי"ט דלשון ארמית 
היא כמ"ש בערוך [ערך 
חט א'] כי הילדים רכים 


[בראשית לג, יג] ת"י 
ארום טלייא מחטין 
(גליון) לפנינו בתרגום 
יונתן | איתא | חמין: 
ו] בכת"י הגירסא 


לאכול וכ"ה בפסחים 
ובביצה: ]] בכת"י איתא 
שלחו לו חפמים וכיה 
בכל הדפו"י ובפסחים 
ובביצה ובירושלמי שם 
שלחו לו אלמלא וכו' 
ובהמשך הגמ' הג" 
גוזרנו | עליך וכו', 
והמהרש"ל (דפו"ר) הוא 
שהגיה כלפנינו, ואיני 
יודע מאין לו זה (דק"ס 
עיי"ש): ק] בכת"י נוסף 
קדשים ס"דר אלא 
אימא כמין קדשים 
וכ"ה בביצה, ובפסחים 
איתא | אלא אימא 
קרוב להאכיל את 
ישראל קדשים בחוץ 
ועיין שם ברש"י ועיין גם 
ברש"י כאן: ] בכת"י 
הגי' לא לימא איניש 
הכל וכ"ה.בבית. נתן: י] 


משנת ראשונים | שאני צורבא מרבנן. צורבא מרבנן הוא כמו צרבת השחין, דבר חם המתחמם באשה של 

תורה האי צורבא מרבנן דרתח אורייתיה קא מרתחא ליה, שנאמר הלא כה דברי כאש. ד"א 
צורבא מרבנן קשה, בערבי קורין לחטים הקשות חנטא צריבא. [תשובות הגאונים שערי תשובה סימן פד] 
צורבא פי' דנגמר כל צורתו ונתמלא תורה. כדאמרינן פ"ק דביצה (ז.) הני ביעי דצריבו פי' שנגמרו ומעלו טפי משאר 
[המשך בסוף המסכת] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ים. 


ואי ס"ד דלא ידעי. 6ין מכינין כלוס 656 ער לגופ: המספר אחר המת, כגנופו על מת לפכ מיפתו: קניא מטללא. קנס גלול וככל 
נפל מן סגג: טללא, גג: ארנקא דמוחיה, כים קסעו מונס כו: והמטים עקלקלותם. (עיל מיניס כתינ סטיכס ס' לטוכיס וסמיך 
ניס וסמטיס עקנקנותס, וסמכריעיס פת סוכותס יותר על זכיותס לסטותס ככף מוכס: יוליכם ה' את פועלי האון, (גיסגס: בכ"ד 
מקומות. הס מסמע מנינו סנדו סכמיס כני 6דס ככ"ד מקומות (כנול סרכ לפי קנ נשפו ככוד לככס: הוא היה אומר. עקניb‏ כן 


מסלל6ל במסכת עדיות: אין משקין. 
פס קי6 עס נענס וספכס: לא 
את הגיורת. דנני יסכנ ממור 
נפרסס (נמדנר ס) פרט נ6סת גל 
וענד מקופכל : בכרכמית. כך טמס, 
6ו על סס מקומס: דוגמא השקוה. 
על קסיו (6) דועיס לסס סס סטקוס, 
ססיו פמעיס ולכטליון מבל כניו קנ 
קנסכיכ כדסמרינן כגיטין נפרק 
סנזקין (דף מ:): ר' יהודה. פליג 
6דלעיל דקתני סנדו לת עקניל: 
שאין עורה ננעלת. 3פכק ס' 
לפסחיס (דף סד:) קסיו סעלי סעזלס 
ננעליס כססוסטין פססיס טל כל כמ 
וכת, קספסם נססט כג' כתות: על 
כל אדם בישראל. כלומל כססיתס 
נכעלת עניסס וסינו כטנתמנס פס 
לפס כ סיס כלונס ללס ססוג 
נתכמס ויללת קע כעקני: אלעזר 
בן חנוך שפקפק. זיכזכ. וסיגו נמי 
נכנוד סרכ טענר ע"פ סגוזריס על 
סיליס: אלמלא חוני אתה. סינ 
טמך כגלולס ונתסיכות: צריך אתה 
להתנדות. לפי קסטליס נפני סמקוס 
על עסק גטמיס" כ כך טללתי כמס 
פעמיס, וכנול סמקוס ככוד סרג 
סו: מתחטא. לטון סוט6, קל 
כלכו לטו סניו ולסטכיתו על 
תקותו: ‏ מקולסים. כלױיס כטסן 
טנמין, ותולין ככעיסן וקרסוניסן 
וקלניסס סכינופן כספוד, ועל עס 
כך קולסו מקונס עסו נטון מזויין, 
כלעפכגס וכוכע נסוטת על רסטו 
(פמו 6 ) וקונסל דנתסל: בלילי 
פסחים. זכר לפס עכולסו ענס, 
סנפמר כו על כרעיו ועל קרנו (פמות 
) כנומר עס ככעיו ועס קכנו: 
גוזרני עליך נדוי, וסיגו כעי לככוד סרב, 
סססכו סכעיס לת סלנר לפי עסו 
קלוכ לסכינ פת ירנ קלטיס כקוץ", 
קסלופס סנול קסקדיסו נטס פסק: 
חתכו חוליות. תטב-מכ חלס עסו 
עסוי ככני ומטלטל, ותסלת כרייתו 
מן סטיט ומכרפו כלנטן כקפר קלרות, 
וקס נטמ0 סכליכו סכתוב נתיכס, וס 
גכו כעגין זס ססתכו סניכ סניכ 
כמוכיות עגולות וקור ומינרו כעיט 
טנ סול כין סולי) (סולי) בכי פניעזל 
ממסר עולמית, ססינו עוד ככני סרק 


טלל נסרף? ככנטן, ופכמיס מטמסין: = 


כעכנאי. כנפק | זס פכוכך ענמו 
נעגולס: כל טהרות. שנעסו נקגול 
זס לו קנגעו כלוירו וסיס כ' פניעזל 
מטסלן וסס טכפוס: וברכוהו. לפי 
קסלס מל לקלוק כלנל זס 
כדקמכינן 0333 ממיעס כפרק סוסנ 
(דף נט:): נדוי במתני" לא תנן. סb‏ 
לנלכוסו כנריית סו לתני לס: 
מדמה מילתא למילתא. ככ מקוס 
טרס במתניפין קנמנק סימיד ענ 
סרניס מסנוקת גלולס, מו תד מן 


ססכמיס סמלכר קטס כעל גלול . 


סימנו, סומכ כקו סיס כקן (לוי: 


יש להוסיף ואמר לא כך שאלתי (כ"ה בתוי"ט תענית פ"ג מ"ח לשון רש"י): כ] נדצ"ל 
שלא נצרף (מהר"נ אדלר): ] [בשם רב האי גאון והערוך גרס דוכמא ופי' כפירש"י ע"ש ערך דגם] (גליון): 


: ת מהר"י מברונא סימן קב 
ביעי. [שו"ת מהר"י נא סי [ 


ואי ס"ד דלא ידעי כי אמר להו מאי הוי אלא 
מאי דידעי למה לי' למימר להו לאחזוקי ליה 
טיבותא למשה. אמר רבי יצחק כל המספר 
אחרי המת כאלו מספר אחרי האבן איכא 
דאמרי דלא ידעי ואיכא דאמרי דידעי ולא 
איכפת להו איני והא אמר רב פפא חד 
אישתעי מילתא בתריה דמר שמואל ונפל 
קניא מטללא ובזעא לארנקא דמוחיה שאני 
צורבא מרבנן דקודשא בריך הוא תבע ביקריה. 
אמר רבי יהושע בן לוי כל המספר אחר 
מטתן של תלמידי חכמים נופל בגיהנם 


אתו" בשעה ששלום על ישראל. 
וסייגו לחר עיתתו דל תו 

יי כסדי סמספכיס כגנותס 
מסכ מקמע דסיירי נלתכר מיתס: 
דונמא השוה. פרם" נפי 
קסיתס גיולת כמותס 

קסיו גריס וכן מסמע כיכוקנמי 
למועד קטן (פייג *) מסו לוגמס דכוום'. 
כערוך פירט דוגמ? סטקוס מי כנע 
6 65 סיו מכיס ממם ונ מסקו 
סתורס. עליס כ (יכס 6ותס: 

מדנגין 


שנא' * והמטים עקלקלותם יוליכם ה' את פועלי האון שלום על ישראל אפילו 
בשעה ששלום על ישראל יוליכם ה' את פועלי האון. תנא דבי ר' ישמעאל אם 
ראית תלמיד חכם שעבר עבירה בלילה אל תהרהר אחריו ביום שמא עשה 
תשובה שמא סלקא דעתך אלא ודאי עשה תשובה והני מילי בדברים שבגופו 
אבל בממונא עד דמהדר למריה: ואמר ר' יהושע בן לוי *בכ"ד מקומות בית 
דין מנדי' על כבוד הרב וכולן שנינו במשנתנו אמר ליה ר' אלעזר היכא אמר 
ליה לכי תשכח נפק דק ואשכח* תלת המזלזל בנטילת ידים9 והמספר אחר ממתן 
של תלמידי חכמי' והמגים דעתו כלפי מעלה <המספר אחר מטתן של תלמידי 
חכמים מאי היא > דתנן הוא היה אומר אין משקין לא את הגיורת ולא את 
המשוחררת וחכמים אומרים ימשקין ואמרו לו מעשה בכרכמית שפחה 
משוחררת בירושלים והשקוה שמעיה ואבטליון ואמר להם דוגמא השקוה 
ונדוהו ומת בנדויו וסקלו בית דין את ארונו דוהמזלזל בנטילת ידים מאי היא 
* דתנן א"ר יהודה חם ושלום שעקביא בן מהללאל נתנדה שאין עזרה ננעלת 
על כל אדם בישראל בחכמה ובטהרה וביראת חטא כעקביא בן מהללאל אלא 
את מי נדו את אלעזר בן חנוך שפקפק בנטילת ידים וכשמת שלחו בית דין 
והניחו אבן גדולה על ארונו ללמדך "שכל המתנדה ומת בנדויו ב"ד סוקלין 
את ארונו המגים דעתו כלפי מעלה מאי היא = דתנן שלח לו שמעון בן שטח 
לחוני המעגל צריך אתה להתנדות" ואלמלא חוני אתה גוזרני עליך נדוי אבל 
מה אעשה שאתה מתחטאף לפני המקום ועושה לך רצונך כבן שמתחטא 
לפני אביו ועושה לו רצונו ועליך הכתוב אומר = ישמח אביך ואמך ותגל יולדתך 
ותו ליכא והא איכא דתני רב יוסף ! תודום איש רומי 'הנהיג את בני רומי 
להאכילן!! גדיים מקולסין בלילי פסחים שלח ליה שמעון בן שטח" אלמלא תודוס 
אתה גוזרני עליך נדוי שאתה מאכיל את ישראל קדשים בחוץ" ! במשנתנו 
קאמרינן והא ברייתא היא ובמתני' ליכא והא איכא הא = דתנן חתכו חוליות 
ונתן חול בין חוליא לחוליא ר' אליעזר מטהר 'וחכמים מממאים וזהו תנורו 
של עכנאי מאי עכנאי אמר רב יהודה אמר שמואל מלמד שהקיפוהו הלכות 
כעכנאי זה וטמאוהו ותניא = אותו היום הביאו כל מהרות שטיהר ר"א ושרפום 
לפניו ולבסוף ברכוהו אפילו הכי נדוי במתנ" לא תנן אלא בכ"ד מקומות היכא 
משכחת לה ר' יהושע בן לוי מדמה מילתא למילתא ור' אלעזר לא מדמה מילתא 
למילתא: נושאי המטה וחלופיהן: * ת"ר חאין מוציאין את המת סמוך לק"ש ואם 
התחילו אין מפסיקין איני והא רב יוסף אפקוהו סמוך לק"ש ?אדם חשוב 


+ שאני: שלפני המטה ושלאחר המטה: ת"ר להעופקים בהספד בזמן שהמת 


מוטל לפניהם נשמטין אחד אחד וקורין אין המת מוטל לפניהם הן יושבין וקורין 
והוא יושב ודומם הם עומדים ומתפללין והוא עומד ומצדיק עליו את הדין ואומר 
רבון העולמים הרבה חטאתי לפניך ולא נפרעת ממני אחד מני אלף יהי רצון 
מלפניך ה' אלהינו שתגדור פרצותינו ופרצות כל עמך בית ישראל ברחמים 
אמר אביי !! לא מבעי ליה לאינש למימר הכי= % דארשב"ל וכן תנא משמיה 
דרבי יוסי לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן * ואמר רב יוסף מאי קראה שנאמר 
" כמעט כסדום היינו מאי אהדר להו נביא " שמעו דבר ה' קציני סדום: קברו את 
המת וחזרו וכו': אם יכולים להתחיל ולגמור את כולה אין אבל פרק אחד או 
פסוק אחד לא ורמינהו קברו את המת וחזרו אם יכולין להתחיל ולגמור אפילו 
פרק אחד או פסוק אחד הכי נמי קאמר יאם יכולין להתחיל ולגמור אפי' פרק 
אחד או אפילו פסוק אחד עד שלא יגיעו לשורה יתחילו ואם לאו לא יתחילו: 


אין מוציאין את המת. <קכלו: סמוך לקריאת שמע. לפי טמסכטלין מן סקכיס: אין המת מוטל לפניהם. טסמס כנית לתל 
וסס מספילין פומו כלן. וס מפרטין קנתון 75 תכ: והוא יושב ודומם. ס6כל: למימר הכי. כ נפרעת ממני, דמסמע ספרע: 


סלוקס 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א מיי פ"ו מסלכות 
מ(מוד תורס סנכס יד 
טוס"ע יו"ד סימן עד 
סעיף מג: 
י ב עי קס וסלכס ינ 
טוס"ע יו"ד סימן רמג 
סעיף ז ונסימן טלד סעיף 
מז: 


יא ג מיי' פ"כ מסנכות 
קועס סלכס ו: 
יב ד פי" פ"ו מסלכות 
כרכות הנכה י"ע קמג 
עסין כו טור סו"ע מו" סי" 
קנס סעיף ע: 
יג ה מי" פ"ז מסנכות 
ת"ת סנכה ד טוש"ע 
יו"ד סימן סנד סעיף ג: 
יד ו מיי' פ"מ הנכות 
סמן ומס סנכס יb‏ 
טוס"ע פו"ס סימן פעו 
סעיף 5: 
טו ז מיי' פט"ז מסנכות 
כליס הנכס ס: 
מז ח מייי פ"ד מסלכות 
ק"ש סנכס ד סמג עטין 
יס טוס"ע פו"ם סימן ענ 
סעיף 3 טור סו"ע ו"ל 
סימן קנס סעיף 3: 
יז טמיי' קס סלכס ס סמג 
סס טוק"ע 6ו"ם סי עב 
סעיף ג [וכיו"ד סימן סד"מ 
סעיף יכ]: 
[י] [רמ"6 כסגס' סו"ע 
יו"ד סי' סעו סעיף כ]: 
יח ימי" קס הנכס ו קמג 
טס טוט"ע פס סעיף 
7 


ia: 
גליון הש"ס‎ 


גמ' ואר"י מאי קראה 
שנא' כמעט כסדום. 
עיין מו"ק דף ים ע"6 
מוק' ד''ס וסספייעס: 


תורה אור השלם 
א) וְהַמָטִים עִקְלְקְלותֶם 
לִיבֶם. ײַ אֶת פעלי 
ַמָון שָׁלוֹם על יִשְׂרָאֵל: 
[תהלים קבה, ה] 

ב) יִשָׁמַח אָבִיך וְאִמֶךּ 
ותל יַדְתֶּף: 
[משלי בג, בה| 
סללי 9 צְבָאוֹת 
הוֹתִיר לָנוּ שָרִיד כְּמֶעט 
כּסָדם הָינוּ לעמֹרָה 
דְמִינוּ; [ישעיה א, טן 
ד) שְׁמְעוּ דְבַר יי קְצִינִי 
סדם הַאַזנוּ תּוֹרַת 
אֶלהַינוּ עם עֲמֹרָה: 
[ישעיה א, ין 


רב נסים גאון 


שאחרי רבים להטות לא 
הקפיד אלא על ידי 
ששרפו טהרותיו בפניו 
פירוש עכנה נקבה של 
נחשים וזה שנתכוונו 
לדמותן לדברים בעכנה 
מפני שהקיפו דבריהן 
עליו בראיות ברורות 
שאין עליהן פירכא 
והתקיפו עליו באתקפות 
מחוורות ששוברין דבריו 
ולא מצא מהן מנוס 
כעכנה זו שאם מקפת על 
שום דבר וסוגרת עליו 
לא יהיה לו ממנה מפלט 
ודכוותה התם בבבא 
קמא בפרק הגוזל בתרא 
(דף קיז) עכנה עכנה 
(פתחי) [פתח] פיך ויכנס 
הרב אצל התלמיד. וזה 
שאמרו יצאת בת קול 
ואמרה מה לכם אצל ר' 
אליעזר שהלכה כמותו 
פ"מ ראיתי ‏ בו בי 
תשובות האחת כי בת 
קול לא אמרה שהלכה 
כמותו בדבר זה אלא 


בכל מקום סתם הוא שאמרה ואיפשר לומר כי בכל מקום זולתי זה המקום היתה כוונתה או מה שדומה לו שטעמו 
שאין הלכה כר' אליעזר בזה הדבר ויהיו דברי בת קול נכוחים וקיימים והשנית שלא היתה הכונה אלא לנסות את 


החכמים אם יניחו הקבלה שבידם והגמרא שבפיהם בשביל בת קול ואם לאו ודומה למה שכתב (דברים יג) כי מנסה 


לשון 


ה' אלהיכם אתכם והנה נודע עם כל זאת בירור קבלתם וזה שאמר ר' יהושע (דברים ל) לא בשמים היא כלומר כי 

תורת ה' תמימה וכבר נתגה לנו בסיני והודיענו כי אינו מחליף ממנה דיבור אחד ואין בתורתנו חסרון ולא ספק כדי 

שנצטרך אל ראיה מן השמים וכל מקום בתלמוד שיש בו ור' יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת קול מיכן היא 

עיקרו והברכה שבירכוהו לר' אליעזר שהיא כינוי לנידוי פירשו במסכת סנהדרין בסוף פרק ד' מיתות (דף סח) כי 
בשעת פטירתו התירוהו כמו שאמרו עמד ר' יהושע על רגליו ואמר הותר הנדר הותר הנדר: 


עין משפט 
נר מצוה 


יט א פיי" פ"ד מסנכות 
ק"ש סלכס ו סמג עטין 
יס טוס"ע פֿו"ם סימן עב 
קעיף ס: 
כ ב מיי' פ"י מסלכות 
כנפיס הנכס כט סמג 
לו רפג טוס"ע יו"ד 
סימן עג סעיף 5: 
בא ג מייי פ"ג מסנכות 
6 סנכה יד טוp"ע‏ 
יו"ד סימן סעג סעיף 6: 
כב ד ה פיי" פ"ו מס 
קכנן פפת סנכס מ: 
כג ו פיי" פ"ג מסלכות 
6 הנכס יד טור ו"ד 
סימן קענ: 
כד ז מיי פי"b‏ מסנכות 
קלס | סנכס יק 
[וסלכס יג וקס פיב ס"פן 
סמג עטין עד מוס"ע סו"מ 
סימן רנע סעיף 3 ג: 


מ 
ליקוטי רש"י 


[נרפס בסוף המסכת] 


רב נסים גאון 
העומדים בשורה 
הפנימיים פטורין. 


במס' סנהדרין בפרק כהן 
גדול (די"ט) אמרינן אמר 
ר' מנשיא בר עות שאילית 
את ר' יאשיה רבה מבית 


אין שורה פחותה מיו"ד 
בני אדם ואין אבלים מן 
המנין: תרגמה ר' אבא 
בבית הפרס דרכנן. 
איתיה לפירושא דבית 
הפרס במס' אהלות (פרק 
יח | מ"ב) במתניתין 
ובתוספתא (פרק יז) 
ובפרק ‏ משקין בית 
השלחין (מו"ק ד"ה) 
תניא ג' בית הפרס הן 
שדה שאבד בה קבר 
ושדה שנחרש בה קבר 
ושדה בוכין מאי שדה 
בוכין א"ר יהושע בר אבא 
משמיה דעולא שדה 
שמפטירין בה מתים 
וטעמא מאי אמר רב 
חסדא אמר אבימי משום 
יאוש בעלים נגעו בה 
ופרישו קמאי ומאי היא 
בית הפרס שדה שנחרש 
בה קבר ועד כמה [אהלות 
פי"ז מ"א] ק' אמה לכל 
רוח ורוח דקבר משוי בית 
הפרס | מקום הקבר 
טומאה דאורייתא היאך 
דנחרש טומאה דרבנן 
דלמא איכא עצם כשעורה 
אי נמי אית ביה עפר בית 
הקברות לפי שאי אפשר 
לעצם כשעורה שלא 
נישוף ברגל עיקרה 
בסיפרי (פ' חקת) וכל 
הנוגע בעצם זה עצם 
כשעורה וכך העתיקו 
משמו של נביא עליו 
השלום כדאמרינן [נזיר 
נז] עצם כשעורה הלכה 
ואמרינן תו (עירובין ד) 
שיעורין חציצין ומחיצין 
הלכה למשה מסיי 
שיעורין דאורייתא נינהו 
דכתיב (דברים ח) ארץ 
חטה ושעורה ומפרשי לה 
שעורה עצם כשעורה 
(דמסקי) [ומסקינן] 
הילכתי נינהו ואסמכינהו 
רבנן אקראי. ואיתה נמי 
בסדר טהרות במתנ" 
דפירקא קמא באהלות 
[משנה ג] אלו מטמאין 
במגע ‏ ובמשא ואין 
מטמאין באהל עצם 
כשעורה וכו' מכלל דאי 
לא הוה ביה כשעורה אינו 
מטמא | ובפרק ‏ יום 
הכפורים (יומא דע"ט) 
אמרינן בעי רב אשי 
עצם כשעורה שאמרו 
בקליפתה ‏ או בלא 
קליפתה בלחה או ביבשה 
ואמר רב פפא לחה 
שיבולת מיקריא בלא 
קליפתה (עי' נדרים דף 
מ"א) ערסן מיקרי: ת"ש 
ולאחותו מה תלמוד 
לומר הרי שהיה הולך 


לשחוט את פסחו. הא ברייתא אהא קרא קיימא דאזהר ביה רחמנא לנזיר מליטמא כדכתיב (במדבר ו) לאביו ולאמו 
לאחיו ולאחותו לא יטמא זה שדבר הכתוב בכל אלו הקרובין צריך היה הדבר להזכיר את כולם שאי אפשר שיזכיר 
דבר שאין בו תלמוד כדכתיב (דברים לב) כי לא דבר רק הוא מכם ואין לנו דרך לידע לאיזה תלמוד נכתבו כולם 
אלא מקבלת החכמים ז"ל לפי שאם באנו לעיין בהם מדרך דעתנו היה עולה על לבנו כי בהזכירו את האב שמעלתו 


ap 
מדלגין‎ 


מגנח עניס שין כסן מוזסר עניס וגולל 
ודופק 6ין גויר מגכס עניסן כדסגן 
כמס' נזיר פרק כסן גלול (דף נד) 
וסיס ומר כ"ת דניפי" כסני כנני 
לס סמר סתס ככיעית דס מין 
סיר מגלס עליו עד סיס פ5י לוג 
וספיכו סכי כסן מוזסר עליו כדסמרינן 
נפרק כסמס סמקעס (מוץ דף ענ.) 
דרניעית לס סנל מנ' מסיס טמס 
ומפקינן ליס מעל כל נפסום מת 6 
ינ ו"ל דספס מכל מקוס סוי טס 
טומקס ססגויר מגנם עליס לככ גול 
ודופק 6ינו כנכ כגויר ולכך 6ין כסן 
מוזסר עניו לי נמי 60 כריית סכלס 
כזקניס | סכסעוניס [מל ע.] ‏ ססין 
סומרי' בכיעית דס גס כתגלסת גזיר 
ומיסו תימס 5מסי פין סמם מטמס 
3 כיון | ססכסוי ענמו מקכג 
טומס דכל דנר סמקכל טומלס 
סיגו סוכך בפני סמומ6ס סס כן מטמס 
בלס וי"ל דסין מטמ6 556 5ד סיפון 
סנו 36ל כד פנימי טסור ‏ כדתגן 
בעסכת 6סלות כפט"ו (מפנס ‏ ט) 
מית קסי מנפס מסקין טסוכיס 
ומוקפת 5מיד פמינ ועס5ס גולל לקכר 
סנוגע כס מטמ9" טומסת קנעה 
וססנית וסמטקין טסורין (פי לד 
פנימי כו(ו טסור ומיסו תימס (פ"ס 
(כ) דפירם בפ"ק דערוכין (דף טו:) גכי 
פֿין עוסין מכעלי סייס. גול ודופק 
לקכר ולי גולל סייטו כקוי ספכון וכי 
עוטין מכעלי סייס כסוי נפכון (ג) ע"כ 
פר"ת דגונל סיינו מנכס וכן דרך כּני 
5דס ליתן כסמס ענ סקכר נסימן 
עד טיפנו עניו מ5כס 6: 

רוב ארונות יש להם חלל טפח. 

ול"( טכם ספכון פסוס סקס 
סיס סתוס סלככס כי יק כו פותק 
טפס מטמb‏ ולפילו 53ד סריקן ענו 
כדסמרינן כמסכת לסנות כפ"ז (מ"6) 
נפט סמומס סנוגע כס מן סנדלין עסוכ 
פי' כנד סריקן מפני pטומסס‏ כוקעת 
ועולס כוקעת ויורדת וס סיס מקוס 
סטומלס טפס ע"ט (ד) על לוס עפק 
סנוגע בס מכל מקוס טמb‏ מפני ססו6 
כקכר ספוס פנמ כקכר סתוס 6ינו 
מטמb‏ כל סניו 66 כסים. ענו 
טפס 56ל בטומפס בנו5ס 6ינו מטמb‏ 
6 כנגד סטומפס ונ מנד סריקן 
וכפרק סמוכר פילות (ג"ג דף ק:) יש 
נספרין ?: ולאNחות\‏ מה ת'ל. 
גבי נזיר כתיב על (כל נפסום) [נפם] מת 
כ יכ וכתיב כתריס ‏ ליו ול6מו 
סחיו ונפמותו 5 יטמb‏ וכונסו יתירי 
נינסו דמנפט מת נפק5 ודרטינן למנו 


מס פנמוד (ומר (גופיס 55 מינטריך לסb‏ מנפט ממ נפק6 כונסו וכ 
כ 606 נסוכיb‏ מת מנוס סמותר (טמל כו לומו מס תנמוד לומל 
לגופיס 55 6ינטריך ונסתיר מת מנוס דמנקניו נפק 636 נסניb‏ 
קס סיס (זיל וכסן טיש עניו עתי קדושות 6ין סכתוכ מזסיכו 
מנטמb‏ 656 (6מו 36ל מטמb‏ סול כמת מנוס (6פיו מס תנמוד לומל 
טס סיס כסן גדוכ ונזיר דקדוקתו סמורס דגס 693 ירות סור 
לטמ% נקכוביו 6עפ"כ לקמו סול דסינו מטמ5 6כל מטמb‏ סוס 
למם מכוס ופס פינו ענין כנזיר גריד6 ונ ככסן סליוט ;ויר פנסו 


העומדים בשורה וכו': * ת"ר "שורה הרואה 
פנימה פטורה ושאינה רואה פנימה חייבת 
רבי יהודה אומר הבאים מחמת האבל פטורין 
מחמת עצמן חייבין: אמר רב יהודה אמר רב 
*המוצא כלאים בבגדו פושטן אפי' בשוק מ"ט 
* אין חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד ה'= כ"מ 
שיש חלול השם אין חולקין כבוד לרב מיתיבי 
יקברו את המת וחזרו ולפניהם ב' דרכים אחת 
טהורה ואחת טמאה בא במהורה באין עמו 
בטהורה בא בטמאה באין עמו בטמאה 
משום כבודו אמאי לימא אין חכמה ואין 
תבונה לנגד ה' תרגמה רבי אבא בבית הפרם 


דרבנן דאמר 9 רב יהודה אמר שמואל דמנפח . 


אדם בית הפרם והולך ואמר רב יהודה בר 
אשי משמיה דרב "בית הפרם שנדש טהור. 
ת"ש דאמר ר' אלעזר בר צדוק 'מדלגין היינו 
על גבי ארונות של מתים לקראת מלכי ישראל 
ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אמרו אלא אפי' 
לקראת מלכי עכו"ם שאם יזכה יבחין בין מלכי 
ישראל למלכי עכו"ם אמאי לימא אין חכמה 
ואין תבונה ואין עצה לנגד ה' כדרבא דאמר 
רבא דבר תורה אהל כל שיש בו חלל טפח 
חוצץ בפני הטומאה ושאין בו חלל טפח אינו 
חוצץ בפני הטומאה ורוב ארונות יש בהן 
חלל טפח* וגזרו על שיש בהן משום שאין בהן 
ומשום כבוד מלכים לא גזרו בהו רבנן. ת"ש 
* נדול כבוד הבריות שדוחה [את] לא תעשה 
שבתורה ואמאי לימא אין חכמה ואין תבונה 
ואין עצה לנגד ה' תרגמה רב בר שבא קמיה 
דרב כהנא בלאו = דלא תסור אחיכו עליה 
לאו דלא תסור דאורייתא היא אמר רב כהנא 
גברא רבה אמר מילתא לא תחיכו עליה כל 
מילי דרבנן אסמכינהו על לאו דלא תסור 
ומשום כבודו שרו רבנן. * ת"ש 5 והתעלמת 
מהם פעמים שאתה מתעלם מהם ופעמים 
שאין אתה מתעלם מהם הא כיצד9 אם 'היה 
כהן והיא בבית הקברות או היה זקן ואינה 
לפי כבודו או שהיתה מלאכתו מרובה משל 
חברו לכך נאמר והתעלמת אמאי לימא אין 
חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד ה' שאני 
התם דכתיב והתעלמת מהם וליגמר מינה 
* איםורא מממונא לא ילפינן". ת"ש = ולאחותו 
"מה תלמוד לומר הרי שהיה הולך לשחוט 
את פסחו ולמול את בנו ושמע שמת לו מת 
יכול יחזור ויטמא אמרת לא יטמא יכול כשם 
שאינו מממא להם כך אינו מטמא למת 
מצוה ת"ל ולאחותו לאחותו הוא דאינו מממא 


ענין ככ"ג נזיר ונפתותו עס פלמוד לומ" סכי קלס סיס כ"ג ונזיר וסנך 
נסמוט פספו ולמול פת בגו דליכ מכות כו 6פ"ס (6סופו סו דפינו מטמb‏ 36ל מטמb‏ נמת מכוס: אמרת לא יטמא. 
מפני סקפי על ללס ססו יר וכסן גדול ועוpס‏ פס מסמע דעוסס פסם גריד כס6י טעמל נקכוניס ומיס דנונקיס 
(פי"כ דף ק) גכי מעטס דיוסף סכסן סמתס לספו כערכ פסת וטמפוסו 6פיו כע"ל ופריך מס כריית דסכ6 דק6מר 65 יטמ6 ומסי 
פריך דינמ ס6ני סכל דמיירי דכל קדוקות סנו כו כדפריטי' בכ עוpס‏ פסתו גריד לימ כספי נמ על כן נכס לפרםש למכת 


יַ: |משלי כא, ל] 


למעלה מכולם והאם עם הבנים חייכים בכבודו לא היה צריך להזכיר את השאר והיינו אומרים אם הזהיר הכתוב 


- 


אֲשֶׁר וגיו לף יָמִין וּשמאל: |דברם ", יאן 
מֵהֶם הָשֵׁב תִּשִיבֶם לְאֶחַיף: |רנרפ כב, אן 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


היינו על גבי ארונות. תימס לפ" דפי? גול כיסוי 
טל פכון דתני' כל 6טר יגע על פני ססלס לכות 
גוננ ודופק ו"כ גס סגולל מטמ6 כ6סל וסיסך סיו מדפגין עליו וייכ 
ד קעס דס תני' בטממות (פ"ד הנכס כ6) © כל עומ6ס טסין סזור 


הרואה פנימה. 6 תלכ ססקף 6פולי קולס ספנימית וסקכנ יוקל 
קס: מחמת עצמן. וכ מממת כנוד, ענ כסו כנתס 656 כרלות 
לת סמקוכע: אין חכמה. סקונס (גל ס': אחת טמאה. קיק כּס 
קכר: בא בטהורה. סל3נ: בבית הפרם. דנ מטמל 656 מדכן, 


וסו? קלס קנסכק כו קנל", ותקו 
פכמיס סמל דלדלו כלי סמסריקס 6ק 
סעכמות וסדורס עליס' מסיטן, ועכס 
כסעורס. מטמ6 כמגע ומס ול 
כלסל". וכיון דמדככגן סו דלסוכ 
רנן סו דפסנוס ליקלייסו גכי 3כ: 
מנפח אדם. לפניו, טלס סי' טס ענס 
ירסנו, דלי דסוריית? סו 65 סו 
מזמנינן פס כולי | ספי כמיסמך 
6נפיפס, וסך כליקס (עועס פסק 
לשתכי ונ נקוכני תרומס כדלמרינן 
כחומל כקדש (סגעס דף כס:): שנדש. 
כלגליס: לקראת מלכי ישראל. סרי 
(ככוד סכריות עוכריס על נפם ₪ 
ימס (ויקרפ 65), דס כ' 6פעזר כר 
דוק כסן סוס כדקמכיין כככולות 
(דף 9): מדלגין. מפכון כפכון: דבר 
תורה. סנכס (מקס מסיי: אינו 
חוצץ בפני הטומאה. דנקכספ טומק' 
רוס וכוקעת ועולס" : את לא תעשה. 
קס"ד כל 5'"'ת ק6מר: בלאו דלא 
תפור וגו. אחיכו עליה. סינסו 
סכור דפי' פמכו כו דכר מוכס וסוb‏ 
עומד כפני סכנוד יעכור עניו, וסb‏ 
סקי נמי דקורייתק סוכ: כל מילי 
דרבנן וכו. וסכי ק6מר עסו דכר 
קסול מדכרי סופכיס נלסס מפני 
ככוד סכריות, וקכי יס כ"ת מטוס 
דכתיב כ תסור, ודק קטי כו 
דסוריית? סול כננן פתנוס ליקלייסו 
לעכור על דכריסס סיכל דליכ ככוד 
סכריות, כגון לטלטל כסכת 6כניס סל 
ית סכסל כקנות (טנפ דף פפ:), לו מי 
קנפסקס פֿיפית טליו בכרמנית כ 
סכריכו (סנים טליתו טס וליכנס (כיתו 
ערוס (מנפות דף כת.): והיא בבית 
הקכרות. סקכלס: ואינה לפי ככודו. 
6ין ס60כדס מקוכס כפי ככולו (סקיכס : 
או שהיתה מלאכתו מרובה. עדי 
כטול מל6כתו ככלוף סריס יתריס 
על דמי ס6כלס, ול יכו סכעליס 
נססיכ עו ומר ממס סמטינ (סס 
ונע סול מפקיל: ונגמר מינה. 
כגי כנפיס דקמכן פוקטן 6פינו 
כסוק: ממונא. קנ מסיסוכ6: ולאחותו 
מה תלמוד לומר. כמיל כסינ% 
כל ימי סזירו כס' על נפט מת 60 יכ 
וסמיך גי' 69כיו וכמו 65סיו וכמותו 
כ יטמ לסס, דסל כונסו ככלל על 
נפס מת כ יכל סיו ולמס יכסו. פ6כיו 
פרט כמ מנוס. נמו מס פלמוד לומר, 
מטוס מס מכוס כ פיטריך דמ60ביו 
נפק, ודרסי ניס כספרי" ננמל 
קפס סיס (זיר זס כסן דסוו עליס סתי 
קדועות 6ף סו 6מו סול דלל יטמb‏ 


6 מטמb‏ סוס (מת מכוס. נפמיו מס מנמוד לומכ, סרי שסיס כ"ג 
וסול מיר 6ף סול נפיו 69 יטמb‏ 6כל מטמb‏ למס מנוס. וללסוסו 
מס תלמוד לומר, לס ליו ענין מס סנסו ענין כמי עסונ 
נשמוט לת פסקו ולמול 6ת ככו קמעמ (מם מכוס: ושמע 
שמת לו מת. מקכוכיו, יכו יטמ (סס: אמרת לא יטמא. סוליג 
ועונם סמיטת ספסת סיל ומלס עליו ונת ספסק קסוס נכרת לס 
יטמס יבטל מלעקות פסת. ולמול לת כנו נמי (פ) מכות כרם סיל. וסית 
דרי כערני פסמיס נמי ק6מר. דמילת וכריו מעכנ ספסת?: 


bh 


2 


אֲלְהָיו על ראשו: |במדבר ו, זן 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) תוספתb‏ פ"נ סמסום 
פ"י, 3) [עירונין סג. 
סנסדרין פכ. קנועות כ:], 
ג) עירוכין דף 2: פססיס 
דף 35: מו"ק דף ס: 
חגיגס דף כס: כתוכות דף 
כם: ככורות דף כט. נלס 
דף מ. נועײן כל 
סמקומות ותמ סוי 
נוסחפות | בקמוכליסן, 
ל) מנמות דף כז: [סכת 
פק: 75: מגעס בה 
עירוכין מ6:], ס) [גיעין 
לף נס: (לס לף ₪2], 
ו) קנסדרין דף ים: "מ 
לף כ, ז) [כתוכות מ: 
מו: קלוסין ג:-5" כו 
מ) מגילס ג: (זיר מפ: 
קנסדרין לס: סיס ק,, 
ט) מו"ק ה:, *) חולין 
קכו:, כ) חולין דף עא., 
0 במדבר ‏ ו הז, 
מ) פרשת נשא סימן כו, 
0) יבמות ע:, ק) בשבת 
קנב דיה גולל, 
ע) [מולין | לף עכ., 
פ) [ונתוספתפ פרק ג 
דמכות], 5) [כקנת קנכ: 
ד"ס עד טיסתס כתכו 
פוק' ביר כיסור ע"ם 
וע"ע תוק' כמונות דף ל: 
ד"ס עד ומום' קוכס כג. 
ד"ס וכ ומוס' סנסדרין 
מז: | ד" מסיסתוס], 
ק) [וע"ע פוס' נזיר נג: 
[ד"ס מככ] ומוס' כ"כ ק: 
ד"ס וכומן]. 


הגחות הבח 


() רש"י ד"ס 6מרת 
וכו'. כעי מצוה שיש בה 
כרת סי5: (כ) תוס' ל"ס 
מדנגין וכו'. פימס (פ"ס 
דאמרינן פ"ק דעירובין 
אין כ'"ל. ותינת גכי 
נמסק: (ג) בא"ד כסוי 
נפרון. ג"כ עי' כפוכו' ד: 
נד"ס עד סיסתוס וכס"פ 
סולל קנ"כ מפוכ' יותר 
וע"ם: (7) ד"ה רוכ 
וכו'. טפס על טפס ברום 
טפס וכו' 656 כסים: 


ver 
הגהות וציונים‎ 


ל] בכת"י נוסף ואין 
עצה לנגד ה' (ועיין 
בהגהות הר"ר שאול 
קצנלנבאגן): 3] בכת"י 
נוסף ומעוט אין בהם 
חלל | טמטפח (וכ"ה 
בשו"ת הרשב"א ח"א סיי 
שכד וסיי תעו): ג] הנה 
דרך הש"ס לומר "הא 
כיצד" | פשמביא | פי 
פסוקים דסתרי, אבל כאן 
הביא הש"ס רק פסוק 
"והתעלמת", ‏ ובאמת 
פירש רש"י בב"מ ל ע"א 
ד"ה ופעמים שאי אתה 


מתעלם דכתיב ‏ לא 
תוכל להתעלם (שפתי 
חכמים): ל] התוס' 
שבועות ל ע"ב ד"ה אבל 
העתיקו | לשון הגמ' 
שאני ממונא 
דאיתיהב למחילה 


עיי"ש וכ"ה בכ"י אחד: 
ס] במשנה איתא טמא: 
ו] נדצ"ל ולאחותו מה 
תלמוד לומר פירש"י 
בפרק אלו דיני 
ממונות (סנהדרין לה 
ע"א סוד"ה ולאחותו) 
הרי וכוי אבל מטמא 
למת מצוה ודקתני 
אמרת לא יטמא (והכל 
דבור אחד, מצור דבש 
ועיין פני יהושע): 


gr 


תורה אור השלם 
אא מְכְמָה ואִן 
ִּבּנָה וְאִין עֲצָה לנגֶר 


ב) על פִּי הַתורָה אֲשֶׁר יורוד וְעַל הַמְשָפָּט אֲשֶׁר יאמָרוּ לף תַּעֲשֵׂה לא תְסוּר מן הַרָבֶר 
ג) לא תִרְאָה אֶת שור אֶחִך או אֶת שיו נְרָחִים וְהִתַעלְמְתָּ 
ד) לְאָבִיו וּלְאָמו לְאֶחִיו וּלְאַחֹתוֹ לא יְטְמָא לָהֶם בְּמֹתֶם כִּי ד 


מי שמתו 


שנינו במשנה, הַָעוּמְדִים בַּשוּרָה וכו', הפנימיים פטורים מקריאת 
שמע והחיצונים חייבים. 


הגמרא מבארת מי הם הפנימיים ומי הם החיצונים: 
מָּנוּ רַבָּנְן בברייתא, שוּרְָה הָרוֹאָה פּנִימַה, כלומר, את המקום הפנוי 
שאחרי השורה הפנימית, והאבל יושב שם*, פְּטוּרֶה מקריאת שמע, 
והשורה שְׁאֵינָהּ רוֹאָה פּנימה, חַיִיבָת בקריאת שמע. רְבִּי יהוּדה 
אוֹמַר, הַכּאִים מַחַמַת הַאֲבֵל לנחמוי, פּטוּרין מקריאת שמע, אבל 
הבאים מַחֲמַת עַצמן - שלא באו לנחם אלא לראות את המאורע, 
חַיַיבִין בקריאת שמעי. 


הגמרא מבארת אם איסורים נדחים מפני כבוד הבריות: 
אָמר רב יְהוּדֶה אֶמר רב, המוצא כַּלְאַיִם בְּבְנְדוִי, והם כלאים 
מדאורייתא", פּושֶטן אַפילוּ בַּשוּק. מבררת הגמרא, מאי מְעַמָא - 
מה הטעם שצריך לפושטו בשוק אף שמתבזה בכך. משיבה הגמרא, 
משום ש'אִין חַכְמָה וְאִין תִּבוּנֶה וְאִין עְצָה לֶנְנָד ה" (פפני כל 6', 


א. רש"י (ד"ס סכוס). וכתב הב"ח (ו"פ סי" ע3) שכוונת רש"י היא, שגם העומדים 
בשורה השניה אחרי השורה הראשונה הפנימית ביותר, שרואים את חלל ההיקף, 
פטורים מקריאת שמע, לפי שגם הם רואים את האבל דרך האויר שבין הכתפיים 
של העומדים בשורה הפנימית. אבל העומדים בשורה השלישית, וכל שכן העומדים 
בשורה הרביעית ויותר, שאינם רואים את האבל, חייבים בקריאת שמע. וביאר הב"ח 
מדוע פירש כן ולא פירש שהכוונה לשורה הראשונה הפנימית ביותר, משום שאמרו 
במשנה 'הפנימיים' בלשון רבים, משמע ששתי השורות הפנימיים פטורים. וכתב הפרי 
מגדים (עשננות וסכ טס סק"ג), שלפי דברי הב"ח היו המנחמים עומדים שורות שורות 
בהיקף כמו בצל, והאבל עומד באמצע. והוסיף הפרי מגדים שהרמב"ם (פיכוס סעפמות) 
חולק על רש"י, וסובר שרק השורה הפנימית ביותר המקיפה את האבל פטורה 
מקריאת שמע. והט"ז (עס סק"ג) הקשה על פירוש הב"ח בדברי רש"י, וביאר בדברי 
רש"י שבפנים יושבת שורה אחת ישרה, והאבל יושב באותה שורה, ואת השורה 
הזו מקיפים שורות אחרות בעגול. והשורה הראשונה שמקיפה את השורה שהאבל 
שם פטורה מקריאת שמע, שהם רואים את פני האבל ומנחמים אותו, וגם שאר 
האנשים שבאותו היקף הראשון, ואפילו אלו שעומדים מאחורי האבל, פטורים 
מְתָקיאת שמע, לפי שגם הם מההיקף הראשון ורואים את החלל הפנימי של ההיקף, 


אוצר החכמה! 


וזה כוונת רש"י במה שכתב 'היקף אחורי השורה', כלומר שגם אלו המקיפים 
ראשונים את השורה הישרה שהאבל שם והם מאחורי האבל ואינם רואים את פניו, 
פטורים מקריאת שמע. אבל העומדים בהיקף השני חייבים בקריאת שמע. וכתב 
הפרי מגדים (עס), שלפי דברי הט"ז לא נחלקו רש"י והרמב"ם הנ"ל, כי לדברי 
הכל רק השורה הראשונה המקיפה את האבל פטורה מקריאת שמע והשורה השניה 
חייבת. 

והראב"ד (ק"ט פ"ד ס"ו) כתב שאלו הצריכים לראות את פני האבל, שהם קרויים פנימיים 
והם הקרובים אליו, פטורים מקריאת שמע. וביארו הכסף משנה והלחם משנה (סס) 
שלפי דעתו מה ששנינו שהשורה הרואה פנימה פטורה, אין הכוונה דווקא לשורה 
הרואה, אלא לשורה הראויה לראות, דהיינו קרוביו ובני משפחתו, אבל אלו שאינם 
קרוביו של האבל, אף אם הם עומדים בשורה הפנימית נקראים חיצונים, ואינם פטורים 
מקריאת שמע. 

ב. כן מבואר ברש"י (ל"ס מפמס), וכן כתב רבינו יונה (ד"ס כני יסודס) בשם יש מפרשים. 
אבל הרא"ה (ד"ס סעומדיס) ביאר, ש'הבאים מחמת האבל' היינו קרוביו ומשפחתו בלבד, 
וכן כתב רבינו יונה (פס) בשם יש מפרשים. 

ג. נחלקו הראשונים בביאור דברי רבי יהודה, יש מפרשים שרבי יהודה מחמיר, ודבריו 
מוסבים על הרישא, ובא לומר שמה שאמרנו שהשורה הרואה פנימה פטורה מקריאת 
שמע, היינו דווקא אלו הבאים מחמת האבל, אבל הבאים מחמת עצמם, אפילו אם 
רואים פנימה חייבים בקריאת שמע. ויש מפרשים שרבי יהודה מיקל, ודבריו מוסבים 
על הסיפא, ובא לבאר שמה ששנינו שהשורה שאינה רואה פנימה חייבת בקריאת שמע, 
היינו דווקא אלו הבאים מחמת עצמם, אבל אם באו מחמת האבל פטורים מקריאת 
שמע. רבינו יונה (טס). 

ד. גירפת הרא"ש (סי ינ) היא כגירסת הגמרא שלפנינו, 'המוצא כלאים בבגדו פושטוי, 
ופירש (סנכות כנמי כגליס עכסוף מסכת נלס סי" ז, פירום סמטניות כנפיס פ"ט מ"ד) שדווקא אם 
מצא בעצמו כלאים בבגדו צריך לפושטו אפילו בשוק, לפי שאין חכמה ואין תבונה 
נגד ה', אבל אדם שראה כלאים בבגד חבירו, וחבירו הלבוש כלאים אינו יודע, אין 
לומר לו בשוק עד שיגיע לביתו, שמשום כבוד הבריות אין להפרישו מלעבור עבירה 
בשוגג. אולם הרמב"ם (לנפֿיס פ"י סכ"ע) כתב, שגם אם רואה כלאים של תורה בבגד 
חבירו, פושטו ממנו אפילו בשוק. וכתבו הבית יוסף (יו"ל סי" טג) והרדב"ז (כנליס פיי 
סכ"ט) שהרמב"ם גרס בגמרא 'המוצא כלאים פושטו', ואינו גורס 'בבגדו'. אבל הב"ח 
(יו"ד סי" פג) חולק על הטור בהבנת דברי הרמב"ם, וכתב שאף הרמב"ם לא אמר 
שקורעו מעליו בשוק אלא באופן שהוא מזיד, שיודע שהוא לבוש כלאים של תורה, 
אבל אם הלובש שוגג, שותק עד שיגיע לביתו ואחר כך מודיע לו שהוא לבוש 
כלאים. ואין כאן מחלוקת בין הרמב"ם והרא"ש. וכן כתב התפארת שמואל על הרא"ש 


פרק שלישי 


ברכות 


שאין חכמת האדם חשובה לנגד ה, וכָּל מקום שיש חלול השס' 
אין חולקין פבוד לרב". 


ים: [א] 


מקשה הגמרא, מַיתִיבִּי - הקשו בני הישיבה על דברי רב, שנינו 
בברייתא, קָבְרוּ אֶת הַמַת, |חזרוּ, ולפניהם שָפִּי דִרְכִים, אֶחַת 
מהורה וְאַחַת טמאָה שיש בה קבר, אם בָּא האבל בַּטהוֹרָה, בַאֵין 
עמו כל המלוים פַּדרך הטהורְה, ואם בָּא האבל בַּטּמַאָה, בְּאִין 
עמו כולם בַּטַמַאָה, ואפילו כהנים, משוּם כְּבודו של האבלל. 
ואַמַּאי - ומדוע מותר לכהן לטמא עצמו למת משום כבודו של 
האבל, לִימָא - נאמר אִין חֲכָמָה וְאִין תּבוּנָה לְנְנֶד ה", ואין לו 
לעבור על האיסור ליטמא למת מפני כבוד הבריות, כמו שאמר רב 
לענין כלאים. 


מתרצת הגמרא, תִרְגָּמַהּ [-העמיד וביאר] רַבִּי אַבָּא את הברייתא, 
שמדובר שהדרך הטמאה היא בְּבֵית הַפֶּרָפִי - שדה שהיה בה קבר 
ונחרשה עם הקבר שבה, שאין הטומאה שם אלא מִדְרְבָּנֶץ', אבל 
מדאורייתא אינו נטמא=. וכיון שאינו אסור אלא מדרבנן, הם מחלו 
על כבודם במקום כבוד הבריות, והתירו לכהנים ההולכים עם האבל 


(נדס סס) שאף לדעת הרמב"ם אינו קורע את הבגד מעל חבירו אלא כשהוא מזיד, 
אבל בשוגג לא. וראה בילקוט ביאורים בהרחבה בענין המחלוקת שבין הרמב"ם 
לרא"ש. 

ה. שהיו בבגדו צמר ופשתן יחדיו באופן שהם כלאים מדאורייתא, אבל בכלאים דרבנן 
אינו חייב לפושטו, שגדול כבוד הבריות שדוחה את הלאו של 'לא תסור', כמבואר 
בגמרא להלן בסמוך. רבינו יונה (ד"ס פוסטו). 

ו. בפשטות נראה שאין כוונת הגמרא לדרוש כן מפסוק זה, אלא סברא היא, ונאמרה 
בלשון הפסוק. אמנם העץ יוסף (עין יעקנ, ד"ס פין) הביא בשם מעין הברכות, שסובר 
שהיא דרשה מן הכתוב, ומבאר שם איך משמע לגמרא לדרוש כן מהפסוק. וכן משמע 
ברא"ה (ד"ס פמכ) שגורס בגמרא 'שנאמר אין חכמה' וגו'. 

ז. וכתב הנודע ביהודה (שו"ת מסלו"ק, 6ו"ס סי" (ס) שאין כוונת רב לומר שרק עבירה 
הנעשית בפרהסיא אינה נדחית מפני כבוד הבריות, שאם כן מה הקשו בגמרא בסמוך 
מכך שזקן שמצא אבידה ואינו לפי כבודו להשיבה שפטור, ואין אומרים שאין חכמה 
ואין עצה לנגד ה', הרי הרואה אותו אינו יכול להבחין אם אותו זקן רואה את האבידה 
ועושה עצמו כאינו רואה, או שבאמת אינו רואה, ואם כן אין כאן חלול השם. וראה 
שם שהביא ראיה נוספת מדברי הגמרא להלן. אלא כוונת רב היא, שעצם הדבר שעובר 
עבירה יש בזה חלול השם. אמנם התורת חיים (קנסדלין פנ. ד"ס כ0) כתב, שרק כשהעבירה 
נעשית בפרהסיא, אין חולקין כבוד לרב. 

ח. כלומר, שלא רק כבוד הבריות אינו דוחה לא תעשה שבתורה, אלא אף כבוד 
הרב והחכמים אינו דוחה לא תעשה, וזה נלמד ממה שנזכר בפסוק במשלי 'אין 
חכמה ואין תבונה' וגו'. ולכך כתב הרמב"ם (כסיס פ"י סכ"ע) שאפילו אם מצא כלאים 
בבגדו של רבו שלימדו חכמה, פושטו ממנו. כסף משנה (עס) ובית יוסף (ו"ד סי" 
סג). אמנם דעת הרא"ש היא [הו"ד לעיל] שאם ראה כלאים בבגד של אדם אחר 
אינו אומר לו. ולדבריו צריך לומר שדברי הגמרא כאן שהזכירו שאין לחלוק כבוד 
לרב במקום שיש חלול השם, אינם שייכים לכאן, אלא שיגרת לשון בתלמוד הוא 
בכמה מקומות, שבהם מבואר שבמקום חלול השם אין חולקין כבוד אפילו לרב, 
וכגון מה שאמרו בעירובין (סג:) שלהפריש מאיסור מותר להורות הלכה בפני רבו, 
משום שבמקום שיש חלול השם אין חולקין כבוד לרב. וכעין זה בסנהדרין (פ3). 
וכן אמרו בשבועות ((:) שעדים תלמידי חכמים מעידים בעמידה, ואין חוששים 
לכבודם, כי במקום חלול השם אין חולקין כבוד לרב. מכל זה נשמע שעיקר מאמר 
זה אכן נאמר שלא לחלוק כבוד לרב במקום שיש חלול השם. וכאן עיקרו בא 
לומר שאין בכח כבוד הבריות לדחות לא תעשה של תורה, ואגב זה הובא כל 
המאמר. 

ט. שיטה מקובצת (ד"ס 65), וכן מבואר ברמב"ם (56ל פ"ג סי"ל). וביאור זה הוא 
לפי גירסת הגמרא שלפנינו 'בא בטהורה, באין עמו בטהורה, בא בטמאה, באין 
עמו בטמאה, משום כבודו', שמשמע שהעם הולכים אחר האבל מפני כבודו של 
האבל, וכן היא גירסת רש"י (ד"ס 3 וד"ס כניק). | אבל הראב"ד (סו"ד נטיעס מקוכפת 
סס) כתב שצריך לגרוס 'באין בטהורה, בא עמהם בטהורה, באין בטמאה, בא עמהם 
בטמאה' כמו הגירסא במסכת שמחות (פ"ל ס"ע), ופירש שהאבל הוא כהן, ואם 
העם הולכים בדרך הטמאה ילך עמהם מפני כבוד הציבור הבאים עמו. וכן מבואר 
ברשב"א (עו"ת, מ" סי" עכד). וכתב הראב"ד, שגירסא זו עדיפה מהגירסא הכתובה 
בספרים, כי כמה כבוד או בזיון יש לאבל אם אחד מתוך הציבור הבאים עמו 
יפרד וילך בדרך אחרת. 

י. פרם הוא מלשון דבר שבור ופרוס, ונקרא כן על שם שנפרסו בו העצמות. רשיי 
(נלס גו. ד"ס פכס) ותוספות (שס ד"ס כית, נפירום סרפעון). 

וא. שחששו חכמים שמא כשחרשו את השדה שהיה בה קבר נחרש הקבר, וכשילך 
באותה שדה יזיז עצם כשעורה בהילוכו, ויטמא [אבל כשיאהיל על עצם כשעורה 
אינו נטמא, שעצם כשעורה מטמא במגע ובמשא ולא באהל]. רש"י (ד"ס כנים). 
יב. שאינו צריך לחשוש שהגיעה המחרישה עד המקום שהמת קבור שם. תוספות 
(מו"ק 0: ד"ס מנפת). 


עין משפט 
נר מצוה 


יט א מיי' פ"ד מסנכום 
ק"ש סלכס ו סמג עטין 
יס טוס"ע פֿו"ם סימן ענ 
קעיף ס: 
כב עי פיי מסנכות 
כנפיס הנכס כט סמג 
לו רפג טוס"ע יו"ד 
סימן סג סעיף 5: 
בא ג פיי" פ"ג מסנכות 
6 סנכה יד מוש"ע 
יו"ד סימן סעג סעיף 6: 
כב ד ה מי" פ"ו מס 
קכנן פפת סנכס מ: 
כג ו מייי פ"ג מסלכות 
6 סנכה יד טור יו"ד 
סימן קעכ: 
כד ז מיי פי"6 מסנכות 
קלס | סנכס יק 
[וסלכס יג ועס פי"נ ה"פן 
קמג עטין עד טוק"ע סו"מ 
סימן רנע סעיף 3 ג: 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


רכ נסים גאון 
העומדים בשורה 
הפנימיים פטורין. 


במס' סנהדרין בפרק כהן 
גדול (די"ט) אמרינן אמר 
ר' מנשיא בר עות שאילית 
את ר' יאשיה רבה מבית 
עילמין דהוצל ואמר לי 
אין שורה פחותה מיו"ד 
בני אדם ואין אבלים מן 
המנין: תרגמה ר' אבא 
בבית הפרט דרבנן. 
איתיה לפירושא דבית 
הפרס במס' אהלות (פרק 
יח | מ"ב) במתניתין 
ובתוספתא (פרק ‏ יז) 
ובפרק ‏ משקין בית 
השלחין (מו"ק ד"ה) 
תניא ג' בית הפרס הן 
שדה שאבד בה קבר 
ושדה שנחרש בה קבר 
ושדה בוכין מאי שדה 
בוכין א"ר יהושע בר אבא 
משמיה דעולא שדה 
שמפטירין בה מתים 
וטעמא מאי אמר רב 
חסדא אמר אבימי משום 
יאוש בעלים נגעו בה 
ופרישו קמאי ומאי היא 
בית הפרס שדה שנחרש 
בה קבר ועד כמה [אהלות 
פי"ז מ"א] ק' אמה לכל 
רוח ורוח דקבר משוי בית 
הפרס | מקום | הקבר 
טומאה דאורייתא היאך 
דנחרש טומאה דרבנן 
דלמא איכא עצם כשעורה 
אי נמי אית ביה עפר בית 
הקברות לפי שאי אפשר 
לעצם כשעורה שלא 
נישוף ברגל עיקרה 
בסיפרי (פ' חקת) וכל 
הנוגע בעצם זה עצם 
כשעורה וכך העתיקו 
משמו של נביא עליו 
השלום כדאמרינן [נזיר 
נז] עצם כשעורה הלכה 
ואמרינן תו (עירובין ד) 
שיעורין חציצין ומחיצין 
הלכה למשה מסיי 
שיעורין דאורייתא נינהו 
דכתיב (דברים ח) ארץ 
חטה ושעורה ומפרשי לה 
שעורה עצם כשעורה 
(דמסקי) [ומסקינן] 
הילכתי נינהו ואסמכינהו 
רבנן אקראי. ואיתה נמי 
בסדר טהרות במתנ" 
דפירקא קמא באהלות 
[משנה ג] אלו מטמאין 
במגע | ובמשא ואין 
מטמאין באהל עצם 
כשעורה וכו' מכלל דאי 
לא הוה ביה כשעורה אינו 
מטמא ‏ ובפרק ‏ יום 
הכפורים (יומא דע"ט) 
אמרינן בעי רב אשי 
עצצם כשעורה שאמרו 
בקליפתה ‏ או בלא 
קליפתה בלחה או ביבשה 
ואמר רב פפא לחה 
שיבולת מיקריא בלא 
קליפתה (עי' נדרים דף 
מ"א) ערסן מיקרי: ת"ש 
ולאחותו מה תלמוד 
לומר הרי שהיה הולך 


לשחוט את פסחו. הא ברייתא אהא קרא קיימא דאזהר ביה רחמנא לנזיר מליטמא כדכתיב (במדבר ו) לאביו ולאמו 
לאחיו ולאחותו לא יטמא זה שדבר הכתוב בכל אלו הקרובין צריך היה הדבר להזכיר את כולם שאי אפשר שיזכיר 
דבר שאין בו תלמוד כדכתיב (דברים לב) כי לא דבר רק הוא מכם ואין לנו דרך לידע לאיזה תלמוד נכתבו כולם 
אלא מקבלת החכמים ז"ל לפי שאם באנו לעיין בהם מדרך דעתנו היה עולה על לבנו כי בהזכירו את האב שמעלתו 


3 
מדלגין 


מגלס עניס שין כסן מוזסר עליס וגולל 
ודופק 6ין גויר מגלס עניסן כדסגן 
צמס' (זיר פרק כסן גלול (דף נד.) 
וסיס סומר כ"ת דניתי"' פסגי. כנני 
לס סמר סתס ככיעית ‏ דס פין 
סיר מגנ עליו עד סיס פ5י לוג 
וספיכו סכי כסן מוזסר עניו כדלמרינן 
נפרק כסמס סמקסס (מוץ דף ענ.) 
דרניעית לס סנל מנ' מסיס טמס 
ומפקינן יס מעל כל נפסו מת 6 
ינ וע דסתס מכל מקוס סוי טס 
טומפס ססנזיר מגכם עניס מכ גול 
ודופק 6ינו כננ בנזיר ולכך 6ין כסן 
מוזסר עניו לי נמי 60 כריית סכלס 
כזקניס סכסוניס [מל ע.] ססיו 
לוכי" רביעית דס גס כתגלמת גזיר 
ומיסו תימס ממפי סין סמם מטמס 
סל כיון | ססכסוי ענמו מקננ 
טומס דכל דכל סמקכל טומלס 
סיגו סוכץ בפני סמומ5ס מס כן מטמס 
בלס וי"ל דסין מטמ6 556 כד סיפון 
סנו 36ל כד פנימי מסור ‏ כדסגן 
כמסכת סנות כפט"ו (משנס ט) 
בים קסי מנפס מסקין עסוכיס 
ומוקפת 5מיד פתיל ועס6ס גוננ לקכר 
סנוגע כ מטעק טומסת קנעה 
וסתנית וסמטקין עסולין. (פי שגד 
פנימי כוכו טסור ומיסו תימס (פ"ס 
(כ) דפירם בפ"ק דערוכין (דף טו:) גכי 
פֿין עוסין מכעני סייס גולל ודופק 
לקכר ולי גולל סייו כקוי ספכון וכי 
עוסין מכעלי סייס כסוי ל6רון (ג) ע"כ 
פר"ת דגולל סיינו מכֿנס וכן דרך כּני 
פדס ליתן כסמס על סקכר נסימן 
עד סיתנו עליו מכנס 6: 

רוב ארונות יש להם חלל טפח. 

ו" קרלק ס6כון פתות קלס 
סיס סתוס קלרנס כי יע כו פותק 
פס מטמ ופפינו 3נד סכיקן ענו 
כדלמריגן כמסכת סנות כפ"ז (מ"6) 
גפס קטומס סנוגע כס מן סנדלין טסוכ 
פי' ככד סריקן מפני קטומסס כוקעת 
ועולס כוקעת ויורדת וס סיס מקוס 
סטומס טפס ע"ט (ל) על רוס טפס 
סנוגע כס מכל מקוס טמb‏ מפני שסוb‏ 
כקכר קמוס פנמ קר סתוס 6ינו 
מטמb‏ כל סכיניו 6 כסים עליו 
טפס 36ל כמומפס בנו5ס סינו מטמb‏ 
6 כנגד סטומפס ונ מכד סריקן 
ונפרק סמוכר פירות (כיג דף ק:) יק 
נספרין ?: ולאNחIות\‏ מה ת'ל. 
גבי נזיר כפיב על (כל נפטות) [נפט] מס 
ל יכל וכתיב תכיס לבו סמו 
סיו וכפמופו 59 יטמb‏ וכונסו יתירי 
נינסו דמנפס מת נפקb‏ ודרטינן למנו 


מס פנמוד כומר (גופיס 55 מינטריך לסb‏ מנפט ממ נפק6 כונסו ונ 
כ 606 נסוכיb‏ מת מנוס סמותר (טמל כו לומו מס תנמוד לומל 
לגופיס כ 6ינטריך ונספיר מת מנוס דמנקניו נפק 606 נסניb‏ 
קפס סיס (זיר וכסן סי עניו ספי קדוסות 6ין תכתוכ מזסיכו 
מלטימ5 536 נפמו 6כל מטמb‏ סו5 למת מכֿוס נלמיו מס פנמוד לומל 
קפס סיס כסן גלוכ ונזיל לקלוטתו סמוכס לגס בכ גזירות סור 
נמ (קרוכיו פעפ"כ כלסיו סול הליגו מטמb‏ סננ מטמb‏ סוb‏ 
למס מכוס ולס יו ענין כניר גריד ונ (כסן סדיוט ויר מנסו 


העומדים בשורה וכו': * ת"ר *שורה הרואה 
פנימה פטורה ושאינה רואה פנימה חייבת 
רבי יהודה אומר הבאים מחמת האבל פטורין 
מחמת עצמן חייבין: אמר רב יהודה אמר רב 
להמוצא כלאים בבגדו פושטן אפי' בשוק מ"ט 
* אין חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד ה'= כ"מ 
שיש חלול השם אין חולקין כבוד לרב מיתיבי 

גת וחזרו ולפניהם ב' דרכים אחת 
טהורה ואחת טמאה בא בטהורה באין עמו 
בטהורה בא בטמאה באין עמו בטמאה 
משום כבודו אמאי לימא אין חכמה ואין 
חבונה* לנגד ה' תרגמה רבי אבא בבית הפרם 
דרבנן דאמר 9 רב יהודה אמר שמואל דמנפח 
אדם בית הפרס והולך ואמר רב יהודה בר 
אשי משמיה דרב חבית הפרם שנדש טהור. 
ת"ש דאמר ר' אלעזר בר צדוק 'מדלגין היינו 
על גבי ארונות של מתים לקראת מלכי ישראל 
ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אמרו אלא אפי' 
לקראת מלכי עכו"ם שאם יזכה יבחין בין מלכי 
ישראל למלכי עכו"ם אמאי לימא אין חכמה 
ואין תבונה ואין עצה לנגד ה' כדרבא דאמר 
רבא דבר תורה אהל כל שיש בו חלל טפח 
חוצץ בפני הטומאה ושאין בו חלל טפח אינו 
חוצץ בפני הטומאה ורוב ארונות יש בהן 
חלל מפח* וגזרו על שיש בהן משום שאין בהן 
ומשום כבוד מלכים לא גזרו בהו רבנן. ת"ש 
" גדול כבוד הבריות שדוחה [את] לא תעשה 
שבתורה ואמאי לימא אין חכמה ואין תבונה 
ואין עצה לנגד ה' תרגמה רב בר שבא קמיה 
דרב כהנא בלאו = דלא תסור אחיכו עליה 
לאו דלא תסור דאורייתא היא אמר רב כהנא 
* גברא רבה אמר מילתא לא תחיכו עליה כל 
מילי דרבנן אסמכינהו על לאו דלא תסור 
ומשום כבודו שרו רבנן. י ת"ש 9 והתעלמת 
מהם פעמים שאתה מתעלם מהם ופעמים 
שאין אתה מתעלם מהם הא כיצד אם 'היה 
כהן והיא בבית הקברות או היה זקן ואינה 
לפי כבודו או שהיתה מלאכתו מרובה משל 
חברו לכך נאמר והתעלמת אמאי לימא אין 
חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד ה' שאני 
התם דכתיב והתעלמת מהם וליגמר מינה 
* איםורא מממונא לא ילפינן". ת"ש = ולאחותו 
"מה תלמוד לומר הרי שהיה הולך לשחוט 
את פסחו ולמול את בנו ושמע שמת לו מת 
יכול יחזור ויטמא אמרת לא יטמא יכול כשם 
שאינו מממא להם כך אינו מטמא למת 
מצוה ת"ל ולאחותו לאחותו הוא דאינו מטמא 


ענין ככ"'ג נזיר ונתותו מס פלמוד לוע" סכי טלס סיס כ"ג ונזיר וסלך 
(סקוע פססו ולמול לת ככ דליכ מפות טונ 6פ"ס (6סותו סו דסי מטמס סנל מטמb‏ (מת מלוס: אמרת לא יטמא. 
מפני סקפי על ללס עסו טניר וכסן גדול ועועס פס מטמע דעוקס פסת גריד כעלי נטמ נקרויס ותימס. דכזכסיס 
(פי"ג דף ק.) גכי מעסס דיוסף סכסן קמס סתו כערכ פסת וטמלוסו 6פיו כע"ל ופכיך מס ריית דסכ6 דק6מר כ יטמb‏ ומסי 
פריך דיל ספני סכ דמיירי דכל קדוקות ספנו בו כדפכיםי' 36ל עוpס‏ פסתו גריד 6ימ5 רספי נטמb‏ על כן נרס נפרם פמכת 


י: ומשלי כא, ל] 


למעלה מכולם והאם עם הבנים חייבים בכבודו לא היה צריך להזכיר את השאר והיינו אומרים אם הזהיר הכתוב 


אֲשֶׁר וגיו לף יָמִין וּשְׂמֿאל: |דברם ז, יא] 
מֵהֶם הָשֵׁב תִּשִיבֶם לְאֶחַיף: |רנרפ כב, אן 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


היינו על גבי ארונות. תימס לפ" דפיי? גול כיסוי 
טל 6רון דתני' * כל 6טר יגע על פני ססלס לכות 
גול ודופק ו"כ גס סגולל מטמ6 כ6סל וסיסך סיו מדנגין עליו וי"כ 
ד קעס דס תני' כסמקום (פ"ד סמכס כ6) © כל עומ6ס טסין סנזיר 


הרואה פנימה. 6 תלכ ססקף 6פולי קולס ספנימית ו360ל יו3p‏ 
קס: מחמת עצמן. וכ מממת כנוד, ענ כסו כנתס 656 כרלות 
פת סמקוכע: אין חכמה. סקונס (גל ס': אחת ממאה. םיש כ 
קכר: בא במהורה. סקנכ: בבית הפרס. דנ מטמל 696 מדכנן, 


וס קלס קנסכק כו קנל", ותקו 
סכעיס סמל דלדנו כלי סמסליקס 6ק 
סעכמות וסלולס עליס' מסיטן, וענס 
כסעולס מטמb‏ כמגע ונמס ונb‏ 
3סכ". וכיון דמדככגן סו דלסוכ 
רכנן סו דפמנוס ליקלייסו גכי 936: 
מנפח אדם. נפניו, טס סי' טס ענס 
ירפנו, דלי דוכיית סול 59 סויגן 
מזמלינן | פס כולי סלי למיסמך 
פנפיתס, וסך כליקס (עוpס‏ פסק 
פשתרי ונ נפוכני פרומס כדפמכיגן 
חומל כקדם (פגיגה דף כס:): שנדש. 
כלגליס: לקראת מלכי ישראל. סרי 
לככוד סכריות עוכריס על נפם 0 
ימס (ויקרף כ), דס כ' פנעור כר 
דוק כסן סוס כדקמכיין כככולות 
(דף 9): מדלגין. מפכון כפכון: דבר 
תורה. סנכס (מpס‏ כסיני: אינו 
חוצץ בפני הטומאה. דנקרקת טומק' 
רוס וכוקעת ועולס": את לא תעשה. 
קס"ד כל ל"ת ק6מר: בלאו דלא 
תפור וגו', | אחיכו עליה. סינסו 
סכור דפפי' פמכו כו דכר תוכס וסוb‏ 
עומד כפני סכנוד יעכור עניו, וסb‏ 
ספי נמי דקוכיית סוק: כל מילי 
דרבנן וכו'. וסלי קמל כסו דכל 
קסול מלנרי סופריס (למס מפני 
ככוד סכריות, וקכי ניס כ"ת מסוס 
דלמיב כ תסוכ, ולקb‏ קטיל (כו 
דפוריית סו כננן פתנוס ליקכייסו 
לעכור על דכריסס סיכ דליכ ככוד 
סכריות, כגון לטלטל כסכת 6בניס סג 
ית סכס כקנות (טנפ דף פפ:), לו מי 
קנפסקס כיכית טניפו בכרמנית כ 
סכריכו (סניס טליתו טס וליכנס (כיתו 
ערוס (מנסות דף ₪): והיא בבית 
הקברות. סקכלס: ואינה לפי כבודו. 
6ין סלבדס סעוכס לפי ככודו (סעיכס : 
או שהיתה מלאכתו מרובה. עדמי 
כטול מל6כתו ככלוף סריס יתריס 
על דמי ס6כלס, ונb‏ ילכו סכעליס 
(ססיכ כו יותר ממס סמטינ (סס 
ונמ סו מפסיד: ונגמר מינה. 
גי כנפיס דפמרן פוסטן 5פיכו 
כקוק : ממונא. קל מפיסוכ: ולאחותו 
מה תלמוד לומר. קיר כסינ" 
כל ימי סזירו כס' על נפט מת כ יכ 
וסמיך (י' כ6כיו ונסמו כלסיו ונסותו 
9 יטמ נסס, לס כולסו בלנכ על 
נפט מת כ יכל סיו ולמס יכסו. כקביו 
פרט כמם מנוס. מו מס פלמוד לומר, 
מסוס מס מכוס כ 6ינטריך דמנסניו 
נפק, ודרסי ניס כספרי® ננמל 
טלס סיס מיל זס כסן דסוו עניס סתי 
קדוקות 6ף סול נפמו סול דכל יטמס 


6 מטמס סוס (מת מכוס. נפמיו מס תנמוד לומכ, סרי שסיס כ'א 
וסול מיר 6ף סול כלסיו 69 יטמb‏ 6כל מטמ כמת מכֿוס. וללסוסו 
מס תנלמוד לומר, לס ליו ענין מס תנסו ענין כמי שסולך 
לשמוט לת פססו ולמול לת כנו סמטמ6 (מת מכוס: ושמע 
שמת לו מת. מקרוכיו, יכו יטמ (סס: אמרת לא יטמא. סוליג 
ועונת סחיטת ספסת סיל ונס עניו סות ספסק עסו ככרת לס 
יטעל ינטל מנעקות פסת. ולמול לת כנו נמי (פ) מכֿות ככת סי6. וֿית 
המרי כערני פסמיס נמי קסמר דמילת וכריו מעכנ ספסת?: 


3h 


bo 


אֶלהָיו על ראשו: |במדר ו, זן 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) תוקפס פ"נ סמסות 
פ"י, 3) [עירונין סג. 
סנסדרין פכ. קנועות כ:], 
ג) עירוכין דף 2: פססיס 
דף 35: מו"ק דף ס: 
מגיגס דף כס: כתוכות דף 
כפ+<ככוקנת דף כט. פס 
לף מ. נועײן כל 
סמקומות ותענ סוי 
נוסחפות | בקמוכליסן, 
ד) מנסות דף כ1: [טכת 
פ: 5ד: מגעס ג: 
עירוכין מפ:], ס) [גיעין 
ל (ס: מס לףינ:, 
ו) קנסדלין דף ים: כ"ע 
דף כ, ז) [כסוכוס מ: 
מו: קלופין ג: ב"מ כ:]/ 
מ) מגילס ג: (זיר מס: 
קנסדרין לס: סיס ק,, 
ט) מו"ק ה:, *) חולין 
קכו:, כ) חולין דף עא., 
0) במדבר | ו הז, 
מ) פרשת נשא סימן כו, 
3) יבמות ע:, ם) בשבת 
קנב דש הגהה 
ע) [מולין | לף עכ., 
פ) [נתוקפתם פרק ג 
למכופ], 5) [כקנת קגנ: 
ד"ס עד פיקתס כתנו 
תוס' כיפר כיור ע"ם 
וע"ע תופ' כתונות לף ל: 
ד"ס עד ופוס' קוכס כג. 
ד"ס ונ ותוס' קנסדלין 
מז: ד"ס מסיסמוסן, 
ק) [וע"ע סוס גזיר נג: 
[ד"ס מרכ] ופוק' כ"כ ק: 
ד"ס ולומן]. 


הגהות הב"ח 


(5) רש"י ד"ס 6מרת 
וכו'. נעי מצוה שיש בה 
כרת סי: (3) תופ' ד"ס 
מדנגין וכו'. תימס (פ"ס 
דאמרינן פ"ק דעירובין 
אין ככ"כ. ופיכת | גכי 
נמספק: (ג) בא"ד כסוי 
נפרון. ג" עי' כפוכו' ד: 
כד"ס עד סיסתוס וכס"פ 
טונ קנ" מפור' יותר 
וע"ס: (ל) ד"ה כוכ 
וכו'. טפס על טפ ברום 
טפס וכו' 696 כסים: 


הגהות וציונים 


ל] בכת"י נוסף ואין 
עצה לגד ה" (ועײַץ 
בהגהות הר"ר שאול 
קצנלנבאגן): 3] בכת"י 
נוסף ומעוט אין בהם 
חלל | מפח (וכ"ה 
בשו"ת הרשב"א ח"א סיי 
שכד וסיי תעו): ג] הנה 
דרך הש"ס לומר "הא 
כיצף" | כשמביא ג 
פסוקים דסתרי, אבל כאן 
הביא הש"ס רק פסוק 
"והתעלמת", | ובאמת 
פירש רש"י בב"מ ל ע"א 
ד"ה ופעמים שאי אתה 
מתעלם דכתיב לא 
תוכל להתעלם (שפתי 
חכמים): ל] התוס' 
שבועות ל ע"ב ד"ה אבל 
העתיקו | לשון הגמ' 
שאני ממונא 
דאיתיהב למחילה 
עיי"ש וכ"ה בכ"י אחד: 
ס] במשנה איתא טמא: 
ו] נדצ"ל ולאחותו מה 
תלמוד לומר פירש"י 
בפרק אלו חוני 
ממונות (סנהדרין לה 
ע"א סוד"ה ולאחותו) 
הרי וכו' אבל מטמא 
למת מצוה ודקתני 
אמרת לא יטמא (והכל 
דבור אחד, מצור דבש 
ועיין פני יהושע): 


תורה אור השלם 
אא מְכְמָה וְאִין 
תְּבונָה וְאִין עֲצָה לְנְָד 


ב) על פִּי הַתורָה אֲשֶׁר יורוד וְעַל הַמְשָפָּט אֲשֶׁר יאמָרוּ לְף תַּעֲשֵׂה לא תְסוּר מן הַרָבָר 
ג) לא תִרְאָה אֶת שור אֶחִך או אֶת שיו נְרָחִים וְהַתֶעלַמֹתְּ 
ד) לְאָבִיו וּלְאָמו לְאָחֵיו וּלְאַחתוּ לא יְטְמָא לָהֶם בְּמֹתֶם כִּי ד 
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מי שמתו 


לעבור בבית הפרס", אבל איסור כלאים שהוא מהתורה אינו נדחה 
מפני כבוד הבריות. 


הגמרא מוכיחה שבית הפרס אינו מטמא אלא מדרבנן: 
דְאֲמַר רב והודה אָמַר שמואָל, מנפה אֶדֶם בִּית הַפָּרִם, כלומר, 
מנפח בפיו" על האדמה שלפניו, ותולה שאם יש שם עצם של מת 
יראה אותה", וְהוֹלף לשחוט את פסחו בחזקת שהוא טהור, ואם 
טומאת בית הפרס מן התורה, לא היו מקילים לסמוך על נפיחהל, 
אלא מוכח שטומאת בית הפרס היא רק מדרבנן ולכך הקילו לסמוך 
על בדיקה זו". 


הגמרא מביאה ראיה נוספת שבית הפרס אינו מטמא אלא מדרבנזי": 
וְאָמַר רב יְהוּדָה כַּר אשי משמִיה דְּרב, בִּית הפֶּרְפ שָנִדְּש ברגלי 
בני אדם העוברים שם", טהורי, ואם טומאת בית הפרס מן התורה, 
לא היו מקילים לסמוך על כך שנידוש. 


הגמרא מקשה מברייתא אחרת: 
תָּא שמע - בא ושמע קושיא לדבר מברייתא, דְּאָמַר רְכִּי אֶלְעְזֶר 
בר צָדוֹק שהיה כהןי, פעמים שמד?גִין הָיינוּ על גַּבִּי ארונות של 
מִתִיםיי מארון לארוןיי, לצאת לקראת מַלְכִי יִשְׂראֵַל, כדי לראותםכי, 
לפי שארונות רבים תפסו את כל הדרךי", ולא לקראת מִלכִי יִשִרְאֶל 
בְּלְבַד אָמָרוּ, אֶלָא אַפִילוּ לָקְרַאת מִַלְכִי עפוּ"ם, שָאָם יזְפָה לעולם 
הבא, לראות גדולתם של ישראל ובכבוד מלך המשיח", יַבְחִין בִּין 
מלכי ושׂראל למלכי עפוּ"םי", כלומר, יבחין כמה רבה גדולתם יותר 


יג, וְהֲָתירו לו לעבור שם בלא נפיחה [ראה בגמרא להלן בסמוך שהתירו להולך 
לאבל שהמלווהו הולך אחריו ומנפח, והאבל צריך להמתין לו על כל פסיעה. תוספות 
(כלולות כט. ד"ס סילי). 

וד. רש"י (פפפיס 35: ד"ס מנפס). והמאירי (סגיגס כס: ד"ס כיפד) ביאר שמנפח במפוח. 
טו. רש"י בפסחים (פס) כתב, שאם יש עצם גדולה, יראה אותה, ועצם כשעורה נדחית 
בנפיחתו. אבל בעירובין (כ: ד"ס מנפת) כתב, שאם יש עצם קטנה יראה אותה על ידי 
הנפיחה. 

טז. אלא היה צריך לטהר את השדה כמו ששנינו באהלות (פי"ס מ"ס), על ידי שנוטלים 
מהשדה שלשה טפחים עפר [שזהו שיעור עומק המחרישה שמגלגלת את העצמות. 
ר"ש (פס)], או שמכסים אותה בעפר שלשה טפחים [שאז אינו מזיז עצמות בהילוכו]. 
וכן היה צריך לעשותו במעמד שני תלמידי חכמים כמו ששנינו בתוספתא (פסנום פי" 
ס"ו), וכמבואר ברמב"ם (טומלת מת פ"י סי"ד). 

יז. ונחלקו הראשונים אם בדיקה זו מועילה רק לעושי פסח או אף לאוכלי תרומה, 
הובאו דבריהם בילקוט ביאורים בענין 'הבדיקות שמנו חכמים לענין בית הפרס ולאיזה 
ענין הן מועילות'. 

יח. וביאר הברכת אהרן (פופ קט) שלכך הביאה הגמרא גם ראיה זו, אף שכבר הוכיחו 
שטומאת בית הפרס מדרבנן מכך שהקילו שיהא מנפח בית הפרס והולך, כיון שבאים 
לתרץ כאן את דברי רב, שהוא אמר את ההלכה שהמוצא כלאים בבגדו פושטן אפילו 
בשוק, ואינו חושש לכבוד הבריות, ולכך הביאו ראיה זו שמצאנו שגם רב עצמו סובר 
שטומאת בית הפרס מדרבנן [ובפסחים (5נ:) ובעירובין (0) נאמרה הלכה זו של בית 
הפרס שנידש משמו של רב יהודה, ולפי מה שנתבאר שהביאו כאן ראיה זו כדי להוכיח 
מדברי רב עצמו, יש ראיה שהגירסא בגמרא כאן היא הגירסא הנכונה]. 

יט. וכגון שיש שם דרך קבועה לרבים. שיטה מקובצת (ד"ס כים). 

ב. שכיון שהרבה בני אדם הולכים שם, תולים שכל העצמות התרסקו, ולא נשארה 
שם עצם כשעורה המטמאה במגע ומשא. רש"י (כפונות כפ: ד"ס טסור, עילונין (: ד"ס עסול). 
ובפסחים (3: ד"ס ענידע) פירש רש"י, שריבוי ההולכים סילק את שברי העצמות לצידי 
הדרך. והמאירי (מו"ק ס: ד"ס ניפ) ביאר, שעל ידי שהלכו שם בני אדם אין שם אבק 
העלול לכסות עצם כשעורה. 

כא. כמבואר בבכורות (לו.) שהיה כהן. רש"י (ד"ס (קלפפ). וראה שם שאמרו שהיה 
לרבי צדוק [אביו של רבי אלעזר] בכור, ומוכח שהיה כהן. והתוספות (פונין קז. ל"ס 
פסי) כתבו שכן מוכח בגמרא כאן שאמר 'מדלגין היינו על גבי ארונות של מתים', ואם 
לא היה כהן מה רצה לומר בזה. ובספר היוחסין (מפמכ כסטון) כתב, שלדעת הרמב"ם 
לא היה כהן, ודחה את הראיות שהביאו רש"י ותוספות. שמה שאמר כאן 'מדלגין היינו 
על גבי ארונות של מתים', אפשר שהוא משום שהיה מקפיד לאכול חולין בטהרה, 
והאוכל חולין בטהרה אין לו להיטמא למתים [לכאורה צריך ביאור לפי דבריו מה 
היא קושיית הגמרא מכך שנטמא מפני כבוד הבריות על דברי רב יהודה הסובר שאין 
כבוד הבריות דוחה איסורים, הלא לאוכל חולין בטהרה אין איסור להיטמא למתים מן 
התורה]. ומה שהביא ראיה מבכורות יש לדחות, שמדובר שכהן נתן לו בכור במתנה 
להשהותו עד שיפול בו מום. 

בב. וביאר החרדים (נפילוקו על סילושלמי, פ"ג ס" ד"ס סעון) שאף על פי שיש בזיון למתים 
אם רבים הולכים על קברם, מכל מקום משום מצות ראיית המלך התירו. והשיבת ציון 
(ספנס ס3) והמשיב דבר (טעו"ת, כסוף תנק יו"ל סנ' 936 ות ס) ביארו, שכאן שמדלגים רק 


פרק שלישי 


ברכות 


מגדולתם של אומות העולם עכשיוי, דהיינו כמה יותר כבוד יש 
לנוטלי שכר המצות, מכבוד האומות בעולם הזה". אמאי - ומדוע 
מותר לכהן לעבור על איסור תורה ולטמא את עצמו למת משום כבודו 
של מלך**, לְימָא 'אִין חֲכְמָה וְאִין תִּבוּנָה וְאִין עִצָה לָנְגֶד ה", כמו 
שאמרנו לענין כלאים שאין כבוד הבריות דוחה איסור דאורייתא. 


ים: [ב] 


מתרצת הגמרא, כַּדְרְבָא, דְּאֵמר רְבָּא, דְּבַר תּוֹרָה - הלכה למשה 
מסיני, אחֶל שיש תחתיו מת, כָּל שיש בו חֲלל טפח, כלומר, שיש 
אויר של טפח על טפח ברום טפח בין המת לגג האהליי, חוֹצץ בְּפָנִי 
הטוּמְאֶה, ואין מטמא למעלה לא במגע ולא כשמאהילים עליןךל, 
וְשָאִין בו חַלל טַפַח בין המת לגג הארון, אִינו חוצץ בְּפָּנִי 
הַטוּמְאָה, והטומאה בוקעת ועולה עד לרקיעלי. וְרוֹב אֲַרוֹנוֹת 
שקוברים בהם את המתים, יש בָּהֶן ח7ל טפח, ולכך מן התורה העובר 
עליהם אינו נטמאל", וְנְזְרוּ חכמים עַל הארונות שיש בָּהַן חלל טפח 
שיטמאו את העובר עליהם, משום הארונות שָאִין בָּהֵן חלל טפח, 
שהם מטמאים את העובר עליהם מדאורייתא, וּמְשוּם כְּבוד מְִלְכִים 
לא גְזְרוּ בהו רַבְּנִן, ולכך היה מותר לרבי אלעזר בר צדוק לדלג על 
גבי ארונות, לפי שסתם ארונות יש בהם חלל טפח ואינן מטמאים מן 
התורהלי. 


הגמרא מקשה מברייתא נוספת: 
תָּא שָמָע, שנינו בברייתא, גָדוֹל כְּבוד הַבְּרִיות שַדוחָה [אֶת] מצות 
לא תַעִשָה שַׁבַּתּוֹרָה. ומשמע שדוחה כל מצות לא תעשה, וְאַמָאי 
- ומדוע דוחה, לימא - נאמר, 'אִין חִַכְמָה ואִין תְּבוּנָה וְאִין עצה 


לפי שעה בדרך ארעי אינו בזיון, כמבואר ברשב"ם (כ"כ ק6. ד"ס ספ). וראה בהערה 
להלן בשם האור זרוע שפירש שלא היו הולכים על הארונות. 

בג. רש"י (ד"ס מדנגין). ומשמע שהיו הולכים על הארונות. אמנם האור זרוע (פ"כ פֿנינות 
סוף סי' מכג) פירש שהיו מדלגים על גבי הארונות, שלא רצו לילך עליהם ממש משום 
איסור הנאה [ראה בילקוט ביאורים בענין זה]. והביא שיש מפרשים ש'מדלגין' היינו 
ממהרים ורצים. 

בד. בכלל כבוד מלכים הוא לצאת לקראתם כדי לראותם. 

בה. שהיה דרכם להניח את הארונות של המתים על פני השדה בשעה שהיו חופרים 
את קבריהם, ולפעמים היו ארונות רבים שהיו תופסים את כל הדרך והיו צריכים לדלג 
עליהם. כסף משנה (טומלת מס פי"כ ס"ו). 

כו. רש"י (עיל ע: ד"ס מסס). 

בז. רש"י ((נסנן נם. ל"ס שלס). 

בח. כלומר, שאף שבמלכי אומות העולם אין חיוב לטרוח לראותם כמו שיש חיוב 
לטרוח לראות מלכי ישראל מפני כבודם, מכל מקום יש טעם אחר, שאם יזכה יבחין. 
וראה בילקוט ביאורים בענין חיוב ראיית מלכי עכו"ם, ואם מיטמאים הכהנים למתים 
משום כך, כמו שנראה מפשטות דברי רבי אלעזר בר צדוק. 

בט. רש"י ((עיל ט: ד"ס יכפין). 

ל. רש"י (נסנן נם. ד"ס ינסין). 

לא. שנאמר (ױקכ כ 6) 'לנפש לא יטמא בעמיוי. 

לב. תוספות יו"ט (פסלום פ"ג מ"ז). 

לג. ואף אם הארון סתום מכל צד. 

לד. זה כלל גדול בטומאת מת שכל דבר המטמא באהל מן המת אם היה רצוץ שאין 
לו חלל טפח, הרי הטומאה בוקעת ועולה עד לרקיע בוקעת ויורדת עד התהום ואינה 
מטמאה מן הצדדין. רמב"ם (טומלם עפ פ"ז ס"ס). 

לה. ונחלקו רש"י ותוספות אם צריך שיהיה הארון פתוח מן הצד, הובאו דבריהם 
בילקוט ביאורים. וכתב הפני יהושע (ד"ס מ'ם), שלדעת רש"י הסובר שאף ארון סתום 
אינו מטמא, מובן מדוע הביאו את דברי רבא ולא הביאו מה ששנינו בפירוש במשנה 
(לסלום. פ"ג מ"ז) שאהל טפח חוצץ בפני הטומאה, משום שלומר שרוב הארונות טהורים 
לא ניתן ללמוד מן המשנה, כי אפשר לדחות שאף שסתם ארונות יש בהם חלל טפח, 
מכל מקום אינם חוצצים כיון שסתומים מכל צד [כדעת התוספות (ד"ס כוכ, כ"כ ק: ד"ס 
ולומן)]. אבל לדעת התוספות קשה מדוע הביאו את דברי רבא ולא הביאו את המשנה. 
לו. המגן אברהם (פו"פ סי כלד סק"ז) כתב, שמלשון הגמרא כאן משמע שאסור להיטמא 
למתים כדי לראות מלכי עכו"ם, שאמרו 'משום כבוד מלכות לא גזרו', וכבוד מלכות 
לא שייך אלא במלכי ישראל, אבל מלכי עכו"ם אינו צריך לראותם אלא 'משום שאם 
יזכה יבחין', ואם היה מותר להיטמא אף כדי לראות מלכי עכו"ם היה צריך לומר 'משום 
כבוד מלכים ומשום שאם יזכה יבחין לא גזרו', ומה שאמר 'ואפילו לקראת מלכי עכו"ם' 
הכוונה שיש מצוה לראותם 'משום שאם יזכה יבחין', אבל לא הותר ליטמא למתים 
משום כך. וכן היא באמת דעת רבינו שמואל (סו"ל כתוס' כ"י ספסיד ד"ס מדנגיס). אולם דעת 
הרמב"ם (55ל פ"ג סי"ד) ועוד ראשונים שמותר לכהן להיטמא אף כדי ללכת לקראת מלכי 
עובדי כוכבים. והכתב סופר (עו"ת, 6ו"ס סי' מ) ביאר את הגמרא לפי דעת הרמב"ם, שעיקר 
החיוב ללכת לראות מלכי עכו"ם משום שאם יזכה יבחין, זהו כבודו של מלך המשיח, 
שיראו לעתיד שכבודו גדול מכבודם של מלכי אומות העולם, ואין האור ניכר אלא מתוך 
החושך, ועל ידי זה יתרבה כבודו של מלך המשיח, וכשתירצו בגמרא שמשום כבוד 


עין משפט 


נר ל = 


יט א פיי" פ"ד מסלכות 
ק"ש סלכס ו סמג עטין 
יס טוק"ע פֿו"ם סימן עב 
סעיף ס: 
כ ב מיי פ"י מסלכות 
כלסיס. הנכס כט סמג 
נפױן רפג טוט'ע ו"ל 
סימן עג סעיף 5: 
בא ג פיי" פ"ג מסנכות 
6 סנכה יד טוש"ע 
יו"ד סימן סעג סעיף 6: 
כב ד ה מיי פ"ו מס 
קכנן פקמ סנכס מ: 
בג ו מייי פ"ג מסנכות 
6 הנכס יד טור יו"ד 
סימן סענ: 
כד ז פיי פי"b‏ מסנכות 
קלס | סנכס יp‏ 
[וסלכס יג ועס פי"ב ה"פן 
סמג עסין עד טוp"ע‏ מו" 
סיפן רנע סעיף 3 ג: 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


רב נסים גאון 
העומדים בשורה 
הפנימיים פטורין. 


במס' סנהדרין בפרק כהן 
גדול (די"ט) אמרינן אמר 
ר' מנשיא בר עות שאילית 
את ר' יאשיה רבה מבית 
עילמין דהוצל ואמר לי 
אין שורה פחותה מיו"ד 
בני אדם ואין אבלים מן 
המנין: תרגמה ר' אבא 
בבית הפרס דרכנן. 
איתיה לפירושא דבית 
הפרס במס' אהלות (פרק 
יח | מ"ב) במתניתין 
ובתוספתא (פרק ‏ יז) 
ובפרק ‏ משקין בית 
השלחין (מו"ק ד"ה) 
תניא ג' בית הפרס הן 
שדה שאבד בה קבר 
ושדה שנחרש בה קבר 
ושדה בוכין מאי שדה 
בוכין א"ר יהושע בר אבא 
משמיה דעולא שדה 
שמפטירין | בה מתים 
וטעמא מאי אמר רב 
חסדא אמר אבימי משום 
יאוש בעלים נגעו בה 
ופרישו קמאי ומאי היא 
בית הפרס שדה שנחרש 
בה קבר ועד כמה [אהלות 
פי"ז מ"א] ק' אמה לכל 
רוח ורוח דקבר משוי בית 
הפרס ‏ מקום | הקבר 
טומאה דאורייתא היאך 
דנחרש טומאה דרבנן 
דלמא איכא עצם כשעורה 
אי נמי אית ביה עפר בית 
הקברות לפי שאי אפשר 
לעצם כשעורה שלא 
נישוף ברגל עיקרה 
בסיפרי (פ' חקת) וכל 
הנוגע בעצם זה עצם 
כשעורה וכך העתיקו 
משמו של נביא עליו 
השלום כדאמרינן [נזיר 
נז] עצם כשעורה הלכה 
ואמרינן תו (עירובין ד) 
שיעורין חציצין ומחיצין 
הלכה למשה מסעי 
שיעורין דאורייתא נינהו 
דכתיב (דברים ח) ארץ 
חטה ושעורה ומפרשי לה 
שעורה עצם כשעורה 
(דמסקי) [ומסקינן] 
הילכתי נינהו ואסמכינהו 
רבנן אקראי. ואיתה נמי 
בסדר טהרות במתנ" 
דפירקא קמא באהלות 
[משנה ג] אלו מטמאין 
במגע | ובמשא ואין 
מטמאין באהל עצם 
כשעורה וכו' מכלל דאי 
לא הוה ביה כשעורה אינו 
מטמא | ובפרק ‏ יום 
הכפורים (יומא דע"ט) 
אמרינן בעי רב אשי 
עצם כשעורה שאמרו 
בקליפתה ‏ או בלא 
קליפתה בלחה או ביבשה 
ואמר רב פפא לחה 
שיבולת מיקריא בלא 
קליפתה (עי' נדרים דף 
מ"א) ערסן מיקרי: ת"ש 
ולאחותו מה תלמוד 
לומר הרי שהיה הולך 


לשחוט את פסחו. הא ברייתא אהא קרא קיימא דאזהר ביה רחמנא לנזיר מליטמא כדכתיב (במדבר ו) לאביו ולאמו 
לאחיו ולאחותו לא יטמא זה שדבר הכתוב בכל אלו הקרובין צריך היה הדבר להזכיר את כולם שאי אפשר שיזכיר 
דבר שאין בו תלמוד כדכתיב (דברים לב) כי לא דבר רק הוא מכם ואין לנו דרך לידע לאיזה תלמוד נכתבו כולם 
אלא מקבלת החכמים ז"ל לפי שאם באנו לעיין בהם מדרך דעתנו היה עולה על לבנו כי בהזכירו את האב שמעלתו 


יפ 
מדלגין 


מגלס עניס פֿין כסן מוזסר עניס וגולל 
ודופק 6ין גויר מגפס עניסן כדסגן 
כמס' נזיר פרק כסן גלול (דף נד.) 
וסיס פומר כ" לדנימי" כסני כנני 
לס פמר סתס ככיעית לס סין 
סיר מגלס עליו עד סיס פ5י לוג 
ולפיכו סכי כסן מוזסר עליו כדלמרינן 
כפרק כסמס סמקסס (מוץ דף ענ.) 
דרניעית לס סנל מנ' מסיס טמס 
ומסקינן יס מעל כל נפסות מת כ 
ינ וע דסתס מכל מקוס סוי טס 
טומקס ססנזיר מגכם עניס כ גול 
ודופק לינו כננ בנזיר ולכך 6ין כסן 
מחסר עניו לי נמי ס כריית קלס 
כזקניס סכסוניס [מל ע.] ססיו 
לומרי' רניעים לס גס כתגנחת (זיר 
ומיסו תימס 6מסי סין סמת מטמס 
3 כיון | ססכסוי ענמו מקנג 
מומ5ס. דכל דנר סמקכל טומלס 
לינו סולך כפני סטומפס פס כן מטמק 
קסע וי"ל דסין מטמל 556 5ד סיפון 
סנו 36ל כד פנימי טסור כדתנן 
במקכת סלות נפט"ו (משנס מ) 
תבית קסי מנפס מטקין טסוכיס 
ומוקפת 5מיד פמינ ועס6ס גוננ לקכר 
סנוגע 3 עטמ טומלת קנעה 
וססנית וסמטקין מסוכין (פי על 
פנימי כו(ו טסול ומיסו פימס (פ"ס 
(כ) דפירם כפ"ק דערוכין (דף טו:) גכי 
פין עוסין מכעלי סייס גופל ודופק 
לקכר ולי גולל סייטו כקוי ס6לון וכי 
עופין מכעלי סייס כסוי נפכון (ג) ע"כ 
פר"ת דגולל סיינו מכבס וכן דרך כני 
דס (יפן כסמס על סקכר נסימן 
עד טיפנו עניו מ5כס 6: 

רוב ארונות יש להם חלל טפח. 

ו" סט ס6כון פתות קלס 
סיס סתוס ללכנה כי יק כו פותק 
טפס מטמ ולפינו 3נד סכיקן ענו 
כדלמריגן כמסכת סנות כפ"ז (מ"6) 
גפס קטומס סנוגע כ מן סנדלין עסוכ 
פי' 3ד סריקן מפני סטומסס כוקעת 
ועולס כוקעת ויורדת וס סיס מקוס 
סטומלס טפס ע"ט (ל) על רוס טפס 
סנוגע בס מכל מקוס טמb‏ מפני ססו6 
כקכר ספוס 5236 כקכר סתוס 6יגו 
מטמb‏ כל סניכיו 526 כסים ענו 
טפס 36ל טופס בנו5ס 6ינו מטמb‏ 
6 כנגד סטומלס \69 מכד סריקן 
וכפלק סעוכל פירום (כ"ג דף ק:) יע 
נספרין ?: ולאNחIות\‏ מה ת'ל. 
גבי נזיר כפיב על (כל נפסום) [נפם] מ 
כ יכל וכתיב בריס קיו וכקמו 
נפחיו ולפמותו כ יטמb‏ וכונסו יתירי 
נינסו דמנפט מת נפק6 ודרסינן לקניו 


מס מנמוד לומר כגופיס 52 פיטריך לס מנפם מת נפק5 כולסו וכb‏ 
כ 506 נסוכיb‏ מת מנוס סמותר (טמל כו לומו מס תנמוד לומל 
לגופיס כ פילטריך ונסתיר מת מנוס דמנקיו נפק5 606 לסניb‏ 
קפס סיס גזיר. וכסן סים עניו ספי קדופות 6ין סכתוכ מזסילו 
מנטמb‏ 655 נממו 6כל מטמb‏ סול למת מנוס סחיו מס תלמוד לומר 
טס סיס כסן גלוכ ונזיר דקדוקתו סמורס דגס 693 (זירות סור 
כטמם (קרוכיו 6עפ"כ (6פיו סול דסינו מטמ5 5כל מטמb‏ סוס 
כמת מנוס ולס פינו ענין פטיר גריד ונ (כסן סדיוט ;ויר מנסו 


העומדים בשורה וכו': * ת"ר *שורה הרואה 
פנימה פטורה ושאינה רואה פנימה חייבת 
רבי יהודה אומר הבאים מחמת האבל פטורין 
מחמת עצמן חייבין: אמר רב יהודה אמר רב 
*המוצא כלאים בבגדו פושטן אפי' בשוק מ"ט 
* אין חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד ה'= כ"מ 
שיש חלול השם אין חולקין כבוד לרב מיתיבי 
יקברו את המת וחזרו ולפניהם ב' דרכים אחת 
טהורה ואחת טמאה בא במהורה באין עמו 
בטהורה בא בטמאה באין עמו בממאה 
משום כבודו אמאי לימא אין חכמה ואין 
חבונה* לנגד ה' תרגמה רבי אבא בבית הפרם 
דרבנן דאמר 9 רב יהודה אמר שמואל דמנפח 
אדם בית הפרם והולך ואמר רב יהודה בר 
אשי משמיה דרב הבית הפרס שנדש מהור. 
ת"ש דאמר ר' אלעזר בר צדוק 'מדלגין היינו 
על גבי ארונות של מתים לקראת מלכי ישראל 
ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אמרו אלא אפי' 
לקראת מלכי עכו"ם שאם יזכה יבחין בין מלכי 
ישראל למלכי עכו"ם אמאי לימא אין חכמה 
ואין תבונה ואין עצה לנגד ה' כדרבא דאמר 
רבא דבר תורה אהל כל שיש בו חלל טפח 
חוצץ בפני הטומאה ושאין בו חלל טפח אינו 
חוצץ בפני הטומאה ורוב ארונות יש בהן 
חלל מפח* וגזרו על שיש בהן משום שאין בהן 
ומשום כבוד מלכים לא גזרו בהו רבנן. ת"ש 
" גדול כבוד הבריות שדוחה [את] לא תעשה 
שבתורה ואמאי לימא אין חכמה ואין תבונה 


ואין עצה לנגד ה' תרגמה רב בר שבא קמיה ‏ 


דרב כהנא בלאו = דלא תסור אחיכו עליה 
לאו דלא תסור דאורייתא היא אמר רב כהנא 
* גברא רבה אמר מילתא לא תחיכו עליה כל 
מילי דרבנן אסמכינהו על לאו דלא תסור 
ומשום כבודו שרו רבנן. * ת"ש 9 והתעלמת 
מהם פעמים שאתה מתעלם מהם ופעמים 
שאין אתה מתעלם מהם הא כיצד9 אם 'היה 
כהן והיא בבית הקברות או היה זקן ואינה 
לפי כבודו או שהיתה מלאכתו מרובה משל 
חברו לכך נאמר והתעלמת אמאי לימא אין 
חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד ה' שאני 
התם דכתיב והתעלמת מהם וליגמר מינה 
' איסורא מממונא לא ילפינן". ת"ש = ולאחותו 
"מה תלמוד לומר הרי שהיה הולך לשחוט 
את פסחו ולמול את בנו ושמע שמת לו מת 


יכול יחזור ויטמא אמרת לא יטמא יכול כשם . 


שאינו מטמא להם כך אינו מטמא למת 
מצוה ת"ל ולאחותו לאחותו הוא דאינו מממא 


ענין ככ"ג נזיר ונפומו מס מנמוד ומכ" סכי טלס סיס כ"ג וגזיר וסנך 
לוט פססו ולמול לת כו דליכ מכות טונ פפ"ס לססותו סוס דליו מטמס סנל מטמל כמת מלוס: אמרת לא יטמא. 
מפני סקפי על לדס ססול קיר וכסן גדול ועוpס‏ פס מסמע דעוקס פסס גריד רטלי (טמל נקרוניס ומיס דכוכסיס 
(פי"נ דף ק) גכי מעקס דיוסף סכסן שמתס טתו בער פסם וטמוסו 6פיו כע"כ ופריך מס בּרייתb‏ דסכ דקפמר 55 יטמb‏ ומסי 
פריך דינמb‏ ס6ני סכל דמיירי דכנ קדוטות סנו כו כדפריטי' בכ עוpס‏ פססו גריד לימ כסקי נטמb‏ ענ כן נכס לפרם למכת 


ָיָ |משלי כא, ל] 


למעלה מכולם והאם עם הבנים חייבים בכבודו לא היה צריך להזכיר את השאר והיינו אומרים אם הזהיר הכתוב 


אֲשֶׁר יְנִידוּ לף יָמִין ושמאל: |דברם ז, יאן 
מָהֶם הְשָב תּשִיבָם לְאֶחִיך: |רגויפ כ, אן 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


היינו על גבי ארונות. תימס לפ" דפיי? גול כיסוי 
טל פכון דתני' * כל 6טר יגע על פני ססלס לכות 
גוננ ודופק ו"כ גס סגולל מטמ6 כ6סל וסיסך סיו מדפגין עליו וי"כ 
ד קעס דס תני' בטממות 57 הנכס כ) ? כל עומ6ס טסין סזור 


הרואה פנימה. 6 תלכ ססקף 6פולי קולס ספנימית וסקכנ יו3p‏ 
קס: מחמת עצמן. וכ מממת כנוד, ענ כקו כנתס 656 כרלות 
לת סמקוכע: אין חכמה. סקונס (גל ס': אחת טמאה. סיק כּס 
קכר: בא בטהורה. סלנכ: בבית הפרם. דנ מטמ6 655 מדכגן, 


וסו? קלס טנסרט כו קנל", ותקו 
פכמיס סמל דלדלו כלי סמסריקס 6ק 
סעכמות וסלולס עליס' מסיטן, ועכס 
כסעולס מטמל כמגע ונמס ול 
3סכ". וכיון דמלרכגן סו דלסוכ 
רנן סו דפסנוס ליקלייסו גכי 936: 
מנפח אדם. נפניו, טס סי' פס עכס 
ירפֿנו, דסי דסורייפל סו 5 סויגן 
מזמנינן פס כולי | סי | כמיסמך 
6נפיפס, וסך כליקס (עועס פסס 
ליטתרי ונ נסוכני פרומס כדלמרינן 
סומר כקדם (סגיגס דף כס:): שנדש. 
כלגליס: לקראת מלכי ישראל. סרי 
לככוד סכריות עוכריס על נפם ל 
ימס (ויקפ כפ), דסb‏ כ' פנעור בר 
דוק כסן סוס כדקמכיגן כנלולות 
(דף 9.): מדלגין. מ6לון 69לון: דבר 
תורה. סנכס (מעס מסייי: אינו 
חוצץ בפני הטומאה. דנקרקת טומק' 
לוס וכוקעת ועוס?: את לא תעשה. 
קס"ד כל כ"ת קלמכ: בלאו דלא 
תפור וגו. אחיכו עליה. סינסו 
סכור דפפי' פמכו לו דכר תוכס וסוb‏ 
עומד כפני סכנוד יעכוכ עגיו, וסb‏ 
סקי נמי דקוכיית סול: כל מילי 
דרכנן וכו. וסכי ק6מר לסו דכר 
עסו מדכרי סופליס נלסס מפני 
כנוד סכריות, וקכי ניס כ"ת מסוס 
דכתיב כ תסור, ודק6 קטי (כו 
דפוריית סו כנן פתנוס ליקכייסו 
לעכור על דכריסס סיכל דליכ כנול 
סכריות, כגון לטלטל כסכם מבניס ספ 
ית סכס כקנות (פכת דף פ5:), לו מי 


ץ קנפסקס כיכית טליתו ככרמנית כ 


ספליכו (סנים עליפו סס וליכנס (יתו 
ערוס (מנפות דף כ.): והיא בבית 
הקברות. סקנלס: ואינה לפי ככודו. 
לין סמנדס מקוכס כפי ככודו לסעיכס : 
או שהיתה מלאכתו מרובה. עדי 
כטול מל)כתו ככלוף סריס יתריס 
על דמי ס36דס, ונ יככו סכעניס 
כססינ לו יותר ממס סמטינ כסס 
ונע סול מססיד: ונגמר מינה. 
נגכי כלפיס | דלמכן פוסטן 6פילו 
כסוק: ממונא. קל מסיסור6: ולאחותו 
מה תלמוד לומר. כמיר כסינ% 
כל ימי סזירו כס' על נסט מת 6 יב 
וסמיך לי כקכיו ו6מו סחיו ול)קוסו 
9 יטמ (סס, דס כולסו ככלל על 
נפק מת כ יכל סיו ולמס יכפו. 69כּיו 
פרט למת מכוס. מו מס פלמוד לומר, 
מסוס מס מנוס כ פיכטריך דמ60כיו 
נפק, ודרסי ניס בספרי". ננמל 
קפס סיס גיל זס כסן דסוו עניס סתי 
קדוטות ף סו מו סול דנ יטמb‏ 


6 מטמb‏ סול כמת מכֿוס. (6סיו מס תלמוד (וער, סכי קסיס כ"ג 
וסוס מיר 6ף סו 65פיו 52 יטמb‏ 6כל מטמb‏ כמת מכוס. ופלסופו 
מס תנלמוד לומר, לס ליו עײין מס תנסו ענין לי שסולך 
נססוט לת פססו ולמול 6ת כנו שמטמ% למת מפוס: ושמע 
שמת לו מת. מקלוכיו, יכו יטמ (סס: אמרת לא יטמא. סוליג 
ועונת סקיטת ספסת סי ונס עליו קונת ספסת טסו ככרת פס 
יטמ יבטל מלעקות פסת. ולמול פת כנו נמי (פ) מכות כרת סיל. וֿית 
דמרי כערני פססיס נמי ק6מר. דמילת זכריו מעכנ ספסת?: 


3b 


0 


אֶלהָיו על ראשו: |במדבר ו, ז] 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) תוספס% פ"נ סמסות 
פ"י, 3) [עילונין סג. 
סנסדרין פכ. קנועות כ:], 
ג) עירוכין דף 2: פססיס 
דף 35: מו"ק דף ס: 
חגיגס דף כס: כפוכות דף 
כם: ככורות דף כט. נלס 
לף מ. נועײן ככ 
סמקומות ותמ סוי 
נוסחפות | בקמוכליסן, 
ד) מנסות דף 5ז: [סכת 
פ: 75: מגעס ג: 
עירוכין מפ:], ס) [גיעין 
דף נס: (לס לף ₪2], 
ו) קנסדרין דף ים: 3"מ 
לף כ, ז) [כוכות מ: 
מו: קלופין ג: 3"מ כ:]; 
מ) מגילס ג: (זיר מס: 
קנסדרין לס: זכסיס ק,, 
ט) מו"ק ה:, *) חולין 
קכו:, כ) חולין דף עא., 
) במדכר ו ה, 
מ) פרשת נשא סימן כו, 
נ) יבמות ע:, ק) בשבת 
קנב: ‏ היה גהלל, 
ע) [מולין | דף עכ., 
פ) [ונתוספת? פרק ג 
דמכופ], 5) [כסכת קננ: 
ד"ס עד סיקתס כתכו 
תוס' כיפר גנילור ע"ם 
וע"ע תוק' כתונות דף ל: 
ד"ס עד ומוס' סוכס כג. 
ד"ס ונ ותוס' קנסדלין 
מז: ד"ס מסיסמוסן, 
ק) [וע"ע פוס' נזיר נג: 
[ד"ס מרכ] ופוס' כ"כ ק: 
ד"ס ולומן]. 


הנהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס 6מרת 
וכו'. נעי מצוה שיש בה 
כרת סי: (3) תוס' ל"ס 
מדלגין וכו'. פיעס (פ"ס 
דאמרינן פ"ק דעירובין 
אין ככ" ותיכת גני 
נמסק: (ג) בא"ד כסוי 
נפרון. ג"כ עי' כתוכו' ד: 
כד"ס עד סיספוס וכס"פ 
ופנ קנ" מפור' יותר 
וע"ם: (7) ד"ה כוכ 
וכו'. טפס על טפס ברום 
טפס וכו' 696 כסים: 


הגהות וציונים 


6] בכת"י נוסף ואין 
עצה לנגד ה' (ועיין 
בהגהות הר"ר שאול 
קצנלנבאגן): 3] בכת"י 
נוסף ומעוט אין בהם 
חלל | מפח (וכ"ה 
בשו"ת הרשב"א ח"א סיי 
שכד וסיי תעו): ג] הנה 
דרך הש"ס לומר "הא 
כיצד" | כשמביא ‏ בי 
פסוקים דסתרי, אבל כאן 
הביא הש"ס רק פסוק 
"והתעלמת", ובאמת 
פירש רש"י בב"מ ל ע"א 
ד"ה ופעמים שאי אתה 
מתעלם דכתיב ‏ לא 
תוכל להתעלם (שפתי 
חכמים): ל] התוס' 
שבועות ל ע"ב ד"ה אבל 
העתיקו | לשון הגמ' 
שאני ממונא 
דאיתיהב למחילה 
עיי"ש וכ"ה בכ"י אחד: 
ס] במשנה איתא טמא: 
ו] נדצ"ל ולאחותו מה 
תלמוד לומר פירש"י 
בפרק אלו חיני 
ממונות (סנהדרין לה 
ע"א סוד"ה ולאחותו) 
הרי וכו' אבל מטמא 
למת מצוה ודקתני 
אמרת לא יטמא (והכל 
דבור אחד, מצור דבש 
ועיין פני יהושע): 


תורה אור השלם 
א אַׁן מְכְמָה וְאִין 
ִּבּנָה וְאִין עֲצָה לנגֶר 


ב) על פִּי הַתורָה אֲשֶׁר יורוּד וְעַל הַמְשָפָּט אֲשֶׁר יאמָרוּ לף תַּעֲשֵׂה לא תְסוּר מן הַרָבָר 
ג) לא תִרְאָה אֶת שור אֶחִיףְּ או אֶת שיו נְרָחִים וְהִתְעלְמְתָּ 
ד) לְאָבִיו וּלְאָמו לְאֶחִיו וּלְאַחתוּ לא יְטְמָא לָהֶם בְּמֹתֶם כִּי ד 


מי שמתו 


לְנָנְד ה", וידחה הלא תעשה את כבוד הבריות, כמו שאמרנו לענין 
המוצא כלאים בבגדו. 


מתרצת הגמרא, תִרְגְּמֶהּ [-העמיד וביאר] רכ בַר שַבָּא קְמִיהּ 
[-לפני] דְּרַב פַּהָנָא, שברייתא זו מדברת רק בְּלָאו דְּ'לא תְפוּר' (לנליס 
יז י), דהיינו מה שאסרה התורה לעבור על דברי חכמים, אבל שאר 
הלאוים אינם נדחים מפני כבוד הבריות, ולכן המוצא כלאים בבגדו 
פושטו אפילו בשוק. 


אומרת הגמרא, אַחִיכוּ עָלִיה - צחקו עליו השומעים, שהם היו 
סבורים שנתכוין לומר שאפילו אם אמרו לו החכמים דבר תורה שלמדו 
באחד מהשלשה עשר מדות שהתורה נדרשת בהם, או שקיבלו כן הלכה 
למשה מסיני?, גם הוא נדחה מפני כבוד הבריות, והרי גם הלאו דּ'לא 
תְפוּר' דְּאוֹרַיִיתָא היא כשאר הלאוים שבתורהל", ומדוע כבוד הבריות 
דוחה אותו. אָמַר להם רב כַהָנָא, גַבְרָא רִבָּה אָמר מִילְתָא - אדם 
גדול אמר דבר, ?א תְחִיכו עָלִיח - אל תצחקו עליו, שודאי אין כוונתו 
למה שדרשו חכמים או שקיבלו בהלכה למשה מסיני, אלא כוונתו על 
כָּל מִילי דְּרַבָּנןן - לכל דברי החכמים וגזירותיהם, דאַסְמכִינָהוּ - 
שסמכו אותם עַל הלאו ך'לא תְפוּר', ואף שמן התורה אנו חייבים 
לקיים את דברי החכמים משום שנצטוינו שלא לסור מדבריהם"", מכל 
מקום נדחים הם מפני כבוד הבריות, שמשום כְּבוֹדוֹ של האדם, שַרו 
רִָּנֶן - התירו חכמים לעבור על דבריהם, שמחלו על כבודם במקום 
פד הבףשחוב, 


הגמרא מקשה מברייתא נוספת: 
תא שָמע, שנינו בברייתא, נאמר לגבי המוצא אבידה (דנכיס כנ ), 'לא 


ט . 


תִרְאֶה - או אֶת שָיו נַדְּחִים וְהַתעַלַּמְתּ מַהֵם', ונאמר עוד 
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(פס ככ ג), 'לא תוכל לְהַתְעָלֶם'"", בא ללמד שיש פְּעָמִים שְׁאַתָּה 


מִתְעֶלֶם מֹהֶם, ואינך ח"יב להשיב את האבידה, ועל כך נאמר 
יוהתעלמתיי, וּפְעָמִים שָאִין אַתָּה מִתְעַלֶם מָהֶם אלא אתה חייב 
להשיב את האבידה, ועל כך נאמר 'לא תוכל להתעלם'. הָא כִיצַד - 
כיצד יש אופן שמותר להתעלם. אם הָיָה המוצא פהן, וְהיא 


מלכים לא גזרו, נכלל גם כן שלכן מדלגים על גבי ארונות אף לקראת מלכי עכו"ם, 
שאם יזכה יבחין, והוא משום כבודו של מלך המשיח. 

לז. יגיעות מרדכי (ברק"י ד"ס 6פיכו). 

לח. והחיוב לקיים מה שדרשו חכמים באחד מהשלשה עשר מדות שהתורה נדרשת 
בהם הוא משום 'לא תסור'. רמב"ן (ספל סמפוות קורע 6). 

לט. רש"י (ד"ס כנ). וכן היא דעת הרמב"ם (ספר המפוות ורק , ממריס פ"5 ס"כ). אמנם 
הרמב"ן (סטגות על ספר סמנוות, עס) ביאר מה שאמרו 'אסמכינהו רבנן' שאינו אלא סמך 
בעלמא לחיזוק, ולא שהעובר על דבריהם עובר על איסור מן התורה. וראה בילקוט 
ביאורים בענין זה. 

מ. כגון מה שהתירו לטלטל בשבת אבנים של בית הכסא כדי לקנח בהם (טנפ פ9:). 
ומה שהתירו למי שנפסקה ציצית מטליתו בכרמלית, שלא להניח טליתו שם וליכנס 
לביתו ערום (עסופ (פ.). רש"י (ד"ס כנ). ואף על פי שמצות ציצית מצות עשה מן התורה 
היא, ולא התירו לעבור על מצוות שהם מדאורייתא מפני כבוד הבריות, מכל מקום 
אינו צריך לפשוט את בגדו, שלא אמרה תורה שלא ללבוש בגד בלא ציצית, אלא 
שיש מצות עשה להטיל בו ציצית, וכיון שאינו יכול להטיל בו ציצית בשבת אינו 
עובר. ומכל מקום יש בזה איסור דרבנן, ולכן לא התירו אלא משום כבוד הבריות, 
אבל בחול ודאי עובר כל שעה על העשה כשאינו מטיל ציצית בבגדו. מגן אברהם 
(פו"ם סי' יג סק"ק). וראה שם מה שהאריך בענין זה. 

מא. על פי דברי המאירי (ל"ס יש דנריס). ואף על פי שפשוטו של מקרא הוא שהתורה 
מזהירה אותו על כך שהוא מתעלם, וכמו שכתב רש"י (דנריס כנ 5), מכל מקום מכך שנקטה 
התורה לשון זה [ראה בהערה להלן], ראו חז"ל לדרוש מכך, שפעמים שאתה מתעלם. 
מב. רש"י (נ"מ כ ד"ס וספענמפ) פירש, שנלמד מלשון הפסוק שנכתב בדרך החיוב ולא 
בדרך השלילה. והר"י מלוניל (כפילוס סלספון, סו"ד כפטמ"ק עס ד"ס וספענמת) ביאר, שנלמד 
מיתור הכתוב, שהרי כבר נאמר (לכליס כנ ג) 'לא תוכל להתעלם', ולמה הוצרך לומר 
(סס כנ 6) 'לא תראה וגו' והתעלמת מהם', אלא בא ללמד שפעמים מותר להתעלם. 
מג. ונחלקו הראשונים אם כל זקן או אדם מכובד פטורים, או רק מי שהוא זקן 
בחכמתו. עוד נחלקו הראשונים אם רשאי הוא להחמיר על עצמו ולהשיב את האבידה 
לפנים משורת הדין. והובאו דבריהם בילקוט ביאורים. 

מד. כגון שהיה אותו אדם נוקב מרגליות, שאם ילך ויחזיר את האבידה, יפסיד בבטלתו 
יותר מדמיה. רש"י (סגסדלין ית: ל"ס 06). 

מה. ולמפקנת הגמרא בבבא מציעא (כ) פסוק זה נאמר רק לענין זקן ואינה לפי 
כבגדה; 

מו. רש"י (ל"ס מפונש). אמנם בתוספות בשבועות (: ד"ס 036 מבואר שגרסו בגמרא כאן 


פרק שלישי 


רכות 


[-האבידה] נמצאת בָּבִית הִקְבָרות, או שהָיה המוצא זָקֶן, והאבידה 
אִינַה חשובה לְפִי כְבודו להשיבהי, או שָהָיתָה מְלְאכְתו של 
המוצא מְרוּבָּה מאבדתו של חִבָּר, כלומר, שהדמים שמפסיד המוצא 
משום ביטול מלאכתו לרדוף אחריה, הם יותר מדמי האבידה"י, ולא 
ירצו הבעלים לשלם לו יותר ממה ששוה האבידה שמשיב להם, ונמצא 
שמפסיד על ידי השבת האבידה. לכָך נְאָּמר שְהַתְעַלָמַתִּ', ללמד שיש 
פעמים שמותר להתעלם מהאבידה, ואינו חייב להשיבה"%ה. ואמאי - 
ומדוע מותר לזקן שאינה לפי כבודו להתעלם מהאבידה, לימא - נאמר, 
'אִין חַכְמָה וְאִין תּבוּנָה וְאִין עְצָה לְנָנְד ה", ומצות השבת אבידה 
תדחה את כבוד הבריות, כמו שאמרנו לענין המוצא כלאים בבגדו. 


ים: [גז 


מתרצת הגמרא, שַאנִי הַתֶם - שונה הדבר שם בברייתא, שמותר 
לו להתעלם מאבידה, משום חִכְתִיב שְהַתְעַלָמִתּ מהַם', שהתורה 
התירה לו להתעלם. 


שואלת הגמרא, וְלִינְמַר מִינָהּ - ונלמד מ'והתעלמת' שנאמר לגבי 
אבידה, שכבוד הבריות דוחה איסורים, והלובש כלאים לא יהא צריך 
לפשוט את בגדו בשוק. משיבה הגמרא, אִיפוּרְא מִמְמוְנָא לא ילְפִינָן 
- לא לומדים דיני איסור מדיני ממון, שדיני ממונות קלים מדיני 
איסורים"י, ולכך יש לומר שאף על פי שדיני ממונות נדחים מפני כבוד 
הבריות, מכל מקום דיני איסור אינם נדחים מפני כבוד הבריות. 


הגמרא מקשה מברייתא אחרת: 

תָּא שְׁמַע, שנינו בברייתא, נאמר לגבי נזיר (נמלנל ו ו), יכָּל ימִי הַזִירוֹ 
לה' עַל נָפֵשׁ מַת לא יָבא', ומבואר שאסור לנזיר להיטמא למתים כלל, 
ואם כן הכתוב הבא טס ו ז) לְאָבִיו וּלְאֲמּוֹ לְאֶחִיו וּלְאֲַחוֹתוֹ לא יטַמָא 
לָהֶם בְּמַתֶם', מה תִּלְמוּד לוֹמר - מה מלמדנו, הלא מהפסוק הקודם 
כבר למדנו שאסור לו להיטמא כלל". מבארת הברייתא, שתיבת 
יולאחותו' נצרכת לאופן הבא, הֲרֵי שָהַוְה"" הוֹלף לשְׁחוֹט אֶת פְּסְחוֹ 
וְלָמוֹל אֶת בְּנוֹיַ, וְשָמַע שָמַת לו מַת מקרוביו, ואם יתעסק בקבורת 
המת יפסיד מצוות אלוי, יָכוֹל יחזור מדרכו ולא ימול את בנו, וְיִטַפָא 


'שאני ממון דאתיהיב למחילה'. וביאר הארעא דרבנן (מעככת 5 פופ עו) על פי דברי 
התוספות (פס), שמה שאין לומדים איסור מממון אינו משום שממון קל מאיסור, אלא 
מכיון שהממון ניתן למחילה, חייבה התורה את בעל האבידה למחול על ממונו משום 
כבוד הזקן, אבל דבר איסור לא ניתן למחילה, ולפיכך אין כבוד הבריות דוחה אותו. 
וכתב עוד שאף את גירסת הגמרא שלפנינו 'איסורא מממונא לא ילפינן' אפשר לפרש 
כן, שלכך אין לומדים איסור מממון כיון שממון ניתן למחילה. וכן ביאר הכתב סופר 
(קוים, קחת ‏ קייס): 

מז. הגמרא כאן דורשת רק את המילה 'ולאחותו' שזה נוגע לעניננו, אמנם כל המוזכר 
בפסוק מיותר. ובספרי ((ס פכ"ו) דרשו מכך שנאמר 'לאביו' שדווקא לקרוביו אינו 
נטמא, אבל נטמא הוא למת מצוה, ומכך שנאמר 'ולאמו' דרשו, שאם היה כהן ונזיר, 
אף שיש עליו שתי קדושות נטמא למת מצוה, ומכך שנאמר 'לאחיו' דרשו, שאף אם 
היה כהן גדול ונזיר, שקדושתו חמורה, מכל מקום נטמא למת מצוה. רש"י (ד"ס ולפתוו). 
מח. כאן לא מדובר שהיה כהן גדול או נזיר, אלא מדובר בישראל ההולך לשחוט 
את פסחו או למול את בנו שיש לו להיטמא למת מצוה. ואף ש'ולאחותו' נאמר לגבי 
נזיר, מכל מקום כיון שאינו נצרך לדרשו לגבי נזיר דורשים אותו לענין סתם אדם 
שהולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו. רש"י (ד"ס ולפופו) תוספות (סנסללין לס. ד"ס 
סלי, כפירוט סכפעון). וכתבו התוספות (עס) שכן משמע מכך שלא אמרו כאן 'הרי שהיה 
כהן גדול ונזיר' כמו שאמרו בשאר הדרשות שדרשו מפסוק זה באותה ברייתא. 
אולם רש"י בסנהדרין (לס. ד"ס ולפתופו), וכן התוספות כאן (ל"ס פמכם) פירשו, שמדובר 
שהיה גם נזיר וכהן גדול. ובאה הברייתא להשמיענו שאף שבנוסף לקדושתו האוסרת 
עליו להתעסק במתים הוא גם עוסק במצוות חמורות שיש בהם כרת, מכל מקום חייב 
להיטמא למת מצוה. וראה בילקוט ביאורים בענין זה. 

מט. פירש רש"י (ל"ס פמכת), שמצות מילת בנו מצות כרת היא. וביארו האחרונים 
שהכרת הוא חומרא בגוף העשה של מילה, ואף שכאן מדובר בהולך למול את בנו 
ולא במי שהולך למול את עצמו, והאב אינו חייב כרת אם אינו מל את בנו, מכל 
מקום זה שיש חיוב כרת על מצות מילה מוכיח שמצוה חמורה היא. עוד כתב רש"י 
(פס) בשם יש מפרשים, שמדובר שהזדמנו לו מצות פסח ומצות מילה יחד, שהיה צריך 
למול את בנו בזמן שחיטת הפסח, ואם יתעסק בקרובו שמת ולא יוכל להתעסק במילת 
בנו, ממילא יתבטל על ידי כך גם מעשיית הפסח שהיא מצות עשה שיש בה כרת, 
שמילת בניו הזכרים מעכבת אותו מלהקריב את הפסח (פסמיס 5.). 

נ. מדובר שאם יתעסק בקבורת המת מצוה לא יספיק למול את בנו ביום השמיני, 
וכן לענין פסח אם יטמא למת לא יוכל להקריב את הפסח, שהטמא אינו מקריב ואינו 
אוכל קרבן פסח. רבינו חננאל (סנסללין ס: ד"ס 6מרפ). ולמה שפירש רש"י (ד"ס 5מרת, 
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יח | מ"ב) במתניתין 
ובתוספתא (פרק ‏ יז) 
ובפרק | משקין בית 
השלחין (מו"ק ד"ה) 
תניא ג' בית הפרס הן 
שדה שאבד בה קבר 
ושדה שנחרש בה קבר 
ושדה בוכין מאי שדה 
בוכין א"ר יהושע בר אבא 
משמיה רעולא שדה 
שמפטירין | בה מתים 
וטעמא מאי אמר רב 
חסדא אמר אבימי משום 
יאוש בעלים נגעו בה 
ופרישו קמאי ומאי היא 
בית הפרס שדה שנחרש 
בה קבר ועד כמה [אהלות 
פי"ז מ"א] ק' אמה לכל 
רוח ורוח דקבר משוי בית 
הפרס ‏ מקום | הקבר 
טומאה דאורייתא היאך 
דנחרש טומאה דרבנן 
דלמא איכא עצם כשעורה 
אי נמי אית ביה עפר בית 
הקברות לפי שאי אפשר 
לעצם כשעורה שלא 
נישוף ברגל עיקרה 
בסיפרי (פ' חקת) וכל 
הנוגע בעצם זה עצם 
כשעורה וכך העתיקו 
משמו של נביא עליו 
השלום כדאמרינן [נזיר 
נזן עצם כשעורה הלכה 
ואמרינן תו (עירובין ד) 
שיעורין חציצין ומחיצין 
הלכה למשה מסיני 
שיעורין דאורייתא נינהו 
דכתיב (דברים ח) ארץ 
חטה ושעורה ומפרשי לה 
שעורה עצם כשעורה 
(דמסקי) [ומסקינן] 
הילכתי נינהו ואסמכינהו 
רבנן אקראי. ואיתה נמי 
בסדר טהרות במתנ" 
דפירקא קמא באהלות 
[משנה ג] אלו מטמאין 
במגע ‏ ובמשא ואין 
מטמאין באהל עצם 
כשעורה וכו' מכלל דאי 
לא הוה ביה כשעורה אינו 
מטמא | ובפרק | יום 
הכפורים (יומא דע"ט) 
אמרינן בעי רב אשי 
עצם כשעורה שאמרו 
בקליפתה ‏ או בלא 
קליפתה בלחה או ביבשה 
ואמר רב פפא לחה 
שיבולת מיקריא בלא 
קליפתה (עי' נדרים דף 
מ"א) ערסן מיקרי: ת"ש 
ולאחותו מה תלמוד 
לומר הרי שהיה הולך 


לשחוט את פסחו. הא ברייתא אהא קרא קיימא דאזהר ביה רחמנא לנזיר מליטמא כדכתיב (במדבר ו) לאביו ולאמו 
לאחיו ולאחותו לא יטמא זה שדבר הכתוב בכל אלו הקרובין צריך היה הדבר להזכיר את כולם שאי אפשר שיזכיר 
דבר שאין בו תלמוד כדכתיב (דברים לב) כי לא דבר רק הוא מכם ואין לנו דרך לידע לאיזה תלמוד נכתבו כולם 
אלא מקבלת החכמים ז"ל לפי שאם באנו לעיין בהם מדרך דעתנו היה עולה על לבנו כי בהזכירו את האב שמעלתו 


da 
מדלגין‎ 


מגלס עניס פין כסן מוזסר עניס וגולל 
ודופק 6ין גויר מגלס עניסן כדסגן 
כמס' (זיר פרק כסן גלול (דף נד) 
וסיס פומר כ"ת לנימי" כסני כנני 
לס פמר סתס כניעית לס סין 
סמזיר מגלס עליו עד סיס פ5י לוג 
ולפיכו סכי כסן עוזסר עניו כדלמכיגן 
נפרק כסמס סמקעס (מוץ דף ענ.) 
דרניעית לס סנל מנ' מסיס כומb‏ 
ומפקינן (יס מעל כל נפקות מת כ 
יכ ו"ל דסתס מכל מקוס סוי טס 
טומקס ססנזיר מגכם עניס כ גול 
ודופק 6ינו כנכ בנזיר ולכך 6ין כסן 
מחסר עניו 6י נמי ס כריית קנלס 
כזקניס סכספוניס [מל ע.] ססיו 
ומרי' רכיעית לס גס כתגלסת (זיר 
ומיסו תימס 6מסי פין סמת מטמס 
3 כיון | ססכסוי ענמו מתננ 
טומס לכל דנר סמקכל טומלס 
ינ סוכץ בפני סמומ6ס מס כן מטעס 
בס וי"ל דסין מטמ6 656 כד סיפון 
סנו 36ל כד פנימי טסור כדתנן 
כעקכת פסנות נפע"ו (מ:נס מ) 
מבי טסי מנס מסקין עסוכיס 
ומוקפת 5מיד פפיל ועס6ס גוננ לקכר 
סנוגע כ עטמ טומסת קנעס 
וסתנית וסמטקין עסולין. (פי גד 
פנימי כו(ו טסור ומיסו מימס (פ"ס 
(3) דפירם כפ"ק דערוכין (דף טו:) גכי 
פין עוסין מכעלי סייס גולל ודופק 
לקכר ולי גול סייו כסוי ס5לון וכי 
עוטין מכעלי סייס כסוי נפכון (ג) ע"כ 
פר"ת דגולל סיינו מ5כס וכן דרך כני 
דס (ימן בּסמס על סקכר נסימן 
עד טיפנו עניו מ5כס 6: 

רוב ארונות יש להם חלל טפח. 

וכ" סרלם ס6כון פתות קלס 
סיס סתוס 6דכלנס כי יק כו פומק 
פס מטמ וספינו 3נד סכיקן ענו 
כדסמרינן כמסכם סנות כפ"1 (מ"6) 
גפס קטומס סנוגע כס מן סנדלין עסוכ 
פי' 73 סריקן מפני pטומסה‏ כוקעס 
ועולס כוקעת ויורדת וס סיס מקוס 
סטומלס טפס ע"ט (ד) על רוס טפס 
סנוגע בס מכל מקוס טמb‏ מפני סוס 
כקכר קתוס פכמ כקכר סתוס 6יגו 
מטמb‏ כל סניכיו 656 כטיט ענו 
פס לככ טומה הלוס לינו מטמb‏ 
6 כנגד סטומ5ס ונ מנד סריקן 
וכפלק סמוכר פירום (כ"ג דף ק:) ים 
נספרין ?: ןל א1]|תן מה ת'ל. 
גבי נזיר כתיב ענ (כל נפסום) [נפם] מת 
כ יכל וכתיב בריס כלכיו : וכקמו 
נפחיו ולפמותו כ יטמb‏ וכונסו יתירי 
גינסו דמנפט מת נפק6 ודרטינן ליו 


העומדים בשורה וכו': * ת"ר *שורה הרואה 
פנימה פטורה ושאינה רואה פנימה חייבת 
רבי יהודה אומר הבאים מחמת האבל פטורין 
מחמת עצמן חייבין: אמר רב יהודה אמר רב 
?המוצא כלאים בבגדו פושטן אפי' בשוק מ"ט 
* אין חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד ה'= כ"מ 
שיש חלול השם אין חולקין כבוד לרב מיתיבי 
יקברו את המת וחזרו ולפניהם ב' דרכים אחת 
טהורה ואחת טמאה בא בטמהורה באין עמו 
בטהורה בא בטמאה באין עמו בטמאה 
משום כבודו אמאי לימא אין חכמה ואין 
חבונה לנגד ה' תרגמה רבי אבא בבית הפרם 
דרבנן דאמר 9 רב יהודה אמר שמואל דמנפח 
אדם בית הפרס והולך ואמר רב יהודה בר 
אשי משמיה דרב הבית הפרם שנדש טהור. 
ח"ש דאמר ר' אלעזר בר צדוק 'מדלגין היינו 
על גבי ארונות של מתים לקראת מלכי ישראל 
ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אמרו אלא אפי' 
לקראת מלכי עכו"ם שאם יזכה יבחין בין מלכי 
ישראל למלכי עכו"ם אמאי לימא אין חכמה 
ואין תבונה ואין עצה לנגד ה' כדרבא דאמר 
רבא דבר תורה אהל כל שיש בו חלל טפח 
חוצץ בפני הטומאה ושאין בו חלל טפח אינו 
חוצץ בפני הטומאה ורוב ארונות יש בהן 
חלל מפח* וגזרו על שיש בהן משום שאין בהן 
ומשום כבוד מלכים לא גזרו בהו רבנן. ת"ש 
* נדול כבוד הבריות שדוחה [את] לא תעשה 
שבתורה ואמאי לימא אין חכמה ואין תבונה 
ואין עצה לנגד ה' תרגמה רב בר שבא קמיה 
דרב כהנא בלאו = דלא תסור אחיכו עליה 
לאו דלא תסור דאורייתא היא אמר רב כהנא 
גברא רבה אמר מילתא לא תחיכו עליה כל 
מילי דרבנן אסמכינהו על לאו דלא תסור 
ומשום כבודו שרו רבנן. * ת"ש 9 והתעלמת 
מהם פעמים שאתה מתעלם מהם ופעמים 
שאין אתה מתעלם מהם הא כיצד9 אם היה 
כהן והיא בבית הקברות או היה זקן ואינה 
לפי כבודו או שהיתה מלאכתו מרובה משל 


* איסורא מממונא לא ילפינן". ת"ש = ולאחותו 
"מה תלמוד לומר הרי שהיה הולך לשחוט 
את פסחו ולמול את בנו ושמע שמת לו מת 
יכול יחזור ויטמא אמרת לא יטמא יכול כשם 
שאינו מטמא להם כך אינו מטמא למת 


מצוה ח"ל ולאחותו לאחותו הוא דאינו מממא 4 


מס תנמוד לומר כגופיס 52 פינטריך דס% מנפם מם נפק5 כולסו וכ 
כ 506 כסוניל מת מנוס סמותר (טמל כו לומו מס תנמוד לומל 
לגופיס 55 6ינטריך ונספיר מת מנוס דמנקניו נפק 636 נסניb‏ 
טס סיס (יר וכסן טיס עליו ספי קלופות 6ין סכמוכ מזסיכו 
מנטמb‏ 656 נממו פכל מטמb‏ סול כמם מנוס סחיו מס תלמוד לומל 
טס סיס כסן גלול ונזיר דקדוקתו סמורס דגס 693 (זירות סור 
כטמל (קרוכיו 6עפ"כ (6פיו סול דסינו מטמ5 6כל מטמb‏ סוס 
למס מנוס ופס 6ינו ענין כניר גריד ונ ככסן סדיוט גזיר פנסו 


ענין ככ"ג נזיר ונפתותו מס תלמוד לומר" סכי קלס סיס כ"ג ונזיר וסלך 
(ססוע פסמו ונמול לת כל דליכ מכות טונ פ"ס לסתותו סו דליו מטמb‏ 36ל מטמס (מת מנוס: אמרה ?א יממא. 
מפני סקפי על ללס טסו יר וכסן גדול ועוpס‏ פס מסמע דעוקס פסם גריד כטלי (עמל (קכוניס ומיס דנונקיס 
(פי"ג דף ק) גכי מעסס דיוסף סכסן שמתס סמו כערכ פסת וטמלוסו 6פיו ע"כ ופכיך מס ברייתb‏ דסכ6 דק6מר כ יטמb‏ ומסי 
פריך דינמb‏ ספני סכל דמיירי דכל קלוקות ספנו כו כדפריטי' בנ עוסס פססו גריד לימ רספי לטמ5 ענ כן נכס לפרם למכת 


ָיָ: |משלי כא, ל] 


למעלה מכולם והאם עם הבנים חייכים בכבודו לא היה צריך להזכיר את השאר והיינו אומרים אם הזהיר הכתוב 


אֲשֶׁר וגיו לף יָמִין וּשמאל: |דכרם ז, יא] 
מֵהֶם הָשֵׁב תִּשִבֶם לְאֶחַיך: |רגרפ כב, אן 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


היינו על גבי ארונות. תימס (פ"ס דפי'* גול כיסוי 
טל 6רון דתני' כל 6טר יגע על פני ססלס (רכות 
גול ודופק ו"כ גס סגולל מטמ6 כ6סל וסיסך סיו מדנגין עליו וי"כ 
ד קעס דס תני' בסמסום (פ"ד הנכס כ6) % כל עומ6ס טסין סנזיר 


הרואה פנימה. 6 תלכ ססקף 6פולי קולס ספנימית ו360ל יו3p‏ 
קס: מחמת עצמן. וכ מממת כנוד, ענ כסו כנתס 626 כרלות 
פת סמקוכע: אין חכמה. סקונס (גל ס': אחת ממאה. שיש נה 
קכר: בא בטהורה. סקנכ: בבית הפרס. דנ מטמל 696 מדכנן, 


וסו? קלס טנסרק כו קנל", ותקו 
תכמיס סמל דלדלו כלי סמסריקס פת 
סעכמות וסלורס עליס' מסיטן, וענס 
כסעורס. מטמ6 כמגע ומס ול 
כלסל". וכיון דמדככגן סו דלסוכ 
לנכן סו ד6סלוס (יקלייסו גבי 536: 
מנפח אדם. לפגיו, טלס סי' עס עכס 
ירסנו, דסי דוכיית סוס 5 סויגן 
מזמנינן פס כולי ספי נמיסמן 
לנפיתס, וסך כליקס לעוpס‏ פסק 
לישתכי ונ נקוכני תרומס כדלמכיגן 
סומר כקלק (סגיגס דף כס:): שנדש. 
כלגליס: לקראת מלכי ישראל. סרי 
(ככוד סכריות עוכריס על נפט ₪ 
יטמ (ויקכפ 65), דס כ' 6פעזר כר 
כדוק כסן סוס כלקמכיגן כנלולות 
(דף 9): מדלנין. מפכון (פכון: דבר 
תורה. סנכס (מקס כסיני: אינו 
חוצץ בפני הטומאה. דנקכסס טומק' 
וס וכוקעת ועולס" : את לא תעשה. 
קס"ד כל כ"מת קלמר: בלאו דלא 
תסור וג. אחיכו עליה, סינסו 
סכור דפי' 6מכו כו דכר תולס וסוb‏ 
עומד כפני סכנוד יעכור עניו, וסb‏ 
ספי נמי דקוכיית סוס: כל מילי 
דרבנן וכו וסכי קמכ לסו דכר 
עסו מלנרי סופכיס נלמס מפני 
כנוד סכריות, וקכי ניס כ"ת מסוס 
לכתיב כ תסוכ, ולק קטיס (כו 
דפוריית סו כננן פתנוס ליקכייסו 
לעכור על דכריסס סיכ דליכ כנול 
סכריות, כגון לטלטל כסכת קניס של 
ית סכס כקנות (פת דף פפ:), לו מי 
קנפסקס כיכֿית טניתו בכרמנית כ 
ספריכו לסניח טליתו טס וליכנס לכיתו 
ערוס (מנפות דף ₪0): והיא בבית 
הקברות. סק3לס: ואינה לפי ככודו. 
6ין ס6כדס סעוכס (פי ככולו (סעיכס : 
או שהיתה מלאכתו מרובה. עדי 
טונ מל)כתו כרלוף סריס יתריס 
על דמי ס6כלס, ו יכו סכעליס 
נססיכ לו ומר ממס סמסינ (סס 
וגע סול מססיד: ונגמר מינה. 
לגי כנפיס דלמרן פוסטן ספילו 
כסוק: ממונא. קנ מסיסוכ6: ולאחותו 
מה תלמוד לומר. ‏ כמיל כתינ" 
כל ימי סזירו פס' על נפט מת 6 יכ 
וסמיך לי כקביו ונסמו כלסיו וכמותו 
כ יטמ נסס, לס כונסו ככלל עג 
גפס מת כ יכל סיו ונמס יכסו. כקביו 
פרט למם מנוס. סמו מס פלמוד לומר, 
מסוס מת מנוס 6 פינטכיך דמנקניו 
נפקק, ודרסי יס כספכי? ננמל 
קלס סיס (זיל זס כסן לסוו עליס סתי 
קדוקות 5ף סול נפמו סול דכל יטמס 


6 מטמס סוס (מת מכוס. (6סיו מס סכמוד (ומכ, סלי קסיס כ"ג 
וסול מיר 6ף סול סיו 69 יטמb‏ 6כל מטמb‏ למם מנוס. וללסוסו 
מס תנלמוד לומר, לס ליו ענין מס תנסו ענין כמי שסולך 
כעסוע לת פססו ונמול לת בגו קמטמ למת מפוס: ושמע 
שמת לו מת. מקרוכיו, יכו יטמ לסס: אמרת לא יטמא. סוי 
ועונת קפיטעת ספסת סי ומלס עניו תונכת ספסק קסוb‏ ככרת לס 
יטמס יבטל מלעסות פסס. ולמול פת בגו נמי (6) מכות כרם סי. וסים 
דפמרי כערבי פסמיס נמי קסמר דמילת זכריו מעכנ ספסת?: 


6 


0 


אֶלהָיו על ראשו: |במדר ו, זן 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) תוספת פ"נ סמסות 
פ"י, | 3) [עיכוכין | סג. 
סנסדרין פכ. קנועות כ:], 
ג) עירוכין דף כ: פססיס 
דף 35: מו"ק דף ס: 
פגיגס דף כס: כפוכות דף 
כם: נכולות דף כט. נלס 
לף מ. [ועין | ככל 
סמקומות ותעb3‏ סוי 


נוסקפות | כסמורסיס], 
ל) מנמות דף כז: [סכת 
פ: 5ד: מגלס ג: 


עירוכין מפ:], ס) [גיעין 
ל (ס: מס דף 0), 
ו) קנסדרין דף ים: ב"מ 
לף כ, ז) [כפוכוס מ: 
מו: קסוסין ג: כ"ת כ:]; 
ם) מגילס ג: (זיר מס: 
קנסדרין לס: ונסחיס ק., 
ט) מו"ק ה:, *) חולין 
קכו:, כ) חולין דף עא., 
0 במדבר ‏ ו הז, 
מ) פרשת נשא סימן כו, 
() יבמות ע:, ק) בשבת 
קנ דיה אולל, 
ע) [מולן לף ע:], 
פ) [ונתוספת? פרק ג 
דמכופ], 5) [כסכת קננ: 
ד"ס עד טיסתס כתנו 
מוק' כיפר כיקור ע"ם 
וע"ע מוס' כפונות דף ל: 
ד"ס עד ומוס' סוכס כג. 
ד"ס ו69 ותוס' סנסדכין 
מז: ד"ס מסיסתוסן, 
ק) [וע"ע קוס' גזיל נג: 
[ל"ס סככ] ופוס כ"כ ק: 
ד"ס וכומן]. 


הגהות הביח 


(6) רש"י ד"ס 6מרת 
וכו'. כמי מצוה שיש בה 
כלם סי: (3) תוס' ל"ס 
מדגין וכו'. פימס (פ"ס 
דאמרינן פ"ק דעירובין 
אין ככ"כ. ותיכת גני 
נעפק: (ג) בא"ד כסוי 
(סרון. כ" עי' כתוכו' ד: 
כד"ס עד טיספוס וכס"פ 
סולל קנ" מסור' יופכ 
וע"ם: (ל) ד"ה כוכ 
וכו'. טפס על טפס ברום 
טפס וכו' ל כטים: 


- ues 
הגהות וציונים‎ 


ל] בכת"י נוסף ואין 
עצה לנגד ה' (ועיין 
בהגהות הר"ר שאול 
קצנלנבאגן): 3] בכת"י 
נוסף ומעוט אין בהם 
חלל | טפח (וכ"ה 
בשו"ת הרשב"א ח"א סיי 
שכד וסיי תעו): ג] הנה 
דרך הש"ס לומר "הא 
כיצז" | כשמביא 5! 
פסוקים דסתרי, אבל כאן 
הביא הש"ס רק פסוק 
"והתעלמת", | ובאמת 
פירש רש"י בב"מ ל ע"א 
ד"ה ופעמים שאי אתה 
מתעלם דכתיב לא 
תוכל להתעלם (שפתי 
חכמים): ל] התוס' 
שבועות ל ע"ב ד"ה אבל 
העתיקו | לשון הגמ' 
שאני ממונא 
דאיתיהב למחילה 
עיי"ש וכ"ה בכ"י אחד: 
ס] במשנה איתא טמא: 
ו] נדצ"ל ולאחותו מה 
תלמוד לומר פירש"י 
בפרק אלו דיני 
ממונות (סנהדרין לה 
ע"א סוד"ה ולאחותו) 
הרי וכוי אבל מטמא 
למת מצוה ודקתני 
אמרת לא יטמא (והכל 
דבור אחד, מצור דבש 
ועיין פני יהושע): 


תורה אור השלם 
2 
הבו ה ר 


ב) על פִי הַתוּרָה אֲשֶׁר יורוף וְעַל הַמִשְׁפָּט אֲשֶׁר יֹאמְרוּ לְף תַעֲשֶׂה לא תְסוּר מִן הַרָבֶר 
ג) לא תִרְאָה אֶת שור אֶחִיףְּ או אֶת שיו נְרָחִים וְהִתַעַלַמְתָּ 
ד) לְאָבִיו וּלְאָמו לְאָחֵיו וּלְאַהֹתוֹ לא יְטְמָא לָהֶם בְּמֹתֶם כִּי ד 


מי שמתו פרק שלישי ברכות יט: ודז 


לקרובו ולא יקריב את פסחו"", אָמַרְתּ שאין הדין כן, אלא לא יִשַמָּא לומר, שכשַׁם שָאִינו מַפָמָא לָהָם כָף אינו מִמַמַּא 7מַת מִצְוְה. 
לקרובו, משום שכבר נתחייב להקריב קרבן פסח ולמול את בנו קודם תלמוד לוֹמַר - מלמדנו הכתוב "ְלאַחות\', שרק לאַחוֹתוֹ הוא דְאִינו 
שנתחייב לקבור את המת, ומצוות אלו יש בהם כרת=. יכו הייתי מְמַמָא, אלא הולך לשחוט את פסחו או למול את בנו, 


כפירוס סקני) שגם לגבי מילת בנו מדובר לענין הקרבת הפסח, מדובר שלא יספיק למולו נב. וקשה, כיון ששמע שמת לו מת הרי הוא אונן ופטור מכל המצוות, ואם 
קודם זמן הקרבת הפסח, ולא יוכל להקריב את הפסח. כן בלאו הכי פטור משחיטת הפסח ומילת בנו, וכתב המהרש"ל (פו"ת פ" פ) 
נא. שיש מצוה להיטמא לאחר משבעה קרובים שלו, שנאמר (וקל6 כ ג) לה שמוכח מכאן שיש מצוות שגם האונן חייב בהם, כגון למול את בנו ולשחוט 
יטמא', ודרשו בספרא (עס) שחייב אדם להיטמא לקרוביו. את הפסח. 


מי שמתו 


אֲבָל מִטַמָא הוא לְמַת מְצָוֶה", הרי שכבוד המת שהוא כבוד הבריות 
דוחה דבר תורה. וקשה, אמאי - מדוע נטמא הוא למת מצוה מפני 
כבוד הבריות, ודוחה דבר תורה, לימא - נאמר, אִין חֲכְמָה וְאִין 
תִּבוּנָה וְאִין עֵצָה לְנְנֶד ה", וידחו מצוות אלו את כבוד הבריות, כמו 
שאמרנו לענין המוצא כלאים בבגדו. 


כ. [א] 


מתרצת הגמרא, שאני הָתֶם - שונה הדבר שם בברייתא, שכבוד 
הבריות דוחה מצוות פסח ומילה, משום דִּכְתִיב יְלַאַחוֹתוֹ', ללמדנו 
שכבוד המת מחייבו להיטמא. 


שואלת הגמרא, וְלִיגְמַר מִינָּהּ - ונלמד מ'ולאחותו' שכבוד הבריות 
דוחה איסורים, ולא יהא צריך לפשוט את בגדו בשוקי. משיבה הגמרא, 
שב ְאַל תּעשׂה שָאנִי - שונה הדבר כשאינו עוקר דבר תורה במעשה 
ידים, אלא יושב במקומו ודבר תורה נעקר מאליו, מהעוקר דבר תורה 
בידיםי. ומ'ולאחותו' למדנו שכבוד הבריות דוחה מלקיים מצוות כמו 
פסח ומילה שביטולם נעשה ב'שב ואל תעשה', אבל אין ללמוד מזה 
ללובש כלאים שעוקר בכך דבר תורה בידיםי, שידחה האיסור מפני 
כבוד הבריותה. 


א. אבל טומאת קרובים אינה דוחה פסח ומילה, כיון שאין בכך משום כבוד הבריות, 
כי יש להם קוברים אחרים, כגון נשים שאינן חייבות בפסח, או שיכול הקרוב לשכור 
גוי לשמור על המת. ריטב"א (ד"ס ת פמע). 

ב. לכאורה קשה, שהרי למצוות פסח ומילה יש תשלומין, שכן אם לא עשה את 
הפסח בי"ד ניסן, עושהו בי"ד אייר, ואם לא מל היום יכול למול לאחר זמן, ואם כן 
איך נלמד מפסח ומילה לשאר מצוות. וצריך לומר שהסוגיא כאן היא כדעת רבי נתן 
(פססיס 5ג.) הסובר שפסח שני אינו תקנה לפסח ראשון, ואם לא עשה פסח ראשון במזיד 
חייב כרת אף אם אחר כך עשה פסח שני, כמו שפירש רש"י (פס ד"ס תפקלומין) [ולפי 
זה צריך לומר, ששאלת הגמרא היא רק מפסח הנדחה מפני כבוד הבריות, ולא ממילה, 
שכאמור מילה יש לה תשלומין]. צל"ח (ד"ס שסל). 

ג. לא רק לענין כבוד הבריות ישנו חילוק זה בין 'קום ועשה' שאינו נדחה מפני 
כבוד הבריות, ל'שב ואל תעשה' שנדחה, אלא גם לענין תקנות חכמים לבטל דבר 
תורה משום סייג מצינו חילוק זה, שרק סייג שעוקר דבר תורה ב'שב ואל תעשה' 
עשו, ולא כשהסייג גורם לעקור דבר תורה ב'קום ועשה'. וכגון תקיעת שופר ונטילת 
לולב בשבת, שגזרו חכמים שלא לתקוע ושלא ליטול את הלולב בשבת משום שמא 
יעבירנו ארבע אמות ברשות הרבים, וכן פטרו סדין של פשתן מציצית [שמדאורייתא 
יש להטיל ציצית של צמר גם בסדין של פשתן, שנאמר (לנריס ככ י-יכ) 'לא תלבש 
שעטנז צמר ופשתים יחדיו, גדילים תעשה לך', ולמדו (ינמות ד.) מסמיכות הפסוקים 
שמותר ללבוש כלאים בציצית, אבל גזרו חכמים (עפופ מ:) ופטרו את הסדין מן 
הציצית, משום שמא יתכסה בו בלילה שפטור מן הציצית, ונמצא לובש כלאים שלא 
בשעת מצוה], שבכל אלו עקירת דברי התורה נעשים ב'שב ואל תעשה', לכך עשו 
בו סג רש"י (ל"ם 86). 

ד. הטעם שהלובש כלאים נחשב כעושה מעשה בידים, אף שכבר לבוש ועומד 
הוא, כיון שכל מה שהוא לבוש הוא מכח מעשה הלבישה שעשה בתחילה, לכך 
נחשב בכל זמן לבישתו כעושה מעשה. תוספות (טנועות ז. ד"ס פו, יכמות 5: ד"ס כונסו) 
ועוד. והריטב"א (מכות כ: ד"ס 5מר כנ) כתב בשם התוספות, שכיון שיכול לפשוט 
את בגדו ואינו פושט אלא עומד במלבושו, נחשב שעושה מעשה. וראה בילקוט 
ביאורים שנחלקו האחרונים אם הריטב"א חולק על התוספות או שגם הוא מפרש 
כדבריהם. 

ה. ממה ששנינו בתחילת הברייתא (לעל יע:), שכבוד הבריות של מת מצוה דוחה 
את איסורם של הנזיר והכהן גדול מלהיטמא, ומחוייבים הם להתעסק בקבורתו, אין 
ללמוד שכבוד הבריות עוקר דברי תורה אף בקום ועשה. משום שההיתר של כהן 
גדול ונזיר לטמא עצמם למת מצוה אינו מפני שכבוד הבריות דוחה איסור טומאת 
כהן ונזיר, אלא שמ'לאחיו' למדנו שאיסור טומאה בכהן ונזיר לא נאמר כלל על 
טומאת מת מצוה, כשם שלא נאמר כלל על טומאת הכהן לקרוביו, ואם כן כשנטמאים 
הם למת מצוה אינם עוברים על איסור כלל, ואין ללמוד מזה שכבוד הבריות עוקר 
דבר תורה בקום ועשה. רש"י (ד"ס סנ). והתוספות (ד"ס סנ) תירצו, שאין ללמוד 
מאיסור טומאה של נזיר וכהן גדול שנדחית משום כבוד הבריות, לשאר הלאוים 
שיהיו אף הם נדחים מפני כבוד הבריות, כיון שהלאו שנאמר בהם אינו חמור כל 
כך כמו שאר הלאוים, כמו שמבואר ביבמות (ס.) שכן הנזיר יכול להשאל על נזירותו, 
ויהיה רשאי לטמא עצמו למת, וגם איסור טומאת כהנים קל הוא, משום שאינו נוהג 
אלא בכהנים ולא בכל ישראל, ולאו שאינו שוה בכל ישראל אינו חמור כשאר לאוים 
(ינמות סס, | מיר נמ:). וראה בילקוט ביאורים נפקא מינה בין רש"י לתוספות, וביאור 
מחלוקתם. 

ו. הגמרא הביאה ענין זה כאן לפי שעד עכשיו דיברנו במי שמבזה עצמו על קידוש 
השם ופושט כלאים בשוק. רש"י (ד"ס כטיקין). והריטב"א (ד"ס פמכ) ביאר, שהגמרא 
הביאה ענין זה משום שהביאו עליו את המעשה של רב אדא בר אהבה שקרע בגד 


פרק שלישי 


ברכות 


הגמרא מביאה שבדורות הראשונים היו מעולים יותר משום שמסרו 
נפשם על קידוש השם': 
אֲמַר ליה רב פְפָא לְאַכַּיֵי, מאי שְׁנָא ראשונים דְּאִתְרחיש לְהוּ 
נִיסָּא - במה שונים הדורות הראשונים שהתרחשו להם ניסים, וּמאי 
שנא אַנַן דִלָא מתרחיש ?ן נִיסָא - ומה שונים אנחנו שלא 
מתרחשים לנו ניסים'. אי משוּם תנוי - אם משום שהיו הראשונים 
גדולים בלימודם, הרי בְּשָנִי דְּרַב יְהוּדה פולי תנוי פְּנזִיקִין הַוָה - 
בשנותיו של רב יהודה כל לימודם היה בסדר נזיקין [בבא קמא בבא 
מציעא ובבא בתרא"], ולא היו בקיאים בכל הגמרא של ארבע סדרים?, 
ואַנן קא מִתִנִינְן שִיתָּא פַדְרִי - ואיל==אנו שונים את כל הששה 
סדרים. [עוד, שהרי כִי הוה מֶטִי רב יְהוּדָה כְּעוּקְצִין - כשהיה רב 
יהודה מגיע ללמוד דיני עוקצין', והיה שונה 'הַאֶשָה שָפוּבְשַת ירק 
בִּקְדְרֶה"", וְאָמְרִי ?ה - ויש אומרים שהגיע למשנה זו (עוקמן פ"< 
מ" ,)6‏ זֶיתִים שַכְּבְשָן בְּמרְפִיהֵן [-עם העלין שלהן] טהורים"י, אַמַר 
- היה אומר, כשלא ידע מה הטעם שהם טהורים", הַוְיוֹת דְּרַב 
ושִמוּאֶל קא חזִנָא הַכָא - אני רואה כאן סוגיות חמורות כסוגיות 
שהיו עוסקים בהם רב ושמואל, כלומר, טעם משניות אלו קשה עלי 
ככל המשניות שהיו רב ושמואל רבותי מתקשים בהם בכל הגמרא, 
וַאַנן קא מִתִנִינַן בְּעוקְצִין תִּלִיסַר מַתִיבְּתָא - ואילו אנו שונים 


של אשה אחת בשוק ולא חס על כבוד הבריות, כי סבר שהיא בת ישראל ויש חלול 
השם, ושייך לענין המבואר לעיל שבמקום שיש חלול השם אין חולקין כבוד [וראה 
בהערה להלן שיש אומרים שקרע את בגדה משום כלאים, וראה ילקוט ביאורים (לעיע 
יט:) בענין 'הרואה כלאים בבגדו של חבירו אם צריך לפושטו ממנו' שיש אומרים 
שממעשה זה למד הרמב"ם שהרואה כלאים בבגדו של חבירו צריך להפשיטו אפילו 
בשוק]. 

ז. שאלתו של רב פפא היתה על הראשונים שקדמו להם בדור אחד, כגון רב יהודה, 
לפי שהיו יודעים עד כמה גדול ערכם בלימודם ובמעשיהם, אבל על הראשונים 
הקדמונים לא שאל, שהרי אמר רבא בר זימונא (פנפ קינ:), אם ראשונים בני מלאכים 
אנו בני אנשים, ואם ראשונים בני אנשים אנו כחמורים, ולא כחמורו של רבי חנינא 
בן דוסא ושל רבי פנחס בן יאיר, אלא כשאר חמורים. הרי שהיה פשוט להם שדורות 
הקדמונים היו גדולים מהם. חפץ ה' (ד"ס פסי). 

ח. רש"י (ד"ס כויקין). ולשלשה מסכתות אלו קורא זיקין' על שם שהם בסדר נזיקין, 
וכמו שאמרו בעבודה זרה (ז.) שכל השלש בבות נחשבות למסכת אחת ששמה נזיקין' 
[כמו שפירש רש"י (פס ד"ס טיקין)]. וכמו שמצינו בסדר טהרות שיש בה מסכת הקרויה 
'טהרות', כך גם בסדר נזיקין יש מסכת ששמה זיקין', והם כל הג' בבות. רש"ש 
(כרש"י פס). וראה בילקוט ביאורים מדוע באמת היה עיקר לימודם בסדר נזיקין. והיד 
רמה (סנסדרין קו: ד"ס 6מר ככ 6מי, נפירום סללטון) ביאר, שכל התלמוד שלהם לא היה אלא 
כסדר נזיקין שלנו, לפי שלא היו מרבין להעמיק, ואנו לומדים את כל הששה סדרים 
מהתלמוד שלנו שהוא גדול. 

ט. כמו שמצאנו (כ"מ קיד:) ששאל רבה בר אבוה את אליהו על שעמד בבית הקברות 
של נכרים, והרי כהן אתה [שאליהו הוא פנחס שנתכהן]. והשיב לו אליהו, וכי לא 
שנית סדר טהרות, ששם אמר רבי שמעון בר יוחאי שקבריהם של נכרים אינם מטמאים. 
ואמר לו רבה בר אבוה, אפילו בארבעה סדרים איני בקי וכל שכן שאיני בקי בששה 
סדרים. ופירש רש"י (פס ד"ס נ6רנעס) שכוונתו לארבעה סדרים הנוהגים בזמן הזה, שהם 
מועד נשים נזיקין, וכן קדשים, שכן תלמידי חכמים העוסקים בהלכות עבודת הקרבנות 
הכתוב מעלה עליהם כאילו הקריבום בבית המקדש, אבל זרעים וטהרות אינם נוהגים 
בחוץ לארץ ולא היו שגורים בפיהם. אבל התוספות (עס ד"ס ס"ג) כתבו שהיו בקיאים 
גם בסדר זרעים וטהרות, ומה שאמר שאינו בקי בהם היינו בתוספתות של סדרים 
אלו. 

י. משנה זו אינה במסכת עוקצין, כמו שכתב רש"י בסנהדרין (קו: ד"ס סעס) שלא 
מצא משנה זו במסכת עוקצין, אלא היא במסכת טהרות (פ"כ ע"6), ומה שאמרו 'וכי 
הוה מטי רב יהודה בעוקצין' הכוונה שהגיע לדיני עוקצין. ומה שכתב רש"י כאן (ד"ס 
סקעס) 'משנה היא במסכת עוקצין' כוונתו על המשנה של 'זיתים שכבשן בטרפיהן. 
צל"ח (דיס כי). 

וא. שאם כבשה האשה ירק עם שרשיו בחומץ או בציר ונגעה טומאה בשרשים, לא 
נטמא הירק. ואף שבעלמא אם נגעה טומאה בעץ שהפרי מחובר בו, מקבל הוא טומאה 
ומעביר את הטומאה לפרי [כמו שמבואר במסכת עוקצין], כאן אינו כן, כי התבטל 
מהשרשים דין 'יד' להביא טומאה על הירק כיון שהתרככו על ידי הכבישה ושוב אי 
אפשר לאחוז את הירק בשרשיו. רש"י (סנסלין קו: ד"ס סכוכסת). 

וב. שאם כבש את הזיתים עם העלים שלהם בקדירה, בטל מהעלים דין 'ד', 
לפי שעל ידי הכבישה נתרככו העלים ושוב אין ראוי לאחוז בהם את הפרי, ואם 
נגע שרץ בעלים, אין הפירות או העלים טמאים. שכיון שאין להם דין יד ואינם 
נטמאים מחמת האוכל גם מחמת עצמם אינם נטמאים, שהרי הם עצמם אינם 
ראויים לאכילה. וראה תוספות (ל"ס זתפס) שפירשו באופן אחר, הובאו דבריהם 
בילקוט ביאורים. 

וג. רש"י (סנסדרין קו: ד"ס סויות). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי' פוס' כ"מ ל: ד"ס 
6 ופוס' סכועות (: דס 
6 וע' יכמות 5: תוד"ס 
כולסו], 3) מענים דף כד. 
קנסדרין דף קו: ע"ט, 
ג) עסכות פ"כ מקנס 6, 
ד) עוקלין פ"נ מסנס 6 
[\עי' רם"י סנסדלין קו: 
ולק"י כתעמת | כל)], 
ס) כ"ע פד. [כל סענין] 
וע"ש, ו) [עי' פוס' ב"מ 
פד. ד"ס יתיכן, ז) נקמן 
נס: קוטס (ו: כ"כ קיס:, 
ק) [עי' כס"י דסענית 
כל: וכסנסדרין = קו:], 
ט) מנחות לו:, *) נזיר 
מח., | כ)יבמות ‏ ה, 
6 נזיר נח:, מ)וע"ע 
כס"י סכת קיט. ד"ס 
תריסר ול"ל תניסר וסוס' 
ב"כ קנג: ד"ס עניתb‏ 
ורק"י ותוס' סולין 05: 
ד"ס תריסר ו"ל תניסר. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' 6 ק6 מסספי 
מל מיכר סלע, ("כ הס 
ל פמרו ליס מעינס 
ביס כדסמכי" גני כ' 
יותנן סיט מסוס דכ"י 
סו מסקכני כיס וטייך 
ביס עינל כישb‏ מס5"כ 
רכ גידל 6כל קסיb‏ 5מפי 
5 6מרי לר"י כ מסתפי 
מר מילר סרע וי" מקוס 
דר"י עפעפיו מכסין 5ת 
עיניו ‏ ול ר6ס כדס" 
כפענים דף ט נעונדb‏ 
דינוק5 דכ עיניס וסז5 וכן 
ככ"ק דף קיז 6מכ נסו 
דלו לי עיני: (3) רשיי 
ד"ס סכ ו6ל תעקס וכו'. 
לסתס לו משום כנוד 
סכריוס ‏ כו' (דפות ע"כ 
ה"ט דדסייפן: 


גליון הש"ס 
גמ' רב גידל הוה 
רגיל כו' ותיב כו'. 
עי' תו' פסמיס קי ע"6 

ד"ס ספי מפן: 


תורה אור השלם 
א בַן פֹרֶת לסף בֶּן 
פֹּרֶת עלי עָין בָּנת 
צעֲדָה עלי שור: 
[בראשית מט, כב| 
ב) הַמַלְאָךּ הַגאֶל אֹתִי 
כל רֶע יְכָהֵּ אֶת 
הַנעֲרִים וְקָרֵאּ בָהֶם 
שמִי | וְשם | אָבתִי 
אַבְרְהֶם (ַצְחָק וְיְגוּ 
לָרב בְּקָרֶם הָאָרֶץ: 
[בראשית מח, טו] 


----<₪ — 
ליקוטי רש"י 
[נדפס בטוף המסכת] 
הנהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא וכי 
הוה מטי רב יהודה גבי 
האשה וכו' (וכך היה 
לפני רש"י וזה שפירש 


"משנה | היא | במס' 
עוקצין", ועיין צל"ח, 
ובאמת "האשה 


שכובשת" ליתא בעוקצין 
רק במס' טהרות פ"ב 
מ"א, רק"ס): 3] [פיי 
בגד אדום כגון כרבלתא 
דתרנגולא שאין דרך 
בנות ישראל להתכסות 
בו שהוא פריצות ומביא 
לחר עבינה.. ‏ עהוך 
[ערך כרבל]] (גליון): 
ג] בכת"י נוסף ואב"א 
סברא, ובתור"י החסיד 
כתב ואב"א וכו' ל"ג וגם 
בב"ב (קיח:) אינו, 
והברכת | יעקב כתב 
שצ"ל מאי טעמא, 
ולמחוק תיבות אב"א: 
ל] [ובסנהדרין ובתענית 
פירש"י בסדר נזיקין 
ע"שן 
רש"ש ושפתי חכמים: 


(גליון) ‏ ועיין 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


אבל מממא הוא למת מצוה. וסו כנול סכליות ולוס דכל תולס: 
שב ואל תעשה שאני. דכליס כניס סמיכו לעקור. לכל פולס 
מפני סיג ומפני ככוד סנריות סיכ דלינו עוקר לדנר כמעpס‏ 
ידיס 526 יוסכ כמקומו ודכל תולס נעקר מפניו, כגון תקיעם סופר 


ונוכ כסכת וסלין כניכית, ולכוותייסו 
טונ כיכמות (דף 5:), 36ל מעקר 
ידיס כ, וסלוכם | כנפיס עוקכו 
במעסס ממט ססוb‏ נובקו, וטומפת 
גופי' ססופכס (כסן וננזיר ליטמb‏ 
למם מנוס. דק מטקר ביליס מפני 
כנוד סכריות דלו שג ו תעקס 
סול, סיינו טעמל דנb‏ גמרינן מיניס 
לסתס (כ) כ6ו ככוד סכריום סו דלסי 
9 פעסס דידס, דמעיקר כטנכת3 
כ" לטומה נ על מס מכוס נלמכ 
כפס סכ נכתכ על סקכוניס, 936 
סטנת בלס ופסת לכל ישרפ נפמר 
ונ ככוד סכריות (תנו לדסופ ע"כ 
סיינ דדפייתן | 6ינס כיליס 606 
ניטינפו מלמס סמכוס, מכ כניס 
לנמעטס יליו ילמס סוסיר כקוסרפו: 
בנזיקין הוה. כ סיו גלוליס ככל 
גמרל סל ד' סדריס 5 כסלת6 
בי קננו. וסלי מינת נקט סכb‏ 
מסוס דמירי סמוסרין נפסס על 
קלוסת סקס, ועד סססס סיירי נני 
כמי סמנזס עכמו על קלוסת סקס 
נפטוט כנפיס בטוק : האשה שכובשת 
ירק או זיתים שכבשן בטרפיהן. 
מסנס סיס כעס' עוקכין : מהורים. 
סמוסקין זיפיס עס סענין כדי פלחזן 
כסן לסוו לסו ענין יד לזימיס לסני 
לסס טומלס, כדלמינן נסעוכ 
וסלוטכ (דף קיפ.) קסיד מניק טומה 
על ספוכנ, וס כנטן כטכפיסן 
כסומך כטנס פורת יד מן סענין, לפי 
ססכניקס מרקנפן ומרככתן ‏ וסיגן 
כסוין קוב כ6תח כסן: הויות דרב 
ושמואל קא חזינא הכא. כלועכ 
טעס סמסניות סננו קשס עני ככג 
סקוסיות ‏ קסיו קני ככופי מסקטין 
כסן ככל סגמ': בתליסר מתיבתא. 
יג פניס יק כינינו מסנס וכרייתס 
טל טפס סלליס ומסכת עוקין גס 
סיס כי"ג פניס, כגון מסנת ככי וכ' 
יי וסנת בר קפכb‏ וכו ופנ דכי 
סמופנ, וסכי 6מרינן כמסכת נדריס 
(הף מפ) רני מתני סנכת בי"ג 
פניס: כרבלתא. עס כנוק תקננ, 
כמו פטטיסון וכרנלתסון (לנ' ג): 
מתון מתון. כסון מלתן: ד' מאות. 
כ' פעמיס כ' מפומ, כנומר סקס 
גרס לי. כטון תל מפון מתון 9טון 


סמתנס, פס סמפנפי סייפי מסתכר ד' מקות זח: כו קאקי חיורי, 
פוזיס ככניס: ר' יוחנן. דס יפס תופר סיס, ד6מרי' כסטוכר לת 
ספועליס. (דף פה) עופליס דכ' לסו מעין פופכיס וכו': עולי 
עין. מסונקין מן סעין קפיס סונעת כסן: שלא רצתה ?זון. 
ליסנות | מססת 6דוניו: | מתני" נשים ועבדים וקטנים פטורים 
מק"ש. ססיל מ"ע טסזמן גרמ וקי"ע כקלוסין (דף כ) דנעיס 
פטורום מדורייתb,‏ ותפינין נמי מ"ע ססומן גרמ דסכר לילס 
וסכת 169 זמן ספילין נינסו: קטנים. 6פי' קטן קסגיע (פנוך 6 
סטיכו על 6כיו נמנכו כק"ס, לפי סלינו מפוי פמיד כסמגיע זמן ק"ס: 


*אבל מממא הוא למת מצוה אמאי לימא אין 
חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד ה' שאני 
התם דכתיב ולאחותו וליגמר מינה * שב ואל 
תעשה שאני: אמר ליה רב פפא לאביי מאי 
שנא ראשונים דאתרחיש להו ניסא ומאי 
שנא אנן דלא מתרחיש לן ניסא ?אי משום 
תנויי בשני דרב יהודה כולי תנויי בנזיקין הוה 
ואנן קא מתנינן שיתא סדרי וכי הוה מטי 
רב יהודה בעוקצין* * האשה שכובשת ירק 
בקדרה ואמרי לה % זיתים שכבשן בטרפיהן 
טהורים אמר הויות דרב ושמואל קא חזינא 


הכא ואנן קא מתנינן בעוקצין תליסר מתיבתא 


ואילו רב יהודה כי הוה שליף חד מסאניה 
אתי מטרא ואנן קא מצערינן נפשין ומצוח 
קא צוחינן ולית דמשגח בן אמר ליה קמאי 
הוו קא מסרי נפשייהו אקדושת השם אנן לא 
מסרינן נפשין אקדושת השם כי הא דרב 
אדא בר אהבה חזייה לההיא כותית דהות 
לבישא כרבלתא? בשוקא סבר דבת ישראל 
היא קם קרעיה מינה אגלאי מילתא דכותית 
היא שיימוה בארבע מאה זוזי א"ל מה שמך 
אמרה ליה מתון אמר לה מתון מתון ארבע 
מאה זוזי שויא: רב גידל הוה רגיל דהוה 
קא אזיל ותיב אשערי דטבילה אמר להו 
הכי טבילו והכי טבילו אמרי ליה רבנן לא 
קא מסתפי מר מיצר הרע 6 אמר להו דמיין 
באפאי כי קאקי חיורי. >ר' יוחנן הוה רגיל 
דהוה קא אזיל ויתיב * ! אשערי דטבילה אמר 
כי סלקן בנות ישראל ואתין ממבילה 
מסתכלן בי ונהוי להו זרעא דשפירי כוותי 
אמרי ליה רבנן לא קא מסתפי מר מעינא 
בישא אמר להו אנא מזרעא דיוסף קא 
אתינא דלא שלטא ביה עינא בישא דכתיב 
* בן פורת יוסף בן פורת עלי עין ואמר רבי 
אבהו אל תקרי עלי עין אלא עולי עין רבי יוסי 
ברבי חנינא אמר מהכא > וידגו לרוב בקרב 
הארץ מה דגים שבים מים מכסין עליהם ואין 
עין הרע שולטת בהם אף זרעו של יוסף אין 
עין הרע שולטת בהם ואב"א* עין שלא רצתה 
לזון ממה שאינו שלו אין עין הרע שולטת בו: 
מתנ" ינשים ועבדים וקטנים פטורין מק"ש 
ומן 


כ. 


כ יטמ 6פי' עוסס פססו גריד ו"ם מסיכb‏ פטיט5 ניס פמכת 
9 יטמb‏ ו"ל כדפירם"י דנ 6תי עסס ססין כו כרת כטוhת‏ 
קלוניס וילחס עסס טיע כו כרת כגון עוקס פסת וגס מילס טיין 
כס כרם ו"מ סתס דפליך על מעקס דיוסף סכסן מנ"ל [נתנמודb]‏ 


דסכל מילי כעוקס ססמו סוד 
וי"ל מדנ כייל גני עוקס פססו 
כעו גני תכיס מי עסיס | יר 
וכסן סליוטע דמעיקר נקט יכל 
נסול ולס"כ (זיר וכסן סליוט וכו' 
ול"ת מנ (יס (לתלמול?") לססי 
קכל כעוקס פססו ונמוכ ₪6 כ סb‏ 
קר כתיכ כנזיר. וי"ל מס 6ינו. ענין 
נטיר לס כפיני פסוקיס 6סריס 
דמטמל כמת מכוס תנסו ענין כסוך 
נססוע פסקו וכו'. | וספר מקוי 
מייסב פירם"י דמיירי סכ דיק כו 
כל סקלוסות סללו כו' ומ"מ פליך 
ספס גני יוסף סכסן דע"כ 6ף 
כעוקס פסס גריד 6ינו רססי נטמb‏ 
דלי ס"ד עוpס‏ פסם מטמb‏ נקכוניס. 
ונתותו למס לי נמימר דמטמb‏ 
למ מכוס כיון ‏ דמטמ5 נקכוניס 
6 עועס פססו לינו מענס ענו 
סוס פומרס טפי "כ פטיטס דמטמb‏ 
למם מנוס וכי תימb‏ מכל מקוס 5ריך 
קר דמטמ5 למת מנוס מפני טיס 
כו ג' קלוות (זיר וכסן ועועס פסק 
ונעונס לימ (ך דעוטס פסס גריד 
מטמל לקרוניס כ סי לסל כנר 
טמעינן מנקכיו ולמו וכלחיו דגזיר 
וכ"ג 8 מסני מידי נמת מנוס "כ 
ע"כ קכפי 65 56טריכו 556 למעלס 
דפסס ולמס לי פסיטף דלי מטמb‏ 
נקכוניס כ"ם נמת מנוס ‏ וסע"ג 
דסטריך קר לנמו (כסן סדיוט 
ונזיר דמטמb‏ למם מנוס פע"ג דכת3 
קר | למטמ ;קכוכיס = ו5טריך 
קרפ ססן כ' קדוקות פע"ג דסמעינן 
כנר דמעלס דמיר 6 מסני מידי 
למם מכֿוס מלסכיו ס"מ כסן לקלוסמו 
קדוסם עולס" ומטוס סכי יש כנו לומל 
כי יש כו סמי קלוסות לטפי קדוקס 
ולכך פטריך קכb‏ פנ עוסס פסמ 
סקלוסתו (פי טעס לס פס מתיר 
כו נקרויס ס"ס למת מנוס. מכ"ם 
דמסי מוית ליפן גו קדוסס טפי גני 
מת מנוס יותל מן סקלוניס. "ינ 
יש נפרע כקולר סנרייתb‏ מדסניס 
גריד על יסכמ (זיר ות"כ נזיר 
וכסן סדיוט ופת"כ זיר וכ"ג וק"כ 
מסנכר) יש כנו כומר (כי יש") דסינו 
מטמל נקכוניס כמו נזיר וכנסו 6ינך 
ולוק מענמך: שQ‏ ואל תעשה 


שאני, ו"ת גזיר וכ"ג קוס עקס סו דיטמל למם ומירן כט"י 
דקר גני לן דנמו ד5 יטמ5 כ נמר גכי ממ מכוס ונ נסירb‏ 
דל"כ כל מקוס דלמלי' עעסס לומס כ"ת פקלי ק3 וכ תעקס וכו 
וסיקך קכי ליס דמייס לימ טינ דסיס דסתס ‏ נסמר סנו 
ועול דס מילס ומיד ופקת דדפו טנת כדלמרינן פרק 6פו 
דכריס (פסמיס דף סט:) נמ מקכי טפיר דמייס. נ נרפס דמנזיר 
₪9 גמרינן דמס לנזיר פכן יסנו כpפכס?‏ וכן מכסן מס לכסן טכן כו 
ססינו סוס ככל%: = זיותים שכבשן במרפיהן טהורים. פילק 
סקונטכס כיון דככסן כקדרס כעליס מתורת יד לסני5 טופס ונ 


ומן נסירל ד"כ מפי סי דק6מר עלס סכ נכנסו 556 למרס מס 
נפינת טעס יש דכטלינסו מתורת יד לכך גרס לפרם דטסוריס מטוס ד6ותן ענין כ סטיכי וכל ספיין רלויין 69כיפס 5526 ע"י 6ותס 
כניסס כקדלס 550 נככקו 536 כמרלס כנומר מס סכנק סענין עמסן 55 ככסן 656 לסרסום קסזיתיס נליס ומלטיס ומטוס סכי טסוריס. 936 
כנטן (סיות כלויין (פכילס משעס טיסו. מסוקנין. (כסיים 6כי(ס. טמפיס: ך[ל"0 מתיבתא. ש מפרטין תניסר יטינות יע כו 
סכקיפיס ותניסר כקו דוק 526 לטון סרגיל כגת' כמו (סונן מד:) סליסר זוזי פסיטי ורט"י פי' כע"5 %: |וקטנים פטורין מק"ש. פירם 
סקונטלס קטן פסגיע כמנוך וכ נסיכ לס פ' לוככ סגזול (סוכס דף מ3.) 6מלי' קטן סיולע שעור מפינין 6כיו סייכ נקנות כו ספילין 
פנ כססגיע (סנוך דסייכי כיס מפינין סייב כתפינין וכק"ש נמי יש (סייכו יופר מסתמ5 מדלpכמן‏ ספס קטן סיולע פדכר מבי מפמדו 
תולס ופסוק כלפון סכ ק"ש ונרפס לכ"ת דמיירי כקטן 50 סגיע למנוך ומיסו סיפ דקסני ופייכין כתפפס סיס כ" ב"ל דמייכי כקטן 
ססגיע לסנוך דסי כ סגיע כ סוו לסו כמייבו כתפלס וכ נסיר דפס כן 62 סוו לסו קטניס דופיש דנסיס וענליס ספטוריס בכל עגין 
וקטניס 6ינס פטוריס 36 בסנ סגיע וסין יודע נסמור מפיניו ופי' כ"ם דודפי 6יירי סכל קטן קנ סגיע לסנוך וסייכין דסיפb‏ קסי 
סנטיס ועכדיס (סוד 6כל קטניס פטוריס מכל וכל כיון דנ סגיע למנוך ו"ם "כ 6מ6י סנל קטניס כסדי נטיס וענדיס כיון דפין טױן 
כדפריסית וי"( דכן דרך סתנ כסנות יסד נטיס ועכדיס וקטניס טנ סגיעו כמנוך כמו נסיס וענליס וקטניס פטוריס מסוכס (סוכס דף כפ) : 


תפנ 


עין משפט 
נר מצוה 


כה א מיי' פ"ג מסנכות 

6 תנכס ת טול 

סו"ע יו"ד סימן סע"ד 
סעיף 6: 

כו ב מיי' פ"ד מסנכות 

ק"ש [ס"ס] סמג עטין 

יס טור וסו"ע פו"ם סימן ע 
סעיף 5 כ: 


רב נסים גאון 


מליטמא לאב שהוא עדיף 
מכולם כל שכן לשאר 
קרובין שהם פחותין ממנו 
ולא היינו יודעין מה צורך 
היה לו להזכיר האם והאח 
והאחות עד ששמענו 
קבלה ‏ של חכמים 
שביררום ופירשום ואמרו 
כי לאביו ולאמו צריך 
הדבר להזכיר את שניהם 
שאם היה מזכיר את אחד 
מהן לא היינו למדין ממנו 
חכרו לפי שכל אחד מהם 
יש לו מעלה מיוחדת לו 
ואינה כחברו שהאב עדיף 
מן האם שבנו מיוחס 
אחריו ולא אחר האם 
והאם יש לה יתרון על 
האב מפני שהיא ודאי 
אמו ואכיו אינו ודאי אלא 
חזקה שאפשר שתזנה 
אמו ותהר לזנונים ויהיה 
זה הבן מאיש אחר זולתי 
בעלה ולפיכך הוצרך 
לומר לאביו ולאמו. 
ואיתא במסכת נזיר 
בפרק כהן גדול ונזיר אינן 
מטמאין לקרוביהן (דף 
מט) לאביו ולאמו למה לי 
צריכא דאי כתב רחמנא 
אביו הוה אמינא הינו 
טעמא דלא מיטמא ליה 
משום דחזקה בעלמא הוא 
אבל אמו (היא) דודאי 
ילדתיה ליטמא לה ואי 
כתב רחמנא אמו הוה 
אמינא אמו היא דלא 
מיטמי לה דלא אזיל זרעה 
בתרה אבל אביו כיון 
דאמר רחמנא (במדבר א) 
למשפחותם ולבית אבותם 
אימא ליטמי ליה קמ"ל. 
ועוד אמרו (שם דף מח) 
אם הוצרך לומר אביו 
ואמו למה הזכיר עוד את 
אחיו והלא אין צריך 
להזכירו מפני שהוא נלמד 
מאביו ואמו זה שהזכיר 
את אחיו לא לצורך עצמו 
נאמר אלא ללמד על מת 
מצוה שאין לו קוברין 
נאמר ‏ שמותר לנזיר 
להטמא לו ולהתעסק 
בקבורתו כדתניא לאחיו 
אינו מיטמא אבל מטמא 
למת מצוה. ונשתיירה 
עדיין | אחותו ושאלנו 
עליה למה הוצרך הכתוב 
עוד להזכירה ולאחותו מה 
תלמוד והשבנו כי הוצרך 
להזכירה ללמוד ממנה 
תוספת תלמוד שהנזיר 
אפ" אם היה הולך 
לעשות מצוה ונזדמן לו 
מת מצוה שיניח את 
המצוה | שהיה סובר 
לעשותה ויטמא למת 
מצוה װתעסק בו עד 
שיקברנו ולפיכך הזכיר 
הכתוב את אחותו כי 
כשהזכיר אחיו למדנו כי 
הנזיר מטמא למת מצוה 
בזמן | שאינו מתעסק 
למצוה אחרת והוצרכנו 
עוד לידע אם בזמן 
כשהוא עוסק במצוה 
יניחנה ויתעסק במת מצוה 
אם לאו אתא ולאחותו 
ללמד כי מת מצוה קודם 
כמו שאמרו הרי שהיה 
הולך לשחוט את פסחו 
הפול את בגו בו חיק 
ולאחותו לאחותו הוא 
דאינו מיטמא אבל מיטמא 
למת מצוה. ודרשינן ליה 
תו בדרך אחרת לאביו 
לאביו הוא דאינו מיטמא 
אבל מיטמא למת מצוה 
ולאמו שאם היה כהן 
והוא נזיר לאמו לאמו אינו 
מיטמא אבל מיטמא למת 
מצוה לאחיו שאם היה 
כהן גדול והוא נזיר לאחיו 


ס] בגמ' שם לפנינו ליתא ואדרבה מזה פריך הגמ' שם דמדלא חשיב גס ר' יוחנן מוכח דר' יוחנן לא הוה יפ"ת עיי"ש ויותר הו"ל לרש"י להביא הא דאמר ר' יוחנן שם אנא אישתיירי משפירי ירושלים ועיין 


ברב נסים גאון כאן שהביא כן (וכ"ה בשפתי חכמים) אמנם עיין ברש"י כתובות יז ע"א ד"ה בוצינא ובסנהדרין יד ע"א ד"ה בוצינא שהביא מהגמ' ב"מ שופריה דר' אבהו מעין שופריה דר' יוחנן ועיי"ש בהגרי"פ שהעיר שלא נמצא 
פ] תיבות "לקרי שב ואל תעשה וכו'" מיותר וצ"ל היאך קרי ליה וכו' 
(הרר"י בכרך, מהר"נ אדלר, הגהות בן אריה, גנזי יוסף): ע] כ"ה גם בתור"פ, וי"ג אלא ע"י כבישה ותיבת "אותה" נמחק (הרר"י לנדא). והעטרת ראש והר"ר נתן אדלר מחקו תיבת "אלא": 


שם כן ורצה להגיה בדברי רש"י (מגדים חדשים עיי"ש): 


1] [רש"א מ"ז] (גליון): 


ח הוסיפוהו מהמהרש"ל (דפו"ר) הביל עושה פסח ועיין במלא הרועים: 


מי שמתו 


מסכת עוקצין בשלש עשרה פנים" ובקיאים בה היטב", ואם כן עדיפים 
אנו בלימוד מהדורות הראשונים". וְאִילוּ רב יְהוּדָה כִּי הוה שָלִיף 
חַד מִסָאנִיח - ואף על פי כן כשהיה רב יהודה חולץ נעל אחת משום 
עִינוּי", אֶתִי מְטַרָא - מיד היו יורדים גשמים קודם שהספיק לחלוץ 
את הנעל האחרת, וְאָנֶן קא מִצַעַרִינָן נָפְשִין - ואנו מצערים עצמנו, 
וּמִצָוְח קא צַוְחַינן - וצווחים בתפילה, וְלִית דְּמשְׁגּח בַּן - ואין מי 
שמשגיח בנו לקבל את תפילתנוי". 


כ. [ב] 


אָמר ליחה אביי לרב פפא, קמָאי הָווּ קא מפרי נפשייהו 
אקְדוּשַת הֶשֶם - דורות הראשונים היו מוסרים נפשם על קידוש השם, 
אַנן לא מִסְרינן נפשין אַקדושת השם - ואילו אנו אין אנו מוסרים 
נפשנו על קידוש השם, ולכך אין אנו זוכים שיעשו לנו ניסים כמו 
שנעשו להם". כִּי הַא - כמו המעשה דְּרב אַדְּא כַּר אֶהַבָּה חַזְיִיה 
לְהַהיא פוּתית דהות לְבִישָא כִּרְבַּלְתָּא בְּשוּקא - שראה כותית 
אחת שהיתה לובשת בגד חשוב בשוקי, וטעה וּסְבַר דְּבַת ישְרְאֶל 
היא, וקם קרעיה מינח - קם וקרע את הבגד מעליה, אִגְלָאי מִילְתא 
דְּכוּתִית היא - ולבסוף נתגלה הדבר שכותית היא, שיימוּהָ - ושמו 
את דמי בשתהי בְּאַרְבָּע מאַה זוזי. אַמַר לח רב אדא בר אהבה 
מה שמך, אָמְרָה ליה אותה כותית, מתוּן. אֲמַר לה רב אדא בר 
אהבה, מָתוּן מִתון אַרְכַּע מְאֶה זוזי שויא - מתון ועוד מתון שוה 
ארבע מאות זוז, כלומר השם שלה גרם לי לשלם שתי פעמים מאתים 
זוז, ש'מתון' הוא לשון מאתים. 


* 


הגמרא מביאה עוד מענין גדולתם של דורות הראשוניםיי: 
רב גִידֹּל הַוָה רְגִיל דּהָוָה קָא אָזִיל וְיָתִיב אַשַׁעֲרֵי דטְבִילָה - רב 
גידל היה רגיל ללכת ולשבת בשער בית הטבילה, ואָמַר ?הו הָכִי 


ה 


אהח19/08/2018 


מבִילוּ וְהָכִי טַבִילוּ - והיה מורה לנשים ואומר להם כך תטבלו וכך 
תטבלו. אָמרִי ליה רִבָּנָן - אמרו לו החכמים, ?א קא מִסְפְּפִי מר 


יד. שכשם שיש בידינו משנה וברייתא על הששה סדרים, כך היה בידם י"ג משניות 
על מסכת עוקצין, כגון משנת רבי ומשנת רבי חייא ומשנת בר קפרא ומשנת לוי ותנא 
דבי שמואל, וכמו שאמרו בגמרא ((לליס מפ.) שהיה רבי לומד את המשניות בי"ג פנים. 
רש"י (ל"ס כפניסר). ורש"י בסנהדרין (קו: ד"ס פפיקר) ובתענית (כד: ד"ס סליסר) פירש, שבזמן 
רבא היו שלש עשרה ישיבות שעסקו כולם במסכת עוקצין וידעו אותה יפה. וכן פירשו 
התוספות (ד"ס מלימכ). אך כתבו, שאין הכוונה שהיו בדווקא שלש עשרה ישיבות, אלא 
נקטו שלש עשרה שהוא לשון הרגיל בגמרא. 

טו. ונקט מסכת עוקצין שהיא המסכת האחרונה שבש"ס, וכוונתו לומר שאנו שונים 
את כל המסכתות שבש"ס עד האחרונה שבהם. מהרש"א (ד"ס ולע). 

טז. ואפילו אם הם היו בעלי מעשה יותר גדולים ממנו, מכל מקום בעסק התורה אנו 
עדיפים, ותלמוד תורה עדיף ממעשה (3"ק ".). חפץ ה' (ד"ס מסי). 

וז, רש"י (תענית כד: ד"ס כי סוס). וכמו שאמרו (עס) שראה מקום שהיה בו רעב ואמר 
למשמשו שיחלוץ נעליו, וכשחלץ לו נעל אחת באו הגשמים. 

יח. ראה תענית (עס), רב פפא גזר תעניתא ולא אתא מיטרא וכוי. 

יט. ודאי שגם רב פפא ודורו היו מוסרים נפשם על קידוש השם במקום שהיו מחויבים 
בזה על פי הדין, אלא שבדורות הראשונים היו מוסרים נפשם ממדת חסידות אף במקום 
שלא היו מחויבים בכך על פי הדין, וכמעשה המובא בסמוך. עץ יוסף (עין יעקנ, ד"ס 
קמסי). 

ב. רש"י (ד"ס כלגלתb)‏ פירש ש'כרבלתא' הוא מלבוש חשוב. וביאר המהרש"ל (נרק"י 
סס) שנחשב פריצות ללבוש בגד חשוב כזה בלא כיסוי של סרבל מעליו. ורבינו 
חננאל (ד"ס כי) והערוך (עכן 'כלל' כשפון) ביארו שכרבלתא הוא בגד אדום [כמו 
כרבולת התרנגול], ואין דרך בנות ישראל להתכסות בבגד אדום, שהוא פריצות 
ומביא לדבר עבירה. ובתשובת גאונים קדמונים (ס" ק) ובספר היוחסין (עכך 'כנ 676 
כל 5סנס') בשם רב צמח גאון ובתרומת הדשן (ס" כעו) מבואר שראה שהיה בו 
כלאים. 

בא. מהרש"א (ד"ס מפון). 

בב. רש"י (ד"ס מפון וד"ס פֿרנע), והביא שיש מפרשים 'מתון' מלשון המתנה, שאם היה 
ממתין היה מרויח ארבע מאות זוז. 


פרק שלישי 


ברכות 


מִיצַר הרע - וכי אין כבודו ירא מיצר הרע, אַמַר ?הו רב גידל, 
דמיין בְּאָפָּאי כִּי קאקי חיוּרִי - דומות הן בעיני כאווזים לבנים, 
שאיני נכשל בהן בהרהור. 


רִבִּי ייחֶנֶן הַוָה רָגִיל דּהָוָה קָא אָזִיל וְיְתִיב אַשַׁעֲרֵי דִּטְבִילָה 
- רבי יוחנן היה רגיל ללכת ולשבת בשער בית הטבילה, אַמר, כִי 
סֶלֶקִן בָּנוֹת יִשְׂרָאֵל וְאֶתִיין מטַבִילָה מִסְתִּכֶּלֶן בִּי - כשעולות בנות 


ישראל ובאות מן הטבילה, יסתכלו בי, וְנָהוִי ?הו זַרְעָא דשפירי 
פְּוָותִי - ויהיה זרעם נאה כמותיל. אִמָרִי ליה רִבָּנְן - אמרו לו 
החכמים, לא קא מִסְתּפִי מַר מַעִינָא בִּישָא - וכי אין כבודו מפחד 
מעין הרעי". אַמַר להוּ רבי יוחנן, אֲנָא מִזּרַעָא דִּיוּסף קא אֶתִינָא 
- אני מזרעו של יוסףײ, דְלָא שָלֶטָא בִּיה עִינָא בִּישָא - שאין עין 
הרע שולטת בהם, דְכְתִיב בברכת יעקב ליוסף (רפפית מט כנ), ‏ בֶּן 
פורת יוּסַף בִּן פּוֹרת עַלִי עַיִן' - בן שחינו נטוי על העין הרואה 
אותוײ, וְאָמַר רַבִּי אֲבָהוּ, אֵל תקרי שלי עֶוְן אֶלָא עולי עַיִן', 
כלומר מסולקים מן העין, שאין העין שולטת בהם"". רְכִּי יוֹפֵי בְּרַבִּי 
חַנִינָא אָמַר מַהַכָא - מכאן יש ללמוד שאין העין שולטת בזרעו של 
יוסף, שנאמר בברכת יעקב לבני יוסף (פס עפ ט) וְיִדְגוּ לרוֹב בְּקָרֵב 
הָאָרֶץ', מה דָּנִים שְבַּיֶּם, מים מְכַפִּין עֲלֵיהֶם וְאִין טֵיִן הָרֵע 
שולָטֶת פָּהֶם, אַף זרְעו שָל יוסף אִין עֵיִן הָרַע שולֶמֶת בָּהֶם. 
וְאִיבְּעִית אִימַא - ואם תרצה תאמר מכאן, עִיןְ שַלא רְצָתֶה לזון 
ממה שָאִינו שָׁלוֹ, שלא רצה יוסף ליהנות מאשת פוטיפר אדוניו, אִין 
עֲיִן הָרַע שולֶמֶת בו. 


משנה 


המשנה ממשיכה לבאר שיש עוד הפטורים מקריאת שמע: 
נְשִים ועבָדים כנענים וּקְטנִּים, פְּטוּרין מִקְרִיאֶת שָמַע 


הקשה הבן יהוידע (ד"ס פנל) היכן מצינו במעשה זה מסירות נפש, הרי הוא היה סבור 
שבת ישראל היא. ותירץ, שמכל מקום לא היה דבר זה ברור אצלו, והיה לו לחוש 
שמא נכרית היא, ומכל מקום אמר שאם בת ישראל היא טוב אני עושה, ואם היא 
נכרית ואתחייב ממון על מעשה זה, או שהיא מנשי השרים ואקבל יסורים של סכנה, 
מכל מקום ארויח בזה שיתקדש שם שמים על ידי, כי השומעים יאמרו כמה חרדים 
ישראל על המצוות שלהם, שזה החכם נתקנא והביא עצמו לידי סכנה, ולא חשש שמא 
נכרית היא או מנשי השרים ויכול להתחייב בעונש גדול על מעשה זה, ומכך למדנו 
שרב אדא בר אהבה מסר נפשו על קידוש השם. 

כג. רב גידל המוזכר בסמוך היה קודם זמנם של רב פפא ואביי. 

בד. כמו שאמרו בבבא מציעא (פד.) שהיה רבי יוחנן נאה ביותר. רש"י (ל"ס כני). וביאר 
המהרש"א (פס ד"ס מססכנין) שהוא כענין המקלות שעשה יעקב לפני הצאן, שהמחשבות 
בעת הזיווג משפיעות על טבעו של הולד הנוצר מזיווג זה. וראה עוד בבבא מציעא 
(עס) שהוסיף רבי יוחנן עוד, שיהיו לומדי תורה כמותו. 

כה. ולא שאלו את רבי יוחנן מדוע אינו ירא מיצר הרע, מפני שרבי יוחנן לא היה 
מביט בנשים הטובלות, אלא היה עוצם עיניו, או שהיו עיניו כבושות בקרקע ועוסק 
בתורתו. ולא כרב גידל שהיה מביט בהם ומדבר עמהם בענייני הטבילה להורות להם 
איך יטבלו. בן יהוידע (ד"ס (6), מראית העין (ד"ס כ' יופנן), עיון יעקב (ד"ה 6). וכן 
תירץ הרש"ש (ל"ס 2"6), והוסיף שרבי יוחנן היה יושב רחוק מבית הטבילה, ולא כרב 
גידל שהיה יושב בסמוך כדי להורות להם ההלכה. ובהגהות הב"ח (פות 6) וברש"ש 
(ד"ס 0"6) ביארו, שלא שאלו אותו כן לפי שהיו עפעפיו של רבי יוחנן מכסות את 
עיניו, כמבואר בתענית (ט. וכלפ"י פס ד"ס דלי) ובבבא קמא (קיז.). והעיון יעקב (ד"ס ‏ 65) 
הקשה על פירוש זה, שכל זה היה לעת זקנותו, כמבואר שם, ואז ודאי לא היה יפה 
כל כך, שהעינים הם עיקר תואר האדם. 

כו. שהיה רבי יוחנן יודע שהוא מזרעו של יוסף. ועוד יש לומר שכל ישראל נקראו 
על שם יוסף, שנאמר (פסליס פ 3) נוהג כצאן יוסף'. מהרש"א (לקמן גס: ד"ס 005). 

בז. רש"י (כלפסים מט ככ). 

בח. רש"י (ד"ס עונ). ורש"י בבבא מציעא (פל. ד"ס עוּל) פירש שהם עולים למעלה מן 
העין והיא מלמטה, שאין העין יכולה לשלוט בהם. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


5) [עי' חוס' 3"מ ל: ד"ס 
6 ותוס' סכועות (: ד"ס 
6 וע' יכמות 5: מוד"ס 
כולסו], 3) פענית דף כד. 
סנסלרין ‏ לף קו: ע"ש, 
ג) טסרות פ"נ מקנס 6, 
ד) עוקנין פ"כ מסנס 5 
[ועי' כס"י סנסדרין קו: 
ורס"י | בסענית | כד:], 
ס) כ" פד. [כל סענין] 
וע"ט, ו) [עי' פוס' ב"מ 
פל. ד"ס יפיב], ז) נקמן 
נס: קוטס (ו: כ"כ קית:, 
ם)[עי" כס"י דסענית 
כד: ונסנסללין קו:], 
ע) מנחות לו:, *) נזיר 
מחו, | כ)יכבמות ‏ ה 
0 נזיר נח:, מ)ע'ע 
רס"י סנת קיט. ל"ס 
מריסר ו5"כ סליסר ותוס' 
כ"כ קנג: ד"ס עלים6 
ורק"י ופוס' פוין 5ס: 
ד"ס מריסר ו5"ל תניסר. 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' כ6 קל מסספי 
מר מיכר סרע. ג"כ סס 
דל 6מרו ליס מעינס 
ביס כדלמרי' גי ר' 
יומנן סיט מסוס דר"י 
סוו עססכני כיס וטייך 
ביס עינס כיbp‏ מסb"כ‏ 
רב גידל 536 קסיס 5מי 


ל 6מרי לר"י (6 מסתפי = 


מר מינר סרע וי"ל מקוס 
דר"י עפעפיו מכסין לת 
עיניו | ול רפס כדסי' 
נמענית דף טע בעוכדס 
ינוק דל עיניס ומזb‏ וכן 
כנ"ק דף קיז מכ לסו 
דלו לי עיני: (3) רשיי 
ל"ס קנ ול מעטס וכו'. 
לסתס (6ו משום כנוד 
סכריות כו' ללמות ע"כ 
ה"ט דדסייפן: 


גליון הש"ם 


גמ' רב גידל הוה 

רגה כו והיציכה 

עי' מו פססיס קי ע"6 
ד"ס ססי מסן: 


תורה אור השלם 
א בֶּן פרֶת יֹסַף בֶּן 
פרֶת על עי כְּנוֹת 
צַעְדָה עלי שוּר: 
|בראשית מט, כב | 
ב) הַמַלְאָךּ הַגאֶל אתי 
מִכָּל רֶע יבר אֶת 
הַנְעֲרִים וְקָרֵא בָהֶם 
שָׁמִי ושם | אַבתִי 
אַבְרָהֶם וִצְחָק וְְגוּ 
לָרב בְּקֶָב הָאָרֶץ: 
[בראשית מח, טז] 


משנת ראשונים 
[נדפס בסוף המסכת] 
הגהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא וכי 
הוה מטי רב יהודה גבי 
האשה וכו' (וכך היה 
לפני רש"י וזה שפירש 
"משנה | היא במס' 
עוקצין", ועיין צל"ח, 
ובאמת "האשה 
שכובשת" ליתא בעוקצין 
רק במס' טהרות פ"ב 
מ"א, %קיס): 3] [פיי 
בגד אדום כגון כרבלתא 
דתרנגולא שאין דרך 
בנות ישראל להתכסות 
בו שהוא פריצות ומביא 
לדפר (עבירה. ערוך 
[ערך כרבל]] (גליון): 
ג] בכת"י נוסף ואב"א 
סברא, ובתור"י החסיד 
כתב ואב"א וכו' ל"ג וגם 
בב (קח) האנה 
והברכת יעקב כתב 
שצ"ל מאי טעמא, 
ולמחוק תיבות אב"א: 
ל] [ובסנהדרין ובתענית 
פירש"י בסדר נזיקין 
ע"ש] | (גליון) ועיין 


אבל מטמא הוא למת מצוה. וסוס כנול סכליות ולוקס לכר סולס: 
שב ואל תעשה שאני. דנריס כניס. סמירו לעקור דנר פולס 
מפני סיג ומפני כנוד סכריות סיכל דליו עוקר לדנר כעעקס 
ידיס 596 יופכ כמקומו ודכר מורס נעקר מ6ליו, כגון פקיעת סופר 


ולוכ כסכת וסדין כלי5ים, ולכווקייסו 
טול כיבמות (דף 5:), 36ל מעקר 
ביליס כ, ונוק כנפֿיס עוקכו 
נעעקס ממם סקסו לוכקו, וטומת 
גופי' קסותרס (כסן וננזיר ליטמb‏ 
למ מנוס דק מעקר ניליס מפני 
כנול סכריות ד69ו סכ ול מעקה 
סול, סייט מעמb‏ דנb‏ גמלינן מיניס 
לסתס (3) כו כבוד סכליות סול דדסי 
פעסס דידס, דמעיקר כטנכתג 
לית דטומ6ס כ על מת מכוס נכת3 
כקס 090 נכתכ על סקרוניס, לבנ 
סקנת פנלס ופסת (כל יערלנ נמר 
ו ככול סכריות נתנו (דסות ע"כ 


סייו | דדמייתן פונס כידיס 5 . 
כיקיכתו תלמס סמכוס, מל כניס * 


דכמעסס יליו ילס סוסיר כקוסכמו: 
בנזיקין הוה. 69 סיו גלוליס ככל 
גער סל ד' סדליס 635 p3נתb‏ 
נני קננו". וס6י מיעת נקט סכb‏ 
מסוס דמיירי סמוסרין נפטס על 


ירק או זיתים שכבשן בטרפיהן. 
מסנס סיס כמס' עוקלין : טהורים. 
סמוסקין זיפיס עס סענין כדי לססון 
כסן לסוו לסו ענין יד כזיתיס (סכיס 
כסס מומלס, | כדלמריין | כסעור 
וסרוט3 (דף קים.) קסיד מני טומה 
על ספוכנ, וס כנסן כטכפיסן 
כסומך כטלס מוכת יד מן סעלין, לי 
קסכניסקס מכקנתן ומנככתן וסיגן 
רוין שוכ תח כסן: הויות דרב 
ושמואל קא חזינא הכא. כלומכ 
טעס סמסניות סננו קקס עני ככנ 
סקוקיות קסיו עי כנומי מסקקין 
כסן כל סגמ': בתליפר מתיכתא. 
בי"ג פניס יש בינינו מקנס וכרייתס 
סל ססס סדריס ומסכס עוקלין גס 
סיק בי"ג פניס, כגון מסנת כני ור' 
יי וסנת בר קפכb‏ ונוי ותנש דכי 
סמול, וסכי 6מרינן. כמסכת נדריס 
(זף מ5) כבי ממני סנכת ביג 
פניס: כרבלתא. עס ננוp‏ מס, 
כמו פטטיסון וכרנלתסון (היע ג): 
מתון מתון. כסון מלסן: ד' מאות. 


3' פעמיס 3' מסות, כנומל סקס * 


גרס לי. נטון חר מתון מתון לקון 


סמתנס, מס סמתנתי סייתי מסתכר ד' מקות זוז: כי קאקי חיורי. 
לווזיס כבניס: ר' יוחנן. דס יפס תופכ סיס, דקמרי' כססוכר לת 
ספועליס (דף פה) סופריס לר' לנסו מעין קופיס וכו'=: עולי 
עין. מסולקין מן סעין ספינס עולעת כסן: שלא רצתה לזון. 
ליסנום מפסת לדוניו: מתני" נשים ועכדים וקטנים פטורים 
מק"ש, טסיל מ"ע ססומן גרמ וקי"ל כקדוטין (דף כט.) דנסיס 
פטטוכות מדלוריים5, ותפינין נמי מ"ע ססזמן גרמ דסכר (ילס 
וסכת כו זמן ספילין נינסו": קמנים. 6פי' קטן עסגיע (מנוך 63 
סטילו על 6ביו נמנכו בק"ש, נפי ספינו מפוי פמיד כקמגיע זמן ק"ם: 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ל יטמס ספי' עוקס פססו גריד ו"ת מסיכס פסיטb‏ (יס 6מרת 
9 יטמ וי"ל כדפירס"י דל 6תי עה טפין כו כרת כטומפת 
קרוניס וילתס עסס טיש כו כרת כגון עוטס פסת וגס מינס טייך 
כס כרת ו"ת סתס דפריך על מעסס דיוסף סכסן מנ"ל [נפנמודל] 


"אבל מממא הוא למת מצוה אמאי לימא אין 
חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד ה' שאני 
התם דכתיב ולאחותו וליגמר מינה * שב ואל 
תעשה שאני: אמר ליה רב פפא לאביי מאי 
שנא ראשונים דאתרחיש להו ניסא ומאי 
שנא אנן דלא מתרחיש לן ניסא ?אי משום 
תנויי בשני דרב יהודה כולי תנויי בנזיקין הוה 
ואנן קא מתנינן שיתא סדרי וכי הוה מטי 
רב יהודה בעוקצין * האשה שכובשת ירק 
בקדרה ואמרי לה זיתים שכבשן בטרפיהן 
מהורים אמר הויות דרב ושמואל קא חזינא 
הכא ואנן קא מתנינן בעוקצין תליסר מתיבתא 
ואילו רב יהודה כי הוה שליף חד מסאניה 
אתי מטרא ואנן קא מצערינן נפשין ומצוח 
קא צוחינן ולית דמשנח בן אמר ליה קמאי 
הוו קא מסרי נפשייהו אקדושת השם אנן לא 
מסרינן נפשין אקדושת השם כי הא דרב 
אדא בר אהבה חזייה לההיא כותית דהות 
לבישא כרבלתא? בשוקא סבר דבת ישראל 
היא קם קרעיה מינה אגלאי מילתא דכותית 
היא שיימוה בארבע מאה זוזי א"ל מה שמך 
אמרה ליה מתון אמר לה מתון מתון ארבע 
מאה זוזי שויא: רב גידל הוה רגיל דהוה 
קא אזיל ותיב אשערי דטבילה אמר להו 
הכי טבילו והכי טבילו אמרי ליה רבנן לא 
קא מסתפי מר מיצר הרע 6 אמר להו דמיין 
באפאי כי קאקי חיורי. >ר' יוחנן הוה רגיל 
דהוה קא אזיל ויתיב * ! אשערי דטבילה אמר 
כי סלקן בנות ישראל ואתיין | מטבילה 
מסתכלן בי ונהוי להו זרעא דשפירי כוותי 
אמרי ליה רבנן לא קא מסתפי מר מעינא 
בישא אמר להו אנא ימזרעא דיוסף קא 
אתינא דלא שלטא ביה עינא בישא דכתיב 
*בן פורת יוסף בן פורת עלי עין ואמר רבי 
אבהו אל תקרי עלי עין אלא עולי עין רבי יוסי 
ברבי חנינא אמר מהכא > וידגו לרוב בקרב 
הארץ מה דגים שבים מים מכסין עליהם ואין 
עין הרע שולטת בהם אף זרעו של יוסף אין 
עין הרע שולטת בהם ואב"אײ עין שלא רצחה 
לזון ממה שאינו שלו אין עין הרע שולטת בו: 
מתנ" *נשים ועבדים וקטנים פטורין מק"ש 
ומן 


כ. 


דסכל מײרי נעוסס פססו קול 
וי"ל מדנ כייל גני עוקס פססו 
כמו גני 6תליס מי ססיס | מיר 
וכסן סדיוט דמעיקרb‏ נקט יל 
כמוד ופת"כ (זיר וכסן סליוט וכו' 
ול"ת מנ (יס (נתנמוד!) דססי 
קכל כעוקס פססו ולמול 6 בנ סb‏ 
קר כתיב כנזיר וי"ל מס פינו עגין 
נטיר לס כתיני פסוקיס תכיס 
דעטמל כמת מכוס תנסו ענין כסולך 
סמוע פססו וכו'. וסקר מקוי 
מייסב פירט"י דמיירי הכ דיק כו 
כל סקדוקות סלו כו' ומ"מ פריך 
ספס גכי יוסף סכסן דע"כ 6ף 
כעוסס פסס גריד 6ינו רטסי נטמb‏ 
דסי ס"ד עוקס פסס מטמb‏ לקרוניס. 
ונססומו למס לי נמימר דמטמb‏ 
למס מכוס כיון דמממ (קרוניס 
6 עוסס פסתו 6יגו מענס ענו 
סוס פומרס טפי ק"כ פסיטס דמטמס 
למ מכֿוס וכי פימס מכל מקוס 5ריך 
קל דמטמל למם מפוס. מפני סיק 
כו ג' קדוסות זיר וכסן ועוקס פסס 
ונעונס לימ (ך דעוקס פס גריד6 
מטמ6 נקרוביס כ סי דס6 ככר 
סמעינן מלסכיו. ונסמו וללסיו. דנזיר 
וכ"ג 59 מסני מידי (מת מכֿוס 6"כ 
ע"כ קכפי 65 5טכיכו 556 למענם 
לפסם ונמס לי פסיט% דלי מטמb‏ 
נקכוביס כ"ם למס מוס וע"ג 
דטריך קר לדנמו (כסן סליוט 
ונזיר למטמ נמת מנוס פע"ג דכת3 
קל דמטמ נקכוניס ו5טריך 
קרפ שסן כ' קלוקות 5ע"ג דסמעיין 
כנר דמענס דניר ( מסני מידי 
כמ מכֿוס מ60כיו ס"מ כסן דקדוססו 
קלוטת עוכס" ומפוס סכי יק לגו לומל 
כי יש כו פמי קלוטות לעפי קלוקס 
ונכך טכיך קר 536 עוסס פסת 
סקלוקתו (פי קעס פס תס מפיר 
כו (קרוניס ס"ס למת מנוס. מכ"ם 
דמלי מזית ליתן כו קדוטס טפי גני 
ממ מנוס ותל מן סקכוניס. ה"י 
יק כפרם כקולר סנריית מדתניb‏ 
גריד ענ ישרנ יר וח"כ גזיר 
וכסן סדיוט ומת"כ (זיר וכ"ג ו"כ 
מסנרb‏ יק כנו כומר (כי ים") דסינו 
מממ (קרוכיס כמו (זיר וכלסו 6ינך 
ולוק מענמך: QW‏ ואל תעשה 


שאני. ו"ת (זיר וכ"ג קוס עקס סו דיטמ6 למם ומירן רס'י 
דקכb‏ גני כ דכו דנ יטמם 55 נסמר גי מת מנוס. וכ נסירb‏ 
ד"כ כל מקוס דפמרי' פעקס לומס ל"ש (קלי סכ וכ פעקס וכו" ל 
וסיקך קרי ליס. דסייס 6ימ5 עפיט לסייס לספס 65 נפמר סלסו 
ועול דס מילס ותמיד ופסם דדמו עכת כדלמרינן פרק מו 
דכריס (פסמיס דף סט:) למנ מקרי ספיר דמייס. 696 גרס דמנזיר 
ל גמרינן דמס כנזיר סכן ישגו כספנס? וכן מכסן מס לכסן קכן לסו 
ספינו סוס נככל: זירזיב] שכבשן במרפיהן מהורים. פילק 
סקונטרס כיון דכנשן כקדכס כטליס מתוכם יד (סכי5 עומ6ס ונ 


ומן נסירס ד"כ מ6י סי דק6מר ענס סנ (ככקו 656 למרפס מס 
נתינת טעס יט דכטלינסו מתורם יד ככך נרפס נפכט דטסוכיס מסוס דופן ענין 8 סטיני 6וכל ססינן רסויין נפכינס 5695 ע"י פותס 
כניקס כקדרס קנ נככסו 656 נמרס כפומר מס טככם סענין עמסן 52 ככסן 536 (סרלום קסזיתיס נפֿיס ותלסיס ומקוס סכי עסוכיס. 936 
כנפן לסיות כקויין 69כילס. מסעה טיסו מפוקנין. (רסיים. פכעס טמיס: תליסך מתיבתא. ש מפרעין תניר יעינום ש כטו 
טקיליס ותליסר כו דוק 596 כסון סרגיל כגמ' כמו (פונץ מד:) תליסר זוזי פטיטי ורם"י פי' בע" %: וקטנים פטורין מק"ש. פירק 
סקונטכס קטן קסגיע (מנוך וכ גסיר) לסל פ' לוכב סגזול (סוכס דף מ3) 6מרי' קטן סיולע פשמור מפינין 6כיו סייכ כקנות כו תפילין 
קנמם כססגיע לסנוך דסייכי ביס תפינין סייב בפינין ונק"ם נמי יש סייו יותר מסתע מד6קכמן סתס קטן סיודע לדכר סיו מנמדו 
תולס ופסוק רקסון של ק"ש ונכלס נכ"ת דמיירי נקטן 690 סגיע למנוך ומיסו סיפ דקתני וחייבין תפס סיס ב"י ב"ל דמיירי נקטן 
ססגיע כסנוך דלי (5 סגיע כ סוו לסו לסייכו כתפ(ס ונ נסיר6 דפס כן כ סוו לסו קטניס דומיל דנסיס וענליס שפטוריס ככל עגין 
וקטניס 6ינס פטוכיס 636 בקנ סגיע ולין יודע כסמור מפיניו ופי' כ"ת דודפי פייכי סכנ כקטן סכ סגיע לסנוך וסייכין דסיפ6 קסי 
סיס ועכליס למוד 36ל קטניס פטוריס מכל וכל כיון דנ סגיע (סנוך ו"ת 6"כ 6מפי סנל קטניס כסדי נסיס וענדיס כיון לפין פױן 
כדפריטית וי"ל דכן דרך סתנ נסנות יסד נסיס ועכדיס וקטניס טנ סגיעו למנוך כמו נטיס וענליס וקטניס פטוריס מסוכס (סוכס דף כת:) : 


נתפלה 


עין משפט 
נר מצוה 


כה א מיי' פ"ג מסנכות 

6 סנכה ת טור 

סו"ע יו"ד סימן סע"ד 
סעיף : 

כו ב מיי" פ"ל מסככות 

ק"ש [5"0] סמג עטין 

יס טור וסו"ע סו"ם סימן ע 
סעיף 6 3: 


רב נסים גאון 


מליטמא לאב שהוא עדיף 
מכולם כל שכן לשאר 
קרובין שהם פחותין ממנו 
ולא היינו יודעין מה צורך 
היה לו להזכיר האם והאח 
והאחות עד ששמענו 
קבלה ‏ של חכמים 
שביררום ופירשום ואמרו 
כי לאביו ולאמו צריך 
הדבר להזכיר את שניהם 
שאם היה מזכיר את אחד 
מהן לא היינו למדין ממנו 
חברו לפי שכל אחד מהם 
יש לו מעלה מיוחדת לו 
ואינה כחברו שהאב עדיף 
מן האם שבנו מיוחס 
אחריו ולא אחר האם 
והאם יש לה יתרון על 
האב מפני שהיא ודאי 
אמו ואביו אינו ודאי אלא 
חזקה שאפשר שתנה 
אמו ותהר לזנונים ויהיה 
זה הבן מאיש אחר זולתי 
בעלה ולפיכך הוצרך 
לומר לאביו ולאמו. 
ואיתא במסכת נזיר 
בפרק כהן גדול ונזיר אינן 
מטמאין לקרוביהן (דף 
מט) לאביו ולאמו למה לי 
צריכא ראי כתב רחמנא 
אביו הוה אמינא היינו 
טעמא דלא מיטמא ליה 
משום דחזקה בעלמא הוא 
אבל אמו (היא) דודאי 
ילדתיה ליטמא לה ואי 
כתב רחמנא אמו הוה 
אמינא אמו היא דלא 
מיטמי לה דלא אזיל זרעה 
בתרה אבל אביו כיון 
דאמר רחמנא (במדבר א) 
למשפחותם ולבית אבותם 
אימא ליטמי ליה קמ"ל. 
ועוד אמרו (שם דף מח) 
אם הוצרך לומר אביו 
ואמו למה הזכיר עוד את 
אחיו הלא אין צריך 
להזכירו מפני שהוא נלמד 
מאביו ואמו זה שהזכיר 
את אחיו לא לצורך עצמו 
נאמר אלא ללמד על מת 
מצוה שאין לו קוברין 
נאמר ‏ שמותר לנזיר 
להטמא לו ולהתעסק 
בקבורתו כדתניא לאחיו 
אינו מיטמא אבל מטמא 
למת מצוה. ונשתיירה 
עדיין | אחותו ושאלנו 
עליה למה הוצרך הכתוב 
עוד להזכירה ולאחותו מה 
תלמוד והשבנו כי הוצרך 
להוכירה ללמוד ממנה 
תוספת תלמוד שהנזיר 
אפי' אם היה הולך 
לעשות מצוה ונזדמן לו 
מת מצוה שיניח את 
המצוה שהיה סובר 
לעשותה ויטמא למת 
מצוה ויתעסק בו עד 
שיקברנו ולפיכך הזכיר 
הכתוב את אחותו כי 
כשהזכיר אחיו למדנו כי 
הנזיר מטמא למת מצוה 
בזמן ‏ שאינו מתעסק 
למצוה אחרת והוצרכנו 
עוד לידע אם בזמן 
כשהוא עוסק במצוה 
יניחנה ויתעסק במת מצוה 
אם לאו אתא ולאחותו 
ללמד כי מת מצוה קודם 
כמו שאמרו הרי שהיה 
הולך לשחוט את פסחו 
ולמול את בנו כו' ת"ל 
ולאחותו לאחותו הוא 
דאינו מיטמא אבל מיטמא 
למת מצוה. ודרשינן ליה 
תו בדרך אחרת לאביו 
לאביו הוא דאינו מיטמא 
אבל מיטמא למת מצוה 
ולאמו שאם היה כהן 
והוא נזיר לאמו לאמו אינו 
מיטמא אבל מיטמא למת 
מצוה לאחיו שאם היה 
כהן גדול והוא נזיר לאחיו 


רש"ש ושפתי חכמים: ס] בגמ' שם לפנינו ליתא ואדרבה מזה פריך הגמ' שם דמדלא חשיב גם ר' יוחנן מוכח דר' יוחנן לא הוה יפ"ת עיי"ש ויותר הו"ל לרש"י להביא הא דאמר ר' יוחנן שם אנא אישתיירי משפירי ירושלים ועיין 
ברב נסים גאון כאן שהביא כן (וכ"ה בשפתי חכמים) אמנם עיין ברש"י כתובות יז ע"א ד"ה בוצינא ובסנהדרין יד ע"א ד"ה בוצינא שהביא מהגמ' ב"מ שופריה דר' אבהו מעין שופריה דר' יוחנן ועיי"ש בהגרי"פ שהעיר שלא נמצא 
ק] תיבות "לקרי שב ואל תעשה וכו'" מיותר וצ"ל היאך קרי ליה וכוי 
(הרר"י בכרך, מהר"נ אדלר, הגהות בן אריה, גנזי יוסף): מ] כ"ה גס בתור"פ, וי"ג אלא ע"י כבישה ותיבת "אותה" נמחק (הרר"י לנדא). והעטרת ראש והר"ר נתן אדלר מחקו תיבת "אלא": 


שם כן ורצה להגיה בדברי רש"י (מגדים חדשים עיי"ש): 


1] [רש"א מ"ז] (גליון): 


!] הוסיפוהו מהמהרש"ל (דפו"ר) ור"ל עושה פסח ועיין במלא הרועים: 


עין משפט 
נר מצוה 


כו א מיי' פ"ד מסנכות 

תפינין ס(כס יג סמג 

עסין כב מוס"ע פו"ם סימן 
₪9 סעיף ג: 

כח ב כ 5פ"6 מתלי 

תפנה הנכס 3 קמג 

עטין יט עוס"ע פו"ם סימן 
קו קעיף 3: 

כמ ג מי פ"ס מסנס' 

חס סנכס י קמג 

עסין כג טוp"ע‏ יו"ד סימן 
ככ סעיף ג: 

ל ד מי" פ"ס מסנכוס 

כרכות סנכס 5 סמג 

עטין כז טוס"ע פו"ס סימן 
קפו סעיף 5 3: 

לא ה מיי' פי"נ מה 

ע"ג הלס ג סמג 

עסין כט מוס"ע סו"ס סימן 
רעס סעיף כ: 

[ה מיי" פ"ס מס' כרכות 
הנכס 6' מוש"ע פו"ם סי" 
קפו סעיף 5 כ]: 
לב ו מייי פ"5 מסנכות 
כרכות סנכס י6: 
לג זחמי' פ"ה עס הנכס 

טו ועז סמג עסין כו 
טוק"ע פו"ס סימן קפו 
סעיף 5: 
לד (ט מייי פ"ל מס 
ק"ש ס(כס ₪ סמג 
עסין יט טוס"ע פו"ס סימן 
לה (י) כ עוס"ע סו"ס 
סי" סנ סעיף ג ד 
ונסגס: 


תורה אור השלם 
א) עֲרֶב וְבקֶר וְצְהָרַיִם 
אֲשִׂיחָה וְאָהָמָה וִשְׁמַע 

קוֹלי: |תהלים נה, יח| 
ב) ויֹאמֶר מֹשָׁה בְּתַת יי 
לָכֶם בְּעדָב בְּשֶׂר לְאָכל 
ולתֶם בַּקֶר לע 
בְּשְׁמע יי אֶת תִּלנֹתֵיכֶם 
אֲשֶׁר אַתָּם מַלִינֶם עֲלָיו 
נִחְנוּ מָה לא עָלִנו 

תְלָגֹתֵיכֶם כִּי על יי 

[שמות טז, ח] 

ג זָכוּר אֶת יוֹם הַשַׁבּת 
לְקדְשׁוֹ: |שמת כ, ח] 
ה שָמוּר | אֶת ‏ ים 
הַשַבְּת לְקְדְשוּ כַּאֲשֶׁר 
וי אֲלהִיְ 
[דברים ה, יב] 

ה) כִּי יי אֶלְהַיכֶם הוּא 
אֶלהִי הָאֲלחִים וְאַדנִי 
הָאַדנִים הָאֶל הַנָרֹל 
הַנְבֹּר וְהַנוֹדָא אֲשֶׁר לא 
ישׂא פָנִים ולא יקח 
שחד: [דברים י, יזן 
0 שָא ײַ פְּניו אל 
ְְשֵׂם ל שָלוּם: 
[במדבר ו, כו| 


: Orn 


על הָאָרֶץ הַטבָה אֲשֶׁר 
נָתַן לך: ודברים ח, ין 


רב נסים גאון 


אינו מטמא אבל מטמא 
למת מצוה ולאחותו מה 
תלמוד לומר הרי שהיה 
הולך ‏ לשחוט פסחו 
ולמול את בנו כוי מכל 
מקום ולאחותו בא 
ללמונר מה שכבר 
הזסהנו: ואלו רב 
יהורה, בי מטי גבל 
האשה שכובשת ירק 
בקדרה. זו המשנה 
בתחלת פרק שני דמסכת 
טהרות. ואמרי לה זיתים 
שכבשן בטרפיהן וזו 
המשנה בתחלת פרק ב' 
דמסכת עוקצין: ורב 
יהודה כי הוה שליף 
חד | מסאניה | אתי 
מיטרא. איתיה לפירושה 
במסכת תענית בפרק סדר 
תעניות האלו (דף כד) 
והיינו דאמרי' רב יהודה 


חזנהו להנהו בי תריד הוו קא פרצי בריפתא אמר שמע מינה איכא שבעא בעלמא יהב עיניה הוה כפנא אמרו ליה רבנן 
לרב כהנא בריה דרב נחוניא שמעיה מר דשכיח קמיה נעשייה דליפוק לשוקא עשייה נפק לשוקא חזא כינופיא אמר להו 
מאי האי [א"ל] אכוספא דתמרי דקא מיזדבן אמר שמע מינה איכא כפנא אמר ליה לשמעיה שלוף לי מסאני שלף ליה 
חד מסאנא בעא למישלף אידך אתא אליהו כו' ובפרק כל היד המרבה לבדוק דמסכת נדה (דף יג) אמרי' שאני רב יהודה 


wn 


טעמס דמכות עשס מסזמן גרמ6 סוס 
כלסמרינן נקוכס (דף (פ.7)/ מי קסיס 
ענד וסקס מו קטן מקלין קותו עונס 
קמריסן מס קסס פומריס הקין 
הקומע פטור מקכיספן כיון קסס 
פטוריס: | איר] דגכסי כנככת 
סמזון פטיטס. ‏ ומסני כיון דכתיכ 
כתת ס' (כס כערג | כקר (כול 
פס ככקר לסכוע | כמ"ע מסזמן 
גרמ סול קמ'ע: נשים בברכת 
המזון דאורייתא או דרבנן. פי" 
סקונטכס דסכק דעתך לנפ מסייכי 
מדסורייפ? מסוס דכפיג ענ ס6כן 
סעוכס ונסיס כ נטכו תנק 63רן 
ומס סנטלו כנות 95פסד תנק פניסס 
נטלו. ותימס כסניס ולויס נמי תנעי 
קסכי 55 נטנו מכק כ6רן" ו"כ ל 
יונישו סריס ידי סוכתן כנרלת סמזון 
6 י"ע דמעמל מקוס דכסינ" 
על כלימך שספעת כנטרט וענ 
פולפך סנמלתנו ונסיס ניתנסו ‏ 
ננרית ול בתוכס ופמרין נקמן 
(דף מט) מי סל 6מר כרית וסולס 
כברכם | סמוון ‏ כ 62% ידי סוכתו 
וססתb‏ ק6 מנעי ניס כיון דנb‏ מו 
(מימר כרית ותורס ‏ כ סו 0נb‏ 
מדרכנן לו דנמb‏ כיון דכ קײך כסו 
סוי קפיר דסורייתל = וס דלקמן 
מיירי נקנסיס דטייכי בנרית ותולס: 
בעל קרי מהרהר בלבו ואינו מברך 
לא לפניה ולא לאחריה. 

פי' 6פינו כסרסור כלמסמע גמ" 
וסיגו טעמל דטרינ טפי נק"p‏ 
מנרכות מסוס דק"ש דקוכייתק 
ונרכות דכנ ופפ" נמ"ל® ק"ם 
לרננן סיט סיכ דסוכיר יכילת 
מגריס סנל מתנתין קנ סוכיר 
ילית מנריס קנ סתיכו כו כומר 
ממת ויכֿיכ וסוי ק"ש דקורייתם וסמת 
וינ דרכנן | טקסכי סוכיר יי 
מנריס כק"ם וסין כסקסות? נפקן 
לנימם פמת וניב ונ נימb‏ ק"ם 
לסל עדיף לנימb‏ ק"ק דסים ביס נמי 
מנכות סמיס: י|ציN‏ בשפתי. 
כיון דסכית יס סרסור 6ע"פ עסו 
כדכור כענין 655 ידי ק"ם כמו כן 
מקרי דנור גענין למקכי עוסק 
תוס ועדקרית ליס. (סרסר 6ע"פ 
ססוb‏ כעל קרי תמיר כו גס דכור: 
כדאשכחן נפיי. | פע 
6 ע"ג דכדכור 

דמי לענין סי5 מ"מ 6ו כדבור דמי 
לענין סיס כעל קרי סור לסרסר 
כדלטכסן כסיני לסיס עס דכול וסיו 
ריכין לטבוכ וסע"פ ססיו סופקין 

קומע כעונס [סוכס כת:]: 
ורב חסדא אמר לאו כדבור דמי. 
כ"ח פירט דסנלס ככ מסד6 
מדתרכי רכ ד וני 6לעזר 
למנתיס סמע כיניס כופיס הימי 
ונ 5 כקרית טמע כסכסור: 
וסרי 


*ומן התפלין חיבין יבתפלה :ובמזוזה ז 


יובברכת המזון: גמ' ק"ש פששא מצות 
עשה שהזמן גרמא הוא * וכל מצות עשה 
שהזמן גרמא נשים פטורות מהו דתימא 
הואיל ואית בה מלכות שמים קמ"ל: ומן 
התפלין: + פשיטא מהו דתימא הואיל ואתקש 
למזוזה | קמ"ל: וחייבין | בתפלה: דרחמי 
נינהו 69 מהו דתימא הואיל וכתיב בה * ערב 
ובקר וצהרים כמצות עשה שהזמן גרמא דמי 
קמ"ל: ובמזוזה: ‏ י פשיטא מהו דתימא 
הואיל ואתקש לתלמוד תורה קמשמע לן: 
ובברכת המזון: * פשיטא מהו דתימא הואיל 
וכתיב 5 בתת ה' לכם בערב בשר לאכל 
ולחם בבקר לשבע כמצות עשה שהזמן 
גרמא דמי קמ"ל: = אמר רב אדא בר אהבה 
חנשים חייבות בקדוש היום דבר תורה אמאי 
מצות עשה שהזמן גרמא ==א וכל מצות 
עשה שהזמן גרמא נשים פטורות אמר אביי 
מדרבנן א"ל רבא והא דבר תורה קאמר ועוד 
כל מצות עשה נחייבינהו מדרבנן אלא אמר 
רבא אמר קרא > זכור =ושמור כל שישנו 
בשמירה ישנו בזכירה והני נשי הואיל 
ואיתנהו בשמירה איתנהו בזכירה. א"ל רבינא 
לרבא * נשים "בברכת המזון דאורייתא או 
דרבנן למאי נפקא מינה לאפוקי רבים" ידי 
חובתן אי אמרת (בשלמא?) דאורייתא אתי 
דאורייתא ומפיק דאורייתא (אלא אי") אמרת 
דרבנן הוי שאינו מחוייב בדבר ‏ 'וכל שאינו 
מחוייב בדבר אינו מוציא את הרבים ידי 
חובתן מאי ת"ש באמת אמרו ='בן מברך 
לאביו ועבד מברך לרבו ואשה מברכת 
לבעלה אבל אמרו חכמים תבא מארה לאדם 
שאשתו ובניו מברכין לו אי אמרת בשלמא 
דאורייתא אתי דאורייתא ומפיק דאורייתא 
אלא אי אמרת דרבנן אתי דרבנן ומפיק 
דאורייתא = ולטעמיך קטן בר חיובא הואי 
אלא הכא במאי עסקינן "כגון שאכל שיעורא 
דרבנן + דאתי דרבנן ומפיק דרבנן: דרש רב 
עוירא זמנין אמר לה משמיה דר' אמי וזמנין 
אמר לה משמיה דר' אסי אמרו מלאכי השרת 
לפני הקב"ה רבש"ע כתוב בתורתך = אשר 
לא ישא פנים ולא יקח שחד והלא אתה נושא 
פנים לישראל דכתיב !ישא ה' פניו אליך 
אמר להם וכי לא אשא פנים לישראל 
שכתבתי להם בתורה %ואכלת ושבעת 
וברכת את ה' אלהיך והם מדקדקים [על] 
עצמם ! עד כזית ועד כביצה": מתני" בעל 
קרי מהרהר בלבו ואינו מברך לא לפניה ולא 
לאחריה ועל המזון מברך לאחריו ואינו 
מברך לפניו רבי יהודה אומר למברך לפניהם 
ולאחריהם: נמ' אמר רבינא * זאת אומרת 
'הרהור כדבור דמי דאי סלקא דעתך לאו 
כדבור דמי למה מהרהר אלא מאי הרהור 
כדבור דמי יוציא בשפתיו= כדאשכחן בסיני 


ורב חסדא אמר יהרהור לאו כדבור דמי דאי סלקא דעתך הרהור 
כדבור דמי יוציא בשפתיו אלא מאי הרהור לאו כדבור דמי למה מהרהר 
אמר רבי אלעזר כדי שלא יהו כל העולם עוסקין בו והוא יושב ובטל 
ונגרוס בפרקא אחרינא (₪ אמר רב אדא בר אהבה בדבר שהצבור עוסקין בו 


ו 


דאימתא דמאריה עליה (קרי) [דקרי] עליה שמואל עליה דרב יהודה אין זה ילוד אשה: ר' יוחנן הוה אזיל ויתיב 
אשערי טבילה אמר כי סלקן בנות ישראל מטבילה נפגען בי דניהוי להו בני שפירי כוותי. אתה מוצא שהזכירו שבח יופיו בבבא מציעא בפרק השוכר את הפועלים (דף פד) אמר ר' יוחנן אנא אשתיירי משפירי ירושלים האי 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


בתפלה פשיטא כין דכתיב ערב וכקר וצהרים אשיחה 

ואהמה כמצות עשה שהזמן גרמא הוי קמ"ל דרחמי 
נינחו. וכס"י כ גריס לי ססכי מפלס דכככן סי ומפֿי מ"ע 
סייכי ביס. ומ"מ יק (ייקנ דס סנל דכככן ונסיס פטוכות מספי 


ומן התפלין. מסוס דסתס קכן לינו יודע כסמור גופו" 650 יפית 
כסן: וחייבין בתפלה, לתפלס רסמי סי ומדכככן סיס, ופקנוס 6ף 
סיס ולסטך קטניס: ובמזחה ובברכת המזון. מוחס מנוק 
עקס קנ סומן גרמ6, ונגמר פריך פסיט6: ברכת המזון. 


בגער כעי עס דסוריית? סו דרנגן: 
גמ' מהו דתימא נקיש תפלין 
למזוזה, | דכתינ וקסכתס ולתתס 
מס מזוזס. (סיס סייכות ף ספילין 
נסיס מינות, קמסמע כן: הכי 
גרסינן תפלה דרחמי נינהו. ונ גרס 
פטיט דס נקו דטוכיית 6‏ סיל: 
נקיש מזוזה לתלמוד תורה. דכתיכ 
(לנריס י6) ו(מדתס 6ותס 06 כניכס 
וסמיך ליס וכתכתס, מס סלמוד מולס 
נסיס פטוכות ולע"ג דסין סזמן 
גרמ כממנ פטכינסו דכתיב. לת 
כניכס וכ כנותיכס" 6ף מזוזס נסיס 
פטוכום, קמ"ל דנסיס מיינום, דכתיכ 
למען ילכו ימיכס, גכרי כעו סיי סי 
כ בעו סיי, כסמיס%: קדוש היום 
מ"ע שהזמן גרמא חוא. זכול סק 
יוס ססכת לקדטו (טמופ כ) ]כרסו 
על סין?: בשמירה, דנ פעקס 
מל)כס (שס): והני נשי איתנהו 
בשמירה. דפכן (קחושץ דף כע.) ככ 
מנופ 5 תעקס כין ססומן גרמb‏ 
כין ססין סומן גרמס נטיס סייכות, 
לסטוס סכפוכ ה נפים (כל עונסיס 
קנתולס?: נשים בברכת המזון 
דאורייתא. דכקיכ ולכנת וקכעp‏ 
(דנריס ת) וסוס יס מכות עטס פפֿין 
סזמן גרמ: או דרבנן. לכתיג 
על ס6רן סטובס קר נפן לך (טס) 
וספרן כ (סנס לנקכום. (סתספק5, 
ולי מעוס כגות 95פקד מנק 6כיסס 
סול דנטלו עסיס מיוכקי מפכיס": 
בן. קטן: מברך. רכס סמון 
נפיו, 5ס מין מו ילע עברך: 
שיעורא דרבנן. כגון כזית פר"ע 
וכניכס לכי יסודס?, דמדלורייתb‏ 
ופֿכנת וקכעת וכלת כתיכ 936 
כקיעור כי סי כ מסייכ 006 
מדרנגן, וסנכך תי קטן דרגגן 
ומפיק גדול: עד כזית עד כביצה. 
עד כזית כר"מ עד כניכס כב' יסודס, 
לפנ (נקפן דף מס.) עד כמס מומײין 
ר"מ סומר עד כזית כ' יסולס ומר 
עד כנכס: מתני" בעל קרי. 
מתקנת עזר וסינך סתקן כנילס 
(כעני קריין כעמוק נתורס, כדפמרי' 
ננ"ק כפרק מלוכס. (לף. פני): 
מהרהר. ‏ ק"ש נננו כסמגיע זמן 
סמקלפ: | ואינו = מברך. 5פיו 
כסרסור: לא לפניה ולא לאחריה. 
כיון דכרכום לכמו מדפורייתb‏ מסייכ 
9 56רכוסו כככן: ועל המזון מברך 
לאחריו. דמיוכ דסוכייתס | סוק: 
ואינו מברך ?פניו. דלסו דפורייתb‏ 
סו: רבי יהודה אומר וכו. בג" 
מפרע (ס: גמ' כדכור דמי. 
וכל דס (מי 650 ידי סוכתו 
כסרסור: למה מהרחר. מס מועיג: 
כדאשכחן בסיני. שספריסן מקקס 
לכתיב כ תגקו ל 6קס (פמות 
ע), ועל פריקס זו סמך עורל 
נפקן כנילס (כעלי = קריין קודס 
סיעסקו כמורס, לכמיכ (דנרס. ד) 
וסולעפס <כניך | וסמיך ניס וס 
ר עמדת נפני ס' פנסיך כתור3 
כדסמרינן לקמן כפרקין (דף כ6:): 
bob‏ 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) קדפין דףq‏ כט. 
[וס"ג], 5) [סכועות דף 
כ:ע"טן, ג) ר"ס דף כט., 
ל) סוכס (ת. פוספק6 
פ"ס, ס) [עי' פוס' לעיל 
טו. ל"ס ול' יסולסן, 
ו) עיין תוסי לקמן מח. 
דיה עד ולליל טו. ד"ה 
ורבי קהוהה, ]) [ע 
נסור סגר"5 מטני ככ ט 
צפור נפנ ומתוק כזס], 
ל) עיין תוס' נדה ע: 
ד"ה כאן קודם, ע) קנת 
דף ‏ תק ()עײן 
סוכה מב., 2) קדושין 
כט:, 5) קדושין לד., 
מ) פסחים דף קו, 
3) קדושין לה., ת) ספרי 
פנחס סי' קלב, ע) ב"ב 
קטז:, פ)לקמן מה, 
5) כא: כב., ק) ושם דייה 
מי שהיה, ל) עיין מע"ש 
פ"ה מי"ד, ם) לקמן כא 
ע"א. 


הגהות הב"ח 


() גמ' לכסמי (ינסו 
(עסו דמימ וכו' קמ"ל) 
פ"מ ונ"כ כרו סספריס 
ל גלסי (יס: (3) שם 
ונגרוסק נפרק' מתכינ'. 
נ"כ פי' בסל' דכן 6רץ 
כדלקמן כדף כ"כ: 


= DKK 
גליון הש"ס‎ 


גמ' ומן | התפלין 
פשיטא. עין תוס' 
עירוכין כו ע"כ ד"ס 60 
פ"ל: שם ופמווה 
פשיטא. עיין יומס דף 
י"ק ע"כ וס כן 62 סוס 
פסיטb‏ דנ נימס למעט 
מן ניפך ו כיקס. 
ונע"ק: שם ובבדמוז 
פשיטא. עיץ <קמן 
כסמוך פ"ע רכינ (רנb‏ 
נסיס ננסמ"ז דפורייתb‏ 
6 לרנק. ונ"ע: שם 
נשים בבהמ"ז 
דאורייתא. ע' תמטונת 
פסנ"ן ס"ס סימן קס"ט: 
שם ולטעמיך קטן. ע' 
כר"ן מגילס. פ"נ (וכדף 
סספר (כק"נ 5) [רס"ג 
ע"פ] ל]) כסס סרמכ"ן 
וע"ג. ‏ 6ם"ז רפיתי 
נרמכ"ן כמנממות פי"ג 
גילק 6סלת כלן: שם 
דאתי דרבנן ומפיק 
דרבנן3 רסאנ ע"פ 
תוק' ד"ס 60 כ' יסולס 
ועילונין כו פוס' ד"ס 
דיעמ [ומגילס יט מוס' 
ד"ס וכ"י]: שם אמר 
רכינא זאת אומרת. 
עי' בטורי 6כן מגינס יט 
ע"נ נד"ס (ר"י מכטיר) 
[קוך]: 


ליקוטי רש"י 


[נדפס בסוף המסכת] 


הנהות וציונים 


ל] בכת"י אמר רבא 
זכור ושמור בדכור 
אחד נאמרו (וכ"ה 
בראשונים ובתוספות ריי 
החסיד וכ"ה מפורש 
בשבועות כ ע"ב עיי"ש): 
3] עיין ברא"ש שגורס 
לאפוקי אחרים וכן 
לקמן אינו מוציא את 
האחרים (ונכון רש"ש 
עיי"ש) וכן נראה מתוסי 
ד"ה נשים שגרסו כן: 
ג] עיין ברא"ש שאינו 
גורס: יבשלמא". וכן 
ליתא בכת"י ובאמת אין 
לו הבנה וט"ס הוא 
(דק"ס): ל] [צ"ל ואין 
(גליון) וכן גרס הרא"ש 
ואי אמרת: ס] נ"א לא 
(גליון): ו] התוס' נקטו 
לשון "דכתיב" ואינו 
פסוק, והבאה"מ מגיה 


דמברכינן: ]] עיין פני יהושע שכתב דכן משמע לקמן כא ע"א אלא ק"ש וברהמ"ז דאורייתא וכו' הרי משמע להדיא 

דרוקא ק"ש וברהמ"ז הוא דמהרהר משא"כ בברכות ק"ש וברהמ"ז לפניו דאסור אף בהרהור ובתוס' ריה"ח ובתוס' 

הרא"ש מבואר כוונת הראי' מגמ' כב ע"א עיי"ש (עיין שפתי חכמים): פ] מה שהקשו ותירצו התוס' הוא תלמוד ערוך 
לקמן כא ע"א: ע] ד"ה רבי יהודה מכשיר בקטן וע"ג בשו"ת חתם סופר או"ח סי' א ובחשק שלמה כאן: 


מי שמתו 


וּמן הַתִּפְלִּיְי, וְחַיִּיבִין בַּתִּפְלָהי וּבַמזוּזָהי וּבְבַרְכַּת הַמַּזוֹןי. 


* 


גמרא 
שנינו במשנה שנשים פטורות מקריאת שָׁמַע. 


הגמרא מבררת מה החידוש בהלכה זו: 

מקשה הגמרא, פְּשִיטָא - הלא פשוט הוא שנשים פטורות מקריאת 
שמע, שהרי מצות עְשָה שַׁהַזְמן נְרְמָא הוּא - שהזמן גורם למצוה 
שתבוא, וְכָל מְצַות עֲשַׂה שַׁהַזְמן גִרְמָא נָשִׁים פטורוֹת", ולמה 
הוצרכה המשנה להשמיעו. מתרצת הגמרא, מהו דְתִימָא הוֹאִיל וְאִית 
בָּהּ מלכוּת שָמִים - שמא תאמר שמכיון שיש בה קבלת עול מלכות 
שמים גם נשים חייבות בה, קא משׁמע לָן - משמיענו התנא שהנשים 
פטורות מקריאת שמע. 


*י 


שנינו במשנה שנשים פטורות מקריאת שמע ומן התפלין. 


הגמרא מבררת מה החידוש בהלכה זו: 
מקשה הגמרא, פָּשִיטַא - הלא פשוט הוא שנשים פטורות מן התפילין, 


א. נשים פטורות מקריאת שמע ומתפילין כיון שהם מצוות עשה שהזמן גרמא, שקריאת 


אהח19/06/2018| 


שמע נוהגת 'בשכבך ובקומך' (דנליס ו ז), ותפילין אינם נוהגים בלילה ובשבת, ונשים 
פטורות מכל מצות עשה שהזמן גרמא. רש"י (עיל ע" ד"ס נסיס) [ראה מה שהובא 
בביאורי רש"י בשם הפני יהושע בענין מה שכתב רש"י שלילה אינו זמן תפילין]. 
ועבדים כנענים פטורים מכל מה שאשה פטורה, כי מה שעבדים חייבים במצוות למדנו 
(סגיגס ד.) בגזירה שוה 'לה' 'לה' מאשה, נאמר לגבי אשה (לנניס כד 6) 'וכתב לה', 
ונאמר לגבי שפחה (ױקנפ יע כ) 'או חפשה לא נתן לה', כמו שפירש רש"י בחגיגה (עס 
ד"ס ₪), ואם כן אין לחייבם במצוות יותר ממה שהאשה חייבת. תוספות יום טוב [על 
פי רבי עקיבא איגר (לעיל ע" ד"ס נפוי"ט), הובאו דבריו בילקוט ביאורים]. 

ואף שנשים ועבדים פטורים מכל מצות עשה שהזמן גרמא, מכל מקום לא הזכיר התנא 
אלא דינם של נשים בקריאת שמע משום שבמשנה לעיל (:) עסקנו באלו הפטורים 
מקריאת שמע משום שעוסקים במת. ואגב כך נקט התנא גם את דינם לגבי תפילין 
מזוזה וברכת המזון שהוזכרו בקריאת שמע [תפילין, שנאמר (לנליס ו ק) 'וקשרתם לאות 
על ידיך והיו לטטפות בין עיניך', מזוזה, שנאמר (פס ו ע) 'וכתבתם על מזוזות ביתך 
ובשעריך', וברכת המזון, שנאמר (טס יפ עו) 'ונתתי עשב בשדך לבהמתך ואכלת ושבעת'], 
ומשום שתפילה באה אחר קריאת שמע הזכיר גם דין התפילה. רשב"א (עיל ע" ד"ס 
נסיס). 

ועל מה שכתב רש"י שנשים פטורות מן התפילין משום שהם מצות עשה שהזמן גרמא, 
כתב רבי עקיבא איגר (נכט"י פס) שאינו מדוקדק, שהרי הטעם שנשים פטורות מתפילין 
הוא משום שהוקשה מצות תפילין למצות תלמוד תורה שנשים פטורות. ואדרבה מכך 
שנשים פטורות מתפילין למדנו לשאר כל מצוות עשה שהזמן גרמא שנשים פטורות 
מהם, כמו שמבואר כל זה בסוגיית הגמרא בקידושין (.-.). וראה בצל"ח (ככק"י פס) 
שכתב שרש"י פירש לפי ההוה אמינא של הגמרא להלן שמשמע שלא סברה כן. 
ובענין הקטנים, פירש רש"י (עיל ע"5 ד"ס וקטנס, וכזן ד"ס ומן) שמדובר אפילו בקטן 
שהגיע לחינוך, שלא הטילו על אביו לחנכו לקריאת שמע לפי שאינו מצוי אצלו בזמן 
קריאת שמע. וגם פטור מן התפילין משום שסתם קטן אינו יודע לשמור על גוף נקי. 
וכתב הרשב"א (פס ד"ס נעיס) שלכך פירש כן רש"י, מפני שאם מדובר בקטן שלא הגיע 
לחינוך, מדוע נקט התנא דווקא מצוות קריאת שמע ותפילין, והלא הוא פטור מכל 
המצוות, ואפילו מן התפילה. 

אמנם התוספות (פס ד"ס וקעניס) הקשו על פירושו, והביאו משמם של רבינו תם ור"י 
שפירשו שמדובר בקטן שלא הגיע לחינוך, ולא רק מקריאת שמע הוא פטור אלא אף 
משאר כל המצוות, ונקט התנא קריאת שמע משום שבפרק זה אנו עוסקים בחייבים 
ובפטורים ממצות קריאת שמע. ואגב קריאת שמע נקט גם תפילין הכתוב בקריאת שמע 
[ומה ששנינו בסיפא 'וחייבין בתפילה ובמזוזה ובברכת המזון' יבואר להלן בהערה]. 
והטעם שהוצרך התנא לשנות שקטן פטור מקריאת שמע ומן התפילין, והלא פשוט 
הוא שקטן שלא הגיע לחינוך פטור מכל המצוות. משום שמצאנו שיש מצוות שהקטן 
חייב בהם אף קודם שהגיע לחינוך, כגון סוכה, שקטן שאינו צריך לאמו חייב בסוכה 
(סוכס כת.) אף שלא הגיע לחינוך [וראה בשלחן ערוך (פו"ק סי תרמ פ":)], לכן שנה 
התנא כאן שבמצוה של קריאת שמע ותפילין פטור הקטן. רשב"א (Eס).‏ והתוספות 
בעירובין (פֿו: ד"ס 6₪) תירצו שהזכיר את הקטנים משום נשים ועבדים, שכמו שאין 
מניחים את הקטנים להניח תפילין אף אם הם רוצים, מפני שהוא בזיון לתפילין, כך 
אין מניחים לנשים ועבדים להניח תפילין. והב"ח (פו"ם סי ע) תירץ על דרך זו, שכוונת 
התנא להשוות את הנשים והעבדים לקטנים, להשמיענו שפטורים לגמרי אפילו מדרבנן 
כמו קטנים שלא הגיעו לחינוך. 

ב. שהתפילה בקשת רחמים היא, ותקנת חכמים היא, ותיקנוה אף לנשים ולחינוך 
הקטנים. רשיי (ד"ס ופייכין). 

לפירוש רש"י שמשנתנו מדברת בקטן שהגיע לחינוך, ופטרוהו מקריאת שמע לפי שאינו 


פרק שלישי 


ברכות 


שהרי מצות עשה שהזמן גרמא היאי, ולמה הוצרכה המשנה להשמיעו. 


כ: [א] 


הנשים חייבות 
בתפילין כפי שהן חייבות במזוזה", קא מִשַמָע ל?ן - משמיענו התנא 
שהנשים פטורות מן התפילין. 


א 


שנינו במשנה לגבי נשים, וְחַיִיבִין בַּתְּפֶלֶה. 


הגמרא מבארת מדוע הן חייבות: 

אומרת הגמרא, וחייבות נשים בתפילה משום הְרַחָמִי נִינְהוּ - 
שהתפילה בקשת רחמים היא, וגם נשים זקוקות לרחמים. ומוסיפה 
הגמרא שיש חידוש בדין זה, מהו דְתִימא - שמא תאמר שהואיל 
וּכְתִיב בה [-בתפילה] שאמר דוד כשרדפו אבשלום בנו (פסניס נס ית) 
שרב ובקר וְצַהָרִים אֶשִיחָה וְאֶהָמָה וַישְׁמַע קולי', כלומר אני מתפלל 
בערב בבוקר ובצהרים", וה' שומע לתפילתי, ובטוח אני שישמע 
לתפילתי גם עתה, ומפסוק זה לומדים (סץ (.) שצריך להתפלל 
בשלשה זמנים ביום, כְּמְצָות עֲשֵׂה שְׁהַזְמן גְרְמָא דְּמִי [-נחשבתן, 
ונשים פטורות, קא מִשָמָע לְן - משמיענו התנא שהנשים חייבות'. 


א 


מצוי אצל אביו בשעת קריאת שמע, מבואר ברבינו יונתן מלוניל (ל"ס ופיינין) שחייבוהו 
בתפילה משום שזמן תפילה נמשך יותר מזמן קריאת שמע, ואז גם הקטנים נעורים 
משנתם ומצויים אצל אביהם. וכן כתב הדברי דוד (תוס' ל"ס וקטניס), וכתב עוד, 
שבתפילה גם אם התפלל לאחר שעבר זמנה נותנים לו שכר (נסנן כו.), ונמצא שלענין 
זה זמנה כל היום [או עד חצות, ראה שלחן ערוך (פו"ס סי פט ס"6)], אבל קריאת שמע 
אם עבר זמנה אין נותנים לו שכר כלל, ואינו אלא כקורא בתורה. ור"י (סוכקו ליו 
נסעכס (עי?) פירש שאף שברישא מדובר בקטן שלא הגיע לחינוך, מכל מקום כאן צריך 
לפרש שמדובר בקטן שהגיע לחינוך, שאם לא כן מדוע חייב בתפילה. אמנם רבינו 
תם (סונקו דכליו נסעלס נעיל) ביאר שכל המשנה מדברת רק בקטן שלא הגיע לחינוך, 
ובאמת אינו חייב בתפילה מזוזה וברכת המזון, ולא הזכירו התנא בסיפא אלא אגב 
נשים ועבדים, שכן דרך התנא למנותם בכל מקום יחד [וכל זה לא נאמר אלא לענין 
תפילת שחרית ומנחה, אבל תפילת ערבית רשות היא, ולא קיבלוה הנשים. מגן אברהם 
(סו"ס סי' ככט ס"ק טז)]. 

ג. שהיא מצות עשה שאין הזמן גרמא. רש"י (ל"ס וכמוווס). 

ד. הגמרא בסמוך תבאר אם חייבות בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן. 

ה. קידושין (כע.). ובטעם הדבר שהנשים פטורות ממצות עשה שהזמן גרמא כתבו 
האבודרהם (נלכת סמנופ ומספטיסס) והכלבו (פי" עג) בשם הבעל מלמד, שהאשה משועבדת 
לבעלה לעשות צרכיו, ואם היתה מחוייבת במצות עשה שהזמן גרמא אפשר שבשעת 
עשיית המצוה יצוה אותה הבעל לעשות מצותו, ואם תעשה מצות הבורא ותניח מצותו 
אוי לה מבעלה, ואם תעשה מצותו ותניח מצות הבורא אוי לה מיוצרה, לפיכך פטרה 
הבורא ממצותיו שיהיה לה שלום עם בעלה. 

וקשה, הרי מסכת ברכות היא המסכתא הראשונה בש"ס, וכלל זה שכל מצות עשה 
שהזמן גרמא נשים פטורות הוא במסכת קידושין ועכשיו עדיין לא שמענו אותו, ואם 
כן איך מקשה הגמרא כאן פשיטא, וראה צל"ח (ד"ס ק"ע) מה שכתב ליישב. 

ו. ואף שמדברי הגמרא בעירובין (ו:) נראה שרבי יהודה ורבי מאיר מחייבים את 
הנשים במצות תפילין, כי לדעתם אין הזמן גורם למצות תפילין שתבא, כי גם שבת 
ולילה זמן תפילין הם. מכל מקום שאלת הגמרא כאן 'פשיטא' היא לדעת הסוברים 
שתפילין היא מצות עשה שהזמן גרמא, שלדעתם פשוט שהנשים פטורות מתפילין. 
תוספות (פס ד"ס (6). והרשב"א (ד"ס ש) כתב, שהנכון כהספרים שלא גרסו בגמרא 
'פשיטא', אלא גרסו 'מאי שנא קריאת שמע ותפילין' שהנשים פטורות מהם, 'ומשני 
מצות עשה שהזמן גרמא הוא, וכל מצות עשה שהזמן גרמא נשים פטורות'. ובתוספות 
ר"י חסיד (ד"ס נשיס, כתירון סטני) תירץ, שאם בא התנא להשמיענו שמצות תפילין היא 
מצות עשה שהזמן גרמא, היה לו להשמיענו בהלכות תפילין ששבת ולילה אינם זמן 
תפילין, וממילא היינו יודעים שנשים פטורות, ולא היה לו להשמיענו דין זה כאן. והפני 
יהושע (ד"ס מן) ביאר, שאפילו לדעת רבי מאיר נשים פטורות מן התפילין, שמצות 
תפילין הוקשה למצות תלמוד תורה שאין הנשים חייבות בה (קילופין כ7.), ולכך הקשו 
פשיטא. והצל"ח (ד"ס ומן) דחה פירוש זה, שהרי היקש זה נתחדש במסכת קידושין, 
ואיך שייך להקשות 'פשיטא' מבלי להזכיר כלל היקש זה, ובעל כרחך שהמקשה כאן 
לא ידע היקש זה. וראה שם שפירש כעין תירוצו של תוספות ר"י החסיד. 

ז. שהוקשו זה לזה בפסוק, שנאמר (לנניס ו פ-ע) 'וקשרתם לאות על ידך וגו', וכתבתם 
על מזוזות ביתך'. רש"י (ד"ס מסו). 

ח. ואף שהוקשה מצות תפילין למצות תלמוד תורה [ראה בהערה לעיל] שבה נשים 
פטורות, כיון שהוקשה גם למצות מזוזה יש להחמיר ולדמותה למזוזה לענין זה, כמו 
שאמרו ביבמות (פ.) ועוד, שבכל מקום שאפשר להקיש לקולא או לחומרא, מקישים 
לחומרא ולא לקולא. פני יהושע (ד"ס מ). 

ט. ערבית שחרית ומנחה. רשיי (על ספסוק). 

י. ביארנו את דברי הגמרא כגירסת הספרים שלפנינו. וכתב רש"י (ד"ס סכי גרסינן) שאין 


עין משפט 
נר מצוה 


כז א מיי' פ"ד מסנכות 

תפינין סנכס יג סמג 

עסין כב טוט"ע פו"ס סימן 
₪ סעיף ג: 

כח ב כ" 5פ"6 מסלי 

תפנה הנכס 3 קמג 

עמין יט טו"ע ו"ח סימן 
קו סעיף 3: 

כמ ג כ" פ"ס מסנס' 

חס ס(כס י קמג 

עסין כג טוס"ע יו"ד סימן 
ככ סעיף ג: 

ל ד מיי פ"ס מסנכות 

כרכות סנכס 5 סמג 

עטין כז טוס"ע פו"ם סימן 
קפו סעיף 5 3: 

לא ה מיי' פי"נ מהלי 

ע"ג הנכס ג סמג 

bp" DNS:‏ סו יק סימן 
רעס סעיף 3: 

[ה מיי" פ"ס מס' נלכום 
סנכס 6' טוק"ע 6ו"ם סי 
קפו סעיף 5 כ]: 

ל ו מייי פיי מסנכות 
כרכות סנכס י: 
לג זחמי' פס מס סלכס 

טו וטז סמג עסין כו 

טוס"ע פו"ם סימן קפו 
סעיף 3: 

לד (ט מי' פ"ד מסני 

ק"ס הנכס מ סמג 

עטין יט טוס"ע פו"ם סימן 
פת): 

לה (י) כ טום"ע פו"ם 

סי" סנ סעיף ג ל 
ונסגס: 


תורה אור השלם 
א) עָרֶב וְבקֶר וְצְהָרִים 
אֶשִיחָה וְאֶהָמָה וֹשְׁמַע 

קוֹלִי: |תהלים נה, יח| 
ב) ויאמָר מֹשָׁה בְּתַת יי 
לָכֶם בְּעָרֶב בָּשֶׂר לְאָכל 
וְלְחֶם בַּבּקֶר | לִשבּע 
בְּשְׁמע יי אֶת תִלְנְתִיכֶם 
אֲשֶׁר אַתֶּם מַלִינִם עָלִי 
נִחִנוּ מָה לא עָלִנו 

ְלַנֹתֵיכֶם כִּי על : 

[שמות טז, ח] 

ג) זכור אֶת יום הַשַׁבָּת 
לְקרְשׁׂוֹ: ושמ כ, ח] 
ה שור אֶת ‏ ים 
הַשַבְּת לְקְרְשוּ כַּאֲשֶׁר 
וי אֲלהִיְ 
[דברים ה, יב] 

ה) כִּי יי אֶלְהַיכֶם הוּא 
אֶלְהִי הָאֲלהִים ואַדנִי 
הָאַדנִים הָאֶל הַנָדֹל 
הַנְבּר וְהַנורָא אֲשֶׁר לא 
ישא פָנִים וְלֹא יקח 
שחד: |דגרים י, ין 
0 וּשָא יַ פָניו אֵלְֶ 
שֵׂם לְףּ שָלוּם: 
[במרבר ו, כו] 


וו 


על הָאָרֶץ הַמֹבָה אֲשֶׁר 
נָתַן לָך: ודכרים ח, ין 


רב נסים גאון 


אינו מטמא אבל מטמא 
למת מצוה ולאחותו מה 
תלמוד לומר הרי שהיה 
הולך | לשחוט פסחו 
ולמול את בנו כו' מכל 
מקום ולאחותו | בא 
ללמהנה ‏ מה שפבך 
הזכרנו: ואילו | רב 
קורה כי מטי גבל 
האשה שכובשת ירק 
בקדרה. זו המשנה 
בתחלת פרק שני דמסכת 
טהרות. ואמרי לה זיתים 
שכבשן בטרפיהן וזו 
המשנה בתחלת פרק ב' 
דמסכת עוקצין: ורב 
יהודה כי הוה שליף 
החד מסאניה | אתי 
מיטרא. איתיה לפירושה 
במסכת תענית בפרק סדר 
תעניות האלו (דף כד) 
והיינו דאמרי' רב יהודה 


חזנהו להנהו בי תריד הוו קא פרצי בריפתא אמר שמע מינה איכא שבעא בעלמא יהב עיניה הוה כפנא אמרו ליה רבנן 
לרב כהנא בריה דרב נחוניא שמעיה מר דשכיח קמיה נעשייה דליפוק לשוקא עשייה נפק לשוקא חזא כינופיא אמר להו 
מאי האי [א"ל] אכוספא דתמרי דקא מיזדבן אמר שמע מינה איכא כפנא אמר ליה לשמעיה שלוף לי מסאני שלף ליה 
חד מסאנא בעא למישלף אידך אתא אליהו כו' ובפרק כל היד המרבה לבדוק דמסכת נדה (דף יג) אמרי' שאני רב יהודה 


כ מי שמתו פרק שלישי ברכות 


בתפלה פשיטא כיון דכתיב ערב וכקר וצהרים אשיחה 

ואהמה כמצות עשה שהזמן גרמא הוי קמ"ל דרחמי 
נינחו. וכס"י כ גריס ליט ססכי מפלס דכככן סי ומסי מ"ע 
סייכי ביס. ומ"מ יק (ייקנ דס סנל דכככן ונסיס פטוכות מספי 


טעמס דמפום עשס מסזמן גרמ6 סוס 
כלסמרינן נקוכס (דף ת.) מי קסיס 
ענד וסקס מו קטן מקלין קותו עונס 
קמריסן מס קסס פומריס הקין 
הקומע פטור מקכיספן כיון קסס 
פטוריס: | איר] דגכסי כנככת 
סמזון פטיטס. ומסני כיון דכתיכ 
תת ס' (כס בעככ כקר (כול 
ו שס ככקר כטנוע כמ"ע קסון 
גרמ סול קמ'ע: נשים בברכת 
המזון דאורייתא או דרבנן. פי" 
סקונטכס דסלק דעתך לדנפ מסייכי 
מדסוריית? מסוס דכפיג על ס6כן 
סעוכס ונסיס כ נטכו תנק 63רן 
ומס סנטלו כנות (נפחד תנק ניסס 
נטלו. ופימס כסניס ולויס. נמי תנעי 
קסרי 55 נטנו מכק כ6רך" ו"כ ל 
יוניקו סריס ידי מונתן כנרכת סמזון 
6 י"ע דטעמ מסוס דכסינ" 
ענ כליתך טמפעת ככטרנו וענ 
תולך קנמלתגו ונסיס לימנסו ‏ 
ננרית ול בתוכס ופמרין נקמן 
(דף מט) מי סל 6מר כרית ותורס 
ננרכת סמוון כ 62% ידי סוכתו 
וסשת קפ מכעיל ניס כיון דנb‏ מפו 
(מימר כרית ותורס ‏ כ סו 606 
מדרכגן לו דנמb‏ כיון דכ םייך כסו 
סוי ספיר דסוריית ‏ וס דלקמן 
מיירי נקנסיס דטייכי בנרית ותולס: 
בעל קרי מהרהר בלבו ואינו מברך 
לא לפניה ולא לאחריה. 

פי' 6פינו כסרסור כלמסמע גמ" 
וסיי טעמ דסרינס טפי כק"ם 
מכרכות | מסוס דק"ק דקוכיתק 
ונרכות דרכקן ופפ" נמ"ל® ק"ם 
לרננן סיט סיכ דסזכיר יכֿיקת 
מנריס סנכ מפניפין ‏ קנ סוכיר 
ילילח מנריס ענ סתירו כו ומר 
ממת וניכ וסוי ק"ש דקורייתם ומת 
וינ דרכנן | קסכי סוכיר יי 
מנריס כק"ם וסין כסקסות? נפקן 
דלימס ממת וניכ ונ נימb‏ ק"ש 
לספ עדיף דלימס ק"ט דסים יס נמי 
מנכות סמיס: ‏ יוצ'יא בשפתי. 
כיון דטרית ליס סרסור 6ע"פ עסו 
כדכור כענין 655 ידי ק"ש כמו כן 
מקרי דכור | לענין | למקרי עוסק 
ומס ומדקרים לים (סלסר 6ע"פ 
טסו כעל קלי תמיר כו גס דכור: 
כדאשכחן נפיי. | פע 
6 ע"ג דכדכוכ 

דמי (עגין סיb5‏ מ"מ כו כדבור דמי 
לענין סיס כעל קרי סור לסלסכ 
כדסמכקן כסיני לסיס עס דכול וסיו 
כריכין ‏ טול וסע"פ ססיו סופקין 

קומע כעונס [סוכס כת:]: 
ורב חסדא אמר לאו כדבור דמי. 
ר"ח פירם דסנכס כמ מסד6 
מדתרכי רכ ד וני 6לעזר 
למלפיס. סמע מיניס כותיס קיימי 
ול 5 כקרית טמע כסלסור: 
וסרי 


*ומן התפלין וחיבין יבתפלה :ובמזוזה 
יובברכת המזון: גמ' ק"ש פששא מצות 
עשה שהזמן גרמא הוא * וכל מצות עשה 
שהזמן גרמא נשים פטורות מהו דתימא 
הואיל ואית בה מלכות שמים קמ"ל: ומן 
התפלין: + פשיטא מהו דתימא הואיל ואתקש 
למזוזה | קמ"ל: וחײבין בתפלה: דרחמי 
נינהו 9) מהו דתימא הואיל וכתיב בה * ערב 
ובקר וצהרים כמצות עשה שהזמן גרמא דמי 


למל ובמזוזה: > פשיטא מהו דתימא ,/ 


הואיל ואתקש לתלמוד תורה קמשמע לן: 
ובברכת המזון: = פשיטא מהו דתימא הואיל 
וכתיב 5 בתת ה' לכם בערב בשר לאכל 
ולחם בבקר לשבע כמצות עשה שהזמן 
גרמא דמי קמ"ל: 5 אמר רב אדא בר אהבה 
הנשים חייבות בקדוש היום דבר תורה אמאי 
מצות עשה שהזמן גרמא הוא וכל מצות 
עשה שהזמן גרמא נשים פטורות אמר אביי 
מדרבנן א"ל רבא והא דבר תורה קאמר ועוד 
כל מצות עשה נחייבינהו מדרבנן אלא אמר 
רבא אמר קרא % זכור " ושמור כל שישנו 
בשמירה ישנו בזכירה והני נשי הואיל 
ואיתנהו בשמירה איתנהו בזכירה. א"ל רבינא 
לרבא * נשים "בברכת המזון דאורייתא או 
דרבנן למאי נפקא מינה לאפוקי רבים" ידי 
חובתן אי אמרת (בשלמא") דאורייתא אתי 
דאורייתא ומפיק דאורייתא (אלא אי") אמרת 
דרבנן הוי שאינו מחוייב בדבר *'וכל שאינו 
מחוייב בדבר אינו מוציא את הרבים ידי 
חובתן מאי ת"ש באמת אמרו ='בן מברך 
לאביו ועבד מברך לרבו ואשה מברכת 
לבעלה אבל אמרו חכמים תבא מארה לאדם 
שאשתו ובניו מברכין לו אי אמרת בשלמא 
דאורייתא אתי דאורייתא ומפיק דאורייתא 
אלא אי אמרת דרבנן אתי דרבנן ומפיק 
דאורייתא *ולטעמיך קטן בר חיובא הואי 
אלא הכא במאי עסקינן "כגון שאכל שיעורא 
דרבנן + דאתי דרבנן ומפיק דרבנן: דרש רב 
עוירא זמנין אמר לה משמיה דר' אמי וזמנין 
אמר לה משמיה דר' אסי אמרו מלאכי השרת 
לפני הקב"ה רבש"ע כתוב בתורתך = אשר 
לא ישא פנים ולא יקח שחד והלא אתה נושא 
פנים לישראל דכתיב !ישא ה' פניו אליך 
אמר להם וכי לא אשא פנים לישראל 
שכתבתי להם בתורה %ואכלת ושבעת 
וברכת את ה' אלהיך והם מדקדקים [על] 
עצמם ! עד כזית ועד כביצה": מתני" בעל 
קרי מהרהר בלבו ואינו מברך לא לפניה ולא 
לאחריה ועל המזון מברך לאחריו ואו 
מברך לפניו רבי יהודה אומר למברך לפניהם 
ולאחריהם: נמ' אמר רבינא * זאת אומרת 
'הרהור כדבור דמי דאי סלקא דעתך לאו 
כדבור דמי למה מהרהר אלא מאי הרהור 
כדבור דמי יוציא בשפתיו= כדאשכחן בסיני 


ורב חסדא אמר >*הרהור לאו כדבור דמי דאי סלקא דעתך הרהור 
כדבור דמי יוציא בשפתיו אלא מאי הרהור לאו כדבור דמי למה מהרהר 
אמר רבי אלעזר כדי שלא יהו כל העולם עוסקין בו והוא יושב ובטל 
ונגרום בפרקא אחרינא (6 אמר רב אדא בר אהבה בדבר שהצבור עוסקין בו 


חרי 


דאימתא דמאריה עליה (קרי) [דקרי] עליה שמואל עליה דרב יהודה אין זה ילוד אשה: ר' יוחנן הוה אזיל ויתיב 
אשערי טבילה אמר כי סלקן בנות ישראל מטבילה נפגען בי דניהוי להו בני שפירי כוותי. אתה מוצא שהזכירו שבח יופיו בבבא מציעא בפרק השוכר את הפועלים (דף פד) אמר ר' יוחנן אנא אשתיירי משפירי ירושלים האי 


ומן התפלין. מסוס דסתס קכן לינו יודע כסמור גופו" טנ יפית 
כסן: וחייבין בתפלה, לתפלס רסמי סיס ומדכככן סיס, ופקנוס 6ף 
סיס ולסטך קטניס: ובמזחה ובברכת המזון. מוחס מנוק 
עס קנ סומן גרמ6, ונגמר פריך פסיט6: ברכת המזון. 


כנמרל כעי עס דסוריית? סו דרכנן: 
גמ' מהו דתימא נקיש תפלין 
למזווה. דכתיג וקקלתס ולתנתס 
מס מזוזס. (סיס סייכות ף ספילין 
נסיס סייכות, | קמסמע כן: הכי 
גרסינן תפלה דרחמי נינהו. ונ גרס 
פטיט לס ו דורייתb‏ סי6: 
נקיש מזוזה לתלמוד תורה. דכתיכ 
(לנריס י6) ו(מדתס 6ותס 06 בּניכס 
וסמיך ליס וכתכתס, מס סלמוד מולס 
נסיס פטוכות ולע"ג דסין סומן 
גרמ כממנ פטכינסו דכתיב. לת 
כניכס וכ כנותיכס" 6ף מזוזס נסיס 
סטורות, קמ"ל דנטיס סייכום, דכתיכ 
למען ירבו ימיכס, גכרי כעו סיי סי 
כ כעו סיי, כתמיס%: קדוש היום 
מ"ע שהזמן גרמא הוא, זכול פת 
יוס ססכת כקלסו (פפות כ) זכלסו 
על סיין?: בשמירה, דנ פעקס 
ענפכס (שס): והני נשי איתנהו 
בשמירה. דתגן (קחשץ דף כע.) כל 
מכות 5 פעקס כין קסומן גרמb‏ 
כין ססין סזמן גרמ נטיס מיינום, 
לסטוס סכתונ מס נפים (כל עונסיס 
קנתולס?: נשים בברכת המזון 
דאורייתא. דכתיב ופכנת ועכעק 
(דנריס ת) וסוס יס מכות עסס ססין 
סזען גרמק: או דרבנן. לכתיג 
על ספכן סטונס טר נפן לך (פס) 
וספרן 69 נתנס כנקצום לסתסנם?, 
וי מסוס כנות 2פסד סנק 6כיסס 


| סו דנטלו ססיס מיוכלי מ5ריס: 


בן. קטן: מברך. רכס סמוזון 
לסכיו, | מס מין מו ודע גברך: 
שיעורא דרבנן. כגון כזית לר"ע 
וכניכס לכי יסודס?, דמדפוכייתb‏ 
וקכנת וקכעת וכלכת כתיכ 936 
כסיעוכ כי סי 05 מסייכ 6 
מדרנגן, וסנכך תי קטן דרגגן 
ומפיק גדול: עד כזית עד כביצה. 
עד כזים (ר"מ עד כנינס לכ' יסודס, 
דפנן (נקפן דף מס.) עד כמס מזמנין 
ר"מ סומר עד כזית כ' יסולס סומכ 
עד כניפס: | מתני' כעל קרי. 
מתקנת עזר וסינך סתקן כנילס 
(בעני קליין לעסוק כתורס, כדפמרי' 
ננ"ק כפרק מלוכס (לף פני): 
מהרחר. ק"ש 53כו | כטמגיע זמן 
סעקכ: ‏ ואינו = מברך. ספילו 
כסלסור: לא לפניה ולא לאחריה. 
כיון דכרכות ו מדקוריית מסייכ 
כ 56רכוסו כככן: ועל המזון מברך 
לאחריו, ‏ דתיונל דסוכייתס | סוס: 
ואינו מברך לפניו, ד9סו דפוכייתb‏ 
סול: רבי יהודה אומר וכו'. כמ" 
מפרם כס: נמ" כדבור דמי. 
וכל 6דס גנמי ו5 ידי סוכתו 
נסרסוכ: למה מהרחר. מס מועיל: 
כדאשכחן בסיני. פספריסן מלקס 
לכתיב 6( תגקו ל 6קס (פמות 
ש), ועל פריקס זו סמך עורb‏ 
נפקן כנילס (כעלי | קריין קודס 
סיעסקו כתורס, לכמיב (דנלס. ד) 
וסולעפס <כניך | וסמיך יס וס 
לער עמדת נפני ס' מנסיך תור 
כדלמרינן נקמן כפלקין. (דף כ6:): 
bob‏ 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) קדפין דףq‏ כט. 
[וס"ג], 5) [סכועות דף 
כ:ע"טן, ג) ר"ס דף כט., 
ל) סוכס (ת. פוספק6 
פ"ס, ס) [עי' פוס' לעיל 
טו. ל"ס ול' יסולסן, 
ו) עיין תוסי לקמן מח. 
דיה עד ולעיל טו. דיה 
ורבי יהודה, ‏ ]) [ע" 
ככור סגר"5 מטני ככ ט 
צפור נפ59 ומתוק כזס], 
ס) עיין תוס' נדה ע: 
ד"ה כאן קודם, ע) קנת 
דף קכ, ()עײן 
סוכה מב., 2) קדושין 
כט:, 5) קדושין לד., 
מ) פסחים דף קו, 
נ) קדושין לה., ם) ספרי 
פנחס סי' קלב, ע) ב"ב 
קטז:, פ) לקמן מה, 
5) כא: כב., ק) ושם דייה 
מי שהיה, ל) עיין מע"ש 
פ"ה מי"ד, ם) לקמן כא 
ע"א. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' לכסמי (ינסו 
(עסו דמימ וכו' קמ") 
ל"מ ונ"נ כרוכ סקפכיס 
( גכסי (יס: (3) שם 
ונגלום | כפלק' מתכינ'. 
כ"כ פיי ₪5 דלן פלן 
כדלקמן כדף כ"3: 


-- — 
גליון הש"ם 


גמ'י ומן התפלין 
פשיטא. עיץ פוס' 
עירוכין כו ע"כ ד"ס 60 
ק"ל: שם ובמזוזה 
פשיטא. עיין ומס דף 
יק ע"כ וס כן 62 סוס 
פסיט6 דנ נימס למעט 
מן ניפך ו ניקס. 
ופע"ק: שם ובבהמ"ז 
פשיטא. עיץ נקמן 
כסמוך 6" רכינb‏ פרכס 
נסיס כנסמ"ו דפורייתb‏ 
לו לרנק. וכ"ע: שם 
נשים בבהמ"ז 
דאורייתא. ע' תעונת 
תטנ"ן ס"ס סימן קק"ט: 
שם ולטעמיך קטן. ע' 
כר"ן מגילס. פ"כ (ונדף 
סספר (כק"נ 5) [רס"ג 
ע"5] ל]) פס סרמנ"ן 
ופע"ג. | 6ס"ז כסיתי 
כרמנ"ן במלסמום | מי"ג 
גירק ססכת כסן: שם 
דאתי דרבנן ומפיק 
דרבנן, עי' לע גג פיפ 
תום' ד"ס 60 כ' יסולס 
ועירוכין ‏ כו פוס' ד"ס 
דילמb‏ [ומגיעס יט תוס' 
ד"ס וכ"ין: שם אמר 
רבינא זאת אומרת. 
עי' בטורי 6כן מגינס יט 
ע"נ נד"ס (ר"י מכטיר) 
[קוך]: 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הנהות וציונים 


ל] בכת"י אמר רבא 
זכור ושמור בדכור 
אחד נאמרו (וכ"ה 
בראשונים ובתוספות ר"י 
החסיד וכ"ה מפורש 
בשבועות כ ע"ב עיי"ש): 
3 עיין ברא"ש שגורס 
לאפוקי אחרים וכן 
לקמן אינו מוציא את 
האחרים (ונכון רש"ש 
עיי"ש) וכן נראה מתוסי 
ד"ה נשים שגרסו כן: 
ג] עיין ברא"ש שאינו 
גורס: "בשלמא", | וכן 
ליתא בכת"י ובאמת אין 
לו הבנה וט"ס הוא 
(דק"ס): ל] [צ"ל ואי] 
(גליון) וכן גרס הרא"ש 
ואי אמרת: ס] נ"א לא 
(גליון): 1] התוס' נקטו 
לשון "דכתיב" ואינו 
פסוק, והבאה"מ מגיה 


דמברכינן: !] עיין פני יהושע שכתב דכן משמע לקמן כא ע"א אלא ק"ש וברהמ"ז דאורייתא וכו' הרי משמע להדיא 

דרוקא ק"ש וברהמ"ז הוא דמהרהר משא"כ בברכות ק"ש וברהמ"ז לפניו דאסור אף בהרהור ובתוס' ריה"ח ובתוס' 

הרא"ש מבואר כוונת הראי' מגמ' כב ע"א עיי"ש (עיין שפתי חכמים): פ] מה שהקשו ותירצו התוס' הוא תלמוד ערוך 
לקמן כא ע"א: ט] ד"ה רבי יהודה מכשיר בקטן וע"ג בשו"ת חתם סופר או"ח סי' א ובחשק שלמה כאן: 


מי שמתו 


שנינו במשנה שנשים חייבות בתפילה וּבְמָזוּזֶה. 


הגמרא מבררת. מה החידוש בהלכה זו: 

מקשה הגמרא, פָּשִיטַא - הלא פשוט הוא שנשים חייבות במזוזה, 
שהרי אינה מצות עשה שהזמן גרמא, ולמה הוצרכה המשנה 
להשמיעו*. מתרצת הגמרא, מהוּ דְּתִימָא הוֹאִיל וְאֶתּקש לְתַלְמוּד 
תּוֹרָה - שמא תאמר שמכיון שהוקשה מצות מזוזה למצות תלמוד 
תורה יהיו הנשים פטורות ממזוזה כפי שהן פטורות מתלמוד תורה", 
קְמַשָמַע ?ן - משמיענו התנא שהנשים חייבות במזוזה, שנאמר בה 
(דנריס י כ6) 'למען ירבו ימיכם', וגם נשים זקוקות לחיים. 


* 


שנינו במשנה, שנשים חייבות במזוזה וּבְכבְרְפַת המזון. 


הגמרא מבררת מה החידוש בהלכה זו: 

מקשה הגמרא, פְּשִיטַא - הלא פשוט הוא שנשים חייבות בברכת 
המזון, שהרי אינה מצות עשה שהזמן גרמא, ולמה הוצרכה המשנה 
להשמיעו". מתרצת הגמרא, מהו דְּתִימַא - שמא תאמר שהואיל 
וּכְתִיב בענין חטא המתלוננים (טמופ טז פ) 'כָּתַת ה' לָכָם בָּעֲרֵב בָּשֶׂר 
לְאָכל וְלָחֶם בַּבקֶר לשְבְּעִ', כְּמְצָות עַשָה שְׁהַזְמן נְרְמָא דָּמִי 
[-נחשבת], ונשים פטורות, קא מַשָמַע לָן - משמיענו התנא שחייבות 
בברפת המוון. 


* 


הגמרא מבררת מדוע נשים חייבות בקידוש אף שהיא מצות עשה 
שהזמן גרמא: 
אָמַר רב אַדָא בַּר אַהֲבָה, נָשִים חייבות בּקדוּש הַיוֹם שבכניסת 
השבת דְּבַר תּוֹרָהײ. מקשה הגמרא, אַמַּאי - מדוע הן חייבות, הרי 
מִצָוֶת עַשה שְׁהַזְמַן גְרָמָא הוּאײ, וְכָל מִצְוַת עֵשֵׂה שְׁהַזְמן גְרָמָא 
נָשִים פְּטוּרוֹת. 


לגרוס בגמרא 'פשיטא', כיון שחובת התפילה אינה מדאורייתא, ובמצוות דרבנן אין 
חילוק בין מצות עשה שהזמן גרמא למצות עשה שלא הזמן גרמא, אלא כל מצוה 
ומצוה יש לדון אם ראו חכמים צורך לחייב גם את הנשים, וכיון שתפילה היא רחמים, 
חייבו בה גם את הנשים, ראה מהרש"א (כתוס' ד"ס נתפ(ס). ולדבריו אין לגרוס גם 'מהו 
דתימא הואיל וכתיב בה ערב ובקר וצהרים, כמצות עשה שהזמן גרמא דמי קא משמע 
לן', אלא רק 'וחייבין בתפלה דרחמי נינהו', וכמו שכתב בהגהות הב"ח (פות 6) שהיא 
גירסת רוב הספרים. אולם גירסת התוספות (ד"ס נתפלס) היא, 'פשיטא', ומתרצת הגמרא, 
'כיון דכתיב ערב ובקר וצהרים אשיחה ואחמה כמצות עשה שהזמן גרמא הוי [וכמבואר 
להלן (9.) שמפסוק זה לומדים שצריך להתפלל בשלשה זמנים ביום], קא משמע לן 
דרחמי נינהו', ומבארים התוספות שגם ממצוות דרבנן שהזמן גרמא נשים פטורות, כמו 
שמצאנו (סוכס (₪.) שנשים פטורות מקריאת הלל שחובתו מדרבנן משום שהוא מצוה 
שהזמן גרמא [והראש יוסף (ד"ס דלפעי) כתב ליישב שלדעת רש"י חיוב הלל הוא מדברי 
קבלה, ודנים אותו כדאורייתא. וראה עוד במגן גבורים (ענטי סגנוריס סי" ע סק"), הובאו 
דבריו בילקוט ביאורים]. 

יא. ואין לומר שהיינו סבורים שיהיו פטורות כיון שהוקשה מצות מזוזה למצות תפילין, 
שאדרבה משום חיקש זה חיה צריך לומר שגם בתפילין יהיו חייבות, שבכל מקום 
שאפשר לחקיש לקולא או לחומרא, מקישים לחומרא ולא לקולא (ינעופ מ.) [וכעת לא 
ידעה הגמרא שיש לפטור את הנשים מן התפילין כיון שהוקשו לתלמוד תורה]. צל"ח 
(ל"ס וכמזוזס). 

יב. שהוקשו זה לזה בפסוק, שנאמר (לנרס י יט-כ) 'ולמדתם אותם את בניכם' וגו', 
יוכתבתם על מזוזות ביתך'. רש"י (לד"ס נקש). 

יג. נשים פטורות מתלמוד תורה אף על פי שהיא מצות עשה שאין הזמן גרמא, כיון 
שנאמר (לנריס ₪ יט) 'ולמדתם אותם את בניכם' ולא נאמר 'בנותיכם'. רש"י (Eס).‏ 

יד. הקשו הצל"ח (נכט"י ד"ס 6ו) ורע"א (גליון סט" ד"ס וככרסמ"ו), הרי להלן הסתפק 
רבינא אם נשים חייבות בברכת המזון מן התורה או מדרבנן, ואם כן אינו פשוט 
שחייבות. וראה בצל"ח מה שתירץ, הובאו דבריו בילקוט ביאורים. 

טו. מצות קידוש נלמדת מהפסוק (פמות כ ז) 'זכור את יום השבת לקדשו', ודרשו (פססיס 
קו.) זוכרהו על חיין. רש"י (ל"ס קדוס). וראה תוספות (פססיס עס ד"ס זוכלסו, טור ד. ל"ס 
מפי) שהסתפקו אם גם מה שצריך לקדש על חיין הוא מדאורייתא. 

טז. שהיא מצוה שיש לה זמן, שאינה נוהגת אלא בשבת. 

יז. וראה צל"ח (ד"ס וס6) שאין לפרש את הלשון 'דבר תורה' על דין דרבנן, ומשום 
שהעובר על דברי חכמים עבר ב'לא תסור', הובאו דבריו בילקוט ביאורים. 

יח. אביי סבר שאין להקיש זכירה לשמירה כיון שלא נכתבו בפסוק אחד, ואינו כשאר 
סמוכים שבתורה, ורבא סבר שכיון ששניהם נאמרו בדיבור אחד (סנועות כ:) נחשבים 
כסמוכים. צל"ח (ד"ס ועוד). וראה בילקוט ביאורים אם חייבות גם בהבדלה, ואם היקש 
זה נאמר לגבי כל מצוות שבת. 


פרק שלישי 


ברכות 


מתרצת הגמרא, אֶמַר אַבַּיֵי, אכן מדאורייתא הן פטורות כיון שהיא 
מצות עשה שהזמן גרמא, אבל מכל מקום חייבות הן בקידוש היום 
מִדְּרַבָּנְן. דוחה הגמרא, אָמַר ליה רְבָא, וְהָא [-והרי] 'דְכַר תוךה' 
קאָמר רב אדא". וְעוֹד, אם אתה אומר שחייבו רבנן את הנשים 
בקידוש היום אף שהיא מצות עשה שהזמן גרמא, אם כן בפָּל מִצוֹת 
עשׂה שהזמן גרמא נְחִיִיבִינְהוּ [-את הנשים] מִדְרְבָּנֶן. 


כ: [ב] 


הגמרא חוזרת בה, ומבארת את דברי רב אדא בר אהבה באופן 
א ח ר : אוצר החכבוה 
אֵַלָּא אָמַר רְבָא, אֲמַר קרא בדברות ראשונות (סמות כ ס), ‏ 'זכוֹר אֶת 
יום הַשַבֶּת לְקדְּשוּ', ובדברות אחרונות (לנליס ס יכ), 'שמור אֶת יום 
הַשַבַּת לְקדְּשׁוֹ, הוקשה מצות השמירה למצות הזכירה", ללמד שפל 
מי שִיִשָנו בִּשָמִירֶה, כלומר שהוא בכלל הציווי של 'לא תעשה כל 
מלאכה' (פס ס יד)?, יִשָנו בּזְכִֵירָה - הרי הוא גם בכלל הציווי של 
'זכור את יום השבת לקדשו', דהיינו במצות קידוש, וְהָנִי נָשִי - ונשים 
אלו, הואִיל וְאִיתַנְהוּ בּשְׁמִירָה - כיון שהן חייבות בשמירה, שנשים 
חייבות במצות לא תעשה אף שהזמן גרמא (קילופין כע., אִיתְנְהוּ 
בַּזְכִירָה - חייבות גם בזכירה [בקידושזי. 


* 


הגמרא דנה אם חיוב נשים בברכת המזון הוא מן התורה או 
מדרבנהיי: 

אָמר ליה רְבִינֵא לְרְבָא, נָשִׁים חיבות בְּבְרְפָת הַפָּזוֹן 
מדְאוֹרויתאי או מדְרבַּנןי. מבררת הגמרא, לָמאי נַפֹקָא מִינָהּ אם 
הן חייבות מדאורייתא או מדרבנן כיון שעל כל פנים חייבות לברך. 
משיבה הגמרא, נפקא מינה אם יכולות לְאפוקי [-להוציא] רְבִּים 
[אנשים] ידי חוֹבָתן, אִי אָמְרַת (בִּשָלְמָא) שנשים חייבות בברכת 
המזון מִדְאוּרִיִיתָא, יכולות הן להוציא אנשים ידי חובתן, משום דאֶתִי 
דְאוֹרייתא וּמפּיק דְאוֹרייתא - באה אשה שחיובה מדאורייתא 


יט. על פי רש"י (ד"ס כקמילס, סנועות עס ד"ס כלרכ). אולם ראה מהרש"א (ענועות עס ד"ס 
זלוכ) בשם הרמב"ן (שפות כ ז) ש'שמור' בעצמו הוא מצות לא תעשה, ולא שהוא מרמז 
על מצות 'לא תעשה כל מלאכה'. 

ב. אבל אין להקיש להיפך ולומר שכשם שאינן חייבות ב'זכור' משום שהוא מצות 
עשה שהזמן גרמא, כך אינן חייבות ב'שמור', שבכל מקום שאפשר להקיש לקולא או 
לחומרא, מקישים לחומרא ולא לקולא (יכעות מ.). תוספות (ענועות עס ל"ס כ. 

בא. הטעם שלא הביאה הגמרא ספק זה מיד אחרי שביארה את דברי המשנה בענין 
ברכת המזון, והפסיקה בדברי רב אדא בר אהבה בענין קידוש היום. משום שבתחילה 
לא היה מקום לספק זה כלל, כי מן הסברא לא ניתן לומר שנשים חייבות לברך מדרבנן 
ולא מן התורה, שאם אינם חייבות מן התורה, אם יברכו יעברו על 'בל תוסיף'. אבל 
אחרי שאמר אביי לגבי קידוש היום שהן חייבות מדרבנן, הלא מוכרח מזה שאינן 
עוברות על בל תוסיף במה שמקיימות מצות עשה שלא נתחייבו בה, וגם רבא שדחה 
דברי אביי, מכל מקום בפרט זה של 'בל תוסיף' לא נחלק עליו, אם כן עתה יש לומר 
שמה שנשים חייבות בברכת המזון הוא רק מדרבנן, ולכן קבעו בגמרא נידון זה רק 
אחרי המאמר של רב אדא בר אהבה. פני יהושע (ד"ס 5מר יס). וראה בצל"ח שתירץ 
באופן אחר, הובאו דבריו בילקוט ביאורים. 

כב. כיון שנאמר (דנליס מ י) 'ואכלת ושבעת וברכת', והיא מצות עשה שאין הזמן גרמא. 
רש"י (ד"ס נטיס). 

בג. כיון שנאמר (פס) 'על הארץ הטובה אשר נתן לך', והארץ לא ניתנה לנשים. ואם 
משום בנות צלפחד שנטלו חלק בארץ, הן לא נטלו אלא חלק אביהם שהיה מיוצאי 
מצרים. רש"י (ד"ס פו). וראה עוד בילקוט ביאורים בענין כהנים ולויים גרים ועבדים 
שלא ניתנה להם הארץ אם דינם כנשים לענין זה. והתוספות (ד"ס נטיס) ביארו, שלהלן 
(מט.) אמרו רבי אבא ורבי אילעא שמי שלא הזכיר ברית [-'על בריתך שחתמת בבשרנו'] 
ותורה [-'ועל תורתך שלמדתנו'] בברכת המזון לא יצא ידי חובתו, ונשים אינן חייבות 
בברית ותורה ואינן יכולות להזכירם, והספק הוא האם אכן מטעם זה נשים פטורות 
מברכת המזון מדאורייתא, או שמא רק מי ששייך בברית ותורה ולא הזכיר לא יצא 
ידי חובת ברכת המזון, אבל נשים שאינן שייכות בזה יצאו ידי חובתן גם בלי ברית 
ותורה. וראה בצל"ח (נתוס' פס) שכתב על פי דברי התוספות, שלדעת רב לס עס) 
הסובר שאף אם לא הזכיר ברית ותורה יצא, ברור שחיוב הנשים בברכת המזון הוא 
מדאורייתא. 

ובטעם הדבר שהיה מסופק שמא חייבו חכמים את הנשים בברכת המזון אף שבשאר 
מצוות שהנשים פטורות מהן לא חייבום, כתב הרשב"ץ (ד"ס גלפיץ) שהוא משום שהיא 
מצות עשה שאין הזמן גרמא, ולכך יש לומר שחייבום להשוות מצוה זו לשאר מצוות 
עשה שאין הזמן גרמא. וראה בצל"ח (ל"ס ונגוף) שביאר באופן אחר, הובאו דבריו 
בילקוט ביאורים. 

כד. ולכאורה יש עוד נפקא מינה בספק זה, באופן שהאשה מסופקת אם בירכה, שאם 


עין משפט 
נר מצוה 


כז א מיי' פ"ד מסנכות 

תפינין סנכס יג סמג 

עסין ככ טוט"ע פו"ס סימן 
₪ סעיף ג: 

כח ב כ פ"5 מס 

תפנה הנכס 3 קמג 

עטין יט טוס"ע פו"ס סימן 
קו קעיף 3: 

כמ ג מיי פ"ס מסנכו' 

חס סנכס י קמג 

עסין כג טוp"ע‏ יו"ד סימן 
ר סעיף ג: 

ל ד מיי פ"ס מסנכות 

כרכות סנכס 5 סמג 

עטין כז טוס"ע פו"ם סימן 
קפו קעיף 5 3: 

לא ה פיי פנ מה 

ע"ג הנכס ג סמג 

עסין כט טוט"ע פֿו"ם סימן 
רעס סעיף 3: 

[ה מיי" פ"ס מס' נרכות 
הנכס ' טום"ע 6ו"ם סי 
קפו סעיף 5 כ]: 
לב ו מייי פיי מסנכות 
כרכות סנכס י6: 
לג זחמי' פס קס הנכס 

טו וטז סמג עסין כו 

טוס"ע 6ו"ס סימן קפו 
סעיף 3: 

לד (ט מיײי פ"ד מסלי 

ק"ש ס(כס ₪ סמג 

עטין יט טוס"ע פו"ם סימן 
פת): 

לה (י) כ טוק"ע ל"ם 

סי" סנ סעיף ג ל 
ונסגס: 


ו 


tn גב‎ 


תורה אור השלם 
א) עָרֶב וְבְקֶר וְצְהָרַיִם 
אֶשִיחָה וְאֶהָמָה וֹשְׁמַע 
קולי: |תהלים נה, יחן 
ב) ויאמָר מֹשָׁה בְּתַת יי 
לָכֶם בְּעָרֶב בָּשֶׂר לְאָכל 
וְלְחֶם בְּבּקֶר | לִשְבּע 
בְּשְמע יאת תִלְנְתִיכם 
אֲשֶׁר אַתָּם מַלנִם עֲלָיו 
נַחְנוּ מָה לא עָלִנו 
ִלָנֹתֵיכָם בִּי על וי 
[שמוה טז, ח] 
גו זָכוּר אֶת יוֹם הַשָבָת 
לְקרְשׁוֹ: [שמות ב, ח] 
ד) שמור | אֶת ‏ ים 
הַשַבּת לְכְַשׁוֹ כאֲשֶׁר 
ו יי אֲלהִיְ 
[דברים ה, יב] 
ה) כִּי יי אֲלהֵיכֶם הוא 
אֶלְהִי הָאֲלחִים וְאַדנִי 
הָאֲרֹנִים הָאֵל הָנְדל 
הַגְבּר וְהַנוֹרָא אֲשֶׁר לא 
ישָא פָנִים ולא יקח 
שחד: [דברים י, יזן 
וּשָא יי פְנָיו אל 
וְיִשֶם לְףְּ שָלוּם: 
|במדבר ו, כו| 


וו 


על הָאָרֶץ הַטבָה אֲשֶׁר 
נְתַן לָך: ודכרים ח, ין 


רב נסים גאון 


אינו מטמא אבל מטמא 
למת מצוה ולאחותו מה 
תלמוד לומר הרי שהיה 
הולך | לשחוט פסחו 
ולמול את בנו כוי מכל 
מקום ולאחותו | בא 
ללמדנו | מה שכבר 
הזכרנו: ואילו | רב 
יהודה כי מטי גכי 
האשה שכובשת ירק 
בקדרה. זו המשנה 
בתחלת פרק שני דמסכת 
טהרות. ואמרי לה זיתים 
שכבשן בטרפיהן וזו 
המשנה בתחלת פרק ב' 
דמסכת עוקצין: ורב 
יהודה כי הוה שליף 
הד מסאניה | אתי 
מיטרא. איתיה לפירושה 
במסכת תענית בפרק סדר 
תעניות האלו (דף כד) 
והיינו דאמרי' רב יהודה 


חזנהו להנהו בי תריד הוו קא פרצי בריפתא אמר שמע מינה איכא שבעא בעלמא יהב עיניה הוה כפנא אמרו ליה רבנן 
לרב כהנא בריה דרב נחוניא שמעיה מר דשכיח קמיה נעשייה דליפוק לשוקא עשייה נפק לשוקא חזא כינופיא אמר להו 
מאי האי [א"ל] אכוספא דתמרי דקא מיזדבן אמר שמע מינה איכא כפנא אמר ליה לשמעיה שלוף לי מסאני שלף ליה 
חד מסאנא בעא למישלף אידך אתא אליהו כו' ובפרק כל היד המרבה לבדוק דמסכת נדה (דף יג) אמרי' שאני רב יהודה 


פּ: 
בתפלה פשטא כיון דכתיב ערב וכקר וצהרים אשיחה 
ואחמה כמצות עשה שהזמן נרמא הוי קמ"ל דרחמי 

נינחו. וכס"י כ גריס לי ססכי מפלס דכגגן סי ומסי מ"ע 
סייכי ביס. ומ"מ יק (ייקנ דס סנל דכככן ונסיס פטוכות מספי 
טעמס דמכות עשס מסזמן גרמ6 סוס 
כלסמרינן נקוכס (דף כת.?) מי קסיס 
ענד וסקס מו קטן מקלין קותו עונס 
קמריסן מס קסס פומריס לסין 
הקומע פטור מקריסתן כיון קסס 
פטוריס: | אי דגכסי כנככת 
סמזון פטיטס. ‏ ומסני כיון דכתיכ 
תת ס' (כס בעככ כקר (כול 
ו שס ככקר לסכוע כמ"ע קסומן 
גרמ סול קמ'ע: נשים בברכת 
המזון ‏ דאורייתא או דרבנן. פ" 
סקונטכס דסלק דעתך לדנפ מסייכי 
מדסורייפ? מסוס דכפיג על סכן 
סטוכס ונסיס כ נטכו תנק 63רן 
ומס סנטלו כנות 95פחד תנק ניסס 
נטלו. ופימס כסניס ולויס. נמי תנעי 
קסכי 55 נטנו מכק כ6רך" ו"כ ל 
יוניקו סריס ידי מונתן כנרכת סמזון 
6 י"ע דטעמ מסוס דכסינ" 
ענ כלימך ססתמת כנטרט וענ 
תולך סנמלתגו ונסיס לימנסו ‏ 
כנרית ול כתורס = ומרין נקמן 
(דף מט) מי סל 6מר כרית ומוכה 
ננרכת סמוון כ 65 ידי סוכתו 
וסקתb‏ קפ מנעיק ניס כיון דנb‏ מכֿו 
(מימר כרית ותוכס כ סו 606 
מדרכנן לו דנמ כיון דנ קייך כסו 
סוי ספיר לפוכיית וס דלקמן 
מיירי נקנסיס דטייכי בנרית ותולס: 
בעל קרי מהרהר בלבו ואינו מברך 
לא לפניה ולא לאחריה. 

פי' 6פינו כסרסור כלמסמע גע" 
וסייג טעמ דטרינ טפי כק"ם 
מנרכות מסוס דק"ס לקלוכייתק 
ונרכות דרכקן ופפ" פמ"ד5 ק"ם 
לרננן סיט סיכ דסוכיר יניק 
מנריס מנכ מפניפין ‏ קנ סוכיר 
יפילת מנריס ענ סתירו כו לומר 
קמת ויליכ וסוי ק"ע דקורייתם ומת 


*ומן התפלין וחיבין *בתפלה :ובמזוזה 
דובברכת המזון: גמ' ק"ש פשיטא מצות 
עשה שהזמן גרמא הוא * וכל מצות עשה 
שהזמן גרמא נשים פטורות מהו דתימא 
הואיל ואית בה מלכות שמים קמ"ל: ומן 
התפלין: + פשיטא מהו דתימא הואיל ואתקש 
למזוזה | קמ"ל: וחייבין בתפלה: דרחמי 
נינהו 69 מהו דתימא הואיל וכתיב בה * ערב 
ובקר וצהרים כמצות עשה שהזמן גרמא דמי 
קמ"ל: ובמזוזה: ‏ * פשיטא מהו דתימא 
הואיל ואתקש לתלמוד תורה קמשמע לן: 
ובברכת המזון: + פשיטא מהו דתימא הואיל 
וכתיב 5 בתת ה' לכם בערב בשר לאכל 
ולחם בבקר לשבע כמצות עשה שהזמן 
גרמא דמי קמ"ל: = אמר רב אדא בר אהבה 
הנשים חייבות בקדוש היום דבר תורה אמאי 
מצות עשה שהזמן גרמא הוא וכל מצות 
עשה שהזמן גרמא נשים פטורות אמר אביי 
מדרבנן א"ל רבא והא דבר תורה קאמר ועוד 
כל מצות עשה נחייבינהו מדרבנן אלא אמר 
רבא אמר קרא ?זכור " ושמור כל שישנו 
בשמירה ישנו בכירה והני נשי הואיל 
ואיתנהו בשמירה איתנהו בזכירה. א"ל רבינא 
לרבא * נשים "בברכת המזון דאורייתא או 
דרבנן למאי נפקא מינה לאפוקי רבים" ידי 
חובתן אי אמרת (בשלמא") דאורייתא אתי 
דאורייתא ומפיק דאורייתא (אלא אי") אמרת 
דרבנן הוי שאינו מחוייב בדבר *'וכל שאינו 
מחוייב בדבר אינו מוציא את הרבים ידי 
חובתן מאי ח"ש באמת אמרו ='בן מברך 
לאביו ועבד מברך לרבו ואשה מברכת 
לבעלה אבל אמרו חכמים תבא מארה לאדם 
שאשתו ובניו מברכין לו אי אמרת בשלמא 


דה עדיף דלימס ק"ט דסית כיק נמי = אלא הכא במאי 
מנכות פמיס: 'ציN‏ נשפתיו. דרבנן = דאתי דרבנן ומפיק דרבנן: דרש רב 
כיון דקרית (יס סכסור 6ע"פ קסוb‏ עוירא זמנין אמר לה משמיה דר' אמי וזמנין 
-. - .. זי קפ יי = אמר לה משמיה דר' אמי אמרו מלאכי השרת 
5 ל (סלסל ל א 4 > כתוב ב אשר 
טסו בעל קרי סיר לו גס דכור: מ פנ % א ed Ad‏ ו בה Co‏ 
כדאשכחן פיי = פה: פנ'ם לישראל דכתיב יישא ה' פנין אלך 
6 ע"ג דכדטר ‏ אמר להם וכי לא אשא פנים לישראל 
דמי לענין סיb5‏ מ"מ לו כדנור דמי ‏ שכתבתי להם בתורה זואכלת ושבעת 
נענין קיס על קרי למור (סכסר וברכת את ה' אלהיך והם מדקדקים [על] 
כדקטכסן כסיני דסיס עס דכול וס עצמם ! עד כזית ועד כביצה": מתני' בעל 
we re 6‏ "ל | קרי מהרהר בלבו ואינו מברך לא לפניה ולא 
ורב חסדא אמר ל דכ דמי, לאחריה ועל המזון מבהך לאחריו ואינו 
ריס פיכס לס(כס ככג מסד) = = מברך לפניו רבי יהודה אומר למברך לפניהם 
מדתרכי רנ 76 וני שוכ ולאחריהם: גמ' אמר רבינא * זאת אומרת 
כמנפיס סמע מיניס. כותיס קיפי "הרהור כדבור דמי דאי סלקא דעתך לאו 
ג 6% בקרית מע נסלסול: | כדבור דמי למה מהרהר אלא מאי הרהור 
והלי כדבור דמי יוציא בשפתיו" כדאשכחן בסיני 
ורב חסדא אמר יהרהור לאו כדבור דמי דאי סלקא דעתך הרהור 
כדבור דמי יוציא בשפתיו אלא מאי הרהור לאו כדבור דמי ?מה מהרהר 
אמר רבי אלעזר כדי שלא יהו כל העולם עוסקין בו והוא יושב ובטל 
ונגרוס בפרקא אחרינא ( אמר רב אדא בר אהבה בדבר שהצבור עוסקין בו 
והרי 


דאימתא דמאריה עליה (קרי) [דקרי] עליה שמואל עליה דרב יהודה אין זה ילוד אשה: ר' יוחנן הוה אזיל ויתיב 
אשערי טבילה אמר כי סלקן בנות ישראל מטבילה נפגען בי דניהוי להו בני שפירי כוותי. אתה מוצא שהזכירו שבח יופיו בבבא מציעא בפרק השוכר את הפועלים (דף פד) אמר ר' יוחנן אנא אשתיירי משפירי ירושלים האי 


- 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ומן התפלין. עסוס דסתס קטן 6יגו יודע כסמור גופו" 60 יפית 
כסן: וחייבין בתפלה, לתפלס רסמי סיס ומדכככן סיס, ופקנוס 6ף 
סיס ולסטך קטניס: ובמזחה ובברכת המזון. מזחס מנוק 
עסס קנ סומן גרמ6, ונגער פריך פטיכ: ברכת המזון. 


כנמרל כעי עס דסוריית? סו דרככן: 
גמ' מהו דתימא נקיש תפלין 
למזווה. דכתיג וקקלתס ולתנתס 
עס מווזס נטיס סייכות 6ף ספינין 
נסיס מינות, קמסמע כן: הכי 
גרסינן תפלה דרחמי נינהו. ונ גרס 
פטיט דס לו דפורייתb‏ סיל: 
נקיש מזוזה לתלמוד תורה. ללכתינ 
(דנריס י6) ו(מדתס 6ותס 06 כניכס 
וסמיך ליס וכתכתס, מס סלמוד מולס 
נסיס פטוכות ולע"ג דסין סזמן 
גרמ כממנ פטכינסו לכתי לת 
כניכס וכ כנותיכס" 6ף מזוזס נסיס 
סטורות, קמ" דנטיס סייכום, דכתיכ 
למען ירבו ימיכס, גכרי עו סיי סי 
כ בעו סיי, כתמיס%: קדוש היום 
מ"ע שהזמן גרמא הוא, זכול פת 
יוס ססכת כקלסו (פפות כ) ]ככסו 
על סין: בשמירה. לנ פעקס 
ענקכס (שס): וחני נשי איתנהו 
בשמירה. דתנן (קחפץ דף כע) כל 
מנות כ תעסס בין קסומן גרמb‏ 
כין ססין סזמן גרמס נטיס מיינום, 
דסטוס סכתוכ פס לסיש לכל עונסיס 
קנתולס?: נשים בברכת המזון 
דאורייתא. דכתיג וכלת ושעת 
(דנליס ק) וסוס ליס מפות עסס ספין 
סזמן גרמ: או דרבנן. דכתיג 
על ספכן סטוכס קר נפן לך (פס) 
וספרן כ נתנס לנקכום. לספתנכ?, 
ולי מטוס בת נפמד תנק 6כיסס 
סול דנטלו ססיס מיונלי מככיס: 
בן. קטן: מברך. כּללת סמוזן 
נמביו, מס 6ין 6כיו ודע עברך: 
שיעורא דרבנן. ‏ כגון כזית פר"ע 
וכניכס ככי יסודס?, דמדפורייתb‏ 
ופֿכנת וקכעת וכרכם כתיכ פכנ 
נסיעוכ כי סי כ מסייכ 6 
מדרכנן, | וסנכך תי קטן דרגגן 
ומפיק גדול: עד כזית עד כביצה. 
עד כזית כר"מ עד ככינס נכ' יסודס, 
דפנן (נקפן דף מס.) עד כמס מזמנין 
ר"מ סומר עד כזית כ' יסולס סומכ 
עד ככעס: | מהני' בעל קרי. 
מפקנת עור ופיעך שתקן כנילס 
(בעני קליין לעסוק כתורס, כדפמרי' 
ננ"ק נפרק מכונס (לף. פני): 
מהרחר. ק"ש כננו כטמגיע זמן 
סעקכ: ‏ ואינו = מברך. ספילו 
כסרסור: לא לפניה ולא לאחריה, 
כיון דכרכות ‏ לו מדפורייתb‏ ממייכ 
כ רכוסו ככגן: ועל המזון מברך 
לאחריו. דמיוכ לפוכיית סוס: 
ואינו מברך לפניו. דלו דפוכייתb‏ 
סו: רבי יהודה אומר וכו. גע 
מפרם (ס: נמ' כדבור דמי, 
וכל 6דס נמי ו5 ידי סוכתו 
כסלסוכ: למה מהרהר. מס מועיל: 
כדאשכחן בסיני. שספריטן מלקס 
דכתיב 6( תגקו 56 6קס (פמות 
ש), ועל פריטס זו סמך עורb‏ 
נפקן טנינס | (כעלי = קריין קודס 
סיעסקו 3קולס, לכסי3 (דנריס ד) 
וסודעפס גיך וסמיך ליס טס 
ר עמדת כפני ס' מנסיך בורכ 
כדלמכינן נקמן כפרקין. (דף כ6:): 
bob‏ 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) קדפין דףq‏ כט. 
[וס"ין, 3) [סכועות דף 
כ:ע"טן, ג) ר"ס דף כט., 
ל) סוכס (ת. פוספק6 
פ"ס, ס) [עי' פוס' לעיל 
טו. ל"ס ול' יסולסן, 
ו) עיין תוס' לקמן מח. 
דיה עה ולפ טו. א"ה 
רבי יהורה, ז)[ע" 
כנסור סגר"5 מעני ככ ט 
צפור נפ59 ומתוק כזס], 
ם) עיין תוס' נדה ע: 
ד"ה כאן קודם, ע) סנכת 
דף קכ. (עײן 
סוכה מב., 2) קדושין 
כט:, 5) קדושין לד., 
מ) פסחים דף קו, 
נ) קדושין לה., ם) ספרי 
פנחס סי' קלב, ע) ב"ב 
קטז:, פ)לקמן מה, 
5) כא: כב., ק) ושם דייה 
מי שהיה, ל) עיין מע"ש 
פ"ה מי"ד, ם) לקמן כא 
ע"א. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' לכסמי (ינסו 
(עסו דמימ וכו' קמ"ל) 
ת""מ ונ"כ בלו סקפכיס 
( גכסי (יס: (3) שם 
ונגרוסק כפרק' מתכיינ'. 
נ"כ פי' כסל' דכך 6רץ 
כדלקמן כלף כ"3: 


= 
נליון הש"ס 


גמ' התפלין 
פשיטא. עיץ תוס 
עימוכין כו ע"כ ד"ס 6 
ס"ל: שם ובמזוזה 
פשיטא. עיין ומס דף 
י" ע"כ וס כן 6 סוס 
פסיט6 דנ נימb‏ נמעט 
מן כיפך | ונ כיתס. 
וע"ק: שם ובבהמ"ז 
פשיטא. עין <קמן 
כסמוך "כ בכינס נרכb‏ 
נטיס כּנסמ"ו דפורייתb‏ 
סו לרנק. ו5"ע: שם 
נשים בבהמ"ז 
דאורייתא. ע' סקונק 
תטנ"ן ס"ס סימן קק"ט: 
שם ולטעמיך קטן. ע' 
כר"ן מגילס פ"כ (וכדף 
סספר (רס"נ פ) [רס"ג 
עייסן ל]) כסס סרמכ"ן 
וכע"ג. ‏ 6ס"! כלימי 
נרמנ"ן כמנסמות סי"ל 
גילק פחרת כפן: שם 
דאתי דרבנן ומפיק 
דרבגן, ע'' סיס לג פס 
תוק' ד"ס 60 כ' יסולס 
ועילובין כו תוס' ד"ס 
דילמb‏ [ומגי(ס יט תוס' 
לס וכיק: שם אטר 
רבינא זאת אומרת. 
עי' בטורי 6כן מגילס יט 
ע"כ כד"ס (ר"י מכטיר) 
[סון] : 


ומן 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


ל] בכת"י | אמר רבא 
זכור ושמור בדכור 
אחד נאמרו (וכ"ה 
בראשונים ובתוספות ר"י 
החסידר וכ"ה מפורש 
בשבועות כ ע"ב עיי"ש): 
3] עיין ברא"ש שגורס 
לאפוקי אחרים וכן 
לקמן אינו מוציא את 
האחרים (ונכון רש"ש 
עיי"ש) וכן נראה מתוסי 
ד"ה נשים שגרסו כן: 
ג] עיין ברא"ש שאינו 
גורס "בשלמא", וכן 
ליתא בכת"י ובאמת אין 
לו הבנה וט"ס הוא 
(דק"ס): ל] [צ"ל ואי] 
(גליון) וכן גרס הרא"ש 
ואי אמרת: ס] נ"א לא 
(גליון): 1] התוס' נקטו 
לשון "דכתיב" ואינו 
פסוק, והבאה"מ מגיה 


דמברכינן: ]] עיין פני יהושע שכתב דכן משמע לקמן כא ע"א אלא ק"ש וברהמ"ז דאורייתא וכו' הרי משמע להדיא 

דרוקא ק"ש וברהמ"ז הוא דמהרהר משא"כ בברכות ק"ש וברהמ"ז לפניו דאסור אף בהרהור ובתוס' ריה"ח ובתוס' 

הרא"ש מבואר כוונת הראי' מגמ' כב ע"א עיי"ש (עיין שפתי חכמים): פ] מה שהקשו ותירצו התוס' הוא תלמוד ערוך 
לקמן כא ע"א: ע] ד"ה רבי יהודה מכשיר בקטן וע"ג בשו"ת חתס סופר או"ח סי' א ובחשק שלמה כאן: 


כט 


2 A = 
אהח19;06/2018\‎ 


מי שמתו 


ומוציאה אנשים שחיובם מדאורייתא, (אלא אי) ו[וְאִיין אָמְרת 
שנשים חייבות בברכת המזון מִדְרְבעָּנֶן, הוי - הרי הן כמי שָאִינ 
מחוייב בַּדְּבָר כיון שמן התורה הן פטורות, וכל מי שָאִינו מחוייב 
בַּדְּבָר אִינו מוציא אֶת הַרְבִּים ידי חוֹבָתִןְ, ואינן יכולות להוציא 
את האנשים המחוייבים בברכת המזון מדאורייתא"'. ולענין זה יש 
להסתפק מַאי - מהו חיובם של הנשים בברכת המזון. 


השיב רבא לרבינא:", תא שָמַע - בא ושמע ראיה לפשוט את 
הספק, שנינו ברייתא, בְּאָמַת אִמְרוּ", כַּן קטן מִבְּרְך ברכת המזון 
לְאָבִיו להוציאו ידי חובתו [מדין שומע כעונה] אם אין אביו יודע 
לפרףי, ועבד מברף 1577 אם אין רבר "ודע לבון; ואשה מברכת 
לְבַעֲלֵהּ אם אין בעלה יודע לברך, אֲבֵָל אֲמְרוּ חַכָמִים, תַּבֹא מאֲרָה 
[-קללה] לְאֶדֶם שִׁאֲשְׁתּוֹ וּבָנַיו מִבַּרְכִין ל1, שודאי הוא מחמת שלא 
למדיי. אי אָמַרַת בְּשָלְמַא - מובן הדבר אם תאמר שנשים חייבות 
בברכת המזון מִדְאורִיִיתָא, שלכך האשה מוציאה את בעלה, דאֶתִי 
דְּאוּרִיִיתָא וּמַפִּיק דְּאוֹרַיִיתָא - שבאה האשה שחיובה מדאורייתא 
ומוציאה את בעלה שחיובו מדאורייתא, אֶלָא אי אֶמָרַת שנשים 
חייבות בברכת המזון מִדְרִבָּנֶן, אֶתִי דְּרִבָּנְן וּמַפִּיק דְּאוּרִייתָא - האם 
האשה שחיובה מדרבנן יכולה להוציא את בעלה שחיובו מדאורייתא. 


דוחה רבינא, וּלְטַעְמִיךף - וכי לדבריך שאשה מחוייבת בברכת 
המזון מדאורייתא לא תקשה הברייתא, והלא מלבד ההלכה שאשה 
מוציאה את בעלה, שנינו שגם הבן מוציא את אביו, וכיצד תפרש 
הלכה זו, וכי קָמֵן בַּר חיוּבָא הווא - האם קטן מחוייב בברכת המזון 
מדאורייתא, ודאי שלא, וכיון שאינו מחוייב מדאורייתא, איך יכול הוא 


חייבת מן התורה צריכה לברך כדין 'ספיקא דאורייתא לחומרא', ואם חייבת מדרבנן 
אינה צריכה. וראה במעדני יום טוב (ס" יג פות כ) וצל"ח (ד"ס (מ6) מדוע לא אמרה 
הגמרא נפקא מינה זו, הובאו דבריהם בילקוט ביאורים. 

בה. הגהות וציונים. 

בו. ראש השנה (כט.). 

בז. ואף על פי שאמרו (לסײן מפ.) שגדול שאכל שיעור דרבנן מוציא גדול אחר שאכל 
שיעור דאורייתא, יש לומר שדווקא איש שמן הדין יכול להוציא אחרים ידי חובתם 
אף אם לא אכל כלום, שכל ישראל ערבים זה לזה, אלא שרבנן אמרו שלא יברך 
ברכת הנהנין אם לא נהנה, לכך כשאכל כזית ונתחייב לברך עליו, אף על פי שאין 
חיובו מן התורה, מוציא אחרים ידי חובתם. אבל אשה אינה בכלל ערבות, ולפיכך 
אינה מוציאה אלא את מי שחיובו מדרבנן. רבינו יונה (ד"ס פפ(ס) רא"ש (סי' יג) [אמנם 
במלחמות ה' (ד"ס ושיס) כתב שגדול שאכל שיעור דרבנן אינו מוציא אחרים שאכלו 
שיעור דאורייתא, וראה שם מה שביאר בזה]. 

כח. כן מבואר מדברי הרשב"א (ד"ס 66) שרבא רבו של רבינא השיב לו כן. 

כל מקום ששנינו 'באמת אמרו' כן היא ההלכה (טנת 35:), ואין חולק בדבר. רשיי 


הלכה למשה מסיני היא. וכתבו הר"ש והרע"ב (סכומות פ"נ מ"6) שאינו ממש הלכה 
למשה מסיני. אמנם הרמב"ם (פילוע סמסיופ עס) כתב שהוא הלכה למשה מסיני. 

ל. בכל המצוות יכול אדם להוציא את חבירו שלא יצא, ואפילו אם הוא בעצמו יצא, 
ומכל מקום אמרו בירושלמי (פ"ג ס"ג) שאינו יכול להוציא את חבירו בקריאת שמע 
ותפילה וברכת המזון [בקריאת שמע משום שנאמר (לנליס ו ז) 'ושננתם', משמע שיהא 
כל אחד משנן בפיו. בתפילה משום שכל אחד צריך לבקש רחמים על עצמו. בברכת 
המזון שנאמר (טס מ י) 'ואכלת ושבעת וברכת', מי שאכל יברך]. אלא שכל זה הוא 
דווקא במי שיודע לברך, אבל אם אינו יודע חבירו מוציאו, כמבואר להלן (מס:). ר"ן 
(כ"ס (ד: ד"ס יפיד) [וראה טור (פו"ת סי תק5ד) ובית יוסף (פס) שנחלקו הראשונים בדבר 
זה]. 

לא. רש"י (סוכס עס ד"ס ססשקו). ולא משום שמבזה את קונו לעשות שלוחים כאלה. 
ערוך לנר (פס נקוד"ס ותסי). והוכיח שמדובר במי שלא למד מכך שאמר התנא 'תבא 
מארה למי שאשתו ובניו מברכין לו' ולא הזכיר 'עבדו', ובזה מצוי שאשתו ובניו 
מברכים לו יותר מעבדו, שאינו מתבייש מהם [אמנם התוספות (עס) הקשו על פירוש 
רש"י וביארו שתבא עליו קללה כיון שממנה שלוחים כאלה]. 

לב. מן התורה אין האוכל מחוייב בברכת המזון עד שיאכל שיעור שביעה, שנאמר 
(לנליס מ י) 'ואכלת ושבעת וברכת', ומדרבנן חייבוהו אף בפחות משיעור זה, ולהלן 
(מס.) נחלקו מהו השיעור שחייבו חכמים בברכת המזון, לרבי מאיר כזית, ולרבי יהודה 
כביצה. רש"י (ד"ס עד). ומה שדרשו ((סן מע:) רבי מאיר ורבי יהודה את דבריהם מן 
הפסוקים אינו אלא אסמכתא. תוספות (עס ד"ס כני). אמנם ראה ברשב"א (ד"ס 56, וסנ 
מט: ד"ס סכ) שענין זה תלוי במחלוקת אמוראים אם לדעת רבי מאיר ורבי יהודה שיעור 
זה מדאורייתא הוא, הובאו דבריו בילקוט ביאורים. 

לג. וראה תוספות לעיל (עו. ד"ס ורני, כסילון סלספון) שיש חילוק בין חיוב גמור מדרבנן, 
כמו מקרא מגילה, שאין הקטן מוציא את הגדול אף שגם הגדול אינו חייב אלא 
מדרבנן, לחומרא דרבנן, כגון ברכת המזון על כזית וכביצה, שהקטן יכול להוציא את 


פרק שלישי 


ברכות 


להוציא את אביו ידי חובתו. אֶלָא על כרחך צריך לומר דהַכָא בָּמַאי 
עְסְקִינֵן - כאן בברייתא, במה מדובר, כְּגוֹן שָאֶכָל אביו פת שאין בו 
אלא שִיעוּרְא דְּרַבָּנֵן - שיעור המחייב בברכת המזון רק מדרבנןי, 
דְאֶתִי דְּרִכָּנָן ומפיק דְּרִבָּנָ - שבא הקטן שחיובו מדרבנן ומוציא 
את אביו שחיובו מדרבנן"י. וכן יש לפרש מה ששנינו שהאשה מוציאה 
את בעלה ידי חובתו, שמדובר באופן שאכל שיעור החייב בברכת 
המזון מדרבנן, ואין להוכיח מברייתא זו שנשים חייבות בברכת המזון 
מדאורייתאלי. 


כ: [גן 


* 


אומה הכר" 


הגמרא מביאה דרשה בענין שיעור ברכת המזון מדרבנן: 

דרש רב עִוִירָא, זמְנִין אָמַר לה מִשָמִיה דְּרַבִּי אַמִּי - לפעמים 
אמר דרשה זו משמו של רבי אמי, וְזְמַנִין אָמר לה מִשָמִיהּ דִרְבִּי 
אַסִּי - ולפעמים אמרה משמו של רבי אסיל", אִמָרוּ מִלְאַכִי הַשָרַת 
לְפָנִי הקדוש ברוך הוא, רבונו של עוֹלם, פָּתוּב בְּתורְתְףּ (דניס 
י") 'אֲשֶׁר לא ישָא פָנִים ולא יקח שחדי, והַלא אִתּה נושא פָנִים 
לִישַרְאֶל, דִכְתִיב (נעדנר ו כ) ישא ה' פָּניו אָלִיףִ'". אָמַר לְהָם 
הקדוש ברוך הוא למלאכי השרת, וְכִי לא אֲשִׂא פָנִים לִישַרְאֶל, 
שָכְּתַבְתִּי לָהֶם כַּתּוֹרָה (דניס מ 6 יְאֲכַלְתּ וְשְׂבָעְתְ ובְרכְתָּ פֶת ה' 
אֲלהִיף, שיברכו ברכת המזון כשאוכלים שיעור שביעה, וְהָם 
מדקדקים [עַל] עִצַמַם ומברכים גם כשאוכלים רק עָד פָזִּית וְעַד 
פָּבִּיצָה". 


הגדול כמבואר בגמרא כאן. ובאופן אחר כתבו התוספות (עס, כפילון סטני) שבברכת 
המזון מדובר שהקטן אכל שיעור שחייב מדאורייתא והאב אכל שיעור שחייב רק 
מדרבנן, ולכן יכול הבן שחיובו מדרבנן להוציא את האב שחיובו מדרבנן, אבל אם 
הבן יאכל רק שיעור דרבנן לא יוכל להוציא את אביו, שהאב הוא רק חד דרבנן והבן 
הוא תרי דרבנן, שגם אינו חייב מן התורה בברכת המזון, וגם אכל שיעור שאין 
מתחייבים עליו מן התורה, ולכן במגילה שהגדול הוא חד דרבנן, שחיוב מגילה הוא 
מדרבנן, והבן הוא תרי דרבנן, שמלבד מה שחיוב מגילה הוא מדרבנן, חיוב הקטן 
במצוות הוא מדרבנן, אין הקטן מוציא את הגדול [אמנם רבי עקיבא איגר (טו"פ קמס 
קי' ז ד"ס ומס"ט וד"ס ונ"0) הביא שהרא"מ (ככיפורו נסמ"ג סנכות מגילס ד"ס מון, סו"ד. כמגן 
פֿרסס סי' פכפט סק"ד) חולק על תוספות וסובר שאף אם הקטן אכל רק שיעור דרבנן 
מוציא את הגדול, כיון שהקטן יכול לבוא לידי חיוב של חד דרבנן אם יאכל כדי 
שבעו, וראה עוד שם ברע"א מה שהקשה על דברי התוספות ומה שתירצו האחרונים 
על קושייתו, הובאו דבריהם בילקוט ביאורים]. אבל הרמב"ן (מנממות ס', ד"ס וסנ) אינו 
גורס בגמרא 'ולטעמיך', והוא סובר שקטן אינו מוציא את אביו כלל, שכל חיובו של 
הקטן מוטל על אביו משום חינוך ולא על הקטן [ראה רש"י להלן (מם. ד"ס עד)], ומה 
שאמרו שהבן מברך לאביו מדובר בבן גדול. וראה עוד בילקוט ביאורים בדעת הרמב"ן. 
לד. בגמרא לא נפשטה האיבעיא אם נשים חייבות בברכת המזון מדאורייתא או 
מדרבנן, ולהלכה נחלקו הראשונים, הובאו דבריהם בילקוט ביאורים. 

לה. רב עוירא שמע כן משניהם (כט"י פנ קס: ד"ס זיענין), וכשהיה דורש כן לפני תלמידי 
רבי אמי היה אומר כן משמו, וכשהיה דורש כן לפני תלמידי רבי אסי היה אומר כן 
משמו, ועשה כן כדי להאהיב את הדבר על התלמידים, שחביבים דברי הרב על 
תלמידיו. תפארת ציון (סועס ס.). והבן יהוידע (סולין פד: ד"ס זמנין) ביאר, שרבי אמי היה 
גדול מרבי אסי, ולכן היה רב אשי קורא אותו רבי אף שהיה חבירו [כמבואר בתוספות 
(כ"כ לל. ל"ס סוס)], ורב עוירא היה תלמידו של רבי אסי, ואם היה אומר דרשה זו בשם 
שניהם איך יזכירם, אם יזכיר את רבי אמי קודם רבי אסי, הרי רבי אסי היה רבו, ואם 
יזכיר את רבו קודם גם זה אי אפשר, כיון שרבי אמי היה גדול ממנו, ולכן כך היה 
מנהגו, שפעמים אמר כן משמו של רבי אסי ופעמים אמר כן משמו של רבי אמי. 
לו. וכתבו התוספות בנדה (ע: ד"ס כתוכ), שלפי פשטות הכתוב אין זו סתירה, שלא 
נאמר בפסוק ישא ה' 'פניך' אלא 'פניו', ומשמע שיפנה אליך להשים לך שלום ולא 
שישא פני ישראל, אבל הש"ס מפרש כאילו נכתב ישא ה' פניך' ולכן הקשו איך נושא 
פנים. ובראש השנה (יז: ד"ס 6שכ) הוסיפו התוספות לבאר, ש'אשר לא ישא פנים' הכוונה 
לפני האדם, שאינו נושא פנים למי שהוא עשיר או זקן, ו'ישא ה' פניו אליך' הכוונה 
לפני השכינה, שיראה לך פנים שוחקות ולא פנים של כעס [ראה ערוך לנר בנדה (כפוס' 
פס) שכוונת התוספות שם למה שכתבו בראש השנה]. 

לז. עד כזית לרבי מאיר ועד כביצה לרבי יהודה. רש"י (ל"ס עד). וראה בפני יהושע 
(ד"ס דכע) בענף יוסף (על סעין יעקנ, ד"ס וסס) ובנימוקי הגרי"ב (על סעין יעקנ, ד"ס דכע) 
מדוע הזכיר חומרא זו יותר משאר דברים שהחמירו ישראל על עצמם. ובאהבת איתן 
(על סעין יעקנ, ד"ס וכי) הקשה, איזו מעלה יש בזה, הרי אדרבה כיון שאינם חייבים 
בברכת המזון היא ברכה שאינה צריכה. ותירץ על פי מה שאמרו בזוהר (פ"נ פכומס 
קג:) שאפילו אם אכל רק כזית ומחשיבו לעיקר אכילתו נחשב כדי שביעה, ובזה שהם 
מדקדקים על עצמם עד כזית וכביצה נחשב שאכלו שיעור שביעה, שמחמת רצונם 
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לב ו מייי פי" מסנכות 
כרכות סנכס י6: 
לג זחמי' פס קס הנכס 

טו וטז סמג עסין כו 

טוס"ע פו"ס סימן קפו 
סעיף 3: 

לד (ט מיײי פ"ד מסלי 

ק"ש ס(כס ₪ סמג 

עסין יט טוס"ע פו"ם סימן 
פת): 

לה (י) כ טוס"ע 6ו"ם 

ס" סנ סעיף ג ל 
ונסגס: 


תורה אור השלם 
א) עָרֶב וְבְקֶר וְצְהָרִים 
אֶשִיחָה וְאָהָמָה וִשְׁמַע 

קוּלִי; |תהלים נה, יח| 
ב) ויאמָר מֹשָׁה בְּתַת יי 
לָכֶם בְּעָרֶב בָּשֶׂר לְאָכל 
ולְחֶם בַּבּקֶר ‏ לְשָבּע 
ְּשָמע יי אֶת תְלָתֵיכֶם 
אֶשֶר אַתָּם מַלִינִם עָלִיו 
נִחִנוּ מָה לא עָלִנו 

תְלְנתִיכֶם כִּי על יי 

[שמוה טז, ח] 

ג זָכוּר אֶת יוֹם הַשָבָּת 
לקדש!: |שמות ב, ח] 
ה שָמוּר | אֶת ‏ ווֹם 
הַשַבְּת לְקְרְשוּ כַּאֲשֶׁר 
וי אֶלהִיְ 
[דברים ה, יב] 

ה) כִּי יי אֶלְהִיכֶם הוא 
אֶלְהִי הָאֶלהִים וְאָדנִי 
הָאַדנִים הָאֶל הַנָרֹל 
הַגְבּר וְהֲנוֹדָא אֲשֶׁר לא 
ישא פָנִים ולא יקח 
שחַד: [דביים י, יזן 
יָצָא ו פָנו אל 
ְְשֵׂם ל שְׁלוֹם: 
[במדבר ו, כו] 


והובו 


על הָאָרֶץ הַמֹבָה אֲשֶׁר 
נָתן לך: ודרים ח, ין 


רב נסים גאון 


אינו מטמא אבל מטמא 
למת מצוה ולאחותו מה 
תלמוד לומר הרי שהיה 
הולך לשחוט פסחו 
ולמול את בנו כוי מכל 
מקום ולאחותו בא 
ללמרנר ‏ מהי שכבך 
הזכרנו: ואילו | רב 
יהודה כי מטי גבי 
האשה שכובשת ירק 
בקדרה. זו המשנה 
בתחלת פרק שני דמסכת 
טהרות. ואמרי לה זיתים 
שכבשן בטרפיהן וזו 
המשנה בתחלת פרק ב' 
דמסכת עוקצין: ורב 
יהודה כי הוה שליף 
החד מסאניה | אתי 
מיטרא. איתיה לפירושה 
במסכת תענית בפרק סדר 
תעניות האלו (דף כד) 
והיינו דאמרי' רב יהודה 


חזנהו להנהו בי תריד הוו קא פרצי בריפתא אמר שמע מינה איכא שבעא בעלמא יהב עיניה הוה כפנא אמרו ליה רבנן 
לרב כהנא בריה דרב נחוניא שמעיה מר דשכיח קמיה נעשייה דליפוק לשוקא עשייה נפק לשוקא חזא כינופיא אמר להו 
מאי האי [א"ל] אכוספא דתמרי דקא מיזדבן אמר שמע מינה איכא כפנא אמר ליה לשמעיה שלוף לי מסאני שלף ליה 
חד מסאנא בעא למישלף אידך אתא אליהו כו' ובפרק כל היד המרבה לבדוק דמסכת נדה (דף יג) אמרי' שאני רב יהודה 


כ 


טעמ דמנות עשס מסזמן גרמ6 סו 
כלסמרינן נקוכס (דף (פ.7)/ מי קסיס 
ענד וסקס מו קטן מקלין קותו עונס 
קמריסן מס קסס פומריס דסין 
הקומע פטור מקריפתן כיון קסס 
פטוכיס: ‏ אי לגכסי כנכלת 
סמזון פטיטק. ומטני כיון דכתיכ 
תת ס' (כס בעככ כקר (כול 
ו שס ככקר כטנוע כמ"ע קסומן 
גרמל סול קמ'ע: נשים בברכת 
המזון דאורייתא או דרבנן. פי" 
סקונטכס דסלק דעתך לדנפ מסייכי 
מדסוריית? מסוס לכמינ על סרן 
סעוכס ונסיס כ ;טלוו תנק 63רן 
ומס סנטלו כנות נפד תנק ניסס 
נטלו. ופימס כסניס ולוס נמי תנעי 
ססרי 65 נטנו מנק כ6רך" ו"כ 6 
יונישו סריס ידי סוכפן ככרכס סמזון 
6 י"ל דטעמף מסוס לכתינ" 
על כלימך שספעת כנטכט וענ 
תולך סנמלתנו ונסיס לימנסו ‏ 
ננרית ול בתוכס ופמרין נקמן 
(קף מט) מי קל 6מר כרית ותולס 
נכרכת סמזון 6 65 ידי סוכתו 
וססתb‏ קפ מכעיל יס כיון דנb‏ מכֿו 
(מימר כרית ותולס כ סו נb‏ 
מדרכנן 6ו דלמ5 כיון דנ קײך כסו 
סוי ספיר | דסוריים ‏ וס דלקמן 
מיירי נקנסיס דטייכי בנרית ותולס: 
בל קרימהרהר בלכו ואינו מברך 
לא לפניה ולא לאחריה. 

פי' 6פינו כסרסור כדמסמע גמ" 
וסייע טעמ דטרינ ופי כק"ם 
מכרכות | מסוס דק"ק דסוכייפס 
ונרכות דכנ ופפ" למ"ד% ק"ם 
דרננן סיט סיכ דסוכיר יכילת 
מכריס מנל מפניפין ‏ קנ סוכיר 
ינילת מנריס ענ סתירו כו נומכ 
קמת ויליכ וסוי ק"ק דקורייתם ומת 
לינ דרככן | שסרי סוכיר יניס 
מגריס. נק"ם ופין נסקסות נפקן 
לכימל 6מם וניכ ונb‏ לימb‏ ק"ש 
דס5 עדיף לנימb‏ ק"ט דסים ביס נמי 
מנכות סמיס: | י|ציN‏ בשפתי. 
כיון דסרית ליס סרסור 6ע"פ עסו 
כדכור כענין כ65ת ידי ק"ש כמו כן 
מקרי דור גענין דמקכי עוסק 
כתוכס ומדקרית ליס. עסמסר 6ע"פ 
ססוb‏ כעל קלי ספיל כו גס דכור: 
כדאשכחן נפיני. = פע 
6 ע"ג דכדכוכ 

דמי לענין סי5? מ"מ ו כדבור דמי 
נענין טיס כעל קרי 6סול. לסכסר 
כדקסכסן כסיני לסיס עס דכור וסיו 
ריכין לטנו ופֿע"פ ססיו סופקין 

קומע כעונס [סוכס כת:]: 
ורב חסדא אמר לאו כדבור דמי. 
ר"ת פירט דסנכס כרג מסד6 
מדתרלי | רב ד וכני 6נעזר 
למכתיס סמע מיניס כותיס הימי 
ול 5 כקרילת טמע כסכסור: 
וסרי 


*ומן התפלין וחיבין יבתפלה :ובמזוזה 
יובברכת המזון: גמ' ק"ש פששא מצות 
עשה שהזמן גרמא הוא * וכל מצות עשה 
שהזמן גרמא נשים פטורות מהו דתימא 
הואיל ואית בה מלכות שמים קמ"ל: ומן 
התפלין: + פשיטא מהו דתימא הואיל ואתקש 
למזוזה | קמ"ל: וחייבין | בתפלה: דרחמי 
נינהו 69 מהו דתימא הואיל וכתיב בה * ערב 
ובקר וצהרים כמצות עשה שהזמן גרמא דמי 
קמ"ל: ובמזוזה: ‏ י פשיטא מהו דתימא 
הואיל ואתקש לתלמוד תורה קמשמע לן: 
ובברכת המזון: = פשיטא מהו דתימא הואיל 
וכתיב 5 בתת ה' לכם בערב בשר לאכל 
ולחם בבקר לשבע כמצות עשה שהזמן 
גרמא דמי קמ"ל: 5 אמר רב אדא בר אהבה 
חנשים חייבות בקדוש היום דבר תורה אמאי 
מצות עשה שהזמן גרמא הוא וכל מצות 
עשה שהזמן גרמא נשים פטורות אמר אביי 
מדרבנן א"ל רבא והא דבר תורה קאמר ועוד 
כל מצות עשה נחייבינהו מדרבנן אלא אמר 
רבא אמר קרא 5 זכור " ושמור* כל שישנו 
בשמירה ישנו בזכירה והני נשי הואיל 
ואיתנהו בשמירה איתנהו בזכירה. א"ל רבינא 


מחוייב בדבר אינו מוציא את הרבים ידי 
חובתן מאי ח"ש באמת אמרו %'בן מברך 
לאבין ועבד מברך לרבו ואשה מברכת 
לבעלה אבל אמרו חכמים תבא מארה לאדם 
שאשתו ובניו מברכין לו אי אמרת בשלמא 
דאורייתא אתי דאורייתא ומפיק דאורייתא 
אלא אי אמרת דרבנן אתי דרבנן ומפיק 
דאורייתא = ולטעמיך קטן בר חיובא הוא" 
אלא הכא במאי עסקינן "כגון שאכל שיעורא 
דרבנן + דאתי דרבנן ומפיק דרבנן: דרש רב 
עוירא זמנין אמר לה משמיה דר' אמי וזמנין 
אמר לה משמיה דר' אסי אמרו מלאכי השרת 
לפני הקב"ה רבש"ע כתוב בתורתך = אשר 
לא ישא פנים ולא יקח שחד והלא אתה נושא 
פנים לישראל דכתיב !ישא ה' פניו אליך 
אמר להם וכי לא אשא פנים לישראל 
שכתבתי להם בתורה !ואכלת ושבעת 
וברכת את ה' אלהיך והם מדקדקים [על] 
עצמם ! עד כזית ועד כביצה": מתני" בעל 
קרי מהרהר בלבו ואינו מברך לא לפניה ולא 
לאחריה ועל המזון מברך לאחריו. ואינו 
מברך לפניו רבי יהודה אומר למברך לפניהם 
ולאחריהם: נמ' אמר רבינא * זאת אומרת 
'הרהור כדבור דמי דאי סלקא דעתך לאו 
כדבור דמי למה מהרהר אלא מאי הרהור 
כדבור דמי יוציא בשפתיו= כדאשכחן בסיני 


ורב חסדא אמר >*הרהור לאו כדבור דמי דאי סלקא דעתך הרהור 
כדבור דמי יוציא בשפתיו אלא מאי הרהור לאו כדבור דמי למה מהרהר 
אמר רבי אלעזר כדי שלא יהו כל העולם עוסקין בו והוא יושב ובטל 


ונגרום בפרקא אחרינא (0 אמר רב אדא בר אהבה בדבר שהצבור עוסקין בו = 


והרי 


דאימתא דמאריה עליה (קרי) [דקרי] עליה שמואל עליה דרב יהודה אין זה ילוד אשה: ר' יוחנן הוה אזיל ויתיב 
אשערי טבילה אמר כי סלקן בנות ישראל מטבילה נפגען בי דניהוי להו בני שפירי כוותי. אתה מוצא שהזכירו שבח יופיו בבבא מציעא בפרק השוכר את הפועלים (דף פד) אמר ר' יוחנן אנא אשתיירי משפירי ירושלים האי 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


בתפלה פשיטא כין דכתיב ערב וכקר וצהרים אשיחה 

ואהמה כמצות עשה שהזמן גרמא הוי קמ"ל דרחמי 
נינחו. וכס"י כ גריס ליט ססכי מפלס דכגגן סי ומסי מ"ע 
סייכי ביס. ומ"מ יק (ייקנ דס סנל דכככן ונסיס פטוכות מספי 


ומן התפלין. עסוס דסתס קטן 6יגו יודע כסמור גופו" טנ יפית 
כסן: וחייבין בתפלה. לתפלס רסמי סיס ומלכנן סיס, ופקנוס 6ף 
סיס ולסטך קטניס: ובמזחה ובברכת המזון. מוחס מו 
עס קנ סומן גרמ6, ונגמר פליך פסיט6: ברכת המזון. 


כגמרל כעי לס דקורייתb‏ ו דרכגן: 
גמ' מהו דתימא נקיש תפלין 
למזוזה, | לכתיכ וקסרתס ולתנתס 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) קדסין דףq‏ כט. 
[וס"ין, 3) [סכועות דף 
כ:ע"טן, ג) כ"ה דף כט., 
ל) סוכס (ת. תפוספת 
פ"ס, ס) [עי' פוס' לעיל 
טו. ל"ס ול' יסולסן, 
ו) עיין תוסי לקמן מח. 
דיה עך ולעי טר. )א"ה 
בי מהודה, ]) |[ע" 


אוצר התכמהזר סגר"5 מעלי כב 
מס מווזס נשיס ייכות לף תפ'לן פא פה חק בל 


נסיס סייכות, | קמסמע כן: הכי 
גרסינן תפלה דרחמי נינהו. ונ גרס 
פטיט דס נקו דטוכיית 6‏ סיb:‏ 
נקיש מזוזה לתלמוד תורה. דכפיכ 
(דנריס י6) ו(מדתס 6ותס 06 בנילס 
וסמיך ליס וכתנתס, מס סלמוד מולס 
נסיס פטוכות וסע"ג דקין סומן 
גרמ כממנ פטכינסו דכתיב. לת 
כניכס וכ כנותיכס" 6ף מזוזס נסיס 
סטורות, קמ"ל דנסיס סייכות, דכתיכ 
למען ילכו ימיכס, גכרי כעו סיי סי 
כ כעו מיי, כתמיס%: קדוש היום 
מ"ע שהזמן גרמא הוא, זכול סק 
יוס ססכת לקדטו (טמות כ) זכלסו 
על סין?: בשמירה, דנ פעקס 
ענפכס (שס): וחני נשי איתנהו 
בשמירה. דתלן (קלשן דף כט:) ככ 
מלות כ תעקס כין קסומן גרמb‏ 
נין ססין סזמן גרמס נסיס מיינום, 
לסטוס סכתונ מס נפים (כל עונסיס 
קנתולס?: נשים בברכת המזון 
דאורייתא. דכתיב וכלת וענעק 
(דנריס ת) וסוס כיס מכות עטס ססין 
סזמן גרמ: או דרבנן. לכתינ 
על ספכן הטוס קר נתן לך (פס) 
וספרן 69 נפנס כנקנום נסתסנם?, 
וי מסוס כנות 5נפסד סנק לניסס 
סול דנטלו עסיס מיוכקי מפריס?: 
בן. קען: מברך. כללת סמוזן 
נפיו, מס מין מו דע עברך: 
שיעורא דרבנן. כגון כזית ר"ע 
וכניכס כככי יסודס?, דמדפורייתb‏ 
סכל וקכעת וכלת כתיב בנ 
נסיעוכ כי סי כ מסייכ 6 
מדרנגן, וסנכך תי קטן דרגגן 
ועפיק גדול: עד כזית עד כביצה. 
עד כזית נר"ננ עד כניס ככ' יסודס, 
לפנן (נקפן דף מס.) עד כמס מזמנין 
ר"מ סומר עד כזית כ' יסודס 6ומל 
על כנכס: מתני" בעל קרי. 
מתקנת עזר וסינך סתקן כנילס 
(בעני קליין כעסוק כתורס, כדסמרי' 
ננ"ק כפרק מכוכס (לף ככ:): 
מהרחר. ק"ש כו כטמגיע זמן 
סמקכ: ‏ ואינו = מברך. מפיו 
כסרסור: לא לפניה ולא לאחריה. 
כיון דכרכום לכמו מדלורייתb‏ מסייכ 
כ פנככוסו כככן: ועל המזון מברך 
לאחריו. דמיוכ דסוכיית | סוס: 


| ואינו מברך לפניו. דלו דפוייתb‏ 
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מי שמתו 


משנה 


המשנה מבארת מה דינו של בעל קרי לענין קריאת שמע וברכותיה 
ולענין ברכת המזון מתקנת עזרא ואילך שבעל קרי לא יעסוק בתורה 
[ובתפילהי"] עד שיטבולי: 
בַּעֵל קרי מְהַרְהַר קריאת שמע בְּלְבּוּ כשמגיע זמן קריאתה, שחיובה 
מדאורייתא", וְאֵינוֹ מִבְרְך ברכות קריאת שמע, לא לְפָנִיה [בשחרית 
יוצר אור' ו'אהבה רבה', ובערבית 'מעריב ערבים' ו'אהבת עולם] ולא 
לְאֶחַרִיהָ [בשחרית 'אמת ויציב', ובערבית 'אמת ואמונה' ו'השכיבנו'] 
אפילו בהרהור, כיון שאינם מדאורייתא"י. וְעַל הַמָּזוֹן [-על אכילת 
פת], מִבֶרִך לְאַחָרָיו בהרהורי ברכת המזון, כיון שחיובה מדאורייתא, 
וְאִינו מִבֶרְּ לפַנַיו ברכת 'המוציא', כיון שאינה מדאורייתא. רִבִּי 
יִהודְה אומר מִבְרִ ברכות קריאת שמע וברכות המזון בפהיי 
לִפְנֵיהֶם וּלְאַחֲרֵיהָם. 


גמרא 
שנינו במשנה, בעל קרי מהרהר קריאת שמע בלבו. 


הגמרא דנה אם הההור חשוב כדיבור: 

טטר רְבִינָא, זאת אומָרֶת הַרְהוּר בלב פְּדְבּוֹּר בפה דְּמִי [-נחשב], 
וגם כל אדם יוצא ידי חובתו בהרהור, דְאִי סָלֶקָא דִעִתִּף - שאם 
יעלה בדעתך שהרהור ?או כְּדבּוּר דָּמִי [-נחשב], אם כן למה בעל 
קרי מהַרְהַר, הרי אינו מועיל כלום. 


מקשה הגמרא, אֶלָא מאי - אלא מה אתה אומר שהרְהוּר כְדְבּוּר 


נעשה כאילו שבעו, ונתחייבו בברכה מן התורה. 

בנדה (ע:) תירצו על קושיא זו, כאן קודם גזר דין וכאן לאחר גזר דין. וביארו התוספות 
שם (ד"ס כפֿן), שלעובדי כוכבים אינו נושא פנים אפילו קודם גזר דין, אבל לישראל 
אינו נושא פנים רק אחר גזר דין אבל קודם גזר דין נושא להם פנים. 

אין להקשות סוף סוף איך נושא להם פנים, משום שכיון שהם מחמירים על עצמם 
ועושים לפנים משורת הדין, אם כן שורת הדין היא לישא להם פנים מדה כנגד מדה. 
ועוד יש לומר, שכשם שהם מחשיבים אפילו טובה קטנה לדבר גדול, ומברכים אותי 
עליה, משורת הדין שגם אני אחשיב להם דבר קטן לדבר גדול. חפץ ה' (ד"ס וכי). 
לח. במאירי (ד"ס 6מל) מבואר, שעזרא תיקן הן שבעלי קרי לא יעסקו בתורה, והן 
שלא יתפללו. אמנם ברמב"ם (פפיס פ"ד ס"ד) מבואר שעזרא תיקן רק שלא יעסקו 
בתורה, ובית דין שאחריו תיקנו שלא יעסקו אף בתפילה [וראה כסף משנה שם]. 
לט. רש"י (ד"ס בענ). 

מ. בגמרא להלן (כ.) מבואר שאפילו לדעת האומר שקריאת שמע מדרבנן, מכל מקום 
כאן שלא התירו לו לומר 'אמת ויציב' שיש בה יציאת מצרים חייב לומר קריאת שמע 
מדאורייתא משום הזכרת יציאת מצרים. 

מא. כיון שברכות קריאת שמע אינם מדאורייתא לא הצריכוהו חכמים לברך. רשיי 
(ד"ס (5). אמנם בירושלמי (פ"ג ס"ד) ביארו שכל המשנה מדברת בברכות קריאת שמע, 
שצריך להרהר בלבו ולא להוציא בשפתיו בין שלפניה בין שלאחריה, אבל קריאת שמע 
אומר בפיו. וראה שנות אליהו (פ"ג מ"ל) שפירש את הגמרא כאן לפי ביאור הירושלמי. 
וראה עוד ילקוט ביאורים בענין זה. 

מב. רבינו יונה (ל"ס ועל). 

מג. רבינו יונה (ד"ס כני), וביאר שרבי יהודה נחלק על תנא קמא בשני דברים: א. 
שתנא קמא חילק בין ברכות קריאת שמע לקריאת שמע ורבי יהודה אינו מחלק ביניהם, 
ולשיטתו דין ברכות קריאת שמע כדין קריאת שמע. ב. שתנא קמא אסר לקרוא קריאת 
שמע בפיו ורבי יהודה מתיר. ומכל מקום מודה רבי יהודה בשאר דברי תורה שאין 
לו להוציא בשפתיו, שמתוך כך יבוא להעמיק בהם, ולא התיר רבי יהודה אלא באלו 


פרק שלישי 


ברכות 


דְּמֵי [-נחשב], ולכך יש לו לבעל קרי להרהר את קריאת שמע בלבו, 
אם כן יוֹציא קריאת שמע בְּשָפַתָיו, שכמו שמתירים לו הרהור כך 
יש להתיר לו דיבור. מתרצת הגמרא, אף על פי שלענין לצאת ידי 
חובת קריאת שמע הרהור כדיבור, מכל מקום אינו כדיבור לענין שיהיה 
בעל קרי אסור להרהר, כִּדְאַשָכְּחָן בְּסְינִי - כמו שמצאנו במעמד הר 
סיני, שהזהירם לפרוש מאשה"י כדי שלא יהיו טמאים בטומאת קרי 
כשיעסקו בתורה בדיבורי", ועל פרישה זו סמך עזרא כשתיקן טבילה 
לבעלי קרי קודם שיעסקו בתורה", ולא גזר אלא על הדיבור ולא על 
הרהור אף על פי שהרהור כדיבור, ולכך מותר לבעל קרי להרהר 
בקריאת שמע ויוצא ידי חובתו. 


כ: [ד] 


ורב חִסִדָּא נחלק על רבינא ואָמַר, הרְהוּר לאו כְּדְבּוּר דְּמִי, 
וכל אדם אינו יוצא ידי חובתו בהרהור, דְּאִי פַלֶקא דִעִתּף - שאם 
יעלה בדעתך שהךהור כְּדְבּוּר דּמִי, אם כן יוציא קריאת שמע 
בְּשְפְתָיו, שכמו שהותר לו ההרהור כך יש להתיר לו דיבור. 


מקשה הגמרא, אֶלָא מַאי - אלא מה אתה אומר שדַרְהוּר לאו 
כּדְבּוּר דְּמִי, ולכך אף שההרהור הותר לו, הדיבור לא הותר לו, אם 
כן ?מה מְהַרְהַר, הרי אינו מועיל כלום. מתרצת הגמרא, אִמַר רְבִּי 
אֶלְעְזֶר, אף על פי שהרהור אינו נחשב כדיבור ואינו יוצא ידי חובתו 
במה שמהרהר בלבו, מכל מקום תיקנו שיהרהר כְּדִי שלא יהו כָּל 
הַעוּלֶם עוסקין בו - בקריאת שמע, וְהוֹא יושב וּבְמָל"י, שואלת 
הגמרא, וְנְגְרוס בְּפַרְקָא אַחֲרִינָא - שיהרהר בפרק אחר של תורה"". 
משיבה הגמרא, אֶמַר רכ אַדָא כַּר אֶהַבָה, תיקנו שיהרהר בקריאת 
שמע כדי שיהיה עסוק בְּדְבֶר שְהַצַבּוּר עוסקין בוֹ. 


וכיוצא בהם שאינו צריך להעמיק. אמנם השיטה מקובצת (לסנן כנ. ד"ס 5מר ככ) ביאר, 
שרבי יהודה התיר לומר בפיו רק ברכות קריאת שמע וברכת המוציא שהם מדרבנן, 
אבל קריאת שמע וברכת הזן שהם מדאורייתא מהרהר בלבו ואינו מוציא בשפתיו. 
מד. שנאמר (ספופ יע עו) 'אל תגשו אל אשהי. 

מה. ואף על פי ששם היו שותקין, מכל מקום השומע כעונה (סוכס (ת:), ונחשב 
כאילו היו מדברים. תוספות (ד"ס כדססכסן). וצריך עיון, הרי בסיני לא מצינו שהרהור 
הותר לבעל קרי, אלא רק שדיבור בפה בדברי תורה אסור, ואם הרהור נחשב כדיבור 
ממש, אם כן יש לאסור גם את ההרהור כמו שנאסר הדיבור, ואם נאמר שיש איזו 
סברא לחלק בין הרהור לדיבור, אם כן עיקר התירוץ חסר מן הספר, וגם למה אמרה 
הגמרא 'כדאשכחן בסיני' כיון שמסברא יש לחלק בין הרהור לדיבור. פני יהושע 
(ד"ס כדססכסן). 

מו. כמו שדרשו להלן (כ?:), שנאמר לענין מצות תלמוד תורה (לכליס ד ע) 'והודעתם 
לבניך', ובפסוק הסמוך נאמר (שס ד ) "ום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב', 
ומסמיכות הפסוקים דרש רבי יהושע בן לוי שכמו שבמעמד הר סיני היו בעלי קרי 
אסורים לדבר בדברי תורה עד שטבלו, כך בלימוד התורה בדורות שאחר כך בעלי 
קרי אסורים עד שיטבלו. רש"י (ד"ס כדסטכקן) [ודרשה זו אינה אלא אסמכתא בעלמא, 
שהרי עזרא הוא שתיקן שבעלי קרי לא יעסקו בתורה. תוספות (נ"ק פנ: ד"ה 655)]. 
מז. ולפי זה צריך לדחוק ולהעמיד שמשנתנו מדברת כשהוא בציבור, אבל אם לא 
היה בציבור אינו צריך להרהר בלבו [כן כתב המאירי (ד"ס פֿע"פ) בשם גדולי המפרשים]. 
אבל בלא זה גם צריך להעמיד את משנתנו בציבור כמו שאמרו בירושלמי (פ"ג ס"ס) 
שההלכה ששנינו בסיפא (לסנן כנ:) שהיה עומד בתפילה ונזכר שהוא בעל קרי לא יפסיק 
אלא יקצר, נאמרה דווקא בציבור. פני יהושע (ד"ס 5מר כ' פנעוכ). אולם המאירי (עס) 
כתב שנראה לו שאפילו אם הוא ביחיד צריך לקרוא קריאת שמע בהרהור, ומה שאמרו 
שכל העולם עוסקין בו הכוונה שהיא 'השעה' שכל העולם עוסקין בה ביחוד הבורא. 
מח. כלומר בהלכות דרך ארץ, וכמו שאמרו להלן (כנ.) [שמותר לבעל קרי לעסוק 
בהלכות דרך ארץ]. הגהות הב"ח (פות כ). 


מי שמתו 


מקשה הגמרא, וְהָרִי תִפַלָה, דְדָבָר שָהַצַּבּוּר עְפוקין בו, וּתְנְן 
- ושנינו במשנה (נסנן כנ), הָיָה עוֹמַד בַּתִּפַלְה - התחיל כבר להתפלל, 
וְנִזְָּר שָהוּא בַּעַל קרי, לא יִפְסִיק באמצע תפילתו, אֶלָא יִקצֵר כל 
ברכה וברכה. ומשמע, טַעְמָא - הטעם שלא יפסיק באמצע תפילתו 
הוא משום דְּאַתְחִיל - שהתחיל להתפלל, הַא לא אַתְחִיל - אבל אם 
נזכר שהוא בעל קרי קודם שהתחיל להתפלל, לא יתחיל". וקשה, 
מדוע לא תיקנו שיהרהר בתפילה כדי שיהיה עסוק בדבר שהציבור 
עוסקים בו, כמו שתיקנו לגבי קריאת שמעי. 


AS 


0 - 


מתרצת הגמרא, שַׁאנִי [-שונה] תּפְלֶה מקריאת שמע, חְלִית בָּה 
- שאין בה קבלת עול מלכוּת שַמִיםי, ולכך רק בקריאת שמע תיקנו 
שיהיה בעל קרי מהרהר ועוסק בדבר שהציבור עוסקים בו, שלא יראה 
שאינו רוצה לקבל על עצמו עול מלכות שמים, אבל בתפילה לא תיקנו. 


מקשה הגמרא, וְהָרִי בַּרְכֵּת הפזון לְאַחֲרָיו - לאחר האכילה, 
דְּלִית בָּהּ קבלת מַלְכוּת שַׁמַיִם, וּתְנֵן - ושנינו במשנתנו, על המָזוּן 
מְבָרֵףְּ [-מהרהר] לְאַחָרִיו וְאֵינוֹ מִבָרֵךְּ לְפָנָיו, ומכך שתיקנו להרהר 
אף בברכת המזון מוכח שהטעם שתיקנו להרהר בקריאת שמע אינו 
משום קבלת עול מלכות שמיםי. ואם כן שוב קשה, מדוע לא תיקנו 
כן בתפילה. 


הגמרא חוזרת בה ומתרצת באופן אחר, אֶלָא, קְרִיאַת שמע 
וּבְרְפָת הַמָּזוֹן חיובם מדְאוריימא, ולכך תיקנו שבעל קרי יהרהר 


א. ומשמע שלא יתחיל כלל, ואפילו בהרהור [ומשום כך מקשה הגמרא, שכמו 
שבקריאת שמע חייבוהו להרהר, אף שהרהור לאו כדיבור דמי, כדי שלא יהיו כל 
העולם עוסקים בקריאת שמע והוא אינו עוסק בדבר שהציבור עוסקין בו. כך גם 
בתפילה, ראוי לחייבו להיות מתעסק על ידי הרהור, בתפילה, שהציבור עוסקים בו], 
שאם לא כן היה צריך התנא לומר שאם הוא כבר עומד בתפילה, 'יקצר בדיבור' או 
'יהרהר באריכות'. תוספות (ד"ס ס). והקשה הצל"ח (נתוס' עס), איך כתבו התוספות 
שהיה לו לומר 'יהרהר באריכות', והרי הגמרא כאן דנה בדעתו של רב חסדא הסובר 
שהרהור אינו נחשב כדיבור, ולדבריו אין הרהור מועיל כלום לצאת ידי חובתו, ואם 
כן כיון שהתחיל ומותר לו לסיים בקיצור, אינו רשאי להרהר באריכות ולבטל חובת 
התפילה. ולעולם אפשר שאם עדיין לא התחיל להתפלל, שאז לא הותר לו הדיבור 
כלל, שיהרהר באריכות כדי לעסוק במה שהציבור עוסקים בו. וכתב הרש"ש (נקוס' פס) 
שיש טעות סופר בדברי התוספות, וצריך למחוק תיבת 'או', ולומר 'יקצר בדיבור ויהרהר 
באריכות', וכוונתם שאף שצריך לקצר בדיבור מכל מקום היה לו להמשיך ולהרהר 
באריכות כדי שיהא עוסק בדבר שהציבור עסוקים בו. ובתוספות הרא"ש (ד"ס 60) תירץ 
עוד, שמלשון המשנה, 'היה עומד בתפילה ונזכר שהוא בעל קרי' שהוא לשון דיעבד, 
משמע שרק לענין בדיעבד נאמרה ההלכה שבעל קרי ימשיך את התפילה, אבל לענין 
אם נזכר קודם שהתחיל להתפלל, לא נאמרה שום הלכה, כי אינו מתחיל כלל אפילו 
בהרהור [ואין דין התפילה כדין קריאת שמע שבה שנה התנא דיני לכתחילה, שבעל 
קרי יהרהר את קריאתה בליבו]. ועל דרך זו כתב הפני יהושע (כפוס' פס) בביאור דברי 
התוספות, עיי"ש. 

ב. אבל לרבינא הסובר שהרהור כדיבור, לא היה קשה שיצריכוהו להרהר בתפילה כמו 
שהצריכוהו להרהר בקריאת שמע וברכת המזון. שכיון שלדעתו הרהור כדיבור, חייבוהו 
להרהר בקריאת שמע וברכת המזון שהם מדאורייתא ולא בתפילה שהיא מדרבנן. ורק 
לרב חסדא קשה, שהוא סובר שהרהור אינו נחשב כלום, ומה שצריך להרהר בקריאת 
שמע הוא רק כדי שלא יהא יושב ובטל, ועל כן סברה הגמרא, שלענין זה אין מקום 
לחלק בין קריאת שמע וברכת המזון לתפילה. תוספות (ד"ס וסלי). 

הקשו התוספות (שס), מדוע הקשתה הגמרא קושיא זו מהמשנה להלן (כנ:) ולא ממשנתנו 
ששנינו שבעל קרי אינו מהרהר את ברכות קריאת שמע אף שכל הציבור עוסקים בהם. 
ותירצו, שהגמרא העדיפה להקשות מתפילה שיש בה חידוש, שאף על פי שנאמרת 
בעמידה, וכשאינו עומד עמהם ניכר לכל שהוא פורש מהציבור, מכל מקום אינו צריך 
להרהר התפילה. והקשו הצל"ח ומלא הרועים (נפופ' עס), מנין לתוספות שאינו עומד 
כמותם כדי שיהיה נראה כמתפלל, שהרי לא משמע אלא שלא יתחיל להתפלל עמהם 
[אף לא בהרהור], אבל יש לומר שאכן צריך לעמוד כדי שיהיה נראה כמתפלל. והוסיף 
המלא הרועים שממילא צריך הוא לעמוד כיון שאסור לישב בארבע אמות של המתפלל 
[ויש שכתב, שלכך דקדקו התוספות וכתבו 'שאינו עומד כמותם', וכוונתם שאף שאינו 
יושב, מכל מקום אין עמידתו כמי שעומד להתפלל, וניכר שאינו עוסק בדבר שהציבור 
עוסקים בו]. ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס וסלי) תירץ, שלכך לא הקשו מברכות 
קריאת שמע, משום שאינו נראה כיושב ובטל כיון שהוא עוסק בקריאת שמע שהיא 
העיקר, והברכות שלפניה ולאחריה אינן אלא לצורך קריאת שמע. וראה בשיטה מקובצת 
(ל"ס וסכי) וברע"א (ד"ס וסני) שתירצו באופנים אחרים, הובאו דבריהם בילקוט ביאורים. 
ג. שאין בה קבלת עול מלכות שמים כמו בקריאת שמע שמקבל עליו את השם לאדון 
ולמלך. רש"י (ד"ס לניק) לגירסת הגמרא שלפנינו שכתב שהיא העיקר. 

ד. רש" (פס) הביא גירסא אחרת, ולגירסא זו תירצה הגמרא, שבתפילה אין הזכרת 
מלכות שמים, לפי שאין אומרים בברכות שמונה עשרה 'מלך העולם', ועל כך הקשתה 
הגמרא מברכת המזון לפניה, דהיינו ברכת המוציא, שיש בה הזכרת מלכות שמים, 


פרק שלישי 


ברכות 


בליבו, וּתְפלָּה חיובה רק מדְּרבְּנִן, ולכך לא חייבו את הבעל קרי 
להרהרי;בליבתה. 


אי 


הגמרא מבארת מנין שברכת המזון לאחריה וברכת התורה לפניה 
הם מן התורה: 
אָמַר רב יְהודה, מִנִּין לְבְרְכַת המזון לְאֶַחַרִיהַ שהיא מן הַתּוֹרָה, 
שְׁנָאֲמַר (דנרס מ 6 וְאָכַלְתָ וְשָׁבָעְתָ וּבַרכְתִּי. ומִנין לְבַּרְכַת הַתּוֹדָה 
לְפַנִיה שהיא מן הַתּוֹדָה, שַׁנַאָמַר בעת שבא משה לפתוח בשירה, 
שאמר לישראל (לנליס 3 ג), 'כִי שַׁם ה' אַקְרָא הכוּ גדל לאלהינו", 
כלומר, אני אברך תחילה ואתם ענו אחרי אמן, וכך הוא ביאור הפסוק, 
'כי שם ה' אקרא' בברכה, אתם 'הבו גדל לאלהינו' באמן'. הרי שמשה 
בירך קודם שאמר את השירה [שהיא תורה]". 


לאחר שנתבאר שברכת המזון לאחריה וברכת התורה לפניה הם מן 
התורה הגמרא דנה אם גם הברכה שלפני המזון וברכת התורה 
שלאחריה הם מן התורה: 
אָמַר רַכִּי יוחֶנָן, לְמַדְנוּ שצריך לברך בִּרְפַת הַתּוֹרָה לְאַחֲרֶיהָ 
[-שצריך לברך אחר הלימוד"] מן בַּרכֵּת הַמָזוֹן מקל וְחוּמַר, וְכן 
למדנו שצריך לברך בַּרְכֵּת הַמָּזוֹן [-ברכה על המזון] לְפָּנִיהַ [-ברכת 
'המוציא'] מן בַּרְכָת הַתּוֹרָה מקל וְחוֹמַר. מבאר רבי יוחנן את דבריו, 
בּרְפֵּת הַתּוֹרָה לְאַחַרִיהָ יש ללמוד מן בִּרְפַת הַמָּזוֹן מקל וְחוֹמַר 


ומכל מקום שנינו במשנתנו שבעל קרי אינו מברך [-מהרהר] לפניו. ועל כך מתרצת 
הגמרא, שאכן אין הדבר תלוי בהזכרת מלכות שמים, אלא אם חובתה מן התורה או 
מדרבנן, שקריאת שמע וברכת המזון לאחריה שחובתן מן התורה, בעל קרי מהרהר 
אותם. ותפילה וברכה שלפני המזון שחובתם רק מדרבנן אין בעל קרי מהרהר אותם. 
וכתב רש"י, שלגירסא זו קשה מדוע הזכירה הגמרא בתירוץ שברכת המזון מדאורייתא, 
והרי אנו עוסקים בברכת המוציא שהיא מדרבנן. 

ה. רש"י (שס) הביא שיש גורסים שכאן מוסיפה הגמרא להקשות, והרי קריאת שמע 
מדרבנן היא [ולדעתם מה שכתוב (לנליס ו ז) 'ובשכבך ובקומך' נאמר בדברי תורה, 
כמבואר בגמרא להלן בסמוך], ומדוע תיקנו שבעל קרי מהרהר בליבו. ותירצה הגמרא, 
שיש חילוק בין קריאת שמע שיש בה מלכות שמים וברכת המזון שהיא מדאורייתא, 
לתפילה שאין בה מלכות שמים ואינה מדאורייתא. והתוספות (ד"ס סכי) הקשו על גירסא 
זו, שהרי אף לדעת האומר שקריאת שמע מדרבנן, מכל מקום כאן שלא התירו לו 
לומר 'אמת ויציב' שיש בה הזכרת יציאת מצרים, חייב לומר קריאת שמע מדאורייתא 
משום הזכרת יציאת מצרים [כמבואר בגמרא להלן בסמוך]. 

דעת הרמב"ם בספר המצוות (מנוס ס) שהתפילה מדאורייתא, וראה בילקוט ביאורים 
בביאור מה שאמרו בגמרא 'תפילה דרבנן' לפי דעתו. 

ו. כוונת הגמרא לברכת התורה שהיחיד מברך קודם לימוד התורה, כי הברכה 
שמברכים לפני קריאת התורה בציבור, אינה אלא מדרבנן, שהרי כל הקריאה עצמה 
אינה אלא מתקנת עזרא, ואי אפשר לומר שלמדו שצריך לברך עליה תחילה מפסוק 
זה. על פי דברי הפני יהושע (ד"ס פמר ר"י). אמנם הבאר שבע (סוטס לג. ד"ס כנ, פס מb.‏ 
ד"ס (פי) כתב, שבעל כרחך כוונת הגמרא היא לברכה שמברכים לפני קריאת התורה 
בציבור, שאת חובת הברכה שהיחיד מברך קודם לימודו לא שייך ללמוד ממה שאמר 
משה לישראל, 'כי שם ה' אקרא הבו גדל לאלהינו', שפסוק זה מדובר בציבור [כמו 
שמשמע להלן (מס.) וביומא (מ.) שדרשו פסוק זה לענין ציבור]. ועוד, שמכך שאמר 
רב יהודה 'לפניה', מוכח שמדובר בברכה שאומרים לפני קריאת התורה, שבה יש ברכה 
'לפניה' ו'לאחריה', ושייך בה לשון 'לפניה'. אבל בברכת התורה שהיחיד מברך לא 
שייך לומר 'לפניה', כיון שאינו מברך לאחריה כלל [אמנם ראה בהערה להלן בשם 
הפני יהושע שלדעת רבי יוחנן היחיד צריך לברך אחר הלימוד, ולפי זה שייך לומר 
'לפניה' גם על לימוד תורה של יחיה]; 

וראה בפרי חדש (קו"ם סי" מו סק") שמה שדרשו להלן (מס.) מפסוק זה לענין זימון 
הוא אסמכתא, ועיקר הפסוק נדרש לברכת התורה. הובאו דבריו בילקוט ביאורים. 

ז. רש"י (ד"ס כי) על פי הגמרא ביומא (0.). והרש"ש (כלפ"י סס) והעמק שאלה (טפי6₪ 
קטו) העירו, ששם משמע שלא מדובר בענית אמן אחר ברכה, אלא בכהן גדול המזכיר 
את שמו של הקב"ה במקדש, והקהל עונים אחריו 'ברוך שם כבוד מלכותוי. 

ח. שנאמר בפסוק הקודם (לנליס (3 כ) 'יערוף כמטר לקחי', ו'לקח' הוא תורה, שנאמר 
(מפני ד 3) 'כי לקח טוב נתתי לכם'. שיטה מקובצת (ל"ס מײן). והמהרש"א (ד"ס מנין) 
כתב, שמצא כתוב שלכך 'כי שם ה' אקרא' וגו' זה ברכה על התורה, מפני שכל התורה 
כולה היא שמותיו של הקב"ה, ועל כך אמר משה, 'כי שם ה' אקרא', כלומר כשאקרא 
בתורה שהיא שמותיו של הקב"ה, 'הבו גדל לאלהינו', כלומר יש לברך ברכת התורה. 
ט. כלומר, שהיחיד שעסק בתורה והולך להסיח דעתו מללמוד כגון שהולך לעסקיו 
או לישן, יהא צריך לברך אחר הלימוד. פני יהושע (ד"ס 6מר כ"י) [כי כבר נתבאר 
בהערה לעיל, שלדעתו אין כוונת הגמרא לברכת התורה על הקריאה בציבור]. אמנם 
הבאר שבע (סוטס (ג. ד"ס כנ) כתב, שהכוונה לברכה שמברכים לאחר קריאת התורה [כי 
כבר נתבאר בהערה לעיל, שלדעתו, אף שמן התורה אין חיוב לקרוא בתורה בציבור, 
מכל מקום אם הוא רוצה לקרוא חייב לברך מן התורה]. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) קמן | דף כנא 
כ) מכילת דר"י פ' 3 
ונקמן דף מס: ע"ם, 
ג) פסקיס | דף (ל; 
ל) עיין בתוס' הרא"ש 
במשנה ד"ה בעל קרי, 
ס) [עיין פוק' סועס (3: 
ד"ס וככי], 1) לעיל כ: 
ד"ה בעל קרי, ז) [ועי' 
תוק' סוטס 35 ע"כ 
ד"ס ולגי ותוס' מנתות 
מג' ע"כ לייס יחה 
פ) [וכ"כ מוס' לקמן כט. 
ד"ס מפני]. 


הגהות הב"ח 


ל מ קמר כ' יסולס 


אמר רב מנין (כרכת 
סמוזון: | (3)שם מס 
למזון. כ"כ עיין לקמן 3פ' 
טסט קלכלו סוף דף ממ: 


נליון הש"ס 


גמ' אינו חוזר וקורא. 
עי' רכינו יונס לעיל פ"נ 
יי ל דס 03מ5ע: שם 
מ"ט ק"ש דרבנן. עי" 
ננ"ק פו ע"b‏ סוק ל"ס 
וכן סיס כ"י פומכו מכל 
סמכות סלפמוכות נקולס 
ונסוטס (3 ע"כ תוס' 
ל"ס וכני ונענמות מג 
ע"נ מוק' ד" וסיזו: 
רש"י ד"ה שאינו כו'. 
כלומר שלא מצינו. 
וליו וס ככ"מ פס ע"נ 
ועיין קלוקין כו ע"נ 
פוסי ל"ס פים: .תופי 
דיה ור כו. אבל 
ודאי התפלל. עי' נקמן 
כט ע"b‏ תוס' ד"ס מפני: 


תורה אור השלם 
ְאֲכַלְתָּ | וְשָבְעְתָ 
וּבַרַכְתָּ אֶת יי אָלְהָיף 
על הָאֶרֶץ הַטֹבָה אֲשֶׁר 
נָתַן ?ך: (דברים ח, י] 
ב כִּי שֵׁם יי אֶקְרָא הָבו 
גדל לָאלהַָינוּ: 
אי לב ג| 
וְשׁנְתָּם ‏ לְכָנְָ 
ְדַּרְתָּ בָּם בְּשבְתִּףּ 
בַּבִיך וּבְלְבְתּּ בדָרָך 
ּבְשָכְבָ ובְקוּמִף: 


[דברים י, זן 
Se‏ 
ליקוטי רש"י 
לא יפסיק. תפפלתו 


ננמרי 606 יק5ר כל כרכס 
וכרכס וסומכר כל סנרכות 
כקופר [לקמן כב:ן. על 
המזון מברך לאחריו. 
לסיונ דסוריית סוb.‏ 
ואינו מברך לפניו. 
לסו דסורייתb‏ סו לעיל 
כם. כי שם ה' אקרא 
וגו'. סרי כי משמק כלטון 
כסטר כמו כי תנופו כ 
ספֿרן (וקר כג י) 
כסלקרb‏ ומוכיל קס ס'. 
לתס סגו גל לפלהי 
וכלכו סקמו [דברים לב, ג]. 
אמת ויציב. נרכת 6מת 
ולי כולס על ססד סעסס 
עס פֿנותינו סי קסוכילס 
ממכֿריס ונקע נסס ת 
סיס וסעניכס [לעיל יב.ן. 
ולואי שיתפלל אדם 
כל היום כולו. דסין 
נתפלס יתירס | תפוס 
ללס טלס [פסחים נד:]. 
[מכאן שייך לע"בן 
ונקדשתי. מסור ענמך 
וקדם סמי. יכול כיסיד 
תלמוד ‏ כומר כפוך ‏ כני 
יקרפל [ויקרא ‏ כב. לבן. 
אתיא | תוך תוך. 
דעסרס | בעיכן | וכולסו 
ישר6ל. להלן. כמרגליס 


[סנהדרין עד:ן. עדה. 6ין פסופס מעקרס קנלמר עד מפי (עלס סכעס סופת ילו יסוקע וכ9כ [מגילה כג: וכעי"ז לעיל ו.]. 
מה להלן בעלי קריין אפורין. קספריטן מלקס דכתינ 96 מגסו 36 עס (שמות יט) ועל פריקס זו סמך עזכb‏ נתקן 
טכינס (כעגי קריין קודס פיעסקו כתולס [לעיל כ:). משנה תורה. קחזר מפה ולמכס סט על ססדר כלכתיכ (דכריס 6) 
בעכר סירדן כלרך מולכ סולינ מקס וגו' [זבחים קטו:ן. מכשפה לא תחיה. כספל ונס עמות [יכמות ד.ן. ונאמר כל 
שוכב עם בהמה. סמוכין סן כפרסת ונס סמעפטיס [סנהדרין ס.]. פמכו ענין לו. סמך ענין סמכעף נקוכנ עס כסמס, 
ענין פרקס [שם סז:]. ענין הפרקס [ד]סמוכס פרסת מכסף 556 סוכ עס כסמס דגכי 6סדדי כתיני. מה שוכב עם 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


כא. 


אלא יקצר. כל כככס וכככס: דלית בה מלכות שמים. פין מלך | ודרי תפלה דדבר שהצבור כו. ו"ת פמלי סנק ככל דק" דקסי 


סעו(ס כנככות טל י"ת: ס"ג והרי ברכת המזון לפניה דאית בה 
מלכות שמים כו. כיטנ למכינb‏ עלני תפנס דלית בס מלכום טמיס. 
קננת מלכות סמיס, כדפיתפ כק"ם פמקננ עניו 6ת סקס נמדון ולמלך 


מיוסד, ‏ ולס6י ניםנ גכסיין וסרי 
כרכת סמזון (6סריו דליפ כס מנכות 
סמיס, ולטון זס נכלס סקסו עיקל 
מדמסני ניס 656 ק"ש וכרכם סמזון 
לסורייפ וססי בנפסריו עסקין, ולי 
גניס קמ 50 ( סיירי כברכת 
סמזון (6סריו כד)תקפתיס דלסלרי 
תלמודb‏ עילויס 596 ק"ש וכרכם סמזון 
לקורייתם כו'. ולית לגכסי סכל 
ננטון קוסי ק"ש דרכנן סיק, 656 
ק"ס דלית בס מנכות קמיס, וכרכת 
סמזון ד6וריית5, 69פוקי תפנס דרכנן 
ולין כס מנכום שמיס, נמפן! דגרס סכי 
מפרטינן | נקמן נקכנן וכקומך 
נדכרי תורס כתינ: כי שם ה' אקרא. 
כסכל מסס לפתות כדכרי טירס 6מר 
לסס ניקרפנ מני 6כלך תמנס ותס 
ענו מסרי פמן, כי סס ס' פקכb‏ 
ככרכס תס סכו גודל נפנסילו כסמן, 
סכי מפרטי לס במסכת יומס" (דף .): 
שאינו מעון לפניו. = כלומר על 
מכֿיטו כו מקר מפורם לככך (פניו: 
טעון לאחריו, כלכתיב וכלת וקכעת 
וכרכת: | תורה שטעונה לפניה. 
כדמכן: איכא למפרך, כתכוייסו, 
כסלתס 3 ללמוד פוכס מן סמזון 
פֿיכ למפרך מס כמזון פכן נסנס, 
וכקלתס 3 ננמוד מזון מן סתולס 
פֿיכפ נמפרך מס נתורס סכן סיי 
סעוס סנb:‏ ק"ש דרננן. נקמן 
פליך (ס: אמת ויציב דאורייתא היא. 
קמזכיר בס יכית מכריס לסיונס 
דסוריית% סי, דכפיכ מען תוכר 6ק 
יוס 65תך מפכן מ5ריס (לנריס טז): 
דאית בה תרתי, ילית מכֿריס ומלכוק 
קמיס: חוור וקורא ק"ש. קסכר ק"ש 
לקורייתק סיק: ולואי שיתפלל אדם 
כל היום. כסנכות גדולות פסק סנלס 
כרני יוסנן כספק, וסנכס כpמופ‏ 
ודי סתפנכ: מהו שיגמרו. פת 
סנלכס סס (כר כקמע סכללס 
כקסת מן סכרכות קטעס: יחיד ויחיד. 
כטסתפלל סמנס סיס יסיד, וכסקלת 
ססתפנכ וסתמיל לסספלל סיס כיסיל: 
סו 


ץ והרי תפלה דדבר שהצבור עסוקין בו ותנן 


- 


* היה עומד בתפלה ונזכר שהוא בעל קרי 
לא יפסיק אלא יקצר טעמא דאתחיל הא לא 
אתחיל לא יתחיל שאני תפלה דלית בה 
מלכות שמים והרי ברכת המזון לאחריו דלית 
בה מלכות שמים ותנן על המזון מברך 
לאחריו ואינו מברך לפניו אלא ק"ש וברכת 
המזון דאורייתא ותפלה דרבנן: אמר רב 
יהודה (6 ?מנין לברכת המזון לאחריה מן 
התורה שנאמר * ואכלת ושבעת וברכת מנין 
לברכת התורה לפניה מן התורה שנאמר 
= כי שם ה' אקרא הבו גדל לאלהינו. אמר ר' 
יוחנן למדנו ברכת התורה לאחריה מן ברכת 
המזון מקל וחומר וברכת המזון לפניה מן 
ברכת התורה מקל וחומר ברכת התורה 
לאחריה מן ברכת המזון מקל וחומר ומה 
מזון שאין טעון לפניו טעון לאחריו תורה 
שטעונה לפניה אינו דין שטעונה לאחריה 
וברכת המזון לפניה מן ברכת התורה מק"ו 
ומה תורה שאין טעונה לאחריה טעונה לפניה 
מזון שהוא טעון לאחריו אינו דין שיהא טעון 
לפניו איכא למפרך ₪ מה למזון שכן נהנה 
ומה לתורה שכן חיי עולם ועוד תנן על המזון 
מברך לאחריו ואינו מברך לפניו תיובתא: 
אמר רב יהודה ספק קרא קריאת שמע ספק 
לא קרא * אינו חוזר וקורא ספק אמר אמת 
ויציב ספק לא אמר חוזר ואומר אמת ויציב 
* מאי טעמא קריאת שמע דרבנן אמת ויציב 
דאורייתא מתיב רב יוסף" * ובשכבך ובקומך 
אמר ליה אביי ההוא בדברי תורה כתיב תנן 
בעל קרי מהרהר בלבו ואינו מברך לא לפניה 
ולא לאחריה ועל המזון מברך לאחריו ואינו 
מברך לפניו ואי ס'ד אמת ויציב דאורייתא 
לברוך לאחריה מאי טעמא= מברך אי משום 
יציאת מצרים הא אדכר ליה בקריאת שמע 
ונימא הא ולא לבעי הא קריאת שמע עדיפא 
דאית בה תרתי ור' אלעזר אמר *ספק קרא 
קריאת שמע ספק לא קרא חוזר וקורא ק"ש 
ספק התפלל ספק לא התפלל אינו חור 


ומתפלל ורבי יוחנן אמר * : ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו: ואמר רב יהודה 
אמר שמואל :היה עומד בתפלה ונזכר שהתפלל פוסק ואפילו באמצע ברכה 
איני והאמר רב נחמן כי הוינן בי רבה בר אבוה בען מיניה הני בני בי רב 
דטעו ומדכרי" דחול בשבת מהו שיגמרו ואמר לן דגומרין כל אותה ברכה 
הכי השתא התם גברא בר חיובא הוא ורבנן הוא דלא אטרחוהו משום כבוד 
שבת אבל הכא הא צלי ליה: ואמר רב יהודה אמר שמואל "התפלל ונכנם 
לביהכ"נ ומצא צבור שמתפללין אם יכול לחדש בה דבר יחזור ויתפלל 
ואם לאו אל יחזור ויתפלל וצריכא דאי אשמעינן קמייתא= ה"מ יחיד ויחיד 


או 


כנווס דדכר קסנור עסוקין כו וקתני ליו מנרך לפניס 
כו'. וי"ל מסוס כנות דתפנס פריך מיניס לע"ג דתפנס מעומד 
ונרפס (כל ספין זס עומד כמותס 6פילו סכי 6מרינן פס כ סתסיל 


ל יתסיל. ו"ת כיון דנ ידע מעמb‏ 
לנסעוך יקקס גס (כנינ מס גי 
ק"ש וכרכת סמזון יופר מתפלס וייכ 
דנרבינb‏ ניתb‏ כיון דסרסור כלכור דמי 
יק נסנריכו ק"ם וככרכת סמזון פסס 
מדקורייתb‏ יותר מתפלס דכננן 936 
ככ תסל כיון לסרסור לינו כנוס 
לק קל יס יוסכ וכטל מס לי ק"ש 
מס לי תפ(ס: ך;N‏ אי לא אתחיל 
לא יתחיל. ות פימb‏ דכלכור קסמר 
סל כסרסור ספיר דמי וי" דמסמע 
דלפ יתסיל 6פי' כסרסור מדנ קסמר 
יקר כלנור לו יסכסר נקכיכות": 
הרי גלסיי 60 ק"ש ונרכת סמזון 
דלוריית ותפנס דכככן ול 

גרסינן מידי כתר סכי! עד 6מר רג 
יסולס פמר ככ. ופי' סקונטכס ק"ש 
לסוריית?" כיון ססינו סומר ממת 
ויליכ כדפי' במסניתין". ױט ספריס 
גורקיס * ק"ש דרככן סו6. ומטני 66 
ק"ס 6ית כס מנכות סמיס וכרכת 
סמזון דפוכיית ותסנס לרככן. וכן 
סגירסק כפ"ס וקקס דכמתניתין פיי" 
לק"ט דקוכייתק לכוני ענמ כיון סנ 
פמר פמת ויניב דבסכי מיירי מפניתין. 
וגס יש ספריס גוכסיס סקני תפנס 
דנית כס מנכות סמיס וסרי כרכת 
סמזון דלים כס מנכות סמיס ופגן על 
סמזון מכרך נפתכיו וכו' 596 סיו 
טעמ דק"ס 6ים בס מנכות סמיס 
וכרכת סמזון דסוריית ותפנס דרכגן 
וגס על גירס זו קקס כדפירע': 
פס לא אמר אמת וציב חוזר. 
ופימס 50 ע"כ פֿריך ומר 

קסול מסופק גס מק"ש קלס סיס 
לור כו מק"ם וספק מלמת ויניכ 65 
יסיס מן סתולס כיון קסוכיר יכיסת 
מפריס כק"ם וס כן סולינ ומסופק 
מקניסס ימזור לק"ק דלית כס תמי 
מנכות סמיס וכית מנריס דסכי 
עדיף מנומר למת וליב דניכb‏ 006 
סד כדקמר כסמוך גכי | מסני'. 
וומר ר"י דודסי מפני' גי בעל קרי 
סידענו כו פנ פמר ק"ש וכ פמת 
ויליכ כנל ולגו רוליס כסתיר כו סנכך 
טונ סול יותר עיסמר ק"ש דסיכס 
סלפי 26ל סכ עסול ספק פס פמכל 
קמת ויניכ ומספק יס פס פמל 
סניסס כדפריקית וכ סול יופכ 
סיסמר פמת וליב מנומר כ"ע 
לכסימר 6מם וליב סמb‏ ים נתנות 
קפקן סכל דס קר כנר מת וניכ 
גס קכb‏ ק"ש ככר דמסתמ5 התפננ 
כדרך פפנס ק"ש ופת"כ סמת וניכ 
וי ידי סמיסן וכי נמי תימס דנ 


למר ככר סתיסן מ"מ סמb‏ פמר ק"ם ונ ממר פמת וניכ מזס יכול לסיות ועפס כסילמר 6מת ויניכ נמ5 פסקניס סכנ וכי תימס 
סמ כ קכ כ זס ונ זס כיון דספיקל סול כוני סי 62 פטכמוסו כככן פסזור קניסס 36ל פס ימר ק"ש פין זו פקנס גמוכס כל כך 
דסמל קר ק"ם 6סכם וכ יכ כנכ כמס קעועס עתס ולס כרור" סנ פמר ככר ק"ש מס כן 65 פמר נמי ממת וליב ססין רגילות לומל 
לת וליב בנ ק"ש וס כן כסימר מעתס ק"ק 6 תקן כנל ונ י5 מידי ספקו עוד 6מר סר"ר סמעון? דמיירי קפיר ססינו מסופק 
6 מסמת וליב לבנ ברור סו סקר ק"ש ולפינו סכי סוי פמת וליב דקוריית שר"ל ספק 65 מר ממת וניכ עס פרסת כיכֿית 
סמסופק 6י כ פמר 65 פרסת כיכית וכ פמת ופיב וס כן 55 סוכיר כנכ יכית מכֿריס וכונס מילתb‏ דיכיפת מנֿריס קרי (יס פמת 
ליכ (פי לטעס למת וליג סוי מסוס ילית מנריס וסלכך סוי פכטת כיכית ככלל מת װפינ: ך/רN‏ כדברי תורה כתיב, וסb‏ 
דסמרינן לעיל פרק קמ (דף ב) בערכ" מטוס דכתינ ונטכנך 6סמכת6 כעלמ6 סול": 

ורבי יוחגן אמר ולואי שיתפלל אדם כל היום. פומר כ"י לסנכס כרכי יוסגן ודוק? כספק סתפלל = 6כל ודסי ספפלל 55 " תדע 

לס מסתמb‏ כ פניג 506 ד6מר רכ יסודס פמר טמונ כסמוך וזכר קסתפפל פוסק וכו' וכן 6ס יכול לסדט דכר כתפנמו: 


ויהרהר באריכות (רש"ש, ור"ל דאמצעית הברכות יהרהר, עיי"ש): 
"לאפוקי תפלה דרבנן ואין בה מלכות שמים" (דק"ס, ועיין בשפתי חכמים): י] לא קאי על פירוש הקונטרס רק ריל 
כדפירשו התוס' לעיל כ ע"ב ד"יה בעל קרי (מראה אש): כ] עי מהרש"א דהלשון מגומגם ועי' בעטרת ראש שהגיה ואם 
לא אמר ק"ש אם כן ברור שלא אמר גם כן אמת ויציב שאין וכו': 0 נדצ"ל הר"ר שמעיה, וכ"ה בתוסי ר"י 
החסיד ובתוס' הרא"ש ובחידושי הרשב"א כאן בשם הר"ר שמעיה: מ] הרש"ש כתב דכוונתם על המשנה לעיל י ע"ב, 

וכתב שצ"ל בערב וכו' משום, וכ"ה בתוס' ר"פ בערב יטו וכו": 


עד 


עין משפט 
נר מצוה 


לו א מיי' פ'ע מסנכום 
ק"ם סנכס יג סמג 
עטין יט טוק"ע סו"ם סימן 


סז: 

לו ב ג מיי' פ"י מס( 
ספנס סלכס ו סמג 

עסין יט טוס"ע פֿו"ס סימן 

קז סעיף 6: 

לח ד מײ קס ס(כס ז 
קמג סס טוק"ע פו"ס 
סי" רסח סעיף 3: 

לט ה מיי' פ"b‏ מסנכום 
תפנה הנכס ט סמג 

טס טוט"ע פו"ס סימן קז 

סעיף 5: 


-- == 
רב נסים גאון 


מאן דבעי מיחזי שופריה 
דרי יוחנן נייתי כסא 
דכספא מבי סקלי כו': 
קריאת שמע ותפילין 
הויין להו מצות עשה 
שהזמן גרמא וכל מצות 
עשה שהזמן גרמא 


נשים פטורות וכל 
מצות עשה שלא הזמן 
גרמא אחד אנשים 


ואחד נשים חייבין. 
פירשו בברייתא (קדושין 
דף לג) איזו היא מצות 
עשה שהזמן גרמא סוכה 
ולולב שופר וציצית ואיזו 
היא מצות עשה שלא 
הזמן גרמא מזוזה ומעקה 
ומציאת אבדה ושילוח 
הקן: | אקיש מזוזה 
לתלמוד תורה מה 
תלמוד תורה פטירי אף 
מזוזה נמי פטירי 
קמ"ל. הא נמי איתה 
בפירקא קמא דקידושין 
(דף לד) דאקשינן הרי 
תלמוד תורה פריה ורביה 
ופדיון הבן דמצות עשה 
שלא הזמן גרמא ונשים 
פטורות ואמרינן (שם דף 
ל) ותלמוד תורה גופיה 
מנלן דכתיב ולמדתם 
אותם את בניכם בניכם 
ולא בנותיכם: כדאשכחן 
בסיני מה סיני דבור 
אסור הרהור מותר. 
במסכת שבת בפרק ר' 
עקיבא (דף פו) אמר" 
אמר אביי בר אבין ורי 
חנינא בר אבין דאמרי 
תרווייהו ניתנה תורה 
לטבולי יום ואמר עלה 
אמימר ראויה קאמינא 
ואעפ"כ מי שאירע לו קרי 
בלילי ו' בסיון דההיא 
שתא כבר שמע את 
הדברות ולא סגיא דלא 
הרהר בלבו: 


nna 
הגהות וציונים‎ 


6] [צ'"ל רב יהודה אמר 
שמואל וכן איתא 
ברי"ף וברא"ש] (גליון), 
ובתוס' סוטה לב ע"ב 
ד"ה ורבי וברבינו יונה 
(ט ע"א ד"ה באמצע) 


הגי' "שמואל" לחוד: 
3] בכת'"י נוסף 
והכתיב: ג] בכת"י 
הגירסא | מודי | הוא 
טעמא אלא משום 
דאית | ביה ‏ יציאת 
מצרים | וכו' (והיא 
ג" ישרה ומדוקדקת 
מלשון הנדפס, דק"ס 


עיי"ש): ל] בכת"י דטעו 
ומתחלי בתפלת חול 
בשבת (וגי' ישרה היא, 
דק"ס אות ט): ס] בכת"י 
נוסף הוה אמינא הני 
מילי: ו] נדצ"ל ולמאן 
דגרס | הכי מפרשינן 
בדלקמן (באה"מ ועיין 
שו"ת חתם סופר או"ח 
סימן טו ד"ה וה): 
!] צ"ע דשם לא בברכה 
מיירי אלא בהזכרת שם 
המפורש וגם לא בעניית 
אמן אלא ברוך שם כבוד 


מלכותו לעולם | ועד 
(העמק שאלה סי' קמו 
עיי"ש, ‏ וכן | העיר 


הרש"ש): פ] אולי צ"ל 


ע] כוונתם דלא גרסי' כגירסא שמביא רשיי 


גן ט ע"א (מדפי הרי"ף דפוס וילנא): 


מי שמתו 


כך, ומה מזון שָאִּיִן מפורש בתורה שטעון ברכה לְפָּנָיו, מכל מקום 
מפורש בתורה שטעון ברכה לְאַחֲרָיו, שנאמר (דניס 5 י) 'ואכלת 
ושבעת וברכת', לימוד התורְה שמפורש בתורה שָמָעוּנָה ברכה 
לְפניה, אִינו דין שָטַעונָה ברכה לְאֶַחַרִיהַ. וכך יש ללמוד בַּרְכַת 
הפזון לְפַּנֶיהָ מן כַּרְפַת הַתּוֹרָה מקל וְחומָר, וּמַה לימוד התּוֹרָה 
שָאִין מפורש בתורה שהיא טָעוּנֶה ברכה לְאֶחַרִיאַ, מכל מקום מפורש 
בתורה שהיא טְעוּנֶה ברכה לְפָּנֶיָ, מַזוֹן שמפורש בתורה שָהוּא טַעוּן 
ברכה לְאַחֲרָיו, אֵינוֹ דין שָיְּהַא טָעוּן ברכה לפָנָי. 


כא. [ב] 


הגמרא דוחה את שני הקל וחומר: 
אֵיכָּא לְמְפֶרף - יש להשיב על הלימוד בקל וחומר שלימוד תורה 
טעון ברכה לאחריו ממזון, מה למָזון שָפָּן גופו נַהֲנָה מהמזון, ויש 


לומר שלכך מברך לאחריו, מה שאין כן בלימוד תורה שאין גופו נהנה 
ממנה. וְעל הלימוד בקל וחומר שהמזון טעון ברכה לפניו מתורה, יש 
להשיב, מה לְתוֹרָה שָפָּן מביאה לחַײ עוֹל?ם הבא, ויש לומר שלכך 
מברך לפניה, מה שאין כן במזון שמביא לחיי שעה בלבד. 


ועוד ראיה יש שהברכה שמברך על המזון לפניה אינה מן התורה, 
דתנן - ששנינו במשנתנו לגבי בעל קרי, עַל המָזון מִבֶּרִּ לְאַחֲרָיו 
וְאֵינוֹ מִבַרְף לְפָּנָיו, והתבאר לעיל שהטעם הוא משום שהברכה שלפני 
המזון היא מדרבנן, והברכה שלאחר המזון היא מדאורייתא. תִּוּבְתָא 
- פירכא לדברי רבי יוחנן שלמד לברכה לפניה על המזון בקל וחומר, 
שלדעתו חיובה מדאורייתא. 


אי 


הגמרא דנה בדינו של המסופק אם קרא קריאת שמע או אם אמר 
אמת ויציב: 
אָמַר רב יְהוּדה, סְפַק קרא קְרִיאֶת שְׁמַע סָפַק לא קרא, אֵינוֹ 


חוזר וקורא. סָפק אָמַר ברכת אָמַת וְיִצִיב' כפק לא אִמַר", חוזר 
וְאומַר ‏ אֶמָת וְיצִיב'. שואלת הגמרא, מַאי טַעַמָא - מה הטעם לחלק 


ה 
wi‏ 


בין ספק קרא קריאת שמע לספק אמר אמת ויציב. משיבה הגמרא, 
חובת קְרִיאַת שָמָע אינה אלא מדְּרבְּנָן, ומי שהוא מסופק אם קיים 
מצוה דרבנן אינו צריך לחזור ולקיימה':, וחובת אמירת אָמַת יציב 


הצק 


היא מִדְאורִיִיתָא", והמסופק אם קיים מצוה דאורייתא חייב לחזור 
ולקיימה. 


י. הקשה הפני יהושע (ד"ס פמר כ"י), ששני הקל וחומר שדרש רבי יוחנן סותרים זה 
את זה, שאם הוא לומד מקל וחומר שתורה טעונה ברכה גם לאחריה, איך אפשר 
ללמוד לברכה על המזון לפניה מקל וחומר מתורה שאינה טעונה ברכה לאחריה, 
והרי כבר למדנו שתורה טעונה ברכה גם לאחריה. והביא את דברי התוספות בקידושין 
(טו: ד"ס 6מכ) שכתבו, ששייך ללמוד בקל וחומר באופן כזה, כיון שאינו מפורש בתורה 
שתורה טעונה ברכה לאחריה [ולכאורה זו היא כוונת רש"י (ל"ס ססיט) שכתב שלא 
מצאנו לו מקרא מפורש, ורמז על כך רע"א בגליון הש"ס]. אך הוסיף שכאן גם לולי 
דבריהם לא קשה, משום שיש לפרש את הלימודים כך, ומה מזון שאינו טעון לפניו 
אפילו ברכה אחת טעון לאחריו שלש ברכות, תורה שטעונה לפניה ברכה אחת אינו 
דין שתהא טעונה לאחריה ברכה אחת. ואחר כך יש ללמוד ברכת המזון לפניה מתורה 
כך, ומה תורה שאינה טעונה לאחריה שלש ברכות כמו ברכת המזון, מכל מקום 
מברך לפניה, מזון שטעון לאחריו שלש ברכות אינו דין שיהיה טעון לפניו ברכה 
אחת. 

וא. ולא רק 'אמת ויציב' אינו יודע אם אמר, אלא גם אינו זוכר אם קרא קריאת שמע 
או לא, שאם מדובר שזוכר הוא שקרא קריאת שמע, ורק אינו זוכר אם אמר 'אמת 
ויציב', אם כן אין חובת אמירת אמת ויציב באופן זה מן התורה, כיון שכבר קיים 
מצות זכירת יציאת מצרים בשעה שקרא פרשת ציצית בקריאת שמע. תוספות (ל"ס 
ספק). אבל הקשו התוספות, מדוע אמר רב יהודה שיחזור ויאמר 'אמת ויציב', והלא 
עדיף שיחזור ויקרא קריאת שמע שיש בה גם מלכות שמים וגם זכירת יציאת מצרים, 
משיאמר אמת ויציב שאין בו אלא יציאת מצרים, כמו שאמרו בסמוך לגבי בעל קרי 
שמטעם זה קורא קריאת שמע ואינו אומר 'אמת ויציב'. ותירצו, שמה שאמרו בגמרא 
שקריאת שמע עדיפה הוא דווקא לגבי בעל קרי שאנו יודעים בודאות שלא קרא קריאת 
שמע ולא אמר 'אמת ויציב', ואנו רוצים להתיר לו אחד מהם, ולכך עדיף שיקרא 
קריאת שמע ולא יאמר 'אמת ויציב'. אבל כאן שהוא מסופק אם אמר את שניהם, 
עדיף שיאמר 'אמת ויציב', משום שבכך יש רוב צדדים שיתקן מה שלא עשה, שאם 
לא אמר שניהם, או שקרא קריאת שמע ולא אמת ויציב, באמירת אמת ויציב מתקן 
מה שלא עשה [ואין להסתפק שמא אמר אמת ויציב ולא קרא קריאת שמע, שאם אמר 
'אמת ויציב' מן הסתם התפלל כדרך התפילה וקרא קריאת שמע ואחר כך אמר 'אמת 


פרק שלישי 


ברכות 


הגמרא מקשה על מה שהתבאר שחובת קריאת שמע מדרבנן: 
מְתִיב - הקשה רב יוֹסף לרב יהודה, הרי נאמר בפרשת שמע (לכליס 
ו ) וח בְשָכְבִף וּבְקוּמִף', והיינו, שחייבים לקרוא קריאת שמע בבוקר 
ובערב, הרי שחובת קריאת שמע מדאורייתא. מתרצת הגמרא, אֶמַר 
ליה אַבָּיִי לרב יוסף, הפסוק ההוא בְּדְבְרִי תוּרֶה כְּתִיב, שחייבים 
ללמוד תורה בבוקר ובערב, אבל החיוב לקרוא קריאת שמע אינו אלא 
מהרבנזיי. 


הגמרא מוסיפה להקשות על מה שהתבאר שחובת אמירת אמת 
ויציב היא מדאורייתא: 
תְּנַן - שנינו במשנתנו, בַּעֵל קרי מְהַרְהַר קריאת שמע בְּלְבו, וְאִינו 
מִבְרְך אפילו בהרהור לא לְפָנִיהָ [בשחרית: "וצר אור' ו'אהבה 
רבה', ובערבית: 'מעריב ערבים' ו'אהבת עולם] ולא לְאַחֲרִיה 
[בשחרית: 'אמת ויציב', ובערבית: 'אמת ואמונה' ו'השכיבנוץ. וְעַל 
המזון מְבְרִך לְאֶחַרָיו [ברכת הזן] בהרהור, וְאִינו מִבָרֵףְּ לְפָנָיו 
[ברכת המוציא] אפילו בהרהור. וְאִי פַלְקא דִעְתֶּף - ואם עולה על 
דעתך שאָמַת ויציב מדְאורייתָא, אם כן לבְרוּך לְאֶחַרִיהָ ברכת 
אמת ויציב בהרהור, כמו ששנינו לענין ברכת המזון". מתרצת 
הגמרא, מַאי טעמא מִבֶרִף - מאיזה טעם אתה רוצה לחייבו לברך 
לאחריה, אִי [-אם] משוּם מצות הזכרת יצִיאַת מְצרים, הא אַדְכָּר 
ליה - הרי כבר הזכיר יציאת מצרים בִּקְרִיאֶת שָמַע, כשהרהר 
פרשת ציצית שיש בה זכירת יציאת מצרים, וכיון שכבר הזכיר יציאת 
מצרים אינו צריך לומר ברכת אמת ויציב אלא מדרבנן, ולכך לא 
חייבוהו לאמרה. 


מקשה הגמרא, וְנִימַא הָא ולא לְבְעִי הא, כלומר כיון שלרב 
יהודה יש חיוב להזכיר יציאת מצרים מן התורה ואין חיוב לקרוא 
קריאת שמע מן התורה, אם כן יהרהר אמת ויציב וממילא לא יצטרך 
להרהר בקריאת שמע, ומדוע אמרה המשנה שיהרהר בקריאת שמע ולא 
באמת ויציב. מתרצת הגמרא, קְרִיאֶת שְמָע עָדִיפָא מאמת ויציב, 
דְאִית בָּהּ תַּרְתִּי - שיש בה שתים, גם זכירת יציאת מצרים וגם 
מלכות שמים, ובאמת ויציב אין אלא יציאת מצרים". 


הגמרא מביאה דעה החולקת על רב יהודה, ודנה בדין ספק התפלל: 
ְרבִּי אִלְעְזֶר חולק על רב יהודה ואָמַר, שבסְפַק קִרְא קְרִיאַת שְׁמַע 


ויציב', אבל זה יכול להיות שקרא קריאת שמע ולא אמר 'אמת ויציב', שדרך בני אדם 
לומר קריאת שמע אף שלא כסדר התפילה. ואף שהוא מסופק גם שמא לא אמר לא 
זה ולא זה, ואם כן עדיף שיקרא קריאת שמע שיש בה גם מלכות שמים, מכל מקום 
לא הטריחוהו לחזור ולומר את שניהם]. אבל אם יקרא קריאת שמע אפשר שלא יתקן 
בזה כלום, כי שמא אמר את שניהם, או שמא קרא קריאת שמע ולא אמר אמת ויציב, 
ואם כן יש רוב צדדים שאינו מתקן כלום באמירה זו. וראה עוד בתוספות שכתבו 
תירוף נוסף בשם הר"ר שמעון, הובאו דבריהם בילקוט ביאורים. 

יב. הקשה הצל"ח (ד"ס מסי), לפי המבואר בש"ך (יו"ד סי" קי ככנני ספק ספיק5 כננ כ) 
שבספק דרבנן, אם יש חזקת איסור לא נאמר הכלל שספק דרבנן לקולא, אם כן מה 
בכך שקריאת שמע דרבנן, הלא מיד בקומו נתחייב בקריאת שמע, ואינו יודע אם קרא 
קריאת שמע ונפטר מחיובו או לא, והדין נותן שספק הקריאה לא יוציאו מידי ודאי 
חיובו. וכתב, שמכאן נראה ראיה ברורה למה שכתב בנודע ביהודה (שו"ת מסלו"ק יו"ד 
סי' קס) שרק באיסור דרבנן שיש לו עיקר מן התורה הדין הוא כך, שאם יש חזקת 
איסור ספיקו לחומרא, אבל באיסור דרבנן שאין לו עיקר מן התורה, אפילו אם יש 
חזקת איסור ספיקו לקולא. 

וג. שמזכיר בה יציאת מצרים, וחיוב דאורייתא הוא, שנאמר (דנליס טז ג) 'למען תזכר 
את יום צאתך מארץ מצרים'. רש"י (ד"ס פמס). 

יד. ומה שאמרו בית הלל לעיל (י:) שלומדים מפסוק זה שצריך לקרוא קריאת שמע 
בשעה שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים, אינו אלא אסמכתא ולא דרשה 
גמורה. תוספות (ד"ס ססו6) על פי הרש"ש (נתוק' פס). והתוספות בסוטה ((3: ד"ס וכני) 
האריכו להקשות שמצאנו הרבה מקומות שנדרשו דיני קריאת שמע מפסוקים, ודוחק 
לומר שכל זה אסמכתא, שאין דרך הגמרא לדקדק כל כך בדרשות שהם אסמכתא 
בעלמא. 

טו. ראה בילקוט ביאורים מדוע לא הקשו ממשנתנו גם על מה שאמר רב יהודה 
שקריאת שמע מדרבנן, שאם כן מדוע בעל קרי צריך להרהר קריאת שמע בליבו. 
טז. ואין לומר שיקרא רק פרשת ויאמר' בלי שתי הפרשיות הראשונות של קריאת 
שמע, שאין ראוי שיאמר פרשת ויאמר ויניח פרשת קריאת שמע שהיא קבלת עול 
מלכות שמים. שיטה מקובצת (ד"ס מילי). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) קפן | דף ‏ כנא 
3) מכילת דר"י פ' 3 
ולקמן דף מס: ע'"ם, 
ג) פססיס ‏ דף 27 
7) עיין בתוס' הרא"ש 
במשנה ד"ה בעל קרי, 
ס) [עיין תוס' סועס (3: 
ל"ס וכני], ‏ ו) לעיל כ: 
ר'הי בעל קרי, ]) [ופי' 
תוס' סועס 3% ע"כ 
ד"ס וככי ופוס' מנתות 
עי ע"ינ ל"ס וקחו, 
פ) [וכ"כ תוס' נקמן כט. 
ד"ס מפני]. 


הנהות הבית 


(6) גמ' למר כ' יסולס 
אמר רב מנין לככ 
סמזון: | (3)שם מס 
למזון. ג"כ עיין לקמן כפ' 
טנטס ס6כלו סוף דף מס: 


גליון הש"ס 


גמ' אינו חוזר וקורא. 
עי' ברבינו יונס (עיל פ"כ 
יק ₪ ד''ס כסמ5ע: שם 
טייט ק"ש דרבנן. עי" 
בק פו ע"5 קוס' לה 
וכן סיס כ"י פוטלו מכל 
סעכות ספמולום בתוכה 
ונקוטס (3 ע"נ מוס' 
ל"ס וכני וענמו מג 
ע"נ פוק' ל"ס ו6"ו: 
רש"י ד"ה שאינו כו'. 
כלומר שלא מצינו. 
וכיו65 כזס ככ"מ פס ע"נ 
ועיין קלוקין עו ע"נ 
מוק' ד"ס 6"ק: תוס' 
ד"ה ור"י כו. אבל 
ודאי התפלל. עי' לקמן 
כט ע"5 תוס' ד"ס מפני: 


תורה אור השלם 
או וְאֶכַלְתּ | וְשְבְעתּ 
וּבַרבְתּ אֶת י אֶלהֶ 
על הָאָרֶץ הַמֹבָה אֲשֶׁר 
נַתַן לך: ודברים ח, י} 
ב) כִּי שם יַ אֶקָדָא הָבוּ 
גדל לָאלְהַינוּ: 
[רברים לב, ג] 
₪ 
ורַּרְתָ בָּם בְּשְׁבְתִּ 
ְִּיתַך וּבְלְכְתּך דר 
בְשָבְְ ּבְקוּמֶף: 
[דברים ו, ז] 


משנת ראשונים 


כי שם ה' אקרא הבו 
גדל לאלהינו. והאי 
ברכה על התורה היא 
מדכתיב לעיל מיניה 
יערוף כמטר לקחי. 
[הריטב"א] 
מאי טעמא קריאת 
שמע דרכנן אמת 
ויציב דאורייתא. משום 
הזכרת יציאת מצרים 
דאית ביה דהוא 
מדאורייתא. ובודאי כיון 
דספק לו אם אמר יציאת 
מצרים, ומשו"ה צריך 
לחזור ולומר אמת ויציב 
טפי הוה עדיף לומר 
ויאמר דאית ביה תרתי 
מצות ציצית ויציאת 
מצרים. אלא דהשתא לא 
נחית להכי אלא לומר 
דקריאת שמע דרבנן 
ויציאת מצרים דאורייתא. 
[הרשב"א] 


והאי דנקט רב יהודה 
אמת ויציב ולא נקט 
ויאמר רבותא אשמעינן, 
דאע"ג דויאמר פרשתא 
דאורייתא, ואמת ויציב 
מטבע דרבנן אם ספק לו 
אם הזכיר יציאת מצרים 
או לא דהיא ספיקא 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


כא. 


אלא יקצר. כל כככס וכלכס: דלית בה מלכות שמים. פץ מלך | |הרי תפלה דדבר שהצבור כו ו"ת 5מסי פנק כנb‏ דק" דקפי 


סעולס כנככות קל י"ת: ס"ג והרי ברכת המזון לפניה דאית בה 
מלכות שמים כו', ניסנb‏ 5סרינל ספני תפנה דלית בס מנכות סמיס. 
קננת מנכות טמיס, כדסיתפ כק"ם טמקכנ עניו פֿת סקס נמדון ולמלך 


מיוסד, ולספי יסנ גרסיין וסרי 
כרכת סמזון נסכיו דליפ כס מלכוק 
טמיס, וטון זס ככס טסו עיקכ 
מדמטני ליס 556 ק"ש וכרכת סמזון 
דלורייתb‏ וס6י כללסליו עסקינן, ולי 
ליסנס קמ 65/60 מיירי כנרכת 
סמזון (לסריו נדתקפתיס דלסלרי 
מנמודb‏ עינויס 556 ק"ט ורכת סמזון 
דסורייתל כו'. ‏ ולית לגכסי סכb‏ 
ננשון קופי ק"ש דרננן סי6, 606 
ק"ש דיס 3 מנכות סמיס, וכרכת 
סמזון דקורייתb,‏ נפפוקי תפנס דרכגן 
וסין כס מנכות סמיס, למסן" דגרס סכי 
מפרסינן | נקמן כסככך = וכקומך 
כדכרי תורס כקיכ: כי שם ה' אקרא. 
כסל מטס נפמום כלכרי טירס פמר 
לסס ניפרלנ פני ברך ממנס וסקס 
ענו סכי פמן, כי עס ס' פקרb‏ 
ככרכס תס סנו גודל 6לסינו כ6מן, 
סכי מפרטי כס בעסכת יומס" (דף 5.): 
שאינו טעון לפניו. * כנומר שלש 
מנינו כו מקרל מפורט כככך לפניו: 
טעון לאחריו. כלכמינ וסכל וקנעת 
ונללת: תורה שטעונה לפניה. 
כד6מכן: איכא למפרך. כסכוייסו, 
כקמס 63 ללמוד תוכס מן סמזון 
פֿיכפ נמפרך מס נמזון טכן (סנס, 
וכסלתס 3 ללעוד מזון מן סתולס 
פֿכ נמפרך מס (תולס. עכן סיי 
סעונס ס3: ק"ש דרבנן. נקמן 
פריך (ס: אמת ויצוב דאורייתא היא. 
סמזכיר כס ילית | מפריס = דסיוכס 
דסורייפ? סי, דכפיכ למען תוכר ת 
יוס 62פך מסרן מכריס (לנליס מז): 
דאית בה תרתי יכית מכריס ומנלות 
סמיס: חוזר וקורא ק"ש, קסכר ק"ש 
לקורייתק סי: ולואי שיתפלל אדם 
כרני יופנן כספק, וסנכה כסקוקג 
ודי סתפ?(: מהו. שיגמרו. | 6ק 
סכרכס | פס זכר | נקמכע סכרכס 
כחת מן סכרכום קטעס: יחיד ויחיד. 
כססתפנכ תסלס סיס ייל, וכסקכק 


קסתפנל וסתפיל (סתפעל סיס כיפיל: 4 


סו 


והרי תפלה דדבר שהצבור עסוקין בו ותנן 
% היה עומד בתפלה ונזכר שהוא בעל קרי 
לא יפסיק אלא יקצר טעמא דאתחיל הא לא 
אתחיל לא יתחיל שאני תפלה דלית בה 
מלכות שמים והרי ברכת המזון לאחריו דלית 
בה מלכות שמים ותנן על המזון מברך 
לאחריו ואינו מברך לפניו אלא ק"ש וברכת 
המזון דאורייתא ותפלה דרבנן: אמר רב 
יהודה (6 > מנין לברכת המזון לאחריה מן 
התורה שנאמר * ואכלת ושבעת וברכת מנין 
לברכת התורה לפניה מן התורה שנאמר 
= כי שם ה' אקרא הבו גדל לאלהינו. אמר ר' 
יוחנן למדנו ברכת התורה לאחריה מן ברכת 
המזון מקל וחומר וברכת המזון לפניה מן 
ברכת התורה מקל וחומר ברכת התורה 
לאחריה מן ברכת המזון מקל וחומר ומה 
מזון שאין טעון לפניו טעון לאחריו תורה 
שטעונה לפניה אינו דין שטעונה לאחריה 
וברכת המזון לפניה מן ברכת התורה מכ"ו 
ומה תורה שאין טעונה לאחריה טעונה לפניה 
מזון שהוא טעון לאחריו אינו דין שיהא טעון 
לפניו איכא למפרך (₪ מה למזון שכן נהנה 
ומה לתורה שכן חיי עולם ועוד תנן על המזון 
מברך לאחריו ואינו מברך לפניו תיובתא: 
אמר רב יהודה ספק קרא קריאת שמע ספק 
לא קרא * אינו חוזר וקורא ספק אמר אמת 
ויציב ספק לא אמר חוזר ואומר אמת ויציב 
+ מאי טעמא קריאת שמע דרבנן אמת ויציב 
דאורייתא מתיב רב יוסף? 9 ובשכבך ובקומך 
אמר ליה אביי ההוא בדברי תורה כתיב תנן 
בעל קרי מהרהר בלבו ואינו מברך לא לפניה 
ולא לאחריה ועל המזון מברך לאחריו ואינו 
מברך לפניו ואי ס"ד אמת ויציב דאורייתא 
לברוך לאחריה מאי טעמא9 מברך אי משום 
יציאת מצרים הא אדכר ליה בקריאת שמע 
ונימא הא ולא לבעי הא קריאת שמע עדיפא 
דאית בה תרתי ור' אלעזר אמר *ספק קרא 
קריאת שמע ספק לא קרא חוזר וקורא ק"ש 
ספק התפלל ספק לא התפלל אינו חור 


ומתפלל ורבי יוחנן אמר * ?ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו: ואמר רב יהודה 
אמר שמואל יהיה עומד בתפלה ונזכר שהתפלל פוסק ואפילו באמצע ברכה 
איני והאמר רב נחמן כי הוינן בי רבה בר אבוה בען מיניה הני בני בי רב 
דטעו ומדכרי" דחול בשבת מהו שיגמרו ואמר לן יגומרין כל אותה ברכה 
הכי השתא התם גברא בר חיובא הוא ורבנן הוא דלא אטרחוהו משום כבוד 
שבת אבל הכא הא צלי ליה: ואמר רב יהודה אמר שמואל "התפלל ונכנם 
לביהכ"נ ומצא צבור שמתפללין אם יכול לחדש בה דבר יחזור ויתפלל 
ואם לאו אל יחזור ויתפלל וצריכא דאי אשמעינן קמייתא= ה"מ יחיד ויחיד 


או 


נגווס דלכר טס3ור עסוקין כו וקפני לינו מנרך (פניס 
כו'. וי"ע מסוס כנות דתפנס פריך מיניס לע"ג דתפנה מעומד 
ונרפס ככל טפין זס עומד כמותס 6פילו סכי 6מרינן פס 65 ססקיג 


כ יתסיל, ו"ת כיון דנ ידע טעמ5 
דנסמוך יקסס גס נכנינ מס גי 
ק"ש ונרכת סמזון יופר מפפפס וי"ע 
דפרכיכל כיסb‏ כיון דסרסור כדנור דמי 
יס לסכריכו נק"ם וכנרכת סמזון קסס 
מדפורייתק יור מתפנה דרכנן 936 
כל מסדb‏ כיון דסכסור לינו כנוס 
רק קנ יס יוט וכטל מס לי ק"ט 
מס (י תפלס: ך/N‏ אי לא אתחיל 
לא יתחיל, ות סימ דכלכור קסמר 
סל כסרסור ספיר דמי וי"ל דמסמע 
דנ יתמינ 6פי' כסרסור מלנפ קפמר 
יקנר כלנור סו יסכסר נקכיכות: 
הרי גלסיי 86 ק"ם ונרכת סמזון 
דסוכיית ותפנס דכככן ול 

גרסינן מידי כתר סכי" עד 6מר ככ 
יסודס 6מר כנ. ופי' סקונטרס ק"ש 
דסוריית5" כיון ססינו סומר ממת 
וינינ כדפי' במתניתין". וט ספריס 
גוכסיס * ק"ש דכככן סו. ומטני 696 
ק"ש מית בס מנכות סמיס וכרכק 
סמזון דלורייתb‏ ותפלס. דכננן וכן 
סגילקם כפ"ס וקקס דנמתניתין פיי" 
דק"ם דסורייפס נכוני עלמ5 כיון סנ 
סמר למת ויניב דכסכי מיירי עתניתין. 
וגס יס ספליס גורסיס עי תפנה 
דנית בס מנכות סמיס וסכי כרכת 
סמזון דלים בס מנכות סמיס ופגן עג 
סמזון מכרך לפתכיו וכו' 636 סייו 
טעמל דק"ט 6ים כס מנכות סמיס 
וכרכת סמזון דלוריית ותפלס דכככן 
וגס על גירס זו קקס כדפירט': 
ספ לא אמר אמת ויציב חור. 
ומיס 50 ע"כ פריך לומל 

ססו מסופק גס מק"ק עלס סיס 
כרור לו מק" וספק מפמת וליב 60 
יסיס מן סתולס כיון קסזכיר יכית 
מכריס כק"ם וס כן סולינ ומסופק 
מטניסס יסזור לק"ק דסית בס תרתי 
מנכות סמיס וכית מכריס לסכי 
עדיף מלומר פמת וליב דליכ פנ 
סל כדסמר כסמוך גני מתני. 
וומר ר"י דודלי מפני' גכי ענ קרי 
סידענו כו סנ 6מר ק"ס ונ פמת 
וניב כנכ וסנו כוליס לסתיר כו סנכך 
טונ סול יותר עיפמר ק"ש דסיכס 
פרפי בכ סכל טסו ספק פס פמר 
6 װכיכ ומספק ניס 6 6מכ 
קניסס כדפליקית מו סול יופכ 
סיקמר פמת וליב מנומר ק"ש 
דכסילמר פמת וניב סמb‏ יש כתנום 
סתקן סכנ דפס קר ככר פמת ױכיכ 
גס קר ק"ש ככר דמסתמb‏ סתפננ 
כדרך פפכס ק"ש ות"כ פמת וני 
וי ידי סתיסן וכי נמי מימb‏ דנ 


לער ככר סתיסן מ"ע סמ 6מר ק"ש ונ פמר ממת ױכיכ קז יכול כסיות ועתס כסימר פמת וליב נמ ססטניס סכנ וכי תימס 
טמ כ קכ 59 זס וכ זס כיון לספיקפ סו5 כולי סי 65 פטכסוסו כככן למור טניסס פנ פס ימר ק"ש פין זו פקנס גמורס כל כך 
דסמל קר5 ק"ש פחרת וכ 3 כננ כעס סעוקס עפס וס כרור" סנ 6מר ככר ק"ש פס כן כ 6מר נמי 6מם וליב pפין‏ רגיכות לומל 
פמת ויניב בנ ק"ט ופס כן כטיסמר מעתס ק"ש ₪ תקן ככל ו 5 מידי ספקו עוד 6מר סר"ר סמעון* דמיירי ספיר עפיט מסופק 
6 מסמת וליב 36 כרור סו סקר ק"ש ולפינו סכי סוי 6מת ויכיב דפורייתb‏ טר"ל ספק כ 6מר 6מם ולי עס פרסמ כיכֿית 
סעסופק פי 55 פמר 55 פרסת כיפית ונ מת ויכיכ וס כן כ סוכיר כלל יכית מכריס וכולס. מינת דיניפת מפריס קרי ניס פמ 
ולי לפי דטעס 6מת וליב סוי מסוס יי מכֿריס וסנכך סוי פכסת ילית בכנ פמת ױכי: NF‏ בדברי תורה כתיב. וסb‏ 
דסמרינן (עי פרק קמל (דף כ) בערכ" מסוס דכתיב וכסכנך קסעכתb‏ כעלמל סו!: 

ורְבִי יוחנן אמר ולואי שיתפלל אדם כל היום. 6ומר כ"י דסלכס ככני יותנן ודוק כספק סתפגל = מכ ודי סתפנכ כ ® תדע 

דס מסתמb‏ 55 פניג 606 ד6מר ככ יסודס פמר שמולל כסמוך ומכר ססתפננ פוסק וכו' וכן 6ס יכול לסדט דכר כתפלתו: 


דאורייתא אם חוזר ואומר אמת ויציב דיו בכך ואצ"ל ויאמר. [הרשב"א] 


ספק התפלל ספק לא התפלל אינו 
חוזר ומתפלל. פי' גאון ז"ל אינו רשאי לחזור ולהתפלל דדילמא כבר התפלל ואיכא משום בל תוסיף, ורבי יוחנן 
אמר אם רצה חוזר ומתפלל דתפלה רחמי נינהו והלואי שיתפלל ויבקש רחמים כל היום כלו, ומיהו מתפלל ומתנה 
אם לא נתפלל זו לחובתו ואם נתפלל תהא לנדכתו, והא דאמר ר' יהודה אמר שמואל היה עומד בתפלה ונזכר 
שהתפלל פוסק ואפי' באמצע ברכה חייב לפסוק קאמר דכיון שהתחיל בה בתורת חובה אם גומרה הרי זה כמקריב 


שני תמידים של שחר ולא פליג רבי יוחנן בהא. [הרשב"א] | והראב"ד ז"ל פירש דאינו חוזר ומתפלל אינו חייב 


לחזור ולהתפלל קאמר ואם רצה לחזור רשאי, ור' יוחנן אמר חוזר כלומר חייב לחזור דכיון דאלו רצה להתפלל כל 
היום כלו בדרך תחנונים, איפשר והלואי עכשיו שנתספק חייב לחזור, ובנזכר שהתפלל ג"כ אינו חייב לפסוק קאמר אלא אם רצה פוסק באמצע ברכה. [הרשב"א] 


ויהרהר באריכות (רש"ש, ור"ל דאמצעית הברכות יהרהר, עיי"ש): 

"לאפוקי תפלה דרבנן ואין בה מלכות שמים" (דק"ס, ועיין בשפתי חכמים): י] לא קאי על פירוש הקונטרס רק ר"ל 

כדפירשו התוס' לעיל כ ע"ב ד"ה בעל קרי (מראה אש): כ] עי' מהרש"א דהלשון מגומגם ועי' בעטרת ראש שהגיה ואם 

לא אמר ק"ש אם כן ברור שלא אמר גם כן אמת ויציב שאין וכו': 

החסיד ובתוס' הרא"ש ובחידושי הרשב"א כאן בשם הר"ר שמעיה: מ] הרש"ש כתב דכוונתם על המשנה לעיל י ע"ב, 
וכתב שצ"ל בערב וכו" משום, וכ"ה בתוס' ר"פ בערב ימו וכו': 2] ט ע"א (מדפי הרי"ף דפוס וילנא): 


עד 


עין משפט 
נר מצוה 


לו א מיי' פ"ב מסלכות 
ק"ע סנכס יג סמג 
עטין יט טוס"ע פֿו"ם סימן 


סז: 

לוב ג מי" פ"י מה( 
תפלס סנכס ו סמג 

עטין יט טוס"ע סו"ס סימן 

קז סעיף : 

לח ד מי" קס סל ! 
סמג פס טוק"ע פו"ת 
סי' רס סעיף 3: 

לט ה פיי" פ"b‏ מסלכות 
פס סלכס כ סמג 

קס טוט"ע פֿו"ם סימן קז 

קעיף 5: 


רב נסים גאון 


מאן דבעי מיחזי שופריה 
דרי יוחנן נייתי כסא 
דכספא מבי סקלי כו": 
קריאת שמע ותפילין 
הויין להו מצות עשה 
שהזמן גרמא וכל מצות 
עשה שהזמן גרמא 
נשים פטורות וכל 
מצות עשה שלא הזמן 
גרמא אחד אנשים 
ואחד נשים חייבין. 
פירשו בברייתא (קדושין 
דף לג) איזו היא מצות 
עשה שהזמן גרמא סוכה 
ולולב שופר וציצית ואיזו 
היא מצות עשה שלא 
הזמן גרמא מזוזה ומעקה 
ומציאת אבדה ושילוח 
הקן: | אקיש מזוזה 
לתלמוד תורה מה 
תלמוד תורה פטירי אף 
מזוזה | נמי פטירי 
קמ"ל. הא נמי איתה 
בפירקא קמא דקידושין 
(דף לד) דאקשינן הרי 
תלמוד תורה פריה ורביה 
ופדיון הבן דמצות עשה 
שלא הזמן גרמא ונשים 
פטורות ואמרינן (שם דף 
ל) ותלמוד תורה גופיה 
מנלן דכתיב ולמדתם 
אותם את בניכם בניכם 
ולא בנותיכם: כדאשכחן 
בסיני מה סיני דבור 
אסור הרהור מותר. 
עקיבא (דף פו) אמר" 
אמר אביי בר אבין ור' 
חנינא בר אבין דאמרי 
תרווייהו ניתנה תורה 
לטבולי יום ואמר עלה 
אמימר ראויה קאמינא 
ואעפ"כ מי שאירע לו קרי 
בלילי ו' בסיון דההיא 
שתא כבר שמע את 
הדברות ולא סגיא דלא 
הרהר בלבו: 


הגהות וציונים 


ק] [צ"ל רב יהודה אמר 
שמואל וכן איתא 
ברי"ף וברא"ש] (גליון), 
ובחוס' פנטה לב ע"ב 
ד"ה וה וברבינו יונה 
(ט ע"א ד"ה באמצע) 
הגי' "שמואל" לחוד: 
3] בכת"י נוסף 
והכתיב: | ג] בכת"י 
הגירסא | מידי | הוא 
טעמא אלא משום 
דאית | ביהח ‏ יציאת 
מצרים | וכו" (והיא 
גי' ‏ ישרה ומדוקדקת 
מלשון הנדפס, דק"ס 
עיי"ש): ל] בכת"י דטעו 
ומתחלי בתפלת חול 
בשבת (וגי' ישרה היא, 
דק"ס אות ט): ס] בכתיי 
נוסף הוה אמינא הני 
מילי: ו] נדצ"ל ולמאן 
דגרס | הכי מפרשינן 
כדלקמן (באה"מ ועיין 
שו"ת חתם סופר או"ח 
סימן טו ד"ה וזה): 
!] צ"ע דשם לא בברכה 
מיירי אלא בהזכרת שם 
המפורש וגם לא בעניית 
אמן אלא ברוך שם כבוד 
מלכותו | לעולם ועד 
(העמק שאלה סי קמו 
עײי"ש. ‏ וכן העיר 
הרש"ש): פ] אולי צ"ל 


ט] כוונתם דלא גרסי' כגירסא שמביא רשיי 


ל] נדצ"ל הר"ר שמעיה, וכ"ה בתוסי ר" 


מי שמתו 


סְפק לא קרא, חוזר וקורא קריאֶת שׁמַע, משום שלדעתו חובת 
קריאת שמע היא מדאורייתא". אבל בספק התפ??7 ספק לא התפ?ל, 
אֵינוֹ חוזר וּמִתְפַּלל, שחובת התפילה אינה אלא מדרבנן". 


כא. [גן 


וְרַבִּי יוֹחֲנֵן חולק על רבי אלעזר לענין ספק התפלל, ואָמַר, ולואי 
שִׁיתְפלל אֶדֶם כָּל הַיוֹם כוּלו, ולכך מי שמסופק אם התפלל, חוזר 
ומתפלל, ואף שחובת התפילה אינה אלא מדרבנן". 


* 
הגמרא מביאה הלכה בענין מי שעומד בתפילה ונזכר שכבר 
התפלל : 
וְאָמר רב והודה אָמר שׁמוּאָל, היה עומד בַּפִּפְלֶה וְנְזְכַר שַכבר 


הִתְפַּלל, פוֹסֶק, ואַפִילוּ אם הוא בְּאָמְצַע כְּרָכָהי. 


מקשה הגמרא, אֵינִי - האם כך הוא, וְהָאָמַר [-והרי אמר] רב 
נַחְמָן, כִּי הָוִינֵן בֵּי רַבָּה כַּר אָבוּהּ, בְּען מִינֵיהּ - כשהיינו בבית 
מדרשו של רבה בר אבוה שאלנו אותו, הָנִי בְּנֵי בֵּי רב דְּטַעוּ וּמַדְכְּרִי 
חול בַּשָבָּת - אותם התלמידים שטעו והזכירו ברכה של תפילת חול 
בשבתיי, ונזכרו באמצע הברכה, מהו שִיִגְמרוּ אותה ברכה. וְאָמַר לן, 
גומִרין כָּל אוֹתָהּ בִּרְכָה. הרי שהטועה ונזכר באמצע הברכה צריך 
לסיים אותה ברכה ואינו מפסיק באמצע, ומדוע אמר שמואל שאם נזכר 
שהתפלל מפסיק ואפילו באמצע הברכה. 


יז. רש"י (ל"ס פוזר). אבל בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס ול' פנעוכ) כתב, שהטעם 
שצריך לחזור מספק הוא מפני שקריאת שמע חמורה, שיש בה מלכות שמים. 

יח. וכתב הרשב"א (ל"ה ס6) בשם גאון, שלדעת רבי אלעזר אינו רשאי לחזור ולהתפלל 
מספק, שאם יחזור ויתפלל יעבור על 'בל תוסיף'. אבל הראב"ד (סו"ל נרענ"5 פס) כתב, 
שלדעת רבי אלעזר אם ירצה רשאי לחזור ולהתפלל, אלא שאינו חייב. 

יט. וכתב הרשב"א (טס) בשם גאון, שלדעת רבי יוחנן שאמר הלואי שיתפלל אדם כל 
היום, רשאי הוא לחזור ולהתפלל אם ירצה, אבל אינו מחוייב בדבר [וחולק על רבי 
אלעזר הסובר שאינו רשאי לחזור ולהתפלל, ראה בהערה לעיל]. אבל הראב"ד (סו"ד 
נרטנ"ק פס) כתב, שלדעת רבי יוחנן כיון שאם הוא רוצה יכול להתפלל כל היום, לכך 
כשהוא מסופק אם התפלל חייב לחזור ולהתפלל [וחולק על רבי אלעזר הסובר שאינו 
חייב לחזור ולהתפלל, ראה בהערה לעיל]. ורבינו יונה (ד"ס ספק ספפפל) כתב שרבי 
אלעזר ורבי יוחנן לא נחלקו, אלא רבי אלעזר אמר שאינו מחוייב לחזור ולהתפלל, 
ורבי יוחנן אמר שאם רצה יכול להתפלל כל היום [שהוא פירש את דברי רבי אלעזר 
כראב"ד ואת דברי רבי יוחנן כגאון]. 

להלן בהערה הבאה, יבואר באיזה אופן אמר רבי יוחנן כן. 

ב. רש"י (ל"ס וו%) כתב שבהלכות גדולות פסק הלכה כרבי יוחנן שאמר הלואי שיתפלל 
כל היום בספק אם התפלל, וכשמואל שאמר שפוסק באמצע הברכה בודאי התפלל. 
ומבואר מדבריו שהוא סובר שרבי יוחנן ושמואל חולקים, ולדברי רבי יוחנן אף אם ודאי 
התפלל חוזר ומתפלל, ולדברי שמואל אף אם הוא מסופק אם התפלל אינו חוזר ומתפלל 
[אלא אם כן מחדש דבר בתפילתו כמבואר בגמרא להלן], וכן דייק הבית יוסף (ו"פ סי 
קז סק"5) מדבריו. אבל הר"י (סו"ד נפוד"ס וכני) סובר שרבי יוחנן ושמואל לא נחלקו, וגם 


פרק שלישי 


ברכות 


מתרצת הגמרא, הֲכִי הַשֶפּא - וכי כך נראה בעיניך עתה, שיש 
לדמות את שני הדינים, הָתָם - שם לענין מי שטעה והזכיר של חול 
בשבת, גִּבְרָא בַּר חִיוּבָא הוּא - האדם חייב לברך את כל השמונה 
עשרה ברכות כמו בחול, וְרַבָּנֵן הוּא דְּלֹא אטךחוהו - אלא שחכמים 
לא הטריחוהו לברך את כולם מָשוּם כבוֹד שַׁבָּת, ולכן אם התחיל 
גומרה, אַבֵל הֲכָא - כאן לענין מי שנזכר שכבר התפלל, הָא צַלִי 
ליה - הרי הוא כבר התפלל ויצא ידי חובתו, ולכך אין לו להמשיך 
ולגמור את הברכה, אלא יפסיק באמצע הברכה. 


הגמרא מביאה הלכה נוספת בענין מי שכבר התפלל: 
וְאָמַר רב יהודה אִמַר שָמוּאֶל, מי שכבר הַתְפָּלֶל, וְנְכְנֶס לְבִית 
הַפְּנְסֶת וּמְצָא צַבּוּר שִַמִתְפַּלְלִין, אם יכול לחדש בָּהּ [-בתפילה] 
דְּבָרי, יַחֲזוֹר וְיתְפַּלֶל, וְאִם לאו, אַל יחזור וְיִתְפַלָּליי, 


הגמרא מבארת מדוע הוצרך שמואל לומר את שני הדינים 
שמשניהם שמענו שמי שהתפלל אינו רשאי לחזור ולהתפלל: 
וּצְרִיכָא - וצריך שמואל להשמיענו שני דינים אלו, דְּאִי אַשְׁמֶעינן 
קְמָיִיתָא - שאם היה משמיענו את הדין הראשון שאם נזכר שהתפלל 
מפסיק באמצע ברכה, היינו סבורים לומר דהֲנֵי מִילִי - שדבר זה אינו 
אלא במי שהתפלל פעם ראשונה ביחיד וְגם בפעם השניה ששכח 
שהתפלל התחיל להתפלל ביחיד, 


רבי יוחנן סובר כשמואל שלא יחזור ויתפלל [אלא אם כן מחדש דבר בתפילתון, ולא 
אמר שיחזור ויתפלל אלא כשהוא מסופק אם התפלל. וביאר רבינו יונה (ד"ס וסי) דעה 
זו, שכשהוא מסופק וחוזר ומתפלל, דבר זה עצמו נקרא חידוש. ועוד ביאר (ל"ס סיס), 
שלכך אמר שמואל שיפסיק באמצע תפילתו ולא אמר שיחדש בה דבר, משום שהחידוש 
אינו מועיל אלא אם כן התחיל להתפלל על דעת לחדש דבר בתפילתו. וכתב הבית יוסף 
(פס) שלא רצה ר"י לפרש כמו רש"י שרבי יוחנן דיבר בודאי התפלל, משום שמשמע 
בגמרא שבא לחלוק על רבי אלעזר, ורבי אלעזר דיבר בספק התפלל. וראה בדברי הרי"ף 
שכתב שגם רבי יוחנן מודה לדברי שמואל, ומה שביאר רבינו יונה (טס) בדבריו, וראה 
גם דברי דוד (ד"ס ספק סתפנ) שרבינו יונה מסופק בביאור דעת הרי"ף. 

בא. שכיון שהם טרודים בלימודם מצוי שיטעו. מעדני יו"ט (על סר"ם סי" יז פות י). 
בב. והביא הטור (פ"ם סי" קז) בשם אביו הרא"ש שכתב שלא ברור לו מה הכוונה 
'אם יכול לחדש דבר בתפילתו', כי מי אינו יכול לחדש דבר בתפילתו באחת מכל 
הברכות, או לרפואה או לפרנסתו או לתלמודו. ונראה שפירושו שאם נתחדש לו דבר 
שלא היה צריך לבקש עליו קודם. ובבית יוסף (עס ל"ס ומ"ם כנינו ו"פ) כתב, שלא מצא 
דבר זה לא בפסקי הרא"ש ולא בתשובותיו, ועל מה שהקשה מי הוא שאינו יכול 
לחדש דבר, יש לומר, שיש כמה אנשים שיודעים להתפלל רק את התפילה השגורה 
בפי כל, ואינם יודעים לחדש חוץ מזה. 

כג. וצריך שיחדש דבר בכל ברכה וברכה מן האמצעיות מעין הברכות [אבל שלש 
ברכות ראשונות ושלש אחרונות, לעולם אין מוסיפין בהן ואין פוחתין מהן ואין משנין 
בהן דבר], ואם חידש אפילו בברכה אחת דיו. והטעם שצריך לחדש דבר בתפילתו 
הוא, כדי שיהיה ניכר שתפילת נדבה היא. רמב"ם (פפילס פ" ס"ע). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


p66‏ ף ככא 
3) מכילת דר"י פ' 63 
ולקפן דף מס: ע"ם, 
ג) פססיס ‏ דף 27 
ל) עיין בתוס' הרא"ש 
במשנה ד"ה בעל קרי, 
ס) [עיין וק' סועס (3: 
ל"ס וככי], ‏ ו) לעיל כ: 
ד"ה בעל קרי, ]) [ועי' 
תוס' סועס 3% ע"כ 
ד"ס וככי ופוס' מנתות 
מג ע"3 ל" ופיון, 
פ) [וכ"כ תוס נקמן כט. 
ד"ס מפני]. 


הגהותיהביה 


(6) גמ' למר כ' יסולס 
אמר רב פנין לכככק 
סמזון: | (3)שם מס 
למזון. ג"כ עיין לקמן כפ' 
טנטס ש6כלו סוף דף מס: 


גליון הש"ס 


גמ' אינו חוזר וקורא. 
עי' ברבינו יונס (עיל פנ 


יק 72 ד''ס נלמכע: שם = מוו 


אוצר החכמה/ 


מ"ט ק"ש דרבנן. שי 
כב"ק פו ע"5 תוס' ל"ס 
וכן סיס ב"י פוערו מכל 
סמות ספמוכות כתוכס 
ונקועס (נ ע"נ תוס' 
ד"ס וככי ומנסות מג 
ע"כ תופי ל" היו: 
רש"י ד"ה שאינו כו'. 
כלומר שלא מצינו. 
וכיו3 כזס בכ"מ פס ע"נ 
ועיין קלוקין כו ע"נ 
מוק' ד"ס 6"ק: תוס' 
היה ורי בו אב? 
ודאי התפלל. עי' לקמן 
כט ע"b‏ תוס' ד"ס מפני: 


7." 


תורה אור השלם 
או וְאִכַלְּ ‏ וְשְבְעתְ 
וּברכְתָ אֶת ו אלה 
על הָאָרֶץ הַטֹבָה אֲשֶׁר 
נָתַן ?ך: [דגרם ח, י] 
ב) בִּישֵׁם יי אֶקָרָא הָבוּ 
גֹדָל לָאלְהַינוּ: 
[רברים לב, ג] 
₪ 
ְדבַּרְתּ בָּם בְּשְׁבְְִ 
בי וּבְלְכְתּך דָרָ 
וּבְשְְׁבְּךּ ּבְקוּמְ 
[דברים ו, ז] 


משנת ראשונים 


כי שם ה' אקרא הבו 
גדל לאלהינו, והאי 
ברכה על התורה היא 
מדכתיב לעיל מיניה 
יערוף כמטר לקחי. 


[הריטב"א] 
מאי טעמא קריאת 
שמע דרכנן אמת 


ויציב דאורייתא. משום 
הזכרת יציאת מצרים 
דאית ביה דהוא 
מדאורייתא. ובודאי כיון 
דספק לו אם אמר יציאת 
מצרים, 
לחזור ולומר אמת ויציב 
טפי הוה עדיף לומר 
ויאמר דאית ביה תרתי 
מצות ציצית ויציאת 
מצרים. אלא דהשתא לא 
נחית להכי אלא לומר 
דקריאת שמע דורבנן 
ויציאת מצרים דאורייתא. 

[הרשב"א] 


והאי דנקט רב יהודה 
אמת ויציב ולא נקט 
ויאמר רבותא אשמעינן, 
דאע"ג דויאמר פרשתא 
דאורייתא, ואמת ויציב 
מטבע דרבנן אם ספק לו 
אם הזכיר יציאת מצרים 
או לא דהיא ספיקא 


ומשו"ה צריך 2 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


פא 


אלא יקצר. כל כככס וכלכס: דלית בה מלכות שמים. פץ מלך | ןדרי תפלה דדבר שהצבור כו ו"ת 5מסי פנק כנb‏ דק" דקפי 


סעולס כנככות קל י"ת: ס"ג והרי ברכת המזון לפניה דאית בה 
מלכות שמים כו', ניסנb‏ 5סרינל ספני תפנה דלית בס מנכות טמיס. 
קננת מנכות טמיס, כדלית6 בק"ם שמקלל עניו פֿת סקס נמדון ולמלך 


מיוסד, ולספי יסנ גרסיין וסרי 
כרכת סמזון נסכיו דלי כס מלכוק 
טמיס, וטון זס ככס קסו עיקכ 
מדמטני ליס 556 ק"ש וכרכת סמזון 
דלורייתל וס6י כללסליו עסקינן, ולי 
גנינ קמ 60 65 מיירי כנרכת 
סמזון כחכיו נדתקפתיס דלסלרי 
מנמודb‏ עינויס 556 ק"ם ורכת סמזון 
דסורייתל כו'. ‏ ולית לגרסי סכb‏ 
נשון קוסי ק"ש דרננן סי6, 606 
ק"ש דיס 3 מנכות סמיס, וכרכת 
סמזון דקורייתb,‏ נפפוקי תפנס דרכגן 
וסין כס מנכות סמיס, למסן" לגרס סכי 


כסל מטס לפתוס כלכרי טירס פמר 
לסס לשכנ פני 6כרך ממנס ולמס 
פחרי 6מן, כי עס ס' מקרb‏ 
ככרכס תס סנו גודל 6לסינו כ6מן, 
סכי מפרטי כס במסכת יומס" (דף .): 
שאינו טעון לפניו. * כלומר שלש 
מכֿינו כו מקרל מפורט 5כרך לפניו: 
טעון לאחריו. כדכתיכ וכלת וקנעת 
ונללת: תורה שטעונה לפניה. 
כד6מכן: איכא למפרך. כתכוייסו, 
כסמס 3 (נמוד תוכס מן סמוון 
יכ נמפכרך מס נמזון סכן נסנס, 
וכטתס כל ננמוד מזון מן ספולס 
פֿכ למפרך מס לתורס עקן סיו 
סעו(ס סכ: ק"ש דרבגן. לקמן 
פריך (ס: אמת ויצוב דאורייתא היא. 
טמזכיר כס יכית מ5ריס | דסיוכס 
דלורייתb‏ סי6, דכתיב נמען פזכר 6ק 
יוס 62פך מסרןך מכריס (לנליס מז): 
דאית בה תרתי יכית מפריס ומנכות 
סמיס: חוזר וקורא ק'ש. קסכר ק"ש 
לקורייתק סיק: ולואי שיתפלל אדם 
כל היום. כסנכות גדולות פסק סנכס 
כרני יומגן כספק, וסנכס כטעו96 
כוד6י סתפככ: מהו שיגמרו. פת 
סכרכס פס זכר | נקמכע סכרכס 
כפחת מן סנללות קטעס: יחיד ויחיד. 
כססתפנל תסלס סיס יסיד, וכסpלמ‏ 


קסתפנל וסספיל (סתפעל סיס כיסיד: ש 


סו 


והרי תפלה דדבר שהצבור עסוקין בו ותנן 
% היה עומד בתפלה ונזכר שהוא בעל קרי 
לא יפסיק אלא יקצר טעמא דאתחיל הא לא 
אתחיל לא יתחיל שאני תפלה דלית בה 
מלכות שמים והרי ברכת המזון לאחריו דלית 
בה מלכות שמים ותנן על המזון מברך 
לאחריו ואינו מברך לפניו אלא ק"ש וברכת 
המזון דאורייתא ותפלה דרבנן: אמר רב 
יהודה (6 ?מנין לברכת המזון לאחריה מן 
התורה שנאמר * ואכלת ושבעת וברכת מנין 
לברכת התורה לפניה מן התורה שנאמר 
= כי שם ה' אקרא הבו גדל לאלהינו. אמר ר' 
יוחנן למדנו ברכת התורה לאחריה מן ברכת 
המזון מקל וחומר וברכת המזון לפניה מן 
ברכת התורה מקל וחומר ברכת התורה 
לאחריה מן ברכת המזון מקל וחומר ומה 
מזון שאין טעון לפניו טעון לאחריו תורה 
שטעונה לפניה אינו דין שטעונה לאחריה 
וברכת המזון לפניה מן ברכת התורה מק"ו 
ומה תורה שאין טעונה לאחריה טעונה לפניה 
מזון שהוא טעון לאחריו אינו דין שיהא טעון 
לפניו איכא למפרך ₪ מה למזון שכן נהנה 
ומה לתורה שכן חיי עולם ועוד תנן על המזון 
מברך לאחריו ואינו מברך לפניו תיובתא: 
אמר רב יהודה* ספק קרא קריאת שמע ספק 
לא קרא * אינו חוזר וקורא ספק אמר אמת 
ויציב ספק לא אמר חוזר ואומר אמת ויציב 
+ מאי טעמא קריאת שמע דרבנן אמת ויציב 
דאורייתא מתיב רב יוסף? 9 ובשכבך ובקומך 
אמר ליה אביי ההוא בדברי תורה כתיב תנן 
בעל קרי מהרהר בלבו ואינו מברך לא לפניה 
ולא לאחריה ועל המזון מברך לאחריו ואינו 
מברך לפניו ואי "ד אמת ויציב דאורייתא 
לברוך לאחריה מאי טעמא9 מברך אי משום 
יציאת מצרים הא אדכר ליה בקריאת שמע 
ונימא הא ולא לבעי הא קריאת שמע עדיפא 
דאית בה תרתי ור' אלעזר אמר *ספק קרא 
קריאת שמע ספק לא קרא חוזר וקורא ק"ש 
ספק התפלל ספק לא התפלל אינו חוזר 


ומתפלל ורבי יוחנן אמר 9 ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו: ואמר רב יהודה 
אמר שמואל יהיה עומד בתפלה ונזכר שהתפלל פוסק ואפילו באמצע ברכה 
איני והאמר רב נחמן כי הוינן בי רבה בר אבוה בען מיניה הני בני בי רב 
דטעו ומדכרי" דחול בשבת מהו שיגמרו ואמר לן יגומרין כל אותה ברכה 
הכי השתא התם גברא בר חיובא הוא ורבנן הוא דלא אטרחוהו משום כבוד 
שבת אבל הכא הא צלי ליה: ואמר רב יהודה אמר שמואל "התפלל ונכנם 
לביהכ"נ ומצא צבור שמתפללין אם יכול לחדש בה דבר יחזור ויתפלל 
ואם לאו אל יחזור ויתפלל וצריכא דאי אשמעינן קמייתא ה"מ יחיד ויחיד 


נגווס דלכר טסלכור עסוקין כו וקפני פיכו מנרך (פניס 
כו'. וי"ע מסוס כנות דתפנס פריך מיניס לע"ג דתפנס מעומד 
וגרקס (כל ססין זס עומד כמותס מפיכו סכי 6מרינן ס כ סתסיל 


כ יתסיל, ו"ת כיון ד69 ידע טעמ5 
לנסמוך יקסס גס (כנינ מס גי 
ק"ש ונרכת סמזון יופר מפפפס וי"ע 
דפרכינל כיסb‏ כיון דסרסור כדנור דמי 
יש לסכריכו כק"ש וכנרכת סמזון קסס 
מדפורייתק יופר מתפנה דרכנן 936 
כל מסדb‏ כיון לסכסור לינו כנוס 
רק קנ יס יוט וכטל מס לי ק"ש 
מס (י מפלס: ך/N‏ אי לא אתחיל 
לא יתחיל, ולת ימס דכלכור קסמר 
סל כסרסור ספיר דמי וי"ל דמסמע 
דנ יתמינ 6פי' כסרסור מלנפ קפמר 
יקר כלנור סו יסכסר נקכיכות: 
המי גסיי 86 ק"ם ונרכת סמזון 
דלוכיית ותפנס דכככן ול 

גרסינן מידי צר סכי עד פמר רכ 
יסודס לער כנ. ופי' סקונטרס ק"ש 
דסורייתל" כיון עפיט סומר 5מם 
ינינ כדפי' בנתניתין". וט ספריס 
גוכסיס ‏ ק"ש דכככן סו. ומטני כ 
ק"ש מית בס מנכות סמיס וכרכק 
סמזון דלוריי ותפפס. דכנגן וכן 
סגילקם כפ"ס וקקס דנמתניתין פיי" 
דק"ם דפורייתק לכולי עלמ5 כיון טנ 
סמר למת ויניב דכסכי מיירי מתניתין. 
וגס יס ספליס גולסיס סלני תפנה 
דליפ בס מנכות סמיס וסרי כרכת 
סמזון דלית כס מנכות סמיס ופגן עג 
סמזון עכרך (לסריו וכו' 656 סייו 
טעמל דק"ש 6ים כס מנכות קמיס 
ונלכת סמזון דקוריית ופפלס דככגן 
וגס על גירס זו קטס כדסירס': 
ספכ ?א אמר אמת ויציב חור. 
ופימס 50 ע"כ כריך לומל 

ססו מסופק גס מק"ק עלס סיס 
כרור לו מק" וספק ממת ויניב 69 
יסיס מן סתוכס כיון קסוכיר יכיסת 
מכריס כק"ם וס כן סולינ ומסופק 
מטניסס יפזור נק"ט דסית בס תכתי 
מנכות סמיס וכית מכריס דסכי 
עדיף מלומר 6מם ויכיב דליכ 656 
סד כדלמר נסמוך גני מפני'. 
וומר ר"י דודלי מפני' גכי כעל קרי 
סידענו כו סנ 6מר ק"ש ונ פמת 
וליב כלל וסנו כוכיס (סתיר לו סנכך 
טונ סול יותר עיפמר ק"ש דסיכס 
תרפי לבל סכל טסו ספק פס פמר 
פמת ולי ומספקb‏ ניס מס מכ 
סניסס כדפריסית מו סול יופכ 
סיסמר פמת וליב מנומר ק"ק 
דכסילמר פמת וליב סמ יש נתנות 
סתקן סכנ דס קרb‏ ככר פמת וױכיכ 
גס קר ק"ש כנר דמסתמb‏ סתפננ 
כדרך פפכס ק"ש ות"כ פמת וױכיכ 
ו ידי סתיסן וכי נמי תימb‏ דנ 


או 
סמר כנר סמיסן מ"מ סמ 6מר ק"ש וכל 6מר ממת ופיב קזס יכול לסיות ועתס כסיקמר 6מם וני נמ5 ססעניס סכל וכי תימס 
טמ כ קכ 59 זס וכ זס כיון דספיקפ סו5 כוני סי 69 פטכסוסו כככן כמזור קניסס פנ פס ימר ק"ש פין זו פקנס גמורס כל כך 
דסמל קכ ק"ש פחרת ונל 5 כננ כמס סעוקס עמס וס כרור" 5 6מר כנר ק"ש 5ס כן 65 6מר נמי 6מם וליב עפין רגיכות מומר 
פמת ויניב בכ ק"ט ופס כן כסימר מעתס ק"ש ₪ תקן כלל וכ י5 מידי ספקו עוד 6מר סר"ר סמעון דמיירי ספיר ססינו מסופק 
6 מפמת וליב 236 כרור סו טקל ק"ט וספינו סכי סוי פמת וניב דקורייתb‏ סר"ל ספק כ 6מר פמת ולי עס פרסת כיפֿים 
סמסופק 6י 65 6מר 55 פרסת כיכֿית ונ מת וניכ וס כן 55 סוכיר כנ יכֿיפת מכריס וכונס מינת דיכֿיפת מפֿריס קרי ניס פמת 
וליב כפי דטעס 6מת וליב סוי מסוס יפיfת‏ מכריס וסנכך סוי פרסת כיפית כל פמת ופיכ: ןא בדברי תורה כתיב. וסb‏ 
דסמרינן לעיל פרק קמל (דף כ) בערב" מקוס לכתינ ונקכנך 6סמכס5 כענמb‏ סול": 

ורבי יוחנן אמר ולואי שיתפלל אדם כל היום. 6ומר כ"י דסלכס כככי יומנן ודוק כספק סתפנל = מכ ודי ספפלל כ ® תדע 

דס מסתמ כ פניג 606 ד6מר ככ יסודס. מכ עעו6ל כסמוך ומכר קסספלל פוסק וכו' וכן פס יכול לסל דכר כתפלמו: 


דאורייתא אם חוזר ואומר אמת ויציב דיו בכך ואצ"ל ויאמר. [הרשב"א] 


ספק התפלל ספק לא התפלל אינו 
חוזר ומתפלל. פי' גאון ז"ל אינו רשאי לחזור ולהתפלל דדילמא כבר התפלל ואיכא משום בל תוסיף, ורבי יוחנן 
אמר אם רצה חוזר ומתפלל דתפלה רחמי נינהו והלואי שיתפלל ויבקש רחמים כל היום כלו, ומיהו מתפלל ומתנה 
אם לא נתפלל זו לחובתו ואם נתפלל תהא לנדכתו, והא דאמר ר' יהודה אמר שמואל היה עומד בתפלה ונזכר 
שהתפלל פוסק ואפי' באמצע ברכה חייב לפסוק קאמר דכיון שהתחיל בה בתורת חובה אם גומרה הרי זה כמקריב 


שני תמידים של שחר ולא פליג רבי יוחנן בהא. [הרשב"א] והראב"ד ז"ל פירש דאינו חוזר ומתפלל אינו חייב 


לחזור ולהתפלל קאמר ואם רצה לחזור רשאי, ור' יוחנן אמר חוזר כלומר חייב לחזור דכיון דאלו רצה להתפלל כל 
היום כלו בדרך תחנונים, איפשר והלואי עכשיו שנתספק חייב לחזור, ובנזכר שהתפלל ג"כ אינו חייב לפסוק קאמר אלא אם רצה פוסק באמצע ברכה. [הרשב"א] 


ויהרהר באריכות (רש"ש, ור"ל דאמצעית הברכות יהרהר, עיי"ש): 

"לאפוקי תפלה דרבנן ואין בה מלכות שמים" (דק"ס, ועיין בשפתי חכמים): '] לא קאי על פירוש הקונטרס רק ר"ל 

כדפירשו התוס' לעיל כ ע"ב ד"ה בעל קרי (מראה אש): כ] עי' מהרש"א דהלשון מגומגם ועי' בעטרת ראש שהגיה ואם 

לא אמר ק"ש אם כן ברור שלא אמר גם כן אמת ויציב שאין וכו': (] נדצ"ל הר"ר שמעיה, וכ"ה בתוסי ר"י 

החסיד ובתוס' הרא"ש ובחירושי הרשב"א כאן בשם הר"ר שמעיה: מ] הרש"ש כתב דכוונתם על המשנה לעיל י ע"ב, 
וכתב שצ"ל בערב וכו" משום, וכ"ה בתוס' ר"פ בערב ימו וכו': (]ט ע"א (מדפי הרי"ף דפוס וילנא): 


עד 


עין משפט 
נר מצוה 


לו א פיי' פ"ב מקלכות 
ק"ש ס(כס יג סמג 
עטין יט טוס"ע סו"ם סימן 


סז: 

לוב ג מי" פ"י מה( 
פפלס סנכס ו סמג 

עסין יט טוס"ע מו"ם סימן 

קז סעיף : 

לח ד מי" קס הנכס ! 
סמג סס עוס"ע פויית 
סי' רס סעיף 3: 

לט ה פיי" פ"6 מסלכות 
פס סלכס כ סמג 

קס טוט"ע פֿו"ם סימן קז 

קעיף 5: 


רב נסים גאון 


מאן דבעי מיחזי שופריה 
דרי יוחנן נייתי כסא 
דכספא מבי סקלי כו": 
קריאת שמע ותפילין 
הויין להו מצות עשה 
שהזמן גרמא וכל מצות 
עשה שהזמן גרמא 
נשים פטורות וכל 
מצות עשה שלא הזמן 
גרמא אחד אנשים 
ואחד נשים חייבין. 
פירשו בברייתא (קדושין 
דף לג) איזו היא מצות 
עשה שהזמן גרמא סוכה 
ולולב שופר וציצית ואיזו 
היא מצות עשה שלא 
הזמן גרמא מזוזה ומעקה 
ומציאת אבדה ושילוח 
הקן: | אקיש מזוזה 
לתלמוד תורה מה 
תלמוד תורה פטירי אף 
מזוזה | נמי פטירי 
קמ"ל. הא נמי איתה 
בפירקא קמא דקידושין 
(דף לד) דאקשינן הרי 
תלמוד תורה פריה ורביה 
ופדיון הבן דמצות עשה 
שלא הזמן גרמא ונשים 
פטורות ואמריגן (שם דף 
ל) ותלמוד תורה גופיה 
מנלן דכתיב ולמדתם 
אותם את בניכם בניכם 
ולא בנותיכם: כדאשכחן 
בסיני מה סיני דבור 
אסור הרהור מותר. 
במסכת שבת בפרק ר' 
עקיבא (דף פו) אמר" 
אמר אביי בר אבין ור' 
חנינא בר אבין דאמרי 
תרווייהו ניתנה תורה 
לטבולי יום ואמר עלה 
אמימר ראויה קאמינא 
ואעפ"כ מי שאירע לו קרי 
בלילי ו' בסיון דההיא 
שתא כבר שמע את 
הדברות ולא סגיא דלא 
הרהר בלבו: 


alas 
הגהות וציונים‎ 


ל] [צ"ל רב יהודה אמר 
שמואל וכן איתא 
ברי"ף וברא"ש] (גליון), 
ובתוס' סוטה לב ע"ב 
דיה ורבי וברפער יונה 
(ט ע"א ד"ה באמצע) 


הגי'י "שמואל" לחוד: 
3] בכת"י נוסף 
וקכתיב: ‏ ] ככת"י 
הגירסא | מידי הוא 
טעמא אלא משום 
דאית | ביה ‏ יציאת 
מצרים | וכו" (והיא 
גי' ‏ ישרה ומדוקדקת 
מלשון הנדפס, דק"ס 


עיי"ש): ל] בכת"י דטעו 
ומתחלי בתפלת חול 
בשבת (וגי' ישרה היא, 
דק"ס אות ט): ס] בכת"י 
נוסף הוה אמינא הני 
מילי: ו] נדצ"ל ולמאן 
דגרס | הכי מפרשינן 
כדלקמן (באה"מ ועיין 
שו"ת חתם סופר או"ח 
סימן טו ד"ה וזה): 
!] צ"ע דשם לא בברכה 
מיירי אלא בהזכרת שם 
המפורש וגם לא בעניית 
אמן אלא ברוך שם כבוד 
מלכותו | לעולם ועד 
(העמק שאלה סי" קמו 
עײי"ש,. ‏ וכן | העיר 
הרש"ש): ס] אולי צ"ל 


מז כוונתם דלא גרסי' כגירסא שמביא רש"י 


עין משפט 
נר מצוה 

מ א [עוס"ע קו"ת סי" 
קט סעיף ]: 

ב מייי פ"יי מסנכות תפס 
סנכס ט! סמג עטין יט 
טור סו"ע סו" סימן קט 
סעיף 6: 
מא ג מיי' פ"ק קס סנכס 

ד ס ו טור קו"ע פו"ס 
סימן נס סעיף 5: 
מב ד מיי' פ"י עס סנכס 

טז טור סו"ע פו"ס 
סימן קד סעיף 1: 
מג ה פיי" פי"ס מסל' 
עו"ג סנכ כו סמג 
לו נס טור יו"ד סימן 
קעטן: 
מד ו פיי" פ"3 עסנכות 
פיקורי ניקס סי"ג 
טוק"ע פס"ע סי טו: 


תורה אור השלם 
א) לא תְחַלְלוּ אֶת שם 
קָדְשי וְנְקָרַשְׁתִּי בְּתוֹךְ 
בי יִשְׂרָאֵל אַנ ײַ 
מְקרְשְׁכֶם: |ויקרא כב, לבן 
בו הִבְּרְלוּ מתוך הָעֲרָה 
הַוֹאת וַאֲכֵלָה אֹתָם 
בְרְגע: [(במדבר טו, בא] 
ג רק הַשָׁמָר לְךְ ומר 
נַפְשּ מָאד פֶן תּשְבַּח 
אֶת הַרְבָרִים אֲשֶׁר רָאוּ 
ענ וּפן יסורו מַלְבָבְ 
כל יָמִי חַיִי וְהוּדַעְתֶּם 
לבנ וְלְבְנִי בנ 
[דברים ד, ט| 
דים אֲשֶׁר עֲמַדְתְּ 
לַפנֵי יי אֶלְהָ בב 
בְּאָמר יי אֲלֵי הַקְהָל לי 
אֶת הֶעָם וְאֲשְׁמַעם אֶת 
רְבָרִי אֲשֶׁר יִלְמָדוּן 
לְירְאָה אֹתִי כָּל הַיָמִים 
אֲשֶׁר הֶם הַים על 
הָאֲרְמָה וְאֶת בְּנֵיהֶם 
ְלַמַדוּן: |דנרם ד, י| 
ה) מְבַשָפָה לא תְחַיָה: 
| שמות כב, ז| 
ו כָּל שבָב עם בְּהָמָה 
מות יוּמַת: [שמות כב, יח 
ז) וְאִיש או אֲשֵׁה כִּי 
ִהיָה בָהֶם אוב או 
יְדעָנִי מות יוּמָתוּ בָּאֲבֵן 
רְגָמוֹ אתֶם דְּמֵיהֶם 
בָּם: [וקיא ב, כז] 
ה) לא יקח איש אֶת 
אֲשֶׁת אָבִיו |לא ינלה 
כָּנֵף אָבִין: [רברים כג, א] 
טו ונָתַן הָאִיש הַשכָב 
עמָהּ | לַאַבִי הַנעךְ 
חמשים כְּסָף וְלוֹ חִהָיֶה 
לְאֲשָׁה תַּחַת אֲשֶׁר ענָה 
לא יכל שַׁלְחָהּ כָּל 
ימיו: (דכרם כב, כט] 


הנהות וציונים 


9] בכת"י כיון דאתחיל 
בה ניגמרה (וגי' ישרה 
היא, דק"ס): 3] [תיבת 
וכן | ליתא ‏ ברי"ף] 
(גליון). אינו מדוקדק 
וכך צ"ל ברי"ף איתא 
וכן אמר ר' יצחק אין 
היחיד אומר קדושה, 
אמר רב אדא בר 
אהבה מנין וכוי וכ"ה 
ברא"ש (דבש תמר): 
ג] עין ברבינר:בחיי פי 
אמור (ויקרא כב, לב) 
שכתב בשם רבינו יעקב 
דמה דיליף בגמ' כאן 
ממרגלים | שכל דבר 
שבקדושה צריך עשרה 
אין נוסחא זו מדוקדקת 
דאין להביא ראי' מ 
מרגלים לדבר שבקדושה 
אבל עיקר הנוסחא וכתיב 
התם 7שבור "בתוך" 
הבאים (בראשית מב, 
ה) ועכשיו יביא ראי 
מעשרה אחי יוסף שהיו 
צדיקים לדבר שבקדושה, 


ודרשא זו איתא 
בירושלמי ברכות פיז 
ה"ג: 


כא: 
עד 


6 6ין נכס דמסוס מוליס דככנן 
נקט סלי pמכוס‏ לעגום מזס כ מלינו 
לו עיקר גמ ור" סיס לגיל כקסיס 
מתפנל כיסיד כססחון מגיע למודיס 
סיס כולע עס סקסל 3 פמילה 
כלל ודוק 3למ5ע כרכס 36ל כסוף 
כרכס 69 ד6מר לקמן (דף (ד.) דלסור 
לשקות כסוף כל כרכס וכרכס. מיסו 
לכתסלס = פין לעסות כן כדמטמע 
סכ וכתכ כס"י כסוכס פכק ולג 
סגזול (דף כח:) דסדס סמתפלל וסמע 
מפי ספון קלים מו קדוסס פינו יכול 
כספסיק וגענות עס סנבור 696 
יסתוק וימתין מעט דקומע כעונס 
וי"ע דלכתפלס 6ין נעסות כו בענייס 
סקינ טפי סלור מכוס. וכ"ת וכ" 
סיו ומכיס דסדרכס סי קומע כעונס 
סוי ספסקס מס קופק. וע"מ נסגו 
סעס (עתוק ונקמוע וגלול סמנסג. 
ירוסלמי פרק פפלת ססר קמל כ 
סתפנל (3) וכל ומכפן מתפנלין מוסף 
פס סיס יודע טיסיס מפפלל וגומל 
עד קנ יפסיל ס"ן כלי (ענות 6מן 
מתפנכ פס לסו 3 ימפכל. כיזס פמן 
פמרו פניגי ביס תכי ממוכלי תל 
פמר כסמן קל 360 סקלום ופד פמר 
כסמן סל סומע תפנה וכ פליגי כן 
סונ כסן כקכת וס דסמרינן כסמן 
קל סומע תפ( סייט כחול לכך יש 
ליזסר כענות 6מן כס5ל סקדוט וגס 
לענות ‏ פמן כסומע תפנה ומתוך 
סילוסלמי מסמע ססיו כגינין לומב 
י"ס כרכות קנעות כמוסף על סול 
כגון כל" ונקול סמועד ומיסו פגן 
סמכינן 506 דפמר פרק מפלת סספכ 
(קמן דף כע.) דקסמר פמני סרי תקון 
תססרי כ תקון ומס טפנו פומריס 
עננו כין גו6ל רופ 55 קסס ספינו 
6 כס"ך ככ יסיד כוללס נק"ת 
ועול ומר סכ"ל מייס דטיקס 
כתוקפת (לפי פ"ס) כסדיס כמנסגגו 
דקפמל ספס ימיס פיק נסן קככן 
מוסף כגון ר"ת ומ"ס ערכית וקתרית 
מספנכ י"ם סנמות ולומר מעין 
סעלורע כענולס ולס 6 ממר 
ממזיריס פופו וכעוספיס מפפלל קנע 
וומר קלוטת סיוס קמע וירוקנמי 
נמי י"כ דטעות סופר סו וכ"ג טג 
מוסף 606 53 ומ65ן מתפלניס וכן 
מסמע כירוטנמי פרק מי סמפו דגס 
זו סמימר6 כתוכס עס ונ סזכיר טג 
מוקף כננ: אי[ יחיד מתפלל 
קדושה. וכן סנלס 336 סממפננ 
י"ס עס ססון נכסיגיע ק"ן (קדוטס 
ימר עס ססנים כֿבול נקלם וכל 
סקלוקס מטנס יכול ענת עס 
הנור דקין זס קל | פיל: 
ונסזי 


ל] [צ"ל ואתיא עדה עדה דכתיב עד מתי לעדה הרעה הזאת מה להלן וכו' כך איתא במגילה] (גליון): 


או צבור וצבור אבל יחיד לגבי צבור כמאן ץ 


דלא צלי דמי קמ"ל ואי אשמעינן הכא 
משום דלא אתחיל בה אבל התם דאתחיל 
בה אימא לא צריכא. אמר רב הונא הנכנם 
לבית הכנסת ומצא צבור שמתפללין *אם 
יכול להתחיל ולגמור עד שלא יניע ש"ץ 
למודים יתפלל ואם לאו אל יתפלל ריב"ל 
אמר :אם יכול להתחיל ולנמור עד שלא 
יניע ש"צ לקדושה יתפלל ואם לאו אל 
יתפלל במאי קא מפלני מר סבר יחיד 
אומר קדושה ומר סבר אין יחיד אומר 
קדושה וכן? אמר רב אדא בר אהבה 
6 מנין שאין היחיד אומר קדושה שנאמר 
*ונקדשתי בתוך בני ישראל יכל דבר 
שבקדושה לא יהא פחות מעשרה מאי 
משמע דתני 9 רבנאי אחוה דרבי חייא בר 
אבא אתיא תוך תוך כתיב הכא ונקדשתי 
בתוך בני ישראל וכתיב התם 5 הבדלו מתוך 
העדה הואת מה להלן עשרה אף כאן 


עשרה ודכולי עלמא מיהת מפסק לא פסיק ; 


איבעיא להו מהו להפסיק ליהא שמו 
הגדול מבורך כי אתא רב דימי אמר ר' 
יהודה ור"ש תלמידי דרבי יוחנן אמרי 
לכל אין מפסיקין חוץ מן יהא שמו הנדול 
מבורך שאפילו עוסק במעשה מרכבה 
פוסק ולית "הלכתא כותיה!: ר' יהודה אומר 
מברך לפניהם ולאחריהם: למימרא דקסבר 
רבי יהודה בעל קרי מותר בדברי תורה 
והאמר ריב"ל מנין לבעל קרי שאסור בדברי 
תורה 9 שנאמר * והודעתם לבניך ולבני בניך 
וסמיך ליה " יום אשר עמדת וגו מה להלן 
בעלי קריין אסורין אף כאן בעלי קריין אסורין 
וכי תימא רבי יהודה = לא דריש סמוכים 
והאמר ירב יוסף אפילו מאן דלא דריש 
סמוכים בכל התורה במשנה תורה דריש 
דהא רבי יהודה לא דריש סמוכין בכל 
התורה כולה ובמשנה תורה דריש ובכל 
התורה כולה מנא לן דלא דריש דתניא 
'בן עזאי אומר נאמר ‏ מכשפה לא תחיה 
ונאמר יכל שוכב עם בהמה מות יומת 
סמכו ענין לו לומר מה שוכב עם בהמה 
בסקילה *אף מכשפה נמי בסקילה אמר ליה 


| 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


שלא יגיע שליח צבור למודים. וטעמ נפי סכריך נסום עס 
סנבור קל ירפס ככופר בי קסכנור משססוין כו וסול סדין 
נמי פס יגיע למודיס כסקנים 5כור. יגיע כמודיס דספיר דמי כיון 
קסול עטתחוס עס סכיכיו 36ל פין גמכ פסיקb‏ ליס כי ס6י גוונל 


או צבור וצבור. כין כרלונס כין קניס סיס עס סנול, כגון 
עסרס 6סר עסכס חס עמסס כסתיסן, ססכם קסתפלל עס 
סלקוניס: רב הונא סבר. ימיל סמפפ?ל עס סלור" ומר קלום, 
סלכך פס ( גמר עד טלפ יגיע ס"ן נקלום לית כן כס, פנ מודיס, 


6 על פי טיפיד 6ומר מודיס, 6ס 
סינו ומכו עס סכנול סכולס מת 
כולס כוכעיס וסו 6ינו כורע לה 
ככופר כמי ססכריו | מססקוין פו: 
מפסק לא פסיק. תפלמו (קדוקס 
לענות עס ס5כוכ, וכן למודיס: במשנה 
תורה דריש, וסי קרס במקנס תוכס 
סו נסמכ: מכשפה לא תחיה. ול 
פירט כסיזו מיתס פמות, ונלומר 56לו 
כל סוכנ עס כ3סעס מות יומת: 
סמכו ענין ו. סמכתו פרסת מכספה 
כ תקיס לטוכ עס כסעס: מה 
שוכב עם בהמה בסקילה. כדסמרינן 
9 כסנסללין פרק ד' פיתות (דף (ד:) 
כגזרס סוס לתסכוגו לסכס מכי סלוג 
פסלגגו דמסית, 6ף מכסף כסקינס: 
אמר ליה רבי יהודה וכי מפני שסמכו 
הענין. (טוככ עס כסמס יס זה 
סמכסף (סקילס סי סמורס מכג 
פיתות סכפורס", 636 מקרס מפורם 
יק כו כמקוס סכר שסול כסקילס: 
אוב וידעוני בכלל, 69 סמיס דכל 
סמכטסיס סיו, ולמס יפו פני ע5מן 
כטספליטן | נסקיעס כלכתיכ כ6כן 
ירגמו פופס דמיסס 3ס לסקים 
פניסס פת כל סכנל, טזו עלס כתולס 
סכל דכר קסיס ככלל ו מן סכנל 
ננמד 6 כנמד על ענמו יb5‏ 6 
ננמד על סכנ כוכו י%85: זב שראה 
קרי וכו'. כענין טכילס סתקן עזרb‏ 
נעני קריין לעסוק נתורס קפי, 
ונספר טמפיס 6 ספיך, וקלמכ 
סכ דפס יש כו מומפס 6סרס עס 
סקלי ספינו יכול ₪659 ממנס כטנינס 
זו, כגון זכ ונלס קסס ממסיס טומקת 
סכעס, 6פיפו סכי 5ליך לטכול לקליו 
קולס קיעסוק כתולס: פולטת שכבת 
זרע. סכי סיל כנעכ קלי: ורבי 
והודה פוטר. (פ) קס"ד דסין טנילס זו 
מטסרפו מכל וכל: המשמשת למאן 
קתני לה. נססמיענו כם מי סופרכו 
לסלוק 3ס: אילימא לרבנן. נסודיעך 
כמן למסייכי כס: השתא זב שראה 
קרי. | סקדמפו כומקת ‏ סמיכס 
מעיקרפ: דמעיקרא. כקעס קלקה 
קרי כו כר עכילס סול, וממייכי ניס 
רננן טכילס | נקכי כדכלי | סולס: 
מסמסס 


ר' יהודה וכי מפני שסמכו ענין לו נוציא לזה לסקילה אלא ! אוב וידעוני 
בכלל כל המכשפים היו ולמה יצאו להקיש להן ולומר לך מה אוב וידעוני 
בסקילה אף מכשפה בסקילה ובמשנה תורה מנא לן דדריש דתניא רבי 
אליעזר אומר "'נושא אדם אנוסת אביו ומפותת אביו אנוסת בנו ומפותת 
בנו ר' יהודה אוסר באנוסת אביו ובמפותת אביו ואמר רב גידל אמר 
רב מאי טעמא דר' יהודה דכתיב "לא יקח איש את אשת אביו ולא 
ינלה (את) כנף אביו כנף שראה אביו לא יגלה וממאי דבאנוסת אביו כתיב 
דסמיך ליה 6 ונתן האיש השוכב עמה וגו' אמרי אין במשנה תורה דריש 
והני סמוכין מבעי ליה לאידך דריב"ל דאמר ריב"ל > כל המלמד לבנו" 
תורה מעלה עליו הכתוב כאלו קבלה מהר חורב שנאמר % והודעתם לבניך ולבני בניך וכתיב בתריה 
"יום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב *תנן זב שראה קרי ונדה שפלטה שכבת זרע המשמשת 
וראתה דם" צריכין טבילה ורבי יהודה פוטר? עד כאן לא פטר רבי יהודה אלא בזב שראה קרי דמעיקרא לאו 
בר טבילה הוא אבל בעל קרי גרידא מחייב וכי תימא ה"ה דאפילו בעל קרי גרידא נמי פטר רבי יהודה והאי 
רקא מפלני בוב שראה קרי להודיעך כחן דרבנן אימא סיפא המשמשת וראתה דם" צריכה טבילה* למאן 
קתני לה אילימא לרבנן פשיטא השתא ומה זב שראה קרי דמעיקרא לאו בר טבילה הוא מחייבי רבנן 
המשמשת וראתה דם דמעיקרא בת מבילה היא לא כל שכן אלא לאו ר' יהודה היא ודוקא קתני לה 


משמשת 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגילס | דף כגא 
3) [שס ע"ס סנסדרין 
על: עס 3)[ע" 
תוספות כ"ק פנ: ד"ס 
פתסן, ד)[עי' תוס' 
יכמות דף ד. ד"ס וכי 
מפני ותוס' קדוטין. נג. 
ד"ס וסמיך | לים], 
ס) [פססיס ‏ דף כס::, 
ו) יכמות דף ד., !) פס 
סנסדרין ‏ דף סו 
)b‏ יכמות ל. כז. וע"ם 
נמסנס, ט) [קלופין כ. 
ע"סן, י)נקמן כו 
כ) עיין תוס' מו"ק טו. 
ד"ה ובועלי, ל) סנהדרין 


מט:, מ)יבמות ז, 
() דיה הוא אומר ברוך 
הבא וכו', | )ה"ר 


ע) תענית יג:, פ) ה"ב. 


הגהות הב"ח 


(8) רשי ד"ס וכ' 
יסולס פוער. דקסבר 
דפֿין: (3) תוס' ד"ס עד 
וכו'. כירוסלמי וכו' 6 
סתפלנ שחרית ונס : 


alae 
רב נסים גאון‎ 


ר' יהודה דלא דריש 
סמוכין בכל 
התורה וכמשנה תורה 
דריש. פירשו לטעמא 
דמילתא בפרק ט"ו נשים 
(דף ד) ואמרי ובמשנה 
חורה מאי טעמא דריש 
איבעית אימא משום 
דמוכח ואיבעית אימא 
משום דמופנה: 


---<1%%06--- 
ליקוטי רש"י 


[ההתחלה בע"א] 
בהמה בסקילה. דלתינ 
כעס סגרנעת (כסמס 
ליסס כס (ויקכ ו) וכל 
דמיסס כס כמקינה סי 
לגמרינן (סנסדרין כג.) 
מסוכ וידעוני דכתיכ כסו 
ירגמו 6ותס דמיסס כס 
(ויקר כ) [יבמות שם]. 
ספ ילפינן ₪2 כספי פרקין 
מדמיסס 3ס דכתינ כס 
כפרסת קדוקיס תסיו 
(ויקר כ) וגמריין לס 
קוב וידעוני דכתיכ בסו 
3 ירגמו מותס דמיסס 
כס (טס). וכי מפני 
שסמכו. כני יסולס 65 
דרים | סמוכין. נוציא 
לזה. לת זס מדין עיפות 
קנות כסקילס ססמולס 
מכוכן [סנהדרין ‏ שם]. 
מכסף. לסקילה. עסיס 
מיתס | ממורס מכון 
[יבמות שם]. אלא. מכלל 
ופרט 6ת 5מד נסקינה. 
אוב וידעוני בכלל כל 
המכשפים היו. וכנל 
קיינ כסן סכתוכ מיתס 
כדכתיכ כ סיס למס 
ינפו לסוכירן נעמן 
ונכתו כסן סקי(ס לסקים 
לסס ₪6 סכנל וזו מלס 
נתורס כל דכר שסיס ככנכ 
תק פן סכל וכ 
[סנהדרין | שם]. נושא 
אדם אנוסת אביו. 
סנפ נסרס עליו עולמית 
ל ססת יו כדכתיכ 
(ויקר6 ים) ערות לקת 
פניך וbסת‏ מסמע ג"י 
6יסות דקדוטין. אנופת 
בנו. כו כלתו סיל דסין 
כנס 526 מקודסת ורפויס 
נמופס. דסמיך ליה 
ונתן האיש כו. 
[ודרסיגן סמוכין דנלטסס 
מקמעי ומפופס כסגוסס 
לסתיסן | פֿין כתורת 
6יטות ומסקנל דמינם6 
דרב גידל פרק נוססין ענ 
סקס (יכמות 5.)] 
יבמות שם ע"פ ב"ח]. 

[המשך בסוף המסכת] 


ס] [אולי צ"ל ור"ש בן לקיש וע' כתובות קיא:] (גליון) ובבה"ג אי' ר"י ור"ש ותלמידי רבי יוחנן, ולפ"ז 


י"ל בפשיטות דר' יהודה ור"ש הוו תנאי וא"צ למ"ש מהרי"ב דהוא "רשב"ל" אלא היינו רשב"י (מראה כהן) ועיין דק"ס: ו] בכת"י ולית הלכתא וו (וכן הלשון יפה, דק"ס): !] בקדושין ל ע"א הגירסא כל המלמד "את ב 

ל ל ל" אל ) ן דק ו לית הלכתא כוותייהו (וכן הלשון 1] בקדושין ל ל המל ן 

בנו" תורה וכו': פ] [צ"ל וראתה נדה] (גליון): ט] בכת"י נוסף ור' יהודה פוטר המשמשת למאן קתני לה (וגי' ישרה היא, ועיין רש"י שגורס המשמשת למאן וכו' דק"ס): '] עיין טורי אבן מגילה כג ע"ב שט"ס ברש"י ב' תיבות 
"עם הצבור" ועיין רש"ש טויבש: כ] צ"ל כדגמרינן (מראה כהן): (] עיין מהרש"א דמודים דרבנן יש לו עיקר בגמרא סוטה מ ע"א וכ"ה בירושלמי פ"א ה"ה (ועיין מעדני יו"ט סימן יח אות ע שמיישבו): 


מי שמתו 


או במי שהתפלל פעם ראשונה בצבּוּר, וְהתחיל להתפלל פעם נוספת 
עם צפּוּר אחר, ששכח שהתפלל כבר עם הראשונים, אַבָל אם בפעם 
הראשונה התפלל ביחידות, ובפעם השניה התחיל להתפלל בציבור, 
היינו סבורים שתפילת יַחִיד לְגַבִּי תפילת צַבּוּר כְּמַאן דְלא צַלִי 
דְּמֵי - נחשבת כאילו לא התפלל, ורשאי להתפלל עם הציבור אף 
שאינו מחדש דבר בתפילתו, קא מַשַמע לן - משמיענו שמואל שאין 
הדבר כן, אלא אף בציבור אינו רשאי לחזור ולהתפלל אם אינו מחדש 
דפר: 


וְאִי אַשְׁמֶעִינֵן הַכָא - ואם היה שמואל משמיענו רק את הדין 
שאם מצא ציבור מתפללים אחרי שכבר התפלל, אינו רשאי להתפלל 
עמהם אם אינו מחדש דבר, היינו סבורים לומר שהטעם הוא משום 
דְלא אַתְחיל בָּהּ - שלא התחיל להתפלל, אַבָל הָתֶם - שם בדין 
הראשון שנזכר שכבר התפלל רק לאחר דְּאַתְחִיל בָּהּ - שהתחיל 
להתפלל שנית, אִימַא לא - שמא נאמר שאינו צריך להפסיק, ורשאי 
לגמור את תפילתו, צַרִיכָא - אכן הוצרך שמואל להשמיענו את שני 
הדינים. 


א 


הגמרא מביאה מחלוקת בענין הנכנס לבית הכנסת ומצא ציבור 
שמתפללין: 
אָמַר רב הוּנָא, הַנְכְנֶם לְבִית הַכְּנְמָת וּמְצָא צִבּוּר שְׁמַּתְפֲלְלִין 
שמונה עשרה, והוא עדיין לא התפלל, אם יכול לְהַתְחִיל שמונה 
עשרה וְלְנָמור עד שלא גִיע שָלִיחַ צְבּוּר בחזרת התפילה 
למודים, יִתְפַּלֶל עמהם, וְאִם לָאו, אַל יִתְפָּלל עמהם, אלא ימתין 
עד שיגיע שליח ציבור למודים, ויאמר מודים עם הציבור, ואחר 
כר יפפללה. 


(ד"ס עד) לפי זה, שאם יוכל להתחיל להתפלל ולהגיע למודים כשהשליח ציבור יגיע 
למודים, מותר לו להתחיל להתפלל, כיון שישתחוה עם הציבור. וכתב הפרישה (פו" 
סי קט סק") שדווקא למודים חשש רב הונא שיראה ככופר אם לא ישתחוה עמהם, 
אבל משום קדושה לא חשש שיראה ככופר בכך שאינו אומרה בזמן שהציבור אומרה, 
לפי שאינו נראה ככופר אם אינו אומר קדושה עם הציבור. או משום שיכול לקפוץ 
ולהגביה רגליו עמהם ולהראות כאילו מקבל עול מלכות שמים עמהם, מה שאין כן 
לענין מודים שאסור לו לכרוע [שהכריעה חשובה הפסק. שלמה משנתו (נכע"י ל"ס 
מיפסק)]. וראה ביהודה יעלה (טו"פ פסע"ו סי כנט) שהביא בשם הכפות תמרים (פוכס (מ: 
ד"ס סמע), שאין לו לקפוץ כשמגיע השליח ציבור לקדושה, והוא חלק עליו וכתב שהוא 
נוהג לקפוץ בקדושה אם עומד באמצע שמונה עשרה כשמגיע השליח ציבור לקדושה 
[כדעת הפרישה]. 

עוד הביאו התוספות (טס) מנהגו של רבינו תם, שאם היה החזן מגיע למודים כשהיה 
עומד באמצע שמונה עשרה, היה כורע עם הציבור ולא אומר כלום [וזה שלא כדעת 


אך כתבו התוספות שמכל מקום לכתחילה אין לעשות כן, כמו שמוכח כאן, שאם היה 
אפשר לעשות כן, לא היה אומר רב הונא שימתין ולא יתחיל עד שיגיע שליח ציבור 
למודים [והטעם שלכתחילה לא יעשה כן, הוא משום שכיון שאין צריך לכרוע באמצע 
ברכה, יש לחשוש שמא ישכח ולא יכרע עם הציבור. דרכי משה (פו"ת סי קיג סק"6)]. 
ואם סיים 'גאל ישראל' וצריך להסמיך גאולה לתפילה, יתחיל שמונה עשרה הגם שלא 
יספיק להגיע למודים. רא"ש (סי' י?). והוא הדין שאם ימתין יעבור זמן תפילה. דרכי 
משה (טס). 

ב. בביאור הלכה (ס" קט ד"ס סנכנם) מסתפק, באחד שגם אם יתחיל את תפילת שמונה 
עשרה ביחד עם הציבור, לא יספיק לגומרו עד שיגיע שליח ציבור לקדושה או מודים, 
כי מדרך טבעו להאריך בתפילתו, האם גם בו נאמרה הלכה זו, שימתין עד לאחר 
קדושה ומודים ואחר כך יתחיל להתפלל. 

ג. רק אם יוכל להספיק לגמור קודם שיגיע שליח ציבור למודים, יתחיל תפילתו מיד 
לאחר קדושה, אבל אם לא יוכל לגמור קודם שיגיע שליח ציבור למודים, מודה רבי 
יהושע בן לוי לרב הונא שימתין עד שיגיע שליח ציבור למודים, ויאמר מודים ואחר 
כך יתפלל. טור (פו"מ סי קט) על פי הב"ח (Eס).‏ וכתב הבית יוסף (מס ד"ס סנכנס) שכן 
היא דעת התוספות (ד"ס עד) והרא"ש (סי יפ), וכן הוכיח הגר"א (פֿו"פ סי קט ס"6) ממה 
שאמרו בסמוך שרב הונא ורבי יהושע בן לוי נחלקו אם היחיד אומר קדושה, ומשמע 
שלענין מודים לא נחלקו. אמנם בדעת הרמב"ם (פפיס פ"י סט"ז) כתבו הבית יוסף (עס) 
והלחם משנה (מפילס עס), שרבי יהושע בן לוי חולק על רב הונא וסובר שאינו צריך 
להמתין עד שיגיע שליח ציבור למודים. והדברי דוד (ד"ס פמכ) חלק עליהם בביאור 
דעת הרמב"ם. 


פרק שלישי 


ברכות 


רכּי יהושע בָּן לוי אַמר, אם יכול לְהַתְחיל וְלְגָמור עד שלא 
וניע שָלִיח צכור לְקְדוּשָה, יִתְפַּלָּל עמהם, וְאֵם לָאו, אַל יְתְפָּלֶל 
עמהם, אלא ימתין עד שיגיע שליח ציבור לקדושהי, ויאמר קדושה 
עם הציבור, ואחר כך יתפללי. 


כא: [א] 


הגמרא מבארת את טעם המחלוקת: 

מבררת הגמרא, בְּמַאי קא מֹפַלְנִי - במה נחלקו רב הונא ורבי יהושע 
בן לוי. משיבה הגמרא, מר - רב הונא פָּבָר, יחיד המתפלל עם 
הציבור אוֹמַר קְדוּשָה בתפילת שמונה עשרה שלוי, ולכן לא איכפת 
לנו אם לא יגמור שמונה עשרה קודם שיגיע שליח ציבור לקדושה, 
שהרי אף אם לא יגמור יכול לומר קדושה. וּמַר - רבי יהושע בן לוי 
סַבַר, אִין יחיד המתפלל עם הציבור אוֹמַר קדוּשָה בתפילת שמונה 
עשרה שלו", ולכן אם אינו יכול להתחיל ולגמור קודם שיגיע שליח 
ציבור לקדושה, יש לו להמתין עד שיגיע שליח ציבור לקדושה, ויאמר 
קדושה עם הציבור, ואחר כך יתפלל. 


הגמרא מביאה מקור לדעת רבי יהושע בן לוי שיחיד אינו אומר 
קדושה: 
וְכַזִי אָמַר רב אַדָא בַר אַהָבָה, מִנַיִן שָאִין היחיד אומר קְדוּשָה, 
שָנָאָמַר (וקנ כנ כ) זְנְקְדּשְתִּי בְּתוֹך בְּנֵי ישַרְאֶל', ולמדו מפסוק זה 
שכָּל דְּבֶר שָבְּקְדוּשָה לא יִהַא נאמר בפָּחוּת מְעָשָרְהי. שואלת 
הגמרא, מַאי מַשָמַע - כיצד לומדים זאת מפסוק זה. משיבה הגמרא, 
דְּתָנִי [-ששנה] רַבְנֵאי אַחוּהּ [-אחיו] דְּרַבִּי חייא בר אַבָּא בברייתא, 
אַתִיא - יש ללמוד כן בגזירה שוה 'תּוֹף' 'תוףְ', כתיב הָכָא - כתוב 
כאן בפסוק שהובא לעיל זְנְקְדִשָתִּי בְּתוֹךְ בָּנִי יִשׂראַל', וּכְתִיב הַתֶם 
- וכתוב שם בענין מחלוקת קורח ועדתו שאמר הקדוש ברוך הוא למשה 
(כמדכר טז כ) 'הַבְּדְלוּ מתוף הַעְדֶה הזאת', מה להַלְן - כמו ששם היו 
עִשֶרַה", אַף כָּאן לענין אמירת דבר שבקדושה צריך שיהיו עַשָרְהל. 


ולא אמר רבי יהושע בן לוי שיתפלל מיד ויצא ידי חובת קדושה מדין שומע כעונה, 
משום שלכתחילה יש לומר קדושה בפיו. ורבינו תם ור"י היו אומרים שאם יכוין לצאת 
מדין שומע כעונה, יחשב לו כהפסק באמצע שמונה עשרה. תוספות (ד"ס עד). 

ד. רש"י (ד"ס כס. וביארו הרשב"א (ד"ס מר) והריטב"א (מגלס כג: ד"ס 6ין) בכוונתו, 
שרק יחיד המתפלל עם הציבור רשאי לומר קדושה לעצמו בברכת מחיה המתים, אף 
שהציבור אינם אומרים קדושה באותו זמן [ואין לומר שכוונת רש"י שאומר קדושה 
ביחד עם הציבור בשעת חזרת הש"ץ, שהרי לזה גם רבי יהושע בן לוי מודה, כמו 
שכתבו התוספות (ד"ס פין). לשון הזהב (ככש"י פס)]. אמנם בתוספות ר"י החסיד (ד"ס 
מנין) ביאר, שלרב הונא גם יחיד שאינו מתפלל עם הציבור אומר קדושה. וכן כתב 
הטורי אבן (מגלס כג: ד"ס פן) בדעת רש"י, והוסיף, שצריך לומר שיש טעות סופר 
בדברי רש"י, וצריך להיות כתוב שרב הונא סובר שיחיד 'שאינו' מתפלל עם הציבור 
אומר קדוש [וכתב המילי דברכות (כרע"י ד"ס ימיל) שלא ראה הטורי אבן את דברי 
הרשב"א שהסכים עם סברא זו]. 

ה. נחלקו הראשונים אם מחלוקתם של רב הונא ורבי יהושע בן לוי היא רק בקדושה 
שבחזרת השליח ציבור או גם בקדושה שביוצר אור, הובאו דבריהם בילקוט ביאורים. 
ו. תיבת יכן' מיותרת, וברי"ף הגירסא 'וכן אמר רב יצחק אין היחיד אומר קדוש, 
אמר רב אדא בר אהבה מנין שאין היחיד' וכו'. הגהות וציונים (פות 3). 

ז. גם רב הונא סובר דרשה זו שאין דבר שבקדושה נאמר בפחות מעשרה, שדבר זה 
פשוט בכל הש"ס, ומכל מקום סובר שכשמתפלל עם הציבור ששכינה עמהם רשאי 
לומר קדושה. ריטב"א (מגילס כג: ד"ס 0"6). אמנם ראה בהערה לעיל שלדעת תוספות 
ר"י החסיד [וכן כתב הטורי אבן בדעת רש"י] רב הונא חולק על דרשה זו, וסובר 
שיכול לומר קדושה ביחידות. 

וראה ילקוט ביאורים בענין אם חיוב עשרה לדבר שבקדושה הוא מדאורייתא או 
מהרבגן. 

ח. הגמרא במגילה (כג:) דורשת ש'עדה' היינו עשרה מכך שנאמר בפרשת המרגלים 
(צעדנר יד כו) 'עד מתי לעדה הרעה הזאת', ושם הכוונה לעשרת המרגלים שהוציאו את 
דיבת הארץ [שמשה שלח שנים עשר מרגלים, ויצאו יהושע וכלב שלא היו בעצת 
המרגלים ואינם בכלל 'עדה הרעה'. רש"י (טס ד"ס עדס)], וכמו ששם 'עדה' היינו עשרה 
אנשים, כך 'עדה' המוזכרת בפרשת קורח הינה לפחות עשרה אנשים. ולומדים מפרשת 
קורח לכל דבר שבקדושה בגזירה שוה 'תוך' 'תוך', שכמו ש'תוך' האמור בענין מחלוקת 
קורח ועדתו היינו עשרה אנשים, כך 'תוך' האמור לענין אמירת דבר שבקדושה היינו 
עשרה אנשים. וכתב במסורת הש"ס שגם בגמרא כאן צריך לגרוס כמו שם. 

ט. מה שרימז הכתוב ענין זה בפרשת מרגלים הוא כדי להשמיענו שאף אם יש ביניהם 
רשעים יכול לומר דבר שבקדושה. שפתי חכמים (ד"ס פתי) בשם אך פרי תבואה. וכן 
כתב האגרות משה (פו"ת יו"ד פ"5 סי ע) לענין חילול שבת בפרהסיה, שגם בפני עשרה 
מומרים נחשב פרהסיה. אמנם רבינו בחיי (ױקכ כנ (נ) הביא בשם רבינו יעקב, שאין 
נוסחא זו מדוקדקת, שאין להביא ראיה מעשרה מרגלים לדבר שבקדושה, אלא עיקר 
הנוסחא היא, שהגזירה שוה 'תוך' 'תוך' היא ממה שנאמר כאן 'ונקדשתי בתוך', וממה 


עין משפט 
נר מצוה 

מ א [טוס"ע 6ו"ם סי 
קט סעיף 6]: 

ב מיי' פ"י עסלכות תפנה 
הנכס טז סמג עטין יט 
טור סו"ע פו"ס סימן קט 
סעיף 6: 
מא ג פיי" פ'"ק קס הנכה 

ד סו טור סו"ע פו"ק 
סימן נס סעיף 6: 
מב דמיי פ"י עס סנלס 

טז טור סו"ע פו"ת 
סימן קד סעיף 1: 
מג ה מ"' פי"ס מס 
עו"ג סלכס טו סמג 
לפֿױן כס טור יו"ד סימן 
קעטן: 
מד ו מיי' פ"כ מסלכות 
6יסוכי ניקס סיג 
טוק"ע 6ס"ע סי' טו: 


תורה אור השלם 
א) ולא תְחַלְלוּ את שם 
קָדְשִׁי וְנִקָרַשְׁתִּי בְּתוֹךְ 
בי יִשְׂרָאֵל אנ 4 
מִקְדְשְכָם: קרא כב, לכן 
ב) הִבָּדְלּ מִתּוֹךְּ הָעֲדָה 
הַוֹאת וַאֲכֵלָה אֹתָם 
בְּרְגַע: [במדבר טז, כאן 
ג רק הִשָמָר לֶךּ וּשְׁמר 
נש מָאד פֶן תִשְׁכַּח 
אֶת הַרְבָרִים אֲשֶׁר רָאו 
ינ וּפֶן יסורוּ מִלְבבְְ 
כל יְמִי חי וְהוֹדַעְתָּם 
לבנ וְלַבנֵי בְנִיְּ 
[דברים ר, ט] 
-)ים אֲשֶׁר עָמַרְתָ 
לפנ יי אֶלְהָיך בְֹּרֶב 
ָאֲמֹר יי אֲלֵי הַקְהָל לי 
אֶת הֶעם וְאֲשְׁמֶעם אֶת 
דְבָרָי אֲשֶׁר וְלְמְדוּן 
לִירְאָה אתי כָּל הַיָמִים 
אֲשֶׁר הֶם חַיִם על 
הָאֲדְּמָה וְאֶת בְגֵיהֶם 
ילְמָדוּן: ורכרם ד, ין 
ה) מִכַשָפָה לא תְחַיִה: 
(שמות כב, יז] 
וו כָּל שכָב עם בְּהָמָה 
מוֹת יוּמָת: [שמות כב, יח] 
וו וְאיש או אֶשָה כִּי 
היה בָהֶם אוב או 
ידָעני מוֹת וּמָתוּ בָּאָבָן 
ורְנָמוּ אֹתֶם דְּמֵיהֶם 
בָּם: [וקיא ב, כון 
ח) לא יקח איש אֶת 
אֲשֶׁת אָבִיו ולא יְֵלָה 
כְּנֵף אביו |רברים כג, א] 
ט) וְנָתן הָאִישׁ הַשכָב 
א הנער 
חֲמָשִׁים כָּסָף וְלוֹ תִהְיָה 
לְאָשָה תַַּת אֲשֶׁר ענָה 
לא יוּבַל שַׁלְחָהּ כָּל 
יָמָיוֹ: |רברים כב, כט| 


הגהות וציונים 


6] בכת"י כיון דאתחיל 
בה ניגמרה (וגי' ישרה 
היא, דק"ס): 3] [תיבת 
ופן | ליתא ברי"ף] 
(גליון). אינו | מדוקדק 
וכך צ"ל ברי"ף איתא 
וכן אמר ר' יצחק אין 
היחיד אומר קדושה, 
אמר רב אדא בר 
אהבה מנין וכו' וכ"ה 
ברא"ש (דבש תמר): 
ג] עיין ברבינו בחיי פ' 
אמור (ויקרא כב, לב) 
שכתב בשם רבינו יעקב 
דמה דיליף בגמ' כאן 
ממרגלים ‏ שכל דבר 
שבקדושה צריך עשרה 
אין נוסחא זו מדוקדקת 
דאין להביא ראי' מי' 
מרגלים לדבר שבקדושה 
אבל עיקר הנוסחא וכתיב 
התם 7שבור "בתוך" 
הבאים (בראשית מב, 
ה) ועכשיו יביא ראי' 
מעשרה אחי יוסף שהיו 
צדיקים לדבר שבקדושה, 


ודרשא זו איתא 
בירושלמי ברכות פ"ז 
ה"ג: 


כא: 
עד 


6 מין גרס דמטוס מוליס דרכנן 
נקט סכי קמוס לענום פזס כ מפינו 
לו עיקר כגמ' ‏ ור" סיס לגיל כססיס 
מתסלל כיסיד כסססון מגיע. (מודיס 
סיס כולע עס סקסל 3( פמילה 
כל ודוק כלמכע כרכס 6כל כסוף 
רכס 6 דפמר לקמן (דף גד.) דלסור 
נסות כסוף כל כלכס וללס מיסו 
נכתמנס מין לעסות כן כדמטמע 
סכ וכתב ט"י כסוכס. פכק ול 
סגזול (דף ₪:") דסדס סמספלל וסמע 
מפי ססון קדים לו קדוטס פינו יכוכ 
נספסיק ולעגות עס סלור 6 
יפוק וממין מעט דסומע כעונס 
וי"ע דנכתמנס פין (עעום כן דענייס 
סטינס טפי סדור מכוס. וכ"ם וכ" 
סיו קומכיס דסדרכס סי סומע כעונס 
סוי ספסקס לס מופק. ומ"מ נסגו 
סעס לפוק ולשמוע וגלול סמנסג. 
כירוסלמי פרק תפלת סטתר* קפמר 3 
סתפלע (ג) וכל וע65ן מתפננין מוסף 
פס סיס יודע טיסיס מספלל וגומר 
עד סנ ימינ ס"ן כדי (ענות 6מן 
מספלל פס כו 65 יתפכל. כסיזס פמן 
למרו פניגי ביס תכי ממורלי תל 
פמר כסמן קנ סכ סקדום ומד פמר 
קמן סל סומע תפנה ול פניגי כקן 
כסול כסן כסכס וס דסמרינן כקמן 
סל סומע תפס סיט כקול לכך יק 
ליזסר לענות 6מן 3602 סקלום וגס 
נענות 6מן בסומע תפלס ומפוך 
סירועלמי מסמע ססיו בגילין ומר 
י"ס כרכות טלמות כמוסף 30 וכ 
כגון כר" וכסול סמועד ומיסו 6ן 
סמכינן 606 ד6מר פרק תפלת סטמר 
(קמן דף כט.) דקפמכ תמני קרי פקון 
תטסכי 65 פקון ומס סנו 6ומליס 
עננו כין גו 9רופ6 55 קסס טלינו 
6 נש"ץ כל יסיד כוננס ק"ת 
ועוד 6ומר סכ"ר תמייס דסיתק 
כתוקפתל (דפ' ת"ם) כסדית כמנסגנו 
דקסמר סתס יניס טיע כסן קכנן 
מוסף כגון כ"ס וס"ס ערכית וקסרית 
מספנל י"ם ענמות וסומר = מעין 
סמלורע | כעכודס וס כ 6מכ 
מסזיריס 6ותו וכמוספיס מספפל קנע 
וומר קדוקת סיוס במ5ע ונירוקנמי 
נמי י"כ דטעות סופר סוb‏ ונ"ג סל 
מוסף 56 3 ומנפן מתפנניס וכן 
מסמע בילופנמי פרק מי סמתו" דגס 
זו סמיער כתוכס עס ונ סזכיר על 
מוסף כנל: = אי[ יחיד מתפלל 
קדושה. וכן סנכס 336 סמתפלנ 
ייס עס ספון (כסיגיע ס"ן נקלועס 
ימר עס סענים כבור נקלט וכל 
סקלוסס סנס יכו לענות | עס 
סנבור דסין ‏ זס קל יסיל: 
ונסזי 


7] [צ"ל ואתיא עדה עדה דכתיב עד מתי לעדה הרעה הזאת מה להלן וכו' כך איתא במגילה] (גליון): 


או צבור וצבור אבל יחיד לגבי צבור כמאן 
דלא צלי דמי קמ"ל ואי אשמעינן הכא 
משום דלא אתחיל בה אבל התם דאתחיל 
בה אימא לא צריכא. אמר רב הונא הנכנם 
לבית הכנםת ומצא צבור שמתפללין *אם 
יכול להתחיל ולגמור עד שלא יניע ש'ץ 
למודים יתפלל ואם לאו אל יתפלל ריב"ל 
אמר *אם יכול להתחיל ולגמור עד שלא 
יניע ש"צ לקדושה יתפלל ואם לאו אל 
יתפלל במאי קא מפלני מר סבר יחיד 
אומר קדושה ומר סבר אין יחיד אומר 
קדושה וכן? אמר רב אדא בר אהבה 
? מנין שאין היחיד אומר קדושה שנאמר 
* ונקדשתי בתוך בני ישראל יכל דבר 
שבקדושה לא יהא פחות מעשרה מאי 
משמע דתני 9 רבנאי אחוה דרבי חייא בר 
אבא אתיא תוך תוך כתיב הכא ונקדשתי 
בתוך בני ישראל וכתיב התם ‏ הבדלו מתוך 
העדה הואת מה להלן עשרה אף כאן 
עשרה ודכולי עלמא מיהת מפסק לא פסיק 
איבעיא להו מהו להפסיק ליהא שמו 
הגדול מבורך כי אתא רב דימי אמר ר 
יהודה ור"ש= תלמידי דרבי יוחנן אמרי 
לכל אין מפסיקין חוץ מן יהא שמו הנדול 
מבורך שאפילו עוסק במעשה מרכבה 
פוסק ולית הלכתא כותיה": ר' יהודה אומר 
מברך לפניהם ולאחריהם: למימרא דקסבר 
רבי יהודה בעל קרי מותר בדברי תורה 
והאמר ריב"ל מנין לבעל קרי שאסור בדברי 
תורה % שנאמר 5 והודעתם לבניך ולבני בניך 
וסמיך ליה " יום אשר עמדת וגו" מה להלן 
בעלי קריין אסורין אף כאן בעלי קריין אסורין 
וכי תימא "רבי יהודה > לא דריש סמוכים 
והאמר "רב יוסף אפילו מאן דלא דריש 
סמוכים בכל התורה במשנה תורה דריש 
דהא רבי יהודה לא דריש סמוכין בכל 
התורה כולה ובמשנה תורה דריש ובכל 
התורה כולה מנא לן דלא דריש דתניא 
יבן עזאי אומר נאמר " מכשפה לא תחיה 
ונאמר !כל שוכב 

סמכו ענין לו לומר מה שוכב עם בהמה 
בסקילה "אף מכשפה נמי בסקילה אמר ליה 


ִV 


4 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


שלא יגיע שליח צבור למודים. וטעמל לפי טנליך נסום עס 
סור סכ ירפה ככופר כמי עסכבור מסתמוין כו וסול סדין 
נמי פס יגיע כמודיס כסטליס 5כור. יגיע למודיס דספיר דמי כיון 
קפסו מסתסוס עס סכיכיו לכ פֿין גמרל פסיק5 ליס כי ספי גווגb‏ 


או צבור וצכור. 3ין כרטונס כין כעניס סיס עס סלנור, כגון 
עסרס 6תר עטלס חס עמסס נסתיסן, pסכת‏ קסתפנל עס 
סרלקוניס: רב הונא סבר. ימיל סמפפפל עס סכֿנוכ" פומר קדום, 
סנכך פס 59 גמר עד 600 יגיע ס"ן נקלוט לים (ן כס, 556 מודיס, 


6 על פי טיסיד ומר מודיס, פס 
לינו סומלו עס סול הכוס פת 
כולס כורעיס וסוס שיו כורע (רפס 
ככופר ‏ כמי שסכריו | מטססוין (ו: 
מפסק לא פסיק. תפנתו (קדועס 
לענות עס סלכור, וכן למודיס: במשנה 
תורה דריש. וס6י קכ6 כמענס תורה 
סו (5מר: מכשפה לא תחיה. ו 
פירט כיזו מיתס פמום, ונסמר 56לו 
כל סוככ עס כסמס מום יומת: 
סמכו ענין לו, סמכפו פרסת מכקפה 
תמסיס לשוכ עס כסמס: מה 
שוכב עם בהמה בסכילה. כדפמכיגן ₪ 
לס כסנסדלין פרק ד' עיפות (דף נד:) 
כגזרס סוס לפסלוגו דסכס מכי סרוג 
פסכגנו דמסית, 6ף מכטף כקקינס: 
אמר ליה רבי יהודה וכי מפני שסמכו 
הענין. (קוכנ עס כסמס ;וי זה 
סמכסף (סקילס pסיb‏ ממולס מכנ 
מיתות קנתורס?, 56 מקרb‏ מפורט 
ים כו כמקוס 6סר קסוb‏ כסקילס: 
אוב װדעוני בכלל, כ סמיס לכל 
סמכעפיס סיו, ונמס ילו כפני ע5מן 
כסספריטן נלסקילס כדכתיכ | כ6כן 
ירגמו 6ותס דמיסס 3ס (סקים 
פניסס ת כל סכלל, קוו עלס כתולס 
סכל דכר טסיס ככנל ױ5 מן סכנ 
לד כ ננמד על עכמו י5 6 
ללמד על סכלל כולו י%62: זב שראה 
קרי וכו. לענין עכיפס שסקן עזר6 
ננעני קליין כעסוק כתורס קסי, 
ונספר טמפיס 6 סנריך, וקסמר 
סכ דפס ים לו טומס פסכת עס 
סקכי ססינו יכו ₪655 ממנס כטנינס 
זו, כגון זכ ונדס עסס עמסיס טומלת 
טנעס, 6פילו סכי 5ריך כטכוכ נקכיו 
קודס שיעסוק כתולס: פולטת שכבת 
זרע, סלי סי כנענ קלי: ורבי 
יהודה פוטר. (פ) קס"ד דסין עכילס זו 
מטסרפו מכל וכל: המשמשת למאן 
קתני לה, לססמיענו כם מי סונרכו 
לסלוק כס: אילימא לרבנן. 9סודיעך 
כסן דמסייני כס: השתא זב שראה 
קרי, | שקדמתו טועלת | סיכס 
מעיקרף: דמעיקרא. כקעס עלקס 
קלי כו כר טבילס סוb,‏ ומסייני ניס 
רנן טניעס כקכי הנלי תולס: 
מטמקת 


ר' יהודה וכי מפני שסמכו ענין לו נוציא לוה לסקילה אלא "אוב ודעוי 
בכלל כל המכשפים היו ולמה יצאו להקיש להן ולומר לך מה אוב ודעוי 
בסקילה אף מכשפה בסקילה ובמשנה תורה מנא לן דדריש דתניא רבי 
אליעזר אומר * 'נושא אדם אנוסת אביו ומפותת אביו אנוסת בנו ומפותת 
בנו ר' יהודה אוסר באנוסת אביו ובמפותת אביו ואמר רב גידל אמר 
רב מאי טעמא דר' יהודה דכתיב "לא יקח איש את אשת אביו ולא 
ינלה (את) כנף אביו כנף שראה אביו לא יגלה וממאי דבאנוסת אביו כתיב 
דסמיך ליה > ונתן האיש השוכב עמה וגו' אמרי אין במשנה תורה דריש 
והני סמוכין מבעי ליה לאידך דריב"ל דאמר ריב"ל > כל המלמד לבנו" 
תורה מעלה עליו הכתוב כאלו קבלה מהר חורב שנאמר % והודעתם לבניך ולבני בניך וכתיב בתריה 
"יום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב %תנן זב שראה קרי ונדה שפלטה שכבת זרע המשמשת 
וראתה דם" צריכין טבילה ורבי יהודה פוטר" עד כאן לא פטר רבי יהודה אלא בזב שראה קרי דמעיקרא לאו 
בר טבילה הוא אבל בעל קרי גרידא מחייב וכי תימא ה"ה דאפילו בעל קרי גרידא נמי פטר רבי יהודה והאי 
דקא מפלגי בוב שראה קרי להודיעך כחן דרבנן אימא סיפא המשמשת וראתה דם" צריכה טבילה > למאן 
קתני לה אילימא לרבנן פשיטא השתא ומה זב שראה קרי דמעיקרא לאו בר טבילה הוא מחייבי רבנן 
המשמשת וראתה דם" דמעיקרא בת מבילה היא לא כל שכן אלא לאו ר' יהודה היא ודוקא קתני לה 


ותלמידי רבי יוחנן, ולפ"ז י"ל בפשיטות דר' יהודה ור"ש הוו תנאי וא"צ למ"ש מהרי"ב דהוא "רשב"ל" אלא היינו רשב"י (מראה כהן) ועיין דק"ס: 


דק"ס): 


ז] בקדושין ל ע"א הגירסא כל המלמד "את בן בנו" תורה וכו': 
המשמשת למאן וכו' דק"ס): 


ק] [צ'"ל וראתה נדה] (גליון): 
י] עיין טורי אבן מגילה כג ע"ב שט"ס ברש"י ב' תיבות "עם הצבור" ועיין רש"ש טויבש: 


בגמרא סוטה מ ע"א וכ"ה בירושלמי פ"א היה (ועיין מעדני יו"ט סימן יח אות ע שמיישבו): 


משמשת 


ס] [אולי צ"ל ור"ש בן לקיש וע' כתובות קיא:] (גליון) ובבה"ג אי' ר"י ור"ש 


1] בכת"י ולית הלכתא כוותייהו (וכן הלשון יפה, 


ט] בכת"י נוסף ור' יהודה פוטר המשמשת למאן קתני לה (וגי' ישרה היא, ועיין רש"י שגורס 
כ] צ"ל כדגמרינן (מראה כהן): 


] עיין מהרש"א דמודים דרבנן יש לו עיקר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגעס ‏ דף כג;, 
3) [סס ע"ט סנסדרין 
על: ע"םן) ‏ עי 
תוספות נ"ק פנ: ד"ס 
תפן, ל)[עי' מוס' 
יכמות דף ד. ד"ס וכי 
מפני ופוס' קלופין גג. 
ד"ס ‏ וסמיך ‏ לית], 
ס) [פסמיס לף כס], 
ו) יכמות דף ד., ז) קס 
קנסדרין ‏ דף | סו 
ס) יכמות ד. כז. וע"ם 
כמסנס, | מ) [קדוטין .3 
ע"ם], כ י)מקמן ‏ כו 
כ( עיין תוס' מו"ק טו. 
ד"ה ובועלי, 5) סנהדרין 


מט:, מ)יבמות ז; 
) דיה הוא אומר ברוך 
הבא וכו ש) היה 


ע) תענית יג:, פ) ה"ב. 
--- <%6₪ 7 
הגהות הב"ח 


(₪) הש ל" וכ 
יסולס פועכ. | דקסבר 
דסין: (3) תוס' ד"ס עד 
וכו'. בירוענמי וכו" 6 
ספפנל שחרית וכ0: 


= -=<- - 


רב נסים גאון 


ר' יהודה דלא דריש 
סמוכין בכל 
התורה ובמשנה תורה 
דריש. פירשו לטעמא 
דמילתא בפרק ט"ו נשים 
(דף ד) ואמרי ובמשנה 
תורה מאי טעמא דריש 
איבעית אימא משום 
דמוכח ואיבעית אימא 
משום דמופנה: 


משנת ראשונים 


כתיב התם הברל 
מתוך העדה הזאת. 
פירש ר' יעקב שאין 
נוסחא זו מדוקדקת שאין 
להביא ראיה מעשרה 
מרגלים לדבר שבקדושה, 
אבל עיקר הנוסחא היא 
כן אתיא תוך תוך, כתיב 
הכא ונקדשתי בתוך, 
וכתיב התם (בראשית מב 
ה) לשבור בתוך הבאים, 
מה להלן עשרה אף כאן 
עשרה, ועכשיו יביא 
ראיה מעשרה אחי יוסף 
שהיו צדיקים לדבר 
שבקדושה. 

[רבינו בחיי, ויקרא כב לב] 


אפילו מאן דלא דריש 
פמופום ‏ בפל התורה 
במשנה תורה דריש. 
טעמא משום דמשנה 
תורה דברי משה הן. ואף 
על פי שכולן נאמרו מפי 
הגבורה מכל מקום כיון 
שכבר נאמרו תחלה 
בסדור אחר ועכשיו חוזר 
ואומר בסדור אחר ודאי 
כשסומך הדברים זה לזה 
לדרשא נסמכו כיון 
שאינם סרורין בסידור 
ראשון. [הריטב"א] 


מה אוב וידעוני 
בסקילה אפ מכשפה 
בסקילה. משום דהוה 
לה דכר ‏ שהיה בבלל 
ויצא מן הכלל ללמד לא 
ללמד על עצמו יצא אלא 
ללמד על הכלל כולו 
יצא. ולא הוי דבר שהיה 
בכלל ויצא לידון בדבר 
חדש שהרי כבר נאמרה 
במכשפה מיתה אלא 
שלא נתפרש באיזו 
מיתה. [הריטב"א] 


יום אשר עמדת לפני ה' 
אלהיך בחורב. מכאן 
מוכח | דמאי דאמרינן 
לעיל דר' יהושע דריש 
מהאי קרא, דבעל קרי 
אסור | בדברי תורה 
אסמכתא בעלמא הוא. 
דאי לראיה ממש היכי 
דריש מיניה | דרשא 
אחרינא. [הריטב"א] 


מי שמתו 


הגמרא דנה האם מותר להפסיק בשמונה עשרה לאמירת 'יהא שמיה 
רבא': 
מדייקת הגמרא, וּדְכוּלִי עֲלְמָא מִיהַת מְפָסְק לא פַּסִיק - מזה שרב 
הונא אמר שלא יתחיל שמונה עשרה קודם שיגיע שליח ציבור למודים, 
ורבי יהושע בן לוי אמר, שלא יתחיל שמונה עשרה קודם שיגיע שליח 
ציבור לקדושה [כשאינו יכול לסיים לפני שיגיע השליח ציבור לקדושה 
ולמודים], יש ללמוד, שאין מפסיקים באמצע שמונה עשרה כדי לומר 
קדושה או מודים', ולפי זה יש להסתפק כדלהלן, אִיבפַּעִיא ?הו - 
הסתפקו בני הישיבה, מַהוּ - מה הדין לענין לְהַפְסִיק באמצע תפילת 
שמונה עשרה ל יִהַא שמו הַגְדול מבוךרף' - כדי לענות "הא שמיה 
רבא :ספדהה 


משיבה הגמרא, כִּי אַתָא - כשבא רב דִּימִי מארץ ישראל לבבליג, 
אָמַר, רפִי יְהוּדָה וְרַבִּי שמעון* תַּלְמִידֵי דְּרַבִּי יוֹחָנִן אֶמָרִי 
[-אמרון, לכל אִין מפְסִיקִין באמצע שמונה עשרה, חוּץ מן יהַא 
שמו הַגְדוֹל מבוךף', שָאָפִילוּ אם עוֹסק בְּמְעָשֶָה מִרְפָּבָה 
שביחזקאל'י, פּוּסָק כדי לענות 'יהא שמיה רבא מברך'. מסיקה הגמרא, 
וְלִית הַלְכְתָא פְּוְתִיח - אבל אין הלכה כרבי יהודה ורבי שמעון, 
אלא אין מפסיקים באמצע שמונה עשרה אפילו כדי לענות 'יהא שמיה 
באו מברףילו, 


א 


שנינו במשנתנו, בעל קרי אינו מברך ברכות קריאת שמע וכו'. רַבִּי 
יְהוּדָה אוֹמַר, מְבָרֵךְּ ברכות קריאת שמע וברכות המזון בפה לְפָנִיהֶם 
ּלְאַחֲרֵיהֶם. 


הגמרא מבארת את טעמו של רבי יהודה: 
אומרת הגמרא, לְמִימְרָא דְּכַסָכַר רַבִּי יְהוּדָה - האם ניתן לומר שרבי 
יהודה סובר שבַּעֵל קרי מוּתֶּר בְּדְבְרֵי תוֹרָה, ומשום כך התיר לו 


שנאמר באחי יוסף שבאו למצרים לקנות תבואה מחמת הרעב שחזק בארץ כנען (נכסעית 
מנ ס), 'לשבור בתוך הבאים', מה להלן עשרה אף כאן עשרה, ואחי יוסף היו צדיקים, 
ומשם יש ללמוד לכל דבר שבקדושה שצריך עשרה. וכן הוא בירושלמי (כרכופ פ"ז ס"ג, 
מגיס פ"ל ס"ד) בשם רבי סימון. וכן מבואר ברבי עקיבא איגר (יו"ל סי" כסד) שכדי 
שיחשב מומר המחלל שבת בפרהסיה. שביה עשרה ישראלים כשרים. 

ו. רש"י (ד'"ס מפסק). וראה שלמה משנתו (נרס"י פס, סו"ד כניפורי כק"י) שהכוונה שאין 
לו לכרוע עם הציבור, כיון שהכריעה חשובה הפסק. 

וא. הגמרא מסתפקת בענין עניית הא שמיה רבא מברך' באמצע התפילה משום 
שמעלתו גדולה מאד, כמו ששנינו בברייתא לעיל (ג.), בשעה שישראל נכנסין לבתי 
כנסיות ולבתי מדרשות ועונין יהא שמיה הגדול מבורך, הקדוש ברוך הוא מנענע ראשו 
ואומר, אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו כך. ועוד אמרו (טנפ קיט:), אמר רבי יהושע 
בן לוי, כל העונה אמן יהא שמיה רבא מברך בכל כחו, קורעין לו גזר דינו. שפתי 
חכמים (ד"ס מסו). 

ום: רשוי וק ג: דיס 65. 

וג. רבי שמעון [בר יוחאי] לא היה תלמידו של רבי יוחנן, ואולי צריך לומר ורבי 
שמעון בן לקיש'. והמראה כהן (ל"ס כי) הביא גירסא 'ותלמידי רבי יוחנן', ולפי זה יש 
לומר שמדובר ברבי שמעון בר יוחאי. הגהות וציונים (פות ס). 

יד. רשב"ם (נ'נ קלד. ד"ס מעטס). והוא המראה שראה יחזקאל דמות כסא השכינה. 
והריטב"א (פוכס כת. ד"ס פנו) פירש, ש'מעשה מרכבה' היינו המרכבה העליונה הקדושה 
שלא נסתכלו בה נביאים מעולם וסודה ידוע לבעלי האמת. וראה עוד במפרשי המשנה 
על המשנה בחגיגה (פ"כ מ"0). 

טו. לכאורה גם למסקנת הגמרא עניית "הא שמיה רבא מברך' חשובה יותר מקדושה 
ומודים, אלא שאינה חשובה לענין להפסיק באמצע שמונה עשרה, וכן כתב הבאר שבע 
(סו"ם סי" (, סו"ד במגן 6כלסס סי' גו סק"פ), וכן דקדק במילי דברכות (ד"ס פֿינעי) מדברי 
רבינו יונה לעיל (יד. ד"ס כני יסולס). אמנם מדברי התוספות לעיל (ג. ד"ס ועונין) דקדק, 
שלמסקנא חזרה בה הגמרא וסוברת שעניית 'יהא שמיה רבא מברך' אינה חשובה יותר 
מקדושה ומודים. 

טז. מה שאמר רבי יהודה שבעל קרי 'מברך' היינו שמברך בדיבור, ואף על פי שבדברי 
תנא קמא התבאר ש'מברך' היינו בהרהור, מכל מקום רבי יהודה מתיר אף בדיבור, 
שמכיון שמצאנו שהוא מחייב בעל קרי אף בברכות שהם מדרבנן, משמע שאינו סובר 
שבעל קרי אסור בדברי תורה. שיטה מקובצת (ד"ס כ' יסולס) שלמה משנתו (ד"ס נמימרפ). 
יז. שלשה ימים קודם מעמד הר סיני נצטוו ישראל לפרוש מנשותיהם כדי שלא יהיו 
טמאים בטומאת קרי בזמן מתן תורה [והנה זכר שנטמא בטומאת קרי יכול לטבול 
ולהטהר באותו יום (ויקכ טו טז), ומשום הזכרים לא הוצרכו לפרוש שלשה ימים, אבל 
משום הנשים הוצרכו לפרוש שלשה ימים קודם מתן תורה, שאשה הפולטת שכבת זרע 
בתוך שלשה ימים לתשמיש נטמאת בטומאת קרי, אבל אחר שלשה ימים היא מסרחת 


פרק שלישי 


ברכות 


לברך בפה ברכות קריאת שמע וברכת המזון לפניהם ולאחריהם", 
וְהָאָמַר [-והרי אמר] רַכִּי יְהוֹשׁע בֶּן לוי, מנַיִן לְבַעֵל קרי שָאָסוּר 
בְּדִבְרִי תורְה, שַׁנאָמַר בענין לימוד התורה לדורות (לניס ד ), 
והודעפם 7בניף ולבני בניף', כלומר תודיעי לבניך ולבגל בניך ואת 
הדברים שנאמרו בסיני, וְסָמִיףְ ליה - ובפסוק הסמוך לו המדבר אודות 
מעמד הר סיני (פס ד י) כתוב, 'יום אֲשֶׁר עֲמַדְתּ וגו" לְפָנִי ה' אֶלהָיףּ 
בְּחֹרָבי [-בהר סינין, ומסמיכות הפסוקים יש ללמוד, שמה לְהַלֶן במעמד 
הר סיני היו בַּעָלִי קריין אַפוּרין בדברי תורה", אף כָאן בלימוד 
התורה לדורות הבאים, בַּעָלִי קְרְיִין אַפוּרִיץ'". ואם כן איך התיר רבי 
יהודה לבעל קרי לברך בפיו. 


כא: [ב] 


הגמרא מנסה לדחות, וְכִי תִּימַא רְכִּי יהודה לא דריש פְמוּכִים 
- ואם תרצה לומר שרבי יהודה לשיטתו שאינו דורש דרשות מכח 
סמיכות הפסוקים, ולכן הוא חולק על רבי יהושע בן לוי וסובר שבעל 
קרי אינו אסור בדברי תורה, אין לומר כן, וְהָאָמַר [-והרי אמר] רב 
יוסַף, אַפִילוּ מאן ךלא דְּרִיש - אפילו מי שאינו דורש סְמוּכִים בְּכָל 
הַתּוּרְֶה, מכל מקום בְּמִשָנָה תּוֹרָה - בספר דברים", דְּריש - הוא 
דורש סמוכיםי, ופסוק זה שרבי יהושע בן לוי דרש ממנו שבעל קרי 
אסור בדברי תורה נאמר במשנה תורה, ונמצא שכולם מודים לדרשה 
זה 


הגמרא מוכיחה שבמשנה תורה לדברי הכל דורשים סמוכים: 
דְהָא [-שהרי] רַכִּי יְהוּדָה הוא זה שלא דְּרִיש סְמוּכִין בָּכֶל הַתּוֹרָה 
פוּלה, וּמכל מקום בְּמִשֶנָה תּוֹרָה דְּריש סמוכים. 


הגמרא מביאה היכן מצאנו שרבי יהודה אינו דורש סמוכים בכל 
התורה: 
אומרת הגמרא, וּבָכָל הַתּוֹרָה כוּ?ה מְנָא לן דְּלא דְּריש - מנין לנו 
שרבי יהודה אינו דורש סמוכים, דְתִנְיָא בברייתא, בֶּן עזאי אומר, 
נָאָמַר (פות כנ י) ‏ מִכַשָפָה לא תחיה'יי, ולא התפרש באיזה מיתה 


ואינה מטמאה, ראה רש"י (קמות יע עו)]. 

ואף על פי ששם במעמד הר סיני היו שותקין, מכל מקום השומע כעונה (סוכס (מ:), 
ונחשב כאילו היו מדברים בדברי תורה. תוספות (לעיל כ: ד"ס כדססכסן). 

יח. מדברי הגמרא כאן נראה שבעל קרי אסור בדברי תורה מדאורייתא. והקשו הראשונים 
שבבבא קמא (פנ.) מבואר, שהאיסור לבעל קרי לעסוק בתורה הוא רק מתקנת עזרא. ותירץ 
השיטה מקובצת (ד"ס כ' יסולס) שדרשה זו אכן אינה אלא אסמכתא בעלמא, וסמיכות 
הפסוקים נדרשים לענין אחר [כדלהלן בגמרא], ועזרא הוא שתיקן אותה, וקושיית הגמרא 
היא, איך התיר רבי יהודה לבעל קרי לעסוק בדברי תורה, הרי עזרא תיקן שיהיה אסור. 
ומוסיף השיטה מקובצת, שאם למסקנא היה קושיא על רבי יהודה מזה, היה לגמרא 
לדקדק ולבאר אם דרשה זו היא מן התורה או שהיא רק אסמכתא ועזרא תיקנה. אבל 
מכיון שלמסקנא גם רבי יהודה מודה שבעל קרי אסור בדברי תורה, לכך לא דקדקה 
הגמרא בזה, ונקטה בלשונה כאילו האיסור הוא מדאורייתא. אבל הרשב"א (ד"ס וספמכ) 
ביאר, שהמקשן היה סבור כעת שלרבי יהושע בן לוי בעל קרי אסור בדברי תורה 
מדאורייתא. ולדבריו צריך לומר שהמקשן היה סבור שרבי יהושע בן לוי סובר שלא תיקן 
עזרא טבילה לבעל קרי, כמו שכתבו התוספות בבבא קמא (פנ: ד"ס פתפ, כמירון סרלעון) 
לדעת רבי יהודה בן בתירא. מהר"ם בנעט (ד"ס וכ"פ). וכן דייק המילי דברכות (ד"ס (מימכפ) 
מרש"י (נסון כנ. ד"ס ₪6) שכתב, 'ואי לרבי יהודה לית ליה תקנת עזרא' [ובצל"ח (ל"ס 
וסלַמל) כתב על זה, שהוא דוחק. וכעין זה כתב הפני יהושע (ד"ס פסק)ן. 

יט. ספר דברים נקרא 'משנה תורה' משום שבו חזר משה וביאר לבני ישראל את רוב 
המצוות הנוהגות בכל ישראל. ראה רמב"ן (סקלמס (ספר לנריס). 

ב. במסכת יבמות (ל.) מבואר שלכך דורש רבי יהודה סמוכים במשנה תורה, משום 
שמוכח מסדר הפסוקים שנכתבו כך כדי לדרוש, או משום שהפסוק מיותר לדרשה זו. 
ונחלקו הראשונים בביאור החילוק שבין משנה תורה לשאר ספרים, דעת התוספות (עס 
ד"ס וכי) היא, שבכל מקום שמוכח מסדר הפסוקים שנכתבו כך כדי לדרוש או שהפסוק 
מיותר לדרשה, דורשים את סמיכות הפסוקים, ומה שאמרה הגמרא שרבי יהודה דורש 
סמוכים רק במשנה תורה, הוא משום שהיה ידוע לחז"ל שבכל הסמוכים שבמשנה 
תורה קיימים תנאים אלו, אך באמת רבי יהודה דורש סמוכים גם בשאר ספרים 
במקומות שקיימים תנאים אלו. אבל הריטב"א (עס ל"ס ופמכ) כתב, שרק במשנה תורה 
שנכתב על הסדר שייך לומר שמוכח מסדר הפרשיות שיש לדרוש סמוכים, אבל שאר 
ספרים חשובים כולם כפרשה אחת שאין מוקדם ומאוחר בתורה, ואין ללמוד מהקדמה 
ואיחור שמצאנו בהם [אמנם הטעם של מופנה שייך גם בשאר ספרים]. וכעין זה כתב 
השיטה מקובצת (ד"ס פפעו), שהדברים שאמר משה במשנה תורה הם חזרה על הדברים 
שנאמרו בשאר החומשים מפי הקב"ה, והיה לו לחזור עליהם כסדר שנכתבו בשאר 
החומשים, וכששינה את הסדר ודאי היתה כוונתו לדרשה. 

בא. דין זה אמור בין בנקבה ובין בזכר, אלא שנקט הכתוב 'מכשפה' בלשון נקבה, 
לפי שהכישוף מצוי בנשים יותר מבאנשים (סנסללין ס!.). 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א [טוס"ע פו"ס סי 
קט סעיף 6]: 
במיי' פ"י מסנכות תפנה 
הנכס טז סמג עפין יט 
טור סו"ע פו"ס סימן קט 
סעיף 6: 
מא ג עיי' פ"ס קס סנכה 

ד ס ו טור סו"ע פו"ס 
סימן נס סעיף 6: 
מב דמיי פ"י עס סנכס 

טז טור סו"ע פו"ת 
סימן קד סעיף ז: 
מג ה מ"' פי"ס מסל' 
עו"ג סנכס עו סמג 
(פוין כס טור יו"ד סימן 
קעטן: 
מד ו מיי' פ"נ מסנכות 
סיסולי כיפס סי"ג 
טוק"ע 6ס"ע סי טו: 


aati 


תורה אור השלם 
א) ולא תְחַלְלוּ אֶת שם 
קָדְשִׁי וְנִקְדַשְׁתִּי בְּתוֹךְ 
בְנִי יְִׂרָאֵל אַני ו 
מִקַדְשכָם: יקוא כב, לכן 
ב) הִבָּרְלּ מתוך הָעֲרָה 
הַוֹאת וַאֲכָלָה אֹתָם 

בְּרְגַע: |במדבר טז, כא] 
ג בק השָמֶר ל וּשָמר 
נש מָאד פֶּן תִּשְכַּח 
אֶת הַרְבָרִים אֲשֶׁר רָאו 
ינופ יסורו מִלְבְבְּ 
כל יָמִי חי וְהוֹדַעְתָּם 

בי וְלְְנִי בְנִיְּ 


[דברים ר, ט] 


אֶת הָעָם ואַשְׁמֶעם אֶת 
דְבָדָי אֲשֶׁר יַלְמְדוּן 
לְרָאָה אתי כָּל הְַמִים 
אֲשֶׁר הֶם חַיִם על 
הָאֲרְמָה |ְאֶת בְּנֵיהֶם 
ילְמָדוּ]: ודכרם ד, ין 


ה) מפששה לא תְחַיָה: 
(שמות כב, יז] 
ו כָּל שבָב עם בְּהָמָה 
מות יּמַת: [שמות כב, יח| 
וו וְאיש או אֶשָה כִּי 
הָיָה בָהֶם אוב או 
דענִי מוֹת יוּמָתוּ בְּאָבְן 
רְגְמוּ אתֶם דְּמֵיהֶם 
בָּם: |וקיא ב, כון 
ח) לא יקח איש אֶת 
אֲשֶׁת אֲבֵי ולא יְנֵלָה 
כְנֵף אָבְיו: [דברים כג, א] 
ט) וְנָתַן הָאִישׁ הַשבָב 
עַמָהּ | לַאֲבִי הנעך 
חֲמשִׁים כָסֶף ולו תִהָיֶה 
לְאֲשָׁה תַּחַת אֲשֶׁר ענָה 
לא טכַל שַׁלְחָהּ בָּל 
יָמָיוֹ: |דכרים כב, כט| 


nego 
הגהות וציונים‎ 


6] בכת"י כיון דאתחיל 
בה ניגמרה (וגי' ישרה 
היא, דק"ס): 3] [תיבת 
ופן | ליתא ברי"ף] 
(גליון). אינו מדוקדק 
וכך צ"ל ברי"ף איתא 
וכן אמר ר' יצחק אין 
היחיד אומר קדושה, 
אמר רב אדא בר 
אהבה מנין וכו' וכ"ה 
ברא"ש (דבש תמר): 
ג שיק ברבינר בהי 5 
אמור (ויקרא כב, לב) 
שכתב בשם רבינו יעקב 
דמה דיליף בגמ' כאן 
ממרגלים ‏ שכל דבר 
שבקדושה צריך עשרה 
אין נוסחא זו מדוקדקת 
דאין להביא ראי" מי' 
מרגלים לדבר שבקדושה 
אבל עיקר הנוסחא וכתיב 
התם לשבור "בתוה" 
הבאים (בראשית מב, 
ה) ועכשיו יביא ראי' 
מעשרה אחי יוסף שהיו 
צדיקים לדבר שבקדושה, 
ודרשא | זו | איתא 
בירושלמי ברכות פ"ז 


ה"ג: 7] [צ"ל ואתיא עדה עדה דכתיב עד מתי לעדה הרעה הזאת מה להלן וכו' כך איתא במגילה] (גליון): 


כא: 
ער 


פנ מין גרס דמטוס מודיס. לכגגן 
נקט סכי סמכוס ענות טזס 5 מנינו 
לו עיקר בגמ'" ור"ת סיס לגיל כססיס 
מתפנל כיסיד כסססון מגיע (מודיס 
סיס כולע עס סקסל 3( מילה 
כל ולוק בסמכע כרכס 56 כסוף 
ללס 5 דפמר לקמן (דף גד.) דלסור 
נססות כסוף כל כככס וכלכס. מיסו 
לכתסלס פין נעסום כן כדמטמע 
סכ וכתנ כם"י כקוכס פכק פולכ 
סגזול (לף ₪:%) דלדס סמתפנל וסמע 
מפי סון קדים לו קלוטס פינו יכוכ 
נספסיק ולעגות עס סלבור 6 
יסתוק וימפין מעט דקומע כעונס 
וי"ל דככתק(ס 6ין (עטום כן לענייס 
מטיכל עפי סדור מכוס. ור"ת וכ" 
סיו קומכיס דסדרכס לי סומע כעונס 
סוי ספסקס מס קותק. ומ"מ נסגו 
סעס לסתוק וכסמוע וגדול סמנסג. 
בימוקכנני פרק תפנת סעפכ = קפמר כ 
סמפלל (ג) וכל ומ65ן מתפננין מוסף 
לס סיס יודע טיסיס מפפלל וגומר 
עד סנ ימיל ס"ך כדי ענו 6מן 
מספלל פס כו כ יתפנכ. כסיזס פמן 
פמרו פניגי יס תרי ממורלי מל 
פמר כלמן טל 360 סקדום ומד 6מכ 
כסמן סל סומע מפנס ונ פניגי כקן 
כחול כסן כסכת וס דפמריין כסמן 
סל סומע תפלס סיט כקול לכך ים 
ליזסר (ענות 6מן בסנ סקלום וגס 
כענות פמן כסומע תפלס ומקון 
סירושלמי מסמע סקסיו כגינין ומר 
י"ס כרכות סנמות כמוסף של סוג 
כגון ככ" וכקול סמועל ומיסו פן 
סמכינן 506 ד6מר פרק תפנת סססכ 
((קמן דף כט.) דקפמר פמני סרי סקון 
תססכי כ תקון ומס שפנו 6ומליס 
עננו כין גו6ל ככופ 65 קפס ספינו 
6 (ש"ץ 6כל יסיד כונעס ק"ת 
ועוד סומר סכ"ר סיס דסיתס 
כתוספתל (דפ' ת"ם) כחדיל כמנסגגו 
דקפמר סתס יניס טיע כסן קכנן 
מוסף כגון כ"ס וס"ס עככים וקסרית 
מספפלל י"ת קנעות וקומכר מעין 
סמקוכע כענולס וס 6 6מכ 
ממזיריס ותו ונמוספיס מספפל קע 
ופומר קלוס סיוס %5מ5ע ונירוקנמי 
נמי י"נ דטעות סופר סו ונ"ג של 
מוסף 5 3 ומנפן מתפנניס וכן 
מסמע כירושלמי פרק מי סמסו" דגס 
זו סמימכb‏ כתוכס מס ונb‏ סזכיר ענ 
מוסף כנכ: אי( יחיד מתפלל 
קדושה. וכן סנכס 236 סממפלנ 
י"ס עס ססון (כסיגיע ס"ן נקדוpס‏ 
ימר עס ססנים לבור נקלט וכל 
סקלוקס מטנס יכו לענות | עס 
סנבור לקין ‏ זס קלוי | יתיל: 
ונסזי 


שיום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב %תנן זב שראה קרי ונדה שפלמה 


או צבור וצבור אבל יחיד לגבי צבור כמאן 
דלא צלי דמי קמ"ל ואי אשמעינן הכא 
משום דלא אתחיל בה אבל התם דאתחיל 
בה אימא לא צריכא. אמר רב הונא הנכנם 
לבית הכנםת ומצא צבור שמתפללין *אם 
יכול להתחיל ולגמור עד שלא יגיע ש'ץ 
למודים יתפלל ואם לאו אל יתפלל ריב"ל 
אמר *אם יכול להתחיל ולגמור עד שלא 
יגיע ש"צ לקדושה יתפלל ואם לאו אל 
יתפלל במאי קא מפלגי מר סבר יחיד 
אומר קדושה ומר סבר אין יחיד אומר 
קדושה וכן? אמר רב אדא בר אהבה 
? מנין שאין היחיד אומר קדושה שנאמר 
* ונקדשתי בתוך בני ישראל יכל דבר 
שבקדושה לא יהא פחות מעשרה מאי 
משמע דתני 9 רבנאי אחוה דרבי חייא בר 
אבא אתיא תוך תוך כתיב הכא ונקדשתי 
בתוך בני ישראל וכתיב התם ‏ הבדלו מתוך 
העדה הזאת"" מה להלן עשרה אף כאן 
עשרה ודכולי עלמא מיהת מפסק לא פסיק 
איבעיא להו מהו להפסיק ליהא שמו 
הגדול מבורך כי אתא רב דימי אמר ר 
יהודה ור"ש" תלמידי דרבי יוחנן אמרי 
לכל אין מפסיקין חוץ מן יהא שמו הגדול 
מבורך שאפילו עוסק במעשה מרכבה 
פוסק ולית הלכתא כותיה": ר' יהודה אומר 
מברך לפניהם ולאחריהם: למימרא דקסבר 
רבי יהודה בעל קרי מותר בדברי תורה 
והאמר ריב"ל מנין לבעל קרי שאסור בדברי 
תורה שנאמר 5 והודעתם לבניך ולבני בניך 
וסמיך ליה " יום אשר עמדת וגו" מה להלן 
בעלי קרימ,אתולון אף כאן בעלי קריין אסורין 
וכי תימא רבי יהודה * לא דריש סמוכים 
והאמר ירב יוסף אפילו מאן דלא דריש 
סמוכים בכל התורה במשנה תורה דריש 
דהא רבי יהודה לא דריש סמוכין בכל 
התורה כולה ובמשנה תורה דריש ובכל 
התורה כולה מנא לן דלא דריש דתניא 
יבן עזאי אומר נאמר " מכשפה לא תחיה 


ונאמר יכל שוכב עם בהמה מות ימת ? 


סמכו ענין לו לומר מה שוכב עם בהמה 
בסקילה "אף מכשפה נמי בסקילה אמר ליה 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


שלא יגיע שליח צבור למודים. וטעמל לפי טכֿריך נסום עס 
סנבור סכ ירפה ככופר כמי עסכבור מסתמוין כו וסו סדין 
נמי פס יגיע כמודיס כסטליס 5כור. יגיע (מודיס דספיר דמי כיון 
קסו? מעתסוס עס סכיריו פנ פֿין גמר6 פסיק (יס כי סי גוונל 


או צבור וצכור. כין כרלטונס כין כקניס סיס עס ס<כור, | כגון 
עסרס ר עסכס חס עמסס כסתיסן, שטכק ססתפלל עס 
סרפפוניס: רב הונא סבר. ימיל סמתפלל עס סלבור" פופר קדום, 
סנכך פס b‏ גמר עד סנ יגיע ס"ן נקדום לית כן כס, 336 מודיס, 


6 על פי טיסיד פומר מודיס, 6ס 
לינו פומרו עס סכנול סמוס פת 
כולס כורעיס וסו פינו כורע (רפס 
ככופר כמי סתכריו מסתפױן (ו: 
מפסק לא פסיק. תפנתו נקלועה 
לענות עס ס5כור, וכן למודיס: במשנה 
תורה דריש. וסקי קכ6 כמטנס תולס 
סו נמר: מכשפה לא תחיה. ול 
פירט כקיזו מיתס תמות, ונקמר פכנו 
כל סוככ עס נסמס מום יועס: 
סמכו ענין לו. קמכפו פרטת מכטפס 
כ תסיס (קוכנ עס כסמס: מה 
שוכב עם בהמה בסקילה. כדפמכיגן ₪ 
לס כקנסדכין פרק ד' מיתות (לף נד:) 
נגזלס סוס דפסרוגו לסכס מכי סרוג 
תסכגנו דמסית, 6ף מכסף כקקינס: 
אמר ליה רבי יהודה וכי מפני שסמכו 
הענין. סוכב עס כסמס (וכי זס 
סמכסף נסקיעס ססי סמוכס מכנ 
נניתות טכתורס", כ מקרל מפורט 
יש כו כמקוס תל עסול כסקילס: 
אוב וודעוני בכלל, כ תסיס דכל 
סמכטפיס סיו, ונמס ילסו כפני ע5מן 
כעספריטן | נסקעס כדכסיכ | כסכן 
ירגעו | פותס דמיסס כס נסקים 
פניסס לת כל סכלל, קוו עלס כתולס 
סכל דכר טסיס ככנל ו מן סכנ 
ננמד כ נכמד על עכמו 52 6 
ננמד על סכנל כולו י%62: זב שראה 
קרי וכו. לענין טכילס סתקן עזר6 
נבעלי קליין כעסוק בפורס קסי, 
ונספר טמליס כ ס5ריך, | וקסמר 
סכל דס יק כו טומפס פחרת עס 
סקכי ספינו יכול כ5ת ממנס כטכינס 
זו, כגון זכ ונדס עסס עמפיס טומלת 
טכעס, 6פילו סכי 5ריך לטכול נקכיו 
קודס טיעסוק כתולס: פולטת שכבת 
זרע. סלי סי כנענ קלי: ורבי 
יהודה פוטר. (6) קס"ד דסין עכילס זו 
מטסרפו מכל וככ: המשמשת למאן 
קתני לה. לססמיענו כם מי סוכרלו 
כפכוק כס: אילימא לרבנן. לסודיעך 
כפן דמסייני כס: השתא זב שראה 
קרי, | שקדמתו טומקת סוכה 
מעיקרק: דמעיקרא. כקעס עלקה 
קלי כפו כל עכילס סו, וממייני ליס 
רנן טניעס נקכי כלנכי תולס: 
מסמסת 


ר' יהודה וכי מפני שסמכו ענין לו נוציא לוה לסקילה אלא "אוב ודעוי 
בכלל כל המכשפים היו ולמה יצאו להקיש להן ולומר לך מה אוב וידעוני 
בסקילה אף מכשפה בסקילה ובמשנה תורה מנא לן דדריש דתניא רבי 
אליעזר אומר * 'נושא אדם אנוסת אביו ומפותת אביו אנוסת בנו ומפותת 
בנו ר' יהודה אוסר באנוסת אביו ובמפותת אביו ואמר רב גידל אמר 
רב מאי טעמא דר' יהודה דכתיב "לא יקח איש את אשת אביו ולא 
יגלה (את) כנף אביו כנף שראה אביו לא יגלה וממאי דבאנוסת אביו כתיב 
דסמיך ליה > ונתן האיש השוכב עמה וגו' אמרי אין במשנה תורה דריש 
והני סמוכין מבעי ליה לאידך דריב"ל דאמר ריב"ל > כל המלמד לבנו" 
תורה מעלה עליו הכתוב כאלו קבלה מהר חורב שנאמר % והודעתם לבניך ולבני בניך וכתיב בתריה 


וראתה דם" צריכין טבילה ורבי יהודה פוטר" עד כאן לא פטר רבי יהודה אלא בזב שראה קרי דמעיקרא לאו 
בר טבילה הוא אבל בעל קרי גרידא מחייב וכי תימא ה"ה דאפילו בעל קרי גרידא נמי פטר רבי יהודה והאי 
רקא מפלגי בוב שראה קרי להודיעך כחן דרבנן אימא סיפא המשמשת וראתה דם צריכה טבילה למאן 
קתני לה אילימא לרבנן פשיטא השתא ומה זב שראה קרי דמעיקרא לאו בר טבילה הוא מחייבי רבנן 
המשמשת וראתה דם" דמעיקרא בת מבילה היא לא כל שכן אלא לאו ר' יהודה היא ודוקא קתני לה 


ותלמידי רבי יוחנן, ולפ"ז י"ל בפשיטות דר' יהודה ור"ש הוו תנאי וא"צ למ"ש מהרי"ב דהוא "רשב"ל" אלא היינו רשב"י (מראה כהן) ועיין דק"ס: 


דק"ס): 


משמשת 


ס] [אולי צ"ל ור"ש בן לקיש וע' כתובות קיא:] (גליון) ובבה"ג איי ר"י ור"ש 
1] בכת"י ולית הלכתא כוותייהו (וכן הלשון יפה, 
ז] בקדושין ל ע"א הגירסא כל המלמד "את בן בנו" תורה וכו': פ] [צ"ל וראתה נדה] (גליון): ט] בכת"י נוסף ור' יהודה פוטר המשמשת למאן קתני לה (וגי' ישרה היא, ועיין רש"י שגורס 


המשמשת למאן וכוי דק"ס): *] עייך טורי אבן מגילה כג ע"ב שט"ס ברש"י ב' תיבות "עם הצבור" ועיין רש"ש טויבש: כ] צ"ל כדגמרינן (מראה כהן): 0 עיין מהרש"א דמודים דרבנן יש לו עיקר 
בגמרא סוטה מ ע"א וכ"ה בירושלמי פ"א ה"ה (ועיין מעדני יו"ט סימן יח אות ע שמיישבו): 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגינס | דף כג;, 
)עס ע"ס סנסדרין 
על: ע"קק ג) [ע 
תוספות 3"ק פ3: ד"ס 
פתן, ל)[עי" תוס' 
יכמות דף ל. ל"ס וכי 
מפני ומוס' קלוטין גג. 
ד"ס ‏ וסמיך ‏ לסן, 
ס) [פסמיס לף כס:], 
ו) יפות דף ד., ז) קס 
קנסדרין ‏ לף ‏ = 
מ עמוס 7. ס. ומיס 
כסנס, ט) [קדוטין כ. 
ע"ם], | י)לקמן כו 
כ) עיין תוסי מו"ק טו. 
דיה ובועלי, 9) סנהדרין 
מט:,; מ)\כמת זה 
() דיה הוא אומר ברוך 
הבא וכו, ס) ה"ו, 
ע) תענית יג:, פ) ה"ב. 


= 
הנהות הב"ח 


(6) רשיי ל" וי 
יסולס פוטל. | דקסבר 
דסין: (2) תוס' ד"ס עד 
וכו'. ירוקנמי וכו כ 
סתפנכ שחרית וכ6: 


רב נסים גאון 


ר' יהודה דלא דריש 
סמוכין בכל 
התורה ובמשנה תורה 
דריש. פירשו לטעמא 
דמילתא בפרק ט"ו נשים 
(דף ד) ואמרי ובמשנה 
תורה מאי טעמא דריש 
איבעית אימא משום 
דמוכח ואיבעית אימא 
משום דמופנה: 


משנת ראשונים 


ופתיב ‏ התם הבהל 
מתוך העדה הזאת. 
פירש ר' יעקב שאין 
נוסחא זו מדוקדקת שאין 
להביא ראיה מעשרה 
מרגלים לדבר שבקדושה, 
אבל עיקר הנוסחא היא 
כן אתיא תוך תוך, כתיב 
הכא ונקדשתי בתוך, 
וכתיב התם (בראשית מב 
ה) לשבור בתוך הבאים, 
מה להלן עשרה אף כאן 
עשרה, ועכשיו יביא 
ראיה מעשרה אחי יוסף 
שהיו | צדיקים לדבר 
שבקדושה. 

[רבינו בחיי, ויקרא כב לב] 
אפילו מאן דלא דריש 
פמופים בפל התורה 
במשנה תורה דריש. 
טעמא משום דמשנה 
תורה דברי משה הן. ואף 
על פי שכולן נאמרו מפי 
הגבורה מכל מקום כיון 
שכבר נאמרו תחלה 
בסדור אחר ועכשיו חוזר 
ואומר בסדור אחר ודאי 
כשסומך הדברים זה לזה 
לדרשא נסמכו כיון 
שאינם סדורין בסידור 
ראשון. [הריטב"א] 
מה | אוב וידעני 
בסקילה אף מכשפה 
בפקילה. משום דהוה 
ליה דבר שהיה בכלל 
ויצא מן הכלל ללמד לא 
ללמד על עצמו יצא אלא 
ללמד' על הכלק :כולו 
יצא. ולא הוי דבר שהיה 
בכלל איצא. לידון בדבר 
חדש שהרי כבר נאמרה 


שפבת :הע המשבושם = בה א 


מיתה. [הריטב"א] 


יום אשר עמדת לפני ה' 
אלהיך בחורב. מכאן 
מוכח | דמאי דאמרינן 
לעיל דר' יהושע דריש 
מהאי קרא, דבעל קרי 
אסוו | בדבוי תורה 
אסמכתא בעלמא הוא. 
דאי לראיה ממש היכי 
דריש | מיניה | דרשא 
אחרינא. [הריטב"א] 


מי שמתו 


יש להמיתהי, וְנַאָמַר מיד בסמוך (טס כנ ש) יל שכָב עם בְּהַמָה 
מוֹת יוּמת', סְמִכו עְנְיָן לו - סמך הכתוב ענין מכשפה לענין שוכב 
עם בהמה, כדי לומר, מה האיש השוכֶָב עִם בְּהַמָה מיתתו 
בְּסְקִילֶהיי, אף מְכְשָפָה נָמִי [-גם כן] מיתתה בִּסְקִילֶה. 


אָמַר ליה רַבִּי יהודה לבן עזאי, וְכִי מִפָּנִי שַפְּמִכו עְנִין 17 - 
וכי מפני שהסמיך הכתוב פרשתי" מכשפה לפרשת שוכב עם בהמה, 
נחמיר ונוֹציא לֶזֶה [-מכשפה] לְפְקִילָה שהיא החמורה שבמיתות בית 
דיןי", כלומר אין בסמיכות הפרשיות בכדי ללמד הלכה. אֶלָא ממקום 
אחר יש ללמוד שמיתת מכשפה בסקילה, שהרי אוב ויִדְעונִייי בְּכְלֶל 
כָּל הַמְכְשְפִים הָיוּ - אף הם נכללים בכלל המכשפים שנאמר בהם 
'מִכַשָפֶה לא תְחַיָּה', וְלָמָה יַצָאוּ מן הכלל, וכתבה התורה בפסוק מיוחד 
שמיתתם בסקילה, שנאמר (ויקלפ כ מ) זְאִיש או אֶשָה כִּי יִהְיה בָהֶם אוב 
או ידְענִי מות יוּמָתוּ, בְּאֶבֶן ירְגְּמוּ אתֶם דְּמִיהֶם בָּם', אין זה אלא כדי 
להקיש [-להשוות] לְהַן את כל שאר המכשפים", וְלוֹמַר ?ף, מה אוב 
ְיִדְעונִי מיתתם בְּסְקִילֶה, כמפורש בפסוק, אַף כל מִכָשָפָה מיתתה 
בְּסְקִילֶה. הרי שרבי יהודה אינו דורש סמוכים בכל התורה. 


עכשיו מביאה הגמרא היכן מצאנו שבמשנה תורה מודה רבי יהודה 
ודורש סמוכים: 

וּבְמִשָנָה תורה מִנָא ?ן דְּדָרִישׁ - מנין לנו שרבי יהודה דורש סמוכים 
במשנה תורה, דְתְנִיא בברייתאי", רְבִּי אֶלִיעְזֶר אומר, נושא אֶדֶם 
אנוספת אָבִיו וּמְפוּתַּת אֲבָיו, כלומר, אף שאסרה תורה לאדם לישא 
את אשת אביו [גם באופן שאינה אמו], מכל מקום מותר לאדם לישא 
אשה שנבעלה לאביו באונס או בפיתויי", וכן נושא אדם אָנוּמַת בְּנוֹ 
ומפוּתּת בְּנוֹ, כלומר, אף שאסרה תורה לאדם לישא את כלתו [אשת 


בפיתויל. רַבִּי יְהוּדֶה אוסַר כַּאֲנוּפַת אָבִיו וּכְמְפוּתּת אָבִיו. 


וְאָמַר רב נידל אָמַר רב, מאי טעַמָא דְּרַבִּי יְהוּדָה - מה טעמו 
של רבי יהודה האוסר אנוסת ומפותת אביו אף שאינן בכלל 'אשת' 


כב. ארבע מיתות נמסרו לבית דין, סקילה שריפה הרג וחנק. ולגבי מכשפה נתפרש 
בתורה שעונשה מיתה, אך לא ביארה התורה באיזה מיתה יש להמיתה. 

בג. הגמרא בסנהדרין ((ל:) לומדת שהשוכב עם בהמה מיתתו בסקילה בגזירה שוה 
'תהרגו' 'תהרגנו' מהמסית אחרים לעבוד עבודה זרה, שלגבי שוכב עם בהמה נאמר 
(ויקכ כ טו) 'ואיש אשר יתן שכבתו בבהמה מות יומת ואת הבהמה תהרגו', ולגבי מסית 
נאמר (דכליס יג י) 'כי הרוג תהרגנו', וכמו שהמסית מיתתו בסקילה, שנאמר בו (עס יג 
י) וסקלתו באבנים ומת', כך גם השוכב עם בהמה מיתתו בסקילה, ומכך שסמך הכתוב 
את המכשפה לשוכב עם בהמה, למדנו שאף המכשף מיתתו בסקילה. רש"י (ד"ס מס). 
בד. 'ענין' כאן פירושו 'פרשה'. רש"י (סנסדרין סז: ד"ס סמכו). 

בה. סקילה חמורה מכל שאר מיתות בית דין, שהם: שריפה הרג וחנק, ואמנם רבי 
שמעון חולק וסובר ששריפה חמורה, כמבואר בסנהדרין (מט:). 

בו. אוב וידעוני מיני מכשפים הם, האוב מעלה את המת ומושיבו בבית השחי שלו 
והמת מדבר. והידעוני מכניס עצם חיה ששמה ידוע לתוך פיו, והעצם מדבר מאליו 
על ידי כישוף. רש"י (נסדכין סס. ד"ס פיתוס וד"ס ילעוני). 

בז. שזו אחת משלש עשרה מדות שהתורה נדרשת בהן, ושנויה בברייתא דרבי ישמעאל, 
כל דבר שהיה בכלל ויצא מן הכלל ללמד, לא ללמד על עצמו יצא, אלא ללמד על 
הכלל כולו יצא. רש"י (ד"ס פוכ). 

בח. בשלמה משנתו (ד"ס ס"ג) כתב שיש לגרוס כאן 'דתנן נושא אדם', ולא 'דתניא 
רבי אליעזר אומר', משום שמשנה היא במסכת יבמות (5). 

בט. כי במקרא האוסר לישא אשת אב כתוב (ױקר ית ס), 'ערות אשת אביך לא תגלהי, 
ו'אשת' משמע רק אשה הקנויה לו על ידי קידושין [ולא אנוסת ומפותת אביו]. רש"י 
(יכמות ד. ד"ס נוסס). 

ל. כי במקרא האוסר לישא את אשת בנו כתוב (טס ית טו), 'ערות כלתך לא תגלה', 
ואין קרויה כלה אלא אשה המקודשת לבנו וראויה לחופה [ולא אנוסת ומפותת בנו]. 
רש"י (קס ד"ס סנוסת). 

לא. כי אשה אשר היא לגמרי ברשות הבעל, יכונה שפרוש בגדו עליה, ואשר רק 
זקוקה לו כשומרת יבם [או אנוסה ומפותה, שאינן לגמרי ברשות מי שבעלם], יכונה 
שרק כנף בגדו עליה עד שתנשא לו. מלבי"ם (לנליס כג 6). 

לב. אשה שמת בעלה ולא השאיר אחריו זרע צריכה חליצה או יבום מאחי בעלה, 
ומשעת מות בעלה עד אשר היבם ייבם אותה או יחלוץ לה היא נקראת 'שומרת יבם'. 
במשך זמן זה קיימת זיקה [קשר אישות] בינה לבין היבם, שמחמתה אסורה היא 
להינשא לאדם אחר עד שתחלוץ, או עד שימות היבם, או עד שייבם אותה ויגרשנה. 
לג. כמו שדרשו חכמים (ינמות ד.) את הפסוק. שלמה משנתו (ל"ס ופססי). 

לד. אף שמדרשה זו לא למדנו רק לאסור אנוסת אביו, מכל מקום אף מפותת אביו 
נלמד שאסורה, שמאחר שמפרשים את הכתוב 'לא יגלה כנף אביו' שכנף שראה אביו 


פרק שלישי 


ברכות 


אביו, משום דִכְתִיב (דנרס כג 6), "א יקח איש אֶת אִשֶת אביו, 
ולא יגִלֶה (אֶת) כָּנֵף אֲבִיו, והמשמעות של 'לא יִגַלָּה כּנֵף אָבָיו' היא, 
פֶּנֶם שַרְאֶה אָבִיו לא ינלה - לא יבוא אדם על אשה שאביו בא 
עליה, גם אם בא עליה בלא קידושיןיי. 


כא: [ג] 


שואלת הגמרא, וּמִמַּאי דְּבָאָנוּמַת אָבָּיו פָתִיב - ומנין לרבי יהודה 
שכוונת הפסוק להזהיר על אנוסת אביו, שמא כוונת הפסוק להזהיר 
באזהרה נוספת את הבא על שומרת יבם"י של אביויי. משיבה הגמרא, 
דְּמָמִיךְ ליה - משום שבסמוך לפסוק זה כתוב (עס כנ כע), וְנָתַן הָאִישׁ 
הַשַכָב עַמָדּ' וגו', שהוא סיום פרשת אונס, ומסמיכות פרשת אונס 
לפרשת גילוי כנף אביו למדנו, ש'כנף אביו' היינו אנוסת אביולי. 


הרי שאף שרבי יהודה אינו דורש סמוכים בכל התורה, ומטעם זה 
מיאן בדרשת הסמוכים במכשפה, מכל מקום דורש הוא סמוכים 
בפרשיות האמורות במשנה תורה. ואם כן קשה איך התיר רבי יהודה 
לבעל קרי לעסוק בתורה, והרי רבי יהושע בן לוי דרש לאסור לבעל 
קרי לעסוק בתורה מסמיכות מקראות האמורות במשנה תורה, ובהם 
הלא מודה רבי יהודה שיש לדרוש סמוכים"". 


מתרצת הגמרא, אָמָרִי - אמרו בני הישיבה, אין - אכן בְּמְשָנָה 
תורה דריש רבי יהודה סמוכים, וְהָנִי סְמוּכִין - אבל סמוכים אלו 
שאתה רוצה לדרוש מהם שבעל קרי אסור בדברי תורה, מִבָּעִי ליה 
לְאִידְדּ דְּרבִּי יהושָע בָּן לוי - רבי יהודה צריך להם לדרשה אחרת 
שדרש רבי יהושע בן לוי", דְאָמַר רַבִּי יַהושע בֶּן לוי, כָּל המלמד 
לְבְנוֹי תּוֹרָה, מַעַלֶה עָלָיו הַכְּתוּב כָאֶלוּ קִפְלָה מְהַר חורב [-מהר 
סיניןי", שָנְּאָמַר (לנלס ד ע) ְהוֹדַעְתָּם לְכָּנֶיף ולְבָנִי בָּניִ', וּכְתִיב 
בַּתְרִיהּ - ונאמר בפסוק שאחריו (פס ד 6 'יום אֲשֶׁר עְמַדְתָּ לְפָני ה' 
אֶלהָיך בְּחורֶב', ומסמיכות הפסוקים יש ללמוד שהמלמד את בנו 
תורה נחשב כאילו קיבלה מהר סיניל. 


* 


לא יגלה, ממילא יש ללמוד מזה שגם מפותת אביו אסורה, שגם היא בכלל כנף שראה 
אביו. שפתי חכמים (ד"ס לנפֿנוס). ועוד ביאר, שאיסור מפותת אביו נלמד בקל וחומר 
מאיסור אנוסת אביו, שאם אנוסה, שהאב המאנס עבר גם על דעת הנאנסת וגם על 
דעת אביה, אסורה לבנו. מפותה, שעבר האב על דעת אביה אך לא על דעתה, ומשום 
כך נחשבת יותר כאשת אביו מאנוסה, כל שכן שאסורה לבנו. 

לה. הגמרא הביאה את דברי רב יוסף שאמר שאפילו מי שאינו דורש סמוכים בכל 
התורה דורש במשנה תורה, ולא שאלה מיד מברייתא זו בה מוכח שרבי יהודה דורש 
סמוכים, משום שהיה אפשר לומר שדווקא סמוכים אלו דרש מפני שהם מופנים או 
מוכחים לדרשות, אבל את הסמוכים שדרש רבי יהושע בן לוי אפשר שלא דרש, ולכן 
סובר רבי יהודה שאין בעל קרי אסור בדברי תורה. ומשום כך הביאה הגמרא בתחילה 
את דברי רב יוסף שאמר שאפילו מי שאינו דורש סמוכים בכל התורה, דורש במשנה 
תורה [מהטעם שהתבאר לעיל בהערה], ואם כן בהכרח שרבי יהודה מודה לדרשה זו 
של רבי יהושע בן לוי. שמן רקח (ד"ס וכי). 

לו. ורבי יהושע בן לוי בעצמו דרש מסמיכות הפסוקים גם דרשה זו, וגם את האיסור 
לבעל קרי לעסוק בתורה, משום שלדעתו הלימוד לאסור בעל קרי בדברי תורה אינו 
אלא אסמכתא, כי עזרא תקנו ואינו מן התורה. שיטה מקובצת (ד"ס המכ). ובאמרי 
נועם (ד"ס וסני) תירץ, שרק לרבי יהודה שאינו דורש סמוכים אלא במשנה תורה משום 
שהוא מופנה [ראה בהערה לעיל בשם התוספות] אי אפשר לדרוש מסמוכים שני דברים, 
כי לאחר דרשה אחת שוב אינו מופנה. אבל רבי יהושע בן לוי סבר שאפשר ללמוד 
מסמוכים שני דברים. 

לז. בקידושין (2) הגירסא 'כל המלמד את בן בנו'. הגהות וציונים (קות ז). וברי"ף 
ובדפוסים ישנים בקידושין הגירסא 'כל המלמד את בנו' כמו הגירסא כאן. הגהות 
וציונים (קידוטין 2). וראה ב"ח (יו"ד סי רמס ס"5 ד"ס ומ"ם וכנ), שהמחלוקת בין הגירסאות 
תלויה במחלוקת הברייתות (קילופין 2) אם חייב אדם ללמד את בן בנו תורה. 

לח. ולמה נקרא 'הר חורב', שירדה חורבה לאומות העולם עליו. גמרא (ענפ פע:). או 
משום שבו ניתנה התורה שנקראת 'חרב', שנאמר (פסניס קמע ו) 'רוממות אל בגרונם 
וחרב פיפיות בידם'. שמו"ר (ש פ). 

לט. וכך היא כוונת הפסוק, שאם יודיע לבנים הרי זה כאילו הוא יום אשר עמדת 
לפני ה' אלהיך בחורב'. מהרש"א (קילוטין 23 ד"ס סנסמל). 

אף שמשה אמר דברים אלו לדור המדבר שקיבלו את התורה במעמד הר סיני, ואם 
כן מה שייך לומר להם שאם ילמדו את בניהם הרי זה 'כאילו' קבלוה מהר סיני. מכל 
מקום כיון שדיבור זה נאמר להם בסוף ארבעים שנה שהיו במדבר, ולכולם אמר כן, 
לכן היו בהם הרבה שלא היו במעמד הר סיני. מהרש"א (פס). עוד תירץ, שמה שאמרו 
כאילו קבלה מהר סיני, אין הכוונה לזה שמלמד את התורה, אלא לבנו הלומד ממנו, 
שהוא לא היה במעמד הר סני. 


עין משפט 
נר מצוה 
מ א [טוס"ע פו"ס סי 
קט סעיף 6]: 
במיי' פ"י מסנכות תפנה 
הנכס טז סמג עפין יט 
טור סו"ע פו"ס סימן קט 
סעיף 6: 
מא ג עיי' פ"ס פס סנכה 
ד ס ו טור סו"ע פו"ם 
סימן נס סעיף 6: 
מב ד פיי" פ"י מס סנכס 
טז טור סו"ע פו"ת 
סימן קד סעיף ז: 
מג ה מ"' פי"ס מס 
עו"ג סנכס עו סמג 
(פוין כס טור יו"ד סימן 
קעטן: 
מד ו מיי' פ"נ מסנכות 
פיסקולי כיפס סי"ג 
טוט"ע פס?פ סי טו: 


aa iiss 


תורה אור השלם 
א) ולא תְחַלְלוּ אֶת שֵׁם 
קָדְשִׁי וְנִקְרַשְׁתִּי בְּתוֹךְ 
בְנִי יְִׂרָאֵל אַני ײַ 
מְקַדְשְׁבֶם: קרא כב, לכן 
ב) הִבָּדְלּ מתוף הָעַדֶה 
הַוֹאת וַאֲכֵלָה אתַם 
בְּרְגַע: |במדבר טז, כא] 
ג רק הַשָׁמָר לְך וּשְמר 
נפְשְׁףּ מָאד פֶּן תַּשְׁכַּח 
אֶת הַדְבָרִים אֲשֶׁר רְאוּ 
ֲיניְ ּפָן סור מִלְבְבְּ 
כל יָמֵי חי וְהוֹרַעְתָּם 
לבנ ולבְני בְנִיְּ 
[דברים ר, ט] 
ה יֹם אֲשֶׁר עְמַרְת 
לפָני יי אֶלהָףְּ בְּחרֶב 
בְּאָמר יַאֲלֵי הַקְהֵל לִי 
אֶת הָעם וְאַשְמְעֶם אֶת 
דְבָרִי אֲשֶׁר יִלְמָדוּן 
לִירְאָה אתי כָּל הַיָמִים 
אֲשֶׁר הָם חַים על 
הָאֲדְמָה וְאֶת בְּנֵיהֶם 
ילְמדוּן: ודכרם ד, ין 
ה) מִכַשַפָה לא תְחַיָה: 
(שמות כב, יז] 
ו כָּל שבָב עם בְּהָמָה 
מוֹת יוּמָת: [שמות כב, יח] 
וו וְאיש או אֶשָה כִּי 
ִהְיָה בָהֶם אוב או 
דְּענִי מוֹת יוּמָתו בְּאָבָן 
רְנְמוּ אתֶם בְּמִיהֶם 
בָּם; [וקרא ב, כזן 
ח) לא יקח איש אֶת 
אֲשֶׁת אָבִיו ולא יְנֵלָה 
כְנֵף אָבִיו: [דברים כג, א] 
ט) וְנָתַן הָאִישׁ הַשבָב 
עַמָהּ | לְאָבִי = הנעך 
חֲמשִׁים כָסֶף ולי תִהְיָה 
לְאֲשָׁה תחת אֲשֶׁר עֲנָה 
לא יוּבַל שַׁלְחָהּ כָּל 
יָמָיוֹ: |רברם כב, כט| 


nego 
הגהות וציונים‎ 


6] בכת"י כיון דאתחיל 
בה ניגמרה (וגי' ישרה 
היא, דק"ס): 3] [תיבת 
וכן | ליתא | בברי"ף] 
(גליון). אינו מדוקדק 
וכך צ"ל ברי"ף איתא 
וכן אמר ר' יצחק אין 
היחיד אומר קדושה, 
אמר רב אדא בר 
אהבה מנין וכו' וכ"ה 
ברא"ש (דבש תמר): 
מעיין ברבינר בחיי:פי 
אמור (ויקרא כב, לב) 
שכתב בשם רבינו יעקב 
דמה דיליף בגמ' כאן 
ממרגלים | שכל דבר 
שבקדושה צריך עשרה 
אין נוסחא זו מדוקדקת 
דאין להביא ראי' מי' 
מרגלים לדבר שבקדושה 
אבל עיקר הנוסחא וכתיב 
התם לשבור "בתוך" 
הבאים (בראשית מב, 
ה) ועכשיו יביא ראי' 


כא: 
ער 


פנ מין גרס דמטוס מודיס. דככנן 
נקט סכי סמכוס (ענות טזס 5 מנינו 
לו עיקר כגמ' 5 ור"ת סיס לגיל כפסיס 
מתפנל כיסיד כסססון מגיע (מודיס 
סיס כולע עס סקסל 3( מילה 
כנל ודוק כקמכע כרכס 56 כסוף 
כרכס 5 דפמר לקמן (דף נד.) דלסור 
נססו כסוף כל כככס וכלכס. מיסו 
לכתסלס פין נעסום כן כדמטמע 
סכ ולתנ כס"י כסוכס פכק לונ 
סגזול (לף ₪:%) דלדס סמספפל וסמע 
מפי ססון קדים לו קדוסס פינו יכול 
נספסיק ולעגות עס סכנור 6 
יקפוק וימפין מעט לסומע כעונס 
וי"ל דנכסנס פין לעסות כן דענייס 
מטיכל טפי סדור מנום. וכ"ת וכ" 
סיו ומכיס ד6לרכס סי קוע כעונס 
סוי ספסקס פס קופק. ומ" נסגו 
סעס לסתוק ולשמוע וגדול סמנסג. 
כירוסלמי פרק תפלת סטסר ל קפמר כ 
סתפלל (ג) וכל ומ65ן מספכלין מוסף 
פס סיס יולע שיסיס מפפ9ל וגומר 
עד סנ ימיל מ"ן כדי ענו 6מן 
מספלל פס כפו 5 יתפנכ. כסיזס פמן 
סמרוו פניגי כיס תכי פמוכלי תל 
לער נלמן םל 360 סקדום ומד פמר 
כסמן סל סומע פפנס ונb‏ פניגי כסן 
כחול כלן כסכק וס דפמריין כסמן 
טל סומע מפלס סיט קול לכך יק 
ליזסר (ענות 6מן 3602 סקדום ונס 
נענות פמן כקומע תפנס ומקון 
סירושלמי מסמע קסיו רגינין לור 
י"ק כרכום קנמות כמוסף של ול 
כגון כר"ק וכפול סמועל ומיסו 6ן 
סמכינן 506 ד6מר פרק תפנת סטמר 
((קמן דף כט.) דקסמר סמני סרי תקון 
מטסרי 6 מקון ומס סנ פֿומָריס 
עננו כין גוסל כרופb‏ 55 קסס טפייו 
6 ש"ץ 6כל יסיד כוננס ק"ת 
ועול לופר סכ"ר סייס דסיתס 
בתוספתס (דפ' פ"ם) כסדיל כמנסגגו 
דקפמל סתס יניס טיט כסן קכנן 
מוסף כגון כ"ס ות"ס ערכית וקסרית 
מתפנל י"ם מנמות ולומר מעין 
סעקורע כענולס וס ל 6מכ 
ממזיריס 6ותו וכעוספיס מתפנכ קע 
ופומר קדוסת סיוס 3מ5ע ונירופנמי 
נמי י"כ דטעות סופר סוb‏ ונג סל 
מוסף 606 3 ומנפן מפפפליס וכן 
מסמע כירושלמי פרק מי סמסו" דגס 
זו סמימכb‏ כתוכס עס ונb‏ סזכיר ענ 
עוסף כנכ: אי[ יחיד מתפלל 
קדושה. וכן סנכס 936 סמתפלנ 
י"ם עס ספון (כטיגיע מ"ן נקלועס 
ימר עס ססנים לבור נקדם וכל 
סקלוקס מסנס יכו לענות | עס 
סנבור קפין וס קלוי | יתיל: 
ונסזי 


eום‏ אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב 'תנן זב שראה קרי ונדה שפלטה 
וראתה דם" צריכין טבילה ורבי יהודה פומר? עד כאן לא פטר רבי יהודה אלא בזב שראה קרי דמעיקרא לאו מחה 


או צבור וצבור אבל יחיד לגבי צבור כמאן 
דלא צלי דמי קמ"ל ואי אשמעינן הכא 
משום דלא אתחיל בה אבל התם דאתחיל 
בה אימא לא צריכא. אמר רב הונא הנכנם 
לבית הכנסת ומצא צבור שמתפללין *אם 
יכול להתחיל ולגמור עד שלא יגיע ש'ץ 
למודים יתפלל ואם לאו אל יתפלל ריב"ל 
אמר *אם יכול להתחיל ולגמור עד שלא 
יגיע ש"צ לקדושה יתפלל ואם לאו אל 
יתפלל במאי קא מפלגי מר סבר יחיד 
אומר קדושה ומר סבר אין יחיד אומר 
קדושה וכן? אמר רב אדא בר אהבה 
*"מנין שאין היחיד אומר קדושה שנאמר 
* ונקדשתי בתוך בני ישראל יכל דבר 
שבקדושה לא יהא פחות מעשרה מאי 
משמע דתני 9 רבנאי אחוה דרבי חייא בר 
אבא אתיא תוך תוך כתיב הכא ונקדשתי 
בתוך בני ישראל וכתיב התם = הבדלו מתוך 
העדה הזאת"" מה להלן עשרה אף כאן 
עשרה ודכולי עלמא מיהת מפסק לא פסיק 
איבעיא להו מהו להפסיק ליהא שמו 
הגדול מבורך כי אתא רב דימי אמר ר 
יהודה ור"ש תלמידי דרבי יוחנן אמרי 
לכל אין מפסיקין חוץ מן יהא שמו הגדול 
מבורך שאפילו עוסק במעשה מרכבה 
פוסק ולית הלכתא כותיה": ר' יהודה אומר 
מברך לפניהם ולאחריהם: למימרא דקסבר 
רבי יהודה בעל קרי מותר בדברי תורה 
והאמר ריב"ל מנין לבעל קרי שאסור בדברי 
תורה שנאמר 5 והודעתם לבניך ולבני בניך 
וסמיך ליה " יום אשר עמדת וגו" מה להלן 
בעלי קריין אסורין אף כאן בעלי קריין אסורין 
וכי תימא "רבי יהודה > לא דריש סמוכים 
והאמר ירב יוסף אפילו מאן דלא דריש 
סמוכים בכל התורה במשנה תורה דריש 
דהא רבי יהודה לא דריש סמוכין בכל 
התורה כולה ובמשנה תורה דריש ובכל 
התורה כולה מנא לן דלא דריש דתניא 
יבן עזאי אומר נאמר = מכשפה לא תחיה 
ונאמר "כל שוכב עם בהמה מות יומת 
סמכו ענין לו לומר מה שוכב עם בהמה 
בסקילה "אף מכשפה נמי בסקילה אמר ליה 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


שלא יגיע שליח צבור למודים. וטעמל לפי טנליך (עוס עס 
סנבור סכ ירפה ככופר כמי עסכבור מטססוין כו וסול סדין 
נמי פס יגיע כמודיס כסטליס 5כור. יגיע (מודיס דספיר דמי כיון 
קסו? מעתסוס עס סכיריו 36ל פֿין גמר6 פסיק ליס כי סי גוונל 


או צבור וצכור. כין כרפפונס כין כקניס סיס עס ס<כור, | כגון 
עסרס ר עסכס חס עמסס כסתיסן, שטכק ססתפל! עס 
סרפקוניס: רב הונא סבר. ימיל סמתפלל עס סלבור" פופר קדום, 
סנכך פס 59 גמר עד סנ יגיע ס"ן נקדום לית כן כס, 336 מודיס, 


6 על פי טיסיד פומר מודיס, 6ס 
לינו סומר עס סכנול סלוס מת 
כולס כורעיס וסו פינו כורע (רפס 
ככופר כמי סתכריו מסתפױן (ו: 
מפסק לא פסיק. תפנתו נקלועה 
לענות עס סלכור, וכן למודיס: במשנה 
תורה דריש. וסקי קכ6 כמטנס תורס 
סו נלמכ: מכשפה לא תחיה. ול 
פירט כקיזו מיתס פמות, ונסמר 56לו 
כל שוכ עס כסמס מות ומת: 
סמכו ענין לו. סמכפו פכסת מלקפה 
כ תמסיס לסוכנ עס כסמס: מה 
שוכב עם בהמה בסקילה. כדפמכיגן ₪ 
לס כקנסדכין פרק ד' מיתות (לף נד:) 
כגזרס קוס דפסרוגו לסכק מכי סרוג 
תסכגנו דמסית, 6ף מכסף כקקינס: 
אמר ליה רבי יהודה וכי מפני שסמכו 
הענין. (שוכ עס כסמס (וכי זס 
סמכסף נסקינס פסיb‏ ממוכס מכנ 
מיתום קנתורס?, כ מקרל מפורט 
יש כו כמקוס תל עסול כסקילס: 
אוב וידעוני בכלל, ל מסיס דכל 
סמכספיס סיו, ונמס ילו כפני ע5מן 
כקספריטן | (סקילס | כדכפיכ | כסכן 
יגעו פותס דמיסס 3ס נסקים 
פניסס מת כל סכלל, קוו עלס כפולס 
סכל דכר טסיס ככנל ו מן סכנ 
ללד כ ללמד על עכמו 52 6 
ננמד על סכנל כולו י%62: זב שראה 
קרי וכו. פענין טנס טסקן עזכ6 
ננעני קליין נעסוק כתולס קסי, 
ונסר טמליס כ ספריך, וקלמר 
סכ דפס ים כו טומפס 6פרת עס 
סקרי טליו יכול כ85ת ממנס כטבילס 
זו, כגון זכ ונדס ססס טמסיס טומפת 
טנעס, 6פילו סכי 5ריך לטכול לקליו 
קולס סיעסוק כתולס: פולטת שכבת 
זרע. סלי סי כנענ קלי: ורבי 
יהודה פוטר. () קס"ד דלין טכינס זו 
ממסרפו מכל וככ: המשמשת למאן 
קתני לה. לססמיענו כם מי סופככו 
לסלוק כס: אילימא לרבנן. לסודיעך 
כפן דמקייני כּס: השתא זב שראה 
קרי, | שקדמתו טכומקת סוכה 
מעיקרק: דמעיקרא. כטעס מללס 
קרי כו בר עכיפס סול, ומסייני לִיס 
לנן טניעס נקכי פדכרי | מולס: 
מסמסת 


ר' יהודה וכי מפני שסמכו ענין לו נוציא לוה לסקילה אלא "אוב ודעוי 
בכלל כל המכשפים היו ולמה יצאו להקיש להן ולומר לך מה אוב וידעוני 
בסקילה אף מכשפה בסקילה ובמשנה תורה מנא לן דדריש דתניא רבי 
אליעזר אומר ינושא אדם אנוסת אביו ומפותת אביו אנוסת בנו ומפותת 
בנו ר' יהודה אוסר באנוסת אביו ובמפותת אביו ואמר רב גידל אמר 
רב מאי טעמא דר' יהודה דכתיב "לא יקח איש את אשת אביו ולא 
יגלה (את) כנף אביו כנף שראה אביו לא יגלה וממאי דבאנוסת אביו כתיב 
דסמיך ליה ונתן האיש השוכב עמה וגו אמרי אין במשנה תורה דריש 
והני סמוכין מבעי ליה לאידך דריב"ל דאמר ריב"ל > כל המלמד לבנו" 
תורה מעלה עליו הכתוב כאלו קבלה מהר חורב שנאמר % והודעתם לבניך ולבני בניך וכתיב בתריה 


בר טבילה הוא אבל בעל קרי גרידא מחייב וכי תימא ה"ה דאפילו בעל קרי גרידא נמי פטר רבי יהודה והאי 
דקא מפלגי בזב שראה קרי להודיעך כחן דרבנן אימא סיפא המשמשת וראתה דם? צריכה מבילהש למאן מכח ואי ופי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגעס ‏ דף כג;, 
3 [סס ע"ם סנסדרין 
פל: עס ג)וטי 
תוספות 3"ק פ3: ד"ס 
פתן, ל)[ע" תוס' 
ינמות דף ד. ד"ס וכי 
מפני ומוס' קדוטין. גג. 
ד"ס ‏ וסמיך ‏ לסן, 
ם) [פסמיס לף כק]], 
ו) יכות דף ד., ]) קס 
קנסלרין ‏ 7ף ‏ סו 
ם) יטמות. ל. 0. ועיק 
בעסנס, מ) [קדוטין כ. 
ע"ם], ‏ י)נקמן כו 
כ) עיין תוס' מו"ק טו. 
ד"ה ובועלי, 9) סנהדרין 
מט:, 0)יבמות ז, 
() דיה הוא אומר ברוך 
הבא וכר,< )ה 
ע) תענית יג:, פ) ה"ב. 


-- -=לה.--- 
הנהות הב"ח 


(ס)השיי סי וו 
יסולס פוער. | דקסבר 
דסין: (2) תוס' ד"ס עד 
וכו'. כירוקלמי וכו כ 
סתפנכ שחרית ו53: 


רב נסים גאון 


ר' יהודה דלא דריש 
סמוכין בכל 
התורה ובמשנה תורה 
דריש. פירשו לטעמא 
דמילתא בפרק ט"ו נשים 
(דף ד) ואמרי ובמשנה 
תורה מאי טעמא דריש 
איבעית אימא משום 
דמוכח ואיבעית אימא 
משום דמופנה: 


משנת ראשונים 


וכתם התם הנהו 
מתוך העדה הזאת. 
פירש ר' יעקב שאין 
נוסחא זו מדוקדקת שאין 
להביא ראיה מעשרה 
מרגלים לדבר שבקדושה, 
אבל עיקר הנוסחא היא 
כן אתיא תוך תוך, כתיב 
הכא ונקדשתי בתוך, 
וכתיב התם (בראשית מב 
ה) לשבור בתוך הבאים, 
מה להלן עשרה אף כאן 
עשרה, ועכשיו יביא 
ראיה מעשרה אחי יוסף 
שהיו | צדיקים לדבר 
שבקדושה. 

[רבינו בחיי, ויקרא כב לב] 
אפילו מאן דלא דריש 
פמוכום בכל התורה 
במשנה תורה דריש. 
טעמא משום דמשנה 
תורה דברי משה הן. ואף 
על פי שכולן נאמרו מפי 
הגבורה מכל מקום כיון 
שכבר נאמרו תחלה 
בסדור אחר ועכשיו חוזר 
ואומר בסדור אחר ודאי 
כשסומך הדברים זה לזה 
לדרשא נסמכו כיון 
שאינם טדורין בסידור 
ראשון. [הריטב"א] 


מה אוב וידעוני 
בפקילה אף מכשפה 
בסקילה. משום דהוה 
ליה רבר שהיה בכלל 
ויצא מן הכלל ללמד לא 
ללמד על עצמו יצא אלא 
ללמה על הכלל כולו 
יצא. ולא הוי דבר שהיה 
בכלל ויצא לידון בהבר 
חדש שהרי כבר נאמרה 


שפבת והי המשמשה יה יה א 


[הריטב"א] 


יום אשר עמדת לפני ה' 
אלהיך בחורב. מכאן 


עיל דר' יהושע דריש 


קתני לה אילימא לרבנן פשיטא השתא ומה זב שראה קרי דמעיקרא לאו בר מבילה הוא מחייבי רבנ| מהאי קרא, דבעל קר 
המשמשת וראתה דם" דמעיקרא בת טבילה היא לא כל שכן אלא לאו ר' יהודה היא ודוקא קתני לה אי גיבה תה 


אסמכתא בעלמא הוא. 
בירושלמי ברכות פ"ז משמשת 


דאי לראיה ממש היכי 
ה"ג: ד] [צ"ל ואתיא עדה עדה דכתיב עד מתי לעדה הרעה הזאת מה להלן וכו" כך איתא במגילה] (גליון): ס] [אולי צ"ל ור"ש בן קיש וע' כתובות קיא:] (גליון) ובבה"ג איי ר"י וריש | דריש | מיניה דרשא 
ותלמידי רבי יוחנן, ולפ"ז י"ל בפשיטות דר' יהודה ור"ש הוו תנאי וא"צ למ"ש מהרי"ב דהוא "רשב"ל" אלא היינו רשב"י (מראה כהן) ועיין דק"ס: ו] בכת"י ולית הלכתא כוותייהו (וכן הלשון es‏ חונ [הריטב"א] 
דק"ס): ]] בקדושין ל ע"א הגירסא כל המלמד "את בן בנו" תורה וכו': פ] [צ"ל וראתה נדה] (גליון): ט] בכת"י נוסף ור' יהודה פוטר המשמשת למאן קתני לה (וגי' ישרה היא, ועיין רש"י שגורס 
המשמשת למאן וכו' דק"ס): *] עיין טורי אבן מגילה כג ע"ב שט"ס ברש"י ב' תיבות "עם הצבור" ועיין רש"ש טויבש: כ] צ"ל כדגמרינן (מראה כהן): 2] עיין מהרש"א דמודים דרבנן יש לו עיקר 

בגמרא סוטה מ ע"א וכ"ה בירושלמי פ"א ה"ה (ועיין מעדני יו"ט סימן יח אות ע שמיישבו): 


מעשרה אחי יוסף שהיו 
צדיקים לדבר שבקדושה, 
ודרשא | זו איתא 


מי שמתו 


הגמרא דנה מה היא דעת רבי יהודה בענין לימוד תורה לבעל קרי: 
מִּנַן - שנינו במשנה (עסנן כו.), זֶב הטמא טומאת שבעה" שַרְאֶה קרי 
בתוך ימי טומאתו, ויש עליו טומאת זב וטומאת קרי, וכן נִדָּה הטמאה 
שבעת ימיםיי שַׁפַּלְמַה שַכְבַת זֶרַע מביאה שקדמה לנדתה, ויש עליה 
טומאת נדה וטומאת קרייי, וכן הַמְשַמָּשֶת מטתה וְרְאֶתָה דִּם"' אחר 
ששימשה, שכיון ששימשה דינה כבעל קרי"י, ויש עליה טומאת נדה 
וטומאת קרי, אם בא הזב לעסוק בתורה או שבאה האשה להתפלל 
שמונה עשרה"", צריכִין מַבִילָח, ומועילה טבילתם לטהרם מטומאת 
קרי אף שלא תועיל טבילתם לטהרם מכל טומאתם [טומאת זיבה או 
נדה]"'. וְרַבִּי יְהוּדָה פּוֹטַר אותם מטבילה לדברי תורה, שרבי יהודה 
סובר, שכל שאין הטבילה מטהרת אותם מכל טומאתם, אינה מטהרת 
כללי", 9% שאין להם תקנת טבילה, הרי הם מותרים בדברי תורה. 


מדייקת הגמרא, עד כָּאן לא פָּטַר רְבִּי יְהוּדֶה מלטבול לדברי 
תורה, אֶלָא בִּזֶב שַרְאֶה קרי, דִמְעִיקֶרָא - שמתחילה בשעה שראה 
קרי ?או בַר טַבִילֶָה הוּא - לא היה ראוי לטבול ולהטהר, שהרי הוא 
טמא בטומאת זב, ולכך לא תיקנו חכמים שיהיה צריך לטבול לדברי 
תורה, אֶבָל בַּעֵל קרי גְרִידְא [-בלבד] שאינו זב, מִחַיִב רבי יהודה 
בטבילה לדברי תורה, הרי שאף לרבי יהודה תיקנו שבעל קרי אסור 
בדברי תורה. וזה סותר לדברי רבי יהודה במשנתנו שהתיר לבעל קרי 
לומר ברכות קריאת שמע וברכת המזון, ואינו חושש לתקנה זו. 


הגמרא מנסה לתרץ, וְכִי תִּימַא - ואם תרצה לומר שהוא הַדִּין 
דאַפִילוּ בַּעֵל קרי גְרִידָא שאינו זב נָמִי [-גם] פֶּטַר רַבִּי יהודח מן 
הטבילה, לפי שהוא סובר שמותר לבעל קרי לעסוק בתורה, וְהַאי דְּקָא 
מִפַלְנִי - והטעם שנקטה המשנה את מחלוקתם בֶַּזֶב שַרְאֶָה קרי [אף 
שבאמת נחלקו גם בבעל קרי שאינו זב], הוא כדי להודִיעַף כחן 


מ. זב הוא אדם שמחמת מחלה יוצא מאמתו כעין שכבת זרע. הרואה ראייה אחת של 
זוב הרי הוא כבעל קרי, שטובל וטמא עד הערב. ראה שתי ראיות של זוב, נעשה זב 
שטומאתו חמורה, ומונה שבעה ימים נקיים מזוב, וטובל ביום השביעי במים חיים, 
ונטהר לערב. ראה שלש ראיות של זוב, הרי הוא זב גמור, ולאחר שמנה שבעה ימים 
לטהרתו, וטבל והעריב שמשו, צריך להביא קרבנות ביום השמיני, והם שתי תורים או 
שני בני יונה, אחד לחטאת ואחד לעולה. ודברים אלו כולן דברי קבלה מפי משה 
רבינו מסיני. רמב"ם (מפוסרי כפרס פ"נ סנכס 6, ו). 

מא. נדה היא אשה שיצא דם ממקורה, והיא טמאה שבעה ימים, ואחר שבעה ימים 
טובלת במקוה והיא טהורה (ויקלפ טו יט, כס). 

מב. אשה שפלטה שכבת זרע הרי היא טמאה כבעל קרי, כמו שמצאנו במעמד הר 
סיני, שנצטוו ישראל לפרוש מנשותיהם שלשה ימים קודם מעמד הר סיני כדי שלא 
יהיו הנשים טמאות בטומאת קרי בזמן מתן תורה אם יפלטו שכבת זרע, אבל אחר 
שלשה ימים השכבת זרע מסרחת ואינה מטמאה. רש"י (ד"ס פולטת, (סנן כו. ד"ס ספנטס). 
מג. הגליון הגיה שצריך לומר 'וראתה נדה', והוא על פי המשנה להלן, אמנם ראה 
שלמה משנתו (ד"ס מטמשק), שבדווקא שינתה הגמרא מלשון המשנה. 

מד. תוספות יו"ט (ע"ו) בשם הרמב"ם [וכן פסק הרמב"ם בהלכות אבות הטומאה 
(פ"ס ס"ט) שהמשמשת הרי היא כרואה קרי]. והטעם שגזרו לאסור את הפולטת ואת 
המשמשת בתורה ובתפילה ככל בעל קרי, הוא כדי שעל ידי כך לא תהא נשמעת 
לבעלה כל כך, ולא יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתונגולים. תוספות 
יו"ט (פס), וראה שם טעם נוסף. והמהרש"ל (נסנן כו. ד"ס פ"ע) ביאר שמדובר שפלטה 
שכבת זרע אחר ששימשה ואחר כך ראתה דם נדה [ולדעת המהרש"ל קצת צריך ביאור, 
מדוע שינה התנא ממה שנקט בתחילה 'הפולטת שכבת זרע' ונקט 'המשמשת]. 


פרק שלישי 


ברכות 


דְרַבְּנֶן שמחמירים ומחייבים בטבילה גם בעל קרי שטמא טומאת זב, 
שאף על פי שאינו יכול להיטהר מטומאת זב בטבילה זו, מכל מקום 
צריך לטבול לקריו כדי שיוכל לעסוק בתורה. 


כא: [ד] 


דוחה הגמרא שאי אפשר לומר כן, שאם נאמר שנחלקו גם בבעל 
קרי שאינו זב, אִימָא פִּיפָא - אמור ובאר את הסיפא של המשנה, 
ששנינו בה, אשה הַמְשַמָּשֶת מטתה וְרַאַתָה דֶּם אחר ששימשה, שיש 
עליה טומאת קרי וטומאת נדה, צַרִיכָה מַבִילָה כדי שתהא מותרת 
להתפלל. ויש לברר, ?מאן קִתְּנִי לח - לצורך מי נשנה דין זה"", 
אִילִימָא - אם נאמר שנשנה לְרִבָּנָן, כלומר שהמשנה באה להשמיענו 
חידוש בדעת רבנן שמחייבים אותה לטבול, פְּשִיטָא - הלא פשוט הוא 
דין זה לפי דעתם, הַשַפְּא - ומעתה יש לתמוה, וּמַה אם זֶּב שַרְאֶה 
קרי, דִמָעִיקְרְָא לאו בַר טבילה הוּא - שכבר בשעה שראה קרי לא 
היה ראוי לטבול ולהטהר גם מטומאת זב, מְחַייבִּי רַבָּנְן - חייבוהו 
רבנן לטבול ולהטהר מטומאת קרי כדי לעסוק בתורה, המשמשת 
ורְאַתֶה דּם אחר ששימשה, דְּמְעִיקְרָא בַּת טבֵילֵה היא - שבשעה 
ששימשה ונטמאה בטומאת קרי חל עליה חובת טבילה, כיון שעדיין 
לא נטמאה בטומאה נוספת [טומאת נדה], לא כָּל שָפָּן שלא תבא 
טומאת הנדה ותפקיע ממנה את חיוב הטבילה על טומאת הקרי, שכבר 
נתחייבה בה, ולמה הוצרכה המשנה להשמיעו. אֶלָא לאו - אלא ודאי 
דין זה של המשמשת וראתה דם רַכִּי יְהוּדֶה היא - לרבי יהודה נשנה 
דין זה, ובאה המשנה להשמיענו שלפי דעתו אפילו אם חלה טומאת 
קרי קודם שחלה עליה טומאת נדה, וכבר נתחייבה לטבול משום 
טומאת קרי, מכל מקום טומאת נדה מפקיעה ממנה את החיוב לטבול, 
כיון שאין טבילה אלא המטהרת. ודוְקא קִפִנִי לח - ונדקדק מדברי 
המשנה, שבדווקא נשנית באופן זה, 


מה. רש"י (נסנן כו. ד"ס ז3). 

מו. זב ונדה מותרים בדברי תורה, שלא תיקנו טבילה לדברי תורה אלא לבעל קרי 
ולא לשאר טמאים [משום שרק טומאת קרי באה מחמת קלות ראש. רש"י (לסנן כנ. 
ד"ס מכפן)], וסוברים רבנן שאף שטבילה זו אינה מטהרת אותם מטומאת זב או נדה, 
מכל מקום צריכים לטבול משום טומאת קרי שעליהם, ובכך יהיו מותרים בדברי תורה. 
רשיי (נ"ס ז). 

מז. רש"י (ד"ס וכרני). 

בטעם המחלוקת של רבנן ורבי יהודה יש לפרש, שלדברי כולם אדם שיש עליו כמה 
טומאות אינו יכול לטבול ולהטהר אם תשאר עליו טומאה אחת שלא יטהר ממנה 
בטבילה זו [ראה רש"י (נסנן כנ. ד"ס 606) 'דאין טבילה אלא המטהרת'], אלא שאם טומאה 
אחת חמורה בדין מסוים מחברתה, יכולה הטבילה להועיל לאותה טומאה, שהרי יש 
משמעות לאותה טבילה כלפי הדין החמור, וסוברים רבנן שכיון שגזר עזרא על בעל 
קרי שלא יעסוק בתורה, נחשבת כטומאה חמורה לענין זה, הלכך מועילה הטבילה לטהרו 
מקריו. אבל רבי יהודה סובר שהגזירה שגזרו על בעל קרי שלא יעסוק בתורה אינה 
חומרא בטומאה עצמה, אלא שאסרו עליו לעסוק בתורה עד שיטהר, ואם כן טבילה זו 
אינה מועילה לו כלל לענין טומאה, ואינו יכול לטבול. על פי שערי יושר (טער 3 פכ"). 
מח. לכאורה קושית הגמרא היא על עיקר הדין, שהוא מיותר כיון שכבר שנינו את 
דין האשה שיש עליה טומאת קרי וטומאת נדה. ואף שהתבאר לעיל בהערה בשם 
התוספות יו"ט שהמשמשת טמאה גם אם לא פלטה שכבת זרע, ואם כן הרי יש לומר 
שהמשנה באה להשמיענו דין זה, שאשה ששימשה טמאה טומאת קרי אף שלא פלטה. 
מכל מקום לא היה למשנה להשמיענו דין זה באופן שראתה דם נדה אחר כך. צל"ח 
(ד"ס סמטמטת). וכעין זה כתב בתוספות רע"א (פ"ג מ"ו). 


מי שמתו 


שרק המְשַמָשָת וְרְאֶתָה דם נִדּה, אִיִנָהּ צְרֵיכָה מִבִילֶה, משום 
שהטבילה לא תטהרנה מטומאת נדתה, אֶבֶל בַּעֵל קרי גְרִידְא שאין 
עליו עוד טומאה, וכשיטבול יטהר מקריו, מִחַיִיב אותו רבי יהודה 
לטבול כדי לעסוק בתורה". הרי שרבי יהודה אוסר לבעל קרי לעסוק 
בתורה קודם שיטבול, ואם כן כיצד אמר רבי יהודה במשנתנו, שמותר 
לבעל קרי לברך לפניה ולאחריה קודם שטבל. 


כב. [א] 


מתרצת הגמרא, לא תִּימָא - אל תאמר שלדעת רבי יהודה 
במשנתנו, בעל קרי מִבַרְף בפה, אֶלָא תאמר שמְהַרְהַר את הברכות 
בליבך3. 

הגמרא דוחה את התירוץ ומוכיחה שרבי יהודה מתיר לבעל קרי 
אף לברך בפה: 
דוחה הגמרא, וּמִי אית ליה לָרַבִּי יְהוּדָה הַרְהוּר - וכי רבי יהודה 
סובר שבעל קרי מהרהר את הברכות ואינו מוציאם בפיו, וְהַתָּנִיא - 
והרי שנינו בברייתא, בַּעַל קרי שָאִין לו מים לטבוֹל, קורא קריאת 
שָמע, וְאִינו מִבַרְךּ לא לְפָּנִיהָ [בשחרית: "וצר אור' ו'אהבה רבה', 
ובערבית: 'מעריב ערבים' ו'אהבת עולם ;לא ?אַחֲרִיה [בשחרית: 


'אמת ויציב', ובערבית: 'אמת ואמונה' ו'השכיבנו]. וְאוֹכֵל פָּתו 
מְבָרֵךּ לאַחֲרֶיהָ [-ברכת המון], וְאינו מְבָרֵךּ לְפְנִיהָ [-ברכת 
המוציא]. ואל תטעה לומר במה שאמרנו שקורא קריאת שמע ומברך 
ברכת המזון שאומרם בפיו, שזה אינו, אַבָל רק מְהַרְהַר אותם בְּלְכּוֹ 
וְאֵינוֹ מוציא אותם בְּשָפְָתְיוי, דִּבְרִי רַבִּי מַאִיר. רַבִּי יְהוּדָה אוֹמַר, 
בִּין כ וּבִּין פָּף - בין קריאת שמע וברכת המזון, ובין שאר ברכותי, 
מוציא בְּשָפַתָּיו, הרי שרבי יהודה סובר שבעל קרי מוציא את 


א. שאם לדעתו של רבי יהודה בעל קרי אינו צריך לטבול כדי לעסוק בתורה, למה 
הוצרך להשמיענו שבאופן זה שיש עליו טומאה נוספת אינו חייב לטבול, הרי כל בעל 
קרי אינו צריך טבילה. 

ב. ובכך חולק רבי יהודה על תנא קמא שם, שלדעת תנא קמא בעל קרי אינו מהרהר 
את ברכות קריאת שמע, ואילו לרבי יהודה מהרהר בהם. 

רבי יהודה יכול לסבור שהרהור אינו נחשב כדיבור ואינו יוצא ידי חובתו בהרהור [כרב 
חסדא (עיל כ:)ן, ומכל מקום בעל קרי צריך להרהר ברכות קריאת שמע וברכת המוציא 
שהם מדרבנן, שהצריכוהו רבנן לעשות מה שאפשר, כמו שלענין קריאת שמע עצמה 
העמידו את הדבר על דין תורה. שיטה מקובצת (ד"ס 6). או כדי שיהיה עסוק בדבר 
שהציבור עוסקים בו (כללעיל כ:). צל"ח (ד"ס 6). 

ג. ביארנו על פי דברי הצל"ח (עיל כ?. נתוד"ס ס6), שכתב להוכיח שדברי רבי מאיר 
'אבל מהרהר בליבו ואינו מוציא בשפתיו', נסובים על תחילת דבריו שאמר קורא קריאת 
שמע, ומברך על המזון לאחריה, שאין הכוונה שקורא בפיו, אלא שקורא בליבו. וכן 
ביארו החדש האביב (ד"ס 36ל מסלסר) והרש"ש (ד"ס ו"מ). ומה שאמר רבי מאיר 'ואינו 
מברך לא לפניה ולא לאחריה', היינו שאפילו בליבו אינו מברך. ולפי זה נמצא שהתנא 
קמא שבמשנה ((על כ:) הוא רבי מאיר, שקריאת שמע וברכת המזון אומר בליבו, ואילו 
את ברכות קריאת שמע וברכת המוציא, אינו אומר לא בפה ולא בלב. והוסיף הצל"ח, 
שעל כך אמר רבי יהודה 'בין כך ובין כך מוציא בשפתיו', שבא לחלוק על רבי מאיר 
בשני דברים, בין על קריאת שמע וברכת המזון, ובין על ברכות קריאת שמע וברכת 
המוציא, שמוציאם בשפתיו. 

אמנם הפני יהושע (עי? כ: ד"ס נע0) מבאר, שדברי רבי מאיר 'אבל מהרהר בליבו ואינו 
מוציא בשפתיו', נסובים על סוף דבריו שאמר 'ואינו מברך לא לפניה ולא לאחריה 
ואוכל פתו וכו' ואינו מברך לפניה', ורצה לומר, שאינו מברך בפה אבל מברך בליבו. 
אבל לענין קריאת שמע וברכת המזון, לא נחלקו רבי יהודה ורבי מאיר, ולדברי הכל 
אומרם בפה [וראה צל"ח (שס) שגם הוא מפרש כן את הברייתא לדעת רב חסדא]. 
ולפי זה נמצא שהתנא קמא שבמשנתנו אינו לא כדעת רבי יהודה ולא כדעת רבי 
מאיר, כי לדעת תנא קמא, ברכות קריאת שמע וברכת המוציא אינו אומר לא בפה 
ולא בלב. ואילו לדעת רבי מאיר אומרם בהרהור, ולדעת רבי יהודה אף בפה. ועוד 
שלדעת תנא קמא קריאת שמע אומר בהרהור, ולדעת רבי מאיר ורבי יהודה אומרם 
בפה. אך ראה בפני יהושע (שס, וכפן ד"ס ומי), שרצה לחלק בין משנתנו המדברת בבעל 
קרי שיש לו מים לטבול, לברייתא המדברת בבעל קרי שאין לו מים לטבול, כפי 
שמפורש בברייתא. 

ד. על פי דברי הצל"ח בהערה לעיל. 

ה. ומעתה ודאי שכוונת רבי יהודה במשנתנו (נעיל כ:) היא, שבעל קרי מברך את 
הברכות בפיו. 

ו. מדברי השיטה מקובצת (ד"ס 6מל כ נפמן) נראה, שקושית הגמרא היא, שאף מצוות 
של תורה לא יאמרם בפיו, כיון שבעל קרי אסור בתורה ותפילה. אמנם בצל"ח (ל"ס 
עס6ן) מבואר, שקושית הגמרא אינה אלא ממה שהתיר רבי יהודה לבעל קרי לומר בפיו 
את ברכות קריאת שמע וברכת המוציא שהם מדרבנן, אבל ממה שהתיר לבעל קרי 
לקרא בפיו קריאת שמע ולברך ברכת המזון, לא קשה, כי חיובם מן התורה, ויש לומר 
שרבי יהודה סובר, שאין כח בתקנת עזרא לדחות עשה של תורה. 

ז. השיטה מקובצת [לפי דרכו בביאור קושית הגמרא, הובא בהערה לעיל] מבאר את 


פרק שלישי 


ברכות 


הברכות בפיו", וחוזרת הקושיא מהמשנה להלן (כו.) שמשמע שרבי 
יהודה סובר שאסור לבעל קרי לעסוק בתורה, וכיצד התיר לומר את 
הברכות בפהי. 


הגמרא חוזרת בה ומתרצת באופן אחר: 
אָמַר רב נחֲמן בָר יִצַחק, לעולם סובר רבי יהודה שמברך בפיו וכמו 
שמפורש בברייתא, ואף שמודה רבי יהודה שאסור לבעל קרי לעסוק 
בתורה, מכל מקום התיר לו לברך בפיו, משום שעשאָן [-החשיב] רְבִּי 
יְהוּדָה לברכות אלו כְּהַלְכות דִּרְך אֶרֶץ, שלדעת רבי יהודה מותר 
לבעל קרי לעסוק בהם'. 


הגמרא מביאה ברייתא בה שנינו שרבי יהודה מתיר לבעל קרי 
לעסוק בהלכות דרך ארץ: 
דְּתַּנִיא - ששנינו בברייתא, נאמר בפסוק בענין לימוד התורה לדורות 
(לנליס ד כ), ְהוְדַעִתִּם לבְנִיף וְלבנֵי בָנִיף', כלומר תלמד לבנך ולבני 
בניך את הדברים שנאמרו בסיני, וַּכְתִיב בַּתְרִיהּ - וכתוב בפסוק 
שאחריו פס ד ), "ום אֲשֶׁר עְמַדְתָּ 7פני ה' אֲלהָיף בְּחרְב', 
ומסמיכות הפסוקים יש ללמוד, שמה ?ה?ן במעמד הר סיני עמדו 
ישראל בְּאִימָה וּבִירְאֶה וּבְרְתֶת וּבְזִיעַ", אַף פָּאן בלימוד התורה 
לדורות הבאים, צריך שיהא בְּאִימַה וּבְירְאָה וּבְרְתֶת וּבְזִיעַ. מִכָּאן 
אָמְרוּ, הִזְבִים וְהמְצורְעִים, וּבְאִין עַל נדות" שטבלו לקרין, 
מוּתָּרִים לקרות בַּתורָה וּבַנְבִיאִים וּבַכְּתוּבִים, ולשׁנוֹת בְּמִשָנָה 
וגְמְרָא וּבְהַלָכות וּבאֲנְדוֹת, שאף הם יכולים ללמוד באימה וברתת, 
אבל בַּעֵלֵי קְרָיִין אָפוּרים בלימוד התורה, שטומאתם באה להם מתוך 
קלות ראש וזחיחות הדעת". 


תירוץ הגמרא, שכל הברכות שהם מדרבנן, נחשבות כהלכות דרך ארץ, ומותר לבעל 
קרי לאומרם בפה. ואף ברכת המזון שהיא מן התורה, מכל מקום נוסחה אינו אלא 
מדרבנן. אבל קריאת שמע שחיובה מן התורה, מודה רבי יהודה לרבי מאיר, שבעל 
קרי יהרהר אותה ולא יוציאה בפיו. אמנם רבינו יונה ((עי? כ: ד"ס כני) כתב לבאר את 
תירוץ הגמרא, שרבי יהודה מתיר להוציא ברכות קריאת שמע בפיו, וכל שכן קריאת 
שמע בעצמה [והוא הדין לברכת המזון], משום שהם דומים להלכות דרך ארץ שהם 
הלכות פשוטות, ומתוך הדיבור לא יבא להעמיק בהם. 

הצל"ח מבאר את תירוץ הגמרא [על פי מה שביאר בדברי רש"י (ד"ס עטפן)], שרק 
ברכת המוציא חשובה כהלכות דרך ארץ, משום שהחיוב לברך לפני המזון הוא מצד 
דרך ארץ, שהנהנה משל חבירו צריך להחזיק לו טובה, וכל שכן הנהנה משל גבוה 
[ומה שכתב רש"י (ד"ס עפפן) לברכת המזון, כוונתו לברכת המוציא], אבל ברכות קריאת 
שמע לפניהם ולאחריהם מודה רבי יהודה לרבי מאיר שמהרהר אותם ואינו מוציאם 
בפיו. ואמנם ברכת המזון וקריאת שמע שהם מן התורה, אומרם בפיו, משום שאין כח 
בתקנת עזרא לדחותם. ולפי זה מה שאמר רבי יהודה 'בין כך ובין כך מוציא בשפתיוי, 
כוונתו, שבין ברכת המוציא ובין ברכת המזון [והוא הדין לקריאת שמע] מוציאם 
בשפתיו, אך לא מטעם אחד, כי ברכת המוציא משום שנחשבת כהלכות דרך ארץ, 
ואילו ברכת המזון מצד שהיא מצוה של תורה, וראה בהגהות שואל ומשיב על הצל"ח. 
אמנם הרש"ש (ננט"י עס) הגיה בדברי רש"י, שצריך לומר לברכות, ולפי זה כוונת רב 
נחמן בר יצחק היא, שבין ברכת המוציא ובין ברכות קריאת שמע לפניהם ולאחריהם, 
אומרם בפיו, משום שחשובות הם כהלכות דרך ארץ [ולדעת השיטה מקובצת, נכלל 
בזה גם ברכת המזון, שנוסחו מדרבנן]. 

סיכום השיטות בדעת רבי יהודה: א. לדעת השיטה מקובצת, ברכות קריאת שמע לפניה 
ולאחריה, וברכות המזון לפניה ולאחריה, מותר לבעל קרי להוציאם בפיו. קריאת שמע 
עצמה, אסור. ב. לדעת רבינו יונה, ברכות קריאת שמע וקריאת שמע עצמה, וברכות 
המזון לפניה ולאחריה, מותר. ג. לדעת הצל"ח, ברכת המוציא וברכת המזון וקריאת 
שמע, מותר. ברכות קריאת שמע לפניה ולאחריה, אסור. 

ח. שנאמר במעמד הר סיני (טמות כ יד) 'וירא העם וינעו'. רש"י (ד"ס מס). 'אימה' היינו 
שהאדם ירא מהקב"ה מחמת גדולתו ותפארתו. 'יראה' היינו שהאדם ירא מהעונש. 
'רתת' הוא מפני הבושה. 'זיעה' היינו שהאדם עושה המצוה בשלימות עד שמזיע. אמרי 
נועם (ד"ס כסימס). 

ט. הבא על הנדה נטמא, והוא אב הטומאה וטמא שבעת ימים כמו הנדה עצמה, כמו 
שמבואר בקרא (ויקכס טו כל). 

י. והטבילה מועלת להם לדברי תורה אף שלא נטהרו מטומאת הנדה שעליהם כמו 
ששנינו להלן (כו. ועוכס (עי? כ:) בדעת תנא קמא, אבל אם לא טבלו יש עליהם גם 
טומאת קרי, ואסורים בדברי תורה. רש"י (ד"ס וכועי). ולא רצה לפרש שברייתא זו כרבי 
יהודה להלן (קס) הסובר שהמשמשת וראתה דם נדה אינה צריכה טבילה כלל, שמכך 
שבסיפא נשנו דברי רבי יהודה, משמע שהרישא אינה מדבריו. מילי דברכות (ד"ס סוניס). 
והראב"ד (סו"ד כרענ"6 ד"ס ונועני, כפילון סלסטון) כתב עוד, שיש לומר שמדובר שלא גמר 
ביאתו ולא הוציא זרע, שגם הוא טמא כבועל נדה ואינו נטמא בטומאת קרי [בענין 
אם נטמא משום בועל נדה בביאה בלא הוצאת זרע, ראה משנה למלך (ניפם מקדט פ"ג 
ס"ג) ואגרות משה (ספו"ת 6סע"ז מ" סי' עכ)]. 

וא. רש"י (ד'"ס מכין). ומכאן הקשה הפרישה (לו"ם סי' פס סק"6) על דברי הרמב"ם (תפינה 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [מ"ק | לף עו., 
3) תוספת% | פרק כ, 
ג) [עיין מוספות יומb‏ 
נ: 977 "₪7 
כמונות קד: ד"ס שני], 
ל) [עי' פוס' נ"ק פ"נ: 
ד"ס פתb],‏ ס)מונין 
קנו:, ו)פס: וקלס:, 
ז) [ע" כרס"י קדוטין 
לט ד"סינם סה וכו 
וטעמיס דרני יטיס 62 
ילענ וכו' ועי' תוס' 
נקלוסין | סס וככוכות 
נ"ד. סד" דגן ונתוס' 
סונין פ3: ד"ס ולספוקי 
מס טכתכו ‏ כוסן, 
ק) קלוסין | לט. מולין 
פנ: קנו: ככורות (ל., 
ט) עיין | תוסי חולין 
קלו: ד"ה כרבי אלעאי, 
י) לעיל טו. ושם בתוס' 
ד"ה אמאן, כ) [סענית 
יג], ‏ () עיין | תוס' 
תמורה יב: ד"ה ואין, 
מ) במס' ד" פ"ג צ"ל 
ד"א זוטא פ"א, () ררך 
ארץ רבה פ"ג, מ) ע"ז 
לר עיב: 


ותוק' 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' | מע 6ק 
(סגמ') מו"מ. ונ" גי" 
רק"י המדרש וכן ככל 
סעמוד: (3) רש"י ד"ס 
פפקר וכו'. דנ מג לה 
6 כמונס. נ"נ נסמוך 
נסוף עמול זס: 


תורה אור השלם 
א) בק הַשָמָר ל ומר 
נְשְּׁ מָאר פֶן תִשְׁכַּח 
אֶת הַדְבָרִים אֲשֶׁר רָאוּ 
ענ וּפָן יסור מִלָבָבְ 
פל ימי חייף והודְַתּם 
לבנ וְלַבְנֵי בנ 
[רברים ה, טן 
ב יֹם = אֲשֶׁר עְמַרְתָ 
לִפנֵי יי אֶלהִיְּ בְֹּרֶב 
בְאָמֹר יַ אֶלִי הַקְהֶל לִי 
אֶת הָעֶם וְַשְׁמַעם אֶת 
ְכָי אֲשֶׁר יְמְדוּן 
לִירְאָה אתִי כָּל היָמִים 
אֲשֶׁר הַם חִִים על 
הָאֲרָמָה וְאֶת גְּנֵיהֶם 
לַמַדוּן: |רברם ה, ין 
גו הַלוּא כה דֶבָרִי כָּאֵשׁ 
נאָם ײַ וּבְפְטִיש יָפֿצץ 
סְלֶע: [ירמיה בג, בט] 
הלא תדע כַרְמֶף 
ְלָאם פֶן | תִּקְרֵשׁ 
הַמְלְאָה הַזֶרע אֲשֶׁר 
רֶע ותְבוּאֵת הַכָּרֶם: 
[דברים כב, ט| 


לסוטו רשיי 


בעלי קריין אסורים. 
נפי סנ לסס מממת 
טמסה וקנות כפg‏ וניכ6 
סיעס [מו"ק ‏ טו.. 
מגמגם, נמרוכס |לקמן 
ע"בן. ‏ כר' אלעאי 
בראשית הגז. וס"ס 
למפנות [חולין קלו:]. לסb‏ 
רכי פנעלי יליףq‏ מפנום 
מרלסים סג! [שם קלח: 
וע"ש עוד ובשבת י: ד"ה 
הוה נקיט תרתי מתנתא 
דתורא כתב וז"ל וסע"ג 
דר' פסד6 3ת"( סוס 60 
ילפינן | מסכb‏ דמתנות 
נוסנות ממן | סוס 
דספידג נסוג = עלמ6 
כתלם6 סני וכו' וככני 
לנעפי כרסטית סגז פסיה 
ומר פֿינו נוסג 536 נפרך 
וכן מפנות נימי רכ מסלb‏ 
סכתי כ נסוג כר' לעפי 
וימי כ' נסמן כר יחק 
(כרכות כנ.) נסוג כוותיס 
כרסטים סגז ונ מתנות 
וסקתb‏ ק6 מזינb‏ דנסוג 
פֿף כמפנות וכי סיכי 


[דססזוק] כמנסג כר6קית סגז כימי כ"ג ו מסינל כסו ונסגנל כו(6 כוופיס סשקל דנסוג 6ף כמתנות 55 מטניגן מנסגb‏ 
עכ"לן. אינו נוהג אלא בארץ, דמקיט לס (תכומס [שם קלח:ן. כר' יאשיה בכלאים. דכעי פכסתן כ6סל [שם פב:ן. פעס 
סעוכס ופכפן. ט(ססן יסד כדלמר כסותו ות כו (מולין פכ:) סוורע כנ6יס לוקס ופוקימנb‏ (6פוקי מדככי ייס [שם קלו:ן. 
דגן ותירום 6ינן כנפֿיס ולגן ודגן לינן כפויס עד טיזרע ט(שסן ככת תת כמפולת יד בכורות נד.]. 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


" משמשת וראתה נדה. לטומלת קלי קלמס, וכסכלתס סקרי כסויס 
סיתס כמכול מיד: לא כ"ש, דנ 6תיל טומפת גדס טסיל 6סכונס 
ומפקעס (טכינס טנתמיינס כס ככר: אלא לאו רבי יהודה. קתני 
לסודיעך ד6פי' סיכ דקדס סקכי פתיb‏ טומפת נדס ומפקעס עכילס 


דסין טבילם 656 סמטסרת, ולי כככי 
יסודס לית ליס פקנת עזר נמס יס 
נפפמעינן כס6, כל בעלי קריין נמי 
כ כעו טניעס כלכרי תוכס, סנלך 
על כרסך דוק קתני (ס: לא תימא. 
כמסני' מכרך 656 מסכסר: עשאן 
ר' יהודה. לכרכק סמזון?: כהלכות 
ד"א. סמופר (טטותס? כעל קרי 
כלנריו: מה להלן באימה. לכתינ 
ויר סעס וילעו וגו" (סמות כ): 
מכאן אמרו. כל סעמסיס מוסכיס 
כתוכס ע%ף סס יכוניס (סיות כסיעס 
וכרפת, 56ל בעל קרי יכו 556 מתוך 
קלות רס וקות סלעת: ובועלי 
נדות. 6ס טכלו * לקליין לדככי תולס 
סטכינס פיינס עולס לסס לעסכס 
מטומלת נועל נלס ססי קנעת 
ימיס, 936 (תקנת עזרס עול נסס, 
כלתנן | כמתניתין זכ עלקלס ככי 
ונלס כו' ליכין עמיפס: ברגיליות. 
כסניות ‏ ססגולוס | 3פיו, קסול 
מוניפן | מפיו כמרולס | ולין כליך 
ספריך כסן: שלא יציע. כטעמי 
פירוקיסן: ואינו מציע את המדרש 
גרסי'. | מפני סלרין סוס סמיד 
לסזכיר. כו 6 ספסוקי' סול לולע : 
אזכרות, | סכמקכקות | סכלכקיס: 
לא יכנס למדרש כל עיקר. 63 (סכיע 
ו כטנות, 336 לית סמלכע סול 
כנס וקופק: הלכות דרך ארץ. כגון 
דרכן קל ת"פ עסיל ברייתb,‏ ופה ₪ 


+ משמשת וראתה נדה אינה צריכה מבילה 


אבל בעל קרי גרידא מחייב לא תימא מברך 
אלא מהרהר ומי אית ליה לרבי יהודה 
הרהור והתניא בעל קרי שאין לו מים לטבול 
קורא קריאת שמע ואינו מברך לא לפניה ולא 
לאחריה ואוכל פתו ומברך לאחריה ואינו 
מברך לפניה אבל מהרהר בלבו* ואינו מוציא 
בשפתיו דברי רבי מאיר רבי יהודה אומר 
בין כך ובין כך מוציא בשפתיו אמר רב נחמן 
בר יצחק עשאן ר' יהודה כהלכות דרך ארץ? 
דתניא * * והודעתם לבניך ולבני בניך וכתיב 
בתריה = יום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב 
מה להלן באימה וביראה וברתת ובזיע אף 
כאן באימה וביראה וברתת ובזיע מכאן אמרו 
*הזבים והמצורעים ובאין על נדות מותרים 
לקרות בתורה ובנביאים ובכתובים לשנות 
במשנה וגמרא ובהלכות ובאגדות אבל בעלי 


. קריין אסורים רבי יוסי אומר שונה הוא 


ברגיליות ובלבר שלא יציע את המשנה 
רבי יונתן בן יוסף אומר מציע הוא את 
המשנה ואינו מציע את ) הגמרא רבי נתן בן 
9 אבישלום אומר אף מציע את הגמרא 
ובלבד שלא יאמר אזכרות שבו רבי יוחנן 
הסנדלר תלמידו של רבי עקיבא משום ר"ע 
אומר לא יכנם למדרש כל עיקר ואמרי לה 
לא יכנם לבית המדרש כל עיקר ר' יהודה 
אומר שונה הוא בהלכות דרך ארץ מעשה 


ברבי יהודה שראה קרי והיה מהלך על גב" הנהר אמרו לו תלמידיו רבינו 
שנה לנו פרק אחד בהלכות דרך ארץ ירד וטבל ושנה להם אמרו לו לא כך למדתנו רבינו שונה הוא 
בהלכות דרך ארץ אמר להם אע"פ שמיקל אני על אחרים מחמיר אני על עצמי: תניא" ר' יהודה בן 
בתירא היה אומר "אין דברי תורה מקבלין טומאה מעשה בתלמיד אחד שהיה מגמגם למעלה מרבי 
יהודה בן בתירא אמר ליה בני פתח פיך ויאירו דבריך" שאין דברי תורה מקבלין טומאה שנאמר * הלא 
כה דברי כאש נאם ה' מה אש אינו מקבל טומאה אף דברי תורה אינן מקבלין טומאה. אמר מר מציע 
את המשנה ואינו מציע את הגמרא מסייע ליה לרבי אלעאי דאמר רבי אלעאי אמר ר' אחא בר יעקב 
משום רבינו הלכה מציע את המשנה ואינו מציע את הגמרא כתנאי מציע את המשנה ואינו מציע את 
הגמרא דברי רבי מאיר רבי יהודה בן גמליאל אומר משום רבי חנינא בן גמליאל זה וזה אסור ואמרי 
לה זה וזה מותר מ'ד זה וזה אסור כרבי יוחנן הסנדלר מ"ד זה וזה מותר כרבי יהודה בן בתירא. = אמר 
רב נחמן בר יצחק נהוג עלמא כהני תלת סבי כרבי אלעאי בראשית הגז כרבי יאשיה בכלאים כרבי 
יהודה בן בתירא בד"ת כרבי אלעאי בראשית הגז דתניא "רבי אלעאי אומר ראשית הגז אינו נוהג 
אלא בארץ כרבי יאשיה בכלאים כדכתיב = (כרמך) לא תזרע [כרמך] כלאים" * רבי יאשיה אומר ילעולם 
אינו חייב עד שיזרע חטה ושעורה וחרצן במפולת יד כרבי יהודה בן בתירא בדברי תורה דתניא רבי יהודה 
בן בתירא אומר דאין דברי תורה מקבלין טומאה. כי אתא זעירי אמר בטלוה לטבילותא ואמרי לה 
בטלוה לנטילותא מאן דאמר בטלוה לטבילותא כרבי יהודה בן בתירא מאן דאמר בטלוה לנטילותא 
כי הא דרב חסדא לייט אמאן דמהדר אמיא בעידן צלותא: תנו רבנן בעל קרי שנתנו עליו תשעה 
קבין מים טהור נחום איש גם זו לחשה לרבי עקיבא ורבי עקיבא לחשה לבן עזאי ובן עזאי יצא 
ושנאה לתלמידיו בשוק פליגי בה תרי אמוראי במערבא רבי יוסי בר אבין ורבי יוסי בר זבידא חד 
תני שנאה וחד תני לחשה מאן דתני שנאה משום בטול תורה ומשום בטול פריה ורביה ומאן דתני 
לחשה חשלא יהו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים" אמר רבי ינאי שמעתי שמקילין בה 
ושמעתי שמחמירין בה 'וכל המחמיר בה על עצמו מאריכין לו ימיו ושנותיו אמר ריב"ל מה טיבן של 
טובלי שחרין מה טיבן הא איהו דאמר בעל קרי אסור בדברי תורה הכי קאמר מה טיבן בארבעים 
סאה אפשר בתשעה קבין מה טיבן בטבילה אפשר בנתינה אמר רבי חנינא גדר גדול גדרו בה דתניא 
מעשה באחד שתבע אשה לדבר עבירה אמרה לו ריקא יש לך ארבעים סאה שאתה טובל בהן מיד פירש. 
אמר להו רב הונא לרבנן רבותי מפני מה אתם מזלולין בטבילה זו אי משום צינה אפשר במרחצאות 
אמר ליה רב חסדא *'וכי יש טבילה בחמין אמר ליה רב אדא בר אהבה קאי כוותך. רבי זירא הוה יתיב 
באננא דמיא בי מסותא אמר ליה לשמעיה זיל ואייתי לי תשעה קבין ושדי עלואי אמר ליה רבי חייא בר 
אבא למה ליה למר כולי האי והא יתיב בגווייהו אמר ליה כארבעים סאה מה ארבעים סאה בטבילה 
ולא בנתינה אף "תשעה קבין בנתינה ולא בטבילה. רב נחמן תקן חצבא בת תשעה קבין כי אתא רב 
דימו אמר רבי עקיבא ורבי יהודה גלוסטרא אמרו לא שנו אלא לחולה לאונסו אבל לחולה המרגיל 
ארבעים סאה אמר רב יוסף אתבר חצביה דרב נחמן כי אתא רבין אמר באושא הוה עובדא" 


חולה] (גליון): 


[המשך בעמוד ב] 


כב 


כן עזי סנותן לרנעס דכריס 56 3כו%: מגמגם וקורא?, כעל קכי 
סיס: נכס כעיני לס'ע א"ר אלעאי הלכה כו. ונ גרסינן מסייע 
ליס: משום רבינו. ככ: כי הנך תלת סבי. וכולסו כקוכ: אינו 
נוהג אלא בארץ. כססיעק סולין יליף טעמ כפרק סוכוע: חטה 


ושעורה וחרצן. עלסתן כמפולת 
יד, לסוו לסו כנקי זרעיס וכלפי 
סכרס | כקמת: לטבילותא, | דכעני 
קליין: חד תני. כנן עזי סקס 
לתנמיליס: משום בטול פריה ורביה. 
קסיו נמנעיס מתסמים מפני טורס 
סענילס: | שמקילין בה. בעכתות 
פו כנפינת תסעס קנין: שמחמירין 
בה. נקכנעיס סלס: של טובלי 
שחרין. כעני קליין סטובנין ססרית: 
והא איהו אמר כו. (עיל ככים 
סעעמין: אפשר בנתנה. פסעס 
קכין. וסע"ג דכ סנס (ב) לקמן 656 
כחוס, סתס מנמילי תכמיס סוניס 
סס, כדסמר במסכת נדכיס (דף מט:) 
כמפן מ5פינן פקנירי וסמריעי. כרבי 
יוסי, קנירי סולין, = מריעי רככן: 
נדר גדו? גדרו. כמס סס5פיכו 
נקרנעיס ספס: שתבע אשה. קופס 
פס סנויס סיתס, ופלמיס גזכו על 
סיפוד 6ף על ספנויס? : אתם מזלזלים, 
(נסוג = ככני יסולס כן כפיר6: 
אפשר במרחצאות. סמין: קאי 
כוותך. לכעי כנילס זו כמקוס 
כקפר ‏ כניעות: באננא | דמיא. 
גיגית: תקן חצבא. (יפן מיס 
נתנעידיס" עניסס סתכית קודס 
קליקת סתולס: לא שנו. דסגי 
ננתינס 5 צמולס טכפס קרי 
נפונסו: המרגיל. וממטיך פת סקכי 
עניו סמסמם מטתו: אתבר חצביה. 
פינו ריך כנו, דסולס נלונסו 69 קכים: 


בקילעא 


*] וכל זה וגם ד"ה לכ"ש וגם ד"ה אלא לאו שייכים לסוף ע"ב דלעיל בסמוך] (גליון): 


עין משפט 
נר מצוה 


מה א מיי' פ"ד מסנכות 
ק"ש סנכס מ סמג 
עטין יס טוס"ע פֿו"ם סימן 
פת: 
מו ב מייי פ"י מסנכות 
ככוליס הנכס 6 סמג 
עסין קמג טוס"ע י"ד סי 
טעג סעיף 6: 
מז ג מיי פ"ם מסנכות 
כלסיס. הנכס יג קמג 
לוץ רפ טוס"ע י"ד סי 
רלו סעיף 6: 
מה ד מ" פ"ל מס 
ק"ש סנכס מ ופ"ד 
מסל' פפנס הנ' ד (ופ" 
מסל' נרכות הנ' ע) ופי 
מסל' ספר פורס סל" םס קמג 
עסין יס טופ"ע מ"ס סי" 
פס טוק"ע י"ד סי' רפנ 
סעיף ט: 
מט ה מיי' פ"ס מסלכות 


דעות ב( ₪ 
מסנכות תפלס סללס 7 .טנ" - 


כלוין פ טוט"ע מוים סי" 

פם וס" כמ סעיף 6 

ועוק"ע פס"ע סי" כה 
סעיף 3: 

ב הטול סימ:ספוכתס: 
נא זטום"ע י"ד סימן ר 
סעיף עס: 
גב ח עגר קזת 5נ"ייסיי 
פת: 


גליון הש"ס 


רשיי" ריה ובופלי 
נדות. אם טבלו 
לסהיין. עי מל פ"ג 
ס""ג מסל' כיסת סמקלק: 


---- 7-0 
רב נסים גאון 


מה ארבעים | סאה 
בטבילה | ולא 
בנתינה. פירשו בברייתא 
דשיעור מקוה שכשר 
לטבילה מ' סאה ואיתה 
להא ברייתא בפרק ערבי 
פסחים ‏ (דף קט) 
ובעירובין בפרק מבוי 
(דף יד): עזרא תיקן 
להן טבילה לבעלי 
קריין. זו אחת מ" 
תקנות ‏ שתיקן עזרא 
ומפרשא בבבא קמא בפ' 
מרובה (דף פב) ובגמ' 
דהקורא את המגילה 
עומד | דבני 
(הלכה א): 


מערבא 


הנהות וציונים 


6] עיין רש"ש ד"אבל 
מהרהר בלבו" קאי על 
קורא ק"ש ועל ומברך 
לאחריה דהיינו | שלא 
נטעה שבדיבור קאמר 
וקמ"ל | דרק מהרהר 
והיינו ת"ק דמתניתין 
(ועיין | פני יהושע): 
₪ עיין רש"י בהמשך 
דיה הלכות: דבֶך ‏ ארץ 
פירושו: ג] [בערוך ערך 
צע פיי שלא ילמד 
לאחרים ודבר זה אנו 
לומדין מק"ו מסיני אם 


ללמגר אסור ללמד 
לכיישן (גליון): 
ל] בכת'"י על שפת 


הנהר (שפתי חכמים) 
ועיין יעב"ץ: ס] בכת"י 
ליתא לתיבות "תניא" 
"היה" (וגירסא נכונה 
היא | שנראה שהכל 
ברייתא אחת, דק"ס): 
1] מלשון הכתוב תהלים 
(קיט, קל) פתח דבריך 
יאיר וגו' (ברכת אהרן): 
ז] בכל מקום בש"ס 
שהביא דברי ר' יאשיה 
לא הביא הפסוק הזה 
(שפתי חכמים) והנה 
בכת"י ובדפו"י הגיי כרי 
יאשיה בכלאים 
דתניא ר' יאשיה אומר 
וכו' וליתא כדכתיב וכו' 
ולפנינו | הוגה | ע"פ 
המהרש"ל דפו"ר (ועיין 
דק"ס): פ] עיין יד רמה 
סנהדרין סג ע"ב ועיין 
במלא הרועים כאן למה 
נקט ת"ח: ע] [גי' הערוך 
[ערך באש] באישא 
הוה בקילעא דרי 
הושעיא וכו'. באישא פיי 
כן עין 


צל"ח ובהסכמת הג"מ יוסף שאול לצל"ח ברכות, וברש"ש כתב שצ"ל לברכות ותיבת "המזון" נמחק ועיין 
שיטמ"ק: (] דפו"ר לשנותן: מ] בהגהות צפנת פענח כתב שצ"ל בפרק: (] רש"י כפי הנראה גורס בגמ' 
מגמגם וקורא (וכ"ה בכת"י ובראשונים): מ] יש להוסיף לשפוך עליהם (באה"מ): 


מי שמתו 


רכִּי יוּסִי אומר, שׁוֹנָה הוּא בָּרְנִילְיוֹת - מותר לבעל קרי לשנות 
משניות השגורות בפיו, שהוא מוציאן מפיו במרוצה ואינו צריך להאריך 
בהן?, וּבְלְבַד שלא יציע אֶת הַמִשְׁנָה - שלא יאריך בטעמי 
פירושיהןיי. 


רַבִּי יוֹנָתן כָּן יוסַף אומר, מצִיע הוּא אֶת הַמָשָנָה - רשאי הוא 
להאריך בטעמי פירושי המשנה, וְאִינו מַצִיע אֶת הַגְּמְרָא - אך אינו 
רשאי להאריך בטעמי פירושי הגמרא, מפני שצריך תמיד להזכיר את 
הפסוקים שהוא דורש, ושמא יזכיר את השם". 


רַבִּי נָתָן בֶּן שָבִישָלום אוֹמַר, אַף מצִיע אֶת הַנְּמָרָא - רשאי 
הוא להאריך אף בטעמי פירושי הגמרא, וּבְלְבָד שלא יאמר את 
האַזְפָּרוֹת שַׁבּוֹ - שם ה' המוזכר בפסוקים הנדרשים". 


רבִּי יוחַנְן הַפנְדְּלֶר תִּלְמידו 7 רַבִּי עַקִיבָא משום [-משמו 
של] רַבִּי עַקִיבָא אומַר, לא יפָנְס לְמְדְרְש פָּל עִיקֶר - לא יעסוק 
במדרש כלל", לא להציע ולא לשנות, אבל נכנס הוא לבית המדרש 
לשמוע דברי תורה ושותק. וְאָמְרִי לה - וש אומרים, לא יִפָנָס לְבִית 
הַמִדְרְש פָּל עִיקֶּר - לא יכנס לבית המדרש כלל". 


רַבִּי יהוּדה אומר, שונֶה הוא בְּהַלְכות דְּרְך אֶרֶץ - מותר לבעל 
קרי לעסוק בהלכות דרך ארץ". מעשׂה בְּרַבִּי יְהוּדֶה שֶרְאֶה קרי, 
וְהָוִה מהַלַךַּ על גכ הַנָּקָר - על שפת הנהר", אָמְרוּ לו תלמידיו, 
רבִּינוּ, שָנַה לָנוּ פָּרֶק אֶחָד בְּהַלְכות דֶּרֶךּ אָרֶץ, יָרִד רבי יהודה 


פ"ד ס"ד) שנתן טעם אחר על כך שגזרו רק על טומאת קרי, והוא, כדי שלא יהיו 
תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים, וטעם זה שייך רק בטומאת קרי ולא 
בשאר טומאות. אמנם הלבוש (לו"ס סי" פס ק"פ) עירב את שני הטעמים, וכתב שגזרו 
כדי שלא יהיו תלמידי חכמים נוהגין קלות ראש בעצמן ויהיו מצויין אצל נשותיהן 
כתרנגולים. וראה עוד בילקוט ביאורים בענין זה. 

צריך ביאור מדוע הוצרכו ללמוד דבר זה מכאן, ולא למדו בפשיטות מכך שבמעמד 
הר סיני לא נצטוו להטהר אלא מטומאת קרי, שהוזהרו לפרוש מנשותיהם שלשה ימים 
קודם לכן משום טומאת קרי, ומשום שאר הטומאות לא הוזהרו. ויש לומר ששאר 
טומאות אלו באים בידי שמים, ואפשר שלא נתן להם הקב"ה את התורה אלא כשידע 
שאין בישראל מי שהוא טמא בטומאות אלו, ושמרם מלבוא לידי טומאות אלו, ומה 
שאין כן טומאת קרי הבאה בידי אדם, עליה בלבד נצטוו שלא יגרמו לעצמם טומאה 
זו, ואין להוכיח משם ששאר הטמאים מותרים לעסוק בתורה. חפץ ה' (ד"ס מללן). 
יב. צריך ביאור, וכי מפני ששגורות בפיו התמעטה קדושתם עד שמותר לו לאמרם 
כשהוא בעל קרי. ויש לבאר, שהטהרה מועילה לאדם להבין כראוי את הענין שלומד, 
ולכך דבר שכבר למד והבין כראוי, כאשר שונה אותו אינו רוצה עכשיו להעמיק בו 
שוב, לכך אין צריך טבילה. ברכת יהושע (ד"ס כ"). וראה שם שהוסיף לבאר לפי זה 
מה שחילק רבי יונתן בן יוסף בסמוך בין משנה לגמרא, ומה שחילק רבי יהודה בין 
הלכות דרך ארץ לשאר הלכות. 

יג. רש"י (ד"ס pנ6).‏ ובהפלאה שבערכין (עכן כע) פירש, שלא ילמד לאחרים, ולמד כן 
בקל וחומר מסיני, שאם ללמוד לעצמו אסור, כל שכן ללמד לאחרים. 

יד. שיטה מקובצת (ד"ס ופין). רש"י (ד"ס ופיו) גורס 'ואינו מציע את המדרש'. וכתב 
בהגהות הב"ח (פות 6) שכן צריך להגיה לפי דעתו בכל העמוד בכל מקום שמוזכר 
'גמרא' [המדרש שהוזכר כאן אינו מדרשי האגדות כמדרש רבה וכיוצא בו, אלא דרשות 
חז"ל מן הפסוקים, המצויים ביותר בתורת כהנים וכיוצא בו]. 

טו. והוא הדין שלא יזכיר שם ה' המוזכר במשנה. 

טז. מדברי החדש האביב (ד"ס 9:5 כעלי, סו"ד כסעכה (סלן נסמון) משמע שלדעת רבי יוחנן 
הסנדלר אסור לבעל קרי לעסוק בתורה כלל [אף לא במשנה]. אמנם בדברי הרש"ש 
(ד"ס מ"ד, סו"ד נסערס (סנן) מבואר שלדעת רבי יוחנן הסנדלר אסור רק במדרש, אבל 
לימוד המשנה הוא מתיר. 

וז. כדי שלא יבוא לשנות עם חבריו. תוספות ר"י החסיד (ל"ס ופמכי). ובשלמה משנתו 
(כרם"י ד"ס 0 יכנס) משמע שהטעם שאסרו עליו להכנס לבית המדרש, הוא משום שאסור 
לבעל קרי לשמוע דברי תורה, שהשומע כעונה, כמו שמצאנו בסיני שנאסרו בעלי קרי 
בשמיעה. 

יח. כגון מה ששנינו (ללך פכן זוע פ"5 ס") 'דרכן של תלמידי חכמים, עניו, ושפל רוח, 
זריז, וממולח' וכו', ומה ששנינו בפרק בן עזאי (לכן פרן כנס פ"ג ס"פ), 'כל הנותן ארבעה 
דברים הללו על ליבו וכנגד עיניו, שוב אינו חוטא לעולם, מאין בא' וכו'. רש"י (ל"ס 
סלכות). 

יש לדקדק במה נחלקו תנא קמא ורבי עקיבא, והלא לכאורה שניהם אסרו כל לימוד 
שהוא לבעל קרי. וכן יש לדקדק מדוע לא הביאה הברייתא את דברי התנאים לפי סדר 
החומרות שבדבריהם, תחילה את דברי רבי עקיבא המחמיר יותר מכולם, ואחר כך את 
דברי רבי יהודה המיקל יותר ממנו, ואחר כך את דברי שאר התנאים. וביאר בחדש 
האביב (ד"ס 336 געלי), שמתחילה שונה הברייתא באופן כללי שבעל קרי אסור בדברי 
תורה, ואחר כך מביאה שיש הסוברים [רבי יוסי, רבי יונתן בן יוסף, רבי נתן בן 
אבישלום] שיש דברים שמותר לו לעסוק בהם, ונחלקו באלו דברים מותר לו לעסוק. 


פרק שלישי 


ברכות 


וְמֲבֵל בנהר, [אחר כך שָנֶה לָהֶם. אָמְרוּ ל1 תלמידיו, וכי לא כָּךְ 
לְמַדְתְּנוּ רבַּינוּ, שונֶה הוא בְּהַלְכות דְרִךִ אֶרֶץ, ואם כן מדוע לא 
שנית לנו פרק אחד בהלכות דרך ארץ קודם שטבלת. אָמַר לְהָם רבי 
יהודה, אַף עַל פִּי שָמִיקל אַנִי על אַחָרִים לשנות הלכות דרך ארץ, 
מחמיר אָנִי על עִצַמִיי. ומכל מקום מבואר בברייתא שרבי יהודה 
מתיר לבעל קרי לעסוק בהלכות דרך ארץ, ומטעם זה התיר לבעל קרי 
לומר את הברכות בפיו. 


* 


הגמרא מביאה דעה הסוברת שמותר לבעל קרי לעסוק בתורה: 
תִּנִיא - שנינו בברייתא, רַבִּי יהוּדה ב בְּתִירָא הַיה אוֹמַר, אין 
דִּבְרִי תורה מקבְלין טוּמְאַהי", ומותר לבעל קרי לעסוק בתורה. 


הגמרא מביאה מעשה על כך: 

מַעֲשָׂה בְּתַלְמִיד אֶחָד שָׁהָיָה מְנַמְנַּם - קורא במרוצהי לְמַעֲלֶה 
מַרַבִּי יְהודָה בֶּן בְּתִירָא - לפני רבי יהודה בן בתירא, לפי שהיה 
בעל קרי, אָמַר ליה רבי יהודה בן בתירא לאותו תלמיד, בָּנִי, פתח 
פיף וְיאִירוּ דְּבָרִיף, ואין אתה צריך לקרוא בגימגום, שָאִין דְּבְרֵי 
תורה מִקִבְּלִין טוּמאָה, שַנָּאָּמַר (ילמיס כג כט) 'הֲלוֹא כה דְבָּרִי כַּאֵשׁ 
נְאָם ה", הפסוק מדמה*את דברי התורה לאש, מָה אש אֵינוֹ מקכל 
טוּמָאָה, אַף דִבָרי תורה אִינָן מְקַבְּלִין מוּמְפָּהיד. 


* 


ויש הסוברים [שתי לשונות בדעת רבי עקיבא] שאסור לו לעסוק בתורה כלל, ונחלקו 
אם נאסר אף בשמיעת דברי תורה, ורבי יהודה גם הוא סובר כדעה זו שבעל קרי 
אסור לעסוק בתורה כלל, אלא שמתיר לו לעסוק בהלכות דרך ארץ. ולכך נשנו דברי 
רבי עקיבא ורבי יהודה בסוף, שאם לא היתה הברייתא מביאה בתחילה את דעת 
הסוברים שיש דברים שמותר לו לעסוק בהם, לא היה מקום לדבריהם, שהרי כשאמרה 
הברייתא שבעל קרי אסור בדברי תורה משמע שאסור בכל הדברים. 

יט. יעב"ץ (ד"ס וסיס). ובשפתי חכמים (ד"ס גכ) הביא שבנוסח כתב יד כתוב 'שפת 
הנהר'. 

ב. הרע"ב (פנות פ" מט"ו) הביא שמצא כתוב לפרש את מה ששנינו (פס) 'עשה תורתך 
קבע', שלא תחמיר לעצמך ותקל לאחרים, או תחמיר לאחרים ותקל לעצמך, אלא תהא 
תורתך קבע לך כמו לאחרים. ולפי זה צריך לומר שרבי יהודה סבר כבית אביו של 
רבן גמליאל (ניס כ:) שהיו מחמירים על עצמן ומקילים לכל ישראל. על פי תוספות 
יו"ט (פכות קס). 

בא. בסמוך הביאה הגמרא שרבי יהודה בן בתירא דרש כן מקרא, ושם יבואר איך 
עזרא תיקן טבילה, ולא חש ללימוד זה שאין דברי תורה מקבלים טומאה. 

בב. הקשו התוספות (כ"ק פנ: ד"ס 6ת6), איך ביטל רבי יהודה בן בתירא תקנת עזרא 
[והרי אין בית דין יכול לבטל דברי בית דין חבירו אלא אם כן גדול ממנו בחכמה 
ובמנין (עדויות פ" מ"ס)]. וכתבו שלשה תירוצים: א. שיתכן שרבי יהודה בן בתירא 
סובר שעזרא כלל לא תיקן טבילה לבעלי קרי. ב. שעזרא עצמו התנה בשעת התקנה 
שאם ירצה בית דין אחר לבטל את התקנה, יוכל, שבאופן כזה מותר לבטל את התקנה 
כמבואר במועד קטן (ג:). ג. שתקנה זו לא פשטה בכל ישראל, שבאופן כזה מותר 
לבטל את התקנה כמבואר בעבודה זרה (ל.). ורבינו יונה (ד"ס כי) תירץ, שביטל את 
התקנה מפני שראה שאין רוב הציבור יכולים לעמוד בה. והרמב"ם (קרית סמע פ"ל 
ס"ת) הרכיב את שתי הסיבות יחד, שמשום שלא פשטה תקנה זו בכל ישראל, ולא היה 
כח ברוב הציבור לעמוד בה, לפיכך בטלה. וכתב הכסף משנה (פס) שלדעתו לא עמדו 
בית דין וביטלו את התקנה, שהרי מצאנו כמה אמוראים שטבלו לקרין, ואם ביטלוה 
לא הועילו כלום בטבילתם, אלא שמכיון שלא פשטה תקנה זו בכל ישראל מחמת 
שלא היה לרוב הציבור כח לעמוד בה, לא כפו את העם לקיימה, והתבטלה התקנה 
מעצמה. 

בג. רש"י (לסנן ע"כ ד"ס מגעגס). ורבינו יונה (ד"ס pסיס)‏ פירש, שלא היה קורא התיבות 
בצחות אלא בגמגום. והביא שיש מפרשים שהיה קורא כדרכו, אלא שלא היה מזכיר 
את שמות הקודש. 

מרש"י (ד"ס מגמגס) נראה שגורס בגמרא 'מגמגם וקורא', וכן היא הגירסא בכתב יד. 
הגהות וציונים (קות 0. 

בד. צריך ביאור, שהרי גם עזרא ידע שאין דברי תורה מקבלים טומאה, ומכל 
מקום תיקן שבעל קרי לא יעסוק בתורה, משום שדברי תורה צריכים שיהיו ברתת 
ובזיע, או כדי שלא יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים [כמו 
שהתבאר בהערה לעיל], ואם כן מה הועיל רבי יהודה בן בתירא בדרשה זו לומר 
שבעל קרי מותר לעסוק בתורה. וצריך לומר, שכוונת רבי יהודה בן בתירא היא, 
שכיון שדברי תורה אינם מקבלים טומאה, אין בכח הטעמים האלו לגזור טבילה 
ולבטל את ישראל מתורה ותפילה. מילי דברכות (ד"ס פ6), וראה שם שפירש בעוד 
אופן. הבית יוסף (פו"ם סי פת) כתב, שצריך לומר שאינה דרשה גמורה אלא אסמכתא, 
שהרי גם עזרא ידע שאין דברי תורה מקבלים טומאה, ומכל מקום גזר על בעל 
קרי שלא יעסוק בתורה. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


3) וספת פרק כ, 
ג) [עיין סוספות יומס 
(ק: ד"ס 7נ ותוס' 
כפוכות קד: ד"ס טנין, 
ד) [עי' סוס' כ"ק פ"כ: 
ל"ס 66], | ס) סולין 
קל:, ו) שס: וקנת:, 
ז) [עי' כרט"י קלוטין 
לט לייס קייל יכוי 
וטעמיס דרני יסיס 69 
ילענ וכו' ועי' תוס' 
כקלוקין | עס וכלולות 
נ"ל. סד" לגן וכתוס' 
מולין פכ: ד"ס ו(לפוקי 
מס קכתכו ‏ כוס], 
פ) קדוסין | לע. | מולין 
פנ: קלו: ככורות ‏ (ל., 
ט) עיין תוס' חולין 
קלו: ד"ה כרבי אלעאי, 
י) עיל טו. ושם בתוסי 
ד"ה אמאן, כ) [תענית 
יג], ‏ )עין תוס' 
תמורה יב: ד"ה ואין, 
מ) נמס' ד"b‏ פ"ג צ"ל 
ד"א זוטא פ"א, () דרך 
ארץ רבה פ"ג, ם) ע"ז 
ל ע"בּ: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' | מע | 6ת 
(סגמ') תו"מ. ונ" ג" 
כס"י המדרש וכן ככל 
סעמוד: (3) רש"י ד"ס 
לפטר וכו'. ד(6 תג לה 
6 כסונס. נ"נ נקמוך 
כסוף עמול זס: 


תורה אור השלם 
א) רק הַשָׁמֶר לְף וּשְׁמר 
ַפְשְּׁ מָאד פֶן תּשְֵּׁח 
אֶת הַדְבְרִים אֲשֶׁר רָאו 
ינ ופ יסוּרוּ מִלְבבְְ 
כל יָמִי חי ְהודַעתִּם 

לְבָנִיך וְלבָנִבָניך: 

|רברים ד, ט| 

בים אֲשֶׁר עְמְַתָ 
לפָנִי יי אלה בְּחֹרֶב 
בְּאָמר ײַ אֲלֵי הַקְהָל לי 


רְבְרִי אַשֶר ‏ לְמָרון 
לִִרְאָה אֹתִי כָּל הְַמִים 
אֲשֶׁר הֶם חַיִם על 
הָאֲרְמָה וְאֶת בְּנִיהֶם 
ילְמַדוּן: [דברים ד, י] 
ג הַלוא כה דְבָרִי כּאֵשׁ 
נְאָם יי וכְפטיש ופצץ 
סלֶע: |ירמיה בג, כט| 
לא הורע כַרְמֶףְ 
ְּלאָם פָן תִקָרֶש 
הַמְלַאָה. הַוְרע אֲשֶׁר 
תזְרָע ותְבוּאֶת הַכָּרֶם: 
[רברים כב, ט] 


משנת ראשונים 


לא תימא מברך אלא 
מהרהר. פירוש דסבר רי 
יהודה דאפילו בברכות 
דרבנן | עבדינן | מאי 
דאפשר כמו קריאת שמע 
דאורייתא, שהעמידו 
חכמים דבריהם על דין 
תורה. [הריטב"א] 


מהרהר בלבו ואינו 
מוציא בשפתיו, דברי 
רבי | מאיר. | מהכא 
שמעינן דאף על גב 
דאמר ר' מאיר לעיל אחר 
כונת הלב הן הדברים לא 
כונה בלבד אלא צריך 
להוציא בשפתיו. דאי לא 
מה בין בעל קרי לכל 
אדם, דכל אדם נמי יוצא 
בהרהור ומאי שנא מפני 
שהוא בעל קרי. 
[הריטב"א] 


עשאן ‏ רבי יהודה 


כהלכות דרך ארץ. פירוש אברכות דרבנן קאמר דכל מילי דרבנן עשאן כהלכות דרך ארץ. ואפילו ברכת מזון 
שהיא מן התורה, דמכל מקום מטבע שלה מדרבנן. ור' יהודה אקצת מאי דאמר תנא קמא קאי. ולא איפשר למימר 
דאקריאת שמע קאי, דהיכי אמר רב נחמן שעשאה כהלכות דרך ארץ, אלא ודאי אברכות קאי. [הריטב"א] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


)מ"ק דף טו], 7 משמשת וראתה נדה. לטומפת קרי קדמס, וכקללתס סקלי רפוס 
סיתס (טכול מיד: לא כ"ש, דנ תי טומת גד קסים תכוס 
ומפקעס (טנילס pנתסייס‏ כ ככר: אלא לאו רבי יהודה. קתני 
לסודיעך דלפי' סיכ דקדס סקכי פתיb‏ טומפת נלס ומפקעס טנילס 


ד6ין טבינס 86 סמטסכת, וי נככי 
יסולס כית כיס תקנת עזר למס ליס 
נפפמעינן כס, כל בענֹי קריין. (מי 
כעו טכינס לכי מולס, ספכך 
על כרסך דוקל קתני (ס: לא תימא. 
במתני' מכרך 626 מסכסכ: עשאן 
ר' יהודה. לכרכת סמזוןל: כהלכות 
ד"א. סמופר נקנתס? על קכי 
כלכריו: מה להלן באימה. לכתינ 
וירל סעס ולעו וגו' (סמות כ): 
מכאן אמרו. כל סטמליס מופכיס 
כתולס טלף סס יכוליס לסיות קיתה 
וכרתת, לכל בע קרי 6ינו 556 מתוך 
קלות רס סות סלעת: ובועלי 
נדות. פס טכלו = נקריין כדנרי תורה 
סטניעס פיינס עולס לסס לעסכס 
מטומלת בכוע גדס קסי סנעת 
ימיס, 36ל כתקנת עזכ עולס נסס, 
כדתנן | כמסניתין זכ סרלס קכי 
ונלס כו' ככיכין טכילס: ברגיליות. 
נמקניות ססגוכות כפיו, ססול 
מוליפן | מפיו כמכוכס ופין כריך 
לספכיך כסן: | שלא יציע. נטעמי 
פילוקיסן: ואינו מציע את המדרש 
גרסי'. | מפני | טלריך | סו פמיד 
נסוכיר כו 6ת ספסוקי' קסול דורט: 
אזכרות, | סכמקלקות | סכללקיס: 
לא יכנם למדרש כל עיקר. 6 (ס5יע 
ול (טנות, 35ל (בית סעלרש סוס 
גכנס וסותק: הלכות דרך ארץ. כגון 
לרכן קל ס"ס עסיל ריית ", ופרה ₪ 


- 


ללה : 


אוצר החכמה 


משמשת וראתה נדה אינה צריכה מבילה 
אבל בעל קרי גרידא מחייב לא תימא מברך 
אלא מהרהר ומי אית ליה לרבי יהודה 
הרהור והתניא בעל קרי שאין לו מים לטבול 
קורא קריאת שמע ואינו מברך לא לפניה ולא 
לאחריה ואוכל פתו ומברך לאחריה ואינו 
מברך לפניה אבל מהרהר בלבו? ואינו מוציא 
בשפתיו דברי רבי מאיר רבי יהודה אומר 
בין כך ובין כך מוציא בשפתיו אמר רב נחמן 
בר יצחק עשאן ר' יהודה כהלכות דרך ארץ? 
דתניא * * והודעתם לבניך ולבני בניך וכתיב 
בתריה = יום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב 
מה להלן באימה וביראה וברתת ובזיע אף 
כאן באימה וביראה וברתת ובזיע מכאן אמרו 
*הזבים והמצורעים ובאין על נדות מותרים 
לקרות בתורה ובנביאים ובכתובים לשנות 
במשנה וגמרא ובהלכות ובאגדות אבל בעלי 


י קריין אסורים רבי יוסי אומר שונה הוא 


ברגיליות ובלבד שלא יציע את המשנה 
רבי יונתן בן יוסף אומר מציע הוא את 
המשנה ואינו מציע את פ) הגמרא רבי נתן בן 
* אבישלום אומר אף מציע את הגמרא 
ובלבד שלא יאמר אזכרות שבו רבי יוחנן 
הסנדלר תלמידו של רבי עקיבא משום ר"ע 
אומר לא יכנם למדרש כל עיקר ואמרי לה 
לא יכנם לבית המדרש כל עיקר ר' יהודה 
אומר שונה הוא בהלכות דרך ארץ מעשה 


ברבי יהודה שראה קרי והיה מהלך על גב" הנהר אמרו לו תלמידיו רבינו 
שנה לנו פרק אחד בהלכות דרך ארץ ירד וטבל ושנה להם אמרו לו לא כך למדתנו רבינו שונה הוא 
בהלכות דרך ארץ אמר להם אע"פ שמיקל אני על אחרים מחמיר אני על עצמי: תניאף ר יהודה בן 
בתירא היה אומר "אין דברי תורה מקבלין טומאה מעשה בתלמיד אחד שהיה מגמגם למעלה מרבי 
יהודה בן בתירא אמר ליה בני פתח פיך ויאירו דבריך" שאין דברי תורה מקבלין טומאה שנאמר * הלא 
את ה ואַשְׁמעם אה 4 כה דברי כאש נאם ה' מה אש אינו מקבל טומאה אף דברי תורה אינן מקבלין טומאה. אמר מר מציע 
את המשנה ואינו מציע את הגמרא מסייע ליה לרבי אלעאי דאמר רבי אלעאי אמר ר' אחא בר יעקב 
משום רבינו הלכה מציע את המשנה ואינו מציע את הגמרא כתנאי מציע את המשנה ואינו מציע את 
הגמרא דברי רבי מאיר רבי יהודה בן גמליאל אומר משום רבי חנינא בן גמליאל זה וזה אסור ואמרי 
לה זה וזה מותר מ"ד זה וזה אסור כרבי יוחנן הסנדלר מ'ד זה וזה מותר כרבי יהודה בן בתירא. = אמר 
רב נחמן בר יצחק נהוג עלמא כהני תלת סבי כרבי אלעאי בראשית הגז כרבי יאשיה בכלאים כרבי 
יהודה בן בתירא בד"ת כרבי אלעאי בראשית הגז דתניא רבי אלעאי אומר :ראשית המ אינו נוהג 
אלא בארץ כרבי יאשיה בכלאים כדכתיב ‏ (כרמך) לא תזרע [כרמך] כלאים" !רבי יאשיה אומר ילעולם 
אינו חייב עד שיזרע חטה ושעורה וחרצן במפולת יד כרבי יהודה בן בתירא בדברי תורה דתניא רבי יהודה 
בן בתירא אומר דאין דברי תורה מקבלין טומאה. כי אתא זעירי אמר בטלוה לטבילותא ואמרי לה 
בטלוה לנטילותא מאן דאמר בטלוה למבילותא כרבי יהודה בן בתירא מאן דאמר בטלוה לנטילותא 
כי הא דרב חסדא ליט אמאן דמהדר אמיא בעידן צלותא: תנו רבנן בעל קרי שנתנו עליו תשעה 
קבין מים מהור נחום איש גם זו לחשה לרבי עקיבא ורבי עקיבא לחשה לבן עזאי ובן עזאי יצא 
ושנאה לתלמידיו בשוק פלגי בה תרי אמוראי במערבא רבי יוסי בר אבין ורבי יוסי בר זבידא חד 
תני שנאה וחד תני לחשה מאן דתני שנאה משום בטול תורה ומשום בטול פריה ורביה ומאן דתני 
לחשה חשלא יהו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים" אמר רבי ינאי שמעתי שמקילין בה 
ושמעתי שמחמירין בה 'וכל המחמיר בה על עצמו מאריכין לו ימיו ושנותיו אמר ריב"ל מה טיבן של 
טובלי שחרין מה טיבן הא איהו דאמר בעל קרי אסור בדברי תורה הכי קאמר מה טיבן בארבעים 
סאה אפשר בתשעה קבין מה טיבן בטבילה אפשר בנתינה אמר רבי חנינא גדר גדול גדרו בה דתניא 
מעשה באחד שתבע אשה לדבר עבירה אמרה לו ריקא יש לך ארבעים סאה שאתה טובל בהן מיד פירש. 
אמר להו רב הונא לרבנן רבותי מפני מה אתם מזלולין בטבילה זו אי משום צינה אפשר במרחצאות 
אמר ליה רב חסדא ?'וכי יש טבילה בחמין? אמר ליה רב אדא בר אהבה קאי כוותך. רבי זירא הוה יתיב 
באגנא דמיא בי מסותא אמר ליה לשמעיה זיל ואייתי לי תשעה קבין ושדי עלואי אמר ליה רבי חייא בר 
אבא למה ליה למר כולי האי והא יתיב בגווייהו אמר ליה כארבעים סאה מה ארבעים סאה במבילה 


ולא בנתינה אף "תשעה קבין בנתינה ולא בטבילה. 


בב 


כן עזי סנותן 6ככעס דנריס 35 ככו?: מגמגם וקורא?. ענ קרי 
סיס: (לס כעיני דס"ג א"ר אלעאי הלכה כו ונ גרסינן מסייע 
ם רבינן. לכ: כי הנך תלת סבי. וכולסו כקונ: אינו 
נוהג אלא בארץ. כססיטת סולין יליף טעמל כפרק סזלוע: חטה 


ושעורה וחרצן. קנספן כמפול 
יל, לסוו לסו כל6י זכעיס וכלסי 
סכלס כלמת: לטבילותא. | דכעני 
קליין: חד תני. כנן עי (מpס‏ 
נפנמידיס: משום בטול פריה ורביה. 
קסיו נמנעיס מתסמיס מפני טור 
סענילס: | שמקילין בה. בערמכקות 
סו כנתינת תסעס קכין: שמחמירין 
בה. נקכנעיס סקס: של מוכלי 
שחרין. כעלי קליין סעוכלין ססרית: 
והא איהו אמר כו. לעיל כרים 
קמעפין: אפשר בנתינה. פטעס 
קכין. וסע"ג דנ תנb‏ (3) לקמן 656 
בסונס, ספס תנמידי מכמיס מוניס 
הס, כדלמר כמסכת נלריס (דף מט:) 
כמפן מכֿנינן פקכיכי ומריעי כרני 
יוסי, קנירי | מונין, מכיעי רכגן: 
נדר גדול גדרו. כעס עסנליכו 
נקרנעיס סלס: שתבע אשה. קומס 
לפס פנויס סיפס, ומכמיס גזרו על 
סיקוד 6ף על ספגויס " : אתם מזלזלים. 
(נסוג ‏ ככני יסולס כן | כתיר6: 


אפשר במרחצאות. סמין: קאי 
כוותך. דכעי טכינס זו כמקוס 
כספר | טכינות: | באגנא | דמיא. 


גיגים: תקן חצבא. (יתן כיס 
נפנמידיס" עניסס טסרית קולס 
קלילת סתוכס: לא שנו. לסגי 
ננפינס 556 כקולס לפס קרי 
נפונסו: המרגיל, וממטיך פת סקרי 
עניו סעסמט מטתו: אתבר חצביה. 
סינו ריך כנו, דפופס פסונסו 5 קכים: 


רב נחמן תקן חצבא בת תשעה קבין כי אתא רב 


דימי אמר רבי עקיבא ורבי יהודה גלוסטרא אמרו לא שנו אלא לחולה לאונסו אבל לחולה המרגיל 


ארבעים סאה אמר רב יוסף אתבר חצביה דרב 


[המשך בסוף המסכת] 


נחמן כי אתא רבין אמר באושא הוה עובדא> 


בקילעא 


חולה] (גליון): *] [כל זה וגם ד"ה לכ"ש וגם ד"ה אלא לאו שייכים לסוף ע"ב דלעיל בסמוך] (גליון): 


עין משפט 
גר מצוה 


מה א מיי' פ"ד מסלכות 
ק"ש סנכס ₪ סמג 
עסין יס טוס"ע סו"ם סימן 
פס: 
מו ב מיי' פ"י מסלכות 
נכוריס סלכס 5 סמג 
עסין קמג טוס"ע י"ד סי" 
טלג סעיף 5: 
מז ג פיי" פ"מ מסנכות 
כנסיס ס(כס יג סמג 
נפױן רפ טוט"ע י"ד סי" 
רלו קעיף : 
מח ד מי" פ"ד מסנ' 
ק"ק הנכס מ ופ"ד 
מסל' תפס הנ' ד (ופ"6 
מס(' ברכות ס(' ט) ופ"י 
מסל' קפר מורס סל' םס קמג 
עסין ים טוש'ע פ"ם סי" 
פס טוק"ע י"ד סי" כפנ 
סעיף ט: 
מט ה מיי' פ"ס מסנכות 
דעות 0נ' ד ופ"ד 
מסלכות פפלס סלכס ד קמג 
פלוין פס טום"ע פו"ס סי" 
פס וס" רמ סעיף 6 
וטוק"ע לס"ע סי" כס 
סעיף 3: 

1 ו טור פס סי רמ6: 
נא ז עוע"ע י"ד סימן רb‏ 
סעיף עס: 
נב ח טור ל"ת ננ"י סי 
פת: 


גליון הש"ס 


רשיי ד"ה ובועלי 
נרות. אם מנקו 
הקריין. עי סג 
ס"ג מסל' כִיפֿם סמקדם: 


רב נסים גאון 


מה ארבעים סאה 

בטבילה | ולא 
בנתינה. פירשו בברייתא 
דשיעור מקוה שכשר 
לטבילה מ' סאה ואיתה 
להא ברייתא בפרק ערבי 
פסחים ‏ (דף | קט) 
ובעירובין בפרק מבוי 
(דף יד): עזרא תיקן 
להן טבילה לבעלי 
קריין. זו אחת מ" 
תקנות ‏ שתיקן עזרא 
ומפרשא בבבא קמא בפ' 
מרובה (דף פב) ובגמ' 
דהקורא את המגילה 
עומד דבני 
(הלכה א): 


מערבא 


הנהות וציונים 


ל] עיין רש"ש ד"אבל 
מהרהר בלבו" קאי על 
קורא ק"ש ועל ומברך 
לאחריה דהיינור שלא 
נטעה שבדיבור קאמר 


וקמ"ל דוק מהרהר 
והיינו ת"ק דמתניתין 
(ועיין | פני יהושע): 


3 עיין רש"י בהמשך 
ד"ה הלכות דרך ארץ 
פירושו: ג] [בערוך ערך 
צצ פיי שלא ילמד 
לאחרים ודבר זה אנו 
לומדין מק"ו מסיני אם 
ללמוד אסור ללמד 
לכ"שן (גליון): 
ל] בכת"י על שפת 
הנהר (שפתי חכמים) 
וציין :יעביץ הן בכתיי 
ליתא לתיבות "תניא" 
"היה" (וגירסא נכונה 
היא | שנראה שהכל 
ברייתא אחת, דק"ס): 
ו] מלשון הכתוב תהלים 
(קיט, קל) פתח דבריך 
יאיר וגו' (ברכת אהרן): 
] בכל מקום בש"ס 
שהביא דברי ר' יאשיה 
לא הביא הפסוק הזה 
(שפתי חכמים) והנה 
בבתיי וברפויי :הניי כרי 
ואשיה בכלאים 
דתניא ר' יאשיה אומר 
וכו' וליתא כדכתיב וכו' 
ולפנינו | הוגה | ע"פ 
המהרש"ל דפו"ר (ועיין 
הק"ס): מ עייך:יר רמה 
סנהדרין סג ע"ב ועיין 
במלא הרועים כאן למה 
נקט ת"ח: ע] [גי' הערוך 
[ערך באשן באישא 
הוה בקילעא דרי 
הושעיא וכו'. באישא פיי 
כן ציין 


צל"ח ובהסכמת הג"מ יוסף שאול לצל"ח ברכות, וברש"ש כתב שצ"ל לברכות ותיבת "המזון" נמחק ועיין 
שיטמ"ק: ] דפו"ר לשנותן: 5] בהגהות צפנת פענח כתב שצ"ל בפרק: (] רש"י כפי הנראה גורס בגמ' 


מגמגם וקורא (וכ"ה בכת"י ובראשונים): ק]יש להוסיף לשפוך עליהם (באה"מ): 


מי שמתו 


הגמרא חוזרת לדבוי הברייתא הקודמת בענין הדברים שהתירו 
לבעל קרי לעסוק בהם: 
אָמַר מר - הובא לעיל בברייתא, רבי יונתן בן יוסף אומר, בעל קרי 
מַצִיע אֶת הַמַשְׁנָה - רשאי הוא להאריך בטעמי פירושי המשנה, וְאִינו 
מציע את הַנְּמְרָא - ואעו רשאי להאריך בטעמי פירושי הגמרא. 
אומרת הגמרא, מְסִייע ליה לְרְבִּי אַלְעַאיי" - מכאן יש ראיה לדברי 
רבי אלעאי, דְּאָמַר רכִּי אִלָעַאי אָמר רב אַחָא בַּר יעקב משום 
רִבִּינוּ - משמו של רבײ, הַלְכָה, בעל קרי מַצִיעַ אֶת הַמִשָנָה וְאֵינוֹ 
מצִיע אֶת הנְמְרְא. 


כב. [ג] 


הגמרא מביאה תנאים שנחלקו בדין==: 
כְּתַנָּאִי - דבר זה שאמר רבי אלעאי שנוי במחלוקת תנאים, ששנינו 
בברייתא, בעל קרי מצִיע אֶת הַמִשַנָה וְאֵינוֹ מציע אֶת הַגְמְרָא, 
דִּבְרִי רַבִּי מאיר [כשיטת רבי אלעאיק. רַבִּי יְהוּדָה בַּן גּמְלֵיאֵל אוֹמַר 
משום [-משמו של] רְכִּי חְנִינַא כִּן גִּמַלִיאֶל, זֶה וְזֶהי" אָפוּר לבעל 
קרי לעסוק בהם. וְאִמָרִי לח - וש אומרים שכך אמר משמו של רבי 
חנינא בן גמליאל, זֶה וְזֶה מוּתֶּר לבעל קרי לעסוק בהם. 


מבארת הגמרא, מאן דְּאָמר - מי שאמר זֶה וְזֶה אֶפוּר, סובר 
כְרַבִּי יוחֶנֶן הִפַנְדְּלֶר בברייתא שהובאה למעלה, שאמר לא יכנס 
למדרש כל עיקר'. ומַאן דְּאָמַר - ומי שאמר זָה וְזֶה מוּתֶּר, סובר 
כְרַבִּי יְהוּדֶה בָּן פְתִירָא שהתיר לבעל קרי לעסוק בתורה. 


* 


הגמרא מביאה מה המנהג בענין לימוד התורה לבעל קרי ובהלכות 
נוספות בעניינים אחרים: 
אָמַר רב נַחְמָן בַר יצִחֶק, נָהוּג עָלְטָא כְּקָנִי תִּלֶת סָבֵי - העולם 
נוהג להקל כאותם שלשה זקנים המובאים להלן?, כְּרַבִּי אִלְעָאי 
בּענין ראשית הַגָּד בחוץ לארץיי, פְּרַבִּי יֹאשַׁיָּה בְּענין כַּלָאַיִם, כַרַבִּי 
יהודה בֶּן בְּמִירָא בְענין דִבְרִי תוֹרָה לבעל קרי. 


בה. רש"י (ל"ס (כפס) כתב שאין לגרוס 'מסייע ליה', שמכיון שנחלקו תנאים בדבר 
זה לא שייך להביא ראיה לדבריו מדברי אחד התנאים. דברי דוד (לד"ס מסיע). אמנם 
הבאר אברהם (ד"ס סונין) יישב את הגירסא שלפנינו על פי מה שכתבו התוספות בשבת 
(ט: ד"ס פמכ) שההלכה נקבעת לפי המכריע שבברייתא, וכיון שתנא קמא ורבי יוסי 
אוסרים לבעל קרי ללמוד תורה ורבי נתן מתיר לעסוק אף בגמרא, אם כן רבי יונתן 
שאמר שמותר במשנה ואסור בגמרא הוא מכריע ביניהם והלכה כמותו, ולכן הביאה 
הגמרא ראיה מדבריו לדברי רבי אלעאי. אך כתב שלשיטת התוספות בעירובין (מג. 
ד"ס סנכס) ועוד ראשונים הסוברים שאין הלכה כדברי המכריע בברייתא, הקושיא 
במקומה עומדת. 

בו. וראה ברש"י בחולין (ק0: ד"ס 836 - סעי) שרבי יוחנן אמר לאיסי שהיה צריך 
לכנות :את: רב בלשון כבוד,: ירבינוי. 

בז. צריך ביאור מה כוונת הגמרא במה שהביאה ברייתא שנחלקו בה בענין זה, הרי 
בברייתא שבה הובאו דברי רבי יונתן בן יוסף הסובר כרבי אלעאי גם נחלקו תנאים. 
דברי דוד (ד"ס מסײע). וכן העיר הרש"ש (ד"ס כפטי) שהיה צריך לומר והני תנאי 
כהני תנאי', והיינו שמצאנו עוד תנאים שנחלקו בדין זה. וראה שם מה שכתב ליישב. 
כח. בפשטות דברי רבי חנינא מוסבים על דברי רבי מאיר שאמר 'מציע את המשנה 
ואינו מציע את הגמרא', והיינו שלדעתו של רבי חנינא אסור לבעל קרי להציע גם את 
המשנה. אבל אי אפשר לפרש כן, שלהלן אומרת הגמרא שרבי חנינא סובר כדעת רבי 
יוחנן הסנדלר בברייתא לעיל, ורבי יוחנן הסנדלר לא הזכיר בדבריו כלל שבעל קרי 
אסור בלימוד המשנה [כי רבי יוחנן הסנדלר אמר 'לא יכנס למדרש כל עיקר', והיינו 
שלימוד מדרש אסור לבעל קרי], והיה לגמרא לומר שרבי חנינא סובר כרבי יוסי שאסר 
להציע את המשנה והתיר לשנן רק משניות השגורות בפיו. וצריך לפרש מה שאמר 
רבי חנינא 'זה וזה אסור' שהכוונה בין להציע את המדרש ובין לשנן מדרש השגור 
בפיו [ראה לעיל בהערה בשם הגהות הב"ח שרש"י גורס 'מדרש' במקום 'גמרא'ן, אבל 
להציע את המשנה מותר. רש"ש (ד"ס מ"ד). אמנם בדברי החדש האביב (ד"ס פֿנל נעני, 
סו"ל כסעכס (עיל על דכרי רצי יופנן ססנדלר) מבואר, שלדעת רבי יוחנן הסנדלר אסור לבעל 
קרי לעסוק בתורה כלל, ולפי זה אכן אפשר לומר שדברי רבי חנינא מוסבים על דברי 
רבי מאיר. 

בט. וקורא להם 'סבי' לפי שכולם האריכו ימים. ברכת אהרן (לות קפ), וראה שם 
שהוכיח שהאריכו ימים. 

ל. רב נחמן בר יצחק פירט שלש הלכות אלו שבהם נוהגים העולם להקל כאותם 
שלשה זקנים אף על פי שרבים נחלקו עליהם. על פי תוספות (מונין קנו: ד"ס כככי). 
והרא"ש (חס פי"6 סי ) כתב שרב נחמן פירט שלש הלכות אלו משום שבאותם הלכות 
נהגו העולם להחמיר, ואחר כך השתנה בהם המנהג ונהגו להקל כאותם שלשה זקנים. 


פרק שלישי 


ברכות 


הגמרא מבארת את שלושת הדינים: 
נוהגים כְּרְבִּי אַלְעַאי פָּענין ראשית הַגֵז, דְּתִנְיא - ששנינו בברייתא, 
רצי אַלְעאי אומר, ראשית הגז אינו נוהג אלא בְּאָּרֶץ"י. 


וכן נוהגים כְּרְבִּי יאשיה בְּענין כַּלאַיִם, כְּדְכְתיב (דניס כנ ט) 
(כַּרְמִף) לא תזְרע [ַרְמִףִּ] כִּלְאִים', רַכִּי יאשיה אומר לְעוֹלִם 
אֵינוֹ חייב על הלאו של כלאי הכרם, עד שִיזֶרַע חְטַה וּשׂעוֹרָה 
וְחַרְצַן [-גרעין של ענבים] בְּמַפּוֹלָת יד - שיזרע בידיי, והיינו שיזרע 
אותם בבת אחתלי. 


וכן נוהגים פְּרַבִּי יהוּדה בִּן בְּתִירָא בּענין דְברי תורה לבעל 
קרי, דְתִנִיא - ששנינו בברייתא, רְכִּי יְהוּדָה פֶּן בְּתִירָא אוֹמַר, אִין 
דִּבְרִי תורה מִקבְּלִין טוּמְאֶה, ומותר לבעל קרי לעסוק בתורה בלא 
טבילה. 


* 


הגמרא מביאה דעה נוספת הסוברת שבטלה חובת טבילה לבעל 
קר 
פִּי אָתָא - כשבא זְעִירִי מארץ ישראל לבבל אָמַר, בַּטַלוּהַ 


אומרים שאמר, בַּטַלוּהָ לנְטִילוּתָא - ביטלו החכמים חיוב נטילת ידים 
לתפילה. מבארת הגמרא, מאן דְּאָמַר בַּטלוּהַָ לְמבִילוּתָא - מי שאמר 
שביטלו את הטבילה, לדעתו זעירי סובר כְּרַבִּי יְהוּדֶָה בֶּן בְּתִירָא 
שאמר שבעל קרי מותר לעסוק בתורה בלא טבילה". מאן דְּאָמַר 
בַּמלוהָ לְנְטִילוּתָא - ומי שאמר שביטלו את הנטילה, לדעתו זעירי 
סובר כִּי הָא דרב חסְדְּא לייט אמאן דמהדר אַפִיא בְּעִידן צלוֹתא 
- כדעת רב חסדא (עיל טו.) שקילל את המחזר אחרי מים ליטול ידיו 
כשהגיע זמן התפילהל', והיינו שביטלו את הנטילה באופן שאם יחזר 
אחר מים יעבור זמן התפילה. 


אי 


לא. מצות 'ראשית הגז' היא שצריך כל אדם לתת לכהן דבר מועט מהצמר שגוזז 
מצאנו בכל פעם שהוא גוזזו. רש"י (פולין קנ. ד"ס כספית - ססני). ומה שנקראת מתנה זו 
'ראשית הגז' אינו משום שנוהגת רק בגזיזה ראשונה, אלא כמו שנאמר לענין מעשרות 
(לנריס יז ד) 'ראשית דגנך', ושם פירושו מן המובחר, כמו שדרשו כן בספרי (לנליס פסק6 
קכ), עיין שם ברבינו הלל. וכן כתב רש"י (פמופנ 5' טו כ). 

לב. במשנה (פונין קנס.) שנינו, שמצות ראשית הגז נוהגת בין בארץ ישראל ובין בחוץ 
לארץ, ורבי אלעאי חולק וסובר שמצוה זו אינה נוהגת אלא בארץ ישראל. הגמרא 
בחולין (קט.) מבארת שרבי אלעאי למד דין זה בגזירה שוה מתרומה שאינה נוהגת 
אלא בארץ ישראל. 

לג. על פי דברי רש"י בערכין (כס. ד"ס מפות). בתורה נאמר (לככיס ככ מ) 'לא תזרע 
כרמך כלאים', לפי רוב התנאים האיסור הוא בזריעת זרע אחד של מין דגן או ירק 
בתוך כרם. אבל רבי יאשיה סובר שהאיסור הוא רק בזריעת שני מיני זרעים בכרם. 
שהוא מפרש את הפסוק שאסור לזרוע בכרם דבר שבשעת הזריעה הוא כבר כלאים, 
והיינו שזורע בכרם שני מיני זרעים שהם כלאים. תוספות (קילופין (ט. ד" (6). וכשזורע 
באופן זה עובר גם משום כלאי הכרם וגם משום כלאי זרעים. רש"י (ל"ס פטס). וראה 
עוד בר"ן (סס ד"ס ככ, סו"ד כילקוט ניפוריס) שפירש באופן אחר. 

לד. נחלקו הראשונים אם לדעת רבי יאשיה בזריעת שני מינים אין איסור כלל, או 
שיש איסור אלא שאין לוקין עד שיזרע את שלשתן כאחד. הובאו דבריהם בילקוט 
ביאורים. 

וכתב החזון איש (לשיס סי 6 פק"ז), שאין צריך שיהיה ממש בבת אחת, שהרי אי 
אפשר לצמצם, אלא כל זמן שעדיין לא השריש הזרע הראשון, מצטרף השני 
לאיסור. 

לה. ראה בהערה לעיל בשם הכסף משנה (קיסת שמע פ"ד ס"ק) שלדעת הרמב"ם בטלה 
התקנה מאליה. 

לו. נחלקו הראשונים אם ביטלו את הטבילה לבעל קרי רק לענין תורה, או גם לענין 
תפילה, הובאו דבריהם בילקוט ביאורים. 

לז. חכמים תיקנו נטילת ידים קודם קריאת שמע ותפילה (עו"ע פו"ם סי' ד סכ"ג), וסובר 
רב חסדא שאם אין לו מים והגיע זמן קריאת שמע לא יחזר אחר מים, פן יעבור 
זמנו, אלא ינקה ידיו בעפר או באבן או בכל דבר המנקה [כן היא דעת רש'"י (עיג 
טו. ד"ס נק"ם) ועוד ראשונים, שדווקא לקריאת שמע לא הצריך רב חסדא לחזר אחר 
מים, אבל לתפילה שכל היום זמנה, צריך לחזר אחר מים, ומה שאמר רב חסדא 
'בעידן צלותא' כתב רבינו יונה (פס) שבנוסחאות המדוייקים לא גרסו כן. אמנם 
התוספות (פס ד"ס פמן) ועוד ראשונים סוברים שהוא הדין לתפילה, כי גם לתפילה 
יש זמן קבוען. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


)מ"ק דף טו], 7 משמשת וראתה נדה. לטומפת קרי קדמס, וכקללתס סקלי ללוס 
סיתס (טכול מיד: לא כ"ש, דנ 6תיל טומת גד קסים תכוס 
ומפקעס לטני(ס ענתסייס כ ככר: אלא לאו רבי יהודה. קתני 
לסודיעך ד6פי' סיכל דקדס סקכי פתי טומפת נלס ומפקעס טנילס 


3) וספת פרק נכ, 
ג) [עיין תוספות יומס 
נק: הס ל ופי 
כפוכות קד: ד"ס טנין, 
ל) [עי' פוס' כ"ק פ"נ: 
ל"ס ת5], ס) סולין 
קלו:. 0 עס: וקלס:, 
ז) [עי' כרט"י קדוקין 
לט. ד" 6 קי"ל וכו' 
וטעמיס דרי יסיס 69 
ילענ וכו' ועי' תוס' 
כקלוקין | עס וככולות 
נ"ל. סל"ס לגן ונמוםי 
מולין פכ: ל"ס ו(לפוקי 
מס קכתכו ‏ כוס], 
פ) קדועין | (ע. | סולין 
פנ: קלו: ככורום | גל., 
ע) עיין | תוס' חולין 
קלו: ד"ה כרבי אלעאי, 
) עיל טו. ושם בתוסי 
ד"ה אמאן, כ) [תענים 
יג], ‏ )עײן תוס' 
תמורה יב: ד"ה ואין, 
מ) נמס' ד"b‏ פ"ג צ"ל 
ד"א זוטא פ"א, () דרך 
ארץ רבה פ"ג, מ) ע"ז 
לו ע"ב. 


--- <5₪. 7 
הגהות הב"ה 
(6) גמ' | מניע 6ק 
(סגל') שןמ. ונ גר 
רס"י המדרש וכן ככ 
סעמוד: (3) רש"י ד"ס 
ספטר וכו'. דנ תג לה 
6 נמונס. נ"נ כסמוך 
כסוף עמול זס: 


— vg 


תורה אור השלם 
א) רק השָמָר ל וּשמר 


בכ 


כל יָמִי חויף וְהוֹרַעְתָּם 
לְָני וְלַבְנֵי בָנף: 
|דברים ד, טן 
בו יים אֲשֶׁר עְמַרְתּ 
לְפנֵי יי אלה בְֹּרֶב 
בְּאָמר ײַ אֲלֵי הַקָהָל לִי 


אֶת הָעַם אטב אי וכה דברי כאש נאם ה' מה אש אינ 


רְבָרִי אֲשֶׁר ילַמָדוּן 
לרְאָה אֹתִי כָּל הַיָמִים 
אֲשֶׁר הַם חיים עַל 
הָאֲרְמָה וְאֶת בְּנִיהֶם 
ילַמַדוּן: [דברים ד, י] 
ג הֲלוֹא כה דְבָרִי כּאֵשׁ 
נְאִם יי וּכְפטִיש יפצַץ 
סָלֶע: |ירמיה כג, כט| 
הלא תִזֶרע כַּרְמְךּ 
ְּלאָים פָן תִקָרֶש 
הַמְלַאָה. הורע אֲשֶׁר 
תַּודֶע וּתְבוּאַת הַכָּרֶם: 
[דברים כב, טן 


משנת ראשונים 


לא תימא מברך אלא 
מהרהר. פירוש דסבר רי 
יהודה דאפילו בברכות 
דרבנן | עבדינן | מאי 
דאפשר כמו קריאת שמע 
דאורייתא, שהעמידו 
חכמים דבריהם על דין 
תורה. [הריטב"א] 


מהרהר בלבו ואינו 
מוציא בשפתיו, דברי 
רבו מאיר. מהכא 
שמעינן דאף על גב 
דאמר ר' מאיר לעיל אחר 
כונת הלב הן הדברים לא 
כונה בלבד אלא צריך 
להוציא בשפתיו. דאי לא 
מה בין בעל קרי לכל 
אדם, דכל אדם נמי יוצא 
בהרהור ומאי שנא מפני 
שהוא בעל קרי. 
[הריטב"א] 


עשאן ‏ רבי יהודה 


כהלכות דרך ארץ. פירוש אברכות דרבנן קאמר דכל מילי דרבנן עשאן כהלכות דרך ארץ. ואפילו ברכת מזון 
שהיא מן התורה, דמכל מקום מטבע שלה מדרבנן. ור' יהודה אקצת מאי דאמר תנא קמא קאי. ולא איפשר למימר 
דאקריאת שמע קאי, דהיכי אמר רב נחמן שעשאה כהלכות דרך ארץ, אלא ודאי אברכות קאי. [הריטב"א] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


כן עזסי סנותן 6רכעס דכליס 55 לכו": מגמגם וקורא?. ענ קרי 
סיס: (ר5ס כעיני דס"נ א"ר אלעאי הלכה כו. ונ גרסינן מסייע 
ליס: משום רבינו, ככ: כי הנך תלת סבי. וכולסו כקול5: אינו 
נוהג אלא בארץ. כססיעת סולין יייף טעמל כפרק סזלוע: חטה 


דפין טנינס 605 סמטסרם, וי נככי 
יסולס כית יס תקנת עורל כמס ליס 
נפפמעינן 3ס6, כל בּענֹי קריין. נמי 
9 כעו טכינס (דכרי מולס, ספכך 
על כרסך דוקל קתני 9ס: לא תימא. 
במתני' מכרך כ מסרסכ: עשאן 
ר' יהודה. (רכת סמזון: כהלכות 
ד"א, | פמופר נטנותס כעל קלי 
כלנריו: מה להלן באימה. דכתיכ 
ויל סעס ועו וגו' (סמות כ): 
מכאן אמרו. כל סטמליס מופכיס 
כתולס עלף סס יכוליס (סיות כסיעס 
וכרתת, לכל בעל קרי 6ינו 56 מתוך 
קלות 60 סות סלעת: ובועלי 
נדות. ס טננו * לקליין ללכרי תולס 
סעכינס פיינס עולס לסס לעסכס 
עטומלת כועכ נלס טסיל קכעת 
ימיס, 30 לתקנת עזר עולס נסס, 
כדמנן כמתניתין וכ קל6ס סכי 
ונלס כו' ככיכין עכיפס: ברגיליות. 
נמקניות סעגוכות נפיו, ססול 
מופיסן מפיו כמרוכס ופין כריך 
נספכיך כסן: | שלא יציע. כטעמי 
פיכוקיסן: ואינו מציע את המדרש 
גרסי'. | מפני מכליןך סוס ממיד 
לסוכיר כו 6ת ספסוקי' עסו דורט: 
אזכרות, | סכמקלקות | סלנלרטיס: 
לא יכנס למדרש כל עיקר. כ לסכֿיע 
וכ כסנות, ל (כית סמדרם סו6 
נכנס וסותק: הלכות דרך ארץ. כגון 
לרכן קל פ"ח עסיל ברייתb,‏ ופרה ₪ 


משמשת וראתה נדה אינה צריכה מבילה 
אבל בעל קרי גרידא מחייב לא תימא מברך 
אלא מהרהר ומי אית ליה לרבי יהודה 
הרהור והתניא בעל קרי שאין לו מים לטבול 
קורא קריאת שמע ואינו מברך לא לפניה ולא 
לאחריה ואוכל פתו ומברך לאחריה ואינו 
מברך לפניה אבל מהרהר בלבו* ואינו מוציא 
בשפתיו דברי רבי מאיר רבי יהודה אומר 
בין כך ובין כך מוציא בשפתיו אמר רב נחמן 
בר יצחק עשאן ר' יהודה כהלכות דרך ארץ? 
דתניא * * והודעתם לבניך ולבני בניך וכתיב 
בתריה = יום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב 
מה להלן באימה וביראה וברתת ובזיע אף 
כאן באימה וביראה וברתת ובזיע מכאן אמרו 
*הזבים והמצורעים ובאין על נדות מותרים 
לקרות בתורה ובנביאים ובכתובים לשנות 
במשנה וגמרא ובהלכות ובאגדות אבל בעלי 
קריין אסורים רבי יוסי אומר שונה הוא 
ברגיליות ובלבד שלא יציע את המשנה 
רבי יונתן בן יוסף אומר מציע הוא את 
המשנה ואינו מציע את (6 הגמרא רבי נתן בן 
9 אבישלום אומר אף מציע את הגמרא 
ובלבד שלא יאמר אזכרות שבו רבי יוחנן 
הסנדלר תלמידו של רבי עקיבא משום ר"ע 
אומר לא יכנם למדרש כל עיקר ואמרי לה 
לא יכנם לבית המדרש כל עיקר ר' יהודה 
אומר שונה הוא בהלכות דרך ארץ מעשה 


ברבי יהודה שראה קרי והיה מהלך על גב" הנהר אמרו לו תלמידיו רבינו 
שנה לנו פרק אחד בהלכות דרך ארץ ירד וטבל ושנה להם אמרו לו לא כך למדתנו רבינו שונה הוא 
בהלכות דרך ארץ אמר להם אע"פ שמיקל אני על אחרים מחמיר אני על עצמי: תניא" ר יהודה בן 
בתירא היה אומר "אין דברי תורה מקבלין טומאה מעשה בתלמיד אחד שהיה מגמגם למעלה מרבי 
יהודה בן בתירא אמר ליה בני פתח פיך ויאירו דבריך" שאין דברי תורה מקבלין טומאה שנאמר * הלא 


את המשנה ואינו מציע את הנמרא שי 


ו מקבל טומאה אף דברי תורה אינן מ 
יע ליה לרבי אלעאי דאמר רבי אלעאי אמר ר' אחא בר יעקב 


בב. 


ושעורה וחרצן. קנספן כמפולת 
יל, לסוו לסו כנלי וכעיס וכנקי 
סכלס כלתת: לטבילותא. | לנעני 
קליין: חד תני. ככן עולי לסעס 
(פנמידיס: משום בטול פריה ורביה. 
ססיו נמנעיס מתסמים. מפני טור 
סטכילס: | שמקילין בה. כמרסכות 
סו כנתינת תסעס קכין: שמחמירין 
בה. כקכנעיס סס: של טובלי 
שחרין. כעלי קליין סעוכלין ססרית: 
והא איהו אמר כו. (עיל כלים 
קמעפין: אפשר בנתינה. פסעס 
קכין. ופֿע"ג דכ סנל (ב) פקמן 656 
כחולס, ספס תננידי מכמיס מוניס 
הס, כדלמר כמסכת נדריס (דף מט:) 
כמפן מננינן 6קנירי: וסמריעי. כרכי 
יוסי, קנירי | מונין, מכיעי רככן: 
גדר עדול גדרן, פקס ססנכקו 
נקרנעיס ספס: שתבע אשה. 6ותס 
לפס פנויס סיתס, ומכמיס גזרו על 
סיול ף על ספכויס ? : אתם מזלזלים. 
נסוג ‏ ככני יסולס כן כפיכ6: 


אפשר במרחצאות. תממין: קאי 
כוותך. לנעי טכילס זו כמקוס 
כקר ‏ כנלות: באגנא | דמיא. 


ניגית: תקן חצבא. (יתן מיס 
נפנמידיס" עניסס טסרית קודס 
קכית סתוכס: לא שנו. לסגי 
ננתיגס 556 כקועס קלס קרי 
נפונסו: המרגיל, וממטיך פת סקרי 
עניו סמסמם מטתו: אתבר חצביה. 
שיו ריך כנו, דוס פסונסו 52 סכים: 


קבלין טומאה. אמר מר מציע 


משום רבינו הלכה מציע את המשנה ואינו מציע את הגמרא כתנאי מציע את המשנה ואינו מציע את 
הגמרא דברי רבי מאיר רבי יהודה בן גמליאל אומר משום רבי חנינא בן גמליאל זה וזה אפור ואמרי 
לה זה וזה מותר מ"ד זה וזה אסור כרבי יוחנן הסנדלר מ"ד זה וזה מותר כרבי יהודה בן בתירא. = אמר 
רב נחמן בר יצחק נהוג עלמא כהני תלת סבי כרבי אלעאי בראשית הגז כרבי יאשיה בכלאים כרבי 
יהודה בן בתירא בד"ת כרבי אלעאי בראשית המ דתניא %רבי אלעאי אומר ראשית הגז אינו נוהג 
אלא בארץ כרבי יאשיה בכלאים כדכתיב ‏ (כרמך) לא תזרע [כרמך] כלאים" %רבי יאשיה אומר ילעולם 
= אינו חייב עד שיזרע חטה ושעורה וחרצן במפולת יד כרבי יהודה בן בתירא בדברי תורה דתניא רבי יהודה 
בן בתירא אומר דאין דברי תורה מקבלין טומאה. כי אתא זעירי אמר בטלוה למבילותא ואמרי לה 
בטלוה לנטילותא מאן דאמר בטלוה למבילותא כרבי יהודה בן בתירא מאן דאמר בטלוה לנטילותא 


כי הא דרב חסדא לייט אמאן דמהדר אמיא בעידן צלותא: תנו רבנן בעל קרי שנתנו עליו תשעה 


קבין מים מהור נחום איש גם זו לחשה לרבי עקיבא ורבי עקיבא לחשה לבן עזאי ובן עזאי יצא 
ושנאה לתלמידיו בשוק פלגי בה תרי אמוראי במערבא רבי יוסי בר אבין ורבי יוסי בר זבידא חד 
תני שנאה וחד תני לחשה מאן דתני שנאה משום בטול תורה ומשום בטול פריה ורביה ומאן דתני 
לחשה חשלא יהו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים" אמר רבי ינאי שמעתי שמקילין בה 
ושמעתי שמחמירין בה 'וכל המחמיר בה על עצמו מאריכין לו ימיו ושנותיו אמר ריב"ל מה טיבן של 
טובלי שחרין מה טיבן הא איהו דאמר בעל קרי אסור בדברי תורה הכי קאמר מה טיבן בארבעים 
סאה אפשר בתשעה קבין מה טיבן בטבילה אפשר בנתינה אמר רבי חנינא גדר גדול גדרו בה דתניא 
מעשה באחד שתבע אשה לדבר עבירה אמרה לו ריקא יש לך ארבעים סאה שאתה טובל בהן מיד פירש. 
אמר להו רב הונא לרבנן רבותי מפני מה אתם מלולין בטבילה זו אי משום צינה אפשר במרחצאות 
אמר ליה רב חסדא ?'וכי יש טבילה בחמין? אמר ליה רב אדא בר אהבה קאי כוותך. רבי זירא הוה יתיב 
באגנא דמיא בי מסותא אמר ליה לשמעיה זיל ואייתי לי תשעה קבין ושדי עלואי אמר ליה רבי חייא בר 
אבא למה ליה למר כולי האי והא יתיב בגווייהו אמר ליה כארבעים סאה מה ארבעים סאה במבילה 


ולא בנתינה אף "תשעה קבין בנתינה ולא בטבילה. 


רב נחמן תקן חצבא בת תשעה קבין כי אתא רב 


דימי אמר רבי עקיבא ורבי יהודה גלוסטרא אמרו לא שנו אלא לחולה לאונסו אבל לחולה המרגיל 


ארבעים סאה אמר רב יוסף אתבר חצביה דרב 


[המשך בסוף המסכת] 


נחמן כי אתא רבין אמר באושא הוה עובדא* 


בקילעא 


חולה] (גליון): *] [כל זה וגם ד"ה לכ"ש וגם ד"ה אלא לאו שייכים לסוף ע"ב דלעיל בסמוך] (גליון): 


עין משפט 
גר מצוה 


מה א מיי' פ"ד מסלכות 
ק"ש סנכס ₪ סמג 
עסין יס טוס"ע פו"ם סימן 
פס: 
מו ב מיי' פ"י מסלכות 
נכוריס סלכס 5 סמג 
עסין קמג טוס"ע י"ד סי" 
טלג סעיף 5: 
מז ג פיי" פ"מ מסנכות 
כנליס הנכס יג סמג 
נפױן רפ טום"ע י"ד סי" 
רו סעיף 5: 
מח ד מי" פ"ד מסני 
ק"ק הנכס מ ופ"ד 
מסל' תפנה הנ' ד (ופ"6 
מס(' כרכות ס(' ט) ופ"י 
מסל' ספר מורס סל' ת קמג 
עסין יס טוש'ע פ"ם סי" 
פס טוק"ע י"ד סי רסב 
סעיף ט: 
מט ה מיי' פ"ס מסנכות 
דעות 0נ' ד ופ"ד 
מסלכות פפלס סלכס ד קמג 
גלוין 69 טום"ע פו"ס סי" 
פס וס" רמ סעיף 6 
וטוס"ע סס"ע סי" כס 
סעיף 3: 
נוטור מ"ס קי רמb:‏ 
נא ז עוע"ע י"ד סימן רb‏ 
פעיף עס: 
נב ח טור לס ננ"יי סי" 
פס: 


גליון הש"ס 


רשיי ד"ה ובועלי 
נדות. אם טבלו 
קקריין פסימזנופוג 
ס"ג מסל' כיפת סמקדם: 


רב נסים גאון 


מה ארבעים סאה 
בטבילה | ולא 
בנתינה. פירשו בברייתא 
דשיעור מקוה שכשר 
לטבילה מ' סאה ואיתה 
להא ברייתא בפרק ערבי 
פסחים ‏ (דף קט) 
ובעירובין בפרק מבוי 
(דף יד): עזרא תיקן 
להן טבילה | לבעלי 
קריין. זו אחת מי' 
תקנות ‏ שתיקן עזרא 
ומפרשא בבבא קמא בפ' 
מרובה (דף פב) ובגמ' 
דהקורא | את המגילה 
עומד | דבני 
(הלכה א): 


מערבא 


= 
הנהות וציונים 


6] עיין רש"ש ד"אבל 
מהרהר בלבו" קאי על 
קורא ק"ש ועל ומברך 
לאחריה דהיינו שלא 
נטעה שבדיבור קאמר 
וקמ"ל דוק מהרהר 
והיינו ת"ק דמתניתין 
(ועיין | פני יהושע): 
3 עיין רש"י בהמשך 
ד"ה הלכות דרך ארץ 
פירושו: ג] [בערוך ערך 
צע פיי שלא ילמד 
לאחרים ודבר זה אנו 
לומדין מק"ו מסיני אם 
ללמוד אסור ללמד 
לכ"ש] (גליון): 
ל] בכת"י על שפת 
הנהר (שפתי חכמים) 
ועיין יעב"ץ; ס] בכתיי 
ליתא לתיבות "תניא" 
"היה" (וגירסא נכונה 
היא | שנראה שהכל 
ברייתא אחת, דק"ס): 
ו] מלשון הכתוב תהלים 
(קיט, קל) פתח דבריך 
יאיר וגו' (ברכת אהרן): 
ז] בכל מקום בש"ס 
שהביא דברי ר' יאשיה 
לא הביא הפסוק הזה 
(שפתי חכמים) והנה 
בכת"י ובדפו"י הגי' ברי 
יאשיה בכלאים 
דתניא ר' יאשיה אומר 
וכו' וליתא כדכתיב וכו' 
ולפנינו | הוגה | ע"פ 
המהרש"ל דפו"ר (ועיין 
דק"ס): מ] עיין יד רמה 
סנהדרין סג ע"ב ועיין 
במלא הרועים כאן למה 
נקט ת"ח: ע] [גי' הערוך 
[ערך באשן באישא 
הוה בקילעא דר' 
הושעיא וכו'. באישא פיי 
כן עוין 


צל"ח ובהסכמת הג"מ יוסף שאול לצל"ח ברכות, וברש"ש כתב שצ"ל לברכות ותיבת "המזון" נמחק ועיין 
שיטמ"ק: (] דפו"ר לשנותן: 5] בהגהות צפנת פענח כתב שצ"ל בפרק: (] רש"י כפי הנראה גורס בגמ' 


מגמגם וקורא (וכ"ה בכת"י ובראשונים): ק]יש להוסיף לשפוך עליהם (באה"מ): 


מי שמתו 


הגמרא מביאה אופן נוסף שבעל קרי יכול לטהר עצמו כדי לעסוק 
בתורה : 
תָּנוּ רַבָּנֶ בברייתא, בַּעֵל קרי שְׁנָתְנוּ עָלֶיו תִּשְׁעָה קבִּין מִים"", 
טהור". נחוּם איש גַּם זול לְחַשָהּ - אמר דין זה בצנעה"* לְרְכִּי 
עִקִיבָא"י, וְרַבִּי עַקִיבָא לְחָשָׁהּ - אמר דין זה בצנעה לְבֶּן עזּאי, וּבֶן 
עזאי יצא וּשְׁנְאָהּ לְתַלְמִידָיו בָּשוּק, כלומר בפרהסיה. 


ב [ד] 


הגמרא מביאה מחלוקת אמוראים כיצד מסר בן עזאי דין זה 
לתלמידיו: 
פְּלִינִי בָּהּ תְּרֵי אַמוּרְאִי בְּמַעַרְבָא - נחלקו שני אמוראים בארץ 
ישראל,. כיצד אמר בן עואי לתלמידיר דין זהטג,. והם רְכִּי יופִי בר 
אַבִין וְרַבִּי יוסִי בַר זְבִידָא, חַד תְּנִי שְׁנַאָהּ - אחד שנה בברייתא 
שבן עזאי 'שנאה לתלמידיו', והיינו שלימד דין זה ברבים, וְחַד תָּנִי 
לְחַשָהּ - ואחד שנה בברייתא שבן עזאי 'לחשה לתלמידיו', והיינו 
שאמר להם דין זה בצנעה. 


הגמרא מבארת את סברת המחלוקת: 

מאן דְּמְנִי שַנְאָחףּ - מי ששנה בברייתא 'שנאה', הטעם שלימד דין 
זה ברבים הוא משום בְּטוּל תורה - שלא יבואו לידי ביטול תורה 
עד שימצאו מקוה לטבול בו, וּמִשוּם בְּטול פָּרִיה וּרְבַיָּה - וגם כדי 
שלא יהיו נמנעים מלשמש מיטתם מפני טורח הטבילה, ויתבטלו 
ממצות פריה ורביה. וּמאן דְּתְנִי לְחֲשֵׁהּ - ומי ששנה בברייתא 
ילחשה', הטעם שאמר להם דין זה בצנעה הוא כדי שַׁלא יִהוּ תלְמִידִי 
חַכָמִים מצויים אֲצֵל נְשומתִיהָם לשמש מיטתם כְּתַרְנְגוּלִיםיי, שבכך 
שיסברו שבעל קרי צריך טבילה בארבעים סאה, לא יהיו מצויים עם 
נשותיהם כתרנגולים, כי טורח הוא להם הטבילה בארבעים סאה. 


* 


הגמרא דנה עוד בענין טבילת בעל קרי: 
אָמר רְכִּי יִנָאי, שָמַעְתִּי שיש שַׁמְקִילין פָּהּ - בטבילת בעל קרי, 


לח. תשעה קבין הוא שיעור המים שכל גופו של האדם עולה בהם בדרך נתינה. 
מאירי (ד"ס עניס). ובענין נתינת תשעה קבין נחלקו האחרונים, הפרי מגדים (פו"ם סי" 
פס מקכנות זסנ סק"6) כתב שצריך שיבואו המים בכל גופו ממש כמו טבילה, והמטה 
אפרים (סי" תלו נף למטס סק"ג) כתב שדי שיעברו המים נגד גופו וסביב לו. 

לט. נתינת תשעה קבין מועילה רק לענין שיוכל לעסוק בתורה, אבל אינה מועילה 
לטהר אותו מטומאת קרי. 

מ. נקהמ=ן על שם שהיה אומר על כל מה שאירע עמו גם זו לטובה' כמבואר 
בסנהדרין (קפ: ומסרם" פס ד"ס גס). אמנם רבינו חננאל (מענית כ6. ד"ס 6מכו) ביאר שנקרא 
כן על שם מקומו, שבא ממקום הנקרא גמזו. 

מא. להלן בסמוך יבואר מדוע נמסר דין זה בצינעה. 

מב. רבי עקיבא היה תלמידו של נחום איש גמזו, ראה חגיגה (י3). 

מג. רש"י (ד'"ס פד). בדווקא פירש שנחלקו כיצד אמר בן עזאי דין זה ולא כיצד אמר 
רבי עקיבא דין זה, משום שרבי עקיבא ודאי אמר דין זה בצינעא, כמבואר להלן 
שלדעת רבי עקיבא נתינת תשעה קבין מועלת רק למי שראה קרי לאנסו, ולא למי 
ששימש מטתו, הרי שלרבי עקיבא ודאי אין לפרסם הדבר. יגיעות מרדכי (נרפ"י פס) 
[ועדיין צריך ביאור מדוע לא פירש כן בדברי נחום איש גם זון. 

הטעם שבן עזאי דרש קולא זו ברבים, הוא משום שלא היה מקום לחשוד בו שאומר 
כן להנאת עצמו שלא יהא צריך לטבול במקוה כשיהיה הוא בעל קרי, שהרי לא היה 
נשוי לפי שנפשו חשקה בתורה (ינעות סג:), והתבטל ממנו ההרגש הטבעי מחמת חשק 
התורה. מגיד תעלומה (ד"ס וכן). 

מד. הגמרא המשילה את ריבוי התשמיש לתרנגולים, משום שהם משמשים יותר משאר 
בעלי חיים, כמו שפירש היד רמ"ה (סנסדרין סג: ד"ס נשי). גליוני הש"ס (ל"ס ומוס). 
וראה מה שכתב בזה המלא הרועים (ד"ס וע6). 

להלן נחלקו אמוראים אם נתינת תשעה קבין מועילה רק לחולה שראה קרי באונס, או 
גם לחולה שראה על ידי תשמיש, וצריך לומר שרבי יוסי בר אבין ורבי יוסי בר זבידא 
סוברים שנתינת תשעה קבין מועילה גם לחולה שראה על ידי תשמיש, ותלמידי חכמים 
נחשבים כחולים כדלהלן, שאם לא כן מה מועיל הטעם של ביטול פריה ורביה [לשנותו 
ברבים] ושלא יהיו מצויים אצל נשותיהם [לשנותו בצנעה], והרי אין נתינת תשעה קבין 
מועלת לראה קרי מחמת תשמיש. יגיעות מרדכי (נסנן ע"נ ד"ס 5מל). 

מה. מקוה שיש בו מים חמים. ראה בהערה להלן. 

מו. רש"י (ד"ס שמקינין). וראה בהערה בביאורי רש"י מדוע לא פירש שהקילו לעשות כרבי 
יהודה בן בתירא שאינו מצריך לא טבילה בארבעים סאה ולא נתינת תשעה קבין כלל. 
מז. רש"י (ד"ס סמסמילין). ואין לפרש ש'מחמירים' היינו שהחמירו יותר מן הדין וטבלו 
במים חיים, שלא יתכן לומר שהחמירו בטומאת בעל קרי יותר משאר טומאות, אלא 


פרק שלישי 


ברכות 


ומתירים לו לעסוק בתורה על ידי טבילה במרחצאות"", או על ידי 
נתינת תשעה קבין מים על גופוײ, וְשַמַעִָּי שיש שַׁמַחֲמירִין בָּה 
שלא לעסוק בתורה עד שיטבלו במקוה כשר של ארבעים סאה". וְכָל 
הַמַחְמִיר בָּהּ על עְצַמו לטבול במקוה מַאֲרִיכִין לו יְמָיו וּשָנותיו. 


הגמרא מביאה דעה הסוברת שאין צריך להחמיר ולטבול במקוה: 
אָמַר רכִּי יְהוֹשַׁע פֶּן לוי, מה טִיבֶן של טוֹבְלֵי שְׁחֲרִין - מה 
הסיבה" של אלו הטובלים בבוקר לקריין. שואלת הגמרא, מדוע שאל 
מה טיבן, הַא איהו דִאֶמַר - הרי הוא עצמו אמר (לעיל כ6:) שבַּעל 
קרי אָפוּר בְּדְבְרִי תורה בלא טבילה. משיבה הגמרא, הָכִי קָאָמַר 
- כך כוונתו של רבי יהושע בן לוי לשאול, מה טִיבֶּן שטובלים 
בַּאַרְבָּעִים סְאֶה, הרי אֶפְשָר להיטהר בְּתַשָעָה קְבִּין, ועוד, מה טִיבֶן 
בְּטְבִילֶה, הרי אֶפְשַר להיטהר בְּנָתִינָה, שאם יתן עליו תשעה קבין 
לטפ 


הגמרא מביאה דעה הסוברת שטוב להחמיר ולטבול במקוה שיש 
בו ארבעים סאה: 
אָמַר רַבִּי חִנִינָא, נָּדֶר גְדוֹל גָּדְרוּ בָּהּ - בתקנה זו שהצריכו לבעל 
קרי לטבול בארבעים סאה, דִתִנְיָא - ששנינו בברייתא, מַעָשָה בְאֶחַד 
שֶָתְבַע אֶשה לדְבָר עְבִירְהי, אָמְרָה לו אותה אשה, ריקא - אדם 
ריק שכמותך, וכי יש ?ף אַרְבָּעִים סְאֶה שָאַתָּה טוּבָל בָּהֵן אחר 
כך", מִיִד פִּירְש ולא עשה את העבירה. 


הגמרא מביאה דעה נוספת הסוברת שבעל קרי אינו צריך לטבול 
במקוה: 
אָמַר ?הו [-להם] רב הוּנָא לְרִַבָּנְן - לתלמידים, רבּותייי, מִפָּנִי מה 
אַתּם מִזְלְזְלִין בְּמַבִילָה זי של בעל קרי, ומקילים כרבי יהודה בן 
בתירא הסובר שבעל קרי אינו צריך טבילה, אי משום צִִנָה - אם 
משום הקור, שקשה עליכם הטבילה במים הקרים של המקוה, הרי 
אֶפְשָר בְּמְרְחַצָאות - יכולים אתם לטבול במים שחיממו אותם 
לרחיצה. 


הכוונה שנהגו כדין וטבלו במקוה של ארבעים סאה, ומה שאמר 'מחמירים' היינו שלא 
נהגו כמקילים. הגהות מהרש"ם (ד"ס פ"כ). ובמרומי שדה (ד"ס פמעתי) ציין לירושלמי 
(ס"ד) שמבואר שם שטבלו במים חיים. 

מח. 'טיב' היינו 'סיבה'. תוספות יו"ט (כתונות פ" מ"פ) בשם הרמב"ם. 

מט. ואף על פי שמבואר להלן שלא הקילו להיטהר על ידי נתינת תשעה קבין אלא 
לחולה, סתם תלמידי חכמים חולים הם, כמו שמשמע בנדרים (מט:). רש"י (ד"ס 6פטל). 
ואותם טובלי שחרית היו תלמידי חכמים. ר"ש (ידיס פ"ד מ"ס). 

נ. רש"י (ד"ס פפנע) פירש שתבע אשה פנויה, וחכמים גזרו גם על יחוד עם פנויה [מן 
התורה אסור להתייחד עם נשים האסורות לו משום עריות, למעט אב עם בתו וכיוצא 
בזה. ודוד ובית דינו גזרו שלא להתייחד אף עם הפנויה שאינה ערוה עליו (סנסדלין כ 
ע"? וע"כ)]. וביארו השפתי חכמים (נלק"י פס) והעץ יוסף (דפכמטטפט, כרט"י ד"ס גדל), 
שכוונת רש"י לומר שאותו אחד תבע אותה רק להתייחד עמה, ואף על פי כן נחשב 
ל'דבר עבירה', מפני שחכמים גזרו על יחוד עם פנויה. והוסיף העץ יוסף, שמה שאמרה 
לו 'ריקא, יש לך ארבעים סאה שאתה טובל בהן', הוא משום שיתכן שמחמת היחוד 
יבא לידי הרהור ויראה קרי ויצטרך לטבול. אמנם מדברי היעב"ץ והצל"ח (נכע"י ד"ס 
ספנע) מבואר, שביארו את דברי רש"י באופן אחר, והוא שתבע אותה לזנות, וכפשטות 
לשון הגמרא, ומכיון שלא היתה מזומנת לזנות דרך הפקר, אין בכך איסור תורה, אלא 
שמדרבנן אסור לבוא עליה, כי כשגזרו חכמים על היחוד עם פנויה, נכלל בזה גם 
שלא לבעול אותה בדרך זנות [ולזה התכוין רש"י במה שכתב שחכמים גזרו על היחוד 
עם פנויה]. 

הטעם שהעמיד רש"י שמדובר בפנויה, הוא משום שאם היה מדובר בנשואה, מדוע 
אמרה לו יש לך ארבעים סאה', הרי אם אינו חושש לאיסור אשת איש, כל שכן שלא 
יחשוש לתקנת עזרא. יעב"ץ וצל"ח (קס). אמנם בירושלמי (ס"ד) מובא שהמעשה היה 
באשת איש, ומבואר שם שבני אדם זהירים בטבילה זו יותר מאיסור אשת איש [וצריך 
לומר שמעשה זה היה באיזה כפר שלא היו דרים שם ישראלים והלכו שם באקראי, 
שאם לא כן איך היו אותם בני אדם הדרים שם משמשים מיטותיהם, כיון שטבילה זו 
חמורה אצלם יותר מאשת איש. חדש האביב (ד"ס 6מל)]. 

נא. אף שגם הנשים חייבות בטבילה זו, כמו שמבואר במשנה להלן (כו.) דה שפלטה 
שכבת זרע והמשמשת שראתה נדה צריכין טבילה', מכל מקום אמרה לו 'יש לך ארבעים 
סאה' ולא אמרה יש לנו', משום שאמירה זו היתה כדי לדחותו שלא יעשה עמה 
העבירה, אבל באמת גם היא צריכה טבילה. משנה הלכות (ס"ס סי" כג). 

נב. מה שאמר להם 'רבותי' הוא על פי מה שאמרו (מכופ י.) 'ומתלמידי יותר מכולם'. 
או שכוונתו לומר, הלא חשובים אתם, ואם כן יש לכם להזהר בדבר זה. שפתי חכמים 
(ד"ס "ל ככ סונ). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


3) וספת פרק כ, 
ג) [עיין סוספות יומס 
(ק: ד"ס 7נ ותוס' 
כפוכות קד: ד"ס טנין, 
ל) [עי' פוס' כ"ק פ"כ: 
ל"ס ת5], ס) סולין 
קלו:, 0 עס: וקלס:, 
ז) [עי" כרט"י קדוקין 
לט ד" 65 קול וכ 
וטעמיס דרני יסיס 69 
ילענ וכו' וע" תוס' 
כקלוקין | עס וכלולות 
נ"ד. סד" לגן וכתוס' 
מולין פכ: ד"ס ו(לפוקי 
מס תכתמ | כוס], 
פ) קדופין (ע. | מולין 
פכ: קלו: כלוכות גל., 
ע) עיין | תוס' חולין 
קלו: ד"ה כרבי אלעאי, 
) עיל טו. ושם בתוסי 
ד"ה אמאן, כ) [קענית 
יג], ‏ )עײן תוס' 
תמורה יב: ד"ה ואין, 
מ) נמס' ד"b‏ פ"ג צ"ל 
ד"א זוטא פ"א, () דרך 
ארץ רבה פ"ג, מ) ע"ז 
לו ע"ב: 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' | מלע | 6ק 
(סגע') תו"מ. ונע ג" 
רס"י המדרש וכן ככל 
סעמוד: (3) רש"י ד"ס 
לפטר וכו'. דנ תנ לה 
6 כמונס. נ"כ נסמוך 
כסוף עמול זס: 


תורה אור השלם 
א) רק השָמָר לֶךושְׁמֹר 
נש מָאר פֶן תִּשְכַּ 
אֶת הַרְכָרִים אֲשֶׁר רָאו 
ינפ יסוּרוּ מִלְבֶבְְ 
פל יָמֵי חי וְהוֹדַעתָּם 
לְכָנֶיְוְלְַני בנ 
[רברים ד, ט| 
ים אֲשֶׁר עֲמַדְתָ 
לפָנִי י אֶלהָּ בְּהֹרֶב 
בָּאָמֹר יי אֲלֵי הַקְהָל לי 
אֶת הָעֶם וְאַשְמָעם אֶת 
דֶבְרִי אֲשֶׁר יִלְמְדוּן 
לְרְאָה אתִי כָּל הַיָמִים 
אֲשֶׁר הַם חיים על 
הָאֲרָמָה וְאֶת בְנֵיהֶם 
ילַמַדוּן: [דברים ד, י] 
ג הֲלוֹא כה דָבָרֵי כָּאֵשׁ 
ְאָם יַ וכְפִָיש יָפצֶץ 
סֶלַע: |ירמיה בג, כט| 
ד לא תורע כמ 
ְּלאָים פָן תִקָרֶש 
הַמְלַאָה. הַורֶע אֲשֶׁר 
רֶע וּתְבוּאֵת הַכָרֶם: 
[רברים כב, ט] 


משנת ראשונים 


לא תימא מברך אלא 
מהרהר. פירוש דסבר רי 
יהודה דאפילו בברכות 
דובנן | עבדינן | מאי 
דאפשר כמו קריאת שמע 
דאורייתא, שהעמידו 
חכמים דבריהם על דין 
תורה. [הריטב"א] 


מהרהר בלבו ואינו 


רבי | מאיר. מהכא 
שמעינן דאף על גב 
דאמר ר' מאיר לעיל אחר 
כונת הלב הן הדברים לא 
כונה בלבד אלא צריך 
להוציא בשפתיו. דאי לא 
מה בין בעל קרי לכל 
אדם, דכל אדם נמי יוצא 
בהרהור ומאי שנא מפני 
שהוא בעל קרי. 
[הריטב"א] 


עשאן ‏ רבי ‏ יהודה 


כהלכות דרך ארץ. פירוש אברכות דרבנן קאמר דכל מילי דרבנן עשאן כהלכות דרך ארץ. ואפילו ברכת מזון 
שהיא מן התורח, דמכל מקום מטבע שלה מדרבנן. ור' יהודה אקצת מאי דאמר תנא קמא קאי. ולא איפשר למימר 
דאקריאת שמע קאי, דהיכי אמר רב נחמן שעשאה כהלכות דרך ארץ, אלא ודאי אברכות קאי. [הריטב"א] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


6 מ"ק דף טו], 7 משמשת וראתה נדה. לטומפת קלי קדמס, וכטרפתס סקלי רקוס 
סיתס (טכול מיד: לא כ"ש, דנ 6תיל טומלת גדס קסים 6סלונס 
ומפקעס (טנילס שנסקיינס כ ככר: אלא לאו רבי יהודה. קפני 
לסודיעך דלפי' סיכ דקדס סקכי 6סי6 טומפת נלס ומפקעס טנילס 


ד6ין טכילס 596 סמטסכם, וי נככי 
יסולס כית יס תקנת עורל כמס ליס 
נפפמעינן כס5, כל בעפי קריין. נמי 
9 כעו טכינס (דכרי מולס, ספכך 
על כרסך דוק קתני 9ס: לא תימא. 
במתני' מכרך כ מסכסכ: עשאן 
ר' יהודה. (רכת סמזון: כהלכות 
ד'א. פמופר נטותס כעל קלי 
כלנריו: מה להלן באימה. דכתיכ 
וירל סעס ולעו וגו' (סמות כ): 
מכאן אמרו. כל סטמליס מופריס 
כתולס סף הס יכוליס (סיות כסיעס 
וכרתת, 936 בעל קרי 6ינו 56 מתוך 
קלות 60 סות סלעת: ובועלי 
נדות. 6ס טננו * לקליין ללכרי תולס 
סעכינס פיינס עולס לסס לעסכס 
עטומלת כועכ נלס עס שכעת 
ימיס, 3 לתקנת עזר עולס נסס, 
כדמנן כמתניתין וכ קל6ס קכי 
ונלס. כו' ככיכין עכיפס: ברניליות. 
נמקניות סעגולות | נפיו, ססול 
מוליפן | מפיו כמרוכס | וסין כריך 
נספכיך כסן: | שלא יציע. כטעמי 
פירוקיסן: ואינו מציע את המדרש 
גרסי". | מפני סנרין סוס ממיד 
לסזכיר כו 6ת ספסוקי' עסו דורם: 
אזכרות, | סכמקלקות | סלללקיס: 
לא יכנס למדרש כל עיקר. 69 לסכֿיע 
וכ כסנות, כל לית סמלכק סוb‏ 
נכנס וסותק: הלכות דרך ארץ. כגון 
לרכן קל ת"ת שסיb‏ בריית, ופרה ₪ 


משמשת וראתה נדה אינה צריכה טבילה 
אבל בעל קרי גרידא מחייב לא תימא מברך 
אלא מהרהר ומי אית ליה לרבי יהודה 
הרהור והתניא בעל קרי שאין לו מים לטבול 
קורא קריאת שמע ואינו מברך לא לפניה ולא 
לאחריה ואוכל פתו ומברך לאחריה ואינו 
מברך לפניה אבל מהרהר בלבו* ואינו מוציא 
בשפתיו דברי רבי מאיר רבי יהודה אומר 
בין כך ובין כך מוציא בשפתיו אמר רב נחמן 
בר יצחק עשאן ר' יהודה כהלכות דרך ארץ? 
דתניא * * והודעתם לבניך ולבני בניך וכתיב 
בתריה ₪ יוםאאקַיפָמדת לפני ה' אלהיך בחורב 
מה להלן באימה וביראה וברתת ובזיע אף 
כאן באימה וביראה וברתת ובזיע מכאן אמרו 
= *הזבים והמצורעים ובאין על נדות מותרים 
לקרות בתורה ובנביאים ובכתובים לשנות 
במשנה וגמרא ובהלכות ובאגדות אבל בעלי 
קריין אסורים רבי יוסי אומר שונה הוא 
ברגיליות ובלבד שלא יציע את המשנה 
רבי יונתן בן יוסף אומר מציע הוא את 
המשנה ואינו מציע את 69 הגמרא רבי נתן בן 
9 אבישלום אומר אף מציע את הגמרא 
ובלבד שלא יאמר אזכרות שבו רבי יוחנן 
הסנדלר תלמידו של רבי עקיבא משום ר"ע 
אומר לא יכנם למדרש כל עיקר ואמרי לה 
לא יכנם לבית המדרש כל עיקר ר' יהודה 
אומר שונה הוא בהלכות דרך ארץ מעשה 


ברבי יהודה שראה קרי והיה מהלך על גב" הנהר אמרו לו תלמידיו רבינו 
שנה לנו פרק אחד בהלכות דרך ארץ ירד וטבל ושנה להם אמרו לו לא כך למדתנו רבינו שונה הוא 
בהלכות דרך ארץ אמר להם אע"פ שמיקל אני על אחרים מחמיר אני על עצמי: תניא" ר יהודה בן 
בתירא היה אומר "אין דברי תורה מקבלין טומאה מעשה בתלמיד אחד שהיה מגמגם למעלה מרבי 
יהודה בן בתירא אמר ליה בני פתח פיך ויאירו דבריך" שאין דברי תורה מקבלין טומאה שנאמר * הלא 
כה דברי כאש נאם ה' מה אש אינו מקבל טומאה אף דברי תורה אינן מקבלין טומאה. אמר מר מציע 
את המשנה ואינו מציע את הגמרא מסייע ליה לרבי אלעאי דאמר רבי אלעאי אמר ר' אחא בר יעקב 
משום רבינו הלכה מציע את המשנה ואינו מציע את הגמרא כתנאי מציע את המשנה ואינו מציע את 
הגמרא דברי רבי מאיר רבי יהודה בן גמליאל אומר משום רבי חנינא בן גמליאל זה וזה אסור ואמרי 
לה זה וזה מותר מ"ד זה וזה אסור כרבי יוחנן הסנדלר מ"ד זה וזה מותר כרבי יהודה בן בתירא. > אמר 
רב נחמן בר יצחק נהוג עלמא כהני תלת סבי כרבי אלעאי בראשית הנמז כרבי יאשיה בכלאים כרבי 
יהודה בן בתירא בד"ת כרבי אלעאי בראשית הגז דתניא %רבי אלעאי אומר ראשית המ אינו נוהג 
אלא בארץ כרבי יאשיה בכלאים כדכתיב ‏ (כרמך) לא תזרע [כרמך] כלאים" %רבי יאשיה אומר ילעולם 
אינו חייב עד שיזרע חטה ושעורה וחרצן במפולת יד כרבי יהודה בן בתירא בדברי תורה דתניא רבי יהודה 
בן בתירא אומר דאין דברי תורה מקבלין טומאה. כי אתא זעירי אמר בטלוה לטבילותא ואמרי לה 
בטלוה לנטילותא מאן דאמר בטלוה למבילותא כרבי יהודה בן בתירא מאן דאמר בטלוה לנטילותא 


בב 


כן עזי סנותן 6ככעס דכליס 35 ככו?: מגמגם וקורא?. ענ קרי 
סיס: (ללס כעיני לס"ג א"ר אלעאי הלכה כו. ול גרסינן מסייע 
ליס: משום רבינו, ככ: כי הנך תלת סבי. וכולסו כק: אינו 
נוהג אלא בארץ. כססיטת סולין יליף טעמל כפרק סזלוע: חטה 


ושעורה וחרצן. קנספן כמפולת 
יל, לסו לסו כנלי זכעיס וכנקי 
סככס כ6תת: לטבילותא. דגעני 
קליין: חד תני. כנן עי (סpס‏ 
(תלמידיס: משום בטול פריה ורביה. 
קסיו נמנעיס מתטמים מפני טור 
סטכילס: | שמקילין בה. כמרתנות 
0 כנסינם תסעס קכין: שמחמירין 
בה. נקכנעיס קקס: של טוכלי 
שחרין. כעלי קליין סטובנין ססרית: 
והא איהו אמר כו. לעיל כרים 
קמעסין: אפשר בנתינה. תטעה 
קכין. ופֿע"ג דכ סנל (ב) פקמן 656 
כתולס, ספס פלמידי סכמיס סוליס 
הס, כדלמר כמסכת גדריס (דף מט:) 
כמפן מננינן 6קנירי: וסמריעי. כרכי 
יוסי, קנירי | מונין, מכיעי רככן: 
גדר גדו? גדרו. כמס ססלליכו 
נקרנעיס סלס: שתבע אשה, קותה 
פה פגויס סיתס, ומכמיס גזרו על 
סיול ף על ספלויס ? : אתם מזלזלים. 
טוג = ככני יסולס כן כפיכ6: 
אפשר במרחצאות. סמין: קאי 
כוותך. לנעי טכילס זו כמקוס 
כקפר ‏ כנכות: באננא דמיא. 
גיגית: תקן חצבא. (ימן כיס 
נתנמידיס" עניסס טסרית קודס 
קרילת סתולס: לא שנו. לסגי 
כנפינס 536 כמולס עכפס ככי 
נפונסו: המרגיל, וממטיך פת סקרי 
עליו סמטמס מטתו: אתבר חצביה. 
יו כריך כנו, דסופס פסונסו 52 סכים: 


צכי הא דרב חסדא לייט אמאן דמהדר אמיא בעידן צלותא: תנו רבנן בעל קרי שנתנו עליו תשעה 


קבין מים טהור נחום איש גם זו לחשה לרבי עקיבא ורבי עקיבא לחשה לבן עזאי ובן עזאי יצא 
ושנאה לתלמידיו בשוק פליגי בה תרי אמוראי במערבא רבי יוסי בר אבין ורבי יוסי בר זבידא חד 
תני שנאה וחד תני לחשה מאן דתני שנאה משום בטול תורה ומשום בטול פריה ורביה ומאן דתני 
לחשה חשלא יהו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים" אמר רבי ינאי שמעתי שמקילין בה 
ושמעתי שמחמירין בה 'וכל המחמיר בה על עצמו מאריכין לו ימיו ושנותיו אמר ריב"ל מה טיבן של 
טובלי שחרין מה טיבן הא איהו דאמר בעל קרי אפור בדברי תורה הכי קאמר מה טיבן בארבעים 
סאה אפשר בתשעה קבין מה טיבן בטבילה אפשר בנתינה אמר רבי חנינא גדר גדול גדרו בה דתניא 
מעשה באחד שתבע אשה לדבר עבירה אמרה לו ריקא יש לך ארבעים סאה שאתה טובל בהן מיד פירש. 
מוציא כשפתיו, דכרי 4 אמר להו רב הונא לרבנן רבותי מפני מה אתם מולזלין בטבילה זו אי משום צינה אפשר במרחצאות 
אמר ליה רב חסדא > 'וכי יש טבילה בחמין? אמר ליה רב אדא בר אהבה קאי כוותך. רבי זירא הוה יתיב 
באגנא דמיא בי מסותא אמר ליה לשמעיה זיל ואייתי לי תשעה קבין ושדי עלואי אמר ליה רבי חייא בר 
אבא למה ליה למר כולי האי והא יתיב בגווייהו אמר ליה כארבעים סאה מה ארבעים סאה במבילה 


ולא בנתינה אף "תשעה קבין בנתינה ולא בטבילה. 


רב נחמן תקן חצבא בת תשעה קבין כי אתא רב 


דימי אמר רבי עקיבא ורבי יהודה גלוסטרא אמרו לא שנו אלא לחולה לאונסו אבל לחולה המרגיל 


ארבעים סאה אמר רב יוסף אתבר חצביה דרב 


[המשך בסוף המסכת] 


נחמן כי אתא רבין אמר באושא הוה עובדא> 


בקילעא 


חולה] (גליון): *] [כל זה וגם ד"ה לכ"ש וגם ד"ה אלא לאו שייכים לסוף ע"ב דלעיל בסמוך] (גליון): 


עין משפט 
גר מצוה 


מה א מיי' פ"ד מסלכות 
ק"ש סנכס ₪ סמג 
עסין יס טוס"ע סו"ם סימן 
פס: 
מו ב מיי' פ"י מסלכות 
נכוריס סלכס 5 סמג 
עסין קמג טוס"ע י"ד סי" 
טלג סעיף 5: 
מז ג פיי" פ"מ מסנכות 
כנליס הנכס יג סמג 
נפױן רפ טום"ע י"ד סי" 
רו סעיף 5: 
מח ד מי" פ"ד מסני 
ק"ש הנכס מ ופ"ד 
מסל' ספלה הנ' ד (ופ"6 
מסל' כרכות ס(' ט) ופ"י 
מסל' ספר מורס סל' ת קמג 
עסין יס טוש'ע פ"ם סי" 
פס טוק"ע י"ד סי רסב 
סעיף ט: 
מט ה מיי' פ"ס מסנכות 
דעות 0' ד ופ"ד 
מסלכות פפלס סלכס ד קמג 
גלוין 69 טום"ע פו"ס סי" 
פס וס" רמ סעיף 6 
וטוס"ע קס"ע סי" כס 
סעיף 3: 

נ ור טור 5 סי" כמכ: 
נא ז עוע"ע י"ד סימן רb‏ 
סעיף עס: 
נב ח טור ל" כנ"'י סי" 
פס: 


גליון הש"ס 


טבלו 
למריין. עי מ"נ פ"ג 
סיג מסל' כיפת סמקדם: 


רב נסים גאון 


מה ארבעים סאה 
בטבילה | ולא 
בנתינה. פירשו בברייתא 
דשיעור מקוה שכשר 
לטבילה מ' סאה ואיתה 
להא ברייתא בפרק ערבי 
פסחים ‏ (דף | קט) 
ובעירובין בפרק מבוי 
(דף יד): עזרא תיקן 
להן טבילה לבעלי 
קריין. זו אחת מ" 
תקנות ‏ שתיקן עזרא 
ומפרשא בבבא קמא בפ' 
מרובה (דף פב) ובגמ' 
דהקורא את המגילה 
עומד ‏ ידבל 
(הלכה א): 


מערבא 


= = 7 
הנהות וציונים 


6] עיין רש"ש ד"אבל 
מהרהר בלבו" קאי על 
קורא ק"ש ועל ומברך 
לאחריה דהיינו שלא 
נטעה שבדיבור קאמר 
וקמ"ל דוק מהרהר 
והיינו ת"ק דמתניתין 
(ועיין | פני יהושע): 
כ] עיין רש"י בהמשך 
בייה הלכות. ידרך: ארץ 
פירושו: ג] [בערוך ערך 
צצ 5פ? ‏ שלא ילמר 
לאחרים ודבר זה אנו 
לומדין מק"ו מסיני אם 
ללמוד | אסור ללמד 
לכ"ש] (גליון): 
ל] בכת"י על שפת 
הנהר (שפתי חכמים) 
וע יעביץ: ס] בכתיי 
ליתא לתיבות "תניא" 
"היה" (וגירסא נכונה 
היא | שנראה שהכל 
ברייתא אחת, דק"ס): 
1] מלשון הכתוב תהלים 
(קיט, קל) פתח דבריך 
יאיר וגו' (ברכת אהרן): 
] בכל | מקום בש"ס 
שהביא דברי ר' יאשיה 
לא הביא הפסוק הזה 
(שפתי חכמים) והנה 
בכתיי ובדפריי הכל" כר? 
יאשיה בכלאים 
דתניא ר' יאשיה אומר 
וכו' וליתא כדכתיב וכוי 
ולפנינו | הוגה ע"פ 
המהרש"ל דפו"ר (ועיין 
דק"ס): מ] עיין יד רמה 
סנהדרין סג ע"ב ועיין 
במלא הרועים כאן למה 
נקט ת"ח: ע] [גי' הערוך 
[ערך באש]) באישא 
הוה בקילעא דר' 
הושעיא וכו'. באישא פיי 
כן עיין 


צל"ח ובהסכמת הג"מ יוסף שאול לצל"ח ברכות, וברש"ש כתב שצ"ל לברכות ותיבת "המזון" נמחק ועיין 
שיטמ"ק: (] דפו"ר לשנותן: מ] בהגהות צפנת פענח כתב שצ"ל בפרק: (] רשיי כפי הנראה גורס בגמ' 


מגמגם וקורא (וכ"ה בכת"י ובראשונים): ק]יש להוסיף לשפוך עליהם (באה"מ): 


מי שמתו 


אָמַר ליה רב חִסְדְּא לרב הונא, וְכִי יש מַבִּילָה שהיא כשירה 
בְּחֲמִּיןי. אָמַר ליה רב הונא לרב חסדא, רב אַדָא בַר אֶהַבָּה קאי 
כָּוְותֶךף - סובר כמותך, שבעל קרי צריך לטבול במקוה כשר, אבל אני 
סובר שבעל קרי שטומאתו קלה די לו בטבילה בחמין". 


כב. [ה] 


הגמרא מביאה מעשה בענין נתינת תשעה קבין על בעל קרי: 
רבִּי זירא הַוְה יתיב בְּאָנְנַא דּמִיא בֵּי מַפוּתָא - רבי זירא היה בעל 
קרי והיה יושב בקערה מלאה מים בבית המרחץ, אָמַר ליה לְשְׁמַעִיהּ 
- אמר רבי זירא למשמשו, זיל וְאַיִתִי - לך והבא לי תִּשָעָה קבִּין, 
וּשְׁדֵי עִלְואי - ושפוך עלי. אֲמַר ליה רַבִּי חייא בַּר אַבָּא לרבי זירא, 
לְמָה ליה לְמַר כוּלי הַאי - למה צריך כבודו לטרוח כל כך, וְהָא יְתִיב 
בּנוּוֹיִיהוּ - והרי יושב אתה בתוך תשעה קבין של מים. אֶמר ליה רבי 
זירא לרבי חייא בר אבא, לטהרת תשעה קבין יש דינים מיוחדים באיזה 
אופן הם מטהרים, פָּשם שלטהרת אַרְבָּעִים סְאָה של מקוה יש. מבאר 
רבי זירא את כוונתו, מה אַרְבָּעִים סְאָה של מקוה מטהרים רק 
בְּטֲבִילֶה של הטמא בתוכם וְלא בָּנְתִינָה של המים על הטמא, אַף 
תְּשְׁעה קבִּין מטהרים רק בִּנְתִינַה על הטמא ולא בְּמֲבִילֶה של הטמא 
בתוכםי". ולכן אמר רבי זירא למשמשו שיביא תשעה קבין ויתנם עליו. 


נג. בטעם שאין לטבול במקוה שמימיו חמין נחלקו המפרשים, ומתוך דבריהם יתברר 
באיזה חמין מדובר. המרדכי (סנכות מקופום, סכועות כמז תpנ,‏ סו"ד ככית יוסף יו"ד סי' כ סע"ס 
ד"ס כתכ סמכלכי כקנועום) כתב, שהוא משום עגזירת מרחצאות' [חכמים גזרו שאם יש כלי 
העומד בקרקעית המקוה, שלא יעמוד עליו ויטבול, משום גזירת מרחצאות שבהם 
הטבילה היא במים שבתוך כלי שפסולים מן התורה, ראה נדה (סו:) ובילקוט ביאורים 
שם. וסובר המרדכי, שגם בטבילה במים חמין יש משום גזירת מרחצאות, שמא יבא 
לטבול בכלי שבו חיממו את המים], ולכך כתב שמכאן יש ללמוד שאין להטיל יורה 
מלאה מים חמין לתוך המקוה כדי לחממו, וכן אין למלאות את המקוה במים חמים 
ולחברו לנהר בשפופרת הנאד, שאף שבכך אין לפסול את המקוה מצד מים שאובים, 
מכל מקום אין לטבול בה משום שגם הטבילה בחמין היא בכלל גזירת מרחצאות. 

אמנם בהגהות מרדכי (נלס רמו תקלמ) הביא בשם הראבי"ה והריב"א שמותר לטבול 
בחמין [באופן שאינם שאובים], והטעם שאין לטבול במקוה שמימיו חמין הוא משום 
שהמים שאובים [ולדבריהם אם יחממו את מי המקוה באופן שלא יהיו שאובים, כמו 
באופנים שדיבר המרדכי בהלכות מקואות, טובל בהם לכתחילה. ואכן בשלחן ערוך 
(יו"ד סי כ סע"ס) נחלקו בכך המחבר והרמ"א], וכלשון הגמרא במסכת תענית (יג.) 
'טבילה בחמין מי איכא, שאובין נינהו' [והמרדכי בעצמו כתב, שאין כוונת הגמרא 
לשאובין ממש, אלא שהם כשאובין]. ובפני יהושע (ד"ס 6מל 9ס) כתב לבאר את דברי 
הגמרא, שרב הונא שאמר 'אפשר במרחצאות', כוונתו שיכולים לטבול באמבטאות של 
חמין שנמצאות בבתי המרחצאות, ורב חסדא השיב לו 'וכי יש טבילה בחמין', כלומר, 


פרק שלישי 


ברכות 


הגמרא דנה בענין נתינת תשעה קבין על בעל קרי: 
רב נַחַמִן תּקן חַצְבָּא בַּת תִּשְׁעַה קְבִּין - התקין כלי המחזיק מים 
בשיעור תשעה קבין, שיהיה מוכן להטיל ממנו על התלמידים בעלי 
קרי בבוקר קודם לימוד התורהײ. פִּי אַתָא - כשבא רב דִּימִי מארץ 
ישראל לבבל אַמַר, רַבִּי עְקִיבָא וְרַבִּי יְהוּדָה גְלוּסְמֲרָא אָמְרוֹ, 
לא שָנוּ - לא אמרו שנתינת תשעה קבין מועילה לטהר בעל קרי, 
אֶלָא לְחולֶה שראה קרי לְאונְפו - שלא ברצונו, ולא מחמת ששימש 
את מיטתו", אַבָל ?חולה הַמַרְגִיל - הממשיך את הקרי עליו, 
כלומר שראה קרי מחמת ששימש מיטתו, צריך לטבול באַרְבָּעִים 
סָאָה. 

אָמר רב יוסַף, אִתִּבַּר חצביה דרב נחמן - נשבר הכלי שהתקין 
רב נחמן, כלומר לפי דברי רב דימי אין אנו צריכים לכלי זה, שהרי 
חולה הרואה קרי לאונסו אינו מצוי, ורוב התלמידים הם בעלי קרי על 
ידי ששימשו מיטתן, וכלי זה אינו מועיל להם. 


כִּי אָתָא - כשבא רְבִין מארץ ישראל לבבל אָמַר, בְּאוּשָא הַוְה 
עוּבְדָא - באושא היה מעשה, ו 


לישב באמבטי של מרחצאות ודאי לא נחשב לטבילה כלל, שהרי שאובין ממש הם. 
ואף שיכולים לחמם את המקוה עצמו על ידי שיטילו לתוכו מים חמים או על ידי 
האש, מכל מקום כיון שיש בזה טירחא מרובה לכן זילזלו בטבילה זו. וכן נקט רבי 
עקיבא איגר (ד"ס וכי) שרב חסדא אמר שאין לטבול בחמין משום שהם שאובים, ומתוך 
כך הקשה רבי עקיבא איגר על מה שאמרו כאן לענין טהרת בעל קרי, שלא יטבול 
במים חמין, שהרי לענין טבילת בעל קרי מבואר להלן (ע"נ) שיכול לטבול אף בשאובים 
ממש. 

נד. שיטה מקובצת (ל"ס וכי). 

נה. הטעם שתיקנו שלא יועיל טבילה בתשעה קבין הוא, שלא יטעו לומר שתשעה 
קבין שאובים נחשב למקוה כשר, ויבואו להקל ולטבול בהם אף לשאר טומאות. חדש 
האביב (ד"ס ט' קנין). 

נו. אף על פי שאפשר לצרף תשעה קבין משנים ושלשה כלים [אם שופך מהם בזה 
אחר זה בלא הפסקה], הכין רב נחמן כלי זה כדי שלא יהיו צריכים למדוד שיעור 
תשעה קבין. אחרונים. 

לדעת רש"י (כלס פוס' גיטין (6: ד"ס 6נ) שסתם רב נחמן הוא רב נחמן בר יצחק, ורב 
נחמן בר יצחק אמר לעיל שהעולם נוהגים כרבי יהודה בן בתירא שביטל טבילת עזרא, 
יש לומר שרב נחמן תיקן חצבא זו לאותם תלמידים שהיו מחמירים על עצמם לקיים 
תקנת עזרא. מגיד תעלומה (ד"ס כ' נסמן). 

נז. רבינו חננאל (ד"ס 6). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


3) וספת פרק כ, 
ג) [עיין סוספות יומס 
לת:י יס .ל" ופוקי 
כמוכום קד: ד"ס טנין, 
ל) [עי' פוס' כ"ק פ": 
ל"ס 86], | ס) סולין 
קלו:,. 0 עס: וקלס:, 
ז) [עי" כרט"י קלדומין 
לט ד" 65 קי"ל וכו 
וטעמיס דרני יסיס 65 
ידענ וכו' וע" תוס' 
כקלוקין | עס וככולות 
נ"ד. סד" לגן וכתוס' 
מולין פכ: ד"ס ו(לפוקי 
מס קכתכו ‏ כח], 
פ) קדופין (ע. | מולין 
סנ: קלו: כלוכות (ל., 
ע) עיין תוס' חולין 
קלו: ד"ה כרבי אלעאי, 
) לעי טו. ושם בתוס' 
ד"ה אמאן, כ) [קענית 
יג], ‏ )עײן תוס' 
תמורה יב: ד"ה ואין, 
מ) נמס' ד"b‏ פ"ג צ"ל 
ד"א זוטא פ"א, () דרך 
ארץ רבה פ"ג, מ) ע"ז 
לו ע"ב: 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' | מנiיע‏ 6ק 
(סגמ') תו"מ. ונ" ג" 
כס"י המדרש וכן ככל 
סעמוד: (3) רש"י ד"ס 
פפטר וכו'. ד(6 תג לה 
6 כסונס. נ"נ כסמוך 
כסוף עמוד זס: 


תורה אור השלם 
א) רק השָמָר ל וּשמר 
נש מָאר פֶן תּשְׁכַּח 
אֶת הַדְבָרִים אֲשֶׁר רָאוּ 
עיני ופ יסוּרוּ מִלְבבְְ 
כל יָמִי חַיְ וְהוַֹעְתָּם 
לבנ ובנ בנ 
|[רברים ד, טj‏ 
בים אֲשֶׁר עְמַרְתִ 
לִפנֵי יי אֶלְהָי בְּחֹרֶב 
בַּאֲמֹר ײַ אֲלֵי הַקָהָל לי 
אֶת הָעַם ואַשְׁמֶעם אֶת 
בָרִי אֲשׁר לדו 
לְִרְאָה אתִי כָּל הַָמִים 
אֲשֶׁר הֶם חַיִם על 
הָאֲרְמָה וְאֶת בְּנִיהֶם 
ְלמַדוּן: [דברים ד, י] 
ג הֲלוֹא כה דָבְרֵי כּאֵשׁ 
נְאָם יי וּכְפַטיש יָפצַץ 
סָלֶע: |ירמיה בג, כט| 
ד) לא תְוֶע כַרְמְךְּ 
ְּלאָים פָן תִקָרֶש 
הַמְלְאָה הַוְרַע אֲשֶׁר 
רֶע וּהְבוּאַת הַכָרֶם: 
[רברים כב, ט] 


משנת ראשונים 


לא תימא מברך אלא 
מהרהר. פירוש דסבר רי 
יהודה דאפילו בברכות 
דרבנן ‏ עבדינן | מאי 
דאפשר כמו קריאת שמע 
דאורייתא, שהעמידו 
חכמים דבריהם על דין 
תורה. [הריטב"א] 


מהרהר בלבו ואינו 
מוציא בשפתיו, דברי 
רבו מאיר. | מהכא 
שמעינן דאף על גב 
דאמר ר' מאיר לעיל אחר 
כונת הלב הן הדברים לא 
בתה: בלבד אלא צריך 
להוציא בשפתיו. דאי לא 
מה בין בעל קרי לכל 
אדם, דכל אדם נמי יוצא 
בהרהור ומאי שנא מפני 
שהוא בעל קרי. 
[הריטב 


עשאן רכי יהודה 


כהלכות דרך ארץ. פירוש אברכות דרבנן קאמר דכל מילי דרבנן עשאן כהלכות דרך ארץ. ואפילו ברכת מזון 
שהיא מן התורה, דמכל מקום מטבע שלה מדרבנן. ור' יהודה אקצת מאי דאמר תנא קמא קאי. ולא איפשר למימר 
דאקריאת שמע קאי, דהיכי אמר רב נחמן שעשאה כהלכות דרך ארץ, אלא ודאי אברכות קאי. [הריטב"א] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


6 מ"ק דף טו], 7 משמשת וראתה נדה. לטומפת קלי קדמס, וכטרפתס סקלי כלויס 
סיתס (טכול מיד: לא כ"ש, דנ 6תיל טומלת נדס קסים 6סלונס 
ומפקעס (טנילס ענתסייבס כ ככר: אלא לאו רבי יהודה. קתני 
לסודיעך דלפי' סיכ דקדס סקכי פתיb‏ טומפת נלס ומפקעס טנילס 


ד6ין עכילס 536 סמטסכת, וי נככי 
יסולס כית כיס תקנת עורל כמס ליס 
לפֿפמעינן 3ס6, כל בּענֹי קריין. נמי 
9 כעו טכינס (דכרי מולס, סנכ 
על כרסך דוקל קתני (ס: לא תימא. 
במתני' מכרך כ מסכסכ: עשאן 
ר' יהודה. (רכת סמזון: כהלכות 
ד"א, | פמופר לטנותס? כעל קלי 
כלנליו: מה להלן באימה. דכתיכ 
וירל סעס ולעו וגו' (סמות כ): 
מכאן אמרו. כל סטמליס מופריס 
כתולס עלף סס יכוליס (סיות כסיעס 
וכרתת, 936 בעל קרי 6ינו 56 מתוך 
קלות כס סות סלעת: ובועלי 
נדות. 6ס טננו * נקריין ללכרי תוס 
סעכינס פיינס עולס לסס לעסכס 
עטומלת כועכ נלס קסי עכעת 
ימיס, 36ל לתקנת עזר עולס נסס, 
כדמנן כמתניתין וכ קל6ס קני 
ונדס כו' ככיכין עכילס: ברניליות. 
נמקניות סעגולות | נפיו, ססול 
מוליפן | מפיו כמרוכס וסין כריך 
נספכיך כסן: | שלא יציע. כטעמי 
פירוקיסן: ואינו מציע את המדרש 
גרסי". | מפני סכרין סוס ממיד 
לסוכיר כו 6ת ספסוקי' קסול דורק : 
אזכרות, | סכמקכקות | סלללקיס: 
לא יכנס למדרש כל עיקר. ל לסכֿיע 
וכ כסנות, כל לית סמלכט סוb‏ 
נכנס וקותק: הלכות דרך ארץ. כגון 
דרכן קל ת"ת עסיb‏ בריית, ופרה ₪ 


משמשת וראתה נדה אינה צרכה מבילה 
אבל בעל קרי גרידא מחייב לא תימא מברך 
אלא מהרהר ומי אית ליה לרבי יהודה 
הרהור והתניא בעל קרי שאין לו מים לטבול 
קורא קריאת שמע ואינו מברך לא לפניה ולא 
לאחריה ואוכל פתו ומברך לאחריה ואינו 
מברך לפניה אבל מהרהר בלבו* ואינו מוציא 
בשפתיו דברי רבי מאיר רבי יהודה אומר 
בין כך ובין כך מוציא בשפתיו אמר רב נחמן 
בר יצחק עשאן ר' יהודה כהלכות דרך ארץ? 
דתניא * * והודעתם לבניך ולבני בניך וכתיב 
בתריה = יום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב 
מה להלן באימה וביראה וברתת ובזיע אף 
כאן באימה וביראה וברתת ובזיע מכאן אמרו 


AR Be 


*הזבים והמצורעים ובאין ע?"נדות מותרים 
לקרות בתורה ובנביאים ובכתובים לשנות 
במשנה וגמרא ובהלכות ובאגדות אבל בעלי 
קריין אסורים רבי יוסי אומר שונה הוא 
ברגיליות ובלבד שלא יציע את המשנה 
בי יונתן בן יוסף אומר מציע הוא את 
המשנה ואינו מציע את פ) הגמרא רבי נתן בן 
* אבישלום אומר אף מציע את הגמרא 
ובלבד שלא יאמר אזכרות שבו רבי יוחנן 
הסנדלר תלמידו של רבי עקיבא משום ר"ע 
אומר לא יכנם למדרש כל עיקר ואמרי לה 
לא יכנם לבית המדרש כל עיקר ר' יהודה 
אומר שונה הוא בהלכות דרך ארץ מעשה 


ברבי יהודה שראה קרי והיה מהלך על גב" הנהר אמרו לו תלמידיו רבינו 
שנה לנו פרק אחד בהלכות דרך ארץ ירד וטבל ושנה להם אמרו לו לא כך למדתנו רבינו שונה הוא 
בהלכות דרך ארץ אמר להם אע"פ שמיקל אני על אחרים מחמיר אני על עצמי: תניא" ר יהודה בן 
בתירא היה אומר "אין דברי תורה מקבלין טומאה מעשה בתלמיד אחד שהיה מגמגם למעלה מרבי 
יהודה בן בתירא אמר ליה בני פתח פיך ויאירו דבריך" שאין דברי תורה מקבלין טומאה שנאמר * הלא 
כה דברי כאש נאם ה' מה אש אינו מקבל טומאה אף דברי תורה אינן מקבלין טומאה. אמר מר מציע 
את המשנה ואינו מציע את הנמרא מסייע ליה לרבי אלעאי דאמר רבי אלעאי אמר ר' אחא בר יעקב 
משום רבינו הלכה מציע את המשנה ואינו מציע את הגמרא כתנאי מציע את המשנה ואינו מציע את 
הגמרא דברי רבי מאיר רבי יהודה בן גמליאל אומר משום רבי חנינא בן גמליאל זה וזה אסור ואמרי 
לה זה וזה מותר מ"ד זה וזה אסור כרבי יוחנן הסנדלר מ"ד זה וזה מותר כרבי יהודה בן בתירא. = אמר 
רב נחמן בר יצחק נהוג עלמא כהני תלת סבי כרבי אלעאי בראשית הנמז כרבי יאשיה בכלאים כרבי 
יהודה בן בתירא בד"ת כרבי אלעאי בראשית הגז דתניא %רבי אלעאי אומר :ראשית המ אינו נוהג 
אלא בארץ כרבי יאשיה בכלאים כדכתיב ‏ (כרמך) לא תזרע [כרמך] כלאים" %רבי יאשיה אומר ילעולם 
" אינו חייב עד שיזרע חמה ושעורה וחרצן במפולת יד כרבי יהודה בן בתירא בדברי תורה דתניא רבי יהודה 
בן בתירא אומר דאין דברי תורה מקבלין טומאה. כי אתא זעירי אמר בטלוה לטבילותא ואמרי לה 
בטלוה לנטילותא מאן דאמר בטלוה למבילותא כרבי יהודה בן בתירא מאן דאמר בטלוה לנטילותא 
כי הא דרב חסדא לײט אמאן דמהדר אמיא בעידן צלותא: תנו רבנן בעל קרי שנתנו עליו תשעה 
קבין מים מהור נחום איש גם זו לחשה לרבי עקיבא ורבי עקיבא לחשה לבן עזאי ובן עזאי יצא 
ושנאה לתלמידיו בשוק פליגי בה תרי אמוראי במערבא רבי יוסי בר אבין ורבי יוסי בר זבידא חד 
תני שנאה וחד תני לחשה מאן דתני שנאה משום בטול תורה ומשום בטול פריה ורביה ומאן דתני 
לחשה "שלא יהו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים" אמר רבי ינאי שמעתי שמקילין בה 
ושמעתי שמחמירין בה יוכל המחמיר בה על עצמו מאריכין לו ימיו ושנותיו אמר ריב"ל מה טיבן של 
טובלי שחרין מה טיבן הא איהו דאמר בעל קרי אסור בדברי תורה הכי קאמר מה טיבן בארבעים 
סאה אפשר בתשעה קבין מה טיבן בטבילה אפשר בנתינה אמר רבי חנינא גדר גדול גדרו בה דתניא 
מעשה באחד שתבע אשה לדבר עבירה אמרה לו ריקא יש לך ארבעים סאה שאתה טובל בהן מיד פירש. 
אמר להו רב הונא לרבנן רבותי מפני מה אתם מזלולין בטבילה זו אי משום צינה אפשר במרחצאות 


בב 


כן עזי סנותן 6ככעס דכליס 35 ככו?: מגמגם וקורא?. ענ קרי 
סיס: (לסס כעיני דס"ג א"ר אלעאי הלכה כו. ול גרסינן מסייע 
ליס: משום רבינו. ככ: כי הנך תלת סבי. וכולסו כקו: אינו 
נוהג אלא בארץ. כספיטת סולין יליף טעמל כפרק סזלוע: חטה 


ושעורה וחרצן. קנספן כמפולת 
יל, לסוו לסו כל6י זרעיס וכנקי 
סכלס כלתת: לטבילותא. | לנעני 
קליין: חד תני. כנן עי (מקס 
נפנמידיס: משום בטול פריה ורביה. 
ססיו נמנעיס מתסמיס מפני טוכס 
סטכילס: | שמקילין בה. כמרתנות 
0 כנסינם תסעס קכין: שמחמירין 
בה. כקכנעיס סקס: של טובלי 
שחרין. כעלי קליין סטובנין ססרית: 
והא איהו אמר כו. לעיל כרים 
קמעסין: אפשר בנתינה. תטעה 
קכין. ופֿע"ג דכ סנל (ב) פקמן 656 
כחולס, ספס תנמידי מכמיס מוניס 
סס, כדלמר כמסכת נדריס (דף מט:) 
כמפן מ5פינן 6קנירי: וסמריעי. כרכי 
יוסי, קנירי | מונין, מכיעי רככן: 
נהר: גדל גדרו, פס עתנכקו 
נקרנעיס ספס: שתבע אשה. 6ותס 
פס פנויס סיתס, ופכמיס גזרו על 
סיקול 6ף על ספנויס ?: אתם מזלזלים. 
(סוג = ככני יסולס כן כפיכ6: 


אפשר במרחצאות. ספין: קאי 
כוותך. לכעי עכילס זו כמקוס 
כקר ‏ כנלות: באננא | דמיא. 


גיגית: תקן חצבא. (יפן מיס 
נפנעידיס" עניסס טסרית קודס 
קכית סתוכס: לא שנו. לסגי 
כנפינס כ כמולס טרפה ככי 
נפונסו: המרגיל, וממטיך פת סקרי 
עליו סמסמם מטפו: אתבר חצביה. 
יכו 5ריך כנו, דסולס כלונסו 63 סכים: 


צאמר ליה רב חסדא ?'וכי יש טבילה בחמין" אמר ליה רב אדא בר אהבה קאי כוותך. רבי זירא הוה יתיב 


באגנא דמיא בי מסותא אמר ליה לשמעיה זיל ואייתי לי תשעה קבין ושדי עלואי אמר ליה רבי חייא בר 
אבא למה ליה למר כולי האי והא יתיב בגווייהו אמר ליה כארבעים סאה מה ארבעים סאה במבילה 


ולא בנתינה אף "תשעה קבין בנתינה ולא בטבילה. 


רב נחמן תקן חצבא בת תשעה קבין כי אתא רב 


דימי אמר רבי עקיבא ורבי יהודה גלוסטרא אמרו לא שנו אלא לחולה לאונסו אבל לחולה המרגיל 


ג ארבעים סאה אמר רב יוסף אתבר חצביה דרב 


[המשך בסוף המסכת] 


נחמן כי אתא רבין אמר באושא הוה עובדא> 


בקילעא 


חולה] (גליון): *] [כל זה וגם ד"ה לכ"ש וגם ד"ה אלא לאו שייכים לסוף ע"ב דלעיל בסמוך] (גליון): 


עין משפט 
גר מצוה 


מה א מיי' פ"ד מסלכות 
ק"ש סנכס ₪ סמג 
עסין יס טוס"ע סו"ם סימן 
פס: 
מו ב מיי' פ"י מסלכות 
נכוריס סלכס 5 סמג 
עסין קמג טוס"ע י"ד סי" 
טלג סעיף 5: 
מז ג פיי" פ"מ מסנכות 
כנסיס הנכס יג סמג 
נפױן רפ טום"ע י"ד סי" 
רו סעיף 5: 
מח ד מי" פ"ד מסני 
ק"ק הנכס מ ופ"ד 
מסל' תפנה הנ' ד (ופ"6 
מס(' לכות ס(' ט) ופ"י 
מסל' ספר מורס סל' םס קמג 
עסין יס טוש'ע פ"ם סי" 
פס טוק"ע י"ד סי רסב 
סעיף ט: 
מט ה מיי' פ"ס מסנכות 
דעות 0' ד ופ"ד 
מסלכות פפלס סלכס ד קמג 
גלוין פ6 טום"ע פו"ס סי" 
פס וס" רמ סעיף 6 
וטוס"ע קס"ע סי" כס 
סעיף 3: 
נה טור 5 סי" כמכ: 
נא ז עוע"ע י"ד סימן רb‏ 
סעיף עס: 
נב ח טור ל" ננ"יי סי" 
פס: 


גליון הש"ס 


ףשיי ד'ה ובועלי 
נדות; אם מכלו 
לקריין מט:מ"נטפיג 
ס"ג מסל' כיפת סמקדם: 


רב נסים גאון 


מה ארבעים סאה 
בטבילה ‏ ולא 
בנתינה. פירשו בברייתא 
דשיעור מקוה שכשר 
לטבילה מ' סאה ואיתה 
להא ברייתא בפרק ערבי 
פסחים ‏ (דף קט) 
ובעירובין בפרק מבוי 
(דף יד): עזרא תיקן 
להן טבילה לבעלי 
קריין. זו אחת מי' 
תקנות ‏ שתיקן עזרא 
ומפרשא בבבא קמא בפ' 
מרובה (דף פב) ובגמ' 
דהקורא את המגילה 
עומד דבני | מערבא 
(הלכה א): 


rk 
הגהות וציונים‎ 


6) עיין רש"ש ד"אבל 
מהרהר בלבו" קאי על 
קורא ק"ש ועל ומברך 
לאחריה דהיינו שלא 
נטעה שבדיבור קאמר 
וקמ"ל דוק מהרהר 
והיינו ת"ק דמתניתין 
(ועיין | פני יהושע): 
כ] עיין רש"י בהמשך 
בייה הלכות: דרך. ארץ 
פירושו: ג] [בערוך ערך 
צע פי' שלא ילמד 
לאחרים ודבר זה אנו 
לומדין מק"ו מסיגי אם 
ללמור אסורה ללמר 
לכישן (גליון): 
ל] בכת"י על שפת 
הנהר (שפתי חכמים) 
ועין יעב"ץ; ס] בכת"י 
ליתא לתיבות "תניא" 
"היה" (וגירסא נכונה 
היא שנראה שהכל 
ברייתא אחת, דק"ס): 
ו] מלשון הכתוב תהלים 
(קיט, קל) פתח דבריך 
יאיר וגו' (ברכת אהרן): 
] בכל מקום בש"ס 
שהביא דברי ר' יאשיה 
לא הביא הפסוק הזה 
(שפתי חכמים) והנה 
בכביי ובדפרי הניכה 
יאשיה בכלאים 
דתניא ר' יאשיה אומר 
וכו' וליתא כדכתיב וכו' 
ולפנינו | הוגה | ע"פ 
המהרש"ל דפו"ר (ועיין 
דק"ס): מ] עיין יד רמה 
סנהדרין סג ע"ב ועיין 
במלא הרועים כאן למה 
נקט ת"ח: ע] [גי' הערוך 
[ערך באשן באישא 
הוה בקילעא דרי 
הושעיא וכו'. באישא פיי 
כן עיין 


צל"ח ובהסכמת הג"מ יוסף שאול לצל"ח ברכות, וברש"ש כתב שצ"ל לברכות ותיבת "המזון" נמחק ועיין 
שיטמ"ק: 3] דפו"ר לשנותן: כ] בהגהות צפנת פענח כתב שצ"ל בפרק: (] רש"י כפי הנראה גורס בגמ' 


מגמגם וקורא (וכ"ה בכת"י ובראשונים): ק]יש להוסיף לשפוך עליהם (באה"מ); 


עין משפט 
נר מצוה 


ננ א מל פיד מס 
מפנס סנכס ו: 
נד ב מיי פ"נ מסנכות 
ק"ש סלכס ז: 
נה ג דמיל פיד עסנ 
תפס סל' ט סמג 
עסין ייט טוס"ע וס 
סימן פס סעיף 3: 
ויה = וסנ מס 
טוס"ע פו"ס סימן עו 
סעיף מ: 
נדוז מל קס ככ יג 
קמג פס טוק"ע ליק 
סימן עמ: 


== 


תורה אור השלם 
א) זָבַח רְשָעִים הּוֹעֲבָה 
אַף כִּי בְְמָה יָבִיאָנוּ: 
[משלי בא, כזן 


= 
ליקוטי רש"י 
[שייך לעמוד א] 


וטעמיס. דר' יפסיס כ 
ידענ מסיכ נפקb‏ ניס 
דכעינן | 3' מיני ורעיס 
וחרכן סליטי. ומפונת יד 
נפקb‏ לי (דכריס. ככ) 
מל תורע כרמך כנפיס 
מסמע סוריעת סכרס 
עלמס תמסיס כלניס 
[קידושין לט]. וכי יש 
טבילה בחמין. כנִינס 
6יכס. | סמי 


[תענית יג.]. 
[ע'כ שייך לעמוד א] 


מי המשרה. סקוליס 
קס ספסתן וסקננוק וסס 
מסריסיס נלקמן כה]. 
ומים שותתין על 
ברכיו. מי כגליס [סוטה 
מד:]. קולי"ר כלע"ז ססינו 
ניתז (מרסוק 6 bor‏ 
ויולל כנגדו [סנהדרין עז:]. 


לעזי רש"י 
פורטיג"ו, סילוק כניספם 
סנים ‏ מלר | שפפני 


סטרקנין, פרוודור (כע"י 
לכות פ"ד מט"rז):‏ 


כב 


סנכת כוותיס 656 ככ' יסולס כן 
ביר דסמר" דכרי תורס פין מקכמין 
טומלה וי"מ דוקל (מורס 30 (תפלס 
ריך "טניעס ופי" ב"י דנ סנס 
וסטונל כערכ יוס"כ 6ין. כו ענרך 

וסמלך סוס כרכס עבענס: 
"אלא דכולי עלמא חוזר לראש. 
וס""ס דסו"מ (סוקמי דכוני 
עלמ5 6ין סוזר כרלם ומדלס מוקי סכי 
ס"מ דסנכס דמחר ככ וכן נקמן 
(ג) כסדי6 מר כ' לבסו מוזר (כ6ק 
ותיעס דכמסכת כ"ס (לף 61 כ 
יוסנן סמע תסע מקיעו כט' סעות 
וס י 5556 תקיעות מ5טרפוס 
פע"ג דשסס כדי לעסות כולס וכן 
כעגיעס (פ"כ די :) נמי דסמרינן שו 
למר ככ 6ין סנכס כרכי מונל דסמב 
לס קסס סוזר 605 דקפער נקוט 
דר כיני כידך וסומר סטר מקוני דיק 
לסלק דטלני סכל דפין כפוי נקלות 
וכן כקמן (ד' כד:) דכני לסו 96 
במכופום סמטונפות דספס כ"ע מודו 
דסוזר כרם פנ סיכל דגכר מזי כמו 
מגינס וסופר כולי ענמb‏ מודו דסינו 
סוזר 9ר6ש 656 למקוס טפסק וריו 
יסודס פירם (ד) דסכל 55 מכֿי למימר 
דכולי ע9מ5 דסין סוזר ככ וכדקסס 
קמיפנגי דס5 (כ"ע סוי גר סזי 
כיון דסיגו סוזר כרם 26ל ודסי מי 
סו" למימר סכי סוס למל ליס": 
והא ונח רשעים תועבה. פל"י 
ללוקל כמקוס קסיס ילול 
נסספפק ולפנות סיק עס כוס: 
(ן"ם שהתפלל תפלתו תועבה. 
וסוי מעוות כ יוכל (מקן 

ור"י פי' דיסוור ויתפננ: 

ממתין עד שיכלו המים, כמעפין 
ענ גני קרקע פו עג 
בגדיס וסין טס טופס ע"מ נסטפית 
כדמסמע לקמן (די כס:) כגון דניל 
טיף טיף סננלעין מסלס כן פי" 
סרכ רכי יוסף ומיסו נרלס מפילו 
לס יש כסן טופס על מנת (סטפיס 
מופרין כיון דעדקורייתם סינן ססוכין 
6 כנגד סעמוד בככל וכ סו 
דגזור? וכיון קעועד ככר כתפלמו 
כ פטכמוסו רככ למוור כתפלס: 

קייסיין 


לא במים הרעים ולא במי המשרה עד שיטיל 


בקילעא דרב אושעיא אתו ושאלו לרב אסי + 
אמר להו לא שנו אלא לחולה המרגיל אבל 
לחולה לאונסו פטור מכלום א"ר יוסף אצטמיד 
חצביה דרב נחמן. מכדי כולהו אמוראי ותנאי 
ברעזרא קמיפלגי ונחזי עזרא היכי תקן אמר 
אביי עזרא תקן לבריא המרגיל מ' סאה ובריא 
לאונסו ט' קבין ואתו אמוראי* ופליגי בחולה 
מר סבר חולה המרגיל כבריא המרגיל וחולה 
לאונסו כבריא לאונסו ומר סבר חולה המרגיל 
כבריא לאונסו וחולה לאונסו פטור מכלום 
אמר רבא נהי דתקן עזרא טבילה נתינה מי 
תקן והאמר" מר * עזרא תקן טבילה לבעלי 
קריין אלא אמר רבא עורא תקן מבילה 
לבריא המרגיל מ' סאה ואתו רבנן והתקינו 
לבריא לאונסו ט' קבין ואתו אמוראי וקא 
מיפלני בחולה מר סבר חולה המרגיל כבריא 
המרגיל וחולה לאונסו כבריא לאונסו ומר 
סבר לבריא המרגיל מ' סאה וחולה המרניל 
כבריא לאונסו ט' קבין אבל לחולה לאונםו 
פטור מכלום אמר רבא *הלכתא בריא המרניל 
וחולה המרניל" ארבעים סאה ובריא לאונפו 
תשעה קבין אבל לחולה לאונסו פטור 
מכלום: ? ת"ר בעל קרי שנתנו עליו ט' קבין 
מים טהור בד"א לעצמו אבל לאחרים ארבעים 
סאה ר' יהודה אומר מ' סאה מכל מקום ר' 4 
יוחנן וריב"ל ור"א ור' יוסי בר' חנינא חד מהאי 
זונא וחד מהאי זוגא ארישא חר אמר הא 
דאמרת במה דברים אמורים לעצמו אבל 
לאחרים מ' סאה לא שנו אלא לחולה המרניל 
אבל לחולה לאונסו מ' קבין וחד אמר כל 
לאחרים אפילו חולה לאונםו עד דאיכא מ' 
חד אמר הא דאמר רבי יהודה מ' סאה מכל 
מקום לא שנו אלא בקרקע אבל בכלים לא 
וחד אמר אפי' בכלים נמי בשלמא למ"ד אפ" 
בכלים היינו דקתני ר' יהודה אומר מ' סאה 
מכל מקום אלא למ"ד בקרקע אין בכלים לא 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


וחזי עזרא היכי תקן. כסלנס מקומות () גכי טר תקנות 55 

פריך גמר סכי 636 שלני סכל דדכר סלגיל ככל יוס סו 
על כן סנו זכוריס: \7יר] הלכתא כוותיה. דטכילס כל יוס" כרנעיס 
מס 656 ספילו )סריס נמי סגי כתשעס קכין לי גמי סכי פירופו ולית 


בקילעא, כניסת סכים, פדר טלפני סטרקנין סקורין פורטיג"ו כנע"ז: 
אצטמיד. כפסזקו סכריו וננמדו, כלומר 5וכך גו עוד כו: וקא מיפלגי 
אמוראי. ככ דיי ורכין: דאמר מר. גכי עשר סקנופ, ככ"ק כפרק 
מלוכס: אמר רבא הלכתא וכו', פנוגתל ד6מוכ6י סול דפסק רנ 


דפליגי לניב דרכגן, מיסו ססתb‏ 
פן כרני יסולס כן כפירס. נסגינן 
כדמר רכ נסמן לעיל" ור נסמן כל 
יחק בתכ סוס: לעצמו. נעסוק 
כפורס כע3מו, 36ל ננמד כפסריס מ' 
סלס: ור"י אומר מ' סאה מ'מ. מ' 
קפס ספמכו ככל ענין קסן, ונקמן 
מפרט עס: חד מהאי זוגא וחד מהאי 
זוגא, פניגי ריס כסירוסb‏ דמילת6 
דת"ק: אסיפא, לכ' יסודס: ל"ש אלא 
בקרקע, ( מימ מ"מ דר' יסולס 
נסכסוכי ככני פת, דפין כסר 66 
מ' ס5ס כקרקע. ונקמן בעי 6"כ מסי 
מ"מ: אבל לאחרים מ' פאה. וסכל 
נמי ד(6פוקי ‏ תכיס ידי סוכסן 
כנסכיס דמי: דנפול עילואי. לסו 
דוק6, 556 טכלתי כ' ס6ס: לא האי 
ולא האי, כ סולרכקי כ זו וכ כזו, 
קנ רפֿיתי קכי: טבל, וכירך, כגיל 
סיס לעטות כן דסו"ל לנמד פסריס, 
וכסר ימות סענס 5 סיס וכל 656 
נופן עליו ט' קנין: ולית הלכתא 
כוותיה. דכי סיכי דלעכמו כנתינס 
לססריס נמי כנפינס, פי נמי דכיי"ע 
כרני יסודס כן נפיר: 

מתני" לא יפסיק. תפנתו לגמרי, 
6 יק5ר כל כלכס וכלכס 

ופומר כל סכרכות ‏ 3קוכ: במים 
הרעים. מיס סלופיס: עד שיתן 
לתוכן מים. וכגמל (די כס:) (6) מפרם 
כמס מי כמי וזיכ, ומפרם לס 
נססוכי עחסכ! וסכי קתני 69 יקרb‏ 
5% מי רגניס עד טיתן למוכן מיס: 
וכמה ירחיק מהם. ממי כגליס: 
נמ מגמגם, כמכולס: יותר מג' 
פסוקים. כגון כנית סכנסק 

דלי פטר נפמו, כדתגן (מגעס פ"ג 
די כג:) סקול כתורס 5 יפות מג' 
פסוקיס: והתניא לצדדין. "5 לסנך עד 
קתסb‏ ללקוכיו : דאפשר. ליפך לפגיו ילך 
לפניו עד שת (6פוכיו: לא אפשר. 
כגון יס נסר לפניו מסתלק (כדדיס: 

מר 


מכל מקום לאתויי מאי לאתויי מים שאובין. רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע 
ורבא (ברבי) בר שמואל כריכו ריפתא בהדי הדדי א"ל רב פפא הבו לי לדידי 
לברוך דנפול עילואי ט' קבין אמר להו רבא (ברבי) [בר] שמואל תנינא במה 
דברים אמורים לעצמו אבל לאחרים מ' סאה אלא הבו לי לדידי לברוך 
דנפול עילואי ארבעים סאה אמר להו רב הונא הבו לי לדידי לברוך דליכא 
עילואי לא האי ולא האי רב חמא טביל במעלי יומא דפסחא להוציא רבים ידי חובתן ולית הלכתא כוותיה: 
מתנ" היה עומד בתפלה ונזכר שהוא בעל קרי לא יפסיק אלא יקצר ירד למבול אם יכול לעלות 
ולהתכסות ולקרות עד שלא תהא הנץ החמה יעלה ויתכסה ויקרא ואם לאו יתכסה במים ויקרא ולא יתכסה 


לתוכן מים > וכמה ירחיק 


מהן ומן הצואה ד' אמות: 


גמ' ת"ר היה עומד בתפלה ונזכר שהוא בעל קרי לא יפסיק אלא יקצר היה קורא בתורה ונזכר שהוא 
בעל קרי אינו מפסיק ועולה אלא מגמגם וקורא ר"מ אומר אין בעל קרי רשאי לקרות בתורה יותר מג' 
פסוקים. תניא אידך יהיה עומד בתפלה וראה צואה כנגדו מהלך לפניו עד שיזרקנה לאחוריו ד' אמות 
והתניא לצדרין ל"ק "הא דאפשר הא דלא אפשר. "היה מתפלל ומצא צואה במקומו אמר רבה אע"פ 
שחטא תפלתו תפלה מתקיף ליה רבא והא * זבח רשעים תועבה אלא אמר רבא הואיל וחטא אע"פ 
שהתפלל תפלתו תועבה": ת"ר 'היה עומד בתפלה ומים שותתין על ברכיו פוסק עד שיכלו המים וחוזר 
ומתפלל להיכן חוזר רב חסדא ורב המנונא חד אמר חוזר לראש וחד אמר 'למקום שפסק לימא בהא קמיפלגי 


ס] בכת"י ובתוס' וברוב הראשונים הגירסא ממתין, וי"ג פוסק וממתין: 


חסורי מחסרא): 


מר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ב"ק פכ., 3) תוספת6 
פ"כ ע"ם, ג) לעיל כס.], 
ל) [ע' פירט"י לקמן כס: 
ד"ס ‏ מי סמקלסן, 
ס) מגילס כו:, ו) [עי" 
פוש" עהונין סד ליה 


עכול], ‏ )עמוד ‏ א, 
ע) לעיל עמוד א, 
ט) [ע' סוספו' סולין 


קכנ: ד"ס נגככ], י) ע"ע 
תוסי לעיל יג: סוד"ה 
שואל, כ) לקמן כה ע"א. 


הפלח = 


רב נסים גאון 


היה עומד בתפלה 

ונזכר ‏ שהוא 
בעל קרי לא יפסיק. 
אמרי' עלה בתלמוד ארץ 
ישראל [פ"ג הלכה ה'] 
מתניתא ברבים אבל בינו 
לבין עצמו מפסיק וכר' 
מאיר ברם כר' יהודה 
אפי' בינו לבין עצמו אינו 
מפסיק כשאין לו מים 
לטבול אבל יש לו מים 
לטבול אפי' ר' יהודה 

מודה שהוא מפסיק: 


הגהות הב"ח 


(6) במשנה רק" ד"ס 
עד טיפן כו'. וכגמ' פריך 
כעס: (3) תוס' ד"ס 
ונמזי וכו' כסרכס מקומות. 
נ"כ פרק סין עומדין דף 
ל"ג גכי סנדנה פכיך 
תנמוד נמי סכי ולריך 
לומר ג"כ כמ" ספוקפות 
סכ: (ג) ד"ה ₪5 וכו" 
וכן נקמן. ג"כ סוף דף 
כ"ד: (ל) בא"ד וכניגו 
יסודס פירם. | נ"נ עין 
נספר נסלם כֿבי סימן 
ס"ס סק" תמכל כסור 
כלכריס נו: 


== 
הגהות וציונים 


6] בכת"י ואתו תנאי 
ואמוראי ופליגי וכו' 
[וכן להלן בסמוך], וכיה 
הגירסא הנכונה דגם 
תנאי פליגי בהא דת"ר 
בעל קרי \פר' .וההתם 
במרגיל כדאמר שלא 
יהיו ת"ח מצויים כו' וכן 
ר' יהודה גלוסטרא ור"ע 
וכדאמר נמי לעיל "מכדי 
כולהו אמוראי ותנאי" 
בדעזרא וכו' (דק"ס, ועי' 


שפ"ח): 3] בפתיי 
דאמר | מר (וכ"ה 
ברש"י): ג] בשו"ת 


הרשב"א ח"א סי' ריט 
ובחידושיו כאן כתב 
שהגי" הנכונה בדכרי 
ונא היא הלכתא 
בריא המרגיל 
ארבעים פאה וחולה 
המרגיל ובריא 
לאונפו תשעה קבין 
וחולה לאונפו ולא 
בלום: ולפי גירסא זו 
פסק רבא כרבין, ועיין 
אור שמח הל' תפלה פ"ד 
ה"ו שמיישב דברי רבא 
לפי גירסתנו שקשה 
דלענין חולה המרגיל 
פוסק כרב דימי שחייב 
לטבול בארבעים סאה, 
ולענין חולה לאונסו 
פוסק כרבין שפטור 
מכלום: 7]נ"א מאי 
תקנתא להדר ולצלי 
(גליון) כ"ה בדפו"י ועיין 
מהרש"א [שמחקון, 
דמדברי התוס ר"ה 
אע"פ נראה דאין זה 
מדברי התלמוד, 
ומפירוש ר"י שבתוס' 
וכהב בגמי ‏ שפ"ל: 


1] הגמרא שם לא נקטה הלשון "חסורי מחסרא" עיי"ש (שפתי חכמים, ועיין בתוס' אנשי שם במשניות שמבאר למה לא אמרו 


ז] תיבות "בכל יוס" ליתא בדפו"ר, ובנמוקי הגרי"ב כתב על תיבת "אלא" אפילו לאחרים דלהלן, שצ"ל אי נמי אפילו לאחרים. ולפ"ז א"ש גירסא דלפנינו: ס] [שייך לדף כג ע"א] 


(גליון): ט] צ"ל וכן במגילה נמי אמרינן רב ביבי מתני איפכא רב אמר אין הלכה כר' מונא דאמר אם שהה חוזר לראש וקאמר נקוט דרב ביבי בידך (חשק שלמה עיי"ש): 


מי שמתו 


בְּקִילְעָא - בכניסת ביתוי דְּרַב אושַעְיא, אֲתוּ - באו וְשָאָלוּ ?רכ 
אַפִּי אם בעל קרי יכול לטהר עצמו לדברי תורה על ידי נתינת תשעה 
קבין. אֲמַר ?הו רב אסי, לא שָנוּ - לא אמרו שצריך נתינת תשעה 
קבין לטהר בעל קרי, אֶלָא לְחוֹלה הַמַּרְגִיל - הממשיך את הקרי 
עליו, שראה קרי מחמת ששימש מיטתו, אֶבָל ?חוֹלה שראה קרי 
לָאונְפו - שלא ברצונו, ולא מחמת ששימש את מיטתו, פָּטוּר מִכָּלוּם, 
כלומר מותר לו לעסוק בתורה ואינו צריך לטהר עצמו כלל. אֲמַר רב 
יוֹכף אַצטמיד חַצְבִּיהּ דרב נַחַמַן - נתחזקו שברי הכלי שהכין רב 
נחמן ונצמדו, כלומר לפי דברי רב אסי צריכים אנו את הכלי שהכין 
רב נחמן לנתינת תשעה קבין, שהרי תלמידי חכמים חולים הםי, ויועיל 
להם כלי זה להטהר מטומאת קרי שבאה להם על ידי ששימשו מטתםי. 


אי 


לעיל נחלקו תנאים אם בעל קרי צריך טהרה לדברי תורה ואם 
נתינת תשעה קבין מועילה לו, ונחלקו אמוראים אם נתינת תשעה קבין 
מועילה גם לחולה המרגיל, ואם חולה לאנסו צריך לטהר עצמו לדברי 
תורה. 


הגמרא מבררת כיצד יתכן שנחלקו בדבר זה: 
שואלת הגמרא, מִכְדִי כוּלְהוּ אָמורְאִי וְתַנָאִיי בִּדְעְזְרָא קָמִיפלְנָי - 
הרי כל האמוראים והתנאים שנשנו כאן נחלקו בתקנת עזרא, וְנַחֲזִי 
עְזֶרָא הַיכִי תּקן - נראה מה תיקן עזרא, שודאי דבר ידוע הוא מה 
תיקן, שכן נוהג בכל יום". 
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משיבה הגמרא, אַמַר אַבָּיי, עְזְרָא תקן לְבְרִיא הַמ 
הממשיך את הקרי עליו, שראה קרי מחמת ששימש מיטתו, שיטבול 
באַרְבָּעִים סְאֶה. וּבְרִיא שראה קרי לְאוְנְפ - שלא ברצונו, ולא 
מחמת ששימש את מיטתו, שיטהר על ידי נתינת תִּשָעָה קבִּין על 
גופו. וְאָתוּ אַמוּרְאִיי וּפְלִינִי בְּחולָה - ובאו אמוראים [רב דימי 
והביקן ונחלקו בחולה שראה קו₪, מה - רב הימי פבר, חולה 
הַפַרְגִּיל דינו כְּבָרִיא המַרְגִּיל, וגם הוא צריך לטבול בארבעים סאה. 
וְחוֹלָה לְאנְפו דינו כְּבָרִיא ?אוֹנְסוֹ, וצריך לטהר עצמו על ידי נתינת 
תשעה קבין. ומר - רבין סָבַּר, חוֹלה הַפַרְנִּיל דינו כְּבְרִיא לְאונְסו, 


א. החדר שלפני הטרקלין קרוי 'קילעא' [-פרוזדור]. רש"י (ד"ס נקינעפ). 

ב. כמו שמבואר בנדרים (מע:) והובא ברש"י לעיל (ע"6 ד"ס 6פטל). 

ג. כי לעיל (ע"6) לאחר שהובא דעת רב דימי שאמר שנתינת תשעה קבין מועלת רק 
לחולה לאנסו ולא לחולה המרגיל, אמר רב יוסף 'אתבר חצביה דרב נחמן', כלומר 
אין צורך בגיגית שהכין רב נחמן, כי חולה לאנסו אינו מצוי. אבל לאחר שאמר רבין 
בשם רב אסי, שתשעה קבין מועיל לחולה המרגיל, שוב יש צורך בגיגית שהכין רב 
נחמן, כי חולה המרגיל מצוי הוא. 

ד. הגמרא הקדימה את האמוראים לפני התנאים, מפני שהאמוראים נחלקו מפורש 
באופן טהרת בעל קרי לדברי תורה, ואילו התנאים לא נחלקו מפורש בנידון זה, אלא 
אנו לומדים זאת מתוך מעשיהם ודבריהם. שמן רקח (ד"ס מכדי, סו"ד כילקוט כיקוליס) [וראה 
שם ובשפתי חכמים (נרס"י ד"ס וק6, סו"ד נינקוט כיסוכיס) שביארו מי הם התנאים שנחלקו 
בזה]. 

ה. תוספות (ל"ס ונפוי). 

ו. מה שהזכירה הגמרא רק 'אמוראי' אינו בדווקא, שהרי גם תנאים נחלקו בזה, כמו 
שאמרה הגמרא לעיל 'מכדי כולהו אמוראי ותנאי'. שפתי חכמים (ד"ס ופתו). 

ז. רש"י (ד"ס וקפ). רב דימי אמר כן בשם רבי עקיבא ורבי יהודה גלוסטרא. ורבין 
אמר כן בשם רב אסי [ואף שרבי עקיבא ורבי יהודה גלוסטרא הם תנאים, מכל מקום 
כיון שרב דימי הביא את דבריהם, נוקטת הגמרא בלשונה אמוראים. ובחדש האביב 
(ד"ס 6"כ) כתב שרבי עקיבא ורבי יהודה גלוסטרא שהוזכרו כאן אינם תנאים אלא 
אמוראים]. 

ח. הדבר צריך ביאור, שאם אמר בפירוש שבריא המרגיל צריך טבילה בארבעים סאה, 
אם כן נלמד מזה שלחולה המרגיל די בנתינת תשעה קבין, שאם לא כן למה פירש 
ואמר בריא, היה לו לומר סתם שהמרגיל צריך טבילה בארבעים סאה. וכן יש ללמוד 
לענין הרואה לאנסו, שאם אמר שבריא לאנסו צריך נתינת תשעה קבין, יש ללמוד 
שהחולה לאנסו אינו צריך כלום, ובמה נחלקו האמוראים. ויש לפרש שכך היא כוונת 
הגמרא, שמתקנת עזרא אין לנו דבר ברור אלא מה שבריא המרגיל צריך טבילה 
בארבעים סאה, ושבריא לאנסו די לו בנתינת תשעה קבין, ובשאר האופנים נחלקו 
אמוראים. שרבין סבר שכמו שבריא לאנסו קל מבריא המרגיל בדרגא אחת, כך חולה 
קל מבריא בדרגא אחת, ולכך אמר שחולה המרגיל די לו בנתינת תשעה קבין, וחולה 
לאנסו אינו צריך כלום. ורב דימי סבר שמכך שלא חילק בפירוש בין בריא לחולה יש 
לומר שדינם שוה, שהמרגיל צריך טבילה בארבעים סאה, והרואה לאנסו די לו בנתינת 
תשעה קבין. חדש האביב (ד"ס פמכ 6כיי). 


פרק שלישי 


ברכות 


ואינו צריך לטבול בארבעים סאה אלא די לו בנתינת תשעה קבין. 
וְחוֹלה לְאוֹנְסוֹ פָּטוּר מַכְלוּם - אינו צריך לטהר עצמו לדברי תורה 
בַּלל. 


כב: [א] 


מקשה הגמרא, אָמַר רָבָא, נְהִי דְּתְקן עִזְרָא - אף שאכן תיקן 
עזרא טִבִילֶה לבעל קרי, נְתִינַה מי תִּקֶן - האם תיקן גם נתינת תשעה 
קבין, וְהָאָמַר מַר ("ק פנ), עָוְרָא תקן מְבִילָה לְבַעֲלֵי קריין", 
ומשמע שתיקן רק טבילה ולא כמו שאמר אביי שתיקן גם נתינת תשעה 
קבין. 


רבא מתרץ באופן שונה קצת מאביי: 
אֵלָּא אָמַר רָבָא, עָזְרָא תִּקן טְבֵילָה לְבָרֵיֹא הַמַרְגִיל באַרְבָּעִים 
סְאֶה. וְאֲתוּ [-ובאו] רַבָּנֵן שאחריו וְהַתְקִינוּ לָבְרִיא שראה קרי 
לְאוֹנְסוֹ שיהא צריך טהרה על ידי נתינת תִּשעָה קַבִּין, וְאֲתוּ אַמורְאִי 
וקא מִיפַלְנִי - ובאו אמוראים [רב דימי ורבין] ונחלקו בְּחוּלָה שראה 
קרי, מַר - רב דימי סָבַר, חוֹלה הִַרְנִּיל דינו כְּבְרִיא הַמִרְנִּיל, וגם 
הוא צריך לטבול בארבעים סאה. וְחוֹלה ?אוֹנְסוֹ דינו כְּבָרִיא לאוֹנָפוֹ, 
וצריך לטהר עצמו על ידי נתינת תשעה קבין. וּמר - רבין פָּבָר, 
לְבְריא הַמַרְגִיל תיקן עזרא שיטבול באַרְבָּעִים פְאָה, וְחוֹלה המרְגִיל 
דינו כְּבָרִיא לְאונְפו, ואינו צריך לטבול בארבעים סאה אלא די לו 
בנתינת תִּשָעָה קַבִּין. אָבָל לְחולָה לאוֹנְסוֹ, פָּטוּר מְכָּלוּם - אינו 
צריך לשהה עצמו לדברי תורה כללי. 


הגמרא מכריעה כדעת מי ההלכה: 
אָמַר רְבָא, הַלְכְתָא - ההלכה היא, בָּרִיא הַמַרְגִּיל וְחוֹלה הַמַרְגִיל 
צריכים טבילה באַרְבָּעִים סְאָה [כרב דימי], וּבְרִיא לְאוֹנְסוֹ די לו 
בנתינת תִּשָעָה קכִּין, אַבָל לְחולֶה לְאונְפו פּטוּר מִכָלוּם [כרבין]*. 


א 


הגמרא דנה עוד בענין טהרתו של בעל קרי: 
תִּנוּ רַבָּנָן בברייתא, בַּעֵל קָרִי שַנָּתְנוּ עָלָיו תִּשְעָה כַבִּין מים, 
טָהוֹר, כַּמָה דְּבָרִים אַמוּרים, ללמוד תורה לָעְצָמו, אָבָל ללמד 
לַאַחֲרִים צריך לטבול באַרְבָּעִים סְאֶה, ואין מועיל לו נתינת תשעה 


ט. בבבא קמא (פנ) נשנו עשר תקנות שתיקן עזרא כשעלה מבבל, ואחת מהן היא 
חקנה זה: רש"" (ל"ס לססל). 

י. אביי ורבא נחלקו על מה היתה תקנת עזרא, לאביי עזרא תיקן בין על המרגיל ובין 
על הרואה לאנסו. ולרבא עזרא תיקן רק למרגיל. ומבאר הפני יהושע (ד"ס 6מכ) את 
יסוד פלוגתתם. שאביי סובר שיסוד תקנת הטבילה לבעל קרי לדברי תורה היא גם 
משום הטומאה, כמו שנראה מדברי רבי יהושע בן לוי ((עיל כ:) שלמד כן ממעמד הר 
סיני ששם הוזהרו גם מטומאת הפולטת, אף שלא שייך בה סברת קלות ראש. ולכן 
סובר אביי, שגם ברואה לאנסו שראייתו לא באה על ידי קלות ראש, יש תקנה זו. 
אבל רבא סובר כדברי הגמרא לעיל (ע"6) שהוא משום קלות ראש, ולכן סובר שלא 
נתקנה רק במרגיל, ולא ברואה לאנסו שאין בו קלות ראש [וראה שם בפני יהושע 
שכתב, שמה שנקט שטומאת הפולטת אינה מטעם קלות ראש אינו מוכח, שגם דבר 
זה בא לה על ידי מעשה, ושייך בו הטעם של קלות ראש, ולפי זה יש לומר שגם 
רבא סובר כרבי יהושע בן לוי שלמד דין זה ממעמד הר סינין. 

וא. רבא הכריע את מחלוקת האמוראים הסוברים שאסור לבעל קרי לעסוק בתורה, 
אבל למעשה נוהגים אנו כרב נחמן בר יצחק שאמר (עיל ע"6) שנוהגים העולם כרבי 
יהודה בן בתירא שמותר לבעל קרי לעסוק בתורה ואינו צריך לטהר עצמו כלל, שרב 
נחמן בר יצחק הוא מהאמוראים האחרונים שהלכה כמותם. רש"י (ד"ס 6מכ). ואף על 
פי שרבא היה אחרי רב נחמן בר יצחק, ואם כן יש לפסוק הלכה כמותו ולא כרב 
נחמן בר יצחק, מכל מקום רבא עצמו לא היתה כוונתו להכריע כן הלכה למעשה, 
אלא רק הכריע במחלוקת האמוראים הסוברים שאסור לבעל קרי לעסוק בתורה. אבל 
זה דחוק, שאם כן לא היה לו לרבא לומר לשון 'הלכתא'. דברי דוד (עיל ע"b‏ ד"ס 
6ע), וראה שם מה שכתב עוד. אמנם המילי דברכות (נלפ"י פס) כתב על פי דברי 
קיצור כללי התלמוד, שהיו שני רב נחמן בר יצחק, ואותו המוזכר כאן היה אחר זמנו 
של רבא, וגם במלאכת שלמה (פ"ג מ"ד ד"ס כעל) כתב, שרב נחמן בר יצחק היה לאחר 
רבא, ומשום כך הלכה כמותו. והרשב"א (ד"ס פמכ) כתב, שרבא פסק כן להלכה לאותם 
המחמירים על עצמם ואינם נוהגים כרבי יהודה בן בתירא. 

דברי רבא אינם לא כרב דימי ולא כרבין, כי לגבי חולה המרגיל הצריך טבילה 
בארבעים סאה, כדעת רב דימי, ואילו חולה לאנסו פטרו מכלום, כדעת רבין. ומטעם 
זה כתב הרשב"א (טו"פ מ" סי' ליע) שיש לגרוס בדברי רבא 'אמר רבא הילכתא בריא 
המרגיל ארבעים סאה, וחולה המרגיל ובריא לאונסו תשעה קבין, וחולה לאונסו ולא 
כלום', והיינו כרבין. וראה אור שמח (פפינס פ"ד ס"ו) שיישב הגירסא שלפנינו. וראה 
עוד בילקוט ביאורים בענין זה. 


עין משפט 
נר מצוה 


נג א מז" פ"ד מסל' 
תפס סלכס ו: 
נד ב מיי' פ"כ מהנכת 
ק"ש סנכס ז: 
נהג ד פיי" פ"ד מסלי 
תפס הנ' ט סמג 
עטין י"ט טום"ע פו"ק 
סימן פס סעיף 3: 
נו ₪ מי" וסמג מס 
טוס"ע פֿו"ם סימן עו 
סעיף ת: 
נז ו ז מי" קס סל יג 
סמג קפס טוס"ע פיק 
סימן עס: 


תורה אור השלם 
א) זָבַח רְשָעִים תּוֹעֲבָה 
אַף כִּי בְוְמָה יָבִיאָנוּי 
|משלי כא, כז] 


-- <>אל — 
קע השויי 


פורטיג"ו. פילוט כניקת 

סנית ‏ סדל | ט(פל 

סטרקלין, פרוזדור (רק"י 
ות פ"ד מט"ז): 


משנת ראשונים 


ונחזי עזרא היכי תקן. 
לא מבעיא לן בכל 
דוכתא הכי, אלא הכא 
ולקמן (לג.) גבי סחר 
הבדלה, לפי שהוא דבר 
הרגיל בכל יום ובכל 
מוצאי שבת וכולי עלמא 
שייכי בהו, ואין ראוי 
שיפול בדבר זה 
מחלוקת. 

[תוטפות הרא"ש] 


במה דברים אמורים 
לעצמו אבל לאחרים 
ארבעים סאה. שיש 
להחמיר לאחרים לפי 
שצריך לבאר דבריו 
ולהאריך יותר, ועוד 
דעיקר טבילה דאסמכוה 
אקרא הינו לאחרים 
דכתיב יום אשר עמדת 
וסמיך ליה והודעתם 
לבניך: 

[תוספות הרא"ש] 
הבוחלי לדודר לברוך 
דליכא עילואי לא האי 
ולא האי. יש אומרים 
שאיני צריך טבילה. ויש 
אומרים דפירושו שראה 
קרי ואמר לא טבלתי כלל 
דסבירא ליה דבטלוה 
לטבילותא ואינו צריך 
לטבול. [הריטב"א] 
לא יפסיק אלא יקצר. 
ולא יאמר אלא פתיחה 
וחתימה, כגון ברך ה' 
אלקינו את השנה הזאת 
בא"י מברך השנים וכן 
בכל הברכות, וכןיבדברי 
תורה פירשו בגמ' שהוא 
מגמגם וקורא, הא אם 
לא התחיל לא יתחיל אף 
בהרהור. [מאירי] 


אם | יכול | לעלות 
ולהתכפות ולקרות עד 
שלא תהא הנץ החמה. 
לסוף העולם כלפי חוץ 
יש בעובי הרקיע דלתות, 
וכלפי העולם חלון קצר, 
וכשהולכת החמה חוץ 
לעולם בדלתות שערי 
מזרח אז עמוד השחר, 
וכשהולכת אצל החלון 
שכלפי העולם אז הנץ 

החמה. 
[פירושי סידור התפילה 
לרוקח] 


כ 


סנכת כוותיס 656 ככ' יסולס כן 
כתירל לפמר" דכרי ורס 6ין מקננין 
טופס וי"מ דוק לתוכה 36ל נתפלה 
ריך % טכינס ‏ ופי' ב"י דנ סנס 
וסטוכל בער יוס"כ 6ין כו ענרן 
וסמכלך סוס כרכס לטלה: 

"אלא דכלי עלמא חוזר לראש. 
וס"ס לסו"מ (6וקמי דכוני 

ענמ 6ין סוזר כרם ומדנ מוקי סכי 
ק"ת דסנכס דקוזר 605 וכן נקמן 
(ג) כסדיל מר כ' לבסו סוזר ככ6ם 
ומימס דכמסכת כ"ס (דף (ד:) "כ 
יוסנן סמע תטע תקיעות כט' קעות 
יוס י5 5206 תקיעות טרפו 
6ע"ג לקסס כדי עקות כולס וכן 
כמגינס (פ"ב די ים:) (מי דסמרינן ₪ 
פמר רכ 6ין סנכס כרכי מונb‏ דלמר 
פס מסס סוזר נרט דק6מר נקוט 
דרכ כיכי כילך ופומר ססר מקוני דים 
נחנק דספני סכ דפין רו נקכות 
וכן לקמן (ד' כד:) דככי לבסו זנ 
כמכוסות סמטונפות לסתס כ"ע מולו 
לפוזר לרש מכ סיכ לגכרל מזי כמו 
מגינס וסופר כולי ענמb‏ מודו הפיו 
סוזר ככם 526 נמקוס ספסק וליגו 
יסולס פירט (ד) דסכ6 65 מכי למימר 
לכולי עלמל ד6ין סוזר לכל וכלקסס 
קמיפנגי לס נכ"ע סו גכרס מז 
כיון דליו סוזר לרם 6כל ודסי 6י 
סו" (מימר סכי סוס מכ (יס": 
והא ונח ושעים תוענה. פר"י 
ללוקק נעקוס קסיס יקול 
נססתפק ולתכות טיע עס טלס: 
אע" שהתפלל תפלתו תועבה. 
וסוי מעוות 55 יוכל נמקן 

ור"י פי' דיסוור ויפפנל: 

ממתין עד שיכלו המים. כמעפין 
ענ גני קרקע פו ע'ג 

כגדיס ופין טס טופס ע"מ נסטפית 
כלמטמע נקמן (די כס:) כגון דעביד 
טיף טיף סננכלעין מסרס כן פי' 
סלכ ככי יוסף ומיסו נכס 6פיפו 
לס יק כסן טופס על מנת לסעפית 
מותכין כיון דמדטורייפס סינן פסוכין 
6 כנגד סעמוד כלכד. ורכנן. סול 
לגזור" וכיון סעומד ככר כתפנתו 
כ פטכסוסו כככן סזור כספלס: 

סייטינן 


ס] בכת"י ובתוס' וברוב הראשונים הגירסא ממתין, וי"ג פוסק וממתין: 


חסורי מחסרא): 


בקילעא דרב אושעיא אתו ושאלו לרב אסי 
אמר להו לא שנו אלא לחולה המרניל אבל 
לחולה לאונסו פטור מכלום א"ר יוסף אצטמיד 
חצביה דרב נחמן. מכדי כולהו אמוראי ותנאי 
בדעזרא קמיפלגי ונחזי עזרא היכי תקן אמר 
אביי עזרא תקן לבריא המרגיל מ' סאה ובריא 
לאונסו ט' קבין ואתו אמוראי* ופליגי בחולה 
מר סבר חולה המרניל כבריא המרניל וחולה 
לאונסו כבריא לאונסו ומר סבר חולה המרניל 
כבריא לאונסו וחולה לאונסו פטור מכלום 
אמר רבא נהי דתקן עזרא מבילה נתינה מי 
תקן והאמר? מר * עזרא תקן טבילה לבעלי 
קריין אלא אמר רבא עזרא תקן מבילה 
לבריא המרגיל מ' סאה ואתו רבנן והתקינו 
לבריא לאונסו מ' קבין ואתו אמוראי וקא 
מיפלגי בחולה מר סבר חולה המרגיל כבריא 
המרגיל וחולה לאונסו כבריא לאונסו ומר 
סבר לבריא המרגיל מ' סאה וחולה המרניל 
כבריא לאונסו מ' קבין אבל לחולה לאונסו 
פטור מכלום אמר רבא *הלכתא בריא המרניל 
וחולה המרניל" ארבעים סאה ובריא לאונפו 
תשעה קבין אבל לחולה לאונסו פטור 
מכלום: ?ת"ר בעל קרי שנתנו עליו ט' קבין 
מים טהור בד"א לעצמו אבל לאחרים ארבעים 
סאה ר' יהודה אומר מ' סאה מכל מקום ר' 
יוחנן וריב"ל ור"א ור' יוסי בר' חנינא חד מהאי 
זוגא וחד מהאי זוגא ארישא חד אמר הא 
דאמרת במה דברים אמורים לעצמו אבל 
לאחרים מ' סאה לא שנו אלא לחולה המרניל 
אבל לחולה לאונסו ט' קבין וחד אמר כל 
לאחרים אפילו חולה לאונסו עד דאיכא מ' 
סאה וחד מהאי זונא וחד מהאי זוגא אסיפא 
חד אמר הא דאמר רבי יהודה מ' סאה מכל 
מקום לא שנו אלא בקרקע אבל בכלים לא 
וחד אמר אפי' בכלים נמי בשלמא למ"ד אפ" 
בכלים היינו דקתני ר' יהודה אומר מ' סאה 
מכל מקום אלא למ"ד בקרקע אין בכלים לא 


4 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ונ זי עורא היכי תקן. כסרנס מקומות () גכי טר תקנות כ 

פריך גמכb‏ סכי 556 ספני סכ דדכר סכגיל ככל יוס סול 
על כן לגו זכוריס: \ליר] הלכתא כוותיה. דעכילס כלל יוס" נפרנעיס 
ספה 656 6פילו ל6סריס נמי סגי בתקעס קכין לי נמי סכי פירוטו וליק 


בקילעא, כניסת סכית, סדר טנפני סטכקנין סקורין פורטיג"ו כנע"ז: 
אצטמיד. נתסזקו קכריו ונמלו, כלומר כוכך כנו עול כו: וקא מיפלגי 
אמוראי. ככ דימי וככין: דאמר מר. גכי עסר פקנו, כנ"יק פרק 
מלוכס: אמר רבא הלכתא וכוי. לפנוגת ד6מוכ6י סוb‏ דפסק רנ 


דפניגי פניב דרככן, | מיסו ססתb‏ 
סנ ככני יסולס כן כתיר נסגינן 
כדלמר רכ נסמן לעיל" ורג נסמן כל 
ילק נתר סוס: לעצמו. לעסוק 
כתורס לע5מו, 936 למל נסריס מ' 
קקס: ור"י אומר מ' סאה מ'מ. מ' 
פס ססמכו ככל ענין קסן, ולקמן 
מפרק כס: חד מהאי זוגא וחד מהאי 
זוגא, פניגי פריסb‏ בסירוטb‏ דמינתס 
דת"ק: אסיפא. לל' יסודס: ל"ש אלא 
בקרקע. 62 תימס מ"מ לל' יסולס 
נפכסורי ככלי 6ת6, דסין כסר 606 
מ' ספֿס בקרקע. ולקמן בעי 6"כ מסי 
מ"מ: אבל לאחרים מ' פאה. וסכb‏ 
נעי דנספוקי 6סליס = ידי סוכקן 
כל)סריס ‏ דמי: דנפול עילואי. ‏ לו 
דוק6, 596 טכלתי במ ס6ס: לא האי 
ולא האי, 62 סונככפי כ זו ול כוו, 
קנ כפיתי קכי: טבל. וכירך, כגיל 
סיס (עסות כן דסו"ל 9מד 6סכיס, 
וכסר יעות סקנס כ סיס עוכל 696 
נותן עניו מ' קנין: ולית הלכתא 
כוותיה. לכי סיכי ללעכמו כנתינס 
נסחריס נמי בּנפינס, פי נמי דהיי"ע 
כרני יסולס כן כפיר: 

מתני' לא יפסיק. תפלתו נגמרי, 

פנ יקכר ככ כרכס וכלכס 
ופומר ככ סכככות 3קוכ: במים 
הרעים. מיס סלוסיס: עד שיתן 


כעס מיb‏ רמי וסזיל, | ומפרם לס 
נסקוכי מססר! וסכי קתני 62 יקרb‏ 
6 מי רגניס עד טיתן לתוכן מיס: 
וכמה ירחיק מהם. ממי כגליס: 
נם' מגמגם. כמכוס: יותר מג' 

פסוקים. כגון כנית סלנסת 
דסי 6פסר כפמות, כלתנן (מגעס פ"ג 
די כג:) סקוכb‏ כתוכס 5 יפמום מג' 
פקוקיס: והתניא לצדדין. "5 נסנך על 
סתסb‏ לוכיו : דאפשר. לילך נפניו יכך 
נפניו עד סתס6 (6סוריו: לא אפשר. 
כגון יש נסר נפניו מסתנק 52דדיס: 

מר 


מכל מקום לאתויי מאי לאתויי מים שאובין. רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע 
ורבא (ברבי) בר שמואל כריכו ריפתא בהדי הדדי א"ל רב פפא הבו לי לדידי 
לברוך דנפול עילואי ט' קבין אמר להו רבא (ברבי) [בר] שמואל תנינא במה 
דברים אמורים לעצמו אבל לאחרים מ' סאה אלא הבו לי לדידי לברוך 
דנפול עילואי ארבעים סאה אמר להו רב הונא הבו לי לדידי לברוך דליכא 
עילואי לא האי ולא האי רב חמא מביל במעלי יומא דפסחא להוציא רבים ידי חובתן ולית הלכתא כוותיה: 
מתנ" היה עומד בתפלה תזכר שהוא בעל קרי לא יפסיק אלא יקצר ירד *לטבול אם יכול לעלות ג לופ ופי גייס זו 
ולהתכסות ולקרות עד שלא תהא הנץ החמה יעלה ויתכסה ויקרא ואם לאו יתכסה במים ויקרא ולא יתכסה 
לא במים הרעים ולא במי המשרה עד שיטיל לתוכן מים >וכמה ירחיק מהן ומן הצואה ד' אמות: 
נמ' ת'ר היה עומד בתפלה ונזכר שהוא בעל קרי לא יפסיק אלא יקצר היה קורא בתורה תזכר שהוא 
בעל קרי אינו מפסיק ועולה אלא מגמגם וקורא ר"מ אומר אין בעל קרי רשאי לקרות בתורה יותר מג' 
פסוקים. תניא אידך יהיה עומד בתפלה וראה צואה כנגדו מהלך לפניו עד שיזרקנה לאחוריו ד' אמות 
והתניא לצדדין ל"ק יהא דאפשר הא דלא אפשר. "היה מתפלל ומצא צואה במקומו אמר רבה אע"פ 
שחטא תפלתו תפלה מתקיף ליה רבא והא * זבח רשעים תועבה אלא אמר רבא הואיל וחטא ‏ אע"פ 
שהתפלל תפלתו תועבה": ת"ר 'היה עומד בתפלה ומים שותתין על ברכיו פוסק= עד שיכלו המים וחוזר 
ומתפלל להיכן חוזר רב חסדא ורב המנונא חד אמר חוזר לראש וחד אמר 'למקום שפסק לימא בהא קמיפלגי 


בר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) כ"ק פ3., 3) תוpפתb‏ 
פ"כ ע"ם, ג) לעיל כס.], 
ל) [ע' פירס"י (קמן כס: 
ד"ס ‏ מי ‏ סמסדה], 
ס) מגיעס כז:, ו)[עי" 
מו" עקוכון :מל לילס 
סכול], ‏ )עמוד א, 
ס) לעיל עמוד א, 
ט) [ע' פוספו' סולין 
קכנ: ד"ס לג23], *) ע"ע 
תוס" לעיל 387 סוד"ה 
שואל, כ) לקמן כה ע"א. 


רב נסים גאון 


היה עומד בתפלה 

ונזכר שהוא 
בעל קרי לא יפסיק. 
אמרי' עלה בתלמוד ארץ 
ישראל [פ"ג הלכה ה] 
מתניתא ברבים אבל בינו 
לבין עצמו מפסיק וכר' 
מאיר ברם כר' יהודה 
אפי' בינו לבין עצמו אינו 
מפסיק כשאין לו מים 
לטבול אבל יש לו מים 
לטבול אפי' ר' יהודה 

מודה שהוא מפסיק: 


הנהות הב"ח 


() במשנה רט"י ד"יה 
עד פיתן כו'. וכגמ' פריך 
כעס: (3) תוס' ד"ס 
ונמוי וכו' כסרכס מקומות. 
נ"כ נפרק 6ין עומדין דף 
ל"ג גני סכד(ס | פריך 
ס(מודפ נמי סכי ופריך 
לומר ג"כ כמ"ש סתוספות 
סכ: (ג) ד"ה ₪06 וכו' 
וכן נקמן. ג"כ סוף דף 
כ"ד: (ל) בא"ד וכניגו 
יסודס ‏ פירם. | נ"נ עיין 
כספר נסנת כני סימן 
ס"ס סק" תמ כפור 
כלכריס 196: 


הגהות וציונים 


6] בכת"י ואתו תנאי 
ואמוראי ופליגי וכו' 
[וכן להלן בסמוך], וכ"ה 
הגירסא הנכונה דגם 
תנאי פליגי בהא דת"ר 
בעל קרי וכו' והתם 
במרגיל כדאמר שלא 
יהיו ת"ח מצויים כו' וכן 
ר' יהודה גלוסטרא ור"ע 
וכדאמר נמי לעיל "מכדי 
כולהו אמוראי ותנאי" 
בדעזרא וכו' (דק"ס, ועי' 


שפ"ח): 3] בכת"י 
דאמר ‏ מר כ"ה 
ברש"י): ג] בשו"ת 


הרשב"א ח"א סי" ריט 
ובחידושיו כאן כתב 
שהגי' הנכונה בדברי 


רבא | היא הלכתא 
בריא המרניל 
ארבעים פאה וחולה 


המרניל ובריא 
לאונפו תשעה קבין 
וחולה לאונסו ולא 


פסק רבא כרבין, ועיין 
אור שמח הל' תפלה פ"ד 
ה"ו שמיישב דברי רבא 
לפי גירסתנו | שקשה 
דלענין חולה המרגיל 
פוסק כרב דימי שחייב 
לטבול בארבעים סאה, 
ולענין חולה לאונסו 
פוסק כרבין שפטור 
מכלום: ל]נ"א מאי 
תקנתא להדר ולצלי 
(גליון) כ"ה בדפו"י ועיין 
מהרש"א [שמחקון, 
המדברי | החום"" דיה 
אע"פ נראה דאין זה 
מדברי התלמוד, 
ומפירוש ר"י שכתוס' 
נכתב בגמ' עפ"ל: 


ו] הגמרא שם לא נקטה הלשון "חסורי מחסרא" עיי"ש (שפתי חכמים, ועיין בתוס' אנשי שם במשניות שמבאר למה לא אמרו 


ז] תיבות "בכל יום" ליתא בדפו"ר, ובנמוקי הגרי"ב כתב על תיבת "אלא" אפילו לאחרים דלהלן, שצ"ל אי נמי אפילו לאחרים. ולפ"ז א"ש גירסא דלפנינו: תמ] [שייך לדף כג ע"א] 


(גליו): ע] צ"ל וכן במגילה נמי אמרינן רב ביבי מתני איפכא רב אמר אין הלכה כר' מונא דאמר אם שהה חוזר לראש וקאמר נקוט דרב ביבי בידך (חשק שלמה עיי"ש): 


מי שמתו 


קבין'י. רְבִּי יְהוּדֶה אוֹמַר, אַרְבָּעִים סְאָה מועילים לטהר בעל קרי 
מִפָּל מִקוּם - בכל ענין שהוא". 


הגמרא מביאה אמוראים שנחלקו בביאור הרישא של הברייתא: 
רַבִּי יוחֶנֶן וְרַבִּי והושע בֶּן לוי, ורפי אִלְעָזֶר וְרַבִּי יוסִי בְּרַבִּי חֲנִינָא 
נחלקו בדברי הברייתא, חַד מִהאי זוּגָא וְחַד מִהאי זוּנָא אֶרִישָא - 
אחד מהזוג הראשון [רבי יוחנן או רבי יהושע בן לוי] ואחד מהזוג 
השני [רבי אלעזר או רבי יוסי ברבי חנינא] נחלקו בדברי תנא קמא 
השנויים ברישא של הברייתא, חד - אחד מהם אָמַר, הָא דְאֲמרַת - 
מה שאמרת [תנא קמא], בַּמָּה דְּבָּרִים אָמוּרִים שנתינת תשעה קבין 
מטהרת בעל קרי לעסוק בתורה, ללמוד לְעְצָמו, אַבָל ללמד לאַחֲרִים 
צריך לטבול באַרְבָּעִים חְאֶה, לא שָנוּ - לא אמרת דין זה אֶלָא לְחוּלֶה 
הַפַרְגִּיל - הממשיך את הקרי עליו, שראה קרי מחמת ששימש מיטתו, 
אבל לְחוְלָה שראה קרי לְאוֹנְםוֹ - שלא ברצונו, ולא מחמת ששימש 
את מיטתו, די לו בנתינת תִּשָעָה קְבִּין אף כדי ללמד לאחרים. וְחַד - 
ואחד מהם אָמַר, כל שרוצה ללמד לְאַחָרִים, אַפִילוּ חוֹלה לְאוְנְפו 
אינו רשאי עד דְאִיפָא - שיהא לו אַרְבְּעִים סאה ויטבול בהם. 


מחלוקת נוספת בביאור הסיפא של הברייתא: 

וחד מַהָאי זוּנָא וְחַד מַהָאי זוּנָא אִפִיפָא - ואחד מהזוג הראשון 
ואחד מהזוג השני נחלקו בדברי רבי יהודה השנויים בסיפא של 
הברייתא, חַד - אחד מהם אִמַר, הָא דְאָמַר רבִּי יְהוּדָה אַרְבָּעִים 
סַאה מועילים לטהר בעל קרי מַפָּל מִקום - בכל ענין שהוא, לא 
שנוּ - לא אמר כן אֶלא כשהמים שטבל בהם היו בְּקְרְקע, אָבָל אם 
הם בְּכְלִים לא הועילה לו הטבילה". וְחַד - ואחד מהם אָמַר, אָפִילו 
בְּכָלִים נמי - גם מועילה לו הטבילה. 


אומרת הגמרא, בְּשַלְמָא ?מאן דְּאָמַר - מובן הדבר לדעת האומר 
שלרבי יהודה יכול לטבול אַפִילוּ בְּכָלָים, היינוּ דִקְפְּנִי - לכך שנינו 
'רְבִּי יְהוּדֶָה אוֹמַר אִרְכָּעִים כְאַה מכָּל מקום', שבא להקל ולומר 
שבכל ענין טבילת בעל קרי מועילה, ואפילו בכלים, ואינה כטבילות 


יב. המעם שצריך להחמיר בלימוד לאחרים הוא מפני שצריך לפרש דבריו יותר. ועוד, 
שעיקר טבילת בעל קרי הסמיכוהו על מה שנאמר (לנריס ד ע) 'והודעתם לבניך ולבני 
בניך' [ראה לעיל כא:], והיינו ללמד תורה לאחרים. תוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס 035. 
וג. להלן תבאר הגמרא את דברי רבי יהודה. 

יד. טבילה בכלים אינה מועלת מן התורה, ונלמד ממה שכתוב (וקרפ ₪ 0ו) 'אך מעין 
ובור מקוה מים יהיה טהור', הפסוק הקיש מקוה למעין, וכמו שמעין בקרקע אף מקוה 
אינו כשר אלא בקרקע. ונחלקו הראשונים אם מדרשה זו יש ללמוד גם לטבילה במקוה 
שכולו שאוב, שלא נעשה המקוה בידי שמים, שאינה טבילה מדאורייתא, או שטבילה 
במים שאובים אינה אלא מדרבנן משום גזירה שמא יטבול בכלי. תוספות (נ"כ סו. ל"ס 
מכננ). ולענין טבילת בעל קרי הקילו יותר מבשאר טבילות, ונחלקו אמוראים אם הקילו 
רק שתהא כשירה במים שאובין, או אף במים שבכלי. 

טו. שאם בא להחמיר ולומר שבין ללומד בעצמו ובין המלמד אחרים צריך טבילה 
בארבעים סאה, היה לו לומר 'לעולם ארבעים סאה'. חדש האביב (ל"ס מכ). ובשערי 
ציון (ד"ס מ"מ) כתב עוד, שבעל כרחך אין לומר שרבי יהודה הוא המחמיר, שכן מצאנו 
לעיל במשנה (כ:) שרבי יהודה מיקל בענין טומאת בעל קרי. 

טז. ראה לעיל בהערה שנחלקו הראשונים אם פסול מים שאובים הוא מדאורייתא. 
יז. כלומר לברך ברכת המזון על כוס של ברכה ולהוציא את כולם ידי חובתם, וכמו 
שאמרו רב ורב הונא (סלן ג:) לבניהם שיהיו מחזרים לברך על הכוס. שפתי חכמים 
(ד"ס סנו). אמנם ראה צרור החיים (ד"ס סנו) שביאר שהכוונה לברכת המוציא, הובאו 
דבריו בילקוט ביאורים. 

יח. אמרו כן כדי לשמוע מה דעת חבריהם בענין זה, שאם לא כן יש בזה חציפות 
לפרסם עניינים אלו. אדרת אליהו (ל"ס פמל). 

יט. רש"י (ד"ס דנפו). וכמו שהתבאר לעיל (ע"6) שארבעים סאה מועילים רק בטבילה 
ולא בנתינה. יעב"ץ (נכש"י עס). ומשום שנקט רב פפא בלשונו 'דנפול' נקט גם רבא 
לשון זה. שיטה מקובצת (ד"ס 66). אמנם ראה רש"ש (נכט"י טס) שכתב, שיש אופן 
שאדם שנפלו עליו ארבעים סאה נטהר, הובאו דבריו בילקוט ביאורים. 

ב. רש"י (ד"ס 6₪). ואין צריך לומר שרב הונא לא היה נשוי ולא ראה קרי מעולם, 
אלא אפשר לומר שבאותו יום לא ראה, ואיננו טבול יום, ועדיף הוא מהם שהם טבולי 
יום. צל"ח (ד"ס דניכ). ובחדש האביב (ד"ס 6מכ (סו) הביא בשם גורי האר"י, שהטובל 
לקריו נשאר עליו רושם של טומאה כל אותו היום. אמנם השיטה מקובצת (ד"ס פמר 
לסו, כפירום סטמי) ביאר, שראה קרי, ובמה שאמר שלא טבל ולא נפלו עליו תשעה קבין 
התכוין לומר שיכול הוא לברך אף שלא נטהר, כיון שהלכה כרבי יהודה בן בתירא 


פרק שלישי 


ברכות 


שאר הטמאים שצריך שיהיו בקרקע", אֶלָא למַאן דְּאָמַר - לדעת 
האומר שבְּקךְקע אין - אכן מועילה הטבילה, אבל בְּכָלִים לא מועילה 
הטבילה, אם כן מה שאמר רבי יהודה 'מכָּל מִקוּם', לְאֶתוּיי מָאי - 
מה בא לרבות. מתרצת הגמרא, לְאֶתוּיי - רבי יהודה בא לרבות 
שטבילת בעל קרי מועילה גם במים שָאוּבִּין, ואינה כטבילת שאר 
הטמאים שאינה כשרה במים שאובים". 


כב |כן 


הגמרא מביאה מעשה שבו דנו בברייתא הנ"ל: 

רב פַּפַא ורב הוּנָא בְּרִיה דְּרַב יהושע וְרַבָּא (בְּרְבִּי) בר שמואָל 
כְּרִיכוֹ רִיפְפָּא בְּהַדִי הַדְדִי - כרכו פת ביחד, כלומר אכלו סעודה 
ביחד, אָמַר ?הו רב פַּפָא, הבו לי לְדִידִי לְבְרוּף - תנו לי לברך", 
משום דִנָפוּל עִילְואי - שנפלו עלי תִּשְׁעַה קַבִּין ונטהרתי מטומאת 
קרי שהיתה עלי". אָמַר ?הו רְבָּא (בְּרְבִּי [ְבּר] שְׁמוּאֵל, תִּנִינָא - 
שנינו בברייתא, בַּמַּה דְּבְּרִים אָמוּרים שמועיל נפילת תשעה קבין, 
ללמוד לְעַצַמו, אַבָל ללמד לְאַחָרִים צריך לטבול באַרְבָּעִים סְאָה 
דווקא, וכאן שרוצה אתה להוציא אחרים בברכת המזון, נחשב כמו 
ללמד לאחרים וצריך לזה טבילה בארבעים סאה, אֶלָא הָבוּ לי לְדִידִי 
לְבְרוּף - תנו לי לברך, משום דְנְפוּל עִילְוָאי - שנפלו עלי אַרְבָּעִים 
פְאֶה, כלומר טבלתי בארבעים סאה". אָמַר ?הו רב הוּנָא, הָבוּ לי 
לדידי לְבְרוּף - תנו לי לברך, דְלִיפָא עִילוַאי לא הַאי ולא האי - 
שלא הוצרכתי לא לזו ולא לזו, שלא נטמאתי בטומאת קרי כללי. 


רב חֲמָא טַבִיל בְּמַעָלִי יומָא דְּפִמְחָא - היה רגיל לטבול בערב 
פסח בארבעים סאה, כדייי לְהוְצִיא את הרְבִּים ידי חוֹבָתִוי. מסיימת 
הגמרא, וְלֵית הַלְכְתָא פָּוְותִיח - אבל אין הלכה כמותו, אלא הלכה 
כרבי יהודה בן בתירא שבעל קרי אינו צריך טבילה כללײ. 


* א א 


משנה 


המשנה ממשיכה בענין בעל קרי האסור בתפילה ובברכות (לעיל כ:): 
הָיָה עוֹמַד בַּתּפקָּה וְנְזְכַּר שְׁהוּא בַּעֵל קרי, לא יַפְמִיק תפילתו אֶלָא 


שביטלו את טבילת עזרא. 

בא. יש לדקדק שהרי בלא זה צריך לטבול בערב פסח, שהרי אמרו (ל"ס טו:) חייב 
אדם לטהר עצמו ברגל. וראה בצל"ח (כיס : ברס" ד"ס וכ"ס) שכתב בדעת רש"י (קס) 
ש'חייב אדם לטהר עצמו ברגל' היינו ברגל עצמו, והביא כמה ראיות לדבר זה, ולא 
כדעת המהרש"ל שצריך לטבול קודם הרגל. והברכת אהרן (עלמל קפכ) כתב, שמכאן 
מוכח כמו שמצדד השאגת אריה (פ" סז) [וכן כתב הצל"ח (נס עס) בדעת הרמב"ם 
(טומסת פוכנין פע" ס"י)] שהחיוב לטהר עצמו ברגל נהג רק בזמן שבית המקדש היה 
קיים, משום שהסיבה שצריכים לטהר הוא כדי שיוכלו להיכנס לבית המקדש ולקיים 
את חובות הרגל, ובזמן הזה שאין בית המקדש קיים, אין חיוב על האדם לטהר עצמו 
[עוד כתב הצל"ח (קס) שאפילו בזמן שהיה בית המקדש קיים לא היה חיוב זה אלא 
למי שהוא בירושלים או בסמוך לירושלים שיכול לבא שם ברגל, אבל לאלו הרחוקים 
מירושלים ואינם עולים לרגל, אין חיוב לטהר עצמם ברגל. וגם לפי זה מיושב מדוע 
לא היה טובל אם לא שהיה צריך להוציא את הרבים]. 

בב. אבל בשאר ימות השנה כשלא היה מוציא את הרבים לא היה טובל, אלא היה נותן 
על עצמו תשעה קבין [אבל גם בשאר ימות השנה, אם היה רוצה להוציא את הרבים 
היה טובל, אלא שבערב פסח דרכו היתה להוציא את הרבים. יעב"ץ]. רש"י (ל"ס ע3. 
עוד כתב רש"י (עס) שרב חמא טבל ובירך, וביארו היעב"ץ (צכט"י פס) והצל"ח (ל"ס 
כ) ועוד, שכוונתו לומר שבירך על הטבילה. ולענין זה אמרה הגמרא להלן שאין הלכה 
כמותו, שכיון שלהלכה בעל קרי אינו צריך טבילה כלל, ממילא גם אם מחמיר וטובל 
אין לו לברך [וכמו שכתבו התוספות (ד"ס ונית, נפירוץ סטני) שבעל קרי הטובל בערב 
יום הכפורים אין לו לברך]. וביאר הצל"ח שלכך הוצרך רש"י לפרש כן, כי לענין 
הטבילה עצמה מה שייך לומר שאין הלכה כמותו, וכי אין אדם רשאי להחמיר על 
עצמו ולטבול. והשלמה משנתו (נרק"י פס) פירש, שכוונת רש"י לומר שהיה דרכו לברך 
בליל הסדר להוציא את מי שלא היה יודע לברך בעצמו את הברכות שאומרים בפסח, 
כגון ברכת אשר גאלנו וברכות מצה ומרור, שאינם שגורות בפיהם. ולכך טכל בארבעים 
סאה, כיון שהוא כמו המלמד לאחרים [וכן ביאר השיטה מקובצת (ל"ס וניפ)]. ומה 
שאמרה הגמרא שאין הלכה כמותו, אף שיש לומר שגם אם אין צריך לטבול מכל 
מקום הוא החמיר על עצמו, משום שאף קודם שביטלו את הטבילה לא היה צריך 
לעשות כן, כי רק ללמד לאחרים צריך לטבול בארבעים סאה, אבל להוציא אחרים ידי 
חובת ברכות די בנתינת תשעה קבין. שלמה משנתו (עס). 

בג. רש"י (ד"ס ולים, כתירון סטני). ועוד פירש (נפירון סל6טון) שמה שאמרה הגמרא שאין 
הלכה כמותו, היינו שאפילו כדי ללמד לאחרים די בנתינת תשעה קבין. 


עין משפט 
נר מצוה 


נג א מ" פ"ד מסל' 
תפס סנכה ו: 
נד ב מיי' פ"כ מהנכות 
ק"ש סנכס ז: 
נה ג ד פיי" פ"ד מס( 
תפס הנ' ט סמג 
עטין י"ט טום"ע פו"ק 
סימן פס סעיף 3: 
נו ₪ מי" וסמג סס 
טוס"ע פֿו"ם סימן עו 
סעיף ת: 
נווומיי שס 30 יג 
סמג קפס טוק"ע ליק 
סימן עק: 


% 


תורה אור השלם 
א) זָבַח רְשָעִים הּוֹעֲבָה 
אַף כִּי בּמָה יְבִיאָנּ: 
[משלי כא, כז] 


-- ל — 
לקו השוי 


פורטיג"ו. פילוט כניסת 

סנים ‏ מלר טלפמ 

סטרקנין, פרוזדור (רק"י 
ות ספ"ד מט"ז): 


משנת ראשונים 


ונחזי עזרא היכי תקן. 
לא מבעיא לן בכל 
דוכתא הכי, אלא הכא 
ולקמן (לג.) גבי פחה 
הבדלה, לפי שהוא דבר 
הרגיל בפל יום ובפל 
מוצאי שבת וכולי עלמא 
שייכי בהו, ואין ראוי 
שיפול בהבה זה 
מחלוקת. 

[תוספות הרא"ש] 


במה דברים אמורים 
לעצמו אבל לאחרים 
ארבעים סאה. שיש 
להחמיר לאחרים לפי 
שצריך לבאר דבריו 
ולהאריך יותר, ועוד 
דעיקר טבילה דאסמכוה 
אקרא היינור לאחרים 
דכתיב יום אשר עמדת 
וסמיך ליה והודעתם 
לבניך. 

[תוספות הרא"ש] 
הבו לי לדידי לברוך 
דליכא עילואי לא האי 
ולא האי. יש אומרים 


"יי שאיני צריך טבילה. ויש 


אומרים דפירושו שראה 
קרי ואמר לא טבלתי כלל 
דסבירא ליה דבטלוה 
לטבילותא ואינו צריך 
לטבול. [הריטב"א] 
לא יפסיק אלא יקצר. 
ולא יאמר אלא פתיחה 
וחתימה, כגון ברך ה' 
אלקינו את השנה הזאת 
בא"י מברך השנים וכן 
בכל הברכות; וכן בדברי 
תורה פירשו בגמ' שהוא 
מגמגם וקורא, הא אם 
לא התחיל לא יתחיל אף 
בהרהור. [מאירי] 


אם יכול | לעלות 
ולהתכסות ולקרות עד 
שלא תהא הנץ החמה. 
לסוף העולם כלפי חוץ 
יש בעובי הרקיע דלתות, 
וכלפי העולם חלון קצר, 
וכשהולכת החמה חוץ 
לעולם בדלתות שערי 
מזרח אז עמוד השחר, 
וכשהולכת אצל החלון 
שכלפי העולם אז הנץ 

החמה. 
[פירושי סידור התפילה 
לרוקח] 


כב 


סנכת כוותיס כ ככ' יסולס כן 
כתיר לפמר" דכרי תוכס סין מקננין 
טופס וי"מ לוק לתוכה 30ל נמפלה 
ריך % טכינס ופי' ב"י דנ שנס 
וסעוכל כערכ יוס"כ 6ין כו <כרך 
וסמכלך סוס כרכס טלק : 

"אלא דכלי עלמא חוזר לראש. 
וס"ס לסו"מ נסוקמי דכוני 

ענמ 6ין סוזר (כם ומלנם מוקי סכי 
ק"ת דסנכס דקוזר 605 וכן לקמן 
(ג) בסדיל מר כ' לבסו סוזר (רם 
ומימס דכמסכת כ"ס (דף (ד:) "ל 
יוסנן קמע תסע תקיעות כט' קעות 
ביוס 85 5556 תקיעות מנטכפות 
פֿע"ג דקסס כדי לעקות כולס ולן 
כמגילס (פינ די ם:) נמי דסמרינן 
פמר רכ 6ין סנכס כרכי מונ6 דסמל 
פס מסס סוזר נכלט דק6מר נקוט 
דרכ כיני כילך וקומר ססר מקוני דיק 
טלק דספני סכס דפין רו נקכות 
וכן (קמן (ד' כד:) דככי 6כסו זנ 
כמכוסות סמטונפות לסתס כ"ע מולו 
לפוזר כרט מכ סיכל לגכר6 מזי כמו 
מגילס וסופר כולי ענמ מודו דסינו 
סוזר רסט 556 נמקוס ספסק וככיגו 
יסולס פירם (ד) דסכ6 כ מפי מימר 
דכוני עכמל דפין סוזר כרט וכלקסס 
קמיפנגי לס (כ"ע סו גנר סזי 
כיון לסינו סוזר כרם סכנ ודלי 6י 
סו" למימכר סכי סוס למל (יס": 
וא ונח רשעים תוענה. פל"י 
ללוקק נעקוס עסיס ילול 
נססתפק ולתלות סים עס כוס: 
אע" שהתפלל תפלתו תועבה. 
וסוי מעוות כ יוכל לפקן 

ור"י פי' דיסזור ויתפכנ: 

ממתין עד שכו המים. כמטפין 
ענ גי קרקע 6ו ע"ג 

נגדיס וסין pס‏ עופס ע"מ נסטפית 
כדמטמע נקמן (די כס:) כגון דעניל 
טיף טיף סנכלעין מסרס כן פי' 
סלכ כני יוסף ומיסו גכלס פפילו 
ֿס יס כסן טופס על מנת לסטפית 
מופלין כיון דמדקוכייתפ סינן ססולין 
6 כנגד סעמוד כככל וככנן. סוס 
דגזור" וכיון סעומל ככר נתפנתו 
כ פטכסוסו כככן לסזור כספלס: 

סייסינן 


ומתפלל להיכן חוזר רב חסדא ורב המנונא חד אמר חוזר לראש וחד אמר 'למקום שפסק לימא בהא קמיפלניג 


ס] בכת"י ובתוס' וברוב הראשונים הגירסא ממתין, וי"ג פוסק וממתין: 


חסורי מחסרא): 


בקילעא דרב אושעיא אתו ושאלו לרב אסי 
אמר להו לא שנו אלא לחולה המרניל אבל 
לחולה לאונסו פטור מכלום א"ר יוסף אצטמיד 
חצביה דרב נחמן. מכדי כולהו אמוראי ותנאי 
בדעזרא קמיפלגי ונחזי עזרא היכי תקן אמר 
אביי עזרא תקן לבריא המרגיל מ' סאה ובריא 
לאונסו ט' קבין ואתו אמוראי ופליגי בחולה 
מר סבר חולה המרניל כבריא המרניל וחולה 
לאונסו כבריא לאונסו ומר סבר חולה המרניל 
כבריא לאונסו וחולה לאונסו פטור מכלום 
אמר רבא נהי דתקן עזרא מבילה נתינה מי 
תקן והאמר? מר * עזרא תקן טבילה לבעלי 
קריין אלא אמר רבא עזרא תקן מבילה 
לבריא המרגיל מ' סאה ואתו רבנן והתקינו 
לבריא לאונסו מ' קבין ואתו אמוראי וקא 
מיפלגי בחולה מר סבר חולה המרגיל כבריא 
המרגיל וחולה לאונסו כבריא לאונסו ומר 
סבר לבריא המרגיל מ' סאה וחולה המרניל 
כבריא לאונסו מ' קבין אבל לחולה לאונסו 
פמור מכלום אמר רבא *הלכתא בריא המרניל 
וחולה המרניל" ארבעים סאה ובריא לאונפו 
תשעה קבין אבל לחולה לאונסו פטור 
מכלום: ת"ר בעל קרי שנתנו עליו מ' קבין 
מים טהור בד"א לעצמו אבל לאחרים ארבעים 
סאה ר' יהודה אומר מ' סאה מכל מקום ר' 
יוחנן וריב"ל ור"א ור' יוסי בר' חנינא חד מהאי 
זוגא וחד מהאי זוגא ארישא חד אמר הא 
דאמרת במה דברים אמורים לעצמו אבל 
לאחרים מ' סאה לא שנו אלא לחולה המרניל 
אבל לחולה לאונסו ט' קבין וחד אמר כל 
לאחרים אפילו חולה לאונסו עד דאיכא מ' 
סאה וחד מהאי זונא וחד מהאי זוגא אסיפא 
חד אמר הא דאמר רבי יהודה מ' סאה מכל 
מקום לא שנו אלא בקרקע אבל בכלים לא 
וחד אמר אפי' בכלים נמי בשלמא למ"ד אפ" 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ו[חזי עורא היכי תקן. כסרנס מקומות () גכי ססר פקטת כ 

פריך גמר סכי 556 ספני סכ דדכר סכגיל ככל יוס סול 
על כן לגו זכוריס: | "ך] הלכתא כוותיה. דעכילס ככל יוס" נפרכעיס 
ספה 656 6פילו ל6סריס נמי סגי תקעס קכין לי נמי סכי פירוטו וליק 


בקילעא, כניסת סכית, מלר קנפני סטכקנין עקורין פורטיג"ו כנע"ז: 
אצטמיד. נפסזקו טכריו ונמלו, כלומר כוכך כנו עול כו: וקא מיפלגי 
אמוראי. ככ דימי ורכין: דאמר מר. גכי עסר תקנו, כנ"יק פרק 
מלוכס: אמר רבא הלכתא וכו'. פנוגת דפמוכסי סוb‏ דפסק רנ 


דפניגי ניב דרככן, | מיסו ססתb‏ 
פנן כלני יסולס כן קילק נסגינן 
כדלמר רכ נסמן לעיל" ורב נסמן כל 
ילק כתר סוס: לעצמו. נעסוק 
כתורס לע5מו, כ ננמד ללסריס מ' 
קס: ור"י אומר מ' פאה מ"מ, מ' 
פס טלמרו ככל ענין קסן, ולקמן 
מפרט (ס: חד מהאי זוגא וחד מהאי 
זוגא. פליגי פריטק כפירוע5 דמינתb‏ 
לת"ק: אסיפא. דכ' יסולס: ל"ש אלא 
בקרקע. 62 תימס מ"מ ללי יסולה 
נפכסוכי ככלי 6ת6, ד6ין כסר 606 
מ' קפס כקרקע. ונקמן בעי 6"כ מסי 
מ"מ: אבל לאחרים מ' פאה. וסכb‏ 
נמי דנפפוקי תכיס ידי | סוכקן 
כנפסכיס דמי: דנפול עילואי. 6ו 
לוק6, 696 טכלתי במ' ס6ס: לא האי 
ולא האי. כ סולרכתי כ כזו וכ כזו, 
קנ רפיתי קכי: טבל. וכירך, כגיל 
סיס לעסות כן דסו"ל ננמד פריס, 
וכקפר ימות סטנס כ סיס עוכל 696 
נותן עליו ט' קנין: ולית הלכתא 
כוותיה. לכי סיכי לנענמו כנתינס 
סריס נמי בנפינס, לי נמי דהיי"נ 
כלני יסולס כן כתירס: 

מתני' לא יפסיק. תפלתו נגמרי, 
6 יקכר כל כככס וכלכס 

וומר כל סככלכות 3קוכ: במים 
הרעים. מיס סרוסיס: עד שיתן 
לתוכן מים. וכגמרס (ד' כס:) () מפרם 
כעס מיל רכמי וקזל, ופרט לס 
כסמוכי מססל! וסכי קתני כ יקרb‏ 
6 מי רגניס עד סיתן (תוכן מיס: 
וכמה ירחיק מהם. ממי כגליס: 
גמ" מנטגם. במכונס: ותה מג 
פסוקים. כגון | ככית | סכנסק 

דסי 6פטר (פסום, כלתנן (מגעס פ"ג 
די כ:) סקוכb‏ כתורס 5 יפתות מג' 
פקוקיס: והתניא לצדדין. "5 נסנך על 
קתסb‏ לוכיו : דאפשר. ליכך לפגיו ילך 
לפניו עד םתס ללקוכיו: לא אפשר. 
כגון יש נסר כפניו מסתלק (כדליס: 

מל 


לברוך דנפול עילואי ט' קבין אמר להו רבא (ברבי) [בר] שמואל תנינא במה 
דברים אמורים לעצמו אבל לאחרים מ' סאה אלא הבו לי לדידי לברוך 
דנפול עילואי ארבעים סאה אמר להו רב הונא הבו לי לדידי לברוך דליכא 
עילואי לא האי ולא האי רב חמא מביל במעלי יומא דפסחא להוציא רבים ידי חובתן ולית הלכתא כוותיה: 
מתני" היה עומד בתפלה תזכר שהוא בעל קרי לא יפסיק אלא יקצר ירד *לטבול אם יכול לעלות שלופ ולפי גייס זו 
ולהתכסות ולקרות עד שלא תהא הנץ החמה יעלה ויתכסה ויקרא ואם לאו יתכסה במים ויקרא ולא יתכסה 
לא במים הרעים ולא במי המשרה עד שיטיל לתוכן מים > וכמה ירחיק מהן ומן הצואה ד' אמות: 
נמ' ת"ר היה עומד בתפלה ונזכר שהוא בעל קרי לא יפסיק אלא יקצר היה קורא בתורה תזכר שהוא 
בעל קרי אינו מפסיק ועולה אלא מגמגם וקורא ר"מ אומר אין בעל קרי רשאי לקרות בתורה יותר מג' 
פסוקים. תניא אידך יהיה עומד בתפלה וראה צואה כנגדו מהלך לפניו עד שיזרקנה לאחוריו ד' אמות 
והתניא לצדדין ל"ק יהא דאפשר הא דלא אפשר. "היה מתפלל ומצא צואה במקומו אמר רבה אע"פ 
שחטא תפלתו תפלה מתקיף ליה רבא והא * זבח רשעים תועבה אלא אמר רבא הואיל וחטא ‏ אע"פ 
שהתפלל תפלתו תועבה": ת"ר 'היה עומד בתפלה ומים שותתין על ברכיו פוסק= עד שיכלו המים וחוזר 


בר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) כ"ק פ3., כ) פוpפתb‏ 
פ"כ ע"ט, ג) לעיל כס.], 
ל) [ע' פירס"י (קמן כס: 
הס (מי סמקלסן, 
ס) מגיעס כז:, ו)[עי" 
קוקי ערונין של = לי"ם 
סכול], ‏ )עמוד א, 
ת) לעיל עמוד א, 
ט) [ע' פוספו' סולין 
קכנ: ד"ס לג23], *) ע"ע 
תוסי לעיל יג: סוד"ה 
שואל, כ) לקמן כה ע"א. 


רב נסים גאון 


היה עומר פתפלה 

ונזכר שהוא 
בעל קרי לא יפסיק. 
אמרי' עלה בתלמוד ארץ 
ישראל [פ'ג הלכה ה] 
מתניתא ברבים אבל בינו 
לבין עצמו מפסיק וכר' 
מאיר ברם כר' יהודה 
אפי' בינו לבין עצמו אינו 
מפסיק כשאין לו מים 
לטבול אבל יש לו מים 
לטבול אפי' ר' יהודה 

מודה שהוא מפסיק: 


הגהות הב"ח 


() במשנה רט"י ד"ה 
עד פיתן כו'. וכגמ' פריך 
כעס: (3) תוס' ד"ס 
ונסזי וכו' כסרכס מקומו. 
נ"כ בפרק מין עומדין דף 
כ"ג גכי סנדנס פרין 
ת(מוד נמי סכי ולריך 
לומר ג"כ כמ"ש סתוספות 
סכק: (ג) ד"ה ₪06 וכו' 
וכן נקמן. ג"כ סוף דף 
כ"ד: (ל) בא"ד וכנינו 
יסודס פירם. | ג"כ עיין 
נספר נסנם כֿני סימן 
ס"ס סק"5 תמ כסור 
(דכריס פנו: 


הגהות וציונים 


ל] בכת"י ואתו תנאי 
ואמוראי ופליגי וכו' 
[וכן להלן בפמרך ]היה 
הגירסא הנכונה דגם 
תנאי פליגי בהא דת"ר 
פעק קרי וכו" והתם 
במרגיל כדאמר שלא 
יהיו ת"ח מצויים כו' וכן 
ר' יהודה גלוסטרא ור"ע 
וכדאמר נמי לעיל "מכדי 
כולהו אמוראי ותנאי" 
בדעזרא וכו' (דק"ס, ועי' 


שפ"ח): 3] בכת"י 
דאמר ‏ מר (וכ"ה 
ברש"י): ג] בשו"ת 


הרשב"א ח"א סי" ריט 
ובחידושיו | כאן כתב 
שהגי' הנכונה בדברי 


רבא היא הלכתא 
בריא הטרניל 
ארבעים פאה וחולה 


המרגיל ובריא 
לאונפו תשעה קבין 
והולה לאונסו ולא 


פסק רבא כרבין, ועיין 
אור שמח הל' תפלה פ"ד 
ה"ו שמיישב דברי רבא 
לפי גירסתנו | שקשה 
דלענין חולה המרגיל 
פוסק כרב דימי שחייב 
לטבול בארבעים סאה, 
ולענין | חולה לאונסו 
פוסק כרבין שפטור 
מכלום: ל]נ"א מאי 
תקנתא קהדר ולצלי 
(גליון) כ"ה בדפו"י ועיין 
מהרש"א [שמחקו], 
המהפרי ‏ התוס"" דיה 
אע"פ נראה דאין זה 
מדברי התלמוד, 
ומפירוש ר"י שכתוס' 
נכתב ‏ בגמי :עפיל: 


ו[ הגמרא שם לא נקטה הלשון "חסורי מחסרא" עיי"ש (שפתי חכמים, ועיין בתוס' אנשי שם במשניות שמבאר למה לא אמרו 


ז] תיבות "בכל יום" ליתא בדפו"ר, ובנמוקי הגרי"ב כתב על תיבת "אלא" אפילו לאחרים דלהלן, שצ"ל אי נמי אפילו לאחרים. ולפ"ז א"ש גירסא דלפנינו: ת] [שייך לדף כג ע"א] 


(גליון): ע] צ"ל וכן במגילה נמי אמרינן רב ביבי מתני איפכא רב אמר אין הלכה כר' מונא דאמר אם שהה חוזר לראש וקאמר נקוט דרב ביבי בידך (חשק שלמה עיי"ש): 


מי שמתו 


יקְצר, כלומר, יתפלל כל ברכה בקצרה, פתיחתה וחתימתה בלבדײ, 
ויסיים תפילתוכ". 


מי שורד ?מבוֹ7 והגיע זמן קריאת שמעײ, אם יכול להספיק 
לעלוֹת מן המים וּלְהתפַּפּוֹת, ולקרות קריאת שמע עד שָלא תהא 
חֶנִץ הַחמָה, יְעַלָה וְיִתְפַּפָה וְיְקְרָאי, וְאֵם לָאו - ואם לא יספיק 
לעלות להתכסות ולקרות קודם הנץ החמה, יִתְכָּסָה בַּמַיִם, שלא יהא 
ליבו רואה את הערוה"", וְיִקְרָא. ומבארת המשנה, ולא יִתִכַּסָה ויקרא 
קריאת שמע, לא בַּמַּיִם הָרְעִים [-סרוחים] ולא בְּמֵי הַמַּשְׁרָה - מים 
ששורים בהם פשתן והם מסריחיםי". 


ולא יקרא קריאת שמע כנגד מי רגלים הנתונים בכליל, עַד שִיטִיל 
לְתוֹכְן מַיִםי. וְכַמַה יִרְחיק מַהֶן [-ממי הרגלים]י* וּמן הַצוֹאָה 
בשביל לקרות קריאת שמעיי. מפרשת המשנה, אַרְבַּע אַטוֹת". 


א 


גמרא 


הגמרא מביאה ברייתא בענין האמור במשנה: 

תּנוּ רַבָּנֵן בברייתא, הָיָה עומד בַּתִּפְלֶָה וְנְזְכָר שְׁהוּא בְּעַל קרי, לא 
יפְסִיק אלא יקצַר ויסיים תפילתו. הָיָה קורא בַּתּוֹרָה [בקריאת 
התורה שבבית הכנסת], וְנַזְפַר שַָהוּא בַּעֵל קרי, אִינו מפְּסִיק וְעוֹלָה 
- אין מפסיק קריאתו והולך, אֶלָא מִנַמִגּם וקורא, כלומר, קורא 
במרוצה ומסיים הקריאה"". רַבִּי מאִיר אוֹמר, אין בעל קרי רשאי 
לקרות בַּתּוֹרָה יותַר מְשָלשָה פְּפוּקִים, ומשקרא שלשה פסוקים 
מפסיק קריאתולי. 


* 


הגמרא דנה בענין הרואה צואה במקום שמתפלל: 
תִּנְיַא אידך - בברייתא אחת שנינו, הָיָה עוֹמַד בַּתִּפֶלֶה וְרְאֶה צוֹאָה 
כְנְנְדו, מְהַלְף לְפָנִיו עד שִיזְרְקְנָה לְאַחורִיו אִרְבַּע אַפּוֹת, כלומר, 


בר. על פי רש"י (ד"ס 6) שכתב שאומר כל ברכה בקוצר, והתוס' יו"ט בדברי הרע"ב 
(כרכום פ"ג מ"ס). ובגמרא להלן (כע.) נחלקו, כשמקצר ומתפלל מעין שמונה עשרה, האם 
מתפלל תחילתה וחתימתה בלבד או שמתפלל הביננו [שהוא נוסח מקוצר הכולל בתוכו 
כל ענייני התפילה], וכתב המהר"ם זכותא [הובא בתוספות אנשי שם (פ"ג מ"ס)], שאף 
למי שסובר שמתפלל הביננו, כאן מודה שמתפלל תחילה וחתימה של כל ברכה ולא 
הביננו, לפי שפעמים נזכר שהוא בעל קרי באמצע התפילה, ולא יוכל לכוון להתחיל 
בתפילת הביננו מן המקום ששייך לברכה שאוחז בה, ולכן לפי כולם יברך כל ברכה 
בקצרה. וראה עוד בילקוט ביאורים. 

בתוס' יו"ט ביאר על פי דברי המשנה לעיל (כ:), שישנם שלשה דינים בדבר, בקריאת 
שמע צריך להרהר בליבו כיון שהיא מדאורייתא, ובתפילה אף אינו מהרהר כיון שהיא 
מדרבנן, ואם התחיל לא יפסיק, ובברכות קריאת שמע, אף אם התחיל יפסיק. 

בה. ובירושלמי (נככופ פ"ג ס"ס) נחלקו, רבי מאיר סובר שזהו כשמתפלל בציבור אבל 
כשמתפלל ביחיד צריך להפסיק, ורבי יהודה סובר שאף ביחיד אינו מפסיק [וראה בפני 
יהושע (ל"ה סיס) שכתב שאף מהגמרא לעיל (כפ.) מוכח, שדווקא ברבים לא יפסיקן. 
ועוד כתב הירושלמי שכל זה כשאין לו מים לטבול אבל אם יש לו מים לטבול אף 
לרבי יהודה המתפלל ביחיד מפסיק וטובל. וראה בילקוט ביאורים. 

כו. כפי ששנינו לעיל (ט:) 'מאימתי קורין את שמע בשחרית משיכיר בין תכלת ללבן, 
רבי אליעזר אומר בין תכלת לכרתי. 

כז. והגמרא להלן (כס:) מפרשת שהוא כמנהג ותיקין לגמור קריאת שמע קודם הנץ 
החמה ולסמוך גאולה לתפילה ולהתפלל תפילת שמונה עשרה עם הנץ החמה. ובענין 
ברכות קריאת שמע, ראה בילקוט ביאורים. 

בח. ועל כן צריך מים עכורים ולא צלולים. להלן (כס:). 

בט. רש"י (לסנן כס: ד"ס מי). 

ל. כן מפרשת הגמרא להלן (כס:) בדברי המשנה. 

לא. והגמרא (פס) תפרש מהו שיעור המים המבטלים את מי הרגלים. 

לב. רש"י (ל"ס וכמס), וראה בילקוט ביאורים פירושים נוספים. 

לג. כתב המשנה ברורה (פו"ם סי" עו סק"נ, על פי סגפר6 (הנן כו.), שכל ההלכות שנאמרו 
כאן ולהלן לגבי קריאת שמע, הן לגבי היתר הן לגבי איסור, אין זה דווקא בקריאת 
שמע אלא גם לתורה ותפילה וכל דבר שבקדושה, בין שאומרם בלשון הקודש ובין 
שאומרם בלשון חול. 

לד. הגמרא להלן (כו.) תפרש שזהו דווקא כשמי הרגלים או הצואה נמצאים לצדדיו 
או לאחוריו, אבל אם הם לפניו צריך להרחיק מהם כמלוא עיניו. 

לה. רש"י (ד"ס מגמגס). ותלמידי רבינו יונה (לעיל ע"6 ד"ס ססיס) פירשו, שמגמגם 
היינו שלא קורא בצחות אלא בגמגום [וכעין זה כתב רש"י (מגעס 5: ד"ס מגמגס) 
שהכוונה שקורא במרוצה ובקושין, ועוד הביאו, שיש מפרשים שהכוונה היא שקורא 


פרק שלישי 


ברכות 


הולך אל מול פניו עד שתהיה הצואה מאחוריו בריחוק של ארבע 
לז 
אמותלי. 


כב: [ג] 


מקשה הגמרא, וְהַתַנְיא בברייתא, לגבי העומד בתפילה וראה צואה 
כנגדו, שמהלך לְצַדְדִין, כלומר, אין צריך שתהיה מאחוריו דווקא אלא 
מספיק שמרחיק לצדדים ארבע אמותל" ואין עוד הצואה מול פניןלל. 
מתרצת הגמרא, לא קשָיא, הָא - מה ששנינו שצריך שתהיה מרוחקת 
לאחוריו ארבע אמות, היינו דְּאֲפֲשֵׁר - שיכול להרחיק לפניו ארבע 
אמות מן הצואה", הַָא - ומה ששנינו שמסתלק לצדדים, היינו דְּלֹא 
אִפֶשָר - שאין יכול להרחיק לפניו, כגון שיש שם נהר. 


הגמרא ממשיכה בענין צואה בתפילה: 
הַיה מתפ77 וּמָצֵא צוֹאָה במקומו לאחר שהתפלל, אֲמַר רִבָּה, אַף 
עַל פּי שַׁחֲטַא, שהתפלל במקום הטינוף, תִּפְלְתו תִּפַלֶה. 


מקשה הגמרא, מַתְקיף ליה רְבָא - הקשה רבא על רבה, וְהָא 
זְבח רְשָעִים תּוֹעֲבָה' (מעני כ מ), שרשעים, אף שמקריבים קרבן בלב 
שלם, אין קרבנם רצוי, כיון שעודם ברשעתם"", וכן, גם המתפלל 
במקום הצואה, אף אם התפלל בלב שלם, אין תפלתו תפילה לפי 
שפושע הוא בתפילתו, שלא בדק את מקומו אם נקי הואמי. אֶלָא אָמַר 
רְבָא, כך הדין, המוצא צואה במקומו לאחר שהתפלל, הואיל וְחֲטַא, 
אף עַל פִּי שָהַתְפַּלֶל כבר, תְּפַלָתוֹ תּוֹעֲבָה ואף בדיעבד אין תפילתו 
תפילהיי. 


* 


הגמרא דנה בענין מי שיוצאים ממנו מי רגלים בעת התפילה: 
תִּנוּ רִַבָּנְן בברייתא, הָיָה עומד בַּתִּפְלֶָה וּמַיִם שותְתִין על בַּרְכָּיו, 
שיוצאים ויורדים ממנו מי רגליםײ, פּוֹסק מתפילתו עד שִיִכְלוּ חמים, 
וְחוזֶר וְּמִתִפַלֶליה, 


מבררת הגמרא, כשחוזר להתפלל לְהַיכֶן חוֹזר. מבארת הגמרא, 


אק 


נחלקו בדבר רב חִסְדּא וְרֵב הַמְנוּנָא, חד אָמַר, חוזר לראש 


בלא אזכרות שם שמים. 

לו. כלומר, שלא יקרא יותר ממה שחייב לקרוא לאחר שכבר החל, וכמבואר במסכת 
מגילה (כג:) שאין הקורא בתורה רשאי לפחות משלשה פסוקים. 

לז. כתב הרשב"א (ל"ס סמתפננ) שאף שהרואה צואה מול פניו צריך להרחיק ממנה, 
התפילה שהתפלל כבר אינו צריך לשוב ולהתפלל, ואף אם התפלל כל התפילה קודם 
שראה, תפילתו תפילה. וראה להלן דבריו בהערה לגבי תפילתו תועבה. 

לח. כפי ששנינו במשנה. וכן כתב הטור (פו"ם סי' פס ס"0). 

לט. וכפי שיבואר להלן (כו.) שאם היא אל מול פניו עליו להרחיק כמלא עיניו. 

מ. ביאר המגן אברהם (לו"ס ס' 65 סק"ג), שכאשר יכול לילך לפניו עליו לעשות כן, 
משום שהוא עומד בתפילה ופניו כנגד ירושלים, ולכן צריך להתרחק מן הצואה באופן 
שיכול להמשיך להתפלל בעוד פניו כנגד ירושלים, ואמנם בקריאת שמע, שאין צריך 
לפנות לכיוון ירושלים, אין צריך לילך לפניו דווקא. 

מא. מצודת דוד ורלב"ג על הפסוק. 

מב. רא"ש (סי כנ) ור"י (ל"ס סוסיל). וביאר המאירי (ד"ס סתפננ) שהיינו דווקא שמצאה 
במקומו ממש, אבל אם אינה ממש במקומו אף שהיא בתוך ארבע אמותיו אינו פושע. 
וראה בהערה בסמוך את דברי הרשב"א. 

מג. והרי הוא מעוות לא יוכל לתקון, שהפסיד תפילתו. תוספות (ד"ס 6ע"פ). ובשם ר"י 
כתבו, שחוזר ומתפלל מתחילה [ובהגהות וציונים (פות ד) הביא גירסא 'מאי תקנתא, 
להדר ולצלי', שמשמעו, מהי תקנתו של זה, שישוב ויתפלל, והיא כדברי ר"י ששב 
ומתפלל]. 

כתב הרשב"א (ל"ס תפנ שחלוק המוצא צואה במקומו מהמוצא צואה כנגד פניו, 
שהמתפלל במקום הצואה עובר על 'והיה מחנך קדוש' (דנריס כג טו), והיה לו לבדוק 
קודם שהתפלל, וכיון שלא בדק הרי הוא פושע ותפילתו תועבה [ועובר על איסור זה 
אף בדברים מדרבנן כיוון שפסוק זה נאמר על כל דבר שבקדושה. (למנ"ן ד"ס ועפני]. 
אבל המתפלל כנגד צואה איסורו הוא רק מצד 'ולא יראה בך ערות דבר' (עס), שהוא 
איסור לראות דבר הטינוף בעת התפילה, וכל זמן שלא ראה אינו מתפלל באיסור ולכן 
אין תפילתו תועבה. עוד כתב, שכל זה הוא דווקא במקום שרגילים להניח שם גרף 
של רעי והיה לו לחשוש לצואה על כן פושע הוא שלא בדק, אבל במקום שאין רגילות 
בכך אין לו לחשוש, ולכך אינו פושע ואין תפילתו תועבה אף כשמצאה במקומו. 
בילקוט ביאורים התבאר באריכות שורש סברות רבה ורבא, ומדוע זה למד מזבח 
רשעים' וזה אינו למד. 

מד. שותת פירושו, שאינו ניתז למרחוק אלא יורד ונופל במקומו. רש"י (סנסללין עו: 
ד"ס כסותת). 

מה. כתבו התוספות (ד"ס ממתין) בשם הרב רבי יוסף, שדברי הגמרא 'חוזר ומתפלל' 
הם אף כשמי הרגלים כנגדו, לפי שמדובר שירדו על גבי קרקע או על גבי בגדים 


עין משפט 
נר מצוה 


נג א מ" פ"ד מסל' 
תפס סנכה ו: 
נד ב מיי' פ"כ מהנכות 
ק"ש סנכס ז: 
נה ג ד פיי" פ"ד מסלי 
תפס הנ' כ סעג 
עטין י"ט טום"ע פו"ק 
סימן פס סעיף 3: 
נו ₪ מי" וסמג מס 
טוס"ע פֿו"ם סימן עו 
סעיף ת: 
נז ו ז סי" סקס סל יג 
סמג עס טוק"ע 6" 
סימן עס: 


5% 


תורה אור השלם 
א) זָבַח רְשָעִים תּוֹעֲבָה 
אַף כִּי בְזְמָה יָבִיאָנוֹ: 
[משלי כא, כז] 


-- ל — 
לעזי רש"י 


פורטיג"ו. פילוט כניסת 

סנית ‏ סדל | ט(פל 

סטרקלין, פרוזדור (רק"י 
ות "ד מט"ז): 


משנת ראשונים 


ונחזי עזרא היכי תקן. 
לא מבעיא לן בכל 
דוכתא הכי, אלא הכא 
ולקמן (לג.) גבי סדר 
הבדלה, לפי שהוא דבר 
הוגיל בכל יום ובכל 
מוצאי שבת וכולי עלמא 
שייכי בהו, ואין ראוי 
שיפול בבר זה 
מחלוקת. 

[תוספות הרא"ש] 


במה דברים אמורים 
לעצמו אבל לאחרים 
ארבעים סאה. שיש 
להחמיר לאחרים לפי 
שצריך לבאר דבריו 
ולהאריך יותר, ועוד 
דעיקר טבילה דאסמכוה 
אקרא הינו לאחרים 
דכתיב יום אשר עמדת 
וסמיך ליה והודעתם 
לבניך. 

[תוספות הרא"ש] 
הבולי להודי לברוף 
דליכא עילואי לא האי 
ולא האי. יש אומרים 
שאיני צריך טבילה. ויש 
אומרים דפירושו שראה 
קרי ואמר לא טבלתי כלל 
דסבירא ליה דבטלוה 
לטבילותא ואינו צריך 
לטבול. [הריטב"א] 
לא יפסיק אלא יקצר. 
ולא יאמר אלא פתיחה 
וחתימה, כגון ברך ה' 
אלקינו את השנה הזאת 
בא"י מברך השנים וכן 
בכל הברכות, וכן בדברי 
תורה פירשו בגמ' שהוא 
מגמגם וקורא, הא אם 
לא התחיל לא יתחיל אף 
בהרהור. [מאירי] 


אם יכול | לעלות 
ולהתכפות ולקרות עד 
שלא תהא הנץ החמה. 
לסוף העולם כלפי חוץ 
יש בעובי הרקיע דלתות, 
וכלפי העולם חלון קצר, 
וכשהולכת החמה חוץ 
לעולם בדלתות שערי 
מזרח אז עמוד השחר, 
וכשהולכת אצל החלון 
שכלפי העולם אז הנץ 

החמה. 
[פירושי סידור התפילה 
לרוקח] 


כב 


סנכת כוותיס 656 ככ' יסולס כן 
כפירל לפמר" דכרי ורס 6ין מקכלין 
טופס וי"מ דוק לתוכה 6ל נתפלה 
ריך "טניעס ופי' ב"י דנ שנס 
וסטוכל כערכ יוס"כ 6ין כו כנרן 
וסמכלך סוס כרכס טלס : 

"אלא דכלי עלמא חוזר לראש. 
וס"ס דסו"מ (6וקמי דכוני 

ענעפ 6ין מוזר (רם ועד60 מוקי סכי 
ק"ת לסנכס למור לר6ש וכן נקמן 
(ג) כסדיל מר כ' סנסו סוזר ככ6ם 
ותיעס דכמסכת כ"ס (דף (ד:) "כ 
יוסנן סמע תסע תקיעות כט' פעות 
כיוס. י52 5556 תקיעות מנטרפות 
פֿע"ג דקסס כדי לעקות כולס ולן 
כמגילס (פ"כ די ת:) נמי ד6מרינן ₪ 
פמר רכ 6ין סנכה כרכי מונb‏ דסמר 
פס מסס סוזר נכט דק6מר נקוט 
לככ כיני כילך וקפומר ססר מקוני דים 
נחנק דספני סכ דפין רו נקכות 
וכן לקמן (ד' כד:) דככי לבסו 96 
כמכוסות סמטונפות לסתס כ"ע מולו 
דפוזר לרש פנ סיכל דגברb‏ מזי כמו 
מגילס וסופר כולי ענמb‏ מודו הפיו 
סוזר רסט 526 למקוס ספסק וככיגו 
יסולס פירם (ד) דסכ6 כ מפי נמימר 
דכולי ענמ ד6ין סוזר ערל וכלקסס 
קמיפלגי לס נכ"ע סוי גכרס מז 
כיון לינו סוזר כרם מכ ודסי 6י 
סו" (מימר סכי סוס למל ליס": 
הא ונח רשעים תועבה. פל'י 
ללוקק כמקוס קסיס יכול 
נססתפק ולתכות סיק עס כוס: 
א(" שהתפלל תפלתו תועבה. 
וסוי עעוות 65 יוכל לפקן 

ור"י פי' דיסזור ויתפלכ: 

ממתין עד שיכלו המים. כמספין 
על גני קרקע פו ע"ג 

כנדיס ופין טס טופס ע"ע סטפיס 
כלמטמע נקמן (די כס:) כגון דעביד 
טיף טיף טנננעין מסרס כן פי' 
סרכ רכי יוסף ומיסו ירפס מפינו 
6 יק כסן טופס על מנת נסעפית 
מותרין כיון דמדסורייפס סינן ססולין 
6 כנגד סעמוד כככל וכנן סוס 
לגזור" וכיון סעומד ככר כתפנתו 
כ סטכסוסו כככן כזור כספלס: 

סייטינן 


ומתפלל להיכן חוזר רב חסדא ורב המנונא חד אמר חוזר לראש וחד אמר 'למקום שפסק לימא בהא קמיפלגי 1 


> ומפירוש ‏ ר"י 


ס] בכת"י ובתוס' וברוב הראשונים הגירסא ממתין, וי"ג פוסק וממתין: 


חסורי מחסרא): 


בקילעא דרב אושעיא אתו ושאלו לרב אסי 
אמר להו לא שנו אלא לחולה המרניל אבל 
לחולה לאונסו פטור מכלום א"ר יוסף אצטמיד 
חצביה דרב נחמן. מכדי כולהו אמוראי ותנאי 
בדעזרא קמיפלגי ונחזי עזרא היכי תקן אמר 
אביי עזרא תקן לבריא המרגיל מ' סאה ובריא 
לאונסו ט' קבין ואתו אמוראי* ופליגי בחולה 
מר סבר חולה המרגיל כבריא המרגיל וחולה 
לאונסו כבריא לאונסו ומר סבר חולה המרניל 
כבריא לאונסו וחולה לאונסו פטור מכלום 
אמר רבא נהי דתקן עזרא טבילה נתינה מי 
תקן והאמר? מר * עזרא תקן טבילה לבעלי 
קריין אלא אמר רבא עזרא תקן מבילה 
לבריא המרגיל מ' סאה ואתו רבנן והתקינו 
לבריא לאונסו מ' קבין ואתו אמוראי וקא 
מיפלגי בחולה מר סבר חולה המרגיל כבריא 
המרגיל וחולה לאונסו כבריא לאונסו ומר 
סבר לבריא המרגיל מ' סאה וחולה המרגיל 
כבריא לאונסו מ' קבין אבל לחולה לאונסו 
פמור מכלום אמר רבא *הלכתא בריא המרניל 
וחולה המרניל" ארבעים סאה ובריא לאונפו 
תשעה קבין אבל לחולה לאונסו פטור 
מכלום: = ת"ר בעל קרי שנתנו עליו ט' קבין 
מים טהור בד"א לעצמו אבל לאחרים ארבעים 
סאה ר' יהודה אומר מ' סאה מכל מקום ר' 
יוחנן וריב"ל ור"א ור' יוסי בר' חנינא חד מהאי 
זוגא וחד מהאי זוגא ארישא חד אמר הא 
דאמרת במה דברים אמורים לעצמו אבל 
לאחרים מ' סאה לא שנו אלא לחולה המרניל 
אבל לחולה לאונפו ט' קבין וחד אמר כל 
לאחרים אפילו חולה לאונסו עד דאיכא מ' 
סאה וחד מהאי זונא וחד מהאי זוגא אסיפא 
חד אמר הא דאמר רבי יהודה מ' סאה מכל 
מקום לא שנו אלא בקרקע אבל בכלים לא 
וחד אמר אפי' בכלים נמי בשלמא למ"ד אפי' 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ונ זי עורא היכי תקן. כסרנס מקומות () גכי ספר פקטת כ 

פריך גמכ סכי 556 ספני סכ דדכר סכגיל ככל יוס סול 
על כן סגו זכוריס: \ליר] הלכתא כוותיה. דעכילס ככל יוס" נפרנעיס 
סלס 656 6פילו ל6סריס נמי סגי בתקעס קכין 6י נמי סכי פירוטו וליק 


בקילעא, כניסת סבית, מלר קנפני סטכקנין עקורין פורטיג"ו כנע"ז: 
אצטמיד. נתסזקו סכריו וננמלו, כלומר כֿוכך כנו עול כו: וקא מיפלגי 
אמוראי. ככ דימי וכנין: דאמר מר. גכי עסר מקנות, כנ"ק נפרק 
מלוכס: אמר רבא הלכתא וכו'. פנוגת דפמוכסי סול דפסק רנ 


דפניגי פניב דרכגן, מיסו ססתb‏ 
סנ ככני יסולס כן כתיר נסגינן 
כדלמר רכ נסמן לעיל" ורג נסמן כל 
ילק כתכל סוס: לעצמו. לעסוק 
כפורס לעכמו, כל כלמד נפסריס מ' 
קקס: ור"י אומר מ' סאה מ'מ. מ' 
פס ססמכו ככל ענין קסן, ולקמן 
מפרק (ס: חד מהאי זוגא וחד מהאי 
זוגא. פליגי ריט כפירוטס דמינתb‏ 
דת"ק: אסיפא. לל' יסודס: ל"ש אלא 
בקרקע. ( תי מ"מ לל' יסולס 
נפכסורי ככלי פתס, דסין כסר 606 
מ' קפס כקרקע. ולקמן בעי "כ מסי 
מ"מ: אבל לאחרים מ' סאה. וסכb‏ 
נעי דנספוקי 6סליס = ידי | סוכקן 
כל)סריס ‏ דמי: דנפול עילואי. ‏ לו 
דוק6, 696 טכלתי במ' ס6ס: לא האי 
ולא האי. כ סולרכתי כ (זו וכל כזו, 
קנ רסיתי קכי: טבל. וכירך, כגיל 
סיס לעסות כן דסו"נ ננמד 6סריס, 
וכסר יעות ססנס 5 סיס עוכל 696 
נותן ענו ט' קנין: ולית הלכתא 
כוותיה. לכי סיכי לנענמו כנתינס 
נחריס נמי כנתינס, לי נמי דהיי"ע 
כרכי יסולס כן כפיר: 

מתני' לא יפסיק. תפלתו לגמרי, 
6 יק5ר כל כככס וכלכס 

וומר כל סכככות ‏ כקו9ר: | במים 
הרעים. מיס סלופיס: עד שיתן 
לתוכן מים. וכגמרס (די כס:) () מפרם 
כמס מיל כמי וסזיל, | ומפרט לס 
כחסוכי ססר" וסכי קתני 62 יקרb‏ 
6 מי רגניס עד טיתן לתוכן מיס: 
וכמה ירחיק מהם. ממי כגליס: 
נמ מגמגם. כעכוכס: יותר מג' 
פסוקים. כגון כנית סלנסת 

דסי פפטר נפסות, כלתנן (מגעס פ"ג 
די כג:) סקוכb‏ כתוכס 5 יפמות מג' 
פסוקיס: והתניא לצדדין. 5"6 נסנך על 
קפסל נפסוכיו : דאפשר. לילך לפגיו ילך 
לפניו עד םתס (קוכיו: לא אפשר. 
כגון יש נסר (פניו מסתנק (כדליס: 

saa‏ מכ 


לברוך דנפול עילואי ט' קבין אמר להו רבא (ברבי) [בר] שמואל תנינא במה 
דברים אמורים לעצמו אבל לאחרים מ' סאה אלא הבו לי לדידי לברוך 
דנפול עילואי ארבעים סאה אמר להו רב הונא הבו לי לדידי לברוך דליכא 
עילואי לא האי ולא האי רב חמא מביל במעלי יומא דפסחא להוציא רבים ידי חובתן ולית הלכתא כוותיה: 
מתנ" "היה עומד בתפלה ונזכר שהוא בעל קרי לא יפסיק אלא יקצר ירד למבול אם יכול לעלות 
ולהתכסות ולקרות עד שלא תהא הנץ החמה יעלה ויתכסה ויקרא ואם לאו יתכסה במים ויקרא ולא יתכסה 
לא במים הרעים ולא במי המשרה עד שיטיל לתוכן מים 5 וכמה ירחיק מהן ומן הצואה ד' אמות: 
נמ' ת"ר היה עומד בתפלה ונזכר שהוא בעל קרי לא יפסיק אלא יקצר היה קורא בתורה תזכר שהוא 
בעל קרי אינו מפסיק ועולה אלא מגמגם וקורא ר"מ אומר אין בעל קרי רשאי לקרות בתורה יותר מג' 
פסוקים. תניא אידך יהיה עומד בתפלה וראה צואה כנגדו מהלך לפניו עד שיזרקנה לאחוריו ד' אמות 
והתניא לצדדין ל"ק "הא דאפשר הא דלא אפשר. "היה מתפלל ומצא צואה במקומו אמר רבה אע"פ 
שחטא תפלתו תפלה מתקיף ליה רבא והא * זבח רשעים תועבה אלא אמר רבא הואיל וחטא % אע"פ 
שהתפלל תפלתו תועבה": ת"ר 'היה עומד בתפלה ומים שותתין על ברכיו פוסק= עד שיכלו המים וחוזר 


מר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) כ"ק פ3., כ) פוpפתb‏ 
פ"כ ע"ט, ג) לעיל כס.], 
ל) [ע' פירס"י (קמן כס: 
לס וי סמסלסן, 
ס) מגעס כז:, ו)[עי" 
פוסי פלוכין סל ליה 
סכול], ‏ )עמוד א, 
ס) לעיל עמוד א, 
ט) [ע' פוספו' סולין 
קכנ: ד"ס לג23], *) ע"ע 
תוסי לעיל יג: סוד"ה 
שואל, כ) לקמן כה ע"א. 


רב נסים גאון 


היה עומד בתפלה 

ונזכר שהוא 
בעל קרי לא יפסיק. 
אמרי' עלה בתלמוד ארץ 
ישראל [פ'ג הלכה הי 
מתניתא ברבים אבל בינו 
לבין עצמו מפסיק וכר' 
מאור ברם. כר' יהודה 
אפי' בינו לבין עצמו אינו 
מפסיק כשאין לו מים 
לטבול אבל יש לו מים 
לטבול אפי' ר' יהודה 

מודה שהוא מפסיק: 


הנהות הב"ח 


() במשנה רט"י ד"ה 
עד טיפן כו'. וכגמ' פריך 
כעס: (3) תוס' ד"ס 
ונמוי וכו' כסרכס מקומו. 
נ"כ נפרק 6ין עומדין דף 
ל"ג גני סכדלס | פריך 
תנמוד נמי סכי ופריך 
לומר ג"כ כמ"ט סמוספות 
סכ: (ג) ד"ה ₪06 וכו' 
וכן נקמן. ג"כ סוף דף 
כ"ד: (ל) בא"ד וכניגו 
יסודס פירם. | נ"נ עיין 
נספר (סלם כֿני סימן 
ס"ס סק" תמb3‏ :סור 
לדכריס 196: 


הגהות וציונים 


6] בכת"י ואתו תנאי 
ואמוראי ופליגי וכו' 
[וכן להלן בסמוך], וכ"ה 
הגירסא הנכונה דגם 
תנאי פליגי בהא דת"ר 
בעל קוי. וכו והתם 
במרגיל כדאמר שלא 
יהיו ת"ח מצויים כו' וכן 
ר' יהודה גלוסטרא ור"ע 
וכדאמר נמי לעיל "מכדי 
כולהו אמוראי ותנאי" 
בדעזרא וכו' (דק"ס, ועי' 


שפ"ח): 3 בכתיי 
דאמר ‏ מר (וכ"ה 
ברש"י): ג] בשו"ת 


הרשב"א ח"א סי" ריט 
ובחידושיו כאן כתב 
שהגי'י הנכונה בדברי 


ובא היא הלכתא 
בריא הטרניל 
ארבעים פאה וחולה 


המרניל ובריא 
לאונפו תשעה קבין 
וחולה לאונפו ולא 
כלום ולפי גירסא זו 
פסק רבא כרבין, ועיין 
אור שמח הל' תפלה פ"ד 
ה"ו שמיישב דברי רבא 
לפי גירסתנו | שקשה 
דלענין חולה המרגיל 
פוסק כרב דימי שחייב 
לטבול בארבעים סאה, 
ולענין חולה לאונסו 
פוסק כרבין שפטור 
מכלום: ל]נ"א מאי 
תקנתא להדר ולצלי 
(גליון) כ"ה בדפו"י ועיין 
מהרש"א [שמחקון, 
דההברי ‏ התוסי דיה 
אע"פ נראה דאין זה 
מדברי התלמוד, 
שבתוסי 


נכתב | בגמ' עכ"ל: 


1] הגמרא שם לא נקטה הלשון "חסורי מחסרא" עיי"ש (שפתי חכמים, ועיין בתוס' אנשי שם במשניות שמבאר למה לא אמרו 


ז] תיבות "בכל יום" ליתא בדפו"ר, ובנמוקי הגרי"ב כתב על תיבת "אלא" אפילו לאחרים דלהלן, שצ"ל אי נמי אפילו לאחרים. ולפ"ז א"ש גירסא דלפניגו: פ] [שייך לדף כג ע"א] 


(גליון): ע] צ"ל וכן במגילה נמי אמרינן רב ביבי מתני איפכא רב אמר אין הלכה כר' מונא דאמר אם שהה חוזר לראש וקאמר נקוט דרב ביבי בידך (חשק שלמה עיי"ש): 


מי שמתו 


ומתפלל מתחילת התפילה, וְחַד אָמָר, חוזר למקוֹם שֶפָּסַק כשהחלו 
המים ליזול, ואין צריך לחזור על מה שכבר התפלל". 


ונבלעו טיפה אחרי טיפה ואין בהם טופח על מנת להטפיח, ובאופן זה מותר 
להתפלל כנגדם וכפי שמשמע להלן (כ5.;, אבל אם צבורים אסור. עוד כתבו 
התוספות, שנראה לומר, שאף אם יש בהם טופח על מנת להטפיח מותר להמשיך 
ולהתפלל, שכפי שמבואר להלן (סס), לא אסרה תורה להתפלל אלא כנגד עמוד 
הקילוח של מי רגלים, ורבנן גזרו שלא להתפלל כנגד מי רגלים אף שלא בשעת 
קילוח, וכאן, כיון שהוא כבר באמצע תפילתו לא גזרו בזה שיפסיק, ולכן יכול 
להמשיך בתפילתו. 

מו. הקשה הצל"ח (ל"פ ופחל), שלדעת הסובר שחוזר לראש התפילה, מובנים דברי 
הברייתא 'חוזר ומתפלל', שכוונת הברייתא, שחוזר לראש התפילה ואינו ממשיך 


פרק שלישי 


pia,‏ כב: [דן 


חולקים, 


מהיכן שפסק, אבל לדעת הסובר שחוזר למקום שפסק קשה מה חידוש יש בזה, 
מספיק היה לכתוב 'פוסק מתפילתו עד שיכלו המים ומתפלל' וממילא מובן שלאחר 
מכן חוזר להתפלל מהיכן שפסק. וביאר, שהיה מקום לומר, שאף שבדיעבד כיון 
שכבר עומד בתפילה ממשיך ומתפלל כנגד המי רגלים [וכפי שכתבו התוספות (ז"ס 
ממפין)], מכל מקום צריך להתפלל בקוצר כדין בעל קרי שממשיך בתפילתו בדיעבד, 
ולכך מחדשת הברייתא, שחוזר ומתפלל, כדרכו ולא בקוער. ולשיטת הרב רבי יוסף 
שאומר שאכן צריך להמתין שיבלעו המים בקרקע או בבגד, ובזה אין חירוש שיכול 
להמשיך להתפלל כדרכו, כתב הפני יהושע (ד"ס ל"פ), שאפשר היה שלכתחילה צריך 
להרחיק ארבע אמות, והחידוש הוא שחוזר ומתפלל במקומו ואינו צריך להרחיק. 


RS 


מי שמתו 


מַר סָכֵַר - האומר שחוזר לראש התפילה סובר, שהמפסיק באמצע 
תפילתו, אַם שַׁהָה בינתיים כְּדִי לגְמוֹר אֶת כו?ה, חוזר לראש 
ומתפלל מתחילה", וכאן, במים שותתים, מדובר שמזמן שהפסיק עד 
ששב להתפלל, שהה כדי לגמור את כל התפילה, ולכך חוזר לראש 
התפילה מחמת שהייתו. ומר סָבֵר - והאומר שממשיך ממקום שפסק 
סובר, שהמפסיק בתפילתו ושהה כדי לגמור את כולה, חוזר לַמִקוֹם 
שְׁפסק, ולכן גם כאן, אף ששהה כדי לגמור את כל התפילה, ממשיך 


ממקום שפסק. 


כג, [א] 


מקשה הגמרא, אָמר רב אשי, הָאי - לפירוש זה שנחלקו רב 
חסדא ורב המנונא דווקא בשהה כדי לגמור תפילתו, אם שָהַה אם 
לא שְחָה מִיבָּעִי ליה - היה להם לחלק בין שהה כדי לגמור תפילתו 
לבין לא שהה ולומר, שבלא שהה לפי כולם חוזר למקום שפסק. ומכך 
שלא חילקו מוכח, שהאומר שחוזר לראש התפילה סובר כן אף בלא 
שהה כדי לגמור כולהי. 


ולכן מפרש רב אשי מחלוקתם באופן אחר: 
אֶלָא, דְּכוּלי עִלְמַא - לפי כולם, בין לדעת האומר שצריך לחזור 
לראש ובין לדעת האומר שחוזר למקום שהפסיק, אִם שָהָה כְּדֵי 
לְגָמור אֶת כוּלה, חוזר לֶראש, וְהַתֶם - ושם, במקרה שהיו מים 
שותתים על ברכיו, בַּדְלא שַׁהָה, קְמִיפְלְגִי - במקרה שלא שהה 
בינתיים כדי לגמור את כולה, נחלקו, דָּמַר סָבַר - שהאומר שחוזר 
לראש התפילה סובר, גִּבְרָא דְּחוּיא [-אדם דחוי] הוא, כלומר, 
כשהתחיל להתפלל בעודו צריך לנקביו דחוי וְאִין רְאוּי הוא לתפילה, 


א. ובמסכת מגילה (יפ:) נחלקו בדין זה, לגבי הקורא את המגילה והפסיק באמצע 
בשיעור כדי לגמור את כולה. ולהלן (כד:) מובא, שאמר רבי יוחנן, שהקורא קריאת 
שמע והגיע למבואות המטונפים והפסיק קריאתו ושהה כדי לגמור את כולה חוזר 
לראש. וראה עוד בהערה להלן בדברי רב אשי. 

ובמגילה (פס) פירשה רב יוסף, ששהה כדי לגמור כולה, היינו מתחילתה לסופה, ואפילו 
הוא עומד בסופה, כלומר, שאין השיעור מהיכן שעומד בתפילה עד לסופה אלא שיעור 
זמן שהיה יכול להתפלל כל התפילה מתחילתה, שאם לא כן נתת דבריך לשיעורים, 
כמה הוא שיעור שהייה. 

ב. רש"י (ל"ס ס6י). ובתפארת שמואל (ע! סכ6"ש 6ות כד) פירש, שהיה להם לחלוק לגבי 
מתפלל סתם, ששהה באמצע תפילתו כדי לגמור את כולה, ולא במקרה שהיו מים 
שותתים, ומכך שחלקו במקרה שהיו מים שותתים מוכח, שבאופן זה אף בלא שהה כדי 
לגמור את כולה חולקים אם חוזר לראש התפילה. וראה בילקוט ביאורים בהרחבת הענין. 
ג. ואף אם מתחילה יודע שאין יכול לעצור בעצמו עד שיגמור תפילתו. רש"י (ל"ס 
ומכ). ואף שלהלן בסמוך אמרו 'הנצרך לנקביו אל יתפלל, ואם התפלל תפילתו תועבה', 
היינו דווקא לגדולים אבל לקטנים אין צריך לחזור. מגן אברהם (סי" 35 ס"ק 6). וראה 
בילקוט ביאורים שהובא טעם החילוק. ובאליה רבה (פו"ם סי 35 סק"נ) נחלק על המגן 
אברהם, וכתב שכן הדין אף לקטנים. וביאר, שאין ראיה מסוגייתנו, כיון שאין לפרש 
דברי הגמרא 'גברא דחויא' ו'גברא חזיא' בנצרך קודם שהתחיל, אלא בנצרך תוך כדי 
התפילה, וכמו שפירש הרא"ש [ראה בהערה להלן]. 

ד. כן הוא על פי רש"י (פס). וכן פירש הרשב"א (ד"ס 06), שנחלקו אם המתפלל 
בעודו צריך לנקביו תפילתו תפילה. אך ברא"ש (סיי כג) כתב, שנחלקו על שעת השתיתה 
עצמה, האם באותו הזמן חשוב כדחוי או כראוי, שהאומר שחוזר לראש סובר שבאותה 
שעה הרי הוא דחוי מן התפילה, וכיון שנדחה צריך לשוב ולהתפלל מתחילה, והאומר 
שחוזר למקום שפסק סובר שאף באותה שעה ראוי הוא מעיקר הדין להתפלל, שאף 
שאסרה תורה להתפלל כנגד עמוד הקילוח של מי רגלים (ס;ן כס.), מכל מקום אין 
נחשב לעמוד קילוח אלא כשמקלח אל מול פניו ממש, אבל שתיתת המים מבעד 
לבגדיו אינה נחשבת כעמוד הקילוח, ורק רבנן החמירו שיפסיק להתפלל, ואינו נחשב 
כדחוי באותו הזמן, ולכן אין צריך לשוב ולהתפלל מתחילה. 

כתבו התוספות (עיל כנ: ד"ס 6%6), שמדברי רב אשי שאמר 'לכולי עלמא אם שהה וכו' 
חוזר לראש' משמע לכאורה שפוסק להלכה, שהשוהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש. 
וכן משמע להלן (כד:), שהיה רבי אבהו קורא קריאת שמע והגיע למבואות המטונפים 
והפסיק קריאתו, וכשיצא משם אמר לו רבי יוחנן, אם שהית בינתיים כדי לגמור את 
כולה, חזור וקרא מתחילה. וקשה, שבמסכת ראש השנה ((נל:) נאמר לגבי השומע תשע 
תקיעות בתשע שעות, שהפסיק בין תקיעה לתקיעה שעה אחת, יצא ידי חובתו, ואף 
ששהה ביניהם בשיעור כדי לגמור את כל התקיעות, וכן במגילה (כד:) משמע, שלהלכה, 
הקורא במגילה ושהה בינתיים כדי לגמור את כולה, אינו חוזר לראש [ובילקוט ביאורים 
התפרשו פירושים רבים לחלק בין תפילה לשאר מצוות]. ותירצו בשם השר מקוצי (על 
פי סר"ט סי' כג וכמעדני יו"ט פס פופ מ), שיש לחלק בין שהה סתם לבין השוהה מחמת 
שאינו ראוי, שבסוגייתנו, וכן להלן במבואות המטונפים, כיון שאסור לו להתפלל 
ולקרות, הרי הוא דחוי מן התפילה ואינו ראוי באותה שעה, ולכן אם שהה כדי לגמור 
את כולה צריך לחזור לראשיתה לפי כולם, אבל בתקיעת שופר ובקריאת המגילה, שאין 
הוא נחשב לא ראוי אלא שהה סתם לרצונו, בזה אינו חוזר אלא למקום שפסק אף 


פרק שלישי 


ברכות 


וֶעל כן אין תּפַלְתוֹ שהתפלל באותו הזמן, תִּפַלָה, ולכן צריך לשוב 
ולהתפלל מתחילה. וּמַר סַבַּר - והאומר שממשיך מהיכן שפסק סובר, 
שהמתפלל כשצריך לנקביו, גִּבְרָא חַזְיְא [-ראוין הוא לתפילהי, 
יתפ?תוֹ שהתפלל באותו הזמן, תִּפַּלֶה, ולכן אין צריך לחזור על מה 
שכבר התפללי. 


הגמרא ממשיכה בענין נקיות הגוף בשעת התפילה: 
תְּנוּ רַבָּנן בברייתא, הַנְצְרָךְּ לנְקְבָיו, אַל יִתְפַּלָל, וְאִם הַתְפַלֶל 
תְּפלָּתוֹ תּוֹעֲבָהי. אַמר רב זְבִיד, וְאֵיתֵּימַא - וש אומרים שאמר 
זאת רב יְהוּדְה, לא שנוּ - לא נשנה דין זה שתפילתו תועבה, אֶלָא 
שָבשעה שעומד להתפלל יודע הוא שאִינו יְכוֹל לְשְׁהוֹת בְּעֲצֵמוֹ - 
שאינו יכול לעצור בנקביו, אַבְל אַם יכול לשְׁהוֹת בְּעְצַמו, תפלְתו 
תִּפַלֶה. 


מבררת הגמרא, וְעַד כַמָּה צריך שידע שיכול לעצור בנקביו בשביל 
שיהיה מותר לו להתחיל להתפללי. מבארת הגמרא, אָמר רב שׁשַׁת, 
עד שיעור כדי הילוך פַרְסָה', 


הגמרא מביאה דברים אלו באופן אחר: 
אִיכָא דְמַתְנִי לה אַמַתְנִיתָא - יש מי ששונה את החילוק בין יכול 
להחזיק בעצמו לבין אינו יכול, בתוך דברי הברייתא, ולא מדברי רב 
זביד ורב יהודה, וכך הם דברי הברייתא, 'הנצרך לנקביו אל יתפלל, 
ואם התפלל תפילתו תועבה. בַּמָה דְּברִים אָמוּרים שתפילתו תועבה, 
כְּשָאִין יכול לְעמוד עַל עְצַמו, אָבָל אַם יכול לעֲמוֹד על עְצַמו 
תּפְלְתו תּפְלֶה'. עד כאן הם דברי הברייתא, ומבררת הגמרא, וְעַד 


אם שהה כדי לגמור את כולה. וכאן נחלקו, האם בשעה שהמים שותתים על ברכיו 
נחשב הוא כדחוי או לא [והינו שאין הנידון מחמת שהתפלל בעודו צריך לנקביו, 
אלא האם הוא דחוי מן התפילה בעת השתיתה או לא, וכפי פירוש הרא"ש], שהאומר 
שחוזר לראש התפילה סובר, שדחוי הוא כשהמים שותתים על ברכיו כיון שאסור הוא 
באותה שעה להתפלל, וכיון שנדחה מן התפילה צריך לחזור ולהתפלל מתחילה. והאומר 
שחוזר למקום שפסק סובר, שאין הוא דחוי כיון שאף בשעה שמים שותתים על ברכיו 
ראוי הוא להתפלל ואינו אלא איסור מדרבנן, ולכן כל זמן שלא שהה כדי לגמור את 
כולה אינו חוזר לראש. וביאר הרא"ש (פ" כג), שאף שלהלן לגבי מבואות המטונפים 
מצינו שאם לא שהה כדי לגמור את כולה אינו חוזר לראש, יש לומר, ששם אין האיש 
גורם אלא המקום, שמה שעומד הוא במבואות המטונפים ואסור מחמת כן להתפלל 
אינו נחשב לדחוי מן התפילה כיון שמצד עצמו הוא ראוי, ולכן תלוי הדבר רק אם 
שהה שהייה לאנסו כדי לגמור את כולה או לא. אבל במים שותתים על ברכיו, הוא 
עצמו אינו ראוי לקרות מחמת שתיתת המים. 

ובשם רבינו יהודה פירשו התוספות [על פי פירוש המהרש"א (נפוס' ד"ס 6%6) בדבריו], 
שאין להסיק מדברי רב אשי שלהלכה הפוסק בתפילה ושהה כדי לגמור את כולה חוזר 
לראש התפילה, משום שכאן לא יכול היה רב אשי לפרש ולומר להיפך, שבשאר 
מקרים, לפי כולם אף אם שהה כדי לגמור את כולה אינו חוזר לראש התפילה, וכאן 
נחלקו, האם הוא גברא שאינו ראוי משום שהחל להתפלל ויודע שאינו יכול להחזיק 
עצמו, או שאף על פי כן ראוי הוא, שאין לומר כן, משום שאם שניהם סוברים שלשום 
הפסק [ואפילו שהה כדי לגמור] אינו צריך לשוב לראש התפילה ולהתפלל שנית, אם 
כן במה שאינו יכול להחזיק עצמו ויודע שיצטרך להפסיק בתפילה אין בכך סברא 
שייחשב אינו ראוי להתפלל שתפילתו אינה תפילה, ואם כן בהכרח שהסובר שצריך 
לחזור לראש התפילה סובר שאם שהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש ולכך לא 
יכול רב אשי לומר שלדעת הכל אף אם שהה אינו צריך לחזור. עוד בביאור דבריו 
בהרחבה, ראה בילקוט ביאורים. 

ה. כתב הרמב"ם (פפלס פ"ד ה"י) שכל הצריך לנקביו ומתפלל תפילתו תועבה וצריך 
לחזור ולהתפלל לאחר שיעשה צרכיו [בתוספות ((עיל כנ: ד"ס 6ע"פ) פירש לגבי המוצא 
צואה במקום שהתפלל ותפילתו תועבה, שהרי הוא מעוות לא יכול לתקון, שהפסיד 
תפילתו, ובשם ר"י הביא, שחוזר ומתפלל]. 

והיינו בגדולים, אבל בקטנים אין תפילתו תועבה. מגן אברהם (ס" 3 ס"ק 6) על פי 
רש"י (ד"ס ומר). 

ו. רש"י (ל"ס ועל). והרמב"ם (עס) כתב שזהו בדיעבד, כלומר, שאם אינו יכול לעצור 
נקביו בשיעור זה תפילתו תועבה, ואם יכול לעצור בעצמו תפילתו תפילה, אולם 
לכתחילה אסור לו להתפלל אם צריך לנקביו אף אם יכול לעצור בעצמו. והרי"ף גרס 
'אבל יכול לעמוד על עצמו מותר', וכפירוש רש"י שמותר לכתחילה להתחיל להתפלל. 
ז. פירש בעטרת זקנים בשם הב"ח (פו"ס סי 35 ק") ששיעור פרסה, או שיעור הילוך 
פרסה, היינו שעה ורבע. וטעם הדבר ששיערו בזמן זה, לפי שזמן הראוי לתפילה הוא 
שעה אחת (קמן (63, וכדי שישהה מעט לפניה ומעט אחריה הצריכו לשיעור פרסה. 
ביאר הגינת ורדים (גן סמלן, 6ות פפ), שבדווקא כתבו שיעור פרסה ולא כתבו שעה ורבע, 
לפי שגם אם כשהוא עומד ואינו מהלך יכול להחזיק בעצמו יותר, אם כשהוא מהלך 
אינו יכול להחזיק עצמו כדי הילוך פרסה אסור לו להתפלל. ולפי זה, הילוך פרסה 
אינו רק שיעור זמן, אלא כפשוטו, שיוכל להחזיק עצמו בזמן הילוך פרסה ממש. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [לקמן | כד: כ"ס 

לד:], 3) [ע"ל ככ: מוס! 

ד"ס פנ], ג) תוpפתb‏ 

כ 7] עין :שבת = 

עוד מדין הכון לתפילה, 

ס) קת סכ., ו) עמוד 
ב: 


תורה אור השלם 
א)לָכֵן פה אֲעֲשֶׂה 
ל יִשְׂרָאֵל עקב כִּי 
זאת ‏ אִעָשָה | לךְ 
הכון לקְראת. אֶלהֶךְ 
יִשְׂרָאֵל: [עמופ ד, יב| 
בו שׁמֹר גל כַאֲשֶׁר 
תלד אֶל בִּית הָאָלהים 
קרוב | לְשמע מִתֶּת 
הַכְּסִילִים זָבַח כִּי אֵינֶם 
יוּרָעִים לעשות רֶע: 


|[קהלת ר, יזן 


— hs 
הגהות וציונים‎ 


6] והכא | (גליו): 
3] הרי"ף גורס מותר 
(במקום "תפלתו תפלה") 
וכן משמע מרש"י ד"ה 
ועד כמה שכך היתה 
הגירסא לפניו (רש"ש) 
ולפי"ז מותר לכתחלה 
ועיין ברא"ש שחולק 
ע"ז: ג] ואיתימא רב 
יהודה עד פרסה כצ"ל, 
רש"ל (גליון) המהרש"ל 
הגיה כן ע"פ פי' רש"י 
בד"ה איכא דמתני, וכ"ה 
בכתייי וראשונים 
(דק"ס), ונראה דכצ"ל 
גם בהגהת הב"ח וט"ס 
נפל בהגהתו: ל] בכת"י 
הגי' עד פרסה תניא 
אידך | היה צריך 
לנקביו | וכו' (וכ"ה 
בראשונים והיא הנוסחא 
האמיתית והיא ברייתא 
בתוספתא פ"ב הי"ט, 
דק"ס), ולהלן בסמוך 
הנוסח אמר ר"ש בר"נ 
אבי המד וכו': 
ס] בכת"י שלא תחטא 
משתחטא ותביא 
קרבן (והיא גי ישרה, 
ועיין מהרש"א בח"א 
דק"ס): ו] [טעות הדפוס 
ועיין | הנוסחא | בעין 
יעקב] (גליון), ובאמת 
ליתא בכת"י ובדפוסים 
הישנים ואיני יודע מי 
הכניסו בדפוסים 
המאוחרים ואולי בא 
בטעות מדברי רבא, 
אח"כ ראיתי שהמהרש"ל 
הוא שהגיהו ולא זכיתי 
לידע מה ראה להגיה 
(דק"ס): !] בכת"י לפניו 
(ונוסחא ישרה היא וכ"ה 
ברי"ף בתפלה לפני 
המקום, דק"ס) ועיין 
משנה ברורה סימן צב 
סק"א שמעתיק לשון 
הגמרא אמר הקב"ה 


שמור וכר' לפני: 
ק] בכת"י נוסף 
וכשהוא יוצא מרחיק 
ד אמות ומניחן 


(ונוסחא ישרה היא וכמו 
שהוא לקמן בברייתא 
בדברי" ב"ש, דקים): 
ע] יואמרי לה שמא 
יפיח בהן" ברא"ש ליתא 
לכ"ז ונכון (רש"ש) וכן 
בהרבה ראשונים ובכת"י 
ליתא, ועי' דק"ס אות ד: 


י] תיבות "ומניחם 
בחורין הסמוכים לבית 
הכסא" ליתא בכת"י 
ובדפו"י ‏ ובראשונים, 


ונוסף ע"פ המהרש"ל 
בפו"ר, ולא זכינהי לירד 
לסוף דעתו בזה, ובאמת 
אין לזה הבנה דסותר 
א"ע דאמר מקודם אוחזן 
בידו ונכנס והדר קאמר 
ומניחן בחורין וכו', וכן 
בבל אויח (סימן מג) 
ליתא ‏ ועיין ‏ צל"ח 
(דק"ס): 


ובראשונים (דק"ס) וכ"ה בירושלמי פ"ב ה"ג: 
קודם הא דר' יעקב בר אחא, רש"ל (גליון) וכיה בכת"י וברי"ף וברא"ש ובב"י או"ח (סימן מג) וכתב הב"י ואע"פ 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


דמר סכר. כל סמפסיק כתפלתו פס קסס כדי כגמול כופס סוזר 
נרסם, כדלמרינן גכי ק"ש נקמן כפירקין (דף כד:), וכקסס ק6 
מיפנני סכ: האי אם שהה אם לא שהה מיבעי ליה. כמינת דכל 
סקל ורב סמנונל מיבעי כיס כספנוגי כין קסס ככ שסס, ומלנ 


6סליג סמע מינס 6פילו כל שסס 
קמר: גברא דחויא הוא. כקסתקיג 
נסמפנל וסים 5ריך פנקכיו דסוי סול 
מנסתפננ, סנכך מס קסתפננ פינס 
תפלס וקוזר כרם: ומר סבר גברא 
חזיא. 6ע"פ טפינו יכול לסמתין עד 
טיסייס פפנתו תפנה כלויס סי עס 
קסתפננ קולס קתיתס: ועד כמה. 
יכול לסעמיד עכמו מנקניו סיס 
מותר (סתקיל כתפלס: איכא דמתני. 
כסקי מס דנריס 6מוריס כמתניתb‏ 
גופק וכ מסמעתל דכנ זכיד. ורג 
יסולס, וכי פירי קינסו כסיעורס סופ 
דקיירי: שמור עצמך שלא תחטא. 
ות5טרך רגלך ללכת 56 כית סלפסיס 


נסניל פטעסת: הו קרוב לשמוע. = 


תקונס נסנת קלככך, | מפת קותמו 
ככסיליס 603 תטונס: שמור נקביך. 
מבין כגליך, כמו נססך 6ת כגליו 
(סמוסל 5 כד), סמור נקכיך קנ יפיסו: 
בית הכסא קבוע. שיק כו 5לס. וכל 
בי כספות טנגמר6 על פני סקלס 
סס 3( ספיכס: עראי. טזס ממתיל 
עכסיו (עסותו כית סכס0: חולץ 
ונפנה לאלתר. וילס1 תפינין כידו 
כדלמרינן נקמן, ונקנוע נמי מומזן 
כידו 656 טכריך (מנפן סוק ד' 
למות, קכומן pסס‏ כר6קו סס כגלוי 
וגסי סלכר: מהו שיכנס בתפיליו. 
כססן רקו קפמכ: שמא יפנה בהן. 
גלוליס: בחורים הסמוכים לבית 
הכסא, נפניס מן סגדר קלס עסו 
פנס כס (ותגן כקוכיס סככותג: 
בחורים הסמוכים לרשות הרבים. 
קורי כומני ממיכות סקלס, ססין 
עכנריס מלוין כמקוס סינוך כּני 6דס, 
וסו יכנס כקמוכי סגלר לפגות : 
גוללן. כלועות קנסן: ‏ שלא תצא 
רצועה. סיט כס קלוס עסלי כסן 
סול קוקלן, וכקקל נרקס כעקייתו 
כמין דל"ת על סס 6סק מסותיוק 
סל סדי, וסקי"ן עקוי' ככותני סקכי5ה 
ספיכונס, וסיו"ד עטויס 003 רכועת 
מפינין של יד, וככֿועס קטנס מ6ד 
כפוף כסקס ונכסית כמין יו"ל: 
ואוחזן בימינו. קנ כנגדו, כדי קנ 
יפלו: ביום. כקסו מונן כסכיג 
כית סכסb‏ גוננן כמין ספר כדמרן: 
ובלילה, כקסו סוללן ככיתו ענ 
מנת נסכניע עד סנקר: עושה להם 
כים טפח, דפללו טפס, לססיכ סכני 
פֿסג נסססיק נינס לקלקע: לא שנו. 
דנעי טפס 6 ככני pסוb‏ כליין. 
כים סעטוי 55רכן, דכניין קכו לסיות 
בע 56נס, סילכך בעיין דנר סניכר 
סיס מון כפניסס: שהרי פכין 
קטנום מצילין. כסיקף 5מיד פסיג 
בס סמת ולף על ג3 7 סוו 
טפס סײכי: אמר הואי? ושרונהו 
רבנן. נקוסון כידו מסוס סמיכתן: 
גנטרן 


ץ מר סבר *אם שהה כדי לנמור את כולה 


ג 


חיישינן שמא יפנה בהן ואסור. ולוק ככית סכס קנוע 
מייטינן סמ יפנס כסן 6כל כנית סכסל עכלי ססין 

רגיליס לפנות טס מותר (ססתין כסן וכ מייסיין סמל יפנס כסן 
וס דתני כקמן" 55 יסתין כסן 6פיכו ככית סכס עכשי סיינו 
דוקל כספופון כילו לסיישינן קמס 
יספסף כסן סײכופות ס יפלו 

מיס על רגניו ו יגע כקמס: 

שהרי פכין קטנים מצילין באהל 
המת. וענ כלסך מטעס 


חוור לראש ומר סבר למקום שפסק אמר 
רב אשי האי אם שהה אם לא שהה מיבעי 
לה ?אלא *דכולי עלמא אם שהה כדי סויר סו דלי לית בסו פויר כלל כ 
לנמור את כולה חוזר לראש והתם* ברלא סו מלעץ. דסוו כמ וכגן עגנגן 
שהה קמיפלגי דמר סבר גברא דחו'א הוא = טיק * סמקנלין טומלט כל( סמת: 
ואין ראוי ואין תפלתו תפלה ומר סבר לנריס 

גברא חזיא הוא ותפלתו תפלה. תנו רבנן *הנצרך לנקביו אל יתפלל 
ואם התפלל תפלתו תועבה אמר רב זביר ואיתימא רב יהודה לא שנו 
אלא שאינו יכול לשהות בעצמו אבל אם יכול לשהות בעצמו תפלתו 
תפלה" ועד כמה אמר רב ששת יעד פרסה איכא דמתני לה אמתניתא 6 
במה דברים אמורים כשאין יכול לעמוד על עצמו אבל אם יכול לעמוד 
על עצמו תפלתו תפלה ועד כמה אמר רב זביד 969 עד פרסה. אמר רבי 
שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן= * דהנצרך לנקביו הרי זה לא יתפלל 
משום" שנאמר * הכון לקראת אלהיך ישראל ואמר רבי שמואל בר נחמני 
אמר רבי יונתן מ"ד 5 שמור רגלך כאשר תלך אל בית האלהים שמור 
עצמך שלא תחטא ואם תחטא הבא קרבן לפני וקרוב לשמוע (דברי 
חכמים") אמר רבא הוי קרוב לשמוע דברי חכמים שאם חוטאים מביאים 
קרבן ועושים תשובה מתת הכסילים [זבח] אל תהי ככסילים שחוטאים ומביאים 
קרבן ואין עושים תשובה כי אינם יודעים לעשות רע אי הכי צדיקים 
נינהו אלא אל תהי ככסילים שחוטאים ומביאים קרבן ואינם יודעים אם 
על הטובה הם מביאים אם על הרעה הם מביאים אמר הקב"ה בין טוב 
לרע אינן מבחינים והם מביאים קרבן לפני רב אשי ואיתימא רב חנינא 
בר פפא אמר שמור נקביך בשעה שאתה עומד בתפלה לפני". תנו 
רבנן > "הנכנם לבית הכסא חולץ תפיליו ברחוק ד' אמות ונכנם" אמר רב 
אחא בר רב הונא אמר רב ששת לא שנו אלא בית הכסא קבוע אבל 
בית הכסא עראי חולץ ונפנה לאלתר 'וכשהוא יוצא מרחיק ד' אמות 
ומניחן מפני שעשאו בית הכסא קבוע. איבעיא להו מהו שיכנם אדם 
בתפילין לבית הכסא קבוע להשתין מים רבינא שרי רב אדא בר מתנא 
'אסר אתו שיילוה לרבא אמר להו אסור חיישינן שמא יפנה בהן ואמרי 
לה שמא יפיח בהן=. תניא אידך הנכנם לבית הכסא קבוע חולץ תפיליו 
ברחוק ד' אמות ומניחן בחלון הסמוך לרשות הרבים ונכנם וכשהוא 
יוצא מרחיק ד' אמות ומניחן דברי בית שמאי ובית הלל אומרים אוחון 
בידו ונכנם ר"ע אומר אוחזן בבגדו ונכנם בבגדו ס'ד זימנין מישתלי 
להו ונפלי אלא אימא אוחזן בבגדו ובידו ונכנם ומניחם בחורין הסמוכים 
לבית הכסא" !7 ולא יניחם בחורין הסמוכים לרשות הרבים שמא יטלו 
אותם עוברי דרכים ויבא לידי חשר ומעשה בתלמיד אחד שהניח תפיליו 
בחורין הסמוכים לרשות הרבים ובאת זונה אחת ונטלתן ובאת לבית 
המדרש ואמרה ראו מה נתן לי פלוני בשכרי כיון ששמע אותו תלמיד 
כך עלה לראש הנג ונפל ומת באותה שעה התקינו "שיהא אוחזן בבגדו 
ובידו ונכנם תנו רבנן בראשונה היו מניחין תפילין בחורין הסמוכין לבית 
הכסא ובאין עכברים ונוטלין אותן התקינו שיהו מניחין אותן בחלונות 
הסמוכות לרשות הרבים ובאין עוברי דרכים ונוטלין אותן התקינו שיהא 
אוחזן בידו ונכנם אמר רבי מיאשא בריה? דריב"ל הלכה 5גוללן כמין 
ספר? ואוחזן בימינו כנגד לבו אמר רב יוסף בר מניומי אמר רב נחמן 
ובלבר 'שלא תהא רצועה יוצאת מתחת ידו טפח אמר רבי יעקב בר 
אחא אמר רבי זירא <לא שנו אלא שיש שהות ביום ללבשן אבל אין 
שהות ביום ללבשן עושה להן כמין כים טפח ומניחן אמר רבה בר 
בר חנה אמר רבי יוחנן" ביום גוללן כמין ספר ומניחן בידו? כנגד לבו 
ובלילה עושה להן כמין כים טפח ומניחן אמר אביי 'לא שנו אלא 
בכלי שהוא כליין אבל בכלי שאינו כליין אפילו פחות מטפח אמר מר 
זוטרא ואיתימא רב אשי תדע שהרי פכין קטנים מצילין באהל המת. ואמר רבה 
בר בר חנה כי הוה אזלינן בתריה דרבי יוחנן כי הוה בעי למיעל לבית הכסא 


כי הוה נקיש ספרא דאגדתא הוה יהיב לן כי הוה נקיט תפילין לא הוה יהיב לן אמר הואיל ושרונהו רבנן 


כן [בר בריה כצ"ל וכ"ה בשאלתות פ' בא וכן איתא לקמן כד ע"ב] (גליון) וכ"ה בחולין קו ע"ב 
(] בכת"י ובראשונים נוסף ספר תורה: 


ננטרן 


שבקצת נוסחאות בגמרא המימרות מהופכות גירסא זו עיקר, עכ"ל, אולם שם מהופך רק המימרות ולא האומרים. 


ונראה שכוונת המהרש"ל להפוך גם האומרים כי לא יתכן דרבב"ח א"ר יוחנן יוסיף על דברי ר' זירא. (ועיין דק"ס): (] בכת"י 


אות ג: 


עין משפט 
נר מצוה 


נח א מיי פ"ד מסל' 
פס סנכס יג סמג 
עסין יט טוקו"ע פו"ם 
סימן קד סעיף ס: 
נא בPaיpסםף.‏ 
סמג ‏ סס טוש"ע 
סו" סימן 35 סעיף 6: 
סד מי" וסמג מס 
טופ"ע פס סעיף 6: 
סאה ו 5" פ"ל 
מסנ' תפילץ סנכס 
יז קמג עסין ככ טוס"ע 
פֿו"ח סימן מג סעיף ס 
[לכ פנפס כקן ונסל' 
תפילין דף עס]: 
פב ז מי" וסמג סקס 
טוס"ע טס סעיף 5: 
[ח] מיי" קס]: 
סג ח ט י מי" וסקג 
סס טור מו"ע עס 
סעיף ס': 
פד כ ? פיי" פס סלכס 
יט סמג טס טוק"ע 
קס סעיף ו: 


רב נסים נאון 


פכין קטנים מצילין 

באהל ‏ המת. 
עיקרה בסיפרי (פרשת 
חקת) וכל כלי פתוח בכלי 
חרש הכתוב מדבר מה 
ת"ל פתוח ואפילו כל 
שהוא (והואיל והוא) 
[הוא] טמא באהל המת 
לפיכך אם יהיה מוקף 
בצמיד פתיל מציל על מה 
שבתוכו כדמפרש התם 
נמי וכל כלי פתוח מיכן 
אמרו כלים מצילין בצמיד 
פתיל באהל המת ואמרו 
עוד טמא הוא אין ת"ל 
הוא אלא הוא שיציל על 
עצמו ובשבת בפ' אמר 
רבי עקיבא (דף פד) 
ובבבא קמא בפ' כיצד 
הרגל מועדת (דף כה) 
גרסי' תניא מפץ במת מנין 
ודין הוא ומה פכין קטנים 
שטהורין | בזב טמאין 

במת: 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' פֿיכ דמפני לס 

במתניתא וכו' 6מל כנ 

זניל אמר ל] רב יהודה 
עד פרסס: 


>< Faw” 
גליון הש"ס‎ 


תופי דיה שהפיופו: 

שמקבלין טומאה 

באהל המת. כדסיתס 
זנסיס לף ג ע'ע: 


ליקוטי רש"י 


וקרוב לשמוע. וקכול 
סוי (סמוע דכרי סקכ"ס 
וסוי טונ וקכונ (סקכ"ק. 
מתת הכפילים זבח. 
סימעם וני קרן. כי 
אינם יודעים לעשות 
רע. 6ין סכסינ מנין 
קסו? עוקס כע (עכמו 
[קהלת ד, יזן. שלא תהא 
רצועה יוצאת. מעוכ 
ספיכֿון ענמו קומט כו ג' 
קמטין כעין סי"ן מטדי 
וסל(י"ת ‏ וסיו"ד עפויין 
כקסר סקופר סלנועס 
[קנרטן פסמת ננכון 
ופֿסת למורם כמין ד' 
ורלועס קטנס מפד תנויס 
כס וין כס 636 כפיפס 
כמין יו"ד וכופפס. כעול 
סעור לת וסי כפופס 
לעולס [שבת סב.]. סעול 
נקמט מכסוך ג' קמטין 
ולומס נסי"ן וסלטועס 
נקפרת כמין לנית וים 
לעס כפופס כמין י' 


לסיינו סדי [שם כח:]. דסי"ן נרלס כקמע כים מכֿונס סכפל סקלף כעין פי"ן ודנ"ת נכס כקטר ויו"ד נכס כ6וסו סנ יד 
מ] הך דרבה בב"ח צ"ל | כמין כטועס קטנס ורפpס‏ כפוף מעט כמין יו"ד. כדי סיס קדי (רפס עליסן [מנחות לה:ן. סנכס נמקס מסיני סיפך סול 
עסוי עדומה לית ונפפירמן עטוי כמין סי"ן ורלועס קטנס קכועס כסן ורפס כפוף ולומס (יו"ד סכי טלי [עירובין צז.]. 


כמין ספר תורה ואוחזן בימינו כנגד לבו (וגיי ישרה היא, דק"ס): פ] דבור זה צ"ל אחר ד"ה ואוחזן בימינו: ע] עיין 


מי שמתו 


פַּמָּה צריך שידע שיכול לעצור בנקביו בשביל שיהיה מותר לו להתחיל 
להתפלל. מבארת הגמרא, אָמַר רב זְבִיד, עד פַּרְסָה. 


25 [כ] 


אי 


הגמרא מביאה דרשה בענין נקיות לקראת התפילה: 
אָמַר רְכִּי שְמוּאֶל בַר נַחְמָנִי אָמַר רַבִּי יוּנָתֶן, הנּצַרְ לנְקְבָיו הָרֵי 
זֶה לא יִתְפַּלֶל", משוּם שָנָּאָמר (עמס ד ) 'הפון לקראת אֶלהַָיךףּ, 
ישִרְאֶל'", ובכך נרמז שעל האדם להכין עצמו לקראת התפילה בנקיות 
גופוי. 


הגמרא מביאה פסוק נוסף שדורש רבי יונתן לענין נקיות בתפילה: 
וְאָמַר רַבִּי שְׁמוּאֵל בַּר נַחְמָנִי אָמַר רַבִּי יוֹנָתָן, מאי דִּכְתִיב - מה 
פרוש דברי הכתוב (קסנת ד ) 'שמר רגלף כַּאֲשֶׁר תל אֶל בֵית 
האֶלהים, וְקָרוֹב לְשְׁמעַ מִתֶּת הַכְּסִילִים זָכַח, כִּי אִינֶם יוֹדָעִים לעשות 
רְע'. מבארת הגמרא את הפסוק, שׁמוֹר עצמ שלא תַּחֲמַא, כלומר, 
המנע מחטא, שלא תצטרך רגלך ללכת לבית האלהים להביא חטאת 
לכפרתך'י, וְאִם תִּחַטא, הַבָּא קִרְבֶּן לְפָּנָייי. ממשיכה הגמרא לבאר 


את הפסוק, וְקרוב לשׁמע (דִּבְרִי חִכָּמִים)', אָמַר רְבָא, הָוִי קרוב 
לְשְׁמוֹע דִבְרִי חִַכָמִים, שָאם חוטְפִים מְּבִיאִים קִרְבְּן ועושים 
תּשוּבָה, כלומר, כשאתה מביא קרבנך על חטא הביאהו מתוך תשובה 
כדרך החכמים. מִתֶּת הַכְּסִילִים [[ְבָּח]', כלומר, ואֶל תְּהִי פַפְִּילִים 
שה שאים ומְבִיאִים קִרִפֶּן וְאִין עושים תּשוּבָה*. וממשיך הפסוק 
ואומר 'כִּי אִינֶם יודְעִים לעשות ךע'. תמהה על כך הגמרא, אי הָכִי 
- אם הוא כפשוטו, שאין הכסילים יודעים לעשות רעה, הרי צדיקים 
נִינְהוּ [-הם], ואכן אינם צריכים לעשות תשובה, ומה חסרון יש בכך. 
מתרצת הגמרא, אֶלא כך פירוש הפסוק, אֶל תּהִי פַּכֶסִילִים שחוטאים 
וּמִבִיאִים קִרְבֶּן, וְאִינֶם יודְעִים אַם על הַטּוֹבָה הָם מְבִיאִים קרבן, 
כתודה וכנדבת שלמים, או אם על הַרְעַה - אם על חטא הַם 


ח. מפשטות דברי רבי יונתן משמע אף אם יכול להחזיק עצמו כדי הילוך פרסה. 
וקשה לפי זה על רש"י (ד"ס ועד) ועל הרי"ף שכתבו שאם יכול להחזיק עצמו מותר 
להתפלל לכתחילה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס 255). וברי"ף (וכן כסגסות וניוניס פופ ד כפס כסכ 
יל) גרס 'תניא אידך' וכו'. ובפרי מגדים (פו"ם סי" 35 תל 6כלסס סק"5) הקשה, מה בא 
רבי יונתן לחדש, והלא הם דברי ברייתא 'תנו רבנן הנצרך לנקביו אל יתפלל', וגם מן 
הלימוד של 'הכון' משמע שהוא מצוה לכתחילה אבל לא לעכב. ולדברי הרמב"ם (פפינס 
פ"ד ס"י) שסובר שאף אם יכול לשהות עצמו לכתחילה לא יתפלל, מובן, שאפשר לומר, 
שבא רבי יונתן לחדש, שלכתחילה אל יתפלל אף אם יכול לשהות עצמו, ודברי 
הברייתא הולכים במקרה שאינו יכול לשהות עצמו, שאז תפילתו תועבה, אולם לדברי 
רש"י שסובר שאם יכול לשהות עצמו מותר לכתחילה, מה בא להשמיענו. וביאר, 
שלעיל בברייתא מדובר בגדולים, שאם אינו יכול לשהות עצמו אין תפילתו תפילה, 
ורבי יונתן מדבר בקטנים, שאם אינו יכול להחזיק עצמו, אף שבדיעבד תפילתו תפילה, 
מכל מקום לכתחילה לא יתפלל משום "הכון'. 

ט. הגמרא בשבת (י:) מביאה כמה אמוראים שהיו מתכוננים לתפילה באופנים שונים, 
וכל אלו בכלל 'הכון' הם. מהרש"א (פ"5 ד"ס ענסמל). 

הגמרא כאן דורשת את הפסוק לענין תפילה על דרך הדרש, אך פשט הפסוק הולך 
בענין אחר, ראה במפרשים שם. 

י. וכפי שכתב הרמב"ם (פפינס פ"ד ס"י) 'לכתחילה לא יתפלל עד שיבדוק עצמו יפה 
יפה, ויבדוק נקביו ויסיר כיחו וניעו', והוא מדברי הפסוק 'הכון' וגו'. כסף משנה (טס). 
וא. רש"י (ל"ס קמוכ). ובפירוש על הפסוק הוסיף, השמר שלא תחטא ותצטרך ללכת 
לבית האלהים בשביל להביא חטאות ואשמות, אלא תלך לשם בשביל להביא קרבן 
שאינו על חטא, כקרבן תודה ונדבת שלמים. 

יב. ובהגהות וציונים בשם כתב יד הביא הגירסא 'שמור עצמך שלא תחטא משתחטא 
ותביא קרבן.. 

וג. במהרש"א (מ" ד"ס מ"ד) כתב שפשטות הפסוק משמע כמו שפירש רש"י על 
הפסוק (קסנת פס), ש'וקרוב לשמוע' משמעו, שעדיף לשמוע בקול ה' ולא לחטוא, 
מלהביא זבח, וכעין מה שאמר שמואל לשאול (סמו6? 6' טו ככ) 'החפץ לה' בעולות 
וזבחים כשמוע בקול ה''. וביאר, שהגמרא כאן לא פירשה כך, שלפירוש זה משמעו, 
שהחכם שומע בקול ה' והכסיל אינו שומע ומביא קרבן, ואין זה מתיישב עם סוף 
דברי הפסוק 'שאינם יודעים לעשות רע', שאינם יודעים שחטאו, ואם מביאים קרבן 
הרי בודאי יודעים שחטאו, ולכן בהכרח שמשמעו שההיפך מן הכסיל הוא החכם, 
שהכסיל מביא קרבן בלא לדעת שחטא, והחכם, כשמביא קרבן יודע במה חטא ועושה 
תשובה. 

יד. וביאר היעב"ץ (ד"ס נין) שלפי זה 'אינם יודעים לעשות רע' פירושו, אינם יודעים 
לתקן רעתם על ידי קרבנם, כיון שאינם מבחינים בין טוב לרע ואינם עושים תשובה. 
טו. במצודת דוד (קסנֹת עס) פירש, 'וקרוב לשמוע', שמתקרב האדם אל ה' כאשר הוא 
שומע בקולו ונזהר מן החטא ואינו נצרך להביא קרבן על חטאיו, 'מתת הכסילים זבח', 


פרק שלישי 


ברכות 


מְבִיאִים, ולכן אינם עושים תשובה, ועל זה אָמַר הַקָּדוֹשׁ בָּרוּךְּ הוא, 
בִּין טוב לָרֶע אִינֶן מִבְחִינִיםיי, וְהֶם מְבִיאִים קַרְבְּן לְפָנִי". 


הגמרא מביאה פירוש נוסף על הפסוק, הנדרש בענין נקיות בתפילה 
שהובא לעיל: 
רב אשי, וְאִיתִּימָא - וש אומרים שרב חְנִינָא בַר פַּפָּא, אָמר, מהו 
'שמור רגלך כאשר תלך אל בית האלהים', שַמור נְקַבִּיּ מבין רגליךל', 
שלא תזדקק להם" בְּשָעָה שָאַתָּה עומד בַּתְפַלֶה לפַנַי. והיינו 
שיקדים לנקות גופו קודם שיעמוד להתפלל בשביל שלא יזדקק לנקביו 
בשעת התפילה. 


אי 


הגמרא דנה בהלכות תפילין כשנכנס אל בית הכסא: 

תּנוּ רבָּנֵן בברייתא, הַנָּכְנֶס לְבִּית הַכְּפַּא להיפנות לצרכיו, חולץ 
תּפיליו ברחוק אַרְבַּע אמות מבית הכסא, וְנְכְנָם, וכשיוצא מרחיק 
ארבע אמות ומניחם'". אָמַר רב אַחָא בַּר רב הוּנָא אָמר רב שָשַת, 
לא שנוּ - לא נשנה דין זה שצריך לחלצם ארבע אמות לפני בית 
הכסא, אֶלָא לגבי בִּית הַכְּפֵּא קְבוּע, שיש בו צואה", אִבָל בִּית 
הַפְּפָא עראי, כלומר, מקום שעדיין לא השתמשו בו, והוא עומד 
להשתמש בו לראשונה לצרכים גדוליםי, חולץ תפיליו ומחזיקם בידויי, 
וְנַפנָה ?אַלתר בלא להרחיק ארבע אמות, וכשהם בידו, וּכְשָהוּא 
יוֹצא משם לאחר שעשה שם צרכיו הגדולים, מַרְחיק אַרְבַּע אמות 
וּמַנֵיחָן, מִפְּנֵי שָעְשָאו כִּית הִכְּפָא קבוע. 


דין בית הכסא האמור, עוסק בצרכים גדולים, וכעת הגמרא מבררת 
דין צרכים הקטנים: 
אִיבְּעִיא להוּ - הסתפקו בני הישיבה, מהוּ שִיפָנֶס אֶדֶם בְּתפִילִין 
על ראשו לָבִית הַפְּפָא קְבוּע, שיש בו צואה, בשביל לְהַשַתִּין מים, 
האם מותר או אסוריי. מבארת הגמרא, רְבִינָא שָרִי - רבינא התיר 


יותר מן הכסילים שחוטאים ומביאים קרבן, 'כי אינם יודעים לעשות רע', כי הם אינם 
נותנים דעתם לדעת מהם מעשים רעים, ובקלות דעתם יחשבו שרצוי הוא לפני ה' 
לחטוא ולהביא קרבן יותר משלא לחטוא כלל. ובמהרש"א (פ"5 ד"ס מ"ד) פירש, שהחכם 
מביא קרבן על חטאו, שמבין שחטא, ואילו הכסיל גם כשמביא קרבן אינו מביאו 
מחמת חטאו, כיון שאינו יודע שחייב חטאת או אשם. עוד בפירוש הדרשה ראה בילקוט 
ביאורים. 

טז. וזהו לשון 'שמור רגלך', שלשון זו שייכת לגבי הנקבים, וכמו שנאמר בפסוק (עמופ: 
ל' כד ג) ויבא שאול להסך את רגליו' ופירושו להפנות לנקבים גדולים. רש"י (ד"ס שמור, 
ועל ספסוק כסקו36 סס). 

יז. על פי הטור (ו"ס סי 5נ). וכן פירשו הרבה מפרשים. וביאר הב"ח (פס) שאף שלעיל 
כבר דרשה הגמרא דין זה מהפסוק 'הכון לקראת אלהיך ישראל', שעל האדם לנקות 
גופו קודם התפילה, הביאה הגמרא דרשה נוספת ללמדנו, שכאשר נשמר לא להתפלל 
כשנצרך לנקביו אלא רק אחר שנפנה תחילה, מלבד השכר על זהירותו שלא לעמוד 
לפני ה' בגוף מלא טינופת מקבל עוד שכר על שהתנאה לפני ה' בגוף נקי, וחשוב 
כאדם המתנאה לפני המלך בבגדים חשובים. אך ברש"י (ד"ס סמור נקנין) כתב 'שמור 
נקביך שלא יפיחו' והיינו שמפרש לענין הפחה בעת התפילה. ובטור (ו"ש סי פ) כתב 
בשם הרא"ש (סונות כל ד סי 6), שהיודע שאינו יכול להחזיק עצמו בעת התפילה 
וקריאת שמע מלהפיח, אל יתפלל. וכתב בספר בן ידיד (ע! סכענ"ס, פפינס פ"ד ס"י), 
שמקור דברי הטור הוא מדרשה זו וכפי פירוש רש"י בפסוק 'שמור רגלך', שחיינו 
שלא יפיח בשעת התפילה. 

יח. על פי ההגהות וציונים (פות פ) בשם כתב יד שהוסיף הגירסא 'וכשהוא יוצא מרחיק 
ארבע אמות ומניחן', וכן בגמרא בסמוך. 

יט. וכל בית הכסא שיש בגמרא על פני השדה היינו בלא חפירה אלא על גבי הקרקע. 
רש"י (ל"ס נית). ובית הכסא שהוא בחפירה אזי הוא רשות לעצמו, והמקום שלמעלה 
אין לו דין בית הכסא כלל ומותר להיכנס אליו עם תפילין. משנ"ב (פי" מג פ"ק יג). 
ב. כלומר, שאין מדובר במקום שמיוחד לבית הכסא, אלא שעומד בשדה ורוצה לעשות 
צרכיו, וזהו בית הכסא ארעי, וכפי שיבואר בגמרא להלן ובפירוש רש"י. ולהלן יבואר, 
שגם בית כסא המיוחד לכך, אלא שנעשו בו רק צרכים קטנים, קרוי בית הכסא ארעי. 
בא. וכפי שמבארת הגמרא להלן. וגם בבית הכסא קבוע יכול לאחזם בידיו בעודו 
עושה צרכיו, אלא שצריך לחלצם בריחוק ארבע אמות מבית הכסא, כיון שכשהם 
בראשו הם גלויים, וגנאי הוא ללבשם בתוך ארבע אמות של בית הכסא. רש"י (ד"ס 
פונן). ופירש הפני יהושע (ככע"י ד"ס סונן) בדבריו, שמשמע שסובר שאין זה איסור גמור 
אלא גנאי בעלמא, וראה הערה בסמוך לענין הנכנס להשתין בבית הכסא קבוע. ובשמן 
רקח (ד"ס () דקדק ברש"י שדווקא תפילין של ראש אסור להיכנס בהן לבית הכסא, 
אבל תפילין של יד שאינם בגלוי, אין גנאי להיכנס בהן. 

בב. תלמידי רבינו יונה (ל"ס מסו) הביאו מפרשים שלא גורסים 'קבוע' אלא סתם בית 
הכסא. וכתבו, שבהכרח כך יש לגרוס, שהרי אמרה הברייתא שהנכנס לבית הכסא קבוע 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [לקמן | כד: כ"ס 

כד:], 3) [ע"ל כנ: מוס' 

ד"ס 606], | ג) תוpפתb‏ 

9 7) עיך שבת . 

עוד מדין הכון לתפילה, 

ם) קנת 30., |) עמוד 
ב. 


תורה אור השלם 
א)לָכֵן פה אֲעֲשֵׂה 
לד יְשְרְאֶל עְקָב כִּי 
את אֶעְשֶה | לָךְ 
הכון לקראת אֶלהָיףּ 
ִשְׂרָאֵל: ועמום ד, יב] 
ב) שמר רַגְלֶךְ כַּאֲשֶׁר 
תל אֶל בִּית הָאֶלְהִים 
ְקָרוּב | לשמע מִתֶּת 
הַבּסילִים זְבַח כִּי אֵינֶם 
יודְעִים לעשות רֶע: 


קהלת ד, יזן 


הנהות וציונים 


5] והכא ‏ (לין): 
3] הרי"ף גורס מותר 
(במקום "תפלתו תפלה") 
וכן משמע מרש"י ד"ה 
ועד כמה שכך היתה 
הגירסא לפניו (רש"ש) 
ולפי"ז מותר לכתחלה 
ועיין ברא"ש שחולק 
ע"ז: ג] ואיתימא רכ 
יהודה עד פרסה כצ"ל, 
רש"ל (גליון) המהרש"ל 
הגיה כן ע"פ פי' רש"י 
בד"ה איכא דמתני, וכ"ה 
בכת"י וראשונים 
(דק"ס), ונראה דכצ"ל 
גם בהגהת הב"ח וט"ס 
נפל בהגהתו: 7] בכת"י 
הגי" עד פרסה תניא 
אידך | היה צריך 
לנקפיו | ופה (וכ"ה 
בראשונים והיא הנוסחא 
האמיתית והיא ברייתא 
בתוספתא פ"ב הי"ט, 
דק"ס), ולהלן בסמוך 
הנוסח אמר ר"ש בר"ג 


אר"י | 75" וכה 
ס] בכת"י שלא תחטא 
משתחטא ותביא 


קרבן (והיא גיי ישרה, 
ועײין מהרש"א בח"א 
דק"ס): 1] [טעות הדפוס 
ועיין | הנוסחא | בעין 
יעקב] (גליון), ובאמת 
ליתא בכת"י וכדפוסים 
הישנים ואיני יודע מי 
הכניסו בדפוסים 
המאוחרים ואולי בא 
בטעות מדבוי רבא, 
אח"כ ראיתי שהמהרש"ל 
הוא שהגיהו ולא זכיתי 
לידע מה ראה להגיה 
(דק"ס): ]] בכת"י לפניו 
(ונוסחא ישרה היא וכ"ה 
ברי"ף בתפלה לפני 
המקום, דק"ס) ועיין 
משנה ברורה סימן צב 
סק"א שמעתיק לשון 
הגמרא אמר הקב"ה 
שמור וכוי לפני: 


ק] בכת"י נוסף 
וכשהוא יוצא מרחיק 
די אמות ומניחן 


(ונוסחא ישרה היא וכמו 
שהוא לקמן בברייתא 
ברברי ב"ש, דק"ס): 
ט] 'ואמרי לה שמא 
יפיח בהן" ברא"ש ליתא 
לכ"ז ונכון (רש"ש) וכן 
בהרבה ראשונים ובכת"י 
ליתא, ועי' דק"ס אות ד: 
*] תיבות "ומניחם 
בחורין הסמוכים לבית 
הכסא" ליתא בכת"י 
ובדפו"י ‏ ובראשונים, 
ונוסף ע"פ המהרש"ל 
דפו"ר, ולא זכינו לירד 
לסוף דעתו בזה, ובאמת 
אין לזה הבנה דסותר 
א"ע דאמר מקודם אוחזן 
בידו ונכנס והדר קאמר 
ומניחן בחורין וכו', וכן 
בב"י או"ח (סימן מג) 
ליתא | ועיין ‏ צל"ח 
(דק"ס): 


ובראשונים (דק"ס) וכ"ה בירושלמי פ"ב ה"ג: 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


דמר סבר. כל סמפסיק כתפלתו ס שסס כלי לגמור כולס סוזר 
רפם, כדסמכיין גי ק"ש לקמן כפירקין (דף כז:), וכpסס‏ קb‏ 


כג. 


שמא יפנה בהן ואסור. ודוק כנית סכסס קנוע 
מייסינן סמ יפנס כסן פנ כנית סכסb‏ עהפי פפֿין 


חיישינן 


מיפנגי סכ: האי אם שהה אם לא שהה מיבעי ליה. כמילתל דר רגיליס לפנות טס מותר (סספין כסן ול מיימיגן סמ יפנס כסן 


מסדb‏ ורב סמנוג מיכעי כיס לפנוגי כין קסס כ( קסס, ומדנb‏ 


ספליג סמע מינס 6פילו כדנ קסס 
ק6מל: גברא דחויא הוא. כטסתקיג 
נסתפכל וסיס 5ריך פנקכיו דסוי סו6 
מנסתפננ, סלכך מס ססתפנל ליגה 
תפלס ומר (כp:‏ ומר סכר גברא 
חזיא. פֿע"פ ספינו יכו (סמפין עד 
סיסייס תפלתו תפנס כפויס סי מס 
קסתפלל קודס סקיתס: ועד כמה. 
יכו לסעמיד ענמו מנקיו טיסb‏ 
מומל (סתמיל כתפנס: איכא דמתני, 
לסלי כמס דנריס 6מוליס במסניתb‏ 
גוס ול משמעת6 לככ זניל ורג 
יסולס, וכי קיירי פינסו כקיעוכס סוס 
לסיירי: שמור עצמך שלא תחטא. 
ופלטכך כגלך ננכת 36 כית ס96סיס 


סיל מטפת: הו קרוב לשמוע. | 


פסוכס 0303 קרננך, מתת סותו 
ככסיליס 693 תקוכס: שמור נקביך. 
מכין רגליך, כמו לססך לת כגליו 
(ממו 6 כד), סמור נקכיך bp‏ יפיסו: 
בית הכסא קבוע. שיק כו כוס. וכל 
כתי כסלות טנגמרף על פני סקלס 
סס כל ספילס: עראי. קזס מפקיג 
עכסיו (עסותו נית סכס: חולץ 
ונפנה לאלתר, ױפתו מפינין נילו 
כדמרינן לקמן, וכקכוע נמי 6וסזן 
ידו כ טכריך לסלפן ברסוק ד' 
למות, קנזמן pסס‏ כר6קו סס כגלוי 
וגנקי סלכר: מהו שיכנם בתפיליו, 
כקסן נרסטו קפמעכ: שמא יפנה בהן. 
גלוליס: בחורים הסמוכים לבית 
הכסא. נפניס מן סגדר כקלס טסו 
פנס כס (ומגן כסוכיס סככותל: 
בחורים הסמוכים לרשות הרבים. 
סורי כותלי מסיפות ססלס, ספין 
עככריס מנוין כמקוס סילוך בּני 6לס, 
וסו יכנס (6קורי | סגלר לפנות: 
גוללן. כרכועות קנסן: ‏ שלא תצא 
רצועה. סיק כס קלוקס קסכי כסן 
סול קוסלן, ונקסר (לקס כעטייתו 
כמין דל"ת על סס 6סם מפויו 
סל סדי, וסטי"ן עקוי' ככופני סק5י5ה 
ססילונס, וסיו"ד עטויס ברס רכועת 
תפינין טל יד, ורלועס קטנס מל 
כפוף רפס ונכסית כמין יו"ד: 
ואוחזן בימינו. קנ כנגדו, כדי של 
יפלו: ביום. כססו סונכן כסכיג 
ית סכס גוננן כמין ספר כדלמכן: 
ובלילה. כקסו מונכן ככיתו על 
מנת (סכניע עד סנקכ: עושה להם 
כים מפח, דסללו טפת, דסטינ סכני 
סל לספסיק כינס לקרקע: לא שנו. 
דכעי טפס 605 ככני ססוb‏ כליין. 
כיס סעטוי ננרכן, דכליין קלוכ כסיות 
כטל 5נס, סילכך כעינן דכר סניכר 
קיסק סוכן כפניסס: | שהרי פכין 
קטנים מצילין. כסיקף כמיד פקיג 
נפֿסל סמת ולף על גכ דלל סוו 
טפס מײכי: אמר חואיל ושרונהו 
רבנן. כקומון כידו מסוס קמיכתן: 
גנטרן 


וס דתני) נקמן" כ יסתין כסן 5פינו ככית סכסb‏ עי סיט 
לוקל כקסומון כידו לסייסינן קמס 
יספסף כסן סנפוכות לס יפלו 
מיס על גליו ו יגע כפמס: 

שהרי פכין קטנים מצילין באהל 

המת. וענ כרסך מטעס 
לוי סול דלי גי בסו לור כלל 69 
סיו מפילין דסוו כמו פוכנין סגככן 
כטיט * פמקנין טומסס כ6סל סמת: 


מר סבר * אם שהה כרי לגמור את כולה 
חוזר לראש ומר סבר למקום שפסק אמר 
רב אשי האי אם שהה אם לא שהה מיבעי 
ליה 9 אלא *רכולי עלמא אם שהה כדי 
לגמור את כולה חוזר לראש והתם* בדלא 
שהה קמיפלגי דמר סבר גברא דחויא הוא 
ואין ראוי ואין תפלתו תפלה ומר סבר לכליס 
גברא חזיא הוא ותפלתו תפלה. תנו רבנן י*הנצרך לנקביו אל יתפלל 
ואם התפלל תפלתו תועבה אמר רב זביד ואיתימא רב הודה לא שנו 
אלא שאינו יכול לשהות בעצמו אבל אם יכול לשהות בעצמו תפלתו 
תפלה? ועד כמה אמר רב ששת יעד פרסה איכא דמתני לה אמתניתא ) 
במה דברים אמורים כשאין יכול לעמוד על עצמו אבל אם יכול לעמוד 
על עצמו תפלתו תפלה ועד כמה אמר רב זביר 969 עד פרסה. אמר רבי 
שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן ‏ "הנצרך לנקביו הרי זה לא יתפלל 
משום" שנאמר * הכון לקראת אלהיך ישראל ואמר רבי שמואל בר נחמני 
אמר רבי יונתן מ"ד 5 שמור רגלך כאשר תלך אל בית האלהים שמור 
עצמך שלא תחטא ואם תחטא הבא" קרבן לפני וקרוב לשמוע (דברי 
חכמים!) אמר רבא הוי קרוב לשמוע דברי חכמים שאם חוטאים מביאים 
קרבן ועושים תשובה מתת הכסילים [זבח] אל תהי ככסילים שחוטאים ומביאים 
קרבן ואין עושים תשובה כי אינם יודעים לעשות רע אי הכי צדיקים 
נינהו אלא אל תהי ככסילים שחוטאים ומביאים קרבן ואינם יודעים אם 
על הטובה הם מביאים אם על הרעה הם מביאים אמר הקב"ה בין טוב 
לרע אינן מבחינים והם מביאים קרבן לפני רב אשי ואיתימא רב חנינא 
בר פפא אמר שמור נקביך בשעה שאתה עומד בתפלה לפני". תנו 
רבנן >"הנכנם לבית הכסא חולץ תפיליו ברחוק ד' אמות ונכנם" אמר רב 
אחא בר רב הונא אמר רב ששת לא שנו אלא בית הכסא קבוע אבל 
בית הכסא עראי חולץ ונפנה לאלתר 'וכשהוא יוצא מרחיק ד' אמות 
ומניחן מפני שעשאו בית הכסא קבוע. איבעיא להו מהו שיכנם אדם 
בתפילין לבית הכסא קבוע להשתין מים רבינא שרי רב אדא בר מתנא 
'אסר אתו שיילוה לרבא אמר להו אפור חיישינן שמא יפנה בהן ואמרי 
לה שמא יפיח בהן=. תניא אידך הנכנם לבית הכסא קבוע חולץ תפיליו 
ברחוק ד' אמות ומניחן בחלון הסמוך לרשות הרבים ונכנם וכשהוא 
יוצא מרחיק ד' אמות ומניחן דברי בית שמאי ובית הלל אומרים אוחון 
בידו ונכנם ר"ע אומר אוחזן בבגדו ונכנם בבגדו ס'ד זימנין מישתלי 
להו ונפלי אלא אימא אוחזן בבגדו ובידו ונכנם ומניחם בחורין הסמוכים 
לבית הכםא" !"! ולא יניחם בחורין הסמוכים לרשות הרבים שמא ימלו 
אותם עוברי דרכים ויבא לידי חשד ומעשה בתלמיד אחד שהניח תפיליו 
בחורין הסמוכים לרשות הרבים ובאת זונה אחת ונטלתן ובאת לבית 
המדרש ואמרה ראו מה נתן לי פלוני בשכרי כיון ששמע אותו תלמיד 
כך עלה לראש הגג ונפל ומת באותה שעה התקינו "שיהא אוחזן בבגדו 
ובידו ונכנם תנו רבנן בראשונה היו מניחין תפילין בחורין הסמוכין לבית 
הכסא ובאין עכברים ונוטלין אותן התקינו שיהו מניחין אותן בחלונות 
הסמוכות לרשות הרבים ובאין עוברי דרכים ונוטלין אותן התקינו שיהא 
אוחזן בידו ונכנם אמר רבי מיאשא בריה? רריב"ל הלכה <גוללן כמין 
ספר" ואוחזן בימינו כנגד לבו אמר רב יוסף בר מניומי אמר רב נחמן 
ובלבר 'שלא תהא רצועה יוצאת מתחת ידו טפח אמר רבי יעקב בר 
אחא אמר רבי זירא ?א שנו אלא שיש שהות ביום ללבשן אבל אין 
שהות ביום ללבשן עושה להן כמין כים טפח ומניחן אמר רבה בר 
בר חנה אמר רבי יוחנן" ביום גוללן כמין ספר ומניחן בידו? כנגד לבו 
ובלילה עושה להן כמין כים טפח ומניחן אמר אבי *לא שנו אלא 
בכלי שהוא כליין אבל בכלי שאינו כליין אפילו פחות ממפח אמר מר 
זוטרא ואיתימא רב אשי תדע שהרי פכין קטנים מצילין באהל המת. ואמר רבה 
בר בר חנה כי הוה אזלינן בתריה דרבי יוחנן כי הוה בעי למיעל לבית הכסא 


כי הוה נקיט ספרא ראגדתא הוה יהיב לן כי הוה נקיט תפילין לא הוה יהיב לן אמר הואיל ושרונהו רבנן 


כ] נבר בריה כצ"ל וכ"ה בשאלתות פ' בא וכן איתא לקמן כד ע"ב] (גליון) וכ"ה בחולין קו ע"ב 
] בכת"י ובראשונים נוסף ספר תורה: מ] הך דרבה בב"ח צ"ל 
קודם הא דר' יעקב בר אחא, רש"ל (גליון) וכ"ה בכת"י וברי"ף וברא"ש ובב"י או"ח (סימן מג) וכתב הב"י ואע"פ 
שבקצת נוסחאות בגמרא המימרות מהופכות גירסא זו עיקר, עכ"ל, אולם שם מהופך רק המימרות ולא האומרים. 
ונראה שכוונת המהרש"ל להפוך גם האומרים כי לא יתכן דרבב"ח א"ר יוחנן יוסיף על דברי ר' זירא. (ועיין דק"ס): 
] בכת"י כמין ספר תורה ואוחזן בימינו כנגד לבו (וגי' ישרה היא, דק"ס): ק] דבור זה צ"ל אחר ד"ה ואוחזן 


בימינו: ע] עיין אות ג: 


ננטרן 


שהמקום גורם. ה"ר יוסף. [תוספות הרא"ש] 


הוא דאחמור היכא שלא היה עומד בתפלה. [תוספות הרא"ש] 


קבוע מותר להשתין בהם, ולא חיישינן שמא יפנה בהן. [תוספות הרא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 


נח א מי" פ"ד מסנ' 
תפלס סנכס יג סמג 
עשי יט טוקו"ע פו"ק 
סימן קד סעיף ס: 
זט ב בי מס ככ" 
סמג ‏ עס טום"ע 
ייס סימן 25 סעיף 5: 
ם ד מי" וסמג pס‏ 
טוק"ע פס סעיף 6: 
סאה ו מ" פ"ד 
מס?' פפינץ סנכה 
יז סמג עסיץ כב טוס"ע 
סו" סימן מג סעיף ס 
[רנ 6(פק כפן ונהנ' 
תפילין דף עס]: 
פב ז מ" וסמג שס 
טוס"ע קס סעיף 6: 
[ח] פיי" קס]: 
סגח ט י פי" וסמג 
סס עור מו"ע עס 
סעיף ס': 
סד כ % מיי' טס סנכס 
יט סמג עס טוס"ע 
טס סעיף ו: 


<=- "7 
רב נסים גאון 


פכין קטנים מצילין 

באהל ‏ המת. 
עיקרה בסיפרי (פרשת 
חקת) וכל כלי פתוח בכלי 
חרש הכתוב מדבר מה 
ת"ל פתוח ואפילו כל 
שהוא (והואיל והוא) 
[הואן טמא באהל המת 
לפיכך אם יהיה מוקף 
בצמיד פתיל מציל על מה 
שבתוכו כדמפרש התם 
נמי וכל כלי פתוח מיכן 
אמרו כלים מצילין בצמיד 
פתיל באהל המת ואמרו 
עוד טמא הוא אין ת"ל 
הוא אלא הוא שיציל על 
עצמו ובשבת בפ' אמר 
רבי עקיבא (דף פד) 
ובבבא קמא בפ' כיצד 
הרגל מועדת (דף כה) 
גרסי' תניא מפץ במת מנין 
ודין הוא ומה פכין קטנים 
שטהורין בזב טמאין 

במת: 


הנהות הביה 
(6) גמ' 6יכל דמתני (ס 
במתניתא וכו' פמר כ3 


וניד אמר 2! רב יהודה 
עד פכקס: 


גליון הש"ם 
תופ' ד"ה שהרי וכו'. 
שמקבלין ‏ טומאה 
באהל המת. כדסיס5 
זנסיס דף ג ע"נ: 


משנת ראשונים 


אלא דכולי עלמא אם 
שהה כדי לגמור את 
כולה חוזר לראש. כתב 
רבינו האי ז"ל, שאם 
שהה כדי לגמור את 
כולה חוזר לראש, ואע"ג 
דאמרינן בהלל ובמגילה 
אם שהה כדי לגמור את 
כולה ‏ חחר 
שפסק, שאני תפלה 
דחמירא טפי, שאפי' 
המלך שואל בשלומו לא 
ישיבנו. 

[רבינו יונה דף יד. מדה"ר] 


למקום 


דמר סכר גכרא דחויא 
הוא ואין ראוי. ואין 
תפלתו תפלה. ולכך 
צריך לחזור לראש, ולא 
דמי למהלך במבואות 
המטונפות דאמרינן 
לקמן שחוזר למקום 
שפסק היכא דלא שהה, 
דהתם גברא חזיא אלא 


ומר סבר גברא חזיא הוא. דאפילו בשעה שהמים שותתין הוא ראוי 
להתפלל, דלא אסרה תורה מי רגלים אלא כנגד העמוד כדאמר לקמן בפרקין, ושותת לא חשיב ליה כעמוד, ורבנן 
אבל בית הכפא עראי חולץ ונפנה לאלתר. 
קשיא לי היכי נפנה לאלתר, דהא מ"מ בעינן והיה מחניך קדוש וליכא בשעה שהוא נפנה. [הרשב"א] 
אפור חיישינן שמא יפנה בהן. ודוקא בבה"כ קבוע אסור להשתין דחיישינן שמא יפנה בהם, אבל במקום שאינו 
ובית הלל אומרים אוחזן בידו וגכנס. 


אמר להו 


דקסברי בית הלל דאין דרך קדושתן אלא כשהן בראשו אבל בידו לא. ולגבי שינה דאמרינן בהפוך שלא יאחזם בידו 


אלא בראשו, התם הוא טעמא מפני שיפלו מידו כשישן, וכשהן בראשו הן שמורין יפה. [הריטב"א] 


תדע שהרי 


פכין קטנים מצילין באהל המת. אע"פ שהם קטנים מאד אפ"ה מועיל האויר שלהם וחשיב כלי להציל בצמיד פתיל, אבל אם לא היה חשוב האויר שלהם, לא היה מציל באהל המת, מידי דהוי אאוכלים שגבלן בטיט, דאמרינן בפ"ק 


דזבחים שאינם נצולין באהל המת. [תוספות הרא"ש) 


כ [כן מל שפהו 


> וצריך 
ל 6 כניסתוטג , 


הגמרא מביאה דין זה משמו של רבא: 
אתו שִׁילוּהָ - באו ושאלו שאלה זו לְרְבָא. אָמַר ?הו - אמר להם 
רבא, אָסוּר להיכנס לבית הכסא בעודם עליו, ומשום שאם יעשה כן, 
חיישינן שָמָא יפַּנָה בָּהַן צרכים גדוליםײ, וְאָמְרִי לה - ויש אומרים 
שאסור, משום שחוששים שָמָּא יִפִיחַ בָּהֲזִיִ. 


הגמרא מביאה ברייתא נוספת בעניין תפילין בבית הכסא, והיכן 
מניחם באותו הזמן: 
תִּנְיָא אידְף - בברייתא אחרת שנינו, הַנֹכְנָם לְבִית הַכְפָא 
חולץ תּפיליו ברחוּק אַרְבַּע אמות קודם שיכנס, וּמַנֵיחַן 
שבכותל, בצד הפָמוּף לרְשׁוּת הַרְבִּיםט, וְנְכְנֶם, וּכְשַהוּא יוצא 
מַרְחִיק אַרְבַּע אמות וּמִנֵיחָן, הִבְרִי בִּית שָמָּאי, וּבִית הלל 
אומרים, אוחַזֶן בְּידו וְנכְנֶם עמהם לבית הכסא:'. רַבִּי עָקִיבָא אומר, 
אוחזן בִּבְנְדו וְנְכְנָפ לבית הכסא. שואלת הגמרא על דברי רבי עקיבא, 
בְּבְנְדו סַלְקא דִעִתּף - האם עולה בדעתך שאוחזם בבגדו כפשוטו, 
והלא אם יניחם בבגדו, זִימְנִין מִישְתְּלִי ?הו וְנְפְלִי - פעמים 
שמשתכחים ממנו ונופלים. משיבה הגמרא, אֶלָא אֵימָא [-אמור] כוונת 


קָבוּעַ, 
בַּחֲלוֹן 


חולץ תפיליו בריחוק ארבע אמות, ומשמע שעצם הכניסה בתפילין אסורה, ואם כן, 
מה הצד שמשום שנכנס להשתין יהיה מותר להיכנס עם התפילין. ולגירסא זו, שאלת 
הגמרא היא לגבי הנכנס לבית הכסא ארעי, והנידון הוא, אם מותר להשתין בתפילין 
או לא. עוד מביאים דברי רב האי גאון שגורס 'קבוע', וכך פירושו, מהו שיכנס אדם 
לבית הכסא ארעי שסופו להיעשות קבוע, שעומד ומוכן הוא לכך שיעשו בו צרכים 
גדולים ועדיין לא נעשו בו. שבבית הכסא ארעי שבכל מקום מותר להשתין, אולם 
בבית הכסא שסופו להיות קבוע יש להסתפק אם חוששים שמא יבוא להפנות בו צרכיו 
הגדולים, או שאין חוששים [ועל זה פושט רבא בסמוך שאסור משום חשש זה]. 
וברא"ש (סי כו) הביא בשם רב האי שגורס 'בית הכסא צנוע', כלומר, שהוכן להיות 
קבוע ועדיין לא נפנו בו. והרא"ש עצמו מפרש, שודאי אפשר לגרוס 'קבוע', כיון שכל 
הדין להרחיק ארבע אמות הוא רק כשצריך לחולצם מחמת שבא לעשות צרכיו הגדולים, 
ואם אינו בא לעשות צרכיו מותר מעיקר הדין להיכנס אף לבית הכסא קבוע, ורק ספק 
הגמרא הוא מחשש שמא יבוא להפנות בהם כפי שמפרשת הגמרא להלן. וכן פירשו 
הרשב"א (ד'"ס גיכסת) והמאירי (ד"ס כנכ). ובפני יהושע (נרק"י ד"ס מולן סונ כסעכס לעיכ) 
דקדק בדברי רש"י שאין זה איסור להיכנס לבית הכסא בתפילין אלא גנאי בעלמא, 
וכתב שלכן כשנכנס שלא על מנת לעשות צרכיו אין בזה איסור, ואדרבה, אפשר שעדיף 
שלא יחלוץ שלא יזדקק לחזור ולברך על התפילין ויהיה זה ברכה שאינה צריכה, 
ושאלת הגמרא היא מצד החשש שמא יפנה כמתבאר. ובילקוט ביאורים מובאים 
ביאורים נוספים. 

כג. לפי המפרשים שגורסים בית הכסא סתם, ולא קבוע, בודאי אין צריך לחלצם ארבע 
אמות קודם לכן, כיון שהוא בית הכסא ארעי, שאין בו צואה. ולדעת הרא"ש שגורס 
יקבוע', גם כן אין צריך לחלצם ארבע אמות קודם לכן, כיון שכל מה שהצריכו ארבע 
אמות הוא רק כאשר בא לעשות צרכים גדולים, אבל כשבא לעשות צרכים קטנים לא 
אמרו דין זה, ורק מחמת החשש שמא יבוא להיפנות בהם צרכים גדולים אסור לו 
להיכנס ולהשתין עמהם, אבל להקדים לחלוץ אין צריך. 

בד. כתבו התוספות (ד"ס פמ) שכל זה הוא דווקא בבית הכסא קבוע אבל בבית הכסא 
ארעי אין חוששים שמא יפנה בהם גדולים ומותר להיכנס בהן. וכן הוא לפירוש הרא"ש 
(סי' כו) ששאלת הגמרא היא לגבי בית הכסא קבוע, אבל לגבי ארעי אין חשש. ולפירוש 
תלמידי רבינו יונה ששאלת הגמרא היא בבית הכסא ארעי, אכן יש לחשוש לכך גם 
בארעי. עוד כתבו התוספות, שמה שלהלן (ע"כ) נאמר בברייתא שלא ישתין אדם עם 
תפילין, היינו דווקא כשאוחזם בידו כיון שחוששים שמא ישפשף בהן הניצוצות או 
יגע באמה, וכפי שמבארת הגמרא להלן, אבל בעודם עליו מותר להשתין בבית הכסא 
ארעי. 

בה. כאמור בהערה לעיל, סוברים התוספות והרא"ש שבבית הכסא ארעי מותר 
להשתין, אולם מדברי הרמב"ם (פפינין פ"ד סי"ת) משמע שסובר שאסור להשתין בתפילין, 
ותהה הראב"ד לדבריו מדברי הגמרא כאן, שמשמע שמותר. וכתב הגר"א (סונס נפמרי 
נעס ד"ס סמ), שנחלקו בלשונות של רבא, שהרמב"ם גורס הלשון בדברי רבא 'שמא 
יפיח', וכיון שהוא חשש הפחה בבית הכסא קבוע מחמת הקטנים, כמו כן יש לחשוש 
בבית הכסא ארעי, שאין חילוק בזה, אולם הרא"ש לא גרס 'שמא יפיח' אלא רק שמא 
יבא להיפנות בהם גדולים, ובזה יש לחשוש רק בבית הכסא קבוע אבל בבית הכסא 
ארעי אין חוששים, וכדברי התוספות. 

בו. להלן מבאר רש"י (ל"ס נפוליס - הכלפון וסעמ) לגבי חורים הסמוכים לרשות הרבים 
והסמוכים לבית הכסא, שמדובר בחורים שבכותל המפריד בין רשות הרבים לבין השדה 
שנמצא בה בית הכסא, והחורים שלצד רשות הרבים קרויים הסמוכים לרשות הרבים 
ואלו שלצד השדה קרויים הסמוכים לבית הכסא. 

בז. אולם גס לדבריהם חולצם בריחוק ארבע אמות, ושם גם חוזר ומניחם, ולא נחלקו 
אלא לענין הכנסתם לבית הכסא. דברי חמודות (על סכ"p‏ פופ פט). 

בח. שמניחם בתוך בגדו ואוחז בהם בידו מבעד לבגדו. צל"ח (ד"ס 66). ועוד פירש 


פרק שלישי 


ברכות 


דברי רבי עקיבא א, אוחזָן בְּבְגְדו ובְידו לחר וְנֶכְנָם. ממשיכה הברייתא 
בדברי רבי עקיבא, וּמַנִיחֶם בַּחוֹדִין שבגדר הַפְּמוּכִים לְבִּית הַכִּפַאי. 
ולא ינִיחֶם בַּחוּרִין שבגדר הַפְּמוּכִים לרשׁוּת הָרַבִּיםי, שָפָא יטלו 
אותֶם עוֹבְרֵי דְרְכִים ויבא לידי חַשָד. וּמַעָשֶָה היה בְּתַלָמִיד אֶחַד, 
שָהנִיח תּפִילָיו בּחוֹרין הַפְּמוּכִים לרשוּת הַרְבִּים, וּבָאת זוֹנָה 
אחת וּנְטַלְתֶן, וּבָאת לָבִית הַמִדְרְש וְאֶמְרָה, רְאוּ מה נָּתַן לי פְּלוּנִי 
ִּשְׂכָרֵי. כִּיוֶן שָשָמַע אותו תִלְמִיד כָךַּ, עָלָה לראש הג וְנָפַל וְמֶת. 
בְּאותָהּ שָעָה התְקינו שָיְהא אוֹחֲזְן בְּבְנְדו וּבְיָדו וְנְכְנָם. 


הגמרא מביאה ברייתא שבה מבואר סדר התקנות בענין זה: 
תִּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, בְּרְאשונָה הָיוּ מניחין תִּפִּילָין בַּחוֹרִין הַסָּמוּכִין 
לָבִית הַכְפָא, וְהיו בָאִין עִכְבָּרִים וְנוֹמְלִין אוֹתָן. ולכן, התְקינו 
שִיהוּ מְנִיחין אוֹתן בַּחלוֹנוֹת הַפְּמוּכות לרְשׁוּת הֶרְבִּיםלי, וְהיו 
בְאִין עוֹבְרֵי דְרְכִים וְנוּפְלִין אוּתֶן*, ולכן התקינו שָיְּהַא אוחַזָן 
בְּיָדו וְנִכְנֶס. 


הגמרא מביאה הדין להלכה: 
אָמר רַבִּי מיאשא בְּרִיהּ דְּרְבִּי יהושע בַּן לוי, ולחָלְכָה, הנכנס 
לבית הכסא קבוע, גו?לן ברצועות שלהם"י כָּמִין סָפָר וְאוֹחֲזְן בִּימִינו 
כֶּנָנָד 7בו"", ושלא דרך בגדו, שמא יפלולי, ונכנס. 


(ד"ס ופומון), שרבי עקיבא מתיר לאוחזם בבגדו ואוסר לאוחזם בידו שלא בבגדו, ובית 
הלל מתירים לאוחזם בידו ואוסרים לאוחזם בתוך בגדו שמא יפלו, ונחלקו מן הקצה 
אל הקצה. 

בט. שכשהולך להפנות נכנס מרשות הרבים לשדה, ומניחם בחורים שבגדר בצד הפונה 
אל בית הכסא. רש"י (ל"ס כסוריס - סכסטון). 

בהגהות וציונים (פות ט) מביא גרסאות מכתבי יד וראשונים שאינם גורסים 'ומניחם 
בחורים הסמוכים לבית הכסא', שמכך היה משמע שצריך להניחם בחורי הכותל קודם 
כניסתו לבית הכסא, וסותר לדברי הברייתא קודם, שאומר רבי עקיבא שאוחזם בבגדו 
ובידו ונכנס עם התפילין לתוך בית הכסא. ובצל"ח (ד"ס 66) פירש, שכוונת הברייתא, 
או כך או כך, שהרי בסוף דברי הברייתא נאמר 'התקינו שיהא אוחזן בבגדו ובידו 
ונכנס', וכאן נאמר שמניחם בחורים הסמוכים לבית הכסא, אלא כוונתה בשיטת רבי 
עקיבא, שאם יכול לאחזם בבגדו יאחזם ויכנס עמהם, ואם אינו יכול, לפי שאין בבגדו 
רווח מספיק להכניס בו התפילין, יניחם בחורי בית הכסא ולא בחורי רשות הרבים, 
כפי שמבאר והולך. 

ל. דהיינו, שמניחם בחורים שבכותל המפריד בין רשות הרבים לשדה שנפנה בה בצד 
הפונה לרשות הרבים, ואחר כך נכנס להיפנות. רש"י (ד"ס מוכיס - סעני). 

לא. מפשיטות דברי הברייתא, שתיקנו שאוחזם בבגדו ובידו יחד, משמע שאין זה 
רק דעת רבי עקיבא, אלא שאף אחרים סבורים כמותו ואין הוא יחיד, ולכך נראה 
שהלכה כמותו. תלמידי רבינו יונה (ד"ס כני). וראה הערה להלן לגבי אוחזן בימינו. 
כתב הפני יהושע (ד'"ס ועוד), שלאחר שנכנס יניחם בחורי הכתלים שבבית הכסא. ויבואר 
בהערה בהמשך. 

לב. שאין עכברים מצויים במקום הילוך בני אדם. רש"י (ד"ס פוריס - סטני). 

לג. הרמב"ם (פפינין פ"ד סי"ז) כתב, שלא להניחם בחורים הסמוכים לרשות הרבים 
מטעם שמא יטלום עוברי דרכים, ולא הזכיר הטעם שעלול לבוא לידי החשד. ומכך 
משמע, שמן הטעם שמא יטלום עוברי דרכים די בכך לתקן שלא יניחום שם, ואף 
בלא הטעם האמור לעיל. שפתי חכמים (ד"ס סמפ). והפני יהושע (ד"ס ועוד) ביאר, ששתי 
הברייתות עוסקות בשתי תקופות, שבברייתא הראשונה תיקנו מחמת החשד להכניסם 
עמו לבית הכסא, ובתוך בית הכסא אין אוחזם בידו בשעת עשיית צרכיו אלא מניחם 
בחורי כותלי בית הכסא. ולכן, הדין הוא שאוחזם בבגדו ובידו יחד, כפי שאומרת 
'התקינו שיהא אוחזן בבגדו ובידו ונכנס', כיון שהוא לזמן מועט, רק למשך זמן כניסתו 
לבית הכסא, שהרי לאחר מכן מניחם בכותל, ולכן אין חוששים שיפלו מידו דרך בגדו. 
ובברייתא השניה, תחילת דבריה הם מן התקנה שמניחם בחורי בית הכסא, ולאחר מכן, 
כשראו שעכברים מצויים שם, תיקנו שיניחם בחורים שבצד הפונה לרשות הרבים, 
ובאותו הזמן לא חששו לחשד, ולפי שאין הוא דבר מצוי, והעדיפו לחשוש לעכברים 
שהוא חשש מצוי יותר, אולם כיון שראו שעוברי דרכים נוטלים אותם והוא גם חשש 
מצוי, תקנו שיאחזם בידו אף בשעת עשיית צרכיו ממש, והיינו בידו לבד, וכפי שאומרת 
'התקינו שיהא אוחזן בידו ונכנס', שכיון שאוחזם במשך כל זמן עשיית צרכיו, שהוא 
זמן מרובה, אם יאחזם בידו דרך בגדו עלולים ליפול מידו, ולכן אוחזם בידו לבד. 
ועוד בסדר התקנות, ראה בילקוט ביאורים. 

לד. רש"י (ד"ס גוננן). והרמב"ם (פפינין פ"ד סי"ז) כתב, שגוללם בבגדו. 

לה. כתב הרא"ה (ד"ס וסופון - סל6טון), שאוחזם בימינו כדי שישמרו היטב, וכנגד ליבו 
משום כבוד. והצל"ח (ד"ס ופופון) כתב, שצריך להחזיקם כנגד ליבו בשביל שלא ישכחם 
ויפלו מידו. 

לו. רש"י (ד"ס ופופון). וכתב הצל"ח (ד"ס ולופון), שבא רש"י לומר, שבדווקא לא יאחזם 
בבגדו אלא בידו בלבד. וכן דקדק הפני יהושע ברש"י (ל"ס פולן ונד"ס וומון), שפוסק 
להלכה כדברי בית הלל, שאוחז התפילין בידו, ואין צריך דרך בגדו, ולא זו בלבד 
אלא שבדווקא יאחזם בידו בלבד, שאם יאחזם דרך בגדו יכולים ליפול. עוד דייק 
בפני יהושע ממה שאמר רבי מיאשא 'הלכה גוללן', שלכאורה איזו מחלוקת בא להכריע 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [לקמן | כד: כ"ס 

כד:], 3) [ע"ל כנ: תוס' 

ד"ס 606], | ג) תוpפתb‏ 

פ"כ, 7)ציין שבת י. 

עוד מדין הכון לתפילה, 
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בי 


== 


תורה אור השלם 
א)לָכן פה אָעָשָה 
לד יִשְׂרָאֵל עקב כִּי 
ואת | אַעָשָה | ל 
הפון לקֶראת. אֶלְהֶיךְ 
ִשְׂרָאֵל: ועמום ד, יב] 
ב) שמר רַנְלֶךּ כַּאֲשֶׁר 
תל אֶל בִּית הָאֶלְהִים 
ְקָרוּב | לשְׁמע מִתֶּת 
הַבְּסִילִים זָבַח כִּי אֵינֶם 
יורְעִים לעשות רֶע: 


[קהלת ד, יזן 


7. ₪<---- 


הנהות וציונים 


ל]ן והכא ‏ (גליון): 
3] הרי"ף גורס מותר 
(במקום "תפלתו תפלה") 
וכן משמע מרש"י ד"ה 
ועד כמה שכך היתה 
הגירסא לפניו (רש"ש) 
ולפי"ז מותר לכתחלה 
ועײן ברא"ש שחולק 
ע"ז: ג] ואיתימא רכ 
יהודה עד פרסה כצ"ל, 
רש"ל (גליון) המהרש"ל 
הגיה כן ע"פ פי' רשיי 
בד"ה איכא דמתני, וכ"ה 
בכת"י וראשונים 
(דק"ס), (ונאה דכצ"ל 
גם בהגהת הב"ח וט"ס 
נפל בהגהתו: ל] בכת"י 
הג" עד פרסה תניא 
אידך | היה צריך 
לנקביו | וכו' (וכ"ה 
בראשונים והיא הנוסחא 


אהח הק האמיתית והיא ברייתא 
ב 


תוספתא פ"ב הי"ט, 
דק"ס), ולהלן בסמוך 
הנוסח אמר ר"ש בר"נ 


א" | מ וכו': 
ס] בכת"י שלא תחטא 
משתחטא ותביא 


קרבן (והיא גי ישרה, 
ועיין מהרש"א בח"א 
דק"ס): 1] [טעות הדפוס 
ועיין | הנוסחא | בעין 
יעקב] (גליון), ובאמת 
ליתא בכת"י ובדפוסים 
הישנים ואיני יודע מי 
הכניסו בדפוסים 
המאוחרים ואולי בא 
פטעות מדברי רבא, 
אח"כ ראיתי שהמהרש"ל 
הוא שהגיהו ולא זכיתי 
לידע מה ראה להגיה 
(דק"ס): ]] בכת"י לפניו 
(ונוסחא ישרה היא וכ"ה 
ברי"ף בתפלה לפני 
המקום, דק"ס) ועיין 
משנה ברורה סימן צב 
סק"א שמעתיק לשון 
הגמרא אמר הקב"ה 
שמור וכו' לפני: 


ק] בכת"י נוסף 
וכשהוא יוצא מרחיק 
ד' | אמות ומניחן 


(ונוסחא ישרה היא וכמו 
שהוא לקמן בברייתא 
בדברי ב"ש, דק"ס): 
ט] "ואמרי לה שמא 
יפיח בהן" ברא"ש ליתא 
לכ"ז ונכון (רש"ש) וכן 
בהרבה ראשונים ובכת"י 
ליתא, ועי' דק"ס אות ד: 
*] תיבות "ומניחם 
בחורין הסמוכים לבית 
הכסא" ליתא בכת"י 
ובדפו"י ‏ ובראשונים, 
ונוסף ע"פ המהרש"ל 
דפו"ר, ולא זכינו לירד 
לסוף דעתו בזה, ובאמת 
אין לזה הבנה דסותר 
א"ע דאמר מקודם אוחזן 
בידו ונכנס והדר קאמר 
ומניחן בחורין וכו', וכן 
בב"י או"ח (סימן מג) 
ליתא | ועיין | צל"ח 
(דק"ס): 


ובראשונים (דק"ס) וכיה בירושלמי פ"ב ה"ג: 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


דמר סבר. כל סמפסיק כתפלתו ס קסס כלי לגמור כולס סוזר 
נרפם, כדסמכיין גי ק"ש לקמן כפירקין (דף כז:), וכpסס‏ קb‏ 


כג. 


יפנה בהן ואסור. ודוק כנית סכס% קנוע 
סמ יפנס כסן כל כנית סכס% עכי טפין 


חיישינן שמא 


סייסיין 


מיפנגי סכ: האי אם שהה אם לא שהה מיבעי ליה. בעינתb‏ דרב כגיניס נפנות מס מותר פסטתין כסן ונ מיישינן סמ יפנס כקן 


מסדל ורב סמנוג מיכעי יס לפנוגי כין קסס כ קסס, ומדנb‏ 


לפניג סמע מינס מפינו כדנ קסה 
ק6מל: גברא דחויא הוא. כטסתקיג 
נסמפכל וסיס 5ריך פנקכיו דסוי סו6 
מנסתפננ, סלכך מס ססתפנל ליגה 
תפלס וסוזר ככט: ומר סבר גברא 
חזיא. פֿע"פ סלינו יכול (סמפין עד 
סיסייס תפלמו תפנ רוס סי עס 
קסתפלל קודס סקיתס: ועד כמה. 
יכול לסעמיד ענמו מנקכיו | טיסb‏ 
מופר (סתקיל כתפלס: איכא דמתני. 
סי כמ דכריס. למוריס כמתניתb‏ 
גוס ונ מסמעת לככ זיל ורג 
יסולס, וכי קיירי קינסו נקיעוכק סול 
לסיירי: שמור עצמך שלא תחטא. 
ופלטכך כגלך ננכת 35 בית ספנסיס 
לסניל סטלת: הו קרוב לשמוע. 
פקוכס 0303 קכככך, מתת ותו 
ככסיליס 693 תקוכס: שמור נקביך. 
מין רגליך, כמו לססך לת כגליו 
(ממופ 5 כד), סמור נקכיך קנ יפיתו: 
בית הכסא קבוע. קיש כו כוס. וכל 
כתי כספות סנגער על פני סטדס 
סס כל ספילס: עראי. קזס מפקיג 
עכטיו (עסותו נית סכס: חולץ 
ונפנה לאלתר, וילס1 תפינין כידו 
כדמרינן לקמן, וכקכוע גמי 6וסזן 
ילו כ טכריך לסלפן ברסוק ד' 
למות, קנזמן pסס‏ כר6קו סס כגלוי 
וגנקי סלכר: מהו שיכנם בתפיליו, 
כקסן נרססו קפעכ: שמא יפנה בהן. 
גדוליס: | בחורים הסמוכים לית 
הכסא, לפניס מן סגדר כקלס טסו 
נפנס כס נופנן | כסוכיס קנכותכ: 
בחורים הסמוכים לרשות הרבים. 
קורי כותלי ממיפות סקלס, פפין 
עככריס מנוין כמקוס סילוך גי 6דס, 
וסו יכנס (6קולי | סגלר לפנות: 
גוללן. כרכועות קנסן: ‏ שלא תצא 
רצועה. סיק כס קלוקס קסכי כסן 
סול קופכן, ונקקר (ללס נעטייתו 
כמין דל"ת על סס תת מפויום 
סל סדי, וסטי"ן עשוי" ככופני סק5י5ה 
ססילונס, וסיו"ד עטויס ברס רכועת 
תפינין טל יד, ורלועס קטנס מל 
כפוף כפסס ונכסית כמין יו"ד: 
ואוחזן בימינו. קנ כגדו, כדי של 
יפלו: ‏ ביום. כקסו מונלן כמניל 
ית סכס גוננן כמין ספר כדלמכן: 
ובלילה. כקסול מונכן ככיתו על 
מנת לסניע עד סנקכ: עושה להם 
כים מפח, דסללו טפת, דסטינ סכני 
סל לספסיק ינס לקרקע: לא שנו. 
דנעי טפס 605 ככני ססוb‏ כליין. 
כיס סעטוי כנלכן, דכניין קרוב פסיות 
כטל 5נס, סילכך כעינן דנר סניכר 
סיס סוכן כפניסס: שהרי פכין 
קטנים מצילין. כסיקף כמיד פקיג 
נפֿסל סמת ולף על גכ דנ סו 
טפס מיכי: אמר הואי? ושרונהו 
רבנן. כקוסון כידו מסוס סמירתן: 
גנטכן 


וס דתני) נקמן" 63 יסתין כסן 5פינו ככית סכס5 עכפי סי 
לוקל כקסומון כידו דסײטיין קמס 
יספסף כסן סנפוכֿות לס יפלו 
מיס על גליו ו יגע כפמס: 

שהרי פכין קטנים מצילין באהל 

המת. וענ כרסך מטעס 
ור סול דסי כית בסו לור כלל 69 
סיו מכינין דסוו כמו פוכנין סגככן 
טיט * פמקננין טומפס 5063 סמק : 


מר סבר * אם שהה כדי לגמור את כולה 
חוזר לראש ומר סבר למקום שפסק אמר 
רב אשי האי אם שהה אם לא שהה מיבעי 
ליה % אלא *דכולי עלמא אם שהה כדי 
לנמור את כולה חוזר לראש והתם? בדלא 
שהה קמיפלגי דמר סבר גברא דחויא הוא 
ואין ראוי ואין תפלתו תפלה ומר סבר לכליס 
גברא חזיא הוא ותפלתו תפלה. תנו רבנן יהנצרך לנקביו אל יתפלל 
ואם התפלל תפלתו תועבה אמר רב זביד ואיתימא רב יהודה לא שנו 
אלא שאו יכול לשהות בעצמו אבל אם יכול לשהות בעצמו תפלתו 
תפלה? וער כמה אמר רב ששת יער פרסה איכא דמתני לה אמתניתא 6 
במה דברים אמורים כשאין יכול לעמוד על עצמו אבל אם יכול לעמוד 
על עצמו תפלתו תפלה ועד כמה אמר רב זב 69 עד פרסה. אמר רבי 
שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן ‏ "הנצרך לנקביו הרי זה לא יתפלל 
משום" שנאמר * הכון לקראת אלהיך ישראל ואמר רבי שמואל בר נחמני 
אמר רבי יונתן מ"ד 5 שמור רגלך כאשר תלך אל בית האלהים שמור 
עצמך שלא תחטא ואם תחטא הבא" קרבן לפני וקרוב לשמוע (דברי 
חכמים") אמר רבא הוי קרוב לשמוע דברי חכמים שאם חוטאים מביאים 
קרבן ועושים תשובה מתת הכסילים [זבח] אל תהי ככסילים שחוטאים ומביאים 
קרבן ואין עושים תשובה כי אינם יודעים לעשות רע אי הכי צדיקים 
נינהו אלא אל תהי ככסילים שחוטאים ומביאים קרבן ואינם יודעים אם 
על הטובה הם מביאים אם על הרעה הם מביאים אמר הקב"ה בין טוב 
לרע אינן מבחינים והם מביאים קרבן לפני רב אשי ואיתימא רב חנינא 
בר פפא אמר שמור נקביך בשעה שאתה עומד בתפלה לפני". תנו 
רבנן >"הנכנם לבית הכסא חולץ תפיליו ברחוק ד' אמות ונכנם" אמר רב 
אחא בר רב הונא אמר רב ששת לא שנו אלא בית הכסא קבוע אבל 
בית הכסא עראי חולץ ונפנה לאלתר 'וכשהוא יוצא מרחיק ד' אמות 
ומניחן מפני שעשאו בית הכסא קבוע. איבעיא להו מהו שיכנם אדם 


ד בתפילין לבית הכסא קבוע להשתין מים רבינא שרי רב אדא בר מתנא 


'אסר אתו שיילוה לרבא אמר להו אפור חיישינן שמא יפנה בהן ואמרי 
לה שמא יפיח בהן=. תניא אידך הנכנם לבית הכסא קבוע חולץ תפיליו 
ברחוק ר' אמות ומניחן בחלון הסמוך לרשות הרבים וכנם וכשהוא 
יוצא מרחיק ד' אמות ומניחן דברי בית שמאי ובית הלל אומרים אוחון 
בידו ונכנם ר"ע אומר אוחזן בבגדו ונכנם בבגדו ס'ד זימנין מישתלי 
להו ונפלי אלא אימא אוחזן בבנדו ובידו ונכנם ומניחם בחורין הסמוכים 
לכית הכםא" "! ולא יניחם בחורין הסמוכים לרשות הרבים שמא ימלו 
אותם עוברי דרכים ויבא לידי חשד ומעשה בתלמיד אחד שהניח תפיליו 
בחורין הסמוכים לרשות הרבים ובאת זונה אחת ונטלתן ובאת לבית 
המדרש ואמרה ראו מה נתן לי פלוני בשכרי כיון ששמע אותו תלמיד 
כך עלה לראש הגג ונפל ומת באותה שעה התקינו "שיהא אוחזן בבגדו 
ובידו ונכנם תנו רבנן בראשונה היו מניחין תפילין בחורין הסמוכין לבית 
הכסא ובאין עכברים ונוטלין אותן התקינו שיהו מניחין אותן בחלונות 
הסמוכות לרשות הרבים ובאין עוברי דרכים ונוטלין אותן התקינו שיהא 
אוחזן בידו ונכנם אמר רבי מיאשא בריה? רריב"ל הלכה *גוללן כמין 


+ ספר? ואוחזן בימינו כנגד לבו אמר רב יוסף בר מניומי אמר רב נחמן 


ובלבר 'שלא תהא רצועה יוצאת מתחת ידו טפח אמר רבי יעקב בר 
אחא אמר רבי זירא ?א שנו אלא שיש שהות ביום ללבשן אבל אין 
שהות ביום ללבשן עושה להן כמין כים טפח ומניחן אמר רבה בר 
בר חנה אמר רבי יוחנן" ביום גוללן כמין ספר ומניחן בידו? כנגד לבו 
ובלילה עושה להן כמין כים טפח ומניחן אמר אביי *לא שנו אלא 
בכלי שהוא כליין אבל בכלי שאינו כליין אפילו פחות מטפח אמר מר 
זוטרא ואיתימא רב אשי תדע שהרי פכין קטנים מצילין באהל המת. ואמר רבה 
בר בר חנה כי הוה אזלינן בתריה דרבי יוחנן כי הוה בעי למיעל לבית הכסא 


כי הוה נקיט ספרא דאגדתא הוה יהיב לן כי הוה נקיט תפילין לא הוה יהיב לן אמר הואיל ושרונהו רבנן 


כ] [(בר בריה כצ"ל וכ"ה בשאלתות פ' בא וכן איתא לקמן כד ע"ב] (גליון) וכ"ה בחולין קו ע"ב 
] בכת"י ובראשונים נוסף ספר תורה: מ] הך דרבה בב"ח צ"ל 
קודם הא דר' יעקב בר אחא, רש"ל (גליון) וכ"ה בכת"י וברי"ף וברא"ש ובב"י או"ח (סימן מג) וכתב הב"י ואע"פ 
שבקצת נוסחאות בגמרא המימרות מהופכות גירסא זו עיקר, עכ"ל, אולם שם מהופך רק המימרות ולא האומרים. 
ונראה שכוונת המהרש"ל להפוך גם האומרים כי לא יתכן דרבב"ח א"ר יוחנן יוסיף על דברי ר' זירא. (ועיין דק"ס): 
כ[ בכת"י כמין ספר תורה ואוחזן בימינו כנגד לבו (וגי' ישרה היא, דק"ס): ] דבור זה צ"ל אחר ד"ה ואוחזן 


בימינו: ע] עיין אות ג: 


ננטרן 


שהמקום גורם. ה"ר יוסף. [תוספות הרא"ש] 


הוא דאחמור היכא שלא היה עומד בתפלה. [תוספות הרא"ש] 


קבוע מותר להשתין בהם, ולא חיישינן שמא יפנה בהן. [תוספות הרא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 


נח א מי" פ"ד מסנ' 
מפלס סנכס יג סמג 
עשי יט טוקו"ע פו"ק 
קימן קד סעיף ס: 
נט ב ג פיי" pס‏ 35 " 
סמג ‏ עס כום"ע 
"יס סימן 25 סעיף 6: 
סד מי" וסמג שס 
טוק"ע פס סעיף 6: 
סאה ו מ" פ"ד 
מס?' פפינץ סנכה 
יז סמג עסיץ כב טוס"ע 
סו"ס סיקן מג סעיף ס 
[רכ 6(פק כלן וכסל' 
תפילין דף עס]: 
פב ז מי" וקמג פס 
טוס"ע קס סעיף 6: 
[ח] פיי" קס]: 
סג ח ט י פי" וסמג 
סס עור מו"ע עס 
סעיף ס': 
סד כ % מיי' טס סנכס 
יט קמג פס טוס"ע 
טס סעיף ו: 


רב נסים גאון 


פכין קטנים מצילין 

באהל ‏ המת. 
עיקרה בסיפרי (פרשת 
חקת) וכל כלי פתוח בכלי 
חרש הכתוב מדבר מה 
ת"ל פתוח ואפילו כל 
שהוא (והואיל והוא) 
[הואן טמא באהל המת 
לפיכך אם יהיה מוקף 
בצמיד פתיל מציל על מה 
שבתוכו כדמפרש התם 
נמי וכל כלי פתוח מיכן 
אמרו כלים מצילין בצמיד 
פתיל באהל המת ואמרו 
עוד טמא הוא אין ת"ל 
הוא אלא הוא שיציל על 
עצמו ובשבת בפ' אמר 
רבי עקיבא (דף פד) 
ובבבא קמא בפ' כיצד 
הרגל מועדת (דף כה) 
גרסי' תניא מפץ במת מנין 
ודין הוא ומה פכין קטנים 
שטהורין | בזב טמאין 

במת: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' 6יכל דמתני (ס 

במתניתא וכו' 6ער כ3 

זניל אמר | רב יהודה 
עד פרסס: 


גליון הש"ם 


תוסיר"ה שחרי וכה 

שמקבלין טומאה 

באהל המת. כדסיק6 
זנסיס דף ג ע"3: 


משנת ראשונים 


אלא דכולי עלמא אם 
שהה כדי לגמור את 
כולה חוזר לראש. כתב 
רבינו האי ז"ל, שאם 
שהה כדי לגמור את 
כולה חוזר לראש, ואע"ג 
דאמרינן בהלל ובמגילה 
אס שהה כדי לגמור את 
כולה חוזר 
שפסק, שאני תפלה 
דחמירא טפי, שאפי' 
המלך שואל בשלומו לא 
ישיבנו. 

[רבינו יונה דף יד. מדה"ר] 


למקום 


דמר סבר גכרא דחויא 
הוא ואין ראוי ואין 
תפלתו תפלה. ולכך 
צריך לחזור לראש, ולא 
דמי למהלך במבואות 
המטונפות דאמרינן 
לקמן שחוזר למקום 
שפסק היכא דלא שהה, 
דהתם גברא חזיא אלא 


ומר סבר גברא חזיא הוא. דאפילו בשעה שהמים שותתין הוא ראוי 
להתפלל, דלא אסרה תורה מי רגלים אלא כנגד העמוד כדאמר לקמן בפרקין, ושותת לא חשיב ליה כעמוד, ורבנן 
אבל בית הכפא עראי חולץ ונפנה לאלתר. 
קשיא לי היכי נפנה לאלתר, דהא מ"מ בעינן והיה מחניך קדוש וליכא בשעה שהוא נפנה. [הרשב"א] 
אסור חיישינן שמא יפנה בהן. ודוקא בבה"כ קבוע אסור להשתין דחיישינן שמא יפנה בהם, אבל במקום שאינו 
ובית הלל אומרים אוחזן בידו וגכנס. 


אמר להו 


דקסברי בית הלל דאין דרך קדושתן אלא כשהן בראשו אבל בידו לא. ולגבי שינה דאמרינן בהפוך שלא יאחזם בידו 


אלא בראשו, התם הוא טעמא מפני שיפלו מידו כשישן, וכשהן בראשו הן שמורין יפה. [הריטב"א] 


תדע שהרי 


פכין קטנים מצילין באחל המת. אע"פ שהם קטנים מאד אפ"ה מועיל האויר שלהם וחשיב כלי להציל בצמיד פתיל, אבל אם לא היה חשוב האויר שלהם, לא היה מציל באהל המת, מידי דהוי אאוכלים שגבלן בטיט, דאמרינן בפ"ק 


דזבחים שאינם נצולין באהל המת. [תוספות הרא"ש) 


0 


מי שמתו 


אָמר רב יוסף כַּר מנְיוֹמִי אָמַר רב נַחְמָן, וּבְלָבֵד שַׁלא תְּהַא 
רְצוּעָה של תפילין יוֹצַאת מִתִּחַת ידו בשיעור טַפַח" לפי שיש בה 
קדושהל". 


כ |דן 


הגמרא מביאה שכל האמור לעיל הוא דווקא ביום ולא בלילה: 
אָמַר רבִּי יעקב בַר אַחַא אָמַר רבִּי זַירָא, לא שָנוּ - לא נאמר דין 
זה, שגוללן ואוחזן בימינו, ונכנס עמהם לבית הכסא, אֶלָא כשיש 
שָהוּת בַּיוֹם לחזור וְלְלְבְשָן לאחר שיעשה צרכיו, קודם שתשקע 
החמה, אָבָל אם אִין שָהוּת בִּיום לחזור וְלְלְבְשָן לאחר מכן, לא 
יכנס עמהם בידו, אלא עושָה ?הַן פְּמִין פִּי שחללו מפח וּמַנִיחַן 
שם"". וכן אָמַר רַבָּה בַר בַּר חִנָה אֲמַר בְבִּי יוֹחֲנֵן, בַּייִם, כשחולץ 
תפיליו בשביל להיכנס לבית הכסא, גוֹ7?ן כְּמִין סַפָר וּמְנִיחַן בִּידו 
כְנְגָד 7בו, וּבלי?לה, כשחולצם בביתו בשביל להצניעם עד הבוקרײ, 
עוֹשָׂה לָהַן כְּמִין כִּים מָפַח וּמִנֵיחָן. 


אביי מפרש דין 'כיס טפח': 
אָמר אַבָּיִי, לא שָנוּ - לא נאמר דין זה, שצריך כלי שחללו טפח, 


אֶלָא בְּכְלִי שַהוּא כַּלְיִין, כלומר, כלי המיוחד להם להניחם בוײ", 


[שהרי לא היה מי שנחלק בענין אחזם בימינו וכנגד ליבו], אלא ודאי הוא מצד מחלוקת 
הברייתות, שהברייתא הראשונה אומרת שאוחזם בבגדו ובידו, והברייתא השניה אומרת 
שבידו לבד, ובא רבי מיאשא לומר שהברייתא השניה, כיון שהיא נשנית אחרונה, הלכה 
כמותה, ואוחזם בידו ולא בבגדו, שגם באוחזם בבגדו ובידו יחד עדיין חוששים שמא 
יפלו מידו. ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס כני) הוכיחו [הובא בהערה לעיל], שלהלכה אוחזם 
בידו ובבגדו [וכן פסק הרמב"ם (פפילין פ"ד סי"ז)]. ועוד התבאר בילקוט ביאורים. 

לז. ונקט בדווקא שיעור טפח כיון שזהו השיעור שמצינו במסכת שבת ((ל.) שנראה 
כמשאוי. מעדני יום טוב (על סכ6"ק סי" כ ות ס). 

לח. שברצועות קושר התפילין, ובקשר הרצועה של תפילין של ראש יש כמין האות 
דל"ת, ובדופן הבית של תפילין של ראש חקוקה האות שי"ן, וברצועה של תפילין של 
יד יש כמין האות יו"ד, שבסוף הקשר יוצא מעט הרצועה וראשה כפוף ונראית כמין 
יו"ד [והוא הלכה למשה מסיני (טנת ס3)], ואלו יחד אותיות שדי. רש"י (ד"ס 605). 
לט. שכים שחללו טפח נחשב כאהל, והוא חשוב לחצוץ בין התפילין לבין הקרקע. 
רש"י (ד"ס עועס). ומחמת הפסק זה יכול להניחם על גבי קרקע ואין בכך בזיון להם. 
פני יהושע (ד"ס פמכ) בדברי רש"י. וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פמכ) בדברי רש"י, 
שביום שהוא זמן תפילין יכול להניחם על גבי קרקע בשביל שיהיו מזומנים לו 
להניחם, אבל בלילה שאינו זמן תפילין מניחם בכיס. והיינו, שאין מדובר על ענין 
בית הכסא בלילה. וראה הערה להלן לגבי פכים קטנים. אך ברא"ה (ד"ס ₪6 כטיע) 
פירש שאחר שמניחם בכלי טפח יכול להכניסם כך לבית הכסא. 

כתב השולחן ערוך (לו"פ סי" מג ס"ו), שמי שנזקק לצרכיו ותפילין בראשו, ואין שהות 
לאחר שיסיים צרכיו להניחן קודם שתשקע החמה, לא יכנס בהם לבית הכסא בעודם 
בידו ואף לא להשתין בהם, אלא מניחם בכלי ואוחז בכלי ונכנס עמו. 

מ. כן פירש רש"י (ד"ס ניוס - וכלינס). ובשיטה להר"א אלשבילי (נדפס כגנזי כפטוניס, ד"ס 
ניוס) פירש שכל דברי הגמרא הם כשחולצם בשביל להיכנס לבית הכסא, אלא שביום 
שהוא חולצם רק בשביל שלא להיכנס עמהם לבית הכסא, ואחר כך חוזר ומניחם, אינו 
צריך להניחם בכיס, אלא גוללם ואוחזם בימינו, אך בלילה, שאינו זמן תפילין, אף 


פרק שלישי 


ברכות 


אֲבָל בְּכְלִי שָאִינו כּלְיִין, שלא ייחדו לכך אלא הניחם שם על דרך 
המקרה, אָפִילוּ הוא פחות מטפח, חוצץ ומפסיק בינם לבין הקרקע. 


מביאה הגמרא ראיה לדברי אביי, שכלי חוצץ אף אם אין בחללו 
טפח: 
אמר מר זוּטרא, וְאִיתִּימָא - וש אומרים שאמר זאת רב אשי, 
תדע - ראיה שכך הוא, שָהָרִי פַּכִין [-כלים] קְטַנִים הסגורים בצמיד 
פתיליי, מצִילִין בְּאהֶל המת את מה שבתוכם"י, שלא יטמא בטומאת 
אהל המת"י, ואף שאין בחללם טפחמ". 


הגמרא מביאה מעשה בענין תפילין בבית הכסא: 

וְאָמַר רַכָּה בַּר בַּר חַנָה, כִּי חַוֶה אָזְלִינֵן בַּתְרִיהּ דְרְכִּי יוּחֶנֶן - 
כשהיינו הולכים אחרי רבי יוחנן, כִּי הַוֶה בָּעִי לְמִיעַל - כשהיה רוצה 
להיכנס לָבִית הַפְפָא, פי הַוֶה נָקִיט סַפְרָא דְּאַגַּדְתּא - כשהיה מחזיק 
ספר אגדות"י, הַוְה יהיב לן - היה נותנו לנו קודם כניסתו לבית הכסא, 
אולם כִי הָוָה נָקִיט תּפִילִין - כאשר היה מחזיק תפילין, לא הַוְה 
יהיב ?ן - לא היה נותנם לנו, שאַמר, הוֹאִיל וּשְׁרוּנָהוּ [-והתירוהו] 
רבָּנֵן להחזיקם בידו בזמן שנמצא בבית הכסא, ומשום שמירתןײ, 


שיש דין שאם הם בראשו אין צריך לחלצם, מכל מקום, אם חולצם אינו חוזר ומניחם 
(מנמות לו.), ולכן, כשנכנס לבית הכסא וצריך לחלצם ואינו יכול לשוב ולהניחם, ישימם 
בכלי ואל יכנס עמהם בידו. 

מא. שכלי שהוא מיוחד להם קרוב הדבר שיתבטל כלפיהם, ואינו משמש כהפסק בינם 
לקרקע עד שיהיה בו דבר הניכר, בשיעור טפח, בשביל לחצוץ. רש"י (ל"ס 6). וברא"ה 
(ד"ס 336 ככלי - סללטון וסטני) כתב שאין דין זה שייך לבית הכסא ולחציצה אלא מצד 
כבוד התפילין, שבא אביי לומר על ענין עשיית כלי לתפילין, שהעושה כלי לתפילין 
יעשה כלי חשוב בשיעור טפח משום כבודם, אבל אם אינו כלי המיוחד להם אלא 
מניחו שם כדרך ארעי אין מקפידים בכך שאינו בשיעור טפח. 

מב. שיש להם כיסוי מהודק על פיהם יפה. ובמסכת כלים (פ"י מ"כ) התפרש איזה 
דברים אפשר לעשות מהם כיסוי וייחשבו צמיד פתיל. 

מג. ובמסכת עדיות (פ"6 מי"ד) נאמר, שגזרו שאין כלי חרס המוקף צמיד פתיל מציל 
אלא אכלים ומשקים וכלי חרס בלבד, שאין להם טהרה במקוה, אבל שאר כלים 
שבתוכו, אינו מציל מטומאת אהל המת לפי שיש להם טהרה. 

מד. נאמר בתורה (ױקנ י לג) לגבי טומאת שרצים וכל כלי חרש אשר יפול מהם 
אל תוכו, כל אשר בתוכו יטמא'. מכאן דרשו בתורת כהנים (שמיני פ"ו), שכלי חרס 
נטמא מתוכו, בחלל אוירו בלבד, ואינו נטמא מגבו. וכן דורשת הגמרא בחולין (כס.) 
מהנאמר לגבי טומאת אהל המת 'וכל כלי פתוח אשר אין צמיד פתיל עליו טמא הוא' 
(כמדכל יט טו). ועוד דורשת, מכאן שכלי חרס המוקף צמיד פתיל, הרי הוא מציל מה 
שבתוכו מטומאת אהל המת. וכן מצאנו בשבת (פל.). וראה הערה להלן. 

מה. ובהכרח שהוא מטעם הפסק אויר, שבלא כן הרי הם כאכלים שגבלם בטיט 
שמבואר בזבחים (ג:) שנטמאים באהל המת, ואם כן אף לענין תפילין יש להוכיח 
שאויר פחות מטפח דיו כדי להיחשב כמפסיק. תוספות (ד"ס שסלי). 

מו. החכמים היו רגילים ללמוד ההלכה בעל פה, אך באגדה לא היו בקיאים כל כך 
בעל פה, ולכך היו כותבים ספרי אגדה. מהר"ל (נפר סגונס, סכ סטיסי פט"ו). 

מז. שלא יטלום עוברי דרכים או עכברים כאמור לעיל. 


אוצר החכמה 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [לקמן | כד: כ"ס 

פיב [ע"נ כ סוס 

ד"ס 6נ], ג) תוpפתb‏ 

פ"3, 7) שסן שבתיי. 

עוד מדין הכון לתפילה, 

ם) קנ סנ., ו) עמוד 
ב. 


תורה אור השלם 
אולָכֵן פה אֲעֲשֶׂה 
לד יִשְרְאֵל עְקָב כִּי 
ואת | אַעָשָה | לךְ 
הפון לְקְראת אֶלְהָיףּ 
ישְרְאֶל: ועמום ד, יב] 
ב שמר רַגְלֶךְ כַּאֲשֶׁר 
תל אֶל בִּית הָאֶלהִים 
וְקָרוֹב לשמע מִתֶּת 
הַבְּסִילִים זְבַח כִּי אֵינֶם 
יודְעִים לעשות רֶע: 


קהלת ד, יזן 


הנהות וציונים 


] והכא ‏ (גליו): 
3] הרי"ף גורס מותר 
(במקום "תפלתו תפלה") 
וכן משמע מרש"י ד"ה 
ועד כמה שכך היתה 
הגירסא לפניו (רש"ש) 
ולפי"ז מותר לכתחלה 
ועיין ברא"ש שחולק 
ע"ז: ג] ואיתימא רב 
יחהודה ער פרסה פצ"ל. 
רש"ל (גליון) המהרש"ל 
הגיה כן ע"פ פיי רשיי 
בד"ה איכא דמתני, וכ"ה 
בכת"י וראשונים 
(דק"ס), ונראה דכצ"ל 
גם בהגהת הב"ח וט"ס 
נפל בהגהתו: ל] בכת"י 
הגי' עד פרסה תניא 
אידך היה צריך 
לנקביו ופה (וכ"ה 
בראשונים והיא הנוסחא 
האמיתית והיא ברייתא 
בתוספתא פ"ב הי"ט, 
דק"ס), ולהלן בסמוך 
הנוסח אמר ר"ש בר"נ 
אר"י מ"ד וכו': 
ס] בכת"י שלא תחטא 
משת חטא ותביא 
קרבן (והיא גי' ישרה, 
ועיין | מהרש"א בח"א 
דק"ס): 1] [טעות הדפוס 
ועיין | הנוסחא | בעין 
יעקב] (גליון), ובאמת 
ליתא בכת"י ובדפוסים 
הישנים ואיני יודע מי 
הכניסו בדפוסים 
המאוחרים ואולי בא 
בטעות מדברי ובא, 
אח"כ ראיתי שהמהרש"ל 
הוא שהגיהו ולא זכיתי 
לידע מה ראה להגיה 
(דק"ס): ]] בכתיי לפניו 
(ונוסחא ישרה היא וכ"ה 
ברי"ף בתפלה לפני 
המקום, דק"ס) ועיין 
משנה ברורה סימן צב 
סק"א שמעתיק לשון 
הגמרא אמר הקב"ה 


שמור וכו" | לפני: 
ק] בכת"י נוסף 
וכשהוא יוצא מרחיק 
ד' | אמות ומניחן 


(ונוסחא ישרה היא וכמו 
שהוא לקמן בברייתא 
בבר ב"ש, דק"פ): 
ט] 'ואמרי לה שמא 
יפיח בהן" ברא"ש ליתא 
לכ"ז ונכון (רש"ש) וכן 
בהרבה ראשונים ובכת"י 
ליתא, ועי' דק"ס אות ד: 
*] תיבות "ומניחם 
בחורין הסמוכים לבית 
הכסא" ליתא בכת"י 
ובדפו"י ‏ ובראשנים, 
ונוסף ע"פ המהרש"ל 
דפנ"ר, וקא זכינו לירד 
לסוף דעתו בזה, ובאמת 
אין לזה הבנה דסותר 
א"ע דאמר מקודם אוחזן 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


דמר סבר. כל סמפסיק כתפלתו ס קסס כלי לגמור כולס סוזר 
נרפם, כדסמכיין גי ק"ש לקמן כפירקין (לף כז:), וכpסס‏ ק6 


כג. 


שמא יפנה בהן ואסור. ולוקל כנית סכס6 קכוע 
מייסינן סמ יפנס כסן פנ כנית סכסb‏ עהפי פפֿין 


חיישינן 


מיפנגי סכ: האי אם שהה אם לא שהה מיבעי ליה, בינת דרג | כגיניס לפנות טס מותר (סספין כסן ול מייםיגן סמ יפנס כסן 


ססדל ורב סמנוג מינעי כיס נפנוגי כין קסס כ קסס, ומדנb‏ 


לפניג סמע מינס מפינו כדנ טסה 
ק6מל: גברא דחויא הוא. כטססקיג 
נסתפלל וסיס ככיך פנקכיו דסוי סו6 
מלספפלל, סלכך מס ססתפנל ליה 
תפלס וסוזל ככט: ומר סבר גברא 
חזיא. פֿע"פ ססינו יכול לסמפין עד 
סיסייס תפלתו תפנס רויס סיל עס 
ססתפנל קודס קקיתס: ועד כמה. 
ילוכ לסעמיד ענמו מנקניו טיסb‏ 
מותר (סתקיל כתפלס: איכא דמתני. 
נסלי כמ דכריס למוריס כמתניתb‏ 
גופק ונ מסמעס דכנ זיל ורג 
יסולס, וכי קיירי פינסו כקיעורל סול 
דסיירי: שמור עצמך שלא תחטא. 
ופלעכך כגלך ננכת 35 בית ספנסיס 
נסני סטלת: הוי קרוב לשמוע. 
פסוכס כסנקת קרננך, מתת מותו 
ככסיליס 693 תקוס: שמור נקביך. 
מין רגניך, כמו נססך ת כגליו 
(ממו 5 כד), סמור נקכיך קנ יפיתו: 
בית הכסא קבוע. טיט כו וס. וכל 
כתי כספות סנגער על פני סקלה 
סס כ ספיכס: עראי. קזס מפקיג 
עכסיו (עסותו כּית סכס: חולץ 
ונפנה לאלתר. ױתו מפינין כידו 
כדסמרינן נקמן, ונקנוע (מי 6וסזן 
ידו כ טכריך (מפפן ברסוק ד' 
למות, קכזמן pסס‏ כר6קו סס כגלוי 
וגנקי סלכר: מחו שיכנס בתפיליו. 
כקסן כרסטו קפמכ: שמא יפנה בהן. 
גדוליס: | בחורים הסמוכים לית 
הכסא. נפניס מן סגדר כסדס טסו 
נפנס כס נופגן | כסוכיס שנכוסל: 
בחורים הסמוכים לרשות הרבים. 
קורי כותני ממיפות סקלס, ססין 
עככריס מנוין כמקוס סילוך כּני דס, 
וסו יכנס לוכי סגלר פפגות : 
גוללן. כרכועות קנסן: ‏ שלא תצא 
רצועה, סיט כס קלוקס קרי נּסן 
סו קוסלן, ונקקר ;רפס כעסייתו 
כמין דל"ם על םס 6סת מקותיום 
סל סדי, וסטי"ץ עפוי' ככותני סק5י5ה 
סמיכונס, וסיו"ד עקויס ברק רכועת 
תפינין סל יד, ורלועס קטנס מ6ד 
כפוף רפס ונכסית כמין יו"ל: 
ואוחזן בימינו. קנ כנגדו, כדי של 
יפכו: ביום. כקסו מונכן כסכיג 
ית סכס גוננן כמין ספר כדלמכן: 
ובלילה. כקסו מונכן ככיתו על 
מנם לסגֿניע עד סכקכ: עושה להם 
כים טפח. דסללו עפס, דסטיב הכני 


סנ נספסיק כיגס מ לא שנו. + 


לנעי טפס 6 ככני ססוb‏ כליין. 
כיק סעטוי נככן, דכליין קכונ כסיות 
כטל 5נס, סינכך כעיין דכר סניכר 
קיסק סול כפניסס: | שהרי פכין 
קטנים מצילין. בסיקף 5מיד פתיג 
נקסל סמת ופֿף ענ גכ דל סוו 
טפ מיכי: אמר הואי? ושרונהו 
רבנן. נקומון כידו מסוס קמירתן: 
גנטכן 


וס דתני) לקמן" 55 יסתין כסן 5פינו ככית סכסb‏ עכשי סיט 
לוקל כקסותון כידו לסייסינן קמס 
יספסף כסן סגלונות = לס יפלו 
מיס על רגליו 6 יגע כממס: 

שחרי פכין קטנים מצילין באהל 

המת. וענ כרסך מטעס 
ור סול דלי (ית בסו סויר כלל 69 
סיו מלילין דסוו כמו 6וכלין. סגככן 
טיט * ממקכלין טומה לסל סמק : 


מר סבר * אם שהה כרי לגמור את כולה 
חוור לראש ומר סבר למקום שפסק אמר 
רב אשי האי אם שהה אם לא שהה מיבעי 
ליה אלא *דכולי עלמא אם שהה כדי 
לגמור את כולה חוזר לראש והתם* בדלא 
שהה קמיפלגי דמר סבר גברא דחויא הוא 
ואין ראוי ואין תפלתו תפלה ומר סבר לכביס 
נברא חזיא הוא ותפלתו תפלה. תנו רבנן *הנצרך לנקביו אל יתפלל 
ואם התפלל תפלתו תועבה אמר רב זביד ואיתימא רב יהודה לא שנו 
אלא שאינו יכול לשהות בעצמו אבל אם יכול לשהות בעצמו תפלתו 
תפלה? ועד כמה אמר רב ששת יעד פרסה איכא דמתני לה אמתניתא ) 
במה דברים אמורים כשאין יכול לעמוד על עצמו אבל אם יכול לעמוד 
על עצמו תפלתו תפלה ועד כמה אמר רב זביד 969 עד פרסה. אמר רבי 
שמואל בר נחמני אמר רבי יונת[" % "הנצרך לנקביו הרי זה לא יתפלל 
משום" שנאמר * הכון לקראת אלהיך ישראל ואמר רבי שמואל בר נחמני 
אמר רבי יונתן מ"ד 5 שמור רגלך כאשר תלך אל בית האלהים שמור 
עצמך שלא תחטא ואם תחטא הבא" קרבן לפני וקרוב לשמוע (דברי 
חכמים") אמר רבא הוי קרוב לשמוע דברי חכמים שאם חוטאים מביאים 
קרבן ועושים תשובה מתת הכסילים [זבח] אל תהי ככסילים שחוטאים ומביאים 
קרבן ואין עושים תשובה כי אינם יודעים לעשות רע אי הכי צדיקים 
נינהו אלא אל תהי ככסילים שחוטאים ומביאים קרבן ואינם יודעים אם 
על הטובה הם מביאים אם על הרעה הם מביאים אמר הקב"ה בין טוב 
לרע אינן מבחינים והם מביאים קרבן לפני רב אשי ואיתימא רב חנינא 
בר פפא אמר שמור נקביך בשעה שאתה עומד בתפלה לפני". תנו 
רבנן > "הנכנם לבית הכסא חולץ תפיליו ברחוק ד' אמות ונכנם" אמר רב 
אחא בר רב הונא אמר רב ששת לא שנו אלא בית הכסא קבוע אבל 
בית הכסא עראי חולץ ונפנה לאלתר 'וכשהוא יוצא מרחיק ד' אמות 
ומניחן מפני שעשאו בית הכסא קבוע. איבעיא להו מהו שיכנם אדם 
בתפילין לבית הכסא קבוע להשתין מים רבינא שרי רב אדא בר מתנא 
'אסר אתו שיילוה לרבא אמר להו אפור חיישינן שמא יפנה בהן ואמרי 
לה שמא יפיח בהן=. תניא אידך הנכנם לבית הכסא קבוע חולץ תפיליו 
ברחוק ד' אמות ומניחן בחלון הסמוך לרשות הרבים ונכנם וכשהוא 
יוצא מרחיק ד' אמות ומניחן דברי בית שמאי ובית הלל אומרים אוחזן 
בידו ונכנם ר"ע אומר אוחזן בבגדו ונכנם בבנדו ס'ד זימנין מישתלי 
להו ונפלי אלא אימא אוחזן בבגדו ובידו ונכנם ומניחם בחורין הסמוכים 
לכית הכסא? ! ולא יניחם בחורין הסמוכים לרשות הרבים שמא ימלו 
אותם עוברי דרכים ויבא לידי חשד ומעשה בתלמיד אחד שהניח תפיליו 
בחורין הסמוכים לרשות הרבים ובאת זונה אחת ונטלתן ובאת לבית 
המדרש ואמרה ראו מה נתן לי פלוני בשכרי כיון ששמע אותו תלמיד 
כך עלה לראש הגג ונפל ומת באותה שעה התקינו "שיהא אוחזן בבגדו 
ובידו ונכנם תנו רבנן בראשונה היו מניחין תפילין בחורין הסמוכין לבית 
הכסא ובאין עכברים ונוטלין אותן התקינו שיהו מניחין אותן בחלונות 
הסמוכות לרשות הרבים ובאין עוברי דרכים ונוטלין אותן התקינו שיהא 
אוחזן בידו ונכנם אמר רבי מיאשא בריה? דריב'ל הלכה <גוללן כמין 
ספר" ואוחזן בימינו כנגד לבו אמר רב סף בר מניומי אמר רב נחמן 
ובלבר 'שלא תהא רצועה יוצאת מתחת ידו מפח אמר רבי יעקב בר 
אחא אמר רבי זרא ?א שנו אלא שיש שהות ביום ללבשן אבל אין 
שהות ביום ללבשן עושה להן כמין כים טפח ומניחן אמר רבה בר 
בר חנה אמר רבי יוחנן ביום גוללן כמין ספר ומניחן בידו? כנגד לבו 
ובלילה עושה להן כמין כים מפח ומניחן אמר אבי לא שנו אלא 
בכלי שהוא כליין אבל בכלי שאינו כליין אפילו פחות מטפח אמר מר 
זוטרא ואיתימא רב אשי תדע שהרי פכין קטנים מצילין באהל המת. ואמר רבה 
בר בר חנה כי הוה אזלינן בתריה דרבי יוחנן כי הוה בעי למיעל לבית הכסא 


נמ ב כי הוה נקיט ספרא דאנדתא הוה יהיב לן כי הוה נקיט תפילין לא הוה יהיב לן אמר הואיל ושרונהו רבנן 


בב"י או"ח (סימן מג) 
ליתא | ועייץ | צל"ח 
(דק"ס): 


ובראשונים (דק"ס) וכ"ה בירושלמי פ"ב ה"ג: 


כ] [בר בריה כצ"ל וכ"ה בשאלתות פ' בא וכן איתא לקמן כד ע"ב] (גליון) וכ"ה בחולין קו ע"ב 
] בכת"י ובראשונים נוסף ספר תורה: מ] הך דרבה בב"ח צ"ל 
קודם הא דר' יעקב בר אחא, רש"ל (גליון) וכ"ה בכת"י וברי"ף וברא"ש ובב"י או"ח (סימן מג) וכתב הב"י ואע"פ 
שבקצת נוסחאות בגמרא המימרות מהופכות גירסא זו עיקר, עכ"ל, אולם שם מהופך רק המימרות ולא האומרים. 
ונראה שכוונת המהרש"ל להפוך גם האומרים כי לא יתכן דרכב"ח א"ר יוחנן יוסיף על דברי ר' זירא. (ועיין דק"ס): 
(] בכת"י כמין ספר תורה ואוחזן בימינו כנגד לבו (וגי' ישרה היא, דק"ס): ס] דבור זה צ"ל אחר ד"ה ואוחזן 


בימינו: ע] עיין אהת ג: 


ננטרן 


שהמקום גורם. ה"ר יוסף. [תוספות הרא"ש] 


הוא דאחמור היכא שלא היה עומד בתפלה. |תוספות הרא"ש] 


קבוע מותר להשתין בהם, ולא חיישינן שמא יפנה בהן. [תוספות הרא"ש! 


עין משפט 
נר מצוה 


נח א מי" פ"ד מסנ' 
תפלס סנכס יג סמג 
עס יט טוקו"ע פו"ק 
סימן קד סעיף ס: 
נמ ב ג סליעס המי" 
סמג ‏ פס כום"ע 
"יס סימן 25 סעיף 5: 
ם ד מי" וסמג שס 
טוק"ע פס סעיף 6: 
סאה ו מ פ"ד 
מסכ'י ספילץ סנכס 
יז סמג עסין ככ מוס"ע 
סו" סימן מג סעיף ס 
[רנ לנפס כפן וכסג' 
ספילין דף עס]: 
מב ז מ ומנ עפ 
טוט"ע קס סעיף 6: 
[ח] פיי" קס]: 
סג ח ט י מי' וסמג 
סס טור קו"ע עס 
סעיף ס': 
סד כ ל מיי' טס ספכס 
יט סמג פס עוס"ע 
טס סעיף ו: 


רב נסים גאון 


פכין קטנים מצילין 

באהל | המת. 
עיקרה בסיפרי (פרשת 
חקת) וכל כלי פתוח בכלי 
חרש הכתוב מדבר מה 
ת"ל פתוח ואפילו כל 
שהוא (והואיל והוא) 
[הואן טמא באהל המת 
לפיכך אם יהיה מוקף 
בצמיד פתיל מציל על מה 
שבתוכו כדמפרש התם 
נמי וכל כלי פתוח מיכן 
אמרו כלים מצילין בצמיד 
פתיל באהל המת ואמרו 
עוד טמא הוא אין ת"ל 
הוא אלא הוא שיציל על 
עצמו ובשבת בפ' אמר 
רבי עקיבא (דף פד) 
ובבבא קמא בפ' כיצד 
הרגל מועדת (דף כה) 
גרסי' תניא מפץ במת מנין 
ודין הוא ומה פכין קטנים 
שטהורין | בזב טמאין 

במת: 


הנהות הב"ה 
(5) גמ' ליכ דמסני (ס 
במתניתא וכו" 6ער כ3 


זניל אמר ל] רב יהודה 
עד פרסס: 


גליון הש"ס 
תופ' ד"ה שהרי ופו". 
שמקבלין | טומאה 


באהל המת. כלדסיק5 
זנסיס דף ג ע"3: 


משנת ראשונים 


אלא דכולי עלמא אם 
שהה כדי לגמור את 
כולה חוזר לראש. כתב 
רבינו האי ז"ל, שאם 
שהה כדי לגמור את 
כולה חוזר לראש, ואע"ג 
דאמרינן בהלל ובמגילה 
אם שהה כדי לגמור את 
כולה" ‏ החור 
שפסק, שאני תפלה 
דחמירא טפי, שאפי' 
המלך שואל בשלומו לא 
ישיבנו. 

[רבינו יונה דף יד. מדה"ר] 


דמר סכר נכרא דחויא 
הוא ואין ראוי ואין 
תפלתו תפלה. ולכך 
צריך לחזור לראש, ולא 
דמי למהלך במבואות 
המטונפות דאמרינן 
לקמן שחוזר למקום 
שפסק היכא דלא שהה, 
דהתם גברא חזיא אלא 


למקום 


ומר סבר גברא חזיא הוא. דאפילו בשעה שהמים שותתין הוא ראוי 
להתפלל, דלא אסרה תורה מי רגלים אלא כנגד העמוד כדאמר לקמן בפרקין, ושותת לא חשיב ליה כעמוד, ורבנן 
אבל בית הכסא עראי חולץ ונפנה לאלתר. 
קשיא לי היכי נפנה לאלתר, דהא מ"מ בעינן והיה מחניך קרוש וליכא בשעה שהוא נפנה. [הרשב"א] 
אסור חיישינן שמא יפנה בהן. ודוקא בבה"כ קבוע אסור להשתין דחיישינן שמא יפנה בהם, אבל במקום שאינו 
ובית הלל אומרים אוחזן בידו וגכנס. 


אמר להו 


דקסברי בית הלל דאין דרך קדושתן אלא כשהן בראשו אבל בידו לא. ולגבי שינה דאמרינן בהפוך שלא יאחזם בידו 


אלא בראשו, התם הוא טעמא מפני שיפלו מידו כשישן, וכשהן בראשו הן שמורין יפה. [הריטב"א] 


תדע שהרי 


פכין קטנים מצילין באהל המת. אע"פ שהם קטנים מאד אפ"ה מועיל האויר שלהם וחשיב כלי להציל בצמיד פתיל, אבל אם לא היה חשוב האויר שלהם, לא היה מציל באהל המת, מידי דהוי אאוכלים שגבלן בטיט, דאמרינן בפ"ק 


דזבחים שאינם נצולין באהל המת. [תוספות הרא"ש) 


עין משפט 
נר מצוה 


סה א מי" פ"ס מס 
תפלס ס(כס ס סמג 

עסין יט טור קו"ע סו" 
סימן כו סעיף 6: 

סו ב מו מ'"ד 
מסנכות תפילין סנכה 

יס סמג עסץ ככ טור 

וקו"ע סו" סימן מג 

סעיף פ: 

סז ג מי" עס סנ עו 

סמג pס‏ טוק"ע מ"ק 


סימן מד: 
סח ד | מ"' | פ"ס 
מסנכו' תפלס סלכס 
ס סמג עסין יט טוס'ע 


פו"ס סימן כו סעיף : 

סט ה מי" פ"ס מסנ' 

לעות ‏ סו טוכ 

סו"ע פו"ס סימן ג סעיף 
די 


עו מי' פ"ד מסלכות 
דעות סלכס 3: 
עאו ₪ מ" פ"ל 
מסנ' ספילין סנכס 
טז סמג עטין ככ טוס"ע 
ו"ם סימן מ סעיף ת: 
עב ₪ מי" פס סל ע 
סמג פס כוס"ע 
סו" סי' מ3 סעיף ג: 
ענ יב עי פס סנ כד 
סמג ‏ פס טום'ע 
סו" סי" מ סעיף ג: 


-- = — 
ליקוטי רש"י 


לא יאחז אדם וכ" 
ויתפלל. מפני סטרוד 
סו נמסקכתו ענ יפלו 
מידו ויתנוו ולין דעתו 
מיוסכת ענו כתסנתו. 
לא ישן בהן לא 
שינת קבע ולא שינת 
עראי. סמל יפנו מילו 
וסכי פוקימנb‏ יס כסיען 
(סוכס כו.) לס דקתני 
ל קנע וכ ערסי בדנקיט 
ליס כידיס. סכין. מפיילb‏ 
סמ יפול ויתקע | מו 
כלגלו. = ומעות. 5 
יפפזרו. וקערה. מניקה. 
וככר. קלס יפול יס 
נמפק ‏ (סוכה ‏ מא]. 
תשובה. פירכ [ב'"מ 
צה). הרוצה ליכנם 
לסעודת קבע. וגנקי 
סול כו פס ילטרך לעמוד 
מן ססעולס ‏ |לפגות. 
הרוצה ליכנס 
לפעודת קבע. וגנקי 
סול לו פס ילטרך לעמוד 
מן | ססעולס | ולפנות. 
עשרה פעמים. יממין 
נין פעס נפעס ויכדוק 
ענמו. או ד' פעמים *"' 
אמות. דסכי עדיף עפי 
טסיכוך מרוכס מוכיד 
סוכל (נקכיו [שבת פב.. 
אזמניה ולא צר ביה. 
סומנס עסו מילתם סיס. 
צר ביה ולא אזמניה. 
פקרפי ענמ סו וקני 
פליג עניס דרג ססדb‏ 
ופֿים כים סומנס מינת 
סיל סנכך פומניס פע"ג 
דל 05 ביס [סנהדרין מח.. 
הזמנה. ססומינו נכך. 
מילתא היא. כסלו 
כללו 13 [שם מז:]. צר 
ביה אי אזמניה אסיר 
אי ?א אזמניה ?א. 
דפקרפי ‏ כעלמ5 | סול 
[שם מח.]. 


כג: 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ננטרן. ישמלוני, 6כניסס עמי ויסמרוני מן סמזיקין: לא יאחוז בידו וכו' ויתפלל, ס6ין דעסו מיוpכת‏ עניו כתפכס, עסלי לכו פמיד עניסן 
קנ יפלו מידו: ולא יישן בהן, = סמ '*! יפית: הרי אלו כיוצא בהן. לענין תפלס, סדוג עליסן כ ספול ססכין ופזיקטו, וסקערס סספך, 
וסמעות י)כדו, וסככר יטנף: לית הלכתא כי הא מתניתא. דקתגי 52 ישתין כפפינין: דבית שמאי היא. דלמרי לעיל" מניסן כסלון 
ססמוך (ר"ס ונ יכניסס כידו ויכנם: דאי ב"ה, ה 6מרי (עיל 6וסון כידו ונכנם: בית הכסא עראי, כגון כססתין ס6ין 6דס סולך 


דברים שהתרתי לך כאן כו. 

ונ כעי (סנויי דנריס 
קסתרתי לך כנית סכס עכטי 
)רתי (ך כקנוע דקסור לפנו 
נגדוניס וספפינין רסו בנ לסטתין 
מותר מסוס דל 6טכסן ננרייתb‏ 
6 סך לטפס וטפסייס 6טכסן 
ליס ככרייתל | כסדי). | סכ"ר יוסף: 

סל 


ננטרן אמר רבא כי הוה אזלינן בתריה דר"נ? + 
כי הוה נקיש ספרא דאגדתא יהיב לן כי הוה 
נקיט תפילין לא יהיב לן אמר הואיל ושרונהו 
רבנן ננטרן. ת"ר * * לא יאחז אדם תפילין בידו 
וס"ת בזרועו ויתפלל :ולא ישתין בהן מים 
ולא ישן בהן לא שינת קבע ולא שינת 
עראי אמר שמואל דסכין ומעות וקערה וככר 
הרי אלו כיוצא בהן אמר רבא אמר רב ששת 


לית הלכתא כי הא מתניתא דב"ש היא דאי ב'"ה השתא בית הכסא קבוע 
שרי בית הכסא עראי מיבעיא מיתיבי דברים שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן 
מאי לאו תפילין אי אמרת בשלמא בית הלל התרתי לך כאן קבוע אסרתי 
לך כאן בית הכסא עראי אלא אי אמרת ב"ש הא לא שרו ולא מידי כי תניא 
ההיא לענין טפח וטפחיים דתני חדא כשהוא נפנה מגלה לאחריו טפח ולפניו 
טפחיים ותניא אידך לאחריו טפח ולפניו ולא כלום מאי לאו אידי ואידי באיש 


ולא קשיא כאן לגדולים כאן לקטנים ותסברא אי בקטנים לאחריו טפח למה לי 4 וסייו דקפמכ 


אלא אידי ואידי בגדולים ולא קשיא ההא באיש הא באשה אי הכי הא דקתני 
עלה > זהו ק"ו שאין עליו תשובה מאי אין עליו תשובה דרכא דמילתא הכי 
איתא אלא לאו תפילין ותיובתא דרבא אמר רב ששת תיובתא מכל מקום 
קשיא השתא בית הכסא קבוע שרי בית הכסא עראי לא כל שכן הכי קאמר 
בית הכסא קבוע דליכא ניצוצות שרי בית הכסא עראי דאיכא ניצוצות אסרי 
אי הכי אמאי אין עליו תשובה תשובה מעלייתא היא הכי קאמר הא מילתא 
תיתי לה בתורת טעמא ולא תיתי לה בק"ו דאי אתיא לה בתורת ק"ו זהו ק"ו 
שאין עליו תשובה: ?ת"ר 'הרוצה ליכנם לפעודת קבע מהלך עשרה פעמים 


מילתא היא אזמניה אע"ג דלא צר ביה צר ביה אי אזמניה אסיר אי לא 
אזמניה לא. בעא מיניה רב יוסף בריה דרב נחוניא מרב יהודה מהו שיניח 
אדם תפיליו תחת מראשותיו "תחת מרגלותיו לא קא מיבעיא לי שנוהג בהן 
מנהג בזיון כי קא מיבעיא לי תחת מראשותיו מאי א"ל הכי אמר שמואל 
<מותר אפילו אשתו עמו מיתיבי לא יניח אדם תפיליו תחת מרגלותיו מפני 
שנוהג בהם דרך בזיון אבל מניחן תחת מראשותיו ואם היתה אשתו עמו 
אסור היה מקום שגבוה ג' טפחים או נמוך ג' טפחים מותר תיובתא דשמואל 
תיובתא אמר רבא אע"ג דתניא תיובתא דשמואל הלכתא כותיה מ"ט 


73 


כסנינס ית סכס6, וספעס סזפֿת 
נעקס סמקוס סוס כית סכסל מנס: 
שהתרתי לך כאן. כנית סכסb‏ 
קנוע: אפרתי לך כאן, ננית סכקb‏ 
ערקי: מאי לאו תפילין, קקמכו כית 
סנ 6וקזן כילו ונכנס לית סכסb‏ 
קכוע, ולססתין כסס פסכו כדמפרם 
טעמל (קמן: הא לא שרו. ככיק 
סכס קנוע: כי תניא ההיא. ו 
לענין ספילין תני 65 לענין גלוי 
טפס וטפסייס, דלגדוליס פינו מגנס 
6 טפס ונקטניס מגנס טפסייס, 
וענס קי גנוי עפמייס קסתכתי לך 
כפן סכמי לך כסן: לאחריו מפח. 
ו יותר מסוס כלעות: ולפניו 
טפחיים. מסוס סינות מי כגליס 
סנפזין למלמוק: מאי ?או כו. 

לעיל דכריס קסתכמי 
לך ננית סכס% ערקי פסכתי לך 
נקנוע: אלא אידי ואידי כגדולים. 
ומפוך קסו דומק עכעו עגדוניס 
סול 63 (ידי קטניס, סנכך כסים 
מלססליו | טפס ומנפניו טפסייס, 
וכ0קס. מנפניס ונ כלוס, וסלי 
קפער ס דנעיל דנריס עססרתי 
כך נקסס סתכמי כך כיp:‏ אי 
הכי. דכענין טפס ומפסייס קסני 
דנריס ססתכתי לך כסן 6סלתי לך 
כסן: הא דקתני עלה. כסיפס לילס 
וזס סו ק"ו ססין עניו פקוכס, כדכר 
סוס יק (ך לסטיבני ק"ו וסין לי עליו 
תסוכס (ססזיר לך, לי מרת כנמ 
כתפינין קמל וכדלמכן ונ"ס סיb‏ 
סיינ דקתני דיס כפן לסקפות קנ 
וסור סשת כית סכסל קכוע שרי 
נים סכס ערסי מנעיb‏ וסין (י 
תסוכס לסעיכך עניו, 556 6י פמרת 
נענין טפס וטפסייס מפי ק"ו יק 
נסקקות כלן: אורחא דמילתא הכי 
הוא. קססיט 5ריך נגנות לפנו ול 
סקקס: תיובתא דרכא אמר רב 
ששת. דפמר כית סמסי סיל ונ 
נית סננ, דפס כן 52 מסכסת מידי 
נסוקמס סך כרייתb‏ דקתני מסי 
קסתכמי לך כסן 6סלתי לך כסן: 
דליכא ניצוצות. קיסל 5ליך לספספן 


בימינו מעל כגניו: בית הכסא עראי. לקטניס: דאיכא ניצוצות. סגיתזין על גני כגניו, וסמרינן כמסכת יומ6 (דף 3) מנוס נשפספן, 
סססור ל6דס טי כניטונות שעל גני כגליו סמ ירלס כככות שפכס \נמ05 ולי לעז על כניו pסס‏ ממזריס, סילכך לי סקר (6סוז 
מפילין כידו: הא מילתא. דפפילין דכית סכס עכלי וקנוע: תיתי לה בתורת טעמא. (סתיר ככית סכס קנוע פת ס6סוכ 
ית סכס% ערסי מקוס טעמ דניכוות: דאי אתיא לה בתורת ק"ו, ומר דין סו כסקנ ככים סכס5 עכסי קנ ונססמיר כנית טלסל (5) 
סמוכ, וכ תזול כתר טעמל 556 כתר תומר וקונם, ופֿנן עכדינן 6יפכ6, פין 5י עליו מס (סטיכך, ססין לי (מכו סיס סוס מקוס כית 
סכסף ערסי חמור מן סקכוע קקוכנ לסטיכך ס סתכתי כקכוע קסוb‏ קל כדכר פנוני נתיר כסל ערסי קסול סמור כס, 6כל טעמ סיכל (מסי 
דעכדינן דסכ6 6יכ6 ניפוות וסכb‏ גיכל, ודכר זס לו קל ומומר כ קל ונ סמור: הנכנם לפעודת קבע. וגנלי סו סילטרך (נקניו כתוך 
סקעולס: מהלך עשרה פעמים כו. וככל פעס ופעס כודק עמו ווק וני יוכל לספנות, שססינוך מוריד סגדוליס (נק3: חולץ תפיליו. 
קמ ישסכר כסעודס ויפגנס כפפיניו: וכן הדור לו. קיסו מזומניס כו ויסזור ויניפס כקעת כככס: באפרקסותיה. סודר על כ6קו: עם מעותיו. 
ל עס סמעות ממם כ טני קקליס זס 256 זס: ס"ג הא דאזמניה הא דלא אזמניה, (ססיל סולר לפפינין, דכיון ד6זמניס שוכ סוכ וכ 
כו מעות עתר קסקכו (כך: ‏ צר ביה, 6י פזמניס סין, פי 69 פומניס 62 קדים וערי (מיכר ביס, דסכי תני כסדיל כסנסלכין (מם:) סנים כו ספיליו 
יניס כו מעות: ולאביי דאמר הזמנה מילתא היא. גי פורג כגד מם, כסנסדרין כפרק נגמר סלין (די מו:): מהו שיניח תפיליו תחת מראשותיו. 
כלילס כקסול ישן: אם היה מקום גבוח ג' מפחים, למענס מרפקותיו ועליו (ותן ספפילין, 16 לעטס מכלקופיו יו מקוס מן סמטס: 


כל 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) סוכס מ65:, 3) [קס 

ו יו 

ל) סכת פ3., ס) סנסדרין 

מם., ו) [קס מו: מת. 

מגילס. כו: מנמות לד:], 
!) עמוד א. 


eh Sig — 
הנהות הב"ח‎ 


() רש"י ד"ס די 
פתיס וכו' כּנית סכסס 
קבוע סמול: 


---<=%% = 
הנהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס ונ יישן 
כסן קמל יפי?. כ5"ל9]; 


יא 
נליון הש"ם 


רש"י ד"ה ולא יישן 
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הגמרא מביאה מעשה זה ברב נחמן3: 

אָמַר רְבָּא, כִּי הַוֶה אֶזְלִינן בַּתְרִיה דְּרַב נָחַמִן - כשהיינו הולכים 
אחרי רב נחמן, כִּי הַוָה נְקִיט ספרא דְאַגדְתּא - כאשר היה מחזיק 
ספר אגדות, יהיב ?ן - היה נותנו לנו קודם כניסתו לבית הכסא, כִּי 
הוה נְקִיט תּפִּילִין - וכאשר היה מחזיק בידו תפילין, לא יְהיב לן 
- לא היה נותנן לנו קודם כניסתו, ומשום שאָמר, הואיל וּשְׁרוּנָהוּ 
רִבָּנֶן - כיון שהתירו חכמים להכניסן משום שמירתן, נִנְטֶרֶן - אכניסן 
עימי וישמרוני מן המזיקים. 


הגמרא ממשיכה בדיני תפילין ושאר תשמישי קדושה, ובענין היסח 
הדעת בעת התפילה: 
תניבנן בברייתא, לא יאחז אֶדֶם תּפילין בְּידו, ולא ספַר תּוֹרָה 
בזרועו, וְיִתְפַּלֶל, ולפי שאין דעתו מיושבת בתפילה, שירא שמא יפלו 
מידו. ולא ישתין בְּהַזִי מים, ולא יישן בְּהַזִי, לא שִינַת קבע ולא 
שינַת עָרָאִי". 


אָמר שְׁמוּאֵל סַכִּין וּמעות וּקָעָרָה שיש בה דבר מה, וְכְכָר לחם, 
הָרִי אֶלוּ פַּיוֹצֵֹא בָּהַן, כלומר, אף הם, לא יחזיקם בשעת התפילה, 
כיון שדואג עליהם שלא יפלו מידוי, ומסיחים דעתו מן התפילה. 


הגמרא מבררת כדעת מי הולכת הברייתא: 

אָמַר רְבָא אָמַר רב ששֶת, לית הַלְכְתָא כִּי הָא מִתְנִיתָא - לא 
נפסקה ההלכה כברייתא זו שאומרת, שלא ישתין בעוד התפילין בידו, 
כיון דְּבֵית שַׁמַאי הַיא - שהולכת היא בשיטת בית שמאי שאומרים 
((עיל ע"6), לא יכנס אדם לבית הכסא קבוע בעוד התפילין בידו, אלא 
יניחם בחלון הסמוך לרשות הרבים, ודבריהם אמורים גם בבית הכסא 
עראי, כשמשתין'. דְּאִי - שאם הולכת הברייתא בשיטת בִּית ה??ל, 
הַשָפּא - מעתה יש לתמוה, בִּית הַפְפַא קבוּע שָרִי - אם לבית 
הכסא קבוע התירו בית הלל להיכנס בעוד התפילין בידו", בִּית הַכְפָא 
עַרַאי מִיבַּעֲיְא - וכי נצרך לומר שבבית הכסא עראי מתירים, אלא 
ודאי, ברייתא זו, שאוסרת להשתין בתפילין, אינה הולכת בשיטתם אלא 
בשיטת בית שמאי, ולא נפסקה להלכה. 


הגמרא דוחה את דברי רב ששת: 

מִיתִיבִּי - הקשו בני הישיבה על רב ששת, שנינו בברייתא, דְּבָרִים 
שָהַתַּרְתִּי ל כָּאן, בבית הכסא קבוע, אֶסַרְתִּי לף כָּאן, בבית הכסא 
עראי". כלומר, ישנם דברים המותרים בבית הכסא קבוע, ואף על פי 
כן אסורים בבית הכסא עראי. מַאי - מהי כוונת הברייתא, לאו תּפִילִין 


א. רש"י (ל"ס (נטכן). ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס סופינ) התפרש באופן נוסף, שאמר, 
הואיל ומותר, אשמור אותם אני בעצמי. וברי"ף גרס 'הואיל ושרו רבנן לא נטרח', 
וביארו תלמידי רבינו יונה (פס) שכוונתו, 'לא אטריח את התלמידים שישמרו עבורי". 
ב. ובילקוט ביאורים מבואר מה הוסיפה הגמרא במעשה זה. 

ג. כתב השפתי חכמים (ד"ס ו₪), שדברי הברייתא מדברים בין על ספר תורה ובין על 
תפילין, שלא יאחזם בידו וישתין עמהם. 

ד. שמא יפיח בהם. רש"י (ד"ס ו6). ובהגהות הגר"א (פות 6) גרס ברש"י 'שמא 
יפיל', וכן כתב בפסקי הרי"ד (ד"ס מ"כ), וביאר (ד"ס ו60), שזהו כדברי הגמרא בסוכה 
(כו.), שמקשה סתירה בדברי הברייתות, שברייתא אחת אומרת, שלא יישן בהם לא 
שינת עראי ולא שינת קבע, וברייתא אחרת אומרת, ששינת עראי רשאי לישון בהם, 
ושינת קבע אסור [ועוד מובאת שם ברייתא נוספת שאומרת שישן בהן בין שינת 
עראי בין שינת קבע]. ומבארת שם הגמרא, שבברייתא ששנינו כאן מדובר, שאוחז 
התפילין בידו, ולכן אסור אף שינת עראי, לפי שיש לחשוש שמא יפלו מידו, 
ובברייתא השניה מדובר, שעודם בראשו, ובזה אין לחשוש שמא יפלו אלא שמא 
יפיח בהם, ועל כן, שינת קבע אסור לישון בהן לפי שחוששים שמא יפיח, ובשינת 
עראי אין חוששים שמא יפיח ומותר [והברייתא שאומרת שמותר בכל אופן עוסקת 
בשהניחם בסודרו למעלה מראשותיו]. ובילקוט ביאורים הובא כמה מן האחרונים 
שאחזו בדברי רש"י כפשוטם, שמדובר שהם בראשו, ואסור שמא יפיח בהם אף 
בשינת ארעי. 

ה. ובסוכה (פס) מבואר ששינת עראי לענין זה, היא בשיעור זמן הילוך מאה אמה. 
ו. וחושש, על הסכין שמא תזיקנו, על המעות שמא יאבדו, על הקערה שמא תישפך 
ועל הכיכר שמא תטנף. רש"י (ד"ס סלי). ודווקא דברים כגון אלו שחושש עליהם שלא 
יפלו, אבל דברים שאינו חושש עליהם מותר לאוחזם בידו בשעת התפילה, כיון שאין 


פרק שלישי 


אהח19/06/2018 


ברכות 


- האם אין כוונתה לגבי תפילין בבית הכסא. ואם כן, אִי אֲמרַת 
בְּשִלְמַא - מובן הדבר אם תאמר שברייתא זו הולכת בשיטת בִּית 
הלל, ופירושה, 'דברים שהַתּרתִי ?ל כָּאן, היינו בבית הכסא קבוע, 
שמתירים בית הלל להיכנס אליו עם תפילין בידו, 'אֲפַרְתִּי ₪ כָאז', 
היינו בבִּית הַכְפָא עָרַאי, שאוסרים להשתין עם תפילין בידו'. אֶלָא 
אִי אִמְרַת - אלא אם תאמר, שברייתא זו הולכת בשיטת בִּית שַפאי, 
הָא לא שָרוּ ולא מִידִי - הרי לא התירו ולא כלום, שגם בבית הכסא 
קבוע אסרו להיכנס עם תפילין, ולא שייך לומר 'דברים שהתרתי לך 
כאן'. אלא ודאי, הברייתא הולכת בשיטת בית הלל, שסוברים שאסור 
להשתין עם תפילין בידו, וקשה לרב ששת שהעמיד הברייתא שאוסרת 
להשתין עם תפילין, כבית שמאי, ולפי שבית הלל מתירים להשתין 
בעוד התפילין בידו. 


כג: [א] 


מתרצת הגמרא, כִּי תִּנְיָא ההיא, לְעְנִיִן טַפַח וְּטְפָּחַיים - מה 
שנשנית ברייתא זו, של 'דברים שאסרתי', אין זה לענין איסור הכנסת 
תפילין לבית הכסא, אלא לענין גילוי טפח וטפחיים מגופו בבית הכסא. 
שהעושה צרכיו בבית הכסא, אינו מגלה מגופו אלא כפי הצורך, ומשום 
צניעות, וכשנזקק לצרכיו הגדולים, מגלה מאחריו טפח, וכשנזקק 
לצרכיו הקטנים מגלה מלפניו טפחיים, משום קילוח מי רגלים הניתז 
למרחוק. וזוהי כוונת דברי הברייתא, 'דברים שהתרתי לך כאן', גילוי 
טפחיים מלפניו שהתרתי לך בבית הכסא עראי, 'אסרתי לך כאן', אסרתי 
לך בבית הכסא קבוע, שכשעושה צרכיו הגדולים, אין מגלה אלא טפח 
מאחריו. ואם כן, אין לך ראיה שבית הלל סוברים שאסור להשתין עם 
תפילין בידו, ולא קשה לדברי רב ששת". 


הגמרא מביאה ראיה מברייתא לדין טפח וטפחיים: 

דְּתָנִי חַדְא - שבברייתא אחת שננו, פְּשָהוּא נְפְנָה לנקביו, מִגִלֶה 
גופו, לְאַחֲרָיו טַפַח, וּלְפָּנָיו טִפְחיים. וְתַנְיַא אידף - ובברייתא אחרת 
שנינו, כשהוא נפנה, מגלה לְאַחָרָיו טַפָח, וּלְפָּנָיו, ולא כְּלוּם, 
וסותרים לכאורה דברי הברייתות אלו לאלו. מאי - מהו ביאור 
הברייתות, לאו אִידִי וְאִידִי - האם לא מדובר, שזו וזו, שתי 
הברייתות, עוסקות, בְּאִיש שנפנה, ולא קשיא - ולא קשה סתירה 
בדבריהם, ולפי שכָּאן - הברייתא שאומרת שמגלה לאחריו טפח, 
ולפניו, ולא כלום, מדברת בנפנה לְגְדוּלִים, ועל כן לפניו אין לו לגלות 
כלל, וכָּאן - הברייתא שאומרת שמגלה לאחריו טפח, ולפניו טפחיים, 
מדברת בנפנה לְקְטנִים, ולכן צריך לגלות טפחיים מלפניו. הרי, שגילוי 
טפחיים שלפניו הותר כשמשתין, דהיינו בבית הכסא עראי, ונאסר 
כשעושה צרכיו הגדולים, דהיינו בבית הכסא קבוע, וזהו כדברי 
הברייתא של 'דברים שהתרתי לך כאן. 


מסיחים את דעתו. תלמידי רבינו יונה (ד"ס סכין). ובשם יש מפרשים כתבו, שדברים 
אלו לאו דווקא, ונאמרו כאן לפי שדרך להחזיקם בידו, אולם אסור לאחוז בידו שום 
דבר בעת התפילה. ומה ששנינו בסוכה (מ6:), שמותר לאחוז לולב בידו בעת התפילה, 
מבארת שם הגמרא, שמתוך חביבות המצוה אין משא הלולב מכביד עליו, ולכך אינו 
טרוד, ואין מסיח דעתו מן התפילה. 

ז. דהיינו, שבשביל להשתין, אין אדם הולך לבית הכסא המיוחד, אלא משתין היכן 
שיכול, ועושה מקום זה עכשיו בית הכסא, וזהו בית הכסא עראי. רש"י (ד"ס כיס). 
ח. שהרי התקינו שיהא אוחזם בידו ונכנס, כמבואר לעיל (ע")). 

ט. כן מפרש רש"י (ד"ס פסתרתי, ד"ס 6סרפי), והוא על פי מה שהגמרא סברה כעת, 
ומבארת והולכת. ולהלן דנה הגמרא שאפשר שהוא הולך על ענין אחר, ולמסקנת 
הגמרא נשאר פירוש זה. 

י. ולהלן מפרשת הגמרא הטעם שאסור להשתין בעודם בידו אף שמותר בבית הכסא 
קבוע. 

יא. כתבו התוספות (ד"ס דכליס), שהיה אפשר לתרץ ולפרש דברי הברייתא, לענין תפילין 
ולומר, שדברים שהתרתי לך בבית הכסא עראי, דהיינו להשתין עם התפילין בראשו, 
אסרתי לך בבית הכסא קבוע, שאסור להפנות לצרכיו הגדולים כשתפילין בראשו, וכפי 
ששנינו לעיל (ע"6). ולא רצה לפרש כן, משום שרוצה להעמיד דברי הברייתא 'דברים 
שהתרתי לך', בדינים המפורשים בברייתא אחרת, וההיתר להשתין בתפילין בראשו אינו 
מדברים המפורשים בברייתא, ולכן מפרש דברי הברייתא על טפח וטפחיים, שהוא 
מדברים המפורשים בברייתא, ועל זה מביא דברי הברייתא. ובפני יהושע (נפוספות עס) 
דחה שאלתם, שודאי אי אפשר היה לפרש כך כוונת הברייתא, שמה חידוש יש בכך 
שבית הכסא קבוע חמור מבית הכסא עראי, ולכן הוכרח לפרש כוונתה באופן המפורש 
בגמרא. וראה עוד בילקוט ביאורים. 
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דעות | ס"ו עוכ 

קו"ע פו"ם סימן ג סעיף 

ל 


עו מי" פ"ד מסלכות 
דעות סנכ 3: 
עאז ח מ" פ"ד 
מסנ' מפינין סנכס 
טז קמג עסין כנ טוק"ע 
פֿו"ם סימן מ סעיף ק: 
טס פס סל b‏ 
סג עס כוש"ע 
פו"ם סי" מכ סעיף ג: 
ענ י כ עפ פסה כל 
סמג ‏ סקס כוp"ע‏ 
ֿו"ס סי" מ סעיף ג: 


Kg 
משנת ראשונים‎ 


ולא ישתין בהן מים. 
בעודן בידו מיירי ומשום 
ניצוצות כדמסקינן בסוף 
שמעתין, דחיישינן שמא 
ישפשף בידיו, | אבל 
כשהם בראשו שרינן ליה 
להשתין | בהם בבית 
הכסא שאינו קבוע. 
[תוספות הרא"ש] 


בית | הכסא | קבוע 
דליכא ניצוצות שרי. 
תמיה לי בה"כ קבוע נמי 
הלא צריך לקנח, דאמריי 
ביומא פ' אמר להם 
הממונה, אמר רב פפא 
צואה במקומה אסור 
לקרות ק"ש, וצ"ע. 
[תוספות הרא"ש] 


הכי קאמר הא 
מילתא | תיתי לה 


אוצר היפה בתורת טעמא. כלומר 


דאע"ג דלכאורה איפכא 
מסתברא, מכל מקום 
טעמא איכא דהכא איכא 
ניצוצות והכא ליכא. דאי 
אתית לה בתורת ק"ו, 
ק"ו שאין עליו תשובה 
הוא. דבשום דוכתא לא 
אשכחן שיהא חמור בית 
הכסא עראי מבית הכסא 
קבוע. [הריטב"א] 


הרוצה ליכנם לסעודת 
קבע מהלך עשרה 
פעמים ארבע אמות. 
דרך ארץ קמ"ל שלא 
יצטרך ‏ לקום בחצי 
הסעודה לצורך נקביו. 
ודרך רפואה נמי היא 
דכל האוכל כשהוא נצרך 
לנקביו, דומה כתנור 
שהסיקוהו על גבי אפרו. 

[הריטב"א] 


ולאביי דאמר הזמנה 
מילתא היא. אביי דאמר 
דהזמנה מילתא היא לא 
אמר אלא בהזמנה שיש 
בה מעשה, דומיא דאורג 
בגד למת, הא הזמנה 
בדבור אפילו אביי מודה 
דאינה כלום, ולשון 
הומנה ‏ הפי .מוכח, 
שהזמינו במעשה או 
במקח שלקחו לשם כך, 
או כל שהוציא הדבר 


בג. 


ננטרן. יסמכוני, 6כניסס עמי ויסמכוני מן סמזיקין: לא יאחוז בידו וכו' ויתפלל, ססין דעתו מיוקנת ענין כתפנס, ססרי כו פמיד עניסן 
קנ יפכו מידו: ולא יישן בהן. = קמ !! יפית: הרי אלו כיוצא בהן. לענין תפכס, סדוג עניסן קנ ספול ססכין ותזיקנו, וסקעלס תספך, 
וסעעות ילכלו, וסכככ יטנף: לית הלכתא כי הא מתניתא. דקתני 5 יסתין כתפילין: דבית שמאי היא. דסמכי לעיל" מניסן כסלו 
ססמוך כר"ס ול יכניסס כידו ויכנם: דאי ב"ה, 50 6מרי לעיל פוחון כידו ונכנס: בית הכסא עראי. כגון לסטתין ס6ין 6דס סופך 


דברים להתרתי לך כאן כו 

ונ בעי לטנויי דכריס 
עסתלסי לך כנית סכס עכסי 
קסלפי כך כקנוע דסור נפנות 
כנדוליס וסספילין כר6שו סנכ (סטפין 
מופר מסוס דכ 6סכסן כנריית 
ל סך דטפס וטפסייס פטכקן 
ניס כנרייתb‏ כסדיק. סכ"ל יוסף: 

וס 


ננטרן אמר רבא כי הוה אזלינן בתריה דר"נ₪ 
כי הוה נקיט ספרא דאגדתא יהיב לן כי הוה 
נקיט תפילין לא יהיב לן אמר הואיל ושרונהו 
רבנן ננטרן. ת"ר * *לא יאחז אדם תפילין בידו 
וס"ת בזרועו ויתפלל ולא ישתין בהן מים 
?יולא ישן בהן לא שינת קבע ולא שינת 
עראי אמר שמואל דסכין ומעות וקערה וככר 
הרי אלו כיוצא בהן אמר רבא אמר רב ששת 


לית הלכתא כי הא מתניתא דב"ש היא דאי ב"ה השתא בית הכסא קבוע 
שרי בית הכסא עראי מיבעיא מיתיבי דברים שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן 
מאי לאו תפילין אי אמרת בשלמא בית הלל התרתי לך כאן קבוע אסרתי 
לך כאן בית הכסא עראי אלא אי אמרת ב"ש הא לא שרו ולא מידי כי תניא 
ההיא לענין טפח וטפחיים דתני חדא כשהוא נפנה מגלה לאחריו טפח ולפניו 
טפחיים ותניא אידך לאחריו טפח ולפניו ולא כלום מאי לאו אידי ואידי באיש 
ולא קשיא כאן לגדולים כאן לקטנים ותסברא אי בקטנים לאחריו טפח למה לי 
אלא אידי ואידי בגדולים ולא קשיא "הא באיש הא באשה אי הכי הא דקתני 
עלה > זהו ק"ו שאין עליו תשובה מאי אין עליו תשובה דרכא דמילתא הכי 
איתא אלא לאו תפילין ותיובתא דרבא אמר רב ששת תיובתא מכל מקום 
קשיא השתא בית הכסא קבוע שרי בית הכסא עראי לא כל שכן הכי קאמר 
בית הכסא קבוע דליכא ניצוצות שרי בית הכסא עראי דאיכא ניצוצות אסרי 
אי הכי אמאי אין עליו תשובה תשובה מעלייתא היא הכי קאמר הא מילתא 
תיתי לה בתורת טעמא ולא תיתי לה בק"ו דאי אתיא לה בתורת ק"ו זהו ק"ו 


שאין עליו תשובה: "ת"ר 'הרוצה ליכנם לסעודת קבע מהלך עשרה פעמים \ 


ד' אמות או ד' פעמים י אמות ויפנה ואח"כ נכנם אמר ר' יצחק הנכנס 
לסעודת קבע חולץ תפיליו ואח"כ נכנם ופליגא דר' חייא דא"ר חייא 'מניחן 
על שלחנו וכן הדור לו ועד אימת אמר רב נחמן בר יצחק חעד זמן ברכה. תני 
הדא צורר אדם תפיליו עם מעותיו באפרקסותו ותניא אידך לא יצור לא 
קשיא הא דאזמניה הא דלא אזמניה = דאמר רב חסדא להאי סודרא דתפילין 
דאזמניה למיצר ביה תפילין צר ביה תפילין אסור למיצר ביה פשיטי אזמניה 
ולא צר ביה צר ביה ולא אזמניה שרי למיצר ביה זוזי" ולאביי דאמר " הזמנה 
מילתא היא אזמניה אע'ג דלא צר ביה צר ביה אי אזמניה אסיר אי לא 
אזמניה לא. בעא מיניה רב יוסף בריה דרב נחוניא מרב יהודה מהו שיניח 
אדם תפיליו תחת מראשותיו 'תחת מרגלותיו לא קא מיבעיא לי שנוהג בהן 
מנהג בזיון כי קא מיבעיא לי תחת מראשותיו מאי א"ל הכי אמר שמואל 
*מותר אפילו אשתו עמו מיתיבי לא יניח אדם תפיליו תחת מרגלותיו מפני 
שנוהג בהם דרך בזיון אבל מניחן תחת מראשותיו ואם היתה אשתו עמו 
אסור היה מקום שגבוה ג' טפחים או נמוך ג' טפחים מותר תיובתא דשמואל 
תיובתא אמר רבא אע'ג דתניא תיובתא דשמואל הלכתא כוותיה מ"ט 


כל 


' וסינו דקפמכ 


כסנינס (בים סכס6, וספעס סזת 
נעטס סמקוס סזס כית סכס ממנס: 
שהתרתי לך כאן. כנית סכסb‏ 
קנוע: אפרתי לך כאן. כנית סכסb‏ 
ערקי: מאי לאו תפילין, סקמכו כית 
סנ פומון ידו ונכנס לית סכסb‏ 
קכוע, ונסספין כסס 6סרו כדמפרם 
טעמ (קמן: הא לא שרו. ככיק 
סכס קנוע: כי תניא ההיא. ו 
נענין תפינין תני6 5 נענן גלוי 
טפס וטפסייס, דנגלוניס פינו מגנס 
6 טפס ונקטניס מגלס פסייס, 
ועלס קפי גנוי עפסייס קסתרתי לך 
כפן סכתי לך כסן: לאחריו טפח. 
ונ יותר מקוס כניעות: ולפניו 
מפחיים. מסוס קילום מי כגליס 
סנפזין ‏ (מכסוק: מאי לאו כו. 

לעיל לנריס קסתכתי 
ך ככית סכס% ערפי 6סרתי נך 
נקנוע: אלא אידי ואידי בגדולים. 
ומפוך סו דומק עכעו (גדוליס 
סול כל נידי קעניס, סנכך נֿים 
מללסריו = עפס ומלפניו = טפסייס, 
וכסס מלפניס | ול כנוס, וסכי 
קלמר סל דלעיל דכליס עפסרתי 
ך נקסס סתרפי כך נקש: אי 
הכי. דלענין טפס ומפסייס קפני 
דכריס פסתכמי (ך כפן 6סרפי פך 
כסן: הא דקתני עלה. כסיפל לילס 
וזס סו6 ק"ו עסין עניו מסובס, כדנר 
סוס ים לך פסטינגי ק"ו וסין לי עניו 
תסוכס לסמזיר כך, 6+ פמכת נסנמb‏ 
כתפינין ק6מר וכדפמכן ונ"ס סיb‏ 
סייו דקתני דיס כפֿן נסקפות קנ 
ותומל סקתל כית סכס קנוע טלי 
ית סכס ערסי מנעי ופץ גי 
תסוכס לסטיכך עניו, 696 פי 6מרס 
נענין טפס ועסמייס מפי ק"ו יש 
נסקות כסן: אורחא דמילתא הכי 
הוא. קספים כריך כגנות לפנו וכ 
סקקס: תיובתא דרבא אמר רכ 
ששת, דסמר כים עמסי סי וכ 
ית סננ, דס כן 52 מטכמת מידי 
נפוקמס סך כרייתb‏ דקתני מסי 
קסתרתי נן כפן פסרתי לך כפן: 
דליכא ניצוצות. קיס כריך לספטפן 


כימינו מעל רגליו: בית הכסא עראי. לקטניס: דאיכא ניצוצות. סניתזין על גכי כגניו, ו6מריגן כמסכת יומס (דף 5) מפוס. לטפספן, 
טקור למדס סי כנינונות סעכ גכי רגנו סמ ירפס כככות ספכס ונמ55 מוכֿי כעז על כניו ססס ממזריס, סינכך 6י פטר ללסוז 
תפילין כידו: הא מילתא. דפפילין דכית סכס עכלי וקנוע: תיתי לה בתורת טעמא, לסתיר כנית סכס קנוע לת ס6סוכ 
כנית סכסb‏ עכלי מסוס טעמ לניכוות: דאי אתיא לה בתורת ק"ו, כומר דין סול נסקנ ככית סכס5 ערקי קל ונספמיר ככית סכספ (5) 
סמור, וכ מזול כתר טעמ 536 כתר מומרb‏ וקונם, ונן עכדינן 6יפכס, פין לי עניו מס פסשיכך, ספין כי (מכו טיסb‏ כסוס מקוס כית 
סכס עכסי ממור מן סקכוע עפוכנ נסטינך ס סתכתי כקכוע שסוף קל כדכר פפוני נמיר כpכ‏ עמפי מסול סמור כס, 536 טעמ פֿיכפ פמסי 
דעכדינן דסכל 6יכל ניכֿוכות וסכb‏ כיכ, ודכר זס כו קנ ומומר 52 קל ונ ממוכ: הנכנס לפעודת קבע. וגנלי סול טיטכך (נקניו כתוך 
סקעולס: מהלך עשרה פעמים כו'. וככל פעס ופעס בולק עכמו ויוק3 פוני יוכל נספנות, קסהינוך מוליל סגלוניס (נק3: חולץ תפיליו. 
סמל ישתכר כסעולס ויפגנס כתפיניו: וכן הדור לו, טיסו מזומניס כו ויסזוכ ויניפס כקעס כרכס: באפרקפותיה. סולל קנ רקסו: עם מעותיו. 
כ עס סמעות עמק 556 סני קטריס זס 350 זס: ס"ג הא דאזמניה הא דלא אזמניה. לססי סודר נתפינין, דכיון ד6זמגיס שוכ 6פול לוכ 
כו עעות ממר טסקנו לכך: 7 צר ביה. 6י פזמניס פין, לי 52 מזמניס 65 קדים ופרי (מיכֿר כיס, דסכי מניb‏ בסדיb‏ בקנסדלין (מם:) סנים כו ספיליו 
יניס כו מעות: ולאביי דאמר הזמנה מילתא היא. גכי ורג כגד למם, כסנסדרין כפרק נגמר סדין (די מו:): מהו שיניח תפיליו תחת מראשותיו. 
כלילס כקסול יטן: אם היה מקום גבוה ג' טפחים. למעלס מכפסופיו ועליו נותן סספילין, לו למטס מכלסותיו יונל מקוס מן סמטס: 


ההוא המזומן מרשותו ונתנו ברשות אחר וכו'. [חדושי הר"ן, סנהדרין מז:] 
משאר הבית דאפילו היו מונחין בשאר מקום הבית ורצה לשמש מטתו בעינן שיהו מונחים כלי בתוך כלי, ואדרבא רבותא הוא דתחת מראשותיו סגי בכלי בתוך ר מאי טעמא דשמירתן יפה להם דודאי תחת 


מראשותיו משומרין הם ביותר. [הריטב"א] 


כל 


אמר ליה הכי אמר שמואל מותר אפילו אשתו עמו. פירוש שהוא קרוב לשמש מטתו. ודוקא בכלי בתוך כלי דלא עדיף מראשותיו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) סוכס מ62:, 3) [קס 

טן, 0)נ"ת 05]], 

ל) סכת פ3., ס) סנסדרין 

מת., ו) [קס מז: מס. 

מגילס כו: מנסות 5ל:], 
!) עמוד א. 


הנהות הב"ח 


(8) רש"י ד"ס דסי 
פתיס וכו' כבית סכסס 
קבוע סמול: 


הנהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס ול ייטן 
כסן קמ יפי?. כ5עס]: 


גליון הש"ס 


רש"י ד"ה ולא יישן 
בהן שמא יפיח. עיין 
קולס ד' כו ע"ם וכ"ע: 


רב נסים גאון 


ולאביי דאמר הזמנה 

מילתא היא. 
עיקר דבריו של אביי 
במס' סנהדרין בפ' נגמר 
הדין (דף מז) איתמר 
האורג בגד למת אביי 
אמר אסור ורבא אמר 
מותר אביי אמר אסור 

הזמנה מילתא היא: 


טי 


הגהות וציונים 


ק] ברי"ף הגירסא לא 
נטרח, ועיין ב"י או"ח 
סימן | מג סע" ה: 
3] בכת"י נוסף ובעי 
למיזל לבית הכסא כי 
וכו' דאגדתא הוה יהיב 
לן: ג] בכת"י פשיטי, 
ועיין | באסיפת זקנים 
מש"כ | אהא דנקט 
בתחילה זוזי ולאח"כ 
פשיטי: ל] בדפו"ר ד"ה 
"צר ביה" הוא אחר ד"ה 
"ולאביי וכו'" וכן הגיהו 
פמ" ורב"ת דכצ"ל, 
אלא שהמהרש"ל 
(בדפו"ר) הוא שהגיה 
כלפנינו: ‏ ס] בהגהתו 
"שמא יפיל" מיושב 
קושיית רעק"א בגליון 
הש"ס מהגמ' סוכה כו 
ע"א דמוקימה ברייתא זו 
בדנקיט להו בידיה וכך 
מפרש שם רש"י ומבאר 
הטעם שמא יפלו, וביותר 
דבסוכה מא ע"ב על 
ברייתא זו דלא יישן בהן 
מפרש רש"י להדיא 
הטעם שמא יפלו: 


מי שמתו 


מקשה הגמרא, ותִסְבְּרָא - וכי סבור אתה לפרש כן, אי - אם 
הברייתא שאומרת שמגלה לאחריו טפח ולפניו טפחיים מדברת 
בְּקְטָנִים, לְאַחָרִיו טפח לְמָה לי, שכיון שנפנה לקטנים למה לו 
לגלות לאחריו טפח. 


מתוך קושיא זו, מפרשת הגמרא את הברייתא של טפח וטפחיים, 
באופן אחר: 
אלָא ודאי, אידי וְאִידי - זו וזו, שתי הברייתות, עוסקות בְּגְדולִים, 
ולא קשָיַא, הָא - הברייתא שאומרת שמאחוריו מגלה טפח, ומלפניו 
טפחיים, עוסקת בְּאיש, ואף לגדולים מגלה מלפניו טפחיים, שמתוך 
שדוחק עצמו לגדולים נזקק אף לקטנים, והַא - הברייתא שאומרת 
שמאחוריו טפח, ומלפניו אין מגלה כלום, עוסקת בְּאֶשָה*. ובזה יש 
לנו גם להעמיד דברי הברייתא של 'דברים שהתרתי לך כאן אסרתי 
לך כאן', ולפרש, מה שהתרתי לך באיש, לגלות מלפניו טפחיים, אסרתי 
לך באשה, שאין מגלה מלפניה ולא כלום". 


הגמרא דוחה הפירוש של הברייתא של 'דברים שהתרתי לך, 
שמדברת בדין טפח וטפחיים: 
מקשה הגמרא, אי הָכִּי - אם כן, שהולכים דברי הברייתא של 'דברים 
שהתרתי לך', על דין טפח וטפחיים של איש ואשה, הָא דִקַתָּנִי עָלֶה 
- מה ששנינו על כך בסיפא של הברייתא, זָהוּ קל וְחוֹמַר שָאִין עָלִיו 
תִּשוּבָה, כלומר, שיש להקשות על דין זה שנשנה ברישא, מקל וחומר, 
ואין תשובה ליישב עליו, מַאי - איזה קל וחומר יש להקשות כאן 
שאַין עַלָיו תּשוּבָה, אם נאמר שעוסקת הברייתא בתפילין בבית הכסא 
וכשיטת בית הלל, ומשמעו שהותר בקבוע ונאסר בעראי, מובן הדבר, 
שיש להקשות מקל וחומר, שאם בבית הכסא קבוע מותר להיכנס עם 
תפילין בידו, קל וחומר שמותר בבית הכסא עראי. אלא אם נאמר, 
שעוסקת הברייתא בדין טפח וטפחיים של איש ואשה, מה קל וחומר 
שייך להקשות בזה, והרי דַּרְכָּא דְמִילְתָא הָכִי אִיתָא - דרך הדבר 
כך הוא, שהאיש צריך לגלות מלפניו טפחיים והאשה אינה צריכה 
לגלות כלום, ומסתבר שהותר באיש ולא הותר באשה. ומכך מוכיחה 
הגמרא, אֶלָא לאו - אלא ודאי, עוסקת הברייתא בדיני תּפִילִין בבית 
הכסא, וכפי שנתפרש בתחילה, ש'דברים שהתרתי לך כאן' היינו בבית 
הכסא קבוע, ו'אסרתי לך כאן' בבית הכסא עראי", וּתִיוּבְתָּא דְּרָבָא 
אִמַר רב שָשֶת - ואם כן, לכאורה, מה שאנו מעמידים הברייתא של 
ידברים שהתרתי' בתפילין, פירכא היא לדברי רבא בשם רב ששת, 
שהעמיד את הברייתא האוסרת להשתין בעוד התפילין בידו כבית שמאי 
ושלא כבית הלל, שלדבריו, לא מצאנו במה להעמיד את הברייתא 


יב. ביאר הצל"ח (ד"ס ופסנל6), שקושיית 'ותסברא' שכאן, אינה כשאר קושיות שבש"ס, 
שבכל מקום קשה על מה שהעמידה הגמרא קודם לכן במהלך הדין ודברים, וכאן, 
נשאר מה שמיישבת הגמרא הקושיא על רב ששת מהברייתא של 'דברים שהתרתי לך' 
בכך שמעמידה בטפח וטפחיים ולא בתפילין, ועל כן אין לנו ראיה שסוברים בית הלל 
שאסור להשתין בתפילין, ורק נדחה מה שהעמידה הכל באיש. ולצורך הקושיא שאחר 
כך הקשתה כן [ויבואר להלן בהערה על קושיית הגמרא 'אי הכין. ובילקוט ביאורים 
התבאר בהרחבה. 

יג. כן פירש רש"י (ל"ס 66) וכן בכל הראשונים, אולם הרמב"ן (סמפול סקטן ד"ס פילי) 
והמאירי (ד"ס (עוס) הביאו בשם הירושלמי להיפך, שהאשה מגלה מלפניה טפחיים, 
והאיש אינו מגלה לפניו כלום, שכן האיש דרכו להפשיל לאחוריו ולהטיל מים ואינו 
צריך לגלות מלפניו. 

יד. ופירש הצל"ח (ד"ס ותסנר), שקושיא זו קשה רק לאחר שהוכיחה הגמרא שדין 
טפח וטפחיים הולך על איש ואשה, ולא על גדולים וקטנים, שלפי מה שהעמידה 
הגמרא בתחילה בגדולים וקטנים, היה הקל וחומר מתבאר היטב, שמכך שבקטנים 
מגלה אף לאחריו טפח מוכח, שחוששים שמתוך קטנים יגיע לגדולים, ואם כן, קל 
וחומר שיש להתיר לגלות אף לפניו טפחיים כשעושה גדולים, שבודאי מתוך גדולים 
בא לידי קטנים, ומדוע אין מגלה לפניו ולא כלום. ולכן קודם דחתה הגמרא שאין 
להעמיד כלל בקטנים, ולפי שאין סברא שמתוך קטנים יבוא לידי גדולים, ובהכרח 
החילוק הוא בין איש לאשה, וכיון שכך, אין להעמיד הברייתא של 'דברים שהתרתי' 
בענין טפח וטפחיים כלל, כיון שלגבי איש ואשה אין שייך להקשות קל וחומר. 

טו. שאפור לאדם להשאיר הניצוצות על גבי רגליו שלא יראה ככרות שפכה [שנכרת 
הגיד שלו, ומי רגליו אינם יוצאים בקילוח אלא נוטפים, ואינו יכול להוליד] ונמצא 
מוציא לעז על בניו שהם ממזרים, שמאיש אחר נולדו. יומא (כ), וברש"י שם (ל"ס 
מכוס). 

טז. רש"י (ד"ס דסיכס). ועולה מדבריו, שאין לו להכניס התפילין לבית הכסא, משום 


פרק שלישי 


ברכות 


האומרת 'דברים שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן', שהרי לבית שמאי 
בכל מקרה אסור להיכנס עם תפילין בידו לבית הכסא. מסיקה הגמרא, 
תִּיוּבְתָא - אכן זוהי פירכא לדבריו, ובודאי לבית הלל אסור להשתין 
בעוד התפילין בידו, והברייתא לעיל שאומרת כן הולכת בשיטתם. 


כג: [ב] 


הגמרא מבררת את ענין הקל וחומר האמור בברייתא: 
מקשה הגמרא, אף שמוכח הדבר מדברי הברייתא שהדין הוא כן, 
שבקבוע מותר ובעראי אסור, מִכָּל מִקום, קשיא - בכל אופן, קשה 
על דין זה מקל וחומר, הַשִׁתּא [-מעתה] בִּית הַכְּפֵּא קָבוּע שָרי - 
אם לבית הכסא קבוע מותר להיכנס עם תפילין בידו, בִּית הַכְפָא 
עראי לא כָּל שַׁכֵן שיהיה מותר. 


מתרצת הגמרא, הֲכִי קְאָמַר - כך סברת התנא, בִּית הַכְּפַא קָבוּע, 
כשיושב ועושה צרכיו הגדולים, דְלִיכָא נָיצוֹצוֹת - שאין ניצוצות 
נתזים בישיבתו, שָרִי - התירו להחזיק התפילין בידו, אבל בִּית הִכְפָא 
עראי, כלומר, כשמשתין בעודו עומד, דְאִיפָא נִיצוֹצוֹת - שיש 
ניצוצות הנתזים על רגליו וצריך לקנחם", אֶסְרִי - אסרו להחזיק 
התפילין בידו, כיון שצריך לקנח בידו הניצוצות". 


שואלת הגמרא, אִי הָכִי - אם כך, שזה החילוק בין קבוע לעראי, 
אַמַּאי - מדוע אומרת הברייתא, שקל וחומר זה 'אִין עָלָיו תְּשׁוּבָה', 
והרי תּשוּבָה מְעָלְיִיפְּא [-מעולה] הַיא, שכאן יש ניצוצות וכאן אין 
ניצוצות, ולכן ארעי חמור מן הקבוע. 


משיבה הגמרא, הָכִי קְאָמַר - כך היא כוונת התנא, הָא מִילְתָא 
- דין זה של תפילין בבית הכסא, בקבוע ובעראי, תִּיתִי לה בְּתורת 
טַעְמַא - יש ללמדו ולילך בו על פי טעם וסברא, ועל ידי כן להתיר 
בכּרננ; לפי שאין בו ניצוצות, ולאסור בארעי, לפי שיש ניצוצות, וְלא 
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תֵּיתִי לה בְּכֵל וְחוּמַר - ואין ללמדו ולילך בו על פי קל וחומר", 
דְאִי אֶתִיא לָהּ בְּתוֹרַת קל וְחוֹמַר - שאם נבוא ללמדו ולילך בו על 
פי קל וחומר ולא על פי טעם וסברא, ועל כן נאמר, שבית הכסא 
קבוע חמור מן העראי, ומה שהותר בקבוע, קל וחומר שהותר בעראי, 
זְהוּ קל וְחומַר שָאִין עָלָיו תִּשוּבָה, שאין דרך ליישב מדוע אנו 
נוהגים להיפך ומחמירים בבית הכסא עראי, כיון שאין על הקל וחומר 
שום פירכא, שלא מצינו בשום מקום שבית הכסא עראי חמור מן 
הקבוע שמחמת כן היינו דוחים הקל וחומר, אולם טעם יש במה שאנו 
נוהגים, שכאן יש ניצוצות וכאן אין ניצוצות, והולכים אחר הטעם". 


* 


שצריך באותה היד לשפשף הניצוצות, ולא משום איזה חשש. אולם תוספות (עיל ע" 
ד"ס פייפינן) כתבו, שהחיסרון הוא מצד שחוששים שמא יבא לשפשף עמהם את הניצוצות 
הניתזים. 

ואף שגם בבית הכסא קבוע יש מי רגלים, שאין לגדולים בלא קטנים, מכל מקום אינו 
עושה צרכיו אלא בישיבה ואין ניצוצות נתזים על רגליו. רא"ש (סי כת). ובבית יוסף 
(פו"ס סי" מג ס"5) הקשה, שלכאורה כשעושה צרכיו הגדולים אף שאין חשש שיקנח 
הניצוצות יש לחשוש שמא יקנח צואתו ביד שמחזיק בה התפילין. ותירץ, שכיון שתיקנו 
שיאחזם בימינו, ואסור לקנח צואתו בימינו אלא רק בשמאלו (סע סנ), אין חשש 
שיקנח בה, אבל לקנח הניצוצות מותר אף בימינו. 

כתב השולחן ערוך (פו"ם סי" מג ס"פ), שאם עומד ומשתין על עפר תחוח שסופג את 
מי הרגלים ואינם נתזים, או על אדמה קשה במדרון שאין ניתזים אליו, מותר לעשות 
כן עם התפילין. 

יז. ולפי שטעם דוחה קל וחומר. פני יהושע (ד"ס ס"ק). וראה הערה הבאה. 

יח. ודבר זה, שבבית הכסא עראי נתזים ניצוצות, הוא דבר של טעם, ואינו שייך לקל 
וחומר, שאין בכך כדי לעשות הבית הכסא עראי חמור מן הקבוע, ולהשיב מחמת כן 
על הקל וחומר. רש"י (ד"ס דפי). ועל זה הדרך פירש הפני יהושע (טס), שלכאורה יש 
להקשות, והלא בכל מקום שיש קל וחומר, נדחה הוא בפירכא הקלה שנמצאת, שאם 
הדבר שנחשב כאן קל, במקום אחר נמצא חמור, שוב אין כאן קל וחומר, ואם כן, 
מדוע נחשב קל וחומר זה 'שאין עליו תשובה', הרי מטעם זה עצמו שיש ניצוצות 
ניתזים בבית הכסא עראי, די בכך לפרוך הקל וחומר ולומר שהוא חמור מן הקבוע. 
וביאר, שכוונת הגמרא לבאר שאם היינו מוצאים מקום אחר שעראי חמור מן הקבוע, 
אכן היינו אומרים שאין כאן קל וחומר, והיינו אומרים, שהדין שנאמר שבבית הכסא 
עראי אסור להיכנס אליו עם תפילין בידו הוא בכל מקרה, ואף במקום שאין חשש 
לניצוצות, ובבית הכסא קבוע, בכל מקרה מותר, אולם כיון שלא מצאנו פירכא לקל 
וחומר, אנו אומרים שכל הסיבה לדין זה היא רק הטעם של ניצוצות ניתזים, ולכן אם 


עין משפט 
נר מצוה 


סה א מי" פ"ס מסג' 
תפס סנכס ס סמג 
עסין יט טור קו"ע פו"ם 
סימן כו סעיף 6: 
םויב מ" מיל 
מסנכות תפינין סנכס 
יס סמג עטין ככ עור 
וקו"ע פו"ם סימן מג 
סעיף 5: 
מז ג מי" סקס סל' כו 
סמג סס טוט"ע פ"ת 
סימן מד: 
פה'ד תי פס 
מסנכו' תפנה סנכה 
ס סמג עטין יט טוט"ע 
סו" סימן כו סעיף 6: 
סט ה מי" פ"ס מסני 
דעות | ס"ו עוכ 
קו"ע פו"ם סימן ג סעיף 
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עו מי" פ"ד מסנכוp‏ 
לעות סכס 3: 
עא ז הח מײ פ"ד 
מסנ' תפילין ס(כס 
טז קמג עטין ככ טוק"ע 
סו" סימן מ סעיף מ: 
עב ט מי" מס סל ע 
סמג ‏ עס טוס"ע 
סוס סי" מכ סעיף ג: 
עג יב פיי" עס סל' כל 
סמג ‏ טס טוס"ע 
סו"ס סי' מ סעיף ג: 


big 
משנת ראשונים‎ 


ולא ישתין בהן מים. 
בעודן בידו מיירי ומשום 
ניצוצות כדמסקינן בסוף 
שמעתין, דחיישינן שמא 
ישפשף בידיו, | אבל 
כשהם בראשו שרינן ליה 
להשתין בהם בבית 
הכסא שאינו קבוע. 
[תוספות הרא"ש] 
בית | הכסא קבוע 
דליכא ניצוצות שרי. 
תמיה לי בה"כ קבוע נמי 
הלא צריך לקנח, דאמריי 
ביומא פ' אמר להם 
הממונה, אמר רב פפא 
צואה במקומה אסור 
לקרות ק"ש, וצ"ע. 
[תוספות הרא"ש] 


הכי קאמר הא 
מילתא תיתי ל 
בתורת טעמא. כלומר 
דאע"ג דלכאורה איפכא 
מסתברא, מכל מקום 
טעמא איכא דהכא איכא 
ניצוצות והכא ליכא. דאי 
אתית לה בתורת ק"ו, 
ק"ו שאין עליו תשובה 
הוא. דבשום דוכתא לא 
אשכחן שיהא חמור בית 
הכסא עראי מבית הכסא 
קבוע. [הריטב"א] 


הרוצה ליכנם לפעודת 
קבע מהלך עשרה 
פעמים ארבע אמות. 
דרך ארץ קמ"ל שלא 
יצטוך ‏ לקום בחצי 
הסעודה לצורך נקביו. 
ודרך רפואה נמי היא 
דכל האוכל כשהוא נצרך 
לנקביו, דומה כתנור 
שהסיקוהו על גבי אפרו. 

[הריטב"א] 


ולאביי דאמר הזמנה 
מילתא היא. אביי דאמר 
דהזמנה מילתא היא לא 
אמר אלא בהזמנה שיש 
בה מעשה, דומיא דאורג 
בגד למת, הא הזמנה 
בדבור אפילו אביי מודה 
דאינה כלום, ולשון 
הזמנה ‏ הפי מוכח, 
שהזמינו | במעשה או 
במקח שלקחו לשם כך, 
או כל שהוציא הדבר 


בה 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ננטרן. יסמכוני, 6כניסס עמי ויסמרוני מן סמזיקין: לא יאחוז בידו וכו' ויתפלל, ססין דעתו מיוקנת עניו כתפנס, ססרי כו פמיד עניסן 
קנ יפכו מידו: ולא יישן בהן. = קמ !! יפית: הרי אלו כיוצא בהן. לענין תפכס, סדוג עניסן קנ ספול ססכין ותזיקנו, וסקעלס תספך, 
וסעעות ילכלו, וסככל יענף: לית הלכתא כי הא מתניתא. דקתני 5 ישתין כתפילין: דבית שמאי היא. דקמכי 9עיל" מגיתן כתלן 
ססמוך כר"ס ונ יכניסס כידו ויכנם: דאי ב"ה, 50 ממכי לעיל פוחון בידו ונכנס. ות הבסא עראי. כגון לסטתין ס6ין 6דס סונך 


דברים שהתרתי לך כאן כו 

ונ בעי סנוי דכריס 
עסתרתי לך כנית סלס עכסי 
)רתי כך כקנוע דקסור נפנות 
כנדוליס וסספילין כר6שו סננ נסטתין 
מותר מסוס דכ 6סכסן כנריית 
לינ סך דטפס וטפסייס פטכקן 
ניס ננריית כסדיל. סכ"ר יוסף: 

וס 


ננטרן אמר רבא כי הוה אזלינן בתריה דר"נ₪ 
כי הוה נקיט ספרא דאגדתא יהיב לן כי הוה 
נקיט תפילין לא יהיב לן אמר הואיל ושרונהו 
רבנן ננטרן. ת"ר * *לא יאחז אדם תפילין בידו 
וס"ת בזרועו ויתפלל :ולא ישתין בהן מים 
ולא ישן בהן לא שינת קבע ולא שינת 
עראי אמר שמואל דסכין ומעות וקערה וככר 
הרי אלו כיוצא בהן אמר רבא אמר רב ששת 


לית הלכתא כי הא מתניתא דב"ש היא דאי ב"ה השתא בית הכסא קבוע 
שרי בית הכסא עראי מיבעיא מיתיבי דברים שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן 
מאי לאו תפילין אי אמרת בשלמא בית הלל התרתי לך כאן קבוע אסרתי 
לך כאן בית הכסא עראי אלא אי אמרת ב"ש הא לא שרו ולא מידי כי תניא 
ההיא לענין טפח וטפחיים דתני חדא כשהוא נפנה מגלה לאחריו טפח ולפניו 
טפחיים ותניא אידך לאחריו טפח ולפניו ולא כלום מאי לאו אידי ואידי באיש 
ולא קשיא כאן לגדולים כאן לקטנים ותסברא אי בקטנים לאחריו טפח למה לי 
אלא אידי ואידי בגדולים ולא קשיא "הא באיש הא באשה אי הכי הא דקתני 
עלה > זהו ק"ו שאין עליו תשובה מאי אין עליו תשובה דרכא דמילתא הכי 
איתא אלא לאו תפילין ותיובתא דרבא אמר רב ששת תיובתא מכל מקום 
קשיא השתא בית הכסא קבוע שרי בית הכסא עראי לא כל שכן הכי קאמר 
בית הכסא קבוע דליכא ניצוצות שרי בית הכסא עראי דאיכא ניצוצות אסרי 
אי הכי אמאי אין עליו תשובה תשובה מעלייתא היא הכי קאמר הא מילתא 
תיתי לה בתורת טעמא ולא תיתי לה בק"ו דאי אתיא לה בתורת ק"ו זהו ק"ו 


שאין עליו תשובה: "ת"ר 'הרוצה ליכנם לסעודת קבע מהלך עשרה פעמים ז 


ד' אמות או ד' פעמים י אמות ויפנה ואח"כ נכנם אמר ר' יצחק הנכנס 
לסעודת קבע חולץ תפיליו ואח"כ נכנם ופליגא דר' חייא דא"ר חייא 'מניחן 
על שלחנו וכן הדור לו ועד אימת אמר רב נחמן בר יצחק חעד זמן ברכה. תני 
חדא צורר אדם תפיליו עם מעותיו באפרקסותו ותניא אידך לא יצור לא 
קשיא הא דאזמניה הא דלא אזמניה = דאמר רב חסדא להאי סודרא דתפילין 
דאזמניה למיצר ביה תפילין צר ביה תפילין אסור למיצר ביה פשיטי אזמניה 
ולא צר ביה צר ביה ולא אזמניה שרי למיצר ביה זוזי" ולאביי דאמר " הזמנה 
מילתא היא אזמניה אע'ג דלא צר ביה צר ביה אי אזמניה אסיר אי לא 
אזמניה לא. בעא מיניה רב יוסף בריה דרב נחוניא מרב יהודה מהו שיניח 
אדם תפיליו תחת מראשותיו "תחת מרגלותיו לא קא מיבעיא לי שנוהג בהן 
מנהג בזיון כי קא מיבעיא לי תחת מראשותיו מאי א"ל הכי אמר שמואל 
*מותר אפילו אשתו עמו מיתיבי לא יניח אדם תפיליו תחת מרגלותיו מפני 
שנוהג בהם דרך בזיון אבל מניחן תחת מראשותיו ואם היתה אשתו עמו 


אסור היה מקום שגבוה ג' טפחים או נמוך ג' מפחים מותר תיובתא דשמואל ג 


תיובתא אמר רבא אע"ג דתניא תיובתא דשמואל הלכתא כוותיה מ'מ 


כל 


כסנינס ככית. סכס, וספעס סrת‏ 
נעטס סמקוס סזס כית סכס ממנס: 
שהתרתי לך כאן. כנית סכסb‏ 
קנוע: אפרתי לך כאן. כנית סכסb‏ 
ערסי: מאי לאו תפילין, שסערו כית 
סכל 6וסזן כידו ונכנס לית סכסb‏ 
קכוע, ולסססין כסס סכרו כדמפרם 
טעמ נקמן: הא לא שרו. ככיק 
סלס קנוע: כי תניא ההיא. ו 
לענין תפילין תני 536 לענין. גלוי 
טפס וטפסייס, דלגדוליס 6יגו מגנס 
6 טפס ולקטניס מגפס. טפסייס, 
ועלס ק6י גלוי טפפייס טספכתי לך 
כפן 6סרתי לך כפן: לאחריו טפח. 
ונ יותר מקוס כניעות: ולפניו 
מפחיים. מסוס קילום מי כגליס 
סנפזין ‏ (מכפוק: | מאי לאו כו. 
וסיינו דק6מר נעין דכריס שסתלסי 
ך ככית סכס% ערלי 6סרתי פך 
כקכוע: אלא אידי ואידי בגדולים, 
ומפוך סו דומק עכעו עגלוניס 
סו 3 כידי קטניס, סנכך כסים 
מללסריו = טפס ומנסניו טפסייס, 
וכ)טס מלפניס | ול כנוס, וסכי 
קלמר סל דלעיל דכליס עפסרתי 
ך נקקס סתכתי כך 5סיש: אי 
הכי. דנענין טפס וטסמייס קפני 
לנריס ססתכמי כך כפן סכתי פך 
כסן: הא דקתני עלה. כסיפל לילס 
וס סול ק"ו ספין עליו תטוכס, כדכר 
סזס ים לך לסטיכני ק"ו וסין לי עליו 
פקוכס לספזיר (ך, 6+ 6מרם נסנמb‏ 
כתפינין ק6מר וכדלמכן וכ" סיb‏ 
סיינ דקתני דיט כפן גסקסות קנ 
ותומל סקתל נית סכס קנוע טלי 
ית סכס ערסי מיבעיל ופי גי 
פסוכס כסעיכך עליו, 656 פי מכ 
לענין טפס וטפסייס משי ק"ו ש 
נסקטות כפן: אורחא דמילתא הכי 
הוא. קסמים 5ריך כגכות לפנו ול 
סקקס: תיובתא דרבא אמר רכ 
ששת, ד6מר כית שמשי סיל ו 
כית סננ, דס כן 65 מטכסס מידי 
נפוקמס סך פרייתb‏ דקתני מסי 
סספרמי לך כפן פסכמי לך כפן: 
דליכא ניצוצות. טיסל כריך נטפספן 


כימינו מעל כגניו: בית הכסא עראי. כקטניס: דאיכא ניצוצות. סניפזין על גני כגליו, ולמכיגן כמסכת יומל (דף 3) מפוס כספספן, 
סלסור למדס סי בניכוות סעכ גכי כגליו סמ ירפס כככות ספכס ונמ55 מוכֿי כעז על כניו ססס ממזריס, סינכך לי פטר ללסוז 
תפילין כידו: הא מילתא. דפפילין דכית סכס עכלי וקנוע: תיתי לה בתורת טעמא, לסתיר כנית סכס קנוע לת ס6סוכ 
בי סכסb‏ ערסי מסוס טעמל דנינולות: דאי אתיא לה בתורת ק"ו, לומל דין סול נסקנ ככית סכס6 ערפי קנ ונסתמיר ככית סכסb‏ (5) 
ממוכ, ונ פזול כתר טעמ 635 כתר תומר וקול6, ופנן עכדינן פֿיפכ, פין גי עניו מס נססינך, ספין לי מו סיס כסוס מקוס כים 
סכס עכלי חמור מן סקנוע עלוכל נסטינך 6ס ספכמי כקכוע שסול קנ כדכר פנוני נפיר כסל ערפי סופ סמור כס, 6כל טעמb‏ מיכb‏ נמפי 
דעבדינן דסכל 6יכל ניכֿוכות וסכb‏ כיכ, ודכר זס כו קל ותומכ 65 קל ונ ממוכ: הנכנס לסעודת קבע. וגנלי סול טיטכך (נקכיו כתוך 
סקעולס: מהלך עשרה פעמים כו', וככל פעס ופעס בולק עכמו ויוסכ פוני יוכל לספכות, שססילוך מוכיל סגלוניס כנק3: חולץ תפיליו. 
סמל יסתכר כסעודס ויתגגס כפפיניו: וכן הדור לו. עיסו מזומניס כו ויפזור ויניפס כקעת כרכס: באפרקפותיה. סולל על כ6שו: עם מעותיו. 
כ עס סמעות ממם 506 קני קטכיס זס 256 זס: ס"ג הא דאזמניה הא דלא אזמניה. לססי6 סודל נתפינין, דכיון דקומניס טונ סוכ לוכ 
כו עעות מלחר טסקעו לכך: 7 צר ביה, 6י 6זמניס פין, 6י 55 מזמניס 65 קדים ופרי (מיכֿר כיס, דסכי מניb‏ כסדיb‏ בקנסדלין (ממ:) סנים כו ספיליו 
יניס כו מעות: ולאביי דאמר הזמנה מילתא היא. גכי ורג כגד למם, בקנסדרין כפרק נגמר סדין (די מו:): מהו שיניח תפיליו תחת מראשותיו. 
נינס כשסול יסן: אם היה מקום גבוה ג' מפחים, למענס מכסטופיו ועליו (ופן סתפינין, 16 נמטס מכלקופיו ו מקוס מן סמטס: 


ההוא המזומן מרשותו ונתנו ברשות אחר וכו'. [חדושי הר"ן, סנהדרין מז:] 
משאר הבית דאפילו היו מונחין בשאר מקום הבית ורצה לשמש מטתו בעינן שיהו מונחים כלי בתוך כלי, ואדרבא רבותא הוא דתחת מראשותיו סגי בכלי בתוך כלי. מאי טעמא דשמירתן יפה להם דודאי תחת 


מראשותיו משומרין הם ביותר. [הריטב"א] 


כל 


אמר ליה הכי אמר שמואל מותר אפילו אשתו עמו. פירוש שהוא קרוב לשמש מטתו. ודוקא בכלי בתוך כלי דלא עדיף מראשותיו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) סוכס מס:, 3) [קס 

לו ספת 05.], 

ל) סכת פ3., ס) סנסדרין 

ממ., ו) [קס מז: מס. 

מגילס כו: מנסות 5ל:], 
!) עמוד א. 


הנהות הב"ח 


(5) רש"י ד"ס דסי 
פתיס וכו' כבית סכסס 
קבוע סמול: 


הנהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס ונ ייטן 
כסן סמ יפיל, כנ"ל9]; 


גליון הש"ס 


רש"י ד"ה ולא יישן 
בהן שמא יפיח. עיין 
קולס ד' כו ע"b‏ ופ''ע: 


רב נסים גאון 


ולאביי דאמר הזמנה 

מילתא היא. 
עיקר דבריו של אביי 
במס' סנהדרין בפ' נגמר 
הדין (דף מז) איתמר 
האורג בגד למת אביי 
אמר אסור ורבא אמר 
מותר אביי אמר אסור 

הזמנה מילתא היא: 


הגהות וציונים 


ק] ברי"ף הגירסא לא 
נטרח, ועיין ב"י או"ח 
סימן ‏ מג סע" ה: 
3] בכת"י נוסף ובעי 
למיזל לבית הכסא כי 
וכו' דאגדתא הוה יהיב 
לן: ג] בכת"י פשיטי, 
ועיין | באסיפת זקנים 
מש"כ | אהא דנקט 
בתחילה זוזי ולאח"כ 
פשיטי: 7]] בדפו"ר ד"יה 
"צר ביה" הוא אחר ד"ה 
"ולאביי וכו'" וכן הגיהו 
ממ"נ והב"ת הפציל, 
אלא שהמהרש"ל 
(בדפו"ר) הוא שהגיה 
כלפנינו: ‏ ס] בהגהתו 
"שמא יפיל" מיושב 
קושיית רעק"א בגליון 
הש"ס מהגמ' סוכה כו 
ע"א דמוקימה ברייתא זו 
בדנקיט להו בידיה וכך 
מפרש שם רש"י ומבאר 
הטעם שמא יפלו, וביותר 
דבסוכה מא ע"ב על 
ברייתא זו דלא יישן בהן 
מפרש רש"י להדיא 
הטעם שמא יפלו: 


מי שמתו 


הגמרא מביאה ברייתא בענין הנקיות לקראת הסעודה: 
תָּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, הָרוֹצָה לִיפָּנַס לְסְעוּדת קָבַע, מָהַלף עָשָרָה 
פְּעָמִים אַרְכַּע אמות או אַרְבָּע פּעָמִים עֲשֶׂר אָמות, ובכל פעם 
ופעם יושב ובודק עצמו אם יכול להיפנות", וְיִפָּנָה אם צריך לכך, 
וְאֶחַר פָּך גְכָנָם לסעודה. 


הגמרא מביאה דין בענין תפילין בשעת הסעודה: 
אָמַר רַבִּי יִצַחֶק, הנִכְנֶס לסְעוּדת קְבַעי, חולץ תְּפִיליו וְאַחַר כ 
נְכְנַסם, שמא ישתכר בסעודה ויתגנה בעוד התפילין עליו. וּפַלִיגָא דִּרַבִּי 
חייא - וחולק רבי יצחק על רבי חייא, דְאֶמַר רְבִּי חייא, שהחולץ 
את תפיליו קודם הסעודה, מַנִּיחן על שָלְחַנוּ עמו בסעודה, וְכִן הַדוּר 
לו, כלומר, ראוי הוא לו לעשות כן, שכך יהיו מזומנים לו לכשירצה 
לחזור ולהניחםי", וחולק רבי יצחק בכך שסובר, שאינו"מניחם על 
שולחן הסעודה אלא חולצם קודם שנכנס לסעודה=. 


הגמרא מבררת מתי הסועד חוזר ומניחם: 
מבררת הגמרא, וְעַד אֵימַת - ועד מתי יהיו התפילין מונחים, כלומר, 
מתי חוזר ומניחם. מבארת הגמרא, אָמַר רב נחמְן בַּר יִצְחָק, עד 
זְמן בִּרְכָה, שקודם ברכת המזון יטול ידיו ויחזור ויניחם5:. 


אי 


הגמרא ממשיכה בענייני כבוד התפילין, ומקשה סתירה בין שתי 
ברייתות: 
תָּנִי חַדָא - בברייתא אחת שנינו, צורר אֶדֶם תְפִילָיו עם מָעומִיו 
בְּאֶפֶרְקְפוּתו, מין סודר שעל ראשולי, וְתִנְיא אִידֶךְּ - ובברייתא אחרת 
שנינו, לא יצוּר אדם תפיליו עם מעותיו יחד, וסתירה היא בדברי 
הברייתות. 


מתרצת הגמרא, לא קשָיא, הַא - הברייתא שאומרת שאסור לצרור 
מעותיו באותו סודר עם תפיליו, עוסקת בדְאַזְמָנִיח - שהקצה את 
הסודר לשים בו תפיליו, ולכן אסור לו לשים בו מעותיו, כיון שהוקצה 
לתפילין, וחַא - הברייתא שאומרת שמותר, עוסקת בךְלא אִזְמָנִיהּ - 
שלא הקצהו לתפילין. וכדְאָמַר רב חִסְדַא, הַאי פוּדְרא דתפילין 


בבית הכסא עראי יישב ולא יהיה חשש של ניצוצות, יהיה מותר להיכנס עם תפילין 
בידו, וכן להיפך, אם בבית הכסא קבוע יעמוד, יהיה אסור להיכנס עם תפילין בידו 
מחמת חשש ניצוצות, שכיון שבטל הטעם, חוזר הדין שבית הכסא קבוע חמור מן 
העראי. 

וט. שגנאי הוא שיזדקק לנקביו באמצע הסעודה, וההילוך מוריד צרכיו הגדולים אל 
הנקב. רש"י (ל"ס סגכנס, ד"ס מסלך). וכתב רבינו פרחיה (שנת פנ. ד"ס סגכנס), שעל דרכי 
תלמידי חכמים להיות נאים בכל מעשיהם כדי שידבקו בני אדם אליהן וילמדו תורה 
מהן, וכדי שיהיה שלום רב בעולם, שנאמר (מפני יג ז) 'דרכיה דרכי נועם וכל נתיבותיה 
שלום'. 

ובשבת (פ.) הובאו הדברים בבוייתא באופן אחר, 'הנכנס לסעודת קבע יהלך עשר 
פעמים של ארבע ארבע אמות, ואמרי לה, ארבע פעמים של עשר עשר אמות', וכתב 
רש"י (פס ד"ס וסמלי), שלילך עשר אמות ארבע פעמים עדיף, שהילוך מרובה, יותר מזרז 
יציאת נקביו. 

ב. אבל אכילת עראי מותרת בתפילין. שולחן ערוך (פו"ת סי" מ ס"ת על פי סיכוקנמי פ"כ 
ס"ג). ונראה ששיעור אכילת עראי לענין זה הוא כביצה, כדין אכילת עראי לענין סוכה. 
משנ"ב (פי' מ סק"ל). 

בא. רש"י (ל"ס וכן), וראה בילקוט ביאורים פירושים נוספים בדבר. 

כב. כתב השדה יצחק (ד"ס פמכ), שלכאורה מה משמעות יש בדבר אם חולץ תפיליו 
קודם שיכנס או אחר שיכנס ויניחם על שולחנו, הרי בסופו של דבר לשניהם אינו 
סועד עמהם. וביאר, שלדעת האומר שלא יכנס עמהם לסעודה הוא בדווקא, כיון שאם 
יניחם על שולחנו בשעת הסעודה וישתכר, אפילו אם יאחזם ממש בידו, יכולים ליפול 
מידו. 

בג. ויברך ברכת המזון כשהוא לבוש בהן. רמב"ם (פפינין פ"ד סט"ז). 

ואף שאסור להפסיק בין נטילת הידים לברכה, מחמת חיבת המצוה, אין זה נחשב 
הפסק. מאירי (ד"ס 6סל). 

בד. ואין הכוונה עמהם ממש יחדיו, אלא שקושר בסודר שני קשרים, באחד מניח 
מעותיו ובאחר מניח תפיליו. רש"י (ד"ס עס). 

כה. שסובר רב חסדא, ש'הזמנה לאו מילתא', כלומר, מה שייעדו לשם כך אין די 
בזה לבד להחשיבו כמוקצה למצותו כל זמן שלא השתמש בו, וכמו כן סובר, שאף 
אם השתמש בו ולא הזמינו לכך, אין בכך כלום, כיון שהוא דרך אקראי בעלמא, שעל 
דרך מקרה השתמש בו לתפיליו, ואין בכך כדי להקצותו. על פי רש"י (ססללין ממ. ל"ס 
פֿומניDס).‏ 


פרק שלישי 


ברכות 


ְאִזְמנִיה למיצַר בֵּיהּ תִּפִּילִין - סודר של תפילין שהקצהו לצרור בו 
תפילין, צַר בִּיה תַּפילין - אם לאחר שהקצהו לכך, צרר בו תפילין, 
אפור לְמִיצַר בִּיה פשיטמי - אסור לצרור בו דברי חולין, אבל אם 
אזְמְנִיה ולא צַר בִּיחַ - הקצהו לכך ועדיין לא צרר בו, או שצר 
בֵּיהּ ןלא אַזְמְנִיהּ - צרר בו את התפילין אבל לא הקצהו לשם כך, 
שרי לְמִיצַר בִּיהּ זוזי - מותר לצרור בו מעותי". 


כג: [ג] 


הגמרא מביאה את שיטת אביי, ומפרשת הדין כאן לדבריו: 
ולשיטת אַבַּיֵי, דְאָמָר, הַזְמָנָה מִילְתָא היא - הקצאה וייחוד לבד, 
אף בלא מעשה, די בזה כדי להחשיבו מוקצה לדברײ, צריך לומר, 
אַזְמֲנִיִהּ - אם הקצה כיס לשם תפילין, הרי הוא מוקצה לתפילין ואסור 
לצרור בו מעותיו אַף על גב דְּלא צר בִּיהּ - אף שלא צרר בו עדיין 
התפילין, אבל צַר בִּיח - אם צרר בסודר תפיליו, אי אַזְמַנִיהּ - אם 
הקצאו קודם לשם תפילין, אַסִיר - אסור לצרור בו מעותיו, אבל אי 
לא אִזְמָנִיה, לא - אין איסור לצרור בו מעותיוכ'. 


אי 


הגמרא ממשיכה בענין כבוד התפילין בשעת שינה: 

בְעָא [-שאל] מִינִיה רכ יוֹכף כְּרִיה דְּרַב נְחוּנְיא מרב יהוּדה, מהו 
שָנִיח אֶדֶם תּפִילָיו תחת מְרְאַשוּתיו, בלילה כשהוא ישן. ומבאר 
רב יוסף שאלתו, שיניחם תַּחַת מִרְגְלותִיו, לא קא מִיבְּעְיָא לי - לא 
נצרכתי לשאול, שודאי לי שאסור, ולפי שַנוהַג בָּהַן מִנְהג בְּזְיוֹן, כֵּי 
קא מִפָּעִיא לִי - מה שנצרכתי לשאול, במקרה שהניחם תחת 
מְרַאֲשׁוֹתָיו, מַאי - מהו הדין. אָמר ליה רב יהודה לרב יוסף, הֲכִי 
אָמַר שְׁמוּאֵל, מוּפּר להניחם תחת מראשותיו ואַפילוּ אֲשְׁתּוֹ עמו, 
ואין בכך משום בזיון. 


הגמרא מקשה על דברי שמואל שהתיר באשתו עמו: 
מקשה הגמרא, מִיתִיבִי - הקשו בני הישיבה על דברי שמואל, שנינו 
בברייתא, לא יַנִיחַ אָדֶם תּפִילָיו תַּחַת מַרְגְּלותָיו מִפָּנִי שַׁנוֹהֵג בּהֶם 
דְּרָּ כַּזָּוֹן, אֲבָל מָנִיחֶן תחת מְרַאֲשׁוֹתָיו. וְאֵם הָיְתָה אִשְׁתּוֹ 
עמוי", אָכוּר. הָיָה מקוֹם שַׁנָבוֹהּ מראשותיו שׁלשָׁה טְפַחִים או 


ביאר האסיפת זקנים (סיכם, ל"ס 6סור), שמה שמתחילה נוקטת הברייתא לשון 'פשיטי' 
ולבסוף נוקטת לשון 'מעות' הוא לחדשנו, שכאשר ייחדו לשם תפילין והשתמש בו, 
אסור לו להניח בתוכו אפילו 'פשיטי', שהם פרוטות שמניח שם לזמן קצר, וכאשר 
ייחדו ולא השתמש בו או להיפך, מותר לו להשתמש בו אפילו למעות, שהם זוזים 
חשובים, שיכולים להיות מונחים שם בקביעות לזמן רב. 

בו. ונחשב כאילו כבר השתמש בו לשם מה שהזמינו. רש"י (שס מו: ד"ס מילת). ושם 
נחלקו אביי ורבא לגבי האורג בגד למת, שלדעת רבא, הזמנה לאו מילתא, כלומר, מה 
שייעדו למת אין בכך כדי לאסרו בהנאה מחמת תשמיש המת, עד שישתמש בו, ואביי 
סובר הזמנה מילתא, שכיון שארגו למת, נאסר. ומבארת הגמרא, ששניהם למדו דין זה 
מהנאמר לגבי מת (נמדכר כ 6) 'ותמת שם מרים ותקבר שם'. רבא לומד בגזירה שוה, 
'שם שם' מעבודה זרה, שנאמר בה (לנליס ינ כ) 'אשר עבדו שם הגוים', וכמו שעבודה 
זרה אינה נאסרת על ידי הזמנה בלבד אלא על ידי מעשה, כך גם איסור הנאה של 
מת אין חל בהזמנה לבד. ואביי לומד גזירה שוה מעגלה ערופה שנאמר בה (לככיס כ6 
ד) 'וערפו שם', שכמו שעגלה ערופה מוקצית למצותה בירידתה לנחל ונאסרת על ידי 
כך בהנאה (כליתות כס.), כך גם בגדי המת נאסרים בהזמנה לבד. ומדין זה למדים לכל 
מקום אם הזמנה לבד חשובה דיה או לא. 

כתב הר"ן (עס ד"ס מנײי) בשם הרמב"ן, שאביי סובר ש'הזמנה מילתא' אף בלא מעשה 
כלל, כגון שאמר יהא תכריך זה למת וכדומה, הרי הוא מוקצה ואסור להשתמש בו 
אף אם לא עשהו לשם כן מתחילה. והר"ן עצמו מפרש שאף לאביי צריך הזמנה עם 
מעשה כלשהו, וכן בעושה סודר לשם תפילין, אבל על ידי אמירה לבד או מחשבה 
אין בכך כדי להקצותו למצותו. וראה עוד בילקוט ביאורים. 

בז. שכיון שלא הזמינו לשם כך, מה שהשתמש בו הרי הוא כדרך אקראי ואין זה 
כהקצאו לשם כך. רש"י (סנסדלין מס. ד"ס 75). 

והזמינו פירושו, על מנת להשתמש בו לעולם לשם כך, ולא לפי שעה, ובאופן זה, אם 
צרר בו פעם אחת התקדש. מרדכי (מגילס פ"ד רמז סתיט). ודייק הבית יוסף (פו"ת סי מנ 
ס"נ) מדבריו, שכל הנידון הוא בצרר בו פעם אחת באופן אקראי [וכפי שמשמע מפירוש 
רש"ין, שבמקרה זה תלוי הדבר בהזמנה, אם הזמינו נאסר, אם לא הזמינו לא נאסר, 
אבל אם צרר בו פעם אחת על מנת להשתמש בו לשם כך לעולם, אף אם לא הזמינו 
לשם כך, מעשה זה גופו הרי הוא כהזמנה, והרי הוא כהזמינו וצר בו והוקצה לכך 
ואסור להשתמש בו. 

בח. כלומר, כשרוצה לשמש מטתו, אולם אם אין רוצה לשמש מטתו, הרי זה כאין 
אשתו עמו. שולחן ערוך (פו"ס סי" מ ס"ל). 


עין משפט 
נר מצוה 


סה א מי" פ"ס מסג' 
תפלס סנכס ס סמג 
עסין יט טור קו"ע פו"ם 
סימן כו סעיף 6: 
פב מ" מיל 
מסנכות מפינין סנכס 
יס סמג עטין ככ עור 
וקו"ע פו"ם סימן מג 
סעיף 5: 
סז ג מי" סקס סל' עו 
סמג עס טוס"ע 6"ת 
סימן מד: 
ספת ית" פס 
מסנכו' תפנה סנכה 
ס סמג עטין יט עוע"ע 
סו" סימן כו סעיף 6: 
סט ה מי" פ"ס מס 
לשת סו ול 
סו"ע פו"ם סימן ג סעיף 
לו 


עו מיל"יפיל. מסנכוק 
לעות סכס 3: 
עאו ח מײ פ"ד 
מסנ' מפינין סנכס 
טז קמג עטין ככ טוק"ע 
ו"ח סימן מ סעיף מ: 
עב ט תי עס סג' ע 
סעג פס טום"ע 
פו"ם סי" מכ סעיף ג: 
עג י כ מיי" עס סנ' כל 
סמג ‏ סס עוס"ע 
פֿו"ס סי' מ סעיף ג: 


= 0 
משנת ראשונים 


ולא ישתין בהן מים. 
בעודן בידו מיירי ומשום 
ניצוצות כדמסקינן בסוף 
שמעתין, דחיישינן שמא 
ישפשף בידיו, | אבל 
כשהם בראשו שרינן ליה 
להשתין | בהם בבית 
הכסא שאינו קבוע. 
[תוספות הרא"ש] 
בית | הפסא קמוע 
דליכא ניצוצות שרי. 
תמיה לי בה"כ קבוע נמי 
הלא צריך לקנח, דאמריי 
ביומא פ' אמר להם 
הממונה, אמר רב פפא 
צואה במקומה אסור 
לקרות ק"ש, וצ"ע. 
[תוספות הרא"ש] 


הכי | קאמר | הא 
מילתא תיתי לה 
בתורת טעמא. כלומר 
דאע"ג דלכאורה איפכא 
מסתברא, מכל מקום 
טעמא איכא דהכא איכא 
ניצוצות והכא ליכא. דאי 
אתית לה בתוהת :קיו, 
ק"ו שאין עליו תשובה 
הוא. דבשום דוכתא לא 
אשכחן שיהא חמור בית 
הכסא עראי מבית הכסא 
קבוע. [הריטב"א] 


הרוצה ליכנם לסעודת 
קבע מהלך עשרה 
פעמים ארבע אמות. 
דרך ארץ קמ"ל שלא 
יצטרך ‏ לקום בחצי 
הסעודה לצורך נקביו. 
ודרך רפואה נמי היא 
דכל האוכל כשהוא נצרך 
לנקביו, דומה כתנור 
שהסיקוהו על גבי אפרו. 

[הריטב"א] 


ולאביי דאמר הזמנה 
מילתא היא. אביי דאמר 
דהזמנה מילתא היא לא 
אמר אלא בהזמנה שיש 
בה מעשה, דומיא דאורג 
בגד למת, הא הזמנה 
בדבור אפילו אביי מודה 
דאינה כלום, ולשון 
הזמנה | הכי מוכח, 
שהזמינו במעשה או 
במקח שלקחו לשם כך, 
או כל שהוציא הדבר 


בה 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ל וון 


ננטרן. יסמכוני, 6כניסס עמי ויסמרוני מן סמזיקין: לא יאחוז בידו וכו' ויתפלל, ססין דעתו מיוקנת עניו כתפנס, ססרי כו פמיד עניסן 
קנ יפכו מידו: ולא יישן בהן. = קמ !! יפית: הרי אלו כיוצא בהן. לענין תפכס, סדוג עניסן 55 ספול ססכין ותזיקנו, וסקעלס תספך, 
וסעעות ילכלו, וסככל יטנף: לית הלכתא כי הא מתניתא. דקתני 5 יסתין כתפילין: דבית שמאי היא. דסמכי לעיל" מניסן כסלו 
ססמוך נכ"ס ול יכניסס כידו ויכנם: דאי ב"'ה. ס ממכי לעיל פוחון כידו ונכנס: בית הכסא עראי. כגון לסטתין ס6ין 6דס סונך 


דברים שהתרתי לך כאן כו 

ונ עי לטנויי דכריס 
עסתרתי לך כנית סכס עכסי 
קסכתי כך נקנוע ד6סור לפנו 
כנדוליס וסספילין כר6שו סננ (סטפין 
מופר מסוס דכ 6סכסן כנריית 
ינ סןך דטפס וטפסייס פטכקן 
לי כנליית כסדיל. סכ"ר יוסף: 

bסו‎ 


ננטרן אמר רבא כי הוה אזלינן בתריה דר"נ₪ 
כי הוה נקיט ספרא דאגדתא יהיב לן כי הוה 
נקיט תפילין לא יהיב לן אמר הואי? ושרונהו 
רבנן ננטרן. ת"ר % *לא יאחז אדם תפילין בידו 
וס"ת בזרועו ויתפלל :ולא ישתין בהן מים 
?יולא יישן בהן לא שינת קבע ולא שינת 
עראי אמר שמואל דסכין ומעות וקערה וככר 
הרי אלו כיוצא בהן אמר רבא אמר רב ששת 


לית הלכתא כי הא מתניתא דב"ש היא דאי ב"ה השתא בית הכסא קבוע 
שרי בית הכסא עראי מיבעיא מיתיבי דברים שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן 
מאי לאו תפילין אי אמרת בשלמא בית הלל התרתי לך כאן קבוע אסרתי 
לך כאן בית הכסא עראי אלא אי אמרת ב"ש הא לא שרו ולא מידי כי תניא 
ההיא לענין טפח וטפחיים דתני חדא כשהוא נפנה מגלה לאחריו טפח ולפניו 
טפחיים ותניא אידך לאחריו טפח ולפניו ולא כלום מאי לאו אידי ואידי באיש 
ולא קשיא כאן לגדולים כאן לקטנים ותסברא אי בקטנים לאחריו טפח למה לי 
אלא אידי ואידי בגדולים ולא קשיא "הא באיש הא באשה אי הכי הא דקתני 
עלה * זהו ק"ו שאין עליו תשובה מאי אין עליו תשובה דרכא דמילתא הכי 
איתא אלא לאו תפילין ותיובתא דרבא אמר רב ששת תיובתא מכל מקום 
קשיא השתא בית הכסא קבוע שרי בית הכסא עראי לא כל שכן הכי קאמר 
בית הכסא קבוע דליכא ניצוצות שרי בית הכסא עראי דאיכא ניצוצות אסרי 
אי הכי אמאי אין עליו תשובה תשובה מעלייתא היא הכי קאמר הא מילתא 
תיתי לה בתורת טעמא ולא תיתי לה בק"ו דאי אתיא לה בתורת ק"ו זהו ק"ו 
שאין עליו תשובה: "ת"ר 'הרוצה ליכנם לסעודת קבע מהלך עשרה פעמים 
ד' אמות או ד' פעמים י אמות ויפנה ואח"כ נכנם אמר ר' יצחק הנכנס 
לסעודת קבע חולץ תפיליו ואח"כ נכנם ופליגא דר' חייא דא"ר חייא 'מניחן 
על שלחנו וכן הדור לו ועד אימת אמר רב נחמן בר יצחק חעד זמן ברכה. תני 
חדא צורר אדם תפיליו עם מעותיו באפרקסותו ותניא אידך לא יצור לא 
קשיא הא דאזמניה הא דלא אזמניה = דאמר רב חסדא להאי סודרא דתפילין 
דאזמניה למיצר ביה תפילין צר ביה תפילין אסור למיצר ביה פשיטי אזמניה 
ולא צר ביה צר ביה ולא אזמניה שרי למיצר ביה זוזי" ולאביי דאמר " הזמנה 
מילתא היא אזמניה אע'ג דלא צר ביה צר ביה אי אזמניה אסיר אי לא 
אזמניה לא. בעא מיניה רב יוסף בריה דרב נחוניא מרב יהודה מהו שיניח 
אדם תפיליו תחת מראשותיו "תחת מרגלותיו לא קא מיבעיא לי שנוהג בהן 
מנהג בזיון כי קא מיבעיא לי תחת מראשותיו מאי א"ל הכי אמר שמואל 
*מותר אפילו אשתו עמו מיתיבי לא יניח אדם תפיליו תחת מרגלותיו מפני 
שנוהג בהם דרך בזיון אבל מניחן תחת מראשותיו ואם היתה אשתו עמו 
אפור היה מקום שגבוה ג' טפחים או נמוך ג' טפחים מותר תיובתא דשמואל * ניפ סגל, דפס כן (6 מטכסס מידי 


תיובתא אמר רבא אע"ג דתניא תיובתא דשמואל הלכתא כוותיה מ'ט ג 


25 


כסנינס (נית סכס, וספעס סופת 
נעטס סמקוס סזס כית סכס מנס: 
שהתרתי לך כאן. כנית סכסb‏ 
קנוע: אפרתי לך כאן, כנית סכסס 
ערסי: מאי לאו תפילין, סקמכו כית 
סנל פומון ידו ונכנס לית סכסb‏ 
קכוע, ונסספין כסס 6סרו כדמפרם 
טעמ (קמן: הא לא שרו. ככיק 
סלס קנוע: כי תניא ההיא. ו 
נענין תפינין תני 596 ענין. גלוי 
טפס וטפסייס, דלגדוליס פינו מגנס 
6 טפס ולקטניס. מגלס פסייס, 
וענס קי גנוי טפפייס טספכתי לך 
כלון 6סרפי לך כפן: לאחריו טפח. 
ונ ופר מקוס כנעות: ולפניו 
מפחיים. מסוס קילום מי כגליס 
סנתזין | למכסוק: מאי לאו כו. 
וסיינו דקפמכ נמ לנריס שסתכסי 
לך ככית סכס% ערלי 6סרתי פך 
נקנוע: אלא אידי ואידי בגדולים. 
ומתוך סו דומק עכמו (גדוליס 
סול 3 נידי קטניס, סנכך כסיש 
מנפסליו טפס ומלפניו = טפסייס, 
ונס מנפניס ונ כנוס, וסכי 
קלמר 50 דלעיל דכליס קפסכתי 
ך כ)שס סתכסי כך נשם: אי 
הכי. דלענין טפס וטפסייס קפני 
דכריס סספכתי (ך כסן סכפי פך 
כפן: הא דקתני עלה. כסיפל דילה 
וזס סו6 ק"ו עסין עניו תסובס, כדנר 
סוס ים לך לסטיכני ק"ו וסין לי עליו 
פקוכס לספזיר כך, לי מכת נסנמb‏ 
כתפילין קמר וכדפמרן וכ"ס סיס 
סייו לקפני די כפן נסקפות קנ 
ותומל ססתל כית הכסb‏ קנוע עלי 
כית סכסף ערסי מיבעיל ופי (י 
פסוכס פסעיכך עליו, 556 פי ממרם 
נענין טפס וטפסייס. מ6י ק"ו ש 
לסקקות כס[: אורחא דמילתא הכי 
הוא, קספים 5ריך פגלוס. לפנו ול 
סקקס: תיובתא דרבא אמר רב 
ששת, דסמר כית טמסי סי וכ 


נפוקמס סך פּרייתb‏ דקתני מסי 
ססתכסי לך כפן פסכתי לך כסן: 
דליכא ניצוצות. סיס כריך לספספן 


ימיט מעל כגניו: בית הכסא עראי. לקטניס: דאיכא ניצוצות. סגיתזין על גכי כגליו, וסמרינן כמסכת יומל (דף 3) מכֿוס נספספן, 
טקור למדס סי כניפונות סעכ גכי כגניו סמ ירפס ככרות ספכס ונמ59 מוכֿי כעז על כניו ססס ממוליס, סינכך 6י פטר כלסוז 
תפילין כידו: הא מילתא. דתפינין דכית סכס עכלי וקנוע: תיתי לה בתורת טעמא, לסתיר כנית סכס% קנוע לת ס6סוכ 
נית סכסb‏ ערסי מסוס טעמל דײיכוות: דאי אתיא לה בתורת ק"ו, לומל דין סול סקל ככית סכס5 ערקי קנ ולססמיר ככית סכסb‏ (5) 
ממוכ, ונ פזול כתר טעמ 526 כתר תומר וקול6, ופגן עכדינן פֿיפכ, פין לי עניו מס נססינך, פפין לי מו סיס סוס מקוס כים 
סכס עכלי ממול מן סקכוע עלוכל נסטינך ס ספכתי כקכוע שסול קל כדכר פנוני נפיר בסל ערפי קסו חמור כס, 6כל טעמb‏ מיכb‏ נמפי 
דענדינן דסכל סיכל נינונות וסכ5 כיכם, ודכר זס כו קל ופומר 62 קל ונ ממוכ: הנכנס לפעודת קבע. וגנלי סול טיטכך (נקניו כתוך 
ססעודס: מהלך עשרה פעמים כו'. וככל פעס ופעס בולק עכמו ויוסכ 6ולי יוכל לספכות, שססילוך מוכיל סגדוליס כקכ: חולץ תפיליו. 
סמל יטתכר כסעודס ויפגנס כתפיניו: וכן הדור לו, קיסו מזומניס לו ויסזור ויניפס כסעת כרכס: באפרקפותיה. סודר על כ0פו: עם מעותיו. 
כל עס סמעות ממס 556 סני קטריס זס 350 זס: ס"ג הא דאזמניה הא דלא אזמניה. (ססי סודר נתפינין, דכיון ד6זמניס שוכ סול ור 
כו עעות מקפר קסקנו לכך: ₪ צר ביה. 6י פזמניס 6ין, 6י כ 6זמניס 65 קדים וערי נמיכר כיס, דסכי תניb‏ כסדי כסנסדלין (מפ:) סנית כו תפיניו 
יניס בו מעות: ולאביי דאמר הזמנה מילתא היא. גכי פורג כגד למם, כסנסדרין כפכק נגמר סדין (די מו:): מהו שיניח תפיליו תחת מראשותיו. 
כלילס כקסו יטן: אם היה מקום גבוה ג' מפחים, למענס מכסטופיו ועליו גותן סתפינין, ו (מטס מכלקותיו ו מקוס מן סמטס: 


ההוא המזומן מרשותו ונתנו ברשות אחר וכו'. [חדושי הר"ן, סנהדרין מז:] 
משאר הבית דאפילו היו מונחין בשאר מקום הבית ורצה לשמש מטתו בעינן שיהו מונחים כלי בתוך כלי, ואדרבא רבותא הוא דתחת מראשותיו סגי בכלי בתוך כלי. מאי טעמא דשמירתן יפה להם דודאי תחת 


מראשותיו משומרין הס ביותר. [הריטב"א] 


כל 


אמר ליה הכי אמר שמואל מותר אפילו אשתו עמו. פירוש שהוא קרוב לשמש מטתו. ודוקא בכלי בתוך כלי דלא עדיף מראשותיו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) סוכס מ62:, 3) [קס 

טן, 0)נ"ת 05]], 

ל) סכת פ3., ס) סנסדרין 

מת., ו) [קס מז: מס. 

מגילס כו: מנסות 5ל:], 
!) עמוד א. 


הנהות הב"ח 


(8) רש"י ד"ס דסי 
פתיס וכו' כבית סכסס 
קבוע תמור: 


הנהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס ול ייטן 
כסן סמ יפיל, כנ"לט]; 


גליון הש"ס 


רש"י ד"ה ולא יישן 
בהן שמא יפיח. עיין 
סולל ד' כו ע" וכ"ע: 


= 


רב נסים גאון 


ולאביי דאמר הזמנה 

מילתא היא. 
עיקר דבריו של אביי 
במס' סנהדרין בפ' נגמר 
הדין (דף מז) איתמר 
האורג בגד למת אביי 
אמר אסור ורבא אמר 
מותר אביי אמר אסור 

הזמנה מילתא היא: 


הגהות וציונים 


ק] ברי"ף הגירסא לא 
נטרח, ועיין ב"י או"ח 
סימן מג סע" ה: 
3 בכת"י נוסף ובעי 
למיזל לבית הכפא כי 
וכו' דאגדתא הוה יהיב 
לן: ג] בכת"י פשיטי, 
ועײַן באסיפת זקנים 
מש"כ | אהא דנקט 
בתחילה זוזי ולאח"כ 
פשיטי: ל] בדפו"ר ד"ה 
"צר ביה" הוא אחר ד"ה 
"ולאביי וכו'" וכן הגיהו 
ממ הבה דכצ"ק. 


אלא שהמהרש"ל 
(בדפו"ר) הוא שהגיה 
כלפנינו: ‏ ס] בהגהתו 
"שמא יפיל" מיושב 


קושיית רעק"א בגליון 
הש"ס מהגמ' סוכה כו 
ע"א דמוקימה ברייתא זו 
בדנקיט להו בידיה וכך 
מפרש שם רש"י ומבאר 
הטעם שמא יפלו, וביותר 
דבסוסה: מא שי על 
ברייתא זו דלא יישן בהן 
מפרש | רש"י להדיא 
הטעם שמא יפלו: 


אוצר החמתה 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 0007 mao‏ 


נָמוף ממנו שֶלשָה טְפָחים"", מותר להניחו שם, אף אם אשתו עמול. רבא פוסק הלכה כשמואל: 

אומרת הגמרא, תְּיוּבְתָא - לכאורה דברי הברייתא הם פירכא ִשָמוּאֶל אֶמָר רְבָא, אַף עַל גָב דְתִנְיָא תִּיוּבְתָא דִשָמוּאל - אף שיש בדברי 
- לדברי שמואל, שאמר שמותר אפילו אשתו עמוי". מסיקה הגמרא, הברייתא לפרוך דברי שמואל, הַלְכְתָא כְּוָותֵיהּ - הלכה כמותו, שמניח 
תִּיוּבְתָּא - אכן פירכא היא, ונדחו דבריו. התפילין תחת מראשותיו אף באשתו עמו, מַאי מַעַמָא [-מהו הטעם], 


בט. שיש מדף הגבוה מראשותיו שלשה טפחים, או שיוצא מן המיטה מדף למטה כן היו בכלי בתוך כלי. 
ממנו שלשה טפחים. רש"י (ד"ס 5ס). לא. בילקום ביאורים הובאו כמה וכמה יישובים לקושיא זו על שמואל. 
ל. ולהלן (כס:) מבואר, שמקום שיש בו תשמישי קדושה אסור לשמש מיטתו אלא אם 


מי שמתו 


כָּל לַנְטוּרִינְהוּ מַפִי עָדִיִף - כמה שיזהר לשמור יותר, עדיף משיזהר 
מלבזותם, וכאשר מניחם תחת מראשותיו, אף שהוא בזיון להם, עריף, 
שבאופן זה נשמרים יותר מן העכברים ומן הגנבים*. 


- ו 


הגמרא דנה בענין השם תפילין תחת מראשותיו, היכן מניחם: 
מבררת הגמרא, וְהַיכָא מנח ?הו - והיכן מניח את התפילין תחת 
מראשותיו. מבארת הגמרא, אָמַר רְכִּי יִרְמָיה, בִּין פַר לְכְסֶתי, שָלא 
כְּנָנְד ראשו, כלומר, מתחת לראשו אבל לא ממש כנגדוי, אלא על יד. 


מקשה הגמרא לרבי ירמיה: 

וְהָא תּנִי - והרי שנה רְבִּי חייא, מַנִיחַן בַּכּוֹבֶע שלהן, כלומר בנרתיק 
שלהן, תּחַת מִראֲשׁוֹתָיו, דהיינו כנגד ראשו ממשי. מתרצת הגמרא, 
מה שאמר רבי חייא שמניח התפילין תחת מראשותיו, ומכך משמע 
לכאורה שתחתיו ממש, מדובר בדְמַפִּיק ליה לְמוּרְשַא דְּכוֹבֶע, לְבַר 
- שמוציא הבליטה" שבולטים התפילין בנרתיק שלהן, לחוץ, לחלק 
שאינו ממש תחת ראשו, כלומר, שאף שהכיס נמצא תחת ראשו ממש, 
החלק שנמצאים בו התפילין, אינו ממש תחת ראשו, אלא מחוצה לוי, 
והיעויכדבהי רבי ירמיה. 


הגמרא מביאה מעשים בענין זה: 

בַּר קפַּרָא צייר ?הו בְּכִילְתָא - היה קושר התפילין ביריעה המונחת 
סביב מיטתו', וּמַפִּיק למורְשַהוּן ?בַר - ומוציא את חלק היריעה 
שקשורים בו התפילין ובולטים, כלפי חוץ ולא כלפי מיטתו. רב שִישַא 
בְּרִיהּ דְּרַב אִידִי מנח להוּ לתפילין אֶשַרְשִיפָא - על ספסל קטן 
שלפני המיטה", וּפְרִים פוּדְרְָא עלוייהוּ - ופורס עליהם סודרל. 


א. שמה ששנינו בברייתא שאסור לעשות כן הוא משום שהוא בזיון להם, ופוסק רבא 
להלכה, ששמירה עדיפה על כבוד התפילין. וביארו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פפפ), שחולק 
שמואל על הברייתא, ואף שאין דרך אמורא לחלוק על דברי ברייתא, מכל מקום בדבר 
שהוא דקדוק מצוה כגון זה, יכולים לפסוק כדברי האמורא. ובפני יהושע (ד'"ס כנ) כתב, 
שאין לומר שחלק שמואל על דברי הברייתא בגלל סברא זו, שאין אמורא חולק על 
דברי ברייתא מסברת עצמו, אלא שמצא סמך לדבריו מדברי הברייתא לעיל (כג, 
שתחילה תיקנו שישימם בחורי הכותל שברשות הרבים ולא יכניסם לבית הכסא, והיינו 
משום שזהו בזיון להכניסם לבית הכסא, ואף על פי כן כיון שראו שניטלים על ידי 
עוברי דרכים ועל ידי עכברים תיקנו להכניסם, הרי ששמירתן עדיפה על כבודם, ואם 
כן גם כאן, אף שהוא בזיון להם להיות תחת מראשותיו כשאשתו עמו, כיון ששמירה 
זו עדיפה לגבי גנבים ועכברים, מותר, ולכך, בהכרח שהברייתא שאוסרת לעשות כן, 
דיברה במקום שמשתמרים ואין חשש שיגנבו אם לא ישימם תחת מראשותיו [ובאופן 
נוסף תירץ, שאף אם דיברה הברייתא בכל ענין, מכח הסברא הכריע שמואל כברייתא 
לעיל]. וראה עוד בילקוט ביאורים בהרחבה, כיצד פסק רבא כדברי אמורא כנגד דברי 
ברייתא. 

במגן אברהם (פו"ם סי" מ סק"ד) דקדק בדברי הגמרא, שכל הנידון הוא מצד שדואג 
לשמירתן, שאף שיש בכך איזה בזיון שמונחים מראשותיו, התירו לשם שמירתן, ומכך 
משמע שאם יכולים להשתמר באותו אופן במקום אחר אסור להניחם מראשותיו אף 
שלא כנגד ראשו, אולם במקום שהוא גבוה או נמוך שלשה טפחים מותר בכל אופן. 
ב. כר הוא הדבר ששוכב על גביו, והכסת הוא הדבר ששם תחת מראשותיו. תוספות 
(ע"ז. קס. לש 070), רעיב (מקוופום:פ"י מ"כ). 

ג. שהוא דרך בזיון ואסור מדרבנן שיהא ראשו מונח על התפילין. רש"י (ממיד כו. ד"ס 
לער - ספני). ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ונסניפן) כתבו, שהאיסור כנגד ראשו הוא בכל ענין, 
ואפילו אין אשתו עמו, ואפילו כלי בתוך כלי. 

ד. הקשו התוספות (ד"ס 6), והרי בברייתא לעיל (כג:) גם כן שנינו 'מניחן תחת 
מראשותיו' ולא הקשו משם, והיינו משום שאפשר לפרש שתחת מראשותיו אינו כנגד 
ראשו ממש, ואם כן, אף הברייתא של רבי חייא, היה אפשר לתרץ כך. ותירץ, שמכך 
שאומר שצריך לשימם בתוך הנרתיק שלהם, משמע שמדובר באופן ששמם תחת ראשו 
ממש [שהרי בברייתא לעיל לא הוזכר כלל שצריך לשימם בתוך כלי] שאם לא כן, 
למה צריך לשימם בכלי. אך הקשה, שיכלה הגמרא להעמיד דברי הברייתא, באופן 
שאשתו עמו, ולכך צריך לשימם בכובע שלהם, שהמשמש עם אשתו צריך לשים תפילין 
בכלי בתוך כלי (נסן כס:). ומבואר בתוספות, שדברי הגמרא הולכים על השם תפילין 
תחת ראשו, בשאין אשתו עמו. 

בצל"ח (ד"ס וס6) הקשה, שאפשר ליישב, שרבי ירמיה שאסר תחת מראשותיו מדבר 
על דברי שמואל, דהיינו באשתו עמו, והברייתא שמתירה מדברת בשאין אשתו עמו. 
ותירץ, שרבי ירמיה שהוא אמורא היה צריך לפרש דבריו שמדובר באשתו עמו. ועוד, 
שמדברי שמואל שאמר 'ואפילו אשתו עמו' משמע, שאין חילוק בין אשתו עמו לאין 
אשתו עמו לענין תחת מראשותיו, אף שיש חילוק לענין כלי בתוך כלי, וכיון שכך, 
אין מסתבר לומר שהברייתא שמתירה לשים תחת מראשותיו, לא דיברה אלא בשאין 
אשתו עמו. 

ה. מורשא היינו בליטה. תוספות יום טוב (מונין פ" מ"כ). 

ו. תלמידי רבינו יונה (ל"ס ודייק). 


פרק שלישי 


ברכות 


הגמרא מביאה מעשה בענין 'תפילין תחת מראשותיו': 
אָמַר רב הַמָנּנָא כְּרִיהּ דָּרֵב יוסף, זִימְנָא חֲדָא הָוָה קָאִימְנָא 
קמיה דְּרַבָא - פעם אחת הייתי עומד לפני רבא, וְאָמַר לי, זיל אַיִיתִי 
לי - לך הבא לי תִּפִילִין שלי, וְאַשְׁכֹּחֲתִּינְהוּ - ומצאתים במיטתו בֵּין 
כַר לְכָסֶת, שלא כְּנְנְד ראשו, וַהָוָה ידעְנָא - והייתי יודע, חְיוֹם 
טִבִילֶה הָוָה - שהיה זה יום שטבלה אשתו', ושימש מיטתו בלילה", 
וּלְאַנְמוּרְן הַלְכָה לְמְעְשָה הוא דִעִבַד - ומה ששלחני להביא לו 
התפלין, ללמדני דבר הלכה לעשות מעשה, שאראה שנהג כשמואל, 
ששם אדם תפיליו תחת מראשותיו ואפילו אשתו עמו, וכך יש לנהוג. 


* 


הגמרא דנה בדין הישן במיטה עם אשתו" או עם אחר, לענין 
קריאת שמע: 
בָּעִי מִינַיהּ [-שאל] רב ווֹסף בְּרִיה דְּרַב נְחוּנְיא מרב יְהוּדָה, שְׁנַיִם 
שָישָנִים בְּמַטה אַחת בלא בגדים, ונוגעים בבשרם זה בזה, מהז - 
האם אפשר שַזֶּה יַחֲזִיר פָּנָיו לצד זה, ויקְרְא קריאֶת שמע, וְזֶה 
יְחֲזִיר פָּנָיו לצד אחר, וְיִקְרְָא קרִיאֶת שָמעי. 


רב יהודה משיב לרב יוסף, אָמַר ליה רב יהודה, הָכִּי =בך אֶמר 
שְׁמוּאֵל, מותר לעשות כן, וְאָפִילוּ אשתו עמו". 


מקשה הגמרא על שמואל, ממְקיף לח - הקשה רב יוּסַף לרב 
יהודה על דברי שמואל, מכך שאמרת ואפילו אשתו', משמע שמותר 
באֲשְׁתּוֹ עמו, ולא מִיבַּעֲיְא - ואין צריך לומר אַחַר, כלומר, שאשתו 


ז. והיא כילה המונחת סביב המיטה. רא"ה (ד"ס ונגמ'). 

ח. הוא הדום לרגליים, ונקרא שרפרף. גמרא בחגיגה (יל.). 

ט. וגם מונחים בתוך הכיס שלהם, שבכך שפורס עליהם סודר הרי הם כנתונים בכלי 
בתוך כלי, ומותר לשמש בפניהם. רא"ה (ד"ס ככ טיסס). 

י. כלומר, היום שקדם לסיפור המעשה היה יום טבילה. ואין הכוונה ליום ממש, שהרי 
אין נדה טובלת, בין בזמנה בין שלא בזמנה, אלא בלילה, אלא הכוונה ללילה. שפתי 
חכמים (נכט"י ד"ס יוס). וראה הערה להלן. 

וא. רש"י (ד"ס יוס). ומכאן מביא הבית יוסף (לו"ס סי כמ ק") מקור לדברי הטור, 
שצריך לפקוד את אשתו בלילה שטובלת לנדתה. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס וסוס) פירשו, 
שידע שטבל רבא לקריו באותו היום ממש, שהיו נוהגים לטבול לקריין אחר שהיו 
משמשים מיטותיהם. וכתב המעדני יום טוב (סי 9 6ופ ס), שיש להוכיח כפירוש זה, 
שהרי כיצד ידע שטבלה אשתו של רבא והרי צריך להצניע הטבילה, ולכך בהכרח 
שמדובר בטבילת האיש, שאין מצניע אחר שכבר שימש מיטתו. ועוד, שכתוב "יום 
טבילה', ואם מדובר היה בטבילת אשתו נדה היה עליו לומר 'ליל טבילה', שאין נדה 
טובלת אלא בלילה, אבל טבילת קרי היו טובלים בבוקר, ולכן שייך לומר יום טבילה. 
[וראה בדבריו שתירץ באופן נוסף הקושיא שצריך להצניע הטבילה, שיתכן שמדובר 
באותו המקרה המובא בשבת (קכט.) שכבר היתה מפורסמת טבילתה]. 

יב. כתב המהר"ץ חיות (ד"ס ונפגמוכן), שבכל מקום שאומר הרב לתלמידיו הלכה בדרך 
לימוד אין ללמוד מזה לנהוג כך למעשה, ששמא לא נאמרו למעשה, כפי שמצאנו 
ברייתא בבבא בתרא (קל:) שאומרת שאין למדים הלכה [כלומר, אין למדים לנהוג 
למעשה. רשב"ם (פס ד"ס שין)], לא מפי תלמוד ולא מפי מעשה, עד שיאמרו לו 'הלכה 
למעשה', וכאן הראה לו שנוהג הוא כשמואל ואפשר לנהוג כן למעשה. 

יג. לגבי תפילין התבאר לעיל (כג:), שמה שהוזכר שם 'אשתו עמו במיטה', היינו רק 
כשמשמש מיטתו, ואם אינו משמש מיטתו אין בזה החסרון של אשתו עמו. ולגבי 
קריאת שמע, הישן עם אשתו במיטה, אין זה במשמש מיטתו אלא בסתם ישן עמה, 
וכפי שיבואר בסמוך. 

יד. ובכל זמן שפונים זה לזה פשוט הוא שאסור, כיון שיש הרהור על ידי נגיעת 
הערוה. רש"י (ד"ס 6פיט) [על פי ההגהות וציונים בשם הרש"ש, שמגיה ברש"י תיבות 
'ואפילו אשתו עמו' לסוף הדיבור הקודם (ד"ס ונפגמוכן), ואחר כך מתחיל הדיבור ב'מהו 
שיחזיר' והולך על שאלת רב יוסף. וראה עוד בהערה להלן]. והריטב"א ביאר, שכמבואר 
להלן (כס:), ישנו איסור נגיעה בערוה בשעת קריאת שמע, ולכן כשפונים זה לזה אסור 
מכל מקום. 

בסמוך מבואר בדברי רש"י (ד"ס 6ספו), שהספק הוא האם גם באופן זה שמחזיר פניו, 
יש חשש הרהור מחמת הנגיעה, או לא. ובשלמת יוסף (טו"פ (לוגוטפונל סי" טו) דן בדברי 
רש"י כיצד מותר לשכב באופן זה שיכול להביא לידי הרהור אף בלא קריאת שמע, 
ומחלק בין הרהור מחמת אשה להרהור שכאן. וראה בילקוט ביאורים. 

הקשו התוספות (ד"ס עניס), מה מועיל שהופך פניו והרי הוא רואה את ערות עצמו 
ואסור לקרות [וכפי שמובא להלן (כס:)]. ותירצו, שמוציא ראשו מחוץ לבגד שמתכסה 
בו ואינו רואה ערותו. עוד הקשו, והרי עדיין לבו רואה את הערוה. ותירצו, שסובר 
רב יוסף שאין איסור בלבו רואה את הערוה. ועוד תירצו, שיכול לחצוץ בבגד שמתכסה 
בו בי לבה לעררת: 

טו. בהגהות הב"ח מקיים הגירסא שתחילת הדיבור ברש"י הוא 'ואפילו אשתו עמו', 
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מכ. מונלין נת:], ו) סנכת 
סל:, 0 נקלופין ע., 
פ) [פסקיס נל. סולין 
קנד:ן, ע)עײן לעיל 
כג., 6 נדה מה: מה ק< 
כ) לעיל כג:, 5 [סועין 
נם: פירס"י ניתר. ביור 
ע"ס], מ) במדבר לא נ, 
() שבת סד., ס)[ע' 
כ"ס 3סו"מ סי' ע"ס פיי 
על דכרי רט"י סלנלון, 
ע) כג:, פ)לקמן כה 
ע"ב. 


הנהות הב"ח 


() גמרא עפי עדיף 
מבזיוני וסיכפ: (3) שם 
סיס ישן במטה ובני 
יו כ5"ע וסיכם ‏ ולו 
נמסק: (ג) רש"י ד"ס 
כל לגטוכינסו וכו'. מכזיוני 
כיון קסו: (7) ד"ה 
ופיל 6סתו | עמו. 
והוא סיזיר: (ס) ד"ה 
זה | סנס ספילו. 
שהתפילין 7] סי" שג 
6דס. נ"3 כפרק סתכנת 
דף מ"ד ופמר ריש (קים 
כל סמנים תפילין מ6ריך 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


והא תני רגי חייא מניחן בכובע תחת מראשותיו. וקס תמר 


כל לנטורינהו טפי עדיף, לסו מכויוני, (ג) כמס שסול מוזסר על טמירפן 
סימ בכובע סנל כנגד רסו ססרי בברייתס דלעיל" נמי תני 


מן סעככריס ומן סגנניס" טפי עדיף לסו מגזיוני: בכובע. סול סכיס 


כר. 


קנסס: למורשא דכובע. טסתפינין נכרין ככליעתן כקלס סכים וסו ‏ תסת מכלמותיו ו69 פריך מיניס מעוס דמנינן נפרוסי pנ‏ כנגד 


כמולסס: צייר להו בכילתא. ביליעס ספלוסס כניכו' מטפו קופכן: 


ומפיק למורשהון לבר. נליטת סקטכ 
קסתפילין כונטין מן סיליעס סיס 
סופך 759 סמון ו 755 סמטס: 
אשרשיפא. ספסל: יום טבילה הוה. 
יוס שטנלס ספתו לסוס לים לי 
חסמים, וסינו כסמוסל דסער 6פילו 
לתו עמו: ולאגמורן הלכה למעשה. 
מס עוני לסכיס כו כ עפס 006 
ללמדני סלכס (עפות מעסס כטמוס3: 
ואפילו אשתו עמו". (ד) שיסזיר פגיו, 
דכל זמן קסן פוניס פניס כנגד פניס 
פטיטף ליט ד)סור. דליכ סלסוכ 
נגיעת ערוס על ידי 6ברי: תסמים: 
אשתו כגופו. ורגיל בס, וליכ סלסוכ 
כולי ספי: בשלמא לרב יוסף. דמל 
קסתו סי דטריס לבנ מר כ, מפרן 
לסו (מפנימ סל נלפתו סל בלתכ, 
וס דקתני כני כיתו סינו פקתו: היה 
ישן במטה וכני ביתו. וקעתו כל 
כיתו: לדידי נמי, כין לספו כין ססר 
פלונתל דסני תנלי סיק: הא איכא 
עגבות. לנגעי 6סדדי: וקוצה חלתה 
ערומה. וסף על פי קעכוס סוכ 
לכרך סה יוקכת מומרת, סנישיכתס 
פניס סלמטס מכוסיס כקכקע  :‏ אבל 


ימיס סנלמר 6דני עליסס אא 


יסיו: (ו) תופ' ד"ס וסb‏ 
מני וכו'. ולומל סכנ 
רבינו יוסף דס"כ: 


גליון הש"ס 
תופ' ד"ה והתניא כו'. 
דלא אשכחן אשתו 
דמקריא בני ביתו. 
עי' פססיס דף 5 ע"נ 
תוק' ד" ול יפממו. 
ועי' פר"ח פו"ם כנקוטיו 

(סימן ר5"ס): 


Ahk 
הנהות וציונים‎ 
בשאלתות פ' בא‎ ]6 
איתא רב פפא (גליון):‎ 
הגך ג' תיבות שייכים‎ ]3 
לפח"ד דלעיל, ומה"ד‎ 
"שיחזיר פניו" (רש"ש)‎ 
ולפ"ז | צ"ל כשמואל‎ 
דאמר ואפילו אשתו‎ 
עמו [והס"ד], | וכ"ה‎ 
ורש‎  .ל"תכ‎  - בהשק‎ 
שברי"ף: ג] הכל דבור‎ 
אחד (מהרש"ל דפו"ר):‎ 
ל] וכ"כ הב"ח בטוא"ח‎ 
סי' מ שתיבת "שהתורה"‎ 
ט"ס הוא, ועי' רש"ש‎ 
טויבש בילקו"מ:‎ 


as --=% Nar Fag 


תורה אור השלם 
א) רָבָבָה כְּצָמח הַשָרָה 
נתַתִי וַתרְבֵי וַתּנְרְלֵי 
וַתְּבאִי | בַּעֲרֵי עְרָיִם 
שְׁרַיִם נָכנּ | ושערף 
צְמַחַ וְאַתָּ ערם וְעֲרְיָה: 
[יחוקאל מז, ז] 
ב קָחִי רְחִיִם וְטַחְנִי 
קָמַח גלִי צַמְתִךּ חָשָפִי 
שבָל נָלִי שוק עַבְרִי 
נְהָרוֹת: |ישעיה מו, בן 
ְתִנָלח עְרוַתְַּ נם 
תִּרְאָה הָרְפָתֵךְּ וק 
אֶקֶח ולא אָפְגַע אֶרֶם: 
[ישעיה מו גן 
ה יֹנָתִי בְּחַנ’ הַסֶלֶע 


|₪( 
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בְּתֶר הַמְַרַנָה הַרָאֵינִי אֶת מִרְפִיף הַשְׁמִיעינִי אֶת קולך כִּי קילך עֶרֵב וּמַרְאִיך נָאוָה: [שר השוים ב, דן 
הו הנָך יפה רַעְֲתִי הֲנְךְיָפָה עיניך יֹנִים מִבַּעֵד לצַמָחַךְּ שערך כְּעַדֶר הָעִזִים שְׁנְלְשׁׂ מָהַר נַלְעָד: ושיר השרים ד, אן 
ו וְהָוּ חי תלָאִים ל מְננֶך וּפַחַדתָ לַילָה וְיֹמֶם ולא האַמִין בְּחַיי: (וגרפ כח, פון 


כולטין ונרלין. וסף על פי סמגונום 
עגכותי', וסיינו סייעספס: כגון שהיו 
פניה | טוחות. לנוקות ומלוסות 
כקרקע. טוסום מסמע נסון סעיעום 
טיס סנק ססינס כולטם, פנטיירם"b‏ 
כלע"ז: בת שלש ובן תשע. טסו זמן 
קסן כפין כלל כי7ס": בת י"א ובן 
"ב. זמן כסן נקות לל סעכות 
ודיסן נכוניס, קמקס ולילך. נקות 
כ [נפֿסן ספדס מתקוס נסן: 
התם אמר רבא. גכי מפינין תסת 
מרפסותיו? דקסמר סמו מפי' 
לתו עמו סנכס כסמו6: הכא. 
גני קניס קסס יסניס לק שרי 
טמולכ כקסתו עמו, מקי: מחתא 
מחתינחו. כלכיגס 6פת ?פרגתס: 
יצא שערו בבגדו. קנק3 כגדו כנגד 
זקן סתסתון וי מן סקער כק3 
מסו, מי סוי עלוס נקכות ק"ש כנגלו 
ו (: שער שער. כנומר מס 
נכן: לאסתכולי בה. 5ס סת 
סים סיק: תכשיטין שבפנים. כומז% 
דפוס על נית סרפס" ססיו עופין 
לכנותיסן, ‏ ונוקנין כותלי כית סרפס 
כלרך קטקנין לת סקוניס ותוסכין 
ותו כדי 690 יזדקקו כסן זכריס: 
עם תכשיטין שבחוץ. עלס וכמיד, 
וסן סנקו פותן על כפלת סכסוכ 
עבירס טנסתכנו ככנום מדין: לאשתו 
ולק"ש, לס טפת כגולס נס ‏ 
יקרפ ק"ש כנגלס: שוק. ®נקסת 
פֿש: ערוה. לססתכל, וכן קתו 


. 
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כל לנטורינהו טפי עדיף ) והיכא מנח להו 
אמר ר' ירמיה *בין כר לכסת שלא כנגד 
ראשו והא תני רבי חייא מניחן בכובע 
תחת מראשותיו דמפיק ליה למורשא 
דכובע לבר בר קפרא* צייר להו בכילתא 
ומפיק למורשהון לבר רב שישא בריה 
דרב אידי <מנח להו אשרשיפא ופרים סודרא 
עלוייהו אמר רב המנונא בריה דרב יוסף 
זימנא חדא הוה קאימנא קמיה דרבא ואמר 
לי זיל אייתי לי תפילין ואשכחתינהו בין 
כר לכסת שלא כנגד ראשו והוה ידענא 
דיום טבילה הוה ולאגמורן * הלכה למעשה 
הוא דעבד. בעי מיניה רב יוסף בריה דרב 
נחוניא מרב יהודה שנים שישנים במטה אחת 
מהו שזה יחזיר פניו ויקרא ק"ש וזה יחזיר 
פניו ויקרא ק"ש א"ל הכי אמר שמואל 
ואפילו אשתו עמו מתקיף לה רב יוסף אשתו 
ולא מיבעיא אחר יאדרבה = אשתו כגופו "אחר 


רקו וסומר (ו) סכנ דל"כ מסי סיריס בכוכע 6פילו סנס בכובע נמי 


פנ ס"מ דמיירי מפינו כנגד רסו 
ומ"מ קסי שני דמיירי 3ספו 
עמו דכעי? כלי בתוך כני? ו5'ע: 
שנית שהיו ישנים במטה. וס"ק 
וסנ כולס עכות עמן 

וי"ל סיוכי רסו לסוך ו"ת וסכי כו 
רוס לת סעכוס וי"ל דקסכל לכו 
לוס פת סעכוס מותר 6י גמי מונן 

נכגלו כנגד לו: 

והתניא היה ישן במטה ובני 
ביתו וכו פי" כס"י 

קתו ככלל כיתו וכ נסיכb‏ מדb‏ 
ד 6סכסן 6סתו * דמקליb‏ כני 
כיתו | ועוד | לפירוקו | סול"ל וסb‏ 
קפני כסן כיון דקכרית דלעיג 
קסי פנ מדקסמר וסתניb‏ מסמע 
דכרייתס | קרס סיל ולומר ס"כ 
יוסף לגרסינן סיס ישן כעטס ופקתו 
יסנס כלדו 55 יסזיר פניו ויקרס "כ 
סיתס טלים מפסקת כינו (בינס: 

וממסמם 


לאו כגופו מיתיבי שנים שישנים במטה אחת זה מחזיר פניו וקורא וזה מחזיר 
פניו וקורא ותניא אחריתי הישן במטה ובניו ובני ביתו בצדו הרי זה 
לא יקרא ק"ש אא"כ היתה מלית מפסקת ביניהן ואם היו בניו ובני 
ביתו קטנים מותר בשלמא לרב יוסף לא קשיא הא באשתו הא באחר 
אלא לשמואל קשיא אמר לך שמואל לרב יוסף מי ניחא והתניא היה 
ישן במטה ₪ ובניו ובני ביתו במטה לא יקרא ק"ש אא"כ היתה טליתו 
מפסקת ביניהן אלא מאי אית לך למימר אשתו לרב יוסף תנאי היא 
לדידי נמי תנאי היא: אמר מר זה מחזיר פניו וקורא ק"ש והא איכא 
עגבות מסייע ליה לרב הונא דא"ר הנא עגבות אין בהם משום ערוה 
לימא מסייע ליה לרב הונא "האשה יושבת וקוצה לה חלתה ערומה 
מפני שיכולה לכסות פניה בקרקע אבל לא האיש תרגמה רב נחמן בר 
יצחק 'כגון שהיו פניה טוחות בקרקע: אמר מר 'אם היו בניו ובני ביתו 
קטנים מותר ועד כמה אמר רב חסדא תינוקת בת שלש שנים ויום אחד 
ותינוק בן ט' שנים ויום אחד איכא דאמרי "תינוקת בת "א שנה ויום 
אחד ותינוק בן שתים עשרה שנה ויום אחד אידי ואידי עד כדי * שרים 
נכונו ושערך צמח. א"ל רב כהנא לרב אשי התם אמר רבא אע"ג דתיובתא 
רשמואל הלכתא כוותיה דשמואל הכא מאי אמר ליה > אטו כולהו בחדא 
מחתא מחתינהו אלא היכא דאיתמר איתמר והיכא דלא איתמר לא 
איתמר. א"ל רב מרי לרב פפא שער יוצא בבגדו מהו קרא עליה שער 
שער: א"ר יצחק מפח באשה ערוה למאי אילימא לאסתכולי בה והא 
"א"ר ששת למה מנה הכתוב תכשיטין שבחוץ עם תכשיטין שבפנים לומר 
לך לכל המסתכל באצבע קטנה של אשה כאילו מסתכל במקום התורף "אלא 
באשתו ולק"ש. אמר רב חסדא שוק באשה ערוה שנאמר 6גלי שוק עברי 
נהרות וכתיב % תגל ערותך וגם תראה חרפתך * אמר שמואל :קול באשה 
ערוה שנא' = כי קולך ערב ומראך נאוה אמר רב ששת *שער באשה ערוה 
שנא' = שערך כעדר העזים: אמר ר' חנינא אני ראיתי את רבי שתלה תפיליו 
מיתיבי "התולה תפיליו יתלו לו חייו "דורשי חמורות אמרו "היו חייך 
תלואים לך מנגד זה התולה תפיליו לא קשיא הא ברצועה הא בקציצה 
ואיבעית אימא לא שנא רצועה ולא שנא קציצה אסור וכי תלה רבי 
יבכיסתא תלה אי הכי מאי למימרא מהו דתימא תיבעי הנחה כספר תורה 
קמ"ל: ואמר ר' חנינא אני ראיתי את רבי ?שניהק ופיהק ונתעטש ורק 


וממשמש 


לק"ק: גלי שוק. וכתיכ תריס תג עכופך: קולך ערב. מלמסנת לס קכל גוס קמע מינס תוס סיb:‏ התולה תפליו. 
כימד יתנו סײו: דורשי רשומות. קקליס וסמומיס סכנוליס בתוכס, דורסי תמוכות גלסינן וסי סי: זה התולה תפיליו. 
קסתוכס מייו סכ ללס (ס) ורמז כך סכתוב סיתכו סייו: ברצועה. וסקכיס למטס גנלי סול כסס, ככ תולס סו לוס 3ק5י5ס ומסb‏ 
סקכיס מונסת על סיתד וסככועס למטס: בכיסתא תלה. כתוך מיקן סיו ותלס. סתיק: שגיחק. כיט"ייר כפעז, פעמיס סלדס מוכיb‏ 
מגופו (פיו נפימס מתוך טוכעו וריפס ככים סמלכנ עלכל: פיהק. כקניי"ר כנע"ז, מיך מלקוסיו פותם לסוי כות ספס מנם, כלדס 
סרונס ניטן מו טעמד מטינס: ונתעטש, טטרנוד"ר כלעז. ויץ סדורטיס גיסק נוטליקון גו סקיס שטריניי"ר, פיסק פיו סקיס: ורק. ע"ג קרקע: 


וממסמס 


עין משפט 
נר מצוה 


עד א מיי' וסמג טוס"ע 
קס: 
עה ב עוע"ע פו"ם סימן 
רמ סעיף ו: 
עו ג פיי" פ"ג מסנכוp‏ 
ק"ט ס(כס ים סמג 
עטין יס עוס"ע מו"ם סימן 
עג סעיף 3: 
עו ד מיי' פס עוע"ע פס 
סעיף 5: 
עח ה ו מיי' פ"5 מסנ' 
כרלות סלכס ט סמג 
עטין כז סו"ע מו"ם סי' על 
סעיף 7 ונסגס ונקי כו 
סעיף ג [וני"ד סי' טכס 
סעיף 8]: 
טט ז מיי" פ"ג מסלכות 
ק"ש סלכס יס סמג 
עסין יס טור קו"ע פו"ק 
סימן עג מעיף ג: 

פ ח מי" סס סל' יט 
טוס"ע סס סעיף ל: 
פא ט מי" פכ"ל מסנ' 

ס"כ סל' 3 סמג 
לוין קכו טוס"ע לס"ע סי 
כ סעיף 6: 
פב ימיי' פ"ג מס ק"ם 

סל' טז סמג עטין יק 
טוס"ע מו" קי' עס סעיף 
:b‏ 


פג כ [מיי' פכ"ס מסל' 
סיס" סנכס 3 
טוק"ע] קס סעי' ג טוס"ע 
פ"ע סי" כ סעי' 6: 
פד ל [מיי' סס] סו"ע 
פו"ת סי' עס קעיף 2 
וטוק"ע 6ס"ע קס: 
פה מ ג פיי" פ"ד מסלי 
תפילין סכ' ט סמג 
עסין ככ טוס"ע פו"ם סי" מ 
סעיף 5: 
פו ס מיי' פ"ד מסנכות 
תפס הכ' י6 סג עסין 
יט טוס"ע מ"ח סי 15 סעיף 
6: 


רב נסים גאון 


מסייצא ליה לרב הונא 

דאמר רב הונא 
עגבות אין בהן משום 
ערוה. ‏ הא מילתא 
מיפרשא בפ' ב' דמס' 
חלה בגמ' דכני מערבא 
(הלכה א') הדא אמרה 
עגבות אין בהם משום 
ערוה הדא דאיתמר 
לברכה אבל להביט אפי' 
כל שהוא אסור להביט 
כהדה דתני המסתכל 
בעקיבה | של | אשה 
כמסתכל בבית הרחם 
והמסתכל בבית הרחם 

כאילו בא עליה: 

והאמר רב ששת למה 


מנה הכתוב 
תכשיטין שבחוץ עם 
תכשיטין שבפנים. 


מפרשיי לה במס' שבת 
בפ' במה אשה (ד' סד) 
ונקרב את קרבן ה' אמר רי 
אלעזר עגיל זה דפוס של 
דדין כומז זה דפוס של 
בית הרחם אמר ליה רבא 
אטו מקרא לא שמעת 
מיניה כומז כאן מקום 
זמה והנה כבר הזכיר 
טבעת שהוא תכשיט 
שבחוץ עם כומז שהוא 
תכשיט שבפנים ובתר הכי 
הוזכרה ‏ שמעתא דרב 
ששת והתם היא עיקרה 
ולא הוזכרה בכאן אלא 
כדי להקשות ממנה: 


----<ש-%5%%- 7 
לעזי רש"י 


אפלטיירש"א. פיכוס 
טופות, מכוסות | טית. 
ריטיי"ר. פירוע. פגסק, 
לסוי קול מן סגכון 
מקוך מפכנ ככל. (עיין 
תוספות (דה דף סג 
עפ" דיס מעטסס: 
באליי"ר. פיכום נפסק, 
(פתות לת ספס (כוומה 
כלי כוונס כדי לסוכי רוק 


כסרוכיס כיטן 16 פעמוד מטינס. שטרנוד"ר. פירו (ספעטם (ועיין ערוך ערך עטע). שטריליי"ר. פיכופ לסספרע, 
לססתטת, לספריך פנריס (רס"י יסעיס כס, כ), (פסוט פבריס (כ6"ש (נדס דף סג ע"6): 


ליקוטי רש"י | הלכה למעשה. דסנb‏ לימנך 6מכינן כיס [שבת גד.. (סורות על סמעקס [ע"ז עד.ן. סנכס כדי 


לעסות מעקס [רשב"ם ב"ב קל:]. נבונו. פורינ"ט פפייטיסם גנע" [יחזקאל טז, ז]. כקימני גערום 
כסימנין [סגדדיס] דיינ כותל כדתגן כמקכת נדס (מז.) כוסל פנו ימי סנעוריס [קידושין פא:ן. ושערך צמח, סיעני (ערות [יחזקאל שם]. אטו כולהו בחדא מחתא מחתינהו. וכי כסליגס למת 6רגפס לכולס לסון (קמות לט נתרגוס) 
עוכד ממי. דפיקון דכול קכו כו 6ינטי 6ריגס סמסדר לת לככי\ [חולין נח: וכעי"ז שבת קמח. ופסחים מב.]. תכשיטין שבחוץ. ענעת. תכשיטין שבפנים. כומז. לומר לך כל המסתכל באצבע. קסיק מקוס טנעת כמסתכל כמקוס 
כומז קסרי כפרס זו על טנססכנו ₪3 [שבת סד:ן. דורשי חמורות. מקרפות סתועיס [פסחים נד. וחולין קלד:ן. פיחק. מפסקת. סיסטריליי"ר בלע"ז [נדה סג. וע"ש בתוסין. 


מי שמתו 


עמו חמור הוא לענין קריאת שמע מאחר, ואם מותר בה קל וחומר 
שמותר באחר, והלא אַדְרִבָּה, אֲשְׁתּוֹ כְּניּפוֹ, ורגיל בה, ואין חשש 
הרהור כל כך", אבל אדם אַחַר, ?או כְּגוּפּוֹ, שאינו רגיל בו, וקרוב 
יותר לבא לידי הרהור. ולכן סובר רב יוסף, שעם אשתו מותר לקרות, 
אבל באחר אסור"". 


כר: ו|בן 


מוסיפה הגמרא להקשות מברייתא על דברי שמואל: 

מִיתִּיבָּי - הקשו בני הישיבה על שמואל, שנינו בברייתא, שְׁנַיִם 
שָישָנִים בּמטה אַחת, זֶה מַחַזִיר פַּנָיו לצד זה, וְקוְרָא קריאת שמע, 
וזֶה מַחֲזִיר פַּנָיו לצד אחר, וקוךא. וְתַנְיָא אִחְרִיתִי - ובברייתא אחרת 
שנינו, הַיִּשָן בַּמַּמָּה, וּבָנָיו וּבְנֵי בָּיתוֹ בְּצְדּוֹ, הָרֵי זֶה לא יִקָרָא 
קריאת שְמָע, אֶלָא אַם כָּן הָיְתָה טלית מִפְסְקֶת בִּינֵיהֶן, בין גופו 
לגופם, וְאֵם הִיוּ פָּנָיו וּבְנֵי בִּיתו קְטנָים, מוּתָּר. וסותרים דברי 
הברייתות, שהברייתא השניה אוסרת בלא הפסק ביניהם. ומבארת 
הגמרא הקושיא, בְּשָלְמַא ?רב יוסַף לא קשִיָא - ומובן הדבר לשיטת 
רב יוסף שאומר, שעם אשתו דווקא מותר לקרוא, ולא קשה, שאפשר 
ליישב, הָא - הברייתא שאומרת, ששנים הישנים במיטה מותרים לקרוא 
בכל אופן, עוסקת בִּישן עם אשַתו, והָא - הברייתא שאומרת, שאסור 
אם אין הפסק טלית ביניהם, עוסקת בְאדם אַחַר, ולא באשתו, ומה 
שאמרה הברייתא 'בני ביתו', היינו בשאר בני ביתו מלבד אשתו. אֶלָא 
לשְׁמוּאֵל שהתיר בכל אדם, קשיא - קשה, איך יעמיד דברי הברייתא 
שאוסרת בלא טלית ביניהם. 


מתרצת הגמרא, אָמר ל?ף - יאמר לך שמוּאַל, וכי לרב יוסַף 


שאומר שבאשתו מותר, מי נִיחַא - האם מיושב, וְהַתִנְיָא בברייתא, 
הָיָה ישן בַּמּטָה, וּבָנָיו וּבְנִי בּיתו עמו בַמְטַה, לא יִקְרְא קריאֶת 
שׁמשׁענלא אַם פִּן הַיִתָה טליתו מִפְסְקת בִּינַיהַן, ואשתו בכלל בני 
ביתוי, וגם בה אסור בלא הפסק טלית, וקשה לרב יוסף. אֶלָא מאי 
אִית לְך לְמִימר - אלא מה יש לך ליישב, אִשַתּו, לרב יוֹסף, תִּנָּאִי 
הַיא - באשתו, לרב יוסף, נחלקו הברייתות, שאף שלגבי שאר אדם 
סובר רב יוסף שלא נחלקו, שלפי כולם אסור, לגבי אשתו חולקים, 
שהברייתא הראשונה מתירה והברייתא השניה אוסרת, ונוקט רב יוסף 


שעל מה שאמר שמואל שמותר ואפילו אשתו עמו אומר רש"י 'והוא שיחזיר פניו, 
דכל זמן שהם פונים' וכוי. 

טז. עוד מצאנו דין אשתו כגופו בכמה עניינים, כמו בכתובות (סס:), לענין המבייש 
את האשה, שסובר רבי יהודה בן בתירא שיש לבעלה חלק בבושתה של אשתו, אף 
שלא מצאנו בשום מקום שהמבייש משלם למי שלא נפגע ממנו בעצמו. ובבכורות 
((ס:), רבי שמעון בן גמליאל אומר, שנאמנים בני ביתו של כהן לומר על בכורו שאירע 
בו מום מאליו, מלבד אשתו, כיון שאשתו כגופו. ובכתובות ((נ.), נשבית אשתו יכול 
לפדותה יותר מכדי דמיה, כיון שהרי היא כגופו [בתוספות שם (ד"ס וסיו)]. וברמב"ם 
(עדות פי"ג ס"ו), כל עד שפסול לאשה [מחמת קורבה] פסול לבעלה, ושפסול לבעל 
פסול לאשתו, ולפי שאשתו כגופו. 

יז. כן פירש רש"י (ד"ס 5סתו). ותמה עליו האוצר החיים (נלס"י פס), שלא מסתבר לפרש 
החילוק בין אשתו לאחרים מצד הרהור, כיון שבבניו או באחרים זכרים אין נראה 
שיש חשש הרהור. וברשב"א (ד"ס וס 6כפ) נקט לשון טרדה, שמחמת נגיעת חבירו 
נטרד, ובאשתו כיון שהיא כגופו לא טרוד על ידי זה. 

וראה בשלמה משנתו (ד"ס עיסויר) שתיקן הגירסא ברש"י, ולפי זה אין המדובר כאן 
משום הרהור. 

יח. כמבואר בגמרא בסמוך וברש"י (ד"ס כט(מ6), שסובר רב יוסף, שבאשתו מותר 
ובאחר אסור. 

יט. ואם יש הפסק טלית ביניהם, מותר לקרות קריאת שמע אף בלא החזרת הפנים 
לצדדים. בית יוסף (לו"ס סי" עג ד"ס ומ"ם). 

ב. כן פירש רש"י (ל"ס סיס). והקשו עליו התוספות (ד"ס וסתי), שהיכן מצינו שאשתו 
קרויה בני ביתו. ועוד, שהיה לו לשמואל לומר והא קתני', שהיה משמע שכוונתו 
לברייתא האמורה לעיל, ומכך שאמר 'והתניא' משמע שמביא ברייתא אחרת שאינה 
מובאת כאן. ולכן מפרשים בשם הר"ר יוסף, שברייתא אחרת היא, והגירסא היא 'היה 
ישן במיטה ואשתו ישנה בצדו, לא יחזיר פניו ויקרא, אלא אם כן היתה טלית מפסקת 
ביניהם', ומכך מוכח שיש תנא החולק. ובפני יהושע (נתוספות פס) כתב ליישב, שודאי 
גם לרש"י מדובר בברייתא נוספת, ומוכח הדבר מכך שיש שינויים בלשונות הברייתות, 
ולכן גם אין קשה על מה שאמר רש"י שאשתו בכלל, שבברייתא הקודמת חילק התנא 
בין גדולים לקטנים, ובאשתו לא שייך חילוק זה, וגם כתב 'בני ביתו בצדו', ולשון 
'בצדו' ראויה בשאר בני ביתו, שאין ישנים עמו ממש אלא בצדו, אבל התנא כאן לא 
חילק בין גדולים לקטנים, וגם כתב 'בני ביתו במיטה', שמשמעו עמו ממש בקירוב, 
וזהו לשון ששייך באשתו, ועל כן מוכח שכלל התנא אשתו בכלל בני ביתו. עוד ביאר 


פרק שלישי 


ברכות 


כברייתא הראשונה. על זה הדרך אומר לך, שכמו שלרב יוסף נחלקו 
התנאים באשתו, לְדִידִי נֵמִּי תַּנַאֵי היא - אף לשיטתי, בין לגבי אשתו 
ובין לגבי שאר אדם, תלוי הדבר במחלוקת תנאים, כלומר, איישב כך 
את הקושיא שהקשית לי מן הברייתות, על מה שאמרתי שמותר לקרוא 
עם כל אדם, שאומר, שנחלקו הברייתות בין לגבי אשתו בין לגבי שאר 
אדם, והברייתא הראשונה מתירה בין אשתו ובין בשאר אדם, והברייתא 
השניה אוסרת בין באשתו ובין בשאר אדם, ואני נוקט כדברי הברייתא 
המתירה. 


הגמרא דנה בדברי הברייתא ש'זה מחזיר פניו', ומבררת דין עגבות, 
אם יש בהם משום ערוה: 
אָמר מַר - שנינו לעיל בברייתא, שנים שישנים במיטה אחת, זֶה 
מַחֲזִיר פָּנִיו לצד אחד וְקורַא קריאת שמע, וזה מחזיר פניו לצד 
אחר וקורא, וזהו בשביל שלא יהיו נוגעים זה בזה בערותםי. 


שואלת הגמרא, מה מועיל שפונים לכאן ולכאן, וְהָא אִיכָּא עַנָבוֹת 
- והרי אחוריהם נוגעים זה בזה, ויש כאן נגיעת ערוה, ואיך מותרים 
לקרואיי. מיישבת הגמרא, אלא מְסַייע ליה - יש בכך ראיה לרב 
הוּנא, דְּאָמַר רב הונא עַנְבוֹת אִין בְּהָם משום עַרְוָהײי, ועל כן 
אין איסור לקרוא קריאת שמע כשנוגעים זה בזהלי. 


הגמרא מנסה להביא ראיה נוספת לרב הונא: 

לימא מְסָייע ליה - האם נאמר שיש ראיה מדברי משנה ?רב הוּנא, 
ששנינו (פנס פ"נ מ"ג), הַאֶשָה יושָבֶָת וְקוֹצָה [-ומפרשת] לה חַלְתָהּ 
כשהיא עַרוּפָה, ומברכת על הפרשת חלהי". ואף על פי שהערום אסור 
לברך, מותרת לעשות כן, מְפָּנִי שָיִכוּלֶה לכַפוֹת פַּנִיהָ של מטה 
[ערותה] בַּקֶרְקָע, על ידי ישיבתה", אַבָל לא הָאיש - אבל האיש 
אינו יכול לברך כשהוא ערום אף כשהוא יושב, לפי שאין ערותו 
מתכסה בישיבה. נמצאנו למדים, שדין ערום לענין ברכה, תלוי האם 
הערוה מגולה או מכוסה, ובאשה, אף שבשעה שיושבת עגבותיה 
מגולות, מותרת לברך, ומוכח מכך, שאין העגבות בכלל ערוה, וראיה 
היא לרב הונא. 


השפתי חכמים (כלפ"י ד"ס סיס), שאף שלעיל פירש רש"י (ד"ס כעלמפ) שלרב יוסף אין 
אשתו בכלל 'בני ביתו', יש לומר, שלעיל הגירסא היא 'בניו ובני ביתו', ויש מקום 
לפרש דהיינו בניו ובנותיו, ש'בני ביתו' היינו בנותיו, ואין אשתו בכללם, אבל כאן 
גורס רש"י 'בני ביתו' ואין גורס 'בניו' ובני ביתו, והיינו כל בני ביתו יחד, ואשתו 
בכללם. 

בא. על פי רש"י (ל"ס וספינו). 

בב. ביאר הריטב"א (ל"ס וספ), שסברה הגמרא כעת, שעגבות הרי הן ערוה, וכיון 
שנוגעות זו בזו, הרי זה בכלל האיסור לקרוא כשגופו נוגע בערוה, כמבואר להלן (כס:). 
והרשב"א (ד"ס וס פיכ) גרס ברש"י באופן אחר ולא הסכים לדבריו, וביאר בשם 
הראב"ד, שאין כאן ענין מצד ערות חבירו כלל, כיון שפונים לצדדים ואין האחד רואה 
ערות חבירו, ואף אין מדובר שנוגע בעגבות חבירו, אלא מצד ערות עצמו, שכיון 
שעגבותיו מגולות, יש איסור לקרוא מצד ולא יראה בך ערות דבר' (לנריס כג עו), 
שבתחילת הפסוק הוא אומר 'כי ה' אלהיך מתהלך בקרב מחניך', והלשון לא יִרְאֶה' 
מורה, שלא יראה בך הרואה דבר ערוה בשעה שהקב"ה נמצא בקרב מחניך, והיינו 
שאסור שתהיה ערותו מגולה בשעת הזכרת שם. ומצד ערות חבירו אין חסרון, כיון 
שאינו רואה ואינו נוגע. וראה עוד בילקוט ביאורים. 

כג. באופן זה מפרש בירושלמי (מנס פ"נ ס"פ) דברי המשנה 'האשה יושבת וקוצה 
חלתה ערומה' [שמביאה הגמרא בסמוך], שזהו משום שעגבות אין בהם משום 
ערוה. ומוסיף הירושלמי, שאינם ערוה לענין שהאשה אינה אסורה לברך כנגדם, 
אבל להביט אפילו כלשהו אסור, שכל המסתכל בעקיבה של אשה כמסתכל בבית 
הרחם. 

בד. ביאר הרשב"א (ד"ס וס מיכפ) לשיטתו ששאלת הגמרא היתה מצד שערותו מגולה, 
שאומר התרצן, שבעגבות של עצמו אין בהם משום ערוה ואין חסרון בכך שמגולות, 
ובעגבות של חבירו גם כן אין איסור, אלא אם כן נוגע בהם, ומשום שטרוד הוא 
מחמת כן, ובאשתו מותר אף בנוגע, שכיון שרגיל בה וליבו גס בה אין נגיעת עגבותיה 
טורדתו. 

בה: העוב (תנס פיב מיס: 

כו. והובא בירושלמי (מלומות פ" ס"ד) שלמדים זאת מן הפסוק (לנריס כג עו) ולא יראה 
בך ערות דבר', מכאן שאסור לערום לקרות קריאת שמע, כיון שרואה ערות עצמו. 
ואין איסור רק ברואה ממש, אלא כל שערותו מגולה ואפשר לראותה. 

בז. ויושבת וסומכת רגליה זו לזו ואין ערותה נראית. רמב"ם (פילוע סמעלות סנה פ"3 
eG:‏ 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [סכת דף נל. ביכם 
כט: כ"כ קנ: ע"ג 


עד | סנסדרץ | י.], 
3) [כתונות סו. ‏ מנסות 
5: ככולות | ₪], 


ג) סנס פ"3 מקנס ג, 
ל) [קלוסין לף 65], 
ס) [קנת קמס. פסמיס 
מכ מולין נס:], ו) סנק 
קד:, ז)נקלוטין ע.], 
)b‏ [פססיס (לד. סולין 
קנל:ן, ע) עיין ‏ לעיל 
כ ינדה מר:-מה, 
כ) לעיל כג:, ) [סולין 
נם: פירם"י ביר כיסור 
ע"ס], מ) במדבר לא 1, 
() שבת סד., ס) [ע' 
כ"ס בסו" סי ע"ס פיי 
על דכלי רע"י סללון, 
ע) כג:, פ) לקמן כה 
ע"ב. 


הגהות הב"ח 


(6) גמרא טפי עדיף 
מבזיוני וסיכ: (3) שם 


פא סיס ען במטה וכני 


כימו כ5"ל וסינת וגיו 
נמסק: (ג) רש"י ד"ס 
כל לנטורינסו וכו'. מכזיוני 
כיון קסו: (ל) ד"ה 


וספי(ו ‏ 6סתו | עמו. 
והוא סיקזיר: (ס) ד"ה 
זס | סתולס | ספילו. 


שהתפילין 7] סי" על 
לדס. נ"נ כפרק סתכנת 
דף מ"ד ומכ ריש (קים 
כל סמנים תפינין מ6ריך 
ימיס סנ6מר פדני עניסס 
יסיו: (1) תופ' ד"ס וסb‏ 
תני וכו'. וסומר סרכ 
רבינו יוסף דס"כ: 


— Neg 
גליון הש"ס‎ 


תוס' ד"ה והתניא בו'. 
דלא אשכחן אשתו 
דמקריא בני ביתו. 
עי' פסמיס דף 5ט ע"נ 
תוס' ד"ס ול יפסתו. 
ועי' פר"ם פו"ם כנקוטיו 
(סימן כ5"פ): 


הגהות וציונים 


] בשאלתות פ' בא 
איתא רב פפא (גליון): 
3] הנך ג' תיבות שייכים 
לסה"ד דלעיל, ומה"ד 
"שיחזיר פניו" (רש"ש) 
ולפ"ז צ"ל כשמואל 
דאמר ואפילו אשתו 
עג (והסיד], וכיה 
בשיי -כת"י ורשיי 
שברי"ף: ג] הכל דבור 
אחד (מהרש"ל דפו"ר): 
ל] וכ"כ הב"ח בטוא"ח 
סי' מ שתיבת "שהתורה" 
ט"ס הוא, ועי' רש"ש 
טויבש בילקו"מ: 


תורה אור השלם 
א) רְבָבֶה כְצָמַח הַשָרָה 
ְתַתִּיך וַתִרְבִּי וַתִנְדָלִי 
תַּבֹאֵי בַּעֲרִי עְרָיִם 


ְׁרַים נָכנּ וּשָערד 
צְמַח וְאַתּ ערם וְעֲרְיָה: 
[יחזקאל טז, ז| 


ב קָחִי רַתַיִם ושחני 
קָמַח נֵלִי צַמָהְֵּ חָשָפִי 
שבָל גָלִי שק עַבָרי 
נְהָרוֹת: [ישעיה מז, ב] 
תל עְָוְתַך | נִם 
מִרְאָה תִרְפָּתִךּ נָקֶם 
אֶקַח וְלא אֶפְנַע אֶרָם: 
[ישעיה מז, ג| 
ד) יֹנְתִי בְּחִוִי הַסָלע 


ְּסְתֶר הַמַרְרְנָה הַרְאִינִי אֶת מִרְאיד השְמִיעיני אֶת קלד כִּי קול ערב וִּרְאֵךְ נָאוָה: (שר השוים ב. דן 
ה) הִנָך יָפָה רַעְיָתִי הנָף יָפָה עיניך יוֹנִים מִבַּעַד לְצַמְתךּ שערך כְּעדֶר הָעזִים שֶנְלְשו מֵהַר ְלֶעֲר: [שיר השירים ד, א| 
ו והי היד תּלאִים לָךּ מנְנָד וּפְחַדתָ לִילָה וְוֹמֶם ולא הַאַמִין בְּחַיי: (וגרפ כח, ן 


דשלא כנגד ראשו כלי בתוך כלי אפילו אשתו עמו מותר הוא דבעא מינאי, דמאי דאמר אשכחתינהו בין כר לכסת, ר"ל בכלי אחד ובין כר לכסת. [רבינו יונה דף טו. מדה"ר] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


כל לנטורינהו טפי עדיף. לסו מנזיוני, (ג) כעס עסול מוזסר על טמירקן 
מן סעככריס ומן סגנניס" עפי עדיף לסו מכזיוני: בכובע, סו סכיס 


כר, 


והא תני רני חייא מניחן בכובע תחת מראשותיו. וס תפמל 
סימ בכוכע טנb‏ כנגד רפסו טסרי ככרייפס דלעיפ' נמי סני 


קנסס: למורשא דכובע, טסספילין נכרין ככליעסן כק5ס סכיס וסול = תסת מכעותיו ונ פריך מיניס מסוס דמנינן נפכוסי טנ כנגד 


כעולסק: צייר להו בכילתא, כיריעס ספלוסס סניכו' מטפו קוסכן: 


ומפיק למורשהון לבר. נליטת סקטכ 
טסתפינין ‏ כולטין מן סיכיעס. סיס 
סופך כל סמון ול כ5ד סמטס: 
אשרשיפא. ספס?: יום טבילה הוה. 
יוס קעננס קספו לסוס ליס ליל 
פסמים, וסיינו כסמופנ דסמר 6פילו 
לתו עמו: ולאגמורן הלכה למעשה. 
מס טכני נסניפס כו 55 עקס 606 
ננמדני סלכס נעקות מעקס כקמופל: 
ואפילו אשתו עמו", (ד) שיפזיר פניו, 
לכל זמן ססן פוניס פניס כנגד פניס 
פסיטל ניס דקסור דליכ סכסול 
גגיעת עכוס על ידי לכי תסמיp:‏ 
אשתו כגופו. ורגיל כס, וניכ סלסול 
כולי סקי: בשלמא לרב יוסף. לפמר 
לתו סיל דריש 6כל חר 65, מתרן 
לסו למסנית6 50 כ6קתו 60 כלסר, 
וסק דקתני כני כיתו סיגו לסתו: היה 
ישן במטה ובני ביתו. וקתו בככל 
כיתו: לדידי נמי. כין קתו כין 6סר 
פלוגת דסני תנפי סי: הא איכא 
עגבות. לנגעי לסללי: וקוצה חלתה 
ערומה. ולף על פי עערוס סוכ 
פניס קנמטס מכוסיס כקרקע: ‏ אבל 
לא האיש. מפני שסניניס ‏ וסגיד 
כונטין ונרסין. וסף על פי סמגולוק 
עגנותי", וסיט סייעפס: בגון שהיו 
פניה | מוחות, | דכוקות ופלוסות 
כקרקע. טומות מקמע נסון סעיעות 
טים מנק עפינס בונטם, לפלטיירם" 
כלע"ז: בת שלש ובן תשע. קסוb‏ זמן 
קסן 3פין (כלל כיס: בת י"א ובן 
"ב. זמן קסן נקות לכלכ קעכות 
ופליסן נכוניס, סמטס וינ נפות 
לכל [יפֿסן ק6דס מתפפוס (סן: 
התם אמר רבא. גכי תפילין תסמ 
מכסקומיו? דקפמר סמונ מפי' 
קתו עמו סנכס כטמונ: הכא. 
גני סיס ססס שנס דק עכי 
סעונ נססתו עמו, מלי: מחתא 
מחתינהו. כפכיגס פתת 5 פרגתס: 
יצא שערו בכגדו. קנקכ כגלו כנגל 
זקן סתסתון ו מן סקער כנקג 
מסו, מי סוי ערוס כקכות ק"ש כנגלו 
ו ₪: שער שער. כנומר עס 
נכן: לאסתכולי בה. 6ס 6סק 
פיט סים: תכשיטין שבפנים, כומז% 
לפוק ענ בית סכפס? עסיו. עועין 
כבנומיסן, ונוקנין כופני כית סכסס 
כדרך קטקנין 5 סקוניס ותותכין 
ותו כדי סכ יזדקקו לסן זכליס: 
עם תכשיטין שבחוץ. 5עדס ו5מיד", 
וסן סנילו פותן על כפרת סכסוכ 
עבירס קנססכנו ככנום מלין: לאשתו 
ולק"ש. פס טפס מגולס ‏ כס b‏ 
יקרס ק"ש כנגלס: שוק, ®נקpת‏ 
ליק: ערוה. (סססלל, וכן כססתו 


| 


כל לנטורינהו טפי עדיף 69 והיכא מנח להו 
אמר ר' ירמיה *בין כר לכסת שלא כנגד 
ראשו והא תני רבי חיא מניחן בכובע 
תחת מראשותיו דמפיק ליה למורשא 
דכובע לבר בר קפרא* צייר להו בכילתא 
ומפיק למורשהון לבר רב שישא בריה 
דרב אידי <מנח להו אשרשיפא ופרים סודרא 
עלוייהו אמר רב המנונא בריה דרב יוסף 
זימנא חדא הוה קאימנא קמיה דרבא ואמר 
לי זיל איחי לי תפילין ואשכחתינהו בין 
כר לכסת שלא כנגד ראשו הוה ידענא 
דיום טבילה הוה ולאגמורן * הלכה למעשה 
הוא דעבד. בעי מיניה רב יוסף בריה דרב 
נחוניא מרב יהודה שנים שישנים במטה אחת 
מהו שה יחזיר פניו ויקרא ק"ש וזה יחזיר 
פניו ויקרא ק"ש א"ל הכי אמר שמואל 
ואפילו אשתו עמו מתקיף לה רב יוסף אשתו 
ולא מיבעיא אחר=אדרבה = אשתו כגופו ‏ אחר 


רסו וסומר (ו) סרכ ד"כ מסי פיי ככובע 6פילו סנל בכובע נמי 


קנ ס"מ דמיירי 6פינו כנגד ר6טו 
ומ"מ קסיס כישני דמירי כ6שתו 
עמו דנעי כני כתוך כל ו5"ע: 
שנים שהיו ישנים במטה. וק"ת 
וסנ רוס עכות ענמו 

וי" טיוכי רקו נמון ולת וסכי לכו 
לוקס פת סעכוס וי"ל דקסכר כו 
כופס פת סעכוס מופר מי נמי מופן 

בנגו כנגד 35ו: 

והתניא היה ישן במטה ובני 
ביתו. ופה פיי בק 

)תו ככלל כיתו וכ נסיכb‏ תלb‏ 
דנ 6סכסן סמו > דמקניb‏ כני 
ביתו ועוד | (פירועו | סוכ"ל וסb‏ 
קפני כפן כיון דסכריית5 | דלעיג 
קפי סנ מדקפמר וסתניb‏ מסמע 
לנריית לסרת סי וקומר ס"כ 
יוסף לגלסינן סיס ישן כמטס ופעתו 
יקנס כנדו 52 יסזיר פניו ויקר5 מכ 
סיתס טלים מפסקת כינו (כינס: 

וממטמט 


לאו כגופו מיתיבי שנים שישנים במטה אחת זה מחזיר פניו וקורא וזה מחזיר 
פניו וקורא ותניא אחריתי הישן במטה וכניו ובני ביתו בצדו הרי זה 
לא קרא ק"ש אא'כ היתה מלית מפסקת ביניהן ואם היו בנו ובני 
ביתו קטנים מותר בשלמא לרב יוסף לא קשיא הא באשתו הא באחר 
אלא לשמואל קשיא אמר לך שמואל לרב יוסף מי ניחא והתניא היה 
ישן במטה ₪ ובניו ובני ביתו במטה לא יקרא ק"ש אא"כ היתה טליתו 
מפסקת ביניהן אלא מאי אית לך למימר אשתו לרב יוסף תנאי היא 
לדידי נמי תנאי היא: אמר מר זה מחזיר פניו וקורא ק"ש והא איכא 
ענבות מסייע ליה לרב הונא דא'ר הונא עגבות אין בהם משום ערוה 
לימא מסייע ליה לרב הונא >"האשה יושבת קוצה לה חלתה ערומה 
מפני שיכולה לכסות פניה בקרקע אבל לא האיש תרגמה רב נחמן בר 
יצחק 'כגון שהיו פניה טוחות בקרקע: אמר מר 'אם היו בניו ובני ביתו 
קטנים מותר ועד כמה אמר רב חסדא תינוקת בת שלש שנים ויום אחד 
ותינוק בן ט' שנים ויום אחד איכא דאמרי "תנוקת בת "א שנה ויום 
אחד ותינוק בן שתים עשרה שנה ויום אחד "אידי ואידי עד כדי * שדים 
נכונו ושערך צמח. א"ל רב כהנא לרב אשי התם אמר רבא אע"ג דתיובתא 
דשמואל הלכתא כוותיה דשמואל הכא מאי אמר ליה = אטו כולהו בחדא 
מחתא מחתינהו אלא היכא דאיתמר איתמר והיכא דלא איתמר לא 
איתמר. א"ל רב מרי לרב פפא שער יוצא בבגדו מהו קרא עליה שער 
שער: א"ר יצחק טפח באשה ערוה למאי אילימא לאסתכולי בה והא 
"א"ר ששת למה מנה הכתוב תכשיטין שבחוץ עם תכשיטין שבפנים לומר 
לך לכל המסתכל באצבע קטנה של אשה כאילו מסתכל במקום התורף "אלא 
באשתו ולק"ש. אמר רב חסדא שוק באשה ערוה שנאמר > גלי שוק עברי 
נהרות וכתיב *תגל ערותך וגם תראה חרפתך " אמר שמואל יקול באשה 


ערוה שנא' " כי קולך 


ערב ומראך נאוה אמר רב ששת 'שער באשה ערוה 


שנא' = שערך כעדר העזים: אמר ר' חנינא אני ראיתי את רבי שתלה תפיליו 
מיתיבי להתולה תפיליו יתלו לו חייו "דורשי חמורות אמרו > והיו חייך 
תלואים לך מנגד זה התולה תפיליו לא קשיא הא ברצועה הא בקציצה 
ואיבעית אימא לא שנא רצועה ולא שנא קציצה אפור וכי תלה רבי 
יבכיסתא תלה אי הכי מאי למימרא מהו דתימא תיבעי הנחה כספר תורה 
קמ"ל: ואמר ר' חנינא אני ראיתי את רבי ?שניהק ופיהק ונתעטש ורק 


וממשמש 


לק"ש: גלי שוק. וכמיב תריס מגכ ערוסך: קולך ערב. מדמשנק לס ק0ל גוס שמע מינס תפוס סי: התולה תפיליו. 
ביתד יתכו מײו: דורשי רשומות. קקליס וספומיס סכלוליס ‏ כפוכס, דוכסי סמוכות גכסין וסי סי: זה התולה תפליו. 
קסתולס סייו של ללס (ס) ורמז כך סכתונ טיפלו מייו: ברצועה. וסקנינס (מטס גנלי סו לסס, לככ תופס סול 6ותס נק5יס ותסb‏ 
סקכי5ס מונמת על סיתל וסככועס למעס: בכיסתא תלה. כתוך תיקן סיו ותלס ספיק: שניחק. ביט"ייר כנעו, פעמיס ספדס מופיb‏ 
מגופו (פיו נפיתס מתוך קוכעו וריפס ככית סמ6כל pלכנ:‏ פיהק. כסניי"ר כלע"ז, מיך מנקומיו פותק נסוכי כות ספס מנ, כלדס 
סרונס ליטן לו סעד מטינס: ונתעטש. סטרנוד"ר כלעז. ויק סדורטיס גיסק נוטליקון גו סקיס סטריניי"ר, פיסק פיו סקיס: ורק. ע"ג קכקע: 


משנת ראשונים 


וממסמק 


עין משפט 
נר מצוה 


עד א מיי' וסמג טוע"ע 
קס: 
עה ב עוס"ע פו"ס סימן 
כ סעיף ו: 
עו ג מיי' פ"ג מסלכות 
ק"ש סלכס ית סמג 
עסין יס טופ"ע סו"ס סימן 
עג סעיף 3: 
עו ד פיי' פס עוס"ע עס 
סעיף 5: 
עח ה ו פיי" פ"6 מסני 
כרכום סנכס ט סמג 
עטין כז קו"ע פֿו"ם סי' עד 
סעיף ד ונסגס ונקי כו 
סעיף ג [וני"ד סי סכק 
סעיף 5]: 
עט ז פיי" פ"ג מסנכות 
ק"ש הנכס ית סמג 
עסין יח טור קו"ע פו"ם 
קימן עג סעיף ג: 

פ ח מײ עס סל' יט 
טוט"ע פס סעיף ד: 
פא ט מי פכ" מסנ' 

פיס"נ סל' כ סמג 
ללוץ קכו עוס"ע פס"ע סי" 
כ סעיף 6: 
פב ימיי' פ"ג מסל' ק"ם 
סל' טז סמג עסין ים 
טוס"ע פו"ס סי' עס סעיף 
5: 


פג כ [מיי' פכ"ס מסנ' 
פיק" תנכס נ 
טוק"ע] סס סעי' ג טוס"ע 
ס"ע סי" כ סעי' 6: 
פד ל [מי" קס]ן סו"ע 
לו" סי" עס סעיף 3 
וטוק"ע פס"ע טס: 
פה מ ג מיי' פ"ד מסל' 
פינין סכ' ט סמג 
עטין ככ טום"ע פו"ם סי" מ 
סעיף 5: 
פו ם מי' פ"ל מסלכות 
תפנה סל' י סמג עטין 
יט טוס"ע פס סי 5 סעיף 
:b‏ 


יח 
רב נסים גאון 


מסייעא ליה לרב הונא 

דאמר רב הונא 
עגבות אין בהן משום 
ערוה. ‏ הא מילתא 
מיפרשא בפ' ב' דמס' 
חלה בגמ' דכני מערבא 
(הלכה א') הדא אמרה 
עגבות אין בהם משום 
ערוה | הדא דאיתמר 
לברכה אבל להביט אפיי 
כל שהוא אטור להביט 
כהדה דתני המסתכל 
בעקיבה ‏ של אשה 
כמסתכל בבית הרחם 
והמסתכל בבית הרחם 

כאילו בא עליה: 

והאמר רב ששת למה 


מנה הכתוב 
תכשיטין שבחוץ עם 
תכשיטין שבפנים. 


מפרשי' לה במס' שבת 
בפ' במה אשה (ד' סד) 
ונקרב את קרבן ה' אמר ר' 
אלעזר עגיל זה דפוס של 
דדין כומז זה דפוס של 
בית הרחם אמר ליה רבא 
אטו מקרא לא שמעת 
מיניה כומז כאן מקום 
זמה והנה כבר הזכיר 
טבעת שהוא תכשיט 
שבחוץ עם כומז שהוא 
תכשיט שבפנים ובתר הכי 
הוזכרה ‏ שמעתא דרב 
ששת והתם היא עיקרה 
ולא הוזכרה בכאן אלא 
כדי להקשות ממנה: 


ו 
לעוי רש"י 


אפלטיירש"א. 
טוסות, מכוסופ | עית. 
ריטיי"ר. פילום לגסק, 
נסופי קונ מן סגרון 
ממוך מפכנ כנד (עיין 
תוספות נדס דף סג 
ע"? ד" מעטסת). 
באליי"ר. פילום נפסק, 
(פתוק 6 ספה ללווקס 
בּלי כוונס כדי כסו5י6 רות 


פירוש 


כסרוניס ליטן ו לעמוד מטינס. שטרנוד"ר. פירוק (ספעעק (ועיין ערוך עלך עטק). שטריליי"ר. פילוט (סטפרע, 
נספפטם, נספריך 6כריס (רט"י יסעיס כם, כ), לפקוט 6כריס (ר"ם (נדס דף סג ע"6): 


והוה ידענא דיום טבילה הוה, כלומר שהיה יודע שטבל לקריו ושמש מטתו, שמנהגם היה 


לטבול כשהיו משמשים מטותיהם, ואית דאמרי שטבלה אשתו ולאגמרן הלכה למעשה 


מהו שזה יחזיר פניו ויקרא קריאת שמע. וא"ת והיכי 


מצי למיקרי כי מצלי על צדו והא אמרינן לעיל דכי מצלי לא ליקרי, וי"ל דלאו דוקא נקט מצלי אלא מיירי שמעט מוטה לצד אחד רק שאינו פרקדן ממש, אבל אי מצלי ממש על צדו מותר, אי נמי אינו אסור כל כך דהא ר' יוחנן מצלי 


וקרי הילכך היכא שעלה על מטתו לישן לא הטריחוהו חכמים לקום. [תוספות הרא"ש] 


אמר רב חפדא שוק באשה ערוה. דלא תימא פעמים שהאשה מגבהת בגדיה ואין דרכה להיות מכוסה, קמ"ל דהוי ערוה. [תוספות הרא"ש] 


אמר שמואל קול באשה ערוה. פירוש לקריאת שמע. ויש אומרים דדוקא קול של זמר ושער המכוסה. אבל קול שאינו של זמר ושערה מחוץ לצמתה אין חוששין להם. [הריטב"א] | לאו לענין ק"ש קאמר, אלא שאסור לשמוע קול 
הנשים. [תוספות הרא"ש] | אמר רב ששת שער באשה ערוה. בנשים נשואות שדרכן לכסות שערן, אבל בתולות שדרכן לילך פרועות ראש מותר לקרות ק"ש כנגדן. [תוספות הרא"ש] | דורשי חמורות אמרו. חמורות מלשון חומרתא 
ומפרשין אותו מלשון מרגלית ור"ל דורשי הדברים שהם כמרגלית וי"מ אותו מלשון קשר ור"ל דורשי הדברים המקושרים והמחותמים. [רבינו יונה דף טו. מדה"ד] | ענין אחר בושם, כמו חומרתא דפילון (שבת דף סב.) בשמים מעורבין, 
תרגום בלולה דפילא. [תוספות, סוטה טו.] | תלויים לך מנגד זה התולה תפיליו. כלומר שהוא אינו חושש לכבוד התפילין ג"כ לא יצאו מזונותיו בכבוד אלא מרחוק, מלשון כי מנגד תראה את הארץ. [רבינו יונה דף טו. מדה"ו] 


מי שמתו 


דוחה הגמרא, תּרִגְמַהּ - פירש רב נַחִמָן כָּר יִצְחַק לדברי משנה, 
כְגוֹן שְהַיוּ פָּנִיהָ של מטה טוחות בַּקֶרְקע, כלומר, דבוקות ומכוסות 
בקרקע עד שאין עגבותיה נראות כללי", ועל כן מותרת לברך, ואין 
מכאן ראיה שעגבות אינם בכלל ערוהל"ל. 


כד. ]ןג 


* 


הגמרא דנה בענין בניו הקטנים שהוזכרו לעיל: 

אַמַר מַר - הובא לעיל בברייתא, אַם היו בָּנַיו וּבְני בַיתוֹ קְמנים, 
מוּתּר לקרות קריאת שמע עמהם במיטה אף בלא טלית מפסקת 
ביניהם. מבררת הגמרא, וְעד פַּמָה שנים חשובים קטנים לענין שיהיה 
מותר לקרות עמהם. מבארת הגמרא, אֶמַר רכ חפְדְּא, תינוקת, עד 
שהיא בַּת שלש שָנִים וְיוֹם אֶחַד, ותינוק, עד שהוא בָּן תִּשָע שָנִים 
וְיוֹם אֶחַדי. אֵיכָּא דְּאָמָרִי - יש שאמרו שמועה זו בלשון אחרת, 
תִּינוקֶת, עד שהיא בַּת אַחַת עְשֶרָה שַׁנָה וְיוֹם אַחד, וְתִינוֹק, עד 
שהוא בֶּן שְׁתִּיִם עשׂרה שׁנָה וְיוֹם אָחֲדי. אִידִי ואידי - וזה וזו, 
תינוקת בת אחת עשרה ותינוק בן שתים עשרה, עד כָּדִי 'שָדִים נָכוֹנוּ 
וּשָעֶרִך צמח' (יזוקפל טז ז), כלומר, עד שיתחילו להראות סימני נערות, 
בשיער ערוה ובשדיים נכונים, שאז אדם מתאוה להם, אבל אם אין 
מראים סימני נערות, מותר לקרות עמהם". 


* 


אוצר החכנוה! 


מבררת הגמרא הדין להלכה לגבי שנים שישנים במיטה האמור לעיל: 
אָמַר ליה רב כַּהַנָא ?רב אֲשִׁי, התם - שם, לעיל (כג:) בדין השם 


כח. מוחות משמעו חלקות שאינם בולטות, וטוחות בקרקע משמעו שאינן בולטות 
מפני הקרקע אלא מיושרות עמה. על פי רש"י (ל"ס כנון). 

בט. כן פירשו המאירי (ד"ס מס), והר"ש (מנס פ"כ מ"ג), שדברי רב נחמן 'כגון שהיו פניה 
טוחות' הם לענין עגבות, ולכך דחתה הגמרא שאין ראיה לרב הונא. אך הגר"א (פמרי 
נועס,. ד" ות) כתב בדעת הרמב"ם [ראה שיטתו בהמשך ההערה] שלא גרס 'לימא 


אהח06/2018/ 


מסייע ליה" בלשון שאלה, אלא 'מסייע ליה' באופן ודאי, ודברי רב נחמן 'כגון שהיו 
פניה טוחות בקרקע' הוא דבר בפני עצמו, לבאר שצריכה לכסות ערותה, ועל ידי 
שפניה טוחות מכוסה ערותה, אולם אין בכך לכסות עגבותיה, שעגבותיה נותרות 
מגולות, ולא דיבר רב נחמן גבי עגבות כלל, ועדיין יש מכאן ראיה לרב הונא. 
בבית יוסף (פו"ם סי' כו ד"ס ו₪) פסק שעגבות יש בהן משום ערוה וכתב, שזהו כדברי 
רב נחמן שהעמיד שצריכה שיהיו פניה טוחות בקרקע. ובחזון איש (מועל סי טז פופ ') 
הביא, שמבואר בדברי המאירי והשיטמ"ק, שיש לחלק לגבי עגבות, בין מגולות 
לנוגעות, שבמגולות אסור לקרוא קריאת שמע כנגדן, אך לענין נגיעה, אין בהן משום 
ערוה. וביאר, שמדברי הברייתא שמתירה לקרוא כשמחזיר פניו יש להוכיח, שעגבות 
אין בהן משום ערוה לענין נגיעה, ורב הונא אמר שאף לענין לקרוא כנגדן כשהן 
מגולות, אין בהן משום ערוה, ורצתה הגמרא להביא ראיה מן המשנה בחלה, שגם 
לענין גילוי אין בהן משום ערוה, ודחתה הגמרא שאפשר שפניה טוחות בקרקע 
ועגבותיה מכוסות. ולכן למסקנא, לענין גילוי יש בהן משום ערוה [כיון שנדחו דברי 
רב הונא מדברי רב נחמן], אך לענין נגיעה אין בעגבות משום ערוה, וכפי שמוכח מן 
הברייתא קודם לכן. 

הרמב"ם (קרילת סמע פ"ג סי"ק) פסק כרב הונא, וביאר הגר"א (פס) שגרס 'מסייע ליה' 
וכו' [כמבואר לעיל], ואף למסקנא יש ראיה מהמשנה לדברי רב הונא [ולכך אף שפוסק 
הרמב"ם כרב הונא שעגבות אין בהן משום ערוה, מכל מקום פסק (כככופ פ" ס"ט), 
שהאשה המברכת כשהיא ערומה, צריכה שיהיו פניה טוחות בקרקע]. ובאופן דומה 
ביאר החזון איש (פס) בדעת הרמב"ם, שמה שאמר רב נחמן שצריך שיהיו טוחות פניה 
בקרקע הוא לשם כיסוי ערותה ולא לשם כיסוי עגבותיה, אלא שעל ידי שטוחות פניה 
בקרקע ממילא מכוסות גם עגבותיה, ולכך דחתה הגמרא שאין להוכיח מהמשנה לרב 
הונא, אך מכל מקום אין ראיה נגד דבריו. ומכל מקום עדין יש להוכיח כדברי רב 
הונא מדברי הברייתא שאומרת, שקורא את שמע על ידי שמחזיר פניו, ואם עגבות יש 
בהם משום ערוה מה מועיל שמחזיר פניו, ולכך פסק הרמב"ם כדבריו. וכן בר"ש הביא 
בשם הירושלמי (מנס פ"נ ס"פ), שעגבות אין בהם משום ערוה. וביאר המחצית השקל, 
שכן מכריע הר"ש להלכה, כיון שבסוגייתנו אין הגמרא מכריעה שלא כרב הונא, אלא 
כוונת הגמרא רק לדחות שאין ראיה לרב הונא, כיון שאפשר להעמיד כשעגבותיה 
מכוסות. 

ל. ושיעור זה הוא, כיון שנקבה בת שלש שנים ויום, וזכר בן תשע שנים ויום, 
ביאתם ביאה. רש"י (ד"ס כת, על פי נלס מל:-מס.). 

לא. שזהו זמן שהתינוקת באה לכלל שערות ערוה ושדיים נכונים, ואדם מתאוה להן. 
רש"י (ד"ס כת מממ עסכס). 

ברש"י (טס) נקט הלשון לגבי בת אחת עשרה זמן שהן באות לכלל שערות ושדיהן 
נכונים', שמה שנאמר כאן שדיים נכונו הוא בתינוקת ולא שייך בתינוק, וכן פירש 
בקידושין (פ6: ד"ס פיטקת) את מה שנאמר שם בענין הישן עם בתו במיטה, שאסור 
מאימתי ששדיים נכונו ושיער צימח, לגבי בתו. ובאור שמח (פשופ פ"נ סט"ו) הביא דברי 
הרמב"ם שאומר, שתינוק שנראה בו סימן של מעלה ולא נראה בו סימן של מטה, 


פרק שלישי 


ברכות 


תפילין תחת מראשותיו, שאמר שמואל שמותר ואפילו אשתו עמו, 
אַמַר רְבָא, אַף על גב דְּתְיוּבְתַא דְּשְׁמוּאֵל - אף שיש פירכא לדברי 
שמואל מדברי הברייתא שאוסרת באשתו עמו, הַלְכְתָא כְּוִותִּיה 
דשְמוּאֶל - הלכה כשמואללי, הָכָא - כאן, בדין שנים שישנים במיטה, 
שאמר שמואל שמותר לקרות קריאת שמע ואפילו אשתו עמול", מַאי 
- מה הדין, האם הלכה כמותו, או לא. 


מבארת הגמרא, אָמַר ליה רב אשי לרב כהנא, אָטוּ פולהו 
בְּחַדָא מִחַתָא מַחִתִּינְהוּ - וכי באריגה אחת ארגת לכולם, כלומר, 
האם בדיבור אחד כללת את כל הדינים ועשיתם כמקשה אחת", האם 
מכיון שלעיל פסקו הלכה כשמואל, נאמר שגם כאן פסקו הלכה 
כמותו. אַלא, הַיכָא דְּאִיתִּמַר אִיתִּמר - היכן שנאמר שהלכה כמותו, 
נאמר, ויש לנו לנהוג כן, וְהַיכָא ךלא אִיתּמר לא אִיתִּמר - והיכן 
שלא נאמר לא נאמר, ואין לנו להסיק מהמימרא לעיל שהלכה 
כדברין"! 


* 


הגמרא מבררת בדין קריאת שמע כנגד הערוה: 
אָמר ליה רב מָרִי ?רב פַּפַּא, היה שער יוֹצא בְּבְנְדו, שניקב בגדו 
כנגד זקן התחתון, ושיער ערוה יוצא מן הנקב לחוץ, מַהוּ, האם השיער 
חשוב כערוה ואסור לקרות קריאת שמע כנגדו, או שאינו חשוב כערוה 
ומותר. מבארת הגמרא, קרא עֲלֵיהּ - קרא רב פפא על רב מרי 'שָעַר 
שָעַר', והתכוון לומר לו בכך, יכול אתה לומר כל היום 'שיער שיער' 


הרי הוא ספק גדול. ומוכח מדבריו, שבאיש גם כן יש סימן של מעלה, כמו בתינוקת. 
ומוכיח כן האור שמח מדברי הגמרא, כאן ובקידושין, שאומרת 'אידי ואידי עד כדי 
שדים נכונו', שמשמע שהולך על שניהם, ובתינוק גם כן יש סימן העליון. ומצאנו 
ברש"י שכתב בפירוש במסכת נדה (ממ: ד"ס פיע), שאין באיש סימן עליון, שאין דדיו 
משתנים כשגדל, וכן כתב הראב"ד (על סרמנ"ס פס), שבודאי אין סימן עליון בתינוק. 
וראה בילקוט ביאורים ביאור המחלוקת בין שתי האיכא דאמרי. 

לב. במסכת נדה (מ.) מביאה המשנה [וכן ביאר שם רש"י (ד"ס כותכ)], שבדרך משל 
נקרא סימן הנערות בשדיים 'בוחל', כמו שהפרי שמתחיל לגדול קצת נקרא בוחל, וכן 
בזמן נערות מתחילים הדדים לצמוח מעט, וזהו סימן שהביאה שערות והרי היא נערה. 
לג. על פי דברי הרמב"ם (קרלת טטע פ"ג סי"ט), וכן פירש הרא"ש (סיי ₪) בשמו. וקודם 
לזמן זה, תינוקת שהיא פחות מאחת עשרה שנים, ותינוק שהוא פחות משתים עשרה 
שנים, אף אם הביאו סימנים, אין בכך כלום. ולאחר זמן זה, נערה שהיא כבר בת 
שתים עשרה ויום אחד, ונער שהוא בן שלש עשרה ויום אחד, אף אם לא הביאו סימני 
נערות, דינם כגדולים לכל דבר, ואסור לקרות עמהם. 

לד. ומטעם ששמירתם עדיפה על כבודם, כפי שאמר רבא לעיל. 

לה. רש"י (ד"ס סכ) כתב 'דקא שרי שמואל באשתו עמו', שמכך משמע ששאלת הגמרא 
היא לגבי מה שהתיר שמואל לקרות באשתו עמו, האם הלכה כמותו ומותר, או לא. 
ותמה הצל"ח (נרט"י ד"ס סכפ) לדבריו, שהרי באשתו גם רב יוסף מתיר לקרות, ואין 
חולקים אלא לגבי אדם אחר, וצריך היה לבאר השאלה אם הלכה כשמואל שמתיר 
לענין אדם אחר או שאסור באדם אחר, אבל באשתו ודאי מותר. וביאר היד דוד (נתרפ, 
ד"ס מתקיף), שבאדם אחר, פשוט לגמרא שאסור ואין הלכה כשמואל שמתיר בכל אופן 
[כיון שהברייתא שכתבה 'לא יקרא אלא אם כן היתה טליתו מפסקת' ודאי לא כמותו, 
שמשמע שלעולם אסור, והברייתא השניה שאומרת 'זה מחזיר פניו וקורא' וכו' אף היא 
אינה מתירה, שהעמידה הגמרא דברי הברייתא באשתו דווקא, בשביל ליישב הסתירה 
בין הברייתות]. אבל באשתו, שאחת הברייתות סוברת כמותו, והאחרת נחלקת 
[לשיטתון, מסתפקת הגמרא, האם הכריע שמואל בין הברייתות והלכה כמותו, או שמא 
לא ידע על הברייתא האוסרת, ואם היה יודע לא היה פוסק שלא כמותה. ועל זה 
הכריע רב אשי בסמוך 'היכא דאיתמר איתמר'. כלומר, שרק לגבי תפילין שהוא חומרא 
[מצד שמירתם] יש לפסוק כמותו, אך לגבי להחזיר פניו ולקרוא באשתו עמו, אין 
לפסוק כמותו כיון שהוא מיקל. וכעין זה כתבו הרא"ש (סי (ס) ותלמידי רבינו יונה 
(ד"ס פנס), שאף שיש כח ביד אמורא לשבש הברייתא ולהכריע שלא כמותה, כאן יש 
להחמיר ולאסור להחזיר פניו ולקרוא בלא חציצה אף באשתו, שיתכן שלא ידע שמואל 
על הברייתא האוסרת, ושמא אם היה יודע, לא היה מיקל. וראה בילקוט ביאורים, 
ביאורים נוספים ברש"י. 

לו. על פי רש"י (ד"ס מסתפ), ומפרש בחולין (נס: ד"ס כתד), שמחתא הוא לשון אריגה, 
כפי שמצינו בתרגום אונקלוס, שמתרגם הפסוק (סמות לע כנ) 'מעשה אורג', 'עוֹבַד מַחֵיי, 
ודרך אנשים לקרות לתיקון הדיבור אריגה, לפי שמסדר דבריו כאורג אריגה. 

לז. הרי"ף פסק להלכה כדברי רב יוסף, שבאשתו מותר לקרות ובאחר אסור. והרא"ש 
(ס" (ס) מביא דברי רבינו יצחק שכתב, שכיון שלא נפסקה הלכה לא כשמואל ולא 
כרב יוסף יש לנו לנקוט לחומרא כברייתא החולקת על רב יוסף, ולא יקרא אף באשתו, 
אלא אם כן טלית מפסקת ביניהם. והרמב"ם (קריפת פמע פ"ג סי"ת) פסק כהרי"ף, שבאשתו 
ובני ביתו הקטנים, הרי גופם כגופו ואינו מרגיש בהם ומותר. עוד הוסיף, שאף באדם 
אחר אין צריך שתהא טלית מפסקת אלא ממתניו ולמטה, כלומר, שבחלק העליון של 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [סכת דף נל. ביכם 
כט: כ"כ 0ג: ע"ג 
עד. סנסדרין יפ., 
3) [כתובות מכו. מנמות 
5 כלוכות ‏ כס:, 
ג) מס פ"3 מקנס ג, 
ל) [קלוסין לף 95], 
ס) [טנת קמס. פססיס 
מכ מולין נת:], ו) סנק 
קד:, ]) [קלוסין = ע.], 
)b‏ [פסמיס נד. | סולין 
קנל:ן, 0) עיין ‏ לעיל 
כג., ')נדה מד: מה, 
כ) לעיל כג:, ) [סולין 
נם: פירס"י כיפר כיסוב 
ע"ם], מ) במדבר לא 1, 
() שבת סד., ס) [ע' 
כ"ם כסו"ק סי ע"ס פיי 
על דנרי רס" סללו], 
ע) כג:, פ) לקמן כה 
ע"ב. 


הגהות הב"ח 


(6) גמרא טפי עדיף 
מבזיוני וסיכ: (3) שם 
סיס ישן במטה ובני 
ביתו כ"ע וסיכ = ולו 
נמחק: (ג) רש"י ד"ס 
כל (נטוכינסו וכו'. מזיוני 
כיון עסו: (ל) ד"ה 


ופיו 6סתו | עמו. 
והוא פיסזיר: (ס) ד"ה 
זס | סמולס תספיליו. 


שהתפילין 7] סי" של 
לדס. נ"נ כפרק סתכנת 
דף מ"ד ופמר ריט (קים 
כל סמנים תפינין מ6ריך 
יפיס קנפמר 6דני עניסס 
יסיו: (ו) תופ' ד"ס וס 
מני וכו'. וקומר סרכ 
רבינו יוסף ד6"כ: 


—— Neg 
גליון הש"ס‎ 


תופ' ד"ה והתניא כו". 
דלא אשכחן אשתו 
דמקריא בני ביתו. 
עי' פססיס דף 5ט ע'נ 
תוס' ד"ס ו יפממו. 
ועי' פכ"ם פו"ח כנקוטיו 
(סימן ר5"ס): 


הנהות וציונים 
7] בשאלתות פ' בא 
איתא רב פפא (גליון): 
3] הנך ג' תיבות שייכים 
לסה"ד דלעיל, ומה"ד 
"שיחזיר פניו" (רש"ש) 
ולפ"ז | צ"ל כשמואל 
דאמר ואפילו אשתו 
צמו [והס"ד], | וכ"ה 
ברש"י כת"י ורש"י 
שברי"ף: ג] הכל דבור 
אחד (מהרש"ל דפו"ר): 
ל] וכ"כ הב"ח בטוא"ח 
סי' מ שתיבת "שהתורה" 
ט"ס הוא, ועי" רש"ש 

טויבש בילקו"מ: 


7-.5< -- 


תורה אור השלם 
א) רָבָבָה כְּצְמַח הַשָׂרָה 
ְתַתִּיך וַתִּרְבִּי וַתִּנְרְלִי 
ותֶּבאי בַּעֲרֵי עְרָיִם 
שַָים נָכנוּ וּשְעָרִד 
צמח ואַתּ ערם וְעְֲיֶה: 
[יחזקאל טז, ז| 
ב) קָחִי רַַיִם וְטְחְנִי 
קָמַח גַלִי צַמָהְַּ חָשָפִי 
שבָל גל שק עְבְרִי 
נְהָרוֹת: [ישעיה מז, ב] 
תל עֶרְוָהּ גִם 
ַרְאָה. חֶרְפָתַךּ נָקֶם 
אֶקָח ְלא אָפְנע אָרֶם: 
[ישעיה מז, 2 
ד) יֹנְתִי בְּחגְוי הַסָלע 


בְַּתָר הַמַרְרְנָה הַרְאָנִי אֶת מַרְאוךּ הַשְׁמיעינִי אֶת קולך כִּי קלד עֲרֵב וִּרָאֵיְּ נָאוָה: |שיר השיים ב, דן 
ה) הנַך יָפָה רעיתי הנף יָפָה עיניך יוֹנִים מִבַּעד לְצַמָחַךְ שערך כְּעְדֶר הָעזִים שֶגְלְשוּ מָהֶר גִלָעָד: ושר השייים ד, אן 
וו והי חייד תּלאִים ל מַנֶָך וּפָחַדתָ לִילָה וְוֹמֶם ולא הַאַמִיןבְּחַיְ: (וכרפ כח, פון 


דשלא כנגד ראשו כלי בתוך כלי אפילו אשתו עמו מותר הוא דבעא מינאי, דמאי דאמר אשכחתינהו בין כר לכסת, ר"ל בכלי אחד ובין כר לכסת. [רבינו יונה דף טו. מדה"ר] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


כל לנטורינהו טפי עדיף. לסו מנזיוני, (ג) כעס עסול מוזסר על טמירקן 
מן סעככריס ומן סגנניס" עפי עדיף לסו מנזיוני: בכובע, סו סכיס 


כר, 


והא תני רגי חייא מניחן בכובע תחת מראשותיו. וסס. תפמל 
סימ בכובע טנ כנגד רפסו טסרי כנרייתb‏ דנעינ* נמי תני 


קנסס: למורשא דכובע, ססתפינין נכרין ככליעסן כק5ס סכיס וסול = תסת מכעותיו ונ פריך מיניס מסוס דמנינן נפכוסי טנ כנגד 


כעולסק: צייר להו בכילתא, כיריעס ספלוסס סניכו' מטפו קוסכן: 


ומפיק למורשהון לבר. כליטת סקטכ 
טסתפינין ‏ כולטין מן סיכיעס סיס 
סופך כל סמון ול 5ד סמטס: 
אשרשיפא. ספס?: יום טבילה הוה. 
יוס סטננס סמו לסוס ניס 9 
פסמים, וסיינו כסמונ ד6מר 6פילו 
קתו עמו: ולאגמורן הלכה למעשה. 
מס טונ כסניפס לו כ עקס 605 
ננמדני סלכס כעקות מעקס כסמופכ: 
ואפילו אשתו עמו", (ד) סיסזיר פגלו, 
דכל זמן ססן פוניס פניס כנגד פניס 
פטיע ניס דקסור דליכ סכסול 
נגיעת עכוס על ידי לכרי תסמים: 
אשתו כגופו. ורגיל כס, וניכ סכסוכ 
כולי סלי: בשלמא לרב יוסף. לפמר 
לתו סיס דעריל 6ל חר כ, מסרן 
לסו כמתניתל סל כפטתו 50 כ6סל, 
וס דקתני בני כיתו סינו פקתו: היה 
ישן בממה ובני ביתו. ולקתו ככלל 
כיתו: לדידי נמי. כין קספו כין פר 
פלוגת דסני תנפי סי: הא איכא 
עגבות. לנגעי פסללי: וקוצה חלתה 
ערומה. ופף על פי סעכוס סול 
לכרך קס יוסכת מוסרת, קניקינתה 
פניס קנמעס מכוסיס כקכקע: ‏ אבל 
לא האיש. מפני שסכיניס ‏ וסגיד 
כולטין ונרסין. ופף על פי סמגולוק 
עגבותי", וסיינו סייעתפ: כגון שהיו 
פניה מוחות, | לכוקופ | ופלוסות 
כקרקע. טוסות מסמע נקון קעיעות 
טיס מנק עפינס כופטם, 6פלטיירט"5 
כנע"ז: בת שלש ובן תשע. קסוb‏ זמן 
קסן 3פין 9כלל כיס": בת י"א ובן 
"ב. זמן קסן כסום 5כלל קערות 
וקליסן נכוניס, סמקס וסילך כסות 
לכל [יֿסן ספדס מתפוס (סן: 
התם אמר רבא. גכי תפילין תס 
מכסקותיו? דקסמר סמופנ 5פי' 
לעפו עמו סנכס כקמונ: הכא. 
גני קניס קסס קניס דק טכי 
קמוס נססתו עמו, מסי: מחתא 
מחתינהו. כפריגס תת ?פכגתס: 
יצא שערו בבגדו. סנק כגדו כנגד 
זקן סתסתון ו מן סקער כנקג 
מסו, מי סוי עלוס נקלות כ"ע כנגלו 
ו (: שער שער. כנומר מס 
ככן: לאסתכולי בה. ס קת 
פיט סיס: תכשיטין שבפנים, כומז% 
לפוק ענ כית סרסס" עסיו. עועין 
לבכופיסן, ‏ ונוקנין כותלי בי סכסס 
כלכך קוקנין לת סוניס ותוסכין 
פֿותו כדי סנ "דקקו (סן זכריס: 
עם תכשיטין שבחוץ. 5עדס ו5מיד"", 
וסן סכילו פותן על כפרת סכסוכר 
עגירס קנססכנו כננות מדין: לאשתו 
ולק"ש. 6ס עפת מגולס כס 0 
יקרפ ק"ש כנגדס: שוק. 5 כ6סק 
פים: ערוה. (ססתכנ, וכן קתו 


\ / 


כל לנטורינהו טפי עדיף (6 והיכא מנח להו 
אמר ר' ירמיה *בין כר לכסת שלא כנגד 
ראשו והא תני רבי חיא מניחן בכובע 
תחת מראשותיו דמפיק ליה למורשא 
דכובע לבר בר קפרא צייר להו בכילתא 
ומפיק למורשהון לבר רב שישא בריה 
דרב אידי <מנח להו אשרשיפא ופרים סודרא 
עלוייהו אמר רב המנונא בריה דרב יוסף 
זימנא חדא הוה קאימנא קמיה דרבא ואמר 
לי זיל איחי לי תפילין ואשכחתינהו בין 
כר לכסת שלא כנגד ראשו הוה ידענא 
דיום טבילה הוה ולאגמורן * הלכה למעשה 
הוא דעבד. בעי מיניה רב יוסף בריה דרב 
נחוניא מרב יהודה שנים שישנים במטה אחת 
מהו שזה יחזיר פניו ויקרא ק"ש וזה יחזיר 
פניו ויקרא ק"ש א"ל הכי אמר שמואל 
ואפילו אשתו עמו מתקיף לה רב יוסף אשתו 
ולא מיבעיא אחר=אדרבה = אשתו כגופו ‏ אחר 


רסו וסומר (ו) סרכ דס"כ מסי ירי בכובע 6פילו סנל בכובע נמי 


קנ ס"מ דמיירי 6פינו כנגד ר6טו 
ומ"מ קטיס כישני דמירי נססתו 
עמו דנעי כני כתוך כל ו5"ע: 
שנים שהיו ישנים במטה. וק"ת 
וסנ רוס עכות ענמו 

וי" טיוכיb‏ רו נמון ות וסכי לכו 
רוס 6 סעכוס וי"ל דקסכר 5כו 
לוס לת סעכוס מופר סי נמי מופן 

ככגדו כנגד 35ו: 

והתניא היה ישן במטה ובני 
ביתו \פף, סל בט"י 

פסתו ככלל כיתו ול נסירb‏ מדb‏ 
דנ 6סכסן סמו = דמקניb‏ כײי 
ביתו ועוד (פירוקו | סול"ל ‏ וסb‏ 
קפני כפן כיון דלכריית? דלעיג 
קפי לבנ מדקפמכ וסני מסמע 
לנריית לסכת סי וקומר ס"כ 
יוסף לגלסינן סיס ישן כמעס ופעתו 
יטנס כנלו 52 יתזיר פניו ויקרס 56"כ 
סיפס מנית מפסקת כינו 5כינס: 

ומננטמט 


לאו כגופו מיתיבי שנים שישנים במטה אחת זה מחזיר פניו וקורא וזה מחזיר 
פניו וקורא ותניא אחריתי הישן במטה וכניו ובני ביתו בצדו הרי זה 
לא קרא ק"ש אא'כ היתה טלית מפסקת ביניהן ואם היו בנו ובני 
ביתו קטנים מותר בשלמא לרב יוסף לא קשיא הא באשתו הא באחר 
אלא לשמואל קשיא אמר לך שמואל לרב יוסף מי ניחא והתניא היה 
ישן במטה ₪ ובניו ובני ביתו במטה לא יקרא ק"ש אא"כ היתה טליתו 
מפסקת ביניהן אלא מאי אית לך למימר אשתו לרב יוסף תנאי היא 
לדידי נמי תנאי היא: אמר מר זה מחזיר פניו וקורא ק"ש והא איכא 
ענבות מסייע ליה לרב הונא דא"ר הונא עגבות אין בהם משום ערוה 
לימא מסייע ליה לרב הנא "האשה יושבת קוצה לה חלתה ערומה 
מפני שיכולה לכסות פניה בקרקע אבל לא האיש תרגמה רב נחמן בר 
יצחק 'כגון שהיו פניה טוחות בקרקע: אמר מר 'אם היו בניו ובני ביתו 
קטנים מותר ועד כמה אמר רב חסדא תינוקת בת שלש שנים ויום אחד 
ותינוק בן ט' שנים ויום אחד איכא דאמרי "תנוקת בת "א שנה ויום 
אחד ותינוק בן שתים עשרה שנה ויום אחד "אידי ואידי עד כדי * שדים 
נכונו ושערך צמח. א"ל רב כהנא לרב אשי התם אמר רבא אע"ג דתיובתא 
דשמואל הלכתא כוותיה דשמואל הכא מאי אמר ליה = אטו כולהו בחדא 
מחתא מחתינהו אלא היכא דאיתמר איתמר והיכא דלא איתמר לא 
איתמר. א"ל רב מרי לרב פפא שער יוצא בבגדו מהו קרא עליה שער 
שער: א"ר יצחק טפח באשה ערוה למאי אילימא לאסתכולי בה והא 
"א"ר ששת למה מנה הכתוב תכשיטין שבחוץ עם תכשיטין שבפנים לומר 
לך לכל המסתכל באצבע קטנה של אשה כאילו מסתכל במקום התורף "אלא 
באשתו ולק"ש. אמר רב חסדא שוק באשה ערוה שנאמר > גלי שוק עברי 
נהרות וכתיב *תגל ערותך וגם תראה חרפתך " אמר שמואל יקול באשה 


ערוה שנא' " כי קולך 


ערב ומראך נאוה אמר רב ששת 'שער באשה ערוה 


שנא' = שערך כעדר העזים: אמר ר' חנינא אני ראיתי את רבי שתלה תפיליו 
מיתיבי "התולה תפיליו יתלו לו חייו "דורשי חמורות אמרו ?היו חייך 
תלואים לך מנגד זה התולה תפיליו לא קשיא הא ברצועה הא בקציצה 
ואיבעית אימא לא שנא רצועה ולא שנא קציצה אמור וכי תלה רבי 
יבכיפתא תלה אי הכי מאי למימרא מהו דתימא תיבעי הנחה כספר תורה 
קמ"ל: ואמר ר' חנינא אני ראיתי את רבי ?שניהק ופיהק ונתעטש ורק 


וממשמש 


לק"ש: גלי שוק. וכתיכ תריס מגכ עכופך: קולך ערב. מדמקנק לס ק0ל גוס סמע מס תפוס סי: התולה תפליו. 
כיתד יקנו | מײו: דורשי רשומות. קקליס וסתומיס סכנוליס כתורס, ‏ לורסי סמוכות גכסיין וסי סי: זה התולה תפליו, 
טסתולס סייו קנ דס (ס) ורמז כך סכפוכ סיתנו סייו: ברצועה. וסקכיס למטס גנלי סול כסס, לככ תופס סו פותס כק5יס ותסb‏ 
סקכי5ס מונחת על סיתל וסלכֿועס למעס: בכיסתא תלה. כתוך סיקן סיו ותלס. סמיק: שגיהק. ריט"ייר כנעז, פעמיס ספדס מופיb‏ 
מגופו כפיו נפיתס מתוך קוכעו וריפס ככים סמ6כל pלכנ:‏ פיהק, כקניי"ר כלע"ז, מיך מנקומיו פותק נסוכי כו ספס מנ, כלדס 
רוס ניטן 6ו סעמד מטינס: ונתעטש. סטרנוד"ר כלעז. וי קדורסיס גיסק נועליקון גו סקיס סטכיליי"כ, פיסק פיו סקיס: ורק. ע"ג קלקע: 


משנת ראשונים 


וממסמק 


עין משפט 
נר מצוה 


עד א מיי' וסמג טום"ע 
קס: 
עה ב עוס"ע פו"ס סימן 
כמ סעיף ו: 
עו ג מיי" פ"ג מסלכות 
ק"ש סלכס ית סמג 
עטין יס טופ"ע סו"ס סימן 
עג סעיף 3: 
ען ד פיי" פס טוש"ע עס 
סעיף 5: 
עח ה ו פיי" פ"6 מסנ' 
כרכות סנכס ט סמג 
עטין כז סו"ע פו"ס סי' עד 
סעיף ד ונסגס ונקי כו 
סעיף ג [וכי"ד. סי" סכ 
סעיף 5]: 
עט ז מי" פ"ג מסנכות 
ק"ש הנכס ית סמג 
עסין יח טור סו"ע פו"ם 
סימן עג סעיף ג: 

פ ח פי' קס סל' יע 
טוס"ע סס סעיף ד: 
פא ט מיי" פכ" מסנ' 

פֿקיכ סל' 3 סמג 
נפון קכו טום"ע 6ס"ע סי 
כ סעיף 6: 
פב ימי' פ"ג מס5' ק"ס 
סנ טו סמג עטין יס 
מוס"ע פו" סי' עס סעיף 
5: 


פג כ [מיי' פכ" מסלי 
פיק" תלכס נ 
טוק"ע] סס סעי' ג טוס"ע 
6ס"ע סי" כל סעי' 6: 
פד ל [מי" שס] סו"ע 
לו" סי' עס סעיף נ 
ועוס"ע 6ס"ע טס: 
פה מ ג מייי פ"ד מסני 
פינין סכ' ט סמג 
עסין כב טום"ע פו"ם סי" מ 
סעיף 5: 
פו ם מיי' פ"ל מסלכות 
תפנה סל' י סמג עטין 
יט מוס"ע ס"ס סי' 5 סעיף 
6: 


אי 
רב נסים גאון 


מסייעא ליה לרב הונא 

דאמר רב הונא 
עגבות אין בהן משום 
ערוה. | הא מילתא 
מיפרשא בפ' ב' דמס' 
חלה בגמ' דכני מערבא 
(הלכה א') הדא אמרה 
עגבות אין בהם משום 
ערוה הדא דאיתמר 
לברכה אבל להביט אפיי 
כל שהוא אסור להביט 
כהדה דתני המסתכל 
בעקיבה ‏ של אשה 
כמסתכל בבית הרחם 
והמסתכל בבית הרחם 

כאילו בא עליה: 

והאמר רב ששת למה 


מנה הכתוב 
תכשיטין שבחוץ עם 
תכשיטין שבפנים. 


מפרשי' לה במס' שבת 
בפ' במה אשה (ד' סד) 
ונקרב את קרבן ה' אמר ר' 
אלעזר עגיל זה דפוס של 
דדין כומז זה דפוס של 
בית הרחם אמר ליה רבא 
אטו מקרא לא שמעת 
מיניה כומז כאן מקום 
זמה והנה כבר הזכיר 
טבעת שהוא תכשיט 
שבחוץ עם כומז שהוא 
תכשיט שבפנים ובתר הכי 
הכרה שמעתא דרב 
ששת והתם היא עיקרה 
ולא הוזכרה בכאן אלא 
כדי להקשות ממנה: 


----<<שי 7% 
לעוי רש"י 


אפלטיירש"א. פירוט 
טוסות, מכופות | כיק. 
ריטיי"ר. פילום לגסק, 
לסוי קול | מן סגלון 
ממוך מפכנ ככד. (עיין 
תוספות נלס דף סג 
ע"6 ד" מעטסת). 
באליי"ר. פילום נפסק, 
(פתוק לת ספס לכווקס 
בּלי כוונס כלי סו5י6 כוק 


כטרופיס ליטן פו לעמוד מטינס. שטרנוד"ר. פילוט נספעטם (ועיין עלוך ערך עטק). שטריליי"ר. פילוט 9סטפרע, 
כספפטם, נספריך 6כריס (כט"י יסעיס כם, כ), לפקוט בריס (ר"ם (נדס דף סג ע"6): 


והוה ידענא דיום טבילה הוה. כלומר שהיה יודע שטבל לקריו ושמש מטתו, שמנהגם היה 


לטבול כשהיו משמשים מטותיהם, ואית דאמרי שטבלה אשתו ולאגמרן הלכה למעשה 


מהו שזה יחזיר פניו ויקרא קריאת שמע. וא"ת והיכי 


מצי למיקרי כי מצלי על צדו והא אמרינן לעיל דכי מצלי לא ליקרי, וי"ל דלאו דוקא נקט מצלי אלא מיירי שמעט מוטה לצד אחד רק שאינו פרקדן ממש, אבל אי מצלי ממש על צדו מותר, אי נמי אינו אסור כל כך דהא ר' יוחנן מצלי 


וקרי הילכך היכא שעלה על מטתו לישן לא הטריחוהו חכמים לקום. [תוספות הרא"ש] 
הנשים. [תוספות הרא"ש] 


תרגום בלולה דפילא. [תוספות, סוטה טו.] 


אמר רב חסדא שוק באשה ערוה. דלא תימא פעמים שהאשה מגכהת בגדיה ואין דרכה להיות מכוסה, קמ"ל דהוי ערוה. [תוספות הוא"ש] 
אמר שמואל קול באשה ערוה. פירוש לקריאת שמע. ויש אומרים דדוקא קול של זמר ושער המכוסה. אבל קול שאינו של זמר ושערה מחוץ לצמתה אין חוששין להם. [הריטב"א] 
אמר רב ששת שער באשה ערוה. בנשים נשואות שדרכן לכסות שערן, אבל בתולות שדרכן לילך פרועות ראש מותר לקרות ק"ש כנגדן. [תוספות הרא"ש] 
ומפרשין אותו מלשון מרגלית ור"ל דורשי הדברים שהם כמרגלית וי"מ אותו מלשון קשר ור"ל דורשי הדברים המקושרים והמחותמים. [רבינו יונה דף טו. מדה"ר] 
תלויים לך מנגד זה התולה תפיליו. כלומר שהוא אינו חושש לכבוד התפילין ג"כ לא יצאו מזונותיו בכבוד אלא מרחוק, מלשון כי מנגד תראה את הארץ. [רבינו יונה דף טו. מדה"ו] 


לאו לענין ק"ש קאמר, אלא שאסור לשמוע קול 
דורשי חמורות אמרו. חמורות מלשון חומרתא 
ענין אחר בושם, כמו חומרתא דפילון (שבת דף סב.) בשמים מעורבין, 


מי שמתו 


ואין בכך כלום?", שאין שייך בו דין ערוה, ששיער בעלמא הוא ולא 
בשרל, ומותר לקרוא כנגדו. 


הגמרא ממשיכה בענין קריאת שמע כנגד הערוה: 
אָמַר רַבִּי יִצְחָק, טפח בָּאֶשֶָה, כלומר, טפח מגולה בגוף האשה, 
במקום שדרכו להיות מכוסה", הרי זה עַרְוָה. 


מבררת הגמרא, לְמַאי - לענין מה נאמר דין זה. אֵילֵימָא 
לְאֶמְתַּכוּלִי בָּהּ - אם נאמר שהוא לענין שאסור להסתכל באשת איש 
אשר מגולה מבשרה טפח, וְהָא אֶמר רב שַשֶת, לגבי הנאמר 
במלחמת מדיין (נעדנר ₪ 0 'ונקרב אֶת קְרְבַּן ה', אִיש אֲשֶׁר מָצָא כלי 
זהָב, אֶצְעָדָה וְצָמֵיד, טַבַּצַת,. עָגִיל וְכוּמָזי"י, לָמָּה מָנָה הַכָּתוּב 
תּכְשיטין שָבְּחוּץ, כלומר, אצעדה וצמיד שדרך האשה להתקשט בהם 
במקום גלוי"י, עם מִכְשִיטין שִבְּפְּנִים, דהיינו, עגיל וכומז שדרכם 
להיות מכוסיםיי. אלא כללם הכתוב יחד, לומר ?ף, כָּל הַמִּסְתַּפַּלמי 
בּאֲצבּע קטנָה של אֲשַׁה, שהיא מקום הטבעת ודרכה להיות מגולה, 
כָּאִילוּ מִסְתִּכָל בּמְקוֹם הַתּוֹרף, כלומר, במקום ערוה"", שהוא מקום 
הכומזײי. ואם כן, לא שייך לבאר שמה שנאמר שטפח באשה ערוה 
הוא לענין הסתכלות, כיון שאף באצבע קטנה, שאין דרכה להיות 
מכוסה, והיא פחותה מטפח, אסור"'. 


מבארת הגמרא, אֶלָא כוונת רבי יצחק, שאמר 'טפח באשה ערוה', 
היא בְּאֲשְׁתּוֹ, שמותר להסתכל בהײ", וְלְקריאֶת שָמע, שאם טפח 


הגוף אין איסור שיהיו נוגעים זה בזה. והביא הכסף משנה דברי הר"ר מנוח שכתב, 
שאף באשתו ובני ביתו הקטנים ההיתר הוא דווקא כשפונים זה לצד זה, וזה לצד 
אחר, אבל אם פניהם זה לזה, או פנים כנגד אחור, אסור, שאי אפשר בלא הרהור. 
לח. על פי רש"י בחולין (יע: ד"ס קלי וד"ס עונד) לגבי 'קרי עליה עובד כוכבים עובד 
כוכבים', שקרא רבי יוחנן על רבי אלעזר עובד כוכבים, ופירושו, לא שהתכוון לכנותו 
כך אלא שבא ללגלג ולומר, יכול אתה לומר עובד כוכבים כל היום ואין בכך כלום. 
לט. הערוך (עיך פעי) ביאר, 'שיער שיער' פירושו, השיער הרי הוא שיער, ולא בשר, 
ואין שייך בו ערוה, ופירושו שונה מפירוש רש"י, שפירש יכול אתה לקרוא שיער שיער 
ואי בפך :פֿלוּם. 

מ. טור 5 סי" עס ס"ס). 

מא. שבזזום מן המדיינים, והביאום שרי האלפים והמאות תרומה לבית ה', לכפר על 
הרהור עבירה שהרהרו בבנות מדיין. רש"י (ל"ס עס). 

מב. אצעדה היא כלי זהב הנתון ברגלי הנשים, וצמיד הוא על יד האשה. רש"י (נמלנר 
ל 0. 

מג. עגיל הוא תכשיט המונח על הדדים. גמרא בשבת (קל. ונרק" פס ד"ס דפוס) [ועל 
הפסוק (עס) פירש רש"י שהוא נזם האוזן]. וכומז הוא תכשיט המונח בבית הרחם. 
רש"י (ד"ס פכסיטין). והשם כומז רומז 'כאן מקום זימה'. שבת (סל.). 

מד. כתב המשנ"ב (פו"ס סי עס סק"ז), שאיסורו כשמסתכל בכוונה לשם הנאה. והביא 
בשם הפרי מגדים, שבמקומות המכוסים, אסור אף בראייה בעלמא. והב"ח (פו"ק סי 
עס ד"ס טונ) מביא בשם רבינו יונה, שכשרואה בלא שום כוונת הסתכלות, מותר אף 
במקום המכוסה. 

מה. וכל מקום מכוסה בגופה, הרי הוא בכלל תורפה. דרישה בדברי הבית יוסף (יו"ל 
סי ק5ס ס"י). 

מו. ובשבת (ס.) תנא דבי רבי ישמעאל על הפסוק, מפני מה נצרכו בני ישראל באותו 
הדור כפרה, משום שזנו עיניהם בערוה. ומדייק רב ששת, שבא הפסוק לרמוז, 
שהמסתכל במקום הטבעת, הרי הוא כמסתכל במקום הכומז, שהרי זהו חטאם מתחילה, 
ועליו באה כפרה זו. על פי רש"י (פס ע"נ ד"ס לומל). 

הרמב"ם (פיסוני ניפס פכ"6 ס"כ) כתב, שאסור להביט ביופיה של אחת מהעריות, ולוקים 
על זה מכת מרדות [והטעם, שמא יבוא לידי הרהור (עס סכ"6)]. וכתב הבית שמואל 
(פו"ם סי' כ6 סק"כ), שמבואר שסובר הרמב"ם, שאיסור הבטה בערוה הוא מדרבנן. וברבינו 
יונה (פגלת ססקונס פופ י) כתב, שאסור מדאורייתא, שנאמר (כמדנר טו (ע) 'ולא תתורו 
אחרי לבבכם ואחרי עיניכם'. עוד כתב הבית שמואל, שבפנויה שאינה ערוה לו, לדעת 
הכל האיסור הוא מדרבנן. 

מז. כן משמע מלשון תוספות הרא"ש (ד"ס טפפ), וכן מבואר בצל"ח (נלק"י ד"ס שוק), 
שקושיית הגמרא מאצבע היא, הן מצד שהיא מקום מגולה והן מצד שהיא פחות 
מטפח. 

מח. ברא"ש (סי 8) הביא דברי הגמרא בלשון 'הא באשתו, הא באחרת', ומשמעו, 
שמה שאמרו כל המסתכל באצבע קטנה היעו לענין הסתכלות באשה אחרת ולא 
באשתו, ובאשתו אסור רק לקריאת שמע. 

מט. וכל שכן באשה אחרת שאסור לקרות קריאת שמע כנגד טפח בשרה המגולה. מעדני 
יום טוב (פות ס) בדברי הרא"ש. ובדברי חמודות (פופ קטו) הביא מחלוקת בדברי 
הראשונים, האם מה שאמרו טפח היעו דווקא באשתו, אבל באשה אחרת, לקרוא 
קריאת שמע כנגד בשר מגולה [אף בלא הסתכלות], אסור אפילו בפחות מטפח, שחשוב 
ערוה, או שאין חילוק, ואין איסור אלא בטפח. 


פרק שלישי 


ברכות 


מבשרה מגולה במקום שדרכה לכסות, לא יקרא קריאת שמע כנגדו, 
כיון שהוא ערוה"ל. 


הגמרא ממשיכה בענין מקומות שהם ערוה באשה: 
אָמר רב חסְדָּא, שוק בְּאשָה, אשת איש, הרי הוא עָרְוְה, שאסור 
להסתכל בוי, ובאשתו אסור לקרות קריאת שמע כנגדו", שַׁנאֲמַר 
בנבואת ישעיה על בבל, שתרד מגדולתה, ומונה והולך דברי בזיון 
שיהיו מנת חלקה, 'קְחִי רחים וְטַחֲנִי קָמח, גַּלִי צַמַתֵךְּ, חָשְׂפֵּי שבָל, גָלִי 
שוק עִבְרִי נְהָרוֹת (ישעיס מו 0, וּכְתִיב על זה בפסוק אחריו (פסוק 
ה 'תגָל עֶרְוְתַךּ וְגִם תִּרְאֶה חִרְפַּתַךִּ', ורצונו לומר, שעל ידי גילוי 
שוקה תתגלה ערותה ותראה בחרפתה. הרי ששוק חשוב ערוה". 


הגמרא ממשיכה בענין זה: 
אָמר שְׁמוּאָל, קוליי בָּאֶשָה הרי הוא עֶרְוְהיה, שַׁנַּאֲמַר (פיס"ע 3 יד) 
'הַרְאִינִי אֶת מִרְאיך, הַשְׁמִיעְנִי אֶת קולף, כִּי קולף עָרֵב וּמַרְאִיף נָאוְה', 
ומכך שמשבח הכתוב את קול האשה, מוכח שיש בו משום נוי לאשה, 
ומביא לידי תאוה'. 


הגמרא ממשיכה בענין זה: 
אָמַר רב שַשֶָת, שַׁעֶר בָּאֲשָׁה עָרָוָה, שְׁנָאָמַר פס ד 6 שצְרף פְּעְדָר 
הַעְזִּים שַגָּלְשוּ מָהַר גַלְעַדי, שמתוך שמשבח הכתוב את שיער האשה, 
מוכח שיש בו משום נוי, ומביא לידי תאוה"". 


אי 


נ. ואף שלעיל שנינו, שאף באצבע קטנה אסור להסתכל, תירץ הב"ח (פו"ת סי עס 
ס"נ), שהיה מקום לומר, שאף שהשוק הוא מקום המכוסה, כיון שדרך אותו מקום 
להיות מטונף בטיט וצואה ואין לחשוש שיגיע לכלל הרהור, אף באשת איש מותר 
להסתכל באותו מקום [מה שאין כן באצבע שדרכה להיות נקיה ויכולה להביא לידי 
הרהור], וחידש רב חסדא, ששוק נחשב ערוה, ואסור להסתכל בו ולקרות כנגדו. 
והצל"ח (נכס"י ד"ס שוק) ביאר בדעת רש"י, שמה שאסור להסתכל אפילו באצבע קטנה 
זהו דווקא במתכוין ליהנות, אבל אם אינו מתכוין ליהנות אין איסור, אבל בשוק התחדש 
שיש לו דין ערוה לענין שאסור להסתכל אף בפחות מטפח, ואף שאינו מתכוין ליהנות. 
ובברכת ראש (כלע"י עס) ביאר, שחידושו הוא לגבי מקומות שדרך לילך יחפים ברגלים 
מגולות, שגם שם יש איסור להסתכל מן השוק ולמעלה, כיון שהוא ערוה. וראה הערה 
להלן. 

נא. הקשה הבית יוסף (לו"פ סי" עס), מה חידוש יש בשוק משאר מקומות המכוסים 
שחשובים ערוה. והביא דברי הרשב"א בשם הראב"ד, שיש חידוש בשוק, שאף שאצל 
האיש אינו ערוה כלל, אצל האשה הרי הוא ערוה. ובב"ח (עס) ביאר, שיש חידוש 
בשוק שאף בפחות מטפח חשוב ערוה [ובט"ז (פס סק") כתב בדעת הטור, שאף לענין 
קריאת שמע, כנגד אשתו אסור בשוק ואפילו בפחות מטפחן. 

כתב הנימוקי יוסף (ד"ס קו0) שדין זה היינו דווקא לאחרים ולענין דבר שבקדושה, אבל 
לגבי עצמה אין חשוב ערוה, וכפי ששנינו לגבי האשה שמפרישה חלתה ומברכת בעודה 
ערומה (ללס פ"כ מ"ג), שאין בזה איסור, אלא אם ערותה ממש מגולה. 

נב. ולפי שקראה בתחילה בתולת בת בבל מונה הפסוק סוגי הביזיון הנוגעים באשה. 
וביאור הפסוק 'גלי שוק עברי נהרות', שכשמגיעה לנהר מרימה היא בגדה עד שמתגלה 
שוקה ומתבזה בזה. מצודות דוד (על ספסוק פס) [וראה שם עוד בביאור כל שאר הפסוק]. 
נג. במשנה ברורה (פו"ת סי" עס סק"כ) הביא בשם הפרי מגדים (שס מסננות זסנ סק"ס), 
ששוק הוא החלק שמן הארכובה [הברך] ולמעלה, דהיינו הירך. ובחתם סופר (טו"פ, 
פסע"ז ס"כ סי" פט) כתב, שהשוק הוא מן הארכובה ולמטה, עד העקב. ובחזון איש (מועל 
סי' טז פות ת) הסתפק בדבר, אם הוא מן הבוך ולמטה או מן הברך ולמעלה. וכתב 
שקשה להכריע בדבר. 

נד. והיינו קול זמרה. שולחן ערוך (פו"ם סי" עס ס"ג), והרשב"א והנימוקי יוסף (ד"ס 
וס דפמר) כתבו, שהוא הדין גם שאר קול שיש בו משום קירוב דעת, כשאילת שלום 
וכדומה. וראה עוד בילקוט ביאורים. 

נה. כתב הכסף משנה בדעת הרמב"ם (קכי6פ סמע פ"ג סט"ו), שלא נאמר קול ושיער 
שהם ערוה, אלא לענין שאסור ליהנות מהם, אבל לא לענין קריאת שמע. וכן כתב 
הרא"ש (סי 5). וביאר בדבריו המעדני יום טוב, שכיון שקול זמר של אשה שכיח, אם 
נבוא לאסור, יבוא לידי ביטול קריאת שמע. אך רבינו חננאל (ל"ס וס6) והמרדכי (למז 
פ) בשם רב האי גאון, כתבו, שזהו לענין קריאת שמע. והוסיף המרדכי בשם הר"א 
ממיץ, שמעיקר הדין, אסור לומר דבר שבקדושה בזמן שמיעת קול אשה, ואולם עתה, 
שאנו מפוזרים בארצות שונות, יש בזה משום 'עת לעשות לה' הפרו תורתך', ואין אנו 
נזהרים מללמוד בזמן שמיעת קול נשים. 

נו. ביאר השפתי חכמים ברש"י (ל"ס קונך), שמסיק זאת מכך שמדמה הכתוב ואומר 
יקולך ערב ומראיך נאוה', וכמו שבמראה בודאי יש משום תאוה, כך גם בקול. 

נז. אגרות משה (פו"ם מ"פ פי' מכ). על פי מה שפירש רש"י (ד"ס קונך) לגבי קול. 
ומה שדרשה הגמרא בכתובות (ענ.) מהפסוק 'ופרע את ראש האשה' (צמלכר ס ית), מכאן 
אזהרה לבנות ישראל שלא ילכו ושערן מגולה, היינו לענין דין על האשה שלא תלך 
בלא כיסוי שיער, אבל כאן הוא מצד דיני ההסתכלות. הר"א גוטמאכער (ד"ס פעכ). 


אהת בל הסוס : 
וספיט 6סקו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [סכת דף נל. ביכם 
לט כ"כ 0נ: יג 


עד | סנסדרין י<.ן, 
3) [כתונות סו. מנסות 
5: ככולות | ₪], 


ג) סנס פ"3 מקנס ג, 
ל) [קלוסין לף 65], 
ס) [קנת קמס. פסמיס 
מכ מולין נס:], ו) סנק 
סד:, ]) [קלוסין | ע.], 
פ) [פססיס נד. | סולין 
קנל:ן, ע) עיין לעיל 
בג ס0נדה מר:: מחת 
כ) לעיל כג:, ) [סולין 
נם: פירם"י ביר כיסור 
ע"ס], מ) במדבר לא 1, 
() שבת סד., ס) [ע' 
כ"ס כקו"ם סי ע"ס פיי 
על דנלי כס"י סללו], 
ע) כג:, פ) לקמן כה 
ע"ב. 


הגהות הב"ח 


(6) גמרא טפי עדיף 
מבזיוני וסיכ5: (3) שם 
סיס ישן במטה וכני 
כיתו כ5"ל וסינת ויו 
נמסק: (ג) רש"י ד"ס 
כל (נטורינסו וכו'. מכזיוני 
(7) ד"ה 


עמו. 
והוא טיפויר: (ס) ד"ה 
זס | סתולס ספילו. 


שהתפילין 7 סי" על 
לדס. נ"נ כפרק סתכנת 
דף מ"ד ומר ריט (קים 
כל סמנים תפילין מ6ריך 
ימיס סנפמר 6דני עניסס 
יסיו: (1) תופ' ד"ס וסb‏ 
תני וכו'. וקומר סרכ 
רבינו יוסף דס"כ: 


----<₪ .7 
גליון הש"ס 


תופ' ד"ה והתניא כו'. 
דלא אשכחן אשתו 
דמקריא בני ביתו. 
עי' פססיס דף 05 ע"נ 
תוס' ד"ס ול יפסתו. 
ועי' פר"ם פו"ח כלקוטיו 
(סימן כ5"ס): 


= 
הנהות וציונים 


] בשאלתות פ' בא 
איתא רב פפא (גליון): 
3] הנך ג' תיבות שייכים 
לסהיד דלעיל, ומה"ד 
"שיחזיר פניו" (רש"ש) 
ולפ"ז צ"ל כשמואל 
דאמר ואפילו אשתו 
עמו [והס"ד], | וכ"ה 
בשיי פתיי ורש" 
שברי"ף: ג] הכל דבור 
אחד (מהרש"ל דפו"ר): 
7] וכ"כ הב"ח בטוא"ח 
סי' מ שתיבת "שהתורה" 
ט"ס הוא, ועי' רש"ש 
טויבש בילקו"מ: 


7--."₪<--- 

תורה אור השלם 
א) רָבָבָה כְּצֵמַח הַשָׂרָה 
ְתִַּיך וַתִרְבִּי וַתְִרָלִי 
ותִּבְאִי | כַּעֲדִי עְדָיִים 


שְׁרַיִם נָכנו | וּשערךּ 
צָמַחַ וְאַתּ ערם וְערְיֶה: 
[יחזקאל טז, ז| 


ב תָי רַתַיִם וְחַנִי 
קָמַח נֵלִי צִמְתַךּ חָשָפִי 
שבָל גל שק עבָרי 
נְהָרוֹת: [ישעיה מז, ב] 
תַנְל עְרְוָהּ נִם 
תַרְאָה ַרְפָּתֵּ נָקָם 
אֶקָח ְלא אָפְנע אָדֶם: 
[ישעיה מז, ג| 
ד) יִעָתִי בְּחַנִי הַסָלֶע 


בְַּתָר הַמַרֶרְנָה הַרְאִנִי אֶת מִרְאִיף הַשְמִיעינִי. אֶת קולך כִּי קלד עָרֶב וּמרְאָיך נָאוָה: שר חשירם ב. דן 
ה) הנַך יה רעיתי הנף יָפָה עיניך יוֹנִים מִבַעד לְצַמָחַךְ שערך כְּעְדֶר הָעזִּים שֶגְלְשוּ מָהֶר גִלָעָד: ושר השיים ד, אן 
ו הי חייד תְּלאִים לְךּ מנָנָד וּפָחַדתָ לִילָה וְמֶם ולא תַאַמִין בְַּייף: רנר כח, פון 


דשלא כנגד ראשו כלי בתוך כלי אפילו אשתו עמו מותר הוא דבעא מינאי, דמאי דאמר אשכחתינהו בין כר לכסת, ר"ל בכלי אחד ובין כר לכסת. [רבינו יונה דף טו. מדה"ר] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


כל לנטורינהו טפי עדיף. לסו מכזיוני, (ג) כעס ססוb‏ מוזסר על סמילתן 
מן סעככריס ומן סגנניס" עפי עדיף לסו מנזיוני: בכובע, סו סכיס 


כר. 


והא תני וני חייא מניחן בכובע תחת מראשותיו. וס תפמל 
סימ בכובע טלס כנגד רפסו טסרי כנרייתf‏ דנעינ= נמי תני 


קנסס: למורשא דכובע, ססתפינין נכרין ככליעסן כק5ס סכיס וסו ‏ תסת מכעותיו ונ פריך מיניס מסוס דמפינן נפכוסי טנ כנגד 


כעולסק: צייר להו בכילתא, כיריעס ספלוסס סניכו' מטתו קוסכן: 


ומפיק למורשהון לבר. כליטת סקטכ 
טסתפינין ‏ כונטין מן סיכיעס. סיס 
סופך כל סמון ול 5ד סמטס: 
אשרשיפא. ספסל: יום טבילה הוה. 
יוס קטננס סתו לסוס (יס (י9 
תסמים, וסיינו כקמופנ דסמר פפילו 
לתו עמו: ולאגמורן הלכה למעשה. 
מס עכוני (סכיפס כו 69 עסס 656 
ננמדני סלכס (עסות מעקס כסמוכ: 
ואפילו אשתו עמו", (ד) שיפזיר פניו, 
לכל זמן ססן פוניס פניס כנגד פניס 
פסיטל יס דפסור הפיכ סכסור 
נגיעת ערוס על ידי 6כרי תסמים: 
אשתו כגופו. ורגיל כס, וניכ סכסור 
כולי סקי: בשלמא לרב יוסף. לפמר 
לתו סיל דטכים 6כל חר 65, מתרן 
לסו (מתנית 60 נלפתו 50 כ6סל, 
וסק לקתני כני כיתו לינו סתו: היה 
ישן במטה ובני ביתו. וקתו בככל 
כיתו: לדידי נמי. כין קספו כין ססר 
פנוגת דסני תנלי סי: הא איכא 
עגבות. דגגעי לסללי: וקוצה חלתה 
ערומה. ולף על פי עערוס סוכ 
לכרך קס יוסכת מומרת, שכיסינתס 
פניס קנמטס מכוסיס נקכקע: ‏ אבל 
לא האיש. מסני ססכיניס ‏ וסגיד 
בונטין ונרסין. וסף על פי טמגונום 
עגנותי", וסיט סייעפס: בגון שהיו 
פניה | מוחות. דכוקות ופלוסות 
כקרקע. טופות מסמע נסון טעיעות 
טים סנק קפינס כולטס, פפנטיירם" 
כלע"ז: בת שלש ובן תשע. קסוb‏ זמן 
קסן כסין לכל כל)ס": בת י"א ובן 
"ב. זמן קסן בות לכלל קעכות 
ופליסן נכוניס, סמטס וינ נפות 
לכל [כיס] | סלדס מתפוס (סן: 
התם אמר רבא. גכי תפינין ססק 
מכסקותיו? דקלמר סמונ מפי" 
לתו עמו סנכס כעמולל: הכא. 
גני קניס ססס שנס דק עכי 
טמופנ נלסתו עמו, מלי: מחתא 
מחתינהו. כפכיגס תת ?פרגתס: 
יצא שערו בבגדו. קנקכ כגדו כנגד 


זקן סתסתון ויל מן ססער ככק 3‏ 


מסו, מי סוי עלוס נקכות ק"ש כנגלו 
ו (: שער שער. כלומר מס 
נכן: לאסתכולי בה. לס קת 
סיס סיל: תכשיטין שבפנים, כומז% 
לפוק ענ ית סכסס" עסיו. עועין 
לבכופיסן, ‏ ונוקנין כופלי בי סכסס 
כלכך קנוקנין לת סקוניס ומותכין 
פֿותו כדי קל חלקקו לסן זכריס: 
עם תכשיטין שבחוץ. עדס ופמיד"", 
וסן סכילו פותן על כפרת סכסוכ 
ענירס קנססכנו כננות מלין: לאשתו 
ולק"ש. פס טפס מגונלס כס b‏ 
יקכ ק"ש כנגלס: שוק. 5 כ6סת 
ףיש: ערוה. כסססלל, וכן כססתו 


כל לנטורינהו טפי עדיף (6 והיכא מנח להו 
אמר ר' ירמיה *בין כר לכסת שלא כנגד 
ראשו והא תני רבי חייא מניחן בכובע 
תחת מראשותיו דמפיק ליה למורשא 
דכובע לבר בר קפרא* צייר להו בכילתא 
ומפיק למורשהון לבר רב שישא בריה 
דרב אידי <מנח להו אשרשיפא ופרים סודרא 
עלוייהו אמר רב המנונא בריה דרב יוסף 
זימנא חדא הוה קאימנא קמיה דרבא ואמר 
לי זיל איחי לי תפילין ואשכחתינהו בין 
כר לכסת שלא כנגד ראשו הוה ידענא 
דיום טבילה הוה ולאגמורן * הלכה למעשה 
הוא דעבד. בעי מיניה רב יוסף בריה דרב 
נחוניא מרב יהודה שנים שישנים במטה אחת 
מהו שוה יחזיר פניו ויקרא ק"ש וזה יחזיר 
פניו ויקרא ק"ש א"ל הכי אמר שמואל 
ואפילו אשתו עמו מתקיף לה רב יוסף אשתו 
ולא מיבעיא אחר: אדרבה = אשתו כגופו ‏ אחר 


רסו וסומר (ו) סרכ ד"כ מסי יריס ככובע 6פילו סנל בכובע נמי 


ל ס"מ דמיירי מפיכו כנגד ר6טו 
ומ"ת קטיס כישני דמירי נ3ססתו 
עמו דנעי כני כתוך כל ו5"ע: 
שנים שהיו ישנים במטה. וק"ת 
וסנ רוס עכות ענמו 

וי" טיוכיb‏ רסו נתון ות וסכי לכו 
לוקס פת סעכוס וי"ל דקסכר. כו 
כופס 6 סעכוס מופר מי נמי מופן 

בנגדו כנגד 35ו: 

והתניא היה ישן במטה ובני 
ביתו ופה. פיי לקי 

)תו ככלל כיתו וכ נסיכb‏ תלb‏ 
דנ 6סכסן סמו דמקניb‏ כני 
כיתו | ועוד | (פירועו | סוכ"ל וסb‏ 
קפני כפן כיון דסכריית5 | דלעיג 
קפי סנ מדקפמר וסתניb‏ מסמע 
לנריית לסרת סי וקומל ס"כ 
יוסף לגלסינן סיס יקן כמעס ופעתו 
יקנס כנדו 52 יסזיר פניו ויקר5 65"כ 
סיתס מנית מפסקת כינו (כינס: 

וממטמט 


לאו כנופו מיתיבי שנים שישנים במטה אחת זה מחזיר פניו וקורא וזה מחזיר 
פניו וקורא ותניא אחריתי הישן במטה וכניו ובני ביתו בצדו הרי זה 
לא קרא ק"ש אא'כ היתה טלית מפסקת ביניהן ואם היו בניו וני 
ביתו קטנים מותר בשלמא לרב יוסף לא קשיא הא באשתו הא באחר 
אלא לשמואל קשיא אמר לך שמואל לרב יוסף מי ניחא והתניא היה 
ישן במטה ₪ ובניו ובני ביתו במטה לא קרא ק"ש אא"כ היתה טליתו 
מפסקת ביניהן אלא מאי אית לך למימר אשתו לרב יוסף תנאי היא 
לדידי נמי תנאי היא: אמר מר זה מחזיר פניו וקורא ק"ש והא איכא 
עגבות מסייע ליה לרב הונא דא'ר הונא עגבות אין בהם משום ערוה 
לימא מסייע ליה לרב הונא "האשה יושבת קוצה לה חלתה ערומה 
מפני שיכולה לכסות פניה בקרקע אבל לא האיש תרגמה רב נחמן בר 
יצחק 'כגון שהיו פניה טוחות בקרקע: אמר מר 'אם היו בניו ובני ביתו 
קטנים מותר ועד כמה אמר רב חסדא תינוקת בת שלש שנים ויום אחד 
ותינוק בן ט' שנים ויום אחד איכא דאמרי "תינוקת בת י"א שנה ויום 
אחד ותינוק בן שתים עשרה שנה ויום אחד "אידי ואידי עד כדי * שדים 
נכונו ושערך צמח. א"ל רב כהנא לרב אשי התם אמר רבא אע"ג דתיובתא 
דשמואל הלכתא כוותיה דשמואל הכא מאי אמר ליה = אטו כולהו בחדא 
מחתא מחתינהו אלא היכא ראיתמר איתמר והיכא דלא איתמר לא 
איתמר. א"ל רב מרי לרב פפא שער יוצא בבגדו מהו קרא עליה שער 


שער: א"ר יצחק טפח באשה ערוה למאי אילימא לאסתכולי בה והא 


"א"ר ששת למה מנה הכתוב תכשיטין שבחוץ עם תכשיטין שבפנים לומר 
לך *כל המסתכל באצבע קטנה של אשה כאילו מסתכל במקום התורף "אלא 
באשתו ולק"ש. אמר רב חסדא שוק באשה ערוה שנאמר > גלי שוק עברי 
נהרות וכתיב * תגל ערותך וגם תראה חרפתך " אמר שמואל יקול באשה 


ערוה שנא' "כי קולך 


ערב ומראך נאוה אמר רב ששת 'שער באשה ערוה 


ג שנא' ₪ שערך כעדר העזים: אמר ר' חנינא אני ראיתי את רבי שתלה תפיליו 
מיתיבי להתולה תפיליו יתלו לו חייו "דורשי חמורות אמרו % והיו חייך 
תלואים לך מנגד זה התולה תפיליו לא קשיא הא ברצועה הא בקציצה 
ואיבעית אימא לא שנא רצועה ולא שנא קציצה אפור וכי תלה רבי 
יבכיסתא תלה אי הכי מאי למימרא מהו דתימא תיבעי הנחה כספר תורה 
קמ"ל: ואמר ר' חנינא אני ראיתי את רבי ?שניהק ופיהק ונתעטש ורק 


וממשמש 


לק"ש: גלי שוק. וכסיב תריס מגכ ערוסך: קולך ערב. מדמקנק לס קל כגוס שמע מינס תפוס סי: התולה תפיליו. 
יתד יקנו | סייו: דורשי רשומות. קקליס וסתומיס סכנוליס כפולס, דוכסי סעורות גרסין וסי סי: זה התולה תפיליו. 
טסתולס סייו קנ דס (ס) ורמז (ך סכפוכ סיתנו סייו: ברצועה. וסקנינס למטס גני סול כסס, לככ תופס סו פותס כק5יס ותסb‏ 
סקכי5ס מונחת על סיתל וסככועס למעס: בכיסתא תלה. כתוך תיקן סיו ותלס ספיק: שגיחק. ביט"ייר כנעז, פעמיס ספדס מוליס 
מגופו כפיו נפיחס מתוך שוכעו וריפס ככים סמ6כל ע5כל: פיהק. כסניי"ר כלע"ז, מיך מנקומיו פותק לסוליל כות ספס מנ, כלדס 
סרונס ניםן לו סעד משינס: ונתעטש. סטרנוד"ר כלעז. ויק סדורטיס גיסק נוטליקון גו סקיס סטכיניי"ר, פיסק פיו סקיס: ורק. ע"ג קכקע: 


משנת ראשונים 


וממסמק 


עין משפט 
נר מצוה 


עד א מיי' וסמג טוס"ע 
קס: 
עה ב עוס"ע פו"ס סימן 
כמ סעיף ו: 
עו ג מיי' פ"ג מסנכות 
ק"ש סלכס ית סמג 
עסין יס עוס"ע סו"ס סימן 
עג סעיף 3: 
עו ד פיי" סס טוע"ע טס 
סעיף 5: 
עח ה ו פיי" פ"6 מסני 
כרכום סנכס ט סמג 
עטין כז קו"ע פֿו"ם סי' עד 
סעיף ד ונסגס ונשי" כו 
סעיף ג [וני"ד סי' כ 
סעיף 5]: 
עט ז פיי" פ"ג מסנכות 
ק"ש הנכס ית סמג 
עסין יח טור קו"ע פו"ם 
סימן עג סעיף ג: 

פ ח מײ עס סל' יט 
טוט"ע פס סעיף ד: 
פא ט מיי" פכ" מסנ' 

פיס"נ סל' כ סמג 
ללוץ קכו טוט"ע פס"ע סי 
כ סעיף 6: 
פב ימיי' פ"ג מסל' ק"ם 
סל' טז סמג עסין ים 
מוס"ע פו"ס סי' עס סעיף 
5: 


פג כ [מיי' פכ" מסנ' 
פיק" סלכס 3 
טוק"ע] סס סעי' ג טוק"ע 
ס"ע סי" כ סעי' 6: 
פד ל [מי" קס]ן סו"ע 
לו" סי" עס סעיף 3 
וטוק"ע פס"ע שס: 
פה מ ג מייי פ"ד מסני 
תפינין סנ' ט סמג 
עטין ככ טוק"ע פומ סי" מ 
סעיף 5: 
פו ם מיי' פ"ל מסלכות 
תפנה סל' י סמג עטין 
יט טוס"ע פס סי' 15 סעיף 
6: 


== 
רב נסים גאון 


מסייעא ליה לרב הונא 

דאמר רב הונא 
עגבות אין בהן משום 
ערוה. ‏ הא מילתא 
מיפרשא בפ' ב' דמס' 
חלה בגמ' דכני מערכא 
(הלכה א') הדא אמרה 
עגבות אין בהם משום 
ערוה הדא דאיתמר 
לברכה אבל להביט אפי' 
כל שהוא אסור להביט 
כהרה דתני המסתכל 
בעקיבה ‏ של אשה 
כמסתכל בבית הרחם 
והמסתכל בבית הרחם 

כאילו בא עליה: 

והאמר רב ששת למה 


מנה הכתוב 
תכשיטין שבחוץ עם 
תכשיטין שבפנים. 


מפרשי' לה במס' שבת 
בפ' במה אשה (ד' סד) 
ונקרב את קרבן ה' אמר ר' 
אלעזר עגיל זה דפוס של 
דרין כומז זה דפוס של 
בית הרחם אמר ליה רבא 
אטו מקרא לא שמעת 
מיניה כומז כאן מקום 
זמה והנה כבר הזכיר 
טבעת שהוא תכשיט 
שבחוץ עם כומז שהוא 
תכשיט שבפנים ובתר הכי 
הוזכרה | שמעתא דרב 
ששת והתם היא עיקרה 
ולא הוזכרה בכאן אלא 
כדי להקשות ממנה: 


eyes 
לעוי רש"י‎ 


אפלטיירש"א. 
טוסות, מכוסופ | עית. 
ריטיי"ר. פילום לגסק, 
לסוי קונ מן סגרון 
ממוך מפכנ כנל (עיין 
תוספות נדס דף סג 
ע" ד" מעטסת). 
באליי"ר. פילום נפסק, 
לפתוס 6ת ספס ללווקס 
בל כוונס כלי לסוי רות 


פירוק 


כסרוניס כיטן לו לעמוד מטינס. שטרנוד"ר. פירוע (ספעעק (ועיין עלוך ערך עטק). שטריליי"ר. פילוט (סטפרע, 
נספפטם, נספריך 6כריס (כט"י יסעיס כם, כ), (פקוט 5כריס (ר"ם (נדס דף סג ע"6): 


והוה ידענא דיום טבילה הוה, כלומר שהיה יודע שטבל לקריו ושמש מטתו, שמנהגם היה 


לטבול כשהיו משמשים מטותיהם, ואית דאמרי שטבלה אשתו ולאגמרן הלכה למעשה 


מהו שזה יחזיר פניו ויקרא קריאת שמע. וא"ת והיכי 


מצי למיקרי כי מצלי על צדו והא אמרינן לעיל דכי מצלי לא ליקרי, וי"ל דלאו דוקא נקט מצלי אלא מיירי שמעט מוטה לצד אחד רק שאינו פרקדן ממש, אבל אי מצלי ממש על צדו מותר, אי נמי אינו אסור כל כך דהא ר' יוחנן מצלי 


וקרי הילכך היכא שעלה על מטתו לישן לא הטריחוהו חכמים לקום. [תוספות הרא"ש] 
הנשים. [תוספות הרא"ש] 


תרגום בלולה דפילא. [תוספות, סוטה טו.] 


אמר רב חסדא שוק באשה ערוה. דלא תימא פעמים שהאשה מגבהת בגדיה ואין דרכה להיות מכוסה, קמ"ל דהוי ערוה. [תוספות הוא"ש] 
אמר שמואל קול באשה ערוה. פירוש לקריאת שמע. ויש אומרים דדוקא קול של זמר ושער המכוסה. אבל קול שאינו של זמר ושערה מחוץ לצמתה אין חוששין להם. [הריטב"א] 
אמר רב ששת שער באשה ערוה. בנשים נשואות שדרכן לכסות שערן, אבל בתולות שדרכן לילך פרועות ראש מותר לקרות ק"ש כנגדן. [תוספות הרא"ש] 
ומפרשין אותו מלשון מרגלית ור"ל דורשי הדברים שהם כמרגלית וי"מ אותו מלשון קשר ור"ל דורשי הדברים המקושרים והמחותמים. [רבינו יונה דף טו. מדה"ו] 
תלויים לך מנגד זה התולה תפיליו. כלומר שהוא אינו חושש לכבוד התפילין ג"כ לא יצאו מזונותיו בכבוד אלא מרחוק, מלשון כי מנגד תראה את הארץ. [רבינו יונה דף טו. מדה"ו] 


לאו לענין ק"ש קאמר, אלא שאסור לשמוע קול 
דורשי חמורות אמרו. חמורות מלשון חומרתא 
ענין אחר בושם, כמו חומרתא דפילון (שבת דף סב.) בשמים מעורבין, 


כד. [ק] מי שמתו 


הגמרא חוזרת לענין כבוד התפילין: 
אָמַר רכִי חנינא, אֲנִי רְאִיתִי אֶת רפִי שִפִּלֶה תּפִילְיו על גבי יתד. 


מקשה הגמרא, מִיתִיבִי הקשו בני הישיבה למנהגו של רבי, שנינו 


בברייתא, הַהוּלֶה תפיליו ותל ל1 חייו, כלומר, ראוי הוא למותי", 
וכן חורְשי חֲמוּרוֹת - דורשי מקראות סתומים", על דרך הרמז 
והדרש", אֲמרוּ, על מה נאמר בפרשת הקללות, 'וְהֵיוּ חייף תִּלְאִים 
לף מִנָגְד' (דנליס כת סו), זָה הַתּוֹלָה תּפיליו, ובא הכתוב לרמזל*, שכיון 
שהתפילין הם חייו של אדם, התולה אותם יתלו חייולי, וקשה למנהג 
חב 


מתרצת הגמרא, לא קשיא, הָא - מה ששנעו בברייתא שיתלו 
חייו, היינו שתולה אותם בִּרְצוּעָה, והתפילין עצמן תלויות כלפי מטה, 
ובזיון הוא להם, וקָא - מה שתלה רבי התפלין, היינו בְּקְצִיצְָחלי, 
והרצועות משתלשלות כלפי מטה, ואין בכך בזיון. וְאִיבָּעִית אִימַא - 
ואם תרצה תוכל ליישב זאת כך, לא שַנָא רְצוּעָה ולא שְׁנָא קציצה 


והיינו בנשואה שדרך שערה להיות מכוסה, אבל בתולות שאין דרך שערן להיות מכוסה 
אין בכך משום ערוה. מאירי (ד"ס פֿליך), ועוד ראשונים. 

נח. פירושי ריבב"ן (ד"ס יתנו, נלפס כגמי כסמונס). וביאר, שדין הוא שיתלו חייו למות 
בשביל שביזה התפילין. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס מלנײס) פירשו, שהכוונה על מזונותיו 
שלא יהיו מזומנים לו בכבוד. וראה הערה להלן בסמוך. 

נט. שהם קשרים וסתומים הכלולים בתורה, כלומר, אלו הדורשים מקראות סתומים 
וחתומים. רש"י (ל"ס לוכטי). ופירש בתלמידי רבינו יונה (ד"ס דולפי), ש'חמורות' הוא 
מלשון קשר. ועוד פירש, שהוא מלשון 'חומרתא' דהיינו מרגלית, כלומר, אלו הדורשים 
דברים שהם יקרים כמרגלית. 

ס. אוצר המדרשים (פ"5 עכן דורסי כקומופ). והם מדרשי אגדה, בדרך מליצה ומשל 
ורמז, היוצאים מידי הפשט. 

סא. שבמילה 'מנגד' רמוז שיש כאן מידה כנגד מידה. אהל משה (ל"ס וסיו). 

סב. רש"י (ל"ס זס) כתב, 'שהתורה חייו של אדם', ובהגהות הב"ח (פות ס) הגיה 
'שהתפילין חייו של אדם'. ובהגהות וציונים בשם הרש"ש טויבש כתב, שאפשר לקיים 
הגירסא 'שהתורה' על פי דברי הטור (פו"פ סי ₪) בשם המכילתא על הפסוק יולזכרון 


פרק שלישי 


ברכות 


- אין הדין שונה בין אם תולה אותן ברצועה ובין אם תולה אותן 
בקציצה, שבשניהם אֶפוּר, וְכִי תִּלֶה רְבִּי, בְּכִיסְתָּא תִּלָה - ומה 
שתלה רבי את התפילין, היינו בכיס שלהן תלה אותם, שהיה מניחן 
בתיקן ותולה התיק על גבי יתד, ואין בכך בזיון כלל. 


מקשה הגמרא, אי הָכִי - אם אכן באופן זה תלה רבי, מאי 
לְמִימְרְָא - מה חידוש יש בדבר, שהוצרך רבי חנינא להשמיענו. 
מתרצת הגמרא, מהו דְּתֵימָא - שמא תאמר, תִּיבָּעִי - יצטרכו התפילין 
הנָחַה כֶּסְפֶר תּוֹרָה, ואין לתלותן אפילו בכיס שלול", קא מִשָמע לן 
- השמיענו רבי חנינא במנהגו של רבי, שאין הדין כן, אלא יכול 
להניחן בתיק שלהן ולתלותו. 


* 


הגמרא מביאה מנהגים של רבי בשעת התפילה: 
וְאָמר רפי חִנִינָא, אָנִי רְאִיתִי אֶת רְבִּי שָבעת התפילהלי גִּיהַקײ, 
וּפִיהָקל", וְנְתְעְטַש, וְרְק - וירק על גבי קרקע, 


בין עיניך למען תהיה תורת ה' בפיך' (פמות יג ט), מכאן שהמניח תפילין כקורא בתורה, 
ואפשר לכנות תפילין בשם תורה. ובשפתי חכמים (נלט"י פס) ביאר, שהתורה היא חייו 
של אדם כפי שנאמר (דנכיס כ כ) 'כי הוא חייך ואורך ימיך', ובענין בזיונן שוים תפילין 
במקצת לספר תורה. 

סג. פירשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פנוייס), ש'מנגד' היינו 'מרחוק'. וכמו שהוא אינו 
חושש לכבוד התפילין, כך גם לא יבואו מזונותיו בכבוד אלא מרחוק. 

סד. קציצה פירושו התפילין עצמן חוץ מהרצועה. רש"י (סוכס כו: ד"ס ול5, גיטין גס. ד"ס קפוני). 
סה. רשב"א (ד"ס מסו). 

סו. רא"ש (סי' לט). 

סז. כפשוטו, וגיהוק הוא נפיחה שאדם מוציא מפיו מתוך שובע אכילתו, וריחה כריח 
מאכלו שאכל. רש"י (ד"ס פגיסק). ויש דורשים בנוטריקון, 'גיהק' גָו הקים, כלומר, מתח 
ופשט אבריו. רש"י (ד"ס ונפעטט, ישעיס כל כ). 

סח. שפותח האדם מלא פיו להוציא רוח מהפה כאדם הרוצה לישון או הקם משנתו. 
רש"י (ד"ס פיסק). ויש דורשים כן בנוטריקון, 'פיהק' פיו הקים. רש"י (ד"ס ונתעטם). וראה 
עוד בפירוש הדברים בילקוט ביאורים. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [סכת דף נל. ביכם 
לט כ"כ 0ג: ע"ן 
על. סנסדרץ | יל., 
3) [כתובות מכו. מנמות 
5 ככולות | כס:, 
ג) סנס פ"3 מקנס ג, 
ל) [קלוסין לף 65], 
ס) [שכת קמס. פספיס 
מכ מולין נס:], ו) סנק 
סד:, ]) [קלוסין | ע.], 
)b‏ [פססיס (לד. סולין 
קנל:ן, ע) עיין לעיל 
כ ינדה מר: מה 
כ) לעיל כג:, ) [סולין 
נם: פירם"י כיפר כיסור 
ע"ס], מ) במדבר לא 1, 
) שבת סד., ס) [ע' 
כ"ח כסו"ק סי" ע"ס פיי 
על דנלי רע"י סללו], 
ע) כג:, פ) לקמן כה 
ע"ב. 


הגהות הב"ח 


(6) גמרא טפי עדיף 
מבזיוני וסיכ: (3) שם 
סיס ישן במטה וכני 
כיתו | כ5"כ ומיכת ולו 
נמפק: (ג) רש"י ד"ס 
כל לנטוכינסו וכו'. ממזיוני 
כיון קסו: (ל) ד"ה 
ופיו 6ססור עמו. 
והוא טיפויר: (ס) ד"ה 
זס | סתולס תפילי. 
שהתפילין 7] סי" על 
לדס. נ"נ כפרק סתכנת 
דף מ"ד ומר ריש (קים 
כל סמנים תפילין מ6ריך 
ימיס קנלמר פדני עניסס 
יסיו: (ו) תופ' ד"ס וסb‏ 
מל" וכה וסוכ :55 
רבינו יוסף דס"כ: 


---<₪ .7 
גליון הש"ס 


תופ' ד"ה והתניא כו'. 
דלא אשכחן אשתו 
דמקריא בני ביתו. 
עי' פססיס דף 5ט ע"נ 
מוס' ד" ונ יפממו. 
ועי' פר"ם פו"ת כלקוטיו 
(סימן ר5"ס): 


הנהות וציונים 
7] בשאלתות פ' בא 
איתא רב פפא (גליון): 
3] הנך ג' תיבות שייכים 
לסה"ד דלעיל, ומה"ד 
"שיחזיר פניו" (רש"ש) 
ולפ"ז צ"ל כשמואל 
דאמר ואפילו אשתו 
עמו והס"ד], | וכיה 
ברש"י כת"י ורש"י 
שברי"ף: ג] הכל דבור 
אחד (מהרש"ל דפו"ר): 
ל] וכ"כ הב"ח בטוא"ח 
סי' מ שתיבת "שהתורה" 
ט"ס הוא, וע" רש"ש 

טויבש בילקו"מ: 


תורה אור השלם 
א) רָבָבָה כְּצְמַח הַשָׂרָה 
ְתַתִּיך וַתִרְבִּי וַתִּנְדְלִי 
וַתִּבאי \ בַּעֲרִי עְרָיִם 
שַָים נָכנוּ וּשְעָרִד 
מ וְאַתּ ערם וְעֲרְיֶה: 
[יחזקאל טז, ז| 
ב קָחִי רַמַיִם וְטְחְנִי 
קָמַח גָלִי צַמְתַךּ חָשָפִי 
שבָל גַלִי שק עבָרי 
נְהָרוֹת: [ישעיה מז, ב] 
תל עֶרְוָהּ נִם 
ַרְאָה חֶרְפֶּתַךּ נָקֶם 
אֶקָח וְלא אָפְנע אֶרֶם: 
|ישעיה מו, גן| 
ד) יֹנְתִי בְּחגְוי הַסָלע 


ְְּתֶר הַמַרֶרְנָה הַרְאֵנִי אֶת מַרְאי הַשְׁמיעֲנִי אֶת קול כִּי קול עֲרֵב וּמרְאַיף נָאוָה: ושר השרים ב. דן 
ה) הִנָך יָפָה רַעֲיָתִי הןָף יָפָה עיניך יוֹנִים מִבַּעַד לְצַמְתִךּ שערך כְּעדֶר הָעזים שְׁגְלְשׁוּ מֵהַר גְלֶעֲד: [שיר השירים ד, אן 
וו וְהָיוּ חי תלאִים ל מַננֶ וּפְחַרְתָּ לֵילָה וְוֹמֶם ולא תאָמִיןבְּחַי: (וגרס כח, פון 


דשלא כנגד ראשו כלי בתוך כלי אפילו אשתו עמו מותר הוא דבעא מינאי, דמאי דאמר אשכחתינהו בין כר לכסת, ר"ל בכלי אחד ובין כר לכסת. [רבינו יונה דף טו. מדה"ר] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


כל לנטורינהו טפי עדיף. לסו מנזיוני, (ג) כעס ססוb‏ מוזסר על טמירקן 
מן סעככריס ומן סגנניס עפי עדיף לסו מנזיוני: בכובע, סו סכיס 


כר. 


והא תני רגי חייא מניחן בכובע תחת מראשותיו. וס תסמל 
סימ בכובע טלס כנגד רפסו טסרי כנרייתb‏ דלעיפ' נמי תני 


קנסס: למורשא דכובע. ססתפינין נכרין ככליעסן כק5ס סכיס וסול = תסת מכסעותיו ונ פריך מיניס מסוס דמנינן נפכוסי טנ כנגד 


כעולסק: ציור להו בכילתא, כיריעס ספלוסס סניכו' מטפו קוסכן: 


ומפיק למורשהון לבר. נליטת סקטכ 
טסתפינין ‏ כונטין מן סיכיעס. סיס 
סופך כל סמון ול כ5ד סמטס: 
אשרשיפא. ספס?: יום טבילה הוה. 
יוס קטננס קספו לסוס ליס ליל 
פסמים, וסיינו כסמופנ דסמר 6פילו 
ססתו עמו: ולאגמורן הלכה למעשה. 
מס טכני נסניפס כו 55 עקס 606 
ננמדני סלכס לעקות מעקס כקמופל: 
ואפילו אשתו עמו", (ד) שיפזיר פניו, 
לכל זמן ססן פוניס פניס כנגד פניס 
פקיע ניס דקסור דליכ סכסול 
גגיעת עכוס על ידי לכי תסמים: 
אשתו כגופו. ורגיל כס, וניכ סלסול 
כולי סקי: בשלמא לרב יוסף. לפמר 
לתו סיל דטכים 6כל חר 65, מתרן 
לסו למסנית6 50 כ6קתו 60 כלסר, 
וסק דקתני כני כיתו לינו לסתו: היה 
ישן במטה ובני ביתו. וקתו ככלל 
כיתו: לדידי נמי. כין קתו כין 6סר 
פלוגת דסני תנפי סי: הא איכא 
עגבות. לנגעי לסללי: וקוצה חלתה 
ערומה. ולף על פי עערוס סוכ 
לכרך פקס יוסכת מומרת, קכיסינמס 
פניס קנמטס מכוסיס בקכקע: ‏ אבל 
לא האיש. מפני ססניכיס וסגיל 
בונטין ונרסין. וסף על פי טמגונום 
עגנותי", וסיט סייעפס: כגון שהיו 
פניה | מוחות. | דכוקות ‏ ופלוסות 
כקרקע. טוסום משמע נפון שעיעות 
טיס מנק עפינס בונטם, 6פלטיירם"6 
כנע"ז: בת שלש ובן תשע. קסוb‏ זמן 
קסן כסין לכ9ל ביפס": בת י"א ובן 
"ב. זמן קסן כלופ לכלכ קעכות 
ופליסן נכוניס, סמטס ולילך נפות 
נכנל [יפֿסן ק6דס מתפוס (סן: 
התם אמר רבא. גי תפילין ססק 
מכסקומיו? דק6מר ממוסל ‏ מפי" 
לספו עמו סנכס כקמונ: הכא. 
גני סיס ססס קניס דק עכי 
סעונ נססתו עמו, מלי: מחתא 
מחתינהו, ‏ כפריגס פתת > פרגתס: 
יצא שערו בבנדו. סנק כגדו כנגד 
זקן סתסתון וכ מן סקער כנקג 
מסו, מי סוי עלוס לקלות ק"ש כנגלו 
ו (: שער שער. כנומר עס 
נכן: לאסתכולי בה. 6ס 6סק 
פיט סיס: תכשיטין שבפנים, כומז% 
לפוק ענ כית סכפס? עסיו. עועין 
לבנופיסן, ‏ ונוקנין כותלי ית סכסס 
כלכך קוקנין לת ספוניס ותוסנין 
פֿותו כדי פנ זדקקו (סן זכריס: 
עם תכשיטין שבחוץ. סלעדס ופמיד", 
וסן סניו פופן על כפלם סכסוכ 
ענירס שנססכנו ככנום מדין: לאשתו 
ולק"ש, פס עפק מגולס כס ₪0 
יקרל ק"ש כנגלס: שוק, 5 כסשק 
ליק: ערוה. (סססלל, וכן כ6סתו 


כל לנטורינהו טפי עדיף (6 והיכא מנח להו 
אמר ר' ירמיה *בין כר לכסת שלא כנגד 
ראשו והא תני רבי חיא מניחן בכובע 
תחת מראשותיו דמפיק ליה למורשא 
דכובע לבר בר קפרא* צייר להו בכילתא 
ומפיק למורשהון לבר רב שישא בריה 
דרב אידי <מנח להו אשרשיפא ופרים סודרא 
עלוייהו אמר רב המנונא בריה דרב יוסף 
זימנא חדא הוה קאימנא קמיה דרבא ואמר 
לי זיל איחי לי תפילין ואשכחתינהו בין 
כר לכסת שלא כנגד ראשו הוה ידענא 
דיום טבילה הוה ולאגמורן * הלכה למעשה 
הוא דעבד. בעי מיניה רב יוסף בריה דרב 
נחוניא מרב יהודה שנים שישנים במטה אחת 
מהו שה יחזיר פניו ויקרא ק"ש וזה יחזיר 
פניו ויקרא ק"ש א"ל הכי אמר שמואל 
ואפילו אשתו עמו מתקיף לה רב יוסף אשתו 
ולא מיבעיא אחר=אדרבה = אשתו כגופו ‏ אחר 


רסו וסומר (ו) סרב דס"'כ מסי ירי בכובע 6פילו סנל בכובע נמי 


קנ ס"מ דמיירי 6פינו כנגד כסקו 
ומ" קסיס ישנ דמירי נססתו 
עמו דנעי כני כתוך כל ו5"ע: 
שוים שהיו ישנים במטה. וק"ת 
וסנ רוס עכות ענמו 

וי" סיוני) רקו נמון ות וסכי לכו 
לוקס פת סעכוס וי"ל דקסכר כו 
כופס לת סעכוס מופר מי נמי מופן 

בנגו כנגד 5כו: 

והתניא היה ישן במטה ובני 
ביתן. וכו פי" כט"י 

)תו ככלל כיתו וכ נסיכb‏ ד 
ד( 6סכסן סמו > דמקניb‏ כני 
כיתו | ועוד | (פירועו | סוכ"ל וסb‏ 
קפני כפן כיון דסכריית5 | דלעיג 
קפי סנ מדקפמר וסתניb‏ מסמע 
לנריית לסרת סי וקומר ס"כ 
יוסף לגלסינן סיס ישן כמטס ופעתו 
יקנס כנדו 52 יסזיר פניו ויקר5 65"כ 
סיתס מנית מפסקת כינו (כינס: 

וממטמט 


לאו כגופו מיתיבי שנים שישנים במטה אחת זה מחזיר פניו וקורא וזה מחזיר 
פניו וקורא ותניא אחריתי הישן במטה וכניו ובני ביתו בצדו הרי זה 
לא קרא ק"ש אא'כ היתה מלית מפסקת ביניהן ואם היו בנו ובני 
ביתו קטנים מותר בשלמא לרב יוסף לא קשיא הא באשתו הא באחר 
אלא לשמואל קשיא אמר לך שמואל לרב יוסף מי ניחא והתניא היה 
ישן במטה ₪ ובניו ובני ביתו במטה לא קרא ק"ש אא'כ היתה טליתו 
מפסקת ביניהן אלא מאי אית לך למימר אשתו לרב יוסף תנאי היא 
לדידי נמי תנאי היא: אמר מר זה מחזיר פניו וקורא ק"ש והא איכא 
ענבות מסייע ליה לרב הונא דא"ר הונא עגבות אין בהם משום ערוה 
לימא מסייע ליה לרב הנא האשה יושבת קוצה לה חלתה ערומה 
מפני שיכולה לכסות פניה בקרקע אבל לא האיש תרגמה רב נחמן בר 
יצחק 'כגון שהיו פניה טוחות בקרקע: אמר מר 'אם היו בניו ובני ביתו 
קמנים מותר ועד כמה אמר רב חסדא תינוקת בת שלש שנים ויום אחד 
ותינוק בן ט' שנים ויום אחד איכא דאמרי "תינוקת בת י"א שנה ויום 
אחד ותינוק בן שתים עשרה שנה ויום אחד "אידי ואידי עד כדי * שדים 
נכונו ושערך צמח. א"ל רב כהנא לרב אשי התם אמר ה8:ג:פ"ג דתיובתא 
דשמואל הלכתא כוותיה דשמואל הכא מאי אמר ליה = אטו כולהו בחדא 
מחתא מחתינהו אלא היכא דאיתמר איתמר והיכא דלא איתמר לא 
איתמר. א"ל רב מרי לרב פפא שער יוצא בבגדו מהו קרא עליה שער 
שער: א"ר יצחק טפח באשה ערוה למאי אילימא לאסתכולי בה והא 
א"ר ששת למה מנה הכתוב תכשיטין שבחוץ עם תכשיטין שבפנים לומר 
לך לכל המסתכל באצבע קטנה של אשה כאילו מסתכל במקום התורף "אלא 
באשתו ולק"ש. אמר רב חסדא שוק באשה ערוה שנאמר > גלי שוק עברי 
נהרות וכתיב * תגל ערותך וגם תראה חרפתך " אמר שמואל :קול באשה 
ערוה שנא' 'כי קולך ערב ומראך נאוה אמר רב ששת "שער באשה ערוה 
שנא' = שערך כעדר העזים: אמר ר' חנינא אני ראיתי את רבי שתלה תפיליו 
מיתיבי "התולה תפיליו יתלו לו חייו "דורשי חמורות אמרו * והיו חייך 
תלואים לך מנגד זה התולה תפיליו לא קשיא הא ברצועה הא בקציצה 
ואיבעית אימא לא שנא רצועה ולא שנא קציצה אפור וכי תלה רבי 
י'בכיסתא תלה אי הכי מאי למימרא מהו דתימא תיבעי הנחה כספר תורה 
4 קמ"ל: ואמר ר' חנינא אני ראיתי את רבי ?שניהק ופיהק ונתעטש ורק 


וממשמש 


לק"ש: גלי שוק. וכסיב תריס מגכ ערוסך: קולך ערב. מדמקנק לס קכ גוס סמע מינס תפוס סי: התולה תפיליו. 
יד יתכו סייו: | דורשי רשומות. קסכיס וסתומיס סכנונליס כתורס, דוכטי תמוכות גכסיין וסי סי: וה התולה תפיליו, 
טסתולס סייו קנ דס (ס) ורמז לך סכפוכ קיתפו מייו: ברצועה. וסקנינס (מטס גנפי סול כסס, לכל מולס סו פותס כק5יס ותסb‏ 
סקכי5ס מונמת על סימל וסככועס למעס: בכיסתא תלה, כתוך מיקן סיו ותל סתיק: שגיחק. ריט"ייר כנעז, פעמיס קדס מופיb‏ 
מגופו לפיו נפיתס מפוך קוכעו וריפס ככים סמ6כל ע5כל: פיהק, כקניי"ר כלע"ז, מיך מנקומיו פותק נסוכי כות ספס מנ, כלדס 
קרוס ניקן 6ו סעמד מסינס: ונתעטש. סטכנוד"ר כלעז. ויק קדורטיס גיסק נוטריקון גו סקיס טטליניי"ר, פיסק פיו סקיס: ורק. ע"ג קלקע: 


משנת ראשונים 


וממסמק 


עין משפט 
נר מצוה 


עד א מיי' וסמג טוע"ע 
קס: 
עה ב טופ'ע פו"ס סימן 
כמ סעיף ו: 
עו ג מיי' פ"ג מסלכות 
ק"ש סלכס ית סמג 
עטין יס עוס"ע סו"ס סימן 
עג סעיף 3: 
עו ד פיי' פס עוס"ע עס 
סעיף 5: 
עח ה ו פיי" פ"6 מסני 
כרכום סנכס ט סמג 
עטין כז קו"ע פֿו"ם סי' עד 
סעיף ד ונסגס ונקי כו 
סעיף ג [וני"ד סי סכק 
סעיף 5]: 
עט ז פיי" פ"ג מסנכות 
ק"ש הנכס ית סמג 
עסין יח טור קו"ע פו"ם 
קימן עג סעיף ג: 

פ ח מײ עס סל' יע 
טוט"ע פס סעיף ד: 
פא ט מיי" פכ" מס( 

פיס"נ סל' כ סמג 
ללוץ קכו טוט"ע פס"ע סי 
כ סעיף 6: 
פב ימיי' פ"ג מסל' ק"ם 
סל' טז סמג עסין ים 
מוס"ע פו"ס סי' עס סעיף 
5: 


פג כ [מיי' פכ" מסנ' 
פיק" 0(כס נ 
טוק"ע] סס קעי' ג טוס"ע 
ס"ע סי" כ סעי' 6: 
פד ל [מי" קס]ן קו"ע 
לו" סי" עס סעיף כ 
וטוק"ע 5ס"ע טס: 
פה מ ג מיי' פ"ד מסל' 
פינין סנ' ט סמג 
עטין ככ טום"ע פומ סי" מ 
סעיף 5: 
פו ם מיי' פ"ל מסלכות 
תפנה סל' י סמג עטין 
יט טוס"ע פס סי' 5 סעיף 
:b‏ 


אי 
רב נסים גאון 


מסייעא ליה לרב הונא 

דאמר רב הונא 
עגבות אין בהן משום 
ערוה. ‏ הא מילתא 
מיפרשא בפ' ב' דמס' 
חלה בגמ' דכני מערבא 
(הלכה א') הדא אמרה 
עגבות אין בהם משום 
ערוה הדא דאיתמר 
לברכה אבל להביט אפיי 
כל שהוא אסור להביט 
כהדה דתני המסתכל 
בעקיבה ‏ של אשה 
כמסתכל בבית הרחם 
והמסתכל בבית הרחם 

כאילו בא עליה: 

והאמר רב ששת למה 


מנה הכתוב 
תכשיטין שבחוץ עם 
תכשיטין שבפנים. 


מפרשי' לה במס' שבת 
בפ' במה אשה (ד' סד) 
ונקרב את קרבן ה' אמר ר' 
אלעזר עגיל זה דפוס של 
דרין כומז זה דפוס של 
בית הרחם אמר ליה רבא 
אטו מקרא לא שמעת 
מיניה כומז כאן מקום 
זמה והנה כבר הזכיר 
טבעת שהוא תכשיט 
שבחוץ עם כומז שהוא 
תכשיט שבפנים ובתר הכי 
הכרה שמעתא דרב 
ששת והתם היא עיקרה 
ולא הוזכרה בכאן אלא 
כדי להקשות ממנה: 


empiri 
לעוי רש"י‎ 


אפלטיירש"א. פירוס 
טוסות, מכוסופ | עית. 
ריטיי"ר. פילום לגסק, 
סוי קונ מן סגרון 
ממוך מפכנ כנד (עיין 
פוספות נדס דף סג 
ע"b‏ ד" מעטסת). 
באליי"ר. פילום נפסק, 
לפתות 6ת ספה ללווקס 
בּלי כוונס כדי (סו5י6 רות 


כסרוניס ליטן פו לעמוד מטינס. שטרנוד"ר. פירום (ספעטם (ועיין עלוך ערך עטק). שטריליי"ר. פילוט (סטפרע, 
לסשסטת, נספריך 6כריס (רט"י יסעיס כס, כ), (פטוט בריס (ר"ם לנדס דף סג ע"6): 


והוה ידענא דיום טבילה הוה. כלומר שהיה יודע שטבל לקריו ושמש מטתו, שמנהגם היה 


לטבול כשהיו משמשים מטותיהם, ואית דאמרי שטבלה אשתו ולאגמרן הלכה למעשה 


מהו שזה יחזיר פניו ויקרא קריאת שמע. וא"ת והיכי 


מצי למיקרי כי מצלי על צדו והא אמרינן לעיל דכי מצלי לא ליקרי, וי"ל דלאו דוקא נקט מצלי אלא מיירי שמעט מוטה לצד אחד רק שאינו פרקדן ממש, אבל אי מצלי ממש על צדו מותר, אי נמי אינו אסור כל כך דהא ר' יוחנן מצלי 


וקרי הילכך היכא שעלה על מטתו לישן לא הטריחוהו חכמים לקום. [תוספות הרא"ש] 
הנשים. [תוספות הרא"ש] 


תרגום בלולה דפילא. [תוספות, סוטה טו.] 


אמר רב חסדא שוק באשה ערוה. דלא תימא פעמים שהאשה מגבהת בגדיה ואין דרכה להיות מכוסה, קמ"ל דהוי ערוה. [תוספות הוא"ש] 
אמר שמואל קול באשה ערוה. פירוש לקריאת שמע. ויש אומרים דדוקא קול של זמר ושער המכוסה. אבל קול שאינו של זמר ושערה מחוץ לצמתה אין חוששין להם. [הריטב"א] 
אמר רב ששת שער באשה ערוה. בנשים נשואות שדרכן לכסות שערן, אבל בתולות שדרכן לילך פרועות ראש מותר לקרות ק"ש כנגדן. [תוספות הרא"ש] 
ומפרשין אותו מלשון מרגלית ור"ל דורשי הדברים שהם כמרגלית וי"מ אותו מלשון קשר ור"ל דורשי הדברים המקושרים והמחותמים. [רבינו יונה דף טו. מדה"ו] 
תלויים לך מנגד זה התולה תפיליו. כלומר שהוא אינו חושש לכבוד התפילין ג"כ לא יצאו מזונותיו בכבוד אלא מרחוק, מלשון כי מנגד תראה את הארץ. [רבינו יונה דף טו. מדה"ו] 


לאו לענין ק"ש קאמר, אלא שאסור לשמוע קול 
דורשי חמורות אמרו. חמורות מלשון חומרתא 
ענין אחר בושם, כמו חומרתא דפילון (שבת דף סב.) בשמים מעורבין, 


עין משפט 
נר מצוה 


פז א טוט"ע פו"ס סי" 15 
סעיף ג: 

פח ב עוס"ע סס סעי' ד: 

פט ג [טור סו"ע סקס 
ס"6] : 

ד [מיי' פ"ל מס' תפס 

סל' יל טוט"ע] פס סעיף 

:b 


צ ה טוע"ע פו"ם סי' קג 
סעיף ג: 
צא ו ז פיי" פ"ד מסלי 
מפלס סנכס יb‏ סמג 
עסין יט טור סו"ע לו" 
סימן 15 סעיף 3: 
צב ח טמימיי פ"ס סקס 
הנכס כ סמג קס 
טוק"ע פו"ח סימן קס 
קעיף 3: 
צג ימי" פ"ד סס סל' י 
סמג סקס טוס"ע סוק 
סי" קג סעי' 5: 
צר כ מ" עס הל כ 
טוק"ע פס קעי' 3: 
צה ל פיי" פ"ג מסנכות 
ק"ש סנכס % סמג 
עקין ית עוס"ע פֿויים סימן 
עד סעיף 5: 
צר מ מע ?ד פיי כפו 
סעיף כו כסגס: 
צז נמיי עס סנכס ד קמג 
פס עוע"ע פו"ם סימן 
פס סעיף 3: 
צח ם ע פיי" קס סנכס 
יד ופ"3 קס סנ' ינ 
טוט"ע פֿו"ס סימן פס סעי' 
5 וסי' קס סעי' 5 וסי' עם: 
צט פמי' פ"ג pס‏ סני יז 
סמג טס טוס"ע פיק 
קי' עד סעיף ו: 
הגהות הגר"א 
[א] גמרא (ומתחיל 
ממקום שפסק) תb"מ‏ 


(וכ"מ כפוס' ור" 5] 
ופר"י ל("ג (ס): 


גליון הש"ס 
תוס' ד"ה פסק ר"ח 
וכו'. דאע"ג דר"חוכו'. 
עי' כנ"מ (דף ל"ג ע"פ): 


תורה אור השלם 
א) בָּבָלָה יוּבָאוּ וְשְמָה 
יְהְוּ עד יוֹם פַּקְדִי אתֶם 
ְאַם | ו והעליתִים 
והֲשִיבֹתִים אֶל הַמָקוֹם 

הַזֶה: װירמיה כו, כב| 
ב) וְגם אַנִי נָתַתּי להֶם 
חָקִים | לא טוֹכִים 
וּמִשְפָּטִים | לא יחיו 

בָּהֶם: [חזקאל כ, כה] 

0 הי מִ/שְבִי | הָען 
בְחַבְֵי הָשָוָא עבות 
הָעֲנְלָה חַמָאָה: 
|ישעיה ה, יח] 

ד כִּי רָבר וי בָזָה וָאֶת 
מִצְוְתוּ הַפַר הִכָּרַת 
תִכָּרַת הַנָפָשׁ ההוא 
עוֹנָה בָ: |במדנר טו, לאן 
ה) כִּי לא דָבֶר רק הוּא 
מִכֶּם כִּי הוּא חִיִיכֶם 
ּבַרָבָר הַוֶה תַּאֲרִיכוּ 
ָמִים על הָאֲרָמָה אֲשֶׁר 
אַתָּם עֹבְרִים אֶת הַיַרְרֵן 
שָׁמָה לרְשְׁתָהּ 
[רברים לב, מז] 


ליקוטי רש"י 


אבלעא לי. סטעימני 
ולמדני. ותקילא לי. 
ומקולס לי כנומר סכיכס 
עלי [מנחות יז.]. 
משתמיט מיניה. סיס 
יל (ירקות כו מטוס 
לסוס כעי כו' כמיסק 
רע | דיפרנ וככ 


יסודס 5 סניכל (יס, וירל פן יגזור ענו מלילך [שבת מא.ן. דהוה קא בעי למיפק. ולכ יסודס מופס כידו (סכי סוס 
מסממיט מיניס |כתובות קי:ן. הרי לבו רואה את הערוה. וסיס מפניך קדוע. ונ ירפס כך עכות דכר פפינו דנור 
דסוכרת הפס 62 ירפה כך ערות דכל [שבת כג.ן. ערות דכר. כפעס שתס מדכר כו כ ירה כך עלופ דכר ס"מ 6ין 6דס 
מכרך כפסו עלוס [ב"מ קיד:ן. לדידי לא סבירא לי. מס עספסקת דפית כיס כר' יומנן כמסכת נככות (כד:) סיס קור 
קריפת טמע וסגיע למכוקות מטונפות מנית ידו על פיו וקורל וכ סכירb‏ לי נמי דמקוס קסס יס 5ליך למזור. לדידך 
דסבירא לך. ופתס ונק עלי כקתיסן דכיון דק כעית מסו (גומרס מכננ דסכיר6 לך סילוגין מעכני קרייס ומנעיf‏ פך 
לעס סוי סירוגין [ר"ה לד:]. וגם אני נתתי להם חוקים לא טובים וגו'. מקרתיס כיד ינרס (סכט? כעוונס וכן תרגס 
יונפן ומסרתינון כיד ינרסון טפס ופזנו וענדו גירן 697 תקנן ונמוסין דנ יתקיימו כסון [יחזקאל כ, כהן. הוי מושכי 


כד: 


סיל ספסקס פס מפעטף כיון קנפל 
לגמרי 36ל לפקן קת סנ יפוג 

כ סוי ספסקס: 
ואומך ונן העלמים. ‏ מיל 
נקמכע תפלתו ולס"כ 

מפפיל ממקוס ספסק: 

אמךר לה לדידי לא פנירא לי. 
פילוק מסוס תכתי מיני 
סד דסכירנל | דפינו | סוזר | נכם 
לקמר ככי = יופנן (כ"ס דף נ"ד:) 
סמע תסע תקיעות כתסע סעות 
5 ועוד דסכיר? לי מײית ידו 
על פיו וס כן סוי כיס כקוי" 
ל נדידך לסיר לך למיינ 

נספסיק וכו': 
בחבלי השא. כלפכ נקנס 
מוטכיס עניסס עון כי 
טוכ סיס 690 סיו מקיימין 6ותו כלכ: 
"פםק פ -- שי 

ד6סור נקכות ק 
וס תסת כגדו על כטרו ומ" 
כ עכמותי תמכנס (תסליס (ס) 
* דע"ג דר' פסד6 תנמיד דר' סונ 
סוס לומכ מוניגן וכ נפס 
פסק כככ. סונ מדפקסי גמרס 
מיניס כיומ פרק סממונס . 06 

ים 


*וממשמש בבגדו :אבל לא היה מתעטף: 


יוכשהוא מפהק*" היה9 מניח ידו על סנטרו 
מיתיבי המשמיע קולו בתפלתו הרי זה 
מקטני אמנה המגביה קולו בתפלתו הרי 
זה מנביאי השקר 69 מנהק ומפהק9 הרי זה 
מגסי הרוח המתעטש בתפלוטייפימן רע 
לו וש אומרים ניכר שהוא מכוער הרק 
בתפלתו כאילו רק בפני המלך בשלמא 
מגהק ומפהק לא קשיא דכאן לאונסו כאן 
לרצונו ‏ אלא מתעטש אמתעטש קשיא 
מתעטש אמתעטש נמי לא קשיא הכאן 
מלמעלה כאן מלמטה דאמר רב זירא 
הא מילתא אבלעא" לי בי רב המנונא 
* ותקילא לי כי כולי תלמודאי המתעטש 
בתפלתו סימן יפה לו כשם שעושים לו 
נחת רוח מלמטה כך עושין לו נחת רוח 
מלמעלה אלא רק ארק קשיא רק ארק 
נמי לא קשיא אפשר כדרב יהודה דאמר 
רב יהודה 'היה עומד בתפלה ונזדמן לו 
רוק מבליעו בטליתו ואם טלית נאה הוא 
מבליעו באפרקסותו רבינא הוה קאי אחורי 
דרב אשי נודמן לו רוק פתקיה לאחוריה 
א"ל לא סבר ?ה מר להא חרב יהודה 


מבליעו באפרקסותו א"ל אנא 'אנינא דעתאי: "המשמיע קולו בתפלתו 
הרי זה מקמני אמנה: אמר רב הונא 5לא שנו אלא שיכול לכוין את 
לבו בלחש אבל אין יכול לכוין את לבו בלחש מותר וה"מ ביחיד 
אבל בצבור אתי למיטרד צבורא: רבי אבא הוה קא משתמיט מיניה 
דרב יהודה דהוה קא בעי למיסק לארעא דישראל %דאמר רב יהודה 


כל העולה מבבל לא"י עובר בעשה 


שנהמר *בבלה יובאו ושמה יהיו 


עד יום פקדי אותם נאם ה' אמר אייל ואשמע מיניה מילתא מבית 
וועדא והדר אפיק אול אשכחיה לתנא דקתני קמיה דרב יהודה 'היה 
עומד בתפלה ונתעטש ממתין עד שיכלה הרוח" וחוזר ומתפלל איכא 
דאמרי היה עומד בתפלה ובקש להתעטש מרחיק לאחריו ד' אמות 
ומתעטש וממתין עד שיכלה הרוח וחוזר ומתפלל ואומר רבש'ע יצרתנו 
נקבים נקבים חלולים חלולים גלוי ודוע לפניך חרפתנו וכלימתנו בחיינו 
ובאחריתנו רמה ותולעה ומתחיל ממקום שפסק ו אמר ליה (6 5 אילו לא 
באתי אלא לשמוע דבר זה דיי: ת"ר היה ישן בטליתו ואינו יכול להוציא 
את ראשו מפני הצנה חוצץ בטליתו על צוארו וקורא ק"ש ו"א *על לבו ותנא קמא הרי לבו רואה 
את הערוה קסבר לבו רואה את הערוה" מותר. אמר רב הונא א"ר יוחנן היה מהלך במבואות המטונפות 
מניח ידו על פיו וקורא ק"ש א"ל רב חסדא האלהים אם אמרה לי ר' יוחנן בפומיה לא צייתנא ליה 


איכא דאמרי אמר רבה בר בר חנה אמר ריב"ל היה מהלך 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


וממשמש גנגדו. פלע"י נסעניר סכינס העוקכתו מצנ 

9 מתעטף פס נפלס טניתו ותכי מילי. נינסו. 
וכ"ם פי' למל מינתb‏ סיל פי' ממטמם ככגדו תקן (ס) סכ יפול 
מעל בלשו ל מס נפכ מעל רפסו כ סיס ממעטף ססכי 


וממשמש בבגדו. (סעניר סכינס סעוקנתו: אבל לא היה מתעטף. 
לס נפנס טליתו כקסול מספלל כ סיס (וטלס ומפעטף 00 
לספסיק: על סנטרו. מנטו"ן כלע"ז, סכ מכפס פתיתת פיו: 
הרי זה מקטני אמנה. כפינו 6ין סקנ"ס סומע ספלת מש () 


ומגכיס | סכנס: הרי זה מנביאי 
השקר. דכתיכ וקכלו כקול גלול 
(מנכיס 6 ₪): סמגסק וסמפסק 
סלי זס מגסי סכום וי" ניכל 
טסול מכוער גרסיגן: אלא עטוש 
אעטוש קשיא. דלין עטוםp‏ 606 
ללונסו: | למטה. מפית כקול": 
ותקילא | לי כי כולי תלמודאי. 
סקולס עלי ומכיבס, פיי קסיס כגיג 
לסתעעק: כשם שעושים לו נחת 
רוח. קסעטוקp‏ (סק כות נלס: 
כך עושים לו נחת רוח מלמעלה. 
מן ססמיס (מנת ספנתו: אפשר 
כדר' יהודה. עסכניע נקפרקסותו 
קודר סכרטו וסני כפסין סעויין 
כסניו: | פתקיה. זכקו: מישתמיט 
מיניה. כ סיס (כס פניו, לפי 
ססיס ככי 30 ספן לענות ל"י 
ולכ יסולס פוסר כו לפיכך כ סיס 
נכנס (כים סמלכס: ואשמע מיניה 
מילתא, | מכקון: | מבית | וועדא. 
מנית סמדרש: ונתעטש. מלמעס: 
עד שיכלה הרוח". מגופו טגודף 
מקותו כות: וחוזר לתפלה. למקוס 
ספסק: ואומר. כפוך סספפס, 
לס מופסקת ועומדת כגר על 
ידי סרום לפיכך יכול לספסיק (מי 
ולור דנר זס נקמכע: חוצץ 


; בטליתו על צוארו. מס סש מן 


סטנית ולמענס? מן כתסיו מדניק 
כלוסלו, וכיקן עכוס קמכ: לדידי 
לא סבירא לי. כ סייסי מזקיקו= 
לספסיק: בחבלי ‏ השוא. כסכניס 
ספֿינס מזקיס 5 גוס לסנתק 
סן מופכין סעון על עכמס, 6ף זה 
על ידי דכור נעלמ סו (ענם: 
ונדכר הזה, | כסניל | דכול זה 
טנוסרתס עניו ת6ריכון יעיס: היתה 
טליתו | חגורה על מתניו. (כסותו 
ממתניו ונמטס, פע"פ סממפניו 
ונמענס סו עכוס קורס | ק'ם: 
6 


במבואות המטונפות מניח ידו על ו 


וקורא ק"ש א"ל רב חסדא האלהים אם אמרה לי ריב"ל בפומיה לא צייתנא ליה ומי אמר רב הונא 
הכי והאמר רב הונא *ת"ח אסור לו לעמוד במקום הטנופת לפי שאי אפשר לו לעמוד בלי הרהור 
תורה לא קשיא כאן בעומד כאן במהלך ומי אמר רבי יוחנן הכי והאמר רבה בר בר חנה א"ר 
יוחנן יבכל מקום מותר להרהר בדברי תורה חוץ מבית המרחץ ומבית הכסא וכי תימא הכא נמי 
כאן בעומד כאן במהלך איני והא %רבי אבהו הוה קא אזיל בתריה דרבי יוחנן והוה קא קרי ק"ש 
כי מטא במבואות המטונפות אשתיק א"ל לר' יוחנן ?להיכן אהדר !א"ל אם שהית כדי לגמור את כולה 
חזור לראש הכי קאמר ליה לדידי לא סבירא לי לדידך דסבירא לך אם שהית כדי לגמור את כולה 
חזור לראש תניא כותיה דרב הונא תניא כותיה דרב חסדא תניא כותיה דרב הונא המהלך במבואות 
המטונפות מניח ידו על פיו ויקרא ק"ש תניא כותיה דרב חסדא *היה מהלך במבואות הממונפות לא 
יקרא ק"ש" ולא עוד אלא שאם היה קורא ובא פוסק לא פסק מאי אמר ר' מיאשה בר בריה דריב"ל עליו 
הכתוב אומר > וגם אני נתתי להם חוקים לא טובים ומשפטים לא יחיו [בהם] ר' אסי אמר (6₪ * הוי מושכי 
העון בחבלי השוא רב אדא בר אהבה אמר מהכא" "כי דבר ה' בוה ואם פסק מה שכרו אמר ר' אבהו 
עליו הכתוב אומר = ובדבר הזה תאריכו ימים: אמר רב הונא היתה טליתו חגורה לו על מתניו מותר 
לקרות ק"ש תניא נמי הכי להיתה טליתו של בגד ושל עור ושל שק חגורה על מתניו מותר לקרות ק"ש 


ג] [שייך לקמן כה ע"א] (גליון): 


העון בחבלי השוא. גורריס יר סכע עניסס מעט מעט כתסינס כסנלי סעול כסוט של קורי עככים ומטנתגכס כסס 
ממגכר וסולך עד סנעס כעכום סעגלס מקוטלין כו 6 סקלון למטוך |ישעיה ה, יחן. כתתלס סיו מכיפין 6ופו עליסס על ידי תכליס טשינן קל כלוס [סוכה נב.ן. השוא. דכר קפין כו ממם [ישעיה שםן. כקנס 593 סוס סנס סיס פוט [סנהדרין צט:ן. 


אבל 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [מנסות יז.], 3) סכת 
דף מ6. כתוכות קי:, 
ג) [לעיל טז. סכ מ6.], 
ל) ציין | תוס' לקמן 
פה עב דיה והרי, 
ס) סכת מ. קג. קלועין 
לג. ע"ג מד: סיס ק3:, 
)רס  ,:75‏ ז) [עיל 
כג.ן, מ) פוספסb‏ ס'ג, 
ט) עיין תוס' לעיל כב: 
ד"ה אלא, *) עיין לעיל 
כג צ"א. 


הנהות הב"ח 


() גמ' המגהק 
והמפהק ‏ וכו' וס 
6ומליס | (יכל | (עסוb‏ 
מכוער) מ"מ ונ"כ ס"ס 
עסו עכרן 2!: (3) שם 
אמר אילו כ5"( ותינת 
ניס נממק: (ג) שם ר' 
פסי למל מהכא סוי 
מוטכי: (ל) רש"י ד"ס 
סרי זס וכו'. לחש סס"ד 
וסת"כ מ"ס המגביה 
סלנס סכי זס מנכיפי ]: 
(ס) תוס' ד"ס וממסמס 
וכו'. פקן בגדו ענ 
יפול: 


לעוי רש"י 


מנטו"ן. פיכוס סנטל, 
פכק סי ססססון כזקן 
(מוסף סעלוך ערך קנטל 
כ' ועיין לק" קנועות דף 
ג ע" ד"ס וי מנמטה 
ומכות דף כ ע" ד"ס 
ג' פירקי דדיקנם): 


הגהות וציונים 


פ] תיבת וכשהוא 
מפהק ליתא מן הגמ' 
אלא מפירש"י נכתב 
בגמ' רש"א (גליון): 
3] הרי"ף גורס לא היה 
מניח ידו על סנטרו (עיין 
רא"ש סי' לט, ב"י או"ח 
סי .צח): 1] בכתיי 
המגהק והמפהק 
בתפלתו הרי זה מגסי 
הרוח: ל] ס"א איבעי לי 
(גליון) כ"ה בדפו"י ועיין 
סדר הדורות חלק תנאים 
ואמוראים אות ז שצ"ל 
אבלעא לי כלפננו: 
ס] מבית וועדא ואתי 
ואזיל כצ"ל | רש"א 
(גליון) עיי"ש במהרש"א 
שכתב כן ע"פ פי' רש"י, 
ובכת"י והדר איסק: 
] [כ"ה ברא"ש אבל 
בטוש"ע איתא הריח] 


(גליון): ]] הרי"ף 
והרא"ש גורסים 
בברייתא א יהלך 
אדם במכואות 


המטונפות ויניח ידו 
על פיו ויקרא קריאת 
שמע וכו' (ולפי גירסא 
זו מפורש בברייתא כרב 
חסדא, ולפי הגירסא 
שלפנינו ההוכחה 
שברייתא זו היא כרב 
חסרא | מהא דסתמה 
הברייתא ולא הוסיפה 
דמניח ‏ ידו על פיו 
וקורא): פ] הרי"ף לא 
גורס ‏ "מהכא" ועיין 
הגהות הב"ח אות ג 
שנורס *מהכאי גס ברי 
אסי, ועיין שפתי חכמים 
שמוקים כלפנינו וכוונת 
"מהכא" שבא לומר 
פסוק מן התורה ולא 
מן הנביאים עע"ש: 
ט] פירוש דהך "וי"א 
ניכר ‏ שהוא מכוער" 
דאיתא | בגמרא על 
המתעטש בתפלתו גרס 
רש"י על מגהק ומפהק 
(שפתי חכמים): 
*] בדברי רשיי התעוררו 
האחרונים דמשמע בלא 
קול לא, ועיין מעדני 


יו"ט סי לט אות א ובמגן אברהם סי' קג ס"ק ו כתב דבדפוס לובלין איתא מפיח בקל ופירש דכוונתו דלא הוי אונס 
עעו"ש. (ואפשר דלשון עטוש דחקו לרש"י לוה דמשמע דוקא בקול כמו דלמעלה הוא בקול אף למטה הוא בקול, 
ועוד דלא שייך ניכר שהוא מכוער בלא קול) (יד דוד מהדו"ב): 
ועיין שער הציון סימן קג סק"א): ] צ"ל למעלה (כת"י): מ] נדצ"ל לא הייתי מזקיקך (באה"מ, דבש תמר): 
ק] ועיין ברא"ש בשם בה"ג ועיין מעדני יו"ט: 
על גירסתנו "מכוער" מאחר שהוא אנוס מה שייך לומר שהוא מכוער ולכן הם גורסים "ניכר שהוא עכרן" כלומר 
ניכר שהוא עכור במעיו מהא דאין בכחו לשהות עד אחר התפלה: 

משמיע קולו למגביה קולו בתיבת "הרבה" שהוסיף: 


כ] נדצ"ל עד שיכלה הריח (באה"מ, גנזי יוסף, 
ע] רבינו יונה וריטב"א מקשים 


פ] וכ"כ הרש"ש, וכתב שרש"י בא לחלק בין 


מי שמתו 


וּמִמִשָמָש בִּבִגְדוֹ להסיר כינה שעוקצתו, אֲבָל לא הָיָה מתעטף 
בטליתו, אם נפלה באמצע התפילה*, בשביל שלא להפסיק. וְּכְשָהוּא 
מְפָהַק, הָיִה מַנִיח ידו על פַנְטַרוּ ומכסה את פיו, שלא תראה 
פתיחתוי. 


מקשה הגמרא, מִיתִיבִּי - הקשו בני הישיבה על מנהגו של רבי, 
שנינו בברייתא, הַמַשְמִיע קולו בְּתְפְלְתו - בתפילת העמידה, הָרִי זֶה 


מִנְבִיאִי השָקֶר, שמצאנו בהם שקוראים לאלהיהם בקול גדול", שנאמר 
בנביאי הבעל' (מנכיס ' ים כס) עַיִקְרְאוּ בְּקוֹל גָדוֹל'. המִגְהַק וּמְפַהַק 


ויש אומרים', נֵיכָר שַָהוּא מְכועֶר". הַרְק בְּתַפלֶתו, כְּאִילוּ רק 
בְּפָנִי המַלְף". מבארת הגמרא קושייתה, בְּשִלְמָא [-מובן הדבר] לגבי 
מִגְהַק וּמְפַהַק, לא קשיא - אין קשה מדברי הברייתא לרבי שהיה 
מגהק ומפהק, שאפשר ליישב, כָּאן - במעשהו של רבי, מדובר לְאוֹנְוֹ 
- שמחמת אונסו גיהק ופיהק בתפילתו, ואילו פָאן - בברייתא שאומרת 
שהרי זה מגסי הרוח, מדובר שמגהק ומפהק לרְצונו, אֶלְא מתעטֵש 
אִמַתְעַטש, קשִיא - אלא מדין מתעטש בברייתא [שאומרת שסימן רע 


לון קשה על מעשהו של רבי שהתעטש, כיון שודאי אף בברייתא 
מדובר במתעטש באונס, שהרי אין עיטוש אלא באונסי. 


מתרצת הגמרא, ממַתְעַטש אמתעטש, נֵמִי לא קשיא - גם לא 
קשה, שיש לומר, פָּאן - במעשה רבי, מדובר שהיה מתעטש מַלְמַעָלֶה, 
דרך פיו, ופָּאן - בברייתא שאומרת שסימן רע לו, מדובר במתעטש 
מִלְמַטַה, כלומר, מפיח בקוליי. 


הגמרא מביאה ראיה לכך שעיטוש מלמעלה אין בו חסרון אלא 
מעלה: 
דְּאֵמַר רב זַירָא, הָא מִילְתָא - הלכה זו, אִבַּלְעָא לי כִּי רב הַמְנוּנָא 


א. כן פירש רש"י (ד"ס וממסמם, ד"ס מננ), שמשמוש הבגד הוא לענין להסיר כינה, 
ועיטוף הטלית הוא לענין תפילה, אבל ר"ח (סונס נתוס' ד"ס ועמסמע) פירש שניהם באותו 
ענין, שהיה רבי ממשמש בבגדו, כלומר, מתקנו שלא יפול, אבל לא היה מתעטף, אם 
נפל ממנו לגמרי, שתיקון קצת שלא יפול אינו הפסק, אבל עיטוף כשנפל לגמרי הרי 
זה הפסק. ובמאירי (ד"ס מי) הביא פירוש נוסף, שממשמש בבגדו, הוא לענין הסרת 
כינה אף שלא בעת התפילה, ובא ללמדנו במעשה רבי, שאדם הנצרך לחכך בבשרו 
במקום שיער הערוה ובית השחי, לא יכניס ידו תחת חלוקו, אלא יחכך דרך בגדו. 
ב. כתב המהרש"א (ד"ס וסיס), שהמילים 'וכשהוא מפהק' אינן מדברי הגמרא אלא 
מפירוש רש"י, שפירש 'היה מניח ידו על סנטרו' היינו שלא תראה פתיחת פיו כשהוא 
מפהק, ומפירושו נכנס לדפוס הגמרא. והרא"ש (ס" (ע) הביא דברי הרי"ף שגרס 'לא 
היה מניח ידו על סנטרו', וביאר הרא"ש, שהוא משום שנראה כגסי הרוח. ורבינו יהונתן 
מלוניל (ד"ס נסנעכו) ביאר, שהמניח ידו תחת זקנו, הוא דרך חירות והנאה, וגאוה היא 
לעמוד כך עבד לפני רבו. וראה עוד בילקוט ביאורים. 

ג. ולהלן (.) מביאה הגמרא, שלומדים מסיפור חנה ההלכות בעניין זה, שמכך שנאמר 
(סמופל  '‏ יג) 'וחנה היא מדברת על לבה', מכאן שהמתפלל צריך שיכוון ליבו, 'רק 
שפתיה נעות', מכאן שהמתפלל צריך לחתוך ולהוציא בשפתיו [ואין מועיל הרהור לבד], 
'יקולה לא ישמע', מכאן שאסור להגביה קולו בתפילתו. 

ד. על פי רש"י (ד"ס סלי), ודברי הרש"ש בדבריו. והיינו, שהמשמיע היינו מעט, והמגביה 
היינו הרבה. 

ה. אמנם על צרה גדולה מותר להתפלל בקול גדול, בשביל לעורר כל כוחותיו לתפילה, 
כפי שנאמר באנשי נינוה, אחר שהזהירם יונה הנביא שנינוה תחרב (יוס ג פ), 'ויקראו 
אל אלהים בחזקה'. נמוקי יוסף (ד"ס ענניסי). 

ו. בפרשת אליהו ונביאי הבעל בהר הכרמל, ששמו קרבנם על גבי המזבח והתפללו 
לבעל שיוריד להם אש מן השמיים ותאכל את קרבנם, והתל בהם אליהו ואמר להם 
שיקראו בקול גדול, אולי ישמעם. 

ז. רש"י (ל"ס סמגסק) גרס זאת על המגהק והמפהק, שיש אומרים שניכר שהוא מכוער. 
שפתי חכמים (לם"י קס). וכתב הגר"א (פמרי ועס, ד"ס ױפ), שמסתבר הדבר, כיון 
שהמתעטש היינו לאונסו, ומה שייך לומר עליו כן, אבל המגהק ומפהק אין זה אונס, 
ולכך שייך לומר שהוא מכוער. 

ח. הרי"ף כתב זאת לגבי 'המתעטש מלמטה' [וכמסקנת הגמרא בסמוך ש'סימן רע לו' 
היינו במפיח], וגרס ציכר שהוא עכרן'. ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס וי") ביארו, שלגירסא 
זו פירושו, ניכר שהוא עכור במעיו, שאינו יכול לעצור ההפחה, אולם הגירסא 'שהוא 
מכוער' דחוקה לפירוש זה, שהרי מחמת אונסו הפיח. 

ט. ובסמוך תבאר הגמרא מה יעשה אדם שנזדמן לו רוק בשעת התפילה. 

יל רש"י (ד"ס 66). ועל כן אין ליישב כאן באונס כאן ברצון. וביאר הרש"ש (כבס"י 
עס), שכיון שנאמר על העיטוש שהוא סימן רע לו, בודאי שהוא לאנסו, שאם היה 


פרק שלישי 


ברכות 


- הטעימוני ולימדוני בבית מדרשו של רב המנונא", וּתְקִילָא לי כִי 
כוּלי מלְמודאי - ושקולה לי וחביבה עלי הלכה זו ככל תלמודי 
כולו", והיא, שהַפַתְעַטַש בַּתְפַלְתוּ, פִימֶן יפה הוא לו, שכְּשם 
שעושים לו נַחַת רוח מלמטה, בארץ, שהעיטוש נחת רוח הוא 
לאדם, כַּףְּ עושין לו נָחַת רוח מִלְמִעְלָה, מן השמים, לקבל תפילתו 
ולמלאות שאלתו". 


כד: ןא] 


הגמרא ממשיכה להקשות על מעשה רבי: 

מקשה הגמרא, אֶלא רְק אֶרְק קשָיא - אלא מדברי הברייתא, שהרק 
בתפילתו כאילו רק בפני מלך, קשה על מעשה רבי, שירק בתפילתו. 
מתרצת הגמרא, מרְק אַרק, נַמִּי לא קשיא - גם לא קשה, שאֶפְשַר 
שהיה נוהג רבי פְּדְרָב יְהוּדָה, דְּאָמַר רב יהוּדֶה, הָיָה עוֹמַד 
בַּתִּפְלָה וְנְזְדִּמַן לו רוק, מִבְלִיעו בּטליתו, וְאָם טלית נְאָה הוּא 
ואינו רוצה לטנפו", מִבְלִיעו בְּאָפַרְקְפוּת - מבליעו בסודר 
שבראשו". ואם כן, אפשר לומר שרבי רק והבליע באפרקסותו, 
והברייתא מדברת ברק על גבי קרקע, ובזה נחשב כרק בפני מלך". 


הגמרא מביאה מעשה בענין זה: 

רבינא הַוה קאי אחורי [-היה עומד מאחוריו] דרב אַשִי, נָזְדמַּן לו 
לרב אשי" רוק, פַּתְקִיה לאַחורִיהּ - זרקו לאחוריו, אָמַר ליה רבינא 
לרב אשי, לא סָבַר ?ה מר - האם אין סובר אתה ?הא דְּרב יְהודה 
- למה שאמר רב יהודה, שאם נזדמן לו רוק, מִבלִיעו בְּאַפַרְקְפוּת\", 


ומדוע ירקת על גבי קרקע. אָמַר ליה רב אשי, אֲנָא אִנִינָא דַעְתָּאי 
- אני אנין בדעתי, כלומר, אסטניס אני, ואין אני יכול לסבול הרוק 
בתוך בגדיי, ומותר לי להשליך הרוק על גבי הקרקעיי. 


אי 


הגמרא חוזרת לבאר המשך דברי הברייתא שהובאה לעיל: 
שנינו בברייתא, הַמַּשָמִעַ קולו בְּתְפלֶתו, הַרִי זֶה מִקְטנִּי אַמָנָה. 


לרצונו לא היה שייך לומר לשון 'סימן'. וראה בספר חפץ ה' (סוכס כססיפת זקמס, לס 
מפעטט), שהאריך לבאר בתשובת הגמרא, למה לא חילקה בין אונס לרצון, וראה בילקוט 
ביאורים תירוצים נוספים. 

ואף שודאי התעטש רבי לאונסו, ואם כן לא שייך להקשות על מעשהו, פירש השפתי 
חכמים (ל"ס 66), שקושיית הגמרא היא, שלא יתכן שבא לרבי בתפילתו סימן רע. 
יא. כן כתב רש"י (ל"ס (מעס). ומשמע מדבריו, שעיטוש האמור כאן לגבי הפחה, היינו 
הפחה בקול, אבל הפחה בלא קול לא נאמר בזה סימן רע לו. מגן אברהם (פו"ס סי" 
קג סק"ו). וראה עוד בילקוט ביאורים. 

הרי"ף גרס על זה 'יש אומרים שהוא עכרן', שהולך על מתעטש מלמטה. וכמובא לעיל 
בהערה. 

וב. על פי רש"י (מנסות י. ד"ס מנלע). 

יג. רב זירא אמר לשון זו מתוך ענוותנותו, כביכול לא למד הרבה. שפתי חכמים (ד"ס 
ד"ר). 

יד. והיה רב זירא שמח בהלכה זו לפי שהיה מרבה להתעטש. רש"י (ד"ס ותקיעפ). 
טו. והטעם, כיון שאם יצטרך להבליע בה את רוקו, תגרם לו טרדה בתפילה. משנ"ב 
(סי" ₪ סק"ו). ובשפתי חכמים (ל"ס וס), כתב שהוא משום שחובה על האדם לחוס על 
בגד נאה ולא להבליע בו את רוקו. 

טז. ושני ראשים יורדים ממנו אל מול פניו. רש"י (ד"ס 6פטל), ויכול להבליע הרוק 
לתוכם. ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס מנלַעו) הקשו לרש"י שפירש שהוא סודר בראשו, 
שהרי אסור להסיר כובעו בשעת התפילה, ודוחק הוא לומר שמבליעו בחוטים היורדים 
ממנו [כפי שמפרש רש"י עצמו], ולכן ביארו בשם רב האי גאון, שאפרקסותו היינו 
בגד תחתון שלובש תחת חלוקו והיו עושים בו כיסים, ובו יכול להבליע רוקו. 

יז. ראה הערה בהמשך בענין זה. 

וח:יעל פי הביח (פוים סי 5 סות כ). 

וט. פירש השפתי חכמים (ד"ס ₪ - סכפון), ששאל רבינא לרב אשי מצד אפרקסותו 
ולא מצד טליתו [כעיקר דינו של רב יהודה], משום שרב אשי עשיר גדול היה [כמבואר 
בגיטין (ש.)], ובודאי היה לו טלית נאה ולא רצה לטנפה, ולכן שאלו מיד מצד 
אפרקסותו. וכתב עוד, שלכן גם פירש רש"י (ד"ס 5פער), שאפשר שהיה רבי מבליע 
הרוק באפרקסותו, ולא פירש בטליתו, לפי שהיה רבי עשיר (גיטין פס), ומסתבר שהיה 
לו טלית נאה. 

כ. בית יוסף (פו"פ סי 5 ק"כ). אך בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ו6י) כתבו, שאסטניס היינו, 
שאינו יכול אפילו לשהות זמן מועט זה בשביל להבליעו בתוך בגדו. 

בא. כן מבואר בדברי הירושלמי (כככות פ"ג ס"ס), שמותר לירק בשביל שיהיה כוסו נקי, 
כלומר, שיהיו פיו ושפתיו נקיים בעת התפילה [פני משה (עס ד"ס כלי)], ולפניו אסור 
לו לירק, אלא לאחוריו או לשמאלו. וראה בילקוט ביאורים באופן שאינו יכול לירק 
לאחוריו או לשמאלו, האם מותר לו לירק לימינו או לפניו. 


עין משפט 
נר מצוה 


פז א טוק"ע פו"מ סי 15 
סעיף ג: 

פח בטופ"ע עס סעי' ל: 

פם ג [עור שו"ע פס 
ס"6]: 

ד [מיי" פ"ד מסג' פפפס 

סנ' י? טופ"ע] פס סעיף 

ת: 


צ הטוס"ע פו"ס סי קג 
סעיף ג: 
צא וז פיי' פ"ד מסלי 
תפלס סלכס יל סמג 
עטין יט טור סו"ע פו"ם 
סימן 15 סעיף 3: 
צב ח ם פיי" פ"ס מס 
סעכס ל סמג מס 
טופ"ע פו"ס סימן ק6 
קעיף 3: 
צן ימי" פ"ד סס סל' ₪ 
סמג סקס טוק"ע פו"ס 
סי" קג סעי' : 
הכיס ספרכ 
טוק"ע סס סעי" 3: 
צה ל מיי" פ"ג מסנכות 
ק"ם סנכס יז סמג 
עסין ית טוק"ע ו"ח סימן 
עד סעיף 5: 
צו מ ש"ע י"ד סי רמו 
סעיף כו כסגס: 
צז גמי" פס סלכס ד סמג 
פס טוס"ע סו"ם סימן 
פס סעיף 3: 
צח ס ע פיי טס סנכה 
יד ופ"נ טס סל' ינ 
טוס"ע 6ו"ם סימן פס סעי' 
6 וסי' סס סעי' 6 וסי' עם: 
צט 5 מיי' פ"ג קס סל יז 
סמג סס טוק"ע 5" 
קי' עד סעיף ו: 
-- <=% 7 
הנהות הגר"א 
[א] גמרא 
ממקום שפסק) פס"מ 


(וכ"מ כתוס' ור"ם 5] 
וסר"י דנ"ג לס): 


(ומתחיל 


גליון הש"ס 
תוס' ד"ה פסק ר"ח 
וכו'. דאע"ג דר"חוכו'. 
עי' נכ"מ (דף ל"ג ע"6): 


תורה אור השלם 
א) כָּבָלָה יוּבָאוּ וְָׁמָה 
ְהִיוּ עד יוֹם פָּקדִי אתֶם 
נָאָם = | והְעַליתִים 
וְהֲשִׁיבֹתִים אֶל הַמָקוֹם 

הַזֶה: [דמיה כז, כב] 
ב ונם אַנִי נחַתִּי לָהֶם 
חָקִים | לא מֹבִים 
וּמִשְׁפָּטִים לא יחיו 

בָּהֶם: |יחזקאל ב, כה] 
0 הֹי משְׁבִי הָעון 
ְּחבְלִי הָשָוָא וְכעבות 

הָעִנָלָה חַטָאָה: 

|ישעיה ה, יה] 

ד) כִּי דְבַר יי בוה וְאֶת 
מצְותוֹ הַפַּר הַכרַת 
ִכָרַת הַנָפֶשׁ הַהוא 
עוֹנָה בָהּ; [במדבר טו, לא] 
ה) כִּי לא דָבֶר רק הוּא 
מִכָּם כִּי הוא חַיֵכָם 
ּבַרָבֶר הַוֶה תַּאֲרִיכ 
יָמִים על הָאַרָמָה אֲשֶׁר 
אַתֶּם עבְרִים אֶת הַירְדֵן 

שָׁמָה לְרְשְתָהּ 

| רברים לב, מז] 


-- =<--- 


משנת ראשונים 


מגהק ומפהק הרי זה 
מגסי הרוח, ענין הגיהוק 
הוא הוצאת הרוח היוצא 
מן האצטומכא דרך הפה 
ואדם מוציאה לפעמים 
לרצונו, ויא הגבהת 
הזרועות והגוף בזמן 


שאיבריו כבדים עליו וקורים לו אשטינילאר, והפיהוק הוא שאיפת הרוח היוצא מן הלב דרך הפה בהרחבת החיך 


כר: 


סיל ספסקס לס מפעטף כיון קנפל 
גערי 36ל נפקן קת קנ יפול 

ל סוי ספסקס: 
ואומר ונון העולמים. פיד 
בקמכע תפנמו ולת"כ 

מפפיל ממקוס ספסק: 

אמך לה לדידי לא סנירא לי, 
פירום ‏ מסוס תרתי מילי 
סד דסנירנ דלינו סוזר | נכם 
דמל ככי יוסנן (כ"ס לף כ"ד:) 
סמע תסע תקקיעות נתסע סעות 
5 ועוד דסניר לי מנים ילו 
על פיו וס כן סוי ליס לכוי" 
6 נדידך לסניכ לך | למיג 


לספסיק וכו': 
בחבלי השא. כלומר נפס 
מוטכיס עניסס עון כי 
טוב סיס קנ סיו מקיימין ותו כנכ: 
"פס > סנ ככ מסדל 
ללסור לקכות ק"ם 6פיגו 
וס תמת כגלו על כסכו וס" 
כל עכמותי תלמכנס (תסניס (ס) 
* דסע"ג דר' מסד6 מלמיד דל' סונס 
סוס ומכ 6ולינן וכנ 6פפס 
פסק כלנ סונ מדסקטי גמרק 
מיניס כיומ פרק סממונס (די 5): 

לית 


*וממשמש בבגדו :אבל לא היה מתעטף 
יוכשהוא מפהק* היה" מניח ידו על סנטרו 
מיתיבי המשמיע קולו בתפלתו הרי זה 
מקטני אמנה המגביה קולו בתפלתו הרי 
זה מנביאי השקר () מנהק וַַּדַּקיַ הרי זה 
מנסי הרוח המתעטש בתפלתו סימן רע 
לו וש אומרים ניכר שהוא מכוער הרק 
בתפלתו כאילו רק בפני המלך בשלמא 
מגהק ומפהק לא קשיא דכאן לאונסו כאן 
לרצונו ‏ אלא מתעטש אמתעטש קשיא 
מתעטש אמתעמש נמי לא קשיא הכאן 
מלמעלה כאן מלמטה דאמר רב זירא 
הא מילתא אבלעא" לי בי רב המנונא 
* ותקילא לי כי כולי תלמודאי המתעטש 
בתפלתו סימן יפה לו כשם שעושים לו 
נחת רוח מלמטה כך עושין לו נחת רוח 
מלמעלה אלא רק ארק קשיא רק ארק 
נמי לא קשיא אפשר כדרב יהודה דאמר 
רב יהודה 'היה עומד בתפלה ונזדמן לו 
רוק מבליעו בטליתו ואם טלית נאה הוא 


עד ים פקדי אותם נאם ה' אמר איזיל ואשמע מיניה מילתא מבית 
וועדא והדר אפיק אול אשכחיה לתנא דקתני קמיה דרב יהודה 'היה 
עומד בתפלה ונתעטש ממתין עד שיכלה הרוח" וחוזר ומתפלל איכא 
דאמרי :היה עומד בתפלה ובקש להתעטש מרחיק לאחריו ד' אמות 
ומתעטש וממתין עד שיכלה הרוח וחוזר ומתפלל ואומר רבש"ע יצרתנו 
נקבים נקבים חלולים חלולים גלוי ודוע לפניך חרפתנו וכלימתנו בחיינו 
ובאחריתנו רמה ותולעה ומתחיל ממקום שפסק != אמר ליה ( 9 אילו לא 
באתי אלא לשמוע דבר זה דיי: ת"ר היה ישן בטליתו ואינו יכול להוציא 
את ראשו מפני הצנה חוצץ בטליתו על צוארו וקורא ק"ש וי"א 'על לבו ותנא קמא הרי לבן רואה 2 טש איחא הריחן 


את הערוה קסבר לבו רואה את הערוה" מותר. אמר רב הונא א"ר יוחנן היה מהלך במבואות המטונפות 
מניח ידו על פיו וקורא ק"ש א"ל רב חסדא האלהים אם אמרה לי ר' יוחנן בפומיה לא צייתנא ליה 
איכא דאמרי אמר רבה בר בר חנה אמר ריב"ל היה מהלך במבואות המטונפות מניח ידו על פיו 
וקורא ק"ש א"ל רב חסדא האלהים אם אמרה לי ריב"ל בפומיה לא צייתנא ליה ומי אמר רב הונא 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


וממשמש נננגד. פיע"י (סעניר סכינס. סעוק3תו מכ 
כ מפעטף פס נפנס טליתו ותרי מילי. נינסו. 


- 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


וממשמש בבנדו. (סעניר סכיגס סעוקכתו: אבל לא היה מתעטף. 6) [מסופ י), כ) ענת 
פס נפנס טליתו כקסו מתפננ 52 סיס גוטעס ומפעטף 600 
ורס פי' דפד6 מינת סיל פי' ממטמט כנגדו תקן (ס) ענ יפו לספסיק: על סנטרו. מנטו"ן 3פע"ז, 690 תכפס פמיתת פיו: 
מעל בסו כ פס נפל מעל רפסו כ סיס מתעטף פסני 


לף מ6. כסוכות | ק':, 
ג) [(עיל טז. סכ מס.], 
7) עיין 


תוס' | לקמן 


הרי זה מקטני אמנה. כסילו 6ין סקנ"ס קומע תפנת (תש (ד) כה ע"ב דיה הו 


ומגניל סככס: הרי זה מנביאי 6 - א 
השקר. דכסיג ויקרפו קונ גלול ו)ר"ס 272 יכ 

2 כג.], מ) וקפת פ"כ, 
(ענכיס 6 ם): סמנסק וסמפסק לטה הס לטל מב 


סרי זס מגסי סכות ו" (יכר דיה אלא, *) עיין לעיל 


קסוק מכוער גרסינן?: אלא עמוש כג ע"א. 
אעטוש קשיא, דסי עטוס 2 0 
לונסו: | לממה. ספל 3ק'?: הגהות הכ"ח 
ותקילא לי כי כולי תלמודאי. 

גמ' | המגהק 


מקו(ס עלי וסכינס, לפי טס'ס לגל חמפהק וכו ול 


לסתעעם: כשם שעושים לו נחת מפופרס מכ (סקוס 
רוח. שסעטום נפת כום. 6דם: פלעכ) פ"מ וג" מ"ק 


קסוק עכרן ל!: (3) שם 
כך עושים ל נחת :הוח מלמעלה, אמר אילו כ5"ל ותינת 


מן ססמיס (מללת סלתו: אפשר 0% מסק: (ג) שם כ' 


פֿסי פמר מהכא סוי 
כדר' יהודה. הליע כלפלקס\ם! ‏ משכ: (ד) רשיי ליה 


סודר סכרסקו וסני רלסין תנו"ן סי זה וכו'. מם סס"ד 
כפניו: | פתקיה. זרקו: מישתמיט ו"כ eR‏ 

הרכה הכי זה מננימי פ]: 
טוניה. 40 סוס לפס .ל סו תופי דיה הלקמ 
קסיס כני קנ ספן כעלות ל"י וכו'. תקן בגדו 6p‏ 


ולכ יסולס וקכ כו (פיכך 6 סיס יפוכ: 
גכנס (בית סמדלט: ואשמע מיניה שש = 
מילתא. = מנמון: מכית װעדאי ‏ לעי רש" 


מבי סעללס: ונתעטש. מנמטס: ee‏ 
עד שיכלה הרוח?. מגופו טנד פרק סי סתספון כקן 
מלותו כות: וחוזר לתפלה. למקוס ו 
טפסק: ואומר. 3קוך ספפלס. ג ;"ל דיס ולי פנמטה 
דס מופסקת ועומלת כנכר על וספ דף כל ע"פ ד"ס 
ידי סרום (פיכך ‏ יכו (ספסים נמי = 5 פירקי חיק 

ומר דנר 8 520ע: וצץ | -- = - 

בטליתו על צוארו. מס סש מן ההות וציונים 

סטנית ונמענס מן כספיו מלכיק 6]תיבת ‏ וכשהוא 
כלוללו, ‏ וישן ערוס קסמר: לדודי | מפהק ליתא מן הגמ. 
לא מבירא לי, כ סייתי מזקיקו* בגמי רשיא (ליו): 
(ספסיק: | בחבלי השוא. כמנלים סי" גוס היה 


ספֿינס מוקיס 56 (ומין לסנסק ol oe‏ 

סי צז): בכת"י 
סן מוסכין סעון על ענמס, 6ף !0 המגהק ‏ והמפהק 
ענ ידי דנור כענמb‏ ב 
ומהבר חחח 90 7 זל | )המי 
שגזסרתס עליו תלריכון ימיס: היתה סדר הדורות חלק תנאים 

ואמוראים אות ז שצ"ל 


טליתו חגורה על מתניו. (כסוקו אבלעא לי כלפנינו. 
ממסניו ולמטס, | פע"פ שממקטו. 0]מבית װעדא ואתי 


ואיל כצ"ל | רש"א 
ולמעלס סו עלוס קורס ק"ש : (גליון) עיי"ש במהרש"א 
6 שכתב כן ע"פ פיי רש"י, 


ובכת"י והדר איפק: 
ו][כ"ה ברא"ש אבל 


(גליון): ]] הוי"ף 
והרא"ש גורסים 
בברייתא לא יהלך 
אדם במבואות 


המטונפות ויניח ידו 
על פיו ויקרא קריאת 
שמע וכוי (ולפי גירסא 
זו מפורש בברייתא כרב 


הכי והאמר רב הונא לת"ח אסור לו לעמוד במקום הטנופת לפי שאי אפשר לו לעמוד בלי הרהןך חא ולפי הש 


תורה לא קשיא 


יוחנן יבכל מקום מותר להרהר בדברי תורה חוץ מבית המרחץ ומבית הכסא וכי תימא הכא נמי 
כאן בעומד כאן במהלך איני והא ירבי אבהו הוה קא אזיל בתריה דרבי יוחנן והוה קא קרי קש = 
כי מטא במבואות המטונפות אשתיק א"ל לר' יוחנן ?להיכן אהדר " א"ל אם שהית כדי לגמור את כולה גס 


שלפנינו ההוכחה 


כאן בעומד כאן במהלך ומי אמר רבי יוחנן הכי והאמר "רבה בר בר חנה א"ר שבריתא זו היא כב 


חסדא ‏ מהא דסתמה 


הברייתא ולא הוסיפה 


ידור על פיןו 
וקורא): פ] הרי"ף לא 
"מהכא" ועיין 


הגהות הביח אות ג 


חזור לראש הכי קאמר ליה לדידי לא סבירא לי לדידך דסבירא לך אם שהית כדי לגמור את כולה שגס מכאי גס בר 


חזור לראש תניא כותיה דרב הונא תניא כותיה דרב חסדא תניא כותיה דרב הונא המהלך במבואות 
המטונפות מניח ידו על פיו ויקרא ק"ש תניא כותיה דרב חסדא *היה מהלך במבואות המטונפות לא 
יקרא ק"ש" ולא עוד אלא שאם היה קורא ובא פוסק לא פסק מאי אמר ר' מיאשה בר בריה דריב"ל עלין מן הנאם עציש: 
הכתוב אומר > וגם אני נתתי להם חוקים לא טובים ומשפטים לא 
העון בחבלי השוא רב אדא בר אהבה אמר מהכא" " כי דבר ה' בוה ואם פסק מה שכרו אמר ר' אבהו 


אסי, ועיין שפתי חכמים 
שמוקים כלפנינו וכוונת 
"מהכא" שבא לומר 
פסוק מן התורה ולא 


ט] פירוש דהך "וי"א 


יחיו [בהם] ר' אסי אמר (₪ * הו מושכי גניר שא פע" 


דאיתא | בגמרא על 
המתעטש בתפלתו גרס 


עליו הכתוב אומר = ובדבר הזה תאריכו ימים: אמר רב הונא היתה מליתו חגורה לו על מתנין מותף רשי ל מגהק ומפהק 


לקרות ק"ש תניא נמי הכי להיתה טליתו של בגד ושל עור ושל שק חגורה על מתניו מותר לקרות ק"ש 


וקורין לו באדאלייאר, וגם זו אדם מביא אותו לרצונו לפעמים. [מאירי] 


והני מילי ביחיד. כלומר כיון שעושה 
לעורר הכוונה וליכא טרדא לצבורא מותר, ואפי' בהגבהת קול דהכי אמרינן בירושלמי בפרק תפלת השחר, רבי בא 
בר זבדא מצלו בקלא עד דילפון בני ביתיה צלותא מיגיה, הנה שכל כך היה מתפלל בקול להעיר כח הכוונה שבני 
ביתו היו שומעין ולומדין התפלה ממנו. [רבינו יונה, דף טו: מדה"ו] 
בגלות ראשון כתיב, מסתברא דאגלות שני נמי קפיד קרא. [תוספות הרא"ש, כתובות קיא.] 
להרהר בדברי תורה. דברי תורה יפים לטהר הלב מיצה"ר, ואע"פ שבכל מקום מותר להרהר חוץ מבית המרחץ 
ובית הכסא, להפריש אדם מן העבירה מותר. [ספר חסידים טימן כח] 


בבלה יובאו ושמה יהיו. אע"ג דהאי קרא 


חוין מבית המרחץ ומבית הכסא. מדנקט 


(] [שייך לקמן כה ע"א] (גליון): 
בכל מקום מותר 


סתם בית המרחץ ובית הכסא משמע שאע"פ שאין בבית הכסא צואה ולא במרחץ אדם ואפי' חדש אסור להרהר בו 


דומיא דק"ש ותפלה, ובירושלמי ואסור דאמר לך אסור וכו', ושם אמרו דה"ה למבואות המטונפות. [כסף משנה, קריאת שמע פ"ג ה"ד]) 
אגמ' דילן, דכי אמרינן אסור להרהר בד"ת ה"מ לכתחלה כלומר לשום מחשבתו ולבו לחשוב בד"ת, אבל אם היה תלמודו שגור בפיו והרהר לאונסו מותר עכ"ל. [כסף משנה, קריאת שמע פ"ג ה"ד] 
כלומר דרך בני העולם שעושים העבירות להנאת עצמן, וזה עושה עבירה לחנם שהוא חושב שעושה מצוה בקריאה ועושה. [רבינו יונה, דף טו: מדה"ו] 

אם פסק דעליו הכתוב אומר ובדבר הזה תאריכו ימים משום דהוא דבור. [הריטב"א] 


(שפתי חכמים): 
י] בדברי רשיי התעוררו 
האחרונים רמשמע בלא 
קול לא, ועיין מעדני 


אבל 


יו"ט סי לט אות א ובמגן אברהם סי' קג ס"ק ו כתב דבדפוס לובלין איתא מפיח בקל ופירש דכוונתו דלא הוי אונס 
עעו"ש. (ואפשר דלשון עטוש דחקו לרש"י לזה דמשמע דוקא בקול כמו דלמעלה הוא בקול אף למטה הוא בקול, 
ועוד דלא שייך ניכר שהוא מכוער בלא קול) (יד דוד מהדו"ב): 
ועיין שער הציון סימן קג סק"א): (] צ"ל למעלה (כת"י): כ] נדצ"ל לא הייתי מזקיקך (באה"מ, דבש תמר): 
ק] ועיין ברא"ש בשם בה"ג ועיין מעדני יו"ט: ע] רבינו יונה וריטב"א מקשים 
על גירסתנו "מכוער" מאחר שהוא אנוס מה שייך לומר שהוא מכוער ולכן הם גורסים "ניכר שהוא עכרן" כלומר 
ניכר שהוא עכור במעיו מהא דאין בכחו לשהות עד אחר התפלה: 

משמיע קולו למגביה קולו בתיבת "הרבה" שהוסיף: 


כ] נדצ"ל עד שיכלה הריח (באה"מ, גנזי יוסף, 


פ] וכ"כ הרש"ש, וכתב שרש"י בא לחלק בין 


כתב ה"ר מנוח דאמרינן בירושלמי דמותר להרהר בד"ת בבית הכסא. וכתב הראב"ד ז"ל דלא פליג 


הוי מושכי העון בחבלי השוא. 


רב אדא בר אהבה אמר מהכא כי דבר ה' בזה. משום דהוה ענין דבור. וכן נמי 


מי שמתו 


אָמר רב הונָא, לא שָנוּ - לא נשנה דין זה, שאסור להשמיע קולו 
בתפילתו, אֶלָא בשיכול לכוין אֶת לְבּו אף בְּלְחש, אֲבָל אם אין 
יכול לְכַוִּין אֶת לכו בְּלְחַשיי, מוּתּר להשמיע קול בתפילתו, ואין 
נחשב מקטני אמנהני. וְהָנָי מִילי - ולא נאמרו דברים אלו, שמותר 
להרים קולו בתפילתו לצורך כוונה, אלא בְּיחִיד, כלומר, כשמתפלל 
יחידי, אֲבֵל בּצַבּוּר, אם יתפלל בקול, אֶתִי ?מיטרד צַבּוּרָא - עלול 
הוא להפריע לציבור בכוונתם, ואסור להרים קולו אף אם אינו יכול 
לכוון ליבו בלחשבי. 


* 


הגמרא מביאה מעשה שמתוכו נשמע דבר הלכה בענין המתעטש 
בתפילה: 
רְכִּי אַבָּא הַוְה קא מִשְתּמִיט מִנִיה דְּרֵב יְהוּדֶה - רבי אבא היה 
משתמט מלהראות בפני רב יהודה, ומפני דְהָוָה קָא פָּעִי - שהיה רבי 
אבא רוצה לְמִיפָק לְאֶרְעָא דְּיִשְׂרַאֵל - לעלות לארץ ישראל, ולא היה 
נכנס לבית המדרש מחמת כן, שהיה ירא שמא יגזור עליו רב יהודה 
שלא יעלהני, דְאָמַר רב יְהוּדָה, כָּל העוֹלה מִבְּבָל לְאֶרֶץ יִשׂראַל, 
עוֹבָר בַּעֲשֵׂה, שָנָאָמַר בנבואת ירמיה על גלות בבל בחורבן בית 
ראשון (ירמיס מ כט) ‏ בְּבְלֶָה יוּבָאוּ, וְשָמַה יהיו עד יום פַּקְדִי אוֹתם, 
נְאָם ה', וְהַעַלִיתִים וַהֲשְׁבֹתִים אֶל הַמַּקוֹם הַזְּהי, שבנבואה זו נאמר 


כתבו תלמידי רבינו יונה (פס), שהטעם שמותר לירק בהזדמן לו רוק לפיו, הוא מכיון 
שעושה כן מתוך צורך ולא מתוך גאוה. וראה בילקוט ביאורים מדוע לא חילקה הגמרא 
בין רק לרצונו לבין רק לאונסו. 

כתב הב"ח פו"פ סי" ₪5 ס"כ), שלמסקנת הגמרא, אפשר שלא הבליע רבי רוקו 
באפרקסותו, אלא שזרקו לאחוריו משום שאסטניס היה, וכן משמע ממה שפירש רש"י 
לעיל (ע"5 ד"ס ורק) שרק רבי 'על גבי קרקע', שהוא גם לפי המסקנא. 

בב. ונראה שאף כשיכול לכוון בלחש אבל אינו מכוון כפי שמתפלל בקול, גם זה 
בכלל אינו יכול לכוון את ליבו בלחש. ט"ז (לו"ס סי קל סק"ל). 

בג. ואם אינו יכול לכוון ליבו, יכול אף להגביה קולו, ולא רק להשמיעו. רא"ש (סי' 
מ). 

בד. כתב הרמב"ם (פפינס פ"ס ס"ע), שהמתפלל צריך שיהיה קולו נשמע לאזניו ולא 
לאזני אחרים, וכן כתב הטור (לו"פ סי" קפ), שמה ששנינו שלא ישמיע קולו היינו רק 
לאזני אחרים, אבל לאזניו צריך להשמיע בשביל שיכוון יותר. ומביא, שיש שסוברים 
שאף לאזניו אסור להשמיע. 

כתב הביאור הלכה (פ" ק5 ד"ס ד6פי) בשם הפרישה, שמעיקר הדין אם אינו יכול לכוון 
ליבו בלחש ילך ויתפלל בביתו בקול. אך הביא בשם הפרי מגדים שבימינו, אין לנו 
להתיר להתפלל יחידי לצורך הכוונה בתפילה, מאחר שיבואו ללמוד ממנו אחרים, אלא 
לגדול הדור המפורסם שכל מעשיו לשם שמים. 

בה. רש"י (ל"ס מיספמיט וכסנת מ6. ד"ס מססמיט). 

בו. והוא בזמן ממלכת כורש, שהעלם מבבל. מצודת דוד (על ספסוק). 

בז. ואף שהפסוק מדבר בגלות שאחר חורבן בית ראשון, וכאן מדובר בגלות שאחר 
חורבן בית שני, מסתבר שהקפיד הכתוב בדבר זה אף בגלות שניה. תוספות (כפונות 
קי. ד"ס כננס). 

בכתובות (קי:), הובא מעשה זה עם רבי זירא. ושם (קיק.) אומרת הגמרא שרבי זירא 
לא חשש לדברי רב יהודה לפי שסבר שאין הפסוק מדבר באנשים שבגלות אלא בכלי 
השרת שגלו, שבהם עוסק הפסוק קודם לכן (פסוק יע). וראה עוד בילקוט ביאורים. 
בח. במהרש"א (ד"ס פע) לא גרס 'והדר אפיק' אלא גרס 'ואשמע מיניה מלתא מבית 
הוועד, ואתי ואזיל' וכו', ופירושו, אקום ואלך, והוא על פי פירוש רש"י. ובגנזי יוסף 
(סונ כסגסות וסעכות על סמסכם") כתב שאינו מבין החילוק בין הגירסאות בדברי רש"י, 
וצריך לומר שהיה לפני המהרש"א גירסא אחרת בדברי רש"י. ובשבת (מ5.) הובא סיפור 
המעשה, ושם גורסים 'ואיתי ואיסק', שפירושו, ואקום ואעלה לארץ ישראל. 

בט. כתב הכסף משנה (מזוס פ"ו ס"ז), שכל מקום שנאמר 'תנא תני קמיה', היינו תלמיד 
ששונה דבר לפני רבו. 

ל. ברא"ש (סי' מ5) גרס 'הרוח', כגירסא שלפנינו. ובטור (פו"ם סי" קג) גרס 'עד שיכלה 
הריח'. וכן משמע מפירוש רש"י (ד"ס עד), שאין הכוונה עד שיפסיק לצאת ממנו הרוח, 
אלא עד שיכלה הריח הרע. שער הציון (פס סק"). ובמאירי (ד"ס מפסק), פירש 'פוסק 
עד שיכלה הרוח, ויש אומרים הריח', ומשמע כאמור שהם שני דברים ותלוי הדבר 
בגירסא. 

כתב המאירי (פס), שאף בהפחת חבירו צריך להמתין עד שיכלה הריח שמגיע אליו. 
ולהלן (כס.) מובא ענין זה. 

לא. בספר בית נתן (טולס כו) פירש על מה שכתב רש"י (ל"ס ופחכ) שחוזר למקום 
שפסק, שהולך על דברי הגמרא כאן, והיינו, שחוזר להתפלל ממקום שאחז בו קודם 
לכן. וראה בילקוט ביאורים שיש שפירשו כוונת רש"י באופן אחר. 

לב. כתב הרמב"ם (פפיס פ"ד סי"כ) 'בקש להוציא רוח מלמטה, ונצטער הרבה, ואינו 
יכול להעמיד עצמו' וכו', וכלשון זו כתב גס השולחן ערוך (פו"פ סי קג ס"כ). וביאר 
המשנה ברורה (פס סק"ג), שבלא אונס אין לו להפיח בעת התפילה בשום אופן, ואף 


פרק שלישי 


ברכות 


ציווי להישאר בבבל עד יום פקודה, ועל כן אסור לעלות לארץ ישראל 
בזמן הגלות"'. אֲמַר רבי אבא, אִיזִיל װאָשְמע מִינַיה מִילְתָא מבִּית 
ועֲדָא - אלך ואשמע ממנו דבר הלכה מחוץ לבית המדרש, וְהַדר 
אַפִּיק - ואחר כך אצאי". אַזל אַשְׁבְּחִיהּ לְתִנָּא דְּקָתְּנַי קמיה דְּרֵב 
יְהוֹדָה - הלך ומצא לתנא, שהיה שונה ברייתא לפני רב יהודה5", 
הָיָה עומד בַּתִּפְלָה וְנתְעַטּש מלמטה, הפיח, מִמְתִּין עד שִיִכְלָה 
הַרוּחַ" [-הריח שנודף מגופו], וְחוֹזר וּמִתְפַּלָל מהיכן שפסקיי. אִיפָא 
דְּאָמַרִי - יש שאמרו שמועה זו בלשון אחר, הָיָה עומד בַּתּפַלֶּה 


פד: ןב] 


ee mw oe be 


ּמִתְעְטָש", וּממְתִּין עד שִיכְלָה הָרוּח, וְחוֹזֹר וּמַתְפַּלֶל. וְאוֹמַר 
קודם שממשיך להתפללל", רִבּוֹנוֹ שֵׁל עוֹלם, וַצַרְתָּנוּ נְקְבִים נְקָבִים, 
חַלוּלִים חֲלוּלִים, נָלוּי וידוּעַ לְפַנִיף חַרְפָּתֲנוּ וּכְלֵימַתֵנוּ בְּחַיִינוּ, 
וּבְאַחַרִיתְנוּ רְמָּה וְתוֹלעֲה". וּמַתְחִיל להתפלל ממקום שׁפַּסק". 
אָמר (ליה") רבי אבא, אִילוּ לא בָּאתִי לבית המדרש אֶלָא לְשְׁמוֹע 
דָבָר זָה, דַיִייי. 


הגמרא עוסקת בענין קריאת שמע כנגד ערוה": 
תָּנוּ רבָּנֵן בברייתא, הָיָה ישן בְּטַלִיתו ערום"*, וְאֵינוֹ יכול לְהוְצִיא 
אֶת ראשו מן הטלית מִפָּנִי הַצַנָה [שאם היה עושה כן לא היה נחשב 


שאסור להשהות עצמו לקטנים או לגדולים משום 'בל תשקצון', מכל מקום, במשהה 
עצמו מלהפיח אין איסור. 

לג. ביארו תלמידי רבינו יונה (ד"ס מסנך), שבדווקא הולך לאחוריו, ולא לצדדים או 
לפנים, בשביל שיהיו פניו כנגד המקום שהתפלל, ואם היה הולך לפניו הרי המקום 
שהתפלל ניצב מאחוריו, ונראה כמי שפסק מתפילתו לגמרי ואין כוונתו לשוב ולהתפלל. 
וראה בהרחבה בילקוט ביאורים. 

לד. ותקנה זו היא דווקא כשמתפלל בביתו ביחידות שצריך להרחיק ארבע אמות 
לאחוריו, אך המתפלל בציבור שצריך לדחות את העומדים מאחוריו, וגם אינו יכול 
לפסוע לאחוריו מחמת ספסלים וכסאות של בית הכנסת, אינו צריך להרחיק ממקומו. 
ב"ח (פו"ם סי ₪5 ד"ס ומ"ם). וראה בילקוט ביאורים טעם נוסף לחלק בין המתפלל בביתו 
למתפלל בציבור. 

לה. ואין בכך הפסק, שכיון שתפילתו מופסקת ועומדת מפני הרוח, יכול להפסיק גם 
בדבר זה. רש"י (ל"ס ופועכ). וכן כתבו התוספות (ד"ס ופומכ), שאומר כן באמצע התפילה 
ואחר כך חוזר למקום שפסק. 

לו. בפרישה (פו"ם פי' קג סק"ג) דייק בדברי הטור, שלא נתקן דין זה אלא במפסיע 
לאחוריו, דהיינו כשיש לו שהות לפסוע קודם שיצא ממנו הרוח, אבל במקרה שכבר 


צריך לכך. אך באליה רבא (טס ס"ק 6) כתב בשם הצדה לדרך, שאף בנתעטש במקומו 
צריך לומר ה'ריבונו של עולם', ודברי הגמרא נסובים על שני ה'איכא דאמרי". 

לז. ואחר שהתעטש, קודם חוזר למקומו, ואחר כך אומר ריבונו של עולם, וחוזר 
להתפלל. טור (פו"ם סי קג) [וראה בילקוט ביאורים שיש מי שדקדק כן גם מדברי 
רש"י]. והביא הבית יוסף בשם המהר"י אבוהב ז"ל, שביאר טעם הדבר שצריך לחזור 
למקומו ולא ממשיך בתפילתו היכן שעומד כעת, מפני שצריך שיהיה לאדם מקום 
מיוחד לתפילה. והוסיף הבית יוסף, שאף לסוברים שאין צריך לקבוע מקום בתוך בית 
הכנסת אלא די במה שקובע בית כנסת מיוחד לתפילותיו, מכל מקום יחזור למקום בו 
עמד בתחילה שמאחר שכבר התחיל להתפלל וקבעה השכינה מקומה שם, וכשביקש 
להתעטש התרחק ממקום השכינה, עליו לחזור למקום שקבע לשכינה ולסיים שם את 
תפילתו. 

כתבו הראב"ד (מונ כפירום סרקנ"ן ד"ס פומכ) והב"ח (לו"ס סי' קג ד"ס וממתין), שאם שהה 
בינתיים כדי לגמור את התפילה כולה, אינו חוזר למקום שפסק אלא חוזר לראש 
התפילה, וכדין כל מפסיק לאנסו, בין בתפילה בין בקריאת שמע, שאם שהה כדי לגמור 
את כולה, חוזר לראש [וכן כתבו תוספות לעיל (כנ: ד"ס 66) בשם השר מקוצי, שיש 
חילוק בין המפסיק סתם, שאין צריך לחזור אף אם שהה כדי לגמור את כולה, לבין 
המפסיק לאנסו, שצריך לחזור אם שהה כדי לגמור את כולה]. וביאר הב"ח, שמה 
שלא חילק הטור (פס) בדין זה בין שהה ללא שהה, היינו משום שמה שהפסיק בשביל 
לפסוע לאחוריו ואחר כך לשוב למקומו, וכן אמירת ריבונו של עולם, אינם מצטרפים 
לשיעור כדי לגמור את כולה, ורק ההפחה עצמה ומה שממתין עד שיכלה הריח חשובים 
לענין זה, ואין זה שכיח כלל שימשכו בשיעור כדי לגמור את כולה. אמנם המגן 
אברהם (פו"ת סי' קג פק"6) כתב לגבי המתעטש בתפילתו [באופן הראשון של הברייתאן, 
שחוזר למקום שפסק אף אם שהה כדי לגמור את כולה. 

לח. בהגהות הב"ח מחק תיבת 'ליה', שלא היה רבי אבא אומר כן לאחר אלא לעצמו. 
לט. ראה בילקוט ביאורים, מדוע שמח רבי אבא כל כך בהלכה זו יותר משאר הלכות. 
מ. והוא ענין שעסקה בו הגמרא לעיל (ע"5) לגבי שוק באשה וכדומה, וכעת חוזרת 
לענין זה. 

מא. נאמר בתורה (לנריס כג עו) 'והיה מחניך קדוש ולא יראה בך ערות דבר', מכאן 


עין משפט 
נר מצוה 


פז א טוק"ע פו"מ סי" 15 
סעיף ג: 

פח בטופ"ע עס סעי' ל: 

פם ג [עור שו"ע פס 
ס"פ]: 

ד [מיי" פ"ד מסל' תפנה 

סנ' י? טופ"ע] פס סעיף 

:0 


צ ה טוק"ע פו"ם סי קג 
סעיף ג: 
צא וז פיי פ"ד מסנ' 
תפנה סנכה י סמג 
עטין יט טור קו"ע פו"ם 
סימן 15 סעיף 3: 


סלכס ט סמג מס 
טוס"ע מ"ס סימן ק6 
סעיף כ: 
צן ימי" פ"ד סס סל' ₪ 
סמג סס טוק"ע פו"ס 
סי" קג סעי' 5: 
צר פ:מיי מס הכ 
טוק"ע סס סעי' 3: 
צה ל מיי" פ"ג מסנכות 
ק"ט סנכס יז סמג 
עסין יח טוק"ע סו"מ סימן 
עד סעיף 6: 
צו מ ש"ע י"ד סי רמו 
סעיף כו כהגס: 
צז נמייי טס סלכס ד קמג 
פס טוס"ע סו"ם סימן 
פס סעיף 3: 
צח ס ע מיי' טס סנכה 
יד ופ"כ טס סל' ינ 
טוס"ע לוח סימן פס קעי' 
6 וסי' סס סעי' 6 וסי' עם: 
צט 5 מיי' פ"ג טס סל' יז 
סמג פס טוס"ע 6" 
סי" עד סעיף ו: 
הגהות הגר"א 
[א] גמרא 
ממקום שפסק) פס"מ 


(וכ"מ נתוס' ורס"ק ] 
ופר"י לל"ג לס): 


(ומתחיל 


גליון הש"ס 
תוס' ד"ה פסק ר"ח 
וכו'. דאע"ג דר"ח וכו". 
עי' נכ""מ (דף ל"ג ע"6): 


תורה אור השלם 
א) בָּבָלָה יוּבָאוּ וְשָמָה 
ִהְיוּ עד יוֹם פַּקְדִי אתֶם 
נָאָם = וְהֲעֲלֵתִים 
וְהשִיבְתִים אֶל הַמָקוֹם 

הַזֶה: [דמיה כז, כב] 
ב וְנֶם אַנִי נהַתִּי לָהֶם 
חָקִים | לא | טובים 
וּמִשפְּטִים | לא יחיו 

בָּהֶם: |יחזקאל ב, כה] 
טהוי משְׁבִי הָעון 
בְּחבְלֵי הָשָוָא וכעבות 

הָענְלָה חַמָאֶה: 

וישעיה ה, יח] 

ד) כִּי רְבַר יי בָזָה וְאֶת 
מִצְוְתוּ ‏ הַפַר הַכרַת 
תִכָּרַת הַנָפֶשׁ הַהוא 
עוֹנָה בָהּ: [במדבר טו, לא] 
ה) כִּי לא דָבֶר רֶק הוּא 
מִכָּם כִּי היא חַיֵבֶם 
ּבַדָבֶר הַזֶה תַּאֲרִיכ 
יָמִים על הָאַרָמָה אֲשֶׁר 
אַתֶּם עֹבְרִים אֶת הַירְדֵן 

שָׁמָה לְרְשְׁתָהּ 

| רברים לב, מז] 


er kg 


משנת ראשונים 


מגהק ומפהק הרי זה 
מגסי הרוח. ענין הגיהוק 
הוא הוצאת הרוח היוצא 
מן האצטומכא דרך הפה 
ואדם מוציאה לפעמים 
לרצונו. ולא הגבהת 
הזרועות והגוף בזמן 


שאיבריו כבדים עליו וקורים לו אשטינילאר, והפיהוק הוא שאיפת הרוח היוצא מן הלב דרך הפה בהרחבת החיך 


כר: 


סי ספסקס מס מפעטף כיון קנפל 
כגמרי מכ נתקן ק5ת סנ יפונ 

ל סוי ספסקס: 
ואומר וגו העולמים. פיד 
קמע תפנתו ומ" 

מססיל ממקוס ספסק: 

אמך לה לדידי לא סנירא לי 
פיכוס מסוס תכמי מיני 
מל דסנירנ דלינו | סוזר | נכרם 
דסמר כני יוסכן (כ"ס לף כ"ד:) 
סמע סע תקיעות כתטע סעות 
י5 ועוד דקסניכ לי מניס ‏ ילו 
על פיו וס כן סוי ליס כו" 
6 נדידך לסניכ נכך למיג 


לספסיק וכו': 
בחבלי השא. כלומר נפס 
מוטכיס עניסס עון כי 
טוב סיס קנ סיו מקיימין פופו כל: 
"פסכ > חנ ככ מסדל 
דלסור לקרות ק"ם 6פיגו 
וס ספת כגלו על כטכו ומ" 
כל עכמותי תלמכנס (תסניס (ס) 
* דסע"ג דר' מסדb‏ תלמיד דר' סונס 
סוס נומכ מל וכנ פנפס 
פסק ככ סונ מדסקטי גמרס 
מיניס אואאהפרק סממונס (די. 3): 

לית 


*וממשמש בבגדו :אבל לא היה מתעטף 
יוכשהוא מפהק* היה" מניח ידו על סנטרו 
מיתיבי המשמיע קולו בתפלתו הרי זה 
מקטני אמנה המגביה קולו בתפלתו הרי 
זה מנביאי השקר 9) מגהק ומפהק הרי זה 
מגסי הרוח המתעטש בתפלתו סימן רע 
לו וש אומרים ניכר שהוא מכוער הרק 
בתפלתו כאילו רק בפני המלך בשלמא 
מגהק ומפהק לא קשיא דכאן לאונסו כאן 
לרצונו אלא מתעטש אמתעטש קשיא 
מתעטש אמתעטש נמי לא קשיא הכאן 
מלמעלה כאן מלמטה דאמר רב זירא 
הא מילתא אבלעא" לי בי רב המנונא 
* ותקילא לי כי כולי תלמודאי המתעטש 
בתפלתו סימן יפה לו כשם שעושים לו 
נחת רוח מלמטה כך עושין לו נחת רוח 
מלמעלה אלא רק ארק קשיא רק ארק 
נמי לא קשיא אפשר כדרב יהודה דאמר 
רב יהודה 'היה עומד בתפלה ונודמן לו 
רוק מבליעו בטליתו ואם מלית נאה הוא 
מבליעו באפרקסותו רבינא הוה קאי אחורי 
דרב אשי נזדמן לו רוק פתקיה לאחוריה 
א"ל לא סבר לה מר להא דרב יהודה 


מבליעו באפרקסותו א"ל אנא !אנינא דעתאי: "המשמיע קולו בתפלתו 
הרי זה מקמני אמנה: אמר רב הווא ללא שנו אלא שיכול לכוין את 
לבו בלחש אבל אין יכול לכוין את לבו בלחש מותר וה"מ ביחיד 
אבל בצבור אתי למיטרד צבורא: רבי אבא הוה קא משתמיט מיניה 
דרב יהודה דהוה קא בעי למיסק לארעא דישראל 5 דאמר רב יהודה 
כל העולה מבבל לא"י עובר בעשה שנאמר * בבלה יובאו ושמה יהיו 
עד ים פקדי אותם נאם ה' אמר איזיל ואשמע מיניה מילתא מבית 
וועדא והדר אפיק" אזל אשכחיה לתנא דקתני קמיה דרב יהודה 'היה 
עומד בתפלה ונתעטש ממתין עד שיכלה הרוח" וחוזר ומתפלל איכא 
דאמרי :היה עומד בתפלה ובקש להתעטש מרחיק לאחריו ד' אמות 
ומתעטש וממתין עד שיכלה הרוח וחוזר ומתפלל ואומר רבש"ע יצרתנו 
נקבים נקבים חלולים חלולים גלוי ודוע לפניך חרפתנו וכלימתנו בחיינו 
ובאחריתנו רמה ותולעה ומתחיל ממקום שפסק !יי אמר ליה 6 % אילו לא 
באתי אלא לשמוע דבר זה דיי: ת"ר היה ישן בטליתו ואינו יכול להוציא 


את ראשו מפני הצנה חוצץ בטליתו על צוארו וקורא ק"ש ו"א *על לבו ותנא קמא הרי לבו רואהצ 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


וממשמש נננגהד. פרט"י (סעניר סכינס. סעוק3תו מכ 

כ מפעטף פס נפנס טליתו ותרי מילי. נינסו. 
ור"ס פי' דפד6 מינתb‏ סי פי' ממסמט כנגלו תקן (ס) טל5 יפוג 
מעל רסו כ פס נפל מעל רפסו כ סיס מתעטף פסני 


ומנכיס סלכס: הרי זה מנביאי 
השקר. לכיב קרפו כקול גלול 
(ענכיס 6 ם): סמנסק וסמפסק 
סי וס מגסי סרום ה"ק ניכר 
סול מכוער גלסינן5: אלא עטוש 
אעטוש קשיא. דלין עטוp‏ 606 
פונסו: ‏ למטה. מפית כקול": 
ותקילא לי כי כולי תלמודאי. 
סקולס עני ומיכס, לפי מסיס לגיפ 
לספעטק: כשם שטושים לו נחת 
רוח. פסעטוק נסת כוס לס: 
כך עושים לו נחת רוח מלמעלה, 
מן ססמיס למלת סקנתו: אפשר 
כדר' יהודה. (סכליע | כקפרקסופו 
קולר טכרפקו וסני רסטין | תנוין 
כפניו: | פתקיה. זכקו: מישתמיט 
מיניה. כ סיס ללס מניו, לפי 
קסיס כני 6נ ספך נענום נ'י 
ונ יסולס 6וסר כו כפיכך 69 סיס 
נכנס (כים סמדכט: ואשמע מיניה 
מילתא. ‏ מנמון: מבית וועדא. 
מבים סמדרם: ונתעטש. מלמטס: 
עד שיכלה הרוח?, מגופו סנודף 
מסופו כומ: וחוזר לתפלה. (מקוס 
קפסק: ואומר. כתוך | סספפלס, 
לס מופסקת ועומלת כנר על 
ידי סכות לפיכך יכול לספסיק (מי 
ומר דנר זס כקמכע: חוצץ 
בטליתו על צוארו. מס סש מן 
סטנית ולמענס מן כתפיו מדניק 
כופרו, וכיסן עלוס קקמכ: לדידי 
לא סבירא לי. 55 סייתי מזקיקו= 
נספסיק: בחבלי השוא. כסכליס 
ספינס מזקיס 5 נוסץ לסנתק 
סן מוטכין סעון על עכמס, 6ף זה 
על ידי דבור כענמ סו (ענם: 
ובדבר | הוה. בקניל דכול | זס 
קנזסרתס עניו מפריכון ימיס: היתה 
טליתו חגטרה על מתניו. ככסומו 
מממניו ולמטס, פע"פ סממתלו 
ונמענס סו עכוס קורס 2 
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את הערוה קסבר לבו רואה את הערוה" מותר. אמר רב הונא א"ר יוחנן היה מהלך במבואות המטונפות 
מניח ידו על פיו וקורא ק"ש א"ל רב חסדא האלהים אם אמרה לי ר' יוחנן בפומיה לא צייתנא ליה 
איכא דאמרי אמר רבה בר בר חנה אמר ריב"ל היה מהלך במבואות המטונפות מניח ידו על פיו 
וקורא ק"ש א"ל רב חסדא האלהים אם אמרה לי ריב"ל בפומיה לא צייתנא ליה ומי אמר רב הנא 
הכי והאמר רב הונא "ת"ח אסור לו לעמוד במקום המנופת לפי שאי אפשר לו לעמוד בלי הרהור 
תורה לא קשיא כאן בעומד כאן במהלך ומי אמר רבי יוחנן הכי והאמר רבה בר בר חנה א"ר 
יוחנן יבכל מקום מותר להרהר בדברי תורה חוץ מבית המרחץ ומבית הכסא וכי תימא הכא נמי 
כאן בעומד כאן במהלך איני והא ירבי אבהו הוה קא אזיל בתריה דרבי יוחנן והוה קא קרי ק"ש 
כי ממא במבואות המטונפות אשתיק א"ל לר' יוחנן *להיכן אהדר !א"ל אם שהית כדי לגמור את כולה 


חזור לראש הכי קאמר ליה לדידי לא סבירא לי לדידך דסבירא לך אם שהית כדי לגמור את כול 


חזור לראש תניא כותיה דרב הונא תניא כותיה דרב חסדא תניא כותיה דרב הונא המהלך במבואות 
המטונפות מניח ידו על פיו ויקרא ק"ש תניא כותיה דרב חסדא *היה מהלך במבואות המטונפות לא 
יקרא ק"ש" ולא עוד אלא שאם היה קורא ובא פוסק לא פסק מאי אמר ר' מיאשה בר בריה דריב"ל עליו 
הכתוב אומר > וגם אני נתתי להם חוקים לא טובים ומשפטים לא יחיו [בהם] ר' אסי אמר (6 * הוי מושכי 
העון בחבלי השוא רב אדא בר אהבה אמר מהכא" "כי דבר ה' בוה ואם פסק מה שכרו אמר ר' אבהו 
עליו הכתוב אומר =ובדבר הזה תאריכו ימים: אמר רב הונא היתה טליתו חגורה לו על מתניו מותר 
לקרות ק"ש תניא נמי הכי להיתה טליתו של בגד ושל עור ושל שק חגורה על מתניו מותר לקרות ק"ש 


וקורין לו באדאלייאר, וגם זו אדם מביא אותו לרצונו לפעמים. [מאירי] 


והני מילי ביחיד. כלומר כיון שעושה 
לעורר הכוונה וליכא טרדא לצבורא מותר, ואפי' בהגבהת קול דהכי אמרינן בירושלמי בפרק תפלת השחר, רבי בא 
בר זבדא מצלו בקלא עד דילפון בני ביתיה צלותא מיגיה, הנה שכל כך היה מתפלל בקול להעיר כח הכוונה שבני 
ביתו היו שומעין ולומדין התפלה ממנו. [רבינו יוגה, דף טו: מדה"ו] 
בגלות ראשון כתיב, מסתברא דאגלות שני נמי קפיד קרא. [תוספות הרא"ש, כתובות קיא.] 
להרהר בדברי תורה. דברי תורה יפים לטהר הלב מיצה"ר, ואע"פ שבכל מקום מותר להרהר חוץ מבית המרחץ 
ובית הכסא, להפריש אדם מן העבירה מותר. [ספר חסידים סימן כח] 


בבלה יובאו ושמה יהיו. אע"ג דהאי קרא 


חוץ מבית המרחץ ומבית הכפא. מדנקט 


ג] [שייך לקמן כה ע"א] (גליון): 
בכל מקום מותר 


סתם בית המרחץ ובית הכסא משמע שאע"פ שאין בבית הכסא צואה ולא במרחץ אדם ואפי' חדש אסור להרהר בו 


דומיא דק"ש ותפלה, ובירושלמי ואסור דאמר לך אסור וכו', ושם אמרו דה"ה למבואות המטונפות. [כסף משנה, קריאת שמע פ"ג ה"ד] 
אגמ' דילן, דכי אמרינן אסור להרהר בד"ת ה"מ לכתחלה כלומר לשום מחשבתו ולבו לחשוב בד"ת, אבל אם היה תלמודו שגור בפיו והרהר לאונסו מותר עכ"ל. [כסף משנה, קריאת שמע פ"ג ה"ד] 
כלומר דרך בני העולם שעושים העבירות להנאת עצמן, וזה עושה עבירה לחנם שהוא חושב שעושה מצוה בקריאה ועושה. [רבינו יונה, דף טו: מדה"ר] 

אם פסק דעליו הכתוב אומר ובדבר הזה תאריכו ימים משום דהוא דבור. [הריטב"א] 


אבל 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


וממשמש בבגדו, (סעכיר סליגס סעוק5תו: אבל ?א היה מתעטף. 5) [מסופ י., כ) ענת 
פס נפנס טליתו כקסו מתפננ כ סיס גוטלס ומפעטף 600 
לספסיק: על סנטרו. מנטו"ן בלע"ו, סנ תכלס פתימת פיו: 
הרי זה מקטני אמנה. כפילו פין סקנ"ס סומע תפנת (סם () 


לף מל. כמוכות קי:, 
ג) [(עיל טז. סכ מס.], 
ל) עיין | תוס' לקמן 
כה .עב דיה החהי, 
ס) עכת מ. קנ. קלוטין 
לג ע"ג מד: וכסיס ק3:, 
החסה (ל;, ]) [לעיל 
כג.ן, מ) תוקפת פ"נ, 
ט) עיין תוסי לעיל כב: 
ד"ה אלא, *) עיין לעיל 
כג ע"א. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' המגהק 
והמפהק ‏ וכ" וש 
פומריס ניכל | (שסו5 
מכוער) מ6"מ ונ"כ ס"ס 
סוק עכרן *]: (3) שם 
אמר אילו כ5"ל ופינת 
לי נעפק: (ג) שם כ' 
סי 6מ0 מהכא סי 
מוקכי: (ד) רש"י ד"ס 
סלי זס וכו'. לפ סס"ל 
ו"כ מ"ס המגביה 
סרכ סכי זס מנכיפי פ]: 
(ס) תוס' ד"ס וממסמם 
וכו'. פקן בגדו 6p‏ 
יפול: 


לעזי רש"י 


מנטו"ן. פירוע סנטר, 
פרק (מי סתסתון כזקן 
(מוסף סעלוך עכך קנטר 
כ' ועיין רס"י פנועות דף 
ג ע"b‏ ד"ס ו5' מנמטס 
ומכו דף כ ע"5 ד"ס 
כ' פירקי דדיקנ): 


הנהות וציונים 


6] תיבת וכשהוא 
מפחק ליתא מן הגמ' 
אלא מפירש"י נכתב 
בגמ' רש"א (גליון): 
3] הרי"ף גורס לא היה 
מניח ידו על סנטרו (עיין 
ראיש סי לט, ב"י או"ח 
סי' | צז): ג] בכת"י 
המגהק והמפהק 
בתפלתו הרי זה מגסי 
הרוח: 7] ס"א איבעי לי 
(גליון) כ"ה בדפו"י ועיין 
סדר הדורות חלק תנאים 
ואמוראים אות ז שצ"ל 
אבלעא לי כלפנינו: 
ס] מבית וועדא ואתי 
ואיל כצ"ל רשיא 
(גליון) עיי"ש במהרש"א 
שכתב כן ע"פ פי' רש"י, 
ובכת"י והדר איסק: 
ו [כ"ה ברא"ש אבל 
בטוש"ע איתא הריח] 


(גליון): ן הרי"ף 
והרא"ש גורסים 
בברייתא לא יהלך 
אדם במבואות 


הממונפות ווניח ידו 
על פיו ויקרא קריאת 
שמע וכו' (ולפי גירסא 
זו מפורש בברייתא כרב 
חסדא, ולפי הגירסא 
שלפנינו ההוכחה 
שבוייתא זו היא כרב 
חסדא | מהא דסתמה 
הברייתא ולא הוסיפה 
דמניח ‏ ידו על פיו 
וקורא): פ] הרי"ף לא 
גורס "מהכא" ועיץ 
הגהות הביח אות ג 


ך; 4 שגורס "מהכא" גם בר' 


אסי, ועיין שפתי חכמים 
שמוקים כלפנינו וכוונת 
"מהכא" שבא לומר 
פסוק מן התורה ולא 
מן הנביאים עע"ש: 
ט] פירוש דהך "וי"א 
ניכר | שהוא מכוער" 
דאיתא | בגמרא | על 
המתעטש בתפלתו גרס 
רש"י על מגהק ומפהק 
(שפתי חכמים): 
*] בדברי רש"י התעוררו 
האחרונים דמשמע בלא 
קול לא, ועיין מעדני 


יו"ט סי' לט אות א ובמגן אברהם סיי קג ס"ק ו כתב דבדפוס לובלין איתא מפיח בקל ופירש דכוונתו דלא הוי אונס 
עעו"ש. (ואפשר דלשון עטוש דחקו לרש"י לזה דמשמע דוקא בקול כמו דלמעלה הוא בקול אף למטה הוא בקול, 
ועוד דלא שייך ניכר שהוא מכוער בלא קול) (יד דוד מהדו"ב): 
ועיין שער הציון סימן קג סק"א): 3] צ"ל ?מעלה (כת"י): ע] נדצ"ל לא הייתי מזקיקך (באה"מ, דבש תמר): 
ק] ועיין ברא"ש בשם בה"ג ועיין מעדני יו"ט: ע] רבינו יונה וריטב"א מקשים 
על גירסתנו "מכוער" מאחר שהוא אנוס מה שייך לומר שהוא מכוער ולכן הם גורסים "ניכר שהוא עכרן" כלומר 
ניכר שהוא עכור במעיו מהא דאין בכחו לשהות עד אחר התפלה: 

משמיע קולו למגביה קולו בתיבת "הרבה" שהוסיף: 


כ] נדצ"ל עד שיכלה הריח (באה"מ, גנזי יוסף, 


פ] וכ"כ הרש"ש, וכתב שרש"י בא לחלק בין 


כתב ה"ר מנוח דאמרינן בירושלמי דמותר להרהר בד"ת בבית הכסא. וכתב הראב"ד ז"ל דלא פליג 
הוי מושכי העון בחבלי השוא. 
רב אדא בר אהבה אמר מהכא כי דבר ה' בזה. משום דהוה ענין דבור. וכן נמי 


מי שמתו 


ערוםיין, חוצץ בְּטַלִיתו עַל צִוְארוֹ, כלומר, החלק בטלית שמכתפיו 
ומעלה, מהדק לצווארו, ועל ידי כן אין רואה את ערוות עצמו", 
וקורא קריאת שָמע. ויש אוֹמָרִים, מהדק הטלית עַל ל5ו, שלא 
יהא ליבו רואה את הערוה"י. 


מקשה הגמרא, וְתַנָא קְמַא, שאומר שמהדק לצווארו, ונמצא 
שמצווארו ומטה אין הטלית מהודקת לגופו, קשה לדבריו, הַרִי לכו 
רוֹאָה אַת הָעָרְוְה, שאין הפסק בין ליבו לערוה"". מתרצת הגמרא, 
קָסָבַר תנא קמא, ל3וֹ רוֹאָה אֶת הַעָרְוֶה, מוּתָר. 


א 


הגמרא ממשיכה בענין קריאת שמע, במבואות המטונפים: 

אַמר רב הונָא אָמַר רפי יוֹחֲנֵן, הָיָה מְהַלך בִּמְבואות המטונָפות, 
מקום שיש בו צואה ומי רגלים"י, מַנִיחַ ידו עָל פּיו, וקורא קְריאַת 
שָמַע". אַמר ליה רב חִסְדּא, הָאֲלהִים, כלומר, נשבע אני 
בשבועה"", אם אַמֶרְֶה לי רַפִּי יוחַנָן בְּפוּמִיה - אף אם היה אומר 
לי רבי יוחנן דין זה בפיו, לא צִייתְנָא ליח - לא הייתי מציית לדבריו, 
שאני סובר שהמגיע למקומות המטונפים, צריך להפסיק לגמרי 
מקריאתו. אִיפָּא דְּאֲמֲרִי - יש שאמרו שמועה זו בלשון אחרת""?, אָמַר 
רַכָּה בר בַּר חַנָּה אֲמַר רְכִּי יְהוֹשׁע פֶּן לוי, הָיָה מְהַלּך בּמְבואות 
הַמְטותגם, מנִיח יָדו עַל פִּיו וקורא קְרִיאַת שַׁמַע. אָמַר ליה רב 


חַסְדָּא, הָאֶלהים, אם אֲמְרָהּ לי רַבִּי וַהוּשָעַ בֶּן לוי בְּפוּמַיהּ - 
נשבע אני, גם אם היה אומר לי רבי יהושע בן לוי דין זה בפיו, לא 
צִייתְנָא ליה - לא הייתי מציית לדבריו. 


מקשה הגמרא, וּמִי אָמַר רב הונָא הָכִי - האם אמר רב הונא 
כךי, שמותר לומר קריאת שמע במקומות המטונפים, וְהָאָמַר רכ 
הוּנָא, פלְמיד חָכֶם, אָפוּר לו לְעַמוד בִּמקום הַטנופֶת, לְפִי שָאִי 
אִפְשָר לו לעמוֹד בָּלִי הַרְהוּר תּוֹרָהי, ונמצא מהרהר בדברי תורה 
במקום הטנופת. ואם כן, בודאי שאסור לקרות קריאת שמע במקומות 
המטונפים!י, אף אם שם יד על פיו. מתרצת הגמרא, לא קשיא, כָּאן 
- בדברי רב הונא, שאסר אף להרהר בדברי תורה, מדובר בְּעוֹמַד 
במקום הטנופת, וכָאן - בדבריו בשם רבי יוחנן, שהתיר לקרוא קריאת 


דורשים (ענת כג. וכרק"'י עס ד"ס וסיס, כ"ע קיד: וכרס"י עס ד"ס עכות), שהערום אסור 7ברך 
ולהזכיר שם שמים, שכוונת הפסוק, שבשעה שאתה מדבר בו, כלומר, כשאתה אומר 
הזכרת שם, לא יראה בך ערות דבר. 

מב. כתב השפתי חכמים (ד"ס וסיו), שמשמע לכאורה, שאם מוציא ראשו החוצה, 
מותר לפי כולם, ואף לדעת היש אומרים [בסמוך] שאסור שיהא ליבו רואה את הערוה. 
ולכאורה הרי ליבו רואה את הערוה. וראה בילקוט ביאורים. 

מג. כתב החזון איש (פו"ם סי" עו ס"ס), שאף שלכאורה הרי הוא מכוסה בטליתו ואינו 
נחשב ערום, על כל פנים, כמו שיש דין של ליבו רואה את הערוה [בשיטת היש 
אומרים, בסמוך], כך גם יש דין של עיניו רואות את הערוה, שאף שאין הוא מביט 
בערוותו, מלבד איסור הבטה בערוה, יש גם איסור שתהיה ערוה כנגד עיניו, וכמו 
בליבו, שלא שייך בו ענין ראייה כלל. והוסיף, שאף אם הטלית נוגעת בגופו ממש, 
אין זה חוצץ אלא אם כן מהדקה לגופו בידיו או שהטלית מהודקת מאליה באופן 
שאינה יכולה להיפרד מגופו ויראו עיניו את הערוה. 

מד. שכיון שנאמר בפסוק 'לא יראה בך ערות דבר' הרי שתלה הכתוב הדבר בראייה, 
ובלב שייך ראייה שנאמר (קסנת 5 טז) 'ולבי ראה הרבה חכמה ודעת', ועל כן אסור 
שיהיה ליבו רואה את הערוה. משנ"ב (פו"פ סי" עד סק"ל). 

והוא הדין בקריאת שמע ובכל הזכרת שם, שלא יהיה ליבו רואה את הערוה. 

מה. כתבו התוספות (נסנן כס: ד"ס וסלי) בשם ר"ח, שמכך שמקשה הגמרא בסוגייתנו 
[וכן לקמן שם] בפשטות שליבו רואה את הערוה, משמע שלהלכה אסור לקרות 
כשליבו רואה את הערוה, וכן משמע מכך שנחלקו לקמן (פס) אביי ורבא לגבי עקבו 
רואה את הערוה, משמע שדווקא בעקבו, אבל בליבו לפי כולם אסור [וכן פסק 
הרמב"ם (ק"פ פ"ג סי")ן. אולם כתבו התוספות, שרבינו שמעיה תלמידו של רש"י פסק 
שמותר. 

מו. רמב"ם (קליספ טמע פ"ג ס"ל). והיינו אף בתוך ארבע אמות ממקום זה. משנה ברורה 
(מוים סי" פס סק'3). 

מז. כתב הפרישה (פו"ס סי" פס סק"), שמשמעו, שמניח ידו על פיו וקורא כל כך 
בלחש עד שאין נראה כקורא כלל. אך בהגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס פיײי) ביאר, שטעם 
הדבר הוא משום שחוצץ בידו בין פיו לצואה, ולכך מותר אף אם קורא בקול רם. 
ומוכיח כן מדברי הגמרא להלן בקושיא ממעשה רבי אבהו, ושם יבואר. 

מח. רש"י (סנסלרין ע3. ד"ס ספנסיס). 

מט. וראה בילקוט ביאורים לשם מה הובא האיכא דאמרי. 


פרק שלישי 


ברכות 


שמע במבואות המטונפים, מדובר בְּמְהַלֶף - בקורא תוך כדי שהוא 
מהלך שם. 


פד[ 


הגמרא חוזרת ומקשה על המימרא בשם רבי יוחנן: 

מקשה הגמרא, וּמִי אָמַר רְכִּי יוֹחֲנֵן הָכִּי, שמותר לקרות קריאת שמע 
כשהוא מהלך במקום הטנופת, וְהָאָמַר רֹכָּה בַּר כָּר חַנָה אָמַר רְכִּי 
יוחֶנֶן, בָכָל מקום מוּתֶּר לְהִרְהר כְּדכְרֵי תוֹרָה, חוץ מִבִּית 
הַמְרְחַץיי וּמִבֵּית הַכְּסָא, והיינו מקום הטנופת. וְכִי תִּימַא - ואם 
תרצה לומר, הָכָא נָמִי - גם כאן אפשר ליישב, שכָּאן - מה שאמר 
רבי יוחנן שאסור להרהר בבית הכסא ובית המרחץ, מדובר בְּעוֹמַד 
במקומו, ופָּאן - במה שנאמר בשמו שמותר, מדובר בִּמְהַלִף, וכפי 
שיישבה הגמרא לעיל. אִינִי - האם כך אפשר ליישב, וְקָא - והרי לא 
יתכן שסובר רבי יוחנן שבמהלך מותר, שמוכח לא כן מן המעשה, 
שרְכִּי אָבְהוּ הַוְה קא אָזִיל בַּתְרִיהּ דְרַבִּי יוֹחָנֵן - רבי אבהו היה 
הולך אחרי רבי יוחנן, וְהַוְחה קא קרי - והיה רבי אבהו קורא קְרִיאַת 
שמע. כִּי מִטָא [-כאשר הגיע] בַּמְבוֹאוֹת המטונפות, אֲשְׁתִּיק - 
השתתק מקריאתו. לאחר שיצאו משם, אָמַר ליה רבי אבהו לְרִבִּי 
יוחנְן, לְהַיכֶן אֶהַדַּר - להיכן אחזור לקרוא קריאת שמע. אָמַר ליה 
רבי יוחנן, אָם שַׁהית בהפסקתך, כשהיינו במבואות המטונפים:", זמן 
שיש בו כָּדִי לְגְמור אֶת פוּלה [-את כל קריאת שמע] חַזוֹר לראש 
- לתחילת קריאת שמע. הרי שסובר רבי יוחנן, שגם המהלך במבואות 
המטונפים צריך להפסיק מקריאתו, שהרי היו מהלכים שם ולא עומדים, 
ואם כן אין חילוק בין מהלך לעומד, וקשה על מה שנאמר לעיל בשמו, 
שיכול לשים יד על פיו ולהמשיך לקרואי. 


הגמרא דוחה את הראיה מן המעשה של רבי יוחנן ורבי אבהו: 
מתרצת הגמרא, הָכִי קְאָמר ליח - כך אמר רבי יוחנן לרבי אבהו, 
לְדִידִי לא סְבִירָא לי - אני איני סובר דבר זה, כלומר, אינני סובר 
שהמגיע למבואות המטונפים צריך להפסיק מקריאתו, אלא יכול לשים 
יד על פיו ולהמשיך, וכן אינני סובר שבאופי..שהפסיק מקריאתו ושהה 


]ה 


כדי לגמור את כולה, חוזר לראש", וכך הייתי פוסק לך אם היית שואל 
מלכתחילה, אך לְדִידְף, דסבירא ?ך - לשיטתך, שאתה חולק על 
דברי בשניהם, וסובר שצריך להפסיק מן הקריאה במבואות המטונפים, 


נ. וקושיא זו היא לפי הלשון הראשון, שמביא בשם רב הונא. (טפתי סכמיס ד"ס וכי). 
וראה בילקוט ביאורים כיצד מקשה הגמרא על רב הונא בדבר שאמר בשם רבי יוחנן. 
נא. כתב הבית יוסף (לו"פ סי' ק3 ד"ס ומס סטען), שכוונת הגמרא 'אי אפשר לו לעמוד 
בלא הרהור תורה', היינו שחזקה על תלמיד חכם שלא יעמוד בלא להרהר לכל הפחות 
בדברי תורה, אך לא שיהא איסור בדבר. ופירוש נוסף כתב, שיתכן שאכן הכוונה 
שאסור לו לעמוד בלא דברי תורה, אך מכל מקום בהרהור לבד מספיק. 

נב. והוא מכח קל וחומר, שאם אסור להרהר קל וחומר שאסור לקרות בפה. שפתי 
חכמים (ד"ס וספמל). 

נג. וביאר הרשב"א (ד"ס כפן), שכיון שנלמד מהפסוק 'והיה מחניך קדוש', אם כן 
כשהוא עומד עובר משום זה, שאז כל ארבע אמותיו בכלל מחנהו, אך במהלך אין 
זה נקרא 'מחניך'. וראה בילקוט ביאורים פירושים נוספים בזה. 

נד. כיון שבני אדם רגילים לעמוד שם ערומים. רש"י (ע"ז מד: ד"ס 6י). אך בכסף 
משנה (קריפת ממע פ"ג ס"ג) כתב, שהטעם משום שגם בית המרחץ הוא מקום הטנופת, 
כיון שזוהמתו מרובה והוא מקום מאוס. 

נה. ראה הערה להלן בסמוך, שאף אם הפסיק יותר, אין הדבר תלוי אלא בזמן ששהה 
במקומות המטונפים והיה אסור לקרוא והרי הוא בגדר דחוי מן הקריאה. 

נו. מכאן הוכיח בהגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס 6יט) פירושו לעיל בענין שם ידו על פיו, 
שלכאורה יש לשאול, מדוע המתינה הגמרא עם קושייתה מדברי רבי יוחנן בענין הרהור 
במקומות המטונפים מכך שאסר בבית המרחץ ובבית הכסא, וכן ממעשה רבי יוחנן 
ורבי אבהו, ולא הקשתה מיד, קודם שהקשתה ממה שאמר רב הונא, שיותר ראוי 
להקשות מרבי יוחנן על רבי יוחנן מאשר להקשות מרב הונא שאמר הדין לפי רבי 
יוחנן [וראה בילקוט ביאורים יישובים נוספים לקושיא זו]. ונראה לומר, שלולי החילוק 
בדברי רב הונא בין עומד למהלך, היה מקום לומר שטעם הדבר ששם ידו על פיו 
הוא משום שלא ישמיע הקול לאזניו וייחשב כמהרהר בעלמא, ואם כן אין להוכיח 
ממעשה רבי אבהו שהפסיק שלא כן, שאפשר שלכתחילה גם אין להרהר במקומות 
המטונפים כשיכול להפסיק. ומכך שחילקה הגמרא בין עומד למהלך, מוכח שסובר, 
שבמהלך מותר אף לדבר ולא רק להרהר, ומה ששם יד על פיו אין זה מצד שנחשב 
כמהרהר אלא בשביל להפסיק בין פיו לבין הצואה. וכיון שכך, מובנת הקושיא ממעשה 
רבי אבהו, שלפי סברא זו מותר לכתחילה לקרות במהלך, ומדוע הסכים רבי יוחנן 
לדבריו שהפסיק מקריאתו במקום הטנוף. 

נז. רש"י (ב"ס (ד: ד"ס (לידי) ותוספות (כלן ד"ס פמכ), וכפי שאמר רבי יוחנן בראש השנה 


עין משפט 
נר מצוה 


פֿן א טוס"ע פו"ס סי" 1 
סעיף ג: 

פח בטופ"ע עס סעי' ל: 

פם ג [עור שו"ע פס 
ק"ק): 

ד [מיי" פ"ד מסל' תפנה 

סכ' י טוס"ע] סס סעיף 

0 


צ ה עוס"ע פו"ם סי קג 
סעיף ג: 
צא וז פיי' פ"ד מסלי 
תפלס סלכס יש סמג 
עטין יט טור סו"ע פו"ס 
קימן ₪ סעיף 3: 
צב ח ט עי" פ"ס פס 
סעכס ט סמג פס 
טוס"ע ל"ת סימן ק5 
סעיף כ: 
צג ימייי פ"ד pס‏ סל' י 
סמג סקס טוק"ע פו"ס 
סי" קג סעי' : 
צר כ מיי' פסיסל כ 
טוק"ע סקס סעי' 3: 
צה ל מיי' פ"ג מסלכות 
ק"ם סנכה יז סמג 
עטין יס עוס"ע פֿו"ח סימן 
עד סעיף 5: 
צו מ ש"ע ייל סי רמו 
סעיף כו כסגס: 
צז נמייי קס סלכס ד סמג 
פס טוס"ע סו"ם סימן 
פס סעיף 3: 
צח ם ע מיי' פס סנכה 
יד ופ"נ טס סל' ינ 
טוס"ע פו"ח סימן פס סעי' 
פֿוסי" סס סעי' 5 וסי' עס: 
צט פמיי' פ"ג קס הנ' יז 
סמג סס טוס"ע פ"מ 
סי" עד סעיף ו: 


הנהות הגר"א 


[אן גמרא 

ממקום שפסק) ת6"ת 

(וכ"מ נתוס' וכ6"ק >] 
ותר"י דכג ס): 


(ומתחיל 


גליון הש"ס 
תום' ד"ה פפק ר"ח 
וכו'. דאע"ג דר"ח וכו'. 
עי בכ"מ (דף כ"ג ע"6): 


תורה אור השלם 
א) כָּבָלָה יוּבָאוּ וְָׁמָה 
ִהְיוּ עד יוֹם פַּקְדִי אתֶם 
נָאָם = | והעליתים 
ְהשִיבְתִים אֶל הַמָקוֹם 

הַזֶה: [ידמיה כז, כב] 
ב ונם אָנִי נָחַתִּי לָהֶם 
חָקִים | לא | טבים 
וּמִשפָטִים | לא יחיו 

בָּהֶם: |יחזקאל ב, כה] 
0 הֹי משְׁבִי הָעון 
בְחַבְלֵי הָשָוָא וְכעֲבוֹת 

הָענְלָה חַטָאָה: 

וישעיה ה, יח] 

ד) כִּי רְבֵר יָי בָזֶה וְאֶת 
מִצְוָתו = הַפַר הַכְרַת 
ִּבָרָת הַנָפָש הַהוא 
עוֹנָה בָהּ: [במדבר טו, לא] 
ה) כִּי לא דָבָר רָק הוּא 
מִכָּם כִּי הוּא חַיֵכֶם 
ּבַרָכֶר הַוָה תָּאָרִיכו 
יָמִים על הָאַדְמָה אֲשֶׁר 
אַתֶּם עֹבְרִים אֶת הירְדן 

שָמָה לְרְִׁתָהּ 

[דברים לב, מז] 


משנת ראשונים 


מגהק ומפהק הרי זה 
מגסי הרוח. ענין הגיהוק 
הוא הוצאת הרוח היוצא 
מן האצטומכא דרך הפה 
ואדם מוציאה לפעמים 
לרצונו, ויא הגבהת 
הזרועות והגוף בזמן 


שאיבריו כבדים עליו וקורים לו אשטינילאר, והפיהוק הוא שאיפת הרוח היוצא מן הלב דרך הפה בהרחבת החיך 


כר: 


סי ספסקס פס מתעסף כיון טנפל 
לגמרי מכ נמקן ק5ת קנ יפוג 

ל סוי ספסקס: 
ואומר ינון העולמים. מיד 
כ)מגע תפנתו ות"כ 

מתסיל ממקוס ספסק: 

אמך לה לדידי לא פנירא לי 
פירוס ‏ מקוס תרתי מיני 
מד דסנירנ לינו סוזר | co‏ 
דסמר ככי לולכ (כ"ס לף ל"ד:) 
סמע תסע תקיעום נתסע סעות 
5 ועוד דסניר לי מנים ילו 
על פיו וס כן סוי ליס לכוי" 
6 נדידך לסניכ נכך למיג 


לספסיק וכו': 
בחבלי השא. כופל נפס 
מוטכיס עניסס עון כי 
טונ סיס קנ סיו מקיימין פופו כנכ: 
"פםק ליו חנ ככ סדק 
דפסור לקלופ ק"ש 6פיגו 
וס ספת כגלו על כקכו וס" 
כל עכמותי תשמלנס (תסניס (ס) 
* דע"ג דר' מסד6 תלמיד דר' סונס 
סוס ומכ ליק וכנ פנפס 
פסק כככ. סונ מדסקטי גמרס 
מיניס כיומס פרק סממונס (לי 5): 

לים 


*וממשמש בבגדו :אבל לא היה מתעטף 
יוכשהוא מפהק* היה מניח ידו על סנטרו 
מיתיבי המשמיע קולו בתפלתו הרי זה 
מקטני אמנה המנביה קולו בתפלתו הרי 
זה מנביאי השקר 69 מנהק ומפהק* הרי זה 
מנסי הרוח המתעטש בתפלתו סימן רע 
לו וש אומרים ניכר שהוא מכוער הרק 
בתפלתו כאילו רק בפני המלך בשלמא 
מנהק ומפהק לא קשיא דכאן לאונסו כאן 
לרצונו אלא מתעטש אמתעטש קשיא 
מתעטש אמתעטש נמי לא קשיא הכאן 
מלמעלה כאן מלמטה דאמר רב זירא 
הא מילתא אבלעא" לי בי רב המנונא 
* ותקילא לי כי כולי תלמודאי המתעטש 
בתפלתו סימן יפה לו כשם שעושים לו 
נחת רוח מלמטה כך עושין לו נחת רוח 
מלמעלה אלא רק ארק קשיא רק ארק 
נמי לא קשיא אפשר כדרב יהודה דאמר 
רב יהודה 'היה עומד בתפלה ונזדמן לו 
רוק מבליעו בטליתו ואם טלית נאה הוא 
מבליעו באפרקסותן רבינא הוה קאי אחורי 
דרב אשי נזדמן לו רוק פתקיה לאחוריה 
א"ל לא סבר לה מר להא דרב יהודה 


מבליעו באפרקסותו א"ל אנא 'אנינא דעתאי: "המשמיע קולו בתפלתו 
הרי זה מקטני אמנה: אמר רב הונא 5לא שנו אלא שיכול לכוין את 
לבו בלחש אבל אין יכול לכוין את לבו בלחש מותר וה"מ ביחיד 
אבל בצבור אתי למיטרד צבורא: רבי אבא הוה קא משתמש מיניה 
דרב יהודה דהוה קא בעי למיסק לארעא דישראל > דאמר רב יהודה 
כל העולה מבבל לא"י עובר בעשה שנאמר * בבלה יובאו ושמה יהיו 
עד יום פקדי אותם נאם ה' אמר אייל ואשמע מיניה מילתא מבית 
וועדא והדר אפיק" אול אשכחיה לתנא דקתני קמיה דרב יהודה 'היה 
עומד בתפלה ונתעטש ממתין עד שיכלה הרוח" וחחר ומתפלל איכא 
דאמרי היה עומד בתפלה ובקש להתעטש מרחיק לאחריו ד' אמות 
ומתעטש וממתין עד שיכלה הרוח וחוזר ומתפלל ואומר רבש"ע יצרתנו 
נקבים נקבים חלולים חלולים גלוי ודוע לפניך חרפתנו וכלימתנו בחיינו 
ובאחריתנו רמה ותולעה ומתחיל ממקום שפסק !יי אמר ליה 6 % אילו לא 
באתי אלא לשמוע דבר זה דיי: ת"ר היה ישן בטליתו ואינו יכול להוציא 
את ראשו מפני הצנה חוצץ בטליתו על צוארו וקורא ק"ש ו"א *על לבו ותנא קמא הרי לבו רואה 
את הערוה קסבר לבו רואה את הערוה" מותר. אמר רב הונא א"ר יוחנן היה מהלך במבואות המטונפות 
מניח ידו על פיו וקורא ק"ש א"ל רב חסדא האלהים אם אמרה לי ר' יוחנן בפומיה לא צייתנא ליה 
איכא דאמרי אמר רבה בר בר חנה אמר ריב"ל היה מהלך במבואות המטונפות מניח ידו על פיו 
וקורא ק"ש א"ל רב חסדא האלהים אם אמרה לי ריב"ל בפומיה לא צייתנא ליה ומי אמר רב הנא 
הכי והאמר רב הונא *ת'ח אסור לו לעמוד במקום הטנופת לפי שאי אפשר לו לעמוד בלי הרהור 
תורה לא קשיא כאן בעומד כאן במהלך ומי אמר רבי יוחנן הכי והאמר רבה בר בר חנה א"ר 
יוחנן יבכל מקום מותר להרהר בדברי תורה חוץ מבית המרחץ ומבית הכסא וכי תימא הכא נמי 
כאן בעומד כאן במהלך איני והא ירבי אבהו הוה קא אזיל בתריה דרבי יוחנן והוה קא קרי ק"ש 
כי מטא במבואות המטונפות אשתיק א"ל לר' יוחנן *להיכן אהדר "א"ל אם שהית כדי לנמור את כולה גס "טי תי 


חזור לראש הכי קאמר ליה לדידי לא סבירא לי לדידך דסבירא לך אם שהית כדי לגמור את כול 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


וממשמש נננגד. פרט"י (סעניר סכינס. סעוק3תו מכ 

כ מתעטף פס נפנס טליתו ותרי מיני נינסו. 
ורס פי' דפד6 מינתb‏ סי פי' ממסמט כנגלו תקן (ס) ענ יפוג 
מעל רסו 36כ פס נפל מעל רפסו כ סיס מסעטף ססכי 


ומנכיס סלכס: הרי זה מנביאי 
השקר. לכיב קרפו כקול גלול 
(ענכיס 6 ם): סמגסק וסמפסק 
סרי זס מגסי סכות ו"ם ניכר 
קסול מכוער גכסינן?": אלא עטוש 
אעטוש קשיא. דלין עטוםp‏ 606 
נוגסו: ‏ למטה. מפית כקול": 
ותקילא לי כי כולי תלמודאי. 
סקולס עלי ותכיכס, (פי קסיס לגיפ 
לסתעטק: כשם שעושים לו נחת 
רוח. קסעטוק נסת כוס (לס: 
כך עושים לו נחת רוח מלמעלה, 
מן ססמיס למלת סקנתו: אפשר 
כדר' יהודה. לסנליע נקפרקסותו 
סודר סנרסו וסני כפטין תלויין 
כפניו: | פתקיה. זכקו: מישתמיט 
מיניה. 59 סיס (רלס מניו, לפי 
קסיס ככי 636 ספך נענות נ'י 
ולכ יסודס 6וסר גו נפיכך ‏ סיס 
נכנס (כים סמדכט: ואשמע מיניה 
מילתא, | מכנקון: מבית וועדא. 
מכית סמדרם: ונתעטש. מלמטס: 
עד שיכלה הרוח?, מגופו סנודף 
מקותו כות: וחוזר לתפלה. (מקוס 
ספקק: ואומר. נקוך סתפנס, 
לס מופסקת ועומלת כנר על 
ידי סכום עפיכך יכול לספסיק (מי 
ולור דכר ‏ זס 03מ5ע: חוצץ 
במליתו על צוארו. מס סט מן 
סענית ולמענס מן כתפיו מדכיק 
כּטופרו, וניסן עלוס קמכ: לדידי 
לא סבירא לי, 52 סייתי מזקיקו ₪ 
(ספקיק: | בחבלי השוא. כסכליס 
ספינס סזקיס ‏ 656 נוסץ (סנסק 
סן מוטכין סעון על עכמס, 6ף זה 
על ידי דכול בעלמ5 סו גענp:‏ 
ובדכר הזה, | כסניכ דכול | זס 
טנוסרפס עניו תקכיכון יעיס: היתה 
טליתן חגורה על מתניו. ככסומו 
מממניו ולמטס, פע"פ סממסניו 
ונמענס סו עכוס קור = 
2 


חזור לראש תניא כותיה דרב הונא תניא כותיה דרב חסדא תניא כותיה דרב הונא המהלך במבואות 
המטונפות מניח ידו על פיו ויקרא ק"ש תניא כותיה דרב חסדא %"*היה מהלך במבואות המטונפות לא 
יקרא ק"ש" ולא עוד אלא שאם היה קורא ובא פוסק לא פסק מאי אמר ר' מיאשה בר בריה דריב"ל עליו 
הכתוב אומר > וגם אני נתתי להם חוקים לא טובים ומשפטים לא יחיו [בהם] ר' אסי אמר (6 ?הו מושכי 
העון בחבלי השוא רב אדא בר אהבה אמר מהכא? "כי דבר ה' בוה ואם פסק מה שכרו אמר ר' אבהו 
עליו הכתוב אומר ובדבר הזה תאריכו ימים: אמר רב הונא היתה טליתו חגורה לו על מתניו מותר 


) 
לקרות ק"ש תניא נמי הכי להיתה טליתו של בגד ושל עור ושל שק חגורה על מתניו מותר לקרות ק"ש גי 


וקורין לו באדאלייאר, וגם זו אדם מביא אותו לרצונו לפעמים. [מאירי] 


והני מילי ביחיד. כלומר כיון שעושה 
לעורר הכווגה וליכא טרדא לצבורא מותר, ואפי' בהגבהת קול דהכי אמרינן בירושלמי בפרק תפלת השחר, רבי בא 
בר זבדא מצלו בקלא עד דילפון בני ביתיה צלותא מיגיה, הנה שכל כך היה מתפלל בקול להעיר כח הכוונה שבני 
ביתו היו שומעין ולומדין התפלה ממנו. [רבינו יונה, דף טו: מדה"ו] 
בגלות ראשון כתיב, מסתברא דאגלות שני נמי קפיד קרא. [תוספות הוא"ש, כתובות קיא.] 
להרהר בדברי תורה. דברי תורה יפים לטהר הלב מיצה"ר, ואע"פ שבכל מקום מותר להרהר חוץ מבית המרחץ 
ובית הכסא, להפריש אדם מן העבירה מותר. [ספר חסידים סימן כח] 


בבלה יובאו ושמה יהיו. אע"ג דהאי קרא 


חוץ מבית המרחץ ומבית הכסא. מדנקט 


ג] [שייך לקמן כה ע"א] (גליון): 
בכל מקום מותר 


סתם בית המרחץ ובית הכסא משמע שאע"פ שאין בבית הכסא צואה ולא במרחץ אדם ואפי' חדש אסור להרהר בו 


דומיא דק"ש ותפלה, ובירושלמי ואסור דאמר לך אסור וכו', ושם אמרו דה"ה למבואות המטונפות. [כסף משנה, קריאת שמע פ"ג ה"ד] 
אגמ' דילן, דכי אמרינן אסור להרהר בד"ת ה"מ לכתחלה כלומר לשום מחשבתו ולבו לחשוב בד"ת, אבל אם היה תלמודו שגור בפיו והרהר לאונסו מותר עכ"ל. [כסף משנה, קריאת שמע פ"ג ה"ד] 
כלומר דרך בני העולם שעושים העבירות להנאת עצמן, וזה עושה עבירה לחנם שהוא חושב שעושה מצוה בקריאה ועושה. [רבינו יונה, דף טו: מדה"ו] 

אם פסק דעליו הכתוב אומר ובדבר הזה תאריכו ימים משום דהוא דבור. [הריטב"א] 


אבל 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ג) [נעיל טז. סכ מס.], 
ל) עיין | תוס' לקמן 
בה עב דיה והה;, 
ס) סכת מ. קנ. קדוטין 
לג ע"ג מד: וכסיס ק3:, 
ה)חס (ל;, ]) [לעיג 
כג.], מ) תוקפת פ"נ, 
ט) עיין תוסי לעיל כב: 
דייה אלא, *) עיין לעיל 
כג ע"א. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' המגהק 
והמפהק ‏ וכו' וש 
סוריס | (יכל (קסוb‏ 
מכוער) מ"מ ונ"כ ס"ס 
קסו? עכרן *]: (3) שם 
אמר אילו כ5"( ופינת 
ליס נמחק: (ג) שם כ' 
6סי סמל מהכא סוי 
פוקכי: (7) רש"י ד"ס 
הרי זס וכו'. (תק סס"ד 
וקֿס"כ מ"ס המגביה 
סככס סלי זס מנכיפי פ]: 
(ס) תום' ד"ס ועמסמם 
וכו'. תקן בגדו 605 
יפול: 


--- = 
לעזי רש"י 


מנטו"ן. פיכום סנטר, 
פרק פי ססססון כוקן 
(מוסף סערוך עלך סנטר 
כ' ועיין כס"י פנועות דף 
ג ע"5 ד"ס ו' מנמטס 
ומכות דף כ ע"5 ד"ס 
כ' פירקי דדיקנ6): 


--- << 
הגהות וציונים 


6] תיבת וכשהוא 
מפהק ליתא מן הגמ' 
אלא מפירש"י נכתב 
בגמ' רש"א (גליון): 
3] הרי"ף גורס לא היה 
מניח ידו על סנטרו (עיין 
רא"ש סי' לט, ב"י או"ח 
סי 7%): |]|בבת"י 
המגהק והמפהק 
בתפלתו הרי זה מגסי 
הרוח: 7] ס"א איבעי לי 
(גליון) כ"ה בדפו"י ועיין 
סדר הדורות חלק תנאים 
ואמוראים אות ז שצ"ל 
אבלעא לי כלפננו: 
ס] מבית וועדא ואתי 
ואזיל | כצ"ל רש"א 
(גליון) עיי"ש במהרש"א 
שכתב כן ע"פ פי' רש"י, 
ובכת"י והדר איסק: 
1[כ"ה ברא"ש אבל 
בטוש"ע איתא הריח] 


(גליון): זן הרי"ף 
והרא"ש גורסים 
בברייתא לא יהלך 
אדם במבואות 


המטונפות ויניח ידו 
על פיו ווקרא קריאת 
שמע וכו' (ולפי גירסא 
זו מפורש בברייתא כרב 
חסדא, ולפי הגירסא 
שלפנינו ההוכחה 
שבוייתא זו היא כרב 
חסדא | מהא דסתמה 
הברייתא ולא הוסיפה 
דמניח ‏ ידו על פיו 
וקורא): מ] הרי"ף לא 


הגהות הביח אות ג 


ך W‏ שגורס "מהכא" גם בר 


אסי, ועיין שפתי חכמים 
שמוקים כלפנינו וכוונת 
"מהכא" שבא לומר 
פסוק מן התורה ולא 
מן הנביאים עע"ש: 


ט] פירוש דהך "וי"א 
ניכר שהוא מכוער" 
דאיתא | בגמרא על 


המתעטש בתפלתו גרס 
רש"י על מגהק ומפהק 
שפתי חכמים): 
] בדברי רש"י התעוררו 
האחרונים דמשמע בלא 
קול לא, ועיין מעדני 


יו"ט סיי לט אות א ובמגן אברהם סי קג ס"ק ו כתב דבדפוס לובלין איתא מפיח בקל ופירש דכוונתו דלא הוי אונס 
עעו"ש. (ואפשר דלשון עטוש דחקו לרש"י לזה דמשמע דוקא בקול כמו דלמעלה הוא בקול אף למטה הוא בקול, 
ועוד דלא שייך ניכר שהוא מכוער בלא קול) (יד דוד מהדו"ב): 
ועיין שער הציון סימן קג סק"א): (] צ"ל למעלה (כת"י): מ] נדצ"ל לא הייתי מזקיקך (באה"מ, דבש תמר): 
ק] ועיין ברא"ש בשם בה"ג ועיין מעדני יו"ט: ע] רבינו יונה וריטב"א מקשים 
על גירסתנו "מכוער" מאחר שהוא אנוס מה שייך לומר שהוא מכוער ולכן הם גורסים "ניכר שהוא עכרן" כלומר 
ניכר שהוא עכור במעיו מהא דאין בכחו לשהות עד אחר התפלה: 

משמיע קולו למגביה קולו בתיבת "הרבה" שהוסיף: 


כ] נדצ"ל עד שיכלה הריח (באה"מ, גנזי יוסף, 


פ] וכ"כ הרש"ש, וכתב שרש"י בא לחלק בין 


כתב ה"ר מנוח דאמרינן בירושלמי דמותר להרהר בד"ת בבית הכסא. וכתב הראב"ד ז"ל דלא פליג 
הוי מושכי העון בחבלי השוא. 
רב אדא בר אהבה אמר מהכא כי דבר ה' בזה. משוס דהוה ענין דבור. וכן נמי 


אהח19/06/2018 


מי שמתו 


שהרי הפסקת מקריאתך, וכן סובר אתה שהקורא לסירוגין, בהפסקות, 
לא יצא ידי חובתו וצריך לחזור, שהרי שאלת להיכן צריך אתה 
לחזורי", לך אני אומר, אם שַהִיתָ כְּדֵי לְגְמור אֶת פוּלה, חֲזוֹר 
לראש. ובאמת סובר רבי יוחנן שיש לחלק בין עומד למהלך, שבעומד 
אסור אף להרהר בדברי תורה, ובמהלך מותר אף לקרות, אם שם יד 
על פיו. 


הגמרא מביאה סיוע מדברי ברייתות לשתי 
והמתירה, בענין קריאת שמע במבואות המטונפים: 
תִּנְיא כְוְתִיהּ דְּרֵב הוּנָא - שנינו בברייתא כדברי רב הונא, שמותר 
להמשיך ולקרוא את שמע במבואות המטונפים, תַּנָיְא פָּוְתִיה דְּרַב 
חְמִדָּא - ושנינו בברייתא אחרת כדברי רב חסדא, שאסור להמשיך 
ולקרות. מפרטת הגמרא, ִֶנִיא כְּוְתִיהּ דרב הוּנָא, המהלף 
בָּמְבוֹאוֹת המטונָפות, מַנִיח ידו על פִּיו וְיְקְרֵא קריאת שָמָע. 
תִּנְיַא כָּוְתִיה דְּרַב חסְדְא, הָיָה מְהלף כְּמְבוֹאוֹת המטוּנָפות, לא 
קרא קריאֶת שמע, ולא עוד, אֶלָא שָאֶם הָיִה קורא וּבָא למקום 
הטנוף, פוסק. 


השיטות, האוסרת 


הגמרא מבארת מה נאמר בכתובים על מי שאינו פוסק מקריאת 
שמע במקומות המטונפים'ל: 
מבררת הגמרא, לא פמק מקריאתו במקום הטנוף, מַאי - מה נאמר 
עליול. מבארת הגמרא, אָמַר רְכִּי מִיאשָה כַּר בְּרִיהּ [-בן בנו] דְּרַבִּי 
יהושע בִּן לוי, עַלָיו [-על מי שאינו פוסק מקריאתו] הַכָּתוּב אומףל* 
(ימוקפנ כ כס) 'גַם אָנִי נָתַפִּי לְהֶם חקים לא טובים וּמִשְפָּטִים לא 
יחיוּ [בְּהָם]', כלומר, שאין החוקים טובים להם, כיון שנענשים 
בקיומם, וכגון זה, הקורא את שמע במקומות המטונפים שנענש על 
קיום המצוה, כיון שעשאה בעבירהי. 


(פס) לגבי תשע תקיעות [שהשומע בראש השנה תשע תקיעות המחויבות מן התורה, 
אף שהפסיק בין תקיעה לתקיעה בכל פעם שעה, אומר רבי יוחנן שיצא ידי חובה. 
והיינו, שאף שהפסיק ביניהם יותר מזמן שהיה בידו לגמור את כולם אין בכך הפסק]. 
ופירשו התוספות, שכיון שסובר רבי יוחנן שהקורא את שמע מותר להמשיך במבואות 
המטונפים, אם כן הרי הוא ראוי לקריאת שמע ולכך אף אם הפסיק, ושהה כדי לגמור 
את כולה, אין זה הפסק ואין צריך לחזור מתחילה [וכמו שביארו התוספות (עיל כנ: 
דייס 66) בשם השר מקוצי, שיש חילוק, שאם הפסיק סתם, מחמת רצונו, כמו בשמע 
תשע תקיעות בתשע שעות, בזה אף אם שהה כדי לגמור את כולה אין צריך לחזור, 
אך אם הפסיק מחמת חיוב או אונס, נחשב הוא באותו הזמן אינו ראוי, ואם שהה 
כדי לגמור את כולה צריך לחזור מתחילה]. 

נח. שאם היה סובר שעל כל פנים אין צריך לחזור לא היה לו לשאול לרבי יוחנן, 
אלא בודאי סובר שהקורא לסירוגין לא יצא, ורק שאל מהו שיעור ההפסק שייחשב 
סירוגין. רשיי (ל"ס עס לייס כלילך); 

נט. וכן נפסק להלכה ברמב"ם (קלית פמע פ"ג סי"ד) ובשולחן ערוך (פו"ס סי" פס ס"6), 
שיש להפסיק מקריאתו ואין מועיל לשים יד על פיו. 

ס. שפתי חכמים (ד"ס מסי). ואין כוונת הגמרא לשאול מה דינו, שהרי כבר נתבאר 
לעיל (כנ:), שהמתפלל במקום צואה [והוא הדין הקורא שם קריאת שמע] תפילתו בכלל 
'זבח רשעים תועבה', ואינה תפילה. וראה בילקוט ביאורים מפני מה הקשתה הגמרא 
ימה נאמר עליו' בענין זה יותר מבשאר עניינים. 

סא. והוא בדברי יחזקאל על המאורעות אשר אירעו את עם ישראל למן צאתם 
ממצרים. 

סב. חידושי הרא"ה (ד"ס ₪ פסק). ועל הפסוק פירש רש"י, מסרתים ביד יצרם להיכשל 
בעוונם. 

סג. רש"י (ד"ס נננ). ועל הפסוק פירש רש"י, שבתחילה מושכים הם על עצמם 
את העוון וגוררים את יצרם מעט כבחוטים דקים וכקורי העכביש, ולבסוף גובר 
יצרם עליהם עד שנדמה עליהם כחבלים עבים המושכים את העגלה. ותלמידי רבינו 
יונה (ד"ס כנ) פירשו, שדרך בני אדם שעושים העבירה להנאת עצמם, וזה שקורא 
את שמע חושב שעושה מצוה והוא עושה עבירה, ועליו נאמר 'הוי מושכי העון 


פרק שלישי 


ברכות 


רבִּי אִפִּי אַמַר, עליו נאמר, כשמוכיח ישעיה את עם ישראל על 
דרך משל, 'הוי משָכִּי הָעָוֹן בְּחַבְלִי הִשָוָא, וְכַעֲבוֹת הָעַגָלָה חַטָאָה' 
(יסעיס ס ים), כלומר, מושכים הם על עצמם את העוונות בחבלים שאינם 
עבים, אלא נוחים להתנתק, וכך גם זה שקורא את שמע במקום הטנוף, 
שנענש בקל, על ידי דיבורו בלבדלי. 


בד ןדן 


רב אַדָא בַר אִהַבָה אָמַר מְהַכָאיד - מכאן יש לדרוש, שנאמר 
(צעלנר טו 65) לגבי העובד עבודת כוכבים במזיד וביד רמה פִּי דְבָר 
ה' בָּזֶה וְאֶת מִצוְתו הַפַר, הִכָּרַת תִּכָּרַת הַנָפֵשׁ הַהוא, עוֹנָה בָהּי, וזה 
שקורא את שמע במקומות המטונפים מבזה את דבר ה"", וראוי הוא 
להיענש בכרתטי. 


הגמרא מבארת את שכרו של מי שפוסק מקריאתו: 
מבררת הגמרא, וְאַם פַסק מה שׁכְרוֹ. מבארת הגמרא, אָמַר רְבִּי 
אִבְהוּ, עָליו הַפְּתוּב אוֹמַר (לנליס 3 מ) "בַדּבֶר הַזֶּה תַּאֲרִיכוּ 
יָמִים'ל", שבשביל דיבור זה, שנזהרתם עליו מלדברו במקום הטנופת, 
תאריכו ימים, וכשם שאם אין מפסיק, נענש בקיצור ימים, כך אם 
מפסיק זוכה לאריכות ימים?ל. 


* 


הגמרא חוזרת לענין כיסוי הגוף בזמן קריאת שמע שהובא לעיל: 
אָמַר רב הוּנא, היתה טליתו חַגוּרֶה לו על מִתנָיו, שמכסה ממתניו 
ומטה?, וממתניו ולמעלה הוא ערום, מוּתֶּר לקרות קריאת שמע. 
תִּנִיא נָמִי הָכִי - שנינו כן בברייתא כדברי רב הונא, הָיְתה טליתו 
של כנה; ושל עור, ושל שקל הגרה של מתניו, מותר לקרות 
קריאת שָמע, 


בחבלי השוא', שעושה העבירה לחינם. 

סד. הרי"ף לא גורס תיבת 'מהכא', ובהגהות הב"ח גורס כן גם בדברי רבי אסי שקודם 
לכן. וכתב בשפתי חכמים (ד"ס כ' פלפ), שיש לפרש הגירסא שאומר מהכא [אף שאין 
למדים איזה דין משם], שרב מיאשא ורבי אסי דרשו מן הנביאים, ואומר להם רב 
אדא, אתם דורשים משם ואני דורש מכאן, מדבוי תורה, שהם יותר קרובים מדברי 
נביאים. וראה עוד בילקוט ביאורים. 

סה. חידושי הרא"ה (ד"ס ככ פלb).‏ 

סו. שפתי חכמים (עס). וכתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס ככ 5ד6), שכולם מודים שהקורא 
את שמע במבואות המטונפים נאמר עליו פסוק זה [כפי שדרשו בירושלמי (סנסדרין פ"י 
ס"6) ושם הוא לדעת הכל], אלא שמי שאינו לומד מפסוק זה סובר שלא נאמר עונש 
חמור זה אלא על המתחיל לקרות במקום הטנופת, אבל מי שהתחיל קודם לכן ורק 
ממשיך אין ענשו חמור כל כך, ורב אדא סבר שנאמר עונש חמור זה גם על הממשיך 
בקריאתו. 

סז. כתב בשפתי חכמים (פס), שמתחילה הביאה הגמרא רק את הנאמר עליו בפסוקים, 
אולם בדברי רב אדא הובא גם ענשו, שנרמז עליו שראוי להיענש בכרת, ולכן כעת 
מבארת הגמרא ששכר המפסיק הוא להיפך, שזוכה לאריכות ימים. 

סח. פפוק זה נאמר אחר שירת האזינו שהעיד משה בישראל לפני מותו את השמים 
והארץ שיקיימו את דברי התורה. 

סט. פרישה (פו"ס סי פס סק"ד). ופירש, שדורש לשון 'דבר', שעל אותו 'דבר' שנאמר 
בפסוק בספר במדבר 'דבר ה' בזה', נאמר כאן שבדבר זה יאריך ימים. 

ע. כן כתב רש"י (ד"ס סיפס). והוכיח מדבריו הראש יוסף (ל"ס סיפס), שאין מספיק מה 
שיש הפסק חגורה בין ליבו לערוה, אלא צריך שתהיה ערוותו מכוסה. וכן הביא המשנה 
ברורה (פו"ם סי עד סק"ד) בשם הרבה אחרונים שמלבד הענין שהובא לעיל שלא יהיו 
ליבו או עיניו רואים את הערוה, צריך שערוותו תהיה מכוסה. והוא מטעם שנאמר 
בתורה (דנליס כג טו) 'ולא יראה בך ערות דבר', שלא נאמר 'ולא תראה', ומשמעו שלא 
יהיה אפשר לראות ערוותך בשעת דיבור של מצוה [וכן מבואר ברשב"א לעיל (כל. ל"ס 
וס 6יכ6)]. 

עא. טלית העשויה מנוצה של עיזים. רש"י (שכת סל. ד"ס שק). 


מי שמתו 


אֲבֵל לְתִפַלָה - לעמוד לתפילת העמידה, אסור עָד שִיִכְסָה אֶת 7בi*‏ 
בבגד, ולפי שצריך להיראות כעומד לפני המלך באימהי. 


כה. [א] 


אי 


4 הגמרא מביאה דין נוסף מדברי רב הונא בענין תפילין בבית 


הכסאי: 

ואָמר רב הונא, שָכַח וְנכָנֹם בּתפִילין, בעודם בראשוי, לָבִית 
הַפְפָּא, והחל בעשיית צרכיו הגדולים, מַניח ידו עֲלֵיהֵן - על התפילין 
שבראשו" לכסותם, עד שַׁינְמוֹר. מקשה הגמרא, עד שִיִגְמור פָלְקָא 
דעְתֶּף - האם עולה בדעתך שנשאר בתפילין עד שיסיים כל צרכיו 
לגמרי. מתרצת הגמרא, אֶלָא כוונת רב הונא, פְּדְאַמַר רכ נַחְמָן בַּר 
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יִצְחַק, משאיר התפילין עליו"ומניח ידו עליהם, עד שָיִגְמור להוציא 
מגופו עמוד ראשון של גדולים', ויוצא וחולץ התפילין', וחוזר לעשות 
צרכיו". שואלת הגמרא, ומדוע ממתין עד שיגמור להוציא עמוד 
ראשון, וְלַפְסוֹק לְאַלֶתר וְלַיקוּם - ויפסיק מיד, ויעמוד ויצא מבית 
הכסא ויחלוץ התפילין. משיבה הגמרא, אינו עושה כן משום דִּרִבֶּן 
שמעון בָּן גַּמְלֵיאֵל, דְתִנְיָא בברייתא, רִבֶּן שָמָעון פֶּן גַּמְלִיאֵל 
אומר, עַמּוּד הַחוּזֶר - עמוד של גדולים שהחל להימשך לצאת, 
והאדם משהה אותו ומחזירו לגופו", מבִיא אֶת הַאֶדֶם לידי הדרוקן 
- חולי מעיים המנפח את הבטן', סִילוֹן החוזר - סילון של מי רגליםי* 
שמשהה בגופו*, מַבִּיא אֶת הָאֶדֶם לִידִי יַרְקוֹן - חולי שמוריק פניויי. 


יי 


הגמרא דנה בענין נקיות בעת קריאת שמע: 
אתְּמַר - נאמר בבית המדרש, היתה צוֹאָה עָל בְּשָרוּד, או ידו 


א. כתב הרמב"ם (מפילס פ"ד ס"ו), שדין זה הוא לכתחילה, שלא יתפלל כן, אבל 
בדיעבד, אם כבר התפלל בכיסוי ערוה בלא לכסות את לבו, יצא ידי חובתו. ודקדק 
הביאור הלכה (ס" 5 ד"ס י69) בדבריו, שלכתחילה אם אין לו במה לכסות לבו, עדיף 
שלא יתפלל כלל. 

ב. אבל בקריאת שמע, שאינו עומד ומדבר לפני המלך, מותר בלא כיסוי. רש"י (ל"ה 
06. 

כתב הב"ח (סו"ס סי" 65 ד"ס וספינו), ‏ שמסברת רש"י, שהוא מצד שעליו להתנהג כאילו 
עומד לפני המלך, נראה שצריך שיכסה כל גופו ולא רק את לבו, ומה שנקט התנא 
'עד שיכסה לבו' הוא אגב תחילת הברייתא שחידש בה שבקריאת שמע אינו צריך 
לכסות אף את לבו. ובתלמידי רבינו יונה (ל"ה לתפנס) כתבו, שטעם הדבר הוא, לפי 
שהלב הוא האבר הנכבד מכולם על כן ראוי שיהיה מכוסה בעת התפילה. ומשמע 
מדבריו, שהוא דין בכיסוי הלב דווקא ולא בשאר אברים. וראה בילקוט ביאורים. 
ג. ולעיל (כג ע"5 - ע"נ) מסיקה הגמרא לגבי תפילין, שהנכנס לבית הכסא קבוע לעשות 
צרכיו הגדולים, עליו לחלוץ התפילין בריחוק ארבע אמות. והגמרא דנה כעת בשכח 
ונכנס עמהם לבית הכסא קבוע כשהם בראשו. 

ד. שולחן ערוך (פו"ם סי' מג ק"ת). 

ה. כתב השפתי חכמים (ד"ס מלם), שמסתבר שמניח ידו על תפילין של ראש, לפי 
שהן בגלוי. 

ו. רשיי (כככות מל: דיה עמול). 

ז. וצריך לחלוץ בין של יד ובין של ראש. שלחן ערוך הרב (לו"פ סי" כם ס"). 

ח. רמב"ם (פפלין פ"ד ס"כ). 

ט. רש"י (פמיד מ: ד"ס עמוד), ובערוך (עלך סללוקן). 

ו. רש"י (ל"ס סדלוקן). ובעירובין (מ: ד"ס סללוקן) פירש שהוא חולי הפה. וראה עוד 
בילקוט ביאורים. 

וא. שלגבי מי רגלים שייך לשון סילון. רש"י (פמיל מ: ד"ס סיטו). 

וב. כן כתב רש"י (טס), והיינו לאחר שהחל כבר לצאת מגופו. ערוך (עלך ירק - סרלעון). 
יג. רש"י (יומb‏ פד. ד"ס ילקון). 

כתבו התוספות (נכורופ מד: ד"ס (ידי), שנראה לומר שהדרוקן וירקון הם ענין אחד. ועוד 
בענין זה ראה בילקוט ביאורים. 

יד. ומדובר שהיא מכוסה, שאם היא מגולה, גם שלא על בשרו אלא על גבי קרקע 
צריך להרחיק ארבע אמות [כמבואר בגמרא להלן בסמוך]. רא"ש (ס" מס) ותוספות 
ישנים (יומ כ ד"ס ופס). והביא הרא"ש דברי יש אומרים שמדקדקים מדברי הגמרא 
ביומא (פס), שצריך שתהיה הצואה מכוסה בקפלי גופו, כגון בין אצילי ידיו [הוא בית 
השחי. על פי מפרשים על הפסוק ביחזקאל (יג יפ)] וכדומה, אבל אם מכוסה רק מחמת 
הבגדים שעליו, אין מועיל לענין זה. 

הרשב"א (ד"ס %פס) הביא דברי הראב"ד שהקשה, שאף שהצואה מכוסה, מכל מקום 
יש כאן חסרון של 'והיה מחניך קדוש' (לנכיס כג טו), ופשוט שאסור לקרות עמה. ותירץ, 
שמדובר שהצואה יבשה על בשרו, שבאופן זה הרי היא כמלמולי זיעה בעלמא ובזה 
דנה הגמרא. אך הרשב"א עצמו כתב, שאף באופן שאין הצואה יבשה, כיון שהיא 
מכוסה אין חסרון של 'והיה מחניך קדוש'. וכן כתב המעדני יו"ט (סיפן עס פופ כ) בשם 


פרק שלישי 


ברכות 


מוּנחת בְּבִית הַכְפָּא, שיש מחיצה בינו לבין בית הכסא ושלח ידו 
לפנים דרך חור", רב הוּנָא אָמר, מוּפַּר לו לקְרוֹת קְרִיאַת שַמַע". 
ורב חִסְדָּא אָמַר, אָסוּר לו לקרות קְריאַת שָמַע. 


הגמרא מבארת טעמם של רב הונא ושל רב חסדא: 

אָמר רְבָא, מאי טעַמַא [-מהו טעמו] דְּרֵב הוּנָא, שהתיר לקרות 
באופן זה, משום דִכְתִיב (פסלס קנ ) 'כ7 הַנָשָמָה תחַלל יה', 
ובמשמעו, כל אברי הנשמה, כמו הפה והחוטם, הרי הם בכלל הילול 
ה'", ועל כן צריכים הם להיות בנקיות, אבל שאר אברים אינם בכלל 
ההילול ואינם צריכים להיות בנקיות, ולכן אם ידו או שאר גופו 
מטונפים או שנמצאים במקום הטינוף, מותר לקרוא. וְרֶב חַסְדְּא אמר, 
אפור לקרות קריאַת שְׁמע. מאי טעמא [-ומהו טעמו] דְּרב חִפְדְּא, 
משום דִּכְתִיב ‏ (שס ₪ 6 של עִצָמותי תאמרְנָה, ה' מי כַמוף', משמע 
שכל הגוף בכלל הילול ה', ועל כן צריך להיות כולו בנקיות, ואם יש 
לכלוך מעט על בשרו או שידיו בבית הכסא, אסור לקרות"". 


אי 


הגמרא מביאה דין נוסף, לגבי ריח רע בעת קריאת שמע, שנחלקו 
בו רב הונא ורב חסדא: 
אִתְּמַר - נאמר בבית המדרש, רִיח רע שיש לו עִיקֶר, כגון ריח 
העולה מצואה [המונחת מאחוריו ואינו רואה אותה:], רב הוּנָא אַמר, 
מרחיק אַרְבּע אמות ממקור הריח, מן הצואה", |קורא קריאת 
שָמַע, ואף שהריח הרע עדיין מגיע אליו. וְרֵב חסְדְּא אִמַר, מרחיק 
אַרְבַּע אמות מִמָּקוֹם שָפָּסַק הָרִיחַ, כלומר, צריך להרחיק ארבע 
אמות מן המקום שבו נגמר הריח, וְקוֹרַא קְרִיאַת שמעיל. 


הראב"ד עצמו. וראה עוד בילקוט ביאורים. 

טו. רא"ש (פ" מס). והרי"ף והרמב"ם (קרילת שטע פ"ג סי") גורסים 'או ידיו מטונפות 
מבית הכסא'. וברא"ש (פס) הקשה לדבריהם, שאם מטונפות ידיו בצואה, הרי הצואה 
מגולה ואסור בכל אופן. וכתב הרשב"א (ד"ס וס), שאין הכוונה שיש על ידיו צואה 
או טינופת ממשית, אלא שהתלכלכו ידיו בכניסתם לבית הכסא לכלוך בעלמא שאין 
בו ממשות. וראה בילקוט ביאורים תירוצים נוספים בדבריהם. 

וכל זה הוא בשאין להן ריח רע, אך אם מריח ריח הצואה, אסור לקרות או לומר כל 
דבר שבקדושה לפי כולם, כמבואר בגמרא להלן. 

טז. וראה הערה להלן שהוא הדין לתפילה ולדברי תורה ולכל דבר שבקדושה. 

וז. רש"י (ד"ס כ0. ופירש הנימוקי יוסף (ד"ס כ0, שהם אברים שהנשמה יוצאת 
בהם. והרא"ש (ס" מס) כתב, שהוא מצד הריח, שלא יריח דרכם ריח הצואה, ולכן 
כאשר אינו מריח ריחה, מותר לקרות. וראה בילקוט ביאורים פירושים נוספים בזה. 
וזהו דווקא כשדבוקה הצואה על שאר גופו, אבל אם נמצאת בפי הטבעת אסור לפי 
כולם, ומשום שבמקום זה עדיין לא התפזר ריחה, וזוהמתה מרובה. יומא (3). 

יח. ונחלקו הפוסקים כדעת מי ההלכה. וכתב בספר האשכול (סנכות קכית קמע דף 
ט. ד"ס וופס), שמה שמתירים לקרוא כן הוא רק בדיעבד, כשאין לו מים לנקות 
את גופו כראוי, וקרוב לעבור זמן קריאת שמע, אך לכתחילה ודאי צריך לנקות 
עצמו. 

כתב המגן אברהם (פו"פ ס"ק עד), שאם יש צואה בבית ומוציא ראשו חוץ לחלון, אין 
מועיל, כיון שהולכים אחר רוב גופו. וביאר החזון איש (פו"ם סי טז 6ות י), שאומר כן 
לדברי רב הונא, שאף שמתיר כשהכניס ידו לבית הכסא, היינו דווקא כשזהו רק ידו, 
אבל אם רוב גופו מול הצואה אסור. וכתב לדחות, שאין בכך ראיה, שאפשר שדווקא 
ראשו צריך שיהיה שלא כנגד הצואה משום שלומד רב הונא מן הפסוק 'כל הנשמהי, 
אבל שאר הגוף, אף אם הוא רוב הגוף, מותר. 

וט. ואיפור זה של אמירת דבר שבקדושה במקום ויח רע, הוא אף לאדם שהוא 
תותרן, שאינו מריח, ומה שנאמר להלן שצריך להרחיק מן הריח, הוא כפי שאדם רגיל 
יכול להריח, אף אם הוא עצמו אינו מריח. טור (פו"ת סי עט). 

כתב החיי אדם (כננ ג סי"כ), שאין זה דווקא צואה אלא כל ריח שדרך בני אדם להצטער 
מחמתו קרוי ריח רע, אולם אין קרוי כן אלא דבר שריחו רע מחמת עיפוש אבל דבר 
שמטבעו ריחו רע אין קרוי ריח רע לענין זה. 

ב. כן כתב רש"י (ד"ס מכמיק) בדעת רב הונא. ובהמשך מביאה הגמרא שכשהצואה מול 
פניו עליו להרחיק כמלא עיניו. והרא"ה (ד"ס פיפמכ) והריטב"א (ד"ס כיפ) פירשו מטעם 
זה, שמדובר בצואה המכוסה. אולם הרשב"א (ל"ס כיפ) כתב, שמדובר בצואה מגולה. 
ודייק בדבריו המגן אברהם (סי" עט סק"ט), שצואה מכוסה יש לה דין של ריח שאין 
לו עיקר. וראה הערה להלן על נידון הגמרא בריח רע שאין לו עיקר. 

בא. שכאשר נמצאת הצואה בארבע אמותיו יש חסרון מצד 'והיה מחניך קדושי, 
שהוא לשון חנייה, שכל אדם קונה ארבע אמות שסביבו [וכגון לענין שבת ולענין 
קנין], וצריך מחנהו, דהיינו ארבע אמותיו, להיות בקדושה ונקיות. מעדני יום טוב (סי' 
מו 6ות ס). 

בב. רש"י (ד"ס מלפיק) פירש בדברי רב הונא, שאף שהריח מגיע אליו, מספיק ריחוק 


מסורת הש'ס 
עם הוספות 


6) ככורות מד: (קמן 
3 פמיד כז:, 3) יומס 
כ ג) פוספקס | פ"3, 
ל) קדוקין ‏ כג: (נעיס 
פי"ג מסנס ! תוספס5 
דנגעיס פ"ו פ"כ פרקה 
עכוכע, ס)[קנת קכס. 
וע"ט כרם"י מגילס כנ. 
כז. יכמות עו: נדריס ק: 
פב ועט בכוכ נד. 
פם: כ"ב קד. קלג: קק3: 
ע"ג ככ. ענ. קנעות כת. 
זכסיס פט: מנמות קס. 
נדס כג: וע' סיטנ קדוטין 
ס:ן, ו) לקמן לג ע"א, 
ז) תזריע סוף פי"ב, 
מ) פ"ג סנ סי. 


גליון הש"ס 
גמ' כאן בקטנים. ע' 
בכוכות מ"ד ע"נ פוס' 
דייס סיממי: רש"י ד"ה 
בזמן | שיש כו. 
שדרכן לתתן כוי'. עי" 
כרס"י כתונות ע"1 ע"ס 
ד"ס מקמן ול"ע: שם 
בעבוד העורות. ולן 
פֿי כינקוט פ' 53 
סוק ונ יסכן כל 
לסונו. ול עוד 5 סזכו 
לענד עוכות מנופֿתן 

ונכתונ כסס קת"ס: 


הגהות הגר"א 


[א][גמ' ולא כנגד 
אשפה. כנ"(: [ב] שם 
(ולא כנגד צואת 
חויפים) סמ" יונ" 
נתוקפתb‏ ("ג כס: 


לעזי רש"י 
גלינצ"ה. פירוט יכקון, 
פו(י = שפנו מוריקות 
(רס"י יומ6 דף פד ע"6). 
טיל"א. פירוע | קרוס, 

גלד, קליפס דקס: 


תורה אור השלם 
א) פל הַנְשָמָה תִּהָלֶל 
וק הַלְלוּיָהּ: [תהלים קנ, ו] 
ב) כָּל עצָמוּתִי 
תּאמַרְנָה וי מִי כָמוֹ 
מציל עָנִי מַחָזֶק מִמָנו 
וני וְאָבִיין מגְלוּ: 
[תהלים לה, י] 
ג כָּל ִמִי אֲשֶׁר הַנְגַע בו 
ְסְמָא מָמָא הוא בָּרָד 
שב | מחוּץ ‏ לַמַחֲנָה 
מושבו: [ויקרא יג, מון 
ד) כִּי יי אֲלהָיףְּ מִתְהלְך 
ְּקרֶב מְנף. לְהצילף 
ולָתַת. אב לְפֶנִיךְ 
הָיָה מחֲניףּ קדוש ולא 
ִרְאָה בְף עָרְוֶת דְבָר 
ְשֵׁב מְאַחָרְיּ: 
[דברים כג, טו] 

ה ויָד תִהְיָה ל מחוּץ 
לַמַחֲנָה וְצָאתָ שָמָה 
חוּץ: [דגרים כג, יגן 
)) וָתַד תִּהְיָה לְךְּ על 
אד וְהָיָה בְּשבְתִךְ 
חוץ וְחְפַרְתָה | בָהּ 
וְשבְתּ וְכְסִיתָ | אֶת 
צְאֶתָף: [דברים כג, יד] 


rs neo 
ליקוטי רש"י‎ 


עמוד. גלוליס [בכורות 
מד:. החוזר. כסקלס 
כֿריך (פנות ומשס5 פת 
נקכיו = ומסוירס ככטנו 
[תמיד כז:]. | הדרוקן. 
פולי | ספס | "ah‏ 
[עירובין מא: וע"ש ב"ח]. 
סוי סו [שבת לג. וע"ש 
עודן. פניסן כו מוליקין 
[יבמות ס: ע"ש בתוס'. 
כרסו ₪35 [לקמן סב::. 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


כה. 


אבל לתפלה. 5ריך סו סרמות 6 ענמו כעומד כפני סמלך" | לוף] הלכתא כי הא מתניתא אלא כי הא דתניא כו. פרק" (ית 


ולעמוד כסימס, סנ ק"ש 6ינו מדכר לפני סמנך: הדרוקן. סוי 
סמננס 6ת סככס: סילון. של מי כגליס: ירקון. מולי סקמו 


סנכת כי 60 מתנית6 דנעיל ד6סלס 615 כלניס ומזיריס 
6פי' כססין כסס עוכות 936 בכות 6דס 55 טייך וסור ככל עגין 


גנניל"ס: ידיו בבית הכסא. מסינס ים כינו (נין כית סכס ופסע | מטמע 6כל כנולת תרגגוניס 65 ליכי רכס ונפידך בריית כ 


ידיו פניס מן סמסינס: כל הנשמה. 


ספס וספועס ככ ססילול ונ טפ + אבל *לתפלה עד שיכסה את לבו וא"ר 


קנריס: שיש לו עיקר. עסכוקס 
מונסת קס ומסרסת. וטפין לו עיקכ 
ספסת כוס: מרחיק ד' אמות. 
מן סעיקר, ופֿע"פ ססרית 55 פניו, 
וכגון םסל נססוכיו עלילו כוס 
קותס: ממקום שפסק הריח. קסליק 
כל קס: לא כנגד צואת אדם כו 
וסע"פ ססין כים: לית הלכתא כי 
הא מתניתא. דלעיל דסר כופת 
כנביס ומזיריס כקסין כסס עולוק : 
בזמן שיש בהן עורות. ות כניס 
ומזיריס ק6י * סדרכן (תמן * כענול 
סעורות, ‏ 6כל כות 6דס פפי' 693 
עורות, טסכי 6ין דככן פתפן עס 
סלכך ע"כ 83 עורות ק6מכ: שאין 
לו עיקר. ספסת כות: ציפי. 
מסלנות כל כית סמדרט: דהני גנו 
והני גרסי. ופע"פ קלכך סיסניס 
לספים: וה'מ לגרסא. מסקוס 607 
6סטר: אבל לק"ש, י62 לסוך ויקרb:‏ 
אבל לדידיה. ספיס סול עכמו ממתין 
עד טיכלס סלית: צואה עוברת. 
)דס טנוסלי' (פניו גרף של כעי 
(סענירו: מותר לקרות. = |5"6 
לספסיק: הטמא עומד תחת האילן. 
ונ כנום 6ת סמת קמי, דמת 65 טנס 
עומד ול"ם יוסכ ול"ק סונך סנ סול, 
וגכי מלורע קתני (ס בפ"כ", דגלי ביס 
כממנס יסיבס דכתיב כדד יקנ מסון 
למסנס מוסכו [מוסכו"] טמס, מכקן 
סמרו עומד נמי כיוסב דמי דקניע, 
6כל מסלך 59 קכיע: אבן המנוגעת. 
סלי סי כמכורע, שסקיקס סכתונ 
ות סתוכס לכל נגע ס5רעם ולנתק 
ולעת סכגל וכית (ױקנ יל): 
פשיטא. דפי סויר לייו ככ וס: 
בבית מותר. ד6ין לרך לסנית וס 
ככית: לא אסרה תורה, כמי לגניס 
נקרות 526 כנגד עמוד סקלום כננד: 
ויצאת שמה חוץ. ונ ספריכו כסוי, 
וכתיכ וכסית: עד כמה. יקסו ענ 
גני קלקע וס קסור: שרא ליה 
מריה. מפול כו רכונו, דודפי טקל 
סעיד מסמיס דככ: סיכקס נפככת 
סיל יותר מן סנס: איכא דאמרי. 


נס סי: קרמו. נטון קלוס 
טינ"ם, כלמר גלד מעט: אי 
מפלאי אפלויי, ס יש כס סדקיס 
קדקיס ינקס סיק וסכי: מאי 
הױי עלה. דלי כגניס': נבלעו. 
כפרן: יבשו, על גכי מכניס כסמס: 
כטופת 


\ 


הונא *שכח ונכנס בתפילין לבית הכסא 
מניח ידו עליהן עד שיגמור עד שיגמור ס"ד 
אלא כדאמר* ר"נ בר יצחק עד שיגמור עמוד 
ראשון ולפסוק לאלתר וליקום משום 
דרשב"ג * דתניא רשב"ג אומר עמוד החוזר 
מביא את האדם לידי הדרוקן סילון החוזר 
מביא את האדם לידי ירקון: * אתמר צואה 
על בשרו או ידו מונחת בבית הכסא רב הונא 
אמר ימותר לקרות ק"ש רב חסדא אמר 
אפור לקרות ק"ש אמר רבא מ"ט דרב הונא 
דכתיב * כל הנשמה תהלל יה ורב חסדא 
אמר אסור לקרות ק"ש מ'ט דרב חסדא 
דכתיב > כל עצמותי תאמרנה ה' מי כמוך: 


גרס ות פרגגוליס. כנל ול פליג 
03 6מפנית5 דלעיל ולפי זס יש 
נפסור כות פכנגולין ולומר רביו 
יסולס ללוק כקסן בכוכ פנסס 
טיט מס סלסון גדול ככ בתרנגוניס 
ססונכיס ‏ ככית = פן מוסטין. 
וכירוקלמי" יס דנקדומיס כננד ים 
כסום = ונ ידעינן לפרק ועוד קמל 
מרסיקין מגנני כסמס ד' פמום ר' 
סמו כרני = לפק | ומר וכלכד 


טל סמור: 
ריך וע שאן לו טיקר. "מ 
דכפי כסקות ענו כעומק 
פס יש כסן ממיכס מפסקק סו 
כמו ריס רע פפין ו עיקר כמו 
כתי כספות דפרסbי‏ נקמן (ד' כ): 
בש 


אתמר ריח רע שיש לו עיקר רב הונא אמר דמרחיק ד' אמות וקורא ק"ש 
ורב חסדא אמר דמרחיק ד' אמות ממקום שפסק הריח וקורא ק"ש תניא 
כותיה דרב חסדא לא יקרא אדם ק"ש לא כנגד צואת אדם ולא כנגד צואת 
כלבים ולא כנגד צואת חזירים ולא כנגד צואת תרנגולים ולא הכנגד או 
צואת אשפה9 שריחה רע ואם 'היה מקום גבוה עשרה טפחים או נמוך 
עשרה טפחים יושב בצדו וקורא ק"ש ואם לאו מרחיק מלא עיניו 'וכן לתפלה 
ריח רע שיש לו עיקר מרחיק ד' אמות ממקום הריח וקורא ק"ש אמר רבא לית 
הלכתא כי הא מתניתא (בכל הני שמעתתא") אלא כי הא * דתניא "לא יקרא 
אדם ק"ש לא כנגד צואת אדם != ולא כנגד צואת חזירים ולא כנגד צואת 
כלבים בזמן שנתן עורות לתוכן=. בעו מיניה מרב ששת ריח רע שאין לו עיקר 
מהו אמר להו לאתו חזו הני ציפי דבי רב דהני גנו והני גרסי וה"מ 'בדברי 
תורה אבל בק"ש לא ודברי תורה נמי לא אמרן :אלא דחבריה אבל דידיה 
לא: אתמר צואה עוברת אביי אמר מותר לקרות ק"ש רבא אמר אפור 
לקרות ק"ש אמר אביי מנא אמינא לה * דתנן להטמא עומד תחת האילן 
והטהור עובר טמא טהור עומד תחת האילן וטמא עובר טהור ואם עמד 
טמא וכן באבן המנוגעת ורבא אמר לך התם בקביעותא תליא מילתא 
דכתיב 9בדד ישב מחוץ למחנה מושבו הכא "והיה מחניך קדוש אמר 
רחמנא והא ליכא: א"ר פפא יפי חזיר כצואה עוברת דמי פשיטא לא 
צריכא ₪ אע'ג דסליק מנהרא. א"ר יהודה ספק צואה אפורה ספק מי 
רגלים מותרים א"ד אמר רב יהודה ?ספק צואה בבית מותרת באשפה 
אפורה ספק מי רגלים אפילו באשפה נמי מותרין סבר לה כי הא דרב 
המנונא דאמר רב המנונא ?לא אסרה תורה אלא כנגד עמוד בלבד וכדרבי 


ינת דר ינתן רפ פהיב "יד .תהיה 


לך מחוץ למחנה ויצאת שמה חוץ 


וכתיב !ותד תהיה לך וגו' וכסית את צאתך הא כיצד כאן בגדולים * כאן 
בקטנים אלמא קטנים לא אסרה תורה אלא כנגד עמוד בלבד הא נפול 
לארעא שרי ורבנן הוא דגזרו בהו וכי גזרו בהו רבנן בודאן אבל בספקן 
לא גזור ובודאן עד כמה אמר רב יהודה אמר שמואל כל זמן שמטפיחין 
וכן אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן כל זמן שמטפיחין וכן אמר עולא כל זמן 
שמטפיחין גניבא משמיה דרב אמר כל זמן שרשומן ניכר א"ר יוסף שרא 
ליה מריה לגניבא השתא צואה אמר רב יהודה אמר רב כיון שקרמו פניה 
מותר מי רגלים מיבעיא א"ל אביי מאי חזית דסמכת אהא סמוך אהא דאמר 
רבה בר רב הונא אמר רב צואה אפילו כחרס אסורה והיכי דמי צואה כחרם 
אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן כל זמן שזורקה ואינה נפרכת וא"ד כל זמן 
שנוללה ואינה נפרכת אמר רבינא הוה קאימנא קמיה דרב יהודה 
מדפתי חזא צואה אמר לי עיין אי קרמו פניה אי לא א"ד הכי א"ל עיין אי 
מפלאי אפלויי מאי הוי עלה אתמר צואה כחרם אמימר אמר אסורה ומר זוטרא אמר מותרת אמר רבא 
להלכתא צואה כחרם אסורה ומי רגלים כל זמן שמטפיחין מיתיבי מי רגלים כל זמן שמטפיחין אסורין 
נבלעו או יבשו מותרים מאי לאו נבלעו דומיא דיבשו מה יבשו דאין רשומן ניכר אף נבלעו דאין רשומן 
ניכר הא רשומן ניכר אסור אע"ג דאין מטפיחין ולטעמיך אימא רישא כל זמן שמטפיחין הוא דאפור הא 
רשומן ניכר שרי > אלא מהא ליכא למשמע מינה לימא כתנאי כלי שנשפכו ממנו מי רגלים אסור לקרות ק"ש 
כנגדו ומי רגלים עצמן שנשפכו נבלעו מותר לא נבלעו אסור ר' יוסי אומר כל זמן שמטפיחין מאי נבלעו ומאי 
לא נבלעו דקאמר ת"ק אילימא נבלעו דאין מטפיחין לא נבלעו דממפיחין ואתא ר' יוסי למימר כ"ז שמטפיחין 
הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי היינו ת"ק אלא נבלעו דאין רשומן ניכר לא נבלעו דרשומן ניכר ואתא ר' יוסי 
למימר כ"ז שמטפיחין הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי לא דכ"ע כ"ז שמטפיחין הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי 


והכא 


עין משפט 
נר מצוה 


כ א [פי" פ"ד מסלכות 
פפלס סלכס ]] טוע"ע 
קס ונקי" 65 סעיף 6: 
כא ב מיי" פ"ד מסנ' 
מפנין סל' כ סמג עטין 
כב טוק"ע. מים סי ימִג 
סעיף ת: 
קב גמי' פ"ג מסנ' ק"ש 
סנכה י טוס"ע סו" 
סימן עו סעיף ד: 
קג דמ" פס / יכ סמג 
עסין יס טור סו"ע מ"ס 
סי עט סעיף 5: 
קד ה עס סעיף פ: 
קה ו [מי" מס סנכס ט 
טוס"ע] עס סעי' 3: 
קן ז פיי' פ"ד מסנכות 
תפנה סנכה מ קמג עס 
טור קו"ע סו" סי' 5 סעיף 
כו: 
כו ח מיי' פ"ג מסנכו 
ק"ם סנ' ו סמג עס 
טול קו"ע פוכם פייס סימן 
עט סעיף [6] ד: 
קח טיכ[פײ' פס סל' יד 
טור פו"ע] פס סעיף 
ע: 


קט ל מיי' פס סנכה יג 
סמג עס טוס"ע "מ 
סיען עו סעיף ג: 
קי מ מיי' פ"י מסנכות 
טומסת כרעת ס' יכ: 
קיא ג פיי פ"ג מסנ' 
ק"ש סנכס יג סמג 
עסין יס טוס"ע פֿו"ס סימן 
עו סעיף ג: 
קיב ם ע מיי' פס סל' עו 
[וע"ס בכ'"'מ] טור 
סו"ע טס סעיי ז: 
קיג פמיי' טס סכ' ז סמג 
טס טוק"ע פו"ס סי" 
סנ קעי' ‏ [וסעיף כ]: 


רב נסים גאון 


ריח רע שיש לו עיקר. 

גרסי בני מערבא 
[בפירקין הלכה ה] אמר 
רב חסדא 6) מסוף ריח רע 
ד' אמות הדא דאיתמר 
לאחריו אבל לפניו עד 
מקום שעיניו רואות כהדא 
ר' בא וחבריה הוו יחבין 
קמי פונדקייה ברמשא 
אמרין מהו למימר מילי 
דאורייה אמרין מכיוון 
דאילו הוה ביממא הוינן 
חמין ליה ואסור ברם כדון 

אסור: 


חשק שלמה 
על רב נסים נאון 


6) (פנינו סגי' מ"ר סמי. 


-- = 
הגהות וציונים 


] ברי"ף וברא"ש 
הגירסא אלא אמר ר"נ 
בר יצחק (וכ"ה. בכת"ל 
והיא הג" האמיתית, 
דק"ס): 3] גירסת רש"י 
והרא"ש ‏ ידיו בבית 
הכסא (וכ"ה בכת"י) 
וגירסת הרי"ף והרמב"ם 
ידיו מטונפות מבית 
הכסא ועיין בב"י או"ח 
סימן עו: ג] ולא כנגד 
אשפה כצ"ל (ח"מ) 


(גליון): לן [כרייף 
וברא"ש ליתא] (גליון): 
ס] בכת"י וברש"י 


ובראשונים הגי' בזמן 
שיש בהן עורות: 
ו נוסף ע"פ הספרא 
וכ"ה ברש"י קדושין לג 
ע"ב (עיין דק"ס):]] עיין 
במהרש"א שרש"י גורס 
מאי הוי עלה אמר 
רבא | הלכתא וכר, 
ועי' צל"ח: פ] [בגדולת 
מרדכי פירש לפי שבארץ 
אדום | היו השעורים 
מצויים כדאי' כתובות סד 
ע"ב | והיו | מאכילין 
התרנגולין שעוריי 
וצואתן מסרחת וע' ב"י 
סי" עט] (גליון) עיין 
בהגהות הר"ר אליהו 
גוטמאכער מגרידץ זצ"ל 
בילק"מ: 


סולי מעייס [בכורות מד: ע"ש בתוס']. סילון. קטניס [בכורות שם]. החוזר. 76ס סנריך לסעיל מיס ומקסל 6ם ע5מו. גכי סטלת מיס סייך לומב סינון [תמיד שם]. ירקון. סולי ספניו מוריקות [יומא פד.]. נוטל תוסכ ספניס [לקמן מד:]. ידו 
מונחת בבית הכסא. מפינס מפסקת וכית סכס לפניס מסמסינס וס סכניס. יליו דרך סור קנממיכס ומא ל]. ולא כנגד צואת כלבים בזמן שנתן עורות לתוכן. (תקן כסן עוכות שקולין קוכדוו"ן שמעכדין פותן כנו5ם כנניס 
[חגיגה ד. וע"ע כתובות עז. ד"ה מקמץ ובמסוה"ש שם ובגלה"ש כאן). וכן באבן המנוגעת. וללס (ועס תמת ספילן [קידושין לג:]. דסכן מוגעת מטמb‏ לסל דמנורע סוקש למת (כמלכר יכ) 96 נ תסי כמם [סנהדרין עא.]. אלא מהא 
ליכא למשמע מינה. דודסי מתניתין 65ו כולס דוקל 56 תד מינייסו דוק6 מו רישל מו סיפ ותנ 6ידך 6טו ססיb‏ ונb‏ ידעינן סי מינייסו לוק דנגמר מיניס [שבת קכא.]. 


מי שמתו 


הגמרא מביאה ראיה לרב חסדא מברייתא שצריך להרחיק ארבע 
אמות מן המקום שנגמר הריח: 
תִּנִיא כָּוְתִיחּ - שנינו בברייתא כדבריו דְּרֵב חִסְדְּא, לא יִקְרְא אֶדֶם 
קריאֶת שָמָע, לא כְּנֵנד צוֹאַת אֶדֶם, ולא כְּנְנָד צוֹאַת כְּלָבִים, ולא 
כְנתייציאַת חזִירִים, ולא כְּנֵנִד צואֶת תִרְנְגולִים, ואף אם אין מגיע 
מהם ריח רע אל מקומו"י, וְכן לא יקרא קריאת שמע כֶּנְנָד צוְאַתד 
אֲשְׁפָה שָרִיחָהּ רֶעי, וְאָם הָיָה שם מָקוֹם נְּבוּהַּ עַשָרָה טְפָחִים 
או נְמוךף עֲשְׂרָה טֹפַחִיםײ, והצואה מונחת שם", יוֹשֵׁב בְּצֵדוֹ - יושב 
לצד אותו מקום, ואין צריך להרחיק ארבע אמות"", וְקוֹרָא קְריאַת 
שְׁמע. וְאִם ?או - ואם אין הצואה במקום גבוה או נמוך, מַרְחיק 
מלא עָנַיו - עד מקום שאינו יכול לראותה', וקורא. וְכֵן הדין 
לְתְפַלֶּה, שלא יתפלל כנגד צואה או אשפה שריחה רע**. וממשיכה 
הברייתא, רִיחַ רע שַׁישׁ לו עִיקֶר, כגון צואה המונחת שם, מַרְחִיק 
אַרְבַּע אמות ממקום הָרִיחַ, כלומר, מתרחק ארבע אמות מן המקום 


כה. [ב] 


הגמרא מביאה שברייתא זו לא נפסקה להלכה: 
אָמַר רְבָּא, לית הַלְכְתָא כִּי הָא מִתְנִיתָּא - אין הלכה כברייתא זו 
ששנינו, שאוסרת לקרות כנגד צואת כלבים וחזירים בכל אופן (בְּכָל 
הַנִי שִמַעִפּתָא), אֶלָא כִּי הָא דִתִנִיא - אלא כברייתא זו ששנינו, 


ארבע אמות מן הצואה. וכתב הרמב"ם קיספ פמע פ"ג סי"כ), לגבי ריח רע שיש לו 
עיקר, 'מרחיק ארבע אמות וקורא אם פסק הריח, ואם לא פסק הריח, מרחיק עד מקום 
שפסק הריח'. ופירש הכסף משנה, שפוסק הרמב"ם כרב הונא, וכן כתב רבנו מנוח 
(עס), והיינו שלדברי רב הונא צריך להרחיק ארבע אמות מצד הצואה, ומלבד זאת 
צריך שלא יגיע אליו הריח, ואם הרחיק ארבע אמות ועדיין לא כלה הריח, צריך 
להרחיק עד שיכלה הריח כדין ריח שאין לו עיקר [כמובא בגמרא להלן], ומחלוקת 
רב הונא ורב חסדא היא האם צריך להרחיק ארבע אמות ממקום שכלה הריח או לא. 
וכן גרס המאירי (ד"ס מ5) בדברי רב הונא 'מרחיק ארבע אמות עד מקום שכלה הריח', 
ופירש, שמרחיק ארבע אמות בכל אופן, ולאחר מכן עד שיכלה הריח. אולם המגדל 
עוז (על סרמנ"ס מס) פירש, שפוסק הרמב"ם כרב חסדא, ואינו גורס בדברי רב חסדא 
'ארבע אמות משיכלה הריח' כפי הגירסא שלפנינו אלא גורס 'מרחיק עד שיכלה הריח'. 
פירש המאירי (ד"ס מ5), שטעמו של רב חסדא, לפי שכל מקום שיש בו ריח צואה 
הרי הוא כמקום הצואה עצמו, ועליו להרחיק משם ארבע אמות. 

כתב המשנ"ב (פי' עו ס"ק ינ), שלדעת רב חסדא לעיל שאסר לקרוא קריאת שמע באופן 
שיש צואה על אחד מאבריו, הוא הדין לענין דין זה שאסור לקרוא אם אחד מאבריו 
נמצא בתוך ארבע אמות של צואה. 

בג. רש"י (ד"ס (6). שאין זה איסור מצד ריח רע אלא מצד שאסור לקרות כנגד דבר 
טינוף. 

בד. בהגהות הגר"א מחק תיבת 'צואת' וגורס 'כנגד אשפהי. 

כה. ביאר המאירי (ל"ס 5), שאשפה שריחה רע, היעו המקום ששפכי בית הכסא 
נשפכים אליו. ואף אם אין שם ממש ריח רע, ואף אם אין בית הכסא סמוך אליו, 
אסור. אך מכל מקום אם אין בה צואה וגם אין ריחה רע, מותר לקרוא קריאת שמע 
כנגדה. משנ"ב (פי' עו ק"ק כו). 

בו. שהוא רשות בפני עצמה. ראה הערה להלן בדברי הרא"ש. 

וצריך גם שיהיה אותו מקום ברוחב ארבעה טפחים על ארבעה טפחים, שיהיה מקום 
חשוב, וכן הוא לענין שבת. ב"ח (שו"פ סי עט ד"ס סיתס). 

כז. או שהצואה מונחת על הארץ והוא עומד במקום גבוה עשרה או נמוך עשרה. 
משנה ברורה (סי' עט פק"י). 

כח. פירש הרא"ש (ס" פו), שכאשר נמצאת הצואה במקום שהוא גבוה או נמוך עשרה, 
הרי היא במקום המיוחד לעצמו, ואין כאן חסרון של 'והיה מחניך קדוש', שאינו נמצא 
עם הצואה באותו מקום, ואפילו אם היא בתוך ארבע אמותיו. ולא זו בלבד, אלא 
אפילו אם רואה אותה, כיון שהיא ברשות אחרת מותר לקרות [וראה בילקוט ביאורים 
שדנו האחרונים בדעת הרא"ש אם האיסור לקרות כשהיא מול עיניו שלא ברשות אחרת, 
הוא מדאורייתא]. אך הרשב"א (ד"ס סיס) כתב, שכל זה הוא דווקא בשאין רואה את 
הצואה, אבל אם רואה אותה אין מועיל שהיא במקום גבוה ורשות אחרת, ואסור לקרות 
כנגדה. וראה הערה להלן בדבריו. 

ואם ריחה הרע מגיע אליו, כתב הרמב"ם (קכיפפ טמע פ"ג ס"ע), שאין מועיל בזה הפסק 
רשות. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ופס) הביאו בשם חכמי צרפת, שמועיל אף לענין ריח 
רע. 

בט. מאירי (ל"ס ₪). 

ל. או שיהלך לפניו עד שתהיה הצואה מאחוריו, או שיסתובב עד שתהיה לצדדיו. 
מאירי (פס). וכפי ששנינו לעיל (כנ:) בברייתא לגבי היה עומד בתפילה. 

מכך שנאמר שצריך להרחיק כמלא עיניו, מדייק הרשב"א (פס) כדבריו [הובאו לעיל 
בסמוך], שאף במקום גבוה אסור לקרות כשרואה את הצואה. וביאר, שמדובר באופן 
שמחמת שנמצאת הצואה במקום גבוה או נמוך אינו יכול לראותה, ולכן מותר לקרות, 
כיון שגם אין נמצאת באותו מקום וגם אינו רואה אותה מחמת גובהו של אותו מקום. 
ודברי התנא ואם לאו' כוונתו, אבל אם היא כנגדו באופן שיכול לראותה, אף אם אין 


פרק שלישי 


ברכות 


לא יקרא אֶדֶם קריאֶת שמע, לא כְנְנָד צוֹאַת אֶדֶם, וְלא כְּנְנֶד 
צואֶת חַזִירִים ולא כְּנָנָד צוֹאַת כְלָבִים בּזְמַן שָנָּתַן עוֹרוֹת לְתוֹכְן 
בשביל לעבדם, שאז מסריחים ביותרלי, אבל אם אין בתוכן עורות, 
מותר לקרות כנגדם"י, ושלא כדברי הברייתא לעיל שאוסרת בכל עניןל". 


* 


הגמרא דנה בענין ריח רע שאין לו עיקרלי: 
בָּעוּ מִינִיה - שאלו בני הישיבה מרב שַשֶת, ריח רע שאין לו 
עיקר, מהוּ, מה דינו, האם מותר לומר דבר שבקדושה במקומו או 
לא. פושטת הגמרא, אָמַר להוּ - אמר להם, אֶתוּ חזוּ הנ צִיפִּי דְּבֵי 
רב - בואו ראו את המחצלות הפרושות בבית המדרש, שיושבים 
עליהם שנים או שלשה תלמידים יחד ולפעמים אין ביניהם הפסק של 
ארבע אמות", דְּהָנִי גָּנוּ - שהללו, חלק מן התלמידים, שוכבים וישנים 
עליהם, וְהָנִי נֶרְפִי - והללו לומדים עליהם, ודרך הישנים להפיח, 
ובכל אופן אין מפסיקים הלומדים מלימודם. וראיה היא, שריח רע 
שאין לו עיקר, מותר באמירת דבר שבקדושה. וְהָנִי מִילִי - ודברים 
אלו, שריח רע שאין לו עיקר, מותר לומר במקומו דבר שבקדושה, 
לא נאמרו אלא בְּדְבְרִי תוּרְה, שמותר לדבר בהם במקום שיש ריח 
הפחה"", אַבָל בְּקְרִיאַת שָׁמַע, לא - אסור לקרות במקום שיש בו 


רואה אותה ממש, שיש איזה דבר הגורם שלא יראנה, כגון בלילה, אסור לקרות עד 
שיהיה במקום שאינו יכול לראותה כלל מצד הריחוק, ואין מועיל הרחקת ארבע אמות. 
והוסיף ופירש, שכאשר יכול לראותה, יש כאן חסרון מצד ולא יראה בך ערות דבר' 
(דכריס כג עו), שתלה הכתוב האיסור בראייה, אך מכל מקום אם הצואה מכוסה לגמרי 
וכגון צואה בעששית, מותר לקרות, ואף אם היא בתוך ארבע אמותיו, ובאופן שהצואה 
מכוסה ומוסתרת ממנו אבל אינה מכוסה לגמרי, שאחרים יכולים לראותה, תלוי אם 
היא ברשותו, שאם היא בתוך ארבע אמותיו אסור, ואם היא מחוץ לארבע אמותיו 
מותר, ואם היא במקום גבוה עשרה טפחים או נמוך, הרי היא ברשות בפני עצמה, 
ואף בתוך ארבע אמות מותר לקרות. וראה עוד בילקוט ביאורים. 

לא. וכן כל אלו הדינים שנאמרו, אינם דווקא בקריאת שמע אלא הוא הדין לתפילה 
ודברי תורה וכל דבר שבקדושה, אסור להזכירם במקום הטינוף, שכל מקום שאין קורין 
בו קריאת שמע אין מתפללים בו. שולחן ערוך (פו"ס סי 5 קכ"ו) ומשנ"ב (עס ס"ק פ3). 
ואפילו בלשון חול אסור לאמרם, ולא רק לאמרם, אלא אפילו להרהר בדברי תורה 
אסור באלו המקומות. שולחן ערוך (עס סי" פס ס"). 

לב. ומה שהביאה הגמרא ראיה מדברי הברייתא לרב חסדא ולא הקשתה מכך גם על 
רב הונא, הוא לפי שיש לומר, שרב הונא יביא ראיה לדבריו מדברי משנתינו (עיל כנ:) 
שאומרת 'כמה ירחיק מהן ומן הצואה, ארבע אמות', הרי שהרחקת ארבע אמות 
מספיקה, ואף שפעמים רבות עדיין לא כלה הריח בריחוק ארבע אמות, אלא ודאי די 
בכך ואין צריך להרחיק עד מקום שכלה הריח או יותר, ועל כן לא שייך להקשות 
עליו מדברי הברייתא. צל"ח (ד"ס ופריך). 

לג. רבינו יונה (ד"ס כס"י). 

לד. ודברי הברייתא 'בזמן שנתן עורות לתוכן' אמורים דווקא בשל כלבים וחזירים, 
שדרך ליתן לתוכן עורות בשביל לעבדם, אבל בצואת אדם אין דרך ליתן לתוכה עורות, 
ובודאי האיסור הוא אף בלא עורות. רש"י (ד"ס ממן). וראה הערה הבאה. 

לה. ולא בא רבא לדחות דברי הברייתא אלא גבי צואת כלבים וחזירים, שאין אסור 
אלא אם כן יש בתוכן עורות, אבל לא דיבר רבא לגבי שאר דברים המוזכרים בברייתא, 
דהיינו להרחיק ארבע אמות ממקום שכלה הריח ושאסור לקרוא כנגד צואת אדם 
ותרנגולים ואשפה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס כע"י). וכן דייקו התוספות (ד"ס לים), שלא 
בא רבא לדחות דברי הברייתא בצואת תרנגולים, שלא הוזכרה צואת תרנגולים בברייתא 
זו, ואם כן לכאורה הברייתא אינה חולקת בענין זה על דברי הברייתא לעיל שאוסרת 
בכל אופן. והביאו בשם רבינו יהודה, שדווקא כשהצואה בלול התרנגולים, שאז סרחונה 
מרובה, אסור לקרות כנגדה, אבל כשתרנגולים מהלכים בבית ומטנפים אין צואתם 
מסרחת כל כך ומותר. אמנם לגבי ההלכה, אם כרב הונא או כרב חסדא, ראה בילקוט 
ביאורים כמה דעות בדבר. 

לו. והיינו הפחת רוח. רש"י (ד"ס טפין). וברשב"א (ד"ס כיפ) כתב, שריח רע שיש לו 
עיקר, היינו צואה מגולה. ודייק בדבריו המגן אברהם (ס" עט סק"ע), שצואה מכוסה 
וריחה נודף, חשובה כריח שאין לו עיקר וכן כתב המאירי (ל"ס כיפ) בשם הראב"ד. 
אך הרא"ה (ד"ס פתעכ) והריטב"א (ד"ס כים) חולקים על דבריו וסוברים שדינה כריח 
שיש לו עיקר. 

כתבו התוספות (ד"ס כים) בשם יש מפרשים, שבית הכסא שהצואה נמצאת בעומק, אם 
יש מחיצה המפסקת, הרי זה כריח רע שאין לו עיקר. 

לז. תלמידי רבינו יונה (ל"ס סני). 

לח. ומשום שאי אפשר לצאת מבית המדרש. רש"י (ד"ס וס"מ). וביאר הערוך השלחן 
(פו"ם סי" עט סי"ם), שכיון שהאיסור בריח שאין לו עיקר הוא מדרבנן, וכיון שכך נהגו 
ללמוד בישיבות, שהללו לומדים והללו ישנים, הקילו משום ביטול תורה, שלא יצטרכו 
בכל פעם שיש הפחה להיבטל מלימודם או לצאת. וכתב המגן אברהם (עס סק"ע), שלפי 
דברי רש"י, אם הוא לומד יחידי ויכול לצאת מבית המדרש ולהמשיך בלימודו, לכאורה 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) נכורות מד: נקמן 
קנ: תמיד כז:, 3) יומס 
3 ג) תוספת פ"ב, 
ל) קדוסין לג: (געיס 
פי"ג מסנס ז מוספתb‏ 
דנגעיס פ"ז ת"כ פרמס 
מכורע, ס) [סכת קכס. 
וע"ס נכק"י מניעה כנ. 
כז. יכמות עו: גדריס סק: 
עכ. וע"ט ב"מ כו: (. לד. 
פף: כ"כ קד. קנג: קמ3: 
ע"ג כנ. עכ. קנועות ל. 
זנחיס פט: מנפות קה. 
נדס כג: וע' סיטכ קדוטין 
ס:ן, ו) לקמן לג ע"א, 
!) תזריע סוף פי"ב, 
מ) פ"ג סל סי. 


נליון הש"ם 
גמ' כאן בקטנים. ע' 
בלורום מ"ד ע"כ תוס' 
ד"ס 6ימפי: רש"י ד"ה 
בזמן | שיש כו. 
שדרכן לתתן כו פיי 
כרק"י כתונות ע"ז ע" 
דיס מקמן ול"ע: שם 
בעבוד ‏ העורות. וכן 
פֿית כינקוט ‏ פ' 53 
כפסוק ול6 ימכן כל 
לסונו. וכ עוד 056 קזכו 
לעבד | עוכות מפוסתן 

ונכתוכ כסס קת"ס: 


הגהות הגר"א 
[א[גט' ולא כנגד 
אשפה. כנ": [בן שם 
(ולא כנגד צואת 
הזירים): ל"ת וכ 

כתוקפתb‏ ("ג (ס: 


לעו רש"י 
גלינצ"ה. פילוט יכקון, 
סוי שפנו כוליקות 
(רק"י יומל דף פד ע"6). 
טיל"א. פיכוט קכוס, 

גלד, קניפס דקס: 


תורה אור השלם 
א) כל הַנְשָמָה תּהָלֶל 
יָהּ הַלְלוָּה: [תהלים קנ, ון 
ב) כָּל עצמוּתִי 
תאמַרְנָה ‏ מִי כָמוף 
מַצִיל עָנִי מַחְזָק מְמָנּ 
וני וְאָבִיין מגזלו: 
[תהלים לה, י] 
ג כָּל ימי אֲשֶׁר הנְֶע מו 
יטְמָא טָמָא הוא כָּרֶר 
שב מחוּץ לַמַחֲנָה 
מושב!: וויקדא 2, מון 
ד) כִּי יי אֶלהֶף מהְהַלְך 
ְקָרֶב מַחִנ לְהצִיְ 
וְלְתַת אי לְפָנִך 
הָיָה מַחנִי קדוש ולא 
ירְאָה ב עִרוַת דָבֶר 
ְשֶׁב מַאַחֲרָיְ 
[דברים כג, טו] 

ה) וְיָד תִהְיָה ל מחוּץ 
למַמְנָה ‏ ַצָאַת שָׁמָה 
חו]: [דברים כג, יג 
) יָחַד תִהְיָה ל על 
אע וְהָיָה בְּשבְֶך 

חוץ = וְחפו 
וְשִבְתּ וְכְסִיתָ | אֶת 
צְאֶתַךִ: [דברים כג, יד] 


> 


משנת ראשונים 


אבל | לתפלחה | עד 
שיכסה את לבו. דאינו 
נאות | שתהא ערותו 
מגולה | כנגד | אבריו 
הנכבדים, ולבו נמי אבר 
נכבד הוא. | [הריטב"א] 
חזו הגי ציפי דבי רב, 
דהני גנו והני גרפי. פי' 
מחצלאות שיושבים בהם 
התלמידים בבית המדרש 


ויושבים שנים או שלשה במחצלת אחת ופעמים שאין במחצלת ד' אמות והאחד ישן והאחד לומד, ואע"פ שהריח יוצא מאותו שישן אפ"ה אין חבירו מניח מלקרוא. [רבינו יונה, דף טז: מדה"ר] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


כה. 


אבל לתפלה. ריך סוס (סלפות פת ענמו כעומד נפני סמנך" | לוף] הלכתא כי הא מתניתא אלא כי הא דתניא כו', פרע"י לת 


ולעמוד כ0ימס, ל ק"ש לינו מדכר לפני סמלך: הדרוקן. סוי 
סמכנס לת סככק: סילון. טל מי כגליס: ירקון. סולי סקמו 


סלכת כי 60 מתניפb‏ דלעיל דלסכס ות כניס וחזיכיס 
6פי' כספין כסס עוכות 36ל ככֿופֿת 6דס כ טייך וסור ככל עגין 


גנני5"ס: ידיו בבית הכסא, מסיכס יש כיגו (ין ית סכס% ופסט | משמע סננ כנופס סרנגוניס 5 פירי ככ וכידך כריית 6 


יליו לפניס מן סמסינס: כל הנשמה, 
ספס וסמוטס 3כלל ססילו ול ער 
קכריס: שיש לו עיקר. קסכוקס 
מונסת טס ומסכסת. וטסין כו עיקר 
ספמת כומ: מרחיק ד' אמות. 
מן סעיקר, וע"פ קסרים 3 פניו, 
וכגון קסי )סוריו | עפיו כוס 
קותס: ממקום שפסק הריח. קסליק 
כלס קס: לא כנגד צואת אדם כו. 
וסע"פ טסין כים: לית הלכתא כי 
הא מתניתא. דלעיל דקר 5ו6ק 
כנביס ומזיכיס כק6ין כסס. עולוק : 
בזמן שיש בהן עורות. ות כלכיס 
וסזיריס ק6י * עלככן (תתן * כענול 
סעוכות, כל ות 6דס פפי' בל 


לו עיקר. ספמ לות: ציפי. 
מסכנות קנ כית סמלכם: דהני גנו 
והני גרסי. וסע"ס קלכך סיסניס 
כספית: וה'מ לגרסא. מקוס 697 
6פטר: אבל לק"ש, י65 מון ויקרb:‏ 
אבל לדידיה, ספית סו עכמו ממפין 
עד סיכנס סכית: צואה עוברת. 
פדס טנוססי' נסגיו גרף סל כעי 
לסענילו: = מותר לקכרות. 51 
נספסיק: הטמא עומד תחת האילן. 
ונק בנוסb‏ פת סמת ק6י, דמת 65 סנ 
עומד וכ" יוק וכ"ם סולך סנ סול, 
וגכי מכֿומע קפני פס ת"כ", דגלי ביס 
רסמנ יטיכס דכסיכ כדל יקנ מפון 
למסנס מוסכו [מוטכו"] טמס, מכקן 
סמרו עומד גמי כיוטכ דמי דקניע, 
פנ מסנך 65 קכיע: אבן המנוגעת. 
סלי סיל כמלורע, שסקיקס תכתו3 
זת סמוכס לכ נגע סככעת ולנפק 
ולעת סנגל וכית (וקכ יל): 
פשיטא. דפי מויר לינו ככ כוס: 
בבית מותר. דסין דכך לסנית וס 
ככית: לא אסרה תורה, נמי רגניס 
נקכות 556 כנגד עעוד סקנות כננד: 
ויצאת שמה חוץ. וכ סכריכו כסוי, 
וכתיב וכסית: עד כמה, יקסו על 
גני קכקע וס ססוכ: שרא ליה 
מריה. מסול כו כבונו, דוד6י סקר 
סעיד מסמיס לכנ: סינקס נפככת 
סיל יופל מן סנסס: איכא דאמרי. 
תומר סים, 6ף ע"פ פס זוכקה 
נפרכת סוליל ופינס נפרכת מגנגול 
כס סי: קרמו. נטון קלוס 
טינ"ס, ‏ כנומר גלד מעט: אי 
מפלאי אפלויי. 6ס יק כס סלקיס 
קלקיס ינקס סי וקכי: מאי 
הוי עלה. למי כגליס": נבלעו, 
רן: יבשו. על גני קניס כסמס: 
כטופס 


4 


- 


| 


אבל *לתפלה עד שיכסה את לבו וא"ר 
הונא י*שכח ונכנם בתפילין לבית הכסא 
מניח ידו עליהן עד שיגמור עד שיגמור ס'ד 
אלא כדאמר* ר"נ בר יצחק עד שיגמור עמוד 
ראשון ולפסוק לאלתר וליקום משום 
דרשב"ג * דתניא רשב'ג אומר עמוד החוזר 
מביא את האדם לידי הדרוקן סילון החוור 
מביא את האדם לידי ירקון: > אתמר צואה 
על בשרו או ידו מונחת ‏ בבית הכסא רב הונא 
אמר ימותר לקרות ק"ש רב חסדא אמר 
אסור לקרות ק"ש אמר רבא מ"מ דרב הונא 
דכתיב * כל הנשמה תהלל יה ורב חסדא 
אמר אסור לקרות ק"ש מ"ט דרב חסדא 
דכתיב = כל עצמותי תאמרנה ה' מי כמוך: 


גרס 5ו6ם. תכנגוליס כנכ ונ פליג 
בס פמתנית דנעיל ולפי זס ש 
סור כות פכגגולין ולומר רנייו 
יסולס ללוק כטסן פנול פלסס 
פיט פס סכסון גדול מל כפרנגוליס 
ססונכיס ‏ כנית ‏ שץ | סוסקץ. 
ונירוסלמי" יש דכלדומיס. גנד ים 
נחוט ‏ וכ ידעינן (פכט ועוד קמל 
מכסיקין מגנני כסמס ד' פמות ב' 
Sepp‏ ברכי יחק 6ומר = וננל 
קל סמור: 

ריך וע שאין ?ו עיקר. י"ע 

דכתי כספות סנכנו כעומק 
פס יש כסן מסיכס מפסקת סוק 
כעו כים רע סשין כו עיקר כמו 
כתי כספות דפרספי לקמן (ד כו): 

בל 


אתמר ריח רע שיש לו עיקר רב הונא אמר דמרחיק ד' אמות וקורא ק"ש 
י ורב חסדא אמר דמרחיק ד' אמות ממקום שפסק הריח וקורא ק"ש תניא 
כותיה דרב חסדא לא יקרא אדם ק"ש לא כנגד צואת אדם ולא כנגד צואת 
כלבים ולא כנגד צואת חזירים ולא כנגד צואת תרנגולים ולא הכנגד ₪ 
צואת אשפה" שריחה רע ואם 'היה מקום גבוה עשרה טפחים או נמוך 
עשרה טפחים יושב בצדו וקורא ק"ש ואם לאו מרחיק מלא עיניו 'וכן לתפלה 
ריח רע שיש לו עיקר מרחיק ד' אמות ממקום הריח וקורא ק"ש אמר רבא לית 
הלכתא כי הא מתניתא (בכל הני שמעתתא") אלא כי הא 9 דתניא "לא יקרא 
אדם ק"ש לא כנגד צואת אדם != ולא כנגד צואת חזירים ולא כנגד צואת 
כלבים בזמן שנתן עורות לתוכן=. בעו מיניה מרב ששת ריח רע שאין לו עיקר 
מהו אמר להו יאתו חזו הני ציפי דבי רב דהני גנו והני גרסי וה'מ 'בדברי 
תורה אבל בק"ש לא ודברי תורה נמי לא אמרן ?אלא דחבריה אבל דידיה 
לא: אתמר צואה עוברת אביי אמר מותר לקרות ק"ש רבא אמר *אסור 
לקרות ק"ש אמר אביי מנא אמינא לה דתנן "הטמא עומד תחת האילן 
והטהור עובר טמא טהור עומד תחת האילן וטמא עובר טהור ואם עמד 
טמא וכן באבן המנוגעת ורבא אמר לך התם בקביעותא תליא מילתא 
דכתיב %בדד ישב מחוץ למחנה מושבו הכא "והיה מחניך קדוש אמר 
רחמנא והא ליכא: א"ר פפא יפי חזיר כצואה עוברת דמי פשיטא לא 
צריכא = אע'ג דסליק מנהרא. א"ר יהודה ספק צואה אסורה ספק מי 
רגלים מותרים א"ד אמר רב יהודה לספק צואה בבית מותרת באשפה 
אסורה ספק מי רגלים אפילו באשפה נמי מותרין סבר לה כי הא דרב 
המנונא דאמר רב המנונא ?לא אסרה תורה אלא כנגד עמוד בלבד וכדרבי 
יונתן דר' יונתן רמי כתיב ויד תהיה לך מחוץ למחנה ויצאת שמה חוץ 
וכתיב " ויתד תהיה לך וגו' וכסית את צאתך הא כיצד כאן בגדולים = כאן 


בקטנים -אַלג 


אלמא קטנים לא אסרה תורה אלא כנגד עמוד בלבד הא נפול 


לארעא שרי ורבנן הוא דגזרו בהו וכי גזרו בהו רבנן בודאן אבל בספקן 
לא גזור ובודאן עד כמה אמר רב יהודה אמר שמואל כל זמן שמטפיחין 
וכן אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן כל זמן שמטפיחין וכן אמר עולא כל זמן 
שמטפיחין גניבא משמיה דרב אמר כל זמן שרשומן ניכר א"ר יוסף שרא 
ליה מריה לגניבא השתא צואה אמר רב יהודה אמר רב כיון שקרמו פניה 
מותר מי רגלים מיבעיא א"ל אביי מאי חזית דסמכת אהא סמוך אהא דאמר 
רבה בר רב הונא אמר רב צואה אפילו כחרס אסורה והיכי דמי צואה כחרם 
אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן כל זמן שזורקה ואינה נפרכת וא'ד כל זמן 
שנוללה ואינה נפרכת אמר רבינא הוה קאימנא קמיה דרב יהודה 
מדפתי חזא צואה אמר לי עיין אי קרמו פניה אי לא א"ד הכי א"ל עיין אי 
מפלאי אפלויי מאי הו עלה אתמר צואה כחרם אמימר אמר אפורה ומר זוטרא אמר מותרת אמר רבא 
להלכתא צואה כחרם אסורה ומי רגלים כל זמן שמטפיחין מיתיבי מי רגלים כל זמן שמטפיחין אסורין 
נבלעו או יבשו מותרים מאי לאו נבלעו דומיא דיבשו מה יבשו דאין רשומן ניכר אף נבלעו דאין רשומן 
ניכר הא רשומן ניכר אסור אע"ג דאין מטפיחין ולטעמיך אימא רישא כל זמן שמטפיחין הוא דאסור הא 
רשומן ניכר שרי אלא מהא ליכא למשמע מינה לימא כתנאי כלי שנשפכו ממנו מי רגלים אסור לקרות ק"ש 
כנגדו ומי רגלים עצמן שנשפכו נבלעו מותר לא נבלעו אסור ר' יוסי אומר כל זמן שמטפיחין מאי נבלעו ומאי 
לא נבלעו דקאמר ת"ק אילימא נבלעו דאין מטפיחין לא נבלעו דמטפיחין ואתא ר' יוסי למימר כ"ז שמטפיחין 
הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי היינו ת"ק אלא נבלעו דאין רשומן ניכר לא נבלעו דרשומן ניכר ואתא ר' יוסי 
למימר כ"ז שממפיחין הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי לא דכ"ע כ"ז שמטפיחין הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי 


והכא 


עין משפט 
נר מצוה 


ק א [מיי' פ"ד מסנכות 
תפנה הנכס ]] טוp"ע‏ 
טס ונקי" 5 סעיף : 
קא ב מי" פ"ל מס 
תפלין סל' כ סמג עסין 
ככ טוס"ע ס"ס סי" מג 
סעיף ת: 
קב גמיי פי"ג מסני ק"ם 
סנכס יל טום"ע פו"ם 
סימן עו סעיף ד: 
קג דעי" פס 5 יכ סמג 
עטין יס עור קו"ע פס 
סי' עט סעיף 5: 
קד ה עס סעיף מ: 
קה ו [מי" קס סלכס ט 
טוס"ע] פס סעי' 3: 
קו ד מיי' פ"ד מסנכות 
תפנס סלכס ח קמג עס 
טור קו"ע ו"ח מי' 5 סעיף 
כו: 
קז ח פיי פ"ג מסלכות 
ק"ש סנ' ו סמג פס 
טור קו"ע פורפ פייס סימן 
עט סעיף [6] ד: 
קח טיכומייי קס הנ' יד 
טול קו"ע] עס סעיף 


ט: 
קט 5 מי" קס סנכס יג 
סמג pס‏ טוט"ע פ"ת 
סימן עו סעיף ג: 
קי מ מיי' פ"י מסלכות 
טומלם 5רעם חל" יכ: 
קיא נ מיי" פ"ג מסנ' 
ק"ש סלכס יג סמג 
עטין יס עוס"ע סוס סימן 
עו סעיף ג: 
קיב ם ע פיי' פס סל' עו 
[וע"ס ככ"מ] טור 
סו"ע עס סעי ז: 
קיג פ פיי" מס סל' ו קמג 
פס טוק"ע פו"ם סי 
פכ סעי' 6 [וסעיף כ]: 


רב נסים גאון 


ריח רע שיש לו עיקר. 

גרסי בני מערבא 
[בפירקין הלכה ה] אמר 
רב חסדא 6) מסוף ריח רע 
ד' אמות הדא דאיתמר 
לאחריו אבל לפניו עד 
מקום שעיניו רואות כהדא 
ר' בא וחבריה הוו יתבין 
קמי פונדקייה ברמשא 
אמרין מהו למימר מילי 
דאורייה אמרין מכיוון 
דאילו הוה ביממא הוינן 
חמין ליה ואסור ברס כדון 

אסור: 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6) (פנינו סגי' "ר 6מי. 


— aK 
הנהות וציונים‎ 


5] ברי"ף וברא"ש 
הגירסא אלא אמר ר"נ 
בר יצחק (ופיה בכתיי 
והיא הגי" האמיתית, 
דק"ס): 3] גירסת רש"י 
והראיש ידיו בבות 
הכסא (וכ"ה בכת"י) 
וגירסת הרי"ף והרמב"ם 
יחיו מטונפות מבית 
הכסא ועיין בב"י או"ח 
סימן עו: ג] ולא כנגד 
אשפה כצ"ל (ח"מ) 


(גליון): ל] [ברי"ף 
וברא"ש ליתא] (גליון): 
ס] בכת"י וברש"י 


ובראשונים הגי' בזמן 
שיש בהן עורות: 
1] נוסף ע"פ הספרא 
וכ"ה ברש"י קדושין לג 
ע"ב (עיין דק"ס): ]] עיין 
במהרש"א שרש"י גורס 
מאי הוי עלה אמר 
רבא הלכתא וכו', 
ועי' צל"ח: פ] [בגדולת 
מרדכי פירש לפי שבארץ 
אדום | היו השעורים 
מצויים כדאי' כתובות סד 
עב וה מאכילין 
התרנגולין שעוריי 
וצואתן מסרחת וע' ב"י 
סיי עט] (גליון) עיין 
בהגהות הר"ר אליהו 
גוטמאכער מגרידץ זצ"ל 
בילק"מ: 


אמר אביי מנא אמינא לה דתנן הטמא 


עומד תחת האילן והטהור עובר טמא. במצורע מיירי שהוא טומאה חמורה ומטמא באהל כמת ובעינן שיהא עומד שאינו מטמא אלא בעכוב כדכתיב בדד ישב מחוץ למחנה מושבו, והוא מלשון ותשבו בקדש ימים רבים שהוא מלשון 


עכוב. הטהור עומד תחת האילן וטמא עובר כיון שאינו מעכב טהור ומכאן ראיה לאביי. [הריטב"א] 
דחמיר, דלא מסתבר ליה להחמיר כ"כ בצואה עוברת לענין תפלה. [תוספות הוא"ש] 


דלישנא דחד מינייהו לאו דוקא ולא נקטיה אלא משום סיפא כדפ"ה. [תוספות, בבא בתרא קד.] 


טהור עומד תחת האילן וטמא עובר טהור, ואם עמד טמא. והאי דיליף אביי צואה עוברת ממצורע עובר ולא יליף לה ממת עובר 
ולטעמיך אימא רישא. כתב הר"ר יצחק קנפאנטו"ן ז"ל וכו', שהחילוק שבין קושיית 'וליטעמיך' לקושיית 'ולדידך מי ניחא', שכשהקושיא עצמה 


שהקשה לו קשה גם למקשה, אומר ולדידך מי ניחא, אבל כשאין קשה לו אותה קושיא עצמה אלא אחרת, אומר וליטעמיך. והוא דקדוק נאה. [כללי הגמוא למהו"ר יוסף קארו] | אלא מהא ליכא למשמע מינה. ולא קשיא רישא לסיפא, 


מי שמתו 


ריח הפחהל". וְדִבְּרִי תוּרְח נָפי, לא אָמַרֶן - וגם לדבר בדברי תורה, 
לא נאמר שמותר, אֶלָא דְחְבְרִיחּ - אלא בריח הפחת חברו, אָבָל 
דידיה לא - אבל כשהפיח הוא עצמו ומריח, אסור", וממתין עד 


שיכלה הריח>". 


כה. [גן 


uw 


הגמרא דנה בענין קריאת שמע כנגד צואה שעוברת לפניו: 
אֶתְּמַר - נאמר בבית המדרש, צוֹאָה עוֹבָרֶת, כגון, היה אדם עומד 
ונושאים לפניו גרף של רעי [-כלי חרס ששמים בו הצואהײיי] להעבירו 
למקום אחרני, ואינה עומדת במקום אחד, אַבַּיִי אָמַר, מוּתֶּר לקרות 
קְרִיאֶת שׁמע כנגדה ואין צריך להפסיק מקריאתו, ורְבָא אָמַר אָפוּר 
לקרות קריאַת שׁמע כנגדהמי. 


אביי מבאר את מקור דבריו: 

אָמַר אכִיי, מִנָא אָמִינָא לה - מהיכן אמרתי דין זה, דִּתְנָן - ששנינו 
במשנה (נגעיס פי"ג מ"ז), היה הַטַמָא - המצורע שפסק עליו הכהן 
שטמאי", עומד תַּחַת הָאִילֶן, והטהור עוֹבַר שם, טמא הטהור, 
שכיון שהמצורע עומד במקומו, הרי זה מושבו, ומטמא את הטהור 
בטומאת אהל, אף שהטהור מהלך. היה האיש הטהור עוֹמַד פחת 
הַאִילֶן, וְהטְמָא [-המצורע] עוֹבַר שם, אף שהטהור עומד במקומו, 
הרי הוא טהור, שאין המצורע מטמא בדרך הילוך, ועמידת המצורע 
או הליכתו היא הקובעת לענין זה", וְאָם עְמַד המצורע מהליכתו, 
תחת האילן, ממא הטהור העומד שם". וְכֵן בְּאָבֶּן הַמְנוּגְעַת, שאם 
נשא אדם אבן שיש בה נגע צרעת, שדינה כדין המצורע"", ועמד תחת 
האילן, ועבר שם איש טהור, טמא האיש, כיון שהאבן עומדת במקומה, 
ואם עמד איש טהור תחת האילן ועבר שם נושא האבן, טהור העומד, 
שאין הצרעת מטמאה כשהיא מהלכת, ואם נעמד הנושא במקומו, תחת 


יצטרך לצאת, ויאסר עליו ללמוד במקום הריח. ודחה, שיתכן שמחמת טעם זה לא גזרו 
כלל איסור ללמוד במקום הפחה [של אחר], ולכך אינו צריך לצאת אף כשיכול. 

לט. שיכול לצאת מבית המדרש ולקרות. רש"י (ד"ס פנל - סכסטון). 

כתב הצל"ח (ד"ס 6תמר), שלפירוש רש"י (ד"ס עלסיק, סונ (עי0, שלשיטת רב הונא מרחיק 
ארבע אמות מן הצואה וקורא אף אם הריח מגיע אליו, הרי שבריח רע שאין לו עיקר 
[שאין בו דין הרחקת ארבע אמות], סובר רב הונא, שאין צריך להרחיק כלל, ודברי 
רב ששת כאן הם לשיטת רב חסדא שסובר שמרחיק מן הריח, אלא שבריח רע שיש 
לו עיקר צריך להרחיק ממקום שכלה הריח ארבע אמות, ובריח שאין לו עיקר, מספיק 
שמרחיק למקום שכלה הריח בלבד. ולפי הפירוש בדברי הרמב"ם [שהובא לעיל], שגם 
רב הונא מודה שצריך להרחיק עד שיכלה הריח, אפשר שבדין ריח שאין לו עיקר לא 
נחלקו כלל, ולדברי שניהם צריך להרחיק עד מקום שכלה הריח ולא יותר. 

מ. כתב בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ונדנלי), שאף שריחו של חבירו מאוס עליו יותר 
וריח עצמו אינו מאוס עליו כל כך, על כל פנים, בשל חבירו מותר ובשל עצמו אסור. 
מא. כן פירש רש"י (ד"ס פננ - ססני), אולם הרא"ה (ד"ס 6) כתב, שהיינו רק לענין זמן 
ההפחה עצמה, שבעודו מפיח אסור ללמוד, אולם לאחר ההפחה, אין שונה הפחתו 
מהפחת אחר, שהרי אינה בעולם, וודאי אינו צריך להמתין שיכלה הריח. 

מב. רש"י (טן ע"נ דיה גרף). 

מג. רש"י (ד"ס 6פס). וברמב"ם (קכיסם סמע פ"ג סי"ג) כתב, כגון שהיא שטה לפניו על 
פני המים. 

מד. הרמב"ם (מס) כתב, שאסור לקרות כנגדה עד שתעבור ממנו ארבע אמות. וכתב 
הבית יוסף (לו"פ סי" עו ד"ס ופי), שנראה מדברי הרמב"ם, שאף שהיא כנגדו, מול פניו, 
אין צריך להרחיק ממנה כמלא עיניו אלא די בארבע אמות, ולפי שאף לרבא אין דין 
צואה עוברת כדין צואה עומדת המצריכה להרחיק כמלא עיניו. אולם מדברי הטור 
מדייק, שכתב שאסור לקרות כנגד הצואה, ולא פירש דיניה, שמסתבר שסמך על מה 
שכתב (שס סי" עט) בדין הרחקה מצואה, ואין חילוק בין עומדת לעוברת. וראה עוד 
בילקוט ביאורים בענין זה ובטעמי מחלוקתם. 

מה. המצורע הוא אחד מאבות הטומאה, וחומרא יתירה נאמרה בו משאר אבות 
הטומאה, שמטמא בביאה, דהיינו, שאם נכנס לבית, מטמא אדם וכלים שנמצאים שם 
אף אם לא נגע בהם. על פי הרמב"ם (עועלת עפ פ"י סי"כ). ודין זה נדרש בתורת 
כהנים (פוריע פי"כ) מן הפסוק (ויקל יג מו) 'בדד ישב, מחוץ למחנה מושבו', מה הוא 
טמא אף מושבו טמא, מכאן שמקום מושב המצורע טמא. ופירש המלבי"ם (ע! סתורם 
כסניס פס), שהתיבה 'מושבו' אינה מציינת ליושב אלא למקום הישיבה, ומשמעותו 
מקום מושב, והיינו, שמקום ישיבת המצורע גם הוא יהיה מחוץ למחנה, שגם הוא 
מטמא, וכל מקום שיושב בו המצורע, הרי הוא מטמא סביבותיו. ומקום מושבו פירושו, 
מקום שהותו, כל מקום שנמצא בו וקובע בו את מקומו, בין יושב, בין עומד ובין 
שוכב. וכתב התפארת ישראל (נגעיס פי"ג מ" יכין פופ מו), שרואים אנו ענין זה במסכת 
מגילה (כ), שישיבה משמעה לשון שהייה ועיכוב, שכל מקום ששוהים בו נקרא 


פרק שלישי 


ברכות 


האילן, נטמא הטהור"". וראיה היא לאביי, שכמו שצרעת אינה מטמאה 
אלא כשהיא עומדת במקומה, כך גם צואה אינה אוסרת לקרות כנגדה 
אלא בזמן שהיא עומדת במקומה, אבל כל זמן שהיא עוברת אין 
איסורי. 


רבא דוחה את ראית אביי: 

ורְבָא אָמַר לְף, חָתֶם - שם, לגבי מצורע, שאינו מטמא בדרך הילוכו, 
בְּקְבִיעוּתָא תַּלְיְא מִילְתָא - בקביעות תלוי הדבר, כלומר, אין המצורע 
מטמא אלא במקום קביעותו, דִכָתִיב לגבי מצורע (ױקכ יג מו) צָּדָד 
ישב, מחוץ לְמַחַנָה מוּשָבו', שבא ללמדנו שהמצורע מטמא במקום 
מושבו דווקאיי, ו'מושבו' משמעו מקום שנמצא בו, יושב או עומד, 
ומהלך ועובר אין זה מקומו, שאין בזה קביעות, ולכן אין מטמא בדרך 
הילוכו, אבל הָכָא - כאן, בענין נקיות בעת קריאת שמע, וְהֲיִה מחֲנִיףְּ 
קדוש' אָמַר רַחמָנָא (לנרס כג עו), שצריך שיהיה מקומו נקי מדבר 
טינוף בעת אמירת דבר שבקדושה, וְהָא לִיפָא - וזה אינו, כאשר צואה 
לפניו, בין כשהיא עומדת במקומה ובין כשהיא מהלכת. 


הגמרא מביאה דין השייך לצואה עוברת: 

אָמַר רב פַּפָּא, פִּי חַזִיר, כְּצוֹאָה עוּבָרֶת דְּמִי - פיו של החזיר, 
דינו כדין צואה עוברת, שאם עבר כנגדו חזיריי, אסור לקרות קריאת 
שמעיי. שואלת הגמרא, פָּשִיטַא - הלא פשוט הוא דין זה, שהרי פיו 
של החזיר לעולם מטונף בצואה, והרי זה ככל צואה עוברת, ולמה 
הוצרך רב פפא להשמיענו דין זה. משיבה הגמרא, לא צְרֵיכָא - לא 
הוצרך רב פפא לומר שאסור בחזיר סתם, ובא לחדשנו שאסור לקרות 
כנגדו אַף על גב דְּסַלִיק מִנָּהַרָא - אף במקרה שעלה מן הנהר, שאין 
הרחיצה מועילה לו, שכיון שדרכו ללכלך פיו כל היום לעולם נשאר 
בטינופו והרי הוא כגרף של רעלד. 


* 


מקום ישיבה, וכמו שנאמר במסע בני ישראל במדבר ותשבו בקדש ימים רבים' (לנליס 
6 מו, שמשמעו ותשהו בקדש. אבל אם הוא מהלך, אין לו מקום קבוע ואינו מטמא 
בטומאת אהל. 

ובהכרח שמדובר במצורע ולא בנושא את המת, ומחמת טומאת מת, שהרי המת מטמא 
באהל בכל אופן, בין בדרך הילוך בין בישיבה, ורק במצורע קיים חילוק זה שמבארת 
הברייתא בין עומד למהלך. רש"י (ל"ס סטסס). 

מו. ואין עמידת הטהור או הליכתו חשובה לענין זה. על פי רש"י (קידוטין (ג: ד"ס טמפ). 
מז. בקידושין (נג:) הובאה משנה זו בשינוי גירסא, וראה בילקוט ביאורים. 

מח. שהקיש הכתוב מצורע לכל שאר נגעים, בבגד או בבית, שנאמר (ויקכ6 יד גל-נס) 
'זאת התורה לכל נגע הצרעת ולנתק, ולצרעת הבגד ולבית'. רש"י (ד"ס 6:ן). 

מט. על פי הרע"ב (געיס פי"ג מ"ז). 

נ. בקידושין (ג:) נשאלה שאלה בגמרא, האם אדם הרכוב על בהמה דינו כמהלך או 
לא, כלומר, האם היושב על גבי בהמה והיא מהלכת נחשב כיושב והבהמה היא 
שהולכת, או שכל זמן שהבהמה מהלכת גם הוא נחשב כמהלך. ופשט אביי ממשנה 
זו, שאבן שנישאת על ידי אדם, כל זמן שהוא מהלך גם היא חשובה כמהלכת ואינה 
מטמאה, ורק אם עמד הנושא אותה מטמאה, ואין אומרים שהיא עומדת במקומה 
והאדם הוא ההולך, הרי שרכוב כמהלך. וכתב היגיעות מרדכי (ד"ס פיתמכ), שראית אביי 
כאן היא מאבן המנוגעת שנושאים אותה, שהוא הדין בצואה שנושאים אותה שחשובה 
כמהלכת ואינה מטמאה בדרך הילוכה. אך כתב, שמדברי המעדני יו"ט (על סר"ם סי 
עפ 6ות פ) משמע שראיית אביי היא מדין מצורע גופו. 

כתב התוספות הרא"ש (ד"ס פמר 5ניי), שמה שלמד אביי ממצורע שאין מטמא בעודו 
עובר ולא למד מטומאת מת שמטמא אף בעובר, משום שלא מסתבר שהחמירה התורה 
בצואה כמו בטומאת מת. 

נא. וראה ההערה לעיל בתחילת הענין כל הדרשה באריכות. 

נב. המאירי (ד"ס סיפס) מביא דברי הירושלמי, שחזיר דינו כבית הכסא המטלטל. 
באליה רבה (פו"ס סי עו ס"ג) שאל, מדוע אמרו שפי חזיר כצואה עוברת ולא כסתם 
צואה, ומכך הוכיח ששונה דין צואה עוברת מדין צואה עומדת [וכנידון שהובא לעיל 
אם צריך להרחיק ארבע אמות או כמלא עיניו]. ופירש הראש יוסף (ד"ס 6פמר), שחזיר 
לעולם מתנועע ואינו עומד קבוע במקומו, ולכן לעולם דינו כצואה עוברת אף כשעומד 
במקומו. 

נג. בכל הפוסקים (סרמנ"ס קכית פמט פ"ג סי"ג, סטור פו"ם סי עו ועוד) נפסקה הלכה כרבא, 
שאסור לקרוא כנגד צואה עוברת, ודברי הגמרא כאן הם לפי דבריו. ולאביי, כמו 
שמותר בצואה כך יהיה מותר בפי חזיר. שפתי חכמים (ד"ס פי). 

לדעת מי שסובר שבצואה עוברת אל מול פניו אינו צריך להרחיק כמלא עיניו אלא 
מספיק להרחיק ארבע אמות, גם בחזיר יהיה הדין כן, וכפי שהובא שם בדברי הבית 
יוסף. 

נד. תלמידי רבינו יונה (ל"ס ופי). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 
6) נכורות מד: נקמן 
סנ: תמיד כז:, 3) יומס 
5 ג) תוספתf‏ פ"3, 
ל) קדוסין לג: (געיס 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


כה. 


אבל לתפלה. ריך סו (סלפות פת ענמו כעומד נפני סמנך" | לוף] הלכתא כי הא מתניתא אלא כי הא דתניא כו', פרט"י לת 


ולעמוד כ0ימס, פנ ק"ש 6ינו מדכר לפני סמלך: הדרוקן. סוי 
סעכנס 6ת סככס: פילון, ‏ קל מי כגליס: ירקון. סולי סקמו 


סלכת כי 60 מתנית דלעיל דלסכס ות כניס וחזיכיס 
6פי' כספין כסס עוכות לככ ככות 6דס כ טייך וסור ככל עגין 


פי"ג מפנס 1 מוספתל = ג(ני5"ס: ידיו בבית הכסא. מסיפס יש בינ 9כין ית סכס5 ופסט מסמע סנכ בות תכנגוניס כ ליכי רכ ונידך כריית5 55 


דנגעיס פ"ו פ"כ פרסס 
מכורע, ס) [סכת קכס. 
וע"ם נכק"י מגילס כנ. 
כז. יכמות עו: נדריס ס: 
עכ. ועט בי כו: כ לל. 
פף: ככ קד. קנג: קמ3: 
ע"ג כנ. ע3. קכועות למ. 


זנסיס פט: מנמווא הנס 


יליו לפניס מן סמסיכס: כל הנשמה, 
ספס וססוטס 3923 ססינוכ וכל ססר 
קכריס: שיש לו עיקר. קסכוקס 
מונסת טס ומסכסת. וטסין כו עיקר 
ספת כות: מרחיק ד' אמות. 


נדס (ג: וע' סיטכ יק סעיקל, ופֿע"פ קהכית 3 פֿניו, 
i \ . .‏ 


ס:], ו) לקמן לג ע"א, 
]) תזריע | סוף פי"ב, 
מ) פ"ג סל' ס'. 


גליון הש"ם 
גמ' כאן בקטנים. ע' 
נכוכות מ"ד ע"נ מוס' 
ד"ס 6ימפי: רש"י ד"ח 
בזמן | שיש כו 
שדרכן לתתן כו'. עי" 
ברק" כתוכום ע"ז ע"5 
ד"ס מקמן וכ'ע: שם 
בעבוד העורות. וכן 
פֿית כילקוט פ' 3 
נפסוק ול ימרן כנ3 
לפונו. ול עוד 656 קזכו 
(ענד עורום = מפולתן 

ולכתוג כסס סת"ס: 


הנהות הגר"א 
[א] גמ' ולא כנגד 
אשפה. כנ"כ: [בן שם 
(ולא כנגד צואת 
חזירים). ת"ת ונ" 

כתוספת6 ל"ג (ס: 


לעו רש"י 
גלינצ"ה. פיכום ירקון, 
סוני ‏ ספניו = מוליקוק 
(רס"י יומb‏ דף פד ע"6). 
טיל"א. פילום קכוס, 

גלד, קניפס דקס: 


תורה אור השלם 
א) כל הַנְשָמָה תּהַלֶל 
יָהּ הַלְלוָּה: [תהלים קנ, ון 
ב) כָּל עְצְמוּתִי 
תאמַרְנָה י מִי כמ 
מַצִיל עָנִי מַחָזָק מְמָנו 
ְֲני ואָבְוֹן מְלו: 
[תהלים לה, י] 
ג כָּל יָמִי אֲשֶׁר הגע בו 
ִטְמָא טָמֵא הוא בָּרָד 
שב מחוּץ לַמַחֲנָה 
מושבו: [ווקדא ת, מון 
ד) פיי אֶלהֶף מִתְהַלך 
ְּקָרֶב מַחֲנָּ לְהצִילֶ 
תת | אב לְפַנִף 
הָיָה מִחנִיף קדוש ולא 
ידְאָה בד עֲרות דָבֶר 
שב מִאַחֲרָיְּ 
[דברים כג, טו] 

ה) ויָד תִּהְיֶה לָך מחוּץ 
למַחְנָה. ויָצָאת שָמָה 
חו]; |דכרים כג, יגן 
) יָחָד תַּהְיה ל על 
אנד וְהָיָה בְּשָבְתֶךּ 
חוץ ‏ וְחְפַרְתָּה | בָהּ 
ְשכְתָּ וְכַסִיתָ = אֶת 
צאֶתֶךִ: [דברים כג, יד] 


משנת ראשונים 


אבל לתפלה | עד 
שיכסה את לבו. דאינו 
נאות ‏ שתהא ערותו 
מגולה כנגד | אבריו 
הנכבדים, ולבו נמי אבר 
נכבד הוא. [הריטב"א] 
חזו הני ציפי דבי רב, 
דהני גנו והני גרפי, פיי 
מחצלאות שיושבים בהם 
התלמידים בבית המדרש 


ויושבים שנים או שלשה במחצלת אחת ופעמים שאין במחצלת ד' אמות והאחד ישן והאחד לומד, ואע"פ שהריח יוצא מאותו שישן אפ"ה אין חבירו מניח מלקרוא. [רבינו יונה, דף טז: מדה"ר] 


וכגון קסי )סוריו | שסיגו | כוס 
קותס: ממקום שפסק הריח. קסליק 
כס קס: לא כנגד צואת אדם כו 
ולע"פ סקין כים: לית הלכתא כי 
הא מתניתא. דנעיל דלסר ות 
כנביס ומזיכיס כק6ין כסס. עולוק : 
בזמן שיש בהן עורות. ות כלכיס 
וסזיריס ק6י * טלככן (תתן * כעכוד 
סעוכות, 36ל ות 6דס 6פי' כל 
עולות, שסרי 6ין דככן לתתן פס 
סלכך ע"כ 553 עוכות קמכ: שאין 
לו עיקר. ספמ | כוק: ציפי. 
מסכנות קנ כית סעלרם: דהני גנו 
והני גרסי. ופע"ס קלכך סיטניס 
נספית: וה'מ לגרסא. מסוס 697 
ספטר: אבל לק"ש. י5 כמון ויקרb:‏ 
אבל לדידיה, ספית סו עכמו ממפין 
עד סיכנס סכית: צואה עוברת. 
פדס קספ" נפגיו גכףq‏ סל כעי 
לסענילו: = מותר לקכרות. |5"6 
לספסיק: הטמא עומד תחת האילן. 
וכל כנוס% פת סמת קסי, דמם 65 pנb‏ 
עומד וכ"ם יוסכ ונ" סולך סנ סול, 


וגכי מלורע קתני לס כפ"כ", דגלי יס - 


רסמנס יטיס דכפיב כדד יסכ מסון 
למסנס מוסכו [מוטכו"] טמס, מכלן 
סמרו עומד נמי כיושנ דמי דקניע, 
פנ מסנך 59 קכיע: אבן המנוגעת. 
סרי סי כמכוכע, ססקיקס תכתו3 
ות סתוכס לכל נגע סככעת וננתק 
ולע סנגל וכית (וקר ת): 
פשיטא. דפי סויר לינו ככ וס: 
בבית מותר. דין דכך לסנית וה 
ננִית: לא אסרה תורה. כמי רגניס 
נקרות 556 כנגד עמוד סקנות כננד: 
ויצאת שמה חוץ. ונ סכריכו כסוי, 
וכתיכ וכסית: עד כמה. יקסו על 
גני קכקע וס ססוכ: שרא ליה 
מריה. מסול כו ככונו, דוד6י סקר 
סעיד משמיס לכנ: סינקס נפרכק 
סיל יותר מן סנמס: איכא דאמרי. 
סומר סים, 6ף ע"פ ססס זוכקה 
נפרכת סופיל. וסינס. נפככת מגלגול 
מס סי: קרמו. (עון | קלוס 
טינ"ם, כנומר גלד מעט: אי 
מפלאי אפלויי. קס יק כס סלקיס 
קלקיס ינקס סי וקכי: מאי 
הוי עלה. למי כגליס": נבלעו. 
כפרן: יבשו. על גכי סנס בסעס: 
טופס 


6 


שא 


גרס 5ו6ם. תכנגוליס כנכ ונ פליג 
בס פמתנית דנעיל ולפי ]טיש 
סור כֿופת פכגגולין ולומר רכינו 
יסולס ללוק כטסן גנול ע9סס 
פיט פס סכסון גדול 6כל תרנגוניס 
ססונכיס ‏ כנית ‏ שץ | סוסקץ. 
ונירוסלמי" יש דכלדומיס. גנד ים 
נחוט ‏ וכ ידעינן (פכט ועוד קמל 
מכסיקין מגנני כסמס ד' פמות ר' 
Lipp‏ ברכי ילחק 6ומר = ונל 
קל ממוכ: 

ריה וע שאין ?ו עקר י"ע 

דכתי כספות סנכנו כעומק 
לס יק נסן מסינס. מפסקת סוb‏ 
כעו כים רע ססין כו עיקר כמו 


אבל *לתפלה עד שיכסה את לבו וא'ר 
הונא ישכח ונכנם בתפילין לבית הכסא 
מניח ידו עליהן עד שיגמור עד שיגמור ס'ד 
אלא כדאמר ר"נ בר יצחק עד שיגמור עמוד 
ראשון ולפסוק לאלתר וליקום משום 
דרשב"ג * דתניא רשב'ג אומר עמוד החוזר 
מביא את האדם לידי הדרוקן סילון החוור 
מביא את האדם לידי ירקון: > אתמר צואה 
על בשרו או ידו מונחת ‏ בבית הכסא רב הונא 
אמר ימותר לקרות ק"ש רב חסדא אמר 
אפור לקרות ק"ש אמר רבא מ'מ דרב הונא 
דכתיב * כל הנשמה תהלל יה ורב חסדא 
אמר אסור לקרות ק"ש מ'ט דרב חסרא | פפִי כסלות דפרסלי (קמן (= כ:): 
דכתיב = כל עצמותי תאמרנה ה' מי כמוך: וכו 

אתמר ריח רע שיש לו עיקר רב הונא אמר דמרחיק ד' אמות וקורא ק"ש 
ורב חסדא אמר דמרחיק ד' אמות ממקום שפסק הריח וקורא ק"ש תניא 
כותיה דרב חסדא לא יקרא אדם ק"ש לא כנגד צואת אדם ולא כנגד צואת 
כלבים ולא כנגד צואת חזירים ולא כנגד צואת תרנגולים ולא הכנגד ₪ 
צואת אשפה שריחה רע ואם יהיה מקום גבוה עשרה מפחים או נמוך 
עשרה טפחים יושב בצדו וקורא ק"ש ואם לאו מרחיק מלא עיניו 'וכן לתפלה 
ריח רע שיש לו עיקר מרחיק ד' אמות ממקום הריח וקורא ק"ש אמר רבא לית 
הלכתא כי הא מתניתא (בכל הני שמעתתא") אלא כי הא 9 דתניא "לא יקרא 
אדם ק"ש לא כנגד צואת אדם = ולא כנגד צואת חזירים ולא כנגד צואת 
כלבים בזמן שנתן עורות לתוכן=. בעו מיניה מרב ששת ריח רע שאין לו עיקר 
מהו אמר להו ?אתו חזו הני ציפי דבי רב דהני גנו והני גרסי וה"מ יבדברי 
תורה אבל בק"ש לא ודברי תורה נמי לא אמרן ?אלא דחבריה אבל דידיה 
לא: אתמר צואה עוברת אביי אמר מותר לקרות ק"ש רבא אמר *אסור 
לקרות ק"ש אמר אביי מנא אמינא לה דתנן *הטמא עומד תחת האילן 
והטהור עובר טמא טהור עומד תחת האילן וטמא עובר טהור ואם עמד 
טמא וכן באבן המנוגעת ורבא אמר לך התם בקביעותא תליא מילתא 
דכתיב *בדד ישב מחוץ למחנה מושבו הכא "והיה מחניך קדוש אמר 
רחמנא והא ליכא: א"ר פפא יפי חזיר כצואה עוברת דמי פשיטא לא 


ג צריכא ₪ אע"ג דסליק מנהרא. א'ר יהודה ספק צואה אסורה ספק מי 


רגלים מותרים א"ד אמר רב יהודה לספק צואה בבית מותרת באשפה 
אסורה ספק מי רגלים אפילו באשפה נמי מותרין סבר לה כי הא דרב 
המנונא דאמר רב המנונא ללא אסרה תורה אלא כנגד עמוד בלבד וכדרבי 
יונתן דר' יונתן רמי כתיב = ויד תהיה לך מחוץ למחנה ויצאת שמה חוץ 
וכתיב ! ויתד תהיה לך וגו' וכסית את צאתך הא כיצד כאן בגדולים * כאן 
בקטנים אלמא קטנים לא אסרה תורה אלא כנגד עמוד בלבד הא נפול 
לארעא שרי ורבנן הוא דגזרו בהו וכי גזרו בהו רבנן בודאן אבל בספקן 
לא גזור ובודאן עד כמה אמר רב יהודה אמר שמואל כל זמן שממפיחין 
וכן אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן כל זמן שמטפיחין וכן אמר עולא כל זמן 
שממפיחין גניבא משמיה דרב אמר כל זמן שרשומן ניכר א"ר יוסף שרא 
ליה מריה לגניבא השתא צואה אמר רב יהודה אמר רב כיון שקרמו פניה 
מותר מי רגלים מיבעיא א"ל אביי מאי חזית דסמכת אהא סמוך אהא דאמר 
רבה בר רב הונא אמר רב צואה אפילו כחרם אפורה והיכי דמי צואה כחרם 
אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן כל זמן שזורקה ואינה נפרכת וא"ד כל זמן 
שנוללה ואינה נפרכת אמר רבינא הוה קאימנא קמיה דרב יהודה 
מדפתי חזא צואה אמר לי עיין אי קרמו פניה אי לא א"ד הכי א"ל עיין אי 


מפלאי אפלויי מאי הו עלה אתמר צואה כחרם אמימר אמר אפורה ומר זוטרא אמר מותרת אמר רבא 
להלכתא צואה כחרם אסורה ומי רגלים כל זמן שמטפיחין מיתיבי מי רגלים כל זמן שמטפיחין אסורין 
נבלעו או יבשו מותרים מאי לאו נבלעו דומיא דיבשו מה יבשו דאין רשומן ניכר אף נבלעו דאין רשומן 
ניכר הא רשומן ניכר אסור אע"ג דאין מטפיחין ולטעמיך אימא רישא כל זמן שמטפיחין הוא דאסור הא 
רשומן ניכר שרי * אלא מהא ליכא למשמע מינה לימא כתנאי כלי שנשפכו ממנו מי רגלים אסור לקרות ק"ש 
כנגדו ומי רנלים עצמן שנשפכו נבלעו מותר לא נבלעו אסור ר' יוסי אומר כל זמן שמטפיחין מאי נבלעו ומאי 
לא נבלעו דקאמר ת"ק אילימא נבלעו דאין מטפיחין לא נבלעו דממפיחין ואתא ר' יוסי למימר כ"ז שמטפיחין 
הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי היינו ת"ק אלא נבלעו דאין רשומן ניכר לא נבלעו דרשומן ניכר ואתא ר' יוסי 
למימר כ"ז שממפיחין הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי לא דכ"ע כ"ז שמטפיחין הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי 


והכא 


עין משפט 
נר מצוה 


ק א [מיי' פ"ד מסנכות 
תפנה הנכס ]] טוp"ע‏ 
עס ונק" 65 סעיף 6: 
קא ב מי" פ"ד מהנ' 
תפלין סל' כ סמג עסין 
ככ טסע סיק קי מג 
סעיף ת: 
קב גמיי' פ"ג מסנ' ק"ם 
סנכס יל טום"ע פו"ם 
סימן עו סעיף ד: 
קג דעי" פס 6 יכ סמג 
עטין יס טור קו"ע פס 
סי' עט סעיף 5: 
קד ה עס סעיף מ: 
קה ו [מי" קס סלכס ט 
טוס"ע] פס סעי' 3: 
קו ד מיי' פ"ד מסנכות 
תפנס סלכס 0 קמג עס 
טור קו"ע ו"ח מי' 5 סעיף 
כו: 
קז ח פיי פ"ג מסלכות 
ק"ק סנ' ו סמג פס 
טור קו"ע פורפ פייס סימן 
עט סעיף [6] ד: 
קח טיכומייי קס הנ' יד 
טול קו"ע] עס סעיף 


ט: 
קט 5 מי" עס סנכס יג 
סמג פס טוק"ע ל" 
סימן עו סעיף ג: 
קי מ מיי' פ"י מסנכות 
טומת 5רעס ס' יכ: 
קיא ג מיי' פ"ג מהנ' 
ק"ש סלכס יג סמג 
עטין יס טוס"ע מו"ח סימן 
עו סעיף ג: 
קיב ס עמייי פס סנ' עו 
[וע"ש כל"מן טור 
שו"ע סס סעי ז: 
קיג פמייי עס סל ז סמג 
עס טוק"ע פו"ם סי" 
פכ סעי' 5 [וסעיף כ]: 


ה 
רב נסים נאון 


ריח רע שיש לו עיקר. 

גרסי בני מערבא 
[בפירקין הלכה ה] אמר 
רב חסדא 6) מסוף ריח רע 
ד' אמות הדא דאיתמר 
לאחריו אבל לפניו עד 
מקום שעיניו רואות כהדא 
ר' בא וחבריה הוו יתבין 
קמי פונדקייה ברמשא 
אמרין מהו למימר מילי 
דאורייה אמרין מכיוון 
דאילו הוה ביממא הוגן 
חמין ליה ואסור ברם כדון 

אסור: 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6) (פנינו סגי' "ר 6מי. 


הנהות וציונים 


5] ברי"ף וברא"ש 
הגירסא אלא אמר ר"נ 
בהייצתק (וכיה בכתיי 
והיא הגי' האמיתית, 
דק"ס): 3] גירסת רשיי 
והרא"ש ידיןו בבית 
הכסא (וכ"ה בכת"י) 
וגירסת הרי"ף והרמב"ם 
יחיו מטונפות מבית 
הכסא ועיין בב"י או"ח 
סימן עו: ג] ולא כנגד 
אשפה כצ"ל (ח"מ) 


(גליון): ל] [ברי"ף 
וברא"ש ליתא] (גליון): 
ס] בכת"י וברש"י 


ובראשונים הגי' בזמן 
שיש בהן עורות: 
1] נוסף ע"פ הספרא 
וכ"ה ברש"י קדושין לג 
ע"ב (עיין דק"ט): ]] עיין 
במהרש"א שרש"י גורס 
מאי הוי עלה אמר 
רבא הלכתא וכו', 
ועי' צל"ח: ק] [בגדולת 
מרדכי פירש לפי שבארץ 
אדום | היו השעורים 
מצויים כדאי' כתובות סד 
ע"ב | והיו | מאכלין 
התרנגולין שעורי' 
וצואתן מסרחת וע' ב"י 
סי'י עט] (גליון) עיין 
בהגהות הר"ר אליהו 
גוטמאכער מגרידץ זצ"ל 
בילק"מ: 


אמר אביי מנא אמינא לה דתנן הטמא 


עומד תחת האילן והטהור עובר טמא. במצורע מיירי שהוא טומאה חמורה ומטמא באהל כמת ובעינן שיהא עומד שאינו מטמא אלא בעכוב כדכתיב בדד ישב מחוץ למחנה מושבו, והוא מלשון ותשבו בקדש ימים רבים שהוא מלשון 


עכוב. הטהור עומד תחת האילן וטמא עובר כיון שאינו מעכב טהור ומכאן ראיה לאביי. [הריטב"א] 
דחמיר, דלא מסתבר ליה להחמיר כ"כ בצואה עוברת לענין תפלה. [תוספות הוא"ש] 


דלישנא דחד מינייהו לאו דוקא ולא נקטיה אלא משום סיפא כדפ"ה. [תוספות, בבא בתרא קד.] 


טהור עומד תחת האילן וטמא עובר טהור, ואם עמד טמא. והאי דיליף אביי צואה עוברת ממצורע עובר ולא יליף לה ממת עובר 
ולטעמיך אימא רישא. כתב הר"ר יצחק קנפאנטו"ן ז"ל וכו', שהחילוק שבין קושיית 'וליטעמיך' לקושיית 'ולדידך מי ניחא', שכשהקושיא עצמה 


שהקשה לו קשה גם למקשה, אומר ולדידך מי ניחא, אבל כשאין קשה לו אותה קושיא עצמה אלא אחרת, אומר וליטעמיך. והוא דקדוק נאה. [כללי הגמרא למהר"ר יוסף קארו] | אלא מהא ליכא למשמע מינה. ולא קשיא רישא לסיפא, 


מי שמתו 


הגמרא דנה בענין קריאת שמע במקום שספק אם יש בו צואה, 
ובמקום שספק אם יש בו מי רגלים: 

אָמר רב יְהודָה, סָפַק צוֹאָה, כלומר, הסתפק אם יש במקומו צואה 
או לאי", אַפוּרֶה - אסור לקרות קריאת שמע ולהתפלל שםײ, סָפָק 
מִי רְגְלִיִם, כלומר, הסתפק אם יש במקומו מי רגלים, מוּתָּרִים - 
מותר לקרות ולהתפלל שם. אִיפָא דְאָמְרִי - יש שאמרו שמועה זו 
בלשון אחר, אָמר רב יְהוּדָה, סְפק צוֹאָה בַּבִּית - הסתפק אם יש 
עמו צואה בבית, מוּתָּרֶת - מותר לקרות ולהתפלל שם, ולפי שאין 
דרך להשאיר צואה בבית", ואם הסתפק אם יש צואה בְּאַשָפָה, 
אַסורָה - אסור לקרות ולהתפלל שם'", שדרך אשפה שנמצאת בה 
צואה". וסָפק מִי רגְלִים, אַפילו בַּאַשְׁפָּה נמי [-גם כן] מוּפריןל. 


כה. |לן 


הגמרא מבארת סברת רב יהודה בענין ספק מי רגלים: 
מבארת הגמרא, סָבַר ?ה רב יהודה כִּי הָא [-כדבריו] דְּרָב הַמָנוּנָא, 
דְאָמר רב הַמְנוּנָא, לא אֶסְרֶה תּוֹרָה לקרות אֶלָא כְּנְנָד עמוּד 
הקילוח של מי רגלים בִּלְבָד, כלומר, בשעה שמי הרגלים מקלחים 
ויוצאים, אבל לאחר הקילוח, כשמי הרגלים מוטלים על גבי קרקע, 
אין איסור מהתורה לקרות. וְדבר זה הוא כְדְרְבִּי יוּנַתֶן, דְּרבִּי יוֹנַתִן 
רְמֵי ו-הקשהן, כָּתִיב בענין ההרחקה בעת עשיית הצרכים (לנליס כג 
₪ וְיָד תִּהְיֶה ?ף מחוץ לַמַהֲנָה, וְיְצָאתָ שְׁמָּה חוץ', שצריך 
להרחיק מן המחנה בעת עשיית הצרכים, וכן הוא לדבר שבקדושהל", 
ולא נאמר שצריך לכסות צרכיו לאחר מכן, וּכְתִיב באותו ענין בפסוק 
שלאחריו (פס כג יד), ְיָתֵד תִּהָיָה לף וגו' וְהָיָה בְּשְׁבְתְךּ חוּץ, ְחָפַרְתָּה 
בָהּ, וְשַבְתָּ וְכפֵּית אֶת צַאֶתֶףִ', שמשמעו, שכאשר מרחיקים לעשיית 
הצרכים, יש לחפור להם חפירה ואחר כך לכסותם, הָא כִּיצַד - 
סתירה זו שבין שני הפסוקים כיצד ניתן ליישבה, אלא פָּאן - מה 
שאמרה התורה שצריך לכסות צרכיו, מדובר בְּנָדולִים, שאסור לקרות 
כל זמן שיש כנגדו צואה שאינה מכוסה, ולכן יש גם דין לכסותה, 


פָאן - ומה שאמרה התורה שמספיק בהרחקה ואין צריך לכסות, 


מדובר בְּקְטַנִּים, שאין איסור לקרות כנגדם לאחר עשייתםי. ממשיכה 
הגמרא לבאר, אַלְמָא - מוכח מדרשה זו, שבקטנִים לא אֶסְרָה 
תורֶה לקרות אֶלָא כְּנָנָד עמוּד הקילוח בְּלְבָד, כלומר, בשעה שמי 
הרגלים מקלחים ויוצאים?י, הָא נָפוּל לְאַרְעָא - אבל לאחר שנפלו 


נה. על פי לשון הרמב"ם (קמפת שמע פ"ג סע"ו) שכתב 'היה קורא קריאת שמע בבית 
ונסתפק לו אם יש שם צואה או מימי רגלים או אין שם' וכו', שמשמעו שהספק הוא 
האם יש צואה באותו מקום או לא, וכעין זה לשון הטור (לו"פ סי עו). וכתב המגן 
אברהם (עס סק"י) בשם הריא"ז, שהוא הדין אם הסתפק על הצואה אם היא צואת אדם 
האסורה או צואת כלב המותרת. וראה עוד בילקוט ביאורים. 

נו. בדקדוקי סופרים (לות ע) הביא הגירסא 'ספק צואה בבית, אסור, ספק מי רגלים, 
מותר'. 

נז. כתב המשנה ברורה (ס" עו פ"ק כג) על פי דברי תלמידי רבינו יונה ((עי? כנ: ד"ס 
סופינ), שאם יש קטנים העושים צרכיהם בבית יש לחשוש ולבדוק קודם התפילה. אולם 
הערוך השלחן (פו"מ סי" עו סע" יכ - ") כתב, שאם אין קטנים בבית מה חידוש יש 
בדבר, שודאי אין לו לחשוש, אלא מדובר שיש קטנים, ואף שעושים שם צרכיהם אין 
צריך לחשוש, כיון שדרך לנקות הבית ולא להשהות שם הצואה. עוד מבואר ענין זה 
בהרחבה בילקוט ביאורים. 

נח. ביאר רבינו מנוח (על סלמנ"ס קריפת שמע פ"ג סט"ו), שמדובר באשפה שאין ריחה 
רע, שאם ריחה רע, אסורה מצד עצמה אף בלא צואה. 

נט. על פי השלחן ערוך (פו"ם פי' עו ס"ז) וביאור הלבוש (סונ כמפנס כלולס. פס ס"ק כל) 
בדבריו. 

ס. והיינו אחר שבדק שאין בה צואה וגם אין ריחה רע. משנה ברורה (ס" עו פ"ק כו). 
סא. כתב הרמב"ן (לנניס כג י - יד), שפשט הפסוק הוא, שהזהיר הכתוב שעושה 
הצרכים ייצא מן המחנה, כלומר, מן הענן, והוא מטעם מה שאומר אחר כך (פסוק עו) 
'כי ה' אלהיך מתהלך בקרב מחנך', שכל המחנה כולו כמקדש ה', ואין ראוי לעשות 
שם צרכים. ומכאן למדים למקום התפילה, שצריך להרחיק מן הצואה ארבע אמות 
וכמלא מראה העינים כפי שמתבאר. 

סב. ביארו בתלמידי רבינו יונה (ד"ס מי), שאף בקטנים צריכים היו לצאת חוץ למחנה, 
ולפי שבתוך המחנה תמיד מדברים בדברי תורה ואם ישתין בתוך המחנה יהיה אסור לדבר 
שם דברי תורה בכל זמן הקילוח, וצואה צריך לכסות אף שהיא מחוץ למחנה לפי שפעמים 
מדברים שם דברי תורה כשהיו הולכים בחוץ, ובקטנים על כל פנים אין צריך לכסות. 
סג. והיינו כשעמוד מי הקילוח גלוי ממש, אבל כאשר שותתים מי הרגלים ויוצאים 
דרך בגדיו ואין עמוד מי הקילוח זורם, אין זה נחשב כנגד עמוד הקילוח. רא"ש (סיי 
כג). וכתב המרומי שדה (ד"ס ס), שאף שלכאורה משמע מלשון הגמרא 'הא נפול 
לארעא שרי' שדווקא לאחר שנפלו ממש לארץ מותר לקרות כנגדם, אבל בעודם 


פרק שלישי 


ברכות 


לארץ, שָרִי - מותר לקרות כנגדם אף שהם גלוים, וְרַבְּנֵן הוּא 
דִנְזְרוּ פְּהוּ - ורבנן הם אלו שגזרו שלא לקרות כנגדם, וְכִי גֶּזֶרו 
בְּהוֹ רַבָּנֶן - ומה שגזרו בהם רבנן, בְּודְּאֶן - בודאי מי רגלים הוא 
שגזרו, אָבָל בְּסְפֶקן לא גָזוּר - אבל בספק מי רגלים לא גזרו 
רבנן"". וזוהי סברת רב יהודה שמתיר לקרות במקום שיש בו ספק 
מי רגלים. 


הגמרא מבארת דין ודאי מי רגלים ששנינו שמדרבנן אסור לקרות 
כנגדם: 
מבררת הגמרא, וּבְודָּאָן - וכשיש לפניו ודאי מי רגלים, עַד כָּמָּה 
צריכים לשהות, שיהיה מותר לקרות כנגדם. מבארת הגמרא, אָמַר רכ 
יהודָה אָמַר שׁמואַל, כָּל זמן שַמַּטְפִּיחִין, כלומר, כל זמן שהם 
מרטיבים את יד הנוגע בהם"", אבל לאחר שיבשו מותר לקרות כנגדם. 


רגלים כָּל זָמַן שְׁפַּמְפִּיחִין. וְכֵן אָמַר עולָא, כָּל זְמַן שְׁפַּמְפִּיחִין. 
וגְנִיבָא [-שם אדם"] מִשמִיה דְּרֵב אָמר, כָּל זְמן שרשומן נֵיכָר, 
כלומר, כל זמן שנותר סימן מי הרגלים על גבי קרקע, אף שיבשים 
הם, אסור לקרות כנגדם. 


רב יוסף דוחה את דברי גניבא: 
אָמר רב יוֹכף, שְׁרֵא ליה מָרֵיהּ - ימחול לו ריבונו לְגְנִיבָא", שודאי 
שקר בפיו מה שאמר משמו של רב"", הַשִׁתֵּא - שמעתה יש לתמוה, 
לגבי צוֹאָה אָמַר רב יְהוּדָה אָמר רב, כִּיוְן שקרמו פָּנִיהָ - שיבשה 
מעט והעלתה קרום"", מוּתֶּר לקרות כנגדה, מי רַגְלַיִם מִיבַּעוֹא - וכי 
נצרך לומר שכך הדין אף במי רגלים, וודאי סובר רב שאם יבשו מותר 
לקרות כנגדם?, ואיך אמר גניבא בשמו שכל זמן שרישומם ניכר אסור. 


אביי מקשה על הוכחת רב יוסף מדברי רב יהודה: 
אָמר ליה אַבַיִי לרב יוסף, מאי חַזִית דְּסַמְכַת אַהָא - מה ראית 
לסמוך על מה שאמר רב יהודה בשם רב, שצואה שיבשו פניה מותר 
לקרות כנגדה, שמכך דחית דברי גניבא, סְמוף אַהָא - סמוך על 
שמועה זו בשם רב, דְּאֲמַר רַכָּה כַּר רב הוּנא אַמר רב, צוֹאַה, 
אַפִילי היא יבשה כַּחָרָם, אַפוּרְה, ושלא כדברי רב יהודה בשם רבלי, 
ואם כן, אין לך להביא ראיה שלא כדברי גניבאי. 


שותתים אסור, אפשר לומר שלשון זו באה לחדש ולומר, שאף אם צבורים מי הרגלים 
בארץ ולא נבלעו כלל מותר לקרות כנגדם, שזהו עיקר החידוש, אבל גם בתחילה היה 
פשוט שהפסוק מדבר בעמוד ולא בשותת. ועוד בענין זה ראה בילקוט ביאורים. 

סד. ראה בילקוט ביאורים החילוק בין סתם ספק דרבנן, שהולכים לקולא, לבין הנאמר 
כאן, שבספק לא גזרו. 

כתב השפתי חכמים (ד"ס סנכ), שעד כאן הם דברי רב המנונא, שהוא זה שאומר שבספק 
מי רגלים לא גזרו רבנן. ומטעם זה לא אמרה הגמרא שרב יהודה סבר כרב יהונתן 
אף שהוא עיקר המקור לענין זה, כיון שאינו אומר בפירוש שבספק לא גזרו, ולכן 
אמרה הגמרא שסובר רב יהודה כרב המנונא. 

סה. ואף על פי שכבר נבלעו בקרקע. שולחן ערוך (פו"פ סי" פנ ס"כ). ולהלן מבארת 
הגמרא שנחלקו תנאים בענין זה, האם צריך שמי הרגלים יהיו בטופח על מנת להטפיח, 
או לא. וכתב רש"י בעבודה זרה (ענ. ד"ס ועפקס), שמשקה טופח, היינו שמרטיב את 
היד, וכשיש ברטיבות זו אף כדי להרטיב משהו אחר שיגע בו אחר כך, נקרא טופח 
על מנת להטפיח. 

סו. בגיטין (. 5:) מובא שאף שהיה גניבא בר אוריין ותלמיד חכם, בעל מריבה היה, 
שהיה מצער ומקניט את מר עוקבא, וסופו שנמסר למלכות להריגה. וכתב בספר ברכת 
אהרן (מסמר ק5ג) שאף שהוזכר גניבא פעמים רבות בש"ס, מעולם לא אמר דבר בשם 
עצמו אלא רק בשם רב שהיה רבו. ושם מפרט עניינו באריכות. 

סז. רש"י (סוכס (3: ומ פו. ד"ס טכ). וכלומר, שצריך הוא לבקש מחילה מהקב"ה על 
דבריו. אך לפנינו ברש"י (ד"ס פכ) הגירסא היא 'מחול לו רבונו". 

סח. והיינו, שטעה בקבלת השמועה, ולכך אמר להיפך מכוונת רבו. יד מלאכי (כעי 
סתיו סלסג). 

סט. כמו גלד מועט. רש"י (ד"ס קלמו). 

ע. שאם בצואה האסורה מדאורייתא מדין 'והיה מחניך קדוש' התיר רב לקרות כנגדה 
כשיבשה, מי רגלים שלאחר שנפלו בקרקע איסורם מדרבנן, כל שכן שיהיו מותרים 
כשיבשו. שפתי חכמים (ד"ס סטסט). 

עא. כתב השפתי חכמים (ל"ס מפי) שכוונתו לומר, מה ראית לסמוך על דברי רב יהודה 
בשם רב יותר משאתה סומך על דברי גניבא בשם רב, וראיה שיותר מסתבר לילך 
אחר דברי גניבא, שהרי רבה בר רב הונא חולק על דברי רב יהודה ואומר, שצואה 
אפילו כחרס אסורה, ושוב אין לך קל וחומר לסתור דברי גניבא. 

עב. כתב הצל"ח (ד"ס מפי), שיש להסתפק בדברי אביי, האם בא לחלוק על דברי רב 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) נכורות מד: נקמן 
קנ: תמיד כז:, 3) יומס 
3 ג) תוספת פ"ב, 
ל) קדוסין לג: (געיס 
פי"ג מסנס ז מוספתb‏ 
דנגעיס פ"ז ת"כ פרמס 
מכורע, ס) [סכת קכס. 
וע"ס כרס"י מניעה כנ. 
כז. יכמות עו: גדריס סק: 
ענ. וע"ם ב"מ כו: (. לל. 
פף: כ"כ קד. קנג: קמ3: 
ע"ג כנ. עכ. קנועות ל. 
זנחיס פט: מנפות קה. 
נדס כג: וע' סיטכ קדוטין 
ס:ן, ו) לקמן לג ע"א, 
1) תזריע | סוף פי"ב, 
מ) פ"ג סל סי. 


נליון הש"ם 
גמ' כאן בקטנים. ע' 
נכוהות מ"ל ע"כ מוסי 
ד"ס 6ימפי: רש"י ד"ה 
בזמן שיש כו. 
שדרכן לתתן כו'. עי" 
כרק"י כתונות עז ע"6 
ד''ס מקמן ול"ע: שם 
בעבוד העורות. ולן 
פֿית כילקוט פ' 3 
כפסוק ול6 ימרן כנ 
לסונו. וכ עוד 056 קזכו 
לעבד | עוכות מפוסתן 

ונכתוכ כסס קת"ס: 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' ולא כנגד 
אשפה. כנ"כ: [בן שם 
(ולא כנגד צואת 
הוירום).. פס" ונ" 

כתוקפתb‏ ("ג (ס: 


לעוי רש"י 
גלינצ"ה. פיכוש יכקון, 
סוי = ספניו = מוליקוס 
(רק"י יומס דף פד ע"ס). 
טיל"א. פירום קכוס, 

גלד, קליפס דקס: 


תורה אור השלם 
א) כל הַנְשָמָה תּהַלֶל 
יה הַלְלוּיָה: [תהלים קנ, ון 
ב) כָּל עִצְמוּתִי 
תּאמַרְנָה ו מִי כָמוף 
מַצִיל עָנִי מַחְזָק מִמָנו 
וני וְאָבִיין מגזלו: 
[תהלים לה, י] 
ג בָּ יָמִי אֲשֶׁר הנגע בו 
יטְמָא טַמָא הוא כָּדֶד 
שב מַחוּץ ‏ לַמחֲנָה 
מושבו: [וקדא יג, מון 
ד) פיי אֶלהֶיף מְתְהַלךְ 
ְקָרֶב מַחֲנָּ לְהצִילֶ 
ולת אב \ לְפָנִך 
הָיָה מִחנִי קדוש ולא 
יְאָה בְףְּ עְרְוַת דָבֶר 
ְשֶב מַאַחֲרְֶ 
[דברים כנ, טו] 

ה) יִד תִּהְיֶה ל מַחוּץ 
לַמִחֲנָה וְְצָאתָ שָׁמָה 
חוץ: (דברם כג, יגן 
) וְיָתֵר תּהְיֶה ל על 
אע וְהָיה בְּשְְׁתְְ 
חיץ וְחָפַרְתָּה. בָהּ 
וְשבְתָּ וְכֵסִיתָ אֶת 

צַאֶתַךִ: [דברים כג, יד] 


> 


משנת ראשונים 


אבל | לתפלה | עד 
שיכסה את לבו. דאינו 
נאות ‏ שתהא ערותו 
מגולה כנגד | אבריו 
הנכבדים, ולבו גמי אבר 
נכבד הוא. | [הריטב"א] 
חזו הני ציפי דבי רב, 
דהני גנו והני גרסי. פיי 
מחצלאות שיושבים בהם 
התלמידים בבית המדרש 


ויושבים שנים או שלשה במחצלת אחת ופעמים שאין במחצלת די אמות והאחד ישן והאחד לומד, ואע"פ שהריח יוצא מאותו שישן אפ"ה אין חבירו מניח מלקרוא. [רבינו יונה, דף טז: מדה"ר] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


כה. 


אבל לתפלה. ריך סוס (סלפות פת ענמו כעומד נפני סמנך" | לוף] הלכתא כי הא מתניתא אלא כי הא דתניא כו', פרע"י לת 


ולעמוד כסימס, 936 ק"ש לינו מדכר לפני סמלך: הדרוקן. סוי 
סמכנס לת סככק: סילון. םל מי כגליס: ירקון. סולי סקמו 


סלכת כי 60 מתניפ דלעיל דלסכס ות כניס וחזיכיס 
6פי' כספין כסס עוכות לככ ככופֿת 6דס כ טייך וסור ככל עגין 


גנני5"ס: ידיו בבית הכסא. מסיפס יש כיגו פכין ית סכס% ופסט | משמע סננ כנופס סרנגוליס 5 פירי ככ וכידך כריית5 5 


יליו לפניס מן סמסינס: כל הנשמה, 
ספס וססועס ככלל ססינול ונ ססר 
קכריס: שיש לו עיקר. קסכוקס 
מונסת טס ומסכסת. וטסין כו עיקר 
ספמת כות: מרחיק ד' אמות. 
מן סעיקר, וסע"פ קסרים 3 פניו, 
וכגון קסי )סוריו עפיו רופס 
קותס: ממקום שפסק הריח. קסליק 
כס קס: לא כנגד צואת אדם כו 
ולע"פ טסין כים: לית הלכתא כי 
הא מתניתא. דנעיל דלסר לק 
כנביס ומזיכיס כק6ין כסס עולוק : 
בזמן שיש בהן עורות. ות כלכיס 
וסזייס ק6י * קלככן (תתן * כענול 
סעוכות, לכל כֿות 6דס פפי' כנb‏ 
עורות, סהכי 6ין דככן לתפן פס 
סלכך ע"כ 553 עוכות קמכ: שאין 
לו עיקר, | ספמ לרות: ציפי. 
מסכנות ענ כית סעלרם: דהני גנו 
והני גרסי. וסע"פ קלכך סיעניס 
נספית: וה'מ לגרמא. מסוס 697 
6פטר: אבל לק"ש, י65 מון ויקרb:‏ 
אבל לדידיה, ספית סול עכמו ממפין 
עד סיכנס סליק: צואה עוברת. 
פדס טנוססי' נפגיו גרף סל כעי 
סענילו: ‏ מותר לקכרות. |5"6 
נספסיק: הטמא עומד תחת האילן. 
ונ כנוסb‏ פֿת סמת קסי, דמת 60 סנ 
עומד וכ"ם יוט ולש סולך סנ סול, 
וגכי מכֿוע קמני לס ת"כ", דגלי ביס 
לסמנל יטיבס דכתיכ כדד יקנ מפון 
לממנס מוסכו [מוסכו"] טמפ, מכקן 
סמרו עומד נמי כיוסב דמי דקכיע, 
פנ מסנך 59 קכיע: אבן המנוגעת. 
סלי סיל כמכוכע, שסקיקס תכתו3 
זֿת סתוכס לכל נגע סככעת ולנפק 
ולעת סנגל וכית (וקר ת): 
פשיטא. דפי סזיר פינו ככ כוס: 
בבית מותר. לסין דכך לסנית וס 
ככית: לא אסרה תורה. נעי רגניס 
לקרום 596 כנגד עמוד סקנום כננד: 
ויצאת שמה חוץ. וכ סכריכו כסוי, 
וכתיכ וכסית: עד כמה. יקסו על 
גני קרקע וס ססוכ: שרא ליה 
מריה, מסול כו כבונו, דוד6י סקר 
סעיד מקמיס לכנ: סינקס נפככת 
סיל יותל מן סנקס: איכא דאמרי. 
סומר סי, 6ף ע"פ פס זוכקה 
נפכרכת סופיכ וינס נפרכת מגלגול 
נמס סי: קרמו. (עון | קלוס 
טינ"ם, כנומר גלד מעט: אי 
מפלאי אפלויי. ס יק כס סלקיס 
קלקיס ינקס סי וקכי: מאי 
הוי עלה. דעי כגליס": נבלע. 
נקֿרן: יבשו. על גני קניס כסמס: 
טופס 
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יט 


אבל *לתפלה עד שיכסה את לבו וא'ר 
הונא י*שכח ונכנם בתפילין לבית הכסא 
מניח ידו עליהן עד שיגמור עד שיגמור ס'ד 
אלא כדאמר* ר"נ בר יצחק עד שיגמור עמוד 
ראשון ולפסוק לאלתר וליקום משום 
דרשב"ג * דתניא רשב'ג אומר עמוד החוזר 
מביא את האדם לידי הדרוקן סילון החוור 
מביא את האדם לידי ירקון: > אתמר צואה 
על בשרו או ידו מונחת ‏ בבית הכסא רב הונא 
אמר ימותר לקרות ק"ש רב חסדא אמר 
אסור לקרות ק"ש אמר רבא מ"מ דרב הונא 
דכתיב * כל הנשמה תהלל יה ורב חסדא 
אמר אסור לקרות ק"ש מ"ט דרב חסדא 
דכתיב = כל עצמותי תאמרנה ה' מי כמוך: 


גרס ות תכנגוליס כנכ וכ פליג 
בס פמתנית דנעיל ולפי זס ש 
סור ול פכגגולין ולומר רנייו 
יסולס ללוק כטסן גנול פלסס 
פיט פס סכסון גדול 6כל כפרנגוליס 
ססונכיס ‏ כנית ‏ ץן סוסקץ. 
ונירוסלמי" יש דכלדומיס. כנבד ים 
נחום ‏ וכ ידעינן (פכט ועוד קפמר 
מכסיקין מגנני כסמס ד' פמות ר' 
סמו ברכי יחק 6ומר = וכלכד 
קל פמור: 

ריך וע שאין ?ו עקר י"ע 

דכתי כספות סנכנו כעומק 
פס יש כסן מסיכס מפסקת סוק 
כעו כים רע ססין כו עיקר כמו 
כתי כספות דפרספי לקמן (ד כו): 

בל 


אתמר ריח רע שיש לו עיקר רב הונא אמר דמרחיק ד' אמות וקורא ק"ש 
ורב חסדא אמר דמרחיק ד' אמות ממקום שפסק הריח וקורא ק"ש תניא 
כותיה דרב חסדא לא יקרא אדם ק"ש לא כנגד צואת אדם ולא כנגד צואת 
כלבים ולא כנגד צואת חזירים ולא כנגד צואת תרנגולים ולא הכנגד א 
צואת אשפה שריחה רע ואם יהיה מקום גבוה עשרה מפחים או נמוך 
עשרה טפחים יושב בצדו וקורא ק"ש ואם לאו מרחיק מלא עיניו 'וכן לתפלה 
ריח רע שיש לו עיקר מרחיק ד' אמות ממקום הריח וקורא ק"ש אמר רבא לית 
הלכתא כי הא מתניתא (בכל הני שמעתתא") אלא כי הא 5 דתניא "לא יקרא 
אדם ק"ש לא כנגד צואת אדם = ולא כנגד צואת חזירים ולא כנגד צואת 
כלבים בזמן שנתן עורות לתוכן*. בעו מיניה מרב ששת ריח רע שאין לו עיקר 
מהו אמר להו לאתו חזו הני ציפי דבי רב דהני גנו והני גרסי וה"מ יבדברי 
תורה אבל בק"ש לא ודברי תורה נמי לא אמרן ?אלא דחבריה אבל דידיה 
לא: אתמר צואה עוברת אביי אמר מותר לקרות ק"ש רבא אמר *אסור 
לקרות ק"ש אמר אביי מנא אמינא לה דתנן "הטמא עומד תחת האילן 
והטהור עובר טמא טהור עומד תחת האילן וטמא עובר מהור ואם עמד 
טמא וכן באבן המנוגעת ורבא אמר לך התם בקביעותא תליא מילתא 
דכתיב 9 בדד ישב מחוץ למחנה מושבו הכא "והיה מחניך קדוש אמר 
רחמנא והא ליכא: א"ר פפא יפי חזיר כצואה עוברת דמי פשיטא לא 
צריכא = אע'ג דסליק מנהרא. א"ר יהודה ספק צואה אסורה ספק מי 
רגלים מותרים א"ד אמר רב יהודה לספק צואה בבית מותרת באשפה 
אסורה ספק מי רגלים אפילו באשפה נמי מותרין סבר לה כי הא דרב 
המנונא דאמר רב המנונא ?לא אסרה תורה אלא כנגד עמוד בלבד וכדרבי 
יונתן דר' יונתן רמי כתיב " ויד תהיה לך מחוץ למחנה ויצאת שמה חוץ 
וכתיב ! ויתד תהיה לך וגו' וכסית את צאתך הא כיצד כאן בגדולים * כאן 
בקטנים אלמא קמנים לא אסרה תורה אלא כנגד עמוד בלבר הא נפול 
לארעא שרי ורבנן הוא דגזרו בהו וכי גזרו בהו רבנן בודאן אבל בספקן 
לא גזור ובודאן עד כמה אמר רב יהודה אמר שמואל כל זמן שמטפיחין 
וכן אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן כל זמן שמטפיחין וכן אמר עולא כל זמן 
שממפיחין גניבא משמיה דרב אמר כל זמן שרשומן ניכר א"ר יוסף שרא 
ליה מריה לגניבא השתא צואה אמר רב יהודה אמר רב כיון שקרמו פניה 
מותר מי רגלים מיבעיא א"ל אביי מאי חזית דסמכת אהא סמוך אהא דאמר 


| רבה בר רב הונא אמר רב צואה אפילו כחרם אסורה והיכי דמי צואה כחרם 


אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן כל זמן שזורקה ואינה נפרכת וא"ד כל זמן 
שנוללה ואינה נפרכת אמר רבינא הוה קאימנא קמיה דרב יהודה 
מדפתי חזא צואה אמר לי עיין אי קרמו פניה אי לא א"ד הכי א"ל עיין אי 
מפלאי אפלויי מאי הו עלה אתמר צואה כחרם אמימר אמר אפורה ומר זוטרא אמר מותרת אמר רבא 
להלכתא צואה כחרם אפורה ומי רגלים כל זמן שמטפיחין מיתיבי מי רגלים כל זמן שמטפיחין אסורין 
נבלעו או יבשו מותרים מאי לאו נבלעו דומיא דיבשו מה יבשו דאין רשומן ניכר אף נבלעו דאין רשומן 
ניכר הא רשומן ניכר אסור אע"ג דאין מטפיחין ולטעמיך אימא רישא כל זמן שמטפיחין הוא דאסור הא 
רשומן ניכר שרי > אלא מהא ליכא למשמע מינה לימא כתנאי כלי שנשפכו ממנו מי רגלים אסור לקרות ק"ש 
כנגדו ומי רגלים עצמן שנשפכו נבלעו מותר לא נבלעו אסור ר' יוסי אומר כל זמן שמטפיחין מאי נבלעו ומאי 
לא נבלעו דקאמר ת"ק אילימא נבלעו דאין מטפיחין לא נבלעו דמטפיחין ואתא ר' יוםי למימר כ"ז שמטפיחין 
הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי היינו ת"ק אלא נבלעו דאין רשומן ניכר לא נבלעו דרשומן ניכר ואתא ר יוסי 
למימר כ"ז שממפיחין הוא דאפור הא רשומן ניכר שרי לא דכ"ע כ"ז שמטפיחין הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי 


והכא 


עין משפט 
נר מצוה 


ק א [מיי' פ"ד מסנכות 
תפנה הנכס ]] טוp"ע‏ 
טס ונקי 5 סעיף : 
קא ב מי" פ"ד מהנ' 
תפלין סל' כ סמג עסין 
ככ מוס"ע מ"ס סי מג 
סעיף ת: 
קב גמיי' פ"ג מסני ק"ם 
סנכס יל עוע"ע פו"ם 
סימן עו סעיף ד: 
קג די" עס 6 יכ סמג 
עטין יס טור קו"ע פס 
סי' עט סעיף 5: 
קד ה עס סעיף מ: 
קה ו [מי" קס סנלס ט 
טוס"ע] פס סעי' 3: 
קו ד מיי' פ"ד מסנכות 
תפנס סלכס פ קמג עס 
טור קו"ע ו"ח מי' 5 סעיף 
כו: 
קז ח פיי פ"ג מסלכות 
ק"ש סנ' ו סמג פס 
טור קו"ע פורפ פייס סימן 
עט סעיף [6] ד: 
קח טיכומייי קס הנ' יד 
טול קו"ע] עס סעיף 


ט: 
קט 5 מי" קס סנכס יג 
סמג pס‏ טוט"ע פ"ת 
סימן עו סעיף ג: 
קי מ פיי פ"י מסלכות 
טומלם 5רעת חל יכ: 
קיא נ מי' פ"ג מהנ' 
ק"ש סלכס יג סמג 
עטין יס עוס"ע מו"ס סימן 
עו סעיף ג: 
קיב ם ע פיי' פס סל' עו 
[וע"ס ככ"מ] טור 
סו"ע עס סעי ז: 
קיג פ פיי" מס סל' ו קמג 
פס טוק"ע פו"ם סי 
פכ סעי' 6 [וסעיף כ]: 


רב נסים גאון 


ריח רע שיש לו עיקר. 

גרסי בני מערבא 
[בפירקין הלכה ה] אמר 
רב חסדא 6) מסוף ריח רע 
ד' אמות הדא דאיתמר 
לאחריו אבל לפניו עד 
מקום שעיניו רואות כהדא 
ר' בא וחבריה הוו יתבין 
קמי פונדקייה ברמשא 
אמרין מהו למימר מילי 
דאורייה אמרין מכיוון 
דאילו הוה ביממא הוינן 
חמין ליה ואסור ברם כדון 

אסור: 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6) (פנינו סגי' 6"ר 6מי. 


— aK 
הנהות וציונים‎ 


8] ברי"ף וברא"ש 
הגירסא אלא אמר ר"נ 
בהייצחק (וכיה בכתיי 
והיא הגי" האמיתית, 
דק"ס): 3] גירסת רש"י 
וההא"ש יהיל בבית 
הכסא (וכ"ה בכת"י) 
וגירסת הרי"ף והרמב"ם 
יחיו מטונפות מבית 
הכסא ועיין בב"י או"ח 
סימן עו: ג] ולא כנגד 
אשפה כצ"ל (ח"מ) 


(גליון): 7] [בר= | 
וברא"ש ליתא] (גליון): 
ס] בכת"י וברש"י 


ובראשונים הגי' בזמן 
שיש בהן עורות: 
1] נוסף ע"פ הספרא 
וכ"ה ברש"י קדושין לג 
ע"ב (עיין דק"ס): ]] עיין 
במהרש"א שרש"י גורס 
מאי הוי עלה אמר 
בבא הלכתא וכך/ 
ועיי צל"ח: ק] [בגדולת 
מרדכי פירש לפי שבארץ 
אדום היו השעורים 
מצויים כדאי' כתובות סד 
ע"ב | והיו | מאכלין 
התרנגולין שעוריי 
וצואתן מסרחת וע' ב"י 
סי' עט] (גליון) עיין 
בהגהות הר"ר אליהו 
גוטמאכער מגרידץ זצ"ל 
בילק"מ: 


אמר אביי מנא אמינא לה דתנן הטמא 


עומד תחת האילן והטהור עובר טמא. במצורע מיירי שהוא טומאה חמורה ומטמא באהל כמת ובעינן שיהא עומד שאינו מטמא אלא בעכוב כדכתיב בדד ישב מחוץ למחנה מושבו, והוא מלשון ותשבו בקדש ימים רבים שהוא מלשון 


עכוב. הטהור עומד תחת האילן וטמא עובר כיון שאינו מעכב טהור ומכאן ראיה לאביי. [הריטב"א] 
דחמיר, דלא מסתבר ליה להחמיר כ"כ בצואה עוברת לענין תפלה. [תוספות הוא"ש] 
שהקשה לו קשה גם למקשה, אומר ולדידך מי ניחא, אבל כשאין קשה לו אותה קושיא עצמה אלא אחרת, אומר וליטעמיך. והוא דקדוק נאה. [כללי הגמרא למהר"ר יוסף קארו] 


דלישנא דחד מינייהו לאו דוקא ולא נקטיה אלא משום סיפא כדפ"ה. [תוספות, בבא בתרא קד.] 


טהור עומד תחת האילן וטמא עובר טהור, ואם עמד טמא. והאי דיליף אביי צואה עוברת ממצורע עובר ולא יליף לה ממת עובר 
ולטעמיך אימא רישא. כתב הר"ר יצחק קנפאנטו"ן ז"ל וכו', שהחילוק שבין קושיית 'וליטעמיך' לקושיית 'ולדידך מי ניחא', שכשהקושיא עצמה 
אלא מהא ליכא למשמע מינה. ולא קשיא רישא לסיפא, 


מי שמתו 


הגמרא מבארת מהו שיעור 'צואה כחרס' האמור: 
מבררת הגמרא, וְהָיכִי דְּמֵי - ומהי צואֶה כַּחָרֶם שעדיין אסור לקרות 
כנגדה**. מבארת הגמרא, אָמַר רַכָּה בַר בַּר חַנָּה אָמַר רַבִּי יוחָנֶן, 


כה. [ה] 


[-אינה מתפוררת], שכיון שאינה נפרכת מחמת המכה, סימן הוא 
שנותרה בה לחלוחית", ואסור לקרות כנגדה, אבל אם נפרכת בזריקתה 
מותר לקרות כנגדה, שהרי היא כעפר בעלמאצץ. וְאֵיכָּא דְּאָמְרִי - ויש 
שאמרו שמועה זו בלשון אחר, צואה כחרס היעו כָּל זְמַן שָגולְלֶהּ 
על גבי הקרקע וְאִינָהּ נִפַרְכֶת מחמת הגלגול, עדיין לחה היא, ולכך 
אסור לקרות כנגדה, ואף שאם זורקה נפרכת, אין די בכך, ורק אם 
כשגוללה נפרכת, מותר. 


הגמרא מביאה מעשה בענין זה: 
אָמר רְבִינָא, הוה קאִימנָא קְפידּ [-הייתי עומד לפניו] דְּרֵב יהוּדה 
מִדְפְתִּי, חֲזְא - ראה רב יהודה צוֹאָה, אָמַר לי, עַײַן - התבונן וראה 
אי קרמו פָּנִיהַ אִי לא, שאם קרמו פניה מותר לקרות כנגדה?". אִיפָא 
דְאֲמֵרִי - יש שאמרו שמועה זו בלשון אחרת, הָכִּי אָמַר ליה - כך 
אמר רב יהודה מדפתי לרבינא, עַײין אִי מִפְּלָאי אֲפַּלוּיֵי - התבונן אם 
נסדקו בה סדקים, שאם כן יבשה היא, ומותר לקרות כנגדה*. 


הגמרא מבררת כעת הדין להלכה: 
מבררת הגמרא, מַאי הָוִי עַלֶחּ - מהי הכרעת ההלכה בדין זה?. מביאה 
הגמרא מימרא בענין צואה, אִתּמַר - נאמר בבית המדרש, צוֹאָה יבשה 
כַּחַרְם, אָמִימַר אָמַר הרי היא אַפוּרְה בקריאת שמע ותפילה, וּמַר 
זוטרְא אֶמַר, מוּפַרְת. אָמַר רָבָא, הַלְכְָתָא - ולהלכה, צוֹאָה כַּחָרְם 
אַפוּרְה, ומי רנלים פָּל זְמַן שמטפּיחין אסורים, אבל כשאינם 
מטפיחים מותר לקרות כנגדם. 


מקשה הגמרא, מִיתִיבִּי - הקשו בני הישיבה על דברי רבא, 
שנינו בברייתא, מִי רַגְלַיִם, כָּל זמן שַׁמַּמפִּיחִין אָפוּרִין, נִבְלְעוּ 
בארץ או יַבְשִׁי על גבי אבנים בחמה, מוּפְּרִים. וש לברר, מאי - 
מה כוונת דברי הברייתא, לאו - האם אין כוונתה במה שאמרה 
ְבְלְעוּ, דוּמיא דְיִבְשוּ'" - בדומה למה שאמרה 'יבשו', ופירושו, 
מה יִּבְשוּ מחמת החמה דְאִין רְשׁוּמן נִיכָר כלל, שיבשו לגמרי, 
אף נִבְלְעוּ בקרקע משמעו דְּאֵין רשומן נֵיכָּר, שנבלעו לגמרי, ובזה 
נאמר שמותר לקרות, ומכך יש לדייק, הָא - אבל אם רשומן נִיכֶר, 
אָפוּר, אף על גב דְאִין מטפיחין. וקשה לדברי רבא שאסר רק 
כשמטפיחים. 


יוסף ולומר כגניבא, שמי רגלים שרישומם ניכר אסור לקרות כנגדם, או שבא רק לדחות 
ראית רב יוסף מדברי רב, אבל הוא עצמו סובר שאם אינם מטפיחים מותר לקרות 
כנגדם. והגמרא להלן ששואלת מהי הכרעת ההלכה בענין זה, הסתפקה בכך. 

עג. תלמידי רבינו יונה (ד"ס סיכ). וביותר מכך יהיה מותר, כפי שמבארת הגמרא. 
עד. פירוש המשניות לרמב"ם (נכורופ פ"ו מ"פ). 

עה. שהיבשה נפרכת יותר מן הלחה. רש"י (ל"ס ער). 

עו. וזו יבשה יותר מן החרס. על פי הרמב"ם קיספ פמע פ"ג ס"ז). וכתב רבינו מנוח 
(סס), שזהו דווקא אם נפרכת אבל אם נשברת לשנים אין בכך להוכיח שהיא יבשה 
דיה. 

עז. כן פירש רש"י (ד"ס פיכ), ששיטה זו מחמירה יותר מן הראשונה, שיש צואה יבשה 
שנפרכת על ידי זריקה אבל לא על ידי גלגול, שהגלגול קל הוא מן הזריקה. וכן כתב 
הרא"ש (סי' מט). אולם תלמידי רבינו יונה (ד"ס פמכ) והרשב"א (ל"ס 5יכ6) פירשו להיפך, 
שהצואה נפרכת על ידי גלגול יותר מאשר על ידי זריקה, והשיטה השניה מקילה מן 
הראשונה, שלדבריה אם נפרכת על ידי גלגול, אף אם אינה נפרכת על ידי זריקה, הרי 
היא כעפר ומותר לקרות כנגדה. וכתב בספר ליקוטי חבר בן חיים (ל"ס 6יכ6), שתלוי 
הדבר כיצד מפרשים גלגול, שאם מגלגל בנחת בודאי פחות נפרכת מן הזריקה, ולפי 
זה מי שמצריך שלא תפרך על ידי גלגול מחמיר מן המצריך שלא תפרך בזריקה, ואם 
מגלגל בכח נפרכת בקלות יותר מן הזריקה, ומי שמצריך שלא תפרך בגלגול מיקל 
ממי שמצריך שלא תפרך בזריקה. 

עח. והוא כמימרא של רב יהודה בשם רב. 


פרק שלישי 


ברכות 


חוזרת הגמרא ומקשה על המקשן עצמו, וְּלְטַעְמִיף - ולדבריך 
שרוצה אתה לדייק מהברייתא שכל זמן שרישומן ניכר אסור לקרות 
כנגדם, אֵימָא רִישָא - אמור ובאר את הרישא של הברייתא, שאומרת 


שְמַטַפִּיחִין הוּא דְאָפוּר, הָא - אבל אם אין מטפיחים אף שרשומן 
נִיפָר, שָרִי - מותר לקרות כנגדם, ומוכח כדברי רבא. 


מסיקה הגמרא, אֶלָא מַהַא - אלא מברייתא זו, לִיפָא לְמְשָמַע 
מִינָהּ - אין להוכיח ממנה, האם מותר לקרות כנגד מי רגלים שיבשו 
ורישומם ניכר או לאי", שיש לדייק לכאן ולכאן. 


הגמרא רוצה לתלות שאלה זו במחלוקת תנאים: 

מבררת הגמרא, לימָא פְּתַנַאֵי - שמא נאמר ששאלה זו תלויה 
במחלוקת תנאים, ששנינו בברייתא, כְּלִי שָנֶּשֶפְּכוּ ממָנוּ מִי רְגְלִים, 
דהיינו עביט של מי רגלים שהתרוקן, אָפוּר לקרות קְרִיאַת שמע 
כּנְנְדו אף שאין בו כלוםפפ, וּמִי הרְגְלִים עַצמָן שָנַשְפְּכוּ, אם נִבְלְעו 
בארץ, מוּתַּר לקרות כנגדם, ואם לא נְבְלְעוּ, אָפוּר. רְכִּי יוּסִי אומר, 
פָּל זְמַן שָמַמְפִּיחִין אסור לקרות כנגדם. ויש לברר, מַאי נִבְלְעוּ', 
ומאי 'לא נִבְלְעוּ', דְקאָמר תִנָא קמא - מהי כוונת תנא קמא במה 
שאמר נבלעו', שבזה התיר, ומהי כוונתו במה שאמר ‏ לא נבלעו', 
שבזה אסר. אִילִימָא - אם נאמר שינבְלְעוּ' פירושו דְאִין מטפּיחין, 
ובאופן זה מותר לקרות כנגדם, ו'לא נִבְלְעוּ' פירושו דְעדיין מטפּיחין, 
שבאופן זה אסור לקרות כנגדם, וְאַמָא רְכִּי יוסִי לְמִימר - ובא רבי 
יוסי לומר שַכָּל זְמן שַפַטַפִּיחין הוּא דְאָכוּר, הָא - אבל אם אין 
מטפיחים ורק רשומן נִיכָר, שָרִי - מותר לקרות כנגדם, אי אפשר 
לפרש כן, שאם כן דברי רבי יוסי, הָיִינוּ - הרי הם כדברי תִנָא קִמָּא, 
ששניהם אוסרים במטפיחים ומתירים באין מטפיחים, ובמה נחלקו. 
ומוכיחה מכך הגמרא, אַלְּא יש לפרש כוונת תנא קמא, שמה שאמר 
ְבְלְעוּ', היינו דְאִין רשוּמָן נִיפָּר, ובזה מתיר, ומה שאמר, ‏ לא 
נְבְלְעוּ', היינו דְּרְשׁוּמַן נִיפָר, שבזה אוסר ואף אם אין מטפיחים, 
וְאַתָא רְכִּי יוסִי לְמִימַר - ובא רבי יוסי לומר, שכָּל זְמן שָמַטְפִּיחין 
מותר לקרות, וחולק על תנא קמא שאוסר. הרי לנו מחלוקת תנאים 
במי רגלים שאין מטפיחים ורישומם ניכר. 


דוחה הגמרא, לא - אין הם חולקים בדבר זה, דְּכולִי עָלְמָא - 
שלדעת הכל, כָּל זְמן שָמַמְפִּיחִין הוּא דְּאָסוּר, הָא - אבל אם אין 
מטפיחים, אף אם רשומָן נִיכָר, שָרִי - מותר, 


עט. ושיעור זה של סדקים הוא כפי השיעור שאם גוללה נפרכת האמור לעיל. ראב"ד 
(סוכס נרטנ"b‏ ד"ס וֿיכb).‏ אך בביאור הלכה (ס" פנ ד"ס וכן) הביא דברי הערוך (עלן פנ 
ספני) שכתב, ששיעור זה הוא פחות אף מצואה כחרס. 

ם. פירש רש"י (ד"ס מפי), ששאלת הגמרא היא לגבי מי רגלים ולא לגבי צואה. וכתב 
המהרש"א (כרק"י פס), שלפי זה צריך לומר שרש"י לא גרס תחילת דברי הגמרא שאחרי 
זה 'אתמר צואה' וכו', שאין שאלת הגמרא עוסקת בצואה כלל, אלא מיד מובאים דברי 
רבא לענין מי רגלים. ואף שרבא דיבר גם לגבי צואה, סבור רש"י לומר כן, לפי 
שעיקר הנידון בסוגיא הוא במי רגלים, ששאלה הגמרא לעיל 'ובודאן עד כמה', ודין 
צואה הובא כאן בדרך אגב. אך ראה במתא דירושלים (על סילוּקנמי, פ"ג ס"ה), שביאר 
הגמרא לפי הגירסא שלפנינו. 

פא. רש"י במסכת שבת (קכפ. ד"ס 66) פירש בדבר כעין זה, שאין להוכיח לכאן או 
לכאן, כיון שודאי רק אחת מהן נשנתה בדווקא או הרישא או הסיפא ואגב כך נשנית 
השניה. וכיון שאין אנו יודעים איזו נשנית בדווקא, אי אפשר לדייק וללמוד מזה כלל. 
והביא התלמוד מפורש (ד"ס ולעעמין) דברי המצפה איתן, שלאחר שמוכח כדברי רבא 
מהרישא, ראוי היה ליישב גם דברי הסיפא כדבריו, ולפרש, ש'נבלעו' בדומה לייבשוי 
היינו, שכמו שביבשו מותר, כך גם בנבלעו הרי זה נעשה כיבשו ומותר, ואף אם רישומם 
ניכר, ולפי זה לא תהיה סתירה בדברי הברייתא בין הרישא לסיפא. ומה שאין הגמרא 
מיישבת כן, ומשמע שכביכול יש סתירה, הוא משום שבין כך הגמרא רוצה לתלות את 
הדבר במחלוקת תנאים, ואף שלבסוף דוחה זאת הגמרא, המקשן כעת מבין כן. 

פב. כיון שהוא מיוחד למי רגלים, וכן בכלי המיוחד לצואה. רש"י (לסנן ע"כ ד"ס 5סור). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) נכורות מד: נקמן 
קנ: תמיד כז:, 3) יומס 
3 ג) תוספת פ"ב, 
ל) קדוסין לג: (געיס 
פי"ג מסנס ז מוpפתb‏ 
דנגעיס פ"ז ת"כ פרסה 
מכורע, ס) [סכת קכס. 
וע"ט כרס"י מניעה כנ. 
כז. יכמות עו: גדריס ק: 
ענ. וע" כ"מ כו: כ לד. 
פף: ככ קד. קנג: קמ3: 
ע"ג כנ. עכ. קנועות לם. 
זנחיס פט: מנפות קה. 
נדס 5ג: וע' סיטכ קדוטין 
ס:ן, ו) לקמן לג ע"א, 
!) תזריע | סוף פי"ב, 
מ) פ"ג סל' סי. 


נליון הש"ם 
גמ' כאן בקטנים. ע' 
ככורות מ"ד ע"כ תוס 
ד"ס 6ימפי: רש"י ד"ה 
בזמן | שיש כו. 
שדרכן לתתן כו'. עי" 
כרק"י כתונות ע"ז ע"6 
ד"ס מקמן ונ"ע: שם 
בעבוד העורות. ולן 
פֿית כילקוט פ' 3 
נפסוק ונ ימכן כל 
השמהש>, ול עוד 636 סזכו 

לעבד | עוכות מפוסתן 
ולכפונ כסס קת"ס: 


הנהות הנריא 
[א[גט' ולא כנגד 
אשפה. כנ": [בן שם 
(ולא כנגד צואת 
חזירים). ת"מת ונ" 

כתוקפתb‏ ("ג כס: 


לעו רש"י 
גלינצ"ה. פיכום ילקון, 
סוי ספמ | כוליקות 
(רט"י יומל דף פד ע"6). 
טיל"א. פיכוץ קנוס, 

גנד, קליפס דקס: 


תורה אור השלם 
א) כל הַנְשָמָה תְּהַלֶל 
יה הַלְלוָּה: [תהלים קנ, ון 
ב) כָּל עִצְמוּתִי 
תּאמרְנָה ו מִי כָמוְֹ 
מַצִיל עָנִי מִחְזק מְמָנו 
וני ואָבְוֹן מִגזְלֹ: 
[תהלים לה, י] 
ג כָּל ימ אֲשֶׁר הנְֶע מו 
טְמָא מָמָא הוא בָּרָד 
שב מחוּץ לַמַחֲנָה 
מושבו: [וקרא יג, מון 
ד) כִּי יי אֶלהָףְ מְתְהַלך 
ְּקָרֶב מַחֲנָּ לְהצִילְ 
תת | אב לְפַנִף 
הָיָה מְחנִי קדוש ולא 
ידְאָה בד עֲרות דָבֶר 
ְשֶׁב מַאַחֲרָיְ 
[דברים כג, טו] 

ה) יִד תִּתְיֶה ל מחוּץ 
למַחְנָה. וְָצָאתָ שָמָה 
חוץ: (דברם כג, יג 
) וְיָתֵר תּהְיה ל על 
א וְהָיֶה בְּשָבְתֶךּ 
חוץ ‏ וְחֲַרְתָּה. בָה 
ְשִבְתָּ וְכְסִיתָ | אֶת 
צאֶתֶך: [דברים כג, יד] 


= 


משנת ראשונים 


אבל | לתפלה | עד 
שוכסה את לבו. דאינו 
נאות | שתהא ערותו 
מגולה כנגד | אבריו 
הנכבדים, ולבו נמי אבר 
נכבד הוא. | [הריטב"א] 
חזו הני ציפי דבי רב, 
דהני גנו והני גרפי. פיי 
מחצלאות שיושבים בהם 
התלמידים בבית המדרש 


ויושבים שנים או שלשה במחצלת אחת ופעמים שאין במחצלת ד' אמות והאחד ישן והאחד לומד, ואע"פ שהריח יוצא מאותו שישן אפ"ה אין חבירו מניח מלקרוא. [רבינו יונה, דף טז: מדה"ר] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


כה. 


אבל לתפלה. ריך סוס (סלפות פת ענמו כעומד נפני סמנך" | לליף] הלכתא כי הא מתניתא אלא כי הא דתניא כו', פרע"י לת 


ולעמוד כסימס, ל ק"ש לינו מדכר לפני סמלך: הדרוקן. סוי 
סמכנס לת סככק: סילון. טל מי כגליס: ירקון. סולי סקמו 


סלכת כי 60 מתניתb‏ דלעיל דלסכס ות כניס וחזיכיס 
6פי' כספין כסס עוכות לככ ככוֿת 6דס כ טייך וסור ככל עגין 


גלנינ"ס: ידיו בבית הכסא. מסיפס יש כיגו פכין ית סכס% ופסע | משמע סננ ככופת סרנגוליס 5 פײרי ככ וכידך כריית 5 


ידיו נפניס מן סמסינס: כל הנשמה, 
ספס וססועס ככלל ססינול ונ ספר 
קכריס: שיש לו עיקר. קסכוקס 
מונסת מס ומסכסת. וטסין כו עיקר 
ספמת כות: מרחיק ד' אמות. 
מן סעיקר, וע"פ קסרים 3 פניו, 
וכגון קסי )סוריו | עפיו כוס 
קותס: ממקום שפסק הריח. קסליק 
כס קס: לא כנגד צואת אדם כו 
וע"פ סקין כים: לית הלכתא כי 
הא מתניתא. דנעיל דלסר ות 
כנביס ומזיכיס כק6ין כסס. עולוק : 
בזמן שיש בהן עורות. ות כלכיס 
וסזיליס ק6י * עלככן (תתן * כענול 
סעוכות, לכל כֿות 6דס פפי' כנb‏ 
עורות, סהכי 6ין דככן לתפן פס 
סלכך ע"כ 53 עוכות קמכ: שאין 
לי עיקר. ספמת רומ: ציפי. 
מסכנות קנ כית סמלכם: דהני גנו 
והני גרסי. וסע"ס קלכך סיעניס 
נספית: וה'מ לגרמא. מסוס 697 
6פטר: אבל לק"ש. י65 מון ויקרb:‏ 
אבל לדידיה, ספית סול ע5מו ממפין 
עד סיכנס סלית: צואה עוברת. 
פדס טנוססי' נפגיו גרף סל כעי 
לסענילו: ‏ מותר לקכרות. 51 
נספסיק: הטמא עומד תחת האילן. 
ול בנוסb‏ פת סמת קסי, למת 6 שנס 
עומד וכ"ם יוט ונ"ם סולך סנ סול, 
וגכי ולע קתני (ס בת"כ", דגלי ביס 
רסמנס יטיבס דכפיב כדד יקנ מסון 
למפנס מוסכו [מוסכו"] טמפ, מכקן 
סמרו עומד נמי כיוקב דמי דקכיע, 
פנ מסנך 69 קכיע: אבן המנוגעת. 
סלי סיל כמכוכע, ססקיקס סכסוכ 
ות סמוכס לכ נגע סככעת ולנפק 
ולע סנגל ונכית (וקל ת): 
פשיטא, דפי סויר לייו 693 כוס: 
בבית מותר. דין דכך סנית וס 
ננִית: לא אסרה תורה. כפי רגניס 
נקלות 556 כנגד עמוד סקנום כננד: 
ויצאת שמה חוץ. וכ סכריכו כסוי, 
וכסיכ וכסית: עד כמה. יקסו על 
גני קכקע וס קסור: שרא ליה 
מריה, ממוכ כו ככונו, דוד6י סקר 
סעיד סמיס דרכ: סינקס נפרכק 
סיל יופל מן סנקס: איכא דאמרי. 
סומר סים, 6ף ע"פ פס זוכקה 
נפכרכת סופיכ ולינס נפככת מגלגול 
לס סי: קרמו. נטון קלוס 
טייס, כטמר ג מעע: אי 
מפלאי אפלויי. 6ס יק כס סלקיס 
סלקיס ינקס סיק 
הוי עלה. דמי כגליס": נבלעו, 
כסרן: יבשו. על גני 6כניס. כסמס: 
כטופס 


וקלי: מא" ' 


אבל *לתפלה עד שיכסה את לבו וא"ר 
הונא ישכח ונכנם בתפילין לבית הכסא 
מניח ידו עליהן עד שיגמור עד שיגמור ס'ד 
אלא כדאמר* ר"נ בר יצחק עד שיגמור עמוד 
ראשון ולפסוק לאלתר וליקום משום 
דרשב"ג * דתניא רשב'ג אומר עמוד החוזר 
מביא את האדם לידי הדרוקן סילון החוור 
מביא את האדם לידי ירקון: > אתמר צואה 
על בשרו או ידו מונחת ‏ בבית הכסא רב הונא 
אמר ימותר לקרות ק"ש רב חסדא אמר 
אסור לקרות ק"ש אמר רבא מ'מ דרב הונא 
דכתיב * כל הנשמה תהלל יה ורב חסדא 
אמר אסור לקרות ק"ש מ"ט דרב חסדא 
דכתיב = כל עצמותי תאמרנה ה' מי כמוך: 


גרס כו6ת תכנגוליס כנכ ונ פליג 
בס פמתנית דנעיל ולפי זס ש 
סור כות פכגגולין ולומר רנייו 
יסולס ללוק כטסן גנול פלסס 
פיט סס סכסון גדול 6כל כפרנגוליס 
ססונכיס ‏ כנית ‏ ץן סוסקץ. 
ונירוסלמי" יש דכלדומיס. גנד ים 
נחום ‏ וכ ידעינן (פכט ועוד קפמר 
מכסיקין מגנני כסמס ד' פמות ר' 
Sepp‏ ברכי ילחק 6ומר = ונל 
קל סמור: 

רי וע שאין לו עקר י"ע 

דכתי כספות סנו כעומק 
פס יש כסן מסיכס מפסקת סוק 
כעו כים רע סשין כו עיקר כמו 
תי כספות דפרספי לקמן (ד כו): 

בל 


אתמר ריח רע שיש לו עיקר רב הונא אמר דמרחיק ד' אמות וקורא ק"ש 
ורב חסדא אמר דמרחיק ד' אמות ממקום שפסק הריח וקורא ק"ש תניא 
כותיה דרב חסדא לא יקרא אדם ק"ש לא כנגד צואת אדם ולא כנגד צואת 
כלבים ולא כנגד צואת חזירים ולא כנגד צואת תרנגולים ולא הכנגד א 
צואת אשפה שריחה רע ואם 'היה מקום גבוה עשרה טפחים או נמוך 
עשרה טפחים יושב בצדו וקורא ק"ש ואם לאו מרחיק מלא עיניו 'וכן לתפלה 
ריח רע שיש לו עיקר מרחיק ד' אמות ממקום הריח וקורא ק"ש אמר רבא לית 
הלכתא כי הא מתניתא (בכל הני שמעתתא") אלא כי הא 9 דתניא "לא יקרא 
אדם ק"ש לא כנגד צואת אדם != ולא כנגד צואת חזירים ולא כנגד צואת 
כלבים בזמן שנתן עורות לתוכן=. בעו מיניה מרב ששת ריח רע שאין לו עיקר 
מהו אמר להו יאתו חזו הני ציפי דבי רב דהני גנו והני גרסי וה'מ 'בדברי 
תורה אבל בק"ש לא ודברי תורה נמי לא אמרן ?אלא דחבריה אבל דידיה 
לא: אתמר צואה עוברת אביי אמר מותר לקרות ק"ש רבא אמר *אסור 
לקרות ק"ש אמר אביי מנא אמינא לה דתנן "הטמא עומד תחת האילן 
והטהור עובר טמא טהור עומד תחת האילן וטמא עובר מהור ואם עמד 
טמא וכן באבן המנוגעת ורבא אמר לך התם בקביעותא תליא מילתא 
דכתיב *בדד ישב מחוץ למחנה מושבו הכא "והיה מחניך קדוש אמר 
רחמנא והא ליכא: א"ר פפא יפי חזיר כצואה עוברת דמי פשיטא לא 
צריכא = אע'ג דסליק מנהרא. א"ר יהודה ספק צואה אסורה ספק מי 
רגלים מותרים א"ד אמר רב יהודה לספק צואה בבית מותרת באשפה 
אפורה ספק מי רגלים אפילו באשפה נמי מותרין סבר לה כי הא דרב 
המנונא דאמר רב המנונא ?לא אסרה תורה אלא כנגד עמוד בלבד וכדרבי 
יונתן דר' יונתן רמי כתיב = ויד תהיה לך מחוץ למחנה ויצאת שמה חוץ 
וכתיב ! ותד תהיה לך ונו' וכסית את צאתך הא כיצד כאן בגדולים * כאן 
בקטנים אלמא קמנים לא אסרה תורה אלא כנגד עמוד בלבד הא נפול 
לארעא שרי ורבנן הוא דגזרו בהו וכי גזרו בהו רבנן בודאן אבל בספקן 
לא גזור ובודאן עד כמה אמר רב יהודה אמר שמואל כל זמן שמטפיחין 
וכן אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן כל זמן שמטפיחין וכן אמר עולא כל זמן 
שמטפיחין גניבא משמיה דרב אמר כל זמן שרשומן ניכר א"ר יוסף שרא 
ליה מריה לגניבא השתא צואה אמר רב יהודה אמר רב כיון שקרמו פניה 
מותר מי רגלים מיבעיא א"ל אביי מאי חזית דסמכת אהא סמוך אהא דאמר 
רבה בר רב הונא אמר רב צואה אפילו כחרס אסורה והיכי דמי צואה כחרם 
אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן כל זמן שזורקה ואינה נפרכת וא'ד כל זמן 
שנוללה ואינה נפרכת אמר רבינא הוה קאימנא קמיה דרב יהודה 
מדפתי חזא צואה אמר לי עיין אי קרמו פניה אי לא א"ד הכי א"ל עיין אי 
מפלאי אפלויי מאי הו עלה אתמר צואה כחרם אמימר אמר אפורה ומר זוטרא אמר מותרת אמר רבא 
להלכתא צואה כחרם אסורה ומי רגלים כל זמן שמטפיחין מיתיבי מי רגלים כל זמן שמטפיחין אסורין 
נבלעו או יבשו מותרים מאי לאו נבלעו דומיא דיבשו מה יבשו דאין רשומן ניכר אף נבלעו דאין רשומן 
ניכר הא רשומן ניכר אסור אע"ג דאין מטפיחין ולטעמיך אימא רישא כל זמן שמטפיחין הוא דאסור הא 
רשומן ניכר שרי * אלא מהא ליכא למשמע מינה לימא כתנאי כלי שנשפכו ממנו מי רגלים אסור לקרות ק"ש 
כנגדו ומי רגלים עצמן שנשפכו נבלעו מותר לא נבלעו אסור ר' יוסי אומר כל זמן שמטפיחין מאי נבלעו ומאי 
לא נבלעו דקאמר ת"ק אילימא נבלעו דאין מטפיחין לא נבלעו דממפיחין ואתא ר' יוסי למימר כ"ז שמטפיחין 
הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי היינו ת"ק אלא נבלעו דאין רשומן ניכר לא נבלעו דרשומן ניכר ואתא ר' יוסי 


4למימר כ"ז שמטפיחין הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי לא דכ"ע כ"ז שמטפיחין הוא דאסור הא רשומן ניכר שרי 


והכא 


עין משפט 
נר מצוה 


ק א [מיי' פ"ד מסלכות 
תפנה הלכס ]] עוש"ע 
טס ונקי 5 סעיף 6: 
קאב מײײ פ"ל מסיי 
תפלין סל' כ סמג עטין 
כב :טום'עיקיק קי' מג 
סעיף ת: 
קב גמיי' פי"ג מסני ק"ם 
סנכס יל טום"ע פו"ם 
סימן עו סעיף ד: 
קג דמיי' עס יכ סמג 
עטין יס טור קו"ע פס 
סי' עט סעיף 5: 
קד ה סס סעיף מ: 
קה ו [מי" קס סנלס ט 
טוס"ע] פס סעי' 3: 
קו ד מיי' פ"ד מסנכות 
תפנס סככס פ קמג עס 
טור קו"ע ו"ח מי' 5 סעיף 
כו: 
קז ח פיי פ"ג מסלכות 
ק"ס סנ' ו סמג פס 
טור קו"ע פורפ פייס סימן 
עט סעיף [6] ד: 
קח טיכ [מי' טס הנ' יד 
טול קו"ע] עס סעיף 


ט: 
קט 5 פיי" קס סנכס יג 
סמג pס‏ טוט"ע פ"ת 
סימן עו סעיף ג: 
קי מ מיי' פ"י מסנכות 
טומל 5רעת ה יכ: 
קיא נ מי' פ"ג מהנ' 
ק"ש סלכס יג סמג 
עטין יח טוp"ע‏ סוס סימן 
עו סעיף ג: 
קיב ם ע פיי' פס סל' עו 
[ועי"ם. ככימן יטול 
סו"ע סס סטיי ז: 
קיג פ פיי" מס סל' ו קמג 
פס טוק"ע פו"ם סי 
פכ סעי' 6 [וסעיף כ]: 


---<₪ אל 
רב נסים גאון 


ריח רע שיש לו עיקר. 

גרסי בני מערבא 
[בפירקין הלכה ה] אמר 
רב חסדא 6) מסוף ריח רע 
ד' אמות הדא דאיתמר 
לאחריו אבל לפניו עד 
מקום שעיניו רואות כהדא 
ר' בא וחבריה הוו יתבין 
קמי פונדקייה ברמשא 
אמרין מהו למימר מילי 
דאורייה אמרין מכיוון 
דאילו הוה ביממא הוינן 
חמין ליה ואסור ברם כדון 

אסור: 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


5) (פנינו סגי' מ"ר ממי. 


הגהות וציונים 


8] ברי"ף וברא"ש 
הגירסא אלא אמר ר"נ 
בר יצחק (וכ"ה בכת"י 
והיא | הגי" האמיתית, 
דק"ס): 3] גירסת רש"י 
והראייש) יחת בבית 
הכסא (וכ"ה בכת"י) 
וגירסת הרי"ף והרמב"ם 
יחיו מטונפות מבית 
הכסא ועיין בב"י או"ח 
סימן עו: ג] ולא כנגד 
אשפה כצ"ל (ח"מ) 


(גליון): 7] [ברי"ף 
וברא"ש ליתא] (גליון): 
ס] בכת"י וברש"י 


ובראשונים הגי' בזמן 
שיש בהן עורות: 
1] נוסף ע"פ הספרא 
וכ"ה ברש"י קדושין לג 
ע"ב (עיין דק"ס):]] עיין 
במהרש"א שרש"י גורס 
מאי הויו עלה אמר 
רבא הלכתא גכנ', 
ועי' צל"ח: מ] [בגדולת 
מרדכי פירש לפי שבארץ 
אדום | היו השעורים 
מצויים כדאי' כתובות סד 
ע"ב | והיו | מאכלין 
התרנגולין שעוריי 
וצואתן מסרחת וע' ב"י 
סי'י עט] (גליון) עיין 
בהגהות הר"ר אליהו 
גוטמאכער מגרידץ זצ"ל 
בילק"מ: 


אמר אביי מנא אמינא לה דתנן הטמא 


עומד תחת האילן והטהור עובר טמא. במצורע מיירי שהוא טומאה חמורה ומטמא באהל כמת ובעינן שיהא עומד שאינו מטמא אלא בעכוב כדכתיב בדד ישב מחוץ למחנה מושבו, והוא מלשון ותשבו בקדש ימים רבים שהוא מלשון 


עכוב. הטהור עומד תחת האילן וטמא עובר כיון שאינו מעכב טהור ומכאן ראיה לאביי. [הריטב"א] 
דחמיר, דלא מסתבר ליה להחמיר כ"כ בצואה עוברת לענין תפלה. [תוספות הוא"ש] 


דלישנא דחד מינייהו לאו דוקא ולא נקטיה אלא משום סיפא כדפ"ה. [תוספות, בבא בתרא קד.] 


טהור עומד תחת האילן וטמא עובר טהור, ואם עמד טמא. והאי דיליף אביי צואה עוברת ממצורע עובר ולא יליף לה ממת עובר 
ולטעמיך אימא רישא. כתב הר"ר יצחק קנפאנטו"ן ז"ל וכו', שהחילוק שבין קושיית 'וליטעמיך' לקושיית 'ולדידך מי ניחא', שכשהקושיא עצמה 


שהקשה לו קשה גם למקשה, אומר ולדידך מי ניחא, אבל כשאין קשה לו אותה קושיא עצמה אלא אחרת, אומר וליטעמיך. והוא דקדוק נאה. [כללי הגמרא למהו"ר יוסף קארו] | אלא מהא ליכא למשמע מינה. ולא קשיא רישא לסיפא, 


עין משפט 
נר מצוה 


קיד א פיי" פ"כ (ופ"ג) 
מסל' ק"ש סנכס ז 
סמג עסין יס טוק"ע פו"מ 
סי" עד סעיף 3: 
קט ב מיי' פס פ"ג סלכס 
יז טוק"ע סס סעיף 
ה: 
קטז ג מייי קס סנכס י 
קמג פס טום"ע "ם 
סי' עו סעיף 5: 
קיז ד פיי" פס הנכס טז 
סמג טס טוס"ע 5"ס 
סי" עס סעיף ס: 
קיח ח ופי" פס סנכה יb‏ 
סמג פס כוס"ע 
מו" סי" עו קעיף ו: 
קיט ז ח פיי' עס עוש"ע 
פס סעי" 3: 
קכ ט מי" טס סנכס טז 
קמג עס טוס"ע פֿו"ס 
סי" עס סעיף 7: 
קכא ימי" טס פ": סנכה 
1 עוס"ע מו"ם סי" 
על סעיף 3 (וסימן פו): 
קבב 5 ל מיי' פס פ"ג 
סנכה י מוט"ע סו" 
סי' עו סעיף 5: 
קכג מ(נ) מיי' עס סנ' יכ 
סמג פס טוק'ע 
סו" סימן פז סעיף 5: 
|נ טול שס]: 
קכד ס ע מיי' פ"ד מסנ' 
תפילין ס3' כד ופ"י 
מס(' ק"ת סנ' ז סמג עטין 
ככ טוס"ע מו"ת סימן מ 
סעיף 3 ונסי" רמ סעיף ו 
[וכי"ד סי רפכ ק"מ]: 


הגהות הגר"א 


[א] בתופ' סד"ה גרף 
נעסק כ' נקולות סספסק 
(לל"ס גרף ול"ס בבל 
סול דכול 6קל וכ"ס 
כדפו"י וכ"מ במרדכי ל] 
ודל כרט"0): 


רב נסים גאון 


לימא תנן סתמא כר' 
אליעזר דאמר עד הנץ 
החמה. (דאמר) [עיקר] 
מחלוקת ר' אליעזר ור' 
יהושע בפירקא קמא (דף 
ט) דהא מסכתא: מאן 
שמעת ליה דאמר כל 
הבית כולו כד' אמות 
דמי רי שמעון בן 
אלעזר. עיקר דבריו של 
רי שמעון בן אלעזר 
בתוספתא דעירובין 
(פ"ב) ובגמרא בפרק 
עושין פסין (דף כב.) 
אמר רבי שמעון בן 
אלעזר כל אויר 
שתשמישו לדירה כגון 
דיר וסהר ומוקצה וחצר 
אפילו בית ה' כורין 
אפילו בית י' כורין מותר 
שמעינן מיהא דר' שמעון 
היה מתיר לטלטל כל כי 
האי | שיעור' | מפני 
שתשמישו לדירה וכולו 
כד' אמות דמי ליה: אמר 
רב יוסף בעו מיניה 
מרב הונא פחות מג' 
כלבוד דמי. עיקרא דהא 
מילתא דכל פחות מג' 
כלבוד דמי שנוי במשנה 
ובהרבה מקומות וגם 
בתוספתא ואנו מזכירים 
מה שנמצא בידנו 
במסכת כלאים בפרק 
קרחת הכרם (משנה ד) 
שנינו מחיצת הקנים אם 
אין בין קנה לקנה ג' 
טפחים כדי שיכנס הגדי 
הרי זה | כמחיצה 
ובתוספתא נמי דכוותה 
ובפרק קמא דעירובין 
(דף טז:) מקיפין ג' 
חבלים כו' מקיפין בקנים 
ובלבד שלא יהא בין קנה 
לחברו ג' טפחים ובגמרא 
רהאי פירקא (שם דף 


טז.) תא שמע ג' מדות במחיצה כו' והיא שנויה בתוספת' כלאים (פרק ד) ובמתני' (סוכה פרק א דף טז.) המשלשל דפנות 
מלמעלה למטה אם גבוהות מן הארץ ג' טפחים פסולה משום דנפקא לה מתורת לבוד והא דאמרינן הכא עשרה רשותא 
אחריתי היא איתיה לעיקרא בפירקא קמא דשכת (דף ו.) בברייתא דתנו רבנן ד' רשויות לשכת כו' [וכן בסוכה דף ה ע"ש]: 


ליקוטי רש"י | כותיקין. פנסיס ענויס ומסככין מכוס [לעיל ט:ן. סמקדימין למכות ומסזריס כעפות דכר נומט 

ומומו מקדימיס [לסתפנכ] חר נן ספמס (נהתפנכ) ולקמן כו.ן. לא נתנה תורה למלאכי 

השרת. סיסו כמ60כיס [קדושין נד.ן. עכו"ם ערום. כ"ע יטרפנ כלמפרם ולזיל. וערות אביהם. פנמb‏ עכוס סיל ככן 
נת [שבת קנ.]. כמה יטיל לתוכן. נפוך עניט של מי כגליס [נזיר לח.ן. 


כה: 


לוס 6 סעכוס 236 כנכו כוס 
לת סעכוס כ"ע מולו ללסול: 
והלכתא נוע עקנו אסו. 
וטעס דגזרינן נוגע 
עקכו סמל יגע כידיו: גרף של 
רטי. ספ" כס"י סל סלס נלוע 
מסמע (פירוטו לכל כני דל בנע 

כגון זכוכית סקר דערי !*!: 
ובלב שטיל כהן רניעית 
מים. סנכ גר" 

לפטר דל מסני מיס: 
ספל 


והכא במופח על מנת להטפיח איכא ץצ 
בינייהו: ירד לטבול אם יכול לעלות כו: 
לימא תנא* סתמא כר' אליעזר דאמר" עד הנץ 
החמה אפי' תימא ר' יהושע ודלמא כותיקין 
= דא"ר יוחנן ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ 
החמה: ואם לאו יתכסה במים ויקרא: והרי 
לבו רואה את הערוה א"ר אלעזר ואי תימא 
ר' אחא בר אבא בר אחא משום רבינו *במים 
עכורין שנו דדמו כארעא סמיכתא שלא יראה 
לבו ערותו. ת"ר מים צלולין ישב בהן עד ; 


צוארו וקורא וי"א עוכרן ברגלו ות"ק והרי לבו רואה את הערוה קסבר לבו 
רואה את הערוה מותר והרי עקבו רואה את הערוה קסבר עקבו רואה את 
הערוה מותר אתמר? עקבו רואה את הערוה מותר נוגע אביי אמר אסור ורבא 
אמר מותר רב זביד מתני לה להא שמעתא הכי רב חיננא בריה דרב איקא 
מתני לה הכי נונע דברי הכל אסור רואה אביי אמר אסור רבא אמר מותר 9 לא 
נתנה תורה למלאכי השרת והלכתא נוגע אסור רואה מותר. אמר רבא יצואה 
בעששית מותר לקרות ק"ש כנגדה ערוה בעששית אסור לקרות ק"ש כנגדה 
צואה בעששית מותר לקרות ק"ש כנגדה דצואה בכסוי תליא מילתא והא 
מיכסיא ערוה בעששית אסור לקרות ק"ש כנגדה * ולא יראה בך ערות דבר 
אמר רחמנא והא קמיתחזיא. אמר אביי חצואה כל שהוא מבטלה ברוק אמר 
רבא 'וברוק עבה. אמר רבא 'צואה בגומא מניח סנדלו עליה וקורא ק"ש בעא 
מר בריה דרבינא "צואה דבוקה בסנדלו מאי תיקו. ‏ אמר רב יהודה לעכו"ם 
ערום אסור לקרות ק"ש כנגדו מאי איריא עכו"ם אפילו ישראל נמי ישראל 
פשיטא ליה דאסור אלא עכו"ם אצטריכא ליה מהו דתימא הואיל וכתיב בהו 
אשר בשר חמורים בשרם אימא כחמור בעלמא הוא קמ"ל דאינהו נמי איקרו 
ערוה דכתיב % וערות אביהם לא ראו: ולא יתכסה לא במים הרעים ולא במי 
המשרה עד שיטיל לתוכן מים: וכמה מיא רמי ואזיל אלא ה"ק 'לא יתכסה 
לא במים===עים ולא במי המשרה כלל ומי רגלים עד שיטיל לתוכן מים 
ויקרא. ת"ר = כמה יטיל לתוכן מים כל שהוא ר' זכאי אומר ?רביעית אמר רב 
נחמן מחלוקת לבסוף אבל בתחלה כל שהן ורב יוסף אמר *מחלוקת 
לכתחלה אבל לבסוף דברי הכל רביעית אמר ליה רב יוסף לשמעיה אייתי לי 
רביעיתא דמיא כר' זכאי: ת"ר לגרף של רעי ועביט של מי רגלים אסור לקרות 
ק"ש כנגדן ואף ע"פ שאין בהן כלום ומי רגלים עצמן עד שיטיל לתוכן מים 
וכמה יטיל לתוכן מים כל שהוא ר' זכאי אומר רביעית בין לפני המטה בין 
לאחר המטה רבן שמעון בן גמליאל אומר לאחר המטה קורא לפני המטה אינו 
קורא אבל מרחיק הוא ארבע אמות וקורא ר"ש בן אלעזר אומר אפי' בית מאה 
אמה לא יקרא עד שיוציאם או שיניחם תחת המטה איבעיא להו היכי קאמר (6 
אחר המטה קורא מיד לפני המטה מרחיק ארבע אמות וקורא או דלמא הכי 


גמר לאחר המטה מרחיק ד' אמות וקורא לפני המטה אינו קורא כלל ת"ש 


תניא ר"ש בן אלעזר אומר :אחר המטה קורא מיד לפני המטה מרחיק ארבע 
אמות רבן שמעון בן גמליאל אומר אפי' בית מאה אמה לא יקרא עד שיוציאם 
או שיניחם תחת המטה בעיין איפשיטא לן מתנייתא קשיין אהדדי איפוך 
בתרייתא מה חזית דאפכת בתרייתא איפוך קמייתא מאן שמעת ליה דאמר 
כוליה בית כארבע אמות דמי ר"ש בן אלעזר היא אמר רב יוסף בעאי מיניה 
מרב הונא מטה פחות משלשה פשיטא לי דכלבוד דמי שלשה ארבעה 
חמשה ששה שבעה שמנה תשעה מהו א"ל לא ידענא עשרה ודאי לא מיבעי 
לי אמר אביי שפיר עבדת דלא איבעיא לך כל עשרה רשותא אחריתי היא 
אמר רבא הלכתא פחות משלשה כלבוד דמי עשרה רשותא אחריתי היא 
משלשה עד עשרה היינו דבעא מיניה רב יוסף מרב הונא ולא פשט ליה אמר רב הלכה כר"ש בן אלעזר וכן אמר 
באלי א"ר יעקב * ברה דבת שמואל הלכה כרבי שמעון בן אלעזר ורבא אמר אין הלכה כר"ש בן אלעזר. רב 
אחאי איעסק ליה לבריה בי רב יצחק בר שמואל בר מרתא עייליה לחופה ולא הוה מסתייעא מילתא 
אזל בתריה לעיוני חזא ספר תורה דמנחא אמר להו איכו השתא לא אתאי סכנתון לברי דתניא ?בית 
שיש בו ספר תורה או תפילין אסור לשמש בו את המטה עד שיוציאם או שיניחם כלי בתוך כלי אמר אביי 
לא שנו לאלא בכלי שאינו כליין אבל בכלי שהוא כליין אפילו עשרה מאני כחד מאנא דמי אמר רבא גלימא 


הגהות וציונים 


דק"ס): 


5] בכת"י לימא תנן (וכ"ה נכון, דק"ס עיי"ש): 
ג] צ"ל תנן (מראה אש) ועיין לעיל אות א: 7] צ"ל והרי עקבו (מהר"נ אדלר, 
רש"ש ע"פ ביאור הגר"א וכ"ה ברש"י שעל הרי"ף ובנמוקי יוסף), שדברי רש"י בדבור זה קאי על עקבו רואה את 
הערוה ועיין צל"ח: ס] [דיבור זה [ודבור הקדום] שייך לעיל במשנה כב ע"ב] (גליון): 1] עיין ברבינו יונה (יז ע"א 
ד"ה רבן שמעון בן גמליאל) בשם רבינו חננאל שהוא בתוספתא דעירובין פ"ב ה"ו ומובא בעירובין כב ע"א וכ"ה 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


והרי לכו רואה את הערוה. פירט ב"י" מדפריך גפרס סכי 

כסטיטות מסמע ללכו רולס ת סעכוס 6סור 556 דככינו 
סמעיס מנמידו טל רס"י פסק כת"ק דגנכו כופס 6 סעמוס מותב 
ומיסו כסמוך מעמע לדסור דנ פניגי סני פמורלי 596 כעקנו 


בטופח ע'מ להמפיח איכא בינייהו. ת"ק כעי על מנת (סטפיס, 
ור' יוסי מסמיכ: לימא תנא" סתמא כר' אליעזר. וסנכס כמותו: 
דילמא לותיקין, ק6מרס מתני' עס סנן ססמס, 56ל (כ"ע עד טלם 
טעות: והרי לבו" רואה את הערוה. קס"ד כל 6כר עלין דרכו לרסוק 


קת סעכוס [וכולס] ותו נסעס 
סקול כתולס קכינ כיס ול ירפס 
נּך עכות דכר: לא נתנה תורה 
למלאכי השרת. טסין לסס עכוס, ענ 
ככמנו יש כנו עכוס ופֿיץ פנו יכוליס 
(סקער מכל זס: (3) כל שהוא, מעט: 
ברוק. כוקק עליס ומכסס 6ותס 
כרוק: | בעששית. לנטירנ"5 | כנעז, 
כלומר. ממיכת זכוכית ו קלף לק 
מפסיק ננתייס וסיb‏ (רלית: בכסוי 
תליא מילתא. וכקית סק 05תך: מים 


. הרעים. סלוקיס: ® מי המשרה. 


סקוליס עס ספעסן וסקננוק וסס 
מסכימיס: וכמה מיא רמי ואזל. 
כמס ישניך (תוכס ויכטלס, סנ 
עכונין סס: ומי רגלים. מועטיץ 
וסס ככלי, וסו ב קרו ק"ש 0נס: 
לבסוף. טמי כגניס ככלי חס נופן 
לתוכן מיס, כססי ק6מר כ' זכקי 
רכיעית: | אבל בתחלה. קקלמו 
סמיס למי רגניס דכרי סכל כל שסוס, 
סכטמטיל מי כגליס = בכפי = לכסוף 
רקסון כ6עון טנופל למוך סעיס 
מסכטל", ופֿע"פ קסס כניס וסופכין 
= כנר כטלו: אייתי לי רביעיתא. 6פי' 
נתסלס: גרף ועביט. שמסס כלי 
פלס סס, 556 טל רעי קרוי גרף וטג 
מי כגניס קלוי עניט: אפור לקרות 
ק"ש כנגדם, סוליכ ומיותדין כך, 
וע"פ עפין כתוכן כלוס: ומי רגלים 
עצמן. בלל ססינו מיוסל סס: בין 
לפני המטה. עלין סמטס מפסקק 
ביט (כינס: כין לאחר המטה. 
קסעטס מפסקת כיניסס קוכ: או 
שיניחם תחת המטה גכסיק, ול 
גרסיגן כני כתוך כ(י: תחת המטה. 
כסילו | סיו טמוניס | כקכן: היכי 
קאמר. כטכ"ג: בעיין איפשיטא לן. 
טפנו (תפרקס עס נקנוק סכין 
נפני סמטס ונקפל סמטס: מתנייתא 
מיהו קשיין, קסומנפס שיטקן: מאן 
שמעת ליה וכו'. = 65 ידעתי סיכן 
סיק ": פשיטא לי, כמניקן פסת סמטס 
ולגליס קליס ספין סימנס ונקרקע 
סנס עפסיס כננול למי וסכי סן 
כטמוניס: עשרה ודאי. כ סנתי 
ממנו לנרפס כסינו פינס תמתיס, 
מלסר סיט ספסק כל כך 6 זה 
כסוי: | עיוליה | לחופה ולא הוה 
מסתייעא ‏ מילתא. דכיקוסין, | קנ 
סיס יקול | (נעול: סכנתון ‏ לברי. 
כעעט סכנתס ת כני ‏ (מות 
כעונס סעון: אפילו עשרה מאני. 
וכוקן | כליין | כסד | מלנ דמי: 
פקמטרם 


אקמטרא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיל ט:ן, 3) לעיל 
7ף/ .טע שסמן יכה 
ג) יומ6 כ קלוטין (ד. 
[מעילס יד:], ל) [קכת 
קנ. ע"סן, ס) [נזיר כמ.], 
ו) קוספ פרק כ, 
ז) (עילוכין דף מכ], 
מ) [עי' פירק"י (עיל מז. 
ל"ס 3רס], 0ט) דברים כג 
יר ) עייך ע'ועטצ"ה. 


nrg 
הגהות הב"ח‎ 


(6) גמ' סיכי ק6מר 

רשב"ג' קמל סמטס: 

(3) רש"י ד"ס כל עסו 

וד"ס נרוק 5"כ לחר ד"ס 
ככסוי: 


גליון הש"ס 


רש"י ד"ה אבל כו. 
בבר בטלו. עי' ע"ג דף 
עג ע"5 מוס' ד"ס כי 
ת: רש"י ד"ה מאן 
שמעת ליה כו'. לא 
ידעתי כורי, יוכן, פמטףי 
סנכת טז: ד"ס למ"ל. יז. 
ד"ס סניפס. מט: ד"ס 60 
חו. קז: ד"ס סטפויין. 
קנת: ד"ס כללס וד"ס זס 
סקן. ערונין מ: ד"ס דרנ 
לסל. פססיס (ד: ל"ס 
פנ [פ. ד"ס 36]. 
קטז: ברטכ"ס ד"ס ניכֿום. 
מ יט. ד"ס סער 
סלנקס. ענ: ד"ס 60 
כמ"ד. פה. ל"ס ולי 
הקלל. קוכס כ]: ד"ס 
סל סעמיד. כת. ד"ס 
סיסם. כט. ד"ס כסניל. 
מז. ד"ס סיר. נכ: ל"ס 
פנעה. עה כו: לס 
ופילומיס. כס: ד"ס כלף. 
מענית סוף פ"כ [יס:] 
ד" קעעיס. מגיעס יד. 
דיס (נוס. סוטס 0: 
ד" 835 זס. מט. ד"ס 
זיו ססכמס. קלוסין כ 
ד"יה 65 זזו. בייק ס: ל"ס 
ו(מ"ל. נז: ד"ס (6 פס 
6מרת. סנסדרין יד. ל"ס 
טורמיסין. | מת: ד"ס 
וסנק. ע: ד"ס נפת. 
קנועות כו. ד"ה ל 6ס 
פערת. ונמיס כנ. ל"הס 
וס מנ. (ו: ד"ס (עני 
ימיס. מנסות קס: ד"ס 
סמעינן. סונין [מו: ד"ס 
נלרר]. (: דס 6יספומכס. 
ככ :"סיכל ולפי.-(ה: 
ל"ס וסרי. | קכו: ד"ס 
גוננ. ק69. ד"ס תסעס. 
ערכין י. ד"ס ונb‏ מוסיפין 
(ס6'). יb:‏ ל"ס ₪56 
כפוסרס. יג. ד"ס מתעעס. 
ממורס טו: ד"ס כיו65. 
כס: ד"ס (ענל גמי: 


תורה אור השלם 
א) כִּ יי אֶלהָי מִחְהַלַַ 
ְּקֶָב. מִחְנָ: לְהַצִילְּ 
ְלָתַת. אוב לְפנִ 
היה חנ קדוש ולא 
ִרְאֶה בְּףְ עֲרָוֹת רָבָר 
ְשֵׁב מַאַחֲרִיחּ: 
[רברים כג; טון 
ב) וַתִענְבָה על פַלַגְשֵׁיהֶם 
אֲשֶׁר בְּשֵׂר חֲמוֹרִים 
בְּשָרֶם וְרְמַת כוּסִים 
זְרְמָתָם: ויחקאל כג, כן 
ג ויקח שם וְִפַת אֶת 
הַשַמְלֶה ושימ על 
שָׁכֶם שְֵׁיהֶם ילכו 
אַחֹרֵנִית וַכֵסוּ אֶת 
עָרְוֹת אֲבִיהֶם וּפְנִיהם 
אַחרְנִית וְעֲרְוַת אֲבֵיהֶם 
לא רְאוּ: [בראשית ט, כגן 


לעזי רש"י לנטירנ"א. פירום עסטית, פנס (כט"י סוכס דף כט ע"פ), כני סנותנין כו סנר (בס"ג כניס פ'ע מ"ד, 
עלוך ערך פנס ועיין רס"י ענת דף כג ע"5 ודף מד ע" ד"ס עססית): 


3] בכת"י דראתמר (וגי" ישרה היא, 


ברב נסים גאון: ]] צ"ל פירש ר"ח (וכ"ה בתוס' ריה"ח ואו"ז ח"א סימן שכח): תק] לה בעביט (מוהר"נ אדלר): 
ט] וכן מוכח מדברי הב"י סימן פז דדיבור אחד הוא עם מה שלפניו, דהא דזכוכית מותר היינו בנתן לתוכו מים. וגם בגמרא ליתא תיבת "ובלבד" (יד דוד מהדו"ק): ₪ וכן הגיה המהרש"ל (דפו"ר) ומרש"י מוכח דלא הוה גריס "רשב"ג": 


מי שמתו 


וְהַכָא, בּטוֹפחַ עָל מִנֶת לְהטפִיח אִיפָּא בִּינַיוהוּ - וכאן, במי רגלים 
שנשפכו, נחלקו אם יש לאסור דווקא בטופח על מנת להטפיח. וביאורו, 
שנחלקו בכך, שתנא קמא סובר, שאם יש בהם טופח על מנת להטפיח 
[שאם יגע בהם אדם תירטב ידו בכדי להרטיב דבר אחר שיגע בו"], 
אסור לקרות כנגדם, וזהו שאמר 'לא נבלעו, אסור', שלא נבלעו ויש 
בהם שיעור טופח על מנת להטפיח. ומה שאמר 'נבלעו, מותר' כוונתו, 
שאם אין בהם טופח על מנת להטפיח [שאם יגע בהם אדם תירטב 
ידו אבל לא בשיעור שתרטיב דבר שתגע בו], מותר לקרות כנגדם. 
ורבי יוסי שאומר 'כל זמן שמטפיחין', בא להוסיף ולומר, שכל זמן 
שהם מטפיחים, ואפילו טופח שלא על מנת להטפיח, אסור לקרות 
כנגדם, ומחמיר מתנא קמאי. 


* 


שנינו במשנה (של כג:), ירד לטבול במקוה, אם יכול לעלוֹת כו' 
ולהתכסות ולקרוא קריאת שמע עד שלא תנץ החמה יעלה ויתכסה 
ויקרא, ואם לא, יתכסה במים ויקרא. 


לעיל (ע:) נחלקו רבי אליעזר ורבי יהושע עד אימתי קוראים קריאת 
שמע של שחרית, שרבי אליעזר אומר עד הנץ החמה, ורבי יהושע 
אומר עד שלש שעות, הגמרא מבררת כדעת מי שנויה משנתינו: 
מדייקת הגמרא, לימא תִּנָא מְמְמַא - האם נאמר שמכך ששנה כאן 
התנא שאם לא יוכל לעלות ולהתכסות ולקרוא עד שלא תנץ החמה 
יתכסה במים ויקרא, סתם כְּדעת רְבִּי אֶלִיעְזֶר דְאָמַר שזמן קריאת 


א. על פי דברי רש"י בעבודה זרה (ענ. ד"ס ומשקס). וכלשון הזו כתב בפירוש הטור 
(מהטיסי 35): בדין מי רגלים. 

ב. פירוש זה הוא על פי דברי רש"י (ל"ס נעופז) שפירש שתנא קמא אינו אוסר אלא 
בטופח על מנת להטפיח, ורבי יוסי מחמיר לאסור אף בטופח שלא על מנת להטפיח. 
אך ראה הערה בביאורי רש"י, שהבית יוסף פירש בדעת הרמב"ם את דברי הגמרא 
באופן שונה. 

הרא"ש (סי' מע) פסק בשם גאון, שמי רגלים כל זמן שמטפיחים, דהיינו, טופח על 
מנת להטפיח, אוסרים והיינו כדעת תנא קמא. ודייק הבית יוסף (פו"פ סי פנ) בדבריו, 
שמבין אותו גאון, שיש להעמיד דברי רבא שאמר מטפיחים, בטופח על מנת להטפיח, 
ולפי זה סובר רבא כתנא קמא. ובהכרח שכך הוא, שאם לא כן, אלא סובר רבא 
כרבי יוסי, מדוע דוחה הגמרא הבנת הגמרא שחולקים תנא קמא ורבי יוסי ברישומם 
ניכר כיון שבין כף טובר רבא כדברי רבי יוסי, אלא ודאי, משום שרוצה הגמרא 
להעמיד דבריו כתנא קמא, ואם כן יוצא, שסובר רבא שמי רגלים שאין בהם טופח 
על מנת להטפיח מותר לקרות כנגדם. הטור (פס) גם פסק כן, שמי רגלים אוסרים 
דווקא כשיש בהם טופח על מנת להטפיח. ופירש הב"ח בדבריו, שאין זה שייך 
לדברי רבא, שרבא לא בא לומר אלא שרק מי רגלים שמטפיחים אסורים אבל אם 
נבלעו מותרים אף אם רישומם ניכר, אבל לא הכריע רבא בנידון אם צריך טופח 
על מנת להטפיח או לא, אלא כל אחד כשיטתו, שלתנא קמא דווקא בטופח על 
מנת להטפיח ולרבי יוסי אף בשלא על מנת להטפיח. ואף שנקט רבא לשונו של 
רבי יוסי, 'מטפיחין', אין בכך ראיה שסובר רבא כדבריו, אלא רק בא לומר שאין 
די בכך שרישומם ניכר, ופסק הטור הלכה כדברי תנא קמא לפי שיחיד ורבים הלכה 
כרבים, וכן משום שהוא נדון בדבר דרבנן, וספק דרבנן לקולא. וראה עוד בילקוט 
ביאורים. 

ג. ביארנו על פי דברי היד מלאכי (כנלי סתלמוד, כנל פד) שכתב שאין כוונת הגמרא 
להקשות, אלא לברר כדעת מי שנויה משנתינו ושהלכה כמותו. אמנם בהליכות 
עולם (קעל 3 ס"כ סוס ז, סו"ד בקנ"ם כנני סתנמוד כנל (עונום סוגיות פֿות קל6) ביאר בשם 
רבו, שבכל מקום שאמרו לימא תנן סתמא כפלוני' [ולא אמרו 'לימא תנן סתמא 
דלא כפלוניי] כוונת הגמרא להקשות, שהרי אין הלכה כאותו תנא בכל מקום, 
ואיך סתם רבי כדבריו במשנה, וגם כאן כוונת הגמרא להקשות מדוע סתם רבי 
כרבי אליעזר, והלא אין הלכה כרבי אליעזר בכל מקום כיון ששמותי הוא (לס 
ו [וכן משמע ברש"י (כתס י: ד"ס (ימ)]. וכן ביאר המהר"ם בנעט (ככע"י ל"ס 
למ), אלא שכתב, שכוונת הגמרא להקשות על שמואל שפסק (עיל י:) כרבי יהושע 
החולק על רבי אליעזר. והיד מלאכי (עס) הקשה על ההליכות עולם מכמה מקומות 
שאמרו לשון זו אף שלא קשה אם נפסוק הלכה כאותו תנא, כגון מה שאמרו 
(ככולות כת:) לימא תנן סתמא כרבי מאיר, אף שכל סתם משנה רבי מאיר היא, 
והלכה כמותו. 

ד. שכן אמר רבי יוחנן (ינמות מג:), שכאשר שנויה מחלוקת ואחר כך שנויה אחת 
הדעות סתם, הלכה כסתם [ולפי זה שדברי הגמרא אמורים בדעת רבי יוחנן שאמר 
הלכה כסתם משנה, גם מסקנת הגמרא אמורה לדעת רבי יוחנן שאמר 'ותיקין היו 
גומרים אותה עם הנץ החמה'. שפתי חכמים (ככט"י ד"ס (נימפ)]. 

ה. ותיקין הם אנשים ענוים ומחבבים מצוה. רש"י (עיל ע: ד"ס ופיקין). וראה בדברי 
רש"י להלן (כו. ד"ס טופיקין). 


פרק שלישי 


ברכות 


שמע הוא עַד הָנֶץ הַחַמָה, ואם כן הלכה כרבי אליעזרי, שכן כלל 
הוא בידינו שהלכה כפתם משנהי. 


כה: [א] 


דוחה הגמרא, אַפִילוּ תִּימָא - אפילו אם תאמר שמשנתינו כדעת 
רבִּי יהושע היא שנויה, שאמר שזמן קריאת שמע הוא עד שלש שעות, 
ודלמא כְּותִיקִין - אך שמא מה ששנעו שאם אינו יכול לעלות 
ולהתכסות ולקרוא עד הנץ החמה יתכסה במים ויקרא, היינו כדי 
שיקרא כותיקיןף, דָּאָמַר רַבִּי יוּחֶנֶן, וְתִיקִין הָיוּ גוֹמְרִין אוֹתָהּ 
[-קריאת שמע] עם הָנֵץ הַחמָּה, אבל שאר בני אדם קוראים עד שלש 
שעותי. 


אי 


שנינו במשנה (עיל כנ:), וְאם ?או - ואם אינו יכול להספיק לעלות 
ולהתכסות ולקרוא קריאת שמע עד שלא תנץ החמה, יִתְפָּסָה בַּמַיִם 
וְיְקָרָא. 


הגמרא מבארת כיצד מועיל מה שמתכסה במים: 
מקשה הגמרא, מה מועיל שהוא מתכסה במים, וַהֲרֵי עדיין ?3ּו רוֹאָה 
אֶת הֶערְוה', ואיך מותר לו לקרוא קריאת שמע". 


מתרצת הגמרא, אַמר רַכִּי אֶלְעָזֶר, וְאִי תִּימָא - וש אומרים 
שאמר רב אַחָא כַּר אַבָּא בָר אַחָאיַ משוּם רבַּינוּ - משמו של רבי, 
בָּמיִם עכוּרִין שַׁנוּ - מה ששנינו שמתכסה במים היינו במים עכורים, 
דְּדֵמוּ פְּאַרְעָא סְמִיכְתָּא - שדומים לקרקע עבה, שכשמתכסה בהם 
לא יִרְאֶה לכו את עָרְוְתו. 


ו. וגם הותיקין מודים לרבי יהושע שאם לא קרא קודם הנץ החמה יקרא עד שלש 
שעות. תוספות (לעיל ע: ד"ס (ק"ש). 

ז. מה שאסרו לקרוא קריאת שמע כשעיניו רואות את הערוה אינו משום ראיית העין, 
שהרי גם סומא שהוא ערום וכן מי שעוצם את עיניו אסור לקרוא קריאת שמע [ומה 
שכתב השלחן ערוך ‏ פו"פ ס" עס ס"ו) שאם היה ערוה כנגדו ועצם עיניו או שהוא 
סומא, מותר לקרוא, כיון שאינו רואה. כתב המשנה ברורה (עס ס"ק ם) שזה רק כנגד 
ערות חבירו. אבל אם הוא בעצמו ערום, לא יועיל עצימת העינים או זה שהוא סומא, 
כיון שיש דין נוסף שלא לקרוא בזמן שערותו מגולה. וראה מה שכתב הט"ז (שס סק"כ) 
על דברי השלחן ערוך], אלא הטעם משום שאין זה ראוי שתהיה ערותו מגולה כנגד 
אבריו הנכבדים, ומטעם זה אסור לקרוא גם כשלבו רואה את הערוה, שגם הוא אבר 
נכבד. ריטב"א (עי? כד: ל"ס וש). והטעם שאין ראוי שעקבו יראה את הערוה [כמו 
שמבואר בגמרא בסמוך] יבואר להלן בהערה. 

וראה עוד בפרי מגדים (פו"ס סי על מטננות סכ סק"5) שכתב שדין עיניו רואות את ערותו 
או את ערות חבירו הוא מן התורה, ואם עבר וקרא צריך לחזור ולקרוא, אבל דין לבו 
רואה את הערוה הוא מדרבנן. 

ח. הגמרא שאלה רק מצד שלבו רואה את הערוה, שכיון שגם הלב עומד בתוך המים 
עם הערוה, הרי זה בכלל 'לבו רואה את הערוה'. אבל מצד שעיניו רואות את הערוה 
אין כאן, שכיון שגופו עומד בתוך המים ועיניו מחוץ למים, המים חוצצים בין עיניו 
לערוה, ואף על פי שהם צלולים. רבינו יונה (ד"ס 006 ריטב"א (ד"ס נפ). והראב"ד 
(סו"ד כרטנ"6 ד"ס סנ) ביאר, שאין לחשוש לעיניו רואות את הערוה כיון שעיניו מחוץ 
למים ומסתכל בחוץ ואינו רואה את הערוה [מדברי הבית יוסף (פו"ת סי עד) נראה, 
שלא נחלקו רבינו יונה והראב"ד, והיינו משום שכיסוי המים מועיל רק שלא יחשב 
למגולה ערוה, אבל עדיין יש איסור נוסף לקרוא כנגד ערוה הנראית, כמו שמבואר 
להלן בגמרא שכנגד ערוה בעששית אין לקרוא, ועל כך צריך לומר שמסתכל בחוץ 
ואינו רואה את ערותו]. 

וממה שלא העמידה הגמרא שמדובר באופן שגם לבו עומד מחוץ למים ואינו רואה 
את הערוה, הוכיח הפרי חדש (פו"ם סי עד סק"נ) שגם אם לבו מחוץ למים אסור לקרוא 
קריאת שמע, כיון שסוף סוף לבו רואה את הערוה שבמים הצלולים, ודווקא לענין 
מראית העין מועיל כשעיניו מחוץ למים, כיון שיכול לסלק עיניו שלא יסתכלו בערוה, 
אבל בלב לא שייך זה. ודלא כדעת הרמ"א (פס סי עד ס"כ) הסובר, שאם לבו מחוץ 
למים מותר לקרוא. בביאור הגר"א (עס סי עד סק"ל) כתב טעם אחר מדוע הגמרא לא 
העמידה את המשנה באופן שלבו מחוץ למים, שכיון שהגמרא לעיל העמידה את 
משנתינו בותיקין שהיו קוראים קריאת שמע עם הנץ החמה כדי לסמוך גאולה לתפילה, 
ובתפילה צריך שיכסו המים את כל גופו (נעיל ע"פ, פו"ע פו"ת סי 5 ס"פ), לכך לא ניתן 
להעמיד באופן שלבו מחוץ למים. וכן תירצו הפני שלמה (ד"ס וס) והמלא הרועים 
(ד"ס מ"כ). והצל"ח (כלפ"י ד"ס וסרי) ביאר שמשום קושיא זו כתב רש"י (פס) שלסברת 
המקשה אף אם שאר האברים רואים את הערוה אסור לקרוא קריאת שמע, ואם כן 
אף אם לבו יהיה מחוץ למים, מכל מקום חלק מגופו ישאר בתוך המים, ואסור לו 
לקרוא קריאת שמע. 

ט. מכאן מוכח שגם בימי האמוראים קראו לבנים בשמות אבות אבותיהם. חדשים גם 
ישנים (ל"ס כ' פתפ). 

ו. רש"י (עיל כנ. ד"ס מסוס). 


אוצר החכמה 


= -מסנ"ס"ם סנ' ז סמג עטין 


עין משפט 
נר מצוה 


קיד א פיי פ"כ (ופ"ג) 
מסל' ק"ק הנכס ז 
סמג עסין יס טוק"ע פֿו"ם 
סי' עד סעיף 3: 
קטו ב מייי פס פ"ג סלכס 
יז טוס"ע טס סעיף 
ס: 
קטז ג מיי' עס הנכס י 
קמג טס טוק"ע מ"מ 
סי" עו קעיף 5: 
קיז ד מיי' פס סלכס עז 
סמג טס עוש"ע "מ 
סי" עס סעיף ס: 
קיח ה ומיי' עס הנכה יb‏ 
סמג סקס מוס"ע 
פֿו"ם סי' עו סעיף ו: 
קיט ז ח פיי" פס טוק"ע 
טס סעי" 3: 
קכ ם פיי עס הנכס טז 
סמג סס טוק"ע סו"מ 
סי" עס סעיף 7: 
קכא ימי עס פ"כ סנכס 
ז טוק"ע מו" סי" 
עד סעיף 3 (וסימן פו): 
קכב כ ל מיי" פס פ"ג 
סנכה י טופ"ע שו" 
סי' עו קעיף 5: 
קכג מ(נ)מיי' עס ס(' יכ 
קמג סס מוס"ע 
לו"ס סימן פז סעיף 5: 
[נ טור קס]: 
קבד ס ע מיי' פ"ד מסנ' 
== תפילין סנ' כד ופ"י 
כנ טוק"ע פֿו"מ סימן מ 
סעיף כ ונסי' רע סעיף ו 
[וכי"ד סי' רפ ק"מ]: 


הגהות הגר"א 


[א] בתופ' סד"ה גרף 
נמסק 3' נקולות סספסק 
(לד"ס גרף ול"ס. כנכל 
סול לנור 6קל וכ"ס 
כדפו"י וכ"מ כעכדכי ט] 
ודל כרט"ס): 


— Ag 


רב נסים גאון 


לימא תנן סתמא כר' 
אליעזר דאמר עד הנץ 
החמה. (דאמר) [עיקר] 
מחלוקת ר' אליעזר ורי 
יהושע בפירקא קמא (דף 
ט) דהא מסכתא: מאן 
שמעת ליה דאמר כל 
הבית כולו כד' אמות 
דמי ר' שמעון בן 
אלעזר. עיקר דבריו של 
ה סמצון בו אלעור 
בתוספתא דעירובין 
(פ"ב) ובגמרא בפרק 
עושין פסין (דף כב.) 
אמר רבי שמעון בן 
אלעזר כל אויר 
שתשמישו לדירה כגון 
דיר וסהר ומוקצה וחצר 
אפילו בית ה' כורין 
אפילו בית י' כורין מותר 
שמעינן מיהא דר' שמעון 
היה מתיר לטלטל כל כי 
האי | שיעור' 
שתשמישו לדירה וכולו 
כד' אמות דמי ליה: אמר 
רב יוסף בעו מיניה 
מרב הונא פחות מג' 
כלבוד דמי. עיקרא דהא 
מילתא דכל פחות מג' 
כלבוד דמי שנוי במשנה 
ובהרבה מקומות וגם 
בתוספתא ואנו מזכירים 
מה שנמצא בידינו 
במסכת כלאים בפרק 
קרחת הכרם (משנה ד) 
שנינו מחיצת הקנים אם 
אין בין קנה לקנה ג' 
טפחים כדי שיכנס הגדי 


מפני 


תה זה כמחיצה 
ובתוספתא נמי דכוותה 
ובפרק קמא דעירובין 


(רף טז:) מקיפין ג' 
חבלים כו' מקיפין בקנים 
ובלבד שלא יהא בין קנה 
לחברו ג' טפחים ובגמרא 
רהאי פירקא (שם דף 


טז.) תא שמע ג' מדות במחיצה כו' והיא שנויה בתוספת' כלאים (פרק ד) ובמתני' (סוכה פרק א דף טז.) המשלשל דפנות 
מלמעלה למטה אם גבוהות מן הארץ ג' טפחים פסולה משום דנפקא לה מתורת לכוד והא דאמרינן הכא עשרה רשותא 


כה: 


לולס לת סעכוס כל כלכו כוה 
פֿת סעכוס כ"ע מולו לססוכ: 
והלכתא נש ענו אסו. 
וטעמס דגזרינן נוגע 
עקנו סמ6 יגע כידיו: גרף של 
רעי פי' ‏ רש"י על סנק כמע 
מסמע (פירוסו בל כלי דלס 3לע 

כגון זכוכית 6פקר דקכי !*!: 
ובלבך ששל בהן רביעית 
מים. ככ נגלq"‏ 

ספסר דל מסני מיס: 
ספל 


והכא במופח על מנת להמפיח איכא 
בינייהו: ירד לטבול אם יכול לעלות כו: 
לימא תנא* סתמא כר' אליעזר דאמר* עד הנץ 
החמה אפ" תימא ר' יהושע ודלמא כותיקין 
דא"ר יוחנן ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ 
החמה: ואם לאו יתכסה במים ויקרא: והרי 
לבו רואה את הערוה א"ר אלעזר ואי תימא 
ר' אחא בר אבא בר אחא משום רבינו *במים 
עכורין שנו דדמו כארעא סמיכתא שלא יראה 
לבו ערותו. ת"ר מים צלולין ישב בהן עד 


צוארו וקורא ו"א עוכרן ברגלו ות"ק והרי לבו רואה את הערוה קסבר לבו 
רואה את הערוה מותר והרי עקבו רואה את הערוה קסבר עקבו רואה את 
הערוה מותר אתמר" עקבו רואה את הערוה מותר נוגע אביי אמר אסור ורבא 
אמר מותר רב זביד מתני לה להא שמעתא הכי רב חיננא בריה דרב איקא 
מתני לה הכי נוגע דברי הכל אפור רואה אביי אמר אפור רבא אמר מותר 9 לא 
נתנה תורה למלאכי השרת *והלכתא נוגע אסור רואה מותר. אמר רבא *צואה 
בעששית מותר לקרות ק"ש כנגדה ערוה בעששית אסור לקרות ק"ש כנגדה 
צנשה; בעששית מותר לקרות ק"ש כנגדה דצואה בכסוי תליא מילתא והא 
מיכסיא ערוה בעששית אפור לקרות ק"ש כנגדה * ולא יראה בך ערות דבר 
אמר רחמנא והא קמיתחזיא. אמר אביי "צואה כל שהוא מבטלה ברוק אמר 
רבא 'וברוק עבה. אמר רבא 'צואה בגומא מניח סנדלו עליה וקורא ק"ש בעא 


מר בריה דרבינא חצואה דבוקה בסנדלו מאי תיקו. = אמר רב יהודה לעכו"ם . 


ערום אפור לקרות ק"ש כנגדו מאי איריא עכו"ם אפילו ישראל נמי ישראל 
פשיטא ליה דאסור אלא עכו"ם אצטריכא ליה מהו דתימא הואיל וכתיב בהו 
© אשר בשר חמורים בשרם אימא כחמור בעלמא הוא קמ"ל דאינהו נמי איקרו 
ערוה דכתיב ‏ וערות אביהם לא ראו: ולא יתכסה לא במים הרעים ולא במי 
המשרה עד שיטיל לתוכן מים: וכמה מיא רמי ואזיל אלא ה"ק ילא יתכסה 
לא במים הרעים ולא במי המשרה כלל ומי רגלים עד שיטיל לתוכן מים 
ויקרא. ת"ר = כמה יטיל לתוכן מים כל שהוא ר' זכאי אומר <רביעית אמר רב 
נחמן מחלוקת לבסוף אבל בתחלה כל שהן ורב יוסף אמר *מחלוקת 
לכתחלה אבל לבסוף דברי הכל רביעית אמר ליה רב יוסף לשמעיה אייתי לי 
רביעיתא דמיא כר' זכאי: י ת"ר לגרף של רעי ועביט של מי רגלים אסור לקרות 
ק"ש כנגדן ואף ע"פ שאין בהן כלום ומי רגלים עצמן עד שיטיל לתוכן מים 
וכמה יטיל לתוכן מים כל שהוא ר' זכאי אומר רביעית בין לפני המטה בין 
לאחר המטה רבן שמעון בן גמליאל אומר לאחר המטה קורא לפני המטה אינו 
קורא אבל מרחיק הוא ארבע אמות וקורא ר"ש בן אלעזר אומר אפ" בית מאה 
אמה לא יקרא עד שיוציאם או שיניחם תחת המטה איבעיא להו היכי קאמר (6 
אחר המטה קורא מיד לפני המטה מרחיק ארבע אמות וקורא או דלמא הכי 
קאמר לאחר המטה מרחיק ד' אמות וקורא לפני המטה אינו קורא כלל ת"ש 
דתניא ר"ש בן אלעזר אומר *'אחר המטה קורא מיד לפני המטה מרחיק ארבע 
אמות רבן שמעון בן גמליאל אומר אפי' בית מאה אמה לא יקרא עד שיוציאם 
או שיניחם תחת המטה בעיין איפשיטא ל[ מתנייתא קשיין אהדדי איפוך 
בתרייתא מה חזית דאפכת בתרייתא איפוך קמייתא מאן שמעת ליה דאמר 
כוליה בית כארבע אמות דמי ר"ש בן אלעזר היא אמר רב יוסף בעאי מיניה 
מרב הונא מטה פחות משלשה פשיטא לי דכלבוד דמי שלשה ארבעה 
חמשה ששה שבעה שמנה תשעה מהו א"ל לא ידענא עשרה ודאי לא מיבעי 
לי אמר אביי שפיר עבדת דלא איבעיא לך כל עשרה רשותא אחריתי היא 
אמר רבא הלכתא פחות משלשה כלבוד דמי עשרה רשותא אחריתי היא 
משלשה עד עשרה היינו דבעא מיניה רב יוסף מרב הונא ולא פשט ליה אמר רב הלכה כר"ש בן אלעזר וכן אמר 
באלי א"ר יעקב = ברה דבת שמואל הלכה כרבי שמעון בן אלעזר ורבא אמר אין הלכה כר"ש בן אלעזר. רב 
אחאי איעסק ליה לבריה בי רב יצחק בר שמואל בר מרתא עייליה לחופה ולא הוה מסתייעא מילתא 
אזל בתריה לעיוני חזא ספר תורה דמנחא אמר להו איכו השתא לא אתאי סכנתון לברי דתניא לבית 
שיש בו ספר תורה או תפילין אסור לשמש בו את המטה עד שיוציאם או שיניחם כלי בתוך כלי אמר אביי 
לא שנו *אלא בכלי שאינו כליין אבל בכלי שהוא כליין אפילו עשרה מאני כחד מאנא דמי אמר רבא גלימא 


אחריתי היא איתיה לעיקרא בפירקא קמא דשבת (דף ו.) בברייתא דתנו רבנן ד' רשויות לשבת כו' [וכן בסוכה דף ה ע"ש]: 


משנת ראשונים 


ספק שמא תעבור השעה. [רבינו יונה דף ה. מדה"ר] 
(מ"א יט) דמתרגמינן מותק טוריא. [רבינו יונה דף ה. מדה"ר] 


דאמר רבי יוחנן ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמה. ותיקין מפני שהיו משערין 
בדקדוק היו מצמצמין ומכוונין שמיד כשיגיעו לגאל ישראל תהיה הנה"ח ושאר בני אדם 
אינם בקיאין לשער כל כך ואם יבואו לעשותו שמא יטעו ותנץ החמה קודם ק"ש ויעכור זמן לכתחלה ועל כן צריך 
שלא ישערו בצמצום אלא בענין שיוכלו לכל הפחות לקרוא קודם הנץ פרשה ראשונה, ושתהיה הנה"ח מקריאת 
פרשה ראשונה עד גאל ישראל כי זה נקל הוא לכוון שתהיה הנה"ח בשיעור גדול כזה, ואע"פ שאינו מכוין בענין 
הנה"ח שיהיה כשמגיע לגאל ישראל אין לחוש לזה שיותר טוב שיקדים הנה"ח מעט מלצמצם ביותר ולבוא לידי 
פיי ותיקין ר"ל מפולפלים ומחודדים, מלשון מפרק הרים 
ותנא קמא והרי לבו רואה את הערוה. לא אמר 


- 


= | 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


והרי לנו רואה את הערוה. פירט ב"י" מדפריך גערפ סכי 

כפטיטות מסמע דנכו רופס פת סעכוס סור 556 דרנייו 
סמעיס תנלמידו סנ כס"י פסק כת"ק דככו כופֿס פת סעכוס מותכ 
ומיסו כקמוך מסמע דלסור דנ פניגי סני 6מורסי 556 נעקנו 


בטופח ע'מ להטפיח איכא בינייהו. ת"ק כעי על מנת לסטפיס, 
ור' יוסי מסמיר: לימא תנא" סתמא כר' אליעזר. וסנכס כמותו: 
דילמא לותיקין. קמרס מפני' עס סגן סממס, 36ל נכ"ע עד טלש 
קעות: והרי לבו" רואה את הערוה. קס"ד כל בר ספין דרכו פכ6וק 


קת סעלוס [ולולס]ן 6ותו נשעס 
סקול כתולס קריין ניס ו ירפס 
כך עכות לכר: לא נתנה תורה 
למלאכי השרת. ססין לסס עכוס, עג 
כלסנו יש לגו עכוס ולין סנו יכוליס 
לססמר מכל זס: (3) כל שהוא. מעכו: 
ברוק. כוקק עניס ומלקס 6ותס 
ברוק: | בעששית. ‏ (נטירנ"b‏ בנעו, 
כנומר מסילת זכוכית לו קנףq‏ לק 
מפסיק כנתייס וסיb‏ (רפית: בכסוי 
תליא מילתא, וכסית פת 65תך?: מים 
הרעים. סרופיס: ! מי המשרה. 
ססוריס פס ספטתן וסקננוק וסס 
מסריסיס: וכמה מיא רמי ואזיל. 
כמס ישניך למוכס ויכטלס, 090 
מרוכין סס: ומי רגלים. מועטיץ 
וסס ככלי, וסו כל נקרות ק"ש 056 : 
לבסוף. סמי כגליס ככלי חס גותן 
נפוכן מיס, 3ססי ק6מר כ' זכלי 
רכיעית: | אבל בתחלה. קקלמו 
סמיס כמי רגניס דכרי סכל כל קסו, 
סכטמטיל ‏ מי כגניס ככלי | (כסוף 
רקסון כפסון סנופכ <תוך סמיס 
מפנטל", ולע"פ קסס כניס וסונכין 
* ככר כטלו: אייתי לי רביעיתא. 6פי' 
נתק(ס: גרף ועבים. קנסס כני 
מרס סס, 5( סל רעי קרוי גרף וספ 
מי רגניס קרוי עניט: אפור לקרות 
ק"ש כנגדם. סוליכ ומיוסדין 5כך, 
וסע"פ סקין כתוכן כנוס: ומי רגלים 
עצמן. ככלי עפיט מיוקד (סס: בין 
לפני המטה. ססין סמטס מפסקס 
בי (ביס: בין לאחר הממה. 
ססמטס מפסקת כיניסס. 6סול: או 
שיניחם תחת המטה גכסין, 6 
גרסינן כני כתוך כני: תחת הממה. 
לילו | סו טמוניס | נלכן: היכי 
קאמר. רסכ"ג: בעיין איפשיטא לן. 
ססנתנו נתפרקס עס נקנוק סכין 
לפני סמטס וכפר סמטס: מתנייתא 
מיהו קשיין, קסומנפס שיטתן: מאן 
שמעת ליה וכו'. * כ ידעמי סיכן 
סיל!: פשיטא לי, כמניסן פקת סמטס 
ולגליס קליס ססין סימנס ונקרקע 
סקס עפסיס כנכול דמי וסכי סן 
כטמוניס: עשרה ודאי. כ ספנתי 
ממנו דרפס כסינו פינס תסתיס, 
מפֿחר סיט ספסק כל כך פין זה 
כסוי: | עייליה | לחופה ולא הוה 
מסתייעא מילתא. דכיטוסין, = סנ 
סיס יכול כנעוכ: סכנתון לברי. 
כעעט סכנתס פת כי (מות 
כעונס סעון: אפילו עשרה מאני. 
וכונן כניין כסד מסגל | למי: 
פקעטרס 


אקמטרא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיל ע:], כ) לעיל 
לף ‏ ט: <קמן כו 
ג) יומ כ. קדוטין נד. 
[מעיס יד:ן, ל) [קכּת 
קנ. ע"שן, ס) [נזיר למ.], 
ו) תוספפ6 | פרק כ, 
ז) [עירוכין ‏ לף מכ], 
ם) [עי" פירט"י לעיל טז. 
דיס כלס], ש) רברים כג 
לח 4 עיין ע"ז עג ע"א. 


ae 
הגהות הב"ח‎ 


() גמ' סיכי תמר 

רשב"ג" לתל סמטס: 

(3) רשיי ד"ס כל עסו 

וד"ס נרוק 5"כ חר ד"ק 
ככסוי: 


גליון הש"ם 


רשיי דיה אבל כו. 
כבר בטלו. עי' ע"ג דף 
ענ עים מוסי "סי כי 
פת: רש"י ד"ה מאן 
שמעת ליה כו. לא 
ידעתי כו', וכו פכטיי 
סנס טלס נמלד. יז. 
ד"ס סניס6. מט: ד"ס 6 
חו. קו: ד"ס סטפויין. 
קנם: דס כפדס וד"ס זס 
סקץ. ערוכין ע: ד"ס דכג 
לח. פסמיס (ד: ד"ס 
סנ [פ. ד"ם 56]. 
קטז: כרטב"ס ד"ס ניכום. 
מק ב ל"ס שער 
סלקס. ענ: ד"ס 60 
למ"ל. פס. דס ול 
סקלר. סוכס כו: ד"ס 
סל סעמיד. כס. ד"ס 
סיסת. כט. ל"ס נקנינ. 
מו ד"ס שיר. (נ: ד"ס 
קנעס. כִיכס טו: ל"ס 
ופילופיס. כס: ד"ס 55ף. 
פענית סוף פ"נ [יס:] 
ל"ס שמעיס. מגינס יל. 
ד"ס (נופס. קוטס (!: 
ל"ס 606 זס. מט. ד"ס 
זיו סתכמס. קלוטין כ. 
ד"ס 6 זזו. כ"ק ס: ד"ס 
ו(מ"ד. נו: ד"ס ₪ 5ס 
פמרת. קנסדרין יד. ד"ס 
טורמיסין. ‏ מס: ד"ס 
וסלס. ע: ד"ס כפת. 
קנועות לז. ד"ס 65 6ס 
למרם. ונמיס כנכ. ד"ס 
וס תנל. נו: ד"ס סנ 
ימיס. מנסות קס: ד"ס 
סמעינן. מולין [מו: ד"ס 
נפרר]. (: ד"ס 6יספומכס. 
₪ לי"ס כל זלסי. נסִ: 
ל"ס וסרי. קכו: לת 
גוננ. קנ. ד"ס תסעס. 
ערכין י. ד"ס ונ5 מוסיפין 
(סל'). יb:‏ ד" bb‏ 
כזסרס. יג. ד"ס מפסעט. 
ממורס טההרד"יס יכיונם. 
כם: ד"ס (ענד גמי: 


תורה אור השלם 
א) כִּי יי אֶלהָי מְתְהַלְףּ 
ְּקָרֶב. מַחֶנ לְהַצִילֶ 
ְלָתַת אבס לְפְנִף 
הָיָה מַחֲנְ דוש ולא 
יְרְאֶה בְף עָרְות דָבֶר 
וְשב מְאַחְרְיףּ: 
|רברים כג, טי] 
ב) וַתִעְנְבָה על פּלַנְשֵׁיהֶם 
אֲשֶׁר בָּשֵׂר חֲמוֹרִים 
בְּשָרֶם וְְרְמַת כוּסִים 
זֶרְמְתם: |יחזקאל כג, כן 
ג ויקח שם וְפַת אֶת 
הַשֶמְלָה ‏ ושִׂימו על 
שְכֶם שְנִיהֶם = ויַלְכוּ 
אַתֹרֵנִית וַכָסוּ אֶת 
עָרְות אַבִיהֶם וְּנֵיהֶם 
אַחֹרֵנִית וְעָרָוֶת אֲבִיהֶם 
לא רָאוֹ: |בראשית ט, כג] 


לעזי רש"י לנטירנ"א. פירוט עסטית, פנס (רט"י סוכס דף כט ע"פ), כני סנותנין כו סנר (רס"ג כניס פ"ב מ"ד, 
עלוך ערך פנ ועיין כק"י ענת דף כג ע"ל ודף מד ע"b‏ ד"ס עסטים): 


הנהות וציונים 6] בכת"י לימא תנן (וכ"ה נכון, דק"ס עיי"ש): 3] בכת"י דאתמר (וגיי ישרה היא, דק"ס): 


לח 


פ] צ"ל בעביט (מוהר"נ אדלר): 


ג] צ'"יל תנן (מראה אש) ועיין לעיל אות א: ל] צ"ל והרי עקבו (מהר"נ אדלר, רש"ש ע"פ 
ביאור הגר"א וכ"ה ברש"י שעל הרי"ף ובנמוקי יוסף), שדברי רש"י בדבור זה קאי על עקבו רואה את הערוה ועיין 
ס] [דיבור זה [ודבור הקדום] שייך לעיל במשנה כב ע"ב] (גליון): 
שמעון בן גמליאל) בשם רבינו חננאל שהוא בתוספתא דעירובין פ"ב ה"ו ומובא בעירובין כב ע"א וכ"ה ברב נסים 
גאון: ]] צ"ל פירש ר"ח (וכ"ה בתוס' ריה"ח ואו"ז ח"א סימן שכח): 
מוכח מדכרי הב"י סימן פז דדיבור אחד הוא עם מה שלפניו, דהא דזכוכית מותר היינו בנתן לתוכו מים. וגם בגמרא 

ליתא תיבת "ובלבד" (יד דוד מהדו"ק): *] וכן הגיה המהרש"ל (דפו"ר) ומרש"י מוכח דלא הוה גריס "רשב"ג": 


1] עיין ברכיגו יונה (יז ע"א ד"ה רבן 


ע] וכן 


משום דעיניו רואות מפני שכיון שהגוף עומד בתוך המים המים עצמם הם חציצה בין עיניו והערוה, ואע"פ שהם צלולים אבל הלב כשעומד בתוך המים עם הערוה אסור, ולפיכך יש ליזהר בשעה שעומד בתוך המים והמים צלולים שאם 


ירצה לקרות ק"ש או ד"ת שיעשה הפסקה מבגד בין הלב והערוה. ואומרים רבני צרפת ז"ל שאם האדם מחבק גופו בזרועותיו, דיינינן ליה כהפסקה מבגד ומותר. [רבינו יונה דף טז: מדה"ר] 


[המשך בסוף המסכת] 


מי שמתו 


הגמרא מביאה ברייתא בענין זה: 
תָּנוּ רבָּנֵן בברייתא, הטובל במים צלוּלִין" וקרב סוף הזמן הראוי 
לקרוא קריאת שמע, יִשַב בָּהֶן עד צוּארו: וְקוֹרַא קריאת שמע. וָיש 
אומרים עוכְרֶן בְּרַגְלו - ירקע [-יכה ויבעט] ברגליו על קרקעית 
המקוה, עד שיהפכו המים הצלולים לעכורים [והיינו, במקוה שקרקעיתו 
עפר]. 


מקשה הגמרא, וְתִנָא קְטָא הסובר שקורא קריאת שמע במים 
צלולים ואינו צריך לעוכרן, וַהֲרֵי לבו רוֹאָה אֶת הַעָרְוְה. מתרצת 
הגמרא, קְסָבֶר - תנא קמא סובר, שאף אם לבו רוֹאָה אֶת הַעְרְוָה 
מוּתָּר לקרוא קריאת שמע". 


חוזרת הגמרא ומקשה על תנא קמא, וַהֲרֵי עַקבו רוֹאָה אֶת 


הַעְרְוְהיי,. מתרצת הגמרא, קְסָבָר - תנא קמא סובר שאף אם עָקבו 
רוֹאָה אֶת הַעֲרְוָה מוּפָּר לקרוא קריאת שמע. 


אי 


הגמרא דנה עוד בענין קריאת שמע כנגד ערוה: 
אַתַּמַר - נאמר בבית המדרש, אם עָקְבו רוֹאָה אֶת הַעֲרְוָה, מוּתר 
לקרוא קריאת שמע, אבל אם עקבו נוגָעַ בערוה, אַבַּיִי אָמַר, אָפוּר 
לקרוא קריאת שמעץ, וְרְבָא אָמַר, מוּתר לקרוא. 


רב זְבִיד מַתְנִי לה לְהָא שִָמַעְפּּא הָכִי - שנה את מחלוקתם של 
אביי ורבא כך, כמו שאמרנו. ורב חִינְנָא בְּרִיהּ דְּרַב איקא [-בנו של 
רב איקא] מַתְנִי לה הָכִי - שנה את מחלוקתם כך, כפי שיתבאר, 
שאם עקבו נוֹגֶע בערוה, לדִּבְרִי הַפָּל אמור לקרוא קריאת שמע. אבל 
אם עקבו רוֹאָה את הערוה, אַבַּיִי אֲמַר אפור לקרוא קריאת שמע, 
ורִבָא אַמר, מוּתר לקרוא, שלא נְתּנָה תּוֹרָה לְמִלְאַכִי השָרַת שאין 
להם ערוה, ואנו על כרחנו יש לנו ערוה ואין אנו יכולים להשמר בכל 
זה. 


מסיקה הגמרא, וְהַלְכְתָא, אם עקבו נוֹגֶע בערוה אֲסוּר לקרוא 
קריאת שמע, ואם עקבו רוֹאָה את הערוה מוּתָר לקרוא קריאת שמע. 


יא. בגמרא כאן לא מבואר מהו השיעור של מים צלולים, ובקידושין (פ:) אמרו 
שמשקים צלולים היינו שבבואה [-דמות קלסתר פניו] של תינוק [וכל שכן של גדול. 
ריטב"א (פס ד"ס 6מכ)] ניכרת בהם. גליוני הש"ס (ד"ס פ"כ). ודלא כדעת התבואות שור 
(יו"ד סי" כו ס"ק מ6, כסופו). 

יב. אינו צריך לישב במים עד צוארו, שהרי מותר לקרוא קריאת שמע כשלבו מגולה, 
ורק לתפילה צריך לכסות כל גופו [כפי שהתבאר בהערה לעילן, ונקט התנא עד צוארו 
להשמיענו שאף על פי שלבו עם הערוה בתוך המים, ולבו רואה את הערוה, מכל 
מקום יכול לקרוא קריאת שמע. או משום שהגמרא העמידה את המשנה בותיקין, שהם 
גומרים קריאת שמע עם הנץ החמה, כדי להסמיך גאולה לתפילה, ומצד התפילה צריך 
שיכסה את לבו. מלא הרועים (ד"ס ת"כ) [ועיין שם שדחה את הפירוש הראשון]. 

וג. לעיל שאלה הגמרא על מה ששנינו במשנה שיכול להתכסות במים ולקרוא קריאת 
שמע, והרי לבו רואה את הערוה, ותירצה שמדובר במים עכורים, ולא רצתה לתרץ 
שהמשנה סוברת שאפילו אם לבו רואה את הערוה מותר לקרוא קריאת שמע כמו 
שתירצה הגמרא כאן, משום שמלשון המשנה "'יתכסה במים' משמע, שמדובר במים 
עכורים, כי במים צלולים לא שייך לשון כיסוי. חפץ ה' (ד"ס פמכ). 

וד. אף שלדעת תנא קמא אם לבו רואה את הערוה מותר לקרוא קריאת שמע כמו 
שתירצה הגמרא, מכל מקום סבר המקשן שאם עקבו רואה את הערוה אסור, שלבו 
אינו רואה את הערוה כל כך, כיון שכריסו מפסיק בין הלב לערוה, אבל עקבו מכוון 
כנגד הערוה ממש, שכשהוא מעקם את רגלו נכנס העקב תחת הערוה ממש. תוספות 
הרא"ש (ד"ס וסלי עקכו). עוד יש לומר, שראיית העקב חמורה מראיית הלב כיון שהעקב 
אין דרכו לראות את הערוה, ורק אם אבר שאין דרכו לראות את הערוה רואה אותה, 
אסור לקרוא קריאת שמע. ביאור הגר"א (פו"ם סי" עד סק", פמרי נועס ד"ס וסלי). וראה 
בדברי דוד (נפוקפות ד" וסכי) מה שכתב בדעת רש"י (ד"ס וסני לנו) [ונמצא, שלהרא"ש 
הטעם שאסור בעקבו רואה את הערוה הוא משום שעקבו רואה את הערוה יותר מלבו, 
ולדברי הגר"א הטעם שאסור הוא משום שאין דרך העקב לראות את הערוה]. 

טו. והטעם שאם נוגע עקבו בערוה אסור, הוא משום שמא יגע בידו [וכשנוגע בידו 
יבוא לידי הרהור. בית יוסף (פו"פ סי" עד)]. תוספות (ד"ס וסנכתפ). 

והוא הדין בכל אבר הנוגע בערוה, אלא מפני שהעקב עומד כנגד הערוה, והוצרך 
להשמיענו לענין ראיית הערוה שאין חוששים לראיית העקב כמו שאנו חוששים לראיית 
הלב, לכך נקט עקבו. רבינו יונה (ל"ס וסלכפ6). 

טז. בר"י מלוניל (ל"ס נכסוי) כתב, שהחיוב לכסות את הצואה הוא כדי שלא יצא ממנה 
ריח רע, ולכך מועיל כיסוי העששית אף שהצואה נראית דרכו, שהרי לא עובר דרכה 
ריח רע. 


פרק שלישי 


ברכות 


הגמרא מחלקת בין קריאת שמע כנגד ערוה לקריאת שמע כנגד 
צואה: 
אָמַר רְבָא, צוֹאָה בַּעֲשְׁשִׁית - המונחת מאחורי מחיצת זכוכית או 
קלף דק, והיא נראית, מוּתֶּר לקרות קריאת שָמָע כְננְדֶּהּ. אבל 
עֶרְוְה בַּעֲשְׁשִׁית, אַסוּר לקרות קְריאֶת שְׁמַע כְּנְנְדָהּ. 


כה: [ב] 


הגמרא מבארת את טעם החילוק שבין צואה לערוה: 

אומרת הגמרא, לכך צוֹאָה בַּעָשָשִית מותֶר לקרות קְרִיאַת שְׁמע 
כִנִגְדָּהּ, משום דְּצוֹאָה בְּכְפוּי תּלְיְא מִילְתָא - ההיתר והאיסור לקרוא 
קריאת שמע כנגד צואה תלוי אם היא מכוסה או לא, שנאמר (דככיס 
כג יד) וְכְסִיתָ אֶת צַאַתֶךִּ', וְהָא מִיכַּסְיֵא - וצואה זו שהיא בעששית 
מכוסה היא". אבל עַרָוִה בַּעֲשְשִׁית אפור לקרות קריאת שְׁמַע 
כְּנֶנְדְּ, משום שהאיסור וההיתר לקרוא קריאת שמע כנגד ערוה תלוי 
בראייתה, שכן לא יִרְאֶה בִךִּ עְרְוֶת דְּבְר' אָמַר רַחֲמָנֵא - אמרה 
התורה (טס כג טו), וְהַא קְמִיתְחִזְיַא - וערוה זו אף שהיא בעששית 
נראית". 


* 


הגמרא מביאה הלכות נוספות בענין קריאת שמע כנגד צואה: 
אָמַר אַבָּיי, צוֹאָה כָּל שָהוּא - אם יש מעט צואה", מִבְטַלֶה בְּרוק 
- רוקק עליה ומכסה אותה ברוקו, ומותר לקרוא קריאת שמע כנגדה". 
אָמַר רְבָא ודווקא אם כיסה אותה בְּרוּק עָבָה - ליחהי. 


אָמַר רְבָא, אם יש צוֹאָה בַּגוּמָא - בחור, מְנִּיח פַנְדְלוּ עָלִיחָ - 
על הגומא, ובכך הוא מכסה את הצואה, |קורא קְרִיאֶת שַמעכי. 


בּעָא [-שאל] מר בְּרִיהּ דְּרַבִינֵא [-בנו של רבינא], אם יש צוֹאָה 
דְּבוּקָה בְּסַנְדְלוּ, ואין ריח רע עולה ממנה, מַאי - מה דינו, האם 
מותר לו לקרוא קריאת שמע כיון שסנדלו מפסיק בין גופו לצואה, או 
כיון שהיא דבוקה בסנדלו אסור לו לקרוא קריאת שמ תיק - 
תעמוד שאלה זו בספק, שלא נפשטה. 


* 


יז. לפי זה, אסור לקרוא כנגד אשה הלבושה בגד דק שבשרה נראה דרכו. מגן אברהם 
(כיס סי" עס). 

יח. כי אין שיעור לצואה שאסור לקרות כנגדה. משנה ברורה (סי עו סק"<). 

יט. ואין ביטול הרוק מועיל אלא לזמן מועט, עד שיתייבש הרוק והצואה שוב תתגלה. 
ראב"ד (ספגות, קריספ שמע פ"ג סי"6) בשם הירושלמי (פ"ג ס"ס). 

כ. אבל רוק שאינו עבה אינו מועיל, כיון שהצואה נראית דרכו. ריטב"א (ד"ס פמר - 
סרפפון) ורא"ה (ד"ס פמכ 5ניי). והוסיפו, שמכאן, שאם כיסה את הצואה במים צלולים 
אינו מועיל, כיון שנראית דרכם, אבל אם כיסה במים עכורים מסתבר שמועיל. וביאר 


אינו מועיל אלא אם כן אינה נראית. והר"י מלוניל (ד"ס ונלוק) ביאר, שצריך רוק עבה 
כדי למנוע את ריח הצואה [וכפי שהתבאר בהערה לעיל בשמו, שהחיוב לכסות את 
הצואה הוא כדי שלא יצא ממנה ריח רע]. ולפי דבריו מועיל לכסות את הצואה במים 
צלולים המונעים את ריח הצואה אף שהצואה נראית דרכם. 

כא. רבא בא להשמיענו שאין אומרים שהסנדל בטל לגופו ואינו נחשב לכיסוי. רא"ש 
(סי' י). ואם כיסה ברגל יחיפה אינו חשוב כיסוי. משנה ברורה (ס" עו סק"ד). והרא"ה 
(ד"ס פמר - ססנשי) והשיטה מקובצת (ד'"ס פמכ) ביארו שרבא משמיענו שני חידושים, א. 
שאף על פי שכל גופו עומד על הצואה ברגלו מותר, כיון שלא גופו ולא רגלו נוגעים 
בצואה. ב. שאף על פי שזה הכיסוי אינו קבוע והוא עומד להינטל, מכל מקום נחשב 
כיסוי. והוסיף הרא"ה, שאין זה דומה לכיסוי כלי [שלדעתו אינו מועיל], כיון שכיסוי 
כלי עשוי להינטל על ידי כל אדם, אבל כיסוי גופו חשוב כיסוי קבוע באותה שעה 
שהוא עומד עליה, לפי שהדבר תלוי בידו אם לעמוד או להסתלק [מלשונו של הרא"ה 
'אבל כיסוי גופו חשוב כיסוי קבוע', משמע שגם אם כיסה את הגומא ברגל יחיפה, 
מועיל, ולעיל הבאנו בשם המשנה ברורה, שאינו מועיל]. 

ומדובר כשאין ריח רע עולה ממנה. רבינו יונה (ד"ס וס כגומפ), טור ושלחן ערוך (סי" 
עו ק"כ). 

כב. לעיל לגבי צואה בגומא היה פשוט לגמרא שמועיל זה שמניח סנדלו עליה, כיון 
שמדובר שאין סנדלו נוגע בצואה. אבל כאן לגבי צואה הדבוקה בסנדלו, כיון שהצואה 
נוגעת בסנדלו, מסתפקת הגמרא. רמב"ם (קרית סמע פ"ג סי") ורא"ש (סי () [ומה 
שאמרו 'דבוקה' אינו בדווקא, כי גם בנוגעת ואינה דבוקה בו מסתפקת הגמרא]. ומבואר 
במגן אברהם (סי' עו סק"ו) שהחסרון בצואה נוגעת בסנדלו, הוא משום שסנדלו בטל 
לגופו, והרי זה כצואה על בשרו [ולפי זה כתב, שאם יש לו צואה על שאר בגדיו 
מותר לקרוא, שאין שאר בגדיו בטלים לגופו]. והראב"ד (ססגות, פס) ורבינו יונה (ל"ה 


עין משפט 
נר מצוה 


קיד א מייי פ"כ (ופ"ג) 
מסל' ק"ש הנכס ז 
סמג עסין יס טוק"ע פֿו"ם 
סי' עד סעיף 3: 
קטו ב מייי פס פ"ג סלכס 
יז טוס"ע טס סעיף 
ס: 
קטז ג פיי פס סלכס י 
קמג סס טוס"ע פ"מ 
סי" עו קעיף 5: 
קיז ד מייי פס סנכה עז 
סמג טס טוק"ע פ"מ 
סי" עס סעיף ס: 
קיח הופי' עס הנכס 
סמג סס טוק"ע 
פֿו"ם סי' עו סעיף ו: 
קוט ז ח מיי' פס טוס"ע 
טס סעי' 3: 
קכ מ מייי פס הנכס טז 
קמג פס טופ"ע פו"מ 
סי" עס סעיף 7: 
קבא ימי" עס פ"כ הנכס 
ז טוק"ע פו"ס סי" 
עד סעיף 3 (וסימן פו): 
קכב כ 7 מיי מס פ"ג 
סנכה י טום"ע ו" 
סי" עו סעיף 6: 
קכג מ(נ)מיי" קס ס(' יכ 
סמג סס מוק"ע 
פו"ם סימן פז סעיף 5: 
[נ עור קס]: 
קבד ס ע מיי' פ"ד מסנ' 
מפינין סל' כד ופי 
מהל' ק"ת הנ' ז סמג עטין 
ככ טוק"ע פֿו"ם סימן מ 
סעיף כ ונסי' רמ סעיף ו 
[\כי"ד סי' רפב ק"ק]: 


הגהות הגר"א 


[א] בתופ' סד"ה גרף 
נמפק כ' נקולות סספסק 
(דד"ס גרף וד"ס גנכל 
סול לנור פתל וכ"ס 
בדפו"י וכ"מ במרדכי ט] 
וד(0 כרס"6): 


7 .0₪< --- 


רב נסים גאון 


לימא תנן סתמא כר' 
אליעזר דאמר עד הנץ 
החמה. (דאמר) [עיקר] 
מחלוקת ר' אליעזר ורי 
יהושע בפירקא קמא (דף 
ט) דהא מסכתא: מאן 
שמעת ליה דאמר כל 
הבית כולו כד' אמות 
דמי ר'" שמעון בן 
אלעזר. עיקר דבריו של 
רי שמעון בן אלעזר 
בתוספתא דעירובין 
(פ"ב) ובגמרא בפרק 
עושין פסין (דף כב.) 
אמר רבי שמעון בן 
אלעזר כל אויר 
שתשמישו לדירה כגון 
דיר וסהר ומוקצה וחצר 
אפילו בית ה' כורין 
אפילו בית י' כורין מותר 
שמעינן מיהא דר' שמעון 
היה מתיר לטלטל כל כי 
האי | שיעור' | מפני 
שתשמישו לדירה וכולו 
כד' אמות דמי ליה: אמר 
רב יוסף בעו מיניה 
מרב הונא פחות מג' 
כלבוד דמי. עיקרא דהא 
מילתא דכל פחות מג' 
כלבוד דמי שנוי במשנה 
ובהרבה מקומות וגם 
בתוספתא ואנו מזכירים 
מה שנמצא בידנו 
במסכת כלאים בפרק 
קרחת הכרם (משנה ד) 
שנינו מחיצת הקנים אם 
אין בין קנה לקנה ג' 
טפחים כדי שיכנס הגדי 
הרי זה כמחיצה 
ובתוספתא נמי דכוותה 
ובפרק קמא דעירובין 
(דף טז:) מקיפין ג' 
חבלים כו' מקיפין בקנים 
ובלבד שלא יהא בין קנה 
לחברו ג' טפחים ובגמרא 
דהאי פירקא (שם דף 


טז.) תא שמע ג' מדות במחיצה כו' והיא שנויה בתוספת' כלאים (פרק ד) ובמתני' (סוכה פרק א דף טז.) המשלשל דפנות 
מלמעלה למטה אם גבוהות מן הארץ ג' טפחים פסולה משום דנפקא לה מתורת לכוד והא דאמרינן הכא עשרה רשותא 


כה: 


כפסיטום מסמע דלכו רוס ₪6 סעכוס 6סור 56 דרכיגו 
סמעיס מלמידו של כס"י פסק כת"ק דככו כופֿס פת סעכוס מותכ 
ומיסו כסמוך מסמע דלסור דכ פניגי סני פמורפי 556 נעקנו 


כולס לת סעלוס 336 כנכו כוס 
פֿת סעכוס כ"ע מולו לקסוכ: 
והלכתא נש ענו אסו. 
וטעמס דגזרינן נוגע 
עקכו סמל יגע כידיו: גרף של 
רעי פי' רש"י שכ סנק כטע 
מסמע (פירוסו מל כני דנ ננע 

כגון זכוכית 6פקר דקכי !*!: 
ובלבך ששל בהן רביעית 
מים. 236 | גכ" 

ספסר דנ מסני מיס: 
ספל 


הכא במופח על מנת להמפיח איכא 
בינייהו: ירד לטבול אם יכול לעלות כו: 
לימא תנא* סתמא כר' אליעזר דאמר* עד הנץ 
החמה אפ" תימא ר' יהושע ודלמא כותיקין 
דא"ר יוחנן ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ 
החמה: ואם לאו יתכסה במים ויקרא: והרי 
לבו רואה את הערוה א"ר אלעזר ואי תימא 
ר' אחא בר אבא בר אחא משום רבינו *במים 
עכורין שנו דדמו כארעא סמיכתא שלא יראה 
לבו ערותו. ת"ר מים צלולין ישב בהן עד 


צוארו וקורא ו"א עוכרן ברגלו ות"ק והרי לבו רואה את הערוה קסבר לבו 
רואה את הערוה מותר והרי עקבו רואה את הערוה קסבר עקבו רואה את 
הערוה מותר אתמרף עקבו רואה את הערוה מותר נוגע אביי אמר אפור ורבא 
אמר מותר רב זביד מתני לה להא שמעתא הכי רב חיננא בריה דרב איקא 
מתני לה הכי נוגע דברי הכל אפור רואה אביי אמר אפור רבא אמר מותר 9 לא 
נתנה תורה למלאכי השרת *והלכתא נוגע אסור רואה מותר. אמר רבא *צואה 
בעששית מותר לקרות ק"ש כנגדה ערוה בעששית אסור לקרות ק"ש כנגדה 
צואה בעששית מותר לקרות ק"ש כנגדה דצואה בכסוי תליא מילתא והא 
מיכסיא ערוה בעששית אפור לקרות ק"ש כנגדה * ולא יראה בך ערות דבר 
אמר רחמנא והא קמיתחזיא. אמר אביי "צואה כל שהוא מבטלה ברוק אמר 
רבא 'וברוק עבה. אמר רבא 'צואה בגומא מניח סנדלו עליה וקורא ק"ש בעא 
מר בריה דרבינא "צואה דבוקה בסנדלו מאי תיקו. = אמר רב יהודה לעכו"ם 
ערום אפור לקרות ק"ש כנגדו מאי איריא עכו"ם אפילו ישראל נמי ישראל 
פשיטא ליה דאסור אלא עכו"ם אצטריכא ליה מהו דתימא הואיל וכתיב בהו 
= אשר בשר חמורים בשרם אימא כחמור בעלמא הוא קמ"ל דאינהו נמי איקרו 
ערוה דכתיב * וערות אביהם לא ראו: ולא יתכסה לא במים הרעים ולא במי 
המשרה עד שיטיל לתוכן מים: וכמה מיא רמי ואזיל אלא ה"ק ילא יתכסה 
לא במים הרעים ולא במי המשרה כלל ומי רגלים עד שיטיל לתוכן מים 
ויקרא. ת"ר = כמה יטיל לתוכן מים כל שהוא ר' זכאי אומר ?רביעית אמר רב 
נחמן מחלוקת לבסוף אבל בתחלה כל שהן ורב יוסף אמר *מחלוקת 
לכתחלה אבל לבסוף דברי הכל רביעית אמר ליה רב יוסף לשמעיה אייתי לי 
רביעיתא דמיא כר' זכאי: + ת"ר לגרף של רעי ועביט של מי רגלים אסור לקרות 
ק"ש כנגדן ואף ע"פ שאין בהן כלום ומי רגלים עצמן עד שיטיל לתוכן מים 
וכמה ימיל לתוכן מים כל שהוא ר' זכאי אומר רביעית בין לפני המטה בין 
לאחר המטה רבן שמעון בן גמליאל אומר לאחר הממה קורא לפני המטה אינו 
קורא אבל מרחיק הוא ארבע אמות וקורא ר"ש בן אלעזר אומר אפי' בית מאה 
אמה לא יקרא עד שיוציאם או שיניחם תחת המטה איבעיא להו היכי קאמר (6 
אחר המטה קורא מיד לפני המטה מרחיק ארבע אמות וקורא או דלמא הכי 
קאמר לאחר המטה מרחיק ד' אמות וקורא לפני המטה אינו קורא כלל ת"ש 
דתניא ר"ש בן אלעזר אומר *'אחר המטה קורא מיד לפני המטה מרחיק ארבע 
אמות רבן שמעון בן גמליאל אומר אפי' בית מאה אמה לא יקרא עד שיוציאם 
או שיניחם תחת המטה בעיין איפשיטא לן מתנייתא קשיין אהדדי איפוך 
בתרייתא מה חזית ראפכת בתרייתא איפוך קמייתא מאן שמעת ליה דאמר 
כוליה בית כארבע אמות דמי ר"ש בן אלעזר היא אמר רב יוסף בעאי מיניה 
מרב הונא מטה פחות משלשה פשיטא לי דכלבוד דמי שלשה ארבעה 
חמשה ששה שבעה שמנה תשעה מהו א"ל לא ידענא עשרה ודאי לא מיבעי 
לי אמר אביי שפיר עבדת דלא איבעיא לך כל עשרה רשותא אחריתי היא 
אמר רבא הלכתא פחות משלשה כלבוד דמי עשרה רשותא אחריתי היא 
משלשה עד עשרה היינו דבעא מיניה רב יוסף מרב הונא ולא פשט ליה אמר רב הלכה כר"ש בן אלעזר וכן אמר 
באלי א"ר יעקב "ברה דבת שמואל הלכה כרבי שמעון בן אלעזר ורבא אמר אין הלכה כר"ש בן אלעזר. רב 
אחאי איעסק ליה לבריה בי רב יצחק בר שמואל בר מרתא עייליה לחופה ולא הוה מסתייעא מילתא 
אזל בתריה לעיוני חזא ספר תורה דמנחא אמר להו איכו השתא לא אתאי סכנתון לברי דתניא לבית 
שיש בו ספר תורה או תפילין אפור לשמש בו את המטה עד שיוציאם או שיניחם כלי בתוך כלי אמר אביי 
לא שנו *אלא בכלי שאינו כליין אבל בכלי שהוא כליין אפילו עשרה מאני כחד מאנא דמי אמר רבא גלימא 


אחריתי היא איתיה לעיקרא בפירקא קמא דשבת (דף ו.) בברייתא דתנו רבנן ד' רשויות לשבת כו' [וכן בסוכה דף ה ע"ש]: 


משנת ראשונים 


ספק שמא תעבור השעה. [רבינו יונה דף ה. מדה"ר] 
(מ"א יט) דמתרגמינן מותק טוריא. [רבינו יונה דף ה. מדה"ר] 


דאמר רבי יוחנן ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמה. ותיקין מפני שהיו משערין 
בדקדוק היו מצמצמין ומכוונין שמיד כשיגיעו לגאל ישראל תהיה הנה"ח ושאר בני אדם 
אינם בקיאין לשער כל כך ואם יבואו לעשותו שמא יטעו ותנץ החמה קודם ק"ש ויעבור זמן לכתחלה ועל כן צריך 
שלא ישערו בצמצום אלא בענין שיוכלו לכל הפחות לקרוא קודם הנץ פרשה ראשונה, ושתהיה הנה"ח מקריאת 
פרשה ראשונה עד גאל ישראל כי זה נקל הוא לכוון שתהיה הנה"ח בשיעור גדול כזה, ואע"פ שאינו מכוין בענין 
הנה"ח שיהיה כשמגיע לגאל ישראל אין לחוש לזה שיותר טוב שיקדים הנה"ח מעט מלצמצם ביותר ולבוא לידי 
פיי ותיקין ר"ל מפולפלים ומחודדים, מלשון מפרק הרים 
ותנא קמא והרי לבו רואה את הערוה. לא אמר 


- 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


והרי <בו רואה את הערוה. פילם כ"י" מדפריך געכ סכי | בטופח ע'מ להטפיח איכא בינייהו. ת"ק כעי על מנת (סטפיס, 
ור' יוסי מסמיר: לימא תנא" סתמא כר' אליעזר. וסנכס כמותו: 
דילמא לותיקין. קמרס מסגי' עס סגן סממס, בנ נכ"ע עד טלש 


קעות: והרי לבו" רואה את הערוה. קס"ד כל בר ספין דרכו (רות 


קת סעלוס [ולולס]ן 6ותו נשעס 
סקול כתולס קריין כיס ו ירפס 
כך עכות לכר: לא נתנה תורה 
למלאכי השרת. ססין לסס עכוס, עג 
כלסנו יש ענו ערוס ולין סנו יכוליס 
לססמר מכל זס: (3) כל שהוא. מעכו: 
ברוק. כוקק עניס ומלקס 6ותס 
רוק: בעששית. (נטירנ" ננטז, 
כנוער מסילת זכוכים לו קנףq‏ לק 
מפסיק כנפייס וסים נרסית: בכסוי 
תליא מילתא, וכסית פת 5פך?: מים 
הרעים. סרופיס: ‏ ₪ מי המשרה, 
ססוריס עס ספטתן וסקננוק וסס 
מסכיסיס: וכמה מיא רמי ואזיל. 
כמס שניך למוכס ויכטלס, סנ 
מרוכין סס: ומי רגלים. מועטין 
וסס ככלי, וסו כל נקרות ק"ש 056 : 
לבסוף. סמי כגליס ככלי חס (ותן 
נפוכן מיס, 3ססי ק6מר כ' זכלי 
רכיעית: | אבל בתחלה. קקלמו 
סמיס כמי כגכיס דכרי סכנ כל קסו, 
סכטמטינ מי כגניס ככני ככסוף 
הלעו כפסון סנופכ למוך סמיס 
מסכטל", ופע"פ שסס ככיס וסונכין 
* כנר כטלו: אייתי לי רביטיתא. פפי' 


' נתסלס: גרף ועכים. קלסס כני 


תרק סס, 35 של רעי קרוי גרף ופנ 
מי כגליס קרוי עניט: אסור לקרות 
ק"ש כנגדם. סוליכ ועיופדין לכך, 
וֿע"פ ססין כתוכן כנוס: ומי רגלים 
עצמן. ככלי סקינ מיוקד (סס: בין 
לפני המטה. ססין סמעס מפסקת 
כינו | (ינס: בין לאחר הממה. 
סהמטס מפסקת כיניסס 0וכ: או 
שיניחם תחת המטה גכסיין, ל 
גרסיגן כני כתוך כני: תחת הממה. 
כסילו | סו עמומס ככן: היכי 
קאמר. כסנ"ג: בעיין איפשיטא לן. 
ססנתנו נתפרסס נס כמנוק כנין 


(פני סמטס ול6קר סמטס: מתנייתא 


מיהו קשיין, שסוסלפס סיטתן: מאן 
שמעת ליה וכו', = 52 ידעתי סיכן 
סי": פשיטא לי, כמניחן תחת סמעס 
ולגליס. קליס ס6ין סימנס ונקרקע 
סקס עפסיס כלכוד. דמי וסכי סן 
כטמוניס: עשרה ודאי. 65 ססלסי 
ממנו דנרפס כסינו פינס מסתיס, 
חר סיט ספסק כל כך 6ין זס 
כסוי: | עייליה | לחופה ולא הוה 
מסתייעא מילתא. דלסופין, נb‏ 
סיס ילול לכעול: | סכנתון לברי. 
כעעט סכנתס 6ת בי נמות 
כעונס סעון: אפילו עשרה מאני. 
וכונן כנין כסד מסגל | למי: 
סקמטרס 


אקמטרא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיל ע:], כ) לעיל 
לף ‏ ט: <קמן כו 
ג) יומ כ. קדוטין נד. 
[מעיס יד:ן, ל) [קכּת 
קנ. ע"שן, ם) [נזיר למ.], 
ו) תוססת 6‏ פרק כ, 
ז) [עירוין ‏ לף מכ], 
ם) [עי" פירט"י לעיל טז. 
ד"ס כלס], ט) דברים כג 
יה; © עיין ע"ז עג צ"א. 


= 
הגהות הב"ח 


() גמ' סיכי | תמר 

רשב"ג" לתל סמטס: 

(3) רש"י ד"ס כל עסו 

וד"ס נלוק "כ מר ד"ק 
ככסוי: 


גליון הש"ם 


רש"י ד"ה אבל כו. 
כבר בטלו. עי' ע"ג דף 
עג ע"6 תוס' ד"ס כי 
פת: רש"י ד"ה מאן 
שמעת ליה כו. לא 
ידעתי כו'. וכן כרס"י 
סנס טו: ל" כמ"ל. . 
ד"ס סניס6. מט: ד"ס 6 
זזו. קז: ד" סעפויין. 
קנח : דס כ6דס וד"ס זס 
סקץ. ערוכין ע: ד"ס דכג 
פח. פססיס (ד: ד"ס 
סנס [פ6. ד"ס 56]. 
קטז: כרסכ"ס ד" ניפוס. 
יומ? יט. ד"ס שער 
סד(קס. ענ: ד"ס 0 
כמ"ל. פס. ד"ס ולי 
סקלר. סוכס כז: ד"ס 
סל סעמיד. כם. ד"ס 
סיסת. כט. ד" נקנינ. 
מו. דיס סיל (נ: לס 
קנעס. כִיכס טו: ל"ס 
ופילותיס. כס: ד"ס 5לף. 
פענית סוף פ"נ [ית:] 
ד"ס טמעיס. מגיעס יד. 
ל"ס (נוקס. קוטס (!: 
לייס 666 זס. מט. ל"ם 
זיו ססלמס. קלופין כ. 
ד"ס 62 זוו. כ"ק ס: ד"ס 
ו(מ"ד. נז: ד"ס ₪ פס 
מערת. קנסדכין יד. ד"ס 
טורמיסין. ‏ מס: ד"ס 
וסל. ע: ד"ס כפת. 
קנועות (ז. ד"ס (6 מס 
למרם. ונמיס כנכ. ד"ס 
וס תנל. נו: ד"ס (קני 
ימיס. מנסות קס: ד"ס 
סמעינן. מולין [מו: ד"ס 
גנרר]. כ: ד"ה פיסמומכb.‏ 
כב ליס כל זכסי,. (ס: 
ליס: וחלי.. קלו: ד"פ 
גוננ. קנפ. ד"ס תסעס. 
ערכין י. ד"ס ונ מוסיפין 
(ס'). יb:‏ ד" bb‏ 
כזסרס. יג. ד"ס מפסעט. 
מעולס טו: ל"ס כיו65. 
כם: ד"ס (ענד (מי: 


תורה אור השלם 
א) כִּ יי אֲלהָיְּ מִתְהַלְף 
ְּקרֶב מַחֲנָּ לְהצִילֶך 
וְלָתַת אֹיָבֶך לִפָנִיְ 
היה מַחַנִךּ דוש ולא 
רְאֶה בָּּ עֲרְוַת דָבָר 

ְשֶׁב מַאַחֲרֶי: 

| דברים כג, טו] 
ב) תַּעְֲבָה על פִּלַגְשִיהֶם 
אֲשֶׁר בְּשֶר חֲמוֹרִים 
ְּשָרֶם וְרְמַת פוּפִים 
ַרְמְתֶם: [יחזקאל בג, כ) 
ג ויקח שם וְפַת אֶת 
הַשֶמְלָה ‏ ושִׂימו על 
שְכֶם שְׁנֵיהֶם לָכ 
אַחרְנִית = וַיִבָסוּ | אֶת 
עֲרְוֵת אַָבִיהֶם וּפְנִיהֶם 
אַחֹרֵנִית וְעֲרְת אֲבִיהֶם 
לא רָאוֹ: |בראשית ט, כג] 


לעזי רש"י לנטירנ"א. פירוק עטפית, פנס (כע"י קוכה דף כט ע"5), כני טנותנין כו סנר (בס"ג כליס פ"ב מ"ד, 
עלוך ערך פנס ועיין רס"י קנת דף כג ע"ל ודף מד ע"5 ד"ס עסטים): 


הנהות וציונים 5] בכת"י לימא תנן (וכ"ה נכון, דק"ס עיי"ש): 3] בכת"י דאתמר (וגי' ישרה היא, דק"ס): 


צליח: 


ג] צ"ל תנן (מראה אש) ועיין לעיל אות א: 7] צ"ל והרי עקבו (מהר"נ אדלר, רש"ש ע"פ 
ביאור הגר"א וכ"ה ברש"י שעל הרי"ף ובנמוקי יוסף), שדברי רש"י בדבור זה קאי על עקבו רואה את הערוה ועיין 
ס] [דיבור זה [ודבור הקדום] שייך לעיל במשנה כב ע"ב] (גליון): 
שמעון בן גמליאל) בשם רבינו חננאל שהוא בתוספתא דעירובין פ"ב ה"ו ומובא בעירובין כב ע"א וכ"ה ברב נסים 
גאון: ]] צ"ל פירש ר"ח (וכ"ה בתוס' ריה"ח ואו"ז ח"א סימן שכח): 
מוכח מדברי הב"י סימן פז דדיבור אחד הוא עם מה שלפניו, דהא דזכוכית מותר היינו בנתן לתוכו מים. וגם בגמרא 

ליתא תיבת "ובלבד" (יד דוד מהדו"ק): *] וכן הגיה המהרש"ל (דפו"ר) ומרש"י מוכח דלא הוה גריס "רשב"ג": 


1] עיין ברבינו יונה (יז ע"א ד"ה רבן 


פ] צ"ל בעביט (מוהר"נ אדלר): ע] וכן 


משום דעיניו רואות מפני שכיון שהגוף עומד בתוך המים המים עצמם הם חציצה בין עיניו והערוה, ואע"פ שהם צלולים אבל הלב כשעומד בתוך המים עם הערוה אסור, ולפיכך יש ליזהר בשעה שעומד בתוך המים והמים צלולים שאם 


ירצה לקרות ק"ש או ד"ת שיעשה הפסקה מבגד בין הלב והערוה. ואומרים רבני צרפת ז"ל שאם האדם מחבק גופו בזרועותיו, דייניגן ליה כהפסקה מבגד ומותר. [רבינו יונה דף טז: מדה"ו] 


[המשך בסוף המסכת] 


מי שמתו 


הגמרא חוזרת לדין קריאת שמע כנגד ערוה: 
אָמר רב יְהוּדָה, עוֹבַד כוֹכָבִים עָרום, אָפור לקרות קריאַת שׁמע 
כְּנְנְדו, ‏ מקשה הגמרא, מַאי אֵירְיְא - מדוע נקט רב יהודה דין זה 
דווקא בעוּבָד פוְכְבִים, הרי אַפִילוּ כנגד יִשְׂרְאֵל ערום נָמִי - גם 
אסור לקרוא קריאת שמע. 


מתרצת הגמרא, כנגד יִשָרְאֶל ערום, פשיטא ליה - פשוט לו 
דְאָפוּר, אלא כנגד עוֹבָד פוכָבִים ערום אִצִמְרִיכָא ליה - הוצרך 
רב יהודה להשמיענו, מַהוּ דְּתִיטָא - שמא תאמר, הוֹאִיל וּכְתִּיב בְּהוּ 
- כיון שכתוב לגבי ערוה של גוים (יפוקפ? כג כ) 'אֲשֶׁר בְּשֶר חֲמוֹרִים 
בְּשָרֶם', אִימַא - אמור שכַּחֲמוֹר בְּעֲלְמָא הוא, ומותר לקרוא קריאת 
שמע כנגד ערותו כמו שמותר לקרוא כנגד ערות בהמהני, קא משמע 
לן דְּאינְהוּ נָמי אִיקֶרוּ עֶרְוְח - משמיענו רב יהודה שגם ערות גוי 
קרויה ערוה, דִכָתִיב לגבי נח (כלפית ע כ וְעָרְות אַבִיהֶם לא ראו, 
ונח נחשב גוייי, וממילא אסור לקרות קריאת שמע כנגדה. 


*י 


שנינו במשנה (עיל כנ:), ןלא יִתִכְּסָה לא בַּמַּיִם הַרְעִים - סרוחים, 
ולא בָּמִי הַמְּשָרָה - ששורים בהם פשתן וקנבוסי" והם מסריחים, עד 
שָיטִיל לְתוֹכְן מים. 


הגמרא מבררת לאלו דברים מועיל הטלת מים: 
מקשה הגמרא, וְכַמָּה מִיא רְמִי וְאֲזִיל - כמה מים יטיל לתוכם כדי 
לבטל סרחונם, והרי המים הסרוחים מרובים הם", וצריך מים רבים 
כדי לבטלם"'. מתרצת הגמרא, אֶלָא יש ללמוד את המשנה כאילו היא 
חסירהי", והָכִי קְאָמַר - וכך יש לשנות בה, לא יִתְפָּסָה לא בַּמִים 
הַרְעִים ולא כְּמִי הַמְשָרְה פֶּלֶל. וּמִי רַגְלָים מועטיםי והם בכלי, 
לא יקרא קריאת שמע כנגדם, עד שִיטִיל לְתוֹכֶן מִים, וָאז יקרא. 


הגמרא מבארת כמה מים צריך להטיל למי רגלים כדי שיוכל לקרוא 
כנגדם : 
תְּנוּ רִבָּנְן בברייתא, כַּמָה יטיל ל?תוֹכְן מַיִם כדי שיוכל לקרוא קריאת 


פס כנומפ) ביארו, שלעיל מדובר שסנדלו נוגע בצואה, ולכך היה פשוט לגמרא שחשוב 
כיסוי, וכאן מסתפקת הגמרא באופן שהצואה דבוקה לסנדלו [שכיון שהיא דבוקה 
נחשבת כאילו היא בגופו. רשב"ץ (ל"ס כעי)]. 

בג. מכאן מוכח שערות בהמה אינה קרויה ערוה, וקורא אדם קריאת שמע כנגדה. 
המכתם (ד"ס וגוי). 

בד. אף שהתורה העידה עליו שהיה איש צדיק תמים בדרותיו (כרפטית ו ט), מכל מקום 
היה גוי. 

בה. קנבום הוא מין צמח שיוצאים ממנו סיבים כעין פשתן. רמב"ם (פיכוס סמפניופ, 
נגעיס פי"b‏ (נ"ב). 

בו. רש"י (ד"ס וכעס) על פי דברי המהר"ם בנעט (צרט"י ס). שמכך ששנינו שלא יתכסה 
בהם, משמע שהמים הסרוחים מרובים ויש בהם שיעור הראוי לכסות כל גופו. רא"מ 
הורוויץ (ד"ס וכמס). 

כז. ומשנתינו מדברת בותיקין הרוצים לגמור קריאת שמע עם הנץ החמה, ואין להם 
זמן להטיל כל כך הרבה מים עד שיבטלו. תוספות אנשי שם (פ"ג מ"ס). 

בח. רש"י (עיל כנ: ד"ס עד). וראה בתוספות אנשי שם (טס) שכתבו שאין צריך ללמוד 
את המשנה כאילו היא חסירה. 

בט. רש"י (ל"ס ומי). וראה מה שנתבאר בזה בביאורי רש"י. 

ל. כדי להבין את דברי הברייתא יש להקדים את דברי הגמרא לעיל (ע"6), שמן התורה 
אין כלל איסור לקרוא אלא כנגד עמוד של קלוח בלבד, אבל לאחר שנחו המי רגלים 
על הארץ, אין איסור תורה לקרוא כנגדם. ומכל מקום מדרבנן אין לקרוא כנגדם גם 
לאחר שנחו על הארץ. ומדובר כשאינן מסריחין, שאם הם מסריחין, גם לאחר שנחו 
על הארץ יש להתרחק מהם מן התורה, כמו שהביא המשנה ברורה (סי עו סק":). ומכיון 
שנתבאר שדברי הברייתא מדברת במי רגלים שאינן מסריחין, ושחיוב ההרחקה מהם 
אינו אלא מדרבנן, מובן מדוע אין צריך לבטלם במים רבים, אלא די בכל שהוא לתנא 
קמא וברביעית לרבי זכאי, שכך תיקנו חכמים. 

ונחלקו הראשונים, האם שיעור רביעית נתקנה לכל הטלת מי רגלים, או שדי ברביעית 
אחת גם לכמה הטלות של מי רגלים. שדעת הרמב"ם (קכיפֿת סמע פ"ג ס"י) היא, שרביעית 
מים מועילה רק למי רגלים של פעם אחת. ודעת הרשב"א (ל"ס וכעס) היא שגם לכמה 
הטלות של מי רגלים, די ברביעית מים. והוכיח כן שהרי לתנא קמא הסובר שדי במים 
כל שהוא, בודאי שהוא תקנה בעלמא ליתן מים כדי לבטל את מי הרגלים, וממילא 
כן הוא גם לרבי זכאי שמצריך רביעית. וכיון שהוא תקנה בעלמא, ממילא אין חילוק 
בין פעם אחת לכמה פעמים. אבל בדעת הרמב"ם כתב הלחם משנה (עס), שהשיעור 


פרק שלישי 


ברכות 


שמע כנגדם, כָּל שָהוּא, זו היא דעת תנא קמא. רַבִּי זַפַּאי אוֹמַר, 
רְבִיעִית מים'. 


כה: ןג] 


הגמרא מבארת באיזה אופן נחלקו תנא קמא ורבי זכאי: 
אָמר רב נַחֲמֶן, המחלוקת בין תנא קמא ורבי זכאי, היא לְבַפּוֹף - 
שבא ליתן מים לבסוף, כלומר, לאחר שכבר היה בכלי מי רגלים, אז 
הצריך רבי זכאי שיתן רביעית מים?". אַבָל בַּתִּחַלֶה - שנתן מים 
בתחילה, כלומר בעוד הכלי ריק, ואחר כך הטיל עליהם מי רגלים, 
מודה רבי זכאי שדי במים כָּל שָהַן כדי לבטל את מי הרגלים שיטילו 
עליהםלי. 


ורב יוסַף אָמַר, המחלוקת בין תנא קמא ורבי זכאי, היא 
לְכַתּחַלֶה - שנתן מים בכלי ריק, ואחר כך הטיל עליהם מי רגלים, 
שבזה סובר תנא קמא שדי במים כל שהםיי. אַבָל לְבַפּוֹף - שהיו מי 
רגלים בכלי, ועכשיו בא להטיל לתוכם מים כדי לבטלם, לדִּבְרִי הפל 
צריך להטיל יבהם רְבִיעֶַת מים?. 


הגמרא מביאה כיצד נהג רב יוסף: 
אָמַר ליח רב יוסף לְשַׁמָּעִיהּ - למשמשו, אַייתֵי לי רְבֵיעִיתָא דְמַיָא 


- הבא לי רביעית מים להטיל לתוך כלי ריק שעתידים להטיל בו מי 
רגלים, פָּדעתו של רְבִּי זַכַּאי, וכמו שפירשו רב יוסף, שלרבי זכאי 
צריך רביעית מים אפילו בתחילה. 


la 


הגמרא מביאה ברייתא בענין קריאת שמע כנגד כלים המיוחדים 
לצואה ומי רגלים: 
ּנוּ רכָּנֵן בברייתא, גְרֵף שָל רְעִי - כלי חרס המיוחד לצואה, וְעֲבִּיט 
של מי רנלים - וכלי חרס המיוחד למי רגלים?", אפור לקרות 
קריאֶת שְׁמַע כְּננְדְּן, כיון שהם מיוחדים לכך, וְאַף על פִּי שָאִין 
בָּהֶן כלום. וכנגד מִי רַגְלַיִם עְצַמִן, אסור לקרוא עד שִיִטִיל לְתוּכֶן 
מַיִם". וְכַמָּה יפיל לְתוֹכֶן מיִם, פָּל שַהוּא. רַבִּי זַכַאי אוֹמַר, 
רְבִּיעִית. 


רביעית הוא מצד שיש בו כדי לבטל את המי רגלים [כלומר, ששיערו חכמים, 
שברביעית יש כדי לבטל את מי הרגלים], ואם כן רק לבטל מי רגלים של פעם אחת 
מועיל רביעית. והגר"א (פו"ס סי' עו ס"נ) הקשה על דעת הרמב"ם, שלדבריו נמצא, שאם 
השתין והפסיק באמצע צריך שתי רביעיות, ואילו השתין בבת אחת כשיעור שתי פעמים 
אינו צריך אלא רביעית אחת, ולא מסתבר לומר כן. ומדברי רש"י (ל"ס ומי) שכתב 
שמדובר במי רגלים מועטים, דייק האור זרוע (מ"פ סי קלע) שדווקא כשהם מועטים די 
ברביעית. ומשמע לכאורה שסובר כדעת הרמב"ם שבהטלת מי רגלים של כמה פעמים 
צריך כמה רביעיות. 

וקבעו שיעור רביעית, משום שהוא שיעור חשוב שמועיל להיות מקוה לטהר מחטין 
וצינורות, כמבואר בפסחים (י:). חכם צבי (שו"ת סי ק3). 

לא. ומדובר שנתן את הרביעית מים בבת אחת, שאם לא כן כל טיפה וטיפה שיתן 
למי רגלים תיבטל [ראה בהערה הבאה בשם רש"י]. רמב"ם (פילום סמטניות פ"ג מ"ס) 
ורבינו יונה (ד"ס (6). והרשב"א (ד"ס ולמס) כתב על פי דרכו שהובא לעיל, שמצד הדין 
אין בשיעור רביעית כדי לבטל את מי הרגלים, אלא שחכמים הקילו בביטול מי רגלים 
מכיון שאינו אלא מדרבנן, לכן אין לחוש לכך שראשון ראשון בטל. 

לב. שכשמטיל מי רגלים בכלי לבסוף, כל טיפה וטיפה שנופלת למים בטילה בהם, 
ואף על פי שלבסוף יש הרבה מי רגלים, ואם היו נופלים בבת אחת לא היו בטלים, 
מכל מקום עכשיו שנפלו מעט מעט כבר בטלו הראשונים. רש"י (ד"ס 036. 

לג. שכיון שקדמו למי רגלים, והמי רגלים נפלו מעט מעט, בטלו המי רגלים במים. 
ורבי זכאי מצריך שיעור חשוב של רביעית מים גם באופן שהיה ניתן לומר ראשון 
ראשון בטל. על פי כסף משנה (קליספ טמע פ"ג ס"י). 

לד. לעיל בהערה הובא שנחלקו הראשונים, אם צריך שיתן את רביעית המים בבת 
אחת או גם שלא בבת אחת מועיל כדי לבטל את מי הרגלים. 

לה. הגרף והעביט שניהם כלי חרס, אלא שהכלי של צואה נקרא גרף, והכלי של מי 
רגלים נקרא עביט. רש"י (ד"ס גלף). 

לו. וכגון שהם בכלי שאינו מיוחד למי רגלים. רש"י (ד"ס ופי). אבל אם הם בכלי 
המיוחד למי רגלים לא מועיל שיטיל לתוכם מים, משום שכלי של מי רגלים דינו 
כצואה שלא מועיל לה נתינת מים. רבינו יונה (ל"ס גלף). או משום שדינו כבית 
הכסא, שאסור לקרוא כנגדו אף אם אין בו ריח רע. רא"ש (ס" גל). אבל התוספות 
(ד"ס וכננד) מסתפקים אם מועיל נתינת מים לכלי המיוחד למי רגלים. אמנם ברש"י 
בנזיר (לם. ד"ס וספיכ6) ובתוספות שם (ד"ס כמס) מבואר שמועיל נתינת מים לעביט של 
מי רגלים. 


עין משפט 
נר מצוה 


קיד א פיי פ"כ (ופ"ג) 
מסל' ק"ק הנכס ז 
סמג עסין יס מוס"ע פֿו"ם 
סי' עד סעיף 3: 
קטו ב מייי פס פ"ג סלכס 
יז טוס"ע טס סעיף 
סַ: 
קטז ג מיי' קס סנכס י 
קמג סס טוק"ע מ"מ 
סי עו סעיף 5: 
קיז ד מייי פס סנכה טז 
סמג pס‏ טוק"ע פ"מ 
סי" עס סעיף ס: 
קיח ה ורפי" פס הנכס יb‏ 
סמג סס טוק"ע 
פֿו"ם סי' עו סעיף ו: 
קיט ז ח פיי פס טוס"ע 
קס סעי' 3: 
קב ט מייי פס הנכס טז 
קמג סס טוק"ע סו"ם 
ס" עס סעיף ד: 
קבא ימי" פס פ"כ הנכס 
ז טוס"ע מו" סי" 
עד סעיף 3 (וסימן פו): 
קבב כ 7 מי' טס פ"ג 
סנכה י טופ"ע ו" 
קי' עו קעיף 5: 
קכג מ(נ)מיי' טס ס(' יכ 
סמג סס מוק"ע 
פו"ם סימן פו קעיף 5: 
[נ טור קס]: 
קבד ס ע מיי' פ"ד מסנ' 
מפינין סל' כד ופי 
מסל' ק"ת סנ' 1 סמג עטין 
כנ טוק"ע פֿו"ם סימן מ 
סעיף כ ונקי" רע סעיף ו 
[וכי"ד סי' רפב ק"מ]: 


הגהות הגר"א 


[א] בתוס' סד"ה גרף 
נמפק כ' נקודות סספסק 
(דד"ס גרף וד"ס כננד 
הו לנור סל וכ"ס 
כדפו"י וכ"מ במרדכי ע] 
ודל כרס"6): 


רב נסים גאון 


לימא תנן סתמא כר' 
אליעזר דאמר עד הנץ 
החמה. (דאמר) [עיקר] 
מחלוקת ר' אליעזר ורי 
יהושע בפירקא קמא (דף 
ט) דהא מסכתא: מאן 
שמעת ליה דאמר כל 
הבית כולו כד' אמות 
דמי ר' שמעון בן 
אלעזר. עיקר דבריו של 
ר' שמעון בן אלעזר 
בתוספתא דעירובין 
(פ"ב) ובגמרא בפרק 
עושין פסין (דף כב.) 
אמר רבי שמעון בן 
אלעזר כל אויר 
שתשמישו לדירה כגון 
דיר וסהר ומוקצה וחצר 
אפילו בית ה' כורין 
אפילו בית י' כורין מותר 
שמעינן מיהא דר' שמעון 
היה מתיר לטלטל כל כי 
האי ‏ שיעור' 
שתשמישו לדירה וכולו 
כד' אמות דמי ליה: אמר 
רב יוסף בעו מיניה 
מרב הונא פחות מג' 
כלבוד דמי. עיקרא דהא 
מילתא דכל פחות מג' 
כלבוד דמי שנוי במשנה 
ובהרבה מקומות וגם 
בתוספתא ואנו מזכירים 
מה שנמצא בדינו 
במסכת כלאים בפרק 
קרחת הכרם (משנה ד) 
שנינו מחיצת הקנים אם 
אין בין קנה לקנה ג' 
טפחים כדי שיכנס הגדי 
הרי זה 
ובתוספתא 
ובפרק קמא דעירובין 
(דף טז:) מקיפין ג' 
חבלים כו' מקיפין בקנים 
ובלבד שלא יהא בין קנה 
לחברו ג' טפחים ובגמרא 
דהאי פירקא (שם דף 


מפני 


כמחיצה 
נמי דכוותה 


טז.) חא שמע ג' מדות במחיצה כו' והיא שנויה בתוספת' כלאים (פרק ד) ובמתני' (סוכה פרק א דף טז.) המשלשל דפנות 
מלמעלה למטה אם גבוהות מן הארץ ג' טפחים פסולה משום דנפקא לה מתורת לכוד והא דאמרינן הכא עשרה רשותא 


כה: 


לולס לת סעכוס כל כלכו כוה 
קת סעכוס כ"ע מולו לססוכ: 
והלכחא נש ענו אסו. 
וטעמס דגזרינן נוגע 
עקכו סמל יגע כידיו: גרף של 
חש פ' רש"י ענ סנק נטע 
מסמע (פיכוסו 36 כלי דלס כפע 

כגון זכוכית 6פקר דקרי !*!: 
ובלבך ששל בהן רביעית 
מים. 236 | נגלq"‏ 

ספסר דלb‏ מסני מיס: 
ספל 


הכא במופח על מנת להמפיח איכא 
בינייהו: ירד לטבול אם יכול לעלות כו: 
לימא תנא ‏ סתמא כר' אליעזר דאמר* עד הנץ 
החמה אפ" תימא ת'-נהושע ודלמא כותיקין 
דא"ר יוחנן ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ 
החמה: ואם לאו יתכסה במים ויקרא: והרי 
לבו רואה את הערוה א"ר אלעזר ואי תימא 
ר' אחא בר אבא בר אחא משום רבינו *במים 
עכורין שנו דדמו כארעא סמיכתא שלא יראה 
לבו ערותו. ת"ר מים צלולין ישב בהן עד 


צוארו וקורא ו"א עוכרן ברגלו ות"ק והרי לבו רואה את הערוה קסבר לבו 
רואה את הערוה מותר והרי עקבו רואה את הערוה קסבר עקבו רואה את 
הערוה מותר אתמר" עקבו רואה את הערוה מותר נוגע אביי אמר אפור ורבא 
אמר מותר רב זביד מתני לה להא שמעתא הכי רב חיננא בריה דרב איקא 
מתני לה הכי נוגע דברי הכל אפור רואה אביי אמר אפור רבא אמר מותר 9 לא 
נתנה תורה למלאכי השרת *והלכתא נוגע אסור רואה מותר. אמר רבא *צואה 
בעששית מותר לקרות ק"ש כנגדה ערוה בעששית אסור לקרות ק"ש כנגדה 
צואה בעששית מותר לקרות ק"ש כנגדה דצואה בכסוי תליא מילתא והא 
מיכסיא ערוה בעששית אפור לקרות ק"ש כנגדה * ולא יראה בך ערות דבר 
אמר רחמנא והא קמיתחזיא. אמר אביי "צואה כל שהוא מבטלה ברוק אמר 
רבא 'וברוק עבה. אמר רבא 'צואה בגומא מניח סנדלו עליה וקורא ק"ש בעא 
מר בריה דרבינא "צואה דבוקה בסנדלו מאי תיקו. = אמר רב יהודה לעכו"ם 
ערום אפור לקרות ק"ש כנגדו מאי איריא עכו"ם אפילו ישראל נמי ישראל 
פשיטא ליה דאסור אלא עכו"ם אצטריכא ליה מהו דתימא הואיל וכתיב בהו 
אשר בשר חמורים בשרם אימא כחמור בעלמא הוא קמ"ל דאינהו נמי איקרו 
ערוה דכתיב ‏ וערות אביהם לא ראו: ולא יתכסה לא במים הרעים ולא במי 
המשרה עד שיטיל לתוכן מים: וכמה מיא רמי ואזיל אלא ה"ק ילא יתכסה 
לא במים הרעים ולא במי המשרה כלל ומי רגלים עד שיטיל לתוכן מים 
ויקרא. ת"ר = כמה יטיל לתוכן מים כל שהוא ר' זכאי אומר ?רביעית אמר רב 
נחמן מחלוקת לבסוף אבל בתחלה כל שהן ורב יוסף אמר "מחלוקת 
לכתחלה אבל לבסוף דברי הכל רביעית אמר ליה רב יוסף לשמעיה אייתי לי 
רביעיתא דמיא כר' זכאי: ת"ר לגרף של רעי ועביט של מי רגלים אסור לקרות 
ק"ש כנגדן ואף ע"פ שאין בהן כלום ומי רגלים עצמן עד שיטיל לתוכן מים 


וכמה יטיל לתוכן מים כל שהוא ר' זכאי אומר רביעית בין לפני המטה בין ‏ 


לאחר המטה רבן שמעון בן גמליאל אומר לאחר המטה קורא לפני המטה אינו 
קורא אבל מרחיק הוא ארבע אמות וקורא ר"ש בן אלעזר אומר אפי' בית מאה 
אמה לא יקרא עד שיוציאם או שיניחם תחת המטה איבעיא להו היכי קאמר (6 
אחר המטה קורא מיד לפני המטה מרחיק ארבע אמות וקורא או דלמא הכי 
קאמר לאחר המטה מרחיק ד' אמות וקורא לפני המטה אינו קורא כלל ת"ש 
דתניא ר"ש בן אלעזר אומר *אחר המטה קורא מיד לפני המטה מרחיק ארבע 
אמות רבן שמעון בן גמליאל אומר אפי' בית מאה אמה לא יקרא עד שיוציאם 
או שיניחם תחת המטה בעיין איפשיטא לן מתנייתא קשיין אהדדי איפוך 
בתרייתא מה חזית ראפכת בתרייתא איפוך קמייתא מאן שמעת ליה דאמר 
כוליה בית כארבע אמות דמי ר"ש בן אלעזר היא אמר רב יוסף בעאי מיניה 
מרב הונא מטה פחות משלשה פשיטא לי דכלבוד דמי שלשה ארבעה 
חמשה ששה שבעה שמנה תשעה מהו א"ל לא ידענא עשרה ודאי לא מיבעי 
לי אמר אביי שפיר עבדת דלא איבעיא לך כל עשרה רשותא אחריתי היא . 
אמר רבא הלכתא פחות משלשה כלבוד דמי עשרה רשותא אחריתי היא 
משלשה עד עשרה היינו דבעא מיניה רב יוסף מרב הונא ולא פשט ליה אמר רב הלכה כר"ש בן אלעזר וכן אמר 
באלי א"ר יעקב "ברה דבת שמואל הלכה כרבי שמעון בן אלעזר ורבא אמר אין הלכה כר"ש בן אלעזר. רב 
אחאי איעסק ליה לבריה בי רב יצחק בר שמואל בר מרתא עייליה לחופה ולא הוה מסתייעא מילתא 
אזל בתריה לעיוני חזא ספר תורה דמנחא אמר להו איכו השתא לא אתאי סכנתון לברי דתניא *בית 
שיש בו ספר תורה או תפילין אסור לשמש בו את המטה עד שיוציאם או שיניחם כלי בתוך כלי אמר אביי 
לא שנו *אלא בכלי שאינו כליין אבל בכלי שהוא כליין אפילו עשרה מאני כחד מאנא דמי אמר רבא גלימא 


אחריתי היא איתיה לעיקרא בפירקא קמא דשבת (דף ו.) בברייתא דתנו רבנן די רשויות לשבת כוי [וכן בסוכה דף ה ע"ש]: 


משנת ראשונים 


ספק שמא תעבור השעה. [רבינו יונה דף ה. מדה"ר] 
(מ"א יט) דמתרגמינן מותק טוריא. [רבינו יונה דף ה. מדה"ר] 


דאמר רבי יוחנן ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמה. ותיקין מפני שהיו משערין 
בדקדוק היו מצמצמין ומכוונין שמיד כשיגיעו לגאל ישראל תהיה הנה"ח ושאר בני אדם 
אינם בקיאין לשער כל כך ואם יבואו לעשותו שמא יטעו ותנץ החמה קודם ק"ש ויעבור זמן לכתחלה ועל כן צריך 
שלא ישערו בצמצום אלא בענין שיוכלו לכל הפחות לקרוא קודם הנץ פרשה ראשונה, ושתהיה הנה"ח מקריאת 
פרשה ראשונה עד גאל ישראל כי זה נקל הוא לכוון שתהיה הנה"ח בשיעור גדול כזה, ואע"פ שאינו מכוין בענין 
הנה"ח שיהיה כשמגיע לגאל ישראל אין לחוש לזה שיותר טוב שיקדים הנה"ח מעט מלצמצם ביותר ולבוא לידי 
פי' ותיקין ר"ל מפולפלים ומחודדים, מלשון מפרק הרים 
ותגא קמא והרי לבו רואה את הערוה. לא אמר 


4 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


והרי לנו רואה את הערוה. פירט ב"י" מדפריך גערפ סכי 

כפטיטות מסמע דנכו רופס פת סעכוס סור 556 דרנייו 
סמעיס תנלמידו סנ כס"י פסק כת"ק דככו כופֿס פת סעכוס מופכ 
ומיסו כסמוך מסמע דלסור דנ פניגי סני 6מורסי 6 נעקנו 


בטופח ע'מ להטפיח איכא בינייהו. ת"ק כעי על מנת לסטפיס, 
ור' יוסי מסמיר: לימא תנא" סתמא כר' אליעזר. וסנכס כמותו: 
דילמא לותיקין. קמרס מסגי' עס סגן סממס, 236 נכ"ע עד טלש 
קעות: והרי לבו" רואה את הערוה. קס"ד כל בר ספין דרכו פכ6וק 


קת סעלוס [ולולס]ן 6ותו נשעס 
סקול כתורס קריין ניס ו ירפס 
כך עכות לכר: לא נתנה תורה 
למלאכי השרת. ססין לסס עכוס, עג 
כלסנו יש לגו ערוס ולין סנו יכוליס 
לסעמר מכ זס: (3) כל שהוא. עעט: 
ברוק. כוקק ענליס ומלקס 6ותס 
כרוק: בעששית. (נטירנ" כנטז, 
כנומר ממיכת זכוכית לו קלף לק 
מפסיק כנתייס וסים נרסית: בכסוי 
תליא מילתא, וכסית פת 65פך?: מים 
הרעים. סכוסיס: ‏ מי המשרה. 
ססוריס עס ספטתן וסקננוק וסס 
מסריסיס: וכמה מיא רמי ואזיל. 
כמס שניך למוכס ויכטלס, סנ 
מרוכין סס: ומי רגלים. מועטין 
וסס ככלי, וסו כל נקרות ק"ש 056 : 
לבסוף. סמי כגליס ככלי חס נוסן 
נפוכן מיס, 3ססי ק6מר כ' זכפי 
רכיעית: | אבל בתחלה. קקלמו 
סמיס למי רגניס דברי סכל כל שסוס, 
טכטמטיל ‏ מי כגניס ככלי | ככסוף 
רפסון כ6טון סנופכ למוך סמיס 
מפכטל", ולע"פ קסס כניס וסונכין 
* ככר כטלו: אייתי לי רביעיתא, פפי' 
כתק(ס: גרף ועבים. קלסס כני 
מרס סס, 555 סנ רעי קרוי גרף וכ 
מי כגליס קכוי עניט: אפור לקרות 
ק"ש כנגדם. סוליל ומיוסדין 5כך, 
וסע"פ ססין כתוכן כנוס: ומי רגלים 
עצמן. ככלי שסינו מיותל (סס: בין 
לפני המטה. ססין סמטס מפסקת 
כינו | (יס: בין לאחר הממה. 
ססמטס מפסקת כיניסס 0וכ: או 
שיניחם תחת המטה גכסיכן, ל 
גרסיגן כני כתוך כני: תחת הממה. 
לינו סיו טמוניס נלכן: היכי 
קאמר. רקכ"ג: בעיין איפשיטא לן. 
סנתנו נתפרטס נס נקנוק סכון 
נפני סמטס ונתר סמטס: מתנייתא 
מיהו קשיין, קסומנפס שיטתן: מאן 
שמעת ליה וכו'. * כ ידעמי סילן 
סיל: פשיטא לי, בעניתן תחת סמעס 
ורגניס קנליס ססין סימנס ונקרקע 
סנס טפמיס כלנוד דמי וסרי סן 
כטמוניס: עשרה ודאי. 65 ספנתי 
ממנו דנרפס כסינו מינס תסמיס, 
מפחר שיק ספסק כל כך 6ין זס 
כסוי: | עייליה | לחופה ולא הוה 
מסתייעא מילתא. דנישופין, | ענ 
סיס יקול לכעו(: | סכנתון לברי. 
כעעט סכנתס ת בי נמות 
כעונס סעון: אפילו עשרה מאני. 
וכונן כנין כסלד מסגל | לדמי: 
פקמטרס 


אקמטרא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיל ע:], כ) לעיל 
לף ‏ ט: <קמן כו 
ג) יומ כ. קדוטין נד. 
[מעיס יד:ן, ל) [קכּת 
קנ. ע"שן, ס) [נזיר למ.], 
ו) תוססת 6‏ פרק כ, 
ז) [עירוכין ‏ לף מכ], 
ם) [עי" פירט"י לעיל טז. 
ד"ס כלס], ט) דכרים כג 
יר, ל עיין ע"ז עג ע"א. 


5 
הגהות הב"ח 


() גמ' סיכי | תמר 

רשב"ג לתר סמטס: 

(3) רש"י ד"ס כל עסו 

וד"ס נלוק 5" מר ד"ק 
בכסול: 


גליון הש"ם 


רש"י ד"ה אבל כו. 
כבר בטלו. עי' ע"ג דף 
עג ע"b‏ מוס' ל"ס כי 
ספה: רש"י ד"ה טאן 
שמעת ליה כו. לא 
ידעתי כו', וכ צכטיי 
סנס טז: לס נמ"ד. יז. 
ד"ס סניתל. מטן: ד"ס 6 
זזו. קו: ד"ס סטפויין. 
קנמ: דס כ6דס וד"ס זס 
סקן. ערוכין מ: ד"ס דרכ 
לתס. פססיס (7: ד"ס 
סנס [פ. ד"ס פכנן. 
קטז: כרטב"ס ד"ס ניכומ. 
ימל יט. ל"ס שער 
סלקס. ענ: ד"ס סb‏ 
כמ"ל. פה. דלפ טי 
סקדר. קוכס כו: ד"ס 
קנ העמיד. כם. ד"ס 
סיסם. כט. ל"ס כקניל. 
מו ד"ס שיר. (3: ד"ס 
קנעס. כִיכס טו: ל"ס 
ופירופיס. כס: ד"ס כלף. 
מענים סוף פ'כ [ים:] 
ל"ס קמעיס. מגילס יד. 
ד"ס (נוס. קוטס (!: 
דייס ₪66 וס. מט. דיס 
זו ספכמס. ‏ קדוטון כ. 
ד"ס 52 זזו. כ"ק ס: ד"ס 
ולמ"ד, נו: ד"ס ₪ 5ס 
פֿמרת. קנסדכין יד. ד" 
טוכמיסין. | מס: 
וסלס. ע: ד"ס נפת. 
קנועות לו. ד"ס 60 6 
למכם. ונסיס כנ. ד" 
וס מנל. נו: ד"ס (ם 
ימיס. מנסות קס: ד" 
טמעינן. סולין [מו: ד" 
נפררן. ג: ד"ס 6יספומכס. 
7. ליה ככ וכלי נס: 
לייס וסרי. קכו: ל"ס 
גוננ. קנ. ד"ס תסעס. 
ערכין י. ד"ס ונ5 מוסיפין 
(ס'). יb:‏ 7" bb‏ 
נזסרס. יג. ד"ס מפסעט. 
ממולס טו: ד"ס כיו65. 
כם: ל"ס (ענד (מי: 
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תורה אור השלם 
א) כִּי יי אֶלהָי מהְהַלְ 
ָּקרֶב מַחֲנָּ לְהַצִילְך 
וְלתַת איבי לְפָנִיף 
ְָיֶה מַחֲנִדּ דוש ולא 
ידְאָה בֶּ עֲרְוַת דָבָר 
ְשֶׁב מַאַחֲרָי: 
|דברים כג, טי] 
ב) וַתִענְבָה על פּלַנְשֵׁיהֶם 
אֲשֶׁר בְּשֵׂר חֲמוֹרִים 
בְּשָדֶם וְרְמַת פוּפִים 
זֶרְמְתֶם: |יחזקאל כג, כן 
ג ויקח שם ויָפַת אֶת 
הַשֶמְלָה ‏ ושִׂימוּ על 
שְׁכֶם שְנִיהֶם = וַלְכוּ 
אַתֹרֵנִית וַכֵסוּ אֶת 
עָרְוַת אֲבֵיהֶם וּכְנֵיהֶם 
אֲחֹרַנִית וְעֲרָוֹת אֲבֵיהֶם 
לא רָאוֹ: |בראשית ט, כג] 


לעזי רש"י לנטירנ"א. פירוp‏ עסטית, פנס (כע"י קוכס דף כט ע"6), כני סנותנין כו סנר (רס"ג כניס פ"כ מ"ד, 
עלוך ערך פנ ועיין כק"י קנת דף כג ע"B‏ ודף מד ע"b‏ ד"ס עסטית): 


הנהות וציונים 6] בכת"י לימא תנן (וכ"ה נכון, דק"ס עיי"ש): 3] בכת"י דאתמר (וניי ישרה היא, דק"ס): 


צל "יח 


פ] צ"ל בעביט (מוהר"נ אדלר): 


ג] צ'יל תנן (מראה אש) ועיין לעיל אות א: ל] צ"ל והרי עקבו (מהר"נ אדלר, רש"ש ע"פ 
ביאור הגר"א וכ"ה ברש"י שעל הרי"ף ובנמוקי יוסף), שדברי רש"י בדבור זה קאי על עקבו רואה את הערוה ועיין 
ס] [דיבור זה [ודבור הקדום] שייך לעיל במשנה כב ע"ב] (גליון): 
שמעון בן גמליאל) בשם רבינו חננאל שהוא בתוספתא דעירובין פ"ב ה"ו ומובא בעירובין כב ע"א וכ"ה ברב נסים 
גאון: ]] צ"ל פירש ר"ח (וכ"ה בתוס' ריה"ח ואו"ז ח"א סימן שכח): 
מוכח מדברי הב"י סימן פז דדיבור אחד הוא עם מה שלפניו, דהא דזכוכית מותר היינו בנתן לתוכו מים. וגם בגמרא 

ליתא תיבת "ובלבד" (יד דוד מהדו"ק): '] וכן הגיה המהרש"ל (דפו"ר) ומרש"י מוכח דלא הוה גריס "רשב"ג": 


1] עיין ברבינו יונה (יז ע"א ד"ה רבן 


ט] וכן 


משום דעיניו רואות מפני שכיון שהגוף עומד בתוך המים המים עצמם הם חציצה בין עיניו והערוה, ואע"פ שהם צלולים אבל הלב כשעומד בתוך המים עם הערוה אסור, ולפיכך יש ליזהר בשעה שעומד בתוך המים והמים צלולים שאם 


ירצה לקרות ק"ש או ד"ת שיעשה הפסקה מבגד בין הלב והערוה. ואומרים רבני צרפת ז"ל שאם האדס מחבק גופו בזרועותיו, דייניגן ליה כהפסקה מבגד ומותר. [רבינו יונה דף טז: מדה"ו] 


[המשך בסוף המסכת] 


מי שמתו 


עוד שנינו בברייתא, שהאיסור לקרוא קריאת שמע כנגד כלים 
המיוחדים לצואה או למי רגלים", הוא בִּין אם הם מונחים לפַנִי 
הַמּמֵּה, ואין המטה מפסקת בינו לבינם, ופִּין אם הם מונחים לְאֶחַר 
הַמַּמַּה, והמטה מפסקת ביניהם?". רַפָּן שָמעון בֶּן גִּמַלִיאֶל אומר, 
אם הם מונחים לְאַחַר הַמָּמַּה והמטה מפסקת ביניהם, קוֹרא קריאת 
שמע ואינו צריך להרחיק'". אבל אם הם מונחים לפנ הַמַטַה ואין 
המטה מפסקת בינו לבינם, אֵינוֹ קוֹרא קריאת שמע כנגדם, אבל 
מַרָחִיק הוּא מהם אַרְבַּע אמות וקורא". רַבִּי שְׁמְעוֹן בֶּן אֶלְעֲזֶר 
אוֹמַר, אַפֿילו אם הם מונחים בבַיִת גדול שיש בו מַאָה אַמָּה, לא 
יִקְרָא עד שִׁיוֹצִיאֵם מהבית, או שַׁיָנֵיתֵם תַּחַת הַפּטַהײי. 


הגמרא מסתפקת בדברי רבן שמעון בן גמליאל: 

אֵיבַּעֲיְא לְהוּ - הסתפקו בני הישיבה, הַיכִי קַאָמַר - מה היא כוונת 
רבן שמעון בן גמליאל במה שאמר שלאחר המטה קורא ולפני המטה 
אינו קורא, אבל מרחיק ארבע אמות וקורא, האם כוונתו שאם נמצאים 
הכלים אַחַר המטה, קורא מיד, ואינו צריך להרחיק כלל, שהמטה 
חוצצת ונחשב כאילו הם ברשות אחרת"י. אבל אם הכלים מונחים 
לַפְנֵי הַמָּטֵּה, מַרְחַיק אַרְבַּע אַמּוֹת וְקוֹרֵאי. או דִלְמָא הָכִי קָאָמַר 
- או שמא כך כוונתו, שאם נמצאים הכלים לְאַחַר הַמַטה, מרחיק 
אַרְבַּע אמות וקורא, שהמטה אינה חוצצת. אבל אם נמצאים הכלים 
לְפָנִי הַמַטָה, אֵינוֹ קורא כִּשְלמי. 


הגמרא מביאה ראיה לפשוט את הספק: 

תָּא שָמע - בוא ושמע ראיה לפשוט הספק מברייתא, דְּתְניא 
בברייתא, רַבִּי שמעון בֶּן אֶלְעְזֶר אומָר, אם הכלים מונחים אַחַר 
המטה, קורא מיד, ואינו צריך להרחיק כלל. ואם הכלים נמצאים 
לִפְנִי הַמִּטָה, מַרְחִיק אַרְבֵּע אָמות וקורא. רִַכָּן שְׁמְעוֹן בָּן גִּמְלִיאָל 
אוֹמַר, אַפִילוּ אם הם מונחים בבַיִת שיש בו מַאֶה אַמָּה, לא יקרא 
עד שָיוצִיאִָם מהבית או שָיִנִיחֶם פּחַת הַמְטַה. הרי שלדעה הסוברת 
שיש חילוק בין לפני המטה לאחר המטה"", אם הם מונחים לאחר 
המטה מותר לקרוא מיד ואין צריך להרחיק ארבע אמות. 


הגמרא דנה בסתירה שבין הברייתות: 
מקשה הגמרא, בַּעְיָון אִיפְּשִיטַא ?ן - אכן הספק שלנו נפשט, אבל 
מִתְנִיִיתָא קשיין אַהֲדְדִי - הברייתות קשות זו על זו, שבברייתא 
הראשונה שנינו שרבן שמעון בן גמליאל הוא התנא המחלק בין אם 
מונחים לפני המטה או אחר המטה, ורבי שמעון בן אלעזר סובר שלא 
יקרא עד שיוציאם מהבית או יניחם תחת המטה, ובברייתא השניה 
הוחלפה שיטתם, שרבי שמעון בן אלעזר הוא התנא המחלק בין אם 


לז. והוא הדין צואה ומי רגלים עצמם. שו"ע (פו"ם סי פו ס"ג). 

לח. בדעת תנא קמא לא נתבאר בפירוש אם לדעתו מועילה הרחקת ארבע אמות או 
לא. ובריטב"א (ד"ס גין) כתב, שלדעת תנא קמא לעולם אסור לקרוא קריאת שמע בעוד 
אלו בביתו [והוא כדעת רבי שמעון בן אלעזר]. אמנם מדברי הטור (פו"ת סי פז) נראה, 
שתנא קמא אסר רק ללא הרחקה, אבל אם הרחיק מהם ארבע אמות קורא [והיינו 
באופן שמחזיר פניו לאחוריו, שאם הם לפניו, יש לו להרחיק כמלא עיניו, וכפי שיבואר 
להלן בהערה]. 

לט. ונחלקו האחרונים אם צריך שתהא המטה לרוחב כל החדר מכותל לכותל, שדעת 
המגן אברהם (סי" פו סק"ד) שצריך שתהא מכותל לכותל, ודעת החיי אדם (כננ ג סעיף 
יז, נסמם פדס Eס),‏ שאף אם אינה חוצצת מכותל לכותל יכול לקרוא כנגד המטה, וראה 
שם מה שהאריך בזה. 

מ. צריך לומר שמדובר באופן שמחזיר פניו לאחוריו ואינו רואה אותם, שאם 
הם מונחים לפניו צריך להרחיק כמלא עיניו. דרישה (פו"ם ס" פו סק" ד"ס וללס 
לקטיס). 

מא. לרבי שמעון בן אלעזר כלים המונחים תחת המטה נחשבים כטמונים בארץ. רשיי 
(ד"ס מסס). ונחשב כאילו הם ברשות אחרת. טור (פו"מ סי פז). 

רש"י (ד"ס 6ו) מביא גירסא 'או שיניחם כלי בתוך כלי', וכתב שאין לגרוס כן [שהרי 
אף אם הם בכלי אחד מותר לקרוא כנגדם. בית יוסף (קו"ם סי" פו ל"ס כתכ) בשם אהל 
מועד והרי"ץ גיאת]. 

מב. טור (פֿויס סי" פז). 

מג. ותנא קמא סובר שאין המטה חוצצת, ואף אם הכלים מונחים לאחר המטה צריך 
להרחיק ארבע אמות. ורבי שמעון בן אלעזר סובר כתנא קמא במה שאמר שהמטה 
אינה חוצצת, אבל חולק עליו במה שאמר שמועיל להרחיק ארבע אמות, ולדעתו אין 
לו תקנה עד שיוציאם מהבית או יניחם תחת המטה. טור (פו"ת סי פו). 


פרק שלישי 


ברכות 


מונחים לפני המטה או אחר המטה, ורבן שמעון בן גמליאל סובר שלא 
יקרא עד שיוציאם מהבית או יניחם תחת המטה. 


כה: |דן 


מתרצת הגמרא, אִיפוּ בַּתְרַיִיתֵא - הפוך את השיטות שבברייתא 
האחרונה, וגם בברייתא זו תשנה שרבן שמעון בן גמליאל מחלק בין 
אם מונחים לפני המטה או אחר המטה, ורבי שמעון בן אלעזר סובר 
שלא יקרא עד שיוציאם מהבית או יניחם תחת המטה. 


שואלת הגמרא, מה חזית דְאָפְכַת בַּתְרִייתָא - מה ראית להפוך 
את הברייתא האחרונה, אִיפוּך כמִייתָא - הפוך את הברייתא 
הראשונה, ותשנה בה שרבי שמעון בן אלעזר מחלק בין אם מונחים 
לפני המטה או אחר המטה, ורבן שמעון בן גמליאל סובר שלא יקרא 
עד שיוציאם מהבית או יניחם תחת המטה. 


משיבה הגמרא, מַאן שִמְעַת ליה דְאֵמר פוליה בִּית כְאַרְבֵּע 
אמות דְּמִי - מי הוא זה ששמעת אותו אומר שכל הבית נחשב לארבע 
אמות", רַבִּי שמעון בֶּן אֶלְעָזֶר הַיא, ואם כן מסתבר לומר שרבי 
שמעון בן אלעזר הוא התנא הסובר שלא יקרא עד שיוציאם מהבית 
או יניחם תחת המטה כמו ששנעו בברייתא הראשונה, שכיון שכל 
הבית נחשב לארבע אמות לא יועיל מה שיתרחק ארבע אמות, ולכך 
יש לך להחליף את הברייתא האחרונה. 


* 


הגמרא דנה בדברי רבי שמעון בן אלעזר שכלי המונח תחת המטה 


אָמַר רב יֹכף, בְּעָאי מִיניד - שאלתי מָרַב הוּנָא, אמנם ממה 
שרגליה קצרות והיא גבוהה פָּחוּת מִשֶלשָה טפחים מהקרקע, וגרף 
ועביט מונחים תחתיה, פְּשִיטַא לי דִכַלְבוּד דִּמִי - פשוט לי הדבר 
שנחשבת כלבוד"", והכלים המונחים תחתיה נחשבים כטמונים בקרקע. 
אבל מטה שהיא גבוהה לשה טפחים, או אַרְבְּעָה טפחים, או 
חִמְשָה, או שָשָה, או שִבְעָה, או שְמִנָה, או תִּשְׁעָה, מהוּ - מה 
הדין'", האם הכלים המונחים תחתיה נחשבים כטמונים בקרקע. אָמַר 
ליה - אמר לו רב הונא לרב יוסף, לא יִדִעְנָא - איני יודע. 


ואמר רב יוסף, במטה שהיא גבוהה עָשָרָה טפחים מהקרקע ודאי 
לא מִיבָּעִי לי - לא הסתפקתי, שהיה פשוט לי שכלים המונחים תחת 
מטה כזו אינם נחשבים כטמונים בקרקע, שמאחר שיש הפסק גדול כל 
כך בין המטה לכלים אין זה נחשב שהמטה מכסה את הכלים. אָמַר 
אַבַּיֵי, שפּיר עִבְדַת דְּלֹא אִיכַּעְיָא לָף - טוב עשית שלא שאלת אותו 
דבר זה"", משום שכָּל עְשָרֶה טפחים מהקרקע, רְשותָא אַחֲרִיתִי 


מד. ולפי זה רבן שמעון בן גמליאל סובר כתנא קמא במה שאמר שהמטה אינה 
חוצצת, אלא שהוא חולק עליו במה שאמר שאם הכלים מונחים לפני המטה מועיל 
להרחיק ארבע אמות [כדעת הטור בשיטת תנא קמא], וסובר שצריך להוציאם מהבית 
או להניחם תחת המטה, ודווקא כשהמטה מפסיקה בינו לבין הכלים מועיל להרחיק 
ארבע אמות. 

מה. דהיינו דעת רבי שמעון בן אלעזר בברייתא, שהיא דעת רבן שמעון בן גמליאל 
בברייתא לעיל, ובדבריו אנו מסופקים. 

מו. רש"י (ד"ס עשן) כתב שאינו יודע היכן מצאנו שזו היא שיטת רבן שמעון בן אלעזר. 
אמנם האור זרוע (פ"5 פי' ק0 ורבינו יונה (ד"ס כנן) הביאו בשם רבינו חננאל, שהכוונה 
היא לדברי רבי שמעון בן אלעזר בעירובין (כנ.) שאמר, כל אויר שהוקף לדירה, כגון 
הדיר והסהר והגנה, ואפילו בית חמשת כורין, מותר לטלטל בתוכם כיון שהן כרשות 
אחד. ומבואר שכל שהוקף לדירה אפילו אם היא גדולה מאד, דינה כבית של ארבע 
אמות על ארבע אמות. 

מז. לבוד הוא מלשון סניף, כלומר דבר קצר שהוסיפו עליו והאריכוהו. רש"י (עיכוכץ 
ד: ד"ס (גוד). והלכה למשה מסיני היא שכל דבר הנמצא בתוך שלשה טפחים לדבר 
אחר נחשב כחלק ממנו ומחובר אליו (עילונין פס). 

מח. הגמרא אמרה שלשה ארבעה חמשה וכו' ולא אמרה משלשה ועד עשרה, 
להשמיענו שאפילו אם יראו עינינו מעשה רב בארבעה טפחים, עדיין לא נפשוט את 
הספק ביותר מארבעה טפחים, שאפשר שדווקא ארבעה נחשב כיסוי כיון שאי אפשר 
לראות את הכלי שתחת המטה, אבל אם המטה גבוהה יותר לא נחשב הכלי כמכוסה. 
חדש האביב (ד"ס קסס). 

מט. צריך ביאור, שהרי אביי תלמידו של רב יוסף היה (קילופין לג.), ואיך אמר לו כן. 
מהר"ם בנעט (ל"ס פפיר). ואמנם ראה בסדר הדורות (פ"ג פופ 06ף) שאביי היה תלמיד 
חבר של רב יוסף. וראה עוד בזה בערוך השלחן (יו"ד סי" רככ סי"). 


עין משפט 
נר מצוה 


קיד א פיי פ"כ (ופ"ג) 
מסל' ק"ק הנכס ז 
סמג עסין יס טוק"ע פו"ס 
סי' עד סעיף 3: 
קטו ב מי' פס פ"ג סנכס 
יז טוס"ע טס סעיף 
הִ: 
קטז ג מייי עס סלכס י 
סמג טס טוק"ע מ'מ 
סי" עו קעיף 5: 
קיז ד מייי פס סנכה עז 
סמג פס טוק"ע פ"מ 
סי" עס סעיף ס: 
קיח ה ופי" פס הנכס יb‏ 
סמג סס מוס"ע 
פֿו"ם סי' עו סעיף ו: 
קיט ז ח פיי' פס טוס"ע 
קס סעי' 3: 
קב ט מייי פס הנכס טז 
קמג סס טוק"ע סו"ם 
ס" עס סעיף ד: 
קכא ימי עס פ"כ סנכס 
ז טוק"ע מו" סי" 
עד סעיף 3 (וסימן פו): 
קמב כ ל מײ סס פ"ג 
סנכה י טופ"ע לו" 
סי' עו קעיף 5: 
קכג מ(נ)מיי' טס ס(' יכ 
סמג סס מוס"ע 
פו"ם סימן פז סעיף 5: 
[נ עור קס]: 
קבד ס ע מיי' פ"ד מסנ' 
מפינין סל' כל ופי 
מסל' ק"ת הנ' ז קמג עטין 
כנ טוק"ע פֿו"מ סימן מ 
סעיף 3 ונקי" רמ סעיף ו 
[וכי"ד סי' רפב ק"ס]: 


הגהות הגר"א 


[א] בתוס' סד"ה גרף 
נעסק כ' נקודות סספסק 
(הד"ס גרף ול"ס כנכך 
סול דלנור 6קל וכ"ס 
כדפו"י וכ"מ נמכלכי ע] 
ודל כרס"6): 


77. Ag 


רב נסים גאון 


לימא תנן סתמא כר' 
אליעזר דאמר עד הנץ 
החמה. (דאמר) [עיקר] 
מחלוקת ר' אליעזר ורי 
יהושע בפירקא קמא (דף 
ט) דהא מסכתא: מאן 
שמעת ליה דאמר כל 
הבית כולו כר' אמות 
דמי ר' שמעון בן 
אלעזר. עיקר דבריו של 
ר' שמעון בן אלעזר 
בתוספתא דעירובין 
(פ"ב) ובגמרא בפרק 
עושין פסין (דף כב.) 
אמר רבי שמעון בן 
אלעזר בל אויר 
שתשמישו לדירה כגון 
דיר וסהר ומוקצה וחצר 
אפילו בית ה' כורין 
אפילו בית י' כורין מותר 
שמעינן מיהא דר' שמעון 
היה מתיר לטלטל כל כי 
האי | שיעור' | מפני 
שתשמישו לדירה וכולו 
כד' אמות דמי ליה: אמר 
רב יוסף בעו מיניה 
מרב הונא פחות מג' 
כלבוד דמי. עיקרא דהא 
מילתא דכל פחות מג' 
כלבוד דמי שנוי במשנה 
ובהרבה מקומות וגם 
בתוספתא ואנו מזכירים 
מה שנמצא בידנו 
במסכת כלאים בפרק 
קרחת הכרם (משנה ד) 
שנינו מחיצת הקנים אם 
אין בין קנה לקנה ג' 
טפחים כדי שיכנס הגדי 
הרי זה כמחיצה 
ובתוספתא נמי דכוותה 
ובפרק קמא דעירובין 
(דף טז:) מקיפין ג' 
חבלים כו' מקיפין בקנים 
ובלבד שלא יהא בין קנה 
לחברו ג' טפחים ובגמרא 
רהאי פירקא (שם דף 


טז.) תא שמע ג' מדות במחיצה כו' והיא שנויה בתוספת' כלאים (פרק ד) ובמתני' (סוכה פרק א דף טז.) המשלשל דפנות 
מלמעלה למטה אם גבוהות מן הארץ ג' טפחים פסולה משום דנפקא לה מתורת לכוד והא דאמרינן הכא עשרה רשותא 


כה: 


וס לת סעכוס כל כלכו כוה 
פת סעכוס כ"ע מולו דססוכ: 
והלכתא נגע ענו אסו. 
וטעמס דגזרינן נוגע 
עקכו סמ6 יגע כידיו: גרף של 
רעי פי' כס"י על תנק מע 
מסמע (פירוסו 36 כלי דלס ננע 

כגון זכוכית 6פקר דקכי !*!: 
ובלבך ששל בהן רביעית 
מים. ככ גכ" 

ספסר דנ מסני מיס: 
ספר 


והכא במופח על מנת להמפיח איכא 
בינייהו: ירד לטבול אם יכול לעלות כו: 
לימא תנא* סתמא כר' אליעזר דאמר* עד הנץ 
החמה אפ" תימא ר' יהושע ודלמא כותיקין 
דא"ר יוחנן ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ 
החמה: ואם לאו יתכסה במים ויקרא: והרי 
לבו רואה את הערוה א"ר אלעזר ואי תימא 
ר' אחא בר אבא בר אחא משום רבינו *במים 
עכורין שנו דדמו כארעא סמיכתא שלא יראה 
לבו ערותו. ת"ר מים צלולין ישב בהן עד 


צוארו וקורא ו"א עוכרן ברגלו ות"ק והרי לבו רואה את הערוה קסבר לבו 
רואה את הערוה מותר והרי עקבו רואה את הערוה קסבר עקבו רואה את 
הערוה מותר אתמר" עקבו רואה את הערוה מותר נוגע אביי אמר אפור ורבא 
אמר מותר רב זביד מתני לה להא שמעתא הכי רב חיננא בריה דרב איקא 
מתני לה הכי נוגע דברי הכל אפור רואה אביי אמר אפור רבא אמר מותר 9 לא 
נחנה תורה למלאכי השרת :והלכתא נוגע אפור רואה מותר. אמר רבא גצואה 
בעששית מותר לקרות ק"ש כנגדה ערוה בעששית אסור לקרות ק"ש כנגדה 
צואה בעששית מותר לקרות ק"ש כנגדה דצואה בכסוי תליא מילתא והא 
מיכסיא ערוה בעששית אפור לקרות ק"ש כנגדה * ולא יראה בך ערות דבר 
אמר רחמנא והא קמיתחזיא. אמר אביי "צואה כל שהוא מבטלה ברוק אמר 
רבא 'וברוק עבה. אמר רבא 'צואה בגומא מניח סנדלו עליה וקורא ק"ש בעא 
מר בריה דרבינא "צואה דבוקה בסנדלו מאי תיקו. = אמר רב יהודה לעכו"ם 
ערום אפור לקרות ק"ש כנגדו מאי איריא עכו"ם אפילו ישראל נמי ישראל 
פשיטא ליה דאסור אלא עכו"ם אצטריכא ליה מהו דתימא הואיל וכתיב בהו 
אשר בשר חמורים בשרם אימא כחמור בעלמא הוא קמ"ל דאינהו נמי איקרו 
ערוה דכתיב 9 וערות אביהם לא ראו: ולא יתכסה לא במים הרעים ולא במי 
המשרה עד שיטיל לתוכן מים: וכמה מיא רמי ואזיל אלא ה"ק ילא יתכסה 
לא במים הרעים ולא במי המשרה כלל ומי רגלים עד שיטיל לתוכן מים 
ויקרא. ת"ר = כמה יטיל לתוכן מים כל שהוא ר' זכאי אומר <רביעית אמר רב 
נחמן מחלוקת לבסוף אבל בתחלה כל שהן ורב יוסף אמר *מחלוקת 
לכתחלה אבל לבסוף דברי הכל רביעית אמר ליה רב יוסף לשמעיה אייתי לי 
רביעיתא דמיא כר' זכאי: ת"ר לגרף של רעי ועביט של מי רגלים אסור לקרות 
ק"ש כנגדן ואף ע"פ שאין בהן כלום ומי רגלים עצמן עד שיטיל לתוכן מים 
וכמה יטיל לתוכן מים כל שהוא ר' זכאי אומר רביעית בין לפני המטה בין 
לאחר המטה רבן שמעון בן גמליאל אומר לאחר המטה קורא לפני המטה אינו 
קורא אבל מרחיק הוא ארבע אמות וקורא ר"ש בן אלעזר אומר אפ" בית מאה 
אמה לא יקרא עד שיוציאם או שיניחם תחת הממה איבעיא להו היכי קאמר (6 
אחר המטה קורא מיד לפני המטה מרחיק ארבע אמות וקורא או דלמא הכי 
קאמר לאחר המטה מרחיק ד' אמות וקורא לפני המטה אינו קורא כלל ת"ש 
דתניא ר"ש בן אלעזר אומר *'אחר המטה קורא מיד לפני המטה מרחיק ארבע 
אמות רבן שמעון בן גמליאל אומר אפי' בית מאה אמה לא יקרא עד שיוציאם 
או שיניחם תחת המטה בעיין איפשיטא לן מתנייתא קשיין אהדדי איפוך 
בתרייתא מה חזית ראפכת בתרייתא איפוך קמייתא מאן שמעת ליה דאמר 
כוליה בית כארבע אמות דמי ר"ש בן אלעזר היא אמר רב יוסף בעאי מיניה 
מרב הונא מטה פחות משלשה פשיטא לי דכלבוד דמי שלשה ארבעה 
חמשה ששה שבעה שמנה תשעה מהו א"ל לא ידענא עשרה ודאי לא מיבעי 
לי אמר אביי שפיר עבדת דלא איבעיא לך כל עשרה רשותא אחריתי היא 
אמר רבא הלכתא פחות משלשה כלבוד דמי עשרה רשותא אחריתי היא 
משלשה עד עשרה היינו דבעא מיניה רב יוסף מרב הונא ולא פשט ליה אמר רב הלכה כר"ש בן אלעזר וכן אמר 
באלי א"ר יעקב = ברה דבת שמואל הלכה כרבי שמעון בן אלעזר ורבא אמר אין הלכה כר"ש בן אלעזר. רב 
אחאי איעסק ליה לבריה בי רב יצחק בר שמואל בר מרתא עייליה לחופה ולא הוה מסתייעא מילתא 
אזל בתריה לעיוני חזא ספר תורה דמנחא אמר להו איכו השתא לא אתאי סכנתון לברי דתניא לבית 
שיש בו ספר תורה או תפילין אסור לשמש בו את המטה עד שיוציאם או שיניחם כלי בתוך כלי אמר אביי 


לא שנו *אלא בכלי שאינו כליין אבל בכלי שהוא כליין אפילו עשרה מאני 


אחריתי היא איתיה לעיקרא בפירקא קמא דשבת (דף ו.) בברייתא דתנו רבנן ד' רשויות לשבת כוי [וכן בסוכה דף ה ע"ש]: 


משנת ראשונים 


ספק שמא תעבור השעה. [רבינו יונה דף ה. מדה"ר] 
(מ"א יט) דמתרגמינן מוחק טוריא. [רבינו יונה דף ה. מדה"ר] 


דאמר רבי יוחנן ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמה. ותיקין מפני שהיו משערין 
ברקדוק היו מצמצמין ומכוונין שמיד כשיגיעו לגאל ישראל תהיה הנה"ח ושאר בני אדם 
אינם בקיאין לשער כל כך ואם יבואו לעשותו שמא יטעו ותנץ החמה קודם ק"ש ויעבור זמן לכתחלה ועל כן צריך 
שלא ישערו בצמצום אלא בענין שיוכלו לכל הפחות לקרוא קודם הנץ פרשה ראשונה, ושתהיה הנה"ח מקריאת 
פרשה ראשונה עד גאל ישראל כי זה נקל הוא לכוון שתהיה הנה"ח בשיעור גדול כזה, ואע"פ שאינו מכוין בענין | גאון: 
הנה"ח שיהיה כשמגיע לגאל ישראל אין לחוש לזה שיותר טוב שיקדים הנה"ח מעט מלצמצם ביותר ולבוא לידי 
פיי ותיקין ר"ל מפולפלים ומחודדים, מלשון מפרק הרים 
ותגא קמא והרי לבו רואה את הערוה. לא אמר 


שו וכולן 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


והרי לנו רואה את הערוה. פירט כ"י" מדפריך גערפ סכי 

נפסיטות מסמע דלנו רופס 6 סעכוס סור 6 דרנייו 
סמעיס תנלמידו סנ רס"י פסק כת"ק דככו כופֿס פת סעכוס מותכ 
ומיסו כסמוך מסמע דלסור דנ פניגי סני מוכלי 6 כעקנו 


בטופח ע'מ להטפיח איכא בינייהו. ת"ק כעי על מנת לסטפיס, 
ור יוסי מסמיר: לימא תנא" סתמא כר' אליעזר. וסנכס כמותו: 
דילמא לותיקין. קמכס מפני' עס סגן סממס, 256 נכ"ע עד טלם 
קעות: והרי לבו" רואה את הערוה. קס"ד כל בר ספין דרכו כרות 


קת סעלוס [וכולס]ן 6ותו נשעס 
סקול כתולס קריין 3יס. ו ירפס 
כך עכות לכר: לא נתנה תורה 
למלאכי השרת. ספין לסס עכוס, עג 
כלסנו יש לגו עכוס וסין סנו *פאוס 
(ססער מכ זס: (3) כל שהוא. מעכו: 
ברוק. כוקק עניס ומלקס 6ותס 
ברוק: | בעששית. (נכירנ"b‏ כנעו, 
כנוער מסי5ת זכוכית ו קנףq‏ לק 
מפסיק כנתייס וסיb‏ (רפית: בכסוי 
תליא מילתא, וכסית פת 65תך?: מים 
הרעים. סכומיס: ! מי המשרה. 
ססוריס פס ספטתן וסקננוק וסס 
מסריסיס: וכמה מיא רמי ואזיל. 
כמס ישניך למוכס ויכטלס, סנ 
מרוכין סס: ומי רגלים. מועטין 
וסס ככלי, וסו כל נקרות ק"ש 5נס: 
לבסוף. סמי רגניס ככלי חס נוסן 
נפוכן מיס, 3ססי ק6מר כ' זי 
רכיעית: | אבל בתחלה. קקלמו 
סמיס למי רגניס דרי סכל כל שסוס, 
סכטמטיל מי כגניס ככלי | ככסוף 
רקסון כפסון סנופכ למוך סמיס 
מפנטל", ולע"פ קסס כניס וסונכין 
* ככר כטלו: אייתי לי רביעיתא, 6פי' 
כתסלס: גרף ועבים. סניסס כני 
פרס סס, 5( סל רעי קרוי גרף וכ 
מי רגניס קרוי עניט: אפור לקרות 
ק"ש כנגדם. סוסיל ומיותדין (כך, 
וסע"פ סקין כתוכן כלוס: ומי רגלים 
עצמן. כּכני שסינו מיוסד (סס: בין 
לפני המטה. סקין סמעס מפסקת 
כינו | (כינס: ‏ בין לאחר הממה. 
קסמעס מפסקת כיניסס 6סול: או 
שיניחם תחת המטה גכסינן, ול 
גרסינן כני כתוך כני: תחת הממה. 
כלילו | סו עמומס ככן: היכי 
קאמר. רסכ"ג: בעיין איפשיטא לן. 
סנתנו נתפרטס נס נקלוק סכין 
לפני סמטס ונתר סמטס: מתנייתא 
מיהו קשיין, קסופנפס שיטתן: מאן 
שמעת ליה וכו', * 52 ידעתי סיכן 
סי)": פשיטא לי, כמניסן תסת סעטס 
ורגליס קליס ססין סימנס ונקלקע 
סקס טפסיס כלכוד. דמי וסכי סן 
כטמוניס: עשרה ודאי. כ ס6נתי 
ממנו דנרפס כסינו פינס תסתיס, 
מסחר סיט ספסק כל כך פֿין זה 
כסוי: | עיליה לחופה ולא הוה 
מסתייעא מילתא. דנישוסין, | שנס 
סיס יכול לכעול: | סכנתון לברי. 
כעעט סכנתס פת כײי למום 
כעונס סעון: אפילו עשרה מאני. 
כליין | כסד | מסנל | דמי: 
סקמטרס 


אקמטרא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) לעיל ע:], כ) לעיל 
- 0 :ות 
ג) יומ כ. קדוטין גל. 
[מעילס. יל:], ל) [סנת 
קנ. ע"ע], ם) [נזיר למ.], 
ו) תוססת6 פרק כ, 
ז) [עירוכין ‏ לף מכ], 
ם) [עי" פירט"י לעיל טז. 
ד"ס כלס], ש) דברים כג 
יךף, י עיין ע"ז עג ע"א. 


הגהות הב"ח 


() גמ' | סיכי | תמר 

רשב"ג 6סר סמטס: 

(3) רש"י ד"ס כל עסו 

וד"ס נרוק 5" חר ד"ק 
ככסוי: 


גליון הש"ם 


רש" ד"ה אבל כו. 
כבר בטלו. עי' ע"ג דף 
ענ ע"ם' מומי ליט כי 
פת: רש"י ד"ה מאן 
שמעת ליה כו. לא 
ידעתי כו וכ .צכט"י 
שנס טל לייס נמ"ל. . 
ל"ס סניתb.‏ מט: ד"ס 6 
חו. קז: ד"ס סטפויין. 
קנח : ד"ס כ6דס וד"ס זס 
סקן. ערוכין ת: ד"ס דכג 
לת. פסמיס (ד: ד"ס 
תנ [פ. ד" 56]. 
קטז: כרטב"ס ד""ס ניכומ. 
יומס יט. ל"ס שער 
סדנקס. עכ: ד"ס 50 
כמ"ל. פס. ד"ס ולי 
סקדר. סוכס כו: ד"ס 
קנ העמיד. כם. ד"ה 
סיסת. כט. ל"ס כקניל. 
מו דיס שול. 3ב דעס 
קנעס. כיכס טו: ד"ס 
ופיכומיס. כס: ד"ס 5לף. 
מענים סוף פ"נ װית:] 
ל"ס סמעיס. מגיעס יל. 
ד"ס (נוס. סועס (!: 
לייס 62 זס. מט. ל" 
זיו ססלמס. קדוטין 

ליב יס זוו. כ"ק ס: ד" 
ולמ"ד. נו: ד"ס 5 6 
פֿמרת. קנסדרין יד. ד" 
טוכמיסין. | מס: 
וסלס. ע: ל"ס 
קנועות (ז. ד"ס 65 6 
סערת. | זנסיס כנ. ד" 
וס תנ. נו: ד"ס ₪ 
ימיס. מנסום קס: ד" 
טמעינן. סונין [מו: ד" 
נפררן. ג: ד"ס פיקמומכס. 
כב הניס כל ]לסי, נס: 
דיס ותל קכו: ל"ס 
גוננ. קל6. ד"ס תסעס. 
ערכין י. ד"ס ונ5 מוסיפין 
(ס'). י: ד"ס ₪26 
נזסרס. יג. ד"ס מפשעס. 
תמולס טו: ד"ס כיו65. 

כם: ד"ס (עגד (מי: 


*ע. 


Jos, 


HH‏ שש 


JI ₪ 


תורה אור השלם 
א) כִּ יי אֶלהָי מהְהַלְ 
ְּקרֶב מַחֲנָּ לְהַצילְך 
וְלתַת איכֵךְּ לְפָנִיף 
הָיָה מֲַנ קדוש ולא 
יְדְאֶה בְף עָרְוַת דָבָר 
וְשֵׁב מָאֶחַרְיף: 
|דברים כג, טו] 
ב) וַתִענְבָה על פִּלַנְשִיהֶם 
אֲשֶׁר בְּשֶר חֲמוֹרִים 
ְּשָׁרֶם וְְרְמַת כוּסִים 
זֶרְמְתֶם: |יחזקאל כג, כן 
ג ויקח שם וְפַת אֶת 
הַשֶמְלָה ‏ ושִׂימוּ על 
שְכֶם = שֶניהֶם = לכו 
אַתֹרֵנִית וַכֵסוּ אֶת 
עָרְות אֲבֵיהֶם וּפְנִיהֶם 


כחד מאנא דמי אמר רבא גלימא 2 אית ות אַכיהס 


רָאוֹ: |בראשית ט, כג] 


לעזי רש"י לנטירנ"א. פירוץ עעפים, פנס (כע"י סוכס דף כע ע"5), כני פנותנין כו סנר (רס"ג כליס פ"צ מ"ד, 
עלוך ערך פנס ועיין רם"י סכת דף כג ע"5 ודף מד ע"5 ד"ס עסטית): 


הנהות וציונים 6] בכת"י לימא תנן (וכ"ה נכון, דק"ס עיי"ש): 3] בכת"י דאתמר (וגי' ישרה היא, דק"ס): 


צל"ח: 


פ] צ"ל בעביט (מוהר"נ אדלר): 


ג] צ'יל תנן (מראה אש) ועיין לעיל אות א: ל] צ"ל והרי עקבו (מהר"נ אדלר, רש"ש ע"פ 
ביאור הגר"א וכ"ה ברש"י שעל הרי"ף ובנמוקי יוסף), שדברי רש"י בדבור זה קאי על עקבו רואה את הערוה ועיין 
ס] [דיבור זה [ודבור הקדום] שייך לעיל במשנה כב ע"ב] (גליון): 
שמעון בן גמליאל) בשם רבינו חננאל שהוא בתוספתא דעירובין פ"ב ה"ו ומובא בעירובין כב ע"א וכ"ה ברב נסים 
ז] צ"ל פירש ר"ח (וכ"ה בתוס' ריה"ח ואו"ז ח"א סימן שכח): 
מוכח מדברי הב"י סימן פז דדיבור אחד הוא עם מה שלפניו, דהא דזכוכית מותר היינו בנתן לתוכו מים. וגם בגמרא 

ליתא תיבת "ובלבד" (יד דוד מהדו"ק): *] וכן הגיה המהרש"ל (דפו"ר) ומרש"י מוכח דלא הוה גריס "רשב"ג": 


1] עיין ברבינו יונה (יז ע"א ד"ה רבן 


ט] וכן 


משום דעיניו רואות מפני שכיון שהגוף עומד בתוך המים המים עצמם הם חציצה בין עיניו והערוה, ואע"פ שהם צלולים אבל הלב כשעומד בתוך המים עם הערוה אסור, ולפיכך יש ליזהר בשעה שעומד בתוך המים והמים צלולים שאם 


ירצה לקרות ק"ש או ד"ת שיעשה הפסקה מבגד בין הלב והערוה. ואומרים רבני צרפת ז"ל שאם האדם מחבק גופו בזרועותיו, דיינינן ליה כהפסקה מבגד ומותר. [רבינו יונה דף טז: מדה"ו] 


[המשך בסוף המסכת] 


מי שמתו 


היא - נחשב כרשות אחרת, שכיון שהמטה גבוהה עשרה, נעשה משם 
ולמעלה כרשות בפני עצמה, ומה שתחתיה כרשות בפני עצמה, ואין 
רשות זו נעשית כיסוי למה שברשות אחרתי. 


הגמרא מבארת כדעת מי נפסקה ההלכה: 

אָמר רְבָא, הַלְכְתָא - ההלכה היא, שאם המטה גבוהה מהקרקע 
פְּחוּת מִשֶלשָה טפחים, פְּלְבוּד דְּמִּי - נחשבת כלבוד, ומה שתחתיה 
חשוב טמון בקרקע. ואם המטה גבוהה מהקרקע עָשָרְה טפחים, 
רְשוּתָא אַחֲרִיתִי - רשות אחרת היא, ואינה יכול להחשיב מה 
שתחתיה כטמון בקרקע. ואם המטה גבוהה מהקרקע מִשֶלשָה טפחים 
ועד עָשָרָה טפחים, היינוּ דבעא מִנִיח - זהו מה ששאל רב יוסַף 
מרב הונָא, ולא פּשָט ליהלי. 


אָמר רב, הַלְכָה כְּרַבִּי שׁמעוֹן בֶּן אִלְעְזֶר, הסובר שכל הבית 
נחשב כארבע אמות, ואם יש בבית כלים המיוחדים לצואה או למי 
רגלים לא יקרא קריאת שמע עד שיוציאם מהבית או יניחם תחת 
המטה. וְכַןן אָמַר פָּאלִי [-שם חכם] אָמַר רְב יעַקב בְּרֵהּ דְּבַת 
שמוּאל [-בן בתו של שמואלן, הַלְכֶה כְּרַבִּי שמעון בִּן אֶלְעָזֶר. 
וְרְבָא אִמַר, אִין הַלָכָה פְּרַבֵּי שׁמְעוֹן בֶּן שֶלְטְזֶריי. 


אי 


נ. רבינו יונה (ד"ס ונגמ') בדעת רש"י. 

הגמרא התבארה לפי רש"י (ד"ס פטיט6) שפירש שהספק הוא בדברי רבי שמעון בן אלעזר, 
שכלי המונח תחת המטה חשוב כטמון בארץ, ודנה הגמרא מהו שיעור גובה המטה כדי 
שיחשב שהמטה מכסה אותו. אבל הרא"ש (פי' יג) הביא בשם גאון שפירש, שהספק הוא 
בדברי רבן שמעון בן גמליאל, שאם הכלי מונח מאחורי המטה יכול לקרוא קריאת שמע 
משום שהמטה חוצצת ביניהם, ודנה הגמרא מהו השיעור שצריך להיות בדופן המטה כדי 
שתוכל להוות מחיצה. וראה ילקוט ביאורים בביאור צדדי הספק לפי שיטה זו. 

נא. צריך ביאור מה בא רבא להוסיף על דברי רב יוסף. וראה רשב"א (ל"ס גיכספ) 
מה שכתב ליישב. וראה תירוצים נוספים בחדש האביב (ד"ס פמכ) ולשון הזהב (ל"ס 
פמר ככפ). 

נב. ומכל מקום באופן שהניחם תחת המטה אף לרבא הלכה כרבי שמעון בן אלעזר 
שמותר לקרוא קריאת שמע, שכן אמר רבא לעיל 'הלכתא פחות משלשה כלבוד דמי. 
שלמה משנתו (ל"ס וכ3). 

נג. כי השם יתברך רגלי חסידיו ישמור שלא יחטאו. מגיד תעלומה (ל"ס ול6). 

נד. כיון ששמע שלא בעל בעילת מצוה והיה רע בעיניו, כי ודאי הזהיר את בנו 
שיבעול מיד, כמו שהזהיר על כך השל"ה (פער סלופיות שופ סקו"ף 6ופ פנט). מגיד תעלומה 
(ד"ס זס. 

נה. והוא הדין במזוזה הקבועה בתוך החדר, שצריך להניחה כלי בתוך כלי. מגן 
אברהם (סי' מ סק":). ומועיל גם אם הניחם מתחילה בשני כלים כדי שיחשב כלי בתוך 


פרק שלישי 


8ה19/06/20189 


ברכות 


הגמרא מביאה מעשה בענין האיסור לשמש מטתו בחדר שיש בו 
ספר תורה: 
רב אַחאי אִיעַפַק ליה לְבְרִיחּ - שידך אשה לבנו בִּי - בבִיתו של 
רב יְצַחָק בַּר שָמוּאל בר מַרְתָא, כלומר שאירס את בנו עם בתו 
של רב יצחק. עַיַילִיה לְחוּפָה - הכניסו לחופה, ולא הֶוְה מִפְתִּיִיעָא 
מִילְתָא - ולא הצליח בדבר, שלא היה יכול לבעול בעילת מצוהײ, 
אַזל בַּתְרִיהּ לְעָיוּנִי - הלך אחריו [רב אחאי אביו] לבדוק את הדברין, 
חַזָא ספר תּוֹרָה דִמִנְּחַא - וראה ספר תורה שהיה מונח בחדר. אָמַר 
לְהוּ - אמר להם לאלו שהכינו את המקום, אִיכוּ הַשִתָּא לא אֶתַאי 
- איך היה עכשיו אילו לא באתי, מַפָּנְתּוּן לִבְרֵי - כמעט סיכנתם את 
בני למות בעונש העון הזה ששימש מטתו בחדר שיש בו ספר תורה. 
דְתִנְיָא בברייתא, בִּית שיש בו ספר תּוֹרָה או תּפיליןײ, אֲכוּר 
לְשְׁמשׁ בו אֶת הַמטה עָד שִיוצִיאָם או שִינִיחֶם כָּלִי בְּתוֹף כְלִינּ, 


כה: [ה] 


אָמַר אִבִּיי, לא שָנוּ שמותר לשמש כשמניחם כלי בתוך כלי, אַלא 
כשמניחם בְּכְלִי שָאִינו פַּלְיִין - שאינו כלי המיוחד להם", אֲבֵל אם 
מניחם בִּכְלִי שָהוּא פַּלְיִין, אַפִילוּ עַשָרְָה מָאנִי [-כליםן, כְּחד מָאנָא 
דְּמִי - חשובים ככלי אחד. 


אָמַר רְבָא, גְלִימָא - בגד 


כלי, כגון שכרך המזוזה בנייר ואחר כך הניחה בתיק שלה [ואין אומרים שנחשב כלי 
המיוחד שאינו כיסוי]. חכמת אדם (כלל קכס פ"י, סו"ד כמסנס בכוכה סי" מ סק"ו). וכן הדין 
בחומשים או סידורי תפילות או שאר ספרים, בין בכתיבה או בדפוס, שיש בהם קדושה 
וצריך להניחם כלי בתוך כלי. וכריכת הספר אינה נחשבת לכיסוי, שהיא מגוף הספר. 
וכתב הט"ז (יו"ד סי רעפ פק"פ) שכל המיקל בקדושת הספרים הנדפסים עתיד ליתן את 
הדין, שדפוס חשוב ככתיבה. אבל החוות יאיר (שו"ת סי" קפד) נוטה להקל בזה בשעת 
הדחק כשאין לו במה לכסות. משנה ברורה (טס סק"ל). 

נו. יש שאין גורסים בברייתא 'ספר תורה', כיון שלדעתם בספר תורה לא מועיל כלי 
בתוך כלי אלא צריך לעשות מחיצה של עשרה טפחים כדלהלן (כו.). ובשאלתות דרב 
אחאי (פכ' 3 6ות מס) הגירסא 'בית שיש בו ספרים ותפילין'. אבל הרשב"א (לסנן לו. 
ד"ס 6פיו) כתב שאפילו אם גורסים 'ספר תורה' יש לומר שמה ששנינו שיניחם כלי 
בתוך כלי מדובר רק בתפילין. רשב"ץ (ד"ס פני6). וכתב המילי דברכות ( כו. ל"ס 
ס"פ) שכן משמע מרש"י (עס ד"ס ממיס). אמנם דעת הרמב"ם (ספר פורס פ"י ס"ז) שגם 
לספר תורה מועיל כלי בתוך כלי. ומה שהצריכו מחיצה של עשרה טפחים היינו כשאין 
לו כלים. ריטב"א (ד"ס סז). 

נז. ודי במה שאחד מהכלים אינו כלי המיוחד להם. בית יוסף (פו"ק סי' מ ס"כ ד"ס נית). 
וראה שם שהביא בשם רבינו יונה (ד"ס 936 סניקן) שאם שניהם אינם מיוחדים להם 
חשובים ככלי אחד. אמנם הב"ח (עס ד"ס נים) והט"ז (עס סק"3) הגיהו בדברי רבינו יונה, 
וגם אם שניהם אינם מיוחדים להם, חשובים ככלי בתוך כלי. 


מי שמתו 


המונחת אִקִמִטַרְא - על ארגז המיוחד לספרים* מלמעלה, כְּכָלִי בְּתוֹךָ 
כָּלִי דְּמִי - נחשב, שהרי הבגד אינו כלי המיוחד לספריםי. 


* 


הגמרא מביאה הלכה בענין תשמיש בחדר שיש בו ספר תורה: 
אָמַר רַבִּי יהושָעַ בָּן לוי, אם יש סַפֶר תורה בחדר ורוצה לשמש 
מטתו שם, צריף לעֲשׂוֹת לו מְחִיצָה עֲשָׂרָה טפחים בינו לספר תורהי, 
ואם לא עשה כן אסור לו לשמש מטתוי. 


הגמרא מביאה מעשה בענין זה: 
מַר זוטרְא אִיקְלע לְבֵי [-הזדמן לביתו של] רב אשי, חַזְיִיהּ 
לְדוּכְתִּיה דְּמַר בַּר רב אֶשִי דְּמנֵח בִּיה סַפֶר תּוֹרָה - ראה את 
מקום מטתו של מר בנו של רב אשי שהיה מונח בו ספר תורה, וְעֲבִיד 
ליה - ושעשה לו מַחִיצַה של עִשָרֶה טפחים, כדי שיוכל לשמש. 


אָמַר ליה מר זוטרא לרב אשי, כְּמַאן - כדעתו של מי אתה נוהג 
כן, האם כְּרַבִּי יהושָע בָּן לוי שאמר שאם יש שם ספר תורה עושה 
לו מחיצה, אִימַר - אומר לך, שמה דְּאָמַר רַבִּי יהושע בֶּן לוי 
שמועילה מחיצה בינו לספר תורה, הוא רק באופן חִלִית ליה בִּיתָא 
אַחֲרִינֵא - כשאין לו בית [-חדר"] אחר להניח בו את הספר תורה, 
אבל מר הא אית ליה פִּיתָא אַחֲרִינָא - הרי יש לו בית אחר, ואם 
כן גם מחיצת עשרה אינה מתירה לשמש בחדר שיש בו ספר תורה. 
אָמַר ליח - אמר לו רב אשי למר זוטרא, לאו אַדִעְתּאי - לא נתתי 
ליבי לכךי. 


* 


שנינו במשנה ((נעל כנ), פַּמָה יִרְחיק מְהֶן - ממי רגלים וּמן 
הַצוֹאָה כדי לקרוא קריאת שמע, אַרְבּע אַמוֹת. 


הגמרא מביאה פרטי דינים בזה: 
אָמַר רְבָא אָמַר רב סְחוֹרָה אֶמַר רב הוּנָא, לא שָנוּ שדי בהרחקת 
ארבע אמות, אֶלְָא כשמי הרגלים או הצואה לאַחוֹרָיו, אָבֶל אם הם 
לְפָנָיו, מרְחיק מלא עֵינָיו - כמה שעיניו רואות, כלומר, עד שלא 
יראה אותם'. וְכָן הדין לְתִפֶלָה, שאם הם לאחוריו מרחיק ארבע אמות, 
ואם הם לפניו מרחיק כמלוא עיניו". 


א. רש"י (ד"ס פקמטכ), והוכיח כן מדברי הגמרא במגילה (כו:), שאמרו 'קמטרי 
דספרי', והכוונה לארגז של ספרים. וכן מהפסוק (יפוק! כ כד) 'ובגנזי בְּרֹמִים' שתרגם 
יונתן 'אַלְמִין דזְהִירִין מַחֲתִין בְּקַמְטְרִין' [-תכשיטי פאר שגונזים אותם בארגזים. רשיי 
(פס)], וכן מהפסוק (מלכיס כ' י כנ) 'לאשר על המלתחה' שתרגם /לְדָעַל קְמְטְרָא' 
[-הממונה על הארגזים והקופסאות שגונזים שם עובדי הבעל את התכשיטים שלהם. 
רש"י (טסו]. 

ב. רבא בא להשמיענו שאף על פי שהגלימא פרוסה על הארגז רק מלמעלה ואינה 
מכסה את הספרים גם מלמטה, נחשב הדבר ככלי בתוך כלי. רשב"א (ד"ס פמכ). אמנם 
בפסקי רי"ד (ד"ס פטי6) ביאר שהצניע את התפילין בתוך הגלימא, והניחם בתוך הארגז. 
ולדבריו רבא משמיענו שאף על פי שהארגז עצמו הוא 'כליין', כלומר הוא כלי המיוחד 
לספרים שאין בו כדי לחוץ, מכל מקום כיון שהם מכוסים גם בבגד, נחשב ככלי בתוך 
כלי. וכן משמע מרשיי (די"ס ככט). 

ג. וגם בחומשים יש להחמיר כמו בספר תורה, אבל בשאר ספרים די בכיסוי בעלמא. 
תוספות (ד"ס קפכ). והרא"ש (פי' יס) כתב, שלשאר ספרי הקודש וחומשים שאינם עשויים 
בגלילה מועיל כלי בתוך כלי. וכתב הבית יוסף (קו"ס ס" רמ ס"ו ד"ס נית) שאפשר 
שהתוספות והרא"ש אינם חולקים, כי הרא"ש התיר רק חומשים שאינם נעשים בגלילה, 
ואם כן יש לומר שמה שהצריכו התוספות מחיצת עשרה בחומשים, הוא בחומשים 
העשויים בגלילה [וכתובים על הקלף. משנה ברורה (פס ס"ק כג)]. 

ד. רש"י (ד"ס מפייס). ובא להשמיענו שצריך דווקא מחיצה, אבל כלי בתוך כלי אינו 
מועיל לספר תורה. רשב"א (ד"ס פפילו) וריטב"א (נעיל כס: ד"ס פו6). ולכך נקט רבי יהושע 
בן לוי ספר תורה ולא תפילין, משום שבתפילין מועיל גם כלי בתוך כלי. מילי דברכות 
(ד"ס ס"פ). וראה בהערה לעיל (כס:) על הברייתא שהביאה הגמרא שם 'או שיניחם כלי 
בתוהכלי. 

ה. מגן אברהם (פו"פ סי כמ פ"ק מז). 

ו. רש"י (ד'יס סו). ובשבת (5ס: ד"ס (פו) ובמנחות (לס: ד"ס (6ו) פירש 'שלא הייתי זכור' 
'שוגג הייתי'. ובשבת (פס) הביא בשם רבותיו שפירשו שהכוונה שאינו סובר כן. 

ז. וגם אם קורא קריאת שמע בלילה, או סומא שאינו רואה, צריך להרחיק מלוא עיניו 
כאילו היה רואה. רבינו יונה (ד"ס 036. וצריך הסומא לשער בכמלוא עיניו של אדם 
בינוני. ושאר אנשים שאינם רואים בלילה, צריכים לשער כל אחד לפי מה שרואה 


פרק שלישי 


ברכות 


הגמרא מקשה על כך מדברי רב חסדא: 

מקשה הגמרא, אִינִי - האם כך הוא, שאם צואה לפניו צריך להרחיק 
כמלוא עיניו ולהתפלל, וְהָא [-והרי] אָמַר רְפֶרֶם כַּר פַּפָּא אִמַר רב 
חסְדְּא, עוֹמד אֶדֶם כְנָנֶד בִּית הַפְּפָא בריחוק ארבע אמות" 
וּמִתִפַּלֶל, והעומד כנגד בית הכסא נחשב כעומד כנגד צואה, כי בבית 
הכסא יש צואה', ואם כן הרי מבואר שאין צריך להרחיק מצואה 
שהיא לפניו כמלוא עיניו, אלא די בארבע אמות כמו צואה המונחת 
לאחוריו. 


מתרצת הגמרא, הַכָא בְּמַאי עֲמְקִינֵן - כאן, בדברי רב חסדא, במה 
מדובר, בְּבֵית הַכְּפָּא שָפינו אותו ואַין כו צוֹאָה, ולכך יכול לעמוד 
בריחוק ארבע אמות ואינו צריך להרחיק כמלוא עיניו, אבל כנגד צואה 
יש להרחיק כמלוא עיניו. 


הגמרא דוחה את התירוץ: 

מקשה הגמרא, אֵינִי - האם כך הוא, שבית הכסא שפינו אותו דינו 
שונה מבית הכסא שלא פינוהו, וְהָאָמַר [-והרי אמר] רב יוסַף בַר 
חְנִינָא, בִּית הַכְּמָא שְָאָמַרוּ" - שאסור להרהר בו בדברי תורה", 
אף על פִּי שָפינוהו ואִין מו צוֹאָה, וּבִית הַפַרְחַץ שָאִמָרוּ שאסור 
להרהר בו בדברי תורה, אף על פִּי שָאִין כו אֶדֶם ערום באותה 
שעה. הרי שאף בית הכסא שפינוהו דינו כבית הכסא לכל דבר. ואם 
כן אין לתרץ שאף לרב חסדא צריך להרחיק מבית הכסא שלפניו 
כמלוא עיניו, ומה שאמר שיכול להתפלל כנגדו היינו בבית הכסא 
שפינוהו, שהרי נתבאר שדין בית הכסא שפינוהו שוה לדין בית הכסא 
שלא פינוהו, ומכיון שאמר רב חסדא שעומד אדם כנגד בית הכסא 
ומתפלל, קשה מכך על רב הונא הסובר שצריך להרחיק מצואה שלפניו 
כמלוא עיניו. 


הגמרא חוזרת בה ומתרצת באופן אחר: 
מתרצת הגמרא, אֶלָא הַכָא בְּמַאי עִסְקינן - כאן, בדברי רב חסדא, 
במה מדובר, בְּחַדְתִּי - בבית הכסא חדש, שיחדוהו לבית הכסא ועדיין 
לא השתמשו בו, ולכן אין צריך להרחיק ממנו כמלוא עיניו, ודי 
בהרחקת ארבע אמות, אבל בבית הכסא ישן שכבר השתמשו בו, צריך 
להרחיק כמלוא עיניו אף אם פינוהו מצואה, והוא הדין שמצואה מרחיק 
כמלוא עיניו וכדברי רב הונא. 


ביום. ביאור הלכה (סי" עט ד"ס 6ו). 

ובאופן שהם מן הצדדים, דעת הרמב"ם (ק"ץ פ"ג ס"מ) שדינו כלאחריו, וצריך להרחיק 
רק ארבע אמות. ודעת רבינו מנוח (סו"ד נכסף מענס pס)‏ שדינו כלפניו, וצריך להרחיק 
כמלוא עיניו. ועיין שם מה שכתב בדעת הרמב"ם. 

ח. צריך ביאור מדוע הוצרכה הגמרא לומר 'וכן לתפילה', הרי פשוט הוא שכיון 
שמרחיק לקריאת שמע כל שכן שמרחיק לתפילה שהחמירו בה יותר משאר דברים 
[כגון לענין שצריך לכסות כל גופו ולא די בכיסוי ערותו]. רבינו יונה (ד"ס 36 (פגיו). 
ואין לומר שבא רב הונא להשמיענו קולא, שאף לתפילה די בהרחקת ארבע אמות 
כשהם לפניו ואין צריך להרחיק כמלוא עיניו, שאם כן היה לו לומר 'וכן לתפילה' על 
משנתנו, ולא על מה שהוסיף הוא שאם הם לפניו צריך להרחיק כמלוא עיניו. ויש 
לומר ש'וכן לתפילה' הוא מדברי המקשה [שהובא בסמוך] ולא מדברי רב הונא, 
שהמקשה מדייק מכך שאמר רב הונא שבקריאת שמע כשהם לפניו צריך להרחיק 
כמלוא עיניו, שמסתמא הוא הדין לתפילה, ומתוך כך הוא מקשה מדברי רב חסדא 
שאמר שלענין תפילה אין צריך להרחיק. מהר"ם בנעט (ד"ס וק). וראה ישוב נוסף 
בשלמה משנתו (ד"ס וכן). 

ט. רש"י (ד"ס כעד). אבל אין לומר ש'עומד אדם כנגד בית הכסא ומתפלל' היינו שאינו 
צריך להתרחק כלל, שהרי הגמרא סבורה כעת שמדובר בבית הכסא שיש בו צואה, 
ואם כן ודאי צריך להרחיק ארבע אמות כמו ששנינו במשנתנו ((עי? ככ:). על פי שלמה 
משנתו (נלס"י ד"ס כנגל). אמנם הדרישה (פו"ם סי' פג סק"6) ביאר שמדובר בבית הכסא 
שאין בו צואה, והטעם שצריך להרחיק ארבע אמות הוא משום שעתה סברה הגמרא, 
שגם בית הכסא שאין בו צואה דינו כצואה. 

י. ראה בהערה הקודמת. 

וא. יש מפרשים שדברי רב יוסף בר חנינא נאמרו על דברי רבי יוחנן לעיל (כד:) 
שאמר, 'בכל מקום מותר להרהר בדברי תורה חוץ מבית המרחץ ומבית הכסא', ויש 
מפרשים שדבריו נאמרו על דברי הברייתא בשבת (י.), ששנינו בה 'הנכנס לבית המרחץ 
וכו', מקום שבני אדם עומדין ערומים, אין שם שאילת שלום, ואין צריך לומר מקרא 
ותפילה'. ראה בביאורי רש"י שהארכנו בזה. 

יב. רש"י (ד"ס ניק). וכל שכן שאסור לקרוא קריאת שמע ולהתפלל שם. שפתי חכמים 
(כרם"י ד"ס כים). 


מסורת הש"ס 
עם הוסכפות 


)שת 05. | ע'p‏ 
בפיכסיי עילוכין ‏ נט: 
ינה ככ. קידוטין לג. פל: 
כתוכות ק: קנסללין ס: 
מנמות לס: סופין ו., 
) [נדליס ו. ענת י., 
ג) עיין תוס' לעיל כה. 
ד"ה ריח, ל) לעיל דף 
כל:, ס) [ע' תוק' פססיס 
קויליים סמו ולו קל 
טעמיס סנקר5 ספלת 
סמנסס], 1) עיין תוסי 
לעיל ב. ד"ה מאימתי ב: 
ד"ה אמר, ]) [עי' מוס' 
(קמן. כת. (ל"ס יומקן, 
ס) לעיל דף ע: ודף כס:, 
ט) מגיגס דף ע:, *) עיין 
שבת י., כ) שבת פו., 
ל) עיין שבת פו: ונדה 
נו., מ) כב., ‏ 2) לקמן 
ע"ב, ת) כז:, ע) בכורות 
מט:, פ) [וע"ע מוס' 
יומ פו: ד"ס וספמר 
ותוס' קגיגס ט: לס פון, 
5) הושע יד ג ועין 
שהפש רפה: פ"ד:ל"א 
כחוט ‏ השני וכו 
ק) לעיל כ: ובעמוד זה, 
ל) לעיל כא ע"א. 


תורה אור השלם 
א) וַקָרָא אֲלהִים לָאוּר 
יום ולחשָך קָרָא לְיָלָה 
יהי עֲרֶב וְַהִי בקֶר יום 

אֶחִד: [בראשית א, ה] 
ב מַעְוֶת | לא יְּכָל 
לתְקן וְחֶסְרוּן לא יוּכָל 
לְהמָנות: |קהלת א, מו[ 


ליקוטי רש"י 


אקמטרא. 6כגז עקורין 
לפקריניי". וסרנה יק 
נתרגוס 5 יסונמן כן 
עוזיל)ג כסכניס | מכוקיס 
[ולכוזיס] ‏ (יתוקכ כז) 
(פרגזיס פמניך) [נפמלין] 
לזסורית [דממפין] 
נקמטרין וכן (6קר ענ 
סמנפמס (מנכיס 3 )) 
)דע קמטריס [מגילה 
כו:]. לאו אדעתאי. 6 
סייתי זכול. ורכותי פירקו 
ל סניכ לי [שכת צה.]. 
קוגג סייתי [מנחות לה:]. 
אע"פ שאין בו צואה. 
ספינוס מקס. יש זימון. 
סוי סזמנס וסור (ספפלל 
כו [נדרים ו.]. שיסל 6סול 
נקרות כו קרילס ‏ סמע 
ד"ן שם]. זב שראה 
קרי. נענין עכינס ספקן 
עזרס נכעני קריין נעסוק 
כתוכס קסי ונpפר‏ טמסיס 
₪0 6 וקפמר סכb‏ 
דפס ים גו טומס פמרת 
עס סקרי pסינו‏ יכול 659 
ממנס כטכינס זו כגון זכ 
ונלס קסס עמפיס טועסת 
סנעס ספי' סכי כריך 
נטנול נקריו קולס 
סיעסוק כתולס. פולטת 
שכבת זרע. סלי סיק 
כנעל קלי. ורבי יהודה 
פוטר. (דקס"ד) 
[דקסנר] לפין טניעס זו 
מטסרתו מכל וכנ. בזב 
דראה קרי. סקלמתו 
טומפת סוינס מעיקרb‏ 
[לעיל כא:]. המשמשת 
וראתה נדה. דעומ6ק 
קרי קדעס ולקלפתס 
סקלי כקויס סיתס (ענול 
מיד. וקא פטר רבי 
יהודה. דספי' סיכל 
לקדס סקכי פתים עומ6ס 
נדס ומפקעס טכינס דפין 
טבינם 606 סמטסרת [שם 
כב.], = ותיקין. 6נסיס 
ענויס ‏ ועסכנין | מנוס 
[לעיל ט]. דעבר יומו 
בטל קרבנו. דכר יוס 
כיומו. ס עכר יומו כטל 
קלכט [ויקרא כג, לז]. 
קכננות כיכור פים נסן 
זמן פס עכר ומנס כטל 


קלכנן [תמורה יד.. מעות. 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


אקמטרא. 6רגז סל ספכיס, ונמגילס (דף כו:) קמטכי דספכי, וכן 
תרגס יונתן וכגגזי ‏ כלומיס (ק כ) פנמין" לוסירין | מתתין 
נקפטכין, וכן סכ על סמלתפס (פנכס 3 י) לדענ קמטכל: 


ככסוי בענמל: 


בו 


ספר תורה עושה לו מחיצה. ודוק ספל פוכס וגס כסומטיס 
יס (ססמיר כמו כספר תוכס גנ נספר ספליס. דיין 
הדרן עלך מי שמתו 


ככלי בתוך כלי דמי. לס גנימ לו כלין סו: מחיצה הפל השחר עד חצות וכו תפלת המנחה עד הערב, 


עשרה. וס לכלו 22 יסמס: 
לדובתיה, | כמקוס | מטפו: לאו 
אדעתאי, 69 (תפי (בי: כנגד בית 
הכסא. כרסוק סכנע ממות: דלית 
בה צואה. ספיגו קותס: בית המרחץ. 
)סור (סכסר כו": דפרסאי. כפפיכס 
סיו, ופיסס כרפוק" מן סגומק וסול 
בסיפוע, וסרעי מפגלגל ונופל פגומס: 
מתנני" וב שראה כרי. סע"פ 
סטמ טומפת סנעס מקוס זיכס 
ופֿין טבילס זו מטסכתו, לפ"ס 5ריך 
טבילס לדנרי מוכס כתקנת עזרb‏ 
מקוס קלי. וכן נדס ס כלס נסתפננ 
י"ס: שפלטה שכבת זרע. סלי סיק 
כנעל קרי, כדסכתן כסיני סנק 
יניס 36 תגטו Dob 9b‏ )eמות‏ יע) ל 
נפי ססכנת זלע מממ בפליטתו 
כל סנסס, ולמחר מכפן כנר סקלית 
כגופס וסין כלוי עוד (סזריע. לסיות 
עוד ולד גולר סימנס", וס"פ גנלס 
ספלטס עסס סתסמים ססמקס 
6תמול קודס על6תס: ורבי יהודה 


פוטר. ק סנק דעפך voתb‏ | 


סוקיכ ומומפת זיכס קולמת וסכי 
סול טמ כומלס סמולס ולי 
קוסלתו כדנרי פולס, | כדסמרינן 
כפרקין" סוניס וסמפורעיס מופכיס, 
מו , לתי מומפת קרי דקינb‏ 
ופקלס (יס: גמ' לאו בר טבילה 
הוא. לדכלי תוכס ופֿע"פ סטומפתו 
סמוכס, ותו 59 פמי קלי ומ5ליך ליס: 


הדרן עלך מי שמתו 
תפלת השחו. עד הערב. על 


פטכס: עד פלג המנחה. 

כגעכר מפרש כס: אין לה קבע. 
כל סנינס זמנס, ובגמכ= מפרט מסי 

נפון 6ין לס קכע: 
גמ' מצותה. סכ קרית עמע: 
לותיקין. = סמקדימין | נמכו 
וממוכיס כעסות לככ כומנו ומנותו 
מקלימיס (6) סכ סנן סממס לסתפנכ, 
ולי תנן במתני' נמקמכיס סנ יחל 
יור מסנות סמסס וסילך ענר 
סזמן: וכולי עלמא. ספר סמתפננין 
סמלסרין, | עד ספום ‏ יכונין לתל 
ותו כ6: במנחה. סיט סל 
סכֿות: אם תימצי לומר. כלומל 
לס מסיכני כססלתי ממה טסמרנו 
טעס ונ סתפננ ערנים וכו': וכיון 
דעבר מו בטל קרבנו. ‏ וסינו 
מקלינו כיוס לפכ פס זמנו קנוע 
כגון מוספיס" קל כל וס ווס: 
מנדינ 


ד 


hn. 


אקמטרא *ככלי בתוך כלי דמי. אמר רבי 
יהושע בן לוי ס"ת צריך לעשות לו מחיצה 
עשרה מר זוטרא איקלע לבי רב אשי 
חזייה לדוכתיה דמר בר רב אשי דמנח 
ביה ספר תורה ועביד ליה מחיצה עשרה 
אמר ליה כמאן כרבי יהושע בן לוי <אימר 
דאמר רבי יהושע בן לוי דלית ליה ביתא 
אחרינא מר הא אית ליה ביתא אחרינא 
אמר ליה * לאו אדעתאי: כמה ירחיק מהן 
ומן הצואה ארבע אמות: אמר רבא אמר 
רב סחורה אמר רב הונא ילא שנו אלא 
לאחוריו אבל לפניו מרחיק מלא עיניו וכן 
לתפלה איני והא אמר רפרם בר פפא אמר 
רב חסדא עומד אדם כנגד בית הכסא 
ומתפלל הכא במאי עסקינן בבית הכסא 
שאין בו צואה איני והאמר9 רב יוסף בר 
חנינא דבית הכסא שאמרו אע"פ שאין בו 
צואה ובית המרחץ שאמרו אע"פ שאין בו 
אדם אלא הכא במאי עסקינן בחדתי 9 והא 
מיבעי ליה לרבינא ההזמינו לבית הכסא 
מהו יש זמון או אין זימון כי קא מיבעי 
ליה לרבינא למיקם עליה לצלויי בגויה" 
אבל כנגדו לא. אמר רבא יהני בתי כסאי 
דפרסאי אע'ג דאית בהו צואה כסתומין 
דמו: מתני' % זב שראה קרי ונדה שפלטה 
שכבת זרע המשמשת שראתה נדה 
צרכין טבילה ורבי הודה ‏ פוטר: 
גמ' איבעיא להו בעל קרי שראה זבה 
לר קוחה מהו כי פטר רכי הוחא התB‏ 
בוב שראה קרי דמעיקרא לאו בר מבילה 
הוא אבל בעל קרי שראה זיבה דמעיקרא 
בר טבילה הוא מחייב או דילמא לא שנא 
חא שמע המשמשת וראתה נדה צריכה 
טבילה ורבי יהודה פוטר והא משמשת 
וראתה נדה כבעל קרי שראה זיבה דמיא 
וקא פטר רבי יהודה ש"מ תני רבי חייא 
בהדיא בעל קרי שראה זיבה צריך טבילה 
ורבי יהודה פוטר: 


הדרן עלך מי שמתו 


תפלת השחר עד חצות ר' יהודה אומר 
"עד ד' שעות תפלת = המנחה עד 
הערב רבי יהודה אומר עד פלג המנחה" 


ו"ת מממי כ קתני גני מפנת 
סענסס כל סיוס כמו גכי תפנ 
סעוספין וי"כ דזמן מוספין סו ככ 
סיוס מפיכו מסמכית ססכי קכנטת 
יכו לסקכיב מיד תכ סממיל 
ל"כ גס מפלת מוספין יכו נסתפנל 
מיד מן סנקל מס טפין כן במנמס 
(3) 000 מק קעות ומתכה? וסכי נמי 
ל בפ"ק דע"ג (די ד:) 8 (יכני יניש 
טול דמוספין בתנת סעי קמייתb‏ 
בריס סתb‏ ביסיד כו' 6למ5 ססר 
יפות סנס יכו לסתפננ ולסכ" 
מקדיס | סספנלת סמנמס נתפנת 
סמוספין מסוס קסי תדירס. נכנ 
יוס 6ע"פ סתפנת מוספין קודמס: 
טעה ולא התפלל ערבית מתפלל 
בשחרית שתים. ות"ת 

וסמר ככ" נקמן (די מ:) תפנת 
ערנים רשופ וקי"ל כומיס נפיקורי 
ועוד קפס דפמר לקמן (די 62 טעס 
ול סתפננ יעלס ויו כלינס. 6ון 
ממזיריס קופו מסוס דסין מקדטין 
ת סמדט כנילס ונמס ניס סי 
טעמ מיפוק ניס דתפלת ערכים 
כסות ו"ל ס דסמכינן דתפנת 
ערנית כסות סיט גגני מכוס 
קסכת וסי עוכרק | דלו פמריין 
מלסס תסלת עכנית מפניס לכל 
סנס 6ין כו עבענס ®ומיסו פס 
מיסר עד סמנמס (כפס דעכר זמט 
כטל קרכנו כיון פססס כל כך ונמ 
3' תפכות 65 מנינו סמיקנו מכעיס 
סזור ולסתפננ ס סכ ופיו 
מפנס מת מס כטכ במזיד 55 יוכל 
נפקן וכסמוך קלי ליס. מעוות ‏ 

יוכל לפקון: 

איבעיא להו טעה ולא התפלל 
תפלת מנחה כו. כ 

עי 6ס טעה ול סתסנל תפנ 
מוסף דס ודסי ינ מתפננ בעכבית 
דסיקן יקכ ת סקכגנות וככר 
עבר זמן מוסף וגס כ תיק 
קנע כככות סכ מוסף פנ מסוס 
וטנס פליס ספפינו". וכזס ודסי 
עבר ומכו כטל | קרכ מ 
ספר תפנות דרסמי (ינסו? ולולי 
סיתפננ 6דס כל סיוס כולו" ולין ₪5 
כקן עכר ‏ זמ כתפלס פסכת: 

טעס 


תפלת הערב אין לה קבע *ושל מוספים כל היום (ר' יהודה אומר עד 
ז' שעות9): נמ' ורמינהו מצותה לעם הנץ החמה כדי שיסמוך גאולה 
לתפלה ונמצא מתפלל ביום כי תניא ההיא לותיקין = דא"ר יוחנן ותיקין היו 
גומרים אותה עם הנץ החמה וכ"ע עד חצות ותו לא והאמר רב מרי בריה דרב 
הונא בריה דר' ירמיה בר אבא אמר רבי יוחנן 'טעה ולא התפלל ערבית מתפלל בשחרית שתים <שחרית 
מתפלל במנחה שתים כולי יומא מצלי ואזיל עד חצות יהבי ליה שכר תפלה בזמנה מכאן ואילך *שכר 
תפלה יהבי ליה שכר תפלה בומנה לא יהבי ליה. איבעיא להו טעה ולא התפלל מנחה מהו שיתפלל 
ערבית ב' את"ל טעה ולא התפלל ערבית מתפלל שחרית ב' משום דחד יומא הוא דכתיב * ויהי ערב 
ויהי בקר יום אחד אבל הכא תפלה במקום קרבן היא וכיון דעבר יומו בטל קרבנו או דילמא כיון דצלותא 
רחמי היא כל אימת דבעי מצלי ואזיל ת"ש דאמר רב הונא בר יהודה א"ר יצחק א"ר יוחנן לטעה ולא 
התפלל מנחה מתפלל ערבית ב' ואין בוה משום דעבר יומו בטל קרבנו מיתיבי 5 מעות ילא יוכל לתקון 
וחסרון לא יוכל להמנות * מעות לא יוכל לתקון זה שבטל ק"ש של ערבית וק"ש של שחרית או תפלה של 
ערבית או תפלה של שחרית וחסרון לא יוכל להמנות זה שנמנו חביריו לדבר מצוה ולא נמנה עמהם א"ר 
יצחק א"ר יוחנן הכא במאי עסקינן ?שבטל במזיד אמר רב אשי דיקא נמי דקתני בטל ולא קתני טעה ש"מ: 


תנו 


מקונקל [חגיגה ט.ן. וחסרון לא יוכל להמנות זה שנמנו. זס ספיסר עכמו ממנין סכעליס 55 יוכל לסמנות עמסס כקיכול עככס [קהלת א, טון. מינוסו מכיריו (דכל מלוס. שמכו 


כו בו עמנו נמ05 מססר עגמו מפופו מנין 6 יוכל לימנום עוד כלופו מנין סככר עסו 6ת סמכוס [חגיגה שם:ן. 


עין משפט 
נר מצוה 


קכה א [טוע"ע עס 
וקס]: 
ב. מייי פ'יימסל סים 
סלכס ז טום"ע מו"ם סימן 
כמ סעיף ו [וכי"ד סס]: 
ככן ג מ פב מס 
ק"ש ב מ טום"ע 
פֿו"ם סי' עט סעיף 6: 
קז ד פיי" פס סנכי כ 
סמג עפין יס מוס"ע 
פֿו"ס סימן פג 0 6 
קכח ה פיי" עס סנכס ג 
טופ"ע עס סעיף 3: 
קכט ו עוס"ע טס סעיף 
די 


כל דמיי' פ"ד מסל' ק"ם 

הנכס מ ופ"ד מס(" 

תפנס סל' ס (סמג עטין ית 

טוק"ע סו"ם סי' פמ): 

א ח ם מי" פ"ג מסלי 

מפנס סנכס 6 סמג 

עקין יט טוס"ע פו"ם סי 
פט סעיף 0: 

ב ימייי קס ס(כס ט קמג 

סס טוק'ע פו"ם סי 
קס סעיף כ: 

ג כ מיי' קס טוק"ע טס 

סעיף 6: 

ד ל מיי' קס סל' 6 טום"ע 
סו" סי' פט סעיף 5: 
ה מ מי" מס סל' ע 

מוס"ע מו"ם סי" קת 

סעיף כ וסימן רלד סעיף 3: 

ונס מ" עס סל םס 

טוס"ע טס סי" קת אי 
:f‏ 


הנהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס טסיקין 
וכו'. מקדימין להתפלל 
לאחר הנץ החמה ולי 
פנן: | (3) תום' ד"ס 
תפנת ‏ וכו'. 
כמנסס 


ב ו 


מסק: 


ase Pas 


בי 


הנהות וציונים 


ק] בדפו"ר בקמטרא 
ועי' ב"ח או"ח סימן מ 
שלפי גירסא זו פירושו 
שהניח הגלימה בתוך 
הארון על הספר. וגי' 
הרי"ף והרא"ש כלפנינו, 
ומסיים הב"ח דתרווייהו 
הלכתא נינהו: 3] בכת"י 
ובראשונים נוסף 
טפחים: ג] שבת י 
ע"א [ושם איתא ר' 
יופי] (גליון): ל] בכת"י 
למיקם בגויה לצלויי 
(והיא גי' ישרה, דק"ס): 
ס] נ"א | ל'ג (גליון) 
התוס' לקמן כז ע"א ד"ה 
תא שמע לא גרסי לה 


(מהרש"א): |] בכת"י 
אימלין דזהריתא 
וכ"ה | בת"י לפנינו: 
זו בכת"? - רחוק = הגה 
הטור או"ח (סימן פג) 
ברש"י ברחוק ארבע 
אמות מן הגומא עייייש 
בב מ] תמידין 


(גליון) ‏ עיין | רש"ש, 
ובכת"י כגון תמידין 
ומוספין והס"ד והשאר 
ליתא: ט] יש להוסיף 
אמרינן בפ"ק 
(באה"מ): י] נרצייל 
ואפ"ה מקדים, והתוי"ט 
מעתיק ומ"מם (דבש 
תמר): כ] ס"א גרסו 
שם הב ציי"ש 
בגליון: (] צ"ל דלאחר 
(מהרש"א): מ] נדצ"ל 
אין כאן (באה"מ): 


מי שמתו 


מקשה הגמרא, וְהָא מִיבָּעִי ליה לְרְבִינָא - והרי רבינא הסתפק 
בדבר זה, הַזְמִינוֹ - ייחד בית לְבִית הַפְּפָא ועדיין לא השתמש בו 
מעולם, מהו, יש זָימוּן - האם ההזמנה מועילה שיחול על אותו מקום 
דיני בית הכסא, אף שעדיין לא השתמשו בו, או אין זִימוּן מועיל 
שיחול עליו דיני בית הכסא, ולא נפשט לרבינא ספק זה. הרי שגם 
בית הכסא חדש שעדיין לא השתמשו בו יש צד שדינו כבית הכסא 
לכל דבר, ואיך אפשר לחלק בין בית הכסא ישן וצואה שמרחיק מהם 
כמלוא עיניו, לבין בית הכסא חדש שבו אמר רב חסדא שמתפלל 
כנגדו. 


כו. |בן 


מתרצת הגמרא, כִּי קא מִיבָּעִי ליה לְרְבִינָא 


TORR 


- לענין מה הסתפק 
רבינא, לְמִיקם עָלִיהּ לְצַלוּיי בגויה - לענין לעמוד בתוכו ולהתפלל 
בו, אֲבֵל לענין לעמוד פְּנְנְדוּ לא הסתפק, ופשוט הדבר שמותר לעמוד 
כנגד בית הכסא חדש ולהתפלל. ולפי זה אכן אפשר לחלק ולומר 
שכנגד בית הכסא ישן וכנגד צואה מרחיק כמלוא עיניו, ורב חסדא 
שאינו מצריך להרחיק מבית הכסא, מדבר בבית הכסא חדש, כמו 
שתירצנוי. 


*י 


הגמרא מביאה הלכה בענין קריאת שמע במקום צואה: 
אָמַר רְבָא, הָנִי פָּתִּי כְּסְאִי דְּפַרַפָאֵי - אלו בתי כסאות של הפרסיים 
שהם בחפירה, ופי החפירה רחוק ארבע אמות" מהגומא, ועשויים 
במדרון באופן שהצואה מתגלגלת ונופלת לגומא, וכן המי רגלים יורדים 
לגומא, אַף עָל גָּב דְּאִית בְּהוּ [-שיש בהם] צוֹאָה, כַסְתוּמִין דְּמוּ 
- נחשב כאילו החפירה סתומה ואין שם בית הכסא כלל". ומותר 
לקרוא קריאת שמע כנגדם אם אין שם ריח רעל. 


* א* א 


משנה 


המשנה דנה בענין טבילת בעל קרי לעסוק בתורה כשיש עליו 
טומאה אחרת: 
זב הטמא טומאת שבעה" שַרְאֶה קרי בתוך ימי טומאתו, ויש עליו 
טומאת זב וטומאת קריי", וְכן נַדָּה הטמאה טומאת שבעה" שַׁפֲּלְטַה 
שְׁבְבַת זְרע מביאה שקדמה לנדתה, ויש עליה טומאת נדה וטומאת 
קריי, וְכן הַמִשַׁמַשַׁת מטתה שָרְאַָתָה דם נְדָּה אחר ששימשה, שכיון 
ששימשה דינה כבעל קריי", ויש עליה טומאת נדה וטומאת קרי, אם 
בא הזב לעסוק בתורה או שבאה האשה להתפלל שמונה עשרהײ, 


וג. לעיל התבאר בדברי רב חסדא בשם רש"י (ד"ס כעד) שצריך להרחיק ארבע אמות, 
ולמסקנת הגמרא שרב חסדא דיבר בבית הכסא חדש נחלקו הראשונים אם צריך להרחיק 
ארבע אמות (סו"ד כלכיקס פו"ם סי" פג סק"). ובדעת רש"י כתב המהר"ם בנעט (כלע"י עס) 
שלמסקנת הגמרא אין צריך להרחיק ארבע אמות. אמנם המילי דברכות (נכפ"י פס) הוכיח 
מכך שלא כתב רש"י 'קא סלקא דעתך בריחוק ארבע אמות' כדרכו בכל מקום, שגם 
למסקנת הגמרא צריך להרחיק ארבע אמות. וראה מהר"ם בנעט (עס) שביאר לפי דרכו 
מדוע לא כתב רש"י 'קא סלקא דעתך'. וראה עוד בדרישה (לו"פ סי פג סק"6) בענין 
זה. 

וד. טור (פו"ס סי" פג ק"ד) בשם רש"י [ואינו ברש"י שלפנינו. בית יוסף (קס ד"ס פמל)]. 
טו. מגן אברהם ושו"ע הרב (פו"ס סי' פג סק"ד). ובתי כסאות שלנו שמדיחים אותם אחר 
עשיית הצרכים דינם כבית הכסא דפרסאי. מנחת יצחק (שו"ת, מ" סי ס), וראה שם 
שהאריך בטעמים נוספים להתיר. אמנם החלקת יעקב (טו"פ, פו"ם סי" 3) כתב, שבית 
הכסא שלנו אינו דומה לבית הכסא דפרסאי כיון שהצואה שוהה בו עד שמדיחים 
אותו. והחזון איש (קו"ם סי" סק"ד) כתב שהדבר ספק, ויש להחמיר מספק. 

טז. רא"ש (ס" ט). אמנם התוספות (לעיל כס. ד"ס כית) כתבו שמותר לקרוא אף אם יש 
ריח רע, משום שנחשב כריח רע שאין לו עיקר. 

וז. זב הוא אדם שמחמת מחלה יוצא מאמתו כעין שכבת זרע. הרואה ראייה אחת של 
זוב הרי הוא כבעל קרי, שטובל וטמא עד הערב. ראה שתי ראיות של זוב, נעשה זב 
שטומאתו חמורה, ומונה שבעה ימים נקיים מזוב, וטובל ביום השביעי במים חיים, 
ונטהר לערב. ראה שלש ראיות של זוב, הרי הוא זב גמור, ולאחר שמנה שבעה ימים 
לטהרתו, וטבל והעריב שמשו, צריך להביא קרבנות ביום השמיני, והם שתי תורים או 
שני בני יונה, אחד לחטאת ואחד לעולה. ודברים אלו כולן דברי קבלה מפי משה 
מסיני. רמב"ם (מפופלי כפכס פ"3 ס"פ, ו). 

יח. ראה תורה לשמה (שו"ת סי' תקיכ) שהאריך לבאר מדוע חלה טומאת קרי הקלה על 
טומאת זב החמורה ואין אומרים 'שבע ליה טומאה' (מנפות כל.). 


פרק שלישי 


ברכות 


צְרִיכִין טבִילה, ומועילה טבילתם לטהרם מטומאת קרי אף שאינה 
מועילה לטהרם מכל טומאותם [טומאת זיבה או נדה]י. וְרַבִּי יַהוּדה 
פוטר אותם מטבילה לדברי תורה\. 


* 


גמרא 


שנינו במשנה, זב שראה קרי וכו', רבי יהודה פוטר אותו מטבילה 
להברי תורה 


הגמרא דנה בסברת רבי יהודה: 
אִיבְּעְיא לָהוּ - הסתפקו בני הישיבה, בַּעֵל קרי שַרְאֶה זִיבָה, שלאחר 
שנטמא בטומאת קרי נטמא בטומאת זב, לְרַבִּי יְהוּדֶה מהו, האם 
באופן זה מודה רבי יהודה שהוא חייב טבילה כדי לעסוק בתורה, או 
שגם באופן זה פוטר רבי יהודה מן הטבילה. 


הגמרא מבארת את צדדי הספק: 
כִּי פָּטַר רְבִּי יהוּדָה - האם האופן שבו פטר רבי יהודה מטבילה מי 
שיש עליו טומאת זיבה וקרי, הוא דווקא הָתָם - שם במשנתנו 
המדברת בוב שַרְאֶה קרי, דִמְעִיקְרָא - שמתחילה בשעה שנטמא 
בטומאתו הראשונה שהיא טומאת זיבה, לָאו בַּר טַבִּילָה הוא - לא 
נתחייב בטבילה כדי לעסוק בתורה, כי הגם שטומאת זיבה חמורה 
מטומאת קרי=, מכל מקום תקנת עזרא היתה רק על בעלי קרי שלא 
יעסקו בתורה לפני טבילתם, ולא על שאר טמאים. ולפיכך, לא באה 
טומאת קרי הקלה ואוסרת אותו בעסק התורה. אֲבֵל בַּעֵל קרי שַרְאֶה 
זִיבָה, דְמְעִיקְרָא - שמתחילה בשעה שנטמא בטומאתו הראשונה 
שהיא טומאת קרי, בַר מַבִילָה הוּא - נתחייב בטבילה כדי לעסוק 
בתורה, מִחַיִיב אותו רבי יהודה לטבול אף על פי שעכשיו הוא טמא 
גם בטומאת זב. או דִּילְמַא לא שָנָא - או שמא אינו שונה בעל קרי 
שראה זיבה מזב שראה קרי, ובכל אופן פוטר אותו רבי יהודה מן 
הטבילה, שטעמו של רבי יהודה הוא, שכל שאין הטבילה מטהרת אותו 
מכל טומאתו, אינה טבילה המטהרת כללני ומכיון שאין להם תקנת 
טבילה, הרי הם מותרים בדברי תורה. 2 


הגמרא פושטת את הספק ממשנתנו: 

תָּא שָמע - בוא ושמע ראיה לפשוט את הספק ממשנתנו, הַמְשַמָשַת 
מטתה וְרְאַתָה דס נִדָּה אחר ששימשה, צַריכָה מַבִילָה. וְרַבִּי יְהוּדָה 
פוטר אותה מן הטבילה. וְהָא [-והרי] המשַמַשַׁת ואחר כך רְאַתָה 
דם נְדָּה, פְבְעַל קרי שָרְאֶה זיבָה דְמְיִא - דומה היא לבעל קרי 


יט. נדה היא אשה שיצא דם ממקורה, והיא טמאה שבעה ימים, ואחר שבעה ימים 
טובלת במקוה והיא טהורה (ויקל5 עו יט, כס). 

כ. אשה שפלטה שכבת זרע הרי היא טמאה כבעל קרי, כמו שמצאנו במעמד הר 
סיני, שנצטוו ישראל לפרוש מנשותיהם שלשה ימים קודם מעמד הר סיני כדי שלא 
יהיו הנשים טמאות בטומאת קרי בזמן מתן תורה אם יפלטו שכבת זרע, אבל אחר 
שלשה ימים השכבת זרע מסרחת ואינה מטמאה. רש"י (ד"ס פפנטס). 

בא. תוספות יו"ט (מ"ו) בשם הרמב"ם [וכן פסק הרמב"ם בהלכות אבות הטומאה 
(פ"ס ס"ע) שהמשמשת הרי היא כרואה קרי]. והטעם שגזרו לאסור את הפולטת 
ואת המשמשת בתורה ובתפילה ככל בעל קרי, הוא כדי שעל ידי כך לא תהא 
נשמעת לבעלה כל כך, ולא יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים. 
תוספות יו"ט (מס), וראה שם טעם נוסף. והמהרש"ל (ד"ס פ"ם) ביאר שמדובר 
שפלטה שכבת זרע אחר ששימשה ואחר כך ראתה דם נדה [ולדעת המהרש"ל 
קצת צריך ביאור, מדוע שינה התנא ממה שנקט בתחילה 'הפולטת שכבת זרע' 
ונקט 'המשמשת)]. 

בב. רש"י (ד"ס זכ). נקט רש"י בנשים תפילה, משום שהנשים חייבות רק בתפילה, 
ופטורות מקריאת שמע (עיל כ:) ומתלמוד תורה (עיכונין כ.). מילי דברכות (כרק"י עס). 
בג. זב ונדה מותרים בדברי תורה, שלא תיקנו טבילה לדברי תורה אלא לבעל קרי 
ולא לשאר טמאים, משום שרק טומאת קרי באה מחמת קלות ראש. רש"י ((עי! כנ. ד"ס 
מכפן). וסובר תנא קמא שאף שטבילה זו אינה מטהרת אותם מטומאת זב או נדה, מכל 
מקום צריכים לטבול משום טומאת קרי שעליהם, ובכך יהיו מותרים בדברי תורה. 
רש"י (עס ד"ס זכ). 

כד. הגמרא תדון מה טעמו של רבי יהודה הפוטר. 

כה. שהזב טמא שבעה ימים, ובעל קרי אינו טמא שבעה ימים, אלא טובל וטמא עד 
הערב. 

בו. על פי דברי רש"י לעיל (כ: ד"ס ורני, כנ. ד"ס 656). 


מסורת השש 
עם הוספות 


9)ןסנק ‏ 05. | ע"ס 
כפירט"י | עירונין = נט: 
ביס ככ. קידועין כג. פ: 
כתוכות ס: סנסלכין ס: 
מנקום (₪: קתץן ת; 
0 [גלכיס ‏ ז. שנס י], 
ג) עיין תוס' לעיל כה. 
דיה ריח, ל) לעיל דף 
כל:, ס) [ע' פוק' פקמיס 
קו. ד"ס סמוך וכו' סני 
טעמיס טנקר5 ספלת 
סמנסס], 1) עיין תוס' 
לעיל ב. ד"ה מאימתי ב: 
ד"ה אמר, ]) [עי' מוס' 
המה כם. ל"ה ופט, 
פ) (עיל לף ע: ודף כס:, 
ט) מגיגס דף ע:, *) עיין 
שכת י., כ) שבת פו, 
6 עיין שבת פו: ונדה 
נו., | מ) כב., () לקמן 
ע"ב, ם) כז:, ע) בכורות 
מט:, פ)[וע"ע מוס' 
ומס פז: ד"ס וסממר 
ותוס' מגיגס כ: ד"ס סו], 
5) הושע יד ג ועיין 
שה"ש רבה פ"ד ד"א 
כחוט | השני וכו 
ק) לעיל כ: ובעמוד זה, 
ל) לעיל כא ע"א. 


תורה אור השלם 
א) ויקְרָא אֲלהִים לְאוֹר 
וֹם וְלַחשָך קְרָא לָיְלָה 
ויְהִי ערֶב ויָהִי בקר יוֹם 

אֶחד: [בראשית א, ה] 
בו מַעוֶת | לא װכַל 
לתְקן וְחָסְרוּן לא יּכַל 
להַמנוֹת: [קהלת א, מו] 


FO Pans 
AAS 


משנת ראשונים 


אקמטרא ככלי בתוך 
כלי דמי. כלומר אע"פ 
שהגלימא אינה כרוכה 
עליהן מלמטה, אלא 
נתונה עליהן מלמעלה 
בלבה: [הרשב"א] 
יש זימון או אין זימון. 
והזמנה לבית הכסא 
למיקם בגויה ולצלויי 
בעיא ולא איפשיטא. ולא 
כתב ‏ כאן דעבדינן 
לחומרא כדכתב בבעיא 
דלעיל 
בסנדלו, משום דהתם 
ה"ל ספיקא דמילתא 
דאורייתא אבל הכא היל 
תיקו דמילתא דרבנן. 
דלא אסרה תורה אלא 
בבית הכסא ישן עצמו, 
אבל בבית הכסא חדש 


דדבוקח :לו 


שאין בו צואה אינו אסור 
אלא מדרבנן ומבעיא ליה 
בהזמנה בעלמא אי 
חיישינן לבזיון או לא 
ולא איפשיטא ועבדינן 
לקולא. [רא"ש סימן נז] 


תפלת | השחר עד 
חצות. בתר דאסיק כל 
מילי דק"ש, מפרש בהאי 
פירקא דיני תפלה. 
[תוספות הרא"ש] 
תפלת המנחה עד 
הערב. אין לפרש עד 
יציאת הכוכבים שהוא 
לילה ממש, דע"כ אית לן 
למימר דעד הערב האמור 
בכאן עד שקיעת החמה, 
משוס דהכי אמרנן 
בזבחים (דף נו.) מנין 
לדם שנפסל בשקיעת 
החמה וכו', דמשקיעת 
החמה ואילך אינו זמן 
זריקת דם תמיד של בין 
הערבים, ותפלת המנחה 
היא כנגד תמיד של בין 
הערבים, ועיקר התמיד 
הוא זריקת הדם. 
[רבינו יונה דף יח. 
מדה"ר] 
עד חצות יהבי ליה 
שכר תפלה בזמנה. 
הוא הדין דהוה יכיל 
לשנויי | טעה שאני 


ומתניתין מיירי בלכתחלה. 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


אקמטרא. פכגז סנ ספכיס, וכמגילס (לף כו:) קמטרי דספרי, וכן 
תרגס יונתן וכנגזי ככומיס (₪קפ מ) לנמיץן" דוסירין | מפפין 
צקעטרין, וכן לפכ על סמנתפס (מנכס 3 י) כדעל קמטכb:‏ 
ככלי בתוך כלי דמי. לס גניb‏ 


עשרה. וס כו 60 ששמם: 
לדוכתיה. כמקוס | מטתו: לאו 
אדעתאי. כ נתתי (ני: כנגד בית 
הכסא. בכמוק 5כנע פמות: דלית 
בה צואה. ספיגו קותס: בית המרחץ. 
)סור (סלסר כו": דפרסאי. נספירס 
סיו, ופיסס כרסוק" מן סגומס וסול 
בסיסוע, וסרעי מתגנגל ונופל לגומס: 
מתנ" ב שראה כרי. 6ע"פ 
סטמ מומסת קנעס מסוס זיכס 
ופֿין טבינס זו מטסרפו, 6פ"ס 5ליך 
טכילס. ללנרי מוכס כתקנת עורק 
מקוס קלי. וכן נלס ס 3פס 9:50 
י"ס: שפלטה שכבת זרע. הלכי סיל 
ככעל קרי, | כדסכסן כסיני קנסת 
ימיס % מגסו 36 קס (טמוס יש) ל 
(פי ססכנת זרע | מטמ6 נפניטמו 
כל קלסס, ו(6סר מכסן כנר ססכיק 
כנופס ופין רסוי עול לסזריע כסיוק 
עוד ולד (וכר סיענס?, וס"פ נלס 
קפטס עפס סתסעיק סטמסס 
)עול קולס קכפתס: ורבי יהודה 
פוטר. ק סנק דעתך ססק6 
סוי וטומפת זיכס קולמת וסכי 
סול טמ מכומלס קמוכס ופיט 
קוסרתו כלנרי תורס, כדסמרינן 
נפרהין ‏ סזכיס וסמכוכעיס מוסליס, 
תו 0 לתי טומפת קרי דקינb‏ 
ורס ליס: במ' לאו בר מבילה 
הוא. (דברי פולס וסע"פ סטומסתו 
סמוכס, ותו 52 פתי קרי ומפכיך (יס: 


הדרן עלך מי שמתו 
חפלה השחו. ער הערב. על 


פקכס: עד פלג המנחה. 

בגמר מפרם (ס: אין לה קבע. 

כל סנילס זמנס, וכגערל מפרט מסי 
לסון פֿין נס קלע : 

נמ' מצותה. פנ קכיסת עמע: 

לותיקין. סמקדימין | למלוק 


ומסזכיס (עסות לכל כזמנו ומלותו : 


מקלימיס (6) (מל סנך סחמס לסספפל, 
ולי פנן במתני' למססריס קנ ילחר 
יותר ממכות טמpס‏ וסילך ענר 
סזמן: וכולי עלמא. ספל סמתפננין 
סעלמכין, ‏ עד סות יכונין למל 
ותו כ: במנחה. סייט מל 
סכות: אם תימצי לומר. כנומל 
לס סטיכני כסקנסי ממס ספמרנו 
טעס ול סמפלל עככית וכו': וכיון 
דעבר = יומו | בטל | קרבנו. וליו 
מקלינו כיוס 6סר מס זמנו קנוע 
כגון מוספיס 5נ כל יס ווס: 
מבדינ 


[הריטב"א] 


A 


ככסוי כענמל: 


5 


ספר תורה עושה לו מחיצה. ולוק ספר תולס וגס כסומטיס 
יש (ססמיר כמו כספר תורה 336 בטפֿר ספכיס דיין 
הדרן עלך מי שמתו 


ו כניין סו: מחיצה סקפל השחר עד חצות וכו תפלת המנחה עד הערב. 


אקמטרא* *ככלי בתוך כלי דמי. אמר רבי 
יהושע בן לוי ס"ת צריך לעשות לו מחיצה 
עשרה מר זוטרא איקלע לבי רב אשי 
חזייה לדוכתיה דמר בר רב אשי דמנח 
ביה ספר תורה ועביד ליה מחיצה עשרה 
אמר ליה כמאן כרבי יהושע בן לוי *אימר 
דאמר רבי יהושע בן לוי דלית ליה ביתא 
אחרינא מר הא אית ליה ביתא אחרינא 
אמר ליה * לאו אדעתאי: כמה ירחיק מהן 
ומן הצואה ארבע אמות: אמר רבא אמר 
רב סחורה אמר רב הונא ילא שנו אלא 
לאחוריו אבל לפניו מרחיק מלא עיניו וכן 
לתפלה איני והא אמר רפרם בר פפא אמר 
רב חסדא עומד אדם כנגד בית הכסא 
ומתפלל הכא במאי עסקינן בבית הכסא 
שאין בו צואה איני והאמר9 רב יוסף בר 
חנינא דבית הכסא שאמרו אע"פ שאין בו 
צואה ובית המרחץ שאמרו אע"פ שאין בו 


+ אדם אלא הכא במאי עסקינן בחדתי * והא 


מיבעי ליה לרבנא ההזמינו לבית הכסא 
מהו יש זימון או אין זימון כי קא מיבעי 
ליה לרבינא למיקם עליה לצלויי בגויה" 
אבל כנגדו לא. אמר רבא 'הני בתי כסאי 
דפרסאי אע"ג דאית בהו צואה כסתומין 
דמו": מתני' % זב שראה קרי ונדה שפלטה 
שכבת זרע והמשמשת שראתה נדה 
" צריכין מבילה ורבי יהודה % פוטר: 
גמ' איבעיא להו בעל קרי שראה זיבה 
לר' יהודה מהו כי פטר רבי יהודה התם 
בוב שראה קרי דמעיקרא לאו בר מבילה 
הוא אבל בעל קרי שראה זיבה דמעיקרא 
בר טבילה הוא מחייב או דילמא לא שנא 
תא שמע המשמשת וראתה נדה צריכה 
טבילה ורבי יהודה פוטר והא משמשת 
וראתה נדה כבעל קרי שראה זיבה דמיא 
וקא פטר רבי יהודה ש'מ תני רבי חייא 
בהדיא בעל קרי שְׁרָאה זיבה צריך מבילה 


ls 


ורבי יהודה פוטר: 
הדרן עלך מי שמתו 


תפלת השחר עד חצות ר' יהודה אומר 
"עד ד' שעות תפלת = המנחה עד 
הערב רבי יהודה אומר עד פלג המנחה" 


ו"ת 6מ6י 59 קתני גני תפנ 
סענמס כנ סיוס כמו גני תפנ 
סמוספין וי"ל דזמן מוספין סו כל 
סיוס 5פיכו מססכית קסכי קרנטוק 
יכול (סקליג | מיד חר סממיל 
6"כ גס תפנם מוספין יכו לסתפלנ 
מיד מן סנקר מס עפין כן נמנמס 
(3) 606 מס סעום ועפפס" וסכי גמי 
בפ"ק דע"ג (די ר:) 65 ליכי יניס 
טומל דמוספין כתלת סעי קמיית6 
כרים ‏ סתb‏ כיסיד כו' נמ כספר 
יפות ססנס יכוכ לסתפנכ ולסכי" 
מקדיס | ספלת סמנסס נתפנת 
סעוספין מסוס טסיל תלילס צנ 
יוס 6ע"פ סתפנת מוספין קודמת: 
מו ולא התפלל ערבית מתפלל 
בשחרית שתים. וס"ק 

וסקמר כנ? נקמן (ד מ:) מפלת 
ערכית רטות וקי"ל כותיס נפיסורי= 
ועוד קפס ד6מר נקמן (די (:) טעס 
ונ סתפנל יעלס וכו כליפס. פיץ 
מסזיריס פופו מסוס דסין מקדטין 
לת ססלט כלילס ונמס ליט סי 
טעמ פיפוק ליס דתפנת ערכים 
כקות וי" סל דקמרינן דתפנת 
ערנית כסות סיט | לגכי | מכוס 
קתרת וסי עונרת דלו סמרינן 
מדמס תפנת עכנית מפניס פכל 
נמנס 6ין כו לכטלס "ומיסו פס 
קיתל עד סמנסס נכס דענר זמנו 
כטל קכככו כיון פססס כל כך ותל 
כ' תפלות כ מנינו ספיקנו פכמיס 
(מזול ולסתפלל לס סכס ולפילו 
פפנס מת מס כעל במזיד כ יוכל 
נפקן וכסמוך קרי יס מעוות 6 

יוכל לתקון: 

איבעיא ?הו טעה ולא התפלל 
תפלת מנחה כו. כ 

נעי 6ס טעס ונ סתפנכ תפנת 
מוסף דסb‏ ודסי לינו מפפנל בעכנית 
דסיקך יקר6 פת סקכככות וכנל 
ענר זמן מוסף וגס 5% פיק 
קנע כככות פנ מוסף 5 מסוס 
וגקנעס פכיס קפתינו וכזס. ודסי 
ענר זמט ככ קככנו 936 
ספר תפנום דרסמי (ינסו? ונוי 
סיתפנכ 6דס כל סיוס כופו" וינ 
כן עבר זמנט כתפנס 6סרס: 

טעס 


תפלת הערב אין לה קבע "ושל מוספים כל היום (ר' יהודה אומר עד 
ז' שעות"): נמ' ורמינהו מצותה עם הנץ החמה כדי שיסמוך גאולה 
לתפלה ונמצא מתפלל ביום כי תניא ההיא לותיקין = דא"ר יוחנן ותיקין היו 
גומרים אותה עם הנץ החמה וכ"ע עד חצות ותו לא והאמר רב מרי בריה דרב 
הונא בריה דר' ירמיה בר אבא אמר רבי יוחנן "טעה ולא התפלל ערבית מתפלל בשחרית שתים <שחרית 
מתפלל במנחה שתים כולי יומא מצלי ואזיל עד חצות יהבי ליה שכר תפלה בזמנה מכאן ואילך *שכר 
תפלה יהבי ליה שכר תפלה בומנה לא יהבי ליה. איבעיא להו טעה ולא התפלל מנחה מהו שיתפלל 
ערבית ב' את"ל טעה ולא התפלל ערבית מתפלל שחרית ב' משום דחד יומא הוא דכתיב * ויהי ערב 
ויהי בקר יום אחד אבל הכא תפלה במקום קרבן היא וכיון דעבר יומו בטל קרבנו או דילמא כיון דצלותא 
רחמי היא כל אימת דבעי מצלי ואזיל ת"ש דאמר רב הונא בר יהודה א"ר יצחק א"ר יוחנן ?טעה ולא 
התפלל מנחה מתפלל ערבית ב' ואין בוה משום דעבר יומו בטל קרבנו מיתיבי = מעות ילא יוכל לתקון 
וחסרון לא יוכל להמנות * מעות לא יוכל לתקון זה שבטל ק"ש של ערבית וק"ש של שחרית או תפלה של 
ערבית או תפלה של שחרית וחסרון לא יוכל להמנות זה שנמנו חביריו לדבר מצוה ולא נמנה עמהם א"ר 
יצחק א"ר יוחנן הכא במאי עסקינן ?שבטל במזיד אמר רב אשי דיקא נמי דקתני בטל ולא קתני טעה ש'מ: 


תנו 


דיקא נמי דקתני בטל ולא קתני טעה שמע מינה. כתב הגאון ז"ל וזה לשונו, ביטל מעוות שאינו יכול לתקון הוא ולית ליה אלא שכר רחמי דרשות בעלמא הוא אבל 


שכר תפלת מצוה לית ליה, משמע דאם רצה לחזור ולהתפלל בערבית שתים לתשלומי מנחה שביטל רשאי ושכר תפלת רחמי אית ליה. [תוספות הרא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 


קכה א (טוט"ע טס 
וקס]: 
ב מיי' פ"י מסנ' ק"ת 
סנכס ז עוש"ע פו"ס סימן 
רמ סעיף ו [וכי"ד קס]: 
קכן ₪ מ פיג כ 
ק"ש סל' ת טוש"ע 
פֿו"ם סי עט סעיף 6: 
קכז ד פיי פס סנכ' 3 
סמג עסין ים טוס"ע 
ו"ם סימן פג סעיף : 
קכח ה פיי" עס סנכס ג 
טוס"ע סס סעיף כ: 
קכט ו טוס"ע טס סעיף 
7 


קל דמי" פ"ד מסני ק"ט 

סנכס מ וס"ד מסלי 

תפס סנ ס (סמג עטין ית 

טוק"ע פו"ם סי' פת): 

א ח ם מיי פ"ג מס( 

תפס סנכה סמג 

עפין יט טוס"ע פו"ס סי" 
פט סעיף 6: 

ב ימי" קס סנכה ט סמג 

טס עוט"ע פו"ס כ" 
קמ סעיף 3: 

ג כ מיי' קס טוס"ע מס 

סעיף 6: 

ד למיי' סס סל' 5 מוק"ע 
לייס סי' פט סעיף 5: 
ה מ 5" שס לט 

טוק"ע מו"ם סי" קמ 

סעיף כ וסימן רנד סעיף 3: 

ונכ ם פיי מס סל' ק 

טוס"ע פס סי' קמ סעיף 
1 


206% 
הגהות הב"ח 
(6) רש"י ד"ס (ומיקין 


וכו'. מקלימין להתפלל 
לאחר חנץ החמה ולי 


מנן: <(5) תושי ליס 

תפלת | וכו'. מק6"כ 

נענפס דאינה | 605 
מסם: 


הגהות וציונים 


6] בדפו"ר בקמטרא 
ועי' ב"ח או"ח סימן מ 
שלפי גירסא זו פירושו 
שהניח הגלימה בתוך 
הארון על הספר. וג" 
הרי"ף והרא"ש כלפנינו, 
ומסיים הב"ח דתרווייהו 
הלכתא נינהו: 3] בכת"י 
ובראשונים נוסף 
טפחים: ג] שבת י 
ע"א [ושם איתא ר' 
יופי] (גליון): ל] בכת"י 
למיקם בגויה לצלויי 
(והיא גי' ישרה, דק"ס): 
ס] נ"א | ל"ג (גליון) 
התוס' לקמן כז ע"א ד"ה 
תא שמע לא גרסי לה 
(מהרש"א): |] בכת"י 
אימלין דזהריתא 
וכיה בת"י לפנכו: 
בכתיי רחנם. הכה 
הטור או"ח (סימן פג) 
ברש"י ברחוק ארבע 
אמות מן הגומא עיי"ש 
בב"י: פ] תמידין 
(גליון) עיין | רש"ש, 
ובכת"י כגון תמידין 
ומוספין והס"ד והשאר 
ליתא: ע] יש להוסיף 
אמרינן בפ"ק 
(באה"מ): *] נדצ"ל 
ואפ"ה מקדים, והתוי"ט 
מעתיק ומ"ם (דבש 
תמר): כ] ס"א גרסו 
שם רב עיי"ש 
בגליון: {] צ"ל דלאחר 
(מהרש"א): מ] נדצ"ל 
אין כאן (באה"מ): 


מי שמתו 


שראה זיבה, שהרי חלה עליה טומאת נדה החמורה אחר שחלה עליה 
טומאת קרי הקלה, וְקָא פָּטָר - ואף על פי כן פטר אותה רַבֵּי יְהוּדֶה 
מטבילהי, שָמָע מֵינָה - מוכח מכאן שרבי יהודה פוטר מן הטבילה 
גם בעל קרי שראה זיבה:". 


כו. [ג] 


הדרן עלך 


בז. שהרי משום כך שנינו במשנה הלכה זו של 'המשמשת וראתה נדה' כדי להשמיענו 
שאפילו באופן זה שחלה עליה טומאת קרי קודם שחלה עליה טומאת נדה פוטר רבי 
יהודה. שאין לומר שבאה המשנה להשמיענו שתנא קמא מחייב אותה לטבול, שהרי 
לדעתו אפילו זב שראה קרי חייב לטבול כדי לעסוק בתורה אף על פי שבשעה שראה 
קרי לא היה ראוי לטבול ולהטהר גם מטומאת זב, וכל שכן המשמשת ואחר כך ראתה 
דם נדה, שבשעה ששימשה ונטמאה בטומאת קרי חל עליה חובת טבילה, כיון שעדיין 
לא נטמאה בטומאה נוספת [טומאת נדה], שלא תבוא טומאת הנדה ותפקיע ממנה את 
חיוב הטבילה משום טומאת הקרי שכבר נתחייבה בה, ולא היתה המשנה צריכה 
להשמיענו דין זה. גמרא (עיל 655). 

צריך ביאור מה היה סבור בעל הספק, וכי לא ידע את הסיפא ששנינו שרבי יהודה 
פוטר את המשמשת וראתה נדה. ותירץ השיטה מקובצת (ד"ס 5יכעיש) שבעל הספק היה 
סבור שאפשר לפרש את הסיפא שמדובר שראתה דם נדה בשעת התשמיש [ולפי זה 
נפרש שבאה המשנה להשמיענו שאפילו אם חלו עליה טומאת נדה וטומאת קרי בבת 
אחת פוטר אותה רבי יהודה מהטבילה. אבל בבעל קרי שראה זיבה, שקדמה טומאת 
הקרי לטומאת הזיבה, יתכן שמודה רבי יהודה שהוא חייב טבילה, שלא באה טומאת 
זיבה ומפקיעה ממנו את חיוב הטבילה שכבר היה לו מחמת טומאת קרי שעליו. צל"ח 


פרק שלישי 


ברכות 


הגמרא מביאה שכך מפורש בברייתא: 
וכן תָּנִי רַבֵּי חַיֵיא בְּהָדְיָא - שנה רבי חייא בברייתא בפירוש, בַּעֵל 
קרי שַׁרְאָה זִיבֶח, צָרִיף מְבִילָח, וְרַבִּי הוה פוֹטר. הרי מפורש 
שרבי יהודה פוטר אף בעל קרי שראה זיבה*". 


מי שמתו 


(ד"ס פ)ן. ועל כך השיבה הגמרא, שמכך ששנינו ברישא עדה שפלטה שכבת זוע' 
מוכח שאין הכוונה שראתה דם נדה בשעת תשמיש, שאם לא כן מדוע הוצרכה המשנה 
לחזור ולשנות 'המשמשת וראתה נדה'. וראה בוהיה ברכה (ד"ס וג) מדוע לא שנה התנא 
בפירוש 'בעל קרי שראה זב'. 

בח. הגמרא פששה כצד השני, שטעמו של רבי יהודה הוא, שכל שאין הטבילה מטהרת 
אותם מכל טומאותם, אינה טבילה המטהרת כלל, ומכיון שאין להם תקנת טבילה, הרי 
הם מותרים בדברי תורה בלא טבילה. 

בט. במעם המחלוקת של תנא קמא ורבי יהודה יש לפרש, שלדברי כולם אדם שיש 
עליו כמה טומאות אינו יכול לטבול ולהטהר אם תשאר עליו טומאה אחת שלא יטהר 
ממנה בטבילה זו, אלא שאם טומאה אחת חמורה בדין מסוים מחברתה, יכולה הטבילה 
להועיל לאותה טומאה, שהרי יש משמעות לאותה טבילה כלפי הדין החמור, וסובר 
תנא קמא שכיון שגזר עזרא על בעל קרי שלא יעסוק בתורה, נחשבת כטומאה חמורה 
לענין זה, הלכך מועילה הטבילה לטהרו מקריו. אבל רבי יהודה סובר שהגזירה שגזרו 
על בעל קרי שלא יעסוק בתורה אינה חומרא בטומאה עצמה, אלא שאסרו עליו לעסוק 
בתורה עד שיטהו, ואם כן טבילה זו אינה מועילה לו כלל לענין טומאה, ואינו יכול 
לטבול. על פי שערי יושר (פעל כ פֿכ"פ). 


וב יי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


9)ןסנק ‏ 05. ע"ע 
כפירס"י | עיכונין נט: 
ביס ככ. קידוטין לג. פ: 
כתוכות ס: סנסללין ס: 
מנסות לס: סולו ו], 
3) [נלריס ז. סנכת י*., 
ג) עיין תוס' לעיל כה. 
דיה ריח, ל) לעיל דף 
כ:, ס) [ע' פוק' פקמיס 
קו. ד"ס סמוך וכו' סנ 
טעמיס ענקר תפנת 
סענסס], \) עיין תוסי 
לעיל ב. ד"ה מאימתי ב: 
ד"ה אמר, ז) [עי' פוס' 
נקען כם. ד"ס וע, 
מ) לעינ דף ט: ולף כס:, 
ט) סגיגס לף ט:, *) עיין 
שבת י., כ) שבת פו., 
ל) עיין שבת פו: ונדה 
נו., מ)כב; 0לקמן 
ע"ב, ק) כז:, ע) בכורות 
מט:, פ) ע"ע מוס' 
יומס פז: ד"ס וספמר 
ותוס' תגיגס ע: דס פו], 
5) הושע יד ג ועיין 
שה"ש רבה פ"ד ד"א 
כחוט ‏ השני | וכו 
ק) לעיל כ: ובעמוד זה, 
ל) לעיל כא ע"א. 


תורה אור השלם 
א) ויִקְרָא אֲלהִים לְאוֹר 
וֹם וְלַֹשָׁךְּ קָדָא לָיָלָה 
יְהִי עֲרֶב ויָהִי בקר יוֹם 

אֶחָד: [בראשית א, ה] 
ב מַעוּת | לא יִכָל 
לק וחֲסְרוֹן לא יּכַל 
להַמנוֹת: [קהלת א, טו] 


IN 


משנת ראשונים 


אקמטרא ככלי בתוך 
כלי דמי. כלומר אע"פ 
שהגלימא אינה כרוכה 
עליהן מלמטה, אלא 
נתונה עליהן מלמעלה 
בלבד. [הרשב"א] 
יש זימון או אין זימון. 
והזמנה לבית הכסא 
למיקם בגויה ולצלויי 
בעיא ולא איפשיטא. ולא 
כתב ‏ כאן דעבדינן 
לחומרא כדכתב בבעיא 
דלעיל | דדבוקה | לו 
בסנדלו, משום דהתם 
ה"ל ספיקא דמילתא 
דאורייתא אבל הכא ה"ל 
תיקו דמילתא דרבנן. 
דלא אסרה תורה אלא 
בבית הכסא ישן עצמו, 
אבל בבית הכסא חדש 
שאין בו צואה אינו אסור 
אלא מדרבנן ומבעיא ליה 
בהזמנה | בעלמא אי 
חיישינן לבזיון או לא 
ולא איפשיטא ועבדינן 
לקולא. [רא"ש סימן נזן 


תפלת | השחר עד 
חצות. בתר דאסיק כל 
מילי דק"ש, מפרש בהאי 
פירקא דיני תפלה. 
[תוספות הרא"ש] 
תפלת | המנחה | עד 
הערב. אין לפרש עד 
יציאת הכוכבים שהוא 
לילה ממש, דע"כ אית לן 
למימר דעד הערב האמור 
בכאן עד שקיעת החמה, 
משום דהכי אמרינן 
בזבחים (דף נו.) מנין 
לדם שנפסל בשקיעת 
החמה וכו', דמשקיעת 
החמה ואילך אינו זמן 
זריקת דם תמיד של בין 
הערבים, ותפלת המנחה 
היא כנגד תמיד של בין 
הערבים, ועיקר התמיד 
הוא זריקת הדם. 
[רבינו יונה דף יח. 
מדה"ר] 
עד חצות יהבי ליה 
שכר ותפלה בומנה. 
הוא הדין דהוה יכיל 
לשנויי | טעה שאני 


ומתניתין מיירי בלכתחלה. 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


אקמטרא. פכגז סנ ספכיס, וכמגילס (דף כו:) קמטרי דספרי, וכן 
תרגס וונתן וכנגזי ככומיס (₪קפ מ) לנמיץן" דוסירין מפפין 
צקעטרין, וכן לפכ על סמנתפס (מנכיס : י) כדעל קמטכb:‏ 
ככלי בתוך כלי דמי. דס גניb‏ 


עשרה ולס ‏ 00 69 ישמם: 
לדוכתיה. כמקוס | מטתו: לאו 
אדעתאי. כ נתתי (כִי: כנגד בית 
הכסא. כרתוק 5כנע פמות: דלית 
בה צואה. ספינו קותס: בית המרחץ. 
פקור (סכסל כו": דפרסאי. נכמפילס 
סיו, ופיסס כרסוק" מן סגומק וסוb‏ 
בסיפוע, וסרעי מתגכגל ונופכ לגומס: 
מתנ" ונג שראה כרי. 6ע"פ 
סטמף טומסת סנעס מסוס זיכס 
ופֿין עכילס זו מטסכתו, פפ"ס 5ריך 
טבילס לדבּרי תוכס כתקנת עורק 
מסוס קלי. וכן נלס 6ס 3פס נסמפננ 
י"ת: שפלטה שכבת זרע. סכי סיק 
כנעל קכי, כד6טכסן ‏ כסיני סנpת‏ 
ימיס % מגקו 56 קס )סמות (i‏ 
נפי ססכנת זלע מממ כפליטתו 
כל קלסס, ו(6סר מכסן כנר ססלית 
כגופס וין כפוי עוד לסוכיע פסיוק 
עוד ולד (וכר סימנס?, וס"פ גלס 
ספנטס עפס ספסעים ססמעס 
לתעול קולס קכפתס: ורבי יהודה 
פוטר. ק סנק דעתך ססתb‏ 
סוסיל וטומלת זיכס קולמת וסרי 
סו טמ טומפס סמוכס היו 
קוקרתו כלנרי תורס, כדסמכינן 
נפרקין * סוניס וסמכורעיס מופכיס, 
תו 0 לתי טומפת קרי דקינb‏ 
וקסכס (יס: גמ' לאו בר מבילה 
הוא. (לכרי תורס ולע"פ סטומלפו 
סמוכס, ותו 52 6תי קרי ומפכיך ליס: 


הדרן עלך מי שמתו 
חפלה השחו. עד הערב. על 


קטכ: עד פלג המנחה. 

כנמר)". מפרם כס: אין לה קבע. 

כל סליפס זמנס, וכגמרס* מפכט מסי 
לסון פֿין 2 קכע : 

גמ מצותה. טנ קרית סמע: 

לותיקין. סמקדימין (מנות 

ומסזריס כעסות לכל בזמנו ומכומו 


מקדימיס (6) מכ סנץ סממס לסמפננ, * 


וכי נן כמפני' (ממריס קנ ימר 
יור ממנות שמסס ולילך | עכר 
סזמן: וכולי עלמא. עפר סמתפגלין 
סמלקלין, | עד סות יכונין לתל 
ותו כ: במנחה. סיט מל 
סכות: אם תימצי לומר. כנומל 
6 סטיכני נקפנמי מעס עספרגו 
טעס ול ספפלל עכנית וכו': וכיון 
דעבר יומו בטל | קרבנו. = ולעו 
מקלינו כיוס לפכ פס זמנו קנוע 
כגון מוספיס" טל כל יוס ווס: 
מבדינ 


[הריטב"א] 


1 


ג 
| 


ככסוי בעלמס: 


בה 


ספר תורה עושה לו מחיצה. ולוק ספר תולס וגס כסומטיס 
יש לססמיר כמו כספר תורה 336 בטפֿר ספריס דיין 
הדרן עלך מי שמתו 


ו כניין סו: מחיצה הפל השחר עד חצות וכו תפלת המנחה עד הערב. 


אקמטרא* *ככלי בתוך כלי דמי. אמר רבי 
יהושע בן לוי ס"ת צריך לעשות לו מחיצה 
עשרה מר זוטרא איקלע לבי רב אשי 
חזייה לדוכתיה דמר בר רב אשי דמנח 
ביה ספר תורה ועביד ליה מחיצה עשרה 
אמר ליה כמאן כרבי יהושע בן לוי *אימר 
דאמר רבי יהושע בן לוי דלית ליה ביתא 
אחרינא מר הא אית ליה ביתא אחרינא 
אמר ליה * לאו אדעתאי: כמה ירחיק מהן 
ומן הצואה ארבע אמות: אמר רבא אמר 
רב סחורה אמר רב הא ילא שנו אלא 
לאחוריו אבל לפניו מרחיק מלא עיניו וכן 
לתפלה איני והא אמר רפרם בר פפא אמר 
רב חסדא עומד אדם כנגד בית הכסא 
ומתפלל הכא במאי עסקינן בבית הכסא 
שאין בו צואה איני והאמר9 רב יוסף בר 
חנינא "בית הכסא שאמרו אע"פ שאין בו 
צואה ובית המרחץ שאמרו אע"פ שאין בו 
אדם אלא הכא במאי עסקינן בחדתי * והא 
מיבעי ליה לרבינא "הזמינו לבית הכסא 


אבל כנגדו לא. אמר רבא 'הני בת" כסאי 
דפרסאי אע'ג דאית בהו צואה כסתומין 
דמו": מתני' % זב שראה קרי ונדה שפלטה 
שכבת זרע והמשמשת שראתה נדה 
ו" צרכין טבילה ורבי יהודה ‏ פומר: 
נמ' איבעיא להו בעל קרי שראה זיבה 
לר' חודה מהו כי פטר רבי יהחה התם 
בוב שראה קרי דמעיקרא לאו בר מבילה 
הוא אבל בעל קרי שראה זבה דמעיקרא 
בר מבילה הוא מחייב או דילמא לא שנא 
תא שמע המשמשת וראתה נדה צריכה 
מבילה ורבי יהודה פוטר והא משמשת 
וראתה נדה כבעל קרי שראה זיבה דמיא 
וקא פטר רבי יהודה ש'מ תני רבי חייא 
בהדיא בעל קרי שראה זיבה צריך טבילה 
ורבי יהודה פוטר: 


הדרן עלך מי שמתו 


תפלת השחר עד חצות ר' יהודה אומר 
"ער ד' שעות תפלת = המנחה עד 
הערב רבי יהודה אומר עד פלג המנחה" 


ו"ת 6מ6י 59 קתני גני תפנ 
סענמס כל סיוס כמו גני תפנ 
סמוספין וי"ל דומן מוספין סו כל 
סיוס 5פיכו מססכית קסכי קכנטוק 
יכול לסקכיב מיד חר סממיל 
)"כ גס תפנת מוספין יכול נסתפננ 
מיד מן סנקר מס עפין כן נמנמס 
(3) 006 מס סעום ומתכס ‏ וסכי גמי 
ל בפ"ק דע"ג (די ד:) 65 ליכי יניס 
תל דמוספין כתלת סעי קמיית6 
ריס סתb‏ כיסיד כו' נמ כספר 
יעות ססנס יכול לסספלל ונסכי" 
מקדיס | תפנת סמנסס נתפנת 
סעוספין מסוס טסיל תלילס ככל 
יוס 6ע"פ סתפלת מוספין קודמת: 
מע ולא התפלל ערבית מתפלל 
בשחרית שתים. ו"ת 

וסמר ככ נקמן (ד כ:) פפלת 
ערנית רטות וקי"ל כופיס כפיסולי = 
ועוד קקס דלמר נקמן (די (:) טעס 
ונ סתפנל יעלס ונוb‏ כניעס פיץ 
עסזיליס פופו מסוס דסין מקדסין 
לת המלס כנינס ולמס גניס סי 
טעמ פיפוק ליס דתפנת ערכים 
כקות וי" סb‏ דקמרינן דתפנת 
ערכית | כסות סיט | לגכי מכוס 
פתרת וסיס | עוכלת | דז סמרינן 
מדמס תפנת עכנית מפניס = 936 
נמגס 6ין כו (כטלס > ועיסו פס 
פיפר עד סמנפס (נכלס דעכר זמ 
ל קרכנו כיון סקסס כל כך תל 
נ' תפכות 65 מנינו ספיקנו פכמיס 
סזור ולסתפלל לס קכת ופיו 
פס לסת פס כטנ כמזיד כ יוכל 
נפקן וכסמוך קרי יס מעוות 63 

יוכל לתקון: 

איבעיא ?הו טעה ולא התפלל 
תפלת מנחה כו. כ 

נעי פס טעס ול סתפננ תפנת 
מוסף דסb‏ ודלי 6ינו מספלל בעכנית 
דסיקך יקרפ לת סקככנות וכנל 
ענר זמן מוסף וגס 5 סיק 
קנע כככות םל מוסף פנ מסוס 
ונסלעס פכיס ספפינו" ונס ודלי 
ער זמט כטכ קלנט פנ 
סקר תפנות דכממי (ינסו? ולולי 
קיתפלל דס כל סיוס כופו" וינ 
כן עבר ]מו כתפנס 6סלס: 

טעס 


תפלת הערב אין לה קבע %ושל מוספים כל היום (ר' יהודה אומר עד 
ז' שעות"): גמ' ורמינהו מצותה לעם הנץ החמה כדי שיסמוך גאולה 
לתפלה ונמצא מתפלל ביום כי תניא ההיא לותיקין ‏ דא"ר יוחנן ותיקין היו 
גומרים אותה עם הנץ החמה וכ"ע עד חצות ותו לא והאמר רב מרי בריה דרב 
הונא בריה דר' ירמיה בר אבא אמר רבי יוחנן 'טעה ולא התפלל ערבית מתפלל בשחרית שתים *שחרית 
מתפלל במנחה שתים כולי יומא מצלי ואזיל עד חצות יהבי ליה שכר תפלה בזמנה מכאן ואילך *שכר 
תפלה יהבי ליה שכר תפלה בומנה לא יהבי ליה. איבעיא להו טעה ולא התפלל מנחה מהו שיתפלל 
ערבית ב' את"ל טעה ולא התפלל ערבית מתפלל שחרית ב' משום דחד יומא הוא דכתיב * ויהי ערב 
ויהי בקר יום אחד אבל הכא תפלה במקום קרבן היא וכיון דעבר יומו בטל קרבנו או דילמא כיון דצלותא 
רחמי היא כל אימת דבעי מצלי ואזיל ת"ש דאמר רב הונא בר יהודה א"ר יצחק א"ר יוחנן לטעה ולא 
התפלל מנחה מתפלל ערבית ב' ואין בוה משום דעבר יומו בטל קרבנו מיתיבי > מעות ילא יוכל לתקון 
וחסרון לא יוכל להמנות ‏ מעות לא יוכל לתקון זה שבטל ק"ש של ערבית וק"ש של שחרית או תפלה של 
ערבית או תפלה של שחרית וחסרון לא יוכל להמנות זה שנמנו חביריו לדבר מצוה ולא נמנה עמהם א"ר 
יצחק א"ר יוחנן הכא במאי עסקינן ?שבטל במזיד אמר רב אשי דיקא נמי דקתני בטל ולא קתני טעה ש'מ: 


תנו 


דיקא נמי דקתני בטל ולא קתני טעה שמע מינה. כתב הגאון ז"ל וזה לשונו, ביטל מעוות שאינו יכול לתקון הוא ולית ליה אלא שכר רחמי דרשות בעלמא הוא אבל 


שכר תפלת מצוה לית ליה, משמע דאם רצה לחזור ולהתפלל בערבית שתים לתשלומי מנחה שביטל רשאי ושכר תפלת רחמי אית ליה. [תוספות הוא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 


קנה א [טוש"ע עס 
וקס]: 
ב מיי פיי מקלי ש"ת 
סנכס ז עוש"ע פו"ס סימן 
רמ סעיף ו [וכי"ד קס]: 
קבו ג פיי" פ"ג מס( 
ק"ש סל' מ טוש"ע 
פֿוים סי' עט סעיף 6: 
קכז ד פיי פס סנכ' 3 
סמג עטין יח טופ"ע 
סוס סימן פג סעיף : 
קכח ה פי" עס סנכס ג 
טוס"ע טס סעיף כ: 
קכט ו טום"ע פס סעיף 
7 


קל דמי" פ"ד מסני ק"ש 
סלכס מ וס"ד מסלי 
תפלס סל' ס (סמג עטין ית 
טוק"ע פו"ם סי" פת): 
א ח ט פי" פ"ג מס( 
תפ( סנכה סמג 
עסין יט עוש"ע פו"ם סי" 
פט סעיף : 
ב ימי" קס הנכס ט סמג 
טס עוס"ע 6ו"ק כ" 
קמ סעיף 3: 
ג כ מיי' קס טוס"ע מס 
סעיף 6: 
ד למיי' םס סל' 6 טוס'"'ע 
לייס סי' פט סעיף 5: 
ה מ מ" סס סל ע 
טוס"ע פו"ם סי" קמ 
סעיף כ וסימן רנד סעיף 3: 
וג םע" מס סל ק 
טוס"ע מס סי' קמ סעיף 
]: 


a 
הגהות הב"ח‎ 
רשיי ד"ס (ותיקין‎ )6( 
וכו'. מקלימין להתפלל‎ 
לאחר הנץ החמה ולי‎ 


תן: (3)תוס' ל"ס 

מפנת וכו'. מש6"כ 

נענפס דאינה 605 
מסם: 


הגהות וציונים 


6] בדפו"ר בקמטרא 
ועי' ב"ח או"ח סימן מ 
שלפי גירסא זו פירושו 
שהניח הגלימה בתוך 
הארון על הספר. וג" 
הרי"ף והרא"ש כלפנינו, 
ומסיים הב"ח דתרווייהו 
הלכתא נינהו: 3] בכת"י 
ובראשונים נוסף 
טפחים: ג] שבת י 
ע"א [ושם איתא ר' 
יופי] (גליון): ל] בכת"י 
למיקם בגויה לצלויי 
(והיא גי' ישרה, דק"ס): 
ס] נ"א | ל"ג (גליון) 
התוס' לקמן כז ע"א ד"ה 
תא שמע לא גרסי לה 
(מהרש"א): |] בכת"י 
אימלין | דזהריתא 
וכ"ה ‏ בת"י לפנינו: 
!] בכתפי רחום,. וגה 
הטור או"ח (סימן פג) 
ברש"י ברחוק ארבע 
אמות מן הגומא עיי"ש 
בב"י: פ] תמידין 
(גליון) עיין | רש"ש, 
ובכת"י כגון תמידין 
ומוספין והס"ד והשאר 
ליתא: ע] יש להוסיף 
אמרינן בפ"ק 
(באה"מ): *] נדצייל 
ואפ"ה מקדים, והתוי"ט 
מעתיק ומ"מ | (דבש 
תמר): כ] ס"א גרסו 
שם בב עיי"ש 
בגליון: (] צ"ל דלאחר 
(מהרש"א): מ] נדצ"ל 
אין כאן (באה"מ): 


מי שמתו 
- תפלת השחר 


פו. [דן 


פרק רביעי 


הפרק שלפנינו מבאר ענייני תפילה, ועוסק ברובו בשלושה ענייני 
תפילה עיקריים: א. זמני התפילות. ב. נוסח התפילות, ואימתי רשאי 
לקצרן. ג. צורת העמידה בתפילה, וכיצד יש להתפלל כאשר הולך 
בדרך וכדומהל. 


משנה 


המשנה שלפנינו עוסקת בזמני התפילה, ומבארת מהו סוף זמן 
תפילת שחרית, מנחה, ערבית ומוסף: 
תִּפַלַת הַשַחַר - שחרית, זמנה עד חַצוֹת היוםיי. רְכִּי יְהוּדָה אוֹמַר, 
זמנה עד אַרְבַּע שעות מתחילת היום<. 


ל. מאירי (ד"ס תפנת). בעיקר דין תפילה נחלקו הראשונים האם היא מן התורה או 
מדברי חכמים. הרמב"ם (ספל המ5ות עעס ס, ספינס פ"5 ס") כתב שתפילה היא מצות 
עשה מן התורה. אך הרמב"ן (ספל סמנום עס) כתב שתפילה אינה אלא מדברי חכמים. 
אף לדברי הרמב"ם שתפילה היא מצות עשה מן התורה, אין לה זמן קבוע מן התורה, 
אלא חייב אדם להתפלל בכל יום, לומר שבחו של הקדוש ברוך הוא, לאחר מכן לבקש 
צרכיו, ולסיים בשבח והודאה על כל הטובה שהשפיע לו. יש המתפללים פעם אחת 
וש המתפללים פעמים רבות, כל אחד כפי יכלתו, וכך היה הדבר עד עזרא. לאחר 
שגלו ישראל ונתערבו בין האומות, השתבשה תפילתם מאחר שנתבלבלה שפתם ולא 
יכלו לסדר תפילתם בלשון הקודש כדי הצורך בלא לערב שפות אחרות, לכן תיקנו 
עזרא ובית דינו שמונה עשרה ברכות שיהיו ערוכים בפי כולם, שלש ראשונות שבח 
לקדוש ברוך הוא, שלש אחרונות הודאה, ובאמצעיות שאילת העניינים הנצרכים לכל 
אחד ואחד, ולציבור כולו. ותיקנו את מנין התפילות כמנין הקרבנות, שחרית ומנחה 
כנגד שני תמידים שקרבים בכל יום, תפילת ערבית תיקנו כנגד אברי תמיד של בין 
הערבים שמתעכלים כל הלילה על גבי המזבח, ותפילת מוסף ביום שיש בו קרבן מוסף 
[בימי רבן גמליאל משרבו המינים הוסיפו ברכה נוספת לשמונה עשרה הברכות ויש בה 
שאלה מלפני הקדוש ברוך הוא לאבד המינים]. רמב"ם (פפינס פ"פ ה"ס, פ"כ ס"). 
מאחר ושנינו בפרקים הקודמים את דיני קריאת שמע, שונה התנא בפרק זה ובפרק 
שלאחריו את דיני התפילה. תוספות רבינו יהודה (ד"ס נתל). 

לא. אף שלגבי דיני קריאת שמע פתח התנא (לעיל נ.) בדיני קריאת שמע של ערבית, 
ולאחר מכן ביאר את דיני קריאת שמע של שחרית, ואם כן יש לתמוה מדוע לגבי 
דיני תפילה פתח התנא במשנתנו בדיני תפילת שחרית תחילה, ורק לאחר מכן ביאר 
את דיני תפילת ערבית. וביאר בפני יהושע (ד"ס מפלת) שלפי התירוץ הראשון בגמרא 
לעיל (ג.) שהסיבה שפתח התנא בדיני קריאת שמע של ערבית הוא משום שנאמר 
בפרשת קריאת שמע (לנרס ו ז) 'ובשכבך ובקומך', מובן מדוע לגבי תפילה לא פתח 
בתפילת ערבית, משום שפסוק זה נאמר רק לגבי קריאת שמע. ואף לפי התירוץ השני 
שלמד כן התנא מהקדמת הלילה ליום בבריאת העולם, שנאמר (נכלטית 5 ס) 'ויהי ערב 
ויהי בוקר', ואם כן לכאורה אף במשנתנו היה ראוי שהתנא יפתח בדיני תפילת ערבית, 
יש לבאר שלדברי הסובר (נסנן כז:) שתפילת ערבית רשות, שנה התנא דיני תפילת חובה 
בתחילה. ואף לדברי הסובר שתפילת ערבית חובה, פתח התנא בדיני תפילת שחרית 
משום שהיא ראשונה, בין לפי מי שאומר (סק ע"נ) שהאבות תיקנו את התפילות, 
ואברהם שהיה ראשון תיקן את תפילת שחרית, ובין לפי מי שאומר שהתפילות נתקנו 
כנגד קרבנות התמיד, הרי תמיד של שחר היה הראשון, כמו שנאמר (נמלנל כפ ד) 'את 
הכבש אחד תעשה בבוקר ואת הכבש השני תעשה בין הערבים'. 

לב. חכמים ורבי יהודה נחלקו עד איזה שעה ביום נמשך הבוקר, לדעת חכמים הבוקר 
נמשך עד חצות, משום שבתמיד של שחר נאמר (קס) 'את הכבש אחד תעשה בבוקרי, 
ותמיד של שחר הולך וקרב עד חצות, ותפילות נסמכו לקרבנות, כמבואר להלן (ע"0. 
ולדעת רבי יהודה הבוקר נמשך עד שעה רביעית, ואף תמיד של שחר היה קרב עד 
ארבע שעות. רא"ה, ריטב"א (ד"ס תפנת) על פי דברי הגמרא להלן (כז). 

בדברי רבי יהודה הסובר שזמן תפילת שחרית הוא עד ארבע שעות מתחילת היום, 
ביאר הרמב"ם (פילוק סמסניות) שכוונתו לארבע שעות זמניות, דהיינו שמחלקים את כל 
שעות היום לשתים עשרה שעות שוות באורכן, והן נקראות שעות זמניות, וזמן תפילת 
שחרית הוא עד סוף ארבע שעות אלו, שהוא שליש היום [ונחלקו האחרונים מה הם 
שעות היום שאותם מחלקים לשתים עשרה שעות שוות, המגן אברהם (סי" נם סק"פ) 
סבר שמונים אותם מעלות השחר ועד צאת הכוכבים, ואילו בביאור הגר"א (פו"ם סי 
מנט פות 3 ד"ס ועיעור) מבואר שמונים אותם מהנץ החמה ועד שקיעתה]. 

תחילת זמן תפילת שחרית הוא משעלה ברק השחר והאיר פני המזרח, שהוא תחילת זמן 
הקרבת תמיד של שחר [כמבואר ביומא (פ"ג מ"פ)ן. ואף שלכתחילה זמנה מהנץ החמה 
כמבואר בסמוך, מכל מקום אם התפלל קודם לכן, יצא. ולא שנה התנא דיני תחילת התפילה 
במשנתנו, משום שהוא דין פשוט, כשם שסוף זמנה תלוי בזמן הקרבת התמיד, כך גם 
תחילת זמנה תלוי בזמן הקרבת התמיד. רא"ש (סי 6). ובמעדני יום טוב (פות ג) ביאר שהתנא 
נקט את סוף זמן תפילת שחרית כדי להשמיענו את מחלוקת חכמים ורבי יהודה בזה. וראה 
בילקוט ביאורים שהובאו דעות הפוסקים לגבי תחילת זמן תפילת שחרית. 

לג. בטעם קויאת תפילה זו בשם 'מנחה' מצאנו כמה ביאורים: א. על שם המנחה 
שהיו מקריבים עם תמיד של בין הערבים. ואף שגם עם תמיד של שחר היו מקריבים 
מנחה, לא קראו לתפילת השחר על שם המנחה, משום שאפשר לקרותה שחרית, אבל 
במנחה שאי אפשר לקרותה בשם אחר, קראוה 'מנחה'. תוספות (פספיס קו. ד"ס סמוך). 
ב. שנינו לעיל (ו:) שיש להזהר בתפילת מנחה משום שאליהו לא נענה אלא במנחה. 


פרק שלישי 


ברכות 


תִּפְלַת הַמנְחָהי, זמנה עד הָעָרֶב"י, רַבִּי יְהוּדָה אוֹמַר, זמנה 
עד פ79ג הַמִּנְחָה - מחצית מזמן מנחה קטנה, כלומר שעה ורבע לפני 
סוף היוםל". 


תִּפְלַת הָעָרֶב - ערבית, אִין ?ה קְבָע - זמנה כל הלילהלי. 


וְשֶָל מוּסְפִים - וזמן תפילת מוסף, כָּל הַיוֹם". (רְכִּי יְהוּדָה 
אוּמַר, זמנה עד שַבַע שעות מתחילת היום""). 


אי 


גמרא 


שנינו במשנתנו שזמן תפילת שחרית הוא עד חצות". הגמרא 


ושמא אליהו נענה בשעת הקרבת מנחה, ולכן קראוה 'מנחה', משום שהיה אז עת רצון. 
תוספות (טס). ג. הזמן של שעתיים ומחצה זמניות לפני סוף היום נקרא 'מנחה', ומשום 
שתחילת זמן התפילה השניה הוא בשעה זו, נקרא שמה 'מנחה'. רמב"ם (פילוע סמעלוס). 
ד. מלשון מנוחת השמש והשקט אורו הגדול, כמו שתרגם אונקלוס את מה שנאמר 
(נרטית ג ת) 'מתהלך בגן לרוח היום', 'מהלך בגנתא למנח יומא'. רמב"ן (טפות יכ ו ד"ס 
ויתכן), והובא בתוספות יום טוב. 

לד. נחלקו הראשונים מה הכוונה עד הערב', יש שכתבו שהכוונה היא עד צאת 
הכוכבים. שלטי הגבורים על המרדכי (פות כ) בשם איכא מרבנן קשישי. וכן כתב השאגת 
אריה (ס" ") שמשמע מדברי רש"י (ד"ס עד) שפירש שהכוונה היא עד חשיכה. אך 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס תפלת סמנסס) כתבו שהכוונה היא עד שקיעת החמה. והוכיחו 
כן ממה ששנינו בזבחים (.) שדם תמיד של בין הערבים נפסל לזריקה בשקיעת החמה. 
ומכיון שתפילת מנחה היא כנגד תמיד של בין הערבים, ועיקר התמיד הוא זריקת הדם, 
כשם שהדם נפסל בשקיעת החמה, כך זמן תפילת המנחה הוא עד שקיעת החמה. 
וראה בילקוט ביאורים שהובאו דברי האחרונים לדחות את הוכחת תלמידי רבינו יונה. 
לכאורה תמוה מדוע שנה התנא שזמן תפילת מנחה הוא עד הערב ולא נקט שזמנה 
כל היום, כמו ששנה לגבי זמן תפילת מוסף שאף שזמנה עד הערב, נקט שזמנה כל 
היום. ויש ליישב, שזמן תפילת מוסף הוא כל היום ממש, מיד מהבוקר, ולכן נקט 
שזמנה כל היום, מה שאין כן בתפילת מנחה שזמנה משש שעות ומחצה. תוספות (ל"ה 
תפלמ). 

לה. כמבואר להלן (ע"נ). 'פלג' הוא מלשון חילוק, כלומר שיש לחלק לשנים את זמן 
מנחה קטנה שהוא שתי שעות ומחצה אחרונים של היום, והחלק השני, דהיינו שעה 
ורבע לפני סוף היום, הוא זמן פלג המנחה. 

חכמים סוברים שזמנה עד הערב משום שמנחת תמיד של בין הערבים קריבה עד 
הלילה. ורבי יהודה סובר שתפילת מנחה נתקנה כנגד הקטורת, כמו שנאמר (פס(ס קמפ 
נ) 'תכון תפלתי קטרת לפניך, משאת כפי מנחת ערב', והיא קריבה עד פלג המנחה. 
תוספות (לסנן ע"כ ד"ס עד). ובשנות אליהו (פ"ד מ"6) כתב בסברת רבי יהודה, שהרי על 
כרחך מנחת תמיד של בין הערבים קריבה רק עד פלג המנחה, מפני שהיו צריכים 
להקריב אחר כך חביתים ונסכים, והלוים אמרו שירה ולאחר מכן היתה הדלקת הנרות, 
ולכן אף תפילת המנחה אינה אלא עד פלג המנחה. 

לו. רש"י (ד"ס פֿין). בגמרא להלן (מ:) מבואר שנקט התנא בלשון 'אין לה קבע' כדי 
להשמיענו שתפילת ערבית רשות. ומלשון זו למדים את שני הדינים, מפני שממשמעות 
'אין לה קבע' יש ללמוד שאין לה זמן קבוע אלא זמנה כל הלילה, וממה שלא השמיענו 
התנא דין זה בלשון זמנה כל הלילה', נלמד שהתכוין לכלול בזה שתפילת ערבית 
רשות. תלמידי רבינו יונה (לסלן כו: ד"ס מסי), רשב"א (קו"ת ת"פ סי" כסט). והרמב"ם (פילוט 
סמטניוק) הוסיף לבאר שמחמת שאינה חובה כשחרית ומנחה, לא הקפידו על זמנה ויכול 
אדם להתפלל אותה עד עלות השחר [אמנם בגמרא ((נסנן ע"נ) אמרו שזמן תפילת ערבית 
הוא כל הלילה משום אברי תמיד של בין הערבים שקרבים כל הלילה, ואכן כך כתב 
הרמב"ם בפסקיו (פפי(ס פ" ס"ו)]. 

ביאר הגר"א (טנופ פניסו פ"ד מ") שאין זמן קבוע לתפילת ערבית בפני עצמה, אלא 
זמנה הוא כאשר אי אפשר להתפלל תפילה אחרת, והיינו בין מנחה לשחרית, וזוהי 
כוונת התנא במה ששנה 'אין לה קבע'. והוסיף שלדבריו נמצא שנחלקו חכמים ורבי 
יהודה אף לגבי תחילת זמן תפילת ערבית שהרי זה תלוי בסוף זמן תפילת מנחה, 
לחכמים תחילתה מהערב, ולרבי יהודה מפלג המנחה. 

לז. דהיינו מבוקר עד ערב, שהרי את קרבן המוסף היה ניתן להקריב מיד אחר הקרבת 
התמיד, ואם כן אף תפילת המוסף ניתנת להתפלל מיד בבוקר. וכן מוכח ממה ששנינו 
בעבודה זרה (ד:) שאין ליחיד להתפלל בראש השנה תפילת מוסף בשלש שעות ראשונות 
של היום, משמע שבשאר ימות השנה אדם רשאי להתפלל תפילת מוסף מהבוקר. תוספות 
(ד"ס ספלת). 

התנא שנה את זמן תפילת מוסף בסוף המשנה, אף שזמנה מתחילת היום ואם כן 
לכאורה היה לו לשנותה קודם תפילת מנחה, משום שתפילת מנחה תדירה בכל יום. 
תוספות (טס). וראה בילקוט ביאורים שנתבאר מדוע הקדים התנא תפילת ערבית שהיא 
רשות, לתפילת מוסף. 

לח. בתוספות להלן (מ. ד"ס ת) מבואר שלא גורסים במשנתנו את דברי רבי יהודה 
אלא בברייתא שם, ורבי לא שנאו במשנה משום שלא פסק בזה הלכה כמותו. 

גם שעות סוף זמן תפילת מוסף היינו שעות זמניות, כמו שביארנו לעיל בדברי רבי 
יהודה לענין סוף זמן תפילת שחרית. 

לט. חכמים ורבי יהודה נחלקו במשנתנו בענין זמן תפילת שחרית, לחכמים הוא עד 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 
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טעמיס ענקר תפנת 
סענסס], \) עיין תוסי 
לעיל ב. ד"ה מאימתי ב: 
ד"ה אמר, ז) [עי' פוס' 
(קמן כם. ד"ס וע , 
מ) לעינ דף ט: ולף כס:, 
ט) סגיגס לף ט:, *) עיין 
שבת י., כ) שבת פו., 
ל) עיין שבת פו: ונדה 
נו., מ)כב; 0לקמן 
ע"ב, ק) כז:, ע) בכורות 
מט:, פ) ע"ע מוס' 
יומס פז: ד"ס וספמר 
ותוס' תגיגס ע: דס פו], 
5) הושע יד ג ועיין 
שה"ש רבה פ"ד ד"א 
כחוט ‏ השני | וכו 
ק) לעיל כ: ובעמוד זה, 
ל) לעיל כא ע"א. 


תורה אור השלם 
א) ויִקְרָא אָלהים לָאוֹר 
וֹם וְלַֹשָׁךְּ קָדָא לְלֶה 
יְהִי עָרֶב ניָהִי בקר יוֹם 

אֶחָד: [בראשית א, ה] 
ב) מַעוּת | לא וכל 
לק ומֶסְרון לא יּכַל 
להַמנוֹת: [קהלת א, מו] 


PK 


משנת ראשונים 


אקמטרא ככלי בתוך 
כלי דמי. כלומר אע"פ 
שהגלימא אינה כרוכה 
עליהן מלמטה, אלא 
נתונה עליהן מלמעלה 
פלפה: [הרשב"א] 
יש זימון או אין זימון. 
והזמנה לבית הכסא 
למיקם בגויה ולצלויי 
בעיא ולא איפשיטא. ולא 
כתב ‏ כאן דעבדינן 
לחומרא כדכתב בבעיא 
דלעיל 
בסנדלו, משום דהתם 
ה"ל ספיקא דמילתא 
דאורייתא אבל הכא ה"ל 
תיקו דמילתא דרבנן. 
דלא אסרה תורה אלא 
בבית הכסא ישן עצמו, 
אבל בבית הכסא חדש 


דדבוקה | לו 


שאין בו צואה אינו אסור 
אלא מדרבנן ומבעיא ליה 
בהזמנה | בעלמא | אי 
חיישינן לבזיון או לא 
ולא איפשיטא ועבדינן 
לקולא. [רא"ש סימן נזן 


תפלת | השחר עד 
חצות. בתר דאסיק כל 
מילי דק"ש, מפרש בהאי 
פירקא דיני תפלה. 
[תוספות הרא"ש] 
תפלת | המנחה | עד 
הערב. אין לפרש עד 
יציאת הכוכבים שהוא 
לילה ממש, דע"כ אית לן 
למימר דעד הערב האמור 
בכאן עד שקיעת החמה, 
משוס דהכי אמרינן 
בזבחים (דף נו.) מנין 
לדם שנפסל בשקיעת 
החמה וכו', דמשקיעת 
החמה ואילך אינו זמן 
זריקת דם תמיד של בין 
הערבים, ותפלת המנחה 
היא כנגד תמיד של בין 
הערבים, ועיקר התמיד 
הוא זריקת הדם. 
[רבינו יונה דף יח. 
מדה"ר] 


עד חצות יהבי ליה 
שכר תפלה בזמנה. 
הוא הדין דהוה יכיל 
לשנויי | טעה שאני 


ומתניתין מיירי בלכתחלה. 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ספר תורה עושה לו מחיצה. ולוק ספר תולס וגס כסומטיס 
יש לססמיר כמו כספר תורה 336 בטפֿר ספריס דיין 
הדרן עלך מי שמתו 


אקמטרא. פכגז סנ ספכיס, וכמגילס (דף כו:) קמטרי דספרי, וכן 
תרגס וונתן וכנגזי ככומיס (₪קפ מ) לנמיץן" דוסירין מפפין 
צקעטרין, וכן לפכ על סמנתפס (מנכיס : י) כדעל קמטכb:‏ 
ככלי בתוך כלי דמי. דס גניb‏ 


עשרה ופס (פו 6 ישסמם: 
לדוכתיה. כמקוס | מטתו: לאו 
אדעתאי. 62 נסתי 9כי: כננד בית 
הכסא. בכמוק פכנע פמות: דלית 
בה צואה. קפינו קותס: בית המרחץ. 
קור (סכסל כו': דפרסאי. נקפילה 
סיו, ופיסס כרסוק" מן סגומק וסוb‏ 
בטיפוע, וסרעי מתגלגל ונופל פגומס: 
מתנ" ונג שראה כרי. 6ע"פ 
עטמ מומסת סנעס מקוס זיכס 
ופֿין עכילס זו מטסכתו, פפ"ס כריך 
טבילס לדבּרי תוכס כתקנת עורק 
מסוס קלי. וכן נלס 6ס 3פס נסמפננ 
י"ס: שפלטה שכבת זרע. סלי סיק 
כנעל קכי, כד6טכסן ‏ כסיני סנpת‏ 
ימיס % מגקו 6( 0p‏ (טמום C(‏ 
כפי ססכנת | זרע מטמל כפליטסו 
כל קכסס, ו(6סר מכסן ככל ססכיס 
כנופס וין רלו עוד לסוכיע פסיוק 
עוד ולד נופר סימנס", וס"ס נלס 
קפטס עתס סתסמים ססמקס 
)עול קולס קכפתס: ורבי יהודה 
פוטר. ק סנק דעפך ססתb‏ 
סוסיל וטומלת זיכס קולמת וסלי 
סול כמ טומקס סעולס = הפי 
פוקרסו כדכרי | תוכס, כדסמכינן 
כפרקין" סזכיס וסמפורעיס מותכיס, 
תו , לתי טומפת קרי דקינס 
לקלס (יס: גמ' לאו בר מבילה 
הוא. (לכרי תולס ופע"פ סטומלפו 
סמוכס, ותו 52 פתי קרי ומככיך ליס: 


הדרן עלך מי שמתו 
חפלה השחו. ער הערב. על 


פקכס: עד פלג המנחה. 

כנמר)". מפרם כס: אין לה קבע. 

כל סליעס זמנס, ונגמרל= מפרט מסי 
לסון פֿין נס קנע: 

גמ מצותה. טנ קריbת‏ סמע: 


לותיקין. סמקדימין (מכות 
ומסזליס עקות דנר נזענו ומכותו 
מקדימיס (6) (מר סנץ ססמס צפתפ:ג 


וכי תנן כמתני' (ממכיס קנ ילחר 
יור ממכות טמקס ופיך עכר 
סזמן: וכולי עלמא. ססר סמתפננין 
סמלמכין, | עד סות יכונין לתל 
ותו כ: במנחה. סיו 6סכ 
מכות: אם תימצי לומר. כנומר 
לס תטיכני בס6לתי ממס טסמכנו 
טעס ול סתפכל עכנים וכו': וכיון 
דעכר יומו | בטל כרכנו. וליו 


כגון מוספיס טל כל יוס ווס: 
מכדיל 


[הריטב"א] 


ככסוי בעלמס: 


בה 


ו כניין סו: מחיצה הפל השחר עד חצות וכו תפלת המנחה עד הערב. 


אקמטרא* *ככלי בתוך כלי דמי. אמר רבי 
יהושע בן לוי ס"ת צריך לעשות לו מחיצה 
עשרה מר זוטרא איקלע לבי רב אשי 
חזייה לדוכתיה דמר בר רב אשי דמנח 
ביה ספר תורה ועביד ליה מחיצה עשרה 
אמר ליה כמאן כרבי יהושע בן לוי *אימר 
דאמר רבי יהושע בן לוי דלית ליה ביתא 
אחרינא מר הא אית ליה ביתא אחרינא 
אמר ליה * לאו אדעתאי: כמה ירחיק מהן 
ומן הצואה ארבע אמות: אמר רבא אמר 
רב סחורה אמר רב הא ילא שנו אלא 
לאחוריו אבל לפניו מרחיק מלא עיניו וכן 
לתפלה איני והא אמר רפרם בר פפא אמר 
רב חסדא עומד אדם כנגד בית הכסא 
ומתפלל הכא במאי עסקינן בבית הכסא 
שאין בו צואה איני והאמר* רב יוסף בר 
חנינא דבית הכסא שאמרו אע"פ שאין בו 
צואה ובית המרחץ שאמרו אע"פ שאין בו 
אדם אלא הכא במאי עסקינן בחדתי * והא 
מיבעי ליה לרבינא "הזמינו לבית הכסא 
מהו יש זימון או אין זימון כי קא מיבעי 
ליה לרבינא למיקם עליה לצלוי בגויה" 
אבל כנגדו לא. אמר רבא 'הני בתי כסאי 
דפרסאי אע'ג דאית בהו צואה כסתומין 
דמו": מתני' זב שראה קרי ונדה שפלטה 
שכבת ורע והמשמשת שראתה נדה 
ו" צרכין טבילה ורבי יהודה ‏ פומר: 
גמ' איבעיא להו בעל קרי שראה זיבה 
לר' יהודה מהו כי פטר רבי יהודה התם 
בוב שראה קרי דמעיקרא לאו בר מבילה 
הוא אבל בעל קרי שראה זיבה דמעיקרא 
בר טבילה הוא מחייב או דילמא לא שנא 
תא שמע המשמשת וראתה נדה צריכה 
מבילה ורבי יהודה פוטר והא משמשת 
וראתה נדה כבעל קרי שראה זיבה דמיא 
וקא פטר רבי יהודה ש'מ תני רבי חייא 
בהדיא בעל קרי שראה זיבה צריך מבילה 
ורבי יהודה פוטר: 


הדרן עלך מי שמתו 


+ תפלת השחר עד חצות ר' יהודה אומר 


"עד ד' שעות תפלת = המנחה עד 
הערב רבי יהודה אומר עד פלג המנחה" 


ו"ת 6מ6י 59 קתני גני תפנ 
סענמס כל סיוס כמו גני תפנ 
סמוספין וי"ל דומן מוספין סו כל 
סיוס 5פיכו מססכית קסכי קכנטוק 
יכול לסקכיב מיד חר סממיל 
)"כ גס תפנת מוספין יכול נסתפננ 
מיד מן סנקר מס עפין כן נמנמס 
(3) 006 מס סעום ומתכס ‏ וסכי גמי 
ל בפ"ק דע"ג (די ד:) 65 ליכי יניס 
תל דמוספין כתלת סעי קמיית6 
בריס סתb‏ כיסיד כו' נמ כספר 
יעות ססנס יכול לסספלל ונסכי" 
קליס תפנת סמנסס נתפנת 
סעוספין מסוס טסיל תלילס צנ 
יוס 6ע"פ סתפלת מוספין קודמת: 
מזעךה ולא התפלל ערבית מתפלל 
בשחרית שתים. ו"ת 

וסמר ככ נקמן (ד כ:) פפלת 
ערית רטות וקי"ל כופיס כפיסולי = 
ועוד קפס דלמר נקמן (די (:) טעס 
ונ סתפנל יעלס ונוb‏ כניעס 6ין 
עסזיליס פופו מסוס דסין מקדסין 
לת המלס כנינס ולמס גניס סי 
טעמ תמיפוק ליס דתפנת ערכים 
כקות וי" סb‏ דקמרינן דתפנת 
ערכית | כסות סיט | לגכי מכוס 
לפרק וסי עוכרת | דלו סמרינן 
מדמס תפנת עכנית מפניס כל 
נמגס 6ין כו (כטלס ?ופיסו פס 
סיסר עד סמנסס (כסס דעכר זמנו 
כטל קרכנו כיון סקסס כל כך ותל 
ב תפכות 65 מנינו ספיקנו פכמיס 
זור ולסתפלל לס סכס ולפילו 
פנס מת מס 3טכ במזיד 55 יוכל 
נפקן וכסמוך קרי יס מעוות 6 

יוכל לתקון: 

איבעיא ?הו טעה ולא התפלל 
תפלת מנחה כו. כ 

נעי 6ס טעס ונ סספלל תפנת 
מוסף דסb‏ ודלי פֿינו מספלל בערכית 
דסיקך יקרפ לת סקכנטת וכנל 
ענר זמן מוסף וגס 6 תיק 
קנע כככות סנ מוסף 5 מסוס 
ונפלעס פריס ספתינו" ונס ודלי 
ענר זמט כטל | קהכו | 936 
ספר מפפות דרסמי (ינסו? ונוי 
קיתפלל 6דס כל סיוס כופו" וינ 
כן עבר זמט כתפנס 6סכס: 

עס 


תפלת הערב אין לה קבע %ושל מוספים כל היום (ר' יהודה אומר עד 
מקלינו כיוס פתר פס זמט קנוע 4 ז' שעותט): גמ' ורמינהו מצותה 5עם הנץ החמה כדי שיסמוך גאולה 
לתפלה ונמצא מתפלל ביום כי תניא ההיא לותיקין ‏ דא"ר יוחנן ותיקין היו 
גומרים אותה עם הנץ החמה וכ"ע עד חצות ותו לא והאמר רב מרי בריה דרב 
הונא בריה דר' ירמיה בר אבא אמר רבי יוחנן 'טעה ולא התפלל ערבית מתפלל בשחרית שתים *שחרית 
מתפלל במנחה שתים כולי יומא מצלי ואזיל עד חצות יהבי ליה שכר תפלה בזמנה מכאן ואילך *שכר 
תפלה יהבי ליה שכר תפלה בזמנה לא יהבי ליה. איבעיא להו טעה ולא התפלל מנחה מהו שיתפלל 
ערבית ב' את"ל טעה ולא התפלל ערבית מתפלל שחרית ב' משום דחד יומא הוא דכתיב * ויהי ערב 
ויהי בקר יום אחד אבל הכא תפלה במקום קרבן היא וכיון דעבר יומו בטל קרבנו או דילמא כיון דצלותא 
רחמי היא כל אימת דבעי מצלי ואזיל ת"ש דאמר רב הונא בר יהודה א"ר יצחק א"ר יוחנן *טעה ולא 
התפלל מנחה מתפלל ערבית ב' ואין בוה משום דעבר יומו בטל קרבנו מיתיבי > מעות ילא יוכל לתקון 
וחסרון לא יוכל להמנות * מעות לא יוכל לתקון זה שבטל ק"ש של ערבית וק"ש של שחרית או תפלה של 
ערבית או תפלה של שחרית וחסרון לא יוכל להמנות זה שנמנו חביריו לדבר מצוה ולא נמנה עמהם א"ר 
יצחק א"ר יוחנן הכא במאי עסקינן ?שבטל במזיד אמר רב אשי דיקא נמי דקתני בטל ולא קתני טעה ש'מ: 


תנו 


דיקא נמי דקתני בטל ולא קתני מעה שמע מינה. כתב הגאון ז"ל וזה לשונו, ביטל מעוות שאינו יכול לתקון הוא ולית ליה אלא שכר רחמי דרשות בעלמא הוא אבל 


שכר תפלת מצוה לית ליה, משמע דאם רצה לחזור ולהתפלל בערבית שתים לתשלומי מנחה שביטל רשאי ושכר תפלת רחמי אית ליה. [תוספות הרא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 


קנה א [טוש"ע עס 
וקס]: 
ב מיי פיי מקלי ש"ת 
סנכס ז עוש"ע פו"ס סימן 
רמ סעיף ו [וכי"ד קס]: 
קבו ג פיי" פ"ג מס( 
ק"ש סל' מ טוש"ע 
פֿוים סי' עט סעיף 6: 
קכז ד פיי פס סנכ' 3 
סמג עטין יח טופ"ע 
סוס סימן פג סעיף : 
קכח ה פי" עס סנכס ג 
טוס"ע טס סעיף כ: 
קכט ו טום"ע פס סעיף 
7 


קל דמי" פ"ד מסני ק"ש 
סלכס מ וס"ד מסלי 
תפלס סל' ס (סמג עטין ית 
טוק"ע פו"ם סי" פת): 
א ח ט פי" פ"ג מס( 
תפ( סנכה סמג 
עסין יט טוש"ע פו"ם סי" 
פט סעיף : 
ב ימי" קס הנכס ט סמג 
פס עוס"ע 6ו"ק כ" 
קמ סעיף 3: 
ג כ מיי' קס טוס"ע מס 
סעיף 6: 
ד למיי' םס סל' 6 טוס'"'ע 
סו" סי' פט סעיף 5: 
ה מ מ" סס סל ע 
טוס"ע פו"ם סי" קמ 
סעיף כ וסימן רנד סעיף 3: 
ונס פיי מס תנית 
טוס"ע טס סי' קמ סעיף 
A‏ 


PE 
הגהות הב"ח‎ 
רשיי ד"ס ופיקין‎ )6( 
וכו'. מקלימין להתפלל‎ 


לאחר הנץ החמה ולי 
תן: (3)תוס' ל"ס 


מפ(ת ‏ וכו'. מסס"כ 
נמנסס דאינה bbb‏ 
מסם: 


הגהות וציונים 


6] בדפו"ר בקמטרא 
ועי' ב"ח או"ח סימן מ 
שלפי גירסא זו פירושו 
שהניח הגלימה בתוך 
הארון על הספר. וג" 
הרי"ף והרא"ש כלפנינו, 
ומסיים הב"ח דתרווייהו 
הלכתא נינהו: 3] בכת"י 
ובראשונים נוסף 
טפחים: ג] שבת י 
ע"א [ושם איתא ר' 
יופי] (גליון): ל] בכת"י 
לטיכם בגויה לצלוו 
(והיא גי' ישרה, דק"ס): 
ס]נ'"א ל"ג (גליו) 
התוס' לקמן כז ע"א ד"ה 
תא שמע לא גרסי לה 
(מהרש"א): ו] בכת"י 
אימלין | דזהריתא 
וכיה בח'י לפנען: 
!ו בכתי החוק. וה 
הטור או"ח (סימן פג) 
ברש"י ברחוק ארבע 
אמות מן הגומא עיי"ש 
בב"י: פ] תמידין 
(גליון) עיין | רש"ש, 
ובכת"י כגון תמידין 
ומופפין והס"ד והשאר 
ליתא: ע] יש להוסיף 
אמרינן בפ"ק 
(באה"מ): י[ נדצייל 
ואפ"ה מקדים, והתוי"ט 
מעתיק ומ"ם (דבש 
תמר): כ] ס"א גרסו 
שם הפ ציי"ש 
בגליון: (] צ"ל דלאחר 
(מהרש"א): מ] נדצ"ל 
אין כאן (באה"מ): 


כו. והז מי שמתו פרק 


מקשה על כך ממה ששנינו בברייתא שזמן תפילת שחרית הוא עם 
הנץ החמה: 

וּרְמִינְהוּ - קשה, הרי שנעו בברייתא, מְצַוְתח של קריאת שמע 
לקרותה עִם הֶנֶץ הַחַמָּה - סמוך להנץ החמהי, כָּדִי שָיִסְמוך גְאוּלֶה 
- ברכת גאל ישראל הנאמרת בברכות קריאת שמע, ?תפ?ה - תפילת 
שמונה עשרה"", וְנְמְצַָא מִתְפַּלֶל כַּיוֹם, כיון שהנץ החמה הוא ודאי 
יום. משמע שזמן תפילת שחרית הוא בהנץ החמה ולא לאחר מכן, 
ומדוע שנינו במשנתנו שזמנה עד חצותײי. 


מתרצת הגמרא, כִּי תִּנְיָא הַהַיא - מה ששנינו בברייתא שזמנה 
עם הנץ החמה, היינו דווקא לְוָתִיקִין - לאנשים המקדימים לעשות 
מצוות ומחזרים לעשותם בזמנם"י, כמו דְּאָמַר רְכִּי יוּחָנְן, ותיקין הֵיוּ 


גאולה לתפילה שזמנה עם הנץ החמה. אך משנתנו עוסקת בשאר 
האנשים המאחרים להתפלל, ונקטה שאין להם להתפלל לאחר חצות. 


מקשה הגמרא, וְכוּלֵי עְלְמָא - וכי שאר האנשים המאחרים 
להתפלל, רשאים להתפלל עָד חֲצוֹת וְתוּ לא - ולא יותר, וְהָאָמַר רב 
מָרִי כָּרִיהּ [-בנון דְּרֵב הוּנָא כָּרִיהּ דְּרֵכ יִרְמְיָה כַּר אַבָּא, פִמַר רְכִּי 
יוחֶנֶן, מַעָה ולא הַהְפַּלל תפילת עַרְבֵית, מִתְפָּלַל בְּשָחָרִית שַׁתַּיִם 
- שתי תפילות, אחת לתפילת שחרית, ואחת תשלומין לתפילת ערביתמי. 
וכן אם טעה ולא התפלל תפילת שׁחֲרִית, מַתְפַּלֶל בְּמִנְחָה שְתַּיִם, 
אם כן משמע שאפשר להתפלל תפילת שחרית אף בזמן תפילת מנחה 
לאחר חצות, ומדוע שנינו במשנתנו שאפשר להתפלל רק עד חצות. 


חצות ולרבי יהודה עד ארבע שעות. הגמרא מקשה בין לשיטת חכמים ובין לשיטת רבי 
יהודה, אך נקטה את קושייתה לפי שיטת חכמים [כמבואר בקושיא להלן]. 

מ. הנץ החמה פירושו שעת יציאת השמש, כמו 'הנצו הרמונים' (עיל סטיליס ו י). רשיי 
לעיל (ט: ד"ס עס), ערוך (עלך נן - סלסטון). ובתלמידי רבינו יונה לעיל (שס ד"ס עד) פירשו 
שהוא שעה שחמה זורחת בראשי ההרים. וראה בביאור הלכה (סי' נם ד"ס כעו) שהאריך 
לבאר מהו זמן זה. 

מא. זמן קריאת שמע הוא כמבואר לעיל (ט:) משיראה את חבירו בריחוק ארבע אמות 
ויכירנו. וזמן זה מוקדם מהנץ החמה, אך אף על פי כן נאמר בברייתא שיש מצוה 
לאחר מעט את קריאת שמע עד סמוך להנץ החמה, כדי שמיד לאחר מכן יתפלל, 
ונמצא סומך גאולה לתפילה. ואילו היה קורא קריאת שמע בתחילת זמנה, לא היה 
יכול להתפלל עד שיגיע הנץ החמה, ונמצא שלא סמך גאולה לתפילה. תלמידי רבינו 
יונה (קס ל"ס פני6). 

הגמרא לעיל (שס) האריכה לבאר במעלת סמיכות גאולה לתפילה. 

מב. כן פירשו הרא"ה (ד"ס פפלת סקסל - ססני), והשיטה מקובצת (ד"ס וכמייסו). אך 
לכאורה יש להבין מה הקשתה הגמרא מברייתא זו, הרי אף התנא במשנתנו מודה 
שתחילת זמן תפילת שחרית הוא מהנץ החמה, כמו כל מצוות שזמנם ביום שתחילת 
מצותם הוא מהנץ החמה משום זריזין מקדימין למצוות', וכל שכן תפילת שחרית 
שהיא כנגד תמיד של שחר שזמנה מהנץ החמה, ואם כן ניתן לבאר שהברייתא 
נקטה מהו תחילת זמן תפילה, ומשנתנו נקטה שזמנה עד חצות ללמדנו מהו סוף 
זמן תפילת שחרית, ולא יקשה מהברייתא על המשנה. ויש לבאר שעיקר הקושיא 
היא ממה ששנינו בברייתא שהטעם לזמן קריאת שמע סמוך לנץ החמה, הוא כדי 
שיסמוך גאולה לתפילה ולא נקטה הברייתא שהטעם הוא משום שזריזים מקדימים 
למצוות, על כרחך משום שזמן קריאת שמע תלוי בשעת הקימה, שנאמר (לנליס ו 
ז) 'ובשכבך ובקומך', וכיון שסמוך להנץ החמה אינו זמן קימה [כמבואר בתוספות 
לעיל (ע. ד"ס (עוס)], אין שייך זמן זה לקריאת שמע כלל, ומכל מקום אמרו 
בברייתא שמצוה לקרותה אז כדי שיסמוך גאולה לתפילה, משמע שיש חיוב גמור 
לסמוך גאולה לתפילה. לכן קשה, הרי זמן קריאת שמע הוא עד שלש שעות 
[כמבואר לעיל (ט:], ואם כן איך שנינו במשנתנו שניתן להתפלל שחרית עד חצות, 
הלא המתפלל מעט אחר שלש שעות אינו יכול כבר לקיים את חיוב סמיכת גאולה 
לתפילה, וכל שכן המתפלל סמוך לחצות. ועל כך תירצה הגמרא [בסמוך] שמה 
ששנינו בברייתא שזמן קריאת שמע הוא עם הנץ החמה כדי שיסמוך גאולה לתפילה 
אינו חיוב מעיקר הדין, אלא רק לותיקין, כלומר לאנשים המחבבים את המצוות 
ומקדימים לעשותם, והרי זו מצוה מן המובחר, אך מעיקר הדין אין צריך לסמוך 
גאולה לתפילה, ולכן אפשר לומר שזמן תפילת שחרית הוא עד חצות. פני יהושע 
(ל"ס וכמינסו). 

מג. רש"י (ד''ס לופיקין). ולעיל (ט:) פירש רש"י (ד"ס ופיקין) שהם אנשים ענוים ומחבבים 
מצוות. ובערוך (עכן ופק - סכלעון) פירש שהיו תלמידים ותיקים. ובמוסף הערוך (עס) 
הביא, שבלשון יווני 'אותיק' הוא איש בעל מדות ומעלות טובות. 

מד. אף ששנינו להלן (מ:) בשם רב שתפילת ערבית רשות, ונפסקה הלכה כמותו, 
משום שהלכה כרב בכל מחלוקת לגבי איסורים [כמבואר בבכורות (מט:)], ואם כן 
קשה מדוע אם שכח ולא התפלל ערבית צריך להשלים בשחרית. יש לבאר, 
שהכוונה במה שאמרו שתפילת ערבית רשות היא, שאם מזדמנת לאדם מצוה 
עוברת, תפילת ערבית נדחית מפניה ורשאי לעסוק במצוה ההיא, אך אין לו לבטלה 


שלישי ברכות 


מתרצת הגמרא, פולי יוְמָא מְצַלִי וְאֲזִיֹל - אכן כל היום מתפלל 
והולך, ומה ששנינו במשנתנו שאפשר להתפלל עד חצות, היינו משום 
דעד חצות יְהֲבִּי ליה - נותנים לו שָכֶר תפלֶה בִּזְמַנֵּהּ, ואילו מִכָּאן 
וְאֵילּ - לאחר חצות, שְכַר תִּפֹקֶּה יָהֲבִי ליה, אך שְׂכַר תְּפִקֶּה 
בַּזְמַנַהּ לא יְהָבִי ליה8". 


לאחר שהביאה הגמרא את דברי רבי יוחנן לגבי מי שטעה ולא 
התפלל תפילת ערבית או שחרית, מסתפקת הגמרא מה הדין אם טעה 
ולא התפלל תפילת מנחה: 
אִיבַּעֲיְא ?הו - הסתפקו בני הישיבה, מַעָה ולא התפ?7 תפילת 
מִנְחַה, מהוּ שִיתְפַּלֶל עַרְבִית שָתִּים - האם יכול להתפלל בערבית 
שתי תפילות, אחת לשם ערבית ואחת תשלומין לתפילת מנחה"י. אם 
תִּמְצִי לוֹמַר - אם תרצה לפשוט ממה ששננו, טַעָה ולא הַתִפַּלל 
עַרְבִית, מִתְפַּלֶל שַחָרִיִת שתים, ואם כן הוא הדין כאשר טעה ולא 
התפלל מנחה יתפלל ערבית שתים, עדיין יש להסתפק, שמא דווקא 
כאשר טעה ולא התפלל ערבית יכול להשלים אותה בשחרית, משום 
דחד יומַא הוּא - שהוא יום אחד, שהרי היממה מתחילה בערב, כמו 
דִּכְתִיב (כרספית 6 ס) והי עָרֶב ויהי בקר, יום אֶחַד', ולכן משלים 
בשחרית את תפילת ערבית של אותו יום, אַבָל הַכָא - כאן, כאשר 
טעה ולא התפלל מנחה, הרי תפילת ערבית שייכת ליום שלמחרת, 
ותִּפְלֶה בְּמְקוֹם קִרְפֶּן הַיא, וְכֵיוְן שלגבי קרבנות אומרים דְּעָבָר יומו 
בְּמֵל קִרְבָּנט', ואינו יכול להקריבו ביום אחר, אף תפילה אינה ניתנת 
לתשלומין ביום אחר, ואם כן לא יוכל להשלים תפילת מנחה 


לחינם, ולכן אם שכח להתפלל, צריך להשלימה בשחרית. תוספות (ד"ס טעס). 
ותלמידי רבינו יונה (ד"ס טעס - סלפפון) תירצו בשם בעל הלכות גדולות, שהואיל 
ורגיל להתפלל תפילת ערבית, קבעה עליו חובה, ולפיכך צריך להשלימה בשחרית. 
אך הרא"ה (ד"ס 5מ0) ביאר שדברי רבי יצחק [לפי גירסתו בגמרא שאמרם רבי 
יצחק בשם רבי יוחנן, וכ"ה ברי"ף] נאמרו דווקא לפי מי שסובר שתפילת ערבית 
חובה. 

נראה לומר שדין תשלומין הוא רק בתפילה הסמוכה לתפילה ששכח, אך אם איחר גם 
את התפילה שלאחריה, אינו רשאי להשלים לאחר שתי תפילות, שלא מצינו שתיקנו 
חכמים השלמה כשמאחר כל כך. תוספות (ד"ס טעס). והרשב"א (ד"ס 6ינעיפ) כתב שיש 
אומרים שרשאי להשלים אף לאחר שתי תפילות, והוסיף שכן נראה. 

כתב הרשב"א (פס) שאפשר להשלים תפילה ששכח דווקא בזמן תפילה, אך שלא בזמן 
תפילה לא. ונחלקו האחרונים בביאור דבריו, הבית יוסף (לו"ס סי פט ס"5 ד"ס וס) ביאר 
בדבריו שיש זמן שאינו זמן תפילה כלל, והיינו מחצות היום ועד זמן מנחה, ובזה חידש 
הרשב"א שאי אפשר להשלים בזמן שאינו זמן תפילה כלל. והב"ח (שס ק"כ) ביאר בדברי 
הרשב"א שאם לא התפלל שחרית, אחר שהגיע זמן מנחה יתפלל מנחה ומיד אחר כך 
ישלים את תפילת שחרית, כיון שזו היא שעת תפילה, אך אם התפלל מנחה והלך לו, 
שוב אינו יכול להשלים את תפילת שחרית. 

מה. בביאור החילוק בין תפילה בזמנה לתפילה שלא בזמנה ביאר בחדשים גם ישנים 
(ד"ס עד) שלתפילה בזמנה יש מעלה נוספת על עצם התפילה והתחנונים לקדוש ברוך 
הוא וסידור שבחיו בפניו, שהיא כנגד הקרבת קרבן, ומקיים על ידה 'ונשלמה פרים 
שפתינו'. ואילו בתפילה שלא בזמנה אי אפשר לומר שהיא כנגד הקרבת קרבן, שהרי 
עבר זמנה, ואם כן אין בה אלא מעלת התחנונים לפני הקדוש ברוך הוא, ולכן אינו 
מקבל אלא שכר תפילה. 

הגמרא היתה יכולה ליישב שהמשנה עוסקת בסוף זמן תפילת שחרית לכתחילה, ורבי 
יוחנן עוסק בדין מי שטעה ושכח. שיטה מקובצת (ד"ס טעס - סטני). וראה בצל"ח (ל"ס 
וס6כ"י) מה שביאר בזה. 

הגמרא להלן (מ.) פוסקת הלכה כרבי יהודה שזמן תפילת שחרית הוא עד ארבע שעות. 
וכתב הרא"ה (ד"ס כי) שאף לרבי יהודה אם לא התפלל עד ארבע שעות, מתפלל לאחר 
מכן ומקבל שכר תפילה אך לא שכר תפילה בזמנה. וראה בילקוט ביאורים אריכות 
בענין זה. 

מו. בני הישיבה לא הסתפקו מה הדין כאשר שכח תפילת מוסף, משום שפשוט שאינו 
יכול להשלים את תפילת מוסף בערבית, שהרי כבר עבר זמן קרבן מוסף ואיך יקרא 
את קרבנות המוסף. ועוד, משום שלא תיקנו את תפילת מוסף אלא כנגד הקרבנות, 
ואם כן ודאי שאם עבר זמנו בטל קרבנו, ורק בשאר התפילות שהם בקשת רחמים 
[וכמו ששנה רבי יוחנן לעיל (כפ.) 'ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו'], אפשר להסתפק 
האם יכול להשלימם ביום שלאחר מכן. תוספות (ד"ס פינעיפ). והרשב"א (ל"ס 6יכעיל) 
הוסיף לבאר טעם נוסף, שכל תפילה שנקבעה מחמת מאורע היום, אין ראוי להשלימה 
ביום אחר. אך במאירי (ל"ס מוסף) הביא שיש אומרים שיכול להשלים אף תפילת מוסף 
בערבית. ולדבריהם, אף לפי הסוברים שאי אפשר להשלים יותר מתפילה אחת [הובאו 
בהערה לעיל], אם שכח תפילת מוסף ומנחה, מתפלל בערבית שלש תפילות ומשלים 
את מוסף ומנחה, הואיל וזמן מוסף ומנחה הוא באותו זמן, שהרי זמן תפילת מוסף 
הוא כל היום. 

מז. הגמרא דורשת כן בתמורה (יל.) ממה שנאמר (ױקכק כג מ) 'דבר יום ביומוי. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


9)ןסנק ‏ 05. ע"ע 
כפירס"י עילונין נט: 
ביס ככ. קידוטין לג. פ: 
כפוכות ס: סנסללין ס: 
מנסות לס: סולו ו], 
3) [נלכיס ז. סנכת 5], 
ג) עיין תוס' לעיל כה. 
דיה ריח, ל) לעיל דף 
כ:, ס) [ע' פוק' פקמיס 
קו. ילס קמוך וכו" קל 
טעמיס ענקר תפנת 
סמנסס], ‏ ו) עיין תוס' 
לעיל ב. ד"ה מאימתי ב: 
ד"ה אמר, ז) [עי' פוס' 


לקמן כם. ל"ס וקא 


מ) לעיל דף ע: ודף כס:, 
ט) סגיגס לף ט:, *) עיין 
שבת י, כ) שבת פו, 
ל) עיין שבת פו: ונדה 
גד 33)0, :0 לקסן 
ע"ב, ם) כז:, ע) בכורות 
מט:, פ) [וע"ע מוס' 
יומס פז: ד"ס וססמר 
ופוס' מגיגס ע: ל"ס סו], 
5) הושע יד ג ועיין 
שה"ש רבה פ"ד ד"א 
כחוט ‏ השני וכו 
ק) לעיל כ: ובעמוד זה, 
ל) לעיל כא ע"א. 


Vase 


תורה אור השלם 
א) ויִקְרָא אֲלהִים לְאוֹר 
וֹם וְלחשָך קָדָא לְלֶה 
ויהי ערב וְַהֵי בקר יוֹם 

אֶחָד: [בראשית א, ה] 
ב מַעוּת | לא יִכָל 
לק והָסְרוֹן לא יּכַל 
להַמנוֹת: [קהלת א, טו] 


IN 


משנת ראשונים 


אקמטרא ככלי בתוך 
כלי דמי. כלומר אע"פ 
שהגלימא אינה כרוכה 
עליהן מלמטה, אלא 
נתונה עליהן מלמעלה 
בלבה, [הרשב"א] 
יש זימון או אין זימון. 
והזמנה לבית הכסא 
למיקם בגויה ולצלויי 
בעיא ולא איפשיטא. ולא 
כתב | כאן | דעבדינן 
לחומרא כדכתב בבעיא 
הלעיל ‏ דךבוקהוע לו 
בסנדלו, משום דהתם 
ה"ל ספיקא דמילתא 
דאורייתא אבל הכא היל 
תיקו דמילתא דרבנן. 
דלא אסרה תורה אלא 
בבית הכסא ישן עצמו, 
אבל בבית הכסא חדש 
שאין בו צואה אינו אסור 
אלא מדרבנן ומבעיא ליה 
בהזמנה | בעלמא | אי 
חיישינן לבזיון או לא 
ולא איפשיטא ועבדינן 
לקולא. [רא"ש סימן נזן 


תפלת | השחר עד 
חצות. בתר דאסיק כל 
מילי דק"ש, מפרש בהאי 
פירקא דיני תפלה. 
[תוספות הרא"ש] 
תפלת | המנחה | עד 
הערב. אין לפרש עד 
יציאת הכוכבים שהוא 
לילה ממש, דע"כ אית לן 
למימר דעד הערב האמור 
בכאן עד שקיעת החמה, 
משום דהכי אמרינן 
בזבחים (דף נו.) מנין 
לדם שנפסל בשקיעת 
החמה וכו', דמשקיעת 
החמה ואילך אינו זמן 


זריקת דם תמיד של בין 4 ויהי 


הערבים, ותפלת המנחה 
היא כנגד תמיד של בין 
הערבים, ועיקר התמיד 

הוא זריקת הדם. 
[רבינו יונה דף יח. 
מדה"ר] 


עד חצות יהבי ליה 
שכר תפלה בזמנה. 
הוא הדין דהוה יכיל 
לשנויי ‏ טעה | שאני 


ומתניתין מיירי בלכתחלה. 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ספר תורה עושה לו מחיצה. ולוק ספר תולס וגס כסומטיס 
יש לססמיר כמו כספר תורה 336 בטפֿר ספריס דיין 
הדרן עלך מי שמתו 


אקמטרא. פכגז סנ ספכיס, וכמגילס (דף כו:) קמטרי דספרי, וכן 
תרגס וונתן וכנגזי ככומיס (₪קפ מ) לנמיץן" דוסירין מפפין 
צקעטרין, וכן לפכ על סמנתפס (מנכיס : י) כדעל קמטכb:‏ 
ככלי בתוך כלי דמי. דס גניb‏ 


עשרה. וס ו 0 ישמס: 
לדוכתיה, | כמקוס מטתו: לאו 
אדעתאי, 65 נתתי (כי: כנגד בית 
הכסא. נכמוק פכנע פמות: דלית 
בה צואה. קפינו קותס: בית המרחץ. 
סור (סלסר כו": דפרסאי. כתפילס 


מתנ" ב שראה כרי. 6ע"פ 
קטמק טומקת סנעס מטוס זינס 
ופֿין עכילס זו מטסכתו, פפ"ס כריך 
טבילס לדנּרי תוכס כתקנת עורק 
מסוס קלי. וכן נלס 6ס 3פס נסתפננ 
י"ת: שפלטה שכבת זרע. סלי סיל 
כנעל קרי, | כדסכסן כסיני סנpת‏ 
יעיס % תגסו 6( קס )סמות (i‏ 
נפי ססככת זרע מטמס נפניטתו 
כל קכטס, ולמר מכלן כנר ססכיס 
כנופס ופין רסוי עול לסזריע (סיום 
עוד ולד טכר סימנס?, וס"פ (לס 
קפנטס עתס סתסמיסק ססמקס 
קתעול קולס קכפתס: ורבי יהודה 
פוטר. ק סנק דעתך סpתb‏ 
סוי וטומEת‏ זיכס קולמת וסלי 
סול טמ טומפס. תכוכס וסיגו 
פוקרסו כדכרי | תוכס, כדסמכינן 
כפרקין" סזכיס וסמפורעיס מוסריס, 
תו , 6תיל טומ6ת קרי דקינb‏ 
ופֿקכס (ליס: גמ' לאו בר טבילה 
הוא. ללנרי תוכס ופע"פ סטומלתו 
סמנוכס, ותו 52 פתי קרי ומכריך ליס: 


הדרן עלך מי שמתו 
חפלה השחו. עד הערב. על 


פקכס: עד פלג המנחה. 

כגמכ? מפרם כס: אין לה קבע. 
כל סליעס זמנס, ונגמר מפרש מסי 

לסון פֿין כס קנע: 

נמ' מצותה. על קישת סמע: 
לותיקין. סמקדימין (מכות 
ומסזריס נעסות דכר בזמנו ומכומו 
מקלימיס (6) (מר סנך סחמס לסספפל, 
ולי פנן בעתני' למססריס קנ ילחר 
יותר מתכות טמטס ולילך ענר 
סזמן: וכולי עלמא. עלר סמספפלין 
סמלמכין, | עד תות יכונין לתל 
ותו כ: במנחה. סײגו מתל 
פלות: אם תימצי לומר. כנומל 
פס סטיכני נסקנתי ממס ססמרנו 
טעס ול סתפלל עככית וכו': וכיון 
דעכר יומו | בטל כרנכנו. וסיכו 


מקרינו כיוס ססר פס וענו קנוע * 


כגון מוספיס" על כל יוס ויוס: 
מבדיל 


ככסוי בעלמס: 


בה 


ו כניין סו: מחיצה הפל השחר עד חצות וכו תפלת המנחה עד הערב. 


אקמטרא* *ככלי בתוך כלי דמי. אמר רבי 
יהושע בן לוי ס"ת צריך לעשות לו מחיצה 
עשרה מר זוטרא איקלע לבי רב אשי 
חזייה לדוכתיה דמר בר רב אשי דמנח 
ביה ספר תורה ועביד ליה מחיצה עשרה 
אמר ליה כמאן כרבי יהושע בן לוי *אימר 
דאמר רבי יהושע בן לוי דלית ליה ביתא 
אחרינא מר הא אית ליה ביתא אחרינא 
אמר ליה * לאו אדעתאי: כמה ירחיק מהן 
ומן הצואה ארבע אמות: אמר רבא אמר 
רב סחורה אמר רב הונא ילא שנו אלא 
לאחוריו אבל לפניו מרחיק מלא עייו וכן 
לתפלה איני והא אמר רפרם בר פפא אמר 
רב חסדא עומד אדם כנגד בית הכסא 
ומתפלל הכא במאי עסקינן בבית הכסא 
שאין בו צואה איני והאמר9 רב יוסף בר 
חנינא "בית הכסא שאמרו אע"פ שאין בו 
צואה ובית המרחץ שאמרו אע"פ שאין בו 
אדם אלא הכא במאי עסקינן בחדתי 5 והא 
מיבעי ליה לרבינא "הזמינו לבית הכסא 
מהו יש זימון או אין זימון כי קא מיבעי 
ליה לרבינא למיקם עליה לצלוי בגויה" 
אבל כנגדו לא. אמר רבא 'הני בתי כסאי 
דפרסאי אע'ג דאית בהו צואה כסתומין 
דמו": מתני" זב שראה קרי ונדה שפלטה 
שכבת זרע והמשמשת שראתה נדה 
!! צרכין טבילה ורבי יהודה ‏ פומר: 
נמ' איבעיא להו בעל קרי שראה זיבה 
לר' יהודה מהו כי פטר רכי יהודה התם 
בוב שראה קרי דמעיקרא לאו בר מבילה 
הוא אבל בעל קרי שראה זיבה דמעיקרא 
בר טבילה הוא מחייב או דילמא לא שנא 
תא שמע המשמשת וראתה נדה צריכה 
טבילה ורבי יהודה פוטר והא משמשת 
וראתה נדה כבעל קרי שראה זיבה דמיא 
וקא פטר רבי יהודה ש"מ תני רבי חייא 
בהדיא בעל קרי שראה זיבה צריך מבילה 
ורבי יהודה פוטר: 


הדרן עלך מי שמתו 


תפלת השחר עד חצות ר' יהודה אומר 
"ער ד' שעות תפלת > המנחה עד 
הערב רבי יהודה אומר עד פלג המנחה" 


ו"ת 6מ6י 59 קתני גני תפנ 
סענמס כל סיוס כמו גני תפנ 
סמוספין וי"ל דומן מוספין סו כל 
סיוס 5פיכו מססכית קסכי קכנטוק 
יכול לסקכיב מיד חר סממיל 
)"כ גס תפנת מוספין יכול נסתפננ 
מיד מן סנקר מס עפין כן נמנמס 
(3) 006 מס סעום ומתכס ? וסכי גמי 
ל בפ"ק דע"ג (די ד:) 65 ליכי יניס 
תל דמוספין תלת סעי קמיית 
בריס סתb‏ כיסיד כו' נמ כספר 
יעות ססנס יכול לסספלל ונסכי" 
מקדיס | תפנת סמנסס נתפנת 
סעוספין מטוס טסי תדירס. נכנ 
יוס פע"פ סתפנת מוספין קודמת: 
עה וא התפלל ערבית מתפ?? 
בשחרית שתים. וס"ק 

וסמר רכ נקמן (ד כ:) פפלת 
עכבית רטות וקי"ל כופיס נפיסולי= 
ועוד קקס ד6ער נקמן (די 5:) טעס 
ונ סתפנל יעלס ונוb‏ כניעס פיץ 
עסזיליס פופו מקוס דסין מקדסין 
6 ססדם כלילס ולמס ניס סלי 
טעמ פיפוק ליס דתפנת ערכים 
כקות וי" סb‏ דקמריין דתפנת 
עכנית רטות | סיט גגכי מכוס 
פתרת וסיט | עוכרת | 107 סמריגן 
תדסס תפנם עכנית מפניס מל 
(מנס פין כו לכטלס ®ומיסו פס 
קיר עד סמנסס נכס דענר זמנו 
כטל קכננו כיון סטסס כל כך ותל 
נ' תפנום 65 מנינו סתיקנו פכמיס 
סזור ולסתפלל לס שכס ולפילו 
תפס פסם פס בטל כמזיד כ יוכל 
נפקן וכסמוך קרי יס מעוות 63 

יוכל לתקון: 

איבעיא ?הו עה ולא התפלל 
תפלת מנחה כו. כ 

נעי 6ס טעס ונ סספלל תפנת 
מוסף דסb‏ ודלי לינו מספלל בערכית 
דסיקך יקרפ לת סקכככות וכנל 
ענר זמן מוסף וגס 6 סקט 
קנע כככות סנ מוסף 626 מסוס 
ונקלעס פליס ספתינו" ונס ודלי 
ער זמעט כטל | קלנט פנ 
ספר תפנום דרסמי (ינסו? ונוי 
סיספנכ 6דס כל סיוס כולו" ולי 
כפן עכר ‏ זמט כתפנס 6סכס: 

טעס 


תפלת הערב אין לה קבע "ושל מוספים כל היום (ר' יהודה אומר עד 
ז' שעות"): גמ' ורמינהו מצותה לעם הנץ החמה כדי שיסמוך גאולה 
לתפלה ונמצא מתפלל ביום כי תניא ההיא לותיקין ‏ דא"ר יוחנן ותיקין היו 
גומרים אותה עם הנץ החמה וכ"ע עד חצות ותו לא והאמר רב מרי בריה דרב 
הונא בריה דר' ירמיה בר אבא אמר רבי יוחנן "טעה ולא התפלל ערבית מתפלל בשחרית שתים <שחרית 
מתפלל במנחה שתים כולי יומא מצלי ואזיל עד חצות יהבי ליה שכר תפלה בזמנה מכאן ואילך "שכר 
תפלה יהבי ליה שכר תפלה בזמנה לא יהבי ליה. איבעיא להו טעה ולא התפלל מנחה מהו שיתפלל 
ערבית ב' את"ל טעה ולא התפלל ערבית מתפלל שחרית ב' משום דחד יומא הוא דכתיב * ויהי ערב 


בקר יום אחד אבל הכא תפלה במקום קרבן היא וכיון דעבר יומו בטל קרבנו או דילמא כיון דצלותא 


רחמי היא כל אימת דבעי מצלי ואזיל ת"ש דאמר רב הונא בר יהודה א"ר יצחק א"ר יוחנן לטעה ולא 
התפלל מנחה מתפלל ערבית ב' ואין בוה משום דעבר יומו בטל קרבנו מיתיבי > מעות ילא יוכל לתקון 
וחסרון לא יוכל להמנות * מעות לא יוכל לתקון זה שבטל ק"ש של ערבית וק"ש של שחרית או תפלה של 
ערבית או תפלה של שחרית וחסרון לא יוכל להמנות זה שנמנו חביריו לדבר מצוה ולא נמנה עמהם א"ר 
יצחק א"ר יוחנן הכא במאי עסקינן ?שבטל במזיד אמר רב אשי דיקא נמי דקתני בטל ולא קתני טעה ש'מ: 


[הריטב"א] 


תנו 


דיקא נמי דקתני בטל ולא קתני טעה שמע מינה. כתב הגאון ז"ל וזה לשונו, ביטל מעוות שאינו יכול לתקון הוא ולית ליה אלא שכר רחמי דרשות בעלמא הוא אבל 


שכר תפלת מצוה לית ליה, משמע דאם רצה לחזור ולהתפלל בערבית שתים לתשלומי מנחה שביטל רשאי ושכר תפלת רחמי אית ליה. [תוספות הרא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 


קנה א [טוש"ע עס 
וקס]: 
ב מיי פיי מקלי ש"ת 
סנכס ז עוש"ע פו"ס סימן 
רמ סעיף ו [וכי"ד קס]: 
קבו ג פיי" פ"ג מס( 
ק"ש סל' מ טוש"ע 
פֿוים סי' עט סעיף 6: 
קכז ד פיי פס סנכ' 3 
סמג עטין יח טופ"ע 
סוס סימן פג סעיף : 
קכח ה פי" עס סנכס ג 
טוס"ע טס סעיף כ: 
קכט ו טום"ע פס סעיף 
7 


קל דמי" פ"ד מסני ק"ם 
סנכס מ וס"ד מסלי 
תפלס סל' ס (סמג עטין ית 
טוק"ע פו"ם סי" פת): 
א ח ם מיי פ"ג מסלי 
תפ( סנכה סמג 
עסין יט טוק"ע פו"ם סי" 
פט סעיף : 
ב ימי" קס הנכס ט סמג 
פס עוס"ע 6ו"ק כ" 
קמ סעיף 3: 
ג כ מיי' סס טוס"ע מס 
סעיף 6: 
ד למיי' םס סל' 6 מוק"ע 
סו" סי פט סעיף 5: 
הטנ סס 90 ם 
טוס"ע פו"ם סי" קמ 
סעיף כ וסימן רלד סעיף 3: 
ונס מיי מס סל' ק 
טוס"ע מס סי' קמ סעיף 
]: 


me 2‏ 
הגהות הב"ח 
(5) רש"י ד" (ופיקין 
וכו'. מקלימין להתפלל 


לאחר הנץ החמה וני 
מנן: (3)תוס' ד"ס 


ספל | וכו'. מסס"כ 
נמנסס דאינה | bbb‏ 
מסק: 


הגהות וציונים 


ק] בדפו"ר בקמטרא 
ועי' ב"ח או"ח סימן מ 
שלפי גירסא זו פירושו 
שהניח הגלימה בתוך 
הארון על הספר. וג" 
הרי"ף והרא"ש כלפנינו, 
ומסיים הב"ח דתרווייהו 
הלכתא נינהו: 3] בכת"י 
ובראשונים נוסף 
טפחים: ג] שבת י 
ע"א [ושם איתא ר' 
יופי] (גליון): ל] בכת"י 
למיקם בגויה לצלויי 
(והיא גי' ישרה, דק"ס): 
הניא ליג (גליון) 
התוס' לקמן כז ע"א ד"ה 
תא שמע לא גרסי לה 
(מהרש"א): |] בכת"י 
אימלין | דזהריתא 
וכיה בת"י לפנעה: 
!| בכתיי רחוס וג 
הטור או"ח (סימן פג) 
ברש"י ברחוק ארבע 
אמות מן הגומא עיי"ש 
בב"י: פ] תמידין 
(גליון) ‏ עיין | רש"ש, 
ובכת"י כגון תמידין 
ומופפין והס"ד והשאר 
ליתא: ע] יש להוסיף 
אמרינן בפ"ק 
(באה"מ): רציל 
ואפ"ה מקדים, והתוי"ט 
מעתיק ומ"ם (דבש 
תמר): כ] ס"א גרסו 
שם הפ עיי"ש 
בגליון: 2] צ"ל דלאחר 
(מהרש"א): מ] נדצ"ל 
אין כאן (באה"מ): 


מי שמתו 


בערבית"". או דִילְמָא - או שמא, פִּיוְן דְעֲלוֹתָּא רְחְמִי היא - כיון 
שתפילה היא בקשת רחמים, כָּל אִימַת דְבָעֵי מְצָלִי וְאֲזִיל - כל זמן 
שרוצה מתפלל והולך, ויכול להשלים תפילת מנחה אף לאחר שעבר 
יומו. 


כו. [ו] 


הגמרא פושטת את הספק מדברי רבי יוחנן: 
תָּא שָמָע - בוא ושמע ראיה לפשוט את הספק מברייתא, דְאָמַר רב 
הוּנָא בַר יְהוּדֶה, אָמַר רְבִּי יִצְחָק, אָמַר רַבִּי יוֹחֶנָן, מָעָה ולא 
=תהתלל מִנְחָה, מִתְפַּקל עַרְבֵּית שְׁתַּיִם, וְאִין בְּזֶה מָשוּם זְּעֲבָר 
יומי בָּמֵֹל קִרְבָּני, כיון שתפילה היא בקשת רחמים, ומשלים תפילתו 
אף לאחר שעבר יומו. אם כן יש לפשוט שיכול להשלים תפילת מנחה 
בערבית. 


הגמרא מקשה על דברי רבי יוחנן שאם טעה ולא התפלל אחת 
מהתפילות יכול להשלימה בתפילה שלאחריה: 
מָיתִּיבִּי - הקשו בני הישיבה על דברי רבי יוחנן, ממה ששניו 
בברייתא, נאמר בפסוק (קסנת 5 עו מְעָזֶת לא יוּכָל לתקון וְחִסְרוְּן 
לא יוּפָל לְהַמָּנות', דורשת הברייתא, מְעָוֶת לא יוּכָל לְתְקון, זֶה 


מח. יש לבאר שאין הכוונה שדין תפילה שוה לדין קרבן לגמרי, שהוי אף תמיד של 
שחר אינו קרב לאחר זמנו אף באותו היום, ואילו לתפילת שחרית יש תשלומין במנחה. 
אלא הכוונה שלא מצאנו שום קרבן שניתן להקריבו אחר יומו, ואפילו קרבן מוסף 
שזמנו כל היום, וכמו כן בתפילה לא ניתן להשלים למחרת. רא"ה (ד"ס 6ו). וראה 
ברש"ש (ננק"י ד"פ וסון) שדקדק כן בדברי רש"י שם. 

מט. משום שכבר עשו את המעוה. רש"י (פגינס ט: ל"ס פמיטסו). 


פרק שלישי 


ברכות 


מי שָבְמַל קְרִיאַת שָמָע שָל עַרְבִית וּקְריאֶַת שָמָע שָל שָחָרִית, 
או תִּפַלָה שָל עְרְבִית או תפקה שֵׁל שָחָרִית, שאינו יכול לתקן 
זאת. יְחֲסְרוֹן לא יוּכַל לְהמָנוּת', זֶה מי שָנָּמְנוּ חֲבֵירְיוֹ לדבַר מְצָוֶה 
ובקשוהו להמנות עמם ולא נִמֶנָה עַמְּהַם, לא יוכל להמנות עמהם 
שוב"". מבואר בברייתא שמי שביטל תפילה אחת הרי הוא בגדר 'מעות 
לא יוכל לתקון', ואם כן קשה על דברי רבי יוחנן שאם לא התפלל 
אחת מהתפילות יש לו תקנה ויכול להשלימה לאחר מכן. 


מתרצת הגמרא, אָמַר רַבִּי יִצָחַק, אָמַר רַבִּי ייַחֶנֶן, הַכָא בְמַאי 
עִסְקִינָן - כאן, בברייתא במה מדובר, שָבְטָל תפילה בַּמַזִיר, ולכן 
שנינו שאין לו תקנה, ואילו רבי יוחנן עסק במי שטעה ולא התפלל, 
ולכן יכול להשלימה לאחר מכןי. 


רב אשי מוכיח כדברי רבי יוחנן ממשמעות דברי הברייתא: 
אָמַר רב אָשִי, דִיקָא נָפּי - יש לדייק כן גם מדברי הברייתא, חִקְתָּנָי 
- ששנינו בה, 'בְּמָל' ולא קְתָּנִי 'שֶעָח', משמע שמדובר שביטל במזיד. 
מסיקה הגמרא, שָמָע מִינָ - אכן יש להוכיח כן שהברייתא עוסקת 
במי שביטל תפילה במזיד ולא ששכח. 


נ. ומח ששנינו במי שביטל במזיד שהוא בגדר 'מעות לא יוכל לתקון', הכוונה היא 
שלא יוכל לקבל שכר תפילת מצוה, אך גם אם ביטל תפילה במזיד יכול להשלימה 
בתפילה שלאחריה ולקבל שכר תפילת רשות. רא"ש (פ" ). 

כתב המאירי בשם יש אומרים שאף מי שהיה טרוד בעסקיו, ומחמת טרדתו לא התפלל 
אחת מהתפילות, אף שזכר שיש לו להתפלל, יש לו תשלומין, הואיל ולא ביטל תפילה 
במזיד אלא רק מחמת טרדתו. וכן פסק הרמב"ם (מפילפ פ"ג ס"ל). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


9)ןסנק ‏ 05. ע"ע 
כפירס"י | עיכונין נט: 
ביס ככ. קידוטין לג. פ: 
כתוכות ס: סנסללין ס: 
מנסות לס: סולו ו], 
3) [נלריס ז. סנכת י*., 
ג) עיין תוס' לעיל כה. 
דיה ריח, ל) לעיל דף 
כ:, ס) [ע' פוק' פקמיס 
קו. ד"ס סמוך וכו' סנ 
טעמיס ענקר תפנת 
סענסס], \) עיין תוסי 
לעיל ב. ד"ה מאימתי ב: 
ד"ה אמר, ז) [עי' תוס' 
נקען כם. ד"ס וע, 
מ) לעינ דף ט: ולף כס:, 
ט) סגיגס לף ט:, *) עיין 
שבת י., כ) שבת פו., 
ל) עיין שבת פו: ונדה 
נו., מ)3ב; 0לקמן 
ע"ב, ק) כז:, ע) בכורות 
מט:, פ)[װע"ע מוס' 
יומס פז: ד"ס וססמר 
ומוק תגיגס ע: דס פו], 
5) הושע יד ג ועיין 
שהיש רבה פיד היא 
כחוט ‏ השני וכר, 
אוצר החכמה|כ: ובעמוד זה, 


ל) לעיל כא ע"א. 


תורה אור השלם 
א) ויִקְרָא אֲלהִים לְאוֹר 
וֹם וְלַֹשָׁךְּ קָדָא לָיָלָה 
יְהִי עָרֶב ניָהִי בקר יוֹם 

אֶחָד: [בראשית א, ה] 
ב מַעוּת | לא װכַל 
לק וחֲסְרוֹן לא יּכַל 
להַמנוֹת: [קהלת א, טו] 


IN 


משנת ראשונים 


אקמטרא ככלי בתוך 
כלי דמי. כלומר אע"פ 
שהגלימא אינה כרוכה 
עליהן מלמטה, אלא 
נתונה עליהן מלמעלה 
בקבה. [הרשב"א] 
יש זימון או אין זימון. 
והזמנה לבית הכסא 
למיקם בגויה ולצלויי 
בעיא ולא איפשיטא. ולא 
כתב ‏ כאן דעבדינן 
לחומרא כדכתב בבעיא 
דלעיל דדבוקה | לו 
בסנדלו, משום דהתם 
ה"ל ספיקא דמילתא 
דאורייתא אבל הכא ה"ל 
תיקו דמילתא דרבנן. 
דלא אסרה תורה אלא 
בבית הכסא ישן עצמו, 
אבל בבית הכסא חדש 
שאין בו צואה אינו אסור 
אלא מדרבנן ומבעיא ליה 
בהזמנה | בעלמא אי 
חיישינן לבזיון או לא 
ולא איפשיטא ועבדינן 
לקולא. [רא"ש סימן נזן 


תפלת | השחר עד 
חצות. בתר דאסיק כל 
מילי דק"ש, מפרש בהאי 
פירקא דיני תפלה. 
[תוספות הרא"ש] 
תפלת | המנחה | עד 
הערב. אין לפרש עד 
יציאת הכוכבים שהוא 
לילה ממש, דע"כ אית לן 
למימר דעד הערב האמור 
בכאן עד שקיעת החמה, 
משום דהכי אמרינן 
בזבחים (דף נו.) מנין 
לדם שנפסל בשקיעת 
החמה וכו', דמשקיעת 
החמה ואילך אינו זמן 
זריקת דם תמיד של בין 
הערבים, ותפלת המנחה 
היא כנגד תמיד של בין 
הערבים, ועיקר התמיד 
הוא זריקת הדם. 
[רבינו יונה דף יח. 
מדה"ר] 


עד חצות יהבי ליה 


שכר תפלה בזמנה. 5 יצחק א"ר 


הוא הדין דהוה יכיל 
לשנויי | טעה שאני 


ומתניתין מיירי בלכתחלה. [הריטב"א] 


מי שמתו פרק שלישי ברכות 


ספר תורה עושה לו מחיצה. ולוק ספר תולס וגס כסומטיס 
יש לססמיר כמו כספר תורה 336 בטפֿר ספריס דיין 
הדרן עלך מי שמתו 


אקמטרא. פכגז סנ ספכיס, וכמגילס (דף כו:) קמטרי דספרי, וכן 
תרגס וונתן וכנגזי כרומיס (₪קפ מ) לנמיץן" דוסירין | מפפין 
צקעטרין, וכן נפר על סמנתתס (מנכס כ י) כדעל קמטכb:‏ 
ככלי בתוך כלי דמי. דס גניb‏ 


עשרה וס ו כ ישמס: 
לדוכתיה. כמקוס | מטתו: לאו 
אדעתאי. כ נסתי (בי: כנגד בית 
הכסא. בכמוק פכנע פמות: דלית 
בה צואה. קפינו קותס: בית המרחץ. 
סור (סכסר כו": דפרסאי. כספירס 
סיו, ופיסס כרסוק" מן סגומק וסוb‏ 
כסיפוע, וסרעי מתגנגל ונופל לגומס: 
מתנ" ונג שראה כרי. 6ע"פ 
סטמס מומסת קנעס מסוס זינס 
ופֿין עכילס זו מטסכתו, פפ"ס 5ריך 
טבילס לדבּרי תוכס כתקנת עורק 
מסוס קלי. וכן נלס 6ס 3פס נסמפננ 
י"ס: שפלטה שכבת זרע. סלי סיל 
כנעל קכי, כד6טכסן כסיני סנpת‏ 
ימיס % מגקו 56 קס )סמות (i‏ 
נפי סקכנת זכע מטמ כפניטסו 
כל קלסס, ו(6סר מכסן כנר ססכיס 
כנופס וין רלו עוד לסוכיע פסיוק 
עוד ולד ר סימנס", וס"פ גלס 
קפטס עתס סססקים קסמקס 
לתעול קולס קכפתס: ורבי יהודה 
פוטר. ק סנק דעתך ססתb‏ 
סוסיל וטומלת זיכס קולמת וסרי 
סול טמ טומסס סמולס וסיגו 
פוקרסו כלכרי | תולס, כדסמכינן 
כפרקין" סזכיס וסמנורטיס מופליס, 
תו , לתי טומפת קרי דקינס 
לקלס כיס: במ' לאו בר טבילה 
הוא. (דכלי תוכס וסע"פ סטומלתו 
סמוכס, ותו 52 פתי קרי ומכיך ליס: 


הדרן עלך מי שמתו 
חפל השחר. עד הערב. על 


פקכס: עד פלג המנחה. 

כגמכ? מפרם כס: אין לה קבע. 
כל סילס זמנס, ונגמר? מפרש מסי 

לסון פֿין נס קנע: 
גמ מצותה. על קישת סמע: 
לותיקין. סמקדימין למלוק 
ומסזריס כעסות לכל בזמנו ומכומו 
מקלימיס (6) (מר סנך סחמס לסספפל, 
וכי מנן כמפני' (ממכיס קנ ילחר 
יור מסטות שמסס ופיעך עכר 
סזמן: וכולי עלמא. עפר סמפפנלין 
סמלסכין, | עד סנות יכונין לתל 
ותו כ: במנחה. סיו 6סכ 
מות: אם תימצי לומר. כנומל 
פֿס ססיכני כקקנתי ממס ססמרנו 
טעס ול סתפלל עככית וכו': וכיון 
דעכר יומו | בטל קרכנו. וקו 
מקלינו כיוס לפכ פס זמנו קנוע 
כגון מוספיס טל כל יוס ווס: 
מבדיל 


ככסוי בעלמס: 


בה 


ו כניין סו: מחיצה הפל השחר עד חצות וכו תפלת המנחה עד הערב. 


אקמטרא* *ככלי בתוך כלי דמי. אמר רבי 
יהושע בן לוי ם"ת צריך לעשות לו מחיצה 
עשרה מר זוטרא איקלע לבי רב אשי 
חזייה לדוכתיה דמר בר רב אשי דמנח 
ביה ספר תורה ועביד ליה מחיצה עשרה 
אמר ליה כמאן כרבי יהושע בן לוי *אימר 
דאמר רבי יהושע בן לוי דלית ליה ביתא 
אחרינא מר הא אית ליה ביתא אחרינא 
אמר ליה * לאו אדעתאי: כמה ירחיק מהן 
ומן הצואה ארבע אמות: אמר רבא אמר 
רב סחורה אמר רב הונא ילא שנו אלא 
לאחוריו אבל לפניו מרחיק מלא עיניו וכן 
לתפלה איני והא אמר רפרם בר פפא אמר 
רב חסדא עומד אדם כנגד בית הכסא 
ומתפלל הכא במאי עסקינן בבית הכסא 
שאין בו צואה איני והאמר9 רב יוסף בר 
חנינא "בית הכסא שאמרו אע"פ שאין בו 
צואה ובית המרחץ שאמרו אע"פ שאין בו 
אדם אלא הכא במאי עסקינן בחדתי * והא 
מיבעי ליה לרבינא ההזמינו לבית הכסא 
מהו יש זמון או אין זימון כי קא מיבעי 
ליה לרבינא למיקם עליה לצלוי בגויה" 
אבל כנגדו לא. אמר רבא 'הני בתי כסאי 
דפרסאי אע'ג דאית בהו צואה כסתומין 
דמו": מתני' % זב שראה קרי ונדה שפלטה 
שכבת זרע והמשמשת שראתה נדה 
צריכין מבילה ורבי יהודה % פוטר: 
גמ' איבעיא להו בעל קרי שראה זיבה 
ל קוחה מהו כי פטר רבי יהוחה התם 
בוב שראה קרי דמעיקרא לאו בר מבילה 
הוא אבל בעל קרי שראה זיבה דמעיקרא 
בר מבילה הוא מחייב או דילמא לא שנא 
תא שמע המשמשת וראתה נדה צריכה 
מבילה ורבי יהודה פוטר והא משמשת 
וראתה נדה כבעל קרי שראה זיבה דמיא 
וקא פטר רבי יהודה ש"מ תני רבי חייא 
בהדיא בעל קרי שראה זיבה צריך מבילה 
ורבי יהודה פוטר: 


הדרן עלך מי שמתו 


תפלת השחר עד חצות ר' יהודה אומר 
"עד ד' שעות תפלת = המנחה עד 
הערב רבי יהודה אומר עד פלג המנחה" 


ופ"ת 6מ6י 59 קתנ גני תפנ 
סענמס כנ סיוס כמו גני תפנ 
סמוספין וי"ל דזמן מוספין סו כל 
סיוס 5פיכו מססכית קסכי קכנטוק 
יכו לסקכיב מיד חר סממיל 
ל" גס תפנת מוספין יכו נסתפננ 
מיד מן סנקר מס עפין כן נמנמס 
(3) 006 מס קעות ומתכס ? וסכי נני 
ל בפ"ק דע"ג (די ר:) 65 ליכי יניס 
טומל דמוספין כתלת סעי קמיית6 
ריס סתb‏ כיסיד כו' נמ כספר 
יעות ססנס יכול לסספלל ונסכי" 
מקדיס | תפנת סמנסס נתפנת 
סעוספין מסוס טסיל תלילס צנ 
יוס 6ע"פ סתפלת מוספין קודמת: 
מזעה ולא התפלל ערבית מתפלל 
בשחרית שתים. ו"ת 

וסמר ככ נקמן (ד כ:) פפלת 
ערנים רטות וקי"ל כופיס יסוי 
ועוד קקס ד6ער נקמן (די (:) טעס 
ול סתפנל יעלס ויכול כניעס פיץ 
עסזיליס פופו מקוס דסין מקדסין 
לת ססלט כלילס ולמס ליט תפי 
טעמ תיפוק ליס דתפנת ערכים 
כקות וי" סb‏ דסמרינן דתפנת 
ערכית | כסות סײגו (גכי מס 
קתרת וסי עונרת דלו סמרינן 
למס תפנת עכנית מפניס לכל 
סנס מין כו לכטלס ?ומיסו פס 
קיתל עד סמנסס נכס דענר זמנו 
כטל קרכנו כיון סטסס כל כך תכ 
כ' תפלום 55 מפֿינו סתיקו מכמיס 
זור ולסתפלל לס קכת ופיו 
תפנס פסת פס כטנ כמױד כ יוכל 
נפקן וכסמוך קרי יס מעוות 6 

יוכל למקון: 

איבעיא ?הו טעה ולא התפלל 
תפלת מנחה כו. כ 

נעי פס טעס ול סתפננ תפנת 
מוסף דס ודסי לינו מתפננ כעכבית 
דסיקך יקרפ לת סקכככות וכנל 
ענר זמן מוסף וגס 52 סיק 
קנע כככות סל מוסף 5 מסוס 
ונקנעס פכיס ספפינו" ונס ודלי 
ענר זמעט כטל | קרכו פנ 
קר תסנות דכסמי (ינסו? ולולי 
סיספנכ 6דס כל סיוס כופו" וינ 
כן עבר זמט כתפנס 6סלס: 

טעה 


תפלת הערב אין לה קבע "ושל מוספים כל היום (ר' יהודה אומר עד 
ז' שעות"): גמ' ורמינהו מצותה עם הנץ החמה כדי שיסמוך גאולה 
לתפלה ונמצא מתפלל ביום כי תניא ההיא לותיקין ‏ דא"ר יוחנן ותיקין היו 
גומרים אותה עם הנץ החמה וכ"ע עד חצות ותו לא והאמר רב מרי בריה דרב 
הונא בריה דר' ירמיה בר אבא אמר רבי יוחנן 'טעה ולא התפלל ערבית מתפלל בשחרית שתים *שחרית 
מתפלל במנחה שתים כולי יומא מצלי ואזיל עד חצות יהבי ליה שכר תפלה בזמנה מכאן ואילך *שכר 
תפלה יהבי ליה שכר תפלה בזמנה לא יהבי ליה. איבעיא להו טעה ולא התפלל מנחה מהו שיתפלל 
ערבית ב' את"ל טעה ולא התפלל ערבית מתפלל שחרית ב' משום דחד יומא הוא דכתיב * ויהי ערב 


ויהי בקר יום אחד אבל הכא תפלה במקום קרבן היא וכיון דעבר יומו בטל קרבנו או דילמא כיון דצלותא 


רחמי היא כל אימת דבעי מצלי ואזיל ת"ש דאמר רב הונא בר יהודה א"ר יצחק א"ר יוחנן לטעה ולא 
התפלל מנחה מתפלל ערבית ב' ואין בוה משום דעבר יומו בטל קרבנו מיתיבי > מעות ילא יוכל לתקון 
וחסרון לא יוכל להמנות * מעות לא יוכל לתקון זה שבטל ק"ש של ערבית וק"ש של שחרית או תפלה של 
ערבית או תפלה של שחרית וחסרון לא יוכל להמנות זה שנמנו חביריו לדבר מצוה ולא נמנה עמהם א"ר 


יוחנן הכא במאי עסקינן ?שבטל במזיד אמר רב אשי דיקא נמי דקתני בטל ולא קתני טעה ש'מ: 


תנו 


דיקא נמי דקתני בטל ולא קתני מעה שמע מינה. כתב הגאון ז"ל וזה לשונו, ביטל מעוות שאינו יכול לתקון הוא ולית ליה אלא שכר רחמי דרשות בעלמא הוא אבל 


שכר תפלת מצוה לית ליה, משמע דאם רצה לחזור ולהתפלל בערבית שתים לתשלומי מנחה שביטל רשאי ושכר תפלת רחמי אית ליה. [תוספות הדא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 


קכח א [טוש"ע פס 
וקס]: 
ב פיי פיז קהל ש"ת 
סנכס ז עוש"ע פו"ס סימן 
רמ סעיף ו [וכי"ל pס]:‏ 
קבו ג פיי פ"ג מס" 
ק"ש סל' מ טוש"ע 
פֿוים סי' עט סעיף 6: 
קכו ד פיי פס סנכ' 3 
סמג עטין ים טופ"ע 
סופ סימן פג סעיף : 
קכח ה מי" עס סנכס ג 
טוט"ע טס סעיף כ: 
קכט ו עוש"ע מס סעיף 
7 


קל דמי" פ"ד מסני ק"ם 
סנכס מ וספ"ד מסלי 
תפס סל' ₪ (סמג עטין ית 
טוק"ע פו"ם סי" פת): 
א חט מי פ"ג מס 
תפ( סנכה סמג 
עסין יט עוש"ע פו"ם סי" 
פט סעיף : 
ב ימי" קס הנכס ט סמג 
טס עוס"ע 6ו"ק כ" 
קמ סעיף 3: 
ג כ מיי' סקס טוס"ע מס 
סעיף 6: 
ד למיי' םס סל' 6 טוס'"'ע 
מו" סי' פט סעיף 5: 
ה מ מ" סס סל ע 
טוס"ע פו"ם סי" קמ 
סעיף כ וסימן רנד סעיף 3: 
וג ם פיי מס תנית 
טוס"ע מס סי' קמ סעיף 
:f‏ 


הגהות הב"ח 
(6) רשיי ד"ס מופיקין 
וכו'. מקלימין להתפלל 


לאחר הנץ החמה ולי 
תן: (3) תוס' ל"ס 


תפ(ת ‏ וכו'. מסס"כ 

נמנסס דאינה bbb‏ 
מסט: 

— Peg 


הגהות וציונים 


ק] בדפו"ר בקמטרא 
ועי' ב"ח או"ח סימן מ 
שלפי גירסא זו פירושו 
שהניח הגלימה בתוך 
הארון על הספר. וג" 
הרי"ף והרא"ש כלפנינו, 
ומסיים הב"ח דתרווייהו 
הלכתא נינהו: 3] בכת"י 
ובראשונים נוסף 
טפחים: ג] שבת י 
ע"א [ושם איתא ר' 
יופי] (גליון): ל] בכת"י 
למיקם בגויה לצלויי 
(והיא גי' ישרה, דק"ס): 
ס] נ"א | ל"ג (גליון) 
התוס' לקמן כז ע"א ד"ה 
תא שמע לא גרסי לה 
(מהרש"א): |] בכת"י 
אימלין דזהריתא 
וכ"ה ‏ בת'י לפנעה: 
| בכתיי בחוק, ונה 
הטור או"ח (סימן פג) 
ברש"י ברחוק ארבע 
אמות מן הגומא עיי"ש 
בב"י: פ] תמידין 
(גליון) עיין רש"ש, 
ובכת"י כגון תמידין 
ומוספין והס"ד והשאר 
ליתא: ע] יש להוסיף 
אמרינן בפ"ק 
(באה"מ): *] נדצייל 
ואפ"ה מקדים, והתוי"ט 
מעתיק ומ"מ | (דבש 
תמר): כ] ס"א גרסו 
שם רב עיי"ש 
בגליון: {] צ"ל דלאחר 
(מהרש"א): מ] נדצ"ל 
אין כאן (באה"מ): 


עין משפט 
נר מצוה 


זא מיי (פ") [פ"י] 
מסני תפלס תנכס כו 
סמג עטין יט טוס"ע פו"ם 
סימן קת סעי' ט: 
ח ב מיי' עס טוס"ע מס 
סעיף ל: 
מ גמייי קס הנכס ₪ סטג 
קס טול וק"ע פו"ס סיי 
קיד סעיף ס: 
י ד מי" קס סנכס ט סמג 
קס טוס"ע פו"ם סי' קיז 
סעיף ד: 
יא ה פיי" מס סלכס יד 
טום"ע פו"מ סימן כל 
סעיף 6: 
יב ו מיי פ"5 מסנכות 
פפלס סלכס ס ו 
מוט"ע ו"ח סימן ₪5 סעיף 
ד [רכ 96פס כרכום פ"ג דף 
יל 2 
יג זחפי פ"ג עס סל' ל 
סמג סקס טוק"ע 6ו"ק 
סי" רלג סעיף 6: 
Sec‏ 
נליון הש"ס 
גמ' תפלות אבות 
תקנום. עי' מענית (דף 
כ"ם ע"b)‏ ברס"י ד"ס 
סנ: שם ואין שיחה 
אלא תפלה. נקק'תות 
דרק"ג פ' כך כך מיתb‏ 
סנסמר סספוך (פגיו 
סיסי. וכן סול כתוס' ע"ג 
(לף ז' ע"כ) ד"ס ופין ‏ : 
תוס' ד"ה ואין כו. 
ובפרק חלק הוא 
אומר ?היפך. ולן 
כסנס' (ד' 5"ו ע"3) ופין 
כסף 536 כדיקיס טנסמר 
ופכרס (י. וקולין (דף 
5" ע"5) 6ומר כסיפך: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' כל סנת סתיס. 

נ"כ שתים של שבת. 

גירסת | מי"ף | ושכר 
פוסקיס : 


ליקוטי רש"י 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


ל] בכת"י הגי' איתמר 
רבי יאנס וכו . פנגה 
תמידין תקנום ר' יוסי 
ב"ר חנינא | אומר 
תפלות אבות תקנום 
אברהם | תקן | וכו' 
(ומתיבת תניא כוותיה 
דר' יוסי ברבי חנינא וכו' 
ליתא, וגי' נכונה היא 
דמימרא דריב"ח היא 
ולא ברייתא, ובזה ניחא 
מאי דקאמר בסמוך 
נימא | תהוי תיובתא 
ההיב"ה, הלפי. נוסה 
הדפוס אינו מובן דהלא 
תניא גם כוותיה, ועוד 
מ"ט לא קאמרינן נמי 
נימא | תהוי תיובתא 
דריב"ל מברייתא דאתמר 
כוותיה דריביח, יוכבר 
עמדו ע"ז המפרשים 
[עיין צל"ח], דק"ס): 
3] בכת"י תניא כוותיה: 
ג] בכת"י ליתא לאיבעיא 
והגי' שם כך מתשע 
שעות ומחצה ולמעלה 
פלג המנחה אחרונה 
י"א שעות חסר רביע, 
והכל הוא המשך לשון 
הברייתא, וכ"ה 
בראשונים, וגי' שלנו 
קשה למה נקט האיבעיא 
באמצע דברי הברי" 
(דק"ס עיי"ש): 
ד] נדצ"ל מי"א שעות 
חסר רביע והוא ע"פ 
רש"י כאן בד"ה פלג 
ולקמן כז ע"א ד"ה פלג 
(רש"ש): ס] ברי"ף הגי' 
דאיבעי ליה לאקדומי 
תפלת חובת שעתיה 
ברישא וכן צ"ל בתוס' 
(חשק שלמה): ו] בתוס' 
הרא"ש ובתור"י החסיד 
נוסף | בתפלה ועל 
הכום: ]] עיין מהרש"א 
רש"ש ומעדני יוט 
שמבארין על מה קאי 
התוס', דהא קשה דבגמ' 


כו: 
טעה 


פפלת סמנסס מנעוד יוס (בד כ"ת 
טנ סוכיר "כ פין מכוית כנוס 
פס יוור ויתפ5ל במוכקי ר"מ סני 
ל יזכיר עוד תפלת כ"ם וי"ס ככר 
סספכל ונ דמי 009 דקמר סכ טעה 
ו סתפלל מנסס כקנת דמתפנל 
עכבים כסול קפיס פילום סל סול 
מסוס ענ סתפלל כל "כ יכוי 
ספת י"ס כסמתפ(ל במ" 6ע"פ 
סנ זכיר סל קכת ו"ת וסנ סוb‏ 
עתפל יותר ממס קסוb‏ סייב (סתפלל 
שלש סיס לו (סתפלל כי 6ס ז' כלכות 
וסול מתפלל י"ס ככך 6ין עסום סגס 
כסכת סיס דין סיפנל כל י"ם כק 
קנ סנכיכוסו מפני סטורס" נמb5‏ 
קמכויס כל תפלתו ל כקטעס ונ 
סזכיר קל כ"ת כנר סתפנל "כ 63 
ילוים כלוס פס יספ במוכפי ב"ק 
(לספ) [וס"ס] גמי ס סתפלל כמנסס 
בקכּת י"ם קלמות ונל סוכיר קל סנכת 
נכלס דנמ"ט 6 יתפלל קתיס דכנר 
סתפלל י"ס כרכות ומיסו 3ר3 נפס 
מטמע כן דספי' סיכ דינו מרויס 
כנוס מנריך לסתפנל פעס 6סרק 
וזס כטונו שכת3 006 דקפמר טמכדיל 
כרסונס וסינו מנדיל כקניס וס 
סדיל ברקונס וסכליל כקניס 
קניס עלתס כו כקונס 65 ענתס 
(ו דסיכעי ליס (6קדומי תפכת קניס 
כריםל (דסכי) [דסיל] ובס = וכיון 697 
מבדיל בריס וסכדיל בבתרייתס גלי 
לעפיס דסך כתרייתל סיל מונס ספכך 
בעי למסדר ול5לויי זימנס 6סריתי כדי 
לסקדיס. מוכת קעתיס כריקס ולי 
דיל כתרוייסו ‏ 6ע"ג דל מיבעי 
ליס למעבד סכי כ מסוייב (6סלוכי 
ולי כ סדיל מפיכו בד מנסון 
כ מסדריגן ליט דתני טעס ו 
סזכיר | סנלנס נפון סלעת פין 
מסזירין פותו מסני סיכול ל6ומכס 
על סכוס | עכ"ל נמ דמפריך 
(סתפלל זימנ ססריסי 6ע"ג 60 
יסזור תפנל פעס שניס יותכ 
מנרפונס. כך סיס נכפס לס"כ 
מקס מפנפוו"ר מתוך נטון ס96פסי: 
קשיא. פימס 6מ6י 65 מטני 
דמיירי קודס ססעטיכו 
ד6מרינן | נקמן כפרק מין עומדין 
(דף 9.) סעטילו קנעוס על סכוס 
וי"ל דנ מקכסן בריית דנטנית 
כין קתי מקנות!: 
יצחק תקן תפלת ה 0 
דממריכן (יומb‏ כפ:) 
לסברסס מכי ססרי כתני ויל סיינו 
חר קסקנס יכתק: 
ואין שיחה אלא תפלה שנאמר 
תפלה ?עני כי יעמוף. 
תימס לנפ"ק דע"] (ד' ז: וע"ס) 


תנו רבנן *טעה ולא התפלל מנחה בערב / 


שבת מתפלל בליל וי שבת שתים :טעה ולא 
התפלל מנחה בשבת מתפלל במוצאי שבת 
שתים של חול מבדיל בראשונה ואינו מבדיל 
בשניה ואם הבדיל בשניה ולא הבדיל 
בראשונה שניה עלתה לו ראשונה לא עלתה 
לו למימרא דכיון דלא אבדיל בקמייתא כמאן 
דלא צלי דמי ומהדרינן ליה ורמינהו * טעה 
יולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים 
ושאלה יבברכת השנים מחזרין אותו" 
הבדלה "בחונן הדעת אין מחזירין אותו מפני 
שיכול לאומרה על הכוס קשיא. איתמר רבי 
יוסי ברבי חנינא אמר * תפלות אבות תקנום 
רבי יהושע בן לוי אמר 'תפלות כנגד תמידין 
תקנום תניא כוותיה דר' יוסי ברבי חנינא 
ותניא כוותיה דרבי יהושע בן לוי תניא 
כוותיה דרבי יוסי בר' חנינא אברהם תקן 
תפלת שחרית שנא' * וישכם אברהם בבקר 
אל המקום אשר עמד שם * ואין עמידה אלא 
תפלה שנאמר > ויעמד פינחס ויפלל יצחק 
תקן תפלת מנחה שנאמר * ויצא יצחק לשוח 
בשדה לפנות ערב ואין שיחה אלא תפלה 
= שנאמר " תפלה לעני כי יעטף ולפני ה' 


ישפוך שיחו יעקב תקן תפלת ערבית שנאמר ; 


= ויפנע במקום וילן שם " ואין פגיעה אלא 
תפלה שנאמר 6 ואתה אל תתפלל בעד העם 
הזה ואל תשא בעדם רנה ותפלה ואל תפנע 
בי ותניא? כוותיה דר' יהושע בן לוי = מפני מה 
אמרו תפלת השחר עד חצות שהרי תמיד 
של שחר קרב והולך עד חצות ורבי יהודה 
אומר עד ארבע שעות שהרי תמיד של שחר 
קרב והולך עד ארבע שעות ומפני מה אמרו 


ב 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


ולא התפלל מנחה בע"ש וכו טעה ולא התפלל מנחה 
בשבת מתפלל ערבית שתים. דסייגו של מו65י סנכת 
ומנדיל רקונס וכו'. כת3 ככינו יסולס 6ס עעס ונ סוכיר כ"ק 
במנסס ל יתפנל עול לילס דלמס יתפכל עול סרי ככר ספפלל כל 


מבדיל בראשונה. פעס כ6טונס מתפלל נסניל תפס על עכטיו 
לפיכך ומר בס סכללס נקוגן סלעת, וסטניס סי בסכיל תענומי 
תפלת קנת לינו מבדיל כס: שניה עלתה לו. כקכיל תפנת מ"ס, 
וכסונס 52 עלתס כו סיס כנוס, עפין כו לסקליס (6) תפלס טענר 


זמנס לספלס שזמנס עכטיו, וסקניס 
נמי (6 ענתס כו כםכ סכת, סופיע 
וסנליל כס גילס דעתו סיס ענ 
סכת, וסי תסק3 לסל ערנית : אבות 
תקנום. כדקקני כנריית לקעיס: 
כנגד תמידים תקנום. לנסי כנסת 
סגדולס": רבי יהודה, ס"ל ספין פמיד 
קל ססר קכנ 696 עד פרכע סעות: 
אברים. של עולות: ופדרים. על 
סקר קכנטת סטרק דמן קודס 
קקיעת ספמס" קכנין ככ סלילס, 
וכנגדן תקגו תפנת עככית: מנחה 
גדולה. 6 3 (סקדיס ספיל על 
נין סערניס 6ינו יכול נסקדיעו קודס 
טק קעות ומסס, דכין סעכניס כפיכ 
יס מכי ינטו כנני ערג מסספעס 
וטס (מערכ דסיינו מסם סעות 
ומסכס ולמענס, דסמר מר תני pם‏ 
וסלי סנע ממס עומדת כרט כל 
פדס נלענע סרקיע (פססיס דף 5ה): 
מנחה קטנה. ומן תמיד קל כץ 
סערכיס ככ וס מפסע קעות 
ומס5ס ולמעלס, כדתנן בספמיד נססט 
(די נם.) נספע כשמונס ומס5ס וקר3 
נתקע ומקכס, וסתס מפרם טעמס: 
פלג מנחה אחרונה. תנק ת 3' עוקת 
ומכס סתכיס ניוס ותמ פנג 
6לון סל מנסס מי" סעות ססר 
ככיע ו(מעלס: דאי לא תימא הכי. 
דמודס ככי יוסי כרני סניג דרנן 
קקמכינסו לקכננות: תפלת המוספין 
מאן תקנה. 596 ע"כ כנן 6סמכינסו 
6קרככות, ‏ וכי עיינ כמוספין ול 
מו תפס כנגדס עמלו סס ופקנוס: 
עד ועד בכלל, לכי יסולס סו6 דקפ 
כעי, הסינו לרבנן עד ו עד ככלל: 
סייו 


חפלת המנחה עד הערב שהרי תמיד של בין הערבים קרב והולך עד 
הערב רבי יהודה אומר עד פלג המנחה שהרי תמיד של בין הערבים 
קרב והולך עד פלג המנחה ומפני מה אמרו תפלת הערב אין לה קבע 
שהרי אברים ופדרים שלא נתעכלו מבערב קרבים והולכים כל הלילה 
ומפני מה אמרו של מוספין כל היום שהרי קרבן של מוספין קרב כל 
היום רבי יהודה אומר עד שבע שעות שהרי קרבן מוסף קרב והולך 
עד שבע שעות ואיזו היא 'מנחה גדולה משש שעות ומחצה ולמעלה 
ואיזו היא מנחה קטנה מתשע שעות ומחצה ולמעלה איבעיא להו9 רבי 
יהודה פלג מנחה קמא קאמר או פלג מנחה אחרונה קאמר תא שמע 
דתניא ר' יהודה אומר "פלג המנחה אחרונה אמרו והיא י"א" שעות חסר רביע 
נימא תיהוי תיובתיה דר' יוסי בר' חנינא אמר לך ר' יוסי בר' חנינא 
לעולם אימא לך תפלות אבות תקנום ואסמכינהו רבנן אקרבנות דאי 
לא תימא הכי תפלת מוסף לר' יוסי בר' חנינא מאן תקנה אלא תפלות 
אבות תקנום ואסמכינהו רבנן אקרכנות: רבי יהודה אומר עד ארבע 
שעות: איבעיא להו יעד ועד בכלל או דלמא עד ולא עד בכלל תא שמע 
ר' יהודה אומר עד פלג המנחה אי אמרת בשלמא עד ולא עד בכלל 
היינו דאיכא בין ר' יהודה לרבנן אלא אי אמרת עד ועד בכלל ר' יהודה 


היינר 


מוכיס דסיתס [זו] תפנס מױ%b‏ ינסק כסום כטדס י"כ דכו כו מכינו כמגיפס. (פ"ק די <) וסי 6ומן פת סדסס וסין סדסיס 
6 כדיקיס דכתיג וסו6 עומד כין ססדסיס * וכפלק סק (סנסדץ לי 5ג.) סו פומר (סיפך: 


עקב 


תקן תפלת ערבית. תימתס ד6מר 3פרק גיד סנסס (פונץ די 65 וילך מכנס כי מטי כסכן כעי (מיסדר למר 6פסר קעברתי 
כמקוס וכו' 6056 דסתס מוכת לסתפנכ עככית כיוס מלסר פסתפננ ככר וסוס לעתיס (מסדכ וקpס‏ נמתנימין דפכק 


קמ דקפמר עפיו (כ) זמן תפנה עד 65 סכוכניס ולפי מס ספיכסנו דקי"ע כר' יסודס דלמר עד פנג סמנתה גיתb‏ ויפס 


מנסג קננו " ד5דרכס עוכ נסתפננ מכעוד יוס קכת: 


עד פלג המנחה. תימס מנ ניס 60 כטנמ עד תסע סעות ומסנס דעד פותו זמן סוי תפכת סמנסס ניתb‏ לדסיט מנפס 
קטנס 30כ סל מנb‏ ליט" ו"ל דר' יסודס ס'ע דתפפס" כנגד קטכת מקנוס דכתיכ תכון תפלסי קערת עפניך (פסיס קמל): 


איבעיא 


להו עד ועד בכלל וכו'. תימס דמל 3נדס פרק סלופס כפס (די ש:) כל סיעוכי מכמיס לססמיר סון מכגריס קנ כתמיס 
נמ עד וכ עד בככל וי"ל סי 6מרי' עד ועד ככלל ים כו גס מוער סיתפנל ונ 6מרי' עבר זמנו טל קרכנו ולפי" כמזיד": 


מ"ס 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) וספת ס"ג נקמן 
כט. לג | (פענית ג:), 
5 עיין תוס' תענית דף 
ב עציב דיה בימות, 
ג) לעיל ו:], ד) [פענית 
ז: ק. קוטס יל. סנסללין 
5 ס) פוספת6 פ"ג 
ע"ס, ו) [עילוכין פכ: 
פסמי' קיז: כ"ס כ: קוכס 
מפ: נויר ו: מנסות סק: 
סולין ‏ מו. (ד: עיכוכין 
ים. גנלס נמ:], ז) לקמן 
דף לג., ם) זבחים דף נו., 
0 במדבר ‏ יכה ה 
י) לעיל כא., כ) דף ב., 
() שם תוד"ה מאימתי, 
מ) [עיין פסקי פוס' פרק 
סקומן כנס סימן קיפ], 
0) ע"ע תוס' חולין נה. 
ד"ה כל שיעורי. 


— aka 
הגהות הכ"ח‎ 


() רש" ד"ס קניס 
ענפס וכו' | ספין | כו 
(סקדיס. = נ"כ פילום 
דודפי סו 6 סקליס 
רקונס | נסקלומין 6"כ 
מקפמ [לעתו סיס] על 
קוכס ולשס [חוכס. ל8] 
עלתס מקוס דנ סנדיל 
₪3 ע"כ [כתנ כש"י] 
ח"כ פס כן הפמריין 
למספמל דעתו [סיס 
כרפפונס נמונס] רק דנל 
עלס לו מסוס 607 
הנלי 3 "כ מעלה 
טניס כסס סנפ דסרי 6 
סקדיס תפנת מסומין 
למוכסט ע"ו מסני רע" 
לסוקי לסכדיל | כקניה 
גילס דעתו ססינס סל 
סנכת וסי תקק3 לשל 
עכנית ‏ כל נשעס 
שהתפלל כספונס פמריין 
לעפו סיס כקס סוס 536 
כססתפנל וסנליל כעגיס 
5 גיעס דעתו ססיס ססיי 
סל ערני' | וק"ל וע" 
כלקר"י: (3) תופ' ד"ס 
יעקנ וכו'. לפרק קמb‏ 
דקפמר ‏ ספיו. ("כ 
[פע"ג לנ] פמרו זמן 
7 סכוככיס 56 לענין 
[ק"ש מ"מ] כיון דקי"ל 
דנריך גס כן כסמוך גלולס 
לתפלס | [כערכית] ‏ "כ 
בע"כ דספלת ערנים תכ 
5 סכוכניס: 


תורה אור השלם 
א)וַשְׁכַּם ‏ אַבְרְהֶם 
בַּבּקֶך אֶל הַמָקוּם אֲשֶׁר 
עֲמַד שם אֶת פָּנִי יי 
[בראשית יט, כז| 
ב וַעֲמֹד פַּינְחָם וַיפַלל 
ותַּעֲצַר הַמַנְפָה: 
[תהלים קו, לן 
בִּשְרָה לְפָנוּת = ערב 
ֵשָׂא עֵיניו ַא וְהנָה 
מַלִים בְּאִים: 
[בראשית כר, סג] 

ד תִּפַּלֶה לְענִי כי יעטף 
ְלַנֵי יי ישפך שיח!: 
[תהלים קב, א] 

ה) ויפנע בַּמְקוּם . וֹלֶן 
שֶם כִּי בָא הָשָמָש 
קח מָאַבְנִי הַמָקוֹם 
ַיָשֶם מְרַאשְׂתָיו כב 
בַּמַקום הַהוּא: 
[בראשית כח, יא] 
וו וְאַתָּה אל תִּתְפַּלֶל 
ְּעד הָעֶם הוה וְאַל 
תשא בַעדֶם רְנָה 
וּתָפֵלָה וְאֵל תִּפָנַע בִּי 
ִּי אֵינְני שְׂמַע אֹחְְ: 
[ירמיה ז, טזן 


מפורש טעם ע"ז. ובמראה הפנים על הירושלמי כחב שכנראה דהתוס' לא הי' להם הגירסא בדברי רבי יהודה שהרי תמיד של בין הערבים קרב והולך עד פלג המנחה: ] צ"ל דתפלת המנחה (וכן העתיק הלחם משנה פ"ג מהל' תפלה 
ה"ב, מראה כהן): ע] יש להוסיף משאת כפי מנחת ערב (וכ"ה בלחם משנה שם, מראה כהן עיי"ש), וכתב הרש"ש דלעיל ו ע"ב מוקי לה רבי יוחנן להאי קרא בתפלת ערבית וצ"ל דהתם אליבא דרבנן וכן בירושלמי בפרקין מוקי לה 


בתפלת המנחה: *י] וכ"ה בכת"י: 


תפלת השחר פרק רביעי 


לאחר שהביאה הגמרא את דברי רבי יוחנן לגבי תפילת תשלומין, 
מביאה הגמרא ברייתא שנאמרו בה דינים נוספים של תפילת תשלומין: 
תּנוּ רַבְּנֵן בברייתא, מַעָה ולא התפ?7 מִנְחָה בְּעֶרֶב שַׁבָּת שהיא 
תפילת חול, מתפַלל בְּלִיל שַבָּת שָתִּים - שתי תפילות ערבית של 
שבת*, אחת לערבית של שבת, ואחת תשלומין למנחה. וכן אם טעה 
ולא הַתְפַּלֶל מִנְחַה בְּשַבָּת, מת779 בּמוֹצאַי שַׁבָּת שְָתִּים של חול, 
אחת לערבית של מוצאי שבת, ואחת תשלומין למנחהי, ומַבדִּיל 
באמירת 'אתה חוננתנו' בברכת 'חונן הדעת' בֶּרְאשוּנָה - בתפילה 
הראשונה, כיון שיש להקדים את תפילת החובה לתפילת התשלומיןי, 
ותפילוצ'זאזובה היא ערבית של מוצאי שבת שתיקנו לומר בה הבדלהי, 
וְאִינו מַבְדִּיל בַּשְׁנַיִה - בתפילה השניה, כיון שהיא תשלומין לתפילת 
מנחה של שבת. וְאָם הַבְדִּיל בַּשָנִיה ולא הַבְדִּיל בַּרְאשוּנָה, התפילה 
השנִיה עְלְתָה ל1 לערבית של מוצאי שבת, שהרי הבדיל רק בה, 
ואילו התפילה הראשׁוֹנָה לא עַלְתָה לו כלל, לערבית של מוצאי שבת 
לא עלתה לו משום שלא הבדיל בה", ולתשלומין לא עלתה לו מפני 
שיש להקדים תפילת חובה לתפילת תשלומין', ואם כן מסתמא היתה 
דעתו בתפילה הראשונה לתפילת החובה ולא לתפילת התשלומין'. 


בברייתא מבואר שהתפילה הראשונה לא עלתה לו לתפילת מוצאי 
שבת, כיון שלא הבדיל בה", הגמרא מקשה על כך מברייתא אחרת: 
תמהה הגמרא, לְמִימְרָא - האם באה הברייתא לומר דְכִיוֶן דְּלא 
אַבְדִּיל בְּקְמִיִיתָא - שהואיל ולא הבדיל בתפילה הראשונה, כְּמַאן 
לא צַלִי דְּמִי וּמהְדְּרִינן ליה - הרי זה כמי שלא התפלל ומחזירים 
אותו לשוב להתפלל, שכך משמע ממה שנאמר בברייתא שהתפילה 
הראשונה לא עלתה לו לתפילת מוצאי שבת, כיון שלא הבדיל בה, 
וּרְמִינְהוּ - יש להקשות, הרי שנינו בברייתא אחרת, טַעָה ולא הַזְכִיר 
גָבוּרות גְשָמִים - 'משיב הרוח ומוריד הגשם" בַּברכת תְחיית 
הַמַּתִים, וּשְׁאֵלה - בקשת 'ותן טל ומטר לברכה' בְּבְרְפַת הָשָנִים, 
מחזירין אותו לשוב ולהתפלל. אך אם טעה ולא הזכיר הַבְדֶּלה - 
'אתה חוננתנו' בָּברכת חוֹנן הַדְּעַת, אִין מִחַזִירִין אותו, מִפָּנִי שָיכול 


בתפילת שבת. תלמידי רבינו יונה (ד"ס עעס - ספני). וטעם הדבר הוא, שכשם שחכמים 
לא הטריחו את האדם להתפלל בשבת שמונה עשרה ברכות משום כבוד השבת [כמבואר 
לעיל (כ)ן, כך לא הטריחוהו להתפלל שמונה עשרה ברכות אף בתפילת תשלומין. 
רא"ה, שיטה מקובצת (ד"ס פטו). וכתב במגיד תעלומה (ד"ס עעס) שמטעם זה לא הוצרכה 
הברייתא לומר בפירוש שמתפלל שתים של שבת [כמו שאמרה בהמשך לגבי מי שטעה 
ולא התפלל מנחה של שבת, שמתפלל בתפילת מוצאי שבת, 'שתים של חול'], כי זה 
פשוט, שהרי אף בתפילות המחויבות בשבת השמיטו חכמים את הברכות האמצעיות 
מחמת הטרחה, כל שכן בתפילה שהיא רק לתשלומין [אמנם הוסיף, שמדברי התוספות 
(ד"ס טעס) נראה שלא גרסו גם בהמשך הברייתא 'שתים של חולץ. 

ב. אף שהוא מתפלל יותר ממה שהוא חייב, שהרי בתפילת שבת יש רק שבע ברכות, 
והוא משלימה בתפילת חול שיש בה שמונה עשרה ברכות, אין לחוש לכך, כיון שאף 
בשבת מעיקר הדין יש להתפלל שמונה עשרה ברכות, אלא שחכמים השמיטו את 
הברכות האמצעיות כדי שלא להטריחו, לכן כשעברה שבת, חוזר לדינו וחייב להתפלל 
שמונה עשרה ברכות כדי להשלימה. תוספות (ל"ס טעס). 

ג. רש"י (ד"ס פטס). וביארו הרדב"ז (פו"ת מ" סי" מס5) והלבוש (פו"ם סי קס ס"6) שטעם 
הדבר הוא משום שתדיר ואינו תדיר, תדיר קודם. ראה במעדני יו"ט (סי" 3 6ופ פ) שתמה 
על זה, וראה עוד בילקוט ביאורים שהובאו בזה טעמים נוספים. 

ד. כמבואר להלן (לג.). 

ה. בברייתא מבואר שהמתפלל תפילת ערבית של מוצאי שבת ואינו מבדיל, אינו יוצא 
ידי חובת תפילה זו. בהמשך דנה הגמרא בדין זה. 

ו. ואם היפך לא יצא. שולחן ערוך (לו"ס סי' קת ס"5). 

ז. עדיין יש לשאול, מדוע לא עלתה השניה לשם תשלומין, שהרי בראשונה היתה 
דעתו לשם חובה, ובשניה לשם תשלומין [שהרי הדין הוא שאין להקדים תפילת 
תשלומין לתפילת החובה, ואף שמכיון שלא הבדיל בראשונה לא יצא בה ידי חובתו, 
מכל מקום אין זה מעכב מהשניה לעלות לתשלומין, כיון שבאופן זה שהיתה כוונתו 
לתפילת החובה אלא שלא לא יצא בה מחמת שלא הבדיל בה, אין אנו דנים את 
הראשונה כאילו לא התפלל אותה כלל, ולכן יכול להתפלל תפילת תשלומין קודם 
שיחזור ויתפלל את תפילת החובה. ראה רש"ש (ככש"י ד"ס טײי'), משנה ברורה (ס" קפ 
סק"ט)]. ויש לבאר שמכיון שהבדיל בה, גילה דעתו שאינה של תשלומי מנחה של 
שבת, אלא לתפילת חובה של ערבית של מוצאי שבת. רש"י (ל"ס פטס) על פי הגהות 
הב"ח (פות 6). 

ח. אף שלא מפורש בדברי התנא בברייתא שהטעם שלא עלתה התפילה הראשונה 


ברכות 


לְאומַרְהּ על הַכוֹם - להבדיל על היין. אם כן קשה על הברייתא 
הראשונה, מדוע אם לא הבדיל בתפילה הראשונה, לא עלתה לו 
לתפילת מוצאי שבת, והרי שנינו שאם לא הבדיל בתפילה יצא ידי 
חובה ואין מחזירים אותו. מסיקה הגמרא, קשיא - אכן קשה הדבר. 


כו: [א] 


אי 


הגמרא מביאה מחלוקת מי תיקן את שלושת התפילות וכנגד מה: 
אִיתִּמַר - נאמר בבית המדרש, רַכִּי יוסִי בְרְבִּי חַנִינָא אָמַר, תִּפלות, 
אבות - אברהם, יצחק ויעקב תִקְנוּם". רְכִי יהושע בָּן לוי אֲמַר, 
תִּפלות, כְּנְגָד תִּמִידִין - קרבנות התמיד הקרבים בכל יום תּקְנוּם 
אנשי כנסת הגדולהיי. 


הגמרא מביאה סיוע לדברי רבי יוסי ברבי חנינא ורבי יהושע בן 
לוי מברייתות השנויות כמותם: 
תִּנְיָא כְּוְותִיה דְרְכִּי יוּסִי כְּרַבִּי חֲנִינָא - שנינו ברייתא כדברי רבי 
יוסי ברבי חנינא, וְתְנְיָא כָּוְותִיה דְּרַבִּי והוֹשע בָּן לוי - ושנינו 
ברייתא כדברי רבי יהושע בן לוי. 


תִּנְיָא כְּוְותִיה דְּרְבִּי יוסִי כְּרַבִּי חֲנִינָא, אַבְרְהֶם תקן תְּפַלַת 
שְׁחַרִית, שָנְאָמַר (נלסשית יט ס) לאחר הפיכת סדום וישְׁכֵּם אִבְרְהָם 
בַּכּקֶר אֶּל הַמָּקוֹם אֲשֶׁר עָמַד שֶם אֶת פְּנֵי ה'*, וְאִין לשון עַמִידָה 
אֶלָא תּפלה, שַנְאָמר (פסניס קו 0 לגבי המגיפה שהיתה בבני ישראל 
לאחר שזנו עם בנות מואב ועבדו עבודה זרה 'יַעַמד פִּינְחַם ויפלְל 
וַתַּעֲצַר הַמַגָּפַה'. הרי שאברהם תיקן תפילה בבוקר, והיינו תפילת 
שחרית. יִצְחָק תּקן תפלת מִנְחָה, שַנָּאָמַר (כלקטית כל סג) 'ויצא יצחק 
לְשוּחַ בִשָׂדָה לפְנות עְרָב', ְאִין לשון שִׂיחָה טֶלָא תְפַּלָה, שְׁגָאָמַר 
(סניס ק3 6) ה מִפַלָה לְעֲנִי - לישראל שהם עם עניד כִי יַעַטף - בשעה 
שתתעטף נפשם בצרהט, וְלְפָנָי ה' ישפוף שִׂיחוֹ'. הרי שיצחק תיקן 
תפילה לפנות ערב, והיינו תפילת מנחה". יעקב תּקן תִּפַלֶת ערְבִית, 
שׁנַאָמַר (ננסטית כס י) לאחר שיצא יעקב מבאר שבע ללכת לחרן, 


לתפילת מוצאי שבת, הוא משום שלא הבדיל בה, והיה מקום לומר שהוא משום שלא 
התכוין בה לשם תפילת חובה, מכל מקום מוכח כן מדבריו, שאם לא כן היה לו 
להשמיענו חידוש גדול יותר, שאפילו אם לא הבדיל בשתיהן והתכוין בראשונה לשם 
תשלומין, הראשונה לא עלתה, כיון שלא כיון בה לשם חובה, ושניה עלתה לו לשם 
חובה אף שלא הבדיל בה. אלא ודאי סבר התנא בברייתא שאם לא הבדיל בתפילה, 
חוזר ומתפלל, ולכן לא עלתה הראשונה לשם חובה. שיטה מקובצת (ד"ס מכלי0. 

ט. במסכת תענית (נ.) אמרו שהגשמים נקראים 'גבורות', כיון שיורדים בגבורה. וביאר 
המאירי (טס ד"ס וסעטנס) שהגבורה רומזת על בואם הרבה פעמים שלא בזמן ירידתם 
מדרך הטבע, להשגחת האל על בניו לרוב תפילתם. ועוד, שכל טיפה וטיפה יורדת 
ממקום גבוה מאוד ואינן מתערבות זו בזו. ראה עוד בריטב"א (שס ד"ס מפינסי). 

י. בשולחן ערוך (פו"ם סי כ5ד ס") נפסק כברייתא השניה שאם לא הבדיל בתפילה 
אינו חוזר, כיון שצריך להבדיל על הכוס. 

ממה שנקטה הגמרא 'קשיא' ולא 'תיובתא', כתב הרא"ש (ס" ) בשם רב האי גאון, 
שהברייתא אינה משובשת וטעמה מסתבר, משום שמדובר שהבדיל בשניה, וגילה דעתו 
בזה שבראשונה היתה כוונתו לתשלומין, ובשניה לערבית של מוצאי שבת, וכיון שאין 
להקדים תפילת תשלומין לשל חובה, על כן צריך לחזור ולהתפלל תפילת תשלומין. 
[אך אם לא הבדיל באף אחת מהתפילות, או שהבדיל בשתיהן, אין מחזירים אותו, 
משום שאין גילוי דעת שהתפילה הראשונה היתה לתשלומין]. 

יא. אין הכוונה שהתפללו בנוסח התפילה הקבוע לנו, אלא שהתפללו את שלושת 
התפילות. רא"ה (ד"ס פיפמ). 

יב. ביאר הרמב"ם (ספל סטוופ מפֿוס י) שאין כוונת הגמרא שחכמים תיקנו את עיקר 
דין תפילה, שהרי חובת תפילה היא מן התורה, אלא חכמים סידרו את זמני התפילות 
כנגד זמני הקרבת הקרבנות. והרמב"ם לשיטתו (מפינס פ"5 ס"6) שעיקר דין תפילה הוא 
מן התורה, אך הרמב"ן (ספגות על ספר סמנוות מלות עה ס) חולק עליו וסובר שעיקר דין 
תפילה הוא מתקנת חכמים. 

יג. לעיל (ו:) דורשת הגמרא מפסוק זה שיש לקבוע מקום לתפילה. 

וד. רש"י תהלים (סס ל"ס פפסס). 

טו. רש"י שם (ד"ס כי). 

טז. היינו שבפסוק זה אין הכוונה אלא לתפילה, אך יש מקומות רבים בהם י'שיחה' 
אינה תפילה אלא שיחה כפשוטו. מהרש"א (מ"פ ד"ס ופיץ - סטני). 

יז. אף שמצינו שאברהם התפלל בשעת מנחה, ששנינו ביומא (כז:) שאברהם התפלל 
בשעה שהשחירו כותלי הקיר, כלומר שהצל החל לנטות על הקיר, והיינו בתחילת שעה 
שביעית (כענוסר נכט"י טס ד"ס מכי). יש לומר שאברהם התפלל מנחה לאחר שיצחק 
תיקנה. (מוספות ד"ס (%סק). וביאר רבינו תם בספר הישר ‏ סילועיס סי' פס) שכיון שבשעה 


עין משפט 
נר מצוה 


וא מ (פ"ו) [פ"י] 

מסל' ספל סנכס טו 

סמג עטין יט טוס"ע פו"ם 

סיען קת סעי' ט: 

ח ב מיי" קס עוס"ע קס 
סעיף י: 

מ גמייי קס סנכס ₪ קמג 

קס טור וע"ע פֿו"ם סי 

קיד סעיף ס: 

י דמיי פס הנכס ט קמג 

קס עוס"ע פו"ם פיי קיז 
סעיף ל: 

יא הפי קס סנכס יד 

טופ"ע פֿו"ם סימן רד 
סעיף : 

יב ו מייי פ" מסנכות 

תפס סלכס תס ו 

טוק"ע פומ סימן כס סעיף 

ד [רכ 6לפס ברכות פ"ג דף 
יל 3]: 

ינ זחמי פ"ג פס סל' ל 

סמג קס טוס"ע פו"ת 

סי' רלג סעיף 6: 


גליון הש"ם 


גמ' תפלות אבות 
תקנום. עי' מענית (דף 
כמ עים) סחי דיה 
סנו: שם ואין שיחה 
אלא תפלה. נספנתות 
דרפ"ג פ' (ך לך ית 
סנלמר 6ספוך | לפניו 
סימי. וכן סוס בתוס' ע"ג 
(דף ז' ע"כ) ד"ס וסין ': 
תוסי םה ואין כו'. 
ובפרק חק הוא 
אומר להיפך. וכן 
בסנס' (ד' 5"ו ע"כ) וסין 
כסף 636 5דיקיס מנ6מר 
ופכרס לי. וכסולין (דף 
כ"כ ע"6) פומר כסיפך: 


----<₪ 7-6 
הגהות הגר"א 


[א] גמ' ליל סנכת שסיס. 

נ"נ שתים של שכת. 

גירסת ‏ כי"ף | וססר 
פוסקיס: 


הנהות וציונים 


6] בכת"י הגי' איתמר 
רבי יוסי וכו' כנגד 
תמידין תקנום ר' יוסי 
ב"ר | חנינא | אומר 
תפלות אבות תקנום 
אברהם | תקן | וכו' 
(ומתיבת תניא כוותיה 
דר' יוסי ברבי חנינא וכו' 
ליתא, וגי' נכונה היא 
דמימרא דריב"ח היא 
ולא ברייתא, ובזה ניחא 
מאי דקאמר בסמוך 
נימא | תהוי תיובתא 
דריב"ח, דלפי נוסח 
הדפוס אינו מובן דהלא 
תניא גם כוותיה, ועוד 
מ"ט לא קאמרינן נמי 
נימא תהוי תיובתא 
דריב"ל מברייתא דאתמר 
כוותיהי הריביתג וכבה 
עמדו ע"ז המפרשים 
[עיין | צל"ח], דק"ס): 
3] בכת"י תניא כוותיה: 
ג] בכת"י ליתא לאיבעיא 
והגיי שם כך מתשע 
שעות ומחצה ולמעלה 
פלג המנחה אחרונה 
י"א שעות חסר רביע, 
והכל הוא המשך לשון 
הברייתא, וכ"ה 
בראשונים, וגי' שלנו 
קשה למה נקט האיבעיא 
באמצע דברי הברי" 
(דק"ס עיי"ש): 
ל] נדצ"ל מי"א שעות 
חסר רביע והוא ע"פ 
רש"י כאן בד"ה פלג 
ולקמן כז ע"א ד"ה פלג 
(רש"ש): ס] ברי"ף הגי' 
דאיבעי ליה לאקדומי 
תפלת חובת שעתיה 
ברישא וכן צ"ל בתוסי 
(חשק שלמה): ו] בתוס' 
הרא"ש ובתור"י החסיד 
נוסף | בתפלה ועל 
הכוס: ז] עיין מהרש"א 
רש"ש ומערני יו"ט 
שמבארין על מה קאי 
התוס', דהא קשה דבגמי 
מפורש | טעם | ע". 
ובמראה | הפנים | על 
הירושלמי כתב שכנראה 
דהתוס' לא ה" להם 
הגירסא | בדבוי רבי 


יהודה שהרי תמיד של בין הערבים קרב והולך עד פלג המנחה: 
משנה פ"ג מהל' תפלה ה"ב, מראה כהן): 


לחובת הזמן, וצריך להתפלל אותה של תשלומין פעם שנית. מיהו אם לא הבדיל באחת מהם או שהבדיל בשניהן אין מחזירין אותו דאין כאן גלוי דעת דראשונה לתשלומין. [רא"ש סימן ב] 


כו; 
טעה 


תפלת סמנמס כנעוד יוס 3 כ"ק 
קנ סוכיר "כ פין מרוים כנוס 
0 יסור ויפפלל כמו65י כ" סכי 
ל יזכיר עוד פפלת כ"ם וי"ס כנר 
סתפנל ול6 דמי 00 דסמר סכ טעה 
ול סתפלל מנסס כקנת דמתפננ 
ערנית בק ססיס פיכוק על קול 
מסוס ₪(6 סספלל כל "כ ירויס 
ספלת י"ס כסמתפנל מ"ס פע"פ 
קל יזכיר קל סכת ו"ת וסנ סוb‏ 
מתפלל יופר עמס קסו חיינ (סתפנל 
קלס סיס כו לסתפלל כי פס ז' כרכות 
וסו? מספפל י"ת ככך 6ין לסו סגס 
נקכת סיס דין סיתפננ כל י"ם כק 
קלס ס5ריכוסו מפני סעורס" נמb5‏ 
סערוית כל תפלתו 36ל כסטעס ונ 
סזכיר קל כ"ם ככר סתפנל "כ 05 
ירויס כנוס פס יתפלל במוכלי ב"מ 
(לס) [וס"ס] גמי 6ס סתפלל כענתס 
כקבת י"ס קלמות ול סזכיר קל שנס 
לס דנמ"ם 6 יתפנל סתיס דכנר 
סתפנל י"ס ברכות ומיסו כרנ 56פס 
9 מסמע כן דפי' סיכ דסינו מרויס 
כלוס מלריך (סספלל פעס 6סרס 
וזס לפונו סכת3 50% דקר שמכדיג 
כרפטונס ולינו מנדיל כקניס וס 
סנדיל כרסקונס וסנדיל כעניס 
קניס עלתס לכו כפקונס כ ענתה 
כו דסיכעי ליס כ6קדומי תפלת טניס 
ריט (דסכי) [דסיפ] תוס = וכיון 597 
סדיל בליש ודיל בכתרייתס גלי 
לעתיס דסך כתריית? סי סוס סנכך 
בעי (מסדר ונכלויי וימנס מסכימי כדי 
נסקליס סוכת סעתיס כריספ ולי 
קבדיל כסכוייסו ‏ לע"ג דכ מיבעי 
ליס למעבד סכי כ מקוייכ (6סלורי 
וי כ 6כדיל פפינו חל מנסון 
9 מסדריינן יס דתני טעה וק 
סזכיר | סנלנס כפונן | סלעת שין 
מסזירין ותו מפני טיכול לפומרס 
על סכוס | עכ"נ נמ דמכריך 
לסספלל זימנ מסריתי bע"ג bp‏ 
יסוור תפנל פעס שניס תל 
מברקסונס. כך סיס נכפס נס"כ 
מקס מפנוו"ר מתוך (שון ס6לפסי: 
9 ף ₪ 
roo aa‏ 
ן . 
דסמרינן | נקמן פרק 6ין עומדין 
(דף 5.) סעסילו קנעוס על סכוס 
ו"ל דנ מסכסן בריית דנסנית 
כין קתי מקנות !: 
יצחק תקן תפלת המנחה. ופע"ג 
דלמרינן (ומ6 כח:) כלותb‏ 
דסברסס מכי שסלי כתני וי" סיינו 
קסר קתקנס יכסק: 
ואין שיחה אלא תפלה שנאמר 
תפלה לעני | כי יעטוף. 
תימס לנס"ק לע" (ד ז: וע"ע) 


ולא התפלל מנחה בע"ש וכו' טעה ולא התפלל מנחה 
בשבת מתפלל ערבית שתים. לדסיט קל מולסי קנת 
ומכדיל כרסקונס וכו'. כת3 רכינו יסולס לס טעס ו סוכיר כ"ק 
בענסס (6 יתפלל עול בליעם דנמס ימפלל עוד סרי כנר סמפלל כל 


תנו רבנן *טעה ולא התפלל מנחה בערב 
שבת מתפלל בליל וי שבת שתים טעה ולא 
התפלל מנחה בשבת מתפלל במוצאי שבת 
שתים של חול מבדיל בראשונה ואינו מבדיל 
בשניה ואם הבדיל בשניה ולא הבדיל 
בראשונה שניה עלתה לו ראשונה לא עלתה 
לו למימרא דכיון דלא אבדיל בקמייתא כמאן 
דלא צלי דמי ומהדרינן ליה ורמינהו * טעה 
לולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים 
ושאלה דבברכת השנים מחזירין אותו? 
הבדלה הבחונן הדעת אין מחזירין אותו מפני 
שיכול לאומרה על הכוס קשיא. איתמר רבי 
יוסי ברבי חנינא אמר * תפלות אבות תקנום 
רבי יהושע בן לוי אמר 'תפלות כנגד תמידין 
תקנום תניא כוותיה דר' יוסי ברבי חנינא 
ותניא כוותיה דרבי יהושע בן לוי תניא 
כוותיה דרבי יוסי בר' חנינא אברהם תקן 
תפלת שחרית שנא' * וישכם אברהם בבקר 
אל המקום אשר עמד שם * ואין עמידה אלא 
תפלה שנאמר > ויעמד פינחם ויפלל יצחק 
תקן תפלת מנחה שנאמר * ויצא יצחק לשוח 
בשדה לפנות ערב ואין שיחה אלא תפלה 
* שנאמר " תפלה לעני כי יעטף ולפני ה' 
ישפוך שיחו יעקב תקן תפלת ערבית שנאמר 
= ויפנע במקום וילן שם ?ואין פגיעה אלא 
תפלה שנאמר ! ואתה אל תתפלל בעד העם 
הזה ואל תשא בעדם רנה ותפלה ואל תפגע 
בי ותניא? כוותיה דר' יהושע בן לוי = מפני מה 
אמרו תפלת השחר עד חצות שהרי תמיד 
של שחר קרב והולך עד חצות ורבי יהודה 
אומר עד ארבע שעות שהרי תמיד של שחר 
קרב והולך עד ארבע שעות ומפני מה אמרו 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


מבדיל בראשונה. פעס ר6טונס. מספלל כסכיל תפס ₪( עכסיו 
לפיכך 6ומר כ סנללס נקוגן סלעת, וסטניס סיס כטכיל תקנומי 
תפלת קבת לינו מנדיל בס: שניה עלתה לן. בסכיל תפלת מ"ם, 
ורפפונס כ ענתס לו pפינס‏ כעוס, ספין כו לסקדיס (5) תפנס טענר 


זמנס למפלס סומנס עכסיו, וסקניס 
נעי 65 ענתס לו כסנ סכת, סולינ 
וסנליכ בס גילס דעסו טפינס פנ 
קכת, וסי תתס3 לשל עכנית : אבות 
תקנום. כלקמני ננריית לקמיס: 
כנגד תמידים תקנום. פנסי כנסת 
סנדולס": רבי יהודה. ק"ל טפין תמיל 
סל ססר קר 556 עד 6רכע סעות: 
אברים. קל עולות: ופדרים. pל‏ 
ססר קרננטות סטרק דמן קולס 
קקיעת סממעס? קכנין כל סנילס, 
וכנגדן קט מפנת ערנית: מנחה 
גדולה. לס 3 (סקדיס סמיד סג 
כין סערניס 6ינו יכול לסקדימו קודס 
סט סעות ומפלס, דנין סערניס כסיג 
ביס" מכי ינטו כנלי ער משססמס 
וטס למעכנ לדסיט מסט סעות 
ומתכס ולמעלס, ד6מר מר פני pם‏ 
וסני קע סמס עומדת ללש כל 
דס כקמכע סרקיע (פספיס דף 75.)): 
מנחה קמנה. זמן פמיל של כן 
סערניס ככל ‏ יוס מתסע סעות 
ומסכס ולמענס, כדסנן כפמיד נססט 
(ד' ים) נססט כקמונס ומפכס וקלנ 
כתסע ומסכס, וספס מפרם טעתק: 
פלג מנחה אחרונה. סנק פֿת 3' טעוק 
ומס סגותכיס כיוס ותמ פנג 
פחרון קל מנחס מי" סעות ססר 
רכיע ונמעלס: דאי לא תימא הכי, 
דמודס בכי יוסי כרכי תניג דרגגן 
ססמכינסו פקרכנות: תפלת המוספין 
מאן תקנה. 656 ע"כ ככגן 6סמכינסו 
6קרככום, = וכי עיינו במוספין ונb‏ 
מו תפנס כנגדס עמדו סס ותקנוס: 
עד ועד בכלל, פככי יסולס סוb‏ דקפ 
בעי, דפיכו פרכנן עד ול עד ככלל: 
סייו 


תפלת המנחה עד הערב שהרי תמיד של בין הערבים קרב והולך עד 
הערב רבי יהודה אומר עד פלג המנחה שהרי תמיד של בין הערבים 
קרב והולך עד פלג המנחה ומפני מה אמרו תפלת הערב אין לה קבע 
שהרי אברים ופדרים שלא נתעכלו מבערב קרבים והולכים כל הלילה 
ומפני מה אמרו של מוספין כל היום שהרי קרבן של מוספין קרב כל 
היום רבי יהודה אומר עד שבע שעות שהרי קרבן מוסף קרב והולך 
עד שבע שעות ואיזו היא 'מנחה גדולה משש שעות ומחצה ולמעלה 
ואיזו היא מנחה קטנה מתשע שעות ומחצה ולמעלה איבעיא להו9 רבי 
יהודה פלג מנחה קמא קאמר או פלג מנחה אחרונה קאמר תא שמע 
דתניא ר' יהודה אומר "פלג המנחה אחרונה אמרו והיא י"א" שעות חסר רביע 


נא תיהו תיובתיה דר יופי בר חנינא: אמר ל ר יסי בר הנינאa4‏ 


לעולם אימא לך תפלות אבות תקנום ואסמכינהו רבנן אקרבנות דאי 
לא תימא הכי תפלת מוסף לר' יוסי בר' חנינא מאן תקנה אלא תפלות 
אבות תקנום ואסמכינהו רבנן אקרבנות: רבי יהודה אומר עד ארבע 
שעות: איבעיא להו יעד ועד בכלל או דלמא עד ולא עד בכלל תא שמע 
ר' יהודה אומר עד פלג המנחה אי אמרת בשלמא עד ולא עד בכלל 
היינו דאיכא בין ר' יהודה לרבנן אלא אי אמרת עד ועד בכלל ר' יהודה 


היינו 


מוכיס דסימס [ון תפלס מוי62 יכסק כסות בטדס י"כ דכיופ 6‏ כו מכינו במגילס (פ"ק די י) ויסי מומן פת סלסס וסין סדסיס 
6 כדיקיס דכתיכ וסוb‏ עומד כין ססדסיס * וכפרק מנק (מנסדרין די 5ג.) סו ומר נסיפך: 

יעקב תקן תפלת ערבית. תימס ד6מר כפרק גיד סנטס (פעץ די 65:) ויעך סרנס כי מטי כסרן כעי (מיסדר 6מר 6פסר טענרתי 

כמקוס וכו' 6556 דסתס מוכם דסתפלנ ערכים כיוס מלסר קסתפ?ל ככר וסוס דעמיס למסדר וקסס למסניתין דפרק 

קמ דקפמר ספיט () וען תפלם עד 65ת סכוכניס ונפי מס ספירסט? דקי"ע כר' יסולס ה)מר עד פנג סמנתס (ית ויפס 


מנסג סננו " דסדרכס טוכ לסתפלכ מבעוד יוס ק5ת: 


(ץך פלג המנחה. תימס מנ ליס ס כטלמל עד תסע פעות ומפנס דעד ותו זפן סוי תפנת המנמס ית לסינ מנמס 
קטנס 36 60 מכל ניס" וי"ל דר' יסודס ק'ע דפפפס" כנגד קטכת מקנוס דכתי מכון תפנתי קטרת לפניך* (תסניס קמ6): 
איבעיא (חו עד עד בכלל וכו. תימס דער כנדס פרק סלולס כתס (די מ:) כל טיעורי סכמיס נססמיר מון מכגריס טל כתמיס 
פנמס עד ול עד בככל ו"כ מי 6מרי' עד ועד ככלל ים כו גס מומרם טיתפכנ וכ 6מרי' עכר זמנו בטל קרכנו ופי" במזיד": 


פ] צ'יל דתפלת המנחה (וכן העתיק הלחם 

ט] יש להוסיף משאת כפי מנחת ערב (וכ"ה בלחם משנה שם, 

מראה כהן עיי"ש), וכתב הרש"ש דלעיל ו ע"ב מוקי לה רבי יוחנן להאי קרא בתפלת ערבית וצ"ל דהתם אליבא 
דרבנן וכן בירושלמי בפרקין מוקי לה בתפלת המנחה: *] וכ"ה בכת"י: 


תפ"ם 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) תוספתb‏ פ"ג נקמן 
כט. ג (פענים ג:), 
כ) עיין תוס' תענית דף 
ג עלב דיה בימות. 
ג) [לעיל ו:], ד) [פעגית 
ז: ת. קוטס יד. סנסדרין 
5 ם) פוספת פ"ג 
ע"ם, ו) [עיכוכין פנ: 
פססי' קיז: רס 5: סוכה 
מb:‏ (זיר ו: מנמות סס: 
מולין מו. (ד: עיכוכין 
יס. נלס (ת:], ז) לקמן 
דף לג., פ) זבחים דף נו., 
ט) במרבר ‏ כח ‏ ד, 
י) לעיל כא., כ) דף ב., 
0 שם תוד"ה מאימתי, 
מ) [עיין פסקי תוס' פרק 
סקומן כנס סיפן קיס], 
0) ע"ע תוס' חולין נה. 
ד"ה כל שיעורי. 


-- .7 
הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס קניס 
עלתס ‏ וכו' פפין לו 
לסקדיס. = "3 | פיכום 
דודפי סו 6 סקליס 
רפסונס לתסנומין 6"כ 
מקפמל [לעפו סיס] על 
סוס ולסס [קונס 65] 
ע(תס מסוס דנ הנליל 
כ ע"כ [כתכ כט"י] 
ח"כ פס כן דסמרינן 
למסתמ5 דעתו וסיס 
רקונס (פוכס] רק דנ 
עלתס ‏ לו מקוס 7 
סנליל כס "כ סעלס 
קניס לעס סנס דסרי 6 
סקדיס ספלפ סטנומין 
למונס ע" מסני כס'י 
לסוסי( | דסנדיל כטניס 
גילס לעתו ספיס קל 
סכת וסי סמסכ לשל 
ערנית | כל נסעס 
עסתפנל רלטונס. 6מרינן 
דעתו סיס לעס סוכה 536 
כססטעקוסנדיל כעניס 
6 גילס דעתו עסיb‏ תסי' 
סל ערנ" וק"ל וע" 
כסקר"י: (3) תום' ל"ס 
יעקנ וכו'. דפרק קמס 
דקפמר ‏ פפינו. ("נ 
[6ע"ג ד59] פמרו זמן 
7 סכוכניס 56 נענין 
[ק"ם מ"מן כיון דקי"ל 
דנריך גס כן (סמוך גפונס 
(תפנס [נעכנימ] "כ 
כע"כ דפפלם ערכים 6סר 
5 סכוככיס: 


תורה אור השלם 
א) ושְׁכָּם ‏ אַכְרָהֶם 
ַּבּקֶר אֶל הַמָקוֹם אֲשֶׁר 
עֲמַד שָׁם אֶת פְּנֵי יי 
[בראשית יט, כז) 

ב) עמ פִּנְחָס וַיפַלֵל 
ותַעֲצַר הַמנְפָה: 
|תהלים קו, ל| 
בַּשֶרָה ‏ לְפָּנוּת | עֲרָב 
ֵשָׂא עֵנָיו ְרְא וָהֲנָה 
ְמָלִים בָּאִים: 
[בראשית כר, םג] 

ד) תִּפַלָה לַעֲני כִי יעטף 
ולפי יי ישפּף שיחו: 
|תהלים קב, א] 

ה ונע בַּמְקוּם. ל 
שָם כִּי בָא הַשָמָש 
קח מַאֲבְנֵי המקום 
ויָשֶם מְרַאֲשְׁתָיו וִַשְׁכָּב 
בָּמַקוֹם הַהוּא: 
[בראשית בח, יא| 
ו וְאַתָּה אֶל תִּסְפַלֶל 
ְַּד הָעַם הַזָה וְאֶל 
תְּשָא בַעַדֶם רְנָה 
וּתְפְלָה וְאֵל תִּפְנַע בִּי 
כִּי אִיננִי שמע אתֶףְ: 
[ירמיה ז, טזן 


משנת ראשונים 
טעה ולא התפלל מנחה 


בערב שבת מתפלל בליל שבת שתים. דכי היכי דלא אטרחוה בתפלת שבת הכי נמי לא אטרחוהו בתשלומין. טעה 
ולא התפלל מנחה בשבת מתפלל ערבית שתים של חול. דמחוייב הוא בכל הברכות בשבת נמי, ורבנן הוא דלא 
אטרחוה משום כבוד שבת אבל כיון שעברה שבת חוזר לדינו. [הריטב"א] 
קשיא. כתב רב האי גאון, אע"פ שנשאר בקושיא, כיון דלא קאמר תיובתא לאו משבשתא היא, דטעמא דמסתבר הוא 


מפני שיכול לאומרה על הכוס 


דכיון דאבדיל בשניה גליא דעתיה דכיון בראשונה לשם תשלומין ושניה משום חובה ואין להקדים של תשלומין 


[המשך בסוף המסכת] 


תפלת השחר פרק רביעי 


ויִפְגָע בַּמָּקוֹם - בהר המוריה" וָלֶן שֶם כִּי בָא הַשָמָש' - שקעה 
השמש", וְאִין לשון פִּגִיעָה אֶלָא תִפַלֶה, שַׁנַאָמַר (ילמיס 1 עו) לאחר 
שאמר ה' לירמיה להזהיר את ישראל ולספר להם מה יקרה אם לא 
ישובו, הוסיף ואמר לו, זְאֶתָּה אַל תִתְפַּלֶל בְּעד הַעֶם הַזֶּה וְאֵל 
תּשָא בַּעָדֶם רְנֶה וּתִפַלֶה, וְאֵל תִּפָגָּע כִּי" - אל תבקש ממני בעדםי. 
הרי שיעקב תיקן תפילה בסמוך לשקיעת השמש, והינו תפילת 
שרביתיי. 


וְתַנְיָא כְּוותִיהּ דְּרַבִּי יְהושָעַ בֶּן לוי, מִפְּנֵי מָה אִמְרוּ חכמים 
זמן תּפלת השחר עד חֲצוֹת היום, שָהָרִי קרבן תּמִיד של שחר 
קרב והולף עד חצות היום. וְרַבִּי יְהוּדֶה אומר, זמן תפילת השחר 
עד אַרְבֵּע שָעות, שָהָרִי תָּמִיד שֶל שחר קָרֵב |הולף עד אַרְבַּע 
שָעותיי, וּמַפָּנִי מָה אָמְרוּ חכמים שזמן תִּפְלַת הַמִנְחַה עד הֶעָרֶב, 
שַׁהֲרֵי קרבן תָּמִיד שָל בִּין הָעַרְבִּיִם קרב וְהוֹלך עַד הֶעֶרֶב. רַבִּי 


המנחהי, שָהָרִי קרבן תָּמִיד של בִּין הַעַרכַּיִם קרב [הולף עד פלג 
הַמִּנְחָה. וּמַפְּנֵי מָה אֲמַרוּ תִפַּלַת הָעָרֶב - ערבית אִין לה קָבַעיי, 
שְׁהֲרֵי אַבָרִים של קרבנות עולהי וּפְדְרִים - חלביםײ של שאר 
קרבנותי' שדמן נזרק לפני שקיעת החמה, שלא נְתְעַכְלוּ מִבְּעָרֶב - 
שלא נשרפו כליל עד הערב, קְרְבִים וְהוֹלְכִים פָּל הַלִילָה, ותפילת 
ערבית נתקנה כנגדן. וּמְפָּנִי מָה אֶמרוּ חכמים זמנם של תפילות 
המוּסָפִין כָל היום, שָהָרִי קרְבָּן שֵׁל מוּסְפִין קרב כָל היום. רַבִּי 
יהודה אומַר זמן תפילת מוסף עד שָבַע שעות מתחילת היום, שָהָרִי 
קִרְפַּן מוּסֶף קרב [הולף עד שָבָע שָעות"". 


מסיימת הברייתא, וְאִיזו היא מִנְחַה גְדוֹלה - מהו התחלת זמן 
תפילת מנחהיץ, משַש שָעות וּמַחָצָה וּלְמִעְלֶה - והלאה, משום שהבא 


להקדים ולהקריב תמיד של בין הערבים, אינו יכול להקדימו קודם זמן 
זהל. וְאִיזו היא מִנְחַה קְטַנָה - ומהו זמנה השני של תפילת מנחהלי, 


שנולד יצחק היה אברהם בן מאה שנה (ככעיק כ6 ס), ויצחק תיקן את תפילת מנחה 
כשהיה בן ארבעים, ואברהם חי מאה שבעים וחמש שנים, הרי שאברהם חי שלושים 
וחמש שנים לאחר שתיקן יצחק את תפילת מנחה. וראה בילקוט ביאורים שהביאו בזה 
תירוצים נוספים. 

יח. שהוא 'מקום' הנזכר במקום אחר וירא את המקום מרחוק' (נכססית כנ ד). רש"י 
(פס כס י). אך הרא"ם (שס ל"ס וכנופיטו) ביאר לפי דרשת הגמרא כאן ש'מקום' הכוונה 
לקדוש ברוך הוא שנקרא מקום [כמבואר במדרש (נ"כ פס ע), 'ויפגע במקום', רב הונא 
בשם רבי אמי אמר, מפני מה מכנין שמו של הקדוש ברוך הוא וקוראין אותו מקום, 
שהוא מקומו של עולם ואין עולמו מקומו]. והיינו שהתפלל אל הקדוש ברוך הוא. 
יט. על פי רש"י (שס ד"ס כי). 

ב. על פי מצודת ציון (טס ד"ס פפגע). 

בא. הקשו התוספות (ד"ס יעקנ) הרי מבואר במסכת חולין (6:) שיעקב התפלל ביום, 
ורק לאחר שהתפלל רצה ללכת לדרכו, ושקעה לו השמש קודם זמנה בכדי שילון שם, 
אם כן מדוע זמן תפילת ערבית הוא מצאת הכוכבים [שכן מבואר לעיל (3.) שזמן 
קריאת שמע של ערבית הוא מצאת הכוכבים, ומכיון שיש להסמיך גאולה לתפילה גם 
בערבית, אם כן משמע שזמן תפילת ערבית הוא רק מצאת הכוכבים. הגהות הב"ח 
(פות 3)]. וביארו שלשיטתם (עיל כ. ד"ס מסימפי) שהלכה כרבי יהודה שזמן תפילת מנחה 
הוא עד פלג המנחה, ומיד כשיכלה זמן מנחה מתחיל זמן ערבית [וגם קריאת שמע 
אפשר לקרוא אז], לא קשה. ואדרבה, יש להקדים תפילת ערבית מבעוד יום קצת. 
כב. כלומר, חכמים ורבי יהודה מודים שסוף זמן תפילת שחרית הוא כסוף זמן הקרבת 
תמיד של שחר, אלא שנחלקו מהו סוף זמן הקרבת תמיד של שחר, חכמים סוברים 
שתמיד של שחר קרב עד חצות, ורבי יהודה סובר שזמנו עד ארבע שעות מתחילת 
היום, ואסור להקריבו לאחר מכן. 

בירושלמי (פ"ד כיש ס"6) מבואר שרבי יהודה סובר שזמן תפילת שחרית הוא עד ארבע 
שעות משום שדורש גזירה שוה 'בבוקר' 'בבוקר', נאמר לגבי קרבן התמיד (נעדכל כמ 
ד) 'את הכבש אחד תעשה בבוקר', ולגבי לקיטת המן נאמר (פמות טז כ6) 'וילקטו אותו 
בבוקר בבוקר', מה להלן בארבע שעות [כמבואר שם] אף כאן בארבע שעות. ואילו 
חכמים סוברים שזמנה עד חצות משום שנאמר לגבי קרבן התמיד (נמלנר כמ ג) 'שנים 
ליום', דהיינו יש לחלק את היום לשנים, חציו לבוקר וחציו לערב. וראה בילקוט 
ביאורים שהובאו אופנים אחרים בביאור מחלוקתם. 

כג. בסמוך תבאר הגמרא מהו זמן זה. 

בד. כוונת הגמרא לשאול מדוע זמנה כל הלילה, ומסבירה הגמרא שזה משום שנתקנה 
כנגד אברים ופדרים שקרבים כל הלילה. תלמידי רבינו יונה (לסנן מ: ד"ס מסי) וכן משמע 
ברש"י (ד"ס ופדכיס). אך הרא"ה (ד"ס 6יפמכ) והשיטה מקובצת (ד"ס ומפני) ביארו שכוונת 
הגמרא להקשות מדוע תפילת ערבית רשות, ומתרצת הגמרא כשם שיש פעמים 
שהאברים והפדרים נתעכלו מבעוד יום ואינם קרבים בלילה כלל, ואם כן קרבן זה 


ברכות 


מִתָּשָע שָעות וּמַחֲצַה וּלְמַעְלָה - והלאה, משום שזמן הקרבת תמיד 


כו: [ב] 


של בין הערבים הוא מתשע שעות ומחצהלי. 


אי 


הגמרא מסתפקת בדברי רבי יהודה שאמר שזמן תפילת מנחה הוא 
עד פלג המנחה, כלומר עד מחצית מזמן המנחה, האם כוונתו לזמן 
מנחה גדולה או לזמן מנחה קטנה: 
אִיבַּעֲיְא להוּ - הסתפקו בני הישיבה, רְבִּי יְהוּדָה הסובר שזמן תפילת 
מנחה הוא עד פלג המנחה, האם פַּלג מִנְחַה קִמָּא קאָמַר - כוונתו 
למחצית מזמן מנחה הראשון, והיינו מנחה גדולה שזמנה משש שעות 
ומחצה, אם כן נמצא שזמן המנחה הוא חמש שעות ומחצה עד סוף 
היום, ופלג המנחה הוא מחצית מזמן זה, כלומר תשע שעות ורביע 
מתחילת היוםי. אוֹ שמא 79ג מִנְחָה אֶחֶרוּנָה קְאָמר - כונתו 
למחצית מזמן מנחה האחרון, והיינו מנחה קטנה שזמנה מתשע שעות 
ומחצה, אם כן נמצא שזמן מנחה הוא שתי שעות ומחצה, ופלג המנחה 
הוא מחצית מזמן זה, כלומר אחת עשרה שעות פחות רביע מתחילת 
היום. 


הגמרא מביאה ברייתא הפושטת את הספק: 
תָּא שְׁמַע - בוא ושמע ראיה לפשוט את הספק, תִתִנְיָא בברייתא, 
רבִּי יְהוּדָה אומר, 79ג הַמִּנְחָה אַחֲרוֹנֵה אֲמְרוּ, היא אַחַת עְשְרָה 
שָעות חָפַר רְבִיעַ, הרי שכוונת רבי יהודה כהצד השני בספק. 


* 


הגמרא חוזרת לברייתא השנויה כדברי רבי יהושע בן לוי ומקשה 
ממנה על דברי רבי יוסי ברבי חנינא: 
מקשה הגמרא, נִימָא תִּיהָוִי תּיוּבְתִיה דְּרְכִּי יוּסִי בְּרַבֵּי חֲנִינָא - 
האם תאמר שיש פירכא לדברי רבי יוסי ברבי חנינא מדברי הברייתא 
השנויה כדברי רבי יהושע בן לוי". מיישבת הגמרא, אָמַר לָף רְכִּי 


אינו קבוע, כך תפילת ערבית שנתקנה כנגדן אינה קבועה, אלא הרי היא רשות. וראה 
מה שיתבאר להלן (כז:) בביאור קושיית הגמרא מה כוונת המשנה 'אין לה קבע'. 
כה. המעלה עולה הרי הוא שוחט וזורק את הדם כשאר הקרבנות, ומפשיט ומנתח 
ומקטיר את כל הנתחים על גבי המזבח, שנאמר (ױקכ 5 ע) והקטיר הכהן את הכל 
המזבחה'. רמב"ם (מעפס סקכננות פ"ו ס"5). 

בו. שפתי חכמים (נכע"י ד"ס ופלליס). 

כז. שבשאר הקרבנות אין שורפים על גבי המזבח אלא את האימורים. ואלו הן אימורי 
שור או עז, החלב שעל הקרב, ובכללו החלב שעל גבי הקיבה ושתי הכליות וחלב 
שעליהן עם החלב אשר על הכסלים ויותרת הכבד, ונוטל מן הכבד מעט עם היותרת. 
ובכבש מוסיף עליהם גם את האליה התמימה עם החוליות מן השדרה עד מקום הכליות. 
וכל האימורים נשרפים על גבי המזבח החיצון. רמב"ם (מעפס סקכגנום פ"ל סי"ס). 

בח. לכאורה קשה, הרי מבואר בפסחים (ש.) שזמן הקרבת מוסף הוא עד שש שעות 
ומחצה, ומדוע נקט רבי יהודה עד שבע שעות. ותירץ תוספות הרא"ש (ד"ס טסכי, כתיכו 
סעני) שאף על פי שהיו מקריבים אותו בשש ומחצה, היו שוהים עוד מחצית שעה 
לאחר מכן ומתפללים שיעלה הקרבן לרצון. 

בט. זמן זה נקרא מנחה גדולה משום שזהו זמנה הגדול של תפילת מנחה. רא"ה 
(ד"ס 5יוו). וראה בילקוט ביאורים שהביא בזה טעמים נוספים. 

ל. משום שנאמר לגבי תמיד של בין הערבים (נמלנר כם ד) 'בין הערבים', ומשמע מזמן 
שינטו צללי ערב, והיינו משש שעות ומחצה והלאה, שהרי עד שש שעות ומחצה 
החמה עומדת באמצע הרקיע בראש כל אדם, ורק לאחר מכן מתחילה לנטות, כמבואר 
בפסחים (5ד.). וראה בילקוט ביאורים שיש המפרשים שמן התורה אפשר להקריב משש 
שעות, וחכמים תיקנו שיקריבו בשש שעות ומחצה משום שאין בקיאים בדיוק בשעות. 
לא. זמן זה נקרא מנחה קטנה משום שהוא זמנה הקטן של תפילת מנחה, שסמוך 
לחשיכה. 

לב. כמבואר בפסחים (.). 

לג. לכאורה קשה כיצד קורא רבי יהודה לזמן זה 'פלג המנחה' דהיינו מחצית מזמן 
המנחה, והרי לשיטתו הוא סוף זמן מנחה, ולא מחציתו. וביאר התוספות יום טוב (מ"פ) 
שכוונת רבי יהודה מחצית מזמן מנחה שאמרו חכמים, ולא מזמן מנחה שלשיטתו. ויש 
שביארו על פי דברי הרמב"ן (עמות ינ ו ד"ס ויפכן) שזמן זה נקרא 'מנחה', מלשון מנוחת 
השמש והשקט אורו הגדול, ולפי זה, גם לדברי רבי יהודה עד הלילה נקרא מנחה, 
אף על פי שאסור כבר להתפלל. והיה ברכה (מ"). 

עיין ברש"ש (נתוס' ד"ס עד) שדן לבאר ספק הגמרא באופן אחר. 

לד. אף ששנינו ברייתא כדברי רבי יהושע בן לוי וברייתא כדברי רבי יוסי ברבי חנינא, 
ואם כן היה לגמרא להקשות גם על רבי יהושע בן לוי מהברייתא השנויה כדברי רבי 
יוסי ברבי חנינא. ביאר הצל"ח (ד"ס פס תמניק, כפירון ספני) שבברייתא לא נאמר בפירוש 
שהאבות תיקנו את שלושת התפילות כחובה לדורות, כרבי יוסי ברבי חנינא, ואם כן 


% 0 
שמ כן, תפלת השחר פרק רביעי ברכות מסורת חש"ס 
נר מצוה עם הוספות 
ז א מ מ" ה" מע הא התפלל מנחה בעיש וכו טעה ולא התפלל מנחה | מבדיל בראשונה. פעס רפוס מפפפל כסכיל תפס של עכטיו 6) ספת פג (קמן 
ל בשבת. מתפלל ערבית שתים. דסינו טל מו6י שכת (פיכך ומר עס סכדלס כמונן סדעת, וסטניס סי כטכי טי גי 
סיפן קפ סע" ט: = ומכדיל כרקקונס וכו'. כת3 כניגו יסול 6ס טעס ול סוכיר כ"ת מפלת קכת מינו מכליל 3ס: שניה עלתה לו, כסכיל תפלת מ"ם, ‏ ג ע"ב דיה בימות, 


ח ב מיי פס פ"ע עס במנסס כ יתפלל עוד כניעס דנמס יתפלל עוד סרי ככר סספפל ככ ורטונס ל5 עלס לו ספינס כפוס, סלין כו נסקליס (5) מפפס טעבר ג) על ו:ן, ד) [מעגית 


סעיף י: :D:3‏ > יל. קנסללי 
מ גמ" פססגכס מ ממג = תפת המנסס מכעוד יוס כל כ"ק זמנס לפס תומנס עכפ"ו, "ל" סו ס) מופפחפ כל 


"ו פיפ מ( הזכיר פ"כ סו מכום כלס ‏ תנו רבנן "טעה ולא התפלל מנחה בערב (מי ₪ ענתה לו סל קכת, סוליל פיש. ו) [עימן פנ: 
j‏ יף פ: 


י דמ עס הכסמ סטג | ס ימזור ויתפנל כמוכפי ר"מ סרי ‏ שבת מתפלל בליל *! שבת שתים טעה ולא | וסנדיל כס גילס לעתו עפינם םל פפפי"קיז: ריס כ: סוכס 


מם: נויר ו: מנסות סס: 


עס טומ"ע ו" סי קיז | כ יזכיר עוד פסנם ר"ם וי"ס לכי התפלל מנחה בשבת מתפלל במוצאי שבת ‏ שם, וסיל פססכ ענ עלנית: אבות פוין מו ד: עיכומן 


. 4 . / lee 
iE ud - . שחים של חול מבדיל בראשונה ואינו מבדיל תקנום. 0 -] קפיס‎ eS דלמר סכ‎ ae יא ה 7 בק 0 רש‎ 
טוק 9 = / מןמל  | תפ מנקס נשנת דמתפ בשניה ואם הדיל בשניה ולא הבדי5 כנגר - דים תקנום. סנסי כנסת ה‎ 
ערנית קול סתיס פילום קל קול סגקוכס": רבי יחודת. ק"ל טלין תתל ₪ לפש כא., כ)דף ב.‎ 


יב ו מייי פ" מסנכות 
תפס סלכס תס ו 

טוק"ע פומ סימן כס סעיף 

ד [רכ נפס כרכופ פ"ג דף 

יל 3]: 

יג זחמיי פ"ג פס סל' ל 
סמג קס טוס"ע פו"ת 
סי' רלג סעיף 6: 


2 5 
גליון הש"ס 


גמ' תפלות אבות 
תקנום. עי' פענית (דף 
כ" עים) בלש" קה 
סנלו: שם ואין שיחה 
אלא תפלה. נפפנתות 
דרפ"ג פ' לך 9ך ית 
שנלמר 6ספוך | לפניו 
סיפי. וכן סוס בסוס' ע"ג 
(דף ז' ע"כ) ד''ס וסין ': 
תופ' ד"ה ואין פי. 
ובפרק חלק הוא 
אומר להיפך. ון 
בסנס' (ד' 5"ו ע"כ) וסין 
כסף 636 כדיקיס טנסמר 
ופכרס (י, | וכסולין (דף 
כ"כ ע"ם) פומר כסיסך: 


ea 
הגהות הגר"א‎ 


[א] גמ' כליל שת ססיס. 

נ"כ שתים של שבת. 

גירפת | כי"ף | וססר 
פוסקיס: 


הגהות וציונים 


6] בכת"י הגי' איתמר 
רבי יוסי וכו" כנגד 
תמידין תקנום ר' יוסי 
ב"ר | חנינא | אומר 
תפלות אבות תקנום 
אברהם תקן רפרי 
(ומתיבת תניא כוותיה 
דר' יוסי ברבי חנינא וכו' 
ליתא, וגי' נכונה היא 
דמימרא דריב"ח היא 
ולא ברייתא, ובזה ניחא 
מאי דקאמר בסמוך 
נימא תהוי תיובתא 
דריב"ח, דלפי נוסח 
הדפוס אינו מובן דהלא 
תניא גם כוותיה, ועוד 
מ"ט לא קאמרינן נמי 
נימא | תהוי תיובתא 
דריב"ל מברייתא דאתמר 
כוותי? דריב*ח.. וכבר 


מסוס ענ סתפנ( כנל "כ יכוי 
ספלת י"ס כסמתפנל מ"ס פע"פ 
קל יזכיר קל סכת ו"ת וסנ סוb‏ 
עתפל יופר עמס קסו מיינ (סתפנל 
קנ סיס כו (סתפנל כי לס ז' ברכות 
וסו? מספפל י"ח ככך 6ין לסו שנס 
נקכת סיס דין סיתפלכ כל י"ם כק 
על ס5ריכוסו מפני סעורס" נמb5‏ 
סמכוית כל תפלתו 336 כסטעס ונ 
סוכיר קל כ"ם כנר סתפנל "כ b)‏ 
ירויס כנוס פס יתפלל כמוכלי ב"מ 
(לס) [וס"ס] ננני 6ס סתפלל כענתס 
כסכת י"ס קנעות ול סזכיר קל קכת 
נר)ס דנמ"ם 6 יתפננ סתיס דכנר 
סתפנל י"ת כרכות ומיסו ברנ 56פס 
מסמע כן דספי' סיכ דסינו מרויס 
כוס מנכיך 9סספלל פעס 6סרס 
חס (עונו סכתב 506 דק6מר סמנדיל 
כרפסונס וסינו | ככדיל כקניס וס 
כ סנדיל ברקונם וסכדיל | כקניס 
קניס עלתס כו רקונס 69 ענתה 
לו דסינעי ליס (6קדומי תפנ קניס 
בריס (דסכי) [לסים] ובס * וכיון 597 
6יל בריס ודיל בכתרייםס גלי 
לעתיס לסך כתרייםל סיל מוכס סנכך 
בעי (מסלר ונ5לויי וימנס 6סריתי כדי 
כסקליס סוכת קעתיס נריע6 ולי 
קבליל נתכויסו לע"ג דל מיבעי 
יס (מענד סכי 65 מסוייב (סדוכי 
וי כ סדיל מפיכו כסד5 מנסון 
כ מסדריינן ליס דתני טעה וק 
סזכיר סנלנס נקונן סלעת פין 
ממזירין פותו מפני סיכול כקומכס 
על סכוק עכ"נ נמ דמכריך 
לסתפנל זימנ מסריתי לע"ג bp‏ 
יסזור תפנל פעס שניס ותל 
מכרסטונס. | כך סיס (ר6ס נס"כ 
מקס מפנוו"ר מתוך כסון ס6לפסי: 

ל ל ₪ 
קשיא. א -. al‏ 

ן . 


בראשונה שניה עלתה לו ראשונה לא עלתה 
לו למימרא דכיון דלא אבדיל בקמייתא כמאן 
דלא צלי דמי ומהדרינן ליה ורמינהו * טעה 
יולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים 
ושאלה דבברכת השנים מחזירין אותוט 
הבדלה הבחונן הדעת אין מחזירין אותו מפני 
שיכול לאומרה על הכוס קשיא. איתמר רבי 
יוסי ברבי חנינא אמר * תפלות אבות תקנום 
רבי יהושע בן לוי אמר 'תפלות כנגד תמידין 
תקנום תניא כוותיה דר' יוסי ברבי חנינא 
ותניא כוותיה דרבי יהושע בן לוי תניא 
כוותיה דרבי יוסי בר' חנינא אברהם תקן 
תפלת שחרית שנא' * וישכם אברהם בבקר 
אל המקום אשר עמד שם * ואין עמידה אלא 
תפלה שנאמר > ויעמד פינחם ויפלל יצחק 
תקן תפלת מנחה שנאמר % ויצא יצחק לשוח 
בשדה לפנות ערב ואין שיחה אלא תפלה 
+ שנאמר " תפלה לעני כי יעטף ולפני ה' 
ישפוך שיחו יעקב תקן תפלת ערבית שנאמר 
= ויפנע במקום וילן שם ?ואין פגיעה אלא 
תפלה שנאמר ! ואתה אל תתפלל בעד העם 
הזה ואל תשא בעדם רנה ותפלה ואל תפגע 
בי ותניא? כוותיה דר' יהושע בן לוי = מפני מה 
אמרו תפלת השחר עד חצות שהרי תמיד 
של שחר קרב והולך עד חצות ורבי יהודה 
אומר עד ארבע שעות שהרי תמיד של שחר 
קרב והולך עד ארבע שעות ומפני מה אמרו 
תפלת המנחה עד הערב שהרי תמיד של בין הערבים קרב והולך עד 
הערב רבי יהודה אומר עד פלג המנחה שהרי תמיד של בין הערבים 
קרב והולך עד פלג המנחה ומפני מה אמרו תפלת הערב אין לה קבע 
שהרי אברים ופדרים שלא נתעכלו מבערב קרבים והולכים כל הלילה 
ומפני מה אמרו של מוספין כל היום שהרי קרבן של מוספין קרב כל 
היום רבי יהודה אומר עד שבע שעות שהרי קרבן מוסף קרב והולך 
עד שבע שעות ואיזו היא 'מנחה גדולה משש שעות ומחצה ולמעלה 
ואזו היא מנחה קמנה מתשע שעות ומחצה ולמעלה איבעיא להו רבי 


סל ססר קרב 556 עד 6רכע סעות: 
אברים. קל עולות: ופדרים. קל 
ססר קרנטות סטרק דמן קולס 
קקיעת סקמס" קכנין כל סנילס, 
וכנגדן קט תפנת ערכית: מנחה 
גדולה. לס 3 (סקדיס סמיד סג 
כין סערניס 6ינו יכול לסקדימו קודס 
סס קעופ ומסנס, דכין סערכיס כמינ 
ביס מכי ינטו כנלי ער משססמס 
וטס למעכנ לדסיט מסט סעות 
ועסכס ונמענס, דפמר מר ספי pם‏ 
וסני קנע סמס עומדת כרלם כל 
דס כקמכע סרקיע (פספיס דף 75.)): 
מנחה קמנה. זמן תמיד םשל כן 
סערניס | כל יוס מתסע סעות 
ומס5ס ולמענס, כדתגן כפמיד נססט 
(ד' ים) נססט נקמונס ומתכס וקלנ 
כתסע ומסכס, וספס מפלם טעתק: 
פלג מנחה אחרונה. סנק פֿת 3' טעוק 
ומסס סנותריס כיוס ופמ5 פנג 
פתרון על מנסס מי" סעות ססר 
כניע ונמעלס: דאי לא תימא הכי, 
דמודס בכי יוסי ברני מנינb‏ דרכגן 
פסמכינסו פקרננות: תפלת המוספין 
מאן תקנה. 556 ע"כ ככגן 6סמכינסו 
לקרננות, וכי עיינו | כמוספין. ונ 
מו תפנס כנגדס עמדו סס ופקנוס: 
עד ועד בכלל, (רכי יסולס סו דק6 
בעי, דילו לרכן עד ונ עד 3כלל: 
סייו 


0 שם תוד"ה מאימתי, 
מ) [עיין פסקי תוס' פרק 
סקומן רכס סימן קיק], 
0) ע"ע תוסי חולין נה. 
ד"ה כל שיעורי. 


הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס טיק 
עלתס ‏ וכו' פפין לו 
נסקדיס. ‏ "3 | פיכום 
דודפי סו 6 סקליס 
רסונס לתסנומין 6"כ 
מקפמל [לעפו סיס] על 
פונס ולסס [קונס כ] 
ע(תס מסוס 037 הנינ 
כ ע"כ [כתנ כס'י] 
ח"כ פס כן דסמרינן 
דמסתפ דעתו וסיס 
כרלונס לפוכס] רק דנ 
עלסס ‏ לו מקוס 7 
סכליל כס "כ סעלס 
קניס לטס קנת דסלי כ 
הקליס תפנת תענומין 
למוכס ע"ו מטני כס'י 
דסופי( | דסנדיל כקנית 
גס לעפו קינס םל 
קנת וסי פמסכ על 
עכנית ‏ כל נטעס 
מסתפנל רסטונס 6מרינן 
דעסו סיס לעס סוכה 936 
כססתפלל וסנדי כעניס 
6 גילס דעתו מסיb‏ ססי' 
סל ערני' וק"ל וע" 
כסטר"י: (3) תופ' ד"ס 
יעקנ וכו'. דפרק קמס 
דקפמר ‏ ססינו. = נ"כ 
[פע"ג ד59] ממרו זמן 
67ם סכוכניס 656 נענין 
[ק"ם מ"מן כיון דקי"ל 
דנריך גס כן (סמוך גפונס 
(תפנס [נערנית] "כ 
בע"כ דפפלם עכנית פתר 
5 סכוכניס: 


תורה אור השלם 
א ושְׁכָּם ‏ אַבְרָהֶם 
בַּבּקָר אֶל הַמָקוֹם אֲשֶׁר 
עֲמַד שָׁם אֶת פְנֵי וז 
[בראשית יט, כזן 
ב) ויַעֲמֹד פִינָחֶם וַיפַלֵל 


פי יפ = דפמרי קמ נפכק פץ עו יהודה פלג מנחה es A‏ או פלג מנחה אחרונה קאמר תא שמע הגור הסה 
(ק 2) סעטילו קכשוס על סכוס = דתניא ר' יהודה אומר "פלג המנחה אחרונה אמרו והיא י"א" שעות חסר רביע | |==אל 


6% . Sale : , . בי‎ Ad בת‎ 3 

שי יי ו"ל דנ 6עכקן כרית השמת מא תיה תיובתיה דר' יוסי בר' חנינא אמר לך ר' יוסי בר' חנינא? *= 0 ב 

שצות. וסחצה ולמעלה כין קתי תקנות!: לעולם אימא לך תפלות אבות תקנום ואסמכינהו רבנן אקרבנות דא' וִשָא ענו רא ונה 
ומ ַ ה : 


י"א שעות חסו וביץ = יצךזק תקן תפלת המנחה. ולע"ג | לא תימא הכי תפלת מוסף לר' יוסי בר' חנינא מאן תקנה אלא תפלות ‏ מ כָּאם: 
ית דפמריגן (זפ ח:) ות אבות תקנום ואסמכינהו רבנן אקרבנות: רבי יהודה אומר עד ארבע תעמטה 


בהאשנים, תי שלנן | ל5כלסס מכי טחרי כתלי וי"ל סיו = שעות: איבעיא להו יעד ועד בכלל או דלמא עד ולא עד בכלל תא שמע ופ יי יש שחו: 


קשה למה נקט האיבעיא : 

באמצע = דברי ‏ הבריל בחר עקתנס וק ר יהודה אומר עד פלג המנחה אי אמרת בשלמא עד ולא עד בכ99 === 
(דק"ס עיי"ש): ואין שיחה אלא תפלה שנאמר 0 : 0 ל לא אי לל רי ח) ויפנע בַּמָקֹם ולְן 
0 תמה מי כי אשת = ה"נו דאיכא בין ר' יהודה לרבנן אלא אי אמרת עד ועד בכלל ר יהודהא ענ ִּ א עמש 


ושי כאן בדה כלג תימס דנפ"ק דע" (ד 31 וע"ט) ה 
וכית למיסס [זו] תפנס מו למק כשות כקדס י"כ דכו כו מפֿנו כמגילס. (פיק ד ג) וסי פומן 6ת סדקס ו'ן 70ס'ס | במקום ההא" 
דאיבעי ליה לאקדומי 6 כדיקיס דכתיכ וסו עומד כין ססדסיס * וכפרק מנק (פנסדרין די 5ג.) סו ומר נסיפך: ו כ חן 

ו יעקב תקן תפלת ערבית. תימס ד6מר כפרק גיד סנס (מן די 6:6 וילך מרנס כי מטי לסרן כעי למיסדר 6מר ססר סענרתי א וְאַתָּה אל תִתְפָּלֶל 
(חשק שלמה): 1] בתוס' כמקוס וכו' כמ דסתס מוכת דסספ9ל עכנית כיוס מחר שסספפל ככר וסוס דעתיס. למסדר וקעס (מתניתין לפכה פע הָעם הַוָה וְאֵל 


הרא"ש ובתור"י החסיד ; כm‏ תשא כַעֲנֶם רַנָה 
נוסף כתפה "וש 000 לקספל פיט (ג) זמן תפנס עד ₪65 סכוכניס ונפי מס ספירסנו. דקי"ל כר' יסולס דלמר עד פנג סמנסס יק פס הפשה אל המע בי 


הכוס: !] עיין מהרש"א מנסג pכנו ‏ ד6דרכס טונ (סספלל מכעוד יוס קלם: כִּי אֵיְני שמע אתף: 
aks‏ על 0 קל ער פלג המנחה. תימס מנ (יס 50 כסנמ עד תסע סעות וממ5ס דעד 6ותו זמן סוי תפלת סמנמס גניס דסינו מנסס ee‏ 
התוס', דהא קשה דבגמ' קטנס 36נ סל מנb‏ כיס" וי"ל דר' יסודס ס"ל דספלס" כנגד קטרת מקנוס דכפיג תכון תפנתי קטרס לפניך (תסגיס קמ6): 


מפורש טעם ע"ז. 


מאה | הפנים ל איבעיא להו עד ועד בכלל וכו'. יס דלמר כנלס פרק סלופס כפס (די ש:) כל סיעורי תכמיס נססמיר סוך מכגריס םל כתמיס 6 
הי כב קב יה ל עד ונ עד בככל וי"ל 6י 6מרי' עד ועד ככלל ים כו גס סומר6 טיפפ;ל וכ 6מרי' עכר זמנו בטל קרכנו וקפי' כמזיד?: משנת ראשונים 
הגירסא | בדברי רבי תס טעה ולא התפלל מנחה 
יהודה שהרי תמיד של בין הערבים קרב והולך עד פלג המנחה: ק] צ"ל דתפלת המנחה (וכן העתיק הלחם ‏ בערב שבת מתפלל בליל שבת שתים. דכי היכי דלא אטרחוה בתפלת שבת הכי נמי לא אטרחוהו בתשלומין. טעה 
משנה פ"ג מהל' תפלה ה"ב, מראה כהן): ע] יש להוסיף משאת כפי מנחת ערב (וכ"ה בלחם משנה שם, ‏ ולא התפלל מנחה בשבת מתפלל ערבית שתים של חול. דמחוייב הוא בכל הברכות בשבת נמי, ורבנן הוא דלא 
מראה כהן עיי"ש), וכתב הרש"ש דלעיל ו ע"ב מוקי לה רבי יוחנן להאי קרא בתפלת ערבית וצ"ל דהתם אליבא ‏ אטרחוה משום כבוד שבת אבל כיון שעברה שבת חוזר לדינו. [הריטב"א] | מפני שיכול לאומרה על הכוס 
דרבנן וכן בירושלמי בפרקין מוקי לה בתפלת המנחה: '] וכ"ה בכת"י: קשיא. כתב רב האי גאון, אע"פ שנשאר בקושיא, כיון דלא קאמר תיובתא לאו משבשתא היא, דטעמא דמסתבר הוא 
דכיון דאבדיל בשניה גליא דעתיה דכיון בראשונה לשם תשלומין ושניה משום חובה ואין להקדים של תשלומין 

לחובת הזמן, וצריך להתפלל אותה של תשלומין פעם שנית. מיהו אם לא הבדיל באחת מהם או שהבדיל בשניהן אין מחזירין אותו דאין כאן גלוי דעת דראשונה לתשלומין. [רא"ש סימן ב [המשך בסוף המסכת] 


תפלת השחר פרק רביעי 


יוסִי כְּרַבִּי חֲנִינָא, ?עוֹ7ם אֵימָא - אומר ?ף שתפלות אָבות 
תּקנום, ומודה אני דאִַסְמְכִינְהוּ רבָּנָן אִקֶרְבָּנות - שחכמים סמכו 
אותם על הקרבנות, ואם כן אין קושיא מהברייתא שמבואר בה שחכמים 
סמכו אותם על הקרבנות?". מביאה הגמרא ראיה ליישוב זה, משום 
דְּאִי לא תִּימָא הָכִי - שאם לא תאמר כך, שרבי יוסי ברבי חנינא 
מודה שחכמים סמכו אותם על הקרבנות, תִּפָלַת מוּסַף לְרְכִּי יופִי 
בְּרבִּי חֲנִינָא מאן תִּקְנָהּ - מי תיקן אותה, הרי שלושת האבות תיקנו 
רק את שלושת התפילות. אֶלא ודאי שלרבי יוסי ברבי חנינא תִּפלות 
אֲבוֹת תקְנוּם, וְאֶַסְמְכִינְהוּ רבָּנַן אִקֶרְבָּנוּת, וכשלא מצאו תפילה נגד 
קרבנות מוספים, עמדו ותיקנוה". 


אי 


שנינו במשנה לגבי זמן תפילת שחרית, רַבִּי יְהוּדָה אוֹמַר זמנה 
עד אַרְבַּע שָעות מתחילת היום. 


הגמרא מסתפקת בדברי רבי יהודה שאמר שזמן תפילת שחרית הוא 


אפשר לומר שתיקנו אותם רק לעצמם, ואנשי כנסת הגדולה תיקנום לדורות כנגד 
תמידים כרבי יהושע בן לוי. ובזה מיושב מה שהקשתה הגמרא על רבי יוסי ברבי 
חנינא מהברייתא השנויה כרבי יהושע בן לוי, אף על פי שיש ברייתא אחרת השנויה 
כמותו, משום שלפי מה שהתבאר הברייתא אינה מסייעת לו לגמרי. וראה בילקוט 
ביאורים שהובאו דרכים אחרות לבאר ענין זה. 

לה. בטעם הדבר שהוצרכו חכמים להסמיכם על הקרבנות אף שכבר נתקנו בידי האבות 
ביאר השיטה מקובצת (ד"ס פנות), שמחמת תקנתם של האבות לא היה מוטל חיוב 
להתפלל, על כן תיקנו חכמים את התפילות כנגד הקרבנות והטילו על ידי כך חיוב 
להתפלל. 

לו. נמצא שרבי יוסי ברבי חנינא מודה שתפילת מוסף נתקנה על ידי חכמים כנגד מוספין. 
ויש להקשות שאם כן היה לו לומר כן אף בשאר התפילות, ומדוע סובר רבי יוסי ברבי 
חנינא שהאבות תיקנו את שאר התפילות. ויישב המהרש"א (פ"5 ד"ס פנלסס) שרק לאחר 
שתיקנו האבות את שלושת התפילות, תיקנו חכמים תפילה נוספת כנגד מוספין, אך אם 


ברכות 


עד ארבע שעות מתחילת היום, מהו זמן זה: 

אִיבְּעְיא ?הו - הסתפקו בני הישיבה בדברי רבי יהודה שזמן תפילת 
שחרית הוא עד ארבע שעות, האם כוונתו עד שעה רביעית וְעַד בְּכְלֶל 
- ושעה רביעית כלולה בזה, וזמן תפילת שחרית הוא עד סוף שעה 
רביעית, או דִלְמָא - שמא כונתו עד שעה רביעית ולא עד בְּכְלֶל 
- ושעה רביעית אינה כלולה בזה, וזמן תפילת שחרית הוא עד תחילת 
שעה רביעיתלי. 


כו: ן[ג] 


הגמרא מנסה לפשוט את הספק מדברי רבי יהודה לגבי תפילת 
מנחה: ו 

תָּא שָמַע - בא ושמע ראיה לפשוט הספק ממה ששננו, רְבִּי יְהוּדָה 
אוֹמַר זמן תפילת מנחה עד פָּלַג הַפִנְחָה. אי אָמְרת בִּשַלְמָא - 
מובן הדבר אם תאמר שעד וְלא עד בְּכְלֶל, משום שדיינוּ דְּאֵיכָּא 
- זהו החילוק שיש בִּין רַכִּי יְהוּדָה לְרִבָּנָן, לחכמים זמנה עד הערב, 
ולרבי יהודה עד מחצית מזמן המנחה, אֶלָא אי אִמְרֶת - אם תאמר 
שעד וְעַד בְּכְלֶל, אם כן רְבִּי יְהוּדָה 


האבות לא היו מתקנים את התפילות, לא היו חכמים מתקנים תפילות כלל. 

לז. ענין זה נדון במספר מקומות בש"ס. ויש להקשות הרי בנדה ((ש:) הכריעה הגמרא 
שבכל שיעורי חכמים הולכים לחומרא, ואם כן היה לגמרא לפשוט לחומרא שעד ולא 
עד בכלל וזמן תפילה הוא עד תחילת שעה רביעית. ותירצו תוספות (ד"ס 6ינעיפ) שגם 
אם נאמר עד ועד בכלל, וזמן תפילה הוא עד סוף שעה רביעית, יש בזה חומרא, 
שכאשר לא התפלל במזיד צריך להתפלל עד סוף שעה רביעית, ולא אומרים שעבר 
זמנו בטל קרבנו ואינו יכול להתפלל [כמבואר לעיל (ע"6) שמי שלא התפלל במזיד, 
אינו יכול להשלים תפילתו]. 

הגמרא מסתפקת בדברי רבי יהודה, אך בדברי חכמים פשוט לגמרא שכוונתם עד חצות 
ולא עד בכלל, רש"י (ד"ס עד). והיינו משום שאם נאמר שחכמים סוברים עד ועד בכלל 
אם כן זמן תפילת שחרית הוא כל היום, שהרי אמרו עד חצות ועד בכלל, וזמן תפילת 
מנחה הוא כל הלילה שהרי אמרו עד הערב ועד בכלל, ולכן ודאי שחכמים סוברים 
עד ולא עד בכלל. רשב"ץ (ד"ס פינעיס). 


כז. [א] 


הַייגוּ רִבֶּנָן - כחכמים, שכן רבי יהודה אומר, שזמן תפילת מנחה הוא 
עד המחצית האחרונה של זמן מנחה קטנה*, ואף המחצית האחרונה 
בכלל זה, דהיינו עד הערב. ולא יתכן שרבי יהודה וחכמים אינם 
חולקים שהרי התנא שנה אותם כשתי דיעות. אלא יש לומר שעד ולא 
עד בכלל, ואם כן רבי יהודה סובר שזמנה עד המחצית האחרונה של 
זמן מנחה קטנה, והמחצית האחרונה אינה בכלל זה, וחכמים סוברים 
שזמנה עד הערב. 


דוחה הגמרא, אֶלָא מאי - מה תאמר, שעד ולא עד בְּכְלֶל, 
אם כן אִימַא פִיפָאי - אמור ובאר את הסיפא של המשנה, וְשֵׁל 
מוּסְפִין כל הַיּוֹם, רְבִּי יְהוּדְָה אומר, זמנה עד שַבָּע שָעות 
תולת היום, וְתִנָיא בברייתא, מי שהָיוּ לפניו שַׁתִּי תפלוֹת 
להתפלל, אֶחַת של מוּסף וְאַחַת של מִנְחָה, מת779 שָל מִנְחָה 
בראשונה, וְאַחַר כָּךְּ שָל מוּסַף, משום שָזו תְּדֵירָה - שמנחה היא 
תפילה מצויה, שמתפללים אותה בכל יום, וזו - ומוסף אִינָה 
תּדִירַה, שלא מתפללים אותה בכל יום, דברי חכמים. רבִּי יהודה 
אוֹמַר, מִתְפַּלֵל שָל מוּסֶף בראשונה וְאַחַר כֶּךְּ שָׁל מִנְחָה, שז 
עוּבָרֶת - שמוסף היא תפילה שזמנה עובר, שהרי רבי יהודה סובר 
שזמנה עד שבע שעותי, וזו אֵינָהּ עוֹבָרֶת - ומנחה היא תפילה 
שזמנה אינו עובר. מבארת הגמרא, אִי אֶמְרַת בְּשָלְמָא - מובן הדבר 
אם תאמר שעד וְעד בִּכְלֶל, ואם כן זמן תפילת מוסף לרבי יהודה 
הוא עד סוף שעה שביעית, היינוּ דְּמַשַכפָּחַת ?הו - זהו שמוצא 
אתה אף לשיטתו זמן שיש לפניו שָתִי תפלוֹת בְּהָדִי הַדְדִי - 
ביחד, שהרי זמן תפילת מוסף הוא עד סוף שעה שביעית, ותחילת 
זמן מנחה הוא משעה שש ומחצה, ואם כן במחצית האחרונה של 
שעה שביעית יתכן שיהיו לפניו שתי תפילות יחד. אֶלָא אִי אָמרת 
- אם תאמר שעד ולא עַד בִּכְלֶל, ואם כן זמן תפילת מוסף לרבי 
יהודה הוא עד סוף שעה שישית, הַיכִי מַשַפָּחַת ?הו - איך מוצא 
אתה זמן לשיטתו שיש לפניו שַׁתִּי תפלוֹת בַּהֲדֵי הַדָדִי - ביחד, 
הרי פַּיוְן דְאָתיֹא לֶח - שהגיע זמנה שָל מִנְחַה בשעה שש ומחצה, 
כבר אֶזְלָא לה - עבר זמנה שָל מוּסְפִין שהוא עד סוף שעה שישית. 
אלא מאי - מה תאמר, שעד וְעַד בִּכְלֶל, אם כן קְשָיא רִישַא - 
קשה על מה ששנינו בתחילת המשנה לגבי מנחה, מאי אִיפָּא - 
מה ההבדל בֵּין רַבִּי יהודה לְרִבָּנָן, כמבואר לעיל. ואם כן בכל 
אופן שנפרש יקשה, שאם נאמר שעד ועד בכלל, קשה על מה ששנינו 
במשנתנו לגבי מנחה שרבי יהודה סובר כחכמים, ואם נאמר שעד 


א. הגמרא הבינה בקושיא את דברי רבי יהודה שאמר שזמן תפילת מנחה הוא עד 
פלג המנחה, שכוונתו עד המחצית האחרונה של זמן מנחה קטנה, ואם נאמר שעד ועד 
בכלל הרי כוונתו עד הערב, ואם כן קשה שרבי יהודה כחכמים. 

ב. תוספות (ד"ס 65) כתבו שיש לגרוס 'תא שמע', משום שלא גרסו במשנתנו את 
דברי רבי יהודה לגבי מוספין, ואם כן צריך לומר שמקשה הגמרא מברייתא ולא 
ממשנתנו. אך ציינו שיש ספרים שגרסו כן במשנתנו, ולגרסתם צריך לומר 'אימא 
סיפאי. 

ג. גם חכמים מודים שתפילה שזמנה עובר קודמת לתפילה תדירה, אך הולכים לשיטתם 
במשנה (עיל כ.) שזמן תפילת מוסף הוא כל היום, ואם כן זמן תפילת מוסף אינו 
עובר, ולכן סוברים שמנחה קודמת משום שהיא תדירה. רש"י (ד"ס מפפל0. 

ד. אף שהראיה מדברי רבי יהודה היא מהדבר החמישי שהעיד רבי יהודה במשנה, 
הגמרא מביאה אגב כך את כל המשנה. 

ה. קידושי קטנה אינם כלום, משום שאינה בת דעת, אך התורה זיכתה לאב כח לקדש 
את בתו כשהיא קטנה קידושין גמורים, שנאמר (דככיס כנ טז) בפרשת מוציא שם רע, 
שבא האב להכחיש שם רע שהוציא הבעל על בתו 'ואמר אבי הנערה אל הזקנים את 
בתי נתתי לאיש הזה וישנאה'. כאשר מת האב, תיקנו חכמים שיכולה האם לקדש את 
בתה כדי שלא תצא לזנות, אך אין אלו קידושין גמורים, אלא רק מצריכים אותה 
מיאון, ולכן אם מיאנה לאחר זמן ואמרה 'אי אפשי בו' כלומר אינני חפצה בבעל זה, 
הרי מבטלת את קידושיה למפרע, ומותרת לכל אדם. 

רבי יהודה בן בבא העיד שיש פעמים שמצוה על בית דין ללמד אותה שתמאן, כגון 
שני אחים שהיו נשואים לשתי אחיות, אחת גדולה שקידושיה הם מהתורה, וצריכה 
הימנו גט, ואחת קטנה שקידושיה מדברי חכמים, ויכולה למאן ולצאת, ומת בעלה של 
הגדולה בלא בנים, ונפלה לפני אחיו שהוא בעלה של הקטנה, והיא זקוקה לו ליבום 
מהתורה, ואם כן הקטנה נאסרת עליו משום שהיא אחות זקוקתו והרי היא כאחות 
אשתו, ובאופן כזה מצוה על בית דין ללמד אותה למאן ולעקור את קידושיה למפרע, 
וכל בעילותיה יהיו כאילו הן של זנות, בכדי להתיר את אחותה ליבום. [ואף שבא 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


ולא עד בכלל, קשה על מה ששננו בברייתא שיש זמן שעומדות 
לפניו שתי תפילות יחד. 


מיישבת הגמרא, מי סַבְרַת דְּהָאי פלג מִנְחֶה - האם אתה סבור 
שפלג המנחה הזה המוזכר בדברי רבי יהודה, 79ג אַחֲרוֹנָה קָאָמַר 
- כוונתו למחצית האחרונה של זמן מנחה קטנה. אין זו כוונתו, 


סוף זמן מנחה הוא עד סוף מחצית הראשונה של זמן מנחה קטנה, 
ואילו לחכמים זמנה עד הערב. ואף על גב שרבי יהודה ביאר 
בברייתא (עיל כו:) שפלג מנחה אחרונה שאמרו, הינו אחת עשרה 
שעות פחות רביע, ואם כן משמע שכוונתו למחצית האחרונה של 
זמן מנחה קטנה, אין להוכיח כן, וְהָכִי קְאָמר - וכך כונתו 
בברייתא, אִימַת נפיק פְּלַג ראשוֹנה וְעֲוִיל פָּלַג אַחֲרוֹנֵה - מתי 
מסתיימת המחצית הראשונה של זמן מנחה קטנה ומתחילה המחצית 
השניה, מְפִי נְפְקִי אֶחַת עשרה שָעות חֲפַר רְבִיע - כשעברו אחת 
עשרה שעות פחות רבע מתחילת היום, ואז הוא סוף זמן מנחה. 


רב נחמן מביא ראיה ממשנה שרבי יהודה סובר עד ועד בכלל: 
אָמר רב נַחַמֶן, אף אַנן נָמִי תִּנִינָא - גם אנחנו שנינו במשנה שרבי 
יהודה סובר עד ועד בכלל, ששנינו במשנה (עליות פ"ו מ"6), רַבִּי יהודה 
בֶּן כָּבָא הַעִיד חַמָשָה דְּבְרִיםי, א. שְׁמְמָאֲנִין אֶת הַקְטַנָה - שיש 
פעמים שבית דין מלמדים קטנה יתומה מאב שהשיאתה אמה, למאן 
בקידושיה ולבטלם למפרע". ב. וְשְׁמַשִׂיאִין אֶת הַאֶשָה שהלך בעלה 
למדינת הים, על פִּי עד אֶחַד שאומר שמת שם בעלה. ג. וְעַל תִרְנְגול 
שָנָסקל בִּירוּשָלִים עַל שָהַרג אֶת הַנָּפש - תרנגול שניקר ראשו של 
תינוק במקום שהמח רופף והרגו, סקלוהו בירושלים כדין שור שנגח 
את האדם'י. ד. וְעַל יָיָן בֶּן אִרְבָּעִים יום שַׁנַּתְנַפַּּי על גַבֵּי המְזְבָּח, 
ונחשב יין גמור הראוי לשכר". ה. וְעַל תָּמִיד של שחר שָקרב 
בְּאַרְבַע שָעות ולא יותר. והיינו כרבי יהודה שבמשנתנול [דאילו 
לחכמים זמנו עד חצות], ואף על פי כן העיד שקרב בשעה הרביעית 
עצמה, משמע שסובר עד ועד בכלל', ושָמָע מִינָהּ - וש להוכיח מכאן 
שאף כוונת רבי יהודה במשנתנו עד וְעַד בִּכְלֶל. 


מסיקה הגמרא, שָמָע מִינָחּ - אכן יש להוכיח כן. 


רב כהנא פוסק כרבי יהודה: 
אָמַר רב כַּהֲנֵא, הַלָכָה כְּרַבִּי יְהוּדָה שתמיד של שחר קרב בארבע 


עליה בזנות ונחשבת כמפותה, יכול לשאת את אחותה משום ששנינו ביבמות (5) 
שקרובות מפותה מותרות]. רבי יהודה בן בבא העיד שהלכה כרבי אליעזר הסובר (ינפות 
קט.) שמלמדים אותה למאן, ולא כשיטת החולקים עליו (פס) הסוברים שאין מלמדים 
אותה למאן. 

ו. משום שנאמר לגבי שור שנגח את האדם והרגו (פמות כ כט) 'השור יסקל', ולומדים 
בגזירה שוה 'שור' 'שור' משבת שנאמר (לנליס ה יד) 'ושורך וחמרך וכל בהמתך', שכל 
בהמה, חיה ועוף דינם כשור. 

ז. ממה שאמר ‏ שנתנסך' ולא אמר 'שמתנסך', יש לדייק שאינו בא רק לפסוק 
הלכה, אלא שגם העיד שכך היה המעשה. ויש שגרסו 'שמתנסך'. דקדוקי סופרים 
(פֿות כ). 

ח. יין מגתו אסור לכתחילה בניסוך על גבי המזבח כמבואר בבבא בתרא (נ.), משום 
שלגבי נסכים נאמר (כעדכר כם ז) נסך שכר' והיינו יין המשכר (כט"י עס" פס), ובא רבי 
יהודה בן בבא לומר שלאחר ארבעים יום יצא מכלל יין מגתו וקרוי שכר. 

ט. אין לומר שרבי יהודה בן בבא הוא רבי יהודה השנוי במשנתנו ומביאה הגמרא 
ראיה מדברי עצמו, משום שסתם רבי יהודה שבמשנה הוא רבי יהודה בר אלעאי 
כמבואר ברמב"ם (נפוף ססקלעס (פירוש סמטניות, פרק טיטי), אלא הגמרא מביאה ראיה מרבי 
יהודה בן בבא הסובר כרבי יהודה שבמשנתנו, ואם הוא סובר עד ועד בכלל, כך גם 
סובר רבי יהודה שבמשנתנו. 

י. אין כוונת רבי יהודה שיכול להקריב עד סוף שעה רביעית ממש, משום שצריך 
להספיק להקטיר את הקטורת לאחר הקרבת התמיד, ועל כן יש לפרש שיכול להקריבו 
כל זמן שיש שהות להקטיר קטורת לפני סוף שעה רביעית. פני יהושע (ד"ס קס 
פבע"פ). 

בירושלמי (פ"ד ס"פ) מבואר שעדותו של רבי יהודה בן בבא היתה על מעשה שהיה 
בימי מלכי יונים, ובמדרש (ויק"ל ינ ס) מבואר שהעיד על מעשה שהיה בימי שלמה 
המלך שהקריבו את התמיד בארבע שעות. אך ראה בראב"ד (עדיופ פ"ו מ") שביאר 
באופן אחר. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [ע' תוס' מולין (ס. 
ל"ס כל טיעולי] ציון זה 
שייך לעיל סוף דף כו: 
על תוס' ד"ה איבעיא 
(הר"ר אליהו גוטמאכער 
מגרידץ), 3) לקמן דף 
כם., ג) עדיו פ"ו משנס 
ל ילס לף ס.. ל) [ע' 
פוס' מנסום מד: ד"ס 
וענן, ס) [קלוטין (ל: 
ככורות. כו.], ו) מכינת 
דר"י | פרטת | נענת, 
ז) כתובות מו:, ת) עיין 
לקמן כח., ע) ירושלמי 
עירובין פ"י ה"א (יפ"ע), 
כ"ה בהש"י נדהח; 
ד"ה ושנסקל, ועיי"ש 
בתוספי הרא"ש. וע" 
יש"ש ב"ק פ"ה סי 
מה, ותוי"ט סנהדרין 
פ"א מ"ד, כ) עיין ספרי 
זוטא סו"פ פנחס ועיין 
ב"ב צז ע"א, 0 במדבר 
כח ר, מ) ע"ב, 2) ר"ה 
ט ע"א. 


הנהות הב"ח 


(6) תוס' ד"ס דכנ וכו' 
מנסכס במ"ם. ג"כ דפכתי 
יוס סו וכן לענין תוספק 
סנכת 6ין ככיך נסוסיף 
קולס פנג סמנמס: 


נליון הש"ס 


גמ' סממפנין 6ת סקטנס. 
הקטנות ככ" [וכמנו6כ 
כגלס ם ע"5] ?!: שם 
ועל תמיד של שחר. 
עי' כרס"י משלי 03 ועי' 
מנסות ד' סד ע"נ מוס' 
ד"ס ועל: שם (סתוכיס 
7 תפקה של חול. 
כן סול נכס"ג: 


תורה אור השלם 

א) וַיִלְקְטוּ אתו בַּבֹּקֶר 

בַּבּקֶר איש כְּפִי אָכְלו 

ְחַם הַשָמָש ונָמֶס: 
[שמות טז, כא] 

ב) וַיִרָא אַלָיו יַ בְּאֲלנִי 

מַמְרָא וְהוּא ישֵׁב פּתַח 

הָאהֶָל כְּחֹם הַוֹם: 
[בראשית יח, אן 


---<=00-- 
הנהות וציונים 


ל] בכת"י ליתא הפיסקא 
"ועל תמיד של שחר 
שקרב בארבע שעות" 
(וכ"ה נכון דמתנ" 
דעדיות איירי רק כדברי 
רבי יהודה וסוגיית הגמ' 
כאן | איירי בפלוגתא 
דרבי יהודה ורבנן 
שבמשנתינו, ועיין 
רקיס): 3]צ"ל. ‏ להא 
דת"ר (וכ"ה בערוך ערך 
שרב, רש"ש, חילופי 
גרסאות וכ"ה בכת"י): 
ג] ורישא דקרא ואמר 
אבי הנערה אל הזקנים: 
ל] תיבת "עבד" ליתא 
כאן בדפו"ר והוסיפוהו 
כאן ומחקוהו מקודם 
(עבד): | ס][בע"שן 
(גליון) | ולפ"ז הוגה 
אעפ"כ אין אסור וכו' 
(כן הגיה הפני יהושע) 
אבל בדפו"ר הג" 
אעפ"כ אסור לעשות 


מלאכה ‏ במ"ש וכן 
מפרש רש"א וכן משמע 
מהב"ח: וז [ויו"ט] 


(גליון) כן הגיה הפר"ח 
היד רוד דבטי באכ 
ליכא תוספת כמבואר 
באו"ח סי' תקנג וכמ"ש 
ה"ה פ"ה מהל' תענית 
וכן בתוס' הרא"ש איתא 
ויו"ט (הגר"ב רנשבורג, 
בית יוסף על ברכות): 
1] [אפ"ה] (גליון): 
ם] וכ"ה בכת"י: 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


תחא שמע ושל מוספין כל היום ורבי יהודה אומר עד שבע שעות 


היינו רבנן. דקס"ל ככי יסולס פנג 6סלון על מנסס 6פרונס קמכ: 
ותניא היו לפניו וכו'. וכ גרסיגן לימ סיפ וק וכו' סיו 


מתפלל של מנחה וכו'. רכנן נטעמייסו דמרי מפנת סמוספיס כל 


כז. 


סיוס כמו סכ מנסס סנכך תדיר קודס, וכ' יסודס נטעמיס דער במסנס טדכרי כני יסודס ספמר עד סכע סעות לינו בעסנס וים 
מוספין עד קנע סעות ותו 65 וסויל כס מכוס עוכרת, ושנ מנסס ספליס קסגיסו ותו כמטנס ומיסו ככל סספריס סיטניס פינו. ו6"ם 


יק לס עול ססות עד פלג סמנתס: 


שתי תפלות בהדי הדדי, תכי סלסלון צְ 


סל פעס סניעית סו זמן לסתיסן, 
לס למר מנפס גדולס מסס סעות 
ומסס ולמענס: היכי משכחת לה, 
סרי ענר זמן סמוספיס מטענלס 
סעס טטית: פלג ראשונה. קל מנקס 
לחכונס, ועד ככלל, וף על גכ דפנס 
יסנ סימנל לפלג | פתכונס דקפני 
פֿיזו פלג מנסס מי"5 טעות ססר 
רכיע, ס"ק כו': אף אנן נמי תנינא. 
(רני יסולס עד ועד ככלל: שממאנין 
את הקטנה. קטנס קסקילתס ממה 
כסר מיתת 6כיס, דמדפוכייתb‏ 6ין 
קדוסיס כנוס, פסרי קטנס פינס בת 
לעת, ולת למס 52 זכתס תורס נסיות 
לס כ לקלסס 626 365 טנלמר פת 
בי נתתי נפים סוס (לנריי ככ)", ומיסו 
רננן תקיגו עס קלושין לסכיכס 
מיקון כדי סיספוס ונ 550 כזנות, 
לפיכך ס מיסנס 65סר זמן ולמרס 
י 6פטי כו יו5ת ומותרת (כל דס 
ולינס כריכס סימנו גט, וסעיד כ' 
יסודס כן 3נ ספעמיס קמוס על 
ית דין (נמדס סתמפן בו, כגון סני 
סיס נקופין שתי סתיות יתומות, 
לחת גלולס וקלוסיס קלוסי תולס 
וסחת קטנס טלין קדוטיס ‏ 6 
מדרככן, ומת כעלס ip‏ גדונס ככ 
כניס ונפלס (פני 6סיו כיכוס, ומת 
זקוקס כו מן סתוכס, וזיקס זו וסרק 
6 5טתו עליו מסוס 6פוק זקוקס 
טסיל כפסות 6שתו, ‏ ו"ר 6ליעזר 
כמסכת יכמות (7דף קע) | מלמדין 
קטנס זו שפמסן כנענס ופעקוכ 
קלוטיס למפלע ומעקס כל כעינותיס 
כזלו סן טל זנות כדי לספיר 6ק 
כענס כיכּס פת תותס, דתגן גוססין 
על ספנוקס ועל סמפותס (ימות 
דף 5), וסעיד ככי יסולס כן 035 
כיוס סנסנית עדיות" ססנכס כר": 
ע'פ עד אחד, ע6מר לס מת נענין 
כעלינת סיס (כמות ‏ דף קכנ): 
שנסקל תרנגו?. סניקר קדקלו סל 
פינוק כמקוס קסעות רופף ‏ וניק ת 


נד:"): ועל יין בן ארבעים יום. טי 
מכננ יין מגתו וכל נכנכ ין גמור 
וקליין כיס נסך שכר" (געלנר כת): 
בארבע שעות. ותו כ, 6256 כככי 
יסולס ס"נ, וקלמר נּלכנע קעות 
נמ כרכי יסולס עד ועד ככנכ: 
הלכה כרבי יהורה. דמתני', דפין 
ממיד סל ססר קכנ 65סר רנע 
קעות וס"ס לתפנס: בבחירתא. 
עליות קרי סירת קסלכס כסוסן 


A 


היינו רבנן אלא מאי עד ולא עד בכלל 
אימא סיפא ושל מוספין כל היום ר' יהודה 
אומר ער שבע שעות ותניא 5 היו לפניו שתי 
תפלות אחת של מוסף ואחת של מנחה 
מתפלל של מנחה ואחר כך של מוסף שזו 
תדירה וזו אינה תדירה רבי יהודה אומר 
מתפלל של מוסף ואחר כך של מנחה שו 
עוברת וזו אינה עוברת אי אמרת בשלמא 
עד ועד בכלל היינו רמשכחת להו שתי 
תפלות בהדי הדרי אלא אי אמרת עד ולא 
עד בכלל היכי משכחת להו שתי תפלות 
בהדי הדדי כיון דאתיא לה של מנחה 
אולא לה של מוספין אלא מאי עד ועד 
בכלל קשיא רישא מאי איכא בין רבי יהודה 
לרבנן מי סברת דהאי פלג מנחה פלג 
אחרונה קאמר פלג ראשונה קאמר והכי 
קאמר אימת נפיק פלג ראשונה ועייל פלג 
אחרונה מכי נפקי י"א שעות חסר רביע אמר 
רב נחמן אף אנן נמי תנינא * רבי יהודה בן 
בבא העיד חמשה דברים *שממאנין את 
* הקמנה ושמשיאין *את האשה על פי עד 
אחד ועל יתרנגול שנסקל בירושלים על 
שהרג את הנפש ועל דיין בן ארבעים יום 
שנתנסך על גבי המזבח * " ועל התמיר של 
שחר שקרב בארבע שעות ש'מ ועד ועד 
בפלל שימ אמר רב כהנא יהלכה כרבי 
יהודה הואיל = ותנן בבחירתא כוותיה: ועל 


ורכי למס כ סוכיר ותו כמטנס 
ו"ל מסוס דנ ס"ל כוותיס 502 
למר עד קנע קעות ככ כסb‏ 
דקלמר עד 6רכע סעות ס"כ כוומיס 
מקוס לתנן | כנקירת כוותיס 
ובססי דפנג סמנסס נמי מטוס 
ד)מרינן | לקמן דענד כמר עכד 
ודעכד כמר עכד דסכי פירוסס דעכד 
כל' יסולס (עבד) דמר מפלג סמנפס 
לילל סו עד" ומטוס סכי מנמס כ 
6 6ין נפרם סכל כתפלת סמנתס 
וענד ככני יסולס קסתפנל מנתס 
קודס פנג דפטיט דרככן | מודו 

כסיעורו דככי יסולס: 
דרב צלי של שבת בעיש. תימס 

לס ממרינן כפלק כמה 
מדליקין (ד' כג:) ונד סנ יקדיס 
וסנ תרכוש כומר לסתס 
כספינו מקננ ענו סכת מיד 936 
סכ מיירי טמקנל ענו סנכת מיד 
סנכך 52 סוי סקדמס וטעמb‏ מטוס 
דס"ל כככי יסולס וכן סגך דלקמן% 
קסתפננו קל מ"ק כסכת סינ מפוס 
דקניכ לסו כככי = יסולס לעגין 
פפלם סעכב ססי סעס ורניע קודס 
סנינס פעפ"כ [6ין] סור לעסוק 
מל)כס (6) כמ"p‏ מיד נתר פלג 
סמנסס וכן פעגין תוקפס סנכת (וע' 
3") וי"ס לקי"ל פסוb‏ מן ספולס" 
פס כן" כ כריך סיעור גדוע , כ 

ונס 


תמיד של שחר שקרב בארבע שעות": מאן תנא להא י דתנן= * וחם השמש 
ונמם בארבע שעות אתה אומר בארבע שעות או אינו אלא בשש שעות 
כשהוא אומר > כחום היום הרי שש שעות אמור הא מה אני מקיים וחם 
השמש ונמס בארבע שעות מני לא רבי יהודה ולא רבנן אי רבי יהודה 
עד ארבע שעות נמי צפרא הוא אי רבנן עד חצות נמי צפרא הוא אי בעית 
אימא רבי יהודה אי בעית אימא רבנן אי בעית אימא רבנן אמר קרא 
*בבקר בבקר חלקהו לשני בקרים ואי בעית אימא רבי יהודה האי בקר 
יתירא להקדים לו שעה אחת דכולא עלמא מיהא וחם השמש ונמס בארבע 
שעות מאי משמע אמר רבי אחא בר יעקב אמר קרא וחם השמש ונמס איזו 
היא שעה שהשמש חם והצל צונן הוי אומר בארבע שעות: תפלת המנחה 
עד הערב וכו': אמר ליה רב חסדא לרב יצחק התם אמר רב כהנא הלכה כרבי 
יהודה הואיל ותנן בבחירתא כוותיה הכא מאי אישתיק ולא אמר ליה ולא 
מידי אמר רב חסדא נחזי אנן מדרב מצלי של שבת בערב שבת מבעוד יום 
ש"מ הלכה כרבי יהודה אדרבה מדרב הונא ורבנן לא הוו מצלו עד אורתא 
שמע מינה אין הלכה כרבי יהודה השתא רדלא אתמר הלכתא לא כמר 
ולא כמר "דעבד כמר עבר ודעבד כמר עבר. רב איקלע לבי גניבא וצלי של 
שבת בערב שבת והוה מצלי רבי ירמיה בר אבא * לאחוריה דרב וסיים רב 
ולא פסקיה לצלותיה דרבי ירמיה שמע מינה תלת שמע מינה למתפלל אדם 
של שבת בערב שבת ושמע מינה מתפלל תלמיד אחורי רבו ושמע 
מינה "אפור לעבור כנגד המתפללין מסייע ליה לרבי יהושע בן לוי דאמר 
רבי יהושע בן לוי אסור לעבור כנגד המתפללין איני והא רבי אמי ורבי 
אסי חלפי רבי אמי ורבי אסי חוץ לארבע אמות הוא דחלפי ורבי ירמיה 
היכי עביד הכי והא אמר רב יהודה אמר רב לעולם אל יתפלל אדם 


לא 


עליות: כשהוא אומר כחום היום הרי שש שעות אמור. כלומר מכינו כמקוס חכ סטינס סכפוכ ככטונו ומכ וסוb‏ יוג פמ סוסל כסוס 
סיוס, ול מכ כסוס סשמע 626 סיוס משמע כל סמקומות תכין כין פפס כין 55, סו מדכר כקעס קסית: הא מה אני מקיום וחם 
השמש, דמסמע ססמס סס וס3כ כון: בארבע שעות. ד6עו קולס 6ככע סעות 6ף ססמם כון: מני. ס דמסמע ד6רכע 


סוק ו 


לו כקר סו5, דס כתיב וילקטו קוו ככקר כנקר ומס ססמם ונמס סנופר, ומלמוקי ונמס 3פכנע סעות מכננ דנפו זמן קיטס 
6 נקל מיקלי: ארבע שעות נמי צפרא הוא. לס למכת עד ועד בלנכ, וגכי תמיד כתינ? תעקס ננקכ: לשני בקרים. 


קנ סיו לוקטיס 636 סנס סעות כסקועות עסו כקר כ6עון: התם אמר רב כהנא. גכי תפלת סעסר: של שבת בערב 
שבת. סקכל עניו סכת מכעוד יוס: שמע מינה, כרכי יסולס ס"ל ד6מר מפנג סמנסס מכ ליס זמן תפלת סמנסס ועייל יס 
זמן מפכת ערכית: ולא פסקיה לצלותיה, כלומר כ ספסיק כין ככי ירמיס ופכופל לעכור כפניו וליסכ במקומו 556 עמד על עמדו: 


כנגל 


עין משפט 
נר מצוה 


יד א מיי' פ"ז מסנכות 
ינוס תלילס סנכס עו 
מוס"ע 6ס"ע סימן קעס 
סעיף י6: 
טו ב פיי" פי"כ מס 
גכופין סלכס טו סמג 
עטין ג טום"ע פס"ע סי יז 
סעיף ג: 
מז ג פיי" פ"י מסלכות 
נוקי ממון ס(כס 3 סמג 
עסין סו: 
יז דמיי פו מס(' פיסורי 
מונת סל' ט: 
יח ה מיי פ"ס מס 
תננידין סנ' כ סמג עטין 
קפ: 
יט וז פיי" פ"ג מס 
תפלס [סל' ל] סמג 
עטין יט טוס"ע פו"ם סי" 
פ"ט סעיף 6: 
כ חמי" פס סנכה ד סמג 
סס טוס"ע 6ו"ק סי" 
רלג סעיף 5: 
כא ט מי" עס ס(כס ז 
ממג עטין כט טוב 
סו"ע פֿו"ם סימן כסז סעיף 
3: 


פב י מיי פ"ס מס 

פס הנכס ו סמג 

עפין יט מוס"ע 6ו"ם סי" 
קנ סעיף ד: 


רב נסים גאון 


העד ר' יהוחה3' בן 

בבא על חמשה 
דברים. הא דתני על 
התרנגול שנסקל 
בירושלים [על] שהרג את 
הנפש כבר מפורש 
בתלמוד | ארץ ישראל 
במסכת עירובין בפרק 
המוצא תפילין (הלכה א) 
והכי גרסינן ראו (נ"א 
ראה) מוחו של תינוק 
רופף והלך וניקרו וזה 
הדבל דוע הוא%" כי 
התינוקות מוחיהן פתוחין 
ונראה להן רפרוף מתחת 
העור שעל המוח ניקר 
אותו מקום עד שנקבו 
והרגו | לתינוק | וזה 
התרנגול ראוי להורגו מן 
הכתוב כי אין הפרש 
לשורו לתרנגלו וכל בעלי 
חייס שברשותו אכולהי 
אמר רחמנא סקל יסקל 
השור: הואיל ותנן 
(בבתריתא) [בבחירתאן 
כוותיה. ומאי היא מס' 
עדיות פ"ו מ"א שזו 
המשנה שנויה בה העיד רי 

יודה בן בבא: 


ליקוטי רש"י 


מתפלל של מנחה. 
מלסר קסגיע ומנס כדי 
נסקלימס נפתנת זמנס 
סל יקר פוסע גס 
ענליס. ‏ ואח"כ | של 
מוסף. סוליל | ויפכ 
[ו]ומגס 6יגו עוכר 607 
6מרי כננן וסנ מוספיס 
כל סיוס. שזו עוברת. 
כ' יסודס (טעמיס דמר 
עד סכע פעות ותו 6 
[לקמן כח.. שממאנין 
את הקטנה. מנקפין 
מסן סימפנו כגון סנך דל' 
פֿנעור ור" כלי נקײס 
מנות ינוס. ושמשיאין 
את האשה. שסך 
כעלס נמדינת סיס ועמעס 
מפי עד סד סמת מטיפין 
פותס ‏ (6תר. ועל 
תרנגול שנסקל. 
כדכתיג | (שמות | כס) 
וסמים 6ים מו מס ספול 
יסק? וסוb‏ סלין לכל סיס 
ועוף כדפוקימנס | נסוכ 
טנג 5ת ספרס (כ"ק 
ל:) דילף סול סוכ 
מסנת 636 קלכר הכתונ 
כסווס. בן ארבעים 
יום. ומקמי סכי סקול 
דסייל יין עגקו [נדה ח.]. 
ועל תמיד של שחר 
שקרב בארבע שעות. 
כסספסתן עס כת פרעה 
ביוס תנוכת כית סמקלם 


וסכניקס לו כמס מיני כני זמר ונער כל סנעס וישן (מסרת עד 6רכע טעות כדסית' כפסיקם5 וסיו מפתתות כים סמקדם תסת מרלקותיו ועל פותס סעס טנינו על ממיד של ססר עקרכ כד' פעות ונכנסס פמו 
וסוכיפתו על סמעקס ס/ס [משלי לא, אן. הואי? ותנן בבחירתא כוותיה. מסכת עדיות קלי כסירת קכנ דכריסס סעידו מפי סגלוניס וסלכס. כמופן [קידושין נד:ן. וחם השמש ונמס. סנעלר נעדס (מות 
ונעטס נסליס וכו' ונמס פטר (טון פוסרין ע"י ססמם מתפמס ומפטיר [שמות טו, כאן. בארבע שעות. כיוס טופס סעס מססיל סעמק (סתסמס וסנ ֿונן ונות [עירובין מג:ן. 


כז. |בן 


שעות, והוא הדין לתפילת השחר שזמנה עד ארבע שעות", הוֹאִיל 
יתנן בִּבְחִירְפּא [-במסכת מובחרת] כְּוְותִיהּ - הואיל ושנינו במסכת 
עדיות כמותו, והלכה כאותן עדיות'. 


* 


הגמרא חוזרת לדון במה ששנינו במשנה במסכת עדיות: 
שנינו במשנה במסכת עדיות, וְעַל תָּמִיד של שַׁהַר שֶקֶרַב כאַרְבַּע 
שָעות'. 


מקשה הגמרא, מאן תִנָא לְהַא (דתנן) [ְדְתּנוּ רכָּנַזִיין - מיהו 
התנא ששנה את מה ששנינו בברייתא, נאמר בתורה לגבי לקיטת המן 
(סמות טז כ), יַיִלְקְטוּ אתו בַּבֹּקֶך בַּבֹּקֶר, אִיש כָּפִי אֲכְלוֹ וְחַם השמש 
וְנֵמֵסֹ' - הנשאר בשדה נימוח ונעשה נחלים". אומרת הברייתא, נמיסת 
המן היתה בְּאַרְבַּע שְׁעוֹת מתחילת היום. מבררת הברייתא, אִתּה 
אומר שנמס בְּאַרְבָּע שָעות, או אִינו אִלָא בְּשֶש שָעות - שמא 
הכוונה היא שנמס רק בשש שעות, כלומר, מנין שכוונת הכתוב לשעה 
רביעית. מבארת הברייתא, פְּשָהוּא אוֹמַר במקום אחר לגבי אברהם 


היום', ושינה הכתוב לשונו ממה שכתוב לגבי המן ולא אמר 'כחום 
השמשי, הַרִי שש שָעות אָמוּר - שם הפירוש בשש שעות, משום 
ש'כחום היום' משמע שעה שחם בה בכל המקומות, בין שיש בהם 
שמש ובין שיש בהם צל, והיינו שעה שישית, הָא מה אֲנִי מקיים - 
אם כן כיצד נפרש את מה שנאמר יְחַם השָמָש וְנְמִס', בְּאַרְבָּע 
שעות, משום ש'וחם השמש' משמע שעה שחם בה רק במקומות שיש 
שמש, אך צונן במקומות שיש בהם צל, והיינו שעה רביעית?'. ומדברי 
הברייתא מוכח ששעה רביעית אינה בוקר, שכן זמן לקיטת המן הוא 
בבוקר, שנאמר (טעופ מז כ) זַילֶקטוּ אתו בַּבְּקֶר', ובשעה רביעית נאמר 
שהמן כבר נמס, הרי שאינה זמן לקיטה, ואם כן אינה נקראת בוקר. 
אם כן מקשה הגמרא, מַפִּי - מיהו התנא של ברייתא זו הסוברת ששעה 
רביעית אינה בוקר, לא רַבִּי יְהוּדָה ןלא רַבָּנֵן, דאי רַכִּי יהוּדֶה - 
שאם הברייתא כרבי יהודה, עד אַרְבַּע שָעות נָמי צַפְרָא הוא - עד 
סוף שעה רביעית הוא גם בוקר, שהרי לרבי יהודה עד ועד בכלל". 
ואִי רַפָּנְן - אם הברייתא כחכמים, עד חֲצוֹת נַמִי צַפְרָא הוא - עד 
חצות היום הוא גם בוקר, שכן סוברים (עי? כו:) שתמיד של שחר קרב 
עד חצות. 


מיישבת הגמרא, אי בָּעִית אֵימָא - אם תרצה תוכל ליישב זאת 
כרַבִּי יְהוֹדָה, ואִי בָּעִית אִימָא - אם תרצה תוכל ליישב זאת כרְבָנֶן. 


יא. אף לרבי יהודה הסובר שזמן תפילת שחרית הוא עד ארבע שעות, אם לא התפלל 
עד זמן זה, מתפלל לאחר מכן ומקבל שכר תפילה, אך לא שכר תפילה בזמנה. רא"ה 
((עיל כו. ד"ס כי). וראה בילקוט ביאורים שם מה שהובא בזה. 

יב. מפכת עדיות נקראת כך משום שכל דבריהם העידו מפי גדולים, והלכה כמותן, 
ולכן נקראת מסכת מובחרת. רש"י (קילופין גד: ד"ס סופי0). ולפירוש זה יש לנקד ‏ עַדיות'. 
אך בתפארת ישראל (פפיפס למסכ עדיוק) כתב בשם אביו שיש לנקד עָדיות', והיינו 
מלשון עידית [בלשון המשנה חילקו את סוגי הקרקעות לשלוש, עידית שהיא מובחרת, 
בינונית וזיבורית שהיא גרועה] ולכן נקראת מסכת מובחרת. 

מסכת זו נשנתה ביום שהושיבו את רבי אלעזר בן עזריה בראשם, כמבואר לחלן (כת.). 
וג. בכתבי יד לא גרסו 'ועל תמיד של שחר שקרב בארבע שעות', ולדבריהם הגמרא 
באה לבאר את מה ששינו במשנתנו לגבי תפילת שחרית. וכן נראה נכון, משום 
שבמשנה בעדיות שנינו רק כדברי רבי יהודה, ואילו הגמרא דנה גם בדברי חכמים. 
הגהות וציונים. 

יד. על פי גירסת הרש"ש (ד"ס דפנן). ובירושלמי (פ"ד ס"5) הביאו זאת בשם תני רבי 
ישמעאל. 

טוג רשי )פס 

טז. רש"י (ד"ס כפסופ). ונראה שפירש כן על פי דברי רבי אחא בר יעקב בסמוך. אך 
בהגהות רא"מ הורוויץ (נכש"י פס) מקשה על פירושו מהאמור בשמואל א' (י6 ט) שמשמע 
שאין הבדל בין חום היום לחום השמש. ועל כן ביאר שהגמרא מדייקת ממה שנאמר 
'כחום' שהוא שם דבר, כלומר שחם בכל מקום, אך כשנאמר 'וחם השמש' שהוא לשון 
פעל, כלומר, שהשמש מחממת, היינו דווקא במקום שיש שמש ולא בכל המקומות. 
וראה שם במה שיישב בדוחק שיטת רש"י. 

יז. כפי שהסיקה מקודם הגמרא. ואם כן מה שאמר (ע*? כו:) שתמיד של שחר קרב 
עד שעה רביעית היינו עד סוף שעה רביעית, ונאמר בתמיד של שחר (נמדנר כס ד) 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


מבארת הגמרא, אִי בָּעִיִת אֵימָא - אם תרצה תוכל ליישב זאת כרִבֶנְן 
הסוברים שבוקר הוא עד חצות, ואף על פי כן לגבי המן מודים 
שהבוקר הוא עד סוף שעה שלישית, משום דאָמַר קרא בקר 
בְּבַּקֶר', וממה שכפל הכתוב 'בבקר', משמע חִלְקְהוּ לְשָנִי בְּקְרִים, 
בוקר אחד עד סוף שעה שלישית, ובוקר שני עד חצות"". 


ואי בָּעִית אֵימָא - ואם תרצה תוכל ליישב זאת כרַבִּי יהוּדה 
הסובר שבוקר הוא עד סוף שעה רביעית, ואף על פי כן לגבי המן 
מודה שהבוקר הוא עד סוף שעה שלישית, משום שנאמר 'בבקר בבקרי, 
והַאי 'צקר' יִתִירָא - וה'בקר' המיותר בא ללמדנו שיש ל הקדים לו 
שְׁעה אֶחַת מסוף הבוקר, והיינו סוף שעה שלישית. 


שואלת הגמרא, דְכוּלָא עְלְמָא מִיהָא - מכל מקום כולם מודים 
לדברי הברייתא שמה שנאמר 'חַם הַשָמָש וְנְמָפ' היינו בְּאַרְכָּע 
שעות, מאי משמע - מנין משמע כן בכתוב. משיבה הגמרא, אָמַר 
רבִּי אַחֵא בַּר ועקב, אָמַר קְרְא - נאמר בפסוק זְָחֶם השָמָש וְנָמפ', 
ולא אמר 'כחום היום', משמע שחם רק במקום שיש בו שמש, אך 
צונן במקום הצל, ואִיזו הַיא שָעָה שַהַשַמָש חם וְהַצַּל צוֹנן, הָוִי 


אוֹמַר כְּאַרְבַּע שַׁעוֹת, אך כשנאמר 'כחום היום', משמע שחם בין 
במקום השמש ובין במקום הצל". 


אי 


שנינו במשנתנו, תִּפָלַת הַמִנְחָה עד הָעָרֵב וכו', רבי יהודה אומר 
עד פלג המנחה. 


הגמרא דנה כיצד ההלכה לגבי סוף זמן תפילת מנחה: 
אָמַר ליה רב חִסְדְּא ?רב יִצַחַק, הַתֶּם [-שם], לגבי תפילת שחרית 
אָמַר רב כִּהָנָא, הַלְכָה כְּרַבִּי יְהוּדָה הוֹאִיל וּתְנֵן בְּבְחִירְתָא 
פְוַוֹתַיהּ - ושנינו במסכת עדיות המובחרת כמותו, הַכָא מַאי - כאן, 
לגבי תפילת מנחה, מהי ההלכה. אִישְׁתִּיק, וְלא אָמַר ליה וְלא מידי 
- שתק רב יצחק ולא ענה לו כלום. 


אָמר רב חִסְדְּא, נָחָזִי אַנֵן - נראה אנחנו לפשוט את ההלכה, 


alas tre‏ לש 


מִדְּרב מְצַלִי - ממה שרב התפלל תפילת ערבית של שַׁבָּת עה 


שכָּת מִבְּעוד יום, וקיבל עליו שבת בתפילתו מבעוד יום, שָמָע מִינָהּ 
- מוכח מכאן שִהֶלָכָה כְּרַבִּי יהוּדְה, שזמן תפילת מנחה הוא עד פלג 
המנחה, ולאחר מכן מתחיל זמן תפילת ערביתי. דוחה הגמרא, 
אַדְּרַבָּה, מדְרב הוּנָא וְרִבָּנְן לא הָווּ מִצַלו עד אורְתָא - מכך שרב 


'תעשה בבקר'. הרי שעד סוף שעה רביעית נחשב בוקר. רש"י (ל"ס פכנע). 

יח. כלומר, מכיון שסוברים שהבוקר עד חצות, דהיינו שש שעות מתחילת היום, בא 
הכתוב ללמד שיש לחלק את הבוקר לשני בקרים שכל אחד בן שלוש שעות, וזמן 
לקיטת המן היה עד סוף הבוקר הראשון. 

יט. כלומר, לאחר שנאמר 'כחום היום' ומשמע שהכוונה לשעה שחם בכל המקומות 
דהיינו בשעה שישית, אם כן כשנאמר 'וחם השמש' משמע שהכוונה לשעה שחם בשמש 
וצונן בצל, והיינו שעה רביעית. אך אם לא היה נאמר 'כחום היום', היה לנו לומר 
ש'וחם השמש' אין הכוונה לשמש דווקא, והיה אפשר לפרש שהכוונה היא לשעה 
שישית. שיטה מקובצת (ד"ס פיו). 

ב. רש"י (ד"ס פמע). ואף שלא התבאר בפירוש בדברי רבי יהודה מאימתי מתחיל זמן 
תפילת ערבית, יש לומר שרבי יהודה סובר שזמנה מפלג המנחה, משום שלא קבעו 
חכמים מתי תחילת זמן תפילת ערבית, ואם כן ודאי שזמנה הוא לאחר שהסתיים זמן 
תפילת מנחה. ראבי"ה (ת" כלכות סי 6). וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה פירושים 
נוספים. 

ברבינו חננאל (ל"ס ופֿיט) ביאר שרב נהג להתפלל ערבית מבעוד יום גם בימות החול, 
ונקטה הגמרא שהיה מתפלל בערב שבת, משום שיש בזה חידוש גדול יותר, שאף 
בערב שבת היה עושה כן ומקדים תפילת שבת ביום חול. אך ברא"ש (סי ו) מבואר 
שרק בשבת היה עושה כן משום תוספת שבת, ואילו בימות החול היה מתפלל לאחר 
חשיכה כדי לסמוך גאולה לתפילח. 

הראשונים נחלקו האם רבי יהודה סובר רק לגבי תפילת ערבית שזמנה מפלג המנחה 
או גם לגבי קריאת שמע. רבינו תם (לעיל 3. כפוס' ד"ס מסימפי) כתב שאף לגבי קריאת 
שמע סובר רבי יהודה שזמן זה נחשב כלילה, ויוצא אדם ידי חובתו בקריאת שמע 
שקורא בשעה זו. ומוכיח כדבריו מרב שהיה מתפלל של שבת בערב שבת מבעוד יום, 
ומסתמא היה גם קורא קריאת שמע. אבל הרשב"א (ד"ס סטת6) והרא"ש (נעיל פ"b‏ סי 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [ע' פוס' מונין נס. 
ל"ס כל סיעולי] ציון זה 
שייך לעיל סוף דף כו: 
על תוס' ד"ה איבעיא 
(הר"ר אליהו גוטמאכער 
מגרידץ), 5) (קמן | לף 
כם., ג) עדיות פ"ו מסנס 
5 נדס דף ת, ל) [ע' 
תוס' מנסות סד: ד"ס 
ועל], ס) [קלועץ | (ל: 
ככורות כו.], ו) מכילתb‏ 
דר"י | פרסת כסס, 
ז) כתובות מו:, ק) עיין 
לקמן כח., 0) ירושלמי 
עירובין פ"י ה"א (יפ"ע), 
ה בשיי שנהה -ח: 
ד"יה ושנסקל, ועיי"ש 
בתוספי הרא"ש. וע 
יש"ש ב"ק פ"ה סי 
מה, ותוי"ט סנהדרין 
פ"א מ"ר, כ) עיין ספרי 
זוטא סו"פ פנחס ועיין 
ב"ב צז ע"א, 9) במדבר 
כח ה, מ) ע"ב, כ ר"ה 
ט ע"א. 


הנהות הב"ח 


() תופ' ד"ס דכנ וכו' 
מנפכס במ"ס. ג"כ דפכתי 
יוס סול וכן לענין פוספת 
סנפ 6ין כריך לסופיף 
קודס פלג סמנסס: 


נליון הש"'ם 
גמ' טממ6נין ת סקטנס. 
הקטנות כ5"ע [וכעכופר 
כנלס ת ע"6] *!: שם 
ועל תמיד של שחר. 
עי" ברט"י מטלי 5 ועי' 
מנסום ד' סד ע"נ מוס' 
ד"ס ועל: שם (פסוכיס 
דלנ. תפלה של חול. 

כן סו ככס"ג : 


תורה אור השלם 

א) וילקטוּ אתו בַּבֹּקֶך 

בְַּּקֶר איש כְּפֵי אָכְלו 

וְחם הַשְׁמֶשׁ וְָמָס: 
|שמות טז, כא] 

ב וַיִרָא אֶלָיו יי בְּאֲלנִי 

מַמְרֵא וְהוּא ישב פַּתַח 

הָאחָל כְּחֹם הַיוֹם: 
[בראשית יח, א] 


הגהות וציונים 
6] בכת"י ליתא הפיסקא 


"ועל תמיד של שחר 
שקרב בארבע שעות" 


(הכ"ה נכון דממנל 
דעדיות איירי רק כדברי 
רבי יהודה וסוגיית הגמ' 
כאן איירי בפלוגתא 
דרבי | יהודה' ורבנן 
שבמשנתינו, ועיין 
דק"ס): 5] צ"ל להא 


דת"ר (וכ"ה בערוך ערך 
שרב, רש"ש, חילופי 
גרסאות וכ"ה בכת"י): 
ג] ורישא דקרא ואמר 
אבי הנערה אל הזקנים: 
ל] תיבת "עבד" ליתא 
כאן בדפו"ר והוסיפוהו 
כאן ומחקוהו מקודם 
(עבד): סן [בע"ש] 
(גליון) ולפ"ז הוגה 
אעפ"כ אין אסור וכו' 
(כן הגיה הפני יהושע) 
אבל | בדפן"ר ‏ הב 
אעפ"כ אסור לעשות 
מלאכה | במ"ש וכן 
מפרש רש"א וכן משמע 
מהב"ח: ו] [ויו"ט] 
(גליון) כן הגיה הפר"ח 
והיד דוד דבט' באב 
ליכא תוספת כמבואר 
באו"ח סי' תקנג וכמ"ש 
ה"ה פ"ה מהל' תענית 
וכן בתוס' הרא"ש איתא 
ויו"ם (הגר"ם. רנשבורג, 
בית יוסף על ברכות): 
ז] [אפ"הן (גליון): 
פ] וב'ה:בבת"י: 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


רא שמע ושל מופפין כל היום ורבי יהודה אומר עד שבע שעות 

ותניא היו לפניו וכו'. ונ גרסיקן 5יע5 סיפb‏ וקל וכו' עסיו 
סנס סדגרי כני יסולס ססמר עד קנע קעות פינו כמסנס וק 
ספליס קסגיסו פותו כמסנס ומיסו ככל סספכיס סיטניס מינו. ו"ת 


היינו רבנן. דקס"ד כני יסודס פלג 6סלון של מנפס פתכונס ק6מר: 
מתפלל של מנחה וכו'. רככ לטעמייסו דפמרי תפלם סמוספיס ככ 
סיוס כמו םל מנפס סנכך תדיר קודס, וכ' יסודס נטעמיס דלמר 
מוספין עד קנע סעות ותו 69 וסוי? ל מכוס עוכרת, וקל מנסס 


יש (ס עוד קסות עד פלג סמנסס: 
שתי תפלות בהדי הדדי. פ5י ס6סלון 
קל פעס כניעית סול זמן נסמיסן, 
דס מר מנסס גלולס מסם סעות 
ומסכס ולמעלס: היכי משכחת לה. 
סרי עבר זמן סמוספיס מטענלס 
סעס קסית: פלג ראשונה. קל מנסס 
פחרונס, ועד ככנכ, וסף על גכ דנ 
יסנ סימנ נפנג פתכונס דקסני 
שחו פלג מנסס מי" סעות תסל 
רכיע, ס"ק כו': אף אנן נמי תנינא. 
לרבי יסודס עד ועד ככלל: שממאנין 
את הקטנה. קטנס שסטיסתס קמה 
לחר מיתם 6כיס, דמלורייתb‏ פין 
קדוסיס כנוס, פסכי קענס פינס בת 
דעת, ות למס 65 זכתס פורס נסיות 
לס כם לקלטס 655 0ב סנקמר ת 
כתי נפמי נלים סוס (לנליי כנ)", ועיסו 
רנכ תקיו עס קלופין לסנכילס 
מיפון כדי סיספוס ול 555 זגות, 
לפיכך ס מינס 69סר זמן ופמכס 
6י 6פטי כו ות ומותרת כל דס 
וסינס. ריכס סימנו גט, וסעיד כ' 
יסולס כן ככ ספעמיס טמנוס ענ 
ית דין (נמלס ספמפן כו, כגון סגי 
פחיס (סולין שתי סתיות יתומות, 
לחת גלולס וקלוטיס קלוקי מולס 
ופסת קטנס טפ קלוסיס 606 
מדרכנן, ומת בעלס של גלוס כל 
כניס ונפפס לפני 6סיו ליכוס, ונעת 
זקוקס לו מן סתולס, וזיקס זו שוסרק 
6 6עתו עליו מסוס פמות זקוקס 
קסיל כלסות 6טתו, ול'"ר. מניעזר 
כמסכת יכמות (דף קט) | מלמדין 
קטנס זו קפמסן כנענס ופעקור 
קלוסיס למפרע ופעטס כל כעינופיס 
כנו סן של ונות כדי כסמיר 6ק 
עלס ליכס ת פמותס, דתגן גוססין 
על סלטסס ועל סמפותס. (ינמות 
דף 5), וסעיל ככי יסולס כן 02 
כיוס פנסנים עדיות" ססנכס כר": 
ע"פ עד אחד. ש6מר עס מת נעניך 
כמדינת | סיס (יכמופת לף קכנ): 
שנסקל תרנגול. קניקר קדקדו סל 
פינוק כעקוס שסמוס רופף ‏ וניקב פת 
מוסו, וסקלוסו כמספט טור טנגס פת 
ס6דס, דכתיכ (טמופ כ) סטור יסקל 
וגמרינן כג"ם סור סור מסנפ נעקות 
כל כסמס סיס ועוף כסור (נ'ק די 
נד:"): ועל יין בן ארבעים יום. סי 
מכננ יין מגתו וכל ככנכ יין גמור 
וקליגן כיס נסך סכר (נמדנר כת): 
בארבע שעות. ותו כ, מק כרכי 
יסולס ס"ל, וקלמר כפרכע סעות 
6 לכי יסודס עד ועד 3כלל: 
הלכה כרבי יהודה. דמתני', דקין 
פמיד םל ססר קרכ סכר לכנע 
סעות וס"ס נתפלס: בבחירתא. 
עדיות קכי כתילת קסנכס כותן 


AA 


היינו רבנן אלא מאי עד ולא עד בכלל 
אימא סיפא ושל מוספין כל היום ר' יהודה 
אומר עד שבע שעות ותניא 5 היו לפניו שתי 
תפלות אחת של מוסף ואחת של מנחה 
מתפלל של מנחה ואחר כך של מוסף שו 
תדירה וזו אינה תדירה רבי יהודה אומר 
מתפלל של מוסף ואחר כך של מנחה שזו 
עוברת וזו אינה עוברת אי אמרת בשלמא 
עד ועד בכלל היינו המשכחת להו שתי 
תפלות בהדי הדרי אלא אי אמרת עד ולא 
עד בכלל היכי משכחת להו שתי תפלות 
בהדי הדרי כיון דאתיא לה של מנחה 
אולא לה של מוספין אלא מאי עד ועד 
בכלל קשיא רישא מאי איכא בין רבי יהודה 
לרבנן מי סברת דהאי פלג מנחה פלג 
אחרונה קאמר פלג ראשונה קאמר והכי 
קאמר אימת נפיק פלג ראשונה ועייל פלג 
אחרונה מכי נפקי י"א שעות חסר רביע אמר 
רב נחמן אף אנן נמי תנינא * רבי יהודה בן 
בבא העיד חמשה דברים *שממאנין את 
* הקטנה ושמשיאין *את האשה על פי עד 
אחד ועל יתרנגול שנסקל בירושלים על 
שהרג את הנפש ועל דיין בן ארבעים יום 
שנתנסך על גבי המובח * ועל התמיר של 
שחר שקרב בארבע שעות ש'מ יעד ועד 
בכלל ש"מ אמר רב כהנא 'הלכה כרבי 


+ הודה הואיל > ותנן בבחירתא כוותיה: ועל 


כז. 


ולכי כמס כ סוכיר פותו: כמקנם 
ו"ל מסוס דל ס"כ כוופיס כסb‏ 
דער עד סכע סעות סננ נסb‏ 
דקלמר עד פרכע סעות ס"נ כוומיס 
מסוס דתנן | כנקירת כוותיס 
וכססיל דפלג סמנתס נמי מסוס 
דלמריין לקמן דענד כמר עכד 
ודעכד כמר עכד דסכי פירוסס דעכד 
כר' יסודס (עכד) דלמר מפנג סמנסס 
נינִי סול עכד" ומקוס סכי מנסס כ 
6 6ין לפרם סכל כתפלת סמנתס 
וענל כרני יסולס שסתפלל מנתס 
קודס פנג דפסיט דרכן | מודו 

כסיעורו לכי יסולס: 
דרר צלי של שכת בעיש. תימס 

דס סמרינן כפרק נמה 
מדניקין (די כ:) ונד ענ יקדיס 
וענ ילתכ וש ומר לסתס 
בספינו מקכל ענו קת מיד 936 
סכ מיירי קמקננ ענו סכ מיד 
סנכך כ סוי סקלמס וטעמק מסוס 
ד"ל ככני יסודס וכן סנך דפקמן > 
ססתפננו סל מ"ש כסכת סיינ מסוס 
דקניכ לסו ככני יסולס פעכין 
תפלת סערכ טסיל סעס וכניע קודס 
סנינס פעפ"כ [סין] סור פעסוק 
מנסכס (5) במ"ט* מיד לחר פנג 
סמנסס וכן נענין תוספת סנפ (וע' 
3") וי"ס דקי"ל קסוb‏ מן סתולס" 
פס כן" 69 כריך פיעור גלול 2 כך: 

ונס 


תמיד של שחר שקרב בארבע שעות*: מאן תנא להא ! דתנן? * וחם השמש 
ונמס בארבע שעות אתה אומר בארבע שעות או אינו אלא בשש שעות 
כשהוא אומר 5 כחום היום הרי שש שעות אמור הא מה אני מקיים וחם 
השמש ונמם בארבע שעות מני לא רבי יהודה ולא רבנן אי רבי יהודה 
עד ארבע שעות נמי צפרא הוא אי רבנן עד חצות נמי צפרא הוא אי בעית 
אימא רבי יהודה אי בעית אימא רבנן אי בעית אימא רבנן אמר קרא 
* בבקר בבקר חלקהו לשני בקרים ואי בעית אימא רבי יהודה האי בקר 
יתירא להקדים לו שעה אחת דכולא עלמא מיהא וחם השמש ונמס בארבע 
שעות מאי משמע אמר רבי אחא בר יעקב אמר קרא וחם השמש ונמס איזו 
היא שעה שהשמש חם והצל צונן הוי אומר בארבע שעות: תפלת המנחה 
עד הערב וכו': אמר ליה רב חסרא לרב יצחק התם אמר רב כהנא הלכה כרבי 
יהודה הואיל ותנן בבחירתא כוותיה הכא מאי אישתיק ולא אמר ליה ולא 
מידי אמר רב חסדא נחזי אנן מדרב מצלי של שבת בערב שבת מבעוד יום 
ש"מ הלכה כרבי יהודה אדרבה מדרב הונא ורבנן לא הוו מצלו עד אורתא 
שמע מינה אין הלכה כרבי יהודה השתא דלא אתמר הלכתא לא כמר 
ולא כמר "דעבר כמר עבד ודעבד כמר עבד. רב איקלע לבי גניבא וצלי של 
שבת בערב שבת והוה מצלי רבי ירמיה בר אבא * לאחוריה דרב וסיים רב 
ולא פסקיה לצלותיה דרבי ירמיה שמע מינה תלת שמע מינה למתפלל אדם 
של שבת בערב שבת ושמע מינה מתפלל תלמיד אחורי רבו ושמע 
מינה "אפור לעבור כנגד המתפללין מסייע ליה לרבי יהושע בן לוי דאמר 
רבי יהושע בן לוי אסור לעבור כנגד המתפללין איני והא רבי אמי ורבי 
אסי חלפי רבי אמי ורבי אסי חוץ לארבע אמות הוא דחלפי ורבי ירמיה 
היכי עביד הכי והא אמר רב יהודה אמר רב לעולם אל יתפלל אדם 


לא 


עדיות: כשהוא אומר כחום היום הרי שש שעות אמור. כלוער מכינו כמקוס תל קטינס סכתוכ כנקונו ומר וסו6 יופכ פת סוס כתוס 
סיוס, ול מכ כסוס ססמם 526 סיוס מקמע כל סמקומות סמין כין מס ין 5נ, סו מדנר כקעס עסית: הא מה אני מקיים וחם 
השמש. דמסמע ססמם מס וסנ כונן: בארבע שעות. דלילו קודס 6ככע סעות 6ף ססמס כן: מני. סק דמסמע דסככע 


סוק ו 


כו כקר סול, דסb‏ כתיכ וילקטו לופו כנקר ככקר ומס ססמם ונמס סנופכ, ומלמוקי ונמס 63)רכע קעות מכננ דלסו זמן קיטס 
6 נקר מיקכי: ארבע שעות נמי צפרא הוא. לס למכרת עד ועד בכנכ, וגכי תמיד כסיכ" תעקס ננקר: לשני. בקרים. 


ענ סיו מוקטיס 506 כקלם סעות כלקוקות סו כקר כקון: התם אמר רב כהנא. גני ספלת סעתכ: של שבת בערב 
שבת. עקכל עליו טכת מנעוד יוס: שמע מינה. כרכי יסולס ס"ל ד6מכ מסנג סמנסס מז ניס זמן תפלת סמנמס ועייל. כים 
זמן תפכת עככית: ולא פסקיה לצלותיה. כלומר כ ספסיק כין לכי ירמיס ולכופל עבור כפניו וליטכ במקומו 556 עמד על עמלו: 


כנגד 


עין משפט 
נר מצוה 


יך א מיי' פ"ז מסלכות 
ינוס ותליכס הנכס טו 
טוק"ע 5ס"ע סימן קעס 
סעיף יס: 
טו ב מיי פי"כ מסני 
גרוסין סנכס עו סמג 
עסין ג טוק"ע פֿס"ע סי' יז 
סעיף ג: 
מז ג פיי" פ"י מסנכות 
נזקי ממון סנכה 3 סמג 
עסין סו: 
יז דמיי' פ"ו מסל' סיסורי 
מוכת סל' ט: 
יח ה מי" פ"b‏ מסלי 
תמידין סכ' 3 קמג עטין 
ק5: 
יט ו ז פיי פ"ג מס 
תפלס [סל' ] סמג 
עטין יט טוט"ע פו"ס סי" 
פ"ט סעיף 5: 
כ חמי" קס הנכס ד קמג 
טס טוס"ע פו"ם סי 
רלג סעיף 6: 
כא ט מיי' קס סנכס ז 
סמג עסין כט טור 
סו"ע סוס סימן רסז סעיף 
כ: 


כבי מיי פ"ס מס 

תפלם סלכס ו סמג 

עטין יט טוס"ע פֿו"ס סי" 
קנ סעיף ל: 


רב נסים גאון 


העיד ר' יהודה בן 

בבא על חמשה 
דברים. הא דתני על 
התרנגול שנסקל 
בירושלים [על] שהרג את 
הנפש | כבר מפורש 
בתלמוד ארץ ישראל 
במסכת עירובין בפרק 
המוצא תפילין (הלכה א) 
והכי גרסינן ראו (נ"א 
ראה) מוחו של תינוק 
רופף והלך וניקרו וזה 
הדבר ידוע הוא כי 
התינוקות מוחיהן פתוחין 
ונראה להן רפרוף מתחת 
העור שעל המוח ניקר 
אותו מקום עד שנקבו 
הרגו ‏ לתעוק | וזה 
התרנגול ראוי להורגו מן 
הכתוב כי אין הפרש 
לשורו לתרנגלו וכל בעלי 
חיים שברשותו אכולהי 
אמר רחמנא סקל יסקל 
השור: הואיל ותנן 
(בבתריתא) [בבחירתא] 
כוותיה. ומאי היא מסי 
עדיות פ"ו מ"א שזו 
המשנה שנויה בה העיד ר' 

יודה בן בבא: 


כז. [ג] 


הונא ורבנן לא התפללו ערבית של שבת עד הלילה, שמע מִינָהּ - 
מוכח שאין הַלְכָה כְרַבִּי יהוּדְהל". 


מסיקה הגמרא, הַשִׁתָּא ךלא אִתִמר הַלְכְתָא לא כָּמַר ולא כָּמַר 
- עתה שלא נפסקה הלכה לא כחכמים ולא כרבי יהודה, חִעָבַד כָּמַר 
עִבַד, וּדְעָבַד פְּמַר עָבַד - העושה כחכמים עושה כדין, והעושה כרבי 
יהודה עושה כדיןכ. 


* 


הגמרא מביאה מעשה שרב התפלל ערבית של שבת מבעוד יום, 
ואגב דין זה דנה בהוראות נוספות הנלמדות ממעשיו של רב: 
רב אִיקְלע לְבִי גְנִיבָּא - רב הזדמן לביתו של גניבאײ, וְצַלִּי - 
והתפלל תפילת ערבית של שבּת בְּעָרֶב שׁבַּת, וקיבל עליו שבת 
בתפילתו מבעוד יום, והָוָה מְצַלִי - והיה מתפלל רַבִּי יִרְמִיה כַּר 
אִבָּא לאַחוריה דִרַב - מאחורי רב, וְָיִים רב את תפילתו ולא 
פּסְקִיהּ לְצְלותִיה חִרְבִּי יִרְמִיִַה - ולא הפסיק את תפילתו של רבי 
ירמיה, כלומר, לא הפסיק בין רבי ירמיה ולכותל לעבור לפניו בעודו 
מתפלל כדי להגיע למקום שיושב שם, אלא נשאר על מקומוי. אומרת 


6-8 


) ועוד ראשונים חולקים על דבריו וסוברים שלענין קריאת שמע מודה רבי יהודה 
שזמנה משתחשך. וראה בילקוט ביאורים מה שהובא באריכות בענין זה. 

בא. לכאורה קשה כיצד מוכיחים ממעשהו של רב הונא שאין הלכה כרבי יהודה, 
הלא גם אם רב הונא לא סובר כרבי יהודה, הרי רב סובר כמותו, ולהלכה פוסקים 
כרב שהיה רבו של רב הונא. ויש ליישב שממעשהו של רב הונא מוכיחה הגמרא שכך 
דעת רב, שהרי אין לומר שרב הונא ינהג שלא כדעת רבו, ומה שהתפלל רב של שבת 
בערב שבת היה מסיבה אחרת או שהיה זה בשעת הדחק. רש"ש (ל"ס עס 5לככס). 
כב. ביארו תוספות (ד"ס ת) שכוונת הגמרא היא שבין מי שנוהג כחכמים ומתפלל 
מנחה עד הלילה, ובין מי שנוהג כרבי יהודה הסובר שלאחר פלג המנחה לילה הוא 
ולכן אין להתפלל מנחה, נוהגים כדין. ואין לפרש [במה שאמרו דעבד כרבי יהודה 
עבד] שהכוונה רק לגבי תפילת מנחה, שמי שנוהג כרבי יהודה ומתפלל קודם פלג 
המנחה, נוהג כדין, שהרי אף לחכמים יכול להתפלל קודם פלג המנחה. וביאר 
המהרש"א (נקוספות פס) שכוונת תוספות שהגמרא באה כאן לומר שגם המתפלל ערבית 
לאחר פלג המנחה וסומך על שיטת רבי יהודה, עושה כדין. וראה בילקוט ביאורים 
מה שהובא בזה. 

נחלקו הראשונים האם אפשר לנהוג לעיתים כחכמים ולעיתים כרבי יהודה. הרשב"א 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


- מוכח מכאן שמִתפַלל אֶדֶם תפילת ערבית של שִַבָּת בְּעָרֶב שַבָּת, 
יּשׁמע מִִנָה שמתפלל תּלְמִיד אַחורי רבו, שהרי רבי ירמיה בר 
אבא היה תלמיד של רב, וּשָמַע מִינָהּ שאָפוּר לעֲבוֹר כְּנְנֶד 
הַמִתִפַּלְלִין - לפני מי שעדיין מתפלל תפילתו"". 


מִָייע ליה - יש להביא ראיה ממעשה זה לְרְבִּי יהושע בֶּן לוי, 
דְּאָמַר רְכִּי יְהושָעַ בֶּן לוי, אָכוּר לַעֲבוֹר כְּנְנָד הַפַתְפּלְלִין, כמו 
שפסקה הגמרא מחמת מעשהו של רב. 


מקשה הגמרא, אֵינִי - האם כך הוא הדין שאסור לעבור כנגד 
המתפלל, וְהַָא רְפִּי אָמִי וְרַפִּי אַפִּי חָלְפִי - עברו כנגד המתפלל. 
מתרצת הגמרא, רכִּי אַמי וְרַבִּי אַפֵּי חוץ לְאַרְבַּע אמות הוא דִחַלְפִי 
- עברו לפני המתפלל מחוץ לארבע אמותיו, ומה ששנינו שאסור לעבור 
כנגד המתפלל היינו דווקא בתוך ארבע אמותיו. 


הגמרא חוזרת למעשהו של רב, ומקשה על רבי ירמיה שהתפלל 
מאחורי רב: 
מקשה הגמרא, וְרַבִּי יִרְמִיה הַיכִי עֲבִיד הָכִי - כיצד עשה רבי ירמיה 
כך והתפלל מאחורי רבו, וְהָא אָמַר רב יְהוּדָה אֶמַר רב, לְעולֶם 
אל יִתְפַּלל פֶּדֶם 


(ד''ס סקת6) והרא"ש (סי' ג) כתבו שמי שנוהג להתפלל ערבית משעת פלג המנחה כרבי 
יהודה, אינו יכול להתפלל מנחה לאחר פלג המנחה, משום שאם נוהג כרבי יהודה אינו 
יכול לנהוג כחכמים, ואם נוהג כחכמים אינו יכול לנהוג כרבי יהודה. וביארו תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס דענד) שאם יעשה כן נמצאו דבריו סותרים זה את זה, שפעמים דן את 
פלג המנחה ליום ופעמים דן אותו כלילה. אך כתבו שבדיעבד אם התפלל ערבית לאחר 
שעת פלג המנחה, אף שרגיל להתפלל מנחה בזמן זה, יצא. אמנם המאירי (ל"ס מס 
עכסננו) כתב שרק ביום אחד אינו יכול להתפלל מנחה לאחר פלג המנחה וערבית מבעוד 
יום, ואילו בשני ימים מותר לנהוג ביום אחד כרבי יהודה וביום אחר כחכמים. וכן 
סובר הרא"ה. וביאר הרא"ה (ד"ס פֿשתיק) שאף שמבואר בעירובין (ו:) שהנוהג כשתי 
קולות הסותרות נקרא רשע, היינו דווקא בדברים האסורים מהתורה, אבל בתפילה שהיא 
מדברי חכמים, אסור רק לנהוג כך בבת אחת, אך מותר לנהוג כך בזה אחר זה. 

בג. גניבא הוא שם חכם, כמו ששנינו בחולין (ג:) אמר גניבא אמר רבי אסי. 

בד. בעל הלכות גדולות (סלכות כרכות פ"ד ד"ס ספ(ם סמנקס) גורס בגמרא גירסא אחרת, 
וראה בילקוט ביאורים שהובאה גירסתו ומה שהתבאר בה. 

בה. החיי אדם (פ"6 כל כו ס"ג) ביאר טעם דין זה בשני דרכים: א. משום שמבטל 
כוונת המתפלל. ב. משום ששכינה כנגד המתפלל, ואסור להפסיק בינו לבין השכינה. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


פֿ) [ע' פוס' מונין נס. 
ל"ס כל סיעולי] ציון זה 
שייך לעיל סוף דף כו: 
על תוס' ד"ה איבעיא 
(הר"ר אליהו גוטמאכער 
מגרידץ), 3)נקפן לף 
כם., ג) עדיו פ"ו מסנס 
5 נדס דף ס, ל) [ע' 
תוס' מנסות סד: ד"ס 
ועל], ס) [קלועץ | (ל: 
ככורום ‏ כו.], ו) מכילתb‏ 
דר"י | פרסת | כסס, 
ז) כתובות מו:, ק) עיין 
לקמן כח., 0) ירושלמי 
עירובין פ"י ה"א (יפ"ע), 
סיק ברשייי גחה :ח: 
ד"יה ושנסקל, ועיי"ש 
בתוספי הרא"ש. וע 
יש"ש ב"ק פ"ה סי 
מה, ותוי"ט סנהדרין 
פ"א מ"ר, כ) עיין ספרי 
זוטא סו"פ פנחס ועיין 
ב"ב צז ע"א, 9) במדבר 
כח ד, ) צ"ב, כ) ר"ה 
ט ע"א. 


הנהות הב"ח 


() תופ' ד"ס דכנ וכו' 
מנפכס במ"ס. ג"כ דפכתי 
יוס סול וכן לענין פוספת 
סנת מין כריך לסופיף 
קודס פלג סמנסס: 


נליון הש"ס 


גמ' טממ6נין ת סקטנס. 
הקטנות כ5"ע [וכמנוּפֿר 
כנלס ת ע"5] ?!: שם 
ועל תמיד של שחר. 
עי" נרס"י מקלי 05 ועי' 
מנסות ד' סד ע"נ מוס' 
ד"ס ועל: שם (6סוריס 
דלנ. תפלה של חול. 
כן סול ככס"ג: 


תורה אור השלם 

א) וַלְקְטוּ אתו בַּבֹּקֶר 

בְַּּקֶר אִיש כְּפִי אָכְלו 

וְחם הַשָׁמֶשׁ וְָמָס: 
|שמות טז, כא] 

ב) וַיִרָא אֶלָיו יי בְּאֲלנִי 

מַמְרָא וְהוּא ישב פַתַח 

הָאהָל כְּחם הַוֹם: 
[בראשית יח, א] 


הגהות וציונים 


ל] בכת"י ליתא הפיסקא 
"ועל תמיר של שחר 
שקרב בארבע שעות" 
(וכ"ה | נכון | דמתנל 
דעדיות איירי רק כדברי 
רבי יהודה וסוגיית הגמ' 
כאן | איירי בפלוגתא 
דרבי | יהודה ורבגן 
שבמשנתינו, ועיין 
דק"ס): 5] צ"ל להא 
דת"ר (וכ"ה בערוך ערך 
שרב, רש"ש, חלופי 
גרסאות וכ"ה בכת"י): 
ג] ורישא דקרא ואמר 
אבי הנערה אל הזקנים: 
ל] תיבת "עבד" ליתא 
כאן בדפו"ר והוסיפוהו 
כאן ומחקוהו מקודם 
(עבד): סן [בע"ש] 
(גליון) ולפ"ז הוגה 
אעפ"כ אין אסור וכו' 
(כן הגיה הפני יהושע) 
אבל בהפהיה הנ" 
אעפ"כ אפור לעשות 


מלאכה ‏ במ"ש וכן 
מפרש רש"א וכן משמע 
מהב"ח: וז [ויו"ט] 


(גליון) כן הגיה הפר"ח 
והל" דוד ירבט: ובאב 
ליכא תוספת כמבואר 
באו"ח סי' תקנג וכמ"ש 
ה"ה פ"ה מהל' תענית 
וכן בתוס' הרא"ש איתא 
ויו"ט (הגר"ב רנשבורג, 
בית יוסף על ברכות): 
ז] [אפ"הן (גליון): 
ק] וכ"ה בכת"י: 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


רא שמע ושל מופפין כל היום ורבי יהודה אומר עד שבע שעות 

ותניא היו לפניו וכו'. ונ גרסיקן ימ סיפb‏ וקל וכו' עסיו 
במקנס קלבלי כני יסודס ש6מר עד שנע סעות פיל כמקנס ויק 
ספריס קסגיסו פומו כמקנס ומיסו ככל סספכיס סיקניס מינו. וb"ת‏ 


היינו רבנן. דקס"ד כני יסודס פלג 6סלון של מנפס פתכונס ק6מר: 
מתפלל של מנחה וכו'. רככ לטעמייסו דפמרי תפלס סמוספיס ככ 
סיוס כמו םל מנפס סנכך תדיל קודס, וכ' יסודס נטעמיס דפמר 
מוספין עד קנע פעות ותו כ וסול ל מכוס עוכרת, וקל מנתס 


יק ₪ עוד קסות עד פלג סמנסס: 
שתי תפלות בהדי הדדי. סכי סתכון 
קל פעס כניעית סול זמן נסמיסן, 
דס מר מנסס גלולס מסם סעות 
ומסכס ולמעלס: היכי משכחת לה. 
סרי עבר זמן סמוספיס מטענלס 
סעס קסית: פלג ראשונה. קל מנסס 
פחכונס, ועד ככנכ, וסף על גכ דנ 
יסנ סימנ נפנג תכוס דקסני 
שחו פלג מנסס מי" סעות תסל 
רכיע, ס"ק כו': אף אנן נמי תנינא. 
לרבי יסודס עד ועד נכלל: שממאנין 
את הקטנה. קטנס שסטיסתס קמה 
לחר מיתם 6כיס, דמלורייתb‏ פין 
קדוסיס כנוס, פסכי קענס פינס בת 
דעת, ות למס 55 זכתס פורס לסיוק 
לס כם לקלטס 655 362 טנלמר ת 
כתי נפמי נלים סוס (לנליי כנ)", ועיסו 
רנכ סקינו עס קלופין לסנכילס 
מיפון כדי סיטסוס וכ 555 מנום, 
לפיכך ס מיפנס נמתר זמן ופמכס 
6י 6פטי כו יות ומותרת כל דס 
וקינס ריכס סימנו גט, וסעיד כ' 
יסודס כן ככ ספעמיס קמוס על 
כית דין (נמלס ספמפן כו, כגון סי 
פסיס (סולין שפי סמיות יתומות, 
פֿסחת גלולס וקלוסיס קלוקי תוכס 
ופחת קענס עפ קלוטיס 606 
מדרככן, ומת בעלס של גלוס 093 
כניס ונפלס לפני ממיו ליבוס, ונת 
זקוקס לו מן סתולס, וזיקס זו שוסרק 
קת סתו עליו מקוס קמות זקוקס 
קסיל כפסות פסתו, ו"ר מניעזר 
כמסכת יכמות (דף קע) מלמדין 
קטנס זו עתמקן ננענס ותעקור 
קדוסיס נמפכע ופעקס כל כעינותיס 
כו סן של ]ות כדי לסמיר 6ק 
כענס (יכס ת פמותס, דסגן נופין 
על סלטסס ועל סמפותס (ינמות 
לף 5), וסעיל ככי יסולס כן ככ 
כיוס קנסנית עדיות" קסנכס כר": 
ע'פ עד אחד, ספמר לס מת כעניך 
כמדינת | סיס (כמות ‏ לףq‏ קכנ.): 
שנסק? תרנגול. קניקר קדקלו סל 
תינוק כעקוס שסמוס רופף ‏ וניק פת 
מוסו, וסקלוסו כמספט טור קנגת פת 
סקדס, דכתי (טמופ כ) סטור יסקל 
וגמרינן כג"ם סור סור מקכת נעקות 
כל כסמס סיס ועוף כקור (נ"ק די 
נד:"): ועל יין בן ארבעים יום. קינ 
מכלל. יין מגתו וכ ככלל יין גמור 
וקליגן כיס נסך סכל" (נמדנר כת): 
בארבע שעות. ותו כ, נמ ככני 
יסולס ס"ל, וקלמר ערע סעום 
6 (כני יסולס עד ועד כלנכ: 
הלכה כרבי יהודה. דמתני', דקין 
סמיד על ססר קרכ תכ לכנע 
סעות וס"ס לתפלס: בבחירתא. 
עליום קכי סירת פסנכס כסוסן 


היינו רבנן אלא מאי עד ולא עד בכלל 
אימא סיפא ושל מוספין כל היום ר' יהודה 
אומר עד שבע שעות ותניא 5 היו לפניו שתי 
תפלות אחת של מוסף ואחת של מנחה 
מתפלל של מנחה ואחר כך של מוסף שו 
תדירה וזו אינה תדירה רבי יהודה אומר 
מתפלל של מוסף ואחר כך של מנחה שו 
עוברת וזו אינה עוברת אי אמרת בשלמא 
עד ועד בכלל היינו רמשכחת להו שתי 
תפלות בהדי הדדי אלא אי אמרת עד ולא 
עד בכלל היכי משכחת להו שתי תפלות 
בהדי הדרי כיון דאתיא לה של מנחה 
אולא לה של מוספין אלא מאי עד ועד 
בכלל קשיא רישא מאי איכא בין רבי יהודה 
לרבנן מי סברת דהאי פלג מנחה פלג 
אחרונה קאמר פלג ראשונה קאמר והכי 
קאמר אימת נפיק פלג ראשונה ועייל פלג 
אחרונה מכי נפקי י"א שעות חסר רביע אמר 
רב נחמן אף אנן נמי תנינא * רבי יהודה בן 
בבא העיד חמשה דברים *שממאנין את 
* הקמנה ושמשיאין *את האשה על פי עד 
אחד ועל יתרנגול שנסקל בירושלים על 
שהרג את הנפש ועל דײן בן ארבעים יום 
שנתנסך על גבי המזבח * * ועל התמיד של 
שחר שקרב בארבע שעות ש'מ יעד ועד 
בכלל' שם אמך רב כתא 'הלכה כרבי 
יהודה הואיל > ותנן בבחירתא כוותיה: ועל 


כז. 


ורכי לע כ זכיר לומו כמקנס 
ו"ל מסוס דנ ס"ל כוותיס כסb‏ 
דער עד סכע סעות סננ נסb‏ 
דקלמר עד פרכע סעות ס"נ כוומיס 
מסוס דתנן | ככסירתס | כוותיס 
וכססיל דפלג סמנסס נמי מסוס 
דסמרינן | נקמן דענד כמר עכד 
ודענד כמר עכד דסכי פירוbp‏ דענל 
כר' יסודס (עכד) דלמר מפנג סמנסס 
לילי) סול עכד" ומקוס סכי מנסס כ 
6 6ין לפרם סכל כתפלת סמנתס 
וענד כרכי יסולס עסספלל מנתס 
קודס פנג דפטיט% לדכנן מודו 

כקיעורו דכני יסולס: 
דרך צלי של שכת בעיש. תימס 

דס פמרינן כפרק נמה 
מדניקין (די כ:) ונד ענ יקדיס 
וענ יפסכ. וק לומל לספס 
בספינו מקכל עליו קת מיד 936 
סכ מיירי קמקננ ענו סכ מיד 
סלכך כ סוי סקדמס וטעמק מסוס 
דס"ל ככני יסוס וכן סנך דפקמן% 
קסתפננו של מ"ס כּקבת סיינו מקוס 
דסניר לסו כככי | יסוס געײין 
תפלת סעכ טסיל עס וכניע קודס 
סנינס פעפ"כ [פין]ן סור לעטות 
מנפכס (5) במ"ט* מיד 65סר פנג 
סמנמס וכן כענין וספת סנפ (וע' 
3") וי"ס דקי"ל עסו מן סתולס? 
פס כן" כ כריך שיעור גלול 2 כך: 

וכל 


תמיד של שחר שקרב בארבע שעות": מאן תנא להא י דתנן? * וחם השמש 
ונמס בארבע שעות אתה אומר בארבע שעות או אינו אלא בשש שעות 
כשהוא אומר > כחום היום הרי שש שעות אמור הא מה אני מקיים וחם 
השמש ונמם בארבע שעות מני לא רבי יהודה ולא רבנן אי רבי יהודה 
עד ארבע שעות נמי צפרא הוא אי רבנן עד חצות נמי צפרא הוא אי בעית 
אימא רבי יהודה אי בעית אימא רבנן אי בעית אימא רבנן אמר קרא 
* בבקר בבקר חלקהו לשני בקרים ואי בעית אימא רבי יהודה האי בקר 
יתירא להקדים לו שעה אחת דכולא עלמא מיהא וחם השמש ונמם בארבע 
שעות מאי משמע אמר רבי אחא בר יעקב אמר קרא וחם השמש ונמס איזו 
היא שעה שהשמש חם והצל צונן הוי אומר בארבע שעות: תפלת המנחה 
עד הערב וכו': אמר ליה רב חסדא לרב יצחק התם אמר רב כהנא הלכה כרבי 
יהודה הואיל ותנן בבחירתא כוותיה הכא מאי אישתיק ולא אמר ליה ולא 
מידי אמר רב חסדא נחזי אנן מדרב מצלי של שבת בערב שבת מבעוד יום 
ש"מ הלכה כרבי יהודה אדרבה מדרב הונא ורבנן לא הוו מצלו עד אורתא 


+ שמע מינה אין הלכה כרבי יהודה השתא דלא אתמר הלכתא לא כמר 


ולא כמר "דעבר כמר עבד ודעבר כמר עבד. רב איקלע לבי גניבא וצלי של 
שבת בערב שבת והוה מצלי רבי ירמיה בר אבא * לאחוריה דרב וסיים רב 
ולא פסקיה לצלותיה דרבי ירמיה שמע מינה תלת שמע מינה *מתפלל אדם 
של שבת בערב שבת ושמע מינה מתפלל תלמיד אחורי רבו ושמע 
מינה "אפור ?עבור כנגד המתפללין מסייע ליה לרבי יהושע בן לוי דאמר 
רבי יהושע בן לוי אסור לעבור כנגד המתפללין איני והא רבי אמי ורבי 
אסי חלפי רבי אמי ורבי אסי חוץ לארבע אמות הוא דחלפי ורבי ירמיה 


א היכי עביד הכי והא אמר רב יהודה אמר רב לעולם אל יתפלל אדם 


לא 


עדיות: כשהוא אומר כחום היום הרי שש שעות אמור. כלומר מכינו כמקוס לתל pטינס‏ סכתוכ כנונו ומר וסו6 יופכ פתק סוס כתוס 
סיוס, ול מכ כקוס סשמק 526 סיוס משמע כל סמקומות סמין כין מס ין 5נ, סו מדנר כקעס סטית: הא מה אני מקיים וחם 
השמש. דמסמע ססמם מס וסנ ונן: בארבע שעות, דלילו קודס 6ככע סעות 6ף ססמס פונן: מני. סל דמסמע ד6ככע 


סוק ו 


כו כקר סול, דסb‏ כתיכ וילקטו לופו כנקר ככקר ומס ססמם ונמס סנוסכ, ומלמוקי ונמס נפכנע קעות מכננ דלסו זמן קיטס 
2 קר מיקכי: ארבע שעות נמי צפרא הוא. לס ממכת עד ועד ככלל, וגכי ממיד כפיכ" תעקס כנקכ: לשני בקרים. 


קנ סיו לוקטיס 636 כטכם סעות כלקוגות עסו כקר כקסון: התם אמר רב כהנא. גני תפנת סקסכ: של שבת בערב 
שבת. קקלל ענו טכת מנעוד יוס: שמע מינה. כרכי יסודס ס"ל דפמר מפפג סמנסס מזינ ניס זמן תפלת סמנמס ועייל יה 
זמן תפלת עכנית: ולא פסקיה לצלותיה. כלומר 55 ספסיק כין בכי ירמיס ונכותל לעכור סניו וליסכ כמקומו נ עמד על עמדו: 


כנגל 


עין משפט 
נר מצוה 


יך א מיי' פ"ז מסנכות 
ינוס וללס הנכס טו 
טוק"ע 5ס"ע סימן קעס 
סעיף יס: 
טו ב מיי פי"נ מסני 
גרוסין סנכס עו סמג 
עסין ג טופ"ע לס"ע סי' יז 
סעיף ג: 
מז ג פיי" פ"י מסנכות 
נמקי ממון סנכה 3 סמג 
עסין סו: 
יז דמיי' פ"ו מסל' סיסורי 
מוכת סל' ט: 
יח ה מיי פ"b‏ מסלי 
ממידין סכ' 3 קמג עטין 
ק5: 
יט ו ז פיי" פ"ג מס 
תפלס [סל' ] סמג 
עטין יט טוט"ע פו"ס סי" 
פ"ט סעיף 5: 
כ חמי" קס הנכס ד קמג 
טס טוט"ע פו"ם סי 
רלג סעיף 6: 
כא ט מיי קס סנכס ז 
סמג עסין כט טור 
סו"ע פֿוים סימן רסז סעיף 
ב 


כבי מיי פ"ס מס 

תפלם סלכס ו סמג 

עטין יט טוס"ע פֿו"ם סי" 
קנ סעיף ל: 


רב נסים גאון 


העיד ר' יהודה בן 

בבא על חמשה 
דברים. הא דתני על 
התרנגול שנסקל 
בירושלים [על] שהרג את 
הנפש כבר מפורש 
בתלמוד ארץ ישראל 
במסכת עירובין בפרק 
המוצא תפילין (הלכה א) 
והכי גרסינן ראו (נ"א 
ראה) מוחו של תינוק 
רופף והלך וניקרו וזה 
הדבר ידוע הוא כי 
התינוקות מוחיהן פתוחין 
ונראה להן רפרוף מתחת 
העור שעל המוח ניקר 
אותו מקום עד שנקבו 
והרגו | לתינוק ‏ וזה 
התרנגול ראוי להורגו מן 
הכתוב כי אין הפרש 
לשורו לתרנגלו וכל בעלי 
חיים שברשותו אכולהי 
אמר רחמנא סקל יסקל 
השור: הואיל ותנן 
(בבתריתא) [בבחירתא] 
כוותיה. ומאי היא מסי 
עדיות פ"ו מ"א שזו 
המשנה שנויה בה העיד רי 

יודה בן בבא: 


עין משפט 
נר מצוה 


כן א מיי' פס מס)' ת"ת 
סנכס ו סמג עסין יט 

טוק"ע פו"ם סי' 5 סעיף כד 

"יל סימן רמנ סעיף 

טז]: 

כד במי" קס סנ' ס קמג 
עסין יג טוס"ע יו"ד 
קי' רמב סעיף יו: 

פה ג מ פס 90 3 


טוס ההק 13 
כו ד עי" פס סלכס ע 
טוס"ע פס סעי' כד: 
כו ה תי פס קוסיפ 
פו"ם סימן 5 סעיף כס: 
כח ו ז סו"ע מ'ס סימן 
כסג סעיף יד: 
כט ח מיי" פ"ג מסנכות 

תפנה סל' ז (ופכ"ט 
מסנכות קת סל' י"6) סמג 
עטין כט טור סו"ע 6"ס סי' 


סו"ע שו" סי" כלג 
סעיף ג: 

לא י מיי' פ"ג מסלכות 

תפלס סנכס ו: 

לב כ מי" פ"ס מס( 

תפלם סלכס ו ופ"ג 

סל' ו ז ופט הנכס ט קמג 

עטין יט טור פֿו"ס סי" ללס 
רלו בפז: 


----<0₪.--- 
רב נסים גאון 


אמר רבא [כו'] להזיע 

וקודם | גזירה. 
איתה מיפרשה במס' שבת 
בפ' כירה (דף מ.) אמר ר' 
שמעון בן פזי אמר ר' 
יהושע בן לוי משום בר 
קפרא בתחלה היו רוחצין 
בחמין שהוחמו מערב 
שבת כו' ראו שאין הדבר 
עומד התירו להן חמי 
טבריא | ועדייץ | זיעה 
במקומה עומדת הודיענו 
בכאן כי רבי שהתפלל של 
שבת בערב שבת כבר 
קיבלה לשבת עילויה 
ואיחייב לשבות ונאסרו 
עליו החמין לרחוץ בהן 
ולא נכנס במרחץ אלא 
להזיע בלבד וזה המעשה 
היה קודם שגזרו חכמים 
על הזיעה לפי מה שיש 
בהלכה שהזכונוה אסרו 
להן להזיע: אמרי [עד] 
כמה נצעריה וניזיל 
ברה צעריה בבכורות 
צעריה. האי דצעריה 
בראש השנה שנוי הוא 
בפרק אם אינן מכירין 
אותו (דף כה.) דתנן ועוד 
באו שנים ואמרו ראינוהו 
בזמנו שלח לו רבן 
גמליאל גוזר אני עליך 
שתבא אצלי במקלך 
ובמעותיך ביום הכפורים 
שחל להיות בחשבונך 
ובבכורות (עוד) בפרק כל 
פסולי המוקדשים (דף 
לו.) פירשו מעשה (אחר) 
[אחד] שאירע לר' יהושע 
עם רבן גמליאל דכסיף 
ליה קמי רבנן והעמידו על 
רגליו ברבים עד שנכנסה 
קנאה בלב כל העם 
שהיו לשם ושיתקו את 
המתורגמן | וזו | היא 
הגירסא של זו המעשה רי 
צדוק הוה ליה בוכרא 
רמא ליה שערי בסלי 
נצרין של ערבה קלופה 
בהדי | דאכיל | איבזע 
שיפותיה אתא לקמיה דרי 
יהושע אמר ליה כלום 
חלקנו בין בור לחבר אמר 
ליה הין בא לפני רבן 
גמליאל אמר ליה לאו 


אמר ליה והלא ר' יהושע אמר לי הין אמר לו המתן עד שיכנסו בעלי תריסין לבית המדרש כיון שנכנסו עמד השואל ושאל 
כלום חלקנו בין בור לחבר אמר לו ר' יהושע לאו אמר לו רבן גמליאל והלא משמך אמרו לי הין אמר לו עמוד על רגליך 
ויעידו בך עמד ר' יהושע על רגליו ואמר אלמלי אני (מת) [חי] והוא (חי) [מת] יכול החי להכחיש את (החי) [המת עכשיו 
שאני חי והוא חי היאך חי יכול להכחיש את החי] היה רבן גמליאל יושב ודורש ור' יהושע עומד עד שריננו כל העם ואמרו 
לחוצפית התורגמן העמד: נוקי לר' עקיבא לית ליה זכות אבות. איתה בסנהדרין בפרק כל ישראל יש להן חלק (דף צו) 
מבני בניו של סיסרא למדו תורה בירושלים ומאן אינון ר' עקיבא ואיתה נמי בפ' הניזקין דמסכת גיטין (דף נז): נוקי לר' 
אלעזר בן עזריה שהוא חכם ועשיר והוא עשירי לעזרא הסופר. החכמה שלו גלויה היא וידועה הלא תראה היאך 


1" 


ונתנמיד סכר דטרי ככל סני דנקמן: 
הואיל והתפללו וכו. סכל (מי 
ימ פענין (6) סומכ > 
ופמלי קכי יס ונקונטכס פי' כפניס 
פֿחר: I NW‏ צבור. פֿע"ג b7‏ מbb‏ 
זמן? סין (כ) פיסוכס פיסור כעטיית 
מנקכס 6ף על גכ דטעותל סול: 
צלי של מוצאי שבת וכוי. יש לומל 
דסכל מיירי טיש כו כורך מכוס 
לעסות כמולי סכת כגון כלכם כמול 
ינוק ו יסיס כו יין (סכללס 6ס 
כ יקדיס דודסי כריך לסוסיף מפוג 
על סקלט דפוכייתb"‏ סנל כתנס כ 
ופסיט קנ סיו ממסכיס (סכדיג 
ונסתפנכ של מולי סכת כסכת דגס 
כמ סכ סור עס סטיכס": 
כדברי האומר רשות. 
הלכה כו דוק רקוק 606 
כדפריטית (עיל (די מ.) ונכך? נקכb‏ 
כסות לכמנס עכור ‏ מכוס 6סרק 
סעוכרק : 
"והלכתא כוותיה דרב. ונרפס 
דנכך תקנו פסוקיס 
וקדים כין גולס (מפלס דרטות סי: 
[ע' פוס' (על ד: ד"ס הסמל כ"י]: 
וקל 


לא *כנגד רבו ולא אחורי רבו ותניא רבי; 
אליעזר אומר המתפלל אחורי רבו *והנותן 
שלום לרבו = והמחזיר שלום לרבו * :והחולק 
על ישיבתו של רבו והאומר 9 דדבר שלא שמע 
מפי רבו גורם לשכינה שתסתלק מישראל 
שאני רבי ירמיה בר אבא "דתלמיד חבר הוה 
והיינו * דקאמר ליה רבי ירמיה בר אבא לרב 
מי בדלת אמר ליה אין בדילנא ולא אמר מי 
בדיל מר ומי בדיל והאמר רבי אבין פעם 
אחת התפלל רבי של שבת בערב שבת ונכנם 
למרחץ ויצא ושנה לן פרקין ועדיין לא חשכה 
" אמר רבא ההוא דנכנם להזיע = וקודם גזירה 
הוה איני והא אביי שרא ליה לרב דימי בר 
ליואי לכברויי סלי* ההוא 'טעותא הואי וטעותא 
מי הדרא והא אמר אבידן פעם אחת נתקשרו 
שמים בעבים כסבורים העם לומר חשכה הוא 
ונכנסו לבית הכנסת והתפללו של מוצאי 
שבת בשבת ונתפזרו העבים וזרחה החמה 
ובאו ושאלו את רבי ואמר הואיל והתפללו 
התפללו שאני 'צבור דלא מטרחינן להו: א"ר 
חייא בר אבין רב צלי של שבת9 בערב שבת 
רבי יאשיה מצלי של מוצאי שבת בשבת רב 


צלי של שבת בערב שבת אומר קדושה על הכוס או אינו אומר קדושה על 
הכוס ת"ש דאמר רב נחמן אמר שמואל "מתפלל אדם של שבת בערב שבת 
ואומר קדושה על הכום= והלכתא כוותיה9 רבי יאשיה מצלי של מוצאי שבת 
בשבת אומר הבדלה על הכום או אינו אומר הבדלה על הכוס ת"ש דאמר 
רב יהודה אמר שמואל למתפלל אדם של מוצאי שבת בשבת ואומר הבדלה 
על הכום אמר ר' זירא אמר רבי אסי אמר ר' אלעזר א"ר חנינא אמר רב בצד 
עמוד זה התפלל ר' ישמעאל בר' יוסי של שבת בערב שבת כי אתא עולא 
אמר בצד תמרה הוה ולא בצד עמוד הוה ולא ר' ישמעאל ברבי יוסי הוה אלא 
ר' אלעזר בר' יוסי הוה ולא של שבת בערב שבת הוה אלא של מוצאי שבת 
בשבת הוה: תפלת הערב אין לה קבע: מאי אין לה קבע אילימא 'דאי 
בעי מצלי כוליה ליליא ליתני תפלת הערב כל הלילה אלא מאי אין לה קבע 
כמאן דאמר יתפלת ערבית רשות דאמר רב יהודה אמר שמואל תפלת 
ערבית רבן גמליאל אומר חובה ר' יהושע אומר רשות" אמר אביי הלכה 
כדברי האומר חובה ורבא אמר <הלכה כדברי האומר רשות. ת"ר מעשה 
בתלמיד אחד שבא לפני ר' יהושע א"ל תפלת ערבית רשות או חובה אמר 
ליה רשות בא לפני רבן גמליאל א"ל תפלת ערבית רשות או חובה א"ל חובה 
א"ל והלא ר' יהושע אמר לי רשות א"ל % המתן עד שיכנסו בעלי תריסין לבית 
המדרש כשנכנסו בעלי תריסין עמד השואל ושאל תפלת ערבית רשות או חובה א"ל רבן גמליאל חובה אמר 
להם רבן גמליאל לחכמים כלום יש אדם שחולק בדבר זה אמר ליה ר' יהושע לאו א"ל והלא משמך אמרו לי 
רשות אמר ליה יהושע עמוד על רגליך ויעידו בך= עמד רבי יהושע על רגליו ואמר אלמלא" אני חי והוא מת 
יכול החי להכחיש את המת ועכשיו שאני חי והוא חי היאך יכול החי להכחיש את החי היה רבן גמליאל 
יושב ודורש ור' יהושע עומד על רגליו עד שרננו כל העם ואמרו לחוצפית התורגמן עמוד ועמד 
אמרי עד כמה נצעריה וניזיל בר"ה אשתקד צעריה בבכורות במעשה דר' צדוק צעריה הכא נמי 
צעריה תא ונעבריה מאן נוקים ליה נוקמיה לרבי יהושע בעל מעשה הוא נוקמיה לר' עקיבא דילמא 
עניש ליה דלית ליה זכות אבות אלא נוקמיה לר' אלעזר בן עזריה דהוא חכם והוא עשיר והוא עשירי 
לעזרא הוא חכם דאי מקשי ליה מפרק ליה והוא עשיר דאי אית ליה לפלוחי לבי קיפר אף הוא אזל ופלח 


הוא עשירי לעזרא דאית ליה זכות אבות ולא 
דליהוי ריש מתיבתא אמר להו אייל ואימליך 


אמר ר' יהושע אין דור יתום שר' אלעזר בן עזריה שרוי בתוכו באותה המעשה האמור במסכת חגיגה בפרק א' (דף ג) 


והעושר שלו נמי כבר גרסי' בפרק (במה אשה) [צ"ל במה בהמה] (שבת דף נד) י"ב אלפי עגלי הוה מעשר ר' אלעזר בן 
עזריה מעדריה כל שתא ובמס' קדושין בפרק האיש מקדש (דף מט) על מנת שאני עשיר אין אומרים כרי אלעזר בן חרסום וכר' 
אלעזר בן עזריה וייחוסו לעזרא הסופר נמי איתה במנחות בפרק כל המנחות באות מצה (דף נג) אמרו ליה רבנן לר' פרידא (רב 
עוירא) [ר' עזרא] בריה דרב אבטולס דהוא עשירי לר' אלעזר בן עזריה דהוא עשירי לעזרא קאי אבבא ובגמרא דפירקין דבני 
מערבא [הלכה ח] וגם (בפסחים בפרק תמיד) [צ"ל בתענית פ"ד ה"א] גרסינן הלכו ומינו את ר' אלעזר בן עזריה בן יייז שנה 
ונתמלא כל ראשו שיבה והיה ר' עקיבא יושב ומצטער ואומר לא שהוא בן תורה יותר ממני אלא שהוא בן גדולים יותר ממני 
אשרי אדם שזכו לו אבותיו אשרי אדם שיש לו יתד להתלות בה ומה היתה יתידתו של ר' אלעזר בן עזריה שהיה עשירי לעזרא: 


מצי עניש ליה אתו ואמרו ליה ניחא 
באינשי ביתי אזל ואמליך בדביתהו אמרה ליה 


"בבכורות הוא" ליתא ברש"י שבע"י: 


יז דבור זה שייך לדף כח ע"א: 


אין חילוק בין יחיד לציבור, עיי"ש גרסתו בתוס': 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


ולא אחורי רבו. פילם כס"י מקוס יוסכb‏ וע מפרט ענלפס 

כמקפמוס (ככן: והנותן שלום לרבו והמחזיר שלום. 
פירוס כספר כני 6דס טסינו פומר קנוס עליך ככי וסינו דסמרינן 
(כ"ק דף עג:) כדי טסיל סלמיד לרכ לי נמי ססול (כתפלס ק6מר 


כנגד רבו. 956 ככו, ומכס כפיכו סס קױס: אחורי רבו. נמי 
יוסכ סו: שלום לרבו. כטלר כל דס קלוס עניך, ונ מכ כו קלוס 
עניך בכי: והיינו דקאמר ליה, פופו סיוס פסתפנל ככ על קכת כערכ 
סכת 6מר ליס כני ירמיס מי כלנת מן סמל6כס סופיל וקכלם עליך 


קכת כתפלפך: ולא אמר ליה מי בדיל 
מר. סמע מינס קנמיל סכר סוי 
ליס: לבית המרחץ. סנק דעפך 
נלסר טגזכו על סזיעס ועל סכמיס 
נקכת כדסמרינן כמסכת קכת בפרק 
כילס סססיקוס (די מ.), 5556 6ע"ג 
דלי 69 כדיל מסיסורי סכת : אמר רבא 
להזיע. נכנס לסזיע מפמת סוס כיק 
סערמן ונ נמן עניו מיס: וקודם 
נזרה, עד סנ גזרו על סזיעס. וכל 
דוכת ! דפמרינן כדלמר רכל לסזיע 
כו' מסכ פמריין: לכברויי סלי. 
נעסן 6ופן בגפרית למל קסתסננ 
קל קכת כערכ קכת: מעותא הואי, 
ל קכל עניו תוספת קכת מטעם תפנס 
מדעם, 605 יוס סמעונן סיס וכסנול 
פקכס ולסכ כך זכמס סמס: הואיל 
והתפללו התפללו. ל סנליכס 
לסתפנל מסמפטך, פנמb‏ מפנס סי, 
ולע"פ פנ סופרו כענפכס סתס סו 
דנ (עכור על ד"ם, 236 (ענין פוספת 
לע"ג דנטעות סוס קוספת סול עי 


= תפנס, סופיל ומר תפלס קכנס סי: 


בעלי תריסין. מכמיס סמנלסיס זס 
0 זס כסנכס : היאך יכול החי להכחיש 
את החי, על ככמי 6ני לכי לסולות 
קסמרמי כו כקות: התורגמן. קסיס 
עומד נסני ככן גמני ומסמיע 
(רכיס ת סדרסס מפי כנן גמליס3: 
עמוד. קתוק: אשתקד. שנס קענרס: 
בראש השנה. כמסכת רפע סקנסל 
(דף כה), סלמר כו גחר פנ עניך 
סתכל 556י כמקלך וכמעותיך כיוס 
סכפוליס | סמל נסיות כסטכונך: 
בבכורות. כמסכת ככולות (לף 68: 
במעשה דרבי צדוק. כנלוכו 
סו, כ' לוק סוס ניס כוכרס, ומר 
ליס לכן גמנינ כר' יסושע עמוד עכ 
רגליך כו' כי סכ: תא ונעבריה. כולו 
ונעניר קופו מן סנקיות: בעל מעשה 
הוא. וסוס (יס עכנן גמנילנ כערb‏ 
טפי: לית ליה זכות אבות. ולילמb‏ 
ענים לי רכן גמליכ: ! מעברין לך. 
יורילוך מן סנסיקות כסכיל למר: 
סג 


לה קמר 


דילמא 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


8) תנק [סנסדרין] דף קי. 
וע"ם, 3) סוכס דף כז: 
וסוף ‏ מסכת | ככס, 
ג) [עיכוכין מ:] ועיי"ש 
בהש"י דיה מי בחלת 
וצ"ע (הגהות מהריי 
לנדא) וכן הקשה הרש"ש, 
ל) [ניכס ככ.], ס) עיין 
תוס' פסחים צט: ד"ה עד, 
געל ד: ענת ט:, 
ז) [נכולות (ו. וע'ע 
בתוס'], ק) ר"ה ט ע"א. 


הגהות הב"ח 


() תוס'י ד"ס סיל 
וכו'. נמי גימ (ענין 
מלאכה המי קני: 
(3) ד"ה ספני וכו'. אין 
איסור כעטיית ככ" 
ומיכת פֿיקור? נמסק: 


גליון הש"ס 


גמ' והמחזיר שלום 
קרבו. בר ונרק"ם 
ליתש לס וסמסזיר קלוס 
(כנו: שם דתלמיד 
חבר הוה. עיין קדופין 
הי מיו ע"0 קוש מ"ס 
נרפין: שם וקודם גזרה 
הוה. ע' עבת ל' מ' ע"כ 
כרט"י ד"ס לסל מעקס. 
ונרקנ"ק כמלוטיו עס: 


הגהות וציונים 


ל] בכת"י נוסף אפניא 
דמעלי שבתא (וכ"ה 
ברא"ש ובאו"ז שם 
וברוקח סי' מח, ועיין 
ברש"י): 3] בטור או"ח 
סומן רצנ כתב רב שלי 
של מוצ"ש בשבת 
וכן ר' יאשיה כו' 
ובשו"ת הגאונים סי 
כד רב צלי של שבת 
בע"ש ושל מוצ"ש 
בשבת: ג] סיום הגמרא 
יוהלכתא כוותיה" דר"נ 
אמר שמואל ליתא ברי"ף 
וברא"ש: ל] ס"א רשות 
והלכתא כדברי 
האומר הובה ורב 
אמר הלפה כהברי 
האומר רשות ע' יומא 
דף פז ע"ב (גליון) כ"ה 
בכת"י ובפירוש אמרו 
ביומא פז ע"ב והאמר רב 
הלכה כדברי האומר 
רשות ולא מצינו לו זאת 
במקום אחר, וגם רשיי 
ציין שם מהך דהכא 
וכ"ה בתוס' (דק"ס): 
ס] עיין תוס' בכורות לו 
ע"א ד"ה עמוד שכתבו 
דלא | גרס "יעידך 
בך": ו] נדצ"ל אלמלי 
(מהרינ אדלר) ועיין תוסי 
מגילה כא ע"א דיה 
אלמלא: !] כתב הצל"ח 
וז"ל כעת אינו עולה על 
זכרוני שום מקום בש"ס 
שיובא דברי רבא זולת 
כאן וביצה ודברי רש"י 
כאן שכתב ובכל דוכתא 
משמע שיש עוד מקומות 
בש"ס שהובאו דבוי 
רבא: ק] אף שבימי ר"ג 
ורפי עדי לא הל 
המשניות סדורות צ"ל 
דבעלי התלמוד צינו 
לעצמם שהוא במס' ראש 
השנה ומסכת בכורות 
(מעיל שמואל) ואולי ייל 
דכוונת הגמרא "בר"ה" 
בעניני היה וכן 


יבבכורנת" בעניני 
בכורות ורש"י רק ציין 
מקומו: ט] תיבת 


כן לעיל לחומרא כצ"ל רש"א (גליון) 
לפנינו "לענין" הוא ע"פ המהרש"ל דפו"ר: ] עיין רש"ל ורש"א (גליון), גי' מהרש"ל ואע"ג דלא מטא זמן איסור 
אפורים בעשיית מלאכה פי' כדי שלא להטריחם עוד בתפלה וכו' משא"כ ביחיד. ועי' מהרש"א דלענין היתר מלאכה 
מ] מ"ש התוס' דגם "במלאכה אסור עם חשכה" אין לו מובן 
דאיפכא מיבעיא ליי [למימר] דגם עם חשכה אסור במלאכה. פני יהושע, ועיי"ש שמקשה בדבריהם וסיים ולולי 
דמסתפינא הי' נ"ל שכל זה אינו מדברי התוס' אלא גליון: (] נדצ"ל דלכך (זאת מנוחתי): ס] ד"ה "והלכתא" הוא 
סיום דברי התוס' דלעיל, והכל דבור אחד עם דבור הקודם, (וכן משמע מדברי התוס' לעיל כו ע"א ד"ה טעה, רש"ש): 


ליקוטי רש"י מי בדלת, פעס לחת נפקטרו טעיס כעכיס וספפל( רכ טל סכת מנעוד יוס ולמר ליס ככ ירמיס 

כ מי כד(ת מן סמנפכס מסקגנת עליך קכת ופמר ליס 6ין כדילנb‏ [עירובין מ:ן. תפילת ערבית 
רשות. מפני פהים כנגד סקטר סככיס ולימוריס ספין מעכנין כפרפן [שבת ט:ן. בעלי תריסין. מגיניס מנמידי סכנניס 
סגנסמיס כמלפמס קל מוכס. אלמלא אני חי והוא מת. סיימי יכול (סכסים ולוער כ 6מכמי. היאך יכול החי 
להכחיש את החי. ודפי כך 6מכפי ומולני כי [ע"ש בתוס'ן. עמוד ועמד. שתוק וקפק [בכורות לון. עד כמה 
נצעריה. תקיפי קמפי. ככן גמניפ עסיס (וסג קללס וזורק מור6 נתנמידיס כלpכתן‏ כככורות (לו.) וכנרכות (כז:) 
ונר סטנס (כס.) דלעריס (ל' יסופע [סנהדרין יא:]. והוא עשירי לעזרא. כ" כן עזריס עטירי לעזר ססופל [מנחות נג.]. 


תפלת השחר פרק רביעי 


לא כנגְד רבו - ליד רבו, שמראה כאילו הם שוים, וְלא אַחוֹרִי רבו, 
משום שהוא דרך גאוה". וְתְנְיא בברייתא, רַבִּי אֶלִיעָזֶר אומר, 
הַמַתְפַּלל אַחוֹרֵי רבו, וְהַנוֹתַן שלום לְרַבּו ככל אדם, ולא אומר לו 
"שלום! עליך רפייב, והפהזיר שלום לרפ ככל אהם; ולא משיב לו 
ישלום עליך רביי, וְהַחוֹלק על יְשִׁיבָתוֹ של רבו - הפורש מישיבתו 
של רבו על מנת לעשות ישיבה לעצמוי, וְהָאוֹמַר דְּבֶר שַלא שָמע 
מפי רפו - האומר בשם רבו דבר שלא שמע ממנוי, גורֶם לשְׁכִינָה 
שַׁתּמתַּלק מִיִשְׂרָאֵל". מבואר בברייתא ובדברי רב שאסור להתפלל 
מאחורי רבו, ואם כן קשה כיצד רבי ירמיה שהיה תלמידו של רב 


דְתִלְמִיד חַבֶּר הָוְה - שונה רבי ירמיה בר אבא משאר התלמידים, 
מפני שהיה תלמיד חבר של רב, ולכן התפלל מאחוריוי. 


הגמרא מביאה ראיה שרבי ירמיה בר אבא היה תלמיד חבר של רב: 
והיינוּ דְקאָמַר ליה - וזהו שאמר לו רַבִּי יִרְמִיה בַר אַבָּא ?רב, 
באותו יום שהתפלל רב ערבית של שבת מבעוד יום, מי בְּדַלְתּ - 
האם הבדלת עצמך מהמלאכה, הואיל וקיבלת שבת בתפילתך מבעוד 
יום, אָמַר ליה - אמר לו רב, אין, בְּדִילְנָא - כן, הבדלתי עצמי 
ממלאכה. וממה ששאל אותו רבי ירמיה 'מי בדלת', ולא אֲמַר לו 
כדרך תלמיד לרב, 'מי בְּדִיל מר' - האם הרב הבדיל עצמו ממלאכה, 
מוכח שהיה תלמיד חבר של רב, ולכן דיבר אליו בלשון זו. 


משמע מדברי רב שהמקבל שבת בתפילתו מבעוד יום אסור 
במלאכה. הגמרא מקשה על דין זה: 
מקשה הגמרא, וּמִי בְּדִיל - וכי מי שקיבל שבת בתפילתו מבעוד יום 
צריך להבדיל עצמו ממלאכתו, וְהַאָמַר רְכִּי אָבִּין, פעם אֶחַת התפלל 
רבִּי תפילת ערבית של שַבָּת בְּעָרֶב ש5ה<<לאחר מכן נְכְנָס לְמַרְחַץ 
וְיְצָא, וְשָׁנָה לָן פרקין - ולימד אותנו את פרקינו, וַעַדַיִין לא חַשַכָּה. 
וממה שנכנס למרחץ לאחר שקיבל שבת בתפילתו מבעוד יום, יש 


א. רש"י (ד"ס פחור). והרי זה דומה לאיסור להתפלל ליד רבו. והביא הרש"ש (נרס"י 
ד"ס סקורי) ראיה לפירוש רש"י ממה ששנינו ביומא (8.) המהלך אחורי רבו הרי זה 
מגסי הרוח. אך תוספות (ל"ס ו₪) כתבו שיש מי שפירש שאין להתפלל מאחורי רבו 
משום שנראה כמשתחוה לרבו. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס 6) פירשו שטעם האיסור הוא 
שמא יסיים הרב תפילתו קודם לתלמידו ולא יוכל לפסוע לאחוריו. וראה בילקוט 
ביאורים שהובאו בזה פירושים נוספים. 

יש אומרים שכל איסור זה הוא רק כאשר מתפלל ביחידות, אך כאשר מתפלל בציבור 
וזה סדר ישיבתם, יש להקל, משום שהכל יודעים שזה מקום התלמיד וזה מקום הרב, 
ואין בזה משום גאוה, ואינו נראה כמשתחוה אליו. ואף על פי שטוב להחמיר [משום 
שיש לחוש לדברי תלמידי רבינו יונה שמא יסיים תפילתו ולא יוכל לפסוע לאחוריו. 
משנה ברורה (סי' 5 ס"ק עו)], נהגו להקל. שולחן ערוך (פו"ק סי' 5 סכ"ל). 

רב יהודה אסר להתפלל ליד רבו ומאחורי רבו, וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 56) שכל 
שכן שיש איסור להתפלל לפני רבו משום שהוא ביזוי יותר. 

כתבו תלמידי רבינו יונה (פס) שאם מרחיק ארבע אמות מותר להתפלל מאחוריו או 
לידו. ולגבי תפילה לפני רבו מחוץ לארבע אמות, ראה מה שהובא בזה בילקוט ביאורים. 
ב. רש"י (ל"ס פנוס). מבואר בבבא קמא (עג:) שיש שני סוגי שאילת שלום, שאילת 
שלום של רב לתלמיד שאומר לו 'שלום עליך', ושאילת שלום של תלמיד לרב שאומר 
לו 'שלום עליך רבי'. תוספות (ל"ס וסטפן). אך תלמידי רבינו יונה (ל"ה וסנופן) פירשו 
שאסור לתלמיד להקדים שלום לרבו כלל, כמו שמבואר בשבת (פט.) שאין עבד מקדים 
שלום לרבו, ומה שנאמר (נ"ק עג:) 'כדי שאילת תלמיד לרב', הכוונה היא לחזרת שלום 
של תלמיד לרבו. וליישב שיטת רש"י ממה שמבואר בשבת, יש לחלק בין עבד שאינו 
נותן כלל שלום לרבו, לבין תלמיד ששואל שלום לרבו בדרך כבוד. תוספות (3"ק עס 
ד"ס כלי). וראה עוד בילקוט ביאורים מה שהובא בביאור שיטת תוספות (ד"ס וסטפן). 
ג. שיטה מקובצת (:"2 גנ. ד"ס ס6) בשם הר"י מיגש. והרא"ה (ל"ס וסתונק) פירש שכוונת 
הגמרא היא שמפרסם עצמו בכדי לחלוק על רבו. 

ד. תלמידי רבינו יונה (ד"ס סקומכ). וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה פירושים נוספים. 
ה. יש שביארו בדרך דרש, הואיל ומבואר בקידושין (:), בזמן שאדם מכבד את אביו 
ואמו אמר הקדוש ברוך הוא, מעלה אני עליהם כאילו דרתי ביניהם וכבדוני, וכשמצער 
אביו ואמו אמר הקדוש ברוך הוא, יפה עשיתי שלא דרתי ביניהם, הרי מי שאינו מכבד 
אביו ואמו גורם לשכינה שתסתלק, וכל שכן בזמן שאינו מכבד את רבו שהוא קודם 
לכבוד אביו ואמו. והנה המתפלל מאחורי רבו, הנותן שלום לרבו, המחזיר שלום לרבו 
והחולק על ישיבתו של רבו, אינו נוהג כבוד ברבו, ולכן גורם שתסתלק שכינה מישראל. 
שפתי חכמים (ל"ס גולס). 

ו. תלמיד חבר פירושו שהוא חכם כמותו, אלא שלמד ממנו דבר אחד או יותר. רשיי 
(עירוכין סג. ד"ס סלמיד). וכן כתב הרמב"ם (פלעול פולס פ"ס ס"ט) שכל שלא למד ממנו 
רוב חכמתו הרי הוא תלמיד חבר. ובמהרי"ק (פולט קפע) כתב שתלמיד חבר היינו אפילו 
אם למד רוב חכמתו ממנו, אלא שנעשה גדול כרבו. וכן משמע ברשב"ם (נ"כ קסש: 


ברכות 


להוכיח שלא צריך להבדיל עצמו ממלאכה, שהרי אסור לרחוץ ולהזיע 
בשבת'. מתרצת הגמרא, אָמַר רְבָא, הַהוּא דְנְכְנַס לְהַזִּיעַ - שם 
מדובר שרבי נכנס רק בשביל להזיע מחמת חום בית המרחץ, ולא נתן 
על עצמו מים חמים, וְקודֶם גְזירה הַוְה - והיה זה קודם שאסרו 
להזיע בבית המרחץ, ומותר לעשות כן אף בשבת עצמה, ואם כן אין 
להוכיח ממעשה זה שמותר במלאכה אף לאחר שקיבל שבת בתפילתו 
מבעחי" יומה. 


כז: [א] 


הגמרא מקשה קושיא נוספת על ההלכה שלמדנו מדברי רב שיש 
לאסור במלאכה את המקבל שבת בתפילתו מבעוד יום: 
מקשה הגמרא, אנִי - האם כך הוא, וְהָא אַבִּיי שְרָא ליה - והרי 
אביי התיר ?רב דִּימִי בַּר ?ואי לְכַבָרויי סַלִי - לעשן בגפרית סלים 
העשויים מנצרים בשביל ללבנם", לאחר שהתפלל ערבית של שבת 
בערב שבת מבעוד יום, אם כן מוכח שלא צריך להבדיל עצמו ממלאכה 
אף לאחר שקיבל שבת בתפילתו מבעוד יום. מתרצת הגמרא, ההוּא 
טַעוּתָא הָוַאי - המעשה ההוא שהתיר אביי לרב דימי לעשות מלאכה 
היה הואיל ורב דימי בר ליואי קיבל שבת בטעות, שהיה זה יום מעונן 
וחשב שהגיע הערב, ולכן התפלל ערבית של שבת, אך לאחר מכן 
התפזרו העננים והתברר שעדיין יום, ומחמת כן התיר לו אביי להמשיך 
במלאכתו, אך כאשר קיבל שבת מבעוד יום בתפילתו בכוונה תחילה, 
יש לו להבדיל עצמו ממלאכה. 


מקשה הגמרא, וְטַעוּתָא מי הַדְרָא - וכי קבלת שבת בטעות היא 
דבר שאפשר לחזור ממנו, וְהָא אָמַר אַבִידֶי, פַּעַם אַחַת ביום השבת 
נתקשרו שָמִים בְּעָבִים - התכסו השמים בעננים, כְסְבוּרִים הָעַם 
לומַר חַשָכָה הוא - וסברו הציבור שהגיע הערב, וְנְכְנְפוּ לָבִית 


מכן נִתִפַּזְרוּ הָעָבִים - התפזרו העננים וְזֶרְחָה הַחַמה - השמש, וראו 
שהיתה טעות בידם ועדיין יום, וּבָאוּ וְשָאַלוּ אֶת רַבִּי כיצד יש להם 


ד"ס פ(מיד). וראה בש"ך (יו"ד סי" כמנ ס"ק יכ) שכתב שהמהרי"ק והרמב"ם לא נחלקו, 
אלא בשני האופנים הוא נחשב תלמיד חבר. 

משמע מדברי הגמרא שלתלמיד חבר מותר להתפלל מאחורי רבו. וכתב הבית יוסף 
(פֿו"ס סי' 5 סכ"ס ד"ס וסמרין) שמכל מקום אין לתלמיד חבר להתפלל לפני רבו ואחוריו 
לרבו, משום שהוא ביזוי גדול. 

מבואר כאן שרבי ירמיה בר אבא היה תלמיד חבר של רב, ואילו בקידושין (מו.) משמע 
שהיה תלמידו של רב הונא, ורב הונא היה תלמידו של רב, הרי שרבי ירמיה היה 
תלמיד תלמידו של רב ולא תלמיד חבר שלו. וביארו תוספות (עס ד"ס גלפין) שהיו שני 
רבי ירמיה בר אבא, ובפסחים הוסיפו תוספות (קו: ד"ס פנקיס) שכאן הגירסא ברוב 
ספרים היא 'רב ירמיה', ובקידושין הגירסא היא 'רבי ירמיה'. 

ז. מבואר בשבת (מ.) שבתחילה היו מתרחצים במים חמים שהוחמו מערב שבת, אך 
משהתחילו הבלנים לחמם את המים בשבת ואמרו שהוחמו מערב שבת, אסרו חכמים 
להתרחץ במים חמים כלל, אף אם הוחמו מערב שבת, אבל התירו להזיע מחמת חום 
בית המרחץ. משראו חכמים שאנשים התרחצו במים חמים שהוחמו מערב שבת, ואמרו 
שהם רק מזיעים, אסרו גם את הזיעה, אך התירו את חמי טבריה, לאחר מכן אסרו 
גם את חמי טבריה, אך משראו שאין הציבור יכול לעמוד בזה, התירו את חמי טבריה, 
והשאירו את האיסור על זיעה. 

הגמרא בקושיא הבינה שמדובר לאחר שגזרו על הזיעה והרחיצה, ואם כן יש להוכיח 
מרבי שנכנס למרחץ לאחר שקיבל שבת בתפילתו מבעוד יום, שאין צריך להבדיל עצמו 
ממלאכה עד שתחשך, אף אם קיבל שבת בתפילתו מבעוד יום. 

לכאורה קשה כיצד מוכיחה כן הגמרא ממעשהו של רבי, הרי רבי סובר (קנת פ:) שכל 
דבר האסור משום שבות [כלומר איסור דרבנן. ראה רש"י (כעס (ו: ד"ס ופנו - סרסטון)] 
לא גזרו עליו בבין השמשות, וכל שכן שלא גזרו עליו בתוספת שבת מבעוד יום, ואם 
כן אפשר לומר שרבי סובר שיש להבדיל עצמו ממלאכה לאחר קבלת שבת בתפילה 
מבעוד יום, אך נכנס למרחץ כיון שהוא שבות ואין לאסור אותו מבעוד יום. וביאר 
הצל"ח (ד"ס ועיקכ) על פי הרמב"ם (ענפ פכ"ד ס"י) שכתב שהתירו שבות בבין השמשות 
רק לצורך מצוה או בשעת הדחק, והיה ידוע לגמרא שרבי נכנס למרחץ אף שלא היתה 
זו שעת הדחק או לצורך מצוה. וראה בילקוט ביאורים שהובאו תירוצים נוספים. 

ח. אף שמבואר בשבת (מ:) שמעשהו של רבי היה לאחר גזירת זיעה [כמבואר שם 
ברש"י (ל"ס לספ)]. ביאר הצל"ח (ל"ס עס וקודס - סכלטון) שבשבת מדובר על מעשה 
שהיה בימי רבי יצחק בר אבדימי, והיה ידוע לחכמי הגמרא שהוא שימש את רבי 
בסוף שנותיו, לאחר רבי יהושע בן לוי שהביא את גזירת זיעה. ואילו כאן מדובר על 
מעשה שהיה בימי רבי אבין, ואפשר לומר שהוא למד אצל רבי קודם גזירת זיעה. 
ט. ערוך (עלך כנר - סטני). ובאופן אחר פירש שהיו מניחים בגדים בתוך סלים של 
נצרים ומעשנים גפרית מתחת לסלים כדי ללבן את הבגדים. 

י. שם אמורא הוא ואבא יודן שמו, אך בלשון קצרה נקרא אבדן. תוספות (ינמות קס: 
ד"ס 0נ). ובשפתי חכמים (ד"ס >נילן) כתב שראוי לגרוס כאן אבדן משום שהוא היה 
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עין משפט 
נר מצוה 


כג א מיי' פ''ס מסל' ת"ת 
סנכס ו סמג עפין יע 
טום"ע סוס סי' 5 סעיף כד 
[וני"ד סימן רמנ סעיף 
טו]: 
כד ב מיי' קס סל' ה קמג 
עסין יג טוס"ע ו"ל 
סי" רמנ סעיף יו: 
בה מ= פס סי כ 
טוק"ע סס סעי' 3: 
כו ד מי" עס סנכס ע 
טוס"ע טס סעי' כד: 
פו ה תי סס טום'ע 
פֿו"ים סינן 5 סעיף כס: 
כח ו ז קו"ע מ"ס סימן 
רסג סעיף יד: 
כט ח מיי' פ"ג עס(כות 
תפנה סל' ז (ופכ''ט 
מס(כות קכת סל' י""b)‏ קמג 
עטין כט טור פו"ע '" סי 
רסו סעיף 3: 
ל ט מיי' וסעג פס טול 
קוע יקיק כ רג 
סעיף ג: 
לא י מיי' פ"ג מסנכות 
תפס סנכס ו: 
לב ב מ" פ"6 מס 
תפלס תנכס ו ופא 
סל' ו ז ופ"ט סנכס ט קמג 
עטין יט טור פו"ם סי רלס 
כנו כ: 


== 


רכ נסים נאון 


אמר רבא [כו'] להזיע 

וקודם גזירה. 
איתה מיפרשה במס' שבת 
בפ' כירה (דף מ.) אמר ר' 
שמעון בן פזי אמר ר' 
יהושע בן לוי משום בר 
קפרא בתחלה היו רוחצין 
בחמין שהוחמו מערב 
שבת כו' ראו שאין הדבר 
עומד התירו להן חמי 
טבריא | ועדיין | זיעה 
במקומה עומדת הודיענו 
בכאן כי רבי שהתפלל של 
שבת בערב שבת כבר 
קיבלה לשבת עילויה 
ואיחייב לשבות ונאסרו 
עליו החמין לרחוץ בהן 
ולא נכנס במרחץ אלא 
להזיע בלבד וזה המעשה 
היה קודם שגזרו חכמים 
על הזיעה לפי מה שיש 
בהלכה שהזכרנוה אסרו 
להן להזיע: אמרי [עד] 
כמה נצעריה וניזיל 
בר"ה צעריה בבכורות 
צעריה. האי דצעריה 
בראש השנה שנוי הוא 
בפרק אם אינן מכירין 
אותו (דף כה.) דתגן ועוד 
באו שנים ואמרו ראינוהו 
בומנר ‏ שלח לו-רבן 
גמליאל גוזר אני עליך 
שתבא אצלי במקלך 
ובמעותיך ביוס הכפורים 
שחל להיות בחשבונך 
ובבכורות (עוד) בפרק כל 
פסולי המוקדשים (דף 
לו.) פירשו מעשה (אחר) 
[אחד] שאירע לר' יהושע 
עם רבן גמליאל דכסיף 
ליה קמי רבנן והעמידו על 
רגליו ברבים עד שנכנסה 
קנאה בלב כל העם 
שהיו לשם ושיתקו את 
המתורגמן ‏ וזו | היא 
הגירסא של זו המעשה רי 
צדוק הוה ליה בוכרא 
רמא ליה שערי בסלי 
נצרין של ערבה קלופה 
בהדי דאכיל איבזע 
שיפותיה אתא לקמיה דרי 
יהושע אמר ליה כלום 
חלקנו בין בור לחבר אמר 
ליה הין בא לפני רבן 
גמליאל אמר ליה לאו 


אמר ליה והלא ר' יהושע אמר לי הין אמר לו המתן עד שיכנסו בעלי תריסין לבית המדרש כיון שנכנסו עמד השואל ושאל 
כלום חלקנו בין בור לחבר אמר לו ר' יהושע לאו אמר לו רבן גמליאל והלא משמך אמרו לי הין אמר לו עמוד על רגליך 
ויעידו בך עמד ר' יהושע על רגליו ואמר אלמלי אני (מת) [חי] והוא (חי) [מת] יכול החי להכחיש את (החי) [המת עכשיו 
שאני חי והוא חי היאך חי יכול להכחיש את החי] היה רבן גמליאל יושב ודורש ור' יהושע עומד עד שריננו כל העם ואמרו 
לחוצפית התורגמן העמד: נוקי לר' עקיבא לית ליה זכות אבות. איתה בסנהדרין בפרק כל ישראל יש להן חלק (דף צו) 
מבני בניו של סיסרא למדו תורה בירושלים ומאן אינון ר' עקיבא ואיתה נמי בפ' הניזקין דמסכת גיטין (דף נז): נוקי לרי 
אלעזר בן עזריה שהוא חכם ועשיר והוא עשירי לעזרא הסופר. החכמה שלו גלויה היא וידועה הלא תראה היאך 


כז: 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


ולא אחורי רבו. פילק רק"י מעוס יוסרם ויש מפרם עלס 
כמשתקוס (ככו: |ךקנור{ שלום לרבו והמחזיר שלום. 


כננד רבו. 50 ככו, ומכלס כסילו סס קוס: אחורי רבו. (מי 
יוסרל סו6: שלום לרבו, כספר כל 6דס טפוס עניך, ונ מכ כו שלוס 


פירום כס6ר כני דס ססינו 6ומר טלוס עניך כני וסיינו ד6מרינן = עליך ככי: והיינו דקאמר ליה. פופו סיוס קסספלל ככ טל pכת‏ כערכ 


(נ"ק דף עג:) כדי סלינת סלמיד לככ לי גמי ססו6 ככתתלס קפמר 


ובתלמיד סכר דטכי ככל סני לנקמן: 
הואיל והתפללו וכו. סכל נמי 
נימb‏ כענין (6) סומר 
ומסי שרי כיס וכקונטרס פי' כפניס 
לחר: I NW‏ צבור. לע"ג דנ מbטb‏ 
זמן 6ין (נ) סיסורס יסור כעטיית 
מנפכס 6ף על גכ דטעות5 סוb:‏ 
לו של מוצאי שבת וכו יש לומר 
דסכס מיירי טיש כו כורך מכֿוס 
לעסות כמול6י סכת כגון ננכת למול 
תינוק ונ יסיס כו יין לסנלנס פס 
כ יקדיס דוללי 5ריך לסוסיף מסוג 
על סקדט דוכיית? סכל בסנס 65 
ופיט קנ סיו ממסריס לסנליל 
ונסתפנכ סל מולפי סכת כקנת דגס 
נענפכס סור עס סטיכם?: 
כדברי האומר רשות. 
הלכה לו דוק כסות 606 
כדפריסים לעי (די כ.) ונכך? נקרס 
רסו לנטנס ענור מכוס 6סרק 
סעוכרת : 
* והלכתא כוותיה דרב. וללס 
דנכך תקנו פסוקיס 
וקדים כין גפונס לתפלס דרטות סי6: 
[עי פוס' (על ד: ד" דקמל כ"ק]: 
וקל 


לא *כנגד רבו ולא אחורי רבו ותניא רבי 
אליעזר אומר המתפלל אחורי רבו <והנותן 
שלום לרבו = והמחזיר שלום לרבו ‏ יוהחולק 
על ישיבתו של רבו והאומר * דדבר שלא שמע 
מפי רבו גורם לשכינה שתסתלק מישראל 
שאני רבי ירמיה בר אבא + "דתלמיד חבר הוה 
והיינו 9 דקאמר ליה רבי ירמיה בר אבא לרב 
מי בדלת אמר ליה אין בדילנא ולא אמר מי 
בדיל מר ומי בדיל והאמר רבי אבין פעם 
אחת התפלל רבי של שבת בערב שבת ונכנם 
למרחץ ויצא ושנה לן פרקין ועדיין לא חשכה 
אמר רבא ההוא דנכנם להזיע = וקודם גזירה 
הוה איני והא אביי שרא ליה לרב דימי בר 
ליואי לכברויי סלי ההוא 'טעותא הואי וטעותא 
מי הדרא והא אמר אבידן פעם אחת נתקשרו 


איצר החכשה 


שמים בעבים כסבורים העם לומר חשכה הוא 
ונכנסו לבית הכנסת והתפללו של מוצאי 
שבת בשבת ונתפזרו העבים וזרחה החמה 


ובאו ושאלו את רבי ואמר הואיל והתפללו : 


התפללו שאני 'צבור דלא מטרחינן להו: א"ר 
חייא בר אבין רב צלי של שבת* בערב שבת 
רבי יאשיה מצלי של מוצאי שבת בשבת רב 


צלי של שבת בערב שבת אומר קדושה על הכום או אינו אומר קדושה על 
הכוס ת"ש דאמר רב נחמן אמר שמואל "מתפלל אדם של שבת בערב שבת 
ואומר קדושה על הכום= והלכתא כוותיה9 רבי יאשיה מצלי של מוצאי שבת 
בשבת אומר הבדלה על הכוס או אינו אומר הבדלה על הכום ת"ש דאמר 
רב יהודה אמר שמואל למתפלל אדם של מוצאי שבת בשבת ואומר הבדלה 
על הכוס אמר ר' זירא אמר רבי אסי אמר ר' אלעזר א"ר חנינא אמר רב בצד 
עמוד זה התפלל ר' ישמעאל בר' יוסי של שבת בערב שבת כי אתא עולא 
אמר בצד תמרה הוה ולא בצד עמוד הוה ולא ר' ישמעאל ברבי יוסי הוה אלא 
ר' אלעזר בר' יוסי הוה ולא של שבת בערב שבת הוה אלא של מוצאי שבת 
בשבת הוה: תפלת הערב אין לה קבע: מאי אין לה קבע אילימא 'דאי 
בעי מצלי כוליה ליליא ליתני חפלת הערב כל הלילה אלא מאי אין לה קבע 
כמאן דאמר יי תפלת ערבית רשות דאמר רב יהודה אמר שמואל תפלת 
ערבית רבן גמליאל אומר חובה ר' יהושע אומר רשות" אמר אביי הלכה 
כדברי האומר חובה ורבא אמר הלכה כדברי האומר רשות. ת"ר מעשה 
בתלמיד אחד שבא לפני ר' יהושע א"ל תפלת ערבית רשות או חובה אמר 
ליה רשות בא לפני רבן גמליאל א"ל תפלת ערבית רשות או חובה א"ל חובה 
א"ל והלא ר' יהושע אמר לי רשות א"ל המתן עד שיכנסו בעלי תריסין לבית 
המדרש כשנכנסו בעלי תריסין עמד השואל ושאל תפלת ערבית רשות או חובה א"ל רבן גמליאל חובה אמר 
להם רבן גמליאל לחכמים כלום יש אדם שחולק בדבר זה אמר ליה ר' יהושע לאו א"ל והלא משמך אמרו לי 


רשות אמר ליה יהושע עמוד על רגליך ויעידו בך עמד רבי יהושע על רגליו ואמר אלמלא" 


סכ 6מר ליס בכי ירמיס מי כדלת מן סמ60כס סוסיל וקננת עניך 


קנת כתפלתך: ולא אמר ליה מי בדיל 
מר. סמע מינס פלמיל סכר סוי 
ליס: לבית המרחץ. סנק דעסך 
כלסר סגזכו על סזיעס ועל סכפינס 
בקנת כדסמרינן במסכת קנת פרק 
כירס סססיקוס (די מ.), נמ ע"ג 
די 69 כדיכ מסיסורי קכת : אמר רבא 
להזיע. נכנס (סזיע מסמת תוס כִית 
סערמן ונ נתן עליו מיס: וקודם 
גזרה. עד קנ גזרו על סזיעס. וכל 
דוכתb‏ ! דפמרינן כדלמר רכל לסזיע 
כו' מסכס סעריין: לכברויי סלי. 
כעטן 6ופן כגפרית לסל טסתפננ 
קל קכת כערכ קנת: טעותא הואי. 
5 קכל עניו תוספם סכת מסעם תפנס 
מדעת, 656 יוס סמעונן סיס וכסנול 
מסכס ומכ כך זרפ ממס: הואיל 
והתפללו התפללו. וכ ס5ריכס 
נסתפננ מטתסטך, 5256 תפלס סיb,‏ 
ופֿע"פ קל סופרו כמ(6כס ספס סוb‏ 
דל נעכור על ד"ח, לבל לענין פוספת 
פע"ג דנטעות סוס פוקפת סוס ע"י 


| תפלס, סוסיל ומר תפנס קלס סיb:‏ 


בעלי תריסין, פכמיס סמנסיס זס 
לת זס כסנכס : היאך יכול החי להכחיש 
את החי, על ככסי 6ני כריך לסולות 
ט)מכפי כו כקות: התורגמן. קסיס 
עומד לסני ככן גמנינ ומסמיע 
לרניס ת סדרקס מפי רכן גמניל: 
עמוד. קתוק: אשתקד. שנס פענרס: 
בראש השנה. כעסכת רלם סקנם" 
(דף כה), סלמר כו גחר פני עליך 
סמנ פנ כמקנך וכמעותיך כיוס 
סכפוריס | סל | לסיות נקטנוך: 
בבכורות. כמסכת ככולו (לף ג): 
במעשה | דרבי צדוק. | כככולום 
סו, כ' דוק סוס ליס כוכר6, ומר 
ליס רכן גמני6ל ככ' יסושע עמוד על 
רגליך כו' כי סכ: תא ונעבריה. כולו 
וגעביר קופו מן סנקיקות: בעל מעשה 
הוא, וסוס ליס (רכן. גמנינ כערb‏ 
טפי: לית ליה זכות אבות. ולילמb‏ 
ענים יס רכן גמני: " מעברין לך. 
יורידוך מן סנקילות כעכיל 6סר: 
סיג 


יכול החי להכחיש את המת ועכשיו שאני חי והוא חי היאך יכול החי להכחיש את החי היה רבן גמליאל 
יושב ודורש ור' יהושע עומד על רגליו עד שרננו כל העם ואמרו לחוצפית התורגמן עמוד ועמד 
אמרי עד כמה נצעריה וניזיל בר"ה אשתקד צעריה בבכורות במעשה דר' צדוק צעריה הכא נמי 
צעריה תא ונעבריה מאן נוקים ליה נוקמיה לרבי יהושע בעל מעשה הוא נוקמיה לר' עקיבא דילמא 
עניש ליה דלית ליה זכות אבות אלא נוקמיה לר' אלעזר בן עזריה דהוא חכם והוא עשיר והוא עשירי 
לעורא הוא חכם דאי מקשי ליה מפרק ליה והוא עשיר דאי אית ליה לפלוחי לבי קיסר אף הוא אול ופלח 


והוא עשירי לעזרא דאית ליה זכות אבות ולא 
דליהוי ריש מתיבתא אמר להו איזיל ואימליך 


אמר ר' יהושע אין דור יתום שר' אלעזר בן עזריה שרוי בתוכו באותה המעשה האמור במסכת חגיגה בפרק א' (דף ג) 


והעושר שלו נמי כבר גרסי' בפרק (במה אשה) [צ"ל במה בהמה] (שבת דף נד) י"ב אלפי עגלי הוה מעשר ר' אלעזר בן 
עזריה מעדריה כל שתא ובמס' קדושין בפרק האיש מקדש (דף מט) על מנת שאני עשיר אין אומרים כר' אלעזר בן חרסום וכרי 
אלעזר בן עזריה וייחוסו לעזרא הסופר נמי איתה במנחות בפרק כל המנחות באות מצה (דף נג) אמרו ליה רבנן לר' פרידא (רב 
עוירא) [ר' עזרא] בריה דרב אבטולס דהוא עשירי לר' אלעזר בן עזריה דהוא עשירי לעזרא קאי אבבא ובגמרא דפירקין דבני 
מערבא [הלכה ח] וגם (בפסחים בפרק תמיד) [צ"ל בתענית פ"ד ה"א] גרסינן הלכו ומינו את ר' אלעזר בן עזריה בן יייז שנה 
ונתמלא כל ראשו שיבה והיה ר' עקיבא יושב ומצטער ואומר לא שהוא בן תורה יותר ממני אלא שהוא בן גדולים יותר ממני 
אשרי אדם שזכו לו אבותיו אשרי אדם שיש לו יתד להתלות בה ומה היתה יתידתו של ר' אלעזר בן עזריה שהיה עשירי לעזרא: 


ומה שאמרו בהרבה מקומות כדי שאלת שלום תלמיד לרב, אינו ר"ל אלא כדי חזרת שלום תלמיד לרב. [רבינו יונה דף יח: מדה"ר] 
שאני צבור דלא מטרחינן להו. ודוקא לענין תפלה הוא שאין צריך לחזור ולהתפלל משום דאיכא טירחא דציבורא, אבל לענין מלאכה עושין הן כיחיד, דקבלה בטעות הוא ואינה קבלה לא ליחיד ולא לצבור. [הרשב"א] 


בעלי תריפין לבית המדרש, תלמידי חכמים [המגינים] על הדור. [תוספות הוא"ש] | עד שרננו כל העם ואמרו לחוצפית התורגמן עמוד ועמד. חוצפית התורגמן מעשרה הרוגי מלכות חיה, ושקול כיהונתן בן עוזיאל דבשעה שהיה 


משנת ראשונים 


תלמיד לרב. [רא"ש סימן ה] 


"בבכורות הוא" ליתא ברש"י שבע"י: *] דבור זה שייך לדף כח ע"א: 
לפנינו "לענין" הוא ע"פ המהרש"ל דפו"ר: (] עיין רש"ל ורש"א (גליון), גי' מהרש"ל ואע"ג דלא מטא זמן איסור 
אפורים בעשיית מלאכה פי' כדי שלא להטריחם עוד בתפלה וכו' משא"כ ביחיד. ועי' מהרש"א דלענין היתר מלאכה 
מ] מ"ש התוס' דגם "במלאכה אסור עם חשכה" אין לו מובן 
דאיפכא מיבעיא ליי [למימר] דגם עם חשכה אפור במלאכח. פני יהושע, ועיי"ש שמקשה בדבריהם וסיים ולולי 
דמסתפינא הי' נ"ל שכל זה אינו מדברי התוס' אלא גליון: (] נדצ"ל דלכך (זאת מנוחתי): ם] ד"ה "והלכתא" הוא 
סיום דברי התוס' דלעיל, והכל דבור אחד עם דבור הקודם, (וכן משמע מדברי התוס' לעיל כו ע"א ד"ה טעה, רש"ש): 


אין חילוק בין יחיד לציבור, עיי"ש גרסתו בתוס': 


מצי עניש ליה אתו ואמרו ליה ניחא ליה למר 
באינשי ביתי אזל ואמליך בדביתהו אמרה ליה 


דילמא 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) סלק [סנסדרין] לף קי. 
וע"ס, 3) סוכס דף כז: 
וסוף | מסכת | כלה, 
ג) [עירוכין מ:] ועיי"ש 
רשיי (ריה: מי בדלת 
וצ'"ע (הגהות ‏ מהר"י 
לנדא) וכן הקשה הרש"ש, 
ל) [כי5ס 3כ.], | ס) עיין 
תוס' פסחים צט: ד"ה עד, 
)לעיל ד: סכת 0], 
ז) [נכורות = לו. וע"ס 
כתוס'], מ) ר''ה ט ע"א. 


ו 
הגהות הב"ח 


(6) תוס' ד"ס סול 
וכו'. נמי גימ (ענין 
מלאכה ופמלי סכי: 
(3) ד"ה פפני וכו'. אין 
איסור נעסײת כ5"ל 
ותיכת 6יקור5 נמסק: 


גליון הש"ם 


נם' והמחזיר שלום 
לרבו. כריף וכלס"p‏ 
ליפ 60 וסממזיר קלוס 
לכנו: שם דתלמיד 
חבר הוה. עיין קלוטין 
%' מ"ו ע"ס מום' ל"ס 
נכסין: שם וקודם גזרה 
הוח ע' סכם דימי ע"נ 
נרס"י ד"ס לסל מעסס. 
ונרק" בתלופיו קס: 


הנהות וציונים 


6] בכת"י נוסף אפניא 
דמעלי שבתא (וכ"ה 
ברא"ש ובאו"ז | שם 
וברוקח סי' מח, ועיין 
ברש"י): 3] בטור או"ח 
סימן רצגיכתב רב צלי 
של מועצ"ש בשכבת 
וכן רי יאשיה כו" 
ובשו"ת הגאונים סי 
כד רב צלי של שבת 
בע"ש ושל מוצ"ש 
בשבת: ג] סיום הגמרא 
"והלכתא כוותיה" רר"נ 
אמר שמואל ליתא ברי"ף 
וברא"ש: 7] ס"א רשות 
והלכתא כדברי 
האומר חובה ורב 
אמר הלכה כדברי 
האומר רשות ע' יומא 
דף פז ע"ב (גליון) כ"ה 
בכת"י ובפירוש אמרו 
ביומא פז ע"ב והאמר רב 
הלפק כהברי האומר 
רשות ולא מצינו לו זאת 
במקום אחר, וגם רשיי 
צײַן שם מהך דהכא 
הפיה בתוסי. (דק"ס): 
ס] עיין תוס' בכורות לו 
צ"א ד"ה עמוד שכתבו 
דלא גרסי "יעידו 
בך": ו] נדצ"ל אלמלי 
(מהר"נ אדלר) ועיין תוס' 
מגילה כא ע"א ד"ה 
אלמלא: ]] כתב הצל"ח 
וז"ל כעת אינו עולה על 
זכרוני שום מקום בש"ס 


אני הי והוא מת 4 שיובא דברי רבא זולת 


כאן וביצה ודברי רש"י 
כאן שכתב ובכל דוכתא 
משמע שיש עוד מקומות 
בש"ס שהובאו דברי 
רבא: ק] אף שבימי ר"ג 
וי עקאן לא היו 
המשניות סדורות צ"ל 
דבעלי התלמוד ציעו 
לעצמם שהוא במס' ראש 
השנה ומסכת בכורות 
(מעיל שמואל) ואולי י"ל 
דכוונת הגמרא "בהי 
בעניני רה וכן 


"בבכוחות" בעניני 
בכורות ורש"י רק ציין 
מקומו: ע] תיבת 


כ] לעיל לחומרא כצ"ל רש"א (גליון) 


ולא אחורי רבו. מפני ההפסקה כי שמא יצטרך רבו לפסוע ג' פסיעות לאחוריו בעוד שהוא 
מתפלל ולא יוכל להפסיק, וכנגד רבו שאסור נראה שהטעם הוא מפני שמשוה עצמו לרבו, 
וכל שכן אם חוזר אחוריו כנגד רבו שהוא ביזוי יותר ואסור, מיהו אם מרחיק ארבע אמות נראה שמותר להתפלל 
אחוריו או כנגדו, שזה כרשות אחר בפני עצמו נראה. [רבינו יונה דף יח: מדה"ו] 
משמע שתלמיד אינו נותן שלום לרבו כלל, דגרסינן נהיגי גכייהו דלא שאיל זעירא בשלמא דרבה, ומקיימי בנפשייהו 
ראוני נערים ונחבאו. [תוטפות הרא"ש] 


והנותן שלום לרבו. בירושלמי 


מיהו בגמרא דידן (רפ"ד דנזיר כ:) אמרינן תוך כדי דבור כדי שאילת 


והנותן שלום לרבו. אין לו לתלמיד להקדים שלום לרב אלא כמי שיש לו מורא 


ממנו ואינו יכול להקדים לו שום דיבור מרוב המורא. וכן אמרו (שבת דף פט.) כלום יש עבד שמקדים שלום לרבו, 


עוסק בתורה כל העוף הפורח עליו באויר מיד נשרף. [אור זרוע הלכות בכורות סימן תקי] 


והאומר דבר שלא שמע מפי רבו. האומר דבר שלא שמע מפי רבו ואומרו מפי רבו. [רא"ש סימן ה] 


עד שיכנסו 


ורוו ן בשו 


ולהתפלל לאחר שחשכה, אף שתפילתם היתה בטעות. ואם כן יש לומר 
שהוא הדין גם בערב שבת אם התפלל תפילת ערבית של שבת מבעוד 
יום בטעות, אין לו לחזור ולהתפלל, ומכיון שתפילה מבעוד יום הרי 
היא קבלת שבת, היה ראוי לאסור אותו במלאכה, ומדוע התיר אביי 
לרב דימי בר ליואי לעשות מלאכה". מתרצת הגמרא, לעולם תפילה 
בטעהִףּ<זְנה תפילה, ויש לו לחזור ולהתפלל, אך שָאנִי צכור דְּלא 
מטרחינן ?הו - שונה הדין בציבור מביחיד, מפני שאין לנו להטריח 
אותם לחזור ולהתפלל, אך יחיד שהתפלל בטעות חוזר ומתפלליי. 


אי 


אִמַר רב חייא בַר אָבִין, רב צַלִי - התפלל ערבית של שִבָּת, 
בְּעֶרֶב שַבַּת מבעוד יום, רַבִּי יאשיה מְצַלִי - התפלל ערבית של 
מוצאִי שַׁבָּת, בַּשְׁבֵּת מבעוד יום". 


הגמרא מסתפקת במעשה שהביא רב חייא בר אבין לגבי רב, האם 
מי שמקדים להתפלל ערבית של שבת בערב שבת, יכול לקדש קודם 
שתחשך: 
מסתפקת הגמרא, רב צַלִי שָל שַׁבָּת בערב שכַּת, האם אומר 
קדושה על הפוס - יכול לקדש על כוס של יין מבעוד יום, או אִינו 
אומר קדוּשה על הַכוֹם - או שאינו יכול לקדש על כוס של יין עד 
שתחשך". 


הגמרא פושטת ספק זה מדברי שמואל: 
תָּא שָׁמַע - בוא ושמע ראיה לפשוט הספק ממה דְּאָמַר רכ נַחִמָן 
אַמר שְׁמוּאֵל, מַתפַלֶל אֶדֶם ערבית של שַׁבָּת בְּערְב שַׁבָּת, ואומר 
קדושָׁה על הפום מבעוד יום, וְהַלְכַתָא כְּוותִיהּ - והלכה כמותו 
שהמקבל שבת בתפילתו מבעוד יום, יכול לקדש על היין משעה שקיבל 
שבת, ונפשט הספק. 


הגמרא מסתפקת האם מי שמקדים להתפלל ערבית של מוצאי שבת 
יכול להבדיל קודם שתחשך: 
מסתפקת הגמרא, רַבִּי יאשִיה מְצַלִי שָל מוצְאִי שַׁבָּת בַּשִׁבֵּת, האם 
אוֹמַר הַבְדְּלֶה על הַכּוּפ - יכול להבדיל על כוס של יין מבעוד יום, 
או אינו אומר הַבְדְּלֶה על הַכוֹם - או שאינו יכול להבדיל על כוס 
של יין עד שתחשך. 


הגמרא פושטת גם ספק זה מדברי שמואל: 
תּא שַמַע - בוא ושמע ראיה לפשוט הספק ממה דְּאָמַר רב יְהוּדָה 
אָמר שָמוּאֶל, מִתִפַלֶל אֶדֶם של מוצאי שבַּת בַּשְׁבַּת, וְאוֹמַר 
הַבְדְּלֶה עַל הַכּוּם, הרי שיכול להבדיל על היין מבעוד יום. 


אי 


התורגמן של רבי, כמבואר בירושלמי (כלכות פ"ד ס"5). וכן משמע ביבמות (עס) שאבדן 
היה משמש את רבי. 

וא. רש"י (ל"ס סופי). והוסיף לבאר שאף שבשבת גם לאחר שהתברר שהתפללו בטעות, 
לא הותרו במלאכה, ואם כן לכאורה יש לומר גם לגבי ערב שבת שאף שאין לו לחזור 
ולהתפלל, לגבי מלאכה יהיה דינו כערב שבת, ולא יאסר במלאכה. יש לחלק ולבאר 
שדווקא שם לא הותרו במלאכה מפני שאסורים מהתורה לעשות מלאכה בשבת, ואי 
אפשר להתיר איסור זה על ידי תפילה. אך לגבי תוספת שבת, התפילה היא קבלת 
שבת, ואם לא צריך לחזור ולהתפלל צריך להיות דינו כשבת. וראה בילקוט ביאורים 
שהובאו דברי התוספות (ד"ס סופי) שפירשו באופן אחר. 

יב. יש שפירשו שחילוק זה בין יחיד לציבור שייך דווקא כאשר התפללו לאחר פלג 
המנחה, אך אם התפללו קודם פלג המנחה, מטריחים אף את הציבור לחזור ולהתפלל 
לאחר מכן, משום שאינו זמן תפילת ערבית כלל. בית יוסף (פו"מ סי' כסג סי"ד ד"ס גכסיגן). 
אך הרא"ה (ד"ס ונגמכ 6מכינן) והמאירי ((עיל ע"5 ד"ס סתפננ) פירשו שמדובר בגמרא 
שטעו והתפללו קודם פלג המנחה, ואף על פי כן פסק להם רבי שאין להטריחם לחזור 
ולהתפלל, ואילו יחיד צריך לחזור ולהתפלל. אך אם הקדימו להתפלל לאחר פלג 
המנחה, אף יחיד אינו צריך לחזור ולהתפלל. 

וג. יש לומר שמדובר שהיה לו צורך מצוה לעשות מיד במוצאי שבת, כגון ללכת למול 
תינוק, או לצורך חתן וכלה או לצורך מת, ולא יהיה לו יין להבדלה אם לא יקדים. 
אך כאשר אין לו שום צורך מצוה שמחמתו צריך להקדים, אין לו להקדים תפילת 
ערבית של מוצאי שבת מבעוד יום. תוספות (ד"ס 5י), תלמידי רבינו יונה (ד"ס וכני). 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


הגמרא מביאה מעשה בענין תפילה מבעוד יום: 

אָמַר רַבִּי זִירָא, אָמַר רַבִּי אָפִי, אָמַר רַכִּי אֶלְטְזֶר, אָמַר רַכִּי 
חֲנִינָא, אָמַר רַב, בְּצַד - ליד עַמוּד זֶה הַתְפַלָּל רַבִּי יִשְמָעָאל כְרְבִּי 
יוסִי ערבית של שַכָּת בְּעָרֶב שָבָּת. כִּי אַתָא - כאשר בא עולא 
מארץ לישראל לבבלל, חלק ואָמר כך היה המעשה, בְּצַד תּמָרָה 
הוה ולא בְּצַד עַמוּד הַוְה - היה זה ליד עץ דקל ולא ליד עמודל, 
וְלא רַבִּי יִשְמָעָאל כְּרַבִּי יוסי הוֶה אֶלָא רַבִּי אֶלְעְזָר בְּרַבִּי יוּסִי 
הַוה, ולא ערבית של שַכָּת בְּעָרֶב שַכָּת הַוְה, אלא ערבית של 
מוצַאִי שִׁבָּת בַּשָבֶּת הֶוְה. 


כז: [ב] 


אי 


שנינו במשנתנו, תִפַלַת הַעָרֶב אִין לה קָבֵע. 


הגמרא מבארת מה כוונת המשנה שתפילת ערבית אין לה קבע: 
שואלת הגמרא, מַאי - מה הכונה 'אִין לה קְבָע', אִילִימַָא - אם 
נאמר שהכוונה היא דְאי בַּעִי, מְצַלִי פוּליה לִילְיא - שאם רוצה, 
יכול להתפלל ערבית כל הלילה, אם כן לִיתְנִי - היה לתנא לשנות 
'תפלת הַעָרֶב כָּל הלילְה', כדרך ששנה זמן קבוע לגבי תפילת שחרית 
ותפילת מנחה, אֶלָא מאי 'אִין לָהּ קבע'. משיבה הגמרא, כוונת התנא 
להשמיענו כְּמַאן דְּאָמַר - כמי שסובר שתפלת עַרבית רשוּת". 
דְּאָמַר רב יְהוּדֶה אָמַר שְׁמוּאֵל, תִּפְלַת עַרְבִית, רַבֵּן גִּמְלִיאָל 
אומַר, חוֹבָה, רַבִּי יהושע אוֹמַר, רשות. 


אָמר אַבָּיי, הֲלָכָה כִּדְבְרִי האוּמר שתפילת ערבית חוֹבָה, וְרְבָא 
אָמַר הַלְכָה כְּדְבְרִי האומר שתפילת ערבית רְשׁוּת. 


אי 


הגמרא מביאה מעשה שבו נחלקו רבי יהושע ורבן גמליאל האם 
תפילת ערבית רשות או חובה: 
תָּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, מַעֲשֶׂה בְּתַלְמִיד אֶחָד שָבָּא לְפָנִי רַבִּי יְהוּשׁע 
ואָמַר ליה - שאל אותו, האם תִפַלַת עַרְבִית רְשׁוּת או חוֹבָה, אָמַר 
ליח רבי יהושע, רשוּת. בָּא אותו תלמיד לְפָנִי רַכֶּן גִמְלִיאֶל ואָמַר 
ליה - שאל אותו, האם תַּפלת עַרְבִית רְשוּת או חוֹבָה, אָמַר ליה 
רבן גמליאל, חוֹבָה. אָמַר ליח אותו תלמיד, וְהַלא רַבִּי יהושע אָמַר 
לי שהיא רְשוּת, אָמַר ליה רבן גמליאל, הַמִתִּן בשאלתך עָד שִיִפָּנְפוּ 
בַּעֲלֵי תְּרִיפִין - תלמידי חכמים המנצחים זה את זה בהלכה" ?בית 
הַמִדְרְש. פְּשָנִכְנְפוּ בְּעָלִי תריסין עְמַד הַשׁוֹאֵל וְשְׁאֵלײ, האם 
תִּפְלַת עְרְבִית רשוּת או חוֹבָה, אָמַר ליה רִבֶן גַמְלִיאָל, חוֹבָה. 
אֶמר לֶהֶם רַכָּן גַּמְלִיאֶל לִחַכָמִים, כָלוּם - האם יש אֶדֶם שַחולק 
בְּדְבָר זה וסובר שתפילת ערבית רשות. אִמַר ליה רַבִּי יהושע, לאו. 
אָמַר ליה רבן גמליאל לרבי יהושע, וְהַלא משַׁמףּ אָמרוּ לי שתפילת 
ערבית רְשׁוּת, אָמַר ליה רבן גמליאלי, יהושָע עַמוד על רגליף 


יד. אף שפשוט לגמרא שאפשר להתפלל ערבית מבעוד יום, מסתפקת מה הדין לגבי 
קידוש, משום שאפשר לומר שרק לענין תפילה שהיא מדברי חכמים, וכל שכן לגבי 
תפילת ערבית שהיא רשות הקילו בה להתפלל מבעוד יום [כמבואר ברמב"ם (פפילס 
פ"ג ס"ו)], אך קידוש שהוא מהתורה [קידוש היום נלמד ממה שנאמר (טמות כ ס) 
זכור את יום השבת לקדשו], יתכן שצריך להמתין עד שתחשך. פני יהושע (ד"ס 
בגמרס כנ). 

טו. כל מקום שנאמר 'כי אתא', פירושו שבא מארץ ישראל לבבל, מפני שעולא היה 
מבני ארץ ישראל, וכל מקום שנאמר 'כי סליק', פירושו שיצא מבבל לארץ ישראל. 
מנחת יהודה (6פטטיין, ע"ז (ג: ד"ס כי). 

טז. ביאר המגיד תעלומה (ד"ס פס כי פת) שהיו מקפידים להזכיר המקום המדויק, מפני 
שהוא טוב לזכרון. וראה שם מה שביאר עוד על פי הזוהר. 

יז. כוונת הגמרא לבאר שבלשון 'אין לה קבע' שנקט התנא נכללים שני דברים: א. 
שאינה חובה כמו תפילת שחרית ומנחה. ב. שאין לה זמן קבוע, אלא זמנה כל הלילה. 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס מסי). וראה שם שהאריכו לבאר מהלך דברי הגמרא. 

יח. רש"י (ד"ס נעלס. ובשיטה מקובצת (ד"ס על) פירש שהם כגיבורים האוחזים מגן. 
ותריסים היינו מגינים. רש"י (נכורופ 9ו. ד"ס כעני סכיסין). 

יט. בירושלמי (דליס פ"י ס"ק) מבואר שהשואל הלכות ואגדות צריך לעמוד, ולמדים 
זאת מייתור הוא"ו שנאמר בפסוק (לנליס יט ז) 'ועמדו שני האנשים'. תוספות (ככולופ ;ו 
ד"ס עמל). 

ב. אף שכבר נאמר 'אמר ליה' רבן גמליאל לרבי יהושע, ואם כן תמוה מדוע חוזרת 


עין משפט 
נר מצוה 


כג א מיי' פס מסל' ת"ת 
סנכס ו סמג עפין יע 

טום"ע פו"ס סי' 5 סעיף כד 

[וני"ד סימן רמנ סעיף 

טו]: 

כד ב מ" קס סל' ה קמג 
עסין יג טוס"ע ו"ל 
סי" רמנ סעיף יו: 

כהג מ" קס 90 נ 


טוס"ע סס סעי" כד: 
כו ה מי" פס טוש"ע 
פֿו"ים סימן 5 סעיף כס: 
כח ו ז קו"ע מ"ס סימן 

רסג סעיף יד: 
כט ח מיי' פ"ג מס(כות 
תפנה סל' ז (ופכ''ט 
מס(כות קנת סל' י""b)‏ קמג 
עמין כט טור סו"ע פ"ם סי 
רסו סעיף 3: 
ל ט מיי' וסמג פס טול 
קויפיסרס מ הג 
סעיף ג: 
לא י מיי' פ"ג מסלכות 
פס סנכס ו: 
לב ב 5" פ"6 מס 
פפלס סנכס ו ופ"ג 
סל' ו ז ופ"ט סללס ט סמג 
עטין יט טור פו"ת סי ללס 
כל כל: 


Ke‏ ל גו 


רכ נסים נאון 


אמר רבא [כו'] להזיע 

וקודם ‏ גזירה. 
איתה מיפרשה במס' שבת 
בפ' כירה (דף מ.) אמר רי 
שמעון בן פזי אמר ר' 
יהושע בן לוי משום בר 
קפרא בתחלה היו רוחצין 
בחמין שהוחמו מערב 
שבת כו' ראו שאין הדבר 
עומד התירו להן חמי 
טבריא | ועדיין | זיעה 
במקומה עומדת הודיענו 
בכאן כי רבי שהתפלל של 
שבת בערב שבת כבר 
קיבלה לשבת עילויה 
ואיחייב לשבות ונאסרו 
עליו החמין לרחוץ בהן 
ולא נכנס במרחץ אלא 
להזיע בלבד וזה המעשה 
היה קודם שגזרו חכמים 
על הזיעה לפי מה שיש 
בהלכה שהזכונוה אסרו 
להן להזיע: אמרי [עד] 
כמה נצעריה וניזיל 
בר"ה צעריה בבכורות 
צעריה. האי דצעריה 
בראש השנה שנוי הוא 
בפרק אם אינן מכירין 
אותו (דף כה.) דתנן ועוד 
באו שנים ואמרו ראינוהו 
בזמנו | שלח לו רבן 
גמליאל גוזר אני עליך 
שתבא אצלי במקלך 
ובמעותיך ביום הכפורים 
שחל להיות בחשבונך 
ובבכורות (עוד) בפרק כל 
פסולי המוקדשים (דף 
לו.) פירשו מעשה (אחר) 
[אחד] שאירע לר' יהושע 
עם רבן גמליאל דכסיף 
ליה קמי רבנן והעמידו על 
רגליו ברבים עד שנכנסה 
קנאה בלב כל העם 
שהיו לשם ושיתקו את 
המתורגמן ‏ זו | היא 
הגירסא של זו המעשה רי 
צדוק הוה ליה בוכרא 
רמא ליה שערי בסלי 
נצרין של ערבה קלופה 
בהדי | דאכיל | איבזע 
שיפותיה אתא לקמיה דרי 
יהושע אמר ליה כלום 
חלקנו בין בור לחבר אמר 
ליה הין בא לפני רבן 
גמליאל אמר ליה לאו 


אמר ליה והלא ר' יהושע אמר לי הין אמר לו המתן עד שיכנסו בעלי תריסין לבית המדרש כיון שנכנסו עמד השואל ושאל 
כלום חלקנו בין בור לחבר אמר לו ר' יהושע לאו אמר לו רבן גמליאל והלא משמך אמרו לי הין אמר לו עמוד על רגליך 
ויעידו בך עמד ר' יהושע על רגליו ואמר אלמלי אני (מת) [חי] והוא (חי) [מת] יכול החי להכחיש את (החי) [המת עכשיו 
שאני חי והוא חי היאך חי יכול להכחיש את החי] היה רבן גמליאל יושב ודורש ור' יהושע עומד עד שריננו כל העם ואמרו 
לחוצפית התורגמן העמד: נוקי לר' עקיבא לית ליה זכות אבות. איתה בסנהדרין בפרק כל ישראל יש להן חלק (דף צו) 
מבני בניו של סיסרא למדו תורה בירושלים ומאן אינון ר' עקיבא ואיתה נמי בפ' הניזקין דמסכת גיטין (דף נז): נוקי לרי 
אלעזר בן עזריה שהוא חכם ועשיר והוא עשירי לעזרא הסופר. החכמה שלו גלויה היא וידועה הלא תראה היאך 


כז: 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


ולא אחורי רבו. פילק רק"י מעוס יוסרם ויש מפרם מנכלס 
כמשתקוס (ככו: וךזנךר? שלום לרבו והמחזיר שלום. 


כננד רבו. 556 ככו, ומכלס כסילו סס סויס: אחורי רבו. (מי 
יוסרל סו6: שלום לרבו, כספר כל 6דס טפוס עניך, ונ מכ כו שלוס 


פירום כס6ר כני 6דס ססינו 6ומר טלוס עניך כני וסיינו ד6מרינן = עליך ככי: והיינו דקאמר ליה. פופו סיוס קסספלל ככ טל pכת‏ בערג 


(נ"ק דף עג:) כדי סלינת סלמיד לככ 6 גמי ססו ככתתלס קפמר 


ובתלמיד סכר דטכי ככל סני דפקמן: 
הואיל והתפללו וכו. סכס נמי 
ניכמס לענין (6) סומר 
ולמ6י שרי כיס וכקונטרס פי' כפניס 
6סר: I NW‏ צבור. לע"ג ד69 מטס 
זמן 6ין (נ) פיסוכס יסור כעטיית 
מנפכס 6ף על גכ דטעות5 סוb:‏ 
צלו של מוצאי שבת וכו יש לומר 
דסכף מיירי טיש כו כורך מכֿוס 
לעסום כמול6י סכת כגון כנכת למול 
מינוק ונ יסיס כו יין לסנלנס פס 
כ יקדיס דוד6י 5ריך לסוסיף מסוג 
על סקדט דוכיית סכל בסנס 65 
ופיט קנ סיו ממסכיס לסנליל 
ונסתפלל טל מונלי סכת כקת דגס 
כמללכס סור עס מסיכם?: 
כדברי האומר רשות. 
הלכה כו לוק רשו 606 
כדפריטים לעי (די כ:) ונכך? נקרס 
רמות כנטלס ענור מכוס 6סרק 
סעוברת : 
* והלכתא כוותיה דרב. וללס 
לנכך תקנו פסוקיס 
וקדים כין גפונס לתפלס דרקות סי: 
[ע' סוס' גנעל ד: ל"ס הקמל מ"י]: 
וקל 


לא *כנגד רבו ולא אחורי רבו ותניא רבי 
אליעזר אומר המתפלל אחורי רבו <והנותן 
שלום לרבו = והמחזיר שלום לרבו ‏ יוהחולק 
על ישיבתו של רבו והאומר * דדבר שלא שמע 
מפי רבו גורם לשכינה שתסתלק מישראל 
שאני רבי ירמיה בר אבא + "דתלמיד חבר הוה 
והיינו 9 דקאמר ליה רבי ירמיה בר אבא לרב 
מי בדלת אמר ליה אין בדילנא ולא אמר מי 
בדיל מר ומי בדיל והאמר רבי אבין פעם 
אחת התפלל רבי של שבת בערב שבת ונכנם 
למרחץ ויצא ושנה לן פרקין ועדיין לא חשכה 
אמר רבא ההוא דנכנם להזיע = וקודם גזירה 
הוה איני והא אביי שרא ליה לרב דימי בר 
ליואי לכברויי סלי ההוא 'טעותא הואי וטעותא 
מי הדרא והא אמר אבידן פעם אחת נתקשרו 
שמים בעבים כסבורים העם לומר חשכה הוא 
ונכנסו לבית הכנסת והתפללו של מוצאי 
שבת בשבת ונתפזרו העבים וזרחה החמה 
ובאו ושאלו את רבי ואמר הואיל והתפללו 
התפללו שאני 'צבור דלא מטרחינן להו: א"ר 
חייא בר אבין רב צלי של שבת? בערב שבת 
רבי יאשיה מצלי של מוצאי שבת בשבת רב 


צלי של שבת בערב שבת אומר קדושה על הכום או אינו אומר קדושה על 
הכוס ת"ש דאמר רב נחמן אמר שמואל "מתפלל אדם של שבת בערב שבת 
ואומר קדושה על הכוס" והלכתא כוותיה9 רבי יאשיה מצלי של מוצאי שבת 
בשבת אומר הבדלה על הכוס או אינו אומר הבדלה על הכוס ת"ש דאמר 
רב יהודה אמר שמואל למתפלל אדם של מוצאי שבת בשבת ואומר הבדלה 
על הכוס אמר ר' זירא אמר רבי אסי אמר ר' אלעזר א"ר חנינא אמר רב בצד 
עמוד זה התפלל ר' ישמעאל בר' יוסי של שבת בערב שבת כי אתא עולא 
אמר בצד תמרה הוה ולא בצד עמוד הוה ולא ר' ישמעאל ברבי יוסי הוה אלא 
ר' אלעזר בר' יוסי הוה ולא של שבת בערב שבת הוה אלא של מוצאי שבת 
בשבת הוה: תפלת הערב אין לה קבע: מאי אין לה קבע אילימא ידאי 
בעי מצלי כוליה ליליא ליתני חפלת הערב כל הלילה אלא מאי אין לה קבע 
כמאן דאמר יתפלת ערבית רשות דאמר רב יהודה אמר שמואל תפלת 
ערבית רבן גמליאל אומר חובה ר' יהושע אומר רשות" אמר אביי הלכה 
כדברי האומר חובה ורבא אמר ?הלכה כדברי האומר רשות. ת"ר מעשה 
בתלמיד אחד שבא לפני ר' יהושע א"ל תפלת ערבית רשות או חובה אמר 
ליה רשות בא לפני רבן גמליאל א"ל תפלת ערבית רשות או חובה א"ל חובה 
א"ל והלא ר' יהושע אמר לי רשות א"ל המתן עד שיכנסו בעלי תריסין לבית 
המדרש כשנכנסו בעלי תריסין עמד השואל ושאל תפלת ערבית רשות או חובה א"ל רבן גמליאל חובה אמר 
להם רבן גמליאל לחכמים כלום יש אדם שחולק בדבר זה אמר ליה ר' יהושע לאו א"ל והלא משמך אמרו לי 


רשות אמר ליה יהושע עמוד על רגליך ויעידו בך עמד רבי יהושע על רגליו ואמר אלמלא" 


סכ 6מר ליס בכי ירמיס מי כדלת מן סמ65כס סוסיל וקננת עניך 


קנת כפפלפך: ולא אמר ליה מי בדיל 
מר. סמע מינס מנמיל סכר סוי 
ליס: לבית המרחץ. סנק לעתך 
חר סגזרו על סזיעס וענ סכסינס 
נקנת כדסמרינן במסכת קנת נפרק 
כירס סססיקוס (ד מ.), 5556 פֿע"ג 
דלי 69 כדיכ מסיסורי קכת : אמר רבא 
להזיע. נכנס עסזיע מסמת סוס ית 
סערמן ונ נתן ענו מיס: וקודם 
גזרה. עד קנ גזרו על סזיעס. וכל 
דוכתb‏ ! דלמרינן כדפמר רנ נסזיע 
כו' מסכס 6כרינן: לכברויי סלי. 
לעמן 6ופן בגפרית 69סר סהתפננ 
קל קכת כערכ קכת: טעותא הואי. 
כ קכל עליו תוספם סכת מסעת תפנס 
מדעת, 556 יוס סמעונן סיס וכסכור 
סקכס ומכ כך זלפס ממס: הואיל 
והתפללו | התפללו. וכ סלרילס 
לסתפנכ ממססטך, 6056 תפנס סים, 
ופע"פ pכ‏ סותרו כמללכס סתס סוb‏ 
דל לעבור על ד"ס, 56ל לענין תוספת 
פע"ג לנטעות סוס פוקפת סוס ע"י 
תפלס, סופיל ומר פפנס קנפס סיb:‏ 
בעלי תריסין. סכמיס סמלפיס זס 
6 זס כסככס : היאך יכול החי להכחיש 
את החי. על ככמי פני כריך פסולוק 
קפמכמי כו כסות: התורגמן. שסיס 
עומד לסני רכן | געני! ומסמיע 
לרניס 6ת סלרקס מפי רכן גמניפנ: 
עמוד. קתוק: אשתקד. ענס טעכלס: 
בראש השנה. כמסכת לש סנס" 
(דף כה), ש6מר כו גחר פני עליך 
סמנ פנ כמקנך וכמעותיך כיוס 
סכפוריס ‏ סתכ (סיות = נקטנוך: 
בבכורות. כמקכת כלולות (דף ל.): 
במעשה | דרבי צדוק. כככולוק 
סו, כ' לוק סוס ניס כוכר6, ומר 
ליס רכן גממי6ל ככ' יסושע עמוד על 
כגליך כו' כי סכ: תא ונעבריה. כולו 
וגעכיר לופו מן סנקיפות : בעל מעשה 
הוא. וסוס ליס (רכן. גמנינ ערb‏ 
טפי: לית ליה זכות אבות. ולילמb‏ 
ענים (יס רכן גמנינ: ! מעברין לך. 
יורילוך מן סנסיקות כסניל פסכ: 
סיג 


יכול החי להכחיש את המת ועכשיו שאני חי והוא חי היאך יכול החי להכחיש את החי היה רבן גמליאל 
יושב ודורש ור' יהושע עומד על רגליו עד שרננו כל העם ואמרו לחוצפית התורגמן עמוד ועמד 
אמרי עד כמה נצעריה וניזיל בר"ה אשתקד צעריה בבכורות במעשה דר' צדוק צעריה הכא נמי 
צעריה תא ונעבריה מאן נוקים ליה נוקמיה לרבי יהושע בעל מעשה הוא נוקמיה לר' עקיבא דילמא 
עניש ליה דלית ליה זכות אבות אלא נוקמיה לר' אלעזר בן עזריה דהוא חכם והוא עשיר והוא עשר" ₪ האג אש 
לעורא הוא חכם דאי מקשי ליה מפרק ליה והוא עשיר דאי אית ליה לפלוחי לבי קיסר אף הוא אזל ופלח 


והוא עשירי לעזרא דאית ליה זכות אבות ולא 
דליהוי ריש מתיבתא אמר להו אייל ואימליך 


אמר ר' יהושע אין דור יתום שר' אלעזר בן עזריה שרוי בתוכו באותה המעשה האמור במסכת חגיגה בפרק א' (דף ג) 


והעושר שלו נמי כבר גרסי' בפרק (במה אשה) [צ"ל במה בהמה] (שבת דף נד) י"ב אלפי עגלי הוה מעשר ר' אלעזר בן 
עזריה מעדריה כל שתא ובמס' קדושין בפרק האיש מקדש (דף מט) על מנת שאני עשיר אין אומרים כר' אלעזר בן חרסום וכר' 
אלעזר בן עזריה וייחוסו לעזרא הסופר נמי איתה במנחות בפרק כל המנחות באות מצה (דף נג) אמרו ליה רבנן לר' פרידא (רב 
עוירא) [ר' עזרא] בריה דרב אבטולס דהוא עשירי לר' אלעזר בן עזריה דהוא עשירי לעזרא קאי אבבא ובגמרא דפירקין דבני 
מערבא [הלכה ח] וגם (בפסחים בפרק תמיד) [צ"ל בתענית פ"ד ה"א] גרסינן הלכו ומינו את ר' אלעזר בן עזריה בן י"ז שנה 
ונתמלא כל ראשו שיבה והיה ר' עקיבא יושב ומצטער ואומר לא שהוא בן תורה יותר ממני אלא שהוא בן גדולים יותר ממני 
אשרי אדם שזכו לו אבותיו אשרי אדם שיש לו יתד להתלות בה ומה היתה יתידתו של ר' אלעזר בן עזריה שהיה עשירי לעזרא: 


ומה שאמרו בהרבה מקומות כדי שאלת שלום תלמיד לרב, אינו ר"ל אלא כדי חזרת שלום תלמיד לרב. [רבינו יונה דף יח: מדה"ר] 
שאני צבור דלא מטרחינן להו. ודוקא לענין תפלה הוא שאין צריך לחזור ולהתפלל משום דאיכא טירחא דציבורא, אבל לענין מלאכה עושין הן כיחיד, דקבלה בטעות הוא ואינה קבלה לא ליחיד ולא לצבור. [הרשב"א] 


בעלי תריפין לבית המדרש, תלמידי חכמים [המגינים] על הדור. [תוספות הרא"ש] | עד שרננו כל העם ואמרו לחוצפית התורגמן עמוד ועמד. חוצפית התורגמן מעשרה הרוגי מלכות היה, ושקול כיהונתן בן עוזיאל דבשעה שהיה 


משנת ראשונים 


תלמיד לרב. [רא"ש סימן ה] 


"בבכורות הוא" ליתא ברשיי שפע"י: ין דבור והישייך לדף כח ע"א: 


אין חילוק בין יחיד לציבור, עיי"ש גרסתו בתוס': 


מצי עניש ליה אתו ואמרו ליה ניחא ליה למר 
באינשי ביתי אזל ואמליך בדביתהו אמרה ליה 


דילמא 


4 "בבכורות" 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) סלק [סנסדרין] לף קי. 
וע"ס, 3) סוכס דף כז: 
וסוף | מסכת | כנס, 
ג) [עירוכין מ:] ועיי"ש 
ברש" היה מי בדלת 
וצ"ע (הגהות ‏ מהר"י 
לנדא) וכן הקשה הרש"ש, 
ל) [ני5ס 53.], | ס) עיין 
תוס' פסחים צט: ד"ה עד, 
)עיל ד: סכת 0], 
ז) [נכורות = לו. וע"ס 
כתוס'], מ) ר''ה ט ע"א. 


ו 
הגהות הב"ח 


(6) תוס' ד"ס סו6ל 
וכו'. נמי גימ לענין 
מלאכה ופמלי סכי: 
(3) ד"ה פפני וכו'. אין 
איסור נעסײת כ5" 
ותיכת 6יקור5 נמסק: 


גליון הש"ס 
גמ' והמחזיר שלום 
לרבו. כל" |כלמ"ם 
לית (ס וסמקזיר קלוס 
לרנו: שם דתלמיד 
חבר הוה. עיין קדוסין 
די לוי פיי סיתוסיי "יס 
נרסין: שם וקודם גזרה 
הוה. עי עבת ד' מי ע"3 
כרט"י ד"ס דס מעעס. 
ונרקנ"ס במלוקיו קס: 


הנהות וציונים 


6] בכת"י נוסף אפניא 
דמעלי שבתא (וכ"ה 
ברא"ש ובאו" שם 
וברוקח סי' מח, ועיין 
ברש"י): 3] בטור או"ח 
סימן הצג כתכ רב צלי 
של מוצי"ש פשכת 
וכן ר' יאשיה כו" 
ובשו"ת הגאונים סי 
כד רב צלי של שבת 
בע"ש ושל מוצ"ש 
בשבת: ג] סיום הגמרא 
"והלכתא כוותיה" רר"נ 
אמר שמואל ליתא ברי"ף 
וברא"ש: ל] ס"א רשות 
והלכתא כדברי 
האומר חובה ורב 
אפר הלכה בדברי 
האומר רשות עי יומא 
דף:פז ע"ב (גליון) כיה 
בכת"י ובפירוש אמרו 
ביומא פז ע"ב והאמר רב 
הלכה כדברי האומר 
רשות ולא מצינו לו זאת 
במקום אחר, וגם רשיי 
צײַן שם מהך דהכא 
וכ"ה בתוס' (הק"ס): 
ס] עיין תוס' בכורות לו 
ע"א ד"ה עמוד שכתבו 
דלא גרס" | "יעידו 
בך": ו] נדצ"ל אלמלי 
(מהר"נ אדלר) ועיין תוס' 
מגילה כא ע"א ד"ה 
אלמלא: ]] כתב הצל"ח 
וז"ל כעת אינו עולה על 
זכרוני שום מקום בש"ס 


אני הי והוא מת / שיובא דבוי רבא זולת 


כאן וביצה ודברי רשיי 
כאן שכתב ובכל דוכתא 
משמע שיש עוד מקומות 
בש"ס שהובאו דברי 
רבא: ק] אף שבימי ר"ג 
ור"י עדטן" לא היו 
המשניות סדורות צ"ל 


השנה ומסכת בכורות 
(מעיל שמואל) ואולי ייל 
דכוונת הגמרא "בר"ה" 
בעניני רייה וכן 


בכורות ורש"י רק ציין 
מקומו: ע] תיבת 


כ] לעיל לחומרא כצ"ל רש"א (גליון) 
לפנינו "לענין" הוא ע"פ המהרש"ל דפו"ר: (] עיין רש"ל ורש"א (גליון), גיי מהרש"ל ואע"ג דלא מטא זמן איסור 
אפורים בעשיית מלאכה פי' כדי שלא להטריחם עוד בתפלה וכו' משא"כ ביחיד. ועי' מהרש"א דלענין היתר מלאכה 
מ] מ"ש התוס' דגם "במלאכה אסור עם חשכה" אין לו מובן 
דאיפכא מיבעיא ליי [למימר] דגם עם חשכה אפור במלאכח. פני יהושע, ועיי"ש שמקשה בדבריהם וסיים ולולי 
דמסתפינא הי' נ"ל שכל זה אינו מדברי התוס' אלא גליון: (] נדצ"ל דלכך (זאת מנוחתי): ם] ד"ה "והלכתא" הוא 
סיום דברי התוס' דלעיל, והכל דבור אחד עם דבור הקודם, (וכן משמע מדברי התוס' לעיל כו ע"א דיה טעה, רש"ש): 


ולא אחורי רבו. מפני ההפסקה כי שמא יצטרך רבו לפסוע ג' פסיעות לאחוריו בעוד שהוא 
מתפלל ולא יוכל להפסיק, וכנגד רבו שאסור נראה שהטעם הוא מפני שמשוה עצמו לרבו, 
וכל שכן אם חוזר אחוריו כנגד רבו שהוא ביזוי יותר ואסור, מיהו אם מרחיק ארבע אמות נראה שמותר להתפלל 
אחוריו או כנגדו, שזה כרשות אחר בפני עצמו נראה. [רבינו יונה דף יח: מדה"ו] 
משמע שתלמיד אינו נותן שלום לרבו כלל, דגרסינן נהיגי גבייהו דלא שאיל זעירא בשלמא דרבה, ומקיימי בנפשייהו 
ראוני נערים ונחבאו. [תוספות הרא"ש] 


והנותן שלום לרבו. בירושלמי 


מיהו בגמרא דידן (רפ"ד דנזיר כ:) אמרינן תוך כדי דבור כדי שאילת 


והנותן שלום לרבו. אין לו לתלמיד להקדים שלום לרב אלא כמי שיש לו מורא 


ממנו ואינו יכול להקדים לו שום דיבור מרוב המורא. וכן אמרו (שבת דף פט.) כלום יש עבד שמקדים שלום לרבו, 


עוסק בתורה כל העוף הפורח עליו באויר מיד נשרף. [אור זרוע הלכות בכורות סימן תקי] 


והאומר דבר שלא שמע מפי רבו. האומר דבר שלא שמע מפי רבו ואומרו מפי רבו. [רא"ש סימן ה] 


עד שיכנסו 


תפלת השחר פרק רביעי 


וְיעודוּ בְְּּי, עָמד רַבִּי והושע עַל רַגְלָיו וְאָמַר, אִלְמְלָא - אילו 
אָנִי חַי וְהוּא - והשואל מת, יכול החי לְהַכְחיש אֶת חמת, והייתי 
יכול להכחישו שלא אמרתי לו שתפילת ערבית רשות, וְעָכְשִיו שָאָנִי 
חי |הוּא חַי, הַיאַך יכול הַחִי לְהִכְחיש אֶת הַחִי, ועל כן מוכרח 
אני להודות שאכן אמרתי לו שתפילת ערבית רשותני. לאחר מכן, הָיָה 
רבָּן גִמְלִיאֶל יושָב ודורש, וְרַבִּי יהושָע עומד על רַנְלַיו, משום 
שלא נתן לו רבן גמליאל רשות לשבת, עד שִרְנָּנוּ - התרעמוי כל 
הָעִם על הפגיעה בכבוד רבי יהושע, וְאָמְרוּ לְחוּצְפִית הִתוּּרְגְּמָן 
שהשמיע לרבים את דברי רבן גמליאל בקוללי, עָמוד - הפסק דיבורך, 
וְעֲמַד - והפסיקיי. 


אָמָרִי - אמרו החכמים, עד פַּמָה נְצַעָרִיה וְנַיזִיל - ילך ויצער 
רבן גמליאל את רבי יהושע, בּראש הַשָנֶה אֶשָפּקד - שנה שעברה, 
צעָרִיחּ - ציערו, שהכריחו לבוא אליו ביום הכפורים שחל על פי 
חשבונו עם מקלו ומעותיו"', בְּבְכורות בְּמעֲשֵׂה דְּרַבִּי צדוק - בעניני 
בכורות, לגבי המעשה שרבי צדוק האכיל את בכורו שעורים ונעשה 
בו מום, צַעַרִיהּ - ציערו באותו אופן, שישב רבן גמליאל ודרש ורבי 
יהושע עמד על רגליו", הַכָא נָמִי צַעָרִיח - גם כאן א תא 
וּנֶעַבְּרִיהּ - בואו ונעבירנו מן הנשיאות. 


הגמרא ואומרת 'אמר ליה'. יש לבאר שהאמירה הראשונה היא מלשון אמירה סתם, 
והאמירה השניה היא מלשון ציווי, שיעמוד על רגליו. שפתי חכמים (ד"ס 6"5. 

בא. תוספות (נכולות . ד"ס עמוד) כתבו שאין לגרוס 'ויעידו בך', משום שלא שייך 
כאן עדות. וביארו שמפני שנקטו כן במסכת סנהדרין (יט.) לגבי המעשה עם ינאי המלך 
שעבדו הרג את הנפש והזמינו את ינאי לדונו, וכשהגיע אמר לו שמעון בן שטח 'עמוד 
על רגליך ויעידו בך', ושם מדובר על עדות, נקטו כך גם כאן. 

כב. במסכת בכורות (ל.) לגבי המעשה המבואר שם [ראה הערה להלן], פירש רשיי 
(ד"ס סיסך יכו?) שכשאמר רבי יהושע 'היאך יכול החי להכחיש את החי' התכוין לומר 
שאכן אמר כך אולם עתה חוזר בו. אך תוספות (עס ד"ס סיפֿן) כתבו שאין לפרש כן, 
משום שכאן לגבי תפילת ערבית נפסקה הלכה כמותו, ואם כן מוכרח שלא חזר בו 
רבי יהושע מדבריו. וראה עוד בתוספות (פס (ס: ד"ס וכי) שביארו שאמר כן רבי יהושע 
רק משום כבודו של רבן גמליאל, אך לא חזר בו. וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה 
פירושים נוספים. 

בג. ערוך (עיך כן - כן). וראה בהערה להלן שפירשו האחרונים שצעקו העם בקול רם. 
בד. מנהג ראשי הישיבות בזמן הגמרא היה להעמיד מתורגמן המכונה לעיתים בלשון 
הגמרא 'אמורא' (יומ כ:). מתורגמן זה היה משמיע לרבים את דרשתם בקול. רש"י 
(ל"ס סתוכגמן). כמו כן, יש לפרש 'מתורגמן' כפשוטו, שראש הישיבה לוחש לו בלשון 
הקודש, והוא מתרגם בקול ללשון שמבינים העם. רש"י (יומ עס ד"ס ₪ סיס). 

בה. יש להקשות מדוע שמע רבי חוצפית התורגמן לדברי העם והפסיק דיבורו, והרי 
רבן גמליאל המשיך לדרוש, וכל זמן שלא העבירוהו מנשיאותו יש לו לשמוע בקול 
הנשיא. וביארו האחרונים שהעם לא ביקשו ממנו להפסיק להשמיע את דברי רבן 
גמליאל, אלא צעקו בקול רם עד שלא יכל להשמיע את דברי רבן גמליאל, והרי זה 
כאילו אמרו לו להפסיק. 

בו. במסכת ראש השנה (כס.) נחלקו רבן גמליאל ורבי יהושע בדבר עדים שבאו להעיד 
עדות החודש, והעידו שביום שלושים ראו את הלבנה החדשה, אך בלילה לא ראוה. 
רבן גמליאל קיבלם וקידש את החודש, ורבי יהושע הסכים עם דברי רבי דוסא בן 
הרכינס שאמר שהם עדי שקר, ועיבר את החודש, וקידש את החודש רק למחרת. אם 
כן נוצר הבדל של יום אחד בין החודש שמנה רבן גמליאל לחודש שמנה רבי יהושע, 
וכשהגיע זמן יום הכפורים לדברי רבי יהושע, גזר עליו רבן גמליאל לבוא אליו במקלו 
ובמעותיו, ועל ידי כך יתחלל יום הכפורים שחל על פי חשבונו, מפני שבמקל יעבור 
על איסור הוצאה מרשות לרשות, ובמעות יעבור על איסור מוקצה. ערוך לנר (כ"ס עס 
ד"ס שסנס). 

אף שרבן גמליאל ציערו ביום הכפורים, נקטה הגמרא 'בראש השנה', מפני שציערו 
על קידוש החודש שהיה בראש השנה. מהרש"א (כ"ס עס מ" ד"ס פתנפ). ובערוך לנר 
(פס ד"ס ענת) ביאר שהצער נגרם משעה שגזר עליו רבן גמליאל לבוא ביום הכפורים 
במקלו ובמעותיו, ומסתמא היה זה כבר בראש השנה. 

בז. במסכת בכורות (ט.) מובא שלרבי צדוק הכהן היה בכור, ונתן לפניו שעורים בסל 


ברכות 


הסתפקו חכמים את מי אפשר למנות לנשיא במקומו של רבן 
גמליאל: מאן נוקים ליה - מי נעמיד במקומו, אם נוקְמִיהּ לְרְבִּי 
יִהושָעַ - נעמיד את רבי יהושע, הרי בַּעֵל מַעֹשָׂה הוּא, ויצטער רבן 
גמליאל צער גדולי". אם נוקמיה לְרְבִּי עַקִיבָא - נעמיד את רבי 
עקיבא, דִילְמָא עֲנִישׁ ליה דְלִית ליה זְכוּת אבות - שמא יענש 
מחמת קפידתו של רבן גמליאל, משום שאין לו זכות אבותײ, אֶלָא 
נוקמיה לְרְכִּי אֶלְעְזֶר בֶּן עִזרְיִה - נעמיד את רבי אלעזר בן עזריה 
בראש, משום דְהוּא חָכָם, וְהוּא עָשִׁיר והוא עֲשִׂירִי לְעָזְרָא. הוא 
חַכֶם, דְּאִי מקשי ליה מְפַרק ליח - שאם מקשים לו, מתרץ להם, 
והוא עָשִיר, דְּאִי אית ליה לפלוחי לְבִי קיפַר, אַף הוא אָזֹל וּפָלַח 
- שאם יצטרכו ללכת להשתדל לפני הקיסר, אף הוא ילך ויתן דורונות 
לקיסר", וְהוּא עַשִרִי לְעְזְרָא, דְאִית ליה זָכוּת אָבות ולא מִצִי 
עָנֶישׁ ליה - שיש לו זכות אבות, ולא יוכל רבן גמליאל להענישו. 


כ | 


אתו וְאֲמְרוּ ליה - באו ושאלו את רבי אלעזר בן עזריה, האם 
נִיחָא ליה לָמר דְּלֵיהָוִי ריש מִתִיבְפָּא - נוח לרב להיות נשיא במקום 
רבן גמליאליי, אָמַר ?הו רבי אלעזר בן עזריה, אִיזִיל וְאֵימְלִיךְ 
בְּאִינְשִי בִּיתִי - אלך ואתיעץ עם אנשי ביתי, אֶזֶל וְאִמליך בְּדְבִיתהוּ 
- הלך והתיעץ עם אשתוי, אָמָרָה ליה אשתו, 


העשוי מענפי ערבה שהם דקים וחדים, ובזמן שאכל הבכור מהסל נקרעו שפתיו ונעשה 
בעל מום. הגיע רבי צדוק לרבי יהושע לשאול מה דינו, האם בחשד שחושדים את 
הכהנים שמטילים מום בבכורות יש לחלק בין כהנים עמי הארץ לבין כהנים תלמידי 
חכמים, ויהיה נאמן לומר שלא הטיל בה מום זה בכוונה, או שמא אין לחלק בין עמי 
הארץ לתלמידי חכמים וגם הוא חשוד שהטיל את המום בכוונה כמו עם הארץ. רבי 
יהושע השיב לו שיש לחלק בין תלמיד חכם לעם הארץ והוא נאמן לומר שלא הטיל 
את המום בכוונה, ולאחר מכן הלך לשאול את רבן גמליאל שהשיב לו שאין לחלק 
בין תלמיד חכם לעם הארץ, ואינו נאמן. הקשה רבי צדוק לרבן גמליאל שרבי יהושע 
סובר שיש לחלק, והמתין רבן גמליאל עד שיכנסו תלמידי החכמים לבית המדרש, 
ושאל אותם האם יש לחלק בין תלמיד חכם לעם הארץ, וענה לו רבי יהושע שאין 
לחלק. אמר לו רבן גמליאל, הרי בשמך אמרו שיש לחלק, אמר לו רבן גמליאל עמוד 
על רגליך, והודה רבי יהושע שאכן אמר לו שיש לחלק, וישב רבן גמליאל ודרש, ורבי 
יהושע עמד על רגליו. 

בח. רש"י (ד"ס נענ). ועוד יש לבאר שהוא בעל המעשה ומחמת כן אין למנותו, כדי 
שלא יאמרו שחלק על רבן גמליאל משום כבודו שימנוהו במקומו. מהרש"א (פ" ד"ס 
נוקמיס). וביאר השפתי חכמים (ד"ס נענ) שלא היה למישהו צד לומר כן, אלא חששו 
מפני 'והייתם נקיים' (כעדנר 25 ככ). 

בט. משום שרבי עקיבא היה מצאצאי גרים. רב נסים גאון (ד"ס נוקי כב' עקיכס). 

ל. אחרונים. אך ברש"ש (ד'"ס פס נע0) משמע שחששו שרבן גמליאל ילך לקיסר וימסור 
את מי שלקח את נשיאותו. וכתב הבן יהוידע (ד"ס עס (וקמיס) שהוא דבר פלא, משום 
שאין לחשוד כך ברבן גמליאל שיתן שוחד לקיסר בכדי שיחזירנו לנשיאות. ולכן ביאר 
שרבן גמליאל היה רגיל לשלוח מתנות לבית קיסר כדי שיכבדוהו ויעזרו לו למשול 
בנשיאות, ואם כן כאשר ישמעו בבית הקיסר שהעבירוהו מנשיאותו, לא יניחו לישראל 
לעשות כן מפני הנאתם. אבל אם יהיה גם הנשיא החדש עשיר גדול, יניחו בידם לעשות 
כן מפני שידעו שגם הוא יביא להם דורונות. ולפירוש זה מובן מדוע לא נקטו סיבה 
זו לגבי רבי יהושע שלא היה עשיר. מפני שרבי יהושע היה אהוב גדול בבית הקיסר, 
ולכן לא יעכבו את מינויו אף שאינו עשיר. [רש"י בשבת (עו. ל"ס ושמעון) מבאר שרבי 
יהושע האמור כאן הוא רבי יהושע בן חנניה, ורבי יהושע בן חנניה היה גדול בבית 
טריאנוס קיסר, כמו שמשמע בחולין (ש:). סדר הדורות (עכך כני יסוסע כן מנניס פות ו)]. 
לא. ביארו האחרונים שנקטו לשון 'ריש מתיבתא' שהוא ראש הישיבה, משום שברוב 
התקופות הנשיא היה גם ראש הישיבה, כמבואר ברמב"ם (פנסללין פ" ס"ג). 

לב. יש לבאר שנמלך רבי אלעזר בן עזריה באשתו משום שמבואר בכתובות (סנ:) 
שחמר ונעשה גמל צריך ליטול רשות מאשתו משום שממעט עונתה. והרי עונת תלמידי 
חכמים משבת לשבת, ועונת נשיא מבואר באבות דרבי נתן שהיא מחודש לחודש, ואם 
כן על ידי מינויו לנשיא ימעט עונתה, ולכן היה חייב להתיעץ עמה. יערות דבש (פ"ג 
לרוק יפ ד"ס 5מנס). ובפתחי תשובה (פסע"ז סי עו סק"ג) הביא בשם הכרם שלמה (פהע"ז 
קי' עו) שלא נמצא כן באבות דרבי נתן. 


כח. [א] 


דְּלְמָא מַעַבְּרִין לָף - שמא יורידוך מהנשיאות בשביל אדם אחר. אָמַר 
לה - השיב לה רבי אלעזר בן עזריה בדרך משל, רגילים בני אדם 
לומר, [לְשַתִּמָש אִינש] יוֹמָא חַדְא בְּכְסָא ךְמוקךא וְּלְמְחַר ליתְּכַּר 
- ישתמש אדם יום אחד בכוס זכוכית יקרה ויתכבד בה באותו יום, 
אף אם למחרת תשבר. כלומר, גם אם יורידוני לאחר מכן, כדאי לי 
לקבל את הנשיאות אף ליום אחד*. 


טענה לו אשתו טענה אחרת: 
אֲמַרָה ליה אשתו, לית לף חיורתא - אין לך שערות לבנות, ונאה 
לנשיא להיות זקן. הַהוּא יוֹמַא בַר תּמְנִי כְרֵי שַני הַוְה - באותו יום 
היה בן שמונה עשרה שנים, אִתִרְחיש ליה נִיפָא וְאַהִדְּרוּ ליה תּמני 
סרִי דְּרֵי חיוּרְתָא - התרחש לו נס, ונעשו לו שמונה עשרה שורות 
של שיער לבזי. 


והיינוּ דְקאָמַר - וזהו שאמר רפִי אַלְעָזר בָּן עֲזרְיָה (עיל י6, 
הָרֵי אֲנִי כָּבָן שַׁבָעִים שָׁנָה, ולא אמר הרי אני בָּן שַבְּעִים שָנֶח, 
מפני שלא היה בן שבעים אלא שבגיל שמונה עשרה היה נראה כבן 
שבעים, מחמת שערותיו שהלבינוי. 


הגמרא מביאה מעשה שהתרחש באותו יום שמינו את רבי אלעזר 
בן עזריה לנשיא: 
תּנָא - שנינו בברייתא, אותו הַיּוֹם שהתמנה רבי אלעזר בן עזריה 
לנשיא, סַלְקוּהי5 ומר הַפָּתַח - סילקו את השומר העומד בפתח 


lk לבל‎ ead Aa : 


בית המדרש, וְנַתַּנָה ?הם רשות לתַּלמִידִים ליכָּנם. ועשו כן משום 
שְׁהָיִה רַבָּן גָמְלִיאֶל בתקופת נשיאותו מִכָרִיז וְאוֹמַר, כָּל תַּלְמִיד 
שָאִין תוכו כְּבָרוֹ - פנימיותו כחיצוניותוה, לא יִכָּנֶס לְבִית המדרשי, 
ועתה שנתמנה רבי אלעזר בן עזריה, ניתנה רשות לכל התלמידים 
להכנס לבית המדרשי. 


ההוּא יומָא - באותו יום שניתנה רשות לכל התלמידים להכנס, 
אתוסְפוּ כַּמה מַפְסָלִי - נוספו כמה ספסלים בבית המדרש. אָמַר רְבִּי 
יוחַנְן, פַּלִיגִי בָּהּ - נחלקו בענין זה אַבָּא יוסף בּן דוּסְתּאי וְרַבָּנֵן, 
חַד - אחד מהם אַמַר, אתוסְפוּ אֶרְבָּע מְאֶה סַפְפֵלֵּי - ארבע מאות 


א. על פי רש"י (ל"ס ס"ג). אך בתוספות הרא"ש (עיל מ: ל"ס ס"ג) גרס, 'אמרה ליה, 
דלמא מעבירין לך, אמר לה, גמירי מעלין בקודש ולא מורידין. ודלמא עניש לך, אמר 
לה, יומא חדא לישתמש בכסא דמוקרא ולמחר ליתבר'. כלומר, רבי אלעזר השיב 
בתחילה לאשתו שאין לחשוש שיורידוהו מהנשיאות משום שמעלין בקודש ואין מורידין. 
ושאלה אותו שמא יענישהו רבן גמליאל, ועל זה השיב לה רבי אלעזר שראוי להיות 
נשיא אף ליום אחד. וראה בביאורי רש"י מה שהובא לבאר בזה. 

וביאר ביערות דבש (ס"כ לכו יפ ד"ס ומס יונן סנ"0) שהואיל ונשיאות מכפרת עוון (ילוטלמי 
סוכיות פ"ג ס"נ), רצה רבי אלעזר בן עזריה להיות נשיא אף ליום אחד, ובכך יתכפרו 
עוונותיו. 

ב. נעשו לרבי אלעזר בן עזריה שמונה עשרה שורות של שערות לבנות כמנין שנותיו, 
כדי להורות שהוא צדיק גמור שכל שמונה עשרה שנותיו טובות בצדקות, והוא 'איש 
חי', כמו שנאמר לגבי בניהו בן יהוידע (פמופנ 3' כג כ), 'בן איש חיי. בן יהוידע (ד'"ס 
pס‏ ססופ). 

ממה שנאמר 'ההוא יומא' ולא 'ההוא זימנא', אפשר לומר שבאותו היום ממש נעשה 
בן שמונה עשרה שנים, ולכן נעשה לו נס והלבינו שערותיו, משום שידוע שביום הלידה 
של האדם יהיה מזלו חזק ומוצלח [ועל כן נוהגים לעשות יום הלידה מדי שנה כיום 
טוב לאדם]. בן יהוידע (סס). 

ג. רבי אלעזר בן עזריה אמר דברים אלו ביום שמינוהו לנשיא. רש"י לעיל (יכ: ד"ס ככ). 
ד. יש מי שפירש שהלבינו שערותיו מפני שהיה מרבה ללמוד יומם ולילה, ומשום כך 
תשש כוחו ונזרקה בו שיבה, והיה נראה כבן שבעים שנה. רמב"ם בפירוש המשניות 
(פ"6 מ"ס). ודבריו צריכים ביאור, שהרי מבואר כאן בגמרא שנעשה לו נס והלבינו 
שערותיו. וביאר החתם סופר (סו"ד כסמרי דעס [(יכרמן] פס ד"ס נמטנס 5מר) ליישב פירוש 
הרמב"ם, שעל פי דרך הטבע ראוי שילבין שערם של חכמי ישראל מרוב עיונם בתורה 
ויגיעת כוחם, אלא שהקדוש ברוך הוא משגיח עליהם שלא יכהו עיניהם ולא ינוס 
ליחם, וכשרצה רבי אלעזר בן עזריה להתמנות לנשיא, סילק הקדוש ברוך הוא את 
הנס, והלבין שערו כדרך הטבע. 

ה. ביומא (ענ:) פירשו שתלמיד שאין תוכו כברו, היינו שעוסק בתורה אך אין בו 
יראת שמים. ואין לחלק בין תלמיד לתלמיד חכם בענין זה. מהרש"א (ס"5 ד"ס כ). 
ובבן יהוידע (ד"ס עס פופו סיוס) פירש שהכוונה היא לתלמיד הלומד שלא לשמה. ועיין 
גם בהערה להלן בשם קדושה וברכה (סנילת סכמיס). 

ו. משמע שתפקידו של שומר בית המדרש היה למנוע כניסת תלמידים שאין פנימיותם 
כחיצוניותם. ובמסכת יומא (₪:) משמע שתפקידו היה לגבות כסף עבור הכניסה לבית 
המדרש. ואפשר לומר ששני תפקידים היו לו. שפתי חכמים (ד"ס קנקוסו). 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


ספסלים נוספו, וחד - ואחד מהם אָמַר, שׁבע מאה סַפְסַלִּי - שבע 
מאות ספסלים נוספו באותו יום לבית המדרש. 


הַוְה קא חַלְשָא דעְתִּיה דְרַבָּן גַמַלִיאֶל - חלשה דעתו של רבן 
גמליאל כשראה שנוספו ספסלים רבים בבית המדרש ביומו הראשון 
של רבי אלעזר בן עזריה כנשיא, ואָמר, ךִלְמַא - שמא חס וְשַלום 
מַנַעָתּי תורְֶה מִישְרְאֶל, ואענש על כך. אַחזוּ ליה בְּחַלְמִיה חַצַבִּי 
חיורי דְּמַלְיין קטמַָא - הראו לו בחלומו כדים לבנים מלאים אפר, 
לרמוז לו, כשם שהכדים הלבנים אשר יפים מבחוץ, אינם ראויים לשום 
דבר מפני שמלאים אפר מבפנים, אף תלמידים אלו שאין פנימיותם 
כחיצוניותם אינם ראויים, ונהג כראוי במה שמנע אותם מלהכנס לבית 
המדרש". 


אומרת הגמרא, ולא היא - ואין זה כך, אלא ראוי לנהוג כרבי 
אלעזר בן עזריה וללמד אף תלמידים שאין פנימיותם כחיצוניותם, 
והַהיא לְיתּוּבִי דִעְתִּיה הוא דְּאַחֲזוּ ליח - מה שהראו לו בחלומו 
שנהג כראוי, היה רק כדי ליישב דעתוי. 


תּנָא - שנינו בברייתא, מסכת עַדָיות' כולה, בו בַּיוֹם נְשָנִית - 
נשנתה באותו יום שהתמנה רבי אלעזר בן עזריה לנשיא. וְכָל הֵיכָא 
דְּאִמַרִינָן - וכל מקום בש"ס שנאמר בו '3ּו בַּיום', הַהוּא יוֹמָא הַוְה 


- הכוונה היא לאותו יום שהתמנה רבי אלעזו" בן"עזריה לנשיא. ולא 
הָיְתָה הַלֶכֶה שָׁהָיְתָה פְּלוּוֶה בספק בָּבִית הַמִּדְרָש, שָלא פִירְשוּהָ 
באותו היום, הואיל ומחמת ריבוי התלמידים התרבו החידוד והפלפול 
ופשטו את כל הספיקות. 


הגמרא ממשיכה לבאר את מה שאירע באותו יום שבו התמנה רבי 
אלעזר בן עזריה לנשיא: 
וְאף רַבְּן גִמְלֵיאֵל לא מָנַע עִצְמו מִבֵּית הַמַדְרֶשׁ אֶפִילוּ שָעָה 
אחת, והגיע לבית המדרש גם באותו יום שמינו את רבי אלעזר בן 
עזריה לנשיא. 


מביאה הגמרא ראיה לכך, דַּתְנֵן - ששנינו במשנה במסכת ידים 
(פ"ד מ"ד), בּוֹ בַּיוֹם שמינו את רבי אלעזר בן עזריה לנשיא, בָּא יְהוּדָה 


לכאורה יש לתמוה כיצד בדק שומר בית המדרש את פנימיות התלמידים כדי לדעת 
האם פנימיותם כחיצוניותם. וביאר האפרקסתא דעניא (פו"ם פ"5 סי" ס6) שהבדיקה היתה 
נעשית על ידי דרישה וחקירה אחר תכונות נפשו ומהות מעשיו [וראה שם עוד מה 
שהביא בשם מהר"ח מאטיניא]. ובקדושה וברכה (סמיכת מכמיס, לעיל כז: ד" 656 5ליך כומכ) 
ביאר שהשומר עצמו לא בדק את התלמידים אלא רבן גמליאל היה מרגיש מצד השכל 
שהמטרידו בבית המדרש הרי הוא לומד על מנת לקנטר, ואינו לומד לשמה, והשומר 
הכניס רק את מי שלדברי רבן גמליאל למד לשמה. 

ז. ביאר בתוספות רבינו יהודה (ד"ס כל עפֿן) שרבן גמליאל סבר שאין ללמד תורה 
לתלמיד שאין חיצוניותו כפנימיותו משום ששנינו בחולין (קלג., שכל המלמד תורה 
לתלמיד שאינו הגון, הרי זה כזורק אבן לעבודה זרה ששמה מרקוליס. וביאר המהרש"א 
(פס מ" ד"ס כסילו), שכשם שהזורק אבן על מרקוליס, הרי הוא מוסיף לה כבוד אף 
שדעתו לבזותה, מפני שעבודתה היא בזריקת אבנים, ואף האבן עצמה נעשית שיקוץ 
לעבודה זרה, כך התורה שנמשלה לאבן יקרה, כשמלמד אותה לתלמיד שאינו הגון, 
מוסיף אבני מכשול כיון שאינו לומדה התלמיד אלא לתכלית וכוונה רעה. אך רבי 
אלעזר בן עזריה סבר שדין זה נאמר רק כאשר ידוע שהתלמיד אינו הגון. 

ח. אף שגם רבי אלעזר בן עזריה ידע שתלמידים אלו דומים לכדים יפים מלאים אפר, 
מכל מקום סבר שמתוך שלא לשמה בא לשמה, ועל אף שהיום מלאים באפר, סופם 
להתמלא מרגליות, ואם כן לכאורה קשה מה התחדש בחלום זה. ביאר הבן יהוידע 
(ד"ס עס 6פזו) שיש חילוק בין עפר לאפר, כי אפר לעולם לא יצלח למלאכה, מה שאין 
כן עפר, שאף על פי שמונח על הארץ למרמס בני אדם, אפשר לעשות ממנו כלים 
חשובים. והראו לו כדים מלאים באפר שאין להם תקוה לעולם, לרמוז לו שתלמידים 
אלו הרי הם כאפר ולא כעפר, ולעולם לא יגיעו לידי חשיבות. 

ט. לכאורה קשה כיצד הראו מן השמים לרבן גמליאל חלום שאינו אמת רק בשביל 
ליישב דעתו. וביאר הבן יהוידע (פס) שאין חלום זה בא לרמז לו שהלכה כסברתו 
שאין ללמד תורה למי שאין ידוע שפנימיותו כחיצוניותו, ולא כסברת רבי אלעזר בן 
עזריה שיש ללמד אף לתלמידים אלו, אלא הראו לו חלום זה רק לגבי אותם תלמידים 
שנכנסו לבית המדרש באותו יום, שרבן גמליאל מנעם מלהכנס עד אותו יום, ורמזו 
לו כי תלמידים אלו אף בסופם לא יבואו ללמוד לשמה, ואין לו להצטער על כי מנע 
אותם מלהכנס, אך בעיקר הדין הסכימו מהשמים כסברת רבי אלעזר בן עזריה שיש 
להכניס אף את מי שאין ידוע שפנימיותו כחיצוניותו משום שמתוך שלא לשמה בא 
לשמה, ואין אנו נביאים לדעת מי בסופו יבוא ללמוד לשמה ומי לא. וראה עוד מה 
שהובא בזה בילקוט ביאורים. 

י. ראה לעיל (כ.) בהערה האם מנקדים עַדיות או עָדיות. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


0) [דוגמפו יומל ענ:], 
ג) מהמקומות דתנן בהו 
בו ביום מס' סוטה פ"ה 
מ"ב - ה. המסי"ידים פיד 
מ"א - ד (תוסי יו"ט 
בהקדמה למס' עדיות), 
ל) מס' ידיס פ"ד מסנס 
ד', ס) ומ נד. וע' 
תוס' מגילס ‏ י3: ותוס' 
יכמות עו: ונקוטס ע. 
ד"ס. מנימין], ‏ ו) [יומס 
פל: יכמות עז: כתונות 
טו. קדוטין עג. זכקיס 
עג.], ז) [יומס יכ: עג. 
מגילס ט: כל: סוכיות יכ: 
קנת כ6: [תמיד (6:] 
מנפות לט כט. ומס מפיק 
₪ מקרס וכ"ע לון 
נמירי] עיין יפה עינים, 
ק) עיין תוס' יומא יג. 
דיה הלכה, ט) סנעס ג., 
*( עיין תוסי ישנים יומא 
לה. רייה העולה (בסופו), 
כ) [ (עיל כז.ן, 5) [זנסיס 
ינ. 5.], מ) [פספיס ענ. 
מגילס ז: כתונות כנ: נ.], 
0) עי פירם"י נקמן 
(. ד"ס כס5], ק) עיין 
רש"י תענית טו. ד"יה 
אפר מקלה, ע) [9"5 
ביומס ד' ע. כ"כ סמג"ק 
סימן רפ"ס] וכ"כ הפנ"י, 
פ) עיין רם"ל ורם"פ. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' פמר (סס (מס 

8 מס"מ: "ב מ"פ 

מותר: (3) שם נמקופן 
סן יוסנין והלא ככר: 


תורה אור השלם 
א) לא ובא עמני 
וּמוּאָבִי בְּהַל יָי גֶם דור 
עְשִרִי לא יָבא לָהֶם 
ִּקְחַל יי עד עוּלֶם: 
[רברים כג, ר] 
ב) כִּי אָמַר בְּכֹחַ יְרֵי 
עֲשִׂיתִי וּבְחָכְמָתִֹ כִּי 
ְבְנוֹתִי וְאֶסִיר גָבוּלת 
עִמִים | וַעתוּדוֹתֵיהֶם 
שושתי וְאוֹרִיד כַּבִּיר 
יוֹשְׁבִים: |ישעיה י, ען 
ט וְאַחֲרֵי כֵן אֶשִיב אֶת 
שבוּת בְּגֵי עמון נָאִם יי 
[ירמיה מט, ו] 
ד) וְשבְתּי אֶת שְׁבוּת 
עמִי יִשְׂרָאֵל וּבְנוּ עֲרִים 
ָשׁמוֹת וְיְשָבוּ וְנְמְעוּ 
כְרָמִים וְשְׁתוּ אֶת יֵנָם 


שו ות ְאָכְלוּ אֶת= 


פְּרִיהֶם: |עמוס ט, ידן 
ה) נוּני ממועד אֲסַפְתִּי 
ממִך הָיוּ מַשְׂאֵת עֲלֶיה 
הָרְפָּה: [צפניה ג, יח] 
) רָלָפָה נִפְשִי מִנָה 
קיָמנִי כּרְבָרָּי 
|תהלים קיט, כח| 
חדַרְכֵי צַוֹן אָבָלוּת 
מַבְּלִי בָּאֵי מועד כָּל 
שְֲׁרֶיהָ שֹמַמִין כָֹּנֶיהְ 
נָאֲנְחִים ‏ בְּתוּלְתֶיהָ 
נוגות וְהֵיא מַר לָהּ: 
[איכה א, ד| 


הגהות וציונים 


5] בעין יעקב מביא על 
זה פירוש רש"י (ואינו 
ברש"י שבגמרא) הואיל 
והכי הוה. שהלפה 
כרבי יהושע ובחנם 
ציערתיה: ‏ נ]ס"א 
ואוו לה לפפינה 
שאתה קברניטה 
(גליון): ג] [יותר נכון 
לגרוס ‏ תרתי וכיה 


בהקדמת הרמב"ם לפי' המשניות ביבמות] (גליון): 
"שזו תדירה וזו אינה תדירה" (עטרת ראש), וכן ליתא בכמה כת"י: 
ונראה שכן הוא נכון ופירושו לאחר שבע שעות דר' יהודה אוסר ועובר על דבריו עליו הכתוב אומר וכו' ולגירסא 
"לרבי" יהודה קשה דהא לר"י אסור להתפלל רק עד שבע שעות (ארץ החיים על ברכות מבעל באר מים חיים 
ציי"ש) וע"ע מגיד תעלומה (בילקו"מ על הרי"ף). ובכמה כת"י הגירסא בגמ' "לר' יהודה לא יצא ידי חובתו 


ועליו הכתוב אומר" וכו'. ועי' תוס' הרא"ש: |] ובתוס' ר"י החסיד כתב שאין למחוק גירסא הישנה וה"ג דלמא 


מסעם | שסעכירו 
וסגיס יסיו גוגיס וקקופיס וכליס: 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


5) על פ דף ינג | ס"ג דלמא מעברין לך, אמר לה יומא חדא בכסא דמוקרא ולמחר 
ליתבר. ול"ג מענין כקדק": כסא דמוקרא. 5 כוס זכוכית יקלס 
סקורין 9ס כנסון ישמעלל ערקי"6, ופומריס כני 6דס כמסל סליוט 
יוס לסל יספמס כו כעניו ויתכנל כו, וס יסכר שכר: לית 


לך חיורתא. 6ין (ך סעכות (בטת 
סכ זקנס, ונס נלכען סיו זקן: 
י"ח דרי חיורתא. י"ק סוכות קל 
זקנס: קא חלשא דעתיה דר"ג. 
כפרס סנתוספו סיוס תלמיליס 
רניס, וסיס לוג של יענם כמס 
סמנעס :ימיו מנב: דמליין קטמא. 
כלומר 6ף פנ פֿינס כסוייס: תלויה, 
נספק קנ פירקוס, מקוך סככו 
סתלמידיס ככ סקלוד וספנפול: 
לאשיתא דביתיה דמשחרן. כותלי 
ביפו םל כ' יסופע ססיו סקורוס: 
שפחמי אתה. עוקס ססמיס, וי"b‏ 
נפם: נעניתי לך. דכרסי לעולך 
יופר מ[ סכוי: דלביש מדא. סכגיל 
נעבום סמעיל יעבק, כלומר סכגיל 
בנסיקות יסיס (סי: מזה בן מזה. 
כסן כן כסן יס 6ת מי pטפת:‏ 
אפר מקלה. לפר סקנוי כתנוליס 
וככירות, כלומר 6פר סתס?: שבת 
של מי היתה, נמסכת מגיגס: ואותו 
תלמיד. סקס תפנת ערנית רטוס 
קו סוס רסכ"י סוק: ונקרא פושע. 
סמקסר כ"כ: מתפלל של מנחה. 
מספר ססגיע זמנס, כדי לסקדיעס 
כתתנת ומנס, קנ יקרל פוקע גס 
עליס: ואח'כ של מוספין. סוסיל 
וסיסר, זמנס" פינו עוכר, לספ פמכי 
כנגן וקל מוספיס כל סיוס: שזו 
מצוה עוברת. כ' יסולס לטעמיס 
דסמר עד סכע סעות ותו : 
כי חלפי רבנן. תלמידיס סיוכקיס 
מבי כ' נסן: מאן אמר הלכה בי 
מדרשא. מי מכנגי סיסיכס סמל 
ככית סמדרש קסנכס" ככ' יסולס: 
חדא היא לך או חדת היא לך. לפת 
סיל כך סנ (מדת דכר מסמו טנ 
ר' יומנן ₪6 זו כנכד (כך סכיכס 
סיל (ך, 15 סדסס סיל כך סייק 
סבור סקסל מן ססקכיס 6עלס: 
ס"ג א"ל חדת היא לי, דמספקא לי 
בר' יהושע בן לױ. סכול סייתי 
קל' יסוסע כן לוי 6מכס: אמר 
ריב"ל גספי". "ג התמר: ממוער, 
מועדי סתסנות 
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- 


דלמא מעברין לך אמר לה [לשתמש אינש] 
יומא חדא בכסא דמוקרא ולמחר ליתבר 
אמרה ליה לית לך חיורתא ההוא יומא בר 
תמני סרי שני הוה אתרחיש ליה ניסא 
ואהדרו ליה תמני סרי דרי חיורתא הינו 
דקאמר ר' אלעזר בן עזריה ‏ הרי אני כבן 
שבעים שנה ולא בן שבעים שנה תנא 
אותו היום סלקוהו לשומר הפתח *ונתנה 
להם רשות לתלמידים ליכנם שהיה ר"ג 
מכריז ואומר * כל תלמיד שאין תוכו כברו 
לא יכנם לבית המדרש ההוא יומא אתוספו 
כמה ספסלי א"ר יוחנן פליגי בה אבא יוסף 
בן דוסתאי ורבנן חד אמר אתוספו ארבע 
מאה ספסלי וחד אמר שבע מאה ספסלי 
הוה קא חלשא דעתיה דר'ג אמר רלמא 
ח"ו מנעתי תורה מישראל אחזו ליה בחלמיה 
חצבי חיורי דמליין קטמא ולא היא ההיא 
ליתובי דעתיה הוא דאחזו ליה תנא עדיות 
בו ביום נשנית וכל היכא דאמרינן 5 בו ביום 
ההוא יומא הוה ולא היתה הלכה שהיתה 
תלויה בבית המדרש שלא פירשוה ואף ר"ג 


כח. 


ול מופפין כל היום. סקסס סרכ ככינו סמטון ז"כ דפמרי' 

נפרק סמיד נסמט (דף נ.) מוספין כשט זיכין כקנע 
וכיית ס"מ למכוס 236 דיעבד כל יומס נמי זמניס סו סרי 5 בתמולס 
(פ"ג די יד) מסמע ססמוספין סיו נטטין עס ספמיד ונקטלין עמו. 


ותילן לסתס ירי בקנּת: 

הלכה מתפלל של מנחה ואח'כ 
מתפלל של מוסף. מכקן 

יש ליחסר כיוס"כ כסתפננ תפנת 
ססלית" קולס עס סעות ומסכס 
דסיינו קולס טיגיע שעת סמנסס 
ד"כ סיו כריכין לספל תפנת 
סמנמס קולס וסכ"י סומר = לסיכו 
נריך דס דק6מר סיתפננ מפנת 
סמנפס קולס סיינו כסים כו לעסוק 
נרכיו סכ וכל לסתפנל תפנת 
סמנפס מזמנס וכֿריך (סתפלנ סניסס 
מיד כגון קסיס כו ליעך נסעולס 
גדולס כמו גנסופין ומתייר סמb‏ 
ימסוך כסעודתו לו טיסתכר 936 
פס סיס כו ססות לסתפנע תכ 
מפנכת מוסף תפלת סמנמס ממנס 
פֿין כו (סקליס תפלת סמנמס 6 
יתפלל כסדר מוסף ופמ"כ מנתס: 
כדמתרנם רכיוסף על דאחרו 
זמני | מועדיא. 

וי מסתעי כרגליס מין שייך כומר 
נסון 6יפול טסרי 6ין לסס סטלומין 
% ע"כ כתפלס מסמעי קכל: 


לא מנע עצמו מבית המדרש אפילו שעה אחת דתנן "בו ביום בא יהודה 
גר עמוני לפניהם בבית המדרש אמר להם (6 מה אני לבא בקהל א"ל ר"ג 
אפור אתה לבא בקהל א"ל ר' יהושע *מותר אתה לבא בקהל א"ל ר"ג 
הלא כבר נאמר * לא יבא עמוני ומואבי בקהל ה' א"ל ר' יהושע וכי 
עמון ומואב במקומן הן יושבין ₪ כבר עלה סנחריב מלך אשור ובלבל 
את כל האומות שנאמר > ואסיר גבולות עמים ועתידותיהם שוסתי ואוריד 
כאביר יושבים "וכל דפריש מרובא פריש אמר לו ר'ג והלא כבר נאמר 


נוגי ממועד אספתי ממך היו מאי משמע דהאי נוגי לישנא דתברא הוא כדמתרגם רב יוסף תברא אתי 
על שנאיהון דבית ישראל על דאחרו זמני מועדיא דבירושלים א"ר אלעזר כל המתפלל תפלה של שחרית 
לאחר ארבע שעות לר' יהודה עליו הכתוב אומר נוגי ממועד אספתי ממך היו מאי משמע דהאי נוגי לישנא 
דצערא הוא דכתיב %דלפה נפשי מתוגה רב נחמן בר יצחק אמר מהכא 6 בתולותיה נוגות והיא מר לה. 


ל] עי' רש"י שמפרש טעם אחר ומשמע שלא היי גורס בגמ' 
ס] הרי"ף גורס לאחר שבע שעות דר' יהודה 


רב 


עין משפט 
נר מצוה 


לג א מיי' פ"ד מסלכות 
ת"ם סנכס 6 טוש"ע 
יו"ד סי' רמו סעיף !: 
לד ב פיי" פי"נ מס( 
ליקורי כיסה תנכה 
כס קמג נױן קטז טוס"ע 
ה"ע סימן ד סעיף י: 
לה ג מ פס מל 
ת"ת סנכה ו ופ" 
מסל' מתנות ענייס סנכה 
ית: 
לוד פיי" פס מס 
מנכיס הל ז טוק"ע 
י"ד סימן רעס סעיף ככ 
כסגסס: 
לו ה ו מיי פ"ג מסלי 
תפס סנכס ס סמג 
עטין יט טוס"ע מו"p‏ 
סימן רפו סעיף 6: 
לח ז מי" עס סי ₪ 
טוס"ע פס סעיף ד: 
לט ח עס סעיף 5: 


גליון הש"ס 


גמ' מכותלי ביתך. עיין 
תטנ"ץ מ"ס ענין קמכ: 
שם ונקרא פושע. עיין 
לקמן (דף מ"ג ע"כ): 
שם כי הוה חליש 
מגירםא. עין עיכוכין 
(דף כ"מ ע"כ): 


epg 
ליקוטי רש"י‎ 
[נדפס בסוף המסכת]‎ 
רב נסים גאון‎ 


וזה שאמרו כל בו ביום 
דאמרינן ההוא יומא 
איתמר. יש במשנה הרב' 
מזה הענין כגון האי דתנן 
במס' ידים (פ"ג מ"ה) 
אמ' ר' שמעון בן עזאי 
מקובל אני מפי ע"ב 
זקנים ביום שהושיבו את 
ר אלעזר בן עזריה 
בראש ששיר השירים 
וקהלת מטמאין את הידיי 
אמר ר' עקיבא חס 
ושלום וכו' (פ"ד מ"א) 
בו ביום נמנו וגמרו על 
עריבת [הרגלים] בו ביום 
אמרו [משנה ב] כל 
הזבחים וכו' ובתוספתא 
[בידים פ"ב] בו ביום 
עמד יהורה גר עמוני: 
אמר רבן גמליאל 
השתא איזיל ואפייסיה 
לר' יהושע אזל חזינהו 
לאשיתא דביתיה דהוו 
קא משחרן כו'. ופירשו 
בגמרא דבני מערבא אזל 
ואשכח לר' יהושע יתיב 
עביד מחטין אמר ליה מן 
אילין את חיי אמר ליה 
עד כדון את בעי מידע 
אוי לדור שאתה פרנסו. 
והאי דאמר ליה עשה 
בשביל כבוד בית אבא. 
כלומר בשביל הלל הזקן 
זקני שהיה מזרע דוד 
כדגרסינן בפ' יציאות 
השבת (דף טו) הלל 
ושמעון גמליאל ושמעון 
נהגו נשיאותן בפני הבית 
ק' שנה וזה רבן גמליאל 
הנזכר בכאן הוא בנו של 
רבן שמעון בן גמליאל 
שהוא רביעי להלל הזקן 
דהוי ליה רבן גמליאל 
חמישי להלל וכנו רבן 
שמעון ששי להלל ובנו 
ר' יהודה הנשיא שהוא 
רבי והוא רבינו הקדוש 
הוי שביעי להלל הזקן 
ואיתא במסכת שבת 
בפרק 
נו) רבי דאתי מדוד מהפך 
בזכותיה דדוד ובגמרא 
דפרק אחרון דתענית 
דבני מערבא (הלכה ב) 
אמרי אמר לוי מגילת 
יוחסין מצאו בירושלים 
וכתוב בה הלל מן דדוד 
ואיתא בפ' אע"פ שאמרו 


במה בהמה (דף 


בכתובות (ד' סב) בדקו במשפחות רבי אתי משפטיה בן אביטל. והאי דאמרינן אעפ"כ לא עברוה לר' אלעזר בן 
עזריה. פירשו בתלמוד ארץ ישראל אלא מינו אותו אב בית דין והיינו דאמר מר שבת של מי היתה של ר' אלעזר בן 
עזריה היתה ואיתא בפירקא קמא דחגיגה (דף ג) תנו רבנן מעשה בר' יוחנן בן ברוקא ור' אלעזר חסמא שהלכו להקביל 
את פני ר' יהושע בפקיעין אמר להם מה חידוש היה היום בבית המדרש אמרו לו תלמידיך אנחנו ומימיך אנו שותין 
אמר להן אעפ"כ אי אפשר לבית המדרש בלא חידוש שבת של מי היתה אמרו לו שבת של ר' אלעזר בן עזריה: 


מעברין לך אמר לה גמירי מעלין בקדש ולא מורידין דלמא עניש לך א"ל יומא חדא לישתמש בכפא דמוקרא ולמחר ליתבר וכו' וכ"ה בתוס' הרא"ש, ועיין מהרש"א בח"א: !] צ"ל וזמנה רש"ל (גליון): פ] לכאורה היה 
צ"ל "שאין הלכה" עיין חפץ ה', צל"ח, ועיין מהרש"ל מש"כ בזה: ט] נדצ"ל מוסף (מהר"נ אדלר): 


פה ופו 


גר עַמונִי לְפְּנִיהֶם בָּבִית המְדְרְש, אָמַר לְהֶם - שאל אותם יהודה 
הגר, מה אַנִי לבא בַּקָהֵל - האם מותר לי לישא בת ישראל, או לאיי. 
אָמַר לו רִכֶָן גִמְלִיאל, אָפוּר אַתָּה לבא בכַּקָּהֵל. אִמַר לו רַבִּי 
יהושָע, מוּתר אִתּה לבא בִּקְהֶלי. 


רבן גמליאל ורבי יהושע מבארים את שיטתם: 


ד 


מר לו רַבֶּן גְּמְלִיאֶל לרבי יהושע, וְהַלא כְּבָר נְאָמַר בפרשה 


דר - - 


ששנויים בה הפסולים לישא בנות ישראל (דנכיס כג ד), 'לא יבא עַמונִי 
וּמוּאָבִי בְּקְחַל ה', גַּם דור עַשִירִי לא יבא לָהֶם בְּקְהֵַל ה' עד עללם', 
הרי שגר עמוני אסור לישא בת ישראל. אָמַר ?ו רַבִּי יהושע, וְכִי 
עפוֹן וּמוֹאָב בְּמקומן הַן יוֹשְׁבִין - יושבים בארצם, הרי כְּבֶר עָלֶה 
פַנְחָריב מִלְך אֶשוּר וּבְלְבֵּל אֶת כָּל הָאוּמות בכל העולם, שַנָּאָמַר 
בנבואת הנביא ישעיה על דברי מלך אשור שנאמרו בגודל גסות רוחו 
(ישעיס י יג), 'כִּי אָמַר [סנחריב מלך אשור] בְּכְחַ יָדִי עָשִיתִי וּבְחָכְמְתִי 
כִּי נָבְנוּתִי [-כל אשר עשיתי בדבר הנצחון, היה בכח ידי ובחכמתי 
כי אני נבון, וכל גבורתי אינה מאת הקדוש ברוך הוא"], וְאֶסִיר 
גְֶבוּלות עָמִים [-אעביר את האומות מארץ לארץ"], וְעָתִידותִיהֶָם 
שוּמְתִּי [-ואטול שלל את אוצרותיהם"], וְאוֹרִיד כָּאבִּיר יושָבִים' 
[-ואוריד מגדולתם יושבים רבים"], הרי שבעמון ומואב יושבים גם 
בני אומות אחרות, ואף שגר זה הגיע מעמון, יש להסתפק האם הוא 
עמוני או שמא הוא מאומה אחרת שהגיעה לעמון לאחר שסנחריב 
בלבל את כל האומות, וְכָל דְּפַּרִיש מַרוּבָּא פַּרִיש - וכל דבר שפרש 
ממקום מסוים ויש ספק מהיכן הוא, אנו דנים שפרש מהרוב", ואם 
כן הוא הדין גם לגבי גר זה יש לדונו כמי שפרש מרוב אומות 
העולם שמותרות לישא בת ישראל בגירותן, ולהתירו בבת ישראלי". 
אָמר לו רִבֶּן גִמַלִיאֶל, וְהַלא כְּבֶר נְאָמַר בנבואה האמורה לגבי 
אחרית הימים (יכמיס מע ו), ְאַחֲרֵי כֵן אֲשִׁיב אֶת שָבות בְּנֵי עמון 


וא. יהודה הגר נקט בשאלתו לשון 'מה אני לבא בקהל', כלשון הפסוק (לנליס כג ד) 
'לא יבא עמוני ומואבי בקהל ה". 

יב. אף ששנינו (נלס כ:) שחכם שאסר אין חברו רשאי להתיר, ואם כן קשה כיצד התיר 
לו רבי יהושע לבוא בקהל לאחר שרבן גמליאל כבר אסר עליו. יש לבאר שבזמן 
שנמצאים שניהם יחד בבית המדרש, רשאי חכם אחד להתיר, אף שחבירו אסר. תוספות 
(ע"ז ז. ד"ס סנסbס.‏ 

וג. רש"י (שעיס טס). 

וד. רש"י (שעיס גו עו). ועיין מצודת דוד (פס י יג) שפירש באופן אחר. 

טו. מצודת דוד (טס י יג). ופירוש המילה 'שוסתי' הוא ענין ביזה ושלל כמו שנאמר 
(סמופ? 5' כג 5) 'שוסים את הגרנות'. מצודת ציון (פס). והגר"א (פס ל"ס ולסיר) ביאר 
ש'אסיר גבולות עמים' פירושו שאסיר את הגבולות בין המדינות, ו'עתודותיהם' פירושו 
שאסיר גם את הגבולות בין העיירות, והוא המשך לתחילת הפסוק שיסיר את הגבולות 
המפרידים בין האומות. 

טז. רש"י (פס). והרד"ק (פס) פירש, אוריד מגדולתם את היושבים במקומות חזקים, וכן 
מבואר בתרגום. ומפרש הרד"ק שהכתוב נקט לשון 'כאביר' שהיא חיבור של שתי 
מילים מאותו ענין, 'אביר' ו'כביר', שפירושם גדולה וחוזק, וחיברם יחד בכדי להגדיל 
המשמעות. 

וז. בכל דבר שקיים ספק מהיכן הוא, אמרה התורה שדנים אותו שהוא מהרוב, ולמדים 
כן (פוין י.) ממה שנאמר (פמות כג כ) 'אחרי רבים להטת'. מבואר בכתובות (עו.) שדין 
זה נאמר רק כאשר הנידון פרש ממקומו, והספק הוא מהיכן פרש, אך כאשר הנידון 
קיים במקום קביעותו, אין אנו דנים אותו שהוא מהרוב, אלא כספק שיש בו מחצה 
על מחצה. 

יח. נחלקו המפרשים האם ספק עמוני ומואבי מותר בבת ישראל או לא. בשער המלך 
(פיסורי כיפס פט"ו סכ"6) כתב שספק עמוני ומואבי מותר לישא בת ישראל מהתורה, כמו 
שדרשו בקידושין (עג.) לגבי ספק ממזר, אלא שחכמים אסרו (טס) גם ספק עמוני ומואבי 
כמו שאסרו ספק ממזר מפני שעשו מעלה ביוחסין. ובתשב"ץ קטן (ס" פקנם) כתב 
שספק עמוני ומואבי מותר אף מדברי חכמים, ואין זה כספק ממזר. והביא בשער המלך 
את דעת האליה רבה (פנפפנללי, עיגונל דפיתת פער 6 מט: ד"ס 6ך קטס) שספק עמוני ומואבי 
אסור לישא בת ישראל מהתורה. והביא ראיה לדבריו מדברי הגמרא כאן שהתירו את 
יהורה גר עמוני רק משום שהולכים אחרי הרוב ומכריעים שהוא מרוב האומות 
המותרות בגירותן לישא בת ישראל, משמע שאם היה זה ספק השקול ולא היינו הולכים 
אחר הרוב, היה אסור לישא בת ישראל, אף שהוא ספק עמוני. אך דחה השער המלך 
ראיה זו וכתב שהוצרכו להתירו מטעם רוב, משום שחכמים אסרו ספק עמוני, ורצו 
להתירו כאן אף מדברי חכמים, אך לעולם יש לומר שמהתורה ספק עמוני מותר. 
וט. רבן גמליאל למד כן ממה שהבטיח הקדוש ברוך הוא שישובו בני עמון, ואנו 
רואים שהתיישבה שוב עמון אחר חורבנה, אם כן ודאי יש להחזיקם שהם בני עמון 
ששבו לארצם. תפארת ישראל (ידיס פ"ד מ"ד יכין פות מס). 

ב. לכאורה קשה כיצד מקיש רבי יהושע את ישראל לעמון ומואב ומוכיח שעמון 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


נְאָם ה", וּכְבָר שָבוּ למקומם, ויש לומר שהוא עמוני ולאוסרו בבת 
ישראל". אָמַר לו רְבִּי יהושע, וְהַלא כָּבָר נְאָמַר בנבואה האמורה 
לגבי אחרית הימים (עמוק טע יד), וְשַבְתִּי אֶת שָבוּת עַמִי יִשְׂראַל' 
ועְדִיִין לא התקיימה נבואת הנביא ולא שָבוּ, אלא יש הרבה מהם 
עדיין בגולה, ואם כן יש לומר שגם לגבי עמון ומואב לא התקיימו 
עדיין נבואות הנביא שאמר, יְאַחְרִי כָן אֶשִיב אֶת שבוּת בְּנֵי עַמוּן נָאִם 
ה'', וכן (פס מק מז) יְשַׁבְתִּי שְׁבוּת מוֹאָב בְּאַחֲרִית הַיּמִים', ומעורבים 
בהם גם אומות אחרות, ויש לנו ללכת אחר הרובי. מִיד התִירוהו 
חכמים לבא בַּקְהַל. 


לאחר שנפסקה הלכה כרבי יהושע, הלך רבן גמליאל לפייסו: 
אֶמר רַבְּן גִמְליאֵל הואיל וְהֲכִי הוה - וכך היה, שנפסקה הלכה 
כרבי יהושע לגבי יהודה גר עמוני, ונמצא שציערתיו בחינםיי, אִיזִיל 
וְאַפִייסִיה לְרְבִּי יהוֹשע - אלך ואפייס את רבי יהושע. כִּי מטא 
לְבִיתיח - כאשר הגיע רבן גמליאל לביתו של רבי יהושע, חַזִינְהו 
לְאֶשִיתָא דְּבֵיתִיהּ דִמְשַחַרְן - ראה שקירות ביתו שחורים, אֲמַר ליה 
רבן גמליאל, מִכותלי בִּיתֶּ אַתָּה נִיכָר שָפָּחָמִי אַתָּה - מקירות 
ביתך נראה שאתה עושה פחמיםי, ועל כן הם שחורים. אָמַר ליה 
רבי יהושע, אוי לו לדור שַׁאַתַּה פַרְנְפ1 - הממונה עליוני, מפני שָאִי 
אַתָּה יודע בְּצַעְרְן שָל תִּלְמִדִי חַכָּמִים כַּמָּה הֶם מִתְפַרְנְסִים 
מה הֶם נְזוֹנִים - שאין אתה מכיר בצער תלמידי חכמים ואינך יודע 
שהם נאלצים להתפרנס ולהיות ניזוניםי ממלאכות בזויות כגון אלוי". 
אָמר 1% רבן גמליאל, נַעֲנִיתִי ?= - דיברתי מולך יותר מהראויײ, 
מחול לי. לא אַשַׁגֵּח בִּיה - לא התרצה רבי יהושע למחול לרבן 
גמליאל. אמר לו רבן גמליאל, עַשָה בַּשְׁבִיל כְּבוֹד אִבָּא - מחל לי 
בשביל כבוד אבי רבן שמעון בן גמליאל שהיה מעשרה הרוגי מלכותי, 
פּײַם - התפייס רבי יהושע ומחל לו. 


ומואב לא שבו למקומם ממה שישראל לא שבו למקומם, הרי אפשר לומר שעמון 
ומואב שבו למקומם אף על פי שישראל לא שבו מגלותם. וביאר הרמב"ן (יכמות עו: 
ד"ס (פיכך) שרבי יהושע מוכיח כן משום שנאמר במואב 'באחרית הימים' כמו שנאמר 
לגבי ישראל, וממה שישראל עדיין לא שבו מוכח שגם מואב עדיין לא שבו. והראשון 
לציון (ידיס פ"ד מ"ד) ביאר הואיל ושנינו במדרש תנחומא (מנורע ד) שביקש הקדוש ברוך 
הוא להגלות את ישראל בשעה שחטאו, אך אמר שאם ישראל יגלו תחילה, נעשים הם 
חרפה וקלון לכל האומות, על כן הביא את סנחריב הרשע על כל האומות והגלה אותם 
תחילה, אם כן יש לומר שכל זמן שישראל לא שבו מהגלות, אף שאר האומות לא 
שבו, בכדי שישראל לא יעשו לחרפה וקלון לכל האומות, וזו היתה סברת רבי יהושע. 
בא. רש"י בעין יעקב (ד"ס פיכו). וביאר במגיד תעלומה (ד"ס פמכ) שהואיל ונפסקה 
הלכה כמותו, מוכח שהקדוש ברוך הוא עימו, כמבואר בסנהדרין (5ג:) לגבי דוד שנאמר 
(פמוסנ 5' מז ימ) 'וה' עמו' מפני שהלכה כמותו בכל מקום, ומחמת כן הלך רבן גמליאל 
לפייסו. 

בב. רש"י (ד"ס שפסעי) בפירושו הראשון. והוסיף לפרש שיש אומרים שהיה נפח. וכן 
כתוב בירושלמי (ס"5, פענית פ"ד ה"ס) שהיה עושה מחטין. אך מרש"י בעבודה זרה (עו: 
ד"ס פפיפ) משמע, שכוונתו של רבן גמליאל היתה לומר לו שמקירות ביתך השחורים 
ניכר שגם אתה רגיל בתורה, שכן דרך תלמידי חכמים שמצטערים על לימוד תורה 
ואינם מקפידים על הנוי. 

בג. רבן גמליאל היה נשיא, וכל הממונים על הציבור מכונים 'פרנסים'. מלך נקרא 
פרנס כמבואר ביומא (כנ:) לגבי שאול המלך, וכן אמרו (פס פו:) לגבי משה ודוד, שני 
פרנסים טובים עמדו להם לישראל, וכן אמרו בערכין (י.) יהויקים וצדקיה פרנס לפי 
דור, דור לפי פרנס, ואף רב שבעיר נקרא פרנס כמבואר בשבת (קיל.). שו"ת תשובה 
מאהבה (פ"6 סי כס). 

בד. 'מזונות' פירושו מזונות הנצרכים לאדם כדי חייו, ו'פרנסה' פירושו שאר צרכי 
האדם. רש"י (גיטין יכ: ד"ס ניזון וד"ס פלנסס). 

בה. ביאר בשו"ת התשב"ץ (מ"פ ענין קענ) שרבי יהושע היה אב בית דין, והיה אסור 
לו לעשות מלאכה בפרהסיא כמבואר בקידושין (ע.) שאסור לאדם שהתמנה פרנס על 
הציבור לעשות מלאכה בפני שלושה אנשים, ופירש רש"י (פס ד"ס 6סור) טעם הדבר, 
משום שגנאי הוא לציבור שיהיו צריכים לזה שאין לו מי שיעשה את מלאכתו. ומחמת 
כן היה עושה רבי יהושע את מלאכתו בצנעא ולכן לא ידע רבן גמליאל שהוא פחמי, 
שאם היה יודע שנצרך לכך, ודאי היה משתדל לפרנסו. ומכל מקום אמר לו רבי יהושע, 
אוי לו לדור שאתה פרנסו, שראוי היה שתפשפש במעשיהם של תלמידי החכמים לדעת 
ממה הם מתפרנסים כדי שלא יהיו ניזונים בצער. וראה שם שפירש עוד באופן אחר. 
בו. רש"י (ד"ס (עניפי). אך ברש"ש (ננס"י פס) ביאר שפירושו נכנעתי ונשפלתי לפניך, 
כמו שנאמר (קמות י ג) 'לענות מפניי. 

כז. אמרי נועם (ל"ס עקס), בן יהוידע (ד"ס פיכו). אך ברב ניסים גאון (ד"ס וספי דפמכ) 
גרס 'עשה בשביל כבוד בית אבא', ופירש שאמר לו מחל בשביל כבוד זקני, שהוא 
הלל הזקן שהיה מזרע דוד המלך. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל פ"b‏ דף .3 
3) [דוגמפו יומס עכ:], 
ג) מהמקומות דתנן בהו 
בו ביום מס' סוטה פ"ה 
מ"ב - ה. ומס' ידים פ"ד 
מ"א - ד (תוסי יו"ט 
בהקדמה למס' עדיות), 
ד) מס' ידיס פ"ד מסנס 
ד', ס) ומ נד. וע' 
תוס' מגילס ינ: ותוס' 
יכמות עו: ונסועס ט. 
ד"ס מנימין], ‏ ו) [יומס 
פד: יכמות טז: כתוכות 
טו. קדוטין עג. זנקיס 
עג.], ז) [יומס יכ: עג. 
מגילס ט: כל: סוכיות יכ: 
קנת כ6: [תמיד (6:] 
מנסום לט. כט. ומס מפיק 
₪ מקכb‏ ו5"ע (סון 
גמירי] עיין יפה עינים, 
פ) עיין תוס' יומא יג. 
ד"ה הלכה, ט) סגיגס ג., 
6 עיין תוס' ישנים יומא 
לה. ר"ה העולה (בסופו), 
כ) [(עיל כז.], 5) [זנסיס 
ינ. 5.], מ) [פססיס ענ3. 
מגילס ז: כתונות כנ: כ.], 
ג) װעי' פירס"י לקמן 
ל. ד"ס כס8], מ) עיין 
רש"י תענית טו. ד"ה 
אפר מקלה, ע) [9"5 
ביומס ד' ע. כ"כ סמג"b‏ 
סימן לפ"ס] וכ"כ הפנ"י, 
פ) עיין רס"ל ורם"b.‏ 


הגהות הב"ח 


(8) גמ' פמר (סס (מס 

0 3 php 0b 

מותר: (3) שם נמקומן 
סן יוקנין והלא כנל: 


תורה אור השלם 
א) לא ובא עמני 
ּמוֹאָבִי בְּקְהֵל יַ גם דור 
עֲשִׂירִי לא יבא לָהֶם 
ַּקְחַל ײַ עד עוּלֶם: 
[רברים כג, ר] 
ב כִּי אָמַר בְֶּכחַ יָדִי 


יוֹשְׁבִים: (ישעיה י, ע| 
ג וְאַחֲרֵי כֵן אֶשִיב אֶת 
שבות בְּנֵי עמון נְאֶם יי: 
[ירמיה מט, ו] 
ד) וְשַבְתִּי אֶת שבוּת 
עַמִי יִשְׂרָאֵל וּבְנוּ עֲרִים 
ָשׁמוֹת וְְשָׁבוּ וְנְמְעוֹ 
כְרָמִים וְשְׁתוּ אֶת יֵינֶם 
וְעֲשׂוּ ננוֹת וְאָכְלוּ אֶת 
פְּרִיהֶם: [עמוס ט, יד 
ה) נוי מְמועַד אֶסַפְתִּי 
מְמַףּ הָוּ מַשְׂאֶת עֲלֶיהָ 
חִרְפָה: [צפניה ג, יח] 
) רָלָפָה נִפְשִי מַתּּנָה 
קינ כַנְבְרָךי 
|תהלים קיט, כח| 
ז דַרְכֵי צוֹן אֲבֵלוֹת 
מִבְּלִי בָּאֵי מוֹעד כָּל 
שְׁעֲרֶיהָ שׁוֹמְמִין כהֲנֶיהָ 
נָאֲנְחִים | בְּתוּלְתֶיהָ 
נוּגות וְהִיא מַר לָהּ: 
[איכה א, דן 


ea 
הגהות וציונים‎ 


6] בעין יעקב מביא על 
זה פירוש רש"י (ואינו 
ברש"י שבגמרא) הואיל 
והכי הוה שהלכה 
כרבי יהושע ובחנם 
ציערתיה: ‏ 2] ס"א 
ואוו לה *פפינה 
שאתה קברניטה 
(גליון): ג] [יותר נכון 
לרוס תרתי וכיה 


בהקדמת הרמב"ם לפי' המשניות ביבמות] (גליון): 
"שזו תדירה וזו אינה תדירה" (עטרת ראש), וכן ליתא בכמה כת"י: 
ונראה שכן הוא נכון ופירושו לאחר שבע שעות דר' יהודה אוסר ועובר על דבריו עליו הכתוב אומר וכו' ולגירסא 
"לרבי" יהודה קשה דהא לר"י אסור להתפלל רק עד שבע שעות (ארץ החיים על ברכות מבעל באר מים חיים 
ציי"ש) וע"ע מגיד תעלומה (בילקו"מ על הרי"ף). ובכמה כת"י הגירסא בגמ' "לר' יהודה לא יצא ידי חובתו 


ועליף הכתוב אומר" וכו'. ועי' תוס" הרא"ש: |] ובתוס' ר"י החסיד כתב שאין למחוק גירסא הישנה וה"ג דלמא 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


סג דלמא מעברין לך, אמר לה יומא חדא בכסא דמוקרא ולמחר 
ליתבר. ול"ג מענין כקדט": כסא דמוקרא. 5 כוס זכוכית יקלס 
סקולין לס כלטון ישמעפל ערקי"6, ופומריס כני ללס במטל סדיוט 
יוס לסל יסתמם כו כעליו ותכנל | 3ו, | וס ישכר ישנר: לית 


לך חיורתא. 6ין (ך סעכות בוק 
סכ זקנס, ונס נלכען סיו זקן: 
י"ח דרי חיורתא. י"ס סוכות על 
זקנס: קא חלשא דעתיה דר"ג. 
כפרס סנתוספו סיוס תלמיליס 
רניס, וסיס לוג של יענם מס 
סמנעס כימיו מנב: דמליין קטמא. 
כלומר פף 56ו פֿינס כסוייס: תלויה, 
כספק קנ פיכקוס, מתיק;קכנו 
סתלמידיס ככ סקלוד וספנפול: 
לאשיתא דביתיה דמשחרן. כותלי 
כיתו םל כ' יסופע ססיו סקורוס: 
שפחמי אתה. עוקס פסמיס, וי"b‏ 
נפת: נעניתי לך. דכרפי | (מולך 
יופר מ[ סכוי: דלביש מדא. סכגיל 
לבוס סמעיל ילכם, כנומר סרניל 
ננסיקות יסיס (סי: מזה בן מזה. 
כסן כן כסן פס לת מי סטקת: 
אפר מקלה. 6פר סקל כסכוריס 
וככירות, כנומר 6פר קתס?: שבת 
של מי היתה, כמסכת מגיגס: ואותו 
תלמיד. ססנ ספל ערנית כסות 
קו סוס רסנ"י סו: ונקרא פושע. 
סעקמר כ"כ: מתפלל של מנחה. 
מסחר עסגיע זמנס, כדי לסקדיעס 
כתמנת ומנס, סנ יקר פוקע גס 
עניס: ואח'כ של מופפין. סוי 
ופֿיסר, זמנס" פינו עוכר, לס פמכי 
כנגן וקל מוספיס כל סיוס: שזו 
מצוה עוברת. כ' יסולס לטעמיס 
ללמר עד סנע סעות ותו כ: 
כי חפי רבנן. תנמידיס סיולשיס 
מבי כ' נפן: מאן אמר הלכה בי 
מדרשא. מי מנײי סיסיכס סמל 
כנית סמלכט קסלכס" ככ' יסולס: 
חדא היא לך או חדת היא לך. תת 
סיל כך סנ למדם דכר מסמו טנ 
כ' יומנן 56 זו כלכד ככך סכיכס 
סיל (ך, 15 דס סיל כך ססיית 
סבור סקסל מן ססקכיס קעכס: 
ס"ג א"ל חדת היא לי, דמספקא לי 
בר' יהושע בן לױ. סכור סיתי 
קל' יסוקע כן לוי 6מכס: אמר 
רביל גלפ ונג לפקכ: ממועה 
מסמת ססענילו מועלי סתפנות 
וסגיס יסיו (וגיס ופקופיס כ 
0 


ליה אין " תנא מיניה ארבעין זמנין א"ל חדא היא לך 


רלמא מעברין לך אמר לה [לשתמש אינש] 
יומא חדא בכסא דמוקרא ולמחר ליתבר 
אמרה ליה לית לך חיורתא ההוא יומא בר 
תמני סרי שני הוה אתרחיש ליה ניסא 
ואהדרו ליה תמני סרי דרי חיורתא הינו 
דקאמר ר' אלעזר בן עזריה 6 הרי אני כבן 
שבעים שנה ולא בן שבעים שנה תנא 
אותו היום סלקוהו לשומר הפתח *ונתנה 
להם רשות לתלמידים ליכנם שהיה ר'ג 
מכריז ואומר * כל תלמיד שאין תוכו כברו 
לא יכנם לבית המדרש ההוא יומא אתוספו 
כמה ספסלי א"ר יוחנן פליגי בה אבא יוסף 
בן דוסתאי ורבנן חד אמר אתוספו ארבע 
מאה ספסלי וחד אמר שבע מאה ספסלי 
הוה קא חלשא רעתיה דר'ג אמר רלמא 
ח"ו מנעתי תורה מישראל אחזו ליה בחלמיה 
חצבי חיורי דמליין קטמא ולא היא ההיא 
ליתובי דעתיה הוא דאחזו ליה תנא עדיות 
בו ביום נשנית וכל היכא דאמרינן * בו ביום 
ההוא יומא הוה ולא היתה הלכה שהיתה 
תלויה בבית המדרש שלא פירשוה ואף ר"ג 


כח, 


ול מופפין כל היום. סקסס סרכ ככינו סמטון ז"כ דפמרי' 

כפרק. סמיד נסמט (דף נ.) מוספין כסט כזכין כקנע 
וכית ס"מ למכוס 236 דיעבד כל יומס נמי זמניס סו סכי 5 בתמולס 
(פ"ג די יד) מסמע קסמוספין סיו נטפטין עס ספמיד ונקטלין עמו. 


ותילן לסתס ירי בקנּת: 

הלכה מתפלל של מנחה ואח'כ 
מתפלל של מוסף. מכקן 

יש (ליחסר כיוס"כ (ספפלל | תפנת 
ססלית" קולס עס סעות ומפנס 
לסיינו קולס טיגיע שעת סמנסס 
דפנ"כ סיו כריכין לספל תפנת 
סמנמס קולס וסכ"י סומר = לסיכו 
נריך לס לק6מר סיתפננ תפנת 
סמנפס קולס סייו כסים כו לעסוק 
נרכיו סכ וכל לסתפנל תפנת 
סמנפס מזמנס וכֿריך ספל קניסס 
מיד כגון קסיס כו ליעך נסעולס 
גלולס כמו גנסופין ומתירb‏ סמb‏ 
ימסוך כסעודתו לו טיסתכר 936 
פס סיס כו ססות לסתפנל לתל 
תפלת מוסף תפלת סמנתס ממנס 
פֿין כו (סקליס תפלת סמנמס 6 
יתפלל כסדר מוסף ופת"כ מנתס: 
כדמתרנם רכיוסף על דאחרו 
זמני | מועדיא. 

וי מספעי כרגליס 6ין טייך לומל 
סון פימור קסרי 6ין לסס סספומין 
6 ע"כ כספלס מטתעי קכל: 


לא מנע עצמו מבית המדרש אפילו שעה אחת דתנן "בו ביום בא יהודה 
+ גר עמוני לפניהם בבית המדרש אמר להם (6 מה אני לבא בקהל א"ל ר"ג 
אסור אתה לבא בקהל א"ל ר' יהושע *מותר אתה לבא בקהל א"ל ר"ג 
והלא כבר נאמר * לא יבא עמוני ומואבי בקהל ה' א"ל ר' יהושע וכי 
עמון ומואב במקומן הן יושבין ₪ כבר עלה סנחריב מלך אשור ובלבל 
את כל האומות שנאמר > ואסיר גבולות עמים ועתידותיהם שוסתי ואוריד 
כאביר יושבים וכל דפריש מרובא פריש אמר לו ר"ג והלא כבר נאמר 
9 ואחרי כן אשיב את שבות בני עמון נאם ה' וכבר שבו אמר לו ר' יהושע 
והלא כבר נאמר = ושבתי את שבות עמי ישראל ועדיין לא שבו מיד התירוהו 
לבא בקהל אר"ג הואיל והכי הוה? איזיל ואפייסיה לר' יהושע כי מטא לביתיה 
חזינהו לאשיתא דביתיה המשחרן א"ל + מכותלי ביתך אתה ניכר שפחמי אתה 
א"ל אוי לו לדור שאתה פרנסו? שאי אתה יודע בצערן של ת'ח יבמה הם 
מתפרנסים ובמה הם נזונים אמר לו נעניתי לך מחול לי לא אשנח ביה עשה 
+ בשביל כבוד אבא פיים אמרו מאן ניזיל ולימא להו לרבנן אמר להו ההוא 
כובם אנא אזילנא שלח להו ר' יהושע לבי מדרשא מאן דלביש מדא ילבש 
מדא ומאן דלא לביש מדא יימר ליה למאן דלביש מדא שלח מרך ואנא 
אלבשיה אמר להו ר"ע לרבנן טרוקו גלי דלא ליתו עבדי דר"ג ולצערו לרבנן 
א"ר יהושע מוטב דאיקום ואיזיל אנא לגבייהו אתא טרף אבבא א"ל דמזה בן 
מזה יזה ושאינו לא מזה ולא בן מזה יאמר למזה בן מזה מימיך מי מערה 
ואפרך אפר מקלה א"ל ר"ע רבי יהושע נתפייסת כלום עשינו אלא בשביל 
כבודך למחר אני ואתה נשכים לפתחו אמרי היכי נעביד נעבריה "גמירי מעלין בקדש ואין מורידין" 
נדרוש מר חדא שבתא ומר חדא שבתא אתי לקנאויי אלא לדרוש ר"ג תלתא9 שבתי וראב"ע חדא 
שבתא והיינו דאמר מר ‏ שבת של מי היתה של ראב"ע היתה ואותו תלמיד ר' שמעון בן יוחאי הוה: זושל 
מוספין כל היום: א"ר יוחנן '* ונקרא פושע". ת"ר ?היו לפניו שתי תפלות אחת של מנחה ואחת של מוסף 
מתפלל של מנחה ואח"כ מתפלל של מוסף שזו תדירה וזו אינה תדירה" ר' יהודה אומר מתפלל של מוסף 
ואח"כ מתפלל של מנחה שזו מצוה עוברת וזו מצוה שאינה עוברת ‏ א"ר יוחנן 'הלכה מתפלל של מנחה ואח"כ 
מתפלל של מוסף ר' זירא * כי הוה חליש מגירסיה הוה אזיל ויתיב אפתחא דבי ר' נתן בר טובי אמר כי חלפי 
רבנן אז איקום מקמייהו ואקבל אגרא נפק אתא ר' נתן בר טובי א"ל מאן אמר הלכה בי מדרשא א"ל הכי א"ר 
יוחנן אין הלכה כר' יהודה דאמר מתפלל אדם של מוסף ואח"כ מתפלל של מנחה א"ל רבי יוחנן אמרה אמר 


או חדת היא לך א"ל חדת היא לי משום דמספקא לי 


בר' יהושע בן לוי: אריב"ל "כל המתפלל תפלה של מוספין לאחר שבע שעות לר'= יהודה עליו הכתוב אומר 
"נוגי ממועד אספתי ממך היו מאי משמע דהאי נוגי לישנא דתברא הוא כדמתרנם רב יוסף תברא אתי 
על שנאיהון דבית ישראל על דאחרו זמני מועדיא דבירושלים א"ר אלעזר כל המתפלל תפלה של שחרית 
לאחר ארבע שעות לר' יהודה עליו הכתוב אומר נוגי ממועד אספתי ממך היו מאי משמע דהאי נוגי לישנא 
דצערא הוא דכתיב %דלפה נפשי מתוגה רב נחמן בר יצחק אמר מהכא %בתולותיה נוגות והיא מר לה. 


ל] עי' רש"י שמפרש טעם אחר ומשמע שלא הי" גורס בגמ' 
ס] הרי"ף גורס לאחר שבע שעות דר' יהודה 


רב 


עין משפט 
נר מצוה 


לג א מיי' פ"ד מסלכות 
ת"ם סנכס 6 טוש"ע 
יו"ד סי' רמו סעיף !: 
לד ב תמי פי"נ מס( 
ליסורי נים סנכה 
כס קמג נױן קטז עוש"ע 
מס"ע סימן ד סעיף י: 
לח ג מי" פ"ס מס( 
ת"ת סלכס ט ופ" 
מסל' מתנות ענייס סנכה 
ית: 
לוד פיי" פס מסלי 
מנכיס סל ז טוק"ע 
י"ד סימן כמס סעיף ככ 
3טגסס: 
לו ה ו מי" פ"ג מס( 
תפס סנכס ס סמג 
עטין יט טוס"ע מו"ס 
סימן רפו סעיף 6: 
לח ז מי' עס סי ₪ 
טוס"ע פס סעיף ד: 
לט ח עס סעיף 5: 


גליון הש"ס 


גמ' מכותלי ביתך. עיין 
תקנ"ן מ" ענין קמנ: 
שם ונקרא פושע. עיין 
לקמן (דף מ"ג ע"כ): 
שם כי הוה חליש 
מגירסא. ‏ עיין עירונין 
(דף כ"מ ע"כ): 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 
רב נסים גאון 


וזה שאמרו כל בו ביום 
דאמרינן ההוא יומא 
איתמר. יש במשנה הרב' 
מזה הענין כגון האי דתנן 
במס' ידים (פ"ג מ"ה) 
אמ' ר' שמעון בן עזאי 
מקובל אני מפי ע"ב 
זקנים ביום שהושיבו את 
ר אלעזר בן עזריה 
בראש ששיר השירים 
וקהלת מטמאין את הידי' 
אמר ר' עקיבא חס 
ושלום וכו' (פ"ד מ"א) 
בו ביום נמנו וגמרו על 
עריבת [הרגלים] בו ביום 
אמרו [משנה ב] כל 
הזבחים וכו' ובתוספתא 
[בידים פ"ב] בו ביום 
עמד יהודה גר עמוני: 
אמר רבן גמליאל 
השתא איזיל ואפייסיה 
לר' יהושע אזל חזינהו 
לאשיתא דביתיה דהוו 
קא משחרן כו'. ופירשו 
בגמרא דבני מערבא אזל 
ואשכח לר' יהושע יתיב 
עביד מחטין אמר ליה מן 
אילין את חיי אמר ליה 
עד כדון את בעי מידע 
אוי לדור שאתה פרנסו. 
והאי דאמר ליה עשה 
בשביל כבוד בית אבא. 
כלומר בשביל הלל הזקן 
זקני שהיה מזרע דוד 
כדגרסינן בפ' יציאות 
השבת (דף טו) הלל 
ושמעון גמליאל ושמעון 
נהגו נשיאותן בפני הבית 
ק' שנה וזה רבן גמליאל 
הנזכר בכאן הוא בגו של 
רבן שמעון בן גמליאל 
שהוא רביעי להלל הזקן 
דהוי ליה רבן גמליאל 
חמישי להלל ובנו רבן 
שמעון ששי להלל ובנו 
ר' יהודה הנשיא שהוא 
רבי והוא רבינו הקדוש 
הוי שביעי להלל הזקן 
ואיתא במסכת שבת 
בפרק במה בהמה (דף 
נו) רבי דאתי מדוד מהפך 
בוכותיה דדוד ובגמרא 
דפרק אחרון דתענית 
דבני מערבא (הלכה ב) 
אמרי אמר לוי מגילת 
יוחסין מצאו בירושלים 
וכתוב בה הלל מן דדוד 
ואיתא בפ' אע"פ שאמרו 


בכתובות (ד' סב) בדקו במשפחות רבי אתי משפטיה בן אביטל. והאי דאמרינן אעפ"כ לא עברוה לר' אלעזר בן 
עזריה. פירשו בתלמוד ארץ ישראל אלא מינו אותו אב בית דין והיינו דאמר מר שבת של מי היתה של ר' אלעזר בן 
עזריה היתה ואיתא בפירקא קמא דחגיגה (דף ג) תנו רבנן מעשה בר' יוחנן בן ברוקא ור' אלעזר חסמא שהלכו להקביל 
את פני ר' יהושע בפקיעין אמר להם מה חידוש היה היום כבית המדרש אמרו לו תלמידיך אנחנו ומימיך אנו שותין 
אמר להן אעפ"כ אי אפשר לבית המדרש בלא חידוש שבת של מי היתה אמרו לו שבת של ר' אלעזר בן עזריה: 


מעברין לך אמר לה גמירי מעלין בקדש ולא מורידין דלמא עניש לך א"ל יומא חדא לישתמש בכפא דמוקרא ולמחר ליתבר וכו' וכ"ה בתוס' הרא"ש, ועיין מהרש"א בח"א: ]] צ"ל וזמנה רש"ל (גליון): פ] לכאורה היה 
צ"ל "שאין הלכה" עיין חפץ ה', צל"ח, ועיין מהרש"ל מש"כ בזה: כ] נדצ"ל מוסף (מהר"נ אדלר): 


כח. [ג] 


לאחר שפייס רבן גמליאל את רבי יהושע, רצו חכמים להחזירו 
לנשיאות: 
אָמרוּ החכמים שהיו בבית רבי יהושע, מאן נַיזִיל וְלִימָא לְהו לְרְבָּנֶן 


- מי ילך ויאמר לחכמים שבבית המדרש שפייס רבן גמליאל את רבי 


יהושע וראוי להשיבו לנשיאות. אִמַר ?הו ההוא כוֹבָם, אִנָא אֶזִילְנָא 
- אמר להם כובס אחד, אני אלך. שָלַח ?הו רְבִּי יהושע לְבִי מִדְרְשָא 
- שלח רבי יהושע ביד הכובס לבית המדרש דברים אלו, מַאן דִלְבִיש 
מַדָּא יִלְבַּש מַדְּא - הרגיל ללבוש את המעיל ילבשנוי", כלומר, הרגיל 
בנשיאות יהיה נשיא, דהיינו רבן גמליאל, וּמָאן ךלא לְבִיש מַדָּא 
ימר ליה לְמַאן דִלְבִיש מַדָּא שָלַח מדֶּף וַאֲנְא אָלְבְּשִיחּ - ומי 
שלא רגיל ללבוש את המעיל, האם יכול לומר למי שרגיל ללבוש את 
המעיל, פשוט מעילך ואני אלבשנו, כלומר, אין ראוי לרבי אלעזר בן 
עזריה ללבוש את מעיל הנשיאות במקומו של רבן גמליאל. 


חכמים שבבית המדרש לא הסכימו לקבל את דברי הכובס ולהחזיר 
את רבן גמליאל לנשיאות: 
אָמַר ?הו רְבִּי עָקִיבָא 7רבָנן, טרוקו גָּלִי - סגרו את הדלתלל, דְּלַא 
ליתו עַבְדי דְּרַבְּן גִמְלִיאל וּלְצַעֲרוּ לְרִבָּנְן - שלא יבואו עבדיו של 
רבן גמליאל ויצערו את החכמים. מאחר שלא רצה רבי עקיבא לקבל 
את דברי הכובס, אָמַר רְכִּי יהושע, מוּטָב דְאִיקוּם וְאִיזִיל אֲנָא 
לְגָבָּייהוּ - שאקום ואלך בעצמי אליהם לבית המדרש, אָתָא מֶרֵף 
אַבָּבָּא - בא רבי יהושע, הקיש על הדלת באגרופו' ואָמַר להו, מִזֶה 
בָּן מַזֶּה יַזֶּה - כהן בן כהן ראוי להזות את מי החטאת, וְשָאִינו 
לא מַזֶה ולא בָּן מִזֶה יאמר למוה בֶּן מִזֶּה - ומי שאינו כהן ואינו 
בן כהן האם יכול לומר לכהן בן כהן המזה את מי החטאת, מימיף 
מִי מִעָרְָה וְאֶפַרִִּ אַפַר מִקְלֶה - מים אלו שאתה מזה אינם מי חטאת, 
אלא מי מערה שדרכם להיות סרוחים"י, ואפר זה אינו אפר פרה, אלא 
סתם אפר הקלוי בכירות ובתנורים. כוונת רבי יהושע היתה לומר, כשם 
שאין אדם נוגע בכהונה הראויה למי שבא מזרע אהרן הכהן, והיינו 
רבי אלעזר בן עזריה הבא מזרע כהניםיי, כמו כן אין לגעת בנשיאות 
הראויה לרבן גמליאל שהוא מבני הנשיאים. והוסיף לומר, כשם 
שסומכים על הכהן שהם מי חטאת ולא מים פסולים, כך יש לסמוך 
על רבן גמליאל שעושה כדין, ואין לדקדק אחויו במה שנוגע 
לנשיאותולד. 


בח. רש"י (ד"ס דננים). וביאר המהרש"א (פ"6 ד"ס מפן) שכוונתו לבגד חשוב שרגילים 
המלכים ללבוש. 

כט. רש"י (נייק קיכ. ד"ס עמק). 

ל. רש"י (עירונין קל. ד"ס טלף). 

לא. הנטמא בטומאת מת נטהר על ידי הזאת מים חיים שבתוכם אפר פרה אדומה, 
הנקראים 'מי חטאת'. הזאה זו נעשית ביום השלישי וביום השביעי לטומאתו, ולאחר 
ההזאה שביום השביעי טובל, ונטהר בערב. במדבר (יט 6-יע). 

אף שהזאת מי חטאת כשרה גם בזרים (יומ מג.), מכל מקום היו רגילים הכהנים להזות, 
על כן נקט רבי יהושע 'מזה בן מזה'. רש"ש (ערט"י ד"ס מס). 

לב רש"י (קידוסין נת: ד"ס מי). אך תוספות (פס ד"ס מימיו) פירשו שהכוונה היא למים 
מכונסים שאינם מים חיים, והתורה אמרה שצריך שמי החטאת יהיו 'מים חיים' (נמלנר 
יט ז). 

לג. כמבואר לעיל (ס:) שרבי אלעזר בן עזריה היה דור עשירי לעזרא, ועזרא היה 
כהן כמבואר בספר עזרא ( 0-5). 

לד. מהרש"א (פ"6 ד"ס מפן). וביאר שבא רבי יהושע להפיס את דעת רבי אלעזר בן 
עזריה, ולכן נקט במשל המבאר שהוא ראוי להיות כהן, וכשם שאין אחר ראוי להיות 
כהן במקומו, כך אין לו להיות נשיא במקומו של רבן גמליאל. אך בשיטה מקובצת 
(ד"ס מזס) כתב שמשל זה הוא על רבן גמליאל, ולפירושו צריך לומר שכוונת רבי יהושע 
היתה לומר שכשם שהכהונה עוברת למי שבא מזרע אהרן כך גם הנשיאות עוברת 
למי שבא מזרע הנשיאים, ועל כן יש לרבן גמליאל להיות נשיא. 

לה. מהרש"א (מ"b‏ ד"ס נתפייסת). 

לו. לשון אמיריי משמע שכך קיבלו הלכה, אך במסכת מנחות (5ט.) דורשת הגמרא 
דין זה מפסוקים מפורשים. וביאר בספר ארעא דרבנן (6ופ מ"ס, סי' פפס) שדרשת הגמרא 
במנחות מהפסוקים היא רק לענין כלי שרת ומשרתיהם שהם קודש כמו כהנים, ולגביהם 
דין זה מהתורה, אך לענין שררה הוא רק מדברי חכמים, ולכן אמרו לשון 'גמירי. 
וראה בילקוט ביאורים מה שהובא בזה. 

לז. כמו ששנינו (מולן ס:) שאין שני מלכים משתמשים בכתר אחד בשוה. מהרש"א 
(ח"ל ד" 006). 

לח. והקשה המהרש"א (מ" ד"ס 66) מדוע הוצרכו לומר שרבן גמליאל ידרוש שלוש 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


חכמים קיבלו את דברי רבי יהושע והסכימו להחזיר את רבן 
גמליאל לנשיאות: 
אָמַר ליה רַכִּי עָקִיבָא, רְכִּי יהושָעַ כיון שנתִּפַּייסְתּ, אנו מסכימים 
להחזיר את רבן גמליאל לנשיאות, כָּלוּם עָשִינוּ אֶלָא בְּשְׁבִיל כְּבוֹדֶף 
- שהרי לא הורדנוהו מהנשיאות אלא למען כבודך, על כן לְמַחַר אֲנִי 
וְאַתָּה נִשָכִּים לְפַתְחו, כדרך שמשכימים לפתחי מלכים ואנשים 
חשובים, להראות לו שאנו רוצים להחזירו לנשיאות, וכיון שאנו נצא, 
כולם יצאו אחרינולה. 


לאחר שהסכימו החכמים שצריך להחזיר את רבן גמליאל לנשיאות, 
הסתפקו כיצד יש לנהוג עם רבי אלעזר בן עזריה הנשיא: 
אֲמְרִי - אמרו החכמים, הַיכִי נַעבִיד - כיצד נעשה, האם נְעַבְּרִיהּ - 
נוריד אותו מנשיאותו, הרי אין לנו לעשות כן, משום דִגְמִירִי - 
שמסורת בידינו", מַעָלִין בַּקְדֶש וְאִין מורידין - מותר לשנות כל דבר 
שבקדושה רק לתוספת מעלה אך אין לגרוע ממעלתו. ואם נשאיר אותו 
בנשיאותו ונְדֶרוש מַר חדא שִבְּתָא וּמַר חַדְא שִבְּתָא - ידרוש רבן 


So 


גמליהי=שבת אחת ורבי אלעזר בן עזריה שבת אחת, הרי אֲתִיé‏ לְקנְאויי 
- יבואו לידי קנאה", ומחמת כן אין לעשות כך. אֶלָא לְדְרוּש רבֶּן 
ִּמְלִיאל תְּלְתָא שַבְּתִי - שלוש שבתות, וְרַבִּי אַלְעָזֶר בֶּן עוֹרְיָה 
ידרוש חֲדָא שַבְּתָא - שבת אחת"". וְהַיינוּ דְּאָמר מר - וזהו מה 
ששנינו בברייתא (סגיגס ג.), שרבי יהושע שאל את רבי יוחנן בן ברוקה 
ואת רבי אלעזר חסמא, שַׁבַּת של מִי הַיתָה - מי דרש בשבת זו, 
והשיבו לו, שָל רְכִּי אֶלְעְזֶר בֶּן עזַרְיָה הַיתָה, משמע שהיו שבתות 
שרבן גמליאל דרש בהן והיו שבתות שרבי אלעזר בן עזריה דרש בהן. 


עתה מבארת הגמרא מיהו אותו תלמיד ששאל (עיל מ:) את רבי 
יהושע ורבן גמליאל האם תפילת ערבית רשות או חובה: 
וְאוֹתוֹ תִּלְמִיד ששאל האם תפילת ערבית רשות או חובה, רַבִּי שמעון 
בֶּן יוחַאי הַוְח. 


* 


שנינו במשנה, וזמנה של מוּסְפִין - תפילת מוסף כָּל הַיוֹם. 


אָמַר רְכִּי יוחַנָּן, אף על פי שזמנה כל היום, אין לאחרה הרבה, 
וְאם איחר מלהתפלל אותה עד לאחר שבע שעות נְקִרְא פושַע". 


שבתות ורבי אלעזר בן עזריה שבת אחת כדי שלא יבואו לידי קנאה, הרי די היה אילו 
רבן גמליאל ידרוש שתי שבתות, ורבי אלעזר בן עזריה ידרוש שבת אחת. וביאר הבן 
יהוידע (ד"ס עס (לרוע) שיש לרבן גמליאל שני יתרונות על רבי אלעזר בן עזריה: א. 
שהיה נשיא לפני רבי אלעזר בן עזריה, ודבר ידוע בחוקי השררה הוא שמי שהיה 
בשררה ראשון, יש לו זכות קדימה על חבירו. ב. משום זכות אבותיו שהיו נשיאים. 
ומחמת כן נתנו לו שתי שבתות יותר מרבי אלעזר בן עזריה. וראה בילקוט ביאורים 
שהובאו בזה תירוצים נוספים. 

אמנם בגליון גרס 'תרתי', לומר שרבן גמליאל ידרוש שתי שבתות ורבי אלעזר בן 
עזריה שבת אחת, וכתב שכך גרס בהקדמה לפירוש המשניות לרמב"ם על מסכת 
יבמות. 

במילי דברכות (ד"ס וסייו) מאריך לדון האם לאחר שחזר רבן גמליאל לנשיאות, 
נשאר רבי אלעזר בן עזריה כנשיא או שלא היה נשיא כלל אלא רק נשאר בשררתו 
לדרוש. 

לט. לכאורה תמוה מדוע הביאה הגמרא את שמו של אותו תלמיד רק בסוף המעשה 
ולא פתחה בתחילה 'מעשה ברבי שמעון בן יוחאי שבא לפני רבי יהושע'. ויש לבאר 
שהואיל ושנינו (שנפ (כ.) מגלגלין זכות על ידי זכאי וחובה על ידי חייב, אם כן השומע 
מעשה זה יהרהר אחר רבי שמעון בן יוחאי שהתגלגלה חובה על ידו ומחמתו העבירו 
את רבן גמליאל מהנשיאות. אך לאחר סיום המעשה שחזר רבן גמליאל לנשיאותו, 
והתגלגלה זכות לרבן גמליאל ולרבי אלעזר בן עזריה על ידו, ביארה הגמרא מיהו 
אותו תלמיד שעל ידו התגלגלו זכויות אלו. בן יהוידע (ד"ס פס וסופו). ועיין שם שמבאר 
את הזכויות שהתגלגלו להם על ידו. 

מ. כוונת רבי יוחנן היא שאף לחכמים שזמנה כל היום, אם איחר מלהתפלל אותה 
עד לאחר שבע שעות, נקרא פושע. פירוש המשניות להרמב"ם, תוספות רבינו יהודה 
(ד"ס פ"ר יופנן - סרסטון). 

לקמן (מג:) פירש רש"י (ד"ס דקכו) שפושע היינו מתעצל, ולכאורה גם כאן יש לפרש 
כך. אך במילי דברכות (ד"ס וע( מוספין) כתב שמדברי רבי יהושע בן לוי בסמוך שכל 
המתפלל תפילת מוסף לאחר שבע שעות לרבי יהודה, עליו נאמר (יפמס ג ית) עוגי 
ממועד אספת', והיינו לשון שבר, משמע שיש לפרש גם בדברי רבי יוחנן שהוא פושע 
ממש, ולא מתעצל. וראה שם מה שהאריך עוד לבאר בזה. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל פ"b‏ לף יכ:, 
3) [דוגמפו יומל עכ:], 
ג) מהמקומות דתנן בהו 
בו ביום מס' סוטה פ"ה 
מ"ב - ה המסייירים'פ"ד 
מ"א - ד (תוסי יו"ט 
בהקדמה למס' עדיות), 
ד) מס' ידיס פ"ד עסנה 
הת ס)|סתס (ל. וע' 
פוס' מגילס ינ: ותוס' 
יכמות עו: וכקועס מכ. 
ד"ס מנימין], ‏ ו) [יומס 
פל: יכמות עז: כתונות 
טו. קלועין עג. זכקיס 
עג.], ז) [יומס יכ: עג. 
מגינס ע: כ: סוליות יכ: 
קנת כ6: [תמיד (6:] 
מנפות לט. כט. ומס מפיק 
₪ מקכb‏ ו5"ע לון 
גמירי] עיין יפה עינים, 
) עיין תוס' יומא יג. 
ד"יה הלכה, ע) סגיגס ג., 
6 עיין תוס'י ישנים יומא 
לה. רייה העולה (בסופו), 
כ) [(עיל כז.], 5) [זנסיס 
ינ. 65.], מ) [פסתיס ענ. 
מגילס ז: כתונות כנ: נ.], 
0) נועי' פירם"י נקמן 
ל ד"ס כס5], ק) עיין 
רש"י תענית טו. ד"ה 
אפר מקלה, ע) [9"5 
ביומס ד' ע. כ"כ סמג"ס 
סימן רפ"6] וכ"כ הפנ"י, 
פ) עיין רס"ל ורס"5. 


הגהות הב"ח 


(8) גמ' פמר (סס (מס 

6) מס"מ. ונ"ב ס"b‏ 

מותר: (3) שם נמקומן 
סן יוקנין והלא כנל: 


eh kg 


תורה אור השלם 
א) לא ובא עמני 
ּמוְאָבִי בַּקְהַל יַיְגֶם דור 
עֲשִׂירִי לא יבא לָהֶם 
ַּקְחַל ײַ עד עוּלֶם: 
[דברים כג, ד] 
בפ אָמַר בְּכַחַ יָרִי 
עֲשִׂיתִי וּבְחְכְמָתִי. כִּי 
ְבְנוֹתִי וְאֶסִיר גָבוּלת 
עָמִים ‏ ועתודוֹתֵיהֶם 
שושָתי וְאוֹרִיד כַּבִּיר 
יוֹשְׁבִים: |ישעיה י, ען 
0 וְאַחָרִי כֵן אֶשִיב אֶת 
שבות בְּנֵי עמון נְאָם יַ: 
[ירמיה מט, ו] 
ד) וְשִׁבְתִּי אֶת שְׁבוּת 
עַמִי יִשְׂרָאֵל וּבָנוּ עֲרִים 
נְשמות וְיְשָבוּ וְנְמְעו 
כְרָמִים וְשְׁתוּ אֶת יֵנֶם 
וְעָשוּ ננוֹת וְאָכְלוּ אֶת 
פִּרִיהֶם: עמוס ט, יד 
ה) נוּנִי מְמוֹעַד אֶסַפְתִּי 
ממִך הָיוּ מַשְׂאֵת עֲלֶיה 
הֶרְפָה: [צפניה ג, יח] 
) רָלָפָה נִפְשִי מַתּוּנָה 
קַיְמַנִי כִּרְבָרָי 
[תהלים קיט, כח| 


זו דִרְכִי = צִיון ‏ אָבָלות : 


מִבְּלֵי בָאֵי מוֹעד כָּל 

שְׁעֲרֶיהָ שמַמִין הניה 

נָאֲנְחִים ‏ בְּתוּלְתֶיהָ 

נוּגות וְהִיא מַר לָהּ: 
[איכה א, דן 


הגהות וציונים 


5] בעין יעקב מביא על 
זה פירוש רש"י (ואינו 
ברש"י שבגמרא) הואיל 
והכי הוה. שהלכה 
כרבי יהושע ובחנם 
ציערתיה: ‏ 5] ס"א 
ואו לה לפפינה 
שאתה קברניטה 
(גליון): ג] [יותר נכון 
לגרוס ‏ תרתי וכ"ה 


בהקדמת הרמב"ם לפי' המשניות ביבמות] (גליון): 
"שזו תדירה וזו אינה תדירה" (עטרת ראש), וכן ליתא בכמה כת"י: 
ונראה שכן הוא נכון ופירושו לאחר שבע שעות דר' יהודה אוסר ועובר על דבריו עליו הכתוב אומר וכו' ולגירסא 
"לרבי" יהודה קשה דהא לר"י אסור להתפלל רק עד שבע שעות (ארץ החיים על ברכות מבעל באר מים חיים 
עיי"ש) וע"ע מגיד תעלומה (בילקו"מ על הרי"ף). ובכמה כת"י הגירסא בגמ' "לר' יהודה לא יצא ידי חובתו 


ועליו הכתוב אומר" וכו'. ועי' תוס" הרא"ש: |] ובתוס' ר"י החסיד כתב שאין למחוק גירסא הישנה וה"ג דלמא 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


ס"ג דלמא מעברין לך, אמר לה יומא חדא ככסא דמוקרא ולמחר 
ליתבר. ול"ג מעלין כקלק": כסא דמוקרא. % כוס זכוכית יקלס 
סקורין (ס כנסון ישמעל?ל ערקי"6, ופומריס כני 6דס כמסל סדיוט 
יוס לתל יספמס כו כעניו ויתכנל כו, וס יסכר שכר: לית 


לד חיורתא. 6ין (ך סעכות (בטת 
סכ זקנס, ונס נלכען סיו זקן: 
י"ח דרי חיורתא. י"ס סוכות קל 
זקנס: קא חלשא דעתיה דר"ג. 
כסרס סנתוספו סיוס תלמיליס 
רניס, וסיס לוג של יענם מס 
סמנעס כימיו מנב: דמליין קטמא. 
כלומר פף 56ו פינס כסוייס: תלויה, 
כספק קנ פירקוס, ‏ מפוך סככו 
ססלמיליס | ככ ססלול וספלפול: 
לאשיתא דביתיה דמשחרן. כותלי 
כיתו םל כ' יסופע ססיו סקורוס: 
שפחמי אתה. עוקס פספיס, וי"b‏ 
נפת: נעניתי לך. | דכרסי | (מולך 
יופר מ[ סכפוי: דלביש מדא. סכגיל 
לבוס סמעיל ילבס, | כנומר סרניל 
כנשיפות יסיס (סי: מזה בן מזה. 
כסן כן כסן יס לת מי תטקת: 
אפר מקלה. פר סקל כסכוריס 
וככירות, כלומר 6פר סתס": שבת 
של מי היתה. כעסכת סגיגס: ואותו 
תלמיד. סט6ל תפנת ערנית רטות 
קו סוכס רסג"י סול: ונקרא פושע. 
סממר כ"כ: מתפלל של מנחה. 
מסחר ססגיע זמנס, כדי לסקדיעס 
כתמנת זמנס, סנ יקר פוטע גס 
עליס: ואח'כ של מופפין. סוי 
וסיסר, זמנס" 6יגו עוכר, לספ פמכי 
כנגן וקל מוספיס כל סיוס: שזו 
מצוה עוברת. כ' יסודס לטעמיס 
לסמר עד סכע סעות ותו : 
כי חלפי רבנן. פלמידיס סיולשיס 
מנית כ' נפן: מאן אמר הלכה בי 
מדרשא. מכי ככני סיקינס סעכ 
כנית סמלכט פסנכס ככ' יסולס: 
חדא היא לך או חדת היא לך. קמ 
סיל כך סכ למדת לכר מסמו 5נ 
ר' יומן כ זו בד ככך סכיכס 
סיל כך, מו לפס סי כך עסייק 
סבור סקסל מן ססתכיס 6עלס: 


ס'ג א"ל חדת היא לי, דמספקא לי ' 


בר' יהושע בן לױ. סכור. סייתי 

קל' יסוקע כן לוי 6מכס: אמר 

רוב"ל גלסי'. ולג דלמר: ממועד, 

מסעת קסענילו מועדי סספפוס 

וסגיס יסיו גוגיס וססופיס -/ 
0 


רלמא מעברין לך אמר לה [לשתמש אינש] 
יומא חדא בכסא דמוקרא ולמחר ליתבר 
אמרה ליה לית לך חיורתא ההוא יומא בר 
תמני סרי שני הוה אתרחיש ליה ניסא 
ואהדרו ליה תמני סרי דרי חיורתא הינו 
דקאמר ר' אלעזר בן עזריה * הרי או כבן 
שבעים שנה ולא בן שבעים שנה תנא 
אותו היום סלקוהו לשומר הפתח *ונתנה 
להם רשות לתלמידים ליכנם שהיה ר"ג 
מכריז ואומר * כל תלמיד שאין תוכו כברו 
לא יכנם לבית המדרש ההוא יומא אתוספו 
כמה ספסלי א"ר יוחנן פליגי בה אבא יוסף 
בן דוסתאי ורבנן חד אמר אתוספו ארבע 
מאה ספסלי וחד אמר שבע מאה ספסלי 
הוה קא חלשא דעתיה דר'ג אמר רלמא 
ח"ו מנעתי תורה מישראל אחזו ליה בחלמיה 
חצבי חיורי דמליין קטמא ולא היא ההיא 
ליתובי דעתיה הוא דאחזו ליה תנא עדיות 
בו ביום נשנית וכל היכא דאמרינן * בו ביום 
ההוא יומא הוה ולא היתה הלכה שהיתה 
תלויה בבית המדרש שלא פירשוה ואף ר"ג 


כח, 


ול מופפין כל היום. סקעס סרכ ככינו סמטון ז"כ דפמרי' 

כפרק. תמיד נסמט (דף נ.) מוספין כקס כזיכין כקנע 
וכית ס"מ למכוס 336 דיעבד כל יומס נמי זמניס סו סכי * בתמולס 
(פ"ג די יד) מסמע ססמוספין סיו נספטין עס ספמיד ונקטלין עמו. 


ופירן לסתס ירי בקנּת: 

הלכה מתפלל של מנחה ואח'כ 
מתפלל של מוסף. מכקן 

יש "סל כיוס"כ כסתפלנ תפנת 
סרית" קולס עס סעות ומפנס 
לסיינו קולס טיגיע שעת סמנסס 
דלנ"כ סיו כריכין לספל תפנת 
סמנמס קולס וסכ"י סומר = לסיכו 
נריך לס לק6מר סיתפננ תפנת 
סמנפס קולס סייו כסים כו לעסוק 
נרכיו סכ וכל לסתפנל תפנת 
סמנפס מזמנס וכֿריך ספל קניסס 
מיד כגון קסיס כו ליעך נסעולס 
גלולס כמו נסוין ומתירb‏ סמb‏ 
ימסוך כסעודתו לו טיסתכר 936 
פס סיס כו ססות לסתפנל לתל 
תפלת מוסף תפלת סמנסס מזמנס 
פֿין כו (סקליס תפלת סמנמס 6 
יתפנכ כסדר מוסף ולת"כ מנסס: 
כדמתרום וגיפ על דאחרו 
זמני | מועדיא. 

ופי מסתעי ברגניס מין טייך לומל 
סון 6קור שסרי 6ין לסס תסנומין 
פ ע"כ נתפנס מסמעי קכל: 


לא מנע עצמו מבית המדרש אפילו שעה אחת דתנן "בו ביום בא יהודה 
גר עמוני לפניהם בבית המדרש אמר להם (6 מה אני לבא בקהל א"ל ר"ג 
אפור אתה לבא בקהל א"ל ר' יהושע *מותר אתה לבא בקהל א"ל ר"ג 
הלא כבר נאמר * לא יבא עמוני ומואבי בקהל ה' א"ל ר' יהושע וכי 
עמון ומואב במקומן הן יושבין ₪ *כבר עלה סנחריב מלך אשור ובלבל 
את כל האומות שנאמר > ואסיר גבולות עמים ועתידותיהם שוסתי ואוריד 
כאביר יושבים "וכל דפריש מרובא פריש אמר לו ר'ג והלא כבר נאמר 
ואחרי כן אשיב את שבות בני עמון נאם ה' וכבר שבו אמר לו ר' יהושע 
והלא כבר נאמר = ושבתי את שבות עמי ישראל ועדיין לא שבו מיד התירוהו 
לבא בקהל אר'ג הואיל והכי הוה איזיל ואפייסיה לר' יהושע כי מטא לביתיה 
חזינהו לאשיתא דביתיה דמשחרן א"ל = מכותלי ביתך אתה ניכר שפחמי אתה 
א"ל אוי לו לדור שאתה פרנסו? שאי אתה יודע בצערן של ת'ח יבמה הם 
מתפרנסים ובמה הם נזונים אמר לו נעניתי לך מחול לי לא אשגח ביה עשה 
בשביל כבוד אבא פיים אמרו מאן ניזיל ולימא להו לרבנן אמר להו ההוא 
כובם אנא אזילנא שלח להו ר' יהושע לבי מדרשא מאן דלביש מדא ילבש 
מדא ומאן דלא לביש מדא יימר ליה למאן דלביש מדא שלח מדך ואנא 
אלבשיה אמר להו ר"ע לרבנן טרוקו גלי דלא ליתו עבדי דר"ג ולצערו לרבנן 
א"ר יהושע מוטב דאיקום ואיזיל אנא לגבייהו אתא טרף אבבא א"ל דמזה בן 
מזה יזה ושאינו לא מזה ולא בן מזה יאמר למזה בן מזה מימיך מי מערה 
ואפרך אפר מקלה א"ל ר"ע רבי יהושע נתפייסת כלום עשינו אלא בשביל 
כבודך למחר אני ואתה נשכים לפתחו אמרי היכי נעביד נעבריה "גמירי מעלין בקדש ואין מורידין" 
נדרוש מר חדא שבתא ומר חדא שבתא אתי לקנאויי אלא לדרוש ר'ג תלתא שבתי וראב"ע חדא 
שבתא והיינו דאמר מר ‏ שבת של מי היתה של ראב"ע היתה ואותו תלמיד ר' שמעון בן יוחאי הוה: חושל 


מוספין 75 היום: א"ר יוחנן '* ונקרא פושע". ת"ר היו לפניו שתי תפלות אחת של מנחה ואחת של מוסף 


מתפלל של מנחה ואח"כ מתפלל של מוסף שזו תדירה וזו אינה תדירה" ר' יהודה אומר מתפלל של מוסף 
ואח"כ מתפלל של מנחה שזו מצוה עוברת וזו מצוה שאינה עוברת + א"ר יוחנן הלכה מתפלל של מנחה ואח"כ 
מתפלל של מוסף ר' זירא * כי הוה חליש מגירסיה הוה אזיל ויתיב אפתחא דבי ר' נתן בר טובי אמר כי חלפי 
רבנן אז איקום מקמייהו ואקבל אגרא נפק אתא ר' נתן בר טובי א"ל מאן אמר הלכה בי מדרשא א"ל הכי א"ר 
יוחנן אין הלכה כר' יהודה דאמר מתפלל אדם של מוסף ואח"כ מתפלל של מנחה א"ל רבי יוחנן אמרה אמר 
ליה אין * תנא מיניה ארבעין זמנין א"ל חדא היא לך או חדת היא לך א"ל חדת היא לי משום דמספקא לי 
בר' יהושע בן לוי: אריב"ל "כל המתפלל תפלה של מוספין לאחר שבע שעות לר'= יהודה עליו הכתוב אומר 
נוגי ממועד אספתי ממך היו מאי משמע דהאי נוגי לישנא דתברא הוא כדמתרנם רב יוסף תברא אתי 
על שנאיהון דבית ישראל על דאחרו זמני מועדיא דבירושלים א"ר אלעזר כל המתפלל תפלה של שחרית 
לאחר ארבע שעות לר' יהודה עליו הכתוב אומר נוגי ממועד אספתי ממך היו מאי משמע דהאי נוגי לישנא 
דצערא הוא דכתיב %דלפה נפשי מתוגה רב נחמן בר יצחק אמר מהכא %בתולותיה נוגות והיא מר לה. 


ל] עי' רש"י שמפרש טעם אחר ומשמע שלא הי" גורס בגמ' 
ס] הרי"ף גורס לאחר שבע שעות דר' יהודה 


רב 


עין משפט 
נר מצוה 


לג א מיי' פ"ד מסלכות 
ת"ם סנכס 6 טוש"ע 
יו"ד סי' רמו סעיף 1: 
לד ב פיי" פי"נ מס( 
ליקורי כיסה תנכה 
כס קמג נױן קטז טוס"ע 
6ס"ע סימן ד סעיף י: 
לה ב מ מ מל 
ת"ת סנכס ט ופ" 
מסל' מתנות ענייס סנכה 
ית: 
לו ד מי" פס" מתלי 
מנכיס הל 1 טוק"ע 
י"ד סימן כמס סעיף ככ 
3טנסס: 
לו ה ו מיי" פ"ג מסנ' 
תפנ סנכס ס סמג 
עטין יט טוס"ע מו"ס 
סימן רפו סעיף 6: 
לח ז מי" עס סי ₪ 
טוס"ע פס סעיף ד: 
לט ח עס סעיף 5: 
גליון הש"ס 
גמ' מכותלי ביתך. עיין 
תקנ"ן פ"6 ענין קמנ: 
שם ונקרא פושע. עיין 
לקמן (דף מ"ג ע"כ): 
שם כי הוה חליש 
מגירפא. עיין עיכוכין 
(דף כ"ס ע"כ): 
משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


FC Pa 


רב נסים גאון 


וזה שאמרו כל בו ביום 
דאמרינן ההוא יומא 
איתמר. יש במשנה הרב' 
מזה הענין כגון האי דתנן 
במס' ידים (פ"ג מ"ה) 
אמ' ר' שמעון בן עזאי 
מקובל אני מפי ע"ב 
זקנים ביום שהושיבו את 
ר אלעזר בן עזריה 
בראש ששיר השירים 
וקהלת מטמאין את הידי' 
אמר ר' עקיבא חס 
ושלום וכו' (פ"ד מ"א) 
בו ביום נמנו וגמרו על 
עריבת [הרגליס] בו ביום 
אמרו [משנה ב] כל 
הזבחים וכו' ובתוספתא 
[בידים ‏ פיב] :בה ביום 
עמד יהודה גר עמוני: 
אמר רבן גמליאל 
השתא איזיל ואפייסיה 
לר' יהושע אזל חזינהו 
לאשיתא דביתיה דהוו 
קא משחרן כו'. ופירשו 
בגמרא דבני מערבא אזל 
ואשכח לר' יהושע יתיב 
עביד מחטין אמר ליה מן 
אילין את חיי אמר ליה 
עד כדון את בעי מידע 
אוי לדור שאתה פרנסו. 
והאי דאמר ליה עשה 
בשביל כבוד בית אבא. 
כלומר בשביל הלל הזקן 
זקני שהיה מזרע דוד 
כדגרסינן בפ' יציאות 
השבת (דף טו) הלל 
ושמעון גמליאל ושמעון 
נהגו נשיאותן בפני הבית 
קי שנה וזה רבן גמליאל 
הנזכר בכאן הוא בנו של 
רבן שמעון בן גמליאל 
שהוא רביעי להלל הזקן 
דהוי ליה רבן גמליאל 
חמישי להלל ובנו רבן 
שמעון ששי להלל ובנו 
ר' יהודה הנשיא שהוא 
רבי והוא רבינו הקדוש 
הוי שביעי להלל הזקן 
ואיתא | במסכת שבת 
בפרק במה בהמה (דף 
נו) רבי דאתי מדוד מהפך 
בזכותיה דדוד ובגמרא 
דפרק אחרון דתענית 
דבני מערבא (הלכה ב) 
אמרי אמר לוי מגילת 
יוחסין מצאו בירושלים 
וכתוב בה הלל מן דדוד 
ואיתא בפ' אע"פ שאמרו 


בכתובות (ד' סב) בדקו במשפחות רבי אתי משפטיה בן אביטל. והאי דאמרינן אעפ"כ לא עברוה לר' אלעזר בן 
עזריה. פירשו בתלמוד ארץ ישראל אלא מינו אותו אב בית דין והיינו דאמר מר שבת של מי היתה של ר' אלעזר בן 
עזריה היתה ואיתא בפירקא קמא דחגיגה (דף ג) תנו רבנן מעשה בר' יוחנן בן ברוקא ור' אלעזר חסמא שהלכו להקביל 
את פני ר' יהושע בפקיעין אמר להם מה חידוש היה היום בבית המדרש אמרו לו תלמידיך אנחנו ומימיך אנו שותין 
אמר להן אעפ"כ אי אפשר לבית המדרש בלא חידוש שבת של מי היתה אמרו לו שבת של ר' אלעזר בן עזריה: 


מעברין לך אמר לה גמירי מעלין בקדש ולא מורידין דלמא עניש לך א"ל יומא חדא לישתמש בכפא דמוקרא ולמחר ליתבר וכו' וכ"ה בתוס' הרא"ש, ועיין מהרש"א בח"א: !] צ"ל וזמנה רש"ל (גליון): פ] לכאורה היה 
צ"ל "שאין הלכה" עיין חפץ ה', צל"ח, ועיין מהרש"ל מש"כ בזה: ט] נדצ"ל מוסף (מהר"נ אדלר): 


הגמרא מביאה ברייתא העוסקת בדין אדם שעומד להתפלל מוסף 
ומנחה איזה מהם יקדים: 
תַּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, מי שהָיוּ לפנו שָתִּי תפלוֹת להתפלל, אַחַת 
שָל מִנְחַה וְאֶחַת של מוּסַף - שהגיעה שעה שש ומחצה שהיא זמן 
מנחה**, ועדיין יכול להתפלל מוסף שזמנה עד שעה שביעית, מִַתְפַּלֶל 
של מִנְחָה בתחילה, וְאֶחר פִּךּ מִתְפַּלֶל של מוּסף, משום שזו 
תּדִירֶה - שתפילת מנחה מתפללים מדי יום, וזו אֵינָהּ תְּדִרֶה - 
ותפילת מוסף אין מתפללים מדי יום, ותדירה קודמת?י, דברי חכמים. 
רַכִּי יְהוּדָה אומר מִתְפַלָל שָל מוּסֶף בתחילה, וְאַחַר כָּךְ מִתְפָּלל 
של מִנְחַה, משום שָזּו מַצוָה עוּבָרֶת - שזמן תפילת מוסף הוא עד 
סוה שבע שעות, וְזו מַצְוָה שְׁאֵינָהּ עוּבָרֶת - וזמן תפילת מנחה הוא 


אוצר הח 


זמנה". 


רבי יוחנן פוסק את ההלכה: 
אָמַר רְבִּי יוחָנֶָן, הַלְכָה, מִתְפַלַּל שָל מִנְחָה בתחילה, וְאֲחַר פֶּףּ 
מַתפַלל שָל מוּסֶף, כחכמים"י. 


הגמרא מביאה מעשה בענין זה: 
רִכִּי זירא כִּי הוה חליש מִנִירְסִיה - כאשר נחלש רבי זירא מחמת 
רוב לימודו ולא היה בו כח ללמוד, הַוֶָה אַזִיל וְיִתִיב אִפְתְחַא דְּבֵי 
רַכִּי נָתַן בַר טוּבִּי - היה הולך ויושב על פתח ביתו של רבי נתן 
בן טובי, אָמַר רבי זירא, כִּי חַלְפִי רְבָּנן אָז אִיקוּם מקמייהו וְאַקְכָּל 
אִנְרָא - כאשר יעברו לפני חכמים היוצאים מביתו של רבי נתן בר 
טובי בשעה שיסיימו את לימודם, אקום לפניהם ואקבל שכר5". נְפַק 
אַמָא - יצא ובא רְבִּי נָתֶן כָּר טוּכִי, אָמַר ליה רבי זירא, מאן 
אָמר הַלָכָה בִּי מִדְרְשָא - מי אמר בבית המדרש שהלכה כרבי 
יהודה"'. אָמַר ליה רבי נתן בר טובי, בבית המדרש לא נאמר שהלכה 
כרבי יהודה, אלא הָכִּי - כך אָמַר רְכִּי יוחַנֶן, אִין הַלְכָה כְּרַבִּי 


מא. כמבואר לעיל (כו:) שמותר להתפלל תפילת מנחה משעה שש ומחצה. 

מב. כמבואר במשנה (ונפיס פע.) שתדיר ואינו תדיר, תדיר קודם, ומשם למדים לכל 
המצוות שבתורה, שיש להקדים את התדיר. 

מג. בביאור מחלוקתם כתב רש"י (עיל כו. ד'"ס מתפנכ) שחכמים לשיטתם (עיל כו.) שזמן 
תפילת מוסף כל היום כמו זמן תפילת מנחה, על כן לא חוששים שיעבור זמן תפילת 
מוסף, וסוברים שיש להקדים להתפלל מנחה שהיא תדירה, ותדיר ושאינו תדיר, תדיר 
קודם. ורבי יהודה לשיטתו (עיל כ.), שזמן תפילת מוסף הוא עד שעה שביעית, על 
כן סובר שיש לו להקדימה לתפילת מנחה, שלא יעבור זמנה. אך רש"י כאן (ל"ס 
מתפנ) פירש שחכמים סוברים שיש להקדים תפילת מנחה למוסף, כדי שלא יקרא 
פושע גם על תפילת מנחה. ולכאורה דבריו תמוהים, הרי בגמרא התבאר שהטעם שיש 
להקדים תפילת מנחה הוא מפני שתפילת מנחה תדירה, ותפילת מוסף אינה תדירה. 
ועוד מדוע נקרא פושע על תפילת מנחה הלא זמנה עד הערב. וראה בילקוט ביאורים 
מה שהובא בביאור דבריו. ומה שמתיישב לפי זה מדוע לחכמים אין תפילת מוסף 
נקראת מצוה עוברת הרי גם הם מודים שאם מאחר תפילת מוסף לאחר שבע שעות 
נקרא פושע. 

מד. אף שיחיד ורבים הלכה כרבים, הוצרך רבי יוחנן להשמיענו שהלכה כחכמים 
משום שדברי רבי יהודה שזמנה עד שבע שעות מסתברים יותר, שנאמר (נמדנר כמ ט) 
'וביום השבת', משמע שיש להקריבו בעיצומו של יום, וכן מפני שקרבן מוסף היה 
צריך לעלות על גבי המזבח קודם הקטרת תמיד של בין הערבים שהגיע זמנו להקטרה 
משעה שביעית, וממילא לכאורה צריך להתפלל תפילת מוסף שהיא כנגד קרבן מוסף 
[כמבואר לעיל (כו:)] לפני מנחה שהיא כנגד תמיד של בין הערבים [כמבואר שם], ועל 
כן הוצרך לחדש שאף על פי כן הלכה כחכמים. פני יהושע (ד"ס ומעתס). ועיין שם מה 
שיישב מדוע פסק רבי יוחנן שהלכה כחכמים לגבי מי שהיו לפניו שתי תפילות ולא 
לגבי עיקר מחלוקתם מהו סוף זמן תפילת מוסף. וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה 
תירוצים נוספים. 

מה. כוונת רבי זירא היתה לקבל שכר משום שמקיים בזה מצוה, שנאמר (ויקלפ יט 2) 
'מפני שיבה תקום'. מבואר במסכת קידושין ((3:) שדין זה נאמר רק בחכם, ונחלקו שם 
תנא קמא ורבי יוסי הגלילי האם דין זה נאמר רק בזקן חכם או אף בצעיר חכם. 
אף ששנינו (פנות פ" מ"ג) 'אל תהיו כעבדים המשמשין את הרב על מנת לקבל פרס, 
אלא הוו כעבדים המשמשין את הרב שלא על מנת לקבל פרס', ואם כן תמוה כיצד 
התכוון רבי זירא לקום לכבוד החכמים על מנת לקבל שכר. יש לבאר על פי מה 
שנפסק בשלחן ערוך (מו"ע סי 75 סי"פ) שאף שאסור ליטול שכר כדי להעיד עדות, 
מותר ליטול שכר עבור הליכה במיוחד לראות דבר כדי שיוכל להעיד. אם כן, גם 
לענין עשיית מצוה כדי ליטול שכר יש לומר שהאיסור הוא רק בעצם קיום המצוה 
בשעה שמחויב לעשותה, אך להביא את עצמו למצב שיתחייב במצוה, מותר לעשות 
כן על מנת לקבל שכר, ולכן הלך רבי זירא והכניס את עצמו לידי חיוב, על מנת 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


יְהוּדָה דְּאָמַר מִתְפַּלַל אֶדֶם שָל מוּסָף וְאַחַר כֶּךְּ מִתְפַּלּל של 
מִנְחַה, אלא כחכמים הסוברים שיש להתפלל תפילת מנחה בתחילה"י. 
אָמַר ליה רבי זירא, האם רַבִּי יוֹחָנֵן אַמַרֵהּ - אמר הלכה זו. אָמַר 
ליה רבי נתן בר טובי, אין - כן, רבי יוחנן אמר הלכה זו. תִנָא 
מיניהּ אַרִבְּעִין זְמָנִין - שנה רבי זירא מרבי נתן בר טובי הלכה זו 
ארבעים פעמים"". אָמַר ליח - שאל אותו רבי נתן בר טובי, מדוע 
הלכה זו חביבה עליך שאתה שונה אותה ארבעים פעמים, האם מפני 
שחַדְא היא לְף - שזו הלכה ראשונה ששמעת בשם רבי יוחנן, ולא 
למדת עד היום דבר מפיו, או מפני שחדת היא לף - שזו הלכה 
חדשה בשבילך, מפני שהיית סבור עד היום שאמורא אחר אמרהלל. 
אָמַר ליה רבי זירא, חדת היא לי - זו הלכה חדשה בשבילי, משוּם 
דִּמִספָּקא לי בְּרַבֵּי יהוֹשע בָן לוי - שהייתי סבור שרבי יהושע בן 
לוי אמרה. 


א 


הגמרא מביאה דרשה מרבי יהושע בן לוי בענין המאחר להתפלל 
תפילת מוסף: 
אָמַר רַכִּי יְהוּשָעַ בָּן לוי, כָּל הַמִּתְפַלל תפקה שָל מוּסְפִין לְאַחַר 
שָבַע שָעות לְרְבִּיי והודה הסובר שזמנה עד שבע שעות, עַלַיו 
הַכַּתוּב אוֹמַר (פטס ג ), 'נוּגָי ממועד אֶסַפְתּי - כיליתיי", ממ - 
מעמךײ הָיוּ', כלומר, מחמת שאיחרו את מועדי התפילות נעשים 
שבורים אסופים וכלים. 


מבררת הגמרא, מַאי משמע דְּהַאי וני" לישנא דְתַבְרָא הוא - 
מהיכן משמע שינוגי' הוא לשון שבר. מבארת הגמרא, כְּדְמְתַרְגֶּם רכ 
יוֹסף - ממה שתרגם רב יוסף פסוק זה לארמית", מִבְרָא אָתִי עָל 
שנְאִיהון דְּבִית יִשְׂרָאֵל עֵל דְאַחֲרוּ זְמָנִי מועָדיא דְּבִירוּשָלִים' - 
שבר יבוא על שונאי ישראלי" שאיחרו זמני המועדים שבירושליםי"ה, 
ומכאן משמע שעוגיי הוא לשון שבר. 


לקבל שכר. פני שלמה (ל"ס גמ' כ' זילפ). 

מו. רש"י (ד"ס מן) וראה בהערה הסמוכה. 

מז. ביארנו הגמרא לפי פירושו של רש"י (סס) ששאלת רבי זירא היתה מי שנה בבית 
המדרש שהלכה כרבי יהודה, והשיב לו רבי נתן שנפסק להיפך שאין הלכה כרבי 
יהודה. וביאר הצל"ח (ד"ס פס פ"נ) שרש"י לא ביאר כפשוטו ששאלת רבי זירא היתה 
מיהו התנא ששנה שאין הלכה כרבי יהודה והשיב לו רבי נתן שרבי יוחנן שנה זאת, 
שאם כן היה לרבי נתן להשיב 'רבי יוחנן אמרה' ולא היה לו להאריך 'הכי אמר רבי 
יוחנן אין הלכה כרבי יהודה דאמר מתפלל' וכו'. אך ראה בצל"ח שם שכתב שדוחק 
לפרש כן, ועל כן פירש באופן אחר. וראה במהרש"ל (ד"ס גמר סכי) ששינה הגירסא 
בגמרא. 

מח. שנינו כן בתענית (פ.) שריש לקיש סידר את המשנה ארבעים פעמים כנגד ארבעים 
יום שניתנה בהם התורה. ופירש שם רש"י (ד"ס כגד) שעשה כן כדי שתתקיים בידו. 
ולפי רב אדא בר אהבה (פס) מספיק שילמד עשרים וארבעה פעמים כנגד תורה, נביאים 
וכתובים שהם עשרים וארבעה ספרים, כמבואר בבבא בתרא ((יל:). 

מט. רש" (ד"ס סלס). 

נ. ראה בילקוט ביאורים שיש הגורסים 'דרבי יהודה', ולדבריהם דרשה זו נאמרה 
גם לדברי חכמים. 

נא. רש"י (פמיס סס). 

נב. רש"י (פס). 

נג. אף שיונתן בן עוזיאל תרגם את הנביאים כמבואר במגילה (ג.), נקטה הגמרא רב 
יוסף משום שהוא היה בקי בתרגום שתרגם יונתן בן עוזיאל. רש"י (קילושין פס ל"ס 
כדמפרגס). וראה עוד בתוספות (נ"ק ג: ד"ס כדמפלגס) ובריטב"א (קידוטין פס ד"ס כדמפכגס) 
מה שביארו בזה. 

נד. בכל מקום שמדובר בענין רע, מכנים את ישראל בלשון 'שונאיהם של ישראל', 
כמבואר בסוכה (לט.), בזמן שהחמה לוקה סימן רע לעובדי כוכבים, לבנה לוקה סימן 
רע לשונאיהם של ישראל מפני שישראל מונין ללבנה ועובדי כוכבים לחמה, הרי 
שהכוונה לישראל עצמם, אך הגמרא מכנה אותם 'שונאיהם של ישראל'. 

נה. תוספות (ד"ס כלעתכגס) ביארו שכוונת תרגומו של רב יוסף הוא על זמני התפילה, 
כמו שדרש רבי יהושע בן לוי, הואיל ואין לפרש את כוונת הכתוב על הרגלים עצמם, 
שהרי לא שייך בהם איחור, משום שאין להם תשלומין. וקשה על פירושם הרי אף 
לתפילת מוסף אין תשלומין [כמבואר בתוספות לעיל (כו. ד"ס 6ינעיפ)], ואם כן מדוע 
לגבי זמן תפילת מוסף שייך לשון איחור יותר מאשר לגבי המועדים עצמם. רבי עקיבא 
איגר (נתוספות ד"ס כדמסלגס). והמהרש"א (ת" ד"ס כדמפלגס) ביאר שכוונת תרגומו של רב 
יוסף הוא על זמני המועדים עצמם, ובגמרא כאן דרשוהו על תפילת מוסף ולא כתרגום 
רב יוסף, ומה שהביאה הגמרא את תרגום רב יוסף היינו רק ללמוד משם שנוגי הוא 
לשון שבר. 


Ra 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל פ"b‏ לף יכ:, 
0) [דוגמפו יומל עכ:], 
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ד', ס) ומ נד. וע' 
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6 עיין תוסי ישנים יומא 
לה. רייה העולה (בסופו), 
כ) [(עיל כז.], 5) [זנסיס 
ינ. 65.], מ) [פספיס ענ. 
מגילס ז: כתונות כנ: כ.], 
0) [ועי" | פירם"י נקמן 
ל. ד"ס כסB],‏ מ) עיין 
רש"י תענית טו. דיה 
אפר מקלה, ע)[3"נ 
כיומס ד' ע. כ"כ סמג"5 
סימן כפ"ס] וכ"כ הפנ"י, 
פ) עיין רס"ל ורס"פ. 


הגהות הב"ה 
(8) גמ' פמר (סס (מס 
6) ת"מ. ונ"ב ס"b‏ 


מותר: (כ) שם נמקומן 
סן יוקנין והלא כנל: 


תורה אור השלם 
אלא ובא עמני 
ּמוֹאָבִי בְּקְהֵל יַ גַם דור 
עֲשִׂירִי לא יבא לָהֶם 
בּקְהֵל יי עד עוּלֶם: 
[רברים כג, ד] 
ב) כִּי אָמַר בְּכֹחַ יָדִ 
עֲשִׂיתִי וּבְחְכְמָתִי. כִּי 
ְבָנוּתִי. וְאֶסִיר. גְבוּלת 
עמִים ‏ ועתודוֹתֵיהֶם 
שושָתִי וְאוֹרִיד כָּבִּיר 
יוֹשְׁבִים: |ישעיה י, ג 
ט וְאַחֲרֵי כֵן אֶשִיב אֶת 
שָׁבוּת בְּנֵי עמון נְאָם יי 
[ירמיה ממ, ו] 
-) וְשַׁבְתִּי אֶת שבות 
עַמִי יִשְׂרָאֵל וּבְנוּ עֲרִים 
נשמות וְישׁבוּ וְנְמְעוּ 
כְרָמִים וְשְׁתוּ אֶת יֵנֶם 
וְעֲשׂוּ נַנוֹת וְאָכְלוּ אֶת 
פְּרִיהֶם: [עמופ ט, יד 
ה) נוּנִי מִמועד אָסַפְתִּי 
מַמַך הָי מַשְׂאֵת עֲלֶיה 
חָרְפָּה: [צפניה ג, יח] 
) רָלָפָה נִפְשִי מִתנָה 
קיָמני כַּרְבֶרְִּי 
|תהלים קיט, כח| 
ו דַרְכבֵי צֵוֹן אֲבֵלוֹת 
מְִּלֵי בָאֵי מועד בָּל 
שְׁעֲרֶיהָ שוֹמַמִין כֹּהֲנִיהָ 
נָאֲנְחִים ‏ בְּתוּלְתֶיהָ 
נּגוֹת וְהֵיא מַר לָהּ: 
|איכה א, ד| 


הגהות וציונים 


5] בעין יעקב מביא על 
זה פירוש רש"י (ואינו 
ברש"י שבגמרא) הואיל 
והכי הוה. שהלכה 
כרבי יהושע ובחנם 


ציערתיה: 3] סייא 
ואו לה לפפינה 
שאתה קברניטה 


(גליון): ג] [יותר נכון 
לגרוס ‏ תרתי וכיה 


בהקדמת הרמב"ם לפי' המשניות ביבמות] (גליון): 
"שזו תדירה וזו איגה תדירה" (עטרת ראש), וכן ליתא בכמה כת"י: 
ונראה שכן הוא נכון ופירושו לאחר שבע שעות דר' יהודה אוסר ועובר על דבריו עליו הכתוב אומר וכו' ולגירסא 
"לרבי" יהודה קשה דהא לר"י אסור להתפלל רק עד שבע שעות (ארץ החיים על ברכות מבעל באר מים חיים 
עיי"ש) וע"ע מגיד תעלומה (בילקו"מ על הרי"ף). ובכמה כת"י הגירסא בגמ' "לר' יהודה לא יצא ידי חובתו 


ועליו הכתוב אומר" וכו'. ועי' תוס' הרא"ש: |] ובתוס' ר"י החסיד כתב שאין למחוק גירסא הישנה וה"ג דלמא 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


ס"ג דלמא מעברין לך, אמר לה יומא חדא בכפא דמוקרא ולמחר 
ליתבר. ול"ג מעלין כקדם": כסא דמוקרא, ?כוק זכוכית יקלס 
טקוכין (ס כנסון יסמעפ ערקי"6, וסומריס כני 6דס כמסל סדיוט 
יוס לתל ישסמם כו כעניו ויתכנל כו, וס ושכר שכר: לית 


לך חיורתא. 6ין (ך סעכות (בטת 
סכ זקנס, ונס נלכען סיו זקן: 
י"ח דרי חיורתא. י"ס סקוכות על 
זקנס: קא חלשא דעתיה דר"ג. 
כפרס סנתוספו סיוס סלמיליס 
רניס, וסיס לוג של יענם מס 
סמנעס כימיו מנב: דמליין קטמא. 
כלומר 6ף 56ו פֿינס כסוייס: תלויה, 
כספק קנ פירקוס, ‏ מפוך סככו 
סתלמידיס ככ ססלוד ‏ וספלפול: 
לאשיתא דביתיה דמשחרן. כותלי 
כיתו םל כ' יסופע ססיו סקורות: 
שפחמי אתה. עוקס פספיס, וי"b‏ 
נפת: נעניתי לך. = דכרסי | (מולך 
יופר מ[ סכפוי: דלביש מדא. סכגיל 
לבוס סמעיל ינבם, | כלומר סכניל 
כשיפות יסיס נכסי: מזה בן מזה. 
כסן כן כסן יס לת מי תטקת: 
אפר מקלה. פר סקל כסקוריס 
וככירות, כנומר 6פר ספס": שבת 
של מי היתה. כעסכת סגיגס: ואותו 
תלמיד. סט6ל תפלת ערבית רסות 
קו סוס כסכ"י סו: ונקרא פושע. 
סממר כ"כ: מתפלל של מנחה. 
מספר ססגיע זמנס, כדי (סקדימס 
כתתנת ומנס, סנ יקר פוטע גס 
עניס: ואח'כ של מופפין. סוי 
ופֿיסר, זמנס" פינו עוכר, לסל פמכי 
כנגן וקל מוספיס כל סיוס: שזו 
מצוה עוברת. כ' יסודס לטעמיס 
הלמר עד סנע סעות ותו כ: 
כי חפי רבנן. קנמידיס סיולשיס 
מבי כ' נפן: מאן אמר הלכה בי 
מדרשא. מי כנמ סיקינס פממכ 
ככית סמלכט קסלכס" ככ' יסולס: 
חדא היא לך או חדת היא לך. קמת 
סיל כך סנ למדת דכר מסמו מל 
כ' יומנן 56 זו בד ככך סכיכס 
סיל (ך, 6ו מלפס סי לך קסיית 
סבור סקסל מן ססקליס 6עלס: 
ס"ג א"ל חדת היא לי, דמספקא לי 
בר' יהושע בן לױ. סכור סיתי 
קל' יסוקע כן לוי 6מכס: אמר 
הביל גפמל. וליג דסמל:: ספה 
מסמת ססענילו מועדי סתפנות 


ליה אין " תנא מיניה ארבעין זמנין א"ל חדא היא לך 


רלמא מעברין לך אמר לה [לשתמש אינש] 
יומא חדא בכסא דמוקרא ולמחר ליתבר 
אמרה ליה לית לך חיורתא ההוא יומא בר 
תמני סרי שני הוה אתרחיש ליה ניסא 
ואהדרו ליה תמני סרי דרי חיורתא הינו 
דקאמר ר' אלעזר בן עזריה *הרי אני כבן 
שבעים שנה ולא בן שבעים שנה תנא 
אותו היום סלקוהו לשומר הפתח *ונתנה 
להם רשות לתלמידים ליכנם שהיה ר"ג 
מכריז ואומר * כל תלמיד שאין תוכו כברו 
לא יכנם לבית המדרש ההוא יומא אתוספו 
כמה ספסלי א"ר יוחנן פליגי בה אבא יוסף 
בן דוסתאי ורבנן חד אמר אתוספו ארבע 
מאה ספסלי וחד אמר שבע מאה ספסלי 
הוה קא חלשא דעתיה דר'ג אמר רלמא 
ח"ו מנעתי תורה מישראל אחזו ליה בחלמיה 
חצבי חיורי דמליין קטמא ולא היא ההיא 
ליתובי דעתיה הוא דאחזו ליה תנא עדיות 
בו ביום נשנית וכל היכא דאמרינן * בו ביום 
ההוא יומא הוה ולא היתה הלכה שהיתה 
תלויה בבית המדרש שלא פירשוה ואף ר'ג 


כה. 


ול מופפין כל היום. סקסס סרכ רנגו סמעון ז"ע דפרי' 

נפרק סמיד נסמט (דף נ.) מוספין קט כזיכין כקנע 
וכית ס"מ למכוס 336 דיעבד כל יומס נמי זמניס סו סכי * בתמולס 
(פ"ג די יד) מסמע ססמוספין סיו נטטין עס סתמיל ונקטלין עמו. 


ותילן לסתס ירי בקנּת: 

הלכה מתפלל של מנחה ואח'כ 
מתפלל של מוסף. מכקן 

יש סל כיוס"כ לסתפלנ תפנת 
ססכית" קולס עס טעוס ומפנס 
לסיינו קולס טיגיע שעת סמנסס 
ד"כ סיו ככיכין לספנ תפנת 
סמנמס קולס וסכ"י סומר = לסיגו 
נריך לס לק6מר סיתפננ תפנת 
סמנפס קולס סייו כסים כו לעסוק 
נרכיו סכ ככ לסתפנל תפנת 
סמנפס כזמנס וכֿריך ספל קניסס 
מיד כגון קסיס כו ליעך (סעולס 
גלולס כמו נסוין ומתירb‏ סמb‏ 
ימסוך כסעודתו לו טיסתכר 936 
פס סיס כו ססות לסתפנל לתל 
מפלת מוסף תפלת סמנתס ממנס 
פֿין כו (סקליס תפלת סמנמס 6 
יתפלל כסדר מוסף ופת"כ מנקס: 
כדמתרנם רכיוסף על דאחרו 
זמני | מועדיא. 

וי מספעי כרגליס 6ין טייך לומל 
לשון 6יקול קסרי 6ין (סס סטפומין 
פנ ע"כ כספלס מסמעי קכל: 


לא מנע עצמו מבית המדרש אפילו שעה אחת דתנן "בו ביום בא יהודה 
גר עמוני לפניהם בבית המדרש אמר להם (6 מה אני לבא בקהל א"ל ר"ג 
אפור אתה לבא בקהל א"ל ר' יהושע *מותר אתה לבא בקהל א"ל ר"ג 
הלא כבר נאמר * לא יבא עמוני ומואבי בקהל ה' א"ל ר' יהושע וכי 
עמון ומואב במקומן הן יושבין ₪ כבר עלה סנחריב מלך אשור ובלבל 
את כל האומות שנאמר > ואסיר גבולות עמים ועתידותיהם שוסתי ואוריד 
כאביר יושבים %וכל דפריש מרובא פריש אמר לו ר"ג והלא כבר נאמר 
9 ואחרי כן אשיב את שבות בני עמון נאם ה' וכבר שבו אמר לו ר' יהושע 
והלא כבר נאמר " ושבתי את שבות עמי ישראל ועדיין לא שבו מיד התירוהו 
לבא בקהל אר"ג הואיל והכי הוה* איזיל ואפייסיה לר' יהושע כי מטא לביתיה 
חזינהו לאשיתא דביתיה המשחרן א"ל = מכותלי ביתך אתה ניכר שפחמי אתה 
א"ל אוי לו לדור שאתה פרנסו" שאי אתה יודע בצערן של ת"ח יבמה הם 
מתפרנסים ובמה הם נזונים אמר לו נעניתי לך מחול לי לא אשנח ביה עשה 
בשביל כבוד אבא פיים אמרו מאן ניזיל ולימא להו לרבנן אמר להו ההוא 
כובם אנא אזילנא שלח להו ר' יהושע לבי מדרשא מאן דלביש מדא ילבש 
מדא ומאן דלא לביש מדא יימר ליה למאן דלביש מדא שלח מרך ואנא 
אלבשיה אמר להו ר"ע לרבנן טרוקו גלי דלא ליתו עבדי דר"ג ולצערו לרבנן 
א"ר יהושע מוטב דאיקום ואיזיל אנא לגבייהו אתא טרף אבבא א"ל דמזה בן 
מזה יזה ושאינו לא מזה ולא בן מזה יאמר למזה בן מזה מימיך מי מערה 
ואפרך אפר מקלה א"ל ר"ע רבי יהושע נתפייסת כלום עשינו אלא בשביל 
כבודך למחר אני ואתה נשכים לפתחו אמרי היכי נעביד נעבריה "גמירי מעלין בקדש ואין מורידי= 
נדרוש מר חדא שבתא ומר חדא שבתא אתי לקנאויי אלא לדרוש ר"ג תלתא9 שבתי וראב"ע חדא 
שבתא והיינו דאמר מר ‏ שבת של מי היתה של ראב"ע היתה ואותו תלמיד ר' שמעון בן יוחאי הוה: זושל 
ימוספין כל היום: א"ר יוחנן '* ונקרא פושע". ת"ר > היו פניו שתי תפלות אחת של מנחה ואחת של מוסף 
מתפלל של מנחה ואח"כ מתפלל של מוסף שזו תדירה וזו אינה תדירה" ר' יהודה אומר מתפלל של מוסף 
ואח"כ מתפלל של מנחה שזו מצוה עוברת וזו מצוה שאינה עוברת * א"ר יוחנן 'הלכה מתפלל של מנחה ואח"כ 
מתפלל של מוסף ר' זירא * כי הוה חליש מגירסיה הוה אזיל ויתיב אפתחא דבי ר' נתן בר טובי אמר כי חלפי 
רבנן אז איקום מקמייהו ואקבל אגרא נפק אתא ר' נתן בר טובי א"ל מאן אמר הלכה בי מדרשא א"ל הכי א"ר 
יוחנן אין הלכה כר' יהודה ראמר מתפלל אדם של מוסף ואח"כ מתפלל של מנחה א"ל רבי יוחנן אמרה אמר 


או חדת היא לך א"ל חדת היא לי משום דמספקא לי 


בר' יהושע בן לוי: אריב"ל "כל המתפלל תפלה של מוספין לאחר שבע שעות לר'= יהודה עליו הכתוב אומר 
= נוני ממועד אספתי ממך היו מאי משמע דהאי נוגי לישנא דתברא הוא כדמתרגם רב יוסף תברא אתי 


געל שנאיהון דבית ישראל על דאחרו זמני מועדיא דבירושלים א"ר אלעזר כל המתפלל תפלה של שחרית 


לאחר ארבע שעות לר' יהודה עליו הכתוב אומר נוגי ממועד אספתי ממך היו מאי משמע דהאי נוגי לישנא 
דצערא הוא דכתיב %דלפה נפשי מתוגה רב נחמן בר יצחק אמר מהכא 6 בתולותיה נוגות והיא מר לה. 


7] עי' רש"י שמפרש טעם אחר ומשמע שלא היי גורס בגמ' 
ס] הרי"ף גורס לאחר שבע שעות דר' יהודה 


רב 


עין משפט 
נר מצוה 


לג א מיי' פ"ד מסלכות 
ת"ם סנכס 6 טוש"ע 
יו"ד סי' רמו סעיף !: 
לד ב פיי" פי"נ מס 
ליסורי נים סנכה 
כס קמג נױן קטז עוש"ע 
ה"ע סימן ד סעיף י: 
לח ג מי" פ"6 מס 
ת"ת סנכס ט ופ" 
מסל' מתנות ענייס סנכה 
ית: 
לו ד פיי" מ"ס מל 
מנכיס הל ז טוק"ע 
י"ד סימן רעס סעיף ככ 
3טנסס: 
לו ה ו מי" פ"ג מס 
תפס סנכס ס סמג 
עטין יט טוס"ע מו"p‏ 
סימן רפו סעיף 6: 
לח ז מ עס סנ ₪ 
טוס"ע פס סעיף ד: 
לט ח עס סעיף 5: 


גליון הש"ס 


גמ' מכותלי ביתך. עיין 
תקנ"ן פ"6 ענין קמנ: 
שם ונקרא פושע. עיין 
לקמן (דף מ"ג ע"כ): 
שם כי הוה חליש 
מגירפא. עיין עיכוכין 
(דף כ"ס ע"כ): 


-- = 
משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 
רב נסים גאון 


וזה שאמרו כל בו ביום 
דאמרינן ההוא יומא 
איתמר. יש במשנה הרב' 
מזה הענין כגון האי דתנן 
במס' ידים (פ"ג מ"ה) 
אמ' ר' שמעון בן עזאי 
מקובל אני מפי ע"ב 
זקנים ביום שהושיבו את 
ר אלעזר בן עזריה 
בראש ששיר השירים 
וקהלת מטמאין את הידי' 
אמר ר' עקיבא חס 
ושלום וכו' (פ"ד מ"א) 
בו ביום נמנו וגמרו על 
עריבת [הרגלים] בו ביום 
אמרו [משנה ב] כל 
הזבחים וכו' ובתוספתא 
[בידים פ"ב] בו ביום 
עמד יהורה גר עמוני: 
אמר רבן גמליאל 
השתא איזיל ואפייסיה 
לר' יהושע אזל חזינהו 
לאשיתא דביתיה דהוו 
קא משחרן כו'. ופירשו 
בגמרא דבני מערבא אזל 
ואשכח לר' יהושע יתיב 
עביד מחטין אמר ליה מן 
אילין את חיי אמר ליה 
עד כדון את בעי מידע 
אוי לדור שאתה פרנסו. 
והאי דאמר ליה עשה 
בשביל כבוד בית אבא. 
כלומר בשביל הלל הזקן 
זקני שהיה מזרע דור 
כדגרסינן בפ' יציאות 
השבת (דף טו) הלל 
ושמעון גמליאל ושמעון 
נהגו נשיאותן בפני הבית 
ק' שנה וזה רבן גמליאל 
הנזכר בכאן הוא בנו של 
רבן שמעון בן גמליאל 
שהוא רביעי להלל הזקן 
דהוי ליה רבן גמליאל 
חמישי להלל ובנו רבן 
שמעון ששי להלל ובנו 
ר' יהודה הנשיא שהוא 
רבי והוא רבינו הקדוש 
הוי שביעי להלל הזקן 
ואיתא במסכת שבת 
בפרק במה בהמה (דף 
נו) רבי דאתי מדוד מהפך 
בזכותיה דדוד ובגמרא 
דפרק אחרון דתענית 
דבני מערבא (הלפה ב) 
אמרי אמר לוי מגילת 
יוחסין מצאו בירושלים 
וכתוב בה הלל מן דדוד 
ואיתא בפ' אע"פ שאמרו 


בכתובות (ד' סב) בדקו במשפחות רבי אתי משפטיה בן אביטל. והאי דאמרינן אעפ"כ לא עברוה לר' אלעזר בן 
עזריה. פירשו בתלמוד ארץ ישראל אלא מינו אותו אב בית דין והיינו דאמר מר שבת של מי היתה של ר' אלעזר בן 
עזריה היתה ואיתא בפירקא קמא דחגיגה (דף ג) תנו רבנן מעשה בר' יוחנן בן ברוקא ור' אלעזר חסמא שהלכו להקביל 
את פני ר' יהושע בפקיעין אמר להם מה חידוש היה היום בבית המדרש אמרו לו תלמידיך אנחנו ומימיך אנו שותין 
אמר להן אעפ"כ אי אפשר לבית המדרש בלא חידוש שבת של מי היתה אמרו לו שבת של ר' אלעזר בן עזריה: 


מעברין לך אמר לה גמירי מעלין בקדש ולא מורידין דלמא עניש לך א"ל יומא חדא לישתמש בכפא דמוקרא ולמחר ליתבר וכוי וכ"ה בתוס' הרא"ש, ועיין מהרש"א בח"א: ]] צ"ל וזמנה רש"ל (גליון): פ] לכאורה היה 
צ"ל "שאין הלכה" עיין חפץ ה', צל"ח, ועיין מהרש"ל מש"כ בזה: ט] נדצ"ל מוסף (מהר"נ אדלר): 


בח. [ה] 


רבי אלעזר דורש פסוק זה על המאחר להתפלל תפילת שחרית: 
אָמַר רבִי אַלְעְזֶר, כָּל הַמִתְפַל* תפקה שָל שׁחֲרִית לָאַחר אַרְבָע 
שָעית, לְרְבִּי והודה הסובר שזמנה עד ארבע שעות', עָלָיו הַפָתוב 
אוֹמר פס, נוּנִי ממועד אֶסַפְתִּי מִמּף הָיוּ', כלומר, נעשים נוגים 
מחמת שאיחרו את מועדי התפילות. 


מבררת הגמרא, מַאי מַשָמָע חְהָאי נונִי" לִישְׁנָא מְצַעְרָא הוא - 


נו. רבי אלעזר נקט כרבי יהודה משום שהלכה כמותו [כמבואר לעיל (ס.)]. תוספות 
רבינו יהודה (ד"ס כל פמתפלנ). 

נז. רבי יהושע בן לוי דרש לגבי המאחר תפילת מוסף שנוגיי הוא לשון שבר, ורבי 
אלעזר דרש את אותו פסוק לגבי המאחר תפילת שחרית שהוא לשון צער, שלא גרוע 
כל כך כמו שבר. וביאר המהרש"א (ת"6 ד"ס כדמתכגס) שהואיל והמאחר תפילת שחרית 
יכול להתפלל אותה בתורת נדבה, יש לה תיקון קצת, מה שאין כן בתפילת מוסף 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


מהיכן משמע שעוגיי הוא לשון צער'". מבארת הגמרא, ממה חִכָּתִיב 
- שכתוב (פפיס קש כפ), לסה נַפְשׁי מְתוּנֶה' - נטפה נפשי מצעו, 
כלומר, נחסרת והולכת מרוב צערי", הרי שהוא לשון צער. 


מקור נוסף, רב נַחִמֶן בַּר וחק אָמַר, משמע כן מִחָפָּא - מכאן, 
שנאמר לגבי צער ירושלים לאחר חורבן הבית (פיכס 5 ד), ‏ 'פתולותִים 
נוגות - בצער, וְהיא - וירושלים מַָר לָח', הרי שהוא לשון צער. 


שאין מתפללים אותה בתורת נדבה (עול ופו"ע ו"ח סי קז ס"5), הרי זה מעוות שלא 
יוכל לתקון, ולכן דרש רבי יהושע בן לוי שהוא שבר. וראה תירוצים נוספים שהובאו 
בילקוט ביאורים. 

וראה ברי"ף וברא"ש (פי' ע) שהביאו גירסא אחרת בגמרא, ולגירסתם יש לפרש בשתי 
הדרשות שהוא מלשון שבר. 

נח. רש"י (תסניס פס). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל פ"b‏ דף יכ:, 
3) [דוגמפו יומס עכ:], 
ג) מהמקומות דתנן בהו 
בו ביום מס' סוטה פ"ה 
מ"ב - ה. ומס' ידים פ"ד 
מ"א - ד (תוסי יו"ט 
בהקדמה למס' עדיות), 
ד) מס' ידיס פ"ד מסנס 
ד', ס)תופס נל. וע 
פוס' מגילס יכ: ופוס' 
יכות עו: וכקוטס ט. 
פד: יכמות *עז: "עעוכות 
טו. קדופין עג. זכמיס 
עג.], 1) [יומס יכ: עג. 
מגילס ט: כל: סוכיום יכ: 
סנכת כ8: [תמיד (6:] 
מנסום לט. כט. ומס מפיק 
₪ מקכb‏ וכ"ע (סון 
גמירי] עיין יפה עינים, 
פ)עין תנסי יומא יג. 
ד"ה הלכה, מ) פגיגס ג., 
6 עיין תוס' ישנים יומא 
לה. רייה העולה (בסופו), 
כ) [לעיל כז.], כ) [זנסיס 
ינ. 5.], מ) [פססיס ענ3. 
מגילס ז: כתונות כנ: כ.], 
0) [ועי" | פירס"י נקמן 
ל. ד"ס כס], מ) עיין 
רש"י תענית טו. ד"ה 
אפר מקלה, ע) [9"5 
ביומל די ע. כ"כ סמג"5 
סימן כפ"ס] וכ"כ הפנ"י, 
פ) עיין כם"נ ורם"פ. 


הגהות הב"ח 


() גמ' 6ער (סס (מס 

6י) מס"מ. ונ" ס"6 

מותר: (3) שם נמקומן 
סן יוקנין והלא כנל: 


תורה אור השלם 
אלא יבא | עמני 
ּמוֹאָבִי בְּקְהֵל יַ גַם דור 
עשִׂרִי לא יָבא לָהֶם 
בְּקְהַל ו עד עוֹלֶם: 
[דברים כג, ר] 


ב כִּי אֲמַר בְּכַֹ יָדִי 


ועתוּדוֹתֵיהֶם 
שושתי וְאוֹרִיד כַּבֵּיר 
יוֹשְׁבִים: |ישעיה י, ג 
ס וְאַחֲרֵי כֵן אֲשִיב אֶת 
שבות בְּנֵי עמון נָאָם ו 
[ירמיה מט, ו] 

ד) ושַבְתִּי אֶת שְׁבוּת 

עַמִי יִשְׂרָאֵל וּבָנוּ עֲרִים 

ָשַמוֹת וְיָשָבוּ וְנְמָעו 

כְָמִים וְשְׁתוּ אֶת יֵנֶם 

וְעֲשׂוּ נַנוֹת וְאָכְלוּ אֶת 
פַּרְיהֶם: [עמוס ט, יד 

ה) נוי מְמועַד אֶסַפְתִּי 

מַמַך הָוּ מִשְאֶת עֲלֶיה 

חִרְפָּה: [צפניה ג, יח] 

ו רָלְפָה נַפְשִי מִתּוּנֶה 
קַפָנִי כַּרְבָרִֶּי 
[תהלים קיט, כח| 

ו דַרְכֵי ציון אֲבֵלוֹת 

מִבְּלִי בָּאֵי מועד בָּל 

שְׁעֲרֶיהָ שוממין כהֲנֶיהָ 
נָאֲנָחִים ‏ בְּתוּלְתֶיהָ 
נוּגות וְהִיא מַר לָהּ: 
[איכה א, ד| 


₪ 
הגהות וציונים 


6] בעין יעקב מביא על 
זה פירוש רשיי (ואינו 
ברש"י שבגמרא) הואיל 
והכי הוה. שהלכה 
כרבי יהושע ובחנם 
ציערתיה: כ] ס"א 
ואוו לה לספינה 
שאתה קברניטה 
(גליון): ג] [יותר נכון 
לנהוס תברו וכיה 


בהקדמת הרמב"ם לפי' המשניות ביבמות] (גליון): 
"שזו תדירה וזו איגה תדירה" (עטרת ראש), וכן ליתא בכמה כת"י: 
ונראה שכן הוא נכון ופירושו לאחר שבע שעות דר' יהודה אוסר ועובר על דבריו עליו הכתוב אומר וכו' ולגירסא 
"לרבי" יהודה קשה דהא לר"י אסור להתפלל רק עד שבע שעות (ארץ החיים על ברכות מבעל באר מים חיים 
עיי"ש) וע"ע מגיד תעלומה (בילקו"מ על הרי"ף). ובכמה כת"י הגירסא בגמ' "לר' יהודה לא יצא ידי חובתו 


ועליו הכתוב אומר" וכו'. ועי' תוס' הרא"ש: |] ובתוס' ר"י החסיד כתב שאין למחוק גירסא הישנה וה"ג דלמא 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


סג דלמא מעברין לך, אמר לה יומא חדא בכסא דמוקרא ולמחר 
ליתבר. ול"ג מענין כקדם": כסא דמוקרא. 5 כום זכוכית יקלס 
סקולין לס כלטון ישמעפל ערקי"6, ופומריס כני ללס במטל סדיוט 
יוס לסל יסתמם כו כעליו ויתכנד | 3ו, | וס ישכר ישנר: לית 


לך חיורתא. 6ין (ך סעכות בוק 
סכ זקנס, ונס נלכען סיו זקן: 
י"ח דרי חיורתא. י"ס קורות על 
זקנס: קא חלשא דעתיה דר"ג. 
כפרס סנתוספו סיוס תפלמיליס 
רניס, וסיס לוג של יענם מס 
סמנעס כימיו מנב: דמליין קטמא. 
כלומר 6ף 56ו פֿינס כסוייס: תלויה, 
כספק קנ פירקוס, ‏ מפוך פכנו 
סתנמידיס ככ ססלול וספלפול: 
לאשיתא דביתיה דמשחרן. כותלי 
כיתו םל כ' יסופע ססיו סקורוס: 
שפחמי אתה. עוקס פסמיס, וי"b‏ 
נפס: נעניתי לך. דכרסי | נמונן 
יופר מ[ סכוי: דלביש מדא. סכגיל 
לבוס סמעיל ילבם, כנומער סכגיל 
כשיקות יסיס נכסי: מזה בן מזה. 
כסן כן כסן יס לת מי סטקת: 
אפר מקלה. 6פל סקל נפטליס 
וככירות, כנומר 6פר קתס?: שבת 
של מי היתה. כמסכת סגיגס: ואותו 
תלמיד. קספל תפלת ערנית כסות 
לו סוס רסכ"י סוס: ונקרא פושע. 
סמססר כ"כ: מתפלל של מנחה. 
מ6פר ססגיע זמנס, כדי לסקדיעס 
כתמנת ומנס, סנ יקר פוקע גס 
עליס: ואח"כ של מופפין. סופֿיל 
וסיסר, זמנס" פינו עוכר, לספ פמכי 
רכקן וקל מוספיס כל סיוס: שזו 
מצוה עוברת. כ' יסולס לטעמיס 
דסמר עד סכע סעות ותו : 
כי חלפי רבנן. פנמידיס סיולשיס 
מבית כ' נסן: מאן אמר הלכה בי 
מדרשא. מי מנײי סיסיכס סמל 
כנית סמלכט קסלכס" ככ' יסולס: 
חדא היא לך או חדת היא לך, קמת 
סיל כך סנ למדם דכר מסמו סל 
ר' יומנן 66 זו כנכד כך סכיכס 
סיל (ך, 15 דס סיל לך ססיית 
סבור סקסל מן ססתכיס קעלס: 
ס"ג א"ל חדת היא לי, דמספקא לי 
בר' יהושע בן לױ. סור סיתי 
קל' יסוקע כן לוי 6מכס: אמר 
הביל גלסי. "ג דקמר: ממועה. 
מסמת שסענירו | מועלי סתפנות 
וסגיס יסיו גוגיס ופקופיס 6 
0 


ליה אין " תנא מיניה ארבעין זמנין א"ל חדא היא לך או חדת היא 


רלמא מעברין לך אמר לה [לשתמש אינש] 
יומא חדא בכסא דמוקרא ולמחר ליתבר 
אמרה ליה לית לך חיורתא ההוא יומא בר 
תמני סרי שני הוה אתרחיש ליה ניסא 
ואהדרו ליה תמני סרי דרי רתא הינו 
דקאמר ר' אלעזר בן עזריה 6 הרי אני כבן 
שבעים שנה ולא בן שבעים שנה תנא 
אותו היום סלקוהו לשומר הפתח *ונתנה 
להם רשות לתלמידים ליכנם שהיה ר"ג 
מכריז ואומר * כל תלמיד שאין תוכו כברו 
לא יכנם לבית המדרש ההוא יומא אתוספו 
כמה ספסלי א"ר יוחנן פליגי בה אבא יוסף 
בן דוסתאי ורבנן חד אמר אתוספו ארבע 
מאה ספסלי וחד אמר שבע מאה ספסלי 
הוה קא חלשא דעתיה דר'ג אמר רלמא 
ח"ו מנעתי תורה מישראל אחזו ליה בחלמיה 
חצבי חיורי דמליין קטמא ולא היא ההיא 
ליתובי דעתיה הוא דאחזו ליה תנא עדיות 
בו ביום נשנית וכל היכא דאמרינן * בו ביום 
ההוא יומא הוה ולא היתה הלכה שהיתה 
תלויה בבית המדרש שלא פירשוה ואף ר"ג 


כח. 


ול מופפין כל היום. סקעס סרכ ככינו סמטון ז"כ דפמרי' 

כפרק. סמיד נסמט (דף נ.) מוספין כסט כזיכין כקנע 
וכיית ס"מ למכוס 236 דיעבד כל יומס נמי זמניס סו סכי 5 בתמולס 
(פיג די יד) מסמע קסמוספין סיו נטפטין עס ספמיד ונקטלין עמו. 


ותילן לסתס ירי בקנּת: 

הלכה מתפלל של מנחה ואח'כ 
מתפלל של מוסף. מכקן 

יש ליחסר כיוס"כ (ספפלל תפנת 
ספכית" קולס עס סעוס ומפנס 
לסיינו קולס טיגיע שעת סמנסס 
דלנ"כ סיו כריכין לספל תפנת 
סמנמס קולס וסכ"י סומר = קפיו 
נריך לס לק6מר סיתפננ תפנת 
סמנפס קולס סייו כסים כו לעסוק 
נרכיו סכ וכל לסתפנל תפנת 
סמנפס כזמנס וכֿריך ספל קניסס 
מיד כגון קסיס כו ליעך נסעולס 
גלולס כמו (נסופין ומתירb‏ שמ6 
ימסוך כסעודתו לו טיסתכר 936 
פס סיס כו ססות לסתפנל תל 
תפכת מוסף תפלת סמנסס כומנס 
פֿין כו (סקליס תפלת סמנמס 6 
יתפלל כסדר. מוסף ו"כ מנתס: 
כדמתרנם רכיוסף על דאחרו 
זמני | מועדיא. 

וסי מסתעי כרגליס 6ין סיך לומל 
נסון 6קור שסרי 6ין לסס סספומין 
פ ע"כ כתפלס מסמעי קכל: 


לא מנע עצמו מבית המדרש אפילו שעה אחת דתנן "בו ביום בא יהודה 
גר עמוני לפניהם בבית המדרש אמר להם (6 מה אני לבא בקהל א"ל ר"ג 
אפור אתה לבא בקהל א"ל ר' יהושע *מותר אתה לבא בקהל א"ל ר"ג 
הלא כבר נאמר * לא יבא עמוני ומואבי בקהל ה' א"ל ר' יהושע וכי 
עמון ומואב במקומן הן יושבין ₪ 5כבר עלה סנחריב מלך אשור ובלבל 
את כל האומות שנאמר > ואסיר גבולות עמים ועתידותיהם שוסתי ואוריד 
כאביר יושבים "וכל דפריש מרובא פריש אמר לו ר"ג והלא כבר נאמר 
9 ואחרי כן אשיב את שבות בני עמון נאם ה' וכבר שבו אמר לו ר' יהושע 
והלא כבר נאמר " ושבתי את שבות עמי ישראל ועדיין לא שבו מיד התירוהו 
לבא בקהל אר'ג הואיל והכי הוה איזיל ואפייסיה לר' יהושע כי מטא לביתיה 
חזינהו לאשיתא דביתיה דמשחרן א"ל + מכותלי ביתך אתה ניכר שפחמי אתה 
א"ל אוי לו לדור שאתה פרנסו? שאי אתה יודע בצערן של ת'ח יבמה הם 
מתפרנסים ובמה הם נזונים אמר לו נעניתי לך מחול לי לא אשגח ביה עשה 
בשביל כבוד אבא פיים אמרו מאן ניזיל ולימא להו לרבנן אמר להו ההוא 
כובם אנא אזילנא שלח להו ר' יהושע לבי מדרשא מאן דלביש מדא ילבש 
מדא ומאן דלא לביש מדא יימר ליה למאן דלביש מדא שלח מדך ואנא 
אלבשיה אמר להו ר"ע לרבנן טרוקו גלי דלא ליתו עבדי דר"ג ולצערו לרבנן 
א"ר יהושע מוטב דאיקום ואיזיל אנא לגבייהו אתא טרף אבבא א"ל דמזה בן 
מזה יזה ושאינו לא מזה ולא בן מזה יאמר למזה בן מזה מימיך מי מערה 
ואפרך אפר מקלה א"ל ר"ע רבי יהושע נתפייסת כלום עשינו אלא בשביל 
כבודך למחר אני ואתה נשכים לפתחו אמרי היכי נעביד נעבריה גמירי מעלין בקדש ואין מורידין" 
נדרוש מר חדא שבתא ומר חדא שבתא אתי לקנאויי אלא לדרוש ר"ג תלתא9 שבתי וראב"ע חדא 
שבתא והיינו דאמר מר ‏ שבת של מי היתה של ראב"ע היתה ואותו תלמיד ר' שמעון בן יוחאי הוה: זושל 
מוספין כל היום: א"ר יוחנן '* ונקרא פושע". ת"ר ?היו לפניו שתי תפלות אחת של מנחה ואחת של מוסף 
מתפלל של מנחה ואח"כ מתפלל של מוסף שזו תדירה וזו אינה תדירה" ר' יהודה אומר מתפלל של מוסף 
ואח"כ מתפלל של מנחה שזו מצוה עוברת וזו מצוה שאינה עוברת + א"ר יוחנן הלכה מתפלל של מנחה ואח"כ 
מתפלל של מוסף ר' זירא * כי הוה חליש מגירסיה הוה אזיל ויתיב אפתחא דבי ר' נתן בר טובי אמר כי חלפי 
רבנן אז איקום מקמייהו ואקבל אגרא נפק אתא ר' נתן בר טובי א"ל מאן אמר הלכה בי מדרשא א"ל הכי א"ר 
יוחנן אין הלכה כר' יהודה דאמר מתפלל אדם של מוסף ואח"כ מתפלל של מנחה א"ל רבי יוחנן אמרה אמר 


לך א"ל חדת היא לי משום דמספקא לי 


בר' יהושע בן לוי: אריב"ל "כל המתפלל תפלה של מוספין לאחר שבע שעות לר'= יהודה עליו הכתוב אומר 
נוגי ממועד אספתי ממך היו מאי משמע דהאי נוגי לישנא דתברא הוא כדמתרנם רב יוסף תברא אתי 


ץעל שנאיהון דבית ישראל על דאחרו זמני מועדיא דבירושלים א"ר אלעזר כל המתפלל תפלה של שחרית 


לאחר ארבע שעות לר' יהודה עליו הכתוב אומר נוגי ממועד אספתי ממך היו מאי משמע דהאי נוגי לישנא 


7] עי' רש"י שמפרש טעם אחר ומשמע שלא הי גורס בגמ' 
ס] הרי"ף גורס לאחר שבע שעות דר' יהודה 


ג רצערא הוא דכתיב דלפה נפשי מתוגה רב נחמן בר יצחק אמר מהכא 6 בתולותיה נוגות והיא מר לה. 


רב 


עין משפט 
נר מצוה 


לג א מיי' פ"ד מסלכות 
ת"ם סנכס 6 טוש"ע 
יו"ד סי' רמו סעיף 1: 
לד ב פיי" פי"נ מס 
סיסולי | נים סנכה 
כס קמג נױן קטז עוש"ע 
מס"ע סימן ד סעיף י: 
לח ג מי" פ"ס מס( 
ת"ת תנכס ט ופ" 
מסל' מתנות ענייס סנכה 
ית: 
לוד 5" פיק מסלי 
מנכיס סל" 1 טוק"ע 
י"ד סימן רעס סעיף ככ 
3טגסס: 
לו ה ו מיי פ"ג מס 
תפס סנכס ס סמג 
עטין יט טוס"ע מו"ס 
סימן רפו סעיף 6: 
לח ז מי" קס סנ ₪ 
טוס"ע פס סעיף ד: 
לט ח עס סעיף 5: 


גליון הש"ס 


גמ' מכותלי ביתך. עיין 
תקנ"ן מ"ם ענין קמנ: 
שם ונקרא פושע. עיין 
לקמן (דף מ"ג ע"כ): 
שם כי הוה חליש 
מגירסא. עיין עיכוכין 
(דף כ"ס ע"כ): 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 
5 
רב נסים גאון 


וזה שאמרו כל בו ביום 
דאמרינן ההוא יומא 
איתמר. יש במשנה הרב' 
מזה הענין כגון האי דתנן 
במסי :קליס . ופפ מיה) 
אמ' ר' שמעון בן עזאי 
מקובל אני מפי ע"ב 
זקנים ביום שהושיבו את 
ר אלעזר בן עזריה 
בראש ששיר השירים 
וקהלת מטמאין את הידי' 
אמר ר' עקיבא חס 
ושלום וכו' (פ"ד מ"א) 
בו ביום נמנו וגמרו על 
עריבת [הרגליס] בו ביום 
אמרו [משנה ב] כל 
הזבחים וכו' ובתוספתא 
[בידים פ"ב] בו ביום 
עמד יהורה גר עמוני: 
אמר רבן גמליאל 
השתא איזיל ואפייסיה 
לר' יהושע אזל חזינהו 
לאשיתא דביתיה דהוו 
קא משחרן כו'. ופירשו 
בגמרא דבני מערבא אזל 
ואשכח לר' יהושע יתיב 
עביד מחטין אמר ליה מן 
אילין את חיי אמר ליה 
עד כדון את בעי מידע 
אוי לדור שאתה פרנסו. 
והאי דאמר ליה עשה 
בשביל כבוד בית אבא. 
כלומר בשביל הלל הזקן 
זקני שהיה מזרע דוד 
כדגרסינן בפ' יציאות 
השבת (דף טו) הלל 
ושמעון גמליאל ושמעון 
נהגו נשיאותן בפני הבית 
קי שנה וזה רבן גמליאל 
הנזכר בכאן הוא בנו של 
רבן שמעון בן גמליאל 
שהוא רביעי להלל הזקן 
דהוי ליה רבן גמליאל 
חמישי להלל ובנו רבן 
שמעון ששי להלל ובנו 
ר' יהודה הנשיא שהוא 
רבי והוא רבינו הקדוש 
הוי שביעי להלל הזקן 
ואיתא במסכת שבת 
בפרק במה בהמה (דף 
נו) רבי דאתי מדוד מהפך 
בזכותיה דדוד ובגמרא 
דפרק אחרון דתענית 
דבני מערבא (הלכה ב) 
אמרי אמר לוי מגילת 
יוחסין מצאו בירושלים 
וכתוב בה הלל מן דדוד 
ואיתא בפ' אע"פ שאמרו 


בכתובות (ד' סב) בדקו במשפחות רבי אתי משפטיה בן אביטל. והאי דאמרינן אעפ"כ לא עברוה לר' אלעזר בן 
עזריה. פירשו בתלמוד ארץ ישראל אלא מינו אותו אב בית דין והיינו דאמר מר שבת של מי היתה של ר' אלעזר בן 
עזריה היתה ואיתא בפירקא קמא דחגיגה (דף ג) תנו רבנן מעשה בר' יוחנן בן ברוקא ור' אלעזר חסמא שהלכו להקביל 
את פני ר' יהושע בפקיעין אמר להם מה חידוש היה היום בבית המדרש אמרו לו תלמידיך אנחנו ומימיך אנו שותין 
אמר להן אעפ"כ אי אפשר לבית המדרש בלא חידוש שבת של מי היתה אמרו לו שבת של ר' אלעזר בן עזריה: 


מעברין לך אמר לה גמירי מעלין בקדש ולא מורידין דלמא עניש לך א"ל יומא חדא לישתמש בכפא דמוקרא ולמחר ליתבר וכו' וכ"ה בתוס' הרא"ש, ועיין מהרש"א בח"א: ]] צ"ל וזמנה רש"ל (גליון): פ] לכאורה היה 
צ"ל "שאין הלכה" עיין חפץ ה', צל"ח, ועיין מהרש"ל מש"כ בזה: כ] נדצ"ל מוסף (מהר"נ אדלר): 


עין משפט 
נר מצוה 


למא ב 5 פיי 
מסל' תפס סנכה יו 
סמג עסין יט עוס"ע פו"ם 
סימן 5 סעיף י: 
מ ג פיי" פ"ו פס סנכם 
ד סמג סס טוס"ע 
פֿו"ם סימן רפו סעיף ג: 
מא ד מ" וסמג קס 
טול שלע מ"ק :םי 
כ סעיף ג: 
מב ה מי" פ"י מסלי 
כלכות סנכה כג כל 
סמג עטין כז מוס"ע פו"ם 
סי" קי סעיף ת: 
מג ו עור וסו"ע 6ו"ק 
סימן 6 סעיף 5 כסגס: 
מד ז מ" פ'כ מס( 
תפלס הנכס כ קמג 
עסין יט טור קו"ע ליק 
סי" קי סעיף 6: 
מה ה ם מי" פ"ס קס 
סלכס ינ סמג עס 
טוק"ע פ"ם סימן קיג 
סעיף 7: 
מ * כמיי עס-טוטיע 
מס סעיף ס: 


רכ נסים גאון 


רבן גמליאל אומר בכל 

יום אדם מתפלל 
י"ח. בתלמוד ארץ 
ישראל הזכירו עוד טעמים 
אחרים (כעין) [אולי צ"ל 
על שתקנו] י"ח תוספת 
על מה שיש בתלמודינו 
דאמרינן ר' חנניה בשם רי 
פינחס כנגד י"ח פעמים 
שאבות כתובין בתורה 
אברהם יצחק ויעקב אם 
יאמר לך אדם י"ט הן 
אמור לו והנה ה' נצב עליו 
לית הוא מינהון אם יאמר 
לך אדם י"ז הן אמור לו 
ויקרא בהן שמי ושם 
אבותי מינהון הוא ר' 
שמואל בר נחמני בשם רי 
יונתן כנגד י"ח ציווים 
שכתב בפרשת משכן שני 
אמר ר' חייא בר אדא 
ובלבד מן ואתו אהליאב 
בן אחיסמך עד סופיה 
דסיפרא: היה יושב 
בספינה או באסדא. 


יי = (בגמי דבני מערבא.גבסי 


היא אסדא היא רפסודות 

דכתיב (דברי הימים ב ב) 

ונביאם לך רפסודות על 
ים יפו: 


Rs 
גליון הש"ס‎ 


גמ' כקסלס ר"6. נמס' 
לרך 6רן רכס פ"ג פיפ 
ריס בן עזריה. וסק 
עול פיזס סינייס: שם 
סני י"ם כנגד מי. עי 
מדרם פנקומ כ"פ וירל 
עול פס כעמיס. וטס 
פיק דריב"ל פמר נגד 
י"ס סוכרות סלמר דול 
סנו (ס' כני 6ליס: 


הגהות הגר"א 


[אן גמ' ולא אומר על 
טמא טהור ולא על 
טהור טמא. כל זה 5" 
למעלס קודס ו( 6כטל: 


-- <> 
הגהות וציונים 
6] עיין במהרש"א 


שגורס שלא אומר (והוא 
פי' על ולא אכשל דאי 
כלפנינו כבר נכלל בולא 
אכשל בדבר הלכה) 


וכתב ‏ שכ"ה ברי"ף 
וברא"ש: 3] בכת"י 
המהלך (וכ"ה במשנה 
שבמשניות וברי"ף 


וברא"ש, ובפיסקא לקמן 
כט ע"ב): ג] הושע וכו' 
ישראל מקרא מלא הוא 
ירמיה לא, ו (תוי"ט): 
הצנזור, דק"ס): 

רש"י פירוש אחר: 


ל] ניי ויהיו (גליון): 
1] ברש"י שבע"י נוסף המפוצץ סלעים: 

ק] בדפו"י נוסף קרוב לתרבותו של ישו הנוצרי שלמדו להפך דברי אלהים חיים 
(והוא מהשמטת הצנזור): 


כה. 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


לא על לפרקא דרב יוסף. קסיס כם סיטיס נפומנדית וסיס לורק כטכת קולס תפנת סמוספין, ונתר סללעס סיו סולכיס 
לית סכנסת ומתפנניס פפלת סמוספין: בצבור שנו. 6ס סו ננסכ"ג עס סבור יקדיס לסתפנכ: מתני' מה מקום. כנומל 
מס כיכס: נמ' ולא אכש?. וישמסו סכרי על כטטוני, סרי רעות סתיס טינסו על ידי ס6גרוס כסס ‏ טיענטו: מיושבי קרנות. סגווניס. 
6ו עמי ס6רן סעוסקיס כלכר קיחס: מההגיון, 69 מכגילוס כמקר6 יופר מדלי מקוס דמטכ6. כסון חר מסיתת ילדיס": דעו לפני 


כיון שהגיע זמן תפלת המנחה 
אפור לטעום כלום וכו. 


למחר כי אתא בעא אביי לאנוחי דעתיה דרב 
וסית יס עכני יסוטע* מפסיקין 


יוסף א"ל מ"ט לא אתא מר לפרקא א"ל דהוה 
ופיכו מן ס6כינס וכ סי חליש לבאי ולא מצינא א"ל אמאי לא טעמת 
.. מידי ואתית א"ל לא סבר לה מר להא דרב 

הונא דאמר רב הונא אפור לו לאדם שיטעום כלום קודם שיתפלל תפלת 
המוספין א"ל איבעי ליה למר לצלויי צלותא דמוספין ביחיד ולטעום מידי 
ולמיתי א"ל ולא סבר לה מר להא דאיר יוחנן *אסור לו לאדם שיקדים תפלתו 
לתפלת הצבור א"ל לאו אתמר עלה א"ר אבא *בצבור שנו ולית הלכתא ילא 
כרב הונא ולא דכריב"ל כרב הונא הא דאמרן כריב"ל דאריב"ל * כיון שהגיע 
זמן תפלת המנחה אסור לו לאדם שיטעום כלום קודם שיתפלל תפלת 
המנחה: מתני" ר נחוניא בן הקנה היה מתפלל בכניסתו לבית המדרש 
וביציאתו תפלה קצרה אמרו לו מה מקום לתפלה זו אמר להם בכניסתי אני 
מתפלל שלא יארע דבר תקלה על ידי וביציאתי אני נותן הודאה על חלקי: 
גמ' ת'ר הבכניסתו מהו אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי שלא יארע דבר 
תקלה על ידי ולא אכשל בדבר הלכה וישמחו בי חברי ולא אומר וי על טמא 
טהור ולא על טהור טמא ולא יכשלו חברי בדבר הלכה ואשמח בהם ביציאתו 
מהו אומר מודה אני לפניך ה' אלהי ששמת חלקי מיושבי בית המדרש ולא 
שמת חלקי מיושבי קרנות שאני משכים והם משכימים אני משכים לדברי 


תורה והם משכימים לדברים בטלים אני עמל והם עמלים אני עמל ומקבל 4 


שכר והם עמלים ואינם מקבלים שכר אני רץ והם רצים אני רץ לחיי העולם 
הבא והם רצים לבאר שחת*: ת"ר * כשחלה ר' אליעזר נכנסו תלמידיו לבקרו 
אמרו לו רבינו למדנו אורחות חיים ונזכה בהן לחיי העולם הבא אמר להם 
הזהרו בכבוד חבריכם ומנעו בניכם מן ההגיון והושיבום בין ברכי תלמידי 
חכמים וכשאתם מתפללים דעו לפני מי אתם עומדים ובשביל כך תזכו לחיי 
העולם הבא וכשחלה רבי יוחנן בן זכאי נכנסו תלמידיו לבקרו כיון שראה 
אותם התחיל לבכות אמרו לו תלמידיו נר ישראל עמוד הימיני פטיש החזק 
מפני מה אתה בוכה אמר להם אילו לפני מלך בשר ודם היו מוליכין אותי 
שהיום כאן ומחר בקבר9 שאם כועם עלי אין כעסו כעם עולם ואם אוסרני 
אין איסורו איסור עולם ואם ממיתני אין מיתתו מיתת עולם ואני יכול 
לפייםו בדברים ולשחדו בממון אעפ"כ הייתי בוכה ועכשיו שמוליכים אותי 
לפני ממ'ה הקב"ה שהוא חי וקיים לעולם ולעולמי עולמים שאם כועם 
עלי בעסו כעם עולם ואם אוסרני איסורו איסור עולם ואם ממיתני מיתתו 
מיתת עולם ואיני יכול לפייסו בדברים ולא לשחדו בממון ולא עוד אלא שיש 
לפני שני דרכים אחת של גן עדן ואחת של גיהנם ואיני יודע באיזו מוליכים 
אותי ולא אבכה אמרו לו רבינו ברכנו אמר להם יהי רצון 'שתהא מורא 
שמים עליכם כמורא בשר ודם אמרו לו תלמידיו עד כאן אמר להם ולואי 
תדעו כשאדם עובר עבירה אומר שלא יראני אדם בשעת פטירתו אמר להם 
פנו כלים מפני הטומאה והכינו כסא לחזקיהו מלך יהודה שבא: מתני' רבן 


רב אויא חלש ולא אתא לפרקא דרב יוסף + 


מי וכו. כדי עתספפלו גירס 
וככוונס: עמוד הימיני. סני עמוליס 
סעמיד טלמ 3קונס, טס סימני יכין 
וס סשמ6לי כועז (מנכיס 6 ), 
סימיני לעולס מפוב: פטיש, סמפופץ", 
פי"ק כלע"ז: אוסרני. סוק 6ותי: 
מיתת עולם. כעוס"נ: הייתי בוכה. 
מסימם מספטו, פס לדין מוניכין פותי 
לפניו: עד כאן. בתמיס, כלומכ ול 
יור ממוכל כסר ולס: ולואי. קיסק 
כעור בסר ולס, פס כן תסללו 
מענירות | סלנס: עבירה. נקתר 
ממורb‏ סריות, ויודע סכל סו גנוי 
לסקנ"ס ופיו מנת ככך: מפני 
הטומאה. כומת סכ סמת 923 
סנית: לחזקיהו שבא. ני (לוותי: 
מתנ" מעין שמנה עשרה, כגמרק" 
מפרק: הושע ה' וכו. זו ספלס 
קלס: בכל פרשת העבור כו. 
מפרט נגמכל?: אם אינו יכול לירד. 
סקין לו מי סילס ת סמוכו: יחזיר 
את פניו. ד ילוקליס: באסדא. 
כמו ותקס כקד כגלי (פװנ )x‏ ית 
סקסר סקורין. יפ"ק ננע"ז. נטון 
ססר עליס סקטוריס זס עס זס סלכס 
יד, וכנקון מקכ קול פותס 
רפסולום (ד"ה כ 3), וכלע"ז רדיי"ל, 
וכלסון סכ ונו"ס, ומסיטן כנסר 
נסוליכן ממקוס למקוס ויכולין <סלך 
עניסן כמו כססינס: גמ' הבו לה' 
בני אלים. קסו כמז כקות וגכורוק 
וקדוקת ססס, כלסמרינן נרם סקנס 
(לף 2) מנין סקומכיס פנות ת"נ 
סנו לס' בנ פנס כו': שיתפקקו. 
טילקו ספקקיס סס סקטליס, כמו 
קטנינו? (יע פ:) כקניס וכנפניס מן 
ספקק (ג) קלמענס, וסי סקפל קתנל 
סקגס פקוק וספוס קס: איכר. 
סי קמטיס תד מנמטס ותל 
מנמענס וכסיסר כות כטר 03מ5ע": 
דמצער נפשיה. עסו ניכר סתפן 
לכרוע ‏ 6 סקסו מנטער: ביבנה 
תקנוה. 69סר זמן ערוכס": הפקולי. 
מוכר פקוני 5מר גפן סקורין קוטו"ן: 
וססקיף 


גמליאל אומר בכל יום ויום מתפלל אדם שמנה עשרה רבי יהושע אומר מעין י"ח ר"ע אומר 'אם שגורה 
תפלתו בפיו מתפלל י"ח ואם לאו מעין י"ח. ר"א אומר העושה תפלתו קבע אין תפלתו תחנונים ר' 
יהושע אומר ההולך? במקום סכנה מתפלל תפלה קצרה ואומר9 הושע ה' את עמך את שארית ישראל 
בכל פרשת העבור יהיו" צרכיהם לפניך ברוך אתה ה' שומע תפלה. היה רוכב על החמור ירד ויתפלל 
ואם אינו יכול לירד יחזיר את פניו ואם אינו יכול להחזיר את פניו יכוין את לבו כנגד בית קדשי 
הקדשים היה מהלך בספינה או באסדא יכוין את לבו כנגד בית קדשי הקדשים: גמ' * הני י"ח כנגד 
מי א"ר הלל בריה דר' שמואל בר נחמני "כנגד י"ח אזכרות שאמר דוד * בהבו לה' בני אלים רב יוסף 
אמר כנגד י"ח אזכרות שבקריאת שמע (6 א"ר תנחום אמר רבי יהושע בן לוי כנגד שמונה עשרה חוליות 
שבשדרה": ואמר ר' תנחום אמר רבי יהושע בן לוי "המתפלל צריך שיכרע עד שיתפקקו כל חוליות 
שבשדרה עולא אמר יעד כדי שיראה איסר כנגד לבו רבי חנינא אמר יכיון שנענע ראשו שוב אינו 
צריך אמר רבא *והוא דמצער נפשיה ומחזי כמאן דכרע. הני תמני סרי תשסרי הוויין אמר רבי לוי 
ברכת הצדוקים" ביבנה תקנוה כנגר מי תקנוה א"ר לוי לרבי הלל בריה דרבי שמואל בר נחמני כנגד * אל 
הכבוד הרעים לרב יוסף כנגד אחד שבקריאת שמע לר' תנחום א"ר יהושע בן לוי כנגד חוליא קטנה 
שבשדרה: ת'ר שמעון הפקולי הסדיר "הח ברכות לפני רבן גמליאל על הסדר ביבנה אמר להם ר"ג 
לחכמים כלום יש אדם שיודע לתקן ברכת הצדוקים עמד שמואל הקטן ותקנה לשנה אחרת שכחה 


ס] בכת"י ובכל הדפו"י המינין וכן להלן (ולפנינו נשתנה מפני 
ז] עיין רבינו יונה סוף פ"ה ד"ה עד שיתפקקו בשם 


ט] ומבואר יותר בלשון התוס' שבת ט ע"ב ד"ה לימא שכתבו משמע ליה דאפילו התחיל 
מפסיק מדאמר אסור לטעום עכ"ל ועיין פני יהושע: 


והשקיף 


כמזמור וס טמנס עפרס 6זכרות וכנגדן תקנו י"ח כרכות |תהלים כט, בן. הבו ה' בני אלים. 
כני 6ילי ס6רך מכסן ספומריס 6כות ומנמס סכר סנו כטון נפינס [שם, א]. סזכירו (פניו ת 6ילי ס6כך [מגילה יז:ן. סוכילו 
(פניו ססיתניס. בני אלים. מיענל דתקיפי כמו ולת פֿיני ספֿרך נקם (יקזק56 יז) וריה לב.ן. אלים. קליס (6"60) [תהלים 
שסן. אמר רבי לוי ברכת הצדוקים כו'. קפס פפ(ס קכי סמוגס עקרס דכרכם ולמנטיניס כיכנס תקנוס [תענית יג:]. 
הפקולי. יק פומריס סמסתכר בער גפן סנקר פקונפ. על הסדר. כעעפט סמקרקות וכדיליף לקמן [מגילה שםן. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


לת דף מ; 
3) על פי תהלים נה 
בה ג)לקמן. ילכ 
ל) תוספתפ | פרק ג, 
ם) משנה אהלות פ"א 
מ"ח, 1) עיין תוסי לעיל 
יב: דיה כרע, ז) מגינס 
יז:, מ)ןע' כסי"טן, 
ט)עיין | אבות פ"ג 
מפי, 0בט, ‏ 2כ)בט;, 
0 lפענית‏ כס: כ"ק 
פ.], מ) עיין תוס' שבת 
ט ע"ב ד"יה בתספורת. 


= 
הגהות הב"ח 


(6) גמ' 6זכרות סנק"ס 
ר' קנסוס "ר יסוקע 
נן לי אמר ככנגל: 
(3) רש"י ד"ס קיפפקקו 
וכו'. מן ספקק 
ולמעלה: 


תורה אור השלם 
א) מִזְמוּר לְדָוִד הֲבוּ ליי 
בְני אֲלִים הָבוּ ליי כָּבוּד 
וְעז: הָבוּ ל כְּבוֹד 
שמ | הִשְׁתַחֲוּ | ליי 
בְּהַרְרַת קדֶש: קול יי 
על הַמָיִם אֶל הַכָּבוּד 
הַרְעִים עַל מִִם 
ַבִּים: קול יַ בַּכּחָ קול 
י בָּהֶדֶך קול א 
שבָר אֲרָוִים וַשְׁבָּר יי 
אֶת | ארי הַלְבְנון: 
ירְקִידֵם כָּמוּ ענָל לְבָנוֹן 
וְשְׂרִין כְּמוֹ בְן רָאֲמִים: 
קול יי חֹצַב לָהָבוּת 
אֲשׁ: קול יי יָחִיל מרְבר 
חל י מִדְבָר. קדש: 
קול ײ יחולֶל אַילות 
ויְחשף יְעֲרוֹת וּבְהִיבָלו 
כל אמָר כָּבוד: ‏ יי 
לבל יעב שב ײ 
מל לְעּלֶם: יי עו 
לְעַמי ְתֶן יי יברָךּ אֶת 
עמוֹ בַשָלום: 
[תהלים כט, א-יא] 


לעזי רש"י 


פי"ק. פירוש | פטיס, 
קורנס גדול 5ה=ותתיס 
(רס"י קנת דף כ ע"נ 
ועיין מס דף ק3 ע"נ ד"ס 
סמכס). ציפ"ש. פירוט 
סד, עך גדול סנותנין כו 
רגלי ספסוריס (רק"י יונ 
יג, ס), כיטק (בק"י 
ירמיס כט, כו), רדיי"ל. 
פירוס 5סדס (וניס פ"ג 
מ"ס), דוכרום | (כם'י 
מים ס,. כג), לפסולות 
(כס"י לס"כ; 3, ט0). 
ולו"ס. פירום | סלה 
(זכיס פ"ג מ"פ), דונלות 
(לס"י ימ" ס, לנ) 
רפסולות (לט"י דס"נ, 3, 


טו). קיטו"ן. פירוס כמר 

גפן פגלל כו מוך (ר"ם 

כנסיס פ"ו מ" ועיין 

רס" קנת דף מז ע'כ 
ד"ס מוכין): 


ליקוטי רש"י 


באסדא. לקוס כו 
כגני מים וכנסון 6טכנו 
סטו"ק כלע"ז 5יפ"י [ע'יז 
טו:]. ופקס כסד כגני. 
ננטון 6רמי סדנל כסדניס 
יתיב עך גדול טנוסנין כו 
רגלי ספסוכיס וכלטון יוני 
לסתו"ק אוב יג, כזן. 
כננד י"ה אזכרות 
שאטר דוד כו, ש 
סכינו (ס' וסכינו כו תס 


תפלת השחר פרק רביעי 


הגמרא מביאה מעשה בענין תפילת מוסף: 

רב אויא חלשׁ - חלה*, ולא אַתָא לְפַרְקא דְּרב יוֹכֵף - ולא בא 
בשבת לשיעורו של רב יוסףי. לְמַחַר כִּי אַתָא - כאשר בא למחרת 
לבית המדרש, בְּעָא אַבִּיי לְאָנוּחַי דִעְתִּיה דְּרַב יֹכף - רצה אביי 
להניח את דעתו של רב יוסף שלא יצטער ויקפיד על רב אויא שלא 
הגיע לשיעורו, אָמר ליה - שאל אביי את רב אויא, מאי טעַמא לא 
אַתָא מר לְפרְקא - מדוע לא הגיע הרב לשיעורו של ראש הישיבה. 
אָמַר ליה רב אויא, משום דַּהֲוִה חֲלִישׁ לְבָּאי ולא מְצִינָא - שנחלש 
ליבי, ולא הייתי יכול לבוא. אָמר ליה אביי, אמאי לא טַעַמַתּ מידי 
וְאֲתִית - מדוע לא טעמת משהו לחזק את ליבך ובאת. אָמר ליה רב 
אויא, וכי לא סָבַר לה מַר לְהָא דרב הוּנָא - אין הרב סובר את 
דברי רב הונא, דְאָמַר רכ הונָא, אָפוּר לו לְאֶדֶם שָיטעום כְּלוּם 
קוֹדם שִיִתְפַּלֶל תּפָלַת הַמוּסָפִּין, ומכיון ששיעורו של רב יוסף היה 
קודם תפילת מוסף, היה אסור לי לטעום כלום. אָמַר ליה אביי, אִיבָּעִי 
ליה לָמר לצלויי צַלוְתָא דְּמוּסָפִין בְּיְחִיד, ולטעום מידי וְּלְמִיתִי 
- היה לו לרב להתפלל תפילת מוסף ביחידות, ולטעום משהו לאחר 
מכן, ולבוא לשיעור. אֲמַר ליה רב אויא, ולא סָבַר ?ה מר לְהָא 
דְּאָמר רַבִּי יוֹחֲנִן - וכי אין הרב סובר את מה שאמר רבי יוחנן, 
אָפוּר לו לַאֲדָם שִיקדִּים תִּפַלְתו לְתַפְלַת הצְבּוּר, לכן לא התפללתי 
מוסף ביחידות לפני הציבור. אָמַר ליה אביי, לאו אֶתִּמַר עָלֶהּ - וכי 
לא שנינו בבית המדרש לגבי דין זה, אַמר רְבִּי אַבָּא, בְּצְבוּר שנו 
- דברי רבי יוחנן שאמר שאין לאדם להתפלל לפני הציבור, נאמרו רק 
במי שנמצא בבית הכנסת עם הציבור, שאין לו להתפלל לפניהם 
ביחידותי, אך מי שנמצא בביתו, יכול להתפלל מוסף ביחידות אף קודם 
שהתפללו הציבורי. 


הגמרא מביאה פסק הלכה: 
וְלָית הַלְכְתָא - ואין הלכה לא כְּרֵב הוּנָא, וְלא כְּרַבִּי יהושָע ב 
לוי. 


מבארת הגמרא, אין הלכה כֶּרַב הוּנָא לגבי הָא דִאַמַרְן - מה 
שאמרנו, שאסור לאדם לטעום כלום לפני תפילת מוסף, אלא ההלכה 


א. רש"י סנ נס: ד"ס ססי). 

ב. רב יוסף היה ראש הישיבה בפומבדיתא, והיה דורש בשבת לפני תפילת מוסף, 
ולאחר מכן היו הולכים לבית הכנסת ומתפללים תפילת מוסף. 

ג. ביארו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וכננור), שטעם הדבר הוא משום שתפילת רבים רצויה 
לפני הקדוש ברוך הוא יותר מתפילת יחיד. אך אם רואה שהציבור מתעכב מלהתפלל 
והשעה עוברת, יכול להתפלל ביחידות. 

ד. ממשמעות דברי הגמרא נראה שאסור להקדים תפילת מוסף ביחידות לתפילת 
הציבור, אף לצורך לימוד תורה. משנה ברורה (ס" 5 ס"ק ל). 

ממה שלא התירו לרב אויא להתפלל אלא בביתו משום שחלש ליבו, יש להוכיח שאסור 
להתפלל בבית הכנסת קודם שהתפללו הציבור, אף אם ליבו חלש. מגן אברהם (ס" 5 
ק"ק כפ). וראה מה שהובא בילקוט ביאורים בדין זה. 

ה. כתב הרשב"א (ד"ס וניפ) שמותר לטעום קודם תפילת מוסף. והביא דברי הראב"ד, 
שיש אומרים שדווקא טעימה מותרת קודם תפילת מוסף, אך אכילה אסורה. והראב"ד 
עצמו מפרש, שאפילו טעימה הראויה לסעוד את הלב מותרת, והיינו אכילת עראי, וכן 
פירש המאירי (עיל כו. ד"ס וענין) שאף אכילת עראי מותרת, אך סעודה אסורה קודם 
תפילת מוסף, וכן מבואר בטור (פו"פ פי' כפו). 

ו. ממה שאמר רבי יהושע בן לוי, 'אסור לטעום', משמע שאף אם התחיל לאכול 
קודם שהגיע זמן מנחה, חייב להפסיק אכילתו כשהגיע זמן תפילת מנחה. תוספות (ל"ה 
כיון, סכת ט: ד"ס לימס). 

ז. רק טעימה מותרת, כגון אכילת פירות או אכילת פת מועט, אבל סעודה אסורה. 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס וניפ). 

ח. תפילות אלו יכולות להאמר בין בישיבה ובין בעמידה, ואינו צריך להחזיר פניו 
לצד מזרח, ולא ישתחוה בהם או יפול על פניו, ואף על פי כן נקראו תפילות, משום 
שכל בקשה נקראת תפילה. רמב"ם (פיכוע סמפניות). 

הואיל וסיים התנא לשנות את זמני התפילות, שנה דיני תפילות בית המדרש, מפני 
שראוי ללכת בסיום התפילה מבית הכנסת אל בית המדרש. תפארת ישראל (יכין פום 
ס). וראה בתוספות אנשי שם שביארו באופן אחר. 

ט. רש"י (ד"ס מס). ובבן יהוידע (ד"ס פמלו) ביאר באופן אחר, הואיל ורבי נחוניא היה 
מתפלל מיד בפתח בית המדרש, שאלוהו מה מקום לתפילה זו, ומדוע מתפלל אותה 
מיד בכניסתו ולא בתוך בית המדרש. והשיב להם, שמפני שאין זו תפילה על צרכי 
גופו אלא מתפלל שלא תארע תקלה בבית המדרש על ידו, מתפלל אותה מיד בכניסתו, 
וכן ביציאתו נותן הודאה על חלקו, ולכן אומר זאת בשעה שנפרד מבית המדרש, סמוך 
לפתח. 


ברכות 


היא שמותר לטעום קודם תפילת מוסף". ואין הלכה כְּרַבִּי יהושע בֵן 
לוי, דְּאָמַר רְכִּי יהושָע בֶּן לוי, פֵּיוְן שְָהגִיעַ זְמַן תִּפַלַת הַמִנְחָה, 


כח: [א] 


אָפוּר לו לְאָדֶם שִיטעום כְּלוּםי קודֶם שִיתְפַּלֶל תִּפְלָת הַמִנְחַה, 
אלא ההלכה היא שמותר לטעום לפני תפילת מנחה'. 


* * * 


משנה 


המשנה שלפנינו מבארת את התפילות שהתפלל רבי נחוניא בן 
הקנה בכניסתו לבית המדרש, וביציאתו ממנו": 
רַבִּי נְחוּנְיָא בֶּן הַקָּנָה הָיָה מִתְפַלל בִּכְנִיסְתו לבית הַמִדֶרְשׁ 
וּבִיצִיאֶתו, תפקה קְצַרָה. אָמרוּ לו, מה מקום - מה טעם לִתְפְלֶה 
זו". אַמר לְהֶם, בִּכְנִיָתִי לבית המדרש אָנִי מִתְפַּלֶל שלא יאֶרַע 
דְּבַר תִּקֶלֶה עֵל יָדִי - שלא יטעו תלמידי בדברי', וּבָיצִיאֲתִי מבית 
המדרש אָנִי נוֹתַן הוּדְאֶה עֵל חֶלְקִי - מודה על הטובה ששם חלקי 
מיושבי בית המדרש". 


גמרא 


הגמרא מבארת את נוסח התפילה שיש להתפלל בכניסה לבית 
המדרש וביציאה ממנו: 2 
תּנוּ רבָּנֵן בברייתא, בְּכְנִיסְתו לבית המדרש מהוּ אוֹמַרײ, יהי רצון 
מִלְפַנִיףּ ה' אֲלהֵי, שָלא ואָרע דְּבַר תִּקֶלֶה על ידי - שלא יטעו 
תלמידי בדברייי, ולא אִכְּשָל בְּדְבַר הַלְכָה ואעשה מעשה שלא כהוגן, 
וְישְמְחוּ בִי חַבָּרִי על כשלוני", וְלא אוֹמַר אפילו אמירה סתם, עַל 
דבר טְמָא שהוא טהור, ולא על דבר טהור שהוא מְמַָא", ולא 
יכָשלוּ חַבָרִי בְּדְבַר הַלְכָה וְאֶשָמַח בָּהֶם'". בִּיצִיאָתו מבית המדרש 
מַהוּ אוֹמַר, 'מוֹדָה אֲנִי לָפָנֶיףּ ה' אֶלְהַי שָשָמְתּ חָלְקִי מַיושָבִי בּית 
המדרש, ולא שמת חלקִי מִיוֹשְׁבֵי קרנות - עמי הארץ העוסקים 
בדבר שיחה", שַׁאֲנִי משָכִים בבוקר, וְהַם משְׁפִּימִים, אֲנִי מִשְכִּים 
לְדבְרִי תוֹרָה, וְהַם מִשְכִּימִים לדְבָרִים בְּטָלִים, אֲנִי עָמֵל וְהֵַם 


ה תופפות רפינו יהודה- (ל"ס:פס) 

וא. כמבואר בברייתא בסמוך. 

יב. ממה שלא נאמר 'מה היה אומר', שמשמע שהוא רק סיפור דברים על תפילותיו 
של רבי נחוניא, אלא 'מהו אומר', שפירושו מה צריך אדם לומר בכניסתו וביציאתו, 
דייק הרמב"ם (פיכופ סמפניות) שכל הנכנס לבית המדרש חייב להתפלל תפילות אלו. 
יג. תוספות רבינו יהודה (ד"ס ענ). 

וד. רש"י (ד"ס ו₪) ביאר שישמחו חבריו על כשלונו, ומחמת כן יגיעו שתי רעות: א. 
הכשלון בדבר הלכה. ב. שעל ידי שישמחו בו חבריו יגרום להם שיענשו. אך הרע"ב 
(סס) ביאר שהרעה היא שיענשו חבריו על ידו, ואילו עצם הכשלון בדבר הלכה אינו 
רעה, כיון שחבריו רבים, והלכה כרבים, ולא תבוא מזה שום תקלה להלכה. על פי 
תוספות יו"ט (פ"ד מ"ב). והמהרש"א (פ" ד"ס ושמפו) ביאר באופן אחר, שמבקש שלא 
יכשל בדבר הלכה, ועל ידי שלא יכשל ישמחו בו חבריו. 

טו. ביארנו על פי תוספות רבינו יהודה (ד"ס חנ), ובזה מיושב מדוע התנא חוזר 
ושונה 'ולא אומר על טמא טהור ולא על טהור טמא', לאחר שכבר שנה 'ולא אכשל 
בדבר הלכה', מפני שבשעה שמתפלל ולא אכשל בדבר הלכה', כוונתו שלא יעשה 
מעשה שלא כהוגן, וכשמתפלל 'ולא אומר על טמא טהור ולא על טהור טמא, 
כוונתו שלא יאמר אפילו אמירה סתם. וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה תירוצים 
נוספים. 

יש להקשות מדוע נקט התנא דווקא שלא יאמר על טמא טהור ולא על טהור טמא, 
ולא נקט אסור ומותר, פסול וכשר או חייב וזכאי. [וראה ברי"ף וברא"ש (סי יכ) שגרסו 
בברייתא גם שלא יאמר על מותר אסור ולא על אסור מותר]. ותירץ הבן יהוידע (ל"ס 
6 6ומר), שנקט דווקא טומאה וטהרה להשמיענו שיש להתפלל גם שלא יכשל בטומאה 
וטהרה, אף על פי שאינם הלכה למעשה בזמן הזה. 

טז. יש לבאר הכוונה, שלא יטעו חבריו ומחמת כן הוא ישמח בכשלונם, כמבואר 
ברש"י (ד"ס ו₪) לגבי 'ולא אכשל בדבר הלכה וישמחו בי חברי'. אך המהרש"א (מ"פ 
ד''ס וישמסו) מבאר כוונתו שחבריו לא יכשלו בדבר הלכה, ומחמת שלא יכשלו, ישמח 
בהם, כשם שביאר לעיל לגבי 'ולא אכשל בדבר הלכה וישמחו בי חברי. 

וז. רש"י (ד"ס פיופני). ובאופן אחר פירש שהכוונה לחנוונים. וביאר השפתי חכמים 
(נרס"י ד"ס יוסני), שחנוונים העוסקים לפרנסת ביתם ודאי אינם בכלל 'יושבי קרנות'. 
והערוך (עלן קכן) פירש שיושבי קרנות' הם אנשים שאינם נכנסים לבית המדרש, 
אלא רגילים לשבת בקרנות העיר ולעסוק בדברי שיחה, ולפירושו מובן מדוע נקראו 
'יושבי קרנות'. וראה בבן יהוידע (ד"ס פפמת מנקי) שביאר באופן אחר מדוע נקרא 
שמם כך. 


עין משפט 
נר מצוה 


טא ב 3" 5" 
עסל' תפלס סנכה יו 
סמג עסין יט טוס"ע פו"ם 
סימן 5 קעיף י: 
מ ג פיי" פ"ו קס סנכס 
ל סמג פס טוס"ע 
פֿו"ס סימן כפו סעיף ג: 
מא ד מכיי וסמג סס 
טופ סו"ע סיס כ 
כל סעיף ג: 
מב ה מי" פ"י מס 
בככות הנכס כג כל 
סמג עקין כז טוק"ע מו" 
סי קי סעיף ס: 
מג ו טור וטו"ע 6ו"ס 
סימן 5 סעיף ‏ כסגס: 
מד ז מיי"' פ"כ מס 
תפלס סנכס כ סמג 
עסין יט טור סו"ע 6"ם 
סי קי סעיף 6: 
מה ח ט מי" פ"ס פס 
הנכס יכ סמג עס 
טוp"ע‏ פ"ס סימן סיג 
קעיף ל: 
מו י כ מיי' קס טוס"ע 
עס סעיף ס: 


רב נסים גאון 


רבן גמליאל אומר בכל 

יום אדם מתפלל 
י"ח בהלנה ארץ 
ישראל הזכירו עוד טעמים 
אחרים (כעין) [אולי צ"ל 
על שתקנו] י"ח תוספת 
על מה שיש בתלמודינו 
דאמרינן ר' חנניה בשם רי 
פינחס כנגד י"ח פעמים 
שאבות כתובין בתורה 
אברהם יצחק ויעקב אם 
יאמר לך אדם י"ט הן 
אמור לו והנה ה' נצב עליו 
לית הוא מינהון אם יאמר 
לך אדם י"ז הן אמור לו 
ויקרא בהן שמי ושם 
אבותי מינהון הוא ר' 
שמואל בר נחמני בשם ר 
יונתן כנגד י"ח ציווים 
שכתב בפרשת משכן שני 
אמר ר' חייא בר אדא 
ובלבד מן ואתו אהליאב 
בן אחיסמך עד סופיה 
דסיפרא: היה יושב 
בספינה או באסדא. 
בגמ' דבני מערבא גרסי 
היא אסדא היא רפסודות 
דכתיב (דברי הימים ב ב) 
ונביאם לך רפסודות על 

ים יפו: 


= 
גליון הש"ס 


גמ' כססלס "6. במס' 
דרך פֿרן רכס פ"ג פיתb‏ 
ריק בן עזריה. ועים 
עול ליזס סינויס: שם 
סנ י"ס יכנגל מי עי 
מדרם תנפומ5 כ"פ ויר 
עול פיוס טעמיס. וסס 
סי דריב"ל למר נגד 
י"ס 6וכרות סמר דוד 
כסנו (ס' כני ניס: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' ולא אומר על 
טמא טהור ולא על 
טהור טמא. כל זס 5" 
למעפס קודס וכ פכסכ: 


A‏ :שי 


הגהות וציונים 


] עיין במהרש"א 
שגורס שלא אומר (והוא 
פי' על ולא אכשל דאי 
כלפנינו כבר נכלל בולא 
אכשל בדבר הלכה) 
וכתב ‏ שכ"ה ברי"ף 
וברא"ש: 3] בכת"י 
המהלך (וכ"ה במשנה 
שבמשניות וברי"ף 
וברא"ש, ובפיסקא לקמן 
כט ע"ב): ג] הושע וכו' 


ישראל מקרא מלא הוא ירמיה לא, ו (תוי"ט): ל] נ"י ויהיו (גליון): 

(ולפנינו נשתנה מפני הצנזור, דק"ס): 

עד שיתפקקו בשם רש"י פירוש אחר: פ] בדפו"י נוסף קרוב לתרבותו של ישו הנוצרי שלמדו להפך דברי 

אלהים חיים (והוא מהשמטת הצנזור): ע] ומבואר יותר בלשון התוס' שבת ט ע"ב ד"ה לימא שכתבו משמע ליה 
דאפילו התחיל מפסיק מדאמר אסור לטעום עכ"ל ועיין פני יהושע: 


ומנעו בניכם מן ההגיון. מפתרון הפסוק כמו שהוא נקרא. [מאירי] 


ו 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


לא על לפרקא דרב יוסף. קסיס כ6ש סיסינס כפומנדית וסיס לורק קת קולס תפלת סמוספין, ומר סדכקס סיו סונכיס 
לית סכנסת ומספנניס מפכת סמוספין: בצבור שנו. 6ס סול כנסכ"ג עס סלור כ יקדיס כסתפננ: מתני' מה מקום. כנומר 
עס טינס: נמ' ולא אכשל. וישממו סכרי על כטנוני, סרי רעום טתיס סיו על ידי ספגרוס כסס " סיענסו: מיושבי קרנות. סגווניס. 


ו עמי ספכן סעוסקיס כדכר סיסס: מההגיון. 65 סרגילוס במקרb‏ יותר תדלי מסוס דמקכb‏ 
שהניע זמן תפלת המנחה 


כיון 
אפור למעום כלום וכו. 
ית ניס לכי יסוסע מפסיקין 
וקפינו מן סלכילס 691 סי?: 
לייכו 


רב אויא חלש ולא אתא לפרקא דרב יוסף 
למחר כי אתא בעא אביי לאנוחי דעתיה דרב 
יוסף א"ל מ"ט לא אתא מר לפרקא א"ל דהוה 
חליש לבאי ולא מצינא א"ל אמאי לא טעמת 
מידי ואתית א"ל לא סבר לה מר להא דרב 
הונא דאמר רב הונא אסור לו לאדם שיטעום כלום קודם שיתפלל תפלת 
המוספין א"ל איבעי ליה למר לצלויי צלותא דמוספין ביחיד ולטעום מידי 
ולמיתי א"ל ולא סבר לה מר להא דא"ר יוחנן *אסור לו לאדם שיקדים תפלתו 
לתפלת הצבור א"ל לאו אתמר עלה א"ר אבא בצבור שנו ולית הלכתא ילא 
כרב הונא ולא דכריב"ל כרב הונא הא דאמרן כריב"ל דאריב"ל * כיון שהגיע 
זמן תפלת המנחה אסור לו לאדם שיטעום כלום קודם שיתפלל תפלת 
המנחה: מתני" ר נחוניא בן הקנה היה מתפלל בכניסתו לבית המדרש 
וביציאתו תפלה קצרה אמרו לו מה מקום לתפלה זו אמר להם בכניסתי אני 
מתפלל שלא יארע דבר תקלה על ידי וביציאתי אני נותן הודאה על חלקי: 
נמ' ת"ר "בכניסתו מהו אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי שלא יארע דבר 
תקלה על ידי ולא אכשל בדבר הלכה וישמחו בי חברי ולא* אומר ו על טמא 
טהור ולא על טהור טמא ולא יכשלו חברי בדבר הלכה ואשמח בהם ביציאתו 


ו 


מיתת עולם ואיני יכול לפייסו בדברים ולא לשחדו בממון ולא עוד אלא שיש 
לפני שני דרכים אחת של גן עדן ואחת של גיהנם ואיני יודע באיזו מוליכים 
אותי ולא אבכה אמרו לו רבינו ברכנו אמר להם יהי רצון 'שתהא מורא 
שמים עליכם כמורא בשר ודם אמרו לו תלמידיו עד כאן אמר להם ולואי 
תדעו כשאדם עובר עבירה אומר שלא יראני אדם בשעת פטירתו אמר להם 
פנו כלים מפני הטומאה והכינו כסא לחזקיהו מלך יהודה שבא: מתני" רבן 


. לסון חר מקיסק ילדיס": דעו לפני 


מי וכו, כדי ספתפנלו כיכ6ס 
ונלוונס: עמוד הימיני. קני עמודיס 
סעמיד קכמס כסולס, טס סימני יכין 
ומס סקמקני 3וע1 (מנכיס 6 ז), 
סימיני לעולס סטוכ: פטיש. סמפוכך", 
פי"ק כנע"ז: אופרני. מוק 6ותי: 
מיתת עולם. כעוס"כ: היותי בוכה. 
מסימם מטפטו, מס כדין מוליכין פותי 
לפניו: עד כאן. כקמיס, כלומר ול 
יור עמורק כקר ודס: ולואי, קיסb‏ 
כמור כסר ודס, ספס כן תסדלו 
עענירות ‏ סכנס: עבירה. | נססר 
מעור6 סכריות, ויודע קסכל סוס גנוי 
לסקכ"ס = וסינו | מניק ככך: מפני 
הטומאה. טומת סל סמת :כל 
סכית: לחזקיהו שבא. 56י כלוומי: 
מתני' מעין שמנה עשרה, כגעכרק" 
עפרם: הושע ה' וכו. זו תפנס 
קללס: בכל פרשת העבור כו. 
מפרם כגמל: אם אינו יכול לירד. 
ססין כו מי סיססז ₪6 סמוכו: יחזיר 
את פניו. (75 | ילוקליס: באסדא. 


= כמו ותסס 3סד כגלי (פוכ ע) בית 


סססר שקוכין. פיפ"ש ‏ כפע"ז. | נפון 
לחר עליס סקקוכיס ₪1 עס זס סלנס 
יסד, וכלסון | מקכ קוכ6 6ותס 
רפסודו (דיס 3 ), ולע" רדיי"ל, 
וכלסון סכ ולו"ס, ומסיטן כנסר 
לסוליכן ממקוס למקוס ויכולין לסנך 
עניסן כמו כקפיגס: גמ' הבו לה' 
בני אלים. עסו רמז לכות וגכוכות 
וקדוסת סקס, כדפמריגן ברע סקנה 
(דף () מנין ומכיס לכות מ"נ 
סנו לס' כגי פס כו': שיתפקקו. 
קירפו ספקקיס סס סקקריס, כמו 
סטנינו" (ניכ פ:) כקניס וננפניס מן 
ספקק (כ) סלמעלס, וסי סקטל קתנ 
סקנס פקוק וקפוס קס: איסר. 
סני קמטיס סד מנמטס ולסל 
מלמעכס וכסיסר רוסכ כטר 63מ5ע ": 
דמצער נפשיה. סקסו גיכר קתפן 
נכרוע כ קסו מכטעכ: ביבנה 
תקנוה. 65סר זמן ערוכס": הפקולי. 


. מוכר פקולי 5מר גפן סקולין קוטו"ן: 


וספקיף 


גמליאל אומר בכל יום ויום מתפלל אדם שמנה עשרה רבי יהושע אומר מעין י"ח ר"ע אומר 'אם שגורה 
תפלתו בפיו מתפלל י"ח ואם לאו מעין י"ח. ר"א אומר העושה תפלתו קבע אין תפלתו תחנונים ר' 
יהושע אומר ההולך? במקום סכנה מתפלל תפלה קצרה ואומר9 הושע ה' את עמך את שארית ישראל 
בכל פרשת העבור יהיו" צרכיהם לפניך ברוך אתה ה' שומע תפלה. היה רוכב על החמור ירד ותפלל 
ואם אינו יכו לירד יחזיר את פניו ואם אינו יכול להחזיר את פניו יכוין את לבו כנגד בית קדשי 
הקדשים היה מהלך בספינה או באסדא יכוין את לבו כנגד בית קדשי הקדשים: גמ' *הני י"ח כנגד 
מי א"ר הלל בריה דר' שמואל בר נחמני = כנגד י"ח אזכרות שאמר דוד * בהבו לה' בני אלים רב יוסף 
אמר כנגד י"ח אזכרות שבקריאת שמע 69 א"ר תנחום אמר רבי יהושע בן לוי כנגד שמונה עשרה חוליות 
שבשדרה: ואמר ר' תנחום אמר רבי יהושע בן לוי "המתפלל צריך שיכרע עד שיתפקקו כל חוליות 
שבשדרה עולא אמר עד כדי שיראה איסר כנגד לבו רבי חנינא אמר יכיון שנענע ראשו שוב אינו 
צריך אמר רבא <והוא דמצער נפשיה ומחזי כמאן דכרע. הני תמני סרי תשסרי הויין אמר רבי לוי 
ברכת הצדוקים ביבנה תקנוה כנגד מי תקנוה א"ר לוי לרבי הלל בריה דרבי שמואל בר נחמני כנגד * אל 
הכבוד הרעים לרב יוסף כנגד אחד שבקריאת שמע לר' תנחום א"ר יהושע בן לוי כנגד חוליא קטנה 
שבשדרה: ת"ר * שמעון הפקולי הסדיר י"ח ברכות לפני רבן גמליאל על הסדר ביבנה אמר להם ר"ג 
לחכמים כלום יש אדם שיודע לתקן ברכת הצדוקים= עמד שמואל הקטן ותקנה לשנה אחרת שכחה 


ס] בכת"י ובכל הדפו"י המינין וכן להלן 


ו] ברש"י שבע"י נוסף המפוצץ סלעים: ]] עיין רבינו יונה סוף פ"ה ד"ה ‏ [פיהמ"ש להרמב"ם] 


תפלה. [פיהמ"ש להרמב"ם] 


והשקיף 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


8) סנכת | לדף ‏ 30 
3) על פי תהלים נה 
בד ג]?קמ] ‏ לבק 
ל) פוספת? פרק ג, 
ס) משנה אהלות פ"א 
מ"ח, ו) עיין תוס' לעיל 
יב: דיה כרע, ז) מגילס 
יז מ)[ע' כסי"טן, 
ע) עיין | אבות פ"ג 
מק 6 כטא2 כ)כט;, 


ט ע"ב דיה בתספורת. 


הגהות הב"ח 
(6) גמ' 6וכרות ענק"ס 
רי פנסוס "כ יסוסע 


קט 9י אמר כעד: 
(3) רש"י ד''ס טיפפקקו 


וכו'. מן ספקק 
ולמעלה: 


תורה אור השלם 
או מזמור לרָוְך הָבוּ ליי 
בְּנֵי אֵלִים הֲבוּ לֵיַ כָּבוֹד 
וְעֹז: הָבוּ ליי כְּבוּד 
שמ הִשְׁתַּחֲוּ ליי 
בְּהַדָרַת קדֶש: קול יי 
על הַמָיִם אֶל הַכָּכוד 
הרְעִים על מִִם 
ַבִים: קול יַ בכ קול 
בָּהָד: | סק א 
שבָר אֲרָזִים וִשְׁבֵּר יי 
את = ארי הַלְבָנּן: 
וירקידם כְּמוֹ גל לְבְנין 
וְשׂרִין כְּמוֹ בֶן רְאָמִים: 
קול ײַ הֹצב לְהָבוּת 
אש: קול יי יָחִיל מְִבָר 
ייל ו מִרְבּר קש 
קול ײ יְחוּלֶל אֲילוֹת 
חֶשׂף יְעֲרוֹת וּבְהֵיבָל 
ָּלוּ אמַר כָבוֹד: ײ 
למבוּל יְשֵׁב וַיּשָב. יי 
מל לְעֹלִם: ץ עז 
לְעמוֹ יַתִּן יי יִבָרִ אֶת 
עמו בַשְׁלוֹם: 
[|תהלים בט, א-יא] 


לעזי רש"י 


פי"ק. | פירום | פטים, 
קוכנס גלול על נפסיס 
(כק"י סנס דף כ ע"נ 
ועיין קס דף קנ ע"נ ד"ס 
סמכס). ציפ"ש. פירוט 
סד, ען גדול סנופנין כו 
רגלי ספסוריס (רק"י סיוב 
גה כו),< כאוק (רס 
ילמיס כע, כו), תדייי"ל, 
פירוק 6סלס (זניס פ"ג 
מ"פ), דוכרות | (כס"י 
מ"ס ס, כג), רפסודות 
(לם""" לה" כ, 00. 
ולו"ס. פיכוק 6סלס 
(זבִיס פ"ג מ"פ), דוכרות 
(רס"יי מ"ס ס, פנ), 
רפסודות (רס"י דס"3, 3, 
טו). קיטו"ן. פירוס 5מכ 
גפן סגדל כו מוך (כ"ס 
כנפיס פ"ז מ"נ ועיין 
רס"י סנכת דף מו ע"נ 
ד"ס מוכין): 


משנת ראשונים 


תנו רכנן בכניסתו מהו 
אומר. ‏ אלה | שתי 
התפלות חובה לכל מי 
שיכנס | לקרות בבית 
המדרש, שהרי לא אמרו 
בכניסתו מה היה אומר 
כדי שיהיו ספור למה 
שהיה אומר ר' נחוניא בן 


הקנה ואז יהיה הרשות בידינו, אבל אמר בכניסתו מהו אומר ר"ל כשיכנט הנכנס לבית המדרש מה חייב לומר. 
ויש לו להתפלל אלה השתי תפלות יושב או עומד, או כמו שנזדמן לו ולא יחזיר פניו למזרח 
ולא יברך ולא יעשה השתחויה בהם ולא נפילת אפים, וקרא שמה תפלה על מנהג הלשון שהוא מכנה כל בקשה 
אני רץ לחיי העולם הבא והם רצים לבאר שחת. כשאני רואה שעוברים הימים 
והזמנים אני מרגיש בעצמי שאני רץ בכל יום ומתקרב למיתה ומפני זה אני מכין צדה לדרך כדי שאזכה לחיי העולם 


הבא, אבל הם אינם מרגישין במיתתם כלל עד שעת המיתה ואינם מכינין צרה לדרכם. [רבינו יונה דף יט: מדה"ר] 


וכשאתם מתפללים דעו לפני מי אתם עומדים. וכשיתפלל צריך להזהר ולהתכוון ולהתבונן לפני מי הוא עומד. [מאירי] 


ואיני יודע באיזו מוליכים אותי ולא 


אבכה. זכור את יום המות תמיד וצידה לדרך הכן ושים בין עיניך שני אלה תמיד ויהיו מזומנים לך ליום הפירוד ומטתך בדמעה תמסה, ויבהלוך רעיונך מדי זכרך חרדת רבן יוחנן [בן זכאי] זכרונו לברכה. [אורחות חיים להרא"ש] 
והכינו כסא לחזקיהו מלך יהודה שבא. שבע כתות בגן עדן וחזקיה הוא מכת שלישית ובא ללוות את ריב"ז שהיה מזומן לכת שלישית, דהכי אמרינן בחגיגה על ריב"ז שיצתה בת קול ואמרה להם אתם ותלמידיכם ותלמידי תלמידיכם 


מזומנים לכת שלישית. [הריטב"א] 


היה רוכב על החמור ירד. מפני שנראה גסות הרוח כשמתפלל רכוב. [הריטב"א] 


עד כדי שיראה איסר כנגד 7בו. רבינו האי ז"ל פירש, שיכוף את ראשו כאגמון שיוכל לראות איסר שהוא מונח 


בארץ כנגד לבו ולא שיחצה קומתו לשני חלקים ויכופנה כשהיא מוצבת. ואפשר לפרש שיכוף את ראשו בכדי שאם היה איסר או שום דבר כנגד לבו שיראנו. [שיטה מקובצת] [המשך בסוף המסכת] 


תפלת השחר פרק רביעי 


עמלים, אֲנִי עָמֵל וּמְקַבָּל שָכֶר", וְהַם עַמָלִים וְאִינֶם מְקַבְּלִים 
שֶּכֶָר", אֲנִי רֶץ וְהם רְצִים, אֲנִי רֶץ לְחִיִי הָעוּלֶם הַבָא, וְהם רָצִים 
לְבְאַר שָחַת'י. 


* 


הגמרא מביאה מעשה שבו מבואר כיצד זוכים לחיי עולם הבא: 
תָּנוּ רַבָּנָן בברייתא, כְּשְׁחֲלָה רַכִּי אֶלִיעְזֶר נַכְנְסוּ תִּלְמִידָיו לְבַקָרוֹ, 
אָמרוּ לו תלמידיו, רַבִּינוּ, למדנוּ אוֹרְחוֹת הַיִם וְנִזְכָה בְּהֶן לחיי 
הְעוֹלם הַבָּא, אָמַר לְהָם רבי אליעזר, הַזְּהַרוּ בְּכְבוד חִבְרִיכֶם, 
וּמִנָעוּ בְּנִיכֶם מן הַהַגִּיוֹן - מלהרגילם במקרא יותר מדאי, מפני שהוא 
מושך את הלב, ומחמת כן לא יעסקו בתורה שבעל פהײ, וְהוֹשִׁיבוּם 
בִּין בַּרְדכִּי תַּלְמִידֵי חְכָמִיםיי, וּכְשָאַתֶּם מִתְפַלְלִים דְּעוּ לְפָנִי מִי 
אִתִּם עומדים, כדי שתתפללו באימה וביראה, וּבְשָבִיל כ תִזְכו 
לחי הַעוּלֶם הַבָּא, 


* 


הגמרא מביאה מעשה ברבי יוחנן בן זכאי ותלמידיו שבאו לבקרו 
לפני מותוכ": 
ּכְשָחָלָה רְִּי יוחֶנָן בֶּן זכָּאי, נִכְנְפוּ תַּלְמִידָיוּ לְבְּקְרו, פִּיוְ שְׁרָאָה 
אותֶם רבי יוחנן בן זכאי המְחִיל לְבְפותיה, אֲמְרוּ לו תִּלְמִידִיו, נר 
יִשְׂרְאֵל - שאתה מעיר עיני חכמיםײ, עמוד הַימִינִיי, פטיש הַחַזֶק 
המפוצץ סלעים"", מִפְּנֵי מה אַתָּה בּוֹכָה. אָמר לָהָם רבי יוחנן בן 


וח. ביאר הבן יהוידע (ד"ס פײ), שהעָמָל עצמו נחשב בעיני העָמָל לקבלת שכר, משום 
שהוא שמח ומשתעשע בעמל הזה. וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה פירושים 
נוספים. 

יט. לכאורה תמוה, הרי אף העמל בדברים בטלים מקבל שכר. ויש לבאר, שהנוהג 
שבעולם הוא שהשוכר פועל לתפור לו בגד או מנעלים, והפועל יעמול בזיעת אפים 
יומם ולילה ולא יעלה בידו כפי מבוקשו, לא יקבל שום שכר על עמלו, אם כן נמצא 
שהשכר הוא עבור המלאכה ולא עבור העמל. אך בלימוד התורה, השכר ניתן עבור 
העמל בתורה ועל היגיעה בה, אף אם לא יבין את הדברים לאשורם, וזהו ההבדל בין 
עמל בתורה לעמל בדברים בטלים. חפץ חיים על התורה (ױקל כו ג). וראה בהערה 
לעיל בשם הבן יהוידע שלדבריו מיושבת קושיית החפץ חיים. 

ב. ביאר הקדושה וברכה (סעיכת מכמיס, ד"ס ול עמת), שכוונת התנא 'הם רצים לבאר 
שחת', לתלמידי חכמים הפורשים מהתורה, ולא לעמי הארצות. 

יש להקשות, מדוע חוזר שוב ואומר 'אני רץ לחיי העולם הבא והם רצים לבאר 
שחת', הרי זה בכלל מה שאמר 'אני עמל ומקבל שכר והם עמלים ואינם מקבלים 
שכרי, והיינו שאני עמל ומקבל חיי עולם הבא וזהו השכר על העמל. וביארו תלמידי 
רבינו יונה (ל"ס 6ט), שמה שאומר 'אני רץ לחיי עולם הבא', אין הכוונה לשכר 
שמקבל בחיי העולם הבא, אלא כשרואה שעוברים הימים הרי הוא מרגיש שרץ 
ומתקרב ליום המיתה, ומפני כך מכין צידה לדרך כדי שיזכה לחיי העולם הבא, אבל 
הם אינם מרגישים בכך, ולא מכינים צידה לדרך. והמהרש"א (מ"פ ד"ס פײ) ביאר, 
שכשאומר 'אני עמל ומקבל שכר' היינו שהוא עמל כאן ותורתו עמלה עבורו במקום 
אחר, וזהו שכרו בעולם הזה, ומה שאומר 'אני רץ לחיי עולם הבא', היינו שכרו 
לעתיד לבוא. 

יש לתמוה, מדוע לא מסתפק בהודאה על חלקו, וצריך להשמיץ ולגנות את שאר בני 
דורו העוסקים בדברים בטלים. וביאר בתפארת ישראל (כועז פופ ), שהואיל ומי שיושב 
חבוש וגלמוד בבית המדרש טמון בירכתי בית העיון הקדוש, ובתוך זמן זה בחוצות 
ובשוק העולם מלא מרוצה ותנועה, והסוחרים והפועלים משתדלים בחריצות אחר רבוי 
הממון והקנינים, כאשר יוצא תלמיד חכם זה מדלתי בית המדרש החוצה, הרי הוא 
נראה בעיני עצמו, וכל שכן בעיני בני ביתו ואשתו כעצל אשר טומן ידו בצלחת, 
וכמתרפה במלאכת החיים, ועל כן צריך לדבר אל ליבו דברים יורדים חדרי בטן ונופחים 
רוח חיים תוך פנימת נפשו להרגיש גודל יקרותו, וכנשר יגביה עוף על כל השואפים 
על עפר הארץ בהבלי הזמן, ועל כן השליך התנא דברי בזיון נגד השוגים ומבלים 
ימיהם בטרדות העולם העובר, בתוך התודה שנתן לה' על חלקו. 

בא. רש"י (ד"ס מססגיון) [וכן מבואר ברש"י בשבת (קטו. ד"ס כין ספין), שמחמת שיקראו 
בכתובים ימשך ליבם ולא ישמעו את הדרשה העוסקת בהלכות איסור והיתר]. והביא 
פירוש נוסף, שיש למנעם משיחת ילדים, ופירושו בחורים שעוסקים בדברי ליצנות, ובני 
אדם רודפים אחריהם. רש"י (פנות פ"ג מ"י). והמאירי (ד"ס 5לין) פירש, שהגיון היינו 
פירוש הפסוקים באופן שהם נקראים, ואמר להם רבי אליעזר, שיש להם לגדל בניהם 
לתורה, ולחנכם שלא לפתור את הפסוקים כצורתם, כאשר פשוטם מוכיח איזה צד של 
כפירה. וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה פירושים נוספים. 

כב. לאחר שאמר להם לא ללמד את בניהם מקרא יותר מדאי, יש לחשוש שמא לא 
הגיעו לגיל שיכולים ללמוד משנה וגמרא וילכו בטל, ועל כן אמר להם להושיבם בין 
ברכי תלמידי חכמים להרגילם שם, ואף שלא יכולים ללמוד עימם, מכל מקום יקבלו 
שם מדות טובות והגונות. מהרש"א (מ" ד"ס מסגיון), על פי הפירוש הראשון ברש"י 
(ל"ס. מססנין). ובקדושה וברכה (סעיכת מכמיס ד"ס וללס לי) כתב, שהואיל ויש להדבק 


ברכות 


זכאי, אילו לְפָּנִי מִלְךּ בְּשָר וְדֶם הָיוּ מולִיכִּין אותי לדין, שָהַיום 
הוא פָּאן וּמִחַר בַּקְבֶר, שָאם פועפ עָלִי, אין פַעָפו פַּעַס עוֹ?ם, וְאֵם 
אוסְרְנִי - חובש אותי בבית האסורים, אִין איפורו איפור עולֶם - אין 
מאסרו מאסר עולם, וְאֶם מִמִיתְנִי בעולם הזה, אִין מִיתָתו מִיתַת 
עוֹלם - לעולם הבא, וַאֲנָי יכול לְפייפו בִּדְבָרִים וּלְשָחַדו בְּמָמוֹן, 
ואַפ על פִּי כ הַיִיתִי בּוֹכָה מאימת משפטו, וְעַכְשִיו שָמולְיכִים אותי 
לדין לפנו מִלְך מַלְכִי הַמְּלְכִים הקדוש ברו הוא, שָהוּא חי וקיים 
לְעולֶם וְּלְעולְמִי עולְמִים, שָאָם פוֹעס עַלי, כּעסוֹ פַּעַס עולֶם, וְאֵם 
אוסְרְנִי, אִיפוּרו אִיפוּר עולם, וְאם מִמִיתנִי, מיתתוֹ מיתת עוֹלם, 
ואִינִי יכול לְפַּיִיסו בִּדְבָרִים, ולא לְשָחַדו בְּממון בעולם הבאלל. וְלא 
עוד, אֶלָא שיש לְפָנִי שָנִי דְרְכִים אַחַת שָל גן עִדֶן וְאַחַת של 
גִיְהנם, וְאִינִי יודע בְּאִיזו מוֹליכִים אותי - אף אם לא ימיתני מיתת 
עולם כרשעים גמורים, מכל מקום ירא אני שמא יוליכו אותי לגיהנם', 
ואיך לא אֶבְפָה. אָמָרוּ לו תלמידיו, רַבַּינוּ, בָּרְכָנוּ. אָמַר לָהָם רבי 
יוחנן בן זכאי, יָהִי רצון שִתְּהַא מוֹרָא שמים עְלִיכֶם כְּמוֹדָא בְּשָר 
וְדֶם"". אֲמְרוּ לו תִּלְמִידָיו, עַד פָּאן - וכי די במה שמורא שמים יהיה 
כמורא בשר ודם, ולא יותר. אִמַר לְהָם רבי יוחנן בן זכאי, ולואי - 
הלואי שיהא עליכם מורא שמים כמורא בשר ודם, ועל ידי כך תמנעו 
מהרבה עבירות. תִּדְעוּ שכך הוא הדבר, שהרי כִּשַׁאָדִם עוּבָר עַבִּירָה 
בסתר, אוֹמַר בליבו, הלואי שלא יִרְאָנִי אֲדָם, ומסתתר מחמת מורא 
הבריות אף שכלפי הקדוש ברוך הוא הכל גלוי וידוע, ואם יהיה מורא 
שמים עליכם כמורא בשר ודם, תמנעו מהרבה עבירות. 


כח: [ב] 


בתלמידי חכמים כדי ללמוד ממעלותיהם, יתכן שמחמת ההרגל עמהם לא ינהגו בהם 
כבוד כראוי, ועל כן הורה להם שיושיבו את בניהם ו ברכי תלמידי חכמים, דהיינו 


לנהוג בהם כבוד, משום הריחוק לטות שיושבים 5 ברכיהם. 

בג. ביאר הפני יהושע (ד"ס נגמר ת"ר), שהזהיר רבי אליעזר את תלמידיו בשלושה 
דברים אלו שהם שלושת עמודי התווך שעליהם העולם עומד, כמבואר במסכת אבות 
(פ"5 מ"נ) שהעולם עומד על שלושה דברים, על התורה, על העבודה [של בית המקדש. 
רש"י (סנות קס)] ועל גמילות חסדים. כשלימדם להזהר בכבוד חבריהם, היינו מידת 
גמילות חסדים הנלמדת ממה שנאמר (ױקכ יט פ) 'ואהבת לרעך כמוך', וכשלימדם 
להרחיק בניהם מן ההגיון, היינו תורה, וכשאמר שיש להם לידע לפני מי הם עומדים, 
היינו תפילה, והרי התפילה במקום עבודה. 

בד. הואיל ורבי אלעזר אמר לתלמידיו שיש להם לידע בשעת התפילה לפני מי הם 
עומדים, הביאה הגמרא את המעשה ברבי יוחנן בן זכאי שאמר לתלמידיו 'עכשיו 
שמוליכים אותי לפני מלך מלכי המלכים הקדוש ברוך הוא' וכו', שענינם אחד. מהרש"א 
(ח" ד"ס וכט6תס). וראה a‏ וברכה (ד"ס ועלס. 5% . שביאר ns‏ אחר. 

בשם הסבא קש שהואיל והוא היה מחויב בחינוכם, דאג שמא ל יצא בזה ידי 
חובתו, ופחד שמא ידונו אותו גם על מעשיהם, לכן התחיל לבכות כשראה אותם. 
בה רוי (ערכין י. ל"ס גל). 

בז. שלמה המלך בנה בבית המקדש הראשון שני עמודים באולם שלפני ההיכל, שם 
הימני יכין ושם השמאלי בועז (מנכיס 5' ז כ), והעמוד הימני חשוב יותר. רש"י (ל"ס 
עמוד). ומחמת חשיבותו של רבי יוחנן בן זכאי כינוהו כך. 

בח. רש"י בעין יעקב (ל"ס פטיש). וביאר הערוך (עלן פעק) שכינו אותו כן, מפני שכשם 
שמחמת הפטיש מתפזרים ניצוצות, כך הלכותיו מתפזרות בכל העולם. 

ביאר המהרש"א (פ"6 ד"ס נר), שמה שכינו אותו תלמידיו צר ישראל', היינו לגבי מעלתו 
במצוות, כמו שנאמר (מפלי ו כנ) 'כי נר מצוה', 'עמוד הימיני', מפני שהיה עמוד אותו 
הדור והציל כמה צדיקים בחורבן הבית, ו'פטיש החזק', היינו בתורה, כמו שנאמר 
(ירמיס כג כט) 'וכפטיש יפוצץ סלע'. 

בט. על פי המהרש"א (מ"פ ד"ס ופיני יכול), שביאר שבעולם הזה יכולים לפייסו בתפילה, 
וכן אפשר לשחדו בצדקה, שנאמר (מעני י כ) 'וצדקה תציל ממות', ואילו בעולם הבא 
אי אפשר לפייסו בתפילה או לשחדו בצדקה. 

ל. מהרש"א (פ" ד"ס ופיני יקו. 

לכאורה תמוה, כיצד חשש רבי יוחנן בן זכאי מהדרך שבה יוליכו אותו, ולא היה 
בטוח בצדקותו שיוליכוהו לגן עדן. וביאר המהרש"א (שס ד"ס וסיני. יולע, כפירום סטני), 
שאמר כן כדי שלא להתגאות מול תלמידיו, ורצה לחנכם במידת הענוה. אך אף על 
פי כן הודיעם שחזקיהו מלך יהודה בא ללוותו, בכדי שלא יהרהרו אחריו. והיינו 
כמבואר בזוהר (ת" ופי כיפ:) שבשעה שהצדיקים נפטרים לבית עולמם באים צדיקים 
ללוותם, מה שאין כן בשעת פטירת הרשעים. וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה 
ביאורים נוספים. 

לא. אף שאמרו להלן (6) 'הכל בידי שמים, חוץ מיראת שמים', ואם כן תמוה כיצד 
בירכם במורא שמים שאינו בידי שמים. יש לבאר, שאמר להם דברים אלו דרך תוכחה 
שיעשו כן, וממילא יסייעו בידם מהשמים, כמבואר בשבת (קד.) 'הבא ליטהר מסייעין 
אותו'. מהרש"א (מ"b‏ ד"ס 06"6. 


עין משפט 
נר מצוה 


לוא .ב מײי 5" 
עסל' תפלס סנכה יו 
סמג עסין יט טוס"ע פו"ם 
סימן 5 קעיף י: 
מ ג מיי" פ"ו קס סנכס 
ל סמג סס טוס"ע 
סו"ס סימן כפו סעיף ג: 
מא ד מ"' וסמג סקס 
טור סו"ע מ"ס סי 
לכ סעיף ג: 
מב ה מי" פ"י מס 
בככות הנכס כג כל 
סמג עקין כז טוק"ע מו" 
סי קי סעיף ס: 
מג ו טור וטו"ע 6ו"ס 
סימן 5 סעיף ‏ כסגס: 
מד ז מיי" פ"3 מס 
תפלס סנכס 3 סמג 
עסין יט טור סו"ע 6"ם 
סי קי סעיף 6: 
מה ח ם מי" פ"ס פס 
הנכס ינ סמג עס 
טוp"ע‏ פ"ס סימן קג 
קעיף ל: 
מו יב מל פס טסע 
עס סעיף ס: 


רב נסים גאון 


רבן גמליאל אומר בכל 

יום אדם מתפלל 
י"ח. בתלמוד | ארץ 
ישראל הזכירו עוד טעמים 
אחרים (כעין) [אולי צ"ל 
על שתקנו] י"ח תוספת 
על מה שיש בתלמודינו 
דאמרינן ר' חנניה בשם רי 
פינחס כנגד י"ח פעמים 
שאבות כתובין בתורה 
אברהם יצחק ויעקב אם 
יאמר לך אדם י"ט הן 
אמור לו והנה ה' נצב עליו 
לית הוא מינהון אם יאמר 
לך אדם י"ז הן אמור לו 
ויקרא בהן שמי ושם 
אבותי מינהון הוא ר' 
שמואל בר נחמני בשם ר 
יונתן כנגד י"ח ציווים 
שכתב בפרשת משכן שני 
אמר ר' חייא בר אדא 
ובלבד מן ואתו אהליאב 
בן אחיסמך עד סופיה 
דסיפרא: היה יושב 
בספינה או באסדא. 
בגמ' דבני מערבא גרסי 
היא אסדא היא רפסודות 
דכתיב (דברי הימים ב ב) 
ונביאם לך רפסודות על 

ים יפו: 


גליון הש"ס 


גמ' כקסלס כ"b.‏ במס' 
דרך פֿרן רנס פ"ג פֿיתb‏ 
כיפ בן:. עזריה. וע"ם 
עול ליזס סינוייס: שם 
סני ייס כנגד מי פיי 
מדרק קנמומb‏ כ"פ ויל 
עול פיוס טעמיס. וסס 
מה רריב"ל תפר (גד 
י"ס פוכרות סמר דוד 
כסנו (ס' כני לניס: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' ולא אומר על 
טמא טהור ולא על 
טהור טמא. כל זס 5" 
כמענס קודס ונ כסכ: 


הגהות וציונים 
6] עיין במהרש"א 


שגורס שלא אומר (והוא 
פי' על ולא אכשל דאי 
כלפנינו כבר נכלל בולא 
אכשל בדבר הלכה) 
ופתם | שפיה ברי"ף 
וברא"ש: 3] בכת"י 
המהלך (וכ"ה במשנה 
שבמשניות וברי"ף 
וברא"ש, ובפיסקא לקמן 
כט ע"ב): ג] הושע וכו' 


ישראל מקרא מלא הוא ירמיה לא, ו (תוי"ט): 

(ולפנינו נשתנה מפני הצנזור, דק"ס): 

עד שיתפקקו בשם רש"י פירוש אחר: ם] בדפו"י נוסף קרוב לתרבותו של ישו הנוצרי שלמדו להפך דברי 

אלהים חיים (והוא מהשמטת הצנזור): ע] ומבואר יותר בלשון התוס' שבת ט ע"ב ד"ה לימא שכתבו משמע ליה 
דאפילו התחיל מפסיק מדאמר אסור לטעום עכ"ל ועיין פני יהושע: 


ומנעו בניכם מן ההגיון. מפתרון הפסוק כמו שהוא נקרא. [מאירי] 


כה. 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


לא על לפרקא דרב יוסף. קסיס כ סיסינס כפומנדית וסיס דולק כקכת קולס תפלת סמוספין, ונתר סדכקס סיו סונכיס 
נבית סכנסת ומתפלניס תפנת סמוספין: בצבור שנו. 6ס סו ננסכ"ג עס סנבור כ יקדיס נסתפננ: מתני' מה מקום. כנומל 
עס טיכס: גמ' ולא אכשל. ויקמקו תנרי על כקלוני, סרי רעות סמיס טינפו על ידי ס6גרוס 5סס " טיענסו: מיושבי קרנות. סטווניס. 
6ו עמי ס6רך סעוסקיס כדכר קיחס: מההגיון. 55 פלגינוס כמקרb‏ יופר מדלי משוס דמקכפ. כטון חר מסיתת ינדיס": דעו לפני 


רב אויא חלש ולא אתא לפרקא דרב יוסף 
למחר כי אתא בעא אביי לאנוחי דעתיה דרב 
יוסף א"ל מ"ט לא אתא מר לפרקא א"ל דהוה 
חליש לבאי ולא מצינא א"ל אמאי לא טעמת 
מידי ואתית א"ל לא סבר לה מר להא דרב 
הונא דאמר רב הונא אסור לו לאדם שיטעום כלום קודם שיתפלל תפלת 
המוספין א"ל איבעי ליה למר לצלויי צלותא דמוספין ביחיד ולטעום מידי 
ולמיתי א"ל ולא סבר לה מר להא דא"ר יוחנן *אסור לו לאדם שיקדים תפלתו 
לתפלת הצבור א"ל לאו אתמר עלה א"ר אבא בצבור שנו ולית הלכתא ילא 
כרב הונא ולא דכריב"ל כרב הונא הא דאמרן כריב"ל דאריב"ל * כיון שהגיע 
זמן תפלת המנחה אסור לו לאדם שיטעום כלום קודם שיתפלל תפלת 
המנחה: מתני" ר נחוניא בן הקנה היה מתפלל בכניסתו לבית המדרש 
וביציאתו תפלה קצרה אמרו לו מה מקום לתפלה זו אמר להם בכניסתי אני 
מתפלל שלא יארע דבר תקלה על ידי וביציאתי אני נותן הודאה על חלקי: 
נמ' ת"ר "בכניסתו מהו אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי שלא יארע דבר 
תקלה על ידי ולא אכשל בדבר הלכה וישמחו בי חברי ולא* אומר ו על טמא 
טהור ולא על טהור טמא ולא יכשלו חברי בדבר הלכה ואשמח בהם ביציאתו 
מהו אומר מודה אני לפניך ה' אלהי ששמת חלקי מיושבי בית המדרש ולא 
שמת חלקי מיושבי קרנות שאני משכים והם משכימים אני משכים לדברי 
תורה והם משכימים לדברים בטלים אני עמל והם עמלים אני עמל ומקבל 
שכר והם עמלים ואינם מקבלים שכר אני רץ והם רצים אני רץ לחיי העולם 
הבא והם רצים לבאר שחת*: ת"ר = כשחלה ר' אליעזר נכנסו תלמידיו לבקרו 
אמרו לו רבינו למדנו אורחות חיים ונזכה בהן לחיי העולם הבא אמר להם 
הזהרו בכבוד חבריכם ומנעו בניכם מן ההגיון והושיבום בין ברכי תלמידי 
חכמים וכשאתם מתפללים דעו לפני מי אתם עומדים ובשביל כך תזכו לחיי 
העולם הבא וכשחלה רבי יוחנן בן זכאי נכנסו תלמידיו לבקרו כיון שראה 
אותם התחיל לבכות אמרו לו תלמידיו נר ישראל עמוד הימיני פטיש החזק 
מפני מה אתה בוכה אמר להם אילו לפני מלך בשר ודם היו מוליכין אותי 
שהיום כאן ומחר בקבר" שאם כועם עלי אין כעסו כעם עולם ואם אופרני 
אין איסורו איסור עולם ואם ממיתני אין מיתתו מיתת עולם ואני יכול 
לפייסו בדברים ולשחדו בממון אעפ"כ הייתי בוכה ועכשיו שמוליכים אותי 
לפני ממ"ה הקב"ה שהוא חי וקיים לעולם ולעולמי עולמים שאם כועם 
עלי בעסו כעם עולם ואם אופרני איסורו איסור עולם ואם ממיתני מיתתו 
מיתת עולם ואיני יכול לפייסו בדברים ולא לשחדו בממון ולא עוד אלא שיש 
לפני שני דרכים אחת של גן עדן ואחת של גיהנם ואיני יודע באיזו מוליכים 
אותי ולא אבכה אמרו לו רבינו ברכנו אמר להם יהי רצון 'שתהא מורא 
שמים עליכם כמורא בשר ודם אמרו לו תלמידיו עד כאן אמר להם ולואי 


כוןן שהגיע זמן תפלת המנחה 

אפור למעום כלום וכו. 

ולית ניס לכי יסוסע מפסיקין 
וספילו מן סלכילס 691 סי?: 
לייכו 


תדעו כשאדם עובר עבירה אומר שלא יראני אדם בשעת פטירתו אמר להם ; 


פנו כלים מפני הטומאה והכינו כסא לחזקיהו מלך יהודה שבא: מתנ" רב 
| 


מי וכה. כדי ספתפנלו כיכס 
ונלוונס: עמוד הימיני. קני עמודיס 
סעמיד קכמס נלונס, טס סימני יכין 
וס סקמקני כועז (מנכיס 6 ז), 
סימיני לעולס סטוכ: פטיש. סמפוכך!!, 
פי"ק כנע"ז: אופרני. מוק פותי: 
מיתת עולם. כעוס"כ: היותי בוכה. 
מסימם מטפטו, מס פדין מוליכין פותי 
לפניו: עד כאן. בתמיס, כלומר ול 
יור עמורק כקר ודס: ולואי, קיסb‏ 
כמורל בטר ודס, ספס כן תסדלו 
מעכירות | סלכנס: ענירה. נספכ 
ממוכל סנריות, ויודע קסכל סוס גנוי 
לסקנ"ס וינו מניס ככך: מפני 
הטומאה. טומת סנ סמת 923 
סכית: לחזקיהו שבא. 56י ללוותי: 
מתני' מעין שמנה עשרה, 3גמרק" 
עפרם: הושע ה' וכו. זו תפנס 
קנרס: בכל פרשת העבור כו. 
מפרס כגמל: אם אינו יכול לירד, 
ססין כו מי סיססז פת תמוכו: יחזיר 
את פניו. כ5ד ילוקליס: באסדא. 


אוצר החכנוהי 


סססר שקוכין כיפ"ם ננעיז. נפון 
לחר עכיס סקטוליס זס עס זס סלנס 
יסד, וננסון מקכ קול 6ותס 
רפסודו (ד"ס 3 ), ובלע"ז כדיי"ל, 
וכלסון סכט ונו"ס, ומטיטן כנסר 
לסוליכן ממקוס למקוס ויכונין 9סלך 
עליסן כעו כספינס: גמ' הבו להי 
בני אלים, קסו רמז לכות וגכולוק 
וקדוסת סטס, כדפמריגן ברע סקנה 
(דף () מנין ומכיס לבות מ"נ 
סנו לס' כני פניס כו': שיתפקקו. 
קירקו ספקקיס סס סקקריס, כמו 
סטנינו" (ניכ פ:) קניס וכנפניס מן 
ספקק (כ) קנמענס, וסי סקטר קתנל 
סקנס פקוק וקפוס קס: איפר. 
סני קמטיס סד מנמטס ולקד 
מנעענס וכליסר רומ כקר מע !: 
דמצער נפשיה. עסו גיכר קתפן 
נכרוע 606 עסו מנטעכ: ביבנה 
תקנוח. 69פר זמן מרוכס*: הפקולי. 
מוכר פקולי 5מר גפן סקורין קוטו"ן: 
וספקיף 


גמליאל אומר בכל יום ויום מתפלל אדם שמנה עשרה רבי יהושע אומר מעין י"ח ר"ע אומר 'אם שגורה 
תפלתו בפיו מתפלל י"ח ואם לאו מעין י"ח. ר"א אומר העושה תפלתו קבע אין תפלתו תחנונים ר' 
יהושע אומר ההולך? במקום סכנה מתפלל תפלה קצרה ואומר הושע ה' את עמך את שארית ישראל 
בכל פרשת העבור יהיו" צרכיהם לפניך ברוך אתה ה' שומע תפלה. היה רוכב על החמור ירד ויתפלל 
ואם אינו יכו לירד יחזיר את פניו ואם אינו יכול להחזיר את פניו יכוין את לבו כנגד בית קדשי 
הקדשים היה מהלך בספינה או באסדא יכוין את לבו כנגד בית קדשי הקדשים: גמ' *הני י"ח כנגד 
מי א"ר הלל בריה דר' שמואל בר נחמני = כנגד י"ח אזכרות שאמר דוד * בהבו לה' בני אלים רב יוסף 
אמר כנגד י"ח אזכרות שבקריאת שמע 69 א"ר תנחום אמר רבי יהושע בן לוי כנגד שמונה עשרה חוליות 
שבשדרה": ואמר ר' תנחום אמר רבי יהושע בן לוי "המתפלל צריך שיכרע עד שיתפקקו כל חוליות 
שבשדרה עולא אמר ?עד כדי שיראה איסר כנגד לבו" רבי חנינא אמר 'כיון שנענע ראשו שוב אינו א === - 
צריך אמר רבא <והוא דמצער נפשיה ומחזי כמאן דכרע. הני תמני סרי תשפרי הויין אמר רבי לוי 
ברכת הצדוקים ביבנה תקנוה כנגד מי תקנוה א"ר לוי לרבי הלל בריה דרבי שמואל בר נחמני כנגד * אל 
הכבוד הרעים לרב יוסף כנגד אחד שבקריאת שמע לר' תנחום א"ר יהושע בן לוי כנגד חוליא קטנה 
שבשדרה: ת"ר * שמעון הפקולי הסדיר י"ח ברכות לפני רבן גמליאל על הסדר ביבנה אמר להם ר"ג 
לחכמים כלום יש אדם שיודע לתקן ברכת הצדוקים= עמד שמואל הקטן ותקנה לשנה אחרת שכחה 


ל] נ"י ויהיו (גליון): ס] בכת"י ובכל הדפו"י המינין וכן להלן 


ו] ברש"י שבע"י נוסף המפוצץ סלעים: ]] עיין רבינו יונה סוף פ"ה ד"ה ‏ [פיהמ"ש להרמב"ם] 


תפלה. [פיהמ"ש להרמב"ם] 


והשקיף 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


)תת לדף ‏ 30 
3) על פי תהלים נה 
כ גב)לקמן לג 
ל) פוספת? פרק ג, 
ס) משנה אהלות פ"א 
מ"ח, ו) עיין תוס' לעיל 
יב: דיה כרע, ז) מגי(ס 
!:, מ)[ע' נתי"טן, 
ע) עיין ‏ אבות פ'ג 
מ"י, *) כ כ) כט:, 
5 [תענית | כס: כ"ק 
פל.], ת) עיין תוס' שבת 
ט ע"ב ד"ה בתספורת. 


הנהות הב"ת 
(6) גמ' פוכרות טנק"ם 
ר' תנסוס "כ יסוסע 


קט 9 אמר כעד: 
(3) רש"י דס טיפפקקו 


וכו'. מן ספקק 
ולמעלה : 


תורה אור השלם 
א) מִזְמוֹר לְדָוִד הָבוּ ליי 
ְנִי אֵלִים הָבוּ ליי כָּבוֹר 
וְעֹז: הָבוּ ליי כְּבוּד 
שמו | הִשְׁתַּחֲוּ | לי 
בְּהַדְרַת קדֶש: קול יי 
על הַמָיִם אֶל הַכָּכוּד 
העם כ על מם 
רַבִּים: קול יי בַּכּחַ קול 
י בָהָדִי קל א 
שבר אֲרָזִים וִַשַבָּר יי 
אֶת | ארי | הַלְבָנון: 
וירקידם כָּמוּ עִגָל לְבְנון 
וְשׂרִין כְּמוֹ בֶן רְאָמִים: 
קול ײַ תצָב להָבות 
אֶשׁ: קול שי יָחִיל מִרְבָּר 
חל י מַדְבּר קָדֶש: 
קול יי יְחוּלֶל אַילות 
חֲשׂף יַעֲרוֹת וּבְהָיכָלוּ 
לו אמַר כָּבוד: יי 
למַבּוּל. ישָב ושֶׁב יי 
מְלּ לְעוֹלִם: ַ עו 
לְעמוֹ יַתִּן יי יִבָרִ אֶת 
עמוֹ בַשָלוּם: 
[|תהלים בט, א-יא] 


לעוי רש"י 


פי"ק. פירום = פעים, 
קוכנס גלול על נפסיס 
(כק"י סנכת דף כ ע"נ 
ועיין מס דף ק3 ע"כ ד"ס 
סמכס). ציפ"ש. פיכוע 
סד, ען גלול טגותנין כו 
רגלי ספסוריס (רק"י סיוב 
ג, כ לטק (כס"י 
ירמיס כט, כו), רדיי"ל. 
פירוק פסלס (זניס פ"ג 
מ"ס), לדונכות (כק'י 
מ" ס, כג), רפסודות 
(רטי דס'כ, 3, פו). 
ולו"ס. פיכוק | 6קלס 
(זביס פ"ג מ"פ), דונרום 
(כסא מ"ס ₪, כס, 
כפסולות (רש"י דס"3, 3, 
טו). קיטו"ן. פיכוס כ 
גפן סגדל כו מוך (כ"ס 
כנפֿיס פ"ז מ"נ ועין 
רס"י סנס דף מו ע"נ 
ד"ס מוכין): 


משנת ראשונים 


תנו רבנן בכניסתו מהו 
אומר. ‏ אלה | שתי 
התפלות חובה לכל מי 
שיכנס לקרות בבית 
המדרש, שהרי לא אמרו 
בכניסתו מה היה אומר 
כדי שיהיו ספור למה 
שהיה אומר ר' נחוניא בן 


הקנה ואז יהיה הרשות בידינו, אבל אמר בכניסתו מהו אומר ר"ל כשיכנס הנכנס לבית המדרש מה חייב לומר. 
ויש לו להתפלל אלה השתי תפלות יושב או עומד, או כמו שנזדמן לו ולא יחזיר פניו למזרח 
ולא יברך ולא יעשה השתחויה בהם ולא נפילת אפים, וקרא שמה תפלה על מנהג הלשון שהוא מכנה כל בקשה 
אני רץ לחיי העולם הבא והם רצים לבאר שחת. כשאני רואה שעוברים הימים 
והזמנים אני מרגיש בעצמי שאני רץ בכל יום ומתקרב למיתה ומפני זה אני מכין צדה לדרך כדי שאזכה לחיי העולם 


הבא, אבל הם אינם מרגישין במיתתם כלל עד שעת המיתה ואינם מכינין צדה לדרכם. [רבינו יונה דף יט: מדה"ו] 


וכשאתם מתפללים דעו לפני מי אתם עומדים. וכשיתפלל צריך להזהר ולהתכוון ולהתבונן לפני מי הוא עומד. [מאירי] 


ואיני יודע באיזו מוליכים אותי ולא 


אבכה. זכור את יום המות תמיד וצידה לדרך הכן ושים בין עיניך שני אלה תמיד ויהיו מזומנים לך ליום הפירוד ומטתך בדמעה תמסה, ויבהלוך רעיונך מדי זכרך חרדת רבן יוחנן [בן זכאי] זכרונו לברכה. [אורחות חיים להרא"ש] 
והכינו כסא לחזקיהו מלך יהודה שבא. שבע כתות בגן עדן וחזקיה הוא מכת שלישית ובא ללוות את ריב"ז שהיה מזומן לכת שלישית, דהכי אמרינן בחגיגה על ריב"ז שיצתה בת קול ואמרה להם אתם ותלמידיכם ותלמידי תלמידיכם 


מזומנים לכת שלישית. [הריטב"א] 


היה רוכב על החמור ירד. מפני שנראה גסות הרוח כשמתפלל רכוב. [הריטב"א] 


עד כדי שיראה איסר כנגד 7בו. רבינו האי ז"ל פירש, שיכוף את ראשו כאגמון שיוכל לראות איסר שהוא מונח 


בארץ כנגד לבו ולא שיחצה קומתו לשני חלקים ויכופנה כשהיא מוצבת. ואפשר לפרש שיכוף את ראשו בכדי שאם היה איסר או שום דבר כנגד לבו שיראנו. [שיטה מקובצת] [המשך בסוף המסכת] 


תפלת השחר פרק רביעי 


בְּשְׁעַת פְּטִירָתו אָמַר לֶהֶם רבי יוחנן בן זכאי פַּנוּ פָּלִים מהבית, 
מִפָּנִי הַטוּמאָה - שלא יטמאו בטומאת אהל המת, וְהָכִינוּ כְּפָא 
לְחַזְקִיהוּ מל יהודה שִבָּא אלי ללוותילי. 


* א א 


משנה 


המשנה שלפנינו חוזרת לעסוק בדיני תפילה, ומבארת את סדר 
התפילה שיש להתפלל בכל יום. כמו כן, מבארת המשנה את צורת 
התפילה בהולכי דרכים שאינם יכולים לכוין בתפילתם: 
רַבָּן גַּמְלּיאֵל אומָר, בְּכֶל יום וָיום מת9פ?7 אָדם שְׁמנָה עְשָרָה 
ברכות בתפילת העמידה'י. רַבִּי יהושע אומר, מְעִין שְׁמוֹנָה עְשָרָה 
ברכות יש להתפלל בכל יום"". רַבִּי עַקִיבָא אוֹמַר, אם שְׁגוּרָה 
תּפֹלְתוֹ בָּפִיו - שהוא למוד ורגיל בתפילהל, מִתִפַּלֶל שָמוּנָה עֲשְׂרָה 
ברכות, וְאם ?או - שאינו רגיל בה, מתפלל מעִין שְׁמוֹנָה עְשָרָה. 


רכִּי אֶלִיעְזֶר אומר, הַָעוּשָה תִּפַלְתו קָבע - מי שתפילתו דומה 
לאדם שעליו לעשות דבר קבוע ויש לו חובה לעשותו, ואומר 'מתי 
אפרוק מעלי עול זה'", אִין תִּפַלָתוּ תַּחֲנוּנִיִם - אין תפילתו נושאת 
חן לפני הקדוש ברוך הוא, אף על פי שיוצא בה ידי חובה"". 


המשנה מבארת את דיני התפילה בהולכי דרכים: 
רַבִּי יהושַע אומר, ההולף בִּמְקום מִפָּנְה שאינו יכול לכוין ליבו 
בתפילה, והגיע זמן התפילה, מִתִפַּלֶל תִּפֶלֶה קְצַרֶה ואומר, 'הושע 
ה' אֶת עִמִּףּ אֶת שאָרית יִשְׂראַל, בְּכֶל פַּרְשַת הַעְבּוּר - אף בשעה 
שפורשים לעבירותל", יְהָיוּ צַרְכִיחָם גלויים לפַנִיף לרחם עליהם, 
בְּרוּךְ אַתָּה ה' שומָע תִפלְה'. 


היה רוכב על הסמור ברהך, וחפע זמן תפולה, ירד מהחמור 
ְיתַפּלֶל, וְאִם אֵינוֹ יכול לירד, מפני שאין לו מי שיחזיק את חמורו, 
יִחֲזִיר [-יסובב] אֶת פָּנָיו לצד ירושלים, ויתפלל, וְאִם אֵינוֹ יכול 
לְהַחֲזִיר אֶת פָּנֶיו, יָכַוּין אֶת לבו פֶּנְנָד בִּית קָדְשִׁי הַקָּדָשִׁים. 


לב. רבי יוחנן בן זכאי הזהיר אותם להוציא את הכלים מפני הטומאה, ללמדם שלא 
יבואו להקל ולומר שצדיקים אינם מטמאים, וסבר כן משום שלא החזיק את עצמו 
לצדיק גדול כזה, מחמת ענוותנותו. מגיד תעלומה (ד"ס עס פגו לליס). 

לג. ביאר רב סעדיה גאון (ד"ס ככן), שרבי יוחנן בן זכאי היה מצאצאיו של חזקיהו 
ולכן בא ללוותו. ובשיטה מקובצת (ד"ס פמכ) ביאר באופן אחר, שמפני שרבי יוחנן בן 
זכאי היה מזומן לכת שלישית בגן עדן, כמבואר בחגיגה (יד:), וחזקיהו היה מכת זו, 
על כן בא ללוותו. והיינו כמבואר בזוהר (פ"5 ויפי כיפ.) שבשעה שנפטר אדם, בני מדורו 
בעולם העליון באים ללוותו. 

לד. ואף שיש בתפילה תשע עשרה ברכות, יש לומר ששמונה עשרה הברכות ששונה 
רבן גמליאל נתקנו על ידי אנשי כנסת הגדולה, ואילו ברכת המינים נתקנה ביבנה בימי 
רבן גמליאל, כמבואר בגמרא בסמוך. תוספות יו"ט (ד"ס עמונס). 

לה. בגמרא להלן (כט.) נחלקו רב ושמואל בביאור דברי רבי יהושע, רב מבאר שיש 


. להתפלל מכל ברכה וברכה מהאמצעיות בקצרה, וחותם על כל ברכה. ושמואל מבאר 


שמתפלל ברכה אחת שיש בה מעין כל הברכות האמצעיות, וחותם ברוך אתה ה' שומע 
תפילה. רע"ב (ד"ס מעין). 

לו. רע"ב (ד"ס עגולס). ולהלן (פ"ס מ"ס ד"ס 5ס) מפרש שסדורה בפיו ואינו נכשל בה. 
והרמב"ם (פילוע סמסטות) פירש, שלשונו אינה מתבלבלת, ואומר אותה במהירות. והמאירי 
(ל"ס סמענס ספניטיק) ביאר, שבקי בשמונה עשרה הברכות ויכול לכוין בהם. 

לז. רש"י (פנות פ"3 מי"ג). 

לח. תפארת ישראל (ילין פות ז). 

לט. רע"ב (ד"ה ככנ). ומקורו בגמרא להלן (כט:), וראה שם שמביאה הגמרא דעה נוספת. 
מ. רש"י (ד"ס נסל). ובאופן אחר פירש, שהוא עץ גדול שנותנים בו רגלי האסורים, 
ומוליכים אותו כשרגליו בתוך עץ זה. על פי רש"י באיוב (יג כו ד"ס כקל). 

מא. מפשטות הלשון משמע שיש לו לכוין את ליבו כנגד בית קדשי הקדשים ואינו 
צריך להחזיר את פניו. וביאר התוספות יום טוב (פ"ד מ"ו), שהואיל ואף לעמוד בה 
אינו צריך מפני שהספינה מתנועעת או משום פחד המים, ודאי שאינו צריך להחזיר 
את פניו. והמשנה ברורה (סי' 5ד פ"ק טו) כתב, שיש לו להחזיר פניו אם אפשר. וכתב 
בביאור הלכה (פס ד"ס סיס כוכנ), שאפשר שמה שלא שנה התנא לגבי ספינה שיש לו 
להחזיר פניו, משום שכבר שנה כן לגבי הרוכב על החמור. ומביא שבשלחן ערוך הרב 
(שס ס"ס) פסק בין ברוכב על החמור ובין בנוסע על הספינה שיש להם להחזיר פניהם. 
והאריך בביאור הלכה לדון בדברי התוספות יום טוב והניחם בצריך עיון. וראה במאירי 
(נסנן (. ל"ס סמסנס סתמיםית) שכתב שגם בספינה יש לו לעכב אותה ולהחזיר פניו אם 
יכול לעשות כן. 

מב. מזמור זה הוא רמז לאמירת אבות, גבורות וקדושת השם שהם שלושת הברכות 


ברכות 


הָיָה מְהַלְּך בִּסְפִינָה או כַּאַפִדָּא - רפסודה, כלומר, עצים רבים 
הקשורים יחדיו, ומשיטן בנהר כמו ספינה", יכוין אֶת לבו כְּנֶנָד בִּית 
קָדְשי הקדשים"". 


ו 


גמרא 


הגמרא מביאה כמה טעמים לבאר כנגד מה נתקנו שמונה עשרה 
ברכות הללו: 
שואלת הגמרא, הָנֵי [-אלו] שָמוּנָה עֲשְׂרַה ברכות שהוזכרו במשנתנו, 
כְנְנָד מי נתקנו. משיבה הגמרא, אָמַר רְכִּי הלל בְּרִיה דְּרְכִּי שְׁמוּאַל 
בּר נַחַמָנִי, פְנְנָד שְׁמוֹנָה עשרה אִזְכָרוּת של שם ה' שָאָמַר דוד 
בִּמִזְמוֹר לְדוְד הָבוּ לה' בְּנִי אֶלִים הָבוּ לה' כָּבוֹד וְעז' וכו'": (פסניס 
כט 6-יס). 


ביאור נוסף, רב ווֹסף אָמַר, פְָננָד שׁמוֹנָה עְשָרָה אַזְכָרות של 
שם ה' שַבְּקְרִיאֶת שַמעמי. 


ביאור נוסף, אָמַר רְכִּי מִּנְחוּם אָמַר רבִּי יהושע בָּן לוִי, כְּנְגְד 
שְׁמוֹנָה עְשָרָה חוּליוֹת שָבְּשָדְרְה - שיש בעמוד השדרה של כל 
אהם". 


* 


הגמרא מבארת את דיני הכריעות שבתפילה: 
וְאָמַר רַכִּי תִּנְחוּם אֶמַר רַבִּי יהושע כֶָּן לו, הַמַתְפַּלָּל תפילת 
שמונה עשרה, צָרִיךְ שָיִּכְרַע במקומות הראויים לכךײ", עד שִׁיִתפְּכְקוּ 
כָּל חוּליוֹת שַׁבַשְׁדְרָה - עד שיראו את הפקקים שבעמוד השדרה, 
כלומר, שמחמת הכריעה יהיו ניכרים הקשרים של החוליותמי. 


עוּלא אָמַר, יש לכרוע עַד כָּדִי שִיִרְאָה אֵיפָר כְּנְגֶך 137 - שיהיו 
שני קמטים בבשרו כנגד ליפה וכיניהם בשר בהוהב איסר". 


הראשונות בתפילת שמונה עשרה, כמבואר בראש השנה ((3.. 
במזמור זה הוזכרו שמונה עשרה פעמים שם הוי"ה, וסובר רבי הלל שכנגד זה נתקנו 


הוי"ה הוא שם רחמים, ורוב הברכות בתפילת יום חול עוסקות בשאילת צרכיו של 
האדם, וצריך לבקש עליהם רחמים ותחנונים. 

כמו כן, הוזכר במזמור זה שם אל, וכנגדו תיקנו את ברכת המינים, כמבואר בסמוך. 
מג. בקריאת שמע הוזכר שם ה' שמונה עשרה פעמים, והיינו בין שם הוי"ה ובין 
שם אלהות. מאירי (לסלן כט. ד"ס מנין). 

מד. ביאר הפני יהושע (ד"ס עס פמר), שתיקנו שמונה עשרה ברכות כנגד שמונה עשרה 
חוליות שבעמוד השדרה, שהרי ידוע שרמ"ח אבריו של האדם הם כנגד רמ"ח מצוות 
עשה שבתורה, ואם כן כל האברים נצרכים לקיום המצוות, ומפני שעיקר עשיית המצוות 
הם רק באברי הפנים המיוחדים לראיה, שמיעה ודיבור, וכן בידים וברגלים, מה שאין 
כן העצמות שבשדרה הם גשמיים יותר מכל האברים ולא ניכר בהם שום עשיית מצוה, 
ולכן הוצרכו לתקן כנגדם שמונה עשרה ברכות בתפילה, כדי שיזכר האדם בשעת 
התפילה להתפלל בכל כוחו ולהתנועע כדי לקיים מה שנאמר (ססניס ₪ י), 'כל עצמותי 
תאמרנה'. ומטעם זה אמר רבי יהושע בן לוי שיש לכרוע עד שיתפקקו כל חוליות 
שבשדרה. 

לכאורה יש לתמוה, מדוע בדברי רב יוסף נאמר 'רב יוסף אמר', שמשמע שבא לחלוק 
על דברי רבי הלל, ובדברי רבי תנחום נאמר 'אמר רבי תנחום', שמשמע שאינו בא 
לחלוק על רבי הלל ועל רב יוסף. ויש לבאר, שאי אפשר לומר שרב יוסף בא להוסיף 
על דברי רבי הלל, מפני שאם כן אין בדבריו שום חידוש, שהרי גם לרבי הלל הוא 
כנגד שמונה עשרה אזכרות, ואדרבא עדיף לומר כרבי הלל משום שב'מזמור לדוד' כל 
האזכרות הם של שם הוי"ה, ואילו האזכרות שבקריאת שמע, חלקם אינם שמות הוי"ה. 
אלא ודאי צריך לומר שבא לחלוק על רבי הלל. אך בדברי רבי תנחום שהוא ענין 
בפני עצמו, אפשר לומר שבא להוסיף על הקודמים לו, ושמונה עשרה הברכות נתקנו 
משום שניהם. בן יהוידע (ל"ס פס פ"כ). וראה בילקוט ביאורים מה שהובא לבאר בזה 
בשם הצל"ח. 

מה. להלן (ד.) מבארת הגמרא באלו מקומות בתפילה יש לכרוע. הגמרא כאן מבארת 
את צורת הכריעות שיש לכרוע במקומות אלו. 

מו. ראה לעיל בהערה לגבי דברי רבי תנחום בשם רבי יהושע בן לוי שביארו ששמונה 
עשרה הבוכות נתקנו כנגד שמונה עשרה חוליות שבשדרה, מה שהובא בשם הפני 
יהושע בטעם הדבר. 

מז. רש"י (ד"ס פיקכ). אך ברשב"א (ל"ס על טילפס) הביא לפרש בשם רב האי גאון, 


עין משפט 
נר מצוה 


לפא בפ (/ף' 75 
עסל' תפלם סנכה יו 
סמג עסין יט טוס"ע פו"ם 
סימן 5 קעיף י: 
מ ג מיי' פ"ו קס סנכס 
ל סמג פס טוס"ע 
סו"ס סימן כפו סעיף ג: 
מא ד מ"' וסמג סקס 
טול סו"ע ק"ש סי 
לכ סעיף ג: 
מב ה מי" פ"י מס 
בככות הנכס כג כל 
סמג עקין כו טוק"ע מו" 
סי קי סעיף ס: 
מג ו טול ה"ע קו"ס 
סימן 5 סעיף ‏ כסגס: 
מד ז מי" פ"3 מס 
תפלס סנכס כ סמג 
עסין יט טור סו"ע 6"ם 
סי קי סעיף 6: 
מה ח ט מי" פ"ס פס 
הנכס יכ סמג עס 
טוp"ע‏ פ"ס סימן קג 
קעיף ל: 
מו י כ מיי' קס טוק'ע 
עס סעיף ס: 


רב נסים גאון 


רבן גמליאל אומר בכל 

יום אדם מתפלל 
י"ח בתלמוד אוץ 
ישראל הזכירו עוד טעמים 
אחרים (כעין) [אולי צ"ל 
על שתקנו] י"ח תוספת 
על מה שיש בתלמודינו 
דאמרינן ר' חנניה בשם רי 
פינחס כנגד י"ח פעמים 
שאבות כתובין בתורה 
אברהם יצחק ויעקב אם 
יאמר לך אדם י"ט הן 
אמור לו והנה ה' נצב עליו 
לית הוא מינהון אם יאמר 
לך אדם י"ז הן אמור לו 
ויקרא בהן שמי ושם 
אבותי מינהון הוא ר' 
שמואל בר נחמני בשם ר 
יונתן כנגד י"ח ציווים 
שכתב בפרשת משכן שני 
אמר ר' חייא בר אדא 
ובלבד מן ואתו אהליאב 
בן אחיסמך עד סופיה 
דסיפרא: היה יושב 
בספינה או באסדא. 
בגמ' דבני מערבא גרסי 
היא אסדא היא רפסודות 
דכתיב (דברי הימים ב ב) 
ונביאם לך רפסודות על 

ים יפו: 


גליון הש"ס 
גם' כסמלס כ"פ. במס' 
דרך פֿרן רנס פ"ג פיתb‏ 
ריק בן עזריה. וע" 
עול לס סינוייס: שם 
סנ ייק כננל מי. עי 
מדרם תנמומb‏ כ"פ ויל 
עול פיזס טעמיס. וקס 
סיל דריב"ל 6מר נגד 
י"ס 6זכרות סמר דוד 
בסנו (ס' כני ניס: 


ל 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' ולא אומר על 
טמא טהור ולא על 
טהור טמא. כל זס 5" 
כמענס קודס ונ כפכ: 


aw: % 


הגהות וציונים 


6] עיין במהרש"א 
שגורס שלא אומר (והוא 
פי' על ולא אכשל דאי 
כלפנינו כבר נכלל בולא 
אכשל בדבר הלכה) 
וכתב | שכ"ה ברי"ף 
וברא"ש: 3] בכת"י 
המהלך (וכ"ה במשנה 
שבמשניות וברי"ף 
וברא"ש, ובפיסקא לקמן 
כט ע"ב): ג] הושע וכו' 


ישראל מקרא מלא הוא ירמיה לא, ו (תוי"ט): ל] נ"י ויהיו (גליון): ס] בכת"י ובכל הדפו"י המינין וכן להלן 

(ולפנינו נשתנה מפני הצנזור, דק"ס): ו] ברש"י שבע"י נוסף המפוצץ סלעים: ]] עיין רבינו יונה סוף פ"ה ד"ה 

עד שיתפקקו בשם רש"י פירוש אחר: ת] בדפו"י נוסף קרוב לתרבותו של ישו הנוצרי שלמדו להפך דברי 

אלהים חיים (והוא מהשמטת הצנזור): ט] ומבואר יותר בלשון התוס' שבת ט ע"ב ד"ה לימא שכתבו משמע ליה 
דאפילו התחיל מפסיק מדאמר אסור לטעום עכ"ל ועיין פני יהושע: 


ומנעו בניפם מן ההגיון. מפתרון הפסוק כמו שהוא נקרא. [מאירי] 


כה. 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


לא על לפרקא דרב יוסף. קסיס כ סיסינס כפומנדית וסיס דולק כקכת קולס תפלת סמוספין, ונתר סדכקס סיו סולכיס 
נבים סכנסת ומתפלניס תפנת סעוספין: בצבור שנו. 6ס סו כנסכ"ג עס סגנור כ יקליס נסתפננ: מתני' מה מקום. כנומר 
עס טיכס: גמ' ולא אכש?. ויקמקו תנרי על כסלוני, סרי רעות קפיס טינפו על ידי סקגרוס 5סס " טיענקו: מיושבי קרנות. סטווניס. 


ו עמי ספכן סעוסקיס כדכר פיתס: מהחגיון, 65 תכגינוס במקרb‏ יופר מדפי מסוס דמקכb‏ 
שהניע זמן תפלת המנחה 


כיון 
אפור למעום כלום וכו. 
ית יס לכי יסוסע מפסיקין 
וקפינו מן סלכילס 691 סי?: 
לייכו 


רב אויא חלש ולא אתא לפרקא דרב יוסף 
למחר כי אתא בעא אביי לאנוחי דעתיה דרב 
יוסף א"ל מ"ט לא אתא מר לפרקא א"ל דהוה 
חליש לבאי ולא מצינא א"ל אמאי לא טעמת 
מידי ואתית א"ל לא סבר לה מר להא דרב 
הונא דאמר רב הונא אסור לו לאדם שיטעום כלום קודם שיתפלל תפלת 
המוספין א"ל איבעי ליה למר לצלויי צלותא דמוספין ביחיד ולטעום מידי 
ולמיתי א"ל ולא סבר לה מר להא דא"ר יוחנן *אסור לו לאדם שיקדים תפלתו 
לתפלת הצבור א"ל לאו אתמר עלה א"ר אבא בצבור שנו ולית הלכתא ילא 
כרב הונא ולא דכריב"ל כרב הונא הא דאמרן כריב"ל דאריב"ל * כיון שהגיע 
זמן תפלת המנחה אסור לו לאדם שיטעום כלום קודם שיתפלל תפלת 
המנחה: מתני" ר נחוניא בן הקנה היה מתפלל בכניסתו לבית המדרש 
וביציאתו תפלה קצרה אמרו לו מה מקום לתפלה זו אמר להם בכניסתי אני 
מתפלל שלא יארע דבר תקלה על ידי וביציאתי אני נותן הודאה על חלקי: 
מ' ת"ר "בכניסתו מהו אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי שלא יארע דבר 
תקלה על ידי ולא אכשל בדבר הלכה וישמחו בי חברי ולא* אומר ו על טמא 
טהור ולא על טהור טמא ולא יכשלו חברי בדבר הלכה ואשמח בהם ביציאתו 
מהו אומר מודה אני לפניך ה' אלהי ששמת חלקי מיושבי בית המדרש ולא 
שמת חלקי מיושבי קרנות שאני משכים והם משכימים אני משכים לדברי 
תורה והם משכימים לדברים בטלים אני עמל והם עמלים אני עמל ומקבל 
שכר והם עמלים ואינם מקבלים שכר אני רץ והם רצים אני רץ לחיי העולם 
הבא והם רצים לבאר שחת*: ת"ר = כשחלה ר' אליעזר נכנסו תלמידיו לבקרו 
אמרו לו רבינו למדנו אורחות חיים ונזכה בהן לחיי העולם הבא אמר להם 
הזהרו בכבוד חבריכם ומנעו בניכם מן ההגיון והושיבום בין ברכי תלמידי 
חכמים וכשאתם מתפללים דעו לפני מי אתם עומדים ובשביל כך תזכו לחיי 
העולם הבא וכשחלה רבי יוחנן בן זכאי נכנסו תלמידיו לבקרו כיון שראה 
אותם התחיל לבכות אמרו לו תלמידיו נר ישראל עמוד הימיני פטיש החזק 
מפני מה אתה בוכה אמר להם אילו לפני מלך בשר ודם היו מוליכין אותי 
שהיום כאן ומחר בקבר שאם כועם עלי אין כעסו כעם עולם ואם אופרני 
אין איסורו איסור עולם ואם ממיתני אין מיתתו מיתת עולם ואני יכול 
לפייסו בדברים ולשחדו בממון אעפ"כ הייתי בוכה ועכשיו שמוליכים אותי 
לפני ממ"ה הקב"ה שהוא חי וקיים לעולם ולעולמי עולמים שאם כועם 
עלי כעסו כעם עולם ואם אוסרני איסורו איסור עולם ואם ממיתני מיתתו 
מיתת עולם ואיני יכול לפייסו בדברים ולא לשחדו בממון ולא עוד אלא שיש 
לפני שני דרכים אחת של גן עדן ואחת של גיהנם ואיני יודע באיזו מוליכים 
אותי ולא אבכה אמרו לו רבינו ברכנו אמר להם יהי רצון 'שתהא מורא 
שמים עליכם כמורא בשר ודם אמרו לו תלמידיו עד כאן אמר להם ולואי 
תדעו כשאדם עובר עבירה אומר שלא יראני אדם בשעת פטירתו אמר להם 
פנו כלים מפני הטומאה והכינו כסא לחזקיהו מלך יהודה שבא: מתני" רבן 


. לסון חר מקיסק ילדיס": דעו לפני 


מי וכו. כלי סתספפלו ניכלס 
וככוונס: עמוד הימיני. טני עמודיס 
סעמיד קכמס נלונס, טס סימני יכין 
ומס סקמקני 3וע1 (מנכיס 6 ז), 
סימיני לעולס סטוכ: פטיש. סמפוכך", 
פי"ק כנע"ז: אופרני. מוק פותי: 
מיתת עולם. (עוס"3: הייתי בוכה. 
מפימת מטפטו, 6ס נדין מוניכין ותי 
לפניו: עו'"באן. בתמיס, כלומר ול 
יופר עמורק כשל ולס: ולואי. קיסק 
כמוכb‏ קר ודס, עלס כן סקדלו 
מעכירות | סכנס: עבירה. נסתר 
ממור סכריום, ויודע ססכל סו גלוי 
לסקנ"ס וינו עמק ככך: מפני 
הטומאה. טומת סנ סמת ככ 
סכית: לחזקיהו שבא. 56י כלוומי: 
מתני' מעין שמנה עשרה, 3גמר" 
מפרם: הושע ה' וכו. זו ספלס 
קללס: בכל פרשת העבור כו. 
מפרט כגמרס": אם אינו יכול לירך. 
ססין כו מי סיססז ₪6 סמוכו: יחזיר 
את פניו. 75 ילוקניס: באסדא. 
כו ותקס 3סד כגלי (פי ע) בית 
סקסר סקוכין (יפ"ם כנע"ז. נקון 
חר עליס סקטוליס זס עס זס סלכס 
יסד, וכלסון | מקכ קור 6ותס 
רפסודו (ד"ס 3 נ), ובלע"ז כדיי"ל, 
ובנטון 6סכנו ולו"ס, ומקיטן כנסר 
(סוליכן ממקוס נמקוס ויכולין לסנך 
עניסן כעו נספינס: גמ' הבו לה' 
בני אלים. קסו רמז נקכות וגכוכות 
וקדוסת סטס, כדפמריגן ברע סקנה 
(הף (ב) מנין סקומריס לבות ת"ל 
סנו לס' כני פניס כו': שיתפקקו. 
קירפו ספקקיס סס סקקריס, כמו 
קטנינו (כיכ פ:) כקניס וכנפניס מן 
ספקק (ג) קנמענס, וסיb‏ סקטר קתנ 
סקנס פקוק וסקוס ‏ עס: איפר. 
סני קמטיס סד מנמטס ולקד 
מנמענס וכפיסר רוסכ כטכ בפמפע!: 
דמצער נפשיה. עסו (יכר קתפן 
נכרוע כ םטול מנטער: ביבנה 
תקנוה. לחר זמן מכוכס?: הפקולי. 
מוכר פקולי 5מר גפן סקורין קוטו"ן: 
וססקיף 


גמליאל אומר בכל יום ויום מתפלל אדם שמנה עשרה רבי יהושע אומר מעין י"ח ר"ע אומר 'אם שגורה 
תפלתו בפיו מתפלל י"ח ואם לאו מעין י"ח. ר"א אומר העושה תפלתו קבע אין תפלתו תחנונים ר' 
יהושע אומר ההולך9 במקום סכנה מתפלל תפלה קצרה ואומרײ הושע ה' את עמך את שארית ישראל 
בכל פרשת העבור יהיו" צרכיהם לפניך ברוך אתה ה' שומע תפלה. היה רוכב על החמור ירד ויתפלל 
ואם אינו יכו לירד יחזיר את פניו ואם אינו יכול להחזיר את פניו יכוין את לבו כנגד בית קדשי 
הקדשים היה מהלך בספינה או באסדא יכוין את לבו כנגד בית קדשי הקדשים: גמ' *הני י"ח כנגד 
מי א"ר הלל בריה דר' שמואל בר נחמני %כנגד י"ח אזכרות שאמר דוד * בהבו לה' בני אלים רב יוסף 
אמר כנגד י"ח אזכרות שבקריאת שמע 69 א"ר תנחום אמר רבי יהושע בן לוי כנגד שמונה עשרה חוליות 
שבשדרה: ואמר ר' תנחום אמר רבי יהושע בן לוי "המתפלל צריך שיכרע עד שיתפקקו כל חוליות 


שבשדרה עולא אמר יעד כדי שיראה איסר כנגד לבו '' רבי חנינא אמר יכיון שנענע ראשו שוב אינו" 


צריך אמר רבא <והוא דמצער נפשיה ומחזי כמאן דכרע. הני תמני סרי תשסרי הוויין אמר רבי לוי 
ברכת הצדוקים ביבנה תקנוה כנגד מי תקנוה א"ר לוי לרבי הלל בריה דרבי שמואל בר נחמני כנגד * אל 
הכבוד הרעים לרב יוסף כנגד אחד שבקריאת שמע לר' תנחום א"ר יהושע בן לוי כנגד חוליא קטנה 
שבשררה: ת"ר " שמעון הפקולי הסדיר י"ח ברכות לפני רבן גמליאל על הסדר ביבנה אמר להם ר"ג 


לחכמים כלום יש אדם שיודע לתקן ברכת הצדוקים" עמד שמואל הקטן ותק 


[פיהמ"ש להרמב"ם] 


תפלה. [פיהמ"ש להרמב"ם] 


והשקיף 


al 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


)תת לדף ‏ כ; 
3) על פי תהלים נה 
3 ב)לקמן לגק; 
ל) פוספפפ | פרק ג, 
ס) משנה אהלות פ"א 
מ"ח, ו) עיין תוס' לעיל 
יב: דיה כרע, ז) מגי(ס 
יז ם)[ע' כתי"ט], 
ע) עיין | אבות פ"ג 
מײ, ) כ ל) כט:, 
כ [תענית | כס: כ"ק 
פל.], מ) עיין תוס' שבת 
ט ע"ב דיה בתספורת. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' 6וכרות סנק"ם 
רי קנסוס "כ יסוסע 
קט (ױ אמר כעד: 
(3) רשיי דיס טיפפקקו 
ופו'. מן ספקק 
ולמעלה: 


תורה אור השלם 
א) מִזְמוֹר לְדָוך הָבוּ לי 
בְנֵי אֲלִים הָבוּ ליי כָּבוֹר 
וְעו: הָבוּ ליי כְּבוּד 
שמ הַשְׁתַּחַוּ לי 
בְּהַדְרַת קבש: קול יי 
על הַמָיִם אֶל הַכָּבוֹד 
הְעים ײַ על מִַם 
רַבִּים: קול יַ בח קול 
בבר "קת % 
שבר אֲרָם ושְׁבֵּר יי 
אֶת | אַר | הַלְבָנון: 
ורְקִידָם כָּמוּ עִגָל לְבְנון 
ושְׂרִין כְּמוֹ בְן רָאָמִים: 
קול יי הֹצב להָבות 
אַש: קול יי יִָיל מִרְָּר 
ייל ו מַרְבּר קָדָש: 
קול יי וְחולל אַילוֹת 
ויחשף יְעֲרוֹת וּבְהֵיכְלו 
ָּלוּ אמַר בָּבוד: ‏ יי 
למכוּל ישֶׁב װֵשָׁב יי 
מֶלד לְעּלֶם: ו עז 
לְעֲמוֹ יָתֵן וי יכרָּ אֶת 
עמו בַשָלוּם: 
|תהלים כט, א-יא] 


לעזי רש"י 


פי"ק. פירום | פטים, 
קוכנס גלול על נפסיס 
(רש"י קנמילף כק ע"כ 
ועיין פס דף קנ ע"כ לס 
סמכס). ציפ"ש. פיכוע 
סד, ען גלול סנוסנין. כו 
רגלי סססוכיס (רק"י סיוב 
יג, כו), | 5יוק (בם"י 
ירמיס כט, כו), רדיי"ל, 
פירוק קלס (וניס פ"ג 
מ"ס), דוכרות | (כס'י 
מ" ס, כג), רפסודות 
(כס"י לתב .3, 00 
ולו"ם. פירום | 6סלס 
(זניס פ"ג מ"6), דוכרום 
(רם"י ‏ מ"ס ס, כג), 
רפפודות (רש"י דס"נ, 3, 
טו). קיטו"ן. פילום מכ 
גפן סגדל כו מוך (ר"ס 
כנפיס פ"ז מ'כ ועיין 
רס"י מכת דף מו ע"נ 
ד"ס מוכין): 


משנת ראשונים 


תנו רכנן בכניסתו מהו 
אומר. ‏ אלה | שתי 
התפלות חובה לכל מי 
שיכנס לקרות בבית 
המדרש, שהרי לא אמרו 


נה לשנה אחרת שכחה ג ככיפתו מה היה אומר 


כדי שיהיו ספור למה 
שהיה אומר ר' נחוניא בן 


הקנה ואז יהיה הרשות בידינו, אבל אמר בכניסתו מהו אומר ר"ל כשיכנס הנכנס לבית המדרש מה חייב לומר. 
ויש לו להתפלל אלה השתי תפלות יושב או עומד, או כמו שנזדמן לו ולא יחזיר פניו למזרח 
ולא יברך ולא יעשה השתחויה בהם ולא נפילת אפים, וקרא שמה תפלה על מנהג הלשון שהוא מכנה כל בקשה 
אני רץ לחיי העולם הבא והם רצים לבאר שחת. כשאני רואה שעוברים הימים 
והזמנים אני מרגיש בעצמי שאני רץ בכל יום ומתקרב למיתה ומפני זה אני מכין צדה לדרך כדי שאזכה לחיי העולם 


הבא, אבל הם אינם מרגישין במיתתם כלל עד שעת המיתה ואינם מכינין צדה לדרכם. [רבינו יונה דף יט: מדה"ו] 


וכשאתם מתפללים דעו לפני מי אתם עומדים. וכשיתפלל צריך להזהר ולהתכוון ולהתבונן לפני מי הוא עומד. [מאירי] 


ואיני יודע באיזו מוליכים אותי ולא 


אבכה. זכור את יום המות תמיד וצידה לדרך הכן ושים בין עיניך שני אלה תמיד ויהיו מזומנים לך ליום הפירוד ומטתך בדמעה תמסה, ויבהלוך רעיונך מדי זכרך חרדת רבן יוחנן [בן זכאי] זכרונו לברכה. [אורחות חיים להרא"ש] 
והכינו כסא לחזקיהו מלך יהודה שבא. שבע כתות בגן עדן וחזקיה הוא מכת שלישית ובא ללוות את ריב"ז שהיה מזומן לכת שלישית, דהכי אמרינן בחגיגה על ריב"ז שיצתה בת קול ואמרה להם אתם ותלמידיכם ותלמידי תלמידיכם 


מזומנים לכת שלישית. [הריטב"א] 


היה רוכב על החמור ירד. מפני שנראה גסות הרוח כשמתפלל רכוב. [הריטב"א] 


עד כדי שיראה איסר כנגד 7בו. רבינו האי ז"ל פירש, שיכוף את ראשו כאגמון שיוכל לראות איסר שהוא מונח 


בארץ כנגד לבו ולא שיחצה קומתו לשני חלקים ויכופנה כשהיא מוצבת. ואפשר לפרש שיכוף את ראשו בכדי שאם היה איסר או שום דבר כנגד לבו שיראנו. [שיטה מקובצת] | [המשך בסוף המסכת] 


תפלת השחר פרק רביעי 


רַבִּי חִנִינָא אָמַר, כִּיוְן שָנְעְנַע [-שהרכין] ראשו, שוב אִיני 
צריף לכרוע. אָמַר רְבָא, והוּא - דין זה שאמר רבי חנינא הוא דווקא 
בזמן דִמְצַעֶר נַפָשִיה, וּמַחַזִי פְּמַאן דְּכָרַע - שניכר שהוא רוצה 
לכרוע, אך אינו יכול מחמת שהוא מצטער. 


* 


הגמרא מבארת את מקור ברכת המינים שנתקנה לאחר שתיקנו אנשי 
כנסת הגדולה את שמונה עשרה הברכות"", וכנגד מי נתקנה: 
מקשה הגמרא, הָנִי תִּמְנִי סְרִי - שמונה עשרה ברכות אלו שהוזכרו 
במשנתנו, הרי תּשָסְרִי הְוְויִן - תשע עשרה ברכות הן. מיישבת 
הגמרא, אֲמַר רְכִּי לוי, בִּרְכַת הַצַדוקִים"" - המינים בִּיִבְנָה תִּקְנוּהַ 


עקרב לאחר שתיקנו אנשי כנסת הגדולה את שמונה עשרה הברכות, 


ומחמת כן סתם תפילה נקראת 'שמונה עשרה'. 


מבררת הגמרא, כָּנְנָד מִי תִּקְנוּהָ. מבארת הגמרא, אֲמַר רַכִּי לוָי, 
לְרְבִּי הלל בְּרִיה דְּרְבִּי שמוּאַל כַּר נַחַמָנִי שביאר ששמונה עשרה 


שיש לו לכוף את ראשו, בכדי שאם יהיה איסר או דבר אחר מונח על הארץ כנגד 
ליבו, יראנו. וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה פירושים נוספים. 

תוספות (לעי? יכ: ד"ס כלע) כתבו בשם הירושלמי (פ" ס"ס) שאין לכרוע יותר מדאי. 
וביאר הט"ז (פו"פ סי קיג סק"ס), שהסיבה לכך היא מפני שבשעה שכורע יותר ממה 
שחייב, נראה כמתגאה. 

מח. כמבואר להלן (לג.). 

מט. בכתב יד ודפוסים ישנים גרסו 'המינים', ולפנינו נשתנה מחמת הצנזורה. הגהות 
וציונים. וברש"י בדפוסים ישנים נוסף מהשמטת הצנזורה שברכה זו נתקנה קרוב 
לתרבותו של ישו הנוצרי שלמדו להפך דברי אלהים חיים. הגהות וציונים. 

בברכה זו ישנן נוסחאות שונות, 'ולמשומדים', 'ולמלשינים' או 'למיניםי. 

נ,. רשיי (מענם 2: דיס ממע). 

נא. ביאר תוספות רבינו יהודה (ל"ס כנגד) שבתחילה תיקנו ברכות רק כנגד שמות 
הוי"ה, ולכן לא תיקנו כנגד 'אל הכבוד הרעים', אך לאחר מכן תקנו ברכת המינים 
פונהשם זה. 

נב. והיינו ששם הוי"ה לא ישתנה, אך המינים משנים ואומרים אל אחר במקום אל 
אחד. מהרש"א (מ" ד"ס כנגל). 

נג. משמע בגמרא שישנם תשע עשרה חוליות בשדרה. ואף שבמשנה (פסנות פ" מ'פ) 
המונה את מאתים ארבעים ושמונה האיברים שיש באדם, שנינו שיש רק שמונה עשרה 
חוליות בשדרה, ביאר המנחת חינוך (מטס כסג 6ופ י), שהמשנה לא מנתה את החוליא 
הקטנה משום שאפשר שאין עליה בשר או גיד. 

נד. נקרא שמו 'הפקולי' על שם שהיה משתכר בצמר גפן שנקרא 'פקולא'. רש"י (ד"ס 
ספקולי). 

נה. רש"י (מגילס ": ד"ס על ססדר). וראה שם בגמרא שמבואר סדר הפסוקים. אך עיין 
בבית יוסף (פו"ם סי קינ ד"ס כתוכ) שביאר בענין אחר. 

נו. אף על פי שמבואר במגילה (":) שמאה ועשרים זקנים ובהם כמה נביאים תיקנו 
שמונה עשרה ברכות, וכן מבואר להלן (נג.) שאנשי כנסת הגדולה תיקנו אותם [והם 


ברכות 


הברכות נתקנו כנגד שמונה עשרה אזכרות של שם השם שב'מזמור 
לדוד', ברכה זו נתקנה כְּנַגֶד מה שנאמר בו, 'אַל הַכָּכוֹד הרעים"*. 
לרב יוֹסף שביאר שנתקנו כנגד שמונה עשרה אזכרות של שם השם 
שבקריאת שמע, נתקנה כִּנְגֶד 'אָחָד' שַׁבַּקְרִיאַת שמעיי. לְרַבִּי תִּנְחוּם 
אָמר רְבִּי יְהוֹשׁע בֵּן לוי שביאר שנתקנו כנגד שמונה עשרה חוליות 
שבעמוד השדרה, נתקנה כְּנֶנָד חוּליא קְטנָה שַׁכַּשְׁדְּרָהי. 


כה.וןרן 


* 


הגמרא מביאה מעשה לגבי תקנת ברכת המינים: 
תָּנוּ רבָּנֵן בברייתא, שמעון הַפָּקולִייִד הסדיר שָמונָה עְשָרָה בְּרְכוֹת 
לפני רִבֶּן גִּמְלִיאֶל על הַפָּדֶר - כסדר המקראות:" כְּיבְנָהי, אָמַר 
לֶהֶם רִבֶּן גּמְלִיאֵל לַחֲכָמִים, כָּלם [-האם] יש אֶדֶם שִיודע לְתפֵּן 
בִּרְכַָת הצדוקים - המינים, עֲמַד שׁמוּאַל הקטזן" וְתִקִנָהי". 


לְשָנָה אַחֲרֵת ירד לפני התיבה ושָכָחַה", 


אוגר הכמה 


אותם מאה ועשרים זקנים], יש לבאר שמתחילה לא היו מתפללים אותם בסדר מסוים, 
אלא כל אחד ואחד היה מתפלל את הברכה שהיה צריך לה, ושמעון הפקולי סידר 
את הברכות בסדר מסוים, ולמד כן מכח הפסוקים, כמבואר במגילה (ז:). תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס ססדיר). והרא"ה (ד"ס פטו כננן) פירש, שלאחר שתיקנו מאה ועשרים 
הזקנים את הברכות, נשתכח סדרן, ושמעון הפקולי החזיר אותן. ובשיטה מקובצת 
(ד"ס פנו כננן) כתב לבאר, שלאחר שנתקנו הברכות נשתכחו מישראל, וחזר שמעון 
הפקולי ויסדם. 

נז. שני טעמים נאמרו בטעם שמו של 'שמואל הקטן': א. מפני שהיה מקטין עצמו. 
ב. שהיה מעט קטן משמואל הרמתי. ירושלמי (סועס פ"ע סי"ג). 

נח. בימי רבן גמליאל רבו המינים בישראל והיו מצירים לישראל, ומסיתים אותם לשוב 
מאחרי הקדוש ברוך הוא, וכיון שראה שזו גדולה מכל צרכי האדם, עמד הוא ובית 
דינו ותיקן ברכה אחת שתהיה בה שאלה מלפני ה' לאבד המינים, וקבע אותה בתפילה 
כדי שתהא ערוכה בפי הכל, ונמצאו הברכות שבתפילה תשע עשרה ברכות. רמב"ם 
(תפנם פ"נ ס"פ). 

לכאורה שאלת רבן גמליאל האם יש מי שיודע לתקן ברכת המינים תמוהה, הרי אין 
שום קושי בתיקון ברכה שענינה קללות על המינים. ויש לבאר, שהואיל ובכל ברכות 
התפילה יש חשבון מדויק וכוונה במספר תיבותיהם ואותיותיהם כמבואר בטור (פו"ק 
סי" קיג), וכן יש בהם סודות מופלאים, ועל ידי מילים אלו יכולים לעשות רושם למעלה 
כדי שתתקיים הבקשה המכוונת בברכה זו, שאל רבן גמליאל האם יש מישהו שיודע 
לתקן ברכת המינים שיהיו רמוזים בה הסודות הנצרכים לברכה זו. פני יהושע (ד"ס עס 
bיס.‏ 

נט. תמה הרשב"א (ד"ס נפנס), שמוכח ממה ששכחה, שאף על פי שתיקנה לא היה 
רגיל לאומרה, שאם לא כן לא היה שוכח אותה. וכתב הרשב"ץ (ל"ס נענס), שתורתו 
של שמואל הקטן היתה אומנותו ולא היה מתפלל כלל, כרבי שמעון בן יוחאי וחבריו 
שאינם מפסיקים מלימודם כדי להתפלל, כמבואר בשבת (6), ועל כן שכחה. וראה 
בילקוט ביאורים שהובאה גירסא אחרת בגמרא, ולגירסא זו לא קשה כלל. 


אוצר החכמה 


כט. [א] 


והשקיף בַּה - וניסה להזכר בה שַׁתַּיִם וְשַלש שעות, ולא הַעֲלוּהוּ 
- ולא העבירוהו מלהיות שליח ציבור*. 


מקשה הגמרא, אַמַּאי לא הָעָלוּהוּ - מדוע לא העבירוהו, וְהַאָמַר 


- והרי אמר רב יְהוּדָה אַמר רב, שליח ציבור שטעה בְּכֶל הַבְּרְכות 
כַּלן - שדילג אחת מכל הברכות, אין מַעָלִין אוֹתוֹ - לא מעבירים 
אותו, אך אם טעה בְּבְרְכַת הַצדוקים - המינים ולא הזכירה, מעלין 
אותו - מעבירים אותו, משום דחיישינן שָמָא מין היא - שחוששים 
שמא הוא מהמינים שהברכה נתקנה כנגדםי, ומחמת כן דילג עליהי. 
אם כן קשה מדוע לא העבירו את שמואל הקטן שלא הזכיר את ברכת 
המינים. מתרצת הגמרא, שָאנִי שָמוּאל הַקָּמָן דְּאִיהוּ תַּקְּנֵהּ - שונה 
שמואל הקטן שהוא עצמו תיקן את ברכת המינים, ואין לחשוש שמא 
הוא מין, ולכן לא העבירוהו". 


שואלת הגמרא, וניחוּש דִלְמַא הַדר בִּיחּ - ונחשוש שמא חזר בו 
שמואל הקטן ונעשה מין. משיבה הגמרא, אָמַר אַבַּיִי, גְמִירִי - למדתי 
מרבותי' דטֲבָא לא הָוִי בִּישָא - טוב לא נעשה רע, כלומר, צדיק לא 
נעשה רשע. 


מקשה הגמרא, ולא - וכי אין צדיק נעשה רשע, וְהַכְתִיב - והרי 
נאמר (יקוק?ל ית כד) 'ּבְשׁוּב צדיק מְצַדְקְתו וְעֲשֵׂה עֲוְל', משמע שאף 
צדיק יכול להפוך לרשע. מתרצת הגמרא, ההוּא - שם מדובר ברְשָע 
מַעִיקְרו - מתחילתו, ולאחר מכן שב מרשעתו ונעשה צדיק, ומשמע 
בפסוק שיש פעמים ששב לרשעתו, אַבָל צדִיק מַעִיקָּרוֹ - מתחילתו, 


מקשה הגמרא, וְלא - וכי צדיק מתחילתו, לא נעשה רשע, וְהַא 
תּנן - והרי שנינו במשנה (פנות פ"נ מ"ד), אל תְּאַמִין בְּעַצְמִף - אל 
תבטח בעוצם חזקת צדקתך' עד יוּם מוּתף, שָהָרִי יוּחנְן פהן גְדוֹל 
שמש בִכְהוּנָה גְדוֹלה שְׁמנִים שַׁנָה וּלְבַפוף נַעִשָה צדוקי. ונחלקו 
אביי ורבא מי היה אותו יוחנן כהן גדול, אָמַר אַבַּיֵי, הוא יִנָאי, הוא 


א. שיטה מקובצת (ד"ס וססקיף). רש"י (כ"ס (3. ד"ס ילד) פירש, שמפני שיש מצוה 
להתפלל במקום נמוך כמבואר לעיל (י:), לכן העובר לפני התיבה נקרא יורד'. ויש 
לבאר שמחמת כן כשמעבירים אותו נוקטים לשון 'העלאה'. רש"ש (ל"ס ו6). 
במהר"ץ חיות (ד"ס עעס) תמה, מדוע מפרשים לשון 'העלאה' כהעברה מלהיות שליח 
ציבור, הרי במדרש תנחומא (ויקל6 כ) מפורש שהטועה בברכת המינים מחזירים אותו 
ואומר אותה בעל כרחו. ואם כן שמא יש לפרש לשון העלאה שחייב לחזור ולומר 
בעלייכרחה: 

משמע שאף אם שהה באמצע התפילה זמן רב בכדי שיכול לגמור את כולה, אינו 
צריך לחזור לראש, שהרי שמואל הקטן שהה שתים ושלוש שעות ולא העבירוהו. 
והקשה הפרי חדש (לו"ס סי פס סק"), הרי מבואר לעיל (כג.) שאם שהה בכדי לגמור 
את כולה צריך לחזור לראש התפילה. וביאר הפני יהושע (ד"ס וסטקיף), ששמואל הקטן 
לא היה צריך לחזור לראש התפילה אף ששהה זמן רב, מפני שהרהר במחשבתו כל 
זמן זה בברכה ולא הסיח דעתו, והרי זה דומה למי שבירך 'המוציא לחם מן הארץ' 
ולאחר מכן אמר 'טול ברוך', כלומר קח מפרוסת הברכה, שאינו צריך לחזור ולברך, 
כמבואר להלן (מ.) כיון שמילים אלו הן צורך הברכה. 

ב. יש להקשות, כיצד יתכן שסובר רב שאם טעה בכל הברכות לא מעבירים אותו, 
הרי שנינו להלן (לל.) שהעובר לפני התיבה וטעה, יעבור אחר תחתיו, משמע שמעבירים 
אף את הטועה בשאר ברכות. ותירצו תלמידי רבינו יונה (ל"ס טעה ככל), שכוונת המשנה 
שם היא שמעבירים אותו לאותה תפילה, אך כאן הכוונה שהטועה בכל הברכות אף 
שמעבירים אותו לאותה תפילה, אין מעבירים אותו לעולם, ואילו את הטועה בברכת 
המינים, מעבירים לעולם. והרשב"א (ד"ס טעס) יישב באופן אחר, ששם מדובר שאינו 
יודע לחזור למקום שטעה, ולכן מעבירים אותו, אך כאן מדובר שיודע לחזור למקום 
שטעה, ולכן אין מעבירים אותו. וראה בילקוט ביאורים שהובא מה שנפסק בזה להלכה. 
ג. היינו אותם שאינם מאמינים שתורת משה ניתנה מן השמים, והם תלמידי ישו 
הנוצרי. רש"י (מגיעס ": ד"ס כלו, סגסות וניוניס עס). 

ד. בטור (פו"פ סי קלו ק") הביא דברי הירושלמי, שאף מי שלא הזכיר את ברכת 
'מחיה המתים' או את ברכת 'בונה ירושלים' מעבירים אותו, אך בסוגייתנו מבואר שרק 
אם לא הזכיר ברכת המינים מעבירים אותו. ובביאור החילוק בין ברכת 'מחיה המתים' 
לברכת המינים, כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס עעס ככלכת) שהואיל ובברכת המינים יש 
קללה למינים, יש לחשוש שלא הזכירה מפני שחושש לקלל עצמו. אך בברכת 'מחיה 
המתים' שאין בה קללה, יכול לאומרה אף שאינו מאמין, ואם כן אף כשלא אמרה אין 
לנו לומר שהוא מין ולהעבירו. והוסיף הבית יוסף (פו"פ סי" קכו ד"ס ילופנמי), שמטעם 
זה אפשר לבאר מדוע אין מעבירים את מי שלא הזכיר ברכת 'בונה ירושלים'. 

ה. אף ששנינו להלן (ד.) שהעובר לפני התיבה וטעה, יעבור אחר תחתיו, ואם כן אף 
שלא העבירוהו לעולם, מכל מקום היה להם להעבירו באותה שעה ולהביא אחר תחתיו 
שיודע את הברכה. יש לבאר, שהואיל ושמואל הקטן תיקן את ברכת המינים, כאשר 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


יוֹחֲנְן - יוחנן כהן גדול האמור כאן הוא ינאי המלך שהרג את כל 
חכמי ישראל". רְבָּא אָמַר, ינָאי לחוד, וְיוֹחֲנֶן לחוּד, ואין זה אותו 
אדם, יַנָאי המלך היה רְשָע מַעֵיקָּרוֹ, וְיוֹחֲנֵן כהן גדול היה צַדִּיק 
מַעִיקָּרוֹ". מבארת הגמרא את הקושיא, הָנִיחָא - מובן הדבר לְאַבַּיִי 
הסובר שיוחנן כהן גדול הוא ינאי המלך, שהיה רשע בתחילה ושב 
מרשעתו, ולאחר שמונים שנה שהיה כהן גדול, שב לרשעתו, והיינו 
כתירוץ הגמרא שאם היה רשע בתחילה, פעמים ששב לרשעתוי. אֶלָא 
לרְבָא הסובר שיוחנן כהן גדול היה צדיק מתחילתו, קִשׁיֹא - קשה 
על תירוץ הגמרא שצדיק מתחילתו לא נעשה רשע, הרי יוחנן כהן 
גדול לא חטא מעולם, ואף על פי כן לבסוף נעשה צדוקי. מתרצת 
הגמרא, אָמר ?ך רְבָא, צדיק מעיקָרוֹ נטי דִלְמָא הַדר בַּיהּ - גם 
לגבי צדיק מתחילתו יש לחשוש שמא יחזור בו ויעשה רשע. 


מקשה הגמרא, אִי הַכִי, אָמַאי לא אַסְּקוּהוּ - אם כך, שחוששים 
גם לגבי צדיק מתחילתו שמא יעשה רשע, מדוע לא העבירו את שמואל 
הקטן כשדילג את ברכת המינים, ולא חששו שמא נעשה מין. מתרצת 
הגמרא, שָאנִי שמוּאל הַקְטַן דְּאִתְחִיל בָּחּ - שונה הדין בשמואל 
הקטן שכבר התחיל את ברכת המינים, וטעה באמצעיתה, דְּאָמַר רכ 
והודה אָמַר רב, וְאִיתִּימַא - ויש אומרים שאמר זאת רַפִּי יהושע 
בֶּן לְוִי, לא שָנוּ - לא אמרו דין זה שמסלקים את הטועה בברכת 
המינים, אֶלָא שָלא הַתְחִיל בָּהּ, אָבָל אם התחיל בָּהּ וטעה 
באמצעיתה, גומַרְחּ - ממתינים לו עד שיזכר להשלים את הברכה, 
ולאחר מכן יסיים את תפילתו", משום שאחר שהתחיל, אין לחשוש 
שהוא מין'ב. 


* 


הגמרא מבארת כנגד מי נתקנו תפילות נוספות: 
שואלת הגמרא, הָנִי שָבָע דְּשָבְּתָא - שבע ברכות אלו שמתפללים 
בשבת, פְּנְנֶד מִי נתקנו. משיבה הגמרא, אִמַר רַבִּי חַלְפְתָּא כָּן 


הוא טעה בה, ודאי שלא היה אחר שזכרה. רא"ה (ד"ס ססט). 

ו. רש"י (סוכס מז. ד"ס גמילי). וביאר השפתי חכמים (ד"ס 6מר 6ניי), שהואיל ובסוכה (מו.) 
רב יוסף נקט לשון זה, אף אביי שהיה תלמידו נקט כן. 

ז. תפארת ישראל (סנופ פ"כ מ"ד יכין פות כג). 

ח. בקידושין (ס.) מבואר שינאי המלך כבש ששים כרכים בכוחלית [-שם מקום] 
שבמדבר, כשחזר משם שמח שמחה גדולה, ועשה סעודה גדולה וקרא לכל חכמי 
ישראל, והיה שם רשע בשם אלעזר בן פועירה שאמר לינאי שחכמי ישראל שונאים 
אותו, שאל אותו ינאי, כיצד אדע שאכן כך הוא, אמר לו, תן את ציץ הקודש על 
מצחך, נתן הציץ על מצחו ומיחו בו חכמים משום שאמו היתה שבויה במודיעים, 
ושבויה פסולה לכהונה, ואף שאביו היה כהן, הרי הוא חלל, ומחמת כן כעס עליהם 
ינאי, ועזבו את הסעודה. נתן לו אלעזר בן פועירה עצה לרמוס אותם, והרג את כל 
חכמי ישראל, חוץ משמעון בן שטח שהיה אחי אשתו של ינאי (כענופר (ספן מפ.), והוא 
החזיר את התורה ליושנה. 

שני יוחנן היו באותה תקופה, הראשון היה אביו של מתתיהו כהן גדול, והיה צדיק 
גמור מתחילתו ועד סופו, ולמתתיהו היה בן שנקרא שמעון, ולשמעון היה בן שנקרא 
על שם אבי אביו יוחנן, וליוחנן זה היה בן שנקרא ינאי, ולגבי יוחנן השני נחלקו אביי 
ורבא. אביי סבר שליוחנן קראו גם ינאי, והיה רשע מעיקרו. ורבא סבר שגם יוחנן 
השני היה צדיק מעיקרו, ורק ינאי בנו היה רשע מעיקרו. אמרי נועם (ד"ס טסלי). 

ט. אף שמבואר ביומא (₪:) שאחר שיצאו רוב שנותיו של האדם ולא חטא, שוב אינו 
חוטא, ואם כן כיצד יתכן שיוחנן נעשה צדוקי לאחר שעברו רוב שנותיו, לפי דעת 
רבא שיוחנן היה צדיק מעיקרו. ביארו בתוספות ישנים (יועס (מ: ד"ס כגי), שודאי אם 
בא ליטמא אין נועלים לפניו לגמרי, אלא כוונת הגמרא שלאחר שעברו רוב שנותיו 
בלא חטא, מכאן ואילך יכול ליטהר ולהתקדש בלא עמל. ובתפארת ישראל (קנות פ"< 
מ"ד יכין פֿות (ג) ביאר, שאין ללמוד מהכללים הנאמרים בגמרא ולומר שאין בהם יוצאים 
מהכלל, כמבואר בעירובין (כ.). 

י. לכאורה קשה, לפי אביי הסובר שיוחנן כהן גדול הוא ינאי המלך שהרג את חכמי 
ישראל, אם כן יוחנן היה בעל עבירה גדול ואיך למדים ממנו במשנה לכל אדם כשר 
שאין לו להאמין בעצמו עד יום מותו. ועיין במילי דברכות (ד"ס וספ פן) מה שתירץ 
בזה. 

וא. מאירי (ד"ס עלס). אך אם אינו יודע לסיים את הברכה, מעבירים אותו. וראה 
בשפתי חכמים (ד"ס 0:6 שפירש באופן אחר. 

יבא ראיה ,ל" לפמל). 

וג. בשבת מתפללים שלוש ברכות ראשונות, ושלוש ברכות אחרונות, וקדושת היום 
באמצע, הרי שבע ברכות. ויש לברר, מדוע שואלת הגמרא כנגד מי תיקנו שבע ברכות 
שמתפללים בשבת, הרי מעיקר הדין יש להתפלל שבע ברכות דווקא, משום שבשבת 
לא שייך להתפלל את הברכות האמצעיות ששואלים בהם צרכי האדם, אך שלוש 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [6כות | פ"ב מ"לן, 
3) [יומל ע.], ג) [כ"ס 
יס. יכמות סד:], ל) [עכת 
כ מ"ק ט. סנסדרין קז:], 
ס) [קלוטין ‏ 9ג: ום"גן, 
ו קפן דף לג. (לס 
ת.. ז) [(קמן דף לג:], 
מ) תוקפתb‏ פ"ג (עיל 
כו: (קמן לג. מענים ג:, 
ט) עיין לקמן ל ע"א. 


--- 7.50 
הגהות הב"ח 


(8) תופ' ד"ס ("ע 
וכו'. כמכילתין. "2 לעיל 
נפ"ק דף ג' ע"ס וע"ס 
נתוס' כד"ס סיס לך: 
(כ) ד"ה | מפסני וכו'. 
סע לוקל בספק 
סתפננ ‏ נל בוודאי 
התפלל פוקמיגן: 


הגהות הגר"א 


[א] טרם (קר ספה 
פענס. נ"נ כי אתה 
ענה בכלכר: גי סיייף 
ור"ם ועיין רמכ"ס: 


הנהות וציונים 


6] לפנינו באבות ליתא 
הסיום "שהרי וכן"": 
3] נעשה "צדוקי" כך 
היא | הגירסא ואינה 
בלולה יבשנוי הצנודר 
דלעיל (דק"ס): ג] צ"ל 
ואמר (גליון) ‏ מה 
שהגיהו "ואמר" טעותא 
היא | (מצור דבש): 
לק בכפתיי לסלוה לנו 
(וכ"ה ברש"י) ובבית 
נתן ובכת"י הגירסא 
ולהיות גאולים (וגירסא 
ישרה היא, דק"ס 
עיי"ש) וברי"ף וברא"ש 
ובטור ובראשונים הנוסח 
לסלוח היה 4% 
להיות גאולים ורחקנו 
ממכאוב: ס] עיין תוסי 
בתופות ב עיב ד"ה 
פשיט שכתבו בשם ר"ת 
דלשון זה היה שגור בפי 
אביי וכן היה דרכם של 
אמוראים שכל אחד היה 
תופס לשונו: ו] צ"ל רב 
בֵיבִי (וכמו שמצינו שם 
בעזרא (ב, יא) בני בבי 
וגו שליה ‏ חלק 
חושבע"פ כלל לשונות 
סוגיות אות ר): ]] לפי 
הפירוש הראשון ברש"י 
יש לנקד ישָפָמ, 
והפירוש העוברים על 
דבריך יבואו במשפט 
ולפי הלשון האחר 
ברש"י | הנקוד הוא 
יִשְׁפָּטוּ: ק] לשון זה 
ליתא שם, וז"ל הגמרא 
שם אור יוה"כ מתפלל 
וכו' "בערבית מתפלל 
שבע מעין שמנה עשרה" 
רבי חנינא בן גמליאל 
משום אבותיו אומר 
מחפלל שמנה עשרה 
מפני ‏ שצ"ל הבדלה 


בחונן הדעת: ע] יש 
להוסיף שומע תפלה 
(באה"מ): | *] בדפוסי 
וינציא | איתא ושאר 
שכחה וכן העתיק 
הב"י | או"ח | סימן 
רצד: כ|נבציל ומה 


שמתפללין (באה"מ) 
עיין שם בגמ' ר"ה: 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


כט. 


והשקיף. תק נזכור פופס, כטון סוכס, כדמסלגמין וישקף ולסתכי = 5ווףץ עלה אביי אמאן דמצלי הביננו. וסכי קי"ל וש ספליס 


(כל6טים ש): רשע מעיקרו. וקכ מרסעסו, פעמיס ססוזר ונעשס 
לסע: חוא ינאי, ססנינו כקילוטין (פ"ג דף סג) קסכג סכמי יקר): 


למסיק ס"מ במתb‏ 56ל דרך טרי כדמשמע כמכילתין (65 
גני רכי יוסי וכו': 


ינאי רשע מטיקרו. ונעטס 5דיק, וסזר (כקעתו: דאתחיל בה. \נכ7177 בהכיננו. וס דסמרינן כפ"ק דנל (לף ח:) כל סענס 


סתמיל לקומכס וטעס 3קמכעיתס: 


לא שנו. ס6 דסמר ככ יסוס מענין ‏ והשקיף בה שתים ושלש שעות ולא העלוהו 


פותו: שבעה קולות. כמזמור קול ס' 
על סמיס (פסניס כע): שאמרה חנה. 
כפרסת ענן לכי (פיפ נ): כ"ד רננות. 
בפרסס ויעמוד קלמס (מכיס 6 ת) 
כנס פפנס תמנס כנסון כ"ד 6יכ6: 
ביומא דרחמי, קסופרך לקע רפמיס, 
קלנקו קעריס זס מס ונ סיו 
מנימין לסכניס פכון לכים = קדעי 
סקלסיס, כדסמכי' כעועד קטן (לף 
ע): מעין כל ברכה. סומר כקולל, 
ומנרך על כל תת ולסת: הביננו. 
וינו מברך 656 קומע תפנה ככל 
סנרכות עין סנס כפטונות לספ 
פתרונות*. סכיננו כנגד פתס מון. 
וול 6ת ענו כנגד סטיכנו. כסלות 
לטו כנגד סנם ננו. כסיום גסוליס כנגד 
גלולס. וכן כולס: בנאות ארצך. לטון 
נוס, כמו כנקות דסס יככיכני (מסניס 
כג), | וסו כנגל כרכק | סעניס: 
והתועים על דעתך. סעוכריס על 
דנריך: ישפטו". כנגד 5דקס ומקפט. 
כסון חר וסתועיס כמpפט‏ על דעפך 


יספטו ססיס ללמדס כטפוט כדכריך, = 


וכן עיקר גפס לכי וכן כס"ג: לויט 
עלה אביי. לפי סמדכג סכככות וכולן 
כנרלס לסת: כל השנה מי עבדינן 
כרבי עקיבא. כנומר כספנו מתפננין 
יס סנמות מי ענדיין כר' עקינb‏ 
עומר כככס בכיעית | כפני | עמס 
דססתל כסמתפפלין | סכיננו = נעביד 
כותיס: שבע תקון. קלם )טוק 
וטלש 6סכונות | וסכינגו: = ונכללה. 
כסכדכס : מכלל, כפוך סכיננו כדכך 
קסול כולנס כסונן סדעם, ױלמר 
סכיננו ס' סיו סמכדיל כין קדם 
ול ללעת דככיך: | לאטרודי. 
לטעות: בתחלת. סתפנס יכול ללס 
לכוין לעמו יותר מן 60מ5ע: גבורות 
גשמים, סזכרס כע9מ5 סים, נפיכך 
מסזירין פותו, עpפינס‏ תפנס טיול 
נפומכס כקומע תפנס : ביחיד. מפזילין 
ותו : בצבור. יסיל סמתפננ עס סול : 
דאדכר קודם ש'ת. פין מסזוכין 
6וסו, טיכול נקומכס כטומע תפנה: 
תסנוניס 


- 


אמאי לא העלוהו והאמר רב יהודה אמר רב 
*טעה בכל הברכות כלן אין מעלין אותו 
בברכת הצדוקים מעלין אותו חיישינן שמא 
מין הוא שאני שמואל הקטן דאיהו תקנה 
וניחוש דלמא הדר ביה אמר אביי גמירי 
טבא לא הוי בישא ולא והכתיב * ובשוב 
צדיק מצדקתו ועשה עול ההוא רשע מעיקרו 
אבל צדיק מעיקרו לא ולא והא * תנן אל 
תאמין בעצמך עד יום מותך שהרי? > יוחנן 
ב"נ שמש בבהונה גדולה שמנים שנה 
ולבסוף נעשה צדוקי? אמר9 אבי הוא ינאי 
הוא יוחנן רבא אמר ינאי לחוד ויוחנן לחוד 
ינאי רשע מעיקרו ויוחנן צדיק מעיקרו הניחא 
לאביי אלא לרבא קשיא אמר לך רבא 
צדיק מעיקרו נמי דלמא הדר ביה אי הכי 
אמאי לא אסקוהו שאני שמואל הקטן 
דאתחיל בה דאמר רב יהודה אמר רב 
ואיתימא רבי יהושע בן לוי :לא שנו אלא 
שלא התחיל בה אבל התחיל בה גומרה: 
הני שבע דשבתא כנגד מי א"ר חלפתא בן 
שאול כנגד שבעה קולות שאמר דוד על 
המים הני תשע דר"ה כנגד מי א"ר יצחק 
דמן קרטיגנין כנגד תשעה אזכרות שאמרה 
חנה בתפלתה דאמר מר 9 בראש השנה 
נפקדה שרה רחל וחנה הני עשרים וארבע 
דתעניתא כנגד מי א"ר חלבו כנגד כ"ד רננות 
? שאמר שלמה בשעה שתכנים ארון לבית 
קדשי הקדשים אי הכי כל יומא נמי נמרינהו 
אימת אמרינהו שלמה ביומא דרחמי אנן 
נמי ביומא דרחמי אמרי להו: רבי יהושע 


כולס " מתפננ דס ית מון ממופי 
יס"כ מפני טורפ 5כור מפני ספענים 
וי" סמתפנניס י"ס שלימופ. מפני 
סכ" סנדלס |כסונן סדעת ומיס 
תפי 6 פריך ונכללס = כסכיננו 
וי"ל דנ דעי דסתס כל סקנס כולס 
מספפל י"ם ולין פגו נסקטות ונכללס 
מכנל כדי (שנות סמנסג על כל סטנס 
6 סכ סכל ססנס מתפננ סכינגו 
פריך קפיר למס לי כסנות סמנסג 
כקכיל תס סוננתנו ונכללס כסכינגו: 
מתני שכול לאומרה בשו"ת. 

כללסמר [קמן ‏ 5.] (עו"ג 
דף פ.) סוכ 6דס 5רכיו בטו"ת ודוקb‏ 
ליו כגון סיס לו סולס כתוך כיתו ו 
טכריך שדסו מיס לסופ מעין* תפנס 
וכן סנס 36ל סזכרס וסנדנס ועפכ 
סנמיס" ססור עפינס מעין סו"ת 
ונרפס סכל סומר כלוך פתס ה' 
קו"ת חר ססייס דככי ססנוגיס 
עיוס מגונס כדסמרי" (מגשס דף ית.) 
מכפן וסינ סור (ספר כענקו 
טל מקוס כלומר כסוסיף כרכות על 
%6 וספיט ס 3 נסתפנל טמנס 
עסרס עול פעס ספכת מסוכ 
סנכלפס כמוסיף על סכככות וסb‏ 
דער לעיל (לף כ6) ולוסי סיתפלל 
דס כל סיוס () סייט דוק ספק 
סתפנל 336 ודלי מוקמיין נעי 
ספוסק 6פי' 63מ3ע כרכס כקמופנ 
כפרק מי סמתו (טס) ומס סטליס 
לור ונס כסן סיינ לסוי כניס 
ידי פוכתן ומס שעספ;ל" ככסם סייגו 
כדי לססדיר פפלתו כדמוקמינן פרק 

ר דר"ס (דף ד:) : 
bo‏ 


אומר מעין שמנה עשרה: מאי מעין שמנה עשרה רב אמר מעין פל בהפה 


וברכה ושמואל אמר יהביננו ה' אלהינו לדעת דרכיך ומול את לבבנו ד 
ותסלח" לנו להיות גאולים ורחקנו ממכאובינו ודשננו בנאות ארצך ונפוצותינו 
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מארבע תקבץ והתועים על דעתך ישפטו ועל הרשעים תניף ידיך וישמחו 
צדיקים בבנין עירך ובתקון היכלך ובצמיחת קרן לדוד עבדך ובעריכת נר 
לבן ישי משיחך טרם נקרא !יי אתה תענה ברוך אתה ה' שומע תפלה > לייט 
עלה אביי= אמאן דמצלי הביננו. אמר רב נחמן אמר שמואל דכל השנה 
כולה מתפלל אדם הביננו חוץ ממוצאי שבת וממוצאי ימים מובים מפני 
שצריך לומר הבדלה בחונן הדעת מתקיף לה רבה בר שמואל ונימרה ברכה 
רביעית בפני עצמה מי לא תנן * ר"ע אומר אומרה ברכה רביעית בפני עצמה 
ר' אליעזר אומר בהודאה "אטו כל השנה כולה מי עבדינן כר' עקיבא דהשתא נמי נעביד כל השנה כולה 
מאי טעמא לא עבדינן כר"ע תמני סרי תקון תשסרי לא תקון הכא נמי שבע תקון תמני לא תקון 
מתקיף לה מר זוטרא ונכללה מכלל הביננו ה' אלהינו המבדיל בין קדש לחול קשיא: אמר רב ביבי" 
בר אביי "כל השנה כולה מתפלל אדם הביננו חוץ מימות הגשמים מפני שצריך לומר שאלה בברכת 
השנים מתקיף לה מר זוטרא ונכללה מכלל ודשננו בנאות ארצך ותן טל ומטר אתי לאטרודי אי הכי 
הבדלה בחונן הדעת נמי אתי לאטרודי אמרי התם כיון דאתיא בתחלת צלותא לא מטריד הכא כיון 
דאתיא באמצע צלותא מטריד מתקיף לה רב אשי ונימרה בשומע תפלה דא"ר תנחום אמר רב אסי טעה 
ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו שאלה בברכת השנים אין מחזירין אותו מפני שיכול 
לאומרה בשומע תפלה והבדלה בחונן הדעת אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכוס טעה שאני: 
נופא א"ר תנחום אמר רב אסי טעה ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו שאלה 
בברכת השנים אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה בשומע תפלה והבדלה בחונן הדעת אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה על הכום מיתיבי "טעה !ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו 
שאלה 'בברכת השנים מחזירין אותו והבדלה "בחונן הדעת אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכום 
ל"ק הא ביחיד הא בצבור בצבור מ"ט לא משום דשמעה משליח צבור אי הכי האי מפני שיכול לאומרה בשומע 
תפלה מפני ששומע משליח צבור מיבעי ליה אלא אידי ואידי ביחיד ול"ק ?הא דאדכר קודם שומע תפלה 


הא 


עין משפט 
נר מצוה 


מז א ב פיי" פ"י מהנ' 
תפס סל' ג סמג עטין 
יט טוק"ע פֿו"ם סי" קכו 
סעיף 5: 
מח ג דה פי" פנ קפס 
סל' ג ל סמג עס 
טוס"ע פו"ם סימן קי 
סעיף 5: 
מט ומי" פ"י פס סל מ 
קמג פס טוק"ע מ"מ 
סי' קיד סעיף ס: 
נ ז מייי פס סנס ט סמג 
טס טוס"ע 6"ם סי קיז 
סעיף ד: 
נא חמי' פס סל' יד קמג 
טס טוק"ע מ"ח סימן 
רל סעיף 6: 
נב ט פיי" טס סל' ע סמג 
סס טוק"ע פֿים סימן 
קיז סעיף ס: 


ל - 
רב נסים גאון 


הני כ"ד דתעניתא כנגד 

מי אמר ר' חלבו 
כנגד כ"ד רננות שאמר 
שלמה. | הא מילתא 
פרשוה בתלמוד ארץ 
ישראל בפירקין ובפרק בי 
דתענית (הלכה ב) ורי 
חלבו ור' שמואל כנגד 
כ"ד פעמים רנה תפלה 
תחנה שכתובין בפרשת 
שלמה ואית בגמרא בפ' 
משקין בית השלחין 
(מועד קטן דף ט) ובפרק 
כל ישראל יש להם חלק 
(דף קז) בשעה שבנה 
שלמה את בית המקדש 
ובקש להכניס ארון לבית 
קדש | הקדשים דבקו 
שערים זה בזה אמר כ"ד 

רננות כו': 


תורה אור השלם 
א) וּבְשוּב צדיק 
מִצְרְכָתוֹ וְעֲשֶׁה עול 
כְּכל הַתּוֹעֲבוֹת אֲשֶׁר 
עֲשֶׂה הָרְשֶׁע יָעֲשֶׂה וְחִי 
כל צַרְקְתָיו אֲשֶׁר עֲשָׂה 
לא תורנה בְמַעֲל 
אֲשֶׁר מָעַל וּבְחַמָאתוֹ 
אֲשֶׁר חַטָא בָּם ימוּת: 
[יחזקאל יח, כד] 


ne ב‎ 


ליקוטי רש"י 


והשקיף. ססי נפון 
רפיס כמו ‏ ושקף 
(כרפפית יט) ומסרגמינן 
ופיקסכי [ר"ה כו. ועיי רשיי 
איוב לח, לון. ינאי. 
ממנכי ית מקמונפי סיס 
וסרג מכמי יקרפ סכסו 
נפסלו מן סלסונס צמסכת 
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דרכיס [יומא פז;ן. קלומר כסנעס כרכום מעין שמונס עסרס כגון ג' רסעונום וג' רונת כפקטן ולומר הניגנו נלמכע ומסייס כשומע תפנה 9 ככרכות (כט.) וט כס מעין קופס [נדה ח;]. סכיננו לדעס 
דרכיך כו' סכולכ י" כרכות נכרכס 6פם וג' כספונות וג' פסכונות כסנכפן [לעיל טז.ן. ר"ע אומר אומרה ברכה רביעית בפני עצמה. (סנדנה ככו65י סכתות וליגו כוללס כסונן סלעת [נדה ח.ן. ולא 
הזכיר גבורות גשמים. מסינ סכום עסינו כפון כקקס 606 לסון סוכרס וקכת [לקמן לג.ן. גבורות גשמים. סומר מסיכ סרום ומוריד סגעס וכגמרל מפרט טעמל 6מ6י קרי (יס. גכורום גסמיס סיורדין 


כגכורס םנ6ער עופס גלולות וגו' [תענית ב.ן. שאלה בברכת השנים. ופן על ועער כסון כקקס. והבדלה בחונן הדעת, כמול6י קנם תס מוגנתנו [לקמן לג.]. 


כט. [ב] 


שאול, כְּנְנֶד שִבְעָה קולות שָאָמַר דָּוִד המלך במזמור 'קוֹל ה' עַל 
המים' (פסליס כט ג-ט)'ד. 


שואלת הגמרא, הָנֵי תַּשָע דְּראש הִשָנֶה - תשע ברכות אלו 
שמתפללים בראש השנה, כֶּנָנְד מי נתקנו". משיבה הגמרא, אָמַר 
רַבִּי יִצְחָק דֶּמַן קְרְטִינְנִין - ממקום ששמו קרטיגנין, כְּנָנֶך תִּשְׁעָה 
אַזְכָּרוֹת של שם ה' שַָאֶמְרָה חִנָה בַּתפִלְּתָהּ", והתפללה תפילה 
זו בראש השנה, דְּאָמַר מר - שנאמרה שמועה בשם אחד החכמים, 
בראש הַשָנָה נִפְקְדֶה שָרְה, רְחַל וְחַנָה - הקדוש ברוך הוא שמע 
תפילתן של שרה, רחל וחנה בראש השנה, וגזר עליהן להפקד". 


שואלת הגמרא, הָנִי עֲשְׂרִים וְאַרְבֵּע דְּתַעֲנִיתָא - עשרים וארבע 
ברכות אלו שמתפללים בתענית, כְּנַגד מי נתקנו". משיבה הגמרא, 
אָמר רִבִּי חָלְבּו,. פְּנְנֶד עְשְרִים וְאֶרְכַּע רְנָנוֹת - לשונות של 
תפילה" שַׁאָמַר שָלמה בְּשָעָה שֶָהכְנִיפ אָרון לבִית קְדשי 
הקדשִים, ודבקו שערי בית קדשי הקדשים זה לזה ולא היה יכול 
להכניסוי. 


שואלת הגמרא, אי הָכִי, כָּל יומָא נמי נְמַרִינְהוּ - אם אכן נתקנו 
עשרים וארבע ברכות כנגד עשרים וארבע לשונות של תפילה שאמר 
שלמה, נאמר עשרים וארבע ברכות גם בכל יום, ומדוע נתקנו רק 
בתענית. מתרצת הגמרא, אימת אִמְרִנְהוּ - מתי אמרם שלמה, 
בְּיומַא דְּרֹחֲמִי - בזמן שהוצרך לבקש רחמים שיפתחו שערי בית 
קדשי הקדשים, לכן אַנֵן נָמי בְּיומַא דְרַחַמִי אָמָרִי ?הו - גם אנחנו 
אומרים אותם בזמן שמבקשים רחמים, והיינו בתעניות. 


* 


הגמרא מבארת את דברי רבי יהושע במשנתנו שיש להתפלל בכל 
יום מעין שמונה עשרה ברכות: 
שנינו במשנתנו, רְבִּי יהוֹשע אוֹמַר, מתפלל אדם בכל יום מַעִין 
שְׁמנָה עְשָרָה ברכות. 


הראשונות ושלוש האחרונות שייכות גם בשבת, ובברכה אחת ודאי יש להזכיר קדושת 
היום, הרי שבע ברכות. וביאר הפני יהושע (ד"ס סײ), שאילו לא הוצרכו לתקן שבע 
ברכות כנגד שבעה קולות, היו כוללים את ברכת קדושת היום בברכת העבודה, כמו 
שמזכירים בה חול המועד וראשי חדשים, והיו רק שש ברכות. וראה להלן בסמוך 
לגבי תשע ברכות שמתפללים בראש השנה שביאר באותו אופן. 

יד. רש"י (ד"ס פנעס). אף שנאמר בגמרא שדוד המלך אמר שבעה קולות על המים, 
ומשמע ששבעת הקולות נאמרו ממש על המים, פירש רש"י שהכוונה היא במזמור 
יקול ה' על המים', משום ששבעת הקולות המוזכרים במזמור לא נאמרו רק על המים. 
שפתי חכמים (כרט"י ד"ס טנעס). 

במזמור זה מדובר על מתן תורה, שנאמר בו 'קול ה' יחיל מדבר, יחיל ה' מדבר קדשי, 
והואיל שניתנה התורה בשבת, כמבואר בשבת (פו:), תיקנו להתפלל שבע ברכות בשבת. 
תוספות הרא"ש (ד"ס כנגל ענעס). וראה רש"י (ססניס כע ד-ע) שמבאר כך את כל המזמור. 
טו. בתפילת מוסף של ראש השנה מתפללים שלוש ברכות ראשונות, ושלוש ברכות 
אחרונות, ומלכויות זכרונות ושופרות באמצע, הרי תשע ברכות. 

אף שודאי צריך להתפלל שלוש ראשונות ושלוש אחרונות, וצריך להתפלל מלכויות 
זכרונות ושופרות, אם כן מעיקר הדין יש להתפלל תשע ברכות, ומדוע מבררת הגמרא 
כנגד מי תיקנו אותן. יש לבאר, שאילו לא הוצרכו לתקן תשע ברכות כנגד תשע אזכרות 
של שם ה' שהזכירה חנה בתפילתה, היה אפשר לכלול מלכויות זכרונות ושופרות 
בברכה אחת, והיה די בשבע ברכות. פני יהושע (ד"ס סט). וראה בהערה לעיל לגבי 
שבע הברכות שמתפללים בשבת, שביאר באותו אופן. 

טז. שמואל א' (3 6-6. 

וז. כמבואר ברש"י (כ"ס . ד"ס נפקדס), שבראש השנה בא זכרונם לטובה ונגזר עליהן 
הריון. 

תוספות רבינו יהודה (ד"ס כנגל פפעס) מוסיף ומבאר שמרומז כן בתפילתה, שנאמר בה 
(סמוס? 6' כ י) 'ה' ידין אפסי ארץ', והיינו בראש השנה שאז דן הקדוש ברוך הוא את 
כל באי העולם. 

יח. מבואר בתענית (י.-ינ:) שאם הגיע שבעה עשר במרחשון ולא ירדו גשמים, מתענים 
היחידים שלוש תעניות. אם הגיע ראש חודש כסליו ולא ירדו גשמים, בית דין גוזרים 
שלוש תעניות ציבור, עברו אלו ולא נענו, בית דין גוזרים עוד שלוש תעניות ציבור, 
ואם עברו גם אלו ולא נענו, בית דין גוזרים עוד שבע תעניות ציבור. ומבואר שם 
(טו.) שיוצאים לרחובה של עיר ומתפללים שש ברכות נוספות על השמונה עשרה 
שמתפללים כל השנה, ומבארת הגמרא שם (טו:) שהכוונה לשבע תעניות האחרונות 
שגוזרים בית דין, הרי עשרים וארבע ברכות שמתפללים בתעניות. הגמרא מבררת כנגד 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


שואלת הגמרא, מאי [-מה הכוונה] מַעִין שָמנָה עְשֶָרה. משיבה 
הגמרא, רב אָמַר, פותח בשלוש ברכות ראשונות, ומסיים בשלוש 
ברכות אחרונותי, ובאמצע מתפלל מַעִין כָּל בְּרְכֶה וּבְרְכָה - קיצור 
של שלוש עשרה ברכות, וחותם בסיום כל ברכהיי. וּשְׁמוּאַל אָמר, 
פותח בשלוש ברכות ראשונות, ולאחר מכן אומר ההַבִינָנוּ ה' אֶלהִינוּ 
לְדְעַת דְּרָכִיףְּ, כנגד 'חונן הדעת', וּמול אֶת לְבְבָנוּ לְיִרְאָתֶף, כנגד 
'הרוצה בתשובה', וְתִסְלַח ?נוּ, כנגד 'חנון המרבה לסלוח', ?היות 
גְאוּלִים, כנגד 'גואל ישראלי, וְרַחֲקְנוּ מִמַכְאוּבִינוּ, כנגד 'רופא חולי 
עמו ישראלי, וְדְשָנְנוּ בַּנְאות אֶרצף - ושבענו במרעה ארצךני, כנגד 
'מברך השנים', וּנְפוּצותִינוּ מְאֶרְבַּע רוחות השמים תִקִבּץ, כנגד 
'מקבץ נדחי עמו ישראלי, וְהַתּוֹעִים על דִעְתּף - העוברים על מצוותיך 
ישָפְטוּנִי, כנגד 'מלך אוהב צדקה ומשפטי, וְעַל הַרְשָעִים תָּנַיף ידִיף, 
כנגד ברכת המיניםי", וְיִשׂמְחוּ צדיקים, כנגד 'משען ומבטח לצדיקים/. 


Leanna 


בְּבְנְין עִירֶף וּבְתקוּן הַיכֶלֶף, כנגד 'בונה ירושלים', וּבְצְמִיחַת קרן 
לְדָוִד עִבְדִדּ וּבְּעַרִיכַת נַר לְבֶּן ושי משִיחָף, כנגד 'מצמיח קרן 
ישועה', טַרֶם נְקְרְא אַתָּה תעֲנָה, כנגד 'שומע תפילה', וחותם בָּרוּךְ 
אתה ה' שׁוֹמע תפְלְה', ומסיים בשלוש ברכות אחרונותי. 


הגמרא מביאה דעת אביי לגבי תפילת 'הביננו': 
לְוִיט עָלֶה אַבַּיִי אמאן דִמְצַלִי הַבִִיננוּ - אבי היה מקלל את מי 
שהקל והתפלל תפילת 'הביננו', מפני שמדלג את כל הברכות וכוללן 
בברכה ואחתל'. 


* 


הגמרא מבארת את דין תפילת 'הביננו' במוצאי שבתות וימים 
טובים: 
אָמַר רכ נַחֲמן אָמַר שׁמוּאַל, כָּל הַשָנָה כוּ?ה מִתִפַּלל אִדֶם תפילת 
'הֲבְינֵנוּי, חוּץ מִטוֹצָאֵי שַׁבָּת וּמֲמוֹצָאַי יָמִים טובים, מִפָּנִי שָצְרִיף 
לוֹמר בהם הַבְדְּלָה - אתה חוננתנו' בְּברכת ‏ חוּנָן הַדֶּעת', ומפני 
שבתפילת 'הביננו' אין ברכת 'חונן הדעת', אינו יכול לומר בה 'אתה 
חוננתנו'. 


מי תיקנו את אותם עשרים וארבע ברכות. 

יט. והיינו רינה, תחינה, בקשה ותפילה האמורים בתפילת שלמה (ככיס 6' ₪ ככ-כל). 
ב. כמבואר במועד קטן (ע. 

בא. על פי הרמב"ם (פיכום סמעניוק) שביאר לפי דעה זו שהכוונה מעין כל ברכה וברכה 
שאין להוסיף בשלוש הברכות הראשונות והאחרונות, ואין לגרוע מהם. 

בב. אומר 'חננו מאיתך דעה בינה והשכל, ברוך אתה ה' חונן הדעת', וכן בכולם 
מזכיר את הבקשה ולא את תחילתה. רבינו חננאל (ד"ס מפי). אך ברא"ה (ד"ס כני יסועע) 
פירש שיש לומר את תחילת הברכה ואת סופה, כגון 'אתה חונן לאדם דעת, ברוך 
אתה ה' חונן הדעת', וכן כולם. 

כג. 'נאות' פירושו כמו נוה, והיינו מקום דשא שהוא מרעה לבהמות. על פי רשיי 
(כפן ד"ס כנפות, מסניס כג 3 ד"ס כנפות). 

בד. רש"י (ל"ס וספועיס) בפירושו הראשון, ולפירוש זה הכוונה על הבאים במשפט, ויש 
לנקד יִשְׁפַטוּ. אך בסמוך (ל"ס ישפעו) מפרש עוד באופן אחר, שהכוונה היא על 
השופטים, ומפרש שהתועים במשפט ישפטו על דעתך, כלומר, השב דעת השופטים 
ללמדם לשפוט כדבריך, וש לנקד יִשְׁפָּטוּ. וכתב שהעיקר כפירוש השני. וביאר 
המהרש"א (פ"5 ד"ס וסתועיס), שהפירוש השני עיקר, מפני שלפיו תיקנו בתפילת 'הביננו' 
כעין ברכת 'השיבה שופטינו כבראשונה' שעוסקת בשופטים, ואילו לפירוש הראשון אין 
זה מעין הברכה. וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה פירושים נוספים. 

בה. אף ששמואל מבאר את דברי רבי יהושע במשנתנו שאמר 'מעין שמונה עשרה', 
ואם כן לכאורה אין לו לנקוט מעין ברכה כנגד ברכת המינים, שהיא הברכה התשע 
עשרה שנתקנה אחר המשנה. מכל מקום הואיל וכבר נתקנה ברכת המינים ביבנה, נקט 
שמואל גם מעין ברכה זו. מהרש"א (מ" ד"ס וע). 

כו. רב ביאר שכוונת רבי יהושע היא לשמונה עשרה ברכות בקצרה, ולא ביאר כשמואל 
שכוונתו לתפילת 'הביננו', מפני שתפילת 'הביננו' נתקנה קודם לכן, ואם היתה כוונתו 
לכך, היה לו לומר בפירוש שמתפלל תפילת 'הביננו'. ושמואל ביאר שכוונת רבי יהושע 
היא לתפילת 'הביננו', ולא ביאר כרב שכוונתו לשמונה עשרה ברכות בקצרה, מפני 
שאם כן היה לרבי יהושע לומר שמתפלל שמונה עשרה בקצרה, ולא מעין שמונה 
עשרה. פתח עינים (ד"ס כ0). 

כז. ביארו תוספות (ד"ס (ייע) שכך הלכה. והביאו ספרים שהסיקו בדברי אביי שקילל 
רק את מי שהתפלל תפילת 'הביננו' כשהוא בעיר, אך מי שנמצא בדרך, יכול להתפלל 
תפילת 'הביננו'. וכן מבואר לעיל (ג. ונפוספות פס ד"ס סיס). וברי"ף פסק הלכה כאביי 
שלא בשעת הדחק, אך בשעת הדחק יכול להתפלל 'הביננו'. ובמשנה ברורה (ס" קי 
סק"6) הביא מחלוקת אחרונים מה הדין אם התפלל תפילת 'הביננו' שלא בשעת הדחק, 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) סות פ"ב מ"ד], 
3) [יומ ט.], ג) [כ"ס 
י. יכמות סד:], ד) [קכּת 
5. מ"ק ט. סנסדרין קז:], 
ס) [קדוסין. לג: וש"כן, 
ו (קפן דף לג. (דס 
., ז) [לקפן דף לג:], 
ס) תוקפס פ"ג (עי 
כו: (קמן לג. פענית ג:, 
ט) עיין לקמן ל ע"א. 


הנהות הב"ח 


(6) תוסי ד"ס (ײט 
וכו'. בעכינתין. כ" לעיג 
נפ"ק דף ג' ע"6 וע"ס 
כתוק' כל"ס סיס (ך: 
(3) ד"ה מפני וכו'. 
סייגו | דוק בספק 
סתפנל ‏ 335 | בוודאי 
התפלל 6וקמינן: 


הגהות הגר"א 


[א]טרם (קכb‏ 6פס 
מענס. נ"3 כי אתה 
ונה בכ כו גי מייף 
ור6"ש ועיין רמנ"ס: 


הגהות וציונים 


6] לפנינו באבות ליתא 
הסיום "שהרי וכו'": 
3] נעשה "צדוקי" כך 
היא | הגירסא ואינה 
כלולה בשנוי הצנזור 
דלעיל (דק"ס): ג] צ"ל 
ואמר (גליון) ‏ מה 
שהגיהו "ואמר" טעותא 
היא | (מצור | דבש): 
ל] בכת"י לסלוח לנו 
וכיה ברש ובבית 


נתן ובכת"י הגירסא 
ולהיות גאולים (וגירסא 
ישרה היא, ‏ דק"ס 


עיי"ש) וברי"ף וברא"ש 
ובטור ובראשונים הנוסח 
לסלוח היה לור 
להיות גאולים ורחקנו 
ממכאוב: ס] עיין תוס' 
כתובות .ב עב דיה 
פשיט שכתבו בשם ר"ת 
דלשון זה היה שגור בפי 
אביי וכן היה דרכם של 
אמוראים שכל אחד היה 
תופס לשונו: ו] צ"ל רב 
בֵיבָי (וכמו שמצינו שם 
בעזרא (ב, יא) בני בבי 
תו של"ה - חלק 
תושבע"פ כלל לשונות 
סוגיות אות ר): ]] לפי 
הפירוש הראשון ברש"י 
יש לנקד ‏ ישָפָט, 
והפירוש העוברים על 
דבריך יבואו במשפט 
ולפי הלשון האחר 
ברש"י הנקוד הוא 
יִשֶפְּטוּ: ע] לשון זה 
ליתא שם, וז"ל הגמרא 
שם אור יוה"כ מתפלל 
וכו' "בערבית מתפלל 
שבע מעין שמנה עשרה" 
רבי חנינא בן גמליאל 
משום אבותיו אומר 
מתפלל שמנה עשרה 
מפני ‏ שצ"ל הבדלה 


בחוגן הדעת: ע] יש 
להוסיף שומע תפלה 
(באה"מ): | *] בדפוסי 
וינציא | איתא ושאר 
שכחה וכן העתיק 
הב"י | או"ח | סימן 


רצר: 2]ממהציל ומה 
שמתפללין (באה"מ) 
עיין שם בגמ' ר"ה: 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


והשקיף. סעכ מזכור פותס, (שון סוכס, כדמתכגמינן ויעקף ולססכי 
(נרפמית יע): רשע מעיקרו. וקכ מכסעתו, פעמיס עמוזל עקס 
כפע: הוא ינאי, סענינו כקילוסין (פ"ג דף פו.) קסכג תכמי ישכפנ: 
ינאי רשע מעיקרו. ונעסס כליק, וור (לטעתו: דאתחיל בה. 


סתקיל לקומלס וטעס כקמכעיפס: 


+ לא שנו. 60 דסמר ככ יסולס מעלין 


סותו: שבעה קולות. כמזמור קול ס' 
על סמיס (פסניס כט): שאמרה חנה. 
כפרטת עכץ לכי (פ"פ 3): כ"ד רננות. 
כסרסת ויעמוד קלמס (ננכיס 6 ת) 
כנס תפכס תסנס כנסון כ"ד 6יכל: 
ביומא דרחמי. ססולרך לנקם לסמיס, 
קלנקו טעכיס זס מס ונ סיו 
מניסין לסכניס פכון (נים קדטי 
סקדטיס, כדסמרי' כמועד קטן (דף 
ע): מעין כל ברכה. קומר נקופל, 
ומכרך על כל 6סק ולסק: הביננו. 
וסינו מכרך 556 סומע תפנה ככל 
סנרכות סכין סנק רסטונות כטכם 
פחרונות *. סכיננו כנגד פתס סונן. 
ומול לת ככנו כנגד סטיכנו. (סלוס 
לגו כנגד סנ כנו. לסיות גסוליס כנגד 
גלו(ס. וכן כולס: בנאות ארצך. לסון 
נוס, כמו כנקות דעס ירכיכני (ססניס 
), וסוס כנגד כלכת סקניס: 
והתועים על דעתך. סעונליס על 
דכריך: ישפטו". כנגד 5דקס ומטפט. 
נפון חר וספועיס כמשפט על דעתך 
יספטו הטיס ללמדס ספוט כדכריך, 
וכן עיקר נכס לי וכן כס"ג: לייט 
עלה אביי. לפי עמלנג סכרכום וכוננן 
כנללס פמת: כל השנה מי עבדינן 
כרבי עקיבא. כנומר כספנו מספפלין 
י"ס סנמום מי ענדיין כר' עקינק 
עומר כרכס כניעית 3פני עלס 
דססםל כסמתפננין סינט (עניל 
כופיס: שבע תקון. טלש כסקוות 
וטנס פתכונות וסכיננו: = ונכללה. 
לסנלנס: מכלל. כתוך. סכיננו כדלך 
קסו כוננס כקונן סדעם, ויקמר 
סכיננו ס' פנסינו סמכדיל כין קדם 
ל ללעת ללליך: לאמרודי. 
לטעות: בתחלת, סתפנה יכול דס 
נכוין דעסו יופר מן ס6מ5ע: גבורות 
גשמים. סוכלס כעלמל סי6, נפיכך 
מסוירין פותו, סלינס תפנה טיכול 
נקומרס כטומנע תפנס: ביחיד. מפזילין 
ותו : בצבור, ישיד סממפלל עס סנבור 
דאדכר קודם ש'ת. פין מסוירין 


סותו, טיכול נסומכס קומע תפנס: | 


תסנוניס 


המוסר והמדות ומן החכמה כשיאמר כבר עלה זה בידי, אלא יתמיד במעלותיו כמה שיוכל, שהכל אפשר שיסור ממנו ושלא יאמין בכל אלו כלל עד יום מותו. [מאירי, אבות פ"ב מ"ד] 


והשקיף בה שתים ושלש שעות ולא העלוהו 
אמאי לא העלוהו והאמר רב יהודה אמר רב 
*טעה בכל הברכות כלן אין מעלין אותו 
בברכת הצדוקים מעלין אותו חיישינן שמא 
מין הוא שאני שמואל הקטן דאיהו תקנה 
וניחוש דלמא הדר ביה אמר אביי גמירי 
טבא לא הוי בישא ולא והכתיב * ובשוב 
צדיק מצדקתו ועשה עול ההוא רשע מעיקרו 
אבל צדיק מעיקרו לא ולא והא *תנן אל 
תאמין בעצמך עד יום מותך שהרי* * יוחנן 
כ"ג שמש בכהונה גדולה שמנים שנה 
ולבסוף נעשה צדוקי" אמר9 אביי הוא ינאי 
הוא יוחנן רבא אמר ינאי לחוד ויוחנן לחוד 
ינאי רשע מעיקרו ויוחנן צדיק מעיקרו הניחא 
לאביי אלא לרבא קשיא אמר לך רבא 
צדיק מעיקרו נמי דלמא הדר ביה אי הכי 
אמאי לא אסקוהו שאני שמואל הקטן 
דאתחיל בה דאמר רב יהודה אמר רב 
ואיתימא רבי יהושע בן לוי ילא שנו אלא 
שלא התחיל בה אבל התחיל בה גומרה: 
הני שבע דשבתא כנגד מי א"ר חלפתא בן 


ו שאול כנגד שבעה קולות שאמר דוד על 


המים הני תשע דר'ה כנגד מי א'ר יצחק 
דמן קרטיגנין כנגד תשעה אזכרות שאמרה 
חנה בתפלתה דאמר מר *בראש השנה 
נפקדה שרה רחל וחנה הני עשרים וארבע 
דתעניתא כנגד מי א"ר חלבו כנגד כ"ד רננות 
שאמר שלמה בשעה שהכנים ארון לבית 
קדשי הקדשים אי הכי כל יומא נמי נמרינהו 
אימת אמרינהו שלמה ביומא דרחמי אנן 
נמי ביומא דרחמי אמרי להו: רבי יהושע 


כט. 


וו עלה אביי אמאן דמצלי הביננו. וסכי קי"ע וים ספריס 
דמסיק ס"מ במתb‏ סכנ בדרך סרי כדמסמע כמכינפין (5) 

גי כני יוסי וכו': 
[[כללה בהניננו. וס דסמריין כפ"ק דנדס (לף פ:) כל סטנס 


כולס" מתפכל 6דס י"ם סוך ממוכקי 
יס"כ מפני טורם כבור מפני ספענית 
וי" סמתפנניס י"ם קנימות מפני 
סכ" סנדלס כמוגן סלעת ותימס 
פמפי 5 פריך וכנלס | כסכינגו 
וי" דנ דמי דסתס כל ססנס כולס 
מתפנ יס וסין כנו לסקפות ונכלנס 
מכלל כדי כסנות סמנסג טל כל סענס 
6 סכל סכנ סקנס מפפלל סכיננו 
פריך ספיל למס 5 לקת סמנסג 
כסכיל תס מוננמלו ונכללס כסכינכו: 
תנוי שיכל לאומרה בשו"ת. 

כדפמר [נקמן 8] (עו"ג 
דף ת.) סולל 6דס 5רכיו כקו"ת ודוק 
רכיו כגון טים לו מוכס כתוך כיתו ו 
טנריך פדסו עיס דסו6 מעין תפנה 
וכן קנס 26ל סוכלס וסנללס וטל 
סנמיס" סקול עפינס מעין סו"ס 
ונלס סכנ סומר ככוך תס ה' 
סו" פסר ססייס דנרי מפנוניס 
מיוסנ מגונס כדקמלי" (מגעס דף ית.) 
מכפן ופיעך סוכ נספר כקנתו 
סל מקוס כלומר נסוסיף כככות על 
פנ ולפילו לס 3 (סתפל3 שמנס 
עסרס עול פעס פתלת לסוכ 
קנכס כמוסיף על סכלכוס ‏ וסb‏ 
דסמר לעיל (דף כ6) ונוי סיתפנל 
פדס כל סיוס (3) סייו לוק ספק 
סתפלל ‏ ככ ודלי סוקמיגן לעי 
ספוסק 6פי' למע רכס כסמופנ 
נפרק מי סמתו (טס) ונס סטגיק 
לול פונס כסן סיו (סוכי ככיס 
ידי מוכתן ומס קמתפננ? כלסק סייו 
כדי לססדיר תפנתו כדמוקמינן כפרק 

כתרל דכ"ס (דף (ל:): 
bo‏ 


אומר מעין שמנה עשרה: מאי מעין שמנה עשרה רב אמר מעין כל ברכה 
וברכה ושמואל אמר יהביננו ה' אלהינו לדעת דרכיך ומול את לבבנו ליראתך 
ותסלח" לנו להיות גאולים ורחקנו ממכאובינו ודשננו בנאות ארצך ונפוצותינו 
מארבע תקבץ והתועים על דעתך ישפטו ועל הרשעים תניף ידיך וישמחו 
צדיקים בבנין עירך ובתקון היכלך ובצמיחת קרן לדוד עברך ובעריכת נר 
לבן ישי משיחך טרם נקרא ו אתה תענה ברוך אתה ה' שומע תפלה > לייט 
עלה אביי= אמאן דמצלי הביננו. אמר רב נחמן אמר שמואל דכל השנה 
כולה מתפלל אדם הביננו חוץ ממוצאי שבת וממוצאי ימים טובים מפני 
שצריך לומר הבדלה בחונן הדעת מתקיף לה רבה בר שמואל ונימרה ברכה 
רביעית בפני עצמה מי לא תנן ר"ע אומר אומרה ברכה רביעית בפני עצמה 
ר' אליעזר אומר בהודאה "אטו כל השנה כולה מי עבדינן כר' עקיבא דהשתא נמי נעביד כל השנה כולה 
מאי טעמא לא עבדינן כר"ע תמני סרי תקון תשסרי לא תקון הכא נמי שבע תקון תמני לא תקון 
מתקיף לה מר זוטרא ונכללה מכלל הביננו ה' אלהינו המבדיל בין קדש לחול קשיא: אמר רב ביבי" 
בר אביי "כל השנה כולה מתפלל אדם הביננו חוץ מימות הגשמים מפני שצריך לומר שאלה בברכת 
השנים מתקיף לה מר זוטרא ונכללה מכלל ודשננו בנאות ארצך ותן טל ומטר אתי לאטרודי אי הכי 
הבדלה בחונן הדעת נמי אתי לאטרודי אמרי התם כיון דאתיא בתחלת צלותא לא מטריד הכא כיון 
דאתיא באמצע צלותא מטריד מתקיף לה רב אשי ונימרה בשומע תפלה דא"ר תנחום אמר רב אסי טעה 
ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו שאלה בברכת השנים אין מחזירין אותו מפני שיכול 
לאומרה בשומע תפלה והבדלה בחונן הדעת אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכוס טעה שאני: 
גופא א"ר תנחום אמר רב אסי טעה ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו שאלה 
בברכת השנים אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה בשומע תפלה והבדלה בחונן הדעת אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה על הכום מיתיבי "טעה יוולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו 
שאלה 'בברכת השנים מחזירין אותו והבדלה "בחונן הדעת אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכוס 
ל"ק הא ביחיד הא בצבור בצבור מ"ט לא משום דשמעה משליח צבור אי הכי האי מפני שיכול לאומרה בשומע 
תפלה מפני ששומע משליח צבור מיבעי ליה אלא אידי ואידי ביחיד ול"ק הא דאדכר קודם שומע תפלה 


הא 


עין משפט 
גר מצוה 


מז א ב פיי" פ"י מסלי 
תפס סכ' ג קמג עטין 
יט טוס"ע פו"ם סי' קכו 
סעיף 5: 
מח ג ד ה פיי" כ"כ עס 
סנ ג ד סמג עס 
טוק"ע פו"ם סימן קי 
סעיף 5: 
מט ומיי פ"י טס סל' מ 
סמג פס טוט"ע 5"ס 
סי' קיד סעיף ס: 
נ דמי" טס סנכס ט סמג 
קס טוס"ע 6"ם סי קיז 
סעיף 7: 
נא חמיי" קס הכ' יד סמג 
טס טוק"ע פ"מ סימן 
הנד סעיף 6: 
נב טמיי קס סל' ט קמג 
טס טוע"ע 6"ס סימן 
קיז קעיף ס: 


רב נסים גאון 


הני כ"ד דתעניתא כנגד 

מי אמר ר' חלבו 
כנגד כ"ד רננות שאמר 
שלמה. הא מילתא 
פרשוה בתלמוד ארץ 
ישראל בפירקין ובפרק בי 
דתענית (הלכה ב) ר' 
חלבו ור' שמואל כנגד 
כ"ד פעמים רנה תפלה 
תחנה שכתובין בפרשת 
שלמה ואית בגמרא בפי 
משקין בית השלחין 
(מועד קטן דף ט) ובפרק 
כל ישראל יש להם חלק 
(דף קז) בשעה שבנה 
שלמה את בית המקדש 
ובקש להכניס ארון לבית 
קדש הקדשים דבקו 
שערים זה בזה אמר כ"ד 

רננות כו': 


תורה אור השלם 
א) ובשוּב צַדִיק 
מִצַרְקָתו וְעֲשָׂה. על 
כְּכֹל הַהּוֹעֲבוֹת אֲשֶׁר 
עֲשֶׂה הֶרְשָע יְֲשֶׂה וְחִי 
כל צדְָתָיו אֲשֶׁר עָשֶה 
לא תְוְכַרְנָה בְּמַעַלו 
אֲשֶׁר מָעָל וּבְחַטָאתוּ 
אֲשֶׁר חְטָא בָּם ימוּת: 


[יחזקאל יה, כד] 


משנת ראשונים 


חיישינן שמא מין הוא. 
ומה שלא אמרו שאם 
טעה ולא הזכיר תחיית 
המתים שמעלין אותו 
ג"כ מפני שברכת המינין 
יש בה קללה למינין, 
וכשאינו אומר אותה אנו 
חוששין שמפני שהוא 
מין אינו רוצה לקלל את 
עצמו, | אבל בברכת 
תחיית המתים כיון שאין 
בה קללה אין בזה היכר 
אם הוא מין או לא, 
שאפשר שאי" שלא 
יאמין ‏ הוא 
המתים | עכ"ז | יאמר 
הברכה, דמאי איכפת 
ליה אם יאמר מחיה 
המתים כיון שאינו מקלל 

עצמו. 
[רבינו יונה דף יט: 
מדה"ר] 


אל תאמין בעצמך עד 
יום מותך. כלומר הוי 
מתפחד בעצמך בזקנותך 
כבילדותך, שלא תתן 
בעצמך מקום והכנה 
לעבירה, ‏ על סמך 
שתבטח בעצמך לומר 
שכל כך הוחזקת בעיניך 
לטהרה שאין פרצה 
קוראה לך ואין שום 
הכנה מזקת לך בכך, 
כענין שאמר שלמה אני 
ארבה ולא אסור, וכן לא 
יניח מה שעלה בידו מן 

אם עמדת בנסיון גדול 


אל תאמין בעצמך עד יום מותך לומר הואיל ולא חטאתי בזה הגדול לא אחטא יותר, לפי שאין יצה"ר של היוס שוה לשל אתמול, לפיכך אפי' באותו דבר שמא למחר לא תוכל לסבול. [ספר חסידים (מרגליות) 


סימן קסא] 


שבקלות, סוף ינצחך כחמורה שבחמורות. [אורחות צדיקים שער הגאוה] 
קול ה' יחיל מדבר יחיל ה' מדבר קדש ותורה ניתנה בשבת. [תוספות הרא"ש] 


היצר אינו פוסק ממך אף אם יהיה נצוח מאה פעמים, כמו שאמרו רבותינו (אבות פ"ב מ"ד) ואל תאמן בעצמך עד יום מותך, כי כל ימיך יארוב לך, אולי תעלים עיניך ממנו, ואם ינצחך בקלה 
כנגד שבעה קולות שאמר דוד על המים. והם במזמור הכו לה', ובמתן תורה היו קולות, ומזמור זה נמי איירי במתן תורה דכתיב ביה 
כנגד תשעה אזכרות שאמרה חנה בתפלתה, וכתיב ביה ה' ידין אפסי ארץ והיינו בר"ה. [תוספות הרא"ש] 
כל ברכה וברכה. אומרן בקצור אתה חונן לאדם דעת, ברוך אתה ה' חונן הדעת וכן כולם. [הריטב"א] 
תהי בה ר' יוחנן (ב"ק קיב:) לייט עלה אביי (ברכות כט.). [תוספות, כתובות ב:] 
אותה עמה ולרבנן הואיל והיא ברכת חכמה ר"ל שחכמתו של אדם היא שמביאתו להפריש ולהבחין ביניהם קבעוה בברכת חכמה. [מאירי, לקמן לג.] 

מודים. וטעמא דידיה מפני שמודה לשם שזיכה אותו להכיר ולהבדיל בין קודש לחול.. [הריטב"א, לקמן לג.] 


רב אמר מעין 


לייט עלה אביי אמאן דמצלי הביננו. כל אמורא היה תופס לשונו כמו מגדף בה ר' אבהו (סנהדרין ג:) 
רבי עקיבא אומר אומרה ברכה רביעית בפני עצמה, ר"ע סבור שאין להבדלה שום שייכות עם ברכת הדעת שיהיו כוללים 
רבי אליעזר אומר בהודאה. פירוש קודם שיחתום בברכת 
במקום הודאת הנסים שאנו צריכין להודות על שנתן לנו את השבת. [מאירי, לקמן לג.] 


כט. [ג] 


רבה בר שמואל מקשה על דברי שמואל: 

מַתְקִיף לח - הקשה עליו רַבָּה בַר שמוּאל, וְנֵימְרָהּ - ונאמר 
אותה, כבְרְכָה רְבִיעִית בְּפְּנִי עֲצֲמָהּ לאחר 'אתה קדוש', קודם 
תפילת 'הביננו'. מביאה הגמרא מקור לדין זה, מִי לא תִנָן - האם 
לא שנינו (לסנן (ג.) לגבי 'אתה חוננתנו' במוצאי שבתות וימים טובים, 
כשמתפלל תפילה שלמה, רַבִּי עְקִיבָא אומר, אומַרְה כִּרְכָה 
רְבִיעִית בְּפְּנִי עִצִמָהּ, ולא כולל אותה בברכת 'חונן הדעת', רַבִּי 
אֶלִיעְזֶר אומר, אומרה בְהודְאָה - בברכת 'מודים'. אם כן גם 
כשמתפלל תפילת 'הביננו' יכול להקדים את 'אתה חוננתנו' ולומר 
אותה קודם 'הביננו' כברכה רביעית בפני עצמה:". מיישבת הגמרא, 
אָטוּ כָּל הַשָנָה כוּ?ה מִי עָבְדִינִן כְּרַבִּי עַקִיבָא - וכי כשמתפללים 
תפילה שלמה נוהגים כרבי עקיבא ואומרים 'אתה חוננתנו' כברכה 
רביעית בפני עצמה, דְּהַשִׁתְּא נַמִי נַעָבִיד - שגם עכשיו כשמתפלל 
'הביננו' נעשה*פן, הרי גם כשמתפלל תפילה שלמה לא נוהגים כמותו 
אלא כחכמים הסוברים (עס) שיש לכלול אותה בברכת 'חונן הדעת'. 
ממשיכה הגמרא ומבארת, כָּל הַשָנָה כוּ?ה מאי טַעְמָא לא עֶבְדִינן 
כְּרַבּי עִקִיבָא - מה הטעם שלא נוהגים כרבי עקיבא כשמתפלל 
תפילה שלמה, מפני שתַּמני פְרֵי תָּקוּן, פִּשַסָרִי לא תְּקוּן - חכמים 
תיקנו שמונה עשרה ברכות ולא תשע עשרה ברכות", אם כן הָכָא 
נָמִי - גם כאן בתפילת 'הביננו', שְבַע תקון, תִּמְנִי לא מתקון - 
חכמים תיקנו שבע ברכות ולא שמונה ברכות, ולכן אין לומר 'אתה 
חוננתנו' כברכה בפני עצמה. 


מר זוטרא מקשה קושיא נוספת על דברי שמואל: 
מתקיף ?ה מר זוטרא, וְנְכְלְלָהּ מִכְלֶל - ונכלול אותה בתוך הברכה, 
ונאמר 'הַבִינָנוּ ה' אֶלְהַינוּ הַמַבְדִּיל בִּין קדש לְחול', כדרך שהוא כולל 
אותה בברכת 'חונן הדעת'. מסיקה הגמרא, קשָיא - אכן קשה הדברל. 


* 


הגמרא מבארת את דין תפילת 'הביננו' בימות הגשמים: 
אָמַר רב בִּיבִי כַּר אַבַּיִי, כָּל הַשָנָה כוּ?ה מִתְפַּלל אֶדֶם תפילת 
'הֲבִינָנוֹי, חוּץ מימות הַגְּשָמִים, מִפָּנִי שְׁעָרֵיךְּ לוֹמַר שַׁאֵלֶה - 'ותן 
טל ומטר' בָּבָרְכַּת מברך הִשָנִים, ומפני מקפפילת 'הביננו' אין ברכת 


השנים, אינו יכול לשאול בה על הגשמים. 


מר זוטרא מקשה על דברי רב ביבי בר אביי: 
מַתְקִיף לה מר זוּטרא, וְנִכְלְלֶָה מִכְלֶל - ונכלול אותה בתוך תפילת 


האם יצא בדיעבד ואינו צריך לחזור ולהתפלל, או לא. 

בזמנינו אין נוהגים להתפלל תפילת 'הביננו' אף בשעת הדחק. וביאר הביאור הלכה 
(מי' קי ס"b‏ ד"ס פו) טעם הדבר, שהתירו מפני הדחק להתפלל תפילת 'הביננו' למי שאינו 
יכול לכוין בשמונה עשרה ברכות, אך יכול לכוין את ליבו בשבע ברכות, אבל בזמנינו 
יש לחשוש שמא לא יכוין אף בשבע ברכות, ועל כן יש לו להתפלל תפילה שלמה 
ויכוין בה במקצת. ובאופן אחר ביאר, שאם נתפלל תפילת 'הביננו' בשעת הדחק, לא 
נבוא לעולם להתפלל תפילה שלמה מפני רוב טרדותינו בעוונותינו הרבים. 

בח. רבה בר שמואל אינו מקשה אלא מדברי רבי עקיבא, ואגב דברי רבי עקיבא 
הביא גם את דברי רבי אליעזר. שפתי חכמים (ל"ס ונימלס). 

בט. קודם שנתקנה ברכת המינים. 

ל. אף שהגמרא נשארה בקושיא על דברי שמואל, מכל מקום הלכה כמותו שאין לומר 
'הביננו' במוצאי שבתות וימים טובים. רי"ף, רמב"ם (פפינס פ"נ ס"ד), שלחן ערוך (5ו"פ 
סי' קי ס"6). וביארו תלמידי רבינו יונה (ד"ס מפני), שאפשר לומר טעם במה שלא תיקנו 
חכמים מעין הבדלה בתפילת 'הביננו', מפני שהבדלה אינה ברכה בפני עצמה, אלא 
כלולה בברכת 'חונן הדעת', ואם היו כוללים אותה בתפילת 'הביננו' היו טועים לומר 
שהיא ברכה בפני עצמה [וראה בילקוט ביאורים שהתבאר מה החסרון בכך] ולכן 
תיקנוה ב'הביננו', כמו שתיקנו מעין שאר ברכות. אך רש"י (ד"ס מכננ) מפרש, שהיו 
צריכים לכלול אותה ב'הביננו' באמצע הנוסח שתיקנו כנגד אתה חונן, 'הביננו ה' אלהינו 
המבדיל בין קודש לחול לדעת דרכיך', ולפירושו לא היו טועים בזה. רש"ש (ככק"י 
ד"ס מכננ). והרשב"א (ד"ס מפקיף) ביאר בשם רב האי גאון, שפוסקים כשמואל אף 
שנשארה הגמרא בקושיא, שכיון שלא אמרו לשון 'תיובתא' משמע שיתכן שאם נעיין 
בזה, נמצא תשובה, ומחמת קושיא לא דוחים את דברי שמואל. וראה בילקוט ביאורים 
שהובאו בזה תירוצים נוספים. אך הרי"ץ גיאות (סו"ד נרקנ" פס) פסק, שאף במוצאי 
שבתות וימים טובים אומרים 'הביננו' וכוללים בה הבדלה. 

לא. יש לבאר שיבוא לטעות בזה מפני שאדם עשוי לטעות בדברים קצרים, ולדלג או 
להוסיף שתים או שלוש תיבות. בית יוסף (פו"פ סי" קי ד" וכ). אך הב"ח (עס 5" 
הקשה לפירושו, אם כן מדוע לא חוששים שידלג או יוסיף מספר תיבות בתפילת 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


'הביננו', ונאמר וְדְשָנָנוּ בְּנְאות אֶרְצך וְתן טל וּמְטר'. מתרצת 
הגמרא, אם נתקן שאלת גשמים בתוך 'הביננו' אָתִי לְאַטרוּדֵי - יבוא 
לטעות בתפילתול". 


מקשה הגמרא, אִי הָכִי - אם אכן יש לחשוש שיבואו לטעות אם 
נתקן בקשה נוספת בתפילת 'הביננו', הַבְדְּלָה בִּ'חוּנָן הַדְּעַת' נָמּי אָתִי 
לְאטַרוּדִי - אם יתקנו הבדלה ב'הביננו' בתוך ההזכרה שמעין 'חונן 
הדעת'י, גם יבואו לטעות. ומדוע לעיל לא תירצה הגמרא שאין לכלול 
את 'אתה חוננתנו' בתוך 'הביננו' משום שיש לחשוש שמא יטעה 
בתפילתו, והניחה את דברי שמואל בקושיאלי. מיישבת הגמרא, אֲמְרִי 
- אמרו בני הישיבה, הָתם לגבי הבדלה, כַּין דְּאֶתְיא בְּתַחלַת 
צְלותָא לא מִטרִיד - הואיל ובאה בתחילת התפילה ['הביננו ה' 
אלהינו המבדיל בין קודש לחול'], אין חשש שיטעה, מפני שאדם מכוין 
דעתו בתחילת התפילה יותר מאשר באמצעיתה, ולכן קשה מדוע לא 
כוללים את 'אתה חוננתנו' בתחילת תפילת 'הביננו', אבל הָכָא לגבי 
שאלת גשמים, כַּיוְן דְּאְתִיא בְּפֶּמְצַע צָלותָא מַטַריד - הואיל ובאה 
באמצע התפילה ['ודשננו בנאות ארצך ותן טל ומטר לברכה], יש 
חשש שמא יטעה, ולכן לא כוללים אותה בתוך תפילת 'הביננוי. 


רב אשי מקשה קושיא נוספת על דברי רב ביבי בר אביי: 
מַתְקיף לה רב אשי, וְנִימִרְהּ - ונאמר 'ותן טל ומטר' בְּישׁוֹמַע 


תִּפַלְה' שבסוף תפילת 'הביננו'*י. מביאה הגמרא מקור לדין זה, דְּאָמַר 
רבִּי תִּנְחוּם אָמַר רב אַפִּי, מי שטעָה בתפילתו ולא הַזְפִּיר גָבורות 
גְשָמִים - 'מוריד הגשם'"" בְּברכת 'תּחײית הַמַתִים', מחַזִירִין אותו 
לראש התפילה". אך אם טעה ולא הזכיר שַאֶלָה - 'ותן טל ומטר' 
בְּבְרְכַת השָנִים, אין מחֲזִירִין אותו, מִפָּנִי שִיכול לְאומָרְהּ בברכת 
שׁוֹמע תפַלֶה'". וְאם טעה ולא אמר במוצאי שבתות וימים טובים 
הַבְדְּלָה - 'אתה חוננתנו' בָּברכת 'חונן הדעת', אִין מִחְזִירין אותו, 
מִפָּנִי שָיִכול לְאומְרְָהּ על הפום של יין, לאחר התפילה. אם כן קשה 
מדוע רב ביבי בר אביי אינו סובר שיש לשאול גשמים בברכת 'שומע 
תפילה' בסוף תפילת 'הביננו', ויתפלל 'הביננו' אף בימות הגשמים. 
מתרצת הגמרא, מַעָה שָאנִי - שונה הדין במי שטעה, שמחמת הטעות 
יכול לאומרה בברכת 'שומע תפילה', אך לכתחילה אין לתקן בה שאלת 
גשמים. לכן סובר רב ביבי בר אביי שאין לאומרה לכתחילה ב'שומע 
תפילה', ומחמת כן אין להתפלל תפילת 'הביננו' בימות הגשמים. 


* 


'הביננו' אף אם לא שואל גשמים, שהרי היא תפילה קצרה. ועל כן ביאר, שיש לחשוש 
שמפני שהיא תפילה קצרה יבוא לטעות ולא יאמר 'ודשננו בנאות ארצך ותן טל ומטר', 
אלא יזכיר 'ותן טל ומטר' לפני 'ודשננו בנאות ארצך' או לאחר מכן. 

לב. תפילת 'הביננו' נתקנה מעין שמונה עשרה ברכות, ובגמרא לעיל הובאו דברי 
שמואל שאין מתפללים 'הביננו' במוצאי שבתות, והקשתה עליו הגמרא שיכלול הבדלה 
ב'הביננו', ופירש רש"י (ד"ס מכננ), שכוונת הגמרא להקשות שיאמר 'הביננו ה' אלהינו 
המבדיל בין קודש לחול לדעת דרכיך', והיינו שיאמר הבדלה בתוך הנוסח שכנגד ברכת 
'חונן הדעת'. 

לג. על פי מהרש"ל (ד"ס 6י). 

לד. ביאר הצל"ח (נתוספות ד"ס ונכנס), שאם יזכיר 'ותן טל ומטר' ב'שומע תפילה' אין 
לחשוש שמא יטעה, מפני ש'שומע תפילה' היא בסוף הברכה, ואין חוששים שיטעה 
בסוף הברכה, כשם שלא חוששים בתחילתה. 

לה. נקראו גבורות גשמים מפני שיורדים בגבורה, כמבואר בתענית (נ.). וראה לעיל 
(כו:) בהערה מה שהובא בשם המאירי בזה. 

לו. מי שטעה בתפילתו בימות הגשמים ולא אמר 'מוריד הגשם' בברכת 'מחיה המתים', 
וסיים את כל הברכה והתחיל ברכת 'אתה קדוש', חוזר לראש התפילה [אם לא הזכיר 
טל]. אך אם לא סיים את הברכה, יאמר 'מוריד הגשם' במקום שנזכר ואם סיים ברכתו 
ונזכר קודם שהתחיל 'אתה קדוש', אומר 'משיב הרוח ומוריד הגשם' בלא חתימה. 
שלחן ערוך (פו"ס סי קיד סעיף ס-ו). 

לז. משמע מדברי רב אסי שרק שאלת גשמים אפשר להשלים בברכת 'שומע תפילהי, 
אך הזכרת גשמים לא. ויש לבאר טעם הדבר, הואיל והזכרת גשמים היא שבח ואינה 
תפילה, אין לאומרה בברכת 'שומע תפילה' שאדם מבקש בה על צרכיו, ואינה מעין 
הברכה, אך שאלת גשמים היא תפילה ובקשה, ולכן יכול לאומרה ב'שומע תפילהי. 
רש"י (ל"ס גכוכות), תוספות (ל"ס מפני). 

אך בירושלמי (פ"ס ה"נ) מבואר שגם הזכרת גשמים אפשר להשלים בברכת 'שומע 
תפילה'. וראה בתוספות (ע"נ ד"ס 50) שביארו שמוכח מהגמרא שלנו שהיא חולקת על 
הירושלמי. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) סות פ"ב מ"ד], 
3) [יומ ט.], ג) [כ"ס 
י. יכמות סד:], ד) [קכּת 
5 מ"ק ט. סנסדרין קז:], 
ס) נקלוסין לג: וש"כן, 
ו קמן דף לג. (דס 
., ז) [לקפן דף לג:], 
ס) תוקפס פ"ג (עי 
כו: (קמן לג. פענית ג:, 
ט) עיין לקמן ל ע"א. 


הנהות הב"ח 


(6) תוס'י ד"ס (ײט 
וכו'. בעכינתין. כ"ב לעיג 
בפ"ק דף ג' ע"6 וע"ס 
כתוק' כל"ס סיס (ך: 
(3) ד"ה מפני וכו'. 
סײע דוק בספק 
סתפנל ‏ 335 | בוודאי 
התפלל 6וקמינן: 


הגהות הגר"א 


[אוטרם (קכb‏ 6פס 
מענס. ג" כי אתה 
עונה בכל כו'. גי" כי"ף 
ור6"ש ועיין רמנ"ס: 


הגהות וציונים 


6] לפנינו באבות ליתא 
הסיום "שהרי וכו'": 
3] נעשה "צדוקי" כך 
היא | הגירסא ואינה 
כלולה בשנוי הצנזור 
דלעיל (דק"ס): 3] צ"ל 
ואמר | (גליון) | מה 
שהגיהו "ואמר" טעותא 
היא | (מצור | דבש): 
ל] בכת"י לסלוח לנו 
(וכי"ה ברש ובבית 
נתן ובכת"י הגירסא 
ולהיות גאולים (וגירסא 
ישרה היא, | דק"ס 
עיי"ש) וברי"ף וברא"ש 
ובטור ובראשונים הנוסח 
לסלוח | היה לנו 


ממכאוב: ס] עיין תוסי 
כתובותי ב עיב ד"ה 
פשיט שכתבו בשם ר"ת 
דלשון זה היה שגור בפי 
אביי וכן היה דרכם של 
אמוראים שכל אחד היה 
תופס לשונו: ו] צ"ל רב 
בֵיבָי (וכמו שמצינו שם 
בעזרא (ב, יא) בני בבי 
וע | שלי"ה ‏ חלק 
תושבע"פ כלל לשונות 
סוגיות אות ר): ]] לפי 
הפירוש הראשון ברש"י 
יש לנקד ‏ ישָפָט, 
והפירוש העוברים על 
דבריך יבואו במשפט 
ולפי | הלשון האחר 
ברש"י הנקוד | הוא 
יִשֶפְּטוּ: ע] לשון זה 
ליתא שם, וז"ל הגמרא 
שם אור יוה"כ מתפלל 
וכו' "בערבית מתפלל 
שבע מעין שמנה עשרה" 
רבי חנינא בן גמליאל 
משום אבותיו אומר 
מתפלל שמנה עשרה 
מפני ‏ שצ"ל הבדלה 
בחוגן הדעת: ע] יש 
להוסיף שומע תפלה 
(באה"מ): ‏ *] בדפוסי 
וינציא | איתא ושאר 
שכחה וכן העתיק 
הב"י | או"ח | סימן 
רצד: 2] נדצ"ל ומה 
שמתפללין (באה"מ) 
עיין שם בגמ' ר"ה: 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


כט. 


והשקיף. סטכ לוכור ופס, כטון סוכס, כדמסרגמינן וישקף וסתכי ‏ ל ווחץ עלה אכיי אמאן דמצלי הביננו. וסכי קי"ל וט ספכיס 


(נרפטית יע): רשע מעיקרו, וקכ מכסעתו, פעמיס טפור ונעעס 
כפע: הוא ינאי, סקנינו כקילופין (פ"ג דף פו.) קסכג תכמי יקכפנ: 


דמסיק ס"מ במתb‏ 35ל בדרך סרי כדמטמע כמכינפין (5) 
גי רכי יוסי וכו': 


ינאי רשע מעיקרו, ונעקס 5ליק, וסור (רסעתו: דאתחיל בה. |נכ7177 בהכינו. וס דקמריין כפ"ק דנלס (לף פ:) כל סטנס 


סתקיל (שומלס וטעס כקמכעיפס: 


+ לא שנו. 00 דסמר ככ יסודס מענין 


סותו: שבעה קולות. כמזמול קול ס' 
על סמיס (פסניס כט): שאמרה חנה. 
כפרטת עכץ לכי (פי"פ 3): כ"ד רננות. 
כסרסת ויעמוד קלמס (ננכיס 6 ת) 
כנס תפלס מתנס כנסון כ"ד 6יכל: 
ביומא דרחמי. קסוכרך לנקם לסמיס, 
קלנקו טעכיס זס מס ונ סיו 
מניסין לסכניס פכון (נים קדטי 
סקדטיס, כדסמרי' כמועד קטן (דף 
ע): מעין כל ברכה. קומר נקולל, 
ומכרך על כל 6סק ותת: הביננו. 
וסינו מכרך 556 סומע תפנה ככל 
סכללות ‏ סכין סנק רסטונות כטכם 
פחרונות *. סכיננו כנגד פתס סוכן. 
ומול לת לככנו כנגד סטיכנו. (סלוס 
לגו כנגד סנכת כנו. לסיות גסוליס כנגד 
גלופס. וכן כולס: בנאות ארצך. לטון 
נוס, כמו כנקות דס ירכי5ני (ססניס 
כנ), וסו כננגד בלכ סעניס: 
והתועים על דעתך. סעונריס על 
דנריך: ישפטו". כנגד נדקס ומקפט. 
נפון חר וספועיס כמשפט ענ דעתך 
יספטו ססינס ללמדס לספוט כדכריך, 
וכן עיקל 62 לכי וכן כס"ג: לייט 
עלה אביי, לפי קמדפג סכרכום וכונן 
ככרכס 6קק: כל השנה מי עבדינן 
כרבי עקיבא. כנומר כספנו מספפלין 
יס קנמום מי עכדינן כר' עקינס 
וער כרכס ככיעית כפני | ענתה 
דסטת כסמתפננין הניט = נעביד 
כופיס: שבע תקון. סנס כסעווק 
וקנם סתכונות וסכיננו: = ונכללה. 
לסכלנס: מכלל. כתוך. סכיננו כדלך 
עסו כונעס כסונן סדעת, ױלמל 
סיננו ס' פנסינו סמכדיל כין קדם 
ל ללעת ללליך: לאמרודי. 
נטעות: בתחלת. סתפנס יכו דס 
לכוין דעסו יופר מן ספמכע: גבורות 
גשמים. סוכלס נענמ סים, לפיכך 
מסוירין פותו, סלינס תפנה טיכול 
כפומרס כסומע תפנס: ביחיד. מפזילין 
ותו : בצבור, ישיד סממפלג עס סכנור: 
דאדכר קודם ש'ת. פין מסוירין 
קותו, סיכול נומכס קומע תפנס: 
תסנוניס 


המוסר והמדות ומן החכמה כשיאמר כבר עלה זה בידי, אלא יתמיד במעלותיו כמה שיוכל, שהכל אפשר שיסור ממנו ושלא יאמין בכל אלו כלל עד יום מותו. [מאירי, אבות פ"ב מ"ד] 


והשקיף בה שתים ושלש שעות ולא העלוהו 
אמאי לא העלוהו והאמר רב יהודה אמר רב 
*טעה בכל הברכות כלן אין מעלין אותו 
בברכת הצדוקים מעלין אותו חיישינן שמא 
מין הוא שאני שמואל הקטן דאיהו תקנה 
וניחוש דלמא הדר ביה אמר אביי גמירי 
טבא לא הוי בישא ולא והכתיב * ובשוב 
צדיק מצדקתו ועשה עול ההוא רשע מעיקרו 
אבל צדיק מעיקרו לא ולא והא *תנן אל 
תאמין בעצמך עד יום מותך שהרי? > יוחנן 
כ'נ שמש בכהונה גדולה שמנים שנה 
ולבסוף נעשה צדוקי" אמר? אבי הוא ינאי 
הוא יוחנן רבא אמר ינאי לחוד ויוחנן לחוד 
ינאי רשע מעיקרו ויוחנן צדיק מעיקרו הניחא 
לאביי אלא לרבא קשיא אמר לך רבא 
צדיק מעיקרו נמי דלמא הדר ביה אי הכי 
אמאי לא אסקוהו שא5<מואל הקטן 
דאתחיל בה דאמר רב יהודה אמר רב 
ואיתימא רבי יהושע בן לוי ילא שנו אלא 
שלא התחיל בה אבל התחיל בה גומרה: 
הני שבע דשבתא כנגד מי א"ר חלפתא בן 
שאול כנגד שבעה קולות שאמר דוד על 
המים הני תשע דר'ה כנגד מי א"ר יצחק 
דמן קרטיגנין כנגד תשעה אזכרות שאמרה 
חנה בתפלתה דאמר מר %בראש השנה 
נפקדה שרה רחל וחנה הני עשרים וארבע 
דתעניתא כנגד מי א"ר חלבו כנגד כ"ד רננות 
שאמר שלמה בשעה שהכנים ארון לבית 
קדשי הקדשים אי הכי כל יומא נמי נמרינהו 
אימת אמרינהו שלמה ביומא דרחמי אנן 
נמי ביומא דרחמי אמרי להו: רבי יהושע 


כולס מתפכל 6דס י"ם סוך ממוכקי 
יס"כ מפני טורס 5כור מפני ספענית 
וי" סמתפנניס י"ם קנימות מפני 
סכ" סנדלס כמוגן סלעת ומיס 
פמפי 55 פריך וכנלס = כסכינגו 
וי"ל דנ דעי דסתס כל ססנס כולס 
מתפנ יס וסין כנו לסקפות ונכנלס 
מכלל כדי לסנות סמנסג טל כל סטנס 
6 סכל סכנ סקנס מתפננ סכיננו 
פריך ספיר למס לי לקת סמנסג 
כטכיל תס סוננסגו ונכללס כסכינגו: 
תנוי שיכול לאומרה בשו"ת. 

כדפמר [נקמן ] (עו"ג 
דף ת.) סולל 6דס רכיו צקו"ת ולוק 
רכיו כגון טיק לו מוכס כתוך כיתו ו 
טנריך קדסו יס דסו6 מעין* תפנה 
וכן סנס 36ל סזכלס וסכדלס וטל 
סנפיס" סקול עפינס מעין סו"ס 
ונלס סכנ סומר ככוך תס ס' 
סו"ת 6פר ססייס לכרי ססנוניס 
מיוסג מגונס כדסמרי' (מגעס דף ית.) 
מכפן ופֿיעך סור לספר כטכקו 
סל מקוס כנומר (סוסיף בלכות על 
פנ ופינו מס 3 נסתפנל טמנס 
עקרס עול פעס >סרת מסוכ 
קנכלס כמוסיף על סכלכוס ‏ וסb‏ 
דסמל לעיל (דף כ6) ולולי קיתפנל 
פדס כל סיוס (3) סייו לוק ספק 
סתפנע סנכ ולפי סוקמיגן לעי 
ספוסק 6פי" בקמכע כרכס כסמופנ 
פרק מי סמתו (:ס) ומס קעלית 
ור פונס כסן סייט לסוכי כניס 
ידי מוכתן ומס סמתפננ? ננסק סייגו 
כדי נססדיר תפלמו כדמוקמינן כפרק 

כתרל דר"ס (דף (ל:6 : 
bo‏ 


אומר מעין שמנה עשרה: מאי מעין שמנה עשרה רב אמר מעין כל ברכה 
וברכה ושמואל אמר יהביננו ה' אלהינו לדעת דרכיך ומול את לבבנו ליראתך 
ותסלח" לנו להיות גאולים ורחקנו ממכאובינו ודשננו בנאות ארצך ונפוצותינו 
מארבע תקבץ והתועים על דעתך ישפטו ועל הרשעים תניף ידיך וישמחו 
צדיקים בבנין עירך ובתקון היכלך ובצמיחת קרן לדוד עברך ובעריכת נר 
לבן ישי משיחך טרם נקרא ו אתה תענה ברוך אתה ה' שומע תפלה > לייט 
עלה אביי= אמאן דמצלי הביננו. אמר רב נחמן אמר שמואל דכל השנה 
כולה מתפלל אדם הביננו חוץ ממוצאי שבת וממוצאי ימים טובים מפני 


ד שצריך לומר הבדלה בחונן הדעת מתקיף לה רבה בר שמואל ונימרה ברכה 


רביעית בפני עצמה מי לא תנן ר"ע אומר אומרה ברכה רביעית בפני עצמה 
ר' אליעזר אומר בהודאה "אטו כל השנה כולה מי עבדינן כר' עקיבא דהשתא נמי נעביד כל השנה כולה 
מאי טעמא לא עבדינן כר"ע תמני סרי תקון תשסרי לא תקון הכא נמי שבע תקון תמני לא תקון 
מתקיף לה מר זוטרא ונכללה מכלל הביננו ה' אלהינו המבדיל בין קדש לחול קשיא: אמר רב ביבי" 
בר אביי "כל השנה כולה מתפלל אדם הביננו חוץ מימות הגשמים מפני שצריך לומר שאלה בברכת 
השנים מתקיף לה מר זוטרא ונכללה מכלל ודשננו בנאות ארצך ותן טל ומטר אתי לאטרודי אי הכי 
הבדלה בחונן הדעת נמי אתי לאטרודי אמרי התם כיון דאתיא בתחלת צלותא לא מטריד הכא כיון 
דאתיא באמצע צלותא מטריד מתקיף לה רב אשי ונימרה בשומע תפלה דא"ר תנחום אמר רב אסי טעה 
ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו שאלה בברכת השנים אין מחזירין אותו מפני שיכול 
לאומרה בשומע תפלה והבדלה בחונן הדעת אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכוס טעה שאני: 
גופא א"ר תנחום אמר רב אסי טעה ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו שאלה 
בברכת השנים אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה בשומע תפלה והבדלה בחונן הדעת אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה על הכום מיתיבי "טעה 'ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו 
שאלה 'בברכת השנים מחזירין אותו והבדלה "בחונן הדעת אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכוס 
ל"ק הא ביחיד הא בצבור בצבור מ"ט לא משום דשמעה משליח צבור אי הכי האי מפני שיכול לאומרה בשומע 
תפלה מפני ששומע משליח צבור מיבעי ליה אלא אידי ואידי ביחיד ול"ק ?הא דאדכר קודם שומע תפלה 


הא 


עין משפט 
גר מצוה 


מז א ב מי' פ"י מסלי 
תפס סכ' ג קמג עטין 
יט טוס"ע פו"ם סי' קכו 
סעיף 5: 
מח ג ד ה פיי" כ"כ פס 
סל ג ד סמג עס 
טוק"ע פו"ם סימן קי 
סעיף 5: 
מט ופי פ"י פס סל' מ 
סמג פס טוס"ע 5"ס 
סי' קיד סעיף ס: 
נ דמי" טס סנכס ט סמג 
פס טוס"ע 6"ם סי קיז 
סעיף 7: 
נא חמיי' קס הכ' יד סמג 
טס טוק"ע פ"מ סימן 
הנד סעיף 6: 
נב טמיי קס סל' ט קמג 
סס עוע"ע 6"ס סימן 
קיז קעיף ס: 


רב נסים גאון 


הני כ"ד דתעניתא כנגד 

מי אמר ר' חלבו 
כנגד כ"ד רננות שאמר 
שלמה. הא מילתא 
פרשוה בתלמוד ארץ 
ישראל בפירקין ובפרק בי 
דתענית (הלכה ב) ר' 
חלבו ורי שמואל כנגד 
כ"ד פעמים רנה תפלה 
תחנה שכתובין בפרשת 
שלמה ואית בגמרא בפי 
משקין בית השלחץ 
(מועד קטן דף ט) ובפרק 
כל ישראל יש להם חלק 
(דף קז) בשעה שבנה 
שלמה את בית המקדש 
ובקש להכניס ארון לבית 
קדש הקדשים דבקו 
שערים זה בזה אמר כ"ד 

רננות כו': 


תורה אור השלם 
א) ובשוּב צָרִיק 
מִצַרְכָתוֹ וְעֲשֶׂה עוְל 
כְּכֹל הַהּוֹעֲבוֹת אֲשֶׁר 
עֲשֶׂה הֶרְשָע יַעֲשֶׂה וְחִי 
בָּל צִרְקְתִיו אֲשֶׁר עֲשָׂה 
לא תְכַנָה בְּמַעלו 
אֲשֶׁר מֶעל וּבְחַטָאתוּ 
אֲשֶׁר חָטָא בָּם יָמוּת: 
[יחזקאל יח, כד] 


משנת ראשונים 


חיישינן שמא מין הוא. 
ומה שלא אמרו שאם 
טעה ולא הזכיר תחיית 
המתים שמעלין אותו 
ג"כ מפני שברכת המינין 
יש בה קללה למינין, 
וכשאינו אומר אותה אנו 
חוששין שמפני שהוא 
מין אינו רוצה לקלל את 
עצמו, | אבל בברכת 
תחיית המתים כיון שאין 
בה קללה אין בזה היכר 
אם הוא מין או לא, 
שאפשר שאפיי שלא 
יאמין | הוא בתחיית 


הברכה, דמאי איכפת 
ליה אם יאמר מחיה 
המתים כיון שאיגו מקלל 
עצמו. 
[רבינו יונה דף יט: 
מדה"ר] 
אל תאמין בעצמך עד 
יום מותך. כלומר הוי 
מתפחד בעצמך בזקנותך 
כבילדותך, שלא תתן 
בעצמך מקום והכנה 
לעבירה, ‏ על סמך 
שתבטח בעצמך לומר 
שכל כך הוחזקת בעיניך 
לטהרה שאין פרצה 
קוראה לך ואין שום 
הכנה מזקת לך בכך, 
כענין שאמר שלמה אני 
ארבה ולא אסור, וכן לא 
יניח מה שעלה בידו מן 
אם עמדת בנסיון גדול 


אל תאמין בעצמך עד יום מותך לומר הואיל ולא חטאתי בזה הגדול לא אחטא יותר, לפי שאין יצה"ר של היוס שוה לשל אתמול, לפיכך אפי' באותו דבר שמא למחר לא תוכל לסבול. [ספר חסידים (מרגליות) 


סימן קסא] 


שבקלות, סוף ינצחך בחמורה שבחמורות. [אורחות צדיקים שער הגאוה] 
קול ה' יחיל מדבר יחיל ה' מדבר קדש ותורה ניתנה בשבת. [תוספות הרא"ש] 


היצר אינו פוסק ממך אף אם יהיה נצוח מאה פעמים, כמו שאמרו רבותינו (אבות פ"ב מ"ד) ואל תאמן בעצמך עד יום מותך, כי כל ימיך יארוב לך, אולי תעלים עיניך ממנו, ואם ינצחך בקלה 
כנגד שבעה קולות שאמר דוד על המים. והם במזמור הכו לה', ובמתן תורה היו קולות, ומזמור זה נמי איירי במתן תורה דכתיב ביה 
כנגד תשעה אזכרות שאמרה חנה בתפלתה, וכתיב ביה ה' ידין אפסי ארץ והיינו בר"ה. [תוספות הרא"ש] 
כל ברכה וברכה. אומרן בקצור אתה חונן לאדם דעת, ברוך אתה ה' חונן הדעת וכן כולם. [הריטב"א] 
תהי בה ר' יוחנן (ב"ק קיב:) לייט עלה אביי (ברכות כט.). [תוספות, כתובות ב:] 
אותה עמה ולרבנן הואיל והיא ברכת חכמה ר"ל שחכמתו של אדם היא שמביאתו להפריש ולהבחין ביניהם קבעוה בברכת חכמה. [מאירי, לקמן לג.] 

מודים. וטעמא דידיה מפני שמודה לשם שזיכה אותו להכיר ולהבדיל בין קודש לחול.. [הריטב"א, לקמן לג.] 


רב אמר מעין 


לייט עלה אביי אמאן דמצלי הביננו. כל אמורא היה תופס לשונו כמו מגדף בה ר' אבהו (סנהדרין ג:) 
רבי עקיבא אומר אומרה ברכה רביעית בפני עצמה, ר"ע סבור שאין להבדלה שום שייכות עם ברכת הדעת שיהיו כוללים 
רבי אליעזר אומר בהודאה. פירוש קודם שיחתום בברכת 
במקום הודאת הנסים שאנו צריכין להודות על שנתן לנו את השבת. [מאירי, לקמן לג.] 


בט. [ד] 


הגמרא מבארת את דברי רב אסי: 
גוּפָא - נבאר את עצם דברי רב אסי, אָמַר רַבִּי פִּנְחוּם אֶמַר רב 
אִפִּי, מַעָה בתפילתו. ולא הזכיר גְבוּרוֹת גְשָמִים בְּברכת תּחײַת 


אה ח19/0/2019| 


הַמָּתִים, מִחַזִירִין אוֹתו לראש התפילה. טעה ולא הזכיר שְאֶלָה 
בְּבְרְכַת הַשָנִים, אִין מחזירין אותו, מִפני שָיכול לְאומרָהּ בברכת 
'שוּמָע תִפְלְה'"". וְאם טעה ולא הזכיר הַבְּדְלָה בָּברכת 'חונן הַדְּעַת', 


4<<)אין מחזירין אותו, מְפָּנִי שָיכול לְאומְרְה על הפום של יין לאחר 


התפילה. 


מקשה הגמרא, מֵיתֵּיבֵי - הקשו בני הישיבה על דברי רב אסי, 
שנינו בברייתא, טַעָה ולא הַזְכִּיר גְבוּרוֹת גְשָׁמִים בְּברכת תחיית 
הַמַּתִים, מִחַזִירִין אוֹתוֹ. טעה ולא הזכיר שְאֶלָה כְּבַרְכַּת הַשָנִים, 
מַחֲזִירִין אוֹתוֹ. וְאם טעה ולא הזכיר הַבְדֶּלֶה כְּ'חוֹגן הַדְּעַת', אין 
מחזִירין אותו, מְפָּנִי שָיכול ?אוֹמְרְה עַל הפום של יין. מבואר 
בברייתא, שאף מי שלא הזכיר שאלת גשמים, מחזירים אותו, וקשה 


לח. לעיל בהערה בדברי רב אסי התבאר טעם החילוק בין הזכרת גשמים לשאלת 
גשמים לענין השלמה בשומע תפילה. 

לט. הגמרא היתה יכולה להקשות שאם מדובר בציבור, ואינו חוזר לשאול על הגשמים 
מפני שיכול לשמוע משליח הציבור, אם כן אף לגבי הזכרת גשמים אין להחזירו ויכול 
לשמוע משליח הציבור שמזכיר גשמים. ומחמת כן הוכיח האמרי נועם (ד"ס יש) שבשלש 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


על רב אסי שאמר שאין מחזירים אותו. מיישבת הגמרא, לא קשיא, 
הָא - דברי הברייתא שמחזירים אותו, אמורים בְּיָחיד - באדם המתפלל 
ביחידות, וקָא - דברי רב אסי שאין מחזירים אותו, אמורים בְּצָבּוּר 
- באדם שמתפלל בציבור. 


שואלת הגמרא, בְּצְבּוּר מאי מַעַמָא לא - מה הסיבה שבציבור 
אין מחזירים אותו, משוּם דִשַמְעָהּ מִשָלִיחַ צַבּוּר - שעתיד לשמוע 
את שאלת הגשמים משליח הציבור כשחוזר תפילתו, אִי הָכִי - אם 
כן, הַאי - דברי רב אסי שאמר מְפָּנָי שָיכול לְאומַרְה בְּשוּמָעַ 
תִּפַלָה' אינם מדויקים, שהרי אין זה הטעם, אלא מְפָּנִי שָשומָעַ 
משָליח צַבּוּר' מִיבָּעִי ליה - היה לו לומרל". מתרצת הגמרא, אֶלָא 
אידי וְאִידִי - זה וזה, כלומר גם דברי הברייתא וגם דברי רב אסי 
אמורים בִּיחיד", ןלא קשיא, הא - דברי רב אסי אמורים במקרה 
דְאִדְכַר קוּדֶם שׁוֹמַע תפְלְה' - שנזכר לפני שהגיע לברכת 'שומע 
תפילה', ולכן אין מחזירים אותו מפני שיכול לאומרה שם, 


ברכות הראשונות אי אפשר לצאת ידי חובה משליח הציבור, ומה שהתבאר בגמרא שאינו 
חוזר מפני שעתיד לשמוע אותה משליח הציבור, היינו דווקא מברכה רביעית ואילך. 
מ. הואיל והתירוץ הראשון נדחה רק מפני שרב אסי לא נקט 'מפני ששומע משליח 
ציבור', משמע שעיקר הדין נשאר להלכה, ואם טעה בציבור אינו חוזר, משום שיכול 
לשומעה משליח הציבור. רשב"א (ד"ס 6). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) סות פ"ב מ"ד], 
3) [יומ ט.], ג) [כ"ס 
י. יכמות סד:], ד) [קכּת 
5 מ"ק ט. סנסדכין קז:], 
ס) [קדוסין. לג: וש", 
ו קמן דף לג. (דס 
., ז) [לקפן דף לג:], 
ס) תוקפס פ"ג (עי 
כו: (קמן לג. פענית ג:, 
ט) עיין לקמן ל ע"א. 


הנהות הב"ח 


(6) תוס'י ד"ס (ײט 
וכו'. בעכינתין. כ"ב לעיג 
בפ"ק דף ג' ע"6 וע"ס 
כתוק' כל"ס סיס (ך: 
(3) ד"ה מפני וכו'. 
סײע דוק בספק 
סתפנל ‏ 335 | בוודאי 
התפלל 6וקמינן: 


הגהות הגר"א 


[אוטרם (קכb‏ 6פס 
מענס. נ"נ כי אתה 
עונה בכל כו'. גי" לי"ף 
ור6"ש ועיין רמנ"ס: 


הגהות וציונים 


6] לפנינו באבות ליתא 
הסיום -*שחרי וכוי": 
3] נעשה "צדוקי" כך 
היא | הגירסא | ואינה 
כלולה בשנוי הצנזור 
דלעיל (דק"ס): ג] צ"ל 
ואמר (גליון) | מה 
שהגיהו "ואמר" טעותא 
היא | (מצור | דבש): 
7] בכת"י ?םלוח לנו 
וכיה ברש"ק ובבית 
נתן ובכת"י הגירסא 
ולהיות גאולים (וגירסא 
ישרה היא, | דק"ס 


אהח19/06/2018] וברי"ף וברא"ש 


ובטור ובראשונים הנוסח 
לסלוח היה "ענו 
להיות גאולים ורחקנו 
ממכאוב: ס] עיין תוסי 
כתובות ‏ ב עיב. דיה 
פשיט שכתבו בשם ר"ת 
דלשון זה היה שגור בפי 
אביי וכן היה דרכם של 
אמוראים שכל אחד היה 
תופס לשונו: ו] צ"ל רב 
בֵיבָי (וכמו שמצינו שם 
בורה (ב, לא בנ בבי 
הר של הלק 
תושבע"פ כלל לשונות 
סוגיות אות ר): ]] לפי 
הפירוש הראשון ברש"י 
יש לנקד ‏ ישָפָט, 
והפירוש העוברים על 
דבריך יבואו במשפט 
ולפי הלשון האחר 
ברש"י הנקוד הוא 
יִשְׁפְטו: ע] לשון זה 
ליתא שם, וז"ל הגמרא 
שם אור יוה"כ מתפלל 
וכו'י "בערבית מתפלל 
שבע מעין שמנה עשרה" 
רבי חנינא בן גמליאל 
משום אבותיו אומר 
מתפלל שמנה עשרה 
מפני | שצ"ל הבדלה 
בחוגן הדעת: ע] יש 
להוסיף שומע תפלה 
(באה"מ): | *] בדפוסי 
וינציא | איתא | ושאר 
שכחה וכן העתיק 
הב"י | אח ‏ סמן 
רצך; כ]גרצ"ל ומה 
שמתפללין (באה"מ) 
עיין שם בגמ' ר"ה: 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


כט. 


והשקיף. סטכ לוכור פותס, כטון סוכס, כדמסרגמינן וסקף וסתכי ‏ 5 ווחץ עלה אכיי אמאן דמצלי הביננו. וסכי קי"ע וט ספכיס 


(כרפטית יע): רשע מטיקרו. וקכ מכסעתו, פעמיס טפור ונעקס 
כע: הוא ינאי, סקנינו כקילוסין (פ"ג דף סו.) pסכג‏ תכמי יקרנ: 


דמסיק ס"מ במתb‏ 35ל בדרך סרי כדמסמע כמכינפין (5) 
גי לכי יוסי וכו': 


ינאי רשע מעיקרו. ונעקס כליק, וסור (רסעתו: דאתחיל בה. |נכ7177 בהכינו. וה דקמריין כפ"ק דנלס (לף פ:) כל סקנס 


סתקיל לקומלס וטעס נקמכעיפס: 


+ לא שנו. 60 דסמר ככ יסולס מעלין 


סותו: שבעה קולות. כמזמול קול ס' 
על סמיס (פסניס כט): שאמרה חנה. 
כפרטת עכץ לכי (פי"פ 3): כ"ד רננות. 
כפרסת ויעמוד קלמס (ננכיס 6 ת) 
כנס תפכס מתנס כנסון כ"ד 6יכל: 
ביומא דרחמי. קסוכרך לנקם לסמיס, 
קלנקו טעכיס זס מס ונ סיו 
מניסין לסכניס פכון (נים קדטי 
סקדטיס, כדסמרי' כמועד קטן (דף 
ע): מעין כל ברכה. קומר כקולל, 
ומכרך על כל 6סק ותת: הביננו. 
וסינו מכרך 556 סומע תפנה ככל 
סכללות ‏ סכין סנק רסטונות כטכם 
פחרונות *. סכיננו כנגד פתס סוכן. 
ומול לת ככט כל סטיכנו. סלוס 
לגו כנגד סנכת כנו. לסיות גסוליס כנגד 
גלופס. וכן כולס: בנאות ארצך. לטון 
כג), | וסו כנגד בלל סעניס: 
והתועים על דעתך. סעונריס על 
דכריך: ישפטו". כנגד פדקס ומטפט. 
נפון חר וספועיס כמשפט על דעתך 
יספטו הטיס ללמדס לספוט כדכריך, 
וכן עיקר 65 לכי וכן כס"ג: לייט 
עלה אביי, לפי קמדפג סכרכום וכונן 
בנלכס פתת: כל השנה מי עבדינן 
כרבי עקיבא. כנומר כססגו מספפלין 
יס קנמום מי עכדינן כר' עקינס 
וער כרכס ככיעית כפני | עלמס 
דססםל כסמספפלין | סינט = נעביד 
כופיס: שבע תקון. קנט כסטוות 
וקנם סקכוגות וסכינעו: = ונכללה. 
נסכלנס: מכלל. כתוך. סכיננו כדלך 
עסו כונעס נסוגן סדעת, ױלמל 
סיננו ס' פנסינו סמכדיל כין קדם 
חול | ללעת דככיך: | לאטרודי. 
נטעות: בתחלת. התפנס יכול דס 
ככוין דעסו יור מן ס6מנע: גבורות 
גשמים. סוכלס נענמ סים, (פיך 
מסוירין לותו, סלינס תפנה טיכול 
לסומרס כסומע תפנס: ביחיד. מפזילין 
לותו: בצבור. יסיד סמנתפנל עס סכבור: 
דאדכר קודם ש'ת. 6ין ממזילין 
לותו, סיכונ נומכס כסומע תפנס: 
תמנוניס 


והשקיף בה שתים ושלש שעות ולא העלוהו 
אמאי לא העלוהו והאמר רב יהודה אמר רב 
*טעה בכל הברכות כלן אין מעלין אותו 
בברכת הצדוקים מעלין אותו חיישינן שמא 
מין הוא שאני שמואל הקטן דאיהו תקנה 
וניחוש דלמא הדר ביה אמר אביי גמירי 
טבא לא הוי בישא ולא והכתיב * ובשוב 
צדיק מצדקתו ועשה עול ההוא רשע מעיקרו 
אבל צדיק מעיקרו לא ולא והא *תנן אל 
תאמין בעצמך עד יום מותך שהרי? > יוחנן 
כ'ג שמש בכהונה גדולה שמנים שנה 
ולבסוף נעשה צדוקי" אמר9 אביי הוא ינאי 
הוא יוחנן רבא אמר ינאי לחוד ויוחנן לחוד 
ינאי רשע מעיקרו ויוחנן צדיק מעיקרו הניחא 
לאביי אלא לרבא קשיא אמר לך רבא 
צדיק מעיקרו נמי דלמא הדר ביה אי הכי 
אמאי לא אסקוהו שאני שמואל הלטן 
דאתחיל בה דאמר רב יהודה אמר רב 
ואיתימא רבי יהושע בן לוי ילא שנו אלא 
שלא התחיל בה אבל התחיל בה גומרה: 
הני שבע דשבתא כנגד מי א"ר חלפתא בן 
שאול כנגד שבעה קולות שאמר דוד על 
המים הני תשע דר'ה כנגד מי א"ר יצחק 
דמן קרטיגנין כנגד תשעה אזכרות שאמרה 
חנה בתפלתה דאמר מר *בראש השנה 
נפקדה שרה רחל וחנה הני עשרים וארבע 
דתעניתא כנגד מי א"ר חלבו כנגד כ"ד רננות 
שאמר שלמה בשעה שהכנים ארון לבית 
קדשי הקדשים אי הכי כל יומא נמי נמרינהו 
אימת אמרינהו שלמה ביומא דרחמי אנן 
נמי ביומא דרחמי אמרי להו: רבי יהושע 


כולס" מתפכל 6דס י"ם סוך ממוכקי 
יס"כ מפני טורס 5כור מפני ספענית 
וי" סמתפנניס י"ם קנימות מפני 
סכ" סנדלס כמוגן סלעת ותימס 
פמפי 55 פריך וכנלס | כסכינגו 
וי"ל דנ דמי דסתס כל ססנס כולס 
מתפנ י"ם וסין כנו כסקקות ונכללס 
מכלל כדי כסנות סמנסג טל כל סענס 
6 סכל סכנ סקנס מתפננ סכיננו 
פריך ספיר למס לי לקת סמנסג 
כסכיל תס ומכו ונכללס כסכינגו: 
תנוי שיכל לאומרה בשו"ת. 

כדפמר [נקמן 5.] (עו"ג 
דף ת.) סולל 6דס 5רכיו כקו"ת ודוק 
רכיו כגון טים לו מוכס כסוך כיתו ו 
טנריך פדסו יס דסו6 מעין* תפנה 
וכן סנס 36ל סזכלס וסכדלס וטל 
סנפיס" פסור עפינס מעין סו"ס 
ונלס סכנ סומר ככוך תס ס' 
סו"ת ססר ססייס לכרי ססנוניס 
מיוקנ מגונס כדסמלי" (מגעס דף ית.) 
מכפן ופֿיעך סור (ספר כטכקו 
סל מקוס כלומר לסוסיף כלכות על 
פנ ולפילו פס 3 לסתפנל טמנס 
עקרס עול פעס >סרת מסוכ 
קנכלס כמוסיף על סנרכות וסb‏ 
דסמל לעיל (דף כ6) ולולי מיתפנל 
פדס כל סיוס (3) סייו לוק ספק 
סתפננ לכל ולפי פוקמיגן לעיג 
ספוסק פפי' 63מ5ע כרכס כסמופנ 
נסרק מי סמתו (:ס) ומס קעלית 
לול סוס כסן סיו נסוכי ככיס 
ידי מוכתן ומס סמתפננ? כלסק סייו 
כדי לססדיר תפנתו כדמוקמינן פרק 

תכ דכ"ס (דף (ד:): 
bo‏ 


אומר מעין שמנה עשרה: מאי מעין שמנה עשרה רב אמר מעין כל ברכה 
וברכה ושמואל אמר יהביננו ה' אלהינו לדעת דרכיך ומול את לבבנו ליראתך 
ותסלח" לנו להיות גאולים ורחקנו ממכאובינו ודשננו בנאות ארצך ונפוצותינו 
מארבע תקבץ והתועים על דעתך ישפטו ועל הרשעים תניף ידיך וישמחו 
צדיקים בבנין עירך ובתקון היכלך ובצמיחת קרן לדוד עברך ובעריכת נר 
לבן ישי משיחך טרם נקרא ו אתה תענה ברוך אתה ה' שומע תפלה = לייט 
עלה אביי= אמאן דמצלי הביננו. אמר רב נחמן אמר שמואל יכל השנה 
כולה מתפלל אדם הביננו חוץ ממוצאי שבת וממוצאי ימים טובים מפני 
שצריך לומר הבדלה בחונן הדעת מתקיף לה רבה בר שמואל ונימרה ברכה 
רביעית בפני עצמה מי לא תנן ר"ע אומר אומרה ברכה רביעית בפני עצמה 
ר' אליעזר אומר בהודאה "אטו כל השנה כולה מי עבדינן כר' עקיבא דהשתא נמי נעביד כל השנה כולה 
מאי טעמא לא עבדינן כר"ע תמני סרי תקון תשסרי לא תקון הכא נמי שבע תקון תמני לא תקון 
מתקיף לה מר זוטרא ונכללה מכלל הביננו ה' אלהינו המבדיל בין קדש לחול קשיא: אמר רב ביבי" 
בר אביי "כל השנה כולה מתפלל אדם הביננו חוץ מימות הנשמים מפני שצריך לומר שאלה בברכת 
השנים מתקיף לה מר זוטרא ונכללה מכלל ודשננו בנאות ארצך ותן טל ומטר אתי לאטרודי אי הכי 
הבדלה בחונן הדעת נמי אתי לאטרודי אמרי התם כיון דאתיא בתחלת צלותא לא מטריד הכא כיון 
דאתיא באמצע צלותא מטריד מתקיף לה רב אשי ונימרה בשומע תפלה דא"ר תנחום אמר רב אסי טעה 
ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו שאלה בברכת השנים אין מחזירין אותו מפני שיכול 
לאומרה בשומע תפלה והבדלה בחונן הדעת אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכוס טעה שאני: 


יגופא א"ר תנחום אמר רב אסי טעה ולא הזכיר נבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו שאלה 


בברכת השנים אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה בשומע תפלה והבדלה בחונן הדעת אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה על הכום מיתיבי טעה !ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו 
שאלה 'בברכת השנים מחזירין אותו והבדלה "בחונן הדעת אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכוס 
ל"ק הא ביחיד הא בצבור בצבור מ"ט לא משום דשמעה משליח צבור אי הכי האי מפני שיכול לאומרה בשומע 


המוסר והמדות ומן החכמה כשיאמר כבר עלה זה בידי, אלא יתמיד במעלותיו כמה שיוכל, שהכל אפשר שיסור ממנו ושלא יאמין בכל אלו כלל עד יום מותו. [מאירי, אבות פ"ב מ"ד] 


גתפלה מפני ששומע משליח צבור מיבעי ליה אלא אידי ואידי ביחיד וליק להא דאדכר קודם שומע תפלה 


הא 


עין משפט 
נר מצוה 


מז א ב פיי" פ"י מסל' 
תפס סכ' ג קמג עטין 
יט טוס"ע פו"ם סי' קכו 
סעיף 5: 
מח ג ד ה פיי" כ"כ פס 
סל ג ד סמג עס 
טוק"ע פו"ם סימן קי 
קעיף 5: 
מט ופי פ"י פס סל' מ 
סמג פס טוס"ע 5"ס 
סי' קיד סעיף ס: 
ג דמי" טס סנכס ט סמג 
פס טוס"ע 6"ם סי קיז 
סעיף 7: 
נא חמיי' קס הכ' יד סמג 
טס טוק"ע פ"מ סימן 
הנד סעיף 6: 
נב טמיי קס סל' ט קמג 
סס עוט"ע 6"ס סימן 
קיז קעיף ס: 


רב נסים גאון 


הני כ"ד דתעניתא כנגד 

מי אמר ר' חלבו 
כנגד כ"ד רננות שאמר 
שלמה. | הא מילתא 
פרשוה בתלמוד ארץ 
ישראל בפירקין ובפרק בי 
דתענית (הלכה ב) ר' 
חלבו ור' שמואל כנגד 
כ"ד פעמים רנה תפלה 
תחנה שכתובין בפרשת 
שלמה ואית בגמרא בפ' 
משקין בית השלחין 
(מועד קטן דף ט) ובפרק 
כל ישראל יש להם חלק 
(דף קז) בשעה שבנה 
שלמה את בית המקדש 
ובקש להכניס ארון לבית 
קדש הקדשים דבקו 
שערים זה בזה אמר כ"ד 

רננות כו': 


תורה אור השלם 
א) וּבְשוּב צַדִיק 
מִצַדְקָתו וְעֲשָׂה עֲוְל 
כְּכֹל הַתּוֹעֲבוֹת אֲשֶׁר 
עֲשֶׂה הָרְשְׁע יָעֲשֶׂה וְחִי 
כָּל צִרְקְתָיו אֲשֶׁר עָשֶה 
לא תְוכַרְנָה בּמַעלו 
אֲשֶׁר מָעַל וּבְחטָאתוּ 
אֲשֶׁר חָמָא בָּם יָמוּת: 


[יחזקאל יח, כד] 


משנת ראשונים 


חיישינן שמא מין הוא. 
ומה שלא אמרו שאם 
טעה ולא הזכיר תחיית 
המתים שמעלין אותו 
ג"כ מפני שברכת המינין 
יש בה קללה למינין, 
וכשאינו אומר אותה אנו 
חוששין שמפני שהוא 
מין אינו רוצה לקלל את 
עצמו, | אבל בברכת 
תחיית המתים כיון שאין 
בה קללה אין בזה היכר 
אם הוא מין או לא, 
שאפשר שאפי שלא 
יאמין | הוא בתחיית 


הברכה, דמאי איכפת 
ליה אם יאמר מחיה 
המתים כיון שאינו מקלל 

עצמו. 
[רבינו יונה דף יט: 
מדה"ר] 


אל תאמין בעצמך עד 
יום מותך. כלומר הוי 
מתפחד בעצמך בזקנותך 
כבילדותך, שלא תתן 
בעצמך מקום והכנה 
לעבירה, ‏ על סמך 
שתבטח בעצמך לומר 
שכל כך הוחזקת בעיניך 
לטהרה | שאין פרצה 
קוראה לך ואין שום 
הכנה מזקת לך בכה, 
כענין שאמר שלמה אני 
ארבה ולא אסור, וכן לא 
יניח מה שעלה בידו מן 

אם עמדת בנסיון גדול 


אל תאמין בעצמך עד יום מותך לומר הואיל ולא חטאתי בזה הגדול לא אחטא יותר, לפי שאין יצה"ר של היוס שוה לשל אתמול, לפיכך אפי' באותו דבר שמא למחר לא תוכל לסבול. [ספר חסידים (מוגליות) 


סימן קסא] 


שבקלות, סוף ינצחך בחמורה שבחמורות. [אורחות צדיקים שער הגאוה] 
קול ה' יחיל מדבר יחיל ה' מדבר קדש ותורה ניתגה בשבת. [תוספות הרא"ש] 


היצר אינו פוסק ממך אף אם יהיה נצוח מאה פעמים, כמו שאמרו רבותינו (אבות פ"ב מ"ד) ואל תאמן בעצמך עד יום מותך, כי כל ימיך יארוב לך, אולי תעלים עיניך ממנו, ואם ינצחך בקלה 
כנגד שבעה קולות שאמר דוד על המים. והם במזמור הבו לה', ובמתן תורה היו קולות, ומזמור זה נמי איירי במתן תורה דכתיב ביה 
כנגד תשעה אזכרות שאמרה חנה בתפלתה. וכתיב ביה ה' ידין אפסי ארץ והיינו בר"ה. [תוספות הרא"ש] 
כל ברכה וברכה, אומרן בקצור אתה חונן לאדם דעת, ברוך אתה ה' חונן הדעת וכן כולם. [הריטב"א] 
תהי בה ר' יוחנן (ב"ק קיב:) לייט עלה אביי (ברכות כט.). [תוספות, כתובות ב:] 
אותה עמה ולרבנן הואיל והיא ברכת חכמה ר"ל שחכמתו של אדם היא שמביאתו להפריש ולהבחין ביניהם קבעוה בברכת חכמה. [מאירי, לקמן לג.] 

מודים. וטעמא דידיה מפני שמודה לשם שזיכה אותו להכיר ולהבדיל בין קודש לחול.. [הריטב"א, לקמן לג.] 


רב אמר מעין 


לייט עלה אביי אמאן דמצלי הביננו. כל אמורא היה תופס לשונו כמו מגדף בה ר' אבהו (סנהדרין ג:) 
רבי עקיבא אומר אומרה ברכה רביעית בפני עצמה. ר"ע סבור שאין להבדלה שום שייכות עם ברכת הדעת שיהיו כוללים 
רבי אליעזר אומר בהודאה. פירוש קודם שיחתום בברכת 
במקום הודאת הנסים שאנו צריכין להודות על שנתן לנו את השבת. [מאירי, לקמן לג.] 


0 


עין משפט 
נר מצוה 


נד א ב פיי פיי מס 
תפנ סלכס י סמג 
עטין יט טוט"ע פו"ם סי" 
תכ סעיף 5: 
נהג יפי" פ"ל עס 
סעכה מו סמג שס 
מוס"ע מו"ח סימן ₪5 סעיף 
ג: 


נה המי פ"ג קס סל' ל 
ספג סס טוק"ע 6ו"ק 
סי" פט סעיף 5 וכסי' רלג 
סעיף 5: 
נן ומייי פ"ד עס סנ' יט 
סמג סקס טוק"ע סוק 
ס" קי סעיף גב 
נח ז פיי" פ"6 מסנכות 
דעות הנכס ל ופנ 
סנכס ג: 
נמ ח ט מיי" פ"י מסלי 
כרכות | [ע"ק ‏ 6 
30 וסכ"י סי' קי פמס על 
הרמנ"ס פסקמיע] קמג 
עסיץ (ם) [יע] ‏ טוט"ע 
סו" פימן קי סעיף ל: 


הגהות וציונים 


ל] בכל הדפו"י הגירסא 
טעה ולא הזכיר של ר"ח 
בעבודה ונזכר 
בהודאה חוזר לעבודה 
ותיבות "חוזר לעכודה" 
ליתא, והמהרש"ל 
(דפו"ר) הוא שהגיה 
כלפנינו ע"פ התוס' (ד"ה 
טעה) ולא זכינו לבא 
לסוף דעתו בזה. ועיין 
צל"ח שהאריך בזה, 
וכגירסא הישנה כ"ה גם 
בחי' הרשב"א ובאו"ז 
הלי :ר"יח :סי תפי ופן 
העתיק הכסף משנה פ"י 
מהל' תפלה ה"י (דק"ס) 
ועיין ‏ פני | יהושע: 
3] גירסת רש"י ותוס' כל 
מי שאינו יכול לומר 
תחנונים (גנזי יוסף) ועיין 
הגהות הב"ח ברש"י: 
ג] עיין מעיו"ט וצל"ח 
שהקשו ע"ז דר' יהושע 
בברייתא אינו אומר כמו 
שהוא אומר במשנה, 
ובכת"י . הגיי ר! יומי 
וכ"כ בתוס' ריה"ח, ועיין 
בהגהות הגר"א ורש"ש 
ומהרש"א בח"א סוף 
ד"ה ר"י אומר: ל] [וע' 
רש"א בחדושי אגדו'] 
(גליון) שגורס ברשיי 
עברה ועוברה. 
ובמעיו"ט (אות ח) 
העתיק עברה כעוברה 
עיי"ש ובעין יעקב ליתא 
תיבת "כגון": ס] עיין 
מהרש"א בח"א שכתב 
דאפשר שרש"י גרס 
בראב"צ שמע תפלת 
עמך ישראל: |] בתוס' 
רבינו פרץ נוסף פי' 
מיקל מקלל: ]] צ"ל 
פסק (מהר"נ אדלר): 
פ] [בעיר ?א כצ"ל 
וכ"ה | שם ברא"ש] 
(גליון). נדצ"ל דעיר לא 
(כ"ה ברא"ש כאן ושם): 
ט] נדצ"ל שהתפלל 
וטעה (זאת מנוחתי): 
לעי ב"י אר"ח סוףי סל 
קכ"ד דתמיה מה הראיה 
ממסכת ר"ה הא רבנן 
פליגי עליה דר"ג ואמרי 
דאינו פוטר אלא את 
שאינו בקי: כ] בתוס' 
הרא"ש נוסף, הוי עליו: 


כ 


נקס כ' יופגן פמר 3ר"ק פס עקר 
גליו סוזר נכרם וס כו סוזר 
נענודס ס"כ פס עקר כגליו סוזר 
כרט וס כו סוזר כפומע תפנה 
פנמ מסמע סדיל דסינו סוזר 656 
נסומע תפלס כי 69 עקר כגניו מיסו 
סירוסלמי פניג 6גמרל דידן כגכולות 
גסמיס דסכ6 קסני כ סזכיר גכולוק 
גסמיס מסזירין פופו ול ק6מר 
נמומרו כסומע תפנה וירוענ קפמר 
לס כ טקנ כנרכת ססניס 6ומכס 
סומע תפלס ודכוותס פס 65 סזכיר 
גכורות | גסעיס כתמײת סמתיס 
מזכיר כסומע תפס ומס פס סנה 
קסי מדוחה, קומרס כטומע תפנה 
סזכרס קסי מכיות כ כ"ם פנמb‏ 
לכסליק סי סתס דמוזר כגכולות 
גסעיס (טומע תפנס ולפקכ כסיות 
ססגמרb‏ סנכנו כ סטש נפרסו מסוס 
סקל ופוער כדסיפ5 כירוקנמי וסb‏ 
דקתני ‏ כ סוכיר גכורות | גסמיס 
ממזירין פותו 6יירי pנ‏ סוכיר כנכ 
כסומע תפנס וסb‏ לית דסb‏ כמסקנb‏ 
מוקי סי מימרל כ3נוכר קולס קומע 
תפנס מסוס פירכ5 דססכס וכירוסנמי 
קלמר סיס עומד כטל וסוכיר מל 
גסס מסזירין ותו פי' בימות סקין 
ופריך וס תני כטל ותכומות 63 
מייכו תכמיס לסוכיר וסכי פליך. כי 
סיכי דפס ל סוכיר כננ מטל סיו 
עיכוכ וס סיס כוכס לסוכיר מוכיר 
ס"ג פס עמד כע? וסוכיר םל גטס 
פין נסום דנ גרע מלל סוכיר טל 
כלל ומסני דכ דמי ססוס דמקל ומפני 
לססול. דמכני ונ מקל פיי" מקננ 
כנומר ‏ 6ינו דועס כסעומד כטל 
וסזליר טל גפס קסוb‏ סימן ק95ס נמי 
סלינ מזכיר כלל כ טל ונ גקס 
סלינ מקלל וכן סנכס (מעpס‏ קלס 
עומד של טל וסוכיר | סנ גקס 
למסזיכין פופו וס כ סזכיר מטניסס 
כלל פין מסזירין פופו וסדר קסמר 
בילוקלמי ק6י כגקס וסוכיר בקנ טל 
פין ממורין קותו ופכיך עסכל 
וסתני מו טנ סזכיר גכורות גקמיס 
מסזילין קותו ומקני 50 דפדכר סל 
דנ (ב) 6דכר 60 דנ 6דכר כ מל 
ונ מטר נכך ממזירין ותו ספ דסוכיר 
טל טל ומטר ונ נסיכb‏ דפטיטb‏ פס 
סזכיר קניסס דסין ממזירין קותו וס 
סזכיר כלל פסיט5 דמסזירין פומו 
6 ודסי יס (פרם 50 דקדכר טל 
ספ דנ 6דכר כפל 69 טל \ול5 מטר 
לפיכך מסזירין 6ותו 236 פס סזכיר 
טל 6ף כימות סגקמיס 6ין מסזירין 
ותו ככך ים בנ דס סקומריס ככ 
קעס טנ מפוך קפס כגיניס פס כן 
כימות סגקמיס לס סכק מוליד סגקס 
פין מסויין פתו: טעה ולא 
הזכיר של ראש חדש בעבודה חוזר 
לעבודה, ונסנכות גדולות פי'" דוקb‏ 


הא דאדכר בתר שומע תפלה: אמר רבי ‏ 


תנחום אמר רב אסי אמר ר' יהושע בן לוי 
*טעה ולא הזכיר של ר"ח בעבודה חור 
לעבודה* נזכר בהודאה חוזר לעבודה בשים 
שלום חוזר לעבודה ואם סיים חוזר לראש 
אמר רב פפא בריה דרב אחא בר אדא הא 
דאמרן סיים חוזר לראש לא אמרן אלא שעקר 
רגליו אבל לא עקר רגליו חוזר לעבודה א"ל 
מנא לך הא א"ל מאבא מרי שמיע לי ואבא 
מרי מרב. אמר רב נחמן בר יצחק הא דאמרן 
עקר רגליו חוזר לראש לא אמרן אלא שאינו 
רגיל לומר תחנונים אחר תפלתו אבל רגיל 
לומר תחנונים אחר תפלתו חוזר לעבודה 
איכא דאמרי אמר רב נחמן בר יצחק <הא 
דאמרן כי לא עקר רגליו חוזר לעבודה לא 
אמרן אלא שרגיל לומר תחנונים אחר תפלתו 
אבל אם אינו רגיל לומר תחנונים אחר תפלתו 
חוזר לראש: ר' אליעזר אומר העושה תפלתו 
קבע וכו': מאי קבע א"ר יעקב בר אידי אמר 
רבי אושעיא יכל שתפלתו דומה עליו כמשוי 
ורבנן אמרי דכל מי שאינו אומרה בלשון 
תחנונים רבה ורב יוסף דאמרי תרוייהו כל 


שאינו יכול לחדש בה דבר א"ר זירא אנא 4 


יכילנא לחדושי בה מילתא ומסתפינא דלמא 
מטרידנא אביי בר אבין ור' חנינא בר אבין 
דאמרי תרוייהו כל שאין מתפלל עם דמדומי 
חמה דא"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן * מצוה 
"להתפלל עם דמדומי חמה וא"ר זירא מאי 
קראה * ייראוך עם שמש ולפני ירח דור דורים 
לייטי עלה במערבא אמאן דמצלי עם 
דמדומי חמה מאי טעמא דלמא מיטרפא ליה 
שעתא: רבי יהושע אומר המהלך במקום 
סכנה מתפלל תפלה קצרה וכו" בכל פרשת 
העבור: מאי פרשת העבור אמר רב חסדא 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


הא דאדכר (אחר) [בתר] שומע תפלה. 5ז ודלי מסזירין פופו עיסו 

פס 65 עקר כגניו 6ינו 5ריך כסזור נרם ונ נכרכת ססניס 
6 סוזר כקומע תפנס וכן מסמע כירוסנמי פ' 6ין עומדין" דקפמל 
פס 65 ספל כנרלת סעניס מפזירין ותו ולסיכן סוזר כ' טמעון 


תחנונים. כגון 56סי ;לור שוני מרע" סנו 6ומכיס כעמידס חר 
תפלס: אבל אם אינו רגיל. סויל סיוס פפלתו כעקירס 6פילו כ 
עקר: כמשוי. וסיגו כסון קכע סוק קכוע סו עלי כספפל5 וכֿריך 
פנ 5ת ידי סוכתי (5): מי שאינו יכול, לכוין לכו לס6ול 5רכיו: לחדש 


בה דבר. ככקספו, וסייטו כסון קנע 
כיוס (כ) כן 6תמול כן ממר: דילמא 
מטרידנא. קמ 6טעס ונ 6לע 
חור נמקוס טספסקתי: שאיו 
מתפלל עם דמדומי חמה. וסיגו 
נסון קכע תפלתו עניו סוק קנוע 
9 ידי מוס, וסינו מקפיד נמזר 
חר שעת מנוס ועת ככון: עם 
דמדומי חמה. מפלת יפר עס סגן 
ססמס, ומפנת סמנמס עס קקיעת 
סמעס: ייראוך עם שמש. זו תפלת 
יור (ג): ולפני ירח. זו מנסס: לייטי 
במערבא, על מי סמססס ספלק 
סמנסס עד דמדומי פמס, טמס פטרף 
לו סקעס ע"י פונס ועכר סזמן: בכל 
פרשת העבור וכו. כמו פריטק 
סעכור: אפ" בשעה שאתה מתמלא 
עליהם עברה כאשה עוברה. וסכי 
מסמע בלל עניני פריסת סענול 
כגון עכרס כענכס: יהװו כל 
צרכיהם, גנויס לפניך רס עניסס: 
אפ" בשעה שהם עוברים. ולשון 
פרסת סעכור ססן פורסין לענילס: 
עשה רצונך כשמים. ססין קס ספטל 
וסין כנונך עליסס 5 לטונ, ועכור 
נתסמוניס על כנונך: | ותן. לסס 
ניכפֿין: נחת רוח. סנ יסעככ 
רופס על ידי סכריות כגון ע"י מיות 
ולסעיס: והטוכ בעיניך עשה. תה 
לסס. ודוגמל זו מכינו כספר סופטיס 
(י) ויקמכו בני ישר6ל תטקנו עקס 
)פס כו (כטוכ) [ככל סטוכ] כעיניך 
פֿך סנילטו. וגו': שועת. כסון גניתס 
יור עספלס ": ודעתם קצרה. וסינס 
יודעיס נפרק 5רכיסס: לא תרתח 
ולא תחטי. כ סכעוס, סמקוך 
סלעק תס 3 לידי תט: לא תרוי. 
כ תססכר כיין: המלך. עול כעוס: 
ליסתף 


אמר מר עוקבא אפ" בשעה שאתה מתמלא עליהם עברה כאשה עוברה 
יהיו כל צרכיהם לפניך איכא דאמרי אמר רב חסדא אמר מר עוקבא אפילו 
בשעה שהם עוברים על דברי תורה יהיו כל צרכיהם לפניך. ת"ר % המהלך 
במקום גדודי חיה ולסטים מתפלל תפלה קצרה ואיזה היא תפלה קצרה ר' 
אליעזר אומר עשה רצונך בשמים ממעל ות[ נחת רוח ליראיך מתחת והטוב 
בעיניך עשה בא"י שומע תפלה ר' יהושע9 אומר ו שמע שועת עמך ישראל 
ועשה מהרה בקשתם בא"י שומע תפלה רבי אלעזר ברבי צדוק אומר שמע 
צעקת עמך ישראל ועשה מהרה בקשתם בא"י שומע תפלה אחרים אומרים 
צרכי עמך ישראל מרובין ודעתם קצרה יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתתן 
לכל אחד ואחד כדי פרנסתו ולכל גויה וגויה די מחסורה ₪ ברוך אתה ה' 
שומע תפלה אמר רב הונא 'הלכה כאחרים. אמר ליה אליהו לרב יהודה 
אחוה דרב סלא חסידא 'לא תרתח ולא תחטי לא תרוי ולא תחטי וכשאתה 
יוצא לדרך המלך בקונך וצא מאי המלך בקונך וצא אמר רבי יעקב אמר 
רב חסדא זו תפלת הדרך ואמר רבי יעקב אמר רב חסדא כל היוצא לדרך 
צריך להתפלל תפלת הדרך מאי תפלת הדרך "יהי רצון מלפניך ה' 
אלהי שתוליכני לשלום ותצעידני לשלום ותסמכני לשלום 3! ותצילני מכף 
כל אוב ואורב בדרך ותשלח ברכה במעשי ידי " ותתנני לחן לחסד 
ולרחמים בעיניך ובעיני כל רואי ₪ בא"י שומע תפלה אמר ₪ 


יפיל 536 בור 6ינו סוזר מסני ססומעס מש"5 מיסו 5ריך כדקדק מפי סתון כל ות ולום סכ תפנה 6ע"פ עסו בקי דס 6מרינן 
כלט ססנס (פ"ד דף (ד:) כסס טמוכי פת טפינו כקי כך מוני סכקי ופע"ג ד6מרינן ספס" 55 פטר כנן גמנינ 696 סעס סנקלות 
מטוס דפניסי וערידי 336 טעס" 65 ים כומר סיגו קנ סתפנכ כנל 6כל סיכ טסתסננ ככר* כ סטכינן כיס כסילו כ סספלל כלל 
וס"ס כל לכר טמפזיכין פותו 6* סדר טמע ליס מטנותb‏ דלנור מכפם ועד סוף נפיק" וסרג כ"ע פסק לוק טכת נסוכיר על ר"ת 936 
סכ כרכס ט(מס ממזיכין ותו וסינו יו בטמיעתו מטנים כבור (וע"ע פופ כ"ס (ד: ד"ס כן): NיכN‏ דאמרי אמר רב נחמן וכו 
רכ פנפס פסק כפיכ דלמרי דכרגיל ומר תתגוניס ול עקר כגניו לינו סוזר ככם ופס מינו כגיל גס כי כ עקר כגליו תחכ 
כר6ם וס עקר גס כי כגיל כומר תמנוניס כמו פנסי נכור כסוני סוזר (רט: 
כל שאינו יכול לומר תחנונים. פי' ר"ת ד6ס יקול לומר לטון פסנוניס פיי ? עניו כמספ סוי פפלס מעליס דנ בעיכן 036 כסון תנוניס כנכד: 


וסיכי 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


ל)סנת דף קילג 

3) [קלוסין 5ג: וסס 

נסמן], ג) תוספת5 פ"ג, 

ל) עיין לעיל דף יז, 

ס) הלכה. ב' (לט ע"א); 
1) לה ע"א. 


8 
הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס כמעוי 
וכו'. ידי קוכתי סס"ד 
וקסר כך מתפיל סדכור 
מי | שאינו אומרה 
בלשון תחנונים. ‏ מי 
סיט: (3) ד"ה (סדק 
וכ קנע כקטם כן: 
(ג) דיה יכפוך וכו 
תפנת יוכֿר. כ"ב ע' לעיל 
ד' ט ע"נ פירם"י דקסי 
פֿק"ם: (ל) תום' ל"ה 
הס ד6דכר וכו'. דל 
פֿדכר פירוש 50 דנ 
%דכר 6 טל וכ מטר 
לכך מפזירין | ותו 60 
דאדכר לסוכיר: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' (רי"א שמע 
שועת עמך ישראל 
ועשה מהרה בקשתם 
בא"י ש"ת) פ"מ ונ" 
נתוקפת ‏ ("ג | כס: 
[ב] שם די מפפורס. ג"כ 
והטוב בעיניך עשה. 


גירסת כי"ף = ורמנ"ס 
וכק"ס: [ג] שם 
ומקעכני (שלוס. = ("נ 
ותחזירני לביתי 
לשלום: [דן שם 
(ותשלח ברכה 


במעשה ידי) pל"מ:‏ 

[ה] שם ונעיני כל כוסי. 

נ"ג כי אתה שומע 
וי טוק: 


תורה אור השלם 
א) יירְאוך עם שְמָש 
ְלפָּנִי יַח דור דוֹרִים: 
[תהלים עב, ה 


ליקוטי רש"י 


עם דמדומי חמה. 
כססיל ‏ מלומס שסרית 
חרי ס0נכס מיל ‏ סיס 
לדומס | ועכנית סמוך 
לסקיעפס [שבת קיח]. 
מאי קראה. למס 
נסתפנל עס סנן סממס. 
ייראוך עם שמש וגו'. 
מסי ‏ מתירסיץ = ממך 
כסמוכלך מקנניס עניסס 
דסיינו | מלכות = עמיס 
סמקכלין עניסס נקריפת 
קמע [צי' ב"ח שם וכאן]. 
עם | שמש. כנומר 
כקסקמם יו65, סייו עס 
סנן ספמס [לעיל ט:]. עס 
זריקתס. | ולפני ירח. 
קולס סוכ סירת כעוד 
ססמם 6 סקעס [שבת 
שם]. 6ף תפלת ספנמס 
מלותס עס דמדומי פמס 
[לעיל שם]. 


תפלת השחר פרק רביעי 


והַא - ודברי הברייתא אמורים במקרה דְאַדְּכַר בָּתַר - שנזכר לאחר 
ברכת 'שׁוֹמע תִּפַלֶה', ולכן מחזירים אותו*. 


אי 


הגמרא מביאה דין נוסף של רבי תנחום בשם רב אסי לגבי הטועה 
בתפילתו: 
אָמַר רְכִּי תִּנְחוּם, אָמַר רב אַפֵּי, אָמַר רְכִּי יְהוּשָעַ בָּן לוי, מָעָה 
בתפילת ראש חודש, ולא הַזְכִּיר של ראש חוֹדש בְּעָבוּדֶח - 'יעלה 
ויבוא' בברכת 'רצה', ונזכר לאחר שסיים את הברכה, קודם שהתחיל 
'מודים':, חוֹזר לְעַבוּדָה - ל'רצה', ואומר שם יעלה ויבוא'. אם נִזְכָר 
ששכח כשעומד בְּהוּדְאֶה - ב'מודים', חוזר לְעְבודָה. אם נזכר ששכח 
כשעומד כִּישִׂים שָלום', חוזר לְעַבודְה, וְאַם סִיִים תפילתו, ורק 
לאחר מכן נזכר ששכח, חוזר לראש - לתחילת התפילהי. 


רב פפא בריה דרב אחא בר אדא נותן תנאי בדברי רבי יהושע בן 
לוי שאם סיים חוזר לראש: 
אָמר רב פָּפָּא בּרִיה דרב אַחָא כַּר אַדָא, הָא דִאִמָרְן - מה שנאמר 
בשם רבי יהושע בן לוי לגבי הטועה בראש חודש שאם נזכר רק לאחר 
שסיים תפילתו, חוזר לראש - לתחילת התפילה, לא אַמֶרְן - לא 
נאמר, אֶלָא לאחר שַׁעָקֵר רנליו ממקומו, אַבָּל אם לא עקר רגְלֶיו, 
חוזר לְעָבוּדֶה ואומר בה עלה ויבא'. אָמַר ליה רבי תנחוםי, מְנָא 
ל הָא - מנין לך דין זה. אָמַר ליה רב פפא, מַאַבָּא מרי שְׁמִיע 
- שמעתי אותו מאבי מורי, וְאַבָּא מָרִי - ואבי מורי שמעו מַרֵב. 


אהח19/06/2018 


רב נחמן בר יצחק מוסיף עוד תנאי: 
אֶמר רב נַחַמִן כַּר יצַחַק, הָא דאַמרְן - מה שנאמר שאם עָקר 
רְגְלָיו חוזר לֶראש, לא אַמָרְן - לא נאמר אֶלָא במי שָאִינו רְנִיל 
לומַר תְּחְנוּנִים אֶחַר תִּפַלְתו לאחר שעוקר ממקומוה, אַבָּל הרְנִיל 
לומַר תַּחֲנוּנִיִם אחר תּפַלְתוי לאחר שעוקר ממקומו, חוזר לְעִבוּדֶה 


א. אם סיים תפילתו וכבר עקר רגליו, מחזירים אותו לראש התפילה. ואם עדיין לא 
עקר רגליו, נחלקו הראשונים להיכן מחזירים אותו, תוספות (ל"ס 60) סוברים שמחזירים 
אותו ל'שומע תפילה', כמבואר בירושלמי (פ"ס ס"2). והראב"ד (סו"ד כרקנ"פ לעיל ע" ד"ה 
pנס)‏ סובר שמחזירים אותו לברכת השנים, וכן נפסק להלכה בשלחן ערוך (פו"ם סי 
קיז ק"ס). וראה בילקוט ביאורים שהובאה בזה דעה נוספת. 

ב. מפשטות הלשון משמע שמדובר שנזכר קודם שהתחיל 'מודים', שהרי מיד לאחר 
מכן מבואר שאם נזכר ב'מודים', חוזר ל'רצה'. תלמידי רבינו יונה (לעיל כט. ד"ס ולס). 
אך להלכה נפסק בטור ובשלחן ערוך (פו"ם סי" תכנ ק") שאם נזכר קודם שהתחיל 
'מודים', אומר 'יעלה ויבוא' במקום שנזכר. והקשה הפני יהושע (ד"ס פמכ) כיצד פסקו 
כן, הרי בברייתא משמע שחוזר ל'רצה' גם קודם שהתחיל 'מודים'. וראה בילקוט 
ביאורים שהובא בזה תירוץ הצל"ח. והרשב"א (ל"ס טעס) גרס בדברי רבי יהושע בן 
לוי 'טעה ולא הזכיר של ראש חודש בעבודה ונזכר בהודאה, חוזר לעבודה', ולגרסתו, 
דברי רבי יהושע בן לוי לא נאמרו כלל לגבי מי שנזכר קודם 'מודים'. 

ג. דינים אלו נאמרו רק לגבי הטועה בראש חודש בתפילת שחרית או מנחה, אך 
הטועה בערבית, אין מחזירים אותו, מפני שאין מקדשים את החודש בלילה, כמבואר 
להלן (כ:). 

דברי רבי יהושע בן לוי נאמרו לגבי מי ששכח ולא הזכיר 'יעלה ויבוא' בראש חודש. 
והוא הדין כאשר מסתפק האם הזכיר 'יעלה ויבוא' או לא. רשב"א (ד"ס טעס). וכן כתב 
הבית יוסף (פו"ם סי סכנ ד"ס ולס סו מסופק). אך הרמ"א (מס ס"פ) פסק, שמי שמסופק 
אם הזכיר 'יעלה ויבוא', אינו צריך לחזור. 

פסק בעל הלכות גדולות (סנכות כככות פ"ל), שרק המתפלל ביחידות ושכח להזכיר יעלה 
ויבוא' צריך לחזור כמבואר כאן, אבל המתפלל בציבור אינו צריך לחזור, משום שיוצא 
במה שישמע משליח הציבור כשיחזור התפילה, אך צריך לדקדק לשמוע מפי החזן כל 
אות ואות. תוספות (ד"ס טעס), וכן נפסק בשלחן ערוך (פו"פ קכד ס"י). וביאר הכלבו (ס" 
מג ד"ס עכניק), שאמרו כן כדי שלא יצטרך לשוב ולהתפלל בציבור ויתבזה בפניהם 
שיראו שלא כיון את ליבו ושכח להזכיר את מה שיש להוסיף בתפילה. אך במשנה 
ברורה (עס סק"ע) כתב בשם האחרונים, שבזמן הזה שאין כל אדם יכול לכוין את דעתו 
לשמוע משליח הציבור מתחילת התפילה ועד סופה, מוטב שיחזור ויתפלל בעצמו. 
ד. על פי שפתי חכמים (ד"ס 6"). 

ה. לעיל (י.) הביאה הגמרא נוסח התחנונים שיש אומרים בסוף התפילה, רבא היה 
אומר 'אלהי, עד שלא נוצרתי' וכו', ומר בריה דרבינא היה אומר בסוף תפילתו 'אלהי, 
נצור לשוני מרע' וכו'. 

בלשון זה סובר רב נחמן בר יצחק שהנוהגים לומר תחנונים, אומרים אותם לאחר 
שעוקרים ממקומם, ובלשון המובא בסמוך סובר שנוהגים לומר אותם קודם שעוקרים 
ממקומם. 

ו. והיינו שצריך גם שלא יעקור רגליו וגם שיהיה רגיל לומר תחנונים. ודווקא כשלא 


ברכות 


- ל'רצה', כל זמן שלא סיים לומר את התחנונים, אף אם כבר עקר 
ממקומו, מפני שכל זמן שלא סיים את התחנונים הרי זה כאילו לא 
סיים תפילתו. 


כט: [א] 


הגמרא מביאה לשון אחר בדברי רב נחמן בר יצחק: 

אִיכָא דִּאָמְרִי - יש שאמרו שמועה זו בלשון אחרת, אָמַר רב נַחִמָן 
בּר יִצְחַק, הָא דִּאַמָרְן - מה שנאמר דפִּי לא עקר רְגְלָיו - שכל 
זמן שלא עקר ממקומו, חוזר לְעָבודֶה, לא אִמַרְן - לא נאמר אלא 
במי שָרְנִיל לוֹמר תְּחֲנוּנִים אחר תִפַלְתו לפני שעוקר ממקומו', 
אֲכָל אם אִינו רְגִיל לומר תחְנוּנִים אַחר תפַלְתו, חוזר לראש 
אף שלא עקר ממקומו, מפני שכשסיים תפילתו הרי זה כאילו עקר 
ממקומוי. 


א 


הגמרא מבארת את דברי רבי אליעזר במשנתנו שהעושה תפילתו 
קבע, אין תפילתו נושאת חן לפני הקדוש ברוך הוא": 
שנינו במשנתנו, רפִי אֶלִיעָזֶר אומר, העושָה תִפַלְתו קְבע וכו' אין 
תפילתו תחנונים. 


שואלת הגמרא, מאי - מה הכוונה ה קְבָע', מבארת הגמרא, אָמַר 
רַבִּי עקב בַר אידי, אִמַר רַבִּי אושָעְיָא, כל שִתִּפַלֶתו דוּמָה עֲלִיו 
פָּמשוי - כל מי שמרגיש שהתפילה היא כמשא כבד שיש להתפלל 
אותה רק כדי לצאת ידי חובהל. 


ביאור נוסף, וְרִבָּנָן אֲמֵרִּי - אומרים, כָּל מִי שָאִינו אוֹמָרָהּ בַּלְשון 
תִּחְנוּנִים - בנחת, כמי שמבקש רחמים'. 


ביאור נוסף, רִכָּה ורב ווֹסף דְּאָמָרִי תּרְוַיִיהוּ - שאמרו שניהם, 
כל שָאִינוּ יכול ?החדש כָּה דְּבָר - מי שאינו יכול לחדש כלום 
בבקשתו, אלא מתפלל בנוסח קבוע בכל יום". 


סיים את התחנונים שרגיל לומר, אך אם כבר סיים לאומרם, אף שלא עקר רגליו, הרי 
זה כמי שסיים תפילתו, וחוזר לראש גם אם עדיין לא עקר רגליו, כמי שאינו רגיל 
לומר תחנונים כלל. רא"ה (ד"ס 6מכ כ' תנתוס). 

ז. היוצא להלכה ממחלוקת זו, שאם עקר רגליו ורגיל לומר תחנונים, ללשון הראשון 
חוזר לעבודה, וללשון השני חוזר לראש התפילה. וכן אם לא עקר רגליו ואינו רגיל 
לומר תחנונים, ללשון הראשון חוזר לעבודה וללשון השני חוזר לראש התפילה. תוספות 
רבינו יהודה (ד"ס פיכס). 

תוספות (ד"ס פיכ) הביאו שפסק הרי"ף כלשון השני, שמי ששכח לומר "יעלה ויבוא' 
וסיים תפילתו, אם רגיל לומר תחנונים ולא עקר רגליו, חוזר ל'רצה', ואם אינו רגיל 
לומר תחנונים חוזר לראש התפילה אף אם לא עקר רגליו, ואם עקר רגליו חוזר לראש 
התפילה אף אם רגיל לומר תחנונים. וכן פסק הרמב"ם (פפינס פ"י ה"י). ולכאורה תמוה, 
הרי תפילה היא מדברי חכמים [ואף לשיטת הרמב"ם (פפעס פ"6 ס"6) שעיקר חיוב 
תפילה הוא מהתורה, החיוב להזכיר מאורע הוא מדברי חכמים], ואם כן היה ראוי 
להקל ולפסוק כלשון הראשון, ומדוע פסקו כלשון השני המחמיר יותר. וביאר הצל"ח 
(נפוס' ד"ס 6יכפ), שלפי הלשון השני שצריך לחזור לראש, אם יחזור ל'רצה', שלושת 
הברכות האחרונות יהיו ברכות לבטלה, אך ללשון הראשון שחוזר ל'רצה', אם יחזור 
לראש התפילה אין בכך ברכה לבטלה, משום שיכול להתפלל תפילת נדבה כל שהוא 
מתפלל תפילה שלמה, ועל כן פסקו הראשונים כלשון השני שחוזר לראש, כדי להנצל 
מחשש ברכה לבטלה. 

ח. על פי התפארת ישראל (ילן פופ ז). 

ט. רש"י (ד"ס כמסױ). ובעץ יוסף הוסיף בשם האליה רבה (ס" ₪ סק"ל), שמתפלל 
במרוצה מפני החיוב, ונראה כמבקש לפטור את עצמו. ולשון 'קבע' היינו שנדמה לו 
כחובה קבועה שיש לעשותה. 

י. חכמים סוברים שאף שאינו מתפלל מפני שצריך את הדבר, אלא נדמית עליו כמשא 
כבד ומתפלל רק כדי לצאת ידי חובתו, אף על פי כן אם מתפלל בנחת כמי שמבקש 
רחמים על עצמו, תפילתו תפילה, משום שהכל תלוי בלשון תחנונים. הרי שחכמים 
מחמירים מצד אחד ומקילים מצד אחר, מקילים לומר שאם אמר בלשון תחנונים אף 
שנדמה עליו כמשא, תפילתו תפילה. ומחמירים לומר שאף שמתפלל כמי שצריך את 
הדבר, ואינו דומה עליו כמשא כלל, אם לא אמרה בלשון תחנונים, אין תפילתו תפילה. 
ורבי אושעיא סובר שהעיקר שלא ידמה עליו כמשאוי, ותפילתו תפילה אף אם לא 
אומרה בלשון תחנונים. תלמידי רבינו יונה (ל"ס וכנכן). 

רש"י (ד"ס פי) גרס 'מי שאינו יכול לומר תחנונים', והיינו שאינו יכול לכוין ליבו לשאול 
את צרכיו. 

וא. לשון 'קבע' היינו שמתפלל בנוסח קבוע. רש"י (ד"ס (מדפ). והמאירי (ד"ס נפפלטו) 
פירש, שהכוונה היא שממהר בתפילתו כרגילות לשונו עד שאינו יכול לחדש בה דבר 
אף אם צריך לכך. 


עין משפט 
נר מצוה 


נד א ב פיי" פ"י עסנ 
פפלם הנכס י סמג 
עסין יט טוע"ע פֿו"ם סי" 
תכנ סעיף 6: 
נהג ד מה פד שס 
סנכס טז סמג קס 
טוס"ע פו"ס סימן ₪5 סעיף 


ב 
גו המי פיב פס סיל 
סמג טס טוס"ע פו"ת 
סי" פט סעיף 5 ונסי' רלג 
סעיף 6: 
נן ו מייי פ"ד פס סל' יט 
סמג טס טוק"ע פו"ת 
סי" כי סעיף ג: 
נח ז מייי פ" מסנכום 
לעות הנכס ד ופ" 
סנכה ג: 
נט חט מיי פ"י מסלי 
כרכות = [ע"p bd)‏ 
תמ וסכ"יי סי' קי פמס על 
הרענ"ס פסקמיט] סמג 
עטין (כז) [יט] עוס"ע 
פֿו"ס סימן קי סעיף ד: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' (רי"א שמע 
שועת עמך ישראל 
ועשה מהרה בקשתם 
בא"י ש"ת) תפ"מ ונ" 
נתוספת b‏ ("ג (ס: 
[ב] שם לי מפסוכס. ג"כ 
והטוב בעיניך עשה. 
גירסם | כי"ףq‏ וכמנ"ס 


ורל"ם: [ג] שם 
ותסמכני | לסלוס. ("כ 
ותחזירני לביתי 
לשלום: [ד] שם 
(ותשלח ברפה 


במעשה ירי) סמים: 

[ה] שם ונעיני כל כו6י. 

נ"נ3 כי אתה שומע 
פה עול: 


הנהות וציונים 


6] בכל הדפו"י הגירסא 
טעה ולא הזכיר של ר"ח 
בעבודה ונזכר 
בהודאה חוזר לעבודה 
ותיבות "חוזר לעבודה" 
ליתא, והמהרש"ל 
כלפנינו ע"פ התוס' (ד"ה 
טעה) ולא זכינו לבא 
לסוף דעתו בזה. ועיין 
צל"ח שהאריך בזה, 
וכגירסא הישנה כ"ה גם 
בחי' הרשב"א ובאו"ז 
הלי .- יח :סה תס גכן 
העתיק הכסף משנה פיי 
מהל' תפלה ה"י (דק"ס) 
ועיין | פני | יהושע: 
3] גירסת רש"י ותוס' כל 
מי שאינו יכול לומר 
תחנונים (גנזי יוסף) ועיין 
הגהות הביח ברשיי: 
ג] עיין מעיו"ט וצל"ח 
שהקשו ע"ז דר' יהושע 
בברייתא אינו אומר כמו 
שהוא אומר במשנה, 
ובכתיי הגיי יר תומי 
וכ"כ בתוס' ריה"ח, ועיין 
בהגהות הגר"א ורש"ש 
ומהרש"א בח"א סוף 
ד"ה ר"י אומר: ל] [וע' 
רש"א בחדושי אגדו'ן 
(גליון) שגורס ברש"י 
עברה ועוברה. 
ובמעיו"ט (אות ח) 
העתיק עברה כעוברה 
עיי"ש ובעין יעקב ליתא 
תיבת "כגון": ס] עיין 
מהרש"א בח"א שכתב 
דאפשר שרש"י גרס 
בראב"צ שמע תפלת 
עמך ישראל: ו] בתוסי 
רבינור פרץ נוסף פיי 
מיהל ימקללע ]] ציל 
פסק (מהר"נ אדלר): 
ק] [בעיר א כצ"ל 
וכ"ה | שם ברא"ש] 
(גליון). נדצ"ל דעיר לא 
(כ"ה ברא"ש כאן ושם): 
ע] נדצ"ל שהתפלל 
וטעה (זאת מנוחתי): 
*] עי' ב"י או"ח סוף סי' 
קכ"ד דתמיה מה הראיה 
ממסכת ר"ה הא רבנן 
פליגי עליה דר"ג ואמרי 
דאינו פוטר אלא את 
שאינו בקי: כ] בתוס' 
הרא"ש נוסף, הוי עליו: 


אחר אם לא תראה צרכם ותספיק להם מה שהם צריכים. ומפני שאין הדבר נאה לאומרו בתפלה אומרו בלשון סתום. [הריטב"א] 
וחוטאים, אלא התנהג עמהם במדת רחמים. [הריטב"א] 


כ 


כקס כ' יופגן 6מר ככ"ם 5ס עקר 
רגליו סוזר 609 וס 165 סול 
לעכודס ס"כ פס עקל כגליו סוזר 
רפט וס לפו סוזר לסומע תפלס 
פנמס מסמע כסדיb‏ דסינו סוזר 656 
כסומע פפלס כי 65 עקר כגליו מיסו 
סירופמי פליג 6גמרל דידן בנכורות 
גסמיס דסכ קתני 69 סוכיר גכולות 
גסעיס מסזירין 6ותו ונ ק6מכ 
ומכו קומע תפנה וכירוקל' קמל 
פס 65 טפנ כנרכת הניס 6ומכס 
סומע תפלס ודכוותס פס כ סזכיל 
גכורות גשעיס כתסיית | סמתיס 
מזכיר כסומע תפלס ומס לס שללס 
טסיל מלוסק לומרס כסומע תפנה 
סוכלס קסיb‏ מריות 55 כ"ם 6096 
לכסדים לית סתס דסוזר. כגכולות 
גסעיס נסומע תפנס ופסכ נסיות 
ססגערb‏ טלנו כ טס (פרטו מסוס 
סקל וסוער כדלית כירונמי וסb‏ 
דקתני כ זכיר גנוכות גסמיס 
מסזירין ותו פייכי קנ סוכיר כנכ 
כסומע תפנס וס לית דס נעסקנ 
מוקי סי מימרס כנכר קולס קומע 
תפנס מפוס פירכל דט36ס וניכוקנמי 
קפער סיס עומד כטכ וסוכיר שג 
גסס מסוילין קותו פי' כימות סקין 
ופריך וס מניל כטל ותכופות 69 
סייכו תכמיס (סזכיר. וסכי פליך כי 
סיכי דס סוכיר כנל מטל פיו 
עיכוכ וס סיס כו5ס עסוכיר מזכיר 
ט"נ 6ס עמד כטל וסוכיל של גקס 
6ין כסום דנ גרע מל סוכיר טנ 
כלל ומסני דנ דמי ססוb‏ דמק5 ומֿני 
לססוb‏ דמנלי ונ מקנ פיי" מקננ 
כלומר ‏ פיו דועס כסעומל 93 
וסזכיר םל גסס קסול סימן קללס (מי 
ספינו מזכיר כלל 60 טל ונ גקס 
ט6ינו מקלל וכן סלכס למעקס עלס 
עומד 3קל טל וסזכיר | קנ גקס 
דמסזיכין פופו ולס 62 סזכיר מטניסס 
כלל 6ין מסזירין פומו וסדר קסעכ 
כירוסלמי קי כגקס וסזכיר כקכ טל 
פין מסזירין | קותו ופליך מסכל 
וסתני 6ו סנ סזכיר גכורות גקמיס 
מסוירין פופו ומקני סל דקדכר סל 
דנ (ד) 6דכר 60 דל 6דכר 65 מל 
ונ מטר לכך מסזירין ותו ס דסזכיר 
טל טל ומטר ונ נסירb‏ דפטיטb‏ פס 
סזכיר קניסס הפין מסזירין פֿותו וס 
ל סזכיר כלל פסיטל דמסזירין פופו 
6 ודסי יש לפרם 50 דסדכר טל 
סם דנ 6דכר ככ כ טל ונ מטר 
נפיכך מסזירין ותו 336 פס סוכיר 
טל סף כימות סגקמיס פין מסזירין 
סותו ככך יק כני ללס עלומריס כל 
סעס טל מפוך קסס כגיניס פס כן 
כימות סגסעיס לס קכמ מוליד סגקס 
שי מסזיכין 6וקו: טעה ולא 
הזכיר של ראש חדש כעכודה חוור 
לעבודה. ונסנכות גדונות פיי" דוק6 


הא דאדכר בתר שומע תפלה: אמר רבי 
תנחום אמר רב אסי אמר ר' יהושע בן לוי 
*טעה ולא הזכיר של ר"ח בעבודה חוזר 
לעבודה* נזכר בהודאה חוזר לעבודה בשים 
שלום חוזר לעבודה ואם סיים חוזר לראש 
אמר רב פפא בריה דרב אחא בר אדא הא 
דאמרן סיים חוזר לראש לא אמרן אלא שעקר 
רגליו אבל לא עקר רגליו חוזר לעבודה א"ל 
מנא לך הא א"ל מאבא מרי שמיע לי ואבא 
מרי מרב. אמר רב נחמן בר יצחק הא דאמרן 
עקר רגליו חוזר לראש לא אמרן אלא שאינו 
רגיל לומר תחנונים אחר תפלתו אבל רניל 
לומר תחנונים אחר תפלתו חוזר לעבודה 
איכא דאמרי אמר רב נחמן בר יצחק <הא 
דאמרן כי לא עקר רגליו חוזר לעבודה לא 
אמרן אלא שרגיל לומר תחנונים אחר תפלתו 
אבל אם אינו רגיל לומר תחנונים אחר תפלתו 
חוזר לראש: ר' אליעזר אומר העושה תפלתו 
קבע וכו': מאי קבע א"ר יעקב בר אידי אמר 
רבי אושעיא יכל שתפלתו דומה עליו כמשוי 
ורבנן אמרי דכל מי שאינו אופרה בלשון? 
תחנונים רבה ורב יוסף דאמרי תרוייהו כל 
שאינו יכול לחדש בה דבר א"ר זירא אנא 
יכילנא לחדושי בה מילתא ומסתפינא דלמא 
מטרידנא אביי בר אבין ור' חנינא בר אבין 
דאמרי תרוייהו כל שאין מתפלל עם דמדומי 
חמה דא"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן * מצוה 
הלהתפלל עם דמדומי חמה וא"ר זירא מאי 
קראה * ייראוך עם שמש ולפני ירח דור דורים 
'לישי עלה במערבא אמאן דמצלי עם 
דמדומי חמה מאי טעמא דלמא מיטרפא ליה 
שעתא: רבי יהושע אומר המהלך במקום 
סכנה מתפלל תפלה קצרה וכו' בכל פרשת 
העבור: מאי פרשת העבור אמר רב חסדא 


ד 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


הא דאדכר (אחר) [בתר] שומע תפלה. מז ודסי מסזירין סותו מיסו 

לס כ עקר כגליו לינו ריך לסזור ככם וכ לכרכת ססניס 
6 סוזר נסומע תפנה וכן מסמע כירוטלמי פ' 6ין עומדין" דקפמב 
פס כ סכ כנרכת ססניס מקזיכין ותו ולסיכן סוזר כ' טמעון 


תחנונים. כגון 6לסי נכור כטוני פרע" טפנו פומריס כעמידס לחר 
תפלס: אבל אם אינו רניל, סו סיוס תפנתו כעקילס ספילו 65 
עקר: כמשוי, וסיט נסון קכע סוק קכוע סו עלי נסתפל ופריך 
6ני מ ידי תוכתי (5): מי שאינו יכול, (כוין לכו סול 5רכיו: לחדש 


בה דבר. ככקקסו, וסיט טון קנע 
כיוס (ג) כן תמו כן מתכ: דילמא 
מטרידנא. סמ פטעס ונ 6דע 
נסזור למקוס קספסקתי: שאינו 
מתפלל ‏ עם דמדומי חמה. וסיגו 
נסון קנע תפנתו עניו סוק קנוע 
9 ידי סוכס, וסינו מקפיד זר 
לסל קעת מכוס ועת ככון: עם 
דמדומי חמה. ספל יור עס סגן 
ססעס, ותפלת סמנפס עס סקיעק 
סמעס: ייראוך עם שמש. זו תפלת 
יור (ג): ולפני ירח. זו מנקס: לייטי 
במערבא, על מי סמקסס תספנת 
סמנמס עד דמדומי פמס, קמס תטרף 
לו ססעס ע"י פונס ועכר סזמן: בכל 
פרשת העבור וכו. כמו פריטק 
סענור: אפ" בשעה שאתה מתמלא 
עליהם עברה כאשה עוכרה. וסכי 
מסמע ככל עניני פכיסת סעכור 
לגון עכלס' כענכס=: יחיו כל 
צרכיהם, גנויס (פניך (כסס עליסס: 
אפ" בשעה שהם עוברים. ונעון 
פרסת סעכור שסן פוכטין לעכירס: 
עשה רצונך בשמים. קקין קס תע 
ופֿין רלונך עליסס 606 לטונ, ועכור 
נתסמוניס על ככֿונך: ותן. לסס 
נירליך: נחת רוח. ענ יתעכננ 
רופס על ידי סכליות כגון ע"י פיות 
ונסטיס: והטוב בעיניך עשה. 6תס 
לסס. ולוגמל זו מכֿינו כספר קופטיס 
(י) ויסמרו כגי יסכנ סט6גו עקס 
פתס לגו (כעוכ) [ככל סטוכ] כעיניך 
קך סיכ וגו': שועת. לטון גניקס 
יופר עספלס ": ודעתם קצרה. וסינס 
יודעיס (פרם כככיסס: ?א תרתח 
ולא תחטי. כ פכעוס, קכקוך 
סכעס תס 3 ידי פע5: לא תרוי. 
כ מסתכר כיין: המלך. טול רסות: 
ליסתף 


אמר מר עוקבא אפ" בשעה שאתה מתמלא עליהם עברה כאשה עוברה 
יהיו כל צרכיהם לפניך איכא דאמרי אמר רב חסדא אמר מר עוקבא אפילו 
בשעה שהם עוברים על דברי תורה יהיו כל צרכיהם לפניך. ת"ר * המהלך 
במקום גדודי חיה ולסטים מתפלל תפלה קצרה ואיזה היא תפלה קצרה ר' 
אליעזר אומר עשה רצונך בשמים ממעל ותן נחת רוח ליראיך מתחת והמוב 
בעיניך עשה בא"י שומע תפלה ר' יהושע9 אומר *! שמע שועת עמך ישראל 
ועשה מהרה בקשתם בא"י שומע תפלה רבי אלעזר ברבי צדוק אומר שמע 
צעקת עמך ישראל ועשה מהרה בקשתם בא"י שומע תפלה אחרים אומרים 


צרכי עמך ישראל מרובין ודעתם קצרה יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתתןג 


לכל אחד ואחד כדי פרנסתו ולכל גויה וגויה די מחסורה ₪ ברוך אתה ה' 
שומע תפלה אמר רב הונא 'הלכה כאחרים. אמר ליה אליהו לרב יהודה 
אחוה דרב סלא חסידא 'לא תרתח ולא תחטי לא תרוי ולא תחטי וכשאתה 
יוצא לדרך המלך בקונך וצא מאי המלך בקונך וצא אמר רבי יעקב אמר 
רב חסדא זו תפלת הדרך ואמר רבי יעקב אמר רב חסדא כל היוצא לדרך 
צריך להתפלל תפלת הדרך מאי תפלת הדרך "יהי רצון מלפניך ה' 
אלהי שתוליכני לשלום ותצעידני לשלום ותסמכני לשלום ‏ ותצילני מכף 
כל אוב ואורב בדרך ותשלח ברכה במעשי ידי 1 ותתנני לחן לחסד 
ולרחמים בעיניך ובעיני כל רואי ו בא"י שומע תפלה אמר בי ₪ 


כיסיד בכ בכור לינו סוזר מסני סקומעס מם"5 מיסו 5ריך פדקדק מפי ססון כל ות וות סכ תפנה 6ע"פ עסו בקי דס 6מרינן 
נרט ססנס (פ"ד דף (ד:) כטס סמוכי פת טליו כקי כך מוכי? סכקי ופע"ג ד6מרינן ספס" 65 פטר כנן גמליסל 556 סעס טנקלות 
מסוס דלניסי וטרידי 6כל טעס? 55 יש כומר סייט טנ סתפלל כנל 6כל סיכ ססתפננ ככר" כ סטנינן ליט כפיכו 65 סתפנכ ככ 


וס"ס כל דכר קממזירין ותו לי סדר סמע יס מסלותק דכבורb‏ מרם ועד סוף נפיק 
סכת כרכס טלמס ממזיכין ותו וסינו יו בסמיעתו מקנית כבול (וע"ע פוס' כ"ס (ד: דס כן): או 


? וסרב ר"מ ₪ דוקל עלס לסזכיר טל ר"ם 936 


א דאמרי אמר רב נחמן וכו 


רכ פנסס פסק כפיכ דסמכי דנרגיל כומר תסגוניס ונ עקר כגליו לינו סוזר ככp‏ ולס 6יגו. כגיכ גס כי כ עקר כגניו סוזר 
לרש וס עקר גס כי רגיל לופר תמנוניס כמו 56סי נכוכ כמוני סוזר (רט: 
כל שאינו יכול לומר תחנונים. פי' כ"ת ד6ס יכול לומל לטון תסנוניס ספי' " עליו כמסס סוי תפנס מעליס ד עינן 696 לטון תסנוניס כנכל: 


וסיכי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) טנס | דף קיס:, 

3) [קלוסין ‏ כג: ומס 

נסמן], ג) פוספתb‏ פ"ג, 

ל) עיין לעיל דף יז., 

ם) הלכה ב (לט ע"א), 
ו) לה ע"א. 


6% 
הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד" כמפוי 
וכו'. ידי סוכתי סס"ד 
ותל כך מפפיל הדנור 
מי שאנו אומרה 
בלשון תחנונים. מי 
ססינו: ‏ (3) ד"ה (מדס 
ולו'. קנע כהיום כן: 
(ג) ד"ה יכקוך וכו'. 
מפנת יופר. ג"כ ע' לעיל 
ר' ט"ע"3 מירם"י לקפי 
פֿק"ס: (ל) תוס' ד"ס 
ס דפדכר וכו'. 67 
פֿדכר פירוש 50 67 
%דכר 65 טל ונ מטר 
לכך מסזירין פומו סb‏ 
דאדכר דסוכיר: 


תורה אור השלם 
א) ייְרְאוך עם שָׁמֵשׁ 
וְלִפְנֵי יָרַח דור דוֹרִים: 
[תהלים עב, ה] 


משנת ראשונים 


ורכנן אמרי כל מי 
שאינו אומרה בלשון 
תחנונים. ומתניתין הכי 


קאמר | אין | תפלתו 
מקובלת, כיון שאינה 
תחנונים. [הויטב"א] 


כתב רבנד האי זיל 


וסבירא ‏ להו לרבנן 
דאע"פ שתפלתו דומה 
עליו ‏ כמשוי ואינו 
מתפלל | כמי שצריך 


הדבר אלא כמי שמתפלל 
מפני החיוב בלבד אפ" 
הכי כיון שאומרו בנחת 
כמי שמבקש רחמים על 
עצמו הוא. 

[רבינו יונה דף כ. מדה"ו] 


ונראה דרבנן מחמירין 
מצד אחד ומקילין מצד 
אחר | דסבירא | להו 
שאע"פ שדומה עליו 
כמשוי כיון שאומרה 
בלשון תחנונים תפלתו 
תפלה ומחמירין מצד 
אחר שאע"פ שלא יתפלל 
כמי שדומה עליו כמשוי 
אלא | שמתפלל ‏ כמי 
שצריך לו הדבר ביותר 
אפי' הכי אם אינו אומרה 
בלשון תחונים | אין 
תפלתו תפלה דלעולם 
אזלי' | אחרי אמירה 
בלשון תחנונים. ורבי 
הושעיא היה אומר הפך 
מזה שלא יתפלל אותו 
לעולם כמי שתפלתו 
דומה עליו כמשוי ולא 
היה | חושש לאמרה 
בלשון תחנונים. 

[רבינו יונה דף כ. מדה"ר] 


כל שאין מתפלל עם 
דמדומי חמה. ‏ יימ 
אותה בתפלת המנחה, 
שאינו ממתין עד שעת 
רצון דהיינו דמדומי חמה 
דכתיב ‏ לעת מצוא, 
וגרסינן בירושלמי לעת 
מצוא לעת מצויו של 
יום, כלומר תמציתו של 
יום מלשון ונמצה דמו. 


[הרשב"א] 
מצוה להתפלל עם 
רמדומי חמה כלומר 


סמוך לזריחתו, וגס כן 
לערב, והוא מלשון וידום 
השמש (יהושע ו), ולא 
כן פרש"י ז"ל אלא לשון 
אדמימות, | ואין | זה 
בדקדוק הלשון. 
[הריטב"א, שבת קיח:] 


מאי פרשת העבור וכו'. 
ולשני הלשונות פירושו 
בכל ענין שיעשו עבירה 
או שתכעוס עליהם עשה 
בענין שלא יצטרכו לגוי 


ותן נחת רוח ליראיך מתחת. שלא תתנהג עמהם במדת הדין, כי לא יוכלו לסבול שיש להם יצר הרע 
לא תרוי ולא תחטא. לא תשבע כדי שלא תבא לידי חטא, כי כשהאדם שבע ונמשך אחר תענוגיו שוכח עניני הבורא יתעלה. [רבינו יונה דף כ. מדה"ו] 


תפלת השחר פרק רביעי 


רבי זירא דוחה דבריהם, אָמַר רַכִּי זירא, אֲנֵא יכִילְנָא לְחְדוּשי 
בָּה מִילְתָא - אני יכול לחדש בתפילתי דבר, וְּמַסְתְּפִינָא דִלְמַָא 
מטרִידְנָא - אך ירא אני שמא אטעה ולא אדע לחזור למקום 
שהפסקתי, ולכן איני מחדש בה, ואם כן אין לבאר שכוונת רבי 
אליעזר היא שיוסיף ויחדש בתפילתו, מפני שיכול לבוא לידי טעותי. 


ביאור נוסף, אַבַּיֵי כַּר אֲבִין וְרַבִּי הֲנִינָא בַר אֶבִין דְּאָמְרִי 
תַּרְויִיהוּ - שאמרו שניהם, כל שָאִין מתפ?ל עם דִמְדוּמי חמה 
- בזמן שהחמה אדומה ברקיע, כלומר שאינו מתפלל שחרית עם 
הנץ החמה, ומנחה סמוך לשקיעת החמה, שבזמנים אלו החמה 
אדומה", דְּאָמַר רְכִּי חייא כַּר אִכָּא, אָמַר רַכִּי יוחֶנֶן, מִצָוָה 
להתפּלל שחרית ומנחה עִם דִמְדומִי חַמָּה, וְאָמַר רְכִּי זירא מאי 
קְרְאֶה - מאיזה מקרא למדים שיש להתפלל שחרית עם הנץ החמה 
ומנחה סמוך לשקיעתה, שנאמר (פסליס ענ ס) *ִירְאוּף - יעמדו לפניך 
בתפילה עם שַמָש, זו תפילת שחרית, וְלְפְנִי יִרַח - קודם צאת 
הירח, שזו תפילת המנחה", חור דורים' - וכן יהיה כל ימי 
הדורות". 0 


אוצר החכמה: 


הגמרא דוחה דבריהם משום שדעת בני מערבא אינה כן: 
לָיִיסִי עַלָה בְמַַרְבָא אמָאן דִמְצַלִי עם דִמְדוּמִי חַמָּה - בארץ 


19/06/2018 


ישראל קיללו את מי שהתפלל מנחה סמוך לשקיעת החמו\. מבארת 
הגמרא, מאי טעַמַא - מה הטעם שקיללוהו, משום שחששו דְלְמָא 
מִיטרְפָא ליה שִעְתָּא - שמא תטרף לו השעה ויאנס, ויעבור זמן 
מנחה. אם כן אין לבאר שכוונת רבי אליעזר היא שיש להתפלל מנחה 
סמוך לשקיעת החמה, מפני שיש לחשוש שמא תטרף לו השעה". 


* 


במשנתנו מבוארים דברי רבי יהושע שההולך במקום סכנה מתפלל 
תפילה קצרה. הגמרא מבארת נוסח תפילה זו: 
שנינו במשנתנו, רַבִּי יְהוֹשׁע אומר, הַמְהַלף בְּמְקום חַפָנֶה מִתְפַּלֶל 


יב. על פי המאירי (ד"ס נפפרטו) שביאר שסברת רבה ורב יוסף נדחית מפני דברי רבי 
זירא. 

וג. רש"י (סנת קית: ד"ס דמדומי). והריטב"א (פס ד"ס עס) פירש, שהוא מלשון מה שנאמר 
(יסוסע י יג) 'וידום השמשי. 

לשון 'קבע', היינו שמתפלל אותה כחוק קבוע לצאת ידי חובה, ואינו מחזר אחר שעת 
המצוה ועת רצון. רש"י (ד"ס עס). 

יש מפרשים שהכוונה רק לתפילת מנחה, שאינו ממתין עד שעת רצון שהיא עם שקיעת 
החמה, שנאמר (פסניס ככ ו) 'על זאת יתפלל כל חסיד אליך לעת מצא', ופירשו בירושלמי 
(פ"ד ס"6) לעת מיצויו של יום, דהיינו שקיעת החמה. רשב"א (ד"ס כ). 

יד. שיטה מקובצת (נעיל ט: 6מר 56י). 

טו. מצודת דוד (פסניס ענ ס לד"ס לול). 

טז. על פי המאירי (ד"ס נמפכטו) שביאר שסברת אביי בר אבין ורבי חנינא בר אבין 
נדחית מחמת הקללה שקיללו בארץ ישראל. 

וז. לכאורח תמוה, הרי היה מספיק לבאר ש'פרשת העיבור' הכוונה היא שמתמלא 
עליהם עברה, ומדוע הוצרכו להוסיף 'כאשה עוברה'. ויש לבאר, שהואיל ול'עיבור' יש 
שתי משמעויות: א. עברה, דהיינו כעס. ב. אשה מעוברת. ונוסח התפילה הוא 'בכל 
פרשת העיבור', משמע שהכוונה היא לכל פירוש שיש למילה 'עיבור', והיינו בין עברה 
שהוא לשון כעס, ובין אשה עוברה. מהרש"א (פ"6 ד"ס כפעה). והוסיף, שכן משמע 
מדברי רש"י (ד"ס פפינו - סכקפון). ובענף יוסף (ד"ס ענלס) ביאר ענין הזכרת אשה מעוברת, 
שהכוונה היא אף שאתה מצערם רק כהכנה אל הטוב, כאשה מעוברת שיש לה צער 
לפי שעה, ושמחה לאחר מכן בלידת בנה, אף על פי כן יהיו צרכיהם לפניך להקל 
מעליהם. 

ההולך במקום סכנה מתפלל תפילה זו, מפני שבשעה שהולך שם מזכירים לו עוונותיו, 
ומחמת כן מתמלא עליו הקדוש ברוך הוא בכעס. והיינו דווקא כשמוכרח ללכת במקום 
סכנה, אבל אם אינו מוכרח, אסור לו לעבור שם. נודע ביהודה (שו"ת תניג יו"ד סי" י 
ד"ס ומעתס). 

וח. ללשון זה יש לבאר לשון 'פרשת העיבור', שהם פורשים לעבירה. 

לשני הלשונות הכוונה היא שבכל מה שיהיה, בין שתכעס עליהם ובין אם יעברו 
עבירות, תראה צרכיהם ותספק להם אותם, שלא יצטרכו ללכת לעם אחר. והיינו כתפילת 
כהן גדול (פעניפ כד:) ואל יהו עמך ישראל צריכים להתפרנס זה מזה ולא לעם אחרי. 
תלמידי רבינו יונה (ליה 053: 

חכמים תיקנו לומר תפילה זו בלשון סתום דהיינו 'פרשת העיבור', ולא פירשו 'בשעה 
שאתה מתמלא עליהם עברה' או 'בשעה שהם עוברים על דברי תורה', מפני שאין 
הדבר נאה לאומרו בתפילה. שיטה מקובצת (ד"ס נלנ). 

וט. ראה להלן בהערה בדברי רבי יהושע בברייתא, שלפירוש הצל"ח הברייתא עוסקת 


ברכות 


תִּפַּלָה קצךה וכו, יכָל פֶּרְשַת הַעַבּוּר יהיו צרכיהם לפניך, ברוך 
אתה ה' שומע תפילהי. 


כט: [ב] 


שואלת הגמרא, מאי - מה הכוונה ֶּרְשֶת הַעְבּוּר'. משיבה 
הגמרא, אָמר רב חסְדְא, אָמר מַר עוקְבָא, הכוונה היא שאַפִילו 
בשַׁעָה שְׁאַתָּה מִתְמַלָא עַלִיהֶם עֲבָרָה [-כעסן, כְּאִשָׁה עוּבְרָה - 
כאשה הרה המלאה בעוברה, יְהָיוּ כָּל צַרְכִיהַם גלויים לְפֲנִיף לרחם 
עליהם". 


הגמרא מביאה לשון אחר בדברי רב חסדא בשם מר עוקבא: 
אֵיכָּא דְּאֲמֵרִי - יש שאמרו שמועה זו בלשון אחר, אָמַר רכ חִפְדְּא, 
אָמר מר עוקְבָא, אַפִילוּ בְּשָעָה שָהָם עוֹבְרִים עָל דִבְרֵי תוֹרָה, 
יהיו כָּל צַרְכִיהָם גלויים לְפָנָיף לרחם עליהם". 


הגמרא מביאה ברייתא ובה נוסחאות אחרות של תפילה זו": 
מּנוּ רִכָּנְֶן בברייתא, הַמהַלך בְּמקום גְדוּדִי חַיִה וְלְסְטִים - חיות 
רעות ושודדים, מִתְפַּלֶל תּפ?ה קְצַךה. וְאִיזֶה היא תּפלה קְצרה, 
רכִי אֶלִיעְזֶר אוֹמר, שָשָה רְצוֹנך בַּשָמִים מְפָעַל - עם הנמצאים 
בשמים שאין שם חטא, עשה כרצונך שאינו אלא לטוב, אך עם 
הנמצאים בארץ שיש בהם חטאים, עבור על רצונך, וְתִן נֵחַת רוח 
לירְאִיף מְתַּחַת, שלא תתערבב רוחם על ידי חיות רעות או שודדיםי, 
והטוב בְּעִינָיך עִשָה להםפ, בָּרוּךְ אַתָּה ה' שומע תִפַלֶה'. 


רְבִּי יְהוֹשׁעי אוֹמַר, כך הוא נוסח התפילה, 'שמע שוְעת עמף 
יִשְׂרָאֵל וַעֲשֵׂה מְהֲרָה בַּקָשָתֶם, ברו אַתָּה ה' שומע תִפַלָה'. 


רכִּי אֶלְעְזֶר כְּרַבִּי צדוק אוֹמַר, כך הוא נוסח התפילה, 'שְׁמַע 
צעַקת" עַמְּ יִשׂרָאֵל וְעַשָה מְהֵרָה כַּּשֵׁתֶם, בְּרוּּ אַתָּה ה' שומָע 
תַּפלָּה'. 


אַחרִים אומרים, כך הוא נוסח התפילה, צַרְכִי עמ יִשְׂרָאֵל 
מְרוּבִּין, אך הואיל וְדַעַתּם קצךה, אינם יודעים לפרש כל צרכיהם:י, 


בתפילה קצרה הנאמרת במקום אחר, ואין אלו נוסחאות אחרות לתפילה השנויה 
במשנתנו. 

ב. רש"י (ל"ס עעס וד"ס נפפ). ולפירושו, 'ותן נחת רוח ליראיך' היא בקשה נוספת שלא 
תתערבב רוחם על ידי חיות רעות ושודדים. אך השיטה מקובצת (ד"ס פומל) פירש שהכל 
בקשה אחת, והיינו בשמים תנהג כרצונך, כלומר במידת הדין, מפני שאין להם יצר 
הרע ואינם חוטאים, אך עם הנמצאים בארץ תנהג במידת הרחמים, מפני שיש להם 
יצר הרע וחוטאים, והיינו 'ותן נחת רוח ליראיך'. והמהרש"א (פ"6 ד"ס עסס) פירש את 
כל התפילה באופן אחר, עשה רצונך עם הנמצאים בארץ, כפי גזירתך בשמים, אך את 
יראיך תוציא מהגזירה אם היא רעה, ועשה להם נחת רוח לבטל הגזירה. 

בא. מפני שאין אדם יודע מה טוב לו, מבקשים שהקדוש ברוך הוא יעשה מה שטוב 
בעיניו. מהרש"א (פ"9 ד"ס עסס), מהר"ץ חיות (ד"ס וסעונ). והב"ח (פֿו"ס סי" קי ק"ס) ביאר, 
שההולך במקום ליסטים חושש שמא יהרגוהו הלסטים כי יהא נענש על חטאיו, ולכן 
מתפלל ואומר עשה לי אתה הטוב בעיניך לייסרני על חטאי בדרכים אחרות, ולא 
תמסרני בידי לסטים. וכעין זה מצאנו בספר שופטים (י טו) שאמרו בני ישראל, 'חטאנו 
עשה אתה לנו ככל הטוב בעיניך, אך הצילנו נא היום הזה'. 

בב. לכאורה תמוה, הרי במשנתנו הביא רבי יהושע נוסח אחר שיש להתפלל במקום 
סכנה. ובתוספתא (פ"ג סי"6) לא גרסו כלל בברייתא את דברי רבי יהושע, ולגירסתם 
לא קשה כלל. ובתוספות רבינו יהודה (ד"ס כ' יסופע) הביא, שיש הגורסים מחמת קושיא 
זו 'רבי יוסי'. וליישב גירסת הגמרא שלפנינו ביאר במעדני יום טוב (על סרל"ש, סי ים 
פֿות כ), ששני תנאים נחלקו בדברי רבי יהושע. אך הצל"ח (ד"ס ת"כ) כתב שאין לומר 
כן מסברא, אלא רק כאשר אמרו כן חכמי התלמוד. ועל כן פירש, שיש חילוק בין 
מקום סכנה השנוי במשנתנו לבין מקום גדודי חיה ולסטים השנוי בברייתא, במשנתנו 
מדובר במקום שיש קוצים וברקנים, ויש ביד האדם לשמור עצמו, אך צריך להתפלל 
שלא ישגה בדרך מחמת שכחה או טרדה במחשבתו, ואילו בברייתא הסכנה היא מחמת 
חיות רעות ושודדים, שבהם צריך שמירה יתירה מהשמים, משום שאין מועיל מה 
שהאדם משמר עצמו. ולכן במשנתנו די במה שמתפלל 'הושע ה' את עמך' וכו', אך 
בברייתא צריך להרחיב בתפילתו יותר, לכן נקטו לשון 'שועה' שהיא יותר מתפילה, 
ובמשנתנו לא נזכר לשון זה. ובזה נחלקו התנאים בנוסח התפילה. 

בג. שועה וצעקה הן לשונות תפילה, ואחת מהן לשון גניחה יותר מחברתה. מהרש"א 
(ח"ס ד"ס ר"י). ורש"י פירש בדברי רבי יהושע, ששועה היא גניחה יותר מתפילה. וכתב 
המהרש"א (פס), שמפירושו נראה שגרס 'תפילה' בדברי רבי אלעזר ברבי צדוק. 

בד. רש"י (ד"ס ודעפס). והמהרש"א (ת" ד"ס (כלי) ביאר, שהכוונה היא שהיה צריך 
להתפלל שמונה עשרה ברכות שלמות, אך הואיל ודעתם קצרה מפני הדרך, כמו שנאמר 
(כמדנר כ ד) ותקצר נפש העם בדרך' [וראה שם פירוש רש"י שהאריך לבאר לשון 
זה], לכן אינו יכול לפרט צרכיו. 


עין משפט 
נר מצוה 


נד א ב פיי" פ"י עסנ 
פפלם הנכס י סמג 
עסין יט טוע"ע פֿו"ם סי" 
תכנ סעיף 6: 
נהג ד מה פד שס 
סנכס טז סמג קס 
טוס"ע פו"ס סימן ₪5 סעיף 


ב 
גו המי פיב פס סיל 
סמג טס טוק"ע פו"ת 
סי" פט סעיף 5 ונסי' רלג 
סעיף 6: 
נן ומייי פ"ל פס סל' יע 
סמג טס טוק"ע פו"ת 
םי" כי סעיף ג: 
נח ז מייי פ" מסנכום 
לעות ס(כס ד ופ"כ 
סנכה ג: 
נט חט מיי פ"י מסלי 
נרטת [ע"p bo)‏ 
תמ וסכ"י סי קי פמס על 
הרענ"ס פסקמיט] סמג 
עטין (כז) [יט] טוס'ע 
פֿו"ס סימן קי קעיף ד: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' (רי"א שמע 
שועת עמך ישראל 
ועשה מהרה בקשתם 
בא"י ש"ת) תפ"מ ונ" 
נתוספת b‏ ("ג (ס: 
[ב] שם לי מפסוכס. ג"כ 
והטוב בעיניך עשה. 
גירסם | כי"ףq‏ וכמנ"ס 


ורל"ם: [ג] שם 
ותסמכני | לסלוס. ("כ 
ותחזירני לביתי 
לשלום: [ד] שם 
(ותשלח ברפה 


במעשה ירי) סמימ: 

[ה] שם ונעיני כל כוסי. 

נ"נ3 כי אתה שומע 
כו'. טול: 


הגהות וציונים 


6] בכל הדפו"י הגירסא 
טעה ולא הזכיר של ר"ח 
בעבודה ונזכר 
בהודאה חוזר לעבודה 
ותיבות "חוזר לעבודה" 
ליתא, והמהרש"ל 
(דפו"ר) הוא שהגיה 
כלפנינו ע"פ התוס' (ד"ה 
טעה) ולא זכינו לבא 
לסוף דעתו בזה. ועיין 
צל"חה שהאריך בזה, 
וכגירסא הישנה כ"ה גם 
בחי' הרשב"א ובאו"ז 
הלי הח סי תס וכן 
העתיק הכסף משנה פיי 
מהל' תפלה ה"י (דק"ס) 
ועיין | פני | יהושע: 
3] גירסת רש"י ותוס' כל 
מי שאינו יכול לומר 
תחנונים (גנזי יוסף) ועיין 
הגהות הב"ח ברש"י: 
ג] עיין מעיו"ט וצל"ח 
שהקשו ע"ז דר' יהושע 
בברייתא אינו אומר כמו 
שהוא אומר במשנה, 
ובכתיי הגיי .היוסה 
וכ"כ בתוס' ריה"ח, ועיין 
בהגהות הגר"א ורש"ש 
ומהרש"א בח"א סוף 
דיה ר"י אומה:.7] [ועי 
רש"א בחדושי אגדו] 
(גליון) שגורס ברש"י 
עברה ועוברה. 
ובמעיו"ט (אות ח) 
העתיק עברה כעוברה 
עיי"ש ובעין יעקב ליתא 
תיבת "כגון": ס] עיין 
מהרש"א בח"א שכתב 
ראפשר שרש"י גרס 
בראב"צ שמע תפלת 
עמך ישראל: ו] בתוס' 
רבינור פרץ נוסף פיי 
מיק? מקללו. ]] אל 
פסק (מהר"נ אדלר): 
ק] [בעיר א כצ"ל 
וכ"ה | שם ברא"ש] 
(גליון). נדצ"ל דעיר לא 
(כ"ה ברא"ש כאן ושם): 
ע] נדצ"ל שהתפלל 
וטעה (זאת מנוחתי): 
*] עי' ב"י או"ח סוף סי' 
קכ"ד דתמיה מה הראיה 
ממסכת ר"ה הא רבנן 
פליגי עליה דר"ג ואמרי 
דאינו פוטר אלא את 
שאינו בקי: כ] בתוס' 
הרא"ש נוסף, הוי עליו: 


אחר אם לא תראה צרכם ותספיק להם מה שהם צריכים. ומפני שאין הדבר נאה לאומרו בתפלה אומרו בלשון סתום. [הריטב"א] 
וחוטאים, אלא התנהג עמהם במדת רחמים. [הריטב"א] 


כ 


כקס כ' יופגן 6מר ככ"ם 5ס עקר 
רגליו סוזר 609 וס 165 סול 
לעכודס ס"כ פס עקל כגליו סוזר 
רפט וס לפו סוזר לסומע תפלס 
פנמס מסמע כסדיb‏ דסינו סוזר 656 
כסומע פפלס כי 65 עקר כגליו מיסו 
סירופמי פליג 6גמרל דידן בנכורות 
גסמיס דסכ קתני 69 סוכיר גכולות 
גסעיס מסזירין 6ותו ונ ק6מכ 
ומכו קומע תפנה וכירוקל' קמל 
פס 65 טפנ כנרכת הניס 6ומכס 
סומע תפלס ודכוותס פס כ סזכיל 
גכורות גשעיס כתסיית | סמתיס 
מזכיר כסומע תפלס ומס לס שללס 
טסיל מלוסק לומרס כסומע תפנה 
סוכלס קסיb‏ מריות 55 כ"ם 6096 
לכסדים לית סתס דסוזר. כגכולות 
גסעיס (שומע ספ( ופסכ כסיות 
ססגערb‏ טלנו כ טס (פרטו מסוס 
סקל וסוער כדלית כירונמי וסb‏ 
דקתני כ זכיר גנוכות גסמיס 
מסזירין ותו פייכי קנ סוכיר כנכ 
כסומע תפנס וס לית דס נעסקנ 
מוקי סי מימרס 3נזכר קודס קומע 
תפנס מפוס פירכb‏ דט36ס וניכוקנמי 
קפער סיס עומד כטכ וסוכיר שג 
גסס מסוילין קותו פי' כימות סקין 
ופריך וס מניל כטל ותכופות 69 
סייכו תכמיס (סזכיר. וסכי פליך כי 
סיכי דס סוכיר כנל מטל פיו 
עיכוכ וס סיס כו5ס עסוכיר מזכיר 
ט"נ 6ס עמד כע? וסזכיר של גקס 
6ין כסום דנ גרע מ65 סוכיר טנ 
כלל ומסני דנ דמי ססול דמקל ומפני 
לססוb‏ דמנלי ונ מקנ פיי" מקננ 
כלומר ‏ ליו דועס כסעותל כקל 
וזכיר על גפס עסול סימן קנלס למי 
ססינו מוכיר כלל כ טל ונ גקס 
לינו מקלל וכן סלכס למעקס עלס 
עומד 3קכ טל וסזכיר | קנ גקס 
למסזירין פופו וס כ סזכיר טניסס 
כלל 6ין מסזירין ותו וסדר קמר 
כירוסלמי ק6י כגסס וסזכיר כשל טל 
פין מסזירין | ספותו | ופלין | מסכל 
וסתניל) פו קנ סזכיר גכורות גסמיס 
מסזירין פופו ומקני סל דלדכר סל 
דנ (ד) 6דכר 60 דל 6דכר 65 טל 
ול מטר נכך מסזירין ותו ס דסוכיר 
טל טל ומטר וכ נסיר) דפטיטb‏ פס 
סזכיר קניסס דסין מסזילין פותו וס 
ל סזכיר כננ פטיטb‏ דממוירין פותו 
6 ודסי ים לפרם 50 דסדכר טל 
סם דנ 6דכר ככל כ טל וכ מטר 
נפיכך מסזירין לומו 936 פס סוכיל 
טל ף כימות סגקמיס 6ין מסזירין 
סותו (כך יש כני לס סקומריס כל 
סעס על מפוך קסס כגיניס פס כן 
כימות סגקמיס פס קכם מוכיל סגשס 
פֿין מסזיכין 6וקו: טעה ולא 
הזכיר של ראש חדש בעכודה חוור 
לעבודה, וכסנכות גדונות פי'" דוק6 


הא דאדכר בתר שומע תפלה: אמר רבי 
תנחום אמר רב אסי אמר ר' יהושע בן לוי 
*טעה ולא הזכיר של ר"ח בעבודה חוזר 
לעבודה* נזכר בהודאה חוזר לעבודה בשים 
שלום חוזר לעבודה ואם סיים חוזר לראש 
אמר רב פפא בריה דרב אחא בר אדא הא 
דאמרן סיים חוזר לראש לא אמרן אלא שעקר 
רגליו אבל לא עקר רגליו חוזר לעבודה א"ל 
מנא לך הא א"ל מאבא מרי שמיע לי ואבא 
מרי מרב. אמר רב נחמן בר יצחק הא דאמרן 
עקר רגליו חוזר לראש לא אמרן אלא שאינו 
רניל לומר תחנונים אחר תפלתו אבל רניל 
לומר תחנונים אחר תפלתו חוזר לעבודה 
איכא דאמרי אמר רב נחמן בר יצחק <הא 
דאמרן כי לא עקר רגליו חוזר לעבודה לא 
אמרן אלא שרגיל לומר תחנונים אחר תפלתו 
אבל אם אינו רגיל לומר תחנונים אחר תפלתו 
חוזר לראש: ר' אליעזר אומר העושה תפלתו 
קבע וכו': מאי קבע א"ר יעקב בר אידי אמר 
רבי אושעיא יכל שתפלתו דומה עליו כמשוי 
ורבנן אמרי דכל מי שאינו אומרה בלשון? 
תחנונים רבה ורב יוסף דאמרי תרוייהו כל 
שאינו יכול לחדש בה דבר א"ר זירא אנא 
יכילנא לחדושי בה מילתא ומסתפינא דלמא 
מטרידנא אביי בר אבין ור' חנינא בר אבין 
דאמרי תרוייהו כל שאין מתפלל עם דמדומי 
חמה דא"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן * מצוה 
הלהתפלל עם דמדומי חמה וא"ר זירא מאי 
קראה * ייראוך עם שמש ולפני ירח דור דורים 
לישי עלה במערבא אמאן דמצלי עם 
דמדומי חמה מאי טעמא דלמא מיטרפא ליה 
שעתא: רבי יהושע אומר המהלך במקום 
סכנה מתפלל תפלה קצרה וכו' בכל פרשת 
העבור: מאי פרשת העבור אמר רב חסדא 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


הא דאדכר (אחר) [בתר] שומע תפלה. ז ודסי מסזירין סותו מיסו 

פס כ עקר כגליו לינו ריך לסזור ככם וכ לכרכת ססניס 
6 סוזר לטומע תפנה וכן מסמע כירוטלמי פ' 6ין עומדין" דקפמב 
פס כ סכ כנרכת ססניס מקזיכין ותו ולסיכן סוזר כ' טמעון 


תחנונים. כגון 6לסי נכור כטוני פרע" טפנו פומריס כעמידס לחר 
תפלס: אבל אם אינו רניל, סו סיוס תפנתו כעקילס ספילו 65 
עקר: כמשוי, וסיט נסון קכע סוק קכוע סו עלי נסתפל ופריך 
6ני מ ידי תוכתי (5): מי שאינו יכול, (כוין לכו סול 5רכיו: לחדש 


בה דבר. ככקקסו, וסיט טון קנע 
כיוס (ג) כן תמו כן מתכ: דילמא 
מטרידנא. סמ פטעס ונ 6דע 
נזור למקוס קספסקתי: שאנו 
מתפלל ‏ עם דמדומי חמה. וסיגו 
נסון קנע תפנתו עניו סוק קנוע 
9 ידי סוכס, וסינו מקפיד זר 
לסל קעת מכוס ועת ככון: עם 
דמדומי חמה. פפלת יור עס סגן 
ססעס, ותפלת סמנפס עס סקיעק 
סמעס: ייראוך עם שמש. זו תפלת 
יור (ג): ולפני ירח. זו מנקס: לייטי 
במערבא, על מי סמקסס תספנת 
סמנמס עד דמדומי פמס, קמס תטרף 
לו ססעס ע"י פונס ועכר סזמן: בכל 
פרשת העבור וכו. כמו פריטק 
סענור: אפ" בשעה שאתה מתמלא 
עליהם עברה כאשה עוכרה. וסכי 
מסמע ככל עניני פכיסת סעכור 
לגון עכלס' כענכס=: יחיו כל 
צרכיהם, גנויס (פניך (לסס עליסס: 
אפ" בשעה שהם עוברים. ונעון 
פרסת סעכור שסן פוכטין (ענירס: 
עשה רצונך בשמים. קקין קס תע 
ופֿין רלונך עליסס 606 לטונ, ועכור 
נתסמוניס על ככֿונך: ותן. לסס 
נירליך: נחת רוח. ענ יתעכננ 
רופס על ידי סכליות כגון ע"י פיות 
ולסעיס: והטוב בעיניך עשה. 6תס 
לסס. ולוגמל זו מכֿינו כספר קופטיס 
(י) ויקמכו בנ ישר6ל סטסגו עסס 
פתס לגו (כעוכ) [ככל סטוכ] כעיניך 
קך סיכ וגו': שועת. לטון גניס 
יופר עספלס ": ודעתם קצרה. וסיגס 
יודעיס (פרם כככיסס: ?א תרתח 
ולא תחטי. כ תלכעוס, טמפוך 
סכעס תס 53 לידי סט: לא תרוי. 
כ תסתכר כיין: המלך. טול רסות: 
ליסמף 


אמר מר עוקבא אפ" בשעה שאתה מתמלא עליהם עברה כאשה עוברה 
יהיו כל צרכיהם לפניך איכא דאמרי אמר רב חסדא אמר מר עוקבא אפילו 
בשעה שהם עוברים על דברי תורה יהיו כל צרכיהם לפניך. ת"ר המהלך 
במקום גדודי חיה ולסטים מתפלל תפלה קצרה ואיזה היא תפלה קצרה ר' 
אליעזר אומר עשה רצונך בשמים ממעל ותן נחת רוח ליראיך מתחת והטוב 
בעיניך עשה בא"י שומע תפלה ר' יהושע9 אומר *! שמע שועת עמך ישראל 
ועשה מהרה בקשתם בא"י שומע תפלה רבי אלעזר ברבי צדוק אומר שמע 
צעקת עמך ישראל ועשה מהרה בקשתם בא"י שומע תפלה אחרים אומרים 


צרכי עמך ישראל מרובין ודעתם קצרה יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתתןץ 


לכל אחד ואחד כדי פרנסתו ולכל גויה וגויה די מחסורה = ברוך אתה ה' 
שומע תפלה אמר רב הונא 'הלכה כאחרים. אמר ליה אליהו לרב יהודה 
אחוה דרב סלא חסידא 'לא תרתח ולא תחטי לא תרוי ולא תחטי וכשאתה 
יוצא לדרך המלך בקונך וצא מאי המלך בקונך וצא אמר רבי יעקב אמר 
רב חסדא זו תפלת הדרך ואמר רבי יעקב אמר רב חסדא כל היוצא לדרך 
צריך להתפלל תפלת הדרך מאי תפלת הדרך "יהי רצון מלפניך ה' 
אלהי שתוליכני לשלום ותצעידני לשלום ותסמכני לשלום ‏ ותצילני מכף 
כל אוב ואורב בדרך ותשלח ברכה במעשי ידי " ותתנני לחן לחסד 


ולרחמים בעיניך ובעיני כל רואי ו בא"י שומע תפלה אמר אב ללעולם ג 
ישתף 


ביסיד כל כנכור 6ינו סוזר מפני סטומעס מם"5 מיסו כריך (דקדק מפי ססון כל פות וקות טל תפנה 6ע"פ קסוb‏ כקי דס פמריין 
כרלם סטנס (פ"ד דף (ד:) כםס טמוכי 6ת ססינו כקי כך מוכיb‏ סכקי ופֿע"ג ד6מרינן סתס" כ פטר כנן גממי6ל 556 סעס קנקלות 
מסוס לניסי וערידי בל טעס .6 יש ומר סייו סכ סתפננ כנל 6כל סיכ pסתפננ‏ כנכ כ ססכינן כיס כפילו 55 סספפל ככ 
וס"ס ככל דכר טממוירין 6ותו לי סדר סמע ליס מטנותל דבור מרפט ועד סוף נפיק" וסרנ ר"מ פסק דוקל טלס לסזכיר טנ כ"ם 936 
סכס רכס טנמס מסזירין ותו וינו יו כסמיעתו מקלים בור (וע"ע פופ כ"ס (ד: ד"ס כך): 
רכ פנפס פסק כפיכ דסמכי דכרגיל כומר תסגוניס ונ עקר כגליו לינו סוזר ככם וס לינו כגיכ גס כי כ עקר כגליו סוזר 
ככ וס עקר גס כי רגיכ פומר מתנוניס כמו פכסי גֿור כטוני סוזר כרם: 
כל שאינו יכול לומר תחנונים. פי' כ"ת לס יכול (ומר לטון תמנוניס ספי' " עליו כמט סוי תפנס מעניb‏ ד בעינן 696 לטון תסנוניס ננכל: 


איכא דאמרי אמר רב נחמן וכו. 


וסיכי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) טנס | דף קיס:, 

3) [קלוסין ‏ כג: ומס 

נסמן], ג) פוספתb‏ פ"ג, 

ל) עיין לעיל דף יז., 

ם) הלכה ב (לט ע"א), 
ו) לה ע"א. 


6% 
הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד" כמפוי 
וכו'. ידי סוכתי סס"ד 
ותל כך מפפיל הדנור 
מי שאינו אומרה 
בלשון תחנונים. מי 
טפינו: (3) ד"ה (מדס 
ולו'. קנע כהיום כן: 
(0) חה ילקוך וכו': 
מפנת יפֿר. ג"כ ע' לעיל 
ל' טיע"גפיכם"י לקפי 
פֿק"ס: (ל) תוס' ד"ס 
ס דפדכר וכו'. 67 
פֿדכר פירוש 50 67 
%דכר 65 טל ונ מטר 
לכך מסזירין פומו סb‏ 
דאדכר דסוכיר: 


תורה אור השלם 
א) ייְרְאוך עם שָׁמֵשׁ 
וְלִפְנֵי יָרַח דור דוֹרִים: 
[תהלים עב, ה] 


משנת ראשונים 


ורכנן אמרי כל מי 
שאינו אומרה בלשון 
תחנונים. ומתניתין הכי 


קאמר | אין | תפלתו 
מקובלת, כיון שאינה 
תחנונים. [הויטב"א] 


כתב רבינו האי ז"ל 
וסבירא: ‏ להור לרבנן 
דאע"נאינהתנעקלתן דומה 
עליו | כמשוי | ואינו 
מתפלל כמי שצריך 
הדבר אלא כמי שמתפלל 
מפני החיוב בלבד אפיי 
הכי כיון שאומרו בנחת 
כמי שמבקש רחמים על 
עצמו הוא. 

[רבינו יונה דף כ. מדה"ר] 


ונראה דרבנן מחמירין 
מצד אחד ומקילין מצד 
אחר | דסבירא | להו 
שאע"פ שדומה עליו 
כמשוי כיון שאומרה 
בלשון תחנונים תפלתו 
תפלה ומחמירין מצד 
אחר שאע"פ שלא יתפלל 
כמי שדומה עליו כמשוי 
אלא | שמתפלל ‏ כמי 
שצריך לו הדבר ביותר 
אפי' הכי אם אינו אומרה 
בלשון תחנונים | אין 
תפלתו תפלה דלעולם 
אזלי" | אחרי אמירה 
בלשון תחנונים. ורבי 
הושעיא היה אומר הפך 
מזה שלא יתפלל אותו 
לעולם כמי שתפלתו 
דומה עליו כמשוי ולא 
היה | חושש לאמרה 
בלשון תחנונים. 

[רבינו יונה דף כ. מדה"ר] 


כל שאין מתפלל עם 
דמדומי חמה. ‏ יימ 
אותה בתפלת המנחה, 
שאינו ממתין עד שעת 
רצון דהיינו דמדומי חמה 
דכתיב | לעת מצוא, 
וגרסינן בירושלמי לעת 
מצוא לעת מצויו של 
יום, כלומר תמציתו של 
יום מלשון ונמצה דמו. 

[הרשב"א] 


מצוה להתפלל עם 
דמדומי חמה. כלומר 
סמוך לזריחתו, וגס כן 
לערב, והוא מלשון וידום 
השמש (יהושע ו), ולא 
כן פרש"י ז"ל אלא לשון 
אדמימות, | ואין | זה 
בדקדוק הלשון. 
[הריטב"א, שבת קיח:] 


מאי פרשת העבור וכו'. 
ולשני הלשונות פירושו 
בכל ענין שיעשו עבירה 
או שתכעוס עליהם עשה 
בענין שלא יצטרכו לגוי 


ותן נחת רוח ליראיך מתחת. שלא תתנהג עמהם במדת הדין, כי לא יוכלו לסבול שיש להם יצר הרע 
לא תרוי ולא תחטא. לא תשבע כדי שלא תבא לידי חטא, כי כשהאדם שבע ונמשך אחר תענוגיו שוכח עניני הבורא יתעלה. [רבינו יונה דף כ. מדה"ו] 


תפלת השחר פרק רביעי 


על כן וְהי רצון מַלְפָנִיד ה' אָלהינוּ, שָתּתּן לְכֶל אֶחָד וְאֶחָד כְּדֵי 
פרְנסָתוֹי, וּלְכָל גֶּוִיה וּנְוְיָה די מחפורְה, בַּרוךְ אַפּה ה' שומע 
תפלה"ײ. 


אוצר החכמה 


הגמרא מביאה פסק הלכה לגבי נוסח תפילה זו: 
אָמר רב הונא, הלכה פַאַחֲרִיםײ. 


us 


אָמַר ליה אֲלְיָהוּ הנביאי" ?רב יְהודָה אַחוּהּ דְּרב פַלָא חַסִידָא 
- אחיו של רב סלא החסיד, לא תּרְתַּח ולא תְּחַטִי - לא תכעס ולא 
תחטא, מפני שמתוך הכעס באים לידי חטא. וכן לא תִרְוִי ולא תּחַטִי 
- לא תשתכר מיין ולא תחטאי", מפני שמתוך השכרות באים לידי חטא, 
וּכְשָאַתָּה יוצא לְדִּרְך, המַלך בְּקנְף" - טול רשות מבוראך, וְצַא. 


כה. פרנפה היינו כל צרכי האדם. שפתי חכמים (ל"ס פתפן) בשם רש"י בגיטין (ינ: 
ד"ס פרנסס). 

בו. תפילה זו אינה פותחת ב'ברוך', מפני שאינה תפילה קבועה, אלא בקשת רחמים 
והודאה להשם יתברך, ומתחילה נתקנה כך. רא"ה (ל"ס תל). 

בז. כתב המאירי (ל"ס ומפפנ) שאף על פי שהלכה כאחרים, אם התפלל באחת 
הנוסחאות האחרות שהוזכרו במשנה או בברייתא, יצא. 

בח. שפתי חכמים (ד'"ס 6" פניסו). 

בט. רש"י (ד"ס ₪ תלו). אך תלמידי רבינו יונה (ד"ס (5 מילױ) פירשו שהזהיר אותו 
אליהו הנביא לא לשבוע, מפני שמתוך שהאדם שבע ונמשך אחר תענוגותיו, שוכח את 
עניני הבורא יתעלה. 

כעס ושכרות נסמכו זה לזה, מפני ששניהם עשויים להביא את האדם לכפור בבורא 
יתברך, כמבואר בנדרים (כנ:) לגבי כעס, כל הכועס אפילו שכינה אינה חשובה כנגדו, 
ובסנהדרין (ע:) אמרו לגבי השותה לשכרה, ששותים יין ואומרים 'למה לנו אל'. 
מהרש"א (פ"0 לס (). 

בפתח עינים (ד"ס (6) ביאר, שלא הוצרך אליהו הנביא להזהירו שלא יכעס ממש, כי 
עוון הכעס חמור מאד, כמבואר בנדרים (כנ:), ואם כן לא היה לו לומר שמתוך הכעס 
יבוא לידי חטא, מפני שהכעס עצמו הוא פשע רב. אלא כוונתו שאין לכעוס אף כעס 
הנראה לשם שמים, כגון לכעוס על תלמיד שלא למד כהוגן וכדומה, וכן כשהזהיר 
אותו לא להשתכר, כוונתו שאין לעשות כן אף לכבוד שבת ויום טוב. ובאופן אחר 
פירש, שבא להזהירו אף על התחלת הכעס והתחלת השכרות. ובעיון יעקב (ד"ס 5) 
ביאר, שאליהו בא לחדש שאסור לכעוס רק כאשר עשוי לבוא מחמת כן לידי חטא, 
ולכן כאשר עוסק בתורה ואין לחוש שיבוא לידי חטא, יכול לכעוס ולהשתכר, ואף 
לא צריך להתפלל תפילת הדרך, מפני שתורתו משמרתו. 

ל. כך נקרא הקדוש ברוך הוא, כמו שנאמר (לגליס (3 ו) 'אביך קנך', ותירגם אונקלוס 
ואת דיליה', ואתה שלו, דהיינו קניינו. ורש"י (כרפקיפ יד ש) כתב על מה שנאמר (סס) 
יקנה שמים וארץ', כמו (פסליס קלד ג) 'עשה שמים וארץ', שעל ידי עשייתן קנאן להיות 
שלו. 

לא. לכאורה תמוה, כיצד ידע האדם לאחר תפילתו אם נתנו לו רשות או לא. וביאר 
הצל"ח (ד"ס המנך) על פי דברי רבי חנינא בן דוסא להלן (ל:), שאמר שאם שגורה 


ברכות 


שואלת הגמרא, מַאי - מה הכוונה ‏ הַמַלף בְּקוֹנְףְ וְצַא'. משיבה 
הגמרא, אָמַר רבִּי ועקב, אַמר רב חלסְדְּא, זו תִּפָלַת הַדְרְךִּ, שבה 
נוטלים רשות לצאת לדרך'י. 


כם: [גן 


הגמרא מבארת את נוסח תפילת הדרך: 
וְאָמַר רַכִּי יעקב, אָמַר רב חסְדְא, כָּל היוצא לדֶּרֶךְ צָרִיךּ לְהתְפַּלֶל 
תִּפַלַת הַדְּרְך. שואלת הגמרא, מאי - מהי 'תִּפַלת הַדְּרְוֵּ'. משיבה 
הגמרא, כך הוא נוסח התפילה, יהי רְצוֹן מִלְפַנִיף ה' אֲלהַי, שָתולִיכָנִי 
לְשָלום וְתִצְעִידְנִי לְשָלום וְתִסְמָכֵנִי לְשָלום, וְתַצִילָנִי מִכַּף כָּל אויב 
ואורב בַּדֶרָד, וְתִשֶלח בְּרְכָה בְּמַעָשִי יָדי, וְתִתְּננִי לָחַן לְחָמָדי 
וּלְרְחַמִים בְּעִינִיף וּבְעִינִי כָּל רוֹאַי, בָּרוּךְּ אַתָּה ה' שומע תִּפלָה'"י. 


אביי סובר שיש להתפלל תפילת הדרך בנוסח שונה: 


אָמַר אַכַּיִי, לְעוּלָם 


תפילתו בפיו יודע שהתקבלה תפילתו, ואם לא, יודע שלא התקבלה. ואף כאן יש 
לפרש, שאם תפילת הדרך שגורה בפיו, משמע שהתקבלה תפילתו וקיבל רשות, ואם 
לא, משמע שלא התקבלה תפילתו. וראה שם שביאר על פי זה מדוע נקטו את נוסח 
התפילה בלשון יחיד. ועיין עוד בעץ יוסף (ד"ס מלי) מה שביאר בזה. 

לב. בכל מקום שאנו מבקשים 'חן וחסד' יש לפרש שהכוונה היא שתתנני לחן במקום 
שאצטרך לחן, ולחסד במקום שאצטרך לחסד, אך אין לפרש שאנו מבקשים חן וחסד 
יחד, מפני שמעולם לא היה אדם שהיה בו חן וחסד יחד, מלבד אסתר המלכה. גליוני 
הש"ס (נסנן ס: ד"ס ופנני). 

לג. תפילה זו אינה פותחת ב'ברוך'. ואף שמבואר להלן (מו.) שכל ברכה שאינה סמוכה 
לחברתה צריך לפתוח בה ב'ברוך' ולחתום ב'ברוך', ואם כן לפי זה גם בתפילת הדרך 
היו צריכים לפתוח ב'ברוך', ביאר הרא"ה (ד"ס תנו), שמפני שאינה תפילה קבועה, אלא 
בקשת רחמים והודאה להשם יתברך, אינה פותחת ב'ברוך'. ועוד יש לבאר, שכל ברכה 
שכאשר נאמרת במקומה הרי היא סמוכה לחברתה, אף כאשר נאמרת במקום אחר 
שלא בסמיכות לחברתה, נחשבת כסמוכה לחברתה. ואם כן, כיון שחותמים את תפילת 
הדרך בברכת 'שומע תפילה', ובתפילת שמונה עשרה ברכת 'שומע תפילה' סמוכה 
לחברתה, הרי שבמקומה היא ברכה הסמוכה לחברתה, ולכן אף בתפילת הדרך שנאמרת 
שלא בסמוך לחברתה, נחשבת כברכה הסמוכה לחברתה, ולא מצריכים לפתוח אותה 
ב'ברוך'. תלמידי רבינו יונה (3. ד"ס 66). וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה תירוצים 
נוספים. 

הרמב"ם בהלכות תפילה לא הזכיר את החיוב להתפלל תפילת הדרך, רק כתב (נככות 
פ"י סכ"ס) שהנכנס לכרך מתפלל קודם כניסתו, ולאחר שנכנס בשלום, וכשיוצא מהכרך 
מתפלל קודם שיוצא, ולאחר שיצא בשלום אומר 'מודה אני לפניך ה' אלוהי שהוצאתני 
מכרך זה לשלום, וכשם שהוצאתני לשלום כך תוליכני לשלום ותסמכני לשלום 
ותצעידני לשלום ותצילני מכף אויב ואורב בדרך', כמו שמבואר בברייתא להלן (ס... 
וכבר תמה עליו הבית יוסף (פו"ס סי קי ל"ס וסרמנ"ס) מדוע השמיט דין זה. וביאר 
הפרי חדש (עס סק"ד), שהרמב"ם פירש שתפילת הדוך המוזכרת כאן היא תפילה 
הנאמרת במקום סכנה, ואם כן דברי רב חסדא הם נוסח נוסף של התפילה הקצרה 
שהוזכרה בברייתא לעיל, ולא הזכיר זאת הרמב"ם מפני שנפסקה הלכה לעיל כנוסח 
שהביאו אחרים. 


ל. [א] 


לִישָתַּף איניש נַפְשִיה בְּהַדִי צַכּוּרָא - יכלול אדם עצמו יחד עם 
הציבור, ויתפלל בלשון רבים, מפני שמתוך כך תפילתו נשמעת. 


שואלת הגמרא, הַיכִי נִימָא - איך יאמר את נוסח התפילה בלשון 
רבים. משיבה הגמרא, "הי רצון מִלְפַנֵיףּ ה' אֲלהֵינוּ שָתולִיכָנוּ 
לשלום' וכן'ל, 


אי 


הגמרא מבארת את דיני תפילת הדרך: 
שואלת הגמרא, אִימַת מִצַלִי - מתי יש להתפלל תפילת הדרך. משיבה 
הגמרא, אֶמַר רְבִּי וְעַקב, אָמַר רב חִסְדָּא, מִשׁעָה שְׁמָהַך בִּדּרִּ 
- החל משעה שיצא לדרךי. 


שואלת הגמרא, עד כַּמָּה - עד איזה מרחק מתחילת הדרך יכול 
להתפלל תפילת הדרך. משיבה הגמרא, אָמַר רְכִּי ועקב, אָמַר רב 
חִפַדָּא, עד פַרְסָהי. 


שואלת הגמרא, וְהַיכִי מִצַלִי לה - ואיך מתפלל את תפילת הדרךי. 
משיבה הגמרא, רב חִַסְדְּא אָמַר, יש להתפלל אותה כשהוא מְעוּמד", 
רב שָשֶת אֲמַר, אפשר להתפלל אותה אַפילוּ כשהוא מְהַלףִ'. 


הגמרא מביאה מעשה ברב חסדא ורב ששת לגבי צורת התפילה: 
רב חִסְדּא ורב ששת הווּ קְאָזְלִי בְּאוֹרְחָא - היו הולכים בדרך, קם 
רב חסְדְּא וקא מִצַלִּי - נעמד רב חסדא והתפלל תפילת הדרך כשהוא 
מעומד, כשיטתו. אֶמַר ליה רב שָשֶת לְשָמָעִיה - שאל רב ששת 
[שהיה עיור] את שמשו, מַאי קא עָבִיד - מה עושה רכ חִסְדְא. 


א. וכן יבקש בלשון רבים את כל שאר הבקשות שבתפילה זו. 

ב. הרשב"א (ד"ס 6מפ) והמאירי (כע: ד"ס כנ) גרסו בדברי הגמרא 'משעה שהחזיק 
בדרך'. וכן נפסק בטור ובשלחן ערוך (לו"ס סי קי ק"ז) שיש לומר אותה לאחר שהחזיק 
בדרך. וביאר הט"ז (עס סק"ו), ש'החזיק בדרך' היינו שצריך שיהיה מוחזק אצלו בוודאות 
שילך, ואז יכול לאומרה אף קודם שיצא לדרך. אך המגן אברהם (עס ס"ק יד) פירש, 
ש'החזיק בדרך' היינו דווקא לאחר שיצא מביתו והחזיק בדרכו. וראה בילקוט ביאורים 
שהובאו כמה שיטות מתי יש לו לאומרה כשיצא לדרכו. 

ג. רש"י (ד"ס עד פכסס) בפירוש הראשון, וכן הסכימו תלמידי רבינו יונה (ד"ס מטעס). 
ואם הלך מרחק פרסה ושכח להתפלל, כתב רש"י (פס), שאינו יכול להתפלל אותה. 
אך תלמידי רבינו יונה (פס) והריטב"א (ד"ס מטעס) ביארו, שאף אם שכח לאומרה בתוך 
פרסה, אומרה לאחר מכן כל זמן שהדרך למקום שהולך אליו ארוכה. ומה שאמרה 
הגמרא 'עד פרסה', היינו שלכתחילה יש לאומרה בתוך פרסה. ובביאור דעת רשיי 
שלא מתפלל תפילת הדרך אף אם נותרה לו דרך ארוכה למקום אליו הוא הולך, ביאר 
המאירי (עיל כע: ד"ס כל סיו69), שהואיל ותפילת הדרך היא נטילת רשות, לאחר שהלך 
כבר פרסה אין זו נטילת רשות. והפני יהושע (ד"ס עד) ביאר, שלאחר שהלך פרסה אין 
דעתו מיושבת עליו מחמת טורח הדרך, ועל כן אינו מתפלל [והחולקים עליו סוברים 
שהואיל ועיקר התפילה נועדה לצורך הדרך, הרי הוא מיושב בדעתו לצורך תפילה זו]. 
ולפירוש זה ברש"י יש לו להתפלל אותה אף אם הולך פחות מפרסה. רא"ה (ל"ס 
סימת). 

בהמשך דבריו מביא רש"י (ד"ס עד פלסס) את פירוש בעל הלכות גדולות, שכוונת הגמרא 


-לשאול איזה מרחק צריך האדם ללכת כדי להתחייב להתפלל תפילת הדרך. ועל זה 


משיבה הגמרא, שאף אם הולך רק למרחק של פרסה, צריך להתפלל, אבל אם רוצה 
ללכת פחות מפרסה, אינו צריך להתפלל תפילה זו. והסכים עמו הרא"ש (פי' יפ). וכתבו 
הטור והשלחן ערוך (פו"פ סי קי ס"ז), שאם רוצה ללכת פחות מפרסה יתפלל אותה 
ולא יחתום בברכה. והוסיפו, שהוא הדין אם הלך בדרך ארוכה ושכח לאומרה עד 
שהגיע לתוך פרסה הסמוכה לעיר שרוצה להגיע אליה, יתפלל אותה בלא ברכה. והוסיף 
הט"ז (טס סק"ו), שדין זה נאמר רק כשהולך בדרכים הקרובות לעיר שאינם בחזקת 
סכנה, אך כשהולך בין הכפרים ובדרכים שבחזקת סכנה, מתפלל תפילת הדרך בברכה 
אף אם הולך פחות מפרסה. 

ד. תוספות (ד"ס וסילי). וראה בצל"ח (ל"ס וסלכפ)) שכתב שאלמלא דברי התוספות היה 
מבאר שדברי הגמרא אמורים בכל התפילות הקצרות. וכן ביאר בדעת הרמב"ם (פפיס 
פ"ד. סי"ט). 

ה. רב חסדא סובר שיש לאומרה כשהוא מעומד, הואיל ותפילת הדרך היא תפילה 
קצרה ואינה מעכבתו עיכוב גדול. שיטה מקובצת (ד"ס סיכי). 

ו. תוספות (ד"ס וסיכי, דיעס סלפקונס) פסקו כרב ששת שאפשר להתפלל תפילת הדרך 
אף כשהוא מהלך. אך הביאו שהרי"ף פסק כרב חסדא שיש להתפלל תפילת הדרך רק 
כשהוא מעומד. וכן פסק הרא"ש (סי ית). וביארו תלמידי רבינו יונה (ל"ס ככ), שהרי"ף 
פסק כרב חסדא משום שרב ששת נהג כמותו ונעמד כדי להתפלל, כמבואר בגמרא 
בסמוך, ותוספות פוסקים כרב ששת מפני שסוברים שרב ששת נהג כרב חסדא רק 
משום 'מהיות טוב אל תקרא רע', אך מעיקר הדין יכול להתפלל אף כשהולך. וכתב 
הבית יוסף (פו"ם סי" קי ד"ס ונ), שאף מה שפסקו הרי"ף והרא"ש שיש לנהוג כרב 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


אָמַר ליח - השיב לו השמש, קאי וּמצַלי - עומד ומתפלל תפילת 
הדרך. אָמַר ליה רב ששת, אוקמן נַמִי לְדֵידִי וַאַצֵלי - העמד גם 
אותי ואתפלל תפילת הדרך בעמידה, מפני שנאמר' 'מהיוֹת טוב אַל 
תקרא רע' - מאחר שיש ביכולתך לעשות מצוה מן המובחר, עשה 
כן ולא תהיה נקרא איש רע". ואם כן, הואיל ואני יכול לעמוד 
ולהתפלל, שהרי חברי ההולכים עימי עומדים, אתפלל מעומד ולא 
אקרא רע ללכת ולהתפלל, אף על פי שמותר לעשות כן. 


אי 


לאחר שהתבארו דיני תפילת 'הביננו' (נעיל כט.) ודיני תפילה קצרה 
(לעיל כט:), הגמרא מבארת את ההבדלים ביניהם: 
שואלת הגמרא, מאי אֵיכָא - איזה הבדל יש בִּין תפילת ההַבִינָנּ 
לתפֶלָה קְצָרְה". משיבה הגמרא, בתפילת ההַבִּינָנוּ' בָּעִי לְצַלוּיי תִּלֶת 
קמיִיתָא וּתלת בְּתְריִיתָא - צריך להתפלל שלש ברכות ראשונות 
ושלש ברכות אחרונות, וְכִי מטִי לְבִיתִיה לא בָּעִי לְמַהדּר לצלויי 
- וכאשר מגיע לביתו אינו צריך לחזור ולהתפלל תפילה שלמה'. אבל 
בּתְפַלֶה קָצֵרָה לא בָּעִי לְצַלוּיִי לא תְּלֶת קַמִיִיתָא ולא תְּלֶת 
ּתְרִייתָא - לא צריך להתפלל לא שלש ברכות ראשונות ולא שלש 
ברכות אחרונות, וָכִי מָטִי לְבִּיתִיה בָּעִי לְמְהַדּר לְצַלוּיו - וכאשר 
מגיע לביתו צריך לחזור ולהתפלל תפילה שלמה, לפי שלא התפלל 
כלום מתפילת שמונה עשרה". מוסיפה הגמרא הבדל נוסף, 
(וְהַלְכְתָא*) את תפילת 'הֲבִינֵנוּי יש להתפלל רק כשהוא מְעוּמַד, 
ואילו תִּפְלֶה קְצַרְֶה אפשר להתפלל בִּין מעוּמד בִּין מִחַלף'. 


אי 


חסדא ולהתפלל מעומד, היינו דווקא כאשר יכול לעמוד, כגון שממתינים לו בני חבורתו 
ההולכים עמו, אך מודים שמעיקר הדין יכול להתפלל אותה אף כשהוא הולך. 
היוצא לדרך כשהוא רכוב על החמור, נחלקו הראשונים האם יש לו לירד מהחמור 
ולהתפלל תפילת הדרך או לא. יש אומרים שאינו צריך לירד, מפני שאף בתפילת 
שמונה עשרה נפסק בסמוך שאינו צריך לירד, וכל =<ן בתפילת הדרך. ויש אומרים 
שצריך לירד מהחמור, מפני שדווקא בתפילת שמונה עשרה שצריך לכוין בה אמרו 
שאינו צריך לירד, לפי שאין דעתו מיושבת עליו אם ירד, אך בתפילת הדרך שאינה 
צריכה כוונה כל כך, יש לו לירד מהחמור. תלמידי רבינו יונה (ד"ס ונתפיל). 

ז. אף שאין זה פסוק בשום מקום, מבארת הגמרא (נ"ק פ:) שלמדים כן ממה שנאמר 
מעין זה (משלי ג ס) 'אל תמנע טוב מבעליו בהיות לאל ידך לעשות'. 

ח. על פי השל"ה (פורס קנעל פס כלל כעונות סוגיות פות כ). 

ט. הגמרא ידעה שמדובר בשתי תפילות שונות, תפילה קצרה נתקנה במקום סכנה, 
ותפילת 'הביננו' נתקנה במקום שאין בו סכנה, אך שאלה מה ההבדל בדיניהם כאשר 
מתפלל כל תפילה במקום הראוי לה. תוספות (ד"ס מפי). 

י. ממה שנקטה הגמרא שאינו צריך לחזור ולהתפלל כשמגיע לביתו, משמע שמדובר 
שהתפלל באופן שאינו בביתו. ולכאורה קשה, הרי תפילת 'הביננו' נתקנה גם שלא 
במקום סכנה [כמבואר בתוספות (ד"ס מפי)], ואם כן מדוע נקטה הגמרא שמתפלל אותה 
דווקא כשאינו בביתו, הרי אף כשהוא בביתו יכול להתפלל אותה. ומחמת כן דייק 
האליה רבה (סי' קי סק"6), שתפילת 'הביננו' נתקנה רק בשעת הדחק, והמתפלל אותה 
שלא בשעת הדחק לא יצא ידי חובתו. וכן מבואר בשיטה מקובצת (ד"ס נמ5) המובא 
בסמוך, שבעיר אינו יוצא ידי חובת תפילה בתפילת 'הביננוי. 

וא. ממה שצריך לחזור ולהתפלל כשיבוא לביתו, משמע שאינו יוצא בה ידי חובתו, 
ואף על פי כן תיקנוה כדי שלא ילך בלא תפילה. שיטה מקובצת (ד"ס סניו). 

אף אם הגיע לביתו לאחר סוף זמן תפילה, יש לו להשלימה בתפילה שלאחריה, כדין 
הטועה ולא התפלל, שמשלים תפילתו בתפילה שלאחריה, כמבואר לעיל (כו.). שיטה 
מקובצת (ד"ס ולי). 

יב. הרי"ף והרא"ש (סי' ?) לא גרסו תיבת 'והלכתאי. ונקטו כן הואיל ולא נחלקו לעיל 
כיצד יש להתפלל תפילה קצרה, ואם כן לא שייך שתפסוק הגמרא הלכה לגבי ענין 
שלא נחלקו בו. ולגירסתם יש לבאר שהגמרא מביאה חילוק נוסף בין תפילת 'הביננו' 
לתפילה קצרה. אך לשיטת הרמב"ם שהבאנו לעיל שכל הסוגיא אמורה בכל התפילות 
הקצרות, אם כן נחלקו בזה רב חסדא ורב ששת לעיל, ולדבריו אפשר ליישב את 
גירסת הגמרא 'והלכתא', והיינו שהגמרא באה לפסוק לענין תפילה קצרה כרב ששת. 
צל"ח (ל"ס וסלכתפ). 

יג. בביאור החילוק בין תפילת 'הביננו' לתפילה קצרה, כתב השיטה מקובצת (ל"ס 
סניננו), שהואיל ובתפילת 'הביננו' יוצא ידי חובת תפילה, ואינו מתעכב מחמתה כל כך 
מפני שהיא קצרה, יש לו להתפלל אותה מעומד, אך תפילה קצרה שאינו יוצא בה 
ידי חובתו, יכול להתפלל אותה אף כשהוא מהלך. 

לסיכום, התבארו בסוגיא ארבע תפילות: א. בעודו בעיר חייב להתפלל שמונה עשרה 
ברכות שלמות כשהוא מעומד, ואינו יוצא ידי חובה בתפילות אחרות. ב. תפילת 'הביננו' 
נתקנה למי שיוצא לדרך, ויוצא בה ידי חובת תפילה, ומתפלל אותה כשהוא מעומד. 
ג. תפילה קצרה נתקנה למקום סכנה כדי שלא ילך בלי תפילה, ואינו יוצא בה ידי 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [כ"ק דף 55:] ושם 
מפורש מהיכן נלמד, 
3) פוקפת פרק ג, 
ג) לקמן נח., ל) מדות 
פיה מ"א (עיין רש"ש), 
ס) לקמן נו., ו)עין 
מו"ק ד: ושבת יא, 
ז) עמוד א. 


ks 
הגהות הב"ח‎ 


() תום' ד"ס 6כוס 

וכו'. 69 סיו יולפין. כנל 

בתפלה דיום כיון 
לעליין לינו ס: 


נליון הש"ס 


גמ' היה עומד אחורי 
בית. הכפורת.. עי 
רכינו יונס פ"ק לף ו" 
ע"ס ונדף סספר דף ס' 
פע רש" דיה 
בשבתא דרגלא וכו'. 
ועצרת. עי" (עיל י"ו 
ע"נ נרס"י ד"ס pנת6‏ 
ותוק' פס ד"ס תלי זימני: 


רב נסים גאון 


אמר ליה אוקמן לדידי 

נמי ואצלי מהיות 
טוב אל תקרא וע. 
התם בבבא קמא בפרק 
מרובה (ד' פא) אמרינן 
מהלכין בשבילי הרשות 
שלמה אמרה כדתניא 
הרי שכלו פירותיו מן 
השרה ואינו מניח בני 
אדם ליכנס בתוך שדהו 
מה הבריות אומרות עליו 
מה הנאה יש לו לפלוני 
ומה הבריות מזיקות 
אותו עליו הכתוב אומר 
מהיות טוב אל תקרא רע 
ומתמהינן מהיות טוב אל 
תקרא רע קרא הוא 
ומתרצי' אין כתיב כי 
האי גוונא (משלי ג) אל 

תמגע טוב מבעליו: 


הו ו כ 
ללה ל הב 
ַּררְךְ אֲשֶׁר תִּשְלָחֶם 
ְהַתְפַלְלוּ אֶל יי דרף 
הָעִיר אֲשֶׁר בָּחַרְתָּ בָּהּ 
ְהָבִּית אֲשֶׁר בָּנָתִי 
לְשָמֶף: |מכים א ח, מדן 
וט ל 
. לָכָבֶם וּבְכָל נַפָשם 
בָאָרֶץ אֹבֵיהֶם אֲשֶׁר 
שָבוּ אֹתֶם וְהַתְפֿלְט 


אהח20/נסעאָלֶיףְּ דָרְךְּ אַרְצֶם אֲשֶׁר 


נחַתָּה לַאֲבוֹתֶם הָעִיר 
אֲשֶׁר כַָדְתּ וְהבַּיִת 
אֲשֶׁר בְנִית לִשׁמְָ 
[מלכים א ח, מח] 
ג וָגם אֶל הַנְכְרֵי אֲשֶׁר 
לא מַעמְךְ יִשְׂרָאֵל הוא 
בא | מאָרֶץ רְחוֹקָה 
לְמַען שמֶך הגדול ר 
המקה רוע הַנְטויָּה 
רַבַּיָת הַזֶה: 
[דברי מס בג לנן 
ד בְּהַעֲצַר שְׁמַיִם ולא 
היה מִמר כִּייְחָמָאו ל 
הַזֶה וְהוֹדוּ אֶת שמף 
וּמַחַטָאחֶם ישובון כִּי 
תַעָנֶם: |ממכים א ח, להן 
ה) כְּמנְרָל דָוִיד צוָארף 
נוי לְחַלְפיּת | אֶלָף 
הַמְַן פָּלוּי עֲלָו כל 
שׁלְטֵי הַנְבוֹרִים: 
[שיר השירים ר, ר] 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


ל. 


לישתף נפשיה. 55 יפפלל תפנה ק3כס" ננטון ימיד 6 כנקון |היבו מצלי לה. תפנת סדכך קמי ורנ ססת פמר 5פי' מסנך 


כניס, סמתוך כך תפלתו (שמעת: עד כמה. זמנס לסתפלכ: 


וקי"? כרכ סשת ומיסו כפוקפ' פסק ס"כ יוסף ככ3 


עד פרסה. 26ל כ (לסר ססנך פרסס. וכס"ג מפרק עד כעס תסל וכן ככ לפס סי" דלככ מסדל עליפ ליס כפי: 
יכקם (ילך טיס כריך לסתפלל עד פכסה 6פי' 6ון כו ללך | (מאי איכא בין הביננו לתפלה קצרה. תימס ימל דיכ 


% עד פכסס, 236 דרך סמות 
מפרסס מין פריך פסתפלל תפנה 
זו: רב ששת. מקור עיניס סום6: 
מהיות טוב אל תקרא רע. סויל 
וני יכוכ כסתפלל מעומד סהני 
סנורתי עומדת, 6 6קכ כע 
לסתפנל מסנך ולע"פ קמותכ: וכי 
מטי לביתיה בעי מהדר לצלוי. 
ססכי 55 סתפ(3 כנוס מתפנת 
י"ת: שאין דעתו מיושבת עליו. 
סקעס ענו עלוב סללך: לכוין 
את הרוחות. 792 6רך יסרסל, 
כדכעינן למימר תל ססכנ פוניס 
כו: אחורי בית הכפורת. כמעלנ 
סעזלס סיו י" מס תפר מכותל 
בי קדטי סקדטיס <כוסל מעכני 
סל עורס", וסעומד עס מסזיר פגיו 
לית סכפולס (מוזלק: הוו מקדמי. 
קולס סיוס: בקרון ובספינה. 
סילס כעתותל דמיס: קורא ק"ש. 
יעמין עד טיגיע ומן ק"ש ויקרפנס 
ופס"כ יתפנל: תפלה מעומד 
עדיף. סיכול ככוין 6 33ו, | לפיכך 
סיו מקדימין | לספפלל = מעומד 
נניתס סנ ילטככו לסתפננ כדרך 
כמסלך: * בשבתא דרגלא. pנפני‏ 
פסס וענרת וסוכות, ומרימר כעילו 
ומר זור כעירו סיו סדרסניס, 
וקסכית סיו סעס סוניס נית 
סמדרט, וכסמגיע זמן ק"ש קורין, 
והלרסן דולק | וסעס (סמעיס 
ומתפנניס פש פיט 3כדו, = ונכך 
סס סיו מסספין (סס י' טתלית 
קודס טילכו (בית סמלרם וקוכין 
ק"ש ומספנניס נקמיכת גלולס 
נמפנס, וסלר נפקי לפרק ודרסי: 
ומכני כסדי 5כורל ל"ג: רב אשי, סיס 
רסם ישיבס" כמתס מססיפ" ודורט, 
וסוb‏ 59 סיס עתפנל קודס ית סמלרט, 
6 כסמגיע זמן ק"ט לוקש סרנס 
יסד (מתורגמן סעומד נפניו, ונעוד 
ססמתורגמן מסמיע לרניס סו קורס 
לת סמע וסומך גסופס לפפלס ומתפנל 
מיוקכ, סכ סיס כוכס כ5ת ענ 
נסטכית 6ת סככור נקוס מפניו: בחדי 
צבורא, | כקעס סס<כול | נסמטין 
ומתפללין, 6י נמי בּסדי כנור כמו 
קסו5 יוסכ כפוך ס5כור כנומר סייו 
יו62, וכי סוס תי ככיתי' סוזר ומפפנג 
מעומד (כוין ת (כו: טריחא לי 
מילתא, ‏ ססר כית סמדרס עד 
סלתפככ: ולעביד מר כאבוה דשמואל 
ולוי. סמפפנלין קולס סיוס ככיתס 
מעומד ונ פנטרך ‏ לנ' תפנות, 
ומקוס מסמך גלופס. (תפנס כיון 
דמככו קודס? ק"ש 55 קפדי: לא 
חזינן ?הו לרבנן קשישי מינן דעבדי 
הכי. עיקדימו פפלס נקרילת סמע, 
סנכך כן דמממין מתפנס עד 
זמן ק"ש מנוס כסמוך פפלס תכ 
גסולס לפיכך מספלל מיוpכ‏ כמקומו, 
ופי ססין דעסו מיוסכת ענו כ"כ 
ריך ור ונסתפלל ככיתו: 
מתני" אין תפלת המוספין אלא 
בחבר עיר. 5 תקטס ₪06 
בבור, סכר עיר סנורת סעיכ, 
8 6 (סיד: משמה ‏ על 
פע כל מקום: ובר גמ 
פריך. סיינ ת"ק סליב דר6כ"ע : 
נם' יחיד שלא בחבר עיר. ימיל 
סדר כעיר עפ עס עטכס, נת"ק 


- 


- 
ש 


' לישתף איניש נפשיה בהדי צבורא היכי 


נימא יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתוליכנו 
לשלום וכו' אימת מצלי אמר רבי יעקב 
אמר רב חסדא *משעה שמהלך בדרך 
עד כמה אמר רבי יעקב אמר רב חסדא 
יעד פרסה והיכי מצלי לה רב חסדא אמר 
מעומד רב ששת אמר :אפילו מהלך רב 
חסדא ורב ששת הוו קאזלי באורחא קם 
רב חסדא וקא מצלי א"ל רב ששת 
לשמעיה מאי קא עביד רב חסדא אמר 
ליה קאי ומצלי א"ל אוקמן נמי לדידי 
ואצלי * מהיות טוב אל תקרא רע*. מאי 
איכא בין הביננו לתפלה קצרה דהביננו בעי 
לצלויי ג' קמייתא וג' בתרייתא וכי ממי 
לביתיה לא בעי למהדר לצלויי בתפלה 
קצרה לא בעי לצלויי לא ג' קמייתא ולא 
ג' בתרייתא וכי מטי לביתיה בעי למהדר 
לצלויי והלכתא ? ההביננו מעומד תפלה קצרה 
בין מעומד בין מהלך: היה רוכב על החמור 
וכו': ת"ר היה רוכב על החמור והגיע זמן 
תפלה אם יש לו מי שיאחז את חמורו ירד 
למטה ויתפלל ואם לאו ישב במקומו 
ויתפלל רבי אומר 'בין כך ובין כך ישב 
במקומו ױתפלל לפי שאין דעתו מיושבת 
עליו אמר רבא ואיתימא רבי יהושע בן 
לוי הלכה כרבי: ת"ר %'סומא ומי שאינו 
יכול לכוין את הרוחות יכוין לבו כנגד 
אביו" שבשמים שנא' * והתפללו אל ה' היה 
"עומד בח"ל יכוין את לבו כנגד ארץ ישראל 
שנא' = והתפללו אליך דרך ארצם היה עומד 
בארץ ישראל יכוין את לבו כנגד ירושלים 
שנאמר * והתפללו אל ה' דרך העיר אשר 
בחרת היה עומד בירושלים יכוין את לבו 
כנגד בית המקדש שנאמר > והתפללו 
אל הבית הזה היה עומד בבית המקדש 
יכוין את לבו כנגד בית קדשי הקדשים 
שנאמר "והתפללו אל המקום הזה היה 
עומד בבית קדשי הקדשים" יכוין את לבו 
כנגד בית= הכפורת * היה עומד אחורי בית 
הכפורת" יראה עצמו כאילו לפני הכפורת 
נמצא עומד במזרח מחזיר פניו למערב 


יניסו דמפלם קכרס פינו מתפנל 
6 כמקוס סכנס וסינו מתפנל 
ל ספיל קנ כמקוס סכנם וי" 
דסכי ק כעי מסי יניסו כל 6' 
כמקומו ספלס קכרס כמקוס סכנס 
וסניננו סנ כמקוס סכנס: 
הלכה גוני. טנ לד (מטה 
וספי' פנ כמקוס סלנס 
ופיכו כמסנך מספלל וליו 5ריך 
נסחזיר פניו כנגד ירוקניס: 
היך שמד בחל יכוין כנגד ארץ 
ישראל. ול"ג לבו דלפניו קפי 
כדקתני סיפ סיס" עומד. כמולת 
מסזיר פניו לעערכ: 
לתלפיות תל שכל פיות פונים 
בו. וכסך סמעספק 
קי"ל וכן מסקיגן 3( יספור (נייג כס:) 
דקלמר פתון דקימיתון פונס 
דק"י 6דרימו ול5 כסני פמורפי דעיל 
(פס") | דפליגי לי ססכינס כמזכק 
ו במערכ עכקיוP‏ 6נו במערנס םל 
פיי ענ כן 6נו פונין (מזרם: 
אבוה דשמואל ולוי הוו מקדמי 
ומצלו. פירק כע"י קודס 
עמוד סססר ונל (רפה דפס כן כ 
סיו יולסין כו כלל (6) דעדיין ינ יוס 
לכך נרס כפי' ר"ס דמפעלס עמוד 
סססר קסעל וסוו מקדמי קודס סגן 
ססמס קסמר ועליין לינו עיקר זמן 
תפנס: םסכ גאולה לתפלה 
עריף. | מלסתפלל | מעומד וסכי 
פסקי בס"ג סלכס כר"ם כן 6לעזר 
ומסמע די"ס כרכות מותר לסתפנל 
כדרך | כמסטך ‏ וין ככיך נעמוד 
ופ"ת ומ"ש מסכיננו דמסקינן לעיל 
דמעומד. דוקb‏ ו"כ דטפני סכיננו 
קסיל קנרס ופין כקן כטול דרן 
כ"כ כמו בי"ם כככות ועוד פירם 
הרס דסכל כי סדר (בימיס מנֿני 
מעומד כדסמרינן נסמוך רכ סשי 
מכני כסדי 35ור5 כיסיל מיוקנ כדי 
לקלות ק"ש כקעמס וכי סדר ככיסי' 
מכֿני מעומד ור"ם פסק כלכוס 
דסמוסל ונוי ומיסו מדק6מר ככ 6טי 
5 סוי רנ קסיטי דק ענדי 
סכי מסמע הלין סלכס כמותס: 
ין 


במערב מחזיר פניו למזרח בדרום מחזיר פניו לצפון בצפון מחזיר פניו לדרום 
נמצאו כל ישראל מכוונין את לבם למקום אחד א"ר אבין ואיתימא ר' אבינא 
מאי קראה = כמגדל דויד צוארך בנוי לתלפיות תל שכל" פיות פונים בו: 
אבוה דשמואל ולי לכי הוו בעו למיפק לאורחא הוו מקדמי ומצלי וכי 
הוה מטי זמן ק"ש קרו כמאן כי האי תנא דתניא % השכים לצאת לדרך 
מביאין לו שופר ותוקע לולב ומנענע מגילה וקורא בה" וכשיגיע זמן ק"ש 
קורא השכים לישב בקרון או בספינה מתפלל וכשיגיע זמן ק"ש קורא 
רשב"א אומר בין כך ובין כך קורא ק"ש ומתפלל כדי שיסמוך גאולה 
לתפלה במאי קמיפלני 'מר סבר תפלה מעומד עדיף ומר סבר מסמך 
נאולה לתפלה עדיף מרימר ומר זוטרא הו מכנפי בי עשרה בשבתא 
ררגלא* ומצלו והדר נפקי לפרקא רב אשי מצלי בהדי צבורא ביחיד 
מיושב כי הוה אתי לביתיה הדר ומצלי מעומד אמרי ליה רבנן ולעביד 
מר כמרימר ומר זוטרא אמר להו מריחא לי מלתא ולעביד מר כאבוה 
דשמואל ול אמר להו לא חזינא להו לרבנן קשישי מינן דעבדי הכי: 
מתני" ר אלעזר בן עזריה אומר אין תפלת המוספין אלא בחבר עיר 
וחכ"א ‏ בחבר עיר ושלא בחבר עיר ר' יהודה אומר משמו כל מקום שיש שם 
חבר עיר יחיד פטור מתפלת המוספין: גמ' ר' יהודה היינו ת"ק איכא בינייהו 
יחיד שלא בחבר עיר ת"ק סבר פטור ור' יהודה סבר חייב א"ר הונא בר חיננא 
אמר ר' חייא בר רב הלכה כר' יהודה שאמר משום ראב"ע א"ל רב חייא בר 
אבין שפיר קאמרת דאמר שמואל מימי לא מצלינא צלותא דמוספין ביחיד 


3% דרכי 6(עזר דפמר כ תקנוס 596 כעסרס ימיד זס פטור, ונכני יסודס פין יסיד פטור 556 כמקוס עקלס קטנים כנור פועלו: 


כנסרלע? 


עין משפט 
נר מצוה 


ם אבטוק"ע ל"ס סי קי 
סעיף ז: 
פא ג תס סעיף ל: 
סב ד ה פיי" פע מס( 
תפלס ס"כ [וספ"ד] 
טוק"ע פס סעיף 5 ג: 
סג ומייי פ"ס קס הנכס 3 
סמג עטין יט טור 
סו"ע פו"ת סי 75 סעיף ד: 
פד ז עי" פס סלכס ג 
טוס"ע טס סעיף ג: 
מה ח עי" עס סעכה ג 
טוק"ע פס סעיף 5: 
סו ט י טוס"ע פו"ם כ 
פט סעיף מ: 
וכ טוסיע סיק סי 
רפו סעיף 3: 


ליקוטי רש"י 


ואם לאו. פס סיו יכול 
לירד ס6ין כו מי פילקו 5ס 
סמולו [לעיל כת:]. 
והתפללו אל ה' דרך 
העיר. פוניס ל5ד ילוסניס 
[מלכים אי ח, מד]. פניסס 
9 ירוטליס [דה"ב ו, לדן. 


הגהות וציונים 


5] עיין של"ה תושבע"פ 
(כלל לשונות סוגיות אות 
ב) שכתב קבלתי מאבא 
מורי מהר"א סגל זלה"ה 
כי "תקרא" צריך לקרות 
תִּקָרֵא והכוונה מאחר 
שיש לאל ידיך לעשות 
בתכלית הטוב דהינו 


מצוה | מן המובחר 
למה תהיה נקרא לאיש 
רצ עי כ]יתיבת 


"והלכתא" ליתא ברי"ף 
וברא"ש והוא הנכון 
(רש"ש עיי"ש) וכן ליתא 
בכת"י, | ועיין | צל"ח: 
ג] בכת"י יכוין את לבו 
לאביו שבשמים (וכ"ה 
בטור או"ח סימן צד, 
והיא נוסחא ישרה, 
דק"ס): ל] הרי"ף 
והרמב"ם (פ"ה מהלי 
תפילה ה"ג עיי"ש בלחם 
משנה) לא גרסו היה 
עומד ‏ בבית | קדשי 
הקדשים וכן בכת"י 
ובתוספתא ליתא: 
ס] גירסת הרא"ש יכוין 
את לבו כנגד הכפורת 
(וכתב הרש"ש שגירסא 
זו עיקר ולא כמ"ש 
לפנינו | כנגד "בית" 
הפפורת, - וכן כתב 
המנחת חינוך מצוה צה 
עיי"ש): | ו] גירסת 
הרא"ש | היה עומד 
אחורי הכפורת הופך 
פניו לבות הפפורהת 
נמצא וכו' (וכן נראה 
מפירוש רש"י, רש"ש): 
!] בכת"י ובדפו"י תל 
שהכל פונים בו (וכ"ה 
ברשיי דיה לפ 
ובראשונים (והמהרש"ל 
(דפו"ר) | הגיה ע"פ 
התוס', דק"ס): פ] בכת"י 
נוסף ומתפלל וכשיגיע 
(וכ"ה בראשונים וכ"ה 
נכון, דק"ס) וכן הגיה 
המהרשייל (דפו"ר) 
והרש"ש ד"ה דתניא 
עייייש: ט] בכת"י 
הגירסא | מרימר ומר 
זוטרא בשבתא 
דריגלא מכנפי להו 
בי עשרה ומצלו וכוי 
(וכ"ה בראשונים והוא 
לשון יפה, דק"ס): 
₪ בכתיי ליתא: תיבת 
"קצרה" וי"ג אל יתפלל 
תפלה זו (מהר"נ אדלר) 
או שצ"ל תפלת הדרך 
(עטרת ראש): כ] צ"ל 
קודם זמן ק"ש (וכ"ה 
באו"ז סי' נא ועיין שאגת 
אריה סימן ג, מראה 
כהן): 5 בגנזי יוסף כתב 
שצ"ל ומיהו בתוספות 
ה"ר יוסף פפק וכו' 
ופיה בתוס' רבי יהודה 
החסיד: מ] צ"ל במקום 
שאין בו סכנה 
(רש"ל): (] צ"ל נמצא 
עומד וכו' (דבש תמר): 
ק] בתוס' רבינור פרץ 
ועכשיו: ע] עיין ט"ז 
או"ח סימן צד ס"ק ה 
שכתב שאולי דברי הר"מ 
הוא הג"ה ולא מדברי 
התוס' עצמם אלא נתוסף 
אח"כ בגליון | בשם 
הר"מ: 


ל. [ב] 


הגמרא מבארת את אופן תפילת שמונה עשרה לגבי רוכב על 
החמור: 
שנינו במשנתנו, הָיָה רוּכָב עֵל הַחֲמוֹר וכו', ירד ויתפלל, ואם אינו 
יכול לירד יחזיר את פניו. 


תָּנוּ רַבָנֵן בברייתא, הָיָה רוכָב עַל הַחֲמוֹר וְהַגִיע זָמַן תִּפַלָה, 
אם יש לו מי שָיאחז אֶת חמורו, ירד למטה מהחמור וְיִתפִלל, 
וְאִם ?או - ואם אין מי שיאחז את חמורו, ישֵׁב בְּמקומו על החמור 
וְיִתפַּלֶל. רַבִּי אומר, פִּין כַּך וּבִּין כֶף - בין אם יש מי שיאחז את 
חמורו, ובין אם אין מי שיאחז את חמורו, יִשָב בְּמִקומו על החמור 
וְיִתּפַּלֶל, לְפִי שָאם ירד מהחמור אִין דִעַתו מִיוּשַבֶת עָלָיו, מחמת 
שמתעכב בדרך". 


הגמרא מביאה פסק הלכה בענין זה: 
אָמַר רְכָא, וְאֵיתִּימָא - וש אומרים שאמר זאת רַבִּי יהושע בָּן לָוַי, 
הַלְכָה פרבּי, ואף אם יש מי שיאחז את חמורו, לא ירד מהחמורל. 


אי 


שנינו במשנתנו שמי שאינו יכול לרדת מהחמור יש לו להחזיר את 
פניו כנגד ירושלים. הגמרא מביאה ברייתא המבארת לאיזה כיוון יש 
להתפלל כשעומד במקומות שונים: 
תִּנוּ רַבָּנְן בברייתא, סוּמא - עיור, וּמִי שָאִינו יכול לְכָוִין אֶת 
הַרוּחות - ומי שאינו בקי בכיווני רוחות השמים, ולא יודע לכוין את 
פניו כנגד ארץ ישראל, יכַוִין ?בו כְּנְנָד אָבִּיו שַבַּשָמִים, שָנְאָמַר 


ממשיכה הברייתא ומבארת את הדין במי שהוא בקי בכיווני רוחות 
השמים: 
אם הָיָה עוֹמַד בתפילה בְּחוּצַה לְאֶרץ, יכוין אֶת לבו" כְנָנָד אֶרֶץ 


חובת תפילה, ומתפלל אותה אף כָשָהָוְא מהלך. ד. תפילת הדרך נתקנה למי שהולך 
חסדא, אבל לרב ששת יכול להתפלל אותה אף כשהוא מהלך, אלא כשאפשר, יש לו 
לעמוד מצד 'מהיות טוב אל תקרא רע']. 

יד. מפני כך יש לו להשאר על חמורו ולהמשיך בהליכתו, ולהתפלל דרך הילוכו. 
רא"ש (סי יע), וכן כתב המאירי (ד"ס זסו - סלסטון) בדברי רש"י. אך תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס נן) כתבו, ש'אין דעתו מיושבת עליו' פירושו שבירידתו מהחמור ובעלייתו אליו 
תתבלבל מחשבתו ולא יוכל לכוין, ולכן סובר רבי שיש לו להשאר על החמור 
ולהתפלל, אך מכל מקום יש לעכב את הבהמה, ולא להמשיך בהליכתו, שהרי מבואר 
בקידושין (לג:) שרכוב על החמור הרי הוא נחשב כמהלך ברגליו, ושנינו לעיל שיש 
להתפלל תפילת 'הביננו' מעומד, והוא הדין תפילת שמונה עשרה [והמאירי (ל"ס ש 
קוקליס) כתב ליישב שיטת רש"י, שיש לו להשאר על חמורו ולהמשיך בהליכתו, מפני 
שאף על פי שרכוב כמהלך, אינו כמהלך גמור]. אך אם השיירה ממשיכה ללכת, מותר 
לו בשעת הדחק להתפלל כשהוא רכוב על גבי הבהמה, מפני שיושב על גבי הבהמה 
בנחת ויכול לכוין דעתו, אבל אסור לו להתפלל כשהוא מהלך, אף בשעת הדחק, מפני 
שההולך ברגליו אינו יכול לכוין ליבו כלל מחמת העמל שיש לו בהליכתו. והיינו 
דווקא בשאר ברכות חוץ מברכת אבות, אבל בברכת אבות אם לא עצר את הבהמה, 
לא יצא ידי חובתו אף בדיעבד, מפני שבאבות הכוונה מעכבת. אך הטור (פו"ם סי 5ד) 
כתב, שאם השיירה ממשיכה ללכת ואינה ממתינה לו, מותר להתפלל אף כשהוא מהלך 
ברגליו. והוסיף, שיש מחמירים לעמוד בברכת אבות. 

דין זה נאמר אף שאינו במקום סכנה. תוספות (ד"ס ס(כס). אך הר"ר יוסף (סו"ד נר"ם 
סי" יע) כתב שמדובר דווקא במקום סכנה. 

טו. כתבו תוספות (ל"ה סלכס), שבשעה שמתפלל על חמורו דרך הליכתו, אין לו להחזיר 
פניו כנגד ירושלים. וביאר הרא"ש (סי ש), שהואיל ורוכב על חמורו, רוכב לפי דרכו. 
אך הבית יוסף (פו"ת סי 75 ד"ס וכתנ) הביא דעת הרוקח, שאם יכול יש לו להחזיר פניו 
לארץ ישראל. וראה בביאור הלכה (עס ס"ד ד"ס סיס לוכנ) שהאריך להוכיח שאין ראיה 
מדבניהרנקח להי ה: 

טז. אף שאינו יודע באיזה צד ארץ ישראל, טוב שיהיה גופו כנגד צד אחד, ויצדד 
פניו לצד אחר, מפני שעל ידי כך מסתבר יותר שיתפלל לצד ארץ ישראל. ביאור הלכה 
(סי" 5ד ס"ג ד"ס מי) בשם השלחן שלמה. 

יז. תוספות (ל"ס סיס) כתבו שאין לגרוס 'ליבו', וכן להלן. והוכיחו כן, ממה שמבואר 
להלן, 'נמצא עומד במזרח מחזיר פניו למערב' וכו', הרי שיש לו להחזיר פניו ממש, 
ולא מספיק רק כוונת הלב. אך ברי"ף גרס 'יכוין את לבו'. וביאר הב"ח (פו"ם סי 75 
ס" ד"ס ונקומו), שודאי גם מי שגורס 'יכוין את ליבו' כוונתו שיש לו לכוין פניו, כמו 
שמוכח מהגמרא להלן, אך אם הגירסא היתה 'כוין את פניו', משמע שצריך שיהיו 
פניו מכוונות ממש, אך הואיל ואין כל אדם יכול לכוין פניו ממש, גרסו שיש לו לכוין 
ליבו לאותו כיוון שצריך להתפלל. 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


עומד בְּאָרֶץ יִשְרָאֵל יְכַוּין אֶת לבו כְּנָנֶך יְרוּשָלִים, שַנַאֲמַר טס פ 
מד) וְהַתְפַּלְלוּ אֶל ה' דִרְך הָעִיר - פונים לצד ירושלים" אֲשֶׁר 
בְּחַרְתִּ'. הָיָה עומד בִּירוּשָליִם, יכוּין אֶת לבו כְּנְנָד בִּית הַמַקְדְּש, 


:06-ה 


הַקְדְשִים יכָוִין אֶת לכו כָנָנָד (כיתי) הפָּפּוּרֶת שבקודש הקדשים. 
היה עומד מאַחוֹרי בִּית הַפַּפּורֶת - בית קדשי הקדשיםילי, ירְאֶה 
עִצְמו פְּאִילוּ הוא עומד לְפָנָי הַפַפּוֹדָתי. 


נְמִצַא שהעוֹמד בַּמַזְרַח - ממזרח לבית המקדש, מַחֲזִיר פָּנָיו 
למַעַרב, והיינו לכיוון בית המקדש, העומד בַּמַעָרֶב - ממערב לבית 
המקדש, מַחֲזִיר פָּנָיו לְמַזְרְח, העומד בַּדְרום, מחזִיר פָּנָיו לצפון, 
והעומד בַּצָפוֹן, מִחַזִיר פָּנָיו לִדְרום, נְמְצַאו כָּל יִשְרְאַל בכל מקום 
שהם, מְכּוְּונִין אֶת לבּם בתפילתם למַקים אֶחד. 


אָמַר רַבִּי אֲבִין, וְאִיתִּימָא - וש אומרים שאמר זאת רַבִּי אַבִּינָא, 
מאי קְרְאֶה - היכן נרמז דין זה בכתוביד. שנאמר (מיל סטיליס ד ל) 
'כְמִנְדל דְוִיד צַוָארְףִיה, בָּנוּי לְתַלְפּיות', ויש לדרוש פסוק זה לגבי 
בית המקדש, 'תלפיות' היינו תִּל [-הר] שָפָּל פָּיות פּוֹנִים בו - פונים 
אליו בתפילתם, הרי שיש לפנות בשעת התפילה לצד בית המקדש. 


*י 


הגמרא מבארת דין המשכים ויוצא לדרך קודם שהאיר היום: 
אָבוּהּ דְשְׁמוּאֵל - אביו של שמואל וְלְוִי, כִּי הָווּ בַּעוּ לְמִיפק 
לְאורְחַא - כאשר היו רוצים לצאת לדרך, הָווּ מקדמי וְּמְצַלי - היו 


יח. יש לבאר, שאין לו לכוין רק כנגד ארץ ישראל, אלא גם כנגד ירושלים, וכנגד 
בית המקדש, וכנגד בית קודש הקדשים. תלמידי רבינו יונה (ד"ס סיס). ופסק השלחן 
ערוך (קו"ם סי 5ד ס"), שיחזיר פניו כנגד ארץ ישראל, ויכוין גם לירושלים ולמקדש 
ולבית קדשי הקדשים, וביאר המשנה ברורה (פס סק"ג), שיכוין ליבו אף על פי שאינו 
יכול להחזיר פניו נגדם, כלומר שיחשוב בליבו ורעיונו כאילו הוא עומד במקדש אשר 
בירושלים במקום קודש הקדשים. 

יט. רש"י (פס ד"ס דכך). וראה במצודת דוד (שס) שפירש באופן אחר. 

ב. ביאר המהרש"א (ת" ד"ס סיס), שהגמרא דורשת כל פסוק לפי ענינו, לגבי השבוי 
בארץ אויב נאמר 'והתפללו דרך ארצם', ודורשת כן הגמרא על העומד בחוץ לארץ. 
ועל היוצאים למלחמה בארץ ישראל נאמר 'והתפללו דרך העיר', ודורשת כן הגמרא 
על העומד בארץ ישראל. ולגבי נכרי הבא לירושלים נאמר 'אל הבית הזה', שכן אסור 
לו להכנס לעזרה, ודורשת כן הגמרא על העומד בירושלים. 

פסק השלחן ערוך (פו"ם סי" 5ד ס"6), שהעומד בארץ ישראל יחזיר פניו לירושלים ויכוין 
ליבו גם למקדש ולבית קדשי הקדשים, והעומד בירושלים יחזיר פניו למקדש ויכוין 
גם לבית קדשי הקדשים. 

בא. הרא"ש (פ" ש) לא גרס תיבה זו. וכתב הרש"ש (ד"ס סיס) שכן עיקר. 

הרי"ף והרמב"ם (פפלס פ"ס ס"ג) לא הביאו כלל דין זה. וביאר הנחל אשכול (סנכו 
מפילת מנפס ועככית סי כו ות יכ), שהשמיטו כן מפני שהוקשה להם כיצד אפשר להתפלל 
בקודש הקדשים, הרי אף הכהן הגדול לא נכנס לשם אלא ביום הכיפורים, ומתפלל 
רק בבית החיצוני. 

בב. מאחורי בית קדשי הקדשים היתה חצר של י"א אמה עד הכותל המערבי של 
העזרה. הגמרא מבארת שהעומד שם צריך להחזיר פניו לכיוון מזרח, אל בית קודש 
הקדשים, כדי שלא יעמוד ואחוריו כלפי המקדש. 

הרמב"ם (פפלס פ"ס ס"ג) לא הביא כלל דין זה. ועיין בחדשים גם ישנים (הנכס סקנו) 
שביאר מדוע השמיט הרמב"ם דין זה. 

בג. הרא"ש (ס" יע) והטור (פו"ס סי 75) גרסו 'מחזיר פניו כנגד בית הכפורת'. אך 
הרי"ף גרס כגירסא שלפנינו יראה את עצמו כאילו הוא לפני הכפורת'. וקשה, מדוע 
שינה התנא את הלשון. וביאר הב"ח (פס פ"כ ד"ס ו"פ סיס) שהתנא בא ללמדנו שיש 
לו לכוין את פניו ממש כנגד הכפורת, ואף על פי שבכל האופנים לעיל אי אפשר 
לכוין פניו ממש כנגד המקום [וראה לעיל שעל פי זה ביאר את הגירסא 'יכוין את 
ליבו'ן, כשעומד מאחורי בית קודש הקדשים יכול לכוין את פניו ממש כנגד הכפורת. 
בד. הואיל ולגבי העומד בבית קדשי הקדשים ולגבי העומד מאחורי בית קדשי הקדשים 
לא הביאה הגמרא פסוק המלמד כן, כמו שהביאה לגבי האופנים המוזכרים לעיל, לכן 
שואלת הגמרא מה המקור בכתוב לדינים אלו. שפתי חכמים (ד"ס מלי). וראה בחדשים 
גם ישנים שביאר באופן אחר. 

בה. בית המקדש נמשל לצואר, כשם שהצואר הוא בגובה האדם, כך בית המקדש 
הוא הודן וגבהן של ישראל. מהרש"א (מ"פ ד"ס כמגד). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [כ"ק דף 55:] ושם 
מפורש מהיכן נלמד, 
3) תוספת פרק ג, 
ג) לקמן נח., ל) מדות 
פ"ה מ"א (עיין רש"ש), 
ס) לקמן נז., | ו)עין 
אק ד: ושבת יא,, 
ז) עמוד א. 


הגהות הב"ח 


() תופ' ד"ס 6כוק 
וכו'. 59 סיו יולשין ככ 
בתפלה דיום כיון 
דעליין לילו יוס: 


גליון הש"ם 
גמ' היה עומד אחורי 
בית הכפורת. עי 
כרכינו. יונס פ"ק דף ו" 
ע"ס ונלף סספר דף ס' 
עצוה רשי דיה 
בשבתא דרגלא וכו'. 
ועצרת. עי" לעיל יז 
ע"נ ברס"י ד"ס מכסס 
ותוס' עס ל"ס פכי זימגי: 


רב נסים גאון 


אמר ליה אוקמן לדידי 

נמי ואצלי מהיות 
טוב אל תקרא רע. 
התם בבבא קמא בפרק 
מרובה (ד' פא) אמרינן 
מהלכין בשבילי הרשות 
שלמה אמרה כדתניא 
הרי שכלו פירותיו מן 
השדה ואינו מניח בני 
אדם ליכנס בתוך שדהו 
מה הבריות אומרות עליו 
מה הנאה יש לו לפלוני 
ומה הבריות מזיקות 
אותו עליו הכתוב אומר 
מהיות טוב אל תקרא רע 
ומתמהינן מהיות טוב אל 
תקרא רע קרא הוא 
ומתרצי' אין כתיב כי 
האי גוונא (משלי ג) אל 

תמנע טוב מבעליו: 


Dg 


תורה אור השלם 


בַר אֲשֶׁר תִּשְלְחַם 
ְהַתְפַּלְלו. אל ו רד 
הָעִיר אֲשֶׁר בְּחַרְתָ בָּהּ 
ְהָבַת | אֲשֶׁר בְּנָתִי 
לִשְׁמְָּ |מלכים א ח, מר] 
ב) וְשָׁבּ אל בְּכָל 
לְבָבֶם ‏ וּבְכָל ‏ נַפָשֶם 
בְּמֶרֶץ אֹוְבֵיהֶם אֲשֶׁר 
שָבוּ אתֶם וְהַתְפַלְלוּ 
ליד דר אַרְצֶם אֲשֶׁר 
ְַתָּה לְאֲבוֹתֶם הָעִיר 
אֲשֶׁר בָּהַרְתּ וְִבִית 
אֲשֶׁר בָּנִית לִשְׁמְֶּ 

[מלכים א ח, מח] 
ג וְנַם אֶל הַנְכְרִי אֲשֶׁר 
לא מַעמף יִשְׂרָאֵל הוּא 
וּבָא מַאָרֶץ רְהוֹקָה 
למען שמ הנָדוּל ויר 
הַחֲוְקָה וזרועף הַנְטוּיה 
וּבָאו וְהַתְפַּלְלוּ | אֶל 

הַבַּית הַזֶה: 

[דברי הימים ב ו, לב] 
ד בְּהַעצַר שָׁמַיִם ולא 
ְהיָה מַמַר כִּי יִחָטָאו ל 
ְהַתְפְַּלוּ אֶל הַמָקום 
הַזֶה וְהוֹדוּ אֶת שמף 
וּמַחֲטָאתֶם ישובון כִּי 
תַעֲנִם: ומלכים א ח, לה] 
ה) כְּמנְדֶל דָויד צוָאר 
בְּנוּי לְהַלְפּוֹת | אֶלָף 
הַמ תְּלוּי. עֲלְיו כל 

שלְטִי הַנְבּוֹדִים: 


[שיר השירים ד, ר] 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


0 


לישתף נפשיה. 55 יפפלל תפנה ק3כס" ננעון ימיד 6 כלעון | ויב מצלי לה. תפנת סדרך קפי ורב ססת 6מר 5פי' מסנך 


כניס, סמתוך כך ספלתו (שמעת: עד כמה. זמנס לסתפלכ: 


וקי"ל כרכ ססת ומיסו כתוספ'? פסק ס"כ יוסף ככ3 


עד פרסה. 36ל כ נמר ססנך פרסס. וכס"ג מפרם עד כמס ססד6 וכן ככ 96פס פי' ללכ תקד עליפ ניס כפי: 
יכקם כעך סיס 5ריך (סתפלל עד פרסס 6פי' פין כו לילך | מא איכא בין הביננו לתפלה קצרה. תימס נימ דיכ 


6 עד פרסס, סננ דרך פקות 
מפרסס מין כריך לסתפננ תפלס 
זו: רב ששת. מקוכ עיניס סוס": 
מהיות טוב אל תקרא רע. סוליל 
וקני יכוכ (סתפלל מעומד טסרי 
סנולתי עומלת, 6 6קכ כע 
כסתפענ מסכך וע"פ סמותכ: וכי 
מטי לביתיה בעי מהדר לצלויי. 
ססכי כ סתפלל כנוס מספנת 
י"ק: שאין דעתו מיושבת עליו. 
סקקס עליו עכוג סדלך: לכוין 
את הרוחות. 795 6כך יטרפנ, 
כדבעינן | מימר | תל ססכל פוניס 
כו: אחורי בית הכפורת. כמעכל 
סעולס סיו י" פמס מפר מכותל 
כית קדסי סקלטיס (כותכ מעכני 
סל עזלס", וסעומד עס ממזיר פניו 
לית סכפורת כמזלת: הוו. מקדמי. 
קודס | סיוס: | בקרון | ובספינה. 
סיכ בעתותל דמיק: קורא ק"ש. 
ימסין עד טיגיע ומן ק"ש וקכקנה 
ופס"כ יתפ((: | תפלה מעומד 
עדיף. טיכול לכױן לת נכו, פיכך 
סיו מקדימין | (ספפלל = מעומד 
יס קנ יטככו לסתפנל כדרך 
כעסלך: * בשבתא דרגלא. קלפני 
פסס וענכת וסוכות, ומרימר כעילו 
ומר חוכ כעילו סיו סלרטניס, 
וסלית סיו סעס סונכיס נית 
סמדרט, וכסמגיע זמן ק"ם קורין, 
והללסן דור וסעס נשמטיס 
ומתסנניס פם שיש לכדו, = ונכך 
סס סיו מלספין לסס י' עסכיק 
קודס םילכו (בית סמדרט וקוכין 
ק"ש ומתפנניס כקמיכת גקולה 
נתפכס, וסדר נפקי לפרק ודרטי: 
ומכני כסדי בו כ"ג: רב אשי, סיס 
רק יקיבס כעת ממסיק" ודורם, 
וסוb‏ 69 סיס עתפנל קודס ית סמדרט, 
כסמגיע זמן ק"ט (ומק סרנה 
ימל (ממורגמן סעומד נפניו, ונעול 
קסמתורגמן מקמיע נרניס סול קורק 
פת סמע וסומך גלולס תפנ ומתפנל 
מיוקכ, ענ סיס כוכס כ ענ 
לסטכית 6ת סככור (קוס מפניו: בהדי 
צבורא, | כקעס טסכנול נסמטין 
ומפפפנין, לי נמי כסדי כנור כמו 
טסו יוקכ כתוך סבור כנומר pפינו‏ 
יו, וכי סוס תי כביתי' סוזר ומפפנג 
מעומד (כוין 6ת לכו: טריחא לי 
מילתא. ססר בּים המלרט על 
pפתפנכ:‏ ולעביד מר כאבוה דשמואל 
ולוי. סמפפנלין קולס סיוס ככיתס 
מעומד ול תנטרך נ3' ספפום, 
ומקוס מסמך גלופס. (תפנס כיון 
דמפנו קודס? ק"ש 6 קפדי: לא 
חזינן ?הו לרבנן קשישי מינן דעבדי 
הכי. סיקדימו פפנס נקרילת סמע, 
סנכך כיון | למממין מתפנס עד 
זמן ק"ש מנוס נסמוך תפנה מכ 
גפונס לפיכך מתפננ מיוק3 במקומו, 
ונפי ססין דעסו מיוטכת ענו כ"כ 
נריך ‏ ור | ועסתפלל כיתו: 
מתני" אין תפלת המוספין אלא 


בחכר עיר. כ תקטס 605 
כלכור, | סכר עיל מנוכת סעיר, 
(סיד: משמה. על 
למע כל טקום פה. ונמי 


פריך סיינו מ"ק פניכb‏ דרפֿב'ע: 
נמ יחיד שלא בחבר עיר. יפיל 
סדר. כעיר טפין פס עטכס, (ת"ק 


| 
- 


₪ 


לישתף איניש נפשיה בהדי צבורא. היכי 
נימא יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתוליכנו 
לשלום וכו' אימת מצלי אמר רבי יעקב 
אמר רב חסדא *משעה שמהלך בדרך 
עד כמה אמר רבי יעקב אמר רב חסדא 
יעד פרסה והיכי מצלי לה רב חסדא אמר 
מעומד רב ששת אמר :אפילו מהלך רב 
חסדא ורב ששת הוו קאזלי באורחא קם 
רכ חסדא וקא מצלי א"ל רב ששת 
לשמעיה מאי קא עביד רב חסדא אמר 
לה קאי ומצלי א"ל אוקמן נמי לדידי 
ואצלי *מהיות טוב אל תקרא רע*. מאי 
איכא בין הביננו לתפלה קצרה דהביננו בעי 
לצלויי ג' קמייתא וג' בתרייתא וכי ממי 
לביתיה לא בעי למהדר לצלויי בתפלה 
קצרה לא בעי לצלויי לא ג' קמייתא ולא 
נ' בתרייתא וכי מטי לביתיה בעי למהדר 
לצלויי והלכתא 8 הביננו מעומד תפלה קצרה 
בין מעומד בין מהלך: היה רוכב על החמור 
וכו': ת"ר היה רוכב על החמור והגיע זמן 
תפלה אם יש לו מי שיאחז את חמורו ירד 
למטה ויתפלל ואם לאו ישב במקומו 
ויתפלל רבי אומר 'בין כך ובין כך ישב 
במקומו ויתפלל לפי שאין דעתו מיושבת 
עליו אמר רבא ואיתימא רבי יהושע בן 
לוי הלכה כרבי: ת"ר %'סומא ומי שאינו 
יכול לכוין את הרוחות יכוין לבו כנגד 
אביו שבשמים שנא' * והתפללו אל ה' היה 
"עומד בח"ל יכוין את לבו כנגד ארץ ישראל 
שנא' = והתפללו אליך דרך ארצם היה עומד 
בארץ ישראל יכוין את לבו כנגד ירושלים 
שנאמר * והתפללו אל ה' דרך העיר אשר 
בחרת היה עומד בירושלים יכוין את לבו 
כנגד בית המקדש שנאמר % והתפללו 
אל הבית הזה היה עומד בבית המקדש 
יכוין את לבו כנגד בית קדשי הקדשים 
שנאמר " והתפללו אל המקום הזה היה 
עומד בבית קדשי הקדשים" יכוין את לבו 
כנגד בית= הכפורת * היה עומד אחורי בית 
הכפורת" יראה עצמו כאילו לפני הכפורת 
נמצא עומד במזרח מחזיר פניו למערב 


בינייסו דתפנס קנרס לינו מתסנכ 
6 כמקוס סכנס וסינו מתפנל 
ל 6פילו סנ כמקוס סכנס ו" 
דסכי ק כעי מסי כינייסו כל 6' 
כמקומו ספלס קלס כמקוס סכנס 
וסכיננו קל כמקוס סכנס: 
הלכה כרני. קנ ייד עס 
ופֿפי' סנ כמקוס סכנה 
וקפינו כמסנך מתפנל וינו 5ריך 
נסחזיר פניו כנגד ירוקניס: 
היך שמד בח" יכוין כנגד ארץ 
ישראל, ול"ג כו דספכיו קסי 
כדקתגי סיפ סיס" עומד. 3מזרק 
מסזיר פניו פמערכ: 
לתלפיות תל שכל פיות פוניס 
בו. וכסך hpעפתס‏ 
קייל וכן מסקינן 3( יספור (נ"נ כס:) 
דקפמר פתון דקיימיתון | (5פונ 
ד"י מדרימו וכ כסני 6מורסי דלעיג 
(פס") | דפניגי לי ססכינס כמזכס 
ו במערכ עכסיוP‏ 6נו כמערכס על 
פיי על כן קנו פונין (מזרם: 
אבוה דשמואל ולו הוו מקדמי 
ומצלו. פירט כק"י קולס 
עמוד סססכ ונ (רפס דפס כן כ 
סיו יוקין כו כלל (פ) דעדיין לינו יוס 
(כך גרס כפי' ר"ס דמקענס עמוד 
הססר קפמל וסוו מקדעי קודס סגן 
ססמס קסמר ועדיין פינו עיקר זמן 
פפנס: | םסכ גאולה לתפלה 
עדיף. | מלסתפלל | מעומד וסכי 
פסקי בס"ג סלכס כר"ש ‏ כן 6לעזר 
ומסמע די" נלכות מותר לספפננ 
נדרןך נמסלך ולין | כריך לעמוד 
ולית ומ"ש מסכיננו דמסקיין לעיל 
דמעומד. דוק ו"ל דססני סכינגו 
ססי קנרס ופין כקן כטול דרך 
כ"כ כמו כי"ם כרכות ועוד פירם 
סר"ס דסכל כי סדר (כימיס מנֿני 
מעומד. כדסמרינן נסמוך רנ סשי 
מכני כסדי כבורb‏ כיסיד מיוטכ כדי 
לקלות ק"ש כקעתס וכי סדר ככיסי' 
מכֿני מעומד ור" פסק כלכוס 
דסמולל ונוי ומיסו מדק6מר ככ 6טי 
9 סוי פרננן קסישי לק ענדי 
סכי | מסמע דסי סלכס כמותס: 
לין 


במערב מחזיר פניו למזרח בדרום מחזיר פניו לצפון בצפון מחזיר פניו לדרום 
נמצאו כל ישראל מכוונין את לבם למקום אחד א"ר אבין ואיתימא ר' אבינא 
מאי קראה = כמגדל דויד צוארך בנוי לתלפיות תל שכל" פיות פונים בו: 
אבוה דשמואל ולי כי הוו בעו למיפק לאורחא הוו מקדמי ומצלי וכי 
הוה מטי זמן ק"ש קרו כמאן כי האי תנא דתניא *השכים לצאת לדרך 
מביאין לו שופר ותוקע לולב ומנענע מגילה וקורא בה" וכשיגיע זמן ק"ש 
קורא השכים לישב בקרון או בספינה מתפלל וכשיגיע זמן ק"ש קורא 
רשב"א אומר בין כך ובין כך קורא ק"ש ומתפלל כדי שיסמוך גאולה 
לתפלה במאי קמיפלני ימר סבר תפלה מעומד עדיף ומר סבר מסמך 
נאולה לתפלה עדיף מרימר ומר זוטרא הוו מכנפי בי עשרה בשבתא 
ררגלא* ומצלו והדר נפקי לפרקא רב אשי מצלי בהדי צבורא ביחיד 
מיושב כי הוה אתי לביתיה הדר ומצלי מעומד אמרי ליה רבנן ולעביד 
מר כמרימר ומר זוטרא אמר להו טריחא לי מלתא ולעביד מר כאבוה 
דשמואל ולו אמר להו לא חזינא להו לרבנן קשישי מינן דעבדי הכי: 
מתני" ר אלעזר בן עזריה אומר אין תפלת המוספין אלא בחבר עיר 
וחכ"א ‏ בחבר עיר ושלא בחבר עיר ר' יהודה אומר משמו כל מקום שיש שם 
חבר עיר יחיד פטור מתפלת המוספין: גמ' ר' יהודה היינו ת"ק איכא בינייהו 
יחיד שלא בחבר עיר ת"ק סבר פטור ור' יהודה סבר חייב א"ר הונא בר חיננא 
אמר ר' חייא בר רב הלכה כר' יהודה שאמר משום ראב"ע א"ל רב חייא בר 
אבין שפיר קאמרת דאמר שמואל מימי לא מצלינא צלותא דמוספין ביחיד 


קניל דרכי 6(עזר דפמר כ תקנוס 596 כעטכס ימיל זס פטוכ, ונכני יסודס ין יסיד פטור 556 כמקוס עקלס סטנית כנור פועלו: 


כנסרדעק 


עין משפט 
נר מצוה 


ם אבטוק"ע ס"ס סי קי 
סעיף ז: 
סא ג פס סעיף ד: 
סב ד ה מיי' פ": מס( 
פפלס. ס"כ [וספ"ד] 
טופ"ע טס סעיף 5 ג: 
סג רמיי" פ"ס קס הנכס 3 
סמג עטין יט טור 
קו"ע ו"ח סי 72 סעיף ד: 
סד ז עי" פס סלכס ג 
מוס"ע טס סעיף ג: 
סה ח מי" פס סנכס ג 
טוס"ע פס סעיף 5: 
פו טי טוס"ע 6ו"ק כי 
פט סעיף מ: 
פו כ כקוש"ע פו"ת פיי 
רפו סעיף 3: 


הגהות וציונים 


5] עיין של"ה תושבע"פ 
(כלל לשונות סוגיות אות 
ב) שכתב קבלתי מאבא 
מורי מהר"א סגל זלה"ה 
כי "תקרא" צריך לקרות 
קרא והכוונה מאחר 
שיש לאל ידיך לעשות 
בתכלית הטוב דהינו 
מצוה מן המובחר למה 
תהיה נקרא לאיש רע, 
ע"כ: 3] חיבת "והלכתא" 
ליתא ברי"ף וברא"ש 
והוא הנכון (רש"ש 
עיי"ש) וכן ליתא בכת"י, 
ועיין צל"ח: ג] בכת"י 
יכוין את לבו לאביו 
שבשמים (וכ"ה בטור 
או"ח סימן צד, והיא 
נוסחא ישרה, דק"ס): 
ל הרי"ף והרמב"ם 
(פ"ה מהל' תפילה ה"ג 
עיי"ש בלחם משנה) לא 
גרסו היה עומד בבית 
קדשי הקדשים וכן 
בכת"י ובתוספתא ליתא: 
ס] גירסת הרא"ש יכוין 
את לבו כנגד הכפורת 
(וכתב הרש"ש שגירסא 
זו עיקר ולא כמ"ש 
לפננר ‏ כנגך ‏ "בית" 
הכפורת, וכן כתב המנחת 
חינוך מצוה צה עיי"ש): 
ו] גירסת הרא"ש היה 
עומד אחורי הכפורת 
הופךף פניו | לבית 
הכפורת נמצא וכו' (וכן 
נראה מפירוש רש"י, 
רש"ש):]] בכת"יובדפו"י 
תל שהכל פונים בו 
(וכ"ה ברש"י ד"ה לכוין 
ובראשונים (והמהרש"ל 
(דפו"ר) | הגיה | ע"פ 
התוס', דק"ס): ₪] בכת"י 
נוסף ומתפלל וכשיגיע 
(וכ"ה בראשונים וכ"ה 
נכון, דק"ס) וכן הגיה 
המהרש"ל (דפו"ר) 
והרש"ש ד"ה דתניא 
עיי"ש: טען בכת"י 
הגירסא | מרימר ומר 
זוטרא בשבתא 
דריגלא מכנפי להו 
בי עשרה ומצלף וכה 
(וכ"ה בראשונים והוא 
לשון | יפה, | דק"ס): 
*] בכת"י ליתא תיבת 
"קצרה" וי"ג אל יתפלל 
תפלה זו (מהר"נ אדלר) 
או שצ"ל תפלת הדרך 
(עטרת ראש): 2] צ"ל 
קודם זמן ק"ש (וכ"ה 
באו"ז סי' נא ועיין שאגת 
אריה סימן ג, מראה 
כהן): 0 בגנזי יוסף כתב 
שצ"ל ומיהו בתופפות 
ה"ר יוסף פסק וכו 
וכ"ה בתוס' רבי יהודה 
החסיד: מ] צ"ל במקום 
שאין בו סכנה 
(רש"ל): (] צ"ל נמצא 
עומד וכו' (דבש תמר): 
ם] בתוסי רכינו פרץ 
ועכשיו: ע] עיין ט"ז 
או"ח סימן צד ס"ק ה 
שכתב שאולי דברי הר"מ 
הוא הג"ה ולא מדברי 
התוס' עצמם אלא נתוסף 
אח"כ בגליון בשם הר"מ: 


-- -<=-- 
משנת ראשונים 


רב הסדא אמר מעומד. 
דכיון שהיא קצרה אינו 
עכוב גדול. [הויטב"א] 
וכו מטי לביתיה בעי 
למהדר לצלויי. ואפילו 
צבר ומ יש לו 
להתפלל, כדין טעה ולא 
התפלל שחרית או מנחה 
שמשלים בתפלה הסמוכה 
לה. [הריטב"א] 


[המשך בסוף המסכת] 


ל. [ג] 


מקדימים ומתפללים קודם שהאיר היום", ואחר כך יוצאים לדרך, וְכִי 
הַוֶה מָטִי - וכשהיה מגיע זְמן קריאֶת שמע, קרו אותהלי. 


מבררת הגמרא, כְּמַאן - כדעת מי סברו כשנהגו כך. מבארת 
הגמרא, כִּי הַאי תִּנָא דְּתִנְיָא - כתנא זה ששנה בברייתא, הִשָפִּים 
כדי ?לצאת לַדֶרְף ברגליו, מַבִּיאִין לו קודם שיוצא שׁוֹפַר וְתוקְעַ 
בו", 3717 וּמְנִעְנָעַ אותו, מִנִילֶה וקורא בָּהּ - וקורא אותה, ומתפלל 
קודם שיוצא"", וּכְשִיגִיע זְמַן קריאַת שׁמע קורא אותה. וכן אם 
הַשְׁפִּים כדי לישׁב בַּקָּרוֹן או בַּפְפִינְה שאינו יכול להתפלל בהם אלא 
כשהוא יושב', מִתְפַּלֶל קודם שיוצא, וּכְשִיגִיע זְמן קְרֵיאַת שמע 
קורא אותה. רַבִּי שמעון בָּן אֶלְעָזֶר אומר, כִּין כִּ וּבִין כַּף - בין 
אם יוצא לדרך ברגליו, ובין אם יוצא לדרך בקרון או בספינה, אינו 
מקדים להתפלל קודם שיוצאל", אלא קורְא קְרִיאַת שמע וְמַתפַלל 
- ימתין עד שיגיע זמן קריאת שמע בעודו בדרך, יקראנה ואחר כך 
יתפלללי, כָּדִי שָיִסמוף גְּאוּלְה שבברכות קריאת שמע ?תפלהי, ואם 
יתפלל קודם שיצא, נמצא שאינו סומך גאולה לתפילה. 


הגמרא מבארת את מחלוקתם: 
שואלת הגמרא, בְּמַאי קַמִיפְלְגִי - מהו יסוד מחלוקתם של חכמים 
ורבי שמעון בן אלעזר. משיבה הגמרא, מַר סָבַר - חכמים סברו, 
שתפ?ה מעוּמָד עֲדִיף יותר מלסמוך גאולה לתפילה, מפני שכך יכול 
לכוין את ליבו טוב יותר מבמהלך, ולכן נקטו שיש להקדים ולהתפלל 
בביתו במעומד קודם שיוצא, ולא להתפלל כשהוא מהלך בדרך, או 
כשהוא יושב בקרון או בספינה, אף שמחמת כן אינו סומך גאולה 
לתפילה. וּמַר - ורבי שמעון בן אלעזר פָּבַר, דמְסְמַף - שלסמוך 


בו. רש"י (ל"ס סװ) פירש, שהיו מתפללים קודם היום, והבינו התוספות (ד"ס 5כוס), 
שכוונתו קודם שעלה עמוד השחר. והקשו לפירושו, הרי ודאי שהמתפלל קודם שעלה 
עמוד השחר אינו יוצא ידי חובה, ואם כן כיצד היו יוצאים ידי חובת תפילת שחרית. 
ולכן פירשו שמדובר לאחר שעלה עמוד השחר, והיו מקדימים להתפלל קודם הנץ 
החמה שעדיין אין זה עיקר זמן תפילה. והפני יהושע (כתופפות ד"ס 6נוס) ביאר כן גם 
בדעת רש"י, שכוונתו לאחר שעלה עמוד השחר, קודם הנץ החמה. 

בז. זמן קריאת שמע הוא משיכיר את חבירו בריחוק ארבע אמות, כמבואר לעיל (ע)6. 
כח. ממה שמביאים לו שופר, משמע שמדובר ביום טוב של ראש השנה, ואם כן 
קשה, כיצד יוצא לדרך ביום טוב, הרי אסור לצאת ביום טוב מחוץ לתחום. וביאר 
המאירי (ד"ס ונעגין ססמועס), שמותר לצאת לדרך ביום טוב בכמה אופנים: א. בתוך 
התחום. ב. דרך הים, כמבואר בעירובין (מג.). ג. אם עשה עירוב תחומין. ד. אם יוצא 
להציל מן הגייס, כמבואר בעירובין (מס.). 

כט. בגמרא, שלפנינו לא גורסים 'וקורא בה ומתפלל', אלא רק 'וקורא בה'. a;‏ על פי כן 
(ל"ס סשכיס) שחילק - יום הל ליום טוב, ביום חול eh‏ שמונה עשרה ברכות, 
מתפלל בביתו קודם שיוצא, אך ביום טוב שמתפללים שבע ברכות, יכול להתפלל בדרך, 
ואינו מקדים להתפלל קודם שיוצא, ומחמת כן לא שנה התנא 'ומתפלל', כמו ששנה בסמוך 
לגבי היוצא בקרון או בספינה. ועיין בדברי דוד (ד"ס מ"כ) שפירש לפי גירסא זו את כל 
הסוגיא באופן אחר. אך רוב הראשונים גרסו 'ומתפלל', ולא גרסו את המשך הברייתא 
לגבי היוצא בקרון או בספינה. רשב"א (ד"ס ספ), רא"ה (ד"ס מניפין), רא"ש (סי כ). 

ל. בספינה אינו יכול להתפלל אלא מיושב מפני פחד המים. רש"י (ד"ס נקלון). ובבית 
יוסף (פו"ם סי" 75 ד"ס ומש כניט) ביאר, שאי אפשר לעמוד בקרון ובספינה מפני 
שמתנועעים לכאן ולכאן. 

לא. לגירפת הראשונים שהובאה לעיל שלא גורסים את דין היוצא בקרון או בספינה, 
אין לפרש שרבי שמעון בן אלעזר דיבר גם על משכים לצאת לדרך ברגליו וגם על 
משכים לצאת בקרון או בספינה, ולכך יש לפרש דבריו, בין אם לא השכים בבוקר, 
ובין אם השכים בבוקר על מנת לצאת לדרך. רא"ה (ד"ס כני טמעון). 

לב. זמן קריאת שמע הוא כשיכיר את חבירו בריחוק ארבע אמות, אך המחבבים את 
המצוות היו מאחרים את זמנה עד סמוך לנץ החמה, כמבואר לעיל (ט:). 

לג. כמבואר לעיל (סס). 

לד. כתב הטור (שו"פ סי פט) שנחלקו הפוסקים כמו מי יש לפסוק, רבינו חננאל פסק 
כמו שנהגו אביו של שמואל ולוי, והיינו כחכמים. ובעל הלכות גדולות פסק כרבי 
שמעון בן אלעזר, והרא"ש הסכים לפסק רבינו חננאל. 

הקשו התוספות (ד"ס מסמן), לפי בעל הלכות גדולות שפסק כרבי שמעון בן אלעזר, 
משמע שמתפלל בדרך כשהוא מהלך ואינו צריך לעמוד, אם כן קשה מדוע שונה 
תפילח זו מתפילת 'הביננו' שהתבאר לעיל (נספילת סעעוד) שיש להתפלל אותח מעומד. 
ותירצו, הואיל ותפילת 'הביננו' היא תפילה קצרה, ואין דעתו מתערבבת אם יתעכב 
בה, צריך לעמוד בה, מה שאין כן בתפילת שמונה עשרה שהיא ארוכה, ואם יעמוד 
בה יתעכב בדרך, ומחמת כן תתערבב דעתו, לכן יכול להתפלל אותה כשהוא מהלך. 
על פי המאירי (ד"ס יש עופניס) בביאור דברי תוספות. והקשה הרשב"א (ל"ה ס) על 
תירוצם, הרי ממה שנאמר בברייתא מביאים לו שופר ותוקע, משמע שמדובר כאן גם 
ביום טוב של ראש השנה שמתפלל שבע ברכות כמו בתפילת 'הביננו', ואף על פי כן 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


אולה לְתְפַלֶה עְדִיף יותר מתפילה מעומד, ולכן נקט שיש להתפלל 
בדרך כשהוא מהלך, או כשהוא יושב בקרון או בספינה, ולסמוך גאולה 
לתפילהלי. 


הגמרא מביאה מנהגים שונים בענין זה: 
מִרִימַר ומר זוּטְרְא שהיו דרשנים במקומותיהם, הו מְכַנפִי בִּי 
עְשָרָה בְּשָבְּתָא דְּרַגְלָא - היו אוספים עשרה אנשים בשבתות שקודם 
הרגלים שדורשים בהם בבית המדרש, וְּמְצַלוּ, והַדר נָפְקִי לְפַרְקא - 
והיו מתפללים תחילה, ורק לאחר מכן היו הולכים לדרוש את משנתם"ל". 


רב אֶשִי שהיה ראש ישיבה במתא מחסיא, מְצַלִי בְּהָדִי צכוּרא 
בְּיחיד מִיוּשָב - היה מתפלל ביחידות בשעה שהציבור פרשו להתפלל 
אחד אחד", כִּי הֲוָה אֶתִי לְבִיתִיח - כשהגיע לביתו לאחר הדרשה, 
הַדר וּמְצַלִי - חזר והתפלל מעוּמַד, כדי לכוין את ליבו". 


אָמְרִי ליה רַבָּנְן - אמרו לו חכמים, וְלַעַבִיד מר - ועהג הרב 
כַּמְרִימַר וּמַר זוּטְרְא שהיו מתפללים בביתם קודם השיעורל", ולא 
יהיה צריך להתפלל שתי תפילות. אָמַר ?הו רב אשי, טריחא לי 
מִלְתָא - טורח לי הדבר להגיע לבית המדרש רק לאחר שאתפלל. 


אמרו לו חכמים, וְלְעַבִּיד מַר - וינהג הרב כַּאָבוּהּ דְּשְׁמוּאֵל ולוי 
שהקדימו להתפלל לפני זמן קריאת שמע, ויתפלל בעלות השחר, ויוכל 
להגיע מוקדם לבית המדרש לאחר התפילה*". אָמַר לְהוּ רב אשי, לא 
חַזִינָא ?הו לְרִבָּנְן קשישי מִינֹן דִעַבְדִי הֲכִי - לא ראיתי חכמים זקנים 
מאיתנו שנהגו כך והקדימו תפילה לקריאת שמע, ולכן איני נוהג כך". 


xX‏ * א 


מתפלל אותה כשהוא מהלך. ונשאר בצריך עיון. ותירץ המאירי (ד"ס ים), שהואיל 
והברכה האמצעית בתפילת יום טוב היא ארוְבָהָ. יוַתֶר מברכת 'הביננו', דינה כתפילת 
שמונה עשרה ויכול להתפלל אותה כשהוא מהלך" וראה בפני יהושע (ד"ס סיכי) ובצל"ח 
(ד"ס סעכיס) שתירצו קושייתו באופנים אחרים. 

לה. בשבתות שקודם הרגלים היו מתאספים העם בשחרית בבית המדרש כדי לשמוע 
את הדרשה, וכשהיה מגיע זמן קריאת שמע היו קוראים קריאת שמע במקומם, ולאחר 
מכן המשיך הדרשן לדרוש, והעם היו יוצאים אחד אחד מבית המדרש ומתפללים 
ביחידות. מחמת כן, אספו מרימר ומר זוטרא עשרה אנשים בביתם קודם שיצאו לבית 
המדרש, קראו קריאת שמע והתפללו בסמיכת גאולה לתפילה, ורק לאחר מכן יצאו 
לדרוש בבית המדרש. רש"י (ל"ס כענפף). ועיין ברא"ה (ד"ס ומיכנפי) ובשיטה מקובצת 
(ד"ס מנימכ) שפירשו באופן אחר. 

לו. רש"י (ל"ס נסלי) בפירוש הראשון. ובאופן אחר פירש, שהיה מתפלל כמו שהוא 
יושב בתוך הציבור, כלומר שלא יצא מבית המדרש, ולאחר מכן כשהיה מגיע לביתו 
היה חוזר ומתפלל כדי לכוין את ליבו. 

בזמן הגמרא נהגו לדרוש על ידי תורגמן, כמבואר לעיל (מ:. רב אשי היה משמיע 
בלחש את דרשתו לתורגמן, והתורגמן היה משמיעה לרבים. כשהגיע זמן קריאת 
שמע היה רב אשי משמיע בלחש לתורגמן הרבה יחד, ובשעה שהתורגמן השמיע 
דבריו לרבים, היה רב אשי קורא את קריאת שמע במקומו, וסומך גאולה לתפילה 
ומתפלל ביחידות. ולא יצא מבית המדרש כדי להתפלל מעומד, משום שלא רצה 
להטריח את הציבור לעמוד מפניו. רש"י (ד"ס ככ 6עי). וביאר השפתי חכמים (נרם"י 
ד"ס כנ 6טי) הטעם, שלא רצה להטריח את הציבור לקום מפניו, משום שמתוך כך 
תתבלבל דעתם מלשמוע את הדרשה מהתורגמן, ואף אם התורגמן יפסיק, מכל מקום 
יהיה בלבול הדעת. 

לז. רש"י (ד"ס נסדי). אך הרא"ה (ד"ס ונכי) כתב, שחזר והתפלל בביתו כדי לצאת ידי 
חובת תפילה. וראה במאירי (ד"ס מי) שהביא שרוב המפרשים סוברים שרב אשי יצא 
ידי חובת תפילה בתפילתו מיושב, וחזר והתפלל בביתו בתורת נדבה משום שהחמיר 
על עצמו. וראה מה שהובא בזה בילקוט ביאורים. 

לח. הגמרא הקדימה להקשות ממרימר ומר זוטרא, ורק לאחר מכן הקשתה מדוע לא 
נהג כאביו של שמואל ולוי שהקדימו להתפלל קודם שיצאו, משום שמנהג מרימר ומר 
זוטרא שאספו עשרה אנשים להתפלל קודם שיצאו לבית המדרש, מסתבר יותר ממנהג 
אביו של שמואל ולוי שהקדימו תפילה לקריאת שמע. שפתי חכמים (ד"ס וניעכל). 
לט. החכמים הבינו שטורח לו הדבר לאחר את ביאתו לבית המדרש עד לאחר 
התפילה, משום שעד שיסיים להתפלל יהיה מאוחר, ועל כן שאלו אותו מדוע לא ינהג 
כאביו של שמואל ולוי ויתפלל מוקדם ויוכל להגיע לבית המדרש מוקדם, ובודאי לא 
היו מקדימים את הדרשה כל כך. צל"ח (ד"ס כנ 6טי). מה שאין כן אם ינהג כמרימר 
יש לו לחכות עד שיגיע זמן שיכיר את חבירו שהוא מאוחר יותר. 

מ. מפני שאינו סובר כאביו של שמואל ולוי, לכן היח ממתין מלהתפלל עד שיגיע 
זמן קריאת שמע. והואיל ויש לסמוך גאולה לתפילה, היה מתפלל במקומו כשהוא 
יושב. ומפני שאין דעתו מיושבת עליו כל כך, חיה חוזר ומתפלל בישוב הדעת בביתו. 
משמע מדברי רב אשי שאין הלכה כאביו של שמואל ולוי, משום שלא ראה חכמים 
נוהגים כמותם. תוספות (ל"ס מסמן). אך יש ראשונים שכתבו שאין ראיה מדבריו, משום 
שאפשר לבאר שדווקא לגבי שבתות שקודם הרגלים שדורשים בהם בבית המדרש, לא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [כ"ק דף 65:] ושם 
מפורש מהיכן נלמד, 
3) פוספת6 | פרק ג, 
ג) לקמן נח., ל) מדות 
פ"ה מ"א (עיין רש"ש), 
ס) לקמן נז., ו)עין 
מ"ק ד: ושבתי :יא 
ז) עמוד א. 


הגהות הב"ח 


(6) תוס' ד"ס 6כוס 

וכו 5 סיו יולפין ככ 

בתפלה דיום כיון 
דעדיין לינו יוס: 


גליון הש"ם 
גמ' היה עומד אחורי 
בית הכפורת. עי 
ברנינו יונס פ"ק לף ו" 
ע"ס ונלף סספר לף ס' 
עפ רש דיה 
בשבתא דרגלא וכו'. 
ועצרת. עי עיל יז 
ע"נ כרס"י ד"ס סנס 
ופוס' עס ל"ס פכי זימני: 


רב נסים נאון 


אמר ליה אוקמן לדידי 

נמי ואצלי מהיות 
טוב אל תקרא רע. 
התם בבבא קמא בפרק 
מרובה (ד' פא) אמרינן 
מהלכין בשבילי הרשות 
שלמה אמרה כדתניא 
הרי שכלו פירותיו מן 
השדה ואינו מניח בני 
אדם ליכנס בתוך שדהו 
מה הבריות אומרות עליו 
מה הנאה יש לו לפלוני 
ומה הבריות מזיקות 
אותו עליו הכתוב אומר 
מהיות טוב אל תקרא רע 
ומתמהינן מהיות טוב אל 
תקרא רע קרא הוא 
ומתרצי' אין כתיב כי 
האי גוונא (משלי ג) אל 

תמנע טוב מבעליו: 


תורה אור השלם 
אכ מא עמ 
לַמַלְחְמָה על איבו 
בַר אֲשֶׁר תִּשְׁלְתֶם 
ְהתְפַּלְלוּ אֶל יי דָחָד 
הָעִיר אֲשֶׁר בְּחַרְתּ בה 
ְהָביִת | אֲשֶׁר בְּנתִי 
לשמף: [מלכים א ח, מד| 
ב וְשָׁבוּ אַלְּ בְּבָל 
לְבָבֶם וּבְכָל ‏ נַפְשֶׁם 
בְּאָרֶץ אֹבֵיהֶם אֲשֶׁר 
שָבוּ אֹתֶם וְהַתִפַלְל 
אַלְֶדָרְָ אַרְצֶם אֲשֶׁר 
תַתָּה לַאֲבוֹתֶם הָעֲיר 
אֲשֶׁר בְּחַרְתָּ וְהבַּיִת 
אֲשֶׁר בָנִית לִשְׁמְּ 

[מלבים א ח, מח] 
ג וָנַם אֶל הנָכְרִי אֲשֶׁר 
לא מַעֲמְךְיִשְׂרָאֵל הוא 
בא מאָרֶץ רְחוֹקָה 
למען שמְף הנדו ר 
הַחְְקָה ורוע הַנְטוּיה 
וּבָאוּ וְהַתְפַלְלּ אֶל 
הַבַּית הַזֶה: 

[דברי הימים ב ו, לב] 
ד בְּהַעֲצַר שָמִיִם ולא 
הָיָה מָמֶר כ ְִמָאוּ ל 
והַתְפלְלוּ אֶל הַמֶקום 
הַוֶה וְהוֹדוּ אֶת שמ 
וּמַחַמָאתָם ישובון כִּי 
תַעגִם: [מלכים א ח, לה| 
ה) כְּמנְדֵל דָוִיד צַוָארְךְ 
נוי לְחַלְִוֹת | אָלֶף 
הַמָן תְּלי עֲלָיו כל 

שׁלְטֵי הַנְבּוֹדִים: 


[שיר השירים ד, ד] 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


ל. 


לישתף נפשיה. 56 יתפננ תפנה קפרס" ננטון ימיד 6 כנקון |היבו מצלי לה. תפנת סדכך קמי ורנ ססת פמר 5פי' מסנך 


כניס, סמתוך כך תפלתו (שמעת: עד כמה. זמנס לסתפלנ: 


וקי"ל כרג סשת ומיסו כפופ' פסק ס"כ יוסף ככ 


עד פרסה. 26ל כ (לסר ססנך פרסס. וכס"ג מפרק עד כעס תסל וכן ככ 6(פס פי" דלכ מסדל עליפ ליס כפי: 
יכקם נינך טיס 5ריך נסתפנל עד פכסה 6פי' 6ון כו ללך | (מאי איכא בין הביננו לתפלה קצרה. תימס לימ דיכ 


65 עד פרסס, סננ דכך סמות 
מפרסס 6ין 5ריך (סתפלל תפנה 
זו: רב ששת. מקור עיניס סוסַ": 
מהיות מוב אל תקרא רע. סוסל 
וסני יכוכ כסתפלל | מעומד שסרי 
סכולתי עומדת, 6 6קכ כע 
לסתפנל מסנך ולע"פ סמופכ: וכי 
מטי לביתיה בעי מהדר לצלויי. 
ססכי 5 התפלל כנוס מספלת 
י"ת: שאין דעתו מיושבת עליו. 
סקעס ענו עכוג סללך: לכוין 
את הרוחות. 72 פרן יסרמנ, 
כדנעינן למימר תכ ססכל פוניס 
כו: אחורי בית הכפורת. כמעלנ 
סעולס. סיו י" מס תפר מכותל 
בי קדטי סקדטיס <כוסל מעכני 
סל עורס", וסעומד טס ממזיר פגיו 
לית סכפורת (מזלק: הוו מקדמי. 
קודס | סיוס: בקרון ובספינה. 
סיכל כעתות דמיס: קורא ק"ש. 
יממין עד טיגיע זמן ק"ש ויקרסנס 
ופס"כ יתפ((: | תפלה מעומד 
עדיף. טיכונ לכױן לת נכו, נפיכך 
סיו מקדימין לסתפנל מעומד 
כניתס סנ יטככו לסתפננ כדרך 
כעסלך: = בשבתא דרגלא. שלפני 
פסס ועכרת וסוכות, ומרימר כעילו 
וער חוכ כעירו סיו סדרטניס, 
וקסלית סיו סעס סונכיס יק 
סמדרט, וכסמגיע זמן ק"ש קורין, 
והלרקן לורק וסעס (סמטיס 
ומתפנניס 6ים ‏ פיט נכדו, ונכך 
סס סיו מלספין לסס י' סתרית 
קודס סילכו לית סמדרט וקוכין 
ק"ש ומספנניס נסמיכת גלולס 
(מפכס, וסדר נפקי לפרק ודרטי: 
ומכני כסדי בורל 9"ג: רב אשי, סיס 
רפש יסיס כמת6 מססיק" ודורם, 
וסול 69 סיס מתפננ קודס כית סמללם, 
6 כטמגיע זמן ק"ש לומט סכנס 
יסד נמתורגמן סעומד נפניו, ונעוד 
טסמתורגמן מטמיע לרכיס סו קורס 
לת סמע וסומך גפונס נתפנס ומתפננ 
מיוקכ, 590 סיס כוכס כ5ת מל 
לסטרים ת סככור לקוס מפגיו: בהדי 
צבורא, | כקעס סס<כול | נסמטין 
ומתפננין, לי נמי כסדי 5כורס. כמו 
טסו יוסכ כפוך ס5כור כנומר סייו 
יו3, וכי סוס תי ככיתי' סוזר ועפפנג 
מעומד (כון 6ת לכו: טריחא לי 
מל ,הללק כית סמדרקץ על 


ולוי. סמפפננין קודס סיוס ככיתס 
מעומד ו פנטרך ‏ 35' מפנות, 
וסוס מסמך גלופס לספלס. כיון 
דמככו קודס" ק"ש 65 קפלי: לא 
חזינן להו לרבנן קשישי מינן דעבדי 
הכי. סיקדימו תפנס (קריפת סמע, 
סנכך כײן דממתין מתפנס עד 
זמן ק"ש מנוס (סמוך תפנס תכ 
גוס נפיכך מתפנכ מיוסכ במקומו, 
ונפי ססין דעתו מיוסת עניו כ"כ 
לליך | סזור ו(סספלל | כימו: 
מתני" אין תפלת המופפין אלא 
בחבר עיר. כ סקס נb‏ 
בננור, סכר עיר תכולת סעיר, 
₪ (סל: משמו. ענ 
לפיע: כל מקום כה: ונגע 
פליך. סינ ת"ק סליב דרלב"ע: 
גמ יחיד שלא בחבר עיר. ייל 
סדר כעיר עפין עס עסרס, נת"ק 


"4 


la 


24 


- 


לישתף איניש נפשיה בהדי צבורא היכי 
נימא יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתוליכנו 
לשלום וכו' אימת מצלי אמר רבי יעקב 
אמר רב חסדא *משעה שמהלך בדרך 
עד כמה אמר רבי יעקב אמר רב חסדא 
יעד פרסה והיכי מצלי לה רב חסדא אמר 
מעומד רב ששת אמר יאפילו מהלך רב 
חסדא ורב ששת הוו קאזלי באורחא קם 
רכ חסדא וקא מצלי א"ל רב ששת 
לשמעיה מאי קא עביד רב חסדא אמר 
לה קאי ומצלי א"ל אוקמן נמי לדידי 
ואצלי * מהיות טוב אל תקרא רע*. מאי 
איכא בין הביננו לתפלה קצרה דהביננו בעי 
לצלויי ג' קמייתא וג' בתרייתא וכי מטי 
לביתיה לא בעי למהדר לצלויי בתפלה 
קצרה לא בעי לצלויי לא ג' קמייתא ולא 
ג' בתרייתא וכי מטי לביתיה בעי למהדר 
לצלויי והלכתא ? ההביננו מעומד תפלה קצרה 
בין מעומד בין מהלך: היה רוכב על החמור 
וכו': ת"ר ?היה רוכב על החמור והגיע זמן 
תפלה אם יש לו מי שיאחז את חמורו ירד 
למטה ויתפלל ואם לאו ישב במקומו 
ויתפלל רבי אומר 'בין כך ובין כך ישב 
במקומו ויתפלל לפי שאין דעתו מיושבת 
עליו אמר רבא ואיתימא רבי יהושע בן 
לוי הלכה כרבי: ת"ר %'סומא ומי שאינו 
יכול לכוין את הרוחות יכוין לבו כנגד 
אביו שבשמים שנא' * והתפללו אל ה' היה 
"עומד בח"ל יכוין את לבו כנגד ארץ ישראל 
שנא' = והתפללו אליך דרך ארצם היה עומד 
בארץ ישראל יכוין את לבו כנגד ירושלים 
שנאמר * והתפללו אל ה' דרך העיר אשר 
בחרת היה עומד בירושלים יכוין את לבו 
כנגד בית * והתפללו 
אל הבית הזה היה עוטג*בבית המקרש 
יכוין את לבו כנגד בית קדשי הקדשים 
שנאמר "והתפללו אל המקום הזה היה 
עומד בבית קדשי הקדשים" יכוין את לבו 
כנגד בית= הכפורת * היה עומד אחורי בית 
הכפורת" יראה עצמו כאילו לפני הכפורת 
נמצא עומד במזרח מחזיר פניו למערב 


בינייסו דתפנס קנרס לינו מתפננ 
6 כמקוס סכנס וסכיננו | מתפנל 
ל ספיט קנ כמקוס סכנם וי" 
דסכי ק כעי מ6י בינייסו כל ' 
כמקומו פפנס קכרס כמקוס סכנס 
וסכיננו קנ כמקוס סכנס: 
הלכה נוני. סנ ילד (מעס 
וספי' טנ כמקוס סכנס 
ופיו כמסנך מתפלל וליו 5ריך 
נסתזיר פניו כנגד ירוקניס: 
היך שמד בח יכוין כנגד ארץ 
ישראל. ונ" לבו דספניו קפי 
כדקתני סיפ סיס" עומד. כמזכק 
מסזיר פניו למערכ: 
לתלפיות תל שכל פיות פוניס 
בו. וכסך סמעסתל 
קייל וכן מסקיגן 3( יספור (נ"נ כס:) 
דקפמר פתון דקימיתון נ5פונ 
ד"י פדרימו ונ כסני פמורפי דנעיל 
(פס') דפניגי לי ססכינס במזכס 
ו במערג עכסיו? 6נו במערכס של 
6"י על כן 6נו פונין למזרס: 
אבוה דשמאל ולוי הוו מקדמי 
ומצלו. פירט כע"י קודס 
עמוד סססכ ול נכס דס כן כ 
סיו יופין כו כלל (6) דעדיין ינ יוס 
לכך נרס כפי' כ"מ דמטענס עמוד 
סססר ק6מר וסוו מקדמי קודס סנן 
ססמס קסמר ועדיין יו עיקר זמן 
תפנס: םסכ גאולה לתפלה 
עדיף. | מלסתפלל | מעומד וסכי 
פסקי כס"ג הנכס כר"ם פן 6לעזר 
ומסמע די" כרכום מותר לסתפננ 
כדרך | נמסלך וין כריך לעמוד 
ול"ת ומ"ם מסכיננו דמסקיין לעיג 
דמעומד. דוק וי"ל דפפני סכיננו 
ססי קנרס וסין כפן כטול דרן 
כ"כ כמו בי"ם כרכות ועוד פירם 
סר"ס דסכל כי סדר ככיתיס מנֿני 
מעומד כדסמרינן כסמוך כנ סשי 
מכני כסדי כבורb‏ כיסיד מיוסב כדי 
נקלות ק"ש כקעתס וכי סדר לכיסי' 
מכֿני מעומד ור" פסק כקנוה 
דסמוסל ונוי ומיסו מדק6מר ככ סי 
כ סזינן (רכץן קסיטי דק ענדי 
סכי מסמע הלין סלכס כמותס: 
פין 


במערב מחזיר פניו למזרח בדרום מחזיר פניו לצפון בצפון מחזיר פניו לדרום 
נמצאו כל ישראל מכוונין את לבם למקום אחד א"ר אבין ואיתימא ר' אבינא 
מאי קראה % כמגדל דוד צוארך בנוי לתלפיות תל שכל" פיות פונים בו: 
אבוה דשמואל ולוי לכי הוו בעו למיפק לאורחא הוו מקדמי ומצלי וכי 
הוה מטי זמן ק"ש קרו כמאן כי האי תנא דתניא *השכים לצאת לדרך 
מביאין לו שופר ותוקע לולב ומנענע מגילה וקורא בה" וכשיגיע זמן ק"ש 
קורא השכים לישב בקרון או בספינה מתפלל וכשיניע זמן ק"ש קורא 
רשב"א אומר בין כך ובין כך קורא ק"ש ומתפלל כדי שיסמוך גאולה 
לתפלה במאי קמיפלני ימר סבר תפלה מעומד עדיף ומר סבר מסמך 
נאולה לתפלה עדיף מרימר ומר זוטרא הוו מכנפי בי עשרה בשבתא 
ררגלא* ומצלו והדר נפקי לפרקא רב אשי מצלי בהדי צבורא ביחיד 
מיושב כי הוה אתי לביתיה הדר ומצלי מעומד אמרי ליה רבנן ולעביד 
מר כמרימר ומר זוטרא אמר להו מריחא לי מלתא ולעביד מר כאבוה 
דשמואל ולו אמר להו לא חזינא להו לרבנן קשישי מינן דעבדי הכי: 
מתני" ר אלעזר בן עזריה אומר אין תפלת המוספין אלא בחבר עיר 
וחכ"א ‏ בחבר עיר ושלא בחבר עיר ר' יהודה אומר משמו כל מקום שיש שם 
חבר עיר יחיד פטור מתפלת המוספין: גמ' ר' יהודה היינו ת"ק איכא בינייהו 
יחיד שלא בחבר עיר ת"ק סבר פטור ור' יהודה סבר חייב א"ר הונא בר חיננא 
אמר ר' חייא בר רב הלכה כר' יהודה שאמר משום ראב"ע א"ל רב חייא בר 
אבין שפיר קאמרת דאמר שמואל מימי לא מצלינא צלותא דמוספין ביחיד 


3% דרכי 6(עזר דפמר כ תקנוס 556 כעטרס ימיד זס פטור, ופרני יסודס פין יסיד פטור 556 כמקוס עקלס קטנית כנור פועלו: 


כנסרדעק 


עין משפט 
נר מצוה 


ם אבטוק"ע ל" סי קי 
סעיף ז: 
פא ג שס סעיף ל: 
0ב ד ה פיי" פ"3 עס( 
תפלס ס"כ [וספ"ד] 
טוק"ע פס סעיף 5 ג: 
סג ומייי פ"ס קס הנכס 3 
סמג עטין יו טור 
פו"ע ו"ח סי 72 סעיף ד: 
סד ז פיי" עס סלכס ג 
טוק"ע עס סעיף ג: 
פה ח מי" פס הנכס ג 
טוס"ע טס סעיף 5: 
פו מ י טוק"ע 6ו"ק סי 
פט סעיף ם: 
פז כ עטוס"ע פו"ס סי 
רפו סעיף 3: 


' 
הגהות וציונים 


5] עיין של"ה תושבע"פ 
(כלל לשונות סוגיות אות 
ב) שכתב קבלתי מאבא 
מורי מהר"א סגל זלה"ה 
כי "תקרא" צריך לקרות 
תּקְרַא והכוונה מאחר 
שיש לאל ידיך לעשות 
בתכלית הטוב דהינו 
מצוה מן המובחר למה 
תהיה נקרא לאיש רע, 
ע"כ: 3] חיבת "והלכתא" 
ליתא ברי"ף וברא"ש 
והוא הנכון (רש"ש 
עיי"ש) וכן ליתא בכת"י, 
ועיין צל"ח: ג] בכת"י 
יכוין את לבו לאביו 
שבשמים (וכ"ה בטור 
או"ח סימן צד, והיא 
נוסחא ישרה, דק"ס): 
ל הרי"ף והרמב"ם 
(פ"ה מהל' תפילה ה"ג 
עיי"ש בלחם משנה) לא 
גרסו היה עומד בבית 
קדשי הקדשים וכן 
בכת"י ובתוספתא ליתא: 
ס] גירסת הרא"ש יכוין 
את לבו כנגד הכפורת 
(וכתב הרש"ש שגירסא 
זו עיקר ולא כמ"ש 
לפנינו ‏ כננך "בית" 
הכפורת, וכן כתב המנחת 
חינוך מצוה צה עיי"ש): 
ו] גירסת הרא"ש היה 
עומד אחורי הכפורת 
הופך פניו | לבית 
הכפורת נמצא וכו" (וכן 
נראה מפירוש רש"י, 
רש"ש):]] בכת"י ובדפו"י 
תל שהכ? פנים בו 
(וכ"ה ברש"י ד"ה לכוין 
ובראשונים (והמהרש"ל 
(דפו"ר) | הגיה | ע"פ 
התוס', דק"ס): ת] בכת"י 
נוסף ומתפלל וכשיגיע 
(וכ"ה בראשונים וכ"ה 
נכון, דק"ס) וכן הגיה 
המהרש"ל (דפו"ר) 
והרש"ש ד"ה דתניא 
עיי"ש: ט] בכת"י 
הגירסא מרימר ומר 
זוטרא בשבתא 
דריגלא מכנפי להו 
בי עשרה ומצלו וכו' 
(וכ"ה בראשונים והוא 
לשון ‏ יפה, דק"ס): 
י] בכת"י ליתא תיבת 
"קצרה" וי"ג אל יתפלל 
תפלה זו (מהר"נ אדלר) 
או שצ"ל תפלת הדרך 
(עטרת ראש): כ] צ"ל 
קודם זמן ק"ש (וכ"ה 
באו"ז סי' נא ועיין שאגת 
אריה סימן ג, מראה 
כהן): 0 בגנזי יוסף כתב 
שצ"ל ומיהו בתוספות 
ה"ר יוסף פסק וכו 
וכ"ה בתוס' רבי יהודה 
החסיד: מ] צ"ל במקום 
שאין בו סכנה 
(רש"ל): (] צ"ל נמצא 
עומד וכו' (דבש תמר): 
ק] בתוס' רבינור פרץ 
ועכשיו: ע] עיין ט"ז 
או"ח סימן צד ס"ק ה 
שכתב שאולי דברי הר"מ 
הוא הג"ה ולא מדברי 
התוס' עצמם אלא נתוסף 
אח"כ בגליון בשם הר"מ: 


= 
משנת ראשונים 


רב הסדא אמר מעומד. 
דכיון שהיא קצרה אינו 
עכוב גדול. [הריטב"א] 
וכו מטי לביתיה בעי 
למהדר לצלויי. ואפילו 
עבר זנ יש לו 
להתפלל, כדין טעה ולא 
התפלל שחרית או מנחה 
שמשלים בתפלה הסמוכה 
לה. [הריטב"א] 


[המשך בסוף המסכת] 


ל. [ד] 


משנה 


המשנה מביאה מחלוקת האם תפילת מוסף נוהגת רק בציבור או 
גם ביחיד: 
רַבִּי אֶלְעְזֶר פֶּן עורְיָה אומר, אִין תִּפְלַת הַמוּסְפִין נוהגת אֶלָא 
בְּחָבֶר עיר - בחבורת העיך"", כלומר שלא תיקנו להתפלל תפילת 
מוסף אלא רק בציבור של עשרה אנשים, אבל יחיד לא יתפלל לבדו 
תפילה זו"י. וַחֲכָמִים חולקים ואומְרְים שתפילת מוסף נוהגת בין 
בְּחַבָר עיר וּבין שַלא בַּחֲבַר עיר, וגם יחיד מתפלל תפילת מוסף. 


המשנה מביאה דעה נוספת בשיטת רבי אלעזר בן עזריה: 
רבִּי והודה אומר משמו - בשמו של רבי אלעזר בן עזריה, כָּל 
מִקום שָיש שֶם חָבָר עיר - ציבור שמתפללים מוסף, יָחיד פָּטוּר 
מִתְּפְלַת הַמוּסְפִיזְ"י. 


גמורא 


שנינו במשנה שתנא קמא ורבי יהודה נחלקו מה היא דעת רבי אלעזר 
בן עזריה בענין תפילת מוסף ביחיד, הגמרא מבררת מה ההבדל ביניהם: 
שואלת הגמרא, שיטת רַבִּי יהוּדה היינוּ שיטת תִּנָא קמַא, שהלא 


אוצר החכמה! 


ראה חכמים שנוהגים כאביו של שמואל ומקדימים תפילה לקריאת שמע, הואיל ויש 
לו אפשרות לאחר מכן לסמוך גאולה לתפילה כשהוא מיושב, ולחזור לאחר מכן 


מכן מעומד אלא מהלך, אפשר לומר שהלכה כמותם ויכול להקדים את התפילה לקריאת 
שמע. רשב"א (ל"ס וליעניד), רא"ה (ל"ס 5 מזין). 

מא. רש"י (ד"ס פֿין). וכעין זה פירש בראש השנה ((נד: ד"ס 66). אבל הערוך (עכך סנל) 
והרמב"ם (פיכום סמטניות) והמאירי (ד"ס סעפנס ססטית) פירשו, ש'חבר' הכוונה לתלמיד 
חכם [כלשון המשנה בכמה מקומות, ראה דמאי (פ"נ מ"ג) ושביעית (פ"ס מ"ע)], ו'חבר 
עיר' היינו החכם המיוחד שבעיר ומנהיגה, וכיון שהכל מתקבצים סביבו נקראים כל 
הציבור על שמו. ולפירושם צריך לנקד בחָבָר עיר. וראה בפני יהושע (ד"ס כ6:'ע) 
שביאר מדוע המשנה נקטה לשון 'חבר עיר' ולא 'ציבורי. 

מב. כך היא שיטת רבי אלעזר בן עזריה לפי דעת תנא קמא, ובהמשך המשנה הובא 
דעה נוספת בשיטתו. 

להלן בהערה יבואר החילוק בין שאר התפילות שנתקנו גם ליחיד, לבין תפילת מוסף 
שלדעת תנא קמא לא נתקנה אלא לציבור ולא ליחיד. 

מג. הגמרא תברר את ההבדל בין שיטת תנא קמא ובין שיטת רבי יהודה, בדעת רבי 
אלעזר בן עזריה. 

מד. המאירי (שס) מפרש שההבדל בין תפילת המוספין לשאר התפילות הוא, ששאר 
התפילות נתקנו על ידי יחידים [-האבות], כדברי רבי יוסי ברבי חנינא לעיל (כוּ:), לכן 
גם היחידים מחוייבים בהם, ואין צריך לומר שגם הרבים מחוייבים בהם [אולי כוונתו, 
שחוץ מזה שהם חובה על כל יחיד ויחיד, הם גם חובת הציבור, ומשום כן צריך 
לכתחילה להתפלל אותם בציבור], כי אנשי כנסת הגדולה חזרו ותיקנום על סדר קרבן 
התמיד, כפי מסקנת הגמרא שם בדבריו, אבל תקנת תפילת מוסף היא תקנת רבים 
[-אנשי כנסת הגדולה], ולכן חיובה הוא רק בציבור. עוד ביאר המאירי, ששאר התפילות 
שכולם בקיאים בהם, היחיד מחוייב בהם, אבל תפילת מוסף שאין הכל בקיאים בה, 
אין חיובה אלא בציבור. 

רבינו יונה (ד"ס מפני' - סטני) מבאר באופן אחר את החילוק בין כל התפילות לתפילת 
מוסף, שלא תיקנו ליחיד להתפלל אלא רק תפילות שנתקנו לבקשת רחמים, כמו שחרית 
מנחה וערבית של חול, ומה שהיחיד מחוייב בתפילות של שבת אף שאין בהם בקשת 
רחמים, הוא משום שנתקנו כנגד התפילות שבחול שהם לבקשת רחמים. אבל תפילת 
מוסף לא נתקנה ליחיד, משום שאין בה בקשות אלא רק שבח [ונתקנה כנגד הקרבת 
קרבנות המוסף שבמקדש שהם קרבנות ציבור, ואין היחיד חייב בהם. ואין לתמוה 
ממה שגם תפילות של חול קבעו את זמנם כנגד קרבן התמיד שהיה קרבן ציבור, 
משום שזה רק אסמכתא בעלמא שהסמיכו החכמים את זמנם לקרבן, אבל הטעם 
שנתקנו הוא לבקשת רחמים. פני יהושע (ד"ס כפנ"ע)]. וראה בילקוט ביאורים שהתבאר 
שם מדוע תפילת מוסף אינה נחשבת שנתקנה לבקשת רחמים, והלא אומרים בה יהי 
רצון שתעלנו בשמחה לארצנו' וכו' שהיא בקשת רחמים לצאת מהגלות, וראה שם 
עוד דרכים לחלק בין תפילת מוסף לשאר התפילות. 

מה. רש"י (ד"ס מיד). וכן נראה מדבריו להלן (ע"נ ד"ס כנסלדע6). אמנם לא נתבאר 
בפירוש ברש"י כיצד השליח ציבור פוטרו, ונחלקו האחרונים בדעתו. הראש יוסף (ל"ס 
מקנס) והשלמה משנתו (ככט"י ד"ס יפיד) כתבו, שהיחיד צריך להיות בבית הכנסת ולשמוע 
את תפילת המוסף מן השליח ציבור, ורק באופן זה הוא נפטר בתפילת השליח ציבור, 
ויתכן שלדבריהם מה שהשליח ציבור פוטרו הוא מדין 'שומע כעונה'. אמנם הצל"ח 
(ד''ס כ' יסודס) והמלא הרועים (נכט"י ד"ס יפיד) והמילי דברכות (ד"ס פס) כתבו, שגם אם 
אינו נמצא כלל בבית הכנסת השליח ציבור מוציאו ידי חובה. ובמלא הרועים הוסיף, 
שכן מדוייק מסתימת לשונו של רבי יהודה שפטר את היחיד במקום חבר עיר, ולא 
אמר שזה רק אם שמע מהשליח ציבור. 


תפלת השחר פרק רביעי 


ברכות 


שניהם אמרו שדעתו של רבי אלעזר בן עזריה היא, שיחיד אינו מתפלל 
תפילת מוסף. משיבה הגמרא, אֵיכָּא בִּינַיִוחוּ - יש הבדל בין השיטות, 
באופן שיש יְחַיד שׁלא בְּחֲבֵר עִיר - יחיד שדר בעיר שאין שם 
ציבור של עשרה שמתפללים מוסף, תִּנָא קמא סבַר, שגם באופן זה 
לדעת רבי אלעזר בן עזריה היחיד פַּטוּר מתפילת מוסף, כיון שתפילת 
מוסף כלל לא נתקנה ליחיד אלא לציבור"י, וְרַבִּי יְהוּדָה פָּבָר, 
שבאופן זה מודה רבי אלעזר בן עזריה שהיחיד חַיִּיב להתפלל מוסף, 
משום שלא פטר רבי אלעזר בן עזריה את היחיד מתפילת מוסף אלא 
במקום שיש עשרה מתפללים, שאז תפילת השליח ציבור [כשמתפלל 
בקול רם] פוטרתו מלהתפלל בעצמו. אבל כשאין בעיר ציבור 
שמתפללים, ואין שליח ציבור שמתפלל ומוציא את היחיד, חייב היחיד 
להתפלל בעצמו תפילת מוסףײ". 


הגמרא אומרת שהלכה כרבי יהודה: 
אָמַר רב הונָא כַּר חֵינְנֵא, אָמַר רב חייא בַר רב, הַלְכָה כְּרַבִּי 
יהוּדֶה שָאָמַר משוּם [-בשם] רַבִּי אִלְעְזֶר בֶּן עזרְיָה, שכשאין ציבור 
שמתפללים מוסף, היחיד חייב להתפלל. אֶמַר ליה [-אמר לו] רכ 
חייא בַּר אֶבִין לרב הונא בר חיננא, שַפִּיר קְאָמַרַת - טוב אמרת 
שכך היא ההלכה, שהרי כך מוכח ממה דְּאָמַר שַמוּאל, מִיִמִי לא 
מְצַלִינָא צְלוֹתָא דְּמוּסְפִין בְּיָחיד 


והמאירי (פס) פירש באופן אחר, שבמקום שיש ציבור שמתפללים, תפילת הציבור עצמה 
פוטרת את היחיד, אפילו אם נמצא בביתו [ולא תפילת השליח ציבור, כדעת רש"י]. 
וכן משמע מהרמב"ם (פיכוp‏ סמפלו). 

הצל"ח (פס) כתב, שלרש"י יש נפקא מינה בין תנא קמא לרבי יהודה גם ביחיד הנמצא 
בחבר עיר אלא שרוצה להתפלל בעצמו ולא לצאת מן השליח ציבור, האם הוא רשאי. 
שלרבי יהודה שהטעם הוא משום שיוצא ידי חובתו מהשליח ציבור, ודאי שלא חייב 
לצאת בעל כרחו [וכך גם משמע מלשונו של רבי יהודה במשנה 'יחיד פטור', שמשמע 
שיש עליו חיוב אלא שבחבר עיר הוא נפטר ממנו], אבל לתנא קמא שסובר שתפילת 
מוסף נתקנה רק לציבור, כמו שמבואר ממה שלשיטתו יחיד פטור אפילו כשאין ציבור 
שמתפללים, יחיד מעולם לא נתחייב בה ואינו רשאי להתפלל לבדו, ואם יעשה כן אין 
זו תפילה אלא ברכה לבטלה, ובפרט תפלת מוסף שלא שייך להתפלל אותה בתורת 
תפילת נדבה [וכך משמע מלשונו של תנא קמא במשנה, שלא תיקנו תפלה זו אלא 
בחבר עיר, וכן מפרש רש"י (ד"ס פין) את דבריו]. ויתכן שאף לפי המאירי שיחיד בחבר 
עיר לרבי יהודה נפטר על ידי תפילת הציבור קיימת נפקא מינה זו, שלפי רבי יהודה 
אם אינו רוצה לצאת מהם ידי חובה יכול להתפלל בעצמו. אמנם הרא"ה (ד"ס כנ) כתב 
גם בדעת רבי יהודה, שבמקום שיש ציבור אין היחיד רשאי להתפלל אלא בציבור, 
ואם לא התפלל בציבור שוב לא יתפלל, משום שבמקום שיש ציבור לא תיקנו את 
תפילת מוסף אלא לציבור [אבל במקום שאין ציבור נתקנה תפילת המוספין ליחיד, 
ולכן לרבי יהודה כשאין חבר עיר היחיד חייב]. 

במסכת ראש השנה (:) נחלקו רבן גמליאל ורבנן האם השליח ציבור מוציא ידי חובה 
רק את מי שאינו יודע להתפלל בעצמו, או גם את מי שיודע. ולכאורה לפי רשיי 
קשה כדעת מי סובר רבי יהודה במשנתנו. שהרי אי אפשר לומר שסובר כדעת רבנן 
שאמרו שמי שיודע להתפלל בעצמו אינו יכול לצאת ידי חובה בתפילת השליח ציבור, 
שאם כן אף בתפילת מוסף אינו יכול לצאת בתפילת השליח ציבור. ואי אפשר לומר 
שסובר כדעת רבן גמליאל שאמר שאף מי שיודע להתפלל בעצמו יכול לצאת ידי 
חובתו מתפילת השליח ציבור, שאם כן מדוע הדין של משנתנו [שכשיש ציבור, היחיד 
פטור להתפלל] נאמר דווקא בתפילת מוסף ולא בכל התפילות. עוד יש להבין שהלא 
אף לרבן גמליאל אין יוצא ידי חובתו בתפילת השליח ציבור אלא רק אם ישמע את 
כל התפילה מהשליח ציבור [לבד ממי שאנוס], כמבואר בתוספות לעיל (כט: ד"ס טעס), 
ואילו כאן התבאר [לפי כמה אחרונים, כמבואר לעיל] שלפי רבי יהודה במקום שיש 
חבר עיר היחיד פטור אף אם אינו בבית הכנסת. וראה במילי דברכות (ד"ס עס) ובמלא 
הרועים (ערך מופפין, סוכל בדנריו כרס"י ד"ס יפיד) מה שביארו בזה. 

אף שלכאורה פשוט שההבדל בין רבי יהודה לתנא קמא הוא יחיד שלא בחבר עיר, 
שהלא כך משמע מדבריהם במשנה, מכל מקום הגמרא לא הבינה כך בתחילה ושאלה 
'רבי יהודה היינו תנא קמא', וראה בילקוט ביאורים מה שביארו בזה האחרונים. וראה 
שם עוד שרבינו יונה פירש באופן אחר את השיטות במשנה, וכן את שאלת הגמרא 
'רבי יהודה היינו תנא קמא'. 

למעשה התבארו שלש שיטות במשנה בדין יחיד בתפילת המוספים: א. רבי אלעזר בן 
עזריה לפי תנא קמא, שיחיד פטור בין בחבר עיר ובין שלא בחבר עיר. ב. רבי אלעזר 
בן עזריה לפי רבי יהודה, שיחיד שלא בחבר עיר חייב, ויחיד בחבר עיר פטור [שהרי 
לענין יחיד בחבר עיר לא הוזכר בגמרא שיש הבדל בין תנא קמא לרבי יהודה]. ג. 
חכמים שמחייבים יחיד גם בחבר עיר וגם שלא בחבר עיר. תפארת ישראל (על סמטנס, 
כועו פות ג). ובטעמו של רבי יהודה שיחיד בחבר עיר פטור הבאנו שלש שיטות 
ראשונים: א. שיטת רש"י, שהשליח ציבור פוטרו [ונחלקו האחרונים האם השליח ציבור 
פוטרו אף כשאינו שומע את תפילתו]. ב. שיטת הרמב"ם והמאירי, שתפילת הציבור 
פוטרתו [אף כשאינו בבית הכנסת]. ג. שיטת הרא"ה, שכשיש ציבור, תפילת מוסף כלל 
לא נתקנה ליחיד [ולדבריו אף אם היחיד רוצה להתפלל, אינו רשאי]. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [כ"ק דף 55:] ושם 
מפורש מהיכן נלמד, 
3) תוספת פרק ג, 
ג) לקמן נח., ל) מדות 
פ"ה מ"א (עיין רש"ש), 
ס) לקמן נז., ו) עיין 
מו"ק ד: ושבת יא, 
ז) עמוד א. 


הגהות הב"ח 


() תופ' ד"ס לכוס 

וכו'. 5 סיו ץ5פין ככ 

בתפלה דיום כיון 
דעדיין לינו יוס: 


גליון הש"ם 
גמ' היה עומד אחורי 
בית הכפורת. ג" 
ברנינו יונס פ"ק לף ו" 
ע"ס ונדף סקפר דף ס' 
עענ: רשה היה 
בשבתא דרגלא וכו'. 
ועצרת. עי" לעיל יז 
ע"נ נרס"י ד"ס סנס 
ותוס' עס ד'ג זימני: 


רב נסים גאון 


אמר ליה אוקמן לדידי 

נמי ואצלי מהיות 
טוב אל תקרא רע. 
התם בבבא קמא בפרק 
מרובה (ד' פא) אמרינן 
מהלכין בשבילי הרשות 
שלמה אמרה כדתניא 
הרי שכלו פירותיו מן 
השדה ואינו מניח בני 
אדם ליכנס בתוך שדהו 
מה הבריות אומרות עליו 
מה הנאה יש לו לפלוני 
ומה הבריות מזיקות 
אותו עליו הכתוב אומר 
מהיות טוב אל תקרא רע 
ומתמהינן מהיות טוב אל 
תקרא רע קרא הוא 
ומתרצי' אין כתיב כי 
האי גוונא (משלי ג) אל 

תמנע טוב מבעליו: 


תורה אור השלם 
אכ צא עמךף 
ְמִלְחְמָה | על איבו 
בַּרָָךּ אֲשֶׁר תִּשְלְחַם 
הַהְפַלְל אֶל ו דר 
הָעִיר אֲשֶׁר בָּחַרְתָ בָּהּ 
הָבֵּת אֲשֶׁר בָּנתִי 
לִשְׁמְָּ [מלכים א ח, מד| 
ב ושָׁבוּ אֲלֶרּ בָּבֶל 
לבָבֶם וּבְבָל ַפְֶׁם 
בְאָרֶץ אְבִיהֶם אֲשֶׁר 
שָבוּ אֹתֶם וְהַתְפְַט 
אל רד אַרצָם אֲשֶׁר 
ְתַתָּה לְאָבוּתֶם הָעִיר 
אֲשֶׁר בְּחַרְתָּ וְהַבִּית 
אֲשֶׁר בְּנִית לשְמֶףִ: 

[מלכים א ח, מח] 
ג וְגם אֶל הַנְכְרִי אֲשֶׁר 
לא מעמך יִשְׂרָאֵל הוּא 
ּבָא מַאָרֶץ רְחוֹקָה 
לְמַען שַׁמְ הגדול ויר 
החזקה ורוע הַנְטוּיה 
וּבָאוּ וְהַתְפַּלְלוּ | אֶל 

הַבָּיִת הַזֶה: 

[דברי הימים ב ו, לב] 
ד) בְּהַעֲצַר שְׁמַיִם ולא 
הָיָה מָמֶר כִּ יְחְטָאו לְךְ 
ְהַתְפַּלְלוּ אֶל הַמָקוֹם 
הָיָה וְהוֹדוּ אֶת שמףּ 
וּמְחִטַאתֶם ישובון. כִּי 
תַעָנֶם: ומלכים א ח, לה] 
ה) כְּמנְדַל דָויד עור 
בְּנוּי לְהַלְפָּוֹת אֶלֶף 
המ תָלוּי לו כל 

שׁלְטֵי הגבורים: 


[שיר השירים ד, ר] 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


ל. 


לישתף נפשיה. 55 יתפלל מפפס קרס" כנטון ימיד 6 ננקון |ריכו מצלי לה. תפנת סדרך קפי ור טטת פמר פפי' מסנן 


רניס, סמתון כך תפנמו נסמעת: עד כמה. זמנס נסתפננ: 


וקי"ל כרנ ססת ומיסו כתוספ'? פסק ס"כ יוסף ככ3 


עד פרסה. לככ 5 (6פר ססנך פרסס. וכס"ג מפרט עד כמס תקד וכן ככ פנפס סי' דכג תסל עדיס ניס מפי: 
יכקם כעך סיס כריך (סתפלל עד פרסס 6פי' 6ון כו לילך | מא איכא בין הביננו לתפלה קצרה. תימס נימ הסיכ 


6 עד פרסס, סננ דרך פסוק 
מפרסס מין כריך לסתפננ תפלס 
זו: רב ששת. מקור עיניס סוס": 
מהיות מוב אל תקרא רע. סוליל 
וקני יכוכ (סתפלל מעומד קסרי 
סנולתי עומלת, 6 6קכ כע 
כסתפענ מסכך וע"פ סמוסר: וכי 
מטי לביתיה בעי מהדר לצלויי. 
ססכי כ סתפלל כנוס מספלת 
י"ת: שאין דעתו מיושבת עליו. 
סקקס ענו עכוג סדלך: לכוין 
את הרוחות. 795 6רך יטרפנ, 
כדבעינן | למימר תכ ססכל פוניס 
כו: אחורי בית הכפורת. כמעלנ 
סעוכס סיו י" פמס מכר מכותל 
בי קלסי סקדטיס (כופנ מערני 
סל עורס", וסעומד פס מסזיר פניו 
לית סכפורת (מזלס: הוו. מקדמי. 
קודס | סיוס: | בקרון | ובספינה. 
סיכ בעתותס דמיק: קורא ק"ש. 
ימחין עד טיגיע ומן ק"ש וקכקנה 
ופס"כ יתפננ: תפלה מעומד 
עדיף. טיכול ככוין 6 33ו, | פפיכך 
סיו מקלימין לספפלל = מעומד 
ככיפס קנ טרכו נסתפננ נדרך 
כעסלך: * בשבתא דרגלא. שלפ 
פסס ועכרת וסוכות, ומרימר כעילו 
ומר זוטכ כעירו סיו סדרטניס, 
וסלית סיו סעס סונכיס נית 
סמדרט, וכסמגיע זמן ק"ם קורין, 
והללטן דולק | וסעס נשמטיס 
ומתפנניס םש מים ננלו, ופכך 
סס סיו מלספין (סס י' ססכיק 
קודס סינכו ככית סמדרם וקוגין 
ק"ש ומספנניס נסמיכת גלולס 
נתפכס, וסלר נפקי לפרק ודרטי: 
ומכני כסדי וכ כ"ג: רב אשי, סיס 
רק יסיס כעתb‏ מססים" ודורט, 
וסו 59 סיס עתפנל קודס ית סמדרם, 
6 כטמגיע זמן ק"ש לוחק סככס 
יסד למפורגמן סעומד (פניו, ונעול 
קסמתורגמן מקמיע נרניס סול קורק 
לת סמע וסומך גופס נתפנס ומתפנל 
מיוקכ, ענ סיס כוכס כ ענ 
נסטכית לת סכור (קוס מפניו: בחדי 
צבורא, | נקעס טסכנול נסמטיץ 
ומפפפפין, 6י נמי כסדי כנור כמו 
טסו יוקל כפוך ס5כור כלמר טסיגו 
יו65, וכי סוס פתי לכיתי' סוזר ומתפנכ 
מעומד (כוין ת (כו: טריחא לי 
מילתא, ‏ חר כים סמדרק עד 
קקתפל: ולעביד מר כאבוה דשמואל 
ולוי. קמתפנלין קולס סיוס ככיתס 
מעומד ו פנטרך ‏ 35' ספפום, 
ומקוס מסמך גקולס (תפפס כיון 
דמילו קודס? ק"ש 55 קפלי: לא 
חזינן ?הו לרבנן קשישי מינן דעבדי 
הכי. טיקלימו תפנס נקרילת סמע, 
סנכך כן למממין מתפנס עד 
זמן ק"ש מנוס כסמוך פפלס תכ 
גפונס לפיכך מתפננ מיוקב במקומו, 
ונפי ססין דעתו מיוסכת עניו כ"כ 
נריך ‏ זור | ולסתפלל כיתו: 
מתני" אין תפלת המוספין אלא 
בחכר עיר. 6 תקטס ₪05 
בור | סכר עיר סנוכ סעיר, 
פנ 6 כסיד: משמה ‏ על 
פע כל מקום כה. ורכמ 
פריך סיינו ת"ק סליב דר6כ"ע : 
נם' יחיד שלא בחבר טיר. ימיל 
סדר כעיר עקין טס עטלס, (ת"ק 


nd 


- 


לישתף איניש נפשיה בהדי צבורא היכי 
נימא יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתוליכנו 
לשלום וכו' אימת מצלי אמר רבי יעקב 
אמר רב חסדא *משעה שמהלך בדרך 
עד כמה אמר רבי יעקב אמר רב חסדא 
יעד פרסה והיכי מצלי לה רב חסדא אמר 
מעומד רב ששת אמר :אפילו מהלך רב 
חסדא ורב ששת הוו קאזלי באורחא קם 
רב חסדא וקא מצלי א"ל רב ששת 
לשמעיה מאי קא עביד רב חסדא אמר 
ליה קאי ומצלי א"ל אוקמן נמי לדידי 
ואצלי * מהיות טוב אל תקרא רע*. מאי 
איכא בין הביננו לתפלה קצרה דהביננו בעי 
לצלויי ג' קמייתא וג' בתרייתא וכי ממי 
לביתיה לא בעי למהדר לצלויי בתפלה 
קצרה לא בעי לצלויי לא ג' קמייתא ולא 
נ' בתרייתא וכי מטי לביתיה בעי למהדר 
לצלויי והלכתא ‏ ההביננו מעומד תפלה קצרה 
בין מעומד בין מהלך: היה רוכב על החמור 
וכו': ת"ר > היה רוכב על החמור והגיע זמן 
תפלה אם יש לו מי שיאחז את חמורו ירד 
למטה ויתפלל ואם לאו ישב במקומו 
ויתפלל רבי אומר 'בין כך ובין כך ישב 
במקומו ויתפלל לפי שאין דעתו מיושבת 
עליו אמר רבא ואיתימא רבי הושע בן 
לוי הלכה כרבי: ת"ר >'סומא ומי שאינו 
יכול לכוין את הרוחות יכוין לבו כנגד 
אביו! שבשמים שנא' * והתפללו אל ה' היה 
"עומד בח"ל יכוין את לבו כנגד ארץ ישראל 
שנא' = והתפללו אליך דרך ארצם היה עומד 
בארץ ישראל יכוין את לבו כנגד ירושלים 
שנאמר * והתפללו אל ה' דרך העיר אשר 
בחרת היה עומד בירושלים יכוין את לבו 
כנגד בית המקדש שנאמר % והתפללו 
אל הבית הזה היה עומד בבית המקדש 
יכוין את לבו כנגד בית קדשי הקדשים 
שנאמר "והתפללו אל המקום הזה היה 
עומד בבית קדשי הקדשים" יכוין את לבו 
כנגד בית= הכפורת * היה עומד אחורי בית 
הכפורת" יראה עצמו כאילו לפני הכפורת 
נמצא עומד במזרח מחזיר פניו למערב 


בינייסו דמפלס קככס ייו מתסנכ 
6 כמקוס סכנס וסינו מתפנל 
ל מפילו סנ כמקוס סכנס ו" 
דסכי ק כעי מסי יניסו כל 6' 
כמקומו ספלס קלס כמקוס סכנס 
וסכיננו סל כמקוס סכנס: 
הלכה כרני. 5 לד מעס 
ופי' סנ כמקוס סכנס 
ופיו כמסנך מתפנל וסינו 5ריך 
לססזיר פניו כנגד ירוקניס: 
דוד שמד בחל יכוין כנגד ארץ 
ישראל, ונ"ג לכו דפניו קי 
כדקתני סיפ סיס" עומד. כמזלק 
מסזיר פניו למערכ: 
לתלפיות תל שכל פיות פונים 
בו. וכסך hpעפתb‏ 
קיינ וכן מסקינן 3( יספור (נייג כס:) 
דקפמר פתון דקימיתון פונס 
ד"י מדרימו וכ כסני 6מורסי דנעיל 
(פס") ‏ דפניגי לי סקכינס כמזרק 
ו במערכ עכסיוP‏ פנו כמערכס על 
פיי על כן 6נו פונין (מזרם: 
אבוה דשמאל ולו הו מקדמי 
ומצלו. פירט כע"י קודס 
עמוד סססר ונ (רפס דפס כן כ 
סיו יופפין כו כלל (6) דעדיין יכו יוס 
לכך גרס כפי' ר"מ דמקענס עמוד 
הססר קסעל וסוו מקדעי קודס סגן 
ספמס קסמר ועליין סינו עיקר זמן 
תפנס: סכ נאולה לתפלה 
עריף. | מלסתפלל | מעומד וסכי 
פסקי כס"ג. הנכס כר"ם פן 6לעזר 
ומסמע די"ם כרכות מופר נסמפננ 
כדרך | כמסנן וסין ‏ כריך לעמוד 
וס" ומ"ש מסכיננו דמסקינן לעיל 
דמעומד. דוקb‏ ו"כ דטפני סיג 
קסי קנרס ופין כפן כטול דרן 
כ"כ כמו בי" רכוס ועוד פירט 
סר"ס דסכb‏ כי סדר (בימיס מנֿני 
מעומד כדסמרינן כסמוך ככ פיי 
מכני כסדי כבורb‏ כיסיד מיוקכ כדי 
נקרות ק"ש בטעתס וכי סדר (יתי 
מכני מעומד ור" פסק כלנוס 
דסמוסל ונוי ומיסו מדקפמר ככ ספי 
9 סוי (כנן קטיסי דק ענדי 
סכי מסמע דסי סלכס כמותס: 
לין 


במערב מחזיר פניו למזרח בדרום מחזיר פניו לצפון בצפון מחזיר פניו לדרום 
נמצאו כל ישראל מכוונין את לבם למקום אחד א"ר אבין ואיתימא ר' אבינא 
מאי קראה " כמגדל דוד צוארך בנוי לתלפיות תל שכל" פיות פונים בו: 
אבוה דשמואל ולוי לכי הוו בעו למיפק לאורחא הוו מקדמי ומצלי וכי 
הוה מטי זמן ק"ש קרו כמאן כי האי תנא דתניא % השכים לצאת לדרך 
מביאין לו שופר ותוקע לולב ומנענע מגילה וקורא בה" וכשיגיע זמן ק"ש 
קורא השכים לישב בקרון או בספינה מתפלל וכשיגיע זמן ק"ש קורא 
רשב"א אומר בין כך ובין כך קורא ק"ש ומתפלל כדי שיסמוך גאולה 
לתפלה במאי קמיפלני 'מר סבר תפלה מעומד עדיף ומר סבר מסמך 
נאולה לתפלה עדיף מרימר ומר זוטרא הו מכנפי בי עשרה בשבתא 
ררגלא* ומצלו והדר נפקי לפרקא רב אשי מצלי בהדי צבורא ביחיד 
מיושב כי הוה אתי לביתיה הדר ומצלי מעומד אמרי ליה רבנן ולעביד 
מר כמרימר ומר זוטרא אמר להו מריחא לי מלתא ולעביד מר כאבוה 
דשמואל ולו אמר להו לא חזינא להו לרבנן קשישי מינן דעבדי הכי: 
מתני" ר אלעזר בן עזריה אומר אין תפלת המוספין אלא בחבר עיר 
וחכ"א ‏ בחבר עיר ושלא בחבר עיר ר' יהודה אומר משמו כל מקום שיש שם 
חבר עיר יחיד פטור מתפלת המוספין: נמ' ר' יהודה היינו ת"ק איכא בינייהו 
יחיד שלא בחבר עיר ת"ק סבר פטור ור' יהודה סבר חייב א"ר הונא בר חיננא 
אמר ר' חייא בר רב הלכה כר' יהודה שאמר משום ראב"ע א"ל רב חייא בר 
. אבין שפיר קאמרת דאמר שמואל מימי לא מצלינא צלותא דמוספין ביחיד 


יכ דרכי 6(עזר דמר כ תקנוס 56 כעטרס ימיד זס פטור, ונכני יסודס 6ין יסיד פטור 526 כעקוס עקלס קטנית 5כור פועלו: 


כנסרדעק 


עין משפט 
נר מצוה 


ם אבטוק"ע פ'ס סי קי 
סעיף ז: 
סא ג פס סעיף ד: 
סב ד ה פיי" פע עס( 
פפלס. ס"כ [וספ"ד] 
עוס"ע טס סעיף 5 ג: 
סג ומייי פ"ס קס הנכס 3 
סמג עטין יט טור 
קו"ע ו"ח סי 72 סעיף ד: 
פד ז פיי" עס סלכס ג 
טוק"ע עס סעיף ג: 
פה ח מי" קס הנכס ג 
טוס"ע פס סעיף 5: 
סו טי טוס"ע 6ו"ק כי 
פט סעיף מ: 
פז כ טוע"ע 6ו"ק סי" 
רפו סעיף 3: 


הגהות וציונים 


8] עיין של"ה תושבע"פ 
(כלל לשונות סוגיות אות 
ב) שכתב קבלתי מאבא 
מורי מהר"א סגל זלה"ה 
כי "תקרא" צריך לקרות 
תִּקָרא והכוונה מאחר 
שיש לאל ידיך לעשות 
בתכלית הטוב דהינו 
מצוה מן המובחר למה 
תהיה נקרא לאיש רע, 
ע"כ: 3] חיבת "והלכתא" 
ליתא ברי"ף וברא"ש 
והוא הנכון (רש"ש 
עיי"ש) וכן ליתא בכת"י, 
ועיין צל"ח: ג] בכת"י 
יכוין את לבו לאביו 
שבשמים (וכ"ה בטור 
או"ח סימן צד, והיא 
נוסחא ישרה, דק"ס): 
ל] הרי"ף והרמב"ם 
(פ"ה מהל' תפילה ה"ג 
עיי"ש בלחם משנה) לא 
גרסו היה עומד בבית 
קדשי הקדשים וכן 
בכת"י ובתוספתא ליתא: 
ס] גירסת הרא"ש יכוין 
את לבו כנגד הכפורת 
(וכתב הרש"ש שגירסא 
זו עיקר ולא כמ"ש 
לפנינה | כננד "בית" 
הכפורת, וכן כתב המנחת 
חינוך מצוה צה עיי"ש): 
ו] גירסת הרא"ש היה 
עומד אחורי הפפורת 
הופך פניו | לבית 
הכפורת נמצא וכו' (וכן 
נראה מפירוש רש"י, 
רש"ש):]] בכת"י ובדפו"י 
תל שהכל פונים בו 
וכיה ברש"י רייה לפוין 
ובראשונים (והמהרש"ל 
(דפו"ר) | הגיה ע"פ 
התוס', דק"ס): מ] בכת"י 
נוסף ומת פלל וכחירט.. 


אוצר הח 


מה! 


(וכ"ה בראשונים וכיה ר 


נכון, דק"ס) וכן הגיה 
המהרש"ל (דפו"ר) 
והרש"ש ר"ה דתניא 
עיי"ש: ע] בכת"י 
הגירסא | מרימר ומר 
זוטרא בשבתא 
דריגלא מכנפי להו 
בי עשרה ומצלו וכו' 
(וכ"ה בראשונים והוא 
לשון | יפה, | דק"ס): 
*] בכת"י ליתא תיבת 
"קצרה" וי"ג אל יתפלל 
תפלה זו (מהר"נ אדלר) 
או שצ"ל תפלת הדרך 
(עטרת ראש): כ] צ"ל 
קודם זמן ק"ש (וכ"ה 
באו"ז סי' נא ועיין שאגת 
אריה סימן ג, מראה 
כהן): 0 בגנזי יוסף כתב 
שצ"ל ומיהו בתוספות 
ה"ר יופף פמק וכו 
וכ"ה בתוס' רבי יהודה 
החסיד: מ] צ"ל במקום 
שאין בו סכנה 
(רש"ל): (] צ"ל נמצא 
עומד וכו' (דבש תמר): 
ק] בתוס' רבינור פרץ 
ועכשיו: ע] עיין ט"ז 
או"ח סימן צד ס"ק ה 
שכתב שאולי דברי הר"מ 
הוא הג"ה ולא מדברי 
התוס' עצמם אלא נתוסף 
אח"כ בגליון בשם הר"מ: 


-- -<=%=- 
משנת ראשונים 


רב הסדא אמר מעומד. 
דכיון שהיא קצרה אינו 
עכוב גדול. [הויטב"א] 
וכו מטי לביתיה. בעי 
למהדר לצלויי. ואפילו 
עבר זמ יש לו 
להתפלל, כדין טעה ולא 
התפלל שחרית או מנחה 
שמשלים בתפלה הסמוכה 
לה. [הריטב"א] 


[המשך בסוף המסכת] 


עין משפט 
נר מצוה 


סח א פיי" פ"ד מסלי 
תפלס | סלכס | טו 
ופ" ס(כס 6 [טוק"ע 
סו" סימן קל סעיף 8]: 
סט ב מי' פרק מ 
מסנכות תפלה 
הנכס ג סמג עטין יט 
מוס"ע מ"ס סי" 5 סעיף 
יק: 
עג מי" פיל מס סנ 
כו קמג פס (טוק"ע 
ויח סי ק5 סעיף 6): 
עא ד ה מ" פ"י עס 
הנכס ינ קמג עס 
טוס"ע פו"ם סימן קכו 
קעיף ג: 
עב ו מ" קס סל כו 
סמג סקס טור טו"ע 
ו"ח סי" קס: 
עג ז ה כ" קס סנכס 
יל סמג פס טוס"ע 
פֿו"ם סי" סכנ סעיף 6: 
א ט פיי פ''ד מס ס(' 
טז סמג פס טוט"ע 
שו" סי' 5ג קע" 3: 
ב י מ" פ"ס עס סנ 
ס קמג פס טוק"ע 
"יס סימן 5 סעיף ו: 


ליקוטי רש"י 


ואטרידו. ‏ (פטכודי. 
לטעות [לעיל כטם. רבי 
חנינא קרא. קסיס על 
מקרל וולעס נגירקb‏ 
ונקי כטעמיס [תענית כז:]. 
חזי מאן גברא רבא 
דקמפהיד עליה. רסה 
כמס 6דס גדול סעיד עגיו 
כו' סוסיל וכ (סעיד על 
קת יפס כוון ולקלק 
כדכר 36 (כון [חולין ז.ן. 
ביני עמודי. טנית 
סמדרסם נכון = עליסס 
מלמעלס [לעיל ח.]. ואני 
ברב חהפבך \כו'. 636 
כיך (סודות | לך ברכ 
פסדך עספנת עניגו 
נסרקותינו נקמס מסס 
[תהלים ה, חן. במקום 
גילה. מפן קורס טל 
לומות לכמינ (מהניס יט) 
פקודי ס' יטריס מסממי 
לב [יומא ד:]. 


עקות וציונים 


6] [הרי"ף ורא"ש לא 
גרסי זה וע' בטור סימן 
קכ"ו ותכ"ב] (גליון): 
נ] [רדב כצ"ל] (גליון) 
כ/ה ביומא ד ע"ב (ורב 
אדא בר מתנא היה 
תלמידו של רב): ג] דבור 
תוס' על זה תמצא לקמן 
לא ע"א ד"ה במקום: 
ל] ד"ה בצבור שנו שייך 
אחרי הדבור טעה וכו': 
ס] [דבורי רש"י נתהפכו 
בזה] (גליון) ד"ה בכל 
לאח ריה: ההוהל 
ו] כ"ה ברא"ש וע"ש 
(גליון): ] צ"ל של ר"יח 
ערבית אין מחזירין 
(רש"ש) וכ"ה בתוס' 
רבינו פרץ: ] נדצ"ל 
והכא נמי (בדפו"ר 
"וה"נ"): ע] הגהות 
הב"ח מכאן עד סוף 
העמוד הושמטו בדפוס 
וילנא והחזרנום ע"פ 
בת :דפניב: יקוברשטי 
שבעין יעקב הגירסא 
שממשלת קוני ושררתו 
עלי וברש"י על הרי"ף 
ומלכותו עלי ועיין 
רש"ש: 


2 


"סג אין 


אותו. כ"ג ליס לס 6ערינן כסמוך 
טעס וכ סזכיר על כיים! פֿין ממזילין 
פֿותו כפי pפין‏ מקדטין כו' פי (מי 
לי פיתם סג מתכינם נקט (יס: 
כמה ישהה כין תפלה לתפלה. 
כגון קדס קטעס ולוכס 

נסתפננ מנית וכן בין תפלת סתרית 
לפלת סמוספין: כך' שתתחולל 
דעתו עליו. ומפרם כירועלמי" דסיינו 
כפינך רנע פמות: לם" שאין 
מקדשין את החדש כו. פי' עיל 
ריס פרקין (דף כ.) מס סמקפין 
ופיפוק גיס מטוס כקות מעוס דסייו 
לוק עקות מנוס ממכת עובלת 
וי"מ דוק | עס רטונס פין 
ממזירין פותו נפי טפין מקדטין 
סתלק כלילס ‏ 3 כלילס = עניס 
מסזירין קותו שכבר מקודט. כיוס 

סנפניו ו גרס תנק : 

מסתברא מלתא דרב בחדש 
מלא. כלומל קסיס 

ותו טלפניו מ69 157 יכול נפומכס 
בערכית קל ממר עסו עיקל וסיס 
קומר ה"ר ילסק לכל דכר טפמכו 
תכמיס 6ין מסזירין פותו כגון יעלס 
וינ כערכית ועל סנסיס 5 מיכעיb‏ 
פס עקר כגליו (ג) ופפת ככרכס 
סריס דלין ממוירין לומו 636 
פפיעו כ עקר 606 ססייס פותס 
כככס סתקט בס נקומרס פץ 
ממזירין ‏ פופו ול נסיר לרכיגו 
פנסן לס מזין ככרכם | סמון 
דקותן טפמכו סכמיס מסזיין וגס 
פֿותן טפין מסוירין טוין סיכ דנ 
עקר כגניו כדמר (קמן (דף מנ.=) 
פס קכח קל סנכת וס"ס סנככה 
כונס ועדיין כ סססיל נצככת 
סטו וסמטיכ סומר כלוך ספרכ 
נפן קכתות למטסס כו' וקסמכ 
עי סתס פס טעס ונ סוכל 
סנ כ"ם קולס קעקר כגליו דסייגו 
קולס טיתסיל כלכת סטונ וסמטיג 
לקותס קור עקר לכגניו 6ומכ 
נלוך קר נפן כקסי סדסיס וכו' 
פמק סיכ דנ עקר 6 ולעו 
סוין וס עקר לכגליוה קסתינ 
כנרכת העונ וסמטיג 5כ קנ 
סוזר רפט וקל כ" מעוות ₪ וכל 
לתקון וסכי (מי ימזור (ד) כקותס 
כרכס 6ס כ סתסקיל ‏ ככלכס 
שללסריס. ‏ ומיסו 6ין רפיס מסתס 
דטפני | סתס כנרכת סמזון | סככר 
כירך ג' כרכות וכרכת סטוכ וסמטיג 
לוו דפורייתם סי" ענ כן סין ממזירין 
פותו כגמרי כי 6ין דועס טס ספסק 
כל כך ולין פסכי) ממנו רפיס (י''ק 
כרכות דס יסזירוסו כדכר. ספין כו 
לסזור. סוי כמו ספסקס ועוד הפין 
(סכיל. רפיס ככפן דפס סיית פומל 
סיכל סכ עקר כגניו בי" כרכוק 
ססיס כו לסזור "כ סיס 5ריך ;זול 


הלכה כרבי יהודה שאמר משום ראב"ע. 636 סנכה 
כרכנן וכן פסק ר"ת דלסכי מייפי (כ) בכי מי ור' סי 
קסיו מתפנניס כיסיד כרכנן. ביני עמודי דגרסי 65טמעינן דסנכס 
כרנן: |\התניא טעה ולא הזכיר של ר"ח בערבית אין מחזירין 


בנהרדעא לבר מההוא יומא דאתא פולמוסא + 
דמלכא למתא ואטרידו רבנן ולא צלו וצלי 
לי ביחיד והואי יחיד שלא בחבר עיר יתיב 
רבי חנינא קרא קמיה דר' ינאי ויתיב וקאמר 
הלכה כר' יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן 
עזריה א"ל * פוק קרא קראיך לברא דאין 
הלכה כרבי יהודה שאמר משום ראב"ע א"ר 
יוחנן אני ראיתי את רבי ינאי דצלי והדר צלי 
א"ל רבי ירמיה לר' זירא *ודילמא מעיקרא 
לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה א"ל > חזי 
מאן נברא רבא דקמסהיד עליה: *ר' אמי 
ור אסי =אע"ג דהוו להו תליסר בי כנישתא 
בטבריא לא הוו מצלו אלא ביני עמודי היכא 
דהוו גרסי. איתמר רב יצחק בר אבדימי משום 
רבינו אמר הלכה כר' יהודה שאמר משום 
ראב"ע ר' חייא בר אבא צלי והדר צלי א"ל 
רבי זירא מאי טעמא עביד מר הכי אילימא 
משום דלא כוון מר דעתיה והאמר ר"א 
ילעולם ימוד אדם את עצמו אם + יכול לכוין 
את לבו יתפלל ואם לאו אל יתפלל אלא דלא 
אדכר מר דריש ירחא והתניא טעה ולא 
הזכיר של ר"ח ויז (פ) בערבית אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה בשחרית דבשחרית אין 
מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה במוספין 
5% במוספין אין מחזירין אותו מפני שיכול 
לאומרה במנחה א"ל לאו איתמר עלה א"ר 
יוחנן הבצבור שנו: כמה ישהה בין תפלה 
לתפלה רב הונא ורב חסדא חד אמר 'כדי 
שתתחונן דעתו עליו וחד אמר כדי שתתחולל 
דעתו עליו מאן דאמר כדי שתתחונן דעתו 


בנהרדעא, (פי קיש עס ככור וסקלית פוטלני: פולמוסא. סיל: 
דצלי והדר צלי, ולמס ליס כ' תפלות, 656 תת של שסרית ולתת של 
מוספין, ס"מ לית ליס דרפכ"ע: ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה. 
ופלווייסו לקסכית: מאן גברא רבא דקמסהיד עליה. ככי יופגן 


קסעיד על סדכר יפס דקדק pנקנינ‏ 
ספלת סמוספין סיתס: משום רבינו. 
לב: ‏ בצבור שנו. דסין מסזילין, מקוס 
דסמע ליס מם"5 ומכ מק5ת סזכרס, 
6 כיסיד פריך לסזור. ונס"ג מפרם 
לס בם"5 מסוס עירס6 דנכור5, פנ 
יפיל סדר: טעה ולא הזכיר במוספין. 
ססתפננ תס סונן: כמה ישהה 
בין תפלה לתפלה. מי טיש עניו 
נמזור ולסספלל ו מסוס דטעס פו 
מסוס מוספין כמס ישסס כין זו לזו: 
שתתחונן. עתס דעתו. מיוטנק 
לערוך דכריו בנטון תפנס: שתתחולל. 
לשון מילוי, וסי סים, 636 כליסנס 
כעלמ5 פניגי: בחדש מלא. כקסקדם 
סענר מנ עוטין כ"ם נ' ימיס, 
סנכך יכול לסומרס למסר, דעכנית 
סל מחר כ"ם גמור יופר מן סרסטון: 
מכדי טעמא קאמר. עפין מקדטין 
6 ססדט כּנינס: 


הדרן עלך תפלת השחר 


כובד ראש. סכנעס: שוהין שעה 

אחת. כמקוס טנסו נסתפנכ: 
נם' אשתחוה אל היכל קדשך 
ביראתך. מתוך ירס: מציין נפשיה. 
מקסטי ענמו כנגדיו: עבדו את ה' 
ביראה. מפלס ססיל ‏ ו כמקוס 
ענולס עקו קופס כילס: ‏ בכל 
עצב יהיה מותר. כשקלס מרקס 
פֿת עכמו על יסיס כו קככ: דהוה 
קא בדח טובא. יפר מדbי,‏ וללס 
כפולק עוכ: תפילין מנחנא. וסס 
עדום טממטכת קוני ומקכתו (ס) עני: 

לסל 


עליו דכתיב * ואתחנן אל ה' ומ"ד כדי שתתחולל דעתו עליו דכתיב > ויחל 

משה. אמר רב ענן אמר רב 'טעה ולא הזכיר של ר"ח ערבית אין מחזירין אותו 

לפי= שאין בית דין מקדשין את החדש אלא ביום אמר אמימר מסתברא מילתא 

דרב בחדש מלא אבל בחדש חסר מחזירין אותו א"ל רב אשי לאמימר מכדי 
רב טעמא קאמר "מה לי חסר ומה לי מלא אלא לא שנא: 


הדרן עלך תפלת השחר 


אין ?עומדין להתפלל אלא מתוך כובד ראש חסידים הראשונים היו שוהין 

שעה אחת ומתפללין כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים = אפי' המלך 
שואל בשלומו לא ישיבנו ואפי' נחש כרוך על עקבו לא יפסיק: נמ' מנא 
ה"מ א"ר אלעזר דאמר קרא והיא מרת נפש ממאי דילמא חנה שאני דהות 
מרירא לבא טובא אלא א"ר יוסי בר' חנינא מהכא = ואני ברב חסדך אבא 
ביתך אשתחוה אל היכל קדשך ביראתך ממאי דילמא דוד שאני דהוה 
מצער נפשיה ברחמי טובא אלא אמר ר' יהושע בן לוי מהכא = השתחוו 
לה' בהדרת קדש אל תקרי בהדרת אלא בחרדת ממאי דילמא לעולם אימא 
לך הדרת ממש כי הא דרב יהודה "הוה מציין נפשיה והדר מצלי אלא א"ר 
נחמן בר יצחק מהכא % עבדו את ה' ביראה וגילו ברעדה ‏ מאי וגילו ברעדה 
א"ר אדא בר מתנא אמר רבה" במקום גילה שם תהא רעדה אביי הוה 
יתיב קמיה דרבה חזייה דהוה קא בדח טובא אמר וגילו ברעדה כתיב 
א"ל אנא תפילין מנחנא ר' ירמיה הוה יתיב קמיה דר' זירא חזייה דהוה קא 
בדח טובא אמר ליה %בכל עצב יהיה מותר כתיב א"ל אנא תפילין מנחנא 
מר בריה דרבינא עבר הלולא לבריה חונהו לרבנן דהוו קכדחי טובא 


אייתי 


לפס ולין זס סגון ועיסו ומר ר"י דרפס פת ר"ת דסיכ דל עקר כגליו פזר ללכ פפי' כלכריס טסין ממזירין כגון על סנסיס וכן ענ דכר*: 


הדרן עלך תפלת השחר 


אל תקרי בהדרת אלא בחרדת. תימס 6מסי 6 מוכם כסדיb‏ מדכתיכ כתריס מינו מנפניו ככ סלרץ (ו) וי"ל סיינו קר דכסיכ 
כתזמור סנו כס' כני פניס ומססול קר5 כעי נסוכים כמסכת מגיעס (לף =:) סלומכיס לבות וגכורות וקלוסת סקס וי"ס 
כרכות תקנו כנגד () סזכרות? ומקוס סכי לייק מלומו קר שכתוכ כפותס פכקס סנל פותו דמינו וגו' ליגו כתוכ כלותס. פרקס: 


שייםי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ויכמות מ. כפוכות 
Jr PPPOE Lb‏ 
ג) לעיל דף ת., ל) [עיי 
תוס' נקמן לד: ל"ס 
יכוין], | ס) סנהדרין יא 
עב | ומס בת 
!) דפרקין ה"ו, ₪) דייה 
טעה, ‏ () צ"ל | מט: 
עיי"ש, | י) לקמן | מו. 
עיי"ש, | כ) עיין | תוס' 
לקמן ‏ לד. | סוד"ה 
אמצעיות, () לעיל כח 
ע"ב, 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' ו סוכיל קל 
כ"ס (כעככית = וכו'. 
נסמרים) תפ"מ. ונ'נ 
מ" 6ין זס: (3) תום' 
ד"ס 6ין סנכס כו'. דלסכי 
מייתי הכא ככי סי 
וכו' ביחיד ביני עמולי 
היכא דהוו גרסי 2700 
ותיכת | כככגן נמסק: 
(ג) ד"ה מסתנכל וכו' 
עקר רגניו ופתם. נ"ב פי" 
6ו פתת: (7) בא"ד 


וס" ימחול לאותה 
נככס: ]9‏ (ס) רשיי 
ד"ס פפילין וכו'. ‏ קוני 
ומלכותו ‏ | עי: 


(ו) תוט' ד"ס 36 פקרי 
וכו'. ו"ל דהאי קרא 
דמייתי הכא סיינו קר6: 
(1) בא"ד תקט כנגד 
י"ח סקוככות שבו 
ומסוס סכי: 


הנהות הגר"א 
[א] גמ' | של ר"ח 
בערבית. נ"ככי"ף וס"פ 


לייג 656 כססרית 6ין כו' 
ככל: 


גליון הש"ס 
מתני' אפי' המלך, עי 
יומס ייט פיב סומ לייה 
כס: 


תורה אור השלם 
א וָאֶהָחַנן אל יי בֵָּת 
הַהוא לָאמֹר: |דבריםג,כג] 
ב) יָחֵל מֹשָׁה אֶת פָּנִי יי 
אֶלהָו וֹאמָר לָמָה ו 
יָחָרָה אַפְךְ בְּעמֶךְ אֲשֶׁר 
הוצָאתָ מָאֶרֶץ מִצְרַיִם 
ְַּחַ נָדוּל וְּיֶד חקָה: 
| שמות לב, יא] 
וְהיא מָרת נפָּש 
ותּתְפַלֵל על יי וּבְכה 
תִבְכָה: [שמואל א א, י| 
ד) ואֲנִי בֶּרב חַסְרְךְ 
אָבוֹא בִיהֶךְּ אִשְׁתַחְוָה 
אֶל | הִכָל | קָרְשְׁך 
בְּירְאֶתדִ: |תהלים ה, חן 
ה) הָבוּ ליי כְּבוֹד שמו 
קדָש: הבא כט, ב] 
וו עַבְרוּ אֶת יָי בְּיִרְאֶה 
וְנִילוּ בְּרְעֲרָה: 
|תהלים ב, יא] 

ז) בָּכָל עצַב יְהִיָה מוּתָר 
דְבַר | שָפְתַיִם | אַךְ 
לְמַחְסור: |משלי יד, כגן 


תפלת השחר פרק רביעי 


בִּנְהַרְדְּעָא* - מימי לא אירע לי שהתפללתי תפילת מוסף ביחידות 
בנהרדעא, משום שיש שם ציבור [-חבר עירן, והשליח ציבור פטרניי, 
לָבַר מְהַהוּא יומָא דִאַתָא פּוּלְמוּסָא דְּמַלְכָא לְמָתָא, וְאֲטְרִידוּ רִבָּנֶן 
ולא צלו - חוץ מאותו יום שבאו חילותיו של המלך לעיר, ומחמת 
כן הוטרדו החכמים ולא התפללו מוסףי, וְצַלִי לי [-והתפללתין] בְּיחִיד, 
וְהָוַאי [-והייתי] יחיד שלא בְּחַבָּר עִיר, שחייב להתפלל בעצמוי. 
וממה ששמואל נהג כך, מוכח שסבר שהלכה כדברי רבי יהודה בשם 
רבי אלעזר בן עזריה, שיחיד שלא בחבר עיר חייב להתפלל מוסף". 


דעת רבי ינאי שאין הלכה כרבי יהודה: 

יתיב [-ישב] רִבִּי חֲנִינָא המכונה קרְא' - בעל מקראי, קמִיה דְּרַבִּי 
יִנָאי - לפני רבי ינאי, וְיְתִיב וְקְאָמַר - וישב ואמר, הֲלָכָה כְּרַבִּי 
יְהודָה שָאָמר משום רְבִּי אֶלְעְזֶר כֶּן עִזַרְיִה, שכשאין ציבור 
שמתפללים מוסף, היחיד חייב להתפלל. אִמַר ליה רבי ינאי לרבי 
חנינא, פוק קרא קְרְאִיף לְבְרָא - צא ותקרא את מקראיך שאתה רגיל 
לקרות, בחוץ, ואל תאמר בבית המדרש הלכות שאינן נכונות, משום 
שהאמת היא דְּאִין הַלְכֶה כְּרַבִּי יְהוּדָה שָאָמַר משום רַכִּי אִלְעָזֶר 
בֶּן עַזרְיָהי. 


א. נהרדעא היתה מקום מגוריו של שמואל כמבואר להלן (נפ:) ובשבת (קטז). 

ב. רש"י (ל"ס נסכלע6). כבר התבאר לעיל (ע"6) ששיטת רש"י היא, שהשליח ציבור 
הוא שפוטר את היחיד [דלא כדעת המאירי והרמב"ם שעצם תפילת הציבור פוטרת 
את היחיד מלהתפלל]. וראה שם שהובא שנחלקו האחרונים בדעת רש"י, האם מה 
שהיחיד יוצא ידי חובה הוא דווקא אם הוא נמצא בבית הכנסת ושומע את תפילת 
השליח ציבור, או גם אם אינו שומע את תפילת השליח ציבור. 

לדעת הסוברים שלפי רש"י השליח ציבור פוטר את היחיד גם אם אינו שומע את 
תפילתו, כוונת שמואל היא, שגם באופן שלא עלתה בידו להיות בבית הכנסת, לא 
התפלל ביחידות בביתו, כיון שנפטר בתפילת השליח ציבור, כדעת רבי יהודה 
שבמקום שיש חבר עיר, היחיד פטור מתפילת המוספין. ולדעת הסוברים שלפי רשיי 
היחיד נפטר רק אם שמע את תפילת השליח ציבור, כנראה שכוונת שמואל היא, 
שמעולם לא אירע לו אונס שגרם לו להשאר בביתו בעת תפילת המוספין ולהתפלל 
ביחידות. 

ג. השפתי חכמים (ד"ס ופטכילו - סעטי) מביא שני פירושים, האם מחמת הטירדה, שאר 
החכמים לא התפללו כלל מוסף באותו היום, או שרק לא התפללו בציבור, אבל 
ביחידות התפללו. המילי דברכות (ד"ס ופעלידו) נקט שלא התפללו בציבור, וביאר, שמה 
שלא המתינו עד שתחלוף הטירדה ואז יתפללו בציבור, שהרי הלכה כחכמים (עי כו.) 
שאפשר להתפלל מוסף במשך כל היום, הוא משום שהטירדה נמשכה כל היום. או 
אפשר שהטירדה לא נמשכה אלא עד סוף השעה השביעית שזה סוף זמן תפילת מוסף 
לפי רבי יהודה, וחששו לשיטתו מחמת דברי רבי יהושע בן לוי, שאמר (עיל כפ.) שכל 
המתפלל מוסף לאחר שבע שעות, עליו נאמר (פטס ג ית) נוגי ממועד אספתי ממך 
היו', כלומר שמחמת שהעבירו את מועדי התפילות יהיו נוגים [שבורים] וכָּלים. ומשום 
כך העדיפו להתפלל ביחידות לפני שיעברו שבע שעות על פני תפילה בציבור לאחר 
מכן. עוד אפשר לומר שהטירדה הסתלקה לפני סוף זמן מוסף, אבל לא רצו להמתין, 
משום שאם כן היה אסור להם לאכול סעודה קודם תפילת מוסף כמבואר בשלחן ערוך 
(6ו"ק סי' כפו ס"ג). 

ד. לפי שיטת רש"י שהתבארה לעיל בהערה, כוונתו היא שלא התקיימה תפילת ציבור 
שאוכל להתפלל בה, וממילא אין שליח ציבור שיפטור אותי בתפילתו. ולפי המאירי, 
הכוונה שלא היה ציבור שיפטרו אותי בתפילתם. 

ה. ואין לומר שנהג כך משום שסבר כחכמים במשנה שלעולם היחיד חייב [ומה 
שאמר בתחילה 'מימי לא מצלינא צלותא דמוספין ביחיד', היינו שלעולם לא אירע לו 
שהתפלל ביחידות אלא תמיד התפלל בציבורן, משום שתלה את הטעם במה שהתפלל 
ביחידות במה שהיה יחיד שלא בחבר עיר, שמשמע שאם היה שם חבר עיר, לא היה 
מתפלל ביחידות. ואילו לחכמים בין כך ובין כך מתפלל ביחידות [ומאחר שמוכח 
שלא סבר כחכמים, בודאי מה שאמר 'מימי לא מצלינא צלותא דמוספין ביחיד', כוונתו 
בזה היתה שאם אירע שלא התפלל בציבור, היה יוצא ידי חובה בתפילת השליח 
ציבור]. 

ו. נקרא כך משום שהיה בעל מקרא ויודעה בגירסא ובקי בטעמיה. רש"י בתענית (ס: 
ד"ס כ' מײנ). וראה בהערה הבאה ביאור נוסף בזה. 

ז. דהיינו שרבי ינאי אמר לרבי חנינא שישמיע את דבריו רק בעניני מקראות שבהם 
הוא בקי ולא בדברי הלכה. קרבן העדה על הירושלמי בכתובות (פ"ס ס"5, סוכל וסתכפר 
כיפס. עיניס ככתוכות נו. ד"ס פוק). וגמרא כעין זו מצינו גם ביבמות (מ.) ובכתובות (ו.). 
ואמנם שם הגירסא 'פוק קרי קראיך לברא אין הלכה כרבי אלעזר בן עזריה', והיינו 
שנתכוין שיפרסם שאין הלכה כרבי אלעזר בן עזריה. ובדקדוקי סופרים גרס גם כאן 
'אין הלכה' בלא האות דל"ת. 

השפתי חכמים (ד"ס כני פנינש) מסביר שנקרא 'קרא' משום שהיה מוכר קורות לבית. 
וכידוע קורות התקרה עומדות על כתלי הבית, והקורות הארוכות יותר מהצורך יוצאות 
מחוץ לבית בצדדים, ובחלק היוצא לחוץ אין כל תועלת. ועל כך נתכוין רבי ינאי 
באמרו 'קראיך לברא', כלומר שדבריך נמשלו לאותם קורות שבחוץ שאינן מועילות, 


ברכות 


מדברי רבי ינאי לרבי חנינא שאין הלכה כדברי רבי יהודה בדעת 
רבי אלעזר בן עזויה, עהקן אין ראיה האם סבר שהלכה כדברי תנא 
קמא בדעת רכי אלעזר בן עזריה, או שסבר כדעת חכמים במשנה. 


ל: [א] 


עתה הגמרא מוכיחה שסבר כחכמים שגם בחבר עיר היחיד מתפלל 
מוסף": 
אָמַר רַכִּי יוחֶנָן, אָנִי רְאִיתִי אֶת רְכִי יְנַאי, דְצלי והדר צלי - 
שהתפלל ולאחר מכן חזר והתפלל שוב, ותפילותיו היו ביחידות. ומכך 
שהתפלל שתי תפילות זו אחר זו, בודאי שהיו אלה תפילות שחרית 
ומוסף", ומוכח שרבי ינאי סבר שאפשר להתפלל תפילת מוסף ביחידות, 
וכדעת חכמים במשנהי. 


הגמרא מנסה לדחות את ההוכחה: 
אָמר ליה רכִּי יִרְמִיה לְרְכִּי זִירָא, וְדִילְמָא - ושמא שתי התפילות 
שרבי ינאי התפלל היו של שחרית, ולכך התפלל פעמיים תפילת 
שחרית, משום דמְעִיקְרָא לא כְּוּון דִּעְתִּיהּ וּלְבְפוף כְּוּון דּעְתִּיה - 
שבפעם הראשונה שהתפלל, לא כיון דעתו בברכת אבות, ולכך הוצרך 
לחזור ולהתפלל פעם שניה, ובה כיון דעתו כראוי*. ואם כן אין 


והיינו שדבריך שהלכה כרבי יהודה אינם נכונים. 

ח. צל"ח (ד"ס מו). וכן משמע מרש"י (ד"ס דאני). 

ט. גם אם היה מעשה זה בשבת אי אפשר לתלות ששתי התפילות היו של שחרית, 
ובתחילה טעה והתפלל שחרית של חול ולאחר מכן נזכר ששבת היום והתפלל שחרית 
של שבת, משום שכיון שמדובר שראה שהתפלל וחזר והתפלל, בודאי שראה שסיים 
את תפילתו הראשונה ופסע לאחוריו ולאחר מכן התפלל שוב, וממילא אם התפילה 
הראשונה היתה של חול והשניה של שבת, רבי יוחנן היה מבחין שהראשונה גמשכה 
יותר זמן, לפי שבתפילה של חול יש תשע עשרה ברכות, ואילו בשל שבת אין אלא 
שבע ברכות. צל"ח (ד"ס 6ני). 

י. ממעשה זה לבדו בלא שהגמרא היתה מביאה קודם את גערת רבי ינאי שאין הלכה 
כרבי יהודה, אין הכרח שרבי ינאי סבר שהלכה כחכמים. משום שהיה מקום לומר 
שסבר כרבי יהודה, ואף על פי כן התפלל ביחידות, משום שמדובר שלא בחבר עיר, 
ושם מודה רבי יהודה שיחיד מתפלל מוסף. וגם אם היה ידוע שמדובר בחבר עיר, 
עדיין אין הכרח שסבר כחכמים, כי גם לרבי יהודה שסבר שבמקום חבר עיר אין 
היחיד מתפלל מוסף, יש אפשרויות שבו היחיד כן יתפלל, וכגון לפי שיטת רשיי 
שהובאה לעיל (ע"פ) שהפטור של יחיד הוא משום שיוצא בתפילת השליח ציבור, לפי 
האחרונים שהובאו שם, שזה דווקא כששומע את תפילתו, וממילא אם רבי ינאי לא 
שמע את תפילת השליח ציבור, יש לו להתפלל ביחידות. ואף לדעת האחרונים שהובאו 
שם שסברו שלא צריך לשמוע את תפילת השליח ציבור, יתכן ורבי ינאי התכוין שלא 
לצאת ידי חובה מהשליח ציבור, ולכך היה חייב להתפלל בעצמו. וממילא אפשר 
שמדובר באחד מן האופנים הללו, ורבי יוחנן רק בא להוכיח שרבי ינאי סבר שאין 


תפילת מוסף, אבל סבר שהלכה כרבי יהודה. אבל אחר שמצינו שרבי ינאי סבר שאין 
הלכה כרבי יהודה, שהרי גער ברבי חנינא קרא, בודאי שממעשה זה מוכח שסבר 
כחכמים. צל"ח (נפוספות ד"ס פין). 

יא. כתב הרא"ש (סי כ6), שמכאן מוכח שמי שלא כיון בברכת אבות צריך לחזור 
ולהתפלל [המעדני יום טוב (פס 6ות ס) ציין על כך את הגמרא להלן ((נד:) שמלמדת 
את עצם החובה לכוין לכל הפחות ב'אבות'], ואם נזכר באמצע תפילתו שלא כיון 
באבות, מפסיק במקום שנזכר וחוזר ומתפלל שוב. ורבי ינאי לא נזכר אלא לאחר 
שסיים תפילתו, ולכך הוצרך לחזור ולהתפלל. ריטב"א ושיטה מקובצת (ד"ס וללמ). ומה 
שהוכרח להעמיד שנזכר שלא כיון באבות רק לאחר שסיים את תפילתו, משום שאם 
היה נזכר מיד, לא היה רבי יוחנן מוכיח מזה לענין מוסף, שהרי הדבר ניכר שהתפילה 
הראשונה קצרה, ובודאי הוא משום טעות [להלכה פסק הטור (לו"ס סי' קפ וסוכ נרמ"5 
עס ס"5), שבזמננו אף אם לא כיון באבות אינו חוזר, לפי שקרוב הדבר שגם בחזרתו 
לא יכוין]. 

הרא"ה (ד"ס פמכ) הביא פירוש נוסף, שמדובר שלא כיון בשאר הברכות, ואף שלא היה 
חייב לחזור, מכל מקום חזר בתורת תפילת נדבה [אמנם לעיל בהערה הובאו דברי 
הצל"ח שהמעשה היה בשבת, וברמב"ם (פפינס פ" ס"י) הביא שיש שאסרו להתפלל 
תפילת נדבה בשבת, משום שבשבת לא היו מקריבים קרבנות נדבה. אלא שרוב 
הפוסקים התירו להתפלל תפילת נדבה אף בשבת. וראה במנחת שמואל (ד"ס ודנמ) 
ובברכת אברהם (ד"ס 96) מה שהאריכו בזה]. 

ויש שפירשו על פי מה שכתב בחידושי רבינו חיים הלוי (על סכמנ"ס, פפינס פ"ד) 
בדעת הרמב"ם, שבתפילה צריך שתי כוונות, אחת פירוש המילות, וכוונה זו אינה 
מעכבת אלא רק בברכת אבות, והשניה שיכוין שעומד לפני ה' ומתפלל, וכוונה זו 
מעכבת בכל התפילה, משום שבלעדיה אין תפילתו נחשבת כלל לתפילה. שלפי זה 
אפשר לבאר שהנידון היה שמא רבי ינאי לא כיון באחת מן הברכות את הכוונה 
שעומד לפני ה' שהיא מעכבת בכל התפילה [ונזכר בזה רק לאחר שסיים את תפילתו, 
או שלא כיון באחת מן הברכות שבסוף התפילה ונזכר מיד], ולכן חזר והתפלל. 
וראה בדברי החזון איש (כגיוטפיו על סילוסי ככינו מייס סנו), שנחלק על הגר"ח בזה. 


עין משפט 
נר מצוה 


פח א מ"' פ"ד מסני 
תפס סנכס עו 
ופ" סנכס ‏ [טום"ע 
פֿו"ם סימן קל סעיף 6]: 
סט ב מי' פרק מ 
מס(כות תפנה 
סנכס ג סמג עסין יט 
טוט"ע "םס סי 5 סעיף 
ית: 
ע ג מי" פיל סס סל 
טו קמג פס (טוס"ע 
פֿויס מ" קל סעיף 6): 
טא ד ה כיײ' פ"י עס 
סנכס ינ קמנ עס 
טוק"ע פו"ת סיפן קכו 
סעיף ג: 
עב ו פיי פס סל עו 
סמג טס טור טו"ע 
פו"ס סי" קס: 
ענ ז ה 5" עס סנכס 
יס סמג פס עוס"ע 
סו"ס סי' תככ סעיף 5: 
אט מיי' פ"ד עס סנ 
טו סמג מס טוס"ע 
פֿו"ם סי" ג סעי' 3: 
בימי פ"ס קס כ 
ס סקעג פס טוק"ע 
פֿ"ת סימן 5 סעיף ו: 


הנהות וציונים 


6] [הרי"ף ורא"ש לא 
גרסי זה וע' בטור סימן 
קפ התיבח :(גליתן): 
כ] [רב כצ"לן (גלקז) 
פיה פיומא ד :שב (ה"ב 
אדא בר מתנא היה 
תלמידו של רב): ג] דבור 
תוס' על זה תמצא לקמן 
לא ע"א ד"ה במקום: 
ל] ד"ה בצבור שנו שייך 
אחרי הדבור טעה וכו': 
ס] [דבורי רש"י נתהפכו 
בזהן (נגליון) דיה בכל 
צ"ל אחר ד"ה דהוה: 
ו] כ"ה ברא"ש וע"ש 
(גליון): ] צ"ל של ר"ח 
ערבית אין מחזירין 
(רש"ש) וכ"ה בתוס' 
רבינו פרץ: מ] נדצ"ל 
והכא גמי (בדפו"ר 
*והייניי)? ט] הגהות 
הב"ח מכאן עד סוף 
העמוד הושמטו בדפוס 
וילנא והחזרנוס ע"פ 
ב"ת..בפג"ר: '] ברש"י 
שבעין יעקב הגירסא 
שממשלת קוני ושררתו 
עלי וברש"י על הרי"ף 
ומלכותו עלי ועיין 
רש"ש: 


משנת ראשונים 


יתיב רבי חנינא קרא 
קמיה דרבי ינאי ויתיב 
וקאמר. הא דאמרין 
בכוליה גמרא יתיב פלוני 
קמיה דפלוני ויתיב 
וקאמר, לא אמרינן הכי 
אלא במקום שחולק עליו 
או שהיה הוא האומר 
אבל אם לא אמר הוא 
כלום ולא נחלק עליו 
בכלום לא אמרינן הכי. 
[הליכות עולם שער שני 
בשם הרשב"א] 


אין לשון זה מכוון, שאם 
אומר ויתיב וקאמר, הרי 
הוא האומר, ומה צורך 
לדברי הרשב"א ז"ל. 
אבל הלשון המכוון הוא 
כמו | שכתבו התוס' 
בחולין, כל מקום שאומר 
רתיב פלוני גבייהו, 
מזכירו כן לפי שהורה 

להם דבר חידוש. 
[מהר"י קארו כללי 
הגמרא] 


ודילמא מעיקרא לא 
כוון דעתיה ולבפוף 
כוון דעתיה. מנין לך 
שהתפלל יוצר ומוסף כי 
שמא תפלת יוצר בלבד 
היא, ומתחלה לא כיון 
דעתו באבות ונזכר אחר 
שהתפלל והוצרך לחזור 
ולהתפלל מראש. והוא 
הדין אי אדכר באמצע 
תפלה דפוסק. 
[הריטב"א] 


אין עומדין להתפלל 


ל 


ו[ הי א 1 


אותו. כ"ג כיס דס פמריין נסמוך 
טעס ונ סזכיר סל כ"ים! פֿין מסזירין 
פֿותו לפי pין‏ מקדטין כו" פי (מי 
לי 6ית6 מג מתכינb‏ נקט (יס: 
כמ ישה בין תפלה לתפלה. 
כנון דס עטעס וכולס 

לסספלל קית וכן בין תפלת סתכית 
לספל סמוספין: כ" שתתחולל 
דעתו עליו, ומפרט בירוקנמי' דסיינו 
כסיעך פֿכנע פמות: לם" שאין 
מקדשין את החדש כו. פי' (עיל 
כרים פרקין (דף כ.?) מס סמקטין 
ופיפוק כיס מסוס רטופ מטוס דסייו 
לוק כעקות מכוס 6סרס עוכרק 
וי"ע דוק בּלִנס כ6קונס ‏ פיץ 
מוירין פופו | כפי ספין מקלטין 
ססדט בלס 336 כללס עלס 
מסזירין פופו סכר מקודם מיוס 

סלפניו ו נכלס (מכק: 

ממתברא מלתא דרב בחדש 
מלא. כלומכ עסיס 

ותו קנפניו כ 157 יכול נפומכס 
כערנית טל מפר קסו עיקל וסיס 
סומר ס"כ יחק (כנ דנר עפמכו 
חכניס פין מסזירין פותו כגון יעלס 
וינ בעכבית וענ סנסיס 55 מיבעיס 
פס עקר כגליו (ג) ופפ ככרכס 
טנסמריס הפין מסזירין ותו 696 
פפיכו כ עקר 656 סקייס ומס 
נלכס עתקט כס נפומרס פיץ 
מסזירין ‏ פופו ונל נסיר נככייו 
פנחגן לס מזין כנרכת סמון 
לקופן קסמכו פכמיס מסזירין וגס 
פֿותן ספין ממזירין סױן סיכל דנ 
עקר רגליו כדפמר לקמן (דף מט.*) 
לס סכק על עכת וקייס סנללס 
כונס ועליין כ סססיל | ככרכק 
סעוכ וסמטינ קומר כלוך סקל 
נפן ספות (מנותס כו' וקסמר 
גי סתס פס טעס ו סוכיר 
סנ כ" קולס סעקל לגניו דסייו 
קולס טיתסינ רכס סעוכ וסמטינ 
דלותס קור עקר כגניו מומכ 
כלוך קר נפן כסי סדסיס וכו' 
% סיכ דנ עקר מ המו 
טוין וס עקר כגניו קסתקיג 
ננללת סטונ וסמטיכ קנ סנק 
סוזר (כם וקל כ"ם מעוות 6 וכל 
נפקון וסכי (מי יסוור (ד) לוס 
נלכס ס כ סתסיל | ככלכס 
קנפחכיס. ומיסו פין רפיס מסתס 
דסלני סתס ככרכת סמזון סכנר 
כירך ג' כרכום וכרכת סטוכ וסמטינ 
לו דסוכיית סי על כן 6ין מסזיכין 
ותו נגמרי כי פֿין דועס טס ספסק 
כל כך וסין לסכי ממנו רפיס ג''ק 
כרכות ללס יסזיכוסו כלר עסין לו 
נסזור סוי כמו ספסקס ועול דסין 
כסני כליס ככפן דפס סיים. ומר 
סיכ סכ עקר כגליו בי" כרכות 
ססיס כו לסזור 6"כ סיס 5כיך לסזור 


בנהרדעא לבר מההוא יומא דאתא פולמוסא 
דמלכא למתא ואטרידו רבנן ולא צלו וצלי 
לי ביחיד והואי יחיד שלא בחבר עיר יתיב 
רבי חנינא קרא קמיה דר' ינאי ויתיב וקאמר 
הלכה כר' יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן 
עזריה א"ל * פוק קרא קראיך לברא דאין 
הלכה כרבי יהודה שאמר משום ראב"ע א"ר 
יוחנן אני ראיתי את רבי ינאי דצלי והדר צלי 
א"ל רבי ירמיה לר' זירא *ודילמא מעיקרא 
לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה א"ל > חזי 
מאן גברא רבא דקמסהיד עליה: %ר' אמי 
ור' אסי <אע"ג דהוו להו תליסר בי כנישתא 
בטבריא לא הוו מצלו אלא ביני עמודי היכא 
דהוו גרסי. איתמר רב יצחק בר אבדימי משום 
רבינו אמר הלכה כר' יהודה שאמר משום 
ראב"ע ר' חייא בר אבא צלי והדר צלי א"ל 
רבי זירא מאי טעמא עביד מר הכי אילימא 
משום דלא כוון מר דעתיה והאמר ר"א 
ילעולם ימוד אדם את עצמו אם * יכול לכוין 


את לבו יתפלל ואם לאו אל יתפלל אלא דלא 4 


אדכר מר דריש ירחא והתניא טעה ולא 
הזכיר של ר"ח != () בערבית אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה בשחרית "בשחרית אין 
מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה במוספין 
* במוספין אין מחזירין אותו מפני שיכול 
לאומרה במנחה א"ל לאו איתמר עלה א"ר 
יוחנן חבצבור שנו: כמה ישהה בין תפלה 
לתפלה רב הונא ורב חסדא חד אמר 'כדי 
שתתחונן דעתו עליו וחד אמר כדי שתתחולל 
דעתו עליו מאן דאמר כדי שתתחונן דעתו 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


הלכה כרבי יהודה שאמר משום ראב"ע, כ הנכס 
כרכן וכן פסק ב"ק לנסכי מיימי (כ) בכי 6מי ור' 6סי 
ססיו מספלליס בימיד ככנגן ביני עמודי חגרסי נפטמעיין דספכס 
ככנע: והתניא טעה ולא הזכיר של ר"ח בערבית אין מחזירין 


בנהרדעא. 5פי סיק סס בור וסקלית פוטלני: פולמופא. סיל: 
דצלי והדר צלי. ולמס (יס כ' פפלות, 606 לחת טל קסרים ומת של 
מוספין, ס"מ ליפ (יס דר6כ"ע: ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה. 
ותרווייסו דשקלית: מאן גכרא רבא דקמסהיד עליה. ככי יופגן 


טסעיד על סדכר יפס דקדק שכסכיג 
ספלת סמוספין סיפס: משום רבינו. 
ככ: ‏ בצבור שנו. דסין מפוירין, עקוס 
דסמע ניס מם"5 וסיכף מקכת סזכרס, 
מב ביסיד 5ריך פסזור. ובס"ג מפרם 
לס בק" מסוס טיכסb‏ דלכור5, 936 
יקיל סלכ: טעה ולא הזכיר במופפין. 
קסתפלל תס קון: כמה ישהה 
בין תפלה לתפלה. מי שיש ענו 
נסזור ונסתפנכ פו מקוס דטעס פו 
מסוס מוספין כמס יססס כין זו זו: 
שתתחונן. שתס? לעפו מיוסנת 
לערוך דכריו כלקון תסנס: שתתחולל. 
כסון סיטוי, וסי סיל, ‏ 556 כליסנb‏ 
כעלמל פניגי: בחדש מלא. כסססדק 
סעבר מנ עוטין ב"ס נ' ימיס, 
סלכך יכול עמומכס למסר, ‏ דעכנים 
סל מסר כ"פ גמור יופר מן סכלטון: 
מכדי מעמא קאמר. ססין מקלסין 
6 התלע כלילס: 


הדרן עלך תפלת השחר 


כןבך ראש. סכנעס: שוהין שעה 

אחת. כמקוס טנפו נסתפנל: 
נמ' אשתחוה אל היכל קדשך 
ביראתך. מתוך ירלס: מציין נפשיה. 
מקסט ענמו כנגליו: עבדו את ה' 
ביראה. תפנס קסי לגו כמקוס 
ענולס עסו קומס כיכס: = בכל 
עצב יהיה מותר. כסקלס מכלס 
לת ענמו ע35 יסיס לו קכר: דהוה 
קא בדח טובא, יור מלקי, ורס 
כפורק עו: תפילין מנחנא. וסס 
עדום סממטנת קוני ומקרתו (ס) עלי: 

כסל 


עליו דכתיב * ואתחנן אל ה' ומ"ד כדי שתתחולל דעתו עליו דכתיב > ויחל 

משה. אמר רב ענן אמר רב 'טעה ולא הזכיר של ר"ח ערבית אין מחזירין אותו 

לפי= שאין בית דין מקדשין את החדש אלא ביום אמר אמימר מסתברא מילתא 

דרב בחדש מלא אבל בחדש חסר מחזירין אותו א"ל רב אשי לאמימר מכדי 
רב טעמא קאמר "מה לי חסר ומה לי מלא אלא לא שנא: 


הדרן עלך תפלת השחר 


אין *עומדין להתפלל אלא מתוך כובד ראש חסידים הראשונים היו שוהין 

שעה אחת ומתפללין כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים * אפי' המלך 
שואל בשלומו לא ישיבנו ואפ" נחש כרוך על עקבו לא יפסיק: נמ' מנא 
ה"מ א"ר אלעזר דאמר קרא * והיא מרת נפש ממאי דילמא חנה שאני דהות 
מרירא לבא טובא אלא א"ר יוסי בר' חנינא מהכא 7 ואני ברב חסדך אבא 
ביתך אשתחוה אל היכל קדשך ביראתך ממאי דילמא דוד שאני דהוה 
מצער נפשיה ברחמי טובא אלא אמר ר' יהושע בן לוי מהכא ‏ השתחוו 
לה' בהדרת קדש אל תקרי בהדרת אלא בחרדת ממאי דילמא לעולם אימא 
לך הדרת ממש כי הא דרב יהודה 'הוה מציין נפשיה והדר מצלי אלא א"ר 
נחמן בר יצחק מהכא ! עבדו את ה' ביראה וגילו ברעדה % מאי וגילו ברעדה 
א"ר אדא בר מתנא אמר רבה? במקום גילה שם תהא רעדה אביי הוה 
יתיב קמיה דרבה חזייה דהוה קא בדח טובא אמר וגילו ברעדה כתיב 
א"ל אנא תפילין מנחנא ר' ירמיה הוה יתיב קמיה דר' זירא חזייה דהוה קא 
בדח טובא אמר ליה %בכל עצב יהיה מותר כתיב א"ל אנא תפילין מנחנא 
מר בריה דרבינא עבד הלולא לבריה חזנהו לרבנן דהוו קבדחי טובא 


אייתי 


לס ולין זס סגון ומיסו 6ומר כ"י רמס פת כ"ת לסיכb‏ דל עקר כגליו מזר פרפס 6פי' כדכריס ספין ממזירין כגון על סנסיס וכן עמק דבּל?: 


הדרן עלך תפלת השחר 


אל תקרי בהדרת אלא בחרדת. תימס 6מפי 65 מוכם כסדיל. מדכתיכ כתריס סילו מנפניו כל ספכן (ו) וי"נ סיינו קר לכסיג 
נעזמור סנו עס' ככי קניס ומססו קכ כעי נסוכים כמסכת מגילס (דף :) שלומריס 6כום וגכורות וקלוpת‏ סקס וי" 
נרכות תקגו כנגד (ז) סקוככות ומפוס סכי דייק מלותו קר עכתוג כלותס פרקה 36ל ותו לילו וגו' ליו כתונ כקותס פרקס: 


סייסי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ויכמות מ. כפוכות 
₪ ) מסתץ ז, 
ג) לעיל דף ת., ד) [עי' 
תוס' (קמן (7: ד"ס 
ילוין], ס) סנהדרין יא 
ע"ב, ‏ ו)ײמb‏ 37 
ז) דפרקין ה"ו, ת) ד"ה 
טעה, | 0)צ"ל מט: 
ציי"ש, | *) לקמן מו. 
עיי"ש, כ) עיין תוס' 
לקמן ‏ לד. | סוד"ה 
אמצעיות, ) לעיל כח 
עים: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' ול סזכיר של 
ר"ם (נעלנים וכו 
בססמרים) ת6"מ. ונ"כ 
ק"פ 6ין זס: (3) תום' 
ד"ס ין סנכה כו'. ד(סכי 
מייתי הכא כני סמי 
וכו' ביחיד ביני עמולי 
היכא דהוו גרסי כ5"נ 
ותיכת | ככנן נמסק: 
(3) ד"ה מסתנרb‏ וכו' 
עקר רגליו ופסם. ג"כ פי' 
לו פתק: (ל) בא"ד 
וס"נ יקזול | לאותה 
נככס:ע] ‏ (ס) רש"י 
ד"ס מפינין וכו'. קוי 
ומלכותו ‏ " | על: 
(ו) תוס' ד"ס 96 פקלי 
וכו'. ו"ל דהאי קרא 
דמייתי הכא סיינו קל: 
(1) בא"ד פקט כנגד 
י"ח סקוכלות שבו 
ומקוס סכי: 


הגהות הגר"א 
[א]גמ' | של ר"ח 
בערבית. נ"ככי"ף וע"פ 
ייג 636 כסמרית 6ין כו' 
לד: 


גליון הש"ס 


מתני' אפי' המלך. עי' 
יומס י"ט ע"נ תוס' ד"ס 
כס: 


תורה אור השלם 
א) ְאֶחָחנְן אֶל יי בְּעת 
ההוא לָאמר: [דבריםג, כג] 
ב וַיחַל מֹשָׁה אֶת פָּנִי ו 
אֲלהָיו וַֹּאמֶר לָמָה ו 
יָחָרָה אַפּ בְּעַמֶךּ אֲשֶׁר 
הוֹצאתָ מַאָרֶץ מִצְרַיִם 
בְֹּחַ גְדוֹל וּבְיָד חֲוְקָה: 
[שמות לב, יא] 

סוְהִיא מָרֶת נָפָש 
ַתּתְפַּלֵל על יי וּבְכה 
תִבְכָה:; [שמואל א א, ין 
חוני בֶּב = חַסְרִּ 
אֲבוֹא בִּיתֶ אִשְׁתּחַוָה 
אל | הַכַל | קָרְשְׁ 
בִּירְאַתַף: וההלים ה, ח] 
ה) הָבוּ ליי כְּבוֹד שְׁמוֹ 

קרֶשׁׂ: ותהלים כט, ב] 

ו) עֲכְדוּ אֶת | בִּיִרְאָה 
וְגִילוּ בַרְעָרָה: 
[תהלים ב, יא] 
זו בֶּבֶל עֲצָ יְהְיָה מוֹתָר 
דְבַר | שְפָתִם | אַךְ 
לְמַחֲסוֹר: |משלי יד, כגן 


אלא מתוך כובד ראש, דרך משל הוא כלומר מפני שראשו הוא עיקר כל האיברים וכשמכביד אותו עליו כל איבריו נכנעים ויושב בהכנעה, כך המתפלל צריך שישב באימה ובהכנעה כדי שתהא תפלתו רצויה ומקובלת. [רבינו יונה דף כא. 


מדה"ר] 


כך היו מכוונין לבם, ומחשבין ביראת שמים כדי שתתחונן דעתם עליהם. [תוספות הוא"ש] 


חפידים הראשונים היו שוהין שעה אחת. אע"פ שבהרבה מקומות כשאומר שעה אינו ר"ל שעה דוקא אלא זמן מועט, הכא אינו כן אלא שעה ממש. [רבינו יונה דף כא. מדה"ו] 
במקום גילה שם תהא רעדה. כדי שלא ימשך מתוך השמחה לתענוגי העולם וישכח עניני הבורא על כן צריך לערבב זה עם זה כדי שיהיה 


כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים. שע"י 


על הקו הממוצע ופשטיה דקרא כך הוא, שאע"פ שאצל בשר ודם היראה והשמחה הם דבר והפכו, שבשעה שהאדם מפחד מזולתו הוא עומד נרתע ודואג, אבל הקב"ה איננו כן אדרבה כשהאדם מתבונן בגדולתו וירא מפניו ישמח ויגיל 
באותה יראה מפני שבאמצעיתה מתעורר לקיים המצות ושש ונעלס בקיומה שיודע כי שכרו אתו ופעולתו לפניו, וכו', ואע"פ ששמחה אחרת אסורה, שמחה זו מותרת ומחוייבת כענין שנא' תחת אשר לא עבדת את ה' אלהיך בשמחה ובטוב 


לבב וגו'. [רבינו יונה דף כא. מדה"ר] 


אמר ליה אנא תפילין מנחנא. ואיני מתירא להשתקע בשום דבר מגונה. ויש מפרשים בה שנתרפא מחולי מעים שהיה פטור מן התפילין, וכשחזר לקיום המצוה היה שמח. [מאירי] 


תפלת השחר פרק רביעי 


להוכיח ממעשה זה שרבי ינאי סבר כחכמים שאפשר להתפלל תפילת 
מוסף ביחידותי. 


הגמרא חוזרת ומקיימת את ההוכחה: 
אָמַר ליח - השיב רבי זירא לרבי ירמיה, חַזִי מאן גִבְרָא רַבָּא 
דְקְמִסְהיד עָלִיחַ - ראה מי האדם החשוב שמעיד על מעשה זה, הלא 
הוא רבי יוחנן, ואם כן בודאי דקדק היטב בדבר וראה שהתפילה 
השניה של רבי ינאי היתה תפילת מוסף, ואם כן מוכח שרבי ינאי סבר 
כחכמים שלעולם אפשר להתפלל תפילת מוסף ביחידותי. 


הגמרא מביאה עוד אמוראים שסברו כחכמים: 

מספרת הגמרא, רַבִּי אָמִי וְרַבִּי אַסִּי, אַף על גב דַּהווּ לָהוּ תְּלִיסַר 
בֵּי כְנִישָתָא בְּטַבְרִיא - אף על פי שהיה להם שלשה עשר בתי 
כנסיות בעיר טבריה שהתפללו בהם בציבור, לא הו מְצַלוּ אֶלָא בִּינִי 
עמודי הַיכָא דהוו גְּרְפִי - לא היו מתפללים כלל בבית הכנסת 
בציבור, אלא היו מתפללים ביחידות בין עמודי בית המדרש היכן שהיו 
לומדים תורה", ואף את תפילת מוסף התפללו שם ביחידות. ומוכח 
שאף במקום שיש ציבור שמתפללים מוסף, היחיד מתפלל תפילת מוסף, 
וכדעת חכמים במשנתנול. 


וב. היה אפשר לדחות את ההוכחה באופן אחר ולומר, שהמעשה היה בראש חודש, 
ורבי ינאי שכח להזכיר יעלה ויבא בשחרית, ולכך התפלל שוב שחרית [כמו שהגמרא 
אומרת להלן גבי המעשה עם רבי חייא בר אבא], אלא שזה דוחק להעמיד שטעה 
בתפילתו, ועדיף לתלות שהתפילה השניה היתה מוסף [ואף להוכיח מכך מה היא 
דעתו במחלוקת שבמשנה]. אמנם להעמיד שלא כיון אין זה דוחק, משום שזה דבר 
מצוי אצל הלומדים שטרודים בלימודם ולא מכוונים בתפילה, כמבואר בירושלמי (פ"נ 
ס"ד). מילי דברכות (ד"ס 5ני וד"ס 5"ל-סלפעון) [וראה להלן בהערה, שמה שבהמשך הגמרא 
רבי זירא העמיד שרבי חייא בר אבא חזר על תפילת שחרית משום ששכח להזכיר 
יעלה ויבא, הוא משום ששם לא היה אפשר להעמיד שהתפילה השניה היתה תפילת 
מוסף]. 
בעוד אופן היה אפשר לדחות את ההוכחה, ולהעמיד ששתי התפילות היו של שחרית, 
ופעם אחת התפלל כדי להשלים את תפילת ערבית [כי רבי ינאי נאנס ולא התפלל 
ערבית, והתבאר לעיל (כו.) שמי שטעה או שנאנס ולא התפלל ערבית מתפלל פעמיים 
תפילת שחרית], אלא שרבי ירמיה לא הזכיר כזו אפשרות, משום שאונס לא מצי 
[וגם דוחק לומר על רבי ינאי שטעה או שכח ולא התפלל ערבית]. שפתי חכמים (ד"ס 
וללמ). והפרחי כהונה (ד"ס ודלעפ) כתב שתירוץ הגמרא שרבי יוחנן דקדק בדבר 
שהתפילה השניה היתה של מוסף, מתרץ גם את זה [תירוצו יועיל גם לקושיית המילי 
דברכות]. 

יש להקשות, מדוע רבי זירא לא השיב לרבי ירמיה את מה שהוא עצמו אמר בשם 
רבי אלעזר [הובא להלן בגמרא] שאין לומר שמא לא כיון, משום שאסור לעמוד 
ולהתפלל טרם ברור לו שיוכל לכוין, ומזה שעמד להתפלל מוכח שהיה זה בזמן שיכל 
לכוין. וצריך לומר שכשאירע מעשה זה עדיין לא שמע זאת מרבי אלעזר. מהרש"א 
(ד"ס 2"6). וראה במילי דברכות (ד"ס ו6"ת) ובצל"ח (ד"ס ודלמ6) שיישבו קושיא זו בדרכים 
אחרות. 

וג. אף שלא מצינו בפירוש בדברי רבי יוחנן שאמר שתפילתו השניה היתה תפילת 
מוסף, מכל מקום בודאי שכך היתה כוונתו, שהרי רבי יוחנן סיפר מעשה זה כדי 
להוכיח את דעתו של רבי ינאי, ובודאי שדקדק לראות היטב שהתפילה השניה היתה 
תפילת מוסף. ובמעדני יו"ט (ס" כ פות כ) הביא, שבירושלמי כתוב שרבי יוחנן העיד 
בפירוש שראה שהתפילה השניה היתה מוסף. וכתב המילי דברכות (ד"ס 0"6, שיתכן 
שרבי יוחנן הבין שהתפילה השניה היתה מוסף, מזה שהתפילה הראשונה נמשכה יותר 
זמן מן השניה, משום שבתפילת שחרית יש שמונה עשרה ברכות ובמוסף יש רק 
שבע ברכות [ולדבריו המעשה היה בראש חודש או בחול המועד]. ולצל"ח שהובא 
לעיל בהערה שכתב ששתי התפילות נמשכו בשוה [והיינו משום שלדעתו מעשה זה 
היה בשבת, שבין בתפילת שחרית ובין בתפילת מוסף יש שבע ברכות בלבד], יתכן 
שידע שתפילתו השניה היא מוסף מכך ששמע מתפילתו השניה כמה תיבות שנאמרות 
רק במוסף, וכעין מה שמובא להלן בהערה בשם המילי דברכות לענין המעשה ברבי 
חייא בר אבא. 

יד. בין העמודים שעליית בית המדרש נבנתה עליהם. רש"י (מ. ד"ס כיני) על פי ביאור 
הפרישה (פו"ם סי" 5 ס"ק כל). 

וכתב המעדני יום טוב ((עיל פ"5 סי' ז פות ע - ספני), שהגמרא מלמדת שלא רק שהתפללו 
בבית המדרש ולא בבית הכנסת, אלא גם הקפידו להתפלל בדיוק באותו מקום ששם 
היו לומדים. 

הטעם שהתפללו שם, משום שאין מקום חביב לפני הקב"ה יותר מבית המדרש 
שלומדים בו תורה בקביעות, כמבואר לעיל (ק.), אמר רב חסדא מאי דכתיב (פסיליס פו 
נ) 'אוהב ה' שערי ציון מכל משכנות יעקב', אוהב ה' שערים המצויינים בהלכה [כלומר, 
מקומות ששם קביעות התורה וההוראה] יותר מבתי כנסיות או בתי מדרשות שאין 
לומדים בהם בקביעות אלא רק לפעמים. ולכן התפללו שם, משום ששם היה קביעותם 
בתורה יומם ולילה. רבינו יונה ((עיל פס ד"ס 5וס3, וד"ס 835 - ססני). 

טו. ואין לומר שלעולם סברו שכרבי יהודה שבמקום שיש חבר עיר היחיד פטור, אלא 


ברכות 


הגמרא מכריעה את ההלכה: 
אִיפִּמַר - נאמר בבית המדרש, רב יִצַחַק בַּר אִבְדִּימִי משוּם רכינו 
[-בשם רב"] אִמַר, הַלְכָה כְּרֹבִּי יְהוּדֶה שָאָמַר משום [-בשם] בְכִּי 
אֶלְעַזֶר בֶּן עַזרְיָה שיחיד בחבר עיר אינו יכול להתפלל מוסף". 


ל [כ] 


* 


הגמרא מביאה עוד מעשה באמורא שהתפלל וחזר והתפלל: 
מספרת הגמרא, שבראש חודש אחד, אירע שרְכִי חֲיִיא בַּר אַבָּא, צַלִי 
והדר צַלִי - התפלל ולאחר מכן חזר והתפלל שוב. 


הגמרא מבררת מדוע חזר על תפילתו: 
אָמר ליה רְבִּי זִירָא לרבי חייא בר אבא, מאי טעמא עַבִיד מר 
הַכִּי - מה הטעם שעשית כך", אִילִימא משום ךלא כּוון מַר דִעְתִּיה 
- אם הסיבה היא שבתפילה הראשונה לא כיוונת את דעתך היטב, 
וְהָאָמַר רבִּי אֶלְעְזֶר, לְעולֶם ימוד אֶדֶם אֶת עַצְמו - בכל פעם 
כשבא אדם להתפלל ימדוד וישער את עצמו אם הוא יכול לְכַוִּין אֶת 
לבו בתפילה או לא, ורק אם הוא סבור שיכול, ית779, וְאִם לאו - 
ואם רואה שלא יוכל לכוין, אֶל יִתִפַּלֶל, וכיון שעמדת להתפלל, בודאי 


שטעם הפטור לרש"י (סוכס (עי() הוא משום שיוצא בתפילת השליח ציבור והם נתכוונו 
שלא לצאת ממנו [על פי הצל"ח (ע"5 ד"ס כ' יסולס) שאם כיון היחיד שלא לצאת, חייב 
להתפלל בעצמו], ולכך התפללו ביחידות. משום שודאי רבי אמי ורבי אסי שתורתם 
אומנתם, אם היו יכולים לצאת ידי חובתם מהשליח ציבור אפילו כשאינם עמו בבית 
הכנסת, לא היו מתכוונים שלא לצאת וגורמים לעצמם ביטול תורה, אלא בודאי סברו 
כחכמים. צל"ח (ע"6 ד"ס ופץ). אמנם לפי האחרונים (סונפו נע"6) שסברו שלדעת רשיי 
אינו יוצא מהשליח ציבור אלא אם שומעו, קשה, שמא סברו כדעת רבי יהודה, והוצרכו 
להתפלל ביחידות כי לא שמעו את תפילת השליח ציבור. וראה במלא הרועים (עיל 
פיה נרסיי ליסייתיל) :מה שכתב בזה: 

ביארנו את כל הענין לפי פירוש התוספות (ד"ס ה"ג פין) ורוב הראשונים שהמעשה של 
רבי אמי ורבי אסי הובא בסוגייתנו [אף שכבר הוזכר לעיל (פ.). מעדני יום טוב (סי" 
כ 6ות ע)] כדי להוכיח שהלכה כחכמים. אבל הרמב"ם (פפינס פ"ת ס"ג) כתב שהתפללו 
שם בציבור, וביאר רבינו יונה ((עיל ת. ד"ס 66 - סעני), שהחידוש כאן הוא שלא הלכו 
לבית הכנסת ששם יש ציבור גדול וברוב עם הדרת מלך, אלא התפללו במקום לימודם 
בציבור קטן. ולדברי הרמב"ם מעשה זה הוא ענין בפני עצמו ולא הובא כדי להוכיח 
שהלכה כחכמים, וכן כתב המהרש"ל (ד"ס כנ). והוסיף, שהרי"ף כלל לא הביא מעשה 
זה. 

טז. רש"י (ד"ס מקוס). וראה ברש"י בחולין (קנו: ד"ס 636 - סטני) שרבי יוחנן אמר לאיסי 
שהקה=צהך לכנותיאת רב בקשון. פפוד, הבינה 

תוספות בבבא בתרא (פו. ד"ס מי) כתבו, שהיו שני אמוראים שנקראו רב יצחק בר 
אבדימי, אחד מהם היה רבו של רב ואחד מהם היה תלמידו, וכאן בודאי מדובר על 
תלמידו, שהרי אומר בשם רב. וראה בכתובות (ט.) שגם שם כתוב 'אמר רב יצחק בר 
אבדימי משום רבינו', ותוספות (עס ד"ס 6מכ) הכריחו ש'רבינו' האמור שם היינו רבי, 
וממילא שם מדובר על רב יצחק בר אבדימי הקדמון שהיה תלמידו של רבי ורבו של 
רב 

יז. תוספות (ד"ס ס"ג פן) גרסו 'אין הלכה כרבי יהודה' [אלא כחכמים שלעולם גם 
יחיד מתפלל מוסף]. והוסיפו, שאף רבינו חננאל סבר כן כמו שמוכח מהמעשה של 
רבי אמי ורבי אסי. והנה תוספות לא הוכיחו כך מרבי ינאי, אף שמעדותו של רבי 
יוחנן בצירוף גערתו ברבי חנינא עולה שלדעתו הלכה כחכמים, משום שיותר נוח 
לתוספות להוכיח מהמעשה של רבי אמי ורבי אסי לפי שהוא מעשה שלא הובא בשם 
אמורא מסוים אלא הוא סתמא דגמרא, וזוהי הוכחה עדיפה, שהרי לכך מסדרי הגמרא 
הביאו מעשה זה, כדי להכריע את ההלכה. צל"ח (נקוספות מס). 

יח. מה שלא עלתה בדעת רבי זירא שרבי חייא בר אבא חזר על תפילת שחרית 
מדין תשלומים [ששכח להתפלל ערבית בלילה], הוא משום שראה שהפסיק זמן רב 
בין שתי התפילות יותר ממה שמותר להפסיק כשחוזר ומתפלל מדין תשלומים [ראה 
במשנה ברורה (ס" קפ ס"ק טו) שהביא כמה אחרונים בענין החובה להסמיך את 
תפילת התשלומים לתפילת החובה. אמנם צריך גם שיהא שיעור מועט ביניהם 
כמבואר להלן בגמרא]. עוד אפשר לומר, שמדובר שראהו אתמול מתפלל ערבית. 
מילי דברכות (ד"ס 6"ל - סססעון). ולפי השפתי חכמים שהובא לעיל, שדוחק הוא 
לומר על אמורא שטעה או שכח ולא התפלל, ואונס אינו שכיח, לא קשה מדוע 
רביי ולרא לא תלה: בזה: 

ומה שלא עלתה בדעת רבי זירא לומר שהתפילה השניה היתה של מוסף, משום 
שמדובר שרבי זירא ראה שבנוסף לאותם שתי תפילות התפלל מוסף, או ששמע 
מתפילתו השניה כמה תיבות הנאמרות רק בשחרית, או שראה ששתי התפילות נמשכו 
אותו הזמן, ואם הראשונה היתה שחוית והשניה מוסף, היה מבחין בזה, משום 
שתפילת שחרית ארוכה יותר שיש בה תשע עשרה ברכות [אבל זה שבראשונה לא 
אמר יעלה ויבא ובשניה אמר, אינו ניכר. צל"ח (ד"ס 6ט)]. מילי דברכות (ד"ס 6י, 
וד"ס פע - ססנ). וממילא אין ממעשה זה הוכחה למחלוקת ששנינו בענין תפילת 
מוסף. 


עין משפט 
נר מצוה 


סח א מ"' פ"ד מסני 
תפס סנכה כו 
ופ" הנכס [טום"ע 
פֿו"ם סימן קל סעיף 6]: 
סט ב מײי פרק ת 
מסנכות תפנה 
סלכס ג סמג עסין יט 
טוט"ע פ"ם סי 5 סעיף 
ים: 
עג מיי" פיד מס סל 
טו סמג פס (טוס"ע 
פֿויס סי" קל סעיף 6): 
טא ד ה עי" פ"י קס 
סנכס ינ סטג עס 
טוק"ע פו"ס סיפן קכו 
סעיף ג: 
עב ו עי" עס סל עו 
סמג סס טור סו"ע 
פו"ק ק" קס: 
ענ ז ה פי" קס סנכס 
י) סמג פס טוק"ע 
סו" סי' סככ סעיף 5: 
א ט מי" פ"ד עס סנ 
טז סמג פס טוש"ע 
פֿו"ס סי" ג סע 3: 
בי מי" פ"ס שס סנ( 
ס סמג עס עוס"ע 
ל"ת סימן 65 סעיף ו: 


----<= 0 
הנהות וציונים 


6] [הרי"ף ורא"ש לא 
גרסי זה וע' בטור סימן 
קכ"ו ותכ"ב] (גליון): 
3] ורב כצ"ל] (גליון) 
כ"ה ביומא ד ע"ב (ורב 
אדא בר מתנא היה 
תלמידו של רב): ג] דבור 
תוס' על זה תמצא לקמן 
לא ע"א ד"ה במקום: 
ל] ד"ה בצבור שנו שייך 
אחרי הדבור טעה וכו': 
ס] [דבורי רשיי נתהפכו 
בזה]. (גלין]) דיה בכל 
צ"ל אחר ד"ה דהוה: 
ו] כ"ה ברא"ש וע"ש 
(גליון): ] צ"ל של ר"ח 
ערבית אין מחזירין 
(רש"ש) וכ"ה בתוס' 
רבינו פרץ: מ] נדצ"ל 
והכא נמי (בדפו"ר 
*הה"נ") ט] הגהות 
הב"ח מכאן עד סוף 
העמוד הושמטו בדפוס 
וילנא והחזרנוס ע"פ 
ב"י דפו"ה: *] בהשיי 
שבעין יעקב הגירסא 
שממשלת קוני ושררתו 
עלי וברש"י על הרי"ף 
ומלכותו עלי ועיין 
רש"ש: 


משנת ראשונים 


יתיב רבי חנינא קרא 
קמיה דרבי ינאי ויתיב 
וקאמר. הא דאמרין 
בכוליה גמרא יתיב פלוני 
קמיה דפלוני ויתיב 
וקאמר, לא אמרינן הכי 
אלא במקום שחולק עליו 
או שהיה הוא האומר 
אבל אם לא אמר הוא 
כלום ולא נחלק עליו 
בכלום לא אמרינן הכי. 
[הליכות עולם שער שני 
בשם הרשב"א] 


אין לשון זה מכוון, שאם 
אומר ויתיב וקאמר, הרי 
הוא האומר, ומה צורך 
לדברי | הצשב"א ז"ל. 
אבל הלשון המכוון הוא 
כמו | שכתבו התוס' 
בחולין, כל מקום שאומר 
ויתיב | פלוני גבייהו, 
מזכירו כן לפי שהורה 
להם דבר חידוש. 
[מהר"י קארו כללי 
הגמרא] 
ודילמא מעיקרא לא 
כוון דעתיה ולבסוף 
כוון דעתיה. מנין לך 
שהתפלל יוצר ומוסף כי 
שמא תפלת יוצר בלבד 
היא, ומתחלה לא כיון 
דעתו באבות ונזכר אחר 
שהתפלל והוצרך לחזור 
ולהתפלל מראש. והוא 
הדין אי אדכר באמצע 
תפלה דפוסק. 
[הריטב"א] 


אין עומדין להתפלל 


ל 


ו[ ה"ג א 1 


אותו. כ"ג יס דס פמריין נסמוך 
טעס ול סזכיר סל כ"ים! פין מסזירין 
פֿותו כפי ספין מקדטין כו' פי (מי 
י 6ית 6‏ מג 6סרינל נקט (יס: 
כמה (שהה בין תפלה לתפלה. 
כנון דס סטעס וכולס 

לסתפנכ קנית וכן בין תפלת סתכית 
(תפנת סמוספין: כך' שתתחולל 
דעתו עליו, ומפרם כירוענמי" דסיינו 
כסיעך פֿכנע 6מופ: | לם" שאין 
מקדשין את החדש כו. פי' לעיל 
כרים פרקין (דף כ.?) מס סמקטין 
ופיפוק יס מעוס רטופ מקוס לסיינו 
לוק (עקות מנוס 6פרת עוכרק 
וי"ע לוק בּלִנס כלקונס ‏ פיץ 
מסזירין | ותו 9פי | טסין | מקדטין 
סקדם גנלס סננ כליפס = עניס 
מסזילין פופו קכבר מקודם מיוס 

סלפניו וכ נרמס לספק : 

מסתברא מלתא דרב בחדש 
מלא. כלומל עסיס 

ותו קנפניו מכ 167 יכול נפומכס 
נערנית קל מפר טסו עיקל וסיס 
פומר ס"ר י5סק לככ דנר עלמכו 
חכניס 6ין מפזירין ותו כגון יעלס 
וינ כערכים וענ סנסיס 55 מיכעיס 
6 עקר כגליו (ג) ופפם ככלכס 
טנפתכיס דלין ממזיכין ותו 696 
פפיעו כ עקר 656 ססייס וס 
כככס שתקט כּס נפומרס פין 
מסזילין פופו ול נסיכ לרכינו 
פסן לס מוין כנרכת סמוון 
דלותן ססמרו סכמיס מפזיכין. וגס 
פֿותן קסין ממזירין סױן סיכל דנ 
עקר כגניו כלמר (קמן (דף פמט %) 
לס סלק קל עכת וקייס סנללס 
כונס ועליין כ התסינ | ככרכק 
סעוכ וסמטינ סומר כלוך סקר 
נפן סכתות למנומס | כו' וקפמכ 
עי סתס 5 טעס ונ סוכיר 
סל כ"ם קודס טעקר כגניו דסייו 
קודס טיתקינ ככלת סעוכ וסמטיכ 
דלותס קורל עקר כגליו סומכ 
ברוך קר נתן רפשי סלטיס וכו' 
5 סיכ דנ עקר ו המו 
סוין וס עקר כגניו שסתקיל 
ננרלת סטוכ וסמטי קנ סנק 
סוזר לכם וקל כ"ם מעוות 6 יוכל 
נתקון וסכי נמי יסוור (ד) לוס 
נלכס ס כ סתסיל | ככככס 
ענפסכיס. ומיסו פין רפיס מסתס 
דסלני סתס כנללת סמזון סככר 
כירך ג' כרכות וכרכת סעוכ וסמטיכ 
לו דסוריית סי על כן פין מסזירין 
פופו נגמרי כי פֿין דועס טס ספסק 
כל כך וסין לסכי ממנו רפיס ג''ק 
כרכות דס יתזיכוסו כדכר ספין כו 
נמזור סוי כמו ספסקס ועוד דסין 
כסניל כסיס. ככפן דס סיית ומר 
סיכ סכ עקר כגניו בי" כרכוק 
ססיס לו כמזור 6"כ סיס 5כיך לסזור 


בנהרדעא לבר מההוא יומא דאתא פולמוסא 
דמלכא למתא ואטרידו רבנן ולא צלו וצלי 
לי ביחיד והואי יחיד שלא בחבר עיר יתיב 
רבי חנינא קרא קמיה דר' ינאי ויתיב וקאמר 
הלכה כר' יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן 
עזריה א"ל *פוק קרא קראיך לברא דאין 
הלכה כרבי יהודה שאמר משום ראב"ע א"ר 
יוחנן אני ראיתי את רבי ינאי דצלי והדר צלי 
א"ל רבי ירמיה לר' זירא *ודילמא מעיקרא 
לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה א"ל > חזי 
מאן גברא רבא דקמסהיד עליה: %ר' אמי 
ור' אסי ?אע"ג דהוו להו תליסר בי כנישתא 
בטבריא לא הוו מצלו אלא ביני עמודי היכא 
דהוו גרסי. איתמר רב יצחק בר אבדימי משום 
רבינו אמר הלכה כר' יהודה שאמר משום 
ראב"ע ר' חייא בר אבא צלי והדר צלי א"ל 
רבי זירא מאי טעמא עביד מר הכי אילימא 
משום דלא כוון מר דעתיה והאמר ר"א 
ילעולם ימוד אדם את עצמו אם + יכול לכוין 


את לבו יתפלל ואם לאו אל יתפלל אלא דלא / 


אדכר מר דריש ירחא והתניא טעה ולא 
הזכיר של ר"ח זיז (פ) בערבית אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה בשחרית "בשחרית אין 
מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה במוספין 
* במוספין אין מחזירין אותו מפני שיכול 
לאומרה במנחה א"ל לאו איתמר עלה א"ר 
יוחנן "בצבור שנו: כמה ישהה בין תפלה 
לתפלה רב הונא ורב חסדא חד אמר 'כדי 
שתתחונן דעתו עליו וחד אמר כדי שתתחולל 


דעתו עליו מאן דאמר כדי שתתחונן דעתו 4 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


הלכה כרבי יהודה שאמר משום ראב"ע, 6( סנכה 
כרכן וכן פסק כ" לנסכי מיימי (כ) רבי 6מי ור' סי 
ססיו מתפנניס כיפיד כרככן. ביני עמודי דגרסי נפטמעיין דספכס 
ככנע: והתניא טעה ולא הזכיר של ר"ח בערבית אין מחזירין 


בנהרדעא. 5פי סיק סס בור וסקלית פוטלני: פולמוסא. סיל: 
דצלי והדר צלי. ולמס (יס כ' פפלות, 606 לחת טל קסרים ומת של 
מוספין, ס"מ ליפ יס דר6כ"ע: ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה. 
ותרווייסו לקסכית: מאן גכרא רבא דקמסהיד עליה. ככי יופגן 


טסעיד על סדכר יפס דקדק שכסכיג 
ספלת סמוספין סיפס: משום רבינו. 
כ: 7 בצבור שנו. דסין מסזירין, עקוס 
למע ליס מש" וסיכף מק5ת סוכרס, 
מל ביסיד 5כיך סזור ובס"ג מפרם 
לס בק" מסוס טיכסb‏ דלכור5, 936 
יפיד סדר: טעה ולא הזכיר במוספין. 
קסתפלנ לפס סון: כמה ישהה 
בין תפלה לתפלה. מי סים ענו 
סזור ונסמפככ ו מסוס דטעס פו 
מסוס מוספין כמס יקס כין זו לזו: 
שתתחונן. קתס לעתו מיוקנת 
לעכוך דכריו כנקון תסנס: שתתחולל. 
כסון מיכוי, וסי סים, 0 כליסנb‏ 
בעלמ5 פניגי: בחדש מלא. כקסקדם 
טעכר מנ עוטין כ"ם 3' ימיס, 
סנכך יכול נפומכס לממר, דעכנית 
סל ממ כ"מ גמור יופר מן סרלעון: 
מכדי טעמא קאמר. טסין מקקטין 
פת סחדק כלינס: 


הדרן עלך תפלת השחר 


כןבך ראש. סכנעס: שוהין שעה 

אחת. כמקוס טנפו לספפפל: 
נם' אשתחוה אל היכל קדשך 
ביראתך. מתוך ירקס: מציין נפשיה. 
מקסט ענמו כנגליו: עבדו את ה' 
ביראה. תפלס ססי (נו כמקוס 
ענולס עקו פותס כיכס: ‏ בכל 
עצב יהיה מותר. כקללס מכלס 
לת ענמו ע35 יסיס לו קכר: דהוה 
קא בדח טובא. יומר מלסי, ורס 
כפורק עונ: תפילין מנחנא. וסס 
עדום טממטנת קוני ומסרפו (ס) עני: 

כסל 


עליו דכתיב * ואתחנן אל ה' ומ"ד כדי שתתחולל דעתו עליו דכתיב > ויחל 

משה. אמר רב ענן אמר רב 'טעה ולא הזכיר של ר"ח ערבית אין מחזירין אותו 

לפי= שאין בית דין מקדשין את החדש אלא ביום אמר אמימר מסתברא מילתא 

דרב בחדש מלא אבל בחדש חסר מחזירין אותו א"ל רב אשי לאמימר מכדי 
רב טעמא קאמר "מה לי חסר ומה לי מלא אלא לא שנא: 


הדרן עלך תפלת השחר 


אין *עומדין להתפלל אלא מתוך כובד ראש חסידים הראשונים היו שוהין 

שעה אחת ומתפללין כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים * אפ" המלך 
שואל בשלומו לא ישיבנו ואפ" נחש כרוך על עקבו לא יפסיק: גמ' מנא 
ה"מ א"ר אלעזר דאמר קרא * והיא מרת נפש ממאי דילמא חנה שאני דהות 
מרירא לבא טובא אלא א"ר יוסי בר' חנינא מהכא ‏ ואני ברב חסדך אבא 
ביתך אשתחוה אל היכל קדשך ביראתך ממאי דילמא דוד שאני דהוה 
מצער נפשיה ברחמי טובא אלא אמר ר' יהושע בן לוי מהכא = השתחוו 
לה' בהדרת קדש אל תקרי בהדרת אלא בחרדת ממאי דילמא לעולם אימא 
לך הדרת ממש כי הא דרב יהודה "הוה מציין נפשיה והדר מצלי אלא א"ר 
נחמן בר יצחק מהכא % עבדו את ה' ביראה וגילו ברעדה % מאי וגילו ברעדה 
א"ר אדא בר מתנא אמר רבה? במקום גילהי שם תהא רעדה אביי הוה 
יתיב קמיה דרבה חזייה דהוה קא בדח טובא אמר וגילו ברעדה כתיב 
א"ל אנא תפילין מנחנא ר' ירמיה הוה יתיב קמיה דר' זירא חזייה דהוה קא 
בדח טובא אמר ליה בכל עצב יהיה מותר כתיב א"ל אנא תפילין מנחנא 
מר בריה דרבינא עבד הלולא לבריה חזנהו לרבנן דהוו קבדחי טובא 


אייחי 


לס ולין זס סגון ומיסו ומר כ"י דרפס פת כ"ת לסיכb‏ דל עקר כגליו מזר נרכם 6פי' כדכריס ססין ממזירין כגון על סנסיס וכן עמ דבל?: 


הדרן עלך תפלת השחר 


אל תקרי בהדרת אלא בחרדת. תימס 6מ6י כ מוכת כסלי מלכתיב תכיס מינו מלפניו כל סלכן (ו) וי"ל סייו קר דכתיכ 
כעזמור סנו לס' כני פניס ומססו קר5 כעי נסוכים כמסכת מגילס (דף 6 עקומכיס פבות וגכוכות וקלוpת‏ סקס וי" 
נרכות תק כנגד (ז) ספזכרוק% ומקוס סכי דייק מפופו קר עכתונ כסותס פכקס 56ל מותו דמילו וגו' לינו כתוכ כקותס פרקס: 


קייסי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ויכמות מ. כפוכות 
Jf PAD ₪‏ 
ג) לעיל דף ת., ד) [עי' 
תוס' (קמן (7: ד"ס 
ילוין], ס) סנהדרין יא 
ע"ב, ‏ ו)ײמb‏ לד, 
ז) דפרקין ה"ו, ת) ד"ה 
טעה, | 0)צ"ל מט: 
עייײש, *) לקמן מו. 
עיייש! 0 עילק תוסי 
לקמן ‏ (לד. ‏ סוד"ה 
אמצעיות, ) לעיל כח 
שייב. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' ו סזכיר. 9 
ריל | (נעכמת |לו'. 
כסמרית) ת6"מ. ונ"כ 
ס"6 6ין זס: (3) תופ' 
ד"ס 6ין סנכה כו'. דפסכי 
מייתי הכא כני פמי 
וכו' ביחיד ביני עמולי 


היכא דהוו גרסי 6 אה19/06/20180ן 


ותיכת | כרנן נמסק: 
(ג) ד"ה מסתנכb‏ וכו' 
עקר כגניו ופפס. כ"כ פי' 
ו פתת: (7) בא"ד 
וס" יסחל לאותה 
נככס:] ‏ (ס) רש"י 
ד"ס מפינין וכו'. קוי 
ומלכותו ‏ " | עני: 
(ו) תוס' ד"ס 56 סקכי 
וכו'. ו"ל דהאי קרא 
דמייתי הכא סיינו קל: 
(1) בא"ד תק כנגד 
י"ח סלוכלות שבו 
ומקוס סכי: 


הנהות הגר"א 
[א[גמ'י של ר"ח 
בערבית, נ"ככי"ף וע"פ 


"ג 636 כססרית פין כו' 
(3: 


גליון הש"ס 
מתני' אפי' המלך. עי' 


יומס י"ט ע"נ תוק' ד"ס 
כס: 


תורה אור השלם 
א)וְאֶהְחנְן אֶל יי בְּעת 
ההוא לאמר: [דבריסג, כג] 
ב וַיחַל מֹשָׁה אֶת פְנֵייי 
אֶלהָיו וַֹּאמֶר לָמָה ו 
יָחָרָה אִפֶךף בְּעַמֶךּ אֲשֶׁר 
הוֹצאת מַאָרֶץ מִצְרַיִם 
בח גְדוֹל וּבְיָד חֲוְקָה: 
|שמות לב, יא] 

ט והיא מָרִת גפש 
ַתּתְפַּלֵל על יי וּבְכה 
הִבְכָה: |שמואל א א, ין 
חוני בֶּב = חַמְדְֶ 
אֲבוֹא בִּיתֶף אִשְׁתַחַוָה 
אל הַכַל | קָרְשְׁ 
בְּיִרְאֶתַיִּ: [תהלים ה, ח] 
ה) הָבוּ ליי כָּבוד שְׁמוֹ 

קְדָש: |תהלים כט, ב] 

ו) עברו אֶת וי בִּירְאֶה 
וְגִילוּ בְּרְעֲרָה: 
[תהלים ב, יא] 
זו בֶּבֶל עֲצָ יְָיֶה מוֹתָר 
ּדְבַר = שְפָּתִם | אַךְ 
לְמַחְסוּר: |משלי יד, כג| 


אלא מתוך כובד ראש. דרך משל הוא כלומר מפני שראשו הוא עיקר כל האיברים וכשמכביד אותו עליו כל איבריו נכנעים ויושב בהכנעה, כך המתפלל צריך שישב באימה ובהכנעה כדי שתהא תפלתו רצויה ומקובלת. [רבינו יונה דף כא. 


מדה"ר] 


כך היו מכוונין לבם; ומחשבין ביראת שמים כדי שתתחונן דעתם עליהם. [תוספות הרא"ש) 


חפידים הראשונים היו שוהין שעה אחת. אע"פ שבהרבה מקומות כשאומר שעה אינו ר"ל שעה דוקא אלא זמן מועט, הכא אינו כן אלא שעה ממש. [רבינו יונה דף כא. מדה"ר] 
במקום גילה שם תהא רעדה. כדי שלא ימשך מתוך השמחה לתענוגי העולם וישכח עניני הבורא על כן צריך לערבב זה עם זה כדי שיהיה 


כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים, שע"י 


על הקו הממוצע ופשטיה דקרא כך הוא, שאע"פ שאצל בשר ודם היראה והשמחה הם דבר והפכו, שבשעה שהאדם מפחד מזולתו הוא עומד נרתע ודואג, אבל הקב"ה איננו כן אדרבה כשהאדם מתבונן בגדולתו וירא מפניו ישמח ויגיל 
באותה יראה מפני שבאמצעיתה מתעורר לקיים המצות ושש ונעלס בקיומה שיודע כי שכרו אתו ופעולתו לפניו, וכו', ואע"פ ששמחה אחרת אסורה, שמחה זו מותרת ומחוייבת כענין שנא' תחת אשר לא עבדת את ה' אלהיך בשמחה ובטוב 


לבב וגו'. [רבינו יונה דף כא. מדה"ו] 


אמר ליה אנא תפילין מנחנא. ואיני מתירא להשתקע בשום דבר מגונה. ויש מפרשים בה שנתרפא מחולי מעים שהיה פטור מן התפילין, וכשחזר לקיום המצוה היה שמח. [מאירי] 


תפלת השחר פרק רביעי 


היה זה לאחר ששיערת שתוכל להתפלל בכוונה, ואם כן אין לומר 
שחזרת על התפילה מחמת שבפעם הראשונה לא כיוונת". 


אֶלָא ךלא אַדְכַר מר דְּרִיש יִרְחָא - אלא אולי הסיבה היא משום 
שבפעם הראשונה לא הזכרת בתפילתך את ראש חודש [שכחת לומר 
ייעלה ויבא'], וְהַתִּנְיָא - והלא שנו חכמים בברייתא לגבי מי שהתפלל 
בראש חודש וטַעָה ולא הַזְכִּיר בתפילתו את ההזכרה של ראש 
חודְש ['יעלה ויבא'], אם היה זה בְּתפילת עְרָבִּית, אין מחזִירין אותו 
- אין צריך לחזור ולהתפלל פעם נוספת, מִפָּנִי שַׁיכוֹל לְאומָרְהּ - את 
ההוספה של "עלה ויבא', פְּשַחָרִיתי,. ואם שכח להזכיר את ראש 
חודש בְּתפילת שָחָרִית, אִין מחזירין אותו - אין צריך לחזור 
ולהתפלל, מִפְּנֵי שָיכול לְאומַרְהּ בְּמוּסְפִין - שעתיד להזכיר את ראש 
חודש בתפילת מוסף**. ואם שכח בְּמוּסָפִין, כלומר שבמקום לומר את 
הנוסח של מוסף אמר 'אתה חונן' וכו', גם אַין מחֲזִירִין אותו, מִפָּנִי 
שיכול לְאוֹמְרָהּ - את הזכרת ראש חודש, בְּמַנֵחֲהי. 


15-0529189 


ואם כן אי אפשר לומר שהטעם שחזרת על תפילתך הוא משום 
ששכחת לומר יעלה ויבא בשחרית, שהרי התבאר בברייתא שאין צריך 
לחזור. 


יט. דין זה שאם רואה שלא יכוין שלא יתפלל, אמור רק כשרואה שלא יוכל 
לכוין בברכת אבות שבה הכוונה מעכבת כמו שהתבאר לעיל. וממילא אין להקשות 
שמא רבי חייא בר אבא עמד להתפלל משום שסבר שיוכל לכוין אלא שלבסוף 
לא כיון. משום שכיון שאין זה אמור על כל התפילה אלא רק על ברכת אבות, 
מובן שעל ברכה אחת לא מסתבר לומר שיטעה באומדן, ואם כן מוכרח שרבי 
חייא בר אבא כיון לכל הפחות באבות ולא חזר משום חוסר כוונה. שפתי חכמים 
(ד"ס. וס6"ר). 

ב. תוספות (ד"ס וספני)) בפירוש הראשון והמאירי (ד"ס פעפ"י) כתבו, שאין לגרוס 
בברייתא תיבות אלו ['ערבית אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה בשחרית'], משום 
שלמסקנא הטעם שאין חוזרים בתפילת ערבית הוא משום שאין מקדשים את החודש 
בלילה, כמבואר להלן. וכן בהגהות הב"ח והגר"א (פות 6) לא גרסו תיבות אלו. אמנם 
תוספות (טס) בפירוש השני והתוספות הרא"ש (ד"ס טעס) גרסו תיבות אלו, וביארו, שזה 
נכתב בברייתא אגב האופנים האחרים שהוזכרו, שהטעם בהם הוא לפי שיכול לאומרה 
בתפילתו הבאה [הבה"ג ((שוגו מונb‏ נעפפי מכמיס ד"ס מקוס) גם לא גרס דין זה. וראה 
להלן בהערה, שלשיטתו מסקנת הגמרא היא שהברייתא עוסקת בשליח ציבור שטעה 
בתפילתו השניה שמתפלל בקול. ואם כן ודאי שאין מקום לדין זה, שהרי בערבית 
השליח ציבור אינו חוזר על התפילה]. 

כא. וכיון שסוף סוף יזכיר במוסף את ראש חודש, אין להקפיד על מה שכעת לא 
הזכיר. אמנם מה שכבר הזכיר בתפילה הקודמת, זו אינה סיבה לפוטרו מלחזור על 
תפילתו. על פי דברי הרא"ש (סי' כג). 

בב. בגליון מובא שהרי"ף והרא"ש (פס) לא גרסו בברייתא דין זה ['במוספין אין 
מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה במנחה'ן, וכן כתב הריטב"א (ד"ס וספניפ) שאי 
אפשר לגרוס כן, לפי שלא שייך לומר שהתפלל מוסף וטעה שלא הזכיר של ראש 
חודש, שאם פירושו כרש"י, שבמקום לומר 'ראשי חדשים לעמך נתת' אמר 'אתה 
חונן' וכו', הרי כלל לא התפלל תפילת מוסף, וכן בהגהות הגר"א (פות 6) לא גרס 
זה. והרא"ש (פס) כתב, שהדין הוא שאם טעה במוספין מחזירין אותו, שדווקא 
כששכח בשחרית אינו חוזר, לפי שסומך על מה שיזכיר את ראש חודש במוסף, 
משום שרגילים להתפלל אותן כאחד, אבל כששכח במוסף, חוזר, ואינו יכול לסמוך 
על הזכרת ראש חודש במנחה, כיון שיש הפסק גדול ביניהם [ומה ששכח בערבית 
אינו חוזר, אינו משום שעתיד להזכיר בשחרית שהרי היא רחוקה מערבית, אלא 
משום שאין מקדשים את החודש בלילה כמבואר להלן. ודברי הברייתא שמבואר 
בה שבשכח ערבית אינו חוזר משום שיכול לאומרה בשחרית, כבר נתבארו לעיל 
בהערה]. והצל"ח (ד"ס גמוספין) כתב, שהיה מקום לומר טעם אחר מדוע כשטעה 
במוסף חוזר ואינו סומך על מנחה, דבשלמא בשאר התפילות שנאמרות בנוסח שוה, 
שייך לומר שהזכרה בתפילה זו משלימה את ההזכרה שחסרה בתפילה שלפניה, אבל 
אם שכח להזכיר את קרבנות ראש חודש במוסף שנתקנה כדי להזכיר בה את קרבנות 
היום, מה יועיל לזה מה שיזכיר יעלה ויבא במנחה. והוסיף, שמכך שהרא"ש לא 
כתב טעם זה, משמע שסבר שבדיעבד אם לא הזכיר את קרבנות ראש חודש במוסף 
יצא ידי חובה במה שהזכיר קדושת היום, אף שלא הזכיר כלום מענין הקרבנות. 
וראה שם שהוכיח שאף תוספות סברו כהרא"ש, שהרי הם גרסו בברייתא את הדין 
שכששכח במוספין אין מחזירין אותו משום שעתיד להזכיר במנחה. וההוכחה שגרסו 
כן היא ממה שכתבו (ד"ס וספניל, ‏ נפיכוע סטטי) שאפשר לגרוס 'בערבית אין מחזירין 
אותו מפני שיכול לאומרה בשחרית' ואף שאין זה הטעם האמיתי מכל מקום 'אגב 
אחריני נקט לה', כלומר אגב דינים אחרים [בלשון רבים] שבברייתא. ואם לא גרסו 
את הדין של מוספין, נמצא שלא נאמר בברייתא אלא רק עוד דין אחד שטעמו 
הוא משום שיזכיר בתפילה הבאה, לענין שכח בשחרית [אמנם בנוסח שלפנינו, לשון 
התוספות הוא 'אגב אחרינא', וזה גם לשון יחיד. ובתוספות הרא"ש (ד"ס עעס) הגירסא 
היא 'אגב אחריניי]. 

בברייתא לא נזכר מה הדין אם שכח יעלה ויבא במנחה, וראה בילקוט ביאורים מה 


ברכות 


רבי חייא בר אבא מסביר מדוע חזר על תפילתו: 
אָמַר לוה - אמר לו רבי חייא בר אבא לרבי זירא, לאו אִיתּמַר עָלָה 
- וכי לא נאמר על זה [על הברייתא שמי ששכח יעלה ויבא שאינו 
חוזר ומתפלל], אֶמַר רַבִּי יוחֶנָן בְּצְבוּר שָנוּ - דין זה הוא רק 
כשמתפלל בציבור, שכיון ששליח הציבור חוזר על התפילה והוא שומע 
את תפילתו, יוצא בכך ידי חובתו, אבל כשמתפלל ביחידות צריך 
לחזור, וזו הסיבה שחזרתי והתפללתי שוב תפילת שחרית, משום 
שתפילתי היתה ביחידות, ובפעם הראשונה שכחתי לומר 'יעלה ויבאי=. 


ל: [גן 


* 


הגמרא מבררת כמה יש להמתין בין תפילה לתפילהי: 

מבררת הגמרא, מי שהוצרך לחזור ולהתפלל שוב תפילת שמונה 
עשרה:"ה, כַּמָּה יְשׁהָה - כמה זמן ימתין בִּין תּפְלָה אחת לִתְפַלֶה 
שניה. מביאה הגמרא שנחלקו בדבר זה רב הוּפָּ זֶרב חִסְדָּא, חד 
- אחד מהם אָמַר, שימתין עד כָּדִי שַׁתּתחוֹנן דְּעַתו עָלָיו - שתהא 
דעתו מיושבת ויוכל להתחנן לפני ה' בתפילתו השניה, וְחַד - ואחד 
מהם אָמַר, שימתין עד כְּדֵי שָתתְחוְלָל דִּטְתּו עָלָיוו - שתתיישב דעתו 
ויוכל לחלות פני ה' בתפילתו השניהכי. 


שהתבאר בזה. 

בג. רש"י (ד"ס כנינור) בפירושו הראשון. והראשונים הקשו על פירושו, שבברייתא הוזכר 
הטעם מפני שיכול לאומרה בתפילה שלאחר מכן, ולא משום שישמע מהשליח ציבור. 
וביאר הרא"ה (ל"ס פני6), שבברייתא לא הוזכר הטעם של תפילת השליח ציבור, כדי 
שלא נטעה שאף במנחה אין צריך לחזור מטעם זה, ולכך הוזכר הטעם שמזכיר 
בתפילה שלאחריה שנדע שבמנחה שאין מזכיר ראש חודש בתפילה שלאחריה, צריך 
לחזור ולהתפלל [יתכן שמה שבאמת במנחה צריך לחזור אף שעתיד לשמוע את תפילת 
השליח ציבור, הוא משום שאינו יוצא ידי חובה בתפילת השליח ציבור אלא כששומע 
את כולה כמבואר בתוספות לעיל (כט: ל"ס טעס). ובשלמה משנתו (נרק"י ל"ס כניבוכ) 
הוכיח מרש"י שבברייתא מדובר שאינו שומע מהשליח ציבור את כל התפילה אלא 
רק את ברכת רצה ויעלה ויבא, ולכן כדי שיפטר מלחזור צריך גם את הטעם שעתיד 
להזכיר בתפילה הבאה, וממילא במנחה שאינו עתיד להזכיר, צריך לחזור ולהתפללן. 
רש"י הביא פירוש נוסף בשם בעל הלכות גדולות, שכוונת הגמרא היא שכל מה 
ששנינו שלא צריך לחזור זה רק לענין השליח ציבור עצמו ששכח להזכיר יעלה ויבא 
בעת שחזר על תפילתו, שלא הצריכוהו לחזור ולהתפלל שוב [כדי להשלים לציבור 
את חזרת הש"צ שחסרה להם], מפני טורח הציבור שיצטרך להמתין לו, אלא סומכים 
על מה שיזכיר השליח ציבור את ראש חודש בחזרת הש"צ שבתפילה הבאה, ובכך 
יושלם לציבור חזרת השליח ציבור שחסרה להם [וכששכח השליח ציבור בתפילת 
הלחש שלו, בודאי שאין צריך לחזור כי סומך על מה שחוזר, כמו שכתבו הרמב"ם 
(תפי(ס. פ"י ס"כ) הטור והשלחן ערוך (פו"ס סי" קכו ס"ד). והגר"א (פס) מציין את הגמרא 
בראש השנה ((ל:) שכל תפילת הלחש היא רק כדי שאז השליח ציבור יסדיר את 
תפילתו], אבל יחיד אף שמתפלל בציבור, צריך לחזור ולהתפלל שוב [על פירוש 
הבה"ג לא קשה שבברייתא לא הוזכר טעם זה של טורח הציבור, מפני שכוונת 
הברייתא היא, שמשום הטורח הקילו לסמוך על מה שיזכיר ראש חודש בתפילה 
הבאה. אמנם כתבו תוספות (עיל כט: ד"ס עעס) ועוד ראשונים בשם הבה"ג, שאם רוצה 
לצאת ידי חובה מהשליח ציבור ולא להתפלל שוב בעצמו, הרשות בידו. אלא 
שתוספות הוסיפו, שכדי לצאת ידי חובה מתפילת השליח ציבור, צריך לדקדק היטב 
לשמוע מפי החזן כל אות ואות. ומטעם זה, אף שכך נפסק להלכה שיכול לצאת 
ידי חובה מהשליח ציבור כמבואר בשלחן ערוך (פו"ם סי" קכד פ"י), מכל מקום עדיף 
שיחזור ויתפלל בעצמו, כיון שלא כל אחד יכול לכוין לשמוע את כל המילות 
המעכבות בתפילה, כמו שכתב המשנה ברורה (שס סק"ע) בשם האחרונים. 

בד. בכל פעם שמוזכר בגמרא הלשון 'תפילה', הכוונה לתפילת שמונה עשרה. 

בה. כגון שבפעם הראשונה טעה והוצרך לחזור ולהתפלל שנית, או שבפעם הראשונה 
התפלל שחרית וכעת בא להתפלל מוסף. רש"י ותוספות (ל"ס כמס). 

בו. השפתי חכמים (ד"ס כעס) העיר שכלל לא הוזכר שצריך לשהות, וכבר הגמרא 
מבררת כמה צריך לשהות. 

בז. רש"י (ד"ס שפפסוננ). והמאירי (ל"ס כ כתב כדי שתצא תפילה מחלל ליבו. 

כתב רש"י (קס), שלא נחלקו רב הונא ורב חסדא בשיעור הנצרך לשהות בין תפילה 
לתפילה, אלא כל אחד נקט שיעור זה בלשון אחר. ונמצא שלפי שניהם השיעור 
הוא כדי שילך ארבע אמות, כמו שכתבו תוספות (ד"ס כדי) בשם הירושלמי. ובפירושי 
רבינו חננאל (ל"ס כעס) כתב שהם שתי שיטות, והשיעור של 'כדי שתתחולל' הינו 
כדי שתסור האימה מליבו ויכוין לחלות פני צורו שימחול לו על כל מה שפשע 
ומרד. ואילו השיעור של 'כדי שתתחונן' הינו כדי שיכוין להתחנן לקבל פרס, והוא 
שיעור מועט יותר מבקשת מחילה. הגר"א (גיקוכי פגדות, סוכל כניקוטיס מסגכ"5 עסודפסו 
כסוף ספמרי גועס ד"ס כלי) ביאר שהם שני ענעים שונים. 'שתתחולל' היינו שיעורר 
רחמים כנגד מדת 'רחום', שהיא רחמנות מצד המרחם. ו'שתתחולל' היינו מציאת 
חן מצד המתפלל כנגד מדת 'חנון'. וכן שנינו באבות (פ"3 מי"ג) 'אל תעש תפילתך 
קבע אלא רחמים ותחנונים לפני המקום' [אמנם שניהם נמשכים זמן שוה 
כהירושלמי]. 


ל 


עין משפט 
נר מצוה 


סח א מ"' פ"ד מסני 
תפס סלכס | עו 
ופ" הנכס [עוע"ע 
פֿו"ם סימן קל סעיף 6]: 
סט ב מי" פרק ת 
מסנכות תפנה 
סנכס ג סמג עסן יט 
טוט"ע פ"ם סי 5 סעיף 
ית: 
עגמ פיל מס סנ 
טו סמג סס (טוס"ע 
וס סי" קל סעיף 6): 
טא ד ה מי" פ"י עס 
סלכס ינ שעג עס 
טוס"ע פו"ם סימן קכו 
סעיף ג: 
עב ו פיי שס סל עו 
סמג סס טור טו"ע 
פֿו"ס ק" קס: 
עג ז ח מי" עס סנכה 
יל םמג פס עוס"ע 
סו"ס סי' סכנ סעיף 5: 
אט מיי' פ"ד פס סנ 
טו קעג םס טוש"ע 
סוס סי" ג סע 3: 
בי מ" פ"ס עס םס( 
ס סמג פס עוס"ע 


הגהות וציונים 


6] [הרי"ף ורא"ש לא 
גרסי זה וע' בטור סימן 
קכ"ו ותכ"ב] (גליון): 
3 ורב כצ"לן (גליון) 
כ"ה ביומא דלפב (וחם 
אדא בר מתנא היה 
תלמידו של רב): ג] דבור 
תוס' על זה תמצא לקמן 
לא ע"א ד"ה במקום: 
ל] ד"ה בצבור שנו שייך 
אחרי הדבור טעה וכו': 
ס] [דבורי רש"י נתהפכו 
בזה4עגלען) ד"חי בכל 
צ"ל אחר ד"ה דהוה: 
ו] כ"ה ברא"ש וע"ש 
(גליון): ]] צ"ל של ר"ח 
ערבית אין מחזירין 
(בשיש) וכיה בתוסי 
רבינו פרץ: מ] נדצ"ל 
והכא נמי (בדפו"ר 
ה ט] הגהות 
הב"ח מכאן עד סוף 
העמוד הושמטו בדפוס 
וילנא והחזרנוס ע"פ 
ב"ח דפו"ר: *] ברש"י 
שבעין יעקב הגירסא 
שממשלת קוני ושררתו 
עלי וברש"י על הרי"ף 
ומלכותו עלי ועיין 
רש"ש: 


משנת ראשונים 


יתיב רכי חנינא קרא 
קמיה דרבי ינאי ויתיב 
וקאמר. הא דאמריגן 
בכוליה גמרא יתיב פלוני 
קמיה דפלוני ויתיב 
וקאמר, לא אמרינן הכי 
אלא במקום שחולק עליו 
או שהיה הוא האומר 
אבל אם לא אמר הוא 
כלום ולא נחלק עליו 
בכלום לא אמרינן הכי. 
[הליכות עולם שער שני 
בשם הושב"א] 


אין לשון זה מכוון, שאם 
אומר ויתיב וקאמר, הרי 
הוא האומר, ומה צורך 
לדברי הרשב"א ז"ל. 
אבל הלשון המכוון הוא 
כמו | שכתבו התוס' 
בחולין, כל מקום שאומר 
ותיב פלוני גבייהו, 
מזכירו כן לפי שהורה 
להם דבר חידוש. 
[מהר"י קארו כללי 
הגמרא] 
ודילמא מעיקרא לא 
כוון דעתיה ולבפוף 
כוון דעתיה. מנין לך 
שהתפלל יוצר ומוסף כי 
שמא תפלת יוצר בלבד 
היא, ומתחלה לא כיון 
דעתו באבות ונזכר אחר 
שהתפלל והוצרך לחזור 
ולהתפלל מראש. והוא 
הדין אי אדכר באמצע 
תפלה דפוסק. 
[הריטב"א] 


אין עומדין להתפלל 


2 


ו[ ה"ג א 8 


אותו. כ"ג ליס דס פמריין כסמוך 
טעס ונ סזכיר סל כ"ים! פֿין מסזירין 
פֿותו כפי טפין מקדטין כו" פי (מי 
6 פית מג פסרינ נקט (יס: 
כמך ישה בין תפלה לתפלה. 
כנון דס סטעס ולוכס 

לסתפנכ קית וכן בין פפלת סתכית 
לפפלם סמוספין: כך' שתתחולל 
דעתו עליו, ומפרט בירוקנמי' דסיינו 
כסילך 6רנע פמות: םי שאין 
מקדשין את החדש כו. פי' (עיל 
ריס פכקין (דף כ.) מס טמקטין 
ופיפוק יס מטוס כטות מקוס לסיינו 
לוק לעקות מכוס למרת עוכרק 
וי"ע לוק <עיפס | כסונס פיץ 
מסזירין פופו | כפי ספין מקלטין 
סדק בלס סנכ כליל = עלס 
מסזירין פופו סכר מקודק מיוס 

טלפניו ונ נרפס לספק : 

ממתברא מלתא דרב בחדש 
מלא. כלומר עסיס 

פופו קנפניו מכ דקז יכול נפומכס 
בערכית קל מפר טסו עיקל וסיס 
סומר ס"ר יחק לכנ דנר ססמכו 
חכנניס 6ין מפזירין ותו כגון יעלס 
ויל כערכים וענ סנסיס 55 מיכעיס 
פס עקר כגליו (ג) ופמת ככלכס 
טנפמכיס ד6ין מסזירין ותו 696 
פפילו כ עקר ₪06 קסייס פופה 
נלכס ססקט נּס (לומלס ‏ פין 
מסזירין ‏ פופו וכ סיר = לרכינו 
%6נן לס מזין כנרכת סמוון 
דסופן קסמכו סכמיס מסזירין וגס 
פֿותן ספין ממזירין סױן סיכ דנ 
עקר רגליו כדפמר לקמן (דף מט.*) 
6 סכת על סנכת וקייס סכלכס 
כונס ועליין כ סססיל כנככת 
סטו וסעטי סומר כרוך סקר 
נפן סכתות למטסס כו' וקסמכ 
גי סתס 05 טעס ונ סוכיר 
סל כ"ם קודס טעקר כגניו דסייו 
קודס טיתסינ כרכת סמו וסמטיל 
דלותס קור עקר כגליו סומכ 
כלוך טר נתן כקסי סדסיס וכו' 
9% סיכ דנ עקר פמ ולו 
סוין וס עקר כגניו קסתנינ 
ננללת סעוכ וסמטינ קנ סנק 
סוזר כר6ק ועל כ"ם מעוות 6 יוכל 
נפקון וסכי (מי יסוור (ד) 3פותס 
נלכס ס כ סתסיל | כנככס 
קנפסכיס. ומיסו פין רפיס מסתס 
לסקני סתס ככרכת | סמזון קכנר 
כירך ג' כככות וכלת סעוכ וסמטינ 
לו דסוריית סי על כן ין מסזילין 
פופו נגמרי כי 6ין דועס פס ספסק 
כל כך וסין פסבי6 ממנו רפיס (י"ם 
כרכות ללס יזיכוסו כלר עסין לו 
סזור סוי כמו ספסקס ועוד דסין 
כסניל כליס ככפן דפס סיית ומר 
סיכ סכ עקר כגניו בי" כרכות 
קסיס כו לסוור 6"כ סיס כיך לסזור 


בנהרדעא לבר מההוא יומא דאתא פולמוסא 
דמלכא למתא ואטרידו רבנן ולא צלו וצלי 
לי ביחיד והואי יחיד שלא בחבר עיר יתיב 
רבי חנינא קרא קמיה דר' ינאי ויתיב וקאמר 
הלכה כר' יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן 
עזריה א"ל *פוק קרא קראיך לברא דאין 
הלכה כרבי יהודה שאמר משום ראב"ע א"ר 
יוחנן אני ראיתי את רבי ינאי דצלי והדר צלי 
א"ל רבי ירמיה לר' זירא *ודילמא מעיקרא 
לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה א" 9‏ חזי 
מאן גברא רבא דקמסהיד עליה: *ר' אמי 
ור' אסי <אע"ג דהוו להו תליסר בי כנישתא 
בטבריא לא הוו מצלו אלא ביני עמודי היכא 
דהוו גרסי. איתמר רב יצחק בר אבדימי משום 
רבינו אמר הלכה כר' יהודה שאמר משום 
ראב"ע ר' חייא בר אבא צלי והדר צלי א"ל 
רבי זירא מאי טעמא עביד מר הכי אילימא 
משום דלא כוון מר דעתיה והאמר ר"א 
ילעולם ימוד אדם את עצמו אם ‏ יכול לכוין 
את לבו יתפלל ואם לאו אל יתפלל אלא דלא 
אדכר מר דריש ירחא והתניא טעה ולא 
הזכיר של ר"ח *! 9) בערבית אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה בשחרית "בשחרית אין 
מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה במוספין 
* במוספין אין מחזירין אותו מפני שיכול 
לאומרה במנחה א"ל לאו איתמר עלה א"ר 
יוחנן "בצבור שנו: כמה ישהה בין תפלה 
לתפלה רב הונא ורב חסדא חד אמר 'כדי 
שתתחונן דעתו עליו וחד אמר כדי שתתחולל 
דעתו עליו מאן דאמר כדי שתתחונן דעתו 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


הלכה כרבי יהודה שאמר משום ראב"ע, 6( סנכה 
כרכן וכן פסק כ" לנסכי מיימי (כ) רבי 6מי ור' סי 
ססיו מתפנניס ביסיל ככן ביני עמודי דגרסי נpמעיין‏ לסנכס 
כרכנן: ‏ והתניא טעה ולא הזכיר של ר"ח בערבית אין מחזירין 


בנהרדטא. 5פי סיק סס בור וסקלית פוטלני: פולמוסא. סיל: 
דצלי והדר צלי. ולמס (יס כ' מפנות, 656 לחת של טמלית ומת של 
מוספין, ס"מ ליפ (יס דר6כ"ע: ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה. 
ותרווייסו לקסכית: מאן גכרא רבא דקמסהיד עליה. ככי יופגן 


טסעיד על סדכר יפס דקדק שכסכיג 
ספלת סמוספין סיפס: משום רבינו. 
ככ: ‏ בצבור שנו. דסין ממזירין, מקוס 
לסמע ליס מם"5 וסיכל מק5ת סוכרס, 
מב ביסיד 5ריך כסזור. ובס"ג מפרם 
לס בק" מעוס טיכסb‏ דכורס, 936 
יקיל סלר: טעה ולא הזכיר במופפין. 
קסתפלל תס סון: כמה ישהה 
בין תפלה לתפלה. מי קיש ענו 
סזור ונסתפלכ ו מסוס דטעס פו 
סוס מוספין כמס יקסס כין זו מו: 
שתתחונן. קתס לעתו מיוסגת 
לערוך דכריו ננפון תתנס: שתתחולל. 
לסון סיטוי, וסי סים, 636 בניםנb‏ 
כעלמל פניגי: בחדש מלא. כסססדק 
טעבר מנ עוסין ר"ת נ' ימיס, 
סנכך יכול נומכס לממר, דערכיק 
סל ממר כ"ם געור יופר מן סרלטון: 
מכדי טעמא קאמר. טסין מקדטין 
לת ססדק כלינס: 


הדרן עלך תפלת השחר 


כובך ראש. סכשס: שוהין שעה 

אחת. כמקוס עכפו נסתפנל: 
גמ' אשתחוה אל היכל קדשך 
ביראתך. עפוך ירס: מציין נפשיה. 
מקסט ענמו כנגליו: עבדו את ה' 
ביראה. תפנס ססי (נו כמקוס 
ענולס עסו קומס כיכקס: ‏ בכל 
עצב יהיה מותר. כסקדס מכלס 
לת ענמו ע35 יסיס כו סככ: דהוה 
קא בדח טובא. יותר מלקי, ורקס 
כפורק עול: תפילין מנחנא. וסס 
עלות סממטנת קוני ומפכתו (ס) עלי: 

כסל 


עליו דכתיב * ואתחנן אל ה' ומ"ד כדי שתתחולל דעתו עליו דכתיב > ויחל 
משה. אמר רב ענן אמר רב 'טעה ולא הזכיר של ר"ח ערבית אין מחזירין אותו 
לפי= שאין בית דין מקדשין את החדש אלא ביום אמר אמימר מסתברא מילתא 
דרב בחדש מלא אבל בחדש חפר מחזירין אותו א"ל רב אשי לאמימר מכדי 


רב טעמא קאמר "מה לי חסר ומה לי מלא אלא לא שנא: 


הדרן עלך תפלת השחר 


אין *עומדין להתפלל אלא מתוך כובד ראש חסידים הראשונים היו שוהין 

שעה אחת ומתפללין כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים * אפ" המלך 
שואל בשלומו לא ישיבנו ואפ" נחש כרוך על עקבו לא יפסיק: גמ' מנא 
ה"מ א"ר אלעזר דאמר קרא * והיא מרת נפש ממאי דילמא חנה שאני דהות 
מרירא לבא טובא אלא א"ר יוסי בר' חנינא מהכא 7 ואני ברב חסדך אבא 
ביתך אשתחוה אל היכל קדשך ביראתך ממאי דילמא דוד שאני דהוה 
מצער נפשיה ברחמי טובא אלא אמר ר' יהושע בן לוי מהכא ‏ השתחוו 
לה' בהדרת קדש אל תקרי בהדרת אלא בחרדת ממאי דילמא לעולם אימא 
לך הדרת ממש כי הא דרב יהודה 'הוה מציין נפשיה והדר מצלי אלא א"ר 
נחמן בר יצחק מהכא % עבדו את ה' ביראה וגילו ברעדה ! מאי וגילו ברעדה 
א"ר אדא בר מתנא אמר רבה? במקום גילה שם תהא רעדה אביי הוה 
יתיב קמיה דרבה חזייה דהוה קא בדח טובא אמר וגילו ברעדה כתיב 
א"ל אנא תפילין מנחנא ר' ירמיה הוה יתיב קמיה דר' זירא חזייה דהוה קא 
בדח טובא אמר ליה %בכל עצב יהיה מותר כתיב א"ל אנא תפילין מנחנא 
מר בריה דרבינא עבד הלולא לבריה חזנהו לרבנן דהוו קברחי טובא 


אייתי 


לס ולין זס סגון ומיסו פומר כ"י דרפס פת כ"ת לסיכb‏ דל עקר כגליו מזר פרפס 6פי' כדכריס ססין מפזירין כגון על סנסיס וכן עמ דבּל?: 


הדרן עלך תפלת השחר 


אל תקרי בהדרת אלא בחרדת. תימס 6מסי 65 מוכם כסליb‏ מלכקיב כתכיס סיעו מלפניו כל ספכן (ו) וי"ל סיינו קר דכסיג 
כמזמור. סנו (ס' ככי פניס ומססו קר כעי לסוכית בעסכת מגיפס. (דף ז:) סלומכיס פכות וגכורות וקלוטת סקס וי" 
כרכום. תקנו כנגד (ז) סלזכרות? ומסוס סכי דייק מפותו קכ pכתוכ‏ כפותס פרקס 3 ותו דמילו וגו' לינו כו כותס פרקס: 


סייסי 


ישי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ויכמות מ. כפוכות 
)סול א 
ג) לעיל דף ת., ד) [עי' 
תוס' (קמן (7: ד"ס 
ילוין], ס) סנהדרין יא 
ע"ב, ‏ ו)ײמb‏ 37 
ז) דפרקין ה"ו, ת) ד"ה 
טצה, ‏ 0)צ"ל מט: 
ציי"ש, | *) לקמן מו. 
עיי"ש, כ) עיין תוס' 
לקטן ‏ לד פוד"ה 
אמצעיות, () לעיל כח 
עיב, 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' ו(6 סזכיר על 
כ"ם (כעכנים = וכו'. 
כסמרים) ת"מ. ונ"כ 
ס"ל פין זס: (3) תום' 
ד"ס 6ין סנכה כו'. ד(סכי 
מייסי הכא ככני פֹמי 
וכו' ביחיד ביני עמולי 
הלפא דהוו:גרסי כ"( 
ותיכת | כככן נמסק: 
(ג) ד"ה מסתנכb‏ וכו' 
עקר כגליו ופפס. ג"כ פי' 
לו פתק: (ל) בא"ד 
וס"ג | יקזר | לאותה 
נככס:ע] ‏ (ס) רש"י 
ד"ס תפינין וכו'. קוי 
ומלכותו ‏ " | עני: 
(ו) תוס' ד"ס 96 תקכי 
וכו'. ו"ל דהאי קרא 
דמייתי הכא סיינו קל: 
(ז) בא"ד סקט כנגד 
י"ח סלוכלות שבו 
ועקוס סכי: 


הגהות הגר"א 


[א]גמ' | של ר"ח 

בערבית. נ"ככי"ף וע"פ 

"ג 636 כססרית פין כו' 
לנד: 


גליון הש"ס 
מתני' אפי' המלך. עי 


יומס י"ט ע"נ תוס' ד"ס 
כס: 


תורה אור השלם 
א) וְאָתְחַנן אֶל יי בָּעת 
ההוא לאמר: [דבריםג, כג] 
ב וְחל משֶה אֶת פָּנִי ‏ 
אֶלהָיו וַֹּאמֶר לָמָה ו 
יָחָרָה אַפְּךּ בְּעַמֶך אֲשֶׁר 
הוצַאת מְאָרֶץ מִצְרַיִם 
בְּכַחַ גְדוֹל וּבְיָד חֲוְכָה: 
[שמות לב, יא] 

היא מָרַת נָפָש 
וְתִּתְפַּלֶל על יי וּבְכה 
הִבְכָה: [שמואל א א, ין 
ד) וְאַנִי בֶּב = חַסְרְףְ 
אֲבוֹא בִיתָך אִשְתַּחֲוָה 
אל | הַכַל קָרְשְׁ 
בִּירְאַתַף: וההלים ה, ח] 
ה) הָבוּ ליי כְּבוֹד שְׁמוֹ 

קרֶשׁׂ: וחהלים כט, ב] 

ו) עדו אֶת וי בְּירְאָה 
וְגִילוּ בְּרְעֲרָה: 
[תהלים ב, יא] 
) בֶּבֶל עצָב יְהיָה מוֹתָר 
דְבַר | שְפָתִִם | אַךְ 
לְמַחְסוּר: |משלי יד, כג| 


אלא מתוך כובד ראש, דרך משל הוא כלומר מפני שראשו הוא עיקר כל האיברים וכשמכביד אותו עליו כל איבריו נכנעים ויושב בהכנעה, כך המתפלל צריך שישב באימה ובהכנעה כדי שתהא תפלתו רצויה ומקובלת. [רבינו יונה דף כא. 


מדה"ר] 


כך היו מכוונין לבם, ומחשבין ביראת שמים כדי שתתחונן דעתם עליהם. [תוספות הוא"ש] 


חפידים הראשונים היו שוהין שעה אחת. אע"פ שבהרבה מקומות כשאומר שעה אינו ר"ל שעה דוקא אלא זמן מועט, הכא אינו כן אלא שעה ממש. [רבינו יונה דף כא. מדה"ר] 
במקום גילה שם תהא רעדה. כדי שלא ימשך מתוך השמחה לתענוגי העולם וישכח עניני הבורא על כן צריך לערבב זה עם זה כדי שיהיה 


כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים, שע"י 


על הקו הממוצע ופשטיה דקרא כך הוא, שאע"פ שאצל בשר ודם היראה והשמחה הם דבר והפכו, שבשעה שהאדם מפחד מזולתו הוא עומד נרתע ודואג, אבל הקב"ה איננו כן אדרבה כשהאדם מתבונן בגדולתו וירא מפניו ישמח ויגיל 
באותה יראה מפני שבאמצעיתה מתעורר לקיים המצות ושש ונעלס בקיומה שיודע כי שכרו אתו ופעולתו לפניו, וכו', ואע"פ ששמחה אחרת אסורה, שמחה זו מותרת ומחוייבת כענין שנא' תחת אשר לא עבדת את ה' אלהיך בשמחה ובטוב 


לבב וגו'. [רבינו יונה דף כא. מדה"ו] 


אמר ליה אנא תפילין מנחנא. ואיני מתירא להשתקע בשום דבר מגונה. ויש מפרשים בה שנתרפא מחולי מעים שהיה פטור מן התפילין, וכשחזר לקיום המצוה היה שמח. [מאירי] 


תפלת השחר פרק רביעי 


הגמרא מביאה לימוד לכל אחת ואחת מן השיטות: 
אומרת הגמרא, מאן דְאֲמר - מי שאמר שהשיעור הוא כָּדִי שָתּתְחוּנָן 
דעת\ עֲליו, למד זאת ממה דִּכְּתִיב (לנריס ג כנ) שכשמשה סיפר לעם 
ישראל על תפילותיו שיזכה להכנס לארץ ישראל, אמר יְאֶתְחְנָּן אֶל 
ה" שהוא לשון תחינה. וּמאן דְּאָמַר - ומי שאמר שהשיעור הוא כְּדִי 
שתתחולל דעתו עָלָיו, למד זאת ממה דִכָתִיב (פות 5 יפ) לענין 
תפילת משה לאחר חטא העגל, יחל משַה' שהוא לשון חילויי". 


אי 


דין מי שטעה בערבית של ראש חודש: 

אָמר רב עֶנֶן אָמַר רב, מי שהתפלל בראש חודש וטַעָה ולא הַזָכִיר 
את ההוספה של ראש חוֹדֶשׁ - שלא אמר "עלה ויבא' בתפילת 
עִרְבִּית, אִין מחזירין אותו - אינו צריך לחזור ולהתפלל שנית, לְפִי 
שָאִין בִּית דין מקדשין אֶת החדש אֶלָא בַּיוֹם - שבזמן שבית דין 
קידשו את החודש על פי הראיה, לא היו מקדשים בלילה אלא רק 
ביום, וכיון שלא היו מקדשים בלילה, לכן גם אין להקפיד אם לא 
הזכיר בו את ראש חודשלל. 


הגמרא מבררת מתי נוהג דינו של רב: 
אַמַר אַמִימר, מִסְתִּבְרָא מִילְתָא דְּרַב - מסתבר לומר את דינו של 


ברכות 


רב שמי ששכח יעלה ויבא בערבית של ראש חודש שלא צריך לחזור, 
רק בְּחדְש מָלָא - כשהחודש שעבר היה מלא, דהיינו שהיו בו שלשים 
יום, וכעת יש שני ימים ראש חודש [יום השלשים של החודש שעבר 
ויום הראשון של החודש שנכנס], שלכך אם שכח בערבית של היום 
הראשון של ראש חודש אינו צריך לחזור, שהרי יזכיר של ראש חודש 
בערבית של מחר שהוא העיקרל. אַבָל בְּחדֶש חְפַר - שהחודש שעבר 
היה חסר, דהיינו שהיו בו רק עשרים ותשעה יום, וכעת יש רק יום 
אחד שהוא ראש חודש [היום הראשון של החודש שנכנס], אם שכח 
להזכיר של ראש חודש בערבית, מַחִזִירִין אוֹתוֹ להתפלל שנית, שאם 
לא יחזור נמצא שכלל לא יזכיר יעלה ויבא בערבית של ראש חודש 
זה?ל. 


ל: [ד] 


אָמַר ליה רב אֲשִׁי לְאַפִּימַר, מִכְּדִי רב טַעַמָא קָאָמַר - הרי 
רב אמר טעם לדינו [שמה שאינו חוזר אם שכח בלילה הוא משום 
שאין מקדשים את החודש בלילה], ולפי טעמו מה לי חֲסַר וּמה לי 
מִלָא - אין הבדל בין חודש מלא לחודש חסר, שהרי הטעם שייך 
בשניהם, שהלילה אינו זמן הראוי לקדש בו את החודש, וממילא אינו 
חשוב כל כך שמי ששכח בו יצטרך לחזור"י. מסיקה הגמרא, אֶלָא 
לא שַנָא - אין הדין שונה, ובין בחודש מלא ובין בחודש חסר, אם 
שכח יעלה ויבא בתפילת ערבית אין צריך לחזוריי. 


הדרן =עלך תפילת השחר 


כח. אין לתמוה מה הראיה מפסוקים אלו שצריך לשהות בין תפילה לתפילה, והלא 
בהם לכאורה מדובר רק בתפילה אחת, וזה ודאי שלפני שמתפללים צריך לשהות איזה 
זמן כדי להתפלל כראוי, וכמו ששנינו להלן בתחילת פרק חמישי שחסידים הראשונים 
היו שוהים שעה אחת קודם התפילה, אבל בין תפילה לחברתה יתכן שאין צורך לשהות 
כלל. משום שגם בפסוקים הללו מדובר בהרבה תפילות, שהרי לענין תפילת 'ואתחנן' 
מבואר במדרש (לנ"ר י י) שמשה התפלל תקט"ו תפילות כמנין 'ואתחנן', ולענין 'ויחל 
משה' התבאר לקמן (.) שרבי אליעזר הגדול אמר שמשה הרבה בתפילות [ומשה שהה 
בין התפילות, שהרי כל תפילה נאמרה על ידו בלשון של תחינה או חילוי]. קדושה 
הברכה (ליסי כמם): 

בט. הגמרא בראש השנה (כס:) לומדת שקידוש החודש הוא כמו דין שאסור לעשותו 
בלילה. 

כשהיו בישראל חכמים סמוכים [שהוסמכו להוראה על ידי החכמים שקדמו להם, והם 
נסמכו על ידי מי שקדמו להם עד משה רבינו. רמב"ם (סנסדכין פ"ד ס"6)], היו מקדשים 
את החודש על פי הראיה, שבכל חודש היו באים עדים להעיד שראו את הלבנה 
בחידושה, ועל סמך עדותם היו בית דין מכריזים 'מקודש מקודש', ובכך מקדשים את 
החודש, ואותו היום הוא ראש חודש, כלומר היום הראשון של החודש הבא. אלא 
שאם ביאת העדים וקבלת עדותם היה ביום השלשים, אותו יום נהפך ליום הראשון 
של החודש הבא, ונמצא החודש הקודם חסר [שיש בו רק עשרים ותשעה יום]. ואם 
לא באו העדים או שלא הספיקו לקבלם ולקדש את החודש ביום השלשים, יום השלשים 
שייך לחודש הקודם, והוא חודש מלא [שיש בו שלשים יום], ויום השלשים ואחד הוא 
היום הראשון של החודש הבא. כשראו שמתמעטים החכמים הסמוכים, תקן רבי הלל 
הנשיא בן בנו של רבי יהודה הנשיא, שהיה גדול בדורו ונסמך בארץ ישראל, את 
חשבון ראשי החדשים ועיבור השנים העתידים לבוא עד שיבוא אליהו, והוא הלוח 
שלנו ועל זה אנו סומכין. על פי ספר החינוך (מנוס ד). 

לעיל [לפי הגירסא שלפנינו] מבואר בברייתא טעם אחר מדוע מי ששכח להזכיר של 
ראש חודש בערבית אינו צריך לחזור ולהתפלל, 'מפני שיכול לאומרה בשחרית'. וראה 
בשלמה משנתו (נכט"י ד"ס נינוכ) שביאר שצריך צירוף של שני הטעמים [הובאו דבריו 
בהערות בביאורי רש"י (פסו]. 

ל. יום השלשים ואחד הוא העיקר והוא ראש חודש גמור יותר מיום השלשים, שהרי 
הוא היום הראשון של החודש הנכנס, ואילו יום השלשים הוא היום האחרון של החודש 
שיצא. רש"י (ל"ס נפלק) ותוספות (ד"ס מססכרס). 

באמרי נועם (ד"ס 6ער) תמה, שלדברי אמימר מדוע רב אמר הלכה זו רק בשכח בערבית 
ולא בשכח בשאר תפילות, שהרי את כל התפילות עתיד להתפלל ביום השלשים ואחד. 
לכך כתב שנראה שיש לגרוס כגירסת מקצת מהגאונים, 'מסתברא מילתא דרב בחודש 
חסר אבל בחודש מלא מחזירין אותו'. וביאורו כך, שהלא בזמן שקידשו על פי הראיה, 
יום השלשים עומד בספק קדושת ראש חודש, שאם יבואו עדים ויעידו בו שראו את 
הלבנה יהיה ראש חודש, כלומר היום הראשון של החודש שנכנס. ואם לא יספיקו 
להעיד על חידוש הלבנה בו, יהיה יום זה היום השלשים של החודש שעבר, והיום 
שלמחרת הוא ראש חודש [היום הראשון של החודש שנכנס. ולכך אין צריך עדות, 


כיון שלא יתכן שיהא חודש יותר משלשים יום]. ולכן אמר אמימר, שמסתבר שרב 
שאמר שלא מחזירין אותו דיבר על יום השלשים שהוא ספק ראש חודש, ואין מחזירין 
אותו מספק. אבל ביום השלשים ואחד שהוא ודאי ראש חודש, מחזירין אותו. ולביאור 
זה מובן מדוע רב דיבר רק על ערבית, משום שבזה לעולם אין ידוע ביום השלשים 
אם יהיה ראש חודש, שהרי אף אם יבואו עדים אין מקבלים אותם בלילה, וממילא 
לעולם הדין שבערבית אין צריך לחזור. אבל בשחרית, פעמים שהעדים באו קודם 
התפילה וקיבלום וקידשו את החודש על פיהם, וכבר בשחרית חובת הזכרת יעלה ויבא 
היא ודאית, וממילא מי ששכח צריך לחזור ולהתפלל. 

לא. רש"י (פס) ותוספות (טס). ולפירושם נראה שלפי הבנת הגמרא כעת, חודש חסר 
לאו דווקא, אלא אף בחודש מלא אם שכח להזכיר של ראש חודש בערבית ביום השני 
צריך לחזור ולהתפלל, שהרי הוא העיקר ולא יזכיר ראש חודש בערבית שלמחרתו. 
לב רא"ה (ד"ס פמכ), תוספות הרא"ש (ד"ס 6ן), ריטב"א ושיטה מקובצת (ד"ס מכדי). 
וראה במשנה ברורה (סי' פכנ סק"ג). 

לג. מסקנת הגמרא היא שאין חילוק בין חודש מלא לחודש חסר. ומכל מקום רק 
אם שכח בליל א' של חודש מלא דינו כשכח בחודש החסר, ואינו חוזר. אבל אם 
שכח בליל ב' שבחודש מלא, חוזר. תוספות (ל"ס לפי) בשם יש מפרשים. וביאור החילוק 
הוא, שבשכח בליל א' של חודש מלא או ששכח בחודש חסר, כיון שבשעה ששכח 
עדי%"לא נתקדש החודש, כי אין מקדשין את החודש בלילה, וקודם הלילה לא מצוי 
שיקדשו, כי אין הלבנה נראית אלא סמוך לחשיכה, וברוב הפעמים לא היו מספיקים 
לקבל את העדים ולומר 'מקודש מקודש' קודם הלילה, לכן אין להקפיד אם לא הזכיר 
אז את ראש חודש. אבל בליל ב' של חודש מלא, שכבר נתקדש החודש ביום שלפניו, 
אם לא הזכיר, חוזר. פני יהושע (ד"ס פמכ, על פי דרי רס"י כר"ס כג: ד"ס כינד). ולדעה זו, 
כוונת הגמרא באמרה 'לא שנא', היינו שאין חילוק בין היום הראשון של ראש חודש 
בחודש מלא לחודש חסר. מהרש"א (כתוס'). 

תוספות חולקים על היש מפרשים, ולדעתם לעולם אינו חוזר, גם אם שכח בליל ב' 
של ראש חודש בחודש מלא. וכתב הפני יהושע (פס), שהגם שבליל ב' של ראש חודש 
לא שייך הטעם שאמר רב 'לפי שאין בית דין מקדשין את החודש בלילה', שהרי כבר 
נתקדש, מכל מקום כדי שלא יזלזלו בליל א' של ראש חודש, השוו מדותם, ולעולם 
אינו חוזר [אפשר לבאר בעוד אופן שתוספות סברו כדעת הראשונים שהובאו בהערה 
הקודמת, שטעם רב למסקנא הוא שהלילה אינו חשוב משום שאי אפשר לקדש בו, 
ולכך לדעתם אין לחלק בין היום הראשון לשנין. וראה בריטב"א (ד"ס מיקתככ ול"ס 
מכדי) מה שביאר את דברי הגמרא בהוה אמינא ובמסקנא [נראה מפירושו שגרס בגמרא 
בהיפך ממה שלפנינו, וכמו שהובא לעיל מהגר"א בשם כמה מהגאונים]. וראה גם 
באור שמח (פפינס פ"י הי") מה שכתב בענין זה. 

אף שהתבאר לעיל (כ:) שתפילת ערבית היא רשות ולא חובה, מכל מקום אלמלא 
הטעם שאין מקדשים את החודש בלילה היה חייב לחזור ולהתפלל, משום שכל מה 
שאמרו שהיא רשות היינו רק לענין שאם יש לפניו מצוה שאם לא יעשנה מיד יפסיד 
אותה, ואם יעשנה יתבטל מתפילת ערבית, שתדחה ערבית ותיעשה המצוה, אבל אין 
מבטלים אותה בחינם. תוספות ((עיל כו. ד"ס עעס). 


עין משפט 
נר מצוה 


סח א מי' פ"ד מסני 
תפס סלכס | עו 
ופ" סלכס 6 [עוט"ע 
פֿו"ם סימן קל סעיף 6]: 
סט ב מי" פרק ת 
מסנכות תפנה 
סלכס ג סמג עסן יט 
טוט"ע "םס סי 5 סעיף 
ים: 
עג מי" פיל סס סנ 
טו סמג פס (טוס"ע 
פֿו"ס סי" קל סעיף 6): 
עא ד ה מי" פ"י עס 
סנכס יכ קמג פס 
טוס"ע פו"ס סיפן קכו 
סעיף ג: 
עב ו ₪" פס סל כו 
סמג סס טור טו"ע 
ו"ח מ" קס: 
ענ ז ה מי" פס סנכה 
י סמג פס טוס"ע 
סו"ס סי' סככ סעיף 5: 
אט מי" פ"ד עס סנ 
טו סמג מס טוס"ע 
סו" סי" 5ג סעי' 3: 
בי פיי" פ"ס סקס סנ 
ס קמג פס טוק"ע 
5"ס סימן 65 סעיף ו: 


הגהות וציונים 


6] [הרי"ף ורא"ש לא 
גרסי זה וע' בטור סימן 
קכ"ו ותכ"ב] (גליון): 
רב כציל] (גלית) 
כ"ה ביומא ד ע"ב (ורב 
אדא בר מתנא היה 
תלמידו של רב): ג] דבור 
תוס' על זה תמצא לקמן 
לא ע"א ד"ה במקום: 
ל] ד"ה בצבור שנו שייך 
אחרי הדבור טעה וכו': 
ס] [דבורי רשיי נתהפכו 
בזה] ((גליון) די בכל 
צ"ל אחר ד"ה דהוה: 
ו] כ"ה ברא"ש וע"ש 
(גליון): !] צ"ל של ר"ח 
ערבית אין מחזירין 
(רש"ש) וכ"ה בתוס' 
רבינו פרץ: ] נדצ"ל 
והכא נמי (בדפו"ר 
"וה יניו ט] הגהות 
הב"ח מכאן עד סוף 
העמוד הושמטו בדפוס 
ולנא והחזרנוס ע"פ 
ביה דפו"ר: *] ברשיי 
שבעין יעקב הגירסא 
שממשלת קוני ושררתו 
עלי וברש"י על הרי"ף 
ומלכותו עלי ועיין 
רש"ש: 


משנת ראשונים 


יתוב רבי חנינא קרא 
קמיה דרבי ינאי ויתיב 
וקאמר. הא דאמריגן 
בכוליה גמרא יתיב פלוני 
קמיה דפלוני ויתיב 
וקאמר, לא אמרינן הכי 
אלא במקום שחולק עליו 
או שהיה הוא האומר 
אבל אם לא אמר הוא 
כלום ולא נחלק עליו 
בכלום לא אמרינן הכי. 
[הליכות עולם שער שני 
בשם הרשב"א] 


אין לשון זה מכוון, שאם 
אומר ויתיב וקאמר, הרי 
הוא האומר, ומה צורך 
לדברי הרשב"א ז"ל. 
אבל הלשון המכוון הוא 
כמו | שכתבו התוס' 
בחולין, כל מקום שאומר 
ותיב פלוני גבייהו, 
מזכירו כן לפי שהורה 
להם דבר חידוש. 
[מהר"י קארו כללי 
הגמרא] 
ודילמא מעיקרא לא 
כוון דעתיה ולבפוף 
כוון דעתיה. מנין לך 
שהתפלל יוצר ומוסף כי 
שמא תפלת יוצר בלבד 
היא, ומתחלה לא כיון 
דעתו באבות ונזכר אחר 
שהתפלל והוצרך לחזור 
ולהתפלל מראש. והוא 
הדין אי אדכר באמצע 
תפלה דפוסק. 
[הריטב"א] 


אין עומדין להתפלל 


ל 


ו[ טייג א ' 


אותו. כ"ג כיס דס פמריין נסמוך 
טעס ונ סזכיר סל כ"ים! פין מסזירין 
פֿותו כפי ספין מקדטין כו" פי (מי 
לי מית מג 6סרינל נקט (יס: 
כמ ישה בין תפלה לתפלה. 
כגון ללס שטעס וכולס 

לסספלל קית וכן כין תפנם ססריק 
נתפנת סמוספין: כך' שתתחולל 
דעתו עליו. ומפרם כירוטנמי" דסיינו 
כסיעך פרנע פמות: לם" שאין 
מקדשין את החדש כו. פי' (עיל 
ריט פרקין (דף כ.?) מס סמקטין 
ופיפוק יס מטוס רטופ מטוס דסייו 
לוק לעקות מכוס תלת עוכרק 
וי"מ דוק כלילס | כפקוגס פין 
מסוירין ותו | לפי טסין | מקדטין 
ססדק בס מכ לילס סײיס 
מסזילין פופו קכבר מקודם מיוס 

סלפניו וכ נרמס לספק : 

מסתברא מלתא דרב כחדש 
מלא. כנועכ קסיס 

ותו קנפניו מכ 167 יכול כפומכס 
בערכים טל מסר עסו עיקכ וסיס 
סומר ס"ר ילק כל דנר עקמכו 
סכנניס 6ין מפזירין פותו כגון יעלס 
וינ בערכים וענ סנסיס 5% מיבעיס 
פס עקר כגליו (ג) ופתס ככלכס 
טנסמריס דין מסזירין ותו 696 
פפיכו כ עקר 606 שסייס פומה 
כככס סתקנו כס נפומכס פין 
מסוירין ‏ פופו ו נסיר נכנייו 
פנסן דס סזינן ‏ כנרכת סמוון 
לסופן קסמכו פכמיס מסוירין וגס 
פֿותן ספין ממזירין סױן סיכל דנ 
עקר כגניו כדלמר נקמן (דף מט.*) 
פס מכ קל סנכת וקייס סנללס 
כונס ועליין כ סססיל | ככרכק 
סעוכ וסמטיכ ‏ סומכ כרוך סקר 
נפן עכתות למנומס | כו' וקפמכ 
נמי סתס 05 טעס ונ סוכיל 
טל כ"ם קודס טעקר כגליו דסייו 
קודס טיתסינ כרכת סעוכ וסמטינ 
דלותס קור עקר כגנליו סומכ 
כלוך קר נתן רפסי סדסיס וכו' 
% סיכ דכ עקר 6לו ולו 
סוין וס עקר גכגניוה שסתקיל 
ננללת סטוכ וסמטיב קנ סנק 
סוזר לכ וקל כ"ם מעוות 6 יוכל 
נתקון וסכי (מי יסוור (ד) נפומס 
נללס לס 2 סתסיל | ככלכס 
קנפתכיס. ומיסו 6ין כפיס מסתס 
דקפנ סתס כנרכת סמזון סכנר 
כירך ג' כרכות וכרכת סעוכ וסמטינ 
כו דסוריית סי על כן 6ין מסזירין 
פופו נגמרי כי פין דומס טס ספסק 
כל כך ופין פסכי6 ממנו רפיס (י"ם 
כרכות דס יתזיכוסו כדכר ספין כו 
נסזור סוי כמו ספסקס ועוד. דסין 
כסני כליס ככפן דפס סיים. פומר 
סיכ סכ עקכ כגליו בי" כרכות 
ססיס כו לסזור 6"כ סיס 5כיך לסזור 


בנהרדעא לבר מההוא יומא דאתא פולמוסא 
דמלכא למתא ואטרידו רבנן ולא צלו וצלי 
לי ביחיד והואי יחיד שלא בחבר עיר יתיב 
רבי חנינא קרא קמיה דר' ינאי ויתיב וקאמר 
הלכה כר' יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן 
עזריה א"ל * פוק קרא קראיך לברא דאין 
הלכה כרבי יהודה שאמר משום ראב"ע א"ר 
יוחנן אני ראיתי את רבי ינאי דצלי והדר צלי 
א"ל רבי ירמיה לר' זירא *ודילמא מעיקרא 
לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה א"ל 9 חזי 
מאן גברא רבא דקמסהיד עליה: %ר' אמי 
ור' אסי <אע"ג דהוו להו תליסר בי כנישתא 
בטבריא לא הוו מצלו אלא ביני עמודי היכא 


רבי זירא מאי טעמא עביד מר הכי אילימא 
משום דלא כוון מר דעתיה והאמר ר"א 
ילעולם ימוד אדם את עצמו אם + יכול לכוין 
את לבו יתפלל ואם לאו אל יתפלל אלא דלא 
אדכר מר דריש ירחא והתניא טעה ולא 
הזכיר של ר"ח !יי () בערבית אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה בשחרית "בשחרית אין 
מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה במוספין 
5 במוספין אין מחזרין אותו מפני שיכול 
לאומרה במנחה א"ל לאו איתמר עלה א"ר 
יוחנן "בצבור שנו: כמה ישהה בין תפלה 
לתפלה רב הונא ורב חסדא חד אמר 'כדי 
שתתחונן דעתו עליו וחד אמר כדי שתתחולל 


כ 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


הלכה כרבי יהודה שאמר משום ראב"ע, 6( סנכה 
כרכנן וכן פסק כ" לנסכי מיימי (כ) רני 6מי ור' 6סי 
ססיו מספלליס כיפיד כרככן. ביני עמודי דגרסי 65סמעינן דספכס 
ככנע: והתניא טעה ולא הזכיר של ר"ח בערבית אין מחזירין 


בנהרדעא. לפי סיק סס בור וסקלית פוטלני: פולמופא. סיל: 
דצלי והדר צלי. ולמס (יס כ' פפלות, 656 לחת סל שסרים ומת של 
מוספין, ס"מ לית (יס דר6כ"ע: ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה. 
ותרווייסו דשקלית: מאן גכרא רבא דקמסהיד עליה. ככי יופגן 


טסעיד על סדכר יפס דקדק שכסכיג 
מפלת סמוספין סיפס: משום רבינו. 
ככ: ‏ בצבור שנו. דסין מסזילין, עקוס 
דסמע ניס מם"5 וסיכף מקכת סזכרס, 
סב ביסיד 5ריך פסזור. ובס"ג מפרם 
לס בם"5 מסוס טיכסb‏ דלכור5, 936 
יקיל סלר: טעה ולא הזכיר במוספין. 
קספל תס סון: כמה ישהה 
בין תפלה לתפלה. מי שיש ענו 
סזור ולספלנ ו מסוס דטעס 6ו 
מסוס מוספין כמס יקסס כין זו לזו: 
שתתחונן. םתס דעתו מיוקנת 
לערוך דכריו כנקון תסנס: שתתחולל. 
כסון פינוי, וסי סי, 6 כליסנb‏ 
בעלמל פניגי: בחדש מלא. כסססדק 
טעבר מנ עוטין כ"ס נ' ימיס, 
סנכך יכול נפומכס לממר, דעכנית 
טל ממר כ" גמור יופר מן סרלטון: 
מכדי טעמא קאמר. ססין מקלסין 
פֿת ססדק כנילס: 


הדרן עלך תפלת השחר 


כןבד ראש. סלשס: שוהין שעה 

אחת. כמקוס סכלו לספפלל: 
גמ' אשתחוה אל היכל קדשך 
ביראתך. מפוך יכ5ס: מציין נפשיה. 
מקסטי ענמו כנגליו: עבדו את ה' 
ביראה. תפלס ססי (נו כמקוס 
ענולס עסו קומס כיכ6ס: ₪ בכל 
עצב יהיה מותר. כקללס מכלס 
פת עכמו ע35 יסיס לו שכל: דהוה 
קא בדח טובא. יופר מדסי, ורס 
כפורק עול: תפילין מנחנא. וסס 
עלות סממטנת קוני ומקכמו (ס) עני: 

לסל 


הדרן עלך תפלת השחר 


אין *עומדין להתפלל אלא מתוך כובד ראש חסידים הראשונים היו שוהין* 


שעה אחת ומתפללין כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים * אפ" המלך 
שואל בשלומו לא ישיבנו ואפ" נחש כרוך על עקבו לא יפסיק: גמ' מנא 
ה"מ א"ר אלעזר דאמר קרא * והיא מרת נפש ממאי דילמא חנה שאני דהות 
מרירא לבא טובא אלא א"ר יוסי בר' חנינא מהכא 7 ואני ברב חסדך אבא 
ביתך אשתחוה אל היכל קדשך ביראתך ממאי דילמא דוד שאני דהוה 
מצער נפשיה ברחמי טובא אלא אמר ר' יהושע בן לוי מהכא = השתחוו 


לה' בהדרת קדש אל תקרי בהדרת אלא בחרדת ממאי דילמא לעולם אימא 2 


לך הדרת ממש כי הא דרב יהודה "הוה מציין נפשיה והדר מצלי אלא א"ר 
נחמן בר יצחק מהכא ! עבדו את ה' ביראה וגילו ברעדה > מאי וגילו ברעדה 
א"ר אדא בר מתנא אמר רבה? במקום גילה שם תהא רעדה אביי הוה 
יתיב קמיה דרבה חזייה דהוה קא בדח טובא אמר וגילו ברעדה כתיב 
א"ל אנא תפילין מנחנא ר' ירמיה הוה יתיב קמיה דר' זירא חזייה דהוה קא 
בדח טובא אמר ליה %בכל עצב יהיה מותר כתיב א"ל אנא תפילין מנחנא 
מר בריה דרבינא עבר הלולא לבריה חזנהו לרבנן דהוו קבדחי טובא 


אייתי 


לס ופין זס סגון ומיסו פומר כ"י דרפס פת כ"ת לסיכb‏ דל עקר כגליו מזר נרכס 6פי' כדכריס טפין ממזילין כגון על סנסיס וכן עמ דבּל?: 


הדרן עלך תפלת השחר 


אל תקרי בהדרת אלא בחרדת. תימס 6מפי 65 מוכם כסדיל. מדכתיב כתכיס סילו מנפניו כל ספכן (ו) ו"כ סיינו קר לכסיג 
כעזמור סנו לס כני פניס ומססו קר כעי נסוכים כמסכת מגילס (דף ז:) סקומכיס פכות וגכוכות וקלוpת‏ סקס וי" 
כרכום. תקנו כנגד (ז) סלזכרות ומטוס סכי דייק מפופו קכ pכתוכ‏ כלותס פרקס בל פותו דתילו וגו' לינו כתוכ כותס פרקס: 


סייסי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ויכמות מ. כפוכות 
₪ 6)סלץ1, 
ג) לעיל דף ת., ד) [עי' 
תוס (לסען (₪ לק 
ילוין], ס) סנהדרין יא 
ע"יב ו)טמס. ייד 
ז) דפרקין ה"ו, ת) ד"ה 
טעה, ‏ 0)צ"ל מט: 
עיי"ש, | *) לקמן מו. 
עיי"ש,. .0 עיין תוסי 
לקמן " לד סודלה 
אמצעיות, 9) לעיל כח 
עפ 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' ול סזכיר של 
כ" | (כעכנים = וכו'. 
כסמרים) ת"מ. ונ"כ 
ק"פ 6ין זס: (3) תום' 
ד"ס פין סלכס כו'. דנסכי 
מייסי הכא ככי סמי 
וכו' ביחיד ביני עמולי 
היכא דהוו גרסי כ9"0 
ומינת ככנגן נמסק: 
(ג) ד"ה עסתנכb‏ וכו' 
עקר כגליו ופפס. כ"כ פי' 
סו פתק: (7) בא"ד 
וס" יקחר | לאותה 
ננכס:] ‏ (ס) רש"י 
ד"ס מפינין וכו'. קוי 
ומלכותו ‏ " | עני: 
(ו) תוס' ד"ס 96 פקכי 
וכו'. ו"ל ההאי קרא 
דמייתי הכא סיינו קל: 
(ז) בא"ד סקנו כנגד 
י"ח סלוכלות שבו 
ומקוס סכי: 


הגהות הגר"א 


[א]גמ' | של ר"ח 

בערבית. נ"כרי"ף וע"פ 

"ג 636 כססרית פין כו' 
לבד: 


גליון הש"ס 


מתני' אפי' המלך. עי 
יומס יט ע"כ תוס' ד'"ס 
כס: 


= ia 


תורה אור השלם 
א וְאְחנן אֶל יי כָעַת 
ההוא לאמר: [דבריםג, כג] 
ב) ויָחֵל מֹשָׁה אֶת פָּנִי ו 
אֲלהָיו וַֹּאמֶר לָמָה ו 
יָחָדָה אַפִףּ בְּעמָךְּ אֲשֶׁר 
הוֹצָאתָ מַאָרֶץ מִצְרַיִם 
בְֹּחַ גְדוֹל וּבְיָד חַוְקָה: 
[שמות לב, יא] 

וקיא מָרַת נָפָש 
ַתּתְפַּלֵל על יי וּבְכה 
תִבְכָה: [שמואל א א, ין 
הוַאֲנִי בָֹּב תַמְרְף 
אָבוֹא בֵיהָףְּ אִשְתַּחֲוָה 
אל הַכַל | קָרְשְׁ 
בְּיִרְאֶתֶףִּ: [תהלים ה, ח] 
ה) הָבוּ ליי כְּבוֹד שְׁמוֹ 

קְדָש: |תהלים כט, ב] 

0 עכרו אֶת ;, בִּיִרְאֶה 
וגִילוּ בְּרְעֲדָה: 
[תהלים ב, יא] 

ז) בבל עצָב יְהיָה מוֹתָר 
וּדְבַר = שְפָתיִם. אַךְ 
לְמַחְסוּר: |משלי יד, כגן 


אלא מתוך כובד ראש, דרך משל הוא כלומר מפני שראשו הוא עיקר כל האיברים וכשמכביד אותו עליו כל איבריו נכנעים ויושב בהכנעה, כך המתפלל צריך שישב באימה ובהכנעה כדי שתהא תפלתו רצויה ומקובלת. [רבינו יונה דף כא. 


מדה"ר] 


כך היו מכוונין לבם, ומחשבין ביראת שמים כדי שתתחונן דעתם עליהם. [תוספות הרא"ש] 


חפידים הראשונים היו שוהין שעה אחת. אע"פ שבהרבה מקומות כשאומר שעה אינו ר"ל שעה דוקא אלא זמן מועט, הכא אינו כן אלא שעה ממש. [רבינו יונה דף כא. מדה"ר] 
במקום גילה שם תהא רעדה. כדי שלא ימשך מתוך השמחה לתענוגי העולם וישכח עניני הבורא על כן צריך לערבב זה עם זה כדי שיהיה 


כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים. שע"י 


על הקו הממוצע ופשטיה דקרא כך הוא, שאע"פ שאצל בשר ודם היראה והשמחה הם דבר והפכו, שבשעה שהאדם מפחד מזולתו הוא עומד נרתע ודואג, אבל הקב"ה איננו כן אדרבה כשהאדם מתבונן בגדולתו וירא מפניו ישמח ויגיל 
באותה יראה מפני שבאמצעיתה מתעורר לקיים המצות ושש ונעלס בקיומה שיודע כי שכרו אתו ופעולתו לפניו, וכו', ואע"פ ששמחה אחרת אסורה, שמחה זו מותרת ומחוייבת כענין שנא' תחת אשר לא עבדת את ה' אלהיך בשמחה ובטוב 


לבב וגו'. [רבינו יונה דף כא. מדה"ו] 


אמר ליה אנא תפילין מנחנא. ואיני מתירא להשתקע בשום דבר מגונה. ויש מפרשים בה שנתרפא מחולי מעים שהיה פטור מן התפילין, וכשחזר לקיום המצוה היה שמח. [מאירי] 


תפלת השחר פרק רביעי 


פרק חמישי - אין עומדין 


פרק זה ממשיך לעסוק בהלכות תפילה, ומבוארים בו דיני צורת 
התפילה, ההוספות המחוייבות, ההוספות האסורות, ודיני הטועה 
בתפילה. 


משנה 


משנתנו עוסקת בחיוב הכוונה הראויה בשעת התפילה, ובאיסור 
להפסיק באמצע התפילה: 
אִין עומדין לְהַתְפַּלל תפילת שמונה עשרה, אלא מתוך כוֹבָד ראש, 
כלומר, מתוך הכנעה ויראהלי. חֶסִידִים הַרְאשונִים*" הָיוּ שוהין קודם 
התפילה שָעָה אַחַת שלמה", במקום שבאו להתפלללי, ורק אחר כך 
היו מִתְפַּלְלִין, כְּדֵי שָיְּכוְּונוּ את לכָּם לַאֲבִיהֶם שְׁבַּשְׁמַיִםי". 


המשנה מבארת שאסור להפסיק באמצע התפילה: 
בשעה שמתפלל תפילת 'שמונה עשרה', אַפִילו אם הַמָלְך שואָל 
בְּשָלומו לא יְשִיכְנוּ. וְכן אַפִילוּ אם היה נְחש כָּרוּךְּ על עָקבו, לא 
יִפסִיק מתפילתולל. 


גמרא 


הגמרא מבררת את מקור הדין ששנינו במשנה, שאין עומדים 
להתפלל אלא מתוך כובד ראש: 

שואלת הגמרא, מְנָא הָנִי מִילִי - מהיכן למדנו דבר זה. משיבה 
הגמרא, אָמַר רפִי אֶלְעָזֶר, מקור דין זה הוא ממה דְאָמַר קרא - 
שאמר הכתוב לגבי חנה, כשעמדה להתפלל לפני ה' במקדש שיתן לה 
בנים (טעופל 6 6 0, ְהיא מָרת נְפָש וַתִּתְפַּלֶל עַל ה' וּבָכה תִבְכָּה'. 


לד. רש"י (ל"ס כונל). ועל פי הגמרא להלן, שלומדים הלכה זו מן הכתוב (פסניס 3 י) 
'עבדו את ה' ביראה'. עוד כתב רש"י (קמן 5. ד"ס מתוך), שלשון 'כובד ראש' הוא 
להיפך מ'קלות ראש'. וביארו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6ן), שהלשון 'כובד ראש' הוא 


r= 


ממש את ראשו. אמנם הערוך (עלן כנד ס) פירש, שכובד ראש היינו כפיפת הראש מעט 
כאדם שיש לו צער. 

מלשון 'מתוך כובד ראש', ולא 'בכובד ראש', משמע שהכוונה היא שקודם התפילה 
יעסוק במחשבות המביאות לידי הכנעה וכדומה, ולא רק שהתפילה עצמה תהא בכובד 
ראש. ספר המנהגות (ל"ס ויפיכו). וראה בפני יהושע (ד"ס 6ין עופדין) שגם דייק כן 
מלשון 'מתוך כובד ראש', אולם כתב, שמהפסוקים שמביאה הגמרא ללמוד מהם דין 
זה משמע שהכוונה לשעת התפילה עצמה, וכן דייק מלשון הטור. 

לה. חפידים מדורות הראשונים. שפתי חכמים (ל"ס ססידיס). 

לו. אף על פי שבכל מקום לשון 'שעה אחת' היא לאו דווקא, אלא זמן מועט, כאן 
הכוונה היא לשעה שלמה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס פסידיס). והוכיחו כן מהגמרא לקמן 
(ל2:), ששנינו שם בברייתא שחסידים הראשונים היו שוהים שעה אחת קודם התפילה, 
ומתפללים שעה אחת, וחוזרים ושוהים שעה אחת. ואמרה הגמרא שם, שלפי זה 
נמצא שהיו שוהים תשע שעות ביום בתפילה. הרי שהכוונה כאן היא לשעות שלמות. 
וכתב המגן אברהם (פו"ם סי" 5ג סק"), שדין זה הוא רק לחסידים, אולם לכל אדם 
די שישהה שעה מועטת ואינו חייב לשהות שעה שלמה. אמנם התוספות הרא"ש 
(ד"ס ססיליס) כתב, שעל ידי שהיו שוהים, היו מכוונים לבם ומחשבים ביראת שמים, 
כדי שתתחונן דעתם עליהם, כלומר, שתהא דעתם מיושבת עליהם לערוך תפילתם 
דרך תחינה. וראה לעיל בגמרא 'כמה ישהה בין תפילה לתפילה וכו' כדי שתתחונן 
דעתו עליו', שהתבאר בהערה שם שזמן זה הוא שיעור הילוך ארבע אמות, אם כן, 
משמע שלשון 'שעה אחת' אינה בדווקא, ואף חסידים הראשונים היו שוהין זמן 
מועט. 

לז. רש"י (ל"ס פוסין). כלומר, שכאשר באו למקום התפילה לא היו מתפללים מיד, אלא 
היו שוהים שם שעה אחת, כדי שישכחו את כל עסקיהם ויכוונו את לבם לשמים, ורק 
אחר כך היו מתפללים. נימוקי יוסף (ד"ס פוסין). וראה עוד בביאורי רש"י, שהובא מקור 
לדבריו שהשהייה היא במקום התפילה. 

לח. הרמב"ם בפירוש המשניות (פ"ס מ"6) מבאר, שהיו מתעכבים לפני התפילה כדי 
ליישב את דעתם ולהשקיט את מחשבותיהם. ומשמע, שהוא כדי שלא יטרידו מחשבותיו 
את הכוונה בשעת התפילה. אבל תלמידי רבינו יונה (ד"ס כלי) כתבו שהפירוש הוא, כדי 
שיכוונו את לבם שיהא שלם לעבודת המקום, ויבטלו אז מלבם את תענוגי העולם הזה 
והנאותיהם, ותהיה כוונתם ברוממות ה'. וראה שם שהוכיח כן מלשון המשנה. ובתוספות 
הרא"ש (ל"ס פפידיס) כתב, שעל ידי שהיו שוהים, היו מכוונים לבם ומחשבים ביראת 


ברכות 


הרי שלא עמדה חנה להתפלל אלא מתוך נפש מרה ונכנעת", ויש 
ללמוד משם לכל מי שבא להתפלל, שצריך לעמוד להתפלל מתוך נפש 
נכנעת, ולא מתוך קלות ראשמי. 


ל: [ה] 


שואלת הגמרא, מִמַּאי - מנין שיש ללמוד מתפילת חנה לתפילה 
של כל אדם, דִילְמַא חַנֵּה שָאנִי - אולי אצל חנה שונה דבר זה, 
כיון דַּהָוַת מְרֵירָא לִבָּא טוּבָא - שהיתה מרת לב ביותר משום שלא 
זכתה לילדים, ומחמת כן התפללה בהכנעה, אולם אין הכרח ללמוד 
מכאן שרק כך ראוי להתפלל. 


משיבה הגמרא, אֶלָא אָמַר רְכִּי יופִי בְּרַבִּי חֲנִינָא, יש להוכיח 
דבר זה מַהַכָא - מפסוק זה, שאמר דוד המלך, "ְאָנִי בָּרב חפךף 
אבא בִיתֶף אֲשְׁתַּחֲוִה אַל הִיכַל קדשף בִּירְאֶתִףִ' (פסליס ס פ). ומדברי 
דוד בסוף הפסוק שישתחוה אל היכל קדשו של ה' מתוך יראת ה', 
יש ללמוד שכך היא הצורה הראויה לעמוד לפני ה' לעבודת התפילה, 
מתוך יראת ה' והכנעה לפניו. 


שואלת הגמרא, הרי אף את הלימוד הזה יש לדחות, מִמַּאי - מנין 
שיש ללמוד מדוד לתפילתו של כל אדם, דִלְמָא דוד שָאנִי - אולי 
אצל דוד שונה דבר זה, משום דִּהָוְה מְצַעָר נַפְשִיהּ בְּרחָמִי טוּבָא 
- שהיה מצער את עצמו מאד לבקש רחמים מתוך יראה והכנעה, ולכן 
העיד על עצמו כך, אבל לא משום שרק כך היא הצורה הנכונה לעמוד 
בתפילה לפני ה'"3. 


משיבה הגמרא, אֶלָא אַמַר רַבִּי יהושָע בֶּן לוִי, יש להוכיח 
דבר זה מהָכָא - מפסוק זה שנאמר (פסניס כע :), ה הָבוּ לה' כְּבוֹד 
שמו הִשִׁתּחֲוּ לה' בְּהַדָרַת קדש'. הרי שההשתחוויה לה' צריכה 
להיות 'בהדרת קודש,', ואֶל תּקְרִי - אל תקרא בלשון הפסוק 
בְּהַדְרַת קודש, אֶלָא כאילו כתוב כַּחֶרְדּת קודשיי. כלומר, 
שההשתחוויה לה' צריכה להיות מתוך חרדת קודש ויראהמי. ומזה 


שמים, וכל זה כדי שתתחונן דעתם עליהם, כלומר, תהא דעתם מיושבת עליהם לערוך 
תפילתם דרך תחינה. 

לט. הגמרא לקמן (לג.) מבארת, שהאיסור להפסיק הוא רק באופן שאינו במצב 
סכנה. 

בגדר האיסור להפסיק, כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ופפיו) שהאיסור הוא רק להפסיק 
בדיבור, אבל מותר ללכת כדי להשליך את הנחש מעליו, כיון שהליכה אינה נקראת 
הפסק, וכן פסק הרמ"א (פו"ם סי" קד ס"ג). אבל הט"ז (סק"6) והגר"א (סק"ד-פק"ס) כתבו 
שהרא"ש (פי' ג) חולק על רבינו יונה, וסובר שגם הליכה בלבד נקראת הפסק. ומבאר 
הגר"א (שס, ונסמרי גועס. ד"ס ופפינו), שלכן כפל התנא את הזכרת האיסור להפסיק, הן 
לגבי שאילת שלום על ידי המלך והן לגבי נחש כרוך על עקבו, כדי להשמיענו 
שהאיסור להפסיק הוא הן בדיבור שאסור להשיב שלום למלך, והן בהליכה בלבד 
שאסור ללכת מן הנחש. שהרי לגבי נחש הדרך היא להפסיק על ידי הליכה, כיון שאין 
הדיבור מועיל. וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

מ. מי שנפשו מרה עליו עומד בהכנעה וכובד ראש. מגיד תעלומה (ל"ס דפמכ). 

מא. ראה להלן בגמרא (נ.) שלמדו כמה הלכות בתפילה, מפסוקים אלו של תפילת 
חנה. 

מב. ומה שדוד היה מצער עצמו ביותר, היינו מחמת חסידותו, וכמו שאמר על עצמו 
[בפרק העוסק בתפילתו] 'כי חסיד אני' (פס9ס פו נ). מהרש"א (סס). וראה בילקוט 
ביאורים שהובא ביאור נוסף בזה. 

מג. אין הכוונה בדרשה זו שצריך להגיה את לשון הפסוק, אלא להוסיף דרשה מלבד 
הביאור הפשוט בלשון הכתוב, והיינו על ידי שנקראהו באופן אחר. יבין שמועה (סי' 
פקנט). ודרשה זו נאמרת בשני אופנים: א. כשיש איזו קושיא המורה כן שאין לקרוא 
את הפסוק כמו שהוא כתוב אלא באופן אחר, וכגון מה שדרשו חכמים (נסון סד.) על 
הפסוק (יסעיס גד, יג) 'ורב שלום בניך', שיש להקשות, הרי תיבת 'בניך' מיותרת, מאחר 
וכבר נאמר בתחילת הפסוק "וכל בניך למודי ה'', ודי היה לומר 'וכל בניך למודי ה' 
ורב שלומם'. אלא על כרחך שאין לקרוא תיבה זו רק כפשטות משמעותה. ב. כשאותו 
דבר הנדרש היה מקובל איש מפי איש, וכדי שלא ישכח מפיהם ומפי זרעם, שמו בו 
סימן בפיהם כדמות אסמכתא, ואמרו 'אל תקרי' וכו'. של"ה (כנני סתלמוד יג כלל כעוום 
קוגיום רס3). 

מד. המהרש"א (ת" ד"ס ₪6) מבאר את הדרשה, שכיון שפרק זה בתהלים מדבר 
מענין התפילה, כמו שהוכיחו התוספות (ד"ס 06 [הו"ד בהערה הבאה], ובתפילה לא 
שייך כל כך שתהיה בהדרת קודש, לכן דרש רבי יהושע בן לוי שהכוונה לחרדת קודש 
ששייכת יותר אצל תפילה. אולם הגמרא דוחה [בסמוך], שמצאנו גם לגבי תפילה 
ששייך שתהיה בהדרת קודש. 

וראה בחידושי המלבי"ם (ד"ס 66) שביאר, שהדרתה של התפילה היא על ידי חרדת 
קודש. אבל אין הביאור שבאמת מחליפים את הלשון לקרוא 'בחרדת'. 


עין משפט 
נר מצוה 


סח א מי' פ"ד מסני 
תפלס | סלכס | עו 
ופ" סלכס 5 [עוש"ע 
פֿו"ם סימן קל סעיף 6]: 
סמ'פי כ"" פרק תמ 
מסנכות תפנה 
סלכס ג סמג עסין יט 
טוט"ע פ"ם סי 5 סעיף 
ים: 
9 ג מי"י פיל םס 5( 
טו סמג פס (טוס"ע 
פו"ם סי" קל סעיף 6): 
עא ד ה עי" פ"י קס 
ס(כס ינ קעג עס 
טוק"ע 6ו"ס סיפן קכו 
סעיף ג: 
עב ו פיי פס סל עו 
סמג סס טור טו"ע 
ו"ח ק" קס: 
עג ז ח מי" מס סנכה 
יס םמג פס עוס"ע 
סו" סי' תככ סעיף 5: 
אט מי" פ"ד סס סנ 
טו סמג מס טוס"ע 
סוס סי ג סע 3: 
ב י על" פ"ס סס סנ 
ס סעג פס עוס"ע 
ל"ת סימן 5 סעיף ו: 


הנהות וציונים 


6] [הרי"ף ורא"ש לא 
גרסי זה וע' בטור סימן 
קכ"ו ותכ"ב] (גליון): 
3 ורב כצ"ל] (גליון) 
כ"ה ביומא ד ליב (ורב 
אדא בר מתנא היה 
תלמידו של רב): ג] דבור 
תוס' על זה תמצא לקמן 
לא ע"א ד"ה במקום: 
7] ד"ה בצבור שנו שייך 
אחרי הדבור טעה וכו': 
ס] [דבורי רש"י נתהפכו 
בזה] (גליון) ד"ה בכל 
ציל אחר ,"ה החחה: 
ו] כ"ה ברא"ש וע"ש 
(גליון): !] צ"ל של ר"ח 
ערבית אין מחזירין 
(רש"ש) וכ"ה בתוס' 
רבינו פרץ: מ] נדצ"ל 
והכא נמי (בדפו"ר 
יוהיני): ט] הגהות 
הב"ח מכאן עד סוף 
העמוד הושמטו בדפוס 
וילנא והחזרנוס ע"פ 
ב"ח" הפי ה:"ו] ברש"י 
שבעין יעקב הגירסא 
שממשלת קוני ושררתו 
עלי וברש"י על הרי"ף 
ומלכותו עלי ועיין 
רש"ש: 


משנת ראשונים 


יתיב רבי חנינא קרא 
קמיה דרבי ינאי ויתיב 
וקאמר. הא דאמריגן 
בכוליה גמרא יתיב פלוני 
קמיה דפלוני ויתיב 
וקאמר, לא אמרינן הכי 
אלא במקום שחולק עליו 
או שהיה הוא האומר 
אבל אם לא אמר הוא 
כלום ולא נחלק עליו 
בכלום לא אמרינן הכי. 
[הליכות עולם שער שני 
בשם הרשב"א] 


אין לשון זה מכוון, שאם 
אומר ויתיב וקאמר, הרי 
הוא האומר, ומה צורך 
לרברי הרשב"א. ז"ל: 
אבל הלשון המכוון הוא 
כמו | שכתבו התוס' 
בחולין, כל מקום שאומר 
ותיב פלוני גבייהו, 
מזכירו כן לפי שהורה 
להם דבר חידוש. 
[מהר"י קארו כללי 
הגמרא] 
ודילמא מעיקרא לא 
בוון דעתיה ולבסוף 
כוון דעתיה. מנין לך 
שהתפלל יוצר ומוסף כי 
שמא תפלת יוצר בלבד 
היא, ומתחלה לא כיון 
דעתו באבות ונזכר אחר 
שהתפלל והוצרך לחזור 
ולהתפלל מראש. והוא 
הדין אי אדכר באמצע 
תפלה דפוסק. 
[הריטב"א] 


אין עומדין להתפלל 


ל 


ו[ ה"ג א 1 


אותו. כ"ג כיס דס פמריין כסמוך 
טעס ול סזכיר סל כ"ים! פֿין מסזירין 
פֿותו לי קפין מקדטין כו' פֿי (מי 
6 6ית6 מג 6סרינל נקט (יס: 
כמה ישה בין תפלה לתפלה. 
כגון קדס סטעס וכולס 

לסספלל טנית וכן כין ספל טתכית 
לתפל סמוספין: כך' שתתחולל 
דעתו עליו, ומפרט בירוקנמי' דסיינו 
כסיעך פֿכנע פמות: לם" שאין 
מקדשין את החדש כו. פי' לעיל 
כריט פרקין (דף ")| מס סמקטין 
ופיפוק יס מעוס כטות מקוס דסיינו 
לוקל (עקות מנוס 6פרת עוכרק 
וי"ע דוק לילס כ6קונס | פיץ 
ממזירין פופו לפי | ססין | מקדטין 
סתדט גנלס סנכ כלילס עניס 
מסזירין פופו סכנר מקולם מיוס 

סלפניו ו נרמס (מכק: 

ממתברא מלתא דרב בחדש 
מלא. כלומר קסיס 

פופו סלפניו מנb‏ 187 יכול נפומכס 
נערנית קל מפר טסו עיקכ וסיס 
פומר ס"כ יחק לכל דנר עקמכו 
סכמיס 6ין ממזיכין פותו כגון יעלס 
וינל כערכים ועל סנסיס 55 מיעי 
6 עקר כגליו (ג) ופסס כנכלס 
טנפחכיס ד6ין מסזיכין פותו 696 
פיל 6 עקר 555 קסייס פותס 
נלכס ססקט נּס ללומלס ‏ פין 
מסוירין פופו ול נסיר6 = פרכינו 
פנ לס מוין כנרלת סמזון 
לסופן קסמרו מכמיס מסזילין. וגס 
פֿותן ספין ממזירין סױן סיכל דנ 
עקר רגליו כדפמר לקמן (דף מט.*) 
לס מכק על טכת וקייס סנללס 
כולס ועליין כ סססיל ככרכק 
סעוכ וסמטיב סומכ כלוך | סקר 
נפן סכתות למנוסס | כו' וקפמכ 
נמי סתס 05 טעס ונ סוכיר 
סל כ"ם קודס טעקר כגניו להי 
קודס טיתסינ ככלת סעוכ וסמטינ 
דסותס קור עקר כגליו מומכ 
כלוך קר נפן כקסי סלטיס וכו' 
5 סיכ דנ עקר מו המו 
טוין וס עקר כגנליו קסתקיג 
ננללת סטוכ וסמטיכ קנ סנק 
סוזר לכ וקל ר"ת מעוות ₪ יוכל 
לפקון וסכי נמי יוור (ד) קומס 
נלכס ס כ סתסיל | כנללס 
קללקליס. ‏ ומיסו 6ין רפיס מסתס 
דסקני סתס. ככרכת סמזון טכנר 
כירך ג' כרכום וכרכת סטוכ וסמטיכ 
לו דלורייפ סי" על כן פֿין מחזירין 
פופו נגמרי כי פֿין דועס טס ספסק 
כל כך וסין לסכי ממנו כסיס (י"ם 
כרכות ללס יתזיכוסו כדכר ספין כו 
נסזור סוי כמו ספסקס ועול דסין 
לסכיל. כליס ככפן דפס סיים. ומר 
סיכ סכ עקר כגניו בי" כרכוק 
קסיס לו לסזור "כ סיס 5כיך לסזור 


בנהרדעא לבר מההוא יומא דאתא פולמוסא 
דמלכא למתא ואטרידו רבנן ולא צלו וצלי 
לי ביחיד והואי יחיד שלא בחבר עיר יתיב 
רבי חנינא קרא קמיה דר' ינאי ויתיב וקאמר 
הלכה כר' יהודה שאמר משום ר' אלעזר בן 
עזריה א"ל * פוק קרא קראיך לברא דאין 
הלכה כרבי יהודה שאמר משום ראב"ע א"ר 
יוחנן אני ראיתי את רבי ינאי דצלי והדר צלי 
א"ל רבי ירמיה לר' זירא *ודילמא מעיקרא 
לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה א"ל > חזי 
מאן גברא רבא דקמסהיד עליה: *ר' אמי 
ור' אסי <אע"ג דהוו להו תליסר בי כנישתא 
בטבריא לא הוו מצלו אלא ביני עמודי היכא 
דהוו גרסי. איתמר רב יצחק בר אבדימי משום 
רבינו אמר הלכה כר' יהודה שאמר משום 
ראב"ע ר' חייא בר אבא צלי והדר צלי א"ל 
רבי זירא מאי טעמא עביד מר הכי אילימא 
משום דלא כוון מר דעתיה והאמר ר"א 
ילעולם ימוד אדם את עצמו אם + יכול לכוין 
את לבו יתפלל ואם לאו אל יתפלל אלא דלא 
אדכר מר דריש ירחא והתניא טעה ולא 
הזכיר של ר"ח *! 9) בערבית אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה בשחרית דבשחרית אין 
מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה במוספין 
* במוספין אין מחזירין אותו מפני שיכול 
לאומרה במנחה א"ל לאו איתמר עלה א"ר 
יוחנן "בצבור שנו: כמה ישהה בין תפלה 
לתפלה רב הונא ורב חסדא חד אמר 'כדי 
שתתחונן דעתו עליו וחד אמר כדי שתתחולל 
דעתו עליו מאן דאמר כדי שתתחונן דעתו 


תפלת השחר פרק רביעי ברכות 


הלכה כרבי יהודה שאמר משום ראב"ע, כ הנכס 
כרכנן וכן פסק ב"ק לנסכי מיימי (כ) בכי 6מי ור' 6סי 
ססיו מספלליס בימיד ככנגן ביני עמודי חגרסי נפטמעיין לסנכס 
כרכנן: ‏ והתניא טעה ולא הזכיר של ר"ח בערבית אין מחזירין 


בנהרדעא. (פי סיק קס בור וסקלית פוטלני: פולמוסא. סיל: 
דצלי והדר צלי, ולמס ליס כ' פפלות, 606 לחת קל שסלים ומת של 
מוספין, ס"מ ליפ (יס דר6כ"ע: ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה. 
ותרווייסו דשקלית: מאן גכרא רבא דקמסהיד עליה. ככי יופגן 


טסעיד על סדכר יפס דקדק שכסכיג 
ספלת סמוספין סיפס: משום רבינו. 
ככ: ‏ בצבור שנו. דסין ממזירין, עקוס 
למע ניס מם"5 וסיכף מק5ת סוכרס, 
6 ביסיד 5ריך נסזור. ובס"ג מפרם 
לס כס"5 מסוס טירפל ד5כורס, 936 
יפיל סלכ: טעה ולא הזכיר במוספין. 
קסתפלל תס קון: כמה ישהה 
בין תפלה לתפלה. מי סיס ענו 
סזור ולסתפלל לו מסוס דטעס 6ו 
סוס מוספין כמס יקסה כין זו לזו: 
שתתחונן. קתס לעתו מיוסגת 
לערוך דכריו כלסון תמנס: שתתחולל. 
לסון סיטוי, וסי סים, פנ בליםנb‏ 
כעלמל פניגי: בחדש מלא. כסססדק 
סעבר מנb‏ עוסין כ"ם כ' ימיס, 
סנכך יכול נפומכס למסר, דעכנית 
טל מחר ר"ת גמור יופר מן סרסטון: 
מכדי טעמא קאמר. ססין מקלטין 
פֿת ספדק כלילס: 


הדרן עלך תפלת השחר 


כובד ראש. סכשס: שוהין שעה 

אחת, כמקוס ענו נסתפנכ: 
נם' אשתחוה אל הינל קדשך 
ביראתך. מסוך ירקס: מציין נפשיה. 
מקסטי ענמו כנגליו: עבדו את ה' 
ביראה. ספלס ססי (נו כמקוס 
ענולס עקו קופס כיכס: ‏ בכל 
עצב יהיה מותר. כסקדס מכלס 
קת ענמו ע35 יסיס לו קכר: דהוה 
קא בדח טובא. יופר מלקי, וכה 
כפורק עונ: תפילין מנחנא. וסס 
עדום סממטנת קוני ומקכתו (ס) עלי: 

כסל 


עליו דכתיב * ואתחנן אל ה' ומ"ד כדי שתתחולל דעתו עליו דכתיב > ויחל 

משה. אמר רב ענן אמר רב 'טעה ולא הזכיר של ר"ח ערבית אין מחזירין אותו 

לפי= שאין בית דין מקדשין את החדש אלא ביום אמר אמימר מסתברא מילתא 

דרב בחדש מלא אבל בחדש חפר מחזירין אותו א"ל רב אשי לאמימר מכדי 
רב טעמא קאמר "מה לי חסר ומה לי מלא אלא לא שנא: 


הדרן עלך תפלת השחר 


אין *עומדין להתפלל אלא מתוך כובד ראש חסידים הראשונים היו שוהין 

שעה אחת ומתפללין כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים = אפי' המלך 
שואל בשלומו לא ישיבנו ואפ" נחש כרוך על עקבו לא יפסיק: גמ' מנא 
ה"מ א"ר אלעזר דאמר קרא * והיא מרת נפש ממאי דילמא חנה שאני דהות 
מרירא לבא טובא אלא א"ר יוסי בר' חנינא מהכא 0 ואני ברב חסדך אבא 
ביתך אשתחוה אל היכל קדשך ביראתך ממאי דילמא דוד שאני דהוה 
מצער נפשיה ברחמי טובא אלא אמר ר' יהושע בן לוי מהכא = השתחוו 
לה' בהדרת קדש אל תקרי בהדרת אלא בחרדת ממאי דילמא לעולם אימא 
לך הדרת ממש כי הא דרב יהודה 'הוה מציין נפשיה והדר מצלי אלא א"ר 
נחמן בר יצחק מהכא ! עבדו את ה' ביראה וגילו ברעדה ! מאי וגילו ברעדה 
א"ר אדא בר מתנא אמר רבה" במקום גילה שם תהא רעדה אביי הוה 
יתיב קמיה דרבה חזייה דהוה קא בדח טובא אמר וגילו ברעדה כתיב 
א"ל אנא תפילין מנחנא ר' ירמיה הוה יתיב קמיה דר' זירא חזייה דהוה קא 
בדח טובא אמר ליה %בכל עצב יהיה מותר כתיב א"ל אנא תפילין מנחנא 


בר ברה הרבעה עבר הלולא לבריה חזנהו לרבנן דהוו קבדחי טובא 


אייתי 


לס ופין זס סגון ומיסו 6ומר כ"י דרפס פת כ"ת לסיכb‏ דל עקר כגליו מור נרכם 6פי' כדכריס טפין ממזירין כגון על סנסיס וכן עמ דבל?: 


הדרן עלך תפלת השחר 


אל תקרי בהדרת אלא בחרדת. תימס 6מסי 65 מוכם כסדי מדכתינ כתריס מיעו מנפניו כל ספכן (ו) ו"כ סיינו קר דכסיג 
כעזמור סנו נס' כני ניס ומססו קר5 כעי נסוכים כמסכס מגילס (דף 6 שסומליס פכות וגכורות וקדוקת סקס וי" 
כרכום. תקנו כנגד (ז) ס6זכרות" ומטוס סכי דייק מפותו קכ pכתוכ‏ כפותס פכקס כל פותו לסינו וגו' לינו כתוכ כותס פרקס: 


סייסי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ויכמות מ. כתוכות 
₪ 3)נסלן ז, 
ג) לעיל דף ת., ד) [עי' 
תוס' (קמן (7: ד"ס 
ילוין], ס) סנהדרין יא 
ע"ב, ‏ ו)ײמb‏ 27 
ז) דפרקין ה"ו, ת) ד"ה 
טעה, ‏ 0)צ"ל מט: 
ציי"ש, | *) לקמן מו. 
עיי"ש, | 2) עײן תוס' 
לקמן ‏ לד. | סוד"ה 
אמצעיות, () לעיל כח 
עיב: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' ונ סזכיר של 
כ" | (כעכנית = וכו'. 
כסמרים) סס"מ. ונ"כ 
ק"פ 6ין זס: (3) תום' 
ד"ס פין סנכה כו'. ד(סכי 
מיסי הכא כני סי 
וכו' ביחיד ביני עמולי 
היכא דהוו גרסי כ5"נ 
ותיכת | ככנין נמסק: 
(ג) ד"ה מסתנכ6 וכו' 
עקר בגליו ופפס. כ"כ פי' 
ו פתק: (ל) בא"ד 
וס" יקחל | לאותה 
נככס:] ‏ (ס) רש"י 
ד"ס מפינין וכו'. קוי 
ומלכותו ‏ ?| עלמ: 
(ו) תוס' ד"ס 96 קרי 
וכו'. ו"ל דהאי קרא 
דמייתי הכא סיינו קל: 
(1) בא"ד תמקנ כנגד 
י"ח סלוכלות שבו 
ועקוס סכי: 


הגהות הגר"א 


[א]גמ' | של ר"ח 

בערבית. נ"ככי"ף וע"פ 

ייג 636 כססרית פין כו' 
(3: 


גליון הש"ס 


מתני' אפי' המלך. עי 
יומס י"ט ע"כ תוס' ד"ס 
3ס: 


pig 


תורה אור השלם 
א) ואֶתְחֲנֵן אל יי בָּעַת 
ההוא לאמר: [דברים ג, כג] 
ב) יָחֵל מֹשָׁה אֶת פָּנִי ו 
אֲלהָיו וַֹּאמֶר לָמָה ו 
יָחָרֶה אַפְף בְּעמְףְ אֲשֶׁר 
הוצַאתָ מַאָרֶץ מִצְרַיִם 
בְְּחַ גְדוֹל וּבָיִד חֲוְכָה: 

[|שמות לב, יא] 

גו וְהיא מָרַת נָפֶשׁ 
ַתּתְפַּלֵל על יי וּבְכה 

תַבְבָה: |שמואל א א, ין 
ד)וַאֲנִי בֶּרב מַסְרֶךְּ 


ש אָבוֹא בִּיתֶך אִשְתַּחַוָה 


אל | הכל | קש 
בִּירְאַתַף: [תהלים ה, ח] 

ה) חָבוּ ליי כְּבוֹד שְׁמוֹ 
קרֶשׁׂ: וחהלים כט, ב] 

ו עָר אֶת ; בִיִרְאָה 
וְנִילוּ בְּרְעֲרָה: 
[תהלים ב, יא] 

ז) בל עצב היה מוֹתָר 
וּדְבַר = שְפְתִִם | אַךְ 
לְמַחְסוּר: |משלי יד, כגן 


אלא מתוך כובד ראש, דרך משל הוא כלומר מפני שראשו הוא עיקר כל האיברים וכשמכביד אותו עליו כל איבריו נכנעים ויושב בהכנעה, כך המתפלל צריך שישב באימה ובהכנעה כדי שתהא תפלתו רצויה ומקובלת. [רבינו יונה דף כא. 


מדה"ר] 


כך היו מכוונין לבם, ומחשבין ביראת שמים כדי שתתחונן דעתם עליהם. [תוספות הוא"ש] 


חפידים הראשונים היו שוהין שעה אחת. אע"פ שבהרבה מקומות כשאומר שעה אינו ר"ל שעה דוקא אלא זמן מועט, הכא אינו כן אלא שעה ממש. [רבינו יונה דף כא. מדה"ר] 
במקום גילה שם תהא רעדה. כדי שלא ימשך מתוך השמחה לתענוגי העולם וישכח עניני הבורא על כן צריך לערבב זה עם זה כדי שיהיה 


כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים, שע"י 


על הקו הממוצע ופשטיה דקרא כך הוא, שאע"פ שאצל בשר ודם היראה והשמחה הם דבר והפכו, שבשעה שהאדם מפחד מזולתו הוא עומד נרתע ודואג, אבל הקב"ה איננו כן אדרבה כשהאדם מתבונן בגדולתו וירא מפניו ישמח ויגיל 
באותה יראה מפני שבאמצעיתה מתעורר לקיים המצות ושש ונעלס בקיומה שיודע כי שכרו אתו ופעולתו לפניו, וכו', ואע"פ ששמחה אחרת אסורה, שמחה זו מותרת ומחוייבת כענין שנא' תחת אשר לא עבדת את ה' אלהיך בשמחה ובטוב 


לבב וגו'. [רבינו יונה דף כא. מדה"ר] 


אמר ליה אנא תפילין מנחנא. ואיני מתירא להשתקע בשום דבר מגונה. ויש מפרשים בה שנתרפא מחולי מעים שהיה פטור מן התפילין, וכשחזר לקיום המצוה היה שמח. (מאירי] 


תפלת השחר פרק רביעי 


יש ללמוד גם שעבודת התפילה צריכה להיות מתוך חרדת קודש 
הלףאהי". 


שואלת הגמרא, מְמאי - מנין שיש לקרוא כך את הפסוק וללמוד 
ממנו את החיוב להתפלל בכובד ראש, דִילְמַא לְעולֶם אֵימָא לף - 
אולי לעולם יש לומר שכוונת הפסוק היא להַדְרַת קודש ממש, 
כלומר שיש לעבוד את ה' מתוך הדר ויופי, כִּי הָא - וכמו שמצאנו, 
דְּרַב יְהוּדֶה הַוֶה מְציין נַפְשִׁיה - היה מקשט את עצמו בבגדים 
מהודרים, וְהַדַר מִצַלִי - ורק אחר כך היה מתפלל". ואם כן אין 
ללמוד מפסוק זה גם את דין המשנה, שיש לעמוד לפני ה' מתוך 
חרדת קודש ויראה. 


משיבה הגמרא, אֶלָא אֶמר רב נַחַמַן בַּר יִצְחַק, יש להוכיח 
דבר זה מְהָפָא - מפסוק זה, שנאמר (פסלס 3 ל) בדו אֶת ה' 
בְּיִרְאֶה וְגִילוּ בַּרְעַדָה'. הרי שמפורש בלשון הפסוק, שעבודת ה' 
צריכה להיות ביראה ובהכנעה. ואם כן, התפילה שהיא לנו היום 
במקום העבודה שהיתה בבית המקדש", צריכה להיות מתוך יראה 
והכנעה. 


מתוך שהביאה הגמרא פסוק זה וביארה את תחילתו, מבררת הגמרא 
גם מהו הביאור בסוף הפסוק5": 
מבררת הגמרא, מַאי זְגִילוּ בּרְעֲדָה' - מהו הביאור בלשון הפסוק 
יוגילו ברעדה'. מבארת הגמרא, אִמַר רב אַדָּא בר מִתְנָא אָמַר רִבָּה, 
הביאור הוא, שבְּמִקום גִּילֶה ושמחה שַם תְּהָא גם רְעֲדָה. כלומר, 
שכאשר האדם שרוי בשמחה וטוב לב, צריכה להיות שם גם רעדה, 
כיון שבלי זה הוא נראה כפורק עול5ל. 


מה. מה שהגמרא לא הביאה דרשה זו מהפסוק 'השתחוו לה' בהדרת קדש חילו 
מפניו כל הארץ' (ססטס כו ט), שנאמר בו במפורש לשון פחד, הוא משום שהגמרא 
העדיפה להביא פסוק מפרק העוסק בענין תפילה, וכמבואר במגילה (":) שמפרק זה 
נלמד שאומרים אבות גבורות וברכת ה', ולעיל (כס:) מבואר שתקנו שמונה עשרה 
ברכות בתפילה כנגד שמונה עשרה אזכרות שבאותו הפרק, ופסוק זה שנאמר בו 
פחד במפורש אינו באותו הפרק. תוספות (ל"ס 06. וראה הרחבת הדברים בילקוט 
ביאורים. 

מו. ומה שנאמר בפסוק 'הדרת קודש', היינו שילבש בגדים נאים של קודש, כלומר, 
בגדים המיוחדים לתפילה. אמרי נועם (ד"ס (עולס). 

מז. רש"י (ל"ס ענלו). אולם התוספות (נקמן 5. ד"ס כפקוס) מפרשים, שהתפילה בעצמה 
נקראת עבודה, וכמו שדרשו בספרי (עקנ פמ"פ), 'ולעבדו בכל לבבכם, זו תפילה'. ורש"י 
לא פירש כן, כיון שסבר שלשון עבודה סתם משמע עבודת הקרבנות, ורק בפסוק 
'ולעבדו בכל לבבכם' הכוונה היא לתפילה, כי עבודה בלב אינה אלא בתפילה, כמבואר 
בגמרא (מעניפ 3.). מהרש"א (ס"5 ד"ס עכלו). 

מח. ריטב"א (ד"ס מסי). 

מט. כן פירש רש"י להלן (ל"ס לסוס), על המעשה שהביאה הגמרא בענין פסוק זה. 
וביומא (ד: ד"ס נמקוס) ביאר, שבמקום גילה הכוונה לתורה, כמו שכתוב (פסניס יט ט) 
'פקודי ה' ישרים משמחי לב'. וראה להלן בהערה על המעשה שהביאה הגמרא. ותלמידי 
רבינו יונה (ל"ס וגעו) פירשו, שעל ידי רוב השמחה עלול אדם להמשך אחר תענוגי 
העולם, ולשכוח את ענייני הבורא. 

נ. תלמידי רבינו יונה (ל"ס 6מר ליס), וכן הוא בריטב"א (יומ ד: ד"ס כמקוס). 

נא. רש"י (ל"ס לסוס). וראה ריטב"א (פס), שמפרש לפי פירוש רש"י ביומא (שס) [שהובא 
בהערה לעיל], שרבה לא חשד באביי שהוא שמח בעייני העולם, אלא אף על פי 
שהוא שמח בדברי תורה שברור לו תלמודו, מכל מקום אמר לו שצריכה להיות גם 


ברכות 


הגמרא מביאה כמה מעשים מענין זה, שבמקום גילה צריכה להיות 
גם רעדה: 
אַבָּיִי הַוֶה יתיב קמִיה דְרַבָּה - אביי היה יושב לפני רבה, חַזְיִיהּ - 
ראה רבה את אביי, דְּהָוָה קא כָּדַח טוּבָא - שהיה שמח ביותר, 
והיה נראה כפורק עולײ, אָמַר לו רבה, זְגִילוּ בְּרְעָדְה' פָתִיב, הרי 
שאין לשמוח יותר מדי, אלא צריכה להיות גם רעדה, אִמַר ליה - 
השיב לו אביי לרבה, אֲנֵא תִּפִילֶין מִנַּחֲנָא - אני, תפילין מונחות עלי, 
ולכן איני חושש לזה, כיון שהתפילין הן עדות שממשלת בוראי ועול 
מלכותו עלי, ואיני נראה כפורק עולינ. 


ל: נַון 


מעשה נוסף, רְכִּי יִרְמִיה הוה יתיב קְמִיה דְרְבִּי זירא - רבי 
ירמיה היה יושב לפני רבי זירא, חזֶייה - ראה רבי זירא את רבי 
ירמיהי, דַּהֲוֶה קָא בָּדַח טוּבָא - שהיה שמח ביותר, והיה נראה 
כפורק עול, אָמַר ליה רבי זירא לרבי ירמיה, בְּכֶל עֲצֵב הָיָה מותָר' 
פְתִיבי (מטלי יד כנ), כלומר, שיש יתרון ושכר לאדם כשמראה את עצמו 
עָצָבִיה, הרי שאין ראוי לאדם להראות את עצמו שמח ביותר, משום 
שנראה מחמת זה כפורק עול. אָמַר ליח - השיב לו רבי ירמיה לרב 
זירא, אֲנָא תִפִילֶין מִנַחַנָא - אני, תפילין מונחות עלי, ולכן איני 
חושש לשמוח יותר מדי, כיון שהתפילין הן העדות לכך שעול מלכות 
שמים עלי, ואיני נראה כפורק עול. 


הגמרא מביאה מעשים נוספים, מענין מניעת ריבוי השמחה: 
מַר בָּרִיהּ דְּרַבִינָא עבד הַלוּלָא לְבְרִיהּ - עשה שמחת נישואין לבנו, 
חַזְנְהוּ לְרְבַּנָן דהוו קְבַּדְחִי טוּבָא - ראה מר בריה דרבינא את 
החכמים שהיו שמחים ביותר, 


רעדה. אמנם הריטב"א שם מפרש פירוש נוסף, שהגמרא כאן אכן מדברת על שאר 
שמחות בעניני העולם. 

נב. רש"י (ד"ס פפיין) על פי מהרש"ל (נרס"י פס). והיינו לשיטתו לעיל, שמה שאין 
לשמוח יותר מדי הוא משום שנראה כפורק עול. אמנם תלמידי רבינו יונה (ד"ס 5מכ 
לִס) פירשו, שאביי השיב שהוא שמח בהנחת התפילין עצמה, כיון שלא הניח קודם 
לכן תפילין כמה ימים באונס. והיינו לשיטתם שפירשו, שטעם האיסור הוא משום שעל 
ידי השמחה הוא עלול להימשך לתענוגי העולם [הו"ד בהערה לעיל], ולכן פירשו כאן, 
שכיון ששמחה זו היא שמחה של מצוה, לכן אין לו לחשוש שימשך על ידי זה 
לתענוגי העולם. והמאירי כתב (ד"ס פמתס), שכאשר האדם לובש תפילין אין הוא חושש 
שימשך על ידי זה לדברים מגונים, כיון שקדושת התפילין גורמת ליראת שמים. וכן 
הוא לשון הרמב"ם (פפינין פ"ד סכ"ס) 'שכל זמן שתפילין על ראשו של אדם ועל זרועו 
הוא עניו וירא, ואינו נמשך בשחוק ובשיחה בטלה, ואינו מהרהר במחשבות רעות' וכו'. 
וראה במהר"ץ חיות (ד"ס 6) שכתב, שמקורו של הרמב"ם הוא מגמרא זו. 

נג. תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6מכ %ס). אמנם הצל"ח (ד"ס 6מר לס) כתב, שבשונה 
מהסיפור הקודם, שם אביי שהוא התלמיד היה שמח, כאן רבי זירא שהוא הרב היה 
שמח. ורבי ירמיה הוא שהעיר לו על כך. וראה שם שהוכיח כן מגירסת הרי"ף בזה. 
וראה הרחבה בזה בילקוט ביאורים. 

נד. ראה בילקוט ביאורים, שהובאו כמה טעמים למה הביאו שני האמוראים פסוקים 
שונים. 

נה. רש"י (ד"ס 3כ0. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ₪ פנר) פירשו, שיש יתרון בכל עצב 
שהאדם עצב בו, כדי שלא ישמח וימשך אחר תענוגי עולם הזה. ומבארים תלמידי 
רבינו יונה, שאין הכוונה שישתדל האדם להיות עצב, שהרי העצבון הוא חולי הגוף, 
וכשהאדם חולה אינו יכול לעבוד את הבורא כראוי, אלא צריך להיות ממוצע בין 
השמחה והעצב. 


לא. [א] אין עומדין 
אייתִי פָּסָא דְמוקרא - הביא כוס זכוכית יקרה*, כַּת אַרְכֵּע מְאֶה 
זוזי - ששוה ארבע מאות זוז, וּתִבַר קמייהוּ - ושבר אותה לפניהם, 
וְאֲעַצִּיבוּ - ועל ידי זה נתעצבוי. 


מעשה נוסף, רב אשי עַבד הלוּלא לְבְרִיח - עשה שמחת נישואין 
לבנו, חִזְנְהוּ לְרְבְּנָן דהווּ קא בְּדְחי טוּבָּא - ראה את החכמים שהיו 
שמחים ביותר, אייָתִי בְּסָא דְזוּנִיתָא חִיוַּרְפְּא - הביא כוס של זכוכית 
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לבנהי שהיא יקרה ביותרי, וּתבר קמייהוּ - ושבר אותה לפניהם, 
וְאֲעֲצִיבוּ - ועל ידי זה נתעצבו. 


מעשה נוסף, אֶמרו ליה רַבַּנָן - אמרו לו החכמים ?רב הַמְנוּנָא 
זוטי, בְהַלוּלָא דְּמַר בְרִיה דְּרבִּינָא - בשמחת הנישואין של מר בנו 
של רבינא, לִֶישָרִי ?ן מר - ישיר לנו אדוננו שירה, אֲמַר ?הו רב 
המנונא זוטי בלשון שירה, ווי לן דְּמִיתנֵן ווי ל?ן דְּמִיתְנן - אוי לנו 
שאנו עתידים למות, אוי לנו שאנו עתידים למות". אָמָרִי ליה - חזרו 
חכמים ואמרו לו, אַנן מה נַעֲנֵי בַּתרֶף - מה עלינו לענות אחריך 
בשירה זו'. אָמַר להוּ רב המנונא זוטי, אתם תענו אחרי בלשון זו, 
הי תורה וְהַי מצוה דְמִגְּנוּ עָלֶן - היכן התורה שעסקנו בה, והיכן 
המצוות שקיימנו, שיגינו עלינו מפני דינה של גיהנם. כלומר, אוי לנו 
שאנו עתידים למות, ואין לנו תורה ומצוות שיגינו עלינו מדינה של 
גיהנם'". 


הגמרא ממשיכה לדון באיסור ריבוי השמחה: 
אָמַר רְבִּי יוֹחֲנֶן משוּם רְכִּי שַמעון בֶּן יוֹחַי, אָפוּר לו לְאֶדֶם 
שִימַלָא בשחוק את פִּיו" בָּעולֶם הזֶה, שָנָאָמר (תסנס קט 3), 'אַז 
יִמִלָא שַחוק פִּינוּ ולשונָנוּ רְנַּה' וגו', כלומר, שרק 'אז' יהא מותר 
לנו למלאות את פינו שחוק. ואִימַתִּי הוא הזמן שנתכוין אליו הכתוב 


א. רש"י (כם. ד"ס כס דמוקר6). ומה שפירש רש"י כאן (ד"ס כס דמוקכb)‏ 'כוס זכוכית 
לבנה', כתב הרש"ש (ננס"י ד"ס כס), שיש טעות סופר בדיבור המתחיל, וצריך להיות 
ד"ה 'כסא דזוגיתא חיורתא', והוא על הגמרא להלן. והערוך (עלך כס ל) גרס 'כסא 
דמנקרא', ופירש שהוא מלשון עקרת הצור', כלומר, כוס זכוכית שחקוקות בה צורות, 
שהיא יקרה מאד. 

ב. המהרש"א (פ" ד"ס כס6) מבאר, שמר בריה דרב הונא התכוון לרמוז להם על 
האדם, שהוא כמו כלי זה שהוא יקר, ויצירתו מעפר, וכשם שכלי זה נשבר, כן האדם 
עומד תמיד למיתה לשוב להיות עפר. 

ג. רש"י (ל"ס כס), על פי גירסת האחרונים שהובאה בהערה לעיל. 

ד. על פי תוספות (נ"ע כט: ד"ס מכוכים). 

ה. רב המנונא זוטי רצה שלא ישמחו יותר מדי, לכן הזכיר להם את יום המיתה 
להעציבם, כמו במעשים הקודמים. מגיד תעלומה (ד"ס 0"6. וראה בילקוט ביאורים, 
שהובאו טעמים נוספים למה הזכיר להם את יום המיתה דווקא בשעת שמחת הנישואין. 
מה שכפל ואמר פעמיים 'ווי לן דמיתנן', ביארו הצל"ח (ל"ס לישכי) והאמרי נועם (ל"ס 
ױ), שרמז בזה על שתי מיתות, אחת לעולם הזה ואחת לעולם הבא. ולפי זה ביארו 
כל אחד בדרכו גם את המשך הגמרא 'הי תורה והי מצוה'. וראה במהרש"א (פ"פ ל" 
װױי) שפירש כפילות זו בדרך אחרת. 

ו. ריטב"א (ד"ס פמכו (יס). 

ז. רש"י (ד"ס סי). והשיטה מקובצת (ד"ס סי) ביאר, היכן התורה והמצוות שיצילו אותנו 
מן המיתה. 

ח. היינו שחוק בהרמת הקול. יוסף אומץ (סלן, פות תת5). 

ט. נחלקו הראשונים בזמן ובביאור איסור זה. שיטת הרמב"ן (מורת סלדס, 6כלות יענס לומ 
קיד), המאירי ((עיל (: ד"ס טעפס) והטור (קו"ם סי פקס), שהאיסור הוא משום אבלות על 
הבית, ולשיטתם האיסור הוא רק בזמן חורבן הבית, אולם כשיבנה המקדש שוב לא 
יהא אסור. ולדבריהם, גם בזמן בית שני לא היה איסור בזה. אבל בתלמידי רבינו יונה 
(ד"ס 5סור) הקשו, שלפי שיטה זו לא היה לרבי יוחנן לומר 'בעולם הזה' אלא 'משחרב 
בית המקדש'. ולכך ביארו, וכן כתבו הרא"ה (ל"ס וכ0) והריטב"א (ד"ס 6סוכ), שהאיסור 
היה גם בזמן בית שני. והיינו משום שלעולם אסור לשמוח ביותר משום שיש לחשוש 
שמא ימשך אחר היצר ויבוא לידי שכחת המצוות. ומה שלעתיד לבוא אין איסור, 
ביארו תלמידי רבינו יונה (פס), שהוא משום שבזמן הגאולה העתידה תהיה השמחה 
בגאולה עצמה, כדי לגלות את ניסיו ונפלאותיו יתברך, וזוהי שמחה של מצוה שהיא 
מותרת. והרא"ה והריטב"א (פס) כתבו, שלעתיד לבוא יתבטל יצר הרע, ולא יהא חשש 
שימשך לדבר עבירה. וראה הרחבה בזה בילקוט ביאורים. 

המהרש"א (פ"6 ד"ס 6) מדייק מהגמרא שהאיסור היה גם בזמן בית שני, כי אם כוונת 
הגמרא היא לאסור רק בזמן חורבן הבית, אם כן היה ניתן להוכיח זאת מהפסוק 
המפורש קודם לכן בתחילת המזמור (ססניס קכו 6), 'שיר המעלות בשוב ה' את שיבת 
ציון היינו כחולמים', שעליו מוסב הפסוק 'אז ימלא שחוק פינו', והיינו בזמן שיבת 
ציון לאחר גלות בבל. וממה שהוכיח דין זה רק מן הפסוק 'אז יאמרו בגויים הגדיל 
ה' לעשות עם אלה', משמע שהכוונה היא רק לגאולה העתידה שאז יגדיל ה' לעשות 
עמנו יותר מבנין בית שני, שאז היינו משועבדים עדיין תחת מלכויות פרס, יון ואדום. 


פרק חמישי 


ברכות 


בלשון 'אז', מבאר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי שיש ללמוד 
מסיום הפסוק, שזה יהיה בַּזְמן ש'יאמרו בגוים הנדיל ה' לעשוֹת 
עם אֶלְה', כלומר, בזמן הגאולה העתידה, שאז ירבה ה' לעשות עמנו 
נסים ונפלאותל. 


מספרת הגמרא, אָמְרוּ עַלָיו על ריש לְקיש תלמידו של רבי יוחנן, 
שָמִימִיו לא מְלַא שחוק פיו בַּעוֹלִם הזֶּהי, מַפִּי שַמְעָחַ - משעה 
ששמע דבר זה, מַרַבִּי יוֹחֲנֶן רַפִּיהּ [-רבו]. 


אי 


הגמרא מביאה ברייתא בענין צורת ההכנה הנכונה לעמוד מתוכה 
להתפלל**: 
תָּנוּ רִפָּנְֶן בברייתא, אִין עומדין לְהַתִפַּלל תפילת 'שמונה עשרהי, לא 
מתוף עיון בדין, ולא מתוף עיון בדְבַר הָלָכָה, אֶלָא מַתּוֹךְּ הֵלָבָה 
פְּפוּקֶה וברורה, שאינה צריכה עיון?, כדי שלא יגרום לו הלימוד 
להרהר בשעת התפילה בדבר שלמד". שואלת הגמרא, וְהַיכִי דּמִי - 
ומה הוא הַלָכָה פְּפוּקֶה. משיבה הגמרא, אָמַר אַבִּיי, כִּי הָא דִרבִּי 
זִירָא - כגון הלכה זו שאמר רבי זירא, דְאָמַר רַבִּי זַירא, לגבי דין 
טומאת נדה", בְּנוֹת יִשִרְאֶל החמירו על עצמן, שָאָפִילוּ הן רואות 
רק טיפת דֶּם אחת קטנה פַּחַרְדֶּל", הן יושבת עָלִיקָ [-על ראיית 
טיפת הדם] שִבְעָה ימים נִקַיִים, מלבד יום ראיית טיפת הדם, כדין 
'זבה גדולה', בין אם ראתה בזמן הראוי לדם נדה, ובין אם ראתה 
בזמן הראוי לדם זיבה. והטעם לחומרא זו הוא, שאין כל הנשים 
בקיאות לחשב אימתי הם ימי נידוּתן ואימתי הם ימי זיבתן, על כן 
החמירו על עצמן לנהוג כל הימים כמו דיני ימי הזיבה. וגם בראייה 
אחת של טיפת דם החמירו על עצמן לשבת עליה שבעה נקיים, כמו 


וראה עוד הרחבה בזה בילקוט ביאורים. 

י. תיבות 'בעולם הזה' אינן מובנות כאן כל כך, ואינן בכת"י. ואפשר לפרש, שהכוונה 
היא שלא מילא שחוק פיו בענייני העולם הזה. שמן רוקח (ד"ס 5מלו). 

וא. בהערה להלן יבואר, האם יש מחלוקת בין המשנה והברייתא. 

יב. רש"י (ל"ס סנכס פסוקס). אולם תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6ין עומלין), ורבינו יהונתן (ל"ס 
מון) ביארו שהכוונה להלכה שאין עליה מחלוקת. 

וג. ברש"י להלן (ד"ס כנרית) משמע, שכוונת הברייתא היא שלעולם צריך להתפלל 
מתוך הלכה פסוקה, ולא רק לבאר מתוך איזה סוג הלכה מותר להתפלל, אם היה 
עסוק בדבר הלכה. וכן פירש רבינו יהונתן (ד"ס כמתניפין). וראה תפארת שמואל (ס" 3 
פופ ג) שכתב בדעת רש"י, שאין הכוונה שצריך להתפלל דווקא מתוך הלכה פסוקה 
ולא שאר דברי תורה, אלא הכוונה היא שצריך להתפלל מתוך דברי תורה, ורק שאם 
בא להתפלל מתוך דבר הלכה, צריך שתהיה זו הלכה פסוקה, ולא הלכה הצריכה עיון. 
וכן מבואר ברמב"ם (פפינס פ"ד סי"ת), שמאחר שיש חיוב להתפלל מתוך דברי תורה, 
לכן פירשה הברייתא מתוך איזה סוג של דברי תורה עליו להתפלל, ואמר התנא שלא 
יתפלל לא מתוך דין ולא מתוך דבר הלכה, אלא מתוך הלכה פסוקה [וראה בסדר 
התפילה להרמב"ם, שהביא מימרא זו של רבי זירא בתחילת סדר תפילת שחרית]. אולם 
ראה מאירי (ד"ס לנליס) שכתב שאין זה חיוב, אלא כוונת הברייתא היא רק שאם היה 
עסוק בדבר הלכה הצריכה עיון אסור לו להתפלל, ועליו להפסיק ולשנות דבר הלכה 
פסוקה. וכן כתב הרשב"ץ (ד"ס וסני). והדבר תלוי גם בשינוי הגירסאות להלן בדברי 
הגמרא 'רב אשי עביד כברייתא', ראה בהערה שם. 

יד. מן התורה אין נדה צריכה לספור שבעה ימים נקיים לאחר ימי ראיית הדם, אלא 
היא צריכה להמתין שבעה ימים מתחילת ראיית הדם, וטובלת. ואף אם ראתה דם 
במשך כל שבעת הימים, והפסיקה לראות רק לפנות ערב של היום השביעי, הרי היא 
טובלת בלילה, והיא טהורה. אולם אם ראתה דם שלא בזמן הראוי לראיית דם נדה, 
והיינו, לאחר שבעת ימי נדותה, קודם שעברו שמונה עשר יום מתחילת ראייתה בפעם 
הקודמת, הרי זה נקרא 'דם זיבה', ולא 'דם נדות', ואם ראתה רק יום אחד או יומיים, 
היא נקראת 'זבה קטנה', ואינה צריכה לספור שבעה ימים נקיים, אלא עליה להמתין 
יום אחד בלבד בלי לראות בו דם ויכולה לטבול בערב ולהטהר. אולם אם ראתה 
במשך שלשה ימים היא נקראת 'זבה גדולה', והצריכה אותה התורה לספור שבעה ימים 
נקיים לאחר שהפסיקה לראות דם. ושבעה ימים אלו צריכים להיות מלבד אותו היום 
שבו הפסיקה לראות. רש"י (עככין פ. ד"ס פסס). 

טו. מה שנקטה הגמרא לשון 'אפילו טיפת דם כחרדל', אין הכוונה שנהגו דיני טומאה 
על אף שהוא מעט כחרדל, שהרי שנינו במשנה ((לס מ.) שנדה מטמאת בכל שהוא. 
אלא הכוונה בזה היא, משום שבאופן שראתה דם מרובה בפעם אחת, יש לחשוש אולי 
התחילה כבר זיבת הדם יומיים קודם לכן וזהו היום השלישי, ורק עכשיו היא רואה 
את כל הדם ביחד, והיה מקום לומר שרק באופן כזה החמירו בנות ישראל על עצמן, 
כיון שבראייה כזו היו חוששות לזיבה גדולה. אבל בטיפה קטנה כל כך שאין נראה 
שנצטרפו בה דם של שלוש ראיות, אין צריך לחשוש כלל ליזבה גדולה'. ולכן אמר 
רבי זירא, שאפילו בטיפת דם קטנה כחרדל, החמירו בנות ישראל לשבת עליה שבעה 
נקיים [וכמבואר בהערה להלן]. תלמידי רבינו יונה (ד"ס עלפילו). 


מסורת הש"ס 


עם הוספות 
6 [ע' תוס' סנכת כ: 
להאנן וקו" ב"מ כט; 
וסולין פד: ד"ס כזוניתס], 
3) עיין | כען | יעקנ 
סגירס, ג) גנלס סן. 
מגינס כמ:, ד) [עפירק"י 
ותו' | נמגלס | סס, 
ס) פססיס דף ט. מנסות 
קז: נלס טו: [ע"ז מ6:], 
1) מעילס ‏ ינ: [ע"ם], 
ז) תוספת פ"ג, מ) קנת 
דף (: פססיס קיו 
ט) עירונין סד., י) קוטס 
מו:, י)נקמן לד;, 
יכ) ע"ו ז:, יג) ע"ז מ., 
יל) [ע' (עיל כס. פירק"י 
דיס כספ], טו) נדה סט., 
טז) ויקרא | טו כח, 
יז) לקמן לה: ב"מ פז:, 
ים) עיין רש"י ביצה יג. 
ד"ה ורבי יוסי ובגמרא 
גיטין מז. וברש"י שם, 
יט) יומא נט:, כ) דפרקן 
ה"א, ‏ כ6) [וכ"ס (סדיb‏ 
תענית 3.], 9כ3) סו"ס 
מא, כג) משנה ערוכה 
היא ביומא נח: ובע"ז 
הובא דבר זה רק אגב 
גררא ולולא דמסתפינא 
הייתי אומר דכל המראה 
מקום אינו מדברי התוס' 
(צל"ח עיי"ש), כל) [וע' 
פוס' יומס נט: ד"ס סוס 
ותוק' מעיעס יב: ד"ס 
סמקיזן. 
נליון הש"ס 
גמ' כבר מפורש על 
ידי חנה. עי' יומס עג 
ע"ל: שם יכול ישאל 
אדם צרכיו. עי' לקמן 
ב ע"ס: 
הגהות הגר"א 
[א] גמ' 656 מפוך דנר 
סלכס. רפוס קו על מינת 
דנר סנכס ונ"נ שמחה 
של מצוה ?!: [ב] שם 
(וכן). פו"מ: 
תורה אור השלם 
א) אַז יִמְלָא שׂחוֹק פִּינו 
וּלְשונָנוּ רְנָה אָז יאמרו 
בַגויִם הַגְדִיל יי לעשות 
עם אֶלָה: [תהלים קכו, ב] 
ב ןלא אָמָרוּ אַיָה. יי 
הַמַעֲלָה אתָנוּ: מאָרֶץ 
מצְרָיִם הַמולְיך אתֶנו 
בַּמִרְבָּר בְּאָרֶץ עֲרְבָה 
וְשׁוּחָה בְּאָרֶץ צִיָה 
וְצלְמוָת בְּאָרֶץ לא עֲכַר 
בָּהּ אִיש ולא יָשֵׁב אֶדֶם 
שם: [יהמיה ב, ון 
ג) תַּאֲוֹת עַנָוִים שָמַעַת 
יי תָּכִין לִבָּם תַּקְשִׁיב 
אזְנף: |תהלים י, יזן 
ד וְדְיָאל כְּרִי יָדַע דִי 
רֶשִם כִּתְבָא | על 
לְבַָתָהּ כוין פתִיחָן לה 
ְּעלִיתָהּ נְנָד יְרוּשְׁלֶם 
מְנִין תּלָחָה. בְיימָא 
היא בָּרְ על בּרְכוֹהִי 
וּמִצַלָא וּמוּדָא קָדֶם 
אֶלָהַהּ כָּל קָבֵל דִי הַוָא 
עָבַד מן קְדְמַת דְנָה: 
[רניאל ו, יא] 

ה) עָרֶב. וְבקֶר וְצְהָרַיִם 
אֶשִיחָה וְאָהָמָה וַיִשְמַע 
קוֹלי: |תהלים נה, יח] 

ו וְחַנָה היא מְדַבָּרֶת 
על לִבָּהּ רק שׂפָתִיה 
נעוֹת וְקוּלָהּ לא יִשְׁמַע 
וַחֲשְׁבְהָ עֲלִי לְשְׁבּרָה: 
[שמואל א א, יג] 

ז ופָנִיתָ אֶל תְפלַת 
עַבְרִף וְאֶל פִחִנָתו יי 
אֲלהִי לשֶמע אֶל הָרָנָה 
וְאֶל | הַתְפְלָה | אֲשֶׁר 
עבר מִתְפַּלל לְפנְֵ 
הַיוֹם: |מלכים א ח, כח] 
ה) וַיֹאמָר אֵלֶיהָ עלי עד 
מָתֵי תִּשְׁתַבְּרִין הֶסִירִי 
אֶת יֵנֵךְ מַעֲלָיךְ: 


[שמואל א א, יד] 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


כסא דמוקרא". " כוס על זכוכית (כנס: לישרי לן מר. קירס: הי |" כסא דזוגיתא חיורתא. מכקן נסגו כקכר זכוכית כקופין: 
ו [ 


לא, 


תורה והי מצוה דמגנו עלן. סיכן סתולס מעסקנו וסיכן סמות טלגו | ?במכןם גילה שם תהא רעדה. פטוטו טל מקכל ענדו לת ס' 


מקיימין סיגי ענינו מדינס קנ גיסנס: הלכה פסוקה. עינה 


בירס וכסינס יוס כעדס סגילו וסכי מפורם כילוקלעי 


כליכס עיון, קל יס מסכסר 3 כתפנמו: יושבת עליה ז' נקיים, = " עכלו ת ס' ילס סיינו תפנה דסיקלי עכודס * כדתני כספרי 


לכל מוופו יוס עפוסקת ל", וסתוכס 69 
ספליכס ז' נקייס 526 לזכס. סנפמר 
וס עסכס מזוכס", ו6ין זכס 656 
סלוס סקס ימיס כלופין בפוך י"6 
יוס ענין (לס (נלס: ומכניסה. 
כנית : במוץ שלה, קודס קיזלס פותס, 
קסין מססייב כמעקר מן סתולס 636 
ברסיים פני סנית" ומקנמכת 3כרי, 
6 לפני מירוס מין ריית פני סנים 
קוכעפו, דגכי פרומס ומעסר כפיג 
דגן כסקית ‏ דגנך (דכליס ת) וסול 
סמירוס""", (פיכך כטמכניסס בי 
קודס מירות 69 סוקכעס למעקר מן 
סתוכלס, ורנ סו ד6סרו. 6כילק 
קכע כדכר קנ נגמר מנכתו בל 
כינת עכפי 69 6סרו, ומלכל כסמס 
ערסי סוס, דתנן כמסכת פסס (פ"6 
מ"י) מסכיל (כסמס סיס ועוף עד 
סימכס, סנכך בסממו פוכנת ופטוכס, 
6 מיסו סור כקכינת קנע: אפור 
בהנאה ומועלין בו. ולע"ג להי" 
פֿין מוענין בדמיס וילפינן פס מקרסי 
במסלת יועל (דף נט:) וכקסיטת 
סונין (לף קת), ס"מ כסנשסטו 
כעזלס דליכ נמימר נתתיו (כס על 
סמזנס (כפר (וקל6 ז) לכפר נסתיו 
לך ונ כמעינס", ל כלס סקוס 
מוענין כנומכ פס נסנס מני קרכן 
מעילס. וסנך סויין סנכות פסוקות 
ססין עליסן קוסיות ומיכוכיס טיס 
ללין (סכסר כסן: | כמתניתין. 
מפוך כונל כp:‏ כברייתא. מתוך 
סלכס פסוקס: שיחה. (י5טת: מתוך 
קלות ראש. סינוף על כוכד. כסם, 
מוך !תות ככ ועתק: אלא מתוך 
שמחה (6). כגון לנלי סנסומיס 
טל תורס כגון סמוך כגקולם מכֿריס, 
ו סמוך לפסלס דוד עסו5 על קכת 
ופנסומין כגון ככֿון ירסיו יעקס סומר 
סי 6 כל פוסניו, וכגון מקרסוק 
ססדורות כתפלת עככית כי כ יטום 
סי קת עמו, וכיוכ כסן: אלוייה. 
ליוסו | כדלך: | צניתא. דקליס: 
אדכרתן מילתא כו וס סלומליס 
מימות ללס סללקון סס, קסו גזר 
על פופו מקוס לשוכ דקליס: אם 
תכין לבם. 16 תקסיכ קויך: זמנין 
תלתא. סמכית מנסס ועכנית: יכול 
משבא לגולה הוחלה. סתפנה סולק. 
סוסלס כמו נתסלס. פנ קודס <כן 65 
סיס לגיל ככך? : יכו? יהא כוללן. 
נסכם מפכות סננו כטעס לתת: יכול 
ישאל צרכיו, כגון כללות לקתס סונן 
עד ק"ת ולת"כ יפפלל pכם‏ כרכוק 
רלסונות קסן על סכק: רנה זו תפלה. 
סל קנת: בקשה. לת כככיו: 
אחר אמת ויציב, קודס ג' כסקונות: 
טלריך 


ץ אייתי כסא דמוקרא בת ארבע מאה זוזי ותבר 


קמייהו ואעציבו רב אשי עבד הלולא לבריה 
חזנהו לרבנן דהוו קא בדחי טובא אייתי כסא 
6 חוגיתא חיורתא ותבר קמיהו ואעציבו 
אמרו ליה רבנן לרב המנונא זוטי בהלולא 
דמר בריה דרבינא לישרי לן מר אמר להו ווי 
לן דמיתנן ווי לן דמיתנן אמרי ליה אנן מה 
נעני בתרך א"ל * הי תורה והי מצוה דמגנו 
עלן. א"ר יוחנן משום רשב"י *אסור לאדם 
שימלא שחוק פיו בעולם הזה שנאמר * אז 
ימלא שחוק פינו ולשוננו רנה אימתי בזמן 
שיאמרו בגוים הגדיל ה' לעשות עם אלה 
אמרו עליו על ר"ל שמימיו לא מלא שחוק 
פיו בעוה"ז מכי שמעה מר' יוחנן רביה: ת"ר 
יאין עומדין להתפלל לא מתוך דין ולא מתוך 
דבר הלכה אלא מתוך הלכה פסוקה והיכי 
דמי הלכה פסוקה אמר אביי כי הא דר' זירא 
דאמר ר' זירא יבנות ישראל החמירו על 
עצמן " שאפילו רואות טיפת דם כחרדל 
יושבת עליה שבעה נקיים רבא אמר כי הא 
דרב הושעיא דאמר רב הושעיא * מערים 
יאדם על תבואתו ומכניסה במוץ שלה כדי 
שתהא בהמתו אוכלת ופטורה מן המעשר 
ואב"א כי הא דרב הונא ידא'ר הונא א"ר 
זעירא "המקיז דם בבהמת קדשים אסור 
בהנאה ומועלין בו רבנן עבדי כמתניתין רב 
אשי עביד כברייתא: ת"ר "'אין עומדין 
להתפלל לא מתוך עצבות ולא מתוך עצלות 
ולא מתוך שחוק ולא מתוך שיחה ולא מתוך 
קלות ראש ולא מתוך דברים בטלים אלא 
מתוך שמחה של מצוה וכן לא יפטר אדם 
מחברו לא מתוך שיחה ולא מתוך שחוק ולא 
מתוך קלות ראש ולא מתוך דברים בטלים 
אלא מתוך !יי דבר הלכה שכן מצינו בנביאים 
הראשונים" שסיימו דבריהם בדברי שבח 
ותנחומים ₪ וכן תנא מרי בר בריה דרב 
הונא בריה דר' ירמיה בר אבא אל יפטר אדם 


(פ' עקנ*) ונעבדו ככל (בבכס זו תפס : 
המכין דפ בנהמת קדשים וכו. 
וקקס דסמר נפ"ג דעין= 

(דף מד) גי דמיס סיוניס ולמיס 
פנימייס סל קכננות פנו וכו נמכריס 
לגגניס לוכל נמ דסי מוענין כסן 
? וי"ל דסתס סיינו תכ זריקת דמיס 
וכנל נפכפכו נעניס מס ספין כן 
סכל : רבנן עבדי כמתניתין. 
וכותייסו קי"ל* ולכן 6ין מספפנין 
מתוך קלות כ6ש וקסוק 596 מתוך 
כוכד רפס וקממס על מנוס כגון 
מעסק כלכלי תוכס ונכן נסגו לומל 
פסוקי דומרס וקטכי קודס מפלס: 
רך אשי עניד כברייתא. ילוסלמי" 
יעמוד ויתפנכ 56 מכון 

דנר סנכס "ר יכמיס סעוסק לכי 

נבור כעוסק כלנרי תולס דמי: 

שֶׁבן מצינו בנביאים הראשונים 
שסיימו | דבריהם בדברי 

שבח ותנחומין. ומקטס נילוקנעי? 
מון מילמיס וכו' וס כתיכ כי לס 
מלס מקסתנו (6כס ס) מיסו מססום? 
קרי דסוף תכי עקר וקסנת 6 
פריך מילי ססוקנו כטו דרי 
תנמומין = ול מײכי כפורענות 
ליקר36: |ומןצא\ בזוית אחרת. 
תימס ד6מר. (קמן (דף כה) סכ 
ססות כסוף כל רכס וכרכס מנמדין 
ותו ל יקפס ותירן ס"כ יוסף 
לסכ מייכי כתתנוניס קסיס. סומכ 
לחר י"ס כככות ונ נסילfb‏ לסb‏ 
מי"ם קמב ונכס לסכ"י דוי 
נסוף כל כככס סור לעסות לכל 
נקמכע סכרכס. מיס מותר ספות 
ובסלי מייכי סכ וכקסיס מגיע 
לסוף. סכככס סיס זוקף ונכך נסגו 
סעונס כרם סטנס ויוס סכפוליס 
סמתסננין זכרנו וככן תן ותמנוך 
קסומיס ‏ כטעמגיעיס | נססוקיס 
וכסוף כרכס זוקפין סלין כסמות 
כקוף כככות 6 סיכ דקקון: 

דנר 


מחבירו אלא מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו כי הא "דרב כהנא אלוייה 
לרב שימי בר אשי מפום נהרא עד בי צניתא דבבל כי ממא להתם א"ל מרײ 
ודאי דאמרי אינשי הני צניתא דבבל איתנהו מאדם הראשון ועד השתא 
א"ל אדכרתן מילתא דרבי יוסי ברבי חנינא דאמר ר' יוסי ברבי חנינא מאי 
דכתיב ‏ בארץ אשר לא עבר בה איש ולא ישב אדם שם וכי מאחר דלא עבר 
היאך ישב אלא לומר לך כל ארץ שגזר עליה אדם הראשון לישוב נתישבה 
וכל ארץ שלא גזר עליה אדם הראשון לישוב לא נתישבה רב מרדכי אלוייה 
לרב שימי בר אשי" מהגרוניא ועד בי כיפי ואמרי לה עד בי דורא: 
ת"ר " המתפלל 'צריך שיכוין את לבו לשמים אבא שאול אומר סימן לדבר % תכין 
לבם תקשיב אזנך. תניא "א"ר יהודה כך היה מנהגו של ר"ע "כשהיה מתפלל 
עם הצבור היה מקצר ועולה מפני טורח צבור *וכשהיה מתפלל בינו לבין 
עצמו אדם מניחו בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת וכל כך למה מפני כריעות 
והשתחויות: א"ר חייא בר אבא * 'לעולם יתפלל אדם בבית שיש בו חלונות 
שנאמר = וכוין פתיחן ליה וגו' ' יכול יתפלל אדם כל היום כלו כבר מפורש על 
ידי דניאל = וזמנין תלתא וגו' יכול משבא לגולה הוחלה כבר נאמר די הוא עבד מן קדמת דנא יכול יתפלל 
אדם לכל רוח שירצה ת"ל = (לקבל) [נגד] ירושלם יכול יהא כוללן בבת אחת כבר מפורש ע"י דוד דכתיב = ערב 
ובקר וצהרים וגו' יכול ישמיע קולו בתפלתו = כבר מפורש על ידי חנה שנאמר ! וקולה לא ישמע * יכול = ישאל 
אדם צרכיו ואח"כ יתפלל כבר מפורש על ידי שלמה שנאמר " לשמוע אל הרנה ואל התפלה רנה זו תפלה 
תפלה זו בקשה אין אומר דבר (בקשה") אחר אמת ויציב אבל *אחר התפלה אפי' כסדר ודוי של יה"כ 
אומר איתמר נמי אמר רב חייא בר אשי אמר רב * אע"פ שאמרו שואל אדם צרכיו בשומע תפלה אם בא 
לומר אחר תפלתו אפילו כסדר של יה"כ אומר: אמר רב המנונא כמה הלכתא גברוותא איכא למשמע 
מהני קראי דחנה 6 וחנה היא מדברת על לבה *מכאן למתפלל צריך שיכוין לבו רק שפתיה נעות ‏ מכאן 
למתפלל שיחתוך בשפתיו וקולה לא ישמע ימכאן שאסור להגביה" קולו בתפלתו ויחשבה עלי לשכורה 
למכאן * ששכור" אפור להתפלל " ויאמר אליה עלי עד מתי תשתכרין וגו" א"ר אלעזר מכאן לרואה בחברו 


דבר 


עין משפט 
נר מצוה 


ג א טוס"ע 6"ס סימן 
סקס סעיף ס: 

ד ב מייי פ"ד מסנכות 

פס הנכס יס סמג 

עסין יס טוק"ע פו"ם סי' ג 

סעיף ג: 

ה ג מיי' פי"ס מסנכות 

ליקורי ביס סל' ד קמג 

נמוין קיל טוט"ע י"ד סי' 

קפג: 

[רכ 36פס כפן וכסכועות 
פ"כ דף כפ"ט]: 

| דמיי פ"ג מסנ' מעסר 

סלכס ו טופ"ע י"ד סימן 
סנ סעיף פד: 

| ה מיי' פ"נ מסלכות 

מעיעס הנכס י סמג 

עסין כי: 

ח ו מיי' פ"ד מסנכות 

תפלס סל' יס סמג עטין 

יט טוס"ע מ"ס סי' ג סעיף 


3 
ט דמי" קס הנכס טז קמג 
פס טוק"ע 6" סימן 
5 קע" 6: 
י ח פיי" פ"ו עס סנכס כ 
סו"ע פ"מ סי" נג סעיף 
יס: 


יא ט טור 6"ם סי" קל: 
יב י פיי" פ"ס מסלכות 
פס סלכס ו קמג עס 
מוס"ע "ם סימן 5 סעיף 
7: 
יג כ מיי' פ"ו סס סל' כ 
טוס"ע פ"ם סימן קיט 
סעיף 6: 
יד ל מיי' פ"ד קס הל טו 
קמג עס טוס"ע ל"ת 
קי' ₪5 סעי' : 
טו מ 1 מי" פ"ס פס 
הנכס ט קמג סקס טול 
סו"ע ל"ם סי' קb‏ סעיף 3: 
מז סמייי פ"ל פס ס(' יז 
סמג פס טור וק"ע 
6" סי 5ט סעיף 5: 


----=ל.-- 
הנהות הב"ח 


(6) רש"יד"ס 536 מתוך 
סמפס של מצוה כגון: 


ליקוטי רש"י 


[נדפס בסוף המסכת] 


= 
הגהות וציונים 


5] תיבות "בעוה"ז" כאן 
אין לו הבנה ויש 
שמחקום וכן ליתא 
בכת"י ובראשונים עיין 
דק"ס, ויש שפירשו 
בעוה"ז המוזכר כאן 
דפירושו "בעסקי 
העוה"ז" (שמן רוקח): 


3] בכת"י ליתא 
"הראשונים", ועיין 
מהרש"א בח"א: 


ג] בכת"י ליתא תיבת 
"מר", וכן ליתא בטוטה 
מו ע"ב: ד] [לרב אשי 
כ"ה בסוטה וכ"כ רש"י 
בגיטין נט ע"א ד"ה זילו 
ע"ש שכך מוכח וע"ע 
ברש"י ביצה ו ע"א ד"ה 
א"ל] (גליון): ס] רי"ף 
ורא"ש | ל"ג (גליון): 
ו] הרא"ש גורס מכאן 
שלא ישמיע קלו 
בתפלתו ונראה דכצ"ל 
(רש"ש עיי"ש) וכ"ה 
בבית נתן ובראשונים: 
ז] דבור תוס' על זה 
תמצא לקמן ע"ב ד"ה 
מכאן ששכור: ת] נראה 
דהד"ה | צ"ל | כסא 
דזוגיתא חיורתא אבל 
על כסא דמוקרא פירש 
רש"י לעיל כח ע"א ד"ה 
כסא בענין אחר עיי"ש 
(רש"ש, מנחם משיב 
נפש): ע] כדכתיב כדגן 
מן הגורן (ר"ב אשכנזי): 
*] עיין | פי' אחר 
כן שיר 
לעיל" ל צ"ב (גליון= 
0 מ"ש התוס' עבדו 
וכו' הוא דבור בפני 
עצמו (מלא הרועים): 
מ] פירוש כרבנן וכרב 
אשי (מהרש"ל): 
כ מהנהו וכצ"ל ח"מן 
(גליון): ם] וב"כ רבינו 
יונה שכ"ה הגי' הנכונה 
ועיי"ש שהאריך בזה: 


לא. [ב] אין עומדין 


זבה גדולה, כדי שלא לחלק בין ראייה לראייה, כיון שעל ידי זה 
יכולות לבוא לידי טעות"'. והלכה זו שאמר רבי זירא, שנהגו בנות 
ישראל לשבת שבעה נקיים אפילו על טיפת דם כחרדל, הלכה פסוקה 
היא", שאין צריך לעיין בה. 


רְבָא אָמַר", דוגמא אחרת של הלכה פסוקה היא, כִּי הָא דְּרַב 
הושָעִיא - כגון הלכה זו שאמר רב הושעיא, דְאָמַר רב הושעיא 
לגבי חיוב מעשר", מעֲרִים אֶדֶם על תִּבוּאֲתוֹ - מותר לאדם לנהוג 
בערמה עם תבואתו לענין חיוב מעשר, וּמַכְנִיפַהּ לביתו כשהיא עדיין 
בַּמוֹץ שׁלה [-בקליפתה], כלומר קודם שנגמרה מלאכתהי, כְּדִי 
שָתּהַא בְּהָמְתו אוְכְלֶת ממנה וּפְּטוּרֶה [-התבואה] מן הפְעָשָר. 
והיינו משום שאין התבואה מתחייבת במעשר, אלא אם כן הכניס אותה 
לפתח ביתו לאחר שכבר נגמרה מלאכתה, אבל אם הכניסה לביתו קודם 
שנגמרה מלאכתה אינה מתחייבת במעשריי. וגם אם אחר כך חזר וגמר 
את מלאכתה בבית, אינה מתחייבת במעשר, כיון שרק ההכנסה לבית 
מחייבת במעשר, ולא מה שהתבואה היא בתוך הביתני. וכיון שלא 
התחייבה התבואה במעשר, מותרת הבהמה לאכול מתבואה זו אף 
אכילת קבע קודם מעשר, כיון שאכילת הבהמה נחשבת לעולם כאכילת 


טז. בגמרא במסכת נדה (פו.) מבואר, שרבי התקין בשדות לא לחלק בין ימי נדה לימי 
זיבה, אלא להחמיר ולנהוג לעולם, שבראייה של יום אחד או שני ימים, מונה את ימי 
הראייה ועוד ששה ימים וטובלת, שבאופן זה אם היה זה דם נדה הרי עברו שבעה 
ימים [ובשתי ראִיוּת יש למנות שמונה ימים שמא הראשון זיבה והשני נדות], ואם היה 
זה דם זיבה הרי היא 'זבה קטנה' ודי לה ביום אחד ללא ראייה והשאר מיותר. ואילו 
בראייה של שלשה ימים עליה להמתין שבעה נקיים, שאם היה זה דם נדה, הרי שעברו 
שבעה ימים מתחילת הראייה ועוד כמה ימים מיותרים, ואם היה זה דם זיבה והיא 
היתה 'זבה גדולה', הרי שעברו שבעה נקיים ויכולה להיטהר. ומבואר בדברי רש"י (שס 
ד"ס נקדות), שתקנת רבי היתה במקומות שאין שם בני תורה, ואין הנשים שם יודעות 
למנות אימתי הם ימי נדה ואימתי הם ימי זיבה. והיינו, שתקנת רבי לא היתה לכל 
הנשים, אלא רק במקומות שלאַ היו בקיאות. ולפי זה מה שהוסיף רבי זירא שבנות 
ישראל החמירו על עצמן לשבת על טיפת דם, היינו גם חומרא זו שלא לחלק בין ימי 
נדה לימי זיבה, שרבי התקין רק למקומות שלא היו הנשים בקיאות, ובנות ישראל 
הוסיפו להחמיר על עצמן בכל מקום. מלבד החומרא הנוספת, שלא לחלק בין ראייה 
של טיפת דם לראיית שלשה ימים. וכן מבואר בדבריו במסכת מגילה (כפ: ל"ס עסספיכו), 
שהחומרא היא גם שלא לחלק בין הימים כיון שאין הכל בקיאות באלו ימים הן 
עומדות. אולם בדברי הרמב"ם (ליסולי :יפס פי"5 ס"ג-ד) מבואר, שתקנת רבי היתה על 
כל הציבור, אולם רבי תיקן רק שלא לחלק בין ימי נדה לימי זיבה. ואילו החומרא 
שהחמירו בנות ישראל על עצמן, היינו רק מה שאינן מחלקות בין ראיית טיפת דם 
לראיית שלשה ימים. 

רש"י במגילה (כפ: ד"ס פסתמיכו) מבאר שני טעמים לחומרא זו באופן שלא ראתה שלשה 
ימים: א. כי לפעמים על ידי ראייה אחת של דם היא צריכה לספור שבעה ימים נקיים 
מן התורה, כגון שהתחילה לספור שבעה ימים לאחר שהיתה זבה גדולה, וראתה דם 
באמצע שבעת הימים, שאז היא סותרת על ידי ראייה זו את כל הימים הנקיים, וצריכה 
להתחיל שוב לספור שבעה ימים נקיים. ואם נחלק בין ראיית יום אחד לראיית שלשה 
ימים, יבואו לטעות בזה ולהקל גם באופן שראתה באמצע ספירת השבעה נקיים. ב. 
שמא תראה דם שני ימים, ולא תדע מזה, ואחר כך תראה יום נוסף, ותחשוב שזהו 
היום הראשון לראייתה, אף שבאמת הוא היום השלישי, ודינה כזבה גדולה. אולם 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס ככופ) כתבו, שאמנם בראייה שפחותה משלשה ימים בנות ישראל 
לא עשו כן אלא לרווחא דמילתא, שהרי יכלו לנהוג כתקנת רבי [כמבואר לעיל]. 

יז. אף על פי שאין זה אלא מנהג שנהגו בו בנות ישראל, מכל מקום נפסק דבר זה 
כהלכה פסוקה, כמבואר בגמרא כאן. רי"ף (נלס ד. נדפי סלי"ף) ורמב"ן (סנכות נלס, פ"פ 
סי"ט). 

יח. רבא ושאר האמוראים שהובאו אחריו לא נחלקו זה עם זה מה היא הלכה פסוקה, 
אלא כל אחד מהם הוסיף דוגמא נוספת להלכה פסוקה. ע"פ רש"י (סוד"ס 6פור). וראה 
בילקוט ביאורים, שהובאו כמה ביאורים מהאחרונים, מה הוסיף כל אמורא חידוש יותר 
מהאמורא שלפניו. 

יט. מן התורה אין התבואה מתחייבת במעשר אלא לאחר שמתקיימים בה שני דברים: 
א. לאחר שנגמרת מלאכת התבואה, והיינו, לאחר זריית המוץ ומירוח התבואה בכרי, 
שנאמר (לנריס ית ד) 'ראשית דגנך', ו'דגן' הוא לשון של קיבוץ ומירוח בכרי. ב. לאחר 
הכנסת התבואה לבית דרך הפתח, שנאמר (עס כו יג) 'בערתי הקודש מן הבית', שרק 
בבית מתחייבת התבואה במעשר. רש"י (ד"ס כפון, ע"פ סגמלb‏ כ"ע פת.). ומה שראיית פני 
הבית מחייבת במעשר, היינו רק אם הכניסה לבית דרך הפתח ולא דרך הגג, שנאמר 
(פס כו יכ) 'ואכלו בשעריך'. גמרא (:3'"מ פל.). 

וכל זה הוא רק לפי לשון אחת בגמרא במסכת בבא מציעא (פפ), שאין התבואה 
מתחייבת במעשר אלא אם היה בה גם ראיית פני הבית. אבל לפי הלשון השניה שם, 
מתחייבת התבואה גם על ידי מירוח הכרי בלבד. וכתב רש"י (פס ד"ס פננ), שדברי רב 
הושעיא אינם אלא לפי הלשון הראשונה. אולם דעת הרמב"ן (פס ד"ס ס"ג) היא, שדברי 
רב הושעיא הם גם לפי הלשון השניה, וראה עוד בהערה הסמוכה. 


פרק חמישי 


ברכות 


ארעי, ואילו אדם אינו מותר לאכול מתבואה זו אלא אכילת ארעיײ, 
אבל אכילת קבע של אדם אסרו חז"ל גם קודם גמר מלאכה". 


וְאִבָּעִית אִימַא - ואם תרצה תוכל להביא דוגמא נוספת של 'הלכה 
פסוקה', כִּי הא דְּרַב הוּנָא - כגון הלכה זו שאמר רב הונא לגבי 
איסור מעילה בקדשים, דְּאָמר רב הוּנא אָמר רַבִּי זְעִירָא, המקיז 
דֶּם בְבְּחָמַת קדְשִים לפני שחיטתה, דם זה אָפוּר בְּהַנְאָה, ומועלין 
בו - אם עבר ונהנה ממנו מעל וחייב בקרבן מעילהלל. 


וכל אלו הן הלכות פסוקות, שאין עליהן קושיות ותירוצים אשר 
יכולות לגרום לו להרהר בהן בשעת התפילהײ. 


לפי שמצאנו הבדל בין המשנה והברייתא כיצד יש לעמוד לתפילה, 
מביאה הגמרא את מנהגם של האמוראים בזה: 
רבָּנֵן - רוב החכמים, עִבְדֵי פְּמַתְנִיתִין - נהגו כמו המשנה, שלא היו 
מתפללים אלא מתוך כובד ראש, ואילו רב אֲשִׁיי עָבִיד כְּבָרַיִיתא - 
נהג כמו הברייתא, שהיה מתפלל מתוך דבר הלכה פסוקה"". 


אי 


ב. גמר מלאכת התבואה הוא המירוח. שלאחר שדשו את התבואה וזרו אותה כדי 
להוציא מתוכה את התבן המעורב בה, מקבצים אותה לערימה ומחליקים את פני 
הערימה, וזהו המירוח. רש"י (ככורופ י: ד"ס מפורפין). ומה שאמר רב הושעיא שהכניסה 
במוץ שלה הוא לאו דווקא, אלא הכוונה היא קודם מירוח הכרי שהוא גמר מלאכה. 
רש"י (ד"ס נון). אולם ראה להלן בהערה, שיתבאר שלדעת הרמב"ן והרא"ה והריטב"א, 
רב הושעיא מדבר רק באופן שעדיין לא ניקה את התבואה אלא הכניסה במוץ שלה, 
שאז אין התבואה מתחייבת במעשר. אבל אם הכניסה לביתו לאחר ניקוי התבואה, הרי 
הבית קובע אותה למעשר גם קודם מירוח. והרמב"ם (פיכוט סמעניופ פפס פ"5 מ"ו) ותלמידי 
רבינו יונה (ד"ס מעניס) כתבו, שהמירוח היינו גמר ניקוי וברירת התבואה מן התבן, ולפי 
זה הלשון 'במוץ שלה' פירושה הוא קודם מירוח. 

בא. רש"י (ל"ס כמון). ובמנחות (סז: ד"ס כמון) פירש רש"י טעמים אחרים למה נפטרת 
התבואה מן המעשר. 

בב. רש"י (פססיס ט. ד"ס ולי בעית, ע"ז מ6: ד"ס ומכניסס, נלס טו: ד"ס סיכעית). והוא כמו 
שנתבאר לעיל בהערה, שדעת רש"י היא שדברי רב הושעיא הם רק לפי הלשון 
הראשונה במסכת בבא מציעא (פת:), שאין התבואה מתחייבת במעשר אלא על ידי 
מירוח וראיית פני הבית יחד, ולכן המירוח לבד אינו מחייב את התבואה במעשר. אולם 
דעת הרמב"ן (פס ד"ס ס"ג), הרא (ד"ס כנ6) והריטב"א (עס ד"ס 026 היא, שהלשון 
השניה שם היא עיקר, ואם כן לעולם המירוח מחייב במעשר. ואת דברי רב הושעיא 
שאמר שיכול אדם לפטור את תבואתו מן המעשר על ידי ההכנסה לבית במוץ, אף 
שאין הבדל היכן עושה את המירוח, מבארים ראשונים אלו באופן אחר. והוא, שמלבד 
האפשרות לחייב את התבואה במעשר על ידי מירוח גמור, יש אפשרות לחייב את 
המעשר גם על ידי הכנסה לבית, אם כבר ניקה את התבואה מן המוץ. ולכן, אם הכניס 
את התבואה לבית קודם שניקה אותה מן המוץ, נמצא שפטר אותה מן המעשר, כל 
זמן שלא עשה בה מירוח. 

בג. גדר אכילת ארעי לגבי מעשר תלוי בצורת האכילה, האם הוא מייחד את התבואה 
או הפירות לאכילה או לא. ואינו תלוי בכמות האכילה. חזון איש (מעטכות סי" ד סק"י). 
בד. רש"י (ד"ס נמון). וכן היא דעת התוספות (מנמות סז: ד"ס כלי). אולם דעת רבינו 
אפרים (מנפות פס) ועוד ראשונים היא, שגם לאדם מותר לאכול לאחר המירוח בבית 
אכילת קבע, משום שבאופן זה כבר אין התבואה יכולה לבוא לידי חיוב מעשר, ולכן 
לא גזרו בה רבנן. ויש בזה שיטות נוספות בראשונים, ראה הרחבת הדברים בילקוט 
ביאורים. 

בה. רב הונא מחדש שאף על פי שלאחר שחיטת הקרבן אין מעילה בדם (יומל נט:), 
מכל מקום אם הקיז דם לפני שחיטת הבהמה ומעל בו, חייבים עליו קרבן מעילה מן 
התורה. רש"י (ד"ס 6פוכ). ויש שגרסו בדברי הרי"ף 'מועלין בו מדרבנן'. וראה בילקוט 
ביאורים, שהובא מה שתמהו תלמידי רבינו יונה על גירסא זו, ועוד הרחבת דברים 
שהובאה בזה. 

בו. ראה בילקוט ביאורים, שהובאו כמה טעמים למה הזכירו האמוראים הלכות אלו 
דווקא, הלא מצאנו הלכות רבות מאוד שהן הלכות פסוקות. 

בז. הרי"ף ועוד ראשונים גרסו 'רב שימי בר אשי', וראה בסמוך במעשיות שהובאו 
בגמרא לאחר הברייתא. 

בח. רש"י (ל"ס ככלייפ6). ופירש רבינו יהונתן (ל"ס כמפניפין), שרבנן לא היה מקפוהים 
להתפלל מתוך הלכה פסוקה, אלא התפללו רק מתוך כובד ראש, אולם רב אשי הקפיד 
להתפלל גם מתוך הלכה פסוקה. וראה בהערה לעיל על דברי הברייתא שאין מתפללין 
אלא מתוך הלכה פסוקה, שהובא נידון בענין זה, האם הוא חיוב לעשות כן, או רק 
אם עומד מתוך דברי תורה. 

אולם גירסת הרי"ף והרבה ראשונים היא, 'רב שימי בר אשי עביד כברייתא, דתניא 
אין עומדין להתפלל לא מתוך עצבות וכו' אלא מתוך שמחה' וכו'. וביארו תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס כנגן), שרבנן נהגו כמבואר במשנה שצריך להתפלל מתוך כובד ראש, 
ואילו רב שימי בר אשי הוסיף ונהג אף כדברי התנא של הברייתא בסמוך שצריך 


הנונ :הז 


עם הוספות 


6) [ע' תוס' סנת כ: 
ד"ס מ ומו' כ"מ כט: 
ומולין פד: ד"ס כזוגיתק], 
0 עין כען | יעקנ 
סגירק, ג)נלס סו. 
מגילה כמ:, ל) [עפירם"י 
ותו' | פמגילס ‏ סס], 
ס) פססיס דף ט. מנסום 
סז: גדס טו: [ע"ז מ6:], 
0 פעי(ס ‏ ינ: [ע"ם], 
ז) פוספתס פ"ג, ם) קכת 
דף + פסמיס קיז., 
ט) עירוכין סד., י) סועס 
מו י6)נקמן 75 
;עי (פFס;‏ 
יל) [ע' (עיל כס. פירק"י 
ד"ס כקל], ע1) נדה סט., 
ט) ויקרא ‏ טו כח, 
יז) לקמן לה: ב"מ פז:, 
יס) עיין רש"י ביצה יג. 
דיה ורבי יוסי ובגמרא 
גיטין מז. וברש"י שם, 
יט) יומא נט:, כ) דפרקן 
ה"א, ‏ כ6) [וכ"6 (סדיb‏ 
תענית 3.], 2כ3) סו"ס 
מא, 35) משנה ערוכה 
היא ביומא נח: ובע"ז 
הובא דבר זה רק אגב 
גררא ולולא דמסתפינא 
הייתי אומר דכל המראה 
מקום אינו מדברי התוס' 
(צל"ח עיי"ש), כל) [וע' 
מוס' יומ6 נט: ד"ס סו 
ותוק' מעילס ינ: ל"ס 
סמקיזן. 

ו ו 
גליון הש"ס 
גמ' כבר מפורש על 
ידי חנה. עי' יומ6 עג 
ע"%: שם יכול ישאל 
אדם צרכיו. עי' נקמן 
לב ע"ס: 
הגהות הגר"א 
[א] גמ' 6% מתוך דנר 
סנכס. רפוס קו על פיכת 
דנר סנכס ונ"נ שמחה 
של מצוה ל: [ב] שם 
(וכן). פו"מ: 
תורה אור השלם 
א) אָז יִמָלֵא שחוק פִּינו 
וּלְשונְנוּ רְנָה אָז יאמָרו 
בגוים הַנְדִיל יי לעשות 
עם אֶלָה: [תהלים קכו, ב] 
ב ולא אָמָרוּ איה יי 
הַמַעלָה. אֹתְנוּ מַאָרֶץ 
מִצְרָיִם המוליף אֹתְנ 
בּמִרְבָּר בְּאֶרֶץ ערְבָה 
וְשוּחָה בְּאָרֶץ צִיָה 
צלְמָות בְּאָרֶץ לא עַבַר 
בָּהּ אִיש ולא שב אָדֶם 
שַם: [ירמיה ב, ון 
ג) תַּאֲוַת ענוִים שְמַעְת 
יָ תְּכִין לָבֶּם תִּקְשִיב 
אזְנָף: |תחלים י, יזן 
ד) ורָניָאל כְּרִי יָדַע דִי 
רָשִים כְּתְבָא | על 
לְבותָהּוכון פְתִיחָן לה 
בְּעלִיתַהּ נַגָד יְרּשׁלִם 
ומְנִין תְּלָתָה בְיימָא 
הוּא בָּרֵּ על בְּרְכוהִי 
וּמְצַלָא וּמוֹדָא קָדֶם 
אֲלְהֵהּ כל קָבֵל די הַוָא 
עֲבַר מן קָדְמַת דְנָה: 
[דניאל ו, יא] 

ה) עֲרֶב וְבקָר וְצְהָרַיִם 
אֲשִׂיחָה וְאָהָמָה וַישְׁמַע 
קוֹלי: |תהלים נה, יח] 

ו וְחַנָה היא מְַבָּרָת 
על לִבָּהּ רק שׂפָתיה 
נָעוֹת וְקוֹלָהּ לא יִשְׁמַע 
ויַחֲשְׁבהָ עֲלִי לְשְׁכֹּרָה: 
[שמואל א א, יג] 

ז וּפָנִיָ אֶל תְּפֵלַת 
עכְדֶּ וְאֶל תְּנָתו ו 
אֶלהִי לשמע אל הָרְנָה 
וְאֶל הַתִּפְלָה | אֶשר 
עבר מִתְפָּלַל לפנ 
הַיוֹם: |מלכים א ח, כח] 
ח) ימר אַלֶיהָ עֲלִי עד 
םי ה הס 
אֶת יֵנֵךְ מַעֲלָךְ: 


[שמואל א א, יד] 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


כסא דמוקרא". " כוס קל זכוכית (בנס: לישרי לן מר. קילס: הי 


לא, 


אייתי נסא דזוגיתא חיורתא. מכסן נסגו סכר זכוכית כנטוסין: 


תורה והי מצוה דמגנו עלן. סיכן סתולס מעסקגו וסיכן סמנות לגו | ?במכןם גילה שם תהא רעדה. פטוטו טל מקרb‏ ענדו לת ס' 


מקיימין סיגינו ענינו מדינס של גיסנס: הלכה פסוקה. עטינס 


ירס וכסינס יוס כעלס תגילו וסכי מפורם כירוקלעי 


נריכס עיון, טל יס מסרסל כס כתפנמו: יושבת עליה ז' נקיים. ? עכלו לת ס' ירפס סייו תפנה דסיקכי עכודס = כדתניb‏ כספרי 


לכל מלומו יוס טפוסקת , וסתוכס 69 
סליכס ז' נקייס 526 לזכס. קנפמר 
וס עסכס מזוכס", ו6ין זכס 656 
סלוס טלטס ימיס כפופין כתוך י"b‏ 
יוס סנין (לס. (נלס: ומכניסה. 
ככית : במוץ שלה, קודס קיזלס פותס, 
קסין מתסייב כמעקר מן סתולס 636 
כרסיים. פני סכית" ומטנמכם ככרי, 
6 לפני מירוס מין ריית פני סנים 
קונעתו, לגני תכומס ומעסר כמי 
לגן כססית דגנך (לנניס ם) וסול 
סמילוס , (פיכך כטמכניסס בי 
קודס מיכות כ סוקנעס למעסר מן 
סתוכלס, ורככן סו דלסכו 6כילק 
קנע כלנר קנ נגמר מנפכתו 936 
פכינת עכפי ( 6סרו, ומקכנ בּסמס 
ערסי סוק, דתנן כמסכת פסס (פ"6 
מ"ו) מסכיל לנסמס מיס ועוף עד 
טימכס, סנכך בסממו פוכנם ופטוכס, 
6 מיסו סור כקכיעת קנע: אפור 
בהנאה ומועלין בו. ולע"ג דהי"ע 
6ין מועלין בדמיס וילפינן כס מקרסי 


במסכת יומס (דף ש:) וססיטת , 


סולין (לף קת), ס"מ כסנשסטו 
כעזלס דליכ נמימר נפתיו (כס על 
סמזכס. (כפר (ױקר ) לכפר. נתתיו 
לך וכ למעינס'", ל כלס סקזס 
מוענין כלומר פס נסנס מני קרכן 
מעילס. וסנך סויין סנכות פסוקוק 
טפין עניסן קושיות ומיכוליס מיסb‏ 
ללין | נסכסר כסן: | כמתניתין. 
מתוך כונד כp:‏ כברייתא. מתוך 
סנכס פסוקס: שיחה, (יכנות: מתוך 
קלות ראש. סינוף על כוכד. כם, 
מוך !תות 3 ועתק: אלא מתוך 
שמחה (6). כגון לכלי תנקומיס 
טל תורס כגון סמוך כגקונת מפריס, 
ו סמוך לתסלס ללוד קסול םל עכס 
ופנפומין כגון ככון ירסיו יעקס סומכ 
סי 6 כל 6וסכיו, | וכגון מקרסוק 
ססדורות כתפלת ערכית כי כ יטום 
סי קת עמו, וכיוכ כסן: אלוייה. 
ליוסו | כדלך: | צניתא. דקליס: 
אדכרתן מילתא כו חס סקומריס 
מימות ללס סכלקון סס, קסוb‏ גזר 
על פופו מקוס ליקונ דקניס: אם 
תכין לכם. קז תקסיכ 6!כך: זמנין 
תלתא. סמרים מנסס ועכנים: יכול 
משבא לגולה הוחלה. סתפנה סולק. 
סומנס כמו נתסכם. 236 קודס (כן 65 
סיס לגיל ככך" : יכול. יהא כוללן. 
ללש מפלות סלו בסעס פמת: יכול 
ישאל צרכיו. כגון כרכות דקפה קוין 
עד ק"ת ו"כ יתפננ קנט כככות 
ללקונות קסן קל קכם: רנה זו תפלה. 
סל קכת: בקשה. עפכת כככו: 
אחר אמת ויציב, קודס ג' כסקונות: 
טלריך 


אייתי כסא דמוקרא בת ארבע מאה זוזי ותבר 
קמייהו ואעציבו רב אשי עבד הלולא לבריה 
חזנהו לרבנן דהוו קא בדחי טובא אייתי כסא 
+ חוגיתא חיורתא ותבר קמייהו ואעציבו 
אמרו ליה רבנן לרב המנונא זוטי בהלולא 
דמר בריה דרבינא לישרי לן מר אמר להו ווי 
לן דמיתנן ווי לן דמיתנן אמרי ליה אנן מה 
נעני בתרך א"ל הי תורה והי מצוה דמגנו 
עלן. א"ר יוחנן משום רשב"י *אסור לאדם 
שימלא שחוק פיו בעולם הזה שנאמר * אז 
ימלא שחוק פינו ולשוננו רנה אימתי בזמן 
שיאמרו בגוים הגדיל ה' לעשות עם אלה 
אמרו עליו על ר"ל שמימיו לא מלא שחוק 
פיו בעוה"ז מכי שמעה מר' יוחנן רביה: ת"ר 
לאין עומדין להתפלל לא מתוך דין ולא מתוך 
דבר הלכה אלא מתוך הלכה פסוקה והיכי 
דמי הלכה פסוקה אמר אביי כי הא דר' זירא 
* דאמר ר' זירא יבנות ישראל החמירו על 
עצמן " שאפילו רואות טיפת דם כחרדל 
יושבת עליה שבעה נקיים רבא אמר כי הא 
דרב הושעיא דאמר רב הושעיא * מערים 
יאדם על תבואתו ומכניסה במוץ שלה כדי 
שתהא בהמתו אוכלת ופטורה מן המעשר 
ואב"א כי הא דרב הונא ידא'ר הונא א"ר 
זעירא "המקיז דם בבהמת קדשים אסור 
בהנאה ומועלין בו רבנן עבדי כמתניתין רב 


האשי עבר כבריתא: תיר ייאין עומרין 


להתפלל לא מתוך עצבות ולא מתוך עצלות 
ולא מתוך שחוק ולא מתוך שיחה ולא מתוך 
קלות ראש ולא מתוך דברים בטלים אלא 
"מתוך שמחה של מצוה וכן לא יפטר אדם 
מחברו לא מתוך שיחה ולא מתוך שחוק ולא 
מתוך קלות ראש ולא מתוך דברים בטלים 
אלא מתוך != דבר הלכה שכן מצינו בנביאים 
הראשונים" שסיימו דבריהם בדברי שבח 
ותנחומים ₪ וכן תנא *מרי בר בריה דרב 
הונא בריה דר' ירמיה בר אבא אל יפטר אדם 


(פ' עקנ*) ונעבדו ככל (כבכס זו פפלס : 
המכין דפ גנהמת קדשים וכו. 
וקקס דסמר 3פ"ג דעין= 

(דף מה) גני דמיס מיכוניס ודמיס 
פנימייס קנ קככנות כו וכו נמכריס 
לגגניס כל נמ דסי מוענין כסן 
? וי"ע דסתס סיינו (תר זריקת דמיס 
וככר נתכפכו כעליס | מס טפין כן 
סכל : רבנן עבדי כמתניתין. 
וכומייסו קי"ל* ונכן 6ין מתפננין 
מתוך קנות רס וקסוק 596 מתוך 
כוכד כס וקממס סל מנוס כגון 
קעסק כּלנרי תולס ונכן נסגו לומל 
פסוקי דומרס וקטכי קודס מפלס: 
רך אשי עניד כברייתא, ילוסלמי" 
יעמוד ויתפנכ 556 מכון 

דנר סנכס "ר ירמיס סעוסק 3נככי 

עור כעוסק כלכלי פוכס למי: 

שכן מציו בנניאים הראשונים 
שסיימו | דבריהם בדברי 

שבח ותנחומין. ומקקס גיוקנמי? 
פון מיכמיס וכו' וסק כתיב כי לס 
מלס מססתנו (פֿיכס ס) מיסו מססוםל 
קרי דסוף תכי עקר וקסנת ‏ 
פריך מידי קמוקנו כטונ כדנרי 
מנמומין ‏ ונ מײכי בפורענות 
ליקר36: |ומןצא\ בזוית אחרת. 
מימעס ד6מר נקמן (דף ) סנל 
ססות כסוף כל כרכס וכרכס מלמדין 
ותו pכ‏ ישפס ומירן סכ"כ יוסף 
דסכ מייכי כתפנוניס קסיס ומכ 
קתר י"ק כככות ונ סיל לסb‏ 
מי"ם קפמר ונכלס לסכ"י דודפי 
כסוף כל כככס סור כקתות ככ 
קמע סנרכס מיס מותר לספו 
ונסכי מיילי | סכ וכססיס מגיע 
נסוף סכלכס סיס זוקף ונכך נסגו 
העונס כרק סקנס וניוס סכפוליס 
סמתסננין וככנו וככן תן ותמנוך 
קסומיס ‏ כעמגיעיס = <פסוקיס 
וכסוף כרכס. זוקפין ספין לססוק 
כסוף כלכות sh‏ סיכק דתקון: 

דכל 


מחבירו אלא מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו כי הא "דרב כהנא אלוייה 
לרב שימי בר אשי מפום נהרא עד בי צניתא דבבל כי מטא להתם א"ל מרײ 
ודאי דאמרי אינשי הני צניתא דבבל איתנהו מאדם הראשון ועד השתא 
א"ל אדכרתן מילתא דרבי יוסי ברבי חנינא דאמר ר' יוסי ברבי חנינא מאי 
דכתיב " בארץ אשר לא עבר בה איש ולא ישב אדם שם וכי מאחר דלא עבר 
היאך ישב אלא לומר לך כל ארץ שגזר עליה אדם הראשון לישוב נתישבה 
וכל ארץ שלא גזר עליה אדם הראשון לישוב לא נתישבה רב מרדכי אלוייה 
לרב שימי בר אשי" מהגרוניא ועד בי כיפי ואמרי לה עד בי דורא: 
ת"ר המתפלל 'צריך שיכוין את לבו לשמים אבא שאול אומר סימן לדבר > תכין 
לבם תקשיב אזנך. תניא "א"ר יהודה כך היה מנהגו של ר"ע "כשהיה מתפלל 
עם הצבור היה מקצר ועולה מפני טורח צבור "וכשהיה מתפלל בינו לבין 
עצמו אדם מניחו בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת וכל כך למה מפני כריעות 
והשתחויות: א"ר חייא בר אבא * 'לעולם יתפלל אדם בבית שיש בו חלונות 
שנאמר > וכוין פתיחן ליה וגו' ' יכול יתפלל אדם כל היום כלו כבר מפורש על 
ידי דניאל = וזמנין תלתא וגו' יכול משבא לגולה הוחלה כבר נאמר "די הוא עבד מן קדמת דנא יכול יתפלל 
אדם לכל רוח שירצה ת"ל = (לקבל) [נגד] ירושלם יכול יהא כוללן בבת אחת כבר מפורש ע"י דוד דכתיב = ערב 
ובקר וצהרים וגו' יכול ישמיע קולו בתפלתו * כבר מפורש על ידי חנה שנאמר ! וקולה לא ישמע * יכול = ישאל 
אדם צרכיו ואח"כ יתפלל כבר מפורש על ידי שלמה שנאמר ! לשמוע אל הרנה ואל התפלה רנה זו תפלה 
תפלה זו בקשה אין אומר דבר (בקשה") אחר אמת ויציב אבל *אחר התפלה אפי' כסדר ודוי של יה'כ 
אומר איתמר נמי אמר רב חייא בר אשי אמר רב " אע"פ שאמרו שואל אדם צרכיו בשומע תפלה אם בא 
לומר אחר תפלתו אפילו כסדר של יה"כ אומר: אמר רב המנונא כמה הלכתא גברוותא איכא למשמע 
מהני קראי דחנה ‏ וחנה היא מדברת על לבה *מכאן למתפלל צריך שיכוין לבו רק שפתיה נעות מכאן 
למתפלל שיחתוך בשפתיו וקולה לא ישמע ימכאן שאסור להגביה" קולו בתפלתו ויחשבה עלי לשכורה 
?מכאן ‏ ששכור" אפור להתפלל " ויאמר אליה עלי עד מתי תשתכרין וגו" א"ר אלעזר מכאן לרואה בחברו 


רבה 


עין משפט 
נר מצוה 


ג א טוס"ע 6"ס סימן 
סקס סעיף ס: 
ד ב מייי פ"ד מסלכות 
פס הנכס ית סמג 
עסין יס טוס"ע פו"ם סי 5ג 
סעיף ג: 
ה ג מיי' פי"5 מסנכות 
פיקורי ביס הנ' ד קמג 
נפוין קי טוט"ע י"ד סי" 
קפג: 
[לנ 36פס כקן וכסכועות 
פ"כ דף רפ"ט]: 
| דמיי פ"ג מסל' מעסר 
סלכס ו טוע"ע י"ד סימן 
סנ סעיף פד: 
| ה מ"' פ"כ מסלכות 
מעילס. סנכה י סמג 
עפין כי: 
ח ו מיי' פ"ד מסנכות 
תפנה סל' יח סמג עטין 
יט טוס"ע מ"ס סי ג סעיף 
כ 
מ זמי" קס הנכס עז קמג 
סס טוק"ע 6"ס סימן 
5 קע" 6: 
י ח פיי" פ"ו עס ס(כס כ 
סו"ע 6"ם סי' נג סעיף 
יס: 


יא מ טור 5"ם סי" קל: 

יב י מיי' פ"ס מסנכות 

תפנס הנכס ו קמג טס 

טוס"ע פ"ם סימן 5 קעיף 
ד: 


יג כ מיי" פ"ו סס סל כ 
טוס"ע 6"ם סימן קיט 
סעיף : 
יד ל מיי' פ"ד פס ס' טו 
קמג פס טוס"ע ל"ת 
סי" ₪5 סעי' 6: 
טו מ ג מי" פ"ס מס 
הנכס טע קמג סס טול 
טו"ע "ם סי' קל סעיף 3: 
טז 5 פיי" פ"ד קס סל' יו 
סמג קס טור וק"ע 
ל"ת סי 5ט סעיף 5: 


הגהות הב"ח 


(6) רש"יד"ס 635 מתוך 
טעמה של מצוה כגון: 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


= 
הגהות וציונים 


6] תיבות "בעוה"ז" כאן 
אין לו הבנה ויש 
שמחקום וכן ליתא 
בכת"י ובראשונים עיין 
דק"ס, וישט שפירשו 
בעוה"ז המוזכר כאן 
דפירושו "בעסקי 
העוה"ז" (שמן רוקח): 


5] בפת"י ליתא 
"הראשונים", ועיין 
מהרש"א בח"א: 


ג] בכת"י ליתא חיבת 
"מר", וכן ליתא בסוטה 
מו ע"ב: ל] [לרב אשי 
כ"ה יבסוטה וכ"כ רשיי 
בגיטין נט ע"א ד"ה זילו 
ע"ש שכך מוכח וע"ע 
ברש"י ביצה ו ע"א ד"ה 
א"ל] (גליון): ס] רי"ף 
ורא"ש | ל"ג (גליון): 
1] הרא"ש גורס מכאן 
שלא ישמיע קלו 
בתפלתו ונראה דכצ"ל 
(רש"ש עיי"ש) וכ"ה 
בבית נתן ובראשונים: 
!] דבור תוס' על זה 
תמצא לקמן ע"ב ד"ה 
מכאן ששכור: ת] נראה 
דהד"ה ‏ צ"ל | כסא 
דזוגיתא חיורתא אבל 
על כסא דמוקרא פירש 
רש"י לעיל כח ע"א ד"ה 
כסא בענין אחר עיי"ש 
(רש"ש, מנחם משיב 
נפש): ע] כדכתיב כדגן 
מן הגורן (ר"ב אשכנזי): 
] עיין | פי' אחר 
₪ שייך 
לעיל ל יציב. (גליהן 
ט מ"ש התוס' עבדו 
וכה הזא=> חבורי <בפני 
עצמו (מלא הרועים): 
מ] פירוש כרבנן וכרב 
אשי (מהרש"ל): 
לק מהנהו [בצשל ח"מן 
(גליון): ם] וכ"כ רבינו 
יונה שכ"ה הגיי הנכונה 
ועיי"ש שהאריך בזה: 


לא. [גז אין עומדין 


הגמרא מביאה ברייתא נוספת, איך צריך לעמוד לתפילת 'שמונה 
עשרה': 
פָּנוּ רַבָּנֵן בברייתא, אִין עוֹמְדִין ?הת779 תפילת 'שמונה עשרה', לא 
מתוך עְצְבוּת, ולא מתוך עְצַלוּתל, ולא מתוך שחוק, ולא מתוף 
שִיחָה של ליצנותי, ולא מתוף קלות ראש - זחיחותיי, ולא מתוף 
דְּבָרִים בְּטַלִיתָ. אלא מתוף שמחה של מְצַוְה, כגון דברי שבח 


. אוצר החכמה: 


ותנחומים שבתורה, או שבנביאים וכתוביםלג. 


ומוסיפה הברייתא, וְכְן לא יִפָּטַר [-יפרד] אֶדֶם מְחַברו, לא 
מתוך שִיחַה של ליצנות, ולא מתוך שַחוק, ולא מתוף קלות ראש, 
ולא מתוך דְּבְרִים בְּטַלִים, אֶלָא מתוף דְּבַר הַלְכָה"י, כלומר, מתוך 
דברי תורהלי.ח שָפָּן מַצִינוּ בִּנְבִיאִים הָרָאשׁוֹנִים", שַמתוך שהתנבאו 
דברי צער ותוכחות, לכן פָּיימוּ את דִבְרִיחֶם בִּדְבְּרִי שבח 
וְתנְחוּמָים". וכמו כן, כאשר בא אדם להיפרד מחבירו, אין לו להפטר 
מתוך דברים בטלים וכדומה שגורמים צער לנפש, אלא עליו להיפרד 
ממנו מתוך דברי תורה המשמחים". 


הגמרא מביאה ברייתא נוספת מענין זה: 
וְכֶן"" תַּנָא [-שנה] מָרִי בר בְּרִיהּ [-בן בנו] דְּרֵב הוּנָא בְּרִיהּ דְּרַב 
ירְמִיה בַר אַבָּא, אל יְפּטַר [-יפרד] אֶדֶם מחַבירו, אלא מתוך דְּבַר 
הָלָבָהי, שָמתוף פֶּף הוא זוּכְרַהוּ". 


הגמרא מביאה מעשה מענין זה, שיש להיפרד מחבירו מתוך דברי 
תורה : 
כִּי הָא - כמו מעשה זה, דרב פָּהַנָא אַלְוְיִיהּ לרב שִימִי בַר אשי 
- רב כהנא ליוה את רב שימי בר אשי בדרך, מהמקום שנקרא פום 
נְהַרָא [-פי הנהרן, עד פִּי צַנְיִתָא דְּבְבָל - מקום בבבל שגדלים בו 
דקלים הרבה, כִּי מִטַא לְהַתָם - כשהגיע לשם, אָמַר ליה רב כהנא 
לרב שימי בר אשי, מַר - אדוני, ודאי דְאֲמֹרִי אִינְשִי - האם אמת 
הדבר מה שרגילים אנשים לומר, הָנִי צַנְיִתָא דְּבָבֵל - אותם דקלים 
של בבל, אִיתִנְהוּ מַאֶדֶם הַראשון ועד הַשִׁתּא - קיימים מזמנו של 
אדם הראשון ועד עכשיו. אָמַר ליה רב שימי בר אשי, אַדְכַּרְתְּן 


להתפלל גם מתוך שמחה. ובדברי הרא"ה (ל"ס ולכ) מבואר, שרב שימי בר אשי היה 
נוהג רק כדברי הברייתא להתפלל מתוך שמחה. 

בט. כלומר, עצלות של יאוש, וחסרון כוונה. מאירי (ד"ס פין). 

ל. רש"י (ד"ס פיפס). ושיחה סתם שאינה של ליצנות, כלולה ב'דברים בטלים' שבהמשך 
הברייתא. 

לא. היפך מכובד ראש, מתוך זחות לב וגאוה. רש"י (ל"ס קלום). 

לב. רש"י (ד'"ס 66). ומוסיף רש"י, כגון סמוך לגאולת מצרים [בשחרית], וסמוך לתהלה 
לדוד שהוא של שבח ותנחומין, כמו 'רצון יראיו יעשה' וגו' 'שומר ה' את כל אוהביו' 
[מנחה], וכגון המקראות הסדורות בתפילת ערבית 'כי לא יטוש ה' את עמו' וגר'. 
וענין השמחה הוא, שמתוך שמחה שכלו של אדם גובר ופתוח. רא"ה (ד"ס ולכ טיפי) 
וריטב"א (ד"ס כנגן). והב"ח (פו"ס סי' ג סק"6) כתב, שלעולם מצוה מן המובחר להתפלל 
מתוך אימה והכנעה, אבל כיון שאין כל אחד יכול להכניס בלבו הכנעה ואימה אלא 
תמיד טוב לב במשתה ושמחה, לכן הוסיף התנא של הברייתא שמכל מקום לא יעמוד 
להתפלל מתוך שחוק וקלות ראש אלא מתוך שמחה של מצוה. 

לג. כן היא הגירסא לפנינו, ובחלק מהראשונים (כי"ף, כס"ג סנ' כככות פ"ס, ועוד). והגר"א 
(סגסות, ות 6) הגיה וגרס 'מתוך שמחה של מצוה'. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 
רננן) שהיא הגירסא הנכונה, וכן הוא ברא"ש (סי' כ). ובתוספתא (פ"ג סכ") הגירסא היא, 
הן לגבי הנפטר מחבירו והן לגבי העמידה לתפילה, 'מתוך דבר של חכמה'. ובירושלמי 
(פ"ס ס"b)‏ הגירסא בשניהם היא 'מתוך דבר של תורה'. וראה עוד בהערה הבאה. 
לד. ראה להלן בהערה על הברייתא של מרי בר בריה דרב הונא, וכן גירסת התוספתא 
והירושלמי בהערה הקודמת. 

לה. אין הכוונה למה שאנו קורים נביאים ראשונים, דהיינו יהושע שופטים שמואל 
מלכים, שהרי אלו אינם אלא סיפור הקורות שבאותם דורות ואינם מסתיימים בדברי 
שבח ותנחומים, אלא הכוונה היא לנביאים עצמם שהם היו ראשונים וקודמים לדורות 
האחרונים. מהרש"א (פ"6 ד"ס שכן). והוסיף השפתי חכמים (ד"ס טכן), שיש נוסחאות כתב 
יד בהם נאמר 'שכן מצינו בנביאים שסיימו דבריהם' וכוי. 

לו. ראה בתוספות (ל"ה עכן) שהקשו מכמה ספרי נביאים שלכאורה לא סיימו בדברי 
שבח, ומה שתירצו בזה. 

לז. פירוש הירושלמי מבעל ספר חרדים (פ"ס ס" ד"ס טקן), וריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס 
וכן). 

לח. הגר"א (פות כ) מוחק תיבת 'וכן', וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס כנק). והיינו 
לפי גירסתם שגרסו בברייתא הקודמת 'אל יפטר מחבירו אלא מתוך שמחה' וכו' 
[וכמבואר בהערה שם], שלפי זה אין ברייתא זו של רב מרי שייכת לברייתא הקודמת. 


פרק חמישי 


ברכות 


מִילְתָא דְּרַבִּי יוּסִי בְּרַבִּי חִנִינָא - הזכרתני דבר שאמר רבי יוסי ברבי 
חנינא, דְאָמַר רכבי יופי כְּרְבִּי חָנִינָא, מאי דְכְתִיב - מהו הביאור 
במה שכתוב (יכעיס 3 ו) לא אָמָרוּ איה ה' הַמַּעַלָה אֹתָנוּ מַאֲרֶץ מִצַרִים 
המוליף אתָנוּ בַּמַּדְבָּר בְּאֶרֶץ עִרְבָה ושוּחָה בְּאָרֶץ צִיָּה וְצַלְמָוֶת בְּאָרֶץ 
אֲשֶׁר לא עבר בָּה אִיש ולא ישב אֶדֶם שֶם'", וְכִי מאַחַר שכבר 
נאמר דְּלא עָבַר בה איש, אם כן הַיאָךְּ אפשר לומר שישב בה אדם, 
ולמה הוצרך הכתוב להוסיף גם ולא ישב אדם שם', אֶלא הכתוב בא 
לומר לף, כָּל אֶרֶץ שַנְזַר עְלִיהָ אֶדֶם הַראשון שתהיה לישוּב, 
נָתְיִשְׁבָה, וְכָל אָרֶץ שַלא גָזר עָלֶיהָ אָדָם הַראשון שתהיה לְישוּב, 
לא נְתישְׁבָה. וזו היא כוונת הכתוב ולא ישב אדם שם', כלומר, שלא 
גזר עליה לישוב. וזה הוא שאומרים האנשים שהדקלים שבבבל הם 
מזמן אדם הראשון, כלומר, שאדם הראשון גזר על מקום זה שיהא בו 
ישוב דקלים. ורואים שלא נפרד רב שימי בר אשי מרב כהנא אלא 
מתוך דבר תוהה=. 


מתוך שהביאה הגמרא מעשה של ליווי בדרך, מביאה הגמרא 
מעשה נוסף מענין זה: 
רב מִרְדְּכֵי אַלְוְיִיהּ ?רב שִימִי בַר אשי - רב מרדכי ליוה את רב 
שימי בר אשי בדרך, מהמקום ששמו הַגְרונִיא, וְעַד בִּי כִיפִי [-מקום 
הגשרים"]. וְאָמְרִי לָחּ - ויש אומרים, שליוה אותו עד המקום ששמו 
בֵּי דורְא"ד. 


אי 


הגמרא מביאה ברייתא נוספת מענין חיוב הכוונה בתפילה: 
תָּנוּ רַבָּנָן בברייתא (פוקפתפ פ"ג ס"ו), הַמַתְפַּלֶל צריף שִיִכוִּין אֶת לבו 
לשְׁמיִם"ײ בשעת התפילה, כלומר, שיכוין פירוש המילותײ. אַכָּא 
שָאוּל אומר, מצאנו סִימִן לִדְּבֶר, שנאמר (פס9ס י י) "תּאות ענוִים 
שְׁמַעְתָּ הי תְּכִין לִבֶּם תּקשיב אִזְנִַ'. כלומר, שאם יכינו ליבם ויכוונו 
בתפילתם, אז יקשיב הקב"ה לתפילהײ. 
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אבל לפי הגירסא שלפנינו שתי הברייתות הן מענין אחד, שיש להיפרד מחבירו בדבר 
הלכה, ולפי זה מבוארת הגירסא 'וכן. 

לט. כתב המהר"ץ חיות (ד"ס 06, שיש שלא גרסו כאן 'מתוך דבר הלכה', והיינו 
משום שמהמעשה שהביאה הגמרא כראיה לדין זה מוכח שניתן להפרד גם מתוך דברי 
אגדה, ולא רק מתוך דבר הלכה. אולם הוסיף המהר"ץ חיות, שכיון שמצינו שגם דברי 
אגדה נקראים 'הלכה', וכגון מה שמצינו בספרי (נסענופן פי"6) 'הלכה בידוע שעשיו 
שונא ליעקב', הרי שאף במעשה ניתן לומר שנפרדו מתוך 'דבר הלכה'. וראה בילקוט 
ביאורים להלן על המעשה של רב כהנא, שהובאו כמה ביאורים מהאחרונים למה דברי 
האגדה שם נחשבים גם לדבר הלכה. 

מ. היינו שיאמר לו הלכה חדשה שחבירו אינו יודע אותה, וכל פעם שיזכיר חבירו 
את ההלכה יאמר אותה בשם אומרו, ועל ידי זה יזכרהו. ריא"ף (ד"ס וכן) בפירוש 
השני ועיון יעקב (ד"ס 606). וכן משמע בעירובין (סד.). וכעין זה מבואר בילקוט שמעוני 
(מלכיס 3 כמו ככד 3) 'ואל יפטר אדם מחבירו אלא בדבר הלכה, כדי שיאמר יזכר איש 
פלוני לטובה שהלכה זו קבע בידי'. וראה במהרש"א (פ"5 ד"ס טמפון) שביאר באופן 
אחר. 

מא. בפסוק הקודם מוכיח הנביא את ישראל בשם ה', ושואל אותם למה עזבו אבותיהם 
את ה', ובפסוק זה ממשיך בדבריו, שאבותיהם לא שאלו את עצמם היכן ה', כלומר 
איך עזבנו את ה', אשר העלה אותנו מארץ מצרים, והוליך אותנו במדבר שהוא ארץ 
מישור וחרב, שמם וחשוך, ואשר לא עבר שם אדם, וכן לא התיישב אדם שם בקביעות. 
ע"פ רד"ק ומצודת דוד (טס). 

מב. רב כהנא ורב שימי בר אשי לא רצו להיפרד זה מזה עד שבאו לציניתא דבבל, 
ששם על ידי הדקלים הגיע רב שימי בר אשי לומר לו דבר תורה של חידוש, ואז 
נפרדו זה מזה. דרך הישר (ד"ס 56 יפטכ, כסוס"ל). 

מג. ע"פ רש"י (מועד קטן כד: ד"ס נטוק), וכן פירש הערוך (עכך קפפי, נפירופו סעני) לגירסא 
זו. עוד כתב הערוך (טס כפירופו סרלטון) שיש שגורסים בגמרא, 'בי קיפאי', ופירש שהוא 
שם מקום. 

מד. בגמרא סוטה (עו:) הובא מעשה זה, לגבי הנידון מהו השיעור שצריך ללוות 
בהרך: 

מה. בתוספתא (פ"ג ס") הגירסא היא בלי תיבת 'לשמים', וכן היא גירסת רוב 
הראשונים. וראה בהערה הבאה. 

מו. תלמידי רבינו יונה (ד"ס סמתפל), וטור (פו"מ סימן 5ת). וראה שם שלא גרסו את 
תיבת 'לשמים', וכגירסת התוספתא בהערה הקודמת. 

מז. מה שאמר אבא שאול שהוא רק סימן לדבר, ולא ראיה, כתבו תלמידי רבינו יונה 
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מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ע' פוס' סנכת כ: 
הקסנ ומוי ב"כ כט; 
וסועין פד: ד"ס כזוגיתb],‏ 
3 עין שו | יעקנ 
סגירס, | ג)נלס סו. 
מגילס כמ:, ד) [עפירס"י 
ותו' | נמגעסה עסז, 
ס) פססיס דף ט. מנסות 
קז: נלס טו: [ע"ז מ6:], 
1) פעילס כ: [ע"ם], 
ז) תוספתל פ"ג, מ) pנת‏ 
לף : פססיס קה 
ט) עירוכין סד., י) קוטס 
מו:, י)נקמן 75 
יב) ע"ו 1:, יג) ע"ו מ,, 
יד) [ע' לעיל כס. פירס"י 
דס כסל], עו) נדה סט., 
טו) ויקרא | טו כח, 
יז) לקמן לה: ב"מ פז:, 
יק) עיין רש"י ביצה יג. 
ד"ה. ורבי ‏ יוסי ובגמרא 
גיטין מז. וברש"י שם, 
יט) יומא נט:, כ) דפרקן 
ה"א, ‏ כ6) [וכ"פ (סדיb‏ 
מענית 3.], 9כ3) סו"ס 
מא, כג) משנה ערוכה 
היא ביומא נח: ובע"ז 
הובא דבר זה רק אגב 
גררא ולולא דמסתפינא 
הייתי אומר דכל המראה 
מקום אינו מדברי התוס' 
(צל"ח עיי"ש), לל) [וע' 
מוס' יומס נט: ד"ס סוס 
ותוק' מעילס יכ: ד"ס 
סמקיזן. 
0% 
גליון הש"ס 
גמ' כבר מפורש על 
ידי חנה. עי" יומס עג 
ע"5: שם יכול ישאל 
אדם צרכיו. עי קמן 
לב ע"ס: 
הגהות הגר"א 
[א] גמ' פנ מתוך דנר 
סלכס, רקוס קו ענ פיכת 
דנר סנכה ונ"נ שמחה 
של מצוה ?!: [ב] שם 
(וכן). פו"מ: 
תורה אור השלם 
א) אַז יִמְלָא שׂחוֹק פִּינו 
וּלְשונָנוּ רְנָה אָז יאמרו 
בַגוֹיִם הַנְדִיל יי לעשות 
עם אֶלָה: [תהלים קכו, ב] 
ב ולא אָמָרוּ אֲיִה יי 
הַמַעֲלָה. אתְנוּ מַאָרֶץ 
מִצְרָיִם הַמוֹלִיךְּ אֹתָנו 
בַּמּרְבָּר בְּפֶרֶ עֲרְבָה 
וְשוּחָה בְּאָרֶץ צִיָה 
ְצִלְמָוֶת כְּאָרֶץ לא עַבַר 
בָּהּ אִיש ולא יָשֵׁב אֶדֶם 
שם: וירמיה ב, ון 
ג) תַּאֲוֹת עֲנִָים שָמעַת 
יי תְּכִין לַבָּם תִּקְשִיב 
אזְנָ: |תהלים י, יז 
ד) רָגָאל כְּרִי יָרָע די 
רְשִים | כְּתְבָא | על 
לְַתָהּוכון פְּתִיחָן לה 
ְּעליתַהּ נְגֶך יְרוְּלֶם 
מְנִין תּלָחָה| בְיימָא 
היא בָר על בִּרְכוהִי 
וּמְצַלָא וּמוֹדָא קָרָם 
אֲלְהֵהּ כָּל קָבֵל די הַוָא 
עֲבֵר מן קְדְמַת דְנָה: 
[דניאל ו, יא] 

ה) עֲרֶב וְבקֶר וְצְהָרַיִם 
אֶשִיחָה וְאֶהָמָה וִַשְׁמַע 
קולי: |חהלים נה, יח] 

ו ונה היא מְדִבָּרֶת 
על לְבָּהּ רק שׂפְתָיה 
נעוֹת וְקוּלָהּ לא יִשְׁמַע 
וַחְשְׁבהָ עלי לְשְֹּׁרָה: 
[שמואל א א, יג] 

ז ופָנִיתְ אֶל תִּפֵלֵת 
עֲבְרָּ וְאֵל תִחְנָתו וי 
אֲלהִי לִשְׁמֹע אֶל הָרָנָה 
אל הַתְפְלָה ‏ אֲשֶׁר 
בָר מִתְפַּלֵל. לְפָנְֵ 
היום: |מלכים א ח, כח] 
ה) ימר אַלֶיהָ עֲלֵי עד 
מָתֵי תִּשְׁתַבְרִין הֶסִירִי 
אֶת יֵנֵךְ מַעֲלְיךְ: 


[שמואל א א, יד] 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


כסא דמוקרא". " כוס על זכוכית (כנס: לישרי לן מר. קירס: הי |" כסא דזוגיתא חיורתא. מכקן נסגו כקכר זכוכית 3נשוסין: 
ו ן 


לא, 


תורה והי מצוה דמגנו עלן. סיכן סתולס מעסקנו וסיכן סמנות טלגו | ?במכןם גילה שם תהא רעדה. פטוטו טל מקכל ענדו ת ס' 


מקיימין טיגינו ענינו מדינס של גיסנס: הלכה פסוקה. עפינה 


בירס וכסינס יוס כעלס תגילו וסכי מפורם כילוקלעי 


נריכס עיון, שכ יס מסרסר כס כתפנמו: יושבת עליה ז' נקיים, | ? עכלו לת ס' ירפס סייו תפנה דסיקכי עכודס = כדתניb‏ כספרי 


לכל מלופו יוס עפוסקת , וסתוכס 69 
ספליכס ז' נקייס 525 לזכס. קנפמר 
וס עסכס מזונס", ו6ין זכס 656 
סלוס טלטס ימיס כפופין כתוך י"b‏ 
יוס סנין (לס כנלס: ומכניסה. 
ית : במוץ שלה. קודס קיזלס פותס, 
ספין מססייב כמעסר מן ססורס 636 
כרליים. פני סנית" ומטנמרס ככרי, 
6כל נפני מירות מין רסיית פני סנים 
קונעתו, דגני תכוס ומעטר כתינ 
לגן כססית דגנך (לנניס ם) וסול 
סמילו ‏ , נפיכך כסמכניסס בת 
קודס מיכות 69 סוקכעס למעפר מן 
סתולס, ורככן סו דלסכו 6כילק 
קכע בדכר סנ נגמר מנלכתו 936 
כינת עכקי ( 6סלו, ומלכל כסמס 
ערסי סוק, דתנן כמסכת פסס (פ"6 
מו) מסכיל לבסמס סיס ועוף על 
סימכס, סנכך נסממו פוכנם ופטוכס, 
6 6יסו סור כקכינת קנע: אפור 
בהנאה ומועלין בו. וע"ג דהי"ע 
6ין מוענין כדמיס ונפינן כס מקרסי 
כעסכת יומ (דף נט:) וכססיעת 
סונין (דף קת), ס"מ כסנעקטו 
בעזרס דסיכס למימר נסתיו (כס על 
סמזכק. (כפר (װקג6 ז) לכפר נסתיו 
לך ול נמעינס", ל בלס סקזס 
מוענין כלומר פס נסנס מני קרכן 
מעילס. ‏ וסנך סויין סנכות פסוקוק 
ססין עניסן קוסיות ומיכוליס מיסb‏ 
לי סכסל | כסן: | כמתניתין. 
מתוך כונל כק: כברייתא. מתוך 
סלכס פסוקס: שיחה. (י5נות: מתוך 
קלות ראש. סינוף על כוכד כסם, 
מוך זקות ככ ועתק: אלא מתוך 
שמחה (6). כגון דכלי סנסומיס 
טל תורס כגון סמוך כגקונת מפריס, 
ו סמוך כתסנס ללוד קסול קל עכס 
ופנמומין כגון ככֿון ירסיו יעקס טומכ 
סי פת ככ קוסניו, וכגון מקכסוק 
ססדורות כפפלת ערנים כי 55 יטום 
סי קת עמו, וכיוק כסן: אלוייה. 
ליוסו | כדלך: צניתא. דקליס: 
אדכרתן מילתא כו חס סקומריס 
מימות קלס סלסקון סס, שסוס גזר 
על פופו מקוס ליקו דקניס: אם 
תכין לכם. 16 תקסינ קויך: זמנין 
תלתא. סתכית מנתס ועככית: יכול 
משבא לגולה הוחלה. סתפנה סולק. 
סומנס כמו נתסלם. ככ קודס נכן 65 
סיס כגיל ככך" : יכו יהא כוללן. 
נסכט מפנות סננו כטעס פסת: יכול 
ישאל צרכיו. כגון כרכות דקתס מוין 
עד ק"ת וקס"כ יתפנל קנט כככות 
לסקונות קסן קל קכם: רנה זו תפלה. 
סל קנכת: בקשה. לת כככיו: 
אחר אמת ויציב. קודס ג' רסקונות: 
טלריך 


אייתי כסא דמוקרא בת ארבע מאה זוזי ותבר 
קמייהו ואעציבו רב אשי עבד הלולא לבריה 
חזנהו לרבנן דהוו קא בדחי טובא אייתי כסא 
+ חוגיתא חיורתא ותבר קמייהו ואעציבו 
אמרו ליה רבנן לרב המנונא זוטי בהלולא 
דמר בריה דרבינא לישרי לן מר אמר להו ווי 
לן דמיתנן ווי לן דמיתנן אמרי ליה אנן מה 
נעני בתרך א"ל הי תורה והי מצוה דמגנו 
עלן. א"ר יוחנן משום רשב"י *אסור לאדם 
שימלא שחוק פיו בעולם הזה שנאמר * אז 
ימלא שחוק פינו ולשוננו רנה אימתי בזמן 
שיאמרו בגוים הגדיל ה' לעשות עם אלה 
אמרו עליו על ר"ל שמימיו לא מלא שחוק 
פיו בעוה"ז מכי שמעה מר' יוחנן רביה: ת"ר 
לאין עומדין להתפלל לא מתוך דין ולא מתוך 
דבר הלכה אלא מתוך הלכה פסוקה והיכי 
דמי הלכה פסוקה אמר אביי כי הא דר' זירא 
דאמר ר' זירא יבנות ישראל החמירו על 
עצמן " שאפילו רואות טיפת דם כחרדל 
יושבת עליה שבעה נקיים רבא אמר כי הא 
דרב הושעיא דאמר רב הושעיא 5 מערים 
יאדם על תבואתו ומכניסה במוץ שלה כדי 
שתהא בהמתו אוכלת ופטורה מן המעשר 
ואב"א כי הא דרב הונא !דא"ר הונא א"ר 
זעירא "המקיז דם בבהמת קדשים אפור 
בהנאה ומועלין בו רבנן עבדי כמתניתין רב 


אשי עפיד כבריתא: תיר זיאין עפרין 


להתפלל לא מתוך עצבות ולא מתוך עצלות 
ולא מתוך שחוק ולא מתוך שיחה ולא מתוך 
קלות ראש ולא מתוך דברים בטלים אלא 
"מתוך שמחה של מצוה וכן לא יפטר אדם 
מחברו לא מתוך שיחה ולא מתוך שחוק ולא 
מתוך קלות ראש ולא מתוך דברים בטלים 
אלא מתוך !יי דבר הלכה שכן מצינו בנביאים 
הראשונים" שסיימו דבריהם בדברי שבח 
ותנחומים ₪ וכן תנא מרי בר בריה דרב 
הונא בריה דר' ירמיה בר אבא אל יפטר אדם 


(פ' עקנ*) ונעבדו ככל (כבכס זו פפלס : 
המכין דפ גנהמת קדשים וכו. 
וקקס דסמר נפ'ג דעי= 

(דף מד) גכי דמיס סיכֿוניס ודמיס 
פנימייס סל קרכנום פנו וכו נמכריס 
לגגניס מכל פנמם דקין מוענין כסן 
? וי"ע דסתס סייגו תל זריקת דמיס 
וככר נפכפרו כענליס מס פפין כן 
סכל : רבנן עבדי כמתניתין. 
וכותייסו קי"ל* ונכן קין מתפננין 
מתוך קנות רקס וקסוק 596 מתוך 
כוכד בלש וקממס על מכוס כגון 
קעסק כדככי תולס ונכן נסגו לומל 
פסוקי דומרס ולעלי קודס מפלס: 
רך אשי עביד כברייתא, ילוקנמי= 
9 יעמוד ויתפלל 556 מכון 

דנר סנכס מ"ר ירמיס סעוסק 3נככי 

ור כעוסק כלכלי תוכס דמי: 

שכץ מצינו בנביאים הראשונים 
שסיימו | דבריהם בדברי 

שבח ותנחומין. ומקטס נילוקנעיס 
סון מיכמיס וכו' וס כתינ כי לס 
מלס מפסתנו (פֿיכס ס) מיסו מססוםל 
קרי דסוף תכי עקר וקסנת ‏ 
פריך מידי קמוקנו כטונ כלנרי 
פנסומין = ול מײכי בפוכעטת 
ליקר36: || א( בזוית אחרת. 
תימס ד6מר נכקמן (לף מ) סנb‏ 
ססות כסוף כל כרכס וכרכס מלמדין 
לופו סכ ישסס ותירן סכ"ר יוסף 
לסכ מייכי כתפנוניס קסיס ומכ 
לתר י" כרכות ול נסירb‏ 507 
מי"ם קמב ונכפס לסכ"י דודלי 
כסוף כל כככס סור כסמות לכל 
קמע סנרכס מיס מותר (שסוק 
ונסכי מיילי סכל וכקסיס מגיע 
לסוף. סכלכס סיס זוקף ונכך נסגו 
סעונס כרם סטנס ויוס סכפוליס 
סמתפננין זכרנו וככן | תן ותמנוך 
קסומיס ‏ כעמגיעיס | <פסוקיס 
וכסוף כרכס ווקפין עפין (שסוק 
כסוף כככות כ סיכ דתקון: 

דכל 


מחבירו אלא מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו כי הא דרב כהנא אלוייה 
לרב שימי בר אשי מפום נהרא עד בי צניתא דבבל כי מטא להתם א"ל מרײ 
ודאי דאמרי אינשי הני צניתא דבבל איתנהו מאדם הראשון ועד השתא 
א"ל אדכרתן מילתא דרבי יוסי ברבי חנינא דאמר ר' יוסי ברבי חנינא מאי 
דכתיב ‏ בארץ אשר לא עבר בה איש ולא ישב אדם שם וכי מאחר דלא עבר 
היאך ישב אלא לומר לך כל ארץ שגזר עליה אדם הראשון לישוב נתישבה 
וכל ארץ שלא גזר עליה אדם הראשון לישוב לא נתישבה רב מרדכי אלוייה 
לרב שימי בר אשי" מהגרוניא ועד בי כיפי ואמרי לה עד בי דורא: 
ת"ר " המתפלל 'צריך שיכוין את לבו לשמים אבא שאול אומר סימן לדבר > תכין 
לבם תקשיב אזנך. תניא "א"ר יהודה כך היה מנהגו של ר"ע "כשהיה מתפלל 
עם הצבור היה מקצר ועולה מפני טורח צבור *וכשהיה מתפלל בינו לבין 
עצמו אדם מניחו בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת וכל כך למה מפני כריעות 
והשתחויות: א"ר חייא בר אבא *ילעולם יתפלל אדם בבית שיש בו חלונות 
שנאמר > וכוין פתיחן ליה וגו' ' יכול יתפלל אדם כל היום כלו כבר מפורש על 
ידי דניאל 7 וזמנין תלתא וגו' יכול משבא לגולה הוחלה כבר נאמר די הוא עבד מן קדמת דנא יכול יתפלל 
אדם לכל רוח שירצה ת"ל = (לקבל) [נגד] ירושלם יכול יהא כוללן בבת אחת כבר מפורש ע"י דוד דכתיב = ערב 
ובקר וצהרים וגו' יכול ישמיע קולו בתפלתו * כבר מפורש על ידי חנה שנאמר " וקולה לא ישמע * יכול = ישאל 
אדם צרכיו ואח"כ יתפלל כבר מפורש על ידי שלמה שנאמר ! לשמוע אל הרנה ואל התפלה רנה זו תפלה 
תפלה זו בקשה אין אומר דבר (בקשה") אחר אמת ויציב אבל *אחר התפלה אפי' כסדר וידוי של יה"כ 
אומר איתמר נמי אמר רב חייא בר אשי אמר רב " אע"פ שאמרו שואל אדם צרכיו בשומע תפלה אם בא 
לומר אחר תפלתו אפילו כסדר של יה"כ אומר: אמר רב המנונא כמה הלכתא גברוותא איכא למשמע 
מהני קראי דחנה 6 וחנה היא מדברת על לבה *מכאן למתפלל צריך שיכוין לבו רק שפתיה נעות מכאן 
למתפלל שיחתוך בשפתיו וקולה לא ישמע ימכאן שאסור להגביה" קולו בתפלתו ויחשבה עלי לשכורה 
למכאן * ששכור" אפור להתפלל " ויאמר אליה עלי עד מתי תשתכרין וגו" א"ר אלעזר מכאן לרואה בחברו 


דבר 


עין משפט 
נר מצוה 


ג א טוס"ע 6"ס סימן 
סקס סעיף ס: 

ד ב מייי פ"ד מסלכות 

פס הנכס ית סמג 

עסין יס טוס"ע פו"ם סי 5ג 

סעיף ג: 

ה ג מיי' פי"5 מסנכות 

פיקורי ביס סל' ד קמג 

נפוין קיb‏ טוס"ע י"ד סי' 

קפג: 

[לנ 36פס כקן וכסכועות 
פ"כ דף כפ"ט]: 

| דמיי פ"ג מסל' מעסר 

סלכס ו טופ"ע י"ד סימן 
ענ סעיף פד: 

ןה מי' פ"נ מסנכות 

מעילס. הנכה י סמג 

עסין רי: 

ח ו מיי' פ"ד מסנכות 

תפנה סל' יס סמג עטין 

יט טוס"ע מ"ח סי' ג סעיף 

3 
ט דמי" מס הנכס כוז קמג 
פס טוק"ע 5"ס סימן 
5 סע" : 
י ח פי" פ"ו פס סנכס כ 
סו"ע פ"ם סי' נג סעיף 
יס: 


יא טמ טור ל" סי' קל: 
יב י פיי" פ"ס עסלכות 
פה סנכה ו קמג עס 
טוס"ע מ" סימן 5 סעיף 
7: 
יג כ מיי' פ"ו עס סל כ 
טוס"ע 6"ס סימן קיט 
סעיף : 
יד ל מיי' פ"ד סס הל טו 
סמג פס טוס"ע ל"ת 
סי" ₪5 סעי' 6: 
מו ט ג מ" פ"ס עס 
הנכס טע קמג סס טול 
סו"ע 6"ם סי' קb‏ סעיף 3: 
טז סמייי פ"ד קס תה( יז 
סמג פס עור וס"ע 
ל"ת סי 5ט סעיף 5: 


הגהות הב"ח 


(6) רש"יד"ס 636 מפוך 
סמפס של מצוה כגון: 


= ל 
משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


== 
הגהות וציונים 


6] חיבות "בעוה"ז" כאן 
אין לו הבנה ויש 
שמחקום וכן ליתא 
בכת"י ובראשונים עיין 
דק"ס, ויש שפירשו 
בעוה"ז המוזכר כאן 
דפירושו "בעסקי 
העוה"ז" (שמן רוקח): 
3] בכת"י ליתא 
"הראשונים", ועיין 
מהרש"א בח"א: 
ג] בכת"י ליתא חיבת 
"מר", וכן ליתא בסוטה 
מו ע"ב: ל] [לרב אשי 
כ"ה בסוטה וכ"כ רש"י 
בגיטין נט ע"א ד"ה זילו 
ע"ש שכך מוכח וע"ע 
ברש"י ביצה ו ע"א ד"ה 
א"ל] (גליון): ס] רי"ף 
ורא"ש | ל"ג (גליון): 
ו] הרא"ש גורס מכאן 
שלא ישמיע קלו 
בתפלתו ונראה דכצ"ל 
(רש"ש עיי"ש) וכ"ה 
בבית נתן ובראשונים: 
!] דבור תוס' על זה 
תמצא לקמן ע"ב ד"ה 
מכאן ששכור: ת] נראה 
דהד"ה | צ"ל | כסא 
דזוגיתא חיורתא אבל 
על בסא דמוקרא פירש 
רש"י לעיל כח ע"א ד"ה 
כסא בענין אחר עיי"ש 
(רש"ש, מנחם משיב 
נפש): ע] כדכתיב כדגן 
מן הגורן (ר"ב אשכנזי): 
י] עיין | פי' אחר 
כן שייך 
לעיל ל עב (גליון): 
0 מ"ש התוס' עבדו 
וכו" הוא דכור בפני 
עצמו (מלא הרועים): 
מ] פירוש כרבנן וכרב 
אשי (מהרש"ל): 
נ] מהנהו [כצ"ל ח"מ] 
(גליון): ם] וכ"כ רבינו 
יונה שכ"ה הגיי הנכונה 
ועיי"ש שהאריך בזה: 


לא. ו אין עומדין 

תִּנִיא בברייתא"", אָמַר רַבִּי יהוּדְה, כֶךְ הַיה מִנְהַגו שָל רבִּי 
עִקִיבָא, פָשָהַיה מִתְפַּלָל עִם הצַבוּר הַיה מְקְצַּר וְעוֹלָה, ולא היה 
מאריך הרבה בתחנונים ובאמירת המילים"", מִפָּנִי טורח הצבור, 
שהרי דרך השליח ציבור להמתין לגדול שבציבורי. וּכְשָהַיה מתפ?7 


בְזְוִית זו של בית הכנסת, וּכשהיה חוזר היה מוצאו כְזְוִית אַחֲרָת. 
שואלת הברייתא, וְכָל כַּךְּ ?מה - וכי מפני מה היה האדם שחוזר 
לבית הכנסת מוצא את רבי עקיבא בזוית אחרת ממה שהניחו כשיצא. 
משיבה הברייתא, מִפָּנִי כְּרִיעוֹת וְהַשִׁתַּחֲוְיוֹת שהיה עושה, כלומר, 
כיון שהיה מרבה לכרוע ולהשתחוות בפישוט ידיים ורגליים, כל פעם 
שהיה נעמד לאחר ההשתחויה נמצא שמרחיק את עצמו מהמקום שעמד 
קוחם לפ 


אי 


הגמרא מביאה הלכה נוספת מענין הכוונה בתפילה: 
אָמר רכִּי חייא בַר אָבָּאיי, לְעוּלֶם יתפ?7 אֶדֶם בּבות שיש בו 
חלונות, שהם גורמים לו שיכוין את לבו, כי הוא מסתכל כלפי 
השמים וליבו נכנעײי, שָנָּאָמַר (ד9פ% ו ) ץְדָנָיּאל כְּדִי ידע דִּי רְשִׁים 
ְּחְבָא עַל לְביְתָהּ וְכָוִּין פְּתִיחֶן לה וגו' בְּעְלִיתָהּ נְגֶד יְרוּשְלֶס וְזִמנִין 
תִּלְתָה בִיוּמָא הוּא בַּרך עַל בַּרְכוהִי וּמְצַלָא וּמוֹדָא קָדֶם אַלְהָהּ כָּל קָבָל 


TO: 


דִּי הוָא עָבַד מַן קדְמַת דְּנָה'. פירוש, דניאל כשידע שנרשם הכתב", 
עלה לביתו, וחלונות פתוחים לו בעליית ביתו כנגד ירושלים, ושלש 
פעמים ביום" הוא כורע על ברכיו ומתפלל ומודה לפני אלוקיו, כמו 
שהיה עושה קודם לכן. הרי שמציין הכתוב שהיה מתפלל בבית שהיו 
בו חלוגות; 


(ד"ס סמתפננ), משום שעיקר כוונת הפסוק היא להכנת הלב וטהרתו מהבלי העולם, ולא 
לכוונת פירוש המילות. והריטב"א כתב (ד"ס וסיען), כיון שבפסוק אין כתוב שצריך 
לכוין, אלא שאם כיון לבו מקשיב הקב"ה לתפילתו. 
ביאורים. 

מח. בתוספתא (פ"ג ס"ז) הובאה ברייתא זו [עם מעט שינויי נוסחאות] כהמשך לברייתא 
הקודמת. 

מט. כלומר, לא שהיה מקצר מנוסח התפילה, אלא שלא היה מאריך בתחנונים, וכן 
לא האריך באמירת המילים עצמם. תלמידי רבינו יונה (ל"ס סיס). 

נ. רבינו יהונתן (ל"ס כססיס). 

נא. תלמידי רבינו יונה (ד"ס מפני. 

הראשונים נחלקו מתי היה עושה את הכריעות וההשתחויות. התוספות (ל"ס ומו5ו) כתבו, 
שמשמע שהיה משתחוה באמצע תפילת שמונה עשרה. ואף על פי שאמרו (ל.) שאין 
לשחות בסוף כל ברכה, מכל מקום באמצע הברכות מותר. ואילו תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס מפני), הרשב"א (ד"ס 6דס) והרא"ש (סי" ג) כתבו, שהיה משתחוה בתחנונים שלאחר 
תפילת שמונה עשרה. וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

נב. מימרא זו הובאה גם להלן בסוף הפרק (ל:), ושם הגירסא היא 'אמר רבי חייא 
בר אבא אמר רבי יוחנן' וכו'. וכתב הדקדוקי סופרים שברוב כתבי היד ובראשונים לא 
הובאה מימרא זו כאן, אלא רק בסוף הפרק, וכן משמע מרש"י שפירש מימרא זו רק 
בסוף הפרק, ולא כאן. 

נג. רש"י (קמן (ד: ד"ס מנוום). ואף שאמרו (ינמות קס:) שהמתפלל צריך לתת עיניו 
למטה, מכל מקום אם יסתכל על דרך העברה ייכנע לבבו. בית יוסף בשם מהרי"א 
(פו"ם סימן 5"ס ד"ס ופכיך). וראה יישובים נוספים שהובאו בילקוט ביאורים. ותלמידי רבינו 
יונה כתבו (9ד: ד"ס ננים) שני טעמים אחרים: א. על ידי ראיית האור מתיישבת דעתו, 
ויוכל לכוין כראוי. ב. שצריך לפתוח את החלונות כנגד ירושלים, כמו שמבואר בפסוק 
שהביא מדניאל, ועל ידי זה יוכל לכוין יותר כנגד המקום. וכן כתב הרמב"ם (פפיס 
פ"ס ס"ו) שצריך לפתוח את החלונות כנגד ירושלים. וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 
נד. דריוש המלך כתב לגזור על כל אדם שלא יבקש שום בקשה מאלוקים או מבני 
אדם, מלבד מדריוש המלך. (למפ ו ס-י). 

נה. מצודות דוד ומלבי"ם (לטיפ? ו י). וראה בהערה להלן על דרשת הברייתא מלשון 
הפסוק 'וזמנין תלתה ביומא'. 

נו. בגמרא כאן לא נתפרש שזוהי ברייתא, אולם בתוספתא (פ"ג ס"פ) מופיעה ברייתא 
זו לאחר הברייתא הקודמת שהובאה בגמרא 'אמר רבי יהודה כך היה מנהגו של רבי 
עקיבא' וכו'. וראה לעיל בהערה על המימרא של רבי חייא בר אבא, שרוב הראשונים 
ובכתבי היד לא גרסו מימרא זו כאן בגמרא, אלא בסוף הפרק, ולפי זה הובאה ברייתא 
זו כהמשך לברייתות הקודמות, ללא הפסק ביניהן. 

נז. נידון הברייתא הוא האם מותר להתפלל יותר משלש תפילות ביום או לא, ומוכיחה 
הברייתא מדניאל שאין להתפלל יותר משלש תפילות ביום. אבל ודאי לא עלה על 
דעתנו לחייב להתפלל כל היום כולו. רבינו חננאל (עיל כ. ד"ס ור' יוסנן), תלמידי רבינו 


פרק חמישי 


וראה טעמים נוספים ביל 


ברכות 


הגמרא מביאה ברייתא" הלומדת כמה מהלכות תפילה מן 
הכתובים: 
מבררת הברייתא, יכול יִתִפַּלֶל אֲדָם כָּל היום פָּלוּ - שמא יכול אתה 
לומר שלא נאמר מספר מסוים כמה תפילות להתפלל ביום, אלא יתפלל 
אדם הרבה תפילות ביום". משיבה הברייתא, אין לומר כן, שהרי כָּבֵר 
מְפורְש על ידי דִנִיאל (7לפ! פס), זְדְנִיאל כְּדִי ידע דִּי רְשִים כְּתְבָא 
על לְבַיתָהּ וְכוּין פְּתִיחָן לה בְּעָלִיתָה נְנָד יְרוּשְׁלֶם וְזְמְנִין תִּלָתָה וגו' 
בְיוֹמָא הוא בַּרךָ עַל בְּרְכוֹּהִֵי וּמִצַלָא וּמוּדָא קָדָם אֶלְהַהּ' וגו'. הרי שיש 


:= ד' 


להתפלל רק שלש תפילות ביום, שחרית מנחה וערבית'". 


מוסיפה הברייתא ושואלת, יכול - שמא יכול אתה לומר, שרק 
משעה שְׁבָּא דניאל ?גוֹ?ה, הוּחַלֶה - התחיל הדבר שהיה מתפלל כך, 
אבל קודם הגלות לא היה רגיל דניאל להתפלל שלש פעמים ביום"". 
משיבה הברייתא, אין לומר כן, שפְּבָר נָאָמַר בתפילת דניאל (טס) כָּל 
קְבָל די הַוְא עִבָד מן קְדְמת דִנָא', כלומר, כמו שהיה דניאל רגיל 
לעשות קודם לכן. הרי שמעולם היה רגיל להתפלל שלש תפילות 
בוטל 


מוסיפה הברייתא ושואלת, יכול - שמא יכול אתה לומר, שיתְפַלֶל 
אָדם לְכָל רוּח [-צד] שִירְצָה. משיבה הברייתא, תִּלְמוּד לומר - 
לכך מלמדנו הכתוב טס), (לקבל) [ְיְגֶד] יִרוּשֶלֶם', הרי שצריך 
להתפלל לצד ירושליםיי. 


מוסיפה הברייתא ושואלת, יָכול - שמא יכול אתה לומר, שיִהַא 
כוֹל?ן בְּבַת אַחַת - שיתפלל את כל שלש התפילות בשעה אחתלי. 
משיבה הברייתא, כָּבֶר מְפוּרְש על ידי דָּוִד שאין לעשות כן, 
דִּכְתִיב (פסיס נס ₪ שָרֶב וְבקָר וְצְהָרים וגו' אֲשִׂיחָה וְאֶהָמָה וַישְׁמַע 


יונה וריטב"א (ד"ס יכו0. והקשו הראשונים מדברי רבי יוחנן (עי? כ.), שאמר 'ולואי 
שיתפלל אדם כל היום כולו', ולכאורה דבריו הם נגד ברייתא זו. ומחמת קושיא זו 
תב רבינו חננאל (פס), שברייתא זו היא שלא כדברי רבי יוחנן. ותלמידי רבינו יונה 


(פס ולעיל כ. ד"ס וספ דסמכינן) תירצו, שגם רבי יוחנן לא אמר שבכל אופן יכול להתפלל 
כמה תפילות שירצה, אלא רק באופנים מסוימים, שבהם לא שייך האיסור האמור 
בברייתא זו, כגון באופן שמחדש דבר בתפילתו [ראה לעיל (כל.) 'אם יכול לחדש בה 
דבר' ומה שנתבאר שם בהערה], או באופן שמסופק האם התפלל. אולם הרי"ף (ס) 
כתב, שרבי יוחנן התיר להתפלל כל היום תפילת נדבה, גם באופן שאין מחדש בה 
דבר, ואין לו ספק אם התפלל. וכן משמע ברש"י לעיל (עס ד"ס ונופי). ומה ששנינו 
בברייתא בסוגייתנו, היינו שהיה צד לחייבו להתפלל בכל זמן שאינו עוסק בתורה, 
ולמדה הברייתא ממה שנאמר לגבי דניאל שהחיוב הוא להתפלל רק שלשה פעמים 
ביום, ורבי יוחנן חידש שמותר להתפלל כל היום בנדבה. פני יהושע (ל"ס 6מכ), וכן 
משמע בשבלי הלקט (קפנס סי" כ). והנחלת דוד (עיל 65 ד"ס ונע69) פירש, שכוונת 
הברייתא היא שאסור להתפלל על דרך חובה, אבל תפילת נדבה על דרך רשות מותר. 
נח. רש"י (ד"ס ומײן). ומשמע שפירש את לשון הפסוק וזמנין תלתה', שהכוונה היא 
לשלשה זמנים' שונים, ולא לשלש 'פעמים'. [אונקלוס מתרגם 'זמנין' גם על לשון 
'מועדים' וגם על לשון 'פעמים', ראה בראשית (6 יד, ג ג)]. ולכן פירש שהזמנים הם 
שחרית מנחה וערבית, ולא פירש סתם שהיה מתפלל שלש פעמים ביום. וראה עוד 
בהערה בסמוך, מה שיובא בשם הצל"ח. 

נט. רש"י (ל"ס יכול מקנ). ורבינו יהונתן פירש (ד"ס יכול מטנ), יכול משבא לגולה החל 
להתפלל רק שלש תפילות ביום, אבל קודם לכן היה מתפלל כל היום. כלומר, שלפי 
זה אין ראיה מדניאל שיש להתפלל רק שלש תפילות, כיון שרק הגלות גרמה לו למעט 
בתפילות. ועוד פירש שם (ל"ס ת"נ), שהוא מלשון 'חולי', כלומר שמתוך שבא דניאל 
לגולה חלה, ולכן לא היה מתפלל אלא שלש תפילות. וכן פירשו המהרש"ל (ככם"י ד"ס 
יכו() והצל"ח (ד"ס יכול מק3פ). 

ס. פשוטו של מקרא הוא, כמו שהיה מתפלל לפני גזירת דריוש שלא להתפלל. אלא 
שדבר זה שדניאל התפלל גם לפני גזירת דריוש לא הוצרך הפסוק לאמרו, שהרי עיקר 
הגזירה היתה לאחר שראו אותו מתפלל, שבזה מצאו השרים דרך להעבירו משררתו 
[ראה בספר דניאל (ו ס-פ)], ולכן דרשה הברייתא מלשון 'מקדמת דנא' שהכוונה היא 
קודם שגלו ועדיין היה בית המקדש קיים. מהרש"א (פ"6 ד"ס יכול מטנס). 

סא. אף על פי שלעיל (2) שנינו בברייתא, שהעומד בחוץ לארץ יכוין את לבו כנגד 
ארץ ישראל, והעומד בארץ ישראל יכוין את לבו כנגד ירושלים, הרי שבחוץ לארץ 
אין צריך לכוין את ליבו כנגד ירושלים כדברי הברייתא בסוגייתנו אלא רק כנגד ארץ 
ישראל, יש לומר שבבל שקרובה לארץ ישראל אפשר לכוין אף נגד ירושלים, כמו 
העומד בארץ ישראל. מהרש"א (פ"6 ד"ס יכול - ססני). 

סב. רש"י (ד"ס יקול יס6). ומה שהביאה הברייתא גם דרשה זו ולא הסתפקה בדרשה 
מהפסוק 'וזמנין תלתה ביומא' וגו' הוא משום שמשם לא למדנו שיש חיוב להתפלל 
בזמנים מסוימים, שהרי אפשר שדניאל היה מתפלל שלש פעמים בזמנים שהיה צריך, 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ע' פוס' סנכת כ: 
לינ וסור" בפ ככ 
וסוגין פד: ד"ס כזוגיתb],‏ 
3) עין | בע יעקנ 
סגירסס, 3)נדס ‏ סו. 
מגילס כז:, ד) [עפירס"י 
ותו' | נמגלס | סס), 
ס) פספיס דף ט. מנסות 
כז: נלס טו: [ע"ז מפ:ן. 
ו מעילס ‏ יכ: [ע"ם], 
ז) תוספת פ"ג, מ) pנת‏ 
דף כ: פססיס קיו 
ט) עירונין סד., י) קוטס 
מו:, י6)נקמן נד;, 
יב) ע"ז ז:, יג) מ" מ., 
יל) [ע' (עיל כס. פירס"י 
ד"ס כס5], עו) נדה סט., 
טו) ויקרא | טו כח, 
יז) לקמן לה: ב"מ פז:, 
יק) עיין רש"י ביצה יג. 
דיה ורבי יוסי ובגמרא 
גיטין מז. וברש"י שם, 
יט) יומא נט:, ל) דפרקן 
ה"א, ‏ 65) [וכ"b‏ (סדיb‏ 
פענית 5], 55) סו"ס 
מא, כג) משנה ערוכה 
היא ביומא נח: ובע"ז 
הובא דבר זה רק אגב 
גררא ולולא דמסתפינא 
הייתי אומר דכל המראה 
מקום אינו מדברי התוס' 
(צל"ח עיי"ש), כל) [וע' 
מוס' יומb‏ (ט: ד"ס סו5 
ופוק'י מעילס יב: ד"ס 
סמקיזן. 
ki‏ 
גליון הש"ס 
גמ' כבר מפורש על 
ידי חנה. עי" יומס עג 
ע"%: שם יכול ישאל 
אדם צרכיו. עי' נקמן 
כ ע": 
הגהות הגר"א 
[א] גמ' 6% מתוך דנר 
סלכס. רפוס קו על מיכת 
דנר ס(כס ונ"נ שמחה 
של מצוה !: [ב] שם 
(וכן). פו"מ: 
תורה אור השלם 
א) אָז יִמָלֵא שחוק פִּינו 
וּלשונָנוּ רְנֶה אָז יאמרו 
בגוים הַנְדִיל ײַ לעשות 
עם אֶלָה: [תהלים קכו, ב] 
ב ולא אָמְרוּ אַיָה. יי 
הַמַעלָה. אֹתְנוּ מַאָרֶץ 
מצְרָיִם הַמוֹלִיךְּ אֹתָנו 
בַּמִרְבָּר בְאָרֶץ עְרְבָה 
ושוּחָה בְּאֶרֶץ צִיָה 
וְצַלְמוָת בְּאָרֶץ לא עֲבַר 
בָּהּ איש ולא ישב אֶדֶם 
שם: רמה ב, ון 
ג) תַּאֲנַת ענוים שְמַעְת 
יָ תְּכִין לָבָּם תִּקְשִיב 
אזְנ: |תהלים י, יזן 
ד וְרָניָאל כְּרי יְדַע די 
רֶשִם כְּתְבָא | על 
לְַיָתֵהּכוין פְתִיחֶן לה 
בְּעלִיתָה נְנֶך ירוּשָלֶם 
ְמְנִין תִּלְתָה בְיוֹמָא 
היא בָּרְ על בּרְכוֹהִי 
וּמְצַלָא וּמוֹדָא קָדֶם 
אֶלָהַהּ כָּל קָבֵל די הַוָא 
עָבָד מן קִדְמַת דְנָה: 
[רגיאל ו, יא] 

ה) עֲרֵב וָבקָר וְצְהָרַיִם 
אֶשִיחָה וְאֲהָמָה וַיִשְׁמַע 
קולי: |תהלים נה, יח] 

ו וְחַנָה היא מְרַבָּרֶת 
על לְבָּּ רק שֶפְתֶיהָ 
נעוֹת וְקוּלָהּ לא ישָמַע 
ויַחשבְהָ עלי לְשְׁבּרָה: 
[שמואל א א, יג] 

ז ופָנִיתָ אֶל תְפָּלַת 
עבְדֶּ וְאֶל תִּחִנָתוֹ וי 
אֶלהִי לִשְׁמֹע אֶל הָרָנָה 
וְאֶל ‏ הַתְּפְלָה | אֲשֶׁר 
עַבְדְד מִתְפַּלֵל לְפָנֶ 
היום: |מלכים א ח, כח] 
ה) ויֹאמָר אֵלֶיהָ עלי עד 
מְתִי תִּשְתִכְּרִין הֶסִירִי 
אֶת יינ מַעָלָיד: 


[שמואל א א, יד] 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


כסא דמוקרא". " כוס על זכוכית (כנס: לישרי לן מר. קירס: הי |" כסא דזוגיתא חיורתא. מכקן נסגו כקכר זכוכית כקופין: 
ו ן 


לא, 


תורה והי מצוה דמגנו עלן. סיכן ספולס מעסקנו וסיכן סמנות טפנו ?במכןם גילה שם תהא רעדה. פטוטו טל מקכל ענדו לת ס' 


מקיימין טיגינו ענינו מדינס של גיסנס: הלכה פסוקה. עפינה 


בירס וכסינס יוס כעלס תגילו וסכי מפורם כילוקלעי 


נריכס עיון, טל יס מסרסר כס כתפנמו: יושבת עליה ז' נקיים. ? ענדו לת ס' ירפס סיינו תפנ דסיקכי עכודס = כדתניb‏ כספרי 


לכל מפומו יוס טפוסקת , וסתוכס 69 
סליכס ז' נקייס 526 לזכס. קנפמר 
וס עסלס מזוכס", ו6ין זכס 656 
סלולס סקס ימיס כפופין כתוך י" 
יוס סנין (לס (נלס: ומכניסה. 
כנית : במוץ שלה. קודס קיזלס סותס, 
ספין מתסייב כמעקר מן סתולס 696 
כרסיים. פני סנית" ומטנמרס ככרי, 
6 נפני מירוס מין ריית פני סנים 
קונעפו, דגכי מכומס ומעטר כפינ 
לגן כססית לגנך (לנניס ם) וסול 
סעילוס !, לפיכך כטמכניסס (ענִים 
קודס מיכו 59 סוקכעס למעפר מן 
סתוכלס, וכנ סו דלסכו 6כילק 
קכע נדנר סנ נגמר מנלכתו ל 
פכינת עכפי ( 6סרו, ומקכנ בּסמס 
ערסי סוק, דתנן כמסכת פסה (פ"פ 
מ"ו) מסכיל לכסמס מיס ועוף על 
טימכס, סנכך כסמתו פוכנת ופטולס, 
6 6יסו סור כקכינת קנע: אפור 
בהנאה ומועלין בו. ולע"ג להי" 
6ין מוענין נדמיס וילפינן כס מקרסי 
כעסכת יומ (דף נט:) וכססיעת 
סונין (לף קת), ס"מ כסנשסטו 
בעזרס דליכ (מימר נספיו (כס על 
סמזכת (כפר (וקל6 ז) לכפר נסתיו 
נך ונ למעינס'", כל כלס סקזס 
מוענין כלומר פס נסנס מני קכנן 
מעינס. וסנך סויין סנכות פסוקוק 
טפין עניסן קוסיות ומיכוליס םיס 
ריך סכסל | כסן: | כמתניתין. 
מתוך כונל כp:‏ כברייתא. מתוך 
סנכס פסוקס: שיחה, לינות: מתוך 
קלות ראש. סינוף על כוכד כם, 
ממוך ]תות 3 ועתק: אלא מתוך 
שמחה (6). כגון לנלי תנקומיס 
טל פורס כגון סמוך לגפונת מפריס, 
ו סמוך לפסלס ללוד עסו5 על קכת 
ופנסומין כגון ככון ירסיו יעקס סומכ 
סי 6 כל פוסניו, וכגון מקרסוק 
ססדורות כפפלת ערנים כי כ יטום 
סי קת עמו, וכיוכק כסן: אלויה. 
ליוסו | כדלך: | צניתא. דקליס: 
אדכרתן מילתא כו. חס ססומריס 
מימות ללס סרסעון סס, קסוb‏ גזר 
על פופו מקוס ישו דקניס: אם 
תכין לכם. 16 תקסיכ קזך: זמנין 
תלתא. סמכית מנסס ועכבית: יכול 
משבא לגולה הוחלה. סתפנס סולק. 
סומנס כמו נססלס. ככ קודס נכן 65 
סיס לגיל ככך" : יכו? יהא כוללן. 
נסנם תפלות סנכו כקעס 5פת: יכול 
ישאל צרכיו. כגון כרכות דקפה קוין 


עד ק"ת ולת"כ יתפלל סנס בככום , 


כפקונות קסן קל קכת: רנה זו תפלה. 

סל קנת: בקשה. עלת כככיו: 

אחר אמת ויציב. קודס ג' רסקונות: 
טלריך 


אייתי כסא דמוקרא בת ארבע מאה זוזי ותבר 
קמייהו ואעציבו רב אשי עבד הלולא לבריה 
חזנהו לרבנן דהוו קא בדחי טובא אייתי כסא 
חוניתא חיורתא ותבר קמיהו ואעציבו 
אמרו ליה רבנן לרב המנונא זוטי בהלולא 
דמר בריה דרבינא לישרי לן מר אמר להו ווי 
לן דמיתגן ווי לן דמיתנן אמרי ליה אנן מה 
נעני בתרך א"ל הי תורה והי מצוה דמגנו 
עלן. א"ר יוחנן משום רשב"י *אסור לאדם 
שימלא שחוק פיו בעולם הזה שנאמר * אז 
ימלא שחוק פינו ולשוננו רנה אימתי בזמן 
שיאמרו בגוים הגדיל ה' לעשות עם אלה 
אמרו עליו על ר"ל שמימיו לא מלא שחוק 
פיו בעוה"ז מכי שמעה מר' יוחנן רביה: ת"ר 
*אין עומדין להתפלל לא מתוך דין ולא מתוך 
דבר הלכה אלא מתוך הלכה פסוקה והיכי 
דמי הלכה פסוקה אמר אביי כי הא דר' זירא 
* דאמר ר' זירא יבנות ישראל החמירו על 
עצמן " שאפילו רואות טיפת דם כחרדל 
יושבת עליה שבעה נקיים רבא אמר כי הא 
דרב הושעיא דאמר רב הושעיא > מערים 
יאדם על תבואתו ומכניסה במוץ שלה כדי 
שתהא בהמתו אוכלת ופטורה מן המעשר 
ואב"א כי הא דרב הונא ידא'ר הונא א"ר 
זעירא "המקיז דם בבהמת קדשים אפור 
בהנאה ומועלין בו רבנן עבדי כמתניתין רב 
אשי עביד כבריתא: ת'ר ''אין עומדין 
להתפלל לא מתוך עצבות ולא מתוך עצלות 
ולא מתוך שחוק ולא מתוך שיחה ולא מתוך 
קלות ראש ולא מתוך דברים בטלים אלא 
"מתוך שמחה של מצוה וכן לא יפטר אדם 
מחברו לא מתוך שיחה ולא מתוך שחוק ולא 
מתוך קלות ראש ולא מתוך דברים בטלים 
אלא מתוך !יי דבר הלכה שכן מצינו בנביאים 
הראשונים" שסיימו דבריהם בדברי שבח 
ותנחומים ‏ וכן תנא *מרי בר בריה דרב 
הונא בריה דר' ירמיה בר אבא אל יפטר אדם 


(פ' עקנ*) ונעבדו ככל (כבכס זו פפלס : 
המכין דם גנהמת קדשים וכו. 
וקקס דקמר נפ'ג דעין= 

(דף פד) גכי דמיס סיכֿוניס ודמיס 
פנימייס קנ קככנות כו וקו נמכריס 
לגנניס זכל נמ דסי מוענין כסן 
? ויל דסתס סיינו תל זריקת דמיס 
וכנל (מכפכו כעניס מס פפין כן 
סכל : רבגן עבדי כמתניתין. 
וכותייסו קי"ל* ונכן מין מספפנין 
מתוך קנות כלש וקסוק 596 מתוך 
כוכד כס וקממס סל מנוס כגון 
קעסק כדככי מוכס ונכן נסגו לומל 
פסוקי דומרס וקטכי קודס מפלס: 
רך אשי עניד ככרייתא. ילוסלמי" 
9 יעמוד ויתפנכ 556 מכוך 

דנר סנכס "ר ירמיס סעוסק נכֿרכי 

עור כעוסק כלכלי פורס דמי: 

שכץ מצינו בנביאים הראשונים 
שסיימו | דבריהם בדברי 

שבח ותנחומין. ומקטס נילוקנעי? 
מון מיכמיס וכו' וס כתיכ כי 6ס 
מלס מפסתנו (6כס ס) מיסו מססוםל 
קרי דסוף תכי עער וקסנת ‏ 
פריך מידי קמוקנו כטונ כדנרי 
פנסומיץ = ול מײכי בפורענות 
ליקר36: | ]| א( בזוית אחרת. 
תימס דמר נקמן (דף ₪0) סנb‏ 
ססות כסוף כל כרכס וכרכס מלמדין 
ותו קל ישמס ותירך סכ"כ יוסף 
דסכ מייכי כתפנוניס קסיס ומכ 
פתר י"ק כככות ול נסילb‏ לסb‏ 
מי"ם ק6מר ונכס סכ" דודפי 
כסוף כל כככס סוכ כקסות לככ 
קמע סנרכס מיס מותר לספו 
ונסכי מיילי | סכ וכעסיס | מגיע 
נסוף סכלכס סיס זוקף ולכך. נסגו 
סעונס כל סטנס ויוס סכפוליס 
סמתפננין זכרנו ונכן תן ותפנוך 
קסוסיס ‏ כסמגיטיס ‏ נססוקיס 
וכסוף נרכס זוקפין עפין סמות 
כסוף כללות ap‏ סיכק דתקון: 

דכל 


מחבירו אלא מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו כי הא דרב כהנא אלוייה 
לרב שימי בר אשי מפום נהרא עד בי צניתא דבבל כי מטא להתם א"ל מרײ 
ודאי דאמרי אינשי הני צניתא דבבל איתנהו מאדם הראשון ועד השתא 
א"ל אדכרתן מילתא דרבי יוסי ברבי חנינא דאמר ר' יוסי ברבי חנינא מאי 
דכתיב " בארץ אשר לא עבר בה איש ולא ישב אדם שם וכי מאחר דלא עבר 
היאך ישב אלא לומר לך כל ארץ שגזר עליה אדם הראשון לישוב נתישבה 
וכל ארץ שלא גזר עליה אדם הראשון לישוב לא נתישבה רב מרדכי אלוייה 
לרב שימי בר אשי" מהגרוניא ועד בי כיפי ואמרי לה עד בי דורא: 
ת"ר " המתפלל 'צריך שיכוין את לבו לשמים אבא שאול אומר סימן לדבר % תכין 
לבם תקשיב אזנך. תניא "א"ר יהודה כך היה מנהגו של ר"ע "כשהיה מתפלל 
עם הצבור היה מקצר ועולה מפני טורח צבור לוכשהיה מתפלל בינו לבין 
עצמו אדם מניחו בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת וכל כך למה מפני כריעות 
והשתחויות: א"ר חייא בר אבא * 'לעולם יתפלל אדם בבית שיש בו חלונות 
שנאמר = וכוין פתיחן ליה וגו' " יכול יתפלל אדם כל היום כלו כבר מפורש על 
ידי דניאל = וזמנין תלתא וגו' יכול משבא לגולה הוחלה כבר נאמר "די הוא עבד מן קדמת דנא יכול יתפלל 
אדם לכל רוח שירצה ת"ל = (לקבל) [נגד] ירושלם יכול יהא כוללן בבת אחת כבר מפורש ע"י דוד דכתיב = ערב 


גובקר וצהרים וגו' יכול ישמיע קולו בתפלתו * כבר מפורש על ידי חנה שנאמר ! וקולה לא ישמע * יכול * ישאל 


אדם צרכיו ואח"כ יתפלל כבר מפורש על ידי שלמה שנאמר ! לשמוע אל הרנה ואל התפלה רנה זו תפלה 
תפלה זו בקשה אין אומר דבר (בקשה") אחר אמת ויציב אבל *אחר התפלה אפי' כסדר ודוי של יה'כ 
אומר איתמר נמי אמר רב חייא בר אשי אמר רב * אע"פ שאמרו שואל אדם צרכיו בשומע תפלה אם בא 
לומר אחר תפלתו אפילו כסדר של יה"כ אומר: אמר רב המנונא כמה הלכתא גברוותא איכא למשמע 
מהני קראי דחנה 6 וחנה היא מדברת על לבה *מכאן למתפלל צריך שיכוין לבו רק שפתיה נעות מכאן 
למתפלל שיחתוך בשפתיו וקולה לא ישמע ימכאן שאסור להגביה" קולו בתפלתו ויחשבה עלי לשכורה 
למכאן * ששכור" אפור להתפלל " ויאמר אליה עלי עד מתי תשתכרין וגו" א"ר אלעזר מכאן לרואה בחברו 


דבר 


עין משפט 
נר מצוה 


ג א טוס"ע 6"ס סימן 
סקס סעיף ס: 

ד ב מייי פ"ד מסנכות 

פס הנכס ית סמג 

עסין יס טוק"ע פו"ם סי 5ג 

סעיף ג: 

ה ג מיי' פי"5 מסנכות 

פיקורי ביס הנ' ד קמג 

נפוין קיb‏ טוס"ע י"ד סי' 

קפג: 

[לנ 36פס כקן וכסכועות 
פ"כ דף כפ"ט]: 

| דמי' פ"ג מסל' מעסר 

סלכס ו טופ"ע י"ד סימן 
ענ סעיף פד: 

| ה מ" פ"כ מסנכות 

מעילס. תנכס 65 סמג 

עקין כי: 

ח ו מיי' פ"ד עסנכות 

תפנה סל' ים סמג עטין 

יט טוס"ע מ"ס סי' ג סעיף 

3: 
מ זמי" קס סנכה עז קמג 
פס טוק"ע 6"ס סימן 
5 קע" 6: 
י ח פיי" פ"ו עס סנכה כ 
סו"ע 6"ם סי' נג סעיף 
יס: 


יא ם טור פ"מ סי" קד: 
יב י מיי' פ"ס מסלכות 
תפנס הנכס ו קמג עס 
טוס"ע פ"ם סימן 5 סעיף 
7: 
יג כ מיי' פ"ו טס סל 3 
טוס"ע 6"ם סימן קיט 
סעיף 6: 
יד 5 פיי' פ"ד קס סנ' טו 
סמג טס טוס"ע 6" 
סי' ₪5 סעי' : 
טו מ ג מי" פ"ס עס 
הנכס ט סמג עס טול 
סו"ע פ"ס קי' ק6 סעיף 3: 
טז סמייי פ"ד קס ה( יז 
סמג פס טור וק"ע 
פ"ת סי" 5ע סעיף 5: 


הגהות הב"ח 


(6) רש"יד"ס 636 מתוך 
שמחס של מצוה כגון: 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] חיבות "בעוה"ז" כאן 
אין לו הבנה ויש 
שמחקום וכן ליתא 
בכת"י ובראשונים עיין 
דק"ס, וישט שפירשו 
בעוה"ז המוזכר כאן 
דפירושו "בעסקי 
העוה"ז" (שמן רוקח): 


3] בכתיי ליתא 
"הראשונים", ועיין 
מהרש"א בח"א: 


ג] בכת"י ליתא תיכת 
"מר", וכן ליתא בסוטה 
מו ע"ב: ל] [לרב אשי 
כ"ה בסוטה וכ"כ רש"י 
בגיטין נט ע"א ד"ה זילו 
ע"ש שכך מוכח וע"ע 
ברש"י ביצה ו ע"א ד"ה 
א"ל] (גליון): ס] רי"ף 
ורא"ש | ל"ג (גליון): 
1] הרא"ש גורס מכאן 
שלא ישמיע קולו 
בתפלתו ונראה דכצ"ל 
(רש"ש עיי"ש) וכ"ה 
בבית נתן וכראשונים: 
ז] דבור תוס' על זה 
תמצא לקמן ע"ב ד"ה 
מכאן ששכור: ת] נראה 
דהד"ה | צ"ל | כסא 
דזוגיתא חיורתא אבל 
על כסא דמוקרא פירש 
רש"י לעיל כח ע"א ד"ה 
כסא בענין אחר עיי"ש 
(רש"ש, מנחם משיב 
נפש): ע] כדכתיב כדגן 
מן הגורן (ר"ב אשכנזי): 
י] עיין | פיי אחר 
כן שייך 
לעיל ל פיב (גליון)% 
ט מ"ש התוסי עבדו 
וכו הוא דבור בפני 
עצמו (מלא הרועים): 
מ] פירוש כרבנן וכרב 
אשי (מהרש"ל): 
כ[ מהנהו |כצ"ל חימן 
(גליון): ם] וכ"כ רבינו 
יונה שכ"ה הגי' הנכונה 
ועיי"ש שהאריך בזה: 


לא. [ה] אין עומדין 


קוֹלִי. הרי שיש להתפלל בכל אחד משלושת הזמנים, בערב, בבוקר 
ובצהריים. 


מוסיפה הברייתא ושואלת, יכול - שמא יכול אתה לומר, שישמיע 
המתפלל את קולו בְּתְפַלָתו. משיבה הברייתא, כָּבָר מפוּרְש על ידי 
חַנֵּה שאין לעשות כן, שַׁנַּאָמַר בתפילת חנה (טמופ  '‏ יג), לְחַנָּה היא 
מִדַבָּרֶת עַל לְבָּה רק שְׂפָתֶיהָ נָעוֹת וְקוֹלָהּ לא יְשָמַע וּחְשְׁבָהָ עֲלִי 
לְשְׁכֹּרָה'. הרי שאין להשמיע קול בתפילה, אלא יש להתפלל בלחשלי. 


מוסיפה הברייתא ושואלת, יכול - שמא יכול אתה לומר, שישׁאַל 
[-יבקש] אֶדֶם את צְרָכָיו וְאֵחַר כַּךְ יִתְפַּלל, כלומר, שבתחילה יאמר 
את הברכות האמצעיות של תפילת שמונה עשרה שהן בקשת צרכים, 
ואחר כך יאמר את שלש הברכות הראשונות שהן של שבח. משיבה 
הברייתא, כְבַר מְפוֹרֶשׁ על ידי שׁלמה שאין לעשות כן, שַנַאָמַר 
בתפילת שלמה בזמן חנוכת בית המקדש (מנכיס 6' מ כת), וּפָנִיתָ אֶל 
תְּפְלַת עַבְדְף וְאֶל תִּחְנָתוֹ ה' אֲלהֶי לַשְׁמֹעַ אָל הָרַנָּה וְאֶל הַתְּפְקה 
אֲשֶׁר עַבְדְּךְּ מִתְפַּלָל לְפַנֵיךְּ הַיוֹם', ויש לפרש, מה שנאמר ְִנָּה', זו 
תִּפַלָה של שבח"ן, ומה שנאמר "תִּפַלָה', זו בַּתָּשַׁה ושאלת הצרכיםף". 
הרי שהשבח קודם לבקשת הצרכים, ולכן יש להקדים את שלש ברכות 
השבח, ורק לאחריהן באות הברכות האמצעיות שהן בקשת הצרכים. 


הברייתא ממשיכה בדין זה, שה'בקשה' היא רק לאחר ה'שבחי': 
אִין אדם אוֹמַר דְּבֶר (ַַּקִּשַׁה") - מבקש את צרכיו, לאחר ברכת 
מַת וְיצִיב, קודם שלש ברכות הראשונות של 'שמונה עשרהי, כיון 


שאין לבקש צרכים לפני ברכות השבח". אַבָּל אֶחַר הַתּפְלֶה, קודם 
שפוסע לאחוריול", אם בא להאריך בבקשות אַפִילוּ כְּסְדֶר וידוּי של 
יום הַכְפוּרִים, אומר". 


מוסיפה הגמרא, אִיתְּמַר נָמִּי - כדברי הברייתא נאמר גם בבית 
המדרש, אָמַר רב חִייא בַּר אשי אָמַר רב, אַף על פִּי שָאָמָרוּ 


ולכן מביאה הברייתא את הפסוק שאמר דוד 'ערב ובקר וצהרים' וגו', שבו מבואר 
שיש לתפילות אלו זמנים מסויימים. תלמידי רבינו יונה (ד"ס יכול יס). והצל"ח (ל"ס ילול 
יספנ?) כתב, שלעיל לא הביאה הגמרא את הפסוק 'ערב ובקר וצהרים' כיון שאפשר 
שבכל הזמנים האלו היה מתפלל, אולם אפשר שהתפלל עוד פעמים רבות בכל יום, 
ולכך הביאה הברייתא את הפסוק 'וזמנין תלתה ביומא' ממנו למדים שצריך להתפלל 
רק שלש פעמים ביום. אולם עדיין מפסוק זה אכן למדים את מספר התפילות, שצריך 
שלש תפילות ביום, אבל לא את חילוק הזמנים, ולכן הביאה הברייתא גם את הפסוק 
יערב ובקר וצהרים' ממנו למדים את חילוק הזמנים לכל תפילה. 

אף על פי שעיקר תקנת התפילות היתה כנגד קרבנות התמיד, או שהאבות תקנו אותן, 
כמבואר לעיל (כו:) שנחלקו בזה האמוראים, ולשניהם מבואר שם שהתפילות צריכות 
להיות בשלושה זמנים אלו דווקא, מכל מקום מביאה הברייתא פסוק זה, משום שבו 
מפורשים יותר הזמנים בהם יש להתפלל. מהרש"א (פ"6 ד"ס יכול יס6). 

סג. ראה לעיל (כד:), 'המשמיע קולו בתפילתו הרי זה מקטני אמנה'. וביאר רש"י (עס 
ד"ס סני-סנלעון) שהטעם הוא, שמראה בזה כאילו אין הקדוש ברוך הוא שומע את 
תפילתו בלחש. וראה בילקוט ביאורים, שהובא נידון האם צריך המתפלל להשמיע 
לאזניו או שיכול להתפלל ללא הוצאת קול. 

סד. רש"י (ד"ס כנס). וראה בהערה הבאה בביאור הענין. 

סה. לשון 'תפלה' מתפרשת בשני אופנים: א. מלשון שבח. ב. מלשון בקשה. והנה, 
בתחילת הפסוק נאמר, 'ופנית אל תפלת עבדך ואל תחנתו' וגו', הרי ששלמה הזכיר 
בתחילה 'תפלה' ולאחריה 'תחנה', ועל שתי אלו סיים, 'לשמוע אל הרנה ואל התפלה'. 
ומפרשת הברייתא ש'רנה' האמורה בסוף הפסוק היא ה'תפלה' האמורה בתחילת הפסוק 
'תפלת עבדך', ושם מתפרשת 'תפלה' מלשון שבח ורינה, ולשון 'תפלה' שבסוף הפסוק 
היא ה'תחנה' האמורה בתחילת הפסוק "ואל תחנתו', והיינו מלשון בקשה. מהרש"א 
(ק"? ד"ס יכול יש26). 

סו. הרי"ף והרא"ש לא גרסו תיבה זו. גליון (סגסות וליוניס). אולם ראה בהערה הבאה 
שלפי רש"י מבוארת היטב גירסא זו. 

סז. כן מבואר מדברי רש"י (ל"ס 05ר), שביאר שאחר אמת ויציב היינו קודם שלש 
ראשונות, ומשמע שהאיסור הוא משום שאין לבקש צרכיו לפני שלש ראשונות, וכעין 
הדין הקודם של הברייתא [וראה בסמוך בדברי תלמידי רבינו יונה שיבואר מדוע היתה 
לברייתא הוה אמינא שיהיה מותר לעשות כן]. וכן מפורש בפסקי הרי"ד (ד"ס יכול מתפנפ). 
ולפי זה מדברת הברייתא רק על דברי בקשה, ולא על שאר דברים, וכפי הגירסא 
שלפנינו בגמרא. אמנם הרי"ף ורוב הראשונים פירשו את הטעם שאין לומר דבר אחר 
אמת ויציב קודם התפילה, משום שיש לסמוך ברכת גאולה לתפילה. ולפי זה אין 
הכוונה רק לדברי בקשה, אלא לכל דבר. וראה תלמידי רבינו יונה (ד"ס פין פומריס) 
שמבארים, שאף שכבר הקדים 'רנה' ל'תפלה' על ידי קריאת שמע וברכותיה, מכל 


פרק חמישי 


ברכות 


חכמים (ע"ז ז:) ששואֶל אֶדֶם את צַרְכָיו פּברכת שומע תְּפַלָּהי, מכל 
מקום, אם בָּא לומר תחנונים אַחר תִפַלָתו ולהאריך אַפִילוּ כְּסַדָר 
ודוי של יום הִכְפוּרים, אומרלי. 


* 


הגמרא מביאה כמה הלכות שנלמדים מתפילתה של חנה: 
אָמר רב הַמְנוּנָא, פַּמָּה הַלְכְתָא גִבֶרְוְוּתָא אִיכָּא לָמִשְׁמַע מְהָנִי 
קראי דְּחַנֵּה - כמה הלכות גדולות יש ללמוד מאלו המקראות שנאמרו 
בתפילת חנה=. שנאמר בתפילת חנה (עמופ 6' 6 ) יְחַנָה היא 
מִדִבְּרֶת עַל לִבָּהּ', פירוש, שהיתה מתפללת ומכוונת בליבה*י, ומִפָּאן 
יש ללמוד לכל מִתִפַּלֶל, שצריף שִיכָוִּין את 7בו. 


לימוד נוסף, בהמשך הפסוק נאמר 'רק שָפָתִיהָ נעוֹת', ומַפָּאן יש 
ללמוד לכל מתפ?7 שצריך שָיחתוף את דבריו כְּשָפָתָיו, ואין די 
במה שמכוין בליבו. 


לימוד נוסף, נאמר בהמשך הפסוק, יְקולֶהּ לא ישַמָעִ'. ומַכָּאן יש 
ללמוד שַכל מתפלל אפור להַגְבִּיה את קולו בּתפִלָּתוֹ, אלא יתפלל 
בלחש. 


לימוד נוסף, נאמר בסיום הפסוק, יַיִחַשַבְּהָ עלי לְשַכורְה"י, 
ומחמת כן הוכיח אותה עלי הכהן כמבואר בפסוק שלאחריו (טס 5 יל), 
ומִפָּאן יש ללמוד שָשַכפור אָפוּר ?הת9?9". 


* 


הגמרא מוסיפה להביא הלכות הנלמדות מתפילת חנהלי: 
נאמר בפסוק הבא (פס 5 ד), שְיאמָר אֶלֶיהַ עָלִי עד מָתִי תִּשִתִפָּרִין 
וגו" הָסִירִי אֶת יינַף מַעָלִיךִּ'. אַמַר רְפִּי אִלְעְזֶר, מִפָאן יש ללמוד ?אדם 
שרוֹאָה כַּחֲבָרוֹ 


מקום אסור לומר דבר קודם התפילה, משום סמיכת גאולה לתפילה [ומשמע שגרסו 
גם כן 'דבר בקשה', ומכל מקום פירשו משום סמיכת גאולה לתפילה, וכן הגיה הב"ח 
בדבריהם]. 

סח. הראשונים נחלקו בדבר זה, דעת הרשב"א בשם הראב"ד (לעיל ". ד"ס מכ) היא, 
שאין להאריך בתחנונים אלא לאחר אמירת 'יהיו לרצון' אחר ברכת 'שים שלום', כיון 
שפסוק 'יהיו לרצון' נתקן כחלק מהתפילה. ודעת תלמידי רבינו יונה (ד"ס 5ע"פ) והרא"ה 
(ד"ס וגרסינן) היא, שמותר להאריך בתחנונים גם קודם 'יהיו לרצון'. ולכל הדעות מדברת 
הברייתא קודם שפסע לאחוריו, כי לאחר שפסע לאחוריו אין בזה שום חידוש, שהרי 
ודאי לא אסרו את כל היום מלהאריך בתחנונים. מאירי (ד"ס פין). 

סט. הברייתא הוצרכה ללמדנו היתר זה, כיון שהיה מקום לומר, שלאחר שכבר אמר 
שלש ברכות אחרונות שהן של שבח, אין ראוי לשוב ולהתחנן, שהוא דומה לעבד 
שכבר קיבל פרס מרבו (נקמן לד.) וחוזר לבקש שוב. המכתם (ד"ס 035. 

ע. היא דעת חכמים בעבודה זרה (ו:). ששם נחלקו התנאים בברייתא מתי ראוי להאריך 
ולבקש צרכיו, רבי אליעזר אומר קודם תפילת שמונה עשרה (כפס כע"י עס ד"ס ות"כ), 
ורבי יהושע אומר לאחר תפילת שמונה עשרה, וחכמים אומרים לא כדברי זה ולא 
כדברי זה, אלא שואל אדם צרכיו בשומע תפלהי. 

עא. מהלשון מדויק, שרק לאחר התפילה מותר להאריך הרבה בתחנונים, אבל בשומע 
תפילה אין להאריך כל כך. תוספות (ע"ז פ, ד"ס 5ס). 

עב. אף על פי שלעיל (60) רצה רבי אלעזר להוכיח מתפילת חנה שצריך להתפלל 
בכובד ראש, ודחתה הגמרא, שמא שונה חנה שהיתה מרת לב ביותר, מכל מקום אין 
הדחייה שם אלא לגבי הלכה זו שרצה ללמוד ממנה להתפלל בכובד ראש, כיון שתלוי 
בזה שהיתה מרת נפש, אבל שאר הלכות אפשר ללמוד מחנה. מהרש"א (פ"6 על 3: 
ד"ס מנס). 

עג. רד"ק (טס). 

עד. הטעם שחשבה עלי לשיכורה, הוא משום שבימיהם לא היו רגילים להתפלל 
בלחש. רש"י (ספופל 6' 8 יג). והקשה המהרש"א (פ"6 ד"ס מסני קלסי), וכי היו רגילים 
לעשות שלא כדין, והלא בגמרא כאן מבואר שאסור להגביה את הקול בתפילה. ולכן 
ביאר בדרך אחרת, שעלי חשבה לשיכורה משום שהרבתה להתפלל, כמו שנאמר (קס 
פסוק יכ) 'והיה כי הרבתה להתפלל לפני ה' ועלי שמר את פיה'. וראה בילקוט ביאורים, 
שהובאו טעמים נוספים למה חשָבה עלי לשיכורה. 

עה. ראה בגמרא לקמן (ע"נ), שמתשובת חנה לעלי על תוכחה זו 'אל תתן את 
אמתך לפני בת בליעל' וגו', לומדים, ששכור המתפלל הרי הוא כאילו עובד עבודה 
זרה. 

עו. ההלכות הקודמות שנלמדו מחנה, היו הלכות שלמד רב המנונא לענין תפילה, 
ואילו ההלכות הבאות הן הלכות שרבי אלעזר דורש מתפילת חנה לעניינים שונים. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ע' תוס' סנת כ: 
ד"ס פן ומו' כ"מ כט: 
וסו(ין פד: ד"ס כזוגיתק], 
0 עין כען | יעקנ 
סגירס, ג)נלס סו. 
מגילה כמ:, ל) [עפירם"י 
ותו' | פמגילס ‏ סס], 
ס) פקסיס דף ט. מנסום 
קז: נלס טו: [ע"ז מ6:], 
1) מעילס = ינ: [ע"ם], 
ז) פוספת? פ"נ, ם) ענת 
דף 2 פססיס קי!., 
ט) עירונין סד., *) קוטס 
מו:, י6)נקמן נד;, 
הפיו ז:, יג) פ"ז מ., 
יל) [ע' (עיל כס. פיכק"י 
ד"ס כסל], עו) נדה סט., 
טו) וקרא ‏ טו כח, 
יז) לקמן לה: ב"מ פז:, 
ית) עיין רש"י ביצה יג. 
דיה והבי יוסי ובגמרא 
גיטין מז. וברש"י שם, 
יט) יומא נט:, כ) דפרקן 
ה"א, ‏ כ6) [וכ"5 (סדיb‏ 
פענים 3], כ3) סוס 
מא, כג) משנה ערוכה 
היא ביומא נח: ובע"ז 
הובא דבר זה רק אגב 
גררא ולולא דמסתפינא 
הייתי אומר דכל המראה 
מקום אינו מדברי התוס' 
(צל"ח עיי"ש), כל) [וע' 
מוס' יומל נט: ד"ס סול 
ותוק' מעיעס ינ: ד"ס 
סמקיזן. 
נליון הש"ס 
גמ' כבר מפורש על 
ידיחנה. עי ימ עג 
ע"5: שם יכול ישאל 
אדם צרכיו. עי' נקמן 
ב ע"ס: 
הגהות הגר"א 
[א] גמ' 6% מתוך דר 
סנכס. רפוס קו על מיכת 
דנר סנכה ונ"נ שמחה 
של מצוה ?!: [ב] שם 
(וכן). פו"מ: 
תורה אור השלם 
א) אָז ִמְלָא שחוק פִּינו 
וּלְשננוּ רְנָה אָז יאמָרו 
בַגוֹיִם הַנְדִיל יי לעשות 
עם אֶלָה: [תהלים קכו, ב] 
ב ולא אָמָרוּ איה יי 
הַמַעֲלָה. אתָנוּ: מַאָרֶץ 
מִצְרְיִם הַמוֹלִיךְּ אתֶנו 
בּמִרְבָּר בְּאָרֶץ עֲרְבָה 
וְשוּחָה בְּאֶרֶץ ציָה 
ְצִלְמָוֶת כְּאָרֶץ לא עַבַר 
ָּה אִיש וְלא יְשֵׁב אָרֶם 
שם: [ירמיה ב, ון 
ג תַּאֲוַת ענָוִים שְׁמַעְתָ 
יַ תָּכִין לכָּם תַּקְשִׁיב 
אֶוֹנְ: |תהלים י, יז 
ד וְְְיָאל כְּדֵי יְדֶע די 
רְשִים | כְּתְבָא | על 
לְבותָהּ כוֹן פְתִיחָן לה 
ְּעלִיתָהּ נָגֶך יְרוּשְׁלִם 
ְמְנִין סְּלָתָה בְיֹמָא 
היא בָּךּ על בּרְבוֹהִי 
וּמְצַלָא וּמוֹדָא קָדֶם 
אֲלָהֵהּ כָּל בֵל די הַוָא 
עָבַד מן קְדְמַת דְנָה: 
[רגיאל ו, יא] 

ה) ערֶב וָבקָר וְצָהָרִים 
אֶשִיחָה וְאֶהָמָה ויִשְׁמַע 
קוֹלי: |תהלים נה, יח] 

ו) וְחַנָה היא מְַבָּרֶת 
על לְבָה. רק שְפְתִיהָ 
ְעוֹת וְקוֹלָהּ לא יִשְׁמַע 
ַיַחְשָבֶהָ עלי לְשְּׁרָה: 
[שמואל א א, יג] 

ז וּפָנִי | אֶל תְפְלַת 
עבר וְאֶל תִּחְנָתוֹ יי 
אֶלהִי למע אֶל הָרְנָה 
וְאֶל הַתְפַלָה אֲשֶׁר 
עבְרְףּ מִתְפּלֵל. לְפָנֶ 
הַיוֹם: |מלכים א ח, כח] 
ה) וַיֹאמָר אֵלֶיהָ עלי עד 
מי מ הפ 
אֶת יֵנְךְּ מַעָלָיּ: 


[שמואל א א, יד] 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


כסא דמוקרא". " כוס על זכוכית (כנס: לישרי לן מר. קירס: הי |" כסא דזוגיתא חיורתא. מכקן נסגו כקכר זכוכית 3נשוסין: 
ו ן 


לא. 


תורה והי מצוה דמגנו עלן. סיכן סתולס מעסקנו וסיכן סמנות טלגו | ?במכןם גילה שם תהא רעדה. פטוטו טל מקכל ענדו לת ס' 


מקיימין סיגינו ענינו מדינס של גיסנס: הלכה פסוקה. עפינה 


בירס וכסינס יוס כעלס תגילו וסכי מפורם כילוקלעי 


נריכס עיון, של יס מסרסר כס כתפנמו: יושבת עליה ז' נקיים. ? עכלו לת ס' ירפס סיינו תפנה דסיקכי עכודס = כדתניb‏ כספרי 


לכל מלומו יוס פפוסקת , וסתוכס 69 
סליכס ז' נקייס 525 לזכס. קנפמר 
וס עסכס מזוכס", ו6ין זכס 656 
סלוס סקס ימיס ככֿופין כתוך י"ש 
יוס סנין (לס לנלס: ומכניסה. 
ית : במוץ שלה. קודס קיזלס סותס, 
ספין מתסייב כמעקר מן סתולס 696 
כרסיים. פני סיס" ומטנמרס ככרי, 
6 (פני מירוס מין רסיים פני סנים 
קונעפו, דגכי פרומס ומעטר כפינ 
לגן כססית לגנך (לנניס ק) וסול 
סמילוס !, פפיכך כטמכניסס בי 
קודס מיכות 69 סוקכעס למעפר מן 
סתוכלס, ורנ סול דלסכו 6כילק 
קנע נלכר סנל נגמר מנלכתו 936 
פכינת עכפי ( 6סרו, ומקכל בּסמס 
ערסי סוק, דתנן כמסכת פס (פ"6 
מ"ו) מקכיל לכסמס מיס ועוף על 
טימכס, סנכך כסמתו פוכנת ופטולס, 
6 פיסו סור 3קכינת קכע: אפור 
בהנאה ומועלין בו. ולע"ג להי" 
6ין מוענין כדמיס וילפינן ₪3 מקרסי 
כעסכת יומל (דף נט:) וכססיעת 
סולין (דף קת), ס"מ כסנשסטו 
כעזלס דליכ (מימר נתתיו (כס על 
סמזכת (כפר (ױקג6 ז) לכפר נתתיו 
לך ונ למעינס', ל כלס סקזס 
מועלין כנומכ פס נסנס מני קכנן 
מעילס. וסנך סויין סנכות פסוקוק 
טפין עניסן קוסיום וירופיס מיסb‏ 
פריך לסכסר כסן: | כמתניתין. 
מתוך כונל כp:‏ כברייתא. מפוך 
סלכס פסוקס: שיחה. לינגות: מתוך 
קלות ראש. סינוף על כוכד. כ6ש, 
מוך !תות 3 ועתק: אלא מתוך 
שמחה (6). כגון לכלי תנקומיס 
טל מולס כגון סמוך כגקונת מפריס, 
ו סמוך לתסלס ללוד קסול קל עכס 
ופנסומין כגון ככון ירסיו יעקס סומכ 
סי 6 כל פוסכיו, וכגון מקרסוק 
ססדורות כתפכת ערנים כי כ יטום 
סי קת עמו, וכיוכק כסן: אלויה. 
ליוסו | כדלך: | צניתא. דקליס: 
אדכרתן מילתא כו חס סקומריס 
מימות קלס סלסקון סס, שסוס גזר 
על פופו מקוס לשו דקניס: אם 
תכין לבם, סז פקקיכ 6זנך: זמנין 
תלתא. סמכית מנסס ועכנית: יכול 
משבא לגולה הוחלה. סתפנה סולק. 
סומנס כמו נתסלם. 236 קודס נכן 65 
סיס לגיל ככך? : יכו? יהא כוללן. 
ללש מפכות סלכו כקעס 6סת: יכול 
ישאל צרכיו. כגון כרכות דקפה קוין 
עד ק"ת ו"כ יתפננ סנס כרלות 
רקסונות קסן קל קכת: רנה זו תפלה. 
סל קנת: בקשה. סקל <ככיו: 
אחר אמת ויציב. קודס ג' כסקונות: 
טלריך 


אייתי כסא דמוקרא בת ארבע מאה זוזי ותבר 
קמייהו ואעציבו רב אשי עבד הלולא לבריה 
חזנהו לרבנן דהוו קא בדחי טובא אייתי כסא 
6 חגיתא חיורתא ותבר קמיהו ואעציבו 
אמרו ליה רבנן לרב המנונא זוטי בהלולא 
דמר בריה דרבינא לישרי לן מר אמר להו ווי 
לן דמיתנן ווי לן דמיתנן אמרי ליה אנן מה 
נעני בתרך א"ל הי תורה והי מצוה דמגנו 
עלן. א"ר יוחנן משום רשב"י *אסור לאדם 
שימלא שחוק פיו בעולם הזה שנאמר * אז 
ימלא שחוק פינו ולשוננו רנה אימתי בזמן 
שיאמרו בגוים הגדיל ה' לעשות עם אלה 
אמרו עליו על ר"ל שמימיו לא מלא שחוק 
פיו בעוה"ז מכי שמעה מר' יוחנן רביה: ת"ר 
לאין עומדין להתפלל לא מתוך דין ולא מתוך 
דבר הלכה אלא מתוך הלכה פסוקה והיכי 
דמי הלכה פסוקה אמר אביי כי הא דר' זירא 
* דאמר ר' זירא יבנות ישראל החמירו על 
עצמן " שאפילו רואות טיפת דם כחרדל 
יושבת עליה שבעה נקיים רבא אמר כי הא 
דרב הושעיא דאמר רב הושעיא * מערים 
יאדם על תבואתו ומכניסה במוץ שלה כדי 
שתהא בהמתו אוכלת ופטורה מן המעשר 
ואב"א כי הא דרב הונא !דא"ר הונא א"ר 
זעירא "המקיז דם בבהמת קדשים אסור 
בהנאה ומועלין בו רבנן עבדי כמתניתין רב 
אשי עביד כברייתא: ת"ר "'אין עומדין 
להתפלל לא מתוך עצבות ולא מתוך עצלות 
ולא מתוך שחוק ולא מתוך שיחה ולא מתוך 
קלות ראש ולא מתוך דברים בטלים אלא 
"מתוך שמחה של מצוה וכן לא יפטר אדם 
מחברו לא מתוך שיחה ולא מתוך שחוק ולא 
מתוך קלות ראש ולא מתוך דברים בטלים 
אלא מתוך !יי דבר הלכה שכן מצינו בנביאים 
הראשונים" שסיימו דבריהם בדברי שבח 


(פ' עקנ*) ונעבדו ככל (כבכס זו פפלס : 
המכין דפ גנהמת קדשים וכו. 
וקקס דסמר נפ'ג דעי= 

(דף מה) גני דמיס מיכוניס ודמיס 
פנימייס קנ קככנות כו וללו נמכריס 
לגנניס זכל נמ דסי מוענין כסן 
? ויל דסתס סייגו תל זריקת דמיס 
וכנל נפכפרו כעניס מס פפין כן 
סכל : רבגן עבדי כמתניתין. 
וכותייסו קי"ל* ונכן מין מספפנין 
מתוך קנות רס וקסוק 596 מתוך 
כוכד רפש וקממס סל מנוס כגון 
קעסק כדככי מוכס ונכן נסגו לומל 
פסוקי דומרס וקטכי קודס מפלס: 
רך אשי עניד כברייתא, ילוסלמי" 
יעמוד ויתפנכ 556 מסוך 

דנר סנכס "ר ירמיס סעוסק נכֿרכי 

ור כעוסק כלכלי פורס למי: 

שכן מצינו בנניאים הראשונים 
שסיימו = דבריהם בדברי 

שבח ותנחומין. ומקטס נילוקנעיס 
פון מיכעיס וכו' וסק כתיב כי לס 
מס מקסתנו (פֿיכס ס) מיסו מססוםל 
קרי דסוף תכי עקר וקסנת ‏ 
פריך מידי קמוקנו כטונ כדנרי 
פנסומיץ = ול מײכי בפורענום 
ליקר36: |(]| א( בזוית אחרת. 
מיעס ד6מר נקמן (לף ₪5) סb3‏ 
ססות כסוף כל כרכס וכרכס מלמדין 
ותו קל ישמס ופירן סר"כ יוסף 
דסכס ‏ ירי כתפנוניס קסיס ומכ 
לתר י"ס כככות ול נסילb‏ דסb‏ 
מי"ם ק6מר ונכס לסכ"י דודפי 
כסוף כל כככס סוכ כססות לכל 
קמע סנרכס מיס מותר. לספו 
ונסכי מיילי | סכ וכקסיס מגיע 
נסוף סכלכס סיס זוקף ונכך (סגו 
סעונס כרם סקנס וניוס סכפוכיס 
סמתפננין זכרנו ונכן תן ופמנוך 
קסוסיס ‏ כעמגיעיס | נססוקיס 
ונסוף כללס ו ססין נסמו 


לכל 


מחבירו אלא מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו כי הא "דרב כהנא אלוייה 
לרב שימי בר אשי מפום נהרא עד בי צניתא דבבל כי מטא להתם א"ל מרײ 
ודאי דאמרי אינשי הני צניתא דבבל איתנהו מאדם הראשון ועד השתא 
א"ל אדכרתן מילתא דרבי יוסי ברבי חנינא דאמר ר' יוסי ברבי חנינא מאי 
דכתיב ‏ בארץ אשר לא עבר בה איש ולא ישב אדם שם וכי מאחר דלא עבר 
היאך ישב אלא לומר לך כל ארץ שגזר עליה אדם הראשון לישוב נתישבה 
וכל ארץ שלא גזר עליה אדם הראשון לישוב לא נתישבה רב מרדכי אלוייה 
לרב שימי בר אשי" מהגרוניא ועד בי כיפי ואמרי לה עד בי דורא: 
ת"ר המתפלל 'צריך שיכוין את לבו לשמים אבא שאול אומר סימן לדבר * תכין 
לבם תקשיב אזנך. תניא "א"ר יהודה כך היה מנהגו של ר"ע "כשהיה מתפלל 
עם הצבור היה מקצר ועולה מפני טורח צבור *וכשהיה מתפלל בינו לבין 
עצמו אדם מניחו בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת וכל כך למה מפני כריעות 
והשתחויות: א"ר חייא בר אבא * 'לעולם יתפלל אדם בבית שיש בו חלונות 
שנאמר 7 וכוין פתיחן ליה וגו' ' יכול יתפלל אדם כל היום כלו כבר מפורש על 
ידי דניאל = וזמנין תלתא וגו' יכול משבא לגולה הוחלה כבר נאמר די הוא עבד מן קדמת דנא יכול יתפלל 
אדם לכל רוח שירצה ת"ל = (לקבל) [נגד] ירושלם יכול יהא כוללן בבת אחת כבר מפורש ע"י דוד דכתיב = ערב 


יובקר וצהרים וגו' יכול ישמיע קולו בתפלתו * כבר מפורש על ידי חנה שנאמר ! וקולה לא ישמע * יכול = ישאל 


אדם צרכיו ואח"כ יתפלל כבר מפורש על ידי שלמה שנאמר ! לשמוע אל הרנה ואל התפלה רנה זו תפלה 
תפלה זו בקשה אין אומר דבר (בקשה) אחר אמת ויציב אבל ?אחר התפלה אפי' כסדר וידוי של יה"כ 
אומר איתמר נמי אמר רב חייא בר אשי אמר רב = אע"פ שאמרו שואל אדם צרכיו בשומע תפלה אם בא 
לומר אחר תפלתו אפילו כסדר של יה"כ אומר: אמר רב המנונא כמה הלכתא גברוותא איכא למשמע 
מהני קראי דחנה וחנה היא מדברת על לבה *מכאן למתפלל צריך שיכוין לבו רק שפתיה נעות למכאן 
למתפלל שיחתוך בשפתיו וקולה לא ישמע ימכאן שאסור להגביה" קולו בתפלתו ויחשבה עלי לשכורה 


4 מכאן = ששכור" אסור להתפלל ף ויאמר אליה עלי עד מתי תשתכרין וגו" א"ר אלעזר מכאן לרואה בחברו 


חפה 


עין משפט 
נר מצוה 


ג א טוס"ע 6"ס סימן 
סקס סעיף ס: 

ד ב מייי פ"ד מסלכות 

פס הנכס ית סמג 

עסין יס טוס"ע פו"ם סי 5ג 

סעיף ג: 

ה ג מיי' פי"5 מסנכות 

פיקורי ביס הנ' ד קמג 

נפוין קיb‏ טוט"ע י"ד סי' 

קפג: 

[לנ 36פס כקן וכסכועות 
פ"כ דף כפ"ט]: 

| דמיי פ"ג מסל' מעסר 

סלכס ו טופ"ע י"ד סימן 
ענ סעיף פד: 

ןה מיײ' פ"נ מסנכות 

מעילס. תנכס יל סמג 

עקין כי: 

ח ו מיי' פ"ד מסנכות 

תפנה סל' ים קמג עטין 

יט טוס"ע מ"ס סי' כג סעיף 

3: 
מ זמי" קס סנכה עז קמג 
פס טוק"ע 6"ס סימן 
₪5 קע" 5: 
י ח פיי" פ"ו עס סנכס כ 
סו"ע פ"מ סי נג סעיף 
יס: 


יא ם טור 5"פ סי" קד: 
יב י מיי' פ"ס עסלכות 
תפנה הנכס ו קמג עס 
טוס"ע מ"ס סימן 5 סעיף 
7: 
ינ כ פיי" פ"ו פס סלי כ 
טוס"ע 6'פ סימן קיט 
סעיף 6: 
יד 5 מיי' פ"ד קס תנ' טו 
קמג פס טוס"ע ל"ת 
קי' ₪5 סעי' : 
מו מ 1 מי" פס פס 
הנכס ט קמג סס טול 
סו"ע יס סי' קb‏ סעיף 3: 
מז סמייי פ"ד פס סנ יז 
סמג פס טור וק"ע 
6 סי' 5 סעיף : 


הגהות הב"ח 


(6) רש"יד"ס 636 מתוך 
סמפס של מצוה כגון: 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


== 
הגהות וציונים 


6] תיבות "בעוה"ז" כאן 
אין לו הבנה ויש 
שמחקום וכן ליתא 
בכת"י ובראשונים עיין 
דק"ס, ויש | שפירשו 
בעוה"ז המוזכר כאן 
דפירושו "בעסקי 
העוה"ז" (שמן רוקח): 


3] בכתי ליתא 
"הראשונים", ועיין 
מהרש"א בח"א: 


ג] בכת"י ליתא תיכת 
"מר", וכן ליתא בסוטה 
מו ע"ב: ל] [לרב אשי 
כ"ה בסוטה וכ"כ רש"י 
בגיטין נט ע"א ד"ה זילו 
ע"ש שכך מוכח וע"ע 
ברש"י ביצה ו ע"א ד"ה 
א"ל] (גליון): ס] רי"ף 
ורא"ש | ל"ג (גליון): 
ו] הרא"ש גורס מכאן 
שלא ישמיע קולו 
בתפלתו ונראה דכצ"ל 
(רש"ש עיי"ש) וכ"ה 
בבית נתן ובראשונים: 
!] דבור תוס' על זה 
תמצא לקמן ע"ב ד"ה 
מכאן ששכור: ת] נראה 
דהד"ה | צ"ל | כסא 
דזוגיתא חיורתא אבל 
על בסא דמוקרא פירש 
רש"י לעיל כח ע"א ד"ה 
כסא בענין אחר עיי"ש 
(רש"ש, מנחם משיב 
נפש): ע] כדכתיב כדגן 
מן הגורן (ר"ב אשכנזי): 
' עיין | פי' ‏ אחר 
כן שייך 
לעיל. ל הפפ קיו 
מ מ"ש התוס' עבדו 
וכו הא דכור -בפני 
עצמו (מלא הרועים): 
₪] פירוש. כרבון וכרב 
אשי (מהרש"ל): 
לק מהנהו [כצ"ל חימן 
(גליון): ם] וכ"כ רבינו 
יונה שכ"ה הגי' הנכונה 
ועיי"ש שהאריך בזה: 


עין משפט 
נר מצוה 


יז א מיי' פ"ו מסנכות 
לעות סלכס ז סמג עטין 
יס: 
יח ב מיי' פ"ג מסנכות 
קוטס הנכס כנ: 
יט גמיי' פ"ס מת(' תפס 
סנכה ו סמג עטין יט 


טושו"ע סו" ספן קנ אש דרכי ממי קכור מסו שיכרך 


סעיף 6: 
5 ד ה מי" פיט מסלי 
ית סמקדט סנכס ו 
ופ"ס מסנ' מעpס‏ סקככנו' 
הנלי 6 ופי"b‏ מסל' פסוני 
סמוקדפין סנכס 6 סמג 
לסוין שטן: 
בא ו מיי' פ"ס מסנכות 
ת"ת הנכס 3 סמג 
עסין יג עוס"ע יו"ד סימן 
רמנ סעיף ד: 
פב זה מיי (פ"ל מס( 
סנכת סל' כ) ופ"6 
מסל' מענית סנ' יכ קמג 
עסין ג טוק"ע קו"ס סי" 
רפס סעיף ל: 


ליקוטי רש"י 


לא אדון אתה בדבר 
זה. גלים בענמך ססין 
רות סקדם סולה עפיך 
סתדע ססיני סכורם. יין 
[שמואל אי א, טם. כני 
בליעל, כלי עול ספרקו 
עולו סל מקוס [דברים יג, 
יד. | ונקתה. מעיס 
סמ6לליס [במדבר ה, כח]. 
א"ל ר"ע וכו'. כל עס 
עס עקרס משוס 607 
גססלס סספסילס |סוטה 
כ ג' אמתות הללו. 
המור ג' פעמיס נמקרb‏ 
כנגד ‏ מנסס דככיס 
קסקקס מנװס עניסס 
[שמואל שם, יאן. בדקי 
מיתה. עונת סנודקין 
פֿותן כסעת סכנס כרכנן 
דסמכי = ולדות. דבקי. 
סמלנקין ומקרנין מיתה 
לסני זמנס כרבי 6לעזר 
לתני יללות [שבת לב.]. 
צחור. כתר. לכ כמו 
סתוגות 5סורות (סופטיס 
ס) ויחזקאל כז, יחן. 
גיחור. <לוס סכנס 
כו" ננע"ז [לקמן נח: 
ועיי בגליון כאן]. 
[המשך בסוף המסכת] 


הנהות וציונים 


5] עיין מהרש"א שלשון 
אחד הוא ובכת"י ליתא 
כל האיכא דאמרי עד 
תיבות "מי לא ידעת" 
ועיין | צל"ח ויעב"ץ 
הנפק"מ | בין | שני 
הלשונות: 3] סוטה כו 
ע"א [ושם מוחלפת 
השיטה [עיין בהגהות 
מוהר"ב רנשבורג] וע"ש 
בתוס' ובתוס' מנחות יז 
ע"ב וצע"ק] (גליון) מה 
שציין הגרי"ב ובתוס' 
מנחות יז ע"ב [ד"ה מאי] 
לא שייך לכאן אלא לקמן 
על דברה תורה כלשון 
בני אדם (הר"ר אליהו 
גוטמכער): | ג] נ"א 
נפסדת (גליון) בכת"י 


וזו שלא 
הפסידה (וכ"ה בסוטה, 
והיא נוסחא ישרה, 


דק"ס) ועיין צל"ח מש"כ 
על חילופי גרסאות שבין 
סוגיא דהכא לסוגיא 
דסוטה, ועיין מהר"ץ 
חיות ‏ סוטה | שם: 
ל] בסוטה איתא יולדת 
בריוה נקבות לחת 
זכרים קצרים וכו' 
ו"אחד יולדת שנים" 
ליתא שם (רש"ש) ועיין 
מהר"ץ חיות בסוטה 
שם: ס] שלשה "בדקי" 
מיתה, כרבנן דאמרי 
בפרק במה מדליקין על 
שלש עברות נשים מתות 
בשעת לידתן, ואמרי לה 
שלשה "רבקי" מיתה, 
כרבי אלעזר דאמר נשים 
מתות ילדות. דבקי 
כלומר | שנדבק בהן 


מהרה, (תוס' ר"י החסיד ותוס' הרא"ש): 
שמבאר למה לא פירש רש"י כאן: 


"פירוש" (דק"ס): 


(מהר"ץ חיות): י] [שייך לעיל עמוד א] (גליון): כ] דבור זה צריך להיות אחר ד"ה עמכה: (] רש"ל מ"ז (גליון): 


נסתרה 5 


לא: 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


דבר שאו הגון. פילוט פע"ג דליכ? פיסור דלורייפ5 דסי סיכל = שצריך להודיעו. סעססד כריך כנקות ₪6 עכמו, ופסוליע פת סוסדו 


סיסורל דלוכיית פסיטל סוכת תוכית כתינ (יױקכ יע): 
גברא גגונרין, פי" פדס קיס) תקונ כימטת כין 6עיס: 
ששכור אפור להתפלל, ירוסלמי בעסכם תכומות פרק 


'מכאן 


קמס" כני זירס נעי 


פע וכנת וסכעת וכככת ולפילו 
מדומלס. פילוק ולפי" סול ססוי 
וסכור כל כך ססיגו יכו לדכר ככלוי 
דסכי עטמע וקכעת וכרכק : 
"מכאן שאסור לישב בד' אמות 
של תפלה. כין מלפניו 
(כין מנפתכיו) וכין מן סדלין ופירטו 
פקוכת סגלוניס. לוקל כיוקנ וטל 
6 ס סיס עוסק כק"ש וננלכומיס 
וכיו5 כסס מפינו יוסב ספיר דמי: 
? עמך מסמע כסוך 
[עמכהן. פרנע פמות? מקוס 
דכפיב | עמכס מנ נס" כלומר 
קנ סיס סנ כתוך לכנע פמות 
טלס כי לס כסמיטית: 
מורה הלכה נפני רבך את. וקף 
ע"פ קנ (מד עדיין כפניו 
מ"מ גדול סלור סיס * וכ כלמול 
לפניו: כל היושב בתענית בשבת. 
פירט כ"ם כפענית תלוס וכן לית 
כמדרם | תסניס וכסיוסנ כפענית 
מנוס כסכת פי' נס"ג סומר ענו 
נקסי (כול ופיכו קונע כלכס 
ענמו" כיון | טפנו כמוך י"ת: 
גדולס 


* הבר *שאנוהנון צחיך להוכיחו. * ותען חנה ץ 


ותאמר לא אדני אמר עולא ואיתימא רבי 
יוסי ברבי חנינא אמרה ליה לא אדון אתה 
בדבר זה ולא רוח הקודש שורה עליך 
שאתה חושדני בדבר זה איכא דאמרי" 
הכי אמרה ליה לא אדון אתה לאו איכא 
שכינה ורוח הקודש גבך שדנתני לכף חובה 
ולא דנתני לכף זכות מי לא ידעת * ראשה 
קשת רוח אנכי ויין ושכר לא שתיתי אמר 
רבי אלעזר מכאן לנחשד בדבר שאין בו 
שצריך להודיעו. 5 אל תתן את אמתך לפני 
בת בליעל אמר רבי אלעזר מכאן לשכור 
שמתפלל כאלו עובד ע"ז כתיב הכא לפני 
בת בליעל וכתיב התם % יצאו אנשים בני 
בליעל מקרבך מה להלן עז אף כאן ע". 
" ויען עלי ויאמר לכי לשלום אמר רבי אלעזר 
מכאן לחושד את חברו בדבר שאין בו שצריך 
לפייסו ולא עוד אלא שצריך לברכו שנאמר 
ואלהי ישראל יתן את שלתך: = ותדר נדר 
ותאמר ה' צבאות אמר רבי אלעזר מיום 
שברא הקב"ה את עולמו לא היה אדם שקראו 
להקב"ה צבאות עד שבאתה חנה וקראתו 
צבאות אמרה חנה לפני הקב"ה רבש"ע מכל 


ססין כו לומו לכר מגונס: לפני בת בליעל. 36 מתגני ככת כניעל 
לסטלני כקככות: ואסתתר. פתייתל עס 6סליס ויססלני כעלי: 
פלסתר. סקר: שלש אמתות. דריש לסו כטון מיתס: בדקי מיתה. 


קסקקס (נלקת כסן כקעת ססלנס 
קלס ימ נכס לסל מסס סמות: 
נדה וחלה והדלקת נר. קל ענת. 
על ג' עכרות סמו נסיס ממות, 
וטעמל יליף בעסכת סכת (דף 5:): 
שמובלע בין אנשים. כב דימי מפרם 
ל כ פכוך וכ גוך וכו': אלם. " פיי 
0 פחור. כו"ם כלע"ז: יניחור. 
קסו לכן יופר מדלי: ולא חכם. 
יופר מדסי, קנ יסיס תימס בעיני 
סנליות וממוך סנדכרין כו קולטת 
בו עין סלע?: הנצבת עמכה. מסמע 
סף סוק עעס כעמילס: אל הנער 
הזה. על זס ו69 65פר, מכסן טתטb‏ 
לעלי ונס לענטו ולסתפלל טינמן לס 
נן סכ: והקריבו הכהנים. ממכו 
כפרק קמ לסגיגס (דף י6.) וסקכיכו 
זס קכנת סדס: של שבעים שנה. 
כלומר מפיכו נגזר עליו מנעוריו, לסי 
קפענית קסס כקנת כפי טסכל 
מפענגיס כו וסוס מתענס: תעניתא 
לתעניתא. יתענס (מתכ: ותתפלל 
על ה כך כקוכ סו נמקכק. 
ונ גרסינן סכ 56 תקכי: שחזר 
והודה | לאליהו. (דכליו | סולס 
חר זמן כנכופת נביליס 6סריס: 
לכפיג 


צבאי צבאות שבראת בעולמך קשה בעיניך שתתן לי בן אחד משל למה הדבר דומה למלך בשר ודם 
שעשה סעודה לעבדיו בא עני אחד ועמד על הפתח אמר להם תנו לי פרוסה אחת ולא השגיחו עליו 
דחק ונכנם אצל המלך א"ל אדוני המלך מכל סעודה שעשית קשה בעניך ליתן לי פרוסה אחת: 
אם ראה תראה א"ר אלעזר אמרה חנה לפני הקב"ה רבש"ע אם ראה מוטב ואם לאו תראה אלך ואסתתר 
בפני אלקנה בעלי וכיון דמסתתרנא משקו לי מי סוטה ואי אתה עושה תורתך פלסתר שנאמר " ונקתה 
ונזרעה זרע הניחא למאן דאמר אם היתה עקרה נפקדת שפיר אלא למאן דאמר <אם היתה יולדת בצער 
יולדת בריוח נקבות יולדת זכרים שחורים יולדת לבנים קצרים יולדת ארוכים מאי איכא למימר דתניא: 
ונקתה ונזרעה זרע מלמד שאם היתה עקרה נפקדת דברי ר' ישמעאל א"ל רבי עקיבא אם כן ילכו כל 
העקרות כולן ויסתתרו וזו שלא קלקלה נפקדת9 אלא מלמד שאם היתה יולדת בצער יולדת בריוח? 
קצרים יולדת ארוכים שחורים יולדת לבנים אחד יולדת שנים מאי אם ראה תראה 9 דברה תורה כלשון 
בני אדם: = בעני אמתך ולא תשכח את אמתך ונתתה לאמתך א"ר יוסי בר' חנינא ג' אמתות הללו למה אמרה 
חנה לפני הקב"ה רבש"ע * שלשה בדקי מיתה* בראת באשה ואמרי לה שלשה דבקי מיתה ואלו הן נדה 
וחלה והדלקת הנר כלום עברתי על אחת מהן: = ונתתה לאמתך זרע אנשים מאי זרע אנשים אמר רב 
נברא בגוברין ושמואל אמר זרע שמושח שני אנשים ומאן אינון שאול ודוד ורבי יוחנן אמר זרע ששקול 
כשני אנשים ומאן אינון משה ואהרן שנאמר משה ואהרן בכהניו ושמואל בקוראי שמו ורבנן אמרי 
זרע אנשים זרע שמובלע בין אנשים כי אתא רב דימי אמר לא ארוך ולא גוץ 6 ולא קטן ולא אלם ולא 
צחור ולא גיחור ולא חכם ולא טפש: "אני האשה הנצבת עמכה בזה אמר ריב"ל ימכאן שאסור לישב 
בתוך ארבע אמות של תפלה: > אל הנער הזה התפללתי א"ר אלעזר שמואל מורה הלכה לפני רבו היה 
שנאמר " וישחטו את הפר ויביאו את הנער אל עלי משום דוישחטו את הפר הביאו הנער אל עלי אלא 
אמר להן עלי קראו כהן ליתי ולשחוט חזנהו שמואל דהוו מהדרי בתר כהן למישחט אמר להו למה 


לכו לאהדורי בתר כהן למישחט "שחיטה בזר כשרה אייתוהו לקמיה דעלי אמר ליה מנא לך הא אמר : 
יה מי כתיב ושחט הכהן 5 והקריבו הכהנים כתיב "מקבלה ואילך מצות כהונה מכאן לשחיטה שכשרה 


בור אמר ליה מימר שפיר קא אמרת מיהו מורה הלכה בפני רבך את 'וכל > המורה הלכה בפני רבו 
חייב מיתה אתיא חנה וקא צוחה קמיה " אני האשה הנצבת עמכה בזה וגו' אמר לה שבקי לי דאענשיה 
ובעינא רחמי ויהיב לך רבא מיניה אמרה ליה 5 אל הנער הזה התפללתי: * וחנה היא מדברת על לבה 
אמר רבי אלעזר משום רבי יוסי בן זמרא על עסקי לבה אמרה לפניו רבונו של עולם כל מה שבראת 
באשה לא בראת דבר אחד לבטלה עינים לראות ואזנים לשמוע חוטם להריח פה לדבר ידים לעשות 
בהם מלאכה רגלים להלך בהן דרים להניק בהן דדים הללו שנתת על לבי למה לא להניק בהן תן 
לי בן ואניק בהן: ואמר רבי אלעזר משום רבי יוסי בן זמרא 'כל היושב בתענית בשבת קורעין לו 
נזד דינו של שבעים שנה ואף על פי כן" חוזרין ונפרעין ממנו דין עונג שבת %מאי תקנתיה אמר רב 
נחמן בר יצחק "ליתיב תעניתא לתעניתא: ואמר רבי אלעזר חנה הטיחה" דברים כלפי מעלה שנאמר 
" ותתפלל על ה' מלמד שהטיחה דברים כלפי מעלה ואמר רבי אלעזר אליהו הטיח דברים כלפי מעלה 
שנאמר 9 ואתה הסבות את לבם אחורנית א"ר שמואל בר רבי יצחק מנין שחזר הקב"ה והודה לו לאליהו 


1] לשון זריקה (רש"י לקמן לב ע"א ד"ה הטיח), ועיין צל"ח לקמן 
!] דבור זה בא לכאן מהגהות מהרש"ל, ובדפו"י ליתא, ואין דרך רש"י לומר 
ק] [צחור שהוא לבן. גיחור רו"ש בלע"ז כצ"ל וכ"ה [ברש"י] לקמן נח ע"ב וגמרא בכורות 
דף מה ע"ב וע' פירש"י לקמן נט ע"ב [וע' במעדני יו"ט לקמן נח ע"ב] (גליון): 
שאפשר שלרוב חכמתו יבעט באמונה כאלישע אחר ע"ש ואולי דברים הללו המה של בעל הכותב ולא מדברי רש"י 


שְאָלְתִּי מָעָמו: [שמואל א א, כון 


אהָל מועד: [ויקרא א, ה] 


ט] ברש"י בע"י יש הוספה 9 
לְשְׁכֹּרָה: [שמואל א א, ג] 


מ] בדפו"ר איתא עמך משמע, והגיה המהרש"ל עמכה משמע (וכ"ה בתוס' הרא"ש עיי"ש), ולפנינו תיבת "עמך" 
בתחילת דברי התוס' לכאורה מיותר: כ] צ"ל וי"א משום וכוי (חילופי גרסאות וכ"ה בתוס' ר"י החסיד ותוס' הרא"ש): 


דכתיב 


י) וִשְׁחֲמוּ אֶת הַפר וַבִיאוּ אֶת הַנער אֶל עָלִי: [שמאל א א, בהן 
אֶת בֶּן הַבְּקֶר לפָנִי יי וְהַקְרִיבוּ בְנִי אַהַרֹן הפּהנים אֶת הַדֶם וְָרְקוּ אֶת הַרֶם על הַמְבָּחַ סְבִיב אֲשֶׁר פְּתַח 
ל וְחַנָה היא מְרַבָרֶת על לִנָּהּ רק שְׂפָתֶיהָ נְעוֹת וְקוֹלָהּ לא יִשְׁמע וִַחְשְׁבָהָ עלי 
מ) וְהִיא מָרַת נָפֵשׁ וַתִּתְפַּלֶל על יי וּבְכה תַבְכָּה: [שמאל א א, ין 
ְיָדַעוּ הָעֶם הַזֶה כִּי אַתָּה יי הָאֲלהִים וְאַתָּה הֶסְבְּתָ אֶת לְכָּם אַחֹרַנִית: [מלכים א יח, לן 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


פ) ערכין טז:, 3) [יכמות 
עס. כתונות סו: קדוטין 
רגיט מם: כלרים .9. 
בת 0-ל ע"וקו. 
פנסדרין גו. סד: פס: 5: 
מכות יכ. זכסיס קס: 
כריתום יל. ערכין ג. נלס 
כ: מד.], ג) קנת (נ., 
ל) סיס לב. [יומb‏ כז. 
מנסות יט.], ס) עילוכין 
דף סג., ו) עיין תוס' 
נזיר ב: דיה ואמאי, 
ז) [תענית יכ:], מ) ה"ד, 
ט) עיין תוס' לעיל כט. 
ד"ה מפני ובפני יהושע. 


הגהות הכ"ח 
(6) גמ' ול קמן. נ"כ פי' 
ססו6 דק כיופר ול נס 


פירוק קסו ענ סכנה 
כון וליס: 


גליון חש"ס 
תופ' ד"ה מורה וכ". 


ובא ללמוד לפניו. עי" 
תס"ד פימן קנ"ם: 
לעז רש"י 
רו"ש. פירוט גיסור, 
פדוס סרנס (רק"י נרכות 
לף נם ע"נ ד"ס גיסול), 
פדמוני (כקנ"ס כר6שית 
כס, כס), 6דמדס (רק"י 
ױקרb‏ יג, מט): 


תורה אור השלם 

א) ותַּען חֵנָה וַתּאמֶר 

לא אַדנִי אֲשָׁה קְשֶׁת 

רוח אָנֹכִי ויין וְשׁכֶר לא 

שָׁתִיתִי וְאֶשָפּף אֶת 
נפְשִׁי לפנ י: 
[שמואל א א, טו] 

ב) אל תִתּן אֶת אֲמָהְ 


4 לְפנִי בת בעל כִּי מֵרֹב 


שיחי וְבַעָסִי דְבַּרְתִּי עד 
הָנָה: |שמואל א א, טון 
ְיצָאוּ אַנָשים בָנִי 
ליעל מִקְרבָךְּ וייחו 
אֶת ישְׁבֵי עִירֶם לָאמֹר 
ֵלְבָה וְַעֲבְדָה אֲלחִים 
אַחָרִים | אֲשֶׁר לא 
יְדַעְתֶּם: [דברם יג, יד) 
ד) ויען עֲלֵי ואמ לְבִי 
לְשָלוּם וְאלהַי יִשְׂרָאֵל 
יתֵּן אֶת שׁלָהֵךְּ אֲשֶׁר 
שְׁאֵלְתְּ מעֲמו: 
[שמואל א א, יז| 
ה) וָתִדר נָדֶר ותאמר יי 
צְבָאוּת אִם רָאה תִרְאֶה 
בָּעֲני אֲמָתְף וְכַרְתְנִי 
ולא תִשְׁכַּח אֶת אַמְתַף 
נְתַפָּה לְאַמְתְךּ וע 
אַנָשִים ונְתתִּיו לי כָּל 
ימי חַייו וּמוֹרָה לא 
יָעַלֶה על ראשן: 
[שמואל א א, יא] 
וְוְאם לא נוְמְמְאֶה 
האשה וָּׁהרָה הוא 
עה שי 
[במדבר ה, כח] 
ז) מֹשֶׁה וְאַהַרן בְּכהָניו 
וּשְׁמוּאֵל בְּקְרְאִי שמו 
קראים אֶל ײַ וְהוא 
עָנָם: [תהלים צט, ו] 
ח) וַתּאמָר בִּי אַדנִי חי 
נפְשָּׁ אנ אֲנִי הָאָשֶה 
נַנִצָבָת עכְכָה כָוָה 
ְהתְפּלֶל אֶל יי 
|שמואל א א, כון 
ט)אֶל הער הזה 
הַתְפִּלְלְתִּי ןי לִי 
אֶת = שְׁאֲלָתִי | אֲשֶׁר 
כ) |שחט 


ענני יי ענני 


אין עומדין 


שעושה דִבָר שָאִינו הַגוּן, שהוא צָרִיך להוֹכִיחוֹ על כך, כמו שהוכיח 
עלי את חנה כשחשב שהתפללה בשכרות". 


הגמרא ממשיכה לדרוש את לשונות הפסוקים שנאמרו לגבי תפילת 
חנה: 
בהמשך הפסוקים נאמר (טמופנ 6' 6 עו) וַתַעִן חנה ותאמָר לא אָדנִי 
אֶשָה קְשת רוּח אָנכִי וְיַן וְשָׁכֶר לא שָתִיתִי וְאֶשֶפך אֶת נַפְשִי לפָנֵי ה". 
ומבארת הגמרא, אַמר עוּלא, וְאִיתִּימָא - וש אומרים שרְבִּי יוסִי 
בְּרַבִּי חֲנִינָא אמר כן, כך אִמְרָה ליה חנה לעלי, בדבריך גילית שלא 
אדון בחכמה אַתָּה בְּדְבָר זָהי, ולא רוח הקוש שוךה עֵלִיף, שָכן 
טעית בי, ואַתָּה חוֹשְׁדֵנִי בְּדְבָר זֶה ואומר שהתפללתי מתוך שכרות, 
ואינך יודע שאיני שכורהי. 


ליה - כך אמרה לו חנה לעלי, וכי לא אָדוֹן אַתָּה, בלשון תמיההי, 
לאו אֵיכָּא שְׁכִינָה וְרוּח הקודש גִבָּךְּ - וכי אין השכינה ורוח הקודש 
שורים אצלך, שַדִנְתּנִי ?כף חוֹבָה לומר ששכורה אני, ולא דִנְתְּנִי 
לְכַף זְכוּת לומר שמתוך רוב צערי עשיתי כן", מי [-האם] לא יִדַעְתּ 
דְּאֶשָה קשַת רוח אָנכִיי. 


עוד נאמר בהמשך הפסוק טס), יי וְשָכֶר לא שָתִיתִי'. דורשת 
הגמרא, אָמַר רִבִּי אֶלְעְזֶר, מכָּאן יש ללמוד לְנְחָשָד בְּדָבֶר שָאִין 
בּוֹ, שָהוא צַרִיף ?הוֹדיעוֹ לזה שחושד בו שאין בו דבר מגונה זה, 
כדי לנקות את עצמו', כמו שהודיעה חנה לעלי שאינה שכורה. 


עוד נאמר בהמשך הפסוקים (קס 6 טז), שהוסיפה חנה לומר לעלי, 
'אֶל תַּתֵּן אֶת אֲמָתְךְ לְפָנִי כַּת בְּלְיְעַל כִּי מַרֹב שִיחִי וְכַצְסִי דִּבַּרְתִי 
עַד הַנָּה'. פירוש, אל תחשוב את שפחתך כבת בליעל, כי רק מרוב 
צערי וכעסי דברתי עד הנה. דורשת הגמרא, אֲמַר רפִי אֶלְעְזֶר, מִכָאן 
יש ללמוד ?שכור שַמַתְפַּלֶל, שנחשב כָּאלוּ הוא עוּבָד עֲבוֹדָה זְרָה". 
ומבארת הגמרא את הדרשא, כָּתִיב הָכָא - נאמר כאן בפסוק זה, 
'לפני בת בְּלִיעַל', וּכְתִיב הַתָּם - ונאמר שם, לגבי עיר הנדחת" 
(דכליס יג יד), יצָאו אֲנָשִׁים בְּנֵי בְלִיִעַל מִקַּרְכְּף וידּיחוּ אֶת ישָבִי עִירֶם 
לָאמֹר נִלְכָה וְנַעַבָדָה אֶלהִים אֲחֲרִים אֲשֶׁר לא יָדַעְתָּס'. מה לְהַלֶן לגבי 
עיר הנדחת הכוונה בלשון 'בני בליעל' לעובדי עָבוּדָה זְרָה, שהרי 
הם מדיחים את בני עירם לעבוד עבודה זרה, אַף כָּאן בדברי חנה, 
הכוונה בלשון 'בת בליעל' היא, שלא יחשוב אותה עלי שהיא עובדת 
עֲבוֹדָה זְרֶה. 


א. הרואה את חבירו שעובר איסור דאורייתא, חייב מן התורה להוכיחו, שנאמר (ויקלס 
יט ז) 'הוכח תוכיח את עמיתך', ורבי אלעזר לא הוצרך להוכיח מעלי אלא על 'דבר 
שאינו הגון' בלבד, שאף שאין בו איסור מן התורה, מכל מקום צריך להוכיח גם על 
זה. תוספות (ל"ס לכל). 

ב. בניהו (ל"ס (6). וכתב המהרש"א (מ"b‏ ד"ס (6), שהדרשא היא מתיבת 'לא' שהיא 
כמיותרת. 

ה הש" (פמתנ 6' 5 : 

ד. וכי לבטלה אתה נושא חושן ואפוד, והלא כל כהן שאין רוח הקודש שורה עליו 
אין נשאלים בו באורים ותומים (יומ עג:). יעב"ץ (ד"ס 6). 

ה. עצם שתיית היין נקראת 'כף חובה', כמו ששנינו לעיל (כט:) 'לא תרוי ולא תחטי', 
כלומר, אל תשתה ותבוא לידי חטא. שפתי חכמים (ד"ס סדנסני - סכסטון). והוסיף (ד"ה 
סדנפני - סטני), מה שחנה כפלה לשונה, הוא משום שכוונתה היתה שאף אם אכן שתיתי 
לא היה לך לדונני רק לכף חובה, אלא היה לך לדונני אף לכף זכות על עצם השתיה 
שנאמר עליה (מעלי ₪ ו) 'תנו שיכר לאובד ויין למרי נפשי. 

ו. חנה שאלה את עלי שני דברים: א. כיון שהשכינה שורה עליו מסתמא צדיק הוא, 
ואם כן היאך חשד בה ולא דן אותה לכף זכות. ב. וכי אין רוח הקודש שורה עליו 
לידע שאשה קשת רוח היא. אמרי נועם (ד"ס סכי). 

ז. בשקלים (פ"ג מ"נ) שנינו שאדם צריך לנקות את עצמו שלא יחשדו בו, שנאמר 
(כעדנר 39 כנ) 'והייתם נקיים מה' ומישראל'. ומה שהוצרכו כאן ללמוד מחנה, ראה 
בילקוט ביאורים בהרחבה. 

ח. בעירובין (סד.) מחלקת הגמרא בין שתוי לשיכור. 'אמר רבה בר רב הונא, שתוי 
אל יתפלל, ואם התפלל תפלתו תפלה, שיכור אל יתפלל, ואם התפלל תפלתו תועבה. 
היכי דמי שתוי והיכי דמי שיכור וכו', שתוי, כל שיכול לדבר לפני המלך, שיכור, כל 
שאינו יכול לדבר לפני המלך.. 

הטעם שנחשב כאילו עובד עבודה זרה, כתב הרשב"א (נעין יעקנ), כיון שהשכרות מביאה 
לבלבול הדעת ודמיונות כוזבים, לכפור באמת ולהודות בשקר, וזוהי עבודת כוכבים. 
והמהרש"א הביא מסנהדרין (ע:), ששתיית היין גורמת לומר 'למה לנו קל'. 


פרק חמישי 


ברכות 


עוד נאמר בהמשך הפסוקים (פס 6 , "ִיִעֶןן עָלִי וְיאמָר לְכִי 
לְשָלום'. דורשת הגמרא, אָמַר רְכִּי אֶלְעְזֶר, מִפָּאן יש ללמוד לחוֹשׁד 
אֶת חֲבָרוֹ בְּדְבֶּר שָאִין כוֹ, שַצָרִיף לפַייסוֹ על שחשדו לחינם, כמו 
שפייס עלי את חנה ואמר לה לְכִי לְשָׁלוֹםי. וְלא עוד - ולא זו בלבד, 
אלא שצריף גם לְבַּרְכוּ, כמו שמצאנו לגבי עלי שהוסיף גם לברך 
אותה, שָנָאָמַר בהמשך הפסוק, וָאלהי יִשִרְאֶל יתן אֶת שַלְתֶךּ אֲשֶׁר 
שְׁאַלְתָ מַעְמּוֹיי. 


לא: [א] 


בתחילת המעשה של חנה שהתפללה לה' נאמר טס 6 6), 'ותדר 
נָדָר וַתּאמַר ה' צְבָאוֹת אֵם רָאה תִרְאָה בְּעָנִי אֲמָתָךְּ, וּזְכַרְתּנֵי לא 
ִשְׁכַּח אֶת אֲמָתָך, וְנָתַתָּה לַאֲמָתְךְּ זרע אֲנָשִׁים, וְּתַתְּיו לָה' כָּל יָמִי חַיִּיו 
וּמוֹרָה לא יְעַלֶה עַל ראשוי. אָמַר רְבִּי אִלְעָזֶר, מיום שַׁבָּרָא הקדוש 
בָּרוּךְ הוּא אֶת עולְמו, לא הָיָה אֶדֶם שַקְרְאו ל הקְדוש בָּרוּךְ הוא 
בשם צִבָּאות"י, עד שָבָּאתַה תַנָּה וּקְרְאַתּוֹ צִבְאות', בתפילה זו. 


ומבארת הגמרא מדוע השתמשה חנה בשם 'צבאות', אִמְרֶה הנה 
לפנו הקדוש בָּרוּךְּ הוא, רכונו של עולם, מִכָּל צַבְאִי צַבָאות 
שְׁבָּרָאתָ בְעולְמִף, האם קֶשָה בְּעִיגֵיף שָפִּתּן לי כֵּן אֶחָד. מָשָל 
לְמָה הַדְּבֶר דומָה, לְמֶלֶּ כָּשֶׁר וָדֶם שְׁעֲשָׂה סְעוּדֶּה לְעַבָדִיו, בָּא 
עֲנִי אֶחַד וְעַמַד על הַפַּתַח, אָמר לְהָם העני לעבדי המלך, תּנוּ לי 
פּרוּסָה אחת, ולא השנגיחוּ [-הביטו] עָליו. דְּחק העני את עצמו 
לפנים וְנְכְנֶס עד אֶצַל הַמָלֶך, ואָמַר לו, אֲדוֹנִי הַמַּלךְּ, מִפָּל סְעוּדֶּה 
זו שַׁעֲשִׂית, האם קְשָה בְּעִינִיף לְימן לי פָּרוּסָה אַחת בלבד. כך 
שאלה חנה את הקדוש ברוך הוא, האם מכל רבבות הברואים שבראת 
קשה בעיניך לתת לי בן אחד. 


עוד נאמר בתפילת חנה טס), 'אם רָאה תִרְאֶה בַּעֲנִי אַמָתְךִּ'. 
ומבארת הגמרא, אֲמַר רְבִּי אֶלְעָזֶר, מכפל הלשון למדנו, שכך אֲמרָה 
חנה לְפָּנִי הקדוש כָּרוּף הוּא, רבונו שַל עוֹלם, 'אַם ראה', כלומר, 
אם רצונך לראות בעניי ולהושיעני, מוּטב, וְאם ?או, שאין רצונך 
לראות, 'תִּרְאָה', כלומר, אני אגרום שתראה ותהיה חייב להושיעני, 
וזה על ידי שאַלף וְאֶסְתּתַּר - אתייחד עם אנשים אחרים בְּפָנִי 
אֶלְקְנָה בְּעָלִי כדי שיחשדני", וְכִיון דְמְסְתּתּרְנָא - שאסתתר, מַשַקו 
לי מִי פוֹמָה - ישקו אותי במי סוטה'" לבדוק האם זניתי, וְאִי [-והרי 
אין] אַתָּה עושָה את תורְתִף פְּלַסְתַּר - שקר, שַׁנַאֲמַר בפרשת סוטה 
(נמלנר ס כמ), שְאִם לא נֶטְמְאֶה הָאֲשַׁה וּטְהרָה הָוא וְנְקְתָה וְנְזְרְעָה 


ט. היינו עיר שכמה מאנשי אותה העיר הדיחו את שאר אנשי העיר לעבוד עבודה 
זרה. ואם רוב אנשי העיר עבדו עבודה זרה, הם נהרגים בחרב וממונם אסור בהנאה 
וש לשורפו. אולם אם רק מיעוטם עבדו, הרי הם ככל עובד עבודה זרה ודינם בסייף 
וממונם מותר בהנאה. סנהדרין (קי:). 

י. אף על פי שכן הוא הדרך כשנפטר אדם מחבירו שאומר לו 'לך לשלום', מכל 
מקום דייק רבי אלעזר שמה שאמר לה עלי כך, היה דרך פיוס, שאם לא כן היה לו 
לומר לה זאת אחר כך, לאחר שכבר השיב לה על עיקר דבריה 'וה' אלקי ישראל יתן 
את שלתך' וגו', וממה שהקדים לומר לה כן בתחילה מוכח שדרך פיוס אמר לה כן. 
פני יהושע (ד"ס וען). 

וא. פשוטו של מקרא הוא, שבירכה שה' ימלא את בקשתה, וכאילו נכתב 'יתן את 
שאלתך'. על פי מצודת דוד ומצודת ציון (פמונ 6' 5 ז). אמנם במדרש שמואל (סוף 
פ"נ) מצינו 'שלתך כתיב. אמר לה, הבן הזה שאת עתידה להעמיד הרבה שלל הוא 
עתיד לשלול בתורה'. ורש"י (סמופל 5' 6 ז) פירש שנכתב חסר א', לדרוש בו לשון 
בנים, כמו (לנליס כת כו) 'ובשליתה היוצאת מבין רגליה'. 

יב. השם 'צבאות' מופיע פעם ראשונה בכתוב כמה פסוקים קודם לכן (פס ‏ ג), 'ועלה 
האיש ההוא מעירו מימים ימימה להשתחוות ולזבח לה' צבאות בשלה' וגו', אבל 
שיקרא לו אדם בשם זה, מצאנו פעם ראשונה אצל תפילת חנה. מהרש"א (ת" ד"ס 
פקכלו). 

וג. שעל ידי שתסתתר בפני בעלה יבוא לקנא לה, כלומר שיזהיר אותה לא להסתתר 
שוב, ולאחר שתסתתר שוב בפני עדים ישקה אותה מי סוטה. מהרש"א (מ"פ ד"ס ופֿספתכ). 
הקשה הפני יהושע (ד"ס פס כלס), הלא חנה נביאה היתה (מגילס יד.), ואיך רצתה לעבור 
על איסור ייחוד מן התורה, וכן לגרום למחיקת השם. ותירץ, שחנה לא נתכוונה לומר 
שבאמת תעשה כן, אלא אמרה כן דרך טענה, שאם אין הקב"ה שומע לתפילתה יש 
לה לבוא בטענה, שהרי אם תרצה תוכל לעשות כן ולבוא לידי עיבור, ואם כן האם 
מפני שהיא צנועה ואינה רוצה לעשות כן תפסיד. וראה הערה להלן על דברי רבי 
עקיבא 'וזו שלא קלקלה נפקדת'. וראה עוד הרחבה בילקוט ביאורים. 

יד. אשת איש שנסתרה [-התיחדה] עם אדם אחר בפני בעלה, והתרה בה בעלה בעדים 


עין משפט 
נר מצוה 


יז א מייי פ' מסלכות 
דעות סנכס 1 סמג עפין 
יס: 


יח ב מייי פ"ג מסנכות 
קוטס הנכס ככ: 

וט גמיי' פ"ס מסנ' פפלס 

סנכס ו קמג עטין יט 

טוקו"ע פו"ס סימן קנ 

סעיף 6: 

כ ר ה מי' פ"ט מסלי 

כיפת סמקלם סנכס ו 

ופ"ס מסל' מעקס סקכננו' 

הנלי 6 ופ"6 מסל' פסולי 

סמוקלסין הנכס 5 סמג 

לסוין סט: 

בא ו מייי פ"ס מסלכות 

ת"ת סנכס 3 סמג 

עסין יג טוס"ע יו"ד סימן 
רמכ סעיף ד: 

כב ז ח פיי (פ"ל מסל' 

סנכת סל' כ) ופ" 

מסל' פענית סל' יכ סמג 

עטין ג טוט"ע פו"ס סי" 
רפס סעיף ד: 


הנהות וציונים 


6] עיין מהרש"א שלשון 
אחד הוא ובכת"י ליתא 
כל האיכא דאמרי עד 
תיבות "מי לא ידעת" 
ועײין ‏ צל"ח ויעב"ץ 
הנפק"מ | בין | שני 
הלשונות: 3] סוטה כו 
ע"א [ושם מוחלפת 
השיטה [עיין בהגהות 
מוהר"ב רנשבורג] וצ"ש 
בתוס' ובתוס' מנחות יז 
ע"ב וצע"ק] (גליון) מה 
שציין הגרי"ב ובתוס' 
מנחות יז ע"ב [ד"ה מאי] 
לא שייך לכאן אלא לקמן 
על דברה תורה כלשון 
בני אדם (הר"ר אליהו 
גוטמכער): 3] נ"א 
נפסדת (גליון) בכת"י 
וזו שלא נסתרה 
הפסידה (וכ"ה בסוטה, 
היא נוסחא ישרה, 
דק"ס) ועיין צל"ח מש"כ 
על חילופי גרסאות שבין 
סוגיא | דהכא לסוגיא 
דסוטה, ועיין | מהר"ץ 
חיות ‏ סוטה | שם: 
ל] בסוטה איתא יולדת 
בריוח נקכות יולדת 
זכרים קצרים וכו' 
ו"אחד יולדת שנים" 
ליתא שם (רש"ש) ועיין 
מהר"ץ חיות בסוטה 
שם: ס] שלשה "בדקיי 
מיתה, כרבנן דאמרי 
בפרק במה מדליקין על 
שלש עברות נשים מתות 
בשעת לידתן, ואמרי לה 
שלשה "דבקי" מיתה, 
כרבי אלעזר דאמר נשים 
מתות ילדות, דבקי 
כלומר שנדבק בהן 
מהרה, (תוס' ר"י החסיד 
ותוס' הרא"ש): ו] לשון 
זריקה (רש"י לקמן לב 
ע"א ד"ה הטיח), ועיין 
צל"ח לקמן שמבאר למה 
לא פירש רש"י כאן: 
!] דבור זה בא לכאן 
מהגהות מהרש"ל, 
ובדפו"י ליתא, ואין דרך 
רש"י לומר "פירוש" 
(דק"ס): מ] [צחור 
שהוא לבן. גיחור 
הו" בלעיז ‏ כציל 
וכ"ה [ברש"י] לקמן נח 
ע"ב וגמרא בכורות דף 
מה ע"ב וע' פירש"י 
לקמן נט ע"ב [וע' 
במעדני יו"ט לקמן נח 
עצ"ב] (גליון): ע] ברש"י 
בע"י יש הוספה שאפשר 
שלרוב חכמתו יבעט 
באמונה כאלישע אחר 
ע"ש ואולי דברים הללו 
המה של בעל הכותב 
ולא | מדברי רשיי 
(מהר"ץ חיות): י] [שייך 
לעיל עמוד א] (גליון): 
כ] דבור זה צריך להיות 
אחר ‏ ד"ה | עמכה: 
(] רש"ל מ"ז (גליון): 
מ] בדפו"ר איתא עמך 
משמע, והגיה המהרש"ל 
עמכה משמע (וכ"ה 
בתוס' הרא"ש עיי"ש), 
ולפנינו תיבת "עמך" 


בתחילת דברי התוס' לכאורה מיותר: ;] צ"ל וי"א משוס וכוי (חילופי גרסאות וכ"ה בתוס' ר"י החסיד ותוס' הרא"ש): 


משנת ראשונים 


[תוספות, סוטה כו.] 
[אבן עזרא, בראשית ו יא] 


לא: 


הברא גגונרין, פי' דס טיס סעוכ לימטת כו 6שיס: 
ששכור אפור להתפלל. ירושלמי בעסכת תכומות פרק 


"מכא 
קמ" כני זר נעי 


קמיס דרני פמי סלור מסו טינרך 
פע וכלת וקכעת ונרכת ופיו 
מלומלס. פירוק ולפי" סו ססוי 
וסכור כל כך ססינו יכול לדנר כרסוי 
דסכי משמע וסכעם וכרכת: 
"מכאן שאפור לישנ נד' אמות 
של תפלה. כין מפפניו 
(כין מלמכיו%) וכין מן סכלדין ופירטו 
פקוכת סגקוניס דוק כיוקנ וטנ 
6 05 סיס עוסק כק"ם וננרכותיס 
וכיו כסס פפילו יוסב ספיר דמי: 
? עמך מסמע כתו 
| עמכהן. רבע Dre:‏ 
דכתיג | עמכס מנ כס"5 כלומר 
קנ סיס וענ כמוך 6רכע פמות 
טלס כי לס כממיסית: 
מורה הכה בפני רבך את. וסף 
ע"פ טנ נמד עדיין כפניו 
מ"מ גלול סלור סיס * וכל ללמוד 
לפניו: כל היושב בתענית בשבת. 
פירס כ"ם כתענית סנוס וכן פיק 
כמדרק | תסניס וכטיוסנ בתענית 
תלוס כקכת פי' כס"ג: סלומר ענו 
נקנסי לור ולפילו קונע כלכס 
נעכֿמו כיון סייו | כתוך = י"ס: 
גדולס 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


אוצר החכמה 


נסקלני כסכרות: ואסתתר. 6תייקד עס 6סריס ותסלני כעלי: 
פלסתר, שקר: שלש אמתות. דרים לסו כסון מיתס: בדקי מיתה. 
קססעס (נלקת נסן כקעת ססכנס 
סקס ימ כס 6סד מסס פמומ: 
נדה וחלה והדלקת נה של ענת. 
על ג' ענלות סנכנו נסיס ממות, 
וטעמף יליף כמסכת קכת (דף 65:): 
שמובלע בין אנשים, ככ דימי מפרם 
לס 59 פכוך וכ גון וכו': אלם, " פי' 
עכ: צחור". כו"ק כנע"ז: גיחור. 
טסו (כן יופכ מהפי: ולא חכם. 
יומר מדקי, קנ יסיס פימס כעיני 
סכריות ‏ וממוך סנדכרין ‏ כו קולטp‏ 
כו עין סרע*: הנצבת עמכה. מסמע 
קף סול עעס נעמילס: אל הנער 
הזה, על זס ונ נמתר, מכפן pמטb‏ 
(עלי ורכס (ענטו ולספפננ טינתן לס 
נן 6פר: והקריבו הכהנים. 6מכו 
נפרק קמס דתגיגס (דף י) וסקלינו 
ה קננת סלס: של שבעים שנה. 
כלומר 6פילו נגזר עניו מנעוריו, סי 
קפענים קסס נקנת לפי טסכל 
מפענניס כו וסוס מתענס: תעניתא 
לתעניתא. יתענס (עסל: ותתפלל 
על ה כך כתו סול כמקכס. 
ונ גרסינן סכ 56 תקכי: שחזר 


* דבר *שאינו הגון צריך להוכיחו. * ותען חנה 
ותאמר לא אדני אמר עולא ואיתימא רבי 
יוסי ברבי חנינא אמרה ליה לא אדון אתה 
בדבר זה ולא רוח הקודש שורה עליך 
שאתה חושדני בדבר זה איכא דאמרי" 
הכי אמרה ליה לא אדון אתה לאו איכא 
שכינה ורוח הקודש גבך שדנתני לכף חובה 
ולא דנתני לכף זכות מי לא ידעת * דאשה 
קשת רוח אנכי ויין ושכר לא שתיתי אמר 
רבי אלעזר מכאן לנחשד בדבר שאין בו 
שצריך להודיעו. = אל תתן את אמתך לפני 
בת בליעל אמר רבי אלעזר מכאן לשכור 
שמתפלל כאלו עובד ע"ז כתיב הכא לפני 
בת בליעל וכתיב התם > יצאו אנשים בני 
בליעל מקרבך מה להלן עז אף כאן ע"ז. 
= ויען עלי ויאמר לכי לשלום אמר רבי אלעזר 
מכאן לחושד את חברו בדבר שאין בו שצריך 
לפייסו ולא עוד אלא שצריך לברכו שנאמר 
ואלהי ישראל יתן את שלתך: = ותדר נדר 
ותאמר ה' צבאות אמר רבי אלעזר מיום 


שברא הקב"ה את עולמו לא היה אדם שקראו ‏ והודה = לאליהו. = (לנכיו = סולת 
להקב"ה צבאות עד שבאתה חנה וקראתו (פקכ זע נכוסת נניליס 6סכיס: 
צבאות אמרה חנה לפני הקב"ה רבש"ע מכל דכתיג 


צבאי צבאות שבראת בעולמך קשה בעיניך שתתן לי בן אחד משל למה הדבר דומה למלך בשר ודם 
שעשה סעודה לעבדיו בא עני אחד ועמד על הפתח אמר להם תנו לי פרוסה אחת ולא השניחו עליו 
דחק ונכנם אצל המלך א"ל אדוני המלך מכל סעודה שעשית קשה בעיניך ליתן לי פרוסה אחת: 
*"אם ראה תראה א"ר אלעזר אמרה חנה לפני הקב"ה רבש"ע אם ראה מוטב ואם לאו תראה אלך ואסתתר 
בפני אלקנה בעלי וכיון דמסתתרנא משקו לי מי סוטה ואי אתה עושה תורתך פלסתר שנאמר " ונקתה 


ונזרעה זרע הניחא למאן דאמר אם היתה עקרה נפקדת שפיר אלא למאן דאמר *אם היתה יולדת בצער; 


יולדת בריוח נקבות יולדת זכרים שחורים יולדת לבנים קצרים יולדת ארוכים מאי איכא למימר דתניא " 
ונקתה ונזרעה זרע מלמד שאם היתה עקרה נפקדת דברי ר' ישמעאל א"ל רבי עקיבא אם כן ילכו כל 
העקרות כולן ויסתתרו וזו שלא קלקלה נפקדת9 אלא מלמד שאם היתה יולדת בצער יולדת בריוח" 
קצרים יולדת ארוכים שחורים יולדת לבנים אחד יולדת שנים מאי אם ראה תראה * דברה תורה כלשון 
בני אדם: = בעני אמתך ולא תשכח את אמתך ונתתה לאמתך א"ר יוסי בר' חנינא ג' אמתות הללו למה אמרה 


אמר להן עלי קראו כהן ליתי ולשחוט חזנהו שמואל דהוו מהדרי בתר כהן למישחט אמר להו למה 
לכו לאהדורי בתר כהן למישחט ישחיטה בזר כשרה אייתוהו לקמיה דעלי אמר ליה מנא לך הא אמר 


ליה "ימי כתיב ושחט הכהן > והקריבו הכהנים כתיב המקבלה ואילך מצות כהונה מכאן לשחיטה שכשרה = 


בזר אמר ליה מימר שפיר קא אמרת מיהו מורה הלכה בפני רבך את !וכל > המורה הלכה בפני רבו 
חייב מיתה אתיא חנה וקא צוחה קמיה " אני האשה הנצבת עמכה בזה וגו' אמר לה שבקי לי דאענשיה 
ובעינא רחמי ויהיב לך רבא מיניה אמרה ליה 5 אל הנער הזה התפללתי: " וחנה היא מדברת על לבה 
אמר רבי אלעזר משום רבי יוסי בן זמרא על עסקי לבה אמרה לפניו רבונו של עולם כל מה שבראת 
באשה לא בראת דבר אחד לבטלה עינים לראות ואזנים לשמוע חוטם להריח פה לדבר ידים לעשות 
בהם מלאכה רגלים להלך בהן דדים להניק בהן דדים הללו שנתת על לבי למה לא להניק בהן תן 
לי בן ואניק בהן: ואמר רבי אלעזר משום רבי יוסי בן זמרא !כל היושב בתענית בשבת קורעין לו 
נזד דנו של שבעים שנה ואף על פי כן חוזרין ונפרעין ממנו דין עונג שבת מאי תקנתיה אמר רב 
נחמן בר יצחק "ליתיב תעניתא לתעניתא: ואמר רבי אלעזר חנה הטיחה" דברים כלפי מעלה שנאמר 
5 ותתפלל על ה' מלמד שהטיחה דברים כלפי מעלה ואמר רבי אלעזר אליהו הטיח דברים כלפי מעלה 
שנאמר 9 ואתה הסבות את לבם אחורנית א"ר שמואל בר רבי יצחק מנין שחזר הקב"ה והודה לו לאליהו 


אם כן ילכו כל העקרות כולן ויפתתרו וזו שלא קלקלה נפקדת. תימה ור' ישמעאל 
לימא ליה לנפשיה יסתרו כל יולדות בצער וילדו בריוח, וזו הואיל ולא נסתרה הפסידה. 
דברה תורה כלשון בני אדם. התורה דברה כלשון בני אדם, על דרך שיבינו השומעים. 
והכי נמי קאמר בירושלמי, לשונות כפולים הן והתורה דברה בהן, הלך הלכת נכסוף 
נכספת גנב גנבתי ור"ע פליג. [תוספות, כריתות יא.] 
ויש מקומות שנראה להם לישנא דייתורא ודרשי ליה לישנא דכפלות. [תוספות הרא"ש, קידושין כ:] 


הפחיבּ 
אֶת שאַלְתִי אֲשֶׁר שָאַלְתִּי מַעמוֹ: |שמואל א א, כן 


[שמואל א א, כה] 


יש מקומות שנראה להם לומר דברה תורה כלשון בני אדם, 


[המשך בסוף המסכת] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


יז: גיטין מb:‏ נדליס ג. 
בי 6 75 וכו 
סנסדרין גו. קל: פס: 5: 
מכות ינ. ונמיס קת: 
כריתות י6. ערכון ג. נלס 
3 מד], ג) סכת נ3, 
ל) ונפיס (3. [יומל כז. 
מנסות יט.], ס) עירוכין 
לף סג., |)עיין תוס' 
נזיר ב: ד"ה ואמאי, 
ז) [תענית יכ:], ת) ה"ד, 
ט) עיין תוס' לעיל כט. 
ד"ה מפני ובפני יהושע. 


הגהות הב"ח 


(5) גמ'ונb‏ קטן. נ"ב פיי 

קסו% דק כיופר ונ פנס 

פיכוע עסו ענ סככס 
כטון ופניס: 


גליון הש"ס 
תופי דיה מורהיוכו. 
ובא ללמוד לפניו. עי" 
תס"ד סימן קנ"ת: 
לעזי רשיי 


רו"ש. פילוק גיסול, 


דוס סרכס (כק"י כרכות 
דף נמ ע"כ ד"ס גיפול), 
פֿדמוני (כסנ"ס כרסטית 
כס, כס), פדמדס (כס'י 
ױיקכb‏ יג, מט): 


תורה אוד השלם 
א) וַתֶּען חַנָה וַתֹאמֶר 
לא אֲרֹנִי אֶשָה קְשֶׁת 
רוח אֲנֹכִי ויין וְשָכֶר לא 
שָׁתִיתִי וְאֶשֶפּףּ אֶת 
ַפְשׁי לפנ יַ: 
[שמואל א א, טו] 
ב אַל תִּתֶן אֶת אָמְתֶףּ 
לְפָנִיבַּת בְּלָעל כִּי מרֹב 
שיחִי וְבַעֲסִי דִבַּרְתֵּי עד 
הֲנֵה: |ששמואל א א, מז] 
ג ָא אָנָשִים בְּנו 
בְלִיעל מִקַרְבָךּ וידיחו 
אֶת ישָבִי עֵירֶם לָאמֹר 


ד וען עַלִי וֹאמַר לְכִי 


ל לְשָלום וָאלהַי יִשְׂרָאֵל 


ית אֶת שלְתַףּ אֲשֶׁר 
שְׁאֵלְת מעמו: 
|שמואל א א, יזן 


לא תִשְׁכֵּח אֶת אַמָתֶףּ 
עְתַתָּה לְאָמְתִךף רע 
אַנָשים וְתַתִּיו לי כָּל 
ימי חַייו וּמוֹרָה לא 
עָלָה עַל ראשו: 

[שמואל א א, יא] 
וְוְאֶם לא וְמְמְאֶה 
הָאֶשֶה וֲּהֹרָה הוא 

ְנקָתָה וְנַזְרְעָה וָרַע: 

[במדבר ה, כח] 

ז) מֹשָׁה וְאַהָרן בְּכְהָנִיו 
וּשְׁמוּאָל בְּקְרְאִי שְׁמוֹ 
קדאים אֶל ײ וְהוּא 

יְעָנָם: [תהלים צט, ו] 
ה) וַתּאמָר בִּי אַדנִי חי 
נַפְשָךּ אַדנִי אֲנִי הָאֲשָׁה 
הַנְצֵבֶת עְמְכָה בְּוָה 

ְהַתְפלַל אֶל יַ: 

| שמואל א א, כו| 

טְאֶל הנער 
הַתְפַלְלְתִי ויתּן ײַ לי 


הַוֶה 


יו וִשָחַטוּ אֶת הַפֶר וַבֵיאּ אֶת הַנער אָל עלי: 

כ) וְשָחט אֶת בֶּן הַכָּכֶר לפנ יי ְהקריבו בָּנִי אַהרן הפהנים אֶת הַדֶם וְרְקוּ אֶת הַרָם על 

הַמִובֵּחַ סָבִיב אֲשֶׁר פַּתַח אהָל מועד: |וקיא א, הן = ל)וְחַנָה היא מִרַבָּרֶת על לִבָּהּ רק שׂפַתִיהָ נָעות וְקוּלָהּ לא 

ישְׁמע וַַחְשְׁבָהָ עָלִי לְשְׁכֹרָה: |שמאל א א, <ן | מ) היא מָרַת נָפֵשׁ וַתִּתְפַּלֶל על יי וּבְכה תַבְבּה: |שמאל א א, ין 
ג עגני יַ ענני וְיַרְעוּ הָעֶם הַזֶה כִּי אַתָּה יַ הָאֶלהים וְאַתָּה הַסְבֹּתָ אֶת לַבָּם אַֹרַנִית: |מלכים א ח, לן 


שלשה בדקי מיתה בראת באשה. כרבנן דאמרי בפ' במה מדליקין על שלש עברות נשים מתות בשעת לידתן, ואמרי לה ג' דבקי 
מיתה כר' אליעזר דאמר נשים מתות ילדות, דבקי כלומר שנדבק בהן מהרה. [תוספות הרא"ש] 


אין עומדין 


זֶרע', פירוש, שאשה שקינא לה בעלה והשקוה מי סוטה ונמצא שלא 
זינתה, לא רק שהאשה תינקה מעונש, אלא היא גם זוכה ומתעברת. 
וכיון שיחשדו בי וישקו אותי במי סוטה, אזכה שתתן לי עיבור, שהרי 
אין אתה עושה את תורתך שקר. 


מקשה הגמרא, הַנִיחָא - מובן הדבר, ?מאן דְּאָמַר - לדעת הסובר 
שאָם הַיְתָה האשה הנבדקת עַקָרָה קודם הבדיקה, הרי היא נְפְקְדֶת 
לאחר בדיקה זו בעיבור, שָפִּיר - יכול אתה לומר כן. אִלָא לְמַאן דְאָמַר 
- לדעת הסובר שכוונת הפסוק היא רק שאם הַיתָה הנבדקת רגילה קודם 
לכן להיות יוֹלדת בְּצַעַר, גורמת הבדיקה שמעתה תהיה יוֹ?דת בְּרִיוח 
- בלי צער, ואם היתה רגילה ללדת נְקבות, היא יוֹלדת מעתה זְכָרִים, 
ואם היתה רגילה ללדת שַחורים, יולְדֶת מעתה לְבָנִים, ואם היתה 
רגילה ללדת קצרים - נמוכים, יוֹל?דת מעתה אַרוּכִּים - גבוהים, אבל 
אין כוונת הפסוק לומר שגם אם היתה עקרה הרי היא נפקדת, מאי 
אֵיכָּא לְמִימַר - איך נבאר את כפילות הלשון 'אם ראה תראה', והרי 
לדעה זו לא היתה חנה יכולה לגרום שיתן לה ה' עיבור על ידי שתיית 
מי סוטה. ומביאה הגמרא את הברייתא שנתפרשה שם מחלוקת זו. 
דְּתַנָיֵא בברייתא, נאמר בפרשת סוטה (עס) 'נַקָּתָה וְנְזְרְעָה זָרע', 
מְלמַד שָאם הַיְתָה האשה הנבדקת עַקָרָה, הרי היא נִפְקָדָת, דְּבָרֵי 
רַבִּי ישְמְעָאל". אָמַר לו רפי עקֵיבָא, אם כַן יִלְכוּ פָּל הָעקָרוֹת כוּ?ן 
וִיסְתַּתּרוּ מפני בעליהן, וזו שָלא קְלְקְלֶה - ומי שלא זנתה תהיה 
נפקדת ותתעבר". אֶלָא על כרחך שיש לפרש את הפסוק באופן אחר, 
מְלַמַד שָאֶם הַיתָה האשה יולָדֶת בְּצַער, גורמת הבדיקה שתהיה 
יוֹלדת מעתה בְּרְיוְח, ואם היתה יולדת קְצָרִים תהיה יוְלְדֶת מעתה 
אַרוּכִּים, ואם היתה יולדת שחורים תהיה יוֹל?דת מעתה לְבָנִים, ואם 
היתה יולדת אֶחַד בכל לידה, תהיה יולְדֶת מעתה שׁנַיִם בבת אחת". 
מתרצת הגמרא, רבי עקיבא יבאר, מַאי - מה הביאור בכפילות לשון 
הפסוק 'אֶם רְאה תִרְאָה', שדִבְרָה כאן תורה פַלְשוּן בָּנִי אָדֶםי". 


עוד נאמר בתפילת חנה (טס), 'אֶם רָאה תִרְאֶה בְּעֲנִי אֲמַתָף וּזְכַרְתֲּנִי 
ולא תִשְכַּח אֶת אַמֶתֶף וְנָתתָּה לְאַמֶתְף זֶרע אַנְשִים' וגו'. הזכירה 
חנה בתפילתה שלש פעמים לשון 'אמתך'. אָמַר רכִּי יוּסִי בְּרַבִּי 


שלא תעשה כן והוסיפה והתיחדה שוב בפני עדים, בעלה מעלה אותה לירושלים עם 
מנחת שעורים, והכהן משקה אותה 'מי סוטה', שהם מים מהכיור שמחק בהם את 
'פרשת סוטה' שנכתב לשמה ונתן בהם מעפר המקדש. ואם אכן זנתה, מיד לאחר 
שתיית המים היתה בטנה צבה [-מתנפחת] וירכה [-רגלה] נופלת. אולם אם לא זינתה, 
היתה מתברכת, וכמבואר בסמוך. סוטה (3. ז.-: מ: עו6). 

טו. בסוטה (כו.) הגירסא היא הפוכה, 'דברי רבי עקיבא, אמר לו רבי ישמעאל' וכוי. 
וכן גרסו התוספות (סועס כד: ד"ס וכני יונפן) בגמרא כאן, וכן כתב מהרש"א (שס ד"ס 6ס 
כפֿס) שכן היא הגירסא הנכונה. 

טז. בסוטה (מ.) לשון הברייתא היא 'אם כן יסתרו כל העקרות ויפקדו, וזו הואיל ולא 
נסתרה הפסידה'. כלומר, וכי משום שהיא צנועה ואינה נסתרת עליה להפסיד. וראה 
הגהות וציונים, שיש שהגיהו כאן כעין זה. 

וז. התופפות בסוטה (פס ד"ס 5מכ) מקשים, הלא גם על זה אפשר לשאול, אם כן מי 
שיולדת בצער תלך ותסתתר ותלד בריוח, וכן בשאר השינויים המובאים בגמרא. אולם 
ביאר המהרש"א (פ"6 ד"ס וקספכו), שבשביל צער בלבד וכדומה לא תגרום אשה לעצמה 
להיות נחשדת על ידי סתירה, אבל עקרה תעשה כל מה שתוכל כדי שתלד. וראה עוד 
בצל"ח (ד"ס 6ער ו) מה שהאריך לבאר בזה. 

יח. אף על פי שהם דברי חנה עצמה, ואם כן אין זה לשון התורה אלא לשון בני 
אדם, מכל מקום השאלה היא למה נכתבו דבריה כך בספר הנביא, ועל זה אמר 'דברה 
תורה כלשון בני אדם'. בן יהוידע (ל"ס לנלס). 

יט. רש"י (קנת 35 ד"ס דכקי). 

במסכת שבת (פס) נחלקו התנאים, חכמים אומרים שעל שלש עבירות אלו נשים מתות 
יולדות, כלומר בשעת לידתן, ורבי אליעזר אמר נשים מתות ילדות, כלומר לפני זמנן. 
ומבואר שם שבזה נחלקו שתי לשונות אלו 'בדקי מיתה' ו'דבקי מיתה', שהלשון 'בדקי 
מיתה' היא לפי חכמים, והיינו שהן נבדקות בשלוש עבירות אלו בשעת סכנת הלידה, 
והלשון 'דבקי מיתה' היא לפי רבי אליעזר, והיינו שעבירות אלו מדבקות ומקרבות את 
מיתת הנשים, ולא רק בשעת הסכנה. 

ב. ראה מהרש"א (מ" ד"ס פש) שכתב לשון זו. והיינו, שאף שלא בקשה כאן על 
חייה שלא תמות, מכל מקום כיון שמצאנו ששלשה עבירות אלו גורמות לה להיענש 
בשעת הסכנה, אם כן הן יכולות להיות גם סיבה להענישה שלא תלד. וראה בילקוט 
ביאורים, שהובאו דרכים נוספות בביאור הגמרא. 

בא. רש"י (ד"ס פנע). וראה מהרש"א (מ" ד"ס ענם) שפירש לפי פשוטו, שאמרה שלש 
פעמים לשון אמה, לרמוז, שבכל שלש המצוות המיוחדות לאשה הנני אמתך. 


פרק חמישי 


ברכות 


חֲנִינָא, שלש אֲמָתוֹת הַלְלוּ ?מה - מפני מה אמרה חנה שלש פעמים 
את הלשון 'אמתך', משום שכך אִמַרָה חִנָה לְפָּנִי הקדוש בָּרוּךְ הוא, 
רבונו של עולֶם שְׁלשׁה בְּדְקִי מִיתָה בָּרְאת בַּאֲשֵׁה - שלשה דברים 
שהאשה נבדקת בהם בשעת הסכנה, שאם עברה על אחת מהם היא 
מתה, וְאִמָרִי לה - ויש אומרים כך, שׁלשַׁה דִבְקִי מִיתָה - שלשה 
דברים שמדבקים ומקרבים את המיתה באשה לפני זמנה", וְאֶלוּ הַן, 
נְדֶּה והפרשת חַלֶה וְהַדְלֶקֶת הַנָר של שבת, שאם לא קיימה אותם 
כראוי הרי זה מקרב את מיתתה, כְָּלוּם עְבַרְתִּי על אַחַת מְהָן, 
שמשום כך אני נענשתי. שתיבת 'אמתך' יש לדרוש מלשון 'מיתה'**. 


לא: וְבן 


עוד נאמר בתפילת חנה (טס), זְנְתַפִּה לאַמַתף זֶרע אָנָשִים'. שואלת 
הגמרא, מַאי - מה הכוונה בלשון הפסוק רע אֲנֵשִׁים'. משיבה 
הגמרא, אָמַר רב, גִּבְרָא בְּגוּבְרִין - איש שחשוב להימנות בין אנשים5י. 
כלומר שיהא זרע כזה שהוא נחשב ונמנה בין אנשים. וּשַמוּאֶל אַמר, 
הכוונה היא, זֶרַע [-בן] שִיהא מושח שָנִי אָנָשִים למלוכה, וּמַאן אינון 
- ומי הם השנים שנמשחו על ידו, שָאול וְדָוְד, שנמשחו שניהם למלוכה 
על ידי שמואל". וְרַבִּי יוחָנְֶן אָמַר, הכוונה היא, זֶרַע שַהוא שַקול 
כָשָנִי אָנָשִים, וּמַאן אִינוּן - ומי הם שנים אלו שהיה שמואל שקול 
כנגדם, משה וְאֶהַרן, וכמו שמצינו שַׁנַאֲמַר (פסניס 5ט ו), 'משׁה וְאַהרן 
בְּכהֲנָיו וּשְׁמוּאֵל בְּקְרְאִי שמו קראים אֶל ה' וְהוּא יַעֲנַם', הרי שהחשיב 
הכתוב את שמואל לבד כמו משה ואהרן יחדיי. וְרַבְּנָן אָמְרִי - וחכמים 
אומרים, רֶע אַנָשִים' פירושו זֶרַע שַהוא מוּבְלָע בִּין אֲנָשִׁים, ואינו 
משונה מהםטי. כִּי אַמתָא רב דִימִי - כשבא רב דימי מארץ ישראל 
לבבלכ', אָמַר בביאור דברי חכמים 'מובלע בין אנשים':י", זה שהוא לא 
אָרוף - גבוה, ולא גוּץ - נמוך, ולא קטן - דק מאדל, ולא אֶלָם - 
עב מאד'י, ולא צַחוּר - לבן יותר מדאיי, ולא גְּיחוֹר - אדמוניי, ולא 
חָכֶּם יותר מדאי, כדי שלא ישלוט בו עין הרעלי, ולא מִפָּש. 


עוד נאמר בהמשך המעשה, לאחר שחנה ילדה את שמואל וגמלתו 
והביאה אותו אל עלי בבית ה' בשילה, והזכירה לו שהיא זו שהתפללה 
באותו מקום לילד בן (טס 5 כו), וַתּאמָר בִּי אַדנִי חִי נַפְשַףּ אִדנִי אָנִי 
הָאֵשָׁה הנִצָבָת עִמִכָה בֶּזֶה לְהַתְפַּלֵל אֶל ה". אָמַר רַבִּי יְהוֹשֵׁע בָּן 


בב. שאם הכוונה לזכרים ולא לנקבות, היתה חנה יכולה לומר זרע זכרים. מהרש"א 
(ס" ד"ס מסי). וראה מה שכתב שם עוד. 

בג. תוספות (ד"ס גנר). וראה רש"י בספר שמואל (פס) שפירש ש'אנשים' היינו חשובים, 
וכמו שנאמר (לנריס 5 עו) 'אנשים חכמים וידועים'. 

בד. לפי זה הוא דרך נבואה, שנתנבאה חנה שעתיד שמואל למשוח שני מלכים, ולא 
דרך תפילה. מהרש"א (ד"ס פימקס). 

בה. ראה בדרכי נועם (ד"ס פסקונ), שודאי לא היה כמשה, אלא שהיו לו שתי מעלות 
גם נבואה וגם שימוש במקדש. 

בו. רש"י (ד"ס פמוננע). וראה עוד בהערה בסמוך. 

בז. רש"י (מו"ק ג: ד"ס כי). 

בח. רש"י (ד"ס עעונלע) מפרש שדברי רב דימי שהובאו בהמשך הגמרא 'לא ארוך 
ולא גוץ' באו לבאר את דברי רבנן 'שמובלע בין אנשים'. אולם ראה פירוש רב 
סעדיה גאון (ד"ס פמוננע) שמפרש שני פירושים בדברי רבנן: א. שיהא מובלע בין 
שני הצדיקים אלקנה [אבי שמואל] ותחו [אבי סביו של אלקנה, ראה שמואל (9' 6 
6]. ב. שיהא מתעסק בין האנשים בעסק נקי. ולפי זה דברי רב דימי הם פירוש 
נוסף בלשון 'זרע אנשים'. 

בט. ע"פ רש"י (ינמות קים: ד"ס דסומסמנפ). וראה עוד בסמוך. 

ל. מהרש"ל (ד"ס ונ), וב"ח (פות 6). וראה בהערה הבאה. 

לא. מהרש"ל וב"ח (פס). ולפנינו הוא גם ברש"י (ד"ס 6ס), אולם ראה הגהות וציונים 
בשם דקדוקי סופרים שדיבור זה אינו לרש"י, אלא נשתרבב מפירוש מהרש"ל. 

וראה במהרש"ל (פס), שהאריך לבאר שאין הכוונה לאילם שאינו יכול לדבר, שכן חנה 
לא דברה מענייני מומים, וכמו שלא בקשה שלא יהיה חיגר וכדומה, אלא בקשה רק 
שיהיה במידה בינונית, ולא משונה לצד אחד. אולם ראה יעב"ץ (ד"ס ‏ 6, ו6) שביאר 
כמה דברים מהם, שהם ענייני מומים. שלגבי ארוך כתב שהכוונה למי שהוא ארוך 
מאד ודק, שאינו יכול לסבול קומתו ונכפף עד שנראים חוליותיו שמוטות, ומבואר 
בבכורות (עס:) שדבר זה נחשב למום. ולגבי גוץ ביאר שהוא בעל חטוטרת, ולגבי קטן 
ביאר, שהכוונה לננס באבריו. 

לב. רש"י (ד"ס נמוכ), על פי הגליון שהיפך את דברי רש"י מכפי שהם לפנינו. 

לג. רש"י (ד"ס גיקור), על פי הגליון, וראה בהערה לעיל. 

לד. רש"י (ד"ס ול פכס). וברש"י בעין יעקב נוסף טעם [במוסגר], שמא מתוך רוב 
חכמתו יבעט כאלישע אחר. וכתב מהר"ץ חיות (ל"ס ונ פכס) שאולי היא הוספת בעל 
הכותב, ולא מדברי רש"י. 


עין משפט 
נר מצוה 


יז א פיי" פ' מסלכות 
דעות סנכס 1 סמג עפין 
יס: 


יח ב מייי פ"ג מסלכות 
קוטס סנכס ככ: 

וט גמיי'פ"ס מסנ' פפלס 

סנכס ו קמג עסין יט 

טוקו"ע פו"ס סימן קנ 

סעיף : 

כ ר המי פ"ט מסלי 

כיפת סמקלם סנכס ו 

ופ"ס מסל' מעקס סקכננו' 

סל' 5 ופ"b‏ מסל' פסולי 

סמוקלשין סלכס 5 סמג 

לסוין סט: 

בא ו מייי פ"ס מסלכות 

ת"ת סנכה נ סטג 

עסין יג טוס"ע יו"ד סימן 
רמג סעיף ד: 

כב ז ח פיי (פ"ל מסל' 

סכת סל' כ) ופ" 

מס(' פענית ס3' יכ סמג 

עסין ג טוס"ע קו"ס סי" 
רפס סעיף ד: 


הנהות וציונים 


6] עיין מהרש"א שלשון 
אחד הוא ובכת"י ליתא 
כל האיכא דאמרי עד 
תיבות "מי לא ידעת" 
ועיין ‏ צל"ח ויעב"ץ 
הנפק"מ | בין | שני 
הלשונות: 3] סוטה כו 
ע"א [ושם מוחלפת 
השיטה [עיין בהגהות 
מוהר"ב רנשבורג] וע"ש 
בתוס' ובתוס' מנחות יז 
ע"ב וצע"ק] (גליון) מה 
שציין הגרי"ב וכתוס' 
מנחות יז ע"ב [ד"ה מאי] 
לא שייך לכאן אלא לקמן 
על דברה תורה כלשון 
בני אדם (הר"ר אליהו 
גוטמכער): | ג] נ"א 
נפסדת (גליון) בכת"י 
וזו שלא | נסתרה 
הפסידה (וכ"ה בסוטה, 
והיא | נוסחא ישרה, 
דק"ס) ועיין צל"ח מש"כ 
על חילופי גרסאות שבין 
סוגיא | דהכא לסוגיא 
דסוטה, ועיין | מהר"ץ 
חיות | סוטה | שם: 
ל] בסוטה איתא יולדת 
בריוח נקבות יולדת 
וכרים קצחם וכ 
ו"אחד יולדת שנים" 
ליתא שם (רש"ש) ועיין 
מהר"ץ חיות בסוטה 
שם: ס] שלשה "בדקי" 
מיתה, כרבנן דאמרי 
בפרק במה מדליקין על 
שלש עברות נשים מתות 
בשעת לידתן, ואמרי לה 
שלשה "דבקי" מיתה, 
כרבי אלעזר דאמר נשים 
מתות ילדות, | דבקי 
כלומר שנדבק בהן 
מהרה, (תוס' ר"י החסיד 
ותוס' הרא"ש): ו] לשון 
זריקה (רש"י לקמן לב 
ע"א ד"ה הטיח), ועיין 
צל"ח לקמן שמבאר למה 
לא פירש רש"י כאן: 
]] דבור זה בא לכאן 
מהגהות מהרש"ל, 
ובדפו"י ליתא, ואין דרך 
רש"י לומר "פירוש" 
(דק"ס): מ] [צחור 
שהוא לב גיחור 
הו"ש יבלעיז | בציל 
וכ"ה [ברש"י] לקמן נח 
ע"ב וגמרא בכורות דף 
מה ע"ב וע' פירש"י 
לקמן נט ע"ב [וע' 
במעדני יו"ט לקמן נח 
ע"ב] (גליון): ט] ברש"י 
בע"י יש הוספה שאפשר 
שלרוב חכמתו יבעט 
באמונה כאלישע אחר 
ע"ש ואולי דברים הללו 
המה של בעל הכותב 
ולא | מדברי | רשיי 
(מהר"ץ חיות): י] [שייך 
לעיל עמוד א] (גליון): 
כ] דבור זה צריך להיות 
אחר ‏ ד"ה | עמכה: 
(] רש"ל מ"ז (גליון): 
מ] בדפו"ר איתא עמך 
משמע, והגיה המהרש"ל 
עמכה משמע (וכ"ה 
בתוס'י הרא"ש עיי"ש), 
ולפנינו תיבת "עמך" 


בתחילת דברי התוס' לכאורה מיותר: (] צ"ל וי"א משוס וכוי (חילופי גרסאות וכ"ה בתוס' ר"י החסיד ותוס' הרא"ש): 


משנת ראשונים 


[תוספות, סוטה כו.] 
[אבן עזרא, בראשית ו יא] 


לא: 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


דבר שאיו חגון. פירום פע"ג דניכb‏ פיסורb‏ דפורייתb‏ דסי 6יכס = שצריך להודיעו. סנסטד 5ליך ננקות לת עכמו, ופסודיע פת מוקדו 6) ערכן טוג כ) ויכמות 


פיקול דקוריית פקיט6 סול תוכית כתיכ (ויקכ יט): 
הברא גונרין, פי' דס טיס סונ לימטת כו 6ס: 
ששכור אפור להתפלל. יכוסלמי בעסכת תכומות פרק 


"מכא 
קמ" כני זר נעי 


קמיס לכני פמי סלור מסו טינכן 
6 ולכנת וסכעת וכרכם ולפילו 
מדומדס. פילוק ולפי' סול ססוי 
וסכור כל כך ססינו יכול לדכר כרסוי 
דסכי משמע וסכעם וכרכת: 
"מכאן שאפור לישנ נד' אמות 
של תפלה. כין מפפניו 
(כין מ(6סכיו*) וכין מן ס5לדין ופירטו 
תקונת סגלוניס. דוקל כיוקנ וטל 
6 5ס סיס עוסק כק"ם וננרכותיס 
וליו בסס 6פילו יוס ספיר דמי: 
? עמך מסמע כתו 
[עמכהן. רנע 7% et‏ 
ללתיכ עמכס מנ נס" כלומר 
קנ סיס וסנ נתוך רנע פמות 
טלס כי פס כסמיסית : 
מורה הכה בפני רבך את. וסף 
ע"פ סנ נמד עדיין בפניו 
מ"מ גלול סלור סיס * וכל ללמוד 
(פניו: 72 היושב בתענית בשבת. 
פירט כ"ם כתענית מנוס וכן 6ית6 
נעדרק תסניס וכטיוקנ כמענית 
תלוס כקכת פי' נס"ג סומר ענו 
כנסי ור = ולפיכו קוכע כככה 
(עכמו ‏ כיון | סיו כתוך י"מ: 
גדולס 


* דבר *שאינו הגון צריך להוכיחו. * ותען חנה 
ותאמר לא אדני אמר עולא ואיתימא רבי 
יוסי ברבי חנינא אמרה ליה לא אדון אתה 
בדבר זה ולא רוח הקודש שורה עליך 
שאתה חושדני בדבר זה איכא דאמרי" 
הכי אמרה ליה לא אדון אתה לאו איכא 
שכינה ורוח הקודש גבך שדנתני לכף חובה 
ולא הנתני לכף זכות מי לא ידעת * דאשה 
קשת רוח אנכי ויין ושכר לא שתיתי אמר 
רבי אלעזר מכאן לנחשד בדבר שאין בו 
שצריך להודיעו. = אל תתן את אמתך לפני 
בת בליעל אמר רבי אלעזר מכאן לשכור 
שמתפלל כאלו עובד עז כתיב הכא לפני 
בת בליעל וכתיב התם > יצאו אנשים בני 
בליעל מקרבך מה להלן עז אף כאן ע"ז. 
" ויען עלי ויאמר לכי לשלום אמר רבי אלעזר 
מכאן לחושד את חברו בדבר שאין בו שצריך 
לפייסו ולא עוד אלא שצריך לברכו שנאמר 
ואלהי ישראל יתן את שלתך: = ותדר נדר 
ותאמר ה' צבאות אמר רבי אלעזר מיום 
שברא הקב"ה את עולמו לא היה אדם שקראו 
להקב"ה צבאות עד שבאתה חנה וקראתו 
צבאות אמרה חנה לפני הקב"ה רבש"ע מכל 


ספין כו פופו דכר מגונס: לפני בת בליעל, 36 תסנני ככת כליעל 
לסקדני כסככות: ואסתתר. פתיתד עס 6סליס ותקלני כּעגי: 
פלסתר. סקכ: שלש אמתות. דריש לסו כקון מיתס: בדקי מיתה. 


קססעס ננלקת נסן כקעת ססכנס 
ססס ימ כס 6סד מסס סמות: 
נדהי וחלה והדלקת נר. קל ענת. 
על ג' ענלות סלנו נסיס ממות, 
וטעמף יליף כמסכת קכת (דף 65:): 
שמובלע בין אנשים. ככ דימי מפרם 
₪ ₪ 6רוך ונ גו וכו': אלם. " פיי 
עכ: צחור". כו"ט כנע"ז: גיחור. 
קסול (כן יותר מהפי: ולא חכם. 
יומר מדלי, קנ יסיס תישעיײי 
סבריות וממוך סנדכלין ‏ כו סולטק 
נו עין סרע*: הנצבת עמכה. מסמע 
קף סו עמס נעמילס: אל הנער 
הזה, על זס ונ ממר, מכפן pמטb‏ 
(עלי ורכס כענשו ולסספפל טינתן לס 
נן 6פר: והקריבו הכהנים. 0מכו 
נפרק קמס דמגיגס (דף י) וסקלינו 
ה קננת סלס: של שבעים שנה. 
כלומר 6פימו נגזר עניו מנעוריו, סי 
ספענים קקס נקנת (פי ססכל 
מפענגיס כו וסוס מתענס: תעניתא 
לתעניתא. יתענס (עסר: ותתפלל 
על ה כך כתונ סול כמקכס. 
ונ גרסינן סכ 96 מקכי: שחזר 
והודה | לאליהו, | ללככיו | סולס 
נפסר זמן כננות (נייס 6סריס: 
דלמיג 


צבאי צבאות שבראת בעולמך קשה בעיניך שתתן לי בן אחד משל למה הדבר דומה למלך בשר ודם 
שעשה סעודה לעבדיו בא עני אחד ועמד על הפתח אמר להם תנו לי פרוסה אחת ולא השניחו עליו 
דחק ונכנם אצל המלך א"ל אדוני המלך מכל פעודה שעשית קשה בעיניך ליתן לי פרוסה אחת: 
"אם ראה תראה א"ר אלעזר אמרה חנה לפני הקב"ה רבש"ע אם ראה מוטב ואם לאו תראה אלך ואסתתר 
בפני אלקנה בעלי וכיון דמסתתרנא משקו לי מי סוטה ואי אתה עושה תורתך פלסתר שנאמר " ונקתה 
ונזרעה זרע הניחא למאן דאמר אם היתה עקרה נפקדת שפיר אלא למאן דאמר <אם היתה יולדת בצער 
יולדת בריוח נקבות יולדת זכרים שחורים יולדת לבנים קצרים יולדת ארוכים מאי איכא למימר דתניא" 
ונקתה ונזרעה זרע מלמד שאם היתה עקרה נפקדת דברי ר' ישמעאל א"ל רבי עקיבא אם כן ילכו כל 
העקרות כולן ויסתתרו וזו שלא קלקלה נפקדת9 אלא מלמד שאם היתה יולדת בצער יולדת בריוח" 
קצרים יולדת ארוכים שחורים יולדת לבנים אחד יולדת שנים מאי אם ראה תראה * דברה תורה כלשון 
בני אדם: = בעני אמתך ולא תשכח את אמתך ונתתה לאמתך א"ר יוסי בר' חנינא ג' אמתות הללו למה אמרה 
חנה לפני הקב"ה רבש"ע % שלשה בדקי מיתה* בראת באשה ואמרי לה שלשה דבקי מיתה ואלו הן נדה 
וחלה והדלקת הנר כלום עברתי על אחת מהן: " ונתתה לאמתך זרע אנשים מאי זרע אנשים אמר רב 
נברא בגוברין ושמואל אמר זרע שמושח שני אנשים ומאן אינון שאול ודוד ורבי יוחנן אמר זרע ששקול 
כשני אנשים ומאן אינון משה ואהרן שנאמר "משה ואהרן בכהניו ושמואל בקוראי שמו ורבנן אמרי 
זרע אנשים זרע שמובלע בין אנשים כי אתא רב דימי אמר לא ארוך ולא גוץ 69 ולא קטן ולא אלם ולא 
צחור ולא גיחור ולא חכם ולא טפש: " אני האשה הנצבת עמכה בוה אמר ריב"ל ימכאן שאסור לישב ‏ ה תדר נדֶך ואמ יי 
בתוך ארבע אמות של תפלה: אל הנער הזה התפללתי א"ר אלעזר שמואל מורה הלכה לפני רבו היה צְכָאֹתאַרָאֹהחִרְאָה 
שנאמר " וישחטו את הפר ויביאו את הנער אל עלי משום דוישחטו את הפר הביאו הנער אל עלי אלא 
אמר להן עלי קראו כהן ליתי ולשחוט חזנהו שמואל דהוו מהדרי בתר כהן למישחט אמר להו למה 
לכו לאהדורי בתר כהן למישחט ישחיטה בזר כשרה אייתוהו לקמיה דעלי אמר ליה מנא לך הא אמר 


ליה ימי כתיב ושחט הכהן > והקריבו הכהנים כתיב חמקבלה ואילך מצות כהונה מכאן לשחיטה שכשרה = 


בזר אמר ליה מימר שפיר קא אמרת מיהו מורה הלכה בפני רבך את !וכל > המורה הלכה בפני רבו 
חייב מיתה אתיא חנה וקא צוחה קמיה " אני האשה הנצבת עמכה בזה וגו אמר לה שבקי לי דאענשיה = א מאה 
ובעינא רחמי ויהיב לך רבא מיניה אמרה ליה 5 אל הנער הזה התפללתי: " וחנה היא מדברת על לבה 
אמר רבי אלעזר משום רבי יוסי בן זמרא על עסקי לבה אמרה לפניו רבונו של עולם כל מה שבראת 
באשה לא בראת דבר אחד לבטלה עינים לראות ואזנים לשמוע חוטם להריח פה לדבר ידים לעשות 
בהם מלאכה רגלים להלך בהן דדים להניק בהן דדים הללו שנתת על לבי למה לא להניק בהן תן 
לי בן ואניק בהן: ואמר רבי אלעזר משום רבי וסי בן זמרא 'כל היושב בתענית בשבת קורעין לו 


זר דנו של שבעים שנה ואף על פי כן חוזרין ונפרעין ממנו דין עונג שבת %מאי תקנתיה אמר רבג 
נחמן בר יצחק "ליתיב תעניתא לתעניתא: ואמר רבי אלעזר חנה הטיחה" דברים כלפי מעלה 


שנאמר 


© ותתפלל על ה' מלמד שהטיחה דברים כלפי מעלה ואמר רבי אלעזר אליהו הטיח דברים כלפי מעלה 
שנאמר 9 ואתה הסבות את לבם אחורנית א"ר שמואל בר רבי יצחק מנין שחזר הקב"ה והודה לו לאליהו 


אם כן ילכו כל העקרות כולן ויפתתרו וזו שלא קלקלה נפקדת. תימה ור' ישמעאל 
לימא ליה לנפשיה יסתרו כל יולדות בצער וילדו בריוח, וזו הואיל ולא נסתרה הפסידה. 
דברה תורה כלשון בני אדם. התורה דברה כלשון בני אדם, על דרך שיבינו השומעים. 
והכי נמי קאמר בירושלמי, לשונות כפולים הן והתורה דברה בהן, הלך הלכת נכסוף 
נכספת גנב גנבתי ור"ע פליג. [תוספות, כריתות יא.] 
ויש מקומות שנראה להם לישנא דייתורא ודרשי ליה לישנא דכפלות. [תוספות הרא"ש, קידושין כ:] 


[שמואל א א, כה] 


יש מקומות שנראה להם לומר דברה תורה כלשון בני אדם, 
שלשה בדקי מותה בראת באשה. כרבנן דאמרי בפ' במה מדליקין על שלש עברות נשים מתות בשעת לידתן, ואמרי לה ג' דבקי 


מיתה כר' אליעזר דאמר נשים מתות ילדות, דבקי כלומר שנדבק בהן מהרה. [תוספות הרא"ש] 


אֶת שְׁאֵלְתִי אֲשֶׁר שְׁאַלְתִּי מַעמוֹ: |שמאל א א, מן 


דכתיב 


[המשך בסוף המסכת] 


עס. כתוכות סז: קדוטין 
יז: גיטין מb:‏ נדליס ג. 
נימי(ם: לעיו יפו 
סנסדכין גו. סד: פס: 5: 
מכות ינ. ונמיס קת: 
כריתות י6. ערכון ג. נלס 
כ: מד.], ג) קכת (3., 
ל) ונפיס (3. [יומל כז. 
מנסות יט.], ס) עירוכין 
לף סג., |)עיין תוס' 
נזיר ב: ד"ה ואמאי, 
ז) [תענית יכ:], ת) ה"ד, 
ט) עיין תוס' לעיל כט. 
ד"ה מפני ובפני יהושע. 


הגהות הב"ח 


(5) גמ'וb‏ קטן. נ"כ פי' 

עסו דק כיופר ונ פנס 

פילוע עסו ענ סכנה 
כפון ופליס: 


גליון הש"ס 
תוס' ד"ה מורה וכו'. 
ובא ללמוד לפניו. עי" 
תס"ד סימן קנ"ת: 
לעזי רשיי 


רו"ש. פילוק גיסול, 


דוס סכנס (כק"י כרכות 
לף נמ ע"כ ד"ס גיפול), 
פדמוני (כקנ"ס כרסטית 
לה, לס קהמקס ורס" 
ויקרס יג, מט): 


תורה אור השלם 
א) וַתַּען חַנָה וַתּאמַר 
לא אֲרֹנִי אֶשָה קְשֶׁת 
רוּחַ אֲנֹבִיוְיַן וְשְׁכֶר לא 
שָׁתִיתִי וְאֶשְׁפּךּ אֶת 
ַפְשׁי לפנ יַ: 
[שמואל א א, טו] 
= אַל תִֵּּן אֶת אֲמָהְך 
לְפנִיבֵּת בְּליעל כִּי מַרֹב 
שִׂיחִי וְבַעֲמִי דִבַּרְתִּי עד 
הֲנַה: |שמואל א א, מז] 
טאו אֲנָשִים בָנִי 
בְליעל מִקַרְבָךּ וידיחו 
אֶת יֹשְׁבֵי עֵירֶם לָאמר 
ִלְכָה וְנעֲבֶרָה אֲלְהִים 
אַחָרִים | אֲשֶׁר לא 
יְרַעתָּם: [דברם יג, יד] 
ד) ויען עֲלִי וֵֹאמָר לְכִי 
לְשָלום וָאלהַי יִשְׂרָאֵל 
תן אֶת שַלֶתַךּ אֲשֶׁר 
שְׁאֵלְתְ מעמו: 
|שמואל א א, יזן 


ְּעְנִי אַמֶתֶךְּ מְכַרְתָנִי 
ולא תִשְׁכֵּח אֶת אַמְתָף 
נָתַתָּה לאַמְָךּ זע 
אַנָשִים ְתַתו לי כָּל 
מִי חייו וּמוֹרָה לא 
ְעָלָה על ראשו: 


[שמואל א א, יא] 


הָאֲשָׁה וּטַהרֶה הָוא 
וגִקָתָה וְנַדְעָה זָרע: 
[במדבר ה, כח| 
זו מֹשָׁה וְאַהַרן בְּבהֲנָיו 
וּשְׁמוּאָל בְּקֹרְאֵי שְׁמוֹ 
קדאים אֶל װ וְהוּא 
יעָנָם: [תהלים צט, ו] 
ח) וַתּאמָר בִּי אַדנִי חִי 
נש אַנִי אַנִ הָאֲשָׁה 
הרה שכר בה 
ְהַתְפַּלַל אֶל יַ: 
| שמואל א א, כו| 
טאֵל הַנער הוה 
המפללתי. התן ‏ לי 


יו וִשְמָטוּ אֶת הַפֶר וַבִיאוּ אֶת הַנֶער אָל עַלִי: 
כו ושחט אֶת בֶּן הַבָּכֶר לַפְנֵי יי וְהקְרִיבו בָּנִי אהלן הפהנים אֶת הֵדֶם מֶרְקוּ אֶת הַרָם על 
הַמִובֵּחַ סָבִיב אֲשֶׁר פַתַח אהָל מועד: |וקיא א, הן = ל) וְחַנָה היא מַדַבָּרֶת על לִבָּהּ רק שׂפִַיהָ נָעות וְקוֹלָהּ לא 
ישמַע וַיִחְשָבְהָ עָלִי לְשְֹּׁרָה: |שמאל א א, <ן = מ) [היא מָרַת נְפָש וַתִּתְפַּלֶל על יי וּבָכה תַבְכָּה: |שמאל א א, ין 
עגני יי ענני וְידְעוּ הָעֶם הַוֶה כִּי אַתָּה יי הָאֲלהִים וְאַתָּה הַסְבּת אֶת לַבָּם אַחרְנִיית: |מלם א יח, ל 


אין עומדין 


לוִי, מִכָּאן - מפסוק זה שכתוב בלשון 'הנצבת עמכה', יש ללמוד, 
שָאָפור לישב בְּתוך אַרְכַּע אמות שָל תִּפָלֶה - בתוך ארבע אמות 
של אדם המתפלל שמונה עשרה'". שלשון 'הנצבת עמכה' משמע, 
שכשם שהיא היתה נצבת ועומדת בשעת התפילה, כמו כן היה עלי 
עמה בעמידהי, ועד ארבע אמות נחשב שנמצאים עם המתפלל, כי 
ארבע אמות הן מקומו של אדםל. 


עוד נאמר בהמשך המעשה מס 6 כ) 'אַל הנער הַזֶּה התפללתי 
וַיתַן ה' לִי אֶת שְאֶלְתִי אֲשֶׁר שְׁאַלְתִּי מַצָמו'. ומבואר בלשון הפסוק 
שהוצרכה חנה לומר לעלי שהתפללה אל הנער הזה דווקא, ולא לנער 
אחר, ומזה יש ללמוד שעלי רצה להמית את שמואל מפני שחטא לו, 
ולהתפלל לה' שינתן לחנה בן אחר במקום שמואל. ומבארת הגמרא 
מה עשה שמואל שמחמת כן הוצרכה חנה לבקש שלא להמיתו. אָמַר 
רַבִּי אֶלְעָזֶר, שָמוּאֶל מוֹרָה הַלְכָה לְפָנִי רכו הָיָה, ועל כן רצה 
עלי להמיתו. שַנְאָמַר בפסוקים הקודמים (עס 6 כס), וישְׁחֲטוּ אֶת 
הַפָּר וַיָבִיאו אֶת הנָעַר אֶל עָלִֶ", ויש לשאול, וכי משום ךְ'וישחַטו 
אֶת הַפָּר' לכן 'הַבִיאוּ אֶת הַנּער אֶל עָלִי", ולמה הסמיך הכתוב את 
שני הדברים. אֶלָא יש לדרוש מסדר הפסוק שכך היה המעשה, אָמַר 
לְהֶן עלי לחנה ואלקנה, קרְאו לכֹהַן דלִיתִי ול שחוט - שיבוא וישחט 
את הפר אשר הביאו, חַזְנְהוּ - ראה אותם שַמוּאל, דהָווּ מהַדְּרִי 
בָּתר פּהַן לְמִישָחַט - שהיו מחזרים אחר כהן שישחט את הפר, 
אָמַר לְהוּ שמואל, לְמַה ?כו לְאַהְדּוּרֵי כָּתַר פהן לְמִישָחַט - למה 
לכם לחזר אחר כהן שישחט, והלא שיש בְּזֶר כְּשָרֶה, וכל מי 
שיודע לשחוט יכול לשחוט את הקרבן. אייתוהו לְקמִיה דְעָלִי - 
הביאו את שמואל לפני עלי, אָמַר ליה עלי לשמואל, מִנָא ?ך הא 
- מנין לך דין זה שהשחיטה כשרה בזר"", אָמַר ליה שמואל לעלי, 
מִי כָּתִיב - האם כתוב לגבי דיני הקרבת הקרבן וְשָחט הפהן, הלא 
ְשְחַט אֶת בֶּן הַבֶּקְר לְפָנִי ה' וְהַקְרִיבו בָּנִי אַהַרן הַכֹּהֲנִים אֶת הַדֶּם 
וְזָרְקוּ אֶת הַדֶּם עַל הַמִּזְבְּחַ סָבִיב אֲשֶׁר פַּתַח אהָל מוּעָד' כָּתִיב בפסוק 
(ויקל6 6 ס), הרי שלגבי שחיטה לא הזכיר הכתוב כהן אלא רק לגבי 
קבלת הדם"", ומזה יש ללמוד שרק מִקִבָּלה - קבלת דם השחיטה 
בכ ואִילַף, היא מַצַוַת כְּהוּנָה - המצוה היא על הכהנים, והכהונה 
מעכבת בהן, וּמִכָּאן יש ללמוד למצות שְׁחֵימָה שָכְּשָרְה בְּזֶר. אָמר 
ליח עלי לשמואל, מִימַר שָפִּיר קא אִמְרַת - מה שאמרת טוב ונכון 
הוא, מִיהוּ - אולם, מוֹרָה הַלְכֶה בְּפְנִי רכ אֶתּ", שהרי הורית בפני 


לה. הראשונים re:‏ אם האיסור לישב הוא גם מאחורי המתפלל, או רק מלפניו 
ובצדדיו. ראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

כתבו התוספות (ד"ס מכפן) בשם תשובת הגאונים, שהאיסור הוא רק לישב בטל, אבל 
אם עוסק בקריאת שמע וברכותיה מותר. וראה בהרחבה בילקוט ביאורים, שיש ראשונים 
שחולקים על היתר זה. 

בטעם האיסור, כתב שבלי הלקט (סיפן כס) בשם רב האי גאון, וכן הוא בספר הפרדס 
(סימן סג), כיון שמקום התפילה הוא מקום שכינה, ואם יושב ובטל נראה כאפיקורס. 
והטור כתב (פו"פ סימן קכ), מפני שנראה שחבירו מקבל עליו מלכות שמים, והוא לא. 
וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

לו. רש"י (ל"ס סננֿנפ), ורבינו חננאל (ד"ס פײ). וראה בהערה הבאה. 

לז. רבינו יונה (ל"ס 06). והתוספות (ד"ס עמכס) כתבו, שהדרשא היא מאות ה"א 
המיותרת, שכתוב 'עמכה' ולא 'עמך', כלומר, שעלי היה יושב באמה החמישית של 
חנה, כיון שהיה אסור לו לישב בתוך ארבע אמותיה. וראה רשב"ץ (ד"ס מכפן) שהוכיח 
כפירוש התוספות, שעלי היה יושב ולא עומד, שהרי בתחילת המעשה נאמר (טמולל 6' 
6 ע-י), 'ותקם חנה אחרי אכלה בשלה ואחרי שתה ועלי הכהן ישב על הכסא על מזוזת 
היכל ה'. והיא מרת נפש ותתפלל על ה' ובכה תבכה', הרי שעלי הכהן היה יושב 
כשחנה עמדה להתפלל. וראה עוד הרחבה בילקוט ביאורים. 

לח. יש לתמוה, הלא השחיטה היתה שכיחה ונהגה תמיד מימות משה רבינו, ואיך 
נשתכחה מכל הכהנים ומעלי הכהן הלכה זו שהשחיטה כשרה בזר. וביארו הצל"ח 
(ד"ס ופמנס יען), הבן יהוידע (ד"ס 6"ל מנ) והרש"ש (ד"ס 0"6, כי ודאי היתה הלכה זו 
ידועה לכל, אבל מכל מקום היו הכהנים מקפידים לשחוט בעצמם, וכמו שמצאנו לגבי 
שילוח שעיר לעזאזל (יומb‏ סו:) 'הכל כשרין להוליכו, אלא שעשו הכהנים גדולים קבע 
ולא היו מניחין את ישראל להוליכו', ולכן אמר עלי שיקראו לכהן לשחוט, אבל כיון 
שראה שמואל שמחזרים יותר מדי אחר כהן ומשהים את השחיטה, לכן שאל אותם 
למה להם לחזר כל כך אחר כהן. ומה ששאל אותו עלי מנין לו דין זה, רצה לנסותו 
בזה אם הוא יודע את טעם ההלכה. וראה עוד הרחבה בזה בילקוט ביאורים. 

לט. שהרי והקריבו' היינו קבלת הדם. גמרא (סגיגס י0.). 

מ. אף על פי שעדיין לא למד תורה מפיו, מכל מקום כיון שעלי הכהן היה גדול 


פרק חמישי 


רק שְפָתֶיהָ נָעוֹת וְקוֹלָהּ לא יִשְׁמַע ִחְשבָהָ עלי לְשָכּרָה'. 


ברכות 


הלכה זו שהשחיטה כשרה בזר, וְהדין הוא שכָּל הַמּוֹרה הַלְכָה בְּפָני 
רפכו חייב מִיתָה. אַתְיֹא חנה וְכָא צָוְחַה קְמָיחּ - באה חנה וצעקה 
לפניו, ה אָנִי הָאֲשֵׁה פַנִצַבֶת עִמְּכֶה בָּזֶה וגו' לְהַתְפַלֶל אֶל ה', אני 
היא זו שעמדתי כאן והתפללתי שאזכה לבן. אַמר לה עלי, שַבְקִי 
לי דְאֲעֲנְשִׁיהּ - הניחי לי שאעניש אותו, וּבְעִינַא רַחָמִי - ואבקש 
רחמים מה', וְיָהיב ?ך רְבָּא מִינֵיהּ - ויתן לך בן גדול ממנו. אֲמָרָה 
ליה חנה לעלי, אל הַנָעַר הַזֶה התפל?לתי ולא לאחרי", ולכן אל 
תעניש אותו. 


לא: [גז 


עוד נאמר בתפילת חנה (טס 6 י6ג), עְחַנָה היא מִדַבָּרָת על לְבָּה 
דורשת 
הגמרא, אָמר רִבִּי אלְעְזֶר מִשוּם [-משמו של] רַבִּי יוּסִי כָּן זְמְרְָא, 
מהו 'על לבה', עַל עַסְקי לבָּהּ, שכך אֶמַרְה חנה לְפָּנָיו, רבונו של 
עוּלֶם, כָּל מה שַׁבְרָאתָ בָּאַשָה לא פְרָאתָ דְּבֶר אֶחָד מהם 
לְבְטָלֶה, עִינַיִם שבראת, הם כדי לרְאוֹת, וְאִזְנַיִם שבראת, הם כדי 
לְשמוע, חוטֶם שבראת, הוא כדי ?הָרים, פָּה שבראת, הוא כדי 
לדבַּר, ידים שבואת, הם כדי לעשוֹת בָּהָם מְלְאכָה, רְגְלִים 
שבראת, הם כדי לְהַלף בָּהַן, דדים שבראת, הם כדי לְהַנִיק בָּהַז, 
ואם כן דדים ה?לו שָנֶתַתּ על לכי ?מה הם, וכי לא כדי לְהָנִיק 
בָּהַן, שהרי לא בראת דבר לבטלה, תֶּן לי בֶּן וְאֲנִיק בְּהָן. וזהו על 
עסקי לבה, שדברה חנה לפני ה' מענין הדדים שעל לבה, ותבעה 
להניק בהם בן. 


א 


הגמרא מביאה מימרא נוספת שאמר רבי אלעזר משמו של רבי יוסי 
בן זמרא: 
וְאָמַר רַפִּי אֶלְעְזֶר משוּם רְבִּי יוֹפֵי פֶּן זִמְרָא, כָּל הַיושָב בְּתַעֲנִית 
בַּשְׁבָּתי, קורְעין לו גְזֶר דינו של שִבְעִים שַׁנָה, כלומר, קורעים לו 
גזרות רעות אפילו אם כבר נגזרו עליו מנעוריו לפני שבעים שנה"י. 
מפני שבשבת קשה להתענות, שכן כולם מתענגים בו ורק הוא מתענה. 
וְאַף על פִּי כָּן, שגדולה תענית זו כל כך שקורעת גזר דינו של שבעים 
שנה, חוזֶרין וְנְפְרְעִין מִמָנוּ משמים, על שביטל את דִין עוֹנָג שַבָת 
על ידי תעניתו. שואלת הגמרא, מאי תִּקַּנָתִּיהּ - מה היא תקנתו, 
כלומר, מה ביכולתו לעשות כדי להינצל מעונש על תענית זו. משיבה 


הדור, ושמואל בא ללמוד לפניו, הרי הוא נחשב לרבו. תוספות (ד"ס עולס). וראה בילקוט 
ביאורים, שהובא מחלוקת האחרונים בזה, האם צריך שיהא גם גדול הדור וגם שיבוא 
ללמוד ממנו, או די באחד משני הדברים. 

חנה הביאה את שמואל לפני עלי מיד לאחר שגמלה אותו, כשהיה שמואל רק בן שתי 
שנים (פמו! 5' 6 כנ, ורס"י ד"ס עד), ואם כן יש לתמוה כיצד רצה עלי להענישו, והלא קטן 
אינו בר עונשין. וכתב השיטמ"ק (ד"ס מימכ), שאין כוונת הגמרא שבאותה שעה אירע 
הסיפור, כשהיה שמואל רק בן שנתיים, אלא הכתוב מרמז כאן את מה שאירע אחר כך, 
כשהיה שמואל גדול כבר. והמהרש"א (פ"6 ד"ס מיסו) ביאר, שאף שבדיני אדם היה פטור 
כיון שהיה קטן, אבל עונשו של מורה הלכה בפני רבו הוא רק בדיני שמים (עיכונין סג.), 
ולכן רצה עלי להענישו בדיני שמים. וראה בצל"ח (ד"ס וכפֿן), שאף שקטן אינו בר עונשין, 
מכל מקום לאחר שראה עלי שהוא חכם ביותר הרי הוא בר עונשין לפי חכמתו. 

מא. בן זה היה חביב לחנה כיון שנולד לה על ידי תפלתה, ורצתה בבן זה יותר מבן 
שיוולד על ידי תפלתו של עלי. מהרש"א (ס"6 ד"ס 6"ל 6). ובאמרי נועם (ד"ס %) ביאר, 
שחנה לא נתרצתה לבקשת עלי שרצה להתפלל על בן אחר שיהיה גדול מבן זה, כיון 
שהיא התפללה על בן בינוני דוקא 'לא חכם ולא טיפש', כמבואר לעיל. 

מב. דברי הגמרא נאמרו רק לגבי תענית חלום. שכיון שאמרו (סנת י.) שיפה תענית 
בו ביום לבטל חלום רע כמו אש לנעורת, לכן אם לא יתענה בשבת תהיה נפשו עגומה 
עליו, ואדרבה הוא מתענג בתעניתו יותר מבאכילתו. אבל להתענות סתם אסור בשבת. 
תוספות (ל"ס כנ) בשם רבינו חננאל, והרשב"א (ד"ס מ6) בשם רב האי גאון. אולם 
הרשב"א הביא שיש שביארו גמרא זו בסתם תענית, ועל זה אמרו בהמשך הגמרא 
שמכל מקום הוא צריך תענית לתעניתו [כיון שיכול לדחות את התענית ליום אחר, 
מאירי (ד"ס כנ)], אבל בתענית חלום אף אין צריך תענית לתעניתו. והריטב"א (פעטפ יכ: 
ד"ס ככ יסוסע, וכמיותס (סכיטנ"6 כפן ד"ס כ0) כתב, שכוונת הגמרא היא או לתענית תשובה, 
שמתענה על חטאיו, או לתענית חלום. 

מג. רש"י (ד"ס 5נ). ובפירוש רס"ג (ד"ס מקלעין) מבאר שהכוונה היא לשבעים השנה 
הבאות, שהקב"ה קורע לו את גזר דינו הרע של כל שבעים שנה הבאות. ורבינו חננאל 
(ד"ס כנ) מבאר, שהקב"ה קורע לו גזר דינו ומוחל לו על עוונותיו, אפילו שחטא כל שבעים 
שנותיו. 
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עין משפט 
נר מצוה 


יז א פיי פ' מסלכות 
דעות סנכס 1 סמג עפין 
יס: 


יח ב מיי" פ"ג מסלכות 
סוטס סלכס ככ: 

יט גמיי'פ"ס מסל' פפלס 

סנכס ו קמג עסין יט 

טוקו"ע פו"ס סימן קנ 

סעיף 6: 

כ ר ה פיי" פ"ט מסלי 

כיפת סמקלם סנכס ו 

ופ"ס מסל' מעקס סקכננו' 

סל' 5 ופ"b‏ מסל' פסולי 

סמוקלשין סנכס 5 סמג 

לסוין סט: 

בא ו מייי פ"ס מסלכות 

ת"ת סנכה כ סטג 

עסין יג טוס"ע יו"ד סימן 
רמג סעיף ד: 

כב ז ח פיי (פ"ל מתני 

סכת סל' כ) ופ"5 

מס(' פענית ס(' יכ סמג 

עטין ג טוס"ע קו"ס סי" 
רפס סעיף ד: 


הנהות וציונים 


6] עיין מהרש"א שלשון 
אחד הוא ובכת"י ליתא 
כל האיכא דאמרי עד 
חיבות "מי לא ידעת" 
ועיין | צל"ח ויעב"ץ 
הנפק"מ | בין | שני 
הלשונות: 3] סוטה כו 
ע"א [ושם מוחלפת 
השיטה [עיין בהגהות 
מוהר"ב רנשבורג] וע"ש 
בתוס' ובתוס' מנחות יז 
ע"ב וצע"ק] (גליון) מה 
שציין הגרי"ב וכתוס' 
מנחות יז ע"ב [ד"ה מאי] 
לא שייך לכאן אלא לקמן 
על דברה תורה כלשון 
בני אדם (הר"ר אליהו 
גוטמכער): | :] נ"א 
נפסדת (גליון) בכת"י 
וזו | שלא | נסתרה 
הפסידה (וכ"ה בסוטה, 
היא נוסחא ישרה, 
דק"ס) ועיין צל"ח מש"כ 
על חילופי גרסאות שבין 
סוגיא | דהכא לסוגיא 
דסוטה, ועיין | מהר"ץ 
חיות ‏ סוטה | שם: 
ל] בסוטה איתא יולדת 
בריוח נקבות יולדת 
זכרים קצרים וכו 
ו"אחד יולדת שנים" 
ליתא שם (רש"ש) ועיין 
מהר"ץ חיות בסוטה 
שם: ס] שלשה "בדקי" 
מיתה, | כרבנן דאמרי 
בפרק במה מדליקין על 
שלש עברות נשים מתות 
בשעת לידתן, ואמרי לה 
שלשה "דבקי" מיתה, 
כרבי אלעזר דאמר נשים 
מתות ילדות, | דבקי 
כלומר שנדבק בהן 
מהרה, (תוס' ר"י החסיד 
ותוס' הרא"ש): ו] לשון 
זריקה (רש"י לקמן לב 
ע"א ד"ה הטיח), ועיין 
צל"ח לקמן שמבאר למה 
לא פירש רש"י כאן: 
!] דבור זה בא לכאן 
מהגהות מהרש"ל, 
ובדפו"י ליתא, ואין דרך 
רש"י לומר "פירוש" 
(דק"ס): מ] [צחור 
שהוא לבן. גיחור 
רוש יבלעי)"" כציל 
וכ"ה [ברש"י] לקמן נח 
ע"ב וגמרא בכורות דף 
מה ע"ב וע' פירש"י 
לקמן נט ע"ב [וע' 
במעדני יו"ט לקמן נח 
ע"ב]ן (גליון): ט] ברש"י 
בע"י יש הוספה שאפשר 
שלרוב חכמתו יבעט 
באמונה כאלישע אחר 
ע"ש ואולי דברים הללו 
המה של בעל הכותב 
ולא מדברי ‏ רשיי 
(מהר"ץ חיות): י] [שייך 
לעיל עמוד א] (גליון): 
כ] דבור זה צריך להיות 
אחר ‏ ד"ח | עמכה: 
(] רש"ל מ"ז (גליון): 
מ] בדפו"ר איתא עמך 
משמע, והגיה המהרש"ל 
עמכה משמע (וכ"ה 
בתוס' הרא"ש עיי"ש), 
ולפנינו תיבת "עמך" 


בתחילת דברי התוס' לכאורה מיותה< (] צ"ל וי"א משום וכו' (חילופי גרסאות וכ"ה בתוס' ר"י החסיד ותוס' הרא"ש): 


משנת ראשונים 


[תוספות, סוטה כו.] 
[אבן עזרא, בראשית ו יא] 


לא: 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


בר שאיו הגון. פירום פע"ג דליכ סיסוכל דקורייתb‏ דלי סיכ = שצריך להודיעו, סנתטד כריך ננקות פת עכמו, ונסודיע לת מופלו 


סיסורס דקוכיית פטיטס סוכת תוכיס כתיכ (ױקר ימ): 
הברא גונרין, פי' דס טיס סעוכ לימטת כין 6שיס: 
ששכור אפור להתפלל. ירושלמי בעסכת תכומות פרק 


"מכא 
קמס כני רס נעי 


קמיס לכני פמי סלור מסו טינרן 
6 ולכנת וסכעת וכרכם ולפיפו 
מדומדס. פילוק ולפי' סול ססוי 
וסכור כל כך ססינו יכול לדכר כרסוי 
דסכי משמע וסכעת וכרכת: 
"מכאן שאפור לישנ בד' אמות 
של תפלה. כין מפפניו 
(כין מ(6סכיו*) וכין מן סכלדין ופירטו 
פקוכת סגקוניס דוקל כיוקנ וכעל 
6 05 סיס עוסק כק" וננרכותיס 
וכיו כסס פפילו יוסכ ספיר דמי: 
? עמך מסמע כתו 
[עמכהן. רנע ל 0 
דכתיב | עמכס מנ נס" כלומר 
קנ סיס וקכ כתוך לפרע מות 
טלס כי פס כסמיסית : 
מורה הכה נפני רבך את. וסף 
ע"פ סנ למד עדיין בפניו 
מ"מ גדול סלור סיס * וכל ללמוד 
לפניו: כל היושב בתענית בשבת. 
פירס כ"ם כתענית מנוס וכן 6ית6 
נעלרס תסליס = וכסיוקנ כפענית 
סלוס כסכת פי' כס"ג סומר ענגו 
כנסי ור | ולפיכו קוכע כככה 
לעפמו כיון | סלייו בתוך י"ס: 
גדולס 


* דבר *שאינו הגון צריך להוכיחו. * ותען חנה 
ותאמר לא אדני אמר עולא ואיתימא רבי 
יוסי ברבי חנינא אמרה ליה לא אדון אתה 
בדבר זה ולא רוח הקודש שורה עליך 
שאתה חושדני בדבר זה איכא דאמרי? 
הכי אמרה ליה לא אדון אתה לאו איכא 
שכינה ורוח הקודש גבך שדנתני לכף חובה 
ולא הנתני לכף זכות מי לא ידעת * ראשה 
קשת :בוח אנכי ויין ושכר לא שתיתי אמר 
רבי אלעזר מכאן לנחשד בדבר שאין בו 
שצריך להודיעו. = אל תתן את אמתך לפני 
בת בליעל אמר רבי אלעזר מכאן לשכור 
שמתפלל כאלו עובד עז כתיב הכא לפני 
בת בליעל וכתיב התם > יצאו אנשים בני 
בליעל מקרבך מה להלן עז אף כאן ע"ז. 
" ויען עלי ויאמר לכי לשלום אמר רבי אלעזר 
מכאן לחושד את חברו בדבר שאין בו שצריך 
לפייסו ולא עוד אלא שצריך לברכו שנאמר 
ואלהי ישראל יתן את שלתך: = ותדר נדר 
ותאמר ה' צבאות אמר רבי אלעזר מיום 
שברא הקב"ה את עולמו לא היה אדם שקראו 
להקב"ה צבאות עד שבאתה חנה וקראתו 
צבאות אמרה חנה לפני הקב"ה רבש"ע מכל 


ין כו פופו דכר מגונס: לפני בת בליעל, 36 תסנני ככת כליעל 
לסטדני כקככות: ואסתתר. 6תייפל עס 6סליס וסקלני נעני: 
פלסתר, סקכ: שלש אמתות. דריש לסו כקון מיתס: בדקי מיתה. 


קססעס (נלקת נסן כקעת ססכנס 
סקס ימ כס 6סד מסס פמות: 
נרה וחלה והדלקת נר. של ענת. 
על ג' ענלות סלנו נסיס ממות, 
וטעמף יליף כמסכם קכת (דף 65:): 
שמובלע בין אנשים. ככ דימי מפרם 
נס ₪ 6רוך ונל גון וכו': אלם. " פיי 
ענ: צהור". כו"ט כגע"ז: ניחוף, 
קסול (כן יופכ מהפי: ולא חכם. 
יומר מדקי, קנ יסיס תימס נעייי 
סכריות ‏ וממוך סנדכרין ‏ כו קולטp‏ 
נו עין סרע*: הנצבת עמכה. מסמע 
קף סו עמס נעמילס: אל הנער 
הזה. על זס וכ 65סר, מכסן ספטל 
(עלי ונס (ענסו ולסספפל טינתן לס 
נן קסכ: והקריבו הכהנים. סמכו 
נפרק קמס דתגיגס (דף י) וסקלינו 
זה קננת סלס: של שבעים שנה. 
כלומר פיכו נגזר עניו מנעוריו, לפי 
קפענים קקס כטכת לפי שסכל 
מפענגיס כו וסוס מתענס: תעניתא 
לתעניתא. יתענס כעסל: ותתפלל 
על ה כך כתותנ סול כמקכס. 
ונ גרסינן סכ 96 מקכי: שחזר 
והודה | לאליהו. כלכליו | סולס 
נססר זמן כנכולת (נכיליס 6סליס: 
דלמיג 


צבאי צבאות שבראת בעולמך קשה בעיניך שתתן לי בן אחד משל למה הדבר דומה למלך בשר ודם 
שעשה סעודה לעבדיו בא עני אחד ועמד על הפתח אמר להם תנו לי פרוסה אחת ולא השניחו עליו 
דחק ונכנם אצל המלך א"ל אדוני המלך מכל פעודה שעשית קשה בעיניך ליתן לי פרוסה אחת: 
"אם ראה תראה א"ר אלעזר אמרה חנה לפני הקב"ה רבש"ע אם ראה מוטב ואם לאו תראה אלך ואסתתר 
בפני אלקנה בעלי וכיון דמסתתרנא משקו לי מי סוטה ואי אתה עושה תורתך פלסתר שנאמר " ונקתה 
ונזרעה זרע הניחא למאן דאמר אם היתה עקרה נפקדת שפיר אלא למאן דאמר <אם היתה יולדת בצער 
יולדת בריוח נקבות יולדת זכרים שחורים יולדת לבנים קצרים יולדת ארוכים מאי איכא למימר דתניא" 
ונקתה ונזרעה זרע מלמד שאם היתה עקרה נפקדת דברי ר' ישמעאל א"ל רבי עקיבא אם כן ילכו כל 
העקרות כולן ויסתתרו וזו שלא קלקלה נפקדת אלא מלמד שאם היתה יולדת בצער יולדת בריוח" 
קצרים יולדת ארוכים שחורים יולדת לבנים אחד יולדת שנים מאי אם ראה תראה 5 דברה תורה כלשון 
בני אדם: ‏ בעני אמתך ולא תשכח את אמתך ונתתה לאמתך א"ר יוסי בר' חנינא ג' אמתות הללו למה אמרה 
חנה לפני הקב"ה רבש"ע % שלשה בדקי מיתה בראת באשה ואמרי לה שלשה דבקי מיתה ואלו הן נדה 
וחלה והדלקת הנר כלום עברתי על אחת מהן: = ונתתה לאמתך זרע אנשים מאי זרע אנשים אמר רב 
נברא בגוברין ושמואל אמר זרע שמושח שני אנשים ומאן אינון שאול ודוד ורבי יוחנן אמר זרע ששקול 
כשני אנשים ומאן אינון משה ואהרן שנאמר "משה ואהרן בכהניו ושמואל בקוראי שמו ורבנן אמרי 
זרע אנשים זרע שמובלע בין אנשים כי אתא רב דימי אמר לא ארוך ולא גוץ 9) ולא קטן ולא אלם ולא 
צחור ולא גיחור ולא חכם ולא טפש: " אני האשה הנצבת עמכה בזה אמר ריב"ל ימכאן שאסור לישב 
בתוך ארבע אמות של תפלה: 5 אל הנער הזה התפללתי א"ר אלעזר שמואל מורה הלכה לפני רבו היה 
שנאמר " וישחטו את הפר ויביאו את הנער אל עלי משום דוישחטו את הפר הביאו הנער אל עלי אלא 
אמר להן עלי קראו כהן ליתי ולשחוט חזנהו שמואל דהוו מהדרי בתר כהן למישחט אמר להו למה 
לכו לאהדורי בתר כהן למישחט דשחיטה בזר כשרה אייתוהו לקמיה דעלי אמר ליה מנא לך הא אמר 
ליה ימי כתיב ושחט הכהן > והקריבו הכהנים כתיב "מקבלה ואילך מצות כהונה מכאן לשחיטה שכשרה 
בור אמר ליה מימר שפיר קא אמרת מיהו מורה הלכה בפני רבך את !וכל > המורה הלכה בפני רבו 
חייב מיתה אתיא חנה וקא צוחה קמיה " אני האשה הנצבת עמכה בזה וגו' אמר לה שבקי לי דאענשיה 
ובעינא רחמי ויהיב לך רבא מיניה אמרה ליה 5 אל הנער הזה התפללתי: * וחנה היא מדברת על לבה 
אמר רבי אלעזר משום רבי יוסי בן זמרא על עסקי לבה אמרה לפניו רבונו של עולם כל מה שבראת 
באשה לא בראת דבר אחד לבטלה עינים לראות ואזנים לשמוע חוטם להריח פה לדבר ידים לעשות 
בהם מלאכה רגלים להלך בהן דדים להניק בהן דדים הללו שנתת על לבי למה לא להניק בהן תן 
לי בן ואניק בהן: ואמר רבי אלעזר משום רבי יוסי בן זמרא 'כל היושב בתענית בשבת קורעין לו 


גזר דינו של שבעים שנה ואף על פי כן9 חוזרין ונפרעין ממנו דין עונג שבת % מאי תקנתיה אמר רב' 


נחמן בר יצחק "ליתיב תעניתא לתעניתא: ואמר רבי אלעזר חנה הטיחה דברים כלפי מעלה שנאמר 
© ותתפלל על ה' מלמד שהטיחה דברים כלפי מעלה ואמר רבי אלעזר אליהו הטיח דברים כלפי מעלה 
שנאמר 5 ואתה הסבות את לבם אחורנית א"ר שמואל בר רבי יצחק מנין שחזר הקב'ה והודה לו לאליהו 


אם כן ילכו כל העקרות כולן ויפתתרו וזו שלא קלקלה נפקדת, תימה ור' ישמעאל 
לימא ליה לנפשיה יסתרו כל יולדות בצער וילדו בריוח, וזו הואיל ולא נסתרה הפסידה. 
דברה תורה כלשון בני אדם. התורה דברה כלשון בני אדם, על דרך שיבינו השומעים. 
והכי נמי קאמר בירושלמי, לשונות כפולים הן והתורה דברה בהן, הלך הלכת נכסוף 
נכספת גנב גנבתי ור"ע פליג. [תוספות, כריתות יא.] 
ויש מקומות שנראה להם לישנא דייתורא ודרשי ליה לישנא דכפלות. [תוספות הרא"ש, קידושין כ:] 


[שמואל א א, כה] 


יש מקומות שנראה להם לומר דברה תורה כלשון בני אדם, 
שלשה בדקי מיתה בראת באשה. כרכנן דאמרי בפ' במה מדליקין על שלש עברות נשים מתות בשעת לידתן, ואמרי לה ג' דבקי 


מיתה כר' אליעזר דאמר נשים מתות ילדות, דבקי כלומר שנדבק בהן מהרה. [תוספות הרא"ש] 


אֶת שְׁאֲלְתִי אֲשֶׁר שאַלְתִּי מַעמוֹ: |שמואל א א, כזן 


הכתיב 


[המשך בסוף המסכת] 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
6) ערכין טז:, 3) יכמות 
ע. כתוכות סז: קדוטין 
יז: גיטין מb:‏ נדליס ג. 
ית :מז כו 
קגסלכין גו. קל: פס: 5: 
מכות ינ. ונמיס קת: 
כריתות י6. ערכון ג. נלס 
כ: מד.], ג) קכת 35 
ל) ונפיס (3. [יומל כז. 
מנסות יט.], ס) עירוכין 
לף סג., |)עיין תוס' 
נזיר ב: ד"ה ואמאי, 
ז) [פענית יכ:], ת) ה"ד, 
ט) עיין תוס' לעיל כט. 
ד"ה מפני ובפני יהושע. 


הגהות הב"ח 
(5) גמ'וb‏ קטן. "3 פי' 
קסו? דק כיותר ונ פנס 


פילום עסו ענ סכנס 
כמון ופליס: 


גליון הש"ס 


תופי ד"ה פורה ופר. 
ובא ללמוד לפניו. עי' 
פס"ד סימן קנ"ת: 


לעזי רש"י 
רו"ש. פילוש גיתור, 
6דוס סכנס (כק"י כרכות 
לף נמ ע"כ ד"ס גיפול), 
פדמוני (כסנ"ס כרסטית 
כס, כס), פדמדס (כס'י 

ױיקכb‏ יג, מט): 


תורה אור השלם 
א) וַתַּען חַנָה וַתֹאמֶר 
לא אֲרֹנִי אֶשָה קְשֶׁת 
רוּחַ אֲנֹבִי וי וְשְׁכֶר לא 
שְׁתִיתִי וְאֶשֶפּףּ אֶת 
נפְשִׁי לִפנֵי יַ: 
[שמואל א א, טו] 
ב) אל תִתִּן אֶת אָמֶתֶףּ 
לְפָנִי בַּת בְּלְעַל כִּי מָרֹב 
שֵׂיחִי וְכַעְסִי דַבַּרְתִּי עד 
הָנָה: |שמואל א א, מז] 
ג יָצְאוּ אַנָשִים | בְּנ 
ְלִיעַל מִקַרְבּ וידִיחו 
אֶת ישְבִי עִירם לָאמר 
ַלְכָה וְנַעַבָרָה אֲלהִים 
אַחָרִים | אַשַר | לא 
ידַעְתֶּם: [דברים יג, יד] 
ד) ויען עלי וֵֹאמָר לְכִי 
לְשָלום וָאלהַי יִשְׂרָאֵל 
ִּן אֶת שַלְתַךּ אֲשֶׁר 
שָאַלָ מעמו: 
|שמואל א א, יזן 
ה) ותִדר נָדֶר ותאמר יי 
צְבָאוֹת אָם רָאה תִרְאָה 
בְּעָנִי אַמְֶתֶךְ ְכַרְתָנִי 
לא תִשְׁכֵּח אֶת אַמָתֶףּ 
ְָתַתָּה לְאַמָף וע 
אַנָשִים וּנְתַתּיו לי כָּל 
ימי חַווּ וּמוּרָה לא 
עַלָה על ראשו: 
[שמואל א א, יא] 
ְוְאֶם לא נְמְמְאֶה 
הָאֶשָה וּמְהרֶה הוא 
וְִקְתָה וְנזְרְעָה זָרַע: 
[במדבר ה, כח| 
ו משה וְאַהֲרן בְּכְהָנִיו 
וּשְׁמוּאֶל בְּקֹרְאֵי שְׁמוֹ 
קדאים אֶל יי וְהוּא 
יעָנֶם: [תהלים צט, ו] 
ח) וַתּאמָר בִּי אַדנִי חי 
נִפְשּ אַדנִי אֲנִי הָאֲשָׁה 
הַנִצְבָת עִמְכָה בְוָה 
ְהתְפָּלַל אֶל י: 
| שמואל א א, כון 


'טאָל הַנער הוה 


הַתְפַלָלְתִּי תן יי לי 


י) וַשָׁחֲטוּ אֶת הַפֶר ובֵיאּ אֶת הנער אֶל עַלִי: 
כו ושָׁחֵט אֶת בָּן הַבָּקֶר לפנ יי והקריבו בי אַהַרן הַכֹהֲנִים אֶת הַרֶ ִרְקוּ אֶת הֵרֶם על 
הַמובֵּחַ סָבִיב אֲשֶׁר פַתַח אהָל מועד: וקיא א, הן = ל) וְהַנָה היא מִרַבָּרֶת על לִבָּהּ רק שׂפָתִיהָ נָעוֹת וְקוֹלָהּ לא 
ישְׁמע וַיחְשְׁבָהָ עלי לְשְׁכֹרָה: |שמאל א א, יגן = מ) היא מָרַת נְפֵשׁ וַתּתְפַלל על יי וּבָכֹה תִבְבָּה: |שמאל א א, ין 
עגני יי ענני וידְעוּ הָעֶם הַזֶה כִּי אַתָּה יי הָאלהים וְאַתָּה הַסְבֹּתָ אֶת לַבָּם אַחרְנִית: |מלמם א יח, ל 


אין עומדין | פרק המישי ברכות לא: [דן 


הגמרא, אָמַר רב נַחְמַן בַר יִצְחַק, תקנתו היא, ?יתיב תַּעֲנִיתָא הגמרא מביאה מקום נוסף שמצאנו בו הטחת דברים: 
לְתַעָנִיתָא - שישב למחרלי בתענית נוספת על תענית זו שהתענה וְאָמַר רְכִּי אַלְעְזֶר, אַלְיְּהוּ הטיח דְּבָרִים פְלְפִּי מַעְלָה, שַגָאָמַר 
בשבת וביטל דין עונג שבת. (מנכיס 6' ית ₪) כאשר התווכח אליהו עם נביאי הבעל מי האלוהים, 
₪ התפלל לה' ואמר, עְנָנִי ה' עֲנֵנִי וַיִדְעוּ הָעָם הַזֶּה כִּי אַתָּה ה' הָאֲלהִים 
וְאַתָּה הַכַבּוֹתָ אֶת לכָּם אַחוֹרַנִית'. הרי שתלה אליהו את חטאם של 
הגמרא חוזרת לדרוש את הפסוקים בפרשת חנה: ישראל בה', שהוא היסב את לבם ונתן להם מקום לסור מאחריו, ובידו 


וְאָמַר רַכִּי אֶלְעְזֶר, חהַנֵה הטיחה דְבָּרִים כְלַפִּי מַעְלָה, כלומר להכין לבבם אליול'. ודברים אלו הם דברי נצוח והטחה כלפי מעלה. 
שדברה קשות ואמרה דברי נצוח כלפי מעלה"", שַׁנַאֲמַר (פס 6 י) ץְהִיא ומוסיפה הגמרא, אָמַר רַבִּי שְמוּאֶל בַּר רַבִּי יִצְחַק, מנין שָחזֶר 
מָרַת נְפָש ותּתפַּקל עָל ה' וּבָכה תִבְכָּה'. מה שכתוב בלשון על ה" הקדוש בָּרוּף הוא לאחר זמן וְהוֹדָה לו לְאֶלְיָהוּ בנבואת נביאים 
ולא 'אל ה" מִלָמַד, שָהַמִיחַה דְּבָרִים פְּלְפִּי מעלהײ. אחרים, שצדק בטענתו, 


מד. רש"י (ל"ס תעלתb).‏ וראה ילקוט ביאורים מחלוקת הראשונים האם דווקא ביום בגמרא לעיל, או במה שאמרה 'דדים הללו שנתת על לבי למה'. מהרש"א (קס). וראה 
ראשון או שיכול לדחות התענית ליום אחר. ביאורים נוספים בילקוט ביאורים. 

מה. ע"פ מהרש"א (מ" ד"ס פסטימס), וצל"ח ((3. ד"ס מסס). מז. רש"י (מלמס פס). וראה רמב"ם (פונס פ"ו ס"ג), שלפי שהרבו לפשוע מנע מהם 
מו. הטחת הדברים היתה במה שאמרה 'אם ראה מוטב, ואם לא, תראה', כמבואר | הקב"ה את התשובה. 


לב. וָאן אין עומדין 
דְּכְתִיב [-שנאמר] בנבואת מיכה על אחרית הימים (עיכס ד ו), ַּילם 
הַהוּא נְאֶם ה' אסְפָה הַצלְצָה וְהַנִדְּחָה אִקבְּצָה וְאֶשָר הַרְעַתִי", פירוש, 
שלעתיד לבוא יקבץ הקדוש ברוך הוא את הנדחים בגלות", ואת כל 
אותם שהרע להם בגלות. ומלשון יַאֲשֶׁר הַרְעֹתֵיי יש לדרוש, שאמר 
הקדוש ברוך הוא, אני גרמתי להם את הרעה הנזכרת בתחילת הפסוק, 
במה שבראתי יצר הרע המחטיאםי. הרי שהודה הקדוש ברוך הוא 
לאליהו שהוא גרם להם והסב את לבם אחורנית'. 


* 


הגמרא מרחיבה בדבר זה, שמצאנו שיש ביד הקדוש ברוך הוא 
לתקן את יצרנו הרע: 
אֶמר רְכִּי חמָא בְּרַבִּי [-בן רבי] חִנִינָא, אלמלא - אילו לא נכתבו 
שלש מִקְרְאות הַלְלוּ, שמעידים שיש ביד הקדוש ברוך הוא לתקן 
את יצרנו, ולהסיר יצר הרע מקרבנו, נְתמוטטו רְַגְלִיהָם של שונְאִי 
-נְשִרְאל [-ישראל, בלשון סגי נהורי] במשפטו של הקדוש ברוך הוא, 
שלא היתה להם שום תקומה ופתחון פה מפני רוב עוונותיהם. אבל 
עכשיו יש להם פתחון פה לומר שהקדוש ברוך הוא גרם להם, שברא 
יצר הרע המחטיאם". ואלו הן, חַד - פסוק אחד, דְכָתִיב (טס), בִּיוּם 
הַהוּא נְאֶם ה' אסְפֶה הַצלְעָה וְהַנִּדְּחָה אַקבַּצָה וַאֲשֶׁר הַרעמתי', כלומר, 
אני גרמתי להם הרעה במה שבראתי יצר הרע. וְחַד - ופסוק אחד, 
דּכְתִיב (ילמיס יס ו) שאומר הקדוש ברוך הוא לישראל, ההְַכִיוְצָר הַזֶּה 
לא אוּכַל לעשוּת לָכֶם בִּית יִשְׂרָאֵל נְאָם ה', הנה כַחוֹמַר בְּיד הַיוֹצַר 
כן אַתָּם בְּידִי בֵּית יִשׂראַל", כלומר, שיש ביד הקדוש ברוך הוא 
לשנות ולהפוך את ליבנו מרע לטוב. וְחַד - ופסוק אחד, דִכָתִיב (יפוקפנ 
ל כ) עְנָתַתִּי לָכֶם לב חָדֶשׁ, וְרוּחַ חֲדָשָׁה אֶתַּן בְּקְרְבְּכֶם, וְהַסַרְתִי אֶת 
לב הַאֶבְן מִבְּשָרְכֶם וְנְתַפִּי לָכָם לב בָּשָׂר", הרי שעתיד הקדוש 
ברוך הוא להסיר את לב האבן מקרבנו". רב פַּפַּא אָמַר, מִהַכָא - 


ן 


א. 'הצולעה' הם ישראל בגלות, שאינם יכולים לשוב מגלותם כצולע שאינו יכול ללכת 
ממקומו. מצודת דוד (טס). 

ב. רש"י (ד"ס דכתינ). וביאר המהרש"א (ס" ד"ס דכתיב), שהדיוק הוא ממה שתלה הכתוב 
את הרעה בהקב"ה, שלכאורה הלא 'מפי עליון לא תצא הרעות' וגו' (פיכס ג כת), ואם 
כן אין לפרש כוונת הכתוב על הרעות שהיו להם בגלות, לכן דרשו שהכוונה היא 
לבריאת יצר הרע. 

ג. קשה, כיון שהקב"ה הודה לטענה זו, למה קראו זאת 'הטחת דברים כלפי מעלהי. 
וכתב הרשב"א (פילוקי ססגלות ד"ס מנין) שמבואר כאן, שיש דברים אשר אף שבאמת הם 
נכונים, מכל מקום אסור לו לעבד להעלותם על דל שפתיו ולומר אותם לפניו יתברך, 
כמתרעם כלפי מעלה. 

ד. הגמרא נקטה בלשון סגי נהור [כלומר בלשון הפוכה מהכוונה האמיתית, כשם 
שאומרים על עיוור שהוא 'סגי נהור' שתרגומו 'רואה הרבה'], כדי לא להזכיר לשון 
רע על ישראל. וכן מצוי בהרבה מקומות. 

ה. כתב המהרש"א (פ"5 ד"ס נתמוטטו), שבודאי אין הכוונה שזוהי טענה מוחלטת להיות 
זוכים בדין לגמרי, שהרי ברא הקב"ה את התורה תבלין ליצר (קילופין (:), וניתנה בחירה 
לאדם. אלא שלולא טענה זו היו מתמוטטים לגמרי בדין, אבל עכשיו יש להם פתחון 
פה וקצת טענה, שיצר הרע גרם להם לחטוא. ובבן יהוידע (ד"ס 60206) ביאר, שלולא 
טענה זו גם התשובה לא היתה מועילה, אלא 'הנפש החוטאת היא תמות' (יפוק6? יפ 
ד), וטענה זו גורמת שתועיל התשובה לכפר. 

ו. לפי פשוטו של מקרא, כוונת הכתוב שבידו של הקב"ה להרע ליושבי יהודה 
וירושלים ולבטל את הרעה, כשם שהיוצר עושה מה שברצונו בחומר [-בטיט] שבידו. 
ולכך מזהיר הקב"ה את בני ישראל להיטיב דרכיהם, כדי שלא תבא עליהם רעה. 

ז. ביאור הכתוב, אתן בכם לב ישר ומוכנע, ורצון טוב לעבודת ה', ואסיר מכם את 
לבכם הקשה כאבן שממאן לקבל מוסר, ונתתי לכם לב רך ונכנע כבשר. מצודת דוד 
(פס ו כו). וענין הכתוב, שהקב"ה אומר לישראל, ששם ה' מחולל בעמים מחמת 
שישראל בגלות ומחמת מעשיהם הרעים, ולכך הקב"ה ישיבם לארצם ויכוף אותם לשוב 
בתשובה, כדי שלא יתחלל עוד שם ה' בעמים. מלבי"ם (יזק6 לו כק-כג). 

ח. שלושת הפסוקים שהביא, הם לשלשה דברים. בפסוק הראשון 'ואשר הרעותי' 
מבואר, שהוא גרם להם במה שברא את יצר הרע. בפסוק השני 'הנה כחומר ביד 
היוצר' מבואר, שגם אחר שניתנה לנו הבחירה, יש ביד הקב"ה להסיר את יצר הרע. 
ובפסוק השלישי 'והסירותי את לב האבן' מבואר, שאכן לבסוף לא נתגבר מעצמנו על 
יצר הרע אלא הקב"ה יסיר יצר הרע מקרבנו. על פי מהרש"א (ת" ד"ס נפמוטטו). 

ט. הוא רוח הקודש. רד"ק ומלבי"ם (יפוקלל עס). 

י. רב פפא הביא פסוק זה [שהוא המשך לפסוק הקודם], כיון שבפסוק הקודם אין 
מפורש שהכוונה ליצר הרע, אלא אפשר לפרש שהכוונה שיסיר ממנו לב טיפש ויתן 
בנו לב מבין, אבל בפסוק זה מפורש שיתן בנו את רוחו ויעשה שנלך בחוקיו ונשמור 
את מצוותיו. חודש האביב (ל"ס פנמנ). 


פרק חמישי 


ברכות 


מכאן יש ללמוד דבר זה, שנאמר בפסוק שלאחריו שס ו כ) זְאֶת 


תִּשְׁמְרוּ וַעַשִיתֶם', הרי מפורש שיעשה הקדוש ברוך הוא שנלך בחוקיוי. 
ומהמקראות הללו, יש לישראל טענה לזכות במשפט. 


* 


<הגמרא מביאה פעם נוספת שמצאנו בה הטחת דברים כלפי מעלה: 
וְאָמַר רַבִּי אֶלְעְזֶר, משָה הַטִיח [-זרק"] דְּבָרִים - אמר דברי נצוח 
כְּלְפִּי מעלה, שַׁנַאָמר (נעדנל = ₪ אצל המתאונניםי כאשר בערה בהם 
אש מאת ה', עיצעק הָעֶם אֶל משָה וִיִתפַּלל משָה אֶל ה"י ותשקע 
הָאֶש', אל תקרי אֶל ה" אַלְא על ה", כלומר שהטיח דברים כלפי 
מעלה". שַׁכֵּן דְּבֵי [-חכמי בית מדרשו של] רַבִּי אֶלִיעָזֶר בֶּן עקב 
קורין לְאָלְפִין עיינין וּלעוינין אַלפין - דרכם לדרוש את המקראות 
אל"ף במקום עי"ן או להיפךטי. 


הגמרא מביאה פסוק נוסף, שמשה הטיח דברים כלפי מעלה: 
דְּבִי רַפִּי יִנָאי אִמָרִי - בבית מדרשו של רבי ינאי אמרו, מְהָכָא - 
מפסוק זה יש ללמוד שמשה הטיח דברים כלפי מעלה, שנאמר בתוכחה 
של משה לבני ישראל בשנת הארבעים להיותם במדבר (לנליס 5 6), 
אֶלָה הַדְּבָרִים אֲשֶׁר רִּבָּר מֹשָׁה אֶל כָּל יִשְׂרָאֵל בְַּבָר הַיַרְּן, בַּמִּדְָּר 
בְּעַרְבָה מול סוּף בִּין פָּארְן וּבִין תּפֶל וְלָבֶן וַחֲצָרֹת וְדֵי זְהָב', ושמות 
המקומות שמונה הכתוב רומזים על החטאים שעשו ישראל במדבר, 
שעליהם הוכיח אותם משה בעבר הירדן, והשם ודי זהב' רומז על 
חטא העגל שהיה מזהב". וקשה, מַאי זָדִי זְהָב' - מהו הלשון ודי 
זהב', ולא 'וזהב' בלבד", אִמָרִי דְּבֵי רַבִּי יִנָאי, כָּךְּ אַמַר משה לְפָנִי 
הקדוש בָּרוּףְּ הוּא, רְבוֹנוֹ של עולֶם, בְּשָבִיל כָף וְזְהָב שַׁהִשְׁפַּעַת 
לְהָם - שנתת להם בשפע ליִשְׂראֵלײ, עד שִׁאָמְרוּ די מרוב הכסף 
והזהב, דבר זה הוּא שנָרם להם להתגאות עד שַׁעֲשׂוּ אֶת הְעוגֶל". 


וא. מלשון 'כמטחוי קשת' (כרסטיק כ עוז). רש"י (ד"ס סעיק). וראה להלן בהערה על 
דרשת הגמרא 'אל תיקרי' וכו' בשם הצל"ח, מדוע רק כאן פירש רש"י כן, ולא לעיל 
(₪) לגבי הטחת הדברים של חנה ואליהו. 

יב. לאחר שנסעו בני ישראל מהר סיני במשך שלושת ימים, התאוננו ישראל מפני 
טורח הדרך, וחרה אף ה' בהם, ותאכל אש מאת ה' בקצה המחנה. במדבר (₪ פ). 
יג. כן היא הגירסא לפנינו. אולם ראה בהערה הבאה, גירסא אחרת מהמהרש"א ומכת"י. 
יד. הקשה המהרש"א (מ" ד"ס ענסמר), הלא לשון זו מצאנו לגבי כמה נביאים, ומנין 
לנו לדרוש כאן שהוא הטחת דברים. ועוד הקשה, היכן מצאנו בפרשה זו הטחת דברים. 
ולכן הגיה המהרש"א שצריך לומר 'ואתפלל אל ה" וגו'. וכן הוא בכת"י. והכוונה 
לפסוק בפרשת עקב לגבי חטא העגל (לככיס ע כו), 'ואתפלל אל ה' ואמר, ה' אלהים 
אל תשחת עמך ונחלתך אשר פדית בגדלך אשר הוצאת ממצרים ביד חזקה'. ושם 
מצאנו הטחת דברים בהמשך דברי משה, שאמר (שס פסוק כע) 'פן יאמרו הארץ אשר 
הוצאתנו משם, מבלי יכלת ה' להביאם אל הארץ אשר דבר להם ומשנאתו אותם 
הוציאם להמתם במדבר', וזוהי הטחת דברים. ומה שדרשו כאן שלשון זו היא הטחת 
דברים יותר מבשאר מקומות, הוא משום שתיבות 'אל ה'' בפסוק זה הן כמיותרות, 
משום שכבר כתוב בפסוק הקודם (סס פפוק כס) 'ואתנפל לפני ה" וגו', והיה יכול 
להמשיך 'ואתפלל ואומר ה' אלהים', ולכן דרשו תיבות 'אל הי כמו 'על ה". 

והפני יהושע (ד"ס ומכ) קיים הגירסא שלפנינו, שהכוונה לפסוק האמור לגבי 
המתאוננים. ומה שדרשו כאן לשון זו יותר משאר מקומות, הוא משום ששונה תפילה 
זו של משה, שבכל מקום כתוב בתורה גם מה התפלל, ואילו כאן אין כתוב מה 
התפלל, אלא כתוב מיד שקיבל ה' את תפילתו 'ותשקע האשי. ולכן דרשו, שהתפילה 
היתה באותו ענין עצמו של החטא, שהטיח דברים כלפי מעלה לומר שהוא גרם להם 
חטא זה. והצל"ח (ד"ס מעס) ביאר, שהכתוב אינו מבאר מה התפלל משה, כיון שלשון 
זו היא המשך לתחילת הפסוק שכתוב 'ויצעק העם אל משה', שאותם הדברים עצמם 
שצעקו העם אל משה זרק משה כלפי מעלה, כלומר, אין צרכיהם תלויים בי רק עליך 
שאתה אביהם. וראה שם שמבאר לפי זה למה ביאר רש"י רק כאן (ד"ס סטים) ש'הטיח' 
הוא מלשון זריקה, ולא לעיל ((6:) לגבי חנה ואליהו, כיון ששם אפשר לפרש שדברו 
קשות, אבל כאן הפירוש שזרק דבריהם של ישראל כלפי מעלה. וראה עוד הרחבה 
בילקוט ביאורים. 

טו. רש"י (עגייס כד: ד"ס מפני). והביאו הב"ח (קום 6). 

טז. תרגום אונקלוס (דכליס סס). 

וז. מהרש"א (ס"פ ד"ס מסי). 

יח. שנתן להם רכוש מצרים, וכן ביזת הים. יעב"ץ (ד"ס כטני0. 

יט. אף שהכתוב מדבר על מה שהוכיח משה את ישראל, ולא על מה שדיבר משה 
לפני ה', ואם כן איך דרשו שכך אמר משה לפני ה', אבל כיון שטענה זו אינה תוכחה 
לישראל, אלא אדרבה זוהי לימוד זכות עליהם, לכן דרשו שמשה אמר כך לפני ה'. 
מהרש"א (ס" ד"ס מסי). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


) [סוכס דף (כ: ע"פ], 
3) [מגילס דף כל::, 
ג) [יומ פו: סנסדרין 
דף קכ.], ל) סגיגס *,, 
ס) [ע"ז ד.], ו) גיטין ע., 
Sb iD (r‏ 


הנהות הכיח 
(5) גמ' קורין נפנפי"ן. 
נ"כ פרס"י פ' סקור6 
עומד דסיינו כדרם' 936 
בתפנס | יסורס | פיכ 
ע"ם ד' כ"ד ע"3: 
(3) שם ועכקיו יקרפ 
סמו (6תס (מה לי) 
תס" וליב סק" למה 
לך גדולה: (ג) שם 
מסל למלך ב"ו סכעס: 
(ל) שם 6" 6עזר 
(מלמד | סעמד ‏ וכו' 
קספלסו) מ"מ ו"כ 
ק" מלמל שהתפלל 
עקס עד שהחלה אביי 
אמר עד שהחלה 
להקב"ה?]: (ס) שם 
דכרי תלמיד הן 6נ6: 


לעז רשיי 
אנויי"ר. פילוק לססלות, 
לספפיר, | (סרכוס | דנכיס 
(כס' סיס ה 65 
נסרכות (כקע. מוליי"ר. 
פירוס | קדפת | (כס'י 
ויקרb‏ כו, טז ודכריס כפ, 
כב), | סולי | שמסממת 
וקולמת לת סגוף (כע"י 
סנכת דף סו ע" ד"ה 

6 כמירתל): 


תורה אור השלם 
א) בַּיוּם הַהוּא גָאִם 
אֹסְפָה הַצֹלָעָה 
והַנְדָחָה אַקְבְּצָה וַאֲשֶׁר 

הַרְעתי: |מיבה ד, ו] 
ב) הָכַיוְצַר ‏ הַזֶה | לא 
אוּכַל לעשות לָכֶם בִּית 
ִשְרָאֵל נְאֶם ו הנה 
בַחמֶר בי הַיוצַר כָּ 
אַתָּם בְּיָדִי בִּית יַשָרְאֶל: 

[ירמיה יח, ו] 

ג ונָתַתִּי לָכֶם לב חָרָש 
יח | חַרָשֶׁה. אֶתִּן 
ְִּרְבְֶּם וְהַסְרתִי אֶת 
לב הָאָבֶן מִבְּשָרְכֶם 
ְנתַתִּי לָכֶם לב בָּשֶָר: 


-) וְאֶת | רוּחִי אָתֶּן 
בְּקְבָּבֶם וְעֲשִׂיתִי אֶת 
אֲשֶׁר בְּחָקִי | תִלָכוּ 
וּמִשְׁפָמֵי תִּשְׁמָרו 
ועַשִיתֶם: [יחזקאל לו, כזן 
ה)וצעק הָעַם אֶל 
מש וְיִתִפָּלֶל משָה אֶל 
יי וַתשְׁקֶע הָאָש: 
[במדבר יא, ב] 
ו) אֲלָה הַדְבָרִים. אֲשֶׁר 
ִבָּר | מֹשֶׁה אֶל כָּל 
ישְרְאֶל בְּעֲבֶר הַרְרֵן 
בַּמְרְבָּר בְּעֲרבָה מול 
סוף בַּין פָּאר ובִין ִפָּל 
ְלָבְן וְחְצַרת וְדִי זָהָב: 
[רברים א, א] 

ז כְּמִרְעִיתֶם = וַיִשְבָּעו 
שָבְעוּ וֶָם לִכָּם על כ 
שְׁבָחוּנִי: [הושע יג, ון 
ה) וָרֶם לְבָבְּ וְשְׁכְַתְ 
אֶת יַ אהי המויא 
מְאֶרֶץ מִצְרַיִם. מִבֵּית 
עבָדִים: ודברים ח, יד] 
טְכִּי | אַכִיאָנּ אֶל 
הָאֲרָמָה אֲשֶׁר נִשְׁבַּעֲתִּי 


לאַבְתָיו זָבַת חֲלָב וּדְבֵשׁ וְאָכַל וְשְׂבַע וְדֶשן וּפנָה אֶל אֶלְהִים אַחָרִים וַעֲבְדוּם וְנְאַצוּנִי וְהֵפַר אֶת בְּרִיתִי: 
י) וישמן ישרון וִבְעֲט שִמַנְתּ עֲבִיתָ כָּשִׂיתָ וטש אֶלוּהּ עָשָהוּ וְנַבָּל צור יִשְׁעֲתוֹ: |דנרפ לב, טין 
יא) וְהִיא לא יְדָעָה כִּי אָנְכִי נהַתּי לָהּ הרְנֶן והירוש וְהַיצְהֶר וְכֶסָף הַרְבֵּיִי ּהָב עַשו לַבָעַל: השע ב ין 
יב) ודב יַ אֶל מֹשָׁה לָךְ רד כִּי שחת עמִף אֲשֶׁר הָעָלִיתָ מַאָרֶץ מִצְרָיִם: ששה לג ון = יג הָרֶף מִמָנִי וְאַשְמִידֶם 
וְאֲמְחָה אֶת שָמֶם מִתִּחַת הַשָמִים וְאֲעֲשֵׂה אותף לגוי עֲצוּם וָרֶב מָמָנוּ: ורכרם מ יד) ‏ יד) וְעתָּהּ הַנִיחָה לִי וְְחַר 
אַפִּי בָהֶם וְאַכָלֶם וְאֶעָשֶה אותף לְנוֹי נְדוֹל: ושמוה לב ין = טו) יחל משַה אֶת פָּנִי יי אֶלהָיו וַיֹאמַר לָמָה יי יְחָרָה 
אַכָךּ בְּעמַףּ אֲשֶׁר הוצַאת מַאָרֶץ מצרים בַּכחַ נָדוֹל וּכָיִד חזְקָה: |שמות לב, יאן = טז) איש כִּי ידר נָרָר לֵי או הּשָבַע 


[דברים לא, כן 


אין עומדין פרק חמישי ברכות ?= 


דכתיב ואשר הרעותי. ריש דקר 6וספס סכונעס וסנדפס 6קכנס ולפר סרעותי. ני גרעתי כסס קככלתי יר סרע: אלמלא שלש 
מקראות הללו. קמעידין סיט כיד סקלוט כלוך סו לתקן ילכו ולססיר יר סרע ממנו: נתמוטטו. רגנינו כמספט, 936 עכסיו ים 
גו פתמון פס קסו גרס גו סכר ילר סכע: הטיח. נון זריקס, כמו כעטמוי קטת (גרפפית כ6): אין ארי נוהם. קת ומטתגע ומזיק: 
מלי כריסיה זני בישי, מילוי סכרס סו ממיני סטפיס סרעיס. זניP‏ מפכגמינן כמינסו מנוסי (פטית 6): הרף ממני. סרסו סיט כת 
כידו (מסו ע"י ספ(ס: הניחה לי, 
מסמע קסיס פותו כו: שלש רגלים. 
קנרסס יכסק ועקנ: שהחלהו. 
ספכיר כו, פנוי"כ בלע": נדרו. 
לכורו ט6מר ולכלס: שמסר עצמו 
למיתה. ותל כסון סלל: שהחלה 
עליהם מדת רחמים. כמו יולו 
על רס יולב (פ"כ ג), כסון סנים: 
ספסזתו 6פילו גרסינן: אשתא דגרמי. 
מוליי"ר. כנע"ז: אשר נשבעת להם 
בך. סנ0מר כעקלת לפק כי 
נסנעפי (נרפפית ככ): עד כאן. 
עד כלוכני ססמיס: מכאן ואילך 
דברי | הרב. מר כו 6עקס 
כדנכין: דברים שאמרת לי. כקנס 
פמרת לי פענס פתכס מעני 


דכתיב * ואשר הרעותי: 5 אמר רבי חמא ברבי חנינא אלמלא שלש 
מקראות הללו נתמוטטו רגליהם של שונאי ישראל חד דכתיב ואשר 
הרעותי וחד דכתיב 5 הנה כחומר ביד היוצר כן אתם בידי בית ישראל וחד 
דכתיב * והסירותי את לב האבן מבשרכם ונתתי לכם לב בשר רב פפא 
אמר מהכא* 1 ואת רוחי אתן בקרבכם ועשיתי את אשר בחקי תלכו. ואמר 
רבי אלעזר משה הטיח דברים כלפי מעלה שנאמר " ויתפלל משה אל ה'" 
אל תקרי אל ה' אלא על ה' שכן דבי רבי אליעזר בן יעקב * קורין לאלפין (6 
עיינין ולעיינין אלפין דבי רבי ינאי אמרי מהכא ודי זהב מאי ודי זהב אמרי 
ידבי ר' ינאי כך אמר משה לפני הקב"ה רבונו של עולם בשביל כסף וזהב 
ג שהשפעת להם לישראל עד שאמרו די הוא גרם שעשו את העגל אמרי דבי 
ר' ינאי אין ארי נוהם מתוך קופה של תבן אלא מתוך קופה של בשר אמר 
רבי אושעיא משל לאדם שהיתה לו פרה כחושה ובעלת אברים האכילה 
כרשינין והיתה מבעטת בו אמר לה מי גרם ליך שתהא מבעטת בי אלא 
מנריס 36 לכן טונס וכמנס ‏ כרשינין שהאכלתיך אמר רבי חייא בר אבא אמר ר' יוחנן משל לאדם אחד 
(טמום. ג): החייתני. כפני ספומות: | שהיה לו בן הרחיצו וסכו והאכילו והשקהו ותלה לו כים על צוארו והושיבו 
עלס על פתח של זונות מה יעשה אותו הבן שלא יחטא אמר רב אחא בריה 
דרב הונא אמר רב ששת היינו דאמרי אינשי מלי כריסיה זני בישי שנאמר % כמרעיתם וישבעו שבעו 
וירם לבם על כן שכחוני רב נחמן אמר מהכא "ורם לבבך ושכחת את ה' ורבנן אמרי מהכא > ואכל 
ושבע ודשן ופנה ואי בעית אימא מהכא ושמן ישרון ויבעט אמר רבי שמואל בר נחמני אמר רבי 
יונתן מנין שחזר הקדוש ברוך הוא והודה לו למשה שנאמר * וכסף הרביתי להם" וזהב עשו לבעל: 
= וידבר ה' אל משה לך רד מאי לך רד אמר רבי אלעזר אמר לו הקדוש ב"ה למשה משה רד מגדולתך 
כלום נתתי לך גדולה אלא בשביל ישראל ועכשיו ישראל חטאו ₪ אתה למה לי מיד תשש כחו של משה 
ולא היה לו כח לדבר וכיון שאמר * הרף ממני ואשמידם אמר משה דבר זה תלוי בי מיד עמד ונתחזק 
בתפלה ובקש רחמים משל למלך (6₪ שכעס על בנו והיה מכהו מכה גדולה והיה אוהבו יושב לפניו ומתירא 
לומר לו דבר אמר המלך אלמלא אוהבי זה שיושב לפני הרגתיך אמר דבר זה תלוי בי מיד עמד 
והצילו: ‏ ועתה הניחה לי ויחר אפי בהם ואכלם ואעשה אותך לגוי גדול וגו'= אמר רבי אבהו אלמלא מקרא 
כתוב אי אפשר לאומרו מלמד שתפסו משה להקדוש ברוך הוא כאדם שהוא תופם את חבירו בבגדו 
ואמר לפניו רבונו של עולם אין אני מניחך עד שתמחול ותסלח להם: " ואעשה אותך לגוי גדול וגו 
אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקדוש ב"ה רבונו של עולם ומה כסא של שלש רגלים אינו יכול 
לעמוד לפניך בשעת כעסך כסא של רגל אחד על אחת כמה וכמה ולא עוד אלא שיש בי בושת פנים 
מאבותי עכשיו יאמרו ראו פרנם שהעמיד עליהם בקש גדולה לעצמו ולא בקש עליהם רחמים: 5 ויחל 
משה את פני ה' אמר רבי אלעזר () מלמד שעמד משה בתפלה לפני הקדוש ברוך הוא עד שהחלהו ורבא" 
אמר עד שהפר" לו נדרו כתיב הכא ויחל וכתיב התם = לא יחל דברו % ואמר מר הוא אינו מיחל אבל 
אחרים מחלין לו ושמואל אמר מלמד שמסר עצמו למיתה עליהם שנאמר " ואם אין מחני נא מספרך 
אמר רבא אמר רב יצחק מלמד שהחלה עליהם מדת רחמים ורבנן אמרי מלמד שאמר משה לפני 
הקב"ה רבש"ע = חולין הוא לך מעשות כדבר הזה ויחל משה את פני ה' תניא רבי אליעזר הגדול אומר 
מלמד שעמד משה בתפלה לפני הקדוש ברוך הוא עד שאחזתו אחילו "מאי אחילו אמר רבי אלעזר 
אש של עצמות מאי אש של עצמות אמר אביי אשתא דנרמי. ₪ זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך אשר 
נשבעת להם בך מאי בך אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקדוש ב"ה רבונו של עולם אלמלא" נשבעת 
להם בשמים ובארץ הייתי אומר כשם ששמים וארץ בטלים כך שבועתך בטלה ועכשיו שנשבעת להם 
בשמך הגדול מה שמך הגדול חי וקיים לעולם ולעולמי עולמים כך שבועתך קיימת לעולם ולעולמי עולמים: 
= ותדבר אליהם ארבה את זרעכם ככוכבי השמים וכל הארץ הזאת אשר אמרתי האי אשר אמרתי אשר אמרת 
מיבעי ליה אמר רבי אלעזר עד כאן דברי תלמיד מכאן ואילך דברי הרב ורבי שמואל בר נחמני אמר אלו 
ואלו דברי תלמיד ₪ אלא כך אמר משה לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם דברים שאמרת לי לך אמור 
להם לישראל בשמי הלכתי ואמרתי להם בשמך עכשיו מה אני אומר להם: ₪ מבלתי יכולת ה' יכול ה' מיבעי 
ליה אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקב'ה רבש"ע עכשיו יאמרו אומות העולם תשש כחו כנקבה 
ואינו יכול להציל אמר הקב"ה למשה והלא כבר ראו נסים וגבורות שעשיתי להם על הים אמר לפניו 
רבונו של עולם עדיין יש להם לומר למלך אחד יכול לעמוד לשלשים ואחד מלכים אינו יכול לעמוד 
אמר ר' יוחנן מנין שחזר הקדוש ברוך הוא והודה לו למשה שנאמר > ויאמר ה' סלחתי כדברך תני דבי רבי 
ישמעאל כדבריך עתידים אוה"ע לומר כן אשרי תלמיד שרבו מודה לו == ואולם חי אני אמר רבא אמר רב יצחק 
מלמד שאמר לו הקדוש ב"ה למשה משה החייתני בדבריך: דרש רבי שמלאי *לעולם יסדר אדם שבחו 
של הקב"ה ואחר כך יתפלל מנלן ממשה דכתיב = ואתחנן אל ה' בעת ההיא וכתיב 5 ה' אלהים אתה החלות 
להראות את עבדך את גדלך ואת ידך החזקה אשר מי אל בשמים ובארץ אשר יעשה כמעשיך וכגבורותיך וכתיב 
בתריה = אעברה נא ואראה את הארץ הטובה וגו': (סימן מעשי"ם צדק"ה קרב"ן כה"ן תעני"ת מנע"ל ברז"ל): 
אמר 


ד"ה מפירין] (גליון): 


מ] כעי"ז בע"י ועיין מהרש"א: 


עין משפט 
נר מצוה 


כג א מיי' פ"ס מסלכות 
תפלה סנכה 3: 


erg 
רב נסים גאון‎ 


ואולם חי אני אמר לו 

הקב"ה למשה 
משה החייתני בדבריך. 
זה הדבר קשה היה בפני 
התלמידים והיו מלעיזים 
בו עלינו החולקין על 
דברי רבותינו ז"ל ואמנם 
כי פשוטו של זה הדבר 
נראה שאינו מתקבל על 
הדעת שמשתבשין בה 
ואני | ברחמי | שמיא 
פירשתיה פירוש | צח 
וביארתי טעמיה ביאור 
יפה שהוא שוה לענין 
הכתוב ולסברא והרי אנו 
מזכירין המימרא כללא 
פדגרסי' בגמי" ואחר כן 
נאמר פירושה (במדבר יד) 
מבלתי יכולת הי יכול ה' 
מיבעי ליה אמר ר' אלעזר 
אמר משה לפני הקב"ה 
רבש"ע עכשיו יאמרו 
אומות העולם תשש [כחו] 
כנקבה ואין בו כח 
להצילם אמר לו בן עמרס 
הלא כבר ראו נסים 
וגבורות שעשיתי על הים 
אמר לפניו רבונו של 
עולם יאמרו לפני מלך 
אחד יכול לעמוד בפני 
ל"א (מלך) [מלכים] אינו 
יכול לעמוד אמר ר' יוחנן 
מנין שחזר הקב"ה והודה 
למשה שנא' (שם) ויאמר 
ה' סלחתי כדברך תנא דבי 
ר ישמעאל כדבויך 
עתידין אומות העולם 
לומר אשרי תלמיד שרבו 
מודה לו ואולם חי אני 
אמר רבא א"ר יצחק אמר 
לו הקב"ה למשה משה 
החייתני בדבריך עד כאן 
היא הדרשה שנאמרה בזה 
הפסוק. ופירושה אנו 
מזכירין דע לך כי החיים 
והיכולת שתי מדות הן 
ממדותיו של הקב"ה שהן 
מדות | עצמו וגדולתו 
שאינן נחלפין ממנו כלל 
כי הכח והיכולת אינם 
נמצאים אלא במי שהוא 
חי ומי שהוא חי העולמים 
שלא יתמו שנותיו אי 
אפשר שלא יהיה יכול וזה 
הדבר אע"פ שהוא שריר 
ומקוייס בסברא יש לו 
חיזוק מן הכתוב והינו 
דכתב רחמנא (דברים לב) 
כי אשא אל שמים ידי 
ואמרתי חי אנכי לעולם 
פתח בזכרון היד שהוא 
היכולת וסיים בזכר החיים 
ואמר חי אנכי לעולם 
קיימת לו היכולת מפני 
שהוא חי העולמים ובעת 
שאירע מעשה המרגלים 
ואמר הקב"ה להשמידם 
לאומתו נגש הנביא עליו 
השלום בתפלה בעדם 
ואמר בכלל דבריו מבלתי 
יכולת ה' ולפי שידע 
הקב"ה כי אמת דבר וכי 
אם הוא משמיד את העם 
במדבר ואינו | מכבש 
לפניהן את ארץ כנען 
האומות אומרים עליו כי 
קצרה ידו ותשש כחו 
ואינו יכול לעמוד כנגד 


ליקוטי רש"י 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] בכת"י מהאי קרא 
נמי (וגירסא נכונה היא 
וכ"ה בסוכה דק"ס) ועיין 
שפתי חכמים: 3] נראה 


להגיה ואתפלל אל ה', והוא פסוק דברים ט, כו (מהרש"א עיי"ש) וכ"ה בכת"י: ג] בכת"י נוסף ואיבעית אימא 
מהכא שנאמר וכו' (ונכון, דלפי גירסתינו על מאי קאי "שנאמר", שפתי חכמים): ל] צ"ל לה (גליון): ס] תיבת 
וגו' קאי אפסוק שלאחריו ויחל משה וגו': \] בכת"י שיש לי (וכן הלשון יפה, רק"ס): ]] [אולי צ"ל ורב] (גליון): 
פ] [צ"ל שהתיר וכ"ה בילקוט ובע"י והוא נכון כדאיתא נדרים עז ע"ב וב"ב קכ ע"ב וע' תוספות בכורות לז ע"א 
ט] [רב יצחק אמ' מלמד כו' כצ"ל וכ"ה בילקוט ובע"י] (גליון): 
אלמלי (ועיין תוס' מגילה כא ע"א ד"ה אלמלא, דאלמלא באל"ף פירושו אילו לא ואלמלי ביו"ד פירושו אילו היה): 
כ] זני מיני, למינהו מתרגמינן לזנוהי (כ"ה ברש"י שבע"י): (] בידו למחות (כ"ה ברש"י שבע"י, רש"ש): 


*] בכת"ל הפחי 


שְבְעָה לְאָסר אֶסֶר על נַפְשוֹ לא יָחֵל דָברו כָכָל היא מִפִיו יעֲשֶׂה: (מיגר ל ג = יז וְעתָה אֶם תשָא חַמָאתֶם וְאַם אין מְחנִי נָא מִספְּרִ אֲשֶׁר כְּבתִ: וששח <, לב) = יח) זכר לְאַבְרָהֶם לִיצחָק ולִשְׂרָאֵל עבְריףּ אֲשֶׁר 

נשְַּׁעתָ לָהָם בְּ וְרבּר אֲלֵהֶם אַרְבָּה אֶת זרְעַבָם כְּכוֹכְבֵי הַשָׁמָיִם וְכָל הָאָרֶץ הזאת אֲשֶׁר אָמַרְתּי אָתַּן לרעֲכֶם ונָחַלוּ לְעָלֶם: (טמות לש | = יפ מַבּלְתִי יְבלֶת יי לְהָבִיא אֶת הָעַם הַזֶה אֶל הָאָרֶץ אֲשֶׁר נשְֵּׁע לָהֶם וְִׁחָמַם 

בַּמַדָכָר: (במדנר יד, טון = כ) ויאמָר יי סָלַחְתִּי כַּרְבָר: |נמדנר יד, כן = כא) וְאוּלֶם חי אָנִי וְיְמֲלָא כְבוֹד יי אֶת כָּל הָאָרֶץ: |נמינרד, נאן | כב)וָאֶתְחַנֵן אֶל יי בְּעַת הַהָוא לָאמר: ודכרם ג כגן = כט אַדנִי אֲלהִים אַתָּה הַחֲלוֹתָ לְהַרְאוּת 
אֶת עַבְר אֶת נְָלָד וְאֶת יָרָּ הְֲַקָה אֲשֶׁר מִי אל בַּשָמִים וּבָאָרֶץ אֲשֶׁר יַעָשָה כְמַעשֶׂדְ וְִנְבוּרתֶף: וגרפ ג סיו = כד) אֶעֲכרָה נָא וְאֶרְאָה אֶת הָאָרֶץ הַטוֹבָה אֲשֶׁר בְּעכֶר הירְרן הָהֶר הטוב הַזֶה וְהַלְבָן: ווגרס ג, כהן 


לב. ופן אין עומדין 
וזהו הלשון ודי זהב', כלומר שהיה להם זהב הרבה עד שאמרו די. 
וטענה זו שאמר משה לפני הקדוש ברוך הוא, שהוא גרם להם שיבואו 
ליי חטא היא טענה של נצוח והשחת דכדרים כלפי מעלה. 


דבי רבי ינאי מביאים משל לדבר זקה, שהקבוי 3סף הזהב גורם 
לחטוא: 
אִמַרִי דְּבִּי [-אמרו חכמי בית מדרשו של] רַבִּי יַנאי, משל לדבר זה 
שהחטאים נגרמים על ידי ריבוי הטובה, אִין אֲרִי נוֹהֵם [-שואג], 
ושמח ומשתגע ומזיקי, מתוך קופה של תִּבֶּן בלבד, אֶלָא מתוף 
קופה שָל בָּשָר, שהבשר משמח ומהולל אותו וגורם לו להזיק. וכמו 
כן אצל ישראל, ריבוי הטובה גרם להם לחטוא. 


א 


הגמרא מביאה משלים נוספים, שנתינת ריבוי הטובה היא הגורמת 
לחטוא: 
אָמַר רַבִּי אושעיא, מַשָל - דבר זה נמשל, לְאָדֶם שַׁהָיְתָה לו פָּרֶה 
כְחוּשָה וּבעַלת אַבְרִים - שאבריה בולטים מרוב כחישותהי, 
הָאָכִילֶה האדם כַּרְשִׁינִין= עד שהשמינה, וְהָיְתה מִבְעְטַת 5ו, אֲמַר 
לָהּ האדם, מִי גָרַם ליך [-לך] שַתְּהַא מְבְעְמַת בִּי, אין זה אֶלָא 
הכַרְשִׁינִין שָהַאֶכַלְתּיף, שהם נתנו לך כח להיות מבעטת בי. וכמו 
כן אצל ישראל, ריבוי הכסף והזהב שנתן להם הקדוש ברוך הוא גרם 
להם לחטוא. 


אָמַר רַבִּי חייא בַר אִבָּא, אִמַר רבִּי יוחַנֶן, מְשֵׁׂל - דבר זה 
נמשל, לְאֶדֶם אֶחַד שָהַיִה לו בִּן, הרחיצו האב, וְסָכו בשמן, 
וְהַאָכִילו וְהַשְׁתָהוּ, וְתְלֶָה לו כָּים של מעותני על צוּארו, והושיבו 
על פַּתַח של זונות, מַה יעִשָה אותו הַכֵּן שָלא יִחַטַא. וכמו כן 
ישראל, הקדוש ברוך הוא שהשפיע להם רוב טובה והביאם לידי נסיון 
זה, הוא שגרם להם לחטא העגלכי. 


הגמרא מביאה מאמר הרגיל בפי בני אדם בענין זה: 

אָמַר רב אַחַא בְּרִיהּ [-בנו] דְּרֵב הוּנָא, אָמַר רב שָשֶת, הייו 
דְאָמְרִי אִינְָשִי - זהו מה שרגילים בני אדם לומר, מַלִי כְּרִיפִיהּ - 
מילוי הכרס, כלומר אכילה מרובה, זָנִָי בִּישִי - הוא אחד ממיני 
החטאים הרעיםי". מפני שמילוי הכרס מביא את האדם לידי גאוה, 
ומתוך כך הוא חוטא. שָנָּאָּמַר (סשע ג ו) ‏ ְּמַרְעִיתֶם ויִשְבָּעוּ שְבְעוּ 
וירֶם לְבָּם על כַּן שְׁכַחוּנִי'. כלומר, על ידי ששבעו ישראל במרעה 
של ארץ ישראל, רם לבבם ונתגאו, ומתוך כך שכחו את הקדוש ברוך 
הוא וחטאו. 


ב. רש"י (ל"ס פין). 

בא. שפתי חכמים (ד"ס וכענת 6כליס). 

מאכלים. גמרא (נ"ע 5). 

בג. רש"י (ומB‏ פו: ד"ס כלככי ינסי). 

בד. בחידושי רא"מ הורוויץ (ד"ס 6עי) ביאר הטעם שהביאה הגמרא שלשה משלים 
שונים על דבר זה, מפני שבחטא העגל חטאו הערב רב, וישראל, ואהרן הכהן. והערב 
רב משולים לארי, שדרכו להזיק. וישראל משולים לפרה, שאין דרכה לבעוט. ואהרן 
הכהן משול לבן שחטא, שלא בא לידי חטא רק מחמת ישיבתו בין מחטיאים. וראה 
ביאורים נוספים בילקוט ביאורים. 

בה. רש"י (ד"ס מל). והערוך (עלן זן ג) פירש, שמי שאוכל וממלא כריסו, עושה כל 
מיני רעות. ['זני' תרגומו מיני, כפי ש'למינהו' (כלפטית 5 ינ) תרגם אונקלוס *לזנוהי". 
רש"י (ד"ס מנס]. 

בפסיקתא זוטרתא (לקס טונ, עק יג:) נאמר, 'פן תאכל ושבעת' (לנליס ת יכ), מלמד 
שהשלוה גורמת לידי פקרנות, היינו דאמרי אינשי מלי כריסי זני בישי. ומשמע שאין 
הכוונה דווקא על אכילה אלא על כל מיני הנאות [וכלשון הכתוב שם]. 

בו. 'ודשן' פירושו והשמין. 'ונאצוני' פירושו והכעיסוני. 

כז. הכתוב מוכיח את ישראל, שעל ידי ששמן ישורון [-ישראל] מרוב טוב שאכל 
בארץ ישראל, בעט בהקב"ה, וכופל הכתוב ואומר לישראל, 'שמנת, עבית [-נעשית 
עבה], כשית' [-נתכסית מרוב חלב], ועל ידי זה נטש העם את האלוה אשר עשה אותו 
לגוי, וביזה את צור ישועתו. 

בח. רב ששת הביא מהפסוק 'כמרעיתם וישבעו וגו' על כן שכחוני', משום שבו נאמר 
במפורש שהשובע הוא הגורם לחטא, ובשאר הפסוקים לא נאמר 'על כן'. אך פסוק 
זה נאמר בנביאים, ושאר האמוראים העדיפו להביא פסוק מהתורה. וכל אחד מאמוראים 
אלו מוסיף על קודמו. שהפסוק 'ורם לבבך ושכחת את ה" מלמד שמי שרם לבבו בא 


פרק חמישי 


ברכות 


רכ נְחִמֶן אַמַר, מִהַכָא - מפסוק זה יש ללמוד כן, שמשה מוכיח 
את ישראל קודם כניסתם לארץ, ואומר להם, יפַּן תּאכל וְשְׂבָעְתְ וּבְתִּים 
טבִים תִּבְגָה וְיָשָבְתָ. וּבְקָרְךּ וְצאנְךְ יִךְבָין. וְכָסָף וְזָהָב יִרְבָּה לֶךּ, וכל 
אֲשֶׁר ל ירְבָּה. וָרָם לִבָבְףּ, וְשָכַחְתָּ אֶת ה' אֲלהֶיףְ הַמוצִיאַף מאָרֵץ 
מִצרַיִם מִבֵּית עַבָדִים' (לנליס מ יק-יל). הרי שהשביעה וריבוי הכסף והזהב 
גורמים לגאוה ולשכוח את ה'. 


וְרַבְּנִן אָמְרִי, מַהַכָא - מפסוק זה יש ללמוד כן, שהקדוש ברוך 
הוא אומר למשה, כִּי אַבִיאָנוּ אֶל הָאֲדָמָה אֲשֶׁר נִשְׁבַּעְתִּי לַאֲבֹתָיו זְבַת 
חֶלֶב וּדְבַש, וְאָכֵל וְשָבַע וְדָשְׁן, וּפְנָה אֶל אֶלהִים אַחֲרִים וַעֲבָדוּם 
וְנְאַצוּנִי וְהַפַר אֶת בְּרִיתֵיי (פס 5 כ). הרי שמתוך השביעה יבואו ישראל 
לפנות אל אלהים אחרים. 


וְאִי בָּעִית אִימַא מַהָכָא - ואם תרצה תוכל ללמוד כן מפסוק זה, 
האמור בשירת האזינו, 'וישָמן ישָרון וַיבְעָט, שָמַנְתָּ עָבִיתְ כָּשִׂיתָ, ויטש 
אֶלוהּ עָשָהוּ וַיַבָּל צוּר ישעָתו'" (עס 3 טו). הרי שמתוך האכילה 
וההשמנה באים ישראל לבעוט, ולנטוש את אלוהיהם"". 


הגמרא מוכיחה שהקדוש ברוך הוא הודה לטענת משה שהוא גרם 
להם לחטוא: 
אֶמַר רַכִּי שָׁמוּאֵל בַּר נַחֲמָנֵי, פָּמַר רְכִּי יונָתָן, מנין שָחָזר הקדוש 


ברו הוא וְהוֹדָה לו למשַׁהײ, שצדק בטענתו, שריבוי הכסף והזהב 
שהשפיע הקדוש ברוך הוא לישראל הוא שגרם להם לחטא העגל, 
שְׁנאָמַר (סעע 3 ) שְהִיא לא יִדְצָה כִּי אָנכִי נָתַפִּי לָהּ הַדֶּנֶן וְהַתִּירוֹשׁ 
וְהַיצְהֶר וְכְסֶף הרְבִּיתִי (להם) [7ה] וְזְהָב עָשו לַבְּעַל'". כלומר, על 
ידי הכסף והזהב שהרביתי להם, עשו הס את הזהב לבעלי". הרי 
שהודה הקדוש ברוך הוא, שריבוי הזהב הוא שגרם להם לחטוא 
בעבודה זרה. 


אי 


כיון שהוזכר מעשה העגל, מרחיבה הגמרא ודורשת את הפסוקים 
בענין זה: 
לאחר שחטאו ישראל בחטא העגל, בסוף ארבעים יום שהיה משה על 
הר סיני, נאמר (ספופ 3 'ידבַּר ה' אֶל משָה לְף רד, כִּי שְׁתַת עמ 
אֲשֶׁר הָעָלִיתָ מָאֶרֶץ מִצָרִים'. שואלת הגמרא, מַאי - מהי הכוונה בלשון 
ל רְד'"י. משיבה הגמרא, אָמַר רְבִּי אֶלְעָזֶר, כך אָמַר לו הקדוש 
בָּרוּךְּ היא לְמשָה, משָה, רד מִגְדוּלְתְף, כָּלוּם - הרי לא נָתַפִּי לְף 
גְדוּלָה אֶלָא בְּשָבִיל יִשְׁרָאֵל, וְעַכְשִיו שיִשֶרְאֶל חַטְאוּ ואיני רוצה 


לשכחת ה'. והפסוק 'ואכל ושבע ודשן ופנה אל אלהים אחרים' מוסיף שהוא עתיד 
אף לעבוד עבודה זרה. והפסוק 'וישמן ישורון ויבעט' מוסיף, שלא זו בלבד שעובד 
עבודה זרה, אלא אפילו אינו משתף שם ה' עימה [כמבואר בסנהדרין (סג.) שהעובד 
בשיתוף עדיף מהכופר לגמרי בקב"ה], אלא בועט בה' ועובד רק לאלהים אחרים. ע"פ 
הנותן אמרי שפר (כקנ"ם, פכסת כי תכ ד"ס ספינס סד') ועוד אחרונים. 

וראה מהרש"א (ת" ד"ס טנלמר) שביאר, שפסוקים אלו הם כנגד שלושת המשלים 
שהביאה הגמרא לעיל. שני הפסוקים הראשונים, 'שבעו וירם לבם' ו'פן תאכל ושבעת. 
ורם לבבך', הם כנגד המשל שאין ארי נוהם אלא מתוך קופה של בשר, שמזיק מתוך 
שביעתו. והפסוק 'ואכל ושבע ודשן ופנה אל אלהים אחרים' הוא כנגד המשל לבן, 
שמתוך שהיה לו כל טוב חטא, והפסוק 'וישמן ישורון ויבעט' הוא כנגד המשל לפרה 
כחושה שהאכילה כרשינין והתחילה מבעטת. 

כט. אין הכוונה שהקב"ה דיבר עם משה עצמו והודה לו, אלא הודה לדבריו אצל 
נביא אחר לאחר זמן. ע"פ רש"י ((6: ד"ס שפול). 

ל. ענין הפסוק, ה' מוכיח את ישראל, ואומר להם (סופע כ ד) 'ריבו באמכם ריבו' וגו', 
כלומר, תוכיחו את הכנסיה והקיבוץ שלכם [שהיא כאם לדורות הבאים. רש"י (סס)] 
שתשוב ממעשיה הרעים. ועל אִם זו מדבר הפסוק שהביאה הגמרא. ['בעל' הוא מין 
ממיני העבודה זרה]. 

לא. מילת יוזהב' מוסבת גם על 'הרביתי', שהקב"ה הרבה להם זהב, וגם על עשו 
לבעל', שהם השתמשו בזהב שנתתי להם לעשות ממנו לבעל. רש"י (סוקע 3 י). וראה 
במהרש"א (פ"6 ד"ס וסולס) ביאור נוסף. 

לב. פשוטו של מקרא הוא, שמשה היה על הר סיני, ואמר לו ה' לרדת משם. אך 
הוקשה לגמרא, הלא הציווי לרדת הוא כמיותר, שנאמר לו רק לרדת, ולא נאמר לו 
מה עליו לעשות בירידתו [וכבר הגיע זמנו לרדת, שכבר נתן לו הקב"ה את שני הלוחות 
בסוף ארבעים יום, ולמה הוצרך הקב"ה לומר לו 'לך רד'. פני יהושע (ל"ס וילמכ)]. 
ולכן הוא נדרש, שהירידה עצמה היא המטרה, שעליו לרדת מגדולתו. אבל אין לבאר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


5) [סוכס דף (כ: ע"ע], 

3) [מגילס דף כל::, 

ג) [יומ פו: סנסדרין 

דף ק3.], ל) סגיגס *,, 

ס) [ע"ז ד.], ו) גיטין ע., 
1) עו 5 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' קורין 6פפי"ץ. 
נ"נכ פרס"י פ' סקור6 
עומד דסיינו כדרם' 936 
כתפ(ס פיקוכb‏ פיכ 
סט די כ"ל ;30: 
(3) שם ועכקיו יקרפ 
סמו (6תס (מהס לי) 
מ"מ ונ" ס" למה 
לך גדולה: (ג) שם 
מסל (מנן ב"ו סכעס: 
(ל) שם פ"ר פנעור 
(מלמד | סעמד ‏ וכו' 
טסקלסו) | מ"מ ו"כ 
ק" מלמד שהתפלל 
מסס עד שהחלה אביי 
אמר עד שהחלה 
להקב"ה?]: (ס) שם 
דכרי פלמיד הן 696: 


לעזי רש"י 


אנויי"ר. פירוק לססנות, 
לספכיר, לסכנות דכריס 
(מט ס"קת פה כה), 


פירוס ‏ קדפת 
ויקרb‏ כו, טז ודנריס כמ, 
כב), | מולי שמסממת 


א ת סגוף (כש"י 


יי 


תורה אור השלם 
א) בַּיוּם הַהוּא נגְאִם 
יי אסְפָה הַצֹלעה 
וְהַנְרָחָה אַקַבָּצָה וְאֲשֶׁר 

הרעתי: |מיבה ד, ו] 
ב) הֲכַוֹצַר הַזֶה | לא 
אוּכַל לַעֲשׂוֹת לָכֶם בִּית 
ְִׁרָאֵל נְאָם יי הנה 
כַחֹמַר בְּיֶר הַיוּצַר כַּן 
אַתֶּם בְידִי בִּית יִשְׂרָאֵל: 

[ירמיה יח, \] 


לב תָאָבֶן מִבְּשרְכֶם 
וְנתַתִּי לָכֶם לָב בָּשָר: 
[יחזקאל לו, כו 
-) וְאֶת = רוחי = אֶמִּ 
ְּקְְְכֶם וְעַשִיתִי אֶת 
אֲשֶׁר בְּחָקִי | תִלְכו 
ומִשְפָמִי | תִשְָמְרו 
ועשִיתֶם: [יחזקאל לו, כזן 
הוצעק הָעַם אֶל 
משה וְיִתִפָּלֶל משָה אֶל 
יי וִּשֶקע הָאֲשׁ: 
[במדבר יא, ב] 
) אַלָה הַדְבָרִים אֲשֶׁר 
רְבֵּר מֹשָׁה אֶל כָּל 
שְרְאל בְּעבֶר הַירְַן 
ּמִרְבָּר בְערָבָה. מו? 
סוף בֵּין פאר וּבִין תּפָל 
וְלָבן וחָצַת וְדֵ זֶהָב: 
[רברים א, א] 

ו כְּכרָעיתֶם = ישְבָּעו 
שָׂבְעי וַיָרֶם לבָּם על כָּ 
שְׁבָחוּנִי: [הושע יג, ו] 
ח) וֶָם לְבָבֶף ושְׁכחְתְ 


וד ה: ד 


אֶת יַ אלה הַמוֹצִיאַף 


מאָרֶץ מִצְרִים מְבִּית 5 


עָבָרִים: |דברים ח, יד] 
מכִּי | אַבִיאָנוּ = אֶל 
הָארְמָה אֲשֶׁר נַשְבַּעְתִי 


לַאֲבֹתָיו ָבַת חָלָב וּרָבֵשׁ וְאָכַל וְשָבַע וְָשְׁן וּפְנָה אֶל אֶלְהִים אַחֲרִים וַעֲבְדוּם וְנְאֲצונִי וְהֲפַר אֶת בְּרִיתִי: 
> וישמן ישרון וִבעֲט שַׁמַנְתּ עֲבֵיתָ כָּשִׂיתָ ויטש אֶלוּהּ עָשָהוּ וינבל צור יִשְׁעֲתוֹ: |דנרפ לב, טין 
יא) וְהִיא לא יָדָעָה כִּי אֶנכִ נַָתִּי לָהּ הַדְָן והתירוש וְהַיצְהָר וְכָקָף הַרְבִּיתִי לָהּ והֶב עֲשוּ לָּעל: (השע ב,ין 
יב) ובר יאל מֹשָׁה לָך רד כִּי שחַת עמ אֲשֶׁר הָעֲלִיתָ מַאֶרֶץ מִצְרָים: [שמת לג ן : 
וְאֲמְחָה אֶת שָמֶם מִתַּחַת הַשָמִים וְאֶעָשָה אותף לָגוי עֲצוּם וָרֶב מִמָנוּ: (ונרפ מ יד = יד) וְעַתָּה הַנִיחָה לִי וְְחַר 
אַפִּי בָהֶם וְאִכָלֶם וְאֶעָשֶה אותף לגוי נְדוֹל: ושמוה לב, ין = טו) ויחל משה אֶת פָּנִי יי אֶלהָיו וִיַאמַר לָמָה יי יְחָרָה 
אַפ בְּעֲמָךְ אֲשֶׁר הוּצַאת מַאָרֶץ מצרים בְּכֹחַ גְדוֹל וּביד חִזְקָה: |שמות לב יא| = טז) איש כִּי ידר נָדֶר ליי או השְבַע 


[חברים לא, כן 


אין עומדין פרק חמישי ברכות לב 


דכתיב ואשר הרעותי. ריש דקר 6וספס סכונעס וסנדפס ק3ס ולפר סרעותי. פני גרעתי כסס קככפתי יר סרע: אלמלא שלש 
מקראות הללו. קמעידין סיט כיד סקלוט כלוך סו לתקן ילכו ולססיר יר סכע ממנו: נתמוטטו. רגנינו כמספט, 936 עכסיו ים 
לגו פתמון פס קסו גרס גו קר ילר סכע: הטיח. נפון זריקס, כמו כעטמוי קעת (גרפפית כ6): אין ארי נוהם. קת ומספגע ומזיק: 
מלי כריסיה זני בישי, מילוי סכרס סו ממיני סמיס סרעיס. זניP‏ מפכגמינן כמינסו מנוסי (פפית 6): הרף ממני. סרסו סיט כת 
כידו (מסול ע"י תפנס: הניחה לי. 
מסמע קסיס פותו כו: שלש רגלים. 
קנרסס יכסק ועקנ: שהחלהו. 
ספכיר כו, פנוי"כ כפע"ז: נדרו. 
לכורו ט6מר ולכלס: שמסר עצמו 
למיתה. ותל לסון סלל: שהחלה 
עליהם מדת רחמים. כמו יולו 
על רס יולב (ש"כ ג), לסון סניס: 
סססזתו 6פילו גרסינן: אשתא דגרמי. 
מוליי"ר. כנע"ז: אשר נשבעת להם 
בך. סנ0מר כעקדת סק | כי 
נסנעפי (נרפפית ככ): עד כאן. 
עד כלוכני ססמיס: מכאן ואילך 
דבוי | הרב. מר כו 6עקס 
כדנכין: דברים שאמרת לי. כקנס 
)ערק לי פענס פתכס מעני 
מפריס ‏ 6נ פכן טוכס וכסכס 


דכתיב * ואשר הרעותי: %אמר רבי חמא ברבי חנינא אלמלא שלש 
מקראות הללו נתמוטטו רגליהם של שונאי ישראל חד דכתיב ואשר 
הרעותי וחד דכתיב = הנה כחומר ביד היוצר כן אתם בידי בית ישראל וחד 
דכתיב * והסירותי את לב האבן מבשרכם ונתתי לכם לב בשר רב פפא 
אמר מהכא* 7 ואת רוחי אתן בקרבכם ועשיתי את אשר בחקי תלכו. ואמר 
רבי אלעזר משה הטיח דברים כלפי מעלה שנאמר ‏ ויתפלל משה אל ה'" 
אל תקרי אל ה' אלא על ה' שכן דבי רבי אליעזר בן יעקב * קורין לאלפין (6 
עיינין ולעיינין אלפין דבי רבי ינאי אמרי מהכא !ודי זהב מאי ודי זהב אמרי 
ידבי ר' ינאי כך אמר משה לפני הקב"ה רבונו של עולם בשביל כסף וזהב 

+ שהשפעת להם לישראל עד שאמרו די הוא גרם שעשו את העגל אמרי דבי 
ר' ינאי אין ארי נוהם מתוך קופה של תבן אלא מתוך קופה של בשר אמר 
רבי אושעיא משל לאדם שהיתה לו פרה כחושה ובעלת אברים האכילה 
כרשינין והיתה מבעטת בו אמר לה מי גרם ליך שתהא מבעטת בי אלא 
כרשינין שהאכלתיך אמר רבי חייא בר אבא אמר ר' יוחנן משל לאדם אחד 
(טמום. ג): החייתני. נפני ספומות: | שהיה לו בן הרחיצו וסכו והאכילו והשקהו ותלה לו כים על צוארו והושיבו 
עלס על פתח של זונות מה יעשה אותו הבן שלא יחטא אמר רב אחא בריה 

דרב הונא אמר רב ששת היינו דאמרי אינשי מלי כריסיה זני בישי שנאמר !כמרעיתם וישבעו שבעו 
וירם לבם על כן שכחוני רב נחמן אמר מהכא "ורם לבבך ושכחת את ה' ורבנן אמרי מהכא =ואכל 


אחרים מחלין לו ושמואל אמר מלמד שמסר עצמו למיתה עליהם שנאמר "ואם אין מחני נא מספרך 
אמר רבא אמר רב יצחק מלמד שהחלה עליהם מדת רחמים ורבנן אמרי מלמד שאמר משה לפני 
הקב"ה רבש"ע = חולין הוא לך מעשות כדבר הזה ויחל משה את פני ה' תניא רבי אליעזר הגדול אומר 
מלמד שעמד משה בתפלה לפני הקדוש ברוך הוא עד שאחזתו אחילו "ימאי אחילו אמר רבי אלעזר 
אש של עצמות מאי אש של עצמות אמר אביי אשתא דנרמי. ₪ זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך אשר 
נשבעת להם בך מאי בך אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקדוש ב"ה רבונו של עולם אלמלא" נשבעת 
להם בשמים ובארץ הייתי אומר כשם ששמים וארץ בטלים כך שבועתך בטלה ועכשיו שנשבעת להם 
בשמך הגדול מה שמך הגדול חי וקיים לעולם ולעולמי עולמים כך שבועתך קיימת לעולם ולעולמי עולמים: 
= ותדבר אליהם ארבה את זרעכם ככוכבי השמים וכל הארץ הזאת אשר אמרתי האי אשר אמרתי אשר אמרת 
מיבעי ליה אמר רבי אלעזר עד כאן דברי תלמיד מכאן ואילך דברי הרב ורבי שמואל בר נחמני אמר אלו 
ואלו דברי תלמיד ₪ אלא כך אמר משה לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם דברים שאמרת לי לך אמור 
להם לישראל בשמי הלכתי ואמרתי להם בשמך עכשיו מה אני אומר להם: ₪ מבלתי יכולת ה' יכול ה' מיבעי 
ליה אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקב'ה רבש"ע עכשיו יאמרו אומות העולם תשש כחו כנקבה 
ואינו יכול להציל אמר הקב"ה למשה והלא כבר ראו נסים וגבורות שעשיתי להם על הים אמר לפניו 
רבונו של עולם עדיין יש להם לומר למלך אחד יכול לעמוד לשלשים ואחד מלכים אינו יכול לעמוד 
אמר ר' יוחנן מנין שחזר הקדוש ברוך הוא והודה לו למשה שנאמר > ויאמר ה' סלחתי כדברך תני דבי רבי 
ישמעאל כדבריך עתידים אוה"ע לומר כן אשרי תלמיד שרבו מודה לו ואולם חי אני אמר רבא אמר רב יצחק 
מלמד שאמר לו הקדוש ב"ה למשה משה החייתני בדבריך: דרש רבי שמלאי *לעולם יסדר אדם שבחו 
של הקב"ה ואחר כך יתפלל מנלן ממשה דכתיב = ואתחנן אל ה' בעת ההיא וכתיב 5 ה' אלהים אתה החלות 
הראות את עבדך את גדלך ואת ידך החזקה אשר מי אל בשמים ובארץ אשר יעשה כמעשיך וכגבורותיך וכתיב 
בתריה = אעברה נא ואראה את הארץ הטובה וגו': (סימן מעשי"ם צדק"ה קרב"ן כה"ן תעני"ת מנע"ל ברז"ל): 
אמר 


יס הָרְף מִמָנִי וְאַשְמִידֶם | דיה מפירין] (גליון): 


מ] כעי"ז בע"י ועיין מהרש"א: 


עין משפט 
נר מצוה 


כג א פיי" פ" מסלכות 
ספלס סנכה 3: 


emg 
רב נסים גאון‎ 


ואולם חי אני אמר לו 

הקב"ה למשה 
משה החייתני בדבריך. 
זה הדבר קשה היה בפני 
התלמידים והיו מלעיזים 
בו עלינו החולקין על 
דברי רבותינו ז"ל ואמנם 
כי פשוטו של זה הדבר 
נראה שאינו מתקבל על 
הדעת שמשתבשין בה 
ואני | ברחמי | שמיא 
פירשתיה | פירוש | צח 
וביארתי טעמיה ביאור 
יפה שהוא שוה לענין 
הכתוב ולסברא והרי אנו 
מזכירין המימרא כללא 
כדגרסי' בגמ' ואחר כן 
נאמר פירושה (במדבר יד) 
מבלתי יכולת ה' יכול ה' 
מיבעי ליה אמר ר' אלעזר 
אמר משה לפני הקב"ה 
רבש"ע עכשיו יאמרו 
אומות העולם תשש [כחו] 
כנקבה ואין בו כח 
להצילם אמר לו בן עמרס 
הלא כבר ראו נסים 
וגבורות שעשיתי על הים 
אמר לפניו רבונו של 
עולם יאמרו לפני מלך 
אחד יכול לעמוד בפני 
ל"א (מלך) [מלכים] אינו 
יכול לעמוד אמר ר' יוחנן 
מנין שחזר הקב"ה והודה 
למשה שנא' (שם) ויאמר 
ה' סלחתי כדברך תנא דבי 
ר ישמעאל כדבויך 
עתידין אומות העולם 
לומר אשרי תלמיד שרבו 
מודה לו ואולם חי אני 
אמר רבא א"ר יצחק אמר 
לו הקב"ה למשה משה 
החייתני בדבריך עד כאן 
היא הדרשה שנאמרה בזה 
הפסוק. ופירושה אנו 
מזכירין דע לך כי החיים 
והיכולת שתי מדות הן 
ממדותיו של הקב"ה שהן 
מדות עצמו וגדולתו 
שאינן נחלפין ממנו כלל 
כי הכח והיכולת אינם 
נמצאים אלא במי שהוא 
חי ומי שהוא חי העולמים 
שלא יתמו שנותיו אי 
אפשר שלא יהיה יכול וזה 
הדבר אע"פ שהוא שריר 
ומקויים בסברא יש לו 
חיזוק מן הכתוב והינו 
דכתב רחמנא (דברים לב) 
כי אשא אל שמים ידי 
ואמרתי חי אנכי לעולם 
פתח בזכרון היד שהוא 
היכולת וסיים בזכר החיים 
ואמר חי אנכי לעולם 
קיימת לו היכולת מפני 
שהוא חי העולמים ובעת 
שאירע מעשה המרגלים 
ואמר הקב"ה להשמידם 
לאומתו נגש הנביא עליו 
השלום בתפלה בעדם 
ואמר בכלל דבריו מבלתי 
יכולת ה' ולפי שידע 
הקב"ה כי אמת דבר וכי 
אס הוא משמיד את העם 
במדבר ואינו מכבש 
לפניהן את ארץ כנען 
האומות אומרים עליו כי 
קצרה ידו ותשש כחו 
ואינו יכול לעמוד כנגד 


ha 
משנת ראשונים‎ 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] בכת"י מהאי קרא 
נמי (וגירסא נכונה היא 
וכ"ה בסוכה דק"ס) ועיין 
שפתי חכמים: 3] נראה 


להגיה ואתפלל אל ה', והוא פסוק דברים ט, כו (מהרש"א עיי"ש) וכ"ה בכת"י: ג] בכת"י נוסף ואיבעית אימא 
מהכא שנאמר וכו' (ונכון, דלפי גירסתינו על מאי קאי "שנאמר", שפתי חכמים): ל] צ"ל לה (גליון): ס] תיבת 
וגו' קאי אפסוק שלאחריו ויחל משה וגו': 1] בכת"י שיש לי (וכן הלשון יפה, רק"ס): ]] [אולי צ"ל ורב] (גליון): 
פ] [צ"ל שהתיר וכ"ה בילקוט ובע"י והוא נכון כדאיתא נדרים עז ע"ב וב"ב קכ ע"ב וע' תוספות בכורות לז ע"א 
ט] [רב יצחק אמ' מלמד כ" כצ"ל וכ"ה בילקוט ובע"י] (גליון): 
אלמלי (ועיין תוס' מגילה כא ע"א ד"ה אלמלא, דאלמלא באל"ף פירושו אילו לא ואלמלי ביו"ד פירושו אילו היה): 
כ] זני מיני, למינהו מתרגמינן לזנוהי (כ"ה ברש"י שבע"י): (] בידו למחות (כ"ה ברש"י שבע"י, רש"ש): 


קיבכתיי 4 


שְבְעָה לְאָסר אֶסֶר על נַפָשׁוֹ לא יָחֵל רְבָרוּ כְבֶל הַיְצָא מפִיו יְעָשָה: (ייגר ל ג) = י) וְעַמָּה אַם תּשָא חַמָאתָם וְאַם אין מְחֲנִי נָא מִסְפְרד אֲשֶׁר כְתְבְתִ: (ששית לג :)= יח) זכר לְאַבְרָהֶם לִיצְחָק וּלְִשְׂרָאֵל עַבָרְיף אֲשֶׁר 

נשְבַּעְתָ לָהֶם כְֶּ וַתְדֵַּר אֵלֵהֶם אַרְבָּה אֶת זרְעַכֶם כְּכוּכְבִי הַשְׁמָיִם וְכָל הָאָרֶץ הזאת אֲשֶׁר אֲמַרְתִּי אֶתֵּן לְרָעכָם ונְחֲלוּ לְעָלֶם: ושמ לב, | = ים) מַבּלְתִי יב לֶת יי לְהָבֵיא אֶת הָעַם הוָה אֶל הָאָרֶץ אֲשֶׁר נִשְבַּע לָהם ושְׁחָמם 

בּמְרְבָּר: (נמדנר יד, טן = כ) וִיאמָר יי סְלַחְתִּי כְּרָבָרְ: (נמדנר ד, כן = כא) וְאוּלֶם חִי אָנִי וְְמָלָא כְבוֹד יי אֶת כָּל הָאָרֶץ: |במדנר ד, נאן | כב)וְאֶתְחַנן אֶל יי בַּעַת הַהָוא לָאמר: |דנם ג כגן = כג) אַדנִי אֶלהִים אַתָּה הַחֲלוֹתָ לְהַרְאוּת 
אֶת עַבְר אֶת גִרְלְך וְאֶת יָרֶךּ המוקה אֲשֶׁר מִי אל בַּשָמם וּבְאָרֶץ אֲשֶׁר יְֲשֶׂה כְמָעַשי וְכִנְבוּרֶף: וגייס ג כין = כד) אָעַבְרָה נָא וְאֶרְאָה אֶת הָאָרֶץ הַטבָה אֲשֶׁר בְּעבֶר הורְדן הֶהֶר הטוב הַוֶה וְהַלְבָנן: ווגרס ג, כהן 


לב. [ְג] אין עומדין 
בהם, אם כן גם אַתָּה לָמַה לי, כלומר, איני צריך לגדולתך?י. מִיִּד 
תפשש [-נחלש] כחוֹ של משה, ולא הָיָה לו פח לְדִבָּר ולהתפלל 
על ישראללי. וְכִיוְן שָאָמַר לו הקדוש ברוך הוא למשה ההֶרְף מַפָנִי 
וְאַשְמִידֶם'"" (דנריס ט יד), פירוש, הרפה ממני ואל תתפלל עליהם, אלא 
הנח לי להשמיד אותם, אֲמַר משָה בליבו, מדברי הקדוש ברוך הוא 
שביקש ממני לא להתפלל עליהם נשמע, שדְבֶר זֶה תְּלוּי בִּי, שאם 
אתפלל עליהם לא ישמיד אותם, מַיִּד משה רבנו עָמַד וְנְתְחזֶּק 
בְּתְפְלָה על ישראל, וּבְקֶש רחמים שלא ישמיד אותם. מָשַל - דבר 
זה נמשל, למל שָפָּעַם עָל בְּנוֹ, וְהַיה המלך מִכָּהוּ מכָּה גְּדוּלֶה, 
וְהָיָה אוֹהֲבוֹ של המלך יושַב לְפַנָיו, וּמִתִיִרָא לומר לו דְּבָר שלא 
להכות את בנו, שהיה סבור שהמלך מתוך כעסו אינו רוצה לשמוע 
פיוסים. אַמר הַמָלֶף לבנו, אלמלא אוהָבי זֶה שיושב ‏ לפַנֵי, 
הַרְגְתִּיף. אָמַר אוהבו של המלך בליבו, מדברי המלך נשמע שדְבָר 
זה תָּלוּי בִּי, מיד עְמִד וְהֲצִילוֹ לבן, על ידי שביקש עליו רחמים 
לפני המלך. 


נאמר לגבי מעשה העגל, שלאחר שחטאו ישראל אמר הקדוש ברוך 
הוא למשה (שמות 3 י), וְעַתָּה הַנִיחָה לי וְיִחַר אַפִּי בָּהֶם וְאַכָלֶם, 
וְאֲעֲשֵׂה אוֹתך לגוֹי נֶדול' וגו"י. אָמַר רַבִּי אֲבָהוּ, אִלְמַלַא מקרא 
זה כָּתוּב, אי אֲפֵשֶׁר לְאומרו, שפסוק זה מִלַמַּד, שַתִּפָפו משה 
לְהַקָדוֹשׁ בָּרוךף הוּא על ידי תפילתו", כְּאֲדָם שַהוּא תּוּפָס אֶת 
חֲבֵירוֹ בְּבְגְדוּ, וְפָמַר לְפָנָיו, רבונו של עולם, אִין אָנִי מַנִיחַדִּ עד 
שתמחול וְתִסְלַח להֵם לישראלי". שמלשון 'הניחה לי' משמע שהיה 
משה אוחז בו, וביקשו הקדוש ברוך הוא שיניח לו מאחיזתו. 


נאמר, יְעַתָּה הַנֵּיחָה לִי ויחר אַפִּי בְהֶם וְאַכַלֶם וְאֶעְשָה אותף לגוי 


- oro . 
: . 


גְדוֹל' וגו', ואחר כך בתפילת משה אל ה' (טס פסוק יג) נאמר, זכר 


שהדרשה היא מכפילות הלשון 'לך רד', שהרי מצאנו לשון זו פעם נוספת, קודם קבלת 
התורה, 'ויאמר אליו ה' לך רד ועלית אתה ואהרן עמך' וגו' (סמות יט כד), ושם לא 
נדרש בזה דבר. מהרש"א (ס" ד"ס כד). אמנם הצל"ח (ד"ס מפי) מבאר שהדרשה היא 
מכפילות הלשון, שהיה יכול לומר רק 'רד', ולמה הוסיף תיבת 'לך', ולכן נדרשת תיבה 
זו כאילו נכתב עם קמץ תחת הלמ"ד, כלומר, מגדולה שנתתי לך רד. וראה ביאורים 
נוספים בילקוט ביאורים. 

לג. הגהות הב"ח (פות 2) הגיה בשם ספרים אחרים, 'למה לך גדולה' במקום 'אתה 
למה ליי. 

לד. כיון שאמר הקב"ה למשה בלשון קשה 'רד מגדולתך', היה סבור משה שמוחלט 
הדבר אצל הקב"ה ואין תקנה לדבר, לכך לא התפלל עליהם. עד שרמז לו הקב"ה 
שעדיין הדבר תלוי בו, כמבואר בהמשך הגמרא. צמח דוד (פמות 3 ע). 

לה. פפוק זה אינו מופיע בספר שמות, ואינו המשך לפסוק 'לך רד' שהביאה הגמרא 
לפני כן, אלא הוא מספר דברים. אולם כל פרשה זו בספר דברים אינה אלא סיפור 
של אותם דברים שלמדנו בספר שמות לגבי חטא העגל, שכאשר הוכיח משה את 
ישראל בספר דברים, הזכיר לפניהם את כל מה שקרה בשעת חטא העגל. ופסוק זה 
'הרף ממני ואשמידם', אמר לו הקב"ה לאחר שאמר לו לרדת מההר. וראה עוד בהערה 
להלן על דרשת הגמרא בפסוק 'ועתה הניחה ליי. 

לו פפת"י אק תיבה זו. 


הז רשב"א (פילופי ססגדות ד"ס מנין) בשם רב האי גאון. 


לח. ביאר הצל"ח (ד"ס מנמד), שצורת ההנהגה של הקב"ה קרויה 'בגד', כמו שמצאנו 
שכשהקב"ה נוהג במידת החסד נאמר (לניזל ז ע) ולבושיה כתלג חיור', ועל שעת הזעם 
נאמר (יעעיס סג כ) 'מדוע אדום ללבושך'. ובשעת חטא העגל כביכול השתמש הקב"ה 
במידת הדין שהם בגדי נקם, ומשה רבינו לא הניח לאף ולחימה שהם שלוחי מידת 
הדין לצאת, פן יהיה כליון בישראל. וכתב ברקאנטי (קכות (3 י), שמה שנאמר כאן 
שמשה לא הניח לקב"ה לעשות רצונו, הוא על דרך מה שדרשו (עו"ק טו:) על הפסוק 
(סמונ כ' כג ג) 'צדיק מושל יראת אלהים', שאמר הקב"ה, מי מושל בי, צדיק, שאני 
גוזר גזרה והוא מבטלה [עיין שם שהאריך בביאור הענין]. 

פסוק זה 'ועתה הניחה לי ויחר אפי בהם ואכלם' וגו', דומה לפסוק 'הרף ממני 
ואשמידם' וגו' שהביאה הגמרא לעיל, ואינם שני סיפורים שונים, אלא שהפסוק 'ועתה 
הניחה לי' מופיע בספר שמות בשעת מעשה העגל, ואילו הפסוק 'הרף ממני ואשמידם' 
הוא בספר דברים, כאשר הוכיח משה את בני ישראל והזכיר להם את מה שקרה בשעת 
מעשה העגל. ובדברי משה מופיעים דברי ה' אליו בשינוי לשון קצת מהכתוב בספר 
שמות. 

וקשה, שלכאורה שתי הדרשות סותרות זו את זו. שלפי הדרשה הקודמת מהפסוק 'הרף 
ממני ואשמידם', לא התפלל עדיין משה קודם שאמר לו הקב"ה דבר זה, כי בתחילה 
תשש כוחו, ורק על ידי שהבין מלשון זו שהדבר תלוי בו נתחזק ועמד בתפילה. ואילו 
לפי דרשה זו מהפסוק 'ועתה הניחה לי', כבר התפלל משה מיד, והקב"ה ביקש ממנו 
להפסיק להתפלל. וברש"י על התורה (פמות 33 י) נראה, שבאמת נחלקו האמוראים בדבר 


פרק חמישי 


ברכות 


לְאַבְרְהֶם לִיצְחָק וּלְיִשְׂרָאֵל עִבְדִיִּ' וגו'. מבארת הגמרא מהי תשובתו 
של משה על דברי הקדוש ברוך הוא שאמר יְאֲעֲשֵׂה אוֹתְךְ לְגוֹי גָּדוֹל, 
אָמַר רַכִּי אִלְעָזֶר, כך אָמַר משה לפנ הַקָּדוֹשׁ ברו הוא, רבונו 
של עוֹלם, אם אינך זוכר לאברהם וליצחק וליעקב, ואינך מציל את 
ישראל בזכותם, אם כן הלא הדברים קל וחומר, וּמה כַּפָּא של שלש 
רגלים אִינו יכול לעמוֹד לְפַנִיף בַּשָעַת פַּעָסֶף, כלומר, ומה ישראל 
שהם כמו כסא העומד על שלש רגלים, והיינו זכותם של אברהם יצחק 
ויעקב"", אינם יכולים להתקיים לפניך בשעת כעסך, שאין זכות אבות 
עומדת להם, אם כן, כְפָּא של רְגֶל אֶחַד, עֵל אַחַת כַּמָה וְכַמָה 
שלא יוכל להתקיים בשעת כעסך. כלומר, אם ישמיד הקדוש ברוך הוא 
את כל ישראל, ויעמיד עם חדש ממשה לבדו, לא תהיה לעם זה זכות 
אלא של אב אחד בלבד, והוא משה, ויהיו ישראל כמו כסא של רגל 
אחד, ולא כל שכן שזכות מועטת זו לא תועיל להם להנצל בשעת 
כעסך"י. ולא עוד - ולא זו בלבד, אֶלָא שיש בִּי גם בּוֹשֶׁת פָּנִים 
מַאֲבוֹתֵי אברהם יצחק ויעקב, עַכְשָיו - אם תכלה את ישראל ותעמיד.. 
עם חדש ממני, יאמרו האבות, ראוּ פַּרְנָם - מנהיג זה שְהַעָמִיד 
עָלִיחָם הקדוש ברוך הוא ביציאת מצרים, בְּקֶש גְדוּלָה לְעְצָמו ולא 
בְּקֶש עַלִיהָם רְחְמִים. שהיה טוב בעיניו הגדולה שהבטיחו ה' עְאֶצָשָה 
אוּתֶךּ לְגוֹי גָּדוֹל', ולכך לא ביקש עליהם רחמים שיתקיימו לפניויי. 


הגמרא דורשת את הלשון ויחל משה' האמור לגבי חטא העגל, 
בכמה אופנים: 
נאמר בתפילת משה על ישראל לאחר שחטאו בעגל, (קס ססוק י) "יחל 
מֹשָׁה אֶת פָּנִי ה' אֲלהָו, ויאמָר, לָמָה ה' יִחָרָה אַפְְּּ בְּעַמָּּ אֲשֶׁר 
הוֹצאת מָאֶרֶץ מִצָרִים בְּכֹחַ גַּדוֹל וּבְיִד חַזֶקְה'. מהו יַיחַל משה'"י, אָמַר 


א 


רַבִּי אֶלְטְזֶר, מִלֹמַד שֶטְמַד משֶה בַּתְפִקֶה לפָנִי הקדוש בָּרוּך הוּא, 


זה, האם מתחילה התפלל משה, או שהתפלל רק לאחר שאמר לו 'הניחה ליי. ובאמת 
כל אחד מהאמוראים היה יכול לדרוש את דרשתו גם מהפסוק האחר. וכן משמע 
במדרש (פמו"ר מנ ט). וראה מהרש"א (פ"5 ד"ס 6ער) מה שהקשה בזה. 

אך המהרש"א (עס) ביאר, שמתוך שינוי הלשונות בין הפסוקים, דרשה הגמרא שבאמת 
היו שם שני דברים, בתחילה תשש כחו של משה, ועל ידי שאמר לו הקב"ה 'הרף 
ממני ואשמידם' נתחזק משה בתפילה, ואחר שהתחיל להתפלל וכביכול תפס בבגדו, 
אמר לו הקב"ה 'הניחה ליי. 

לט. בכת"י אין תיבה זו. 

מ. הגמרא מביאה רק את הפסוק 'ואעשה אותך לגוי גדול', שהם דברי הקב"ה, ואינה 
מביאה את תשובת משה. אולם מהמשך הגמרא מבואר שהיא באה לבאר את תשובת 
משה על דברי הקב"ה. וביאר המהרש"א (מ"פ ד"ס ומס), שהגמרא לומדת את תשובתו 
של משה מהפסוק 'זכור לאברהם ליצחק ולישראל' וגו', כמבואר בסמוך שתשובת משה 
היתה מענין זכות שלושת אבות. וכן רש"י על התורה (ספות (3 יג) הביא את דרשת 
הגמרא על פסוק זה. 

מא. רש"י (ד"ס פנם). וראה אדרת אליהו (ד"ס ועס), שמפרש שהכוונה לשלשה סוגי 
הקדושה שבישראל, כהנים לויים וישראלים. 

מב. קשה, הלא משה עצמו הוא מבני אברהם יצחק ויעקב, ואם כן למה לא תהא 
לגוי היוצא ממנו גם זכות שלושת האבות. וביארו הפני יהושע (ד"ס ופעסס) והצל"ח 
(ד"ס כס), שמאחר שאברהם יצחק ויעקב יתרעמו על משה שלא ביקש רחמים על 
ישראל, כמבואר בהמשך הגמרא "'יאמרו ראו פרנס זה' וכו', ולא ירצו שזכותם תעמוד 
לזרעו, לכן לא תהא להם אלא זכות משה. והנחלת יעקב ביאר (ד"ס כפרק פין עומלין), 
שכיון שישמיד את כל ישראל, הרי ודאי שתמה זכות אבות. וראה קובץ מאמרים 
להגר"א וסרמן (מפמר לנרסס 36 סמון גוייס) שמבאר, שכשם שאין לנו את זכות הצדיקים 
שלפני אברהם, כגון שם ועבר, כיון שמאברהם התחילה אומה חדשה, כן רצה הקב"ה 
להתחיל אומה חדשה ממשה, שלא תהא להם את זכות הקודמים. וראה תרומת הדשן 
((רני כממ סכסן ד"ס וסעטס), שהקב"ה אמר למשה ואעשה אותך לגוי גדול' ולא אמר 
ואעשה ממך', משמע שהאומה תתחיל רק ממשה. 

אולם המהרש"א (ס"6 ד"ס ועס) ביאר, שאין כוונת הגמרא שלא תהא להם זכות שלושת 
האבות, אלא באמת תהא להם גם זכות שלושת האבות, כיון שהם מבניהם, וכוונת 
דברי משה הם, אם זכות שלושת האבות לא הועילה להם שלא להשמידם, אם כן מה 
יועיל שתתווסף להם זכותו של משה. 

מג. ואין הכוונה שביקש ממש את הגדולה, אך כיון שנמנע מלבקש רחמים על ישראל 
כדי שתבוא לו הגדולה, הרי זה כאילו ביקש. יעב"ץ (ל"ס רפו). 

גם דרשה זו היא מהפסוק 'זכור לאברהם ליצחק ולישראל' וגו'. מהרש"א (ת" ד"ס 
ומס). והצל"ח (ל"ס כס) ביאר, שדברי משה אלו 'עכשיו יאמרו' וכו' הם השלמה לדבריו 
הראשונים, וכמו שהבאנו בהערה הקודמת. 

מד. הדרשה היא משינוי הלשון, שכתוב 'ויחל' ולא 'ויתפלל' כמו בכל מקום. מהרש"א 
(מ" ד"ס על קסתעס). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


) [סוכס דף (כ: ע"פ], 

3) [מגילס דף כל], 

ג) [יומס פו: סנסדרין 

דף ק3.], ל) סגיגס *, 

ס) [ע"ז ד.], ו) גיטין ע., 
]) ע"ו ] מ 
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הגהות הב"ח 


(5) גמ' קורין 65פפי"ץ. 
נ"כ פרס"י פ' סקוכ6 
עומל דסיינו כדרם' 536 
תפס סיסורס = 6יכס 
עס ל" יפיל 5"5: 
(3) שם ועכקיו יטרפ 
סטפו (6סס (מס לי) 
מ"מ ונ"כ ס"5 למה 
לך גדולה: (ג) שם 
מסל (מנך ב"ו סכעס: 
(ל) שם פ"ר 6עעזר 
(מלמד | סעמד ‏ וכו' 
ססספסו) | ת"ת ונ" 
ס" מנמל שהתפלל 
מסס עד שהחלה אביי 
אמר ‏ עד שהחלה 
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דכרי תלמיד הן 636: 
eg‏ 
לעזי רש"י 

אנויי"ר. פילוט לססלות, 
לספכיר, להכנות דכריס 


(כט" ש"8י סה כ 
(סרכות לכקק. מוליי"ר. 


פירום | קדסת | (כס"י 
ויקכ5 כו, טז ודנליס כמ, 
כב), | סולי | סמקממת 


וקולחת לת סגוף (כע"י 


סנכת דף סז ע"6 ד"ס. 


6 5מירת6): 


תורה אור השלם 
א) בַּיוֹם הַהוּא נְאִם 
יָּ אסְפָה הְצִלְעה 
וְהַנְרָחָה אַקְבְּצָה וַאֲשֶׁר 
הַרְעַתִי: |מכה ד, ון 
ב הָכִיְצָר ‏ הַזֶה | לא 
אוּכָל לעשות לָכֶם בִּית 
ישְׂרָאֵל נְאָם. יי הֲנָה 
כַחֹמַר בָּיִד הַוֹצֵר כַּן 
אַתָּם בְּידִי ית יִשְׂרָאֵל: 
[ירמיה יח, ו] 
ג וָתַתִּי לָכֶם לָב חָרֶשׁ 
וְרוּחַ | חַרֶשֶה | אֶתּן 
בְּקְרְכְכֶם וְהֶסַרתִי אֶת 
ל הָאֶבֶן מִבְּשָרְכֶם 
וְנתַתִּי לָכֶם לָב כָּשֶׂר: 
[יחזקאל לו, כו 
ד) וְאֶת = רחִי אֶמֶּן 
ְְּרְבְּכֶם וְעֲשִׂיתִי אֶת 
אֲשֶׁר בְּחָקִי | תִלָכוּ 
וּמִשְׁפָּמי תִּשְמָרו 
ועשִיתֶם: [יחזקאל לו, כזן 
ה)וצעק הָעַם אֶל 
מֹשָׁה ויִתְפָּלֶל משָה אֶל 
יי ותִשְקָע הָאַש: 
[במדבר יא, ב] 
ו אַלָה הַדְכָרִים אֲשֶׁר 
רְבָּר משָה אֶל כָּל 
ִשְׂרָאֵל בְּעבֶר: הַירְרַן 
בַּמְרְבָּר בְּערְבָה. מול 
סוף בַּין פאר ובִין ִפָּל 
וְלָבֶן וצרת וְדִי זָהָב: 
[רברים א, א| 
ז כְּמַרָעֵיתֶם | וִַשְבָּעּ 
שָׂבְעוּ ורָם לִבָּס על כּן 
שְׁכָחוּנִי: [הושע יג, ון 
ה) וְרֶם לְבְבָ וְשָכַחְת 
אֶת יַ אֶלהָי המויא 
מַאָרֶץ מַצְרַיִם מִבֵּית 
עָבָרִים: [רברים ח, יד] 
מ כִּי אַבִיאָנוּ = אֶל 
הְאַרָמָה אֲשֶׁר נַשְבַּעַתִּי 


לַאֲבֹתָיו ָבַת מָלָב וּרְבַש וְאָכַל וְשָבַע וְרָשׁן וּפְנָה אֶל אָלהים אֲחֲרִים וַעֲבְדוּם וְנְאַצוּנִי וְהַפַּר אֶת בְּרִיתִי: 
י) וושמן ישרון וִבְעֲט שָמַנתּ עָבִיתָ כָּשִׂיתָ וטש אֲלוֹהּ עְשָהוּ ונבל צר ישְׁעֲתוֹ: (דכרם לכ, טין 
יא) וְהיא לא יָדְעָה כִּי אָנְכִי נָתַּי לָהּ הַרְנֶן [התירוש והַצֶהֶר וְכָסֶף הַרְבֵּיחִי לָהּ ווהֶב עֲשׂוּ לַבָּעַל: [השע ב ין 
יב) ובר יַ אֶל משֶה לָךְ רד כִּי שחת עמִף אֲשֶׁר הָעֲלִית מַאָרֶץ מִצְרָיִם: שמת לג ון = יג הָרֶף מִמָנִי וְאַשְמִרֶם 
וְאֲמְחָה אֶת שָמֶם מִתּחַת הַשָמִים וְאֶעָשָה אותף לֶגוי עָצוּם וָרֶב מְמָנוּ: ורכרם מ ידן = יד) וְעִתָּה הַנִיחָה לִי וְְחַר 
אַפִּי בָהֶם וְאַכָלֶם וְאֲעֲשֵׂה אותף לָגוי גְדוֹל: [שמות לב ין = טו) ויָחל משָה אֶת פָּנִי יי אֶלהָיו וִיַאמָר לָמָה יי יִחָרָה 
אַפֶךּ בְּעמְךּ אֲשֶׁר הוצַאת מָאֶרֶץ מצרים בַּכֹחַ גְדוּל וּבְיִד חַזְקָה: |שמותלב יאן = טז) אִיש כִּי ידר נָרָר לֵיַ או השָבַע 


[חברים לא, כן 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 3 


דכתיב ואשר הרעותי, ריש דקכ5 6וספס סכונעס וסנלמס 0ק53ס וער סרעותי. פני גרמתי כסס קכרפתי יר סרע: אלמלא שלש 
מקראות הללו. קמעידין סיט כיד סקלוט כלוך סו לתקן ילכו ולססיר יר סרע ממנו: נתמוטטו. רגנינו כמספט, לכל עכסיו ים 
ננו פתמון פס קסו גרס גו קר ילר סכע: הטיח. (שון זריקס, כמו כמעסוי קעת (גרפפית כ6): אין ארי נוהם. קת ומספגע ומזיק: 
מלי כריסיה זני בישי. מילוי סכרס סו ממיני סמיס סרעיס. זניP‏ מפכגמינן כמינסו מנוסי (פפית 6): הרף ממני. סרסו סיט כת 
כידו (מסו( ע"י תפנס: הניחה לי. 
מסמע קסיס פותו כו: שלש רגלים. 
קנרסס יכסק ועקנ: שהחלהו. 
ספכיר כּו, פנוי"ר כנע": נדרו. 
לכוכו סמל וסכלס: שמסר עצמו 
למיתה. ותל כטון סלל: שהחלה 
עליהם מדת רחמים. כמו יולו 
על רס יוב (פ"כ ג), לסון סנים: 
ססחזפו 6סילו גכסינן: אשתא דגרמי. 
מוליי"ר. כלע"ז: אשר נשבעת להם 
בך. סנלמר כעקלת לסק כי 
נקנעפי (נרפסית ככ): עד כאן. 
עד כלוכני ססמיס: מכאן ואילך 
דנרי תרפ 395 טס פס 
כדרין: דברים שאמרת לי, סנס 
פמערת לי 6עלס ‏ פתכס מע 
מנריס ‏ 36 לכן טוכס וכסכס 


דכתיב * ואשר הרעותי: 5 אמר רבי חמא ברבי חנינא אלמלא שלש 
מקראות הללו נתמוטטו רגליהם של שונאי ישראל חד דכתיב ואשר 
הרעותי וחד דכתיב = הנה כחומר ביד היוצר כן אתם בידי בית ישראל וחד 
דכתיב * והסירותי את לב האבן מבשרכם ונתתי לכם לב בשר רב פפא 
אמר מהכא* " ואת רוחי אתן בקרבכם ועשיתי את אשר בחקי תלכו. ואמר 
רבי אלעזר משה הטיח דברים כלפי מעלה שנאמר = ויתפלל משה אל ה'= 
אל תקרי אל ה' אלא על ה' שכן דבי רבי אליעזר בן יעקב * קורין לאלפין (6 
עיינין ולעיינין אלפין דבי רבי ינאי אמרי מהכא ודי זהב מאי ודי זהב אמרי 
טידבי ר' ינאי כך אמר משה לפני הקב"ה רבונו של עולם בשביל כסף וזהב 
שהשפעת להם לישראל עד שאמרו די הוא גרם שעשו את העגל אמרי דבי 
ר' ינאי אין ארי נוהם מתוך קופה של תבן אלא מתוך קופה של בשר אמר 
רבי אושעיא משל לאדם שהיתה לו פרה כחושה ובעלת אברים האכילה 
כרשינין והיתה מבעטת בו אמר לה מי גרם ליך שתהא מבעטת בי אלא 
כרשינין שהאכלתיך אמר רבי חייא בר אבא אמר ר' יוחנן משל לאדם אחד 
(טמום. ג): החייתני. כפני ספומות: = שהיה לו בן הרחיצו וסכו והאכילו והשקהו ותלה לו כים על צוארו והושיבו 

עלס על פתח של זונות מה יעשה אותו הבן שלא יחטא אמר רב אחא בריה 
דרב הונא אמר רב ששת היינו דאמרי אינשי מלי כריסיה זני בישי= שנאמר * כמרעיתם וישבעו שבעו 
וירם לבם על כן שכחוני רב נחמן אמר מהכא "ורם לבבך ושכחת את ה' ורבנן אמרי מהכא > ואכל 


אחרים מחלין לו ושמואל אמר מלמד שמסר עצמו למיתה עליהם שנאמר " ואם אין מחני נא מספרך 
אמר רבא אמר רב יצחק מלמד שהחלה עליהם מדת רחמים ורבנן אמרי מלמד שאמר משה לפני 
הקב"ה רבש"ע = חולין הוא לך מעשות כדבר הזה ויחל משה את פני ה' תניא רבי אליעזר הגדול אומר 
מלמד שעמד משה בתפלה לפני הקדוש ברוך הוא עד שאחזתו אחילו "מאי אחילו אמר רבי אלעזר 
אש של עצמות מאי אש של עצמות אמר אביי אשתא דגרמי. ₪ זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך אשר 
נשבעת להם בך מאי בך אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקדוש ב"ה רבונו של עולם אלמלא" נשבעת 
להם בשמים ובארץ הייתי אומר כשם ששמים וארץ בטלים כך שבועתך בטלה ועכשיו שנשבעת להם 
בשמך הגדול מה שמך הגדול חי וקיים לעולם ולעולמי עולמים כך שבועתך קיימת לעולם ולעולמי עולמים: 
ותדבר אליהם ארבה את זרעכם ככוכבי השמים וכל הארץ הזאת אשר אמרתי האי אשר אמרתי אשר אמרת 
מיבעי ליה אמר רבי אלעזר עד כאן דברי תלמיד מכאן ואילך דברי הרב ורבי שמואל בר נחמני אמר אלו 
ואלו דברי תלמיד ₪ אלא כך אמר משה לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם דברים שאמרת לי לך אמור 
להם לישראל בשמי הלכתי ואמרתי להם בשמך עכשיו מה אני אומר להם: ₪ מבלתי יכולת ה' יכול ה' מיבעי 
ליה אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקב"ה רבש"ע עכשיו יאמרו אומות העולם תשש כחו כנקבה 
ואינו יכול להציל אמר הקב"ה למשה והלא כבר ראו נסים וגבורות שעשיתי להם על הים אמר לפניו 
רבונו של עולם עדיין יש להם לומר למלך אחד יכול לעמוד לשלשים ואחד מלכים אינו יכול לעמוד 
אמר ר' יוחנן מנין שחזר הקדוש ברוך הוא והודה לו למשה שנאמר > ויאמר ה' סלחתי כדברך תני דבי רבי 
ישמעאל כדבריך עתידים אוה"ע לומר כן אשרי תלמיד שרבו מודה לו == ואולם חי אני אמר רבא אמר רב יצחק 
מלמד שאמר לו הקדוש ב"ה למשה משה החייתני בדבריך: "דרש רבי שמלאי *לעולם יסדר אדם שבחו 
של הקב"ה ואחר כך יתפלל מנלן ממשה דכתיב = ואתחנן אל ה' בעת ההיא וכתיב ‏ ה' אלהים אתה החלות 
להראות את עבדך את גדלך ואת ידך החזקה אשר מי אל בשמים ובארץ אשר יעשה כמעשיך וכגבורותיך וכתיב 
בתריה = אעברה נא ואראה את הארץ הטובה וגו': (סימן מעשי"ם צדק"ה קרב"ן כה"ן תעני"ת מנע"ל ברז"ל): 
אמר 


ד"ה מפירין] (גליון): 


מ] כעי"ז בע"י ועיין מהרש"א: 


עין משפט 
נר מצוה 
בג א מיי" פ"ס מסלכות 
תפלס הנכה 3: 


ו ו 


רב נפים נא 2-0 


אוצר החכמהן 


ואולם חי אני אמר לו 

הקכ"ה למשה 
משה החייתני בדבריך. 
זה הדבר קשה היה בפני 
התלמידים והיו מלעיזים 
בו עלינו החולקין על 
דברי רבותינו ז"ל ואמנם 
כי פשוטו של זה הדבר 
נראה שאינו מתקבל על 
הדעת שמשתבשין בה 
ואני | ברחמי שמיא 
פירשתיה פירוש | צח 
וביארתי טעמיה ביאור 
יפה שהוא שוה לענין 
הכתוב ולסברא והרי אנו 
מזכירין המימרא כללא 
כדגרסי' בגמ' ואחר כן 
נאמר פירושה (במדבר יד) 
מבלתי יכולת הי יכול ה' 
מיבעי ליה אמר ר' אלעזר 
אמר משה לפני הקב"ה 
רבש"ע עכשיו יאמרו 
אומות העולם תשש [כחו] 
כנקפה ואין בו בח 
להצילם אמר לו בן עמרס 
הלא כבר ראו נסים 
וגבורות שעשיתי על הים 
אמר לפניו רבונו של 
עולם יאמרו לפני מלך 
אחד יכול לעמוד בפני 
ל"א (מלך) [מלכים] אינו 
יכול לעמוד אמר ר' יוחנן 
מנין שחזר הקב"ה והודה 
למשה שנא' (שם) ויאמר 
ה' סלחתי כדברך תנא דבי 
ר'י ישמעאל כדבויך 
עתידין אומות העולם 
לומר אשרי תלמיד שרבו 
מודה לו ואולם חי אני 
אמר רבא א"ר יצחק אמר 
לו הקב"ה למשה משה 
החייתני בדבריך עד כאן 
היא הדרשה שנאמרה בזה 
הפסוק. ופירושה אנו 
מזכירין דע לך כי החיים 
והיכולת שתי מדות הן 
ממדותיו של הקב"ה שהן 
מדות עצמו וגדולתו 
שאינן נחלפין ממנו כלל 
כי הכח והיכולת אינם 
נמצאים אלא במי שהוא 
חי ומי שהוא חי העולמים 
שלא יתמו שנותיו אי 
אפשר שלא יהיה יכול וזה 
הדבר אע"פ שהוא שריר 
ומקויים בסברא יש לו 
חיזוק מן הכתוב והינו 
דכתב רחמנא (דברים לב) 
כי אשא אל שמים ידי 
ואמרתי חי אנכי לעולם 
פתח בזכרון היד שהוא 
היכולת וסיים בזכר החיים 
ואמר חי אנכי לעולם 
קיימת לו היכולת מפני 
שהוא חי העולמים ובעת 
שאירע מעשה המרגלים 
ואמר הקב"ה להשמידם 
לאומתו נגש הנביא עליו 
השלום בתפלה בעדם 
ואמר בכלל דבריו מבלתי 
יכולת ה' ולפי שידע 
הקב"ה כי אמת דבר וכי 
אם הוא משמיד את העם 
במדבר ואינו | מכבש 
לפניהן את ארץ כנען 
האומות אומרים עליו כי 
קצרה ידו ותשש כחו 
ואינו יכול לעמוד כנגד 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] בכת"י מהאי קרא 
נמי (וגירסא נכונה היא 
וכ"ה בסוכה דק"ס) ועיין 
שפתי חכמים: 3] נראה 


להגיה ואתפלל אל ה', והוא פסוק דברים ט, כו (מהרש"א עיי"ש) וכ"ה בכת"י: ג] בכת"י נוסף ואיבעית אימא 
מהכא שנאמר וכו' (ונכון, דלפי גירסתינו על מאי קאי "שנאמר", שפתי חכמים): 7] צ"ל לה (גליון): ס] תיבת 
וגו' קאי אפסוק שלאחריו ויחל משה וגו': ו] בכת"י שיש לי (וכן הלשון יפה, רק"ס): ]] [אולי צ"ל ורב] (גליון): 
פ] [צ"ל שהתיר וכ"ה בילקוט ובע"י והוא נכון כדאיתא נדרים עז ע"ב וב"ב קכ ע"ב וע' תוספות בכורות לז ע"א 
ט] [רב יצחק אמ' מלמד כו' כצ"ל וכ"ה בילקוט ובע"י] (גליון): 
אלמלי (ועיין תוס' מגילה כא ע"א ד"ה אלמלא, דאלמלא באל"ף פירושו אילו לא ואלמלי ביו"ד פירושו אילו היה): 
כ] זני מיני, למינהו מתרגמינן לזנוהי (כ"ה ברש"י שבע"י): 0 בידו למחות (כ"ה ברש"י שבע"י, רש"ש): 


י] בכת"י וע"י 


שְבְעָה לְאָסר אֶסֶר על נַפֹשוֹ לא יָחַל דְבָרוֹ כְּכֶל הַיִצָא מָפִּיו יְעשֶׂה: (מדנר ל ג = יז וְעַתָּה אִם תִּשָא חַטַאתֶם וְאֵם אַון מְחֶנִי נא מַספֶרדּ אֲשֶׁר כָּתְבְתִ: (שמת לב, לבן = יח) זכר לְאַבְרָהֶם ליִצְחָק וּלְיִשְׂרָאֵל עבְרֶיףְּ אֲשֶׁר 

נשְבַּעְתָ לָהֶם כְָּ וַתְּדֵַּר אַלָהֶם אַרְבָּה אֶת זרְעַכֶם כְּכוּכְבִי הַשְׁמָיִם וְכָל הָאָרֶץ הזאת אֲשֶׁר אֲמַרְתִּי אֶתֵּן לְרָעכָם ונְחֲלוּ לְעָלֶם: ושמת לב, ₪ = ים) מִבְּלתִּי יְכלֶת יי לְהָבִיא אֶת הָעַם הוה אֶל הָאָרֶץ אֲשֶׁר גִשְבַּע לָהם ושְׁחָטֶם 

בּמְדְבָּר: ובמדבר יד, טון = כ) וִיאמָר יי סְלַחְתִּי כַּדְבָרִד: |נמינר ד, כן = כא) וְאוּלֶם חי אֲנֵי וְמָלָא כְבוֹד יי אֶת כָּל הָארֶץ: |במדנר ד, נאן | כב)וְאֶחְחַנן אֶל יי בַּעֶת הַהוא לָאמר: [דנום ג בגן = כג) אַנִי אֶלְהִים אַתָּה הַחֲלוֹתָ לְהַרְאוּת 
את עַבְרָּ אֶת גִרְלָד וְאֶת יָדֶּ המוקה אֲשֶׁר מִי אל בַּשָמִם וּבָאָרֶץ אֶשֶר ‏ עַשָה כְמַעַשָיף וְכְנְבוּרתִף: ויטרפ ג. כה = כך) אֶעֲכרָה נָא וְאֶרְאָה אֶת הָאָרֶץ הַטוֹבָה אֲשֶׁר בְּעכֶר הַירְרֵן הָהֶר הטוב הַוָה וְהַלְבָנן: ורגרם ג, כהן 


אין עומדין 


עד שַהַחַלָהוּ להקדוש ברוך הוא. כלומר, שהפציר משה בקדוש ברוך 
הוא והרבה עליו דבריםמ". 


וְרבָא אָמַר, כך נדרש פסוק זה, משה עמד בתפילה לפני הקדוש 
ברוך הוא עד שָהַפָר" לו משה לקדוש ברוך הוא את נְדְרוֹ - את 
דיבורו שאמר להשמיד את ישראל, כשאמר (מס פסוק 6 יִאַכָלֶם'"". 
מוכיח רבא ש'ויחל' הוא מלשון הפרת נדרים, כָּתִיב הָכָא - כתוב 
כאן וַיִחַל', וּכְתִיב הַתֶם - וכתוב שם, לגבי נדרים (צעלנר ( ג) 'אִיש 
כִּי ידר נָדֶר לה' אל הַשָבַע שַבְעָה לָאָסר אֶפָר על נַפְשׁוֹ, לא יחל דְּבָּרוֹ, 
כּבָל הַיצָא מִפּיו יִעַשָה'. פירוש שלא יחלל את דיבורו ויעשהו חולין, 
כשלא יקיימנו. וְאָמַר מר - ואמר על כך שמואל (פגיגס י.), שפסוק זה 
נדרש כך, הוּא אינו מִיחַל את דיבורו, אֲבֵל אנשים אַחֲרִים מחלין 
לו, ומבטלים את נדרו, כלומר, שהם יכולים להתיר את הנדר, ויהא 
מותר לו לעבור עליו. ומכאן סמך להתרת נדרים מן התורה. הרי שלשון 
זו מורה על התרת והפרת הנדר. 


וּשְׁמוּאֵל אַמַר, פסוק זה מלמַד, שַמָסַר משה את עִצַמו לְמִיתָה 
עַלִיהָם,. שלשון 'ויחל' נדרש בלשון 'חלל', שפירושו מת. כלומר, משה 
ביקש שימיתנו הקדוש ברוך הוא תחתיהם. וכפי שַׁנַאֲמַר לאחר מכן, 
שביקש משה על ישראל (שכות (3 (כ), יְעַתָּה אָם תּשָא חַטָאתֶם, וְאֵם 
אין מְחֲנִי נָא מִפְפֶרְף אֲשֶׁר כְּתָבְתָּי"". והיינו, שמשה ביקש שימחה 
הי את שמו מספר החיים וימית אותו, במקום להעניש את ישראלפל. 


אָמר רְבָא, אָמר רב יצַחקי, פסוק זה מִלפַּד, שמשה הָחֲלָה 
עַלִיחָם - הניח על ישראל, את מִדַּת הרְחמִים של הקדוש ברוך הוא. 
שלשון 'ויחל' נדרש מלשון החלה והנחה. 


וְרבָּנֵן אָמְרִי, פסוק זה מלמד, שָאָמַר משה לְפָנִי הקדוש בַרוּףִּ 
הוּא, רבונו שָל עולֶם, חולין הוּא לְךּ מַעֲשׂוֹת פַּדְּבֶר הַזֶּה להשמיד 
את ישראל, ולא לסלוח להם'". שלשון 'ויחל' נדרש מלשון 'חולין'. 


הגמרא מביאה ברייתא הדורשת את לשון 'ויחל' באופן אחר: 
נאמר (סמות 3 י), יחל משָה אֶת פּני ה". תִנְיא בברייתא, רכִּי 


מה. רש"י (ל"ס עסתלסו). וכתב המהרש"א (פ"6 ד"ס עד סספ(ס) שלפי זה אינו יודע לפרש 
את לשון 'החלהו'. והיעב"ץ (ד'"ס עד) כתב, שלשון זו מתפרשת כמשמעה, מלשון חולי, 
כענין שנאמר 'ותקצר נפשו בעמל ישראל' (טופטיס י טו), שכך יפה כחם של נביאים 
וחכמים לכתוב לשונות כאלו כלפי מעלה כביכול. ויש שביארו שהכוונה כפשוטה שהוא 
מלשון 'חילוי' ותפילה, שמשה הרבה לחלות את פניו ולבקש רחמים, עד שנהיה הקב"ה 
מופצר לכך. וראה ביאורים נוספים בילקוט ביאורים. 

הב"ח (פות ד) הביא גירסא אחרת בשם ספרים אחרים, 'מלמד שהתפלל משה עד 
שהחלה. אביי אמר עד שהחלה להקב"ה'. ובדקדוקי סופרים הביא גירסא, 'מלמד 
שהתפלל משה עד שחלה, אביי אמר עד שהחלהו להקב"ה'. כלומר, לפי רבי אלעזר 
לשון 'ויחל' מתפרש על משה עצמו, ואילו אביי מפרש לשון זו על הקב"ה, שמשה 
החלה להקב"ה. ובמהרש"א (עס) משמע שגרס רק 'שעמד משה בתפילה עד שהחלהי, 
ולא גרס את דברי אביי שהחלה להקב"ה. וביאר שהוא מלשון חולין, שמשה רבינו 
בתפילתו לא עמד בכובד ראש הראוי, כפי שנזכר לעיל שהטיח דברים כלפי מעלה. 
מו. הגליון הגיה 'שהתיר לו נדרו', כי לשון הפרה שייכת רק באב או בבעל, ואילו 
חכם 'מתיר' את הנדר. וכן הוא בילקוט (פעף כמז 55נ) ובעין יעקב ובדקדוקי סופרים 
בשם כת"י. אולם רש"ש טויבש (ד"ס ולנ) כתב שיש לקיים הגירסא שלפנינו, על פי 
מה שמצאנו במדרש תהלים (5 ס), שמשה קרוי 'איש האלהים' (לנריס (ג 6) על שם 
שכביכול הפר והקים לקב"ה נדריו כאיש שמפר ומקיים נדרי אשתו, וכמו שמצאנו 
שאמר משה לקב"ה 'קומה ה" (נמדנל י 6₪ 'שובה ה'' (פס פסוק לו). 

מז. רש"י (ד"ס נדרו). אולם במדרש רבה (פמו"ל מג ד) הובאה דרשה זו שהתיר לו נדרו, 
ונאמר שם 'אמר האלהים, משה, כבר נשבעתי 'זובח לאלהים יחרם' (קמות ככ יט) [פירוש, 
שהמקריב לעבודה זרה חייב מיתה], ודבר שבועה שיצא מפי איני מחזירו' וכו'. 

כתב הרשב"א (פילופי ססגדות ד"ס וױתנ), שאין הכוונה כפשוטו שמשה היפר לו נדרו, אלא 
כשם שאדם מתיר את נדרו שנדר בשעת כעסו לאחר שמתפייס, כן הקב"ה נתפייס על 
ידי תפילת משה, ונסתלק כעסו על ישראל, והרי זה כאילו התיר את נדרו [וכן ברש"י 
(ד"ס נדכו) משמע שאינו נדר גמור. אמנם במדרש רבה (עס) לא משמע כן, עיי"ש]. 
מח. פירוש, אם תשא ותסלח להם על חטא העגל הרי טוב, ואיני אומר לך מחני 
מספרך, אבל אם אין אתה סולח להם, מחני נא מספרך. והרי זה מקרא קצר. רש"י 
(סמות סס). 

מט. וכן פירשו הרשב"ם והרמב"ן (עעות עפס) את הפסוק לפי פשוטו. אולם רש"י על 
הפסוק פירש, שהכוונה היא שימחה אותו מספר התורה. 

נ. בילקוט שמעוני (תם? כמו 95נ) ובעין יעקב הגירסא 'רבי יצחק אמר' [וללא תיבות 
'אמר רבא']. והיא גירסא נכונה. דקדוקי סופרים (פופ ס) וגליון. 


פרק חמישי 


ברכות 


אֶלִיעְזֶר הגְדולי: אומר, פסוק זה מִלמַּד, שָעָמד משה בְּתַפַלָה לפני 
הקדוש בָּרוּףְ הוּא, עד שִׁאַחֲזַתּוֹ למשה חולי שנקרא אַחילוּ. שואלת 
הגמרא, מאי - מהו אַחילוּ, משיבה הגמרא, אָמַר רְבִּי אֶלְעְזֶר, אחילו 
הוא אֶש שָל עַצָמוֹת. שואלת הגמרא, מַאי אש שָל עְצַמות. משיבה 
הגמרא, אָמַר אַבָּייי, הוא החולי הנקרא אִשָתָא דְּגַרְמֵי - קדחת 
העצמות, שמחמם את המוח שבעצמותיי. 


הגמרא ממשיכה לדרוש את הפסוקים בתפילתו של משה בחטא 
העגל: 
נאמר (פס פסוק יג), זכר לְאִבְרְהָם לִיצְחַק וּליִשׂראַל עִבְדִיך אָשָר 
ִשְׁבַּעְתָ לָהֶם פָּ, וַתְּדַבֵּר אִלָהָס אַרְבָּה אֶת וַרְעֲכֶם כְּכוֹכְבֵי הַשְׁמָיִם וְכָל 
הָאָרֶץ הַזאת אשר אָמַרְתִּי אֶפִּן לְזִרְעַכֶם וְנָחֲלוּ לְעִלֶם'. שואלת הגמרא, 
מַאי צִףִ' - מהי הכוונה בלשון בַּךְ'. משיבה הגמרא, אָמַר רְבִּי 
אִלְעְזֶר, כך אָמַר משה לפָנִי הַקדוש בָּרוּף הוּא, רבונו של עולם, 
(אלמלא) [אלְמָלִיד] - אילו נְשְבַּעְתָּ לָהֶם רק בַּשָמִים וּבְאָּרֶץ, 
הָיִיתִי אומר, כְּשֵׁם שָשָמִים וְאָרֶץ כְּמָלִים, כֶּּ שְׁבוּעתְף יכולה 
להיות בְּטַלָה, וְעַכְשִיו שַׁנשְׁבַּעְתָ לָהֶם בְּשמף הַגְדוֹל, כמו שמצאנו 
שנשבע ה' לאברהם בעקידת יצחק בלשון בִּי נִשְׁבַּעְתִּיי, כלומר 
שנשבע לו בשמו הגדול, אם כן, מה שמף הַגְּדוֹל חי וְקיים לְעוּלֶם 
וּלְעולְמִי עוֹלמִים, כַּךף שׁבוּעֶתְךְ קיימַת לעולם וְּלְעולְמִי עולְמים, 
ולכן תקיים את שבועתך לאבות להרבות זרעם ולתת לזרעם את הארץ, 
ואל תכלה את ישראל. 


דורשת הגמרא את המשך הפסוק, וַתְּדִבָּר אֶלִיהֶם, אַרְבֵּה אֶת 
זִרְעַכֶּם כְּכוֹכָבֵי הַשָׁמַיִם וְכָל הָאָרֶץ הזאת אֲשֶׁר אֶמַרְתִּי אֶתַּן 
לְזִרְעַכֶם וְנַחַלוּ לְעִלֶם'. מקשה הגמרא, האי [-לשון זו] 'אֲשֶׁר אָמַרְתִּיי 
אינו מבואר לכאורה, הלא 'אֲשֶׁר אִמַרְתִּ' מִיבָּעִי ליה - היה לו לומר 
'אשר אמרת' בלשון נוכח, שהרי לא מצאנו שנשבע ה' אל האבות 
בלשון זו, שיתן להם את הארץ 'אשר אמרתי', ואם כן אין לפרש שכל 
זה הוא מדברי ה' אל האבות, אלא לכאורה משה הוא שאמר כן לה', 
ולמה לא אמר בלשון נוכח. מתרצת הגמרא, אָמַר רַכִּי אִלְעְזֶר, עד 
פָּאן - עד תיבות יְּכוֹכָבֵי הַשַׁמַיִםייײ, דְּבְרִֵי תַּלְמִיד - אלו דבריו של 


נא. כלומר, דבר זה הוא גנאי וחילול הקודש לפי ערכך, מפני שנראה זה כדבר שאינו 
הגון, וקדושת שמך תועשה חולין בעיני הבריות. לימודי אגדות (למול ס). 

ביאר המהרש"א (ס"6 ד"ס סולין), שכיון שהיו שם גם כמה צדיקים שלא חטאו בעגל, 
על כן חולין הוא לו לא להבחין בין צדיק לרשע. וכדרך שדרשו בעבודה זרה (7.) על 
הפסוק (נרקטים יפ כס) 'חלילה לך מעשות כדבר הזה להמית צדיק עם רשע', 'אמר אברהם 
לפני הקב"ה, רבונו של עולם, חולין הוא מעשות כדבר הזה להמית צדיק עם רשע '. 
נב. הוא רבי אליעזר בן הורקנוס, מתלמידי רבן יוחנן בן זכאי ורבו של רבי עקיבא. 
וכתב הרד"ל (ע6מל | שס סלסד 5(יעור' שופ ד, כתסילת פרקי דכני 6ניעזר), | שקראוהו עגדול' 
להורות שהיה גדול תלמידי רבן יוחנן בן זכאי [כסתימת המשנה באבות (פ"כ מ")], 
ושהגדיל להרביץ תורה בישראל על ידי תלמידיו, שעיקר התורה שבעל פה שלפינו 
סדרוה תלמידי תלמידיו (פנסללין פו.). וראה עוד שם (לות 2) טעם נוסף. 

נג. 'אשתא' פירושו חולי של חום וקדחת [ראה רש"י בעבודה זרה (כפ. ד"ס פלוונקb‏ 
דפשת) וביומא (כט. ד"ס פשת)]. וראה תרגום יונתן (דנליס כס כנ) על מילת ובדלקת', 
'ובאשא דגרמיא דדלקא מוחיא'. פירוש, קדחת העצמות שמחממת את מוח העצמות. 
הביטוי 'אש של עצמות' במקורו היה בארמית, ובארמית 'אשתא' הוא חום, או קדחת. 
אך רבי אלעזר תרגמו ללשון הקודש, ובלשון הקודש 'אש' אינו במשמעות קדחת ולא 
היה מוכר ביטוי זה, ולכך הגמרא לא הבינה מה משמעותו. עיונים בדברי חז"ל (פרנטלוי, 
עמ' 6). 

נד. ראה הגהות וציונים. 

נה. 'ויאמר בי נשבעתי נאם ה', כי יען אשר עשית את הדבר הזה ולא חשכת את 
בנך את יחידך. כי ברך אברכך והרבה ארבה את זרעך ככוכבי השמים וכחול אשר 
על שפת הים, וירש זרעך את שער אויביו' (נרפקית ככ כז-). רש"י (ד"ס פתכ). וראה 
רש"י בשמות (3 יג), שהביא גם את השבועות שנשבע ליצחק וליעקב בשמו הגדול. 
נו. מהרש"א (" ד"ס פפכ). והפני יהושע (ד"ס 6שר) מבאר, שלכן אין לומר שכל זה 
הוא מדברי ה' אל האבות, שהרי לא מצאנו שהבטיח ה' לאבות את הארץ קודם 
שהבטיח להם שירבה את זרעם, ואם כן איך נאמר שבשעה שהבטיח ה' שירבה את 
זרעם, הזכיר להם הבטחה אחרת שכבר אמר להם לתת את הארץ לזרעם. 

נז. אף שהגמרא הבינה ש'אשר אמרתי' הם דברי משה, אך ודאי אין לפרש לשון 
'אמרתי' שמשה אמר על עצמו שהוא אמר אתן את הארץ לזרעכם. אלא תיבות 'אשר 
אמרתי' הם תוספת דברי משה במאמר המוסגר לבאר את מה שאמר 'הארץ הזאת', 
לאיזו ארץ הכוונה, ואמר שהכוונה לארץ שאמרת והבטחת לאבות. וזהו שמקשה 
הגמרא, שהיה למשה לומר 'אמרת'. לימודי אגדות (למוד ו). 

נח. ותיבות 'ככוכבי השמים' בכלל. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


) [סוכס דף (כ: ע"ע], 

3) [מגילס דף כל], 

ג) [יומס פו: סנסדרין 

דף קכ.], ל) סגיגס *, 

ס) [ע"ז ד.], ו) גיטין ע., 
ז) ע"ז ז ע"כ. 


הנהות הפיח 
(5) גמ' קורין 65פפי"ץ. 
כ"כ פרס"י פ' סקוכb‏ 
עומד דסיינו כדרס' 936 
בתפנס | יסורס | סיכ 
9 ד" כ"ד ע"נ 
(3) שם ועכקיו יקרפ 
סמו (6תס (מה לי) 
מ"מ ונ"כ ס" למה 
לך גדולה: (ג) שם 
מסל למלך ב"ו סכעס: 
(ל) שם מ"ר פנעור 
(מלמד | סעמד ‏ וכו' 
קססנסו) מ"מ ונ" 
סק" מנמל שהתפלל 
מקס עד שהחלה אביי 
אמר עד שהחלה 
להקב"ה?]: (ס) שם 
דכרי פלמיד הן 696: 


לעזי רש"י 
אנויי"ר. פירום (התנות, 
לספכיכ, הלבות דנכיס 
(לט"י ₪" פה A‏ 
לסרכות לכקע. מוליי"ר. 
פירום | קדסת | (כס'י 
ויקר5 כו, טז ודכריס כס, 
כב), | מולי סמקממת 
וקולתת לת סגוף (כע"י 
סנכת דף סו ע"5 ד"ס 

:)bתרימכ‎ 6 


תורה אור השלם 
א) בָּיוום הַהוּא נְאִם 
יָ אסְפָה הַצלְעָה 
והַנְרָחָה אֲקִבָּצָה וְאָשֶר 
הַרְעְתִי: |מכה ד, ו] 
ב) הֲכַוֹצַר הַזֶה לא 
אוּכַל לַעֲשׂוֹת לָכֶם בִּית 
ִשְרָאֵל נְאָם יָ הנה 
כַמָּ בד היוצר כן 
אַתֶּם בְָרִי בִּית יִשְׂרָאֶל: 
[ירמיה יח, \] 
ג ונָהַתִּי לָכֶם לב חָדֶשׁ 
רוח חַדְשָׁה אֶתַּן 
בְּקַרבָּבֶם וְהַסַרתִי אֶת 
ל הָאָבֶן מִבְּשָרְכֶם 
וְנתַתִּי לָכֶם לָב כָּשֶׂר: 
[יחזקאל לו, כו 
ד) וְאֶת = רוחִי אֶתֶּן 
בְּקִרְבְּבֶם וְעֲשִׂיתִי אֶת 
אֲשֶׁר בְּחָקִי | תִלְכוּ 
וּמִשְׁפָטַי תִּשְׁמָרו 
ועשִיתֶם: [יחזקאל לו, כזן 
ה)ויצעק הֶעם אֶל 
משה וְיִתִפָּלֶל משָה אֶל 
יי ותשקע הָאֲשׁ 
[במדבר יא, ב] 
6 אֵלָה הַרְבִָים אֲשֶׁר 
רְבָּר מֹשָׁה אֶל כָּל 
ִשְׂרָאֵל בְּעבֶר הַירְרַן 
בַּמרְכָר בּעַרְבָה מול 
סוף בֵּין פָארן וּבִין תל 
לָבְן וחצרת וְדֵי זָהָב: 
[דברים א, א| 
ז כְמַרְעִיתֶם = וישְבָּעו 
שָׂבְעּ וָרֶם לִבֶּם על כָּ 
שְׁבָחוּנִי: [הושע יג, ון 
ה) וְרֶם לְבְבּ וְשְׁכְַתּ 
אֶת יי אֶלהָי המוצִיאַף 
מַאָרֶץ מִצְריִם מִבֵּית 
עִבָרִים: [רכרים ח, יד] 
טְכִּי | אַבִיאָנוּ = אֶל 
הָאֲרָמָה אֲשֶׁר נַשְבַּעַתִּי 


לַאֲבֹתָיו ָבַת חלֶב וּרְבַש וְאָכַל וְשָבַע וְָשְׁן וְּנָה אֶל אֲלהִים אַמָרִים וַעֲבָדוּם וְנְאֲצוני וְֲפַּר אֶת בְּרִיתִי: 
(דברם לא, כן ) ושְׁמַן ישרון ויִבעֲט שָׁמַנְתָ עָבִיתָ כָּשִׂיתָ ויטש אֲלוֹהּ עְשָהוּ ונבל צור ישַׁעֲתוֹ: (דכרם לכ, טין 
יא) וְהִיא לא יָדָעָה כִּי אָנְכִי נחַתִּי לָהּ הַרְנְן והירוש וְהַיצְהֶר וְכָמָף הַרְֵּיתִי ּהָב עֲשׂ לַבְעַל: השע ב ין 
יב ובר יַ אֶל משָה לָך רד כִּי שחת עמף אֲשֶׁר הָעָלִיתָ מַאָרֶץ מִצרָיִם: |שפות ל2. ו = יג) הָרֶף מִמָני וְאַשְמִירֶם 
וְאֲמְחָה אֶת שָמֶם מִתָּחַת הַשָמִים וְאֲעֲשֵׂה אוֹתְךְּ לְנוֹי עֲצוּם וָרֶב מִמָנוּ: ורכרם ₪ יד) ‏ יד) וְעתָּה הַנִיחָה לִי וְְחַר 
אַפִּי בָהֶם וַאֲכֵלָם וְאֲעֲשֵׂה אותף לְנוֹי נָדוֹל: [שמת לב ין = טו) יחל משָה אֶת פָּנִי יי אֶלהָיו ויֹאמָר לְמָה יַ יָחָרָה 
אַפּ בְּעֲמַףּ אֲשֶׁר הוצאת מַאֶרֶץ מצרים בְּכֹחַ גְדוֹל וּבְיִד חַזְקָה: |שמת לב, יאן = טז) איש כִּי ידר נָדֶר ליי או השְבַע 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 2 


דכתיב ואשר הרעותי. ריש דקר 6וספס סכונעס וסנדפס ק3ס ולפר סרעותי. פני גרממי כסס קככלתי יר סרע: אלמלא שלש 
מקראות הללו. קמעידין סיט כיד סקלוט כלוך סו לתקן ילכו ולססיר יר סכע ממנו: נתמוטטו. רגנינו כמספט, 936 עכסיו ים 
ננו פתקון פס קסו גרס גו קר יר סכע: הטיח. (שון זריקס, כמו כעטמוי קקת (גרפפית כ6): אין ארי נוהם. קת ומטתגע ומזיק: 
מלי כריסיה זני בישי. מילוי סכרס סו ממיני תטפיס סרעיס. זניP‏ מפכגמינן כמינסו מנוסי (פפית 5): הרף ממני. סרסו סיט כת 
כידו סו(" ע"י תפנס: הניחה לי. 
מסמע קסיס 6וק] כו: שלש רגלים. 
קנרסס יכסק ועקנ: שהחלהו. 
ספכיר כו, פנוי"ר כנע"ז: נדרו. 
דכורו סמר וכלס: שמסר עצמו 
למיתה. תכ כסון סלל: שהחלה 
עליהם מדת רחמים. כמו יולו 
על סש יוב (פ"כ ג), כטון סנים: 
סססזתו 6פילו גלסינן: אשתא דגרמי. 
מוליי"ר. ננע"ז: אשר נשבעת להם 
בך. קנסמר נעקלת לפק כי 
כסכעפי (לטיס כ): עד כאן. 
עד כלוכני סטמיס: מכאן ואילך 
דבוי | הרב. מל ו 6עשס 
כלכריך: דברים שאמרת לי, נקנס 
קמרת לי פענס 6תכס מעני 


דכתיב * ואשר הרעותי: 5 אמר רבי חמא ברבי חנינא אלמלא שלש 
מקראות הללו נתמוממו רגליהם של שונאי ישראל חד דכתיב ואשר 
הרעותי וחד דכתיב 5 הנה כחומר ביד היוצר כן אתם בידי בית ישראל וחד 
דכתיב * והסירותי את לב האבן מבשרכם ונתתי לכם לב בשר רב פפא 
אמר מהכא* 7 ואת רוחי אתן בקרבכם ועשיתי את אשר בחקי תלכו. ואמר 
רבי אלעזר משה הטיח דברים כלפי מעלה שנאמר * ויתפלל משה אל ה'" 
אל תקרי אל ה' אלא על ה' שכן דבי רבי אליעזר בן יעקב * קורין לאלפין (6 
עיינין ולעיינין אלפין דבי רבי ינאי אמרי מהכא ודי זהב מאי ודי זהב אמרי 
טידבי ר' ינאי כך אמר משה לפני הקב"ה רבונו של עולם בשביל כסף וזהב 
שהשפעת להם לישראל עד שאמרו די הוא גרם שעשו את העגל אמרי דבי 
ר' ינאי אין ארי נוהם מתוך קופה של תבן אלא מתוך קופה של בשר אמר 
רבי אושעיא משל לאדם שהיתה לו פרה כחושה ובעלת אברים האכילה 
כרשינין והיתה מבעטת בו אמר לה מי גרם ליך שתהא מבעטת בי אלא 
מנליס 36 לכן טונס וכמנס ‏ כרשינין שהאכלתיך אמר רבי חייא בר אבא אמר ר' יוחנן משל לאדם אחד 
(טמום. ג): החייתני. כפני ספומות: = שהיה לו בן הרחיצו וסכו והאכילו והשקהו ותלה לו כים על צוארו והושיבו 

עלס על פתח של זונות מה יעשה אותו הבן שלא יחטא אמר רב אחא בריה 
דרב הונא אמר רב ששת היינו דאמרי אינשי מלי כריסיה זני בישי שנאמר !כמרעיתם וישבעו שבעו 
וירם לבם על כן שכחוני רב נחמן אמר מהכא "ורם לבבך ושכחת את ה' ורבנן אמרי מהכא > ואכל 
ושבע ודשן ופנה ואי בעית אימא מהכא >וישמן ישרון ויבעט אמר רבי שמואל בר נחמני אמר רבי 
יונתן מנין שחזר הקדוש ברוך הוא והודה לו למשה שנאמר * וכסף הרביתי להם" וזהב עשו לבעל: 
= וידבר ה' אל משה לך רד מאי לך רד אמר רבי אלעזר אמר לו הקדוש ב"ה למשה משה רד מגדולתך 
כלום נתתי לך גדולה אלא בשביל ישראל ועכשיו ישראל חטאו ₪ אתה למה לי מיד תשש כחו של משה 
ולא היה לו כח לדבר וכיון שאמר *% הרף ממני ואשמידם אמר משה דבר זה תלוי בי מיד עמד ונתחזק 
בתפלה ובקש רחמים משל למלך ₪ שכעם על בנו והיה מכהו מכה גדולה והיה אוהבו יושב לפניו ומתירא 
לומר לו דבר אמר המלך אלמלא אוהבי זה שיושב לפני הרגתיך אמר דבר זה תלוי בי מיד עמד 
והצילו: יי ועתה הניחה לי ויחר אפי בהם ואכלם ואעשה אותך לגוי גדול וגו'" אמר רבי אבהו אלמלא מקרא 
כתוב אי אפשר לאומרו מלמד שתפסו משה להקדוש ברוך הוא כאדם שהוא תופם את חבירו בבגדו 
ואמר לפניו רבונו של עולם אין אני מניחך עד שתמחול ותסלח להם: " ואעשה אותך לגוי גדול וגו 
אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקדוש ב"ה רבונו של עולם ומה כסא של שלש רגלים אינו יכול 
לעמוד לפניך בשעת כעסך כסא של רגל אחד על אחת כמה וכמה ולא עוד אלא שיש בי" בושת פנים 
מאבותי עכשיו יאמרו ראו פרנם שהעמיד עליהם בקש גדולה לעצמו ולא בקש עליהם רחמים: = ויחל 


משה את פני ה' אמר רבי אלעזר () מלמד שעמד משה בתפלה לפני הקדוש ברוך הוא עד שהחלהו ורבא" 


אמר עד שהפר" לו נדרו כתיב הכא ויחל וכתיב התם = לא יחל דברו " ואמר מר הוא אינו מיחל אבל 
אחרים מחלין לו ושמואל אמר מלמד שמסר עצמו למיתה עליהם שנאמר "ואם אין מחני נא מספרך 
אמר רבא אמר רב יצחק מלמד שהחלה עליהם מדת רחמים ורבנן אמרי מלמד שאמר משה לפני 
הקב"ה רבש"ע = חולין הוא לך מעשות כדבר הזה ויחל משה את פני ה' תניא רבי אליעזר הגדול אומר 
מלמד שעמד משה בתפלה לפני הקדוש ברוך הוא עד שאחזתו אחילו "ימאי אחילו אמר רבי אלעזר 
אש של עצמות מאי אש של עצמות אמר אביי אשתא דנרמי. ₪ זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך אשר 
נשבעת להם בך מאי בך אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקדוש ב"ה רבונו של עולם אלמלא" נשבעת 
להם בשמים ובארץ הייתי אומר כשם ששמים וארץ בטלים כך שבועתך בטלה ועכשיו שנשבעת להם 
בשמך הגדול מה שמך הגדול חי וקיים לעולם ולעולמי עולמים כך שבועתך קיימת לעולם ולעולמי עולמים: 
= ותדבר אליהם ארבה את זרעכם ככוכבי השמים וכל הארץ הזאת אשר אמרתי האי אשר אמרתי אשר אמרת 


מיבעי ליה אמר רבי אלעזר עד כאן דברי תלמיד מכאן ואילך דברי הרב ורבי שמואל בר נחמני אמר אלו 


ואלו דברי תלמיד (6 אלא כך אמר משה לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם דברים שאמרת לי לך אמור 
להם לישראל בשמי הלכתי ואמרתי להם בשמך עכשיו מה אני אומר להם: ₪ מבלתי יכולת ה' יכול ה' מיבעי 
ליה אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקב"ה רבש"ע עכשיו יאמרו אומות העולם תשש כחו כנקבה 
ואינו יכול להציל אמר הקב"ה למשה והלא כבר ראו נסים וגבורות שעשיתי להם על הים אמר לפניו 
רבונו של עולם עדיין יש להם לומר למלך אחד יכול לעמוד לשלשים ואחד מלכים אינו יכול לעמוד 
אמר ר' יוחנן מנין שחזר הקדוש ברוך הוא והודה לו למשה שנאמר > ויאמר ה' סלחתי כדברך תני דבי רבי 
ישמעאל כדבריך עתידים אוה"ע לומר כן אשרי תלמיד שרבו מודה לו == ואולם חי אני אמר רבא אמר רב יצחק 
מלמד שאמר לו הקדוש ב"ה למשה משה החייתני בדבריך: "דרש רבי שמלאי *לעולם יסדר אדם שבחו 
של הקב"ה ואחר כך יתפלל מנלן ממשה דכתיב = ואתחנן אל ה' בעת ההיא וכתיב 5 ה' אלהים אתה החלות 
להראות את עבדך את גדלך ואת ידך החזקה אשר מי אל בשמים ובארץ אשר יעשה כמעשיך וכגבורותיך וכתיב 
בתריה = אעברה נא ואראה את הארץ הטובה וגו': (סימן מעשי"ם צדק"ה קרב"ן כה"ן תעני"ת מנע"ל ברז"ל): 
אמר 


ד"ה מפירין] (גליון): 


מ] כעי"ז בע" ועיין מהרש"א: 


עין משפט 
נר מצוה 


כג א מיי' פ"ס מסלכות 
ספלס סנכה 3: 


— Abeer 


רב נסים גאון 


ואולט- יאני אמר לו 

הקב"ה למשה 
משה החייתני בדבריך. 
זה הדבר קשה היה בפני 
התלמידים והיו מלעיזים 
בו עלינו החולקין על 
דברי רבותיגו ז"ל ואמנם 
כי פשוטו של זה הדבר 
נראה שאינו מתקבל על 
הדעת שמשתבשין בה 
ואני | ברחמי | שמיא 
פירשתיה פירוש | צח 
וביארתי טעמיה ביאור 
יפה שהוא שוה לענין 
הכתוב ולסברא והרי אנו 
מזכירין המימרא כללא 
כדגרסיי בגמי ואחר כן 
נאמר פירושה (במדבר יד) 
מבלתי יכולת ה' יכול הי 
מיבעי ליה אמר ר' אלעזר 
אמר משה לפני הקב"ה 
רבש"ע עכשיו יאמרו 
אומות העולם תשש [כחו] 
כנקבה ואין בו כח 
להצילם אמר לו בן עמרס 
הלא כבר ראו נסים 
וגבורות שעשיתי על הים 
אמר לפניו רבונו של 
עולם יאמרו לפני מלך 
אחד יכול לעמוד בפני 
ל"א (מלך) [מלכים] אינו 
יכול לעמוד אמר ר' יוחנן 
מנין שחזר הקב"ה והודה 
למשה שנא' (שם) ויאמר 
ה' סלחתי כדברך תנא דבי 
ר'י ישמעאל כדבויך 
עתידין אומות העולם 
לומר אשרי תלמיד שרבו 
מודה לו ואולם חי אני 
אמר רבא א"ר יצחק אמר 
לו הקב"ה למשה משה 
החייתני בדבריך עד כאן 
היא הדרשה שנאמרה בזה 
הפסוק. ופירושה אנו 
מזכירין דע לך כי החיים 
והיכולת שתי מדות הן 
ממדותיו של הקב"ה שהן 
מדות ‏ עצמו וגדולתו 
שאינן נחלפין ממנו כלל 
כי הכח והיכולת אינם 
נמצאים אלא במי שהוא 
חי ומי שהוא חי העולמים 
שלא יתמו שנותיו אי 
אפשר שלא יהיה יכול וזה 
הדבר אע"פ שהוא שריר 
ומקויים בסברא יש לו 
חיזוק מן הכתוב והינו 
דכתב רחמנא (דברים לב) 
כי אשא אל שמים ידי 
ואמרתי חי אנכי לעולם 
פתח בזכרון היד שהוא 
היכולת וסיים בזכר החיים 
ואמר חי אנכי לעולם 
קיימת לו היכולת מפני 
שהוא חי העולמים ובעת 
שאירע מעשה המרגלים 
ואמר הקב"ה להשמידם 
לאומתו נגש הנביא עליו 
השלום בתפלה בעדם 
ואמר בכלל דבריו מבלתי 
יכולת ה' ולפי שידע 
הקב"ה כי אמת דבר וכי 
אס הוא משמיד את העם 
במדבר ואינו | מכבש 
לפניהן את ארץ כנען 
האומות אומרים עליו כי 
קצרה ידו ותשש כחו 
ואינו יכול לעמוד כנגד 


יי 
משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] בכת"י מהאי קרא 
נמי (וגירסא נכונה היא 
וכ"ה בסוכה דק"ס) ועיין 
שפתי חכמים: 3] נראה 


להגיה ואתפלל אל ה', והוא פסוק דברים ט, כו (מהרש"א עיי"ש) וכ"ה בכת"י: ג] בכת"י נוסף ואיבעית אימא 
מהכא שנאמר וכו' (ונכון, דלפי גירסתינו על מאי קאי "שנאמר", שפתי חכמים): ל] צ"ל לה (גליון): ס] תיבת 
וגו' קאי אפסוק שלאחריו ויחל משה וגו': \] בכת"י שיש לי (וכן הלשון יפה, רק"ס): ]] [אולי צ"ל ורב] (גליון): 
פ] [צ"ל שהתיר וכ"ה בילקוט ובע"י והוא נכון כדאיתא נדרים עז ע"ב וב"ב קכ ע"ב וע' תוספות בכורות לז ע"א 
ט] [רב יצחק אמ' מלמד כו' כצ"ל וכ"ה בילקוט ובע"י] (גליון): 
אלמלי (ועיין תוס' מגילה כא ע"א ד"ה אלמלא, דאלמלא באל"ף פירושו אילו לא ואלמלי ביו"ד פירושו אילו היה): 
כ] זני מיני, למינהו מתרגמינן לזנוהי (כ"ה ברש"י שבע"): (] בידו למחות (כ"ה ברש"י שבע"י, רש"ש): 


בכתי :תי 


שְבְעָה לָאָסֹר אֲסֶר על נפשו לא יָחֵל רְבָּרוֹ כָבָל הַיְצָא מפִיו יעָשָה: וגיו ל ג) = יז ְעַתָּה אִם תַּשָׂא חַמָאתָם וְאֵם אין מְחֲנִי נָא מִִפֶרֶּ אֲשֶׁר כְתְבְת: (שמית לג שן = יח) זכר לְאַבְרְהֶם לְיצְחָק וּלְִשְׂרָאֵל עֲכְרָיףּ אֲשֶׁר 

נשְבַּעַתָּ לָהֶם ב וַהְדֵַּר אַלָהֶם אַרְבָּה אֶת זרְעַכֶם כְּכוֹכְבֵי הַשָׁמָיִם וְכָל הָאָרֶץ הזאת אשר אֲמַרְתִּי אֶתֵּן לְרָעכָם ונְחֲלּ לְעלם: ושמ לב, | = יט) מַבּלְתִי יב לֶת יי לְרָבֵיא אֶת הָעָם הַוָה אֶל הָאָרֶץ אֲשֶׁר נִשְבַּע לָהֶם וִשְׁחָטֶם 

בַּמָדָבָּר: ובמדבר יד, טן = כ) וִיאמָר יי סְלַחְתִּי כַּדְבָרֶף: |נמדנר ד, כן = כא) וְאוּלֶם חי אֲנִי וְְמָלֵא כְבוֹד יי אֶת כָּל הָאָרֶץ: |במדנר ד, נאן | כב)וְאֶחְחַנן אֶל יי בָּעַת הַהָוא לָאמר: ודרים ג נגן = כג) אַדנִי אֶלהִים אַתָּה הַחֲלוֹתָ לְהַרְאוּת 
אֶת עִבְרִ אֶת גָדָלְָאֶת יר הַחְַקָה אֲשֶׁר מִי אל בַּשָמם וּבָאָרֶץ אֲשׁר עָשָה כְמַעַשָי וְכַנְבוּרֹתְָ ואר ג כין = כד) אַעַבָרָה נא וְאֶרְאָה אֶת הָאָרֶץ הַטוֹבָה אֲשֶׁר בְּעכֶר הירְרן הָהֶר הטוב הַוָה וְהַלְבָנֹן: ורנרם ג, כהן 


לב. וָהן אין עומדין 
משה אל ה', ומַפָאן וְאִילַף - מתיבות /ְכָל הָאֶרֶץ הַזאת' ואילך, דִּבְרִי 
הַרַב - אלו דברי ה', שכאן חזר הקדוש ברוך הוא והשיב למשה שהוא 
מקבל את תפילתו, שכל הארץ הזאת אשר אמרתי כבר לאבות שאתן 
אותה, אכן אתן אותה לזרעם, ולא אכלה אותם". 


מביאה הגמרא תירוץ נוסף, וְרְבִּי שָמוּאֶל בר נַחְמָנִי אָמַר, אָלוּ 
וְאֶלוּ הם דִבְרִי תִּלְמִיד - כל הפסוק הוא דברי משה לה', ואין צריך 
לחלקו לשנים, אֶלא מה שהקשית מדוע כתוב 'אשר אמרתי' ולא 'אשר 
אמרת', כָּךָּ אִמַר משה לְפָנִי הקדוש בַּרוּךף הוא, רכונו שָל עוּלֶם, 
הדְּבָרִים שָפָּמַרְתָּ לי לף אָמור אותם לָהֶם לְִשְׁרָאֵל בְּשָמִי, כמו 
שאמר ה' למשה בשעה שנגלה אליו בסנה 'לַךְ וְאֶסַפְתָּ אֶת זְקְנִי יִשְׂרָאֵל 
וְאָמַרְתָּ אֲלֵהֶם, ה' אֲלהֵי אֲבתֵיבֶם נְרְאָה אלי, אֲלהֵי אַבְרְהֶם יִצְחָק וְיָעַקב 


לָאמֹר, פֶּקד פְּקְדְפִּי אֶתְכֶם וְאֶת הֶצָשוּי לָכֶם בְּמַצְרָיִם. וָאמַר אַעַלָה אֶתְכֶם 
מַעֲנֵי מצרים אֶל אֶרֶץ הַכְנַעֲנִי והחפי וְהָאָמרִי וְהַפְּרזִּי וְהַחוּי וְהַיְבוּסִי, אֶל 
אֶרֶץ זָבַת חָלֶב וּדְבָש' (פמות ג טז-יז), דברים אלו הַלְכְפִּי וְאָמַרְתִּי לָהֶם 
בִּשְׁמף, ועַכְשִיו שאתה רוצה לכלותם ולא להנחילם את הארץ, מה 
אֵנִי אומַר לָהֶם, והלא ישראל יזכירו לי הבטחה זו שאמרתי להם. 
וזהו הפירוש בלשון /אֲשֶׁר אָמַרְתִּיי וגו', כלומר, אשר אמרתי לישראל 
בשמךל. 


אי 


כיון שדרשה הגמרא את תפילתו של משה בחטא העגל, היא 
דורשת עתה את הכתובים בפרשת המרגלים, שגם שם רצה הקדוש 
ברוך הוא להמית את כל ישראל, ומשה התפלל עליהם: 
בפרשת המרגלים נאמר, שכאשר רצה הקדוש ברוך הוא להמית את 
ישראל ולעשות את משה לגוי גדול, אמר משה להקדוש ברוך הוא, 
שאם יהרוג את ישראל, יאמרו הגויים 'מִבַּלְתִּי יכוֹל?ת ה' לְהָבִיא אֶת 


נט. וביאור הכתוב לפי זה, שתיכף כשהזכיר משה לה' את הבטחתו על ריבוי הזרע, 
התנחם ה' מהרעה, וכאילו ה' מיסב פניו לאבות [שהזכיר משה בדבריו], ואומר להם, 
כל הארץ הזאת אשר אמרתי, אכן אתן לזרעכם, ולא אכלה אותם. לימודי אגדות (טס). 
ס. וביאור הכתוב לפי זה, שתיבות 'אשר אמרתי' הוא מאמרו של משה בתוך לשון 
ההבטחה לאבות. והיינו, אומר משה לה', ותדבר אליהם וגו' וכל אזאאחון הזאת, ומוסיף 
משה וגם אני אמרתי לישראל בשמך על הארץ הזאת, ושוב חוזר משה ללשון ההבטחה 
לאבות, 'אתן לזרעכם ונחלו לעולם'. ע"פ מהרש"א (פ"6 ד"ס 6טל). 

ענין טענה זו, הוא כמו שכתב הרמב"ם (סקדמס (פיכוע סמעניות, ד"ס ונש6ר) שהבטחה טובה 
שנתן הקב"ה על ידי נביא, אין הקב"ה מבטלה לעולם אפילו אם יחטא האדם. וזהו 
שטען כאן משה, כיון שהבטחתי להם הבטחה טובה בשמך, שוב אין לך לבטלה בשום 
ענין. צל"ח (ד"ס דככיס). 

סא. לפי פשוטו המילה 'יכולת' היא שם דבר, ולא תואר על הקב"ה [רש"י (בעלנר יד 
טו)]. כלומר, שהגויים יאמרו שאין להקב"ה 'יכולת' להביאם אל הארץ. אולם הגמרא 
שואלת על לשון זו, משום שהיה צריך לכתוב 'מבלתי יכולת לה'', ולא 'מבלתי יכולת 
ה''. וכיון שכתוב בלי למ"ד, דורשת הגמרא שמילת 'יכולת' היא תואר על ה', כלומר, 
שהקב"ה אינו יכול'. ולכן שואלת הגמרא, שאם הוא תואר על הקב"ה היה צריך 
לכתוב בלשון זכר 'מבלתי יכול ה''. ע"פ מהרש"א (ת" ד"ס יכול) ותורה תמימה (כמדככ 
יד ט!). 

אך הרשב"א (פיכוטי ססגדות ד"ס מגנתי) ביאר, שודאי יכולת הוא שם דבר ואפשר לאמרו 
בין לזכר ובין לנקבה, אלא כוונת הגמרא היא, שמשה רבינו טרח בכל המכות להוכיח 
לאומות שהקב"ה הוא סיבת כל הנעשה בעולם ואין גבול לכוחו, ובחר בישראל לחלקו. 
ואילו פרעה היה סבור שהם נתונים תחת המזלות כשאר האומות, ופעמים מזל אחר 
עולה על מזלם. ודקדק רבי אלעזר, שבדווקא לא אמר הכתוב בלשון 'בלתי יכול ה", 
שהרי אזי היה במשמע שהאומות מודים שה' הוא מנהיג את ישראל, ואם כן אי אפשר 
לומר שאינו יכול להביאם לארץ, שהרי כוחו של ה' לא משתנה. אלא דקדק הכתוב 
לכתוב 'מבלתי יכולת ה'', שבכך הכוונה היא שמנהיגם של ישראל אין יכולתו יכולת 
;', כלומר, לא ה' בעצמו הוא שמנהיגם, אלא הם תחת המזלות כשאר העמים. וראה 
הרחבה בילקוט ביאורים. 

סב. הגויים יאמרו, שאף על פי שהיה בידו כח להוציאם ממצרים, לא היה כחו אלא 
כנקבה שאין כוחה מוחלט ויש לה מושל אחר עליה, והוא הזכר, כן הקב"ה אינו מושל 
בכל, ולהכניסם לארץ אין בכוחו. מהרש"א (ס"6 ד"ס פסט). והריא"ף (ד"ס מננפי) מבאר, 
שיאמרו הגויים, שתשש כחו כנקבה, שכאשר יולדת פעם אחת תש כחה, כן הקב"ה 
אחר שעשה להם ניסים פעם אחת תשש כחו. וראה בהערה להלן. 

והרשב"א (פיכופי ססגדות ד"ס מננתי) פירש על פי שיטתו [ראה בהערה הקודמת], שנקבה 
אין לה כוח עצמי אלא היא מקבלת כוחה מהזכר, וזהו שיאמרו האומות, שאלהיהם 
של ישראל אינו ה' שהוא מקור ושורש כל הנעשה בעולם, אלא הוא אחד המזלות, 
שהם כנקבה המקבלת כוחה מסיבות אחרות, ופעמים יוגבהו ופעמים ישפלו. 

סג. אין הכוונה שראו בעיניהם, אלא שמעו, כמאמר הכתוב בשירת הים (קמות עו יל-עו) 


פרק חמישי 


ברכות 


הֶצֶם הַזֶּה אֶל הָאֶרֶץ אַשָר נִשְׁבַּע לָהֶם, וישָחֶטֶם בַּמִדְבָּר' (נעדנר יד טז). 
שואלת הגמרא, מפני מה כתוב בלשון "יכולת ה", יכול ה" מִיבָּעִי 
ליה - היה הכתוב צריך לומר 'מבלתי יכול ה'', שהוא לשון זכרלי. 
משיבה הגמרא, אָמַר רְכִּי אֶלְעְזֶר, לכן נכתבה מילה זו בלשון נקבה, 
ללמד שכך אָמר משָה לְפָנִי הקדוש בָּרוּךְּ הוא, רבונו של עוּלֶם, 
עִכְשִיו יאמָרוּ אוּמוֹת הָעוֹלם, תִּשָש [-נחלש] פחו של הקדוש ברוך 
הוא פִּנְקְבָּה, שהיא חלשה בטבעה, וְאֵינוֹ יכול לְהַצִיל את ישראל 
ולהביאם לארץ, ולכן הרגם במדבריי. אָמַר הקדוש בַּרוּף הוא 


נפים וּגְבוּרות שָעְשִיתִי לָהֶם [-לישראל] על הַיִםײ. אָמַר משה 
לְפָנָיו, רבונו של עוֹלם, עדיין יש לָהֶם אפשרות לומר, לְמֶלְךְּ 
אֶחַד, יְכוֹל ה' לְעַמוד כנגדו ולנצחו, ולכן ניצח את פרעה על הים, 
אבל 7ש7לשים וְאֶחד מִלְכִים שבארץ כנען, אִינו יכול לעַמוֹד כנגדם, 
ואינו יכול לנצח אותם ולהכניס את ישראל לארץ, ולכך הרגם במדברלי. 


אָמר רְבִּי יוחֶנָן, מִניִן שחזר הקדוש ברו הוּא וְהוֹדָה לו 
לְמשָהי", שֶנְּאָמַר (פס פסוק כ זַיאמָר ה' סָלַחְתִּי כִּדְבְּרְִּ', וּתָּנִי דְּבִי 
רְכִּי יִשְמַעָאל - ושנינו ברייתא בבית מדרשו של רבי ישמעאל, מהו 
'כְּדְבָרַךִּי, אלא כִּדְבְרִיף שאמרת שכך יאמרו אומות העולם, אכן 
עַתִידִים אוּמות הָעוֹלם לוּמַר פָּן אם אכלה את ישראל, וכדי שלא 
יאמרו זאת, אני סולח לישראללי. מסיימת הברייתא, אֲשְׁרֵי תִלָמיד 
שרפו מודהי ל 


הגמרא דורשת את המשך הפרשה לגבי הענין הקודם: 
לאחר שאמר הקדוש ברוך הוא 'סלחתי כדברך', הוסיף ואמר למשה 
(טס פסוק כ6), וְאוּלֶם חי אֶנִי וימַלָא כְבוֹד ה' אֶת כָּל הָאָרֶץ'"". אָמַר 
רְבָא, אָמר רב יצַחַק, פסוק זה מלמד, שָאָמַר לו הקדוש כָּרוּךְ 


'שמעו עמים ירגזון חיל אחז יושבי פלשת. אז נבהלו אלופי אדום אילי מואב יאחזמו 
רעד, נמוגו כל יושבי כנען'. וכן אמרה רחב הזונה למרגלים ששלח יהושע, 'כי שמענו 
את אשר הוביש ה' את מי ים סוף מפניכם בצאתכם ממצרים' (יסושע 3 ). 

סד. הריא"ף (ד"ס מננתי) ביאר שיש כאן שתי טענות. בתחילה אמר לו משה, שיאמרו 
הגויים שלאחר יציאת מצרים תשש כחו כנקבה לאחר שילדה פעם אחת. ועל זה השיב 
לו הקב"ה, והלא אף אחר יציאת מצרים עדיין המשכתי לעשות להם נסים על הים, 
להראות את יכולתי תמיד. ועל זה השיב משה, שמכל מקום יש להם לומר טענה 
אחרת, שכנגד מלך אחד, והוא פרעה, יכול לעמוד, אבל כנגד שלושים ואחד מלכים 
אינו יכול לעמוד. 

סה. רבינו חננאל (ד"ס מנן) פירש, שהודאה זו היא מלשון תודה והחזרת טובה. 
וברשב"א (פילועי ססגדות ד"ס מנין) מבואר, שהיא מלשון הסכמה, שהסכים הקב"ה לדבריו 
של משה שאמר שכך עתידים אומות העולם לומר. וכמו שפירש רש"י לעיל (5: ד"ס 
ספזר), לגבי מה שחזר הקב"ה והודה לאליהו. וכן כתב המהרש"א (פ"5 ד"ס ססול). 

סו. כלומר, מה שאני סולח לישראל, אין זה רק בשביל עצם בקשתך לסלוח להם, 
אלא מחמת טענתך שאמרת פן יאמרו 'מבלתי יכולת ה''. רש"י (נעדנל יד כ). ואמנם 
בין טענה זו של משה ל'סלחתי כדבריך' הזכיר משה את מידות הרחמים של ה' וביקש 
שה' יסלח מחמתם, אך זו אינה 'טענה' אלא בקשת סליחה, ואם הסליחה היתה מחמת 
כן, מילת 'כדברך' מיותרת, כי ודאי שהסליחה היא מחמת בקשתו של משה. מהרש"א 
(ח" ד"ס ססור). 

לפירוש רבינו חננאל (ד"ס מנין) ש'הודה' הוא לשון תודה, כוונת הגמרא לומר שסליחתו 
של הקב"ה לעם ישראל, היא תודה והחזרת טובה למשה על שמנע מאומות העולם 
לזלזל בכוחו של הקב"ה. ולפירוש הרשב"א (פיכוקי ססגלות ד"ס מנין) ש'הודה' הוא לשון 
הסכמה, כוונת הגמרא לדרוש מתיבת 'כדבריך' שהקב"ה הסכים לדבריו. 

סז. כלומר, אשרי משה רבינו שהקב"ה הודה לדבריו. ברשב"א (פילופי ססגדופ ד"ס מײן) 
משמע שזהו מדברי הברייתא, שמסיימת בשבח משה 'אשרי תלמיד שרבו מודה לוי. 
אולם ראה מהרש"א (ס" ד"ס עסור) שפירש, שאלו הם דברי אומות העולם, שיאמרו 
על משה 'אשרי תלמיד שרבו מודה לו'. ולפי זה לא הובאה ברייתא זו ['תני דבי רבי 
ישמעאל'] כדי לבאר את דברי רבי יוחנן, אלא כדי להוסיף שגם אומות העולם יאמרו 
כן. וראה שם שביאר כיצד דרשה כן הברייתא. [וראה עוד במכילתא (יפכו מס' דכסדע 
פ"ט) ובספרי (פנסס פי' קלד) ובמפרשים שם חילופי גירסאות בנוסח ברייתא זו]. 

לעיל לגבי אליהו ומשה שהודה להם הקב"ה, אין לשבחם ולומר אשרי תלמיד שרבו 
מודה לו, כיון שהיה זה גנאי במה שהטיחו דברים כלפי מעלה לומר שה' גרם לישראל 
לחטוא. אך כאן זו טענה בעלמא שהסכים הקב"ה לדבריו, ולכך יש לשבחו. רשב"א 
(פירוסי ססגדות ד"ס מנין). [ולדעת רבינו חננאל (ד"ס מנין) שביאור 'מודה לו' האמור כאן 
הוא מלשון תודה, רק על כך נאמר 'אשרי תלמיד שרבו מודה לו', ואינו כהודאות 
שלעיל שביאורם הסכמה]. 

סח. לפי פשוטו 'חי אני' היא לשון של שבועה, ומוסבת על הפסוקים הבאים שם שימית 
את הדור ההוא. כלומר, שכשם שחי אני, כן אקיים את דברי להמית את כל דור 
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הגהות הב"ח 


(5) גמ' קורין 6פפי"ץ. 
נ"ע פרס"י פ' סקור6 
עומד דסיינו כדרם' 936 
כתפ(ס פיקוכb‏ פיכ 
עייס ה" כיד מ: 
(3) שם ועכקיו יקרפ 
סמו (6תס (מהס לי) 
מ"מ ונ" ס" למה 
לך גדולה: (ג) שם 
מסל (מנן ב"ו סכעס: 
(ל) שם פ"ר פנעור 
(מלמד | סעמד ‏ וכו' 
קספלסו) מ"מ ו"כ 
ק" מלמד שהתפלל 
מקס עד שהחלה אביי 
אמר עד שהחלה 
להקב"ה?]: (ס) שם 
דכרי פלמיד הן 696: 


לעזי רש"י 
אנויי"ר. פירוק לססנות, 
לספכיר, לסכנות דכריס 


(מט"י ס"ק ה כ0, 
לסרכות (כקע. מוליי"ר. 


פירום | קדספת | (כס"י 
ויקרb‏ כו, טז ודנריס כמ, 
כב), | מולי סמקממת 


וקולמת לת סגוף (רם"י 
סנת דף סו ע"ל ד"ס 
לפת כמירת): 


תורה אור השלם 
א) בַּיוֹם הַהוּא נְאִם 
יי אסְפָה הלעה 
והַנְרָחָה אֲקַבָּצָה וַאֲשֶׁר 
הַרְעתִי: |מיכה ד, ו] 
ב) הַכַיוְצַר ‏ הַזֶה | לא 
אוּכַל לעשות לָכֶם בִּית 
ישְרְאֶל נְאָם יָי הנה 
כַחמֶר בי הַיוְצַר כָּן 
אַתָם בְָדִי בִּית יִשְׂרָאֶל: 
[ירמיה יח, ו] 
ג ונתַתִּי לָכֶם לב חָרָש 
וח חַרָשֶה | אֶתִּן 
ְּקֶרְבְּכֶם וְהֶסְרתִי אֶת 
לב הָאָבֶן מִבְּשָרְכֶם 
וְנתַתִּי לָכֶם לָב בָּשָר: 
[יהוקאל לו, כון 
-) וְאֶת | רוּחִי אֶתִּן 
בְּקרְבְּבֶם וְעֲשִׂיתִי אֶת 
אֲשֶׁר בְּחָקִי | תִלָכוּ 
וּמִשְׁפָמַי תִּשְמָרו 
ועַשִיתֶם: [יחזקאל לו, כזן 
ה)וצעק הֶעַם אֶל 
מֹשָׁה ויִתִפֲּלֵל מֹשָׁה אֶל 
יי וַתשְׁקֶע הָאֶשׁ: 
[במדבר יא, ב] 
) אַלָה הַרְבָרִים אֲשֶׁר 
רְבֵּר מֹשָׁה אֶל כָּל 
ִשְׂרָאֵל בְּעבֶר הַירְַן 
בַּמדְכָר בְּערְבָה. מול 
סוף בֵּין פָארְן וּבִין תּפָל 
ולָבְן וְחֲצֵרֹת וְדֵי זֶהָב: 
[רברים א, א] 
ז כְּמַרְעִיתֶם = וישְבָּעו 
שָבְעוּ וָרֶם לְבֶּס על כ 
שְׁבָחוּנִי: [הושע יג, ו] 


ה) וְרֶם לְבָבֶף וְשַבַחְתּ' 


אֶת יי אֶלְָי המוי 
מַאָרֶץ מִצְרִים מְבִּית 
עָבָרִים: [דברים ח, יד] 
ט כִּי אַבִיאָנוּ = אֶל 
הָאֲרָמָה אֲשֶׁר נִשְׁבַּעֲתִּי 


לַאֲֹתָיו זָבַת חֲלָב וְּבָש וְאָכֵל וְשְׂבַע וְרָשְׁן וּפְנָה אֶל אֲלהִים אַחָרִים וַעֲבְדוּם וְנְאַצּנִי וְהֵפַר אֶת בְּרִיתִי: 
י) ושְׁמַן ישרון וַיִבְעֶט שְׁמַנְתָ עָבִית כָּשִׂיתָ וטש אֲלוֹהּ עְשָהוּ וִנַבָּל צור ישַׁעֲתוֹ: (דכרם לכ, טין 
יא) וְהִיא לא יָדָעָה כִּי אָנְכִי נחַתִּי לָהּ הַרְנְן וְהַתִּירושׁ וְהַיצְהֶר וְכָמָף הַרְֵּיתִי ּהָב עָשו לַבְעַל: [השע ב ין 
יב) וְדַבָּר יי אֶל מֹשָׁה לָךְ ר כִּי שחת עַמֶךּ אשר הַעָלִיתָ מָאָרֶץ מִצְרָיִם: (שמת לג ו | 
וְאֲמְחָה אֶת שָמֶם מִפִּחַת הַשָמִים וְאֲעֲשֵׂה אותף לְנוֹי עֲצוּם וָרֶב מִמָנוּ: ורכרם מ יד) ‏ יד) וְעַתָּה הַנִיחָה לִי וְְחַר 
אַפּי בָהֶם וְאַכָלֶם וְאֶעָשֶה אותף לְנוֹי נְדוֹל: [שמה לב ין = טו) ויחל משה אֶת פָּנִי יי אֶלהָיו וַיֹאמַר לָמָה יי יְחָרָה 
אַפף בְּעמַףּ אֲשֶׁר הוצַאת מַאֶרֶץ מצרים בּכֹחַ גְדוּל וּבְיָד חִזְקָה: |שמות לב, יאן = טז) אִיש כִּי ידר נָדֶר ליי או הִשְבַע 


[דברם לא, כ| 


אין עומדין פרק חמישי ברכות לב, 


דכתיב ואשר הרעותי. ריש דקר 6וספס סכונעס וסנדפס 6קכנס ולפר סרעותי. 6גי גרעתי כסס קככלתי יר סרע: אלמלא שלש 
מקראות הללו. קמעידין סיט כיד סקלוט כלוך סו לתקן ילכו ולססיר יר סכע ממנו: נתמוטטו. רגנינו כמספט, 936 עכסיו ים 
ננו פתקון פס קסו גרס גו קר יר סכע: הטיח. נפון זריקס, כמו כעטמוי קקת (גרפפית כ6): אין ארי נוהם. קת ומספגע ומזיק: 
מלי כריסיה זני בישי. מילוי סכרס סו ממיני תטפיס סרעיס. זניP‏ מפכגמינן כמינסו מנוסי (פפית 6): הרף ממני. סרסו סיט כת 
כידו (מסו( ע"י תפנס: הניחה לי. 
מסמע קסיס פותו כו: שלש רגלים. 
קנרסס יכסק ועקנ: שהחלהו. 
ספניר כו, פנוי"כ כנע"ז: נדרו. 
לכורו ט6מר ולכלס: שמסר עצמו 
למיתה. ותל כסון סלל: שהחלה 
עליהם מדת רחמים. כמו יולו 
על רס יולב (ט": ג), כטון סנים: 
ספסזתו 6פילו גלסינן: אשתא דגרמי. 
מוליי"ר. כנע"ז: אשר נשבעת להם 
בך. סנ0מר כעקלת לפק כי 
נסנעפי (נכפפית ככ): עד כאן. 
עד כלוכני ססמיס: מכאן ואילך 
דבוי | הרב. מר כו 6עקס 
כדככין: דברים שאמרת לי, כקנס 
קמרת לכי פעלס 6סכס | מעני 
מכריס ‏ 6 פכן טוכס וכסכס 


דכתיב * ואשר הרעותי: 5 אמר רבי חמא ברבי חנינא אלמלא שלש 
מקראות הללו נתמוטטו רגליהם של שונאי ישראל חד דכתיב ואשר 
הרעותי וחד דכתיב 5 הנה כחומר ביד היוצר כן אתם בידי בית ישראל וחד 
דכתיב * והסירותי את לב האבן מבשרכם ונתתי לכם לב בשר רב פפא 
אמר מהכא* 1 ואת רוחי אתן בקרבכם ועשיתי את אשר בחקי תלכו. ואמר 
רבי אלעזר משה הטיח דברים כלפי מעלה שנאמר * ויתפלל משה אל ה'" 
אל תקרי אל ה' אלא על ה' שכן דבי רבי אליעזר בן יעקב * קורין לאלפין (6 
עיינין ולעיינין אלפין דבי רבי ינאי אמרי מהכא ודי זהב מאי ודי זהב אמרי 
ידבי ר' ינאי כך אמר משה לפני הקב"ה רבונו של עולם בשביל כסף וזהב 
שהשפעת להם לישראל עד שאמרו די הוא גרם שעשו את העגל אמרי דבי 
ר' ינאי אין ארי נוהם מתוך קופה של תבן אלא מתוך קופה של בשר אמר 
רבי אושעיא משל לאדם שהיתה לו פרה כחושה ובעלת אברים האכילה 
כרשינין והיתה מבעטת בו אמר לה מי גרם ליך שתהא מבעטת בי אלא 
כרשינין שהאכלתיך אמר רבי חייא בר אבא אמר ר' יוחנן משל לאדם אחד 
(טמום. ג): החייתני. נפני ספומות: | שהיה לו בן הרחיצו וסכו והאכילו והשקהו ותלה לו כים על צוארו והושיבו 

עלס על פתח של זונות מה יעשה אותו הבן שלא יחטא אמר רב אחא בריה 
דרב הונא אמר רב ששת היינו דאמרי אינשי מלי כריסיה זני בישי שנאמר % כמרעיתם וישבעו שבעו 
וורם לבם על כן שכחוני רב נחמן אמר מהכא "ורם לבבך ושכחת את ה' ורבנן אמרי מהכא > ואכל 
ושבע ודשן ופנה ואי בעית אימא מהכא > וישמן ישרון ויבעט אמר רבי שמואל בר נחמני אמר רבי 
יונתן מנין שחזר הקדוש ברוך הוא והודה לו למשה שנאמר * וכסף הרביתי להם" וזהב עשו לבעל: 
= וידבר ה' אל משה לך רד מאי לך רד אמר רבי אלעזר אמר לו הקדוש ב"ה למשה משה רד מגדולתך 
כלום נתתי לך גדולה אלא בשביל ישראל ועכשיו ישראל חטאו (6₪ אתה למה לי מיד תשש כחו של משה 
ולא היה לו כח לדבר וכיון שאמר * הרף ממני ואשמיזש=קמר משה דבר זה תלוי בי מיד עמד ונתחזק 
בתפלה ובקש רחמים משל למלך (6₪ שכעם על בנו והיה מכהו מכה גדולה והיה אוהבו יושב לפניו ומתירא 
לומר לו דבר אמר המלך אלמלא אוהבי זה שיושב לפני הרגתיך אמר דבר זה תלוי בי מיד עמד 
והצילו: '" ועתה הניחה לי ויחר אפי בהם ואכלם ואעשה אותך לגוי גדול וגו'= אמר רבי אבהו אלמלא מקרא 
כתוב אי אפשר לאומרו מלמד שתפסו משה להקדוש ברוך הוא כאדם שהוא תופם את חבירו בבגדו 
ואמר לפניו רבונו של עולם אין אני מניחך עד שתמחול ותסלח להם: " ואעשה אותך לגוי גדול וגו 
אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקדוש ב"ה רבונו של עולם ומה כסא של שלש רגלים אינו יכול 
לעמוד לפניך בשעת כעסך כסא של רגל אחד על אחת כמה וכמה ולא עוד אלא שיש בי" בושת פנים 
מאבותי עכשיו יאמרו ראו פרנם שהעמיד עליהם בקש גדולה לעצמו ולא בקש עליהם רחמים: 5 ויחל 
משה את פני ה' אמר רבי אלעזר ₪ מלמד שעמד משה בתפלה לפני הקדוש ברוך הוא עד שהחלהו ורבא" 
אמר עד שהפר" לו נדרו כתיב הכא ויחל וכתיב התם = לא יחל דברו % ואמר מר הוא אינו מיחל אבל 
אחרים מחלין לו ושמואל אמר מלמד שמסר עצמו למיתה עליהם שנאמר "ואם אין מחני נא מספרך 
אמר רבא אמר רב יצחק מלמד שהחלה עליהם מדת רחמים ורבנן אמרי מלמד שאמר משה לפני 
הקב"ה רבש"ע = חולין הוא לך מעשות כדבר הזה ויחל משה את פני ה' תניא רבי אליעזר הגדול אומר 
מלמד שעמד משה בתפלה לפני הקדוש ברוך הוא עד שאחזתו אחילו "מאי אחילו אמר רבי אלעזר 
אש של עצמות מאי אש של עצמות אמר אביי אשתא דנרמי. ₪ זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך אשר 
נשבעת להם בך מאי בך אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקדוש ב"ה רבונו של עולם אלמלא" נשבעת 
להם בשמים ובארץ הייתי אומר כשם ששמים וארץ בטלים כך שבועתך בטלה ועכשיו שנשבעת להם 
בשמך הגדול מה שמך הגדול חי וקיים לעולם ולעולמי עולמים כך שבועתך קיימת לעולם ולעולמי עולמים: 
= ותדבר אליהם ארבה את זרעכם ככוכבי השמים וכל הארץ הזאת אשר אמרתי האי אשר אמרתי אשר אמרת 


מיבעי ליה אמר רבי אלעזר עד כאן דברי תלמיד מכאן ואילך דברי הרב ורבי שמואל בר נחמני אמר אלו 


ואלו דברי תלמיד ₪ אלא כך אמר משה לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם דברים שאמרת לי לך אמור 
להם לישראל בשמי הלכתי ואמרתי להם בשמך עכשיו מה אני אומר להם: ₪ מבלתי יכולת ה' יכול ה' מיבעי 
ליה אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקב'ה רבש"ע עכשיו יאמרו אומות העולם תשש כחו כנקבה 
ואינו יכול להציל אמר הקב"ה למשה והלא כבר ראו נסים וגבורות שעשיתי להם על הים אמר לפניו 
רבונו של עולם עדיין יש להם לומר למלך אחד יכול לעמוד לשלשים ואחד מלכים אינו יכול לעמוד 
אמר ר' יוחנן מנין שחזר הקדוש ברוך הוא והודה לו למשה שנאמר > ויאמר ה' סלחתי כדברך תני דבי רבי 
ישמעאל כדבריך עתידים אוה"ע לומר כן אשרי תלמיד שרבו מודה לו == ואולם חי אני אמר רבא אמר רב יצחק 


.מלמד שאמר לו הקדוש ב"ה למשה משה החייתני בדבריך: "דרש רבי שמלאי *לעולם יסדר אדם שבחו 


של הקב"ה ואחר כך יתפלל מנלן ממשה דכתיב = ואתחנן אל ה' בעת ההיא וכתיב = ה' אלהים אתה החלות 

להראות את עבדך את גדלך ואת ידך החזקה אשר מי אל בשמים ובארץ אשר יעשה כמעשיך וכגבורותיך וכתיב 

בתריה = אעברה נא ואראה את הארץ הטובה וגו': (סימן מעשי"ם צדק"ה קרב"ן כה"ן תעני"ת מנע"ל ברז"ל): 
אמר 


יג הָרֶף מִמָנִי וְאַשְמִידֶם | דיה מפירין] (גליון): 


מ] כעי"ז בע"י ועיין מהרש"א: 


עין משפט 
נר מצוה 


כג א מיי' פ" מסנכות 
ספלס סנכה 3: 


-- שא | 
רב נסים גאון 


ואולם חי אני אמר לו 

הקב"ה למשה 
משה החייתני בדבריך. 
זה הדבר קשה היה בפני 
החלמידים והיו מלעיזים 
בו עלינו החולקין על 
דברי רבותינו ז"ל ואמנם 
כי פשוטו של זה הדבר 
נראה שאינו מתקבל על 
הדעת שמשתבשין בה 
ואני ‏ ברחמי שמיא 
פירשתיה פירוש | צח 
וביארתי טעמיה ביאור 
יפה שהוא שוה לענין 
הכתוב ולסברא והרי אנו 
מזכירין המימרא כללא 
כדגרסי' בגמ' ואחר כן 
נאמר פירושה (במדבר יד) 
מבלתי יכולת ה' יכול ה' 
מיבעי ליה אמר ר' אלעזר 
אמר משה לפני הקב"ה 
רבש"ע עכשיו יאמרו 
אומות העולם תשש [כחו] 
כנקבה ואין בו כח 
להצילם אמר לו בן עמרס 
והלא כבר ,האר :גסים 
וגבורות שעשיתי על הים 
אמר לפניו רבונו של 
עולם יאמרו לפני מלך 
אחד יכול לעמוד בפני 
ל"א (מלך) [מלכים] אינו 
יכול לעמוד אמר ר' יוחנן 
מנין שחזר הקב"ה והודה 
למשה שנא' (שם) ויאמר 
ה' סלחתי כדברך תנא דבי 
ר ישמעאל כדבויך 
עתידין אומות העולם 
לומר אשרי תלמיד שרבו 
מודה לו ואולם חי אני 
אמר רבא א"ר יצחק אמר 
לו הקב"ה למשה משה 
החייתני בדבריך עד כאן 
היא הדרשה שנאמרה בזה 
הפסוק. ופירושה אנו 
מזכירין דע לך כי החיים 
והיכולת שתי מדות הן 
ממדותיו של הקב"ה שהן 
מדות | עצמו וגדולתו 
שאינן נחלפין ממנו כלל 
כי הכח והיכולת אינם 
נמצאים אלא במי שהוא 
חי ומי שהוא חי העולמים 
שלא יתמו שנותיו אי 
אפשר שלא יהיה יכול וזה 
הדבר אע"פ שהוא שריר 
ומקויים בסברא יש לו 
חיזוק מן הכתוב והייו 
דכתב רחמנא (דברים לב) 
כי אשא אל שמים ידי 
ואמרתי חי אנכי לעולם 
פתח בזכרון היד שהוא 
היכולת וסיים כזכר החיים 
ואמר חי אנכי לעולם 
קיימת לו היכולת מפני 
שהוא חי העולמים ובעת 
שאירע מעשה המרגלים 
ואמר הקב"ה להשמידם 
לאומתו נגש הנביא עליו 
השלום בתפלה בעדם 
ואמר בכלל דבריו מבלתי 
יכולת ה' ולפי שידע 
הקב"ה כי אמת דבר וכי 
אס הוא משמיד את העם 
במדבר ואינו מכבש 
לפניהן את ארץ כנען 
האומות אומרים עליו כי 
קצרה ידו ותשש כחו 
ואינו יכול לעמוד כנגד 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] בכת"י מהאי קרא 
נמי (וגירסא נכונה היא 
וכ"ה בסוכה דק"ס) ועיין 
שפתי חכמים: 3] נראה 


להגיה ואתפלל אל ה', והוא פסוק דברים ט, כו (מהרש"א עיי"ש) וכ"ה בכת"י: ג] בכת"י נוסף ואיבעית אימא 
מהכא שנאמר וכו' (ונכון, דלפי גירסתינו על מאי קאי "שנאמר", שפתי חכמים): ל] צ"ל לה (גליון): ס] תיבת 
וגו' קאי אפסוק שלאחריו ויחל משה וגו': ו] בכת"י שיש לי (וכן הלשון יפה, רק"ס): ]] [אולי צ"ל ורב] (גליון): 
פ] [צ"ל שהתיר וכ"ה בילקוט ובע"י והוא נכון כדאיתא נדרים עז ע"ב וב"ב קכ ע"ב וע' תוספות בכורות לז ע"א 
ט] ורב ישחק אמ' מלמד פה כציל וכ"ה בילקוטי ופעייץ (גלירן): 
אלמלי (ועיין תוס' מגילה כא ע"א ד"ה אלמלא, דאלמלא באל"ף פירושו אילו לא ואלמלי ביו"ד פירושו אילו היה): 
כן זני מיני, למינהו מתרגמינן לזנוהי (כ"ה ברש"י שבע"י): (] בידו למחות (כ"ה ברש"י שבע"י, רש"ש): 


₪ בכת"י וצ"י 


שְבְעָה לָאָסֹר אֲסֶר על נש לא יָחֵל רְבָרוּ כָבָל הַיְצָא מפִיו יְעָשָה: (מיגר ל, ג = יו וְעַתָּה אִם תּשָא חַטָאתֶם וְאֵם אין מְחֲנִי נָא מְִפְרִ אֲשֶׁר כְתְבְתִ: (שמת לג שן = יח) זכר לְאַבְרָהֶם ליצְחָק ולִישרְאל עַבָרְיף אֲשֶׁר 

נשְבַעתּ לָהֶם כְּ ובר אֲלֵהֶם אַרְבָּה אֶת זרְעַבָם כְּכוכְבִי הַשָׁמָיִם וְכָל הָאָרֶץ הזאת אֲשֶׁר אָמַרְִּי אָתַּן לרֲכָם וְנְחֲלוּ לְָלֶם: |שמת לג | = יט מַבַּלְִי יְבלֶת יי לְהָבִיא אֶת הָעַם הַוָה אֶל הָאָרֶץ אַשָר נשְֵּׁע לָהֶם וִשְׁחָמַם 

בַּמַדְבָר: ובמדבר יד, טן = כ) וִיאמָר יי סְלַחְתִּי כַּרָכָרְּ (נמדנר ד, כן = כא) וְאוּלֶם חי אֲנִי וְמָלָא כְבוֹד יי אֶת כָּל הָאָרֶץ: |נמינר ד נאן | כב)וְאֶתְחַנן אֶל יי בָּעֶת הַהוא לָאמֹר: ודכוים ג כגן = כג) אַנִי אֲלהִים אַתָּה הַחֲלוֹתָ לְהַרְאוּת 
אֶת עַבְרִ אֶת גָרָלְָאֶת יָרֶּ הַחְַקָה אֲשֶׁר מִי אל בַּשָמם וּבְאָרֶץ אֲשׁר יַעֲשֶׂה כְמַעַשָי וכַנְבוּרֹתְָ: וגרפ ג כה) = כד) אֶעעְּרֶה נָא וְאֶרְאָה אֶת הָאָרֶץ הַטוֹבָה אֲשֶׁר בְּעבָר היְדן הָהֶר הטוב הַזֶה וְהַלֶבנן: |יכרם ג, כהן 


אוצר החכמה 


לב. [וז אין עומדין 
הוּא לְמשָה, מֹשָׁה, הַחַיתָנִי בִדְבְרִיף. כלומר, על ידי דבריך שאמרת 
אמרו הגויים 'מבלתי יכולת ה'', וסלחתי כדבריך, בזה גרמת שאומות 
העולם יכירו שאני חי וקיים, ולא יאמרו 'מבלתי יכולת הי וגו*". 


* 


מתוך שדרשה הגמרא את הפסוקים של תפילת משה, מביאה 
הגמרא דרשה נוספת בתפילה אחרת של משה: 
דְֶרש רַבִּי שמלאי, לְעולֶם ופדר אֶדֶם בתחילה את שָבְחו של 
הקדיש בָּרוּף הוא, וְאֶחַר כָן יִתְפַלֶל ויבקש את צרכיו?. מבאר רבי 
שמלאי את דבריו, מִפֶלָן - מנין לנו דין זה, מְמּשָה, דִכָתִיב בספר 
דברים (ג כג) כשמשה מספר לישראל כיצד ביקש מה' להכנס לארץ, 
שָאַמְחִנַן אֶל ה' בָּעַת ההיא לאמרי, וּכְתּיב בפסוק שלאחריו (פס פסוק 


19/06/2010 


המרגלים. רש"י (נסלנר יל כ6). אולם לפי זה לשון הפסוק מסורסת, כמו שכתב רש"י 
(פס), שהלשון 'וימלא כבודי את כל הארץ' אינה חלק מן השבועה, אלא מוסבת על דבר 
אחר. ולכן דורשת הגמרא פסוק זה כהמשך לפסוק הקודם. מהרש"א (ת"פ ד"ס ססייסט). 
סט. רש"י (ד"ס ססייפני). וביאר רב ניסים גאון (ד"ק ולועס), שעל ידי שידעו האומות 
שהוא בעל היכולת, ממילא ידעו גם שהוא חי וקיים, כי אין הכח והיכולת אלא למי 
שהוא חי. 

ע. רש"י בעבודה זרה (ז: ד"ס יסדל) מפרש את דבוי רבי שמלאי לגבי תפילת שמונה 
עשרה, שצריך לסדר בתחילה את שלש הברכות הראשונות שהן של שבח, ואחר כך 
את שאר הברכות שהן בקשת צרכים. וכמו שפירש רש"י לעיל (₪. ד"ס יכו י66₪, לגבי 


פרק חמישי 


ברכות 


כד), 'ה' אָלהים, אַתָּה החלות לְהַרְאוֹּת אֶת עַבְְף אֶת נָדְלְף וְאֶת 
ידד הַחֲזְקָה, אֲשֶׁר מִי אל בַּשָׁמַיִם וּבְאָרֶץ אֲשֶׁר וַעֲשָׂה כְמַעֲשִיף 
וְכְגְבוּרוּתִיף', וּכְתִיב בַתרִיהּ - ונאמר בפסוק שלאחריו (פס פפוק כה) 
'אֶעֲבְּרָה נָּא וְאָרְאָה אֶת הָאָרֶץ הַטּוֹבָה וגו' אֲשֶׁר בְּעֲבָר הַירְרֶּן, הָהָר 
הַטוֹב הַזֶּה וְהַלְבָנֹןי". הרי שכאשר בא משה להתחנן אל ה' על עצמו 
שיזכה לעבור ולראות את הארץ, סידר תחילה את שבחו של מקום, 
והזכיר את גדולתו ואת ידו החזקה, ורק אחר כך התפלל וביקש רחמים 


להיכנס לארץ ישראל. 


א 


(סִימִן לזכירת המימרות הבאות בגמרא, מַעָשִי"ם צִדְקַ"ה 
פה"ן תַּעַנָיית מִנְעָ"ל= בַּרְזָל). 


וְרְבָּ"ן 


ג 


מה שאמרו 'יכול ישאל צרכיו ואחר כך יתפלל' [אולם לעיל (ס) למדו דין זה מהפסוק 
(מנכיס ' ת כק) 'לשמוע אל הרינה ואל התפילה', ראה שם]. והטור (פו"ת סי 5) וכן 
הרבה ראשונים, הזכירו את דברי רבי שמלאי לענין אמירת פסוקי דזמרה קודם התפילה. 
והמאירי כתב (ד"ס (עונס), שהכוונה היא לכל בקשת צרכים שבא האדם לבקש מאת 
ה' שלא בשעת התפילה, שצריך בתחילה לסדר שבחו. 

וראה בעבודה זרה (ז:-ת.), שנחלקו התנאים, האם יש ללמוד מתפילת משה גם לענין 
זמן בקשת צרכי האדם בשעת התפילה, האם הוא קודם תפילת העמידה, או לאחריה. 
עא. 'ההר הטוב' זו ירושלים, 'והלבנון' זה בית המקדש. רש"י (לכליס ג כס). 

עב. יש להקדים מנעל לתענית. דורש לציון (ד"ס סיסן). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [סוכס דף (כ: ע"ע], 

3) [מגילס דף כל], 

ג) [יומס פו: סנסדרין 

דף קכ.], ל) סגיגס *., 

ס) [ע" ד.], 1) גיטין ע., 
ו) מ ז כ" 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' קורין ננפי'ן. 
נ"כ פרס"י פ' סקור6 
עומד דסיינו נדרק' 936 
בתפנס | פיקוכb‏ פיכ 
עפש ר כל פ"5: 
(3) שם ועכקיו יקרפ 
סו (6תס (מהס לי) 
תק" וני ס"ס למה 
לך גדולה: (ג) שם 
מסל למלך ב"ו סכעס: 
(ד) שם פ"ר 6עעזר 
(מלמד | סעמד ‏ וכו' 
ססקלסו) | מ"מ ו"כ 
ק" מ(מל שהתפלל 
מקס עד שהחלה אביי 
אמר עד שהחלה 
להקב"ה?]: (ס) שם 
דכרי תלמיד הן 656: 


לעוי רש"י 
אנויי"ר. פירוק לספנות, 
לספכיר, לסכנות דכריס 


(כסיי פיפ סו 05 
(סרכות נכקם. מוליי"ר. 


פירום | קדסת | (כס"י 
ויקרb‏ כו, טז ודנליס כמ, 
כב), | סולי = סמסממת 


וקולחת 5 סגוף (כק"י 
סנת דף סו ע"ל ד"ס 
6 כמירת): 


תורה אור השלם 
א) בַּיוֹם הַהוּא גָאִם 
יָ אסְפָה הַצלְעָה 
וְהַנְדָהָה אַקְבְּצָה ואֲשֶׁר 
הרעתי: |מיבה ד, ו] 
ב הָכִיוְצָר ‏ הַזֶה | לא 
אוּכָל לַעֲשׂוֹת לְכֶם בִּית 
ישְׂרָאֵל נְאָם י הְנָה 
כַחמֶר בָּיִר הַיוצָר כַּן 
אַתֶּם בְּיָדִי בִּית יִשְׂרָאֵל: 
[ירמיה ית ו[ 
ט ְנָתַתּי לָכֶם לב חָרָש 
דוח חַדְשַה אֶתִּן 
בְּקַרְכָכֶם והֶסַרתִי אֶת 
לב הָאֶבְן מִבְּשׂרְכֶם 
וְנחַתִּי לָכֶם לָב בָּשֶׂר: 
[יהוקאל לו, כון 
-וְאֶת רוּחִי אֶתָן 
בְּקרְבְּכֶם וְעֲשִׂיתִי אֶת 
אֲשֶׁר בְּחְקִי | תַלָכוּ 
וּמִשָפָּמִי תִּשְמָרוּ 
ועָשִיתֶם: ויחוקאל לו, כן 
ה)וצעק הָעֶם אֶל 
מֹשָׁה וַיַתְפֲּלֵל מֹשָׁה אֶל 
י ותּשְקַע הָאֲשׁ: 
[במדבר יא, ב] 
ו אֲלָה הַדְבָרִים אֲשֶׁר 
רְבָּר משָה אֶל כָּל 
שְרְאל בְּעבֶר הירְן 
בַּמְרְבָר בְּעַרְבָה מול 
סוף בַּין פַּארֶן וּבִין ִפָל 
ולָבְן וְחַצַרת וְרי זֶהָב: 
[רברים א, א| 
ז כְּמַרְעֵיתֶם | וַישְבָּעו 
שָׂבְעוּ ורֶם לִָּם על כָּן 
שְׁכָחוּנִי: [הושע ינ, ון 
ח) וֶָם לְבָבֶף וְשָכַחְתָּ 
אֶת יַ אֲלהָיְּ המויא 


מאֶרֶץ מַצְרִים מבִּית = ל 


עָבָרִים: דברים ח, יד] 
כ אַבְאָנוּ = א 
הָאֲרָמָה אֲשֶׁר נַשְבַּעְתִּי 


לַאֲבֹתָיו ָבַת חֲלָב וּדְבֵשׁ וְאָכַל וְשְׂבַע וְרָשְׁן וּפנָה אֶל אֶלְהִים אַחֲרִים וַעֲבָדוּם וְנְאַצוּנִי וְהֵפַר אֶת בְּרִיתִי: 
י) וישמן ישרון וִבעֲט שַמַנְתּ עֲבִיתָ כָּשִׂיתָ וטש אֶלוּהּ עָשָהוּ וְעַבָּל צור יִשְׁעֲתוֹ: |דנרפ לב, טין 
יא) וְהיא לא יָדָעָה כִּי אָנְכִי נָתַּי לָהּ הַרָנְן [התירוש וְהַיְצְהֶר וְכָסֶף הַרְבִּיתִי לָה ווְהֶב עָשו לַבָּעַל: (הושע ב ין 
יב וירַבֵּר יי אֶל משָה לָך רד כִּי שחת עמ אֲשֶׁר הַעֲלִיתָ מַאָרֶץ מִצרָיִם: ושפח ל ו = יג) הָרֶף מַמָנִי וְאַשְמִירֶם 
ְאָמְחֶה אֶת שָמֶם מִתּחַת הַשָמִים וְאֲעֲשֵׂה אותף לְגוי עֲצוּם וָרֶב מִמָנוּ: ורכרם יד = יד) וְעתָּה הַנִיחָה לִי וְְחַר 
אַפִּי בָהֶם וְאַכַלֶם וְאֶעָשָה אותף לגוי נָדוּל: [שמת לב ין = טו) יחל משָה אֶת פָּנִי יי אֶלְהָיו ַאִמָר לָמָה יי יְחָרָה 
אַפף בְּעַמֶךּ אֲשֶׁר הוצַאת מאָרֶץ מצרים בּכֹחַ נָדוֹל וּכָיִד חִזְקָה: (שמותלב יאן = טז) אִיש כִּי ידר נָדֶר לָיי או השְבַע 


[דברים לא, כן 


אין עומדין פרק חמישי ברכות לב 


דכתיב ואשר הרעותי. ריש דקר 6וספס סכונעס וסנדפס ק3ס ולפר סרעותי. פני גרממי כסס קככפתי יר סרע: אלמלא שלש 
מקראות הללו. קמעידין סיט כיד סקלוט כלוך סו לתקן ילכו ולססיר יר סכע ממנו: נתמוטטו. רגלינו כמטפט, 936 עכסיו ים 
ננו פתמון פס קסו גרס גו קר ילר סכע: הטיח. (שון זריקס, כמו כמעסוי קעת (גרפפית כ6): אין ארי נוהם. קת ומספגע ומזיק: 
מלי כריסיה זני בישי, ילוי סכרס סו ממיני סמיס סרעיס. זניP‏ מפכגמינן כמינסו נוסי (רפפית 6): הרף ממני. סרלסו סיט כת 
כידו סו(" ע"י תפנס: הניחה לי. 
מסמע קסיס פותו כו: שלש רגלים. 
קנרסס יכסק ועקנ: שהחלהו. 
ספכיר כו, מנוי"ר כנע": נדרו. 
לכורו ס6מר ולכלס: שמסר עצמו 
למיתה. ותל לסון סלל: שהחלה 
עליהם מדת רחמים. כמו יולו 
על רס יוב (ש"כ ג), כסון סניס: 
סססזתו יכו גרסינן: אשתא דגרמי. 
מוניי"ר 3לע"ז: אשר נשבעת להם 
בך. קנסמר כעקלת לסק -כי 
נסנעפי (נרפפית כ3): עד כאן. 
עד כלוכני ססמיס: מכאן ואילך 
דכרי הרב. 6מכ כו 6עשס 
כדנכין: דברים שאמרת לי. כקנס 
קמרת לכי פעלס 6תכס מעני 
מנריס 35 פכן טוכס וכתנס 


דכתיב * ואשר הרעותי: *אמר רבי חמא ברבי חנינא אלמלא שלש 
מקראות הללו נתמוטטו רגליהם של שונאי ישראל חד דכתיב ואשר 
הרעותי וחד דכתיב = הנה כחומר ביד היוצר כן אתם בידי בית ישראל וחד 
דכתיב * והסירותי את לב האבן מבשרכם ונתתי לכם לב בשר רב פפא 
אמר מהכא* " ואת רוחי אתן בקרבכם ועשיתי את אשר בחקי תלכו. ואמר 
רבי אלעזר משה הטיח דברים כלפי מעלה שנאמר " ויתפלל משה אל ה'= 


ר' ינאי אין ארי נוהם מתוך קופה של תבן אלא מתוך קופה של בשר אמר 
רבי אושעיא משל לאדם שהיתה לו פרה כחושה ובעלת אברים האכילה 
כרשינין והיתה מבעטת בו אמר לה מי גרם ליך שתהא מבעטת בי אלא 
כרשינין שהאכלתיך אמר רבי חייא בר אבא אמר ר' יוחנן משל לאדם אחד 
(פמות ג): החייתני. כפני ספומוק: = שהיה לו בן הרחיצו וסכו והאכילו והשקהו ותלה לו כים על צוארו והושיבו 

עלס על פתח של זונות מה יעשה אותו הבן שלא יחטא אמר רב אחא בריה 
דרב הונא אמר רב ששת היינו דאמרי אינשי מלי כריסיה זני בישי שנאמר כמרעיתם וישבעו שבעו 
וורם לבם על כן שכחוני רב נחמן אמר מהכא "ורם לבבך ושכחת את ה' ורבנן אמרי מהכא > ואכל 
ושבע ודשן ופנה ואי בעית אימא מהכא ?ושמן ישרון ויבעט אמר רבי שמואל בר נחמני אמר רבי 
יונתן מנין שחזר הקדוש ברוך הוא והודה לו למשה שנאמר * וכסף הרביתי להם" וזהב עשו לבעל: 
= וידבר ה' אל משה לך רד מאי לך רד אמר רבי אלעזר אמר לו הקדוש ב"ה למשה משה רד מגדולתך 
כלום נתתי לך גדולה אלא בשביל ישראל ועכשיו ישראל חטאו ₪ אתה למה לי מיד תשש כחו של משה 
ולא היה לו כח לדבר וכיון שאמר *% הרף ממני ואשמידם אמר משה דבר זה תלוי בי מיד עמד ונתחזק 
בתפלה ובקש רחמים משל למלך (6₪ שכעם על בנו והיה מכהו מכה גדולה והיה אוהבו יושב לפניו ומתירא 
לומר לו דבר אמר המלך אלמלא אוהבי זה שיושב לפני הרגתיך אמר דבר זה תלוי בי מיד עמד 
והצילו: '" ועתה הניחה לי ויחר אפי בהם ואכלם ואעשה אותך לגוי גדול וגו'= אמר רבי אבהו אלמלא מקרא 
כתוב אי אפשר לאומרו מלמד שתפסו משה להקדוש ברוך הוא כאדם שהוא תופם את חבירו בבגדו 
ואמר לפניו רבונו של עולם אין אני מניחך עד שתמחול ותסלח להם: " ואעשה אותך לגוי גדול וגו 
אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקדוש ב"ה רבונו של עולם ומה כסא של שלש רגלים אינו יכול 
לעמוד לפניך בשעת כעסך כסא של רגל אחד על אחת כמה וכמה ולא עוד אלא שיש בי! בושת פנים 
מאבותי עכשיו יאמרו ראו פרנם שהעמיד עליהם בקש גדולה לעצמו ולא בקש עליהם רחמים: = ויחל 
משה את פני ה' אמר רבי אלעזר (6 מלמד שעמד משה בתפלה לפני הקדוש ברוך הוא עד שהחלהו ורבא" 
אמר עד שהפר" לו נדרו כתיב הכא ויחל וכתיב התם = לא יחל דברו % ואמר מר הוא אינו מיחל אבל 
אחרים מחלין לו ושמואל אמר מלמד שמסר עצמו למיתה עליהם שנאמר " ואם אין מחני נא מספרך 
אמר רבא אמר רב יצחק= מלמד שהחלה עליהם מדת רחמים ורבנן אמרי מלמד שאמר משה לפני 
הקב"ה רבש"ע = חולין הוא לך מעשות כדבר הזה ויחל משה את פני ה' תניא רבי אליעזר הגדול אומר 
מלמד שעמד משה בתפלה לפני הקדוש ברוך הוא עד שאחזתו אחילו "מאי אחילו אמר רבי אלעזר 
אש של עצמות מאי אש של עצמות אמר אביי אשתא דנרמי. ₪ זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך אשר 
נשבעת להם בך מאי בך אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקדוש ב"ה רבונו של עולם אלמלא" נשבעת 
להם בשמים ובארץ הייתי אומר כשם ששמים וארץ בטלים כך שבועתך בטלה ועכשיו שנשבעת להם 
בשמך הגדול מה שמך הגדול חי וקיים לעולם ולעולמי עולמים כך שבועתך קיימת לעולם ולעולמי עולמים: 
= ותדבר אליהם ארבה את זרעכם ככוכבי השמים וכל הארץ הזאת אשר אמרתי האי אשר אמרתי אשר אמרת 
מיבעי ליה אמר רבי אלעזר עד כאן דברי תלמיד מכאן ואילך דברי הרב ורבי שמואל בר נחמני אמר אלו 
ואלו דברי תלמיד (6 אלא כך אמר משה לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם דברים שאמרת לי לך אמור 
להם לישראל בשמי הלכתי ואמרתי להם בשמך עכשיו מה אני אומר להם: ₪ מבלתי יכולת ה' יכול ה' מיבעי 
ליה אמר רבי אלעזר אמר משה לפני הקב'ה רבש"ע עכשיו יאמרו אומות העולם תשש כחו כנקבה 
ואינו יכול להציל אמר הקב"ה למשה והלא כבר ראו נסים וגבורות שעשיתי להם על הים אמר לפניו 
רבונו של עולם עדיין יש להם לומר למלך אחד יכול לעמוד לשלשים ואחד מלכים אינו יכול לעמוד 
אמר ר' יוחנן מנין שחזר הקדוש ברוך הוא והודה לו למשה שנאמר > ויאמר ה' סלחתי כדברך תני דבי רבי 
ישמעאל כדבריך עתידים אוה"ע לומר כן אשרי תלמיד שרבו מודה לו == ואולם חי אני אמר רבא אמר רב יצחק 


צמלמר שאמר לו הקדוש ב"ה למשה משה החייתני בדבריך: !דרש רבי שמלאי *לעולם יסדר אדם שבחו 


של הקב"ה ואחר כך יתפלל מנלן ממשה דכתיב = ואתחנן אל ה' בעת ההיא וכתיב 5 ה' אלהים אתה החלות 
הראות את עבדך את גדלך ואת ידך החזקה אשר מי אל בשמים ובארץ אשר יעשה כמעשיך וכגבורותיך וכתיב 


.4 בתריה = אעברה נא ואראה את הארץ הטובה וגו': (סימן מעשי"ם צדק"ה קרב"ן כה"ן תעני"ת מנע"ל ברז"ל): 


אמר 


ד"ה מפירין] (גליון): 


מע] כעייז בכעל ועיין מחרש"א: 


עין משפט 
נר מצוה 


כג א מיי' פ"ס מסלכות 
תפלה סנכה 3: 


רב נסים גאון 


ואולם חי אני אמר לו 

הקב"ה למשה 
משה החייתני בדבריך. 
זה הדבר קשה היה בפני 
התלמידים והיו מלעיזים 
בו עלינו החולקין על 
דברי רבותינו ז"ל ואמנם 
כי פשוטו של זה הדבר 
נראה שאינו מתקבל על 
הדעת שמשתבשין בה 
ואני | ברחמי | שמיא 
פירשתיה פירוש | צח 
וביארתי טעמיה ביאור 
יפה שהוא שוה לענין 
הכתוב ולסברא והרי אנו 
מזכירין המימרא כללא 
כדגרסי' בגמ' ואחר כן 
נאמר פירושה (במדבר יד) 
מבלתי יכולת ה' יכול ה' 
מיבעי ליה אמר ר' אלעזר 
אמר משה לפני הקב"ה 
רבש"ע עכשיו יאמרו 
אומות העולם תשש [כחו] 
כנקבה ואין בו כח 
להצילם אמר לו בן עמרס 
הלא כבר ראו נסים 
וגבורות שעשיתי על הים 
אמר לפניו רבונו של 
עולם יאמרו לפני מלך 
אחד יכול לעמוד בפני 
ל"א (מלך) [מלכים] אינו 
יכול לעמוד אמר ר' יוחנן 
מנין שחזר הקב"ה והודה 
למשה שנא' (שם) ויאמר 
ה' סלחתי כדברך תנא דבי 
ר' | ישמעאל כדבויך 
עתידין אומות העולם 
לומר אשרי תלמיד שרבו 
מודה לו ואולם חי אני 
אמר רבא א"ר יצחק אמר 
לו הקב"ה למשה משה 
החייתני בדבריך עד כאן 
היא הדרשה שנאמרה בזה 
הפסוק. ופירושה אנו 
מזכירין דע לך כי החיים 
והיכולת שתי מדות הן 
ממדותיו של הקב"ה שהן 
מדות | עצמו וגדולתו 
שאינן נחלפין ממנו כלל 
כי הכח והיכולת אינם 
נמצאים אלא במי שהוא 
חי ומי שהוא חי העולמים 
שלא יתמו שנותיו אי 
אפשר שלא יהיה יכול וזה 
הדבר אע"פ שהוא שריר 
ומקויים בסברא יש לו 
חיזוק מן הכתוב והיינו 
דכתב רחמנא (דברים לב) 
כי אשא אל שמים ידי 
ואמרתי חי אנכי לעולם 
פתח בזכרון היד שהוא 
היכולת וסיים בזכר החיים 
ואמר חי אנכי לעולם 
קיימת לו היכולת מפני 
שהוא חי העולמים ובעת 
שאירע מעשה המרגלים 
ואמר הקב"ה להשמידם 
לאומתו נגש הנביא עליו 
השלום בתפלה בעדם 
ואמר בכלל דבריו מבלתי 
יכולת ה' ולפי שידע 
הקב"ה כי אמת דבר וכי 
אם הוא משמיד את העם 
במדבר ואינו | מכבש 
לפניהן את ארץ כנען 
האומות אומרים עליו כי 
קצרה ידו ותשש כחו 
ואינו יכול לעמוד כנגד 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] בכת"י מהאי קרא 
נמי (וגירסא נכונה היא 
וכ"ה בסוכה דק"ס) ועיין 
שפתי חכמים: 3] נראה 


להגיה ואתפלל אל ה', והוא פסוק דברים ט, כו (מהרש"א עיי"ש) וכ"ה בכת"י: ג] בכת"י נוסף ואיבעית אימא 
מהכא שנאמר וכו' (ונכון, דלפי גירסתינו על מאי קאי "שנאמר", שפתי חכמים): ד] צ"ל לה (גליון): ס] תיבת 
וגו' קאי אפסוק שלאחריו ויחל משה וגו': 1] בכת"י שיש לי (וכן הלשון יפה, רק"ס): ]] [אולי צ"ל ורב] (גליון): 
פ] [צ"ל שהתיר וכ"ה בילקוט ובע"י והוא נכון כדאיתא נדרים עז ע"ב וב"ב קכ ע"ב וע' תוספות בכורות לז ע"א 
ע] [רב יצחק אמ' מלמד כו' כצ"ל וכ"ה בילקוט ובע"י] (גליון): 
אלמלי (ועיין תוס' מגילה כא ע"א ד"ה אלמלא, דאלמלא באל"ף פירושו אילו לא ואלמלי ביו"ד פירושו אילו היה): 
כ] זני מיני, למינהו מתרגמינן לזנוהי (כ"ה ברש"י שבע"י): (] בידו למחות (כ"ה ברש"י שבע"י, רש"ש): 


י] בכת"י וע"י 


שְבְעָה לָאָסֹר אֲסֶר על נַפְשׁוֹ לא יחל רְבָרו כבָל הצא מפיו יעֲשֶׂה: ונטבר < ג = י)וְעתָה אֶם תִּשָא חַטָאתֶם וְאַם אִין מְחְנִי נָא מִספְרִ אֲשֶׁר כְּתבְת: ושח לב לו = יה זכר לְאַבְרָהֶם לְיְצְחָק וּלִשְׂרָאֵל עבָריףּ אֲשֶׁר 

נשְַּׁעתָ לָהֶם בֶּ ובר אַלָהֶם אַרְבָּה אֶת זְעַבָס כְּכובָבִי הְַׁמָיִם וְכָל הָאָרֶץ הזאת אֲשֶׁר אָמְַתִּי אַן לְרֶעֲכָם וְנְחֲלּ לְעָלֶם: ושמת ל <| = יט מִבַּלְִּי יבלֶת יי לְהָבֵיא אֶת הָעֶם הַוָה אֶל הָאֶרֶץ אֲשֶׁר נִשְבּע לָהֶם וִשְׁחָמם 

בַּמֲדְכָר: (נמדנר יד, | = כ) וִיאמָר יי סָלַחְתִּי כּרְבָרְ: ונממו יד כ = כא) וְאוּלֶם חי אָנִי וְמָלָא כְבוד יי אֶת כָּל הָאָרֶץ: |נמינר ד נאן | כב) וְאֶתְחנן אֶל יי בַּעֶת הַהוא לָאמֹר: |דנויס ג בגן = כג) אַדנִי אֶלהִים אַתָּה הַחֲלוֹתָ לְהַרְאות 
אֶת עַבְִּ אֶת גָרָלָ וְאֶת ורד הַחְַקָה אֲשֶׁר מִי אל כַּשָמום יּבְאָרֶץ אֲשֶׁר יַעָשָה כְמַעַשָי וְכְִבוּרת: ודרפ ג כין = כד) אַעַבְרָה נָא וְאֶרְאָה אֶת הָאָרֶץ הַטוֹבָה אֲשֶׁר בְּעכֶר היְדן הָהֶר הטוב הַוָה וְהַלְָנֹן: ורברם ג, כהן 


אוצר החכמה 


;19:00/2018nהא‎ 


עין משפט 
נר מצוה 


כד א מיי' פט"ו מס( 

מפלס סנכס ג סמג 

עסין כ טוס"ע פו"ם סי 

קכס סעיף 0: 

כה ב טוס"ע סו" סי' 5ק 
סעיף ס: 

בו גמיי' פ"ל מסל' פה 

סנכס טז קמג עטין יט 

טור וק"ע סוק סי" 5ג 
סעיף 5: 

כו ד המי פ"ו עס כ 

ט סמג קס טור וp"ע‏ 

ֿו"ם סימן קל סעיף 6: 

כח ו פיי" קס טוס"ע טס 
סעיף כ: 

כט זמיי פס טוק"ע סס 
סעיף 5: 


Mo 
רב נסים גאון‎ 


ל"א (מלך) [מלכים] 
ולגרשם מפני בניו ולפיכך 
קבל תפלתו בעדם ונעתר 
לו ואמר סלחתי כדברך 
ואמר לו אחר כן ואולם חי 
אני הודיע לנביאו שבודאי 
אילו השמידם לעם היו 
האומות אומרים שאין לו 
יכולת ולא היו מכירין 
גבורתו והואיל ואין 
מתברר להם שהוא יכול 
גם כן אין מתברר להם 
שהוא חי והנה בשביל 
עתירת הנביא בעד העם 
הודו האומות כי יש 
להקב"ה החיים לעלמין 
ונתברר להם שהוא חי 
וקיים וזכה הנביא לשבח 
בשביל ה תַהּבּר בי 
בשביל עתירתו נודעה 
גדולתו של מלכנו ועצמו 
וגבורתו ונתפרסמו בקצות 
הארץ ונתברר ונתקיים כי 
הקב"ה יתעלה שמו חי 
בעצמו ולפיכך א"ל 
רחמנא ואולם חי אני אחר 
שאמר כדברך תיכף לה 
ודרשי ליה רבנן החייתני 
בדבריך כלומר שבשביל 
עתירתך גרם הדבר 
ונתברר לאומות שאני חי 
וזה הוא צד התירוץ של 
זה הדבר והיה נעלם מאד 
וסייעני הקב"ה לגלותו 
ולפרשו ולא ראיתי אדם 
שקדמני לזה התירוץ וזה 
הפירוש יהיה שמור בידך: 
אפילו המלך שואל 
בשלומו לא ישיכנו. 
ושנינו עוד בתוספתא 
הכותב את השם אפ" 
המלך שואל בשלומו לא 
ישיבנו היה כותב ה' או ו' 
שמות כיון שגמר אחד 
מהן משיב שאילת שלום 


ואיתא | להא ברייתא 
בגמרא דבני מערבא 
דפירקין: | תנו רכנן 


מעשה בחסיד אחד 
שהיה מתפלל בדרך. 
אית בבבא קמא בפ' הגוזל 
(דף קג:) כל מעשה בחסיד 
אחד אינו אלא ר' יהודה בן 
בבא או ר' יהודה בר' 
אילעאי ואיתא דכוותה 
בתמורה (דף טו) בפרק יש 
בקרבנות הצבור: 


---<=%---- 
הגהות הב"ח 


() גמ' טנסמר 
ובפרשכם כפיכם וגו' 
ידיכס דמיס: (3) רש"י 
ד"ס 36 תמכם מלנס, נ"ב 
וננ" דף נ"ט פי' נע"b‏ 
ע"ם: 
ליקוטי רש"י 


[נדפס בסוף המסכת] 
הגהות וציונים 
6] בן אדם קח לך 


כצ"ל (גליון) בקרא ליתא תיבות "בן אדם" ועיין בהגהות הר"ר אליהו גוטמאכער בילקו"מ בביאור הגליון: 3] עיין 
במהרש"א שהכוונה לפסוק ואתפלל (דברים ט, כו) וכתיב וישמע (שם י, י) והבאר מים חיים בספרו שער התפלה 
שער ניפול כתב שצ"ל בגמ' הפסוק ואתנפל (דברים ט, יח) וכתיב וישמע (שם ט, יט) עיי"ש, וכ"כ הרש"ש, וכ"ה 
בכת"י, ובספר האורה לרש"י (ח"א סימן ט) ועיין פני יהושע שהאריך בזה: 
אלפס אי והא דלא אפשר לקצר אפשר לקצר מקצר ואי לא מפפיק] (גליון): ס] לכאורה מה שא"ל המתן לי 
וכו' מיותר עיין ט"ז או"ח סימן סו סק"א: ו] נדצ"ל לגיון ורהטון וקרטון וגסטרא (שפתי חכמים): ]] נראה שרש"י 
גורס בגמ' עולות אשים כמו שהגיה הגר"א (שפתי חכמים) ועיין צל"ח: ] דבור זה צ"ל אחר ד"ה אל דמעתי: 


לב: 


סוכרך לספלס: 
"בל המאריך בתפלתו ומעיין בה. פילוט טמ5פס טתנפ נקטפו נפי 


קכוון כתפלתו. תימס דסכ6 
מסמע דעיון תפלס כו מענליותb‏ 
סוס וכן מקמע פ' סכופס (נקמן נס.) 
ג' דכריס מזכירין עונותיו סל 6דס 
וקפמר עיון תפנס. ונ כן מסמע 
בפ' מפנין (חנם קמ.) דקסמר 6דס 
סוכל פירותיסן כעוס"ז וק מסיכ 
עיון תפלס נמ מעליות6 סו וכן 
מסמע כגט פסוט (כ': קסד:) דקסמר 
מסנסס דכליס 6ין דס נינול ככל יוס 
וקפמר עיון תפנס פירום ספין 6דס 
מעיין כס 6ס כן מסמע קסו מו 
וי"ל דתרי עיון תפפס יט עיון תפלס 
לסכ סמכפס קתנ כקסתו ועיון 
תפס דסמס שמכוין לת לכו לתפלס": 
אל דמעתי אל תחרש. פלט"י 
דדייק מדיוקb‏ מדל קפמר 
ודמעתי פר6ס ס"מ קסיb‏ נרסים בכל 
פעס וסין נסתפננ רק טתסקכנ: 

קודם תפלתו מנין שנא' אשרי 
יושבי ביתך. ולפיכך תקנו 

ומר זס ספסוק קודס תספס. ללול 
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אין עומדין פרק חמישי ברכות 


ודולך תפלה יותר ממעשים טובים. * 3 פפנס שסלי מקה 
רכינו ע"ס 6ף על פי סקסו כילו מעטיס טויס 


זנסיכס (מס לי מו ונפכסכס, 60 6פילו זכמיסס לק נימק ליס: אל 


אמר ר' אלעזר נדולה 
טובים שאין לך גדול במעשים טובים יותר 
ממשה רבינו אעפ"כ לא נענה אלא בתפלה 
שנאמר * אל תוסף דבר אלי וסמיך ליה = עלה 
ראש הפסגה: וא"ר אלעזר גדולה תענית 
יותר מן הצדקה מאי טעמא זה בגופו וזה 
בממונו: וא"ר אלעזר גדולה תפלה יותר מן 
הקרבנות שנא' * מה לי רוב זבחיכם וכתיב 
ובפרשכם כפיכם א"ר יוחנן * * * כל כהן שהרג 
את הנפש לא ישא את כפיו שנא' (פ) = ידיכם 
דמים מלאו: 9 וא"ר אלעזר מיום שחרב בית 
המקדש ננעלו שערי תפלה שנאמר גם כי 


אזעק ואשוע שתם תפלתי ואע"פ ששערי . 


א 


תפלה ננעלו שערי דמעה לא ננעלו שנאמר 
שמעה תפלתי ה' ושועתי האזינה אל 
דמעתי אל תחרש רבא לא גזר תעניתא 
ביומא דעיבא משום שנא' ! סכותה בענן לך 
מעבור תפלה: וא"ר אלעזר מיום שחרב בית 
המקדש נפסקה חומת ברול בין ישראל 
לאביהם שבשמים" שנא' " ואתה" קח לך 
מחבת ברול ונתתה אותה קיר ברו בינך 


ובין העיר: א"ר חנין א"ר חנינא כל המאריך בתפלתו אין תפלתו חוזרת ריקם 
מנא לן ממשה רבינו שנא' ₪ ואתפלל אל ה' וכתיב בתריה " וישמע ה' אלי גם 
בפעם ההיא" איני והא = א"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן כל המאריך בתפלתו 
ומעיין בה סוף בא לידי כאב לב שנא' 5 תוחלת ממושכה מחלה לב מאי 
תקנתיה יעסוק בתורה שנא' " ועץ חיים תאוה באה ואין עץ חיים אלא תורה 
שנאמר * עץ חיים היא למחזיקים בה לא קשיא "הא דמאריך ומעיין בה הא דמאריך ולא מעיין בה א"ר חמא 
בר' חנינא אם ראה אדם שהתפלל ולא נענה יחזור ויתפלל שנאמר > קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה': 
ת"ר ארבעה צריכין חזוק ואלו הן תורה ומעשים טובים תפלה ודרך ארץ תורה ומעשים טובים מנין 
שנא' 5 רק חזק ואמץ מאד לשמור ולעשות ככל התורה חזק בתורה ואמץ במעשים טובים תפלה מנין 
שנא' ₪ קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה' דרך ארץ מנין שנא' * חזק ונתחזק בעד עמנו וגו': * ותאמר 
ציון עזבני ה' וה' שכחני היינו עזובה היינו שכוחה אמר ר"ל אמרה כנסת ישראל לפני הקב"ה רבש"ע אדם 
נושא אשה על אשתו ראשונה זוכר מעשה הראשונה אתה עזבתני ושכחתני אמר לה הקב"ה בתי י"ב 
מזלות בראתי ברקיע ועל כל מזל ומזל בראתי לו שלשים חיל ועל כל חיל וחיל בראתי לו שלשים לגיון ועל 
כל לגיון ולגיון בראתי לו שלשים רהטון ועל כל רהטון ורהטון בראתי לו שלשים קרטון ועל כל קרטון וקרטון 
בראתי לו שלשים גסטרא ועל כל גסטרא וגסטרא תליתי בו שלש מאות וששים וחמשה אלפי רבוא כוכבים 
כנגד ימות החמה וכולן לא בראתי אלא בשבילך ואת אמרת עזבתני ושכחתני. = התשכח אשה עולה 
אמר הקב"ה כלום אשכח עולות אילים *! ופטרי רחמים שהקרבת לפני במדבר אמרה לפניו רבש"ע הואיל 
ואין שכחה לפני כסא כבודך שמא לא תשכח לי מעשה העגל אמר לה 5גם אלה תשכחנה אמרה לפניו 
רבש"ע הואיל ויש שכחה לפני כסא כבודך שמא תשכח לי מעשה סיני אמר לה ואנכי לא אשכחך 
והיינו דא"ר אלעזר א"ר אושעיא מאי דכתיב גם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה 
מעשה סיני: חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת: מנא הני מילי א"ר יהושע ב"ל אמר קרא > אשרי 
יושבי ביתך ואמר ר' יהושע ב"ל המתפלל צריך לשהות שעה אחת אחר תפלתו שנא' ?אך צדיקים יודו 
לשמך ישבו ישרים את פניך תניא נמי הכי יהמתפלל צריך שישהא שעה אחת קודם תפלתו ושעה 
אחת אחר תפלתו קודם תפלתו מנין שנא' אשרי יושבי ביתך לאחר תפלתו מנין דכתיב אך צדיקים 
יודו לשמך ישבו ישרים את פניך. תנו רבנן חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת ומתפללין שעה אחת 
וחוזרין ושוהין שעה אחת וכי מאחר ששוהין תשע שעות ביום בתפלה תורתן היאך משתמרת ומלאכתן 
היאך נעשית אלא מתוך שחסידים הם תורתם משתמרת ומלאכתן מתברכת: אפילו דהמלך שואל 
בשלומו לא ישיבנו: אמר רב יוסף "לא שנו אלא למלכי ישראל אבל למלכי עכו"ם פוסק מיתיבי 
'המתפלל וראה אנם בא כנגדו ראה קרון בא כנגדו לא יהא מפסיק אלא מקצר ועולה לא קשיא 
הא 'דאפשר לקצר (= יקצר ואם לאו פוסק). ת"ר מעשה בחסיד אחד שהיה מתפלל בדרך בא שר אחד 
ונתן לו שלום ולא החזיר לו שלום המתין לו עד שסיים תפלתו לאחר שסיים תפלתו א"ל ריקא והלא 
כתוב בתורתכם רק השמר לך ושמור נפשך וכתיב > ונשמרתם מאד לנפשותיכם כשנתתי לך שלום 
למה לא החזרת לי שלום אם הייתי חותך ראשך בסייף מי היה תובע את דמך מידי א"ל המתן לי 
עד שאפיסך בדברים א"ל אילו היית עומד לפני מלך בשר ודם ובא חברך ונתן לך שלום היית 


גן צ"ל לעשות (גליון): 


ד] [ברב 


יי וַארֹנָי שְׁכַחֲנָי: וישעיה מט, ידן 
אֲשְׁבַּחךְּ [שעיה מט, טו| 


תפלה יותר ממעשים + 


תחרש, מד60 (ג) כפיכ פת דמעתי פרלס ק"מ גרסים סי נפניו, וסין 


כליך לספנ 696 סתתקכל לפניו: 
ונתתה אותה קיר ברזל. סימן לעסינק 
רזל סמפסקת יט ככינס: = ומעיין 
בה, מלפס ספעקס כקטתו ענ ידי 
ססרכתו, סוף ססינס נעסים ונמכלת 
תוסלת ממוסכס מנס, וסיל ככ ככ 
כקפדס מכפס וסין תקותו כס: 
תוחלת. כסון סלוי ופסנס: ועץ חיים 
תאוה באה. סופו קל מקכb‏ סו6: 
קוה. וסתסזק, וכ תמסוך ידך, 656 
סזור וקוס: צריכין חזוק. טיתזק 
לדס כסן פמיד ככל כסו: דרך ארץ. 
לס פומן סו נמומנתו, פס סוסל 
סו לססוכתו, 6ס יש מנממס סוb‏ 
למלסמתו: שלשים חיל. רקטי גייקות 
ומכורות סקנוקום: לניון" ‏ וקרטון 
וגסטרא. סמות סל פככס, כגון סלטון 
וסגמון ולוכס ופמס: עולה, כמו עונות 
וקרננות": גם אלה. מעסס סעגל 
קמרו 096 פנסיך יטרסל (טמות כ) : 
ואנכי זה מעשה סיני. קנפמר כו 
סנכי ס' פנסיך (פס כ): יושבי 
ביתך. וסלר יסנלוך: יודו לשמך. 
וסלר יקנו ישריס לת פניך: תשע 


שעות. סנק תפנות: תורתם 
משתמרת. כתוך לכס, ס6ין פנמודס 
מסתכק: | אבל למלכי | עכו"ם 


פוסק. קל יסלגגו: הא דאפשר 
בקצור. כגון ססמוך לגמול תפלתו: 
בכ 


מחזיר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


עלה ראש הפסגה, כּלנר תפנס זו (תכליתי לסכפופך 6ותס: 6)נע' פוס' סנסדרין 
ובפרשכם כפיכם. לי לו לגדולס מפלס, כיון דער למס לי כו 


לס: וכן כתוס' דיכמות ז. 
ל"ס שנלמר], = 3) עיין 
תוס' סוטה לט. ד"ה וכי, 
ג) נ"מ נט., ד) עיין 
תוסי סוטה לט. סוד"ה 
מחיצה, ס) נקפן נס., 
ו) [וע"ע תוס' טכת 
קים:. וכר"ס. ען: וב 
קקל:]. 
הנהות הגר"א 
[א] גמרא עולות 
(פיליס). ‏ פז"מ "כ 
אשים: 
as‏ 
גליון הש"ס 
גס כלייכהן שהרג, 
נסגסס מוסרי"ב ז"כ 
[ליין] וכן 3תוס' יכמות 


(לף 1.) ד"ס קנפמר. וע' 
נתוי"ע סוף פרק ז' 


דנכורות: | תוס' ד"ה 
גדולה ‏ וכו.. ביא 
תפלה. וע' סונ 


מסרטד"ס מ"ס סי ל': 


תורה אור השלם 
א) וִתְעכֵּר ‏ רָ בִּי 
לְמַענְכֶם וְלֹא שְׁמַע אֶלִי 
ויאמ יַ אל רב לָךּ אֵל 
תּוֹמָף דַבָּר אֲלֵי עוד 
בַּדָבֶר הַזֶה: (דכרם ג, כו] 
ב) עֲלָה ראש הַפְּסְנָה 
וְשָׂא עֵינִיףְ יְמָה וְצָפנָה 
ְתִימֶנָה וּמִוְדְחָה וּרְאָה 
בְעינִ כִּי לא תעבר 
אֶת הרְדֶן הַזָה: 
[רברים ג, כז] 
ג לָמָה לי רב זְבְחִיכֶם 
יאמר י שָבַעְתִּי עלות 
אִילִים וְחִלֶב מִרְיאִים 
וְרַם פַּרִם וּכְבָשִים 
וְעֲתּוּדִים לא חָפַצְתּי: 
[ישעיה א, יא} 
ד) וּבְפָרֵשְׁכֶם | כַּפֵיכֶם 
אַעֲלִים עֵינִי מִכֶּם גַם כִּי 
תַרְבוּ תְפְלָה | אִננִי 
שמע ודֵיכֶם דָמִים 
מָלָאו (ישעיה א, טו] 
ה)גם כִּי אְָעק ואַשׁוּע 
שֵׁתַם תִּפְלְתִי: |איבה ג, ח| 
וו שַׁמָעָה. תְפַלָתִי ײ 
וְשוְעָתִי הַאֲזנָה. אֶל 
רִמְעָתִי אֵל תָּחָרֵשׁ כִּי 
גר אָנְכִי עמֶךּ תּוֹשֶׁב 
ּבֶל אַבוְתִי: 
[תהלים לט, יג| 
ו סַּוֹתָה בֶעֶנן לֶ 
מעבוֹר תּפַלּה: 
[איכה ג, מד] 
ח) וְאַתֶּה קח לָך מַחֲבַת 
בַּרֶל וְנָתַתָּה אוּתָהּ קיר 
ַּרל בֵּינ וּבִין הָעִיר 
ְהִַנַתָה | אֶת פְנֶף 
אֵלֶיהָ וְהְיְהָה. בַמָצוּר 
וצר על אות הִיא 
לָבֵית יִשְׂרָאֵל: 


[יחזקאל ד, ג] 
ט) וְאָתְפַּלַל אֶל יי וָאמַר 
אַנִי | אֶלְהִים | אֶל 


תַּשְׁחַת עמך וְחֲלָתְְ 
אֲשֶׁר פְרֵיתָ בְנרְכָ 
אֲשֶׁר הוֹצַאהָ מִמִצרַיִם 
בְיִד חַזָקָה: [דברים ט, כו] 
י) וְאָנֹבִּי עֲמַדְתִּי בָהֶר 
ַיָמִים הַראשנִים 
אַרְבָּעִים יום וְאַרְבָעִים 
ללָה וַשְׁמַע יי אֲלֵי נַם 
בַּפּעם הַהוא לא אָבָה 
יי הַשְחִיתֶף: [דנריס י, י] 
כ וחָלֶת = מְמַשְבָה 


מַחֲלָה לב וְעֵץ חַיִים תַּאֲוָה בָאָה: ומשל ע, :| = ל) עַץ חַיִם היא לַמַחֲזְיקִים בָּהּ וְתֹמְכֶיהָ מְאָשָר: (משלי ג, יח] 
מו קוה אֶל יי חזק ויְאָמֶץ לִבֶף וקה אֶל יי: |חהלים כ | , 
הַתוּרֶה אֲשֶׁר צ משַה עַבְרִי אֵל תָּסוּר מִמָנוּ יָמִין ושמאול לְמַען תַּשְׂכֵּיל בְּכל אֲשֶׁר תַּלַּ [השע א, ון 
ס) חק וְנַתְחַוק בּעד עמנו וּבְעַד עָרִי אֲלהֵינוּ וי יעשָה הַטוֹב בְּעֲינָיֹ: |שמואל ב א יבן 


רק חזק וְאָמִץ מָאר לְשְׁמֹר לְעשוּת כְּכָל 


ש וַתּאמָר ציון עוני 


פ) הַתִשְׁכַח אֲשָׁה עוּלָהּ מַרַחֶם בֶּן בִּטְנָה גַם אֵלָה תִשְׁכַחְנָה וְאָנְבִי. לא 


צ) אֲשְׁרֵי יושבי בִיחֶךּ עוד יְהַלְלו סָלָה: ההלים פר, ה| 
ישבו ישָרים אֶת פַנִיך: ותהלים קמ, יד] 


ק) אך צריקים ידו לשְמֶף 


4 ר רק השָמָר לד ושמר נַפַשָךּ מָאר פֶן תִּשָבַּח אֶת הַרְבָרִים אֲשֶׁר 
רָאוּ עֵינִיךְּ ופן יסוּרוּ מִלְבָבְףְּ פל יָמִי חייף וְהוֹדְַתָּם לְבָנִי וְלבְנֵי בְנֵיּ: ודברם ה ט| = ש) וְנִשְׁמַדְתָּם מָאד לְנַפְשְׂתֵיכֶם כִּי לא רְאִיתֶם כָּל תְּמוּנָה בְיֹם דָבָּר יי אַלִיכֶם בְּחרֶב מִתּוֹךְ הָאֲשׂ: |ונרם ה, טון 


אין עומדין פרק חמישי ברכות לב: [א] 


הגמרא מביאה כמה מאמרים בענין מעלת התפילה והתענית: טו), וּבְפַרְשָכֶם כַּפִּיכֶם אַעְלִים עִנִי מִכָּם, גָּם כִּי תַרְבּוּ תְפַלֶה אִננִי 
אָמַר רַבִּי אֶלְעָזֶר, גְדוֹלֶה תּפְלֶָה יותַר מעשיית מַעָשִים טוֹבִיםי. שמע, יִדִיכֶם דָּמִים מָלָאגּי. וממה שהוצרך להוסיף שיעלים עניו 
וראיה לדבר, שַהרי אִין לֶף אדם גּדוּל בְּמַעָשִים טובים יוֹתַר ממשה מהתפילה לאחר שכבר אמר שאינו חפץ בקרבנות, למדנו שהתפילה 
רבִּינוּי, ואַף על פי כִן לא נענה [-לא קיבל את מבוקשו], אלא גדולה יותר מן הקרבנות, שמחמת כן היה מקום לומר, שאף על פי 
בְּתְפְלָה. שמשה רבינו רצה להיכנס לארץ ולראות אותה, ולא עמדו שאינו חפץ בקרבנותינו, מכל מקום רוצה הוא בתפילתנויי. 
לו מעשיו הטובים לזכות לכך, אלא רק מתוך שהתפלל והתחנן נענה 
לו הקדוש ברוך הוא, שאף על פי שלא יכנס לארץ מכל מקום יראה 
אותה מחוץ לארץ. שַׁגָאֲמַר (דנרס ג ט) כאשר ביקש משה להיכנס מתוך שדרשה הגמרא את הפסוק ווּבְפַרֵשְׂכֶם כַּפִּיכֶם' וגו', מביאה 
ולראות את הארץ', יַיִתְעַבֵּר ה' בִּי לְמַענְכֶם ולא שָמַע אֶלִי, ו"אמָר ה הגמרא דרשה נוספת בפסוק זה: 
אלי רב ל אַל תּוֹסָף דר אלי עוד בַּדָבֶר הזֶה", וסמיף ?יה ישר רפי וֹחְנן, כל פהן שֶהֶרג אֶת הַנָפָש, לא יִשָׂא אֶת כַּפִיו 
ונאמר אחר כך בסמיכות לפסוק זה, 'עַלה ראש הַפִּסְגָה וְשָא צע'1 | לברך את ישראל, שׁנַאֲמַר (שס) יִּבְפֶרְשָכֶם כַּפִּיכֶם אַעְלִים עָנִי מִכֶּם, 
יָמָה וְצֶפנָה וְתֵימָנָה וּמִזְרְחָה וּרְאֶה בְעֵינִיףְ, כִּי לא תעבר אֶת היַרד] הזה גס כִּי תַרְבּוּ תְפְלָה אִיננִּי שמָעַ, יַדִיכֶם דְּמִים מַלְאו'. הלשון יּבְפֶרְשְכֶם 
(סס פסוק כז). ויש לדרוש את סמיכות הפסוקים כך, בבר הזה" עלה ַּפִּיכֶם' נדרשת על נשיאת הכפים של הכהנים לברך את ישראלי, וכיון 
ראש הפסגה', כלומר בדבר תפילה זו שהתפללת, נתרציתי להראות לך שביאר הכתוב את סיבת העלמת עיניו של הקדוש ברוך הוא מפרישת 
את הארץ מראש הפסגה". הרי שעל ידי התפילה זכה משה לראות את הכפים, משום שהידים מלאות דם, למדנו מכך, שאין נשיאת כפים של 


* 


הארץ, ולא הועילו לו מעשיו הטובים לבדם'. שופכי דמים רצויה לפני הקדוש ברוך הואי. 
אָטַר רַבִּי אָלְטְזֶר, גְהוֹלה תּעֲנִית יוֹתַר מן הַצְדְקָהי. מַאי * 
טעמא [-מהו הטעם], מפני שזֶה [-תענית] בְּגוּפו, וְזֶה [-צדקה] אינו 
אלא פממונו". מתוך שהביאה הגמרא את הפסוק גַם כִּי מַרְבּוּ תְפַלָה אִינֶנִי שמצ', 


מביאה הגמרא מאמרים נוספים מענין זה: 

וְאָמַךְ רכִּי אֶלְעְזֶר, נָדולֶה תִּפלֶה יותַר מן הַקָּרְבְּנוֹת. שַׁנַאֲמַר וְאָמַר רַבִּי אֶלְעְזֶר, מיום שָחָרְב בִּית הַמִקְדְּש נִנְעֲלוּ שַׁעֲרֵי תִפַקֶּה 
בתוכחה שמוכיח ישעיהו הנביא את ישראל (שעיס 5 5), ָמָּה לי רב שבשמים, ואין תפילותינו באות לפניו. שַׁנָאֲמַר (%כס ג פ), שהנביא 
ְבְחִיכֶם יאמר ה', שְׂבַעְתִּי עלות אִילִים וְחָלֶב מְרִיאִים, וְדַם פָּרִים | מקונן על מה שהרחיק הקדוש ברוך הוא ממנו את ישראל בעת החורבן, 
וּכְבָשִים וְעַתּוּדִים לא תָפְצְתִּי", וּכָתִיב - ונאמר לאחר מכן (פס פסוק גַם כִּי אֶזְעַק ואַשוּע שֶתֶם תּפַלְּתִי'ײ. הרי שהקדוש ברוך הוא סתם 


א. ראה להלן בהערה לגבי איזה ענין גדולה התפילה. התפילה נענה לו הקב"ה. וראה הרחבה בכל זה בילקוט ביאורים. 
ב. מפני שמשה רבינו לימד את כל התורה והמצוות לישראל, וזכות הרבים תלוי בו, | כתב הפני יהושע (ד"ס פכ"), שאין כוונת הגמרא ששכר מצות התפילה גדול משכרן 
כמו ששנינו באבות (פ"ס מי"), ויש לו חלק בזכות התורה והמצוות של כל ישראל. של שאר המצוות, אלא כוונת הגמרא היא רק לענין לקרוע גזר דינו של האדם, שלזה 


ב יהוירצי .לס מק מועילה התפילה יותר ממעשים טובים. וראה מה שכתב שם בביאור הענין. 
ג. כמו שנאמר בפסוק שלפניו (לנליס ג כס), שביקש משה, 'אעברה נא ואראה את הארץ ‏ ז. בעין יעקב הובאו תחילה כל המאמרים העוסקים בתפילה, ורק לאחר מכן הובא 
הטובה אשר בעבר הירדן, ההר הטוב הזה והלבנון'. מאמר זה, עיין שם. וראה בעיון יעקב (ד"ס פמר כ"פ) שביאר את הגירסא שלפנינו, שיש 


ד. ביאור הפסוק, משה אומר לבני ישראל, שה' כעס עליו בגללם [-בגלל שחטאו במאמר זה השלמה למאמר שלפניו, ולכך סמכה אותם הגמרא. 

במי מריבה. רש"י (דנליס פס)], ולא קיבל את תפילתו להיכנס לארץ, וגם ביקש ממנו ח. ואף שרבי אלעזר עצמו אמר (פולִן 5.) שצדיקים ממונם חביב עליהם מגופם, זהו 
שיפסיק להתפלל על דבר זה. מפני שהגוף סופו להרפא ואילו נזק ממון אין סופו לחזור, אך מכל מקום צער הגוף 
ה. כתב רש"י (ל"ס ענס), 'בדבר תפילה זו נתרציתי להראותך אותה'. וביארו האחרונים | גדול מצער הוצאת ממון, ולכך התענית גדולה מהצדקה. עין אליהו (ל"ס 5מכ). ובבאר 
[שמן רקח (ד"ס ונתמילס), מגיד תעלומה (ד"ס גלולס) ורא"מ הורוויץ (כרס"י ל"ס עס)], | אברהם (ד"ס 6מכ) תירץ, שכאן הממון אינו הולך לאיבוד אלא לצדקה, לכך אין אדם 
שכוונת רש"י לבאר, ש'בדבר הזה' האמור בפסוק הראשון מוסב על תחילת הפסוק | חס כל כך על הוצאתו. 

השני 'עלה ראש הפסגה', שבדבר תפילה זו נתרציתי לך שתעלה לראש הפסגה לראות ‏ עודיש להקשות, שלעיל (ו:) אמרו 'אגרא דתעניתא צדקתא', כלומר, שכר התענית הוא 
את הארץ. וכן מבואר בבה"ג (סנכות כרכות פ"ס) שהדרשה היא משום 'שנאמר, בדבר | מה שנותנים בו צדקה, ומשמע שצדקה גדולה יותר מן התענית. ותירץ המהרש"א (מ"פ 
הזה עלה ראש הפסגה'. וראה ריא"ף (ד"ס גדוס) שגם כתב כן, והוסיף שהדרשה היא ד"ס מ"ט), שאין הכוונה שם שהעיקר הוא נתינת הצדקה ולא התענית, אלא שהצדקה 
משום שתיבות 'בדבר הזה' מיותרות, שהיה די לומר 'אל תוסף דבר אלי עוד', ולכן | משלימה את התענית. ויש אחרונים שכתבו על פי דברי הפני יהושע (סו"ד כסעכס סקודמת), 
אנו דורשים תיבות 'בדבר הזה' לפסוק הבא. ולפי ביאור זה, מה שהביאה הגמרא שהכוונה כאן רק לענין לקרוע גזר דינו של אדם, שלענין זה גדולה תענית מהצדקה, 
את הפסוק 'אל תוסף דבר אלי', עיקר הכוונה הוא לסיום הפסוק 'בדבר הזה'. ואכן | אך לענין השכר, הצדקה גדולה מהתענית. והעיון יעקב (ד"ס מ"ט) ביאר, שמה שאמרו 
בכת"י הובא גם סיום הפסוק בגמרא, ראה דקדוקי סופרים. וראה בביאורי רש"י ביאור 'אגרא דתעניתא צדקתא' היינו לענין השכר בעולם הזה, כי בעולם הזה אין אוכלים 
נוסף בדברי רש"י. והמהרש"א (ס"5 ד"ס פנסמל) ביאר על פי הילקוט שמעוני (וסתתנן ‏ פירות אלא על מצוות שעשייתן טוב לשמים וטוב לבריות, כמבואר בקידושין (מ.), ולכן 
רמו תתכ), שהקב"ה אמר למשה, שבדבר הזה, היינו להיכנס לארץ, לא יוסיף לבקש אין אוכלים פירות התענית עצמה בעולם הזה, שהמתענה הוא רק טוב לשמים, אבל 
עוד, אבל בדבר אחר שביקש, והיינו לראות את הארץ, לדבר זה נתרצה לו, ולכן | פירות הצדקה נאכלים כבר בעולם הזה, שהנותן אותה הוא טוב לשמים וטוב לבריות. 
'עלה ראש הפסגה'. וממה שתלה הדבר בתפילתו, שאמר לו שלדבר זה שהתפלל וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

נתרצה לו, למדנו שעל ידי התפילה זכה לראות את הארץ. וראה ביאורים נוספים ט. ביאור הפסוק, שהקב"ה אומר לישראל שאינו חפץ בריבוי הקרבנות שמקריבים 
בילקוט ביאורים. לפניו, והוא שבע וקץ בהם, כיון שעוברים על תורתו ואין עוזבים את המעשים הרעים. 
ו. יש להקשות, מנין למדנו שגדולה תפילה יותר ממעשים טובים, והלא אפשר שגם וכמו שנאמר בהמשך הפרשה (שעיס 5 טז) 'רחצו הזכו, הסירו רוע מעלליכם מנגד עיני, 
משה לא נענה בתפילה אלא משום שהיו בידו גם מעשים טובים, שהתפילה יחד עם | חדלו הרע'. ['מריאים' הם בהמות פטומות ושמנות. 'עתודים' הם זכרי העיזים]. 
המעשים טובים גרמו. וראה תוספות (ד"ס גלולם) שכתבו בכוונת הגמרא, שגדולה תפילה י. ביאור הפסוק, שהקב"ה מוסיף ואומר לישראל, שכאשר יפרשו את כפיהם לפניו 
יותר ממעשים טובים בלא תפילה. וביארו הריא"ף (ד"ס גלולס) ועוד אחרונים בדברי בתפילה [שכן היה דרכם להתפלל בפרישת כפים, כמו שמצאנו אצל משה שאמר 
התוספות, שודאי תפילה לבד בלי מעשים טובים אינה גדולה יותר ממעשים טובים, | 'כצאתי את העיר אפרוש את כפי אל ה" (קמות ע כט)], יעלים את עיניו מהם, ואפילו 
שהרי העיקר הם המעשים, אלא כוונת הגמרא היא רק שאדם שיש כבר בידו מעשים אם ירבו בתפילה לא ישמע, כיון שידיהם מלאים דם, כלומר, שרצחו ושפכו דם. 
טובים ורוצה שהקב"ה יעשה מבוקשו, ויכול או להוסיף עוד מעשים טובים או להוסיף [פרישת כפים היא מעשה הנראה לעין, לכך אמר עליו הכתוב 'אעלים עיני', ותפילה 
תפילה למעשיו הטובים, עדיף שיתפלל, שהרי משה רבינו אף שכבר היו בידו מעשים | היא דבר הנשמע לאוזן, לכך אמר עליו הכתוב 'אינני שומע']. 

טובים לא נענה בזכותם לבד, אלא רק התפילה היא שהכריעה שיקבל את מבוקשו. יא. רש"י (ד"ס ונפרעכס). והבה"ג (סנכות כרכות פ"ס) ביאר, שההוכחה היא ממה שאצל 
אולם המהרש"א (ס"6 ד"ס קנפמר) ביאר, שאף שמשה רבינו היו בידו גם מעשים טובים, ‏ הקרבנות כתוב שאינו חפץ בהם, ואילו לגבי התפילה כתוב רק שמעלים עיניו ואינו 
מכל מקום הוכיחה הגמרא שגדולה תפילה לבדה יותר ממעשים טובים לבדם, ממה שומע. וכן ביאר המהרש"א (מ"פ ד"ס למס). 

שתלה הכתוב בתפילתו את מה שנענה לו הקב"ה, ולא במעשיו הטובים, הרי שהתפילה יב. לפי הפשט, פרישת הכפים האמורה כאן הכוונה היא לפרישת כפים בתפילה, וכמו 
היא שהכריעה ולא מעשיו הטובים. וכן ביארו האחרונים [ריא"ף וצל"ח (ל"ס גלולס) ‏ שנתבאר לעיל בהערה שכך היה דרכם, אלא שרבי יוחנן דרש לשון זו גם על נשיאת 
ורא"מ הורוויץ (נרע"י ד"ס ענס)], על פי הביאור שהבאנו לעיל בדברי רש"י, שהדרשה | כפים של הכהנים. ע"פ רש"י (ד"ס ונפרטכס), ורד"ק (ישעיס 5 טו). 

היא מסמיכות הפסוקים כאילו כתוב 'בדבר הזה עלה ראש הפסגה', כלומר, שבדבר יג. בדין כהן שהרג בשגגה, וכן כהן רוצח שעשה תשובה, ראה הרחבה בילקוט ביאורים. 
תפילה זו נעניתי לך להראותך את הארץ, אם כן הדיוק הוא מ'בדבר הזה' שרק בזכות יד. 'שתם', הוא כמו 'סתם'. 
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ליא (מלך4. [מלכים] 
ולגרשם מפני בניו ולפיכך 
קבל תפלתו בעדם ונעתר 
לו ואמר סלחתי כדברך 
ואמר לו אחר כן ואולם חי 
אני הודיע לנביאו שבודאי 
אילו השמידם לעם היו 
האומות אומרים שאין לו 
גבורתו | והואיל ואין 
מתכרר להם שהוא יכול 
גם כן אין מתברר להם 
שהוא חי והנה בשביל 
עתירת הנביא בעד העם 
הודו האומות כי יש 
להקב"ה החיים לעלמין 
ונתברר להם שהוא חי 
וקיים וזכה הנביא לשבח 
בשביל זה הדבר כי 
בשביל עתירתו נודעה 
גדולתו של מלכנו ועצמו 
וגבורתו ונתפרסמו בקצות 
הארץ ונתברר ונתקיים כי 
הקב"ה יתעלה שמו חי 
בעצמו ולפיכך א"ל 
רחמנא ואולם חי אני אחר 
שאמר כדברך תיכף לה 
ודרשי ליה רבנן החייתני 
בדבריך כלומר שבשביל 
עתירתך ‏ גרם הדבר 
ונתברר לאומות שאני חי 
וזה הוא צד התירוץ של 
זה הדבר והיה נעלם מאד 
וסייעני הקב"ה לגלותו 
ולפרשו ולא ראיתי אדם 
שקדמני לזה התירוץ וזה 
הפירוש יהיה שמור בידך: 
אפילו המלך שואל 
בשלומו לא ישיכנו. 
ושנינו עוד בתוספתא 
הכותב את השם אפ" 
המלך שואל בשלומו לא 
ישיבנו היה כותב ה' או ו' 
שמות כיון שגמר אחד 
מהן משיב שאילת שלום 
ואיתא ‏ להא ברייתא 
בגמרא דבני מערבא 
דפירקין: | תנו רכנן 
מעשה בחסיד אחד 
שהיה מתפלל בדרך. 
אית בבבא קמא בפ' הגוזל 
(דף קג:) כל מעשה בחסיד 
אחד אינו אלא רי יהודה בן 
בבא או ר' יהודה בר' 
אילעאי ואיתא דכוותה 
בתמורה (דף טו) בפרק יש 
בקרבנות הצבור: 


הגהות הב"ח 


() גמ' טנסמר 
ובפרשכם כפיכם וגו' 
ידיכס דמיס: (3) רש"י 
ד"ס 36 תמרם מלנb.‏ נ"כ 
וכב"מ דף נ"ט פי' בע"6 
eo)‏ 
משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 

erg 

הגהות וציונים 
6 בן אדם קח לך 


כצ"ל (גליון) בקרא ליתא תיבות "בן אדם" ועיין בהגהות הר"ר אליהו גוטמאכער בילקו"מ בביאור הגליון: 3] עיין 
במהרש"א שהכוונה לפסוק ואתפלל (דברים ט, כו) וכתיב וישמע (שם י, י) והבאר מים חיים בספרו שער התפלה 
שער ניפול כתב שצ"ל בגמ' הפסוק ואתנפל (דברים ט, יח) וכתיב וישמע (שם ט, יט) עיי"ש, וכ"כ הרש"ש, וכ"ה 
בכת"י, ובספר האורה לרש"י (ח"א סימן ט) ועיין פני יהושע שהאריך בזה: 
אלפס אי והא דלא אפשר לקצר אפשר לקצר מקצר ואי לא מפפיק] (גליון): ס] לכאורה מה שא"ל המתן לי 
וכו' מיותר עיין ט"ז או"ח סימן סו סק"א: ו] נדצ"ל לגיון ורהטון וקרטון וגסטרא (שפתי חכמים): ]] נראה שרש"י 
גורס בגמ' עולות אשים כמו שהגיה הגר"א (שפתי חכמים) ועיין צל"ח: פ] דבור זה צ"ל אחר ד"ה אל דמעתי: 


לב: 


סולכך לספלס: 
"בל המאריך בתפלתו ומעיין בה. פילוט טמ5פס ספנס נקטפו נפי 


קכוון כתפלתו. תימס דסכ6 
מסמע דעיון תפלס כו מענליותb‏ 
סול וכן עקמע פ' סכופס (נקמן נס.) 
ג' דכריס מזכירין עונותיו סל ללס 
וקפמר עיון תפנס. ונ כן מסמע 
בפ' מפנין (טנם קמ.) דקסמר קדס 
וכ פיכותיסן כעוס"ז וק ססיכ 
עיון תפלס 5556 מעניותb‏ סו וכן 
מסמע כגט פסוט (נ'כ קסד:) דקפמר 
מסנסס דכליס 6ין דס גיכוכ כל יוס 
וקפמר עיון תפס פירוק ססין 6דס 
מעיין בס מס כן מסמע קסו מוכ 
וי" דתרי עיון תפנה יש עיון תפפס 
לסכ סמכפס קתנ כקסתו ועיון 
תפלס דסתס שמכוין פת לבו (תפלס": 
אל דמעתי אל תחרש. פרס'י 
דדייק מדיוקb‏ מדנ ק6מר 
ודמעתי מרס ט"מ קסיb‏ נרפֿים בכל 
פעס וסין 9סתפלל רק טמתקכנ: 

קודם תתו מנין שנא' אשרי 
יושבי ביתך. ולפיכך מקנו 

ומר זס ספסוק קולס סנס ללול 
נמפוקי מסנסו דלמכי 6סרי 2 

30 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


ודולך תפלה יותר ממעשים טובים. * 3 פפנס שסלי מקה 


עלה ראש הפסגה. כדכר תפנס זו נתככֿימי לסכפותך 6ותס: 
רכינו ע"ס 6ף על פי סקסו כילו מעטיס טויס 


ובפרשכם כפיכם, לי ו לגדולס מפלס, כיון דער למס לי כוכ 


זנסיכס (מס לי מו ונפרקכס, 60 6פילו זכמיסס לק נימק ליס: אל 


אמר ר' אלעזר גדולה תפלה יותר ממעשים 
טובים שאין לך גדול במעשים טובים יותר 
ממשה רבינו אעפ"כ לא נענה אלא בתפלה 
שנאמר * אל תוסף דבר אלי וסמיך ליה = עלה 
ראש הפסגה: וא"ר אלעזר גדולה תענית 
יותר מן הצרקה מאי טעמא זה בגופו וזה 
בממונו: וא"ר אלעזר גדולה תפלה יותר מן 
הקרבנות שנא' 9 ?מה לי רוב זבחיכם וכתיב 
7 ובפרשכם כפיכם א"ר יוחנן * * * כל כהן שהרג 
את הנפש לא ישא את כפיו שנא' (פ) = ידיכם 
דמים מלאו: 9 וא"ר אלעזר מיום שחרב בית 
המקדש ננעלו שערי תפלה שנאמר גם כי 


אזעק ואשוע שתם תפלתי ואע"פ ששערי 7 


תפלה ננעלו שערי דמעה לא ננעלו שנאמר 
'שמעה תפלתי ה' ושועתי האזינה אל 
דמעתי אל תחרש רבא לא גזר תעניתא 
ביומא דעיבא משום שנא' ! סכותה בענן לך 
מעבור תפלה: וא"ר אלעזר מיום שחרב בית 
המקדש נפסקה חומת ברזל בין ישראל 
לאביהם שבשמים" שנא' " ואתה" קח לך 
מחבת ברזל ונתתה אותה קיר ברזל בינך 


ובין העיר: א"ר חנין א"ר חנינא כל המאריך בתפלתו אין תפלתו חוזרת ריקם 
מנא לן ממשה רבינו שנא' ₪ ואתפלל אל ה' וכתיב בתריה ‏ וישמע ה' אלי גם 
בפעם ההיא" איני והא = א"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן כל המאריך בתפלתו 
ומעיין בה סוף בא לידי כאב לב שנא' = תוחלת ממושכה מחלה לב מאי 
תקנתיה יעסוק בתורה שנא' = ועץ חיים תאוה באה ואין עץ חיים אלא תורה 
שנאמר * עץ חיים היא למחזיקים בה לא קשיא ?הא דמאריך ומעיין בה הא דמאריך ולא מעיין בה א"ר חמא 
בר' חנינא אם ראה אדם שהתפלל ולא נענה יחזור ויתפלל שנאמר © קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה': 
ת"ר ארבעה צריכין חזוק ואלו הן תורה ומעשים טובים תפלה ודרך ארץ תורה ומעשים טובים מנין 
שנא' רק חזק ואמץ מאד לשמור ולעשות ככל התורה חזק בתורה ואמץ במעשים טובים תפלה מנין 
שנא' ₪ קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה' דרך ארץ מנין שנא' * חזק ונתחזק בעד עמנו וגו': * ותאמר 
ציון עזבני ה' וה' שכחני היינו עזובה היינו שכוחה אמר ר"ל אמרה כנסת ישראל לפני הקב"ה רבש"ע אדם 
נושא אשה על אשתו ראשונה זוכר מעשה הראשונה אתה עזבתני ושכחתני אמר לה הקב"ה בתי י"ב 
מזלות בראתי ברקיע ועל כל מזל ומזל בראתי לו שלשים חיל ועל כל חיל וחיל בראתי לו שלשים לגיון ועל 
כל לגיון ולגיון בראתי לו שלשים רהטון ועל כל רהטון ורהטון בראתי לו שלשים קרטון ועל כל קרטון וקרטון 


בראתי לו שלשי 


תחרש. מדנb‏ (ג) כתיב פת דמעתי פרלס ט"מ נרפית סי נפניו, וין 


כריך לספנ 0 סתתקכל לפניו: 
ונתתה אותה קיר ברזל. סימן לעפינק 
רזל סמפסקת 3ינו. לכינס: = ומעיין 
בה. מ5פס שתעטס כקסתו על ידי 
ספרכתו, סוף ססינס געסית ונמ5סת 
פוסלת ממוקכס מנס, וסי כל3 ככ 
כספדס מכפס ולין תקותו כקס: 
תוחלת. כקון תנוי ותקנס: ועץ חיים 
תאוה באה. סופו טל מקכ6 סו6: 
קוה. וסתמזק, ונ תמסוך ילך, 606 
סזור וקוס: צריכין חזוק. טיתזק 
פדס כסן פמיד ככל כסו: דרך ארץ. 
פס פומן סו נמומנתו, פס סוסב 
סו כסתוכתו, 6ס פים מנממס סוb‏ 
למנסמתו: שלשים חיל. כ6עי גייסות 
ומכורות ‏ קנוקות: לניון" ‏ וקרטון 
וגסטרא. סמות סל פככס, כגון סלטון 
וסגעון ולוכס ופמס: עולה, כמו עונות 
וקרכנות": גם אלה. מעקס סעגל 
ססמרו 036 מנסיך ישל6ל (טמופ כ): 
ואנכי זה מעשה פיני, קנקמר כו 
סנכי ס' פנסיך (טס כ): יושבי 
ביתך. וסדר ‏ יסללוך: ‏ יודו לשמך. 
וסלר יעכו יקריס לת פניך: תשע 


שעות. (שלק | תסנות: תורתם 
משתמרת, כתוך (כס, שסין תלמודס 
מסתכק: | אבל למלכי | עכו"ם 


פוסק. סכ יסכגגו: הא דאפשר 


בקצור. כגון ססוך לגמול תפלתו: 
בכ 


סטרא ועל כל גסטרא וגסטרא תליתי בו שלש מאות וששים וחמשה אלפי רבוא כוכבים 


כנגד ימות החמה וכולן לא בראתי אלא בשבילך ואת אמרת עזבתני ושכחתני. > התשכח אשה עולה 
אמר הקב"ה כלום אשכח עולות אילים !יי ופטרי רחמים שהקרבת לפני במדבר אמרה לפניו רבש"ע הואיל 
ואין שכחה לפני כסא כבודך שמא לא תשכח לי מעשה העגל אמר לה 5גם אלה תשכחנה אמרה לפניו 
רבש"ע הואיל וש שכחה לפני כסא כבודך שמא תשכח לי מעשה סיני אמר לה ואנכי לא אשכחך 
והיינו דא"ר אלעזר א"ר אושעיא מאי דכתיב גם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה 
מעשה סיני: חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת: מנא הני מילי א"ר יהושע ב"ל אמר קרא אשרי 
יושבי ביתך ואמר ר' יהושע ב"ל המתפלל צריך לשהות שעה אחת אחר תפלתו שנא' > אך צדיקים יודו 
לשמך ישבו ישרים את פניך תניא נמי הכי יהמתפלל צריך שישהא שעה אחת קודם תפלתו ושעה 
אחת אחר תפלתו קודם תפלתו מנין שנא' אשרי יושבי ביתך לאחר תפלתו מנין דכתיב אך צדיקים 
יודו לשמך ישבו ישרים את פניך. תנו רבנן חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת ומתפללין שעה אחת 
וחוזרין ושוהין שעה אחת וכי מאחר ששוהין תשע שעות ביום בתפלה תורתן היאך משתמרת ומלאכתן 
היאך נעשית אלא מתוך שחסידים הם תורתם משתמרת ומלאכתן מתברכת: אפילו דהמלך שואל 
בשלומו לא ישיבנו: אמר רב יוסף "לא שנו אלא למלכי ישראל אבל למלכי עכו"ם פוסק מיתיבי 
יהמתפלל וראה אנם בא כנגדו ראה קרון בא כנגדו לא יהא מפסיק אלא מקצר ועולה לא קשיא 
הא 'דאפשר לקצר (= יקצר ואם לאו פוסק). ת"ר מעשה בחסיד אחד שהיה מתפלל בדרך בא שר אחד 
ונתן לו שלום ולא החזיר לו שלום המתין לו עד שסיים תפלתו לאחר שסיים תפלתו א"ל ריקא והלא 
כתוב בתורתכם רק השמר לך ושמור נפשך וכתיב > ונשמרתם מאד לנפשותיכם כשנתתי לך שלום 
למה לא החזרת לי שלום אם הייתי חותך ראשך בסייף מי היה תובע את דמך מידי א"ל המתן לי 
עד שאפיסך בדברים א"ל אילו הית עומד לפני מלך בשר ודם ובא חברך ונתן לך שלום היית 


ג] צ"ל לעשות (גליון): 


לו ברב 


ב ואדני שְכְחֶנִי: וישעיה מט, יד] 
אֶשִכָּחַך: וישעיה מט, טו| 


יְשְׁבוּ ישרים אֶת פַנִיך: [תהלים קמ, יד] 


מחזיר 


מסורת הש"ם 

עם הוספות 
6) [ע' תוס' סנסדרין 
לס: וכן נפוס' דיכמות ז. 
ד"ס שנסמר], כ) עיין 
הוסי סוסה לט. ד"יה וכק, 
)"מ :סק ל)יײַן 
הוסי סוסה לט: סודיה 
מחיצה, ס) לקמן ‏ נס., 
1) ע"ע מוס' סנכת 
קיתנור"ס יטו וב" 

קקל:]. 


הגהות הגר"א 


[א] גמרא עולות 
(סיליס). | תו"מ ונ"נ 
אשים: 
גליון הש"ס 
נמ כקיפהן שהרי. 
נסגסס מוהלי"ב וניג 
[ליין] וכן כתוס' יכמות 
(דף 1.) ד"ס קנמר. וע' 
כתוי"ט סוף פרק ז' 
לנכולות: | תוס' ד"ה 
נדולה וכו', | בלא 
תפלה. וע' תסונת 
מסרטד"ס מ"מ סי" (': 


תורה אור השלם 
א) ויִתְעבָר | ײװ בִי 
לְמַענְכֶם ולא שְׁמַע אֶלִי 
ומר יַ אֲלֵי רב לָף אל 
תוּסָף דַנֵּר אֶלִי עוד 
בַּדָבֶר הַזֶה: [דגרים ג, כו] 
ב) עֲלָה ראש הַפְּסְנָה 
וְשָׂא עינִי יָמָה וְצָפֹנָה 
וְתִימָנָה וּמִוֶרְחָה וּדְָאָה 
בְעֵינֶףְּ כִּי לא תעבר 
אֶת הַירְדֶן הזֶה: 
[רברים ג, כז] 
ג לָמָה לי רב זִבְחֵיכֶם 
ימר יַ שַָׂעֲתּי עלות 
אִילִים וְחִלֶב מְרִיאִים 
ְַם פָּרִים וּכְבָשִׂים 
עֲתּוּדִים לא תָפְצְתּי: 
[ישעיה א, יאן 
ד) וּבְפָרֵשְׂבֶם | כַּפֵיכֶם 
אַעֲלִים עֵינִי מִכָּם גם כִּי 
חַרְבּּ תְפָלָה = אי 
שמַע יְדֵיכֶם דָמִים 
מְלָאוּ: (ישעיה א, טון 
ה)גַם כִּי אַזְעַק ואשוּע 
שָתֶם תּפַּלְתִי: |איכה ג, ח] 
וו שִמְעָה ‏ תְפַלְתִי יי 
וְשוְעָתִי הָאַזּינָה | אֶל 
דַמְעָתִי אֵל תֶּחָרש כִּי 
גר אָנכִי עמֶךְּ תוּשָב 
ָּכֶל אַבוְתי: 
|תהלים לט, ינ | 
ז סַכּוֹתָה בֶעֶנן לֶ 
מַעֲבוֹר תִּפְלָה: 
[איכה ג, מד] 
ח) וְאַתֶּה קח ל מַחֲבַת 
ּול וְנָתַתָּה אוֹתָהּ קיר 
רל בינ וּבין הָעִיר 
ַהֲכִינֹחָה אֶת פֶּנִיךף 
אֵלֶיהָ וְהָיְחָה. בַמָצוֹר 
וצר עֲלֶיהָ אוֹת היא 
לית יִשְׂרָאֶל: 
[יחזקאל ד, ג] 
ט) וְאָהְפַלֵל אֶל יי וָאמַר 
אַנִי = אֶלְהִים | אֶל 
תּשְחַת עמך ונחלְתף 
אֲשֶׁר פָּדֵיתְ בְנְרְלָ 
אֲשֶׁר הוצָאתָ ממְצרים 
בְּיָד חוקה : [דברים ט, כו] 
יו וְאֲנֹכֵי עֲמַדְתִּי בָהֶר 
כָּמִים | הֶרַאשנים 
אִרְבָּעִים יום וְאַרְבָּעִים 
לָילָה וישְׁמַע יי אלִי נַם 
בַּּעם הַהוא לא אָבָה 
ר הַשְחִיתֶףִּ: [דברים י, י] 
כ) תּוֹחָלֶת = מְמַשְׁכָה 


מַחֲלָה לב וֶעץ חַיִם תַּאֲוָה בָאֶה: ומשל 2 צן ‏ ל) עץ חַיִם היא לַמַחֲִיקִים בָּהּ וְהֹמְכֶיהָ מַאֲשֶׁר: ומשלי נ, יח] 
מ) קוה אֶל ײַ חזק הְאָמֶץ לב וקה אל יז |תהיס כ דן ; 
הַתּוֹרָה אֲשֶׁר צו משה עבְדֵי אֶל תֶּסוּר מַמָנוּ יְמִין ושמאול לְמען תַּשְכִּיל בַּכַל אֲשֶׁר תַּלַך: השע א, זן 
ס) חק וְנִתְחִּק בְּעַד עַמָנוּ עד עְרִי אֲלהֵינוּ ויי יעשָה הטוב בְּעניו: |שמאל ב י, בן 
פ) הַתִשְׁכַח אֲשָׁה עוּלָהּ מַרַחֶם בֶּן בּמָנָהּ נם אֵלָה תִשְׁכחְנָה וְאֶנכֵי לא 
צ) אֲשְׁרֵי יושבי בִיתָךְּ עוד יְהַלְלוד סָלָה: [חהלים פר, ה| 


סרק חוק וְאָמִץ מָאד לְשְׁמֹר לעשות כְּכָל 


ש וַתּאמָר ציון עזְבֵנִי 


ק) אַךְ צָרֵיקִים יודוּ לִשְׁמַףְּ 


ר) רק הַשָמֶר לף ומר גפש מָאֹ פָן תִשכַּח אֶת הַרְבָרִים אֲשֶר 
רָאוּ ענִיףְּ ופן יסוּרו מִלְבָבּףְּ פל יָמִי חייף וְהוֹדַעְתָּם לְבָנִי וְלבְנֵי בְנֵיּ: ודגרם ה פן = ש) וִשְׁמַדְתָּם מַאֹד לְנפְשְׂתיכֶם כִּי לא רְאֵיתָם כָּל תִמוּנָה בְּיוֹם דָבָּר יי אֲלִיכֶם בְּרֶב מתוך הָאֲשׂ: (ונרם ה, טון 


אין עומדין 


ונעל את שערי תפילתנו". מוסיף רבי אלעזר, וְאַף על פִּי שָשָעָרִי 
תפ?ה ננְעַלוּ, מכל מקום שַׁעֲרֵי דִמְעָה לא נְנְעַלוּ, שכאשר מורידים 
לפניו דמעות בתפילה, הדמעות נראות לפניו. שַׁנַאֲמַר (פספס 3 ), 
שדוד המלך מתפלל לפני ה', שִמַעָה תִפַלְתִי ה' וְשוְעְתִי הַאַזִינָה, 
אֶל דִמעָתִי אַל תַּחֲרֵשׁ, כִּי גֶר אֲנֹכִי עַמךף תושב כְּכָל אֲבוֹתָיי. ומשינוי 
הלשון, שלגבי 'תפילה' ביקש דוד על עצם השמיעה, שישמע ה' את 
תפילתו, ואילו לגבי 'דמעה' לא ביקש שיראה את דמעתו, אלא ביקש 
רק שתתקבל לפניו ולא יחרש למולה, למדנו שלעולם הדמעה נראית 
לפניו, וצריך רק לבקש שגם תתקבל בקשת דמעתו". 


הגמרא מביאה מנהג של רבא בענין זה של נעילת שערי תפילה: 
מספרת הגמרא, רָבָא, כשהיה רוצה לגזור תענית על הציבור כדי 
לצעוק ולהתפלל על הצרות, לא גָזַר תִּעָנִיתָא בְּיוֹמָא דְּעִיבָא - ביום 
המעונן, משוּם שַׁנַּאָמַר (פיכס ג פד) כשהנביא מקונן על שאין הקדוש 
ברוך הוא מקבל את תפילותנו, ‏ סַפותֶה בַעֲנִן ?ד מעכוֹר תִּפַלָה'. 
פירוש, שהקדוש ברוך הוא שם את הענן למסך בינו לבין ישראל כדי 
שלא תעבור התפילה אליו. ולכן לא גזר רבא תענית ביום המעונן, 
שהענן לא ימנע את מעבר התפילה". 


הגמרא מביאה מאמר נוסף של רבי אלעזר בענין זה: 
ְאָמַר רְבִּי אֶלְעְזֶר, מִיום שְׁחָרֵב בִּית הַמִקְרֶּשׁ, נפִסְָה - נעמדה 
הפסקה של חומת בַּרְזְל בֵּין יִשִרְאֶל לאַבִיהֶם שִבְּשָמִים. שַׁנַאָמַר 
(יסוק! ד ג) לגבי מה שאמר הקדוש ברוך הוא ליחזקאל הנביא קודם 


טו. אין הכוונה ששערי התפילה ננעלו לגמרי, אלא שאינו מובטח שתפילתו תתקבל 
מיד, אבל מכל מקום התפילה מועילה. ע"פ חיי עולם (סי' כפ). וראה בניהו (ל"ס מיוס), 
שבשעת תפילת הציבור שלש פעמים ביום, הוא שעת רצון גם בזמן הזה, כמבואר 
לעיל (פ.). ובמדרש תהלים (פס) למד רבי ששל בר נחמני מפסוק זה, ששערי תפלה 
פעמים פתוחים ופעמים נעולים. ורבי ברכיה ורבי חלבו ורב ענן בר יוסף בשם רבי 
אמרו, שאף שערי תפלה אינן ננעלין לעולם. i‏ א 

[וראה עוד באמונה ובטחון לרמב"ן (פ"ס), שאין ספק שישראל נענים בתפילה גם בגלות, 
ורק לגבי לעורר את הקץ ולקרב את הגאולה אין ישראל נענים, עיין שם]. 

טז. ביאור הפסוק, דוד המלך מבקש מהקב"ה שישמע לתפילתו ולשוועתו להסיר ממנו 
את העונשים והיסורים, ושלא יחרש אל מול דמעתו להימנע מלעשות בקשתו, כיון 
שאינו אלא כגר הנמצא בעולם בדרך ארעי, שהרי ימיו מועטים למול שנותיו של 
הקב"ה, ואינו תושב קבוע אלא כמו כל אבותיו שחשבו שהם תושבים ולבסוף מתו. 
ע"פ מצודת דוד (עס). 

וז, רש"י (ל"ס 5 פפרט). כלומר, כדי שתתקבל התפילה, צריך שיתקיימו שני תנאים: 
א. שהתפילה תבא לפני הקב"ה. ב. שהוא יתרצה לקבלה. ומיום שחרב בית המקדש 
התפילה כלל אינה נראית לפניו, כיון שננעלו שערי תפילה. אך הדמעה עדיין נראית 
לפניו. אמנם גם בדמעה עדיין צריך שיתקיים התנאי השני, שהקב"ה יתרצה לקבלה 
ולהענות לה. 

בבבא מציעא (נט. ד"ס עמעס) ביאר רש"י כיצד דרשו ששערי דמעה לא ננעלו, משום 
שלשון 'אל תחרש' יכול להתפרש גם בלשון עתיד שכך יהיה, כלומר, דוד המלך אומר 
שהוא בטוח שהקב"ה לא יחרש אל מול דמעתו. וביארו תוספות (נ"מ פס ד"ס ו5), שהטעם 
שדורשים כן, מפני שאמר דוד בלשון 'אל תחרש' ולא בלשון 'ראה את דמעתי' וכדומה. 
יח. ראה עיון יעקב (ד"ס (6 גור) ועין אליהו (ד"ס כנ) שכתבו, שרק ביום מעונן שלא 
ירדו בו גשמים לא היה גוזר תענית, מפני שדבר זה הוא סימן קללה ושעת הדין, 
כענין שנאמר (משני כס יד) 'נשיאים ורוח וגשם אין', אבל יום שיורדים בו גשמים הוא 
עת רחמים ורצון. אולם היעב"ץ (ד"ס כנ) כתב, שרבא היה גוזר תענית רק ביום שלא 
היו בו עננים כלל. 

בעץ יוסף (פיכ"ר ג מג) מבואר, שודאי אין הענן מעכב התפילה, אלא הוא סימן מאת 
ה' שאין תפילתם רצויה [ומעין זה כתב הרשב"א (פילוטי ססגלות ד"ס כנ) בשם רב האי 
גאון]. ובנחלת אשר (ד"ס כנק) ביאר, שמדובר כאן בתענית על הגשם, וכיון שהיה יום 
המעונן ידע רבא שלא ישבר ליבם של המתענים כיון שיהיו סבורים שעתיד הגשם 
לירד, ולא ישובו בתשובה ולא יתפללו מעומק ליבם, ולכך אין תועלת בתענית, כי 
עיקר התענית היא התשובה והתפילה שעימה ולא הצום עצמו. והביא רבא רמז להנהגה 
זו מלשון הפסוק 'סכות בענן לך מעבור תפילה', אף שאינו עיקר הטעם. 

כתב השל"ה (מסכת סענית, סוף גכ מפוס), שאין כוונת הגמרא ליום התענית עצמו, שהרי 
כשקבע רבא את יום התענית מנין לו שהוא עתיד להיות יום המעונן, אלא כוונת 
הגמרא ליום שנתן רבא אל ליבו שיש לגזור תענית, שכבר יום זה נחשב התחלת 
התענית. וכמאמר הקב"ה לדניאל (ללפנ י ינ) 'ויאמר אלי אל תירא דניאל, כי מן היום 
הראשון אשר נתת אל לבך להבין ולהתענות לפני אלהיך, נשמעו דבריך.. 

וט. כמו שנאמר בפסוקים הקודמים (יפזקפנ ד 3-6), 'ואתה בן אדם קח לך לבָנה, ונתתה 
אותה לפניך, וחקות עליה עיר את ירושלם. ונתתה עליה מצור ובנית עליה דִּיק [-מגדל 
הנבנה ללכוד העיר], ושפכת עליה סללה [-תל עפר], ונתתה עליה מחנות ושים עליה 
כרים [-אילי ברזל] סביב'. 

ב. 'מחבת' הוא כלי שטוח שאין לו בית קיבול, ודומה לקיר. רד"ק (יפוק! עס). 
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פרק חמישי 


ברכות 


חורבן הבית, לחקוק צורה של העיר ירושלים עם מצור עליה", והוסיף 
לצוות לו, 'וְאַתָּה קח ?ך מַחֲבַת ברל וְנָתַתָּה אוֹתָהּ קיר בַּרְזְל בִּינְְ 
ּבִּין הָעִיר, וַהַכִינֹתָה אֶת פְּנִיְּ אִלֶיהָ וְהָיָָה במָּצוֹר וְצַרְתָ עָלֶיהֲ, אות הִיא 
לְבִית יִשְׂרָאֵלי. הקדוש ברוך הוא אמר ליחזקאל לשים קיר ברזל בינו 
לבין צורת העיר ירושלים, כאילו הוא צר עליה, להיות לאות ולסימן 
לבני ישראל שנפסקה חומת ברזל בין הקדוש ברוך הוא לבינם. שכן 
יחזקאל עומד במקום הקדוש ברוך הוא, כיון שהוא שלוחו ונביאויי. 


לב: וְכן 


אי 


הגמרא מביאה מאמר נוסף בענין התפילה: 

אָמַר רַכִּי חַנִין, אָמַר רַבִּי חְנִינָא, כָּל המָאַריף בִּתְפְלֶתו, אִין 
תִּפְלָתו חוזֶרֶת רִיקֶם מלפני הקדוש ברוך הוא, אלא היא מתקבלתיי. 
מִנָא ?ן - מנין לנו דבר זה, ממה שמצאנו אצל משָה רִבִּינוּ, שעל 
ידי שהאריך בתפילה נתקבלה תפילתו. שַנָּאָמַר (לנרס מ כו), שמשה 
מזכיר לבני ישראל את תפילתו עליהם כאשר רצה הקדוש ברוך הוא 
להענישם על חטא העגל, ואומר להם זְאֶתְפַּלֶל אֶל ה' וָאמַר, אַדנִי 
אֶלְהִים, אַל תַּשְׁחַת עַמֶךְ וְנַחַלְתִּ אֲשֶׁר פָּדִיתָ בְנָדֶלֶּ, אֲשֶׁר הוֹצָאתָ 
מִמִצְרִים בִּיד חַזֶקָה'יי. וּכְתִיב בַּתְרִיהּ - ונאמר לאחר מכן (פס י 6, 
יְאָנכִי עָמַדְִּי בָהֶר כַּיָּמִים הֶרָאשנִים אִרְבְּעִים יום וְאַרְבָּעִים לְיִלָה וַיִשָמַע 
ה' אֶלִי נם בַּפָּעַם ההוא לא אָבָה ה' הַשַחִיתִַּ'יִי. הרי שעל ידי 
שהאריך משה בתפילתו ארבעים יום וארבעים לילה שלא ישחית ה' 
את עמו, נתקבלה תפילתוי". 


וביאור הפסוק, שמלבד מחנה האויבים הצרים על העיר שצייר יחזקאל, ציוה אותו 
הקב"ה להוסיף גם כעין קיר של ברזל בינו לבין העיר, והיא כעין חומת העיר המפסקת 
בין העיר ובין מחנה הצבא שצר עליה. וציווהו שיפנה את פניו אל העיר, כאילו גם 
הוא עצמו עומד להלחם בה ונותן עליה מצור, מלבד המצור הראשון המצויר על העיר. 
והרי זה רמז שמלבד האויבים הצרים עליה, גם הקב"ה ילחם בישראל. מצודת דוד (טס). 
בא. מצודת דוד ומלבי"ם (סס). 

בב. אף על פי שלעיל אמר רבי אלעזר שלאחר חורבן הבית ננעלו שערי תפילה, ראה 
מה שהובא בהערה שם שאין הכוונה ששערי התפילה ננעלו לגמרי. 

בג. כן הוא לפי הגירסא שלפנינו. אולם בספר האורה (פ"6 סי' ט) הגירסא 'ואתנפל 
לפני ה'' וגו'. ולשון זו מצאנו בשני פסוקים. שקודם לכן נאמר (לנליס ט יפ) 'ואתנפל 
לפני ה' כראשנה ארבעים יום וארבעים לילה, לחם לא אכלתי ומים לא שתיתי, על 
כל חטאתכם אשר חטאתם לעשות הרע בעיני ה' להכעיסו'. ואחר כך חוזר הכתוב שוב 
(עס פסוק כס), 'ואתנפל לפני ה' את ארבעים היום ואת ארבעים הלילה אשר התנפלתי, 
כי אמר ה' להשמיד אתכם'. ובכת"י (דק"ס 6ופ ק) הגירסא בגמרא היא ואתנפל לפני 
ה' את ארבעים היום ואת ארבעים הלילה אשר התנפלתיי. והיינו הפסוק השני שהבאנו. 
וראה בהערות הבאות. 

בד. כן הוא לפי הגירסא שלפנינו, וכן לפי גירסת הכת"י שהבאנו בהערה הקודמת. 
אולם אם הפסוק הקודם שהביאה הגמרא הוא (שס פסוק ית) 'ואתנפל לפני ה' כראשנה' 
וגו', אפשר שכוונת הגמרא כאן לפסוק הבא מיד לאחריו (שס ע יע), 'כי יגרתי מפני 
האף והחמה אשר קצף ה' אליכם להשמיד אתכם, וישמע ה' אלי גם בפעם ההוא'. 
ומחמת סמיכות הפסוקים כתב בדקדוקי סופרים (לות ק) שעדיף לגרוס את הפסוק 
ואתנפל לפני ה' כראשנה' וגו', שהרי לפי גירסתנו וגירסת הכת"י, הפסוק הראשון 
והשני רחוקים זה מזה. 

כה. הגמרא מוכיחה כן מאריכות תפילתו של משה, שהאריך בתפילתו ארבעים יום 
וארבעים לילה עד שנענה. ומה שהביאה הגמרא את הפסוק ואתפלל אל ה' ואומר' 
וגו', ולא הסתפקה רק בהבאת הפסוק השני, מפני שבפסוק השני לא התפרש שהתפלל 
משה, אלא נאמר רק שעמד בהר ארבעים יום, ולכן הקדימה הגמרא את הפסוק 
'ואתפלל אל ה", שמשמע שמשה האריך בתפילתו עד סוף ארבעים היום האמורים 
בפסוק השני, שהרי רק שם נאמר שקיבל הקב"ה את תפילתו. ע"פ מהרש"א (ק"6 ד"ס 
כל סמלכיך). 

יש להקשות, לפי הגירסא שלפנינו, מדוע לא הביאה הגמרא את מה שנאמר לעיל 
(לנריס ט ים), 'ואתנפל לפני ה' כראשנה ארבעים יום וארבעים לילה לחם לא אכלתי 
ומים לא שתיתי על כל חטאתכם אשר חטאתם' וגו', ומיד בפסוק שלאחריו מפורש 
שקיבל הקב"ה את תפילתו, שנאמר (פס פפוק יע) 'כי יגרתי מפני האף והחמה אשר 
קצף ה' עליכם להשמיד אתכם, וישמע ה' אלי גם בפעם ההוא' [וראה לעיל בהערות, 
הגירסאות האחרות שהובאו בזה]. וביאר המהרש"א (עס), מפני ששם לא נתפרשה 
תפילתו של משה, אלא כתוב רק 'ואתנפל לפני ה'', ולכן הביאה הגמרא פסוקים אלו. 
והפני יהושע (ד"ס 5מר) ביאר, מפני שלעיל מדבר הכתוב מארבעים יום האמצעיים 
שעלה משה להר, ששם לא קיבל הקב"ה לגמרי את תפילתו, שעדיין לא היתה כפרה 
גמורה על חטא העגל, ולכן לא הוכיחה הגמרא משם שאין התפילה חוזרת ריקם, 
שהרי תפילתו חזרה קצת ריקם. אלא הגמרא מוכיחה זאת רק מארבעים יום האחרונים 
שעלה משה להר, לקבל את הלוחות השניות, שבסוף אותם ארבעים יום, נתרצה הקב"ה 
לגמרי לישראל ונתן להם את הלוחות השניות. וראה שם מה שביאר מדוע לא קיבל 
הקב"ה את תפילתו בארבעים יום הראשונים, אף שהאריך בתפילה כל כך. 
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רב נסים גאון 


ל"א (מלך) [מלכים] 
ולגרשם מפני בניו ולפיכך 
קבל תפלתו בעדם ונעתר 
לו ואמר סלחתי כדברך 
ואמר לו אחר כן ואולם חי 
אני הודיע לנביאו שבודאי 
אילו השמידם לעם היו 
האומות אומרים שאין לו 
יכולת ולא היו מכירין 
גבורתו | והואיל ואין 
מתברר להם שהוא יכול 
גם כן אין מתברר להם 
שהוא חי והנה בשביל 
עתירת הנביא בעד העם 
הודו האומות כי יש 
להקב"ה החיים לעלמין 
ונתברר להם שהוא חי 
וקיים וזכה הנביא לשבח 
בשביל זה הדבר כי 
בשביל עתירתו נודעה 
גרולתו של מלכנו ועצמו 
וגבורתו ונתפרסמו בקצות 
הארץ ונתברר ונתקיים כי 
הקב"ה יתעלה שמו חי 
בעצמו ולפיכך א"ל 
רחמנא ואולם חי אני אחר 
שאמר כדברך תיכף לה 
ודרשי ליה רבנן החייתני 
בדבריך כלומר שבשביל 
עתירתך | גרם הדבר 
ונתברר לאומות שאני חי 
וזה הוא צד התירוץ של 
זה הדבר והיה נעלם מאד 
וסייעני הקב"ה לגלותו 
ולפרשו ולא ראיתי אדם 
שקדמני לזה התירוץ וזה 
הפירוש יהיה שמור בידך: 
אפילו המלך שואל 
בשלומו לא ישיכנו. 
ושנינו עוד בתוספתא 
הכותב את השם אפ" 
המלך שואל בשלומו לא 
ישיבנו היה כותב ה' או וי 
שמות כיון שגמר אחד 
מהן משיב שאילת שלום 
ואיתא ‏ להא ברייתא 
בגמרא דבני מערבא 
דפירקין: | תנו רכנן 
מעשה בחסיד אחד 
שהיה מתפלל בדרך. 
אית בבבא קמא בפ' הגוזל 
(דף קג:) כל מעשה בחסיד 
אחד אינו אלא ר' יהודה בן 
בבא או בי להודה; ברי 
אילעאי ואיתא דכוותה 
בתמורה (דף טו) בפרק יש 
בקרבנות הצבור: 


הגהות הב"ח 


() גמ' טנסמר 
ובפרשכם כפיכם וגו' 
ידיכס דמיס: (3) רש"י 
ד"ס 96 תמרם מלנb.‏ נ"כ 
וננ"מ דף נ"ט פי' נע"b‏ 
2( 
משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 
הגהות וציונים 
6] בן אדם קח לך 


כצ"ל (גליון) בקרא ליתא תיבות "בן אדם" ועיין בהגהות הר"ר אליהו גוטמאכער בילקו"מ בביאור הגליון: 3] עיי 
| | 


לב: 


סוכרך לספלס: 
כל המאריך בתפלתו ומעיין בה. פילוט טמ5פס טתנפ נקטפו נפי 


קכוון כתפלתו. תימס דסכ6 
מסמע דעיון תפלס כו מענליותb‏ 
סופ וכן מקמע פ' סכופס (נקמן נס.) 
ג' דכריס מזכירין עונותיו טל 6דס 
וק)מר עיון ספפס. ולb‏ כן מסמע 
בפ' מפנין (טנפ קמ) דקלמר 6דס 
סוכל פיכותיסן כעוס" וק ססיג 
עיון תפלס נמ מעליות6 סו וכן 
מסמע כגט פקוט (כ': קסד:) דקסמר 
מקנסס דכליס 6ין דס גינול ככל יוס 
וקפמר עיון תפפס פירום ססין דס 
מעיין בס פס כן מסמע ססוס מו 
וי"ל דסלי עיון פפלס יט עיון תפלס 
דסכ סמנכפס קתנ נקטסו ועיון 
מפלס דספס טמלוין ת לבו כפפלס": 
אל דמעתי אל תחרש. פרס"י 
דדייק מדיוקb‏ מדל ק6מר 
ודמעתי תרס ס"מ קסיb‏ נרפֿים בכל 
פעס וסין לסתפלל רק טמתקכנ: 

קודם תתו מנין שנא' אשרי 
יושבי ביתך. ולפיכך מקנו 

ומר זס ספסוק קולס סנס ללול 
נספוקי מסנסו דפמכי 6עכי . 
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אין עומדין פרק חמישי ברכות 


ודולך תפלה יותר ממעשים טובים. * 3 פפנס שסלי מקה 


עלה ראש הפסגה. כדכר תפנס זו נתככֿימי לסכלותך 6ותס: 
רכינו ע"ס 6ף על פי ססיו כילו מעטיס טויס 


ובפרשכם כפיכם. לי לו לגדולס מפלס, כיון דער למס לי כו 


זנסיכס (מס לי מו ונפרקכס, 60 6פילו זכמיסס לק נימק ליס: אל 


אמר ר' אלעזר גדולה תפלה יותר ממעשים 
טובים שאין לך גדול במעשים טובים יותר 
ממשה רבינו אעפ"כ לא נענה אלא בתפלה 
שנאמר * אל תוסף דבר אלי וסמיך ליה = עלה 
ראש הפסגה: וא"ר אלעזר גדולה תענית 
יותר מן הצדקה מאי טעמא זה בגופו וזה 
בממונו: וא"ר אלעזר גדולה תפלה יותר מן 
הקרבנות שנא' * למה לי רוב זבחיכם וכתיב 
" ובפרשכם כפיכם א"ר יוחנן * * * כל כהן שהרג 
את הנפש לא ישא את כפיו שנא' 6 = ידיכם 
דמים מלאו: 9 וא"ר אלעזר מיום שחרב בית 
המקדש ננעלו שערי תפלה שנאמר גם כי 
אזעק ואשוע שתם תפלתי ואע"פ ששערי 
תפלה ננעלו שערי דמעה לא ננעלו שנאמר 
'שמעה תפלתי ה' ושועתי האזינה אל 
דמעתי אל תחרש רבא לא גזר תעניתא 
ביומא דעיבא משום שנא' ! סכותה בענן לך 
מעבור תפלה: וא"ר אלעזר מיום שחרב בית 
המקדש נפסקה חומת ברל בין ישראל 
לאביהם שבשמים" שנא' " ואתה" קח לך 
מחבת ברזל ונתתה אותה קיר ברזל בינך 


ובין העיר: א"ר חנין א"ר חנינא כל המאריך בתפלתו אין תפלתו חוזרת ריקם 
מנא ל] ממשה רבינו שנא' ₪ ואתפלל אל ה' וכתיב בתריה ! וישמע ה' אלי גם 


בפעם ההיא" איני והא > א"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן כל המאריך בתפלתו / 


ומעיין בה סוף בא לידי כאב לב שנא' > תוחלת ממושכה מחלה לב מאי 
תקנתיה יעסוק בתורה שנא' = ועץ חיים תאוה באה ואין עץ חיים אלא תורה 
שנאמר ? עץ חיים היא למחזיקים בה לא קשיא "הא דמאריך ומעיין בה הא דמאריך ולא מעיין בה א"ר חמא 
בר' חנינא אם ראה אדם שהתפלל ולא נענה יחזור ויתפלל שנאמר > קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה': 
ת"ר ארבעה צריכין חזוק ואלו הן תורה ומעשים טובים תפלה ודרך ארץ תורה ומעשים טובים מנין 
שנא' 5 רק חזק ואמץ מאד לשמור ולעשות ככל התורה חזק בתורה ואמץ במעשים טובים תפלה מנין 
שנא' ₪ קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה' דרך ארץ מנין שנא' * חזק ונתחזק בעד עמנו וגו': * ותאמר 


ציון עזבני ה' וה' שכחני היינו עזובה היינו שכוחה אמר ר"ל אמרה כנסת ישראל לפני הקב"ה רבש"ע אדם אשמע װֵיכֶם דָמִים 


תחרש, מד60 (ג) כתיב פת דמעתי פרלס ט"מ גרסים סי נפניו, וסין 


לליך לספנ 696 סתתקכל לפניו: 
ונתתה אותה קיר ברזל. סימן לעסינק 
כרזל סמפסקת כינו. כניגס: ומעיין 
בה מ5פס ספעקס כקטתו ענ ידי 
ססרכתו, סוף ססינס נעסים ונמכלת 
תוסלת ממוקכס מנס, וסיל כל ככ 
כספלס מכפס וסין תקותו 3ס: 
תוחלת. כקון תנוי ותסנס: ועץ חיים 
תאוה באה. סופו של מקכb‏ סו: 
קוה. וסתמזק, ונ תמסוך ילך, 656 
סזור וקוס: צריכין חזוק. טיתזק 
6דס כסן תמיד ככל כסו: דרך ארץ. 
לס 6ומן סו נמומנתו, פס סופל 
סו לסוכמו, 6ס יק מנממס סוb‏ 
למנסמתו: שלשים חיל. ר6קי גייקות 
ותכורות סנוקות: לניון" ‏ וקרטון 
וגסטרא. סמות סל פככס, כגון סלטון 
וסנמון ולוכס ופמס: עולה, כמו עונות 
וקרננות": גם אלה. מעסס סעגל 
קסמכו פס פנסיך יקר96 (טמופ 5): 
ואנכי זה מעשה סיני. סנסמר. כו 
סנכי ס' 6(סיך (פס כ): יושבי 
ביתך. וסלר יסללוך: ‏ יודו לשמך. 
וסלר יעכו יקכיס לת פניך: תשע 
שעות. נקכם ספלות: תורתם 
משתמרת. כפוך לכס, ס6ין פנמודס 
מסתכק: | אבל למלכי | עכו"ם 
פוסק. קל יסלגגו: הא דאפשר 
בקצור. כגון ססמוך לגמור -ש 
0 


נושא אשה על אשתו ראשונה זוכר מעשה הראשונה אתה עזבתני ושכחתני אמר לה הקב"ה בתי י"ב 
מזלות בראתי ברקיע ועל כל מזל ומזל בראתי לו שלשים חיל וע כל חיל וחיל בראתי לו שלשים לגיון ועל 
כל לגיון ולגיון בראתי לו שלשים רהטון ועל כל רהטון ורהטון בראתי לו שלשים קרטון ועל כל קרטון וקרטון 
בראתי לו שלשים גסטרא ועל כל גסטרא וגסטרא תליתי בו שלש מאות וששים וחמשה אלפי רבוא כוכבים 
כנגד ימות החמה וכולן לא בראתי אלא בשבילך ואת אמרת עזבתני ושכחתני. > התשכח אשה עולה 
אמר הקב"ה כלום אשכח עולות אילים != ופטרי רחמים שהקרבת לפני במדבר אמרה לפניו רבש"ע הואיל 
ואין שכחה לפני כסא כבודך שמא לא תשכח לי מעשה העגל אמר לה *גם אלה תשכחנה אמרה לפניו 
רבש"ע הואיל ויש שכחה לפני כסא כבודך שמא תשכח לי מעשה סיני אמר לה 5 ואנכי לא אשכחך 
והיינו דא"ר אלעזר א"ר אושעיא מאי דכתיב גם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה 
מעשה סיני: חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת: מנא הני מילי א"ר יהושע ב"ל אמר קרא > אשרי 
יושבי ביתך ואמר ר' יהושע ב"ל המתפלל צריך לשהות שעה אחת אחר תפלתו שנא' ? אך צדיקים יודו 
לשמך ישבו ישרים את פניך תניא נמי הכי יהמתפלל צריך שישהא שעה אחת קודם תפלתו ושעה 
אחת אחר תפלתו קודם תפלתו מנין שנא' אשרי יושבי ביתך לאחר תפלתו מנין דכתיב אך צדיקים 
יודו לשמך ישבו ישרים את פניך. תנו רבנן חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת ומתפללין שעה אחת 
וחוזרין ושוהין שעה אחת וכי מאחר ששוהין תשע שעות ביום בתפלה תורתן היאך משתמרת ומלאכתן 
היאך נעשית אלא מתוך שחסידים הם תורתם משתמרת ומלאכתן מתברכת: אפילו דהמלך שואל 
בשלומו לא ישיבנו: אמר רב יוסף "לא שנו אלא למלכי ישראל אבל למלכי עכו"ם פוסק מיתיבי 
'המתפלל וראה אנם בא כנגדו ראה קרון בא כנגדו לא יהא מפסיק אלא מקצר ועולה לא קשיא 
הא 'דאפשר לקצר (= יקצר ואם לאו פוסק). ת"ר מעשה בחסיד אחד שהיה מתפלל בדרך בא שר אחד 
ונתן לו שלום ולא החזיר לו שלום המתין לו עד שסיים תפלתו לאחר שסיים תפלתו א"ל ריקא והלא 
כתוב בתורתכם "רק השמר לך ושמור נפשך וכתיב > ונשמרתם מאד לנפשותיכם כשנתתי לך שלום 
למה לא החזרת לי שלום אם הייתי חותך ראשך בסייף מי היה תובע את דמך מידי א"ל המתן לי 
עד שאפיסך בדברים א"ל אילו היית עומד לפני מלך בשר ודם ובא חברך ונתן לך שלום היית 


מחזיר 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
6) [ע' תוס' סנסדרין 
לס: וכן כתוס' דיכמות ז. 
ד"ס קנלמכ], כ) עיין 
תוס' סוטה לט. ד"ה וכי, 
ג) נ"מ נט., ל) עיין 
הוסי סוסה לט. סור"ה 
מחיצה, ס) נקמן (ס., 
ו) ע"ע תוס' סכת 
קים: ונר"ס טז: ונ" 

קקל:]. 


הגהות הגר"א 


[א] גמרא עולות 
(פֿיליס). ‏ סו"מע ונ" 
אשים: 
hme‏ 
גליון הש"ס 
נמ' כל כהן שהרג. 
נסגסס מוספי"כ ז"נ 
[ליין] וכן כתוס' יכמות 
(לף 1.) ד"ס קנפמר. וע' 
תוי"ט סוף פרק ז' 
לנכולות: | תום' ד"ה 
נסולה וכה בלח 
תפלה. וע' תפונת 
מסרטד"ס מל" סי ': 


תורה אור השלם 
א) ִתְעַבָר | ײ בִי 
לְמַעַנְכֶם וְלא שָמַע אֵלָ 
ויאמ יי אַלִי רב ל אֵל 
תוּסָף דַבָּר אֲלֵי עוד 
בַּרָבֶר הַזָה: [דברים ג, כו] 
ב) עֲלָה ראש הַפְּמְנָה 
ְשָא עֵינִי יָמָה וְצָפֹנָה 
ותֵימָנָה וּמִרְחָה וּרְאָה 
בְעֵינִיף כִּי לא תַעֲבֹר 
אֶת הַירְרֵן הַזָה: 
(דברים ג, כז] 
0 לָמָה לי רב זִבְחֵיבֶם 
יאמַר יי שָׂבַעֲתִּי עלות 
אֵילִים וְחַלֶב. מְרִיאִים 
ֵם פָּרִים וּכְבָשִׂים 
ועתּוּדִים לא חֲפָצְתּי: 
[ישעיה א, יא] 
ד) וּבְפֶרְשָכֶם | כַּפֵיכֶם 
אַעָלִים עִינִי מִכָּם נַם כִּי 
תַרְבּּ תְפְלָה = אִננִי 
מְלָאוּ: (ישעיה א, טו] 
ה) גם כִּי אֶזעק ואשוע 
שתֶם תִפַלְתִי: |איכה ג, ח| 
וו שמְעה ‏ הִפָלָתִי ו 
וְשוְעְתִי הָאַזִינָה ‏ אֶל 
דַמְעָתִי אַל תֶּחָרש כִי 
גר אָנכִי עמר תושב 
ְּבֶל אֲבוֹהָי: 
|תהלים לט, ינ] 

ז סכּימָה ‏ בָּענָן | לד 
מַעבוֹר תִּפַלָה: 
[איכה ג, מד] 

ח) וְאְתּה קח ל מַחָבַת 
בּחַל וְנְתתָּה אוֹתָהּ קיר 
ּול בְָּד ּבִין הָעִיר 
ְהָכִנַתָה אֶת פּנֶך 
אֲֶיהָ וְהַיְתָה בַמָצוֹר 
וצר עֲלֶיהָ אות היא 
לְבִית יִשְׂרָאֵל: 
[יחזקאל ד, ג] 

ם) וְאַתְפָּלַל אָל יי וָאֹמַר 
אַנִי | אֶלְהִים | אֶל 
תַּשְׁתַת עַמֶך ונחִלְתִףּ 
אֲשֶׁר פָּרֵיתָ בְנְרְלָ 
אֲשֶׁר הוצָאתַ מִמצְרַיִם 
בְיִד חַזְקָה: [דברים ט, כו] 
י) וְאָנֹבִי עֲמַדְתֵּי בָהֶר 
בומים הַראשנִים 


בו 


0 הַשְׁחִיתְחְּ: [דברים י, י] 
כ תוּחָלֶת = מְמִשָׁבָה 


מַחֲלָה לב וְעֶץ חַיִים תַּאֲוָה בְאָה: ומשל א ו = ל) עץ חַיִם היא לְמַחַזִיקִים בָּה וְתֹמְכֶיהָ מְאֲשֶׁר: (משלי ג, יח] 


במהרש"א שהכוונה לפסוק ואתפלל (דברים ט, כו) וכתיב וישמע (שם י, י) והבאר מים חיים בספרו שער התפלה 
שער ניפול כתב שצ"ל בגמ' הפסוק ואתנפל (דברים ט, יח) וכתיב וישמע (שם ט, יט) עיי"ש, וכ"כ הרש"ש, וכ"ה 
בכת"י, ובספר האורה לרש"י (ח"א סימן ט) ועיין פני יהושע שהאריך בזה: ג] צ"ל לעשות (גליון): ל] [ברב 
אלפס אי והא דלא אפשר לקצר אפשר לקצר מקצר ואי לא מפפיק] (גליון): ס] לכאורה מה שא"ל המתן לי 
וכו' מיותר עיין ט"ז או"ח סימן סו סק"א: ו] נדצ"ל לגיון ורהטון וקרטון וגסטרא (שפתי חכמים): ]] נראה שרש"י 
גורס בגמ' עולות אשים כמו שהגיה הגר"א (שפתי חכמים) ועיין צל"ח: ] דבור זה צ"ל אחר ד"ה אל דמעתי: 


מ) קוה אֶל ו חזק וְאָמֶץ לב וקה אֶל יי |חחים כ ידן = רק חק וְאָמֶץ מָאד לשמר לעשות כְּבָל 
הַתּוֹרָה אֲשֶׁר צוףְּ משה עבְדֵי אֵל תְּסוּר מַמָנוּ יָמִין ושמאול לְמַעַן תִּשְכִּיל בַּכל אֲשֶׁר תַּלַך: |יהשע א, זן 
ס) חַק וְנַתְחִזּק בְּעֵד עמנוּ וּבֶעד עָרִי אֶלְהִינוּ ויי יְעָשָה הַטוֹב בְּעינָיו: |שמאל ב י, יבן ‏ ש וַתאמָר ציון עוני 
יי וָאדנִי שְׁכַחָנִי: וישעה מט, ד] | פ) הַתְשְבַּח אֶשָה עוּלָהּ מַרַחֶם בֶּן בְּטֲנָהּ גם אֵלָה תִשְכַּחֶנָה וְאָנבִי. לא 
אֶשבָּחַ: וישעיה מט, טון = צ) אַשָרִי יֹשְׁבֵי בִית עוד יְהַלְלוף סָלָה: |תחלם פר, ה| = ק) אך צַדִיקִים ידו לְשמִףּ 
בו יְשְׁרִים אֶת פנ ותהלם קט, ידו = ר) רק הַשָמֶר לד וּשמר נַפְשִּ מָאד פֶּן תְִּבַּח אֶת הַרְבָרִים אֲשֶׁר 
רָאוּ ענ ופן יסוּרו מִלְבָבְףְּ פל יָמִי חייף וְהורַעְתָּם לְבָנִי וְלבְנֵי בָנִי: ודברם הט ש) וְנִשַמַרְתֶּם מאר לְנַפְשְׂתִיכֶם כִּי לא רְאִיתֶם כָּל תִמוּנָה בְּיוֹם דָבָּר יי אַלִיכֶם בְּחרֶב מתוך הָאֶש: |ונרם ד, טו] 


אין עומדין 


מקשה הגמרא, אנִי - האם כך הוא, שהמאריך בתפילתו אין 
תפילתו חוזרת ריקם, וְהָא [-והרי] אָמַר רַבִּי חייא בַּר אַבָּא, אָמַר 
רכִּי יוחְנָן, כָּל הַמַאֲרִיךְ בַּתְפַלָתו וּמְעָיִין בָּחַ - ומצפה שעל ידי 
הארכתו תיעשה בקשתו", לבפוף כָּא לידי פָּאָב לב, שָנְאָמַר (מפני 
יג יס, 'תוחַלְת מְמוּשְׁכָה מַחַָלֶה לבײ, ולשון 'תּוֹחֲלְתי נדרשת מלשון 
חילוי ותפילהי", כלומר, המתפלל תפילה ממושכת וסבור שמחמתה 
תיעשה בקשתו, לסוף אין בקשתו נעשית, וזהו כאב לב כשאדם מצפה 
ואין תאוותו באה. שואל רבי יוחנן, מאי תִּקִנְתִּיהּ - מהי תקנתו של 
המאריך בתפילה, שלא יבא לידי כאב לב. משיב רבי יוחנן, יעפוק 
בַּתורְה, ועל ידי זה תיעשה בקשתו, ולא יבא לכאב לב מחמת ציפיית 
חינם. שָנָאָמַר בסיומו של אותו פסוק (טס), 'וְעֵץ חַיִים תַּאַוה בָּפֶּה'", 
ואין 'עץ חיים' אֶלָא תּוֹרָה, שְׁנַאָמַר (פפני ג ₪ על התורה, 'עץ 
חַיִּים היא לפַחַזִיקִים בָּה וְתֹמָכֶיהָ מְאֶשָר'". למדנו, שאם יעסוק ב'עץ 
חיים' שהיא התורה, תבא תאוותו""*. על כל פנים למדנו מדברי רבי 
יוחנן שהמאריך בתפילה אין תפילתו מתקבלת, וקשה, שדברים אלו 
סותרים לדברי רבי חנינא שאין תפילתו חוזרת ריקם. 


מתרצת הגמרא, לא קשיא, הַא - דברי רבי יוחנן הם באופן 
דְּמַאֲרִיףְּ בתפילתו וְגם מְעַיִין בָּהּ, כלומר, שעל ידי שמאריך בתפילה 
ומתאמץ בה הוא מצפה וסבור שתתקבל בקשתו, ולכן אין תפילתו 
מתקבלת, כיון שהוא סומך על תפילתו וזכויותיוי, ובא לידי כאב לב. 
והָא - דברי רבי חנינא הם באופן דְּמַאָרִי בתפילתו ולא מעיין בָּה, 
שאינו סומך על זכויותיו שתתקבל תפילתו, ובאופן זה אין תפילתו 
חקקחת היקםיי. 


הגמרא מביאה מאמר נוסף בענין ריבוי התפילה: 
אָמַר רַבִּי חָמָא בְּרַבִּי חֲנִינָא, אִם רָאָה אָדָם שְהתְפַּלָּל ולא נַעֲנָה 
- ולא נעשית בקשתו, לא יתייאש אלא יַחֲזוֹר וְיִתְפַּלֶל שוב. שַנָּאָמַר 
(מסניס כז יד), ‏ קוה אֶל ה' חזק וְַאַמַץ לבִּף, וְקוּה אַל ה". כלומר גם 
אם לאחר שקיוית והתפללת פעם אחת לא התקבלה תפילתך, מכל מקום 
התחזק ואמץ ליבך ואל תפסיק להתפלל, אלא קוה אל ה' והתפלל שוב. 


* 


כו. דבר זה קרוי 'עיון תפילה', מפני שמעיין בתפילתו אם נענה או לא, ואומר בליבו 
שיענה. מאירי (כ"ס טו: ד"ס פי). וראה מה שיתבאר להלן בתירוץ הגמרא 'הא דמאריך 
ומעיין בה', ובהערה שם. 

כז. ביאור הפסוק, שהתוחלת שמייחל אדם ומצפה לדבר במשך זמן רב, מביאה את 
הלב לידי חולי. מצודת דוד (טס). לשון 'מחלה' כאן אינה שם דבר כמו 'חולי', אלא 
היא לשון של פעולה, שהתוחלת מחלה [-מביאה לידי חולי] את הלב. רש"י (סס). 
בח. רש"י (ל"ס תוסנת). והמהרש"א (פ" ד"ס פופנס) ביאר, שההוכחה היא מפשטות 
הפסוק, שתוחלת וציפיה ממושכת מביאה לידי כאב לב, ואף אדם זה מצפה שתתקבל 
תפילתו. אולם רש"י לא פירש כן, כי לפי זה אין ראיה מהפסוק לגבי המייחל ומתפלל 
לה', שהרי יתכן שכשמתפלל תתמלא בקשתו ולא יבא לידי כאב לב. בניהו (ל"ס כ0. 
וראה מה שכתב בזה המהרש"א (סס). 

בט. פשוטו של מקרא, שכאשר האדם מקבל את תאוותו, זהו עץ חיים ומרפא בשבילו. 
מצודת דוד (עס). 

ל. ביאור הפסוק, התורה היא עץ חיים לאותם שאוחזים בה, שהאוכל מפריה יחיה 
שנים רבות, וכן האוחזים בה הם מאושרים. 'החזקה' ו'תמיכה' הם שמות נרדפים 
לאחיזה. ע"פ רש"י ואבן עזרא (טס). 

לא. ביאר המהרש"א (מ"פ ד"ס יעסוק), שהסיבה שלא נתקבלה תפילתו הוא משום ביטול 
תורה, כמו שנאמר (מפלי כמ מ) 'מסיר אזנו משמוע תורה גם תפלתו תועבה', ולכן על 
ידי שיעסוק בתורה יקבל מבוקשו. והגר"א (מטני יג יכ) ביאר, שהמתפלל ומבקש על חיי 
שעה, אינו מובטח שתתקבל תפילתו, ולכן היא 'תוחלת ממושכה מחלה לב'. אבל הלומד 
תורה שהיא חיי עולם ודרך לעולם הבא, מובטח הוא בדבר זה שיזכה לחיי עולם. וזהו 
'עץ חיים תאוה באה', שהלומד תורה הוא מובטח שתבוא תאוותו לחיי עולם. 

לב. חדש האביב (ד"ס 6י) על פי הגמרא להלן (נס.), 'שלשה דברים מזכירים עוונותיו 
של אדם, ואלו הן קיר נטוי ועיון תפילה ומוסר דין על חבירו לשמים'. וביאר רש"י 
(פס ד"ס מוכיכין), שכיון שהוא בטוח בזכויותיו, מפשפשים למעלה במעשיו לראות אם 
אכן הוא זכאי לכך, ועוונותיו נזכרים בשמים. 

לג. הקשה המהרש"א (מ" ד"ס 50), מה הקשתה הגמרא בתחילה, והלא רבי יוחנן 
כבר פירש שהוא מדבר במי שמעיין בתפילתו. ותירץ, שתחילה סברה הגמרא שמה 
שהוסיף רבי יוחנן שהוא מעיין בה היינו בדרך מעלה, שמעיין ומכוין בתפילתו, ורק 
עכשיו הבינה הגמרא שהכוונה לעיון שהוא חסרון בתפילה, שמצפה שתבוא בקשתו. 
ובקול אריה (ד"ס פרק 6ין עומדין) תירץ, שמכך שרבי יוחנן נקט 'מאריך ומעיין', ולא 
נקט 'כל המעיין בתפילתו', הבינה הגמרא שאף האריכות מצד עצמה גורמת שלא 


פרק חמישי 


ברכות 


מתוך שהביאה הגמרא את הפסוק קוֶּה אֶל ה", מביאה הגמרא 
ברייתא הדורשת פסוק זה: 
תּנוּ רַבָּנָן בברייתא, אַרְבְּעָה דברים צַרִיכִין חזוק, שיתחזק בהם האדם 
תמיד בכל כוחו, וְאָלוּ הַן, לימוד תּוֹרה, ומעשים טוֹבִים, תִּפַלָה, 
וד אֶרֶץ - אומנותו של אדם, או שאר דברים שדרכו לעסוק בהם. 


לבו 


הברייתא מביאה את המקור לכל אחד מארבעת הדברים שצריכים 
חיזוק : 
מבארת הברייתא, תורה וּמַעָשים טוכים מנֿיִן שהם צריכים חיזוק, 
שֶנָאָמַר (יסופע 5 ז), שהקדוש ברוך הוא אמר ליהושע לאחר מות משה, 
ירק חַזק וְאָמִץ מָאד לְשָמר (()לעשוֹת כְּכֶל. הַתוּרָה אֲשֶׁר צוּף מֹשָׁה 
עַבְדִּי, אֵל תָּסוּר מִמַנּוּ יָמִין וּשמאול, לְמַעַן תַּשְׂכִּיל בָּכל אֲשֶׁר תִלְךְִ'. 
דורשת הברייתא את כפילות הלשון 'חזק וְאָמַץ', מה שנאמר 'הזק', 
הכוונה לחיזוק בָּתוֹרָה, ומה שנאמר 'אָמַץ', הכוונה לאימוץ בְּמַעָשִים 
טוֹבִים". הרי למדנו שתורה ומעשים טובים צריכים חיזוק ואימוץ. 
ממשיכה הברייתא ומבארת, תִפְלָה מְנִּין שהיא צריכה חיזוק, שָנָּאָמַר 
(תסניס כו יל) 'קוָּה אֶל ה' חזק וְיָאָמִץ לַבַּף, וקוּה אֶל ה". הרי למדנו 
שהתפילה צריכה חיזוק ואימוץ. דְרְךְ אַרֵץ מניִן שהיא צריכה חיזוק, 
שְׁנַאָמַר (קמו! נ' י יכ), כאשר יצאו יואב שר צבא דוד ואחיו אבישי 
להלחם בארם ובבני עמון, אמר יואב לאבישי, 'חזק וְנְתְחזִּק בְּעָד 
עְמָנוּ וג" וּבְעַד עָרִי אֶלהָינוּ וה' יַעֲשֶׂה הַטוֹב בְּעִינִיו'. הרי שאנשי 
המלחמה צריכים חיזוק למלחמתם, וכמו כן כל אדם צריך חיזוק לדרך 
ארץ, והיינו אומן לאומנותו, וסוחר לסחורתו, וכדומהל". 


* 


מתוך שהזכירה הגמרא לעיל (ע"פ) את הריצוי שנתרצה הקדוש ברוך 
הוא לאחר חטא העגל, דורשת הגמרא פסוק נוסף שיש בו ענין זה: 
נאמר בדברי הנחמות, שהקדוש ברוך הוא מדבר אל ישראל ואומר 
(ישעיס מט יד), ותאמר ציון עַנְבֵנִי ה', וה' שַׁכַחֲנִי'". שואלת הגמרא, 
היינוּ עַזוּבָה הַיִינוּ שָכוּחַה - והלא 'עזובה' ו'שכוחה' ענין אחד הן, 
ומה ביאור כפל הלשון שבכתוב". משיבה הגמרא, אָמר ריש לָקיש, 


תתקבל בקשתו, וכוונת רבי יוחנן או מאריך או מעיין. ועל כך מתרצת הגמרא, שאכן 
זו כוונת רבי יוחנן, אך מדובר דווקא כשמצפה שתתקבל תפילתו, והיינו שישנם שני 
אופנים שבהם אדם מצפה שתתקבל תפילתו, או על ידי שהאריך בתפילה, או על ידי 


יש להקשות, שבמסכת שבת (קכ.) נמנה עיון תפילה בין הדברים שאוכלים פירותיהם 
בעולם הזה והקרן קיימת לעולם הבא, ומשמע שעיון תפילה הוא מעלה, ואילו כאן 
למדנו שהוא חיסרון. וביארו התוספות (ד"ס כנ), של'עיון תפילה' יש שתי משמעויות, 
שבסוגייתנו משמעותו שמצפה שתבוא בקשתו, וזהו חיסרון, ובגמרא בשבת משמעותו 
שמכוין בתפילה, ועל כך אמרו שאוכלים פירותיו בעולם הזה והקרן קיימת לעולם הבא. 
לד. דרשת הגמרא היא על פי המשך הפסוק 'לשמור לעשות', ש'לשמור' היינו תורה, 
וילעשות' היינו מעשים טובים, כמו שמצאנו ברייתא בקידושין (מ.), 'אשר תשמרון זו 
משנה, לעשות זו מעשהי. ולכן דרשה הגמרא את כפל הלשון 'חזק ואמץ' גם כן לשני 
דברים אלו הכתובים בהמשך הפסוק, שהם תורה ומעשים טובים. מהרש"א (פ" ד"ס 
ומן). וראה שם שמבאר, מהו כפל הלשון בפסוקים הבאים שמביאה הגמרא, לגבי 
תפילה ודרך ארץ. 

ביאר מהרי"ל דיסקין בשם אביו רבי בנימין (קונן פוכס ממיון ניסן פכנ"ס, סי יג), ש'חיזוק' 
עניינו, להוסיף חוזק יותר ממה שהיה עד עתה. ו'אומץ' עניינו, שיתאמץ אדם להשאר 
במעלתו ולא לרדת ממנה. ובמעשים טובים יתכן שיגיע אדם לתכלית המעלה, ולכך 
שייך לומר עליהם לשון 'אומץ', היינו שאחר שיגיע לתכלית המעלה לא ירד ממנה. 
אך לתורה אין חקר ותכלית, ולעולם על האדם להוסיף ולהתחזק בה. ולכך אמר ה' 
ליהושע שישתדל בדבר שנאמר עליו 'אומץ' בצדיקים הגדולים, היינו במעשים טובים, 
ובמה שנאמר עליו 'חיזוק', היינו בתורה. אמנם הברייתא, גם על מעשים טובים אמרה 
לשון 'חיזוק', מפני שאנשים כערכנו לא הגיעו לתכלית המעלה במעשים טובים, ואף 
בהם אנו צריכים להוסיף ולהתחזק בכל עת. 

לה. טעם הדבר, לפי שאין ראוי לאדם לסמוך על הנס, אלא עליו להשתדל במידת 
האפשר, ואזי יעזור לו ה' במעשיו. על פי רלב"ג (פמופל פס). 

לו. הקדוש ברוך הוא אומר, ציון סבורה בטעות שעזבתי אותה ושכחתי אותה, אבל 
אינו כן, כהמשך הפסוקים (שעיס מע טו-טו) 'התשכח אשה עולה מרחם בן בטנה, גם 
אלה תשכחנה ואנכי לא אשכחך. הן על כפים חקותיך חומתיך נגדי תמיד'. ואין הכוונה 
לציון בלבד, אלא לכל ישראל, שהיו באים לירושלים לעבוד את ה'. רד"ק (מס פסוק יד). 
לז. אף על פי שיש חילוק ביניהן, שהרי אפשר לעזוב בלי לשכוח, אבל למה היה 


עין משפט 
נר מצוה 


כד א מיי' פט"ו מס( 

מפלס סנכס ג סמג 

עסין כ טוס"ע קו"ת סי 

קכס סעיף ה: 

כה בטוק"ע סו" סי 5ק 
סעיף ס: 

בן גמיי' פ"ל מסל' תפנה 

סנכס טז קמג עטין יט 

טופ וס"ע מ"ק פי 5ג 
סעיף 0: 

כו ד המי פ"וו פס סי 

ט קמג קס טור וp"ע‏ 

יס סימן קל סעיף : 

כח ומיי פס טוס"ע פס 
סעיף כ: 

כט דמיי" קס טוס"ע פס 
סעיף 6: 


רב נסים גאון 


ל"א (מלך) [מלכים] 
ולגרשם מפני בניו ולפיכך 
קבל תפלתו בעדם ונעתר 
לו ואמר סלחתי כדברך 
ואמר לו אחר כן ואולם חי 
אני הודיע לנביאו שבודאי 
אילו השמידם לעם היו 
האומות אומרים שאין לו 
יכולת ולא היו מכירין 
גבורתו | והואיל ואין 
מתברר להם שהוא יכול 
גם כן אין מתברר להם 
שהוא חי והנה בשביל 
עתירת הנביא בעד העם 
הודו האומות כי יש 
להקב"ה החיים לעלמין 
ונתברר להם שהוא חי 
וקיים וזכה הנביא לשבח 
בשביל זה הדבר כי 
בשביל עתירתו נודעה 
גדולתו של מלכנו ועצמו 
וגכורתו ונתפרסמו בקצות 
הארץ ונתברר ונתקיים כי 
הקב"ה יתעלה שמו חי 
בעצמו ולפיכך א"ל 
רחמנא ואולם חי אני אחר 
שאמר כדברך תיכף לה 
ודרשי ליה רכנן החייתני 
בדבריך כלומר שבשביל 
עתירתך | גרם הדבר 
ונתברר לאומות שאני חי 
וזה הוא צד התירוץ של 
זה הדבר והיה נעלם מאד 
וסייעני הקב"ה לגלותו 
ולפרשו ולא ראיתי אדם 
שקדמני לזה התירוץ וזה 
הפירוש יהיה שמור בידך: 
אפילו המלך שואל 
בשלומו לא ישיכנו. 
ושנינו עוד בתוספתא 
הכותב את השם אפ" 
המלך שואל בשלומו לא 
ישיבנו היה כותב ה' או וי 
שמות כיון שגמר אחד 
מהן משיב שאילת שלום 
ואיתא | להא ברייתא 
בגמרא דבני מערבא 
דפירקין: | תנו רכנן 
מעשה בחסיד אחד 
שהיה מתפלל בדרך. 
אית בבבא קמא בפ' הגוזל 
(דף קג:) כל מעשה בחסיד 
אחד אינו אלא ר' יהודה בן 
בבא או ר' יהודה בר' 
אילעאי ואיתא דכוותה 
בתמורה (דף טו) בפרק יש 
בקרבנות הצבור: 


הגהות הב"ח 


() גמ' טנסמר 
ובפרשכם כפיכם וגו' 
ידיכס דמיס: (3) רש"י 
ד"ס כ תמרם מדלס, ג"כ 
וכב"מ דף נ"ט פי' נע"b‏ 
DED‏ 
משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 
הגהות וציונים 
6 בן אדם קח לך 


כצ"ל (גליון) בקרא ליתא תיבות "בן אדם" ועיין בהגהות הר"ר אליהו גוטמאכער בילקו"מ בביאור הגליון: 3] עיין 
במהרש"א שהכוונה לפסוק ואתפלל (דברים ט, כו) וכתיב וישמע (שם י, י) והבאר מים חיים בספרו שער התפלה 
שער ניפול כתב שצ"ל בגמ' הפסוק ואתנפל (דברים ט, יח) וכתיב וישמע (שם ט, יט) עיי"ש, וכ"כ הרש"ש, וכ"ה 
בכת"י, ובספר האורה לרש"י (ח"א סימן ט) ועיין פני יהושע שהאריך בזה: 
אלפס אי' והא דלא אפשר לקצר אפשר לקצר מקצר ואי לא מפפיק] (גליון): ס] לכאורה מה שא"ל המתן לי 
וכו' מיותר עיין ט"ז או"ח סימן סו סק"א: ו] נדצ"ל לגיון ורהטון וקרטון וגסטרא (שפתי חכמים): ]] נראה שרש"י 
גורס בגמ' עולות אשים כמו שהגיה הגר"א (שפתי חכמים) ועיין צל"ח: פ] דבור זה צ"ל אחר ד"ה אל דמעתי: 


לב: 


סוכרך לספלס: 
"בל המאריך בתפלתו ומעיין בה. פילוט טמ5פס טתנפ נקטפו נפי 


קכוון כתפלתו. תימס דסכ6 
מסמע דעיון תפלס כו מענליותb‏ 
סול וכן עקמע פ' סלוקס ההנזה.) 
ג' דכריס מזכירין עונותיו סל ללס 
וקפמר עיון תפלס. ול כן מסמע 
כפ' מפנין (טנס קס:) לקפמר דס 
לוכל פירותיסן כעוס"ז וק ססיכ 
עיון תפלס נמ מעליות6 סו וכן 
מסמע כגט פסוט (ניכ קסד:) דקסמר 
מקנסס דכליס 6ין 6דס נינול כל יוס 
וקפמר עיון תפס פירום ססין דס 
מעיין בס 6ס כן מסמע ססוס מוכ 
וי"ל דפכי עיון פפלס יט עיון תפלס 
לסכ סמלפס קתנ כקסתו ועיון 
פפלס דססס טמלוין פת לבו לפפלס": 
אל מתי אל תחרש. פרס"י 
דדייק מדיוק מדנ ק6מר 
ודמעתי תרס ס"מ סיפ נרפֿים בכנ 
פעס וסין לסתפנל רק טתתקכנ: 

קודם תתו מנין שנא' אשרי 
יושבי ביתך. ולפיכך תקנו 

לופר זס ספסוק קודס מסנה דוד 
נפוקי מסנסו דפמכי 6ערי 2 
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אין עומדין פרק חמישי ברכות 


ודולך תפלה יותר ממעשים טובים. * 3 פפנס עסלי מקה 


עלה ראש הפסגה. כדכר תפנס זו נתככֿימי לסכפותך 6ותס: 
רניו ע"ס 6ף על פי ססיו כילו מעטיס טויס 


ובפרשכם כפיכם. לי לו לגדולס מפלס, כיון דער למס לי כו 


זנסיכס (מס לי מו ונפרקכס, 60 6פילו זכמיסס לק נימק (יס: אל 


אמר ר' אלעזר גדולה תפלה יותר ממעשים 
טובים שאין לך גדול במעשים טובים יותר 
ממשה רבינו אעפ"כ לא נענה אלא בתפלה 
שנאמר * אל תוסף דבר אלי וסמיך ליה = עלה 
ראש הפסגה: וא"ר אלעזר גדולה תענית 
יותר מן הצדקה מאי טעמא זה בגופו וזה 
בממונו: וא"ר אלעזר גדולה תפלה יותר מן 
הקרבנות שנא' * מה לי רוב זבחיכם וכתיב 
7 ובפרשכם כפיכם א"ר יוחנן * * * כל כהן שהרג 
את הנפש לא ישא את כפיו שנא' (פ) = ידיכם 
דמים מלאו: 9 וא"ר אלעזר מיום שחרב בית 
המקדש ננעלו שערי תפלה שנאמר גם כי 
אזעק ואשוע שתם תפלתי ואע"פ ששערי 
תפלה ננעלו שערי דמעה לא ננעלו שנאמר 
'שמעה תפלתי ה' ושועתי האזינה אל 
דמעתי אל תחרש רבא לא גזר תעניתא 
ביומא דעיבא משום שנא' ! סכותה בענן לך 
מעבור תפלה: וא"ר אלעזר מיום שחרב בית 
המקדש נפסקה חומת ברזל בין ישראל 
לאביהם שבשמים" שנא' " ואתה" קח לך 
מחבת ברזל ונתתה אותה קיר ברזל בינך 


ובין העיר: א"ר חנין א"ר חנינא כל המאריך בתפלתו אין תפלתו חוזרת ריקם 
מנא ל] ממשה רבינו שנא' ₪ ואתפלל אל ה' וכתיב בתריה ‏ וישמע ה' אלי גם 
בפעם ההיא" איני והא = א"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן כל המאריך בתפלתו 
ומעיין בה סוף בא לידי כאב לב שנא' 5 תוחלת ממושכה מחלה לב מאי 
תקנתיה יעסוק בתורה שנא' = ועץ חיים תאוה באה ואין עץ חיים אלא תורה 
שנאמר * עץ חיים היא למחזיקים בה לא קשיא "הא דמאריך ומעיין בה הא דמאריך ולא מעיין בה א"ר חמא 
בר' חנינא אם ראה אדם שהתפלל ולא נענה יחזור ויתפלל שנאמר © קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה': 
ת"ר ארבעה צריכין חזוק ואלו הן תורה ומעשים טובים תפלה ודרך ארץ תורה ומעשים טובים מנין 
שנא' רק חזק ואמץ מאד לשמור ולעשות ככל התורה תּי<:בתורה ואמץ במעשים טובים תפלה מנין 
שנא' ₪ קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה' דרך ארץ מנין שנא' * חזק ונתחזק בעד עמנו וגו': * ותאמר 
ציון עזבני ה' וה' שכחני היינו עזובה היינו שכוחה אמר ר"ל אמרה כנסת ישראל לפני הקב"ה רבש"ע ארםץשמע דכ דָמִם 
נושא אשה על אשתו ראשונה זוכר מעשה הראשונה אתה עזבתני ושכחתני אמר לה הקב"ה בתי י"ב 
מזלות בראתי ברקיע ועל כל מזל ומזל בראתי לו שלשים חיל ועל כל חיל וחיל בראתי לו שלשים לגיון ועל 
כל לגיון ולגיון בראתי לו שלשים רהטון ועל כל רהטון ורהטון בראתי לו שלשים קרטון ועל כל קרטון וקרטון 
בראתי לו שלשים גסטרא ועל כל גסטרא וגסטרא תליתי בו שלש מאות וששים וחמשה אלפי רבוא כוכבים 
כנגד ימות החמה וכולן לא בראתי אלא בשבילך ואת אמרת עזבתני ושכחתני. > התשכח אשה עולה 
אמר הקב"ה כלום אשכח עולות אילים !*! ופטרי רחמים שהקרבת לפני במדבר אמרה לפניו רבש"ע הואיל 


ואין שכחה לפני כסא כבודך שמא לא תשכח לי מעשה העגל אמר לה %גם אלה תשכחנה אמרה לפנין.4 


תחרש, מדכb‏ (ג) כתיב פת דמעתי פרלס ט"מ גרסים סי6 נפניו, וסין 


ריך (סתפלל / 0 סתתקכל לפניו: 
ונתתה אותה קיר ברזל. סימן לעפינק 
כרזל סמפסקת 3ינו. פכינס: ‏ ומעיין 
בה. מלפס שתעטס כקסתו על ידי 
ספרכתו, סוף ספינס געסית ונמ5סת 
פוסלת ממוקכס מנס, וסי כל3 5 
כספדס מכפס וסין תקותו כקס: 
תוחלת. כקון תנוי ותסנס: ועץ חיים 
תאוה באה. סופו טל מקכb‏ סו6: 
קוה. וסתמזק, ונ תמסוך ילך, 656 
סזור וקוס: צריכין חזוק. טיתסזק 
6דס כסן תמיד ככל כסו: דרך ארץ. 
פס פומן סו נמומנתו, פס סוסב 
סו כסתוכתו, 6ס פיק מנממס סוb‏ 
למלסמתו: שלשים חיל, רקטי גייקות 
וסכורות | קנוקות: לניון" ‏ וקרטון 
וגסטרא. סמות סל פככס, כגון סלטון 
וסגמון ולוכס ופמס: עולה, כמו עונות 
וקרננות": גם אלה. מעסס סעגל 
קרו 036 פנסיך יטר96 (טמות 5): 
ואנכי זה מעשה פיני, שנסמר. כו 
סנכי ס' פנסיך (פס כ): יושבי 
ביתך. וסלל יסנלוך: יודו לשמך. 
וסלר יעכו יקכיס לת פניך: תשע 


שעות. סנק תפלות: | תורתם 
משתמרת. כתוך (כס, סין תלמודס 
מסתכק: | אבל למלכי | עכו"ם 


פוסק. סל יסכגגו: הא דאפשר 
בקצור. כגון ססוך לגמול תפלמו: 
בכ 


רבש"ע הואיל ויש שכחה לפני כסא כבודך שמא תשכח לי מעשה סיני אמר לה 5 ואנכי לא אשכחך 
והיינו דא"ר אלעזר א"ר אושעיא מאי דכתיב גם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה 
מעשה סיני: חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת: מנא הני מילי א"ר יהושע ב"ל אמר קרא > אשרי 
יושבי ביתך ואמר ר' יהושע ב"ל המתפלל צריך לשהות שעה אחת אחר תפלתו שנא' ?אך צדיקים יודו 
לשמך ישבו ישרים את פניך תניא נמי הכי יהמתפלל צריך שישהא שעה אחת קודם תפלתו ושעה 
אחת אחר תפלתו קודם תפלתו מנין שנא' אשרי יושבי ביתך לאחר תפלתו מנין דכתיב אך צדיקים 
יודו לשמך ישבו ישרים את פניך. תנו רבנן חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת ומתפללין שעה אחת 
וחוזרין ושוהין שעה אחת וכי מאחר ששוהין תשע שעות ביום בתפלה תורתן היאך משתמרת ומלאכתן 
היאך נעשית אלא מתוך שחסידים הם תורתם משתמרת ומלאכתן מתברכת: אפילו דהמלך שואל 
בשלומו לא ישיבנו: אמר רב יוסף "לא שנו אלא למלכי ישראל אבל למלכי עכו"ם פוסק מיתיבי 
יהמתפלל וראה אנם בא כנגדו ראה קרון בא כנגדו לא יהא מפסיק אלא מקצר ועולה לא קשיא 
הא 'דאפשר לקצר (= יקצר ואם לאו פוסק). ת"ר מעשה בחסיד אחד שהיה מתפלל בדרך בא שר אחר 
ונתן לו שלום ולא החזיר לו שלום המתין לו עד שסיים תפלתו לאחר שסיים תפלתו א"ל ריקא והלא 
כתוב בתורתכם רק השמר לך ושמור נפשך וכתיב > ונשמרתם מאד לנפשותיכם כשנתתי לך שלום 
למה לא החזרת לי שלום אם הייתי חותך ראשך בסייף מי היה תובע את דמך מידי א"ל המתן לי 
עד שאפיסך בדברים א"ל אילו הית עומד לפני מלך בשר ודם ובא חברך ונתן לך שלום היית 


גן ציל לעשות (גליון): 


ד] [ברב 


יי ואדנָי שְׁכַחֲנָי: וישעיה מט, ידן 
אשִכָּחַך: וישעיה מט, טו| 


צ) אַשְׁרֵי יושבי בִיתָךְּ עוד יְהַלְלוד סָלָה: [חהלים פר, ה| 
ישבו ישרים אֶת פַנִיךף: [תהלים קמ, יד] 


מחזיר 


מסורת הש"ם 

עם הוספות 
6) [ע' תוס' סנסדרין 
לס: וכן כתוס' דיכמות ז. 
ד"ס קנסמלן, כ) עיין 
תוס' סוסה לט. ד"ה וב 
ג) ב"מ נט., ל) עיין 
תוס' סוטה לט. סוד"ה 
מחיצה, ס) לקמן ‏ נס., 
1) ע"ע תוס' סכת 
קים: ונר"ס עז: ו"כ 

קקל:]. 


הגהות הגר"א 


[א] גמרא עולות 
(סיליס). | תו"מע ו"כ 
אשים: 
has‏ 
גליון הש"ס 
גמ' כליכהן שהרג. 
כסגסס מוסכי"ע :5" 
[ליין] וכן כתוס' יכמות 
(דף .) ד"ס טנסמר. וע' 
כתוי"ע סוף פרק ז' 
לנכולות: | תוס' ד"ה 
גהולה ופו. ביא 
תפלה. וע' תסונת 
מסרטד"ס ס"מ סי" 5': 


תורה אור השלם 
א) ויִתְעבָּר | רָ בִּי 
לְמַענבֶם ולא שָמַע אַלי 
ויאמ ו אֶלִי רב לָךּ אֵל 
תּוֹתָף דַבַּר אֶלִי עוד 
בַּדָבֶר הַזֶה: [דגרים ג, כו] 
ב) עֲלָה ראש הַפסְנָה 
ושָא עינִיד יָמָה וְצָפֹנָה 
וְתֵימָנָה וּמִזְרְחָה וּרְאֶה 
בְעִינ כִּי לא תַעבֹר 
אֶת הַירְדֶן הַזָה: 
[רברים ג, כז] 
ג לָמָה לי רב זְבְחֵיכֶם 
אמר יי שָבַעְתִּי עלות 
אִילִים וְחֲלָב מְרִיאִים 
רַם פָרִים וּכְבָשִים 
ְעַתוּדִים לא חָפַצְּי: 
[ישעיה א, יא] 
ד וּבְפֶרְשָכֶם | כַּפֵיכֶם 
אַעָלִים עֵינֵי מִכֶּם נֶם כִּי 
תַרְבוּ תְפְּלָה | אִנָנִי 
מְלָאוּ: (ישעיה א, טו] 
ה) נַם כִּי אְעַק וַאַשׁוּע 
שֵׂתַם תִּפַלְתִי: |איכהג, חן 
וו שִמְעָה \ תְפְלְתִי ‏ וי 
ושועַתי הַאֲנֶה אֶל 
ִמְעַתִי אֵל תָּחָרֵשׁ כִּי 
גֶר אָנכִי עִמֶךְ תּוֹשֵׁב 
ָּבֶל אָבוְתִי: 
[תהלים לט, ינ | 
ו סּותָה ‏ בֶעֶנן לֶ 
מַעבוֹר תִפַלָה: 
[איכה ג, מד] 
ח) וְאַתָּה קח לָף מַחֲבַת 
בַּרֶל וְנָתַתָּה אותָהּ קיר 
בל בִּינָ וּבִין חָעִיר 
ְהַבִיְתָה | אֶת פָּנִיף 
אֵלֶיהָ וְהַיָתָה בַמָצוֹר 
צר עֲלֶיהְ אות היא 
לְבִית יִשְׂרָאֵל: 
[יחוקאל ד, ג] 
ט) וְאֶתְפַלַל אֶל יי וָאמַר 
אי = אֲלהִים = אל 
ִּשְחַת עַמְך וְנחַלְתְְ 
אֲשֶׁר פָּדֵיתְ בְנרְלָ 
אֲשֶׁר הוֹצָאתָ ממְצרָיִם 
ביר חֲוְקָה : [דברים ט, כו] 
י) וְאָנכִי. עֲמַדְתִּי בָהֶר 
כָּמִים | הֶרָאשנים 


i:‏ ד 


יי הַשחִיתֶף: (דנים ‏ י] 
ס תוּחָלֶת = מְמְשְכָה 


מַחֲלָה לָב וֶעץ חַיִם תַּאֲוָה בָאָה: ומשל 2, | ל)עץ חַיִם היא לְמַחַזִיקִים בָּהּ וְתֹמְכֶיהָ מְאֶשָר: ומשלי נ, יח] 
מ) קוה אֶל י חזק וְאֲמַץ לְבָּּ וְקוָה אֶל + |ההײם בג דן | 
הַהוּרֶה אֲשֶׁר צוף מֹשָׁה עבְדֵי אֵל תְּסוּר מַמָנוּ יְמִין ושמאול לְמען תִּשְכִּיל בָּכל אֲשֶׁר תַּלַך: השע א, זן 
ם) חַזק וְנְתְחִזק בער עמָנוּ וּבְעַד עֲרֵי אלְהִינו 0 יעֲשֶׂה הטוב בְּעִנָיו: |שמואל ב י, בן 
פ) הַתִשְׁכֵ אֲשָׁה עוּלָהּ מַרַחֶם בֶּן בּמְנָהּ גם אֵלָה תִשְבּחְנָה וְאֲנֹי לא 
ק) אד צריקים וֹדוּ לִשְׁמָךְ 


רק חזק ואָמץ מָאר לִשְׁמֹר לעשות כְּבָל 


ש וַתאמָר צִוֹן עוני 


- ר) רק הַשָמֶר ל ושמר נְַשְׁ מָאד פֶּן תשְׁכּח אֶת הַרְבָרִים אֲשֶׁר 
רָאוּ עיני וּפֶן יסוּרוּ מִלְבַּבְףּ כל יָמִי חייף וְהוּרַעְתָּם לְבְנְי וְלִבְנֵי בַנְ: ודברם ה פ| = ש) ונִשְׁמַרְתָּם מאר לְנַפִשְׂתֵיכֶם כִּי לא רְאִיתֶם כָּל תִמוּנָה בְיוֹם דַבָּר יי אָלִיכֶם בְּחרֶב מתוף הָאָש: |דנרפ ה, טון 


אין עומדין 


כך אָמַרְה כְּנְסֶת יִשְׂרָאֵלי לְפָנִי הקדוש בָּרוּךְּ הוא, רבונו של 
עוֹל?ם, דרך העולם הוא, שכאשר אֶדֶם נושא אֲשֵׁה שנה עַל 
[-לאחרל"] אשת הראשוֹנָה, מכל מקום עדיין הוא זוּכֶָר את מַעָשָה 
הַרְאשוּנָה, ואינו שוכח אותה", ואילו אתה, עִזְבְתּנִי", ובנוסף לכך 
גם שִכַחִתְּנִי"י, ולכן חילק הכתוב את טענת ציון לשתים, לומר שיש 
כאן טענה מיוחדת על השכחה. 


מביאה הגמרא את תשובת הקדוש ברוך הוא לכנסת ישראל, אָמַר 
לה הקדוש בָּרוּךּ הוא, בְּתִּיי, שָנִים עָשָר מִזְלוֹת [-קבוצות גדולות 
של כוכביםײי] בַּרְאתִי בָּרָקִיע, וְעַל כָּל מַזֶל וּמַזֶּל בְּרָאתִי לו שלשים 
חיל - ראשי גייסות וחבורות חלוקות, כלומר שבכל מזל יש שלושים 
שרים הקרויים חיל, והם ממונים על קבוצות חלוקות של כוכבים, וְעַל 
פָּל חול וְחַיל בַּרָאֹתִי לוי שלשים לנְיוֹן [-שרים הקרויים לגיוןיין, 
כלומר, תחת כל אחד מהממונים הראשונים הקרויים חיל, ישנם שרים 


החיל, וְעֵל כָּל לגְוֹן וְלְגִיון בְּרָאתִי לו שלשים רְהַטון [-שם של 
שרים הממונים על קבוצות חלוקות שבתוך מחנה הלגיון, והם פחותים 
במעלה מהלגיונים"י], וְעַל כָּל רהַטון ורהַטון בָּרָאתִי ל1 שלשים 
קרטון [-שרים פחותים במעלה מהרהטון, הממונים על קבוצות בתוך 
מחנה הרהטון], וְעַל כָּל קרְטון וקרטון בְּרָאתִי לו שלשים גְּסְטְרַא 


צריך להזכיר את שתיהן, ולא היה די באחת מהן. ועוד, למה חילק הכתוב את הטענה 
לשתים, 'עזבני ה", וה' שכחני', ולא נאמר 'עזבני ה' ושכחני'. ריא"ף (ד"ס סייט). 
והאדרת אליהו (ד"ס סייו) ביאר, שהיה די להזכיר רק 'שכוחה', שהרי אם שכח אותה 
ודאי גם עזב אותה. 

לח. היא האומה הישראלית בכללותה. ראש יוסף (לס: ל"ס כ0. 

לט. שפתי חכמים (ד"ס ענ). 

מ. ראה סנהדרין (ככ.), 'אמר רבי שמואל בר נחמן, לכל יש תמורה חוץ מאשת נעורים'. 
וראה שם מאמרים נוספים בענין המעלה המיוחדת של אשתו הראשונה. 

מא. אין הכוונה שהקב"ה לקח לו אומה אחרת תחת ישראל חלילה, אלא הכוונה היא 
למה שסילק הקב"ה את שכינתו מישראל, והשרה את שכינתו על המלאכים בעליונים. 
והוא כאילו נשא אשה אחרת על אשתו הראשונה. קדושה וברכה (ד"ס 6מל). 

מב. טענת ציון היא, שאף שעזב הקב"ה את ישראל והגלה אותם בין העמים עד עת 
קץ, מכל מקום היה לו לזכור להם את מעשיהם הראשונים, ולהיטיב להם בעודם 
בגלות. ריא"ף (ד"ס סייגו). 

ודאי אין הכוונה לשכחה כפשוטה, שהרי אצל הקב"ה אין שייך שכחה, אלא הכוונה 
שהקב"ה אינו מעלה זכרונם על ליבו כלל לצרכיהם, והרי זה כאילו שכחם לגמרי. 
בינה לעיתים (עפ קן, דכום נכ) ועוד אחרונים. 

מג. אף שציון קראה לעצמה אשה, קראה הקב"ה בת, לרמוז שהתורה נמצאת אצל 


פרק חמישי 


ברכות 


[-שרים פחותים במעלה מהקרטון, הממונים על קבוצות בתוך מחנה 
הקרטון], וְעַל כָּל נִּסְטַרְא וְגִסְטַרְא תְּלִיתִי כוֹ שלש מַאוֹת וששים 
וחַמשָה אַלְפִי רבוא כוֹכָבִים, כִנֵנָד ימות הַחַמה, שימות החמה הם 
שלש מאות וששים וחמשהיי, וְכוּלְן לא כַּרְָאתִי אֶלָא בְּשְׁבִילך 
[-בשביל כנסת ישראל], ומסיים הקדוש ברוך הוא בלשון תימה, וְאֶתּ 
אִמַרְת עִזְבְתָּנִי וּשִכַחִפּנִי, הלא כל הבריאה כולה אינה אלא בשבילך, 
ואיך עלה על דעתך שעזבתי ושכחתי אותךמ". 


לב: [דן 


ממשיכה הגמרא ודורשת את תשובת הקדוש ברוך הוא. נאמר 
בפסוק שאחריו (פס פסוק טו), 'הַתשְׁכֵּח אשה עולה מָרחֶם בֶּן בִּטֶנָהּ, 
גַּם אֶלָה תִשְׁכַּחְנָה וְאָנֹכִי לא אֶשִכָּחַךִּיי. דורשת הגמרא, בלשון יהַתִשְׁכֵּח 
אֶשֶה עוּלָהּי יש רמז ל'עוֹלָה' וקרבןי, שכך אָמַר הקְדוש בָּרוּךף הוא 
לכנסת ישראל, כָּלוּם [-האם] אֲשְׁכַּח את עולות האִילִיםיי וְאת פָּטְרִי 
הרְחַמִים" [-בכורות הבהמה"] שַׁהַקָרבְתּ לְפָנִי בַּמִּדְבָּר, בודאי איני 
שוכח את מה שעשית בראשונהיל. 


ממשיכה הגמרא ודורשת את המשך הפסוק, אָמְרָה כנסת ישראל 
לְפָּנֶיו, רכונו שָל עולֶם, הואיל וְאִין שִכְחַה לפנ פַפָא כְכוֹדף, 
וכמו שאמרת שבודאי לא תשכח את הקרבנות שהקרבתי לפניך במדבר, 
אם כן שַׁמַּא לא תּשָכַח לי גם את מְעָשָה הַעגֶל. אָמר ?הח הקדוש 


לא התפרש בגמרא מנין למדנו שכך השיב הקב"ה לדבריה של ציון. וראה להלן 
שדרשה הגמרא מן הפסוק הבא תשובה אחרת שהשיב הקב"ה לציון. וביאר המהר"ל 
(טס), שמשמעות הפסוק 'ותאמר ציון עזבני ה' וה' שכחני' היא, שהקב"ה אומר שציון 
אומרת דברים שאין להם מקום. ולכן מפרשת הגמרא מפני מה אין לדברים אלו מקום. 
והמהרש"א (פ"6 ל"ס סתסכת) כתב, שאולי דרשה כן הגמרא מהפסוק האמור לאחר מכן 
(ישעיס מט טז) 'הן על כפים חקותיך' וגו', כלומר מעל העננים שנקראים כפים יוג ו 
ל) חקקתי אותך, והיינו בשמי השמים וכל צבאם, שאת כולם לא בראתי אלא בשביל 
ישראל. ועל פי זה דרשו את הפסוק שלפניו (פס פסוק טו) 'התשכח אשה עולה', שהכוונה 
בו האם תשָכח אשה שהיא עולה למעלה מכל המזלות. 

מט. ביאור הפסוק, האם מצאנו שתשכח אשה את העולל [-תינוק] שלה, ותפסיק לרחם 
על בן בטנה, ומוסיף הכתוב, שגם אם הנשים תשכחנה לפעמים וינהגו באכזריות אל 
בניהן, אבל אנכי לא אשכחך. ע"פ רש"י ורד"ק (סס). 

נ. רש"י (ד"ס עולס). ומשמע מדבריו שהדרשה היא רק מהלשון 'עולה'. אולם המהרש"א 
(ס"5 ד"ס עולס) כתב, שהדרשה היא גם מהלשון 'אשה', שתיבת 'אשה' נדרשת כמו 
'אֶשָה'. וראה גירסת הגר"א בהערה הבאה. 

נא. 'איל' הוא זכר הכבשים, מבן שנה וחודש. וצריך להבין לאיזה עולות אילים 
נתכוונה הגמרא, ומפני מה הזכירה הגמרא רק אותם. וכתב הצל"ח (ל"ס עונות), שכוונת 
הגמרא לעולות האילים שהקריב משה בכל יום משבעת ימי המילואים, שכיון שמשה 


ישראל בגלות, ובזכות שישראל מקיימים אותה הם קרויים בנים למקום אף בגלות%<</הוא שהקריב קרבנות אלו הם יותר לזכרון לפני ה'. אבל אם כוונת הגמרא לעולות 


שלמה משנתו (ל"ס סיכו). 

מד. כל מעגל הכוכבים שמסביב לארץ [מלבד שבעה כוכבי הלכת הקרובים לארץ] 
מחולקים לשתים עשרה קבוצות הקרויות מזלות. ושמותם, טלה, שור, תאומים, סרטן, 
אריה, בתולה, מאזנים, עקרב, קשת, גדי, דלי, דגים. ושמות אלו הם לפי שבכל חלק 
משנים עשר החלקים של מעגל הכוכבים אפשר לראות מעין צורות אלו. [והמזלות הם 
ממונים על מעשי ומקרי הבריות, שדרך המזלות עוברות ומשתלשלות השפעות מאת 
הי. עליפי דרךיהי (קים פ"ם) ופי יהוידע (דישי'סן. 

מה. רש"י (ד"ס כגיון). 

מו. שיטה מקובצת (ד"ס סניס עסכ). ורש"י (דייס נגיון) כתב, 'לגיון וקרטון וגסטרא, שמות 
של שררה, כגון שלטון והגמון ודוכס ופחה'. 

מז. שבפוף כל שלש מאות וששים וחמשה ימים חוזרת החמה לאותו מקום, והיא 
שנת החמה. אולם שנת הלבנה, והיינו שנים עשר חודש, היא שלש מאות וחמשים 
וארבעה ימים. [ולכן מעברים חלק מן השנים ומוסיפים להן חודש, כדי להתאים את 
שנת הלבנה עם שנת החמה]. 

מח. כי מאחר שכל הבריאה היא בשביל ישראל, אם כן אין שייך בזה שכחה, שכיון 
שזוכר את כל הבריאה ממילא זוכר את ישראל. מהר"ל (נפכ סגו( 3ר ג ד"ס וסקנ"ס). 
הקשו האחרונים, כיצד הוכיח הקב"ה מכך שהבריאה היתה בשביל ישראל, שלא עזבם 
ושכחם, הלא יתכן שתחילת הבריאה היתה עבורם, ואחר כך עזבם והותיר את הבריאה 
על כנה [כשם שמלך שבנה פלטרין לבנו וגירש את בנו, אינו מחריב את הפלטרין 
מחמת כן]. ותירץ באיי הים (ד"ס ססטכק), שכוונת הקב"ה לומר שהבריאה מותאמת 
לצרכי ישראל, שי"ב מזלות הם כנגד י"ב שבטים. וכל מזל מחולק לשלושים, כנגד 
ימות הלבנה שישראל מונים לה ומשולים אליה. ושבעה מיני שררה [מזל, חיל, לגיון, 
רהטון, קרטון, גסטרא, כוכבים], כנגד שבעת ימי השבוע שישראל מצווים לשמור. 
[ובשלמה משנתו (ד"ס סיגו) כתב עוד, ש'אלפי רבוא' הם כנגד ישראל, כאמור (נמלנכ 
י ו) 'שובה ה' רבבות אלפי ישראל'ן. ולכך אומר הקב"ה, אילו הייתי עוזב את ישראל, 
הייתי משנה את צורת הבריאה שתתאים למצב החדש, ומכך שלא שיניתי כלום ועדיין 
הבריאה מותאמת לישראל, מוכח שלא עזבתים. וראה מענין זה בשלמה משנתו (עס). 


האילים של מוספי המועדים, צריך ביאור למה הזכירה הגמרא רק את עולות האילים, 
ולא את הכבשים והפרים של המוספים. אולם הגר"א (פות 6) הגיה, 'עולות אשים'. 
וראה בהערה הקודמת שהבאנו בשם המהרש"א, שהלשון 'אשה' שבפסוק נדרשת כמו 
לשון 'אשים'. ובכת"י הגירסא היא 'עולות ואילים ופטרי רחמים שהקריבו ישראל 
במדבר ארבעים שנה' (לקלוקי סופליס פופ ז). וראה רשב"א (פילוטי ססגלות ד"ס מכ), שכוונת 
הגמרא לעולות התמידים שהקריבו בבוקר ובערב. וצריך לומר שלא גרס עולות 
אילים', שהרי עולות התמיד לא היו של אילים, אלא גרס כאחת הגירסאות האחרות 
שהבאנו. 

נב. פטרי הרחמים מרומזים בהמשך הפסוק 'מרחם בן בטנה'. רשב"א (פיכוקי ססגדות 
ד"ס 6מר), ומהרש"א (פ"5 ד"ס עו(ס). ובכת"י הובא המשך הפסוק 'מרחם בן בטנה' בלשון 
הגמרא (דקדוקי סופליס פות ו). 

כתב הרשב"א (פס), שבודאי אין כוונת הגמרא שלשון הפסוק 'עולה' ו'בן בטנה' היינו 
עולות ופטרי רחמים, אלא שהגמרא הזכירה רק זכר ורמז שיש בפסוק לדבר זה. [וכתב 
שכן דרכם של חז"ל בדרשותיהם, עיין שם שהאריך]. 

נג. בכור בהמה קרוי 'פטר רחם', על שם שהוא פוטר ופותח את רחם אמו. וצותה 
התורה להקריב כל בכור בהמה לה' (עמות יג יכ). 

נד. ביאר הרשב"א (טס), שעיקר הכוונה היא שאין הקב"ה שוכח את ישראל העוסקים 
בתשובה ובמעשים טובים, והזכירו את קרבנות התמיד כיון שהם מכפרים גם על הרהור 
הלב, וכן הזכירו את הקרבת הבכורות, כיון שמצוות הבכורות היא זכר ליציאת מצרים. 
והמהר"ל ביאר (נפכ סגולס 63 ג ד"ס װס), שהזכיר שני דברים אלו המראים את הקשר 
והקירוב בין ישראל לאביהם שבשמים. קרבנות העולה עולים כליל לה', וזה מראה על 
הקירוב הגמור אליו יתברך, והבכורות הלא באים מפני שהרג ה' את הבכורות של 
מצרים, ולגבי מכת בכורות נאמר (שכות ד כנ-כג) שאמר הקב"ה למשה, 'ואמרת אל 
פרעה, כה אמר ה' בני בכרי ישראל. ואמר אליך שלח את בני ויעבדני ותמאן לשלחו, 
הנה אנכי הרג את בנך בכרך'. הרי שמצות בכורות מורה שבני ישראל נחשבים בנים 
למקום. ולפי זה דרשת הגמרא ענינה כענין פשט הפסוק 'התשכח אשה עולה' וגו', 
להורות שבנים אינם נשכחים. 


עין משפט 
נר מצוה 


כדך א מיי' פט"ו מס( 

מפלס סלכס ג סמג 

עסין כ טוס"ע קו"ת סי" 

קכס סעיף 0: 

כה ב טוס"ע ספות סי' מ 
סעיף ס: 

בן גמיי' פ"ל מסל' פה 

סנכס טז קמג עטין יט 

טופ וס"ע מ"ק פ" 5ג 
סעיף 0: 

כו ד המי פ"ו פס 0 

ט קמג קס טור וp"ע‏ 

וים סימן קל סעיף 5: 

כח ו מיי' פס טוס"ע פס 
סעיף כ: 

כט דמיי" קס טוס"ע פס 
סעיף 6: 


רב נסים גאון 


ל"א י(מלך): [מלכיםן 
ולגרשם מפני בניו ולפיכך 
קבל תפלתו בעדם ונעתר 
לו ואמר סלחתי כדברך 
ואמר לו אחר כן ואולם חי 
אני הודיע לנביאו שבודאי 
אילו השמידם לעם היו 
האומות אומרים שאין לו 
יכולת ולא היו מכירין 
גבורתו והואיל ואין 
מתברר להם שהוא יכול 
גם כן אין מתברר להם 
שהוא חי והנה בשביל 
עתירת הנביא בעד העם 
הודו האומות כי יש 
להקב"ה החיים לעלמין 
ונתברר להם שהוא חי 
וקיים וזכה הנביא לשבח 
בשביל זה הדבר כי 
בשביל עתירתו נודעה 
גדולתו של מלכנו ועצמו 
וגבורתו ונתפרסמו בקצות 
הארץ ונתברר ונתקיים כי 
הקב"ה יתעלה שמו חי 
בעצמו ולפיכך | א"ל 
רחמנא ואולם חי אני אחר 
שאמר כדברך תיכף לה 
ודרשי ליה רבנן החייתני 
בדבריך כלומר שבשביל 
עתירתך | גרם הדבר 
ונתברר לאומות שאני חי 
וזה הוא צד התירוץ של 
זה הדבר והיה נעלם מאד 
וסייעני הקב"ה לגלותו 
ולפרשו ולא ראיתי אדם 
שקדמני לזה התירוץ וזה 
הפירוש יהיה שמור בידך: 
אפילו המלך שואל 
בשלומו לא ישיכנו. 
ושנינו עוד בתוספתא 
הכותב את השם אפ" 
המלך שואל בשלומו לא 
ישיבנו היה כותב ה' או וי 
שמות כיון שגמר אחד 
מהן משיב שאילת שלום 
ואיתא ‏ להא ברייתא 
בגמרא דבני מערבא 
דפירקין: ‏ תנו רכנן 
מעשה בחסיד אחד 
שהיה מתפלל בדרך. 
אית בבבא קמא בפ' הגוזל 
(דף קג:) כל מעשה בחסיד 
אחד אינו אלא ר' יהודה בן 
בבא או ר' יהודה בר' 
אילעאי ואיתא דכוותה 
בתמורה (דף טו) בפרק יש 
בקרבנות הצבור: 


הגהות הב"ח 


() גמ' טנסמר 
ובפרשכם כפיכם וגו' 
ידיכס דמיס: (3) רשיי 
ד"ס 26 תמרט מדל6. נ"כ 
וכב"מ דף נ"ט פי' בע"6 
טי 
משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 
הגהות וציונים 
6] בן אדם קח לך 


כצ"ל (גליון) בקרא ליתא תיבות "בן אדם" ועיין בהגהות הר"ר אליהו גוטמאכער בילקו"מ בביאור הגליון: 3] עיין 
במהרש"א שהכוונה לפסוק ואתפלל (דברים ט, כו) וכתיב וישמע (שם י, י) והבאר מים חיים בספרו שער התפלה 
שער ניפול כתב שצ"ל בגמ' הפסוק ואתנפל (דברים ט, יח) וכתיב וישמע (שם ט, יט) עיי"ש, וכ"כ הרש"ש, וכ"ה 
בכת"י, ובספר האורה לרש"י (ח"א סימן ט) ועיין פני יהושע שהאריך בזה: 
אלפס אי והא דלא אפשר לקצר אפשר לקצר מקצר ואי לא מפפיק] (גליון): ס] לכאורה מה שא"ל המתן לי 
וכו' מיותר עיין ט"ז או"ח סימן סו סק"א: !] נדצ"ל לגיון ורהטון וקרטון וגסטרא (שפתי חכמים): ]] נראה שרש"י 
גורס בגמ' עולות אשים כמו שהגיה הגר"א (שפתי חכמים) ועיין צל"ח: פ] דבור זה צ"ל אחר ד"ה אל דמעתי: 


לב: 


סוכרך לספל : 
"בל המאריך בתפלתו ומעיין בה. פילוט טמ5פס ספנס נקטפו נפי 


קכוון כתפלתו. תימס דסכ6 
מסמע דעיון תפלס כו מענליותb‏ 
סול וכן עקמע פ' סכופס (נקמן נס.) 
ג' דכריס מזכירין עונותיו סל ללס 
וקמר עיון תפנס. ונ כן מסמע 
בפ' מפנין (טנם קמ.) דקסמר פדס 
סוכל פיכותיסן כעוס"ז וק ססיג 
עיון תפלס 6למ5 מעניות6 סול וכן 
מסמע כגט פסוט (נ'כ קסד:) דקסמר 
מסלטס דכליס 6ין 6דס ניטול כל יוס 
וקפמר עיון תפלס פירום ססין דס 
מעיין בס מס כן מסמע ססוס מוכ 
ו"ל דתרי עיון תפפס יט עיון תפלס 
לסכ סמכפס קתנ כקסתו ועיון 
תפלס דססס שמכוין פת לבו 9תפ9ס": 
אל דמעתי אל תחרש. פרס"י 
דדייק מדיוקb‏ מדל קפמר 
ודמעתי מרס ט"מ קסיb‏ נרפֿים בכל 
פעס וסין 9סתפלל רק טתתקכנ: 

קודם תתו מנין שנא' אשרי 
יושבי ביתך. ולפיכך מקנו 

ומר זס ספסוק קולס סנס ללול 
נמפוקי מסנסו דלמכי פטרי 5 
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אין עומדין פרק חמישי ברכות 


ודולך תפלה יותר ממעשים טובים. * 3 פפנס שסלי מקה 


עלה ראש הפסגה. כדכר תפנס זו נתככֿימי לסכפותך ומס: 
רניו ע"ס 6ף על פי ססיו כילו מעטיס טויס 


ובפרשכם כפיכם. לי לו לגדולס מפלס, כיון דער למס לי כו 


זנסיכס (מס לי מו ונפכסכס, 60 6פילו זכמיסס לק נימק ליס: אל 


אמר ר' אלעזר גדולה תפלה יותר ממעשים 
טובים שאין לך גדול במעשים טובים יותר 
ממשה רבינו אעפ"כ לא נענה אלא בתפלה 
שנאמר * אל תוסף דבר אלי וסמיך ליה = עלה 
ראש הפסגה: וא"ר אלעזר גדולה תענית 
יותר מן הצדקה מאי טעמא זה בגופו וזה 
בממונו: וא"ר אלעזר גדולה תפלה יותר מן 
הקרבנות שנא' * מה לי רוב זבחיכם וכתיב 
7 ובפרשכם כפיכם א"ר יוחנן * % * כל כהן שהרג 
את הנפש לא ישא את כפיו שנא' (פ) = ידיכם 
דמים מלאו: 9 וא"ר אלעזר מיום שחרב בית 
המקדש ננעלו שערי תפלה שנאמר גם כי 
אזעק ואשוע שתם תפלתי ואע"פ ששערי 
תפלה ננעלו שערי דמעה לא ננעלו שנאמר 
'שמעה תפלתי ה' ושועתי האזינה אל 
דמעתי אל תחרש רבא לא גזר תעניתא 
ביומא דעיבא משום שנא' ! סכותה בענן לך 
מעבור תפלה: וא"ר אלעזר מיום שחרב בית 
המקדש נפסקה חומת ברזל בין ישראל 
לאביהם שבשמים" שנא' " ואתה" קח לך 
מחבת ברזל ונתתה אותה קיר ברזל בינך 


ובין העיר: א"ר חנין א"ר חנינא כל המאריך בתפלתו אין תפלתו חוזרת ריקם 


מנא לז ממשה רבינו שנא' 5 ואתפלל אל ה' וכתיב בתריה > וי 
| 


' אלי גם 


בפעם ההיא" איני והא * א"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן כל המאריך בתפלתו 
ומעיין בה סוף בא לידי כאב לב שנא' = תוחלת ממושכה מחלה לב מאי 
תקנתיה יעסוק בתורה שנא' = ועץ חיים תאוה באה ואין עץ חיים אלא תורה 
שנאמר * עץ חיים היא למחזיקים בה לא קשיא הא דמאריך ומעיין בה הא דמאריך ולא מעיין בה א"ר חמא 
בר' חנינא אם ראה אדם שהתפלל ולא נענה יחזור ויתפלל שנאמר © קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה': 
ת"ר ארבעה צריכין חזוק ואלו הן תורה ומעשים טובים תפלה ודרך ארץ תורה ומעשים טובים מנין 
שנא' רק חזק ואמץ מאד לשמור ולעשות" ככל התורה חזק בתורה ואמץ במעשים טובים תפלה מנין 
שנא' " קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה' דרך ארץ מנין שנא' * חזק ונתחזק בעד עמנו וגו': * ותאמר 
ציון עזבני ה' וה' שכחני היינו עזובה היינו שכוחה אמר ר"ל אמרה כנסת ישראל לפני הקב"ה רבש"ע אדם 
נושא אשה על אשתו ראשונה זוכר מעשה הראשונה אתה עזבתני ושכחתני אמר לה הקב"ה בתי י"ב 
מזלות בראתי ברקיע ועל כל מזל ומזל בראתי לו שלשים חיל ועל כל חיל וחיל בראתי לו שלשים לגיון ועל 
כל לגיון ולגיון בראתי לו שלשים רהטון ועל כל רהטון ורהטון בראתי לו שלשים קרטון ועל כל קרטון וקרטון 
בראתי לו שלשים גסטרא ועל כל גסטרא וגסטרא תליתי בו שלש מאות וששים וחמשה אלפי רבוא כוכבים 
כנגד ימות החמה וכולן לא בראתי אלא בשבילך ואת אמרת עזבתני ושכחתני. > התשכח אשה עולה 
אמר הקב"ה כלום אשכח עולות אילים !*! ופטרי רחמים שהקרבת לפני במדבר אמרה לפניו רבש"ע הואיל 


ואין שכחה לפני כסא כבודך שמא לא תשכח לי מעשה העגל אמר לה 5גם אלה תשכחנה אמרה לפניו + 


תחרש, מד69 (ג) כתיב פת דמעתי פרלס ט"מ גרסים סי נפניו, וסין 


כליך לספנ 696 סתתקכל לפניו: 
ונתתה אותה קיר ברזל. סימן לעפינק 
רזל סמפסקת :יו כניגס: ומעיין 
בה. מלפס שתעטס כקסתו ענ ידי 
ספרכתו, סוף ססינס געסית ונמ5סת 
פוסלת ממוקכס סנס, וסיל כ36 כ 
כספדס מכפס וסין סקוסו כקס: 
תוחלת. כקון תנוי ותסנס: ועץ חיים 
תאוה באה. סופו טל מקכb‏ סו: 
קוה. וסתמזק, ונ תמסוך ילך, 606 
סזור וקוס: צריכין חזוק. קיתתזק 
פדס כסן תמיד ככל כסו: דרך ארץ. 
פס פומן סו למומנתו, פס סופל 
סו כסתוכתו, 6ס פיק מנממס סוb‏ 
למנסמתו: שלשים חיל. רלסי גייסות 
ומכורות | קנוקות: לניון" ‏ וקרטון 
וגסטרא. סמות סל פככס, כגון סלטון 
וסגעון ולוכס ופמס: עולה, כמו עונות 
וקרכנות": גם אלה. מעקס סעגל 
ססמרו פכס 6פסיך ישל6ל (טמופ כ): 
ואנכי זה מעשה פיני, קנלמר כו 
סנכי ס' פנסיך (טס כ): יושבי 
ביתך. וסדר ‏ יסנלוך: יודו לשמך. 
וסלר יעכו יקריס לת פניך: תשע 


שעות. סנק תסנות: תורתם 
משתמרת. כתוך (כס, שסין תלמודס 
מסתכק: | אבל למלכי | עכו"ם 


פוסק. קל יסלגגו: הא דאפשר 
בקצור. כגון ססמוך כגמול תפלתו: 
בכ 


רבש"ע הואיל ויש שכחה לפני כסא כבודך שמא תשכח לי מעשה סיני אמר לה 5 ואנכי לא אשכחך 
והיינו דא"ר אלעזר א"ר אושעיא מאי דכתיב גם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה 
מעשה סיני: חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת: מנא הני מילי א"ר יהושע ב"ל אמר קרא = אשרי 
יושבי ביתך ואמר ר' יהושע ב"ל המתפלל צריך לשהות שעה אחת אחר תפלתו שנא' ? אך צדיקים יודו 
לשמך ישבו ישרים את פניך תניא נמי הכי יהמתפלל צריך שישהא שעה אחת קודם תפלתו ושעה 
אחת אחר תפלתו קודם תפלתו מנין שנא' אשרי יושבי ביתך לאחר תפלתו מנין דכתיב אך צדיקים 
יודו לשמך ישבו ישרים את פניך. תנו רבנן חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת ומתפללין שעה אחת 
וחוזרין ושוהין שעה אחת וכי מאחר ששוהין תשע שעות ביום בתפלה תורתן היאך משתמרת ומלאכתן 


היאך נעשית אלא מתוך שחסידים הם תורתם משתמרת ומלאכתן מתברכת: אפילו יהמלך שואל 4 


בשלומו לא ישיבנו: אמר רב יוסף "לא שנו אלא למלכי ישראל אבל למלכי עכו"ם פוסק מיתיבי 
יהמתפלל וראה אנם בא כנגדו ראה קרון בא כנגדו לא יהא מפסיק אלא מקצר ועולה לא קשיא 
הא 'דאפשר לקצר (= יקצר ואם לאו פוסק). ת"ר מעשה בחסיד אחד שהיה מתפלל בדרך בא שר אחד 
ונתן לו שלום ולא החזיר לו שלום המתין לו עד שסיים תפלתו לאחר שסיים תפלתו א"ל ריקא והלא 
כתוב בתורתכם רק השמר לך ושמור נפשך וכתיב > ונשמרתם מאד לנפשותיכם כשנתתי לך שלום 
למה לא החזרת לי שלום אם הייתי חותך ראשך בסייף מי היה תובע את דמך מידי א"ל המתן לי 
עד שאפיסך בדברים א"ל אילו הית עומד לפני מלך בשר ודם ובא חברך ונתן לך שלום היית 


ג] צ"ל לעשות (גליון): 


ד] [ברב 


וי וַאדנִי שְׁכַחֲנִי: וישעיה מם, דן 
אֶשִכָּחךְ: |שעיה מט, טו| 


מַחֲלָה לב וְעַץ חַיִם תָּאָוֶה בָאֶה: [משלי ע, יבן 
מ) קוה אֶל י חזק וְאַמַץ לב וקה אֶל ייָ: |ההלים כו, דן 
הַתוּרֶה אֲשֶׁר צו משָה עַבְדִי אֵל תָּסוּר מְמָנוּ יָמִין ושמאול לְמַען תַּשְׂכִּיל בְּכל אֲשֶׁר תַּלַ [והשע א, ון 
ס) חק וְנַתְחַוק בְּעֵד עמנו וּבְעַד ערִי אֲלהֵינוּ וי יעשָה הַטוֹב בְּעֵינָיוֹ: וששאל ב י, יבן 
פ) הַתִשְׁכֵח אֲשָׁה עוּלָהּ מַרַחֶם בֶּן כּמָנָהּ גם אֵלָה תִשְׁכַחְנָה וְאֲנבֵי לא 
צ) אַשְׁרֵי יֹשְׁבֵי בֵיתָךְּ עוד יְהַלְלו. סָלָה: [חהלים פר, ה| 
ישבו ישָרים אֶת פַנִיךף: [תהלים קמ, יד] 


מחזיר 


מסורת הש"ם 

עם הוספות 
6) [ע' תוס' סנסדרין 
לס: וכן כתוס' דיכמות ז. 
ד"ס שנסמר], כ) עיין 
תופי סוסה לט. דיה וכק,/ 
ג) ב"מ נט., ל) עיין 
הוסי סוטה: לט. סוד"ה 
מחיצה, ס) (קמן ‏ נס., 
1) ע"ע מוס' סכת 
קית וככ"סייטן. יוניכ 

קקל:]. 


הגהות הגר"א 


[א] גמרא עולות 
(סיליס). | סו"מ ‏ ונ"נ 
אשים: 
OKs‏ —— 
גליון הש"ס 
נמ כליפהן שהרג. 
נסגסס מוסלי"3 גנ" 
[ליין] וכן כתוס' יכמות 
(דף 1) ד"ס סנמר. וע' 
כתוי"ט סוף פרק ז' 
לנלוכות: תוס' ד"ה 
נדולה וכה כלא 
תפלה. וע' תסונת 
מסרטד"ס ס"מ סי" 5': 


תורה אור השלם 
א) ויִתְעבָּר | רָ בִּי 
לְמַענְכֶם ולא שְׁמַע אֵלִ 
ומר יַ אֲלֵי רב לָךְ אל 
תּוֹתָף דַנֵּר אֶלִי עוד 
בַּדָבֶר הַזֶה: [דגרים ג, כו] 
ב) עֲלָה ראש הַפְּסְנָה 
וְשָא עינִיד יָמָה וְצָפֹנָה 
וְתֵימָנָה וּמִזְרְחָה גּרְאָה 
בְעֵינִף כִּי לא תעבר 
אֶת הַירְדֶן הזֶה: 
[רברים ג, כז] 
ג לָמָה לי רב זִבְחֵיכֶם 
ימר ו שְבְעַתִּי עלות 
אִילִים וְחלֶב מְרִיאִים 
דֵם פְּרִים וּכְבָשִים 
וְעֶתוּדִים לא חֲפַצַתּי: 
[ישעיה א, יא] 
ד וּבְפֶרְשִכֶם | כַּפֵיכֶם 
אַעְלִים עינִי מִכֶּם גֵם בִּי 
תַרְבּּ תְפְלָה = אִינְנִי 
שמַע יָדִיכֶם | דָמִים 
מַלָאוּ: (ישעיה א, טון 
ה) גם כִּי אָוְעק ואַשׁוּע 
שְׁתַם תִּפְלְתִי: |איכה ג, ח] 
ו שְמְעָה תְפלְתִי וי 
וְשוְעָתִי הַאֲזנָה. אֶל 
רְמָעֲתִי אֵל תַּחֲרְשׁ כִּי 
גר אָנכִי עִמֶךּ תוּשָב 
ָּכֶל אֲבוֹתָ: 
|תהלים לט, יג| 
ו סַּוֹתָה בֶעֶנ לֶ 
מַעבוֹר תִּפַלָה: 
[איכה ג, מד] 
ח)וְאתָּה קח לְך מִחָבִַת 
בַּרזל וְנְתַתָּה אוֹתָהּ קיר 
בל בינ וּנִין הָעִיר 
והֲכִנֹחָה אֶת פְנף 
אֵלֶיהָ ההְיְהָה בַמָצוֹר 
ְצרְתָּ עֲלֶיהָ אות היא 
לְבֵית יִשְרְאֶל: 
[יחוקאל ד, ג] 
ט) וָאֶחְפַלל אל יי וָאמַר 
אי = אֶלְהִים = אל 
תּשְחַת עמֶך ונחלְתף 
אַשֶָר פָרִית בְנרְלָ 
אֲשֶׁר הוּצָאת מִמְצְרִיִם 
בד חַזְקָה: [דגרים ט, כו] 
י) וְאָנכִי. עֲמַדְתִּי בָהֶר 
ַימִים ‏ הָרָאשׂנִים 


1-1 ד 


הַשְׁחִיתְָ: ודכרם יי 
כו תּוֹחָלֶת = מְמַשָׁבָה 


0 עַץ חיים היא לַמַחֲזִיקִים בָּהּ וְתמְכִיהָ מְאֶשָר: [משלי ג, יח] 
רק חַזק וְאָמִץ מָאד לַשְׁמֹר לעשוֹת כְּבָל 


ש וַתּאמָר ציון עְבנִי 


ק אך צדיקים ידו לִשְׁמף 


שב + , ר) רק הַשָמֶר לף ומר גפש מָאד פּן כ אֶת הַרְבָרִים אֲשֶר 
רָאוּ ענ ופן יסור מלְבָבְ כל ימי חייך וְהודעְתם לבָנִיךְ בי בָנִ: והנרם ה ₪ ש) וְנִשְׁמרְתָּם מאד לְנַפְשׂתֵיכֶם כִּי לא רְאִיתֶם כָּל תְּמונָה בְוּם דְבָּר יַ אֲלֵיכֶם בְּחרֶב מִתוך הָאֲשׁ: (דנרם ה, פון 


אין עומדין 


ברוך הוא, זָם אֶלֶה תִשְׁכַּחְנָה', כלומר, אשכח חטא זה. שתיבת 'אֶלָה' 
נדרשת על חטא העגל, שכן בלשון זו חטאו ישראל כשאמרו על העגל 
'אֶלָה אֲלהָיךְ יִשְׂרָאֵל' (פמות (3 ד), ועל חטא זה אמר הקדוש ברוך הוא 
שישכח אותו לכנסת ישראל, ויסלח להי". 


דורשת הגמרא את סיום הפסוק, אֲמְרָה כנסת ישראל לְפָנָיו, רפונו 
שָׁל עוֹלם, הוֹאִיל וְושׁ שַׁכְחָה לְפָּנִי פְּפָא כְּבוֹדָף, שאתה שוכח לי 
את חטא העגל, אם כן שָמָּא תּשְׁפֵּח לי גם את מַעָשָה סִינִי, שקיבלתי 
לקיים את התורה ואמרתי עעשה ונשמע'. אָמַר ?לה הקדוש ברוך 
הוא, 'ְאָנֹכִי לא אֶשִכפָּחַף', כלומר, לא אשכח לך את מעשה סיני. 
שתיבת יְאָנכִי' נדרשת על נתינת התורה בסיני, שכן כך פתח הקדוש 
ברוך הוא את עשרת הדברות, יאֲנֹכִי ה' אֲלהָיךּ' (פס כ 3), ועל דבר זה 
אמר הקדוש ברוך הוא שלא ישכח אותו לכנסת ישראלי. 


מוסיפה הגמרא, וְהַיינוּ - וזהו מה דְאָמַר רפִי אֶלְעָזֶר, אָמַר רכִּי 
אושעיא, מאי דִכָתִיב [-מהו שכתוב] *ָּם אֶלֶה תִשְכַּחְנֶה', זֶה 
מַעֶשָה הַעָגֶל, שנאמר בו 'אֶלָה אֶלהֶיף ישַרְאֶל', כלומר, שהקדוש ברוך 
הוא ישכח חטא זה לישראל. ומה שנאמר אחר כך יְאָנכִי לא 
אֶשִכָּחִַּ', זֶה מַעָשָה פִינִי, שנאמר בו 'אָנכִי ה' אֶלהֶיךְּ', כלומר, שדבר 
זה לא ישכח הקדוש ברוך הוא לישראלי". 


* 


שנינו במשנה (ע?ל (6, חַסִידִים הראשונִים הָי שוהין שעה 
אחת קודם התפילה במקום שבאו להתפלל, ורק אחר כך הו 
מתפללים. 


הגמרא מבארת את מקור הנהגה זו: 
מבררת הגמרא, מִנָא הַנִי מִילִי - מהיכן למדנו דברים אלו שראוי 
לשהות קודם התפילה. משיבה הגמרא, אִמַר רְבִּי יהושע בֶּן לוִי, דבר 
זה למדנו ממה שאָמר קרא (סלס פד ס), 'אשרי יוֹשְׁבִי בִיתֶף עוד 


נה. ומה שנאמר לגבי חטא העגל (פמות (3 ), 'וביום פקדי ופקדתי עליהם חטאתם, 
כלומר, שלא סלח להם לגמרי על חטא העגל, היינו שלא סלח להם מיד בשעת החטא, 
אלא יפקוד עליהם את החטא בזמן הגלות, אבל פסוק זה, 'גם אלה תשכחנה', היינו 
לעתיד לבוא, שאז יסלח הקב"ה לגמרי על חטא העגל. מהרש"א (מ" ל"ס ו3"6. 

נו. תרגום יונתן בן עוזיאל (ישעיס מע עו). 

כנסת ישראל חששה, שהסיבה שהקב"ה שוכח לה את מעשה העגל הוא מפני שנפסק 
הקשר בינם לבין הקב"ה, ונתבטלה הקבלה שקיבלו על עצמם את התורה, ולכן אינו 
תובע אותם על מעשיהם. כמו שמצאנו במדרש (טפו"ר מו ), שלכן שבר משה את 
הלוחות לאחר חטא העגל, משום שקיום הלוחות היה מחייב יותר את ישראל שלא 
לחטוא, ועל ידי ששבר את הלוחות, ירדה התביעה מישראל. ולכן אמרה כנסת ישראל 
שמא תשכח לי את מעשה סיני, כלומר שמא תשכח לי את כל הברית שהיתה בינינו 
בקבלת התורה. בית הלוי (לרושיס דרופ '). 

נז. המהר"ל (3קר סגולס 63 ג ד"ס וסקכקס וד"ס 536 גר מכוס ד" ופילטו) ביאר את דברי 
הגמרא לפי משמעות הפסוק. שבתחילה נאמר שאין אשה שוכחת מלרחם על בן בטנה, 
ואחר כך הוסיף הכתוב שאף שדבר זה אינו מוחלט כל כך, שלפעמים יש נשים 
השוכחות מלרחם על בן בטנם, אבל החיבור של הקב"ה לישראל הוא חזק יותר, ואינו 
ניתן כלל לשכחה. והיינו, שמצד ישראל עצמם שייך קצת ענין של עזיבה ושכחה, אף 
שנחשבים לבניו של מקום, כי מכל מקום בנים אינם מחוברים לגמרי לאביהם, והחטא 
יכול לגרום לריחוק, אבל הטעם שהקב"ה אינו שוכח אותנו הוא משום שהחיבור בין 
ישראל להקב"ה הוא מצד הקב"ה עצמו, שהוא בעצמו בחר אותנו ורוצה בנו שנהיה 
לו לעם, ובדבר שבא מצד רצון ה' לא שייך בו שכחה והפסק. ומעשה סיני הוא חיבור 
שנעשה מצד הקב"ה, שכפה עליהם הר כגיגית, וגם ישראל גילו שהם עושים רצונו 
של מקום בלי דעתם כלל, שכן אמרו עעשה ונשמע', ומסרו את עצמם לעשות רצונו, 
וזו כוונת הפסוק, 'גם אלה תשכחנה', שמצד החיבור של אם לבנה שייך פירוד [והוסיף, 
שחטא העגל בא מצד ישראל, ולכך שייך בו שכחה והסרה], אך ואנכי לא אשכחך', 
כלומר, כיון שהחיבור בא מצד 'אנכי', היינו מצד הקב"ה, לכך לא אשכחך. 

נח. מהלשון 'והיינו דאמר רבי אלעזר' וכו', משמע שהגמרא מבארת את דברי רבי 
אלעזר בשם רבי אושעיא, על פי דברי הגמרא הקודמים. וצריך להבין, מה נוסף בביאור 
דברי רבי אושעיא, הלא דבריו הם ממש כדברי הגמרא לעיל. וביאר החיד"א (פתס עיניס 
ל"ס וסיינו) בשם מהר"ש סגיס רבו של מהרי"ט, שבדברי רבי אושעיא לא נתבאר מדוע 
הקדים הכתוב את מעשה העגל למעשה סיני, והלא חטא העגל היה לאחר מעשה סיני. 
אולם על פי דברי הגמרא לעיל נתבארו דברי רבי אושעיא, שכך היה הויכוח בין כנסת 
ישראל והקב"ה, שבתחילה שאלה על מעשה העגל, ואחר כך על מעשה סיני. 

נט. הפסוק מדבר על בית המקדש, ואומר, אשרי לאלו שיזכו להיות מיושבי בית 
המקדש, ויהללוך שם עוד לעולם. מצודת דוד (סס). 

ס. מהרש"א (פ" ד"ס טנסמר). וכן אמרו במגילה (כ6.) 'אין ישיבה אלא לשון עכבה, 


פרק חמישי 


ברכות 


יהַלְלוּךּ סַלָהיי. כלומר, בתחילה \אֲשְׁרִי יֹשְׁבֵי בִיתָדִּי, ואחר כך 
יהַלְלוִּּ'. ויישיבה' מתפרשת מלשון 'שיהויי, שבתחילה צריך לשהות, 
ורק אחר כך ראוי להללו ולהתפלל לפניויי. 


לב: [ה] 


הגמרא מביאה שצריך לשהות גם לאחר התפילה: 
מוסיפה הגמרא, וְאָמַר רְבִּי יהושָע בֶּן לוי, הַמַתְפַּלֶל צְרִיף לְשָהות 
שָעָה אֶחַתיי לאחר תִפַלָתו במקום התפילהלי. שַׁנַאֲמַר (עס קפ יד) 
'אף צדיקים יודו לשְׁמףּ, ישבו ישָרים אֶת פָּנִיִּ'"ד, כלומר, בתחילה 
מודים לשמו, ואחר כך יושבים לפניו. הרי שלאחר ההודאה לשמו, 
צריך לשבת ולשהות לפניוי". 


הגמרא מביאה ברייתא כדברי רבי יהושע בן לוי: 

תִּנְיָא נָמי הָכִי - שנינו כן בברייתא כמו שאמר רבי יהושע בן לוי, 
הַמִּתְפּלל צִרִיף שִיִשְהָא שַׁעָה אַחַת קוּדֶם תִפַלְתו, וְשָעָה אַחת 
לאחר תִפַלתו". מבארת הברייתא, קוֹדֶם תִּפַלָתו מִנָין שצריך 
לשהות, שַנָּאָמַר, 'אֲשְׁרֵי יושָבִּי בִּיתֶף', ואחר כך 'עוד יהַלְלוּךְּ פָּלֶה'. 
ולְאחַר תִּפַלָתו מניִן שצריך לשהות, דִכָתִיב, ‏ אֶךְ צדיקים יודו 
לְשמף, ישבו ישָרִים אַת פָּניף'. שלאחר ההודאה צריך לשבת 
ולשהות לפניו. 


הגמרא מביאה ברייתא בענין השהייה קודם ואחר התפילה של 
חסידים הראשונים: 
תָּנוּ רבָּנֶן בברייתא, חַסִידִים הֶרְאשונִים הָיוּ שוהין שָעָה אֶחַת 
קודם התפילה, וְאחר כך היו מִתִפַּלְלִין שָעָה אַחת, וְהיו חוזְרִין 
וְשׁוֹהִין שָעָה אַחַת לאחר התפילה". שואלת הברייתא, וְכִי מאַחַר 
שָהיו שוהין ועוסקים תְּשָע שָעות בְּכל יום בַּתִפְקֶּה, שבכל אחת 
משלושת התפילות היו שוהים ועוסקים במשך שלש שעות, אם כן 
תורְתֶן הַיאֶף היתה מִשְׁתַּמָּרָת בליבם"", וְכן מְלַאכְתֶּן הֵיאָךְּ היתה 
נַעֲשִׂית לצורך פרנסתם, והלא נשאר להם רק זמן מועט בכל יום 
לעסוק בהן. משיבה הברייתא, אֶלָא מתוף שָחַָסִידִים" הָם, מסייע 


שנאמר (דכליס 5 מו), ותשבו בקדש ימים רבים' וגו'. 

סא. טעם השהיה, ראה בהערה לעיל על המשנה (ל6. 

אף שהגמרא מביאה פסוק זה כמקור למעשי חסידים הראשונים, אך הלימוד מפסוק 
זה הוא לכל אדם. אמנם מפסוק זה אין הכרח שיש לשהות שעה שלמה, ולכך מעיקר 
הדין די בשהייה מועטת, אך חסידים הראשונים החמירו על עצמם והיו שוהים שעה 
ממש [ראה בהערות להלן]. 

כתבו התוספות (ד"ס קודס), שתיקנו לומר פסוק זה בתחילת המזמור 'תהלה לדוד' (ססגיס 
קמס) שאומרים קודם התפילה [אף שאינו חלק מהמזמור], משום שבו מבואר שצריך 
לשהות קודם התפילה. [ומה שמוסיפים גם את הפסוק (תסניס קמד טו) 'אשרי העם שככה 
לו', ביאר המהרש"א (פ"ס כפוד"ס קולס), כיון שהוא סמוך למזמור תהלה לדוד]. 

סב. אין הכוונה לשעה שלימה, אלא לשעה מועטת, ראה להלן בהערה על הברייתא 
הבאה. 

סג. ע"פ רש"י (3: ד"ס פוסין). 

סד. ביאור הפסוק, המזמור מדבר קודם לכן מעונש הרשעים, שילכו לאבדון, ומסיים, 
שרק הצדיקים והישרים הם יזכו להודות לשמו, ולשבת לפניו. מצודת דוד (קס). 

סה. טעם השהייה לאחר התפילה, כתב הרמב"ם (פפינס פ"ד סט"ז), כדי שלא תהא התפילה 
נראית עליו כמו משאוי, שממהר לצאת ממנה. וראה ביאור נוסף בצל"ח (ד"ס ס6). 

אף דין זה נאמר לכל אדם ולא רק לחסידים [ראה בהערות להלן]. וזהו הטעם לאמירת 
מזמור או 'עלינו לשבח' לאחר התפילה. מאירי (ד"ס סמפפ60. 

סו. להלן בברייתא, לגבי חסידים הראשונים, מבואר שהיו שוהים שעה שלימה קודם 
התפילה, ושעה שלימה לאחר התפילה. אולם מוכח בברייתא שם שרק מחמת שהיו 
חסידים היה באפשרותם לעשות כן, אבל שאר בני אדם אין יכולים לשהות כל כך. 
אלא מה ששנינו שכל אחד צריך לשהות שעה אחת קודם התפילה ושעה אחת לאחר 
התפילה, היינו שעה מועטת. שיטה מקובצת (ד"ס מפוך). 

ושיעור השהייה המחויבת לכל אדם לפני התפילה, הוא לכל הפחות כדי הליכת שמונה 
טפחים. משנה ברורה (סי' 5ג סק"פ), על פי שולחן ערוך (פו"ם סי 5 ס"כ). והזמן שהולך 
למקומו אינו בכלל השיעור, אלא צריך לשהות לאחר שהגיע למקומו. פרי מגדים (פו"ק 
סי 5ג מ"ס סק"ס). 

סז. כאן לגבי חסידים הראשונים הכוונה לשעות שלמות, כמבואר מהמשך הברייתא, 
שהיו שוהים בכל יום תשע שעות בעסק התפילה. וראה בהערה הקודמת. 

סח. הגמרא שואלת רק איך היתה התורה משתמרת בליבם [ולא נקטה 'תורתן היאך 
נעשית'], ומשמע שכבר למדו את התורה, כי מאחר שהיו חסידים, אם כן מסתמא למדו 
כבר את התורה, כמו ששנינו (פנות 3 ס) 'ולא עם הארץ חסיד'. עיון יעקב (ל"ס פוכפן). 
סט. מידת החסידות ענינה, שלא יסתפק האדם בעשיית מה שציווה הקב"ה במפורש, 
אלא יראה ממצוות התורה לאן חפצו של הקב"ה נוטה, ועל פי זה ירחיב ויוסיף בהם 
במידת האפשר. מסילת ישרים (פי"פ). 


עין משפט 
נר מצוה 


כדך א מיי' פט"ו מס( 

מפלס סלכס ג סמג 

עסין כ טוס"ע קו"ת סי" 

קכס סעיף 0: 

כה ב טוס"ע ספות סי' מ 
סעיף ס: 

בן גמיי' פ"ל מסל' פה 

סנכס טז קמג עטין יט 

טופ וס"ע מ"ק פ" 5ג 
סעיף 0: 

כו ד המי פ"ו פס 0 

ט קמג קס טור וp"ע‏ 

וים סימן קל סעיף 5: 

כח ו מיי' פס טוס"ע פס 
סעיף כ: 

כט דמיי" קס טוס"ע פס 
סעיף 6: 


רב נסים גאון 


ל"א י(מלך): [מלכיםן 
ולגרשם מפני בניו ולפיכך 
קבל תפלתו בעדם ונעתר 
לו ואמר סלחתי כדברך 
ואמר לו אחר כן ואולם חי 
אני הודיע לנביאו שבודאי 
אילו השמידם לעם היו 
האומות אומרים שאין לו 
יכולת ולא היו מכירין 
גבורתו והואיל ואין 
מתברר להם שהוא יכול 
גם כן אין מתברר להם 
שהוא חי והנה בשביל 
עתירת הנביא בעד העם 
הודו האומות כי יש 


ws ie‏ ו 


ונתברר להם שהוא חי 
וקיים וזכה הנביא לשבח 
בשביל זה הדבר כי 
בשביל עתירתו נודעה 
גרולתו של מלכנו ועצמו 
וגבורתו ונתפרסמו בקצות 
הארץ ונתברר ונתקיים כי 
הקב"ה יתעלה שמו חי 
בעצמו ולפיכך א"ל 
רחמנא ואולם חי אני אחר 
שאמר כדברך תיכף לה 
ודרשי ליה רבנן החייתני 
בדבריך כלומר שבשביל 
עתירתך | גרם הדבר 
ונתברר לאומות שאני חי 
וזה הוא צד התירוץ של 
זה הדבר והיה נעלם מאד 
וסייעני הקב"ה לגלותו 
ולפרשו ולא ראיתי אדם 
שקדמני לזה התירוץ וזה 
הפירוש יהיה שמור בידך: 
אפילו המלך שואל 
בשלומו לא ישיכנו. 
ושנינו עוד בתוספתא 
הכותב את השם אפ" 
המלך שואל בשלומו לא 
ישיבנו היה כותב ה' או וי 
שמות כיון שגמר אחד 
מהן משיב שאילת שלום 
ואיתא | להא בריתא 
בגמרא דבני מערבא 
דפירקין: | תנו רכנן 
מעשה בחסיד אחד 
שהיה מתפלל בדרך. 
אית בבבא קמא בפ' הגוזל 
(דף קג:) כל מעשה בחסיד 
אחד אינו אלא ר' יהודה בן 
בבא או ר' יהודה בר' 
אילעאי ואיתא דכוותה 
בתמורה (דף טו) בפרק יש 
בקרבנות הצבור: 


הגהות הב"ח 


() גמ' טנסמר 
ובפרשכם כפיכם וגו' 
ידיכס דמיס: (כ) רש"י 
דס 36 תחרט מדלס, נ"כ 
וננ" דף נ"ו פי' בע"6 
ע"ם: 
משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 
הגהות וציונים 
6] בן אדם קח לך 


כצ"ל (גליון) בקרא ליתא תיבות "בן אדם" ועיין בהגהות הר"ר אליהו גוטמאכער בילקו"מ בביאור הגליון: 3] עיי 
| | 


לב: 


קכוון כתפלתו. תימס דסכ6 
מסמע דעיון תפלס כו מענליותb‏ 
סול וכן עקמע פ' סכופס (נקמן נס.) 
ג' דכריס מזכירין עונותיו סל ללס 
וקמר עיון תפנס. ונ כן מסמע 
בפ' מפנין (טנם קמ.) דקסמר פדס 
סוכל פיכותיסן כעוס"ז וק ססיג 
עיון תפלס 6למ5 מעניות6 סול וכן 
מסמע כגט פסוט (נ'כ קסד:) דקסמר 
מסלטס דכליס 6ין 6דס ניטול כל יוס 
וקפמר עיון תפלס פירום ססין דס 
מעיין בס מס כן מסמע ססוס מוכ 
ו"ל דתרי עיון תפפס יט עיון תפלס 
לסכ סמכפס קתנ כקסתו ועיון 
תפלס דססס שמכוין פת לבו 9תפ9ס": 
אל דמעתי אל תחרש. פרס"י 
דדייק מדיוקb‏ מדל קפמר 
ודמעתי מרס ט"מ קסיb‏ נרפֿים בכל 
פעס וסין 9סתפלל רק טתתקכנ: 

קודם תתו מנין שנא' אשרי 
יושבי ביתך. ולפיכך מקנו 

ומר זס ספסוק קולס סנה ללול 
נמפוקי מסנסו דלמכי פטרי 5 
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אמר ר' אלעזר גדולה תפלה יותר ממעשים 
טובים שאין לך גדול במעשים טובים יותר 
ממשה רבינו אעפ"כ לא נענה אלא בתפלה 
שנאמר * אל תוסף דבר אלי וסמיך ליה = עלה 
ראש הפסגה: וא"ר אלעזר גדולה תענית 
יותר מן הצרקה מאי טעמא זה בגופו וזה 
בממונו: וא"ר אלעזר גדולה תפלה יותר מן 
הקרבנות שנא' 9 מה לי רוב זבחיכם וכתיב 
7 ובפרשכם כפיכם א"ר יוחנן * % * כל כהן שהרג 
את הנפש לא ישא את כפיו שנא' (6 = ידיכם 
דמים מלאו: 9 וא"ר אלעזר מיום שחרב בית 
המקדש ננעלו שערי תפלה שנאמר גם כי 
אזעק ואשוע שתם תפלתי ואע"פ ששערי 
תפלה ננעלו שערי דמעה לא ננעלו שנאמר 
'שמעה תפלתי ה' ושועתי האזינה אל 


המקדש נפסקה חומת ברזל בין ישראל 
לאביהם שבשמים" שנא' " ואתה" קח לך 
מחבת ברזל ונתתה אותה קיר ברזל בינך 


ובין העיר: א"ר חנין א"ר חנינא כל המאריך בתפלתו אין תפלתו חוזרת ריקם 
מנא לן ממשה רבינו שנא' ₪ ואתפלל אל ה' וכתיב בתריה ‏ וישמע ה' אלי גם 
בפעם ההיא" איני והא = א"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן כל המאריך בתפלתו 
ומעיין בה סוף בא לידי כאב לב שנא' = תוחלת ממושכה מחלה לב מאי 
תקנתיה יעסוק בתורה שנא' = ועץ חיים תאוה באה ואין עץ חיים אלא תורה 
שנאמר * עץ חיים היא למחזיקים בה לא קשיא הא דמאריך ומעיין בה הא דמאריך ולא מעיין בה א"ר חמא 
בר' חנינא אם ראה אדם שהתפלל ולא נענה יחזור ויתפלל שנאמר 5 קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה': 
ת"ר ארבעה צריכין חזוק ואלו הן תורה ומעשים טובים תפלה ודרך ארץ תורה ומעשים טובים מנין 
שנא' רק חזק ואמץ מאד לשמור ולעשות ככל התורה חזק בתורה ואמץ במעשים טובים תפלה מנין 
שנא' !קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה' דרך ארץ מנין שנא' * חזק ונתחזק בעד עמנו וגו': ₪ ותאמר 
ציון עזבני ה' וה' שכחני היינו עזובה היינו שכוחה אמר ר"ל אמרה כנסת ישראל לפני הקב"ה רבש"ע אדם 
נושא אשה על אשתו ראשונה זוכר מעשה הראשונה אתה עזבתני ושכחתני אמר לה הקב"ה בתי י"ב 
מזלות בראתי ברקיע ועל כל מזל ומזל בראתי לו שלשים חיל ועל כל חיל וחיל בראתי לו שלשים לגיון ועל 
כל לגיון ולגיון בראתי לו שלשים רהטון ועל כל רהטון ורהטון בראתי לו שלשים קרטון ועל כל קרטון וקרטון 
בראתי לו שלשים גסטרא ועל כל גסטרא וגסטרא תליתי בו שלש מאות וששים וחמשה אלפי רבוא כוכבים 
כנגד ימות החמה וכולן לא בראתי אלא בשבילך ואת אמרת עזבתני ושכחתני. > התשכח אשה עולה 
אמר הקב"ה כלום אשכח עולות אילים !יי ופטרי רחמים שהקרבת לפני במדבר אמרה לפניו רבש"ע הואיל 
ואין שכחה לפני כסא כבודך שמא לא תשכח לי מעשה העגל אמר לה *גם אלה תשכחנה אמרה לפניו 
רבש"ע הואיל וש שכחה לפני כסא כבודך שמא תשכח לי מעשה סיני אמר לה ואנכי לא אשכחך 
והיינו דא"ר אלעזר א"ר אושעיא מאי דכתיב גם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה 
מעשה סיני: חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת: מנא הני מילי א"ר יהושע ב"ל אמר קרא > אשרי 
יושבי ביתך ואמר ר' יהושע ב"ל המתפלל צריך לשהות שעה אחת אחר תפלתו שנא' ? אך צדיקים יודו 
לשמך ישבו ישרים את פניך תניא נמי הכי יהמתפלל צריך שישהא שעה אחת קודם תפלתו ושעה 
אחת אחר תפלתו קודם תפלתו מנין שנא' אשרי יושבי ביתך לאחר תפלתו מנין דכתיב אך צדיקים 
יודו לשמך ישבו ישרים את פניך. תנו רבנן חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת ומתפללין שעה אחת 
וחוזרין ושוהין שעה אחת וכי מאחר ששוהין תשע שעות ביום בתפלה תורתן היאך משתמרת ומלאכתן 


היאך נעשית אלא מתוך שחסידים הם תורתם משתמרת ומלאכתן מתברכת: אפילו יהמלך שואלצ 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


ודולך תפלה יותר ממעשים טובים. * 3 פפנס שסלי מקה 
רכינו ע"ס 6ף על פי סקסו כילו מעטיס טויס 

סוכרך למפלס: 
כל המאריך בתפלתו ומעיין בה. פילוט טמ5פס טתנפ נקטפו נפי 


עלה ראש הפסגה, כלכר תפנס זו נתככיתי כסכפופך 6ותס: 
ובפרשכם כפיכם. י לכלו דגדונס תפלס, כיון דמר למס לי רוכ 
זנסיכס למס לי תו ונפרסכס, ל לפינו זכמיסס 5 יפס ליס: אל 
תחרש. מדכb‏ (ג) כתיב פת דמעתי פרלס ט"מ נרפית סי נפניו, וסין 


כריך לספנ 696 סתתקכל לפניו: 
ונתתה אותה קיר ברזל. סימן לעפינק 
רזל סמפסקת :יו כניגס: ומעיין 
בה. מלפס שתעטס כקסתו ענ ידי 
ספרכתו, סוף ססינס געסית ונמ5סת 
פוסלת ממוקכס סנס, וסיל כ36 כ 
כספדס מכפס וסין סקוסו כקס: 
תוחלת. כקון תנוי ותסנס: ועץ חיים 
תאוה באה. סופו טל מקכb‏ סו: 
קוה. וסתמזק, ונ תמסוך ילך, 606 
סזור וקוס: צריכין חזוק. קיתתזק 
פדס כסן תמיד ככל כסו: דרך ארץ. 
פס פומן סו למומנתו, פס סופל 
סו כסתוכתו, 6ס פיק מנממס סוb‏ 
למנסמתו: שלשים חיל. רלסי גייסות 
ומכורות | קנוקות: לניון" ‏ וקרטון 
וגסטרא. סמות סל פככס, כגון סלטון 
וסגעון ולוכס ופמס: עולה, כמו עונות 
וקרכנות": גם אלה. מעקס סעגל 
ססמרו 36 6פסיך ישל6ל (טמופ כ): 
ואנכי זה מעשה פיני, סנלמר כו 
סנכי ס' פנסיך (פס כ): יושבי 
ביתך. וסדר ‏ יסנלוך: יודו לשמך. 
וסדל יעכו יקריס לת פניך: תשע 


שעות. סנק ספלות: תורתם 
משתמרת. כתוך (כס, ספין תלמודס 
מקפכק: ‏ אבל למלכי | עכו"ם 


פוסק. קל יסלגגו: הא דאפשר 
בקצור. כגון ססוך (גמור תפלתו: 
בל 


בשלומו לא ישיבנו: אמר רב סף "לא שנו אלא למלכי ישראל אבל למלכי עכו"ם פוסק מיתיבי 
'המתפלל וראה אנם בא כנגדו ראה קרון בא כנגדו לא יהא מפסיק אלא מקצר ועולה לא קשיא 
הא 'דאפשר לקצר (= יקצר ואם לאו פוסק). ת"ר מעשה בחסיד אחד שהיה מתפלל בדרך בא שר אחד 
ונתן לו שלום ולא החזיר לו שלום המתין לו עד שסיים תפלתו לאחר שסיים תפלתו א"ל ריקא והלא 
כתוב בתורתכם רק השמר לך ושמור נפשך וכתיב > ונשמרתם מאד לנפשותיכם כשנתתי לך שלום 
למה לא החזרת לי שלום אם הייתי חותך ראשך בסייף מי היה תובע את דמך מידי א"ל המתן לי 


עד שאפיסך בדברים א"ל אילו הית עומד לפני מלך בשר ודם ובא חברך ונתן לך שלום היית ג 


מחזיר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ע' תוס' סנסדרין 
לס: וכן כתוס' דיכמות ז. 
ד"ס שנסמר], כ) עיין 
תוס' סוטה לט. דיה הכי; 
ג) "מ נט., ל) עיין 
תוסי סוטה לט. סוד"ה 
מחיצה, ס) (קמן ‏ נס., 
0 [וע"ע תוס' טכת 
קית וכב"סי .יט יוב" 
קקל:]. 
הגהות הגר"א 
[א] גמרא עולות 
(סיליס). | סו"מ ‏ ונ"נ 
אשים: 
haa‏ 
גליון הש"ס 
גטי כ7יפהן שחרנ. 
כסגסס מוסלי"ע :5" 
[ליין] וכן כתוס' יכמות 


(דף 1) ד"ס סנמר. וע' 
כתוי"ע סוףq‏ פלק ז' 


לנכוכות: תוםי (ד"ה 
נדוקה .וכו ביא 
תפלה. וע' תסונת 


מסרטד"ס מ" סי ': 


תורה אור השלם 
א) ויִתְעַבָּר | א בִּי 
ְמַענְכֶם ולא שְׁמַע אֵלִ 
ומר ײַ אֲלֵירֵב לָךּ אֶל 
תּוֹתָף דַנֵּר אֶלִי עוד 
בַּדָבֶר הַזֶה: [דגרים ג, כו 
ב) עֲלָה ראש הַפְּסְנָה 
וְשָׂא עינִיד יָמָה וְצָפֹנָה 
וְתֵימָנָה וּמִזְרְחָה וּרָאֵה 
בְעינִףְּ כִּי לא תעבר 
אֶת הַיַרְדֵן הַזֶה: 
[רברים ג, כז] 
ג לָמָה לי רב זְבְחִיכֶם 
ימר יַ שְבְעְתִי עלות 
אֵילִים וְחָלֶב מְרִיאִים 
ְדַם / פָּרִים וּכְבָשִים 
וְעֲתּוּדִים לא חָפַצְתּי: 
[ישעיה א, יאן 
ד וּבְפֶרְשָכֶם | כַּפֵיכֶם 
אַעֲלִים עִינִי מִכֶּם גם כִּי 
תַרְבּּ תְפלָה = אִינְנִי 
שמע יָדִיכֶם | דָמִים 
מַלָאוּ: (ישעיה א, טו] 
ה) גם כִּי אעק ואשוּע 
שָתֶם תִּפַלְתִי: |איכהג, חן 
ו שמְעָה תְפַלְתִי ‏ יי 
וְשוְעַתִי הָאִינָה ‏ אֶל 
דִמְעָתִי אֵל תְּחָרֵשׁ כִּ 
גֶר אֲנֹכִי עמֶךְּ תוּשָב 
ָּבֶל אָבוְתִי: 
[תהלים לט, יג| 
זו סַכּוּתֶה ‏ בַעעֶן לָךּ 
מַעֲבוֹר תִּפְלָה: 
[איכה ג, מד] 
ח) וְאַתָּה קח ל מַחֲבַת 
ברל וְנָתַתָּה אוֹתָהּ קיר 
ברל בינ וּבין הָעִיר 
ְהַכִתָה = אֶת פָנֶךְ 
אֵלֶיהָ וְהָיְהָה. בַמָצוֹר 
וצר עֲלֶיהָ אוֹת היא 
לְבִית יִשְׂרָאֵל: 
[יחוקאל ד, ג] 
ט) וָאְָפַלֵל אל יי וְאֹמַר 
אי = אֲלהִים ‏ אל 
תּשְחַת עמך ונחלְתף 
אַשֶָר פָּרֵיתְ בְנרְלָ 
אֲשֶׁר הוּצָאת מִמְצְרִים 
בד חֲוְקָה + [דברים ט, כו] 
י) וְאֲנֹבִי עֲמַדְתֵּי בָהָר 
כָּמִים | הָרָאשׂנִים 


i:‏ ד 


יַ הַשְחִיתֶף: (דכרים י, י] 
כ תוחָלֶת | מִמְשָכָה 


מַחֲלָה לב וְעַץ חַיִים תַּאֲוָה בָאָה: ומשל ינ שן = ל) עַץ חַיִים היא לְמַחַוִיקִים בָּהּ וְתמְכֶיהָ מְאֲשֶׁר: |משלי ג, יח] 


במהרש"א שהכוונה לפסוק ואתפלל (דברים ט, כו) וכתיב וישמע (שם י, י) והבאר מים חיים בספרו שער התפלה 
שער ניפול כתב שצ"ל בגמ' הפסוק ואתנפל (דברים ט, יח) וכתיב וישמע (שם ט, יט) עיי"ש, וכ"כ הרש"ש, וכ"ה 
בכת"י, ובספר האורה לרש"י (ח"א סימן ט) ועיין פני יהושע שהאריך בזה: ג] צ"ל לעשות (גליון): ד] [ברב 
אלפס אי והא דלא אפשר לקצר אפשר לקצר מקצר ואי לא מפפיק] (גליון): ס] לכאורה מה שא"ל המתן לי 
וכו' מיותר עיין ט"ז או"ח סימן סו סק"א: !] נדצ"ל לגיון ורהטון וקרטון וגסטרא (שפתי חכמים): ]] נראה שרש"י 
גורס בגמ' עולות אשים כמו שהגיה הגר"א (שפתי חכמים) ועיין צל"ח: פ] דבור זה צ"ל אחר ד"ה אל דמעתי: 


מ קוה אל וי חזק וְאָמִץ לִבָּּ וקו אֶל יי |ההײם כ דן = 0 רק חַק וְאָמֶץ מָאר לְשְׁמֹר לעשות כְּבָל 
הַתּוֹרָה אֲשֶׁר צוִ משה עַבָדִי אֶל תֶּסוּר מַמָנוּ יָמִין ושמאול לְמַעַן תִּשְכִּיל בַּכל אֲשֶׁר תַּלַך: השע א, זן 
ס) חק וְנַתְחַזּק בַּעַד עמַנוּ וּבְעַד עָרִי אֲלהֵינוּ ויי יָעַשָה הַטוֹב בְּעינָיו: |שמאל ב י, יבן = ש וַתּאמָר צִיוֹן עוני 
יי וָאדנִי שְׁכַחָנִי: וישעה מט, ד] | פ הַתְשְבַּח אֶשָה עוּלָהּ מַרְחֶם בֶּן בַּמֶנָהּ נַם אֵלָה תִשְׁכַּחְנָה וְאָנכִי. לא 
אֶשְבָּחך: ושעיה מט, טון = צ) אֲשְׁרֵי יֹשְׁבֵי בֵיתָךְּ עוד יְהַלְלוף סָלָה: |תחלם פר, ה| = ק) אך צַדִיקִים ידו לְשְמִףִּ 
ָשָבוּ ישְׁרִים אֶת פְני: ותהלם קט, ידו = ר) רק הַשָמֶר ל וּשמר נַפְשְׁףּ מָאר פֶן תּשְבַּח אֶת הַרְבָרִים אֲשֶׁר 
רָאוּ ענ ופן יסור מלְבָבְּ כל ימי חייף וְהוֹדַעְתָּם לבָנִיךְ לבנ בָנִ: והנרם ה מ = ש) וְנִשַמַרְתֶּם מאד לְנַפְשְתִיכֶם כִּי לא רְאִיתֶם כָּל תִּמונָה בְּיֹם דִבּר יַ אֲלֵיכֶם בְּחרֶב מִתוך הָאֲשׁ: (דנום ה פה 


אין עומדין 


הקדוש ברוך הוא בידם, ותּוֹרתם מְשִתּמָרֶת בתוך לבם, שלא היו 
שוכחים את תלמודם, וְכן מִלְאכְתֶן מתִבְּרְכַת, ואין צריכים לעסוק 
בהי ההבה. 


אי 


שנינו במשנה, העומד בתפילה, אַפִילוּ המַּלֶך שואֶל בְּשָלומו, לא 
ישִיבְנוּ, הגמרא מבארת באיזה אופן נאמר דין זה: 
אָמַר רב יוסף, לא שָנוּ שאפילו המלך שואל בשלומו לא ישיבנו, 
אלא לְמַלְכִי יִשְׂראַל, שהמתפלל אינו נכנס לסכנה במה שאינו משיב 
להם, אַבָל לְמַלְכִי עפּוּ"ם", שאם לא ישיב להם יש לחשוש שיהרגוהו, 
פּוֹסק מתפילתו ומשיב להם, מפני פיקוח נפשלי. 


הגמרא מקשה מברייתא על דברי רב יוסף: 
מִימִיבִי - הקשו בני הישיבה על דברי רב יוסף, שנינו בברייתא, 
הַמַתְפַּלֶל 'שמונה עשרהי, וְרְאֶה אַנָם [-אדם שעלול להרוג] בָּא 
כְנְנְדו, או שראָה קרון [-עגלה] בָּא כְנְנְדו ועלול לפגוע בו, לא 
יִהָא מִפְסִיק מתפילתו מיד, אֶלָא מקצר בתפילתו וְעוֹל?ה. הרי שגם 
בשעת הסכנה אסור לו להפסיק מתפילתו, אלא עליו לקצרה, ולא כדברי 
רב יוסף שלמלכי עכו"ם יפסיק מתפילתו. מתרצת הגמרא, לא שש"א, 
הַא - הברייתא מדברת באופן דְּאֲפְשֶׁר לו לְקְצַר בתפילתו לפני שיבוא 


ע. פתרונו 'עובדי כוכבים ומזלות', כלומר עובדי עבודה זרה. אך אינו בדווקא והכוונה 
לכל מלכי הגויים [ובדפו"י הגירסא 'מלכי אומות העולם', ותיבת עכו"ם היא משינויי 
הצנזור]. 

עא. כתב בשולחן ערוך (פו"ס סי" קד ס"ס), שמי שפסק מתפילתו מחמת מלך עכו"ם, 
אם שהה בהפסקו כדי לגמור את כל התפילה, חוזר לראש. ואם שהה פחות מכך, 
בי"ג ברכות אמצעיות חוזר לתחילת הברכה שהפסיק בה, ובג' ברכות ראשונות חוזר 
לראש, ובג' ברכות אחרונות חוזר לרצה, מפני שג' ראשונות וכן ג' אחרונות נחשבות 
ברכה אחת [ויש אומרים שאם לא שהה כדי לגמור כולה, חוזר למקום שפסק ולא 
לתחילת הברכה. משנה ברורה (טס ס"ק יע, כ)]. 

עב. בספר המכתם (ד"ס פננ) דייק מדברי רש"י להלן (ד"ס ספ), ש'לקצר' הכוונה לומר 
את התפילה במהירות [וראה ביאורי רש"י]. אולם תלמידי רבינו יונה (ד"ס 65) פירשו, 
שהכוונה שיאמר רק את תחילת הברכות ואת סיומן. והרא"ה (ד"ס 66) הזכיר שלש 
אפשרויות לקצר בתפילה, או לומר את כל התפילה במהירות, או לקצר את הברכות 
עצמן, או לומר תפילת הביננו [ראה לעיל (כע.)]. וראה צל"ח (ד"ס 66) שכתב, שקודם 
שאמר ברכת 'אתה חונן' יכול לומר הביננו, אולם לאחר שאמר 'אתה חונן' אינו יכול 
לומר הביננו. 

עג. כן הגירסא בדפו"י. ובגמרא לפנינו הכניסו תיבות 'יקצר ואם לאו פוסק' בסוגריים, 
והגליון ציין תחתיו לגירסת הרי"ף 'הא דאפשר לקצר והא דלא אפשר לקצר, אפשר 
לקצר מקצר, ואי לא מפסיק'. ומכל מקום הכוונה אחת. 

בירושלמי (פי₪ ס"6) מבואר, שאםי הוא יכול להינצל על ידי הליכה בלבד, בלי דיבוה, 
לא יפסיק בדיבור, ורק אם אינו יכול להינצל אלא על ידי דיבור מותר לו גם לדבר. 


פרק חמישי 


ברכות 


אליו האנס או הקרון, כגון שעומד כבר בסוף התפילה, שיספיק לגמור 
את התפילה בקצרה לפני שיבוא, ולכן הדין הוא שיקצר, וְאם לאו 
- אבל אם לא יועיל לו שיקצר, כגון שעומד בתחילת התפילה ואף 
אם יקצר לא יספיק לגומרה, הדין הוא שפוֹסק מתפילתו, ובאופן זה 
אמר רב יוסף את דברין?. 


לב: וָון 


הגמרא מביאה מעשה בענין האיסור להפסיק באמצע התפילה: 
תָּנוּ רַבָּנן בברייתא, מַעָשָה בְּחָסִיד אָד שַׁהָיֶה מִתְפּלל בִּדֶרְִּ. 
בָּא אליו שר אֶחָד באמצע תפילתו, וְנָתַן לו השר שׁלוֹם, והחסיד 
לא הַחַזִיר לו שַׁלוֹםי. המְתין לו השר עד שָפִּיִים את תִפַלֶתו. 
לאַחר שָפִּיִים תִּפְלָתו, אָמַר ל1 השר, ריקא [-ריק], והלא כָּתוּב 
בְּתוֹרַתְכָם (לנרס ד ע), 'רק השמָר לְף וּשָמר נפשף מָאד' וגו'', 
וכן כְּתִיב (פס פקוק עו), זְנְשָמַרְתּם מאד לְנְפְשְתִיכֶם' וגו'?, ונלמד 
מזה, שצריך להישמר מ5-=סכנהץ", ואם כן כְּשָנָתַתִּי ?= שׁלוֹם לְמַה 
לא הַחֲזְרְתּ לי שַׁלוֹם, הלא אם הָיִיתִי חוֹתך את ראשף בְּפַיִיף 
[-בחרב], מִי הָיָה תּוֹבע אֶת דמף מִידִי, ונמצא שבזה שלא החזרת 
לי שלום הכנסת עצמך לידי סכנה. אֶמַר לו אותו חסיד, הַמְתִּן לי 
עד שׁאַפַיִיכףְ בִּדְבְרִים [-שאומר לך דברי ריצוין. אָמר ל1 החסיד, 
אִילוּ אתה הָיִית עומד לְפָנִי מִלֶך בַּשָר וְדֶם, ובאותה שעה בָּא לשם 
חֲבּרְּ וְנָתַן ?ף שָלוּם, האם הָיִיתָ 


וראה להלן (נג.) בהערה, שנחלקו הראשונים האם הליכה בלבד נקראת הפסק ומותרת 
רק בשעת הסכנה, או שהליכה בלבד מותרת גם שלא בשעת הסכנה, כשיש צורך 
הבר 

עד. כל מקום שאמרו 'מעשה בחסיד אחד', הכוונה או לרבי יהודה בן בבא, או לרבי 
יהודה ברבי אילעאי. גמרא (נ"ק קג:). 

עה. ראה להלן (לג.) בהערה, למה לא החזיר לו שלום, והלא למלכי עכו"ם מפסיקים 
את התפילה. 

עו. לשון הפסוק 'רק השמר לך ושמר נפשך מאד, פן תשכח את הדברים אשר ראו 
עיניך, ופן יסורו מלבבך כל ימי חייך, והודעתם לבניך ולבני בניך'. ולפי פשוטו מדבר 
הכתוב בענין זכירת מעמד הר סיני, כמו שממשיך בפסוק הבא (קס פסוק י), "יום אשר 
עמדת לפני ה' אלהיך בחורב' וגו'. וראה בהערה להלן. 

עז. לשון הכתוב 'ונשמרתם מאד לנפשתיכם, כי לא ראיתם כל תמונה ביום דבר ה' 
אליכם בחרב מתוך האש'. ולפי פשוטו פסוק זה הוא אזהרה על עבודה זרה, שנישמר 
מאוד לא לטעות אחר עבודה זרה, ולא להאמין בתבנית פסל, כי לא ראינו שום תמונה 
במעמד הר סיני. וראה בהערה הבאה. 

עח. אף על פי שהפסוקים מדברים משכחת מעמד הר סיני, ואיסור עבודה זרה, מכל 
מקום מפסוקים אלו לומדים גם מצוה על שמירת הנפש מסכנה. וכמו שמצאנו בשבועות 
(ו.), שמפסוק 'השמר לך ושמר נפשך' וגו', למדו איסור על המקלל את עצמו. מהרש"א 
(פ"6 ד" כתיב). 

עט. כלומר, המתן לי ואל תמהר לחרוץ את דיני, ומיד אפייסך בדברים ותראה שאין 
לך לכעוס עלי. וראה עוד בט"ז שהובא בהערה להלן (לג.). 


לג. [א] אין עומדין 
מַחֲזִיר ל1 שלום. אַמַר ל1 השר, ?או - לא הייתי מחזיר לו שלום. 
הוסיף החסיד ושאל אותו, וְאָם הִיִית מחֲזִיר ל1 שלום, מה היו 
עושִים ?ף. אָמַר לו השר, הָיוּ חוּתְכִים אֶת ראשי בְּסַיִייף [-חרב], 
כעונש על הזלזול במלך. אֶמר לו החסיד, וְהַלא הדְבְּרִים הם קל 
וְחוֹמַר, וּמָה אתה שָהָיית עומד לְפָּנִי מִלְךּ בְּשֵׂר וְדֶם, שָהיום הוא 
פָּאן וּמִחָר בַּקְבֶר, כֶּף היית צריך להיזהר בכבודו, ולא להחזיר שלום 
לאדם אחר בעת שאתה עומד לפניו, אֲנִי שָהָייתִי עוֹמַד עכשיו 
בתפילה לְפָּנִי מ7ף מִלְכִי הַמַלָכִים הקדוש בַּרוּךף הוא, שַהוּא חי 
וקיים ?עד ולְעולְמי עולְמִים, עַל אחת כַּמָּה וְכַמָּה שהייתי צריך 
להיזהר בכבודו, ולכן לא החזרתי לך שלום. מִיִּד נִתְפָּיִים [-נתרצה] 
אותו הַשָר, וְנפְטַר אותו חָפִיד לְבִיתוּ לְשָלום*. 

אי 
שנינו במשנה, אַפִילוּ נָחָש כרוך על עקבוֹ לא יפמיק מתפילתו. 
הגמרא מביאה חילוק בין נחש לעקרב בענין זה: 
אָמר רב ששַׁת, לא שנוּ - לא נשנה שאסור להפסיק, אֶלָא לגבי 
נְחַש שאינו מוכן ועומד כל כך לישוך ולהזיקי, אַבָּל אם הגיע אליו 
עִקְרְב, פוסק מתפילתו, ונוטלו מרגלו ומרחיקו, כיון שהעקרב מוכן 
ועומד יותר לעקוץ בכל שעהי. 


למדנו מדברי רב ששת, שהנחש שונה מן העקרב ואין דרכו לישוך 
כל כך. הגמרא מקשה על חילוק זה: 
מִיתִיבִּי - הקשו בני הישיבה, שנינו בברייתא, מי שראו אותו שנפַל 
לְגוּב [-בורי] של אַרְיוֹת, מכל מקום אִין מעידין עָלָיו שָמַת כדי 
להתיר לאשתו להינשא לאחר, מפני שיתכן שהאריות לא היו רעבים 
ולא אכלו אותו. אבל אם נַפַל אדם לְחַפִירָה שהיא מִלְאֶה נְחָשִים, 
וְכן אם נפל לחפירה שהיא מלאה עַקְרְבִּים", מעִידין עָלָיו שָמַת, 
כיון שודאי הרגוהו הנחשים או העקרבים. ומוכח, שגם הנחש דרכו 
להזיק בכל שעה, וכיצד אמר רב ששת שאין דרך הנחש להזיק כל 


א. יש להקשות, מה ענה החסיד על עיקר שאלת השר, איך הכניס את עצמו לסכנת 
נפשות ועבר על ונשמרתם מאד לנפשותיכם'. וכתב הט"ז (ו"פ סי סו סק"), שדרך 
השרים לא היה להרוג מיד בלי דין, אלא בתחילה לשאול למה עושה כן, ורק אחר 
כך לחייבו מיתה. ועל זה סמך אותו חסיד שיוכל לפייס אותו בדברים, ולומר שלא 
עשה כן בדרך מרידה. ודבר זה רמז החסיד לשר, באומרו 'המתן לי עד שאפייסך 
בדברים', כלומר, הלא חוק השררה להמתין ולא להרוג מיד, ולכך סמכתי שאפייסך 
ולא חששתי משום 'ונשמרתם מאד לנפשותיכם'. וראה עוד מגן אברהם (לו"ס סי קל 
סק"6) שכתב, שאותו חסיד היה בטוח שיקבל השר את תשובתו, ולא חשש כלל 
שיהרגנו. וכתב הראש יוסף (ל3: ד"ס פפינו) שעל כרחך יש לפרש כדבריהם שלא חשש 
שיהרוג אותו, שכן גם לפי שיטת הראשונים שמותר למסור את הנפש אף על שאר 
העבירות, ולא רק על אותן שנאמר בהן יהרג ואל יעבור [ראה שולחן ערוך (יו"ד סי" 
קנ ס"6)], מכל מקום הרי לא נאמר דין זה אלא כאשר הגוי מתכוין להעבירו על דתו, 
אבל כשמתכוין רק להנאת עצמו אין רשאי למסור את הנפש [ראה שולחן ערוך שם]. 
אמנם בספר חסידים (סי' פעפו) כתב, שאותו חסיד הסתכן בנפשו, ואף על פי כן טוב 
עשה. וראה פתחי תשובה (יו"ד פס סק"ג) שהביא בשם התפארת ישראל (נככופ פ"5 מ"ג 
יכין סות כס), שמותר להכניס את עצמו לספק סכנה לצורך קיום מצוה אם ההיזק אינו 
מצוי, ולסמוך על כך שזכות המצוה תגן בעדו. וראה שם שהוכיח את דבריו [ולפי זה 
יש לבאר שהחסיד השיב לשר, אכן עברתי על 'ונשמרתם' והסתכנתי, אבל אדם העומד 
לפני מלך מלכי המלכים שהוא חי וקיים לעד, עליו להיות ביראה כל כך גדולה, עד 
שלא יחשוש לסכנה מבשר ודם. וקל וחומר מהעומד לפני מלך בשר ודם, שעומד 
לפניו ביראה. אחרונים]. 

ב. הכוונה היא באותם מקומות שמצויים הנחשים ורגילים בבתים, ופעמים רבות 
נכרכים לאדם ואין מזיקים. המכתם (ד"ס (6). וכן ברמב"ם (פפינס פ"ו ס"ט) מבואר, שדין 
זה שאפילו נחש כרוך על עקבו לא יפסיק, הכוונה באותם מקומות שאין דרכם להמית. 
ובספר הנר (ד"ס פפילו) כתב בשם רב ניסים, שדרך הנחש לישוך בפעם ראשונה שמגיע 
לאדם, וכיון שכבר נכרך עליו ולא נשכו, שוב אינו נושך. [ראה עוד בתוספות (ל"ס 
56, שאם הנחש בא כנגדו בכעס, פוסק]. 

וכתב בקובץ שיעורים (פססיס 6ופ (), שאף שבמיעוט פעמים הנחש נושך, אך שלוחי 
מצוה אינם ניזוקים במקום שאינו מצוי ההיזק, כמבואר בפסחים (פ:), ולכך אין לו 
לחשוש שהנחש יישך ואסור להפסיק בתפילתו. 

ג. בירושלמי (פ"ס ס"6) פירשו טעם הדבר, משום שעקרב עוקץ וחוזר ועוקץ. ופירש 
בפני משה (ד"ס (מס), שדרכו לעקוץ תמיד. וראה עוד בהערה לעיל בשם ספר הנר. 
ברש"י (ל"ס 026 מבואר, שההפסקה בתפילה היינו מה שנוטל את העקרב ומורידו מגופו. 
ומבואר מדבריו שאף שאינו פוסק בדיבור, מכל מקום הרי זה הפסק בתפילתו. וכן 
מבואר בתוספות (ד"ס 235), שגם הליכה בלבד נקראת הפסק. אמנם תלמידי רבינו יונה 


פרק חמישי 


ברכות 


כךי. מתרצת הגמרא, שָאנִי הָתָם - שונה הדבר שם, בברייתא, דְאַנֵּם 
אִיצְצַא מַזְקִי - שמתוך הדוחק שדחק אותם כאשר נפל עליהם, הם 
בודאי מזיקים לו ונושכים אותו, אך בדרך כלל אינו עומד ומוכן להזיק 
9 כך. 


הגמרא מביאה סכנה נוספת שיש לאדם להפסיק מתפילתו מחמתה: 
אָמר רַבִּי יַצְחַק, היה עומד ומתפלל, וּרְאָה שָוָורִים כנגדו, פוֹסק 
מתפילתו, כיון שהשור מסוכן לנגוח. מוכיח רבי יצחק את דבריו 
מברייתא, דְתָנִי רב אושַעְיַא - שכך שנה רב אושעיא בברייתא, 
מרְחיקין [-מתרחקים] מִשור תָּם שלא הורגל לנגוח בני אדם חְמָשִים 
אַמָּה, כיון שאין סכנתו גדולה כל כך, וּמשור מועד שכבר נגח שלש 
פעמים, מתרחקים כְּמְלַא עִינָיו, עד שאינו רואה אותוי. 


הגמרא מביאה ברייתא נוספת מענין סכנת השור: 
מִּנָא מִשָמִיה דְּרַבֵּי מַאִיר - שנינו בברייתא משמו של רבי מאיר, 
ריש תּוֹרא בְּדְקוּלְא - גם כשראשו של השור הוא בתוך הסל של 
תבן שתולים לו על צוארו, כלומר, אף כשהשור טרוד באכילה", סַליק 
לְאַגְרְא - עלה אל הגג, וּשָדִי דִרְגָא מתוּתף - חרוק את הסולם 
מתחתיך, כדי שלא יוכל השור לעלות אליך. כלומר, הזהר ממנו הרבה 
כיון שסכנתו גדולה". מבארת הגמרא, אֶמַר שַמוּאל, הַנִי מִילִי - 
דברים אלו אינם אלא בְּשור שַחור שהוא מסוכן יותר, וּבְיוְמִי נִיסְן 
- ורק בימי ניסן, כשהארץ מלאה דשאים לאחר כל ימי החורף שלא 
היו דשאים, מִפָּנִי שָבימים אלה הַשֶַטן מרקד לו בִּין קְרְנַיו', כלומר, 
שמתוך שהארץ נתמלאה דשאים הוא שמח, ונכנס בו יצר הרע ונוגח. 


אי 


מתוך שדיברה הגמרא מסכנת הנחשים, היא מביאה מעשה מענין 
וה 
מּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, מַעָשָה בְּמקוֹם אֶחָד, שָהָיָה שם עְרודי* - בעל 
חי הבא מן הנחש והצב*, והוא מסוכן מאוד", וְהָיִה מזִּיק אֶת 


(ד"ס (6) כתבו, שרק דיבור קרוי הפסק, אך הליכה לבדה אינה נקראת הפסק, ומותרת 
גם באופן שאין סכנה [ולשיטתו, מה שהתירו בעקרב לפסוק מהתפילה, היינו לומר 
לאדם אחר להרחיקו]. והוכיחו כן מדברי הירושלמי (פ"ס ס"6), שאם בא הנחש כנגדו 
מותר לו ללכת למקום אחר, ובלבד שלא יפסיק על ידי דיבור. וביאר הגר"א (פו"ס סי 
קד ס"ג), שתלמידי רבינו יונה פירשו את דברי הירושלמי שנחש בא כנגדו באופן שאינו 
מסוכן. אך התוספות פירשו כוונת הירושלמי, שהכוונה כשהנחש בא בכעס כנגדו, ולכך 
רשאי להפסיק בהליכה [ומכל מקום לא ידבר כיון שיכול להנצל בהליכה לבדה. מראה 
הפנים (יכועלמי פס ד"ס מפילו) בדעת תוספות]. וראה עוד בהערה על המשנה (על 03 
בשם הגר"א. 

ד. גוב' הוא בור בארמית [ראה בספר דניאל (ו יג) ובתרגום אונקלוס (סמות כ6 לג)]. 
וכתב רש"י ביבמות (קכפ: ד"ס גכ), שגוב אריות הוא גדול ורחב ידים. 

ה. אין לפרש כוונת הברייתא שהיו בחפירה נחשים ועקרבים יחד, והסכנה היא רק מן 
העקרבים, שהרי אם כן מה לה להזכיר כלל נחשים, הלא אפשר להעיד עליו שמת 
מחמת העקרבים שבחפירה. שיטה מקובצת (ד'"ס (מפיכס). 

ו. מהמשנה עצמה אין להוכיח שהנחש אין דרכו לישוך, כי יש לומר שאף שדרכו 
לישוך מכל מקום לא יפסיק, מפני ששומר מצוה לא ידע דבר רע. אבל כיון שאמר 
רב ששת שלגבי עקרב יפסיק מפני הסכנה, אם כן מוכח שאין לסמוך על זכות המצוה, 
והטעם שבנחש לא יפסיק מפני שאין דרכו לישוך, ולכך מקשה הגמרא שמוכח 
מהברייתא שגם הנחש דרכו לישוך. מילי דברכות (ד"ס מיפיני). וראה עוד מה שכתב 
הצל"ח (ל"ס מיפיכי) בזה. 

ז. ומשמע בשולחן ערוך (פו"ם סי' קד ס"ד), שחילוק זה הוא אף לגבי תפילה, שהמתפלל 
והגיע שור תם נגדו, פוסק כשבא השור לתוך חמישים אמה ממנו, ואם הגיע שור 
מועד, פוסק ובורח עד שלא יראנו. עוד כתב, שבמקום שהשוורים אינם רגילים לנגוח, 
אין פוסק מפניהם בתפילתו. 

ח. רשב"ם (פססיס קינ: ד"ס רם). 

ט. אין הכוונה כפשוטו שצריך לעלות לגג, אלא הכוונה שצריך להזהר ממנו הרבה. 
רש"י (ד"ס ופלי). 

י. בפשטות, לשון זו ענינה, שיש לשור יצר הרע לנגוח בקרניו. וביסוד יוסף (פרק פג) 
כתב, שגאוותו של השור היא בקרניו, ולכך השטן מוצא מקום לעצמו במקום הגאוה. 
וא. ראה פירוש הר"ש סירילאו על ירושלמי ברכות (פ"ס ה" ד"ס פנלנר), שכתב 'ערוודי, 
ולפי דבריו הניקוד הוא עַרְוְד' [וראה עוד בשיטמ"ק (פונין קס.)]. 

יב. כשנזקקים הנחש והצב זה עם זה יוצא משניהם ערוד. רש"י (ד"ס עכוד), על פי 
גמרא בחולין (קל.). 

וג. בירושלמי (פ"ם ס"ס) נאמר, שמעולם לא יאמר לך אדם שעקצו חברבר [-ערוד] 
וחיה. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיל כמ :], 3) יכמות 
קכס., ‏ ג) פספיס. קיכ:, 
ל) [תוספת? פרק ג], 
ס) פענית דף 3., ו) (עיכ 
כט. ילס מ., ז) [תעני' 
ז.ז, מ) סנסדלין 35. ע"ם, 
ט) סס ע"ם, י) [סגת 
ק: ע"ס פססי" קס: 
קז.], | כ)נקלפין ג: 
וס"ג], 5) וספת ס'ג 
לעיל כו: כט., מ)[ע' 
קנת קי. קיג.], כ) [קכת 
ל. מגיל' כס: ע"ג ס:], 
ק) װיומb‏ ע. קוטס מ5.], 
ע) [עי' פירוסו כל6"ם] 
פרק ר סי' יח, פ) [סולין 
לף קכז.], 5) ירושלמי 
פיה סוה"א, TY (p‏ 
ציי"ש, ל) ד"יה ונחזי. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' 
= תיסון. נ"כ פרק מי 


ניקזי = סיכן 


9/06/2018 


שממו דף כב ע"כ גני 

טנינת כעלי קרי פריך 

מלמודל נמי הכי וע"ס 
קוק 0: 


תורה אור השלם 
א) אֵל תַּרְבּ תְרַבְּרו 
ְבֹהָה נְבֹהָה יָצָא עָתָק 
מִפֵּיכֶם כִּי אֶל דעות יי 
ולו נִתִכְּנּ עללוֹת: 
[שמואל א ב, ג] 
ב) בּיבש קְצִירָהּ 
תִּשְׁבַרְנָה נָשִׁים בָּאוֹת 
מאִירוֹת אוֹתָהּ כִּי לא 
עם בְּינוֹת הא על כָּן 
לא יְרְחִמָנוּ עשָהו ויצְרוֹ 
לא יְחַנָנוּ: |ישעיה כו, יא] 
0 תִּבְאָמו = וְתְטָעמו 
ְּהַר | נַחַלְתְףּ מָכון 
לשבְת | פְּעַלְתּ ‏ י 
מִקָדֶשׁ אַדנִי כּוּנָנו ירֶיךְ: 
[שמות טו, יז] 

ד) אַל נְקָמוֹת יי אֶל 
ְקָמוֹת הוֹפיע: 
|תהלים צד, אן 
ה) ואר יַ מִסָנֵי בָּא 
מֶרח מִשׂעיר לְמוֹ 
הוֹפִיע ‏ מָהַר | פָארְן 
ְאֶתָה מַרְבָבת קרֶשׁ 
מִימִינוֹ אֵשׁ דֶת 9מו: 
|דברים לג, בן 
ו לא תָשָא אֶת שם יי 
אֶלהֶףְּ לַשָוָא כִּי לא 
קה יי אֶת אֲשֶׁר יִשָׂא 
אֶת שמו לִשְׁוְא: 
[שמות כ, ז| 


nt rs 


ליקוטי רש"י 


דאגב איצצא. סדוסקן 
כקעומד ענליסס [יבמות 
קכא:]. | ריש תורא 
בדקולא. נעלפקל עסוb‏ 
לוכל כו [פסחים קיב:]. 
רנותb‏ סי6 לפיפו כסרפם 
סור כתוך ססל עסו 
וכל כו וטכוד נפכינמו. 
ושדי דרגא. פן יענס 
ססריך ‏ [רשב"ם | שם]. 
וביומי ניסן. קסלמסיס 
עונין וגס (כו כסן ונוגמ 


[רש"י שם]. מפני 
שהשטן מרקד. ו 
דווק? | 606 | מטוגע 


כדמפרם לקמן [רשב"ם 
שסן. והיה מזיק את 
הבריות. סיס סך כ 
דס וממים [חולין קכז.]. 
מזכירין גבורות 
גשמים. סקומר מסינ 
סרות ומוריל סגפס 
ונגמר מפרט כעמb‏ 
אי קכי יס גכוכות 
גסמיס מפני | סיוכדין 


כגבורס קנמ' עוקס גלולות וגו' [תענית ב.ן. ר"ע אומר אומרה ברכה רביעית בפני עצמה. (הנדנס במופפי 

קכפות וסינו כונלס כסונן סלעת [נדה ח.ן. ששקולה כתחיית המתים. עכס מייס כני לס ססתנולס גלינה כו [תענית 

]. שתי אותיות. קל מס כך סמעתי. כ" כל סמות על פס ד6מרי' בעלמ5 (סגיגס טז.) כנלות פות סול 6333 סלו קכי 

לסו פומיות נטון מופנ. גדול מקדש, סעוכ סו6. הופיע. גילס ממונן וסתירו. מהר פארן. כעסיכנ וסחזיר סתולס על 

כל סקומות וכ קיכלוס [ב"ק לח.]. ומותבינן אשמעתין. על טמועס שלי [שבת קכה:ן. pמועת‏ ע3מינו [גישין לח:ן. יש כי 
לסיב על דכרי [קידושין נ:ן. לדידיס גופיס קל מופיכ [מנחות מט.]. 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


ל 


אבל עקרב פוסק. ונוטו, לפי עסעקכנ מסוכן" נעקון יותר מענסם מוכן ניסוך: אין מעידין עליו, לופר נטתו מת כעליך נסתילס 
נינס, פעמיס טפין ס6ריות כעכיס וסין 6וכלין פותו: נחשים ועקרבים. מו זס פו זס מעידיס עניו סמת, 5556 מועד סנסם (ישוך: 
אנכ איצצא. כענפל עניסס ולמקס סזיקוסו: שור תם. ענ נגם 6לס: מועד. טנגס ג' פעמיס: בדקולא. סל ססולין כו תנן כר6עו 
וקֿוככ: ושדי דרגא. לפו דוק, 606 כלומר סזסר ממגו סככס: ביומי ניסן. מפוך סעככו ימי ססתיו קספכן יכקס ועכקיו רופס פותס 


מנפס דספיס זפ דעתו עניו ונכנס 
כו יכל סרע: ערוד. מן סנמק וסנ 
3, סנזקקין זס עס זס ויו5 מסניסס 
עכול %: את חורו. קסו יו מקס: 
ומת הערוד. מכקמי כס"ג פמכי 
כמערכל" כססערוד נוטך 6ת ספלס 
פס סערוד קודס למיס מת סלדס 
וס ס6דס קולס למיס עס סעכול, 
ונעסס נס נכ' סננ ונכקע מעין 
עפסת עקנו: | מתני" מכירין 
גבורות גשמים. משיכ סלופ, ססיגו 
כסון כקקס 556 כסון סזכרס וסכק : 
ושואלין. ותן טל ומטכ, נסון כקpס:‏ 
והבדלה בחונן הדעת. נכוכקי סנ 
לפס סוננתגו: | במ' מתוך שהיא 
חכמה. סתכס יולע נסנליל כין 
קלש (מוכ וין טמ לטסוכ: בין 
שתי אותיות. כין סתי סוכרוק : 
במילתה מיהא גדולה היא. כמקוס 
קפריכס נקמס דכל גדול סו: שתי 
נקמות הללו למה אחת לרעה. נסנקס 
מן סעכו"ס קנ קנכו מ סמולס?: 
ואחת לטובה. כדלמריגן ככ"ק (דף 
₪) מפסרן סופיע וספקיר ממונן 
ישרפנ, סור סל שרפנ סנגת סור 
סל עכו"ס פטור: חופיע. גלס 
וספקיר, כסנb‏ קכלו ת סתולס: 
! העשירו, (קטות יין: קבעוה על 
הכוס. וז נסתכם תקנת עוכס, 
וכססזכו ‏ וסעטו | קנעוס נתפלס 
ונקו סיקך ילמכוס: בתחלה. 
כסענו מן סגולס" וסיו למוקיס: 
קדושות. קלוק סיוס: מפני שיכול. 
מסמע פס ילכה פנ למור ונסתפנכ, 
סל פס פמרס נתפנס "5 נפומרס 
על סכוק: ואנא שמעית. 6ני סמעתי: 
חוזר | לראש. לספלס | |לכוס: 
סנכת 


ל מחזיר לו א"ל לאו ואם היית מחזיר לו מה היו 
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עושים לך א"ל היו חותכים את ראשי בסייף 
א"ל והלא דברים ק"ו ומה אתה שהיית עומד 
לפני מלך בשר ודם % שהיום כאן ומחר בקבר 
כך אני שהייתי עומד לפני מלך מלכי המלכים 
הקב"ה שהוא חי וקיים לעד ולעולמי עולמים 
על אחת כמה וכמה מיד נתפיים אותו השר 
ונפטר אותו חסיד לביתו לשלום: אפי" *נחש 
כרוך על עקבו לא יפסיק: אמר רב ששת 
לא שנו <אלא נחש אבל עקרב פוסק מיתיבי 
נפל ילגוב אריות אין מעידין עליו שמת נפל 


אבל עקרב פופק. מלועלפי" 

קסער לס סיס (תם 
מרפיע* 63 כנגדו פוסק נפי bp‏ 
כנגלו ככעס מתכוין לסזיקו ומיסו 
9 מנינו ס פסק קיסזור (רם 
מלנb‏ ק6מר וס פסק סול 
6 - נפמנת כרכס מיסb‏ יזור 
וס" טעס כג' כקונות מו כג' 
לסלונות סוזר למסלת סג' כקכות 
ברפקונות | וענולס ‏ כלסכונוק 
כדלמכינן כקמן בפכקין (דף 75): 

סמר 


לחפירה מלאה נחשים ועקרבים מעידין עליו שמת שאני התם דאגב איצצא 
מזקי, א"ר יצחק דראה שוורים פוסק דתני רב אושעיא * מרחיקין "משור תם 
חמשים אמה ומשור מועד כמלא עיניו תנא משמיה דר' מאיר ריש תורא 
בדקולא סליק לאגרא ושדי דרגא מתותך אמר שמואל הני מילי בשור 
שחור וביומי ניסן מפני שהשטן מרקד לו בין קרניו. ת"ר = מעשה במקום אחד 
שהיה ערוד והיה מזיק את הבריות באו והודיעו לו לר' חנינא בן דוסא אמר 
להם הראו לי את חורו הראוהו את חורו = נתן עקבו על פי החור יצא ונשכו 
ומת אותו ערוד נטלו על כתפו והביאו לבית המדרש אמר להם ראו בני אין 
ערוד ממית אלא החטא ממית באותה שעה אמרו אוי לו לאדם שפגע בו ערוד 
ואוי לו לערוד שפגע בו ר' חנינא בן דוסא: מתני" * 'מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים 'ושאלה בברכת השנים "והבדלה בחונן הדעת % ר"ע אומר 
אומרה ברכה רביעית בפני עצמה רבי אליעזר אומר בהודאה: גמ' מזכירין 
גבורות גשמים* מאי טעמא *אמר רב יוסף מתוך ששקולה כתחיית המתים 
לפיכך קבעוה בתחיית המתים ושאלה בברכת השנים מאי טעמא אמר רב 
יוסף מתוך שהיא פרנסה לפיכך קבעוה בברכת פרנסה. הבדלה בחונן הדעת 
מ'ט א"ר יוסף מתוך שהיא חכמה קבעוה בברכת חכמה ורבנן אמרי 
מתוך שהיא חול לפיכך קבעוה בברכת חול. א"ר אמי גדולה דעה שנתנה 
בתחלת ברכה של חול וא"ר אמי "גדולה דעה שנתנה בין שתי אותיות 
שנאמר *כי אל דעות ה' וכל מי שאין בו דעה אסור לרחם עליו שנאמר 
כי לא עם בינות הוא על כן לא ירחמנו עושהו אמר רבי אלעזר גדול מקדש 
שנתן בין ב' אותיות שנאמר *פעלת ה' מקדש ה' וא"ר אלעזר כל אדם 
שיש בו דעה כאילו נבנה בית המקדש בימיו דעה נתנה בין שתי אותיות 
מקדש נתן בין שתי אותיות מתקיף לה רב אחא קרחינאה אלא מעתה גדולה נקמה שנתנה בין שתי 
אותיות שנאמר אל נקמות ה' אמר ליה אין במילתה מיהא גדולה היא והיינו דאמר עולא שתי נקמות 
הללו למה אחת לטובה ואחת לרעה לטובה דכתיב הופיע מהר פארן לרעה דכתיב אל נקמות ה' 
אל נקמות הופיע: רבי עקיבא אומר אומרה ברכה רביעית כו': א"ל רב שמן בר אבא לר' יוחנן מכדי 
אנשי כנסת הגדולה תקנו להם לישראל ברכות ותפלות קדושות והבדלות נחזי (6 היכן תקון א"ל בתחלה 
קבעוה בתפלה העשירו קבעוה על הכום הענו חורו וקבעוה בתפלה והם אמרו %להמבריל בתפלה 
צריך שיבדיל על הכום איתמר נמי אמר ר' חייא בר אבא אמר רבי יוחנן אנשי כנסת הגדולה תקנו 
להם לישראל ברכות ותפלות קדושות והבדלות בתחלה קבעוה בתפלה העשירו קבעוה על הכום חזרו 
והענו קבעוה בתפלה והם אמרו המבדיל בתפלה צריך שיבדיל על הכום איתמר נמי רבה ורב יוסף 
דאמרי תרוייהו המבדיל בתפלה צריך שיבדיל על הכום אמר רבא" > ומותבינן אשמעתין %טעה יולא 
הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים ?ושאלה בברכת השנים מחזירין אותו 'והבדלה בחונן הדעת אין 
מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכום לא תימא מפני שיכול לאומרה על הכום אלא אימא 
מפני שאומרה על הכום איתמר נמי אמר רבי בנימין בר יפת שאל ר' יוסי את ר' יוחנן בצידן ואמרי 
לה ר שמעון בן יעקב דמן צור את ר' יוחנן ואנא שמעית המבדיל בתפלה צריך שיבדיל על הכוס 
או לא ואמר ליה צריך שיבדיל על הכום איבעיא להו המבדיל על הכום מהו שיבריל בתפלה אמר 
רב נחמן בר יצחק "קל וחומר מתפלה ומה תפלה דעיקר תקנתא היא אמרי המבדיל בתפלה צריך 
שיבדיל על הכום המבדיל על הכום דלאו עיקר תקנתא היא לא כ"ש תני ר' " אחא אריכא קמיה דרב 
חיננא המבדיל בתפלה משובח יותר ממי שיבדיל על הכוס ואם הבדיל בזו ובזו *ינוחו לו ברכות על ראשו 
הא גופא קשיא אמרת המבדיל בתפלה משובח יותר ממי שיבדיל על הכוס אלמא תפלה לחודה 
סגי והדר תני אם הבדיל בוו ובזו ינוחו לו ברכות על ראשו וכיון דנפיק ליה בחדא אפטר והויא 
*ברכה שאינה צריכה ואמר רב ואיתימא ר"ל ואמרי לה ר' יוחנן ור"ל דאמרי תרוייהו :כל המברך ברכה 
שאינה צריכה עובר משום "לא תשא אלא אימא הכי אם הבדיל בזו ולא הבדיל בזו ינוחו לו ברכות 
על ראשו בעא מיניה רב חסדא מרב ששת טעה בזו ובזו מהו אמר ליה לטעה בזו ובזו חוזר לראש 


כשעלו בימי עזרא מן הגולה: 


אמר 


עין משפט 
נר מצוה 


ל א ב פי" פ"ו מסלי 

תפס סנכס ט (סמג 

עטין יט) טוס"ע פו"ם סי" 
קד סעיף ג: 

לא ג מי" פיג מסל' 

גירוסין סלכס יז (סמג 

(סוין כ) טופ"ע 6ס"ע סי" 
יז סע" כט: 

לב ד ה(מיי פ"ו מס 

תפנה סמג עסין יט) 

טוp"ע‏ פו"ם סימן קד 

סעיף ד: 

לג ו מיי' פ"נ מס' תפנה 

הנכס טו סמג שס 

טוס"ע ו"ח סי' קיד סעי' 
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לד זמיי' עס סל' טז קמג 
סס טוק"ע פו"ס סי" 
קיז סעי' כ: 
לה ח טמייי עס סלכס ל 
יכ קמג טס טוק"ע 
וי"ם סימן רכד סעי' 5: 
לו ימי פ"י קס סנכס ת 
סמג עס טוק"ע 6ו"ק 
סי" קיד סעי' ס: 
לן כ מייי טס סל' כו קמג 
טס טוק"ע פו"ם סי" 
קיז קע" ל: 
לח ל מיי' עס סל' יד קמג 
טס טוק"ע 6ו"ם סי" 
רלד סעיף 6: 
לט מ עור פו"ם שס: 
מ במיי' פ"" מס ברלות 
סנכס מו סמג עטין כו 
טוק"ע פו"ס סי כו קעי' ו 
וכסי' רטו קעי' ד ןרב פס 
נקמן פ"ס]: 
מא ם טו"ע פו"ס סי' כל 
סעיף 6: 


hog 
רב נסים גאון‎ 


אפי' נחש כרוך על 

עקבו לא יפסיק 
אמר רב ששת לא שנו 
אלא נחש אבל עקרב 
פוסק. בתלמוד ארץ 
ישראל פירשו טעמא 
דמלחא ואמרי הא עקרב 
מפסיק למה משום דמחיא 

וחזרה ומחיא: 

באותה שעה אמרו אוי 

לו לאדם שפגע 
בו ערוד ואוי לו לערוד 
שפגע בו ר' חנינא בן 
דוסא. | פירשו | עוד 
בתלמוד | ארץ ישראל 
ואמרו מאי עיסקא דהדין 
חברברה אלא כד הוא 
נכית לבר נשא אין בר 
נשא קדים למיא חברברה 
מיית ואין חברברה קדים 
למיא בר נשא מיית אמרון 
ליה תלמידוי רבי ולא 
הרגשתה יבא עלי ממה 
שהיה לבי מכוון בתפלתי 
לא הרגשתי אמר ר' יצחק 
בן אלעזר ברא לו הקב"ה 
מעיין מתחת כפות רגליו 
לקיים מה שנאמר (תהלים 
קמה) רצון יראיו יעשה: 
מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים. פירשו 
בתלמוד | ארץ ישראל 
כשם שתחיי' המתים 
חיים לעולם כך ירידת 
גשמים חיים לעולם ר' 
חייא בר אבא שמע ליה 
מן הדא קרייה (הושע ו) 


---- 7-50 
נליון הש"ס 


גמ' נתן עקבו על פי 

החור. עיין יפס עכס 

בתענית (פרק ג סימן יז) 
ד"ס מפלתו: 


- 
הגהות וציונים 


]יש להוסיף וכן': 
₪5 בלל רבה (גלירן): 
ג] עיין תוס' ר"ה לג ע"א 
ד"ה הא, שהוא מדרבנן: 
ל] נ"א מוכן (גליון) 
ברש"י שברי"ף כתוב 
גם בנחש "מסוכן": 


ס] נראה דכאן צ"ל ערנד בניקוד פתח תחת הוי"ו דכן הגיה השיטה מקובצת בחולין וכוונתו לחלק בין ערוד שהוא 
חמור הבר (עיין ר"ה ג ע"א), ובין ערוד היוצא מן הנחש והצב (מנחם משיב נפש): ו] [דבורי רש"י נדפסו בטעות 
וצריך להפכם] (גליון) צ"ל ד"ה קדושות ואח"כ ד"ה בתחלה ואח"כ ד"ה העשירו וד"ה קבעוה: !] ברש"י שברי"ף 
ס] לפנינו סוה"א איתא דרק מסתיר מלפניו אבל לא יפסיק תפלתו: ט] הרא"ש 
(סימן יג) העתיק לשון הירושלמי קמרתיח נחש כנגדו פוסק ובירושלמי שלפנינו כגי' התוס': י] צ"ל ואם הוא בג' 

ראשונות (מהר"נ אדלר), ובהרא"ש ואם פוסק: 


לג [ב] 


הַבּריות. בָּאוּ וְהוֹדִיעוּ לו לְרְכִּי חַנִינָא בָּן דוסָא, שיש שם ערוד 
שמזיק. אִמַר לְהַם רבי חנינא בן דוסא, הַרְאוּ לי אֶת חורו של 
הערוד שהוא יוצא משם. הֶרְאוּהוּ אֶת חורו, נָתַן רבי חנינא בן 
דוסא את עַקבו על פִּי החור, ויִצָא הערוד וְּנְשַכו לרבי חנינא 
בן דוסא, וּמַת אותו עַרוד, ואילו רבי חנינא בן דוסא לא ניזוק 
כלל". נְטָלו רבי חנינא בן דוסא לערוד המת על כְּתְפוּ, וְהַבִּיאוּ 
לבִית הַמַדְרֶש להראות לתלמידים, וכך אָמַר לְהַם, רְאוּ בָּנִי, אין 
הערוד ממִית את האדם בנשיכתו, אֶלְא החטא הוא שממית אותו. 
שכאשר אין לאדם חטא, גם נשיכת הערוד אינה יכולה להרוג אותו, 
כמו שהיה אצל רבי חנינא בן דוסא, ואם האדם מת מנשיכת הערוד 
אין זה אלא מחמת חטאו. בְּאותֶה שַׁעַה אִמְרוּ, אוי לו לְאָדֶם 


שָפָּנַע בו ערוד, וְאוֹי לו לְעָרוד שָפַּנַע בו רְבִּי חַנִינָא בֶּן 
דּוֹחָאי. 

* * א 
משנה 


משנתנו מבארת באלו מקומות מוסיפים את ההזכרות שבתפילת 
שמונה עשרה. 


מזְפִּירִין גָבוּרות גְשַׁמִים - 'משיב הרוח ומוריד הגשם', שהוא 
שבח גבורתו של הקדוש ברוך הוא המוריד גשמים", בְּברכת תִּחַיִית 
הַמָתִים, וּשָאֶלֶה - 'ותן טל ומטר', שהוא בקשה על הגשמים, בְּבַרְכֵּת 
הַשְׁנִים [-ברכת 'מברך השניםץ". וּמזכירים הַבְדּלָה [-'אתה חוננתנו'] 
במוצאי שבת ויום טוב, בְּברכת חוֹנן הַדְּעַת, זוהי דעת תנא קמא. 


המשנה מביאה תנאים שנחלקו על תנא קמא לגבי מקום הזכרת 
ההבדלה: 
רַבִּי עקֵיבָא אוֹמַר, אוֹמְרֵהּ [-את ההבדלה] בִּרְכָה רְבִיעִית בְּפָנִי 
עַצֵמָהּ - לאחר 'האל הקדוש' קודם 'חונן הדעת', אומר ברכה נוספת 
בפני עצמה להבדלה, ואינו כוללה בברכה אחרת. רְכִּי אֶלִיעָזֶר אומר, 
מזכיר את ההבדלה בָּברכת ההודְאֶה'" [-ברכת 'מודים']. 


א 


יד. רש"י הביא בשם הירושלמי (פ"ס ס"), שכשהערוד נושך לאדם, אם האדם מגיע 
ראשון למים, האדם חי והערוד מת, ואם הערוד מגיע ראשון למים, מת האדם והערוד 
חי. ונעשה נס לרבי חנינא בן דוסא, שנבקע מעין מתחת לעקבו, ועל ידי זה הוא ניצול 
והערוד מת. והטעם שהביא רש"י את דברי הירושלמי, ראה ביאורי רש"י. 

הקשה המהרש"א (ת" ד"ס מן), איך הכניס רבי חנינא בן דוסא את עצמו לסכנה 
כזו. ותירץ, שבירושלמי (פ"ס ס") הובא מעשה זה בשינוי, שרבי חנינא בן דוסא 
לא עשה כן בכוונה, אלא שהיה עומד בתפילה, ובא חברבר [-ערוד] והכישו, ולא 
הפסיק בתפילתו, ומצאו את הערוד מת [וכן נאמר בתוספתא (פ"ג ס"כ)]. והיפה מראה 
(מענית פ"ג סי יט ד"ס מפנת) תירץ, שרבי חנינא בן דוסא עשה כן כדי לקדש את 
הי ברבים. והעיון יעקב (ד"ס וסניפ) תירץ, שהיה בזה משום מניעת סכנה מרבים, 
ורבי חנינא בן דוסא היה מובטח בעצמו שתבא הצלת הרבים על ידו ולא יהא 
ניזוק, כפי שמצינו בכמה מקומות (עיל ": (סלן (ד: פססיס קיכ: תענית כס. ועוד) שהצלת 
הרבים באה על ידו. וראה עוד בביאורי רש"י (ד"ס ועפ) בהערה מה שהבאנו בשם 
השלמה משנתו. 

טו. כוונתם לומר, אוי לאדם שיש בו עוונות כשפוגע בו הערוד, ואוי לערוד כשפוגע 
באדם נקי ללא חטא. על פי הליכות אלי (לפגפזי, (טונות וליכוריס, לכות פות ג) ומשיח ה' 
(פרסת תקת ד"ס 6ך כדי לסנין) [ולכך רק 'באותה שעה' אמרו זאת, כלומר, לאחר שהראה 
להם רבי חנינא בן דוסא שאין הנחש ממית אלא החטא. וראה ביאור נוסף באמרי 
נועם (ד"ס מעסס)]. 

טז. הגמרא בתענית (כ) מבארת שקרא לה התנא (גבורות גשמים', מפני שהגשמים 
יורדים בגבורה. וראה שם שדורשים זאת מן הפסוקים. ופירש הרא"ה (ל"ס מוכילין), 
שכיון שירידת הגשמים היא דרך פלא ונס, הרי זה מגבורות ה'. והמאירי (פענים עס ד"ס 
וסמקנס) פירש, שפעמים רבות בא הגשם שלא בזמנו מחמת השגחת ה' על ישראל, 
והרי וה מגבורותייה?: 

יז. התנא נקט ב'משיב הרוח' לשון הזכרה, כיון שאינו בקשה אלא הזכרה ושבח, 
וב'ותן טל ומטר' נקט לשון שאלה, כיון שהוא בקשה. רש"י (ד"ס מזכילין, וטופנין), וראה 
ביאורי רש"י. 

'משיב הרוח' ו'תן טל ומטר' אין מזכירים אותם כל השנה, אלא רק בימות החורף. 
וראה בתחילת מסכת תענית מאימתי מזכירים אותם, ועד מתי. 

יח. רבי עקיבא ורבי אליעזר סברו, שאין מקומה של הבדלה בתוך ברכות אמצעיות 


פרק חמישי 


ברכות 


גמרא 


הגמרא מבארת בכל הזכרה והזכרה, מדוע היא נתקנה דווקא בברכה 
שנזכרה במשנה: 
מבררת הגמרא, מה ששנינו 'מַזְכִּירִין גְבוּרוֹת גִשָׁמִים בתחיית המתים', 
מאי טַעְמָא - מהו הטעם שקבעו את הזכרת גבורות גשמים בתחיית 
המתים". משיבה הגמרא, אֶמר רב יוסַף, מתוף שָירידת הגשמים 
שֶקוּלֶה [-ערכה שוה] כְּתְחיית הַמָּתִים, שגם הגשמים נותנים חיים, 
שהרי על יָדיהם צומחת התבואהי, לְפִּיכֶף קִבְּעוּהָ אנשי כנסת הגדולה 
בְּברכת תִחיִית הַמַתִים. 


מבררת עוד הגמרא, מה ששנינו וּשְאָלֶָה בְּבְרְפָת השָנִים', מאי 
טַעְמָא - מהו הטעם שקבעו את בקשת הגשמים בברכת השנים. משיבה 
הגמרא, אָמַר רב יוסף, מתוף שָהִיא פַּרְנֵפַה, שהגשמים נצרכים 
בשביל פרנסת האדם ומאכלו, לְפִיכֶף קְבָעוּהַָ אנשי כנסת הגדולה 
בְּברְכַת פִּרְנֶסָה, שברכת השנים עניינה שהשנה ותבואתה יתברכו, 
ונשבע ונתפרנס מהן. 


מוסיפה הגמרא ומבררת, מה ששנינו שמזכירים ההַבְדְּלֶה בְּחוּנָן 
הַדְּעַת', מאי מַעַמָא - מהו הטעם שקבעו את הזכרת ההבדלה בחונן 
הדעת. משיבה הגמרא, אָמר רב יוסַף, מתוף שַההבדלה היא חֲכְמָה, 
שמי שהוא חכם יודע להבדיל בין קודש לחול ובין טמא לטהור, לכן 
קְבָעוּהָ בְבְרְכַת חֶכְמַה, שכל הברכה היא מענין החכמה והדעת. 
וְרבְּנַן אִמָרִי [-אמרו] טעם אחר להזכרת ההבדלה בחונן הדעת, 
שמתוך שָהיא הזכרה של חול, שמבדילים בה בין קדושת יום השבת 
שיצא לימי החול הנכנסים?", לְפִיכֶף קְבְעוּהַָ בְּבְרְכַת חול, כלומר, 
בברכה הראשונה מהברכות האמצעיות, שהן בקשת רחמים ונאמרות 
רקבחולה. 


אי 


מתוך שדיברה הגמרא מענין ברכת חונן הדעת שהיא 
הראשונה של חול, מביאה הגמרא מאמר נוסף בענין זה: 
אָמר רפִי אַמּי, גְדולֶה דעֲהײ, שַׁנַתִּנָה [-נקבעה] פַּמְחַלַת בְּרְכָה 
של חול, כלומר, בברכה הראשונה של הברכות האמצעיות, שנאמרות 
הק בולכ 


ברכה 


שהן בקשת הצרכים, כיון שעיקרה אינה בקשה אלא שבחו של מקום שהבדיל בין 
קודש לחול. ומכל מקום סבר רבי עקיבא, שכיון שענינה דומה לברכת חונן הדעת 
[כמבואר בגמרא בסמוך], קבעו לה ברכה בפני עצמה בסמוך לברכת חונן הדעת. ורבי 
אליעזר סבר שיש לכוללה בתוך ברכת ההודאה, כיון שהיא שייכת להודאה [שיש בה 
הודאה על שנתן לנו את השבת, ועל שנתן לנו דעת להבדיל בין קודש לחול. רבינו 
יהונתן (ל"ס כסודלס)]. אך תנא קמא סבר, שכיון שיש בה גם בקשה על הימים הבאים, 
לכן אפשר לכוללה בברכת חונן הדעת. מילי דברכות (ד"ס כ"ע). וראה עוד בגמרא 
בסמוך בביאור טעמו של תנא קמא שנקבעה הבדלה בחונן הדעת, ובהערה שם. 

וט. היה פשוט לגמרא שהזכרת גשמים מקומה דווקא באחת משלש ראשונות או שלש 
אחרונות שהן שבח, ולא באחת מהאמצעיות שהן בקשה. 

ב. רש"י תענית (ו. ד"ס ופניג). וכן הוא בירושלמי (פ"ס ס"0, 'כשם שתחיית המתים 
חיים לעולם, כך ירידת גשמים חיים לעולם'. וראה מדרש רבה (כ"ר יג ו), שהן בתחיית 
המתים והן בירידת גשמים נאמרו לשון 'יד' ולשון 'פתיחה' ולשון 'שירה'. [בדברי רב 
יוסף מבואר שירידת הגשמים רק 'שקולה כתחיית המתים', אולם בתענית (ז.) מבואר, 
שרבי אבהו חולק על רב יוסף, וסובר שגדול יום הגשמים יותר מתחיית המתים]. 
כא. על פי שיטה מקובצת (ד"ס וסנלנס). והמהרש"א (פ"6 ד"ס מפוך) כתב, כיון שיש בה 
בקשה על ימות החול שיבואו לטובה. 

בב. וקבעו אותה מיד בברכה הראשונה, מפני שזריזים מקדימים למצוות. שיטה 
מקובצת (ד"ס וסכדנס). והגר"א (פו"ס סי" ככד סק"6) ביאר את דעת רבנן, כדעה המובאת 
בירושלמי (פ"ס ס"נ) שאומרים הבדלה בתחילה, כי אסור לבקש צרכיו קודם הבדלה. 
וכוונת הגמרא, מתוך שהיא חול, כלומר שעל ידה מותרים במלאכה, קבעוה בברכת 
חול של בקשת צרכים. 

בג. הדעה האמורה כאן ענינה, שלימות הדעת שאפשר להשיג על ידה את האמונה 
בה', ועל ידי כך ישיג את הדרך לעבדו כראוי ובכוונה הנכונה. על פי רשב"א (פלופי 
ססגלות ד"ס פמכ) ותורת המנחה (ולפפנן, ללפס סז). אך בדרשות ר"י אבן שועיב (ספרי מות 
וקלוטיס) כתב, שהדעת היא שכל האדם המוטבע בו שהוא יתרונו על בעלי החיים, שבו 
משכיל את המושכלות הראשונות ומבדיל בין טוב לרע [והיינו שינהיג האדם את מעשיו 
על פי דעתו ושכלו, ראה מסילת ישרים (פ"ס]. 

בד. כלומר, לרוב חשיבותה קבעו את הבקשה עליה בתחילת הבקשות. והרשב"א 
(פירופי ססגדות ד"ס 5מר) פירש, שהדעה היא חשובה ונצרכת גם לכל שאר הבקשות, שאם 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [לעיל כם:], 3) יכמות 
קכ., ג) פסמיס קיכ:, 
ל) [תוספתם פרק ג], 
ס) פענית דף 3., 1) (עיכ 
כט. נלס מ., ז) [תעני" 
ז.], ס) סנסדרין 5נ. ע"ט, 
ט) פס ע"ס, י) [ענכת 
קנ: ע"ם פסס" קס: 
קז.], | כ) [קלוסין | 2: 
וע"נן, כ) פוספס6 פ"ג 
לעיל כו: כט., מ) [ע' 
קנת קיפ. קיג.], כ) [טנק 
לם. מגיל' כס: ע"ג ס:], 
ס) [יועל ע. סוטס מ6.], 
ע) [עי' פירוסו כר5"ם] 
פרק ד סי' יד, פ) [סולין 
דף קלו.], 5) ירושלמי 
פ"ה סוה"א, ק) ע"זיב: 
עיי"ש, ל) ד"ה ונחזי. 


---= ל 
הנהות הב"ח 
() גמ' | ניפזי | סיכן 
פיקון. נ"כ סרק מי 
סמתו דף כב ע'כ גני 
טנילם בעלי קרי פריך 
תלמוד (מי סכי וע"ס 
כתוקי 0): 


תורה אור השלם 
א) אֶל/ תַּרְבֵּי תְרַבְּר 
ְבֹהָה נְבֹהָה יצא עַתָק 
מִפֵיכֶם כִּי אֵל רַעוּת וי 
ולו נַתְכְּנוּ עלְלוֹת: 
[שמואל א ב, ג] 
ביבש | קְצִרָהּ 
ִּשְבַרְיָה נָשִים בָּאוֹת 
מאִירוֹת אוֹתָהּ כִּי לא 
עם בִּינוּת הוּא על כְּן 
לא יְרְחָמָנוּ עשָהו וצרו 
לא ְחֶנְנוּ: |ישעיה כז, יא] 
תְבְאָמּ = וְתְטָעַמו 
ְּהַר נַחִלְתְךּ = מָכון 
לְשבְתּך | פְעַלְתָּ + 
מַקָדֶשׁ אֲדֹנָי וננ יָ: 
[שמות טו, ז] 

ד) אֶל נְקָמוֹת ײװ אֶל 
ְקָמוֹת הוֹפיע: 
[תהלים צד, א] 

ה) ומר ו מִסנִי בָּא 
דח | מָשָעִיר | למ 
הפע מהַר פָּארֶן 
וְאֶתָה מַרְבַבת קרֶשׁ 
מֵימְינוֹ אָש דֶת לָמוֹ: 
[דברים לג, ב] 

ו) לא תִשָא אֶת שם יי 
אֶהֵףְּ לְשָוָא כִּי לא 
נִקָה יי אַת אֲשֶׁר יְשָא 
אֶת שמי לָשָוָא: 
|שמות כ, זן 


משנת ראשונים 


אין ערוד ממית אלא 
החטא ממית. כי לא 
היה הטרף בחיות 
הרעות, רק מפני חטאו 
של אדם כי נגזר עליו 
להיות ‏ טרף לשניהם 
והושם הטרף טבע להם 
גם לטרוף זו את זו. 
[רמב"ן, ויקרא כו ו] 


מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים. כל 
ענין החסדים שבברכה זו 
מבטל מערכת הכוכבים, 
ולפיכך נקראת ברכת 
גבורות. 

[הריטב"א, תענית ב.] 


והבדלה בחונן הדעת. 
מפני שעל ידי הדעת 
אנחנו | מכירין מעלת 
המנוחה ויודעים להבדיל 

בין קדש לחול. 
[רבינו יונה דף כג: 
מדה"ר] 


רבי אליעזר אומר בהודאה. קודם שיחתום ברכת מודים, וטעם שלו מפני שמודה לשם שזיכה אותו להכיר ולהבדיל 
לפוכך קבעוה בתחיית המתים. לפי ששקולה כתחיית המתים שהוא 
ענין דומה לו, שהזרעים נקברים תחת הקרקע וצומחים על ידי הגשמים ויוצאים בכמה לבושים, והוא ג"כ לראיה על 
תחיית המתים כדאמרינן בכתובות (קיא:) ק"ו מחטה לענין שאמר הכתוב (תהלים עב) ויציצו מעיר כעשב הארץ. 
וגם שבני אדם כשהגשמים נעצרים ומזונותיהם נמנעים הם נחשבים למתים, והקב"ה מחיה 
שנאמר כי אל דעות ה'. בירושלמי קאמר איכא דשמעין לה מהכא 


בין קודש לחול. [רבינו יונה דף כג: מדה"ר] 


[הריטב"א, תענית ב.] 


אותם על ידי הגשמים [הריטב"א, תענית ב.] 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


lp 


אבל עקרב פוסק. ונוטלו, לפי שסעקלכ מסוכן" (עקוך יור מסנסס מוכן ליטוך: אין מעידין עליו, לומל נ6סתו מת נעניך לסתילס 
לינסם, פעמיס ססין סלריום רעניס ופין פוכנין 6ותו: נחשים ועקרבים. לו זס מו זס מעידיס עניו סמת, כמ מועד סגסם (יטוך: 
אנב איצצא. כסנפל עליסס ולסקס סזיקוסו: שור תם. סנ נגם 6דס: מועד. קנגת ג' פעמיס: בדקולא. סל סמולין כו תכן ככ6שו 
וסוכל: ושדי דרגא. כו דוק5, 536 כלומר סוסל ממנו סכנס: ביומי ניפן. מתוך שעכרו ימי ססמיו קספרן יכקס ועכטיו כולס פותס 


מס דספיס זמס דעתו עגיו. ונכנס 
כו יכל סרע: ערוד. מן סנק ו350 
3, סנזקקין זס עס זס ויו מקניסס 
ערול : את חורו. קסול יו משס: 
ומת הערוד. מנפתי כס"ג 6מכי 
נכמערנ כשסערוד נוקך פת ס6לס 
66 סעכוד קולס למיס מס ספלס 
וס ספֿדס קודס למיס מק הערוד, 
וגעקס נס נכ' סיינ וננקע מעין 
עפמת עקנו: מתנ" מזכירין 
גבורות גשמים. מסינ סלופ, סלייו 
לסון כקסס 66 כפון סוכרס ועכק : 
ושואלין. ופן טל ומטר, לטון כקpס:‏ 
והבדלה בחונן הדעת. ככול6י קנק 
קתס סוגנתנו: נמ' מתוך שהיא 
חכמה. ססכס יודע | (סכדיל | כין 
קדש לוכ וכין טמ לטסוכ: בין 
שתי אותיות. כין סמי סזקכלות: 
במילתה מיחא גדולה היא. כמקוס 
סכריכס נקמס דכר גדול סו6: שתי 
נקמות הללו למה אחת לרעה. (סנקס 
מן סעכו"ס 60 קננו פֿת סתולם?: 
ואחת לטובה. כלפמכיין כנ"ק (דף 
) מפסרן סופיע וספקיר ממונן 
ליסרפנ, סור םל שכסל טנגס. טור 
סל עכו"ס פטוכ: הופיע. גלס 
וספקיר, כקנb‏ קכלו 6ת ספולס: 
? העשירו. (קטופ יין: קבעוה על 
הכוס. וז נסתכס תקנת עורק, 
וכקסזלו ‏ וסעגו | קנעוס כתפלה 
ונסנקו ‏ סיקך ימכוס: בתחלה. 
כקעכו מן סגולס' וסיו למוקיס: 
קדושות. קלוק סיוס: מפני שיכול, 
מסמע מס ירלס טל5 נתזור ולסתפנכ, 
סל פס ממכס תפס "5 נסומרס 
על סכוס: ואנא שמטית. פני סמעתי: 
חוזר | לראש. (ספלס | |לכוס: 
סנכת 


"> 


| 


מחזיר לו א"ל לאו ואם היית מחזיר לו מה היו 
עושים לך א"ל היו חותכים את ראשי בסייף 
א"ל והלא דברים ק"ו ומה אתה שהיית עומד 
לפני מלך בשר ודם * שהיום כאן ומחר בקבר 
כך אני שהייתי עומד לפני מלך מלכי המלכים 
הקב"ה שהוא חי וקיים לעד ולעולמי עולמים 
על אחת כמה וכמה מיד נתפיים אותו השר 
ונפטר אותו חסיד לביתו לשלום: אפי' *נחש 
כרוך על עקבו לא יפסיק: אמר רב ששת 
לא שנו ?אלא נחש אבל עקרב פוסק מיתיבי 
נפל ילגוב אריות אין מעידין עליו שמת נפל 


אבל עקרב פופק. מלועלמי" 

קקער לס סיס נתק 
מרפיע" (3 כנגדו פוסק נפי טנס 
כעלו ככעס מסכוין לסױקו ומיסו 
ל מנינו פס פסק עיפזור לרם 
מדנ קפער וס פסק מחל 
רש לבכ נתסנת ברכס מיס יתזור 
וס" טעס כג' כקקונות ו כג' 
לתכונות סוזר (תסלת סג' 65כות 


נכרקסונות ‏ וכעכולס | נססכוגות 
כדפמרינן לקמן כפלקין (זף 73): 
סמר 


לחפירה מלאה נחשים ועקרבים מעידין עליו שמת שאני התם דאגב איצצא 
מזקי. א"ר יצחק דראה שוורים פוסק דתני רב אושעיא * מרחיקין "משור תם 
חמשים אמה ומשור מועד כמלא עיניו תנא משמיה דר' מאיר ריש תורא 
בדקולא סליק לאגרא ושדי דרגא מתותך אמר שמואל הני מילי בשור 
שחור וביומי ניםן מפני שהשטן מרקד לו בין קרניו. ת"ר = מעשה במקום אחד 
שהיה ערוד והיה מזיק את הבריות באו והודיעו לו לר' חנינא בן דוסא אמר 
להם הראו לי את חורו הראוהו את חורו * נתן עקבו על פי החור יצא ונשכו 
ומת אותו ערוד נטלו על כתפו והביאו לבית המדרש אמר להם ראו בני אין 
ערוד ממית אלא החטא ממית באותה שעה אמרו אוי לו לאדם שפגע בו ערוד 
ואוי לו לערוד שפגע בו ר' חנינא בן דוסא: מתני' =ימזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים 'ושאלה בברכת השנים "והבדלה בחונן הדעת % ר"ע אומר 
אומרה ברכה רביעית בפני עצמה רבי אליעזר אומר בהודאה: נמ' ממכירין 
גבורות גשמים* מאי טעמא ! אמר רב יוסף מתוך ששקולה כתחיית המתים 
לפיכך קבעוה בתחיית המתים ושאלה בברכת השנים מאי טעמא אמר רב 
יוסף מתוך שהיא פרנסה לפיכך קבעוה בברכת פרנסה. הבדלה בחונן הדעת 
מ'ט א"ר יוסף מתוך שהיא חכמה קבעוה בברכת חכמה ורבנן אמרי 
מתוך שהיא חול לפיכך קבעוה בברכת חול. א"ר אמי גדולה דעה שנתנה 
בתחלת ברכה של חול וא"ר אמי *גדולה דעה שנתנה בין שתי אותיות 
שנאמר * כי אל דעות ה' וכל מי שאין בו דעה אסור לרחם עליו שנאמר 
6 כי לא עם בינות הוא על כן לא ירחמנו עושהו אמר רבי אלעזר גדול מקדש 
שנתן בין ב' אותיות שנאמר % פעלת ה' מקדש ה' וא"ר אלעזר כל אדם 
שיש בו דעה כאילו נבנה בית המקדש בימיו דעה נתנה בין שתי אותיות 
מקדש נתן בין שתי אותיות מתקיף לה רב אחא קרחינאה אלא מעתה גדולה נקמה שנתנה בין שתי 
אותיות שנאמר " אל נקמות ה' אמר ליה אין במילתה מיהא גדולה היא והיינו דאמר עולא שתי נקמות 
הללו למה אחת לטובה ואחת לרעה לטובה דכתיב " הופיע מהר פארן לרעה דכתיב אל נקמות ה' 
אל נקמות הופיע: רבי עקיבא אומר אומרה ברכה רביעית כו': א"ל רב שמן בר אבא לר' יוחנן מכדי 
אנשי כנסת הגדולה תקנו להם לישראל ברכות ותפלות קדושות והבדלות נחזי 9) היכן תקון א"ל בתחלה 
קבעוה בתפלה העשירו קבעוה על הכום הענו חזרו וקבעוה בתפלה והם אמרו '*המבדיל בתפלה 
צריך שיבדיל על הכום איתמר נמי אמר ר' חייא בר אבא אמר רבי יוחנן אנשי כנסת הגדולה תקנו 
להם לישראל ברכות ותפלות קדושות והבדלות בתחלה קבעוה בתפלה העשירו קבעוה על הכוס חזרו 
הענו קבעוה בתפלה והם אמרו המבדיל בתפלה צריך שיבדיל על הכוס איתמר נמי רבה ורב יוסף 
דאמרי תרוייהו המבדיל בתפלה צריך שיבדיל על הכום אמר רבא" ?ומותבינן אשמעתין %טעה 'ולא 
הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים <ושאלה בברכת השנים מחזירין אותו 'והבדלה בחונן הדעת אין 
מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכום לא תימא מפני שיכול לאומרה על הכום אלא אימא 
מפני שאומרה על הכום איתמר נמי אמר רבי בנימין בר יפת שאל ר' יוסי את ר' יוחנן בצידן ואמרי 
לה ר שמעון בן יעקב דמן צור את ר' יוחנן ואנא שמעית המבדיל בתפלה צריך שיבדיל על הכוס 
או לא ואמר ליה צריך שיבדיל על הכוס איבעיא להו המבדיל על הכום מהו שיבריל בתפלה אמר 
רב נחמן בר יצחק %ק9 וחומר מתפלה ומה תפלה דעיקר תקנתא היא אמרי המבדיל בתפלה צריך 
שיבדיל על הכום המבדיל על הכום דלאו עיקר תקנתא היא לא כ"ש תני ר' " אחא אריכא קמיה דרב 
חיננא המבדיל בתפלה משובח יותר ממי שיבדיל על הכום ואם הבדיל בזו ובזו ‏ ינוחו לו ברכות על ראשו 
הא גופא קשיא אמרת המבדיל בתפלה משובח יותר ממי שיבדיל על הכוס אלמא תפלה לחודה 
סגי והדר תני אם הבדיל בזו ובזו עוחו לו ברכות על ראשו וכיון דנפיק ליה בחדא אפטר והויא 
ברכה שאינה צריכה ואמר רב ואיתימא ר"ל ואמרי לה ר' יוחנן ור"ל דאמרי תרוייהו :כל המברך ברכה 
שאינה צריכה עובר משום ‏ לא תשא9 אלא אימא הכי אם הבדיל בזו ולא הבדיל בזו ינוחו לו ברכות 
על ראשו בעא מיניה רב חסדא מרב ששת טעה בוו ובזו *מהו אמר ליה טעה בזו ובזו חור לראש 


לא יפסיק תפלתו: 
כגי' התוס': 


אז תבין יראת ה' ודעת אלהים תמצא, והכי נמי הוה מצי למימר גדולה תחנה שנאמר שמע ה' תחנתי ה' תפלתי 


יקח. [תוספות הוא"ש] 


לא בר דעת הוא, וגרסינן (סנהדרין צב.) א"ר אלעזר כל מי שאין בו דעה אסור לרחם עליו וכו'. [יד רמה, בבא בתוא ח.] 
אחת לטובה. להשפיע להן טובה לישראל תחת שעבודם שנשתעבדו בהן האומות, ואחת לפורענות, להיפרע מאומות העולם על שנשתעבדו בהן. [יד רמה, סנהדרין צב.] 


שמות. [הריטב"א] 


אמר 


עין משפט 
נר מצוה 


ל א בקי" פיו מ 

פפ(ס הנכס ט (סמג 

עסין יט) טוס"ע 6ו"ם סי" 
קד סעיף ג: 

לא ג מײ' פי"ג מס' 

גירוסין סנכס יז (סמג 

נפֿון ) טוט"ע 6ס"ע סי 
יז סעי כט: 

לב ד ה (פיי' פ"ו עס( 

תפס סמג עטין יט) 

טוס"ע פו"ס סימן קד 

סעיף ד: 

לג ו מיי' פ"3 מס' תפס 

סעכס עו סעג עס 

טופ"ע 6ו"ם סי' קיד סעי' 

:6 


ל זמיי' עס סל' טז סמג 
קס טוק"ע מו"ם סי" 
קיז קע" 0: 
לה ח טמיי קס הנכס ד 
יכ סמג סס טוס"ע 
סו" סימן רלד סעי' 6: 
לו ימי פ'י עס סלכס מ 
סמג קס טוק"ע פו"ם 
סי' קיד סעי' ס: 
לן כ מיי' פס הכ' כו סמג 
טס טוס"ע פו"ם סי" 
קיז סעי' ד: 
לח %מיי פס סנ' יד סמג 
טס טוס"ע פו"ם סי" 
לד סעיף 6: 
לט מ טור 6ו"ס קס: 
מ גמיי' פ" מסל' כרכות 
הנכס טו סמג עטין כו 
טוק"ע 6ו"ק סי' רו סעי' ו 
וכסי' כטו סעי' ד ןרב 56פס 
לקמן פ"ס]: 
מא ם שו"ע פו"ס סי" כל 
סעיף 5: 


לף אהח19/06/2018 
רב נסים אה 3/803 


אפי' נחש כרוך על 

עקבו לא יפסיק 
אמר רב ששת לא שנו 
אלא נחש אבל עקרב 
פוסק. בתלמוד ארץ 
ישראל פירשו טעמא 
דמלתא ואמרי הא עקרב 
מפסיק למה משום דמחיא 

וחזרה ומחיא: 

באותה שעה אמרו אוי 

לו לאדם שפגע 
בו ערוד ואוי לו לערוד 
שפגע בו ר' חנינא בן 
דוסא. | פירשו | עוד 
בתלמוד | ארץ ישראל 
ואמרו מאי עיסקא דהדין 
חברברה אלא כד הוא 
נכית לבר נשא אין בר 
נשא קדים למיא חברברה 
מיית ואין חברברה קדים 
למיא בר נשא מיית אמרון 
ליה תלמידוי רבי ולא 
הרגשתה יבא עלי ממה 
שהיה לבי מכוון בתפלתי 
לא הרגשתי אמר ר' יצחק 
בן אלעזר ברא לו הקב"ה 
מעיין מתחת כפות רגליו 
לקיים מה שנאמר (תהלים 
קמה) רצון יראיו יעשה: 
מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים. פירשו 
בתלמוד | ארץ ישראל 
כשם שתחי" המתים 
חיים לעולם כך ירידת 
גשמים חיים לעולם רי 
חייא בר אבא שמע ליה 
מן הדא קרייה (הושע ו) 


= 
גליון הש"ם 


גמ' נתן עקבו על פי 

החור. עיין יפס מכ6ס 

בתענית (פרק ג סימן יז) 
ד"ס מפלתו: 


ates 
הגהות וציונים‎ 


6] יש להוסיף וכן": 
3] צ"יל רבה ((גליון): 
ג] עיין תוס' ר"ה לג ע"א 
ד"ה הא, שהוא מדרבנן: 
ד] נ"א מוכן (גליון) 
ברש"י שברי"ף כתוב 


גם בנחש "מסוכן": ס] נראה דכאן צ"ל ערנַד בניקוד פתח תחת הוי"ו דכן הגיה השיטה מקובצת בחולין וכוונתו 
לחלק בין ערוד שהוא חמור הבר (עיין ר"ה ג ע"א), ובין ערוד היוצא מן הנחש והצב (מנחם משיב נפש): 
ו] [דבורי רש"י נדפסו בטעות וצריך להפכם] (גליון) צ"ל ד"ה קדושות ואח"כ ד"ה בתחלה ואח"כ ד"ה העשירו 
וד"ה קבעוה: ]] ברש"י שברי"ף כשעלו בימי עזרא מן הגולה: פ] לפנינו סוה"א איתא דרק מסתיר מלפניו אבל 
ע] הרא"ש (סימן יג) העתיק לשון הירושלמי קמרתיח נחש כנגדו פוסק ובירושלמי שלפנינו 
י] צ'"ל ואם הוא בג' ראשונות (מהר"נ אדלר), ובהרא"ש ואם פוסק: 


וכל מי שאין בו דעה אפור לרחם עליו. היכא דידוע דליתיה בדרך ארץ ולא במצות, אסור לפרנסו כל עיקר, דבהדיא תנן (קידושין מ.) וכל שאינו לא במקרא ולא במשנה ולא בדרך ארץ אינו מן הישוב, אלמא 
במילתה מיהא גדולה היא. נקמת הרשעים טובה גדולה היא, כמו שילום שכר טוב לצדיקים ולפיכך נתן בין שני 
טעה בזו ובזו חוזר לראש. פירוש כגון 


שלא הבדיל בתפלה ואכל או עשה מלאכה קודם שהבדיל על הכוס דכיון שטעה אפילו בכוס והוא צריך לחזור ולשלם הרי הוא חוזר לכסדרן, וסימן לדבר (ב"ב צד.) אם בא לנפות מנפה את כולו. [הרשב"א] 


לג. ג אין עומדין 


הגמרא מביאה מאמר נוסף של רבי אמי בענין מעלת הדעה: 
וְאָמַר רְפִּי אַמּיי, גְדולָה דִעָה,א שַׁנָתּנָה [-נכתכה<] בִּין שְׁתִּי 
אותיות - בין שתי הזכרות של שמות ה'=, שָנָּאָמר בתפילת חנה (עמופנ 
5 כ ג), 'אַל תַרְבּוּ תְדַבְּרוּ גְּבֹהָה גְבֹהָה יצַא עָחָק מִפִּיכֶם, כִּי אֶל דעות 
ה' ולו נתכנה צללותיב". ותיבת 'דעות' נכתכה בין שמ שמת ה=י. 


מוסיף רבי אמי, וְכָל מִי שָאִין בוֹ דִעָה, אֶפוּר לְרְחֶם עָלָיו. 
שׁנאַמר (שעס מ י) כִי לא עם בִּינות הוּא, על כֵּן לא ירחסנו 
עשהו וְיצְרוֹ לא יִחַנָּנוּל. תלה הכתוב את הטעם שלא ירחם הקדוש 
ברוך הוא עליהם, כיון שאין בהם בינה, הרי שאין לרחם על מי שאין 
בו בינה ודעהלי. 


הגמרא מביאה דבר נוסף הנכתב בין שתי אותיות: 
אָמַר רַבִּי אֶלְעְזֶר, גדל בית המִקְדְּש, שַׁנַתַּן [-נכתב] בִּין שְׁתִּי 
אותיות - בין שתי הזכרות של שמות ה'. שָנָּאָּמַר (שטופ עו י) 'תִּבְאֲמוֹ 
וְתִטָעֲמוֹ בְּהַר נִחַלֶתְךּ, מָכוֹן לְשבְתִךּ פָּעַלְתּ ח', מקָדָשׁ, ה' כּנְנוּ יָדִיךָ, 
ותיבת 'מִקְדְש' נכתבה בין שני שמות ה'. 


הגמרא מביאה מאמר נוסף במעלת הדעה: 
וְאָמַר רַכִּי אֶַלְעְזֶר, כָּל אֶדֶם שָיּש בו דִּעָה, הרי זה כְּאִילוּ נָבָנָה 
בִּית הַמִקְדְּש בְּימָיו. ומנין, שכן הדִעָה נִתּנָה בִּין שָתִּי אותיות, 
וכן המקדש נִתּן בִּין שָתִּי אותיות, הרי ששוה מעלת הדעה למעלת 
המקדש, ולכן מי שיש בו דעה כאילו נבנה בית המקדש בימיןלג. 


התבאר לגבי הדעה והמקדש, שדבר הנכתב בין שני שמות יש בו 
חשיבות. רב אחא מקשה על כ 
מַתְקִיף ?ה [-הקשה] רב אַחָא קִרְחִינָאָהיי לרכי אלעזר, אֶלָא 


לא השיג את אמיתת ה' ואת דרכיו, אינו יודע ממי הוא מבקש צרכיו, לכן נקבעה 
הבקשה עליה בתחילת הבקשות. 

בה. בסנהדרין (5.) הובא מאמר זה בשם רבי אלעזר [וכן משמע בגמרא בסמוך]. 
בו. 'ניתנה' מלשון 'הושמה', כלומר שנכתבה והושמה בין שתי הזכרות. 

כז. שמות ה' נקראים גם 'אותיות', כמו 'אותות', על דרך מה שאמרו בחגיגה (ט!) 
שהקב"ה הוא אות [-מופלא וניכר] בצבא שלו. רש"י (סנסדרין 35. ד"ס פפי). וראה שם 
ברש"י פירוש נוסף ששמע, שהכוונה לשתי אותיות של שם, ולא ביאר את הכוונה 
בזה. 

והרשב"א (עס) פירש, שכוונת הגמרא היא לשני שמותיו של הקב"ה, המורים על שתי 
מידותיו, מדת הדין ומדת הרחמים. וראה מהרש"א (פ"6 ד"ס גדו(ס) וריא"ף (ד"ס ופר"פ) 
שפירשו לפי דרך זו את המשך דברי הגמרא. וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

כח. ענין הפסוק וביאורו, לאחר שילדה חנה את שמואל הודתה לה' והתפללה עליו, 
ובתחילה אמרה"דברי שבח בגדולת ה'; ואמרה נגד פֿעלי הגאוה, אל תרבו לדבר הבהל 
גאוה, ואל יצא מפיכם דברי חוזק, כי ה' הוא 'אל' היודע כל מה שבלבבכם, ולפניו 
נמנים כל מעשי בני אדם. [נתכנו' מלשון מנין. 'עלילות' מלשון מעשים]. על פי רשיי 
ומצודת דוד (קמולנ סס). 

בט. כוונת המאמר, שעל ידי הדעה יודעים ומשיגים את אמיתת ה' ומצוותיו, שהרי 
היא נתונה בתוך שמותיו יתברך, ולכך היא חשובה. רשב"א (פיכוסי ססגלות ד"ס 5מל). 
ובתורת חיים (סנסללין 5נ. ד"ס גלולס) ביאר, שזהו רמז לכך ששם ה' יחול מתחילה ועד 
סוף על אדם שיש בו דעה. 

ל. תחילת הפסוק 'ביבוש קצירה תשברנה, נשים באות מאירות אותה, כי לא עם בינות 
הוא' וגו'. וביאורו, בפסוקים הקודמים נאמר, שכאשר ישובו בני ישראל אל ה', אזי 
העיר הבצורה של אויבי ישראל תהיה שממה. ובפסוק זה מוסיף הנביא, שכאשר יתייבשו 
שורשיהם של האויבים, כלומר, כאשר תכלה זכותם, יישברו מאליהם, ועם חלש כנשים 
יוכלו להדליק אותם ולהשחיתם. והטעם לכך, כי לגוי זה אין בינה לדעת שכל ממשלתו 
היא מאת ה', ולכן לא ירחם עליו ולא יחון אותו ה' העושה אותו והיוצרו ['קצירה' 
פירושו השורש שלה. 'מאירות' מלשון מדליקות]. על פי רש"י (ישעיס סס). 

לא. שהרי אנו מצווים במידת הרחמנות ממה שנאמר (דכליס כת ט) 'והלכת בדרכיו\, 
ודרשו חכמים מה הוא רחום אף אתה רחום, כמו שכתב הרמב"ם (ספר סמפֿוות מ"ע 5), 
וכיון שהקב"ה אינו מרחם על אדם שאין בו דעה, אף אנו מצווים ללכת בדרכיו ולא 
לרחם עליו. קדושה וברכה (ד"ס וכ). 

ביד רמ"ה (נ"כ ת. ד"ס כני) כתב, שכוונת הגמרא לאדם שאין בו לא דרך ארץ ולא 
תורה ומצוות. וראה עוד במהרש"א (סנסללין 35. מ" ד"ס כל - סטני), שאין הכוונה למי 
שחסרה לו דעה מבריאתו, שהרי בודאי יש לרחם על כל מעשי ה', אלא הכוונה למי 
שאיבד את הדעה שהיתה בו. 

טעם הדבר, מפני שמי שאין בו דעת לא יתכן לו מצוה או עבודת ה' [כמו שהתבאר 
בהערה לעיל], לכך אין לרחם עליו. רשב"א (פירופי ססגדות ד"ס פמכ). [ולפירוש ר"י אבן 
שועיב שהובא לעיל הטעם הוא, מפני שהשכל ניתן לאדם כדי שיתבונן על מעשיו 
וינצל מהרע, ואם הוא אעו חס על עצמו ואינו מנהיג עצמו בדעת, אף אחרים לא 
יחוסו עליו. על פי מסילת ישרים (פ"0]. 


פרק חמישי 


ברכות 


מַעַתָּה שאמרת שדבר שנכתב בין שני שמות יש בו חשיבות, לפי זה 
עלינו לומר גם שגְדוֹלה נְקְמַה, שָאף היא נִתִּנָה בִּין שַׁתִּי אותיות, 
שְׁנַאָמַר (פסנס 75 6 אֶל נְסָמוֹת ה' אֶל נְקָמוֹת הוּפִיעַ'"י, והאם אפשר 
לומר שנקמה היא חשובהל". מתרצת הגמרא, אָמַר ליה רבי אלעזר 
לרב אחא קרחינאה, אין - אכן, בְּמִילְתָהּ מִיהָא גְדוֹלה היא - במקום 
שהיא נצרכת בו, על כל פנים גדולה היאל. 


מסיימת הגמרא, וְהַיִינוּ - וזהו דְאָמַר עוּלא, שתי נְקמות הַללו, 
'אֶל נְקָמוֹת ה'י, ו'אֶל נַקְמוּת הוֹפיע', לָמַה, כלומר, למה כפל הכתוב 
והזכיר פעמיים נקמות. מבאר עולא, נקמה אחת היא לְטוּבָה, לתת 
גמול לישראל, וּנקמה אַחַת היא לְרְעַה", להנקם מן הגויים. והיכן 
מצאנו שתי נקמות הללו, נקמה לְטוּבָה מצאנו, חְכָתִים (דנליס לג כ) 
לגבי מעמד הר סיני, עִיאמַר, ה' מִסִּינִי בָּא וְזֶרַח מִשֵׂעִיר לָמוֹ, הוֹפִיע 
מַהַר פַארְן וְאֶתָה מַרְבְבֹת קדש, מִימִינוֹ אֶש דֶּת לָמוֹי", ומפסוק זה 
למדים שהקדוש ברוך הוא הפקיר את ממונם של הגויים כשלא רצו 
לקבל את התורה, ונתנו לישראל. ש'הוּפִיעַ' הוא מלשון גילוי, שהקדוש 
ברוך הוא גילה והפקיר את ממון הגויים [כגון היושבים בהר פארן] 
לישראללל. וכיון שגם אצל הנקמה שבפסוק האֶל נְקָמוֹת הוֹפִיעֵ' נאמר 
לשון 'הופעה', למדים מכך שהכוונה היא שהפקיר הקדוש ברוך הוא 
את ממון הגויים לישראל", וזוהי הנקמה לטובה, שיש בה שכר 
לישראל. ונקמה לְרְעָה מצאנו, דְּכְתִיב אל נְקָמוֹת ה' אֶל נקמות 
הוֹפִיעַ', והנקמה הראשונה שבפסוק זה, היינו נקמה לרעה מן הגויים 
שלא קיבלו את התורה"". הרי למדנו, שהנקמה האמורה בפסוק זה בין 
שתי אותיות, היא במקום הצריך לנקמהיי. 


אי 


לב. כלומר, על ידי הדעה יכול אדם להשיג ולהבין מעצמו את כל מה שהיה אפשר 
להשיג בזמן שבית המקדש היה קיים, מצורת המקדש, וממורי הדעה שהיו שם. רשב"א 
(פירוטי ססגדות ד"ס %מר). ובתורת חיים (סנסדרין 35. ד"ס כל 6דט) כתב, שתכלית בית המקדש 
היא השראת השכינה בעולם, ואדם שיש בו דעה ועל ידי זה נדבק בה' ובתורתו, 
השכינה שורה עליו. 

לג. כלומר, שהיה קְרְחַ. תוספות חכמי אנגליה (ד"ס קנסינפס). והמהרש"ל (סכס קנכ. 
כלם"י ד"ס מסכ) כתב, שהיה מקום ששמו קרחה, וראה מה שכתב עוד בזה. 

לד. ביאור הפסוק, המשורר מבקש מה' שהוא אל נקמות [-שהוא בעל יכולת לנקום], 
שיתגלה בנקמותיו וינקם מן הרשעים. על פי רש"י ומצודת דוד (פסניס טס). 

לה. כלומר, דעה ומקדש הם דברים גדולים ונעלים, אבל מידת הנקמה, אף שאפשר 
להשתמש בה לטובה, אך מדוע היא נחשבת גדולה ונעלית. אחרונים. 

וראה בהערה לעיל בשם הרשב"א, שדבר שנכתב בין שני שמות שהם שם ה' ושם 
אלהים, ענינו שיש בו צירוף של מידת הדין ומידת הרחמים. ולפי זה ביאר המהרש"א 
(ח"5 ד"ס מעפס) את קושיית רב אחא, איזו מידת הרחמים יש בנקמה. 

לו. כלומר, אכן המידה הכללית של נקמה אינה גדולה, אך פסוק זה עוסק במקום 
שהיא נצרכת בו, ובאופן זה היא גדולה. אחרונים. 

לז. ברש"י (ד'"ס טתי) משמע שגרס בגמרא לחיפך, 'אחת לרעה ואחת לטובה'. וכפי 
שמוכח גם מהמשך הגמרא שתיבת 'עקמות' הראשונה היינו הנקמה לרעה, ותיבת 
צקמות' השניה היינו הנקמה לטובה. 

לח. ענין הפסוק, כשבא משה רבינו לברך את ישראל, הקדים תחילה בשבח הקב"ה 
שהשרה שכינתו על ישראל, ואמר, ה' נתגלה לישראל בהר סיני לתת להם את התורה, 
ואורו זרח עליהם מהר שעיר [-ארץ אדום], והופיע מהר פארן [-ארץ ישמעאל], ובא 
יחד עם מקצת מרבבות מלאכי קודש, ומיד ימינו נתן להם את התורה שנקראת 'אש 
דת'. על פי רש"י ותרגום אונקלוס (לנריס עס). ולפי פשוטו, תחילת הזריחה וההופעה 
על הר סיני באש ולפידים היתה מצד שעיר והר פארן, שהם במזרחו של הר סיי. 
חזקוני (ד"ס ולפ וד"ס סופיע). אמנם חז"ל דרשו פסוק זה (ע" 3:), שבתחילה רצה 
הקב"ה לתת את התורה לבני עשיו [היושבים בהר שעיר] ולבני ישמעאל [היושבים 
בהר פארן], וכיון שלא קיבלו את התורה נסתלק מהם, ובא לבני ישראל לתת להם 
את התורה. 

לט. שאם שור של ישראל נגח שור של גוי, פטור הישראל מלשלם לגוי. רש"י (ל"ס 
וחת) על פי בבא קמא (₪.). 

מ. דורשים תיבות 'הופיע' שבשני הפסוקים כמו גזירה שוה. קדושה וברכה (ל"ס 
וסייגו). 

מא. כלומר, בתחילת הפסוק נכתבה עצם הנקמה בגויים שלא קיבלו את התורה, 
ובסיום הפסוק נכתבה הטובה שיש לישראל מן הנקמה בגויים. קדושה וברכה (טס). 
מב. הגמרא מביאה את דברי עולא, להורות שהפסוק 'אל נקמות ה'' עוסק בנקמה 
במקומה, אך אין ראיה מדבריו שנקמה במקומה היא גדולה. אחרונים. 

יש שביארו את תירוץ הגמרא 'במילתה מיהא גדולה היא', שאכן נקמה הבאה לשם 
עונש לבד אינה גדולה כל כך, אך במקום שיש בה צורך ותועלת מלבד העונש שבה, 
היא אכן גדולה. ולכך הביאה הגמרא ראיה מדברי עולא, שיש נקמה לטובה שיש בה 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל כם:], 3) יבמות 
קכ., ג) פסמיס קיכ:, 
ל) [פוספפ) פרק ג], 
ס) פענית דף 3., 1) (עיכ 
כט. נדס מ., 1) [תעני" 
ז.], ס) סנסדרין 5ב. ע"ט, 
ט)פס ע"ס, י) וסנת 
קנ: ע"ם פסס" קס: 
קז.], | כ)נקלוטין 2: 
וע"נן, כ) תוספתb‏ פ"ג 
לעיל כו: כט., מ) [ע' 
קנת קיפ. קיג.], 2) [טנק 
ל. מגיל' כס: ע"ג ס::], 
פ) [יועל ע. סוטס מ6.], 
ע) [עי' פירוסו בר5"ם] 
פרק ד סי' יד, פ) [סולין 
דף קלו.], 5) ירושלמי 
פ"ה סוה"א, ק) ע"יז ב: 
עיי"ש, ל) ד"ה ונחזי. 


- = 
הנהות הב"ח 
(5) גמ' ניקזי = סיכן 
פיקון. נ"נ נפרק מי 
סמפו דף כב ע'כ גני 
טנילם בעלי קרי פריך 
מלמודס נמי סכי וע"ט 
כתוקי 0): 


— Arar 


תורה אור השלם 
א) אֵל תַּרְבֵּי תְרַבְּר 
גבֹהָה גְבֹהָה יְצֵא עַתְק 
מִפִיכֶם כִּי אֵל דָעוֹת וי 
ולו נַתִכְּנוּ עַלְלוּת: 
[שמואל א ב, ג] 
ב) ביבש קְצִירָהּ 
תִּשְׁבַרְנָה נָשִים בָּאות 
מאירות אוֹתָהּ כִּי לא 
עם בִּינוּת הוּא על כְּן 
לא יִרְחַמָנוּ עשָהו וצרו 
לא יִחֶנְנוּ: [ישעיה כז, יא] 
טִתְבְאָמו = וְתְטָעַמו 
בְּהר נַחִלְתֶךּ = מָכון 
לְשבְתּךּ | פְעַלְתָּ > 
מִקָדָש אֲרֹני כוֹננוּ ָריף: 
[שמות טו, יז] 

ד) אֶל נְקָמוֹת יי אֶל 
נְקָמוֹת הוֹפיע: 
[תהלים צר, א] 

ה) ומר יַ מִסִנִי כָּא 
רַה מָשעִיר | לְמוֹ 
הוֹפִיע מַהַר פָּארֶן 
וְאֶחָה מַרְבֵבֹת קרֶשׁ 
מִימִינו אֵשׁ דָת לָמו: 
|רברים לג, ב] 


[שמות כ, ז| 


= 
משנת ראשונים 


אין ערוד ממית אלא 
החטא ממית. כי לא 
היה הטרף בחיות 
הרעות, רק מפני חטאו 
של אדם כי נגזר עליו 
להיות ‏ טרף לשניהם 
והושם הטרף טבע להם 
גם לטרוף זו את זו. 

[רמב"ן, ויקרא כו ו] 
מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים. כל 
ענין החסדים שבברכה זו 
מבטל מערכת הכוכבים, 
ולפיכך נקראת ברכת 
גבורות. 

[הריטב"א, תענית ב.] 


והבדלה בחונן הדעת. 
מפני שעל ידי הדעת 
אנחנו | מכירין מעלת 
המנוחה ויודעים להבדיל 

בין קדש לחול. 
[רבינו יונה דף כג: 
מדה"ר] 


רבי אליעזר אומר בהודאה. קודם שיחתום ברכת מודים, וטעם שלו מפני שמודה לשם שזיכה אותו להכיר ולהבדיל 
לפיכך קבעוה בתחיית המתים. לפי ששקולה כתחיית המתים שהוא 
ענין דומה לו, שהזרעים נקברים תחת הקרקע וצומחים על ידי הגשמים ויוצאים בכמה לבושים, והוא ג"כ לראיה על 
תחיית המתים כדאמרינן בכתובות (קיא:) ק"ו מחטה לענין שאמר הכתוב (תהלים עב) ויציצו מעיר כעשב הארץ. 
וגם שבני אדם כשהגשמים נעצרים ומזונותיהם נמנעים הם נחשבים למתים, והקב"ה מחיה 
שנאמר כי אל דעות ה'. בירושלמי קאמר איכא דשמעין לה מהכא 


בין קודש לחול. [רבינו יונה דף כג: מדה"ר] 


[הריטב"א, תענית ב.] 


אותם על ידי הגשמים [הריטב"א, תענית ב.] 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


לג. 


אבל עקרב פוסק. ונוטלו, לפי שסעקלכ מסוכן" (עקוך יופר מסנסס מוכן ליטוך: אין מעידין עליו, לומר (6טתו מת נעניך לסתילס 
לינסס, פעמיס ספין ספריות כעניס ולין פוכנין 6ותו: נחשים ועקרבים. ו זס 6ו זס מעידיס עליו סמת, 5556 מועד סנסם (יטוך: 
אנב איצצא. כסנפל ענליסס ולסקס סזיקוסו: שור תם. סנ (גם 6דס: מועד. קנגת ג' פעמיס: בדקולא. סל סמולין כו תכן ככ6שו 
ולוכל: ושדי דרגא. )ו דוק6, 66 כלומר סוסל ממנו סרכס: ביומי ניפן. מתוך שעכרו ימי ססתיו קספרן יכקס ועכטיו לולס 6ופס 


מס דספיס זמס דעתו עניו ונכנס 
כו יכל סרע: ערוד. מן סגפק ו350 
3, קנזקקין זס עס זס ויו מקניסס 
ערוד : את חורו. קסו יו מקס: 
ומת הערוד. מנפתי כס"ג 6מכי 
נכמערנ כשסערוד (וקך לת סללס 
66 סעכוד קולס למיס מס סלדס 
וס ספֿדס קודס למיס מם הערוד, 
וגעקס נס נכ' סינ וננקע מעין 
מפמת עקנו: מתנ" מזכירין 
גבורות גשמים. מקינ סלופ, קקייו 
לסון כקסס 66 כפון סוכרס וענ : 
ושואלין. ותן טל ומטר, פון כקקס: 
והבדלה בחונן הדעת. ככונפי סכק 
6תס סוננסגו: | נמ' מתוך שהיא 
חכמה. ססכס יודע | (סכדיל = כין 
קלס כמוכ וכין טמ לטסוכ: בין 
שתי אותיות. כין סמי סזקכלות: 
במילתה מיחא גדולה היא. כמקוס 
טפריכס נקמס דכר גדול סו: שתי 
נקמות הללו למה אחת לרעה. לסנקס 
מן סעכו"ס פנ קכלו פת סתולם?: 
ואחת לטובה. כדסמכינן כנ"ק (לף 
) מפסרן סופיע וספקיר ממונן 
ליסרפ, סור קנ שרלל סנגם טור 
טל עכו"ס פטוכ: הופיע. גלס 
וספקיר, כסנ קנכו 6 סתולס: 
! העשירו, נקטת יין: קבעוה על 
הכום, | ולו נסתכם תקנת עורס, 
וכסקזלו | וסעגו | קנעוס כמפלה 
ונסנקו | סילך = ימכוס: בתחלה. 
כסעלו מן סגולס' וסיו למוקיס: 
קדושות. קלוק סיוס: מפני שיכול, 
מסמע פס ירלס טל5 נמזור ולסתפננ, 
סל פס פמכס כתפלס "5 נסומרס 
על סכוס: ואנא שמעית. 6גי סמעתי: 
חוזר | לראש. <ספלס = ולכוס: 
סנכת 


מחזיר לו א"ל לאו ואם היית מחזיר לו מה היו 
עושים לך א"ל היו חותכים את ראשי בסייף 
א"ל והלא דברים ק"ו ומה אתה שהיית עומד 
לפני מלך בשר ודם * שהיום כאן ומחר בקבר 
כך אני שהייתי עומד לפני מלך מלכי המלכים 
הקב"ה שהוא חי וקיים לעד ולעולמי עולמים 
על אחת כמה וכמה מיד נתפיים אותו השר 
ונפטר אותו חסיד לביתו לשלום: אפי' *נחש 
כרוך על עקבו לא יפסיק: אמר רב ששת 
לא שנו ?אלא נחש אבל עקרב פוסק מיתיבי 
נפל ילגוב אריות אין מעידין עליו שמת נפל 


אבל עקרב פוסק. מלועלעי" 

קקער לס סיס נתק 
מרפיע" 3 כנגדו פוסק נפי טנס 
כעלו ככעס מסכוין לסקו ומיסו 
ל מנינו פס פסק עיפזור (כם 
מדנ קפמר וס פסק מחל 
רש לבכ נפסנת ברכס מיס יתזור 
וס" טעס כג' כקקונות ו כג' 
לתכונות סוזר לתמלת סג' כלצות 


כרקסונות ‏ וכעכולס | נסתכוגות 
כדפמרינן לקמן כפלקין. (דף ‏ 73): 
סמר 


לחפירה מלאה נחשים ועקרבים מעידין עליו שמת שאני התם דאגב איצצא 
מזקי. א"ר יצחק דראה שוורים פוסק דתני רב אושעיא * מרחיקין חמשור תם 
חמשים אמה ומשור מועד כמלא עיניו תנא משמיה דר' מאיר ריש תורא 
בדקולא סליק לאגרא ושדי דרגא מתותך אמר שמואל הני מילי בשור 
שחור וביומי ניסן מפני שהשטן מרקד לו בין קרניו. ת"ר = מעשה במקום אחד 
שהיה ערוד והיה מזיק את הבריות באו והודיעו לו לר' חנינא בן דוסא אמר 
להם הראו לי את חורו :יאהו את חורו = נתן עקבו על פי החור יצא ונשכו 
ומת אותו ערוד נטלו על כתפו והביאו לבית המדרש אמר להם ראו בני אין 
ערוד ממית אלא החטא ממית באותה שעה אמרו אוי לו לאדם שפגע בו ערוד 
ואוי לו לערוד שפגע בו ר' חנינא בן דוסא: מתני" >'מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים 'ושאלה בברכת השנים "והבדלה בחונן הדעת "ר"ע אומר 
אומרה ברכה רביעית בפני עצמה רבי אליעזר אומר בהודאה: גמ' מזכירין 
גבורות גשמים* מאי טעמא ! אמר רב יוסף מתוך ששקולה כתחיית המתים 
לפיכך קבעוה בתחיית המתים ושאלה בברכת השנים מאי טעמא אמר רב 
יוסף מתוך שהיא פרנסה לפיכך קבעוה בברכת פרנסה. הבדלה בחונן הדעת 


הא גופא קשיא אמרת המבדיל בתפלה משובח יותר ממי שיבדיל על הכוס אלמא תפלה לחודה 
סגי והדר תני אם הבדיל בוו ובזו עוחו לו ברכות על ראשו וכיון דנפיק ליה בחדא אפטר והויא 
* ברכה שאינה צריכה ואמר רב ואיתימא ר"ל ואמרי לה ר' יוחנן ור"ל דאמרי תרוייהו :כל המברך ברכה 
שאינה צריכה עובר משום לא תשא9 אלא אימא הכי אם הבדיל בזו ולא הבדיל בזו ינוחו לו ברכות 
על ראשו בעא מיניה רב חסדא מרב ששת טעה בוו ובזו *מהו אמר ליה לטעה בזו ובזו חור לראש 


אז תבין יראת ה' ודעת אלהים תמצא, והכי נמי הוה מצי למימר גדולה תחנה שנאמר שמע ה' תחנתי ה' תפלתי 


יקח. [תוספות הרא"ש] 


לא בר דעת הוא, וגרסינן (סנהדרין צב.) א"ר אלעזר כל מי שאין בו דעה אסור לרחם עליו וכו'. [יד רמה, בבא בתרא ח.] 
אחת לטובה. להשפיע להן טובה לישראל תחת שעבודם שנשתעבדו בהן האומות, ואחת לפורענות, להיפרע מאומות העולם על שנשתעבדו בהן. [יד רמה, סנהדרין צב.] 


שמות. [הריטב"א] 


אמר 


עין משפט 
נר מצוה 


ל אב קיי פ"ו ממ 

פפ(ס הנכס טן (סמג 

עסין יט) טוס"ע 6ו"ס סי" 
קד סעיף ג: 

לא ג :מ סיג מהלי 

גירוסין סלכס יז (סמג 

לסוין ) טוט"ע 6ס"ע סי 
יז סעי' כט: 

לב ד ה (פיי" פ"ו עס( 

תפס סמג עטין יט) 

טוס"ע פו"ם סימן קד 

סעיף ד: 

לגר מיי' פ"3 מס' תפס 

סלכס ‏ עו סמג סס 

טוס"ע פֿו"ס סי' קיד סעיי 

:6 


ל זמיי' פס סל' טז סמג 
טס טוק"ע פו"ס סי" 
קיז קע" 6: 
לה חטמיי עס סנכה ד 
יכ סמג סס טוס"ע 
ו"ח סימן נכד סעי' 6: 
לו חי מיי' פ''י פס סלכס מ 
סמג קס טוט"ע פו"ם 
קי' קיד סעי" ס: 
לו כ מייי עס סל' ט קמג 
סס טוס"ע סו" סי" 
קיז סעי' ד: 
לח ל מיי' סס סל' יד סמג 
טס טוט"ע פֿו"ם סי" 
רד סעיף 6: 
לט מ טור פו"ם קס: 
מ גמיי' פ" מסל' כרכות 
סלכס טו סמג עטין כז 
טוק"ע 6ו"ק סי רו קעי' ו 
וכסי' רטו סעי" ד [רב פנפק 
נקמן פ"ס]: 
מא סמפו"ע פו"ס סי" כ5ד 
סעיף 5: 


רב נסים גאון 


אפי' נחש כרוך על 

עקבו לא יפסיק 
אמר רב ששת לא שנו 
אלא נחש אבל עקרב 
פוסק. בתלמוד ארץ 
ישראל פירשו טעמא 
דמלתא ואמרי הא עקרב 
מפסיק למה משום דמחיא 

וחזרה ומחיא: 

באותה שעה אמרו אוי 

לו לאדם שפגע 
בו ערוד ואוי לו לערוד 
שפגע בו ר' חנינא בן 
דוסא. | פירשו | עוד 
בתלמוד ארץ ישראל 
ואמרו מאי עיסקא דהדין 
חברברה אלא כד הוא 
נכית לבר נשא אין בר 
נשא קדים למיא חברברה 
מיית ואין חברברה קדים 
למיא בר נשא מיית אמרון 
ליה תלמידוי רבי ולא 
הרגשתה יבא עלי ממה 
שהיה לבי מכוון בתפלתי 
לא הרגשתי אמר ר' יצחק 
בן אלעזר ברא לו הקב"ה 
מעיין מתחת כפות רגליו 
לקיים מה שנאמר (תהלים 
קמה) רצון יראיו יעשה: 
מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים. פירשו 
בתלמוד | ארץ ישראל 
כשם שתחיי' המתים 
חיים לעולם כך ירידת 
גשמים חיים לעולם רי 
חייא בר אבא שמע ליה 
מן הדא קרייה (הושע ו) 


גליון הש"ם 


גמ' נתן עקבו על פי 

החור. עיין יפס מכפס 

כתענית (פרק ג סימן י!) 
ד"ס מפלתו: 


= 
הגהות וציונים 


6] יש להוסיף וכן": 
3] צ"ל רבה (גליון): 
ג] עיין תוס' ר"ה לג ע"א 
ד"ה הא, שהוא מדרבנן: 
ל] נ"א מוכן (גליון) 
ברש"י שברי"ף כתוב 


גם בנחש "מסוכן": ס] נראה דכאן צ"ל ערוד בניקוד פתח תחת הוי"ו דכן הגיה השיטה מקובצת בחולין וכוונתו 

לחלק בין ערוד שהוא חמור הבר (עיין ר"ה ג ע"א), ובין ערוד היוצא מן הנחש והצב (מנחם משיב נפש): 

ו] [דבורי רש"י נדפסו בטעות וצריך להפכם] (גליון) צ"ל ד"ה קדושות ואח"כ ד"ה בתחלה ואח"כ ד"ה העשירו 

וד"ה קבעוה: ]] ברש"י שברי"ף כשעלו בימי עזרא מן הגולה: פ] לפנינו סוה"א איתא דרק מסתיר מלפניו אבל 

לא יפסיק תפלתו: ט] הרא"ש (סימן יג) העתיק לשון הירושלמי קמרתיח נחש כנגדו פוסק ובירושלמי שלפנינו 
כגי' התוס': '] צ"ל ואם הוא בג' ראשונות (מהר"נ אדלר), ובהרא"ש ואם פופק: 


וכל מי שאין בו דעה אפור לרחם עליו. היכא דידוע דליתיה בדרך ארץ ולא במצות, אסור לפרנסו כל עיקר, דבהדיא תנן (קידושין מ.) וכל שאינו לא במקרא ולא במשנה ולא בדרך ארץ אינו מן הישוב, אלמא 
במילתה מיהא גדולה היא. נקמת הרשעים טובה גדולה היא, כמו שילום שכר טוב לצדיקים ולפיכך נתן בין שני 
טעה בזו ובזו חוזר לראש. פירוש כגון 


שלא הבדיל בתפלה ואכל או עשה מלאכה קודם שהבדיל על הכוס דכיון שטעה אפילו בכוס והוא צריך לחזור ולשלם הרי הוא חוזר לכסדרן, וסימן לדבר (ב"ב צד.) אם בא לנפות מנפה את כולו. [הרשב"א] 


לג. [דז אין עומדין 


שנינו במשנה, שלדעת תנא קמא אומר הבדלה בחונן הדעת, רַבִּי 
עִקִיבָא אומָר אוּמַרְה בִּרְכָה רְבִיעִית כו" בפני עצמה, רבי אליעזר 
אומר בהודאה. 


הגמרא מבררת איך יתכן שנחלקו התנאים היכן אומרים את 
ההבדלה בתפילה, והרי אנשי כנסת הגדולה הם שתיקנו אותה: 
אָמַר ליה רב שָׁמָן בּר אַבָּא לְרַבִּי יוחֶנֶָן, מִפְּדִי - הרי אַנְשִי כְּנָמֶת 
הַגְדוֹלהי הם שתקנוּ לָהָם לושׂראַל כְּרְכות ותפלות, קדוּשות 
[-קידוש של שבת ויום טוב] וְהַבְדּלוֹתײ, ואם כן נָחֲזִי [-נראה] הַיכֶן 
מַקוּן"" - נראה היכן תיקנו את ההבדלה. כלומר, איך נחלקו בזה 
התנאים, הלא היו יכולים לראות היכן רגילים לאומרה מזמן אנשי כנסת 
הגדולה"". מתרצת הגמרא, אַמַר ליה רבי יוחנן, בַּתחִלֶה קְבְעוּהָ אנשי 
כנסת הגדולה בַּתִּפֶלֶה לבדה, לפי שכשעלו מבבל בימי עזרא, היו 
דחוקים בממון ולא רצו להצריכם לקנות יין"'. ואחר כך כשהַעֲשִׁירוּ 
העם והיה בידם לקנות יין, קְבְעוּקָ החכמים עַל הַכפוֹם, ועקרו אותה 
מהתפילה"". ובאותו הזמן שכחו היכן תקנוה אנשי כנסת הגדולה 
בתפילה. אחר כך כששוב הַעֲנוֹ [-נעשו עניים""], חֲזְרוּ החכמים 
וּקְבְעוּהָ בַּתּפלהי. אך כיון ששכחו היכן תקנוה בתחילה בתפילה, 
נחלקו התנאים היכן יאמרוה. מסיים רבי יוחנן, וָאף כשחזרו והענו 
וקבעוה חכמים בתפילה, הָם אֲמְרוּ עוד, שאף על פי כן הַמַבָּדִּיל 
בַּתְּפלה צָרִיךְ שִׁיבְדִּיל גם עַל הפופ, אם יש באפשרותו לקנות יין. 
שבאותה שעה לא עקרו לגמרי את דין ההבדלה על הכוס, אלא אמרו 
רק שאם אין באפשרותו לקנות יין די בהבדלה בתפילה, אבל אם יש 
לו אפשרות צריך להבדיל גם על הכוס 


הגמרא מביאה אמורא נוסף שאמר כן בשם רבי יוחנן: 
אִיתִּמַר נַמִּי - נאמר כן בבית המדרש, אָמַר רַכִּי חייא בַּר אַבָּא, 
אָמַר רַבִּי יוחֶנֶן, אַנְשִי כְּנָסֶת הַגְּדוֹלָה תַּקָנוּ לָהֶם לִִשְׂרָאֵל בְּרְכות 
וּתְפלות, קדוּשות וְהַבְדְּלוֹת. בַּתַּחֵלה קְבָעוהָ אנשי כנסת הגדולה 
בְּתִפְלֶה. הָעָשִירוּ העם לקנות יין, קְבְעוּהָ החכמים עַל הַפוֹם. חֲזְרוּ 


תועלת לישראל. ומהרש"א (פ"6 ד"ס מעפס) ביאר על פי שיטתו [ראה בהערה לעיל], 
שמדברי עולא מוכח שיש בנקמה שיתוף של מידת הר====. וראה עוד בחדש האביב 
(ד"ס נמילתס) בביאור הגמרא. 

בסנהדרין (נ.) הובאו דברי עולא באופן אחר, 'דאמר עולא, שתי הופעיות הללו למה, 
אחת למדת טובה אחת למדת פורענות'. ופירש שם רש"י (ל"ס פתי), שכיון שכתוב 
בפסוק שתי פעמים עקמות' ופעם אחת 'הופיע', הרי זה כאילו כתוב בשתיהן 'הופיע', 
ועל שתי 'הופעות' אלו שואל עולא למה הן. ובתשובת עולא פירש רש"י (ד"ס עונפ), 
שהופעה אחת היא לטובה, מה שסילק שכינתו מאומות העולם והשרה שכינתו על 
ישראל [וקורא לה הכתוב נקמה', כיון שלשון נקמה היינו כל לשון של גמול, ודבר 
זה הוא גמול טוב לישראל], והופעה אחת היא לפורענות מן הגויים ליום הדין, שהקב"ה 
יופיע ויתגלה כדי להנקם מהם. וראה בשיטה מקובצת (ד"ס לפמר וד"ס לטוכס) שגרס גם 
כאן כגירסת הגמרא בסנהדרין, וביאר את המשך הגמרא על פי זה. 

מג. הם עזרא ובית דינו. רמב"ם (נלכות פ" ס"ס). ובהקדמה ליד החזקה כתב, 'בית 
דינו של עזרא הם הנקראים אנשי כנסת הגדולה, והם חגי זכריה ומלאכי דניאל וחנניה 
ומישאל ועזריה ונחמיה בן חכליה ומרדכי וזרובבל, והרבה חכמים עמהם, ומספר כולם 
היה מאה ועשרים זקנים'. 

מד. נקט הבדלות לשון רבים, שהם הבדלה בתפילה והבדלה על הכוס. שפתי חכמים 
(ד"ס קלוקום). 

אף על פי שחלק מן הדברים הם מן התורה, כגון ברכת המזון וקידוש, מכל מקום 
אנשי כנסת הגדולה הם שתיקנו את נוסח הברכות. רשב"א (שו"ת ת"ד סי" כ5ס). והרא"ה 
(ד"ס 6מכ) כתב, שאין הכוונה שכל הברכות תיקנו אנשי כנסת הגדולה, אלא רק את 
רובם, שכן יש ברכות שהם מדאורייתא. 

לענין הבדלה נחלקו הראשונים אם היא מן התורה או מדרבנן. לדעת הרמב"ם (שנת 
פכ"ט ס") חיוב הבדלה הוא מן התורה, והמגיד משנה (פס) הביא בשם יש מפרשים 
שהבדלה היא רק מדרבנן. 

מה. בדקדוקי סופרים (פות ג) הביא גירסא 'נחזי עזרא היכי תקון'. וכן גירסת כמה 
ראשונים, וכן משמע ברש"י (ד"ס קכעוס). 

מו. הגמרא אינה מקשה כן לגבי כל התקנות, אלא רק בדברים הרגילים כל הזמן, 
שאין הדרך לשכוח אותם. תוספות (כנ: ד"ס ונמז), וראה הגהות הב"ח (פס פופ כ). 

מז. אף על פי שלגבי מצות קידוש מצאנו שאפשר לקדש גם על הפת, והרי ודאי 
היה להם פת בשביל לחיות, מכל מקום לא תיקנו להבדיל על הפת, מפני שהבדלה 
לא נתקנה במקום של חיוב סעודה, ורק קידוש שנתקן במקום של חיוב סעודה, שחייבים 
לאכול סעודה בשבת, אמרו שאפשר לקדש על הפת. רא"ה (ד"ס פולו). ולכן לגבי קידוש 
תקנו מתחילה לאמרו גם על הכוס ולא רק בתפילה, אף שהיו עניים, כיון שמי שלא 
היה לו יין היה יכול לקדש על הפת. צל"ח (ד"ס כקמילס). 


פרק חמישי 


ברכות 


העם וְהֶעָנוּ, קבְעוּהָ החכמים בַּתָּפֹקֶּה. וְהַם אָמְרוּ עוד, שהמבדִיל 
בּתִּפַלֶה צְרִיך שִיבְדִיל גם על הַכוֹם. 


הגמרא מביאה אמוראים נוספים שאמרו שצריך להבדיל גם על 
הכוס: 
איתמר נַמָי - וכן נאמר בבית המדרש, רַכָּה |רב יוסף דְאֲמְרִי 
תֶּרְויִוהוּ - שניהם אמרו, הַמַבְדִּיל בַּתִּפְלֶה צַרִיך שִיבְדִּיל גם על 
הפום. 


הגמרא דנה בדין זה, שמלבד ההבדלה בתפילה צריך להבדיל גם 
על הכוס: 
אָמר (רבא) [רִבָּהיי], וּמוֹתְבִינן אַשְׁמַעְתִּיןן - והקשינו על שמועתנו 
זו, שנינו בברייתא, טַעָה ןלא הַזְכִּיר גְבוּרוֹת גֶשָמִים [-משיב הרוח 
ומוריד הגשם] בְּתְחיִית הַמַתִים, |כן אם טעה ולא הזכיר שְאֶלֶה 
[-ותן טל ומטר] בְּבְרְכַת הַשָנִים, מחַזִירִין אוֹתוֹ - מצריכים אותו 
לחזור ולהתפלל. וְאילו אם טעה ולא אמר הַבְדֶּלֶה בְּחוֹנן הַדְּעַת, אִין 
מַחֲזִירִין אותו, מִפָּנִי שָעדיין הוא יכול ל?אוֹמְרָהּ [-את ההבדלה] עַל 
הַפּופיי,. ומשמע מהלשון יכול לאומרה', שכך כוונת הברייתא, אם 
ירצה שלא לחזור ולהתפלל רשאי, מפני שיכול לומר את ההבדלה על 
הכוס ולצאת בכך ידי חובת הבדלה. ומשמע מכך, שאם הבדיל בתפילה 
הפבר יצא יחי חובתו, אינו צריך קהשר ולהפהיל על הכוס. ואם כן 
קשה, כיצד אמרנו שהמבדיל בתפילה צריך להבדיל על הכוסי. מתרצת 
הגמרא, לא ִִּימַָא - אל תאמר בלשון הבייתא מְפָּנִי שיכול 
לְאוּמַרְהּ על הַפופ', שמשמע שאינו חייב לאומרה על הכוס, אֶלָא 
אִימַא - אלא אמור כך, מִפָּנִי שָאומַרְֶה על הַפופ', שהוא חייב 
לאומרה על הכוס, ולכך לא יחזור ויתפלל כששכח לאומרה בתפילהי". 


הגמרא מביאה שמועה נוספת בשם רבי יוחנן שצריך להבדיל גם 
על הכוס: 
אִיתִּמָר נַמִי - וכן נאמר בבית המדרש, אָמָר רְכִּי בְּנָיְמִין בַר יִפֶת, 
שאל רְבִּי יוסִי אֶת רְכִּי יוחַנֶן בצידן, וְאָמְרֵי ?ה - ויש אומרים, 


מח. הטעם שעקרו את ההבדלה מן התפילה, מפני שבאותה שעה היה עיקר החיוב 
לאומרה על הכוס, ואם יאמרוה גם בתפילה יבואו לסמוך על ההבדלה שבתפילה. מילי 
הברכות (ל"ס 2076 

מ בימי יוונים; ריבב"ן (ליס פולו): 

נ. לאחר שהענו קבעוה בתפילה לעולם ואפילו אם יעשירו, כדי שלא תהא ברכת 
הבדלה עוברת מתפילה לכוס ולהיפך. רשב"א (ל"ס ומס). 

נא. שיטה מקובצת (ד"ס פולו). טעם תקנה זו להבדיל גם על הכוס, מבואר בירושלמי 
(פ"ס ס"נ), בשביל לזכות את התינוקות שאינם מתפללים שישמעו הבדלה [ואף שיצא 
כבר ידי חובת הבדלה בתפילה, מותר לו להבדיל על הכוס ואינה ברכה שאינה צריכה, 
כיון שכך היא תקנת חכמים. מילי דברכות (ד"ס 5), עיין שם]. 

אם יש לו יין אסור לו לאכול ולשתות קודם שמבדיל על הכוס, אבל מלאכה מותר 
לו לעשות, כיון שכבר הבדיל בתפילה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס סמנלינ). ואם אין לו 
יין ומצפה שיהיה לו למחר בבוקר יין, נחלקו הראשונים אם צריך להמתין ולא לאכול 
עד למחר, או שיכול לאכול מיד. שו"ע (פו"ס סי" ככו ק"ג). 

נב. גליון ודקדוקי סופרים (פות ע), וכן משמעות הגמרא. 

נג. ואם אין לו כוס להבדיל עליו, צריך לחזור ולהתפלל. רשב"א (ד"ס 6נ) בשם רב 
סעדיה גאון. 

ראה להלן בהערה מה הדין באופן שנזכר קודם שסיים את תפילתו. 

נד. הצל"ח (ד"ס 006) דייק, שרק רבה הקשה קושיא זו על עצמו, אבל רב יוסף שאמר 
אף הוא שצריך להבדיל גם על הכוס לא הקשה כן על עצמו. וביאר הצל"ח, על פי 
מה שנחלקו רבה ורב יוסף בפסחים (קו:), לגבי מי שטעם לפני הבדלה על הכוס האם 
יכול עדיין להבדיל או לא, שרבה אמר שיכול להבדיל, ורב יוסף אמר שאינו יכול 
להבדיל. ואם כן לפי רב יוסף שאם טעם אינו יכול להבדיל, יש לבאר את לשון 
הברייתא 'מפני שיכול להבדיל על הכוס', שהכוונה היא לומר שרק באופן שיכול עדיין 
להבדיל על הכוס, כגון שלא טעם, אזי אינו צריך לחזור ולהתפלל, אבל אם כבר טעם 
צריך לחזור ולהתפלל כיון ששוב אינו יכול להבדיל על הכוס. אבל לפי רבה הרי 
לעולם הוא יכול להבדיל על הכוס, שכן גם אם טעם יכול עדיין להבדיל על הכוס. 
[ואף שלהלן בגמרא מבואר גם לפי רבה שאם טעם קודם הבדלה על הכוס צריך 
לחזור ולהתפלל, מכל מקום אין זה מטעם שאינו יכול להבדיל על הכוס, שהרי לפי 
רבה גם אם טעם יכול להבדיל. וראה להלן בהערה]. 

נה. במלא הרועים (ד"ס 6) כתב, שאין כוונת הגמרא לשנות גירסא, אלא לפרש שאין 
כוונת הברייתא שרשאי להבדיל על הכוס אלא חייב לעשות זאת. וביאר, שנקטה 
הברייתא לשון 'יכול', כדי לחדש שאם אין לו כוס בלילה יכול אף למחר לאומרה על 
הכוס. [אמנם בתוספתא (פ"ג סי"ג) הגירסא 'לא אמר הבדלה בחונן הדעת אומרה על 
הכוס', ולפי זה יתכן שכוונת הגמרא לשנות הגירסא בברייתא]. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


כ 


6) עיל כס:], כ) יכמות = אבל עקרב פוסק. וכוטלו, לפי pסעקכנ‏ מסוכן" נעקון יותר מקנסס מוכן (ישוך: אין מעידין עליו, ומר נ6סתו מת נעניך לספילס 
לינסם, פעמיס סי סלריום רעניס ופין פוכנין 6ותו: נחשים ועקרבים. לו זס מו זס מעידיס עניו סמת, כמ מועד סנתס (יסוך: 
ס) תענית דף כ., ו) עי | אגב איצצא. כסנפל עניסס ודסקס סזיקוסו: שור תם. קנ נגת 6דס: מועד. קנגס ג' פעמיס: בדקולא. סכ קתולין כו מנן כרפקו 
כט. נלס ., ז) [מעג" = ווככ: ושדי דרגא. כו לוק, 606 כלומר סוסר ממנו סרכס: ביומי ניפן. מתוך שעכרו ימי ססתיו טספכך יכקס ועכסיו לולס 6ופס 


קכפ., ג) פספיס קינ:, 
ל) [תופפפ6 פרק ג] 


ז.], מ) קנסדרין 5כ. ע"ט, 
ט) פס ע"ם, י) [טכת 
קנ: ע"ם פקמי" קס: 
קז,], = כ) [קלוטין | 2: 
וע"נן, כ) וספת פ"ג 
לעיל כו: כט., מ)נע' 
קנת קיפ. קיג.], כ) [טכס 
(. מגיל' כס: ע"ג ס:], 
ס) [יומ ע. סוטס מ6.], 
ע) [עי' פירוסו 3ר5"ם] 
פרק ד סי יד, פ) [סולין 
לף קלו.], 5) ירושלמי 
פ"ה סוה"א, ק) ע"ז ב: 
עיי"ש, ל) ד"ה ונחזי. 


הגהות הב"ח 
() גמ' | ניפוי | סיכן 
פיקון. | נ"נ פרק מי 
סמו דף ככ ע'כ גני 
טנילם בעלי | קרי פריך 
מלמוד (מי סכי וע"ם 
כתוק' 0: 


תורה אור השלם 
א) אֶל/ תַּרְבֵּי תְרַבְּר 
ְבְהָה גְבֹהָה יְצַא עָחָק 
מִפִיכֶם כִּי אֶל דַעוֹת וי 
ולו נַתְכְּנוּ עַלְלוּת: 
[שמואל א ב, ג] 
ב) בּיבש קְצִירָהּ 
תִּשְׁכַדְנָה נָשִים בָּאות 
מאירות אוֹתָהּ כִּי לא 
עם בִּינוֹת הוּא על כְּן 
לא יַרַחֲמָנוּ עשהו וצרו 
לא ְחָנְנוּ: |ישעיה כז, יא] 
ג תִּבְאָמו | וְתטעַמו 
ְּהַר | נַחֲלָתְףּ מָכון 
לְשבְמִך | פָּעַלֶם ‏ ײַ 
מִקָדָש אֲרֹני כוֹנגּ ָדי: 
[שמות טו, ז] 

ד אֶל נִקְמוּת יי אֶל 
נקמות הוֹפיע: 
[תהלים צר, א] 

ה) ומר ײַ מִסִנִי בָּא 
רַה מְשעִיר | לְמוֹ 
הפע מָהַר | פָּארְן 


מִימִנוּ אש דֶת לָמו: 
|רברים לג, ב] 


קה יי אֵת אֲשֶׁר יִשָא 
אֶת שְׁמוֹ לָשָוָא: 
[שמות כ, ז| 


החטא ממית. כי לא 
היה | הטרף בחיות 
הרעות, רק מפני חטאו 
של אדם כי נגזר ע 

להיות | טרף לשניהם 
והושם הטרף טבע להם 
גם לטרוף זו את זו. 


מס דספיס זמס דעתו עניו ונכנס 
כו ילר סרע: ערוד. מן סגסק ו350 
3, סנזקקין וס עס זס ויו מסניסס 
עלול : את חורו. קסו יו משס: 
ומת הערוד. מ65תי כס"ג סמכי 
נכמערנ כשסערוד נוקך לת ס6לס 
פס סעכוד קולס למיס מס סלדס 
וס ס6דס קודס למיס מק הערוד, 
וגעקס נס לר' סנינס וננקע מעין 
מפמת עקנו: מתנ" מזכירין 
גבורות גשמים. מקינ סרוס, סליגו 
פון כקסס 606 לעון סזכרס וסכק : 
ושואלין. ופן טל ומטר, לטון כקטס: 
והבדלה בחונן הדעת. ככו5פי סנכת 
פתס פוננסגו: | במ' מתוך שהיא 
חכמה. ססכס יודע | (סכדיל = כין 
קדש כמוכ וכין טמ לטסוכ: בין 
שתי אותיות. כין קמי סוכלוק: 
במילתה מיהא גדולה היא. כמקוס 
סכריכס נקמס דכר גדול סו: שתי 
נקמות הללו למה אחת לרעה. (סנקס 
מן סעכו"ס 550 קכנו פֿת סתולם?: 


י ואחת לטובה. כדסמכינן ככ"ק (דף 


ם) מפסרן סופיע וספקיר ממונן 
ליסרפכ, סור סנ יקרפ טנגס טור 
סל עכו"ס פטוכ: הופיע. גלס 
וספקיר, כסנ קנכו 6 סתולס: 
! העשירו. לקת ייץ: קבעוה על 
הכוס. ולוז נסתכת תקנת עורס, 
וכקסזלו ‏ וסעגו | קנעוס כתפלה 
ונסנקו ‏ סיפך ימכוס: בתחלה. 
כסעכו מן סגולס" וסיו דסוקיס: 
קדושות. קלוק סיוס: מפני שיכול. 
מסמע פס יככס פנ לור ולסתפננ, 
ה פס פמכס כתפנס 55 נפומלס 
על סכוס: ואנא שמעית. 6ני סמעתי: 
חוזר | לראש. | לספס = וכוס: 
סנכת 


מחזיר לו א"ל לאו ואם היית מחזיר לו מה היו 
עושים לך א"ל היו חותכים את ראשי בסייף 
א"ל והלא דברים ק"ו ומה אתה שהיית עומד 
לפני מלך בשר ודם * שהיום כאן ומחר בקבר 
כך אני שהייתי עומד לפני מלך מלכי המלכים 
הקב"ה שהוא חי וקיים לעד ולעולמי עולמים 
על אחת כמה וכמה מיד נתפיים אותו השר 
ונפטר אותו חסיד לביתו לשלום: אפי' *נחש 
כרוך על עקבו לא יפסיק: אמר רב ששת 
לא שנו ?לאלא נחש אבל עקרב פוסק מיתיבי 
נפל ילגוב אריות אין מעידין עליו שמת נפל 


אבל עקרב פוסק. מלוטלמי" 

קקמר לס סיס (תם 
מרפיע" (3 כנגדו פוסק נפי טנס 
כעלו ככעס מסכוין לסקו ומיסו 
ל מנינו פס פסק טימחור (כם 
מל קפעמר וס פסק מחל 
רס 3נ נממנת כרכס מיספ יתזור 
וס" טעס כג' כסקונות ו כג' 
לתכונות סוזל לתמלת סג' כ6כוק 


נרקקוטת ‏ וכעכולס | כקתלכונת 
כדפמרינן נקמן כפרקין (זף (ל): 
סמר 


לחפירה מלאה נחשים ועקרבים מעידין עליו שמת שאני התם דאגב איצצא 
מזקי. א"ר יצחק דראה שוורים פוסק דתני רב אושעיא ‏ מרחיקין "משור תם 
חמשים אמה ומשור מועד כמלא עיניו תנא משמיה דר' מאיר ריש תורא 
בדקולא סליק לאגרא ושדי דרגא מתותך אמר שמואל הני מילי בשור 
שחור וביומי ניסן מפני שהשטן מרקד לו בין קרניו. ת"ר = מעשה במקום אחד 
שהיה ערוד והיה מזיק את הבריות באו והודיעו לו לר' חנינא בן דוסא אמר 
להם הראו לי את חורו הראוהו את חורו * נתן עקבו על פי החור יצא ונשכו 
ומת אותו ערוד נטלו על כתפו והביאו לבית המדרש אמר להם ראו בני אין 
ערוד ממית אלא החטא ממית באותה שעה אמרו אוי לו לאדם שפגע בו ערוד 
ואוי לו לערוד שפגע בו ר' חנינא בן דוסא: מתני' > 'מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים 'ושאלה בברכת השנים "והבדלה בחונן הדעת * ר"ע אומר 
אומרה ברכה רביעית בפני עצמה רבי אליעזר אומר בהודאה: נמ' ממזכירין 
גבורות גשמים* מאי טעמא ! אמר רב יופף מתוך ששקולה כתחיית המתים 
לפיכך קבעוה בתחיית המתים ושאלה בברכת השנים מאי טעמא אמר רב 
יוסף מתוך שהיא פרנסה לפיכך קבעוה בברכת פרנסה. הבדלה בחונן הדעת 
מ'ט א"ר יוסף מתוך שהיא חכמה קבעוה בברכת חכמה ורבנן אמרי 
מתוך שהיא חול לפיכך קבעוה בברכת חו. א"ר אמי גדולה דעה שנתנה 
בתחלת ברכה של חול וא"ר אמי *"גדולה דעה שנתנה בין שתי אותיות 
שנאמר * כי אל דעות ה' וכל מי שאין בו דעה אסור לרחם עליו שנאמר 
6 כי לא עם בינות הוא על כן לא ירחמנו עושהו אמר רבי אלעזר גדול מקדש 
שנתן בין ב' אותיות שנאמר % פעלת ה' מקדש ה' וא"ר אלעזר כל אדם 
שיש בו דעה כאילו נבנה בית המקדש בימיו דעה נתנה בין שתי אותיות 
אֶחָה. בת קש מקדש נתן בין שתי אותיות מתקיף לה רב אחא קרחינאה אלא מעתה גדולה נקמה שנתנה בין שתי 
אותיות שנאמר " אל נקמות ה' אמר ליה אין במילתה מיהא גדולה היא והיינו דאמר עולא שתי נקמות 
לא תשא את שַם + | הללו למה אחת לטובה ואחת לרעה לטובה דכתיב % הופיע מהר פארן לרעה דכתיב "אל נקמות ה' 
אלמ לצא כִי לא שאל נקמות הופיע: רבי עקיבא אומר אומרה ברכה רביעית כו': א"ל רב שמן בר אבא לר' יוחנן מכדי 
אנשי כנסת הגדולה תקנו להם לישראל ברכות ותפלות קדושות והבדלות נחזי 9) היכן תקון א"ל בתחלה 
קבעוה בתפלה העשירו קבעוה על הכום הענו חזרו וקבעוה בתפלה והם אמרו %להמבדיל בתפלה 
צריך שיבדיל על הכום איתמר נמי אמר ר' חייא בר אבא אמר רבי יוחנן אנשי כנסת הגדולה תקנו 
- = להם לישראל ברכות ותפלות קדושות והבדלות בתחלה קבעוה בתפלה העשירו קבעוה על הכוס חזרו 
משנת ראשונים ‏ והענו קבעוה בתפלה והם אמרו המבדיל בתפלה צריך שיבדיל על הכוס איתמר נמי רבה ורב יוסף 
אין ערוד מטית אלא דאמרי תרוייהו המבדיל בתפלה צריך שיבדיל על הכום אמר רבא" ?ומותבינן אשמעתין %טעה 'ולא 
הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים <ושאלה בברכת השנים מחזירין אותו 'והבדלה בחונן הדעת אין 
מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכום לא תימא מפני שיכול לאומרה על הכום אלא אימא 
מפני שאומרה על הכום איתמר נמי אמר רבי בנימין בר יפת שאל ר' יוסי את ר' יוחנן בצידן ואמרי 


אלה ר' שמעון בן יעקב דמן צור את ר' יוחנן ואנא שמעית המבדיל בתפלה צריך שיבדיל על הכוס 


ומב"ן, יקא כו יו אן לא ואמר ליה צריך שיבדיל על הכוס איבעיא להו המבדיל על הכוס מהו שיבדיל בתפלה אמר 
רב נחמן בר יצחק %ק9 וחומר מתפלה ומה תפלה דעיקר תקנתא היא אמרי המבדיל בתפלה צריך 
שיבדיל על הכום המבדיל על הכום דלאו עיקר תקנתא היא לא כ"ש תני ר' " אחא אריכא קמיה דרב 
חיננא המבדיל בתפלה משובח יותר ממי שיבדיל על הכום ואם הבדיל בזו ובזו * ינוחו לו ברכות על ראשו 
הא גופא קשיא אמרת המבדיל בתפלה משובח יותר ממי שיבדיל על הכוס אלמא תפלה לחודה 
והנדלה בחתן הדעת, | סג' והדר תני אם הבדיל בוו ובזו עוחו לו ברכות על ראשו וכיון דנפיק ליה בחדא אפטר והויא 


מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים. כל 
ענין החסדים שבכרכה זו 
מבטל מערכת הכוכבים, 
ולפיכך נקראת ברכת 
גבורות. 

[הריטב"א, תענית ב.] 


ה ?בתכה שאינה צריכה, ואמף רב 


אנחנו | מכירין מעלת 
המנוחה ויודעים להבדיל 

בין קדש לחול. 
[רבינו יונה דף כג: 
מדה"ר] 


רבי אליעזר אומר בהודאה. קודם שיחתום ברכת מודים, וטעם שלו מפני שמודה לשם שזיכה אותו להכיר ולהבדיל 
לפוכך קבעוה בתחיית המתים. לפי ששקולה כתחיית המתים שהוא 
ענין דומה לו, שהזרעים נקברים תחת הקרקע וצומחים על ידי הגשמים ויוצאים בכמה לבושים, והוא ג"כ לראיה על 
תחיית המתים כדאמרינן בכתובות (קיא:) ק"ו מחטה לענין שאמר הכתוב (תהלים עב) ויציצו מעיר כעשב הארץ. 
וגם שבני אדם כשהגשמים נעצרים ומזונותיהם נמנעים הם נחשבים למתים, והקב"ה מחיה 
שנאמר כי אל דעות ה'. בירושלמי קאמר איכא דשמעין לה מהכא 


בין קודש לחול. [רבינו יונה דף כג: מדה"ר] 


[הריטב"א, תענית ב.] 


אותם על ידי הגשמים [הריטב"א, תענית ב.] 


שאינה צריכה עובר משום 


ואיתימא ר"ל ואמרי לה ר' יוחנן ור"ל דאמרי תרוייהו יכל המברך ברכה 
ילא תשא אלא אימא הכי אם הבדיל בזו ולא הבדיל בזו ינוחו לו ברכות 


על ראשו בעא מיניה רב חסדא מרב ששת טעה בזו ובזו > מהו אמר ליה טעה בזו ובזו חור לראש 


לא יפסיק תפלתו: 


אז תבין יראת ה' ודעת אלהים תמצא, והכי נמי הוה מצי למימר גדולה תחנה שנאמר שמע ה' תחנתי ה' תפלתי 


יקח. [תוספות הרא"ש] 


לא בר דעת הוא, וגרסינן (סנהדרין צב.) א"ר אלעזר כל מי שאין בו דעה אסור לרחם עליו וכו'. [יד רמה, בבא בתרא ח.] 
אחת לטובה. להשפיע להן טובה לישראל תחת שעבודם שנשתעבדו בהן האומות, ואחת לפורענות, להיפרע מאומות העולם על שנשתעבדו בהן. [יד רמה, סנהדרין צב.] 


שמות. [הריטב"א] 


אמר 


עין משפט 
נר מצוה 


ל א ב פיי פ"ו מל 

פפ(ס הנכס ט (סמג 

עסין יט) טוס"ע 6ו"ם סי" 
קד סעיף ג: 

לא ג תמי פי"ג מִהֶלי 

גילוטין סנכס יז (סמג 

נפֿון ) טוט"ע 6ס"ע סי 
יז סעי כט: 

לב ד ה (פיי' פ"ו מס( 

תפנס סמג עטין יט) 

טוס"ע פֿו"ם סימן קד 

סעיף ד: 

17 ומייי פנ מס' תפס 

הנכס עו סמג פס 

טופ"ע 6ו"ם סי' קיד סעי' 

:b 


לד זמיי' סס סל' עז סמג 
טס טוק"ע פו"ס סי 
קיז סעי" : 
לה ח ם פיי" עס סנכה 7 
יכ סמג סס טוס"ע 
סו" סימן רלד סעי' 6: 
לו ימי פ"י עס סלכס מ 
סמג סקס טוק"ע פו"ם 
סי" קיל סעי" ס: 
לו כ מייי פס סל' ט סמג 
סס טוק"ע ו" סי" 
קיז סעי' ד: 
לח למי" סס ס(' יד קמג 
עס עוט"ע פֿו"ס סי" 
לד סעיף 6: 
לט מ טור פו"ם קס: 
מ נמיי' פ" מסל' כרכות 
הנכס טו קמג עטין כז 
טוק"ע 6ו"ק סי כו קעי' ו 
וכסי' כטו קעי ד [ככ 56פס 
נקמן פ"מ]: 
מא סעו"ע פו"ם סי ככל 
סעיף 5: 


Ahir 


רב נסים גאון 


אפי' נחש כרוך על 

עקבו לא יפסיק 
אמר רב ששת לא שנו 
אלא נחש אבל עקרב 
פוסק. בתלמוד ארץ 
ישראל פירשו טעמא 
דמלתא ואמרי הא עקרב 
מפסיק למה משום דמחיא 

וחזרה ומחיא: 

באותה שעה אמורו אוי 

לו לאדם שפגע 
בו ערוד ואוי לו לערוד 
שפגע בו ר' חנינא בן 
דוסא. | פירשו | עוד 
בתלמוד ארץ ישראל 
ואמרו מאי עיסקא דהדין 
חברברה אלא כד הוא 
נכית לבר נשא אין בר 
נשא קדים למיא חברברה 
מיית ואין חברברה קדים 
למיא בר נשא מיית אמרון 
ליה תלמידוי רבי ולא 
הרגשתה יבא עלי ממה 
שהיה לבי מכוון בתפלתי 
לא הרגשתי אמר ר' יצחק 
בן אלעזר ברא לו הקב"ה 
מעיין מתחת כפות רגליו 
לקיים מה שנאמר (תהלים 
קמה) רצון יראיו יעשה: 
מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים. פירשו 
בתלמוד ארץ ישראל 
כשם שתחיי" המתים 
חיים לעולם כך ירידת 
גשמים חיים לעולם ר' 
חייא בר אבא שמע ליה 
מן הדא קרייה (הושע ו) 


גליון הש"ם 


גמ' נתן עקבו על פי 

החור. עיין יפס מכפס 

כתענית (פרק ג סימן יז) 
ד"ס מפלתו: 


5 
הגהות וציונים 


6] יש להוסיף וכן": 
3] צ"ל רבה (גליון): 
ג] עיין תוס' ר"ה לג ע"א 
ד"ה הא, שהוא מדרבנן: 
ל] נ"א מוכן (גליון) 
ברש"י שברי"ף כתוב 


גם בנחש "מסוכן": ס] נראה דכאן צ"ל ערוד בניקוד פתח תחת הוי"ו דכן הגיה השיטה מקובצת בחולין וכוונתו 
לחלק בין ערוד שהוא חמור הבר (עיין ר"ה ג ע"א), ובין ערוד היוצא מן הנחש והצב (מנחם משיב נפש): 
ו] [דבורי רש"י נדפסו בטעות וצריך להפכם] (גליון) צ"ל ד"ה קדושות ואח"כ ד"ה בתחלה ואח"כ ד"ה העשירו 
וד"ה קבעוה: !] ברש"י שברי"ף כשעלו בימי עזרא מן הגולה: פ] לפנינו סוה"א איתא דרק מסתיר מלפניו אבל 
ט] הרא"ש (סימן יג) העתיק לשון הירושלמי קמרתיח נחש כנגדו פוסק ובירושלמי שלפנינו 
כגי' התוס': '] צ"ל ואם הוא בג' ראשונות (מהר"נ אדלר), ובהרא"ש ואם פופק: 


וכל מי שאין בו דעה אפור לרחם עליו, היכא דידוע דליתיה בדרך ארץ ולא במצות, אסור לפרנסו כל עיקר, דבהדיא תנן (קידושין מ.) וכל שאינו לא במקרא ולא במשנה ולא בדרך ארץ אינו מן הישוב, אלמא 
במילתה מיהא גדולה היא. נקמת הרשעים טובה גדולה היא, כמו שילום שכר טוב לצדיקים ולפיכך נתן בין שני 
טעה בזו ובזו חוזר לראש. פירוש כגון 


שלא הבדיל בתפלה ואכל או עשה מלאכה קודם שהבדיל על הכוס דכיון שטעה אפילו בכוס והוא צריך לחזור ולשלם הרי הוא חוזר לכסדרן, וסימן לדבר (ב"ב צד.) אם בא לנפות מנפה את כולו. [הרשב"א] 


לג. [ה] אין עומדין 
ששאל רַבִּי שמעון פֶּן ועקב דְּמִן צור אֶת רַבִּי יוֹחָנֶן, ומוסיף רבי 
בנימין בר יפת, וַאֲנָא שִמַעִיִת - ואני שמעתי כששאל אותו, הַמַּבְדִּיל 
בִתּפְלָה צְרִיךְ שׁובְדִּיל גם על הַכוֹם, או לא, וְאָמַר ליה רבי יוחנן, 
צריך שַׁובְדִּיל גם על הַכּוֹם. 


הגמרא דנה באופן הפוך, שהבדיל בתחילה רק על הכוס, האם צריך 
להבדיל גם בתפילה: 
אִיבְּעִיא לְהוּ - הסתפקו בני הישיבה, הַפַבְדִּיל על הפוס קודם 
שהבדיל בתפילה, מהו שִיִבְדִּיל אחר כך גם בַּתַּפְקֶּה. האם כיון שכבר 
הבדיל על הכוס אין צריך להבדיל שוב בתפילה, או לא. פושטת 
הגמרא, אֶמַר רב נחמן בַּר יִצַחָק, יש ללמוד דין זה בקל וְחוֹמַר 
מהבדלה בתפלה, וּמַה הבדלה בתּפלה, דְעִיקֶר תִּקְנְתָּא היא - 
שהיא עיקר התקנה, שכן התקנה האחרונה היתה שלעולם צריך להבדיל 
בתפילה, וגם אם יעשירו, ואילו על הכוס אין צריך להבדיל אלא אם 
יש לו ייןי, ומכל מקום אֶמָרִי [-אמרו חכמים] הַפַּבְדִּיל בַּתִּפַלֶה 
צריף שִיבְדִּיל גם על הַכופ, אם כן, הַמַּבְדִּיל בתחילה רק עַל הַכפוֹס, 
דְלָאו עיקר תִקְִנְתָּא היא - שאינה עיקר התקנה, לא כָּל שָפֶּן שהוא 
צריך אחר כך להבדיל גם בתפילה ולקיים את עיקר התקנה. 


הגמרא מביאה ברייתא נוספת בענין ההבדלה בתפילה ועל הכוס: 
תָּנַי רַבִּי אַחַא אֲרֵיכָאי קמִיה דְּרֵב חִינְנָא - שנה רבי אחא אריכא 
ברייתא לפני רב חיננא, הַמַבְּדִּיל בַּתִּפְלָה בלבד מְשוּבְּח יותר ממִי 
שָיבְדִיל עַל הַכוֹם בלבדי", וְאָם הַבְדִּיל בְּזו וּבְּזו - הן בתפילה והן 
על הכוס, ינוּחוּ 17 בְּרְכות עַל ראשויי. 


מקשה הגמרא, הָא גוּפָא קשָיא - ברייתא זו מצד עצמה קשה היא, 
אָמְרַת בתחילת הברייתא, הַמַבְדִּיל בַּתְּפַלָה מְשוּבְּח יוֹתר ממי 


נו. רשב"א (ד"ס ומס). והשיטה מקובצת (ד"ס כות) כתב, שלכן היא עיקר התקנה, כיון 
שבתחילה כשעלו מבבל תיקנו אותה בתפילה ולא על הכוס, אמנם הרשב"א (שס) הקשה 
על פירוש זה. וראה במילי דבבכום-גד"ס פֿינעיפ) ביישוב דעת השיטה מקובצת. 

נז. הוא רב אחא בר פפא. גמרא (טנת קל.) [וקרוי 'אריכא' על שם שהיה גבוה. 
אחרונים, על פי הגמרא בחולין (ק8:) ובנדה (כל:)]. 

נח. מפני שהבדלה בתפילה היא עיקר התקנה, וכמבואר לעיל. חדש האביב (ד"ס ק"ו). 
נט. ברכת המבדיל היא כבוד שבת, ובשבת נאמר (רקטית 3 ג) 'ויברך אלהים את יום 
השביעי', והנזהר בברכת המבדיל ומכבד את השבת כראוי, ינוחו עליו ברכות שבת גם 
בששת ימי החול. על פי מהרש"א (פ" ד"ס סמכדי). 

ס. מפפוק זה למדו חז"ל (טנועות כפ.) את האיסור להישבע לשוא, כגון הנשבע על 
דבר שהוא ידוע לכל. ובגמרא כאן מבואר לכאורה, שגם המזכיר שם שמים לבטלה, 
כגון האומר ברכה שאינה צריכה, עובר על איסור זה. וכן מבואר ברמב"ם (גרכות פ" 
סט"ו). אמנם התוספות (כ"ס עג. ד"ס ס) כתבו, שאיסור אמירת ברכה שאינה צריכה אינה 
אלא מדרבנן, ופסוק זה שהביאה הגמרא הוא אסמכתא בלבד. וראה עוד מנחת חינוך 
(מכֿוס כ פות ת), מה שהקשה על דעת הרמב"ם. 

סא. הקשה בדקדוקי סופרים (פות 6), מדוע הגמרא לא תירצה בכוונת הברייתא, 
שהמבדיל בתפילה לבדה משובח יותר מהמבדיל על הכוס לבדו, אך אם הבדיל בשתיהן 
ינוחו לו ברכות על ראשו, כיון שהמבדיל בתפילה צריך להבדיל על הכוס, ומחמת כן 
לא שייך בזה ברכה לבטלה, משום שכך תקנו חכמים להבדיל בשתיהן. ויש שתירצו, 
שמהלשון נוחו לו ברכות על ראשו' משמע שאינו מן הדין אלא מעלה בעלמא [כמו 
שכתב המהרש"א (פססיס קס: נתוס' ד"ס פ"מ)], ומשמע שאין תקנת חכמים להבדיל 
בשתיהן, ולפיכך מקשה הגמרא שיש בזה ברכה לבטלה. 

סב. ולפי זה לכאורה כוונת הברייתא היא, אמנם המבדיל בתפילה משובח ממי שהבדיל 
על הכוס, אך זוהי מעלה בעלמא, ובכל ענין אם הבדיל רק באחד מהם [בתפילה או 
בכוס] עשה כדין וינוחו לו ברכות על ראשו, ובלבד שלא יברך על שתיהן שיש בכך 
ברכה לבטלה. וראה באמרי נועם (ד"ס 6ס) ביאור נוסף בזה. 

אך יש להקשות, מדוע נקטה הברייתא לשון 'ינוחו לו ברכות על ראשו' שמשמע שזהו 
רק לפנים משורת הדין, והלא אם יבדיל בשתיהן עובר על איסור ברכה לבטלה. ותירץ 
בחדש האביב (ד"ס פימ), שיכול אדם לומר שכיון שהמברך מתברך, אם ירבה בברכות 
ויברך גם בתפילה וגם על הכוס תחול עליו ברכה, לכך הוסיפה הברייתא ואמרה שרק 
מי שהבדיל באחד מהם ינוחו לו ברכות על ראשו. וראה תירוץ נוסף במילי דברכות 
(ד'"ס 606). 

סג. בסוגייתנו לא מצאנו ברייתא הסוברת שצריך להבדיל גם על הכוס, אלא דעה 


פרק חמישי 


ברכות 


שָיִבְדִיל על הַפום, אַלְמָא - מוכח מזה שתפ?ה לְחוּדָה פַגִי - די 
בהבדלה בתפילה בלבד, ולא הצריכו אותו להבדיל גם על הכוס, וְהַדר 
תָּני - ואחר כך שנה התנא, אם הבדיל כָּזו וּבָּזו ינוחוּ לו בְּרָכוֹת 
עַל ראשו, וִיש להקשות, פִּיוֶן דִנְפִיק ליה בַּחֲדָא - כיון שכבר יצא 
ידי חובת הבדלה באחת מהן [-בתפילה], אִפָּטַר - הרי נפטר מחובת 
הבדלה, וָאם כן, כאשר הוא מבדיל אחר כך שוב על הכוס, הַוְיא - 
הרי היא בְּרְכָה שָאִינָהּ צַרִיכָה [-מחוייבת], וְאָמַר רב, וְאִיתִּימָא - 
וש אומרים שריש לָקיש אמר זאת, וְאֲמְרִי לה - ובני הישיבה אמרו 
אותה כך, רַפִּי יוחַנֶן וריש לֶקיש דְאְמָרִי תִרְוָייהוּ - אמרו שניהם, 
כָּל הַמְבֶרךּ בִרְכָה שַׁאֵינָהּ צְרִיכָה, עוֹבָר משום האיסור שנאמר (פמות 
כ 'לא תשא אֶת שַם ה' אֲלהֶיךְ לַשְׁוְא, כִּי לא יִנקָה ה' אֶת אֲשֶׁר ישָא 


אֶת שָמו לשוא'ל, ואיך שנינו שכשחוזר ומבדיל גם על הכוס ינוחו לו 
ברכות על ראשול*. מתרצת הגמרא, אֶלָא אֵימָא הָכִי - אלא אמור כך 
בלשון הברייתא, אָם הַבְדִּיל בְּזוֹ ולא הַבְדִּיל בְּזוֹ, ינוּחוּ 17 בְּרְכות 
עַל רֹאשוֹי. ולפי ברייתא זו אין צריך להבדיל גם על הכוסלי. 


שנינו בברייתא לעיל, שמי שלא הבדיל בתפילה יבדיל על הכוס. 
הגמרא דנה באופן שטעה עוד, ואכל קודם שהבדיל על הכוס: 
בְּעֵא מִינֵיהּ [-שאל ממנו] רכ חִסִדָּא מרב שׁשַׁת, אם מַעָה אדם 
בְּזוֹ [-בתפילה] וּבְזוֹ [-על הכוסן, ששכח להבדיל בשעת התפילה, ואחר 
כך אכל או שתה קודם שהבדיל על הכוסלי, מַהוּ דינו, האם די לו 
שיבדיל עכשיו על הכוסל", או שמא כיון שטעה בשתיהן, לא די לו 
בהבדלה על הכוס וצריך גם לחזור ולהתפלל ולהבדיל בתפילה". אָמַר 


כך להבדיל על הכוסל'. 


זו נאמרה בשם אמוראים. אולם בפסחים (קס:), הוכיחה הגמרא מברייתא, שהמבדיל 
בתפילה צריך להבדיל גם על הכוס. וראה דקדוקי סופרים שהביא גירסא אחרת בלשון 
הברייתא, בקושיית הגמרא ובתירוצה. ולפי אותה גירסא, מבואר גם בברייתא זו שצריך 
להבדיל גם בתפילה. 

סד. תלמידי רבינו יונה (ד"ס טעס). והרשב"א (ד"ס טעס - סעני) כתב, שהוא הדין אם 
עשה מלאכה קודם שהבדיל על הכוס. 

סה. נחלקו אמוראים בפסחים (קו:) באדם שטעם קודם שהבדיל, האם רשאי להבדיל 
אחר כך. לדעת רבה 'טעם מבדיל', כלומר, גם הטועם קודם הבדלה יכול עדיין להבדיל, 
ואילו רב יוסף אמר 'טעם אינו מבדיל'. ונפסקה ההלכה (שס קז.) כרבה. ושאלת רב 
חסדא היא רק כשיטת רבה, מפני שלפי רב יוסף כיון שכבר אינו יכול להבדיל על 
הכוס, ודאי צריך לחזור ולהתפלל, שהרי כל מה שאמרו שאם לא הבדיל בתפילה אינו 
חוזר ומתפלל, זהו רק משום שיבדיל על הכוס, אבל אדם זה כבר אינו יכול להבדיל 
על הכוס. [אמנם לדעת הרשב"א שהספק הוא גם באופן שעשה מלאכה קודם שהבדיל 
על הכוס, הספק הוא גם לדעת רב יוסף]. 

סו. תלמידי רבינו יונה (ליס טעס). 

סז. ואף על פי שעדיין יכול להבדיל על הכוס גם לאחר שטעם [וכשיטת רבה שהובאה 
בהערה לעיל], מכל מקום כיון שטעה הן בתפילה והן על הכוס, קנסו אותו לחזור 
ולהבדיל בתפילה. תלמידי רבינו יונה (ל"ס טעס). 

בעיקר פירוש הגמרא 'טעה בזו ובזו חוזר לראש', שהכוונה טעה בתפילה ובכוס 
חוזר ואומר את שתיהן, כן מבואר גם מדברי רש"י (ד"ס פוחכ). אולם רבינו יהונתן 
(ד"ס פמכ) הקשה, שהלשון 'חוזר לראש' אינו משמע כן, אלא היה לרב ששת לומר 
'חוזר ומתפלל' [אמנם הוא הבין שמדובר באופן שאין לו כוס, ורק חוזר ומתפלל. 
אך לדעת רש"י חוזר ומתפלל ושוב מבדיל גם על הכוס, ואם כן יש לפרש כוונת 
הגמרא חוזר לראש סדר ההבדלות, וכן משמע ברשב"א (ל"ס טעס - ספט)]. לכך 
פירש, שאף על פי שההלכה היא כתנא קמא שמזכירים את ההבדלה בחונן הדעת, 
מכל מקום בדיעבד יכול להזכיר גם בהודאה, ועל זה שאל רב חסדא באופן שטעה 
בזו ובזו, כלומר שלא הזכיר הבדלה הן בחונן הדעת והן בהודאה, ועדיין לא סיים 
את תפילתו, מה דינו, האם חוזר ל'אתה חונן' ומבדיל שם, או די לו לחזור לברכת 
הודאה. והשיב לו רב ששת שחוזר לראש התפילה, כלומר ל'אתה חונן', מפני ששם 
הוא עיקר ההבדלה [וכן הביא הרשב"א (ד"ס טעס - סכלטון) בשם רב סעדיה גאון, 
שאם נזכר קודם סיום התפילה חוזר ל'אתה חונן', ורק אם סיים תפילתו אין מחזירים 
אותו. וראה שם שחלק על דברי]. וראה במאירי (ד"ס טעס) דעות נוספות בביאור 
הגמרא. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) לעיל כם:], 3) ינמות 
קכ., ג) פסמיס קנ;, 
ל) [תוספתם פרק ג], 
ס) פענית דף 3., 1) פעיל 
כע. נדס מ., 1) [תעני" 
ז.], ס) סנסדרין 5. ע"ט, 
ט) פס ע"ס, י) וסנת 
קנ: ע"ם פסס" קס: 
קן, כ) וקלוטין 2: 
וע"נן, כ) וספת פ"ג 
לעיל כו: כט., מ)וע' 
קנת קים. קיג.], כ) [טנק 
5. מגיל' כס: ע"ג ס:], 
ס) [יועל ע. סוטס מ6.], 
ע) [עי' פירוסו 3ר5"ם] 
פרק ד סי' יד, פ) [סולין 
דף קלו.], 5) ירושלמי 
פ"ה סוה"א, ק) עז ב: 
ציי"ש כ) דיה ונחוי. 


ב" Kg‏ = ?ל = 
הנהות הב"ח 
(9) גמ ניקזי | סיכן 
פיקון. נ"כ פרק מי 
סמתו דף כב ע'כ גני 
טנילם כעני קרי פריך 
מ(מודס נמי סכי וע"ט 
תוקי ל): 


א) אֵל תַּרְבֵּי תְרַבְּר 
נְבְחָה גְבֹהָה יְצָא עָחָק 
מִפִּיכֶם כִּי אֵל דָעוֹת יי 
ולו נַתְכְּנוּ עלְלוֹת: 
[שמואל א ב, ג] 
ב) בִּיבֹשׁ קְצִירָהּ 
תִּשָבַרְנָה נָשִׁים בָּאוֹת 
מְאִירוֹת אוֹתָהּ כִּי לא 
עם בְּינוֹת הוּא על כְּן 
לא יִרְחַמָנוּ עשהו וצרו 
לא ְחֶנְנוּ: [ישעיה כז, יא] 
ג תִבְאָמוּ | תְתִמָעֲמוֹ 
ְּהַר | נַחֲלָתְףּ מָכון 


לְשְבְתֶּך | פְּעַלְתַּ - יי 
מַקְרָש אֶדנִי וננ ירי 


[שמות טו, יז] 

ד אַל נְקָמוֹת ײַ אֶל 
נקמות הוֹפיע: 
[תהלים צד, א] 

ה) ומר י מִסִָי בָּא 
מה משעיר לָמו 
הפע | מָהַר | פָּארֶן 
ְאֶחָה מַרְבָבַת קרֶשׁ 
מִימִינוּ אש דֶת לָמוּ: 
[דברים לג, ב] 
לא תִשָא אֶת שם יי 
אֶהֵףְ לְשָוָא כִּי לא 
נָקָה יי אֵת אֲשֶׁר יְשָא 
אֶת שְׁמוֹ לָשוָא: 
[שמות כ, זן 


משנת ראשונים 


אין עָרוד ממית אלא 
החטא ממית. כי לא 
היה | הטרף ‏ בחיות 
הרעות, רק מפני חטאו 
של אדם כי נגזר עליו 
להיות | טרף לשניהם 


והושם הטרף טבע להם, 


גם לטרוף זו את זו. 
[רמב"ן, ויקרא כו ו] 
מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים. כל 
ענין החסדים שבברכה זו 
מבטל מערכת הכוכבים, 
ולפיכך נקראת ברכת 
גבורות. 
[הריטב"א, תענית ב.] 


והבדלה בחונן הדעת. 
מפני שעל ידי הדעת 
אנחנו | מכירין מעלת 
המנוחה ויודעים להבדיל 
בין קדש לחול. 


[רבינו יונה דף כג:* 


מדה"ר] 


רבי אליעזר אומר בהודאה. קודם שיחתום ברכת מודים, וטעם שלו מפני שמודה לשם שזיכה אותו להכיר ולהבדיל 
לפיכך קבעוה בתחיית המתים. לפי ששקולה כתחיית המתים שהוא 
ענין דומה לו, שהזרעים נקברים תחת הקרקע וצומחים על ידי הגשמים ויוצאים בכמה לבושים, והוא ג"כ לראיה על 
תחיית המתים כדאמרינן בכתובות (קיא:) ק"ו מחטה לענין שאמר הכתוב (תהלים עב) ויציצו מעיר כעשב הארץ. 
וגם שבני אדם כשהגשמים נעצרים ומזונותיהם נמנעים הם נחשבים למתים, והקב"ה מחיה 
שנאמר בי אל דעות ה'. בירושלמי קאמר איכא דשמעין לה מהכא 


בין קודש לחול. [רבינו יונה דף כג: מדה"ו] 


[הריטב"א, תענית ב.] 


אותם על ידי הגשמים [הריטב"א, תענית ב.] 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


קר 


אבל עקרב פוסק. ונוטלו, לפי שסעקלכ מסוכן" (עקוך יופר מסנסס מוכן ליטוך: אין מעידין עליו, לומ (6סתו מת נעניך לסתילס 
לינסף, פעמיס ססין סלריום רעניס ופין פוכנין 6ותו: נחשים ועקרבים. לו זס מו זס מעידיס עניו סמת, כמ מועד סנתס (יטוך: 
אנב איצצא. כסנפל עליסס ולסקס סזיקוסו: שור תם. סנ נגם 6דס: מועד. קנגת ג' פעמיס: בדקולא. סל סמולין כו תכן כר6שו 
ווככ: ושדי דרגא. כו דוק6, 66 כלומר סוסל ממנו סרכס: ביומי ניפן. מתוך שעכרו ימי ססתיו עספרן יכקס ועכטיו לולס 6ופס 


מנפס דספיס זפס דעפו עניו ונכנס 
כו יכל סרע: ערוד. מן סנק ו350 
3, קנזקקין זס עס זס ויו מקניסס 
עלוד : את חורו. קסול יו מקס: 
ומת הערוד. מ65תי כס"ג 6מכי 
נמערנ כשסערוד נוקך 6 ס6לס 
פס סעכוד קולס למיס מת סלדס 
וס ספֿדס קודס למיס מת הערוד, 
וגעקס נס נכ' סיינ וננקע מעין 
מפמת עקנו: מתנ" מזכירין 
גבורות גשמים. מסינ סלופ, עלינו 
לסון כקסס 66 כפון סוכרס ועכק : 
ושואלין. ופן טל ומטר, לטון כקטס: 
והבדלה בחונן הדעת. ככול6י קת 
6תס סוגנתנו: נמ' מתוך שהיא 
חכמה. ססכס יודע | (סכדיל = כין 
קלס לוכ וכין טמ לטסוכ: בין 
שתי אותיות. כין סמי סזקכלות: 
במילתה מיחא גדולה היא. כמקוס 
שפריכס נקמס דכר גדול סו: שתי 
נקמות הללו למה אחת לרעה, (סנקס 
מן סעכו"ס 550 קכפו פֿת סתולם?: 
ואחת לטובה. כדסמכינן כנ"ק (דף 
ם) מפפכן סופיע וספקיר ממונן 
לישר ,56‏ סור סכ ישר6ל טנגם טור 
סל עכו"ס פטור: הופיע. גלס 
וספקיר, כסל6 קכלו 6 ספולס: 
? העשירו. קנ יין: קבעוה על 
הכוס. וו נשתכת תקנת עולק, 
וכקסזלו ‏ וסעגו | קכעוס כספעס 
ונסלקו | סילך = י)מכוס: | בתחלה. 
כסעלו מן סגולס' וסיו דפוקיס: 
קדושות. קלוק סיוס: מפנו שיכול. 
מסמע פס ירנס פנ נסזור ולסתפננ, 
ה פס מרס בפנס "5 נפומרס 
על סכוס: ואנא שמעית. 6ני קמעתי: 
חר לראש. <תפלס | וללוס: 
סנכת 


מחזיר לו א"ל לאו ואם היית מחזיר לו מה היו 
עושים לך א"ל היו חותכים את ראשי בסייף 
א"ל והלא דברים ק"ו ומה אתה שהיית עומד 
לפני מלך בשר ודם * שהיום כאן ומחר בקבר 
כך אני שהייתי עומד לפני מלך מלכי המלכים 
הקב"ה שהוא חי וקיים לעד ולעולמי עולמים 
על אחת כמה וכמה מיד נתפיים אותו השר 
ונפטר אותו חסיד לביתו לשלום: אפי' *נחש 
כרוך על עקבו לא יפסיק: אמר רב ששת 
לא שנו ?אלא נחש אבל עקרב פוסק מיתיבי 
נפל ילגוב אריות אין מעידין עליו שמת נפל 


אבל עקרב פוסק. מלועלמי" 

קסעל לס סיס נתק 
מרתיע (3 כנגדו פוסק נפי טנס 
כעלו ככעס מסכוין לסקו ומיסו 
ל מנינו פס פסק סימחור (כם 
מל קפמר וס פסק מחל 
רש לבכ נתסנת ברכס מיס יזור 
וס" טעס כג' כקקונות ו כג' 
לתכונות סוזר (תסלק סג' 63כוק 


כרססונות | וכעכולס | נססכוגות 
כדפמרינן לקמן כפרקין. (דף ‏ 3): 
סמר 


לחפירה מלאה נחשים ועקרבים מעידין עליו שמת שאני התם דאגב איצצא 
מזקי. א"ר יצחק דראה שוורים פוסק דתני רב אושעיא 5 מרחיקין "משור תם 
חמשים אמה ומשור מועד כמלא עיניו תנא משמיה דר' מאיר ריש תורא 
בדקולא סליק לאגרא ושדי דרגא מתותך אמר שמואל הני מילי בשור 
שחור וביומי ניםן מפני שהשטן מרקד לו בין קרניו. ת"ר = מעשה במקום אחד 
שהיה ערוד והיה מזיק את הבריות באו והודיעו לו לר' חנינא בן דוסא אמר 
להם הראו לי את חורו הראוהו את חורו * נתן עקבו על פי החור יצא ונשכו 
ומת אותו ערוד נטלו על כתפו והביאו לבית המדרש אמר להם ראו בני אין 
ערוד ממית אלא החטא ממית באותה שעה אמרו אוי לו לאדם שפגע בו ערוד 
ואוי לו לערוד שפגע בו ר' חנינא בן דוסא: מתני" >'מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים 'ושאלה בברכת השנים "והבדלה בחונן הדעת % ר"ע אומר 
אומרה ברכה רביעית בפני עצמה רבי אליעזר אומר בהודאה: נמ' מזכירין 
גבורות גשמים* מאי טעמא ! אמר רב יוסף מתוך ששקולה כתחיית המתים 
לפיכך קבעוה בתחיית המתים ושאלה בברכת השנים מאי טעמא אמר רב 
יוסף מתוך שהיא פרנסה לפיכך קבעוה בברכת פרנסה. הבדלה בחונן הדעת 
מ'ט א"ר יוספף מתוך שהיא חכמה קבעוה בברכת חכמה ורבנן אמרי 
מתוך שהיא חול לפיכך קבעוה בברכת חול. א"ר אמי גדולה דעה שנתנה 
בתחלת ברכה של חול וא"ר אמי *"גדולה דעה שנתנה בין שתי אותיות 
שנאמר * כי אל דעות ה' וכל מי שאין בו דעה אסור לרחם עליו שנאמר 
0 כי לא עם בינות הוא על כן לא ירחמנו עושהו אמר רבי אלעזר גדול מקדש 
שנתן בין ב' אותיות שנאמר % פעלת ה' מקדש ה' וא"ר אלעזר כל אדם 
שיש בו דעה כאילו נבנה בית המקדש בימיו דעה נתנה בין שתי אותיות 
מקדש נתן בין שתי אותיות מתקיף לה רב אחא קרחינאה אלא מעתה גדולה נקמה שנתנה בין שתי 
אותיות שנאמר " אל נקמות ה' אמר ליה אין במילתה מיהא גדולה היא והיינו דאמר עולא שתי נקמות 
הללו למה אחת לטובה ואחת לרעה לטובה דכתיב % הופיע מהר פארן לרעה דכתיב "אל נקמות ה' 
אל נקמות הופיע: רבי עקיבא אומר אומרה ברכה רביעית כו': א"ל רב שמן בר אבא לר' יוחנן מכדי 
אנשי כנסת הנדולה תקנו להם לישראל ברכות ותפלות קדושות והבדלות נחזי 9) היכן תקון א"ל בתחלה 
קבעוה בתפלה העשירו קבעוה על הכום הענו חזרו וקבעוה בתפלה והם אמרו '*המבדיל בתפלה 
צריך שיבדיל על הכום איתמר נמי אמר ר' חייא בר אבא אמר רבי יוחנן אנשי כנסת הגדולה תקנו 
להם לישראל ברכות ותפלות קדושות והבדלות בתחלה קבעוה בתפלה העשירו קבעוה על הכוס חזרו 
והענו קבעוה בתפלה והם אמרו המבדיל בתפלה צריך שיבדיל על הכוס איתמר נמי רבה ורב יוסף 
דאמרי תרוייהו המבדיל בתפלה צריך שיבדיל על הכום אמר רבא" > ומותבינן אשמעתין %טעה 'ולא 
הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים <ושאלה בברכת השנים מחזירין אותו 'והבדלה בחונן הדעת אין 
מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכום לא תימא מפני שיכול לאומרה על הכום אלא אימא 
מפני שאומרה על הכום איתמר נמי אמר רבי בנימין בר יפת שאל ר' יוסי את ר' יוחנן בצידן ואמרי 


ילה ר' שמעון בן יעקב דמן צור את ר' יוחנן ואנא שמעית המבדיל בתפלה צריך שיבדיל על הכוס 


או לא ואמר ליה צריך שיבדיל על הכוס איבעיא להו המבדיל על הכום מהו שיבדיל בתפלה אמר 
רב נחמן בר יצחק %ק9 וחומר מתפלה ומה תפלה דעיקר תקנתא היא אמרי המבדיל בתפלה צריך 
שיבדיל על הכום המבדיל על הכום דלאו עיקר תקנתא היא לא כ"ש תני ר' "אחא אריכא קמיה דרב 
חיננא המבדיל בתפלה משובח יותר ממי שיבדיל על הכום ואם הבדיל בזו ובזו * ינוחו לו ברכות על ראשו 
הא גופא קשיא אמרת המבדיל בתפלה משובח יותר ממי שיבדיל על הכוס אלמא תפלה לחודה 
סגי והדר תני אם הבדיל בזו ובזו ינוחו לו ברכות על ראשו וכיון דנפיק ליה בחדא אפטר והויא 
ברכה שאינה צריכה ואמר רב ואיתימא ר"ל ואמרי לה ר' יוחנן ור"ל דאמרי תרוייהו :כל המברך ברכה 
שאינה צריכה עובר משום "לא תשא" אלא אימא הכי אם הבדיל בוו ולא הבדיל בזו ינוחו לו ברכות 


לא יפסיק תפלתו: 


אז תבין יראת ה' ודעת אלהים תמצא, והכי נמי הוה מצי למימר גדולה תחנה שנאמר שמע ה' תחנתי ה' תפלתי 


יקח. [תוספות הרא"ש] 


לא בר דעת הוא, וגרסינן (סנהדרין צב.) א"ר אלעזר כל מי שאין בו דעה אסור לרחם עליו וכו'. [יד רמה, בבא בתרא ח.] 
אחת לטובה. להשפיע להן טובה לישראל תחת שעבודם שנשתעבדו בהן האומות, ואחת לפורענות, להיפרע מאומות העולם על שנשתעבדו בהן. [יד רמה, סנהדרין צב.] 


שמות. [הריטב"א] 


על ראשו בעא מיניה רב חסדא מרב ששת טעה בזו ובזו > מהו אמר ליה לטעה בזו ובזו חור לראש 


אמר 


עין משפט 
נר מצוה 


ל א ב פיי" פ"ו מסל' 

פפ(ס הנכס ט (סמג 

עסין יט) טוס"ע 6ו"ם סי" 
קד סעיף ג: 

לא ג פיי" פי"ג מסל' 

גירוסין סנכס יז (סמג 

נפֿוױן ) טוט"ע 6ס"ע סי 
יז סעי' כט: 

לב ד ה (מיי פ"ו מס( 

תפס סמג עטין יט) 

טופ"ע פו"ם סימן קל 

קעיף ד: 

17 ומיי" פ"3 מס' מפ(ה 

סלכס ‏ טו סמג סס 

טוס"ע פֿו"ס סי' קיד סעיי 

0 


ל זמיי' עס סל' טז סמג 
טס טוק"ע פו"ס סי 
קיז קע" 0: 
לה הממי עס סנכס ד 
יכ סמג סס טוס"ע 
סו"ס סימן לד סעי' 6: 
לו ימי פ'י קס סלכס מ 
סמג קס טוס"ע פו"ם 
קי' קיד סעי' ס: 
לו כ מייי עס סל' ט סמג 
סס טוס"ע פו"ס סי" 
קיז סעי' 7: 
לח ל מיי" סס סל' יד סמג 
טס טוס"ע פו"ם סי" 
כל קעיף 6: 
לט מ טור פו"ם קס: 
מ גמיי' פ" מסל' כרכות 
סלכס טו סמג עטין כז 
טוק"ע סוס סי לו קעי' ו 
וכסי' רטיו סעי" ד [רב 56פס 
נקמן פ"מ]: 
מא מפו"ע פו"ס סי כ5ד 
סעיף 5: 


ery 


רב נסים גאון 


אפי' נחש כרוך על 

עקבו לא יפסיק 
אמר רב ששת לא שנו 
אלא נחש אבל עקרב 
פוסק. בתלמוד ארץ 
ישראל פירשו טעמא 
דמלתא ואמרי הא עקרב 
מפסיק למה משום דמחיא 

וחזרה ומחיא: 

באותה שעה אמרו אוי 

לו לאדם שפגע 
בו ערוד ואוי לו לערוד 
שפגע בו ר' חנינא בן 
דוסא. | פירשו | עוד 
בתלמוד | ארץ ישראל 
ואמרו מאי עיסקא דהדין 
חברברה אלא כד הוא 
נכית לבר נשא אין בר 
נשא קדים למיא חברברה 
מיית ואין חברברה קדים 
למיא בר נשא מיית אמרון 
ליה תלמידוי רבי ולא 
הרגשתה יבא עלי ממה 
שהיה לבי מכוון בתפלתי 
לא הרגשתי אמר ר' יצחק 
בן אלעזר ברא לו הקב"ה 
מעיין מתחת כפות רגליו 
לקיים מה שנאמר (תהלים 
קמה) רצון יראיו יעשה: 
מזכירין גבורות גשמים 
בתחיית המתים. פירשו 
בתלמוד | ארץ ישראל 
כשם שתחיי'י המתים 
חיים לעולם כך ירידת 
גשמים חיים לעולם רי 
חייא בר אבא שמע ליה 
מן הדא קרייה (הושע ו) 


----<₪ 7-5 
גליון הש"ם 


גמ' נתן עקבו על פי 

החור. עיין יפס מכפס 

כתענית (פרק ג סימן ז) 
ד"ס מפנתו: 


<< 
הנהות וציונים 


9] יש להוסיף וכו": 
3 צ"ל רבה (גליון): 
ג] עיין תוס' ר"ה לג ע"א 
ד"ה הא, שהוא מדרבנן: 
ל] נ"א מוכן (גליון) 
ברש"י שברי"ף כתוב 


גם בנחש "מסוכן": ס] נראה דכאן צ"ל ערוד בניקוד פתח תחת הוי"ו דכן הגיה השיטה מקובצת בחולין וכוונתו 
לחלק בין ערוד שהוא חמור הבר (עיין ר"ה ג ע"א), ובין ערוד היוצא מן הנחש והצב (מנחם משיב נפש): 
ו] [דבורי רש"י נדפסו בטעות וצריך להפכם] (גליון) צ"ל ד"ה קדושות ואח"כ ד"ה בתחלה ואח"כ ד"ה העשירו 
וד"ה קבעוה: !] ברש"י שברי"ף כשעלו בימי עזרא מן הגולה: פ] לפנינו סוה"א איתא דרק מסתיר מלפניו אבל 
ע] הרא"ש (סימן יג) העתיק לשון הירושלמי קמרתיח נחש כנגדו פוסק ובירושלמי שלפנינו 
כגי' התוס': '] צ"ל ואם הוא בג' ראשונות (מהר"נ אדלר), ובהרא"ש ואם פופק: 


וכל מי שאין בו דעה אפור לרחם עליו. היכא דידוע דליתיה בדרך ארץ ולא במצות, אסור לפרנסו כל עיקר, דבהדיא תנן (קידושין מ.) וכל שאינו לא במקרא ולא במשנה ולא בדרך ארץ איגו מן הישוב, אלמא 
במילתה מיהא גדולה היא. נקמת הרשעים טובה גדולה היא, כמו שילום שכר טוב לצדיקים ולפיכך נתן בין שני 
טעה בזו ובזו חוזר לראש. פירוש כגון 


שלא הבדיל בתפלה ואכל או עשה מלאכה קודם שהבדיל על הכוס דכיון שטעה אפילו בכוס והוא צריך לחזור ולשלם הרי הוא חוזר לכסדרן, וסימן לדבר (ב"ב צד.) אם בא לנפות מנפה את כולו. [הרשב"א] 


עין משפט 
נר מצוה 


מב א מיי' פ"ס מסל' בית 
סנקילס הל : 

מג ב מי' פנ מסל' 

תפלס סנכס י3 סמג 

עסין יט טוס"ע סו"ת סי" 
תכ סעיף 3: 

מד ג מיײי פ"ט מס 

תפלס סל' ז קמג pס:‏ 

מה ד עי" קס הנכס ל 

סמג פס טוק"ע פו"ס 

סימן קלס סעיף 3: 

מו ה מיי' פ'"י מסנכות 

לת סלכס ג סטג 

עטין כז טום"ע פו"ם סימן 
רככ סעיף ג: 

מז ומיי' פ"ט מסל' פפלס 

הל ז כוק"ע מו"ם 

סימן קיג סעיף ט: 

מח ז מי" פ"ה מס 
סקונס סל' 6: 

מט ח מי" פ"3 מס 

ק"ש ס(כס י סמג 

עסין יס טוק"ע פו"ס סי" 
סל סעיף ט: 


רב נסים נאון 


יחיינו | מיומים ונדעה 
נרדפה לדעת את ה' ויבא 
כגשם לנו ובבראשית רבה 
דר' הושעיא (פרשה יג) רי 
חייא בר אבא אמר שקולה 
כנגד תחיית המתים רי 
אבא בריה דר' חייא בר 
אבא אף חכמים קבעו 
אותה בתחיית המתים בזו 
יד ובזו יד בזו פתיחה ובזו 
פתיחה בזו יד (יחזקאל 
לז) היתה עלי יד ה' ובזו 
יד (תהלים קמה) פותח 
את ידך בזו פתיחה 
(יחזקאל לז) הנני פותח 
את קברותיכם ר' יודן 
בשם ר' אלעזר בר אבינה 
בזו שירה ובזו שירה בזו 
שירה (ישעיה מב) ירונו 
יושבי סלע ובזו שירה 
(תהלים סה) יתרועעו אף 
ישירו: אמר ר' זירא 
נקוט דר' חייא בר אבא 
בידך דגמר שמעתתא 
מפומיה דרביה. איתא 
בפרק כיצד מברכין על 
הפירות (דף לח) מה ענין 
בנימין בר יפת אצל ר' 
חייא בר אבא ר' חייא בר 
אבא | דק שמעתא 
מפומיה דרביה ר' חייא 
בר אבא כל ל' יומין הוה 
מהדר לתלמודיה קמיה 
דר' יוחנן רביה ואית 
דכוותה בפ' כיסוי הדם 
(דף פו) דשחיטת חולין 
ובפ' המביא אשם תלוי 
דכריתות (דף כז): 

מודים מודים משתקין 

אותו. בתלמוד 
ארץ ישראל נתנו הפרש 
בזה הדבר ואמרו הדה 
דאיתמר בצבור אבל 
ביחיד תחנונים הם ובגמ' 
דמגילה (ירושלמי פרק ד 
הלכה י) אמרו ודכוותה 

אמן אמן שמע שמע: 


--- == 
הנהות וציונים 


ק] [ברב אלפס וברא"ש 
סדר | המשנה דהכא 
בזה"ל האומר יברכוך 
טובים הרי זה דרך 
המינות האומר על קן 
צפור וכו' וע"ש פירש"י 
ורבינו יונה וכן במה 
שפי' הרא"ש ודע שכסדר 
הזה נשנית ג"כ במשנה 
דמגילה כה ע"א מכוון 
ממש] ‏ (גליון), וע" 
שיטמ"ק שכתב דאיכא 
נוסחי דלא גרסי לה כלל 
הכא בברכות (גם במשנה 
דלקמן לד ע"א) ורק 


התם במגילה הוא דגרסינן לה (עי"ש): 3] דבור תוס' על זה תמצא לקמן לד ע"א ד"ה אמר מודים מודים: ג] בכת"י 
נוסף אתה חסת על אותו ואת בנו אתה חוס ורחם עלינו (וכ"ה בגמ' מגילה כה ע"א ובחנס מחקוהו שם, 
דק"ס) ועיין רמב"ם הל' תפלה פ"ט ה"ז ועיין צל"ח: ל] דבור תוס' על זה תמצא לקמן לד ע"א ד"ה אמר פסוקא: 
ס] [צ"ל פירושא] (גליון) תיבות "והכי פריך" ליתא בדפו"ר ונוסף ע"פ המהרש"ל (דפו"ר): 
גרסאות (בילקוט מפרשים) וברש"ש ובשפתי חכמים: 
מעתיק לשון נקי וז"ל ד"ה ותודיענו ויאמר אותו באתה בחרתנו כשמגיע לותתן לנו, וכשיגיע לוהבדלת 
וקדשת את עמך ישראל בקדושתך יאמר ותתן לנו ה' אלהינו באהבה וכו' וחותם מקדש ישראל 


לג 


אמו כל השנה מי עבדינן כר'ש דהשתא 
נעביד וכו, וסכי פכיך 5"ל ככי 
זירץ 51 סנכס מכלל דפניגי כתמיס, 
ופליך סגמכ6 ונ פניגי וס פליגי 
כננן ‏ וכו': והא פליג ר' עקיבא. 
לומרס כרכס רכיעים לע5מס, ו56טרי' 
למימר סלכס ככ" נפפוקי מדר"ע: 
אטו כל השנה כולה מי עבדינן כר"ע 
דהשתא נעביד כותיה. ד56טליך 
למימר סנכס כר": הלבה. מ"ל 
הנכס דרטיגן לס כפרק6. ומ"ד מטין 
מדרט 55 דרטינן כרכיס, 936 ורוי 
מורינן ליסיד כעשום כר"6 י"כ טסל 
נסיות כ' כסכת. ומ"ד נרסין פורויי 
כמי כ מורינן, ולי עכיד כ מסדרינן 
עוכד?: מודים. סלמיס ב" ביט 
ספל (סיות לסר סקנת: נקוט דר' 
חייא בר אבא בידך. עסו מדקדק 
ננסון ככו, וקוע כו סימניס ענ 
יתסלף כו נרפין! כמטין 16 כמודיס: 
כרחבא. קסיס מדקדק כלטון ככו 
וסומר סעיו כפול סיס, וסע"פ סכלטון 
מסנס קוכסו 03056, | נכפסקיס" 
וכקוכס" על גכ ס5טנ, סול דקדק 
כלסון ככו ול 6מר 5206 כפולס 
סיתס. יק פומכין ‏ סק דרסכל מדסמר 
ר' יסודס. דדייק ספיקי דכנוותיסל 
סי מדרני יסודס. לי מלכנ יסולס, 
וקקי) לי כגוס עוכל, סד6 דכסנ6 
כ כל ככי יסודס מימיו כ ככי 
יסולס נרכי פנעפי ול כ' יסודס 
נסי)ס", ‏ ועוד כולסו מורלי (מי 
דייקו כומר לנר בקס 6ומכו, ועוד 
ליכ נ(מימר מס דדייק יסנ 
לסמעת 5 ספיקי דכנוותם: 
סטין כפול. 36עכסות ‏ זו לפניס 
מז כסיקף עגול לשכ קס: לא 
האי ודענא כו'. 6 (כסין ו 
מודיס וכ מטיס: ותודיענו, * לומל 


זן הנשיא (גליון): ת] הלשון מגומגם, וברש"י שברי"ף 


אמר ליה רבינא לרבא הלכתא מאי אמר 
ליה כי קידוש מה קידוש אף על גב דמקדש 
בצלותא מקדש אכסא אף הבדלה נמי אע"ג 
דמבדיל בצלותא מבדיל אכסא*: ר' אליעזר 
אומר בהודאה: ר' זירא הוה רכיב חמרא 
הוה קא שקיל ואזיל ר' חייא בר אבין בתריה 
אמר ליה ודאי דאמריתו משמיה דר' יוחנן 
הלכה כר' אליעזר ביום טוב שחל להיות 
אחר השבת אמר ליה %! אין > הלכה מכלל 
דפליגי ולא פליני והא פליגי רבנן אימר 
דפליגי רבנן בשאר ימות השנה ביום טוב 
שחל להיות אחר השבת מי פליגי והא פליג 
ר' עקיבא 9 אטו כל השנה כולה מי עבדינן 
כר' עקיבא רהשתא ניקו ונעביד כוותיה כל 
השנה כולה מאי טעמא לא עברינן כרבי 
עקיבא דתמני סרי תקון תשסרי לא תקון 
הכא נמי שב תקון תמני לא תקון אמר ליה לאו 
הלכה אתמר * אלא מטין אתמר " דאתמר ₪ 
ר' יצחק בר אבדימי אמר משום רבינו הלכה 
ואמרי לה מטין ר' יוחנן אמר מודים ור' חייא 
בר אבא אמר נראין אמר ר' זירא נקוט דרבי 
חייא בר אבא בידך = דדייק וגמר שמעתא 
מפומא דמרה שפיר כרחבא דפומבדיתא 
דאמר רחבא "אמר ר' יהודה *הר הבית 
סטיו כפול היה והיה סטיו לפנים מסטיו אמר 
רב יוסף אנא לא האי ידענא ולא האי 
ידענא אלא מדרב ושמואל ידענא דתקינו 
לן מרגניתא בבבל <ותודיענו ה' אלהינו את 
משפטי צדקך ותלמדנו לעשות חקי רצונך 
ותנחילנו זמני ששון וחגי נדבה וזו ותורישנו 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


הלכתא מאי. סמכדיל כתפינס 5ריך עיכדיל על סכוס מו 65: ביום 
טוב שחל להיות אחר השבת, ססין מתפננין תס מונן: ס"ג הלכה 
מכלל דפליגי, ולא פליגי והא פליני רבנן, אימר דפליגי רבנן בשאר 
ימות השנה בייט שחל להיות אחר השבת מי פליגי, והא פליג ר"ע, 


כמקוס ופפן לגו, ונכסיגיע כין קדוקת טכת נקלוסת י"ט וכו' סכדלק 
וקלטת ת עמך ישרפנ כקלושסך י6מר ופפן לגו סי 6לסינו מועדיס 
כסממס וכו', ומסייס מקלם יקכפכ וסומניס: | מתני' האומר. 
כתפנתו: על קן צפור יגיעו רחמיך. סיס קסיו מרסיס ע5מס 


כעפכוניס לסעמיק כלטון ססנוניס, 
ופומריס כפוס ומגון תס ועל קן 
:פור יגיעו כסמיך סלמכת כקנם פת 
סס, 6ו לופר על טוג ס6תס עוקס 
ל יזכר שמך, לו ססומר. מודיס 
מודיס, מסתקין פותו: גמ' שמטיל 
קנאה. לומל על ₪96 מס ול על 
קר כריופיו: מדותיו. מלותיו, וסוb‏ 
כ נרסמיס עסס 66 לסטיל ענ 
ירנ סקי גזכותיו, לסודיע עסס 
עכדיו וסומרי מכופיו וגזרות סקותיו 
5ף כלכרי' סיט נסטן ונעכו"ס (סטיכ 
עליסס ונוער מס כֿוכך כמכֿוס זו6: 
ורכה נמי לחדודי לאביי הוא דכעי. 
קיסינ גו מס שסטעיכ: אי לאו 
דאמרינהו משה. 960 סגלול סגכול 
וסנוכ פסר כ יע פניס ונ יקס 
סוסל (לנליס י): ותקנינהו בתפלה. 
כססתפננ עול על מעל סגולס, 


ג כספר עזרס ((סמיס ע)": הכל בידי 


שמים. כל סנ על ספלס נילי 
סקנ"ם סו, כגון? פכוך קלר עני 
עסיר סכס סוס לכן עסול סכנ 
כידי סמיס סול, מכ כדיק ורקע 
6ינו כ על ידי סמיס, פת זו מסר 
כידו סנ 6דס ונפן לפניו סני דרכיס 
וסו יפר כו ילת טמיס: 
מילתא מילתא ותני לה. כל פינס 
ומיכס סוזר וקוגס מגונס סוי קתוקי 
9 מסתקיין (יס, עפין זס דומה 
למקכל | ענו ספי מנכיות 6 
נמתנופֿך. 6מר פסוק קנס וסני יס 
מסתקינן (יס. דמסזי כעפי כטויות: 
קברותס 


קדושת שבת וכבוד מועד וחגיגת הרגל בין קדושת שבת לקדושת יום טוב 
הבדלת ואת יום השביעי מששת ימי המעשה קדשת הבדלת וקדשת את 
עמך ישראל בקדושתך ותתן לנו וכו: מתני"? י האומר ייע קן צפור 
יניעו רחמיך ועל טוב יזכר שמך דמודים מודים" משתקין אותו: נמ' בשלמא 
מודים מודים משתקין אותו משום דמיחזי כשתי רשויות ועל טוב יזכר שמך 
נמי משמע על הטובה ולא על הרעה " ותנן החייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה אלא על 
קן צפור יגיעו רחמיך מ"ט פליגי בה תרי אמוראי במערבא רבי יוסי בר אבין ורבי יוסי בר זבידא חד 
אמר מפני שמטיל קנאה במעשה בראשית וחד אמר מפני שעושה מדותיו של הקדוש ברוך הוא רחמים 
ואינן אלא גזרות ההוא דנחית קמיה דרבה ואמר אתה חסת על קן צפור אתה חום ורחם עלינו" אמר רבה 
כמה ידע האי צורבא מרבנן לרצויי למריה א"ל אביי והא משתקין אותו תנן ₪ ורבה נמי לחדודי לאביי הוא 
דבעי ההוא דנחית קמיה דר' חנינא 'אמר" האל הגדול הגבור והנורא והאדיר והעזוז והיראוי החזק והאמיץ 
והודאי והנכבד המתין לו עד דסיים כי סיים א"ל סיימתינהו לכולהו שבחי דמרך למה לי כולי האי אנן הני 
תלת דאמרינן אי לאו דאמרינהו משה רבינו באורייתא ואתו אנשי כנסת הגדולה ותקנינהו בתפלה לא 
הוינן יכולין למימר להו ואת אמרת כולי האי ואזלת משל למלך בשר ודם שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והיו 
מקלסין אותו בשל כסף והלא גנאי הוא לו: ואמר * רבי חנינא *'הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים שנאמר 
* ועתה ישראל מה ה' אלהיך שואל מעמך כי אם ליראה אטו יראת שמים מילתא זוטרתא היא והא"ר חנינא 
משום ר' שמעון בן יוחי אין לו להקב"ה בבית גנזיו אלא אוצר של יראת שמים שנאמר > יראת ה' היא 
אוצרו אין לגבי משה מילתא זוטרתא היא דאמר ר' חנינא משל לאדם שמבקשים ממנו כלי גדול ויש לו 
דומה עליו ככלי קטן קטן ואין לו דומה עליו ככלי גדול: מודים מודים משתקין אותו: אמר ר' * זירא "כל 
האומר שמע שמע כאומר מודים מודים דמי מיתיבי הקורא את שמע וכופלה הרי זה מגונה מגונה 
הוא דהוי שתוקי לא משתקינן ליה לא קשיא הא דאמר מילתא מילתא ותני לה והא דאמר פסוקא 
פסוקא" ותני ליה אמר ליה רב פפא לאביי ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה אמר ליה 


1] עיין בחלופי 


חברותא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין תוס' פסחים קה 
צ"ב ד"ה ש"מ (השני), 
3 [סכת קו: וטס נסמן], 
ג) לעיל דף כט], 
ד) עירוכין ‏ דף מו 
ס) [(קמן (ם: פסמיס 
נכ:], ו) פסמיס יג: (כ: 
סוכס מס., ז) מגיס כס,, 
מ) נקמן דף נד. [וp"נ],‏ 
ט) [עילוין יג. מגילה 
קס גזיר גט: זנקיס יג. 
סולין מג: נדס ד: מס.], 
י) עיין תוס' לעיל יב. 
ד"ה אמת ויציב, כ) גלס 
טו: מגילס כה., 0 [ע' 
פוס' מגינס שם ד"יה הכל 
ותוק' גלס שם ד"ה 
הכל], | מ)מגעס מס 
[קוכס (ג], )יא 
ם) מב:, ע) עיין רש"י 
ביצה יא: ד"ה ורחבא, 
פ) כמו בחולין יח:, 
5) תו"כ אחרי פי"ג ה"י. 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' (א"ל אין) 
ק"מ ב ל 
איתמר 0: [ג] רש"י 
ד"ס ס"ג כו' (א"ל ר' 
זירא) תל"מ: [ד] גמ' 
(ותנחילנו זמני ששון 
וחגי נדבה). תליע 
ונ" כרמכ"ס ("ג כס: 


גליון הש"ס 
גמ' אלא מטין אתמר. 


עיין סות דנר פמופנ 
(סימן קיל): | במתני" 


האומר על קן צפור. 

ע' זוס"ק פ' פמור על 

פסוק ללס ונסמס פועיע 

ס'. וכעדרם רכס פרסת 
כי ת5 (פ"ו): 


תורה אור השלם 
א) וְעַתָה יָשְרְאַל מָה ו 
אֶלהֵיףְּ שאֶל מַעַמֶך כִּ 
אם לִרְאָה אֶת + 
אֶלהָף לָלְבֶת | בְּכָל 
רְרְכִי וּלְאַהָבָה אתו 
ולעבד אֶת ַ אלה 
בְּכֶל = לְבְבָד = וּבְכָל 

נַפָשף: [דגריס י, יב] 
ב וְהיָה. אָמונת עַתִיף 
חן ושוּעת | חָכָמַת 
ודָעֵת יִרְאַת ו היא 

אוצָרו: [ישעיה לג, ו] 


ליקוטי רש"י 


אטו כל השנה כולה 
טי עפדים | .כף' 
טקיבא. מכ כככס 
רכיעים נפני עלמס [לעיל 
כט.ן. מטין אתמר. ו 
הנכס ממם פסקי 66 
מעין ססורפס פתר כו" 
דוכויי מורינן (6דס יסיד 
כו' ככ מדרט כפירקי 
כרכיס 65 דרטינן [עירובין 
מו: ע"ש בתוסץ. מטין 
ססוכפס נכתתינס תכ 
כו' ומיסו 6י עניד כסידך 
| מסדרין עוכדס 
[כתובות פד:]. כך נפמכ 
ננית סמלרם מטין פת 
סדין 6סר לנכי כו' 


לכתפ(ס ומיסו לי ענד כו' עכד וכ מסדריין עוכדל וסכי מפרטינן ככנ מטין פֿיממר קנגמרb‏ וסכי פמרי' נסדיb‏ במס' 
[לתוכות] (פד:) [רשב"ם ב"ב קכד:]. נראין. פורויי 5 מוריין וס עסס כו' 62 מסלרינן עונל [עירובין שםן. דדייק 
וגמר שמעתא מפומה דמרה. כקהקמועס יוס מפי ככו מדקלק וקומר נרכו כסגותס פעס פנייס ומכסין סימט. 
כרחבא דפומבדיתא. פסיס מדקדק נסמועמו נדעת ממי קיננס. ר' יהודה. קפק סמעס מככ יסודס לו מככי יסולס 
נסיס דסוס נמי כססו 07 [פסחים נב: וע"ש בגליוןן. יס מפרטיס ספק מקמים דרני יסודס נסיפה ספק מקמים דככ 
יסודס וני ומר 69 כס כמבb‏ פת רכי יסודס נסיפס דס מפומכדים% סוס ונb‏ מנינו שענס נפרן יסרפל ועוד כי 6מרינן 
בעלמ5 דלייק וגמר סמעתת5 מפומיס דרכיס כרפ63 דפומנדיתb‏ סוס (ן למימר דפפילו ספיקי דגברי גריס כדלמכיגן נדר3 


והזמנים (דבש תמר): ] בנחמיה שם ליתא עזרא, ועיין יומא סט ע"ב ועיין טורי אבן מגילה כה ע"א ד"ה 

השתא: *] ברש"י שבע"י נוסף ואתה אלהינו האל הגדול הגבור והנורא: כ] בנדה טז ע"ב איתא גבור או 

חלש חכם או טפש עשיר או עני, ומה שרש"י הוסיף ארוך קצר לבן שחור מקורו במדרש תנחומא פרשת פקודי 

(סימן ג) עיי"ש וכן מתבאר ממ"ש לעיל (לא ע"ב) גבי חנה שהתפללה על בנה לא ארוך ולא גוץ ולא צחור ולא 
גיחור הרי דגם זה בידי שמים: ל] וכ"ה בכת"י ועיין גם ברש"ש: 


יסודס כסכל טוסטין (סולין ים:) ונרפס כעיני מפוס דרנו מונסק סיס ול סיס (ומד מרכ תכ סוס קכי כיס רכי 607 
נספקיס נלרנ יסודס 6סלינל וביצה יא:ן. הר הבית וכו'. רתנס של סר סכית סיתס מוקפת פיכטכפות מיעכ פס ומסוככת 
ssh‏ מפני סגסמיס [סוכה מב:ן. 2'00ע63. סטיו קסיס כסר סנית סקס מתקננין ויוקביס כל לס [פסחים יא:ן. סטיו 
כפול היה. ספילטנb‏ סניג סניג מקפת וכתוך פופו סקף עוד 6סר [שם יג:ן. 6ילעכלות סיכ כו כפונות זו (פניס מוו 
סינ [שם נב:). 56עכלום מקיפות לומו וטנלות תריס סיקף (פגיס עסיקף [סוכה מה.]. על קן צפור יגיעו רחמיך. 
(כנטון סזס) [נפון סווס] רפמיך מגיעין על קן <פור כך סוס ורפס ענינו. ועל טוב יזכר שמך. על עונותיך נולס כך פו 


ססמר טני פעמיס מודיס כשסול כורע מסתקין פוו ונגער מפרם (ס. כשתי רשויות. ומקכל ומודה 6לוס תל 0195 [מגילה כה.|. חייב אדם לברך על הרעה. כקנולינסו כשמסס (כרך על עדת פורענום כלכב קלס [לקמן ס:ן. [המשך בסוף המסכתן 


אין עומדין 


הגמרא דנה להלכה, האם המבדיל בתפילה צריך להבדיל גם על 
הכוס: 
אָמר ליה רְבִינָא לְרְבָא, הלכתא מַאי - מה היא ההלכה, האם 
המבדיל בתפילה צריך להבדיל גם על הכוס או לא*. אִמַר ליה רבא 
לרבינא, דין ההבדלה הוא כִּי קידוּש - כמו בקידוש, מה [-כשם 
שלגבי] קידוּש, אף על גב דמקדש בְּצְלוּתָא [-בתפילה], בברכה 
האמצעית, מכל מקום הדין הוא שמקדש גם אַפְּסָא [-על הכוס], אַף 
לגבי הַבִדֶּלֶָה נמִּי [-גם כן], הדין הוא שאַף על גַּב חִמְבְדִּיל בְּצְלותָא 
[-בתפילה], מכל מקום מַבְדִּיל גם אִפְּסָא [-על הכוס]י. 


א 


שנינו במשנתנו, רִכִּי אֶלִיעְזֶר אוּמַר, אומרים את ההבדלה במוצאי 
שבת בְּהוּדְאָּה [-בברכת 'מודים'], ולא כדעת חכמים שאומרים את 


אשהפבדלה ב'חונן הדעת', ולא כדעת רבי עקיבא שאומרה ברכה רביעית 


בפני עצמה. 


אף במוצאי שבת שחל ביום טוב, יש לומר הבדלה בין קדושת 
שבת לקדושת יום טוב. אך כיון שבתפילת יום טוב אין אומרים ברכת 
'חונן הדעת', דנה הגמרא היכן אומרים את ההבדלה': 
רַכִּי זיִרְא הַוְה רְכִיב חַמְרָא - רבי זירא היה רוכב על חמור, הַוָה 
קא שקיל וְאָזִיֹלי רַבִּי חייא כַּר אָבִין בַּתְרִיהּ - והיה רבי חייא בר 
אבין מהלך אחריו. אָמַר ליה רבי זירא לרבי חייא בר אבין", וְדְּאי 
דְאמריתוּ מַשְמִיה דְּרַכִּי יוחֶנְן - האם אמת הדבר שאתם אומרים 
משמו של רבי יוחנן, הַלְכָה כְּרַבִּי אֶלִיעְזֶר שאומרים את ההבדלה 
בהודאה, בִּיוּם טוב שַחַל להיוֹת מיד לאַחַר הַשִׁבֵּת, שכיון שאין 
אומרים ביום טוב ברכת 'חונן הדעת', ואי אפשר לקיים את דעת חכמים 
[שהלכה כמותם] שאומרים הבדלה ב'חונן הדעת', לכן אומרים את 
ההבדלה בברכת ההודאה, וכדעת רבי אליעזר בכל מוצאי שבת. אָמַר 
ליה רבי חייא בר אבין לרבי זירא, אִיזֶ' - אכן, כך אמר רבי יוחנן, 
שבמוצאי שבת שחל ביום טוב יש לעשות כרבי אליעזר. הקשה רבי 
זירא על לשונו של רבי חייא בר אבין, ה הַלְכְה' מַכְלֶל דִפְלָינִי - 
מהלשון שאמרת 'הלכה כרבי אליעזר ביום טוב שחל להיות אחר 
השבת', משמע שיש בזה מחלוקת וצריך להכריע שההלכה כרבי 
אליעזר, אך הלא אין בזה מחלוקת, אלא לדעת כולם אומרים את 
ההבדלה בהודאה. 


הגמרא מקשה על רבי זירא שאמר שאין בזה מחלוקת: 
מקשה הגמרא על רבי זירא, ולא פְּלִינִי - וכי אין בזה מחלוקת, וְהָא 
ָּלִיגִי רַבָּנְֶך - והלא נחלקו חכמים במשנתנו על דברי רבי אליעזר, 


א. כלומר, לדעת רבי יוחנן (עיל ע") המבדיל בתפילה צריך להבדיל על הכוס, ואילו 
את הברייתא שהובאה לעיל (פס), פירשה הגמרא שכוונתה שאין להבדיל בשניהם. ולכך 
הסתפק רבינא מה היא ההלכה. 

ב. יש להבין, מדוע בקידוש היה הדין קבוע מתחילה שצריך לקדש הן בתפילה והן 
על הכוס, ואילו לגבי הבדלה היתה התקנה בתחילה להבדיל רק בתפילה, ואחר כך 
כשהעשירו היתה התקנה להבדיל רק על הכוס, ורק לאחר מכן תיקנו להבדיל לכתחילה 
בשניהם. וביאר הצל"ח (ד"ס נתמיעס), שלגבי קידוש נדרש מן הכתוב שצריך לקדש על 
היין, כמו שאמרו בפסחים (קו.) 'זכור את יום השבת לקדשו, זוכרהו על היין', ואף 
לפי דעת התוספות (שס ד"ס זוכלסו) שדרשה זו אינה אלא אסמכתא, מכל מקום לדעתם 
לגבי הבדלה לא מצאנו אפילו אסמכתא, ולכן לגבי קידוש היתה התקנה מתחילה לקדש 
על היין. ומה שיש קידוש גם בתפילה מלבד הקידוש על הכוס, אין זו תקנה מיוחדת 
לקדש גם בתפילה, אלא כיון שהתקינו בתפילת שבת שבע ברכות, התקינו שתהא 
הברכה האמצעית מענין קדושת השבת, במקום הברכות האמצעיות של חול, אבל אין 
תקנה זו מצד דין קידוש. וראה שם תירוץ נוסף בדעת הרמב"ם. 

ג. הסוגיא שלפנינו היא מהסוגיות העמומות [לשון דקדוקי סופרים], ורבו בה הקשיים, 
הגירסאות והביאורים. אנו ביארנו על פי הגירסא שלפנינו ורש"י, ובהסתמך על ספר 
קדושה וברכה ועוד אחרונים. 

ד. 'שקיל ואזיל' תרגומו לקח [או נשא] והלך. וכתב בחידושים המיוחסים לר"ן (שנת 
קק: ד"ס סוס) שביאורו, לקח את עצמו והלך. ובפתח עינים (פגיגס ס: ד"ס כני) פירש, 
שהוא מלשון נושא ונותן בהלכה, שכך היה דרכם לישא וליתן בהלכה בדרך. 

ה. דבר שמואל (טו"ת סי קיד), לשם זבח (ל"ס כ'), ועוד אחרונים. וכתב במילי דברכות 
(ד"ס כ'), שהטעם שרבי זירא היה על החמור ורבי חייא בר אבין מהלך, לא משום 


פרק חמישי 


ברכות 


ולדעתם אין אומרים את ההבדלה בהודאה'. מתרצת הגמרא, אימר 
דּפַלְינִי רבָּנֵן - אם יש לך לומר שנחלקו חכמים על רבי אליעזר, זהו 
בְּשְאַר ימות הִשָנֶה, כשחל מוצאי שבת בחול, שכיון שאומרים 
בתפילה ברכת 'חונן הדעת', לכן אמרו חכמים שיאמרו בה את ההבדלה 
ולא בהודאה, אבל בָּיום טוב שַׁחֵל להיות אחר הַשִבֶּת, שאין 
אומרים 'חונן הדעת', מִי פָּלִינִי - וכי הם נחלקו על רבי אליעזר, הלא 
מסתבר שהם מודים לו". 


לג: [א] 


ממשיכה הגמרא ומקשה על דברי רבי זירא שאין בזה מחלוקת, 
וְהָא פָּלִיג - והרי נחלק רַבִּי עַקִיבָא במשנתנו על רבי אליעזר, וסבר 
שאומרים את ההבדלה ברכה רביעית בפני עצמה, ושיטתו הרי שייכת 
גם במוצאי שבת שחל להיות ביום טוב, וכיון שכן הוצרך רבי חייא 
בר אבין לומר שהלכה כרבי אליעזר ולא כרבי עקיבא. 


מתרצת הגמרא, אֲטוּ כָּל הִשָנָה פולֶהּ מי עָבְדִינַז כְּרַבִּי עְקִיבָא 
- וכי בכל השנה כולה [-בכל מוצאי שבת שחל בחול] אנו עושים 
כרבי עקיבא לומר את ההבדלה ברכה רביעית בפני עצמה, דְּהַשְפָּא 
נִיקוּ וְנעָבִיד כְּוְותִיח - שעכשיו יש צד לומר שנקום ונעשה כמותו, 
ולשם כך צריך להשמיע שאין הלכה כמותו. הלא אינו כן, אלא אף 
בכל מוצאי שבת אין הלכה כרבי עקיבא, ואם כן גם במוצאי שבת 
שחל להיות ביום טוב אין צורך לומר שאין ההלכה כמותו. ומוסיפה 
הגמרא לבאר מדוע הדבר פשוט שאין הלכה כרבי עקיבא גם במוצאי 
שבת שחל ביום טוב", שכן פָּל הַשָנָה כוּ?ה [-מוצאי שבת שחל 
בחול], מאי טעָמָא לא עִבְדִינ כְּרַבִּי עָקִיבָא - מהו הטעם שאין 
אנו עושים כרבי עקיבא, הלא הטעם הוא משום ףְאנשי כנסת הגדולה 
תַמָנִי כְרי תִּקוּן תּשַסְרִי לא פתּקוּן - תיקנו שמונה עשרה ברכות ולא 
תיקנו תשע עשרה, כלומר שאין להוסיף ברכה מיוחדת להבדלה, ואם 
כן הָכָא נָמי - גם כאן במוצאי שבת שחל ביום טוב, שב מּקוּן - 
שבע ברכות תיקנו אנשי כנסת הגדולה ביום טוב, אבל מִמָנִי לא תקון 
- שמונה ברכות לא תיקנו, ולכך ודאי שאף במוצאי שבת שחל ביום 
טוב אין לעשות כרבי עקיבא ולהוסיף ברכה מיוחדת להבדלה'. וכיון 
שאין בזה הבדל בין כל השנה ליום טוב, ולעולם שיטת רבי עקיבא 
דחויה היא מן ההלכה, לכן דחה רבי זירא את הלשון 'הלכה כרבי 
אליעזר', כיון שאין לפרש שהכוונה בלשון זו לומר שאין הלכה כרבי 
עקיבא. 


לאחר שביארה הגמרא את תמיהת רבי זירא, היא מביאה את 
תשובתו של רבי חייא בר אבין: 
אָמַר ליה רבי חייא בר אבין לרבי זירא, אכן חכמים לא נחלקו על 
רבי אליעזר, ומכל מקום אמרתי בלשון 'הלכה', משום שיש דעה 


שרבי זירא היה הגדול שבהם, אלא משום שנחרכו שוקיו וההליכה היתה קשה עליו, 
כמבואר בבבא מציעא (פס.). אולם בקדושה וברכה (קמיכת סכעיס ד"ס 6₪6) כתב, שרבי 
חייא בר אבין שאל מרבי זירא. וכן משמע באמרי נועם (סגכ"5 ד"ס סלכס) [וראה בהערה 
להלן ביאור הגמרא לשיטתו]. 

ו. יש שדייקו ברש"י (ד"ס ס"ג) שלא גרס תיבה זו [וראה ביאורי רש"י], וכן הוא בכת"י 
(לקלוקי סופליס פופ ס). וראה בהערה להלן גירסת הגר"א. 

ז. עתה סברה הגמרא, שחכמים חלקו על רבי אליעזר גם במוצאי שבת שחל ביום 
טוב, ולעולם אין לומר את ההבדלה בהודאה, אלא יאמרו אותה בברכה האמצעית 
במקום בחונן הדעת. וכמו שמביאה הגמרא להלן את הנוסח שתיקנו רב ושמואל 
להבדלה בברכה האמצעית. שלמה משנתו (ל"ס וס). 

ח. שהרי טעמם של חכמים לומר הבדלה בחונן הדעת, מפני שהבדלה היא חכמה 
לכן תקנו אותה בברכת חכמה, או מפני שההבדלה היא חול לכן תקנו אותה בברכת 
חול [כמבואר לעיל (ע"6)], אבל במוצאי שבת שחל ביום טוב שלא שייך טעמים אלו, 
שהלא אין אומרים חונן הדעת, יש לומר שמודים חכמים לרבי אליעזר לאמרה בהודאה, 
שהרי עיקר ההבדלה היא הודאה על ההבדלה. על פי מרומי שדה (ד"ס 66), וראה שם 
שהרחיב בזה. 

ט. הגמרא הוצרכה לבאר זאת, מפני שיש לומר, שאף על פי שאין הלכה כרבי עקיבא 
בכל מוצאי שבת, זהו רק מפני שהלכה כחכמים שאומרים אותה בחונן הדעת, אבל 
כשחל מוצאי שבת ביום טוב שאי אפשר לנהוג כחכמים, שמא בזה ההלכה היא כרבי 
עקיבא שאומרים אותה ברכה רביעית בפני עצמה, ולא כרבי אליעזר שאומרים אותה 
בהודאה. שמן רוקח (ד"ס סטו). 

י. כלומר, טעם החולקים על רבי עקיבא, משום שסברו שלא תיקנו ברכה מיוחדת 


עין משפט 
נר מצוה 


מב א מיי' פ"ס מסל' בים 
סנסירס סל' 6: 

מו ב תמי" פ"כ מס 

תפס הנכס ינ סמג 

עסין יט טוס"ע פו"ס סי" 
תכ סעיף כ: 

מד ג מ פיט מס 

תפלס סל' ז קמג pס:‏ 

מה ד מי" קס סנכה ל 

סמג סקס טוק"ע פו"ם 

סימן קכb‏ סעיף 3: 

מו ה מיי' פ"י מסלכות 

ברכות ס(כס ג סמג 

עסין כו טופ"ע פומ סימן 
רככ סעיף ג: 

מו ומייי פ"ט מסלי תפס 

סל' ז טוס"ע פו"ם 

סימן קינ סעיף ט: 

מה ז מיי פ"ס מסל' 
תקונס הל' 6: 

מט ח מי" פ"3 מס 

ק"ש סנכס יל סמג 

עסין יס טוק"ע פו"ס סי" 
סל סעיף ט: 


רב נסים גאון 


יחיינו | מיומים ונדעה 
נרדפה לדעת את ה' ויבא 
כגשם לנו ובבראשית רבה 
דר' הושעיא (פרשה יג) רי 
חייא בר אבא אמר שקולה 
כנגד תחיית המתים ר' 
אבא בריה דר' חייא בר 
אבא אף חכמים קבעו 
אותה בתחיית המתים בזו 
יד ובזו יד בזו פתיחה ובזו 


יד (תהלים קמה) פותח 
את ידך בזו פתיחה 
(יחזקאל לז) הנני פותח 
את קברותיכם ר' יודן 
בשם ר' אלעזר בר אבינה 
בזו שירה ובזו שירה בזו 
שירה (ישעיה מב) ירונו 
יושבי סלע ובזו שירה 
(תהלים סה) יתרועעו אף 
ישירו: אמר ר' זירא 
נקוט דר' חייא בר אבא 
בידך דגמר שמעתתא 
מפומיה דרביה. איתא 
בפרק כיצר מברכין על 
הפירות (דף לח) מה ענין 
בנימין בר יפת אצל ר' 
חייא בר אבא ר' חייא בר 
אבא דיק שמעתא 
מפומיה דרביה ר' חייא 
בר אבא כל ל' יומין הוה 
מהדר לתלמודיה קמיה 
דר' יוחנן רביה ואית 
דכוותה בפ' כיסוי הדם 
(דף פו) דשחיטת חולין 
ובפ' המביא אשם תלוי 
דכריתות (דף כז): 

מודים מודים משתקין 

אותו. בתלמוד 
ארץ ישראל נתנו הפרש 
בוה הדבר ואמרו הדה 
דאיתמר בצבור אבל 
ביחיד תחנונים הם ובגמ' 
דמגילה (ירושלמי פרק ד 
הלכה י) אמרו ודכוותה 

אמן אמן שמע שמע: 


הגהות וציונים 


ל] [ברב אלפס וברא"ש 
סדר ‏ המשנה דהכא 
בזה"ל האומר יברכוך 
טוכים הרי זה ררך 
המינות האומר על קן 
צפור וכו' וע"ש פירש"י 
ורבינו יונה וכן במה 
שפי' הרא"ש ודע שכסדר 
הזה נשנית ג"כ במשנה 
דמגילה כה ע"א מכוון 
ממשן (גליון), = וע" 
שיטמ"ק שכתב דאיכא 
נוסחי דלא גרסי לה כלל 
הכא בברכות (גם במשנה 
דלקמן לד ע"א) ורק 


התם במגילה הוא דגרסינן לה (עי"ש): 3] דבור תוס' על זה תמצא לקמן לד ע"א ד"ה אמר מודים מודים: ג] בכת"י 
נוסף אתה חסת על אותו ואת בנו אתה חום ורחם עלינו (וכ"ה בגמ' מגילה כה ע"א ובחנם מחקוהו שם, 
דק"ס) ועיין רמב"ם הל' תפלה פ"ט ה"ז ועיין צל"ח: 7] דכור תוס' על זה תמצא לקמן לד ע"א ד"ה אמר פסוקא: 
ס] [צ"ל פירושא] (גליון) תיבות "והכי פריך" ליתא בדפו"ר ונוסף ע"פ המהרש"ל (דפו"ר): 
גרסאות (בילקוט מפרשים) וברש"ש ובשפתי חכמים: 
מעתיק לשון נקי וז"ל ד"ה ותודיענו ויאמר אותו באתה בחרתנו כשמגיע לותתן לנו, וכשיגיע לוהבדלת 
וקדשת את עמך ישראל בקדושתך יאמר ותתן לנו ה' אלהינו באהבה וכו' וחותם מקדש ישראל 
ע] בנחמיה שם ליתא עזרא, ועיין יומא סט ע"ב ועיין טורי אבן מגילה כה ע"א ד"ה 
השתא: *] ברש"י שבע"י נוסף ואתה אלהינו האל הגדול הגבור והנורא: 
חלש חכם או טפש עשיר או עני, ומה שרש"י הוסיף ארוך קצר לבן שחור מקורו במדרש תנחומא פרשת פקודי 
(סימן ג) עיי"ש וכן מתבאר ממ"ש לעיל (לא ע"ב) גבי חנה שהתפללה על בנה לא ארוך ולא גוץ ולא צחור ולא 
גיחור הרי דגם זה בידי שמים: ] וכ"ה בכת"י ועיין גם ברש"ש: 


והזמנים (דבש תמר): 


ולא יעשה צדקה, חוץ מיראת שמים שהוא מסור לאדם ואין צריך לממון. [דרשות ר"י אבן שועיב פרשת עקב] 
(מו"ק כח.) בני חיי ומזוני לאו בזכותא תליא מילתא אלא במזלא, הנה יחסו למזל הדברים הגופיים, לא הנפשיים. [דרשות הר"ן הדרוש השמיני] 


לג: 


אטו כל השנה מי עבדינן כר'ע דהשתא 
נעביד וכו. וסכי פכיך -5"ל ככי 
זיל ! סנכס מכננ דפליגי כתמיס, 
ופריך הגמכק ול פניגי וס פניגי 
כנן וכו: והא פליג ר' עקיבא. 
לומרס ברכס רכיעית לעמס, ו5טרי' 
למימר סנכס ככ" ללפוקי מדר"ע : 
אטו כל השנה כולה מי עבדינן כר"ע 
דהשתא נעביד כותיה. דסטכיך 
למימר הנכס ככ": הלכה. מ"ל 
סנכה דרטיגן לס כפרק6. ומ"ד מטין 
מדרט 65 דכטין כרכיס, בנ 6ורויי 
מורינן ניסיד נעטות כר"b‏ ביט טקל 
לסיות כ' כסכת. ומ"ד נרפין פוכויי 
נמי 55 מורינן, ופי עביד 52 מסדרינן 
עונל : מודים. קכמיס כ" ביכ 
סקל לסיות תכ ססנת: נקוט דר' 
חייא בר אבא בידך. קסוb‏ מדקדק 
ננשון ככו, וקוכע כו סימניס 000 
יפסכף כו נרפין! במטין פו כמודיס: 
כרחבא. קסיס מדקדק כנטון כנו 
ופומר סטיו כפול סיס, וע"פ קכלפון 
מסנס קוכסו פנטנס, כפסקיס" 
ונקוכס על גכ סט3, סול דקדק 
ננטון ככו וכ מכ 63056 כפולס 
סיתס, יק פותרין " סל דרתנb‏ מדסמר 
ל' יסודס דדייק ספיקי דכנווסיס ל 
לי מדרני יסולס לי מלכנ יסולס, 
וקסי לי כגוס טוכ, תד דכנ 
רמס כני יסודס מימיו 59 כני 
יסולס כרכי פנעפי ונ כ' יסולס 
נסיפס", ועוד כולסו פמוכלי (מי 
דייקו כומר דנר כקס לומכו, ועוד 
ליכ נמימר מס דדיק שנס 
דסמעת 606 ספיקי דככוותס: 
סטיו כפול, ‏ מטנקות זו פניס 
מזו כסיקף עגול ליט קס: לא 
האי ידענא כו. 69 (כפין ול 
מודיס ול מטיס: ותודיענו, ‏ לומל 


ז] הנשיא (גליון): ק] הלשון מגומגס, וברש"י שברי"ף 


אמר ליה רבינא לרבא הלכתא מאי אמר 
ליה כי קידוש מה קידוש אף על גב דמקדש 
בצלותא מקדש אכסא אף הבדלה נמי אע"ג 
דמבדיל בצלותא מבדיל אכםא*: ר' אליעזר 
אומר בהודאה: ר' זירא הוה רכיב חמרא 
הוה קא שקיל ואזיל ר' חייא בר אבין בתריה 
אמר ליה ודאי דאמריתו משמיה דר' יוחנן 
הלכה כר' אליעזר ביום טוב שחל להיות 
אחר השבת אמר ליה != אין 9 הלכה מכלל 
דפליגי ולא פליני והא פליגי רבנן אימר 
דפליגי רבנן בשאר ימות השנה ביום טוב 
שחל להיות אחר השבת מי פליגי והא פליג 
ר' עקיבא 9 אטו כל השנה כולה מי עבדינן 
כר' עקיבא דהשתא ניקו ונעביד כוותיה כל 
השנה כולה מאי טעמא לא עבדינן כרבי 
עקיבא דתמני סרי תקון תשסרי לא תקון 


הכא נמי שב תקון תמני לא תקון אמר ליה לאו : 


הלכה אתמר * אלא מטין אתמר " דאתמר ₪ 
ר' יצחק בר אבדימי אמר משום רבינו הלכה 
ואמרי לה מטין ר' יוחנן אמר מודים ור' חייא 
בר אבא אמר נראין אמר ר' זירא נקוט דרבי 
חייא בר אבא בידך > דדייק וגמר שמעתא 
מפומא דמרה שפיר כרחבא דפומבדיתא 
דאמר רחבא יאמר ר' יהודה *הר הבית 
סטיו כפול היה והיה סטיו לפנים מסטיו אמר 
רב יוסף אנא לא האי ידענא ולא האי 
ידענא אלא מדרב ושמואל ידענא דתקינו 
לן מרגניתא בבבל :ותודיענו ה' אלהינו את 
משפטי צדקך ותלמדנו לעשות חקי רצונך 
ותנחילנו זמני ששון וחגי נדבה ו ותורישנו 


4 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


הלכתא מאי. סמנליל כתפינס כריך טינדיכ על סכוס פו ל6: ביום 
טוב שחל להיות אחר השבת. טפין מתפננין תס מוגן: ס"ג הלכה 
מכלל דפליני, ולא פליני והא פליגי רבנן, אימר דפליגי רבנן בשאר 
ימות השנה בי"ט שחל להיות אחר השבת מי פליגי, והא פליג ר"ע, 


כמקוס ופפן (כו, ולכטיגיע כין קדוסת סכת (קדוםם י"טן וכו' סכדלת 
וקלטת פמ עמך יטר5ל כקדוטסך ימר ותתן גו ס' 6לסינו מועדיס 
כסמסס וכו', ומייס מקדם יסכנ וסזמניס: | מתני" האומו. 
כתפלתו: על קן צפור יגיעו רחמיך. פנסיס טסיו מרסיס. עלמס 


כממכוניס לסעמיק כלטון מתנוניס, 
וקומריס כקוס וסנון תס ועל קן 
כפור יגיעו כממיך ס6מרם טנס פמ 
סלס, מו ססומר על טוכ קפס עוקס 
ננו יזכר סמך, פו עסומר. מודיס 
מודיס, מסמקין 6ותו: גמ' שמטיל 
קנאה. (ומר על 36 מס ו על 
קר כריותיו: מדותיו. מפותיו, וסוb‏ 
9 (כסמיס עקס 606 (סטיל על 
ירכ סקי גזכותיו, לסודיע עסס 
ענדיו וסומרי מלותיו וגזרות סקותיו 
ף כדכרי' טים פשטן ונעכו"ס (סקיכ 
עליסס ולומר מס כוכך כמכֿוס זן6: 
ורבה נמי לחדודי לאביי הוא דבעי, 
ססינ כו מס ססטינ: אי לאו 
דאמרינהו משה. 250 סגדול סגכור 
וסנוכ חר 63 יס פניס וכ יקס 
סוסל (דנריס י): ותקנינהו בתפלה, 
כקסתפלל עזל6= על מעל סגונס, 
כקפר עורל (סמיס ט)": הכל בידי 
שמים. כל סנ על ספֿדס כידי 
סקנ"ם סו, כגוןP‏ פכוך קר עני 
עסיר מכס סוס (נן ספול סכנ 
ידי סמיס סו6, פנ כדיק ורטע 
6ינו כ על ידי סמיס, פת זו מסר 
כידו סכ 6דס ונפן לפניו סני דרכיס 
וטול | ינסר כו יכלת ממיס: 
מילתא מילתא ותני לה. כל תינס 
ופיכס סוזר וסונס מגונס סוי קתוקי 
ל משתקינן ליס, קפין זס דועס 


, למקנל | ענו סתי מלכיום = 6 
"= למסלופן. פמר פסוק טנס ופני יס 


מסתקינן כיס דמסזי כספי כסוות: 
מנרותס 


קדושת שבת וכבוד מועד וחגיגת הרגל בין קדושת שבת לקדושת יום טוב 
הבדלת ואת יום השביעי מששת ימי המעשה קדשת הבדלת וקדשת את 
עמך ישראל בקדושתך ותתן לנו וכו: מתני'* * האומר "יעל קן צפור 
יניעו רחמיך ועל טוב יזכר שמך דמודים מודים? משתקין אותו: גמ' בשלמא 
מודים מודים משתקין אותו משום דמיחזי כשתי רשויות ועל טוב יזכר שמך 
נמי משמע על הטובה ולא על הרעה " ותנן "חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה אלא על 
קן צפור יגיעו רחמיך מ'ט פליגי בה תרי אמוראי במערבא רבי יוסי בר אבין ורבי יוסי בר זבידא חד 
אמר מפני שמטיל קנאה במעשה בראשית וחד אמר מפני שעושה מדותיו של הקדוש ברוך הוא רחמים 
ואינן אלא גזרות ההוא דנחית קמיה דרבה ואמר אתה חסת על קן צפור אתה חום ורחם עלינו" אמר רבה 
כמה ידע האי צורבא מרבנן לרצויי למריה א"ל אביי והא משתקין אותו תנן ‏ ורבה נמי לחדודי לאביי הוא 
דבעי ההוא דנחית קמיה דר' חנינא 'אמר" האל הגדול הגבור והנורא והאדיר והעזוז והיראוי החזק והאמיץ 
והודאי והנכבד המתין לו עד דסיים כי סיים א"ל סיימתינהו לכולהו שבחי דמרך למה לי כולי האי אנן הני 
תלת דאמרינן אי לאו דאמרינהו משה רבינו באורייתא ואתו אנשי כנסת הגדולה ותקנינהו בתפלה לא 
הוינן יכולין למימר להו ואת אמרת כולי האי ואזלת משל למלך בשר ודם שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והיו 
מקלסין אותו בשל כסף והלא גנאי הוא לו: ואמר * רבי חנינא + 'הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים שנאמר 
* ועתה ישראל מה ה' אלהיך שואל מעמך כי אם ליראה אטו יראת שמים מילתא זוטרתא היא והא"ר חנינא 
משום ר' שמעון בן יוחי אין לו להקב"ה בבית גנזיו אלא אוצר של יראת שמים שנאמר > יראת ה' היא 
אוצרו אין לגבי משה מילתא זוטרתא היא דאמר ר' חנינא משל לאדם שמבקשים ממנו כלי גדול ויש לו 
דומה עליו ככלי קטן קטן ואין לו דומה עליו ככלי גדול: מודים מודים משתקין אותו: אמר ר' > זירא חכל 
האומר שמע שמע כאומר מודים מודים דמי מיתיבי הקורא את שמע וכופלה הרי זה מגונה מגונה 
הוא דהוי שתוקי לא משתקינן ליה לא קשיא הא דאמר מילתא מילתא ותני לה והא דאמר פסוקא 
פסוקא" ותני ליה אמר ליה רב פפא לאביי ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה אמר ליה 


טועה הוא. [הריטב"א] 


ו] עיין בחלופי [הריטב"א, עירובין יג.] 


תלמוד תורה פ"ד ה"ו] 


כ] בנדה טז ע"ב איתא גבור או 


[שיטה מקובצת] 


או חכם או טפש חוץ מיראת שמים. [הריטב"א] 


חברותא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין תוס' פסחים קה 
ע"ב ד"ה ש"מ (השני), 
3) [טכת קו: ופס נסמן], 
₪ לש זןף כע.], 
ד) עירונין | דף מו 
ס) [לקמן (ס: ססמיס 
נכ:], \) פססיס יג: (3: 
סוכס מס., ז) מגינס כס., 
מ) לקמן דף כד. [ו"כ], 
ט) [עיכוכין יג. מנינס 
סס גזיר גע: זנסיס יג. 
מולין מג: נלס ל: מה.], 
*) עיין תוס' לעיל יב. 
דיה אמת ויציב, כ) גלס 
טז: מגילס כס., 3) [ע' 
פוס' מגילס שם דיה הכל 
ומוק' גנלס שם ד"ה 
הכל], | מ)מגעס עס 
[קוכס גג:], 9)יא:, 
ק) מב:, ע) עיין רשיי 
ביצה יא: ד"ה ורחבא, 
פ) כמו בחולין יח:, 
5) תו"כ אחרי פי"ג ה"י. 
הגהות הגר"א 
[א] גמ' (א"ל אין) 
תפ"מ: - [בן פיל 
איתמר 5: [ג] רש"י 
ליס' ה" כו' (אלףי 
זירא) תס"מ: [ד] גמ' 
(ותנחילנו זמני ששון 


וח נדכה). תף"מ 
ונ"כ כרמכ"ס כ"ג (ס: 


גליון הש"ס 
גמ' אלא מטין אתמר. 
עיין תסונת דכר סמו96 
(סיפן קיד): במתני" 
האומר על קן צפור. 
ע' זוס"ק פ' 6מור על 
פסוק לס ונסמס פופיע 
ס'. וכמדרס רכס פרpת‏ 

כי ת5 (פ"ו): 


תורה אור השלם 
א) וְעַתָּה יִשְׂרָאֵל מָה ו 
אֶלְהָי שאל מֶעמָך כ 
אִם לִרְאָה אֶת ײ 
אֶלהֶף לָלְבֶת ‏ בְּכָל 
רָרְכָיו וּלְאהָבָה אתו 
לעב אֶת ײַ אלמ 
בְכֶל = לְבְבְּ = וּבְכָל 

נַפָ/שף: [רברים י, יבן 
ב וְהיֶה אֲמּנַת עַתֶּיף 
חסֶן ישעת חָכְמַת 
ודָעֵת יְְאֵת ו הִיא 

אוצָרו: |ישעיה לג, ון 


Nac Prans 


משנת ראשונים 


מפני | שמטיל קנאה 
במעשה בראשית. 
ונראה לי מפני שהוא 
מיחד השגחה פרטית 
בבעלי חיים, וכבר אמר 
כמתרעם ותעשה אדם 
כדגי הים, הורה שאין 
ההשגחה בבעלי חיים רק 
השגחה מינית לבד, וזהו 
לדעתי מה שאמר בגמ' 
מפני ‏ שמטיל קנאה 
במעשה בראשית, 
והקנאה תסור בהיות כל 
דבר מושגח כפי הראוי. 

[מאירי] 


מפני שעושה מדותיו 
של הקדוש ברוך הוא 
רחמים, ואינן אלא 
גזרות. וכמו שהמלך 
גוזר ויש על העבדים 
לעשות כך יש לנו 


לעשות כל מה שצוה עלינו ואפילו המצות שהם גזירות ולא ידעינן טעמייהו, כגון כלאים ופרה אדומה וכיוצא בהן. 
ועוד דטעמא דקן צפור לאו משום חמלה הוא, דמאי שנא משחיטה שהותרה בהן ולאכול בשרן הילכך האומר כך 
ורבה נמי לחדודי לאביי הוא דבעי. לראות מה ישיבו על דבריו כשפוסק שלא כהלכה. 
שיהו זוכרין מה שלמדו לפניו, ודכוותה בפרק יוצא דופן (נדה מה.). [הויטב"א, יומא מג.] 
יש לרב להטעות את התלמידים בשאלותיו ובמעשים שעושה בפניהם כדי לחדדן, וכדי שידע אם זוכרים הם מה 
שלמדם או אינם זוכרים, ואצ"ל שיש לו רשות לשאול אותם בענין אחר שאין עוסקין בו כדי לזרזם. [ומב"ם הלכות 
משל למלך בשר ודם שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והיו מקלפין אותו בשל כסף 
והלא גנאי הוא לו. אמר הרמב"ם ז"ל לא אמר והיו מקלסין אותו באלף דינרי זהב שיהיה המשל בין מועט למרובה, 
אלא החילוק בין כסף לזהב שהם מינין חלוקין לגמרי כך כל השבחים שאנו יכולים לומר אינן כלל ממין שבח 
ותהלות הבורא יתעלה, כי גבהו ויקרו למעלה למעלה מאלה. והני מילי לאדכורי מעין שבחיה הילכך שתיקותא 
עדיפא לן, אבל לספר נפלאותיו ונסיו וגבורותיו כל המוסיף הרי זה משובח, וזהו כל ספר תהלים ותשכחות הצדיקים. 
הכל בידי שמים. כל ענין האדם אם יהיה עשיר או עני או ארוך או גוץ אוכם [שחור] או חיור 
כתב הראב"ד ז"ל, כל קיום המצות הוא ביד השם, שאם אין 


לאדם בית לא יעשה מעקה ומזוזה, ואם אין לו טלית לא יקיים מצות ציצית, ואם אין לו ממון לא יקנה לולב ושופר 


חוץ מיראת שמים במעשה המצות והעבירות, אין שום חכם חולק שאין למזל יכולת עליהם. וזהו מה שאמרו רז"ל 
וישים בלבנו יראתו ע"ש (דב' ו יג) את ה' אלהיך תירא. ואע"פ שביד האדם היא יראת 


שמים להיות צדיק או רשע, כמו שארז"ל (ברכות לג:) הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים הוא מבקש מאת השם לסייעו כיון שהתחיל ליראה אותו, על דרך מה שאמרו רבותינו (יומא לח:) בא ליטהר מסייעין אותו. [אבודרהם] 


אין עומדין 


הסוברת שלאו 'הַלכָה' אִתִּמַר אֶלָא ‏ מְטִין' אַתָּמַר - שלא נאמרה 
שמועה זו בלשון 'הלכה כרבי אליעזר', אלא בלשון 'מטין' [כמובא 
בסמוך], שמטים את ההוראה כרבי אליעזר, ולכך נקטתי לשון 'הלכה' 
להשמיע שאין לומר 'מטין'. והחילוק בין 'הלכה' ל'מטין' הוא, שאם 
נאמרה השמועה בלשון 'הלכה כרבי אליעזר', הרי זו הלכה ברורה 
ומורים כן ברבים, אך אם נאמר רק 'מטין כרבי אליעזר', אין דורשים 
הלכה זו ברבים, ורק אם בא אחד לפנינו לשאול, אומרים לו לנהוג 
מו 


הגמרא מביאה היכן מצאנו שהלכה זו נאמרה בלשון 'מטין': 
דְּאתְּמרײ - שנאמר בבית המדרש, רַבִּי יִצְחַק בַר אַבְדִּימִי אָמַר 
משוּם [-משמו של] רַכַּינוּ, הַלְכָה כרבי אליעזר במוצאי שבת שחל 
ביום טוב". וְאָמְרִי ?ה - ויש שאמרו שמועה זו בלשון אחרת, מטין 
- מטים ומכריעים את ההלכה כרבי אליעזר במוצאי שבת שחל ביום 
טוב, וכן מורים ליחיד הבא לשאול, אבל אין זו הלכה פסוקה לדרוש 
כן ברבים"י. רְכִּי יוֹחֲנֵן אָמַר, מודים חכמים לרבי אליעזר לגבי מוצאי 
שבת שחל ביום טוב, שאומרים את ההבדלה בהודאה, ואין בזה 
מחלוקת כלל". וְרַבִּי חייא בַר אַבָּא אָמַר בשם רבי יוחנן", נְרְאִין 
דברי רבי אליעזר לגבי מוצאי שבת שחל ביום טוב, אבל אין בזה 
הכרעה גמורה להלכה, וגם ליחיד אין מורים לעשות כן, אלא שאם 
עשה כן אין מחזירים אותוי". 


להבדלה, אלא היא נאמרת בתוך אחת הברכות. ובזה מודים גם חכמים וגם רבי אליעזר, 
ולא נחלקו אלא באיזו ברכה לומר את ההבדלה. ולכן, כיון שנפסקה ההלכה שלא 
כרבי עקיבא, אם כן אין הבדל בין כל מוצאי שבת למוצאי שבת שחל ביום טוב, 
שלעולם ההלכה היא שאין מוסיפים ברכה מיוחדת להבדלה, ואם אי אפשר לנהוג 
כחכמים לאומרה בברכה האמצעית, יש לאומרה בברכת ההודאה כרבי אליעזר. על פי 
שמן רוקח (ד"ס פטו). 

יא. ע"פ קדושה וברכה (סעיכת סכעיס, ד"ס מ3ל (דעפי). וכתב (ל"ס חסו) בטעם הדעה 
שאינה הלכה ברורה אלא רק 'מטין', מפני שאיננו יודעים בבירור שחכמים אינם חולקים 
על רבי אליעזר במוצאי שבת שחל ביום טוב, ורק מסברא אנו אומרים זאת, ויש צד 
לומר שגם ביום טוב החל במוצאי שבת סוברים חכמים שיש לומר הבדלה בברכה 
אמצעית. 

אף שרבי יוחנן עצמו אמר 'מודים חכמים לרבי אליעזר', כפי שהגמרא מביאה בסמוך, 
אך אף בלשון זו יש להסתפק אם כוונתו להלכה גמורה, או שמא כוונתו ל'מטין' 
בלבד, ועל כן אמר רבי חייא בר אבין שכוונת רבי יוחנן להלכה גמורה. על פי קדושה 
וברכה (סעיכת מכמיס, ד"ס וכן). 

פירשנו ענין 'מטין' כרש"י (ד"ס סנכס). וראה להלן בהערה דעה נוספת בביאור לשון 
'מטין'. 

הגר"א (סגסות פופ ) מחק בגמרא לעיל את התיבות 'אמר ליה אין', וביאר בזה (פמני 
נועס ד"ס סנכס), שרבי חייא בר אבין שאל את רבי זירא 'ודאי דאמריתו' וכו' [ראה לעיל 
בהערה, שלפי הגר"א רבי חייא בר אבין היה השואל ולא רבי זירא], והשאלה 'הלכה 
מכלל דפליגי' אינה תשובת רבי זירא לרבי חייא בר אבין, אלא הגמרא שאלה מיד 
על שאלת רבי חייא בר אבין מנין לומר שחכמים נחלקו גם ביום טוב שחל במוצאי 
שבת. ורק לאחר מכן המשיכה הגמרא והביאה את תשובת רבי זירא 'לאו הלכה איתמר 
אלא מטין איתמר'. ולפי ביאור זה, לא השיבה הגמרא כלום על השאלה 'הלכה מכלל 
דפליגי'. [ובכת"י (דקלוקי סופליס ות ז) אין מופיע קטע זה 'א"ל לאו הלכה אתמר אלא 
מטין אתמר']. 

יב. לדעת הגר"א (סגסות פות 3) יש לגרוס 'אתמר', וכן הוא בכת"י (לקלוקי סופליס ות 
פ). ולפי זה זהו מאמר לעצמו ואינו ראיה לענין שלפניו. 

וג. כעין זה מצאנו לעיל (?:) 'איתמר רבי יצחק בר אבדימי משום רבינו אמר הלכה' 
וכו', ושם פירש רש"י (ד"ס מקוס) ש'רבינו' הכוונה לרב, שהיה רבו, ולא לרבי. אמנם 
כאן בהמשך הגמרא מבואר שרב תיקן בבבל לומר את ההבדלה בברכה האמצעית, 
ולא כרבי אליעזר, ואם רבי יצחק בר אבדימי אמר משמו של רב שהלכה כרבי אליעזר, 
נמצא שיש סתירה בדעת רב. וכתב במלא הרועים (ד"ס 66), שצריך לומר שנחלקו 
האמוראים בדעת רב. אמנם גם בגמרא ביבמות (מס.) מצאנו כעין זה, ושם פירש רשיי 
(ד"ס דכי) ש'רבינו' הכוונה לרבי. וראה תוספות (כ"נ פו. ד"ס מי), שמוכיח רבינו תם שהיו 
שני רב יצחק בר אבדימי, אחד רבו של רב ותלמידו של רבי, ואחד בדורות שאחרי 
רב. וכן גירסת רבינו חננאל (ד"ס פיפעכ) 'רב יצחק בר אבדימי משום רבי'. ובירושלמי 
(פ"ס ס"כ) 'רבי יצחק רבה בשם רבי הלכה כרבי אליעזר' וכו'. 

יד. אף כאן, נקטו לשון 'הלכה' רק להוציא מהדעה בסמוך הסוברת 'מטין', ולא באו 
לומר שחכמים חולקים על רבי אליעזר. קדושה וברכה (ל"ס 036. 

טו. לדעה זו הסברא נוטה שחכמים מודים לרבי אליעזר, ומכל מקום כיון שלא התפרש 
מה דעת חכמים, לכך אנו רק מטים כרבי אליעזר, וכמבואר לעיל. 

טז. וכוונתו להלכה גמורה, כפי שפירש רבי חייא בר אבין. על פי קדושה וברכה (ל"ס 
וכן). 

וז. רבי יוחנן היה רבו של רבי חייא בר אבא (סץ (ת:), ושמועה זו אמר רבי חייא 


פרק חמישי 


ברכות 


מצינו שתי שיטות בדעת רבי יוחנן, האם הוא אמר לשון 'מודים' 
או לשון נראין'. עתה רבי זירא מפרש דעתו, באיזו לשון אכן אמר 
בבי קנחנוי: 
אָמַר רַבִּי זַירָא, נְקוט - אחוז את שיטתו דְּרַבִּי חַיָּיא כַּר אַכָּא 
בִּידֶךְּ, שאמר נראין', משום דְּדָיִיק וְגָמַר שִׁמַעַתָּא מִפּוּמָא דְּמָרְהּ 
שְׁפִּיר - שמדקדק ומקבל את השמועה מפי בעל השמועה היטב, וקובע 
סימנים בלשון רבו שלא יתחלף לו עראין' ב'מטין' או ב'מודים'י, כָּמו 
רְחבָא דְפוּמִבְּדִיתָא [-חכם ושמו רחבא הגר בעיר פומבדיתא], שהיה 
מדקדק מאוד בדברי רבו, דְּאָמַר רְחֲבָא, אָמר רַכֵּייי יהודה, הר 
הַבַּיִת סָטיו [-אצטבאני] פָּפוּל הָיָה, כלומר, שתי אצטבאות המיועדות 
לישיבה היו בהר הבית בהיקף עגול סביב סביב, וְהָיָה סטֵיו לְפָנִים 
מִפְּטִיו - אצטבא אחת היתה מקיפה את האצטבא האחרת. ואף על 


לג: [ב] 


הדעות שהובאו עד עתה, נוטות לפסוק כרבי אליעזר במוצאי שבת 
שחל ביום טוב, אך נחלקו עד כמה הוכרע כדבריו. הגמרא מביאה 
דעה שיש לנהוג כחכמים: 
אָמַר רב יוסַף, אֲנָא לא האי יְדעְנָא ולא האי יְדעְנָא - אני אינני 
יודע לא את דברי זה ולא את דברי זהי", בין אלו שהכריעו כרבי 
אליעזר בלשון 'מטין' או 'מודים', ובין אלו שאמרו ש'נראין' דבריו, 


בר אבא בשם רבו, כמבואר בגמרא בסמוך. ורבי חייא בר אבא חולק על מי שאמר 
בשם רבי יוחנן 'מודים'. שפתי חכמים (נכע"י ד"ה נקוט), וכן דייק הרש"ש (ד"ס 66) 
מדברי רש"י (ד"ס נקוע), עיין שם. 

יח. פירשנו את ענין 'מטין' ועראין' כרש"י (ד"ס סנכס). והקשה בתוספות רבי יהודה 
החסיד (ד"ס ס(כס), כיצד אפשר לפרש שעראין' הכוונה שאין מחזירים בדיעבד את 
העושה כרבי אליעזר, הלא גם אם לא היו אומרים שנראים דבריו, לא היו מחזירים 
את מי שעשה כמותו, שהרי לא נאמר בזה הלכה כלל. ולכן פירש, שינראין' היינו 
שמורים כן להלכה, אבל אם בא אחד לעשות כחכמים אין מוחים בידו, ואילו ב'מטין', 
אם בא לעשות כחכמים מוחים בידו, אלא שאם עשה כן אין מחזירים אותו. וכן דעת 
תוספות (עילונין מו: ד"ס כני פסי) [וראה עוד רש"י בכתובות (פד: ד"ס מטין) וברבינו חננאל 
(ל"ס פיפמר)]. וביישוב שיטת רש"י כתב בשלמה משנתו (נכט"י), שאם לא היו אומרים 
שנראים דברי רבי אליעזר, היתה ההלכה צריכה להיות כחכמים שהם רבים, והיה צריך 
לאומרה בברכה אמצעית. 


וט. כלומר, הגמרא הביאה לעיל בשם רבי זירא, שודאי אי אפשר לומר בשמועתו של 
רבי יוחנן לשון 'הלכה'. אך לא התפרש בדעת רבי זירא כיצד באמת היתה לשונו של 
רבי יוחנן. ועתה הגמרא מביאה את דעתו בזה. 

ב. רש"י (ל"ס נקוט). [רש"י לא נקט 'הלכה', מפני שאף לשון 'מודים' הוא הלכה גמורה. 
קדושה וברכה (ד"ס ונסכי)]. 

פירשנו כפי הגירסא לפנינו בגמרא וברש"י (ל"ס נקוט). אמנם בכת"י (דק"ס פופ ט) הגירסא 
היא 'רבי יוחנן אמר נראין, אתמר רב אסי אמר מודין, רבי חייא בר אבא אמר מטין, 
רבי יוסי ברבי חנינא אמר נראין'. וראה עוד חילופי גירסאות (ככס"י ד"ס נקוט), שלפי 
הגירסא ברש"י שבכל דפו"י, מוכח שגרס בדברי רבי חייא בר אבא 'מטין'. ולפי זה 
ביאור הגמרא הוא, שאחר שהקשה רבי זירא לרבי חייא בר אבין 'הלכה מכלל דפליגי', 
השיב רבי חייא בר אבין ש'לאו הלכה איתמר אלא מטין אתמר' כלומר שאכן רבי 
יוחנן אמר בלשון 'מטין' ולא בלשון 'הלכה' [ראה בדברי שלמה (ד"ס 606) כיצד תשובתו 
זו מתרצת את שאלת רבי זירא], ועל כך נאמר בגמרא 'דאתמר', כלומר, הגמרא מביאה 
ראיה לדברי רבי חייא בר אבין שרבי יוחנן אמר 'מטין', שהרי רבי חייא בר אבא אמר 
כן משמו, ורבי חייא בר אבא דרכו לדייק בדברי רבו. 

בא. כתב רבצו חננאל (לש הסמכ) שצריך לומר 'רב יהודה', וסופר טעה וכתב 'רבי 
יהודה'. אמנם רש"י בביצה (י: ד"ס ורפנפ) קיים הגירסא 'רבי', שאמנם הכוונה לרב 
יהודה, אך כיון שרב יהודה היה רבו מובהק של רחבא ולא היה לומד מרב אחר, קרא 
לו 'רבי', שלא יאמרו שכוונתו לרב יהודה אחר. 

כב סקום מוגבה כהי לשבת עלק. 

בג. בפסחים (%:) 'מונחות על גב האיצטבא', ובסוכה (מנ:) 'וסודרין אותן על גבי 
איצטבאי. 

בד. רש"י (ד"ס ככסנ). רש"י (עס) מביא פירוש נוסף, שהיה ספק אם 'רבי יהודה' 
אמר זאת או 'רב יהודה', ורחבא הקפיד לומר 'רבי יהודה'. אולם רש"י דחה פירוש 
זה, מפני שרחבא לא ראה מימיו את רבי יהודה ברבי אילעאי ואף לא את רבי 
יהודה הנשיא, ואין לומר שאמר שמועה משמו של רבי יהודה. ועוד, שאין זו מעלה 
מיוחדת ברחבא, אלא אף שאר האמוראים הקפידו לומר את שמועותיהם בשם 
אומרם. ועוד, שלפירוש זה אין להוכיח שרחבא היה מדקדק בלשון השמועה, אלא 
רק שהיה מדקדק לומר את בעל השמועה, ואילו בגמרא משמע שהיה מדקדק 
בלשון השמועה. 

בה. כלומר, לא שמעתי שמועות אלו. על פי רש"י (פונין יט. ד"ס 6). 


עין משפט 
נר מצוה 


מכ א פיי פ"ס מסל' בית 
סנחירס סל' 6: 

מג ב מי" פ"כ מסל' 

תפנס הנכס ינ סמג 

עסין יט טוס"ע פו"ס סי" 
תכ סעיף כ: 

מד ג מי" פ"ט מסלי 

מפלס סנ' ז קמג עס: 

מה רמ טסאסנלס ל 

סמג סס טוק"ע פו"ם 

סימן קכb‏ סעיף 3: 

מו ה מיי' פ"י מסלכות 

ברכות הנכס ג סמג 

עסין כו טוס"ע פומ סימן 
רככ סעיף ג: 

מו ומייי פ"ט מסל' תפס 

סל' ז טוס"ע פו"ת 

סימן קינ סעיף טן: 

מה ז מיי פ"ס מס 
תקונס סל' : 

מט ח מיי פ"3 מסנ' 

ק"ש סנכס י סמג 

עסין יס טוס"ע פו"ס סי" 
סל סעיף ט: 


רב נסים גאון 


יחיינו | מיומים ונדעה 
נרדפה לדעת את ה' ויבא 
כגשס לנו ובבראשית רבה 
דרי הושעיא (פרשה יג) רי 
חייא בר אבא אמר שקולה 
כנגד תחיית המתים ר' 
אבא בריה דר' חייא בר 
אבא אף חכמים קבעו 
אותה בתחיית המתים בזו 
יד ובזו יד בזו פתיחה ובזו 
פתיחה בזו יד (יחזקאל 
לז) היתה עלי יד ה' ובזו 
יד (תהלים קמה) פותח 
את ידך בזו פתיחה 
(יחזקאל לז) הנני פותח 
את קברותיכם ר' יודן 
בשם ר' אלעזר בר אבינה 
בזו שירה ובזו שירה בזו 
שירה (ישעיה מב) ירונו 
יושבי סלע ובזו שירה 
(תהלים סה) יתרועעו אף 
ישירו: אמר ר' זירא 
נקוט דר' חייא בר אבא 
בידך דגמר שמעתתא 
מפומיה ררביה. איתא 
בפרק כיצד מברכין על 
הפירות (דף לח) מה ענין 
בנימין בר יפת אצל רי 
חייא בר אבא ר' חייא בר 
אבא | דיק שמעתא 
מפומיה דרביה ר' חייא 
בר אבא כל ל' יומין הוה 
מהדר לתלמודיה קמיה 
דר' יוחנן ‏ רביה ואית 
דכוותה בפ' כיסוי הדם 
(דף פו) דשחיטת חולין 
ובפ' המביא אשם תלוי 
דכריתות (דף כז): 

מודים מודים משתקין 

אותו. בתלמוד 
ארץ ישראל נתנו הפרש 
בוה הדבר ואמרו הדה 
דאיתמר בצכור אבל 
ביחיד תחנונים הם ובגמ' 
דמגילה (ירושלמי פרק ד 
הלכה י) אמרו ודכוותה 

אמן אמן שמע שמע: 


ה 
הגהות וציונים 


6] [ברב אלפס וברא"ש 
סדר | המשנה דהכא 
בזה"ל האומר יברכוך 
טובים הרי וה דרףל 
המינות האומר על קן 
צפור וכו' וע"ש פירש"י 
ורבינו יוגה וכן במה 
שפי' הרא"ש ודע שכסדר 
הזה נשנית ג"כ במשנה 
דמגילה כה ע"א מכוון 
ממשן (גליון), וע" 
שיטמ"ק שכתב דאיכא 
נוסחי דלא גרסי לה כלל 
הכא בברכות (גם במשנה 
דלקמן לד ע"א) ורק 


התם במגילה הוא דגרסיגן לה (עי"ש): 5] דבור תוס' על זה תמצא לקמן לד ע"א ד"ה אמר מודים מודים: ג] בכת"י 
נוסף אתה חסת על אותו ואת בנו אתה חוס ורחם עלינו (וכ"ה בגמ' מגילה כה ע"א ובחנם מחקוהו שם, 
דק"ס) ועיין רמב"ם הל' תפלה פ"ט ה"ז ועיין צל"ח: ל] דבור תוס' על זה תמצא לקמן לד ע"א ד"ה אמר פסוקא: 
ס] [צ"ל פירושא] (גליון) תיבות "והכי פריך" ליתא בדפו"ר ונוסף ע"פ המהרש"ל (דפו"ר): 
גרסאות (בילקוט מפרשים) וברש"ש ובשפתי חכמים: 
מעתיק לשון נקי וז"ל ד"ה ותודיענו ויאמר אותו באתה בחרתנו כשמגיע לותתן לנו, וכשיגיע לוהבדלת 
וקדשת את עמך ישראל בקדושתך יאמר ותתן לנו ה' אלהינו באהבה וכו' וחותם מקדש ישראל 
ט] בנחמיה שם ליתא עזרא, ועיין יומא סט ע"ב ועיין טורי אבן מגילה כה ע"א ד"ה 
*] ברש"י שבע"י נוסף ואתה אלהינו האל הגדול הגבור והנורא: 
חלש חכם או טפש עשיר או עני, ומה שרש"י הוסיף ארוך קצר לבן שחור מקורו במדרש תנחומא פרשת פקודי 
(סימן ג) עיי"ש וכן מתבאר ממ"ש לעיל (לא ע"ב) גבי חנה שהתפללה על בנה לא ארוך ולא גוץ ולא צחור ולא 
גיחור הרי דגם זה בידי שמים: ] וכ"ה בכת"י ועיין גם ברש"ש: 


והזמנים (דבש תמר): 
השתא: 


ולא יעשה צדקה, חוץ מיראת שמים שהוא מסור לאדם ואין צריך לממון. [דרשות ר"י אבן שועיב פרשת עקב] 
(מו"ק כח.) בני חיי ומזוני לאו בזכותא תליא מילתא אלא במזלא, הנה יחסו למזל הדברים הגופיים, לא הנפשיים. [דרשות הר"ן הדרוש השמיני] 


לג 


אטו כל השנה מי עבדינן כר'ע דהשתא 
נעביד וכו. וסכי פכיך 5"ל ככי 
זיל ! סלכס מכננ דפליגי כתמיס, 
ופריך סגמר6 וכ פליגי וס פניגי 
רנ וכו': והא פליג ר' עקיבא. 
לומרס כלכס רכיעים לע5מס, ומ5כורי' 
למימר סנכס כר"ל לספוקי מדר"ע : 


. אמו בל השנה כולה מי עבדינן כר"ע 


אהח19/06/2018. 


סנכה דרטיגן לס כפרק6. ומ"ד מטין 
מדרט 65 דכטיין כרכיס, 6כל מוכוי 
מוריגן ליחיד (עטות כר"b‏ כי"ט קתנ 
לסיות כ' כסכת. וננ"ד כרפין פוכויי 
נמי 55 מורינן, ופי עביד 55 מסדרינן 
עוכד: מודים. סכמיס כ" כי"ט 
קל לסיות תכ ססכת: נקוט דר' 
חייא בר אבא בידך. קסופ מדקלק 
ננשון כנו, וקוכע כו סימניס טנ 
יפסכף כו נרפין! במטין פו כמודיס: 
כרחבא. קסיס מדקדק ננטון ככו 
וסומר סטיו כפול סיס, ופע"פ קננטון 
מסנס קוכסו 56ע03, | כפסקיס" 
וכסוכס" על גכ 560ט55, סול דקדק 
כלסון רגו ונ 6מר 63055 כפולס 
סיתס, יק פופכין ‏ סל ללסנ מדסמר 
ל' יסודס דדייק ספיקי דכנוותיסל 
לי מדרני יסולס לי מדככ יסולס, 
וקקי לי כגוס עוכ6, תד דכסכס 
כ כמס כני יסולס מימיו 69 רני 
יסולס כרכי 6לע6י ונ כ' יסולס 
נסיפס", ועוד כולסו 6מורפי (מי 
דייקו לומל דנר כקס פומרו, ועוד 
ליל למימר מסb‏ דדיק לישנb‏ 
לספעת 636 ספיקי לכוות: 
סטיו ‏ כפול, ‏ מטנקות זו נסניס 
מזו כסיקף עגונ ליט עס: לא 
האי ידענא כו. 69 (כפין ול 
מודיס ול מטיס: ותודיענו. ‏ לומר 


ז] הנשיא (גליון): ת] הלשון מגומגם, וברש"י שברי"ף 


אמר ליה רבינא לרבא הלכתא מאי אמר 
ליה כי קידוש מה קידוש אף על גב דמקדש 
בצלותא מקדש אכסא אף הבדלה נמי אע"ג 
דמבדיל בצלותא מבדיל אכםא*: ר' אליעזר 
אומר בהודאה: ר' זירא הוה רכיב חמרא 
הוה קא שקיל ואזיל ר' חייא בר אבין בתריה 
אמר ליה ודאי דאמריתו משמיה דר' יוחנן 
הלכה כר' אליעזר ביום טוב שחל להיות 
אחר השבת אמר ליה != אין 9 הלכה מכלל 
דפליגי ולא פליני והא פליגי רבנן אימר 
דפליגי רבנן בשאר ימות השנה ביום טוב 
שחל להיות אחר השבת מי פליגי והא פליג 
ר' עקיבא 9 אטו כל השנה כולה מי עבדינן 
כר' עקיבא דהשתא ניקו ונעביד כוותיה כל 
השנה כולה מאי טעמא לא עבדינן כרבי 
עקיבא דתמני סרי תקון תשסרי לא תקון 
הכא נמי שב תקון תמני לא תקון אמר ליה לאו 
הלכה אתמר * אלא מטין אתמר " דאתמר ײז 
ר' יצחק בר אבדימי אמר משום רבינו הלכה 
ואמרי לה מטין ר' יוחנן אמר מודים ור' חייא 
בר אבא אמר נראין אמר ר' זירא נקוט דרבי 
חייא בר אבא בידך > דדייק וגמר שמעתא 
מפומא דמרה שפיר כרחבא דפומבדיתא 
דאמר רחבא יאמר ר' יהודה *הר הבית 
סטיו כפול היה והיה סטיו לפנים מסטיו אמר 
רב יוסף אנא לא האי ידענא ולא האי 


ידענא אלא מדרב ושמואל ידענא דתקינו ץ 


לן מרגניתא בבבל <ותודיענו ה' אלהינו את 
משפטי צדקך ותלמדנו לעשות חקי רצונך 
ותנחילנו זמני ששון וחגי נדבה !7 ותורישנו 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


הלכתא מאי. סמנליל כתפינס כריך טיכדיל על סכוס פו ל6: ביום 
טוב שחל להיות אחר השבת. טסין מתפננין תס מוגן: ס"ג הלכה 
מכלל דפליני, ולא פליגי והא פליגי רבנן, אימר דפליגי רבנן בשאר 
ימות השנה בי"ט שחל להיות אחר השבת מי פליגי, והא פליג ר"ע, 


כמקוס ותסן פכו, ונכטיגיע כין קדוסת סכת כקלוטת י"ט וכו' סכדנת 
וקלטת פמ עמך יטר5ל כקדוטסך ימר ותתן גו ס' 6כסינו מועדיס 
כסמסס וכו', ומסייס מקדק יסכנ וסזמניס: מתני' האומר. 
כתפלתו: על קן צפור יגיעו רחמיך. פנסיס טסיו מרפיס. עכֿמס 


כממכוניס לסעמיק כלטון מתנוניס, 
וקומריס כקוס וסנון תס ועל קן 
כפור יגיעו כממיך ס6מרם כטנם פמ 
סלס, מו ססומר על טוכ קפס עוקס 
ננו יזכר סמן, פו עסומר. מודיס 
מודיס, מסמקין 6ותו: גמ' שמטיל 
קנאה. (ומר על 36 מס ול על 
ססר כריותיו: מדותיו. מפותיו, וסוb‏ 
כ (כסמיס עטס 5 לסטיל על 
יקרכ סקי גזכומיו, (סודיע קסס 
ענדיו וסומרי מלותיו וגזרות סקותיו 
ף כדכרי' סים נסטן ונעכו"ס (סקיג 
עליסס ולומר מס כוכך כמכֿוס זן6: 
ורבה נמי לחדודי לאביי הוא דבעי. 
סשינ כו מס ססטנ: אי לאו 
דאמרינהו משה. 260 סגלול סגכור 
וסנוכ חר 69 יס פניס וכ יקס 
סופד (דנליס י): ותקנינהו בתפלה. 
כססתפלל עול על מעל סגונס, 
כקפר עזרס (ספיס ט)": הכל בידי 
שמים. כל סנ על סלדס כילי 
סקנ"ס סוס, כגון? פרוך ק5ל עני 
עסיר מכס סוס (נן ספול סכנ 
ידי סמיס סו5, פנ כדיק ורסע 
6ינו כ על ידי סמיס, פת זו מסר 
בידו סכ 6דס ונפן נפניו סני דרכיס 
סו עסר כו יכלת ממיס: 
מילתא מילתא ותני לה. כל תינס 
ופיכס קוחל וקונס מגונס סוי שתוקי 
9 מסתקיין (יס, ססין זס דועס 
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נמתנולן. לער פסוק קלס וסני לס 
מסתקינן כיס דמסזי כספי כסוות: 
תרות 


קדושת שבת וכבוד מועד וחגיגת הרגל בין קדושת שבת לקדושת יום טוב 
הבדלת ואת יום השביעי מששת ימי המעשה קדשת הבדלת וקדשת את 
עמך ישראל בקדושתך ותתן לנו וכו: מתני'* * האומר *יעל קן צפור 
יגיעו רחמיך ועל טוב יזכר שמך דמודים מודים משתקין אותו: גמ' בשלמא 
מודים מודים משתקין אותו משום דמיחזי כשתי רשויות ועל טוב יזכר שמך 
נמי משמע על הטובה ולא על הרעה " ותנן החייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה אלא על 
קן צפור יגיעו רחמיך מ'ט פליגי בה תרי אמוראי במערבא רבי יוסי בר אבין ורבי יוסי בר זבידא חד 
אמר מפני שמטיל קנאה במעשה בראשית וחד אמר מפני שעושה מדותיו של הקדוש ברוך הוא רחמים 
ואינן אלא גזרות ההוא דנחית קמיה דרבה ואמר אתה חסת על קן צפור אתה חום ורחם עלינו" אמר רבה 
כמה ידע האי צורבא מרבנן לרצויי למריה א"ל אביי והא משתקין אותו תנן * ורבה נמי לחדודי לאביי הוא 
דבעי ההוא דנחית קמיה דר' חנינא 'אמר האל הגדול הגבור והנורא והאדיר והעזוז והיראוי החזק והאמיץ 
והודאי והנכבד המתין לו עד דסיים כי סיים א"ל סיימתינהו לכולהו שבחי דמרך למה לי כולי האי אנן הני 
תלת דאמרינן אי לאו דאמרינהו משה רבינו באורייתא ואתו אנשי כנסת הגדולה ותקנינהו בתפלה לא 
הוינן יכולין למימר להו ואת אמרת כולי האי ואזלת משל למלך בשר ודם שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והיו 
מקלסין אותו בשל כסף והלא גנאי הוא לו: ואמר ‏ רבי חנינא *'הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים שנאמר 
* ועתה ישראל מה ה' אלהיך שואל מעמך כי אם ליראה אטו יראת שמים מילתא זוטרתא היא והא"ר חנינא 
משום ר' שמעון בן יוחי אין לו להקב"ה בבית גנזיו אלא אוצר של יראת שמים שנאמר > יראת ה' היא 
אוצרו אין לגבי משה מילתא זוטרתא היא דאמר ר' חנינא משל לאדם שמבקשים ממנו כלי גדול ויש לו 
דומה עליו ככלי קטן קטן ואין לו דומה עליו ככלי גדול: מודים מודים משתקין אותו: אמר ר' * זירא חכל 
האומר שמע שמע כאומר מודים מודים דמי מיתיבי הקורא את שמע וכופלה הרי זה מגונה מגונה 
הוא דהוי שתוקי לא משתקינן ליה לא קשיא הא דאמר מילתא מילתא ותני לה והא דאמר פסוקא 
פסוקא" ותני ליה אמר ליה רב פפא לאביי ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה אמר ליה 


טועה הוא. [הריטב"א] 


ו] עיין בחלופי ‏ [הריטב"א, עירובין יג.] 


תלמוד תורה פ"ד ה"ו] 


כ] בנדה טז ע"ב איתא גבור או 


[שיטה מקובצת] 


או חכם או טפש חוץ מיראת שמים. [הריטב"א] 


חברותא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין תוסי פסחים קה 
ע"ב ד"ה ש"מ (השני), 
3) [קכת קו: ופס נסמן], 
ג על ל כע.], 
ד) עיכוַן ‏ דף מו; 
ס) [נקמן (ם: ססמיס 
כ:ן, \) פססיס יג: (3: 
סוכס מס., ז) מגינס כס., 
מ) לקמן דף נל. [ופ"ין, 
ט) [עילוכין יג. מגינס 
פס (זיר (ט: זנחיס יג. 
סולין מג: נדס ד: מס.], 
*) עיין תוס' לעיל יב. 
ד"ה אמת ויציב, כ) נלה 
טז: מגילס כס., 3) [ע' 
תוס' מגילס שם ד"ה הכל 
ומוק' גנלס שם ד"ה 
הכל], | מ)מגעס עס 
סוס נג:[, )יאה 
ם) מב:, ע) עיין רשיי 
ביצה יא: ד"ה ורחבא, 
פ) כמו בחולין יח:, 
5) תו"כ אחרי פי"ג ה"י. 


big 
הנהות הגר"א‎ 
[א] גמ' (א"ל אין)‎ 
3 פפ"מ: | [בן‎ 
איתמר 5: [ג] רשיי‎ 
לייס סיג כו (אאירף'‎ 
זירא) ת6"מ: [ד] גמ'‎ 
(ותנחילנו זמני ששון‎ 
וחגי נדבה). ת"מ‎ 
לינ המניס ל"גינם:‎ 
נליון הש"ם‎ 
גמ' אלא מטין אתמר.‎ 
עיין סות דכר טמו96‎ 
(סיפן קיל): במתני"‎ 
האומר על קן צפור.‎ 
ע' זוס"ק פ' 6מור על‎ 
פסוק לס ונסמס פופיע‎ 
ס'. ונמדרס רכס פרעת‎ 
כי ת5 (פ"ו):‎ 


תורה אור השלם 
א) וְעַתָּה יְִׂרָאֵל מָה ו 
אֶלְהָי שאָל מעמֶך כ 
אִם לִרְאָה אֶת ₪ 
אֶלהֶףּ לְלָבֶת. בְּבֶל 
רָרָכָי וּלְאַהָבָה אתו 
לד אֶת ײַ אלמ 
ָּכֶל = לְבָבְךך וּבְכָל 

נַפָשף: [דגרים י, יכן 
= וְָיֶה אָמונַת עתֶיף 
חסָן ‏ ישועת = מִכְמַת 


4ורָעת יִרְאַת. ײַ היא 


אוצָרו: |ישעיה לג, ון 


משנת ראשונים 


מפני | שמטיל קנאה 
במעשה בראשית. 
ונראה לי מפני שהוא 
מיחד השגחה פרטית 
בבעלי חיים, וכבר אמר 
כמתרעם ותעשה אדם 
כדגי הים, הורה שאין 
ההשגחה בבעלי חיים רק 
השגחה מינית לבד, וזהו 
לדעתי מה שאמר בגמ' 
מפני | שמטיל קנאה 
במעשה בראשית, 
והקנאה תסור בהיות כל 
דבר מושגח כפי הראוי. 

[מאירי] 


מפני שעושה מדותיו 
של הקדוש ברוך הוא 
רחמים, ואינן אלא 
גזרות. וכמו שהמלך 
גוזר וש על העבדים 
לעשות כך יש לנו 


לעשות כל מה שצוה עלינו ואפילו המצות שהם גזירות ולא ידעינן טעמייהו, כגון כלאים ופרה אדומה וכיוצא בהן. 
ועוד דטעמא דקן צפור לאו משום חמלה הוא, דמאי שנא משחיטה שהותרה בהן ולאכול בשרן הילכך האומר כך 
ורבה נמי לחדודי לאביי הוא דבעי. לראות מה ישיבו על דבריו כשפוסק שלא כהלכה. 
שיהו זוכרין מה שלמדו לפניו, ודכוותה בפרק יוצא דופן (נדה מה.). [הויטב"א, יומא מג.] 
יש לרב להטעות את התלמידים בשאלותיו ובמעשים שעושה בפניהס כדי לחדדן, וכדי שידע אם זוכרים הם מה 
שלמדם או אינם זוכרים, ואצ"ל שיש לו רשות לשאול אותם בענין אחר שאין עוסקין בו כדי לזרזם. [רמב"ם הלכות 
משל למלך בשר ודם שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והיו מקלסין אותו בשל כסף 
והלא גנאי הוא לו, אמר הרמב"ם ז"ל לא אמר והיו מקלסין אותו באלף דינרי זהב שיהיה המשל בין מועט למרובה, 
אלא החילוק בין כסף לזהב שהם מינין חלוקין לגמרי כך כל השבחים שאנו יכולים לומר אינן כלל ממין שבח 
ותהלות הבורא יתעלה, כי גבהו ויקרו למעלה למעלה מאלה. והני מילי לאדכורי מעין שבחיה הילכך שתיקותא 
עדיפא לן, אבל לספר נפלאותיו ונסיו וגבורותיו כל המוסיף הרי זה משובח, וזהו כל ספר תהלים ותשבחות הצדיקים. 
הכל בידי שמים. כל ענין האדם אם יהיה עשיר או עני או ארוך או גוץ אוכם [שחור] או חיור 
כתב הראב"ד ז"ל, כל קיום המצות הוא ביד השם, שאם אין 


לאדם בית לא יעשה מעקה ומזוזה, ואם אין לו טלית לא יקיים מצות ציצית, ואם אין לו ממון לא יקנה לולב ושופר 


חוץ מיראת שמים במעשה המצות והעבירות, אין שום חכם חולק שאין למזל יכולת עליהם. וזהו מה שאמרו רז"ל 
וישים בלבנו יראתו ע"ש (דב' ו יג) את ה' אלהיך תירא. ואע"פ שביד האדם היא יראת 


שמים להיות צדיק או רשע, כמו שארז"ל (ברכות לג:) הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים הוא מבקש מאת השם לסייעו כיון שהתחיל ליראה אותו, על דרך מה שאמרו רבותינו (יומא לח:) בא ליטהר מסייעין אותו. [אבודרהם] 


אין עומדין 


אלא רק מדבריהם דְּרֵב וּשָמוּאֶל יִדִעְנָא [-יודע אנין, דִּתְקִינוּ לן 
מִרְנָּנִיתָא בְּבְבֶל - שתיקנו לנו מרגלית בבבלי, כלומר, שתיקנו לנו 
תקנה חביבה בענין הבדלה במוצאי שבת שחל ביום טוב, והיא, לומר 
בברכה האמצעית קודם שמתחיל 'ותתן לנו', ץתּוֹדִיעֲנוּ ה' אֶלהִינּ 
אֶת מִשְׁפָטֵי צִדְקִףּ, ותלמְדנוּ לעשות חֲקֵי רְצונָּ, ותּנְחִילנוּ זְַנִי 


שָשון וְחַגִּי נְדְבָהי, ותורישנו קדוּשַת שִבכָּת וּכְבוד מוּעָד וְחַגִיגַת 
הַרְגֶל, כִּין קְדוּשַת שַכָּת לְקְדוּשַת יום טוב הַבְדִּלְאָּ, וְאֶת יום 
הַשְׁבֵיעִי מַשָשָת יָמִי הַמַעֲשָׂה קדשתָּ, הִכְדִלְת וְקדּשֶתּ אֶת עִמְּףִּ 
ישִרְאֶל בִקְדוּשֶתִִ'י", ולאחר מכן ממשיך את הברכה האמצעית 


משנה 


משנתנו ממשיכה לעסוק בהלכות תפילה, ומפרטת כמה דברים 
שאסור לאומרם בתפילה: 
אדם הֲאוֹמַרי בתפילתול, עַל קן צפור יגִּיעוּ רַחַמִיף - רחום וחנון 


בו. מה שדקדק לומר שתיקנו תקנה זו בבבל, ביאר המהרש"א (ס" ד"ס מלנטסס), 
שאפשר שמשום בני ארץ ישראל בלבד לא היו מתקנים תקנה זו, מפני שאינם נוהגים 
יום טוב שני של גלויות ועושים יום טוב יום אחד, לפיכך ברוב השנים אין חל יום 
טוב במוצאי שבת. אבל משום בני חוץ לארץ [כגון בבל] שנוהגים יום טוב שני ימים, 
ומחמת כן ברוב השנים חל אחד מהימים טובים במוצאי שבת, לכן תקנו נוסח מיוחד 
זה להבדלה במוצאי שבת שחל ביום טוב. ובשלמה משנתו (ד"ס דפקיט) כתב, שבארץ 
ישראל היו נוהגים לאמרה ברכה רביעית בפני עצמה כרבי עקיבא, כפי שהעיד רב האי 
גאון (סו"ד כרסנ"5 ד"ס 6טו) שכן המנהג בארץ ישראל. 

כז. המהרש"א (מ" ד"ס ופגי) הקשה מהו לשון 'חגי נדבה', שאין לפרש שהכוונה 
להקרבת קרבנות נדבה, שהרי אסור להקריב קרבנות נדבה בחג (53ס יע.). וביאר, 
שהכוונה ליום טוב שני שנוהגים בחוץ לארץ [וכמו שהבאנו לעיל בהערה בשמו שנוסח 
זה נתקן משום חוץ לארץ], שכיון שחיוב יום טוב שני אינו מן התורה, לכן הוא קרוי 
'חגי נדבה'. ובראש יוסף (ד"ס ופגי) ביאר, שכל המועדים שנתן לנו הקב"ה לשמוח בהם 
הם מתנות חסד ונדיבות, שכן די לנו במה שהוציא אותנו מבית עבדים [ומסיים הראש 
יוסף, שדבריו בטלים נגד דברי המהרש"א]. 

כח. פירש הרוקח (פירו סספינס, פֿות קכ), 'משפטי צדקך', זו התורה שהיא משפטי צדק. 
'חקי רצונך' אלו החוקים שצויתנו. 'זמני ששון' על שם הכתוב (לנליס עז יד) 'ושמחת 
בחגך'. 'חגי נדבה', על שם הכתוב (קכות יכ יד) 'וחגותם אותו חג לה''. 'ותודיענו קדושת 
שבת וכבוד מועד' שהם זמני קדש. 'וחגיגת הרגל' הם שלמי חגיגה. 'בין קדושת שבת 
לקדושת יום טוב הבדלת', שבשבת אסורה גם מלאכת אוכל נפש, מה שאין כן ביום 
טוב. 'קדשת את עמך ישראל בקדושתך', כמו שנאמר (ויקל) יט כ) 'קדושים תהיו כי 
קדוש אני ה' אלהיכם', ועוד נאמר (שס כ פ) 'אני ה' מקדשכם' [וראה שם שינויים 
מהנוסח שבגמרא]. 

יש להבין, מהי התקנה המיוחדת שיש בנוסח זה, והלא עיקר דברי רב ושמואל היינו 
שהכריעו שהלכה כחכמים גם במוצאי שבת שחל ביום טוב, שאומרים את ההבדלה 
בברכה האמצעית, ולמה קרא לה רב יוסף 'מרגלית'. וביאר במילי דברכות (ל"ס 065), 
שהנה הטעם לומר שההלכה היא כרבי אליעזר במוצאי שבת שחל ביום טוב, מפני 
שאין ראוי לומר את ההבדלה בברכה האמצעית, כיון שכל עניינה הוא קדושת יום 
טוב, ואם מבדיל בה בין קדושת שבת החמורה לקדושת יום טוב הקלה, נמצא שבאותה 
ברכה עצמה המדברת מקדושת יום טוב הוא מזלזל בקדושת יום טוב, שהיא קלה 
לעומת קדושת שבת. ולכן תיקנו נוסח מיוחד זה, שבו מתחילים באמירת שבחו וקדושתו 
של יום טוב 'ותנחילנו זמני ששון וחגי נדבה', ואף שמזכירים גם את קדושת השבת 
שהיא יתירה על קדושת יום טוב, מכל מקום לעומת זאת מזכירים גם דברים שיש 
ביום טוב אשר אינם בשבת, כגון 'זמני ששון' [-'ושמחת בחגך], וכן 'כבוד מועד', 
שההלכה היא (לו"ק סי פקכט ס") שבגדי יום טוב צריכים להיות יותר טובים משל 
שבת, וכן 'חגיגת הרגל' [-קרבן חגיגה]. ולכן יכולים לומר אותה בברכה האמצעית. 

ובערוך השולחן (פו"ם סי' 5 ס"כ) כתב, שנוסח זה היה חביב בעיני רב יוסף עד שקראו 
'מרגלית', מפני שבו מבואר רוממות מעלות ישראל והשבת ויום טוב. 

כט. משנה זו שנויה גם במסכת מגילה (כס.), ושם נוסף בתחילת המשנה 'האומר 
יברכוך טובים הרי זה דרך המינות'. וביאר רש"י (עס ד"ס ינככון), שזה הוא מדרכי 
המינות כיון שאינו כולל את הרשעים בשבחו של מקום, וחכמים למדו (כליפות ו:) ממה 
שהחלבנה שריחה רע היא אחת מסממני הקטורת, שרצון הקב"ה שיהיו כל ישראל 
באגודה אחת כשבאים לרצות לפניו. ואמנם הרי"ף, הרא"ש (פי" טו) ועוד ראשונים גרסו 
דין זה במשנתנו, וכפי שהיא שנויה במסכת מגילה [וכן הביא בדקדוקי סופרים (לות 
ק) מכת"י]. וביאר השיטמ"ק (ד"ס סלומל), שאלו שלא גרסו דין זה במשנתנו, סברו 
שדווקא במגילה יש לשנות דין זה, כיון ששם המשנה הביאה כמה דברים שאין 
לעשותם מחמת שהם מדרכי המינות, אולם במשנתנו שנשנו רק דינים הנוגעים לתפילה, 
לא הובא דין זה, שהרי אין לומר כן אף שלא בשעת התפילה. 

ל. רש"י (ל"ס ספומכ). וכתב התוספות יום טוב, שדווקא כשאומר דברים אלו בתוך 
תפילתו משתיקים אותו, כיון שכשאומר בתפלה מחליט הדבר שכן הוא באמת. אולם 
אם אומר כן דרך דרש או בדרך פירוש, אין משתקים אותו, עיי"ש שהוכיח כדבריו. 


פרק חמישי 


ברכות 


אתה, וכל כך גדולים רחמיך, עד שהם מגיעים על צפור, שציוית לשלח 
את האם קודם נטילת האפרוחים או הביצים'", וְכן אדם האומר 
בתפילתו עַל הטוב שאתה עושה לנו יִזְּכֶר שָמִף להללךי, או שכופל 
ואומר בברכת ההודאה מודים מודים", בכל אלו משַתְּקין אותו, 
מחמת שאינו אומר כהוגן"". 


ל ₪ 


גמרא 


הגמרא דנה בטעם האיסור להוסיף בתפילה את ההוספות שהובאו 
במשנה: 
מבררת הגמרא, בְּשַלְמַא - המשנה מובנת במה שאמרה שהאומר 
מודים מודים מִשְׁתְּקִין אותו, משוּם דְּמִיחֲזי כַּשְׁתִּי רְשויות - 
שנראה כמי שמקבל ומודה לשתי רשויות, כלומר, שיש אלוה אחר 
מלבד הקדוש ברוך הוא, ועל כן יש להשתיקו. וְכן מה ששננו 
שהאומר עַל טוב יזְּכֶר שַׁמף משתקים אותו, נַמֵּי - דין זה גם כן 
מובן, משום שמִשָמָע מדבריו שרק על הַטובָה הוא מודה ולא על 


לא. כאמור בתורה (לנליס ככ ו-ז) 'כי יקרא קן צפור לפניך בדרך בכל עץ או על הארץ, 
אפרוחים או ביצים, והאם רובצת על האפרוחים או על הביצים, לא תקח האם על 
הבנים. שלח תשלח את האם ואת הבנים תקח לך, למען ייטב לך והארכת ימים'. 
ואומר אדם זה בתפילתו, שטעם מצוה זו היא לרחם על האם, שלא תראה בנטילת 
אפרוחיה וביציה ותצטער [ונקטה המשנה 'קן צפור' כלשון הפסוק]. ומה שהוסיף לומר 
כן בתפילתו, משום שהיה מראה עצמו שמתכוין להעמיק ולהוסיף בלשון תחנונים. 
פירשנו כרש"י כאן (ד"ס ענ). אך במסכת מגילה (כס. ד"ס ענ) פירש רש"י באופן אחר, 
שאומר בתפילתו כשם שרחמיך מגיעים על צפור, שציוית לשלח את האם קודם נטילת 
האפרוחים, כך תחוס ותרחם עלינו. וכן פירש הרמב"ם (פילוט סמפניופ). וביאר בשושנים 
לדוד (על סמטניות), שלפירוש זה לשון 'על' ביאורו 'בגלל' [וכביאור לשון הפסוק (ויקלס 
כג ים) 'והקרבתם על הלחם', שביאורו הוא, והקרבתם בגלל הלחם], והרי זה כאילו 
נאמר 'בגלל קן צפור יגיעו רחמיך', כלומר, בגלל שראינו שחסת על קן צפור, ודאי 
שתרחם גם עלינו. וכתב הצל"ח (ד"ס ספומכ), שהתנא לא סיים להביא את לשון המתפלל 
'כן תחוס ותרחם עלינו', משום שמשתקים אותו מיד ואין נותנים לו לסיים את דבריו. 
וראה בהערה בסמוך בענין זה. 

כתב הרמב"ם (פפנס פ"ע ס"ו), שאף האומר מי שריחם שלא לשחוט אותו ואת בנו 
ביום אחד הוא ירחם עלינו, או כל הוספה כיוצא בזה, משתקים אותו. ומקור דין 
זה בירושלמי (ס"ג). וכתב הצל"ח (ד"ס ספומל), שמשנתנו לא הביאה גם דין זה, 
משום שאין דרכו של התנא להאריך בדוגמאות. ומה שנקטה המשנה שילוח הקן 
ולא אותו ואת בנו, הוא משום שבשילוח הקן נאמר (לנלס ככ ז) 'למען ייטב לך 
והארכת ימים', והיה מקום לפרש את כוונת הכתוב, שכשם שריחמת על הצפור כך 
ירחם ה' עליך וייטיב לך והארכת ימים, ופתחה בזה התורה פתח שניתן לעורר 
רחמים בעליונים על ידי מצוה זו ששורשה הוא הרחמנות. לכך השמיע התנא, שאף 
מצוה זו אין לתלותה ברחמים אלא היא גזירת מלך, והטובה שהבטיח הכתוב הוא 
שכר על קיום המצוה. 

לב. מאירי (מגיש כס: ד"ס על טוכ). ומעין זה כתב הרע"ב 'על טובתך נודה לך'. 

לג. מה שלא נכתב ומודים מודים בוא"ו החיבור כפי שנכתב לעיל 'ועל טוב יזכר 
שמך', הוא משום ששניהם מורים על דבר אחד, כלומר, שהאומר 'על טוב יזכר שמך' 
הרי הוא כמי שכופל אמירת מודים שמודה בשתי רשויות, כיון שיש לפרש בדבריו 
שאומר שרק על הטוב יש להודות לקב"ה, אולם על הרעה יש להודות ח"ו לרשות 
אחרת. הון עשיר (על סעטניופ). וראה ביאור נוסף בהערה להלן בשם השושנים לדוד. 
לד. טעם דברי המשנה יבואר בגמרא בסמוך. 

בירושלמי (פ"ס ס"ג, מגי(ס פ"ד ס"י) מבואר, שדווקא כשאומר כן בציבור משתקים אותו, 
אולם אם אומר כן ביחיד הרי זה דרך תחנונים ואין משתקים אותו. והביאוהו התוספות 
(נקמן (ד. ד"ס פמר מודיס) והרע"ב. ודייק במראה הפנים (נילוסלמי ס"ג ד" 235) מדברי 
התוספות, שדברי הירושלמי נאמרו רק על האומר 'מודים מודים' [ויש שביארו טעם 
החילוק, שב'מודים מודים' האיסור הוא מחמת שמשנה מהנוסח הקבוע, וביחיד אין 
לחוש כשמשנה, לפי שהוא דרך תחנונים. אבל בשני הדינים הראשונים שאיסורם מחמת 
עצם הדברים, לא שייך להתירם מחמת דרך תחנונים]. והוסיף בשושנים לדוד (ענ 
סמסניות), שמחמת כן שנינו במשנה 'מודים מודים' ולא 'ומודים מודים' כמו ששנינו 
יעל טוב יזכר שמך', ללמד ש'מודים מודים' אינו המשך לדינים הקודמים, משום שאין 
דינם שוה, שבדינים הראשונים אסור לומר כן בין ביחיד ובין בציבור, ואילו במודים 
האיסור לכפול הוא רק בציבור ולא ביחיד. אך לדעת מראה הפנים (טס) ותפארת ישראל 
(נועו פופ ג), דברי הירושלמי נאמרו על כל המשנה. 

מה שנשנתה משנתנו בלשון 'האומר וכו' משתקין אותו' ולא בלשון 'לא יאמר אדם' 
וכו', כדי לחדש שאף שכוונתו של המתפלל לטובה, מכל מקום יש להשתיקו כיון 
שהשומעים יכולים לבוא לידי טעות. והיה ברכה (מ"ג ד"ס ספומ), עיין שם בהרחבה. 
[וראה בהערה להלן, שנחלקו המפרשים האם משתקים אותו מיד בתפילתו, או 
שמשתקים אותו רק לאחר התפילה שלא יאמר כן להבא]. 

במשנה זו נראה, שהיה מנהג קדום בישראל להוסיף בתפילה ריצויים ותחנונים יותר 
מהנוסח שתקנו חכמים. יעב"ץ (ד"ס ספומל). 


עין משפט 
נר מצוה 


מכ א מיי' פ"ס מסל' בית 
סנסירס סל' 6: 

מג ב מי" פ"כ מס 

תפנס הנכס ינ סמג 

עסין יט טוס"ע פו"ס סי" 
תכ סעיף כ: 

מד ג מי" פיט מס 

מפלס סנ' ז קמג שס: 

מה ד מי" קס סנכה ל 

סמג פס טוק"ע פו"מ 

סימן קכb‏ סעיף 3: 

מו ה מיי' פ"י מסלכות 

ברכות סלכס ג סמג 

עסין כו טופ"ע פומ סימן 
רככ סעיף ג: 

מו ומייי פ"ט מסל' תפס 

סל' ז טוס"ע סו"ת 

סימן קינ סעיף טן: 

מה ז מיי פ"ס עס( 
תקונס סל' 6: 

מט ח מיי פ"3 מסלי 

ק"ש סנכס י סמג 

עסין יס טוק"ע מו"ס סי" 
סל סעיף ט: 


רב נסים גאון 


יחיינו | מיומים ונדעה 
נרדפה לדעת את ה' ויבא 
כגשם לנו ובבראשית רבה 
דר' הושעיא (פרשה יג) רי 
חייא בר אבא אמר שקולה 
כנגד תחיית המתים ר' 
אבא בריה דר' חייא בר 
אבא אף חכמים קבעו 
אותה בתחיית המתים בזו 
יד ובזו יד בזו פתיחה ובזו 
פתיחה בזו יד (יחזקאל 
לז) היתה עלי יד ה' וכזו 
יד (תהלים קמה) פותח 
את ידך בזו פתיחה 
(יחזקאל לז) הנני פותח 
את קברותיכם ר' יודן 
בשם ר' אלעזר בר אבינה 
בזו שירה ובזו שירה בזו 
שירה (ישעיה מב) ירונו 
יושבי סלע ובזו שירה 
(תהלים סה) יתרועעו אף 
ישירו: אמר ר' זירא 
נקוט דר' חייא בר אבא 
בידך דגמר שמעתתא 
מפומיה דרביה. איתא 
בפרק כיצד מברכין על 
הפירות (דף לח) מה ענין 
בנימין בר יפת אצל ר' 
חייא בר אבא ר' חייא בר 
אבא דיק שמעתא 
מפומיה דרביה ר' חייא 
בר אבא כל ל' יומין הוה 
מהדר לתלמודיה קמיה 
דר' יוחנן רביה ואית 
דכוותה בפ' כיסוי הדם 
(דף פו) דשחיטת חולין 
ובפ' המביא אשם תלוי 
דכריתות (דף כז): 

מודים מודים משתקין 

אותו. בתלמוד 
ארץ ישראל נתנו הפרש 
בוה הדבר ואמרו הדה 
דאיתמר בצבור אבל 
ביחיד תחנונים הם ובגמ' 
דמגילה (ירושלמי פרק ד 
הלכה י) אמרו ודכוותה 

אמן אמן שמע שמע: 


הגהות וציונים 


ל] [ברב אלפס וברא"ש 
סדר ‏ המשנה דהכא 
בזה"ל האומר יברכוך 
טובים הרי זה דרך 
המינות האומר על קן 
צפור וכו' וע"ש פירש"י 
ורבינו יונה וכן במה 
שפי' הרא"ש ודע שכסדר 
הזה נשנית ג"כ במשנה 
דמגילה כה ע"א מכוון 
ממשן (גליון), | וע" 
שיטמ"ק שכתב דאיכא 
נוסחי דלא גרסי לה כלל 
הכא בברכות (גם במשנה 
דלקמן לד ע"א) ורק 


התם במגילה הוא דגרסיגן לה (עי"ש): 3] דבור תוס' על זה תמצא לקמן לד ע"א ד"ה אמר מודים מודים: ג] בכת"י 
נוסף אתה חסת על אותו ואת בנו אתה חופ ורחם עלינו (וכ"ה בגמ' מגילה כה ע"א ובחנם מחקוהו שם, 
דק"ס) ועיין רמב"ם הל' תפלה פ"ט ה"ז ועיין צל"ח: 7] דבור תוס' על זה תמצא לקמן לד ע"א ד"ה אמר פסוקא: 
ס] [צ"ל פירושא] (גליון) תיבות "והכי פריך" ליתא בדפו"ר ונוסף ע"פ המהרש"ל (דפו"ר): 
גרסאות (בילקוט מפרשים) וברש"ש ובשפתי חכמים: 
מעתיק לשון נקי וז"ל ד"ה ותודיענו ויאמר אותו באתה בחרתנו כשמגיע לותתן לנו, וכשיגיע לוהבדלת 
וקדשת את עמך ישראל בקרושתך יאמר ותתן לנו ה' אלהינו באהבה וכ' וחותם מקדש ישראל 
ט] בנחמיה שם ליתא עזרא, ועיין יומא סט ע"ב ועיין טורי אבן מגילה כה ע"א ד"ה 
י] ברש"י שבע"י נוסף ואתה אלהינו האל הגדול הגבור והנורא: 
חלש חכם או טפש עשיר או עני, ומה שרש"י הוסיף ארוך קצר לבן שחור מקורו במדרש תנחומא פרשת פקודי 
(סימן ג) עיי"ש וכן מתבאר ממ"ש לעיל (לא ע"ב) גבי חנה שהתפללה על בנה לא ארוך ולא גוץ ולא צחור ולא 
גיחור הרי דגם זה בידי שמים: ] וכ"ה בכת"י ועיין גם ברש"ש: 


והזמנים (דבש תמר): 
השתא: 


ולא יעשה צדקה, חוץ מיראת שמים שהוא מסור לאדם ואין צריך לממון. [דרשות ר"י אבן שועיב פרשת עקב] 
(מו"ק כח.) בני חיי ומזוני לאו בזכותא תליא מילתא אלא במזלא, הנה יחסו למזל הדברים הגופיים, לא הנפשיים. [דרשות הר"ן הדרוש השמיני] 


לנ: 


אטו כל השנה מי עבדינן כר'ע דהשתא 
נעביד וכו. וסכי פכיך 5" ככי 
זיל ! סנכס מכלל דפניגי כתמיס, 
ופריך סגמר6 וכ פניגי וס פליגי 
כנגן וכו': והא פליג ר' עקיבא. 
לומרס ברכס רכיעים לע5מס, ומ5טרי' 
למימר סנכס ככ" ללפוקי מדר"ע : 
אטו כל השנה כולה מי עבדינן כר"ע 
דהשתא נעביד כותיה. דסטכיך 
למימר הנכס כר": הלבה. מ"ל 
סנכה דרטיגן לס כפרק6. ומ"ד מטין 
מדרט 65 דכטיין כרכיס, 56ל מוכוי 
מורינן ניסיד לעטות כר"b‏ ביט סק 
לסיות כ' כסכת. ומ"ד כרסין פוכוי 
נמי 55 מורינן, ולי עביד 55 מסדרינן 
עוכד): מודים. סכמיס לר"6 בייט 
טקל לסיות תכ ססנכת: נקוט דר' 
חייא בר אבא בידך. קסו% מדקדק 
כנטון כנו, וקונע כו סימניס. קנ 
יתסלף כו נרפין! כמטין 16 כמודיס: 
כרחבא. קסיס. מדקדק כלטון כנו 
ופומר סטיו כפול סיס, ולע"פ סכנטון 
מסנס קוכסו 56ע03, | כפסקיס" 
ונקוכס על גכ 520560, סול דקדק 
כלסון כו ונ פמר 53055 כפולס 
סיתס, יק פותרין * סל דרתנb‏ מדסמר 
ל' יסודס דדייק ספיקי דכנוותיסל 
6י מדרני יסודס 6י. מדכ3 יסולס, 
וקקיל לי כגוס טוכל, סד דרסכס 
כ כפס כני יסולס מימיו 69 כני 
יסוס כרני לעפי ו כ' יסולס 
נסיפס", ועוד כולסו פמוכלי (מי 


אהח19/06/2018, 


דסמעתb‏ 60 ספיקי לרכוותם : 
סטיו כפול. 56טכפות | זו | לפמס 
מז כסיקף עגול לש עס: לא 
האי ידענא כו. 6 כאץ וb‏ 
מודיס וכ מטיס: ותודיענו. ‏ לומר 


ז] הנשיא (גליון): ת] הלשון מגומגם, וברש"י שברי"ף 


אמר ליה רבינא לרבא הלכתא מאי אמר 
ליה כי קידוש מה קידוש אף על גב דמקדש 
בצלותא מקדש אכסא אף הבדלה נמי אע"ג 
דמבדיל בצלותא מבדיל אכםא*: ר' אליעזר 
אומר בהודאה: ר' זירא הוה רכיב חמרא 
הוה קא שקיל ואזיל ר' חייא בר אבין בתריה 
אמר ליה ודאי דאמריתו משמיה דר' יוחנן 
הלכה כר' אליעזר ביום טוב שחל להיות 
אחר השבת אמר ליה != אין 9 הלכה מכלל 
דפליגי ולא פליני והא פליגי רבנן אימר 
דפליגי רבנן בשאר ימות השנה ביום טוב 
שחל להיות אחר השבת מי פליגי והא פליג 
ר' עקיבא 9 אטו כל השנה כולה מי עבדינן 
כר' עקיבא דהשתא ניקו ונעביד כוותיה כל 
השנה כולה מאי טעמא לא עבדינן כרבי 
עקיבא דתמני סרי תקון תשסרי לא תקון 
הכא נמי שב תקון תמני לא תקון אמר ליה לאו 
הלכה אתמר * אלא מטין אתמר " דאתמר ײז 
ר' יצחק בר אבדימי אמר משום רבינו הלכה 
ואמרי לה מטין ר' יוחנן אמר מודים ור' חייא 
בר אבא אמר נראין אמר ר' זירא נקוט דרבי 
חייא בר אבא בידך > דדייק וגמר שמעתא 
מפומא דמרה שפיר כרחבא דפומבדיתא 
דאמר רחבא יאמר ר' יהודה *הר הבית 
סטיו כפול היה והיה סטיו לפנים מסטיו אמר 
רב יוסף אנא לא האי ידענא ולא האי 
ידענא אלא מדרב ושמואל ידענא דתקינו 
לן מרגניתא בבבל <ותודיענו ה' אלהינו את 
משפטי צדקך ותלמדנו לעשות חקי רצונך 
ותנחילנו זמני ששון וחגי נדבה !ד ותורישנו 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


הלכתא מאי. סמנליל כתפינס כריך טיכדיל על סכוס פו ל6: ביום 
טוב שחל להיות אחר השבת. טטין מתפננין תס מוגן: ס"ג הלכה 
מכלל דפליני, ולא פליני והא פליגי רבנן, אימר דפליגי רבנן בשאר 
ימות השנה בי"ט שחל להיות אחר השבת מי פליגי, והא פליג ר"ע, 


כמקוס וספן פכו, ונכטיגיע כין קדוסת סכת נקדוטת י"ט וכו' סכדנת 
וקלטת פמ עמך יקרפ כקדוטסך ימר ותתן גו ס' 6כסינו מועדיס 
כסמסס וכו', ומסייס מקדק יסכנ וסזמניס: מתני' האומר. 
כפפלתו: על קן צפור יגיעו רחמיך. פנסיס טסיו מרסיס. עכֿמס 


כממכוניס לסעמיק כלטון מתנוניס, 
וקומריס כקוס וסנון תס ועל קן 
כפור יגיעו כממיך ס6מרם כטנם פמ 
סלס, מו ססומר על טוכ קפס עוקס 
ננו יזכר סמך, ו עסומר. מודיס 
מודיס, מסמקין 6ותו: גמ' שמטיל 
קנאה. (ומר על 36 מס ול על 
ססר כריותיו: מדותיו. מפותיו, וסוb‏ 
כ (כסמיס עטס 5 לסטיל על 
יקרכ סקי גזכומיו, (סודיע קסס 
ענדיו וסומרי מלותיו וגזרות סקותיו 
6ף כדכרי' סים פשטן ונעכו"ס (סקיג 
עליסס ולומר מס כוכך כמכֿוס זן6: 
ורבה נמי לחדודי לאביי הוא דבעי, 
ססינ לו מס קססיכ: אי לאו 
דאמרינהו משה. 260 סגלול סגכור 
וסנוכ חר 69 יש פניס וכ יקס 
סוסל (דנייס י): ותקנינהו כתפלה. 
כססתפלל עול על מעל סגונס, 
נקפר עזכל (שמיס ט)": הכל בידי 
שמים. כל סנ על סלדס כילי 
סקנ"ס סו, כגון? פכוך קר עני 
עסיר מכס פוטס לנן ספול סכנ 
ידי סמיס סול, פנ כדיק ורקע 
6ינו כ על ידי סמיס, לת זו מסר 
כידו סכ 6דס ונפן לפנו קני דרכיס 
וטול נסר כו יכלת סעיס: 
מילתא מילתא ותני לה. כל תינס 
ופיכס קול ושונס מגונס סוי סתוקי 
ל מסתקיין ליס, שסין זס דועס 
למקבל ענו סתי מנכיות 606 
נמתנופֿץ. ממר פסוק טלס וני יס 
מסתקינן כיס דמסזי כספי כסוות: 
מכרותס 


קדושת שבת וכבוד מועד וחגיגת הרגל בין קדושת שבת לקדושת יום טוב 
הבדלת ואת יום השביעי מששת ימי המעשה קדשת הבדלת וקדשת את 
עמך ישראל בקדושתך ותתן לנו וכו: מתני"* * האומר "על קן צפור 
יגיעו רחמיך ועל טוב יזכר שמך דמודים מודים משתקין אותו: גמ' בשלמא 
מודים מודים משתקין אותו משום דמיחזי כשתי רשויות ועל טוב יזכר שמך 
נמי משמע על הטובה ולא על הרעה " ותנן החייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה אלא על 
קן צפור יגיעו רחמיך מ"ט פליגי בה תרי אמוראי במערבא רבי יוסי בר אבין ורבי יוסי בר זבידא חד 
אמר מפני שמטיל קנאה במעשה בראשית וחד אמר מפני שעושה מדותיו של הקדוש ברוך הוא רחמים 
ואינן אלא גזרות ההוא דנחית קמיה דרבה ואמר אתה חסת על קן צפור אתה חום ורחם עלינו? אמר רבה 
כמה ידע האי צורבא מרבנן לרצויי למריה א"ל אביי והא משתקין אותו תנן ‏ ורבה נמי לחדודי לאביי הוא 
דבעי ההוא דנחית קמיה דר' חנינא 'אמר" האל הגדול הגבור והנורא והאדיר והעזוז והיראוי החזק והאמיץ 
והודאי והנכבד המתין לו עד דסיים כי סיים א"ל סיימתינהו לכולהו שבחי דמרך למה לי כולי האי אנן הני 
תלת דאמרינן אי לאו דאמרינהו משה רבינו באורייתא ואתו אנשי כנסת הגדולה ותקנינהו בתפלה לא 
הוינן יכולין למימר להו ואת אמרת כולי האי ואזלת משל למלך בשר ודם שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והין 4 כמתועם ותשה אדם 
מקלסין אותו בשל כסף והלא גנאי הוא לו: ואמר ? רבי חנינא *'הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים שנאמר 
* ועתה ישראל מה ה' אלהיך שואל מעמך כי אם ליראה אטו יראת שמים מילתא זוטרתא היא והא"ר חנינא 
משום ר' שמעון בן יוחי אין לו להקב"ה בבית גנזיו אלא אוצר של יראת שמים שנאמר 6 יראת ה' היא 
אוצרו אין לגבי משה מילתא זוטרתא היא דאמר ר' חנינא משל לאדם שמבקשים ממנו כלי גדול ויש לו 
דומה עליו ככלי קטן קטן ואין לו דומה עליו ככלי גדול: מודים מודים משתקין אותו: אמר ר' * זירא חכל 
האומר שמע שמע כאומר מודים מודים דמי מיתיבי הקורא את שמע וכופלה הרי זה מגונה מגונה 
הוא דהוי שתוקי לא משתקינן ליה לא קשיא הא דאמר מילתא מילתא ותני לה והא דאמר פסוקא 
פסוקא" ותני ליה אמר ליה רב פפא לאביי ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה אמר ליה 


טועה הוא. [הריטב"א] 


1] עיין בחלופי | [הריטב"א, עירובין יג.] 


תלמוד תורה פ"ד ה"ו] 


כ] בנדה טז ע"ב איתא גבור או 


[שיטה מקובצת] 


או חכם או טפש חוץ מיראת שמים. [הריטב"א] 


חברותא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין תוסי פסחים קה 
ע"ב ד"ה ש"מ (השני), 
3) [קכת קו: ופס נסמן], 
)לשל דף כע], 
ד) עירונין | דף מו; 
ס) [לקמן (ם: ססמיס 
כ:ן, \) פססיס יג: (3: 
סוכס מס., ז) מגינס כס., 
מ) לקמן דף כד. [ופ"ין, 
ט) [עילוכין יג. מגינס 
פס (זיר (ט: זנחיס יג. 
סולין מג: נדס ד: מס.], 
*) עיין תוס' לעיל יב. 
ד"ה אמת ויציב, כ) נלה 
טז: מגילס כס., 3) [ע' 
תוס' מגילס שם ד"ה הכל 
ומוק' גנלס שם ד"ה 
הכל], | מ)מגעס עס 
[קוכס גג:], 9)יא:, 
ם) מב:, ע) עיין רשיי 
ביצה יא: ד"ה ורחבא, 
פ) כמו בחולין יח:, 
5) תו"כ אחרי פי"ג ה"י. 


הנהות הגר"א 
[א] גמ' (א"ל אין) 
תל"מ: ‏ [בן 5" 
איתמר 5: [ג] רש"י 
דיה סיג כף (אל רו 
זירא) תל"מ: [ד] גמ' 
(ותנחילנו זמני ששון 
וחגיי נדבה). יקסיע 
ונ"נ כרמכ"ס כ"ג (ס: 


נליון הש"ם 
גמ' אלא מטין אתמר. 
עיין סות לגר סמו96 
(סיפן קיד): במתני" 
האומר על קן צפור. 
ע' זוס"ק פ' פמור על 
פסוק לס וכסמס פוקיע 
ס'. ונמלרם כנס פרפת 

כי ת65 (פ"ו): 


תורה אור השלם 
או וְעתָּה יִשְׂרָאֵל מה ו 
אֶלהֵיףּ שאָל מַעֲמָךְ כִּי 
אִם לִרְאָה אֶת ₪ 
אֶלהֶף לְלְבֶת | בְּכָל 
דֶרְכָיו וּלְאַהָבָה אתו 
לעב אֶת ײַ אלמ 
ָּכֶל = לְבָבְּ = וּבְכָל 

נַפָשָף: [דגרים י, כן 
בוָהָיה אָמונַת. עתִף 
חסֶן ישועת ‏ חָכְמַת 


דועת יִרְאַת ו היא 


אוצָרו: |ישעיה לג, ון 


משנת ראשונים 


מפני | שמטיל קנאה 
במעשה בראשית. 
ונראה לי מפני שהוא 
מיחד השגחה פרטית 
בבעלי חיים, וכבר אמר 


כדגי הים, הורה שאין 
ההשגחה בבעלי חיים רק 
השגחה מינית לבד, וזהו 
לדעתי מה שאמר בגמ' 
מפני | שמטיל קנאה 
במעשה בראשית, 
והקנאה תסור בהיות כל 
דבר מושגח כפי הראוי. 

[מאירי] 


מפני שעושה מדותיו 
של הקדוש ברוך הוא 
רחמים, ואינן אלא 
גזרות. וכמו שהמלך 
גוזר וש על העבדים 
לעשות כך יש לנו 


לעשות כל מה שצוה עלינו ואפילו המצות שהם גזירות ולא ידעינן טעמייהו, כגון כלאים ופרה אדומה וכיוצא בהן. 
ועוד דטעמא דקן צפור לאו משום חמלה הוא, דמאי שנא משחיטה שהותרה בהן ולאכול בשרן הילכך האומר כך 
ורבה נמי לחדודי לאביי הוא דבעי. לראות מה ישיבו על דבריו כשפוסק שלא כהלכה. 
שיהו זוכרין מה שלמדו לפניו, ודכוותה בפרק יוצא דופן (נדה מה.). [הויטב"א, יומא מג.] 
יש לרב להטעות את התלמידים בשאלותיו ובמעשים שעושה בפניהם כדי לחדדן, וכדי שידע אם זוכרים הם מה 
שלמדם או אינם זוכרים, ואצ"ל שיש לו רשות לשאול אותם בענין אחר שאין עוסקין בו כדי לזרזם. [רמב"ם הלכות 
משל למלך בשר ודם שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והיו מקלפין אותו בשל כסף 
והלא גנאי הוא לו. אמר הרמב"ם ז"ל לא אמר והיו מקלסין אותו באלף דינרי זהב שיהיה המשל בין מועט למרובה, 
אלא החילוק בין כסף לזהב שהם מינין חלוקין לגמרי כך כל השבחים שאנו יכולים לומר אינן כלל ממין שבח 
ותהלות הבורא יתעלה, כי גבהו ויקרו למעלה למעלה מאלה. והני מילי לאדכורי מעין שבחיה הילכך שתיקותא 
עדיפא לן, אבל לספר נפלאותיו ונסיו וגבורותיו כל המוסיף הרי זה משובח, וזהו כל ספר תהלים ותשבחות הצדיקים. 
הכל בידי שמים. כל ענין האדם אם יהיה עשיר או עני או ארוך או גוץ אוכם [שחור] או חיור 
כתב הראב"ד ז"ל, כל קיום המצות הוא ביד השם, שאם אין 


לאדם בית לא יעשה מעקה ומזוזה, ואם אין לו טלית לא יקיים מצות ציצית, ואם אין לו ממון לא יקנה לולב ושופר 


חוץ מיראת שמים במעשה המצות והעבירות, אין שום חכם חולק שאין למזל יכולת עליהם. וזהו מה שאמרו רז"ל 
וישים בלבנו יראתו ע"ש (דב' ו יג) את ה' אלהיך תירא. ואע"פ שביד האדם היא יראת 


שמים להיות צדיק או רשע, כמו שארז"ל (ברכות לג:) הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים הוא מבקש מאת השם לסייעו כיון שהתחיל ליראה אותו, על דרך מה שאמרו רבותינו (יומא לח:) בא ליטהר מסייעין אותו. [אבודרהם] 


אין עומדין 


הָרְעָהי, וּתְנָן - ושנינו במשנה (קטן יל.), שחייב אֶדֶם לְבְרַדּ על 
הַרְעֶה כָּשֶם שִמִבְרְִ על הַטוּבָה", ולכך משתקים אותו, כיון 
שאומר שלא כראוי. אַלא מה ששנינו במשנה, שהאומר עַל קן צפור 
יניע רְחֲמִיף משתקים אותו, דין זה צריך ביאור, מאי טַעַמָא - מה 
הטעם שמשתקים אותו. 


משיבה הגמרא, פַּלֵינִי בָּה תְּרֵי אַמורְאִי בְּמַעֶרְבָא - נחלקו 
בביאור דין זה שני אמוראים בארץ ישראללי, והם רְבִּי יוֹכֵי בַר אֲבִין 
וֶרבִּי יוסִי בַר זְבִידָא. חד - אחד מהם אָמַר, שמשתקים אותו מִפָּנָי 
שָמטיל קנאה בְּמַעְשָה בְרַאשִית - שגורם קנאה בין הנבראים, כאילו 
רק על עופות אלו יש רחמים ולא על כל שאר הנבראים"". וחד אָמַר 
- והאמורא האחר אמר, שמשתקים אותו מִפָּנִי שָעושָה את מדומיו 
[-מצוותיול"] של הקדוש בַּרוּךּ הוא כמי שהם מחמת רַחָמִים, שהרי 
משמע מלשון תפילתו שה' ציוה לשלח את האם מחמת רחמיו על 
העופות, והאמת היא שאַינָן מחמת רחמים אֶלָא הם גְזְרוֹת ללא טעם, 


מה צורך יש במצוה זוי. 


הגמרא מביאה מעשה בדין זה ששנינו במשנה: 
הַהוּא דִנְחית קמֵיה דְרַבָּה - מעשה באדם אחד שירד כשליח 
ציבור"* בפני רבה, וְאָמר בתפילתו, אַתָּה חַסֶתּ על קן צִפּוֹר, וכמו 
כן אַתָּה חוּם וְרְחַם עָלִינוּ. אֲמַר רַכָּה על אותו אדם, כָּמָה ידע 
האי צוּרְבָּא מַרְבָּנְן ?רצוי לְמַרִיחַ - כמה יודע אותו תלמיד חכםמי 


לה. כלומר, על הטוב יזכר שמך להללך, אבל על הרע לא נזכיר את שמך, כי אין 
במה להללך עליו, ואם כן לאיזה צורך נזכיר את שמך. מאירי (מגעס כס: ד"ס על טוג). 
לו. הגמרא לקמן (ס:) ביארה משנה זו, שצריך לברך על הרעה בשמחה [-בלבב שלם. 
רש"י (פס ד"ס (קנוינסו)] כשם שמברכים על הטובה, וכפי שמוכח שם מכמה פסוקים. 
וראה שם במהרש"א (ס"6 ד"ס כוס), שאף פורענות הבאה על האדם, יתכן שהיא רק 
נראית כפורענות אך באמת היא טובתו, וכמעשה ששנינו שם לגבי רבי עקיבא. 

לז. ארץ ישראל היא במערבה של בבל, ולכך בתלמוד בבלי שנכתב בבבל היא קרויה 
'מערבא'. 

לח. רש"י (ד"ס פמטיל). וביאר במילי דברכות (ד"ס ספופר), שאין עיקר האיסור מחמת 
קנאת הנבראים, אלא מחמת שזהו פגם בכבוד ה', שאדם זה אומר שאין רחמיו על 
כל מעשיו בשוה. וראה בהערה להלן בשם המהרש"א. 

לט. רש"י (ל"ס מדוסיו). 

מ. רש"י (פס). כלומר, אמנם למצות שילוח הקן יש טעם מצד רחמים, אך לא זו 
מטרת המצוה, אלא כל המצוות תכליתם כדי להראות ולהודיע שאנו עבדים להקב"ה 
ומקיימים את רצונו. וכשם שאת המצוות שאין בהם טעם [הם ה'חוקים'] אנו מקיימים 
רק משום שנצטווינו בהם מאת ה', ואף שהשטן ואומות העולם מקנטרים שאין בהם 
טעם, כך גם את המצוות שאפשר למצוא בהם טעם אנו מקיימים מחמת הציווי ולא 
מחמת הטעם. וכתב המהרש"א (מ"פ ד"ס ומ"ד), שאין הכוונה שכל המצוות הם גזירה, 
אלא שכל מצוה שלא מפורש טעמה אין לתלותה ברחמים, אלא עלינו לקיימה מחמת 
שכך היא גזירת המלך. אך הרמב"ן (לנכיס כנ ו) והמאירי (ל"ס ספועכ) ביארו כוונת 
הגמרא, שמצות שילוח הקן אינה מחמת רחמי ה' על הצפור, אלא כדי להקנות לנו 
את מידת הרחמים. וכדברי המדרש (כר"ר (ן לך פמ"ד) שלא אכפת לו להקב"ה האם 
שוחטים מהצואר או מהעורף וכדומה, ולא נתנו המצוות אלא כדי לצרף בהם את 
ישראל. 

לדעה הראשונה שהטעם הוא מפני שמטיל קנאה במעשה בראשית, יתכן שבאמת טעם 
מצוה זו הוא משום רחמים, וכמו מצות צדקה שחיובה מצד מידת הרחמים. אבל על 
ידי שמזכיר כן בתפילתו הוא מטיל קנאה בין הנבראים, משום שנראה בתפילתו כאילו 
רק עופות אלו נבראו ברחמים, ולא שאר הנבראים. ובאמת כולם נבראו ברחמים, וכמו 
שנאמר (נכפעית 3 ד) 'ביום ברוא ה' אלוהים', כלומר, כולם נבראו על ידי שם ה', שהוא 
מידת הרחמים. מהרש"א (פ"6 ד"ס טמעי?). אולם הטורי אבן (עגינס כס. ד"ס מפי) כתב, 
שאם אכן אמת הוא שטעם המצוה הוא משום רחמים, ודאי אין לחוש שמטיל קנאה 
במעשה בראשית, שהרי התורה עצמה לא חששה לקנאה זו וחילקה בין הברואים. ועל 
כרחך שגם דעה זו מודה שטעם המצוה אינו משום רחמים אלא הוא גזירה, אלא דעה 
זו סוברת, שמחמת טעם זה לבדו לא היו משתקים אותו, ורק מחמת שגם עשה מידותיו 
של הקב"ה רחמים וגם מטיל קנאה, לכן משתקין אותו. 

בירושלמי (פ"ס ס"ג) הובא טעם נוסף מלבד שני הטעמים שנזכרו בגמרא, שנראה כקורא 
תיגר על מדותיו של הקב"ה. כלומר, שנראה כמי שאומר שעל קן צפור הגיעו רחמיו 
של הקב"ה ואילו עליו לא הגיעו. 

מא. 'דנחית' תרגומו 'שירד'. שליח ציבור נקרא 'יורד לפני התיבה' (פענית טו.), משום 
שמצוה להתפלל במקום נמוך, שנאמר (פסניס קל פ) 'ממעמקים קראתיך ה''. רש"י (כ"ס 
ל. ד"ס ירד). וכתב המגן אברהם (פו"ם סי 5 סק"ג), שמשום כך נהגו לעשות מקום השליח 
צבור נמוך. וראה מה שכתב הבית יוסף (לו"ס סי' קנ ד"ס וכינד) בענין זה. 


פרק חמישי 


ברכות 


לרצות ולשבח את אדונו"י. אֲמַר ליה אַבָּיִי - הקשה אביי לרבה, כיצד 
אתה משבח אדם זה, וְהא משתקין אותו תָּנֵן - והרי שנינו במשנתנו 
'האומר על קן צפור יגיעו רחמיך וכו' משתקין אותו' משום שמתפלל 
שלא כראוי, וכל שכן שאין לשבחו. מבארת הגמרא, וְרִבָּה נָמי - ואף 
רבה ששיבח את אותו אדם, ודאי מודה שאסור להתפלל כן, אלא 
לחדוּדי לְאַבִּיי הוא דְבָעֵי - הוא רצה לחדד את אביי"י, ולעוררו 
שישיב לו על דבריו כפי שהשיבײ". 


לג: [ד] 


אגב מעשה זה, מביאה הגמרא מעשה נוסף באדם שהתפלל שלא 
כראן": 
ההוא דנְחית קפִיהּ דְּרַכִּי חֲנִינָא - מעשה באדם אחד שירד כשליח 
ציבור בפני רבי חנינא, ואָמַר בתפילתו, הַאֶל הַגְדול הגְבור וְהַנוֹדָא 
וְהָאַדִּיר וְהַעְזּוז [-מלשון עוז וחוזק] וְהַיִרְאוּי [-שיראים ממנו] 
הַחַזֶק וְהָאָמִיץ וְהַוּדּאיי וְהַנֶכְבָּד. הַמַתִּין לו רבי חנינא לאותו אדם 
עד דְּסַיִיlם‏ תפילתו"". כִּי סײַם - כאשר סיים אותו אדם את תפילתו, 
אָמר ליה רבי חנינא לאותו אדם, סִיִימְתִּינָהוּ ?כוּ?הוּ שַׁבְחֵי דמרף 
- וכי בשבחים שהוספת סיימת לומר את כל שבחי אדונך [-ה'], הלא 
ודאי שלא ניתן לומר את כל שבחיו, ואם כן לָמַּה לי כוּלי הָאי - 
למה לך להאריך ולומר את כל השבחים האלו, הרי אַנֵן [-אנו], אפילו 
את הַנִי תִּלֶת דִאִמַרִנְ - אלו שלושת השבחים שאנו אומרים 
בתפילתנו, שהם הגדול הגבור והנורא, אִי לאו דְאֲמְרִינְהוּ משה 
רְבִּינוּ בּאוֹרַיִיתָא, ואֶתוּ אַנְשִי כְּנָסָת הַגְדוֹלָה וְתַקָּנִינָהוּ בַּתְּפֶלְ - 
אם לא שהיה משה רבינו אומרם בתורה"", ולאחר מכן באו אנשי כנסת 
הגדולה ותקנו לאומרם בנוסח התפילהי, לא הַוִינָן יכולין לְמימַר להו 


מב. תלמיד חכם זקן נקרא ההוא מרבנן, וצעיר נקרא צורבא מרבנן. רש"י (פענית ד. 
ד"ס 03015). 

מג. רבה לא השתיקו מיד, לפי שאין כוונת המשנה שמשתקים אותו מיד באמצע 
תפילתו, אלא משתקים אותו לאחר התפילה שלא יאמר כן להבא. מהרש"א (ק" ד"ס 
ולכס). אך האלל (ד"ס ספומר) כתב, שמשתקים אותו מיד, וביאר שמחמת כן המשנה 
כתבה רק שאומר 'על קן צפור יגיעו רחמיך', ולא סיימה את לשונו 'כן תחוס ותרחם 
עלינו' [כלשון הרמב"ם (פילוס סמטניופ מ"ג)], משום שמשתקים אותו מיד ואין נותנים לו 
לסיים את דבריו. והקשה בעץ יוסף (ד"ס ססופ), שלדברי הצל"ח קשה מדוע לא השתיקו 
רבה מיד. וראה ביאור נוסף בהערה בסמוך. [אמנם אף לדעת המהרש"א, כתב בראש 
יוסף (ד'"ס וע), שדווקא בשני הדינים הראשונים שבמשנה אין משתקים אותו מיד, אבל 
האומר 'מודים מודים' או 'שמע שמע', משתקים אותו מיד אם הוא שליח ציבור, ואם 
הוא יחיד גוערים בו לאחר שיסיים תפילתו]. 

מד. 'מחודד' היינו חריף ומבין מדעתו. ע"פ רש"י (יכעופ קיג. ד"ס קניעמפ, סולין קי. ד"ס 
ומפוך). 

מה. רש"י (ד"ס וכנס). והקשו האחרונים, מה חידוד הוא מה שידע אביי להקשות 
ממשנה מפורשת. ועוד הקשו, כיצד טעה אותו צורבא מרבנן ועשה כנגד משנה 
מפורשת. ותירץ הצל"ח (ד"ס ולנס), שהיה מקום לומר שהמשנה אינה עוסקת כשבא 
לסיים דבריו בלשון תחינה 'כן תרחם אתה עלינו', ואכן בדרך בקשה מותר [עיין שם 
שביאר הטעם]. ולכך דקדק אביי מכך שמשתקים אותו, שלכאורה מדוע נשתיקנו, הלא 
יתכן שרוצה לסיים דבריו בדרך בקשה, אלא מוכח שאף כשאומר בדרך בקשה משתקים 
אותו. וזה הוא חידוד שהרי לא נזכר במשנה דין זה במפורש. ובוהיה ברכה (ד"ס עפ"י) 
ביאר, שתלמיד זה ודאי כיון לטובה לעורר רחמים, והיה סבור שכל האיסור הוא מחשש 
שהשומעים יבואו לטעות שזוהי תכלית המצוה, ואם כן בפני רבה ותלמידיו שהם 
תלמידי חכמים אין לחשוש לטעות, וממילא היה מותר להתפלל כך [ואכן רבה שקילסו, 
כוונתו היתה שאותו תלמיד יודע לרצות את אדונו, והיינו לפי מה שבאמת היתה דעתו 
לטובה]. אולם אביי הקשה לרבה, שמסתימת דברי המשנה משמע שחכמים תקנו דין 
זה בכל מקום, ואף במקום שאין לחשוש שיטעו השומעים. וזהו חידודו של אביי, 
שידע לדייק מלשון המשנה שאין לחלק בין מקום למקום. וראה תירוצים נוספים 
בילקוט ביאורים. 

מו. מצודת ציון (פסליס כל מ). 

מז. כלומר, שמציאותו מוכרחת ולא יתכן העדרו כלל [ראה דרך ה' (פ"פ ס"ג)]. 
מח. רבי חנינא לא הפסיקו באמצע, כדי שלא יתבלבל בתפילתו. מעדני יום טוב (פ"ס 
סי" מז פֿום ל). 

מט. וכמו שנאמר (לנליס י ז), 'כי ה' אלהיכם הוא אלהי האלהים ואדני האדנים, האל 
הגדול הגבור והנורא, אשר לא ישא פנים ולא יקח שוחדי. 

נ. לשון 'הגדול הגיבור והנורא' נאמר בספר נחמיה, כשהתפלל עזרא על חטאי העולים 
מגלות בבל. רש"י (ד"ס ותקלנסו). ובמגילה (כס. ד"ס 6שי) ציין רש"י לפסוק שנאמר 
כשכינס עזרא את כל ישראל לעוררם על חטאיהם, שהתפללו הלויים ואמרו בתפילתם 
(נסמיס מ (3), 'ועתה אלהינו האל הגדול הגבור והנורא שומר הברית והחסד' וגו'. ובשפתי 
חכמים (כרק"י ד"ס ותקנינסו) ביאר, שאף כאן כוונת רש"י לפסוק זה, וכיון שהיו מבית 
דינו של עזרא קראם רש"י על שמו. אולם המהרש"א (מ" ד"ס 6פו) ביאר, שהכוונה 
היא לתפילת עזרא עצמו, שנאמר (נסמיס מ ו) 'ויברך עזרא את ה' האלהים הגדול', ואף 
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עין משפט 
נר מצוה 


מכ אמיי פ"ס מסל' בית 
סנסירס סל' : 

מ ב 5" פ"כ מס 

ספל הנכס ינ סמג 

עסין יט טוס"ע סו"ם סי" 
תכ סעיף כ: 

מל ג פיי פיט מה 

תפנה סל' ז קמג pס:‏ 

מה ר מי" קס סנכה ל 

סמג פס טוק"ע פו"ם 

סימן קכ6 סעיף 3: 

מו ה מיי' פ"י מסלכות 

כרכות סלכס ג סמג 

עסין כו טוע"ע פו"ס סימן 
ככנ סעיף ג: 

מז ומייי פ"ט מסל' תפס 

סי ז טוק"ע פו"ק 

סימן קיג קעיף ט: 

מה ז מיי פ"ס מס 
תקוכס הל' 6: 

מט ח מי" פע מס( 

ק"ש סנכס י סמג 

עסין יס טוס"ע פו"ס סי" 
סל סעיף ט: 


רכ נסים גאון 


יחיינו | מיומים ונדעה 
נרדפה לדעת את ה' ויבא 
כגשם לנו ובבראשית רבה 
דר' הושעיא (פרשה יג) רי 
חייא בר אבא אמר שקולה 
כנגד תחיית המתים ר' 
אבא בריה דר' חייא בר 
אבא אף חכמים קבעו 
אותה בתחיית המתים בזו 
יד ובזו יד בזו פתיחה ובזו 
פתיחה בזו יד (יחזקאל 
לז) היתה עלי יד ה' ובזו 
יד (תהלים קמה) פותח 
את ידך בזו פתיחה 
(יחזקאל לז) הנני פותח 
את קברותיכם ר' יודן 
בשם ר' אלעזר בר אבינה 
בזו שירה ובזו שירה בזו 
שירה (ישעיה מב) ירונו 
יושבי סלע ובזו שירה 
(תהלים סה) יתרועעו אף 
ישירו: אמר ר' זירא 
נקוט דר' חייא בר אבא 
בידך דגמר שמעתתא 
מפומיה דרביה. איתא 
בפרק כיצד מברכין על 
הפירות (דף לח) מה ענין 
בנימין בר יפת אצל ר' 
חייא בר אבא ר' חייא בר 
אבא | דיק שמעתא 
מפומיה דרביה ר' חייא 
בר אבא כל ל' יומין הוה 
מהדר לתלמודיה קמיה 
דר' יחנן רביה ואית 
דכוותה בפ' כיסוי הדם 
(דף פו) דשחיטת חולין 
ובפ' המביא אשם תלוי 
דכריתות (דף כז): 

מודים מודים משתקין 

אותו. בתלמוד 
ארץ ישראל נתגו הפרש 
בוה הדבר ואמרו הדה 
דאיתמר בצבור אבל 
ביחיד תחנונים הם ובגמ' 
דמגילה (ירושלמי פרק ד 
הלכה י) אמרו ודכוותה 

אמן אמן שמע שמע: 


7 
הגהות וציונים 


ל] [ברב אלפס וברא"ש 
סדר | המשנה דהכא 
בזה"ל האומר יברכוך 
טובים הרי זה דרך 
המינות האומר על קן 
צפור וכו' וע"ש פירש"י 
ורבינו יונה וכן במה 
שפי' הרא"ש ודע שכסדר 
הזה נשנית ג"כ במשנה 
דמגילה כה ע"א מכוון 
ממשן (גליון), | ועי' 
שיטמ"ק שכתב דאיכא 
נוסחי דלא גרסי לה כלל 
הכא בברכות (גם במשנה 
דלקמן לד ע"א) ורק 


התם במגילה הוא דגרסיגן לה (עי"ש): 3] דבור תוס' על זה תמצא לקמן לד ע"א ד"ה אמר מודים מודים: ג] בכת"י 
נוסף אתה חסת על אותו ואת בנו אתה חופ ורחם עלינו (וכ"ה בגמ' מגילה כה ע"א ובחנם מחקוהו שם, 
דק"ס) ועיין רמב"ם הל' תפלה פ"ט ה"ז ועיין צל"ח: 7] דבור תוס' על זה תמצא לקמן לד ע"א ד"ה אמר פסוקא: 
ס] [צ"ל פירושא] (גליון) תיבות "והכי פריך" ליתא בדפו"ר ונוסף ע"פ המהרש"ל (דפו"ר): 
גרסאות (בילקוט מפרשים) וברש"ש ובשפתי חכמים: 
מעתיק לשון נקי וז"ל ד"ה ותודיענו ויאמר אותו באתה בחרתנו כשמגיע לותתן לנו, וכשיגיע לוהבדלת 
וקדשת את עמך ישראל בקדושתך יאמר ותתן לנו ה' אלהינו באהבה וכו' וחותם מקדש ישראל 
ע] בנחמיה שם ליתא עזרא, ועיין יומא סט ע"ב ועיין טורי אבן מגילה כה ע"א ד"ה 
י] ברש"י שבע"י נוסף ואתה אלהינו האל הגדול הגבור והנורא: 
חלש חכם או טפש עשיר או עני, ומה שרש"י הוסיף ארוך קצר לבן שחור מקורו במדרש תנחומא פרשת פקודי 
(סימן ג) עיי"ש וכן מתבאר ממ"ש לעיל (לא ע"ב) גבי חנה שהתפללה על בנה לא ארוך ולא גוץ ולא צחור ולא 
גיחור הרי דגם זה בידי שמים: ] וכ"ה בכת"י ועיין גם ברש"ש: 


והזמנים (דבש תמר): 
השתא: 


ולא יעשה צדקה, חוץ מיראת שמים שהוא מסור לאדם ואין צריך לממון. [דרשות ר"י אבן שועיב פרשת עקב] 
(מו"ק כח.) בני חיי ומזוני לאו בזכותא תליא מילתא אלא במזלא, הנה יחסו למזל הדברים הגופיים, לא הנפשיים. [דרשות הר"ן הדרוש השמיני] 


לנ: 


אטו כל השנה מי עבדינן כר'ע דהשתא 
נעביד וכו. וסכי פכיך 5"ל ככי 
זיל ! סנכס מכננ דפניגי כתמיס, 
ופריך סגמר6 וכ פניגי וס פליגי 
כנן וכו': והא פליג ר' עקיבא. 
לומרס כרכס רביעית לע5מס, ומ5טרי' 
למימר סנכס כר"ל נפפוקי מדר"ע : 
אטו כל השנה כולה מי עבדינן כר"ע 
דהשתא נעביד כותיה. דסטכיך 
למוה הלס כרי₪: הלכה מל 
סנכה דרטיגן לס כפרק6. ומ"ד מטין 
מדרט 6 דרטינן כרכיס, בנ ורוי 
מוריגן ליחיד (עסות כר"5 כי"ט סמל 
לסיות כ' כסכת. ומ"ד נרפין 6וכויי 
נמי 55 מורינן, ולי עביד 52 מסדרינן 
עונד: מודים. סכמיס (ר"5 כי"ט 
קמל לסיות תכ ססכת: נקוט דר' 
חייא בר אבא בידך. קסוb‏ מלקדק 
ננשון כנו, וקוכע כו סימניס טנ 
יפסכף לו נרמין" כמטין 15 בודיס: 
כרחבא. קסיס מדקדק ננטון כנו 
וסומר סטיו כפול סיס, ולע"פ סכלסון 
עסנס קוכסו 56ע03, | כפסקיס" 
וכסוכס* על גכ ס56ט55, סול דקדק 
כלטון כו ול 6מכ טנ כפולס 
סיפס. יק פותרין ‏ סל דכס3ס מדסמר 
ל' יסוס דדייק ספיקי דכנוותיסל 
לי מדרני יסולס לי מדלכ יסולס, 
וקסי כי כגוס טוכל, סד דרסכס 
רפס כני יסודס מימיו כ ככי 
יסולס כרכי פנעפי ונ כ' יסולס 
נסיפס", ועוד כולסו 6מורפי (מי 
דייקו כומר דכר כקס פומכו, ועוד 
ליכ למימר מס דדייק נישנס 
לסעעת 6 ספיקי דרכוות: 
סטיו כפו?. 36טכפות = זו לפניס 
מזו כסיקף עגונ לשכ 5ס: לא 
האי ידענא כו6. 6 <כסין ונ 
מודיס וכ מטיס: ותודיענו. ‏ לומר 


ז] הנשיא (גליון): ת] הלשון מגומגם, וברש"י שברי"ף 


אמר ליה רבינא לרבא הלכתא מאי אמר 
ליה כי קידוש מה קידוש אף על גב דמקדש 
בצלותא מקדש אכסא אף הבדלה נמי אע"ג 
דמבדיל בצלותא מבדיל אכסא*: ר' אליעזר 
אומר בהודאה: ר' זירא הוה רכיב חמרא 
הוה קא שקיל ואזיל ר' חייא בר אבין בתריה 
אמר ליה ודאי דאמריתו משמיה דר' יוחנן 
הלכה כר' אליעזר ביום טוב שחל להיות 
אחר השבת אמר ליה != אין 9 הלכה מכלל 
דפליגי ולא פליני והא פליגי רבנן אימר 
דפליגי רבנן בשאר ימות השנה ביום טוב 
שחל להיות אחר השבת מי פליגי והא פליג 
ר' עקיבא 9 אטו כל השנה כולה מי עבדינן 
כר' עקיבא דהשתא ניקו ונעביד כוותיה כל 
השנה כולה מאי טעמא לא עבדינן כרבי 
עקיבא דתמני סרי תקון תשסרי לא תקון 
הכא נמי שב תקון תמני לא תקון אמר ליה לאו 
הלכה אתמר * אלא מטין אתמר % דאתמר !₪ 
ר' יצחק בר אבדימי אמר משום רבינו הלכה 
ואמרי לה מטין ר' יוחנן אמר מודים ור' חייא 
בר אבא אמר נראין אמר ר' זירא נקוט דרבי 
חייא בר אבא בידך > דדייק וגמר שמעתא 
מפומא דמרה שפיר כרחבא דפומבדיתא 
דאמר רחבא יאמר ר' יהודה *הר הבית 
סטיו כפול היה והיה סטיו לפנים מסטיו אמר 
רב יוסף אנא לא האי ידענא ולא האי 
ידענא אלא מדרב ושמואל ידענא דתקינו 
לן מרגניתא בבבל *ותודיענו ה' אלהינו את 
משפטי צדקך ותלמדנו לעשות חקי רצונך 
ותנחילנו זמני ששון וחגי נדבה ₪ ותורישנו 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


הלכתא מאי. סמנליל כתפינס כריך טיכדיכ על סכוס פו (: ביום 
טוב שחל להיות אחר השבת. טפין מתפננין תס מוגן: ס"ג הלכה 
מכלל דפליני, ולא פליני והא פליגי רבנן, אימר דפליגי רבנן בשאר 
ימות השנה בי"ט שחל להיות אחר השבת מי פליגי, והא פליג ר"ע, 


כמקוס ופפן (כו, ולכטיגיע כין קדוסת סכת (קדוםם י"טן וכו' סכדלת 
וקלטת פמ עמך יטר5ל כקדוטסך ימר ותתן גו ס' 6לסינו מועדיס 
כסמסס וכו', ומסייס מקדם יסכנ וסומניס: | מתני" האומו. 
כפפלתו: על קן צפור יגיעו רחמיך. פנסיס טסיו מרפיס. עפמס 


כממכוניס לסעמיק כלטון מתנוניס, 
וקומריס כקוס וסנון תס ועל קן 
כפור יגיעו כממיך ס6מרם טנס פמ 
סלס, מו ססומר על וכ קפס עוקס 
ננו יזכר סמך, פו סלומר מודיס 
מודיס, מסמקין 6ותו: גמ' שמטיל 
קנאה. (ומר על ₪06 פס ו על 
טר כריופיו: מדותיו, מכותיו, וסוb‏ 
כ (כסמיס עסס 5 כסטיכ על 
ישכלל סקי גזכותיו, (סודיע קסס 
עכדיו וסומרי מנופיו וגזרות סקותיו 
6 כדכרי' סיט לסטן ולעכו"ס סקינ 
עליסס ולומר מס כוכך כמכוס 1ו%: 
ורבה נמי לחדודי לאביי הוא דכעי. 
טיקיכ כו מס סססכ: אי לאו 
דאמרינהו משה. 960 סגדול סגכור 
וסנוכ 6ער 55 יס פניס ונ יקס 
קופד (דנליס י): ותקנינהו בתפלה. 
כססתפנל עזר%* על מעל סגולס, 
כספל עזל (סמיס ט)": הכל בידי 
שמים. כל סנ על סלדס כידי 
סקנ"ם סוס, כגון? 6לוך קפל עני 
עטיר מכס קוטס ננן סקול סכל 
נילי סמיס סו6, פנ כדיק ורקע 
6ינו 3 על ידי סמיס, 5 זו מסר 
ידו סל 6דס ונפן (פניו קני דרכיס 
סו עסר כו יכלת סמיס: 
מילתא מילתא ותנו לה. כל תיכס 
ותיכס סוזר וקונס מגונס סוי קתוקי 
9 מסתקיין יס, ספין זס דועס 
למקכל | ענו סתי מנכות 506 
נמתנוכֿך. 6מל פסוק סנס וסני יס 
מסתקינן ליס. דמפזי כספי כקויות: 
תכרותס 


קדושת שבת וכבוד מועד וחגיגת הרגל בין קדושת שבת לקדושת יום טוב 
הבדלת ואת יום השביעי מששת ימי המעשה קדשת הברלת וקדשת את 
עמך ישראל בקדושתך ותתן לנו וכו: מתני"* = האומר %יעל קן צפור 
יגיעו רחמיך ועל טוב יזכר שמך דמודים מודים משתקין אותו: גמ' בשלמא 
מודים מודים משתקין אותו משום דמיחזי כשתי רשויות ועל טוב יזכר שמך 
נמי משמע על הטובה ולא על הרעה " ותנן החייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה אלא על 
קן צפור יגיעו רחמיך מ'ט פליגי בה תרי אמוראי במערבא רבי יוסי בר אבין ורבי יוסי בר זבידא חד 
אמר מפני שמטיל קנאה במעשה בראשית וחד אמר מפני שעושה מדותיו של הקדוש ברוך הוא רחמים 
ואינן אלא גזרות ההוא דנחית קמיה דרבה ואמר אתה חסת על קן צפור אתה חום ורחם עלינו? אמר רבה 
כמה ידע האי צורבא מרבנן לרצויי למריה א"ל אביי והא משתקין אותו תנן * ורבה נמי לחדודי לאביי הוא 
דבעי ההוא דנחית קמיה דר' חנינא 'אמר" האל הגדול הגבור והנורא והאדיר והעזוז והיראוי החזק והאמיץ 
והודאי והנכבד המתין לו עד דסיים כי סיים א"ל סיימתינהו לכולהו שבחי דמרך למה לי כולי האי אנן הני 
תלת דאמרינן אי לאו דאמרינהו משה רבינו באורייתא ואתו אנשי כנסת הגדולה ותקנינהו בתפלה לא 
הוינן יכולין למימר להו ואת אמרת כולי האי ואזלת משל למלך בשר ודם שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והיןץמתיעט ותשה אדם 
מקלסין אותו בשל כסף והלא גנאי הוא לו: ואמר ? רבי חנינא *'הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים שנאמר 
* ועתה ישראל מה ה' אלהיך שואל מעמך כי אם ליראה אטו יראת שמים מילתא זוטרתא היא והא"ר חנינא 
משום ר' שמעון בן יוחי אין לו להקב"ה בבית גנזיו אלא אוצר של יראת שמים שנאמר > יראת ה' היא 
אוצרו אין לגבי משה מילתא זוטרתא היא דאמר ר' חנינא משל לאדם שמבקשים ממנו כלי גדול ויש לו 
דומה עליו ככלי קטן קטן ואין לו דומה עליו ככלי גדול: מודים מודים משתקין אותו: אמר ר' * זירא חכל 
האומר שמע שמע כאומר מודים מודים דמי מיתיבי הקורא את שמע וכופלה הרי זה מגונה מגונה 
הוא דהוי שתוקי לא משתקינן ליה לא קשיא הא דאמר מילתא מילתא ותני לה והא דאמר פסוקא 
פסוקא" ותני ליה אמר ליה רב פפא לאביי ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה אמר ליה 


טועה הוא. [הריטב"א] 


ו] עיין בחלופי [הריטב"א, עירובין יג.] 


תלמוד תורה פ"ד ה"ו] 


כ] בנדה טז ע"ב איתא גבור או 


[שיטה מקובצת] 


או חכם או טפש חוץ מיראת שמים. [הריטב"א] 


חברותא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין תוסי פסחים קה 
ע"ב ד"ה ש"מ (השני), 
3) [קכת קו: ופס נסמן], 
₪ שש 9 כע., 
ד) עירונין | דף מו 
ס) [לקמן (ם: פססיס 
נכ:], \) פססיס יג: (3: 
קוכס מס., ז) מגינס כס., 
מ) לקמן דף כד. [ופ"ין, 
ט) [עירוכין יג. מגינס 
פס (זיר (ט: זנחיס יג. 
מולין מג: נדס ד: מס.], 
*) עיין תוס' לעיל יב. 
ד"ה אמת ויציב, כ) גדס 
טז: מגילס כס., 3) [ע' 
תוס' מגילס שם ד"ה הכל 
ותום' גנלס שם ד"ה 
הכל], | מ)מגעס עס 
פוכס (נ:], () יאק 
ם) מב:, ע) עיין רשיי 
ביצה יא: ד"ה ורחבא, 
פ) כמו בחולין יח:, 
5) תו"כ אחרי פי"ג ה"י. 


Bag 
הנהות הגר"א‎ 
[א] גמ' (א"ל אין)‎ 
"5  ןב[‎ | תפ"מ:‎ 
איתמר 5: [ג] רשיי‎ 
ד" סיג כו (אחפויףי‎ 
זיורא) תס"מ: [ד] גמ'‎ 
(ותנחילנו זמני ששון‎ 
וחגי נדבה). 65"מ‎ 
ונ"נ כרמכ"ס ("ג (ס:‎ 


נליון הש"ס 


גמ' אלא מטין אתמר. 
עיין תקוכת דכר טמו96 
(סימן | קיד): | במתני" 
האומר על קן צפור. 
ע' זוס"ק פ' למור על 
פסוק ללס וכסמס תוסיע 
ס'. וכמלרם רכס פרקת 
כי ת5 (פ"ו): 


תורה אור השלם 
א) ְעתָּה יִשְׂרָאֵל מָה ו 
אֶלהָיףְּ שאל מעמֶך כ 
אִם לְירְאָה. אֶת ₪ 
אֶלהֶף לְלְכֶת ‏ בְּכָל 
רָרְכָיו וּלְאַהָבָה אתו 
ולעבד אֶת ײַ אֶלחּ 
ָּבֶל = לֶבָב וּבְכָל 

נַפשֶׁף: ודכרם י, יבן 
ב וְהָיָה אָמונת עתִי 
חסָן ישוּעת | הָבְמַת 
ְדָעת ְְאֵת | היא 

אוצָרו: [ישעיה לג, ון 
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משנת ראשונים 


מפני | שמטיל קנאה 
במעשה בראשית. 
ונראה לי מפני שהוא 
מיחד השגחה פרטית 
בבעלי חיים, וכבר אמר 


כדגי הים, הורה שאין 
ההשגחה בבעלי חיים רק 
השגחה מינית לבד, וזהו 
לדעתי מה שאמר בגמ' 
מפני | שמטיל קנאה 
במעשה בראשית, 


4 והקנאה תסור בהיות כל 


דבר מושגח כפי הראוי. 
[מאירי] 


מפני שעושה מדותיו 
של הקדוש ברוך הוא 
רחמים, ואינן אלא 
גזרות. וכמו שהמלך 
גוזר ויש על העבדים 
לעשות כך יש לנו 


לעשות כל מה שצוה עלינו ואפילו המצות שהם גזירות ולא ידעינן טעמייהו, כגון כלאים ופרה אדומה וכיוצא בהן. 
ועוד דטעמא דקן צפור לאו משום חמלה הוא, דמאי שנא משחיטה שהותרה בהן ולאכול בשרן הילכך האומר כך 
ורבה נמי לחדודי לאביי הוא דבעי. לראות מה ישיבו על דבריו כשפוסק שלא כהלכה. 
שיהו זוכרין מה שלמדו לפניו, ודכוותה בפרק יוצא דופן (נדה מה.). [הויטב"א, יומא מג.] 
יש לרב להטעות את התלמידים בשאלותיו ובמעשים שעושה בפניהם כדי לחדדן, וכדי שידע אם זוכרים הם מה 
שלמדם או אינם זוכרים, ואצ"ל שיש לו רשות לשאול אותם בענין אחר שאין עוסקין בו כדי לזרזם. [רמב"ם הלכות 
משל למלך בשר ודם שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והיו מקלפין אותו בשל כסף 
והלא גנאי הוא לו, אמר הרמב"ם ז"ל לא אמר והיו מקלסין אותו באלף דינרי זהב שיהיה המשל בין מועט למרובה, 
אלא החילוק בין כסף לזהב שהם מינין חלוקין לגמרי כך כל השבחים שאנו יכולים לומר אינן כלל ממין שבח 
ותהלות הבורא יתעלה, כי גבהו ויקרו למעלה למעלה מאלה. והני מילי לאדכורי מעין שבחיה הילכך שתיקותא 
עדיפא לן, אבל לספר נפלאותיו ונסיו וגבורותיו כל המוסיף הרי זה משובח, וזהו כל ספר תהלים ותשבחות הצדיקים. 
הכל בידי שמים. כל ענין האדם אם יהיה עשיר או עני או ארוך או גוץ אוכם [שחור] או חיור 
כתב הראב"ד ז"ל, כל קיום המצות הוא ביד השם, שאם אין 


לאדם בית לא יעשה מעקה ומזוזה, ואם אין לו טלית לא יקיים מצות ציצית, ואם אין לו ממון לא יקנה לולב ושופר 


חוץ מיראת שמים במעשה המצות והעבירות, אין שום חכם חולק שאין למזל יכולת עליהם. וזהו מה שאמרו רז"ל 
וישים בלבנו יראתו ע"ש (דב' ו יג) את ה' אלהיך תירא. ואע"פ שביד האדם היא יראת 


שמים להיות צדיק או רשע, כמו שארז"ל (ברכות לג:) הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים הוא מבקש מאת השם לסייעו כיון שהתחיל ליראה אותו, על דרך מה שאמרו רבותינו (יומא לח:) בא ליטהר מסייעין אותו. [אבודרהם] 


אין עומדין 


- לא היינו יכולים לאמרם, וכמבואר בסמוך, וְאַתּ אַמרְת פולו הא" 


ואֲולְתִּיי - ואילו אתה הוספת ואמרת כל ריבוי שבחים אלוני. והוסיף 
רבי חנינא לבאר מדוע אין ראוי להוסיף בשבחי הקדוש ברוך הוא, 
מָשֵׁל לְמָלָ בְּשֶָר וְדֶם שָקָיוּ לו אֶלֶף אֲלְפִים דִינָרִי זָהָב, וְהָיו 
מִקלְסִין [-משבחים] אותו בּדינרים של כַּסֶף, וְהַלא אין זה שבח 
אלא נְנַאי הוא ל1. וכמו כן, כשמשבח את הקדוש ברוך הוא במקצת 
השבחים, הרי זה גנאי לו שאומר עליו רק מקצת השבחים", ועל כן 
אין לומר אלא את שלושת השבחים שאמר משה רבינו בתפילתו 
והתקינו אנשי כנסת הגדולה לאומרם בתפילהיי. 


אי 


הגמרא מביאה שמועה נוספת בשם רבי חנינאיה": 
וְאָמַר רכִּי חִנִינָא, הַפּל בִּידִי שָמִים - כל דבר הבא על האדם, כגון 
אם יהיה גבוה או נמוך, עני או עשיר, חכם או שוטה, לבן או שחור, 
אינו בא מחמת השתדלותו אלא הכל נקבע ברצונו של הקדוש ברוך 
הוא, חוּץ מִיִרְאַת שמים, שאין מסור בידי שמים אם יהיה האדם 


שבתפילתו של עזרא נזכר רק 'הגדול', כבר ביאר רב מתנא (יומ קט:) שגידלו בכך 
שאמר 'האל הגדול הגבור והנורא'. 

עזרא ובית דינו היו מאנשי כנסת הגדולה, ראה הקדמת הרמב"ם לפירוש המשניות. 
אף שכבר משה רבינו אמרו בתפילתו, הוצרך עזרא לתקן לאמרו מחדש, משום שירמיה 
לא אמר 'הנורא', כאמור (ילמיס (3 ית) 'האל הגדול הגבור ה' צבאות שמו', מחמת 
שראה נכרים מקרקרין [-מריעים] בהיכלו, ואם כן איה נוראותיו. ודניאל לא אמר 
'הגבור', כאמור (לײפ: ט ד) 'אנא ה' האל הגדול והנורא' וגו', מחמת שראה נכרים 
משתעבדים בבניו, ואם כן איה גבורותיו. וחזרו אנשי כנסת הגדולה והתקינו לומר את 
שלושת השבחים, משום שאדרבה, זו היא גבורתו שכובש את יצרו ונותן ארך אפים 
לרשעים, ואלו הן נוראותיו שאלמלא מוראו של הקב'ה כיצד אומה אחת יכולה 
להתקיים בין האומות. גמרא (יומפ סט:). 

נא. תיבת 'ואזלת' תרגומה 'והלכת'. והוא מתפרש מענין הוספה וריבוי, כמו מוסיף 
והולך [ובכת"י לא גרס תיבה זו. דקדוקי סופרים (פות ת)]. 

נב. איפור זה הוא רק בתוך נוסח התפילה, אולם בבקשות ותחנונים יכול אדם להוסיף 
כל מה שירצה. רשב"א (ל"ס סני) בשם רב האי גאון ורא"ש (סי" עז). [ומטעם זה תקנו 
חכמים ריבוי שבחים בברוך שאמר ובישתבח ובברכות קריאת שמע, וכן סידר הפייטן 
בראש השנה ויום הכיפורים כמה מיני שבח, וכן עשה דוד המלך בספר תהלים. חכמת 
מנוח (ד"ס סיימפינסו)]. ‏ וביאר הפני יהושע (ד"ס ססו), שבשאר תחנונים מותר להוסיף 
שבחים, משום שדרך הוא שאדם שרוצה מהמלך דבר מסוים מוסיף לשבחו לפי הענין 


יש די כדי לעורר את הרחמים לבקשות שבתפילה, ואם מוסיף שבחים, אלו שבחים 
שאינם לצורך הבקשה אלא לשבח בעלמא, וכיון שאי אפשר לסיים את כל שבחיו הרי 
זה גנאי. אך לדעת הרמב"ם (מולס סננוכיס ת"b‏ פלק נט) אין לאדם להוסיף כלל שבחים, 
לפי שאין הוא משיג בהבנתו את עומק הענין, ונמצא שמה שאצלו הוא שבח אצל 
הקב"ה הוא חיסרון. ורק יחידים שהשיגו את עומק השבח ישכילו לומר את השבח 
באופן הראוי, וזהו ענין השבחים שכתבו הנביאים. 

נג. יש לדקדק במשלו של רבי חנינא, שאמר שהיו לו דינרי זהב והיו מקלסים אותו 
בשל כסף, והיינו שקילסוהו במין מטבעות שאין לו כלל ממנו. ומשמע שמה שאנו 
משבחים את הקב"ה, אין אצלו כלל מאותו הדבר ששיבחנוהו, אלא מה שהוא שבח 
לפי דעתנו, אצל הקב"ה הוא חיסרון, כפי שאמר רבי חנינא 'גנאי הוא לו' [והיינו שבני 
אדם משבחים בשבחים גופניים האמיץ העזוז וכו', ואילו הקב"ה שבחיו רוחניים. 
הריא"ף (ד"ס ססופ)]. ולכך לא אמר רבי חנינא שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והיו 
מקלסים אותו במאות, שבכך היה משמע שיש בו מאותו מין השבחים ששיבחנוהו, 
ורק יש בו ריבוי מאותה השלמות. רמב"ם (עולס סננוכיס, פ"5 פרק נט). והמהרש"א (מ"פ 
ד"ס מטנ) פירש, ששלשה שבחים אלו 'הגדול הגבור והנורא' הם עיקר שבחו של הקב"ה 
כמבואר ביומא (סט:), והם משולים לדינרי זהב, ואילו שאר השבחים פחותים בחשיבותם 
ומשולים לדינרי כסף. ואמר רבי חנינא לאותו תלמיד, לאחר ששיבחת באותם שבחים 
חשובים המשולים לדינרי זהב, מה שאתה מוסיף ומשבח, חשוב כסף לעומת הזהב 
והרי זה גנאי כלפי השבחים הראשונים, ולכך אין לומר אלא את אותם שלשה שבחים 
החשובים. וראה בבן יהוידע (ד"ס עסיו) שביאר באופן אחר. 

נד. יש לדייק מלשונו של רבי חנינא, שרק מחמת ששבחים אלו הוזכרו בתורה וגם 
אנשי כנסת הגדולה התקינו לאומרם בתפילה, לכן אנו מזכירים אותם. והטעם, שאלמלא 
הוזכרו בתורה, כלל לא היה לנו רשות לאמרם, לפי שאין אנו משיגים בגדולתו של 
הקב"ה, ומה שאצלנו נחשב שבח יתכן שאצלו הוא חסרון. ואלמלא תקנום אנשי כנסת 
הגדולה בתפילה, היה מקום לומר שהם שבחים רק באופן שנאמרו בתורה, ואין לנו 
רשות להוציאם ממקומם ולאומרם בענין אחר. אך כיון שמשה רבינו השיג גדולת ה' 
ושיבח בשבחים אלו, וגם אנשי כנסת הגדולה הודיעונו ששבח זה ראוי לאומרו בתפילה, 
לכך ודאי שאין גנאי באמירתם בתפילה. רמב"ם (כוכס סננוכיס מ" פרק נט). והטורי אבן 
(מגינס כס. ד"ס ספת) כתב, שממשה רבינו לבד אין ללמוד לומר כן בתפילה, כיון שמשה 
אמרם בזמנו ואפשר שבזמן הגלות אין ראוי לאומרם, וכמו שירמיה לא אמר נורא' 


פרק חמישי 


אוצר החכמ 


ברכות 


צדיק או רשע, לפי שהקדוש ברוך הוא מסר דבר זה בידי האדם, ונתן 
לפניו שני דרכים, והוא יבחר יראת שמיםי, שַׁנַאֲמַר (דניס י ינ, 'ְעַתָּה 
ִשְׂרָאֵל, מָה ה' אֲלהָיףְ שואַל מִעְמֶּך, כִּי אִם לְיִרְאָה אֶת ה' אֶלהָיך 
לְלְכֶת בְּכֶל רְּרָכָיו וּלְאֲהֲבָה אתו וְלְעַבד אֶת ה' אֶלְהָיף בְּכָל לְבְבְף וּבְכָל 
נַפֶשָךִּ'", ומבואר בלשון הכתוב שה' שואל מהאדם רק יראת שמים 
ועבודת ה', כיון שרק הם תלויים בבחירת האדם ואינם בגזירת עליון:". 


לג: [ה] 


מקשה הגמרא על פסוק זה, הלא מלשונו של משה רבינו /כִּי אִָם 
לֶירְאָה אֶת ה' אֲלהִיךִּי וגו', משמע שיראת שמים היא דבר מועט ורק 
אותה ה' שואל מעמך, וקשה, אָטו יראת שמים מִילְתָּא זוטַרתא 
היא - וכי יראת שמים היא דבר מועט, וְהַאָמַר [-והלא אמר] רַבֵּי 
חֲנִינָא משום רַבִּי שמָעון כֶּן יוחי, אין לו ל הקדוש בָּרוּ הוא 
בְּבִית גְנָזָיו אַלָא אוצַר של וראַת שָמִים, שָנָּאָמַר (שעיס ג ו 'ַראַת 
ה' היא אוצרו"", ומוכח שיראת שמים אינה דבר קטן?. מתרצת 
הגמרא, אִין - כן, לְנַבֵּי משָה ובינו, אכן יראת שמים מִילְתָא 
זוּטִרְתָּא היא - דבר מועט הוא, וכיון שמשה ראה זאת כדבר מועט, 
אמר בלשון 'כי אם'**. מבארת הגמרא מדוע לגבי משה רבינו הוא 


ודניאל לא אמר 'גבור'. אמנם מאחר ואנשי כנסת הגדולה התקינו לאומרם בתפילה אף 
בזמן הגלות, לכך אנו אומרים שבחים אלו. אולם רבי חנינא הזכיר גם שאמרם משה 
רבינו, כדי להורות שיש לשבחים אלו עיקר מן התורה. 

נה. המאמר המובא להלן אינו מענין סוגייתנו, אך דרך הגמרא לסדר יחד מאמרים 
של אותו חכם, אף שאינם שייכים זה לזה. ע"פ הליכות עולם (פער 3). ויש שכתבו 
עוד, שבסוף המאמר להלן הובא משל שהמשיל רבי חנינא, ובכך הוא דומה למאמר 
הקודם. 

נו. רש"י (ל"ס סכנ). והוסיפו התוספות ((ילס טז: ד"ס סכ), שדברי רבי חנינא נאמרו על 
מדות האדם והדברים הקבועים בחייו, אולם על מאורעות הבאים עליו בכל יום ויום 
שנינו (כתונות 2), 'הכל בידי שמים חוץ מצינים ופחים' [-קור וחום], שיכול האדם 
להיזהר מהם. עוד כתבו התוספות, שמה ששנינו (נרכת י.) שחזקיה ראה ברוח הקודש 
שיצאו ממנו שני בנים רשעים, היינו שראה מה שעתיד להיות על פי המזל כי אין 
הקב''ה רוצה לשנות הילוך המזלות, ולכך נחשב שהדבר אינו בידי שמים. אולם ביד 
האדם לשנות הדבר ולבחור בדרך הטוב [ע"פ מהרש"א ומהר"ם (נפוס' קס)]. וראה 
בילקוט ביאורים בהרחבת הדברים. 

כתב החתם סופר (ד"ס סכנ), שעצם היראת שמים ודאי יש לתלותה בידי שמים, שהרי 
אחד מאלף לא מגיע ליראת שמים לבדו ללא עזרת הקב"ה, וכמו שמצינו שדוד המלך 
התפלל כמה תפילות שיזכה ליראת שמים. אך כוונת רבי חנינא היא, שהבחירה האם 
לרצות ולהשתוקק לזכות ביראת שמים או לא היא בידיו של האדם, וכלשון הפסוק 
(לנריס ס כו) 'מי יתן והיה לבבם זה ליראה אותי', והיינו, שלא נאמר מי יתן ויראו 
אותי, אלא שלבבם ירצה ליראה אותי [וכעין זה מבואר ברש"י במגילה (כס. ד"ס סון) 
שכתב, 'אותה מסורה בידי אדם שיהא הוא עצמו מכין לבו לכך', כלומר שהיראת 
שמים התלויה בבחירת האדם היא מה שמכין לבו לכך]. 

נז. פסוק זה נאמר על ידי משה בזמן שהוכיח את ישראל קודם מותו. ולאחר שהוכיח 
אותם על חטא העגל ועל שרצו לחזור למצרים לאחר פטירת אהרן הכהן, אמר להם, 
אף על פי שעשיתם כל זאת, עדיין הקב"ה אוהבכם ומרחמכם ואינו מבקש מכם אלא 
יראת שמים בלבד. ע"פ רש"י (לנריס י יכ). 

נח. ברש"י על התורה (פס) משמע, שאין כוונת רבי חנינא ליראת שמים בדווקא, אלא 
על כל עניני עבודת ה' שנזכרו בפסוק זה, שכולם נמסרו בידי האדם. אך בעין אליהו 
הביא מהמדרש (ססניס כו ס), שמשה פתח באחת וסיים בהרבה, כלומר, פתח בכך שה' 
שואל רק יראה, וסיים שהוא שואל אף ללכת בכל מצוותיו וגו'. וביאר בעין אליהו, 
שבאמת ה' שואל מעמנו רק יראה, אך על ידי היראה נגיע לשאר המעלות המנויות 
בפסוק זה, שהרי מצוה גוררת מצוה. וראה בצל"ח (ד"ס ופֿמכ) [הו"ד בילקוט ביאורים] 
שביאר, שהלימוד הוא ממה שנקטה התורה 'שואל מעמך', ולא 'מבקש מעמך.. 

נט. ענין הפסוק, הנביא מתנבא על מפלת סנחריב, ואומר לישראל שיראת ה' היא 
אוצרם, ועל ידיה יהיו בטוחים מכל צרה ויחיו בשלום לאורך זמן. רד"ק (עס). ולפי 
זה 'אוצרו' הכוונה על האדם, אך רבי חנינא דרשו שהוא אוצרו של הקב"ה. 

דרך המלכים לעשות אוצר מהדבר שאינו מצוי במדינתם, וכמו כן, יראת שמים שאינה 
בידי ה' אלא ביד האדם, עושה ממנה הקב"ה אוצר. מעון הברכות (ל"ס ופֿכ"ת) בשם 
הגר"א. 

ס. הטעם שהגמרא הביאה תחילה את דברי רבי חנינא ולא הקשתה על עצם הפסוק, 
הוא משום שאת הפסוק היה ניתן לפרש על יראה טבעית שהיא יראת העונש בלבד, 
וזה אכן דבר מועט. אולם מדברי רבי חנינא משמע שהפסוק עוסק ביראת שמים שכלית 
שהיא יראת הרוממות, כלומר יראה ממעלתו וגדולתו של הקב"ה [שהרי יראת העונש 
היא קצת בידי שמים ליראו בכך שאחרים נענשים, וממה שאמר רבי חנעא שהיראה 
אינה בידי שמים משמע שדיבר ביראת הרוממות], ולכך תמהה הגמרא כיצד ניתן לומר 
שיראת הרוממות היא דבר מועט. מהרש"א (ק"6 ד"ס מנת). וראה בבן יהוידע (ד"ס פטו), 
שביאר באופן אחר. 

סא. יש לתמוה, אמנם משה רבינו ראה זאת כדבר קטן, אך הלא הפסוק 'מה ה' אלהיך 
שואל מעמך' נאמר לישראל, ולגביהם זהו דבר גדול, וכיצד אמר להם משה 'כי אם 
ליראה'. ותירץ הר"ן (דרטופ, סדכום סעטיכי, נסופו), שלאחר שמשה רבינו עמל וטרח בהשגת 


עין משפט 
נר מצוה 


מכ א מיי' פ"ס מסל' בית 
סנסירס סל' 6: 
טנב מ" פ"3. מס 
תפס הנכס ינ סמג 
עסין יט טוס"ע פו"ס סי" 
תכ סעיף כ: 
מד ג מי" פיט מס 
תפלס סנ' ז קמג עס: 
מה ד מי" קס סנכה ל 
סמג פס טוק"ע פו"מ 
סימן קכb‏ סעיף 3: 
מו ה מיי' פ"י מסלכות 
ברכות סלכס ג סמג 
עסין כו טוס"ע פומ סימן 
רככ סעיף ג: 
מו ומייי פ"ט מסלי תפס 
סל' ז טוס"ע סו"ת 
סימן קיג סעיף ט: 
מה ז כ"' פ"ס עס( 
תקונס סל' : 
מט ח מיי פ"3 מסלי 
ק"ש סנכס י סמג 
עסין יס טוק"ע מו"ס סי" 
סל סעיף ט: 


רב נסים גאון 


יחיינו מיומים ונדעה 
נרדפה לדעת את ה' ויבא 
כגשם לנו ובבראשית רבה 
דר' הושעיא (פרשה יג) רי 
חייא בר אבא אמר שקולה 
כנגד תחיית המתים רי 
אבא בריה דר' חייא בר 
אבא אף חכמים קבעו 
אותה בתחיית המתים בזו 
יד ובזו יד בזו פתיחה וכזו 
פתיחה בזו יד (יחזקאל 
לז) היתה עלי יד ה' ובזו 
יד (תהלים קמה) פותח 
את ידך בזו פתיחה 
(יחזקאל לז) הנני פותח 
את קברותיכם ר' יודן 
בשם ר' אלעזר בר אבינה 
בזו שירה ובזו שירה בזו 
שירה (ישעיה מב) ירונו 
יושבי סלע ובזו שירה 
(תהלים סה) יתרועעו אף 
ישירו: אמר ר' זירא 
נקוט דר' חייא בר אבא 
בידך דגמר שמעתתא 
מפומיה דרביה. איתא 
בפרק כיצד מכרכין על 
הפירות (דף לח) מה ענין 
בנימין בר יפת אצל ר' 
חייא בר אבא ר' חייא בר 
אבא דיק שמעתא 
מפומיה דרביה ר' חייא 
בר אבא כל ל' יומין הוה 
מהדר לתלמודיה קמיה 
דרי עג רביה יואית 
דכוותה בפ' כיסוי הדם 
(דף פו) דשחיטת חולין 
ובפ' המביא אשם תלוי 
דכריתות (דף כז): 

מודים מודים משתקין 

אותו. בתלמוד 
ארץ ישראל נתנו הפרש 
בוה הדבר ואמרו הדה 
דאיתמר בצכור אבל 
ביחיד תחנונים הם ובגמ' 
דמגילה (ירושלמי פרק ד 
הלכה י) אמרו ודכוותה 

אמן אמן שמע שמע: 


הגהות וציונים 


ק] [ברב אלפס וברא"ש 
סדר ‏ המשנה דהכא 
בזה"ל האומר יברכוך 
טובים הרי זה דרך 
המינות האומר על קן 
צפור וכו' וע"ש פירש"י 
ורבינו יונה וכן במה 
שפי' הרא"ש ודע שכסדר 
הזה נשנית ג"כ במשנה 
דמגילה כה ע"א מכוון 
ממשן (גליון), | וע" 
שיטמ"ק שכתב דאיכא 
נוסחי דלא גרסי לה כלל 
הכא בברכות (גם במשנה 
דלקמן לד ע"א) ורק 


התם במגילה הוא דגרסינן לה (עי"ש): 3] דבור תוס' על זה תמצא לקמן לד ע"א ד"ה אמר מודים מודים: ג] בכת"י 
נוסף אתה חסת על אותו ואת בנו אתה חוס ורחם עלינו (וכ"ה בגמ' מגילה כה ע"א ובחנם מחקוהו שם, 
דק"ס) ועיין רמב"ם הל' תפלה פ"ט ה"ז ועיין צל"ח: 7] דבור תוס' על זה תמצא לקמן לד ע"א ד"ה אמר פסוקא: 
ס] [צ"ל פירושא] (גליון) תיבות "והכי פריך" ליתא בדפו"ר ונוסף ע"פ המהרש"ל (דפו"ר): 
גרסאות (בילקוט מפרשים) וברש"ש ובשפתי חכמים: 
מעתיק לשון נקי וז"ל ד"ה ותודיענו ויאמר אותו באתה בחרתנו כשמגיע לותתן לנו, וכשיגיע לוהבדלת 
וקדשת את עמך ישראל בקדושתך יאמר ותתן לנו ה' אלהינו באהבה וכו' וחותם מקדש ישראל 
ע] בנחמיה שם ליתא עזרא, ועיין יומא סט ע"ב ועיין טורי אבן מגילה כה ע"א ד"ה 
י] ברש"י שבע"י נוסף ואתה אלהינו האל הגדול הגבור והנורא: 
חלש חכם או טפש עשיר או עני, ומה שרש"י הוסיף ארוך קצר לבן שחור מקורו במדרש תנחומא פרשת פקודי 
(סימן ג) עיי"ש וכן מתבאר ממ"ש לעיל (לא ע"ב) גבי חנה שהתפללה על בנה לא ארוך ולא גוץ ולא צחור ולא 
גיחור הרי דגם זה בידי שמים: (] וכ"ה בכת"י ועיין גם ברש"ש: 


והזמנים (דבש תמר): 
השתא: 


ולא יעשה צדקה, חוץ מיראת שמים שהוא מסור לאדם ואין צריך לממון. [דרשות ר"י אבן שועיב פרשת עקב] 
(מו"ק כח.) בני חיי ומזוני לאו בזכותא תליא מילתא אלא במזלא, הנה יחסו למזל הדברים הגופיים, לא הנפשיים. [דרשות הר"ן הדרוש השמיני] 


לנ: 


אטו כל השנה מי עבדינן כר'ע דהשתא 
נעביד וכו. וסכי פכיך 5" ככי 
זיל ! סנכס מכננ דפניגי בקמיס, 
ופריך סגמר6 וכ פניגי וס פליגי 
כנגן וכו': והא פליג ר' עקיבא. 
לומרס ברכס רכיעים לע5מס, ומ5טרי' 
למימר סנכס כר"ל לספוקי מדר"ע : 
אטו כל השנה כולה מי עבדינן כר"ע 
דהשתא נעביד כותיה. דסטכיך 
נמימר סנלכס ככ": הלכה. מ"ל 
סנכה דרטיגן לס כפרק6. ומ"ד מטין 
מדרט 65 דכטיין כרכיס, 56ל מוכוי 
מורינן ניסיד לעטות כר"5 ביט סמל 
לסיות כ' כסכת. ומ"ד נרפין פוכוי 
כמי 55 מורינן, ולי עביד 52 מסדרינן 
עוכד): מודים. סכמיס לר"5 בייט 
טסל לסיות תכ ססנכת: נקוט דר' 
חייא בר אבא בידך. קסופ מדקדק 
ננשון כנו, וקוכע כו סימניס ₪00 
יפסכף כו נרפין! במטין פֿו כמודיס: 
כרחבא. קסיס מדקדק כנטון כנו 
וקומר סטיו כפול סיס, ופע"פ קכלפון 
מקנס קוכסו 50ט3, כפסקיס" 
ונקוכס = על ג 560ט55, סול דקדק 
כלסון רגו ונ פמר 63055 כפולס 
סיתס, יק פותכין * סל דרתנb‏ מדסמר 
ל' יסוס דדייק ספיקי דכנוותיסל 
לי מדרני יסולס לי מדככ יסולס, 
וקקי לי כגוס עוכ6, תד דכנ 
כ כפס כני יסולס מימיו כ רני 
יסולס כרכי פנעפי ונ כ' יסולס 
נסיפס", ועוד כולסו פמוכפי (מי 
דייקו כומר דנר כקס פומכו, ועוד 
ליכ למימר מסb‏ דדיק ישנ 
דסמעת? 5 ספיקי דרנוותb:‏ 
סטיו כפו?. 36טכפות = זו לפניס 
מז כסיקף עגול לש עס: לא 
האי ידענא כו. 69 (לפין ול 
מודיס וכ מטיס: ותודיענו. ‏ לומל 


פסוקא" ותני ליה אמר ליה רב פפא לאביי ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה אמר 9 


ז] הנשיא (גליון): ק] הלשון מגומגם, וברש"י שברי"ף 


אמר ליה רבינא לרבא הלכתא מאי אמר 
ליה כי קידוש מה קידוש אף על גב דמקדש 
בצלותא מקדש אכסא אף הבדלה נמי אע"ג 
דמבדיל בצלותא מבדיל אכםא*: ר' אליעזר 
אומר בהודאה: ר' זירא הוה רכיב חמרא 
הוה קא שקיל ואזיל ר' חייא בר אבין בתריה 
אמר ליה ודאי דאמריתו משמיה דר' יוחנן 
הלכה כר' אליעזר ביום טוב שחל להיות 


ר' עקיבא *אטו כל השנה כולה מי עבדינן 
כר' עקיבא דהשתא ניקו ונעביד כוותיה כל 
השנה כולה מאי טעמא לא עבדינן כרבי 
עקיבא דתמני סרי תקון תשסרי לא תקון 
הכא נמי שב תקון תמני לא תקון אמר ליה לאו 
הלכה אתמר * אלא מטין אתמר " דאתמר ײז 
ר' יצחק בר אבדימי אמר משום רבינו הלכה 
ואמרי לה מטין ר' יוחנן אמר מודים ור' חייא 
בר אבא אמר נראין אמר ר' זירא נקוט דרבי 
חייא בר אבא בידך > דדייק וגמר שמעתא 
מפומא דמרה שפיר כרחבא דפומבדיתא 
דאמר רחבא אמר ר' יהודה *הר הבית 
סטיו כפול היה והיה סטיו לפנים מסטיו אמר 
רב יוסף אנא לא האי ידענא ולא האי 
ידענא אלא מדרב ושמואל ידענא דתקינו 
לן מרגניתא בבבל <ותודיענו ה' אלהינו את 
משפטי צדקך ותלמדנו לעשות חקי רצונך 
ותנחילנו זמני ששון וחגי נדבה !7 ותורישנו 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


הלכתא מאי. סמנליל כתפינס כריך טיכדיל על סכוס פו ל6: ביום 
טוב שחל להיות אחר השבת. טטין מתפננין תס מוגן: ס"ג הלכה 
מכלל דפליני, ולא פליני והא פליגי רבנן, אימר דפליגי רבנן בשאר 
ימות השנה בי"ט שחל להיות אחר השבת מי פליגי, והא פליג ר"ע, 


כמקוס ותפן פכו, ונכטיגיע כין קדוסת סכת כקלוטת י"ט וכו' סכדנת 
וקלטת פמ עמך יקרפ כקדוטסך ימר ותתן גו ס' 6כסינו מועדיס 
כסמסס וכו', ומסייס מקדק יסכנ וסזמניס: מתני' האומר. 
כפפלתו: על קן צפור יגיעו רחמיך. פנסיס טסיו מרסיס. עכֿמס 


כממכוניס לסעמיק כלטון מתנוניס, 
וקומריס כקוס וסנון תס ועל קן 
כפור יגיעו כממיך ס6מרם כטנם פמ 
סלס, מו ססומר על טוכ קפס עוקס 
ננו יזכר סמך, ו עסומר. מודיס 
מודיס, מסמקין 6ותו: גמ' שמטיל 
קנאה. כומר על 36 מס ו על 
ססר כריותיו: מדותיו. מכותיו, וסוb‏ 
₪9 (כסמיס עסס 606 (סטיל על 
יקרכ סקי גזכומיו, (סודיע קסס 
ענדיו וסומרי מלותיו וגזרות סקותיו 
6ף כדכרי' סים נסטן ונעכו"ס (סקיכ 
עליסס ולומר מס כוכך כמכֿוס זן6: 
ורבה נמי לחדודי לאביי הוא דבעי. 
סשיכ כו מס ססטיכ: אי לאו 
דאמרינהו משה. 260 סגדול סגכור 
וסנוכ חר כ יש פניס וכ יקס 
סוסל (דנריס י): ותקנינהו בתפלה. 
כססתפלל עול על מעל סגופס, 
נספל עזכל (סמיס ט)": הכל בידי 
שמים. כל סכל על ס6דס נילי 
סקנ"ס סוס, כגוןP‏ פרוך ק5ר עני 
עסיר מכס קוטס (כן סקול סכנ 
ידי סמיס סול, פנ כדיק ורטע 
ינ כ על ידי סמיס, פת זו מסר 
כידו סנ 6דס ונפן לפניו טני דרכיס 
וסו ינסר כו יכלת ממיס: 
מילתא מילתא ותני לה. כל תיכס 
ופיכס קוחכ ושונס מגונס סוי סתוקי 
ל מססקיין ליס, שסין זס דועס 
למקכל | עניו סתי מנכיות 506 
נמתנולן. ער פסוק קלס וסני (יס 
מסתקינן כיס דמסזי כספי כסוות: 
רות 


קדושת שבת וכבוד מועד וחגיגת הרגל בין קדושת שבת לקדושת יום טוב 
הבדלת ואת יום השביעי מששת ימי המעשה קדשת הבדלת וקדשת את 
עמך ישראל בקדושתך ותתן לנו וכו: מתני'* * האומר "יעל קן צפור 
יניעו רחמיך ועל טוב יזכר שמך דמודים מודים? משתקין אותו: גמ' בשלמא 
מודים מודים משתקין אותו משום דמיחזי כשתי רשויות ועל טוב יזכר שמך 
נמי משמע על הטובה ולא על הרעה " ותנן החייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה אלא על 
קן צפור יגיעו רחמיך מ"ט פליגי בה תרי אמוראי במערבא רבי יוסי בר אבין ורבי יוסי בר זבידא חד 
אמר מפני שמטיל קנאה במעשה בראשית וחד אמר מפני שעושה מדותיו של הקדוש ברוך הוא רחמים 
ואינן אלא גזרות ההוא דנחית קמיה דרבה ואמר אתה חסת על קן צפור אתה חום ורחם עלינו= אמר רבה 
כמה ידע האי צורבא מרבנן לרצויי למריה א"ל אבי והא משתקין אותו תנן * ורבה נמי לחדודי לאביי הוא 
דבעי ההוא דנחית קמיה דר' חנינא 'אמר" האל הגדול הגבור והנורא והאדיר והעזוז והיראוי החזק והאמיץ 
והודאי והנכבד המתין לו עד דסיים כי סיים א"ל סיימתינהו לכולהו שבחי דמרך למה לי כולי האי אנן הני 
תלת דאמרינן אי לאו דאמרינהו משה רבינו באורייתא ואתו אנשי כנסת הגדולה ותקנינהו בתפלה לא 
הוינן יכולין למימר להו ואת אמרת כולי האי ואזלת משל למלך בשר ודם שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והיו 
מקלסין אותו בשל כסף והלא גנאי הוא לו: ואמר ‏ רבי חנינא *'הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים שנאמר 
* ועתה ישראל מה ה' אלהיך שואל מעמך כי אם ליראה אטו יראת שמים מילתא זוטרתא היא והא"ר חנינא 
משום ר' שמעון בן יוחי אין לו להקב"ה בבית גנזיו אלא אוצר של יראת שמים שנאמר > יראת ה' היא 
אוצרו אין לגבי משה מילתא זוטרתא היא דאמר ר' חנינא משל לאדם שמבקשים ממנו כלי גדול ויש לו 
דומה עליו ככלי קטן קטן ואין לו דומה עליו ככלי גדול: מודים מודים משתקין אותו: אמר ר' " זירא חכל 
האומר שמע שמע כאומר מודים מודים דמי מיתיבי הקורא את שמע וכופלה הרי זה מנונה מגונה מפני שפשה מדתיו 
הוא דהוי שתוקי לא משתקינן ליה לא קשיא הא דאמר מילתא מילתא ותני לה והא דאמר פסוקא 


טועה הוא. [הריטב"א] 


1] עיין בחלופי ‏ [הריטב"א, עירובין יג.] 


תלמוד תורה פ"ד ה"ו] 


כ] בנדה טז ע"ב איתא גבור או 


[שיטה מקובצת] 


או חכם או טפש חוץ מיראת שמים. [הריטב"א] 


חברותא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין תוסי פסחים קה 
ע"ב ד"ה ש"מ (השני), 
3) [קכת קו: ופס נסמן], 
0 על דף כע.], 
ד) עירונין | דף מו; 
ס) [לקמן (ם: ססמיס 
נכ:], \) פססיס יג: (3: 
סוכס מס., ז) מגינס כס., 
מ) לקמן דף נל. [וט"כ], 
ט) [עילוכין יג. מגינס 
פס (זיר (ט: זנחיס יג. 
סולין מג: נדס ד: מס.], 
*) עיין תוס' לעיל יב. 
ד"ה אמת ויציב, כ) נלה 
טז: מגילס כס., 3) [ע' 
תוס' מגילס שם ד"ה הכל 
ומוק' גנלס שם ד"ה 
הכל], | מ)מגעס עס 
[קוכס גג:], 9)יא:, 
ם) מב:, ע) עיין רש"י 
ביצה יא: ד"ה ורחבא, 
פ) כמו בחולין יח:, 
5) תו"כ אחרי פי"ג ה"י. 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' (א"ל אין) 
מל"מ: ‏ [בן ‏ 5" 
איתמר 5: [ג] רשיי 
דיס ה"ב כו' (אלףמי 
זירא) תל"מ: [ד] גמ' 
(ותנחילנו זמני ששון 
וחנ" נדכה). פ"ע 
ונ"3 כרמכ"ס ל"ג לס: 
נליון הש"ם 
גמ' אלא מטין אתמר. 
עיין תקוכת הכר שמו96 
(סימן קיד): | במתנ" 
האומר על קן צפור. 
ע' זוס"ק פ' פמור על 
פסוק לס וכסמס מופיע 
ס'. ונעלרט רכס פרשת 
כי ת04 (פ"ו): 


תורה אור השלם 


אִם לִרְאָה אֶת ײ 
אֶלְהָיךּ לְלְכֶת ‏ בְּכָל 
רָרְכָיו וּלְאַהָבָה אתו 
לד אֶת ײַ אלמ 
ְכֶל = לְבָבְּ וּבְכָל 
נפָ/שף: (דכרים י, יבן 
וְהָיה אָמונַת עתִף 
חסֶן ישועת ‏ חָכְמַת 
וְדָעַת יִרְאַת י הִיא 
אוֹצָרוֹ: |ישעיה לנ, ון 


משנת ראשונים 


מפני | שמטיל קנאה 
במעשה בראשית. 
ונראה לי מפני שהוא 
מיחד השגחה פרטית 
בבעלי חיים, וכבר אמר 
כמתרעם ותעשה אדם 
כדגי הים, הורה שאין 
ההשגחה בבעלי חיים רק 
השגחה מינית לבד, וזהו 
לדעתי מה שאמר בגמ' 
מפני | שמטיל קנאה 
במעשה בראשית, 


W‏ והקנאה תסור בהיות כל 


דבר מושגח כפי הראוי. 
[מאירי] 


של הקדוש ברוך הוא 
רחמים, ואינן אלא 


ידה 4 גזרות. וכמו שהמלך 


גוזר ויש על העבדים 
לעשות כך יש לנו 


לעשות כל מה שצוה עלינו ואפילו המצות שהם גזירות ולא ידעינן טעמייהו, כגון כלאים ופרה אדומה וכיוצא בהן. 
ועוד דטעמא דקן צפור לאו משום חמלה הוא, דמאי שנא משחיטה שהותרה בהן ולאכול בשרן הילכך האומר כך 
ורבה נמי לחדודי לאביי הוא דבעי. לראות מה ישיבו על דבריו כשפוסק שלא כהלכה. 
שיהו זוכרין מה שלמדו לפניו, ודכוותה בפרק יוצא דופן (נדה מה.). [הויטב"א, יומא מג.] 
יש לרב להטעות את התלמידים בשאלותיו ובמעשים שעושה בפניהם כדי לחדדן, וכדי שידע אם זוכרים הם מה 
שלמדם או אינם זוכרים, ואצ"ל שיש לו רשות לשאול אותם בענין אחר שאין עוסקין בו כדי לזרזם. [רמב"ם הלכות 
משל למלך בשר ודם שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והיו מקלפין אותו בשל כסף 
והלא גנאי הוא לו, אמר הרמב"ם ז"ל לא אמר והיו מקלסין אותו באלף דינרי זהב שיהיה המשל בין מועט למרובה, 
אלא החילוק בין כסף לזהב שהם מינין חלוקין לגמרי כך כל השבחים שאנו יכולים לומר אינן כלל ממין שכח 
ותהלות הבורא יתעלה, כי גבהו ויקרו למעלה למעלה מאלה. והני מילי לאדכורי מעין שבחיה הילכך שתיקותא 
עדיפא לן, אבל לספר נפלאותיו ונסיו וגבורותיו כל המוסיף הרי זה משובח, וזהו כל ספר תהלים ותשבחות הצדיקים. 
הכל בידי שמים. כל ענין האדם אם יהיה עשיר או עני או ארוך או גוץ אוכם [שחור] או חיור 
כחב הראב"ד ז"ל, כל קיום המצות הוא ביד השם, שאם אין 


לאדם בית לא יעשה מעקה ומזוזה, ואם אין לו טלית לא יקיים מצות ציצית, ואם אין לו ממון לא יקנה לולב ושופר 


חוץ מיראת שמים במעשה המצות והעבירות, אין שום חכם חולק שאין למזל יכולת עליהם. וזהו מה שאמרו רז"ל 
וישים בלבנו יראתו ע"ש (דב' ו יג) את ה' אלהיך תירא. ואע"פ שביד האדם היא יראת 


שמים להיות צדיק או רשע, כמו שארז"ל (ברכות לג:) הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים הוא מבקש מאת השם לסייעו כיון שהתחיל ליראה אותו, על דרך מה שאמרו רבותינו (יומא לח:) בא ליטהר מסייעין אותו. [אבודרהם] 


אין עומדין 


דבר מועט, דָּאָמַר רַבִּי חֲנִינָא, מִשָל לְאָדֶם שַׁמָבַקָשִׁים מִמָנוּ כָלִי 
גְדול, וְיָש לו את אותו הכלי, אם כן, דוֹמָה עָלָיו הכלי הגדול כְּכָלִי 
קָטֵן כיון שיש לו אפשרות לתת את הכלי. אולם אם מבקשים ממנו 
כלי קטן, וְאִין ל1, הרי שדומה עָלָיו פַּכְלִי גְּדוֹל כיון שאין לו לתת 
את מה שמבקשים ממנו. וכיון שמשה רבינו זכה ליראת שמים, היה 
זה עבורו כדבר קטןפב, 


אי 


שנינו במשנה, האומר בתפילתו מודים מודים משתקין אותו. 


הגמרא דנה בדין זה שאדם הכופל את אמירת 'מודים' משתקין 
אותו: 
אִמַר רְכִּי זירא, כָּל הַאומַר שמע שמע, כלומר, שכופל אמירתו, 
כָּאומר מודים מודים דְּמִי - הוא דומה למי שכופל אמירת מודים, 
ויש להשתיקו כיון שנראה כמודה בשתי רשויות. 


מקשה הגמרא, מִימִיבִּי - הקשו בני הישיבה על דברי רבי זירא, 
שנינו בברייתאלי, הקורא אֶת שמע וְכוֹפלה, הָרִי זֶה מְגוּנָה. וש 


יראת שמים, כבר היה נדמה בעיניו כדבר קטן, כדרך כל דבר שקשה להשיגו, שלאחר 
שהשיגו ומכיר במעלתו אינו מחשיב את הטרחה שטרח בעבורו. ואמר משה רבינו 
לישראל, שאם יחשיבו ויחשקו ביראת שמים, לא יחשב בעיניהם טורח השגתה מרוב 
חשקם בה. וראה תירוצים נוספים בבית יוסף (דיכנפנד) ובילקוט ביאורים. וראה עוד 
במהרש"א (טס) מה שהאריך בביאור דברי הגמרא. 

סב. ענין המשל, שיראת שמים היא בידי האדם ולא בידי ה', ואם כן משה רבינו 
משול למי שיש לו את הכלי, ואילו הקב"ה משול למי שאין לו את הכלי. ולכך כשאמר 
משה רבינו לישראל 'כי אם ליראה' היה זה בעיניו כדבר קטן, מפני שהוא בעל בחירה 
וביכולתו לקנות את היראת שמים, כאותו אדם שמבקשים ממנו כלי ויש לו. אך הפסוק 
'יראת ה' היא אוצרו' נאמר על הקב"ה, וכיון שהוא מסר לבריות את היראת שמים 
ואינו בידו, לגביו הוא דבר גדול, כמי שמבקשים ממנו כלי ואין לו. מעון הברכות 
(ד"ס ופכ"ס). וראה בהערה לעיל מה שהביא בשם הגר"א. 

סג. כעין זה שנינו במסכת כלה (כנתי, פ"ט). 

סד. רש"י (ד"ס מעתפ), וכן הסכימו התוספות (לקמן (ד. ד"ס 6מר פפוק6). אולם הגאונים 
[הלכות גדולות (סנכות קכית עמע פ"כ), רב האי גאון (סו"ד ככטנ" ד"ס 6), רבינו חננאל 
(סו"ל כתוק' קס)] והרי"ף כתבו להיפך, שהכופל כל מילה משתקים אותו ובכופל את 
הפסוק אין משתקים אותו. וראה בילקוט ביאורים בהרחבת הדברים. 

החילוק בין כופל מילה מילה לכופל פסוק פסוק הוא רק בשמע ישראל, אך ב'מודים 
מודים' לעולם משתקים אותו. פרי מגדים (פו"ס סי קכ 6" סק"נ) [אמנם ברשב"א (ל"ס 
9) משמע ש'מודים מודים' היינו שכופל מילה מילה, עיין שם]. ואם כפל רק תיבת 
'שמע שמע' או 'מודים מודים' ולא המשיך לכפול את יתר התיבות שבענין, הסתפק 


פרק חמישי 


ברכות 


לדייק מכך, שהכופל את שמע, מְגוּנָה הוּא דְּהָוִי - הרי הוא רק 
מגונה, אולם שתוקי לא משתקינן ליה - אין משתיקים אותו, ואילו 
לדברי רבי זירא יש להשתיקו. מתרצת הגמרא, לא קשיא, חָא - כאן, 
בברייתא ששנינו שהכופל את שמע הרי זה מגונה, מדובר באופן 
דְאָמַר מִילְתִא-מִילְתָא וְתְנִי לה - שאומר דבר דבר וכופלו, כלומר 
שכל מילה שאומר חוזר וכופלה, ומשום כך אין משתקים אותו כיון 
שאינו דומה למי שמודה בשתי רשויות, אלא נראה כמתלוצץ והרי זה 
מגונה. וְהָא - וכאן, בדברי רבי זירא שמשתקים אותו, מדובר באופן 
דְּאָמר פְּפוּקָא פְּכוּכָא וְתָנִי ליה - שאומר פסוק פסוק וכופלו, כלומר 
שכל פסוק שאומר חוזר וכופלו, ובזה נראה שכופל מחמת שמודה 
בשתי רשויות ומשום כך משתקים אותו"". 


ל ור] 


שואלת הגמרא, אִמַר ליח [-שאל] רב פַּפַּא לְאַבָּיי, מדוע זה 
שכופל את כל הפסוק נראה כמי שמודה בשתי רשוית, וְדִילְמָא 
מעיקרא לא כוון דִעַתִּיּ - ושמא מתחילה, בפעם הראשונה שקרא, 
לא כיון באמירתה, וְּלְבְפוף כשחזר וקרא כָּוְּון דִעְתִּיח, וזה הטעם 
שכפל את שמע, ולעולם אינו מודה בשתי רשויותל". משיבה הגמרא, 
אָמר ליח - השיב אביי לרב פפא, 


בביאור הלכה (שס ס"כ ד"ס סלומל) אם הוא בכלל האיסור, עיין שם. עוד כתב הסמ"ק 
(סלי קליס סמע סי קד), שרק תיבה תיבה או פסוק פסוק אסור, אבל אם קרא את הפרשה 
כולה, רשאי לחזור ולקרותה. 

כתבו התוספות (עס), שמה שבאמירת סליחות אנו כופלים את הפסוק 'שמע ישראל', 
ואין חוששים שנראה כהודאה בשתי רשויות [ואף אינו דבר מגונה], אפשר שהוא משום 
שרק כשכופל בקריאת שמע בעונתה שמקבל עליו עול מלכות שמים, אזי הכפילות 
היא כהודאה בשתי רשויות ולא בשאר הזמנים. אך סיימו, שטוב שלא לכפול הפסוק. 
ותלמידי רבינו יונה (ל"ס ולנ) כתבו, שכיון שכך מנהג אבותיהם בידיהם מכמה שנים 
וכל הקהל כופל הפסוק יחד, הרי שבזה מוכח שאין עושים כן מחמת שמודים בשתי 
רשויות. עוד כתבו התוספות, שמה שכופלים שבע פעמים אמירת 'ה' הוא האלוהים' 
הוא מנהג כשר, מפני שהוא כנגד שבעה רקיעים [ראה מסכת חגיגה (ינ:)], שמשבחים 
את הבורא שדר למעלה משבעה רקיעים, ועוד, שמצינו שנכפל בלשון הפסוק בתפילת 
אליהו הנביא בהר הכרמל (מליס 6' ית (ט), וממילא כפילות זו אינה נראית כהודאה 
בשתי רשויות. 

סה. כלומר, כיון שאפשר לדונו לזכות שכפל רק מחמת שלא כיון בפעם הראשונה, 
מדוע נדונו לכף חובה שכוונתו לשתי רשויות. ט"ז (ו"ס סי' סט סק"ג). 

מה שרב פפא לא שאל שאלה זו על מה ששנינו במשנה 'מודים מודים משתקין 
אותו', הוא משום שיש לחלק בין מודים שאין הכוונה בה מעכבת ובודאי אינו חוזר 
מחמת שלא כיון בה, לקריאת שמע שהתבאר בה (עיל יג:) שכוונה בה מעכבת. צל"ח 
(ד"ס 5מר). וראה שם דרך נוספת בביאור שאלתו של רב פפא ותשובתו של אביי 
להלן. 


לר. [א] אין עומדין 
חַבְרוֹתֵא כְּלְפִּי שְמִיא מִי אֵיכָּא - וכי ניתן לנהוג כלפי הקדוש 
ברוך הוא כפי שנוהג אדם כלפי חבירו ולא להיזהר בכוונת 
התפילה*, הרי אִי לא פְוּון דִעְתּיה מְעִיקְרְא - אם אינו מכוון 
דעתו מתחילה בפעם הראשונה שקורא, מַחינַן ליה בִּמִרְזפְתָּא 


דִנִפְחַא עד דִמְכוִּין דִעְתִּיח - יש להכותו בקורנס ש=נפחים עד 


שיכוון דעתו, כלומר, יש ללמדו לכוון, ואם ירגיל עצמו שלא לכוון 
מכים אותו עד שיכוון דעתוי. 


* א* א 


משנה 


משנתנו ממשיכה לעסוק בדיני תפילה, ומבארת כמה דינים בענין 
טעות של שליח צבור: 
(הַאוֹמַר יִבְרְכוּף טובִּים הָרֵי זֶה דִּרְכִי מינוּת). הַעובֶר לְפָנִי 
הַתִּיבָהי כשליח צבור" וְטַעָה בתפילתו ואינו יכול לשוב ולהתפלל 
כראוי', יעבור אַחֵר לפני התיבה תַּחַפּיוו - במקומו של הראשון. 
יכשמבקשים מהשני לעבור במקום הראשון, לא יְהָא פִרְבֶּן בְּאוּתָּה 
שָעָה, אלא יגש מיד להתפלל. ואף שבדרך כלל יש לאדם לסרב פעם 
אחת כשמבקשים ממנו לעבור לפני התיבה, שזו מידת דרך ארץ כאומר 


א. רש"י (ד"ס תכמופ). ובמסכת מגילה (כס. ד"ס פכרופ6) הוסיף רש"י, שבמה שכופל 
דבריו מראה שלא כיון בדבריו הראשונים, והרי זה כמנהג שנוהג אדם בחבירו. 
והמהרש"א (ד"ס סככופ6) ביאר, שאביי נקט לשון חברותא', כיון שהכופל ואומר 
'שמע שמע' הוא כמודה בשתי רשויות, כלומר, שמודה שיש שתוף וחבור כלפי 
שמים. 

ב. רש"י (ד"ס ממין). 'מרזפתא' הוא קורנס ['ותשם את המקבת בידה' (עופטיס ד כ6) 
תרגומו 'מרזפתא']. 'קורנס של נפחים' הוא פטיש גדול שהנפח מכה בו על הסדן. 
ע"פ רש"י (שנת קכ: ד"ס פטש). וכוונת אביי לומר בדרך מליצה, שמכים אותו מכות 
נמרצות בפטיש גדול. ובספר לשמוע בלימודים (ד"ס קנלות) ביאר, שהכאת קורנס של 
נפחים מועילה להשקיט בלבול המוח, כפי שמצינו בטיטוס (גיעין טו:), וזה שרמז אביי, 
שיעשה תחבולה זו כדי לסלק את ההרהורים הטורדים אותו מלכוין. וראה עוד בעין 
אליהו ((ג: ד"ס 6"6 ובבן יהוידע (ד"ס מפיץ) מדוע נקט אביי קורנס. 

אף שאסור לאדם לכפול את שמע מחמת שלא כיון בפעם ראשונה, מכל מקום אם 
לא כיון בפסוק ראשון, עליו לחזור ולקוראו, כיון שהכוונה מעכבת בו, אולם יש לקוראו 
בלחש כדי שלא יהיה נראה כמודה בשתי רשויות. ספר חסידים (סי יפ). והט"ז (פו"מ 
סי" סג סק"ג) כתב עוד, שיכול לקרוא לאחר זמן ואז אינו נראה כמודה בשתי רשויות. 
והוסיף הט"ז, מה שלא השיב אביי לרב פפא שאם הכפילות היא מחמת שלא כיון 
בפעם הראשונה היה לו לכפול בלחש או לאחר זמן, הוא משום שעיקר השאלה היתה 
מדוע גוערים בו, הרי אפשר לדונו לכף זכות ולומר שאינו מודה בשתי רשויות, אלא 
לא כיון בפעם הראשונה וטועה וחוזר לאומרה מיד ובקול ולא לאחר זמן או בלחש, 
ועל כך השיב לו אביי שאין זה לימוד זכות, שהרי היה לו לכוין, ואף יש להכותו עד 
שיכוין. 

ג. ראה בהערה במשנה לעיל (לג:) שיש מהראשונים שגרסו שם דין זה, אולם כאן 
לא מצאנו גירסא זו בראשונים [ואף במסכת מגילה (כס.) נשנה דין זה עם המשנה 
הקודמת]. וראה בהערה במשנה לעיל ביאור דין זה. 

ד. תיבה היינו ההיכל בה מונח הספר תורה [-ארון הקודש], ונקרא השליח צבור 'עובר 
לפני התיבה' כיון שעומד לפני תיבה זו. וראה בבית יוסף (פו"ס סי" קנ ד"ס וכינד) שהאריך 
בזה. 

ה. רמב"ם (פילופ סמסניות). ומה ששליח צבור נקרא 'עובר', הוא מלשון הקדמה, וכלשון 
הפסוק (מיכס 3 יג) 'ויעבור מלכם לפניהם' וגו', כלומר, ששליח צבור מקדים ומתחיל 
את התפילה. והיה ברכה (ע! סמעגות, ד"ס סעונר). וההון עשיר (טס) ביאר, שנקרא כך 
כדי ללמדנו שעל השליח צבור לקצר ולעבור בתפילתו ולא לעמוד ולהאריך בתפילתו, 
וכמו שמצינו (עי? (.) שרבי עקיבא היה מאריך בתפילתו ביחידות, אולם בצבור היה 
מקצר ועולה כדי שלא להטריח את הצבור. 

ו. כן כתבו הר"י מלוניל (ד"ס סעונל) והמאירי (ד"ס סמסנס סכניעית), שמדובר באופן שאינו 
יכול לחזור לתפילתו בשום ענין. 

מדברי רש"י בסמוך (ד'"ס מפמנם) משמע, שטעה ודילג על אחת מהברכות. אמנם ברמב"ם 
(ספי(ס. פ"י ס"ג) ובר"י מלוניל (ד"ס סעונל) מבואר, שמדובר באופן שטועה בנוסח הברכה 
ואינו יודע כיצד להמשיך [והיינו ששכח את נוסח הברכה. דברי דוד (ד"ס מסיכן)]. וראה 
בהערה בסמוך בהרחבת הדברים. 

ז. התנא נקט לשון 'ולא יהיה סרבן' ולא אמר ולא יסרב, משום שבשאר הפעמים 
עליו להיות 'סרבן' שמוחזק בסירובו, וכמבואר בגמרא בסמוך שצריך לסרב עד שיאמרו 
לו שלש פעמים. מגיד תעלומה (נלק"י ד"ס ו6). 

ח. בהערה לעיל הובאה מחלוקת הראשונים מה היתה טעותו של השליח צבור, שלדעת 
רש"י (ד"ס מפס(ת) דילג על אחת מהברכות, ולדעת הרמב"ם (פפינס פ"י ס"ג) טעה בנוסת 
הברכה ואינו יודע כיצד להמשיך. וכתב הפני יהושע (ד"ס סעונל), מה שרש"י לא פירש 
כפשטות משמעות לשון המשנה שטעה בנוסח הברכה וכפי שביארו שאר הראשונים, 


פרק חמישי 


ברכות 


איני כדאי לכך, כמבואר בגמרא בסמוך, כאן לא יסרב, משום שגנאי 
הוא שתופסק התפילה לזמן רב'. 


מבארת המשנה, אותו שליח צבור השני שמחליף את הראשון, 
מְהַיכֶָן הוּא מַתְחיל להתפלל לפני התיבה, מתחלת הַבְּרְכָה שָטַעָה 
זֶה - הראשון. שאם הראשון"דילג על ברכה ואמר אחרת, השני יחזור 
ויאמר את הברכה שדילג הראשון, וימשיך משם והלאה כסדר ברכות 
שמונה עשרה". 


המשנה דנה בדין השליח צבור בברכת כהנים: 
הַעוּבָר לְפָנִי הַתּיבָה, לא יַעֲנָה אֶמן אַחר הַכֹהֲנִים, כלומר לאחר 
כל פסוק בברכת כהנים, מְפָּנִי הַפַּרוּם - כדי שלא תתבלבל דעתו 
ויטעה", ששליח ציבור צריך להקריא לכהנים כל תיבה ותיבה מברכת 
כהנים', ואם יענה אמן, יתבלבל ולא יוכל לכוין דעתו מהר ולהקריא 
להם את הברכה שלאחריה". 


דין נוסף, וְאִם אין שם כֹהַן אחר אֶלָא הוּא [-השליח צבור], לא 
ישָא השליח צבור אֶת כַּפָּיוו, משום שיש לחשוש שתתבלבל דעתו 
מאימת הצבור ולא יוכל לחזור לתפילתו ולהמשיך את ברכת 'שים 
שלום'. וְאִם הַכְטַחַתו - ואם בטוח הוא, שְׁהוּא נושא אֶת כַּפָּיו 


הוא משום שאם כדבריהם, אין חידוש בכך שהשני מתחיל מתחילת הברכה שטעה בה 
הראשון, שהרי דבר פשוט הוא שהשני לא יתחיל מאמצע הברכה שהרי אין ברכה 
אחת מתחלקת לשנים. ולכך הוכרח לבאר שטעה ודילג ברכה, והתחדש במשנה שהשני 
שחוזר מתחיל מהברכה שדילג הראשון וממשיך את הברכות שאחריה כסדר, ולא די 
שיאמר את הברכה שדילג הראשון וימשיך מהמקום שפסק הראשון. וראה עוד בפני 
יהושע שם ובדברי דוד (ד"ס מסיכן), שכתבו טעמים נוספים מדוע רש"י פירש שמדובר 
בדילג ברכה אחת. 

אך הצל"ח (ל"ס מסיכן) כתב להיפך, שאם מדובר כשהשליח ציבור לא ידע לסיים את 
הברכה, מובן לשון המשנה שהשני מתחיל מתחילת הברכה שטעה הראשון, שאף 
שהראשון אמר את תחילת הברכה, אין השני מתחיל ממקום שפסק, אלא צריך להתחיל 
מתחילת הברכה, לפי שאין ברכה אחת מתחלקת לשניים, וכמבואר במאירי (ד"ס סמפנס 
סרניעים). אולם לדברי רש"י שטעותו של הראשון היא שדילג על ברכה, צריך ביאור 
לשון המשנה 'מתחילת הברכה שטעה זה', והרי ודאי מתחיל מתחילת הברכה שדילג 
הראשון, וכי יעלה בדעתנו שיתחיל מאמצע ברכה כשלא נאמר חציה הראשון. 

עוד הקשה הצל"ח לשיטת רש"י, מדוע שנתה המשנה דין זה באופן שלא נזכר 
הראשון ועבר אחר תחתיו, הלא לכאורה הוא הדין אף אם הראשון נזכר בעצמו 
שדילג ויודע לחזור ולתקן תפילתו. ותירץ, שבאה המשנה ללמדנו ששני אנשים יכולים 
להצטרף לתפילה אחת, שאם לא נזכר הראשון, השני מתחיל מהברכה שדילג הראשון 
ואינו צריך להתחיל מתחילת התפילה. וראה בדברי דוד (ד"ס מסיכן), שהאריך בביאור 
השיטות. 

ראה בילקוט ביאורים, שהובאו דברי הירושלמי (פ"ס ס"ג) בדין טעות באופנים שאומרים 
בברכת "יוצר אור'. 

ט. הערוך (עלך טכף 6) והרא"ה (ד"ס 6), וכן משמע מרש"י (ד"ס מפני). אמנם הרמב"ם 
(פירום סמפניות מ"ל) ביאר, שטירוף היינו שכחה, כלומר, שיש לחשוש שישכח השליח 
צבור להיכן צריך לחזור. 

י. כמבואר במסכת סוטה (לט:). רש"י (ד"ס מפני) [אולם רש"י שם (ד"ס פין) לא פירש 
כך כוונת הגמרא שם, והתוספות בסוגייתנו (ד"ס ₪) הביאו דין זה בשם מדרש טעמי 
חסרות ויתירות. וראה הרחבת הדברים בביאורי רש"י]. 

יא. כל האיסור הוא משום חשש טירוף, אבל אין לאסור מצד שמפסיק בתפילתו, לפי 
שאמן זה הוא מענין התפילה [שהוא מורה על קבלת הברכה] ואינו הפסק. תוספות 
(ליס ₪). 

כתב הט"ז (פו"ם פי' קכם מ"ק יד), שלאחר ברכת 'אשר קדשנו בקדושתו של אהרן' וכו' 
מותר לשליח צבור לענות אמן, שבזה ודאי לא יתבלבל כיון שעדיין לא התחיל להקריא. 
וכן משמע לכאורה מלשון רש"י (ד"ס מפני), שכתב שהשליח ציבור לא ידע להקריא 
לכהנים את הפסוק השני, ומשמע שלגבי הפסוק הראשון אין לחשוש. אך כמה אחרונים 
[ראה מרומי שדה (ד"ס (£) ושער הציון (פו"ם סי קכם ס"ק סכ)] כתבו, שאמנם אין חשש 
טירוף, אך אסור לשליח ציבור לענות אמן זו מצד הפסק בתפילתו, שהרי עניית אמן 
זו ודאי אינה מגוף התפילה [שהיא כשאר ברכות המצוות] ופשוט שאסור לו לענות 
אמן זו. ורק על אמן של ברכת כהנים עצמה, הוצרכה המשנה לחדש שאף שאינו 
הפסק, מכל מקום לא יענה מפני הטירוף. וראה בפני שלמה (ערם"י ד"ס מתתנם), שאף 
אחר ברכה שלישית לא יענה אמן, מחשש שיתבלבל ולא ידע לחזור לברכת שים שלום. 
ועיין שם טעם נוסף. 

מה שנקט התנא לשון 'אחר הכהנים' ולא אחר נשיאת כפים, משום שמלשון 'אחר 
נשיאת כפים' משמע שלאחר גמר ברכת כהנים לא יענה שמא תטרף דעתו מלחזור 
לברכת 'שים שלום', ואילו לאחר 'וישמרך' ואחר "ויחונך' יכול לענות. אכן מלשון 'אחר 
הכהנים' משמע שלאחר כל ברכה וברכה שיאמרו הכהנים לא יענה אמן. והיה ברכה 
(מ"ד ד"ס סעוכר). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגילס | דף | כס. 
כ) פס [ועמ"ק כעיל (ג: 
גירסת סכי"ף וכס"ע], 
ג) [סועס למ:], ל) גיטין 
ע. ע"ס, ס) עיין תוסי 
מגילה ד. ד"ה פסק וע"ז 
ח. ד"ה אם, ו) עכינתb‏ 
דר"י | פרסת | בענת, 
ז) [תוספת6 פרק 6], 
)b‏ עיין תוסי לעיל יב: 
ד"ה כרע יג: ד"ה שואל 
כא: ר"ה עד לא. ד"ה 
ומוצאה ק)ריה ל, 
י) דפרקין הלכה ג, 
כ) חגיגה יב:, 5) סו"ס 
לס, מ) במדבר ו כג, 
) נראה דהיה מצוי 
מדרש כזה ואינו נמצא 
בידינו (מגיד תעלומה) 
ועיין | אוצר מדרשים 
עמוד קצה, ס) [וע"ע 
תוס' מנסום מד. ד"ס 
כל כסן כו'], ע) ושם 
עציב ד"ה | הסדר, 
פ) [פ"3], 5) כגון בב 
דף קכו., ק) ע"ז דף ז., 
ל) תענית ‏ דף ‏ .בא 
ע) [וע"ע תוס' ע"ג מ. 
ל"ס פס 63]. 


as 


הגהות הב"ח 
() תוס' ד"ה מנמדין 
וכו'. וסייפיגן (יוסר6. נ"כ 
כנומר ועודל] סייטינן 
ליוסר: 


תורה אור השלם 
א) וְאֶתְנפָּל לְפָנִי יי אֶת 
אַרְבָּעִים הַיוּם וְאֶת 
ארְבָּעִים הַלֵלָה אֲשֶׁר 
הִתִנַפְְּתּי כִּי אָמַר וי 

לְהְַׁמִיד אֶתְכֶם: 

[דברים ט, בה] 

ב) ויצעק מֹשָׁה אֶל יי 
לָאמר אֵל נָא רְפָא נָא 

לָהּ: | במדבר יב, יג | 


הגהות וציונים 


] נ"א | בה (גליון): 
3] [פירוש ינענע בראשו] 


בערך | הבהב בי: 
3] בכת"י הגי" מהיכן 
הוא מתחיל כלשון 
המשנה, ועיין צל"ח: 
7] [צ"ל תיובתא דרב 
אסי לימא | תהוי 
תיובתא דרב הונא 
וכו" כך היה הגירסא 
לפני רש"י וע' בסוף סי 
קרבן נתנאל] (גליון) עיין 
צל"ח שמבאר דברי 
רש"י מתחלת הברכה 
לפי נוסח הק"נ: ס] [לפי 
שמצוה להתפלל במקום 
נמוך כדאיתא לעיל י: 
הלכך קתני ירד ע' רש"י 
היה לב. דיה ירד] 
(גליון): |] נ"ל להגיה 
דא"ר יעקב אמר רב 
חסדא וכו' (מהרש"א): 
]יש אומרים שהיא 
משנה וגורסים אותה 
בנוסח משנתינו, כ"ה 
ברי"ף רשב"א ומאירי: 
פ] לכאורה כוונת רשיי 
למה שאמרו שם אין 
הכהנים רשאין להתחיל 
בברכה עד שיכלה דיבור 


מפי הקורא. והר"ן 
במגילה (דף טו ע"ב 
מדפי | הרי"ף) מביא 


שאחרים פירשו שהיה 
הש"ץ קורא לפניהם כל 
תיבה ותיבה, אולם רש"י 
בסוטה מפרש שכוונת 
הגמרא לקריאת כהנים 
כפי' הראשון בר"ן שם 
עיי"ש וצ"ע. ובתוס' כאן 
דיה לא מביאו 
מהמדרש: ט] [שייך לדף 
לג צ"ב] (גליון): *] צ"ל 
כפירושם וכ"ה בתוס' 
ר"פ, ועיין | מהרש"א 
שכתב לא ידענא משמעו 
ועיין רש"ש: כ] ויום 
ערבה ל"ג (ר"ב אשכנזי) 
וגם | בתוס' | הרא"ש 
ותור"פ ליתא: כ] עיין 
ב"י אית סימן ‏ סח 
מש"כ בפ קרובץ, 
ובתוס' הרא"ש איתא 
קרובות: מ] וכ"כ הב"י 
או"ח ריש סי' קיג ע"ש: 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


לה 


חברותא כלפי שמיא. מנסג שגוסג דס כסכלו ינסג 956 סמקוס ונ = אמך מודים מודים משתקין אותו. ילועלמי" סד דסימס כנבור 


יזסר כתפכתו: מחינן ליה, כנוער מנמדין לופו טילוין, ומכין פותו 
פס יכגיל ככך: מרופתא. קוכנס, ותסס ת סמקנת כידס מסרגמינן 
מרזפתל (פופטיס ד): מתני" ולא יהא סרבן באותה שעה. (פי 


ססר יוכדין (פני סמיס כספומכיס 
לו ך כד כריך סרכ פעס תת 
כנומר פֿיני כדשי נכך כד6מרי' נקמן 
כסמעתין, כ זס 59 יסרנ, מפני 
סגנלי סו טתס סתפנס מופסקק 
כל כך: מתחלת הברכה שטעה זה. 
לס דכג ' מן סנלכות ומר 6סלק 
וסינו יודע (שוכ ול)סוז סדלו, ימיכ 
סעוכר תסתיו קופס כרכס טדפג זה 
ופומר מטס ונסנן: לא יענה אמן 
אחר הכהנים. סע"5 כסוף כל כלכס 
וכלכס: ‏ מפני הטרוף. סנ פטרף 
לעמו ויטעס, כפי סם" סו כריך 
כסתסיכ כלכס סיס ונומר פיי 
סכסניס כל פינס ומיס כדסמרינן 
כמס' קוטס (דף (ט:)", ונענותו 6מן 
יוכל נכוין מסר ונסתסיל ככלכס 
סלססריו: אם אין שם כהן אלא הוא. 
סתזן: לא ישא את כפיו. קמ כ יוכל 
כמזור כתפנתו לדעת נכוין לסססיג 
כסיס קלוס טלעתו מטורפם מסימס 
סנוכ: ואם הבטחתו. ללומר 6ס 
כטות סו ססין דעסו מטורפס 
מסימת | סכנור: גמ' יפרב. 
כספומכיס כו לך יעסס ענמו כנ 
לולס, כנומר סיני כדסי: שהקדיחתו. 
לסון פרפס, כמו כי ₪6 קלמס כספי 
(דנריס 35): מהבהב. כלומר מומין 
ע5מו, כמו % ננער (עמוד: אין להן 
סדר. וס דכג כככס תת ולס"ל 
זכר בס פומכרס 6ף 690 כמקומס: 
* מתחלת הברכה שטעה זה. וממיל 
מספמע דגומר ממנס וסנס, פנמb‏ 
על סדכס ככיך כסחור וקומלס: 
חדא ברכתא נינחו. ודקתני מתנ" 
מססנת סכלכס קטעס זס סיו 
תס סון: ונפמר. כוטל כשוס: 
א"צ להזכיר שמו. קל מולס: תחלה 
וסוף. ‏ כמודיס וכך (ס נסולות: 
כסן 


קף 


* חברותא כלפי שמיא מי איכא אי לא כוון 
דעתיה מעיקרא מחינן ליה במרזפתא דנפחא 
עד דמכון דעתיה: מתני" ( האומר 
יברכוך טובים הרי זה דרכי מינות) *העובר 
לפני התיבה וטעה יעבור אחר תחתיו ולא 
ליהא סרבן באותה שעה מהיכן *הוא מתחיל 
מתחלת הברכה שטעה זה*. "העובר לפני 
התיבה לא יענה אמן אחר הכהנים מפני 
הטרוף חואם אין שם כהן אלא הוא לא ישא 
את כפיו 9 ואם הבטחתו שהוא נושא את כפיו 
וחוזר לתפלתו רשאי: נמ' ת"ר 'העובר לפני 
התיבה צריך לסרב ואם אינו מסרב דומה 
לתבשיל שאין בו מלח ואם מסרב יותר מדאי 
דומה לתבשיל שהקדיחתו מלח כיצד הוא 
עושה פעם ראשונה יסרב שניה מהבהב " 
שלישית פושט את רגליו ויורד * ת"ר שלשה 
רובן קשה ומיעוטן יפה ואלו הן שאור ומלח 
וסרבנות. אמר רב הנא 'טעה בשלש 
ראשונות חוזר לראש באמצעיות חוזר לאתה 
חונן באחרונות חוזר לעבודה ורב אסי אמר 
אמצעיות אין להן סדר מתיב רב ששת מהיכן 
הוא חחר מתחלת הברכה שטעה זה 
תיובתא דרב הונא" אמר לך רב הונא 
אמצעיות כלהו חדא ברכתא נינהו. אמר רב 
יהודה "לעולם אל ישאל אדם צרכיו לא 
בשלש ראשונות ולא בשלש אחרונות אלא 
באמצעיות = דא"ר חנינא ראשונות דומה לעבד 
שמסדר שבח לפני רבו אמצעיות דומה לעבד 
שמבקש פרס מרבו אחרונות דומה לעבר 
שקבל פרם מרבו לונפטר והולך לו. ת"ר 
מעשה בתלמיד אחד שירד= לפני התיבה 
בפני רבי אליעזר והיה מאריך יותר מדאי א"ל 
תלמידיו רבינו כמה ארכן הוא זה אמר להם 
כלום מאריך יותר ממשה רבינו דכתיב ביה 
* את ארבעים היום ואת ארבעים הלילה וגו' 


שוב מעשה בתלמיד א' שירד לפני התיבה בפני ר"א והיה מקצר יותר מדאי 
א"ל תלמידיו כמה קצרן הוא זה א"ל כלום מקצר יותר ממשה רבינו דכתיב 
: אל נא רפא נא לה א"ר? יעקב אמר רב חסדא כל המבקש רחמים על חבירו 
אין צריך להזכיר שמו שנאמר אל נא רפא נא לה ולא קמדכר שמה דמרים: 
ת"ר !'אלו ברכות שאדם שוחה בהן באבות תחלה וסוף בהודאה תחלה וסוף 
ואם בא לשוח בסוף כל ברכה וברכה ובתחלת כל ברכה וברכה מלמדין 
אותו שלא ישחה * אר"ש בן פזי אריב"ל משום בר קפרא הדיוט כמו שאמרנו 


כהן 


6 ביסיד פמנוניס סס: ₪ Nמר‏ פסוקא פסוקא וכפליה. 
פי' כקונטרס מסתקין פותו דמסזי כעוקס 3' רפויות וכס"ג ונפר"מ 
מפרס סיפכ פסוק פסוק% 6ין מקתקין קומו מיסו מגונס סוי 


קך כסון סגער 65 מסמע כפי" 
וותן כני דס סקומריס 3' סו ג' 
פעמיס סמע יקרפנ ניוס"כ מטתקין 
פותס (פירט"י ונפכ"ם מגונס מיסb‏ 
סוי ו סמ 6ין נסום כק כסקוכ6 
ק"ש כעונפס ומקכל עליו עול מנכות 
סמיס ומ"מ טוג ענ מומר 6ך מס 
סלועריס ס' סו ספנסיס ז' פעמיס 
כיוס"כ ויוס עככס? כנגד ז' רקיעיס 
מסכסיס לבור קסול דר למעלס מז 
מנסג כטר סול וגס מפינו קר טתי 
פעמיס ס' סול ספנסיס גי 96יסו 
(מלכיס 6 יח) : מהיכן הוא מתחיל 
מתחלת הברכה שטעה בה. ירועלמי" 
כטיטי 6סתתק כלופניס פתון סיילון 
לר' כון מכ עסו כשס כיכ"ל זס 
סענר פסתיו ימיל ממקוס ספסק 
ופריך וסתנן מתסיל מפסלס סכככס 
סטעס בס 6מר לסו מכיון דעניפון 
קלוטת סקס כמי עסו תפנת סנרלה 
למי: א ישנה אמן אחר הכהנים 
מפני חטרוף. תימס תיפוק לס 
דמפסיק תפנה פס עונס פמן וע 
מסתר קנ פמר סי טעמb‏ מ"מ 
דעניית פמן 69 סטינ יס ספסקס 
מ6סר סכוכך תפס סול פנ (קלוק 
כסניס ללוכן פומר ר"ת פפין 5" 
יכול נקורס דסטיכ ספסקס (תפנס 
פס קורס 606 6סד מכני סקס 
קולפס וס דסמכינן כסועס פ' פמו 
נסמריס (די ₪.) כשניס קור כסגיס 
וכו' כו סנכי 5כור קפי 526 6סון 
כלתניס כספלי (פרטם נם6?) למור 
לסס" מנמד קהמון פומר לסס 6מכו 
ומזן 169 סיינו קליס בור למון סייו 
סמפעסק 3נרכי כבור וכן מסמע 
נמי כקוטס (ד' גנט ללשו סענית 
ור קמי דמעיקכ קקמר 6ין 
סכסניס כטפין לסתמיל ככרכס. על 
סיכלס סלור מפי סקוכb‏ פי' סקול 
כסניס ופח"כ ומר 6ין טנית בור 
כססי וכו' מסמע דעניס סס ויק קסיו 
כוכיס לומר דכמו כן פין ט"5 רעי 
נסקכות יכרכך (כסניס לכמו כן סוי 
ספסקס ממנס ככינו = יסולס פי' 
דכסדיס יס כמדרם" מעמי יתכות 
וססלות למור לסס מנמד סענימ 
לור פומר (סס על ככ לור ולכור 
וכן יש טלוניס. (ססיר. נסנים 5כור 
עכמו כקרות כסניס 6פילו פיי ר"ת 


למס דפי' לסוי ספסקס סייט לוק בימיסס מיד כססיימו כרכת סודפס כ סיו פומכיס פו"b‏ בככט ננככס כלמפמע כקועס 
(פס) דק6מל מין סקוכ כסלי כקכות כסניס עד טיכלס פמן מפי סנבור פי' למן טעונין כסיוס | כרכת סוהפס פנמb‏ 
מסמע סנ סיו 6ומריס 556 כסניס מיד 36ל עכסיו ססוכגלו לומר פנסינו בנסון כרכס ותפנס 6ין זו ספסק דנל גרע מעניים 5מן 
לסכס דנ סקינס ספסק כדפרשית?: אמצעיות אין להן סדר. פי' כקונטלס וס לנג כלכס תת ומר כך מכר כס. ענ 
כעקומס 6וערס כמקוס שטכר. ונ נסיכb‏ לס תמנן כמגיפס (פ"נ די ) סקור6 פת סמגינס. נ(מפרע 6 י5 ותני (ס) וכן כסלל וכן 
כק"ט וכן כתפלס. (כך רפס כפיכוט רסכ"ס ורג פנפס דפין נסן מלר לקפמר סיינו טימיל כמקוס סלנג סכככס ומס וסינך ימר סכל 
על ססדר 3 ודסי 69 יתמיכ כלתס פונן כמו כג' כסונות וג' תכונות ספוזר נכם וכליס מדתני בפוספתb‏ דמכינתין " סקור6 ₪6 טמע 
וססמיט כס פסוק סד כ יקכb‏ פותו פסוק 3פני ענמו 656 מתפיל מסותו פסוק וסילך וגומר עד סופס ותניb‏ נמי כפ"כ דמגילס (ד' ימ:) 
סוס סטמינו פסוק 6' כמגיעס סקוכ על ססדר מסופו פסוק ופינך וסתס מטוי פפלס למגינס נענין סך מינת5 כדפריטית. וכס"ג פסק 
כרכ סי דפמר פמנעיות 6ין נסן סלר סל דרכ סונל כתלמיד נגכי רכ פסי כד6מרינן למס מקומום" מכ ככ סונ ממר כב 6סי 
ועוד דכלנ סונל כריך לדפוק ולטנויי מתני' דכולסו תד ברכת נינסו וסנו דפיקי 55 ניקוס ונסמוך ועוד דרכ סי ורנ שעת קיימי 
סל סיטת ועוד לנטל סופריס סלך 6פר סמיקנ? ו"כ ללס עטעס ולכג כרכס פסת בפמכעיות פו טנ מכ סמנך סמpפט‏ כין כ"ס 
ליוס"כ דקי"ל כפ"ק (דף יכ:) דמסוירין פותו 69 ימזוכ כתס מונן 696 כסותס כככס טדלג ומסס וליעך ימר על ססדר כדפי' כקנ"ס 
וסיכ סטעס כג' כפסונות כגון pטעס‏ נסתימתן לו כ סוכיר כין כ" ניוס"כ כנלכת לבות זככנו ו כתסיית סמסיס מי כמוך 6ו 
סנפ 6ער סמנך סקדוק סוזר לכלטונס וסיכ סטעס כקנם >סרוות כגון סטעס כמו כן כתפימתן לו קנ סוכיר כין הזש סנס 
ליוס"כ טיס טלוס כספל מייס טויס לו וכתונ כמייס טוניס כסוד6ס סוזר לעכודס ועעמ6 דכיון קכונס טכס סוי כנככס .'b‏ ומענית 
לור סם": קוכע כרכס לע5מו סומר ענו כיץ גו6ל כרופ" פס טכתס וזככ כס קודס סיוס תפנס 6ין מסזירין פופו כיון ססיס כריך כמזור 
ולומר על ססדר כפי' כקנ"ס 6"כ סול כרכס (כטלס מס מסזירין פותו מב נפי' סקונטכס סיס מומכס כמקוס קמכר וין כפן כלכס 
(כט(ס: א7 ישאל אדם צרכיו לא בג' ראשונות ולא בג' אחרונות. פי' כ"ם ורגינו סי דוק (יסיד נל 5רכי נור טופנין ונכך 6גו פוריס 
זכלגו וקכוכך ויענס וינ כסס ותדע דדוק יסיד ק6מר פהכי עיקר כרכות תכונות כרכי ור סס: מלמדין אותו שלא ישחה. וס"ק 
ויספס ומס ככך וי"ל סנ יכל לעקור דכרי פכמיס קנ ימכו כל 6פד מפמיר כמו קסול כוכס וֿין כפן תקנת סכמי' ומייסיכן (6) ניוסרb:‏ 


עין משפט 
נר מצוה 


נ א מיי פ"י מסלכות 

תפנה הנכס ג קמג עטין 

יט טוק"ע פו"ם סי קכו 
סעיף 3: 

נא ב פיי" פס עוש"ע פס 

ונסי" נג סי"ז: 

נב גמייי קס סנכה ד סג 

קס טוק"ע טס סימן 

קיט סעיף ג ונקי" קכו 
סעיף 3: 

ננ ד תי פיל ספל 

נסיקת כפיס סכ' ס סמג 

עסין כ טוס"ע פֿו"ם סימן 

קכס סעיף יט: 
נד המי טס פט"ו סנכס 
י טוס"ע קס סעיף כ: 

נה ו טוס"ע 6ו"ם סי' נג 
סעיף טז: 

נוי ד מייי פ"י מסנ' פפפס 

הנכס 6 ד סמג עטין 

יט טוק"ע פו"ם סי' קכו 


סעיף 3: 
נו ח מייי פ"ס פס סנכה 
ד ופ"ו טס ס' ג קמג 
קס טופ"ע קו"ת סי" קינ 
סעיף 6: 
נח טמי"'פ"סpסס)יb‏ 
סמג עטין יט מוק"ע 
סו"ס סי" קכג סעיף 5: 
נט ימייי פ"ס פס סל' יוד 
קמג עס טוק"ע לו"ס 
סי' קיג סעיף 6: 


רב נסים גאון 


תנו רבנן אלו ברכות 

שאדם שוחה בהן 
כו'. פי' בתלמוד ארץ 
ישראל בפ' מאימתי קורין 
הכל שוחין בהודאה עם 
שליח צבור ר' זעירא אמר 
ובלבד במודים כו' תני 
ובלבד שלא ישוח יותר 
מדאי. ובגמ' דד' אבות 
נזיקין (בבא קמא דף טז) 
איתא שדרו של אדם 
לסוף (ע') [שבע] שנה 
נעשה נחש והני מילי הוא 
דלא כרע במודים. ובגמ' 
דסוטה בפ' אלו נאמרים 
בכל לשון (דף מ) אמרי 
בזמן ששליח צבור אומר 
מודים העם מה הם 

אומרים: 


---- 7-00 
גליון הש"ס 


רש" ד"ס ממתקנת 
סנרכס וכו' וממינb‏ כו'. 
עיין כקכנן נתנ סמ5 
גירס כקלף. מיונתb‏ דרב 
אסי לימא תהוי 
תיובתא דר"ה 6מר (ך 
ר"ס: גמ' פֿר"ס כן פזי 
סהיהכ, כעלרם. .לבה 
כרפסית פכפה לט פיתb‏ 
ריב'נ בשם ריב 
אמר כ"ג תחת כל 
ברכה שוחה והמלך 
בתחלת כל בהכח 
ובסוף ‏ 75 ברכה 
שוחה. רבי פימון 
בשם ריב"ל אמר 
המלך משהיה כורע 
לא היה נזקף: 


ליקוטי רש"י 


חברותא כלפי 
שמיא. ולי כמנסג מניכו 
נוסג כסקכ"ס נדנר נפניו 
סנ כמתכוין = וסוזר 
ומרקס לו ככופלו bp‏ 
כיון כרסקוגס. האומר 
יברכוך מובים הרי 
זה דרפי פינות. ספיקו 
כו כסעיס כקנתו של 
מקוס ותכמיס (מלו 
(כריסות ‏ ו:) מתלנבנס 
סריפס רע ומנלס סכפונ 
כין | סממני | סקטוכת 
סמנריכן סכתוכ כסר65תן 
לסיומן ‏ 63גודס | 6סק 
[מגילה | כה. עײ כאן 
במסוה"ש ולעיל לג:]. ?א 
ישא את כפיו. bp‏ 
סיטלף ‏ דעתו כעונו 
לתפלתו ול ילע (סתסיל 
מיד נסיס סנוס. ואם 
הבטחתו ססוס מנומד 
דנר ונ תטרף דעתו. 
רשאי. (יס6 פת כפיו 
[סוטה לח:]. שירד. (פי 
סמנוס (סתפנל כמקוס 
נמוך קפגי ילל [ר"ה לב.]. 
רפא נא לה. מפני מס 


55 ספריך משס כתפילס פנ יסיו יסכנ 6ועכיס 6סותו עומדת כ5רס וסו עופד ומרכס כתפינס (ד"5 60 יפמכו יכנ כסכיל למותו סו מ6כיך בתפינס סנל כסכינגו פינו מריך כתפילס) [במדבר יב, יגן. 


לד. וכן אין עומדין 


וְחוֹזר לְתְפְלְתו כראוי, ולא תטרף דעתו מאימת הצבור, רשאי הוא 
לישא את כפיויי. 


גמרא 


מלשון המשנה ולא יהא סרבן באותה שעה', משמע שבפעמים 
אחרות יש לאדם לסרב לעבור לפני התיבה. ומבארת הגמרא דין זה: 
תְּנוּ רַבָּנֵן בברייתא, הָעוֹבַר ?פני הַתִּיבָה, כשמבקשים ממנו זאת 
תחילה, צַרִיף ?סרב ולעשות עצמו כמי שאינו רוצה, שבזה מראה 
עצמו כמי שאינו ראוי לכך. וְאם אֵינוֹ מַסָרֵב כלל, הרי הוא דומה 
לְתַבְשִיל שָאִין בו מַלַח, שהוא תפל מחמת חסרון המלח, וכמו כן, 
אדם זה חסר ממידת דרך ארץ הראויה לאדם. וְאם מְסָרְב יוֹתר 
מִדַּאי, גם כשמוסיפים ומבקשים ממנו כמה פעמים לעבור לפני התיבה, 
הרי הנא דומה לְתִבְשִיל שָהַקְדִּיחתּוּ [-שרפתו וקלקלתוי] מִלַח, 


כלומרויישט שריבוי מלח מקלקל את התבשיל, כך ריבוי הסירוב אינו 
ראוי, שהרי זה דרך יוהרא שאינו נענה למה שמבקשים ממנו עד 
שיפצירו בו". אלא כִּיצַד הוּא עושָה כדי שיהיה סירובו כראוי, פַּעַם 
ראשוֹנה שמבקשים ממנו, יִסֶרֶב, בפעם השָנִיה מְהַבְּהָב - מזמין 
עצמו, כמו שננער ומתחזק לעמוד", ובפעם השלישית פושט אֶת 
רְגְלָיו - רץ ובאל וְיוֹרֵד לפני התיבה". 


יב. הדין האחרון הוא רק באופן שאין שם כהן אחר, אולם אם יש כהנים אחרים לא 
ישא כפיו אפילו הוא מובטח שחוזר לתפילתו. ולכך דיבר התנא באופן שאין שם כהן 
אלא הוא. שנות אליהו. וכן הסכימו הפוסקים. אך במקום שנהגו ששליח ציבור נושא 
כפיו גם כשיש כהנים אחרים, אין למחות בהם. שער הציון (סי" קכח ס"ק סד), עיין שם. 
ההיתר באופן שהוא מובטח שחוזר לתפילתו, נאמר במשנה רק לגבי ששליח ציבור 
ישא כפיו. ומכך שלא אמרה זאת המשנה גם לענין עניית אמן, משמע שלא התירו לו 
לענות אמן אחר הכהנים אף אם מובטח לו שחוזר לתפילתו. והטעם שהקלו יותר 
שישא את כפיו, כדי שלא תתבטל נשיאת כפים כיון שאין שם כהנים אחרים. ב"ח 
(פו"ס סיי קכם ס"ק יג) בשם המרדכי (מגילס רמו פסיז, מידוסי פנסי עס 6ות כ). אמנם בדברי 
חמודות (פ" ! פות נכ) הביא ממדרש רבה (דנ"כ ז פ), שאף לגבי עניית אמן, אם הוא 
מובטח שיחזור לתפילתו רשאי לענות. וביאר לפי זה, שמשנתנו נקטה זאת לגבי נשיאת 
כפים, כדי לחדש שאפילו הפסק גדול של נשיאת כפים התירו לו אם הוא מובטח 
שיחזור לתפילתו. [ובספרו תוספות יום טוב (ע"ד) חזר בו, וכתב שאין למדים הלכה 
מן המדרש, אך בתוספות רבי עקיבא איגר (עס) ועוד אחרונים כתבו, שאם המדרש 
אינו סותר את הגמרא למדים ממנו הלכה]. וביאר המגן אברהם (סי קלפ ס"ק כט), שאף 
שלגבי נשיאת כפים התירו רק כשאין שם כהן אחר ותתבטל נשיאת כפים, מכל מקום, 
לגבי אמן התירו לענות אף שלא מתבטלת נשיאת כפים, משום שהוא הפסק מועט 
שאין בו עקירת רגלים. 

וג. 'קדיחה' היא לשון שריפה, כמו 'כי אש קדחה באפי' (לנגיס (3 כנ). רש"י (ד"ס 
ססקדיססו). 

וד. מאירי (ד"ס פע"פ). ובמגיד תעלומה (ד"ס ו6ס) ביאר, שהחסרון במי שמסרב יותר 
מדאי הוא, שנראה כמי שאינו מאמין שהקב"ה שומע תפילת כל אדם ואף אם אינו 
ראוי, כאמור (פסלס ככ כס) 'כי לא בזה ולא שקץ ענוּת עני, ולא הסתיר פניו ממנו, 
ובשועו אליו שַמָעַ'. 

[יש שביארו, שהמלח אינו מעיקר התבשיל, אלא הוא נועד רק להטעימו ולעשותו נוח 
לאכילה לבריות. אך בחסרון מלח או ריבויו, אין התבשיל נוח ורצוי לבריות, והדבר 
פוגם בכל כללות התבשיל. וכן שליח ציבור, הדרך שבה הוא ניגש לפני התיבה, אמנם 
אינה מעיקר התפילה, אך עליו לעשות זאת באופן שיהיה נוח ומרוצה בעיני הבריות, 
והיינו שיסרב מעט דרך ענוה. אך כשאינו מסרב כלל או כשמסרב מידי הרבה, מראה 
גנאי בעצמו ואינו מתנאה לבריות, ואף פוגם בכל מעלת התפילה, שנמצא שהוא שליח 
ציבור שאינו הגון דיו]. 

טו. רש"י (ד"ס מסנסג). והערוך (עלן סנסג כ) כתב, שמנענע בראשו, כלומר כמי שעומד 
להסכים. וכתב המכתם (ל"ס כסעונס), שזו תיבה מושאלת מהבהוב האש, שענינו דולק 
ואינו דולק (סכת כס: ועוד סכנס), ואף כאן הכוונה מסכים ואינו מסכים. ובדעת רשיי 
כתב, שהוא מלשון 'הבה' שענינו שמזמין ומכין עצמו, כמו 'הבה נא אבא אליך' (כרטים 
₪ טז). 

טז. מאירי (ד"ס 6ע"פ), וכן נאמר בירושלמי (ס"ג). אך בשפתי חכמים (נכע"י ד"ס עסנסכ) 
כתב בדעת רש"י שהכוונה נעמד, עיין שם. 

יז. דין הסירוב נאמר על מי שאינו שליח צבור קבוע. טור (סו"פ סי נג). וביאר הבית 
יוסף (עס ס"ק טו-עז ד"ס סיוכד) בדעת הטור, שבשליח צבור קבוע עדיף שיעבור מעצמו 
לפני התיבה קודם שיאמרו לו, ולא ימתינו לו הצבור. ועוד, שאם ממתין עד שיאמרו 
לו, הרי זה נראה כמי שאינו סומך על דברי הצבור שמינוהו לשליח צבור. [והביאור 
הלכה (שס ד"ס ו(6) העיר, שמלשון הטור אין להוכיח אלא שאינו צריך לסרב, אולם 
יתכן שאכן עליו להמתין עד שיאמרו לו לעבור לפני התיבה]. וכן פסק בשולחן ערוך 
(פס סט"ו), ששליח ציבור קבוע יעלה מעצמו קודם שיאמרו לו. אמנם הגר"א (פס) תמה, 
שהרי מבואר בערכין (י:) שעל הכהן המקריב להימלך כמו ששליח צבור נמלך קודם 


פרק חמישי 


ברכות 


הגמרא מביאה ברייתא נוספת בענין סירוב לעבור לפני התיבה: 
תִּנוּ רַבָּנָן בברייתא, שלשה דברים רוּפַּן [-ריבויים] קשה ומיעוטן 
יפֶה, וְאֶלוּ הַן, שָאור לעיסה, וּמַלַח לתבשיל, וְפַרְבְּנוּתי". 


* 


הגמרא דנה בדין אדם שטעה בתפילתו: 

אָמַר רב הוּנָא, אדם שטַעָה בתפילתו" בְּאחת משַלש הברכות 
הראשונות של שמונה עשרה, שהן ברכות של שבח, חוזר ?ראש - 
לתחילת התפילהי. ואם טעה בָּאחת משלש עשרה הברכות 
האִמְצַעָיות, שהן בקשת צרכיו של האדם, חוזר ?ברכת אתה חוֹנן', 
שהיא הברכה הראשונה מהברכות האמצעיות. ואם טעה בָּאחת משלשת 
הברכות האַחֲרוֹנוֹת, שהן ברכות של הודאה, חוזר לְעֲבוֹדָה - לברכת 
'רצה', שהיא הברכה הראשונה מהברכות האחרונות. וְרב אַפֵּי אַמַר, 
הברכות האִמְצָעִיות אִין ?הַן פַּדֶר, ואם טעה ודלג אחת מהן ובא 
להשלימה, חוזר ואומר את אותה הברכה במקום שנזכר ואפילו שאינה 
נאמרת במקומה, וממשיך מהיכן שפסליי. 


מקשה הגמרא, מַתִיב [-מקשה] רב שָשֶת, שנינו במשנתנו לגבי 
שליח צבור שטעה ויורד אחר תחתיו, מְהַיכֶָן הוּא [-השנין חוזר, 
מִתּחֲלת הַבְרְכָה שָטַעָה זֶה הראשוןיי, ואם כן תִּיוּבְתָא דְּרַכ הוּנָא 
- יש מכאן פירכא לדברי רב הונא, שהרי לדעת רב הונא אם טעה 


שעובר לפני התיבה, וכהן הוא כשליח ציבור קבוע, הרי שאף על שליח צבור קבוע 
להמתין שיאמרו לו שיעבור לפני התיבה. וכתב בביאור הלכה (טס) ליישב, שאמנם 
בגמרא בערכין מבואר ששליח צבור צריך להמלך, אולם אפשר שמדובר שם בחזן 
הממונה לשאר דברים וכגון לתקיעת שופר ולנדות וכדומה, ואף על פי שהצבור בודאי 
מתרצה שיהיה שלוחם גם לתפילה מכל מקום הדרך הוא להימלך בצבור, אבל אם 
עיקר התמנותו היא לתפילה אין צריך להמלך כיון שלכך מינוהו. 

עוד כתב השולחן ערוך (עס סע"ז) בשם הרא"ה (ד"ס סעונר), שדין הסירוב הוא לפי 
המפייס והמתפייס, כלומר, שאם המבקש הוא אדם גדול הרי שאין מסרבים לגדול 
(פססיס פו:), ויעמוד בפעם הראשונה שמבקש ממנו. ומה ששנינו בברייתא, הוא שיעור 
בסתם בני אדם. 

וח. בירושלמי (ס"ג) הגירסא היא, 'רובן קשה מיעוטן רע ובינוניתן יפה'. וכתב 
המהרש"א (מ"פ ד"ס ג'), שלדברי הירושלמי ברייתא זו היא כברייתא הקודמת, שהתבארו 
בה שלש מידות של סרבנות. אולם המראה הפנים ((ילופנמי פס ד"ס וגינוניקן) כתב, שאף 
לפי הגירסא שלפנינו יש לפרש ש'ומיעוטן' היינו מיעוט בינוני, וכפי שמוכח מהברייתא 
הקודמת. 

כתב מעון הברכות (ד"ס ענעס), שהברייתא כאן הביאה שלשה דברים אלו, משום שכשם 
ששאור ומלח מיעוטן מוסיף כח ורובן ממעט כח, כך היא הסרבנות, שאם אינו מסרב 
כלל יש בכך גסות הרוח, ומיעוט הסרבנות מחזקו שלא לנהוג בגסות, אולם הסירוב 
המרובה הוא עצמו גסות הרוח, שהרי מורה ששקל בדעתו את ערכו עד כמה הוא 
ראוי לאותו דבר, ולפי זה שוקל בדעתו עד כמה עליו לסרב, ואם יפצירו בו הרבה, 
הוא סבור שכלפי ריבוי הפצרות אלו הוא כבר ראוי דיו לאותו דבר. וזו גסות הרוח, 
שהרי באמת אינו ראוי כלל. 

במסכת גיטין (ע.) הובאה ברייתא בה נשנו שמונה דברים אחרים שרובן קשה ומיעוטן 
יפה. ומה שבכל מקום נכתבו דברים אחרים, משום שבסוגייתנו נאמרו דברים שמיעוטן 
יפה במעט מאד, אולם בשמונה דברים השנויים במסכת גיטין, מיעוטן היינו פחות 
מחציים. ריא"ף (גיטין ע. ד"ס מפונס). 

יט. בין אם דילג ברכה, בין אם חתם בברכה אחת חתימה של ברכה אחרת, ובין אם 
לא הזכיר באיזו ברכה מה שראוי לומר בה [כגון יעלה ויבוא או בקשת מטר]. מאירי 
(ד"ס מי). 

עוד כתב המאירי, שהדינים להלן הם באופן שסיים את הברכה, אולם אם נזכר 
בטעותו קודם שסיים הברכה, חוזר לתחילת אותה ברכה. וכן פסק המגן אברהם (ס" 
קיד סק"ע). 

ב. יש אומרים שאם טעה השליח צבור בחזרת התפילה ודילג את ברכת 'אתה קדוש', 
או שחתם בה בחתימה של ברכה אחרת, אינו חוזר לתחילת התפילה, כדי שלא יהיו 
הצבור צריכים לחזור ולומר קדושה פעם שניה, אלא חוזר השליח צבור לתחילת הברכה 
שטעה בה. מאירי (שס, נסוס"ד). והוכיח המאירי כדבריהם מדברי הירושלמי (פ"ס ס"ג), 
שלאחר קדושה בברכת וצר אור' הרי זו כברכה אחרת. וראה בשערי תשובה (פו"ק 
סי' פקפג סק") ובמנחת שלמה (פ"6 סיי כ) ובשבט הלוי (פו"ת ת"ז סי" טו פֿות כ) מה שכתבו 
קהלכה בדין זה: 

בא. רש"י (ד"ס פון (סן). והיינו, שאינו חוזר כלל על הברכות שכבר אמר [כגון שדילג 
ברכת רופא ואמר ברכת השנים, ונזכר שדילג, חוזר ואומר ברכת רופא וממשיך מברכת 
קיבוץ גלויות]. תוספות (ד"ס למנעיות) בדעת רש"י. אך הקשו על כך מהגמרא במגילה 
(".-:), שמשמע שאף בתפילה הסדר מעכב, ועל כן ביארו כדברי הרי"ף והרשב"ם, 
שלדעת רב אסי חוזר לברכה שטעה בה, וממשיך משם כסדר הברכות של שמונה 
עשרה. וראה עוד מה שכתבו הפני יהושע והצל"ח (כרע"י ד"ס פין) בביאור שיטת רש"י. 
בב. ברי"ף, ברשב"א (ד"ס ככ) ובמאירי (ד"ס מי) מבואר, שרב ששת הקשה ממשנתנו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגילס ‏ דף כס, 
3) פס [ועמ"ט לעיל לג: 
גירסת סרי"ף ור"ען, 
ג) [קוטס כת:], ד) גיעין 
ע. ע"ס, ס) עיין תוסי 
מגילה ד. ד"ה פסק וע"ז 
ח. ד"יה אם, ו) מכינתb‏ 
דר"י | פרסת כטנת, 
ז) [תוספת פרק פ], 
פ) עיין תוס' לעיל יב: 
ד"ה כרע יג: ד"ה שואל 
פא יריה פר לא היה 
ומוצאת 0) רלה ל:, 
י) דפרקין | הלכה ג, 
כ) חגיגה יב:, 0 סו"ס 
לט, מ) במדבר ו כג, 
נ) נראה דהיה מצוי 
מדרש כזה ואינו נמצא 
בידינו (מגיד תעלומה) 
ועיין אוצר מדרשים עמוד 
קצה, ק)[וע"ע מוס' 
אהת לס כל פפן 
כון,. ע)ושם ע"ב 
דיה הסדיר, פ) [פ"כ], 
גה בב דף קכה, 
ק) ע"ז דף ז., ל) תענית 
דף יג:, ם) [וע"ע פוס' 
ט"גמ. ל" 5 ₪3]. 


הנהות הב"ח 


(5) תום' ד"ס מנמדין 

וכו'. וסייטינן ליוסרb.‏ ג"כ 

כנומר ועודל] ‏ סייטינן 
כיוסר: 


תורה אור השלם 
א) וְאֶתְנֵַל לַפְנֵי יי אֶת 
אַרְכָּעִים הַֹם וְאֶת 
אַרְבָּעִים הַליִלָה אֲשֶׁר 
הִתְנַפְלְתִּי כִּי אָמַר וי 

להַשְׁמיד אֶתְכֶם: 

[רברים ט, כה| 

ב) ויצְעק משָה אֶל יי 
לָאמֹר אֶל נָא רְפּא נָא 

לָהּ; [במדבר יב, יג] 


הגהות וציונים 


ל]נ"א בה (גליו): 
3] [פירוש ינענע בראשו] 
(גליון) כן פירש הערוך 
בערך. הבהב . ב 
3] בכ" הג" מהיכן 
הוא מתחיל כלשון 
המשנה, ועיין צל"ח: 
ל] [צ"ל תיובתא דרב 
אסי לימא תהוי 
תיובתא דרב הונא 
וכו" כך היה הגירסא 
לפני רש"י וע' בסוף ס' 
קרבן נתנאל] (גליון) עיין 
צל"ח | שמבאר דברי 
רש"י מתחלת הברכה 
לפי נוסח הק"נ: ס] [לפי 
שמצוה להתפלל במקום 
נמוך כדאיתא לעיל י: 
הלכך קתני ירד ע' רש"י 
ה לב רי"ה:ורדן 
(גליון): ו]ג"ל להגיה 
דא"ר יעקב אמר רב 
חסדא וכו' (מהרש"א): 
ז] יש אומרים שהיא 
משנה וגורסים אותה 
בנוסח משנתינו, כ"ה 
ברי"ף רשב"א ומאירי: 
מ] לכאורה כוונת רשיי 
למה שאמרו שם אין 
הכהנים רשאין להתחיל 
בברכה עד שיכלה דיבור 


מפי | הקורא. והר"ן 
במנילה (דף טו ע"ב 
מדפי הרי"ף) מביא 


שאחריס פירשו שהיה 
הש"ץ קורא לפניהם כל 
תיבה ותיבה, אולם רשיי 
בסוטה מפרש שכוונת 
הגמרא לקריאת כהנים 
כפי' הראשון בר"ן שם 
עיי"ש וצ"ע. ובתוס' כאן 
דיה לא מביאו 
מהמדרש: ע] [שייך לדף 
לג צ"ב] (גליון): *] צ"ל 
כפירושם וכ"ה בתוסי 
ר"פ, ועיין | מהרש"א 
שכתב לא ידענא משמעו 
ועיין רש"ש: כ] ויום 
ערבה ל"ג (ר"ב אשכנזי) 
וגס | בתוס' הרא"ש 
ותור"פ ליתא: (] עיין 
ב או"ח סימן סה 
מש"כ בפיי קרובץ, 
ובתוס' הרא"ש איתא 
קרובות:מן וכ"כ הפי 
או"ח ריש סי' קיג ע"ש: 


אין עומדין פרק חמישייביכות 


לד. 


חברותא כלפי שמיא. מנסג קנוסג דס כסכרו ינסג 955 סמקוס ונ ?אמך מודים מודים משתקין אותו. ירוספמי" סד דמימ כנבור 


יזסר כתפפתו: מחינן ליה. כלומר מלמלין פותו טיכוין, ומכין פומו 
פס ירגיל ככך: מרזפתא. קורנס, ותקס מ סמקכת כידס מפרגמיין 
מרזפת (טופטיס ד): מתני' ולא יהא סרבן באותה שעה. (פי 


ססר יורדין לפני סתינס כססומריס 
ל (ך כד 5יך סננ פעס פתת 
כמומר 6יני כדסי לכך כדסמרי' נקמן 
כקמעמין, 36 זס כ יסרנ, מפני 
סגנלי סו סתסb‏ סתפנס מופסקק 
כל כך: מתחלת הברכה שטעה זה. 
לס דנג 5' מן סכרכום ומר 6סרק 
וליגו יודע לסו וכקסוז סדכו, יקיל 
סעוכר תסתיו פותס כרכס קללג זה 
וומר מסס ולסנן: לא יענה אמן 
אחר הכהנים. סע"5 כסוף כל כלכס 
וכלכס: מפני הטרוף. 590 תטלף 
דעסו ויטעס, לפי סם"5 סול 5ריך 
(סתפיל | רכס מניס ולומר לפני 
סכסניס ככ מיס ותיכס כדסמרינן 
כמס' קוטס (דף נט:)", וכענותו 6מן 
כ יוכל ככוין מסר ולסתסיל ככרכס 
סלשקליו: אם אין שם כהן אלא הוא. 
ספזן: לא ישא את כפיו. סמ ₪ יולל 
לקזור לתפלתו כדעת (כוין כססקיג 
כסיס טלוס סלעמו מטורפת מסימס 
סנו: ואם הבטחתו. כנומר ס 
נטוק סו ססין לעמו מטוכפת 
מקימת ‏ סכנור: גמ' יסרב. 
כסלומכיס כו כך יעסס ענמו כנ 
רוס, כלומר 6יני כדלי: שהקדיחתו. 


נסון קרפס, כמו כי ₪6 קדסס כספי \ 


(דנריס ‏ (2): מהבהב. כנומר מזמין 
ענמוּ, כמו ‏ ננער לעמוד: אין להן 
מדר. וס דלג כרכס תת וסס"כ 
נזכר כס 6וערס 66 קנ כמקומס: 
* מתחלת הברכה שטעה זה. וממינb‏ 
מספמע דגומר ממנס וסנה, 056 
על סדרס | 5ריך סזור | ולפועלס: 
חדא ברכתא נינהו. ודקפני מפניי 
עפסלת סנככס קטעס זס סיט 
תס מוגן: ונפטר. (ועל רטות: 
א"צ ?הזכיר שמו. קל סולס: תחלה 
וסוף. כמודיס ולך נפס (סודות: 
כסן 


* חברותא כלפי שמיא מי איכא אי לא כוון 
דעתיה מעיקרא מחינן ליה במרזפתא דנפחא 
עד דמכױן דעתיה: מתני" ( האומר 
יברכוך טובים הרי זה דרכי מינות) *העובר 
לפני התיבה וטעה יעבור אחר תחתיו ולא 
ייהא סרבן באותה שעה מהיכן *יהוא מתחיל 
מתחלת הברכה שטעה זה*. "העובר לפני 
התיבה לא יענה אמן אחר הכהנים מפני 
הטרוף "ואם אין שם כהן אלא הוא לא ישא 
את כפיו 9 ואם הבטחתו שהוא נושא את כפיו 


ש וחוזר לתפלתו רשאי: נמ' ת"ר 'העובר לפני 


התיבה צריך לסרב ואם אינו מסרב דומה 
לתבשיל שאין בו מלח ואם מסרב יותר מדאי 
דומה לתבשיל שהקדיחתו מלח כיצד הוא 
עושה פעם ראשונה יסרב שניה מהבהב 6 
שלישית פושט את רנליו ויורד ת"ר שלשה 
רובן קשה ומיעוטן יפה ואלו הן שאור ומלח 
וסרבנות. אמר רב הונא 'טעה בשלש 
ראשונות חוזר לראש באמצעיות חוזר לאתה 
חונן באחרונות חוזר לעבודה ורב אסי אמר 
אמצעיות אין להן סדר מתיב רב ששת מהיכן 
הוא חחר מתחלת הברכה שטעה זה 
תיובתא דרב הונא" אמר לך רב הונא 
אמצעיות כלהו חדא ברכתא נינהו. אמר רב 
יהודה "לעולם אל ישאל אדם צרכיו לא 
בשלש ראשונות ולא בשלש אחרונות אלא 
באמצעיות = דא"ר חנינא ראשונות דומה לעבד 
שמסדר שבח לפני רבו אמצעיות דומה לעבד 
שמבקש פרם מרבו אחרונות דומה לעבד 
שקבל פרם מרבו לונפטר והולך לו. ת"ר 
מעשה בתלמיד אחד שירד לפני התיבה 
בפני רבי אליעזר והיה מאריך יותר מדאי א"ל 
תלמידיו רבינו כמה ארכן הוא זה אמר להם 
כלום מאריך יותר ממשה רבינו דכתיב ביה 
* את ארבעים היום ואת ארבעים הלילה וגו" 


שוב מעשה בתלמיד א' שירד לפני התיבה בפני ר"א והיה מקצר יותר מדאי 
א"ל תלמידיו כמה קצרן הוא זה א"ל כלום מקצר יותר ממשה רבינו דכתיב 
? אל נא רפא נא לה א"ר" יעקב אמר רב חסדא כל המבקש רחמים על חבירו 
אין צריך להזכיר שמו שנאמר אל נא רפא נא לה ולא קמדכר שמה דמרים: 
ת"ר" !'אלו ברכות שאדם שוחה בהן באבות תחלה וסוף בהודאה תחלה וסוף 
"ואם בא לשוח בסוף כל ברכה וברכה ובתחלת כל ברכה וברכה מלמדין 
אותו שלא ישחה * אר"ש בן פזי אריב"ל משום בר קפרא הדיוט כמו שאמרנו 


כהן 


קב ביסיד תסנוניס סס: ₪ א( פסוקא פפוקא וכפליה. 
פי' כקונטרס מסתקין פופו דמסזי כעוקס 3' רקויום ונס"ג ונפר"ת 
מפרם פיפכם פסוקם פסוקס פין מסתקין חותו מיסו מגונס סוי 


לך (סון סגמר 55 מסמע כפיי" 
ולותן כני 6דס סקומריס 3' סו ג' 
פעמיס סמע יקרפ כיוס"כ מטתקין 
פותס (פירם"י ולפר"ס מגונס מיס6 
סוי 16 סמb‏ 6ין כסום כק כסקורb‏ 
ק"ש נעונתס ומק עניו עול מנכום 
סמיס ומ"מ טונ סנ כומר 6ך מה 
סומריס ס' סול סנסיס ז' פעמיס 
ניוס"כ ויוס עכבס? כנגד ז' כקיעיס 
מסכסיס לבור קסול דר (מעלס מויס 
מנסג כקר סול וגס מנינו כקרס תי 
פעמיס ס' סו סקנסיס גני 96יסו 
(מלכיס 5 יק) : מהיכן הוא מתחיל 
מתחלת הברכה שטעה בה. ירוק(מי" 
כטיטי 6שתתק נקופניס 6פון סיילון 
לי כון 6מר לסו כקס כיכ"ל זה 
קענר סמתיו יפסיל ממקוס ספסק 
ופריך וסתנן מתסיל מתסלת סנככס 
סטעס כס 6מר נסו מכיון דעניפון 
קלוטת סטס כמי עסו תפנ סנלכס 
דמי: א יענה אמן אחר הכהנים 
מפני הטרוף. תימס תיפוק לס 
דמפסיק תפנס פס עונס 6מן ו"כ 
מלסר סכ פמר ס6י טעמb‏ ס"מ 
דעניים 6מן 69 סטינ ליס ספסקה 
מפחר טכורך מפלס סו כל נקרום 
כסניס נלוכן פומר כ"ת פפין 5" 
יכול לקוכפס למטינ ספסקס נתפנס 
6 קורס כ סד מכגי סקסנ 
קורלס וס דלמכינן כסועס פ' פנו 
נסמריס (די ₪) (טניס קור כסניס 
וכו' כו סנים כבור קי 656 פתון 
כדתניס ‏ כספרי (פרטת (ם6) מור 
לסס ‏ מנמד פסמון פומר לסס 6מכו 
ומזן 169 סיינו קלים כנור דפזן סייגו 
סעפעסק כנרכי גנול וכן מסמע 
נמי נקוטס (די (ט:) דלו סקנית 
ננור קפי דמעיקר קסמר מין 
סכסניס כטפין לסתסיל כנרכס על 
סיכפס סדכור מפי סקול פי' סקול 
כסניס ופת"כ פומר 6ין סנים 5כור 
לעפי וכו' מסמע דסניס סס ויק קסיו 
רופיס גומר דכמו כן 6ין ם"5 רקי 
נסקכות יכלכך פכסניס לכמו כן סוי 
ספסקס 6מנס. רכינו | יסולס פי' 
דכסדיס ים נמדרם" מעמי יתכות 
ומסכות למור לסס מנמד ספנית 
ור פֿומר כסס על כל דכור. ודכור 
וכן יס סכוליס פספיר. כסלית 5כור 
ענמו נקרות כסניס מפינו נפיי ר"מ 


למס דפי' דסוי ספסקס סייט דוק כימיסס מיד כססיימו כרכת סודפס כ סיו לומריס מו" כרכנו כנרכס כדמסמע כסוטס 

(פס) דק6ער מין סקור רקשי נכקכות כסניס עד סיכנס 6מן מפי סנבור פי' 6מ 

מסמע ענ סיו פומריס 556 כסניס מיד 36כ עכסיו עסורגפו גומר פנסיגו כנפון כרכס ותפנס 6ין זו ספסק דנ גרע מעניית 6מן 

דסכ דנל סיכ ספסק כדפריסית?: אמצעיות אין להן סדר. פי' כקונטכס וס דכג כככה תת ומר כך זכר בס 650 

כמקועס לומרס כעקוס קנככ. ול נסיר לסל תכן כמגילס (פ"נ די י.) סקוכל פת סמגינס למפרע כ י5 ותניל (ס) וכן בסלל וכ 
| 


ע 


סעונין כסיוס כרכת סוס פנמb‏ 


כק"ם וכן כתפלס. נכך נכס כפיכום רסנ"ס ורנ פנפס דפין נסן סדר דק6מר סיו סיתסינ כמקוס סדנג סכרכס ומסס וסילך ימר סכנ 
ססדר מכ ודסי 59 יתסיל תס סונן כמו כג' כסונות וג' סכונות קסוזר פרק ורליס מדסניל כתוספת5 דמכינמין ‏ סקור ת סמע 


וסקעיט כס פסוק 6סד כ יקר פופו פסוק כפני ענמו 556 מתמינ מפותו פסוק וסילך וגוער עד סופס ומניb‏ נמי בפ" דמגינס (די מ:) 
טפס ססמיט פסוק 6' כמגינס סקול על ססדר מפותו פסוק ופינך וסתס מטוי תפנה למגיעס לענין סך מילם6 כדפכיסים. וכס"ג פסק 
כרכ 6סי דסמר ממנעיות 6ין כסן סדר תל דרכ סונ כתנמיד כגני רכ סי כדפמריין למס מקומות 6מר רכ סונ מר ככ 6סי 
ועוד דלרכ סונל כריך לדמוק ונסנויי מתני' דכונסו סד כרכתל גינסו וקסנוי דסיקי 65 ניקוס ונסעוך ועוד דככ 6סי ורכ ססת קיימי 
בד סיטתb‏ ועוד לנקנ סופריס סנך 6סר סמיקנ? ו"כ ללס סטעס ודנג כרכס 6סם נקמכעיות מו סנ פמר סמלך סמספט כין כ"ס 
ניוס"כ דקי"ל כפ"ק (דף ינ:) דמסזירין לומו 69 ימזור 69תס מונן 696 (6ותס כרכס סדלג ומסס ולינך ימר על ססדר כדפי' כקנ"ס 
וסיכ סטעס נג' ר6קונות כגון פטעס כסתימפן מו כ סוכיר כין כ"ס (יוס"כ ככרכת 6כות זכלגו לו כמיית סממיס מי כמוך פו 
טנ ממר סמנך סקדוק סוזר רוגס וסיכ סטעס כקכם פתכונות כגון קטעס כמו כן כסתימפן ו 90 סוכיר כין רלט סטנס 
ליוס"כ כקיס קלוס כספר סייס טויס לו וכפוכ כמייס עוכיס כסוד6ס סוזר (עכולס ועעמל דכיון שכולס קנ סוי כנככס '. ופענים 
לבור סק" קונע כרכס לעפמו ססומר עננו כין גוסל רופ פס מכסס ונזכר כס קודס סיוס תפנס פין מסזירין ותו כיון קסיס 5כיך לסזור 
ונומר על ססדר כפי' כקנ"ס "כ סוי כרכס (כטלס פס מסזירין פופו פנ כפי' סקונטכס סיס לומרס כמקוס טגוכר ולין כפן רכס 
(כטלס: ‏ אל ישאל אדם צרכיו לא בג' ראשונות ולא בג' אחרונות. פי' ר"פ ורנינו סי דוק6 ליפיד 6כל 5רכי 5כול טופנין ו(כך 6גו פומריס 
זכרנו וקלוכן* ויעלס וי כסס ותדע דלוקb‏ יפיד קר עסרי עיקל כרכות 6סלוטום 5רכי 5נור סס%: מלמךי( אותו שלא ישחה. ול"ת 
ויקתס ומס ככך ו"כ סנ יב לעקור דרי פכמיס סנ ימכו כל חד מסמיר כמו סו רוס ופין כסן תקנת סכמי' ומייסיין (6) כיוסר: 


עין משפט 
נר מצוה 


נ א מ" פ"י מהנכום 

תפנס סנכס ג קמג עטין 

יט טוס"ע פו"ם סי' קכו 
סעיף 3: 

נא ב פיי" פס עוט"ע פס 

וכסי" נג סי"ז: 

נב גמיי' פס סנכה ד סמג 

קס טוס"ע פס סימן 

קיע סעיף ג ונק" קכו 
סעיף 3: 

ננ ד מי" פי"ד מס( 

נסיסת כפיס סל' ס סמג 

עסין כ טוס"ע פו"ם סימן 

קכס סעיף יט: 
נד המי עס פט"ו הנכס 
י טוק"ע עס סעיף כ: 

נה ו עוס"ע פו"ס סי גג 
פעיף טז: 

נו ז מיי' פ"י מסל' תפלס 

הנכס ד סמג עטין 

יט טוק"ע פו"ת סי קל 
סעיף 3: 

נז ח מייי פ" מס סלכס 

ד ופ"ו קס סל' ג קמג 

טס טוק"ע פ"מ סי קנ 
קעיף 6: 

נח טמיי' פס סס סל' יש 

סמג עפין יט טוט"ע 

פֿו"ס סי" קכג סעיף 5: 

נט ימיי' פ"ס עס סל' יוד 

קמג טס טוט"ע פו"ם 

סי" קיג סעיף 6: 


רב נסים גאון 


תנו רבנן אלו ברכות 

שאדם שוחה בהן 
כו'. פי' בתלמוד ארץ 
ישראל בפ' מאימתי קורין 
הכל שוחין בהודאה עם 
שליח צבור ר' זעירא אמר 
ובלבד במודים כו' תני 
ובלבד שלא ישוח יותר 
מדאי. ובגמ' דד' אבות 
נזיקין (בבא קמא דף טז) 
איתא שדרו של אדם 
לסוף (ע') [שבע] שנה 
נעשה נחש והני מילי הוא 
דלא כרע במודים. ובגמ' 
דסוטה בפ' אלו נאמרים 
בכל לשון (דף מ) אמרי 
בזמן ששליח צבור אומר 
מודים העם ‏ מה הם 

אומרים: 


--- 7% 
גליון הש"ס 


רש" ד"ס מספלת 
סנלכס וכו' וממילb‏ כו'. 
עיין כקרכן נתנסנ סמנ 
גירק כקלף. פיונתb‏ דרב 
אסי לימא תהי 
תיובתא דר"ה מכ פך 
ל"ם: גמ קל" .ןפ 
פריב"ע. כמדרם רכה 
כרפפית פרטה כ פיתb‏ 
ריב'נ. פשם: ריביל 
אמר כ"ג תחת כל 
ברכה שוחה והמלך 
בתחלת" כל -ברכה 
ובכות ‏ 952 ברכח 
שוחה. רבי פימון 
בשם ריב"ל אמר 
המלך משהיה כורע 
לא היה נזקף: 


משנת ראשונים 


ואם אין שם כהן אלא 
הוא לא ישא את כפיו. 
אם ש"צ כהן, אם יש שם 
כהנים אחרים, לא ישא 
את כפיו. (ולא יאמרו לו 
לעלות או ליטול ידיו, 
אבל אם אמרו לו צריך 
לעלות,. ‏ דהוא- יעובר 
בעשה אם אינו עולה) 
(מרדכי והגהות מיימוני 
פט"ו דתפלה ואגור). 
[שולחן ערוך אורח חיים 
סימן קכח] 
ואפי' אין שם כהן אלא 
הוא, לא ישא את כפיו 
אא"כ מובטח לו שיחזור 
לתפלתו בלא טירוף 
דעת, שאם הוא מובטח 
בכך כיון שאין שם כהן 
אלא הוא, ישא את כפיו 
כדי שלא תתבטל נשיאות 
כפים. 
[שולחן ערוך אורח חיים 
סימן קכת] 


[המשך בסוף המסכת] 


אוצר התכמה 


ל ו אין עומדין 
באחת מהברכות האמצעיות חוזר ל'אתה חונן' וחוזר ואומר את 
כולם, ואילו מלשון המשנה משמע שהשני חוזר רק לתחילת הברכה 
שטעה בה הראשוןל. מתרצת הגמרא, אָמַר ?ף רב הונָא - רב 
הונא יתרץ לך, שאין להקשות מלשון המשנה, משום שאמְצעיות 
כְלְהוּ חַדָא בִּרְכְמתָא נִינְהוּ - כל הברכות האמצעיות נחשבות כברכה 
אחת של בקשת הצרכים, ולפיכך לשון המשנה 'מתחילת הברכה 


שטעה בה' מתפרש מתחילת ברכת 'אתה חנן', שהיא הברכה 
הראשונה מהאמצעיות, והרי היא כתחילת הברכה האמצעית 
הארוכהיי. 

* 


אגב שחילקה הגמרא בין ברכות ראשונות אמצעיות ואחרונות בענין 
טעות, מחלקת הגמרא ביניהם גם בענין אחר: 
אמר רב והודה, לְעולֶם אַל יִשְאֶל אֶדֶם את צַרְכָיו, לא בְּשָלש 
הברכות הראשונות ולא בְּשָלש הברכות האַחֲרוֹנוֹת, אֶלְָא רק 
בַּברכות האַמִצַעֲיוֹת. והטעם לכך הוא, דְּאָמַר רַכִּי חֲנִינָא, בברכות 
הראשונות דומה המתפלל לעָבָד שָמְסַדָּר שָבַח 5פָנִי רכו, 
ובברכות האָמְצַעְיות דומה המתפלל ל7עֲבֵד שָמִבֶקֶש פּרְם 
[-מתנהי"] מָרְבּו, ובשלשת הברכות האֶחֶרונות דומה המתפלל 
לְעְבָד שבל פרְם מַרְבּוּ וְנְפטַר [-נוטל רשות ללכת<] וְהוֹלף לו. 
ומשום כך, בברכות הראשונות והאחרונות שנועדו לשבח והודאה, אין 


[ויתכן שגרסו בדברי רב ששת 'מהיכן הוא מתחיל'. וכן משמע ברי"ף]. אך הצל"ח 
(ד"ס מפיב) כתב, שקושיית רב ששת היא מברייתא, שהרי במשנתנו שנינו 'מהיכן הוא 
מתחיל' והלשון שהביא רב ששת הוא 'מהיכן הוא חוזר'. [וראה בשפתי חכמים (ל"ס 
מפינ) שלשון 'מתחיל' שייך בשליח צבור השני שמתחיל במקום הראשון שטעה, ואילו 
לשון 'חוזר' שייך באותו המתפלל שחוזר מחמת שטעה]. וראה שם שביאר מדוע רב 
ששת הקשה מברייתא ולא ממשנתנו. 

בג. לפי גירסת הגמרא שלפנינו הקושיא היא רק על רב הונא. אך הקרבן נתנאל (נסוף 
סקפכ, לתר סמפממות) [הו"ד בגליון הש"ס (כלע"י ד"ס מפקלס)] הביא גירסא מכת"י ישן, 
'תיובתא דרב אסי, לימא תהוי תיובתא דרב הונא' וכו'. ולפי גירסא זו הקושיא היא 
אף על רב אסי, ואדרבה, בקושיא על רב אסי אין יישוב, ואילו לקושיא על רב הונא 
יש יישוב, כפי שמסיימת הגמרא. וכתבו הצל"ח (נכפ"י ד"ס 6ין), מנחת יהודה (נתוס' ד"ס 
פֿפעיום) ועוד אחרונים, שרש"י (ד"ס מתתנת) גרס בגמרא כקרבן נתנאל, וביאור הגמרא 
לפי זה הוא, שמחלוקת רב אסי ורב הונא היא באופן שדילג על אחת מהברכות 
האמצעיות, שלרב אסי משלימה היכן שנזכר וממשיך במקום שפסק, ולרב הונא חוזר 
ל'אתה חונן' וממשיך את ברכות י"ח ממנה והלאה כסדר, וכפי שהתבאר לעיל בדעת 
רש"י. ומשום כך לרב אסי ודאי קשה ממה ששנינו שחוזר לתחילת הברכה שטעה בה, 
שמשמע מכך שממשיך מברכה זו והלאה כסדר הראוי. ואף לרב הונא שסובר שחוזר 
לברכת 'אתה חונן' יש להקשות, הרי הוא אינו צריך לחזור אלא לברכה שדילג, ואינו 
צריך לחזור ל'אתה חונן'. וראה בביאורי רש"י שהובא ביאור אחר בשיטת רש"י. אמנם 
הרשב"ם, הרי"ף והתוספות גרסו כגירסא שלפנינו שהקושיא היא רק על רב הונא, 
ולשיטתם רב אסי סובר שחוזר לברכה שטעה בה וממשיך ממנה כסדר הראוי, והיינו 
ממש כמבואר במשנתנו. וראה בדברי דוד (ד"ס וכנ) שהאריך בביאור הסוגיא לשיטות 
הראשונים. 

אף לשיטת התוספות שקושיית הגמרא היא רק על רב הונא, בערה יש להקשות לרב 
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אסי משלש ברכות ראשונות שאם טעה בהם חוזר לתחילת התפילה, וכן בשלש ברכות 
אחרונות שאם טעה בהם חוזר לתחילת 'רצה', ואין חוזר רק למקום שטעה. אולם 
הגמרא הקשתה רק על רב הונא משם שלפי רב אסי ניתן לדחות ולומר שמדובר 
בברכות אמצעיות, או שמא אף היה קבלה בידם שמשנתנו דיברה בברכות אמצעיות, 
ואין להקשות ממנה על רב אסי. רשב"א (ל"ס כנ). אולם הפני יהושע (ד"ס מפינ) כתב, 
שדוחק לומר כן, שהרי לשון המשנה היא 'העובר לפני התיבה וטעה' ומשמע שבכל 
מקום שטעה הדין שוה, ואף בברכות קריאת שמע, כמובא בתוספות (ד"ס מסיכן) בשם 
הירושלמי. לכך תירץ, שבברכות ראשונות ואחרונות היה פשוט לגמרא ששלשת הברכות 
הם ענין אחד של שבח או הודאה, ונחשבים ברכה אחת, ועל כן כוונת התנא שחוזר 
ל'תחילת הברכה' היינו לתחילתם, אולם באמצעיות שכל אחת היא בקשה על צורך 
אחר, כל אחת נחשבת ברכה לעצמה, ואם היה על השני להתחיל מברכת 'אתה חונן' 
היה לתנא לומר 'מהיכן הוא מתחיל, מתחילת הברכות שטעה זה'. 

בד. ראה בתוספות (ד"ס פמנעיות) לענין פסק הלכה, ובדעת רש"י בזה ראה במנחת 
יהודה (נתוס' קס) ובחיים שאל (פו"ם, ס"כ סי ל). 

בה. כן פירש הערוך (עכן פרס ד). והרמב"ם (פילום סמטניות פנום ספ" מ"ג) פירש, שלשון 
'פרס' נאמר על דבר שניתן עבור מעשה, אולם אין הנותן חייב ליתנו, וכמו שאומר 
אדם לעבדו או לבנו הקטן עשה לי כך וכך, ואתן לך דינר או שנים, ואינו כשכר 
שחייב בדין ליתנו. 

בו. רש"י (ד"ס ונפטל). והיינו, כשהעבד נפטר מרבו הוא מודה ומשבח, ואף כאן ברכת 
מודים היא הודאה, וברכות רצה ושים שלום הם בקשה של צרכי רבים, והרי זה שבח 
וכבוד לרב שרבים צריכים לו. ע"פ הרא"ש (סי כ). וראה בהערה הבאה. [אמנם 


פרק חמישי 


ברכות 


להוסיף בקשת צרכיו". אולם באמצעיות בהם הוא דומה לעבד 
המבקש פרס מרבו, יכול אדם להוסיף ולבקש את שאר צרכיו, 
שפתכות שאלר. נועדן לכךכה, 


הגמרא מבארת כמה ראוי לאדם להוסיף ולהאריך בבקשת צרכיו: 
תְּנוּ רַבָּנֵן בברייתא, מַעָשָה בְּמַלָמִיד אֶחַד שרד לפנ הַתִּיבָהי 
בְּפְנִי רַכִּי אֶלִיעָזֶר, והיה מאַריף ‏ יוֹתר מִדּאי בתפילתו. אָמְרוּ לו 
לְמידיו לרבי אליעזר, רבִּינו, פַּמה אַרְכְּן [-מאריך בתפילתו] הוא 
תלמיד זָה שירד לפני התיבה. אֶמַר לְהַם רבי אליעזר, כָּלוּם מאַרִיךְ 
הוא יוּתַר ממשה רִבִּינוּ, דְּכְתִיב בִּיהּ - שנאמר לגביו שאמר לישראל 
כשהוכיחם קודם פטירתו על חטא העגל (לנליס מ כס), עְאֶתְנְפַל לְפָנִי 
ה' את אַרְבְּעִים הַיום וְאֶת אַרְבָּעִים הַליִלָה וגו אֲשֶׁר הַתְנַפְְּתִּי, כ 
אָמַר ה' לְהַשָמִיד אֶתְכֶם', הרי שמצינו שמשה רבינו האריך בתפילתו 
הרבה יותר מתלמיד זה, ואין בזה פגם'. 


מביאה הגמרא מעשה נוסף, שוב מְעָשָה בְּתַלְמִיד אֶחַד שירד 
לְפָנִי הַפִּיבָה בְּפּנִי רְבִּי אֶלִיעְזֶר, וְהַייה מקצַר יותר מדאי בתפילתו, 
אָמרוּ לו תִּלְמִידִיו לרבי אליעזר, פַּמָּה קְצַרְן [-מקצר בתפילתו] הוּא 
תלמיד זֶה. אָמר לָהֶם רבי אליעזר, כָּלוּם מקצר הוא יוֹתר ממשָה 
רבִּינוּ, דְּכָתִיב בתפילת משה על מרים לאחר שלקתה בצרעת (נעדנכ 
יג יג), 'ויצעק מֹשָׁה אֶל ה' לָאמר אל נָא רְפָא נָא לה', הרי שמצינו 
שמשה רבינו קיצר בתפילתו הרבה יותר מתלמיד זה, ואין בכך פגםלי. 


הרמב"ם כתב 'שלש אחרונות הודיה'. ויש שביארו, שאף שברכת רצה ושים שלום 
עיקרם בקשה ולא הודאה, אך הם נתקנו בזמן שבית המקדש היה קיים, ובאותו זמן 
היתה נוסחתם הודאה על עבודת בית המקדש ועל השלום שישראל מצויים בו. ולאחר 
חורבן הבית שינו את נוסחתם לבקשה על דברים אלון. 

בז. דין זה הוא בבקשת צרכיו של היחיד, אולם צרכי הרבים מותר לבקש אף בברכות 
הראשונות והאחרונות, וכמו שמזכירים בברכת אבות 'זכרנו לחיים' או שאר הוספות. 
וראיה לדבר, שהרי עיקר ברכות האחרונות הם בקשת צרכי צבור. תוספות (ד"ס 06 
בשם רבינו חננאל ורב האי גאון, וכן כתב הרא"ש (פ" כ6). עוד הוכיח כן הרא"ש, 
שרבי אלעזר הקליר התקין אמירת קרוב"ץ [-פיוטים] בשלש ברכות ראשונות, והוא 
היה קדמון, ואפשר שאף היה תנא. 

אך הרשב"א (ל"ס ס) הביא בשם רב האי גאון, שרק בברכות אחרונות מותר לבקש 
צרכי ציבור, שהרי ברכת רצה וברכת שים שלום הן בקשת צרכי רבים. אך בברכות 
ראשונות שכולן שבח, אין לבקש אפילו צרכי ציבור, ומחמת כן אין ראוי לומר 'זכרנו 
לחיים' בעשרת ימי תשובה. אולם סיים הרשב"א שיש מהגאונים האחרונים שהתירו 
זאת, וכן נראה, שהרי זכרנו לחיים כבר מוזכר במסכת סופרים. וכן כתב המאירי (ל"ס 
(עו(ס), והסיק, שהוספות על צרה חדשה או הזכרת איזה ענין שאירע, אין להוסיפו 
בברכות ראשונות ואחרונות. אולם הוספה הנוגעת לכלל האומה, וכגון 'יעלה ויבוא' 
שהיא בקשת גאולה או זכרנו לחיים', אין לחשוש אם מוסיפים. 

בח. בשולחן ערוך (פו"ם סי' קיט ס"6) ישנם חילוקי דינים בענין זה, ועיקרם: א. בברכת 
שומע תפילה, וכן בסוף התפילה, בין קודם שאמר יהיו לרצון אמרי פי' ובין לאחר 
שאמר, יכול להאריך בבקשות, אלא שבשומע תפילה לא יאריך ביותר ואילו בסוף 
התפילה יכול להוסיף כרצונו. ב. בשאר הברכות, רשאי לבקש באמצעיתה ובסופה מעין 
ענין הברכה. ג. כשמבקש בשאר הברכות מעין כל ברכה וכנ"ל, טוב להזהר, שאם 
בקשתו היא בשביל כל ישראל, יאמרנה רק בסוף הברכה ובלשון רבים. ואם שואל 
צרכיו ממש, וכגון שיש לו חולה בתוך ביתו או שצריך פרנסה, יכול לשאול אף באמצע 
הברכה אך בלשון יחיד. וראה שם בט"ז (סק"כ) ובמשנה ברורה (סק"פ-י) שביארו טעמי 
דינים אלו ופרטים נוספים. 

בט. ראה בהערה לעיל (לג:) שהתבאר מדוע השליח צבור נקרא "ורד לפני התיבה'. 
ל. נידון הגמרא הוא באופן שהתפלל את נוסח התפילה שתקנו חכמים, ובא להוסיף 
ולבקש בתפילתו, ובהוספות אלו יכול להאריך או לקצר כרצונו. מאירי (ד"ס יפיל). 
והוסיף, שמכל מקום ראוי לאדם למצע עצמו ולא להאריך יותר מדאי ולא לקצר יותר 
מדאי, כדי שלא ירננו אחריו הבריות ויאמרו 'כמה ארכן זה' או 'כמה קצרן זה'. 
לא. הטעם שמשה רבינו קיצר בתפילתו, משום שלא יאמרו בני ישראל 'אחותו עומדת 
בצרה והוא עומד ומתפלל'. ספרי (נסענופך פק"ס). וכתב בשפתי חכמים (ד"ס 6"נ), שאמנם 
שם היתה למשה סיבה לקצר, אולם מכל מקום יש ללמוד משם שגם תפילה קצרה 
יש לה שם תפילה. 

מה שרבי אליעזר הביא להם שתי ראיות אלו ממשה רבינו, הוא משום שרצה 
ללמדם שאורך התפילה צריך להיות לפי הענין. שבחטא העגל שהוא חטא חמור 
ושל רבים, ודאי צריך להאריך ואף להזכיר כמה שמות וכינויים עד שיהיה נענה 
בתפילתו, אולם בחטא של מרים שהיה חטא של יחיד, ואף לא היה חמור כל כך, 
לא הוצרך להאריך ואף לא הזכיר משמותיו של הקב"ה אלא את השם \אל'. 
מהרש"א (מ"b‏ ד"ס כנוס). וכעין זה כתב במעון הברכות (ד"ס כנוס), שיש ללמוד 
ממשה רבינו, שבצרכי הנפש וקיומה יש להאריך בתפילה כמו שמשה רבינו האריך 
לאחר חטא העגל, אולם בצרכי הגוף יש לקצר בתפילה וכמו שמשה רבינו קיצר 
לרפואת אחותו. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגילס ‏ דף כס, 
3) פס [ועמ"ט לעיל לג: 
גירסת סרי"ף ור"ען, 
ג) [קוטס כת:], ד) גיעין 
ע. ע"ם, ס) עיין תוסי 
מגילה ד. ד"ה פסק וע"ז 
ח. ד"יה אם, ו) מכינתb‏ 
דר"י | פרסת כססס, 
ז) [תוספת5 פרק 6], 
פ) עיין תוסי לעיל יב: 
ד"ה כרע יג: ד"ה שואל 
כ דיה ער לא דיה 
ומוצאו, )ר"ה ל., 
י) דפרקין | הלכה ג, 
כ) חגיגה יב:, 0 סו"ס 
לט, מ) במדבר ו כג, 
?) נראה דהיה מצוי 
מדרש כזה ואינו נמצא 
בידינו (מגיד תעלומה) 
ועיין אוצר מדרשים עמוד 
קצה, מ) [וע"ע תוס' 
מנמות ע7.אוצר החנמה כסן 
כו'ן, ‏ ע)ושם ע"ב 
דיה הסדיר, פ) [פ"3], 
0כגון ביב:הף קפה, 
ק) ע"ז דף ז., ל) תענית 
דף יג:, ש) [וע"ע פוס' 
ע"ג ת. ל"ס פס כפ]. 


הנהות הביח 


(5) תוס' ד"ס מלמדין 

וכו'. ומייסיגן ליוסרb.‏ ג"כ 

כנומר ועוד?] סייטינן 
כיוסרל: 


תורה אור השלם 


"חן ל לְפָנִי יי אֶת 

אַרְכָּעִים הַוֹם וְאֶת 

אַרְבָּעִים הַליִלָה אֲשֶׁר 

הִתְנַפְלְתִּי כִּי אָמַר יי 
לְהַשְׁמַיר אֶתְכֶם: 

[רברים ט, כה] 

ב) ויצְעק משָה אֶל יי 

לאמר אֶל נָא רְפָא נָא 
לָהּ; [במדבר יב, יג] 


הגהות וציונים 


ל]נ"א בה ((ליון): 
3] [פירוש ינענע בראשו] 
(גליון) כן פירש הערוך 
בעתך ‏ הבהב ב=: 
ג] בכת"י הגי' מהיכן 
הוא מתחיל כלשון 
המשנה, ועיין צל"ח: 
ל] [צ"ל תיובתא דרב 
אסי לימא | תהוי 
תיובתא דרב הונא 
וכו" כך היה הגירסא 
לפני רש"י וע' בסוף ס' 
קרבן נתנאל] (גליון) עיין 
צליח 
רש"י מתחלת הברכה 
לפי נוסח הק"נ: ס] [לפי 
שמצוה להתפלל במקום 
נמוך כדאיתא לעיל י: 
הלכך קתני ירד ע' רש"י 
פיה 47 דיה ייהנן 
(גליון): ו]ג"ל להגיה 
דא"ר יעקב אמר רב 
חסדא וכו' (מהרש"א): 
]] יש אומרים שהיא 
משנה וגורסים אותה 
בנוסח משנתינו, כ"ה 
ברי"ף רשב"א ומאירי: 
מ] לכאורה כוונת רשיי 
למה שאמרו שם אין 
הכהנים רשאין להתחיל 
בברכה עד שיכלה דיבור 


מפי | הקורא. והר"ן 
במנילה (נףיטו עיב 
מדפי הרי"ף) מביא 


שאחרים פירשו שהיה 
הש"ץ קורא לפניהם כל 
תיבה ותיבה, אולם רש"י 
בסוטה מפרש שכוונת 
הגמרא לקריאת כהנים 
כפי' הראשון בר"ן שם 
עיי"ש וצ"ע. ובתוס' כאן 
היה לא מביאו 
מהמדרש: ע] [שייך לדף 
לג ע"ב] (גליון): *] צ"ל 
כפירושם וכ"ה בתוסי 
ר"פ, ועיין | מהרש"א 
שכתב לא ידענא משמעו 
ועיין רש"ש: כ] ויום 
ערבה ל"ג (ר"ב אשכנזי) 
וגם | בתוס' הרא"ש 
ותור"פ ליתא: (] עיין 
ב"י או"ח סימן סח 
מש"כ בפיי קרובץ, 
ובתוס' הרא"ש איתא 
קרובות: מ] וכ"כ הב"י 
או"ח ריש סי' קיג ע"ש: 


שמבאר דברי; 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


לד: 


חברותא כלפי שמיא. מנסג קנוסג דס כסכרו ינסג 955 סמקוס ונ ?אמך מודים מודים משתקין אותו. ירוספמי" סד דמימ כננור 


יזסר כתפפתו: מחינן ליה. כלומר מלמלין פותו טיכוין, ומכין פומו 
5 ירגיל ככך: מרזפתא. קורנס, ותקס מ סמקכת כידס מסרגמינן 
רופתל (טופטיס ד): מתני' ולא יהא סרבן באותה שעה. (פי 


ססר יורדין לפני סתינס כססומריס 
ל כ כד 5יך סננ פעס פתת 
כמומר 6יני כדסי נכך כדפמריי נקמן 
כסמעתין, בנ זס כ יסרנ, מפני 
סגנלי סו סתס סתפלס מופסקק 
כל כך: מתחלת הברכה שטעה זה. 
לס דנג 5' מן סכרכום ומר 6סרק 
וסינו יודע לסוב ולסוז סדכו, יקקיג 
סעוכר תסתיו 6ותס כרכס קללג זה 
וומר מסס ולסגן: לא יענה אמן 
אחר הכהנים. סע"5 כסוף כל כלכס 
וכרכס: מפני הטרוף. סכ תטרף 
דעסו ויטעס, לפי סם"5 סו 5ריך 
לספסינ כרכס | טניס = ונומכ פפני 
סכסניס ככ מיכס ופיכס כדסמרינן 
כמס' קוטס (דף נט:), וכענותו 6מן 
כ יוכל ככוין מסר ולסתסיל ככרכס 
סל)סליו: אם אין שם כהן אלא הוא. 
ספזן: לא ישא את כפיו. סמ ₪ יוככ 
כסזור לתפלתו לדעת לכוין כסתקיג 
נסיס טלוס סדעתו מטורפם מסימס 
סנור: ואם הבטחתו. כנומר פס 
כטות סול ססין דעסו מטורפס 
מפימת ‏ סכנור: גמ' יפרב. 
כספומכיס כו לך יעסס עכמו כנb‏ 
כולס, כלוער 6יני כדלי: שהקדיחתו. 
לסון סרפס, כמו כי 6 קדסס כספי 
(דנריס 0): | מהבהב. כנוער מזמין 
עפמו, כמו % ננער לעמוד: אין להן 
סדר. וס דלג בלכה תת ולס"ל 
זכר כס פומרס לף קנ כמקומס: 
* מתחלת הברכה שטעה זה. וממילb‏ 
מספמע דגומר ממנס וסנס, פנמb‏ 
על סלרס 5ריך סזור | ונקומכס: 
חדא ברכתא נינהו. ולקתני ממנ" 
מתמנת סנלכס שעעס זס סײט 
תס מגן: ונפטר. (ועל כטות: 
א"צ להזכיר שמו. קל מולס: תחלה 
ופוף. | כמודיס ולך נפס (סודות: 
כסן 


* חברותא כלפי שמיא מי איכא אי לא כוון 
דעתיה מעיקרא מחינן ליה במרזפתא דנפחא 
עד דמכוץ דעתיה: מתני" ( האומר 
יברכוך טובים הרי זה דרכי מינות) *העובר 
לפני התיבה וטעה יעבור אחר תחתיו ולא 
ייהא סרבן באותה שעה מהיכן *יהוא מתחיל 
מתחלת הברכה שטעה זה*. "העובר לפני 
התיבה לא יענה אמן אחר הכהנים מפני 
הטרוף "ואם אין שם כהן אלא הוא לא ישא 
את כפיו 9 ואם הבטחתו שהוא נושא את כפיו 
וחוזר לתפלתו רשאי: נמ' ת"ר 'העובר לפני 
התיבה צריך לסרב ואם אינו מסרב דומה 
לתבשיל שאין בו מלח ואם מסרב יותר מדאי 
דומה לתבשיל שהקדיחתו מלח כיצד הוא 
עושה פעם ראשונה יסרב שניה מהבהב" 
שלישית פושט את רגליו ויורד = ת"ר שלשה 
רובן קשה ומיעוטן יפה ואלו הן שאור ומלח 
וסרבנות. אמר רב הונא 'טעה בשלש 
ראשונות חוזר לראש באמצעיות חוזר לאתה 
חונן באחרונות חוזר לעבודה ורב אסי אמר 
אמצעיות אין להן סדר מתיב רב ששת מהיכן 
הוא חוזר" מתחלת הברכה שטעה זה 


ל תיובתא דרב הונא" אמר ar‏ רב הונא 


אמצעיות כלהו חדא ברכתא נינהו. אמר רב 
יהודה "לעולם אל ישאל אדם צרכיו לא 
בשלש ראשונות ולא בשלש אחרונות אלא 
באמצעיות = דא"ר חנינא ראשונות דומה לעבד 
שמסדר שבח לפני רבו אמצעיות דומה לעבד 
שמבקש פרם מרבו אחרונות דומה לעבד 
שקבל פרם מרבו לונפטר והולך לו. ת"ר 
מעשה בתלמיד אחד שירד= לפני התיבה 
בפני רבי אליעזר והיה מאריך יותר מדאי א"ל 
תלמידיו רבינו כמה ארכן הוא זה אמר להם 
כלום מאריך יותר ממשה רבינו דכתיב ביה 
* את ארבעים היום ואת ארבעים הלילה וגו" 


שוב מעשה בתלמיד א' שירד לפני התיבה בפני ר"א והיה מקצר יותר מדאי 
א"ל תלמידיו כמה קצרן הוא זה א"ל כלום מקצר יותר ממשה רבינו דכתיב 


.> אל נא רפא נא לה א"ר" יעקב אמר רב חסדא כל המבקש רחמים על חבירו 


אין צריך להזכיר שמו שנאמר אל נא רפא נא לה ולא קמדכר שמה דמרים: 
ת"ר" 'אלו ברכות שאדם שוחה בהן באבות תחלה וסוף בהודאה תחלה וסוף 
"ואם בא לשוח בסוף כל ברכה וברכה ובתחלת כל ברכה וברכה מלמדין 
אותו שלא ישחה * אר"ש בן פזי אריב"ל משום בר קפרא הדיוט כמו שאמרנו 


כהן 


קב ביסיד תסנוניס סס: ₪ א( פסוקא פפוקא וכפליה. 
פי' כקונטרס מסתקין פופו דמסזי כעוסס 3' כקויות ונס"ג ונפכ"ת 
מפרם פיפכם פסוקם פסוקס פין מסתקין ותו מיסו מגונס סוי 


פֿך (סון סגמר 5 מסמע כפיי" 
ולותן כני 6דס סקומריס 3' סו ג' 
פעמיס סמע יקרפ כיוס"כ מטתקין 
פותס כפירם"י ונפר"ם מגונס מיסס 
סוי פֿו סמb‏ פין כסוט רק כסקורb‏ 
ק"ש כעונפס ומקכל עליו עול מנכום 
סמיס ומ"מ טונ סנ כומר 6ך מה 
ססומליס ס' סו ס6פסיס ז' פענניס 
ניוס"כ ויוס ערנס? כנגד ז' כקיעיס 
מסכסיס לבוכ עסו דר למענס מזס 
מנסג כקר סול וגס מנינו כקרס טתי 
פעמיס ס' סו ספנסיס גני 96יסו 
(מנכיס 5 יק) : מחיכן הוא מתחיל 
מתחלת הברכה שמעה בה. ירועלמי" 
כטיטי 6שתתק נקופניס 6תון סיילון 
לי כון למר לסו כקס כיכ"ל זה 
סענר סמתיו יפסיל ממקוס ספסק 
ופליך וסתנן מתסיל מתסלת סנככס 
סטעס כס 6מר כסו מכיון דעניפון 
קלוסת סטס כמי קסול תסלס סנלכס 
דמי: א יענה אמן אחר הכהנים 
מפני הטרוף. תימס תיפוק יס 
דמפסיק מפפס פס עונס 6מן ו"כ 
מפחר םנ 5מר ספי טעמ ס"מ 
דעניית פמן 69 תטינ ליס ספסקס 
מלסר טנורך תפס סול 936 נקרום 
כסניס נלוכן ומר כ"ת פפין 5" 
יכול קורס לססינ ספסקס (תפנס 
פס קורס 606 6סד מכני סקסל 
קולפס וספ דסמרינן כסוטס פ' פנו 
נסמריס (די ₪.) טניס קוכ כהניס 
וכו' כו סנכית 5כור ק6י 556 6סון 
כלמניל בספרי (פרטס ש%%) למור 
לסס" מנמד קססון פומר לסס 6מכו 
וסזן כו סיינו קניס בור דפון סייו 
סמתעסק ננרכי כנור ולן | מסמע 
נמי בסוטס. (די (ט:) דלסו 6טניק 
ור קפי דמעיקרף קקמר פן 
סכסניס כספין (לסתסיל ככרכס. עד 
טיכנס סדכור עפי סקול פי' סקורb‏ 
כסניס ופת"כ פומר 6ין טגים 5כור 
לעפי וכו' מסמע דסניס סס ויק קסיו 
בופיס כומר דכמו כן 6ין ם"5 רקי 
נסקכות ירכך פכסניס דכמו כן סוי 
ספסקס סמנס ככינו | יסולס פי" 
לנסדיל יס במדרס" טעמי יתלות 
ומקלות למור נסס מנמד סענית 
לור פֿומר כסס על כל דכור. ולכור 
וכן יש סכוכיס (סתיר כקנית 5כור 
עכֿמו לקרות כסניס 6פילו נפי' ר"מ 


דעס דפי' דסוי) ספסקס סיינ לוק כימיסס מיד כקסיימו כרכת סודלס כ סיו פומריס פו"ם כרכנו כנרכס כלמסמע כסועס 
(שס) דק6מר 6ין סקוכ רסלי לקכות כהניס עד סיכלס ממן מפי סלור פי' ממן 
מסמע סכ סיו 6ומריס 596 כסניס מיד 936 עכסיו קהוכגנו כומכ פנסיגו כנסון כרכס ותפפס 6ין זו ספסק דל גרע מעניים פמן 
דסכ 007 סטינל ספסק כדפריפית?: אמצעיות אין להן סדר. פי' כקונערס וס דכג כרכס תת ומר כך טכר בס ענ 
קומס קומרס כמקוס סנזכר. ונק (ם ₪ פנן כמגינס (פ"נ די יז. וקו שמגינס נמפרע וניק (קס) ו אנו 

כמקומס פומרס כמקוס קזכר. ונ נסיכb‏ דס5 מנן כמגילס ( ") סקול פת סמגינס למפרע 65 י5 ומני (טס) וכן סכנ וכ 


ע 


סעונץ כקיוס כרכת סוס 6296 


כק"ם וכן כתפלס. נכך נרס כפירום רסנ"ס ורנ פנפס דפין נסן סדר דק6מר סיו סיתסינ כמקוס קלנג סכרכס ומסס וסילך ימר סכנ 
ססדר 936 ודסי 52 יתמיכ בתס מוגן כמו כג' כסונות וג' 6סרונות סוזר כרם ורפיס מלתניל כתוספת5 דמכילתין " סקור6 פת סמע 


וסקמיט כס פסוק פחד 62 יקר לומו פסוק כפני ענמו 556 מתסיל מפותו פסוק וליכך וגוער עד סופס ומניb‏ נמי בפ" דמגינס (די מ:) 
טלס ססמיט פסוק 6' כמגיעס סקול על ססדר מפותו פסוק ופינך וסתס מטוי תפנה למגיעס לענין סך מינת כדפריסים. וכס"ג פסק 
ככנ סי דפמר ממנעיות פין נסן סדר מל דרכ סונ כתנמיד גי רנ סי כדלמרינן למס מקומות" 6מר רכ סונל פמר ככ 6סי 
ועוד דלרכ סונל כריך פדסוק ונסנויי מסני' דכופסו תל ברכת גינסו וסנו דסיקי 55 ניקוס ונסעוך ועוד דככ 6סי ור סשת קיימי 
נסד שיטס6 ועוד דכםל סופריס סכך 6סר סמיקנ? ו6"כ ללס שטעס ודלג כרכס תת נפמכעיות מו נם פמר סמלך סמספטן כין כ"ס 
ניוס"כ דקי"ל כפ"ק (דף יכ:) דמפזירין לומו כ ימזור כתס מונן 556 (6ותס ברכס שדפג ומקס ולינך ימר על ססדר כדפי' רסנ"ס 
וסיכ? סטעס כג' ר6קונות כגון קטעס כסתימפן מו 5 סוכיר כין כ"ס (יוס"כ ככרכת ות זככנו ו כפסיית סממיס מי כמוך פו 
סנ 6מר סמנך סקדוק מוזל (ר6קונס וסיכ סטעס כסכם 6סלוום כגון סטעס כמו כן כסתימתן 6ו פנ סוכיר כין רק סענס 
ליוס"כ כקיס קלוס כספר סייס טויס לו וכפוכ למיס עוכיס כסוד6ס סוזר לעכולס ועעמל דכיון קכונס סכ סוי ככרכס '. ופענים 
בור קם"5 קונע כרכס לעמו סומר עננו כין גו6ל רופ 6ס שכסס ונזכר כס קולס סיוס מפנס 6ין מסזירין ותו כיון ססיס פריך פסזור 
וטומר על ססדר כפי' כקנ"ס 6"כ סוי כרכס לבטנס פס מסזירין פופו בנ לפי' סקונטכס סיס לומרס כמקוס טנוכל ולין כקן כרכס 
(בעלס: ‏ א ישאל אדם צרכיו לא בג' ראשונות ולא בג' אחרונות. פי' ר"ם ורנינו סי דוקס (יפיד פֿכל 5רכי בור שופנין ולכך נו פומריס 
זכרגו וקלוכן" ויענס וינ כסס ותדע דדוק יפיד קפמר עסרי עיקר כרכות תרונות 5רכי בור סס": מלמךי אותו שלא ישחה. ו"ת 
ויקתס ומס כך ו"כ קנ יב לעקור דכרי סכמיס 60 ימכו כל סד מממיר כמו סו כופס ופין כסן תקנם סכמי' ומייסיין (6) כיוסרb:‏ 


עין משפט 
נר מצוה 


נ א מ" פ"י מסנכום 

תפנס סנכס ג קמג עטין 

יט טוס"ע פו"ם סי' קכו 
סעיף 3: 

נא ב פיי" פס עוט"ע פס 

ונקי" נג סי"ז: 

נב גמיי' פס סלכס ד סמג 

קס טוס"ע פס סימן 

קיע סעיף ג ונק" קכו 
סעיף 3: 

ננ ד מי" פי"ד מס( 

נסיסת כפיס סל' ₪ קמג 

עסין כ טוס"ע ו"פ סימן 

קכק סעיף יט: 
נד המי פס פט"ו סנכס 
י טוק"ע סס סעיף כ: 

נה וטוק"ע פו"ס סי" גג 
סעיף טז: 

נו ז מיי' פ''י מסל' תפלס 

סלכס 6 / ד סמג עטין 

יט טוס"ע פו"ת סי קל 
סעיף 3: 

נז ח פיי פ" מס סנכת 

דוס"ו קס סל' ג קמג 

טס טוק"ע פו"ם סי קנ 
קעיף 0: 

נח טמי'פ"סpסתנייb‏ 

סמג עטין יט טוט"ע 

פו"ס סי' קכג סעיף 5: 

נט ימיי' פ''ס pס‏ סנ' ייד 

סמג טס טוש"ע 6ו"ס 

סי" קיג סעיף 6: 


צר 


רב נסים גאון 


תנו רבנן אלו ברכות 

שאדם שוחה בהן 
כו'. פי' בתלמוד ארץ 
ישראל בפ' מאימתי קורין 
הכל שוחין בהודאה עם 
שליח צבור ר' זעירא אמר 
ובלבד במפלים. כר תנל 
ובלבד שלא ישוח יותר 
מדאי. ובגמ' דד' אבות 
נזיקין (בבא קמא דף טז) 
איתא שדרו של אדם 
לסוף (ע') [שבע] שנה 
נעשה נחש והני מילי הוא 
דלא כרע במודים. ובגמ' 
דסוטה בפ' אלו נאמרים 
בכל לשון (דף מ) אמרי 
בזמן ששליח צבור אומר 
מודים העם מה הם 

אומרים: 


>= 
נליון הש"ס 


רש" ד"ס מתס(ת 
סנככס וכו" וממינb‏ כו'. 
עיין כקרכן נתנסל סמנ 
גירס כקלף. פיונתb‏ דר 
אפי לימא תדוי 
תיובתא דר"ה 6מר יך 
ל"יס: גמ" קליס בה פױ 
פרנ". כמדרם רנה 
כרפטית פרטס לט מיתb‏ 
ריינ בשם ביביל 
אמר כ"ג תחלת כל 
ברכה שוחה והמלך 
פתהלתי כל :ברכה 
ובסןפ כל בככה 
שוחה. רבי סימון 
בשם ריב'ל אפר 
המלך משהיה כורע 
לא היה נזקף: 


משנת ראשונים 


ואם אין שם כהן אלא 
הוא לא ישא את כפיו. 
אם ש"צ כהן, אם יש שם 
כהנים אחרים, לא ישא 
את כפיו. (ולא יאמרו לו 
לעלות או ליטול ידיו, 
אבל אם אמרו לו צריך 
לעלות, דהוא עובר 
בעשה אם אינו עולה) 
(מרדכי והגהות מיימוני 
פט"ו דתפלה ואגור). 
[שולחן ערוך אורח חיים 
סימן קכח] 


ואפי' אין שם כהן אלא 
הוא, לא ישא את כפיו 
אא"כ מובטח לו שיחזור 
לתפלתו בלא טירוף 
דעת, שאם הוא מובטח 
בכך כיון שאין שם כהן 
אלא הוא, ישא את כפיו 
כדי שלא תתבטל נשיאות 
כפים. 
[שולחן ערוך אורח חיים 
סימן קכת] 


[המשך בסוף המסכת] 


לד. וח אין עומדין 
אגב שהובאה תפילת משה על מרים, מביאה הגמרא הלכה נוספת 
הנלמדת מפסוק זה: 
אָמַר רְכִּי יעקב אָמַר רב חִסְדָּא, כָּל הַמְבְּקֶש רְחַמִים על חֲבֵירוֹ 
החולה שיתרפא, אִין צָרִיף לְהַזְפִּיר את שָמו, שָנָאָמַר בתפילת 
משה על מרים לאחר שלקתה בצרעת (ס) אֶל נָא רפא נָא לה', 
ולא הִמַדְכַר שָמָה חְמַרְיִם - ולא הזכיר משה רבינו את שמה של 
מרים, הרי שבבקשת רחמים אין צריך להזכיר את שמו של החולהיי. 


us 


הגמרא מביאה ברייתא העוסקת בסדר הכריעות בתפילת העמידה: 
תּנוּ רבָּנֶן בברייתאלי, אֶלוּ הן הבְּרְכות מתפילת העמידה שׁאֶדֵם 


לב. על פי הגירסא שלפנינו, משמע שמימרא זו הובאה אגב שהוזכר לעיל הפסוק 'אל 
נא רפא נא לה'. אולם המהרש"א (טס) כתב, שיש לגרוס 'דאמר רבי יעקב', ואין זו 
מימרא לעצמה אלא היא הובאה כתוספת לדברי רבי אליעזר, כלומר, שמדברי רבי 
יעקב מתבאר שמשה רבינו קיצר כל כך בתפילתו, עד שאפילו לא הזכיר את שמה 
של מרים. [וכתב, שמחמת כן כפלה הגמרא והביאה מימרא זו גם בסוף הפרק, ששם 
הוא עיקר מקומה. אמנם לפנינו אינו נמצא שם, אך בדקדוקי סופרים (לסלן ע"כ 6ות כ) 
הביא כן מכמה כת"י ודפו"י]. 

כתב המאירי (ל"ס יפיד), שהיחיד המתפלל על חבירו אינו צריך להזכיר את שמו, אלא 
סומך על מה שבלבו יודע על מי מתפלל. ומשמע מדבריו, ששליח צבור המתפלל יש 
לו להזכיר את שם החולה [שהרי הציבור אינם יודעים את אשר בליבו]. והמגן אברהם 
(סי' קיט סק"פ) כתב בשם המהרי"ל, שרק המתפלל בפני החולה אינו מזכיר שמו, אולם 
שלא בפניו יש להזכיר את שמו. וראה בבן יהוידע (ל"ה כנ) שכתב, שבתפילה להמשכת 
שפע על חבירו צריך להזכיר את שמו, כמו שמצינו בכמה מקומות (פענית כג: כס.), אולם 
בתפילה להסרת חולי אין ראוי להזכיר את שם החולה וכמו שמצינו בתפילת משה על 
מרים, עיין שם שביאר באריכות טעם הדבר [וכן מבואר בילקוט ראובני (תתינת פרטת וירפ), 
שהזכרת שמו של החולה מזיקה לו, עיין שם]. וראה הרחבת הדברים בילקוט ביאורים. 
לג. לפי הגירסא לפנינו זו היא ברייתא. וכן נראה דעת הרא"ש (ס" כנ) והרא"ה (ל"ס 
6 . אולם הרי"ף לא גרס 'תנו רבנן' אלא הוסיף 'מתניתין', כלומר, שדין זה הוא משנה 
לעצמה, ואחר כך גרס 'גמרא', כלומר, הגמרא דנה בדברי המשנה, וכן כתב המאירי 
(ל"ס סמקנס ססמיעית). 

לד. כך דעת רוב המפרשים. אמנם יש שחילקו בין שחיה לכריעה, הובאו דבריהם 
בהערה להלן (ע"נ, (גני 'ס כתמיעס ספ (כסוף'). 

לה. בכריעות אלו, כורע כשאומר 'ברוך' וזוקף כשאומר את השם. גמרא ((על י.) 
[מלבד הכריעה בתחילת מודים שאינו כורע בברוך]. 

ראה בהערה להלן (ע"ג) לגבי דברי הגמרא 'רבא כרע בהודאה תחילה וסוף', שיש 
מהראשונים שכתבו שאין לגרוס כאן דין כריעות בהודאה. 

לו. ואין אומרים שכל אחד ישחה כמה שירצה, כדי שלא יבואו לידי עקירת תקנת 
חכמים שתקנו לכרוע בארבעה מקומות, שיאמרו שכל אחד כורע כרצונו ואין בזה 
תקנה. ועוד, שאם כורע יותר ממה שתקנו חכמים הרי זו יוהרא. תוספות (ד"ס מממדין). 


פרק חמישי 


ברכות 


שוחָה [-מתכופף וכורעלי] בָּהָן בתפילתו. בָּברכת אָבות שהיא 
הברכה הראשונה, כורע תִּחִלֶה ופוף - בתחילת הברכה ובסופה, 
וכן בְּהוְדְאָה [-בברכת 'מודים'ן כורע תִּחִלֶה |פוף - בתחילת 
הברכה ובסופה'". וְאַם בָּא לְשוּחָ - לכרוע בְּפוף כָּל בְּרְכָה 
וּבְרְכָה וּבְתְחְלַת כָּל בִּרְכָה וּבְרָכָה, מֶלמּדִין אותו שַא 
יְשְׁחֲָה". 


הגמרא מביאה חילוקי דינים בכריעות אלו: 
אָמַר רַבִּי שַׁמְעוֹן בְּן פָזִי" אָמַר רַכִּי יְהוֹשַׁע בֶּן לוי משוּם בַר 
קפרא, הַדְיוֹט - סתם אדם הבא לכרוע, דינו הוא כָּמוֹ שַׁאֲמַרְנוּ 
בברייתא, שכורע רק בתחילה וסוף של ברכת אבות ובהודאה, ולא 
בברכות אחרות. 


עוד כתבו התוספות (נעיל 5. ד"ס ומולקו), שהאיסור הוא בתחילת וסוף הברכה, אולם 
באמצע הברכה מותר לשחות, וכמו שמצינו (עי? 9.) שרבי עקיבא היה מרבה בכריעות 
והשתחויות, ולכך נהגו העולם לשחות בתפילת ראש השנה ויום הכפורים באמצע 
הברכה. Rains‏ 

כתב במגיד תעלומה (ד"ס מנמדין), שרק לאחר התפילה מלמדים אותו שלא יעשה כן 
בתפילתו הבאה, אולם אין גוערים בו בתוך תפילתו שיפסיק את כריעותיו, כיון שנראה 
שגוערים בו על שכורע לכבוד הקב"ה. 

בסוגייתנו הובאו רק הכריעות שבתוך התפילה, אולם הרמב"ם (פפי(ס פ"ס ס"י) כתב, 
שנתקנו חמש כריעות בתפילה, שתים בברכת אבות, שתים בברכת ההודאה, ואחת בסוף 
התפילה כשפוסע שלש פסיעות לאחוריו. וכן כתבו עוד ראשונים [ראה בקובץ שיטות 
קמאי]. 

והטעם לכריעות אלו, ושכורעים אותם במקומות אלו, משום שבברכת אבות ומודים 
צריך אדם לעורר עצמו בכוונה יתירה, ולכך תיקנו שיכרע בהן. מאירי (ל"ס סמפנס 
ססמיטים). ‏ ובבית אלוהים (עער סספינס פ"ס) ביאר, שהכריעה היא להראות את הכנעת 
המתפלל, וכיון שברכות אבות ומודים נעלות יותר משאר הברכות, שבברכת אבות אנו 
מייחדים את אלוהותו שלא פסקה מעימנו מעולם, ובמודים אנו מייחדים את אלוהותו 
שכל חיותנו וטובנו מאת הקב"ה, ולכך על המתפלל לכרוע בהם, כדי להראות את 
שפלותו שאינו ראוי שיתייחד שם אלוהותו עלינו. וכן כורע בסוף התפילה להראות 
שפלותו, שאין הקב"ה צריך לתפילתו ושבחיו, והתפילה היא לצורך האדם עצמו. 
והאבודרהם (קמונס עערס ד"ס גרסין ככרכות) והמנהיג (דיני ספילס עמ' פז) הביאו ירושלמי 
[לפנינו בירושלמי אינון, שבברכת אבות למדו שיש לכרוע, ממה שנאמר (כרלסית כד ממ) 
'ואקוד ואשתחוה לה' ואברך את ה' אלוהי אדוני אברהם', שמשמע שכשאברך את 
אלוהי אברהם [היינו ברכת 'מגן אברהם'ן יש לכרוע פעמיים כלשון הכתוב 'ואקוד 
ואשתחוה'. וב'מודים' למדו שיש לכרוע כיון שהוא לשון השתחויה, שנאמר (מנכס 6' 
5 ג) 'וישתחו למלך' ותרגומו 'ומודינא למלכא' [לפנינו תרגומו 'וסגיד', אך ראה בספר 
שמואל (נ' טו ד) 'השתחויתי' שתרגומו 'ומודינא'ן. וראה עוד בזה באריכות בפירוש 
התפילות לרבי יהודה בר יקר (כנרלס סרלעונס, ד"ס ולכן). 

לגבי כריעות בברכות שאינם מתפילת העמידה, ראה בהערה להלן (ע": כפוף ססוגי)). 
לז. ראה בהערה לעיל (עו.) ש'פזי' הוא שם אמו. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגילס ‏ דף כס, 
3) פס [ועמ"ט לעיל לג: 
גירסת סרי"ף ור"ען, 
ג) [קוטס כת:], ד) גיעין 
ע. ע"ס, ס) עיין תוסי 
מגילה ד. ד"ה פסק וע"ז 
ח. ד"יה אם, ו) מכינתb‏ 
דר"י | פרסת כססס, 
ז) [תוספת5 פרק 5], 
פ) עיין תוס' לעיל יב: 
ד"ה כרע יג: ד"ה שואל 
פא ריה עד לא. דיה 
ומוצאו, ‏ ס)ר₪ה ל 
י) דפרקין | הלכה ג, 
כ( חגיגה יב:, ) סו"ס 
לט, 9)במדבר ו כק 
נ) נראה דהיה מצוי 
מדרש כזה ואינו נמצא 
בידינו (מגיד תעלומה) 
ועיין אוצר מדרשים עמוד 
קצה, ס) [וע"ע מוס' 
מנסות מד. ד"ס כל כסן 
כו'ן, ‏ ע)ושם | ע"ב 
דיה הסריר, פ) [3"5], 
5פון ב"ב חף קכר, 
ק) ע"ז דף ז., ל) תענית 
דף יג:, ע) [וע"ע פוס' 
ע"ג ס. ד"ס פס כפ]. 


הנהות הב"ח 


(5) תום' ד"ס מלמדין 

וכו'. וסייטינן ליוסרb.‏ ג"כ 

כנומר ועודל] | סייטינן 
כיוסר: 


תורה אור השלם 
א) וְאָתְנֵַל לַפְנֵי יי אֶת 
אַרְבָּעִים הַיֹם וְאֶת 
אַרְבָּעִים הַליִלָה אֲשֶׁר 
הִתְנַפְּלְתִּי כִּי אָמֹר ו 

להַשְׁמִיד אֶתְכֶם: 

[רברים ט, כה] 

ב) ויצעק משָה אֶל יי 
לָאמֹר אֶל נָא רְפָא נָא 

לָהּ; [במדבר יב, יג] 


הגהות וציונים 


6] נ"א | בה (גליון): 
נ] [פירוש ינענע בראשו] 
(גליון) כן פירש הערוך 
בער הבהם.. בע 
ג] בכת"י הגי' מהיכן 
הוא מתחיל כלשון 
המשנה, ועיין צל"ח: 
₪ [צ"ל תיובתא דרב 
אפי לימא | תהוי 
תיובתא דרב הונא 
וכו" כך היה הגירסא 
לפני רש"י וע' בסוף סי 
קרבן נתנאל] (גליון) עיין 
צל"ח שמבאר 
רש"י מתחלת הברכה 
לפי נוסח הק"נ: ס] [לפי 
שמצוה להתפלל במקום 
נמוך כדאיתא לעיל י: 
הלכך קתני ירד עי רשיי 
היהי לב -ההאאנדן 
(גליון): ו]ג"ל להגיה 
דא"ר יעקב אמר רב 
חסדא וכו" (מהרש"א): 
]יש אומרים שהיא 
משנה וגורסים אותה 
בנוסח משנתינו, כ"ה 
ברי"ף רשב"א ומאירי: 
מ] לכאורה כוונת רשיי 
למה שאמרו שם אין 
הכהנים רשאין להתחיל 
בברכה עד שיכלה דיבור 


מפי הקורא. והר"ן 
במגילה (דף טו ע"ב 
מדפי הרי"ף) מביא 


שאחרים פירשו שהיה 
הש"ץ קורא לפניהם כל 
תיבה ותיבה, אולם רשיי 
בסוטה מפרש שכוונת 
הגמרא לקריאת כהנים 
כפי" הראשון בר"ן שם 
עיי"ש וצ"ע. ובתוס' כאן 
דיה לא מביאו 
מהמדרש: ע] [שייך לדף 
לג צ"ב] (גליון): *] צ"ל 
כפירושם וכ"ה בתוס' 
ר"פ, ועיין | מהרש"א 
שכתב לא ידענא משמעו 
ועיין רש"ש: כ] ויום 
ערבה ל"ג (ר"ב אשכנזי) 
וגם | בתוס' | הרא"ש 
ותור"פ ליתא: (] עיין 
ב"י או"ח סימן סח 
מש"כ בפי' קרובץ, 
ובתוס'י הרא"ש איתא 
קרובות: מ] וכ"כ הב"י 
או'"ח ריש סי' קיג ע"ש: 


WYירבד‎ 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


לד: 


חברותא כלפי שמיא. מנסג קנוסג דס כסכרו ינסג 9565 סמקוס ונ ?אמך מודים מודים משתקין אותו. ירוספמי" סד דמימ כננור 


יזסר כתפנתו: מחינן ליה. כלומר מלמלין פותו טיכוין, ומכין )ותו 
פס ירגיל ככך: מרזפתא, קורנס, ופקס מ סמקכת כידס מסרגמינן 
מרופת6 (טופטיס ד): מתני' ולא יהא סרבן באותה שעה. (פי 


ססר יורדין לפני ספינס כססומריס 
לו כך כד 5יך סננ פעס תת 
כמומר 6יני כדסי נכך כדסמרי' נקמן 
כסמעתין, 6כל זס כ יסרב, מפני 
סגנלי סו סתס ספפפס מופסקק 
כל כך: מתחלת הברכה שטעה זה. 
לס דנג 5' מן סכרכות ומר 6סרק 
וסיט יודע לקו ונמוז סדכו, יתיכ 
סעוכר תסתיו פותס כרכס קללג זה 
ווער מסס ונסכן: לא יענה אמן 
אחר הכהנים. סק" כקוף כל כלכס 
וכרלס: מפני הטרוף. סנ פטרף 
דעסו ויטעס, כפי סם"5 סו 5ריך 
לספסינ כרכס | שנס ונומכ לפני 
סכסניס כל מיס ותיכס כדסמרינן 
כמס' קוטס (דף נט:)", וכענותו 6מן 
כ יוכל ככוין עסר ולסתמיל ננללס 
סל6קליו: אם אין שם כהן אלא הוא. 
ספזן: לא ישא את כפיו. סמ 5 יוככ 
כסזור לתפלתו כדעת (כוין (סתסיג 
כסיס טלוס סלעתו מטורפת מסימס 
סנוכ: ואם הבטחתו. כנומר פס 
נטום סו עפין לעפו מטורפס 
מסימת ‏ סכנור: במ' יסרב. 
כספומריס כו לך יעקס עכמו כנb‏ 
רוס, כלומר 6יני כדסי: שהקדיחתו. 
לסון סרפס, כמו כי 6 קלסס כספי 
(דנריס ‏ (ב): | מהבהב. כנומר מזמין 
עכֿמו, כמו * ננער (עמוד: אין להן 
סדר. וס דלג כלכס 5סק ולס"כל 
זכר כס. 6ומרס 65 פנ כמקומס: 
* מתחלת הברכה שטעה זה. וממיל 
מספמע דגומר ממנס וסנס, פנמb‏ 
על סלכס פֿכיך סזור ולקומכס: 
חדא ברכתא נינהו. ולקתני מתנ" 
מסמנת סנככס שטעס זס סיל 
תס מגן: ונפטר. (ועכ כסות: 
א"צ להזכיר שמו. קל מולס: תחלה 
וסוף. כמודיס ולך (ס לסולות: 
כסן 


* חברותא כלפי שמיא מי איכא אי לא כוון 
דעתיה מעיקרא מחינן ליה במרזפתא דנפחא 
עד דמכון דעתיה: | מתני" (האומר 
יברכוך טובים הרי זה דרכי מינות) *העובר 
לפני התיבה וטעה יעבור אחר תחתיו ולא 
ייהא סרבן באותה שעה מהיכן *הוא מתחיל 
מתחלת הברכה שטעה זה*. "העובר לפני 
התיבה לא יענה אמן אחר הכהנים מפני 
הטרוף "ואם אין שם כהן אלא הוא לא ישא 
את כפיו 9 ואם הבטחתו שהוא נושא את כפיו 
וחוזר לתפלתו רשאי: נמ' ת"ר 'העובר לפני 
התיבה צריך לסרב ואם אינו מסרב דומה 
לתבשיל שאין בו מלח ואם מסרב יותר מדאי 
דומה לתבשיל שהקדיחתו מלח כיצד הוא 
עושה פעם ראשונה יסרב שניה מהבהב" 
שלישית פושט את רגליו ויורד = ת"ר שלשה 
רובן קשה ומיעוטן יפה ואלו הן שאור ומלח 
וסרבנות. אמר רב הונא 'טעה בשלש 
ראשונות חוזר לראש באמצעיות חוזר לאתה 
חונן באחרונות חוזר לעבודה ורב אסי אמר 
אמצעיות אין להן סדר מתיב רב ששת מהיכן 
הוא חוזר" מתחלת הברכה שטעה זה 
תיובתא דרב הונא" אמר לך רב הונא 
אמצעיות כלהו חדא ברכתא נינהו. אמר רב 
יהודה "לעולם אל ישאל אדם צרכיו לא 
בשלש ראשונות ולא בשלש אחרונות אלא 
באמצעיות = דא"ר חנינא ראשונות דומה לעבד 
שמסדר שבח לפני רבו אמצעיות דומה לעבד 
שמבקש פרם מרבו אחרונות דומה לעבד 
שקבל פרם מרבו לונפטר והולך לו. ת"ר 
מעשה בתלמיד אחד שירד= לפני התיבה 
בפני רבי אליעזר והיה מאריך יותר מדאי א"ל 
תלמידיו רבינו כמה ארכן הוא זה אמר להם 
כלום מאריך יותר ממשה רבינו דכתיב ביה 
* את ארבעים היום ואת ארבעים הלילה וגו' 


שוב מעשה בתלמיד א' שירד לפני התיבה בפני ר"א והיה מקצר יותר מדאי 
א"ל תלמידיו כמה קצרן הוא זה א"ל כלום מקצר יותר ממשה רבינו דכתיב 
? אל נא רפא נא לה א"ר" יעקב אמר רב חסדא כל המבקש רחמים על חבירו 
אין צריך להזכיר שמו שנאמר אל נא רפא נא לה ולא קמדכר שמה דמרים: 
ת"ר" !'אלו ברכות שאדם שוחה בהן באבות תחלה וסוף בהודאה תחלה וסוף 
"ואם בא לשוח בסוף כל ברכה וברכה ובתחלת כל ברכה וברכה מלמדין 


ג אותו שלא ישחה > אר"ש בן פזי אריב"ל משום בר קפרא הדיוט כמו שאמרנו 


כהן 


קב קויד תסנוניס סס: ₪ א( פסוקא פפוקא וכפליה. 
פי' כקונטרס מסתקין לומו דמסזי כעוקס כ' רקויות וכס"ג וכפר''ק 
מפרם סיפכס פסוקם פסוקק 6ין מסתקין ותו מיסו מגונס סוי 


פֿך (סון סגמר 5 מסמע כפיי" 
ולותן כני 6דס סקומריס 3' סו ג' 
פעמיס סמע יקרפל כיוס"כ מטתקין 
פותס נפיכט"י ונפר"ם מגונס מיסס 
סוי פֿו סמb‏ פין כסום כק כסקורb‏ 
ק"ש כעונפס ומקכל עליו עול מנכום 
סמיס ומ"מ טונ סנ כומר 6ך מה 
ססומליס ס' סול ספנסיס ז' פעמיס 
ניוס"כ ויוס ערנס? כנגד ז' רקיעיס 
מטנסיס לבור סול דר למעלס מויס 
מנסג כקר סול וגס מכינו קרס טתי 
פעמיס ס' סול ספנסיס גני 96יסו 
(מנכיס 5 יק) : מהיכן הוא מתחיל 
מתחלת הברכה שמעה בה. ירוקנעי" 
טיטי 6שתתק נקופניס 6פון סיילון 
לר' כון מכ לסו כקס כינ"ל זה 
סענר תסתיו יתסיל ממקוס pפסק‏ 
ופריך וסתנן מתסיל מתסלת סכככס 
סטעס כס 6מר כסו מכיון דעניתון 
קלופ סטס כמי קסול תסל סכלכס 
דמי: לא יענה אמן אחר הכהנים 
מפני הטרוף, תימס תיפוק לס 
דמפסיק תפנס פס עונס פמן ו"ל 
מלסר סכ פמר סי טעמb‏ מ"מ 
דעניים פמן 69 מסינ ליק ספסקס 
מפחר טכורך תפלס סול 936 נקרום 
כסניס נלוכן סומר כ"ת ספין 5" 
יכול לקוכפס למטינ ספסקס תפס 
פס קורס 6 6סד מנני סקסל 
קורלס וס דקמריין כסועס פ' פנו 
נסמריס (די ₪) קניס קור כסניס 
וכו' כו 6סלים 5כור ק6י 526 6סון 
כדתניס ‏ כספרי (פרטת (ם6) 6מור 
לסס ‏ מנמד פסמון ומר נסס פמכו 
ומזן כו סייטו קליס לבור דפזן סייו 
סעפעסק כנרכי בור וכן מסמע 
נמי נסועס (די ₪ דלו 6טליס 
כור קפסי דמעיקרס קפמר פין 
סכסניס כספין (ססקיל ככרכס. עד 
סילס סדכור מפי סקול פי' סקורb‏ 
כסניס ופת"כ פומר 6ין קנית בור 
רססי וכו' מסמע דסניס סס ויק קסיו 
רופיס כומר דכמו כן מין ם"5 בססי 
נסקכות ינלכך ככסניס דכמו כן סוי 
ספקקס סמנס ככינן | יסולס פי" 
דכסדיפ יס במדרם? טעמי יתרום 
ומסרום ‏ למור כסס מלמד קסנית 
לור פומר כסס על כל דנור ולכור 
וכן יש סכוכיס לסמיר כקנית 5כור 
ענמו לקרות כסניס 6פילו 5פי' ר"מ 


למס דפי' דסוי ספסקס סיט דוק כימיסס מיד כססיימו כרכת סוד6ס כ סיו מומריס סו" כרכנו כנרכס כדמסמע כסוטס 
(פס) דקלמר פין סקוכ רסמי לקכות כסניס עד טיכלס למן מפי סנבור פי' ממן 
מסמע 600 סיו ועריס 556 כסניס מיד 3 עכסיו ססורגלו כומר מנסיגו כנפון ברכס ותפנס 6ין זו ספסק דנ גרע מעניים 6מן 
דסכ 697 חסינ ספסק כדפריסית?: אמצעיות אין להן סדר. פי' כקונטכס וס דכג כככה תת ומר כך זכר כס ענ 
כמקומס פומרס כמקוס סמככר. ונ נסיכ דס מנן כמגיעס (פיע די %) סקוכ לת סמגילס למפרע כ י5 ותני) (ס) וכן כסלל וכן 


ע 


סעונץ | כקיוס כרלת סוס 6296 


כק"ם וכן כתפלס. נכך נכס כפירום רסנ"ס ורנ פנפס דפין נסן סדר דקלמר סייט סיתסינ כמקוס קלנג סכרכס ומסס ופינך ימר סכנ 
, ססדר 936 ודי 69 יתסיל כתס סונן כמו כג' כקסונות וג' שסלונות סוזר כרם ורפיס מדתני כתוספת5 דמכינתין ‏ סקור6 6 טמע 


וססעיט בס פסוק תד כ יקר 6ותו פסוק כפני ענמו 556 מתסיל מפותו פסוק וליכך וגוער עד סופס ומניb‏ נמי בפ"3 דמגילס (די מ:) 
טלס ססמיט פסוק 6' כמגיעס סקור על ססדר מפותו פסוק ופיך וסתס מטוי תפנה למגיעס לענין סך מילם6 כדפכיסים. וכס"ג פסק 
כרכ 6סי דפמר ממכעיות פין כסן קדר סד דרכ סונ כתנמיד כגכי רכ סי כדלמרינן למס מקומות 6מר רכ סונ פמר ככ 6סי 
ועוד דלרכ סונל כריך לדסוק ונסנויי מפני' דכופסו תד ברכת גינסו ופטנויי דסיקי 55 ניקוס ונסמוך ועוד דככ 6סי ורכ ססת קיימי 
כסד סיטת ועוד דנסכ סופריס הנך פחר סמיקנ? ו"כ 6דס סטעס ודנג כרכס 6פם כלמכעיות מו קנ פמר סמנך סמקפט כין כ"ה 
ניוס"כ דקי"ל כפ"ק (דף י:) דמפזירין לומו כ ימזור נתס מוגן 556 נקותס רכס קלנג ומקס ופילך ימר על ססדר כדפי' רסנ"ס 
וסיכ סטעס 3ג' רסקונות כגון סטעס כסתימפן מו כ סזכיר כין כ"ס ניוס"כ כנרכת 6כות זככנו לו כתסיית סממיס מי כמוך פו 
סנ 6מר סמנך סקדוק סוזר (ר6קונס וסיכ סטעס כקכם פכונות כגון סטעס כמו כן כסתימתן לו סנ סוכיר כין רס סטנס 
ליוס"כ כסיס קלוס כספר סייס טויס 16 וכפוכ למיס עוכיס כסוד6ס סוזר לעכולס ועעמל דכיון קכונס סכ סוי ככרכס '. ופענים 
כנור סם"5 קוכע כרכס (ענמו סומר עננו כין גו רופ" פס סכמה ונזכר כס קודס סיוס תפנה מין מסזירין פופו כיון קסיס 5ליך נמזור 
ולוער על ססדר כפי' רטנס "כ סוי ברכס לבטנס מס מסזירין 6ותו 36 לפי' סקונטרס סיס לומרס כמקוס טכר וסין כפן כלכס 
(כטלס: אל ישאל אדם צרכיו לא בג' ראשונות ולא בג' אחרונות. פי' ר"פ ורניגו סי דוק ליפיד כל 5רכי 5כול טופנין ולכך 6גו פומריס 
זכרו וקלונץ! ויע(ס וינ כסס ודע דדוק5 ישיד קפמר עסרי עיקר כרכות 6סרונוס 5רכי 5כור סס": מלמךין אותו שלא ישחה. ול''ת 
ויסתס ומס ככך וי"ל סנ יכ נעקור דכרי מכמיס סנק י)מרו כל תד מממיר כמו סו כופס ופין כסן תקנת סכמי' ומייסיין (6) כיוסרb:‏ 


עין משפט 
נר מצוה 


נ א מ" פ"י מסנכום 
תפנס סנכס ג קמג עטין 
יט טוס"ע פו"ם סי' קכו 
סעיף 3: 
נא ב פיי" פס עוט"ע פס 
ונקי" נג סי"ז: 
נב גמיי' פס סלכס ד סמג 
סס טוס"ע פס סימן 
קיטע סעיף ג ונקי קכו 
סעיף 3: 
ננ ד מי" פי"ד מס( 
נסיסת כפיס סל' ₪ קמג 
עסין כ טוס"ע פו"ס סימן 
קכם סעיף יט: 
נד המי פס פט"ו הנכס 
י טוק"ע עס סעיף כ: 
נה וטוק"ע פו"ס סי" גג 
פעיף מז: 
נו ז מיי' פ''י מסל' תפס 
סלכס 6 / ד סמג עטין 
יט טוס"ע פו"ת סי קל 
סעיף 3: 
נז ח פיי פ" פס סנכת 
ד ופ"ו קס סל' ג סמג 
פס טוס"ע שו" סי קינ 
סעיף 6: 
נח טמיי' פ''ס עס סל' יש 
סמג עפין יט מוט"ע 
ס"ס סי" קכג סעיף 5: 
נט ימיי' פ"ס עס סל' יול 
סמג טס טום"ע פו"ם 
5 קיג סעיף 6: 


es 


רב נסים גאון 


תנו רבנן אלו ברכות 

שאדם שוחה בהן 
כו'. פי' בתלמוד ארץ 
ישראל בפ' מאימתי קורין 
הכל שוחין בהודאה עם 
שליח צבור ר' זעירא אמר 
ובלבר במתיסי כרי- תנל 
ובלבד שלא ישוח יותר 
מדאי. ובגמ' דד' אבות 
נזיקין (בבא קמא דף טז) 
איתא שדרו של אדם 
לסוף (ע') [שבע] שנה 
נעשה נחש והני מילי הוא 
דלא כרע במודים. ובגמ' 
דסוטה בפ' אלו נאמרים 
בכל לשון (דף מ) אמרי 
בזמן ששליח צבור אומר 
מודים העם מה הם 

אומרים: 


ey << ----‏ 
גליון הש"ס 


רש" ד"ס מתפסלת 
סנרכס וכו" וממילb‏ כו'. 
עיין כקרכן נתנ6נ סמנ 
גירק כקלף. תיוכתb‏ דרכ 
אפי לימא תהי 
תיובתא דר"ה פמר פך 
רשס: גמ' פלים. כן פוי 
פרנ"ע. במדרם ככ 
בר6סית פרטס לט מיתb‏ 
ריבעי בשם ריביל 
אמר כ"ג תחלת כל 
ברכה שוחה והמלר 
בתחלת כל ברכה 
ובסוף ‏ כל ברפה 
שוחה. רבי סימון 
בשם ריב"ל אמר 
המלך משהיה כורע 
לא היה נזקף: 


משנת ראשונים 


ואם אין שם כהן אלא 
הוא לא ישא את כפיו. 
אם ש"צ כהן, אם יש שם 
כהנים אחרים, לא ישא 
את כפיו. (ולא יאמרו לו 
לעלות או ליטול ידיו, 
אבל אם אמרו לו צריך 
לעלות,. ‏ דהוא עובר 
בעשה אם אינו עולה) 
(מרדכי והגהות מיימוני 
פט"ו דתפלה ואגור). 
[שולחן ערוך אורח חיים 
סימן קכח] 
ואפי' אין שם כהן אלא 
הוא, לא ישא את כפיו 
אא"כ מובטח לו שיחזור 
לתפלתו בלא טירוף 
דעת, שאם הוא מובטח 
בכך כיון שאין שם כהן 
אלא הוא, ישא את כפיו 
כדי שלא תתבטל נשיאות 
כפים. 
[שולחן ערוך אורח חיים 
סימן קכת] 


[המשך בסוף המסכת] 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מיי' פ"סה מסלכות 
תפס סנכת י: 
סא ב מ" סס סל א 
סמג עטין יט: 
סב ג מ" סס הל יד 
ופ"ט עס ס(כס ת 
טוק"ע פו"ם סי" קנ 
סעיף 6: 
סג ד מי' פ"י מסלכות 
תפנ סמג פס טור 
שו"ע פו"ת סימן קס 
סעיף 6 וכסגס: 
סד ה פיי" פ"ו מסנכוס 
לעופ סנכס 3: 
פה ו מ"' פ"מ מסנ' 
תקונס סל' !: 
סו ז מיי' פ"ט מסנכות 
פקוכס סל" כ ופי" 
מסל' מלכיס ה(' כ: 
וח מ" פ"ז מס 
פקונס סלכס ד: 
סח ם מ" פ"ס מסני 
תפס סנכס ו סמג 
עטין יט טופ"ע מו"מ סי" 
5 סעיף ד: 
סט י טוס"ע טס סע" 
0: 


eh 
ע ב מ" פנ מס‎ 
תקונס סל ₪ טום"ע‎ 
:3 מ"ס סי" תרז סעיף‎ 


רב נסים גאון 


אמר ר' חייא בריה דרב 

הונא חזינא לאביי 
ורבא דכי נפלי על 
אנפיהו מצלו אצלויי. 
איתא במס' מגילה בפ' 
הקורא את המגילה עומד 
יושב (דף כב) רב איקלע 
(לבית) [לבבל] בתענית 
צבור נפל כולי עלמא על 
אפייהו רב לא נפל מאי 
טעמא רצפה של אבנים 
היתה ומשוס אבן משכית 
אית דאמר דמשום האי 
טעמא הוו אביי ורבא 
מצלו אצלויי. במס' ע"ז 
בגמ' דבני מערבא בפ' רי 
ישמעאל (הלכה א) אמרו 
עליה אי אתה משתחוה 
אבל אתה משתחוה על 
אבני בית המקדש רב 
מפקד לדבי רב אחא ר' 
אמי מפקד לאנשי ביתיה 
כד תהוון נפקין לתעניתא 
לא תהוון רבעין כאורחכון 
ר' יונה רבע על סיטריה רי 
אחא רבע על סיטריה: 
אמר ‏ רב (ששת) 
[כהנאן חציף עלאי 
מאן דמפרש חטאיה 
שנא' (תהלים לב) 
אשרי נשוי פשע כסוי 
חטאה. אית בפרק יום 
הכפורים (דף פו) רב רמי 
כתיב אשרי נשוי פשע 
כסוי חטאה וכתיב (משלי 
כח) מכסה פשעיו לא 
יצליח לא קשיא כאן 
בחטא מפורסם כאן 
בחטא שאינו מפורסם רב 
זוטרא בר טוביה אמר לא 
קשיא כאן בעבירות שבין 


אדם | לחבירו ‏ כאן 
בעבירות | שבין | אדם 
למקום: 


הגהות וציונים 


] תמוה שהרי לעיל 
עמוד א איתא ת"ר אלו 
ברכות שאדם שוחה בהן 
וכו' בהודאה תחלה 


"וסוף" ונראה מכאן 
באמת | דלא גרסנן 
לעיל "תחלה וסוף" 
(הרשב"א): 3] בכת"י 


נוסף | אהייא (וכ"ה 
בדפוס ווינציא ובשטמ"ק 
ונשמטה בדפ"א בטעות 
הדפוס, דק"ס):3] גירסת 
הרוקח | באבות | או 
בהודאות (ועיי קה"י 
ברכות סימן כו): ל] [שם 
אית | ר"ל] . (גלילן): 


ס] לשון הכתוב עמוס ז, יד: 

להתפלל וכ"ה בכת"י: ם] כצ"ל תוי"ט (גליון) אולם התוי"ט דלפנינו מגיה תיבות לשון אחר טורפין ודלא כדאיתא 

בדפו"ר שהוא מטורף החולה לשון טורפין לו תפלתו: ע] הבאה"מ מגיה וניטלה: !] דכתיב (ישעיה מט כג) אפים 

ארץ ישתחוו לך (תוס' מגילה כב ע"ב ד"ה קידה): 

תפלה] (גליון): 5 לפנינו שם איתא כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו על כל עונותיו: 
מ] וכ"ה בכת"י ובאו"ז הל' תפילה סי' צ"ג וכן פסק הרמב"ם ועיין צל"ח: 


[סנהדרין שם]. הטיח. נפון !ליקס כמו כמטמוי קפת (ככ6קית כ6) [לעיל לב.ן. מאן דמפרש חטאיה. (כניס (רפס עלינו [כום ונכפס] כדכל [סוטה ז:ן. סכ 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


כ 
קידה על אפים. ופייפי קר ע"ג דסטכקן נמי כענין חרי 
יש נומר דקיס ליס מקכלס דקידס ענ 6פיס ומייתי קרb‏ 
דמסייעו: ך]]"1 לאביי ורבא דמצלו אצלויי, פירום שסיו מטין 
ענ כדיסן: יכ\י לבו באחת מהן. וס דקמרי' כסוף פרק מ"ס 
(הף 5:) (עולס ימוד 5דס דעסו לס 
יכול לכוין יפנכ וס כו 56 יתפננ 
יש (פרסם סתס (מי כקסת מסן: 
חציף עלי מאן דמצלי בבקתא. 
ומ"ת סכתיב ויל | ינמק 
לסוס נקדס? (גרײית כד) י"ל דסתס 
מיירי כסר סמוכיס כדסמכי' נפקפיס 
פרק ס6קס (ד' פת) כ כינסק 
סקלפו קלס וכו' מ"נ כקת דסכb‏ 
מיירי כנקעס נמקוס טרגילין טס 
ני דס (עכור | וסולכי | דככיס: 
כסוי חטאה. וטעמ6 נפי טל 
מתניים על סטפו פנ 6ס 
מפרם מטסיו דומס ססינו מפניים 
עניו | ו)מרינן | לעיל פרק קמ 
(ד' 2:) כל סעוקס דנר וכסניים 


כהן גדול בסוף כל ברכה. כל מס שסול גדול כיופר 5ריך נהכניע 
ולסספיל עכמו: אינו זוקף. עד סיגמור: קם מלפני מזבח ה' מכרוע. 
כישיס דקכb‏ ויסי כככות טלמס נסתפננ וסדר קס מכלוע": ארצה, 
סון מסתטם מסמע: דמצלו אצלויי. כסגופלין על פניסס 6ין 
פוסטין ידיסס וכגניסס 556 מטין 
על כליסן: בתחלה. כולע: חזנא 
לרב נחמן דכרע. סמלס וסוף: 
בהודאה רהל5% סולו גס! ל .כ0ו5: 
מתני" אם שגורה. פס סלולס 
מפנתי בפי במרו5ס וסיני נכטכ, ותסנתי 
גונעת מלכי 36 פי כל מס טפני ספן 
נספריך כפסנוניס: | שהוא מטורף. 
ספולס. ‏ כסון 6סר [נפון"] טורפין 
לו תפנתו בפניו?, כלומר סתפנה 
ססתפלנו עגיו ממורפת וטכודס ממנו 
וסינס מקוננת: גמ' אהייא. נסיכb‏ 
ונקיזו מן סנככות סוי טעות סימן 
רע: באבות, עסו תק(ת ספפנס, 
רמז סוס שסין מפן כס: בורא ניב 
שפתים. כססנינ כריק כסדס ‏ פו 
עונטק על סקנוס: ?א נתנבאו, 
סטוכות וסנסקעות: עין לא ראתה. 
כ (כלית ונ נגלית כסוס (כי: 
רחוק. עסיס כסוק כל ימיו ען סענילס 
דסיינו כדיק מעיקכו: חלצתו חמה. 
סנפתו ניטלס מגופו. סקמס סו 
ססולי סקודסו. סכ5תו לטון ' מנץ מסס: 
לא חסרתם. טעס: כעבד. כן כית, 
נכנס וו 090 ככסות: כשר לפני 
המלך. ססינו | כגיל לב כסנו: 
חלונות. סגורמין כו סיכוין לכו, קסו5 
מסתכל כלפי | סמיס ולו (כנע: 
דמצלי בבקתא. כנקעס, קכקסוb‏ 
כמקוס כֿניעות מנס עניו פֿימם מנך 
ולכו נסכר: 


הדרן עלך אין עומדין 


כהן גדול בסוף כל ברכה וברכה והמלך / 
תחלת כל ברכה וברכה וסוף כל ברכה 
וברכה אמר רבי יצחק בר נחמני לדידי 
מפרשא לי מיניה דריב"ל *הדיוט כמו 


השתחואה זו פשוט ידים ורגלים שנאמר 
הבא נבא אני ואמך ואחיך להשתחות לך 
ארצה = אמר רב חייא בריה דרב הונא חזינא 
0 להו לאביי ורבא ידמצלו אצלויי. תני חדא 
הכורע בהודאה הרי זה משובח ותניא אידך 

הדרן עלך איז עד" = הרי זה מגונה לא קשיא הא בתחלה הא 
לבסוף רבא כרע בהודאה תחלה וסוף אמרי ליה רבנן אמאי קא עביד מר הכי* 4 
אמר להו חזינא לרב נחמן דכרע וחזינא ליה לרב ששת דקא עבד הכי 
והתניא הכורע בהודאה הרי זה מגונה ההיא בהודאה שבהלל והתניא הכורע 
בהודאה ובהודאה של הלל הרי זה מגונה כי תניא ההיא בהודאה דברכת 
המזון: מתני" המתפלל וטעה סימן רע לו ואם שליח צבור הוא סימן רע 
לשולחיו מפני * ששלוחו של אדם כמותו אמרו עליו על ר' חנינא בן דופא 
שהיה מתפלל על החולים ואומר זה חי וזה מת אמרו לו מנין אתה יודע אמר 
להם אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני 
שהוא מטורף: גמ' אהייא א"ר חייא אמר רב ספרא משום חד דבי רבי 
באבות איכא דמתני לה אברייתא המתפלל דצריך שיכוין את לבו בכולן ואם 
אינו יכול לכוין בכולן יכוין את לבו באחת" א"ר חייא אמר רב ספרא משום 
חד דבי רבי באבות": אמרו עליו על רבי חנינא וכו': מנא הני מילי א"ר 
יהושע בן לוי דאמר קרא = בורא ניב שפתים שלום שלום לרחוק ולקרוב אמר 
ה' ורפאתיו. א"ר חייא בר אבא "א"ר יוחנן "כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא למשיא בתו לתלמיד חכם 
ולעושה פרקמטיא לת'ח ולמהנה ת"ח מנכסיו אבל תלמידי חכמים עצמן עין לא ראתה אלהים זולתך 
יעשה למחכה לו ואמר רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן !כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לימות 
המשיח אבל לעולם הבא עין לא ראתה אלהים זולתך ופליגא דשמואל > דאמר שמואל 'אין בין העוה"ז 
לימות המשיח אלא שעבוד מלכיות בלבד שנאמר ‏ כי לא יחדל אביון מקרב הארץ וא"ר חייא בר אבא 
א"ר יוחנן כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לבעלי תשובה אבל צדיקים גמורים עין לא ראתה אלהים 
זולתך ופליגא דר' אבהו דא"ר אבהו מקום "שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינם עומדין שנאמר 
""שלום שלום לרחוק ולקרוב לרחוק ברישא והדר לקרוב ורבי יוחנן אמר לך מאי רחוק שהיה רחוק 
מדבר עבירה מעיקרא ומאי קרוב שהיה קרוב לדבר עבירה 69 ונתרחק ממנו השתא. "מאי עין לא ראתה 
אמר רבי יהושע בן לוי זה ײן המשומר בענביו מששת ימי בראשית רבי שמואל בר נחמני= אמר זה 
עדן שלא שלטה בו עין כל בריה שמא תאמר אדם הראשון היכן היה בגן ושמא תאמר הוא גן הוא 
עדן תלמוד לומר ונהר יוצא מעדן להשקות את הגן גן לחוד ועדן לחוד: ת"ר מעשה שחלה בנו של 
ר"ג שגר שני ת"ח אצל רבי חנינא בן דוסא לבקש עליו רחמים כיון שראה אותם עלה לעלייה ובקש 
עליו רחמים בירידתו אמר להם לכו שחלצתו חמה אמרו לו וכי נביא אתה אמר להן לא נביא אנכי 
ולא בן נביא אנכי אלא כך מקובלני אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 
מטורף ישבו וכתבו וכוונו אותה שעה וכשבאו אצל ר'ג אמר להן העבודה לא חסרתם ולא הותרתם 
אלא כך היה מעשה באותה שעה חלצתו חמה ושאל לנו מים לשתות ושוב מעשה ברבי חנינא בן 
דוסא שהלך ללמוד תורה אצל ר' יוחנן בן זכאי וחלה בנו של ריב"ז אמר לו חנינא בני בקש עליו רחמים 
ויחיה הניח ראשו בין ברכיו ובקש עליו רחמים וחיה אמר רבי יוחנן בן זכאי אלמלי הטיח" בן זכאי את 
ראשו בין ברכיו כל היום כולו לא היו משגיחים עליו אמרה לו אשתו וכי חנינא גדול ממך אמר לה 
לאו אלא הוא דומה כעבד לפני המלך ואני דומה כשר לפני המלך: *ואמר רבי חייא בר אבא אמר 
רבי יוחנן לאל יתפלל אדם אלא בבית שיש שם חלונות שנאמר " וכוין פתיחן ליה בעליתיה (לקבל) 
[נגד] ירושלם. אמר רב כהנא 'חציף עלי מאן דמצלי בבקתא ואמר רב כהנא "*חציף עלי מאן דמפרש 
חטאיה שנאמר © אשרי נשוי פשע כסוי חטאה: 


הדרן עלך אין עומרין 


- 


1] בכת"י הגירסא הניח: !] לרש"י לא היה הגירסא בגמ'' ויהי ככלות שלמה 


כ] [כוונת התו' מהא דאמרי' לעיל כו ע"ב ואין שיחה אלא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) מגילס ככ: ובתוסי' 
דיה קידה שבועות דף 
טז: וכתוס' ד"ה קידה, 
2 [מנילס כנ: ע"טן 
ג) [גיגס י: קדוטין מ: 
מג. נלליס:עב: מכ *3: 
ב"מ כֿו. מנסות 5ג:], 
ד) פנסדרין 5ט., ס) סכת 
סג. קנ: פססיס סת. 
סנסדרין פס [ולף 65:], 
ו) סנסדרין פס, ז) [נעיכ 
כ. ע"ם], מ) סוס 1: 
ע"ס ועיין יומא דף 
פו:, | ט0)(לעל ‏ ס:), 
י) [סוסע ס]. 


rir 
הנהות הב"ח‎ 


(6) גמ' לדנר ענילס 
מעיקרא ונפלסק: 


וי 
הגהות הגר"א 


[א] גמ' כסן גדול תתלת. 
נ"נ וסוף 5]: 


תורה אור השלם 
א) ויהי כְּכַלֹת שלמה 
לְהִתְפַּלל אֶל י אֶת כָּל 
הַתִּפְלָה וְהתְָּנָה הַוֹאת 
קם מִלִפנֵי מִובַת ו 
מבָּע על בְּרְבָיי ופיו 
פְרָשׂוֹת הַשְׁמיִם: 
[מלכים א ח, נדן 
בותּקר בַּת שָבַע 
אַפם אֶרֶץ וַתִשְׁתַּח 
למל וַאמָר יְחִי אַדני 
הַמָלָ ור לְעָלֶם: 
[מלכים א א, לא] 
ג וַיספַּר אֶל אָבִיו וְאֶל 
אֶחָיו וער בו אָבִיו 
ויאמֶר ל מָה הַחֲלוֹם 
הזה אֲשֶׁר חְלְמְתָּ הבא 
ָבוֹא אַנִי ואמ וְאַחַּ 
לְהִשְתַחוֹת ל אֶרְצָה: 
[בראשית לז, י] 
ד) בּוֹרָא נִיב שפְתָיִם 
שלום שָׁלֹם לְרְחוֹק 
וְלַקָרֹב ‏ אָמַר א 
וּרְפָאתִיוֹ: [ישעיה נז, יטן 
ה) וּמַעוֹלֶם לא שָׁמְעּ 
לא האנ ען לא 
ְאֶתָה אֶלְהִים זּלֶתךּ 
ְעַשָה לְמְחִכָּה לו: 
[ישעיה סר, גן 
סכִּי לא יָחְדַל אָבּו 
מַקֶרֶב הָאֶרֶץ על כָּן 
אִנְכִי מו לאמר פָתֹחַ 
ְִתַּח אֶת יָרֶףּ לְאֶחִיךְ 
לעניך ּלָאָבְ' 
בְּאַרְצֹףְּי [רברים טו, יא] 
טְתָחֶד פא מערְן 
לְהַשְׁקֹת ‏ אֶת הַנן 
מש א ופָרַר וְהָיָה 
ְאְַבָעָה רָאשִׁים: 
[בראשית ב, י] 
ה) ורָניָאל בְּדֵי דַע די 
ְשֵים כִתְבָא | על 
ְביחָהּ ובוִין פְתִיחְן לה 
ְּעֲלִיתָהּ נְגֶך וְרוּשָלֶם 
ַמְנִין תְּלָתָה. בְימָא 
הוא בָר על בּרְכוֹהִי 
ּמִצְלָא וּמוּדָא קְדֶם 
אֶלְהֵהּ כָל קָבֵל די הָוָא 
עֲבַד מן קַרְמַת דְנָה: 
[רניאל ו, יא] 
ט) לָרָור מַשָכִּיל אַשְׁרִי 
נשוי | פָּשַע| כְּסוי 
חִטָאָה: |תהלים לב, א] 


ליקוטי רש"י קידה. ס)מורס ככל מקוס 6ינס 696 על פיס. נועך גודניו ונסען עליסס וקותס וכו' וזוקף [מגילה 

כב: וכעי"ז תענית כה. יומא יט: וסוכה נג.ן. על אפים. פין כו (סספטם (סגיע כלרך גופו 596 פגיו 
כלכד מי סיודע ויכול לעפות כן [סוכה נג.ן. ארצה. מסמע כולו קטות 596ס [מגילה שםן. משמע לסון סיטוס [שבועות טז:ן. 
דמצלו אצלויי. על 5ידיסן ול6 גופלין על פניסן ממם (פי ססין דס מקוכ בספי (יפול על פניו [מגילה כג.]. לא 
נתנבאו. דכרי נפמות שלסן [שבת סג.]. טוכס ליםכ6ל [סנהדרין צט.ן. עין לא ראתה. עין סוס גניס 63 כ6תס לת פטר 
יעסס סקכ"ס למסכס לו !ולפי עיניך תס 36סי0 [ישעיה סר, גן. עין טל (ניפֿיס 69 טנטס נכלופו [שבת שםן. דקין קן לדנר 


[סנהדרין שםן. ופליגא דשמואל. ד6מר ימות סמטית 6ין מסתנין מעל עכקיו [פסחים סח.]. כי לא יחדל. עפפע (עונס 
נמ ים עניום ועשירות קמע מינס נממות קנתננפו סנניליס וכ יסיס כנעני עוד (זכריס יד) 55 לימות סמטים נתננפו קסן מן סעולס סוס דס כן תדל (ך לביון [שבת שםן. צדיקים גמורים אינם עומדין. לגלול כסן טל כעגי פונס 
ספין בריס יכונס לעמוד (לפניסס) [כמחינתס]. לרחוק ברישא. ענתרפק מן סקכ"ס ולס"כ מכ פניו כתסוכס וסדר מנוס לקרוכ מעיקרb‏ כדיק גמול דגלו סל כעני תקוכס. שהיה רחוק מדבר עבירה. כל ימיו דסיינו דיק גמור 


חציף]. כסוי חטאה. קנ נפגלס עול [יומא פו:]. 


מס קפדס מוט בפרססיb‏ מיעוט כנוד סמיס סו [ועי' מהרש"א בח"א ד"ה 


אין עומדין 


פהן גָדוֹל בתפילתו, כורע בְּסוֹף כָּל בְּרְכֶה וּבְרְכָה*, שמפני שמעלתו 
גדולה יותר צריך הכנעה גדולה יותר. וְהַמָּלֶף שהוא גדול מכהן גדול 
וצריך להכניע עצמו יותר, כורע בתּחלת כָּל כֶּרְכָה וּבְרְכָה וְכן בפוף 
כל בּרְכָה וּבְרָכָהי. 


הגמרא מביאה שיטה אחרת בביאור דברי הברייתא: 

אָמַר רַכִּי יִצְחָק כַּר נַחִמָנִי, לדידי מַפֶּרְשָא לי מִינִיה דְּרַבִּי וְהוּשָע 
בֶּן לױי - שמעתי פירושה של ברייתא זו של שחייה בשם רבי יהושע 
בן לוי באופן אחרי, שהָדָיוט כורע כָּמו שָאֶמַרְנוּ בברייתא לעיל (ע"פ), 
שכורע בברכת אבות תחילה וסוף ובברכת מודים תחילה וסוף. פהן 
דול שמעלתו גדולה יותר, כורע בתּחלת ובסוףי כָּל כִּרְכָה וּבְרְכָה. 
והַמלף, כּיון שָפָּרַע בתחילת התפילה, שוב אִינו זוקף עד שיגמור 
את תפילתו. שָנָאָמַר לגבי תפילת שלמה בזמן חנוכת בית המקדש 
(מנכיס 5' ת כד), ויהי פְּכַלוֹת שלמה 7הת779 וגו" אֶל הי אֶת כָּל 
הַתְּפְלָה וְהַתְּחֲנָּה הַזאת, קֶם מַלְפָּנִי מִזְבַּח ה' מִכְּרוֹע על בִּרְפָּיו וְכַפָּיו 
פַּרָשוּת הַשָמִים'. הרי ששלמה המלך קם מכריעתו רק לאחר שסיים את 
תפילתו. 


אי 


הגמרא מפרטת את ההבדלים בין סוגי הכריעות וההשתחויות: 


על אַפָּיִם - על הפנים", כלומר, שרק פניו נוגעות בארץ, שמכופף את 
גופו ונשען על ידיו עד שיגיעו הפנים לארץ', שַנְּאָמַר אחר שדוד אמר 


א. משמע שיותר ראוי לכרוע בסוף מאשר בתחילה. וטעם הדבר, משום שבסוף חותם 
בשם ה', וכמו שנאמר (מסכי כ ס) 'ומפני שמי נְחת הוא'. שלמה משנתו (ד"ס כפוף). אך 
יש להעיר, שבגמרא להלן ['הא בתחילה הא לבסוף'] מבואר להפך, שיותר ראוי לכרוע 
בתחילה. וראה בהערה שם בשם מרומי שדה. ובדקדוקי סופרים (פות פ) כתב, שיש 
שגרסו כאן 'בתחילת כל ברכה וברכה', ויש שגרסו 'בתחילת כל ברכה וברכה וסוף 
9 ברפהאובהפהי. 

ב. על פי רשיי (ד"ס כסן), וכן כתב הרא"ה ((עיל ע"5 ד"ס ונגע') בפירושו הראשון. עוד 
פירש הרא"ה על פי דברי הירושלמי (כ"ס פ" ס"ג), שמלך נידון בכל יום, ומשום כך 
ראוי לו שיהא נכנע וכפוף. וראה עוד ברא"ה שם ובתוספות (נעיל ₪. ד"ס ומו5פו), בענין 
מה שנהגו לשחות בכל תפילות ראש השנה. 

ג. שפתי חכמים (ד"ס מפלעb).‏ 

ד. כן הוסיף הגר"א בהגהותיו (פות כ), וכן פסק הרמב"ם (פפינס פ"ס ס"י). וכתב הכסף 
משנה (פס) שיש לומר שהרמב"ם גרס בדברי רבי יצחק בר נחמני 'בתחילת כל ברכה 
וברכה ובסוף כל ברכה וברכה' [וכן הביא בדקדוקי סופרים (לופ פ) מעוד ראשונים 
ומכת"י]. ובדרך אחרת ביאר הכסף משנה, שהרמב"ם סבר שרבי יצחק בר נחמני אינו 
חולק על רבי שמעון בן פזי אלא מוסיף עליו, שלא רק בסוף כל ברכה, אלא אף 
בתחילת כל ברכה. והצל"ח (ד"ס (דידי) הוכיח שזו כוונת רבי יצחק בר נחמני, שהרי 
הוא בא להחמיר יותר מרבי שמעון בן פזי, ובמלך הוסיף שאינו כורע רק בסוף הברכה 
אלא מתחילת התפילה ועד סופה, אולם בכהן גדול לא הוסיף אלא החליף שאינו כורע 
בסוף כל ברכה אלא בתחילת כל ברכה, ומה ראה רבי יצחק בר נחמני לחלוק ולשנות 
באופן אחר. אלא על כרחך כוונת רבי יצחק בר נחמני היא, שכהן גדול כורע בתחילת 
ובסוף כל ברכה וברכה, וכדברי הרמב"ם. 

ה. הפנים קרויים אפים על שם הנחירים שבאף, שהם החלק הגבוה שבפנים. אבן 
עזרא (כרסםית יט 6). 

ה הריש" (סוכס גר ד"ס. חה: 

ז. ואף על פי שמצאנו בכתוב שנאמר לשון השתחוויה על אפים, כמו שנאמר (יקעיס 
מט כנ) 'אפים ארץ ישתחוו לך', מכל מקום קיבל התנא מרבו שקידה היא עם הפנים 
על הארץ, ומביא לכך ראיה מהפסוק בבת שבע. תוספות (כלן ונמגיעס כנ: ד"ס קילס), 
ובספר מצור דבש (נתוס' פס) ביאר הטעם שכך היתה הקבלה, מפני שקידה היא מלשון 
קודקוד, היינו ראש האדם. וראה בבן יהוידע (ד"ס קילס) שהאריך לבאר מדוע הגמרא 
הביאה דווקא פסוק זה. 

ח. ראה בהערה בסמוך. 

ט. אף בכריעה פניו מגיעות לארץ, וההבדל בין כריעה לקידה, שבקידה הוא עומד 
ושוחה פניו לארץ, ובכריעה כורע על ברכיו ושוחה פניו לארץ. ר"י מיגאש (טנועופ עז. 
ד"ס פנו). וכן כתב המהרש"א (מגלס כנ: מ" ד"ס קילס), שבכל מיני ההשתחוויות נותן 
פניו בארץ, והחילוק הוא רק באופן שעושה זאת. ובדעת תוספות בענין זה, ראה 
במהרש"א (טס), וראה עוד בדברי יציב (שו"ס, ליקוטיס וססמטות סי" עג). 

י. יש להקשות, הלא מצאנו בכתוב (כרלפית מפ יכ) 'וישתחו לאפיו ארצה', ומשמע שלשון 
השתחוויה מתפרש גם על אפים. ותירץ במרומי שדה (ד"ס סהקתתוס) בשם הרד"ל, 
שבמקום שנאמר סתם השתחוויה ולא התפרש כיצד, הרי היא בפישוט ידים ורגלים. 
ולענין זה מביאה הגמרא ראיה, שהרי יוסף בחלומו סתם לשונו ואמר 'משתחוים ליי 
(כרסטית ₪ ט), ועל כך אמר לו יעקב 'להשתחוות לך ארצה', משמע שסתם השתחוויה 
היא בפישוט ידים ורגלים. 


פרק חמישי 


ברכות 


לבת שבע שיקיים את הבטחתו להמליך את שלמה מס 6 ₪), תקד 
בַּת שָׁבַע אַפַיִם אֶרֶץ וַתִשְׁתַּחוּ למֶלֶךּ, וַתֹאמָר יָחִי אַדנִי הַמֶּלֶךְ דָּוד 
לְעֹלָםי. הרי שלשון קידה נאמרה כשהפנים בארץ'. ולשון כְּרִיעָה 
האמור בכל מקום, היינו שכורע עַל הבְּרְכפִים עד שנוגעים בארץ", 
שַׁנאָמַר לגבי תפילת שלמה בחנוכת בית המקדש מס מ ל), ‏ מְכְּרוְעַ 
על בַּרְכפָּיו. ולשון השְתִּחַוְאָה האמור בכל מקום, זו פַּשׁוּט ידִים 
וְרגְלִים, שפושט ידיו ורגליו ומשתטח בכל גופו על הארץ, שַׁנַאָמַר 
לגבי חלום יוסף שהשמש והירח ואחד עשר כוכבים משתחוים לו, 
שאמר לו יעקב אביו (כלקטית 0 0, 'הָבא נבא אֲנִי ואמף וְאַחִיףְּ 
להשְׁתְּחוֹת ?ף אֶרְצַה', ולשון 'ארצה' משמע שמשתטח על הארץ. 


לד: [א] 


אָמר רב חייא בְּרִיה [-בנ] דְּרַב הונָא, חַזִינָא לָהוּ לְאָכִיי 
וְרִבָא דְמַצֵלו אַצַלוּיי - ראיתי את אביי ורבא שכשנופלים על פניהם 
בנפילת אפים, אינם פושטים ידיהם ורגליהם אלא נוטים על צידם". 


אי 


הגמרא דנה בענין כריעה בהודאה: 

מקשה הגמרא, תָּנִי חֲדָא - שנינו בברייתא אחת, הַפוֹרע בְּהודְאֶה 
הרי זֶה מְשוּבְּח. וְתַנָיא אִידְף - ואילו בברייתא אחרת שנינו, הכורע 
בהודאה הָרִי זֶה מְגוּנָה, ונמצאו הברייתות סותרות זו את זו. מתרצת 
הגמרא, לא קשָיא, הָא פַּתחִלֶה והָא לְבְפוף - זה בתחילת הברכה 
וזה בסופה, כלומר, הכורע בתחילת ברכת הודאה הוא משובח, ואילו 
הכורע בסופה הוא מגונה". 


וא. הטעם שאביי ורבא היו נוהגים כן, הוא משום שבהשתחויה על רצפת אבנים יש 
איסור של 'ואבן משכית לא תתנו בארצכם להשתחוות עליה' וגו' (ױקכ כו ) כמבואר 
במגילה (כנ:). ואמנם מן התורה האיסור הוא רק בהשתחויה בפישוט ידים ורגלים כמו 
שמבואר בברייתא ש'השתחואה' היינו בכל גופו, אולם באה הגמרא להשמיענו שמדרבנן 
אסור אף בלא פישוט ידים ורגלים, ולכן הטו אביי ורבא את עצמם כדי שלא יהיו 
פניהם כנגד הקרקע. מהר"ם מרוטנבורג (טו"פ, פ"5 סי" מס), תוספות הרא"ש (ד"ס פזינס) 
ועוד ראשונים. וכן משמע מסתימת לשון רש"י בסוגייתנו (ד"ס דמ%י). אולם במסכת 
מגילה (כג. ד"ס דמ5נ) כתב רש"י, שאביי ורבא היו נוהגים כן משום שאין אדם חשוב 
רשאי ליפול על פניו אלא אם מובטח לו שיהיה נענה כיהושע בו נון. אולם הקשה 
המהר"ם מרוטנבורג (טס) על ביאור זה, שהרי מימרא זו הובאה מיד לאחר שביארה 
הגמרא מה היא קידה, כריעה והשתחויה, ולפי ביאור זה אין שייכות בין שני העניינים, 
שהרי מה שאביי ורבא הטו על צידם זהו דין פרטי בנפילת אפים. 

יב. בפשטות, ברייתות אלו עוסקות באדם האומר ברכת מודים בתפילתו. וכן משמע 
בראשונים [רשב"א, תוספות הרא"ש (ד"ס כנ), תוספות רבינו יהודה (ד"ס פוינ6), שיטה 
מקובצת (ד"ס ססי), וכן משמע מסתימת רש'ין. ולפי זה הברייתא השניה שהכורע בסוף 
ברכת הודאה הוא מגונה, חולקת על הברייתא לעיל (ע"5) שיש לכרוע בהודאה תחילה 
וסוף. וראה בהערה להלן, שהרשב"א ותוספות הרא"ש אכן כתבו שאין לגרוס לעיל 
'תחילה וסוף' אלא רק 'אלו ברכות שאדם כורע בהם, באבות ובהודאה'. 

[ולפי זה, הטעם שהכורע בסוף הוא מגונה, מפני שלא תיקנו בה כריעה, והרי זה 
יוהרא לכרוע במקום שלא תקנו חכמים. ויש לעיין מה הטעם שתיקנו רק בתחילה. 
וראה בהערה לעיל (ע"6) ביאורי הראשונים מה הטעם שתיקנו הודאה במודים]. 

אך לדעת הראב"ד (סו"ד נרקכ"6 ותוספות סכ6"ש ד"ס כנ), הברייתא לעיל (ע"6) עוסקת 
בברכת מודים שאומר היחיד או שליח ציבור בתפילתו, וברייתות אלו [וכן דברי רבא 
המובאים להלן] עוסקות בכריעות שבברכת 'מודים דרבנן' שאומרים הקהל בחזרת 
התפילה, ועל כך נאמר שאין לקהל לשחות יחד עם השליח ציבור שמסיים 'ולך נאה 
להודות'. וכן מבואר בירושלמי (פ"5 ס"ס), 'תנא רבי חלפתא בן שאול, הכל שוחין עם 
שליח צבור בהודאה, רבי זעירא אמר ובלבד במודים. רבי זעירא סבר לקרובה כדי 
לשוח עמו תחילה וסוף'. וכוונת הירושלמי, שהקהל שוחים ב'מודים דרבנן' יחד עם 
השליח ציבור כשאומר 'מודים', ושוחים גם בסוף 'מודים דרבנן', אך אין שוחים יחד 
עם השליח ציבור כששוחה בסוף ברכת מודים. ורבי זעירא עצמו היה מאריך במודים 
דרבנן כדי שיסיים כשהשליח צבור מסיים את ברכת מודים וישחה עמו, ובזה נראה 
שכורע תחילה וסוף. ונמצא לדברי הראב"ד, שסוגייתנו שחילקה בין תחילה לסוף, היינו 
שהשחיה יחד עם השליח ציבור היא רק בתחילה ולא בסוף. וכן הסכימו ההשלמה 
(ד"ס פני) והמאירי (ד"ס ופענין). 

אמנם המרומי שדה (ד"ס סכורע) כתב, שלפי דברי המגן אברהם (סי' קיג סק"ד) בשם 
הזוהר, שיש לכרוע בברכיו כשאומר 'ברוך' ולשחות ראשו וגופו כשאומר 'אתה', 
אם כן, בתחילת ברכת מודים שאינה פותחת ב'ברוך אתה' יש לשחות בלבד, 
ובסופה שחותמת ב'ברוך אתה' יש לכרוע ולשחות. ובזה יש ליישב את הברייתות, 
שהברייתא לעיל שאמרה 'אלו ברכות שאדם שוחה, בהודאה תחילה וסוף' עוסקת 
בשחיה. ואילו הברייתות כאן שמבואר שיש לכרוע בהודאה רק בסוף ולא בתחילה, 
עוסקות בכריעה. ולמסקנת הגמרא יש לכרוע גם בתחילת הברכה, כדברי רבא להלן 
[וראה בהשלמה שהזכיר פירוש זה בקצרה, וכתב שמכל מקום בירושלמי משמע 
כראבידן, 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מי" פ"ס מסלכות 
פפלס סללס י: 
פא ב מע" עס סל' ג 
סמג עטין יט: 
סב ג מא קם כל כל 
ופ"ע עס הנכס ה 
טוס"ע פו"ת סי קנ 
סעיף 6: 
סג ד מי" פ"י מסנכות 
תפס סמג עס טור 
סו"ע מ"ס סימן קל 
סעיף 6 וכסגס: 
סד ה מי" פ"ו מסלכות 
דעות הנכס כ: 
סה ו מי" פ"ס מסני 
תקונס סל' !: 
סו ד מיי' פ"ט מסנכום 
תקוכס ת(' 3 ופי"נ 
מסל' מנכיס סל' 3: 
סו ח מיי' פ"ז מסל' 
סקונס ס(כס ל: 
סח ט מי" פ"ס מסלי 
תפלס סנכס ו סטג 
עסין יט טוס"ע סו"ס סי" 
5 קעיף ד: 
סט י עוס"ע פס סע" 
ס: 


.. 
ע ב פיי פ"נ מס 
תטונס סל' ס טוס"ע 
סו" סי' תרז סעיף 3: 


רב נסים גאון 


אמר ר' חייא בריה דרב 

הונא חזינא לאביי 
ורבא דכי נפלי על 
אנפיהו מצלו אצלויי. 
איתא במס' מגילה בפ' 
הקורא את המגילה עומד 
יושב (דף כב) רב איקלע 
(לבית) [לבבל] בתענית 
צבור נפל כולי עלמא על 
אפייהו רב לא נפל מאי 
טעמא רצפה של אבנים 
היתה ומשום אבן משכית 
אית דאמר דמשום האי 
טעמא הוו אביי ורבא 
מצלו אצלויי. במס' ע"ז 
בגמ' דבני מערבא בפ' רי 
ישמעאל (הלכה א) אמרו 
עליה אי אתה משתחוה 
אבל אתה משתחוה על 
אבני בית המקדש רב 
מפקד לדבי רב אחא ר' 
אמי מפקד לאנשי ביתיה 
כד תהוון נפקין לתעניתא 
לא תהוון רבעין כאורחכון 
ר' יונה רבע על סיטריה רי 
אחא רבע על סיטריה: 
אמר ‏ רב (ששת) 
[כהנאן חציף עלאי 
מאן דמפרש חטאיה 
שנא' (תהלים לב) 
אשרי נשוי פשע כסוי 
חטאה. אית בפרק יום 
הכפורים (דף פו) רב רמי 
כתיב אשרי נשוי פשע 
כסוי חטאה וכתיב (משלי 
כח) מכסה פשעיו לא 
יצליח לא קשיא כאן 
בחטא מפורסם כאן 
בחטא שאינו מפורסם רב 
זוטרא בר טוביה אמר לא 
קשיא כאן בעבירות שבין 
אדם ‏ לחבירו | כאן 
בעבירות | שבין אדם 

למקום: 


הגהות וציונים 


6] תמוה שהרי לעיל 
עמוד א איתא ת"ר אלו 
ברכות שאדם שוחה בהן 
וכו' בהודאה תחלה 
"וסוף" ונראה מכאן 
באמת | דלא גרסיגן 
לעיל "תחלה וסוף" 
(הרשב"א): | 2] בכת"י 
נוסף | אהייא (וכ"ה 
בדפוס ווינציא ובשטמ"ק 
ונשמטה בדפ"א בטעות 
הדפוס, דק"ס): ג] גירסת 
הרוקח | באבות | או 
בהודאות (ועי' קה"י 
ברכות סימן כו): ל] [שם 


אית' ר"ל] (גליון): ס] לשון הכתוב עמוס ז, יד: ו] בכת"י הגירסא הניח: ]] לרש"י לא היה הגירסא בגמ" ויהי 
ככלות שלמה להתפלל וכ"ה בכת"י: פ] כצ"ל תוי"ט (גליון) אולם התוי"ט דלפנינו מגיה תיבות לשון אחר טורפין 


לד: 


קידה 


(דף 5:) כעונס ימוד ללס דעתו לס 
יכול ככוין יתפלל וס לפו 36 יסננ 
יס (פרט סתס (נמי כקתת מסן: 
חציף עלי מאן דמצלי בבקתא. 
ו"ת סכתיכ ױ3 יכתק 
כקות בקלס? (נסטית כד) י"ל לסתס 
מיירי בסר סמוריס כדסמרי' נפקפיס 
פרק סקס (ד' פת) 55 כילתק 
קקרסו קלס וכו' "ג כקת לסכק 
מיירי ננקעס נמקוס סלגילין טס 
בנ ללס געכור וסונכי דככיס: 
כסוי חטאה. וטעמפ נפי סז 
מפנייק על מטפו לככ ס 
מפרק סכפיו לומס ססינו מפניים 
עליו | ו)מרינן | לעיל פרק קמ 
(ד 62 כל סעוקס דכר ומסכיים 
מוסניס לו מיד%: 


הדרן עלך אין עומדין 


לבסוף רבא כרע בהודאה תחלה וסוף אמרי ליה רבנן אמאי קא עביד מר הכי* + 


פהּן גדול כפוה כל פרכה |ברכה והגולך 
החלת כל ברכה וברכה וסוף כל ברכה 
וברכה אמר רבי יצחק בר נחמני לדידי 
מפרשא לי מיניה דריב"ל *הדיוט כמו 
שאמרנו כהן גדול תחלת !יי כל ברכה וברכה 
המלך כיון שכרע שוב אינו זוקף שנאמר 
* ויהי ככלות שלמה להתפלל וגו' קם מלפני 
מזבח ה' מכרוע על ברכיו: ת"ר *יקידה על 
אפים שנאמר > ותקד בת שבע אפים ארץ 
כריעה על ברכים שנאמר * מכרוע על ברכיו 
השתחואה זו פשוט ידים ורגלים שנאמר 
הבא נבא אני ואמך ואחיך להשתחות לך 
ארצה 9 אמר רב חייא בריה דרב הונא חזינא 
להו לאביי ורבא ידמצלו אצלויי. תני חדא 
הכורע בהודאה הרי זה משובח ותניא אידך 
הרי זה מגונה לא קשיא הא בתחלה הא 


אמר להו חזינא לרב נחמן דכרע וחזינא ליה לרב ששת דקא עבד הכי 
והתניא הכורע בהודאה הרי זה מגונה ההיא בהודאה שבהלל והתניא הכורע 
בהודאה ובהודאה של הלל הרי זה מנונה כי תניא ההיא בהודאה דברכת 
המזון: מתני" המתפלל וטעה סימן רע לו ואם שליח צבור הוא סימן רע 
לשולחיו מפני * ששלוחו של אדם כמותו אמרו עליו על ר' חנינא בן דוסא 
שהיה מתפלל על החולים ואומר זה חי וזה מת אמרו לו מנין אתה יודע אמר 
להם אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני 
שהוא מטורף: נמ' אהייא א"ר חייא אמר רב ספרא משום חד דבי רבי 
באבות איכא דמתני לה אברייתא המתפלל דצריך שיכוין את לבו בכולן ואם 
אינו יכול לכוין בכולן יכוין את לבו באחת? א"ר חייא אמר רב ספרא משום 
חד דבי רבי באבות": אמרו עליו על רבי חנינא וכו': מנא הני מילי א"ר 


ודלא כדאיתא בדפו"ר שהוא מטורף החולה לשון טורפין לו תפלתו: 


מקום שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינם עומדין. לפי שצער בעלי תשובה שצריכין לכבוש את יצרן גדול משל צדיקים גמורים שלא הורגלו בעבירה, ואין להם צער לכבוש את יצרן. [יד רמה, סנהדרין צט.] 


ע] הבאה"מ מגיה וניטלה: 

(ישעיה מט כג) אפים ארץ ישתחוו לך (תוס' מגילה כב ע"ב ד"ה קידה): כ] [כוונת התו' מהא דאמרי' לעיל כו ע"ב 

ואין שיחה אלא תפלה] (גליון): 0 לפנינו שם איתא כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו על כל 
עונותיו: מ] וכ"ה בכת"י ובאו"ז הל' תפילה סי' צ"ג וכן פסק הרמב"ם ועיין צל"ח: 


חטאיה שנאמר 6 אשרי נשוי פשע כסוי חטאה: 


הדרן עלך אין עומדין 


י] דכתיב 
יום הדין לכל. [הריטב"א] 


דרב לא נפיל על אפיה. [תוספות הרא"ש] 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


על אפים, ומייתי קרס 5ע"ג דססכסן (מי כענין פתכ" 
יש כומר לקיס ליס מקכנס דקידס ענ 6פיס ומייתי קר6 
דמסייעו: ינא לאביי ורבא דמצלו אצלויי. פירוp‏ שסיו מטין 
על נדיסן: "2 |"] לבו באחת מחן. וס דסמרי' כסוף פרק ס"ס 


כהן גדול בסוף כל ברכה. ככ מס טסו גדול כיותר 5ליך לסכניע 
ולסטפיל עכמו: אינו זוקף. עד קיגעור: קם מלפני מזבח ה' מכרוע. 
ריסיס דקכb‏ ויסי ככנות שלמס נסתפננ וסלר קס מכרוע": ארצה, 
לסון מסתטת משמע: דמצלו אצלויי, כטנופלין על פניסס. 6ין 


פוקטין יליסס ורגליסס ‏ 556 מטין 
על כליסן: בתחלה. כולע: חזינא 
לרב נחמן דכרע. ספסלס וסוף: 
בהודאה דה??. סולו לס" כי עוכ: 
מתנ" אם שגורה. לס קלולס 
תפלתי בפי במרוכס וסיני נכסל, ופסנתי 
נוכעת מנני 36 סי כל מס ש6ני ספן 
כספריך כססנוניס: | שהוא מטורף. 
ספולס, ‏ כטון 6פר [לקון "] טורפין 
לו ספלתו בפניו", כלומר סתפנה 
קסתפננו עליו מטוכפת וטרודס ממנו 
וליגס מקוכנת: גמ' אהייא. סיכ 
ונסיזו מן סנככות סוי טעות סימן 
כע: באכות. קסו תתלת סתפנס, 
רמז סול ססין ספן כס: בורא ניב 
שפתים. כססײכ כרי נקדס מו 
עונטק על סטנוס: לא נתנכאו. 
סטוכות וסנסמות: עין לא ראתה, 
גרסים ולb‏ נגלית | לסוס (ני: 
רחוק. קסיס רפוק כל ימיו מן סענילס 
דסיינו ליק מעיקכו: חלצתו חמה. 
קנפתו (יעלס מגופו. ספמס סוb‏ 
ספולי סקודקו. מנ5תו כטון " מלץ מסס: 
לא חסרתם. קעס: כעבד. כן כית, 
נכנס ויו 695 כרטות: כשר לפני 
המלך. סיו כגיל כב לפניו: 
חלונות. סגורמין לו טיכוין לכו, קסו6 
מספכל כנפי סמיס ונבו נכנע: 
דמצלי בבקתא, ננקעס, קכקסוק 
כמקוס פניעות סלס עניו פֿימת מלך 
ולכו נסבל: 


הדרן עלך אין עומדין 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגילס כנ: ובתוס' 
ד"ה קידה שבועות דף 
טז: ובתוסי ד"ה קידה, 
3) [מגילס | כנ: ע"ם], 
ג) [סגיגס י: קדוטין מ: 
מג. נדריס ע3: נזיר יכ: 
ב הנקות כג:], 
ל) קנסלכין 5ע., ם) קנת 
סג. קנ6: פססיס סס. 
סנסללין סס [ולף 85:], 
1) סנסדרין טס, ז) [לעיכ 
ל. ע"ם], מ) סוטס ז: 
ע"ק ועיין יומא דף 
פו:, מ)(לעיל ה:, 
י) [סוקע ס]. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' כלכר ענירס 
מעיקרא ונפלמק: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' כסן גלול תקנת. 
כ"כ וסוף 5]: 


הש ל ה 


תורה אור השלם 
א) והי כְּכַלוֹת שלמה 
ְהַחְפָּלל אֶל יי אֶת כָּל 
הַתְּפְלָה וְהַתִּחנָה הַזאת 
קָם מַלִפֵי מִבַת ו 
מַכָּע על בְַּכָיו וְכפָו 
פּרָשות הַשְׁמָיִם: 
[מלכים א ח, נד] 
ב וקד בַת שָׁבַע 
אַפִַם אָרֶץ וַתִּשְתָּחו 
לַמָלָך וַתּאמָר יָחִי אַדני 
הַמֶלֶּ דָוְד לְעָלֶם: 
[מלכים א א, לא] 
ג) וָספר אֶל אבו וְאֶל 
אֶחָיו ויגער בו אָבָיו 
ֹאמַר לו מָה הַחֲלוֹם 
הזה אֲשֶׁר חַלְמְתָּ הבוא 
בוֹא אָנִי ְאַמף וְאַחי 
לְהַשְׁתַּחַוֹת ל אְֶצָה: 
|בראשית לז, י| 
ד) בּוֹרֵא נִיב שְׂפְתָיִם 
שלום שלוּם לְרָחוֹק 
לקיב | אָמַר | 4 
וּרְפָאתִיו: |שעיה מ, יטן 
ה) וּמַעוּלֶם לא שמָעו 
לא הָאֲזֹנוּ עין לא 
ְאֶתָה אֶלְהִים זּלְתְך 
ַעֲשֶׂה לְמְחִבָּה לן: 
|ישעיה סד, גן 
כִּי לא יָחְדַל אָבְיון 
מַקָרֶב. הָאָרֶץ על כִּן 
אֲנֹבִי מְצַו לאמר פָּתֹחַ 
תִפְתַח אֶת יָדֶּ לְאֶחף 


לענ ואב 
בְּאֲרְצֵף: |רכרים טו, יא 
הוָהֶר פא מעדן 


לְהַשֶקת = אֶת הגן 
וּמִשֶם ‏ יפד וְהָיֶה 
לְאַרְבָעָה רָאשִים: 
[בראשית ב, י] 
ח) ורָניָאל כְּדִי יְדֶע די 
ְשֵׁם כְּתְבָא | על 
לְבְתהּ וְכוין פְתִיָן לה 
בְּעֲלִיתָהּ נְגֶך יְרוּשְלֶם 
מָגין תִּלְתָה בְוֹמָא 
הוּא בָּרַךּ על בַּרְכוהִי 
מְצַלָא וּמוֹדָא קָדֶם 
אלה בָּל קָבֵל די הֲוְא 
ֲבֵר מן קַרָמַת רְנָה: 
[דניאל ו, יא] 
ט) לָרָד מִשָבִּיל אַשָרִי 
נשוּי | פְּשַׁע כְּסוי 
חִמָאֶה: [חהלים לב, א] 


משנת ראשונים המלך כיון שכרע שוב אינו זוקף. איכא מאן דמפרש בהא דלפי מעלת האדם ראוי לו להכניע 

עצמו יותר לפני בוראו. וי"מ שטעם מלך שהוא שוחה ואינו זוקף, לפי שארז"ל בר"ה מלך 
נדון בכל יום, וכיון שכן ראוי הוא לעמוד נכנע וכפוף. ומהאי טעמא נוהגין העם לשחות בכל הברכות דר"ה מפני שהוא 
חזינא להו לאביי ורבא דמצלו אצלויי. פיי מוטין על צדיהן, וטעמא לפי שהיה שם 
רצפת אבנים ואית להו דאסור מדרבנן אפילו בלא פשוט ידים ורגלים ולכך מצלי אצלויי, והכי איתא בפ' שלישי דמגלה 
מפני ששלוחו של אדם כמותו. וילפינן ליה מדכתיב ושחטו אותו כל 


קהל עדת ישראל, דבודאי לא היו שוחטין כל ישראל, אלא ששלוחו של אדם כמותו. [רבינו יונה דף כד: מדה"ר] 


זה יין המשומר 


בענביו. היא צפונה ומשומרת להן, כדכתיב מה רב טובך כו', וזו היא שאמרו שמשומר בענביו, ולמה נמשלה כיין, לפי שאין לך דבר שמשמח לבו של אדם בעולם הזה אלא יין, כענין שנאמר ויין ישמח לבב אנוש, לפיכך נמשלה כיין לפי 


שהשמחה היא שמחה שאין למעלה הימנה, ומה ענין המשומר בענביו, לומר לך ששמחה זו לא השיגה אדם בעולם, אלא כיין שמשומר בענביו שלא שלטה בו יד. [יד רמה, סנהדרין צא:] 
עובד עבודת אלהיו תדיר ואינו מסיח דעתו ממנו והוא קרוב לו ומקבל תחנוניו מהר והשגחת הבורא עליו תמיד כעבד המזומן אצל רבו. [הריטב"א] 


מכל מקום השר הרחוק נכבד מן העבד הקרוב בשאר דברים. [הריטב"א] 


אלא הוא דומה כעבד לפני המלך. שכל היום 
ואני דומה כשר לפני המלך. שהוא נכבד אך איני מתמיד כל כך בעבודת המלך. אבל 


אין עומדין 


הגמרא מביאה מעשה בענין הכריעה בהודאה ודנה במעשה זה: 
רְבָא כָרַע בתפילתו בְּהוֹדְאָה תִּחִלֶָה וְפוף. אִמָרִי ליה רִבָּנְן - שאלו 
אותו חכמים, אַפַאי קָא עבִיד מַר הָכִי - מדוע אתה עושה כן". 
אָמַר ?הו - השיב להם רבא, חַזִינָא ?רב נַחֲמן דְּכְרָע - ראיתי את 
רב נחמן שכרע בתחילת ובסוף הברכה, וְחַזִינַא ליה לרב שָשֶת דְּקָא 
עִבַד הָכִי - וכן ראיתי את רב ששת שעשה כן, ולכך אף אני עושה 
כמותם". 


מקשה הגמרא, כיצד רבא ורבותיו כרעו תחילה וסוף, וְהַתְנִיא - 
והרי שנינו בברייתא, הַפוֹרע בְּהוּדְאֶה הֲָרֵי זֶה מְגוּנָה". מתרצת 
הגמרא, הַהִיא - ברייתא זו, עוסקת בְּהודְאֶה שִבְּהַלֶּל - באמירת 'הודוּ 
לה' כִּי טוב כ לְעוֹלֶם חַסְדּוֹי (פסליס קית 6) שבהללי, שכיון שלא תקנו 
בה כריעה, הכורע בה הרי הוא מגונה. מקשה הגמרא, וְהַתַנְיָא - והרי 
שנינו בברייתא אחרת, הַפורְעַ בְּהודְאֶה וּבְהודְאֶה של הלל הַרִי זֶה 
מִגוּנָה, ובברייתא זו אי אפשר לפרש שההודאה האמורה תחילה היא 
ההודאה שבהלל, ומכל מקום שנינו שהכורע הרי זה מגונה. מתרצת 
הגמרא, פִּי תִנִיא ההיא - מה ששננו בברייתא השניה שהכורע 
בהודאה הוא מגונה, הרי זה בְּהודְאֶה דִּבְרְכַת המזון - בברכת 'נודה 
לך' בברכת המזון, ובזה הוא מגונה כיון שלא תקנו בה כריעה". אבל 
הכורע בהודאה שבתפילה הרי זה משובח, ולכך רבא ורבותיו כרעו 
בין בתחילה ובין בסוףי". 


לג 'מר' ביאוהו אדון, רפ והוא דרך כבוה יכמו 'מדוע ענשה:אדוני. כן'. 

יש שביארו, שמחמת שהגמרא לעיל הוכיחה מסתירת הברייתות שיש לכרוע רק בתחילה 
ולא בסוף, לכך שאלו את רבא מדוע אתה כורע גם בסוף. וראה בהערה להלן. 

יד. רבא היה יכול להשיב להם שעושה כן מחמת הברייתא לעיל (ע"פ) 'אלו ברכות 
שאדם כורע בהם, באבות תחילה וסוף בהודאה תחילה וסוף', אך העדיף לומר שראה 
זאת אצל רבותיו. תוספות רבינו יהודה (ד"ס מז). [ואלו ששאלו את רבא מדוע הוא 
כורע תחילה וסוף, יתכן שלא ידעו ברייתא זו. או ששאלו מחמת שמצינו ברייתא 
כנגדה, האומרת שהכורע בהודאה הרי זה מגונה. אחרונים.] אך הרשב"א ותוספות 
הרא"ש (ל"ה כנ) כתבו, שמכאן מוכח שאין לגרוס בגמרא לעיל (ע"6) 'אלו ברכות 
שאדם כורע בהם, באבות תחילה וסוף בהודאה תחילה וסוף', שהרי אם כן, מה שאלו 
חכמים את רבא, הלא הוא נהג כמשנה מפורשת. ומדוע רבא לא השיב להם כן. אלא 
ודאי יש לגרוס שם 'אלו ברכות שאדם כורע בהם, באבות ובהודאה'. [ומבואר בדבריהם 
שלעיל זו משנה. אמנם לפנינו אינה משנה אלא ברייתא. וראה בהערה שם הגירסאות 
בזה]. עוד כתבו בשם הראב"ד, שהברייתא לעיל עוסקת בברכת מודים, ונידון הגמרא 
כאן הוא על מודים דרבנן, ואין להוכיח מזה לזה. וראה בהערה לעיל (לגני 'ס כספינס 
וס כסוף') את דברי הראב"ד ביתר הרחבה, וראה שם עוד בשם המרומי שדה ביאור 
נוסף מדוע אין להוכיח מהברייתא לעיל. 

טו. כלומר, לעיל הגמרא העמידה ברייתא זו על הכריעה שבסוף, אך כיון שרבא כרע 
גם בסוף, על כרחו להעמיד ברייתא זו באופן אחר. 

הגמרא היתה יכולה לתרץ, שאכן ברייתא זו סוברת שהכורע בסוף הוא מגונה, ואילו 
רבא סבר כברייתא לעיל (ע"פ) שיש לכרוע בהודאה תחילה וסוף. אך לא איכפת לגמרא 
לתרץ כן, כיון שאפשר להעמיד את הברייתא שהכורע מגונה בענין אחר. שיטה מקובצת 


לומר שרבא סמך על הברייתא לעיל. 
טז. רש"י (ד"ס נסודס) ועוד ראשונים [תלמידי רבינו יונה (ד"ס סכוכע) רא"ה (ד"ס תײי) 
והמאירי (ד"ס סכולע)]. עוד כתב המאירי בשם יש מפרשים, שהכוונה ל'ונודה לך שיר 
חדש' שבברכת ההלל לאחר אמירת ה'מגיד' בליל הסדר. 

וז. יש להעיר, מדוע הגמרא מעמידה רק את הברייתא השניה בהודאה בברכת המזון, 
הלא היה אפשר להעמיד כך גם את הראשונה. ותירץ בחיי שלמה (ד"ס וספני6), שודאי 
יש יותר לאסור לשחות בהודאה שבהלל מאשר בהודאה שבברכת המזון, שהרי הלל 
דרכו להאמר בציבור ויש לחוש בו שמתייהר בפני הציבור כשכורע במקום שלא תקנו 
חכמים, ואילו ברכת המזון ברוב פעמים נאמרת ביחיד. וכיון שהברייתא הראשונה 
הזהירה מלכרוע רק בהודאה אחת, הגמרא מעדיפה לומר שהכוונה להודאה שבהלל. 
יח. מה שאין לכרוע בהודאה שבהלל ושבברכת המזון, מפני שאין אדם רשאי לכרוע 
במקומות שלא תקנו חכמים כריעה. והטעם, מפני שריבוי הכריעות מורה על מעלת 
האדם [כמבואר בתחילת העמוד לגבי כהן גדול ומלך], והמוסיף בכריעות מראה 
שמעלתו גדולה משאר בני אדם, וזהו יוהרא. רא"ה (ל"ס ונכסוד)ס). והמאירי (ד"ס סכוכע) 
ביאר, ש'מודים אנחנו לך' בתפילה היא מלשון השתחוויה [כפי שמצאנו בספר שמואל 
(כ' טז ד)], ולכך שוחים בו, ואילו ההודאה שבהלל היא מלשון הודאה ואין להשתחוות 
בה. 

כתבו תלמידי רבנו יונה (ד"ס סכולע), שאין לכרוע בשום מקום מלבד באבות ובהודאה 
תחילה וסוף. ומה שהגמרא לא הזכירה שאין לכרוע בהודאות ב'נשמת כל חי', הוא 
מפני שאמירתם היא רק מנהג הגאונים. וכתב הדברי חמודות (פ"ס סי" ככ פות סס), שיש 
ללמוד מדבריהם שכל שכן שאין לכרוע בשאר הברכות, ואפילו אינם בשמונה עשרה. 


פרק חמישי 


ברכות לד: וְכן 


משנה 


משנתנו ממשיכה לעסוק בענין טעות בתפילה: 
הַמַּתְפַּלֶל וְטַעָהי, פִימֶן רֶע הוא לו, משום שנראה שאין הקדוש 
ברוך הוא חפץ בתפילתוי. וְאָם שָלִיחַ צכוּר הוּא וטעה בחזרת 
התפילה, סִימָן רֶע הוא לְשולְחַיו, כלומר לציבור, מִפָּנִי ששלוחו של 
אדֶם כְּמוֹתוֹ, וכיון שהשליח צבור הוא שליחם וטעה, הרי זה כמי 
שהם טעו, ונראה שאין הקדוש ברוך הוא חפץ בתפילתםיי. 


מהדין הקודם יש ללמוד, שאם התפילה עולה כתיקונה, הרי זה 
סימן שהתפילה רצויה לפני ה', ואילו הטעות היא סימן שהתפילה אינה 
רצויה. המשנה מביאה מעשה בענין זה: 
אָמרוּ עָלָיו על רַכִּי חַנִינָא כָּן דוסָא, שָהַיה מִתְפַּלֶל עַל הַחולים 
שיתרפאו, וּלאחר תפילתו היה אוֹמַר, חולה זֶה חי [-יחיה] וְחולה זֶה 
מַת [-ימות]י. אָמרוּ לו, מנין אַתָּה יוֹדע האם החולה יחיה או ימות. 
אָמַר לָהָם - השיב רבי חנינא בן דוסא לשואלים, אֶם שַׁגוּרָה תפַלְתִי 
בְּפִי - אם סדורה התפילה בפי במרוצה ואיני נכשל בלשוני, ותחינתי 
נובעת מלבי אל פי כל מה שברצוני להאריך בתפילהי, ווֹדע אֶנִי 
שָהוּא מְקוּפָּל - שאותו חולה מקובל ורצוי לפני ה' ויחיהני, וְאֵם 
לאו - ואם לא היתה התפילה שגורה בפי, יודע אֲנִי שָהוּא מטורף 
- שאותו החולה מטורף ומבולבל ועומד למות, לפי שלא התקבלה 
תפילתייי. 


* 


אולם הרא"ה (ל"ס ונסודס) כתב, שהאיסור לכרוע הוא רק בהודאות שקבעו חכמים 
לאמרם ותקנו לאמרם בלא כריעה, אבל בתשבחות שאדם מחדש מעצמו, הוא רשאי 
לשחות אפילו אלף פעמים, וכמו שמצינו (עי? 5.) שרבי עקיבא היה מרבה בכריעות 
והשתחויות. ומשום כך התיר לכרוע באמירת 'נשמת כל חי' כיון שתקנת אמירתה אינה 
קבועה. והט"ז (פו"ם סי' קיג סק"ד) יישב דעת תלמידי רבינו יונה, שרק כשאומר לשון 
הודאה אסור לכרוע, אבל בשאר לשונות מותר, ולכך רבי עקיבא היה מרבה 
בהשתחוויות. 

וראה במגן גבורים (לו"ס סי' קיג סק"ו) שתמה על מה שנהגו העם לכרוע בברכו. ובביאור 
הלכה (סי' קיג ל"ס סכולע) כתב, שיש למנהג זה סמך בלשון הכתוב, שנאמר (לנלי סיעיס 
6 טס 'ויאמר דויד לכל הקהל ברכו נא את ה' אלהיכם, ויברכו כל הקהל לה' אלהי 
אבתיהם, ויקדו וישתחוו לה' ולמלך', הרי שכרעו באמירת 'ברכו את ה'. וראה עוד 
בשולחן ערוך (פו"ם סי גו ס"ד) ובביאור הגר"א שם, האם יש לחזן לכרוע בקדיש. 
יט. בגמרא יבואר היכן טעה בתפילתו. 

ב. על פי רש"י בסמוך (ד"ס כסנות). והר"י מלוניל (ד"ס סעתפלנ) ביאר, שנראה שהקב"ה 
שונאו ואינו מקבל את תפילתו. וביאר בספר והיה ברכה, שהמשנה כתבה זאת, להודיעו 
שעליו לשוב בתשובה ולפשפש במעשיו ולבקש רחמים כדי להסיר מעליו חרון אף ה'. 
בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ילוין) משמע, שמדובר במשנה בטעות גמורה המחייבת לחזור 
לתחילת הברכה, ועל כך נאמר שהוא סימן רע [אמנם ראה בהמשך המשנה לגבי רבי 
חנינא בן דוסא]. 

כא. ראה בהערה לעיל לגבי יחיד שטעה, לאיזה צורך הזכירה המשנה שהוא סימן 
רע. 

כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס סמספננ), שדין 'שלוחו של אדם כמותו' נלמד במסכת 
קידושין (מנ.) מהפסוק לגבי קרבן פסח (טעופ יג ו) 'ושחטו אותו כל קהל עדת ישראל', 
שאין כולם שוחטים אלא אחד שוחט עבור כולם. ומשמע מדבריהם, ששליח ציבור 
מוציא את הרבים מדין שליחות. אך בהר צבי (ד"ס מפני) תמה, הלא שליח צבור אינו 
מוציא אלא אם כן הציבור שומעים תפילתו ושומע כעונה, ועל כרחך שאינו מדין 
שליחות לבד, אלא מדין כל ישראל ערבים זה לזה [וכן כתב בפשיטות בחתם סופר 
(סו"ת, יו"ד סי" סכפ)]. לכך ביאר בכוונת המשנה, שכלפי דין שמים שליח ציבור קרוי 
שליח של הציבור, כיון שמוציאם ידי חובתם. וראה עוד בהיכלי שן (פו"ת סי סכ) 
שהאריך, ומתבאר בדבריו שאף הלימוד משחיטת הפסח הוא לימוד לשליחות שיש בה 
ענין ערבות, כיון שהשוחט שוחט גם לעצמו, עיין שם. 

בב. כוונת המשנה שהיה מתפלל על כל חולה תפילה לעצמה, כפי שמבואר בסמוך. 
לא היה אומר בפירוש שאותו חולה ימות כדי שלא לפתוח פה לשטן, אלא היה אומר 
דברים המורים על כך. בן יהוידע (ל"ס וסומכ). אולם בוהיה ברכה כתב, שרבי חנינא 
בן דוסא היה אומר 'זה מת', כדי לעורר את החולה לשוב בתשובה ולהרבות בתפילה 
ובבקשת רחמים, על מנת שתתבטל הגזירה. וראה עוד בזה בהערה בדברי הגמרא. 
כג. רש"י (ד"ס פס). כלומר, תפילתו שגורה בשני ענינים. האחד, שאינו נכשל בלשונו. 
והשני, שליבו מביא לפיו את מילות התחנונים בשטף ובלא הפסקה. 

בד. ר"י מלוניל (ד"ס יודע), וכן מתבאר מפירושו הראשון של רש"י בסמוך (ד"ס ססוט). 
כה. רש"י (ד"ס עסו). ובאופן אחר ביאר רש"י, שלשון 'מטורף' נאמר על התפילה, 
כלומר, התפילה שהתפללו עליו מטורפת וטרודה ממנו ולא התקבלה, וכלשון 'טורפין 
לו תפילתו בפניו' (עיל ס:). וראה בשנות אליהו (מ"ס) שהוכיח מלשון המשנה 'מטורף' 
שהוא על החולה, שאם היתה כוונת התנא לתפילה, היה לו לומר 'מטורפת'. אמנם 
בקול הרמ"ז (פס) יישב את לשון המשנה, שמדובר על כללות הענין, כלומר, שדְבר 


אוצר החכמהו 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מי" פ"ס מסלכות 
פפלס תנכס *: 
סא ב מ" פס סל' יג 
סמג עטין יט: 
סב ג מ"' קס סל' יל 
ופ"ע פס הנכס ה 
טוס"ע פו"ת סי קנ 
סעיף 6: 
סג ד מי' פ"י מסנכות 
תפס סמג עס טור 
סו"ע מ"ס סימן קל 
סעיף 6 וכסגס: 
סד ה מי" פ"ו מסלכות 
דעות הנכס כ: 
סה ו מי" פ"ס מסלי 
תקונס סל' !: 
סו ד מיי' פ"ט מסלכות 
תטונס ס3' כ ופי"נ 
מסל' מנכיס סל' 3: 
וח מיי' פ"ז מס 
תקוכס סלכס ד: 
סח ט מיי פ"ס מתלי 
תפלס סלכס ו סמג 
עסין יט טוס"ע סו"ס סי" 
5 קעיף ד: 
סט י עוס"ע פס סע" 
ה: 


Ah 
, 0 , ב‎ 
"ע"5. מי' פ"נ מס(‎ 


תקונס סל' ס טוש"ע 
פו"ם סי" תרז סעיף 3: 


רב נסים גאון 


אמר ר' חייא בריה דרב 

הונא חזינא לאביי 
ורבא דכי נפלי על 
אנפיהו מצלו אצלויי. 
איתא במס' מגילה בפ' 
הקורא את המגילה עומד 
יושב (דף כב) רב איקלע 
(לבית) [לבבל] בתענית 
צבור נפל כולי עלמא על 
אפייהו רב לא נפל מאי 
טעמא רצפה של אבנים 
היתה ומשום אבן משכית 
אית דאמר דמשום האי 
טעמא הוו אביי ורבא 
מצלו אצלויי. במס' ע"ז 
בגמ' דבני מערבא בפ' רי 
ישמעאל (הלכה א) אמרו 
עליה אי אתה משתחוה 
אבל אתה משתחוה על 
אבני בית המקדש רב 
מפקד לדבי רב אחא ר' 
אמי מפקד לאנשי ביתיה 
כד תהוון נפקין לתעניתא 
לא תהוון רבעין כאורחכון 
ר' יונה רבע על סיטריה רי 
אחא רבע על סיטריה: 
אמר ‏ וב (ששת) 
[כהנאן חציף עלאי 
מאן דמפרש חטאיה 
שנא' (תהלים לב) 
אשרי נשוי פשע כסוי 
חטאה. אית בפרק יום 
הכפורים (דף פו) רב רמי 
כתיב אשרי נשוי פשע 
כסוי חטאה וכתיב (משלי 
כח) מכסה פשעיו לא 
יצליח לא קשיא כאן 
בחטא מפורסם כאן 
בחטא שאינו מפורסם רב 
זוטרא בר טוביה אמר לא 
קשיא כאן בעבירות שבין 
אדם ‏ לחבירו | כאן 
בעבירות | שבין | אדם 

למקום: 


הגהות וציונים 


6] תמוה שהרי לעיל 
עמוד א איתא ת"ר אלו 
ברכות שאדם שוחה בהן 
וכו' בהודאה תחלה 
"וסוף" ונראה מכאן 
באמת | דלא גרסנן 
לעיל | "תחלה וסוף" 
(הרשב"א): | 2] בכת"י 
נוסף | אהייא (וכ"ה 
בדפוס ווינציא ובשטמ"ק 
ונשמטה בדפ"א בטעות 
הדפוס, דק"ס): ג] גירסת 
הרוקח | באבות | או 
בהודאות (ועי' קה"י 
ברכות סימן כו): ל] [שם 


אית' ר"ל] (גליון): ס] לשון הכתוב עמוס ז, יד: ו] בכת"י הגירסא הניח: ]] לרש"י לא היה הגירסא בגמ"" ויהי 
ככלות שלמה להתפלל וכ"ה בכת"י: פ] כצ"ל תוי"ט (גליון) אולם התוי"ט דלפנינו מגיה תיבות לשון אחר טורפין 


לד: 


(דף 5:) כעולס ימוד ללס דעסו לס 
יכול לכוי יתפלל וס 165 36 יסנכ 
יס (פרט סתס (נמי כקתת מסן: 
חציף עלי מאן דמצלי בבקתא. 
וס" סכתיכ ױ3 יכתק 
לקות בקלס? (נרסטית כד) י"ל לסתס 
מיירי בסר סמוריס כדסמרי' בפססיס 
פרק ס6קס (ד' פת) כ כינסק 
טקלפו קלס וכו' "ג כקת לסכל 
מיירי ננקעס כמקוס. סלגילין טס 
בנ ללס (עכור | וסונכי דככיס: 
כסוי חטאה. וטעמל נפי סז 
מפנייק על מטפו לככ פס 
מפרק סטסיו דומס ססינו מפניים 
עליו | ולמכינן לעיל פרק קמ 
(ד 6 כל סעוקס דכר ומסכיים 
מוסניס ו מיד%: 


הדרן עלך אין עומדין 


כהן גדול במוף פל ברפה רכה המל 
תחלת כל ברכה וברכה וסוף כל ברכה 
וברכה אמר רבי יצחק בר נחמני לדידי 
מפרשא לי מיניה דריב"ל *הדיוט כמו 
שאמרנו כהן גדול תחלת !יו כל ברכה וברכה 
המלך כיון שכרע שוב אינו זוקף שנאמר 
* ויהי ככלות שלמה להתפלל וגו' קם מלפני 
מזבח ה' מכרוע על ברכיו: ת"ר *יקידה על 
אפים שנאמר > ותקד בת שבע אפים ארץ 
כריעה על ברכים שנאמר * מכרוע על ברכיו 
השתחואה זו פשוט ידים ורגלים שנאמר 
הבא נבא אני ואמך ואחיך להשתחות לך 
ארצה 5 אמר רב חייא בריה דרב הונא חזינא 
להו לאביי ורבא ידמצלו אצלויי. תני חדא 
הכורע בהודאה הרי זה משובח ותניא אידך 
הרי זה מגונה לא קשיא הא בתחלה הא 


לבסוף רבא כרע בהודאה תחלה וסוף אמרי ליה רבנן אמאי קא עביד מר הכיé‏ 
אמר להו חזינא לרב נחמן דכרע וחזינא ליה לרב ששת דקא עבד הכי 
והתניא הכורע בהודאה הרי זה מגונה ההיא בהודאה שבהלל והתניא הכורע 
בהודאה ובהודאה של הלל הרי זה מנונה כי תניא ההיא בהודאה דברכת 
המזון: מתני" המתפלל וטעה סימן רע לו ואם שליח צבור הוא סימן רע 
לשולחיו מפני * ששלוחו של אדם כמותו אמרו עליו על ר' חנינא בן דופא 
שהיה מתפלל על החולים ואומר זה חי וזה מת אמרו לו מנין אתה יודע אמר 
להם אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני 


שהוא מטורף: נמ' אהייא א"ר חייא אמר רב ספרא משום חד דבי רבי. 


באבות איכא דמתני לה אברייתא המתפלל דצריך שיכוין את לבו בכולן ואם 
אינו יכול לכוין בכולן יכוין את לבו באחת? א"ר חייא אמר רב ספרא משום 
חד דבי רבי באבות*: אמרו עליו על רבי חנינא וכו': מנא הני מילי א"ר 
יהושע בן לוי דאמר קרא = בורא ניב שפתים שלום שלום לרחוק ולקרוב אמר 
ה' ורפאתיו. א"ר חייא בר אבא " א"ר יוחנן חכל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא למשיא בתו לתלמיד חכם 
ולעושה פרקמטיא לת"ח ולמהנה ת"ח מנכסיו אבל תלמידי חכמים עצמן " עין לא ראתה אלהים זולתך 
יעשה למחכה לו ואמר רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן 'כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לימות 
המשיח אבל לעולם הבא עין לא ראתה אלהים זולתך ופליגא דשמואל = דאמר שמואל !אין בין העוה"ז 
לימות המשיח אלא שעבוד מלכיות בלבד שנאמר %כי לא יחדל אביון מקרב הארץ וא"ר חייא בר אבא 
א"ר יוחנן כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לבעלי תשובה אבל צדיקים גמורים עין לא ראתה אלהים 
זולתך ופלינא דר' אבהו דא'ר אבהו מקום "שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינם עומדין שנאמר 
"שלום שלום לרחוק ולקרוב לרחוק ברישא והדר לקרוב ורבי יוחנן אמר לך מאי רחוק שהיה רחוק 
מדבר עבירה מעיקרא ומאי קרוב שהיה קרוב לדבר עבירה 69 ונתרחק ממנו השתא. ימאי עין לא ראתה 
אמר רבי יהושע בן לוי זה יין המשומר בענביו מששת ימי בראשית רבי שמואל בר נחמני" אמר זה 
עדן שלא שלטה בו עין כל בריה שמא תאמר אדם הראשון היכן היה בגן ושמא תאמר הוא גן הוא 
עדן תלמוד לומר ונהר יוצא מעדן להשקות את הגן גן לחוד ועדן לחוד: ת"ר מעשה שחלה בנו של 
ר"ג שגר שני ת'ח אצל רבי חנינא בן דוסא לבקש עליו רחמים כיון שראה אותם עלה לעלייה ובקש 
עליו רחמים בירידתו אמר להם לכו שחלצתו חמה אמרו לו וכי נביא אתה אמר להן לא נביא אנכי 
ולא בן נביא אנכי" אלא כך מקובלני אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 
מטורף ישבו וכתבו וכוונו אותה שעה וכשבאו אצל ר"ג אמר להן העבודה לא חסרתם ולא הותרתם 
אלא כך היה מעשה באותה שעה חלצתו חמה ושאל לנו מים לשתות ושוב מעשה ברבי חנינא בן 
דוסא שהלך ללמוד תורה אצל ר' יוחנן בן זכאי וחלה בנו של ריב"ז אמר לו חנינא בני בקש עליו רחמים 
ויחיה הניח ראשו בין ברכיו ובקש עליו רחמים וחיה אמר רבי יוחנן בן זכאי אלמלי הטיח" בן זכאי את 
ראשו בין ברכיו כל היום כולו לא היו משגיחים עליו אמרה לו אשתו וכי חנינא גדול ממך אמר לה 
לאו אלא הוא דומה כעבד לפני המלך ואני דומה כשר לפני המלך: %ואמר רבי חייא בר אבא אמר 
רבי יוחנן לאל יתפלל אדם אלא בבית שיש שם חלונות שנאמר "וכוין פתיחן ליה בעליתיה (לקבל) 
[נגד] ירושלם. אמר רב כהנא 'חציף עלי מאן דמצלי בבקתא ואמר רב כהנא ??חציף עלי מאן דמפרש 


ודלא כדאיתא בדפו"ר שהוא מטורף החולה לשון טורפין לו תפלתו: 


מקום שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינם עומדין. לפי שצער בעלי תשובה שצריכין לכבוש את יצרן גדול משל צדיקים גמורים שלא הורגלו בעבירה, ואין להם צער לכבוש את יצרן. [יד רמת, סנהדרין צט.] 


ט] הבאה"מ מגיה וניםלה: ‏ '] דכתיב 

(ישעיה מט כג) אפים ארץ ישתחוו לך (תוס' מגילה כב ע"ב ד"ה קידה): כ] [כוונת התו' מהא דאמרי' לעיל כו ע"ב 

ואין שיחה אלא תפלה] (גליון): 0 לפנינו שם איתא כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו על כל 
עונותיו: מ] וכ"ה בכת"י ובאו"ז הל' תפילה סי' צ"ג וכן פסק הרמב"ם ועיין צל"ח: 


חטאיה שנאמר 6 אשרי נשוי פשע כסוי חטאה: 


הדרן עלך אין עומדין 


יום הדין לכל. [הריטב"א] 


דרב לא נפיל על אפיה. [תוספות הרא"ש] 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


קידה על אפים, ומייתי קרס פע"ג דססכסן נמי בענין תל" 

יש כומר לקיס ליס מקכנס דקידס על 6פיס ומייתי קר6 
דמסייעו: ך]]"[א לאביי ורבא דמצלו אצלויי. פירום שסיו מטין 
על נדיסן: "2 |"] לבו באחת מחן. וס דסמרי' נסוף פרק ס"ס 


כהן גדול בסוף כל ברכה. ככ מס טסו גדול כיותר 5ליך לסכניע 
ולסטפיל עכמו: אינו זוקף. עד קיגעור: קם מלפני מזבח ה' מכרוע. 
ריסיס דקכb‏ ויסי ככנות שלמס נסתפננ וסלר קס מכרוע": ארצה, 
לסון מסתטת משמע: דמצלו אצלויי, ‏ כטנופלין על פניסס 6ין 


פוקטין יליסס ורגליסס ‏ 556 מטין 
על כליסן: בתחלה. כולע: חזינא 
לרב נחמן דכרע. ססלס וסוף: 
בהודאה דהלל. סולו לס' כי כוכ: 
מתנ" אם שגורה. פס קלולס 
תפלתי בפי במרו5ס וסיני נכסל, ותסנתי 
נוכעת מנני 6ל פי כל מס עפני ספן 
כספריך כתסגוניס: שהוא מטורף. 
סמולס. כטון 6פר [לפון"] טורפין 
לו תפנתו 3פניו", כלומל סתפלה 
קסתפנלו עליו מטורפם וטכולס ממנו 
וליגס מקוכנת: נמ' אהייא. סיכ 
ונקיזו מן סנככות סוי טעות סימן 
כע: באכות. קסו פמלת סתפלס, 
רמז סול ססין ספן כס: בורא ניב 
שפתים. כקסנינ כריק קדס סו 
מונטת על סקלוס: לא נתנבאו. 
סעוכות וסנסעות: עין לא ראתה, 
ל (כסית ו נגלית סוס נני: 
רחוק. קסיס רפוק כל ימיו מן סענילס 
דסיינו ליק מעיקכו: חלצתו חמה. 
סלפתו (יעלס מנופו. ססמס סוס 
ספולי סקודקו. מנ5פו כטון " מלן מסס: 
לא חסרתם. קעס: כעבד, כן כי, 
נכנס ויו שנס כרקות: כשר לפני 
המלך. סיו כגיל לכ לפניו: 
חלונות. שגורמין לו סיכוין לכו, קסוb‏ 
מסתכל כנפי סמיס ובו (כנע: 


; דמצלי בנקתא. כנקעס, קכקסוb‏ 


כעקוס כניעום מנס עניו פימת מנך 
ולכו נקכר: 


הדרן עלך אין עומדין 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגילס כנ: ובתוס' 
ד"ה קידה שבועות דף 
טז: ובתוסי ד"ה קידה, 
3) [מגילס | כנ: ע"ם], 
ג) [סגיגס י: קדוטין מ: 
מג. נדריס ע3: נזיר יכ: 
כ 5 - מנסות 33 
ל) קנסדכין 5ט., ם) קנת 
סג. קנ6: פססיס סס. 
סנסדלין סס [ולף 85:], 
ו) סנסדרין פס, ז) [לעיל 
ל. ע"ם], מ) קוטס ז: 
ע"ק ועיין יומא דף 
פו:, | מ)(לעיל ס:, 
י) [סוקע ס]. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' לדנר ענירס 
מעיקרא ונפלסק: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' כסן גלול תקנת. 
נ"נ וסוף 5]: 


תורה אור השלם 
א) והי כְּכַלוֹת שלמה 
ְהתְפּלֶל אֶל יי אֶת כָּל 
הַתְפְלָה וְהַתִּחנָה הַזאת 
קֶָם מִלְפְנִי מוְבַח וי 
מַכָּע על בְַּכָיו וְכפָו 
פּרְשׂוֹת הַשְׁמָיִם: 
[מלכים א ח, נד] 
בוַתִּקֹר בַּת שָבַע 
אֲפִַם אָרֶץ וַתִּשְׁתֲחוּ 
לַמֶלֶךְ ותמר יחי אַדנִי 
הַמֶלֶּ דוד לְעָלֶם: 
[מלכים א א, לא] 
ג) וַיִפַּר אֶל אבו וְאֶל 
אֶחָיו ונער בו אָבָיו 
ַֹאמַר לו מָה הַחֲלוֹם 
ַוה אֲשֶׁר חְלָמתָּ הבא 
בא אָנִי וְאֲמְוְאַחָף 
לְהַשְׁתַחַוֹת ל אֶרְצָה: 
[בראשיח לז, י] 
ד) בּוּרָא נִיב שְׂפְתָיִם 


שלום שָׁלוֹם לְרְחוֹק 


לרב אָמַר | 4 
ּרְפָאתִיו: |שעיה נז, יט 
ה) וּמַעוּלֶם לא שְמָעוּ 
לא הָאזִינוּ עין לא 
רְאתָה אֶלהים וְתִףְ 
יעָשָה לִמְחַכָּה לן: 
|ישעיה סד, ג] 
ו כִּי לא יָחְדֵל אָבְיון 
מַקָרֶב. הָאָרֶץ על כָּן 
אֲנֹבִי מְצוף לאמר פָּתֹחַ 
תְּפְתַּח אֶת יָרֶּ לְאֶחף 
לעניף sh‏ 
בְּאַרְצְף: |רכרים טו, יא 
חוָהֶר פא מֶערֶן 
לְהַשָקת | אֶת הַנְן 
ּמֵשֶׁם יפד וְהָיה 
לְאַרְבָעָה רָאשִים: 
[בראשית ב, י] 
ח) וְְנְיָאל כְּדִי ָרַע די 
רְשִם | כְּתְבָא | על 
לְַיְֲהּ וכוין פְתִיחָן לה 
בְּעְִיחָהּ נגֶך יְרשְׁכֶם 
מָגין תִּלְתָה בְוֹמָא 
הוּא בָּרַךּ על בַּרְכוהִי 
וּמְצַלָא וּמודָא קָרֶם 
אֶלהּ כָּל קָבֵל די הְוָא 
עבר מן קַרְמַת דְנָה: 
[דניאל ו, יא] 
טו לָרָד מִשָבִּיל אַשָרִי 
נשוּי | פֶּשֶעץ | כְּסוי 
חִמָאה: [ההלים לב, א] 


משנת ראשונים | המלך כיון שכרע שוב אינו זוקף. איכא מאן דמפרש בהא דלפי מעלת האדם ראוי לו להכניע 

עצמו יותר לפני בוראו. וי"מ שטעם מלך שהוא שוחה ואינו זוקף, לפי שארז"ל בר"ה מלך 
נדון בכל יום, וכיון שכן ראוי הוא לעמוד נכנע וכפוף. ומהאי טעמא נוהגין העם לשחות בכל הברכות דר"ה מפני שהוא 
חזינא להו לאביי ורבא דמצלו אצלויי. פי' מוטין על צדיהן, וטעמא לפי שהיה שם 
רצפת אבנים ואית להו דאסור מדרבנן אפילו בלא פשוט ידים ורגלים ולכך מצלי אצלויי, והכי איתא בפ' שלישי דמגלה 
מפני ששלוחו של אדם כמותו. וילפינן ליה מדכתיב ושחטו אותו כל 


קהל עדת ישראל, דבודאי לא היו שוחטין כל ישראל, אלא ששלוחו של אדם כמותו. [רבינו יונה דף כד: מדה"ר] 


זה יין המשומר 


בענביו. היא צפונה ומשומרת להן, כדכתיב מה רב טובך כו', וזו היא שאמרו שמשומר בענביו, ולמה נמשלה כיין, לפי שאין לך דבר שמשמח לבו של אדם בעולם הזה אלא יין, כענין שנאמר ויין ישמח לבב אנוש, לפיכך נמשלה כיין לפי 


שהשמחה היא שמחה שאין למעלה הימנה, ומה ענין המשומר בענביו, לומר לך ששמחה זו לא השיגה אדם בעולם, אלא כיין שמשומר בענביו שלא שלטה בו יד. [יד רמה, סנהדוין צא:] 
עובד עבודת אלהיו תדיר ואינו מסיח דעתו ממנו והוא קרוב לו ומקבל תחנוניו מהר והשגחת הבורא עליו תמיד כעבד המזומן אצל רבו. [הריטב"א] 


מכל מקום השר הרחוק נכבד מן העבד הקרוב בשאר דבריס. [הריטב"א] 


אלא הוא דומה כעבד לפני המלך. שכל היום 
ואני דומה כשר לפני המלך. שהוא נכבד אך איני מתמיד כל כך בעבודת המלך. אבל 


אין עומדין 


גמרא 


הגמרא מבארת באיזו ברכה הטעות היא סימן רע: 

שואלת הגמרא, אַהֲיִיא - על איזו ברכה מברכות תפילת שמונה עשרה 
אמרה המשנה שהטועה בתפילתו סימן רע הוא לוײ. משיבה הגמרא, 
אָמַר רב חייא אָמַר רב סַפְרָא משוּם חד דְּבֵי רַכִּי - בשם אחד 
מתלמידי בית מדרשו של רביכ', בַּאֲבוֹת - בברכת מגן אברהם, שברכה 
זו היא תחילת התפילה, ואם טעה בה הרי זה רמז מאת ה' שאנו 
חפץ בתפילתו. 


הגמרא מביאה דעה ששמועה זו נאמרה בענין אחר: 
אִיפָא דְּמַתְנֵי לה אִבְּרִיִיתָא - יש ששנו את דברי 'חד דבי רבי' על 
דין אחר ששנינו בברייתא ולא על משנתנו, ששנינו בברייתא, הַמַתְפַּלֶל 
צְרִיךְּ שיכוִּין אֶת ?בו לפירוש מילות התפילהי" בָּכוּלֶן [-בכל 
הברכות], וְאִם אִינו יכול לכוי בַּכוּלֶן, יכוי אֶת 137 לכל הפחות 
בּברכה אַחַת. ועל דין זה אָמר רב חייא אַמר רב פַפְרָא משום חד 
דְּבֵי רַבִּי, בְּאָבות - אותה ברכה שחייב לכוין בה, היא ברכת אבותלל. 


א 


שנינו במשנה, אָמְרוּ עָלָיו עַל רַכִּי חֲנִינֵא בן דוסא וכו" שהיה 
מתפלל על החולים ואומר זה חי וזה מת, אמרו לו מנין אתה יודע, 
אמר להם אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו 
יודע אני שהוא מטורף. 


אותה התפילה וענינה מקובל או מטורף. וראה ביש סדר למשנה (פס), שביאר בפירושו 
השני של רש"י שכוונתו למתפלל, שטורפים לו את תפילתו בפניו. והערוך (ערך טרף ג) 
ביאר, שהוא מלשון טרפה, כלומר, שבשעה שהתפלל כבר היה אותו החולה כטרפה 
ועומד למות. 

בו. יש להעיר, מנין ידעה הגמרא שרק בטעה בברכה אחת סימן רע לו, הלא אפשר 
לפרש כוונת המשנה על כל הברכות. ובמלאכת שלמה (ע"ס) תירץ, שהגמרא דייקה 
זאת מכך שלא נאמר 'הטועה בתפילתו' אלא 'המתפלל וטעה', ולשון 'המתפלל' 
משמע שעומד בתחילת התפילה, אך הגמרא שואלת האם כוונת המשנה על כל 
הברכות הראשונות או רק על חלקם. [וראה עוד בתוספות (3"מ כפ. ד"ס וכמס), שיש 
פעמים כשהגמרא שואלת כיצד להעמיד את המשנה ומשיבה שיש להעמידה באופן 
מסוים, התרצן עצמו הוא ששאל את השאלה לצורך התירוץ, והשאלה אינה מדברי 
הגמרא]. 

בז. הוא רבן גמליאל בנו של רבי יהודה הנשיא. ספר יוחסין (ערך ככן גמני). 

בח. משנה ברורה (פי' קל סק"כ) בשם החיי אדם. ובביאור הלכה (שס סעי' 6 ד"ס סמתפנכ) 
הביא את דברי הרשב"א (נעי יג: ד"ס טמע), שהכוונה הרצויה ls‏ היא שיכוין ליבו רק 
משמע, RD‏ להרהר Reh‏ בדברים אחרים, ws‏ אם אחר 3 ממשיך לת עם 
כוונת המילות. 

בט. שהיא חשובה יותר משאר ברכות, שיש בה גדלות השם וזכות ראשונים וגאולת 
אחרונים. אבודרהם (לייי סמונס עקלס). עוד כתב האבודרהם, שתקנו לכוין בברכה זו 
שהיא הברכה הראשונה, כדי שעל ידה יבא לכוין בשאר הברכות. והמהרש"א (מ"פ ד"ס 
סי) ביאר, שברכה זו היא החשובה ביותר כיון שפותחת ומסיימת ב'ברוך', והוזכרו 
בה כמה שמות, ונסמכה ממש לגאולה. ובנפש חיה (מלגניות, פו"ח סי" ק6 סעי' 6) ביאר, 
על פי מה שכתבה הגמרא לעיל, שרק אם טעה בברכת אבות סימן רע לו, וכתב בטעם 
הדבר, שבאמצע תפילה אדם טרוד [ראה לעיל (כע.)], ולכך יתכן שטעה מחמת טרדתו 
ואינו סימן רע, אך בתחילתה אינו טרוד (טס), ולכן כשטעה שם הוא סימן רע. ולכך 
מוטל על האדם לכוין בברכת אבות יותר משאר ברכות, שהרי אינו טרוד בה. 

לפי לשון זו, כוונת חד דבי רבי ללמדנו, שאין כוונת הברייתא שיכוין בברכה אחת 
איזו שירצה, אלא חייב לכוין לכל הפחות בברכה הראשונה. תלמידי רבינו יונה (ל"ס 
יכוין). והוסיפו, שאין מחלוקת בין שני הלשונות, ושניהם מודים שאם טעה בברכה 
הראשונה הרי זה סימן רע לו ואם לא כיון בה חוזר לראש. 

הבית יוסף (קו"ס סי" ק5 ד"ס כתונ נסמ"ק) הביא בשם הסמ"ק (מפוס י6), שאם אינו יכול 
לכוין בכל הברכות יכוין לכל הפחות באבות ובמודים, ואם אינו יכול בשניהם יכוין 
רק באבות. ותמה עליו הבית יוסף, מנין לו שברכת מודים שונה משאר הברכות. והב"ח 
(טס סק"ד) כתב בדעת הסמ"ק, שכיון שמודים היא תחילת הברכות האחרונות בהם נותן 
שבח לאחר שקיבל פרס מרבו (עיל ע"6), וכן תיקנו שיש לשחות בה כמו בברכת אבות, 
לכך יש לכוין בה כשם שיש לכוין בברכת אבות. וכעין זה כתב הפרישה (עס סק"ג), 
שכיון שתקנו בה כריעות כמו בברכת אבות, מוכח שצריך לכוין בה יותר משאר 
הברכות. אמנם מצאנו באגודה (פופ קכ) שגרס 'ואם אינו יכול לכוין, יכוין את לבו 
באחת מהן, חד אומר באבות וחד אומר בהודאה'. וכן כתבו הראבי"ה (סי" ‏ 0), ספר 
חסידים (סי' קנפ), הרוקח (טולם וכירת סעס) ובהגהות מימוניות (פפינס פ"י ס"6). 

כתב הטור (פו"ם סי ק6), שאם התפלל ולא כיון באבות, יחזור ויתפלל. וכתב הבית 
יוסף (חס ד"ס ומ"ם ככינו וס), שמקורו הוא מהגמרא לעיל (ל:), 'אמר רבי יוחנן, אני 
ראיתי את רבי ינאי דצלי והדר צלי [-שהתפלל ושוב התפלל]. אמר ליה רבי ירמיה 


פרק חמישי 


ברכות 


הגמרא מבארת את המקור לדברי רבי חנינא: 

מבררת הגמרא, מִנָא הָנִי מִילִי - מה המקור לדברים אלו, שאם 
התפילה שגורה בפיו היא מתקבלת ואם היא אינה שגורה בפיו היא 
אינה מתקבלת'. מבארת הגמרא, אֲמַר רְכִּי יהושע בֶּן לוי, דְּאֵמַר 
קְרְָא - שנאמר בפסוק (יקעיס מ יט), 'בוֹרְא נִיב שְפַתִים, שָלום שְׁלוֹם 
לֶרְחוק וְלקָרוֹב אֲמַר ח', וּרְפָּאתִיו"**, כלומר, כאשר ניב השפתיים 
שהוא התפילה שמוציא אדם בפיו, הוא בריא ושלם, הרי הוא מובטח 
מאת ה' שיהיה שלום שלום לרחוק ולקרוב=, ושהחולה יתרפאיי. 


לדו 


אי 


כיון שהובא הפסוק בּוּרָא נִיב שַפָתִים' וגו', הגמרא מביאה כמה 
דרשות של רבי חייא בר אבא בענין השכר לעתיד לבוא, ולגבי אחת 
מהן יובא ביאור פסוק זהלי: 
אָמַר רְבִּי חייא כַּר אַבָּא אָמַר רַכִּי יוחֶנֶן, כָּל הַנָבִיאִים פוּלְן 
שהתנבאו לישראל טובות ונחמות, לא נְתְנָבָּאוּ אותן אֶלָא לְמשִׂיא 
את בִּתּוֹ לְתַלְמִיד חָכָם, וּלְעושָה פְּרקַמטְנְא לְתַלְמִיד חָכָם - 
מתעסק ועושה מסחר בממון תלמידי חכמים כדי שיגיע להם שכר, ועל 
ידי כך הם יהיו פנויים לעסוק בתורה"", וְלִמְהַנָה תּלְמִיד חָכֶם 
מִנֶּכֶסִיו, שכל אלו יזכו לנבואות הטובות שנבאו כל הנביאים. ואף 
שלא עסקו בעצמם בתורה, מכל מקום, כיון שהתדבקו בתלמידי חכמים 
ועשו להם הנאה, יזכו לרוב טובה". אֲבֵל תִּלְמִידִי חַכָמִים עְַצַמָן 


לרבי זירא, ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה' וכו'. וכתב שם הרא"ש 
(פ"ד סי' כ)) שמשמע מדברי הגמרא שאדם שהתפלל ולא כיון בברכת אבות צריך לחזור 
ולהתפלל, וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (עי? 23 ד"ס ני). וכן מבואר בירושלמי (פ'נ 
ס"ד), צתפלל ומצא עצמו בשומע תפילה, חזקה כוין. רבי ירמיה בשם רבי אלעזר, 
נתפלל ולא כוין לבו, אם יודע שהוא חוזר ומכוין את לבו, יתפלל, ואם לאו אל יתפלל'. 
אמנם סיים הטור, שבזמן הזה אין לחזור ולהתפלל, שכיון שקרוב הדבר שגם בחזרתו 
לא יכוין, למה לו לחזור [וכמבואר בירושלמי]. אולם ראה בקהלות יעקב (פי' מ פופ 
6), שהכריח שאין הכוונה שלא יצא כלל ידי חובת תפילה, שהרי אם נזכר באמצע 
תפילתו שלא כיון בברכה ראשונה ויודע שגם כשיחזור לא יכוין באבות, אינו מפסיק 
תפילתו אלא מסיימה, אלא ודאי אין ברכותיו לבטלה וגם בלא כוונה קרוי תפילה, אך 
חסר לו ענין הכוונה ומשום כך צריך מעיקר הדין לחזור ולהתפלל. עוד כתב, שכיון 
שיש ראשונים הגורסים בגמרא שניתן לכוין באבות או במודים, ולכך, מי שלא כיון 
באבות יכוין במודים, כדי לצאת לכל הפחות לפי שיטות אלו. 

ל. כך משמע מדברי המלבי"ם (ד"ס פמנו) [כלומר, שאלת הגמרא היא היכן מצאנו 
מקור בכתובים לענין זה. אולם רבי חנינא עצמו קיבל זאת מרבותיו, כלשון הגמרא 
להלן 'כך מקובלניי]. 

יש להעיר, מנין לגמרא שיש מקור בפסוק לדבר זה, שמא דבר זה נלמד ממה שראו 
כמה פעמים, שאם התפילה סדורה בפיו החולה מבריא ואם אין התפילה סדורה בפיו 
החולה מת. וביאר במגיד תעלומה (ל"ס 6מכו), שכל דבר שבמציאות אין לסמוך בו על 
חקירת ובדיקת הדבר, אלא יש ללומדו מן הכתוב בתורה, וכמו שמצינו (עכוין יל.) 
שהיקפו של העיגול נלמד מ'ים שעשה שלמה' ולא ממדידתו של כל עיגול ועיגול. 
לא. פשוטו של מקרא עוסק על החוזרים בתשובה, שהקב"ה יברא עבורם ניב שפתים 
חדש, כלומר דיבור חדש, שבתחילה כאשר באו עליהם צרות היו כולם קוראים עליהם 
תיגר, וכששבו בתשובה ונגאלו יקראו להם שלום שלום. רש"י (ישעיס מ יע). 

ניב הוא דיבור, כמו ינוב חכמה' (מעני י ‏ 69), והוא מלשון 'תנובות שדי' (דכליס 3 יג), 
כי הדבור הוא פרי הלשון. מצודת ציון (יסעיס מ יע). 

לב. בגמרא בסמוך יבואר מה הוא 'רחוק' ו'קרוב'. 

לג. ע"פ רש"י (ד"ס כונ). ובירושלמי (פ"ס ס"ס) נדרש לשון הפסוק, שאם עשו שפתיו 
של אדם תנובה, כלומר, שתפילתו שגורה בפיו, יהיה מבושר לשלום שתפילתו התקבלה. 
והמהרש"א (פ"5 ד"ס נור6) ביאר, 'בורא ניב שפתים שלום', כאשר ניב השפתים [-תפילה] 
הוא בשלום, היינו ששגור בפי המתפלל ואין בו טעות, אזי יהיה שלום לחולה הרחוק 
והקרוב ויתרפא, וכמעשה שמובא בסמוך בבנו של רבן גמליאל. 

לד. היינו הדרשה להלן לענין צדיקים גמורים ובעלי תשובה. ומה שלא הובאה דרשה 
זו בתחילה, הוא משום שבדרשה זו יש מחלוקת, ולכך הניחה אותו הגמרא לסוף. 
צל"ח (ד"ס 0"6). אכן בבית נתן (ל"ס 6ר"י) הביא גירסא מכת"י, שהמאמר על בעלי 
תשובה הובא תחילה. וכן היא גירסת העין יעקב. 

לה. רש"י (כתונות קי: ד"ס סעועס). 

לו. שלשה דברים אלו הם שלשה סוגי דבקות בתלמידי חכמים. משיא בתו לתלמיד 
חכם הוא דיבוק בגוף. ומהנה תלמיד חכם מנכסיו הוא דיבוק בממון. והעושה פרקמטיא 
לתלמיד חכם הוא דיבוק שיכלי, שרוצה לסייע לו ולהנהותו בכל מה שאפשר, אולם 
אינו דיבוק ממון שהרי לא נותן כלום מממונו. מהרש"א (כפונות קי: מ" ד"ס וסמל). 
כוונת הגמרא, שהעושה אחד מאלו יזכה לטובה שבנביאים, היינו או משיא בתו או 
המהנה תלמידי חכמים או העושה פרקמטיא, ואין כוונתה שצריך לקיים את כולם. 
אדרת אליהו (ד"ס (מסי). וראה בכתב סופר (עס"ק, כרסעית 5 יפ), מה שכתב בזה. 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מי" פ"ס מסלכות 
פפלס תנכס י: 
פא ב מ" עס סל ג 
סמג עטין יט: 
סב ג מ"' קס סל' יל 
ופ"ע עס הנכס ה 
טוס"ע פו"ת סי קנ 
סעיף 6: 
סג ד מי" פ"י מסנכות 
תפס סמג עס טור 
סו"ע מ"ס סימן קל 
סעיף 6 וכסגס: 
סד ה מי" פ"ו מסלכות 
דעות הנכס 3: 
סה ו מי" פ"ס מסלי 
תקונס סל' ]: 
סו ד מיי' פ"ט מסגכות 
תטונס ת(' 3 ופי"נ 
מסל' מנכיס סל' 3: 
וח מיי" פ"ז מסל' 
תקונס סלכס ל: 
סח ט מי" פ"ס מסלי 
תפלס סנכס ו סטג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סי" 
5 קעיף ד: 
סט י עוס"ע פס סע" 
ס: 


.. 
עב פיי פ"נ מס 
תטונס סל' ס טוס"ע 
סו" סי" תרז סעיף 3: 


רב נסים גאון 


אמר ר' חייא בריה דרב 

הונא חזינא לאביי 
ורבא דכי נפלי על 
אנפיהו מצלו אצלויי. 
איתא במס' מגילה בפ' 
הקורא את המגילה עומד 


ל ₪ 
האהח19/08/2018 איקלע 5 
(לבי תענית 


צבור נפל כולי עלמא על 
אפייהו רב לא נפל מאי 
טעמא רצפה של אבנים 
היתה ומשום אבן משכית 
אית דאמר דמשום האי 
טעמא הוו אביי ורבא 
מצלו אצלויי. במס' ע"ז 
בגמ' דבני מערבא בפ' רי 
ישמעאל (הלכה א) אמרו 
עליה אי אתה משתחוה 
אבל אתה משתחוה על 
אבני בית המקדש רב 
מפקד לדבי רב אחא ר' 
אמי מפקד לאנשי ביתיה 
כד תהוון נפקין לתעניתא 
לא תהוון רבעין כאורחכון 
ר' יונה רבע על סיטריה ר 
אחא רבע על סיטריה: 
אמר ‏ וב (ששת) 
[כהנאן חציף עלאי 
מאן דמפרש חטאיה 
שנא' (תהלים לב) 
אשרי נשוי פשע כסוי 
חטאה. אית בפרק יום 
הכפורים (דף פו) רב רמי 
כתיב אשרי נשוי פשע 
כסוי חטאה וכתיב (משלי 
כח) מכסה פשעיו לא 
יצליח לא קשיא כאן 
בחטקפורסם ‏ כאן 
בחטא שאינו מפורסם רב 
זוטרא בר טוביה אמר לא 
קשיא כאן בעבירות שבין 
אדם | לחבירו | כאן 
בעבירות | שבין אדם 
למקום: 


הגהות וציונים 


6] תמוה שהרי לעיל 
עמוד א איתא ת"ר אלו 
ברכות שאדם שוחה בהן 
וכו' בהודאה תחלה 
"וסוף" ונראה מכאן 
באמת | דלא גרסיגן 
לעיל "תחלה וסוף" 
(הרשב"א): 3] בכת"י 
נוסף | אהייא (וכ"ה 
בדפוס ווינציא ובשטמ"ק 
ונשמטה בדפ"א בטעות 
הדפוס, דק"ס): ג] גירסת 
הרוקח | באבות | או 
בהודאות (ועיי קה"י 
ברכות סימן כו): ל] [שם 


אית' ר"ל] (גליון): ס] לשון הכתוב עמוס ז, יד: ו] בכת"י הגירסא הניח: ]] לרש"י לא היה הגירסא בגמ'. ויהי 
ככלות שלמה להתפלל וכ"ה בכת"י: ת] כצ"ל תוי"ט (גליון) אולם התוי"ט דלפנינו מגיה תיבות לשון אחר טורפין 


לד: 


קידה 


(דף 5:) כעולס ימוד ללס דעתו לס 
יכול לכוי יתפלל וס 165 36 יתפנל 
יס (פרט סתס (נמי כ6סק מסן: 
חציף עלי מאן דמצלי בבקתא. 
וס" סכתיכ ױ3 יכתק 
כקות בקלס? (נסטית כד) י"ל לסתס 
מיירי בסר סמוריס כדסמרי' כפססיס 
פרק סקס (ד' פת) כ כיכתק 
קרמו קלס וכו' "ג קת לסכל 
מיירי ננקעס נמקוס סלגילין טס 
בנ ללס עור וסונכי לרכיס: 
כסוי חטאה. וטעמפ נפי סקז 
מפנייק על מטפו לכ פס 
מפרק סכפיו לומס ססינו מפניים 
עליו | ולמכין לעיל פרק קמ 
(ד י:) כל סעוקס דנר ומסכיים 
מוסניס לו מיד%: 


הדרן עלך אין עומדין 


פהן גדול. במוף. פל ברפה ופרכה. והמלך 
תחלת כל ברכה וברכה וסוף כל ברכה 
וברכה אמר רבי יצחק בר נחמני לדידי 
מפרשא לי מיניה דריב"ל *הדיוט כמו 
שאמרנו כהן גדול תחלת !יי כל ברכה וברכה 
המלך כיון שכרע שוב אינו זוקף שנאמר 
* ויהי ככלות שלמה להתפלל וגו' קם מלפני 
מזבח ה' מכרוע על ברכיו: ת"ר *יקידה על 
אפים שנאמר > ותקד בת שבע אפים ארץ 
כריעה על ברכים שנאמר * מכרוע על ברכיו 
השתחואה זו פשוט ידים ורגלים שנאמר 
הבא נבא אני ואמך ואחיך להשתחות לך 
ארצה 9 אמר רב חייא בריה דרב הונא חזינא 
להו לאביי ורבא ידמצלו אצלויי. תני חדא 
הכורע בהודאה הרי זה משובח ותניא אידך 
הרי זה מגונה לא קשיא הא בתחלה הא 


לבסוף רבא כרע בהודאה תחלה וסוף אמרי ליה רבנן אמאי קא עביד מר הכיé‏ 
אמר להו חזינא לרב נחמן דכרע וחזינא ליה לרב ששת דקא עבד הכי 
והתניא הכורע בהודאה הרי זה מגונה ההיא בהודאה שבהלל והתניא הכורע 
בהודאה ובהודאה של הלל הרי זה מגונה כי תניא ההיא בהודאה דברכת 


המזון: מתני" המתפלל וטעה סימן רע לו ואם שליח צבור הוא סימן רע 
שולחיו מפני * ששלוחו של אדם כמותו אמרו עליו על ר' חנינא בן דוסא 


שהיה מתפלל על החולים ואומר זה חי וזה מת אמרו לו מנין אתה יודע אמר 
להם אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני 
שהוא מטורף: נמ' אהייא א"ר חייא אמר רב ספרא משום חד דבי רבי 
באבות איכא דמתני לה אברייתא המתפלל דצריך שיכוין את לבו בכולן ואם 
אינו יכול לכוין בכולן יכוין את לבו באחת? א"ר חייא אמר רב ספרא משום 
חד דבי רבי באבות*: אמרו עליו על רבי חנינא וכו': מנא הני מילי א"ר 
יהושע בן לוי דאמר קרא = בורא ניב שפתים שלום שלום לרחוק ולקרוב אמר 
ה' ורפאתיו. א"ר חייא בר אבא " א"ר יוחנן חכל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא למשיא בתו לתלמיד חכם 
ולעושה פרקמטיא לת"ח ולמהנה ת"ח מנכסיו אבל תלמידי חכמים עצמן " עין לא ראתה אלהים זולתך 
יעשה למחכה לו ואמר רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן 'כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לימות 
המשיח אבל לעולם הבא עין לא ראתה אלהים זולתך ופליגא דשמואל = דאמר שמואל !אין בין העוה"ז 
לימות המשיח אלא שעבוד מלכיות בלבד שנאמר "כי לא יחדל אביון מקרב הארץ וא"ר חייא בר אבא 
א"ר יוחנן כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לבעלי תשובה אבל צדיקים גמורים עין לא ראתה אלהים 
זולתך ופלינא דר' אבהו דא'ר אבהו מקום "שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינם עומדין שנאמר 
""שלום שלום לרחוק ולקרוב לרחוק ברישא והדר לקרוב ורבי יוחנן אמר לך מאי רחוק שהיה רחוק 
מדבר עבירה מעיקרא ומאי קרוב שהיה קרוב לדבר עבירה 69 ונתרחק ממנו השתא. ימאי עין לא ראתה 
אמר רבי יהושע בן לוי זה יין המשומר בענביו מששת ימי בראשית רבי שמואל בר נחמני" אמר זה 
עדן שלא שלטה בו עין כל בריה שמא תאמר אדם הראשון היכן היה בגן ושמא תאמר הוא גן הוא 
עדן תלמוד לומר ונהר יוצא מעדן להשקות את הגן גן לחוד ועדן לחוד: ת"ר מעשה שחלה בנו של 
ר"ג שגר שני ת"ח אצל רבי חנינא בן דוסא לבקש עליו רחמים כיון שראה אותם עלה לעלייה ובקש ותה אא מע 
עליו רחמים בירידתו אמר להם לכו שחלצתו חמה אמרו לו וכי נביא אתה אמר להן לא נביא אנכי 
ולא בן נביא אנכי" אלא כך מקובלני אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 
מטורף ישבו וכתבו וכוונו אותה שעה וכשבאו אצל ר"ג אמר להן העבודה לא חסרתם ולא הותרתם 
אלא כך היה מעשה באותה שעה חלצתו חמה ושאל לנו מים לשתות ושוב מעשה ברבי חנינא בן 
דופא שהלך ללמוד תורה אצל ר' יוחנן בן זכאי וחלה בנו של ריב"ז אמר לו חנינא בני בקש עליו רחמים 
ויחיה הניח ראשו בין ברכיו ובקש עליו רחמים וחיה אמר רבי יוחנן בן זכאי אלמלי הטיח" בן זכאי את 
ראשו בין ברכיו כל היום כולו לא היו משגיחים עליו אמרה לו אשתו וכי חנינא גדול ממך אמר לה 
לאו אלא הוא דומה כעבד לפני המלך ואני דומה כשר לפני המלך: "ואמר רבי חייא בר אבא אמר 
רבי יוחנן לאל יתפלל אדם אלא בבית שיש שם חלונות שנאמר "וכוין פתיחן ליה בעליתיה (לקבל) 
[נגד] ירושלם. אמר רב כהנא 'חציף עלי מאן דמצלי בבקתא ואמר רב כהנא ?חציף עלי מאן דמפרש 


ודלא כדאיתא בדפו"ר שהוא מטורף החולה לשון טורפין לו תפלתו: 


מקום שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינם עומדין. לפי שצער בעלי תשובה שצריכין לכבוש את יצרן גדול משל צדיקים גמורים שלא הורגלו בעבירה, ואין להם צער לככוש את יצרן. [יד רמה, סנהדרין צט.] 


ע] הבאה"מ מגיה וניטלה: 

(ישעיה מט כג) אפים ארץ ישתחוו לך (תוס' מגילה כב ע"ב ד"ה קידה): כ] [כוונת התו' מהא דאמרי' לעיל כו ע"ב 

ואין שיחה אלא תפלה] (גליון): 0 לפנינו שם איתא כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו על כל 
עונותיו: מ] וכ"ה בכת"י ובאו"ז הל' תפילה סי' צ"ג וכן פסק הרמב"ם ועיין צל"ח: 


חטאיה שנאמר 6 אשרי נשוי פשע כסוי חטאה: 


הדרן עלך אין עומדין 


י] דכתיב 
יום הדין לכל. [הריטב"א] 


דרב לא נפיל על אפיה. [תוספות הרא"ש] 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


על אפים, ומייתי קרס 5ע"ג דססכסן (מי כענין 6סמ" 
יש כומר לקיס ליס מקכנס דקידס על 6פיס ומייתי קר6 
דמסייעו: ‏ ינא לאביי ורבא דמצלו אצלויי. פירום שסיו מטין 
על דיסן: '2|"] לבו באחת מחן. וס דסמרי' כסוף פרק ס"ס 


כהן גדול בסוף כל ברכה. ככ מס טסו גדול כיותר 5ליך לסכניע 
ולסטפיל עכמו: אינו זוקף. עד קיגעור: קם מלפני מזבח ה' מכרוע. 
ריקיס דקכb‏ ויסי ככנות שלמס נסתפננ וסלר קס מככוע": ארצה, 
כסון מסתטת משמע: דמצלו אצלויי, כטנופלין ענ פניסס 6ין 


פוקטין יליסס ורגליסס ‏ 6נ5 מטין 
על כליסן: בתחלה. כוכע: חזינא 
לרב נחמן דכרע. ססלס וסוף: 
בהודאה דה??. סולו כס' כי עוכ: 
מתנ" אם שגורה. פס סלוכס 
תפלתי בפי במרוכס וסיני נכסל, ופסנתי 
נוכעת מנני 36 פי כל מס ש6ני ספן 
נספריך כססנוניס: | שהוא מטורף. 
סמולם. כטון 6פר [לפון"] טורפין 
לו ספלתו בפניו", כלומר סתפנה 
קסתפענו עליו מטורפת וטרודס ממנו 
וליגס מקוכנת: גמ' אהייא. סיכ 
ונסיזו מן סנככות סוי עעום סימן 
רע: באכות. קסו תתלת סתפנס, 
רמז סול ססין ספן כס: בורא ניב 
שפתים, כססניג כרי נקלס מו 
מונטת על סטנוס: לא נתנכאו. 
סטוכות וסנסמות: עין לא ראתה, 
גרסים ול (גלית לסוס (ני: 
רחוק. סיס רפוק כל ימיו מן סענילס 
דסיינו ליק מעיקכו: חלצתו חמה. 
קנפתו (יעלס מגופו. ספמס סוb‏ 
ספולי סקודקו. סנו כטון " מלץ מסס: 
לא חסרתם. קעס: כעבד, כן כית, 
נכנס ויו 695 כרסות: כשר לפני 
המלך. עשפו | כגיל לב לסנו: 
חלונות. סגוכמין לו טילוין לכו, קסוb‏ 
מסתכל כנפי סמיס ולכו נכנע: 
דמצלי בבקתא, כנקעס, קכקסוb‏ 
כמקוס פֿניעות סנס עניו 6ימם מנך 
ולו נסכר: 


הדרן עלך אין עומדין 


לעניף 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגילס כנ: ובתוס' 
ד"ה קידה שבועות דף 
טז: ובתוסי ד"ה קידה, 
3) [עגילס כנ: ע"ם], 
ג) [סגיגס י: קדוטין מ6: 
מג. נדריס ע3: נזיר יכ: 
כ"מ כו. מנמות 13:], 
ל) קנסלכין 5ט., ם) קנת 
סג. קנ6: פססיס סס. 
סנסדלין סס [ולף 85:], 
1) סנסדרין טס, ז) [לעיל 
ל. ע"ם], מ) קוטס ז: 
ע"ק ועיין יומא דף 
פו:, מ)(לעיל ה:, 
י) [סוקע ס]. 


Fz 
ne 4-4 ₪ ---- 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' לדנר ענירס 
מעיקרא ונפכפק: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' כסן גלול תקנת. 
כ"כ וסוף 5]: 


תורה אור השלם 
א) ויְהִי כְּכַלוֹת שלמה 
ְהַחְפּלל אֶל יי אֶת כָּל 
הַתְפְלָה והַתִּחנָה הַזאת 
קֶם מַלִפנֵי מִבַת ו 
מַכָּע על בְַּכָו וְכפָו 
פּרְשׂוֹת הַשְׁמָיִם: 
[מלכים א ח, נד] 
ב) וַּקד | בַּת שָבַע 
אַפַיִם אֶרֶץ וַתִשְׁתַּחו 
לַמֶלֶךְוַתֵאמָר יחי אַדנִי 
הַמֶלֶּ דוד לעַלֶם: 
[מלכים א א, לא] 
ג וַיסַפָּר אל אָבִיו וְאֶל 
אָחָיו וִגְעַר בו אָבִיו 
ֹאמֶר ‏ מָה הַחֲלוֹם 
הוה אֲשֶׁר חְלָמְתָּ הֲבוֹא 
נבוֹא אָנִי וְאִמֶף וְאַחִיף 
לְהַשְׁתַחַוֹת ל אְצָה: 
|בראשית לז, י| 
ד) בּוֹרֵא נִיב שָפָּתִים 
שָׁלוֹם שלוּם לְרְחוֹק 
לרב אָמַר | 4 
וּרְפָאַתִיו: וישעיה מ יט| 
ה) וּמַעוֹלֶם לא שָמָעוּ 
לא הָאָזִינוּ עין לא 
ְאֶתָה אָלהים זוּלְתךּ 
עַשָה לְמְחִבָּה לן: 
[ישעיה סר, ג] 
כִּי לא יחל אָבְיון 
מַקָרֶב הָאָרֶץ על כָּן 
אֶנֹבִי מו לאמר פָתֹחַ 
תְפְַח אֶת יָדָ לְאָחִיף 
sh‏ 
בְּאַרְצְף: [רכרים טו, יאן 


לְהַשְׁקֹת ‏ אֶת הנ 
וּמֵשֶׁם יפר וְהְיָה 
לְאַרְבָעָה רָאשִים: 
|בראשית ב, י] 
ח) ורָניָאל כְּרִי יָדַע דִי 
רָשִׁם כְּתְבָא | על 
לְבִיִהּ וְכוּין פְתִיחֶן לה 
בְּעַלִיתָהּ נֶנָד יְרוּשָלֶם 
וְמְנִין תִּלְתָה בְיוֹמָא 
הוא בַּרִך על בַּרְכוהִי 
מְצַלָא וּמוֹדָא קָרֶם 
אלה כָּל קָבֵל די הֲוְא 
עַבַד מן קַרָמַת דְנָה: 
[דניאל ו, יא] 
ט) לְָדָוד מַשָכִּיל אַשרִי 
נשוּי | פְּשׁע כְּסוי 
חִמָאֶה: [חהלים לב, א] 


משנת ראשונים | המלך כיון שכרע שוב אינו זוקף. איכא מאן דמפרש בהא דלפי מעלת האדם ראוי לו להכניע 

עצמו יותר לפני בוראו. וי"מ שטעם מלך שהוא שוחה ואינו זוקף, לפי שארז"ל בר"ה מלך 
נדון בכל יום, וכיון שכן ראוי הוא לעמוד נכנע וכפוף. ומהאי טעמא נוהגין העם לשחות בכל הברכות דר"ה מפני שהוא 
חזינא להו לאביי ורבא דמצלו אצלויי. פי' מוטין על צדיהן, וטעמא לפי שהיה שם 
רצפת אכנים ואית להו דאסור מדרבנן אפילו בלא פשוט ידים ורגלים ולכך מצלי אצלויי, והכי איתא בפ' שלישי דמגלה 
מפני ששלוחו של אדם כמותו. וילפינן ליה מדכתיב ושחטו אותו כל 


קהל עדת ישראל, דבודאי לא היו שוחטין כל ישראל, אלא ששלוחו של אדם כמותו. [רבינו יונה דף כד: מדה"ר] 


זה יין המשומר 


בענביו. היא צפונה ומשומרת להן, כדכתיב מה רב טובך כו', וזו היא שאמרו שמשומר בענביו, ולמה נמשלה כיין, לפי שאין לך דבר שמשמח לבו של אדם בעולם הזה אלא יין, כענין שנאמר ויין ישמח לבב אנוש, לפיכך נמשלה כיין לפי 


שהשמחה היא שמחה שאין למעלה הימנה, ומה ענין המשומר בענביו, לומר לך ששמחה זו לא השיגה אדם בעולם, אלא כיין שמשומר בענביו שלא שלטה בו יד. [יד רמה, סנהדרין צא:] 
עובד עבודת אלהיו תדיר ואינו מסיח דעתו ממנו והוא קרוב לו ומקבל תחנוניו מהר והשגחת הבורא עליו תמיד כעבד המזומן אצל רבו. [הריטב"א] 


מכל מקום השר הרחוק נכבד מן העבד הקרוב בשאר דבריס. [הריטב"א] 


אלא הוא דומה כעבד לפני המלך. שכל היום 
ואני דומה כשר לפני המלך. שהוא נכבד אך איני מתמיד כל כך בעבודת המלך. אבל 


אין עומדין 


שעסקו בתורה, עליהם נאמר (שעיס סד ג), עין לא רְאֶתֶה אֶלהים 
זילתף= יעשׂה לְמְחַפָה לו', כלומר, הטובות שיבואו להם לא נראו 
לשום נביא לרוב מעלתם, מלבד להקדוש ברוך הוא". 


דרשה נוספת, וְאָמַר רְבִּי חייא כַּר אַבָּא אִמָר רְכִּי יוֹחֲנֵן, כָּל 
הַנְבִיאִים כוּ?ן שהתנבאו טובות ונחמות, לא נְתְנַבָּאוּ אֶלָא את 
הטובות שיהיו לימוֹת הַמַּשִׁיחַי" בלבד, אַבָל הטובות שיהיו לעוֹלם 
הַבָּא, 'עון לא רְאֶתָה אֶלהים זוּלֶתֶף' (פס), כלומר הטובות שיהיה 
לעולם הבא לא נראו לשום נביא לרוב מעלתם, מלבד להקדוש ברוך 
הואל?. 


מוסיפה הגמרא, וְּפְלִינָא דשְמוּאֶל - ושמועה זו של רבי יוחנן 
שדברי הנביאים נאמרו על ימות המשיח חולקת על שמואל, דְּאָמַר 
שְׁמוּאֵל, אִין הבדל בִּין הָעוּלֶם הַזֶּה לימות הַמַשיח, אֶלָא שעבוד 
מַלכַיוֹת בִּלְבָד, שבעולם הזה יש עלינו שעבוד מלכויות ובימות 
המשיח יפסק השיעבוד, שַנָּאָמַר לגבי מצות צדקה (לגריס עו י), 'כִּי 
לא יחדל אָבִיון מִקָּרֵב הַאָּרֶץ'", הרי שלעולם יהיו עניים ועשירים, 
ואף בימות המשיח שהם בעולם הזה"". ואילו לדעת רבי יוחנן 
שהנביאים התנבאו על ימות המשיח, הלא התנבא זכריה (זכליס יד כפ) 
ילא יְהִיה כְנַעָנִי עוד בְּבִית ה' צְבָאוֹת בַּיום הַהוּא', כלומר, שלא יהיו 
עניים לעתיד לבוא"י. נמצא שרבי יוחנן סובר שימות המשיח אינם 
כימות העולם הזה, שבעולם הזה יש עניים ובימות המשיח לא יהיו, 
ואילו שמואל סובר שאין הבדל בענין זה בין העולם הזה לימות 
המשיח. 


דרשה נוספת, וְאָמַר רְכִּי חייא כַר אִפָּא אַמר רְכִּי יוֹחֲנֵן, כָּל 
הנְּבִיאִים כוּ?ן שהתנבאו טובות ונחמות לישראל, לא נִתְנַבָּאוּ אלא 
לְבַעָלִי תַשוּבָה - לאותם שחטאו וחזרו בתשובה, אֲבֵל צדיקים 
גְמוּרִים שהיו בצדקתם מתחילה, עליהם נאמר (שעיס סד ג), 'עַיִן לא 


לז. פשט הפסוק 'למחכה לו' הכוונה לאלו שציפו לגאולה ולישועת ה', והגמרא כאן 
מפרשת זאת על תלמידי חכמים. 

ביאר המהרש"א (מ" ד" 6), שעמי הארץ שהתדבקו בתלמידי חכמים יקבלו שכר 
גשמי שניתן להשיגו בשכל, וזהו השכר שהתנבאו עליו הנביאים. אולם התלמידי חכמים 
עצמם יקבלו שכר רוחני שאין אדם יכול להשיגו בשכלו. 

לח. שנינו במסכת סנהדרין (5.-), 'תנא דבי אליהו, ששת אלפים שנה הוי עלמא, שני 
אלפים תוהו, שני אלפים תורה, שני אלפים ימות המשיח, ובעונותינו שרבו יצאו מהם 
מה שיצאו', וביאר רש"י (סס 5. ד"ס וסני, וטס 15: ד"ס 30נ), שלאחר שני אלפים של תורה 
די הבר יכול לבוא המשיח, אבל מחמת ריבוי עוונותינו הוא עדיין לא בא. והיינו, 


אוצר החכמה 


שימות המשיח הם בכלל ששת אלפי שנות העולם. עוד התבאר בגמרא שם, שלאחר 
ששת אלפי שנות העולם הזה, יהיו אלף שנים בהם העולם יהיה חרב ורק לאחר מכן 
יתחדש העולם, וזה הוא 'עולם הבא'. [וענין זמנים אלו, שהעולם הזה הוא זמן העבודה, 
שבו על האדם לקנות שלמותו. ובעולם הבא יזכה האדם לטובה הנצחית שראויה לפי 
עבודתו. ושני עולמות אלו נבראו באופן שיתאים לתכלית הנרצית בכל אחד מהם. אך 
קודם שיכלה העולם הזה, צריכה האומה הנבחרת לעמוד במצבה השלם, כדי שיהיה 
אפשר להעביר מצב זה אל העולם הבא, ואלו הם ימות המשיח. מאמר העיקרים (לרמפ"9, 
נגסונס), וראה שם ובדרך ה' (ת" פ"ג) ביאור ענין החורבן שבין העולם הזה לעולם 
הבא]. 

לט. ביאר המהרש"א (פ"5 ד"ס 66), שכיון שימות המשיח הם בעולם הזה שהוא גשמי, 
אף השכר שבו הוא גשמי ועליו התנבאו הנביאים, אך העולם הבא כולו רוחני, והשכר 
שבו אף הוא רוחני ואין אדם יכול להשיגו. וראה בהערה להלן (על סמסמר סכל ₪( ככי 
סיל כר 835), כיצד מתיישב מאמר זה עם המאמר הקודם שהנביאים התנבאו למשיא 
בתו לתלמיד חכם וכוי. 

מ. לשון הכתוב, 'כי לא יחדל אביון מקרב הארץ, על כן אנכי מצוך לאמר פתח 
תפתח את ידך לאחיך לעניך ולאבינך בארצך'. 

מא. כתבו התוספות (טנת סג. ד"ס 6ין), שאמנם עכשיו אין לנו את ירושלים בבנינה 
ואין לנו את בית המקדש ואילו בימות המשיח יהיה הכל בנוי, אך יש לומר שמה 
שנאמר 'אין בין' אין כוונתו שאין הבדל כלל, אלא שאין הבדל גמור בצורת חי 
האדם. וכן כתב הריטב"א (פס ד"ס 6ין), שכוונת שמואל היא שלא יתבטל כלום מסידרו 
של עולם, אבל ודאי שיבנה בית המקדש ותחזור שכינה למקומה ותרבה החכמה 
והתורה. 

מב. רש"י (קכת סג. ד"ס ₪ יתלנ) [היינו שתיבת 'כנעני' מתפרשת 'כאן עני', כלומר שביום 
ההוא שהוא היום העתיד לבוא לא יהיו עוד עניים, ראה בפסחים (ג)]. ולדעת שמואל 
הנביאים התנבאו על העולם הבא [ועל כך נאמר "ולא יהיה כנעניץ, והפסוק 'כי לא 
יחדל אביון מקרב הארץ' עוסק בעולם הזה, ואף בימות המשיח שהם בעולם הזה. 
מג. ביאר המהרש"א (מ"פ ד"ס 66), שבעלי תשובה כח הגשמי והגופני גבר בהם, ולכך 
הם יזכו לשכר שביד האדם להשיגו, אבל צדיקים גמורים שדבקים ברוחניות, יזכו 


פרק חמישי 


ברכות 


רְאֶתָה אֲלהִים זוּלְתף', שהטובות שיהיו להם לא נראו לשום נביא 
לרוב מעלתם, מלבד לקדוש ברוך הוא''. 


לד: [דן 


מוסיפה הגמרא, וּפְלִינָא דְּרַבֵּי אֲבָהוּ - ושמועה זו של רבי יוחנן 
שמעלת צדיקים גמורים גדולה ממעלת בעלי תשובה, חולקת על רבי 
אבהו, דְּאָמַר רַכִּי אֲַבָהוּ, מקום [-הדרגה הרוחנית] שָבַּעָלִי תַשוּבָה 
עומדין בו, אפילו צדיקים גְמוּרים אִינֶם עומדין בו, שַנָּאָּמַר פס 
מ א), 'שלום שלום לְרְחוק וְלִקָּרוֹב אָמַר ה' גִּרְפָאתִיו', ובפסוק זה 
נאמרה אמירת שלום לרְחוק בְּרִישָא [-בתחילה], והיינו למי שהיה 
רחוק והתקרב שהוא בעל תשובה, וְהַדַר לקָרוֹב - ורק לאחר מכן 
נאמר שלום למי שהיה קרוב מתחילתו שהוא צדיק גמור, ומכך 
שהקדים הכתוב שלום לבעל תשובה, משמע שמעלתו גדולה ממעלת 
צדיק גמורײי. נמצא שלרבי יוחנן מעלת צדיקים גמורים גדולה מבעלי 
תשובה, ואילו לרבי אבהו מעלת בעל תשובה גדולה מצדיק גמור. 


מבארת הגמרא, וְרְבִּי יוֹחֲנֵן הסובר שמעלת צדיקים גמורים גדולה 
מבעלי תשובה, אֶמַר ?ך בביאור הפסוק שהקדים את הרחוק לקרוב, 
מַאי - מה הכוונה "ְחוק' שבפסוק, שַׁהָיִה רְחוק מִדְּבֶר עַבֵירָה 
מַעִיקְרְא [-מתחילה], ומעולם לא התקרב לזה, וזה הוא צדיק גמור. 
וּמַאי ‏ קרוב' - ומה הכוונה בתיבת 'קרוב' שנאמר בפסוק, שְהַיִה 
קרוב לְדְבֶר עַבִּירְה בתחילה וְנַתְרחַק מִמָּנוּ הַשִׁתָּא [-עכשיון, וזה 
הוא בעל תשובה. הרי שלביאור זה הקדים הפסוק צדיק לבעל תשובה, 
כיון שמעלת צדיק גמור גדולה מבעל תשובהײ". 


הגמרא חוזרת לבאר את לשון הפסוק עִין לא רְאֶתָה' שהובא לעיל: 
שואלת הגמרא, מאי עִין לא רְאֶתְה' - מה היא טובה זו שנאמר 
עליה שאין ביכולת הנביאים או כל נברא אחר לראותה. משיבה הגמרא, 
אָמַר רְכִּי יְהוֹשַׁע בָּן לוי, זֶה יי המשוּמָר בַּעֲנָבָיו מששָת יְמַי 
בראשית". ואילו רַבִּי שׁמוּאַל בר נִחִמָנִי אָמר, זֶה עַדֶן [-שם 


לשכר רוחני שאין ביד אדם להשיגו. 

יש לתמוה, הלא שלשת המאמרים האחרונים אמרם רבי חייא בשם רבי יוחנן, והרי 
בכל אחד נאמר שהטובות שהתנבאו הנביאים יהיו בענין אחר. ותירץ המהרש"א 
(פס), שהמאמר הראשון והאחרון שהנביאים התנבאו על המשיא בתו לתלמיד חכם 
ולבעלי תשובה, הוא אף בעולם הבא, והמאמר האמצעי נאמר על תלמידי חכמים 
וצדיקים גמורים, שהם יזכו לטובה שהתנבאו הנביאים בימות המשיח, ובעולם הבא 
יזכו לטובה שעין לא ראתה. ויש אחרונים שכתבו, שעיקר החילוק הוא בין ימות 
המשיח שעליו התנבאו הנביאים, לבין העולם הבא שעליו נאמר עין לא ראתה', 
אך משיא בתו ובעלי תשובה יזכו לשכר גם בימות המשיח, ואילו תלמידי חכמים 
וצדיקים גמורים לרוב מעלתם לא יקבלו את שכרם בימות המשיח, אלא כל שכרם 
יהיה לעולם הבא. 

מד. טעמו של רבי אבהו, מפני שבעל תשובה כובש את יצרו יותר מצדיק גמור, ולכך 
מעלתו גדולה יותר. רמב"ם (פקונס פ"ז ס"ל). ובתיבת גמא (לנעל ספמ"ג, תוריע 6ופ ג) כתב, 
ששלשה טעמים בדבר: א. התגברותו של הבעל תשובה לחזור מהחטא היא קשה, 
וצדיק גמור לא התגבר כך על תאוותו. ב. לצדיק יש רק מצוות עשה, ואילו בעל 
תשובה שעבר עבירות ועשה תשובה מאהבה, זדונות נעשים לו כזכויות, ונמצא שיש 
לו גם מצוות לא תעשה. ג. בעל תשובה צריך לגדור עצמו יותר ולקדש עצמו בדברים 
המותרים, ולכך שכרו רב יותר. 

אולם המהרש"א (מ"פ ד"ס שנעני) כתב, שאין כוונת רבי אבהו למי שחטא וחזר בתשובה, 
שאין נראה שמעלתו גדולה מצדיק גמור שלא חטא מעולם. אלא יש לדייק מלשונו 
של רבי יוחנן להלן 'שהיה קרוב לדבר עבירה ונתרחק', שהכוונה למי שעמד לחטוא 
וכבר היה קרוב במחשבתו לחטוא והתגבר על יצרו, ונקרא בעל תשובה על שם ששב 
ממחשבתו לחטוא. ובזה סבר רבי אבהו שמעלתו גדולה ממי שלא עלתה מחשבת חטא 
על ליבו, מפני שהתגבר על יצרו ולא עשה כמחשבתו לחטוא. אולם רבי יוחנן סובר, 
שזה שלא בא כלל לידי מחשבת עבירה ואפילו במחשבה לא חטא, מעלתו גדולה ממי 
שחטא במחשבה. וראה עוד ברבינו יונה (פנות פ"ג מט") בענין זה. 

מה. כפי שהקדמנו, כל המאמרים של רבי חייא בר אבא בשם רבי יוחנן שהובאו עד 
כאן, הובאו רק משום מחלוקת זו בביאור הפסוק 'שלום שלום לרחוק ולקרוב', שהוא 
הפסוק שהביאה הגמרא קודם לכן. 

מו. השכר שצפון ומשומר לעולם הבא נמשל ליין כיון שהשמחה תהיה בדרגה שאין 
למעלה ממנה, וכן בעולם הזה אין דבר שמשמח לבו של אדם אלא יין, ומה שאמר 
המשומר בענביו מששת ימי בראשית הכוונה שכמו שיין המשומר בענביו לא שלטה 
בו יד כך שמחה זו לא השיגה אדם מעולם. יד רמ"ה (סנסדרין 5. ד"ס וספ). ויש מפרשים 
שהכוונה לסודות התורה שלא נגלו לאדם מיום שנברא העולם, וכלשון הזוהר (מלרפ 
סגענס מונלות קנס:) 'תאנא אמר רבי יוסי, יין המשומר בענביו מששת ימי בראשית, אלו 
דברים עתיקים שלא נגלו לאדם מיום שנברא העולם ועתידים להתגלות לצדיקים לעתיד 
לבא'. ובזהר חדש (ױ63 מו:) הוסיף, שאלו עומקי סדרי בראשית. 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מי" פ"ס מסלכות 
פפלס תנכס י: 
סא ב מי' קס סל' יג 
סמג עטין יט: 
סב ג מל' קס סל יל 
ופ"ע עס הנכס םס 
טוס"ע פו"ת סי קנ 
סעיף 6: 
סג ד מי" פ"י מסנכות 
תפס סמג עס טור 
סו"ע מ"ס סימן קל 
סעיף 6 וכסגס: 
סד ה מי" פ"ו מסנכות 
דעות הנכס 3: 
סה ו פיי פ"מ מתלי 
פקונס סל' !: 
סו ז מי' פ"ט מסנכות 
תקונס. כ( 3 ופי 
מסל' מנכיס ס(' 3: 
וח מיי' פ"ז מס 
תקונס סנכס ל: 
סח ט מי" פ"ס מס 
תפלס ס(כס ו סטג 
עסין יט טוק"ע פֿו"ס סי" 
5 סעיף ל: 
פמ י טוס"ע קס סע" 
ס: 
ע ב מי' פ"3 מס 
מקונס סל' ס טוס"ע 
פו"ס סי" תרז סעיף 3: 


רב נסים גאון 


אמר ר' חייא בריה דרב 

הונא חזינא לאביי 
רבא דכי נפלי על 
אנפיהו מצלו אצלויי. 
איתא במס' מגילה בפ' 
הקורא את המגילה עומד 
יושב (דף כב) רב איקלע 
(לבית) [לבבל] בתענית 
צבור נפל כולי עלמא על 
אפייהו רב לא נפל מאי 
טעמא רצפה של אבנים 
היתה ומשום אבן משכית 
אית דאמר דמשום האי 
טעמא הוו אביי ורבא 
מצלו אצלויי. במס' ע"ז 
בגמ' דבני מערבא בפ' ר' 
ישמעאל (הלכה א) אמרו 
עליה אי אתה משתחוה 
אבל אתה משתחוה על 
אבני בית המקדש רב 
מפקד לדבי רב אחא ר' 
אמי מפקד לאנשי ביתיה 
כד תהוון נפקין לתעניתא 
לא תהוון רבעין כאורחכון 
ר' יונה רבע על סיטריה ר 
אחא רבע על סיטריה: 
אמר ‏ וב (ששת) 
[כהנאן חציף עלאי 
מאן דמפרש חטאיה 
שנא' (תהלים לב) 
אשרי נשוי פשע כסוי 
חטאה. אית בפרק יום 
הכפורים (דף פו) רב רמי 
כתיב אשרי נשוי פשע 
כסוי חטאה וכתיב (משלי 
כח) מכסה פשעיו לא 
יצליח לא קשיא כאן 
בחטא מפורסם כאן 
בחטא שאינו מפורסם רב 
זוטרא בר טוביה אמר לא 
קשיא כאן בעבירות שבין 
אדם | לחבירו | כאן 
בעבירות | שבין | אדם 

למקום: 


— Ka 
הגהות וציונים‎ 


6] תמוה שהרי לעיל 
עמוד א איתא ת"ר אלו 
ברכות שאדם שוחה בהן 
וכו' בהודאה תחלה 
"וסוף" ונראה מכאן 
באמת | דלא גרסנן 
לעיל "תחלה וסוף" 
(הרשב"א): כ] בכת"י 
נוסף | אהייא (וכ"ה 
בדפוס ווינציא ובשטמ"ק 
ונשמטה בדפ"א בטעות 
הדפוס, דק"ס): ג] גירסת 
הרוקח | באבות | או 
בהודאות (ועי' קה"י 
ברכות סימן כו): ל] [שם 


אית' ר"ל] (גליון): ס] לשון הכתוב עמוס ז, יד: ו] בכת"י הגירסא הניח: ]] לרש"י לא היה הגירסא בגמ'" ויהי 
ככלות שלמה להתפלל וכ"ה בכת"י: פ] כצ"ל תוי"ט (גליון) אולם התוי"ט דלפנינו מגיה תיבות לשון אחר טורפין 


לד: 


קדה 


(דף 5:) כעונס ימוד ללס דעתו לס 
יכול לכוי יתפלל וס לפו 36 יפנכ 
יס (פרט סקס (מי כקתת מסן: 
חציף עלי מאן דמצלי בבקתא. 
ו"ת סכתיכ ױ3 יכתק 
לטות בקלס? (נרסטית כד) י"ל לסתס 
מיירי כסר סמוכריס כדסמלי' נפסמיס 
פרק ס6קס (די פם) 6 כינסק 
סקרסו קלס וכו' "ג קת לסכק 
מיירי כנקעס נמקוס עלגילין עס 
בנ דס (עכור | וסונכי דככיס: 
כסוי חטאה. ועעמל נפי סז 
מפנייק על מטפו לככ פס 
מפרס סכפיו לומס ססינו מפניים 
עליו | ולמכין לעיל פרק קמ 
(ל י:) כל סעוקס לדנר ומסניים 
מופליס לו מיל: 


הדרן עלך אין עומדין 


כהן גדול במוף' כל פרפה ופרכה המל 
תחלת פל ברכה וברכה וסוף כל ברכה 
וברכה אמר רבי יצחק בר נחמני לדידי 
מפרשא לי מיניה דריב"ל *הדיוט כמו 
שאמרנו כהן גדול תחלת *! כל ברכה וברכה 
המלך כיון שכרע שוב אינו זוקף שנאמר 
* ויהי ככלות שלמה להתפלל וגו' קם מלפני 
מובח ה' מכרוע על ברכיו: ת"ר *:קידה על 
אפים שנאמר > ותקד בת שבע אפים ארץ 
כריעה על ברכים שנאמר * מכרוע על ברכיו 
השתחואה זו פשוט ידים ורגלים שנאמר 
הבא נבא אני ואמך ואחיך להשתחות לך 
ארצה 5 אמר רב חייא בריה דרב הונא חזינא 
להו לאביי ורבא ידמצלו אצלויי. תני חדא 
הכורע בהודאה הרי זה משובח ותניא אידך 
הרי זה מגונה לא קשיא הא בתחלה הא 


לבסוף רבא כרע בהודאה תחלה וסוף אמרי ליה רבנן אמאי קא עביד מר הכי" 
אמר להו חזינא לרב נחמן דכרע וחזינא ליה לרב ששת דקא עבד הכי 
והתניא הכורע בהודאה הרי זה מגונה ההיא בהודאה שבהלל והתניא הכורע 
בהודאה ובהודאה של הלל הרי זה מגונה כי תניא ההיא בהודאה דברכת 
המזון: מתני" המתפלל וטעה סימן רע לו ואם שליח צבור הוא סימן רע 
לשולחיו מפני 9 ששלוחו של אדם כמותו אמרו עליו על ר' חנינא בן דוסא 
שהיה מתפלל על החולים ואומר זה חי וזה מת אמרו לו מנין אתה יודע אמר 
להם אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני 
שהוא מטורף: גמ' אהייא א"ר חייא אמר רב ספרא משום חד דבי רבי 
באבות איכא דמתני לה אברייתא המתפלל דצריך שיכוין את לבו בכולן ואם 
אינו יכול לכוין בכולן יכוין את לבו באחת א"ר חייא אמר רב ספרא משום 
חד דבי רבי באבות": אמרו עליו על רבי חנינא וכו': מנא הני מילי א"ר 
יהושע בן לוי דאמר קרא " בורא ניב שפתים שלום שלום לרחוק ולקרוב אמר 
ה' ורפאתיו. א"ר חייא בר אבא " א"ר יוחנן חכל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא למשיא בתו לתלמיד חכם 
ולעושה פרקמטיא לת"ח ולמהנה ת"ח מנכסיו אבל תלמידי חכמים עצמן " עין לא ראתה אלהים זולתך 
יעשה למחכה לו ואמר רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן 'כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לימות 
המשיח אבל לעולם הבא עין לא ראתה אלהים זולתך ופליגא דשמואל = דאמר שמואל 'אין בין העוה"ז 
לימות המשיח אלא שעבוד מלכיות בלבד שנאמר %כי לא יחדל אביון מקרב הארץ וא"ר חייא בר אבא 
א"ר יוחנן כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לבעלי תשובה אבל צדיקים גמורים עין לא ראתה אלהים 
זולתך ופליגא דר' אבהו דא'ר אבהו מקום "שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינם עומדין שנאמר 
"שלום שלום לרחוק ולקרוב לרחוק ברישא והדר לקרוב ורבי יוחנן אמר לך מאי רחוק שהיה רחוק 
מדבר עבירה מעיקרא ומאי קרוב שהיה קרוב לדבר עבירה 69 ונתרחק ממנו השתא. ימאי עין לא ראתה 
אמר רבי יהושע בן לוי זה יין המשומר בענביו מששת ימי בראשית רבי שמואל בר נחמני" אמר זה 


עדן שלא שלטה בו עין כל בריה שמא תאמר אדם הראשון היכן היה בגן ושמא תאמר הוא גן הואץ 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


על אפים, ומייתי קר 5ע"ג דססכסן (מי כענין תל" 
יש כומר לקיס ליס מקכנס דקידס ענ 6פיס ומייתי קר6 
דמסייעו: ך]]"[א לאביי ורבא דמצלו אצלויי. פירוp‏ סהיו מטין 
על נדיסן: "כ |"] לבו באחת מחן. וס דסמרי' נסוף פרק ס"ס 


כהן גדול בסוף כל ברכה. ככ עס טסו גדול ביופר 5ליך לסכניע 
ולסטפיל עכמו: אינו זוקף. עד קיגעור: קם מלפני מזבח ה' מכרוע. 
יסיס דקכ6 ויסי ככנות שלמס נסתפננ וסלר קס מככוע": ארצה, 
לסון מסתטת משמע: דמצלו אצלויי, כטנופלין על פניסס 6ין 


פוקטין יליסס ורגליסס ‏ 556 מטין 
על כליסן: בתחלה. כולע: חזינא 
לרב נחמן דכרע. סמנס וסוף: 
בהודאה דהלל. סולו לס' כי עוכ: 
מתנ" אם שגורה. לס קלוכס 
תפכתי כפי מכוכס וסיני נכסל, ותסנתי 
נוכעת מנני כ סי כל מס ספני ספן 
לספריך כסקנוניס: | שחוא מטורף. 
סמולס. כטון 6פר [לקון"] טורפין 
כו תפלתו כפניו, כנומכר סתפלס 
ססתפננו עניו מטורפם וטרודס ממנו 
וליגס מקוכנת: גמ' אהייא. כסיכ6 
ונקיזו מן סנלכות סו טעות סימן 
רע: באבות. עסו תקנת סתפנס, 
רמז סול קקין ספן כס: בורא ניב 
שפתים. כקסניכ כרי נקדס פו 
מוכטעת על סטנוס: לא נתנבאו. 
סטוכות וסנסעות: עין ?א ראתה. 
9 (כפית ו גי | לסוס (ני: 
רחוק. קסיס רפוק כל ימיו מן סעכילס 
דסיינו ליק מעיקכו: חלצתו חמה. 
סלפסו (יטלס מגופו. סתמס סול 
ספולי סקולסו. מנפו כטון " מלץ מסס: 
לא חסרתם. קעס: כעבד. כן כית, 
נכנס וו טנ כרסות: כשר לפני 
המלך. סייו כגיל לב כסנו: 
חלונות. קגורמין לו קיכוין לכו, עסו 
מסתכל כנפי סמיס ונבו נכנע: 
דמצלי בבקתא, ננקעס, קכקסוb‏ 
כמקוס פֿניעות סנס עניו 6ימם מלך 
ולכו נקכר: 


הדרן עלך אין עומדין 


עדן תלמוד לומר ונהר יוצא מעדן להשקות את הגן גן לחוד ועדן לחוד: ת"ר מעשה שחלה בנו של 
ר"ג שגר שני ת'ח אצל רבי חנינא בן דוסא לבקש עליו רחמים כיון שראה אותם עלה לעלייה ובקש 
עליו רחמים בירידתו אמר להם לכו שחלצתו חמה אמרו לו וכי נביא אתה אמר להן לא נביא אנכי 
ולא בן נביא אנכי" אלא כך מקובלני אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 
מטורף ישבו וכתבו וכוונו אותה שעה וכשבאו אצל ר"ג אמר להן העבודה לא חסרתם ולא הותרתם 
אלא כך היה מעשה באותה שעה חלצתו חמה ושאל לנו מים לשתות ושוב מעשה ברבי חנינא בן 
דוסא שהלך ללמוד תורה אצל ר' יוחנן בן זכאי וחלה בנו של ריב"ז אמר לו חנינא בני בקש עליו רחמים 
ויחיה הניח ראשו בין ברכיו ובקש עליו רחמים וחיה אמר רבי יוחנן בן זכאי אלמלי הטיח" בן זכאי את 
ראשו בין ברכיו כל היום כולו לא היו משגיחים עליו אמרה לו אשתו וכי חנינא גדול ממך אמר לה 


לאו אלא הוא דומה כעבד לפני המלך ואני דומה כשר לפני המלך: יואמר רבי חייא בר אבא אמרג 


רבי יוחנן לאל יתפלל אדם אלא בבית שיש שם חלונות שנאמר "וכוין פתיחן ליה בעליתיה (לקבל) 
[נגד] ירושלם. אמר רב כהנא 'חציף עלי מאן דמצלי בבקתא ואמר רב כהנא "*חציף עלי מאן דמפרש 


ודלא כדאיתא בדפו"ר שהוא מטורף החולה לשון טורפין לו תפלתו: 


מקום שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינם עומדין. לפי שצער בעלי תשובה שצריכין לכבוש את יצרן גדול משל צדיקים גמורים שלא הורגלו בעבירה, ואין להם צער לכבוש את יצרן. [יד רמח, סנהדרין צט.] 


ע] הבאה"מ מגיה וניטלה: 

(ישעיה מט כג) אפים ארץ ישתחוו לך (תוס' מגילה כב ע"ב ד"ה קידה): כ] [כוונת התו' מהא דאמרי' לעיל כו ע"ב 

ואין שיחה אלא תפלה] (גליון): 0 לפנינו שם איתא כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו על כל 
עונותיו: מ] וכ"ה בכת"י ובאו"ז הל' תפילה סי' צ"ג וכן פסק הרמב"ם ועיין צל"ח: 


חטאיה שנאמר © אשרי נשוי פשע כסוי חטאה: 


הדרן עלך אין עומדין 


י] דכתיב 
יום הדין לכל. [הריטב"א] 


דרב לא נפיל על אפיה. [תוספות הרא"ש] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגילס כנ: ובתוס' 
ד"ה קידה שבועות דף 
טז: ובתוסי ד"ה קידה, 
3) [עגילס כנ: ע"ם], 
ג) [סגיגס י: קדוטין מ: 
מג. נדריס ע3: (זיר ינ: 
ב" 9ו. מנסום 35:], 
ל) קנסלכין 5ע., ס) קנת 
סג. קנ6: פססיס סס. 
סנסדלין סס [ולף 55:], 
1) סנסדרין פס, ז) [3עיל 
ל. ע"ם], מ) סוטס ז: 
פ"ק ועיין יומא דף 
פו:, מ)(עעל ס:), 
י) [סוקע ס]. 


Fiz 
ne Gg 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' כלכר ענירס 
מעיקרא ונפלסק: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' כסן גלול תקנת. 
ג"כ וסות 5]: 


תורה אור השלם 
א) ויְהִי כְּכַלוֹת שלמה 
לְהִתְפַּלל אֶל יי אֶת כָּל 
הְַפְלֶה וְהַתִּחנָה הַזאת 
קֶם מְלפָנִי בח 
מִבְּרע על בְַּכָיו וְכפָו 
פּרְשׂוֹת הַשְׁמָיִם: 
|מלכים א ח, נד] 
ב) ותקר| בַּת שָבַע 
אַפיִם אָרֶץ וַתִשְׁתַּחוּ 
לַמֶלֶךְוַתֵאמֶר יחי אַדנִי 
הַמְלָּ דוד לְעָלֶם: 
[מלכים א א, לא] 
ִסְפָר אֶל אָבְיו וְאֶל 
אֶחָיו וער בו אָבָיו 
ויאמ לו מָה הַחֲלוֹם 
ַוה אֲשֶׁר חְלָמְתָּ הֲבוֹא 
נְבוֹא אֲנִי ואמ וְאַחָיּ 
לְהְִׁתַּחֲוֹת לְףּ אָרְצָה: 
|בראשית לז, י| 
ד) בּוֹרֵא נִיב שְׂפָתָיִם 
שלום שְׁלוֹם לָרְחוּק 
וקרב | אָמַר | 4 
ּרְפָאתִיו: |ישעיה נג, יט| 
ה) וּמַעוֹלֶם לא שָמָעוּ 
לא הָאָזִינוּ עין לא 
רָאֶחָה אֲלהִים וּלְתך 
יַעֲשֶׂה לְמְחִבָּה לו: 
[ישעיה סר, ג| 
כִּי לא יַחְדֵל אָבְיון 
מַקָרֶב. הָאָרֶץ על כָּן 
אֲנֹכִי מו לאמר פָּתֹחַ 
תְפְַּח אֶת יָדָ לְאָחִיף 


לעניד ּלָאָבָ'ף 
בְּאַרְצָף: |רכרים טו, יא 
זו עָהֶר ‏ פא מְערֶן 


לְהַשְׁקֹת ‏ אֶת הַנן 
ּמִשֶם ‏ יפד = וְהָיָה 
לְארְבָעָה רָאשִׁים: 
[בראשית ב, י] 
ח) ורָניָאל כְּדִי יְדֶע די 
רְשִם | כְּתְבָא = על 
לְביתָהּ וְכוין פְתִיָן לה 
ְּעלִיתָהּ נְנָד יְרשְׁכֶם 
מָגִין תִּלְתָה בְימָא 
הוא בַּרַךּ על בּרְכוֹהִי 
ומְצַלָא וּמוֹדָא קָרֶם 
אלה בָּל קָבֵל די הֲוְא 
עֲבַד מ קַרָמַת רָנָה: 
[דניאל ו, יא] 
טו לָרָוד מִשָבִּיל אַשָרִי 
נשוּי | פְּשֶע | כְּסוי 
חִמָאה: [ההלים לב, א] 


משנת ראשונים המלך כיון שכרע שוב אינו זוקף. איכא מאן דמפרש בהא דלפי מעלת האדם ראוי לו להכניע 

עצמו יותר לפני בוראו. וי"מ שטעם מלך שהוא שוחה ואינו זוקף, לפי שארז"ל בר"ה מלך 
נדון בכל יום, וכיון שכן ראוי הוא לעמוד נכנע וכפוף. ומהאי טעמא נוהגין העם לשחות בכל הברכות דר"ה מפני שהוא 
חזינא להו לאביי ורבא דמצלו אצלויי. פי' מוטין על צדיהן, וטעמא לפי שהיה שם 
רצפת אבנים ואית להו דאסור מדרבנן אפילו בלא פשוט ידים ורגלים ולכך מצלי אצלויי, והכי איתא בפ' שלישי דמגלה 
מפני ששלוחו של אדם כמותו. וילפינן ליה מדכתיב ושחטו אותו כל 


קהל עדת ישראל, דבודאי לא היו שוחטין כל ישראל, אלא ששלוחו של אדם כמותו. [רבינו יונה דף כד: מדה"ר] 


זה יין המשומר 


בענביו. היא צפונה ומשומרת להן, כדכתיב מה רב טובך כו', וזו היא שאמרו שמשומר בענביו, ולמה נמשלה כיין, לפי שאין לך דבר שמשמח לבו של אדם בעולם הזה אלא יין, כענין שנאמר ויין ישמח לבב אנוש, לפיכך נמשלה כיין לפי 


שהשמחה היא שמחה שאין למעלה הימנה, ומה ענין המשומר בענביו, לומר לך ששמחה זו לא השיגה אדם בעולם, אלא כיין שמשומר בענביו שלא שלטה בו יד. [יד רמה, סנהדרין צא:] 
עובד עבודת אלהיו תדיר ואינו מסיח דעתו ממנו והוא קרוב לו ומקבל תחנוניו מהר והשגחת הבורא עליו תמיד כעבד המזומן אצל רבו. [הריטב"א] 


מכל מקום השר הרחוק נכבד מן העבד הקרוב בשאר דברים. [הריטב"א] 


אלא הוא דומה כעבד לפני המלך. שכל היום 
ואני דומה כשר לפני המלך. שהוא נכבד אך איני מתמיד כל כך בעבודת המלך. אבל 


אין עומדין 


מקום] שַלא שָלְטָה בו עין כָּל בְּרִיִה. ומבאר רבי שמואל בר נחמני 
את דבריו, שָמָּא תאמר, אם לא ראתה עין כל בריה את העדן, 
אֶדֶם הַראשון שנאמר בו (נלפפית 3 ת) וַיטַע ה' אֲלהִים גן בְּעָדֶן 
מִקָּדִם, וַיָשֶם שֶם אֶת הָאֶדֶם אֲשֶׁר יָצֶר', הֵיכְן הָיָה, שלא ראה את 
העדן. אין זו קושיא, לפי שהוא היה פַּנֶּן, ולא בעדן. וְשָמָא תאמר 
הוא גַּן הוּא עֶדן - ש'גן' ו'עדן' הם שני שמות לאותו מקום"", ואם 
כן שלטה עינו של אדם הראשון באותו עדן ולא ניתן לומר עליו 
'עין לא ראתה, מ לְמוד לוֹמר (נלפפית 3 ₪ יְנְהָר יוצא מֶעדְן 
לְהשקות אֶת הזֶּן, וּמִשֶם יפרד וְהָיָה לְאַרְבָּעֵה רְאשִים', הרי שמבואר 
בפסוק שגַּן הוא מקום ?חוד וְעָדְן הוא מקום לְחוּד, והנהר היה 
יוצא מעדן ומשקה את הגן שאינו חלק מעדן. ואמנם אדם הראשון 
היה בגן, אולם הוא לא ראה את עדז"". 


* 


הגמרא חוזרת לתפילת רבי חנינא בן דוסא, ומביאה שני מעשים 
בענין זה: 
תָנוּ רַבָנן בברייתא, מִעֲשֶׂה שַׁחֲלָה בְּנוֹ של רַבֶּן גמְליאֵל, שגר 
[-שלח] רבן גמליאל שָנִי תַּלְמידֵי חִכָמִים אצַל רְכִּי חַנִינַא כָּן דוּסָא, 
כדי לומר לו ?בקשׁ עָלָיו רְחָמִים שיתרפא מחוליו"". כִּיוְן שַרְאֶה 
אוֹתָם רבי חנינא בן דוסא שהם באים, עָלֶה לְָעָלָייה, וּבְקֶש עָלֶָיו 
רחַמִים שיתרפאי. בִּירִידְתו של רבי חנינא בן דוסא מהעליה, אָמר 


רבן גמליאל, משום שַכבר חַלְצַתּו חַמָּה - יצא חום החולי מגופו של 
החולהיי. אֲמְרוּ לו השליחים לרבי חנינא בן דוסא, וְכִי נָבִיא אתה 
שיודע אתה שחלצתו חמהי. אִמַר לָהֶן, לא נְבִיא אִנִכִי ולא בָּן נָבִיא 
אִנכִייי, אלא כַּךְ מְקוּבְלְנִי - כך קיבלתי מרבותי, אם שגוּרְָה 


וביאר המהרש"א (פ"5 ד"ס זס), ש'יין' הוא בגימטריא סוד, ו'משומר בענביו מששת ימי 
בראשית' מורה שסוד זה הוא דבר רוחני שנברא יש מאין, והיינו שהקב"ה יצרו בתחילת 
הבריאה וקודם לכך היה אַין ולא ראהו אדם, וכשם שהענבים שהיו בששת ימי בראשית 
נבראו יש מאין, ולא כשאר הענבים שניטעו אחר כך שהם יש מיש. והצל"ח (ד"ס מפי) 
ביאר, שבכל יין הבלוע בענב יש חסרון שמעורבים בו שמרים, ואילו לאחר שנסחט 
ושהה בכלי, שמריו שוקעים והוא נהיה צלול, אך מחמת שהָיה זו פג טעמו במעט. 
אולם יין זה, כבר בעודו בענביו הוא משומר [-נקי משמריון, ונמצא שהוא בתכלית 
השלמות. 

מז. ולפי זה ביאור הכתוב (נללפית כ תמ) 'ויטע ה' אלהים גן בעדן מקדם', שנטע גן 
בכל שטחו של העדן, ונמצא שהעדן הוא הגן. וראה בהערה הבאה. 

מח. ולפי זה ביאור הכתוב (נלסזית 3 פ) ויטע ה' אלהים גן בעדן מקדם', שהגן 
היה במזרחו של העדן מחוצה לו [כמו שפירש רש"י (קס) ש'מקדם' היינו במזרח], 
ותיבת 'בעדן' כוונתה בסמוך לעדן. באר בשדה (ננק"י עס). אך אונקלוס תרגם ש'מקדם' 
ביאורו מזמן מוקדם, וכן הסכים הרמב"ן (פס), ולפי זה ודאי שהגן היה בתוך העדן. 
ואם כן קשה, הלא אדם הראשון שהיה בגן, היה גם בעדן. וביאר בתורה תמימה 
(סס) כוונת הגמרא, שאדם הראשון שהיה בתוך הגן לא השיג את מעלתו של העדן, 
כשם שאדם הנמצא בבית שבתוך העיר אינו משיג את גדלה ומעלתה של העיר 
כולה. 

'עדן' הוא מקום רוחני שלא ראהו אפילו אדם הראשון קודם החטא, אף שהיה בתכלית 
המעלה. והוא עולם הבא שנאמר עליו (עיל ײ.) 'צדיקים יושבין ועטרותיהם בראשיהם 
ונהנים מזיו השכינה'. מהרש"א (מ"פ ל"ס זס). 

מט. טעמו של רבן גמליאל ששלח לרבי חנינא בן דוסא שיתפלל על בנו ולא סמך 
על תפילת עצמו, לפי 'שאין חבוש מתיר עצמו מבית האסורים' (לעיל ס:) וכמבואר 
ביבמות (סל.). מהרש"א (מ"פ ד"ס וכי סוק). ובאגרות משה (קו"ת יו"ל ס"ד סי' ג) כתב, 
שאמנם תפילת חכם מתקבלת אצל הקב"ה יותר מתפילת סתם אדם, אך גם תפילתו 
פעמים אינה מתקבלת, וגם תלוי הדבר בכל חכם לפי גודל איכות חכמתו ומעשיו 
וכמות המעשים, ולכך רבן גמליאל לא סמך על תפילתו לבדה. עוד כתב (פו"ע ס"כ סי' 
עד), שידוע היה שתפילתו של רבי חנינא בן דוסא היתה מקובלת. וראה עוד בגמרא 
להלן לגבי רבי יוחנן בן זכאי ובהערה שם. 

רבן גמליאל שלח שני תלמידי חכמים ולא אחד כדי שיתמכו בידיו של רבי חנינא 
בתפילתו, וכמו שפירשו התוספות (כ"מ פו. ד"ס ופוקמינסו) בתפילת רבי חייא על הגשמים, 
שהעמיד את בניו אצלו, וכמו שנלמד מתפילת משה במלחמת עמלק שאהרן וחור תמכו 
בידיו (פמות ז יכ). עיון יעקב (ד"ס וטגכ). והבן יהוידע (ד"ס פיגכ) ביאר, שרבן גמליאל 
שלח שני תלמידי חכמים כדי שזכויותיהם יצטרפו להועיל שתתקבל התפילה, או שעשה 
כן משום כבודו של רבי חנינא בן דוסא, שלא יהיה נראה שביקש בגזירת הנשיא, אלא 
כקטן המבקש מהגדול. 

נ. משמע בגמרא שרבי חנינא בן דוסא עלה לעליה להתפלל קודם שדיבר עם 
השלוחים. ואפשר שכבר היה ידוע לכל שחלה בנו של רבן גמליאל, וכשראה רבי 


פרק חמישי 


ברכות 


[-סדורה] תִּפַלָתִי בָּפִי ואיני טועה בה, ווֹדע אֲנִי שַהוּא [-החולה] 
מְקוּבָּל לפני. הקדוש ברוך הוא ויתרפא, וְאם לאו - ואם אין תפילתי 
סדורה בפי אלא אני נתקל וטועה בה, ווֹדעַ אֲנִי שַהוּא [-החולה] 
מטורף ומבולבל ועומד למות, לפי שלא התקבלה תפילתי", 
וכשהתפללתי על בנו של רבן גמליאל, תפילתי היתה שגורה בפי. ישבו 
השלוחים וְכְתְבוּ מעשה זה, וְכְוּונוּ את אוּתָדּ השָעָה בה סיים רבי 
חנינא בן דוסא את תפילתו וכתבוה, וּכְשָבְּאוּ אֲצֵל רַבָּן גַּמֵלִיאֵל וספרו 
לו את דברי רבי חנינא בן דוסא ואת השעה שסיים תפילתו, אָמַר לְהָן 
רבן גמליאל, הָעָבודֶה - נשבע אנייה, לא חַפַּרְתָּם ולא הוֹתַרְתָּם 
שעה בזמן שכתבתם, אֶלָא אכן כֶּךְ הָיָה מעֲשֶׂה, שבְּאוֹתָהּ שָעָה 
שאמרתם שסיים רבי חנינא בן דוסא את תפילתו, חַלְצַתו חֲמָּה - יצא 
חום החולי מגופו של בני, וְשְאֶל לנוּ [-וביקש מאיתנו] מַיִם לשתות. 


לד: [ה] 


מביאה הגמרא מעשה נוסף, ושוּב מעשׂה בְּרְבִּי חִנִינָא בֶּן דוסא 
שָׁהֶלדּ ללְמוֹד תּוֹרָה אֶצָל רְפֶָן יוחָנֶָן כֶּן זכַּאי, וְחֶלָה בְּנוֹ של 
פכן יוהנן כן זפאי אמר לו רבי יוחנן בך זפאי לרבי חנעא בן 
דוסא, חְנִינָא בְּנִי, פּקְש עָלָיו רחמים ויחַיהני. הנִּיחַ רבי חנינא 
את ראשו בִּין בְּרְכָּיוי וּבְקש עָלָיו רחמים, וְחֲיה אותו הבן. אָמַר 
רִבּי יוֹחָנְן בָּן זַפָאי, אַלְמָלִי הטיח - אף אם היה זורק" כֶּן זַפַָאִי 
אֶת ראשו בִּין בַּרְפָּיו פָּל הַיום כוּלו והיה מתפלל על בנו שיתרפא, 
לא היו מִשְׁנִיחִים [-נותנים לב] עָלָיו מן השמים לקבל את תפילתו, 
כמו שהשגיחו וקיבלו את תפילתו של רבי חנינא בן דוסא. אִמָרֶה 
לו אֲשְׁתּוֹ של רבי יוחנן בן זכאי, וְכִי חִנִינָא תלמידך גָּדוֹל ממף, 
שמחמת כן הוא נענה בתפילתו ואתה לא היית נענה". אָמַר לה 
רבי יוחנן בן זכאי, לאו - אין הוא גדול ממני, אֶלָא הוּא דומה 
כְּעָבָד לְפָנִי הַמַּלֶף, שהוא בן בית ונכנס ויוצא בלא רשות, ולכך 
הוא נענה בכל שעה שמתפלל, וְאָנִי דוֹמָה כְּשָר לְפָנִי הַמַלַךְּ, שאינו 


חנינא שבאים תלמידיו של רבן גמליאל, הבין שבאו אליו בענין בנו. מהרש"א (מ"פ 
ד"ס כיון). והוסיף בבן יהוידע (ד"ס טיגכ), שמאחר וידע שלכך באו, לא המתין עד שיגיעו 
אליו, כדי שלא יבוא לידי גאוה שרבן גמליאל שולח אליו וצריך לתפילתו, או שרצה 
להסתיר מאחרים שמתפלל על החולה, כדי שלא יטילו עין הרע וימנעו מהתפילה 
מלהתקבל. אך בירושלמי (פ"ס ס"ס) נאמר שהשלוחים נכנסו אצלו, ואמר להם המתינו 
לי עד שאעלה לעליה, ועלה לעליה והתפלל. וכתב באור הישר (נילוּענמי פס), שיתכן 
שאף כוונת הבבלי מעין זה, אלא שהגמרא קיצרה בלשונה. 

נא. 'חלצתו' הוא מלשון 'שלפתו', וכלשון הכתוב (דנליס כס ע) 'וחלצה נעלו מעל רגלו' 
ותרגם התרגום יונתן 'ותשלוף סנדליה מעלוי ריגליה'. 

נב. כלומר, הרי כבר נפסקה נבואה מפטירת נביאים האחרונים [כמבואר במסכת יומא 
(ט:)]. מגיד תעלומה (ד"ס פמלו). אך המהרש"א (פ"ל ד"ס וכי גני6) ביאר, שתפילת הנביא 
מתקבלת, כמו שמצאנו באברהם אבינו, שלאחר שאבימלך לקח את שרה אשתו ונענש 
על כך, אמר הקב"ה לאבימלך (נרפפית כ ), 'ועתה השב אשת האיש כי נביא הוא 
ויתפלל בעדך וחיה' וגו'. וזהו ששאלוהו, וכי נביא אתה שמובטח לך שהחולה מתרפא 
על ידי תפילתך. 

נג. רבי חנינא הוסיף בתשובתו 'ולא בן נביא אנכי' כלשון הפסוק (עעמוס ז יל). עיון 
יעקב (ד"ס 6עכו). ובמצודות דוד (עפוס פס) מבואר, שהכפלות נביא ובן נביא' היא מליצה 
בעלמא. אך הרד"ק (עס) ביאר שינביא' הוא מי שהתנבא מנערותו, ו'בן נביא' ביאורו 
'תלמיד נביא', והיינו שלמד דרכי הנבואה [וכפי שמצאנו בכמה מקומות במקרא 'בני 
הנביאים', ופירש רש"י (מנכס נ' ד 6) שהם תלמידי הנביאים]. 

נד. ראה בהערה במשנה ביאור נוסף בלשון 'מטורף'. 

נה. רש"י (פענית כד. ד"ס סענודס). כלומר שהיו נשבעים בעבודת בית המקדש. וביאר 
בילקוט המאירי ((לליס ע: ד"ס סענודס), שהיו נשבעים בלשון זו מחמת שהיתה עבודת 
המקדש חביבה עליהם, וכמו שמצינו שאברהם אבינו אמר לאליעזר קודם שהשביעו 
(כרקסית כד 3) 'שים נא ידך תחת ירכי', ופירש רש"י (טס) שהשביעו במילה שהיתה 
חביבה עליו. [אמנם בתוספות יום טוב (כתונות פ"נ מ"ע) מבואר שאינה שבועה גמורה 
אלא כדרך שבועה, עיין שם]. 

נו. מה שרבי יוחנן בן זכאי הוסיף לומר 'ויחיה', הוא משום שביקש מרבי חנינא בן 
דוסא שלא יתפלל רק שינצל בנו מהחולי ויתרפא, אלא שימשיך ויחיה זמן רב לאחר 
שיתרפא. בן יהוידע (ד"ס נק). 

נז. הוא דרך הכנעה ושפלות, וגם דרך צער ובכי (ע" י), ועשה זאת כדי להראות 
שמצטער הרבה בצער רבו. מקור חיים (דרוט 6 (מטמרפ כ"ת פמו). 

נח. על פי רש"? לעיל (כ. לס סטית). 

נט. מה ששאלה אותו כן רק לבסוף ולא תיכף כשביקש מרבי חנינא בן דוסא להתפלל 
על בנו, הוא משום שמתחילה היתה סבורה שאינו מתפלל בעצמו כיון שהוא טרוד 
ודעתו מבולבלת מחמת חולי בנו. אולם כיון ששמעה שאומר שאפילו אם יטיח ראשו 
בין ברכיו כל היום לא היו נשמעים לו, שאלה אותו מדוע תפילת תלמידו מתקבלת 
יותר מתפילתו. עוד יש לומר, שלא שמעה את דבריו הראשונים. ועוד יש לומר, 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מי" פ"ס מסלכות 
פפלס תנכס י: 
פא ב מע" סס סל ג 
סמג עטין יט: 
סב ג כ סס סל יל 
ופ"ע פס הנכס ה 
טוס"ע פו"ת סי קנ 
סעיף 6: 
סג ד מי' פ"י מסנכות 
תפס סמג עס טור 
סו"ע מ"ס סימן קל 
סעיף 6 וכסגס: 
סד ה מי" פ"ו מסלכות 
דעות הנכס כ: 
סה ו מי" פ"ס מסלי 
תקונס סל' !: 
סו ז מיי' פ"ט מסלכות 
תקוכס ת(' כ ופי"נ 
מסל' מנכיס סל' 3: 
סו ח מיי" פ"ז מס 
תקונס סלכס ל: 
סח ט מי" פ"ס מסלי 
תפס סנכס ו סטג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סי" 
5 קעיף ד: 
סט י עוט"ע עס סע" 
ס: 


.. 
עב מי" פנ מס 
תטונס סל ס טוס"ע 
סו" סי" תרז סעיף 3: 


רב נסים גאון 


אמר ר' חייא בריה דרב 

הונא חזינא לאביי 
ורבא דכי נפלי על 
אנפיהו מצלו אצלויי. 
איתא במס' מגילה בפ' 
הקורא את המגילה עומד 
יושב (דף כב) רב איקלע 
(לבית) [לבבל] בתענית 
צבור נפל כולי עלמא על 
אפייהו רב לא נפל מאי 
טעמא רצפה של אבנים 
היתה ומשום אבן משכית 
אית דאמר דמשום האי 
טעמא הוו אביי ורכא 
מצלו אצלויי. במס' ע"ז 
בגמ' דבני מערבא בפ' ר' 
ישמעאל (הלכה א) אמרו 


אבל אתה משתחוה על 
אבני בית המקדש רב 
מפקד לדבי רב אחא רי 
אמי מפקד לאנשי ביתיה 
כד תהוון נפקין לתעניתא 
לא תהוון רבעין כאורחכון 
ר' יונה רבע על סיטריה ר' 
אחא רבע על סיטריה: 
אמר ‏ רב (ששת) 
[כהנאן חציף עלאי 
מאן דמפרש חטאיה 
שנא' (תהלים לב) 
אשרי נשוי פשע כסוי 
חטאה. אית בפרק יום 
הכפורים (דף פו) רב רמי 
כתיב אשרי נשוי פשע 
כסוי חטאה וכתיב (משלי 
כח) מכסה פשעיו לא 
יצליח לא קשיא כאן 
בחטא מפורסם כאן 
בחטא שאינו מפורסם רב 
זוטרא בר טוביה אמר לא 
קשיא כאן בעבירות שבין 
אדם | לחבירו | כאן 
בעבירות | שבין אדם 
למקום: 


> 
הגהות וציונים 


6] תמוה שהרי לעיל 
עמוד א איתא ת"ר אלו 
ברכות שאדם שוחה בהן 
וכו' | בהודאה תחלה 


"וסוף" ונראה מכאן 
באמת | דלא גרסיגן 
לעיל "תחלה וסוף" 
(הרשביא): 3] בכתיי 


נוסף | אהייא (וכ"ה 
בדפוס ווינציא ובשטמ"ק 
ונשמטה בדפ"א בטעות 
הדפוס, רק"ס): ג] גירסת 
הרוקח | באבות | או 
בהודאות (ועי' קה"י 
ברכות סימן כו): ל] [שם 


אית' ר"ל] (גליון): ס] לשון הכתוב עמוס ז, יד: ו] בכת"י הגירסא הניח: ]] לרש"י לא היה הגירסא בגמ'" ויהי 
ככלות שלמה להתפלל וכ"ה בכת"י: ת] כצ"ל תוי"ט (גליון) אולם התוי"ט דלפנינו מגיה תיבות לשון אחר טורפין 


לד: 


קידה 


(דף 5:) כעולס ימוד ללס דעסו לס 
יכול לכוי יתפלל וס 165 36 יפנכ 
יש (פרם סתס (נמי כקתת מסן: 
חציף עלי מאן דמצלי בבקתא. 
ו"ת סכתיכ ױ3 יכתק 
(סות בקלס? (נרסטית כד) י"ע דסתס 
מיירי בסר סמוריס כדסמרי' נפקפיס 
פרק סקס (ד' פת) 55 כיכתק 
קרמו קלס וכו' "ג כקת לסכק 
מיירי ננקעס נמקוס סלגילין טס 
בנ ללס געכור וסונכי דככיס: 
כסוי חטאה. וטעמל נפי סקז 
מפנייק על מטפו לככ ס 
מפרק סטסיו לומס ססינו מפניים 
עליו | ולמכינן עיל פרק קמ 
(ד י:) כל סעוקס דכר. ומסניים 
מוסליס ו מיל?: 


הדרן עלך אין עומדין 


וס דסמכי' נסוף פרק ת"ס 


כהן גדול בסוף כל ברכה וברכה והמלך 
תחלת כל ברכה וברכה וסוף כל ברכה 
וברכה אמר רבי יצחק בר נחמני לדידי 
מפרשא לי מיניה דריב"ל *הדיוט כמו 
שאמרנו כהן גדול תחלת !*! כל ברכה וברפ= 
המלך כיון שכרע שוב אינו זוקף שנאמר 
* ויהי בבלות שלמה להתפלל וגו' קם מלפני 
מזבח ה' מכרוע על ברכיו: ת"ר **קידה על 
אפים שנאמר > ותקד בת שבע אפים ארץ 
כריעה על ברכים שנאמר * מכרוע על ברכיו 
השתחואה זו פשוט ידים ורגלים שנאמר 
הבא נבא אני ואמך ואחיך להשתחות לך 
ארצה 5 אמר רב חייא בריה דרב הונא חזינא 
להו לאביי ורבא ידמצלו אצלויי. תני חדא 
הכורע בהודאה הרי זה משובח ותניא אידך 
הרי זה מגונה לא קשיא הא בתחלה הא 


לבסוף רבא כרע בהודאה תחלה וסוף אמרי ליה רבנן אמאי קא עביד מר הכי" 


אמר להו חזינא לרב נחמן 
והתניא הכורע בהודאה הרי 
בהודאה ובהודאה של הלל 


דכרע וחזינא ליה לרב ששת דקא עבד הכי 
זה מגונה ההיא בהודאה שבהלל והתניא הכורע 
הרי זה מנונה כי תניא ההיא בהודאה דברכת 


המזון: מתני" המתפלל וטעה סימן רע לו ואם שליח צבור הוא סימן רע 
לשולחיו מפני * ששלוחו של אדם כמותו אמרו עליו על ר' חנינא בן דוסא 
שהיה מתפלל על החולים ואומר זה חי וזה מת אמרו לו מנין אתה יודע אמר 
להם אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני 


שהוא מטורף: גמ' אהייא 


א"ר חייא אמר רב ספרא משום חד דבי רבי 


באבות איכא דמתני לה אברייתא המתפלל דצריך שיכוין את לבו בכולן ואם 
אינו יכול לכוין בכולן יכוין את לבו באחת? א"ר חייא אמר רב ספרא משום 
חד דבי רבי באבות": אמרו עליו על רבי חנינא וכו': מנא הני מילי א"ר 
יהושע בן לוי דאמר קרא " בורא ניב שפתים שלום שלום לרחוק ולקרוב אמר 
ה' ורפאתיו. א"ר חייא בר אבא " א"ר יוחנן חכל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא למשיא בתו לתלמיד חכם 
ולעושה פרקמטיא לת"ח ולמהנה ת"ח מנכסיו אבל תלמידי חכמים עצמן " עין לא ראתה אלהים זולתך 
יעשה למחכה לו ואמר רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן 'כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לימות 
המשיח אבל לעולם הבא עין לא ראתה אלהים זולתך ופליגא דשמואל = דאמר שמואל !אין בין העוה"ז 
לימות המשיח אלא שעבוד מלכיות בלבד שנאמר "כי לא יחדל אביון מקרב הארץ וא"ר חייא בר אבא 
א"ר יוחנן כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לבעלי תשובה אבל צדיקים גמורים עין לא ראתה אלהים 
זולתך ופלינא דר' אבהו דא'ר אבהו מקום "שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינם עומדין שנאמר 
"שלום שלום לרחוק ולקרוב לרחוק ברישא והדר לקרוב ורבי יוחנן אמר לך מאי רחוק שהיה רחוק 
מדבר עבירה מעיקרא ומאי קרוב שהיה קרוב לדבר עבירה 69 ונתרחק ממנו השתא. ימאי עין לא ראתה 
אמר רבי יהושע בן לוי ה יין המשומר בענביו מששת ימי בראשית רבי שמואל בר נחמני" אמר זה 
עדן שלא שלטה בו עין כל בריה שמא תאמר אדם הראשון היכן היה בגן ושמא תאמר הוא גן הוא 
עדן תלמוד לומר %ונהר יוצא מעדן להשקות את הגן גן לחוד ועדן לחוד: ת"ר מעשה שחלה בנו של 
ר"ג שגר שני ת'ח אצל רבי חנינא בן דוסא לבקש עליו רחמים כיון שראה אותם עלה לעלייה ובקש 
עליו רחמים בירידתו אמר להם לכו שחלצתו חמה אמרו לו וכי נביא אתה אמר להן לא נביא אנכי 
ולא בן נביא אנכי" אלא כך מקובלני אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 
מטורף ישבו וכתבו וכוונו אותה שעה וכשבאו אצל ר"ג אמר להן העבודה לא חסרתם ולא הותרתם 
אלא כך היה מעשה באותה שעה חלצתו חמה ושאל לנו מים לשתות ושוב מעשה ברבי חנינא בן 
דופא שהלך ללמוד תורה אצל ר' יוחנן בן זכאי וחלה בנו של ריב"ז אמר לו חנינא בני בקש עליו רחמים 
ויחיה הניח ראשו בין ברכיו ובקש עליו רחמים וחיה אמר רבי יוחנן בן זכאי אלמלי הטיח" בן זכאי את 
ראשו בין ברכיו כל היום כולו לא היו משגיחים עליו אמרה לו אשתו וכי חנינא גדול ממך אמר לה 


לאו אלא הוא דומה כעבד לפני המלך ואני דומה כשר לפני המלך: 


אין עומדין פרק חמישי ברכות 


על אפים, ומייתי קרס 5ע"ג דססכסן (מי כענין תכ" 
יש כומר לקיס ליס מקכנס דקידס ענ 6פיס ומייתי קר6 
דמסייעו: ך]]"[ לאביי ורבא דמצלו אצלויי. פירוp‏ סהיו מטין 
על ליסן: יכ\{ לבו באחת מהן. 


כהן גדול בסוף כל ברכה. כל מס טסו גדול ביופר 5ליך לסכניע 
ולסטפיל עכמו: אינו זוקף. עד קיגעור: קם מלפני מזבח ה' מכרוע. 
ריסיס לקכb‏ ויסי ככנות סנמס לסתפ?ל וסדר קס מכלוע": ארצה, 
לסון מסתטת מסמע: דמצלו אצלויי, ‏ כטנופלין על פניסס 6ין 


פוקטין יליסס ורגליסס ‏ 556 מטין 
על כליסן: בתחלה. כולע: חזינא 
לרב נחמן דכרע. ססלס וסוף: 
בהודאה דה??. סולו עס' כי עוכ: 
מתנ" אם שגורה. פס סלוכס 
תפלתי בפי במרוכס וסיני נכסל, ופסנתי 
נוכעת מנני 6 סי כל מס עפני ספן 
כספריך כססנוניס: | שהוא מטורף. 
סמולם. כטון 6פר [לקון"] טורפין 
לו ספלתו בפניו", כלומר סתפנה 
קסתפענו עליו מטורפת וטרודס ממנו 
וליגס מקוכנת: גמ' אהייא. נסיכb‏ 
ונסיזו מן סנככות סוי טעות סימן 
לע: באבות. עסו פמלת סתפנס, 
רמז סול ססין ספן כס: בורא ניב 
שפתים, כקסניכ כרי נקדס מו 
מונטת על סטנוס: לא נתנכאו. 
סטוכות וסנסמות: עין לא ראתה, 
9 (כלים ולb‏ נגלית כסוס (ניל: 
רחוק. סיס לפוק כל ימיו ען סענילס 
דסיינו ליק מעיקכו: חלצתו חמה. 
קנפתו (יעלס מגופו. ספמס סוb‏ 
ספולי סקולו. מנ5תו כטון " מלן מסס: 
לא חסרתם. קעס: כעבד. כן כית, 
נכנס ויו סכ כרקות: כשר לפני 
המלך. ספיט כגיל כב לפניו: 
חלונות. שגורמין לו סיכוין לכו, קסוb‏ 
מספכל כנפי סמיס ולבו (כנע: 
דמצלי בבקתא, ננקעס, קכקסוb‏ 
במקוס ניעות מנס עניו פימת מנך 
ונבו (סכר: 


הדרן עלך אין עומדין 


רבי יוחנן ?אל יתפלל אדם אלא בבית שיש שם חלונות שנאמר "וכוין פתיחן ליה בעליתיה (לקבל) 


[נגד] ירושלם. אמר רב כהנא 'חציף עלי מאן דמצלי בבקתא ואמר רב כהנא "*חציף עלי מאן דמפרש 


ודלא כדאיתא בדפו"ר שהוא מטורף החולה לשון טורפין לו תפלתו: 


(ישעיה מט כג) אפים ארץ ישתחוו לך (תוס' מגילה כב ע"ב ד"ה קידה): כ] [כוונת התו' מהא דאמרי' לעיל כו ע"ב 
ואין שיחה אלא תפלה] (גליון): 0 לפנינו שם איתא כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו על כל 
עונותיו: מ] וכ"ה בכת"י ובאו"ז הל' תפילה סי' צ"ג וכן פסק הרמב"ם ועיין צל"ח: 


מקום שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינם עומדין. לפי שצער בעלי תשובה שצריכין לכבוש את יצרן גדול משל צדיקים גמורים שלא הורגלו בעבירה, ואין להם צער לכבוש את יצרן. [יד רמת, סנהדרין צט.] 


חטאיה שנאמר 6 אשרי נשוי פשע כסוי חטאה: 
הדרן עלך אין עומדין 


ט] הבאה"מ מגיה וניטלה: '] דכתיב 


יום הדין לכל. [הריטב"א] 


דרב לא נפיל על אפיה. [תוספות הרא"ש] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מגילס כנ: ובתוס' 
ד"ה קידה שבועות דף 
טז: ובתוסי ד"ה קידה, 
3) [מגילס כנ: ע"ם], 
ג) [סגיגס י: קדוטין מ: 
מ נלליס ענ: מל יכ: 
ג"ל 5 מנמות 35ב:, 
ל) סנסדרין 5ע., ם) קנת 
סג. קנ6: פססיס סס. 
סנסדלין סס [ולף 85:], 
1) סנסדרין פס, ז) [לעיל 
ל). ע"סן, מ) קוטס ז: 
ע"ק ועיין יומא דף 
פו:, | מ)(לעיל ס:, 
י) [סוקע ס]. 


Faz 
ne א‎ 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' לדנר עניכת 
מעיקרא ונפלסק: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' כסן גלול תקנת. 
כ"כ וסוף 5]: 


תורה אור השלם 
א) והי כְּכַלוֹת שלמה 
ְהתְפּלֶל אֶל יי אֶת כָּל 
הַתְפַלָה וְהְַחנָה הַואת 
קֶם מִלְַנֵי מזְבַח יי 
מִכְּרע על בַּרְכָּי וְכפָו 
פּרָשות הַשְׁמָיִם: 
|מלכים א ח, נד] 
ב וַתִּקֶד בַת שָבַע 
אֲפַיִם אֶרֶץ וַתִּשְׁתּחו 
לַמֶלֶךְוַתֵאמָר יחי אַדנִי 
הַמְלְּ דוד לְעָלֶם: 
[מלכים א א, לא] 
ג ַַסַפַּר אֶל אָבְיו וְאֶל 
אֶחָיו וער ב אָבָיו 
ַֹאמֶר ‏ מָה הַחֲלוֹם 
הזה אֲשֶׁר חְלָמתָּ הֲבוֹא 
ָבוֹא אֲנֵיוְאֲמְְְאַחָףְ 
לְהִשְׁתחֲוֹת ל אָרְצָה: 
|בראשית לז, י| 
ד בּוֹרֵא נִיב שָפָּתִים 
שלום שלוּם לְרְחוֹק 
וקב | אָמַר | 4 
וּרְפַאתִיוֹ: |שעיה נז, יט 
ה) וּמַעוֹלֶם לא שְׁמָעוּ 
לא הָאֲזֹנוּ עין לא 
רָאֶחָה אֶלהים ות 
ַעֲשֵׂה לִמְחַכָּה לו: 
[ישעיה סד, ג| 
כִּי לא יָחְדֵל אָבְיון 
מַקָרֶב. הָאָרֶץ על כִּן 
אֶנבִי מְצו לאמר פָּתֹחַ 
ְפַּח אֶת יָרֶךּ לְאָחף 
לעניף ּלָאֶבָ'ף 
בְּאֲרְצֵ: |רכרים טו, יא 
חָהֶר פא מעלן 
לְהַשָקּת = אֶת הַגְן 
ּמֵשֶׁם יד וְהָיָה 
לְאַרְבָעָה רָאשִים: 
|בראשית ב, י] 
ח) וְרָניָאל כְּרִי יָרַע די 
רֶשִם כְּתְבָא | על 
לְביתָהּ כו פְִיחָן לה 
ְּעלִיחָה ננָד יְרוּשׁכֶם 
ְמְנִין תִלְתָה בְיימָא 
הוא בָּרַךּ על בַּרְכוהִי 


'ואמר רבי חייא בר אבא אמר ?וצלאי וּמֹדא קָרֶם 


אלה כָּל קָבֵל די הְוָא 
עַבַד מן קַרָמַת רְנָה: 


[דניאל ו, יא] 
ט) לָרָור מִשָכִּיל אַשָרִי 
נשוי | פֶּשַע| כְּסוי 


חִמְאֶה: [תהלים לב, א] 


משנת ראשונים המלך כיון שכרע שוב אינו זוקף. איכא מאן דמפרש בהא דלפי מעלת האדם ראוי לו להכניע 

עצמו יותר לפני בוראו. וי"מ שטעם מלך שהוא שוחה ואינו זוקף, לפי שארז"ל בר"ה מלך 
נדון בכל יום, וכיון שכן ראוי הוא לעמוד נכנע וכפוף. ומהאי טעמא נוהגין העם לשחות בכל הברכות דר"ה מפני שהוא 
חזינא להו לאביי ורבא דמצלו אצלויי. פי' מוטין על צדיהן, וטעמא לפי שהיה שם 
רצפת אבנים ואית להו דאסור מדרבנן אפילו בלא פשוט ידים ורגלים ולכך מצלי אצלויי, והכי איתא בפ' שלישי דמגלה 
מפני ששלוחו של אדם כמותו. וילפינן ליה מדכתיב ושחטו אותו כל 


קהל עדת ישראל, דבודאי לא היו שוחטין כל ישראל, אלא ששלוחו של אדם כמותו. [רבינו יונה דף כד: מדה"ר] 


זה יין המשומר 


בענביו. היא צפונה ומשומרת להן, כדכתיב מה רב טובך כו', וזו היא שאמרו שמשומר בענביו, ולמה נמשלה כיין, לפי שאין לך דבר שמשמח לבו של אדם בעולם הזה אלא יין, כענין שנאמר ויין ישמח לבב אנוש, לפיכך נמשלה כיין לפי 


שהשמחה היא שמחה שאין למעלה הימנה, ומה ענין המשומר בענביו, לומר לך ששמחה זו לא השיגה אדם בעולם, אלא כיין שמשומר בענביו שלא שלטה בו יד. [יד רמה, סנהדרין צא:] 
עובד עבודת אלהיו תדיר ואינו מסיח דעתו ממנו והוא קרוב לו ומקבל תחנוניו מהר והשגחת הבורא עליו תמיד כעבד המזומן אצל רבו. [הריטב"א] 


מכל מקום השר הרחוק נכבד מן העבד הקרוב בשאר דברים. [הריטב"א] 


אלא הוא דומה כעבד לפני המלך. שכל היום 
ואני דומה כשר לפני המלך, שהוא נכבד אך איני מתמיד כל כך בעבודת המלך. אבל 


אין עומדין 


רגיל לבא לפני המלך וצריך רְשָוֶת להכנס אליו, ולכך לא תמיד 
מתקבלת תפילתיל. 


הגמרא מביאה דברים המועילים לכוונת הלב בתפילה: 

וְאֲמַרֹיי רַבֵּי חייא בַּר אַבָּא אָמַר רפִי יוחֶנְֶן, אל יִתְפַּלַל פֶּדֶם אֶלָא 
בְּבִית שיש שַם חלונות, שָנָּאָמַר לגבי תפילת דניאל" (דיש3 ו י) 
זְכּוּין פְּתִיחָן ליה בְּעלִיתִיד (?קכֵל) [נֶנְד] יְרוּשְׁלִם וְזְמְנִי תְּלָתָה 
בְיוּמָא הוּא בָּרֵךְּ עַל בִּרְכוּהִי וּמִצַלָא וּמודָא קָדֶם אֲלָהָהּ כָּל קָבֵל דִי הַוָא 
צָבַד מן קְדְמַת דְּנָה', כלומר, חלונות היו פתוחים בעליית הבית של 
דניאל, מכוונים כנגד ירושליםיי, ושלש פעמים ביום היה כורע שם על 
ברכיו ומתפלל ומודה לפני אלוהיו כמו שהיה עושה בימים הקודמים 
לגזירת המלך. הרי שיש להתפלל בבית שיש בו חלונות. והטעם לכך 
הוא, שבכך הוא מכוין יותר בתפילתו, על ידי שמסתכל כלפי השמים 
ולפר נכנעלי, 


אוצר החכמה| 


פרק חמישי 


ברכות 


הגמרא מביאה דין נוסף בענין דבר המביא לכוונה הראויה 
בתפילה: 
אָמַר רכ כַּהֲנָא, חציף עַלי מאן דִמְצַלִי בְּבַקְתָּא - חצוף בעני מי 
שמתפלל בבקעה, כלומר במקום פתוח ללא מחיצות, כיון שהמתפלל 
במקום סגור וצנוע שורה עליו אימת המלך ולבו נשבר בתפילתו, וזה 
שמתפלל במקום פתוח יש בו חוצפה ועזות, שאין עליו אימת מלך 
ואין לבו נשבר בתפילתול". 


לד: וָון 


אגב המאמר הקודם שרב כהנא אמר מי חצוף בעניו, מביאה 
הגמרא מאמר נוסף הדומה לו: 

וְאָמר רב כַּהֲנָא, חציף עָלִי מאן דִּמְפָרֵשׁ חָמָאִיהּ - חצוף בעיני 
מי שמפרש לרבים את חטאיוט, שָנָּאָמַר (פסלס 3 6), 'אֲשְׁרֵי נְשוי 
פשׁע כְּפוּי חְמְאַד', כלומר, משובח זה שנמחלים לו פשעיו על ידי 
שמכסה את חטאיו שלא יתגלו ברבים". וטעם הדבר הוא, שהמסתיר 
את חטאיו נראה שמתבייש בהם, אולם זה שמפרסם את חטאיו נראה 
שאינו מתבייש בהם"". 


הדרן עלך אין עומדין 


שבתחילה היתה גם היא טרודה, ולא נתנה את ליבה לשאול מדוע אינו מתפלל בעצמו. 
בן יהוירע (ל" 276). 

ס. אפשר שעיקר טעמו של רבי יוחנן בן זכאי היה שלא התפלל בעצמו על בנו, לפי 
ישאין חבוש מתיר עצמו מבית האסורים' (לעיל ס:) וכמבואר ביבמות (סל.). אולם כיון 
שאשתו של רבי יוחנן בן זכאי לא הבינה טעם זה ושאלה מדוע תפילתו לא היתה 
נענית, השיב לה רבי יוחנן בן זכאי במשל, שכשם שעבד רגיל לעמוד בפני המלך 
באופן תדיר נכנס ויוצא, כך רבי חנינא היה רגיל תמיד להיות בבית ה' ולבקש מלפניו 
על צרכי הבריות. אולם רבי יוחנן בן זכאי שהיה עסוק בצרכי צבור והיה אב בית דין, 
לא היה לו פנאי להתפלל תדיר על צרכי הבריות, והוא כשר, שאף כשצריך דבר מאת 
המלך, צריך את עבדיו שיביאו הדבר לפני המלך. מהרש"א (פ"5 ד"ס וכי סופ). אמנם 
המלא הרועים (ד"ס 66) הקשה על פירוש רש"י, שהרי מלשון רבי יוחנן בן זכאי 'אם 
היה מטיח ראשו' וכו' משמע שכבר בא לפני המלך ומבקש לפניו, ואם כן, תפילת 
השר היתה צריכה להתקבל יותר מתפילת העבד. ולכך פירש על פי המובא בזוהר 
(סמות טו.) שהעבד נענה מיד כדי שתתמלא בקשתו ולא ישהה בפלטרין של המלך, 
אולם השר שחביב על המלך אינו נענה מיד, כדי שישהה עוד בפלטרין המלך ויוסיף 
לבקש. וראה בבן יהוידע (ד"ס ופֿני) שכתב כמה ביאורים בדברי הגמרא. 

סא. כן היא הגירסא לפנינו, אולם בדקדוקי סופרים גרס 'אמר רבי חייא', כלומר, שהוא 
ענין חדש. 

סב. פסוק זה נאמר לאחר שדריוש מלך מדי גזר בעצת שריו שאסור להתפלל ולבקש 
משום מלך מלבדו למשך שלשים יום, ומי שיעבור על כך יושלך לגוב האריות. ועל 
כך נאמר בפסוק שלפנינו, שעל אף שידע דניאל שנגזרה הגזרה, המשיך להתפלל. 
סג. כמו ששנינו לעיל (2), שהעומד בחוץ לארץ צריך לכוון את לבו כנגד ארץ ישראל, 
שנאמר (מנכיס 5' מ מס) 'והתפללו אליך דרך ארצם', והעומד בארץ ישראל צריך לכוון 
את לבו כנגד ירושלים, שנאמר (שס מ מד) 'והתפללו אל ה' דרך העיר אשר בחרת' וכו' 
[וראה שם בתלמידי רבינו יונה (ל"ס סיס), שכוונת הגמרא שבחוץ לארץ יכוין גם לארץ 
ישראל וגם לירושלים]. 

סד. רש"י (ל"ס מלונום). ותלמידי רבינו יונה (ד"ס נית) ביארו, שעל ידי ראיית האור 
תתיישב עליו דעתו ויוכל לכוין כראוי. עוד ביארו, שכוונת הגמרא שיהיו החלונות בצד 
הפונה לכיוון ירושלים כמבואר בתפילת דניאל, ועל ידי כך יכוין יותר בתפילתו ותהיה 
תפילתו רצויה ומקובלת. וראה עוד מה שכתב המהרש"א (ת" ל"ס פיע) בזה. 

כתב המהרש"ל (נלק"י ד"ס ססנוטות), שאף על פי שההסתכלות מהחלון מוסיפה כוונה 
בתפילה, מכל מקום אסור להסתכל באמצע התפילה, שהרי שנינו ביבמות (קס:) 
'המתפלל צריך שיתן עיניו למטה ולבו למעלה'. ומה שהוזכרו כאן חלונות הוא רמז 
לרוב העיון והכוונה בתפילה. אמנם הבית יוסף (פו"ס סי 5ס ד"ס ונלין) כתב בשם מהר"י 
אבוהב, שאין כוונת רש"י שיהיו עיניו תלויות למעלה ומסתכלות בחלון כל זמן התפילה, 
אלא שבדרך העברה יסתכל לרגע כלפי שמים ויכנע לבבו. וכעין זה כתב המגן אברהם 
(פֿו"ם סי" 5 סק"ד), שאם תתבטל כוונתו ישא עיניו לשמים לעורר הכוונה. והב"ח (פו"פ 
סי" 5ס ס"ק כ) כתב בכוונת רש"י, שכשיעמוד להתפלל יסתכל מהחלון ויכניע את לבו, 
אבל לאחר שהתחיל להתפלל יהיו עיניו למטה. 

כתב הרמב"ם (פו"פ, סי כטז), שרק יחיד המתפלל בביתו צריך שיהיו בו חלונות, כמו 
שדניאל התפלל לבדו בביתו, משום שבאופן זה צריך לעורר הכוונה. אולם בבתי כנסיות 
המיוחדים לתפילת הצבור אין צריך שיהיו בהם חלונות. 


בגמרא לא נזכר כמה חלונות יהיו [ולפי הטעמים שנאמרו בדין זה משמע שאין חילוק 
בזה]. אולם בזוהר (פקודי כנ.) מבואר שצריך שנים עשר חלונות, ראה שם הטעם. 
סה. רש"י (ד"ס דמלי). וכתבו התוספות (ד"ס מ5יף), שאין להקשות ממה שנאמר לגבי 
יצחק אבינו (כרקטית כד סג) 'ויצא יצחק לשוח בשדה לפנות ערב' ודרשו חכמים שיצא 
להתפלל מנחה, משום שאין זה שדה ממש אלא היה זה בהר המוריה שאמרו חכמים 
שיצחק קראו שדה [ובהר המוריה ודאי היה עליו אימת מלך, כמו שנאמר (נרספית כמ 
ז) 'מה נורא המקום הזה'. מחוקק ספון (נתוס' טס)]. בדרך אחרת פירשו התוספות, 
ש'בקתא' היינו שדה שרגילים לעבור שם הולכי דרכים, אולם בשדה שאין עוברים בו 
הולכי דרכים מותר [וראה בט"ז (פו"ס סי 5 פק"נ) ובמגן אברהם (קס סק"ו) מה שביארו 
בדברי התוספות]. והרש"ש (ל"ס מ5ֿיף) כתב, שאפשר לפרש ש'בקתא' היינו בית צר וקטן 
[כמו שפירש רש"י בשבת (עו: ד"ס נקפפ)], וטעם האיסור בזה הוא כמו שפירשו תלמידי 
רבינו יונה [שהובאו בהערה לעיל] שבמקום צר וסגור קשה לו לכוין דעתו. 

האשכול (מ"פ, סנכות פילת מנתס וערכית סי כס) ביאר את טעם האיסור משום חשש שיפריעו 
לו הולכי דרכים, וכן שגנאי הוא שמראה תפילתו לרבים. והוסיף, שאיסור זה נאמר 
רק בתפילת היחיד, אך בתפילת רבים שמתכנסים הצבור ברחוב העיר אין בזה איסור. 
מה שנסמך מאמר זה למאמר שלפניו, משום שלעיל שנינו שצריך להתפלל בבית שיש 
בו חלונות, והיה מקום לומר שמקום פרוץ ביותר כבקעה הוא מעולה ביותר לעלות 
משם תפילתו, לכך סמכה לכך הגמרא את דברי רב כהנא האומר שאין להתפלל בבקעה. 
מהרש"א (ס"פ ד"ס סים). 

ראה לעיל (ג.) שהמהלך בדרך עדיף שיתפלל בדרך מאשר להיכנס לחורבה ולהתפלל 
בה. וכתב הרש"ש (ד"ס מֹֿיף),. שאפשר שלכך השמיטו הרי"ף והרא"ש את דברי רב 
כהנא, שהרי מבואר לעיל שניתן להתפלל בדרך. אך בפני יהושע (לעי ג. ד"ס נלופו) 
כתב, שעוברי דרכים ודאי רשאים להתפלל בשדה, ודינו של רב כהנא הוא באדם שיש 
באפשרותו להתפלל בבית. 

סו. רש"י (פועס ז: ד"ס מס). 

סז. כך הוא ביאור הפסוק על פי דרשת הגמרא בסוגייתנו, וכן מבואר בדברי המאירי 
(מכור ססטוכס מטינ גפש מסמר 6 פרק י ד"ס וסמנס) ובדרשות הרא"ש (טפג, דרוט (ל). אולם 
רש"י בתהלים (3 6 ל"ס 6שי) ביאר את הפסוק, אשרי מי שהקב''ה מוחל על פשעיו 
ומכסה את חטאיו. ויש מהאחרונים שביארו, שכוונת הפסוק לשני סוגי חטאים. עשוי 
פשע' היינו מי שידוע שחטא אלא שאין ידוע שחטא במזיד, 'כסוי חטאה' היינו מי 
שאין ידוע כלל חטאו. 

סח. רש"י (סוטס ז: ד"ס מפן) ותוספות (ד"ס כסו). והוסיפו התוספות, שכעין זה שנינו 
לעיל (ינ:), 'כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו על כל עונותיו'. עוד ביאר 
רש"י (יומb‏ פו: ד"ס כסט5 טפינו), שעל ידי שמפרסם את חטאיו הוא ממעט בכבוד שמים. 
במסכת יומא (פו:) הקשתה הגמרא סתירה בין שני פסוקים. בפסוק אחד נאמר (פסניס 
כ 6) 'אשרי נשוי פשע כסוי חטאה' ובפסוק אחר נאמר (סטלי כם יג) 'מכסה פשעיו לא 
יצליח'. ותירצה הגמרא, שיש לחלק בין חטא מפורסם שראוי לאדם להודות בו כדי 
שיתבייש, ולא יכפור בו, לחטא שאינו מפורסם שצריך לכסותו ולא לפרסמו. או שיש 
לחלק בין עבירות שבין אדם לחבירו שיש לפרסמן לרבים, כדי שיבקשו מחילה עבורו 
ממי שחטא כנגדו, ואילו עבירות שבין אדם למקום אין לפרסמן, כיון שבזה הוא ממעט 
כבוד שמים. וכתב המהרש"א (פ"5 ד"ס פניף), שדברי רב כהנא בסוגייתנו הם בעבירות 
שבין אדם למקום, וכפי שמסיקה שם הגמרא. 


. שהוא 
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לה. [א] כיצד מברפון 


פרק ששי - כיצד מברכין 


הפרק שלפנינו דן בדיני ברכת הנהנין על מיני מאכל. ויבואר בו, 
איזו ברבה יש לבהך על כל הפה תעל מה לש קברך. בתוך הסעודה. 
ובשיש לפניו כמה מיני אוכלים, איזו ברכה קודמת, ובאיזה אופן מברך 
על מאכל אחד והאחר נטפל אליו. עוד יבואר בפרק זה, כשכמה 
אנשים מסובים יחד, מתי אחד יברך לכולם ומתי יברך כל אחד 
לעצמו. 


משנה 


משנתנו מבארת את נוסח הברכה שתיקנו חכמים על האוכלים קודם 
האכילה: 
מבארת המשנה, פִּיצד מִבְרְכִין על הַפַּירוֹת ושאר הדברים קודם 
אכילתם". עַל פַּירוֹת הגדלים על הָאִילָן, הוּא אוֹמַר בורא פָרִי 
הָעֵקְ, חוּץ מן היין, שָעַל היין הוּא אומר בורא פּרִי הַגְּפָן, שאף 
מענבים שברכתם בורא פרי העץ, מכל מקום מפני חשיבותו 


עצמוי. 


א. הטעם שהמשנה נקטה רק פירות, אף שהפרק עוסק גם בברכת שאר מיני מאכל, 
כיון ש'פירות' הוא שם כולל של כל האוכלים והמשקים [כמבואר בקידושין (כת:)]. 
ומטעם זה לא נקטה המשנה 'כיצד מברכים על האוכלים', שהרי גם על משקים מברכים. 
צל"ח (ד"ס כיפל). 

יש להעיר על לשון המשנה, הלא תחילה היה על התנא להודיענו שיש חיוב לברך, 
ואחר כך ישאל 'כיצד מברכין' [וכפי שהגמרא מקשה לעיל (3)]. ותירצו תוספות (ל"ס 
כפֿד), שעצם חיוב הברכה הוא פשוט מסברא, כמבואר במסקנת הגמרא שאסור להנות 
מהעולם הזה בלא ברכה. ולכך לא הקדים התנא שיש חיוב לברך, ורק שואל מהו 
נוסח הברכה שיש לברך על כל דבר. עוד תירצו, שעיקר חיוב ברכה על הפת נזכר 
במשנה לעיל (כ:), ומסתבר שיש לברך אף על כל דבו, ועל כך שואל התנא כיצד 
מברכין. וראה תירוץ נוסף בתלמידי רבינו יונה (ד"ס כיפל). 

אמנם כתב הצל"ח (ד"ס מנ), שתירוצים אלו של תוספות הם רק למסקנת הגמרא, אך 
בתחילה הגמרא סברה שחיוב ברכה מקורו בתורה [כמבואר בסמוך], והתנא שואל כיצד 
נוסח הברכה שחייבה התורה. 

ב. המשנה לא נקטה את נוסח תחילת הברכה ['ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם, 
כיון שהוא שוה בכל הברכות. פירוש המשניות לרמב"ם (מ"פ). ובמחצית השקל (פו" 
סי" כטו סק"ס) ביאר, שכיון שאסור להזכיר את שם ה' בברכות אף בדרך לימוד, לכך 
לא הזכירו כדי שלא יבואו לטעות. 

נקטה המשנה 'אומר' בלשון יחיד אף שפתחה בכיצד מברכים בלשון רבים, כיון שרצתה 
לרמז שאחד מוציא את הרבים ידי חובתם. מגיד תעלומה (ד"ס כילל). 

המשנה ביארה את ברכת בורא פרי העץ קודם ברכת פרי האדמה, כיון שהיא ברכה 
חשובה יותר בכך שהיא מבוררת ומיוחדת רק על פרי העץ, ואינה כברכת בורא פרי 
האדמה שכוללת פרי האדמה ופרי העץ [שבדיעבד אם בירך על פרי העץ בורא פרי 
האדמה יצא (נסנן מ.)]. ועוד, שבברכת בורא פרי העץ לא נחלקו תנאים, ואילו בברכת 
בורא פרי האדמה נחלק רבי יהודה. שיטה מקובצת (ד"ס על פיכות ספין). וראה תירוץ 
נוסף בצל"ח (ד"ס ע0. 

ג. 'פרי הגפן' הוא כמו 'פרי העץ', שהגפן היא העץ שהענבים צומחים בו, ו'פרי הגפן' 
הם הענבים. אלא שקבעוהו על היין ולא על הענבים, מפני שהיין חשוב הרבה והשתנה 
ממה שהיה בתחילה, לכן תקנו לו ברכה לעצמו עם השם הפרטי של העץ. רש"י (ל"ס 
כיפד, ולסנן ע"נ ד"ס זית). 

בבית יוסף (פו"ם סי" ככ ד"ס ועל לכם) הביא מחלוקת הראשונים מה מברכים על משקים 
הנסחטים משאר הפירות חוץ מיין. וראה בראש יוסף (ל"ס ענ) שביאר את דברי המשנה 
לפי דעות אלו. 

ד. 'פירות הארץ' הם הצמחים שאין הדרך לאכול את עשבם, אלא את פריים. ע"פ 
ר"ש סיריליאו (סוכס כמנ6כת מנמס מ"פ). וכתבו בתלמידי רבנו יונה (ל"ס ועל) ובשיטה 
מקובצת (ד"ס על פיכות ספלן), שהכוונה לקטניות. ובמאירי (ד"ס ע) ביאר, שהכוונה אף 
על קשואים ואבטיחים ודלועים ותותים מדבריות ותבואה וכדומה. 

החילוק בין פרי האילן לפרי הארץ, שאילנות גמורים בין גדולים בין קטנים ודאי 
ברכתם העץ. ומיני זרעים שזורעים אותם בכל שנה, ודאי ברכתם האדמה. אך יש מיני 
שיחים שיש להסתפק בהם, והסימן לדעת איזה פרי העץ ואיזה פרי האדמה, כל שאילו 
ינטל הפרי ונשאר הענף קיים לשנה הבאה ומוציא הפרי, הרי זה פרי העץ. אבל כל 
שכלו עציו לגמרי בחורף, וחוזרים וצומחים משרשיו, אין פירותיו חשובים פרי העץ, 
ומברכים עליהם בורא פרי האדמה. שולחן ערוך הרב (פו"פ סי כג ס"6). וראה עוד בענין 
זה בגמרא להלן (מ.-:) ובהערות שם, ובטור ובית יוסף (ו"פ סי' כג). 

ה. כמבואר לקמן (ל.). 

ו. כלומר, מפני שהשתנה והתעלה ממה שהיה תחילה חטים. מהר"ם בנעט (לסנן ע'3 
ד"ם מיק) 

לאו דוקא ברכת המוציא, אלא אף ברכת בורא מיני מזונות יצאה מכלל פרי האדמה. 
והטעם שהמשנה לא הזכירה זאת, מפני שהמשנה הזכירה רק דברים שקובעים ברכה 


פרק ששי 


ברכות 


וְעֵל פַּירוֹת הָאֶרְץי הוּא אוֹמַר בורא פְּרֵי הָאֲדָמָה, חוּץ מן 
הַפָּת, שַׁעֵל הַפַּת הוא אוֹמַר המוציא לְחֶם מן הָאֶרֶץ, שאף שהוא 
עשוי ממיני דגן שברכתם בורא פרי האדמה", מכל מקום מפני חשיבותו 
קבעו לו ברכה בפני עצמוי. 


וְעַל הַירְקוֹת' הוּא אומַר בּורָא פָרִי הָאֶדְמַה. רַבִּי יהוּדָה חולק 
ואוֹמַר, בורא מִיני דְּשָאִים", מפני שלדעתו צריך שיהיה היכר בברכה 
לכל מין ומין, ואילו 'פרי האדמה' הוא לשון הכולל גם דשאים וגם 
זרעים, כגון קטניותל. 


גמרא 


הגמרא מבררת מה מקור החיוב לברך על האכילה: 
שואלת הגמרא, מִנָא הַנִי מִילֵי - מהיכן למדים דברים אלו שיש לברך 
על האכילה'. משיבה הגמרא, דְּתְנוּ רבָּנֶן בברייתא, כתבה התורה לגבי 
נטע רבעי'* (ױקכb‏ יט כד), 'וּבָשָנֶה הָרְבִיעת יִהְיָה כָּל פָּרִי קדש הלוּלים 
לה", כלומר, שבשנה הרביעית לנטיעת העץ, יהיה פריו קדוש להביאו 


פרטית לעצמם [ויצאו מכלל הברכה הכללית של בורא פרי האדמה ובורא פרי העץ], 
ואילו ברכת מזונות היא ברכה כללית, הכוללת חמשת מיני דגן. צל"ח (נסנן ע'נ ד"ס 
דפֿמר). 

הטעם שבברכת המוציא נאמר לשון 'ארץ' ובברכת פרי האדמה נאמר לשון 'אדמה', 
מפני שתקנו חכמים את הנוסח כלשון הפסוקים, שבלחם נאמר (פסליס קד יד) 'להוציא 
לחם מן הארץ', ובפירות נאמר (לנליס כו 3) 'ולקחת מראשית כל פרי האדמה'. שיטה 
מקובצת (ל"ס פון), מאירי (ד"ס ענ). ובלשון הזהב (ל"ס עענ) ביאר, שלא שייך לומר 
לשון 'אדמה' בלחם, שהרי אינו יוצא כך מהאדמה, אך לשון 'ארץ' כוללת גס שאר 
דברים המצויים בעולם שעל ידיהם נעשית הפת. וכתב עוד, שמטעם זה לא תיקנו 
לומר לשון 'בורא' בלחם, שהרי השתנה הרבה מצורת בריאתו. וראה עוד מה שכתבו 
בזה הגר"א (סנופת פניסו מ"6) והתפארת ישראל (מ"b‏ יכין סות ם). 

ז. 'ירקות' הם דברים שאדם אוכל עשבן וירקן. רמב"ם (פירוש סמטניות מ") ור"ש 
סיריליאו (סונס כמנפכת סנעס עס). וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וענ) ובשיטה מקובצת 
(ד"ס ועל סילקות), שירקות הם כרוב ותרדים וחסה וכיוצא בהן. והמאירי (ד"ס ענ) הוסיף 
אף כרתי ושומים, שאף הם קרויים ירקות ולא 'פירות הארץ', מפני שהפירות עצמם 
נבלעים בארץ. 

ח. 'רשא' הוא לבישת הארץ כשהיא מלאה בעשבים, וכל שורש לעצמו נקרא עשב. 
רש"י על התורה (נרפזית 6 י6) [ולפי זה 'מיני דשאים' היינו מינים שכשהם מכסים את 
הארץ נעשים 'דשא'. ע"פ לבוש האורה (פס)]. והרמב"ן (עס) הקשה עליו, ופירש שכל 
דבר קטן הצומח מהארץ קרוי דשא, ו'עשב' הוא הגדול המזריע. וראה גם ר"ש סיריליאו 
(סו"ד כמל6ת סלמס מ"6). 

ט. רשיי (ליס כוכס). 

רבי יהודה נחלק רק בירקות, שירקן נאכל וזרעם אינו נאכל [והם דומים לדשא]. אבל 
בפירות הארץ, והם המינים שעושים פרי ופריים נאכל, מודה רבי יהודה שברכתם בורא 
פרי האדמה. רמב"ן (מ. ד"ס 60) ומאירי (ד"ס עכ). ולהלן (פ.) מבואר, שלשיטת רבי 
יהודה הכוסס את החיטה מברך בורא מיני זרעים. וכתבו הברכי יוסף (פו"ם סי" כו ק"ד) 
ומהר"ם בנעט (ככרט"י ד"ס נוכ) בדעת רש"י, שלרבי יהודה ישנם ג' מיני ברכות: על 
פרי הארץ, כגון קשואים ואבטיחים ודלועים, מברך בורא פרי האדמה. על התבואה 
והקטניות מברך בורא מיני זרעים. ועל הירקות מברך בורא מיני דשאים. [אמנם בשאגת 
אריה (פי' כג) כתב, שלדעת רבי יהודה אין כלל ברכת בורא פרי האדמה. וראה במרומי 
שדה (ל"ס כ' יסוד6) שהוכיח מהגמרא (מ5.) כדברי הרמב"ןן]. 

משנתנו לא הזכירה את ברכת בורא מיני מזונות, ראה בפני יהושע (ד"ס כמקנס, סו"ד 
נינקוט נילוליס) שביאר הטעם. ומדברי הצל"ח שהובאו בהערה לעיל מתבאר, שאין זה 
מין לעצמו, שהרי פת הבאה בכסנין עשויה ממיני דגן שברכתם בורא פרי האדמה, 
אלא שמחמת חשיבותם השתנתה ברכתם לשבח, וכברכת המוציא לחם מן הארץ. וראה 
בהערה שם מדוע המשנה לא אמרה חוץ מן הפת וכו' וחוץ מפת הבאה בכסנין 
שמברך עליה בורא מיני מזונות'. 

י. הגמרא היתה סבורה שיש חיוב מהתורה לברך, ולכך הקשתה מה המקור בתורה. 
מאירי (ד"ס לענין). והטעם שהגמרא היתה סבורה כן, מפני שהיה קשה לה מדוע התנא 
מתחיל בשאלה 'כיצד מברכין', הלא תחילה עליו לכתוב את עיקר חיוב הברכה. אלא 
ודאי שעיקר חיוב הברכה מקורו בתורה, ועל כך שואל התנא כיצד מברכין. צל"ח (ד"ס 
מנס), עיין שם שהרחיב בזה. וראה בהערה לעיל (כפפינת סמענס) בענין זה. 

עוד ביאר המאירי, שעיקר קושיית הגמרא היא על הברכה שלפני האכילה, שבברכה 
זו עוסקת המשנה, אך הגמרא מביאה בדרך אגב גם מקור לברכה שאחרי האכילה. 
וא. כששותלים עץ מאכל, בשלשת השנים הראשונות הוא ערלה, ופירותיו אסורים 
באכילה ובהנאה, ובשנה הרביעית הוא מותר באכילה, אך הוא קדוש כמעשר שני, ודינו 
שיאכלוהו בעליו בירושלים כמעשר שני. ואם פדה נטע רבעי שלו לעצמו כדי לאכלו 
מחוץ לירושלים, מוסיף חומש על שוויו כדין מעשר שני. [תיבת 'רבעי' ביאורה בן 
ארבע שנים (פכס פ" מ"6)]. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [לקמן 5.], 3) ס"כ 
פ' קדוטיס ‏ פ"ג פ"ו, 
ג) ערכין דף יb.‏ ככ 
ל) ננקמן מפ: ע"ם 
פירק"י ד"ס כפסוb‏ טנע 
וכו' וד"ס כקסול רעד 
וכו'], ס) [קדושין ס: כס. 
וש"קן, ‏ |) כ"מ ‏ פ';, 
!) עיין תוס' פסחים נג: 
ד"ה אין, תמ) תוpפbp‏ 
פ"ד, ‏ ס)לקמן מ, 
*) ירושלמי פאה פ"ז 
ה"ה (הובא בגליון 
הש"ס), 2) פאה פ"ז 
מ"ד, כ) כמו בקידושין 
נח., מ) [ועי" קוס' כ"ק 
סע: ד"ס קלם וכו' ביתכ 
יקור ותו' קלוטין גל: 
ד"ס נמכן, נ) לקמן לו., 
ק) עי סיט סוס' 
קלוסין 3: ד"ס פתכוג], 
ע) [וע"ע תוס' יומס עט. 
ותום' קוכס כו: ותומ' 
סונין קז ד"ס |₪], 
פ) פאה פ"א | מ"ה 
(ועיי"ש בתוס' רעק"א 
אות ז ובתפארת ישראל 
אות כו), 5) יו"ד סימן 
רצד ס"ו. 


--- 7-0 
גליון הש"ם 


גמ' אחליה והדר 
אכליה. נירוסנמי פ"ז 
לפס פמר 6סך לרקה 
דסכס 6 מסמנעי רכנן 
מן ₪ . תן סו 
בירוט(מי פ"ס דסכת על 
ללס 67( סדכליס פנו 
("ט מנפכות: שם חד 
תני כרם רבעי, 9 
סועס מג ע"כ רס"י ד"ס 
קנ ופע"ג: שם כרם 
זית איקרי. וכעין זה 
סולין קנט ע"כ וק"נ: 
תוס' ד"ה ולמאן כו' 
שוה פרוטה. וכן סוס 
כלנינו = oo‏ וכט"ע 6 
וממוס (י כיון = דילפינן 
סכל מנול ממעטר (יעי 
ספול על דכר קעליו כולס 
ו5"ע: 


ליקוטי רש"י 


ועל הירקות הוא 
אומר בורא פרי 
האדמה. (כנק כן 
זרעיס כין ירקות 3פס"5 
ונ כעינן ככנ מין ומין 
מעין ‏ כככתו. רבי 
יהודה אומר. נכנ מין 
ומין ‏ מעין ‏ כככתו 
כדמפרם מ כפירקין 
(מ.) 6ליכיס סנכך לירקות 
בורל מיני דספיס נתטין 
דולעיס (ינסו כוכ מיני 
ולעיס [לקמן לז.]. כרם 
רבעי. ספין עכלס נוסגת 
ננטיעס לתמ 606 נכרס 
טלס [סוטה מג: ועי' כאן 
בגלה"ש]. כשהוא 
שבע. מטס ‏ לככך 
וסולות ‏ על טעעו. 
כשהוא רעב. וסו 3 
נספיק פת רענו ע'י 
כרייתו קל סקכ"ס (6 כל 
טכן פוס כריך נגנן 
לסקנ"ס יופל [לקמן מח:ן. 
ואתי נמי זית. כסקי 
דינס דפֿית 73/03 מזנס 
וסול סמן (מנסום לכל 
ססר מיני פיננות וזרעיס 
ל וזות כמחי הגד 
אתי. כתמיס וכי עלרbp‏ 
כעי כמיעפיס ס בלל 
כרס סו וב"מ פז:. 
אפור לו לאדם 
שיהנה וכו'. (פניו ככל 
לסו כעי כלכס שסרי נסנס 
וסור ניסנות מן סעוס"ז 
כ רס [סוכה כו]:]. 
כאן קודם ברכה. דסין 
6 כטסין (יסנות | עד 
סננלך שמ\ [שבת קיט.]. 


[מכאן שייך לעמוד ב] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


כיצך מנרכין. 5 פיין סקסות תנ סיכ קפי דקתני כינד 

כדפריך ריש מכינתין (די ב) מטוס דסכל סנל סו6 פכרך 
כדמסיק 3גמכל ד6סור ליסגום מן סעולס סזס בכ ברכס 56 נמי י"כ 
דקסי 6מפני' דמי סמתו (די כ:) דקפני בעל קרי מכרך 65סריו וסינו 


כיצך מנרכין וכו' חוץ מן היין. קעפוך מקיכותו קכעו כו כרכס 

לענמו, וכן ספת: בורא מיני דשאים. לפי סיס ככננ פרי 
ספדמס דספיס וזרעיס כגון קטניות, ולי יסולס כעי סיכר כלכס לככ 
מין ומין%: גמ' קדש הלולים. כנטע בבעי כתיב, ומסמע טני סלוליס 


טעון | כלכילתו | כטתלכנט כטנה 
סרניעית קסו מותר נקכילס: האי 
מיבעי ליה, סנוניס כקון תנוליס", תד 
מינייסו ת נקורויי מסנים וסדר 
פכניס, סוכיEסו‏ לסולין ע"י פדיון 6ס 
בת לוכו סוך לירוטליס, וסד ננמדך 
טלס ()מרס פורפ כנעי 696 בכרס, 
סנ' קדט סוניס לבל טמספפין כו 
טעון סנוכ חסו יין: שאין אומרים. 
סנויס שיר קל קרכן כמקדם 656 ענ 
סיין כסמנסכין נסכי מזכק: הניחא 
למ"ד כו'. כופס סיומ דפרכל סו, 
וס"ק הניס 50 דילפת כרכס מסכ6 
למ6ן דפני נטע ככעי דסים ליט כל 
פילות ס6ילן פורת ככעי, וb‏ דרים 
מסכל לדנר לטעון סנוכ טעון מנוכ, 
ייתר ליס פד ספול לכלכ : מאי איכא 
למימר. ס מיכעי יס נמדכם טסין 
לול כ כמקוס סנוכ: חד תני כרם 
רבעי. ככל מקוס טיש כמטנס נטע 
כנעי פני ליסו כרס: הניחא אי יליף 
ג'ש. דריש כמלתיס כג"ט וסייסר 
(יס קל סוכ לכלכ : אשכחן לאחריו. 
כלקכסן בנרכת סמזון לכמי וסכלק 
וקנעת וכרכלת (דנרס תמ): חייב 
בעוללות. וכרמך 63 סעול (גקרל יט), 


ענניס: | קמה תוכיח. דקקכתן 
דרכס כממנb‏ כככס, דכתינ תפכל 
כס (תס וגו' (דנריס ) וסמיך (יס 
ופֿכנת וסכעת וכרכם: צד מזבח. יין 
לנסכיס | וסנת (מנפות: | ז מינין. 
סקמוכיס כ6כן סטס וסעולס וגו' 
(פס מ) וכסכייסו כתי ופכנת וקנעת 
וכרכת: שכן מעונים בכורים. דסכי 
סערינן כמנמות (פ"ט די פד:) נסמר 
כפן פרן כי כ6תי 26 סמכך (לנליס 
כו) ומר לסלן פכן פטס ופעוכס, עס 
לסכן טכק ספרן לף כסן סכם ספרן: 
אלא סברא הוא, לנפכווייסו לית לסו 
פירכל, כמפן דתני כרס ויניף כרלס 
מז' סמיניס 6יכס פירכם טכן טעוניס 
ככוריס, ונמסן דתני נטע רנעי 6יכ6 
למפרך סינ מידי דכר נטיעס דנפו 
בר נטיעס מנלן, 556 סכר סו5 דכיון 
דנסנס 5ליך | לסולות לכמי ענרלס: 
מעל. כנסנס | מן ססקלט, לכתיל 
לס' ספכן ופול כדסמרינן. לקמן: 
9 לאחר ברכה, סכי סיל (כני 6לס: 
גוזל 


כיצד מברכין על הפירות *על פירות 

האילן הוא אומר בורא פרי העץ 
חוץ מן היין שעל היין הוא אומר בורא פרי 
הנפן ועל *פירות הארץ הוא אומר בורא פרי 
האדמה חוץ מן הפת שעל יהפת הוא אומר 
המוציא לחם מן הארץ * יועל הירקות הוא 
אומר בורא פרי האדמה רבי יהודה אומר 
בורא מיני דשאים: גמ' מנא ה"מ > דתנו 


. רבנן * קדש הלולים לה' מלמד שטעונים 


ברכה לפניהם ולאחריהם מכאן אמר ר"ע 
אסור לאדם שיטעום כלום קודם שיברך 
והאי קדש הלולים להכי הוא דאתא האי 
מיבעי ליה חד דאמר רחמנא * אחליה והדר 
אכליה ואידך דבר הטעון שירה טעון חלול 
ושאינו טעון שירה אין טעון חלול וכדר' 
שמואל בר נחמני א"ר יונתן > דאמר ר' 
שמואל בר נחמני א"ר יונתן מנין !"ו שאין 
אומרים שירה אלא על היין שנאמר 5 ותאמר 
להם הגפן החדלתי את תירושי המשמח 
אלהים ואנשים אם אנשים משמח אלהים 
במה משמח מכאן שאין אומרים שירה אלא 
על היין הניחא למאן דתני ₪ נטע רבעי 
אלא למאן דתני כרם רבעי מאי איכא 
למימר דאתמר ר' חייא ור' שמעון ברבי = חד 
תני כרם רבעי וחד תני נטע רבעי ולמאן 
דתני כרם רבעי הניחא אי יליף ג"ש דתניא 
ר אומר נאמר כאן * להוסיף לכם תבואתו 
ונאמר להלן 7" ותבואת הכרם מה להלן כרם 
אף כאן כרם אייתר ליה חד הלול לברכה 
ואי לא יליף גזרה שוה ברכה מנא ליה ואי 
נמי יליף גזרה שוה אשכחן לאחריו לפניו מנין 
הא לא קשיא זדאתיא בקל וחומר = כשהוא 
שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן אשכחן 
כרם שאר מינין מנין דיליף מכרם מה כרם 
דבר שנהנה וטעון ברכה אף כל דבר שנהנה 
טעון ברכה איכא למפרך מה לכרם שכן חייב 
בעוללות קמה תוכיח מה לקמה שכן חייבת 
בחלה כרם יוכיח = וחזר הדין לא ראי זה כראי 
זה ולא ראי זה כראי זה הצד השוה שבהן 
דבר שנהנה וטעון ברכה אף כל דבר שנהנה 
טעון ברכה מה להצד השוה שבהן שכן יש 
בו צד מזבח ואתי נמי זית דאית ביה צד מזבח 
וזית מצד מזבח אתי והא בהדיא כתיב ביה 
כרם דכתיב % ויבער מגדיש ועד קמה ועד 
כרם זית אמר " רב פפא = כרם זית אקרי כרם 


סתמא לא אקרי מ"מ קשיא מה להצד השוה שבהן שכן יש בהן צד מזבח 
אלא דיליף לה משבעת המינין מה שבעת המינין דבר שנהנה וטעון ברכה 
אף כל הבר שנהנה טעון ברכה מה לשבעת המינין שכן חייבין בבכורים 
ועוד התינח לאחריו לפניו מנין הא לא קשיא דאתי בקל וחומר כשהוא שבע 
מברך כשהוא רעב לכ"ש ולמאן דתני נטע רבעי הא תינח כל דבר נטיעה 
דלאו בר נטיעה כגון בשר ביצים ודגים מנא ליה אלא סברא הוא אפור לו 
לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה: ת"ר יאמור לו לאדם שיהנה מן 
העוה"ז בלא ברכה" = וכל הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה מעל מאי תקנתיה ילך אצל חכם ילך אצל חכם מאי 
עביד ליה הא עביד ליה איסורא אלא אמר רבא ילך אצל חכם מעיקרא וילמדנו ברכות כדי שלא יבא לידי מעילה 
אמר רב יהודה אמר שמואל כל הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה כאילו נהנה מקדשי שמים שנא' ! לה' הארץ ומלואה 
ר' לוי רמי כתיב לה' הארץ ומלואה וכתיב ! השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם לא קשיא כאן קודם ברכה 


לה 


מכרך נפניו וסכי נמי סייך סכ נכרך 
על כל דנר ודכל ע"כ ק6מר סכb‏ 
כיפד מכרכין: 
אחלוה והדר אכליה. תימס 
למס ני קר 60 בפ"כ 
דקדוסין (ד' נד:) גמרינן קדס קדס 
ממעטר טני "כ נינף ממעטר טני 
ו"ל סי 169 קכל דספוליס סוס פמינb‏ 
דלדרנס גילף | למומר קדס קלם 
מסניעית" וסין כו פדיון. עוד פי' 
רכינו ייס כסן לי עסתס סוס סמיס 
כי מעקר סני ממס ולוק נזמן 
סעעקר קני נוסג כמו נקנס רסקונס 
וטניס וכביעית וסמיסית לשמטס נוסג 
ספול בכ טליסית וטסית טמעטר עני 
דוק פימם 65 קמע סטופִסַח ?: 
שאין אומרים שירה אלא על היין. 
פירוט 6ין פֿומריס סילס ענ 
סוס לכינת מס כגון זריקת דמיס 
ונסוך סמיס כי לס ענ סין 936 
ודלי מכינו סירס 693 יין כגון סכ 
סנססיטת פססיס (פפעיד נסמט ד' 
קל.) [ע"ש נקוספות] : 
ולמאן דתני כרם: רבעי ופו. 
ועפס קימ ען דרנעי 
סג 6ף בס"ע מיסו ככרס (וסג וכb‏ 
כססר פיננות דכל סמיקנ כ6רן סנכה 
כמופו ח"כ * וכרס רכעי כזמן סזס 
מסננין על = סוס פלוט' וסוסקו 
ומטילו לנסר וכן מפורס בטפנפות דרג 
קתלי [פרסת קלוסיס סימן ק]: 
ואחי נני זית במה הצד. ו"ם 
6יכל (מפכך מס לסל סקוס 
טכן סייכיס ננקט דפרטן ככרס סייו 
לקמו מסס"כ כזים הפין כו נקט ויל 
דיס ליס. למפרך פירכל מפי' יסb‏ 
סד סקוס סעוכ כמיפי זית מיניס מ"מ 
ק6מר דספר מיניס 69 ידע" מיניס: 
תינח | ?אחרו. דעיקר נככס 
נפסריו כלכפיכ = ולכלק 
קנעת ונרכת: | ל1ין. לכ"ש. 
לסו ק"ו סול דפס כן תס כלכס 
לנסניו מדפוריית ונעי פרק מי 
קממו (דף כ%.') מטמע גבי בעל קרי 
דלו דסוריית6 סוb‏ ולפי" ככי יסולס 
9 פניג 596 מסוס דעססן כסנכום 
דרך פרן (טס די כ%3): 
דבך שאי גדולו מן הקרקע כגון 
בשר וחלב. וק"ת מסי סיריס 
כסר 6פינו ירקות נמי כ תי יס 
וי"ל דיכ נמימר קמס תוכיס ונפי 
ל"י ניסb‏ לגריס דנו כר נטיעס 
מנין וניכ למימר h7תb‏ מס6ר 
פינות ‏ דליכ נמפכך מס נסנך סכן 
מייכיס בפיפס?: NN‏ סנרא הוא 
אפור לאדם שיהנה כו'. וקכ דנסינ 
לעיל סמכתb‏ בעלמל וסגמר סיס 
סנור מפסנס לנמוד גמול סו: 
כסן 


כאן 


עין משפט 
נר מצוה 


א א מי" פ"ם מסני 
כרכות סל' 6 3 סמג 
עטין כז מוס"ע סו"ס סימן 
כב סעיף 6: 
ב ב מ וממג: מס עול 
סו"ע פ"ם סימן רג 
סעיף 5: 
ג ג מי" פע טס ספ' כ 
סמג מס עוס"ע "מ סיי 
קסז סעיף 3: 
ד דמי" פ"ת קס קמג עס 
טוק"ע מ'ס סימן לה 
סעיף 5: 

[ד] מיי" פ"ג מס כני 
סמקדט הנכס 3: 
[ה] מיי פ"ט מסנכות 
מעסר סני סל' 5 מוס"ע 
י"ד סימן הנד סעיף ! 
ונסג"ס עס: 

ח ה ו פיי פ''6 (סס) 

[מסל' כרכות] ס(' 3 
סמג סס טור "ם סימן רי 
סעיף 5: 


תורה אור השלם 
א ובַשָנָה = הֶרְבִיעָת 
היה כָּל פריו קש 
הלוּלים לטן [ויקרא יט, כד] 
= וַתֹּאמָר לָהֶם הַנָפן 
הָחֲרַלְתִּי אֶת תִּירוּשי 
הַמְשׂמַם | אֶלהִים 


:ל - ל 


0 וּבַשָנָה | הַחְמִישַת 
תֹאכְלוּ ‏ אֶת פָרִו 
לְהוֹפִיף לָכֶם תּבוּאָתוֹ 
אֲנִי יי אֲלהֵיכֶם 
[וקרא יט, כה] 
הלא תע כַרְמִךִּ 
ַּלְאים פָן תִּקְדֵשׁ 
הַמְלַאָה. הַורֶע אֲשֶׁר 
תַּזֶרֶע וּתְבוּאֶת הַכָּרֶם: 
[דברים כב, ט] 
ה) וַיַבְעֶר אֵשׁ בַּלַפֵּידִים 
ושֵׁלַח ְּקָמוֹת 
פְלִשְׁתִּים יבער מִנָדֵישׁ 
ועד קָמָה וְעד כָּרֶם 
זָיֶת: [שופטים טי, ה] 
6 ומר לי 
הָאָרֶץ וּמְלֹאָה תַּבֵל 
וְישְבִי בָ: [תהלים כר, א 
ז הַשָׁמיִם שְׁמיִם ליי 
והָאָרֶץ נָתֵן לבָנִי אָרֶם: 
[תהלים קטו, טזן 


הגהות וציונים 


פֿן אשר תביא 
מארצך [דברים כו] 
(גליון): 3] דבור זה שייך 
לציב: ג] צ"ל הפי 
(רש"ש עיי"ש) ונראה 
דצריך קגמר והפי :9% 
שייך לברך ותיבת 
"הכא" מיותר (הגהות 
מהר"נ אדלר): ל] נדצ"ל 
קמ"ל הלולים (הגהות 
מהר"נ אדלר): ס] תיבת 
"שוה" נמחק (הגה' בן 
אריה ע"פ ביאור הגר"א 
יו"ד סימן רצד סעיף ו 
ס"ק כא דאיתא שם 
בשו"ע "בשוה" פרוטה 
ומחק תיבת "בשוה", 
ועיין גליון הש"ס כאן): 
1] נדצ"ל לא ידעינן 
מיניה (בארות המים): 
!] נדציל דף כ ע"ב 
וכ"ה בתוס' יומא סוכה 
חולין: ק]יש להוסיף 
משאר אילנות ומקמה 
בסה הצד (הגהות 
מהר"נ אדלר ברכת ראש 
לפי דברי מהרש"א): 


גוזל אביו. סקנ"ס. ואמו. כנסת ישרפנ סמסטי לת סכני' עגוזל סקנ"ס מפריד ממטו כניו וגוזל מסס טונס. משחית. ילנעס [משלי כח, כדן. ואין אביו אלא הקב"ה. וסין גזילס כנפי מענס וכלפי כנסת ישרפנ 605 זו כנבל שמונע 
מנברך כנסת ישרפנ סול גוזל נסקנ"ם טמלמיס תקנו על כל דכר ודכר כרכס כד6מר סתס (כככות לס.) כל סטועס וסינו מכרך נקר גזלן פנפמר לס' ספרן ומנוס [סנהדרין קב.]. שמע בני מוסר אביך. מס פנפן סקנ"ס (מקס ככק3 
ועל פס. אמך. 6ומפך כנסת ישרלנ כמו (יפוק6ל יט) מס פמך (ניסס וסס לנרי קופריס קמלעו וסוסיפו ועטו סייגיס (פורס [משלי א, ח]. בעתו. כעת גמר כיטול ספירות [הושע ב, יאן. ואספת דגנך. תס ס6ספנו 36 סכית וכ סויכיך 
כענין סנפמר (יפעיס ס3, מ) פס 6תן לת דגנך וגו' כי מפספיו יככוסו וכ כענין ענלומר (פופטיס ו, ג) וסיס לס זרע יעכלל וגו' [דברים יא, ידז. דרך טרקממון. ללך סכנוסס ניכנק כפניס ודומס לי קסוb‏ טון יוני כמו טלקסין 


(יומb‏ נ0:) [גיטין פא.ז. טרקסין. לטון פניס וחון סול כך כליתי בתנמוד ירופנמי ורפיס לדנר תסידיס סרקטוניס סיו מכניסין פירומיסן דרך ערקסמון כדי (סייכס במעטר (בככות כס:) 


מלנו פסטכק נמון כניסת פניס סו [יומא נבL.‏ כדי 


לחייבן במעשר. דקימb‏ לן 6ין סטכל מפסייב כמעסר עד סירה פני סכים ודעייל יס דרך שער נפפוקי דרך תככות ודרך גגות דכ ויניף מופכנו כסעריך ננ"ת כספוכר (פת.) [גיטין שםן. כדי לפטרן ממעשר. לפני סנכית סוb‏ 

דקנעי ונ מוך סכית [ע"ז מא:ן. 6פיפו סי ממורמת דקיימb‏ ] דפטורס מן סמעסר סופיל ופ רפתה לת ספתת [נדה טו:ן. דין טכל מוקכע למעטר עד פיכניסוסו לרך סעער דכתי וכל כסעריך וטנעו וכמעקר כמיכ כפ' ספוכר פת 

ספועליס (3"מ פת.) (מנחות סז:ן. אין הטבל מתחייב. לפינו מירסו ככרי כקלס [ב"מ פז:]. פני הבית. מיכנק דרך ספתת מסול פני סנכית ונ דכך גגות וקרפיפות [שם פח.ן. ותוכת סטכל תלס ריית פני סנכית [פסחים ט.ן. מילות סול 
גער מנפכס וסכנסתו (כּית סו קוכעפו למעטר סור כו כילת ערקי [ע"ז שםן. דפין סטכל מתסייב כמעסר 536 כרפיית פני סכית כסכולה פת ספתק [נדה שםן. ואכלו בשעריך. ונתת ללוי וגו' מסעס פנכנס כפעריך [ב"מ שםן. 


לה. ובן כיצד מברכין 


לירושלים לפני ה', ושם יאכלוהו ויהללו את שם ה'=. מדייקת 
הברייתא, מה שנקטה התורה 'הלולים' בלשון רבים, ומשמע שהוא 
טעון שני הילולים באכילתו, מלמַד שַהפירות טעוּנִים בִּרְכָה לְפָּנִיהָם 
לְאַחָרִיחֶם". מִפָאן אָמַר רַבִּי עִקִיבָא, אָסוּר לְאָדָם שיטעום כְּלוּם 
קודֶם שִיָּבֶרֶף". 


הגמרא מקשה על הלימוד מ'קודש הלולים': 
מקשה הגמרא, וְהָאי - וזה שנאמר 'קדש הלולים', לְהָכִי הוא דאַתָא 
- וכי לצורך דין זה הוא בא, ללמדנו שיש לברך על האכילה, האי 
מִיבָּעִי ליה - הרי צריך אותו ללימוד אחר, שאנו דורשים 'הלולים' 
מלשון 'חילולים', ומלשון רבים יש ללמוד שני לימודים בענין חילול, 
חד [-האחד], דְאָמַר רְחֲמִנָא - שאמרה התורה אַחֲלִיהּ וְהַדר אִכְלִיה 
- אם תרצה לאכול את הנטע רבעי מחוץ לירושלים, תחלל תחילה את 
קדושתו ותוציאו לחולין על ידי פדיון על כסף, ואחר כך תאכלנול. 
וְאִידְ - והריבוי הנוסף, שלימדה התורה שרק דִבֶּר הטעוּן שִירְה, 
וזהו יין, שמהללים בו במזבח [כמבואר בסמוך], עליו נאמר שהוא 
'קודש' בקדושת נטע רבעי וטעוּן חַלוּל כשבא לאוכלו מחוץ 
לירושלים, [דבר שָאִינו טעון שִירְה, שהם שאר הפירות שאין מהללים 
בהם במזבח, אינם קדושים בקדושת רבעי ואַין טעון חלול. והיינו, 
שלימד הכתוב, שלא נאמר דין נטע רבעי אלא בכרם, ולא בשאר 
פירות"'. ומהו הדבר שטעון שירה, כִדְרַבֵּי שׁמוּאַל כַּר נְחִמָנִי אָמר 
רַבּי יוּנָתֶן - כפי שאמר רבי שמואל בר נחמני בשם רבי יונתן, דְּאָמַר 
רִבִּי שָׁמוּאֵל בַר נִחֶמָנִי אָמַר רַבִּי יֹנָתָן, מִנין שָאִין אומְרִים הלויים 
שִׁירָה בבית המקדש בשעה שמקריבים קרבן, אֶלָא על הייז בשעת 
ניסוכו על המזבח", שַׁנַאֲמַר (פופטיס ט ) וַתאמר לָהָם הוָפָן, 


יין המשמח אלהים ואנשים. ולכאורה, אם אַנָשִים מִשַׂמַחַ התירוש, 
כששותים את היין, מכל מקום אֶלהים בַּמה מְשַמחַ, אלא מְכָּאן 


יב. ע"פ רש"י על התורה (ויקלל יט כד) ורמב"ן (פס פסוק כג). 

יג. ברש"י (ל"ס קל) ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס קדע) ביארו, שממה שכתבה התורה 
'הילולים' בלשון רבים, דורשת הברייתא שיש לברך על הפירות בין לפניהם ובין 
לאחריהם. ובשיטה מקובצת (ד"ס מ) כתב, שעיקר הדרשה היא על חיוב ברכה קודם 
האכילה, ומה שכתבה הגמרא שלומדים אף על אחר האכילה הוא לאו דוקא, עיין שם. 
אמנם הדרשה נאמרה לגבי רבעי בשנה הרביעית, אך היה פשוט לגמרא שיש ללמוד 
ממנו חיוב ברכה גם בשנים האחרות. ואמרה התורה זאת בדיני רבעי משום שאז הותר 
הפרי באכילה [כן משמע ברש"י (ד"ס קלט)]. 

יד. הטועם את התבשיל ופולטו, אינו צריך לברך (עיל יד. וכפוס' עס ד"ס טועס), ובטועם 
ובולע נחלקו הראשונים האם צריך ברכה [ראה בטור ושו"ע (פו"ם פי' לי ס"כ)], אך מכל 
מקום כשכוונתו לאכול, לכל הדעות צריך ברכה [ראה שם במגן אברהם (סק"ו) ושאר 
אחרונים]. ובאופן זה יש להעמיד [בדוחק] את דברי רבי עקיבא לכל הדעות. מעון 
הברכות (ד"ס מכקן). 

יש להעיר, מה הוסיף רבי עקיבא על דברי חכמים. ותירץ בצל"ח (ד"ס מכפן), שמדברי 
חכמים משמע שחיוב הברכה קודם האכילה הוא כמו לאחריה, והיה הוה אמינא שרק 
כשאוכל כשיעור חייב לברך, ועל כך הוסיף רבי עקיבא, שאף טעימה אסורה בלא 
ברכה. וברש"ש (ד"ס לת"כ) ובהגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס מכפן) תירצו, שרבי עקיבא 
לשיטתו (ספן מד.) שעל כל דבר שאוכל יש חיוב ברכה לאחריו מהתורה מהפסוק (דככיס 
פ י) 'ואכלת ושבעת וברכת', ולכן אומר רבי עקיבא ש'קדש הלולים' מלמד רק על 
ברכה לפניו, ולא כדעת חכמים שלמדו משם גם ברכה שלאחריה. 

טו. ואת המעות שפדה בהם מעלה לירושלים ואוכלם שם. רמב"ם (מעטר עני פ"ט ס"ד). 
רש"י (ד"ס ס6י) מפרש, ש'הלולים' הוא מלשון 'חילולים', דהיינו פדיון. וביארו בשדה 
יצחק ובשפתי חכמים (נכט"י עס) כוונתו, שאותיות ה' וח' מתחלפים ולא מדקדקים בהם, 
כמבואר בירושלמי (פפס פ"ז ס"ס). אבל הרשב"א (ד"ס 60) כתב בשם הראב"ד, שהדרשה 
היא מלשון הילול, והיינו שכוונת הכתוב שהפירות בשנה הרביעית יהיו מהוללים 
כקודש, ומחמת שהם כקודש, לא יאכלו בלא חילול. וביאר עוד, שעיקר דין חילול 
בפירות נלמד מהכתוב (לנליס כ ו) 'ומי האיש אשר נטע כרם ולא חיללו', אלא שבפסוק 
זה לא התפרש אימתי טעונים הפירות חילול, ומכך שאמרה התורה ברבעי שהפירות 
מהוללים כקודש, למדנו שחיוב חילול הוא בשנה זו. 

טז. רק בדרשה הראשונה שממנה למדים עיקר דין חילול אנו דורשים 'הלולים' מלשון 
חילולים, אבל הדרשה שדבר שטעון שירה טעון חילול, לא יתכן ללמדו מלשון 'חילולי, 
שהרי הדרשה היא על דבר הטעון הילול שהוא היין. הכתב והקבלה (ויקל6 יט כל). אך 
יש להעיר, מדוע נקטה הגמרא 'דבר הטעון שירה טעון חילול', הלא היא באה לומר 
שכל דיני רבעי נאמרו רק ביין ולא רק דין חילול. ותירצו האחרונים, שהגמרא נקטה 
זאת כהמשך לדרשה הראשונה, והיינו שמה שלמדנו בדרשה הראשונה שטעון חילול, 
זהו רק בדבר שטעון שירה. 

יז. המקריב עולת בהמה או שלמים, וכן חטאת ואשם של מצורע, עליו להביא עמו 


פרק ששי 


ברכות 


למדנו שָאין אוֹמְרִים שִירֶה כשמביאים קרבן לבית המקדש אֶלָא עַל 
הַייִן בשעת ניסוכו, ובזה נחשב שהתירוש משמח אלהים. 


ומכל מקום קשה, כיון שמצינו שתי דרשות הנלמדות מהפסוק 'קדש 
הלולים', כיצד אפשר ללמוד מפסוק זה חיוב לברך על האכילה. 


הגמרא מסיימת את קושייתה על הדרשה מ'קדש הלולים': 
הָנִיחַא - מובן הדבר שיש ללמוד מ'הלולים' חיוב ברכה, לְמַאן דְּתְנֵי 
- למי ששונה במשניות שנשנו לענין חיוב רבעי 'נטע רְבְּעִי", ולדעתו 
דיני רבעי נאמרו בכל הנטיעות, בין של גפן ובין של שאר הפירות, 
ואם כן ודאי שהוא אינו סובר את הדרשה שרק מה שטעון שירה טעון 
חילול, ולכך ישנו 'הלול' מיותר בפסוק, ואפשר לדרוש אותו לחיוב 
ברכה על האכילה". אֶלָא לְמַאן דְּמָנִי - למי ששונה במשניות בדיני 
רבעי 'כָרֶם רְבַּעִ", שרק כרם חייב ברבעי ושאר הפירות פטוריםי, 
ודורש זאת מהפסוק 'הלולים' שרק הטעון שירה טעון חילול, מאי 
אִיפָא לְמִימַר - כיצד אפשר ללמוד חיוב ברכה מ'הלולים', הלא פסוק 
זה נצרך לדרשות אחרות. 


הגמרא מביאה את המחלוקת האם שונים נטע רבעי או כרם רבעי: 
ְאִתַּמַר - ששנו בני הישיבה, נחלקו רַבִּי חַיּיא וְרַבִּי שמעון בְּרַבִּי 
[-בנו של רבי], חַד תָּנִי - אחד מהם שונה 'כָּרֵם רְבָּעִי" בכל מקום 
שמדובר במשניות על מצות רבעי, ולדעתו דין רבעי נאמר רק בכרם, 
וְחַד תָּנִי - ואחד מהם שונה טע רְבָעִ" בכל מקום שמוזכר דין 
רבעי, ולדעתו דין רבעי נאמר בכל הפירותי. 


התבאר עד עתה, שהברייתא דורשת חיוב ברכה מהפסוק 'קדש 
הלולים'. והגמרא מקשה, שאמנם אפשר לדרוש שתי דרשות מ'הלולים', 
אך הלול" אחד נצרך ללמד דין הלול ברבעי, וה'הלול" השני :נצרך 
ללמד שדין רבעי נאמר רק בכרם. ואם כן כיצד נלמד מהפסוק חיוב 


סולת למנחה ויין לנסכים, ושיעורם משתנה בכל קרבן, כאמור בתורה. את היין יוצק 
הכהן על יסוד המזבח, והוא יורד לשיתין [ע"פ רמב"ם (מעטס סקרננות פ"נ ה"פ וס"כ). 
ולדעת הראב"ד (עס) יוצקו לתוך ספל שהיה בקרן מערבית דרומית שעל המזבח]. 
הלויים היו שרים בעת ניסוך היין של כל עולות הציבור שבאות חובה, ושל שלמי 
עצרת. רמב"ם (כני התקל פנ ס"5). 

כתבו תוספות (ד"ס טסין), שמה שנאמר שאין אומרים שירה אלא על היין, הכוונה לשירה 
שבאה על אכילת מזבח, אבל שירה שבאה שלא על אכילת מזבח, אומרים אותה בבית 
המקדש אף שלא על היין, כמו שמצאנו בהלל שבשחיטת קרבן הפסח (פססיס סל.). 
יח. אבימלך היה בנו של גדעון מפילגש שהיתה לו בשכם. לאחר מות גדעון, כיון 
שרצה אבימלך למלוך לבדו, הסית את אנשי שכם שרק הוא ימלוך וימליכוהו עליהם, 
ולקח עמו אנשים ריקים שיסייעוהו להרוג את כל בני גדעון, ורק יתום בנו הקטן של 
גדעון נחבא וניצול. עמד יותם בראש הר גריזים, והוכיח את אנשי שכם. והמשיל להם 
משל, שהעצים באו להמליך מלך, והזית והתאנה והגפן סרבו למלוך כיון שלא רצו 
להפסיק לתת את פריים ותנובתם [כי אם ימלכו יעזבו בעל כרחם את עסקיהם כדי 
לטרוח בצרכי המלוכה. מצודת דוד (עופעיס ע ע)], ורק האטד [מין קוץ] רצה בכך. 
והנמשל הוא, שאנשי שכם המליכו על עצמם אדם שאינו ראוי הנמשל לאטד, ולא 
המליכו אנשים ראויים המשולים לזית או תאנה או גפן. 

יט. [הברייתא לעיל דרשה שני 'הלולים' לחיוב ברכה, אחד לפניו ואחד לאחריו. 
והגמרא הקשתה עד כאן שודאי אין שתי דרשות מיותרות לכך. ומכאן ואילך הגמרא 
דנה, כיצד אפשר כלל ללמוד חיוב ברכה מ'הלולים'. וכוונת הגמרא, שאף שעדיין אין 
אנו מיישבים את הברייתא שדרשה שתי דרשות מ'הלולים', אך מכל מקום למי ששונה 
עטע רבעי' אפשר על כל פנים לדרוש דרשה אחת מ'הלולים' לחיוב ברכה, ואם כן 
לדעתו יש מקור מהתורה לחיוב ברכה. אך למי ששונה 'כרם רבעי', אין אפילו 'הלול' 
אחד מיותר לחיוב ברכה]. 

ב. כך מבואר ברש"י (ד'"ס סניפפ (מ"ד). אך ברש"י בסוטה (מג: ד"ס קנ) מבואר, שלמאן 
דאמר נטע רבעי', דין רבעי הוא גם בנטיעה אחת, ולמי ששונה 'כרם רבעי', דין רבעי 
הוא רק בכרם שלם ולא בנטיעה. וראה מה שכתבו עליו רבי עקיבא איגר (גליון סע"ס, 
טו"ם מסלו"ק סי קעו) ובחתם סופר (טו"פ יו"ל סי כפס) ובגליוני הש"ס (ענגינ, ככק"י טס). 
וראה עוד בהערה להלן (נגני 'סף כפֿן כרס'). 

בא. הדעה הסוברת שכל נטע חייב ברבעי, סוברת שמה שנאמר בכתוב (לנליס כ ו) מי 
האיש אשר נטע 'כרם' ולא חיללו, הוא לאו דווקא, והתורה נקטה כן מפני שדרך 
העולם לנטוע כרם. תוספות הרא"ש ותוספות רבינו יהודה (ל"ס פד). ותלמידי רבינו יונה 
(ד"ס וכגמ') כתבו, שכיון שלגבי ערלה כתבה התורה (ױקכ יע כג) 'ונטעתם כל עץ מאכל', 
ובפסוק שאחריו נאמר 'ובשנה הרביעית יהיה כל פריו קודש הלולים לה'', לכך דין 
רבעי כדין ערלה שנוהגת בכל הנטיעות. וראה עוד בברייתא בסוטה (מג:) שדרשה 
מלשון הכתוב (לנליס כ ו) 'אשר נטע כרם ולא חיללו' [ולא נאמר 'אשר כרם נטע '. 
רש"י (סוטס סס)], ללמד שכל דבר 'אשר נטע' אף שאינו כרם חייב ברבעי. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 
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גליון הש"ס 
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סלול סלול ממעטר (יבעי 
סכל על דכר שעליו 5וס 
וניפ 


משנת ראשונים 


כוצד יפברכין על 
הפירות. יש אומרים 
דקאי אמאי דאמרינן 
בפרק קמ שרצ. בחתום 


אהח119/06/2018 


ברכת הפירות והמצות. 
ולאחר שפירש ענין שאר 
ברכות של קריאת שמע 
ותפלה שואל עכשיו 
בברכת הפירות שאינו 
יכול לחתום בה בברכה 
איזהו נוסח שלה. 
[הריטב"א] 


על פירות האילן הוא 
אומר בורא פרי העץ. 
האי דנקט בפה"ע מקמי 
בפה"א טעמא משום 
שהיא ברכה מיוחדת 
בפני ‏ עצמה, | ואין 
במשמעותה אלא פרי 
העץ בלבד וכשהיא 
מיוחדת חשובה יותר. אי 
נמי ‏ משום | דאיכא 
פלוגתא בברכת פרי 
האדמה דתנא קמא ור' 
יהודה ‏ נקט מעיקרא 
בפה"ע. [הריטב"א] 


חוץ מן הפת שעל הפת 
הוא אומר המוציא 
לחם מן הארץ. משום 
הכי לא אמרינן ביה בורא 
פרי הארץ או המוציא 
לחם מן האדמה, דכל חד 
וחד מבוכין | עלה 
כלישנא דקרא. בלחם 
כתיב להוציא לחם מן 
הארץ, ובפירות כתיב 
מראשית כל פרי האדמה. 

[הריטב"א] 


הר ראמר רחמנא 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


כיצך מנונין. 5 טייך נסקפות תכ סיכ קפסי דקתני כילד 

כדפריך כרים מכילתין (די ב) מטוס דסכל סכל סו נרך 
כדמסיק כגערל דלסור ליסגות מן סעולס סוס 55 כרכס 6 נמי י"ע 
דקפי פמתני' דמי שמסו (ד' כ:) דקפני כעל קרי מכרך (פתכיו וליגו 


כוצךד מנרכין וכו" חוץ מן היין. טמפוך סטיכותו קנעו כו כלכס 

נעכפו, וכן ספת: בורא מיני דשאים. (פי סיט כככל פרי 
ס6דמס דטפיס וזרעיס כגון קטניות, ורי יסודס כעי סיכר כרכס לככ 
מין ומין%: גמ' קדש הלולים. כנטע רכעי כסיב, ומסמע טני סנוניס 


טעון ‏ 3סכילתו | כסתלכננו כטנס 
סרניעית קסו מופכ כ6כי(ס: האי 
מיבעי ליה, סלוליס נסון לוניס", מל 
מינייסו מ (6ולויי סיס וסדר 
6כליס, סוליפסו (סולין ע"י פדיון ס 
כל לפוכנו מוך נירוסניס, וחד ללמדך 
קנ נפמכס מוכת כעי 656 בללס, 
סנ' קדם סנוניס דכר קמסננין כו 
טעון סלו( וזסו יין: שאין אומרים. 
סנויס סיר קנ קכנן כמקדם 6נ ענ 
סיין כסמנסכין נסכי מוכק: הניחא 
למ"ד כו'. כולס סיומל דפלכ סוק, 
וס"ק סניפ 50 דינפת כרכס מסכb‏ 
למסן דפני נטע ככעי הוים יס כל 
פירות הלינן כתורס רכעי, ונ דריש 
מסכל דנר דטעון סגול טעון פפול, 
ייר (יס פד סלול לכרכ : מאי איכא 
למימר. 50 מיכעי ניס נמדרט ססין 
סגול כ כמקוס סנוכ: חד תני כרם 
רבעי, ככל מקוס סיט כמטנס נטע 
לעי פני 6יסו כרס: הניחא אי יליף 
ג"ש. דרים למנתיס כג"ט וסייתר 
ליס תד סול (כרכס : אשכחן לאחריו. 
כדלקכסן כנרכם סמזון דכמיכ ופֿכנם 
וקכעת וכרלת (לגליס פ): חיוב 
בעוללות. וכרמך כ סעול (ויקפפ יט), 
6יזסו עוכלות כל ספין לסן פסיגין (5 
כתף ו69 נטף? 606 עורס יסידית טנ 
ענניס: קמה תוכיח. דססכסן 
דרכס רסמנ כרכס, דכמיכ תקכל 
כס לס וגו' (לנליס מ) וסמיך (ים 
וכלת וקכעס וכרכת: צד מזבח. יין 
לנסכיס וסנת מנסופ: ז מינין. 
ספמוכיס 3קכן פטס וקעולס וגו' 
(טס פ) ומייסו כפיכ ולכנת וסכעס 
ונלכת: שכן טעונים בכורים. דסכי 
פמרינן כמנסות (פ"ט די פד:) נסמר 
כפן פרך כי כ6תי 96 ספכן (דגריס 
כו) ונלמר לסכן פרן פטס ופעוכס, עס 
לסנן קכק ס6רן 6ף כפן מס ספֿרן: 
אלא סברא הוא. דלסכווייסו פית לסו 
פירכ6, נמסן דתני כרס ויניף כללס 
מז' סמיניס 6יכס פירכס פכן טעוניס 
ככוריס, ולמפן דפני נטע כנעי יכ 
נמפרך ספינס מידי דכר נטיעס דלסו 
כר נטיעס מננן, 656 סכר5 סו דכיון 
דנסנס כריך כסולות כמ סנרלס: 
מעל. כנסנס מן ססקלם, דכתיכ 
סי ספרן ומנופס כדלמרין לקמן: 
? לאחר ברכה. סכי סי 35 = 
גוז 


כיצד מברכין על הפירות *על פירות 

האילן הוא אומר בורא פרי העץ 
חוץ מן היין שעל היין הוא אומר בורא פרי 
הגפן ועל *פירות הארץ הוא אומר בורא פרי 
האדמה חוץ מן הפת שעל יהפת הוא אומר 
המוציא לחם מן הארץ * דועל הירקות הוא 
אומר בורא פרי האדמה רבי יהודה אומר 
בורא מיני דשאים: נמ' מנא ה"מ > דתנו 


י רבנן * קדש הלולים לה' מלמד שטעונים 


ברכה לפניהם ולאחריהם מכאן אמר ר"ע 
אפור לאדם שיטעום כלום קודם שיברך 
והאי קדש הלולים להכי הוא דאתא האי 
מיבעי ליה חד דאמר רחמנא * אחליה והדר 
אכליה ואידך דבר הטעון שירה טעון חלול 
ושאינו טעון שירה אין טעון חלול וכדר' 
שמואל בר נחמני א"ר יונתן %דאמר ר' 
שמואל בר נחמני א"ר יונתן מנין וד שאין 
אומרים שירה אלא על היין שנאמר = ותאמר 
להם הגפן החדלתי את תירושי המשמח 
אלהים ואנשים אם אנשים משמח אלהים 
במה משמח מכאן שאין אומרים שירה אלא 
על היין הניחא למאן דתני = נטע רבעי 
אלא למאן דתני כרם רבעי מאי איכא 
למימר דאתמר ר' חייא ור' שמעון ברבי * חד 


₪ תני כרם רבעי והר הני נטע רובעי ולמאן 


דתני כרם רבעי הניחא אי יליף ג"ש דתניא 
ר' אומר נאמר כאן 5 להוסיף לכם תבואתו 
ונאמר להלן * ותבואת הכרם מה להלן כרם 


בחלה כרם יוכיח = וחזר הדין לא ראי זה כראי 
זה ולא ראי זה כראי זה הצר השוה שבהן 
דבר שנהנה וטעון ברכה אף כל דבר שנהנה 
טעון ברכה מה להצד השוה שבהן שכן יש 
בו צד מזבח ואתי נמי זית דאית ביה צד מזבח 
וזית מצד מזבח אתי והא בהדיא כתיב ביה 
כרם דכתיב " ויבער מגדיש ועד קמה ועד 
כרם זית אמר "רב פפא * כרם זית אקרי כרם 


סתמא לא אקרי מ"מ קשיא מה להצד השוה שבהן שכן יש בהן צד מזבח 
אלא דיליף לה משבעת המינין מה שבעת המינין דבר שנהנה וטעון ברכה 
אף כל דבר שנהנה טעון ברכה מה לשבעת המינין שכן חייבין בבכורים 
ועוד התינח לאחריו לפניו מנין הא לא קשיא דאתי בקל וחומר כשהוא שבע 
מברך כשהוא רעב לכ"ש ולמאן דתני נטע רבעי הא תינח כל דבר נטיעה 
דלאו בר נטיעה כגון בשר ביצים ודגים מנא ליה אלא סברא הוא אסור לו 
לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה: ת"ר יאפור לו לאדם שיהנה מן 
העוה"ז בלא ברכה" ? וכל הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה מעל מאי תקנתיה ילך אצל חכם ילך אצל חכם מאי 


עביד ליה הא עביד ליה איסורא אלא אמר רבא ילך 


לה 


מכרך לפניו וסכי נמי טייך סכ (ברך 
על כל דכר ולנר ע"כ קלמר סכb‏ 
כינד. מכככין: 
אחליך והדר אכליה. תימס 
למס לי קר ס בפ" 
דקדוסין (ד' (ד:) גמריין קדס קדם 
ממעטר סני 6"כ נילף ממעסר מני 
וי"ע 6י נמ קכb‏ דסנוניס סוס פמינb‏ 
דלדרבס ניכף נמומר קדט קדס 
מטיעית? ופי כו פדיון. עוד סי' 
רינו סייס כסן לי עססס סוס פמינס 
כי מעסר סני ממס ודוק כומן 
סמעקר טני נוסג כמו נקנס רקונס 
וקניס ורכיעית וסמיטים כסמטס נוסג 
סלול ככ סליסית וסטים סמעטר עני 
דוק 6ימ5 69 קמ'ע סְטְלסַ" %: 
און אומרים שירה אלא על היין. 
פירום 6ין סומליס קילס עפ 
סוס 6כילם. מזכס כגון זריקם דמיס 
ונסוך סמיס כי פס על סיין 56 
ודי מכֿינו טירס 3 יין כגון סכל 
קנקתיטעת פסתיס (פמיד נסמט ד' 
סל.) [ע"ם כתוספות] : 
ולמאן דתני כרם רבעי וכו 
ועפס קיימ לן דרנעי 
נוסג 6ף כפ"ל מיסו ככרס (וסג וכ 
בער פיננות דכל סמיקל כסלך סנכס 
כמותו בת"( * וכרס ככעי כזמן סזס 
מסללין ענ * קוס פלוע' וקותקו 
ומטילו (נסר וכן מפוכק כpפנמות‏ דרג 
לתbי‏ [פרפת קלופיס סימן ק]: 
ואתי נמי זית במה הצד. ו"ת 
פֿיכb‏ למפרך מס 7509 סטוס 
טכן סייניס ננקט דפלט ככרס סייו 
נקט מסb"כ‏ בּוית דפין כו לקט וי"ע 
דניסb‏ ניס נמפכך פירכb‏ מפי" יסb‏ 
סל ססוס סקו למיתי זית מיניס מ"מ 
קמר דספר מיניס 55 ידע" מיניס: 
תינח לאחריו. לעיקר כככס 
ללסכיו = כדכסיב ולכנת 
וסכעת וכרכת: | 17| לכ"ש. 
לסו ק"ו סו דפס כן מס כלכס 
דלפניו מללורייתb‏ ולעיל פרק מי 
סמתו (דף כ% !) מסמע גי בעל קרי 
דכו דסוריית6 סוb‏ ולפי" ככי יסולס 
כ פניג 696 מסוס דעספן כסנכוק 
לרך סכן (פס לי 5): 
דבך שאין גדולו מן הקרקע כגון 
בשר וחלב, ופ"ת מסי סיריס 
כסר 6פיפו ירקות נמי כ פמי ליה 
וי"ל דליכ (מימר קמס תוכיס ונפי" 
כס"י ניס דגריס דנסו כר. נטיעס 
מנין וניכ למימר bnbT‏ מפפֿר 
סינות " דסיכ5 נמפכך מס נסנך סכן 
סייכיס כפיס: N7N‏ סנרא הוא 
אפור לאדם שיהנה כו'. וקכ דנסיכ 
לעיל 6סמכת% כעלמ5 וסגמר סיס 
סבור מתמנס ללמוד געול סול: 
כקן 


אצל חכם מעיקרא וילמדנו ברכות כדי שלא יבא לידי מעילה 


אמר רב יהודה אמר שמואל כל הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה כאילו נהנה מקדשי שמים שנא' © לה' הארץ ומלואה 
ר' לוי רמי כתיב לה' הארץ ומלואה וכתיב + השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם לא קשיא כאן קודם ברכה 


כאן 


עין משפט 
נר מצוה 


א א מי" פ"ם מסל' 
בלכות סל' 6 3 סטג 
עסין כו טוס"ע מו"ם סימן 
לכ סעיף 5: 
ב ב מי' וסמג סקס טול 
סו"ע פ"ם סימן רג 
סעיף 5: 
ג ג מײ פ"ג קס סנ' 3 
סמג סס טוק"ע פים סיי 
קסז סעיף 3: 
ד דמיי' פ"ס סס סמג טס 
מוש"ע מ"ס סימן כס 
סעיף 5: 
[דן מיי" פ"ג מסל' כלי 
סמקדק סנכס 3: 
[ה] מי" פ"ט מסנכות 
מעטר סני סל' 5 מוס"ע 
י"ד סימן הנד סעיף ז 
וכסג"ס שס: 
ה ה ו מיי' פ"ס (סס) 
[עס(' כרכות] סל' נ 
סמג קס טור 6"ם סימן רי 
סעיף 5: 


תורה אור השלם 
א) וּבַשָצָה = הֶרְבִיעַת 
יה כָּל פִּרִיו: קרש 
הלולים ליי : |ויקרא יט, כד] 
ב) וַתֹּאמֶר לָהֶם הַגָפֶן 
הָחרַלְִּי אֶת תירוּשי 
הַמְשָמַחַ | אֶלהִים 
ואַנָשִים וְהָלְַתִּי לָנוּע 
על הֶעָצִים: |שפטים ט, יג| 
ג וּבְשָנָה | החמִישת 
תאכלו | אֶת ‏ פָרִו 
לְהוֹמִיף לָכֶם תְּבוּאָתוּ 
אַנִי יי אֶלְהִיכֶם: 
[ויקרא יט, כה] 
ד) לא תע כַרְמֶףּ 
ַּלְאָם ‏ פֶּן | תִּקֶרש 
הַמְלאָה הורע אֲשֶׁר 
רֶע וּתבוּאֶת הַכָּרֶם: 
[רברים כב, ט] 
ה) בער אָש בַּלְפִידִים 
וישָלַח בְּקָמוֹת 
פִּלְשְתּים בער מַנְדִיש 
ועד קָמָה ועד כָּרָם 
זית: [שופטים טו, ה} 
0לְרָך מִמָמוּר = לי 
הַאֶרֶץ וּמְלוּאָהּ תבל 
וישְבִי בָהּ: |תהלים כר, א] 
ז הַשְׁמַיִם שְׁמַיִם לי 
הָאֶרֶץ נחן לבנ אֶרֶם: 
[תהלים קטו, טון 


הגהות וציונים 


פֿ] אשר תכיא 
מארצך [דבוים כון 
(גליון): 3] דבור זה שייך 
לע"ב: ג]צ"ל הכי 
(רש"ש עיי"ש) ונראה 
דצריך לומר והכי נמי 
שויך לפפף ותיבת 
"הכא" מיותר (הגהות 
מהר"נ אדלר): ל] נדצ"ל 
קמ"ל הלולים (הגהות 
מהר"נ אדלר): ס] תיבת 
"שוה" נמחק (הגה' בן 
אריה ע"פ ביאור הגר"א 
יו"ד סימן רצד סעיף ו 
ס"ק כא דאיתא שם 
בשו"ע "בשוה" פרוטה 
ומחק תיבת "בשוה", 
ועיין גליון הש"ס כאן): 
ו] נדצ"ל לא ידעינן 
מיניה (בארות המים): 
] נדציל דף כ עיב 
וכ"ה בתוס' יומא סוכה 
חולין: ס] יש להוסיף 
משאר אילנות ומקמה 
במה ‏ הצר ההות 
מהר"נ אדלר ברכת ראש 
לפי דברי מהרש"א): 


אחליה והדר אכליה. לא שנחליף את האותיות ונעשה הלולים כמו חלולים אלא פירושא בעלמא הוא שההלול הזה שאמרה תורה כאן היינו הלול של חלול כשמחללין קדושתו על פדיונו, אבל עיקר החלול ממקום אחר למדנוהו מדכתיב 


אשר נטע כרם ולא חללו 


[הראב"ד] 


הדין. [תוס' שאנץ, בבא קמא ב.] 
גמיר מיניה, כחד קרא חשיבי ומלמדין. [רבי אליהו מזרחי, ויקרא ו ב] 
לברכה כרם זית איקרי, כרם סתמא לא איקרי. [רד"ק, שופטים טו ה] 


ילך וישוב לביתו וגו' אלא שמשם לא למדנו מתי יהיה החלול, וכאן גלה הכתוב שהוא בשנה הרביעית דדרשינן האי קודש הלולים שיהא מהולל כקדש שלא יאכל פריו בלא פדיון שיפדנו בשנה הרביעית. 
לא ראי זה כראי זה ולא ראי זה כראי זה. אין חומרא שבזה כחומרא שבזה שבצד אחד זה חמור מזה. ואם כן אין אותה חומרא גורמת את הדין שאין אותה בשני, ואף על פי כן יש בו דין זה אלא הצד השוה גורם את 
הצד השוה שבהן דבר שנהנה וטעון ברכה. אע"ג דשני כתובים הבאים כאחד אין מלמדין, כיון דמיצרך צריכי, דלא ראי זה כראי זה ולא ראי זה כראי זה ואיזה מהם שהיה כתוב לא הוה מצי אידך 

ועד כרם זית. יש לפרש כרם סמוך לזית, ויקרא כרם זית הזיתים הנטועים ביחד הרבה כמו שנקרא כרם הגפנים הנטועים ביחד הרבה, וכן אמרו רבותינו זכרונם 
דאתי בקל וחומר כשהוא שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן. לאו ק"ו גמור הוא, דא"כ הוה ברכה לפניו מן התורה, ולעיל בפ' מי שמתו אמרי' מברך על המזון 


לאחריו ואין מברך לפניו משום דלפניו לא הוי דאורייתא, ואמרינן נמי לעיל בפ"ב הפועלים אין מברכין לפניה, אלא ודאי לאו ק"ו גמור הוא, דאיכא למיפרך כדפרכינן בפ' מי שמתו, מה למזון שכן נהנה. [תוספות הוא"ש] 


לה. [גן כיצר מברכין| פרק ששי ברכות 


ברכה. וקושיא זו היא רק למי ששונה 'כרם רבעי', שרק לשיטתו נצרכת 
הדרשה השניה לדיני רבעי, ואין ללמוד ממנה חיוב ברכה. הגמרא 
מוסיפה לבאר את הקושיא לפי דעה זו: 

וגם ?מאן דְּתָנִי - למי ששונה כָּרֶם רְבָּעֵי, והיינו שאיסור רבעי נאמר 
רק בכרם, הָנִיחַא אי יליף גְזירָה שַׁוָה - מובן הדבר אם הוא לומד 
דין זה מגזירה שוהיג, דְתִנְיָא - כמו ששנינו בברייתא, רְבִּי אומר, 
נַאָמַר פָּאן באיסור רבעי (ױקכפ יט כס) וֹּבַשַׁנָה הַחְמִישַת תּאכְלוּ אֶת 
פּרְיוֹ לְהוּסִיף לְכֶם תּבוּאָתוֹ'י, וְנְאָמַר לְהַלְן לגבי איסור כלאי הכרם 
(לנריס ככ ט) 'לא תִזֶרַע כַּרְמָךּ כִּלְאִים, פּן תִּקְדּש הַמְלְאֶה הַזְּדַע אשֶׁר 
תִּזְרֶע וּתבוּאֶת הַכָּרִם'ײ, ומכך שבשני הענינים נאמר 'תבואה', יש 
לדרוש גזירה שוה, מה ?ה?ן בכלאים מדובר בכָּרִםײ, אַף כָּאן 
ברבעי, מדובר רק בכָּרֵם, אבל בשאר הפירות אין דין רבעיי. ולפי 
זה אין צריך ללמוד מ'הלולים' שדין רבעי הוא רק בכרם, שהרי כבר 
למדנוהו מגזירה שוה, ואם כן אֲיִתַּר ליה - נשאר לו מיותר חד 
הלול - דרשה אחת מ'הלולים' לחייב בְרֵכָה על האכילה. 


וְאִי לא יליף גְזֶרָה שָוְה - אבל אם מי ששונה 'כרם רבעי' לא 
למד את הגזירה שוה מכלאי הכרם, ומחמת כן עליו ללמוד מהפסוק 
'הלולים' שדין רבעי הוא רק בכרם, אם כן חיוב בִּרְכָה מְנָא ליה - 
מנין לו, הרי הפסוק 'הלולים' נצרך לדרשות אחרות. 


ואי נָמי יִלִיף גְזְרֶה שָוְח - וגם אם מי ששונה 'כרם רבעי' לומד 
מגזירה שוה שדין רבעי הוא רק בכרם, מכל מקום קשה, הלא נותר 
רק 'הלול' אחד ללמד חיוב ברכה, ואם כן, אִשִפְּחַן לְאֶחַרְיו - מצאנו 
מקור מהפסוק רק לברכה לאחר האכילה, שמסתבר שיש לדרוש 


בב. גזרה שוה ענינה, שני פסוקים שנקטו אותם מילים בשני מקומות, למדים את 
הדינים שבמקום זה למקום השני. ואין אדם דן גזירה שוה מעצמו, אלא קיבלו חכמים 
מסיני באיזה פסוקים יש לדרוש גזירה שוה. 

בג. התורה ציוותה שבשנה הרביעית יהיה כל פריו קודש לאכלו בירושלים, ובשנה 
החמישית תאכלו את פריו בכל מקום, והמצוה הזאת שתשמרו תהיה להוסיף לכם 
תבואתו, שבשכר זה ה' יברך את פירות הנטיעה. ע"פ רש"י (ויקכ6 יט כס). ואף שפסוק 
זה עוסק בשנה החמישית, אפשר ללמוד ממנו באיזה מינים יש רבעי בשנה הרביעית, 
מפני שמשמעות הכתוב היא שבאותה תבואה שתנהגו בה רבעי בשנה הרביעית, תבא 
לכם הברכה בשנה החמישית. מרומי שדה (ד"ס נפמכ). 

בד. התורה אסרה לזרוע חטה ושעורה וענבים יחד, והזהירה שאם יזרעם יחד, יאסרו 
הזרע ותבואת הכרם ['תקדש' פירושו יהיה אסור ונתעב. 'המלאה' פירושו, המילוי 
והתוספת שהזרע מוסיף. רש"י (לנריס ככ ט)]. וראה בגמרא לעיל (כנ.) בפרטי איסור זה. 
בה. הפפוק 'ותבואת הכרם' עוסק בכלאי הכרם [ואילו כלאי זרעים נאמר בפסוק אחר 
(ויקר5 יט יע)]. 

בו. במשנה (כשיס פ"ד מ"ס ומ"ו) מבואר ש'כרם' הוא רק כשיש בו חמשה עצי גפן. 
ולדעת רש"י בסוטה (מג: ד"ס קנb),‏ לדעה השונה 'כרם רבעי', דין רבעי הוא רק בכרם 
ולא בגפן יחידית. וכן דעת השאילתות (קדוטיס ק). ואף שדעה זו למדה זאת בגזירה 
שוה מכלאי הכרם, ולגבי כלאי הכרם יש איסור אף בגפן יחידית, אך כיון שהתורה 
נקטה בהם 'כרם' [משום שיש להרחיק מכרם יותר מאשר מגפן יחידית], לכך אנו 
למדים את הגזירה שוה לרבעי רק בכרם. חתם סופר (טו"פ יו"ל סי כפס) [ומכל מקום, 
ודאי שאף שאר המינים מלבד מין הגפן אינם בכלל איסור רבעי למאן דאמר 'כרם 
רבעי'ן. אמנם לדעת הרמב"ן (כ"ס ע. ד"ס וס ד6"כ), כיון שלמדנו מגזירה שוה מכלאי 
הכרם, לכך כשם שלגבי כלאי הכרם יש איסור אף בגפן יחידית, כך גם ברבעי [ולפי 
זה לשון הגמרא 'כרם' הוא כלשון הפסוק, אך מצד הדין אין צריך כרם. וכוונת הגמרא 
היא שלדעה השונה 'כרם רבעי' דין רבעי הוא רק במין הגפן ולא בשאר מינים]. 
בז. כאמור (דנליס תפ י) ואכלת ושבעת וברכת'. 

בח. כלומר, בברייתא לעיל (נפפינת ססוגי) התבאר, שכיון ש'הלולים' הוא לשון רבים, 
יש ללמוד ממנו חיוב שתי ברכות, ברכה שלפניו וברכה שאחריו. אך כיון שהגמרא 
הביאה ש'הלול' אחד נצרך ללמד עיקר דין חילול ברבעי, אם כן נותר רק 'הלול' אחד 
לחיוב ברכה, ומסתבר להעמידו בברכה שאחריו, ואם כן מנין לנו חיוב ברכה שלפניו. 
וכל דיון הגמרא עד עתה, הוא האם ה'הלול' השני נצרך ללמד שדין רבעי הוא רק 
בכרם, או שאינו נצרך לדרשה זו, אך ה'הלול' הראשון ודאי נצרך לדרשה, ואם כן 
לכל הדעות ובכל ענין לא נותר יותר מ'הלול' אחד ללמד חיוב ברכה. 

וכתבו רבינו חננאל (ד"ס ופי) והמאירי (ד"ס (ענין), שקושיא זו היא אף למי ששונה טע 
רבעי', שהרי גם לדעתו מ'הלול' אחד למדים דין חילול ברבעי, ונותר רק ה'הלולי 
השני ללמד חיוב ברכה. אמנם כמה מפרשים כתבו, שמלשון הגמרא משמע שקושיא 
זו היא רק לדעה ששונה 'כרם רבעי', ולכך הקשו, הלא לכאורה הגמרא יכולה להקשות 
זאת אף למי ששונה טע רבעי'. ותירץ הצל"ח (ד"ס ופי), שלדעה ששונה 'נטע רבעיי 
ובכל המינים יש דין רבעי, ודאי שהפסוק 'הלולים' מלמד לברכה שלפניו, שהרי אם 
הוא בא לברכה שלאחריו, מדוע צריך את הפסוק ואכלת ושבעת וברכת' העוסק 


מ'הלול' זה לברכה שאחריו, כשם שמצאנו שחייבה התורה ברכת המזון 
לאחר המזון", אך ברכה לְפָנָיוו - לפני האכילה, מִנַיִ". מתרצת 
הגמרא, הא לא קשיא - זו אינה קושיא, כיון דְּאַתִיְא [-שבאה] בָּקֶל 
וְחוּמַר, כלומר, אם יש פסוק המלמד חיוב ברכה לאחריו, אפשר ללמוד 
בקל וחומר חיוב ברכה שלפניו, שהרי אם כפְּשָהוּא שְבָעַ לאחר 
האכילה, מִבָּרֶ להודות לה' על שובעו, כָּשָהוּא רְעָב לפני האכילה, 
והוא בא להשביע את רעבונו על ידי ברייתו של ה, לא כָּל שַׁכֵּן 
שיש עליו חיוב ברכהלל. 


הגמרא מביאה קושיא נוספת לפי הצד שהמאן דאמר ששונה 'כרם 
רבעי' דורש גזירה שוה: 
מקשה הגמרא, אף אם השונה 'כרם רבעי' לומד מגזירה שוה שדין 
רבעי נוהג רק בכרם, ודורש חיוב ברכה מהיתור בפסוק 'קדש הלולים', 
עדיין קשה, הלא פסוק זה נאמר בדין רבעי, ודין רבעי הוא רק בכרם 
לדעה זו, ואם כן, אֶשָכְּחֶן - מצאנו בפסוק זה לחייב ברכה בפַרְםי, 
שאם אוכל מפירות הכרם עליו לברך ולהלל את ה', אך שָאֶר מִינִין 
של פירות, מִנַיִן שחייבים בברכהי*. 


מתרצת הגמרא, יש לומר דְּיָלִיף - שהוא לומד חיוב ברכה בכל 
הפירות בבנין אב מִפָּרֶם, מה פֶּרֶם הוא דִבֶר שַׁנהָנָה ממנו 
כשאוכלו, וְטַעוּן כֶּרְכָה, מזה יש ללמוד שאף כל דְּבָר שַׁנַהֲנָה ממנו 
כשאוכלו, טעון בְּרְכָה. 


דוחה הגמרא, אֵיכָּא לְמפֶרֵףּ - אפשר לפרוך לימוד זה, כיון שמה 
לְכְרֶם שָפֶּן חייב בְּעוֹלְלוֹת - שאת האשכולות שאין להן כתף או 
נטף, אלא יש בהן רק שורה יחידית של ענבים, חייבה התורה ליתנם 
לענייםיי, ואפשר לומר שלכך התורה נתנה עליו אף חיוב ברכהלי, אבל 


בתבואה, הרי כבר למדנו זאת מ'הלולים', ובהכרח ש'הלולים' נאמר על ברכה שלפניו 
[ואין להקשות לדבריו 'אשכחן לפניו לאחריו מניין', משום שאין משנתנו עוסקת כלל 
בברכה שלאחריו]. אך לדעה ששונה 'כרם רבעי' ודין רבעי הוא רק בכרם, אי אפשר 
ללמוד חיוב ברכה מכרם לתבואה [כמבואר בגמרא להלן], ולכך יש להעמיד גם 
'הלולים' וגם 'ואכלת ושבעת וברכת' בברכה שאחריו. וראה תירוצים נוספים בשיטה 
מקובצת (ד"ס ולמפן) ובמרומי שדה (ל"ס סגיפ6) ובשפת אמת (ל"ס וסי). 

בט. רש"י להלן (עפ: ד"ס כססו). כלומר, אדם בזמן שבעו אינו מרגיש חסר, וכ₪95% 
ההודאה היא על כך שהוא שבע. אך בשעה שחסר לאדם דבר, שהוא רעב, האדם 
מרגיש יותר במתנת האכילה, וצריך יותר להודות לקב"ה על שברא מזון למלאות 
חסרונו. ע"פ שפת אמת (ד"ס ס) ואור הישר (לנריס ₪ '). 

קל וחומר זה אינו מוכרח, משום שיש לו פירכא, כמו שהקשתה הגמרא לעיל (כל.) 
שלאחר האכילה יש לברך כיון שכבר נהנה, ולכן יש לומר שרק לאחריו טעון ברכה 
ולא לפניו. אך גם בלא פירכא זו למסקנת הגמרא אין צורך לקל וחומר זה, ולכך 
הגמרא לא טורחת לדחותו. רשב"א (ד"ס ק0 ושיטה מקובצת (ד"ס ספ). 

הקשה בשפת אמת (ל"ס 60), אם יש יותר סברא לברך לפניו, אם כן עלינו להעמיד את 
הפסוק 'הלולים' בברכה שלפניו שהיא הברכה הפשוטה יותר, ואין לנו מקור לברכה 
שלאחריו. ומנין לגמרא להעמיד את הפסוק בברכה שלאחריו, ואחר כך ללמוד בקל וחומר 
לברכה שלפניו. ותירץ, שאף שמצד הסברא יש להעמידו בברכה שלפניו, אך כיון שמצאנו 
בתורה ברכה שלאחריו, יש להעמיד הפסוק בברכה שלאחריו. ועיין שם תירוץ נוסף. 

ל. הגמרא סבורה שהפסוק (לנליס ת י) 'ואכלת ושבעת וברכת' מדבר רק בלחם ולא 
בשבעת המינים, ולכך אי אפשר ללמוד ממנו לחיוב ברכה בכרם. חפץ ה' (ד"ס קמס). 
וראה עוד בהערה להלן (לגני 'דילף (ס מפנעת ספינין) בשם הרשב"א. 

לא. קושיא זו היא רק לדעה ששונה 'כרם רבעי'. אך לדעה ששונה צטע רבעי', הפסוק 
עוסק בכל מיני הפירות, ועל כולם נאמר 'הלולים', שיש להלל ולברך עליהם. ולהלן 
הגמרא מקשה אף לדעה זו, מנין שיש חיוב ברכה על מיני מאכל שאינם פירות ואינם 
בכלל הפסוק. 

לב. 'בנין אב' היא אחת מהמידות שהתורה נדרשת בהם. וביאורה, שמפני שדרך התורה 
לקצר דבריה, גילתה ופירשה דין במקום אחד, וממנו למדים לכל המקומות הדומים לו. 
לדעת רש"י בשבת (כו: ד"ס ופלט) מידת 'מה מצינו' היא מידת 'בנין אב'. וראה בספר 
הכריתות (נקי מידות כית ג פֿות 3) בענין זה. 

לג. נאמר בתורה (ייקכf‏ יט י) 'וכרמך לא תעולל וגו' לעני ולגר תעזוב אתם'. וביארה 
המשנה (פלס פ מ"ד), שכל אשכול ענבים שאין לו כתף ונטף יש להשאירו לעניים. 
'כתף' ביאורו, בשרביט האמצעי של האשכול מחוברים הרבה אשכולות קטנות הקרויים 
'פסיגין', והם שוכבים זה על זה כמשאוי שעל כתפו של אדם, והוא הנקרא כתף. 
ו'נטף' ביאורו, בסוף השרביט רגילים להיות תלויים הרבה ענבים, ועל שם שענביו 
נוטפות למטה נקרא נטף. וכשאין באשכול פסיגין אלו, וגם אין באשכול נטף, אלו הן 
ה'עוללות' שיש ליתנם לעניים. ע"פ רש"י (ל"ס פייג) ור"ש (פלס עס). וקרויים כן מפני 
שהם קטנים, ונראים לפני שאר האשכולות כעולל [-ילד] לפני האיש. ר"ש ורע"ב (עס). 
לד. שכיון שיש בו עוד חיובים, יתכן שיש בו קדושה יתירה, ולכך חייבה בו התורה 
ברכה. אחרונים. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [לקמן 5.], כ) ס"כ 
פ' קלופיס פ"ג פ"ו, 
ג) עככין דף י6. יב., 
ל) [פקמן | מס: ע"ם 
פירש"י ד"ס כקסוb‏ קנע 
וכו' ול"ס כקסו רענ 
וכו'], ס) [קלופין ס: כס. 
סיק = פע סי 
]) עיין תוס' פסחים נג: 
ד"יה אין, תמ) פוספס5 
פ"ד, | מ)לקמן מ, 
*) ירושלמי 

ה"ה | (הובא ב 
הש"ס), כ) פאה פיז 
מ"ד, ) כמו בקידושין 
נח., כ) [ועי' תוק' כ"ק 
סט: ד"ס קד וכו' ניתר 
ביור ותו' קלוסין (ל: 
ד"ס גמר], כ) לקמן לו., 
ם) עי סיטנ תוס' 
קלופין 3: ד"ס פתכוג], 
ע) [וע"ע פוס' יומס עט. 
ותום". קולס כו: ופוס' 
סולין קו. ד"ס ו6], 
פ) פאה פ"א | מ"ה 
(ועיי"ש בתוס' רעק"א 
אות ז ובתפארת ישראל 
אות כו), 5) יו"ד סימן 

רצד ס"ו. 


ה ' 


גליון הש"ס 


גמ' אחליה והדר 
אכליה. כימופלמי פ"ז 
דפס ממר מסן דרקס 
דסכ כ מסמנעי רכנן 
כין סי (ם'. וכן סו6 
יכופלמי פ"ס דסכת ענ 
דרפס דפנס סלככיס 6פו 
("ט מנפכות: שם חד 
תני כרם רבעי. ע" 
קוטס מג ע"כ רס"י ד"ס 
קנ וע"ג: שם כרם 
זית איקרי. וכעין זס 
סונין קנט ע"כ ום"ג: 
תוס' ד"ה ולמאן כו" 
שוה פרוטה. וכן סוס 
ברנינו = יונס = וכס"ע 6 
ותמוס ‏ (י כיון = דילפינן 
סלול סלול ממעסר (יכעי 
סלול על דכר פעניו 5ורס 
0 


משנת ראשונים 


פוצר מברפין על 
הפירות. יש אומרים 
דקאי אמאי דאמרינן 
בפרק קמא שלא לחתום 
אינו רשאי לחתום כגון 
ברכת הפירות והמצות. 
ולאחר שפירש ענין שאר 
ברכות של קריאת שמע 
ותפלה שואל עכשיו 
בברכת הפירות שאינו 
יכול לחתום בה בברכה 
איזהו נוסח שלה. 
[הריטב"א] 


על פירות האילן הוא 
אומר בורא פרי העץ. 
האי דנקט בפה"ע מקמי 
בפה"א טעמא משום 
שהיא ברכה מיוחדת 
בפני | עצמה, | ואין 
במשמעותה אלא פרי 
העץ בלבד וכשהיא 
מיוחדת חשובה יותר. אי 
נמי | משום | דאיכא 
פלוגתא בברכת פרי 
האדמה דתנא קמא ור' 
יהודה | נקט מעיקרא 
בפה"ע. [הריטב"א] 


חוץ מן הפת שעל הפת 
הוא אומר המוציא 
לחם מן הארץ. משום 
הכי לא אמרינן ביה בורא 
פרי הארץ או המוציא 
לחם מן האדמה, דכל חד 
וחד מברכין עלה 
כלישנא דקרא. בלחם 
כתיב להוציא לחם מן 
הארץ, ובפירות כתיב 
מראשית כל פרי האדמה. 

[הריטב"א] 


הר ראמר רחהמנא 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


כיצך מברכין. 5 פיין נסקפות תנ סיכ קפ דקתני כילד 

כדפריך ברים מכילתין (די ב) מסוס דסכל סכל סו נברך 
כדמסיק כגערל דלסור ליסגות מן סעולס סוס 3 כרכס 6 נמי י"ע 
דקפי 6מסני' דמי סמתו (די כ:) דקתני על קרי מכרך נפתכיו וליגו 


כוצךד מנרכין וכו" חוץ מן היין. מפוך סטינותו קכעו כו כרכס 

נעכפו, וכן ספת: בורא מיני דשאים. (פי סיט ככגל פרי 
סדמס דטפיס וזרעיס כגון קטניות, ורי יסודס כעי סיכר כרכס (כנ 
מין ומין%: גמ' קדש הלולים. כנטע רכעי כסיב, ומסמע טני סנוניס 


מעון | 3סכילתו | כסתלכננו כטנס 
סרניעית קסו מופר כ6כי(ס: האי 
מיבעי ליה, סנוניס נסון קלוליס", מל 
מינייסו 606 (לוכויי תניס וסדל 
פכניס, סופיפסו פסופין ע"י פדיון ס 
כל לפוכנו סוך לירושליס, וחד ננננדך 
קנ נפמכס מוכת רכעי נb‏ בלכס, 
סנ' קדק סנוניס דכר קמסננין כו 
טעון סלול וזסו יין: שאין אומרים. 
סנויס סיר טל קרכן כמקדם פנ ענ 
סיין כסמנסכין נסכי עזכק: הניחא 
למ"ד כוי. כולס סיומל דפרכל סוק, 
וס"ק סניסb‏ 60 דילפת כרכס מסכb‏ 
למסן דפני נטע רכעי דסים ליס כל 
פירות ספינן כפורפ בכעי, ונ דריש 
מסכל דכר דטעון סלול טעון ספול, 
סייפל (יס פד סלול לכרכס: מאי איכא 
למימר. סל מיכעי יס נמדרם טפין 
סגול 536 כמקוס סלוכ: חד תני כרם 
רבעי, ככל מקוס סיט כמטנס נטע 
ככעי פני 6יסו כרס: הניחא אי יליף 
נ'ש. דריט (מלתיס נג"ם ולייתר 
ליס תד סלול (כרכס : אשכחן לאחריו. 
כדלקכתן כנרכמ סמזון דכתיכ ולכלק 
וקכעת וכרלת (לגיס פ): חיוב 
בעוללות. וכרמך 59 תעוכל (ויקפפ יט), 
פֿיזסו עוללות כל ספין לסן פסיגין (6 
כתף ונ נעף" 636 קורס יסידים טג 
ענניס: קמה תוכיח. דססכסן 
דלרכס רסמנ כרכס, דכמיכ תקכנ 
כ למס וגו' (לגליס ת) וסמיך יס 
וכנת וסכעת וכרכת: צד מזבח. יין 
לנסכיס | וסנכת (מנסות: | ז מינין. 
סלמוריס כקכן פטס וקעולס וגו' 
(פס פ) וכקלייסו כפיכ וכלת וקכעת 
וכלכת: שכן טעונים בכורים. דסכי 
פמרינן כמנסות (פ"ט די פד:) נסמר 
כפן 6רך כי כפתי 96 ספכן (דגריס 
כו) ונפמר לסכן פֿרן פטס וקעולס, עס 
לסנן קכק ספרן לף כפן טח ספֿרן: 
אלא סברא הוא. ללתכווייסו 6ים לסו 
פירכ6, נמסן דתני כרס ויכיף ללס 
מז' סמיניס 6יכס פירכף סכן טעוניס 
ככוריס, ונמפן דתני נטע כנעי 6יכס 
נמפרך ספינס מידי דכר נטיעס דלו 
כר נטיעס מנלן, 596 סכר סוb‏ דכיון 
דנסנס ככיך לסולום כמי סכללס: 
מעל. כנסנס מן ססקלם, דכתיכ 
לסי ספרן ומנופס כדסמרינן. לקמן: 
5 לאחר ברכה, סכי סיל 35 2 
גוז 


lw 


ud 


כיצד מברכין על הפירות *על פירות 

האילן הוא אומר בורא פרי העץ 
חוץ מן היין שעל היין הוא אומר בורא פרי 
הגפן ועל יפירות הארץ הוא אומר בורא פרי 
האדמה חוץ מן הפת שעל *הפת הוא אומר 
המוציא לחם מן הארץ * "ועל הירקות הוא 
אומר בורא פרי האדמה רבי יהודה אומר 
בורא מיני דשאים: גנמ' מנא ה"מ > דתנו 
רבנן *קדש הלולים לה' מלמד שטעונים 
ברכה לפניהם ולאחריהם מכאן אמר ר"ע 
אסור לאדם שיטעום כלום קודם שיברך 
והאי קדש הלולים להכי הוא דאתא האי 
מיבעי ליה חד דאמר רחמנא * אחליה והדר 
אכליה ואידך דבר הטעון שירה טעון חלול 
ושאינו טעון שירה אין טעון חלול וכדר' 
שמואל בר נחמני א"ר יונתן %דאמר ר' 
שמואל בר נחמני א"ר יונתן מנין !ו שאין 
אומרים שירה אלא על היין שנאמר = ותאמר 
להם הגפן החדלתי את תירושי המשמח 
אלהים ואנשים אם אנשים משמח אלהים 
במה משמח מכאן שאין אומרים שירה אלא 
על היין הניחא למאן דתני = נטע רבעי 
אלא למאן דתני כרם רבעי מאי איכא 
למימר דאתמר ר' חייא ור' שמעון ברבי = חד 
תני כרם רבעי וחד תני נטע רבעי ולמאן 
דתני כרם רבעי הניחא אי יליף ג"ש דתניא 
ר' אומר נאמר כאן * להוסיף לכם תבואתו 
ונאמר להלן 7 ותבואת הכרם מה להלן כרם 
אף כאן כרם אייתר ליה חד הלול לברכה 
ואי לא יליף גזרה שוה ברכה מנא ליה ואי 
נמי יליף גזרה שוה אשכחן לאחריו לפניו מנין 
הא לא קשיא הדאתיא בקל וחומר % כשהוא 
שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן אשכחן 
כרם שאר מינין מנין דיליף מכרם מה כרם 
דבר שנהנה וטעון ברכה אף כל דבר שנהנה 
טעון ברכה איכא למפרך מה לכרם שכן חייב 
בעוללות קמה תוכיח מה לקמה שכן חייבת 
בחלה כרם יוכיח = וחזר הדין לא ראי זה כראי 
זה ולא ראי זה כראי זה הצד השוה שבהן 
דבר שנהנה וטעון ברכה אף כל דבר שנהנה 
טעון ברכה מה להצד השוה שבהן שכן יש 
בו צד מזבח ואתי נמי זית דאית ביה צד מזבח 
וזית מצד מזבח אתי והא בהדיא כתיב ביה 
כרם דכתיב * ויבער מגדיש ועד קמה ועד 
כרם זית אמר " רב פפא * כרם זית אקרי כרם 


סתמא לא אקרי מ"מ קשיא מה להצד השוה שבהן שכן יש בהן צד מזבח 
אלא דיליף לה משבעת המינין מה שבעת המינין דבר שנהנה וטעון ברכה 
אף כל דבר שנהנה טעון ברכה מה לשבעת המינין שכן חייבין בבכורים 
ועוד התינח לאחריו לפניו מנין הא לא קשיא דאתי בקל וחומר כשהוא שבע 
מברך כשהוא רעב לכ"ש ולמאן דתני נטע רבעי הא תינח כל דבר נטיעה 
דלאו בר נטיעה כגון בשר ביצים ודגים מנא ליה אלא סברא הוא אסור לו 
לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה: ת"ר 'אסור לו לאדם שיהנה מן 
העוה"ז בלא ברכה" " וכל הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה מעל מאי תקנתיה ילך אצל חכם ילך אצל חכם מאי 


עביד ליה הא עביד ליה איסורא אלא אמר רבא ילך 


לה 


מכרך לפניו וסכי נמי טייך סכ (ברך 
על כל דכר ודכר ע"כ קלמר סכb‏ 
כינד. מכככין: 
אחליה והדר אכליה. תימס 
למס לי קר ס בפ" 
דקדוסין (די (ד:) גמריין קדס קדם 
ממעטר סני 6"כ גינףq‏ ממעסר מני 
וי"ע 6י 69 קכb‏ דסנוניס סוס פמינb‏ 
דלדרבס ניכף נמומר קדט קדס 
מסכיעית" ופי כו פדיון. עוד סי' 
רכינו סייס כסן לי עססס סוס פמינס 
כי מעסר סני ממס ודוק כומן 
סמעקר טני נוסג כמו כקנס רקונס 
וקניס ורכיעית וסמיקית (טמטס נוסג 
ספול ככ סליסית וסטים סמעטר עני 
דוק 6ימ6 5 קע"ל תלוניסס %: 
או? אומרים שירה אלא על היין. 
פירוט 6ין פומריס סילס על 
סוס פכינת מזס כגון זריקם דמיס 
ונסוך סמיס כי פס על סין 36 
ודי מנינו טירס כ יין כגון סכל 
קסנססיטת פסקיס (פמיד נססט ד' 
סל.) [ע"ם כתוספות] : 
ולמאן דתני כרם רבעו ונו. 
ועפס קיימ לן דרנעי 
נוסג 6ף כפ"ל מיסו ככרס (וסג וכ 
כספר פיננות דכל סמיקל כסרן סנכס 
כמותו בת" * וכרס ככעי כזמן סזס 
מסללין על * סוס פכוט' וסוסקו 
ומטילו (נסר וכן עפורט כטפנתות דרג 
סי [פרסס קלוסיס סימן ק]: 
ואתי נמי זית במה הצד. וק"ת 
יכ (מפרך מס לסל סקוה 
טכן סייכיס נּנקט דפרט ככרס סייו 
נקט מסb"כ‏ ית דפין כו נקט וע 
דניתb‏ ניס למפרך פיככ 5פי' יס 
סל ססוס סטוכ כמיתי זית מיניס מ"מ 
קפמר דס6ר מיניס כ ידע" מיניס: 
תינח אחיו. ‏ דעיקל כללס 
סיו כדכתיב וכלת 
וסכעת וכרכם: | לפני\ לכ"ש. 
לסו ק"ו סו ללס כן תסל כלכס 
דלפניו מלפורייתb‏ ולעי פרק מי 
סמתו (דף כ% !) מסמע גכי בעל קרי 
דכו דפורייתb‏ סול ומפי' רכי יסולס 
ל פניג 556 מסוס דעטסן כסלכוק 
ללך לרן (פס די כנל) : 
דבךר שאין נדולו מן הקרקע כגון 
בשר וחלב, וק"ת מסי סיריס 
כסר מפינו ירקות נמי כ פמי ליה 
וי"ל דליכ למימר קמס תוכיס ונפי 
כק"י נית דגריס דלסו בר נטיעס 
מנין וניכ למימר bnbT‏ מטפר 
פיענות ‏ דסיכ5 נמפכך מס נסנך סכן 
סייכיס נפיפֿס: N7N‏ סברא הוא 
אמור לאדם שיהנה כו'. וקכ דנסיכ 
לעיל 6סמכם5 בעלמ5 וסגמכל סיס 
סכור ‏ מתסנס דלמוד גמור סול: 
כלן 


אצל חכם מעיקרא וילמדנו ברכות כדי שלא יבא לידי מעילה 


אמר רב יהודה אמר שמואל כל הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה כאילו נהנה מקדשי שמים שנא' © לה' הארץ ומלואה 
ר' לוי רמי כתיב לה' הארץ ומלואה וכתיב ‏ השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם לא קשיא כאן קודם ברכה 


כאן 


עין משפט 
נר מצוה 


א א מי" פ"ם מסלי 
בלכות סל' 6 3 סטג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סימן 
לכ סעיף 5: 
ב ב מי' וסמג סקס טור 
סו"ע 6"ס סימן רג 
סעיף 5: 
ג ג קי- פ"ג עס סל כ 
סמג סס טוק"ע 6"ם סיי 
קסז סעיף 3: 
ד דמיי' פ"ס סס סמג טס 
מוש"ע מ"ס סימן לס 
סעיף 5: 
[דן מיי" פ"ג מסל' כלי 
סמקדק סנכס 3: 
[ה] מי" פ"ט מסנכות 
מעטר טנ סל' 5 מוס"ע 
י"ד סימן הנד סעיף ז 
וכסג"ס שס: 
ה הח ו מיי" פ"ס (סס) 
[עס9' 3רכות] סל' 2 
סמג קס טור מ"ס סימן כי 
סעיף 5: 


תורה אור השלם 
א) וּבַשָנָה = הֶרְבִיעַת 
הָיָה כָּל פֶרִיוּ קֹדֶשׁ 
הֲלוּלִים ליי : |ויקרא יט, כד] 
ב וַתּאמֶר לָהֶם הַגְפן 
הַחָרַלְתִּי אֶת תִּירוֹשִׁי 
הַמְשמְחַ אלהִים 
ואַנְשִים וְהָלַכְתִּי לָנוּע 
על הַעְצִים: [שופטים ט, יגן 
ג וּבַשָנָה | הַחְמִישַת 
תאכלוּ | אֶת ‏ פְְּוֹ 
לְהוּסִיף לָכֶם תְּבוּאָתוֹ 
אַנִי יי אֶלְהִיכֶם: 
[וקרא יט, כה] 
ד) לא תְוֶע כַרְמֶףּ 
ְּלאָם פָן תִּקָרֶש 
הַמְלאָה הוָרע אֲשֶׁר 
תְזְרְע וּתְבוּאֵת הַכָּרֶם: 
[רברים כב, ט] 
ה) יבער אֵשׁ בַּלַפִידִים 
ישָׁלַח בְּקָמוֹת 
ְּלִשְׁתִים יבער מַגְדִיש 
שד קָמָה ועד כָּרֶם 
ית : [שפטים טו, ה] 
הל ממוֹד ליי 
הָאָרֶץ וּמְלֹאֶהּ תַּבֵל 
וי שְבִי בָהּ:; [תהלים כד, א| 
זו הַשָׁמַיִם שְׁמַיִם ליי 
ְאָרֶץ גָתן לבנ אָרֶם: 
|תהלים קטו, טון 


הגהות וציונים 


]| אשר תביא 
מארצך [דבוים כו] 
(גליון): 3] דבור זה שייך 
גן צ"ל הכי 
(רש"ש עיי"ש) ונראה 
דצריך לומר והפי נמי 
שייך לברך תיבת 
"הכא" מיותר (הגהות 
מהר"נ אדלר): ל] נדצ"ל 
קמ"ל הלולים (הגהות 
מהר"נ אדלר): ס] תיבת 
"שוה" נמחק (הגה' בן 
אריה ע"פ ביאור הגר"א 
יו"ד סימן רצד סעיף ו 
ס"ק כא דאיתא שם 
בשו"ע "בשוה" פרוטה 
ומחק תיבת "בשוה", 
ועיין גליון הש"ס כאן): 
ה נלצ"ל לא ידעינן 
מיניה (בארות המים): 
זן|ונהצול דף כ עיב 
וכ"ה בתוס' יומא סוכה 
חולין: ס] יש להוסיף 
משאר אילנות ומקמה 
במה הצד (הגהות 
מהר"נ אדלר ברכת ראש 
לפי דברי מהרש"א): 


לע"ב: 


אחליה והדר אכליה. לא שנחליף את האותיות ונעשה הלולים כמו חלולים אלא פירושא בעלמא הוא שההלול הזה שאמרה תורה כאן היינו הלול של חלול כשמחללין קדושתו על פדיונו, אבל עיקר החלול ממקום אחר למדנוהו מדכתיב 
אשר נטע כרם ולא חללו ילך וישוב לביתו וגו' אלא שמשם לא למדנו מתי יהיה החלול, וכאן גלה הכתוב שהוא בשנה הרביעית דדרשינן האי קודש הלולים שיהא מהולל כקדש שלא יאכל פריו בלא פדיון שיפדנו בשנה הרביעית. 


[הראב"ד] 


לא ראי זה כראי זה ולא ראי זה כראי זה. אין חומרא שבזה כחומרא שבזה שבצד אחד זה חמור מזה. ואם כן אין אותה חומרא גורמת את הדין שאין אותה בשני, ואף על פי כן יש בו דין זה אלא הצד השוה גורם את 
הדין. [תוס' שאנץ, בבא קמא ב.] 
גמיר מיניה, כחד קרא חשיבי ומלמדין. [רבי אליהו מזוחי, ויקרא ו ב] 
לברכה כרם זית איקרי, כרם סתמא לא איקרי. [רד"ק, שופטים טו ה] 


הצר השוה שבהן דבר שנהנה וטעון ברכה. אע"ג דשני כתובים הבאים כאחד אין מלמדין, כיון דמיצרך צריכי, דלא ראי זה כראי זה ולא ראי זה כראי זה ואיזה מהם שהיה כתוב לא הוה מצי אידך 
ועד כרם זית. יש לפרש כרם סמוך לזית, ויקרא כרם זית הזיתים הנטועים ביחד הרבה כמו שנקרא כרם הגפנים הנטועים ביחד הרבה, וכן אמרו רבותינו זכרונם 
דאתי בקל וחומר כשהוא שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן. לאו ק"ו גמור הוא, דא"כ הוה ברכה לפניו מן התורה, ולעיל בפ' מי שמתו אמריי מברך על המזון 


לאחריו ואין מברך לפניו משום דלפניו לא הוי דאורייתא, ואמרינן נמי לעיל בפ"ב הפועלים אין מברכין לפניה, אלא ודאי לאו ק"ו גמור הוא, דאיכא למיפרך כדפרכינן בפ' מי שמתו, מה למזון שכן נהנה. [תוספות הרא"ש] 


לה. [ד] כיצד מכרכין 


שאר המינים שאין בהם חיוב עוללות, שמא אינם חייבים בברכהל". 
מתרצת הגמרא, קמה [-תבואה"] תוּכִיח, שאף שאינה חייבת 
בעוללות, הלחם העשוי ממנה חייב בברכה, כאמור (לנליס פ ע-6 'אֶרֶץ 
אֲשֶׁר לא בְמִסְכּנַת תאכל בָּהּ לָחָם וגו וְאָכַלְתָ וְשָבְצְתָ וְּרְכְתִּ', וממנה 
נלמד לכל המינים, שיש בהם חיוב ברכה אף שאינם חייבים בעוללות. 
דוחה הגמרא, מה לְקָמָה שַכֵּן חַיִיבֶת בָּהפרשת חַלָה כשעושים 
ממנה עיסה", ואפשר לומר שלכך יש עליה אף חיוב ברכה, אבל 
שאר המינים שאינם חייבים בחלה, מנין שיהיו חייבים בברכה. 
ומוכח שחיוב ברכה אינו קשור לדין חלה, וְחָזֹר הַדִּין - ומעתה 
שוב ניתן ללמוד זאת, כיון שאם נקשה מה לכרם שחייב בעוללות, 
נאמר קמה תוכיח, ואם נקשה מה לקמה שחייבת בחלה, נאמר כרם 
יוכיח, ואם כן לא רְאִי זֶה כְרְאִי זֶה"" - אין חומרתו של כרם 
דומה לחומרתו של קמה, שהכרם חייב בעוללות ובקמה אין חיוב 
זה, ולא ראי זֶה כְרְאִי זֶה - ואין חומרתו של קמה דומה לחומרתו 
של כרם, שקמה חייבת בחלה ובכרם אין חיוב זה, ולכך ודאי שאין 
החומרות שבהם גורמות חיוב ברכה, אלא הַצַד השןה שַבָּהַן - של 
קמה וכרם, שהם דִבֶּר שַׁנַהֲנָה באכילתו וטעון בִּרְכָה, וזהו הטעם 
שמחייבם בברכה, ומזה נלמד שאַף כל דְּבָר שָנָּהָנָה באכילתו טעון 
בִּרְכָה. 


הגמרא דוחה את הלימוד מהצד השוה שבין כרם וקמה: 
דוחה הגמרא, מה לְהַצַד השַׁוָה שַבָּהֶן שָפָּן יש בו צד מִוְבֵּחַ - 
שהם עולים על גבי המזבח, שמהכרם עושים יין לניסוך על גבי 
המזבח, ומהקמה עושים סולת להקרבת מנחותל", ולכך יש בהם חיוב 
ברכה, וְאֶתִי נַמִי - ונביא מהצד השוה שבהם לרבות גם זית, 
דְּאִית בִּיה [-שיש בו] צַד מִזְבֵּחַ, שאת סולת המנחות בוללים 
בשמן זית קודם הקרבתו, ולכך אף זית חייב בברכה. אבל שאר 


it lr rd 


לה. פירכא זו היא על כרם בשאר השנים ולא בשנה רביעית, שהרי כרם רבעי פטור 
מעוללות לדעת בית הלל (פפס פ"ז מ"ו). צל"ח (ד"ס מס). ועל כרם בשנה הרביעית היה 
אפשר לפרוך באופן אחר, מה לכרם שכן חייב ברבעי. והגמרא נקטה פירכא המצויה 
בשנים רבות. חפץ ה' (ל"ס מס). 

לו. הגמרא נקטה לשון 'קמה' ולא תבואה או לחם, אגב לשון הסוגיא בבבא מציעא 
(פז:), עיין שם. אחרונים. 

לז. התורה ציותה (נעדנל עו כ) שכשלשים עיסה צריך להרים ולהפריש ממנה מעט 
ולתת אותה לכהן, וזוהי 'הפרשת חלה'. חלה זו קרויה בתורה 'תרומה', והיא קדושה 
כתרומה (פנס פ"6 מ"ט). 

לח. צורת לימוד זו מצויה הרבה בש"ס, וביאורה, אין החומרא של זה כחומרא של 
זה, ואין החומרא של זה כחומרא של זה, ולכך אין החומרות גורמות זה הדין, אלא 
הצד השוה שבהם גורם הדין. ומכך נלמד לדבר שלישי שיש בו את הצד השוה, שאף 
בו נאמר דין זה. ע"פ תוספות בבבא קמא (3. ל"ס 6). 

כתב בפרי מגדים (פפינת פו"ת פגכת עניס פות ס), ש'ראי' הוא מלשון מראָה וגוון, והיינו 
אין מראהו של דבר זה כמראהו של השני, שבכל אחד יש חומרא אחרת. וכתב, 
שברש"י בבבא קמא (ד. ד"ס ול) משמע שהוא כמו 'ראוי', כלומר אין דבר זה ראוי 
שיהיה בו הדין כפי שזה ראוי. ובתפארת ישראל (נ"ק פ" יכין פֿות ו) כתב שהוא לשון 
חוזק, כמו 'כראי מוצק' (פיוג 9 יפ). כלומר, אין חוזקו וחומרתו של זה כחוזקו וחומרתו 
של זה. 

כתב רש"י (עס), שה'ראי' הראשון הוא המלמד וה'ראי' השני הוא הלמד, כלומר, אין 
דין הכתוב בזה ראוי לנהוג בזה. ולדעת התוספות (עס) הוא להפך, ה'ראי' הראשון הוא 
הלמד והשני הוא המלמד. וראה מה שכתב במראה הפנים (ילוענמי כ"ק פ" ס" ד"ס 
פכנעס) בענין זה. 

לט. המקריב קובן [עולת בהמה או שלמים, וכן חטאת ואשם של מצורע], עליו 
להביא עמו סולת למנחה ויין לנסכים [ושיעורם משתנה בכל קרבן, כאמור בתורה]. 
את הסולת יש לבלול בשמן, ומקטירה על המזבח. וראה בהערה לעיל ביאור נסכי 
היין. 

מ. שמשון הגיבור לכד שלש מאות שועלים, וקשר זנבות כל שנים מהם, ושם לפיד 
אש בין הזנבות ושילחם שישרפו את שדות הפלשתים, והם שרפו 'מגדיש עד קמה 
ועד כרם זית'. 

מא. שהרי למדנו בגזירה שוה מכלאי הכרם, שדין רבעי נוהג רק ב'כרם' [וכפי 
שהתבאר בתחילה, שכל דברי הגמרא כאן הם רק למאן דאמר 'כרם רבעי', ולפי הצד 
שאנו לומדים זאת בגזירה שוה]. 

מב. שהרי מפסוק זה אפשר ללמוד חיוב ברכה רק לכרם ודומיו, ולא לשאר המינים. 
[ויש להעיר, שאמנם הגמרא להלן מביאה דרשה אחרת לחיוב ברכה, אך אם הדעה 
ששונה 'כרם רבעי' דורשת את הגזירה שוה מכלאי הכרם ללמד שדין רבעי הוא רק 


פרק ששי 


ברכות 


המינים שאין בהם צד מזבח ואין ללמדם מכרם וקמה, מנין שחייבים 
בברכה. 


לפני שהגמרא ממשיכה לדון על שאר המינים, היא מקשה בדרך 
אגב על דברי המקשן: 
מקשה הגמרא, וְזַיֶת, וכי ממה שיש לו צַד מִזְבֵּח אָתִי - הוא מגיע 
ונלמד לחיוב ברכה, וְהָא בְּהָדָיא פָּתִיב בִּיהּ כָּרֶם - והרי במפורש 
כתוב בו 'כרם', דְכְתִיב (פופטיס טו ס) יִיבְעָר אֶש בַּלַפִידִים וישלח 
בְּקָמלת פְּלְשָתִּים, וַיִבְעַר מִגְדִיש עד קְמָה וְעֵד כָּרֶם זָית'", ואם כן 
אף זית הוא בכלל כרם ונוהג בו קדושת רבעי"", ואף הוא מחויב 
בברכה מחמת הלימוד מהפסוק 'הלולים', ומדוע ביארה הגמרא שנרבה 
אותו רק בהצד השוה. מתרצת הגמרא, אָמַר רב פַּפַא, הזית, ‏ כָּרֶם 
זָית' אִקְרִי [-הוא קרוי], אבל 5ָּרֶם' סְתְמָא - סתם ללא שם נוסף, 
לא אקרי [-אינו קרוין, ולכך אינו בכלל 'כרם' החייב ברבעי, ואין 
ללמוד בג חב ברכה מ'הלולים' האמור בכרם, ולכה הוצרכה הגמרא 
ללמדו מהצד השוה. 


הגמרא חוזרת לקושייתה, מנין שיש חיוב ברכה בשאר המינים: 
מִכָּל מקום קשיא - עדיין קשה, מה ?הצד השָוְה שַׁבָּהֶן [-שבכרם 
וקמה] שִכָּן יש בָּהַן צַד מִזְבָּחַ, ולכך הם חייבים בברכה, ומנין שיש 
חיוב ברכה בשאר המינים שאין בהם צד מזבח. 


מחמת קושיא זו, הגמרא חוזרת בה מהלימוד הראשון, וסוברת 
שאכן אין לומדים חיוב ברכה בכל המינים מ'הלולים'"י. הגמרא מביאה 
לימוד חדש מנין למדנו חיוב ברכה: 
מתרצת הגמרא, אֶלָא דיליף ?ה - הוא לומד חיוב ברכה בכל שאר 
המינים מִשְׁבְעת הַמֵינִין שחייבים בברכה, כפי שמצינו (לנריס מ ת) 
שהתורה מנתה את שבעת המינים"י, ובסמוך לכך כתבה (טס פסוק י) 
יְאַכַלְתּ וְשָבְעְתָּ וּבָרכְתִּי, וש ללמוד מהסמיכות שהם חייבים בברכהמ"י, 


בכרם, נמצא שיש 'הלול' מיותר בפסוק 'הלולים'. ולכך צריך לומר, שלגבי כרם עדיין 
למדים חיוב ברכה מה'הלול' המיותר, והדרשה שהביאה הגמרא להלן לחיוב ברכה היא 
רק לשאר המינים. וראה בהערות להלן בסמוך בשם הרשב"א וחפץ ה'. 

אמנם יתכן שהדעה השונה 'כרם רבעי', לא דורשת את הגזירה שוה מכלאי הכרם 
ללמד שדין רבעי הוא רק בכרם, אלא היא לומדת זאת מ'הלולים', ונמצא שאין לה 
הלול מיותר ללמה היב ברכה. ולפי זָה, להעה זה" אין לומדים כלל חיוב ברכה 
מהלולים ואפילו בכרם, אלא רק מהלימוד המובא בגמרא להלן. ורק לדעה השונה 
'נטע רבעיי יש יהלול' מיותר ללמד חיוב ברכה]. 

קושיית הגמרא עד עתה היא רק לדעה השונה 'כרם רבעי'. אך לדעה השונה נטע 
רבעי', אם כן דין רבעי הוא בכל מיני הפירות, ואפשר ללמוד לכולם חיוב ברכה 
מהפסוק 'הלולים', שהרי הוא עוסק בכל הפירות [ואין צריך ללמדם בצד השוה]. ולכך 
לדעה זו הגמרא אינה חוזרת כאן מהלימוד מ'הלולים'. 

מג. 'ארץ חטה ושעורה וגפן ותאנה ורמון, ארץ זית שמן ודבשי. 

מד. רש"י (ד"ס ז' מיניס). ויש לתמוה, הלא בגמרא לעיל נאמר שהפסוק (לככיס מ י) 
'ואכלת ושבעת וברכת' עוסק רק בקמה, ולא בכל שבעת המינים. ותירץ בחפץ ה' (ל"ס 
קמס), שאכן עד עתה הגמרא היתה סבורה שמקרא זה עוסק רק בלחם, שהרי בפסוק 
שלפניו (טס פקוק ט) נזכר 'לחם', אך מחמת הקושיא, נדחקת הגמרא לומר שהפסוק 
'וברכת' עוסק בכל שבעת המינים, שנזכרו שני פסוקים לפני כן. והוכיח מרש"י כדבריו. 
אכן הרשב"א (ד"ס 6) ובשיטה מקובצת (ד"ס לילף) הבינו, שכבר בתחילה הגמרא ידעה 
שהפסוק 'ואכלת ושבעת וברכת' עוסק בכל שבעת המינים. וכתב בשיטה מקובצת, 
שבאמת כבר בתחילה יכלה הגמרא ללמוד במה מצינו משבעת המינים שחייבים בברכה, 
ולא היה צריך את הלימודים בצד השוה מכרם וקמה, אלא התכוונה הגמרא להגדיל 
תורה ולהאדיר. והרשב"א הקשה לפי שיטתו, מדוע הגמרא לעיל מקשה שצריך לדרוש 
מ'הלולים' חיוב ברכה לאחריו, ומחמת כן הוצרכה לומר שברכה לפניו למדים בקל 
וחומר מברכה לאחריו, הלא אפשר ללמוד זאת מ'וברכת' העוסק בברכה אחרונה 
בשבעת המינים. ועוד הקשה, מדוע הגמרא לעיל באה לדרוש זית מהצד השוה, הלא 
זית הוא משבעת המינים, וחיובו בברכה מפורש בפסוק. ותירץ, שכל מה שדורשים את 
הפסוק 'וברכת' על שבעת המינים, הוא מהפסוק 'ארץ חיטה ושעורה וגפן ותאנה ורמון 
ארץ זית שמן ודבש' הסמוך לו, ואפשר לומר שהתורה מחייבת בברכה רק שמן ['זית 
שמן'], ובדומה לכך חייבה התורה ברכה בגפן רק על היין. ולכך דרשה הגמרא 
מ'הלולים' לחדש חיוב ברכה על ענבים, וכמו כן למדה חיוב ברכה בזית מהצד השוה, 
כדי לחייב ברכה על זית העומד למאכל. וראה בענין זה עוד ברשב"א שם, ובשיטה 
מקובצת (ד"ס מנ וד"ס סגיפס). 

יש להקשות, כיון שלמדים חיוב ברכה בכל שבעת המינים מהפסוק 'וברכת', מדוע 
צריך את הדרשה מ'הלולים' לחייב ברכה בכרם, הרי כרם הוא משבעת המינים. ותירצו 
בחפץ ה' ובמשמרות כהונה (ד"ס ₪5), שהפסוק 'וברכת' עוסק בברכה שלאחריו, 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ולקמן 5.], 3) ס"כ 
פ' קלוסיס פ"ג פ"ו, 
ג) עככין דף י6. יב., 
ל) ונקמן מס: ע"ם 
פירק"י ד"ס כקסוb‏ קנע 
וכו' ול"ס כקסו רענ 
וכו'], ס) [קלופין ס: כס. 
םיפיו 
!) עיין תוס' פסחים נג: 
ד"יה אין, מ) תוpפתb‏ 
פ"ד, | ט)לקמן ‏ מ,, 
*) ירושלמי פאה פ"ז 
היה (הובא | בגליון 
הש"ס), כ) פאה פ"ז 
מ"ד, () כמו בקידושין 
נח., כ) [ועי' פוס' 3"ק 
סט: ד"ס קלם וכו' כיתר 
ביור ותו' קלוסין גל: 
ד"ס גמר], כ) לקמן לו., 
ם) [עי" סיטנ תוס' 
קלופין 3: ד"ס 6סרוג], 
ע) [וע"ע פוס' יומל עט. 
ותוס' סוכס כו: ותוס' 
סולין קו. ד"ס ו6], 
פ) פאה פ"א | מ"ה 
(ועיי"ש בתוס' רעק"א 
אות ז ובתפארת ישראל 
אות כו), 9) יו"ד סימן 
רצד ס"ו. 


גליון הש"ס 


גמ' אחליה והדר 
אכליה. נירוסלמי פ"ז 
דפס 6מר מסן דרקס 
דסכ כ מסמנעי כנגן 
כין ס' (ם'. וכן סו 
כירוסלמי פ"ס דסנת על 
לרקס ד36ס סלככיס 96ו 
("ט מנסכות: שם חד 
תני כרם רבעי. עי 
קוטס מג ע"נ רס" ד"ס 
קנ ונע"ג: שם כרם 
זית איקרי. וכעין זס 
סולין קנט ע"כ וע"נ: 
תוס' ד"ה ולמאן כו' 
שוה פרוטה. וכן סוס 
רכינו ונס = וכס"ע 6 
ותמוס לי כון דיפפינן 
סעול סלול ממעסר (יכעי 
ספול על לכר סעליו 5ורס 
שי 


משנת ראשונים 


כופד שברפון על 
הפירות. יש אומרים 
דקאי אמאי דאמרינן 
בפרק קמא שלא לחתום 
אינו רשאי לחתום כגון 
ברכת הפירות והמצות. 
ולאחר שפירש ענין שאר 
ברכות של קריאת שמע 
ותפלה שואל עכשיו 
בברכת הפירות שאינו 
יכול לחתום בה בברכה 
איזהו נוסח שלה. 
[הריטב"א] 


על פירות האילן הוא 
אומר בורא פרי העץ. 
האי דנקט בפה"ע מקמי 
בפה"א טעמא משום 
שהיא ברכה מיוחדת 
בפני ‏ עצמה, ואין 
במשמעותה אלא פרי 
העץ בלבד וכשהיא 
מיוחדת חשובה יותר. אי 
נמי | משום | דאיכא 
פלוגתא בכרכת פרי 
האדמה דתנא קמא ור' 
יהודה | נקט מעיקרא 
בפה"ע. [הריטב"א] 


חוץ מן הפת שעל הפת 
הוא אומר המוציא 
לחם מן הארץ. משום 
הכי לא אמרינן ביה בורא 
פרי הארץ או המוציא 
לחם מן האדמה, דכל חד 
וחד | מברכין | עלה 
כלישנא דקרא. בלחם 
כתיב להוציא לחם מן 
הארץ, וכפירות כתיב 
מראשית כל פרי האדמה. 

[הריטב"א] 


הר ראמר רחמנא 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


כיצך מברכין. 5 פיין נסקפות תנ סיכ קפ דקתני כילד 

כדפריך ברים מכילתין (די ב) מסוס דסכל סכל סו נברך 
כדמסיק כגערל דלסור ליסגות מן סעולס סוס 3 כרכס 6 נמי י"ע 
דקפי 6מסני' דמי סמתו (די כ:) דקתני על קרי מכרך נפתכיו וליגו 


כוצךד מנרכין וכו" חוץ מן היין. סמפוך סטינותו קנעו כו כרכס 

נעכפו, וכן ספת: בורא מיני דשאים. (פי סיט כככל פרי 
ס6דמס דטפיס וזרעיס כגון קטניות, ורי יסודס כעי סיכר כרכס לככ 
מין ומין%: גמ' קדש הלולים. כנטע רכעי כסיב, ומסמע טני סנוניס 


מעון | 3סכילתו | כסתלכננו כטנס 
סרניעית קסו מופכ כ6כי(ס: האי 
מיבעי ליה, סלוליס נסון לוניס", מל 
מינייסו מ נפוכויי סיס וסדר 
6כליס, סוליפסו (סולין ע"י פדיון ס 
כלת לפוכנו מוך לירוקליס, וחד ללמדך 
קנ נפמכס מוכת רכעי 656 3כרס, 
סנ' קדק סנוניס דכר קמסננין כו 
טעון סלו( וזסו יין: שאין אומרים. 
סנויס סיר קנ קכנן כמקדם 6נ ענ 
סיין כסמנסכין נסכי מזת: הניחא 
למ"ד כו'. כולס סיומל דפלכ סוק, 
וס"ק סניפ 50 דינפת כרכס מסכb‏ 
למסן דפני נטע ככעי הי יס כל 
פירות הפינן בתורת רכעי, ונ דריש 
מסכל דנר דטעון סגול טעון מנוכ, 
סייפל (יס תד סלול נכככס: מאי איכא 
למימר. ס מיכעי (יס. נמדרט ספין 
סנוכ 656 במקוס סנוכ: חד תני כרם 
רבעי, ככל מקוס סיט כמסנס נטע 
לעי פני 6יסו כרס: הניחא אי יליף 
ג"ש. דרים למנתיס כג"ט וסייתר 
ליס חל סנוכ ככרכס : אשכחן לאחריו. 
כדלקכמן כנרכמ סמזון דכסיכ ופֿכנם 
וקנעת ונרכלת (דכיס ת): חייב 
בעוללות. וכרמך 5 מעונל (ויקכל יע), 
6יזסו עונלות כל ספין לסן פסיגין 69 
כתף ונ נטף? 606 עורס יסידית טנ 
ענניס: | קמה תוכיח. דלקכתן 
דלרכס רסמנ כרכס, דכתיכ תקכנ 
כס לס וגו' (דנריס ס) וסמיך יס 
וכנת וקנעמ וכרכת: צד מזבח. יין 
לנסכיס וסנת למנמות: ז' מינין. 
סקמוכיס כקכן פטס וקעוכס וגו' 
(שס ת) וכתלייסו כפיכ ולכנת וקכעת 
וכרכת: שכן טעונים ככורים. דסכי 
פמרינן כמנסות (פ"ט די פד:) נסמר 
כפן פרך כי תי 96 ספכן (דגריס 
כו) ונלמר לסכן פֿרן פטס ופעוכס, עס 
לסנן קכק סלכן 6ף כפן קנח ספרן: 
אלא סברא הוא. לנפכווייסו סיס לסו 
פירכ6, נמסן דתני כרס ויכיף ללס 
מז' סמיניס 6יכל פירכס סכן טעוניס 
ככוריס, ונמפן דתני נטע כנעי פיכb‏ 
למפכך ספינס ידי דר נטיעס דלו 
כר נטיעס מנלן, 556 סכרל סו דכיון 
דנסנס כריך לסולות כמ קנרלס: 
מעל. כנסנס מן ססקדם, דכמיכ 
לסי ספרן ומנופס כדלמרינן לקמן: 
5 לאחר ברכה, סכי סיס 3 2 
גוז 


ץי 


כיצד מברכין על הפירות *על פירות 

האילן הוא אומר בורא פרי העץ 
חוץ מן היין שעל היין הוא אומר בורא פרי 
הגפן ועל *פירות הארץ הוא אומר בורא פרי 
האדמה חוץ מן הפת שעל *הפת הוא אומר 
המוציא לחם מן הארץ * "ועל הירקות הוא 
אומר בורא פרי האדמה רבי יהודה אומר 
בורא מיני דשאים: גנמ' מנא ה"מ %דתנו 
רבנן *קדש הלולים לה' מלמד שטעונים 
ברכה לפניהם ולאחריהם מכאן אמר ר"ע 
אסור לאדם שיטעום כלום קודם שיברך 
והאי קדש הלולים להכי הוא דאתא האי 
מיבעי ליה חד דאמר רחמנא * אחליה והדר 


במה משמח מכאן שאין אומרים שירה אלא 
על היין הניחא למאן דתני = נטע רבעי 
אלא למאן דתני כרם רבעי מאי איכא 
למימר דאתמר ר' חייא ור' שמעון ברבי = חד 
תני כרם רבעי וחד תני נטע רבעי ולמאן 
דתני כרם רבעי הניחא אי יליף ג"ש דתניא 
ר' אומר נאמר כאן * להוסיף לכם תבואתו 
ונאמר להלן 7 ותבואת הכרם מה להלן כרם 
אף כאן כרם אייתר ליה חד הלול לברכה 
ואי לא יליף גזרה שוה ברכה מנא ליה ואי 
נמי יליף גזרה שוה אשכחן לאחריו לפניו מנין 
הא לא קשיא הדאתיא בקל וחומר % כשהוא 
שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן אשכחן 
כרם שאר מינין מנין דיליף מכרם מה כרם 
דבר שנהנה וטעון ברכה אף כל דבר שנהנה 
טעון ברכה איכא למפרך מה לכרם שכן חייב 
בעוללות קמה תוכיח מה לקמה שכן חייבת 
בחלה כרם יוכיח = וחזר הדין לא ראי זה כראי 
זה ולא ראי זה כראי זה הצד השוה שבהן 
דבר שנהנה וטעון ברכה אף כל דבר שנהנה 
טעון ברכה מה להצד השוה שבהן שכן יש 
בו צד מזבח ואתי נמי זית דאית ביה צד מזבח 
וזית מצד מזבח אתי והא בהדיא כתיב ביה 
כרם דכתיב " ויבער מגדיש ועד קמה ועד 
כרם זית אמר " רב פפא * כרם זית אקרי כרם 


סתמא לא אקרי מ"מ קשיא מה להצר השוה שבהן שכן יש בהן צר מזבח 


אלא דיליף לה משבעת המינין מה שבעת המינין דבר שנהנה וטעון ברכה 


אף כל דבר שנהנה טעון ברכה מה לשבעת המינין שכן חייבין בבכורים 
ועוד התינח לאחריו לפניו מנין הא לא קשיא דאתי בקל וחומר כשהוא שבע 
מברך כשהוא רעב לכ"ש ולמאן דתני נטע רבעי הא תינח כל דבר נטיעה 
דלאו בר נטיעה כגון בשר ביצים ודגים מנא ליה אלא סברא הוא אפור לו 
לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה: ת"ר 'אסור לו לאדם שיהנה מן 
העוה"ז בלא ברכה" * וכל הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה מעל מאי תקנתיה ילך אצל חכם ילך אצל חכם מאי 


עביד ליה הא עביד ליה איסורא אלא אמר רבא ילך 


לה 


מכרך לפניו וסכי נמי טייך סכ (ברך 
על כל דכר ודכר ע"כ קלמר סכb‏ 
כי5ד. מבככין: 
אחליה והדר אכליה. סיעס 
למס לי קר ס בפ" 
דקדוטין (די (ל:) גמרינן קדט קדם 
ממעטר סני 6"כ גינףq‏ ממעסר מני 
וי"ע 6י נפו קכb‏ דסנוניס סוס פמינb‏ 
דלדרבס ניכף נמומר קדט קדס 
מסניעית" ופי כו פדיון. עוד סי' 
רכינו חייס כסן לי עססס סוס פמינס 
כי מעסר סני ממס ודוק כומן 
סמעקר טני נוסג כמו כקנס רקונס 
וקניס ורכיעית ותמיטית כסמטס נוסג 
סלול ככ סליסית וססים סמעטר עני 
דוק 6ימ5 69 קמע תנוניסט %: 
און אומרים שירה אלא על היין. 
פירום 6ין סומליס סילס עפ 
סוס פכינת מזכח כגון זריקם דמיס 
ונסוך סמיס כי 6ס על סיין 936 
ודי מנינו סירס. 53 יין כגון סכל 
קנקתיעת פסתיס (פמיד נסמט ד' 
סל.) [ע"ש כתוספות] : 
ולמאן דתנו כרם רבעו ופף. 
ועתס קיימ לן דרנעי 
נוסג 6ף כמ"כ מיסו ללס (וסג וכ 
קר פיננות דכל סמיקל כפכן סנכס 
כמותו בח" ? וכרס ככעי כזמן סזס 
מסננין ענ = סוס" פכוט' וסוסקו 
ומטילו לנסר וכן מפוכס כקפנמות דרכ 
סי [פרסת קלוסיס סימן ק]: 
ואתי מי זית במה הצד. וק"ת 
6יכל (מפרך מס לסל סקוה 
פכן סייכיס כנקט דפרט ככלס סייגו 
נקט מש6"כ זי דפין כו נקט וי" 
דניתק יס למפרך פירכס 6פי' יסb‏ 
סכל סטוס סטוכ כמיתי זים מיניס מ"מ 
קסמר דטפר מיניס 55 ידע" מיניס: 
תינח (אחרו. דעיקל ככלס 
ללסליו = כדכתיב | ולכלק 
וסכעת וכרכם: | 17| לכ"ש. 
נפו ק"ו סול דפס כן תס כרכס 
דלפניו מללורייתb‏ ולעיל פרק מי 
סמו (דף כ !) מקמע גני בעל קרי 
דכו דקורייתb‏ סול וספי' רכי יסולס 
ל פניג 556 מסוס דעטסן כסלכוק 
דרך לכן (פס די ככ%): 
דְבך שאין גדולו מן הקרקע כגון 
בשר וחלב, ופ"ת מסי סיריס 
כר מפינו ירקות נמי כ פמיק ליה 
וי"ע דסיכל (מימר קמס פוכיס ונפי 
כק"י ניס דגריס דנסו כר. נטיעס 
מנין וניכ למימר bnbT‏ מטפר 
פֿיענות ‏ דליכ למפכך מס לסנך קכן 
מייניס כפיס: N7N‏ סנרא הוא 
אפור לאדם שיהנה כו'. וקכ דנסיכ 
לעיל 6סמכם5 כענמb‏ וסגמכל סיס 
סנור מסתלס דלמוד גמול. סו: 
כלן 


אצל חכם מעיקרא וילמדנו ברכות כדי שלא יבא לידי מעילה 


אמר רב יהודה אמר שמואל כל הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה כאילו נהנה מקדשי שמים שנא' © לה' הארץ ומלואה 
ר' לוי רמי כתיב לה' הארץ ומלואה וכתיב + השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם לא קשיא כאן קודם ברכה 


כאן 


עין משפט 
נר מצוה 


א א מי" פ"ם מסלי 
בלכות סל' 6 3 סטג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סימן 
לכ סעיף 5: 
ב ב מי' וסמג סקס טור 
סו"ע 6"ס סימן רג 
סעיף 5: 
ג ג קי- פ"ג עס סל כ 
סמג סס טוק"ע 6"ם סיי 
קסז סעיף 3: 
ד דמיי' פ"ס סס סמג טס 
מוש"ע מ"ס סימן לס 
סעיף 5: 
[דן מיי" פ"ג מסל' כלי 
סמקדק סנכס 3: 
[ה] מי" פ"ט מסנכות 
מעטר טנ סל' 5 מוס"ע 
י"ד סימן הנד סעיף ז 
וכסג"ס שס: 
ה הח ו מיי" פ"ס (סס) 
[עס9' 3רכות] סל' 2 
סמג קס טור מ"ס סימן כי 
סעיף 5: 


7. bw 


תורה אור השלם 
או וּבַשָנָה = הֶרְבִיעַת 
הָיָה כָּל פְרְוֹ קְרָש 
הלולים ליי : |ויקרא יט, כד] 
בו וַּאמֶר לָחֶם הַגְְן 
הָחָדְַתִּי אֶת תירושי 
הַמְשׂמַחַ | אֶלהִים 
וַאֲנְשִים וְהָלַכְתִּי ָנוּע 
על הַעָצִים: [שפטים ט, יג| 
ג וּבַשָנָה | הַחַמִישַת 
תּאכְלוּ | אֶת פָּרִו 
לְהוֹמִיף לָכֶם תְּבוּאָתוּ 
אֲנִי יי אֶלְהִיכֶם: 
[ויקרא יט, כה] 
הלא תִרַע כַּרְמְךְּ 
ִּלְאִָם | פֶן הִּקְבֹשׁ 
הַמִלאָה הַוְרע אֲשֶׁר 
רֶע וּתבוּאֶת הַכָּרֶם: 
[דברים כב, ט] 
ה) ויבֶעֶר אֶש בַּלַפִידִים 
וישָלַח בְּכָמוֹת 
פַלְשְׁתִּים וַיִבְעֶר מִגְדִיש 
ועד קָמָה וְעד כָּרֶם 
זית: [שופטים טו, ה} 
0לְרָד מִזְמוּר | לײַ 
הָאָרֶץ וּמְלוּמָהּ תַּבֵל 
וְְשְׁבֵי בָהּ: |תהלים כר, א| 
ז הַשְׁמַיִם שְׁמַיִם לי 
וְהָאֶרֶץ נַָן לי אָרֶם: 
[|תהלים קטו, טון 


הגהות וציונים 


5]| אשר תביא 
מארצך [דבוים כו] 
(גליון): 3] דבור זה שייך 
לעעב: ‏ ג]ציל הכי 
(רש"ש עיי"ש) ונראה 
דצריך לומר והכי נמי 
שייך 7ברך ותיבת 
"הכא" מיותר (הגהות 
מהר"נ אדלר): ל] נדצ"ל 
קמ"ל הלולים (הגהות 
מהר"נ אדלר): ס] תיבת 
"שוה" נמחק (הגה' בן 
אריה ע"פ ביאור הגר"א 
יו"ד סימן רצד סעיף ו 
ס"ק כא דאיתא שם 
בשו"ע "בשוה" פרוטה 
ומחק תיבת "בשוה", 
ועיין גליון הש"ס כאן): 
ו] נדצ"ל לא ידעינן 
מיניה (בארות המים): 
גבל דף כ עיב 
וכ"ה בתוס' יומא סוכה 
חולין: ס] יש להוסיף 
משאר אילנות ומקמה 
במה הצד (הגהות 
מהר"נ אדלר ברכת ראש 
לפי דברי מהרש"א): 


אחליה והדר אכליה. לא שנחליף את האותיות ונעשה הלולים כמו חלולים אלא פירושא בעלמא הוא שההלול הזה שאמרה תורה כאן היינו הלול של חלול כשמחללין קדושתו על פדיונו, אבל עיקר החלול ממקום אחר למדנוהו מדכתיב 
אשר נטע כרם ולא חללו ילך וישוב לביתו וגו' אלא שמשם לא למדנו מתי יהיה החלול, וכאן גלה הכתוב שהוא בשנה הרביעית דדרשינן האי קודש הלולים שיהא מהולל כקדש שלא יאכל פריו בלא פדיון שיפדנו בשנה הרביעית. 


[הראב"ד] 


לא ראי זה כראי זה ולא ראי זה כראי זה. אין חומרא שבזה כחומרא שבזה שבצד אחד זה חמור מזה. ואם כן אין אותה חומרא גורמת את הדין שאין אותה בשני, ואף על פי כן יש בו דין זה אלא הצד השוה גורם את 
הדין. [תוס' שאנץ, בבא קמא ב.] 
גמיר מיניה, כחד קרא חשיבי ומלמדין. [רבי אליהו מזרחי, ויקרא ו ב] 
לברכה כרם זית איקרי, כרם סתמא לא איקרי. [רד"ק, שופטים טו ה] 


הצד השוה שבהן דבר שנהנה וטעון ברכה. אע"ג דשני כתובים הבאים כאחד אין מלמדין, כיון דמיצרך צריכי, דלא ראי זה כראי זה ולא ראי זה כראי זה ואיזה מהם שהיה כתוב לא הוה מצי אידך 
ועד כרם זית. יש לפרש כרם סמוך לזית, ויקרא כרם זית הזיתים הנטועים ביחד הרבה כמו שנקרא כרם הגפנים הנטועים ביחד הרבה, וכן אמרו רבותינו זכרונם 
דאתי בקל וחומר כשהוא שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן. לאו ק"ו גמור הוא, דא"כ הוה ברכה לפניו מן התורה, ולעיל בפ' מי שמתו אמרי' מברך על המזון 


לאחריו ואין מברך לפניו משום דלפניו לא הוי דאורייתא, ואמרינן נמי לעיל בפ"ב הפועלים אין מברכין לפניה, אלא ודאי לאו ק"ו גמור הוא, דאיכא למיפרך כדפרכינן בפ' מי שמתו, מה למזון שכן נהנה. [תוספות הרא"ש] 


לה. והז כיצד מברכין 


ומהם נלמד לשאר המינים בבנין אב. מה שִבְעַת הַמּינִין, הצד השוה 
שבהם, שהם דִּבֶר שַנַהֲנָה ממנו כשאוכלו וְטַעוּן בְּרְכָה, אַף כל דְּבָר 
שַנְּהָנָה כשאוכלו, טעון בְּרְכָהי". 


דוחה הגמרא, מה לְשְבְעַת הַמִּנִיְן הצד השוה שבהם שַׁכֵּן חייבִין 
בּבְפוּרִיםײ, ולכך חייבתם התורה בברכה, וכיצד אפשר ללמוד מהם 
לשאר המינים. 


וְעוֹד קשה, אף אם נאמר שלמדים משבעת המינים, אך הלא חיוב 
ברכה בשבעת המינים עצמם נלמד מהפסוק (דגכיס מ י) ְאָכַלְתָּ וְשָבְעְת 
ּבְרְכְתּ', ואם כן, הַתִינַח לְאַחָרָיו - זה מובן שנלמד מכאן חיוב ברכה 
לאחששכילה, שבזה עוסק הפסוק, אבל שיש חיוב לברך לְפָּנָיו - 
לפני האכילה, מנין. 


מתרצת הגמרא את הקושיא השניה, הָא לא קשָיָא - זו אינה 


קושיא, מפני דְּאֶתִי בְּקֵל וְחוּמָר - שחיוב ברכה שלפניו אפשר ללמוד 
בקל וחומר מחיוב ברכה שלאחריו, שהרי אם כְּשַָהוּא שָבְּעַ מִבֶרְךּ, 
כְּשַהוּא רעב לא פָּל שָפָּן שחייב לברךיי. אך הקושיא הראשונה עדיין 
קשה. 


כל דברי הגמרא עד כאן אם ללמוד בצד השוה, היו רק לדעה 
ששונה 'כרם רבעי', שלדעתו אי אפשר ללמוד חיוב ברכה לכל הפירות 
מ'הלולים' האמור ברבעי, לפי שפסוק זה נאמר רק בכרם. אך לדעה 
השונה נטע רבעי', אם כן דין רבעי הוא בכל מיני הפירות, ואפשר 
ללמוד לכולם חיוב ברכה מהפסוק 'הלולים'. עתה הגמרא מקשה אף 
לדעה זו: 
ואף לְמַאן דְתָנִי - למי ששונה טע רְבְּעִי" ודורש מ'הלולים' לחייב 
ברכה, הָא תִּינַָח - זה מובן שכָּל דְּבַר"" נְמִיעָה - שכל מה שנוטעים 
אותו, יש לחייבו בברכה מפסוק זה, שעוסק בכל מיני הנטיעות, אבל 


ומ'הלולים' למדים לברכה שלפניו. ואף שאפשר ללמוד ברכה שלפניו בקל וחומר 
מהברכה שלאחריו [כמבואר בגמרא לעיל], מכל מקום מצינו (פסמיס ים: ועוד) שפעמים 
התורה כותבת במפורש דבר שאפשר ללמדו בקל וחומר. 

נחלקו הראשונים האם ברכה לאחר האכילה בשבעת המינים היא מהתורה, או שחיובה 
מדרבנן והפסוק הוא אסמכתא [ראה בהערות להלן]. ולסוברים שהחיוב הוא מדרבנן, 
ראה במשמרות כהונה (ד"ס ודע) ובמנחת ברוך (טו"פ פו"ס סי' ס ענף ג) מה שכתבו בביאור 
הגמרא כאן. וראה עוד בתוספות הרא"ש (נסנן מד. ד"ס ורננן). 

מה. וכאן אין לדחות מה לשבעת המינים שיש בהם צד מזבח, שהרי יש ממינים אלו 
שאין בהם צד מזבח, ומכל מקום חייבתם התורה בברכה. 

מו. אדם שיש לו שדה, צריך להעלות את הפירות הראשונים שגדלים בכל שנה 
לירושלים, ומניפם בעזרה, ומודה על חסדי ה' ועל הארץ ופירותיה, ונותן את הביכורים 
לכהן (דכליס כו 6-י6). ודין ביכורים הוא רק בשבעת המינים כאמור במשנה (ניכוכיס פ"פ 
מ"ג), ודרשו זאת (מנסות פד:) מכך שבפרשת ביכורים כתבה התורה (טס כו ג) 'כי באתי 
אל הארץ', ויש לדרוש גזירה שוה 'ארץ' 'ארץ' משבעת המינים, שכתבה בהם התורה 
(לנריס מ מ) 'ארץ חטה ושעורה'. 

מז. ראה לעיל ביתר ביאור מהו הקל וחומר. וראה שם בהערה שאינו קל וחומר גמור. 
מח. הדל"ת היא אות השימוש ואינה מעיקר התיבה ['דבר נטיעה' פירושו 'שהוא בר 
נטיעה'ן. 

מט. יש להקשות, מדוע נקטה הגמרא רק בשר ביצים ודגים, הלא אף בירקות אין דין 
רבעי. ואכן רש"י (ל"ס 66) לא גורס בדברי הגמרא 'כגון בשר ביצים ודגים' [ומה 
שנאמר בגמרא שאפשר ללמוד חיוב ברכה בכל דבר שהוא 'בר נטיעה', יתכן שירקות 
אינם קרויים 'בני נטיעה', לפי ששייך בהם אף לשון זריעה ולא רק לשון נטיעה, כלשון 
המשנה בכלאים (פ"ג מ":)]. והתוספות (ד"ס לכר) יישבו את הגירסא שלפנינו, שחיוב 
ברכה בירקות אפשר לדרוש מהצד השוה בין אילנות [שיש בהם דין רבעי] וקמה, 
ולכך רק לבשר ביצים ודגים אין מקור לחיוב ברכה [ואף שיש לדחות שבקמה ואילנות 
יש חיוב פאה, מכל מקום הגמרא לא רצתה להאריך, והעדיפה להקשות קושיא פשוטה 
מבשר ביצים ודגים. ע"פ מהרש"א (כפוק' סס)]. 

נ. לדעה ששונה 'כרם רבעי', אי אפשר ללמוד מ'הלולים', לפי שהוא אמור בכרם 
בלבד, ואין ללמוד ממנו לשאר המינים. ואף אי אפשר ללמוד מ'ואכלת ושבעת וברכת' 
האמור בשבעת המינים, מפני ששבעת המינים חייבים בביכורים, ויתכן שלכך חייבתם 
התורה בברכה. ולדעה ששונה 'נטע רבעיי, יש ללמוד מ'הלולים' רק למינים שנוטעים 
אותם, ולא לשאר המינים. 

נא. רש"י (דייס 56). ומשמע ברשב"א (ל"ס סכי) וברא"ש (סי פ), שאפשר ללמוד מסברא 
זו גם ברכה שאחריה. אך המיוחס לריטב"א (ל"ס 66) ביאר את הסברא, שכיון שלה' 
הארץ ומלואה, כיצד יטול אדם דבר שאינו שלו ולא יטול רשות. ולכך כתב, שסברא 
זו היא רק על הברכה לפניה, אבל ברכה שאחריה אין ללמוד מסברא זו, וכן מבואר 
במאירי (סוף ד"ס (ענין) [וראה בהערה בתחילת הסוגיא בשם המאירי, שעיקר שאלת 


פרק ששי 


ברכות 


מה דְּלָאו בַר נְטִיעָה - שאינו דבר שנוטעים אותו, כָּגון בַּשָר בִּיצִים 
וְדְנִים, שאין בהם נטע רבעי ואינם בכלל הפסוק 'הלולים', מְנָא ליה 
- מנין לו שחייבים לברך עליהם"". 


נמצא, שבין לדעה ששונה 'כרם רבעי', ובין לדעה ששונה נטע 
רבעי', אין לנו מקור לחיוב ברכה בשאר המיניםי. ומחמת קושיות אלו, 
הגמרא חוזרת בה מהדרשות שנאמרו עד עתה ללמד חיוב ברכה: 
מתרצת הגמרא, אֶלָא סְבְרָא הוּא שחובה לברך על כל דבר מאכל, 
מפני שאָפוּר לו לאָדָם שִיִהָנָה מן הַעוּלֶם הזֶּה בִּלא בִּרְכָה, שכיון 
שנהנה מהמאכל, צריך להודות למי שבראויי. 


* 


הגמרא מבארת את חומרת האיסור לאכול בלא ברכה: 
תּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, אָפוּר לו לָאֶדֶם שִיִהָנָה מן הַָעוּלֶם הַזֶה בְּלא 
בְּרְכָה, וְכָל הַנָּהָנָה מן הָעוֹלם הזֶה בא בֶּרְכָה, מֶעל, משום 
שהעולם הזה שייך לה'ײ, והנהנה ממנו מועל כנהנה מההקדשי. מאי 
תקְנְתִּיה - מהי תקנתו לאיסור זה, יל אֶצַל חָכָם. 


מקשה הגמרא, יל אֲצֵל חָכֶם, מאי עָבִיד ליה - מה יעשה לו 
החכם כדי לתקן את האיסור, הָא עַבִיד ליה אִיפוּרְָא - הרי הוא כבר 
עשה איסור שאפל בלא ברכה, ומה יועיל החכם לזה, 


מתרצת הגמרא, אֶלָא אָמַר רְבָא, כוונת הברייתא היא, ילף אֶצַל 
חַכֶם מְעִיקְרָא - קודם שיאכל, וִילמַדָנוּ בְּרָכוֹת, כָּדִי שלא יבא 
ללחל .מעולהילהבאי. 


אָמַר רב יְהוּדה אָמר שמואל, כָּל הַנָּהֲנָה מן הַעולֶם הַזֶּה בְּלַא 
בִּרְכָה, כְאִילוּ נְהָנָה מקְדְשִי שָמִים [-מההקדש], שַנָאָמר (פסיליס כל 
6 לה' הָאָרֶץ וּמְלוֹאָהּ', ומוכח שהארץ שייכת לה', ולכך כשנהנה 
נהנה מההקדשי. 


הגמרא 'מנא הני מילי' היא רק על הברכה שלפניה, שבברכה זו עוסקת משנתנו]. 
למסקנת הגמרא שחיוב ברכה נלמד מסברא, צריך לומר שהפסוק 'הלולים' שהברייתא 
לעיל (כתמינת ססוגי) למדה ממנו חיוב ברכה, הוא רק אסמכתא ואינו לימוד גמור. 
תוספות (ד"ס 006). 

נחלקו הראשונים למסקנת הגמרא, איזו ברכה אחרונה חיובה מהתורה. הרשב"א (ל"ס 
סכי) והרא"ש (סי' עו) כתבו, שלמסקנא כל הברכות חיובם מדרבנן חוץ משבעת המינים 
לאחריהם שהם מן התורה, שכתוב בהם (דנליס ת י) 'ואכלת ושבעת וברכת'. אבל הבית 
יוסף (פו"ם סי' לט ד"ס 036 כתב, שנראה מדברי הרמב"ם (סנכות כרכופ פ"ק סי"כ) שגם 
בשבעת המינים אינו מחויב בברכה שלאחריו מן התורה. וכן היא שיטת הסמ"ג (עטין 
כו ד"ס כמ כנינו משס), והוכיח כן, שאם היה חיובם מדאורייתא, מדוע אין מברכים עליהם 
שלש ברכות כמו בלחם, ומברכים רק מעין שלש. 

בפני יהושע (ד"ס 66) הקשה, מדוע ברכות הפירות חיובם רק מדרבנן, הרי בכל מקום 
דבר שנלמד מסברא הוא מהתורה. ומחמת כן צידד לומר שאכן חיוב ברכה הוא 
מהתורה. אמנם הצל"ח (לד"ס ומס עכפנ) כתב, שרק בדיני ממונות אומרים שדין הבא 
מסברא הוא כדאורייתא, אבל בשאר מצוות התורה סברא אינה מדאורייתא. וראה עוד 
בבית יוסף (דילנפנד, כפוס' ד"ס (פניו כס"ד דעספן) ובפני שלמה (ד"ס 6) ובשו"ת בית 
אפרים (5ס"ע סי' נם), ביאורים נוספים מדוע הסברא שבסוגייתנו אינה דאורייתא. 

נב. כמו שדורשת הגמרא בסמוך מהפסוק (פסניס כד 6) 'לה' הארץ ומלואהי. 

נג. רש"י (ד"ס מענ). והמקור שרק קודם ברכה מעל, הוא כפי שדרשה הגמרא להלן 
מהפסוק 'והארץ נתן לבני אדם'. ע"פ תוספות רבינו יהודה (ד"ס וכנ). ובדרך אחרת 
כתב, שדין מעילה האמור כאן נלמד מהפסוק 'קדש הלולים', שהברייתא לעיל דרשה 
מ'הלולים' חיוב ברכה, ומהסמיכות של 'קדש' ל'הלולים' דורשים שדינו כהקדש שיש 
בו מעילה אם לא יברך. 

בעיון יעקב (ד"ס וכ ביאר הטעם שכשמברך אינו מועל, מפני שכוונת הבריאה אינה 
משום הנאת בני אדם אלא לכבוד ה', וכשבני אדם משבחים לה' על הבריאה זהו 
כבודו, ומתקיימת כוונת הבריאה, ולכך מותר להנות מהעולם לאחר ברכה. 

נד. תיבות 'מאי תקנתיה ילך אצל חכם' אינם בתוספתא (פ"ד ס"6), ויתכן שאינם מלשון 
הברייתא. 

נה. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס מ6י) פירשו לפי זה, שהברייתא ששאלה 'מאי תקנתיה' 
כוונתה, שמי שאינו יודע לברך, באיזה דרך יוכל לאכול, והרי כל פעם שיאכל יתחייב 
קרבן מעילה. ותיהצה, שילן לבקי וילמהנו ברכת כל דבהייוהבר. 

כתב המהרש"א (ד"ס מעיקל), שכוונת הגמרא "ילך אצל חכם וילמדנו' היא רק על 
ברכות הנהנין ולא על שאר ברכות. והטעם, לפי שבברכות הנהנין יש פרטים מרובים, 
ואם שינה מהברכה הראויה לא יצא וכאילו מעל, לכך יש ללכת לחכם כמה פעמים 
עד שיהיה בקי בהם. 

נו. יש לדקדק, מה חידש שמואל, הלא כבר הברייתא אמרה שהנהנה בלא ברכה מעל 
[ועוד יש להעיר, הלא בפסוק שהביא שמואל לא נאמר שמדובר דוקא קודם ברכה. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ולקמן 5.], כ) ס"כ 
פ' קלוסיס פ"ג פ"ו, 
ג) עככין דף י6. ינ., 
ל) ונקמן מס: ע"ם 
פירק"י ד"ס כססוb‏ קנע 
וכו' וד"ס כקסול רענ 
וכו'], ס) [קלופין ס: כס. 
ישן . פ"וה 
!) עיין תוס' פסחים נג: 
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היה (הובא | בגליון 
הש"ס), כ) פאה פ"ז 
מ"ד, () כמו בקידושין 
נח., כ) [ועי' קום' נ"ק 
סט: ד"ס קלם וכו' כיתר 
ביקור ותו' קדוסין (ל: 
ד"ס גמר], כ) לקמן לו., 
ס) עי" סיטנ פוס' 
קלוקין 3: ד"ס 6סרוג], 
ע) [וע"ע פוס' יומס עט. 
ומוס' סוכה כו: ותוס' 
פולין קו. ד"ס ו6], 
פ) פאה פ"א | מ"ה 
(ועיי"ש בתוס' רעק"א 
אות ז ובתפארת ישראל 
אות כו), 9) יו"ד סימן 
רצד סיג 


גליון הש"ס 


גמ' אחליה והדר 
אכליה. גילוסנמי פ"ז 
דפס סמל מסן דרקס 
דסכ כ מסמנעי רכנן 
כין סי לת'. וכן סוb‏ 
בירופלמי פ"ס דסנת על 
דרפס דפנס סדכריס 6פו 
ל"ט מנפכות: שם חד 
תני :כרם רבע .יי 
קוטס מג ע"כ רס"י ד"ס 
קנ וכע"ג: שם כרם 
זית איקרי. וכעין זה 
סונין קנט ע"3 וס"נ: 
תופ' ד"ה ולמאן כו' 
שוח פרוטה. וכן סוס 
כרכיעו = oo‏ וכש"ע 6 
ופוס 5 כיון = דילפינן 
סלול סגול ממעסר (יבעי 
סלול על דכר פעניו ורס 
ו2%2: 
- | 


שר 


משנת ראשונים 


פיב מברכין על 
הפירות. יש אומרים 
דקאי אמאי דאמרינן 
בפרק קמא שלא לחתום 
אינו רשאי לחתום כגון 
ברכת הפירות והמצות. 
ולאחר שפירש ענין שאר 
ברכות של קריאת שמע 
ותפלה שואל עכשיו 
בברכת הפירות שאינו 
יכול לחתום בה בברכה 
איזהו נוסח שלה. 
[הריטב"א] 


על פירות האילן הוא 
אומר בורא פרי העץ. 
האי דנקט בפה"ע מקמי 
בפה"א טעמא משום 
שהיא ברכה מיוחדת 
בפני | עצמה, | ואין 
במשמעותה אלא פרי 
העץ בלבד וכשהיא 
מיוחדת חשובה יותר. אי 
נמי | משום | דאיכא 
פלוגתא בברכת פרי 
האדמה דתנא קמא ור' 
יהודה | נקט מעיקרא 
בפה"ע. [הריטב"א] 
חוץ מן הפת שעל הפת 
הוא אומר המוציא 
לחם מן הארץ. משום 
הכי לא אמרינן ביה בורא 
פרי הארץ או המוציא 
לחם מן האדמה, דכל חד 
וחד | מבוכין | עלה 
כלישנא דקרא. בלחם 


כתיב להוציא לחם מ גאמר רב 


הארץ, ובפירות כתיב 
מראשית כל פרי האדמה. 
[הריטב"א] 


הד ראמר רחמנא 


כוצךד מנרכין וכו" חוץ מן היין. סמפוך סטינותו קנעו כו כרכס 

נעכמו, וכן ספת: בורא מיני דשאים. כפי סיט נלנל פרי 
ס6דמס דטפיס וזרעיס כגון קטניות, ורכי יסולס כעי סיכר כרכס לככ 
מין ומין%: גמ' קדש הלולים. כנטע רעי כסיב, ומסמע טני סנוניס 


טעון ‏ 3סכילתו | כסתלכננו כטנס 
סלכיעית קסו מותל כלכינס: האי 
מיבעי ליה. סלוליס נסון סלוליס", מל 
מינייסו מ נפוכויי 6קליס וסדר 
6כליס, סוליפסו (סולין ע"י פדיון ס 
כת למוכנו מוך נירוסניס, ומד ללמדך 
קנ נמרס תורת בכעי 606 ככרס, 
סנ' קדם סנוניס דכר קמסננין כו 
טעון סנול חסו יין: שאין אומרים. 
סלויס סיר קנ קרכן כמקדט 606 על 
סיין כסמנסכין נסכי מזנק: הניחא 
למ"ד כוי. כולס סיומל דפרכל סוק, 
וס"ק סניפ 60 דילפת ברכס מסכb‏ 
למסן דפני נטע כנעי הי ליס כל 
פירות ספינן כפורפ כנעי, ו דרים 
מסכל דכר דטעון סנול טעון ספול 
קיפר יס סד סלול לכרכס: מאי איכא 
למימר. סל מינעי יס נמדרם שסין 
סנוכ 656 כמקוס סלול: חד תני כרם 
רבעי. כל מקוס סיט כמטנס נטע 
ככעי תני 6יסו כרס: הניחא אי יליף 
ג"ש, דרים (מלתיס נג"ם וסייתר 
ליס תד סלול (כרכס : אשכחן לאחריו. 
כדלקכמן כנרכמ סמזון דכסיכ ולֿכנם 
וקכעת וכרלת (לגיס פ): חיוב 
בעוללות. וכרמך כ מעוכל (ויקכפ יע), 
6יזסו עוככות כל ססין לסן פסיגין 69 
כפף ו69 נעף" 526 קורס יסילים טג 
ענניס: קמה תוכיח. דססכסן 
דלרכס כסמנל כרכס, דכתיכ תקכנ 
בס למס וגו' (לנמיס ת) וסמיך (יס 
וקכנת וקעם וכרכת: צד מזבח. יין 
לנסכיס וסנת למנמות: ז' מינין. 
ססמוכיס כקכן פטס וקעוכס וגו' 
(שס פ) וכתלייסו כפיכ ולכנת וקכעת 
ונלכת: שכן טעונים בכורים. דסכי 
פמרינן כמנסות (פ"ט די פד:) נסמר 
כפן פרן כי כ6תי 96 ספכן (דגריס 
כו) ומר לסכן רן פטס ועעולס, עס 
לסנן קכק ס6רן 6ף כפן קנ ספרן: 
אלא סברא הוא. דלתכווייסו 6ים לסו 
פירכ6, נמסן דתני כרס ויניף כרכס 
מז' סמיניס 6יכס פירכס פכן טעוניס 
ככוריס, ולמפן דתני נטע כנעי 6יכס 
למפכך ספינס מידי דנר נטיעס דלו 
בר נטיעס מננן, 596 סכר6 סו דכיון 
דנסנס ככיך לסולום כמי כנרס: 
מעל. כנסנס מ[ ססקלם, דכקיל 
לס ספכן ומנופס כדלמכין לקמן: 
5 לאחר ברכה. סכי סיל 35 ה 
גוז 


כיצד מברכין על הפירות *על פירות 

האילן הוא אומר בורא פרי העץ 
חוץ מן היין שעל היין הוא אומר בורא פרי 
הגפן ועל יפירות הארץ הוא אומר בורא פרי 
האדמה חוץ מן הפת שעל *הפת הוא אומר 
המוציא לחם מן הארץ > "ועל הירקות הוא 
אומר בורא פרי האדמה רבי יהודה אומר 
בורא מיני דשאים: נמ' מנא ה"מ %דתנו 
רבנן *קדש הלולים לה' מלמד שטעונים 
ברכה לפניהם ולאחריהם מכאן אמר ר"ע 
אפור לאדם שיטעום כלום קודם שיברך 
והאי קדש הלולים להכי הוא דאתא האי 
מיבעי ליה חד דאמר רחמנא * אחליה והדר 
אכליה ואידך דבר הטעון שירה טעון חלול 
ושאינו טעון שירה אין טעון חלול וכדר' 
שמואל בר נחמני א"ר יונתן %דאמר ר' 
שמואל בר נחמני א"ר יונתן מנין !ו שאין 
אומרים שירה אלא על היין שנאמר = ותאמר 
להם הגפן החדלתי את תירושי המשמח 
אלהים ואנשים אם אנשים משמח אלהים 
במה משמח מכאן שאין אומרים שירה אלא 
על היין הניחא למאן דתני = נטע רבעי 
אלא למאן דתני כרם רבעי מאי איכא 
למימר דאתמר ר' חייא ור' שמעון ברבי = חד 
תני כרם רבעי וחד תני נטע רבעי ולמאן 
דתני כרם רבעי הניחא אי יליף ג"ש דתניא 
ר' אומר נאמר כאן * להוסיף לכם תבואתו 
ונאמר להלן 7 ותבואת הכרם מה להלן כרם 
אף כאן כרם אייתר ליה חד הלול לברכה 
ואי לא יליף גזרה שוה ברכה מנא ליה ואי 
נמי יליף גזרה שוה אשכחן לאחריו לפניו מנין 
הא לא קשיא חדאתיא בקל וחומר = כשהוא 
שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן אשכחן 
כרם שאר מינין מנין דיליף מכרם מה כרם 
דבר שנהנה וטעון ברכה אף כל דבר שנהנה 
טעון ברכה איכא למפרך מה לכרם שכן חייב 
בעוללות קמה תוכיח מה לקמה שכן חייבת 
בחלה כרם יוכיח * וחזר הדין לא ראי זה כראי 
זה ולא ראי זה כראי זה הצד השוה שבהן 
דבר שנהנה וטעון ברכה אף כל דבר שנהנה 
טעון ברכה מה להצד השוה שבהן שכן יש 
בו צד מזבח ואתי נמי זית דאית ביה צד מזבח 
וזית מצד מזבח אתי והא בהדיא כתיב ביה 
כרם דכתיב * ויבער מגדיש ועד קמה ועד 
כרם זית אמר " רב פפא * כרם זית אקרי כרם 


סתמא לא אקרי מ'מ קשיא מה להצר השוה שבהן שכן יש בהן צר מזבח 


לאלא דיליף לה משבעת המינין מה שבעת המינין דבר שנהנה וטעון ברכה 


אף כל דבר שנהנה טעון ברכה מה לשבעת המינין שכן חייבין בבכורים 
ועוד התינח לאחריו לפניו מנין הא לא קשיא דאתי בקל וחומר כשהוא שבע 
מברך כשהוא רעב לכ"ש ולמאן דתני נטע רבעי הא תינח כל דבר נטיעה 
דלאו בר נטיעה כגון בשר ביצים ודגים מנא ליה אלא סברא הוא אפור לו 
לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה: ת"ר 'אסור לו לאדם שיהנה מן 
העוה"ז בלא ברכה" " וכל הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה מעל מאי תקנתיה ילך אצל חכם ילך אצל חכם מאי 


עביד ליה הא עביד ליה איסורא אלא אמר רבא ילך 


לה 


כיצך מברכין. 5 פיין נסקפות תנ סיכ קפ דקתני כילד 

כדפריך כרים מכילתין (די ב) מטוס דסכל סכל סו ננרך 
כדמסיק כגערל דלסור ליסגות מן סעולס סוס 55 כרכס 6 נמי י"ע 
דקסי מתני' דמי סמתו (די כ:) דקתני בעל קרי מכרך (פתכיו וליגו 


מכרך לפניו וסכי נמי טייך סכ (ברך 
על כל דכר ולנר ע"כ קלמר סכb‏ 
כיכד מכככין: 
אחליה והדר אכליה. תימס 
למס לי קרס 50 כפ"כ 
דקדוטין (ד' נד:) גמריין קדס קדם 
ממעטר סני 6"כ נילף ממעסר מני 
וי"ע 6י 69 קכb‏ דסנוניס סוס 6מינ6 
דקדרנס ניכף לסומכb‏ קדס קדם 
מטניעית ופי כו פדיון. עוד סי' 
רכינו סייס כסן לי מספס סוס פמינס 
כי מעסר סני ממש ודוקס. כומן 
סמעסר סני (וסג כמו כקנס רקונס 
וקניס ורכיעית וסמיקית (טמטס נוסג 
ספול ככ טליסית וסטית סמעטר עני 
דוק 6ימ5 69 קמ" תויסט %: 
או? אומרים שירה אלא על היין. 
פירו פין סומליס סילס ענ 
סוס פכינת מזס כגון זריקת דמיס 
ונסוך סמיס כי פס ענ סיין 936 
ודלי מכֿינו סיס 3 יין כגון 990 
טכטסיטת פססיס (ממיד נקמט ד' 
סל.) [ע"ש כתוספות] : 
ולמאן דתני כרם רעי ונו. 
ועפס קימ לן דרנעי 
נוסג 6ף כס"ל מיסו ככרס (וסג וכ 
כק6ר פיננות דכל סמיקל נפרן סנכס 
כמותו בח" % וכרס ככעי כומן סזס 
מסננין על = סוס פכוט' וטותקו 
ומטינו לנסר וכן מפוכט כקפנתום דרכ 
תמי [פרסת קלוסיס סימן ק]: 
ואתי נמי זית במה הצד. ו"ם 
יכ (מפכך מס לסל סקוס 
פכן סייניס ננקט דפרט ככרס סייו 
לקט מסb"כ‏ בּזית דפין כו נקט וי"ע 
דניתb‏ ניס למפרך פירכ 5פי' יס 
סכל סטוס סטוכ למיפי זית מיניס מ"מ 
קממר דספר מיניס 69 ידע" מיניס: 
חינה לאחרו. דעיקל נככלס 
סיו כדכמיב = וכלת 
וסכעת ונככת: 7פנין לכ"ש. 
לסו ק"ו סו דפס כן מס בלכה 
דנפניו מללוריית ונעי פרק מי 
סמתו (דף כ% !) מסמע גכי בעל קרי 
דכו דפורייתb‏ סול וספי' רכי יסולס 
ל פניג כ מסוס דעטסן כסנלום 
דרך לרן (פס די ככ%): 
דבךר שאין גדולו מן הקרקע כגון 
בשר וחלב, וק"ת מסי סיריס 
כסר מפינו ירקות גמי כ 6תיל ליה 
וי"ל דליכ (מימר קמס פוכיס ונפי 
כט"י ניחb‏ דגריס דנמו כר נטיעה 
מנן וניכ למימר דbתb‏ מספר 
פֿילנות ‏ דסיכל (מפכך מס לסגך טכן 
מייניס כפיס®: N7N‏ סנרא הוא 
אסור לאדם שיהנה כו'. וקכ דנסיכ 
לעיל 6סמכת5 בעלמ5 וסגמר סיס 
סור מסמנס דלמוד גמול סו: 
כקן 


אצל חכם מעיקרא וילמדנו ברכות כדי שלא יבא לידי מעילה 
יהודה אמר שמואל כל הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה כאילו נהנה מקדשי שמים שנא' ‏ לה' הארץ ומלואה 


ר' לוי רמי כתיב לה' הארץ ומלואה וכתיב + השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם לא קשיא כאן קודם ברכה 


כאן 


עין משפט 
נר מצוה 


אא מי" פ"ם מסלי 
בלכות סל' 3/6 סטג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סימן 
ככ סעיף 5: 
ב ב פיי" וסמג סס טור 
סו"ע 6"ס סימן רג 
סעיף 5: 
גג מי פ"ג עס סנ 3 
סמג סס טוק"ע פיים סיי 
קסז סעיף 3: 
ד דמי' פיק פס סמג טס 
טום"ע מ"ס סימן כס 
סעיף : 
[דן מיי' פ"ג מסל' כני 
סמקדם סנכס 3: 
[ה] מי" פ"ט מסנכות 
מעטר סנ סל' 5 מוס"ע 
י"ד סימן תד סעיף ז 
ונסג"ס עס: 
ה ה ו מיי' פ"ס (סס) 
[עסנ' כרכות] סל' 2 
קמג פס טור "מ סימן רי 
סעיף 5: 


ear 


תורה אור השלם 
א) וּבַשָנָה = הָרְבִיעֵת 
יְִיה כָּל פְריוּ. קרש 
הלולים ליי: [ויקרא יט, כד] 
ב וַּאמֶר לָהֶם הַנְָן 
הָחֲרַלְחִּי אֶת תִירוּשי 
הַמְשָמַחַ | אֶלהִים 
וַאֲנְשִים וְהָלַכְתִּי ָנוּע 
על הַעָצִים: [שפטים ט, יג| 
6 וּבַשָנָה | הַחֲמִישֶׁת 
תּאכְלוּ | אֶת פָּרִיו 
לְהוסיף לָכֶם תְּבוּאָתו 
אֲני יי אֶלהִיכֶם: 
ויקרא יט, כה] 
)לא תִוְרע כַרְמֶףּ 
ַּלְאָם פֶּן תִּקֶרש 
הַמְלאָה הורע אֲשֶׁר 
רֶע וּתבוּאֶת הַכָּרֶם: 
[דברים כב, ט] 
ה) בָעָר אֵשׁ בַּלְפִּידִים 
שְׁלַח בִּקָמוּת 
ְָּשְׁתִים בער מִנָדֵישׁ 
ועד קָמָה וְער כָּרָם 
ית : [שופטים טו, ה} 
0לְרָד מִזְמוּר | ליי 
הָאָרֶץ וּמְלוּאָהּ חַבָּל 
וישְבִי בָהּ: [תהלים כר, א] 
ז הַשְׁמַיִם שְׁמַיִם לי 
ָּאֶרֶץנחן לבְנֵי אֶרֶם: 
|תהלים קטו, טון 


הנהות וציונים 


56| אשר תכיא 
מארצך [דבוים כו] 
(גליון): 3] דבור זה שייך 
לע"ב: ג] צ"ל | הכי 
(רש"ש עיי"ש) ונראה 
רצריך לומר והכי נמי 
שיוך לברך ותיבת 
"הכא" מיותר (הגהות 
מהר"נ אדלר): ל] נדצ"ל 
קמ"ל הלולים (הגהות 
מהר"נ אדלר): ס] תיבת 
"שוה" נמחק (הגה' בן 
אריה ע"פ ביאור הגר"א 
יו"ד סימן רצד סעיף ו 
ס"ק כא דאיתא שם 
בשו"ע "בשוה" פרוטה 
ומחק תיבת "בשוה", 
ועיין גליון הש"ס כאן): 
ו] נדצ"ל לא ידעינן 
מיניה (בארות המים): 
]דצל דף כ עיב 
וכ"ה בתוס' יומא סוכה 
חולין: ]יש להוסיף 
משאר אילנות ומקמה 
במה הצד (הגהות 
מהר"נ אדלר ברכת ראש 
לפי דברי מהרש"א): 


אחליה והדר אכליה. לא שנחליף את האותיות ונעשה הלולים כמו חלולים אלא פירושא בעלמא הוא שההלול הזה שאמרה תורה כאן היינו הלול של חלול כשמחללין קדושתו על פדיונו, אבל עיקר החלול ממקום אחר למדנוהו מדכתיב 
אשר נטע כרם ולא חללו ילך וישוב לביתו וגו' אלא שמשם לא למדנו מתי יהיה החלול, וכאן גלה הכתוב שהוא בשנה הרביעית דדרשינן האי קודש הלולים שיהא מהולל כקדש שלא יאכל פריו בלא פדיון שיפדנו בשנה הרביעית. 


[הראב"ד] 


הדין. [תוס' שאנץ, בבא קמא ב.] 
גמיר מיניה, כחד קרא חשיבי ומלמדין. [רבי אליהו מזוחי, ויקרא ו ב] 
לברכה כרם זית איקרי, כרם סתמא לא איקרי. [רד"ק, שופטים טו ה] 


לא ראי זה כראי זה ולא ראי זה כראי זה. אין חומרא שבזה כחומרא שבזה שבצד אחד זה חמור מזה. ואם כן אין אותה חומרא גורמת את הדין שאין אותה בשני, ואף על פי כן יש בו דין זה אלא הצד השוה גורם את 
הצד השוה שבהן דבר שנהנה וטעון ברכה. אע"ג דשני כתובים הבאים כאחד אין מלמדין, כיון דמיצרך צריכי, דלא ראי זה כראי זה ולא ראי זה כראי זה ואיזה מהם שהיה כתוב לא הוה מצי אידך 

ועד כרם זית. יש לפרש כרס סמוך לזית, ויקרא כרם זית הזיתיס הנטועים ביחד הרבה כמו שנקרא כרם הגפנים הנטועים ביחד הרבה, וכן אמרו רבותינו זכרונם 
דאתי בקל וחומר כשהוא שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן. לאו ק"ו גמור הוא, דא"כ הוה ברכה לפניו מן התורה, ולעיל בפ' מי שמתו אמרי' מברך על המזון 


לאחריו ואין מברך לפניו משום דלפניו לא הוי דאורייתא, ואמרינן נמי לעיל בפ"ב הפועלים אין מברכין לפניה, אלא ודאי לאו ק"ו גמור הוא, דאיכא למיפרך כדפרכינן בפ' מי שמתו, מה למזון שכן נהנה. [תוספות הרא"ש] 


לה. [ו] כיצד מברכין | פרק ששי ברכות 


רבִּי לוי רְמִי - הקשה סתירה, כָּתִיב (פס) ‏ '?ה' הָאָרֶץ וּמְלוֹאָח', ותירץ רבי לוי, לא קִשָיָא, פָּאן - בפסוק 'לה' הָאֶרֶץ וּמְלואָהּ' 
ומשמע שהארץ שייכת לה', וּכְתִיב (פס קטו כ 'השָמים שָמִים לה' מדובר קוֹדֶם בִּרְכָה, שאזד הארץ שייכת לה' ואסור לאדם להנות 
וְהָאָרֶץ נָתַן לִבְּנִי אֶדֶם', משמע שהארץ שייכת לבני אדם. ממנה, 


אחרונים]. ותירץ הצל"ח (ל"ס 55ר), ששמואל רק בא לבאר כוונת הברייתא שאמרה ולא רק בהקדשות, כמבואר בנדרים (.), ולכך השמיע שמואל שהרי הוא כנהנה מקדשי 
שהנהנה בלא ברכה מעל, שאמנם הברייתא אמרה 'מעל', אך מעילה שייכת גם בקונמות ‏ שמים ממש. ולענין זה הביא את הפסוק, להוכיח שהארץ ומלואה היא כהקדש. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


> קמן 45 ק"כ וצצ מברכין וכ" חוץ מן היין. סמפוך קטינותו קנעו כו כרכס 
נעכפו, וכן ספת: בורא מיני דשאים. (פי סיט בכנל פרי 
עי סלדמס דעליס וזרעיס כגון קטניות, ורי יסולס כעי סיכר כרכס (כנ 
פירט"י ד"ס כעסו6 טנע | מין ומין%: גמ' קדש הלולים. כנטע רכעי כתיב, ומקמע קני סנוניס 


פ' קדוסיס פ"ג פ", 
ג) ערכין דף י. ינ 
| דף 
ל) [לקמן | מס: 
ל טעון = כלכלמו = כספפכנו | כענס 
וש" ו) כ"מ פיז:, סככיעית קסו מותר כלכילס: האי 
) עיין תוסי פסחים גג = מובעי ליה. סלופיס נטון סנוניס", פד 
יד )= מיייסו תל (לוכויי מניס וסדל 
0 ירושלמי פאה פיז לכלים, סוכיקסו למונין פיי פדיון ס 
היה ובא | בגליון בת (וכפו מוך לירוקליס, ומד ללמדך 

הש"ס), כ) פאה פ"ז 
מ"ד, ‏ () כמו בקירוטין | עלל נלמכס תורפ רעי 556 בכרס, 
נח., מ) [ועי" פופ' כ"ק = ענל' קדם סוניס דכר קמסננין כו 
סט: ד"ס קדם וכו' ביתר , 
ל ופי קש 2 טעון סנוכ וסו יין: שאין אומרים. 
דייס גמרן, 2) לקמן לו סלויס טיר סל קכנן כמקדט 656 על 
0 עשפ = סי כשמנסכין. נסכי מונם: הניחא 
i‏ וקי OAs‏ וג Re‏ ו 
ע) ווע"ע סופ יומס 5 כו. כופס. סיו דפרכל סופ, 
ופוס' סוכה כו: ומוס וס"ק סגיפל 50 דינפת ברכס מסכb‏ 
ןק ד"ס ו נמפן דתני נטע רנעי דלי ניס כל 
שיש בחוט. עי פירות סיען כתורת כבעי, ו דרי 
אות ז ובתפארת ישראל = מסכל דנר דטעון סנוכ טעון ספול, 
אות כו), 3 יו"ד סיז מייתר ליס קל סלול (כלכס : מאי איכא 
רצד ס"ו. 
למימר. סל מיכעי יס נמדרם ספין 
סגול 56 כמקוס סנוכ: חד תני כרם 
נליון הש"ם | רבעי, ככ מקוס טש כמטנס נטע 
גמ אחטיה | (בב. לכעי תל קיסו כלס: הניחא אי יליף 
אכליה. מירשנמי פיז | ג"ש. דרים למנתיס נג"ם וייתר 
לספס 6מר פסך דכקס : 
דכל ₪ מ לכל = ליס סד ספול פכרכס: אשכחן לאחריו. 
נין סי ₪ וכ סול | כדלקכתן ככלכת סמזון דכמיכ וכלת 
ממ מיס הפל כ ושבעת וכללת (דמם ‏ ם): היב 
דרקס דנה סלכריס 6פו 
ליט מסכופ: שם חד בעוללות. וכרמך 5 תעולל (ויקל5 יע), 
7 כרם רגעי. עי סו עונלום כל טלין לסן פסיגין כ 
0 תעיג: שם ברם = כתף ו נטף? 056 סורה יסילית על 
ית איקרי. ונען | ענכיס: = קמה תוכיח. ללקכקן 
תי ליה המא כ בלס ממ שלפס, ללמ סמל 
שוה פרוטה. וכן - בס למס וגו' (הנריס פ) וסמיך ליה 
מ = לכלם ושנעם וכרכת: צד מזבח. "ן 
סנו סנל ממעסר (ינעי | לנסכיס וסנת (מנסות: = ז' מינין. 
תג עג הנר פפלו לט = ספמוכיס כלכן. סטס וקעוכס וגו' 
(פס פ) וכתכייסו כפיכ וכלת וקכעת 
== -- וכרכת: שכן טעונים בכורים. דסכי 
משנת ראשונים סמרינן כענסות (פ"ט לי פד:) נסמר 
rs ed‏ כסן פרן כי כפתי 36 ספרן (דגריס 
הפירות. יש אומרים כו) ונלמר (סלן פֿרן פטס וקעולס, עס 
דקאי ‏ אמאי | דאמרינן ‏ לסען סכם ספכן לף כפן טנ ספרן: 
הע הא ל כ = אלא סברא הוא. לנפכווייסו פית סו 
אינו רשאי לחתום כגון ווה . ל 
יש הפירות והמצות. פירכס, 65[ דתני כלס ויכיף כרכס 
בדכות של קראת שמע = מז' סמיניס יכ פירכל פכן טעוניס 
ותפלה שואל עכשיו ככוליס, ולמ[ דתני נטע רכעי 6יכס 
בהי | למפלך ספינס מידי דכר נטיעס דנקו 


יכול לחתום בה בברפה 
כר נטיעס מנלן, 596 סכר6 סוb‏ דכיון 


איזהו נוסח שלה. 
. -- דנסנס כריך לסודות למי עכללס: 
על פירות האילן הוא 

אומר בורא פרי העץ. מעל. כנסנס מן ססקדק, דכתיכ 
האי דנקט בפה"ע מקמי ‏ לס' סלרן ולול כדלמריגן כקמן: 
היא מא הש ₪ קאַחר ברכה, סכי סיק כנני פלס: 
שהיא ברכה מיוחדת 

בפני | עצמה, | ואין גוזל 
במשמעותה אלא פרי 
העץ בלבד וכשהיא 
מיוחדת חשובה יותר. אי 
נמי משום דאיכא 
פלוגתא בברכת פרי 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


כיצך מנונין. 5 טייך נסקפות תכ סיכ קמי דקתני כילד 

כדפריך כרים מכילתין (די ב) מקוס דסכל סכל סו נברך 
כדמסיק כגער דלסור ליסגות מן סעולס סוס 3נ כרכס 6 נמי י"ע 
דקפי פמתני' דמי שמסו (די כ:) דקתני בעל קרי מכרך נפתכיו וליגו 


כיצד מברכין על הפירות *על פירות 

האילן הוא אומר בורא פרי העץ 
חוץ מן היין שעל היין הוא אומר בורא פרי 
הגפן ועל :פירות הארץ הוא אומר בורא פרי 
האדמה חוץ מן הפת שעל גהפת הוא אומר 
המוציא לחם מן הארץ * "ועל הירקות הוא 
אומר בורא פרי האדמה רבי יהודה אומר 
בורא מיני דשאים: גנמ' מנא ה"מ %דתנו 
רבנן *קדש הלולים לה' מלמד שטעונים 
ברכה לפניהם ולאחריהם מכאן אמר ר"ע 
אסור לאדם שיטעום כלום קודם שיברך 
והאי קדש הלולים להכי הוא דאתא האי 
מיבעי ליה חד דאמר רחמנא * אחליה והדר 
אכליה ואידך דבר הטעון שירה טעון חלול 
ושאינו טעון שירה אין טעון חלול וכדר' 
שמואל בר נחמני א"ר יונתן %דאמר ר' 
שמואל בר נחמני א"ר יונתן מנין !ו שאין 
אומרים שירה אלא על היין שנאמר = ותאמר 
להם הגפן החדלתי את תירושי המשמח 
אלהים ואנשים אם אנשים משמח אלהים 
במה משמח מכאן שאין אומרים שירה אלא 
על היין הניחא למאן דתני ! נטע רבעי 
אלא למאן דתני כרם רבעי מאי איכא 
למימר דאתמר ר' חייא ור' שמעון ברבי * חד 
תני כרם רבעי וחד תני נטע רבעי ולמאן 


בחלה כרם יוכיח = וחזר הדין לא ראי זה כראי 
זה ולא ראי זה כראי זה הצד השוה שבהן 
דבר שנהנה וטעון ברכה אף כל דבר שנהנה 
טעון ברכה מה להצד השוה שבהן שכן יש 
בו צד מזבח ואתי נמי זית דאית ביה צד מזבח 
וזית מצד מזבח אתי והא בהדיא כתיב ביה 
כרם דכתיב " ויבער מנדיש ועד קמה ועד 
כרם זית אמר " רב פפא * כרם זית אקרי כרם 


סתמא לא אקרי מ"מ קשיא מה להצד השוה שבהן שכן יש בהן צר מזבח 
אלא דיליף לה משבעת המינין מה שבעת המינין דבר שנהנה וטעון ברכה 


האדמה דתגא קמא יי אף כל דבר שנהנה טעון ברכה מה לשבעת המינין שכן חייבין בבכורים 


יהודה | נקט מעיקרא 
בפה"ע. [הריטב"א] 


ועוד התינח לאחריו לפניו מנין הא לא קשיא דאתי בקל וחומר כשהוא שבע 


חוץ מן הפת שעי חפת | מברך כשהוא רעב לכ"ש ולמאן דתני נטע רבעי הא תינח כל דבר נטיעה 


הוא אומר המוציא 
לחם מן הארץ. משום 
הכי לא אמרינן ביה בורא 
פרי הארץ או המוציא 


דלאו בר נטיעה כגון בשר ביצים ודגים מנא ליה אלא סברא הוא אפור לו 
לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה: ת"ר 'אסור לו לאדם שיהנה מן 


לה 


מכרך לפניו וסכי נמי טייך סכ (ברך 
על כל דכר ולנר ע"כ קלמר סכb‏ 
כיכד מכככין: 
אחליך והדר אכליה. תימס 
למס לי קר ס בפ" 
דקדוסין (די נד:) גמריין קדס קדם 
ממעטר סני 6"כ גינq‏ ממעסר מני 
וי"ע 6י 69 קכb‏ דסנוניס סוס פמינ 
דלדרבס ניכף נמומר קדט קדס 
מסכיעית" ופי כו פדיון. עוד סי' 
רכינו קייס כסן לי עסתס סוס פמינס 
כי מעסר סני ממס ודוק נומן 
סמעקר טני נוסג כמו כקנס רקונס 
וקניס ורכיעית ופמיטית כסמטס נוסג 
סלול סכל טליסים וסטים סמעטר עני 
דוק 6ימ5 69 קמ'ע סְטלִיסַ" %: 
או? אומרים שירה אלא על היין. 
פירום 6ין סומליס קילס ענ 
סוס 6כילם. מוס כגון זריקם דמיס 
ונסוך סמיס כי פס על סין 36 
ודי מנינו טירס 3 יין כגון סנל 
סכססיטת פססיס (פמיד נסמט ל' 
סל.) [ע"ם כתוספות] : 
ולמאן דתני כרם רבעי וכו 
ועתס קיימ לן דרנעי 
נוסג 6ף כ"כ מיסו ככרס (וסג וכ 
כספר פיכנות דכל סמיק? נקרן סנכס 
כמותו בת"( * וכרס ככעי כזמן סזס 
מסללין על * קוס פכוט' ועוסקו 
ומטילו לנסר וכן מפורט בטפנתות דרכ 
תמי [פרסת קלופיס סימן ק]: 
ואחי נמי זית במה הצד. ו"ם 
ליכ כמפכך מס לסל סוס 
טכן סייניס ננקט דפלט ככרס סייו 
לק מסb"כ‏ זי דפין כו לקט י"ע 
דנית ניס למפכך פירכb‏ 6פי' יסb‏ 
סכל סטוס סטוכ למיתי זית מיניס מ"מ 
קסמר דס6ר מיניס 5 ידע" מיניס: 
תינח לאחרו. דעיקל כככס 
ללסליו = כדכתיב = ולכלק 
וסכעת וכרכת: | 17| לכ"ש. 
לסו ק"ו סו דפס כן מס כלכס 
דלפניו מדפוכייתb‏ ולעיל פרק מי 
סמתו (דף כ% !) מסמע גכי בעל קרי 
דלו דסוריית6 סוb‏ ולפי" כני יסולס 
כל פניג 696 מסוס דעספן כסנכות 
ללך קרן (פס די כנ%): 
דבך שאין גדולו מן הקרקע כגון 
בשר וחלב, ופ"ת מסי סיריס 
כסר פפינו ירקות נמי ( פמי ליה 
וי" דליכ (מימר קמס פוכיס ונפי 
כט"י ניתb‏ דגריס דנסו כר נטיעס 
מנן וניכ למימר דלתb‏ מססר 
פענות ‏ דליכ מפכך מס לסנך קלן 
מייניס כפיס®: N7N‏ סברא הוא 
אפור לאדם שיהנה כו'. וקכ דנסיכ 
לעיל 6סמכת% כעלמל וסגמר סיס 
סכור מתסנה דלמוד געול סול: 
כקן 


לחם מן האדמה. דכל חר = העוה"ז בלא ברכה" = וכל הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה מעל מאי תקנתיה ילך אצל חכם ילך אצל חכם מאי 


וחד | מברכין | עלה 
כלישנא דקרא. בלחם 


עביד ליה הא עביד ליה איסורא אלא אמר רבא ילך 


אצל חכם מעיקרא וילמדנו ברכות כדי שלא יבא לידי מעילה 


כחיב. להוציא ליפ != אמר רב יהודה אמר שמואל כל הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה כאילו נהנה מקדשי שמים שנא' ! לה' הארץ ומלואה 


הארץ, ובפירות כתיב, 
מראשית כל פרי האדמה. 
[הריטב"א]י 


הר דאמר רחמנא 


ר' לוי רמי כתיב לה' הארץ ומלואה וכתיב + השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם לא קשיא כאן קודם ברכה 


כאן 


עין משפט 
נר מצוה 


א א מי" פ"ם מסלי 
בלכות סל' 3/6 סטג 
עסין כו טוס"ע פו"ם סימן 
ככ סעיף : 
ב ב מי' וסמג טס טור 
סו"ע 6"ס סימן רג 
סעיף 5: 
ג ג מו" פ"ג קס סנ' 3 
סמג סס טוק"ע 6"ם סיי 
קסז קעיף 3: 
ד דמי פ"פ פס סמג טס 
טום"ע מ"ס סימן לס 
סעיף 5: 
[דן מ פנ עס כלי 
סמקלק הנכס 3: 
[ה] מיי' פ"ט מסנכות 
מעטר סני סל' 5 מוס"ע 
י"ד סימן רד סעיף ז 
ונסג"ס שס: 
ההומיי פ"ס (סס) 
[עס(' כרכות] סל' נ 
סמג קס טור 6"ם סימן רי 
סעיף 5: 


תורה אור השלם 
אוּבַשׁנָה ‏ הֶרְבִיעַת 
ייה כָּל פְרוֹ קרש 
הלולים ליי : |ויקרא יט, כד] 
ב) וַתּאמֶר לָהֶם הַגָפן 
הָחָרַלְִּי אֶת תירוּשי 
הַמְשָמַחַ | אֶלהִים 
ואַנָשִים וְהָלְַתִּי לָנוּע 
על הִעָצִים: [שפטים ט, יג| 
ג וּבַשָנָה | הַחִמִישַת 
תאכלוּ | אֶת פָרִו 
להוסיף לָכֶם תְּבוּאָתו 
אֲנִ יי אֶלְהִיכֶם: 
[ויקרא יט, כה] 
הלא תַוֶע כרְמְךְּ 
ְּלְאם פָן תִּקְרֵשׁ 
הַמְלְאָה הַוְרֶע אֲשֶׁר 
תִֶרֶע ותבוּאת הַכָּרִם: 
[דברים כב, ט] 
ה) וִַבְער אֶש בַּלְפִידִים 
שְׁלַח בְּקָמוֹת 
ְלְשְׁתִּים ובֶער מִגָדִיש 
ועד קָמָה וְעַר כָּרֶם 
זְיִת; [שופטים טו, ה] 
0לְרָד מִזְמוּר | לײַ 
הָאָרֶץ וּמְלֹאָהּ תַבָל 
וישָבִי בָהּ: |תהלים כר, א 
ז הַשְׁמַיִם שְׁמַיִם לי 
ְהָאֶרֶץ נָחן לְִנֵי אָרֶם: 
|תהלים קטו, טון 


הגהות וציונים 


56| אשר תביא 
מארצך [דבוים כו] 
(גליון): 3] דבור זה שייך 
לע"ב: ג)צאל ‏ הפי 
(רש"ש עיי"ש) ונראה 
דצריך לומר והכי נמי 
שייך לברך ותיבת 
"הכא" מיותר (הגהות 
מהר"נ אדלר): ל] נדצ"ל 
קמ"ל הלולים (הגהות 
מהר"נ אדלר): ס] תיבת 
"שוה" נמחק (הגה' בן 
אריה ע"פ ביאור הגר"א 
יו"ד סימן רצד סעיף ו 
ס"ק כא דאיתא שם 
בשו"ע "בשוה" פרוטה 
ומחק תיבת "בשוה", 
ועיין גליון הש"ס כאן): 
העבציל לא ידעינן 
מיניה (בארות המים): 
| נדציילי דף כ עב 
וכ"ה בתוס' יומא סוכה 
חולין: ס] יש להוסיף 
משאר אילנות ומקמה 
במה הצד (הגהות 
מהר"נ אדלר ברכת ראש 
לפי דברי מהרש"א): 


אחליה והדר אכליה. לא שנחליף את האותיות ונעשה הלולים כמו חלולים אלא פירושא בעלמא הוא שההלול הזה שאמרה תורה כאן היינו הלול של חלול כשמחללין קדושתו על פדיונו, אבל עיקר החלול ממקום אחר למדנוהו מדכתיב 
אשר נטע כרם ולא חללו ילך וישוב לביתו וגו' אלא שמשם לא למדנו מתי יהיה החלול, וכאן גלה הכתוב שהוא בשנה הרביעית דדרשינן האי קודש הלולים שיהא מהולל כקדש שלא יאכל פריו בלא פדיון שיפדנו בשנה הרביעית. 


[הראב"ד] 
הדין. [תוס' שאנץ, בבא קמא ב.] 
גמיר מיניה, כחד קרא חשיבי ומלמדין. [רבי אליהו מזרחי, ויקרא ו ב] 
לברכה כרם זית איקרי, כרם סתמא לא איקרי. [רד"ק, שופטים טו ה] 


לא ראי זה כראי זה ולא ראי זה כראי זה. אין חומרא שבזה כחומרא שבזה שבצד אחד זה חמור מזה. ואם כן אין אותה חומרא גורמת את הדין שאין אותה בשני, ואף על פי כן יש בו דין זה אלא הצד השוה גורם את 
הצד השוה שבהן דבר שנהנה וטעון ברכה. אע"ג דשני כתובים הבאים כאחד אין מלמדין, כיון דמיצרך צריכי, דלא ראי זה כראי זה ולא ראי זה כראי זה ואיזה מהם שהיה כתוב לא הוה מצי אידך 

ועד כרם זית. יש לפרש כרם סמוך לזית, ויקרא כרם זית הזיתים הנטועים ביחד הרבה כמו שנקרא כרם הגפנים הנטועים ביחד הרבה, וכן אמרו רבותינו זכרונם 
דאתי בקל וחומר כשהוא שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן. לאו ק"ו גמור הוא, דא"כ הוה ברכה לפניו מן התורה, ולעיל בפ' מי שמתו אמרי' מברך על המזון 


לאחריו ואין מברך לפניו משום דלפניו לא הוי דאורייתא, ואמרינן נמי לעיל בפ"ב הפועלים אין מברכין לפניה, אלא ודאי לאו ק"ו גמור הוא, דאיכא למיפרך כדפרכינן בפ' מי שמתו, מה למזון שכן נהנה. [תוספות הרא"ש] 


₪ 


Ml 


עין משפט 
נר מצוה 


\ א מיי' פ"ג מס(' ת(מוד 
תוכס סנכה ז טוק"ע י"ד 
קי' רמו סעיף כ [נסגס] 
וטוק"ע פו"ק סי" קט: 
1 ב מיי' פ'ג מסל' מעסר 
סלכס דל ו ופלק ד סלכס 6 
ז סמג עטין קל טוס"ע 
י"ד סי' קנ סעיף פג: 
ח ג עוס"ע י"ד סי' ר 
סעיף יע: 
מ ד טוק"ע פו"ם סימן 
תע" סעיף 6: 
י הו פיי פ"ת מסנכות 
כרכות הנכס 3 סמג עטין 
כו טום"ע. פס סי כב 
סעיף ד: 
יא ז מיי' פ"י מסלכות 
מכועס סנכה י: 
יב ח קס סנכה 3: 
יג ט מי' פא מסלכות 
כרכות סנ' ס קמג עטין 
כ טש"פ ק"מ םה רכ 
סעיף ד וכסימן רד סעי' יכ 
ונסי" ריב סק"ל: 


7-7 
גליון הש"ס 


תוס' דיה כאן בזמן. 
ועו "ל כןע ‏ כל 
תפונת | כטל"ס (סלק 
סו" סיי (3'ט) [6"3]): 


- ה 
הנהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא כתיב 
ואפפת | דגנך ‏ וג" 
וכתיב ולקחתי דגני 
בעתו וגו' (וכ"ה הסדר 
הישר דפתח במקרא 
שבתורה, וגם כדאמר 
"כאן בזמן שישראל 
עושין וכו" דק"ס): 
3] ז"ל החזו"א (מעשרות 
ה 00 תיבת אערך 
חצרות" ע"כ ט"ס דעיקר 
הכניסה היא דרך חצרות, 
ובגיטין פא ע"א פח ע"א 
מנחות סז ע"ב ליתא וכן 
ברמב"ם פ"ד ה"א ליתא, 
עכ"ל. וכן בכת"י ליתא. 
ועיין| בצל"ח שעמד 
בזה ומשב הגירסא 
שלפנינו: ג] נדצ"ל לא 
במקום תיבת "אלא" 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
וכ"ה בכת"י): 
ל] בדפו"ר הגירסא 
"משחא" (ופירושו 
ששותה שמן זית) ומחקו 
המהרש"ל, ולפי הנראה 
תקנו תיבת "משתה" ע"פ 
הרי"ף דגריס ואי שתי 
ליה משתיא וכ"ה 
ברבינו יונה: ס] תיבות 
"הסך שמן וכו' עד את 
החומש" ליתא בכת"י 
(ונכון הוא דאמאי צריך 
לאתוייה | הכא ועיין 
צל"ח, דק"ס): ו] [צ"ל 
אכפיגרון כך איתא 
ביומא עו. ובשבועות כג. 
וכן אי' בערוך] (גליון): 
1] צ"ל דבחטאו (רש"ש 
וכ"ה ברש"י שבע"י 
עיי"ש) ובכת"י 
הגיי שכשחוטאין: 
פ] ד"יה פני הבית צ"ל 


אחר ד"ה אין הטבל:. 


א8ה19,06/20180 
ט] יש להוסיף והוה ליה 
השמן (ברכת ראש): 
י] אולי צ"ל טפי מזיין 
(באה"מ וכ"ה בכמה 
כת"י, ועיין צל"ח שביאר 
בארוכה נוסח שלפנינו): 
כ] צ"ל כשאר (וכ"ה 
בדפו"ר וכת"י): 
5 במשנת ר' חייא ור"א 
(יעב"ץ): מ] צ"ל נאמר 
(רש"ש) והפסק הנקודה 
צ"ל לפני תיבת "נאמר": 
ג] והכא בעושין ועושין 
ואין עושין כי הדדי 
כצ"ל ופי' דלקמן מפרש 
מה בין עושין ואין עושין 
כל כך: כסברת התוסי 
בתירוץ א' ואין עושין 
בלל ואיכא גי בבות 
רעיב צ"ל רסיל הבלכירן 
דמיישב הני ב' פסוקים 
דהאי קרא דועמדו זרים 
איירי | בעושין ומפיק 


מיניה דאפי' אסיפת דגן אינם צריכים לעשות כמ"ש מלאכת דגן באותו קרא ועמדו זרים ורעו צאנכם ובני נכר 
אכריכם וקרא דואספת דגנך איירי באין עושין ע"כ פי' דאין עושין כ"כ דאל"כ קשה במאי מוקמת לקרא דולקחתי 
דגני אבל הכא לר"ח ב"פ אי ס"ד דאית ליה האי סברא למיפק מהאי קרא דועמדו זרים אפי' מלאכת אסיפת דגן למה 
ליה להקשות הני תרי קראי אהדדי ולקחתי דגני מואספת דגנך עדיפא מיניה ה"ל להקשות קרא דולקחתי דגני אקרא 
דועמדו זרים דמשמע אפי' זרים יעשו בשבילן אלא ודאי דלא מפיק מידי מהאי קרא כמו ר' ישמעאל וא"כ ל"ל ראיה 
אלא לב' מעלות אלו לאין עושין כלל ולעושין אבל לעושין ואין עושין כ"כ אין לו שום ראיה לחלק ביניהם וכי 
ס] נדצ"ל פי' ר"ת (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתוס' הרא"ש: 
ע] הנה הך "דיוצא דופן" היא משנה מפורשת במס' מעשרות פ"ג מ"ה, והך "דהמביא" הוא במס' תרומות פ"ח מ"ג, 


הדדי נינהו ואם כן ע"כ פליגי אהדדי (גליון): 


לה: 
כאן 


כאן ו"ת וס לקמן כומן ססין 
ישר6ל עוטין ככֿונו סל מקוס מוקמי" 
ליס, וי"ל דמיירי ודלי סעוסין ככֿוגו 
6 פין עוטין ככֿונו כ"כ דיס 
כֿדיקיס גמוכיס * ועוד י"כ דפניג יס 
פס דנקמן קנ (פרט | מס כן 
עוסיס ופין עוסין וסכ6 נעוקיס? 
וסין עוסיס כי סללי (6) (ייסו: 
טרקסמון. פיכק"יP‏ סיט 
דרך דלוכייתb‏ 36ל מדלגנן גס 
סכר קונעת כדמטמע. כפ' וכ 
לופ[ (נדס די מו:) לPסו‏ סכר קמינ 
כמעסר וכו' וכן מוכת 3פ' סמכיל 
(כי5ה די (ס.) ‏ : 
טובא גריר. עלפֿן מסמע ססור 
סות יין כערג פסס מן סמנם' 
ונעענס וס כוכס לסתו' 5ליך 
לסתות סכנס לטונ מגככ hs‏ 
b‏ 


כאן לאחר ברכה א'ר חנינא בר פפא כל 


הנהנה מן העוהז בלא ברכה כאילו גוזל 
להקב"ה וכנסת ישראל שנא' * גוזל אביו 
ואמו ואומר אין פשע חבר הוא לאיש משחית 
ואין אביו אלא הקב"ה שנא' = הלא הוא אביך 
קנך ואין אמו אלא כנסת ישראל שנא' ‏ שמע 
בני מוסר אביך ואל תטוש תורת אמך מאי 
חבר הוא לאיש משחית א"ר חנינא בר פפא 
חבר הוא לירבעם בן נבט שהשחית את 
ישראל לאביהם שבשמים: ר' חנינא בר 
פפא רמי כתיב "ולקחתי דגני בעתו וגו' 
וכתיב " ואספת דגנך וו' ל'ק כאן בזמן 
שישראל עושין רצונו של מקום כאן בזמן 
שאין ישראל עושין רצונו של מקום. ת"ר 
*ואספת דגנך מה ת"ל לפי שנא' ! לא ימוש 
ספר התורה הזה מפיך יכול דברים ככתבן 


ת"ל ואספת הגנך הנהג בהן מנהג ררך ארץ דברי ר' ישמעאל ריש בן יוחי 
אומר אפשר אדם חורש בשעת חרישה וזורע בשעת זריעה וקוצר בשעת 
קצירה ודש בשעת דישה חורה בשעת הרוח תורה מה תהא עליה אלא 
בומן שישראל עושין רצונו של מקום מלאכתן נעשית ע"י אחרים שנא' 
ועמדו זרים ורעו צאנכם וגו ובזמן שאין ישראל עושין רצונו של מקום 
מלאכתן נעשית ע"י עצמן שנא' = ואספת דגנך ולא עוד אלא שמלאכת אחרים 
נעשית על ידן שנא' ₪ ועבדת את אויביך וגו' אמר אביי הרבה עשו כרבי 
ישמעאל ועלתה בידן כר' שמעון בן יוחי ולא עלתה בידן א"ל רבא לרבנן 
במטותא מינייכו ביומי ניסן וביומי תשרי לא תתחזו קמאי כי היכי דלא 
תטרדו במזונייכו כולא שתא: אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן משום רבי 
יהודה בר' אלעאי בא וראה שלא כדורות הראשונים דורות האחרונים דורות 
הראשונים עשו תורתן קבע ומלאכתן עראי זו וזו נתקיימה בידן דורות 
האחרונים שעשו מלאכתן קבע ותורתן עראי זו וזו לא נתקיימה בידן ואמר 
רבה בר בר חנה אר"י משום ר"י בר' אלעאי % בא וראה שלא כדורות 
הראשונים דורות האחרונים דורות הראשונים היו מכניסין פירותיהן דרך 
* טרקסמון כדי לחייבן במעשר דורות האחרונים מכניסין פירותיהן דרך גגות 
דרך חצרות" דרך קרפיפות כדי לפטרן *מן המעשר * דא"ר ינאי אין המבל 
מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית שנא' ₪ בערתי הקדש מן הבית ור' יוחנן 
אמר אפי' חצר קובעת שנא' ! ואכלו בשעריך ושבעו: חוץ מן היין וכו': מאי 
שנא יין אילימא משום דאשתני לעלויא אשתני לברכה והרי שמן דאשתני 
לעלויא ולא אשתני לברכה % ראמר רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק א"ר 
יוחנן שמן זית מברכין עליו בפה"ע אמרי התם משום הלא אפשר היכי 
נבריך נבריך בורא פרי הזית פירא גופיה זית אקרי ונבריך עליה בורא פרי 
עץ זית אלא אמר מר זוטרא חמרא זיין משחא לא זיין ומשחא לא זיין והתנן 
> הנודר *מן המזון מותר במים ובמלח והוינן בה מים ומלח הוא דלא אקרי 
מזון הא כל מילי אקרי מזון נימא תיהוי תיובתא דרב ושמואל דאמרי" אין 
מברכין בורא מיני מזונות אלא בה' המינין בלבר וא"ר הונא באומר כל הון 
עלי אלמא משחא זיין אלא חמרא סעיד ומשחא לא סעיד וחמרא מי סעיד 
והא רבא "הוה שתי חמרא כל מעלי יומא דפסחא כי היכי דנגרריה ללביה 
וניכול מצה מפי טובא גריר פורתא סעיד ומי פעיד כלל והכתיב > ויין ישמח 
לבב אנוש ולחם לבב אנוש יסעד וגו' נהמא הוא דסעיד חמרא לא סעיד אלא חמרא אית ביה תרתי סעיד 
ומשמח נהמא מסעד סעיד שמוחי לא משמח אי הכי נבריך עליה שלש ברכות לא קבעי אינשי סעודתייהו 
עלויה א"ל רב נחמן בר יצחק לרבא אי קבע עלויה סעודתיה מאי א"ל לכשיבא אליהו ויאמר אי הויא 
קביעותא השתא מיהא " בטלה דעתו אצל כל אדם: גופא אמר רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק 
א"ר יוחנן חשמן זית מברכין עליו בורא פרי העץ היכי דמי אילימא 'דקא שתי ליה (משתה") אווקי 
מזיק ליה > דתניא 'השותה שמן של תרומה משלם את הקרן ואינו משלם את החומש "הסך שמן 
של תרומה משלם את הקרן ומשלם את החומש אלא רקא אכיל ליה על ידי פת אי הכי הויא 
ליה פת עיקר והוא טפל ותנן יוה הכלל כל שהוא עקר ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה אלא דקא שתי ליה ע"י אניגרון ראמר רבה בר שמואל > אניגרון מיא רסלקא אנסיגרון! מיא 


- 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


לאחר ברכה. וכן כפ' כל כפכי (טנפ די קש.) מרי' כעסיו 
מניפיס. סטולפן סיו פומכיס כס' ס6כך ומלולס. וכטסיו 
מסנקין סטונפן סיו 6ועריס ססמיס סמיס לס' וספכץ נפן גי 6לס: 


גוזל להקב"ה, פת כרכסו: וכנסת ישרא?. סכססטלו" ספיכות (וקין: ‏ 5) גשץ | זף 
אין פשע, ולפי עסו מיקכ כופֿיס סלסריס ולמדין ממנו נעסום כן 
ניסות מן סעונס 693 כרכס, ולכך נקכ זס סמיקל סכר לסים 
בזמן שישראל עושין רצונו של מקום שנאמר" ואספת דגנך. | מספיס: לירבעם בן נבט. ספטל וסתטיb‏ פת יקכ6?, כך סול סוטל 


ומסטי: בזמן שעושין רצונו. סלגן 
קלסס. וכספין עוטיס לכונו כוטלו 
ומרפס לסס ססו עכנו: דברים 
ככתבן. סנ יעסוק כלכך מכן: 
הנהג בהם. עס דכרי תורס: מנהג 
דרך ארץ. טס 5כ6 נידי כוכן 
סכריות סופך ליכטל מדככי מולס: 
אפשר. כפעיס, פטר כלנליך: ביומי 
ניסן. ימי סקליל: ביומי | תשרי. 
דריכת | סגתות | וסכדיס: = דרך 
מרקסמון. לרך קעכי סקפל וסכים : 
ל פני הבית, פמ כניסס ופיס: אין 
הטבל מתחייב במעשר. מן ספוכס, 
ל פכלת קנע 6סול | ללכל 
מדכככן: זית אקרי. וסוס יס כוכ6 
פרי ספלי, קספרי קלוי זית, וסין זו 
בריפֿת סמיס כי בילי ללס סיל 
בריס זו, 6כל גכי גפן סגפן סיל סעץ 
וסענכיס סס פכי סגפן: חמרא זיין. 
נסלי מסינ לקכוע כו רכס לעכמו: 
ואמר רב הונא. ס דקתגי מוסכ 
כמיס ונעכת וסור כטפֿר 6וכלין 
ומטקין כו כסומר קונס מזון עלי, 
דפין מזון 596 מס' מיני דגן סטין 
ופעוכין וכוסמין וסכולת סועל וטיפון *, 
6 סומר כל סון עלי קונס, וכל 
מילי נסי דנ 6קרו מזון מיסו מיזן 
זייני בר ממיס ומנת, נמ מסתb‏ 
זין: סעיד. סטיב טפי ממוון": 
והכתיב ויין ישמח לבב אנוש, וקיפק 
לקר ולמס 335 לנום יסעד, מטמע 
ל יין פינו כ מסמס. ומסני לסו 
כדק6מרת, 6 (מס יסעד וכל יסמ 
6 יין סועד ומסמת: אי הכי. דזיין 
וסעיד מזון סול וננליך עניס טלם 
כרכום ‏ נפסכיו, ופנן פמריין לקמן 
כפרקין (דף 5) כל סקסו מסנעת 
סמינין ונ מין דגן סכמיס 6ומכיס 
נלכס לתמ: אווקי מזיק. נגופיס, 
וסין זו מכילס שטעונס כככס, ‏ לגני 
כרכס ופכנת כפיכ": דתני. דכקו ככ 
לילס סי]: השותה שמן של תרומה. 
נקוגג: משלם את הקרן. כקקתלP‏ 
מזיק פת סנירו בממונו: ואין משלם 
חומש. דגכי תומט פכילס כפיכ ופֿש 
כי יסכנ קדס כטגגס (ױק כנ) פרט 
נמזיק : ע'י הפת. מסוס לפפן: ע"י 
אניגרון. מין מ5כל סו וותײיס 
כפוכו שמן, ושגוי כמקנס? נלעס 
מקומות : דאמר רבה בר שמואל, כb‏ 
לת סכל 555 לפלוטי כן מלי גיסו: 
מיא דפלקא, מיס סקלקו כסן פרדין: 
ללולסו 


דכולהו 


מסורת הש'ס 
עם הוספות 


פס., 
3) [עפירט"י ותו" טס], 
ג) סס ונ"מ דף פז;, 
ל) [(קמן | לף ‏ 5ט, 
ס) עילונין כו: ודף ל 
ו) עיין לקמן דף לו;, 
ז) פססיס ‏ דף קז 
פ) [פקפיס מד. סוכה 
bpopip(b ,[.7‏ פ"f‏ 
דתרומות | ועיין | כסף 
מסנס | פ"י דסתרומות 
סי" (יפס = עיניס), 
י) קט מb.‏ מד, 
כ) קנעות כג. [יוbh‏ 
עו.], () מלכים א' טו ל, 
מ) עיין חלה פ"א מ"ב, 
0) דברים ח י, מ) יומא 
פ:, | ע)עיין | רשיי 
שבועות כג. ד"ה ודלמא, 
פ) עיין פסחים צט ע"ב. 


== 
הנהות הב"ת 


() תוס' ל"ס כפן כזמן 
וכו' כי סדדי, נ"3 כקניסס 
נעכמן סס סוספיס 5ת 
סדגן 556 טפס פין עוסין 

לוקס סלגן מרקותס: 

ee 

ליקוטי רש"י 

[ההתחלה בעמוד א] 
באומר כל הזן. מפטי' 
דפסר לי ככל מילי. כקו 
למר יפסר עני מזון 
דודפי 65 מיקרי מזון 556 
סי מינין דסוו מין דגן 
דזייני וסעדי (יכb‏ 66 
כגון לפמר יפסכ עלי כל 
סון דמסמע כל לדנר 
סעסניע דכנ מיני זייני 
מוך ממיס ומנם 936 
מיסעד 6 סעדי ל 
מיקרו מזון |עירובין ל.]. 
אניגרון. וקתס 5ניגלון 
מי סנק תרדין כד6מרינן 
(כרכות (0:) פניגרון מיל 
דסינקb‏ [שבת קט:ן. מין 
מפֿכנ טנותנין | כו ײן 
ונכעס | מקומות טניטו 
כתוספ' סניג רון 
ופכסיגרון ענוסנין כו יין 
וקמ[ ניומא עו.]. | מיא 
דסלקא. תנשל על 
תרדין [לקמן לט. שבועות 
כג], | מלק = תרדין 

[שבת קלד.]. 


תורה אור השלם 
א) גחל אָבִיו = וְאֲמוֹ 
ְאֹמַר אִין פָּשַע מָבֶר 
הוּא לְאִיש מַשְחִית: 
[משלי כח, כד| 
ב) הַלִיהוָה תִגְמָלוּ זאת 
עם נָבָל ולא חָכֶם 
הלוא הוא אָבִיף קנ 
הוּא עָשָך וכננף: 
[דברים לב, ו] 

ג) שמָע בְנִי מוּסַר אָבִיך 
ואל טש תורת אַמִָּ: 
|משלי א, ח] 

ד) לָכֵן אָשוּב וְלָקְתִּי 
דְנָנִי בְּעתּוֹ וְתִירוֹשׁי 
ְּמוֹעֲדוֹ וְהָצַלְתִּי צַמָרִי 
וּפְשְתִּי לְכָסוּת | אֶת 
עֶרְוְתָהּ: |הושע ב, יאן 
ה) וְנָתַתִּי מְטַר אַרְצְכֶם 
בְּעָו ‏ וֹרָה וּמַלְקוֹשׁ 
ְאֶסַפְתָּ דְנָנּ וְתִירשׁךְ 
(יְצְהֶרְ: [רכרים יא, יד] 
)לא ימש סְפֶר 
הַתוּרָה | הַזֶה | מִפִּךּ 
וְהָגיתָ בו יוֹמָם וְלֵלָה 
למען תִשְׁמֹר לעשות 
ְּכֶל הַבְּתוּב בו כִּי אָז 
ַצָלִיחַ אֶת רְרְכָ וְא 


ואמנם, כן הוא דרך התוס' אף שהמה משניות מפורשות כיון שסדר זרעים אין הכל רגילים בו, לכן במקום שהובאו משניות בתלמוד בסדרים הרגילים מציינין מקום להמסכת' הרגילה (צל"ח עיי"ש): 


כיצד מברבין 


ופָאן - בפסוק יְהָאָרֶץ נָתַן לְבָנִי אָדֶם' מדובר לְאַחַר בְּרְכָה, שאז כבר 
ניתנה רשות לבני אדם ליהנות מן הארץ. 


הגמרא מביאה דרשה נוספת בחומרת הנהנה מהעולם הזה בלא 
ברכה: 
אָמַר רַבִּי חֲנִינָא בר פָפָא, כָל הַנְּהָנָה מן הָעולֶם הַזֶּה בָּלא בְּרְכָה, 
הרי הוא פָּאִילוּ גוזל ל הַקדוש בְּרוּף הוא את ברכתו", וכאילו גוזל 
לכְנֵמַת יִשְׂרְאֵל - לאומה הישראלית בכללותהי את הפירות, כיון 
שבחטאו הפירות ילקוי. שַׁנַאָמַר (עט(י כח כל) 'גוזֶל אָבִיו וְאֲטוֹ וְאוֹמַר 
אִין פָּשע, חֲבַר הוא לאיש משְׁחִית"ײ, כלומר, מי שאינו מברך [ועל 
ידי זה גוזל את הקדוש ברוך הוא ואת כנסת ישראל] ואומר שאין זה 
פשע", לפי שהוא מיקל, רואים אותו אחרים ולמדים ממנו להקל 
בברכות, ובכך הוא חבר לאיש המשחית את הרבים. מבאר רבי חנינא, 
מנין ש'אביו ואמו' שבפסוק הכוונה לקדוש ברוך הוא ולכנסת ישראל, 
ופִּין ‏ אָבִיו" שֶלָא הקדוּש ברו הוּא, שְנְּאָמַר (לנמױס 2 ו) הָלָה' 
תִּגְמָלוּ זאת, עַם נָבָל ולא חָכֶם, הַלא הוּא אָבִיףִ קִנָףִ'', הרי שהקדוש 
ברוך הוא קעב וָאִין 'שָמו' אֶלָא כְנְסָת יִשְׂרָאֵל, שְׁנָאמֹר (פפני 
6 שמע בָּנִי מוסר אִבִיף וְאֶל תטוש תורת אפף', וביאורו, שמע 
לתורה שבכתב ושבעל פה שה' נתן למשה, ואל תטוש תורת אומתך 
שהיא כנסת ישראל, ו'תורה' זו היא דברי סופרים שהוסיפו ועשו סייגים 
לתורה'. הרי שכנסת ישראל קרויה אם. 


מבררת הגמרא, מַאי - מה היא הכוונה בהמשך הפסוק 'חֲבָר הוּא 
לְאיש משְׁחִית'". משיבה הגמרא, אָמר רִבִי חָנִינָא בַר פַּפָּא, חָבֶר 
הוּא לְירְבְעֶם בֶּן נְבָט, שֶהשְחית אֶת יִשְׂרָאֵל לַאֲבֵיהֶם שְׁבַּשְׁמַיִם, 
שכיון שאחרים למדים מאדם זה להקל בברכות, נמצא שהוא חוטא 
ומחטיא, ובכך הוא חבר לירבעם בן נבט שחטא והחטיא את ישראלל. 


* 


א. רש"י (ל"ס גול). ובמשלי (כס כד) ביאר רש"י, שגוזל מה' את בניו, על ידי שגורם 
לאחרים לחטוא [ראה להלן] ומפריד אותם מה'. ומהרש"א (פ" לעיל ע" ד"ס כ"ק) ביאר, 
שגוזל את המאכל, וכמבואר לעיל (ע"6) שקודם ברכה המאכל שייך לה'. [אך רשיי 
בדווקא לא פירש כן, שהרי אם כן היה לרבי חנינא לומר על כך לשון 'מעילה' שהוא 
חמור יותר מגזילה, ומדוע הזכיר לשון גזילה בלבד. לכך פירש רש"י שהגזילה האמורה 
כאן היא על הברכה ולא על המאכל. חדש האביב (נכע"י ד"ס גחנ). ובשלמה משנתו 
(כרק"י מס) כתב, שלא שייך לומר גזילה על המאכל, שהרי כל מה שאדם נוטל לעצמו 
הרי זה ברשות הקב"ה, שאף האדם עצמו הוא ברשות הקב"ה, ושייך לגבי המאכל 
רק לשון 'מזיק'ן. 

ב. ראש יוסף (ד"ס כנ. 

ג. רש"י (ד"ס וכסת). שהברכות הם הגורמים שפע הברכה מלמעלה על הפירות 
שמברכים עליהם. מהרש"א (פ"ל ד"ס 6). 

ד. בפשטות כוונת הפסוק, שהגוזל את אביו ואמו, ואומר שאין בכך פשע כיון שלבסוף 
הוא יירש אותם, הרי הוא 'חבר לאיש משחית', שהוא בן סורר ומורה המשחית ממון 
אביו. אך לפי זה לשון 'גוזל' הוא דחוק, שהיה לפסוק לומר 'גונב' וכלשון המשנה 
(סנסלרין ע.) לגבי בן סורר ומורה, לכך הוציא רבי חנינא את הכתוב מפשוטו. מהרש"א 
(ס"5 לעיל ע"5 דיס כ"ק). 

ה. מה שאומר שאין בכך פשע, לפי שסבור שאין הקב"ה צריך את הודאתו. תנובות 
ברוך (פניינ, נסקדמס). וראה ביאורים נוספים בשלמה משנתו (נכט"י ד"ס ולכנפפ) ובמרומי 
שדה (נרט"י ד"ה פין). אמנם בברכת הבית (נסקדמס) כתב, שאין מדובר כשאינו מברך 
כלל, אלא כשאינו נזהר לברך את הברכה הראויה, ולכך הוא סבור שאין בכך פשע. 
ו. ביאור הפסוק, האם לה' תגמלו כך שתכעיסו אותו, שיש בידו ליפרע מכם ושהטיב 
לכם בכל הטובות, הלא בכך אתם עם נבל [שאינכם מכירים טובה על חסדי ה'] ולא 
חכם [שאינכם מבינים שיש בידו להרע ולהיטיב לכם], שהרי ה' הוא אביך שקנה ותיקן 
אותך. ע"פ רש"י (דכריס 35 ו). 

ז. רש"י (מקל מס). 

הטעם שרבי חנינא לא דרש שאביו זה הקב"ה מתחילת פסוק זה, ולא היה צריך להביא 
את הפסוק 'הלא הוא אביך קנך'. כיון ש'שמע בני מוסר אביך' אפשר לפרשו על אביו 
בשר ודם ואין הכרח לפרשו על הקב"ה. אך 'ואל תטוש תורת אמך' אי אפשר לפרשו 
על אמו בשר ודם, שהרי לא שייך תורה באמו, שאשה אינה מחוייבת בתלמוד תורה, 
לכך דרש רבי חנינא שאמו זו כנסת ישראל. ע"פ מהרש"א (מ"פ (עיל ע"6 ד"ס ("ק). 
וראה שם עוד ש'אמך' בגימטריא "ישראל' [משום שכ"ף פשוטה מאותיות מנצפ"ך 
נחשבת לחמש מאות, וביחד הם בגימטריא 'ישראל]. 

ח. אין לפרש כפשוטו שמי שלא מברך חבר לעובר עבירות, כיון שפשוט הוא והפסוק 
לא היה צריך לומר זאת. אלא ודאי הפסוק מתכוון לדמותו לאדם מסוים שהיה איש 
משחית, ולכך שואלת הגמרא למי הכוונה. שיטה מקובצת (ד"ס מסי). 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא מביאה דרשה נוספת מרבי חנינא בר פפא: 
רכי חִנִינָא בַר פָּפָּא רְמִי - הקשה, פָתִיב (סועע 3  )6‏ לְכֶן אָשוּב 
וְלַקְחְפִּי דְנָנִי כְּעָתּו וגו' וְתִירוֹשִׁי בּמוֹעֲדוֹ", ומלשון 'דגני' משמע 
שהדגן הוא קנינו של ה', ולעומת זאת כתיב בקריאת שמע (לנליס יל 
יד) ְאָסַפֶתּ דננדִּ וגו' ותפירשך וִיצִהֶרְךִּ', ומהלשון 'דגנך' משמע שהדגן 
הוא קנינו של האדם. 


לה: וָאן 


מתרץ רבי חנינא בר פפא, לא קשיא, כָּאן - מה שנאמר זְאֶסַפְחָ 
דְגֶנִךִּ', מדובר בַּזְמן שִיִשֶָרְאֶל עושין רצונו שָל מקום", שאזי הדגן 
שלהםי, ופָּאן - ומה שנאמר יְלָקַחְתִּי ְגָנִי בְּעַתּוֹ, מדובר בַּזְמַן שָאִין 
יִשְׂראַל עושין רצונו של מקום", שאז לוקח ה' את הדגן ומראה 
להם שהוא שלו. 


* 


בפסוק שְאֶסַפְתָּ דְגֵנִּי משמע שיש לאדם לטרוח בפרנסתו. הגמרא 
מביאה מחלוקת תנאים בענין זה: 
תְּנוּ רִצָּנֶן בברייתא, נאמר בפסוק (טסס) 'וְאֲסַפְתָּ דְנּנָדּ וְתִירשְׁךְ ויִצְהֶרְךִּ', 
מַה מִּלָמוּד לומר - מה בא הפסוק להשמיענו". 


מבארת הברייתא, לפי שַׁנַאָמַר כשציוה ה' את יהושע לאחר מותו 
של משה (יסופע 5 ת), 'לא ימוש מָפֶר התוךה הַזֶּה מְפִּיף וְהָגִיתָ בו 
יוּמֶָם וְלַיִלָה', יכול הייתי לומר שהדְבָרִים שבפסוק יש להבינם כִּכְתֶבֶן 
- כמו שהם כתובים, היינו שלא ימוש [-יסור] ספר התורה מפיך ולא 
יעסוק אדם במלאכה לפרנסתו, תַּלְמוּד לוֹמר - מלמדנו הכתוב 
וְאֶסְפְתּ דְנְנְִּ', ומבואר שעל האדם לעסוק בפרנסתו. וכיצד יתיישבו 
שני הכתובים, אלא הַנְהַג פָּחָן - עם דברי התורה מִנְהַג דְּרְך אֶרֶץ", 
כלומר יש לאדם לבטל מדברי תורה למלאכתו כפי צורך פרנסתו, 
שאלמלא כן יצטרך לבריות וסופו להבטל לגמרי מן התורה. דִּבְרִי 
רַבִּי יִשְׁמָעַאל". 


ט. ירבעם החטיא את ישראל בעבודה זרה ומנע מהם לעלות לרגל (מנכיס 6' פלקיס 
יכ-יג). 

הטעם שדימו המזלזל בברכות לירבעם יותר מכל עובר עברה, כיון שענין הברכות הוא 
להשריש את האמונה בה' שכל הבריאה שלו, וכמו שמצאנו באברהם אבינו שלימד 
את אורחיו לברך כדי שיאמינו בה'. והנמנע מלברך, נמנע מלהפיץ אמונה זו, אך אף 
שעושה זאת רק בשב ואל תעשה, אומר הכתוב, שאף על פי כן הוא חבר לירבעם בן 
נבט שקלקל את האמונה בה' בקום ועשה, והסית את ישראל בידים לעבוד עבודה 
זרה. וכמאמר הכתוב (מטני ים ע) 'גם מתרפה במלאכתו אח הוא לבעל משחית', שביאורו, 
גם מי שמתרפה בשב ואל תעשה, הוא אח וקרוב למי שמשחית ומקלקל בידים. 
אחרונים. 

י. ענין הפסוק, שישראל אינם שמים אל ליבם שמזונם ושאר צרכיהם הם מאת ה', 
ולכך אומר ה' שישוב ויטול אותם מהם. 'בעתו' ו'במועדו' היינו בזמן גמר בישול 
הפירות. ע"פ רש"י (סוסע 3 יס). 

יא. כפי שמבואר בכתוב שם (לנליס י יג-יד) 'והיה אם שמע תשמעו אל מצותי אשר 
אנכי מצוה אתכם היום, לאהבה את ה' אלהיכם ולעבדו בכל לבבכם ובכל נפשכם. 
ונתתי מטר ארצכם בעתו יורה ומלקוש, ואספת דגנך ותירשך ויצהרך' וגו'. 

יב. בעיון יעקב (ד"ס כפן) העיר, הלא כשהתבואה בדיגונה הרי זה קודם ברכה, ולעיל 
(ע"6) נאמר שקודם ברכה הפירות שייכים להקב"ה. ותירץ, שכשעושים את רצונו של 
הקב"ה בודאי יברכו, וכבר בשעת הדיגון נקרא על שמם. וראה שם תירוץ נוסף. 

יג. כפי שמבואר בכתוב שם (ועע 3 י-₪) והיא לא ידעה כי אנכי נתתי לה הדגן 
והתירוש והיצהר, וכסף הרביתי לה וזהב עשו לבעל. לכן אשוב ולקחתי דגני בעתו 
ותירושי במועדו' וגו'. 

יד. הוקשה לברייתא, הלא תיבת 'ואספת' מיותרת, שהיתה התורה יכולה לומר 'ונתתי 
מטר ארצכם בעתו יורה ומלקוש ודגן ותירוש', ואנו נדע בודאי שנאסוף בשעת האסיף 
כמנהג העולם. צל"ח (ד"ס ופספת). 

טו. 'דרך ארץ' ביאורו מנהגם ודרכם של הבריות. ופעמים הכוונה לנימוסים ודרכי 
הנהגה ראויים, אך כאן הכוונה למלאכה, והכל לפי הענין. ע"פ רבינו יונה (פכות פ"< 
מ"כ). 

טז. בתחילה כשהבינה הגמרא שהפסוק 'לא ימוש ספר התורה הזה מפיך' הוא דברים 
ככתבם, אם כן פירוש הפסוק שלא ימוש מפיך אפילו מעט. אך למסקנת רבי ישמעאל, 
כוונת הפסוק היא לא ימוש לגמרי, כלומר, אל תמנע מלעסוק בפרנסה, ובכך תגרום 
שתתבטל מן התורה וימוש ספר התורה מפיך לגמרי. אחרונים, בביאור כוונת רשיי 
(ד"ס מנסג). 

נחלקו הראשונים לשיטת רבי ישמעאל, במה תהא עיקר השתדלות האדם. דעת רבינו 
אלחנן (סו"ל כתוס' סר"ם ד"ס ולספת, וכסגסות מייעוני סל תנמוד תורס פ"ג ות 3) והמאירי (ד"ס 
לפוי), שיעשה תורתו עיקר, וישתדל לפרנסתו כפי ההכרח, ולא שישקיע בכך את כל 


עין משפט 
נר מצוה 


| א מיי' פ"ג מסל' ת(מוד 
תולס סלכס ז טוק"ע יד 
סי' רמו סעיף כל [כסגס] 
וטוס"ע פו"ס סי" קנו: 
| במי' פ"ג מסל' מעסר 
סלכס ד \ ופרק ד הנכה 6 
1 קמג עטין קה טוס"ע 
י"ד סי סנ סעיף פג: 
₪ ג טוש"ע הלס ליו 
סעיף יפה 
ט ד טוק"ע 6ו"ס סימן 
מע"ם סעיף 5: 
י הו פיי" פ"ס מסנכוס 
ברכות הנכס 3 סמג עטין 
כז טוק"ע פ"מ ס" בכ 
סעיף ל: 
יא ז פיי' פ"י מסנכות 
סרומה סלכס י6: 
יכ ח קס סלכס 3: 
יג ₪ מיי' פ"ג מסנכות 
נרכות סנ' ס קמג עטין 
כז טוק"ע 6"ם סי" ככ 
סעיף ד וכסימן רד סעי' יכ 
ונקי" רינ ק": 


7 
גליון הש"ם 


תוס' ד"ה כאן בזמן. 
השקל ללפתה = כ" 
מטונת כסד"ס (סלק 
ו"פ מיי (ל"ט) [5"9]): 


---<%00₪.--- 
הנהות וציונים 


6] בכת"י הגירסא כתיב 
ואספת דגנך ‏ וג" 
וכתים ולקחתי דנטי 
בעתו וגו" (וכיה הסדר 
הישר דפתח במקרא 
שבתורה, וגם כדאמר 
"כאן בזמן שישראל 
עושין וכו" דק"ס): 
3] ז"ל החזו"א (מעשרות 
ה, טו) תיבּת "דרך 
חצרות" ע"כ ט"ס דעיקר 
הכניסה היא דרך חצרות, 
ובגיטין פא ע"א פח ע"א 
מנחות סז ע"ב ליתא וכן 
ברמב"ם פ"ד היא ליתא, 
עכ"ל. גכ בכתיי ליתא. 
ועיין | בצל"ח שעמד 
בוה ומיישב הגירסא 
שלפנינו: ג] נדצ"ל לא 
במקום תיבת "אלא" 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
וכ"ה בכת"י): 
ל] בדפו"ר הגירסא 
"משחא" (ופירושו 
ששותה שמן זית) ומחקו 
המהרש"ל, ולפי הנראה 
תקנו תיבת "משתה" ע"פ 
הרי"ף דגריס ואי שתי 
ליה משתיא וכ"ה 
ברבינו יונה: ס] תיבות 
"הסך שמן וכו' עד את 
החומש" ליתא בכת"י 
(ונכון הוא דאמאי צריך 
לאתוייה | הכא ועייך 
צל"ח, דק"ס): ו] [צ"ל 
אכסיגרון כך איתא 
ביומא עו. ובשבועות כג. 
וכן אי בערוך] (גליון): 
ז] צ"ל דבחטאו (רש"ש 
וכיה ברש שבעיי 
עיי"ש) ובכת"י 
הגיי | שכשחוטאין: 
פ] דיה פני הבית ציל 
אחר ד"ה אין הטבל: 
ט] יש להוסיף והוה ליה 
השמן (ברכת ראש): 
י] אולי צ"ל טפי מזיין 
(באה"מ וכ"ה בכמה 
כת"י, ועיין צל"ח שביאר 
בארוכה נוסח שלפגינו): 
כ] צ"ל כשאר (וכ"ה 
בדפו"ר וכת"י): 
(] במשנת ר' חייא ור"א 
(יעב"ץ): מ] צ'יל נאמר 
(רש"ש) והפסק הנקודה 
צ"ל לפני תיבת "נאמר": 
ג] והכא בעושין ועושין 
ואין עושין כי הדדי 
כצ"ל ופי' דלקמן מפרש 
מה בין עושין ואין עושין 
כל כך כסברת התוס' 
בתירוץ א' ואין עושין 
כלל ואיכא ג' בבות 
רעשב ציל רס"ל הפי כיון 
דמיישב הני ב' פסוקים 
דהאי קרא דועמדו זרים 
איירי | בעושין ומפיק 


מיניה דאפיי אסיפת דגן אינם צריכים לעשות כמ"ש מלאכת דגן באותו קרא ועמדו זרים ורעו צאנכם ובני נכר 


לה: 
כאן 


ולת וסb‏ לקמן כזמן ספין 
ירנ עוסין בלונו סל מקוס מוקמי" 
(יס, וי"ל דמיירי ודסי סעוסין לכונו 
6 מין עוסין כפֿונו כ"כ הפינס 
נדיקיס געוכיס * ועוד י"כ דפניג יס 
לס דנקמן קנ לפכם מס כ 
עוקיס וסין עוסין וסכ כעוסיס? 
וסין עוסיס כי סדדי (5) (ינסו: 

טרקסמון, פירש"י* סיט 
ה דלוריית 36 מדכננן גס 
מכֿר קונעת כדמסמע. כפ' וכ 
לופ[ (נדס די מו:) 6יזסו סכר קמינ 
נעעקר וכו' וכן מוכס 3פ' סמכיס 

(ניס די (ס.( : 
טובא גריר. עכפן מסמע סלסוכ 
ספות יין כערנ פסס מן סמנס' 
ונעענס? וס כוכס לסתו' 5ריך 
לסתות סככס. דטו מגכר 4 
0 


מניסיס סקולפן סיו ומכיס כס' ס6כך ומנופס וכססיו 
מסנקין ססונמן סיו ומכיס סעמיס סמיס (ס' וספכן נתן לבנ דס: 
בזמן שישראל עושין רצונו של מקום שנאמר" ואספת דגנך. 


כאן לאחר ברכה א"ר חנינא בר פפא כל 
הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה כאילו גוזל 
להקב"ה וכנסת ישראל שנא' * גוזל אביו 
ואמו ואומר אין פשע חבר הוא לאיש משחית 
ואין אביו אלא הקב"ה שנא' ₪ הלא הוא אביך 
קנך ואין אמו אלא כנסת ישראל שנא' 9 שמע 
בני מוסר אביך ואל חטוש תורת אמך מאי 
חבר הוא לאיש משחית א"ר חנינא בר פפא 
חבר הוא לירבעם בן נבט שהשחית את 
ישראל לאביהם שבשמים: ר' חנינא בר 
פפא רמי כתיב "ולקחתי דגני בעתו וגו 
וכתיב " ואספת דגנך וגו ל'ק כאן בזמן 
שישראל עושין רצונו של מקום כאן בזמן 
שאין ישראל עושין רצונו של מקום. ת"ר 
*ואספת דגנך מה ת"ל לפי שנא' ! לא ימוש 
ספר התורה הזה מפיך יכול דברים ככתבן 


ת"ל ואספת דגנך הנהג בהן מנהג דרך ארץ דברי ר' ישמעאל ר"ש בן יוחי 
אומר אפשר אדם חורש בשעת חרישה וזורע בשעת זריעה וקוצר בשעת 
קצירה ודש בשעת דישה וזורה בשעת הרוח תורה מה תהא עליה אלא 
בזמן שישראל עושין רצונו של מקום מלאכתן נעשית ע"י אחרים שנא' 
! ועמדו זרים ורעו צאנכם וגו' ובזמן שאין ישראל עושין רצונו של מקום 
מלאכתן נעשית ע"י עצמן שנא' = ואספת דגנך ולא עוד אלא שמלאכת אחרים 
נעשית על ידן שנא' = ועבדת את אויביך וגו' אמר אביי הרבה עשו כרבי 
ישמעאל ועלתה בידן כר' שמעון בן יוחי ולא עלתה בידן א"ל רבא לרבנן 
במטותא מינייכו ביומי ניסן וביומי תשרי לא תתחזו קמאי כי היכי דלא 
תטרדו במזונייכו כולא שתא: אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן משום רבי 
יהודה בר' אלעאי בא וראה שלא כדורות הראשונים דורות האחרונים דורות 
הראשונים עשו תורתן קבע ומלאכתן עראי זו וזו נתקיימה בידן דורות 
האחרונים שעשו מלאכתן קבע ותורתן עראי זו וזו לא נתקיימה בידן ואמר 
רבה בר בר חנה אר"י משום ר" בר' אלעאי *בא וראה שלא כדורות 


הראשונים דורות האחרונים דורות הראשונים היו מכניסין פירותיהן דרך 4 
| | ה 


* טרקסמון כדי לחייבן במעשר דורות האחרונים מכניסין פירותיהן דרך גגות 
דרך חצרות= דרך קרפיפות כדי לפטרן *מן המעשר * דא'ר ינאי אין הטבל 
מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית שנא' ₪ בערתי הקדש מן הבית ור' יוחנן 
אמר אפי' חצר קובעת שנא' " ואכלו בשעריך ושבעו: חוץ מן היין וכו': מאי 
שנא יין אילימא משום דאשתני לעלויא אשתני לברכה והרי שמן דאשתני 
לעלויא ולא אשתני לברכה " ראמר רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק א"ר 
יוחנן שמן זית מברכין עליו בפה"ע אמרי התם משום דלא אפשר היכי 
נבריך נבריך בורא פרי הזית פירא גופיה זית אקרי ונבריך עליה בורא פרי 
עץ זית אלא אמר מר זוטרא חמרא זיין משחא לא זיין ומשחא לא זיין והתנן 
> הנודר ימן המזון מותר במים ובמלח והוינן בה מים ומלח הוא דלא אקרי 
מזון הא כל מילי אקרי מזון נימא תיהוי תיובתא דרב ושמואל דאמרי" אין 
מברכין בורא מיני מזונות אלא בה' המינין בלבר וא"ר הונא באומר כל הזן 
עלי אלמא משחא זיין אלא חמרא סעיד ומשחא לא סעיד וחמרא מי סעיד 
יוהא רבא "הוה שתי חמרא כל מעלי יומא דפסחא כי היכי דנגרריה ללביה 
וניכול מצה טפי טובא גריר פורתא סעיד ומי סעיד כלל והכתיב > ויין ישמח 
לבב אנוש ולחם לבב אנוש יסעד וגו' נהמא הוא דסעיד חמרא לא סעיד אלא חמרא אית ביה תרתי סעיד 
ומשמח נהמא מסעד סעיד שמוחי לא משמח אי הכי נבריך עליה שלש ברכות לא קבעי אינשי סעודתייהו 
עלויה א"ל רב נחמן בר יצחק לרבא אי קבע עלויה סעודתיה מאי א"ל לכשיבא אליהו ויאמר אי הויא 
קביעותא השתא מיהא " בטלה דעתו אצל כל אדם: גופא אמר רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק 
א"ר יוחנן חשמן זית מברכין עליו בורא פרי העץ היכי דמי אילימא ידקא שתי ליה (משתה"?) אוזוקי 
מזיק ליה 5 דתניא 'השותה שמן של תרומה משלם את הקרן ואינו משלם את החומש "הסך שמן 
של תרומה משלם את הקרן ומשלם את החומש אלא דקא אכיל ליה על ידי פת אי הכי הויא 
ליה פת עיקר והוא טפל ותנן "זה הכלל *כל שהוא עיקר ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה אלא דקא שתי ליה ע"י אניגרון דאמר רבה בר שמואל > אניגרון מיא דסלקא אנסיגרון" מיא 


וְשָבָעוּ: [דברים כו, יב] 


אכריכם וקרא דואספת דגנך איירי באין עושין ע"כ פיי דאין עושין כי'ביראל"כ קשה במאי מוקמת לקרא דולקחתי 


דגני אבל הכא לר"ח ב"פ אי ס"ד דאית ליה האי סברא למיפק מהאי קרא דועמדו זרים אפי' מלאכת אסיפת דגן למה 
ליה להקשות הני תרי קראי אהדדי ולקחתי דגני מואספת דגנך עדיפא מיניה ה"ל להקשות קרא דולקחתי דגני אקרא 
דועמדו זרים דמשמע אפי' זרים יעשו בשבילן אלא ודאי דלא מפיק מידי מהאי קרא כמו ר' ישמעאל וא"כ ל"ל ראיה 
אלא לב' מעלות אלו לאין עושין כלל ולעושין אבל לעושין ואין עושין כ"כ אין לו שום ראיה לחלק ביניהם וכי 
ק] נדצ"ל פי' ר"ת (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתוסי הרא"ש: 
ע] הנה הך "דיוצא דופן" היא משנה מפורשת במס' מעשרות פ"ג מ"ה, והך "דהמביא" הוא במס' תרומות פ"ח מ"ג, 
ואמנם, כן הוא דרך התוס' אף שהמה משניות מפורשות כיון שסדר זרעים אין הכל רגילים בו, לכן במקום שהובאו 
משניות בתלמוד בסדרים הרגילים מציינין מקום להמסכת' הרגילה (צל"ח עיי"ש): 


הדדי נינהו ואם כן ע"כ פליגי אהדדי (גליון): 


משנת ראשונים 


סימון בית. [הריטב"א] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 
לאחר ברכה. וכן במ רג כתכי (פנת די קע.) 6מכי' כססיו = גוזל להקב"ה. לת ברכתו: וכנסת ישראל. קכקסטפו" ספיכות כוקין: 
אין פשע. ולפי ססוb‏ מיקל רופיס סלסריס ולמדין ממנו (עטות כן 
ליסנות מן סעולס 693 כרכס, ולכך נקר זס סמיקל סכר (פים 
מססית: לירבעם בן נבט. טסט וספטי ת שכ6, כך סול סוטל 


ומסטיפ: בזמן שעושין רצונו. סלגן 
פלסס. וכטפין עוסיס. כפוו גוטלו 
ומרקס לסס סקסו קלו: דברים 
ככתבן. סנ יעסוק כדלך מכן: 
הנהג בהם. עס דככי תולס: מנהג 
דרך ארץ. קלס תכל נידי כורך 
סנריות סופך ליטל מדכרי תולס: 
אפשר. כתמיס, 6פטר כדנליך: ביומי 
ניסן, ימי סקליל: | בומי תשרי, 
לריכת | סגתות | וסנליס: דרך 
טרקסמון. לרך קעכי סתכר וסכית : 
? פני הבית, פתת כניסס װױכֿיס: אין 
הטבל מתחייב במעשר. מן סמולס, 
קנ פכינת קנע סול 6כו9 
מדרככן: זית אקרי, וסוס יס כוכ5 
פרי ספרי, שספלי קרוי זית, וסין זו 
בריסת סמיס כי כידי ללס סיל 
ריס זו, לככ גכי גפן סגפן סי סען 
וסענניס סס פלי סגפן: חמרא זיין. 


+ (סכי מסיכ לקכוע כו כככס לענמו: 


ואמר רב הונא. ס דקתני מוסכ 
נעיס ונמנם וסור כטפר 6וכנין 
ומסקין כו כומר קונס מזון עלי, 
דין מזון 556 מס' מיני דגן סטין 
וסעורין וכוסמין וסכולס שועלוסיפון", 
6 כסומר כל סון עני קונס, וכל 
מילי נסי דנ 6קכו מזון מיסו מיון 
זייני בר ממיס ומנם, 555 מסתb‏ 
זיין: סעיד. מסיכ טפי ממזון": 
והכתיב ויין ישמח לבב אנוש. וקיפ 
דקר6 ונתס ענ מנום יסעד, מסמע 
6 יין 6יו 596 מסמס. ומטני ו 
כדק6מרת, 606 לפס יסעד ונ יסמס 
6 יין סועד ומסמס: אי הכי. דזיין 
וסעיד מזון סו ונכריך עליס. טלש 
כרכום ‏ (לסליו, ‏ ופגן פמכיין נקמן 
פרקין (דף ₪) כל סקסו מקנעp‏ 
סמינין וכ מין דגן מכמיס 6ומריס 
כלכס מת: אוזוקי מזיק. לגופיס, 
וסין זו פכינס שטעונס כרכס, דגני 
כרכס וכנת כתיכ": דתניי. דלו ככ 
לכילס סי: השותה שמן של תרומה. 
כקוגג: משלם את הקרן. כסקקל 
מזיק קת סכירו כממוכו: ואין משלם 
חומש. לגכי סומט מכילס כתיב וסים 
כי יכנ קדס כסגגס (וקרפ ככ) פרט 
למזיק%: ע'י הפת. מקוס (פסן: ע"י 
אניגרון. מין מ6כל סו ווניס 
לפוכו שמן, וקני כמשנס? נלמס 
מקועות ? : דאמר רבה בר שמואל. כ 
לת סכל 656 כפרוסי לן מקי ניסו: 
מיא דסלקא. יס קטנקו כסן סכלין: 
לכולסו 


דכולהו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) גיטץ | דף פס 
3) [עפירס"י ומו' סס], 
ג) סס וכ"מ דף פז;, 
ל) ונקפן לף ‏ 5₪., 
ס) עירוכין כו: ודף כ., 
ו) עיין לקמן דף לו:, 
ז) פססיס ‏ דף קf‏ 
ק) [פססיס ‏ מד. סוכה 
ל.], | ס)תוספת ס"ז 
דתרומות ‏ ועיין | כסף 
מסנס פ"י לתכומות 
ס"ס (יפס | עיניס), 
י) קמ מb.‏ מה 
כ) סנועות | לג. | ויו 
עו.], כ) מלכים א' טו ל, 
מ) עיין חלה פ"א מ"ב, 
ג) דברים ח י, ס) יומא 
פ:, ‏ ע)עיין | רשיי 


שבועות כג. ד"ה ודלמא, === 


פ) עיין פסחים צט ע"ב. 


לה ה 
הגהות הב"ח 


(6) תופ' ד"ס כפן כזמן 
וכו' כי סדדי, "כ כעגיסס 
בענמן סס פוקפיס פת 
סדגן 636 ט6ס 6ין עוטין 
לוקס סלגן מרפותס: 


תורה אור השלם 
א גנל אָביו ‏ וְאֲמוֹ 
ְאמַר אִין פָּשַע חָבֵר 
הוּא לְאִישׁ מַשְׁחִית: 
[משלי כח, כד] 
ב) הַלִיהוָה תִּנְמָלוּ ואת 
עם נָבָל ולא חָכֶם 
הַלוא הוא אֲבִיחְּ קנף 
הוא עָשָך יכנ 
[דברים לב, ו] 

ג) שְׁמַע בְּנִי מוּסַר אָב 
ְאֶל תּטש תּוֹרַת אִמִִ: 
(משלי א, ח] 

ד) לָכֵן אָשוּב וְלָקחְתִּי 
רגנ בְּעָתוּ וְתִירושִי 
בְּמוֹעֲדוֹ וְהְצַלְתִי צַמְרי 
וּפְשְתּי לְכסוֹת אֶת 
עַרְוְתָהּ: [הושע ב, יא] 
ה) וְנָתַתִּי מְטַר אַרְצְכֶם 
בְּעתּוֹ יֹרָה וּמַלְקוֹשׁ 
ְאָסַפְתָ רגנ וְחִירשְְׁ 
ְיְצָהָרךף: [דכרים יא, יר] 
הלא ימש סְפָר 
הַתּוֹרֶה הַוָה מָפִף 
והָנִיתָ בו יֹמֶם וְלֵילָה 
לְמֶען תִּשְׁמֹר לעשות 
כְּכֶל הַכָּתוּב בו כִּי אָז 
תּשְׂבִּיל: [יהושע א, ה| 
חועֲמָד זָרִים וְרְעוּ 
צֹאנְכָם | ְנִי = גַכָר 
אִכָרִיכֶם = וְכרְמִיכֶם: 
|ישעיה סא, ה] 

ה) וְעֲבַדְתָּ אֶת איבי 
אֲשֶׁר יְשׁלְחָוּ ו בֶך 
ְּרֶעֶב וּבְצְמָא וּבָעֲירם 
ּבְחֹסָר כל וְנָתַן על 
ּול על צוָארְּ עד 
השְׁמִידוֹ אתף: 
[רברים בה, מח] 
₪ אָמרְתּ | ליי 
אֶלְהָיד בְּערְתִּי הַקְרָש 
מן הַבִּיִת וְנִם נְתַתּיו 
לי ולגר לְיָתוּם 
ולָאֵלְמנָה כָבָל מִצְָהְףְ 
אֲשֶׁר צַויָנִי לא עֲבַרָתִּי 
מִמְצוֹיך ולא שְׁבחְתִּי: 
[רברים כו, יג] 
יי כִּי תְכֵלָה לַעֲשֶׂר אֶת 
כּל מַעֲשֶׂר תְּבּאֶהְךְ 
בִּשׁנָה הַשְׁלִישׁת שְׁנַת 
הַמַעֲשֵׂר וְָתַתָּה. ללױ 
לגר ליָתוּם וְלָאֲלְמָנָה 
וְאָכְלוּ בְשְׁעֲרֶף 


ב) ויַן ישַמח לָבָב אָנוּש לְהַצְהִיל פָנִיִם מִשְׁמְן וְלְחֶם לְבַב אָנּש יִסָעַד: |תהלים קד, טון 


מאי חבר הוא לאיש משחית. פירוש דאי כפשטיה מאי קאמר, פשיטא דמאן דעבר עבירה 
חבר הוא למאן דעבר עבירה, אלא ודאי לאיש מסוים קאמר. [הריטב"א] 
מנהג דרך ארץ. כלומר שתשתדל כפי מה שיחייב ההכרח ולא שתשקיע כל השתדלותך באלו הענינים, ולעולם אם 
יוכל יקבע זמן להכין צרכי ביתו כדי שלא יהא טרוד בהם כל השנה. [מאיי] 
אין הטבל מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית. אין הטבל נקבע למעשרות מן התורה 
עד שיכניסנו לביתו שנאמר בערתי הקדש מן הבית, והוא שיכניסנו דרך השער שנאמר ואכלו בשעריך, אבל אם 
הכניס תבואתו דרך גגות וקרפיפות פטור מן התרומה ומן המעשרות. [רמב"ם, מעשר ד, א] 


הנהג בהן 


דרך טרקפמון. פירוש טרק שער 


[המשך בסוף המסכת] 


כיצד מברכין 


רבִּי שמעון בֶּן יוֹחֵי אוֹמַר, וכי אִפְשֶָר לומר כדברי רבי ישמעאל 
שיש לאדם לעסוק בפרנסתו, הרי אם אֶדֶם חורש בְּשְעַת חַרִישָה, 
וזוֹרע בַּשְׁעַת זְרִיעָה, וקוצר בִּשָעַת קְצִירֶה, וְדָשׁ כַּשְׁעַת דִישָה, 
וְזורֶה בְּשָעַת הַרוּחַ, תּוֹרָה מה תְּהָא עָלֶיאָ, הרי בכל ימות השנה 
טרוד לפרנסתו. אלא ודאי שהדרך הראויה היא לעסוק בתורה בכל 
שעותיו. אך אם כן כיצד יתפרנס, ועל מה נאמר יְאֶסַפְתָּ דְגְנַדִּי, אֶלָא, 
בּזְמַן שׁושְׂרָאֵל עושין רצונו שֵׁל מָקוֹם, מְלאכְתְּן נַעֲשׂית עַל יָדִי 
אחרים, שַנָּאָמַר בנבואת ישעיה על הגאולה (שעיס ספ ס) זְעַמְדוּ זָרִים 
וְרעוּ צַאנְכֶם וגו' וּבְנִי נָכֶר אִכָּרִיכֶם וְכֹרְמֵיכָםי, ועל כך נאמר 'לא ימוּש 
סַפַר הַתּורָה הַזֶּה מִפִּיךְי. וָאילו בְזְמן שָאִין יִשְׂרָאֵל עושין רצונו שֵׁל 
מקום, מִלְאכְתֶּן נעשִׂית עַל ידי עִצַמָן ויהיו נצרכים למוש מהתורה 
לצורך פרנסתם, שָנָאָמַר 'ְאַספְתָ דְנֶנָדִּ'. ולא עוד, אֶלָא שַמִלְאכֶת 
אַחרִים נעשׂית עָל ידן, שַׁנַּאָמַר בקללות שאמר משה לישראל אם 
לא ישמרו את התורה (דככיס כת מס), אְעְבְדְתּ אֶת אויביף' וגו'". 


אָמַר אַכַּיֵי, הרְבָּה אנשים עָשוּ כְּרֹבִּי יִשְׁמַעֵאֹל, שעסקו בתורה 
וטרחו במלאכה כפי צרכם, וְעָלְתָה בְּיִדְן - והצליחו בכך, שזה וזה 
התקיימו בידם". ואילו הרבה עשו כְּרְבִּי שָמעון בֶּן יוֹחֵי שעסקו 
בתורה לבדה, ולא עְלָתָה בְּיִדְן - ולא הצליחו, שכל תורה שאין עמה 
מלאכה סופה בטלה וגוררת עוון". 


הגמרא מביאה שאף דעת רבא שיש לנהוג כרבי ישמעאל: 
אִמַר ?הו [-להם] רְבָּא לְרִבָּנְן - לחכמים שבאו ללמוד אצלו, 
בְּמְטוּתָא מִינָייכוּ - בבקשה מכם, בְיוֹמֵי נִיסָן - בימי ניסן שהוא זמן 


השתדלותו [וכך נפסק בשו"ע (פו"פ ספ" קט ק") וראה במשנה ברורה (קס סעכ ספיון סק"5), 
ששיעור כדי פרנסתו הוא כל אחד לפי ערכו. וכתב עוד (שס סק"ג), שכדי שלא ירמה 
אותו היצר, יתבונן אילו היה מחויב לזון את חברו ולהלבישו לפי ערכו, איך היה 
משער מהו דבר ההכרח]. אך לדעת רבינו תם (סו"ל נפוס' סכ"ם וסגסות מיימוני פס), עיקר 
ההשתדלות תהא בפרנסה [עיין שם הוכחתו]. ובמחזור ויטרי (ס" מלס) נוטה לומר 
שהעסק בשניהם יהיה שוה. 

יש להקשות, שבמסכת מנחות (5ט:) נאמר, 'שאל בן דמה בן אחותו של רבי ישמעאל 
את רבי ישמעאל, כגון אני שלמדתי כל התורה כולה, מהו ללמוד חכמת יונית. קרא 
עליו המקרא הזה, 'לא ימוש ספר התורה הזה מפיך והגית בו יומם ולילה' צא ובדוק 
שעה שאינה לא מן היום ולא מן הלילה ולמוד בה חכמת יונית'. ומשמע שרבי ישמעאל 
הבין את הפסוק 'לא ימוש' כפשוטו. ותירץ שו"ע הרב (סנ' פנמוד תורס פ"ג קונטלס 6סכון 
סק" ד"ס וסנס), שרבי ישמעאל התיר כאן להתבטל מן התורה רק לשם אומנות, שאם 
אין קמח אין תורה [ונמצא שבעסקו בפרנסה הוא מקיים 'לא ימוש'], אך ללמוד חכמה 
יוונית אסור. וראה שם גדר האיסור. 

וז. לשון הכתוב 'ועבדת את איביך אשר ישלחנו ה' בך ברעב ובצמא ובעירם ובחסר 
כל, ונתן על ברזל על צוארך עד השמידו אתך.. 

מדברי אביי להלן משמע, שאף שאמר רבי שמעון בן יוחי 'בזמן שעושין' וכו' ו'בזמן 
שאין עושין' וכו', אין כוונתו שתלוי הדבר בכללות הדור, אלא תלוי הדבר בכל אדם 
ואדם, שאדם העושה רצונו של מקום יזכה שמלאכתו תיעשה על ידי אחרים, ואדם 
שאינו עושה רצונו של מקום יהיה נאלץ לעסוק בפרנסתו. אגרות משה (שו"ס, יו"ד ס"ד 
סי (ו), ועיין שם שהעלה צד שאינו תלוי בכל אדם, אלא תלוי בכלליות הדור, אם 
עושים רצונו של מקום. 

יש לתמוה, כיצד אפשר לומר שהפסוק 'ואספת דגנך' עוסק כשאינם עושים רצונו של 
מקום, הלא בתחילת הפרשה כתבה התורה 'והיה אם שמע תשמעו אל מצותי אשר 
אנכי מצוה אתכם היום, לאהבה את ה' אלהיכם ולעבדו בכל לבבכם ובכל נפשכם', 
ועל כך נאמר 'ואספת דגנך' וגו', אם כן מפורש בפסוק שמדובר בעושים רצונו של 
מקום. ועוד קשה, הלא לעיל העמיד רבי חנינא בר פפא פסוק זה בעושים רצונו של 
מקום. ותירץ בתוספות רבינו פרץ (ד"ס כסן), שהפסוק עוסק כשמקיימים את המצוות 
אך אינם לומדים יומם ולילה [והוכיח כן היעב"ץ (ד"ס ומומן), ממה שנאמר בפרשה זו 
'ולעבדו בכל לבבכם' שזו תפילה (סעניפ 3.), והרי מי שתורתו אומנותו פטור מתפילה 
(סנת י.), ועל כרחך פרשה זו עוסקת כשאין תורתם אומנותם]. ולכך, רבי חנינא שחילק 
בין 'ולקחתי דגני' לבין ואספת דגנך', קרא לכך עושים רצונו של מקום, שהרי 'ולקחתי 
דגני' מדובר בעובדי עבודה זרה, וכלפיהם, אלו המקיימים את המצוות קרויים עושים 
רצונו של מקום. אך רבי שמעון בר יוחאי דיבר לגבי הפסוק 'לא ימוש ספר התורה 
הזה מפיך', וכלפי זה אינם קרויים עושים רצונו של מקום, לפי שאינם עוסקים בתורה 
יומם ולילה. ומעין זה מבואר בתוספות (ד"ס כלן נומן). ובשיטה מקובצת (ד"ס וממן) 
תירץ, שלדעת רבי שמעון בר יוחאי רק ונתתי מטר ארצכם בעתו יורה ומלקוש' חוזר 
על והיה אם שמוע' וגו', אך מתיבות 'ואספת דגנך' הוא ענין לעצמו, שהרי בזמן 
שעושים רצונו של מקום אסיפת הדגן היא על ידי אחרים כאמור בישעיה. וראה עוד 
בצל"ח (ד"ס ולספת). 

בברייתא זו מבואר, שלדעת רבי שמעון בן יוחי דברים ככתבם, וצריך אדם שלא ימוש 
ספר התורה מפיו. וקשה, שבמסכת מנחות (ט:) אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן 


פרק ששי 


ברכות 


הקצירי, וּבְּיוֹמי תִּשָרִי - ובימי תשרי שהוא זמן דריכת הגתות 
והבדיםי, לא תִתְחַזוּ קְמָאי - לא תָראו לפני אלא תעסקו במלאכה, 
כִּי הִיכִי דלא תטרדוּ בּמזוֹנַוִיכוּ כוּ?א שַתָּא - כדי שלא תהיו 
טרודים במזונותיכם כל השנהינ. 


לה: וכן 


הגמרא מבארת שאף שעל האדם לעסוק במלאכה, מכל מקום 
מהראוי שעיקר העסק יהיה בתורה: 
אָמַר רַכָּה כַּר כַּר חנָה, אַמר רְכִּי יוֹחָנֶן משוּם [-בשם] רַכִּי יְהוּדָה 
בְּרַבִּי [-בן רבי] אַלְעאי, בא וּרְאַה, שַלא כְּדוֹרוֹת הֶרְאשונים 
דורות הָאַחֲרוֹנִים. שהדורות הַראשונים עְשו תּוֹרְתְן קבע 
ּמַלַאכְתֶּן עְרָאי, זו וזו נְתְקיימַה בִּיָדְן, אבל דורות הָאַחֲרוֹנִים 
שְׁעֲשׂוּ מְלַאכְתְּן קבע וְתוֹרָתְן עראי, זו וָזוֹ לא נִתְקַיִימָה בְּיָדֶן. 


* 


אגב המאמר הקודם, הגמרא מביאה חילוק נוסף בין דורות 
הראשונים לדורות האחרונים בחיבתם למצוות. 


כדי שיתחייבו הפירות בתרומות ומעשרות מן התורה, צריכים 
להתקיים כמה תנאים. אחד מהם הוא 'ראיית פני הבית', היינו שיכניס 
הפרי מן השדה אל הבית דרך פתח הביתיי. בענין זה עוסק המאמר 
להלן: 
וְאָמַר רַכָּה בַּר בַּר חַנָּה, אֲמַר רַבִּי יוֹחָנֶן משוּם רַבִּי יְהוּדָה בְּרַבִּי 
אלְעַאי, בא וראה שָלא כְּדוֹרוֹת הָרָאשׁוֹנִים דורות הָאַחֲרוֹנִים. 


יוחי, אפילו לא קרא אדם אלא קריאת שמע שחרית וערבית קיים 'לא ימושי. ותירץ 
תוספות הרא"ש (ד"ס כני עמעון), שחובת תלמוד תורה הוא כאמור במנחות, וכאן אין 
כוונת רבי שמעון לחובה אלא לדרך הראויה. ומעין זה תירץ בשאגת אריה (קונ"פ סי' 
5 ד"ס 6מנס). [ולפי זה, מה שאמר רבי שמעון בן יוחי 'תורה מה תהא עליה', כוונתו 
מי יגיע לסודה ולידיעתה כהוגן, אבל אין כוונתו מי יקיים מצוות תלמוד תורה. שלמה 
משנתו (ל"ס מוכס)]. וראה עוד בברכי יוסף (יו"ל סי" כמו סק") ובשו"ע הרב (סל' פלמול 
מורס פ"ג קונטרס פתכון קק"b‏ ד"ס וסנס) מה שכתבו בזה. 

יח. עיון יעקב (ד"ס ועלמס). 

יט. ע"פ שולחן ערוך (פו"ס סי" קטו ס"פ), וראה ביאור הלכה (שס ד"ס פופס). ולשון זו 
מקורה במשנה באבות (פ"3 מ"כ). 

ביאר המהרש"א (פ"6 ד"ס סננס), שודאי צדיקים גמורים זוכים שמלאכתן נעשית על ידי 
אחרים, אך רוב העולם אינו כן. ולכך 'הרבה' שעשו כרבי שמעון בר יוחאי לא עלתה 
בידם, אבל מועטים מביניהם שהם צדיקים גמורים עלתה בידם. אך לעתיד לבא כל 
ישראל יהיו צדיקים גמורים, ועל כך נאמר 'ועמדו זרים ורעו צאנכם' וגו'. 

ב. רש"י (ד"ס עיומי ניסן). ואין הכוונה דוקא לניסן עצמו, שהרי הקצירה נמשכת עד 
שבועות שהוא חג הקציר, אלא הכוונה לתקופת ניסן. מצפה איתן (נרט"י טס), עיין שם 
עוד. 

בא. רש"י (ד"ס כיומי תפני) ['גת' היא מקום סחיטת היין, ו'בית הבד' הוא מקום סחיטת 
השמן. ודרכם היה לדרוך על הענבים והזיתים לסוחטם]. ובמצפה איתן (נרש"י טס) כתב, 
שלולי דברי רש"י היה אפשר לבאר, משום שתקופת תשרי היא זמן הזריעה ולכך אמר 
רבא שלא יבואו לפניו. 

כב. לכאורה כוונת הגמרא לדעת רש"י היא, שפרנסתם היתה ממלאכת השדה, וניסן 
ותשרי הם הזמנים הראויים לכך, ואם לא יעסקו בהם בקציר ובבציר ובגתות ובבדים, 
לא תהיה פרנסתם מזומנת ויהיו טרודים כל השנה לחזר אחר פרנסה מועטת המזדמנת 
מזמן לזמן [ראה אגרות משה (טו"ס, יו"ל פ"ד סי' (ו)]. ובמאירי (ד"ס ס6וי) מבואר, שהיה 
באפשרותם לעסוק בתורה כל השנה ובכל חודש לעסוק מעט בפרנסה כפי הצורך הראוי 
לאותו החודש. אך אמר להם רבא, שראוי לאדם לקבוע זמן קצוב בשנה להכין את 
פרנסתו, ובשאר הזמן לעסוק בתורה לבדה, מאשר להיות טרוד בפרנסה כל השנה. 
בג. פירות ארץ ישראל חייבים בתרומות ומעשרות. ומפריש מן הטבל תרומה גדולה 
ונותנו לכהן, ומפריש מעשר ראשון ונותנו ללוי. לאחר מכן מפריש מעשר שני ומעלהו 
לירושלים ואוכלו שם. מעשר שני נוהג בשנה הראשונה והשניה של שנות השמיטה 
וכן בשנים הרביעית והחמישית. בשנים השלישית והשישית נוהג מעשר עני במקומו, 
והיינו שנותן מעשר זה לעניים. 

ושלשה תנאים יש לחיוב תרומות ומעשרות: א. עונת המעשרי, היינו שיצמחו עד 
שיגיעו לשיעור הראוי, ואם נתלשו קודם לכן אינם חייבים במעשרות. שיעור זה משתנה 
בכל מין ומין, כפי ששנינו במשנה (מעקרות פ" מקנס כ-ד). ב. 'גמר מלאכה', היינו 
שתגמר מלאכת הפרי בשדה, כגון מירוח הכרי בתבואה. ובמשנה (מעסכופ פ"5 מנס ה-מ) 
התבאר מהו גמר מלאכה בכל מין ומין. ג. 'ראיית פני הבית', ואף הוא נזכר במשנה 
במעשרות (פס מ"ס). והגמרא להלן מביאה תנאי זה ביתר פירוט. 

קודם שיתקיימו תנאים אלו, מותר מהתורה לאכול אף ללא תרומה ומעשר. אמנם אם 
הגיעו הפירות לעונת המעשר אף שלא ראו פני הבית, אסרו חכמים לאכלם אכילת 
קבע, ורק אכילת עראי מותרת. רש"י (ד"ס פין, פססיס ע. ד"ס ו, נלס עו: ד"ס כלי) ועוד 


עין משפט 
נר מצוה 


| א מיי' פ"ג מסנ' ת(מוד 
תולס סלכס ז טוק"ע יד 
סי' רמו קעיף כל [כסגס] 
וטופ"ע פו"ס סי" קנו: 
1 במי' פא מסל' מעקר 
סנכה ד וופרק ד הנכה 6 
1 קמג עטין קה טוס"ע 
י"ד סי סנ סעיף פג: 
₪ ג טוש"ע יל סי כ 
סעיף יכ: 
ט ד טוק"ע 6ו"ס סימן 
תע" סעיף 5: 
י ה ו פיי' פ"מ מסנכות 
לכות הנכס 3 סמג עטין 
כז טוק"ע מ"ס סי" ככ 
סעיף ל: 
יא ז מײ' פ"י מסנכת 
פכועס סנכס י6: 
יב ח קס תנכס 3: 
יג ₪ מיי' פ"ג מסנכות 
כרכום סנ' ס סמג עטין 
כ סיפ פיק כ" ככ 
סעיף ד וכסימן רד סעי' יכ 
ונקי" רינ ס": 


5 
גליון הש"ם 


תופ' ד"ה כאן בזמן. 
ועו ליפה כ 
מטונת כסד"ס (סלק 
סוק מיי (ל"ט) ("ן): 


הגהות וציונים 


] בכת"י הגירסא כתיב 
ואספת דגנך ‏ וג" 
וכתיכ ולקחתי דנני 
בעתו וג" (וכ"ה הסדר 
הישר דפתח במקרא 
שבתורה, וגם כדאמר 
"כאן בזמן שישראל 
עושין וכו" דק"ס): 
3] ז"ל החזו"א (מעשרות 
ה; פו) תיבת "דרך 
חצרות" ע"כ ט"ס דעיקר 
הכניסה היא דרך חצרות, 
ובגיטין פא ע"א פח ע"א 
מנחות סז ע"ב ליתא וכן 
ברמב"ם פ"ד ה"א ליתא, 
עכ"ל. וכן בכת"י ליתא. 
ועיין | בצל"ח שעמד 
בוה ומיישב הגירסא 
שלפנינו: ג] נדצ"ל לא 
במקום תיבת "אלא" 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
וכ"ה בכת"י): 
ל] בדפו"ר הגירסא 
"משחא" (ופירושו 
ששותה שמן זית) ומחקו 
המהרש"ל, ולפי הנראה 
תקנו תיבת "משתה" ע"פ 
הרי"ף דגריס ואי שתי 
ליה | משתיא וכיה 
ברבינו יונה: ס] תיבות 
"הסך שמן וכו' עד את 
החומש" ליתא בכת"י 
(ונכון הוא דאמאי צריך 
לאתוייה | הכא ועיין 
צל"ח, .דקיס): 1 [צ"ל 
אכסיגרון כך איתא 
ביומא עו. ובשבועות כג. 
וכן אי בערוך] (גליון): 
1] צ"ל דבחטאו (רש"ש 
וכ"ה ברש"י שבע"י 
עיי"ש) ובכת"י 
הגי' שכשחוטאין: 
ק] ד"ה פני הבית צ"ל 
אחר ד"ה אין הטבל: 
ט] יש להוסיף והוה ליה 
השמן (ברכת ראש): 
יז אולי צ"ל טפי מזיין 
(באה"מ וכ"ה בכמה 
כת"י, ועיין צל"ח שביאר 
בארוכה נוסח שלפנינו): 
כ] צ"ל כשאר (וכ"ה 
בדפו"ר וכת"י): 
0 במשנת ר' חייא ור"א 
(יעב"ץ): מ] צ'"ל נאמר 
(רש"ש) והפסק הנקודה 
צ"ל לפני תיבת "נאמר": 
ג] והכא בעושין ועושין 
ואין עושין כי הדדי 
כצ"ל ופי' דלקמן מפרש 
מה בין עושין ואין עושין 
כל 'כך. כסברת המנסי 
בתירוץ א' ואין עושין 
כלל ואיסא גי בבות 
הע"כ צ"ל דטייקוהביביון 
דמיישב הני ב' פסוקים 
דהאי קרא דועמדו זרים 
איירי | בעושין ומפיק 


מיניה דאפיי אסיפת דגן אינם צריכים לעשות כמ"ש מלאכת דגן באותו קרא ועמדו זרים ורעו צאנכם ובגי נכר 


לה: 
כאן 


ולת וס% לקמן כזמן ססין 
יסכנ עוסין ככֿונו סל מקוס מוקמי" 
ניס. וי"ל דמיירי ודלי סעוטין פוט 
6 מין עוטין ככֿונו כ"כ דסינס 
כדיקיס גמוריס * ועוד י"כ דפליג יס 
לס דנקמן סכ לפרק מס כ 
עוקיס ופין עופיץן וסכ כעוסיס? 
וֿין עוקיס כי סללי () (יכסו: 

טרקסמון, פיכק"יP‏ סיט 
2( דלורייתb‏ פ3נ מדרכנן גס 
קר קונעת כדמסמע. כפ' יולס 
לופ[ (נדס די מו:) ליסו סכר עסינ 
במעסר וכו' וכן מוכם כפ' הכניb‏ 

(בי5ס די (ס.) ל : 
טובא גריר. עכן מסמע שלסוכ 
נספות יין בער פסת מן סמנס' 
ולעענס? וס כולס נכסתו' 5ליך 
כסתות סככס דטו מגרר i‏ 
b‏ 


כאן לאחר ברכה א"ר חנינא בר פפא כל 
הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה כאילו גוזל 
להקב"ה וכנסת ישראל שנא' * גוזל אביו 
ואמו ואומר אין פשע חבר הוא לאיש משחית 
ואין אביו אלא הקב"ה שנא' = הלא הוא אביך 
קנך ואין אמו אלא כנסת ישראל שנא' 9 שמע 
בני מוסר אביך ואל תטוש תורת אמך מאי 
חבר הוא לאיש משחית א"ר חנינא בר פפא 
חבר הוא לירבעם בן נבט שהשחית את 
ישראל לאביהם שבשמים: ר' חנינא בר 
פפא רמי כתיב "ולקחתי דגני בעתו וגו 
וכתיב " ואספת דגנך ונו'* ל"ק כאן בזמן 
שישראלעושין רצונו של מקום כאן בזמן 
שאין ישראל עושין רצונו של מקום. ת"ר 


אומר אפשר אדם חורש בשעת חרישה וזורע בשעת זריעה וקוצר בשעת 
קצירה ודש בשעת דישה וזורה בשעת הרוח תורה מה תהא עליה אלא 
בזמן שישראל עושין רצונו של מקום מלאכתן נעשית ע"י אחרים שנא' 
! ועמדו זרים ורעו צאנכם וגו' ובזמן שאין ישראל עושין רצונו של מקום 
מלאכתן נעשית ע"י עצמן שנא' ₪ ואספת דגנך ולא עוד אלא שמלאכת אחרים 
נעשית על ידן שנא' = ועבדת את אויביך וגו" אמר אביי הרבה עשו כרבי 
ישמעאל ועלתה בידן כר' שמעון בן יוחי ולא עלתה בידן א"ל רבא לרבנן 
במטותא מינייכו ביומי ניסן וביומי תשרי לא תתחזו קמאי כי היכי דלא 
תטרדו במזונייכו כולא שתא: אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן משום רבי 
יהודה בר' אלעאי בא וראה שלא כדורות הראשונים דורות האחרונים דורות 
הראשונים עשו תורתן קבע ומלאכתן עראי זו וזו נתקיימה בידן דורות 
האחרונים שעשו מלאכתן קבע ותורתן עראי זו וזו לא נתקיימה בידן ואמר 
רבה בר בר חנה אר"י משום ר"י בר' אלעאי בא וראה שלא כדורות 


הראשונים דורות האחרונים דורות הראשונים היו מכניסין פירותיהן דרך. 
| דרך 


* טרקסמון כדי לחייבן במעשר דורות האחרונים מכניסין פירותיהן דרך גגות 
דרך חצרות" דרך קרפיפות כדי לפטרן *מן המעשר * דא"ר ינאי אין הטבל 
מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית שנא' ₪ בערתי הקדש מן הבית ור' יוחנן 
אמר אפי' חצר קובעת שנא' ! ואכלו בשעריך ושבעו: חוץ מן היין וכו': מאי 
שנא יין אילימא משום דאשתני לעלויא אשתני לברכה והרי שמן דאשתני 
לעלויא ולא אשתני לברכה " ראמר רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק א"ר 


יוחנן שמן זית מברכין עליו בפה"ע אמרי התם משום דלא אפשר היכי \ 


נבריך נבריך בורא פרי הזית פירא גופיה זית אקרי ונבריך עליה בורא פרי 
עץ זית אלא אמר מר זוטרא חמרא זיין משחא לא זיין ומשחא לא זיין והתנן 
> הנודר ימן המזון מותר במים ובמלח והוינן בה מים ומלח הוא דלא אקרי 
מזון הא כל מילי אקרי מזון נימא תיהוי תיובתא דרב ושמואל דאמרי" אין 
מברכין בורא מיני מזונות אלא בה' המינין בלבד וא"ר הונא באומר כל הון 
עלי אלמא משחא זיין אלא חמרא סעיד ומשחא לא סעיד וחמרא מי סעיד 
זוהא רבא "הוה שתי חמרא כל מעלי יומא דפסחא כי היכי דנגרריה ללביה 
וניכול מצה טפי טובא גריר פורתא סעיד ומי סעיד כלל והכתיב > ויין ישמח 
לבב אנוש ולחם לבב אנוש יסעד וגו' נהמא הוא דסעיד חמרא לא סעיד אלא חמרא אית ביה תרתי סעיד 
ומשמח נהמא מסעד סעיד שמוחי לא משמח אי הכי נבריך עליה שלש ברכות לא קבעי אינשי סעודתייהו 
עלויה א"ל רב נחמן בר יצחק לרבא אי קבע עלויה סעודתיה מאי א"ל לכשיבא אליהו ויאמר אי הויא 
קביעותא השתא מיהא * בטלה דעתו אצל כל אדם: גופא אמר רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק 
א"ר יוחנן חשמן זית מברכין עליו בורא פרי העץ היכי דמי אילימא ידקא שתי ליה (משתה") אוזוקי 
מזיק ליה דתניא 'השותה שמן של תרומה משלם את הקרן ואינו משלם את החומש "הסך שמן 
של תרומה משלם את הקרן ומשלם את החומש אלא דקא אכיל ליה על ידי פת אי הכי הויא 
ליה פת עיקר והוא טפל ותנן "זה הכלל לכל שהוא עיקר ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה אלא דקא שתי ליה ע"י אניגרון דאמר רבה בר שמואל ?אניגרון מיא דסלקא אנסיגרון? מיא 


וְשָבְעוּ: [דברים כו, יב] 


אכריכם וקרא דואספת דגנך איירי באין עושין ע"כ פיי דאין עושין ככ ראל"ב קשה במאי מוקמת לקרא דולקחתי 


דגני אבל הכא לר"ח ב"פ אי ס"ד דאית ליה האי סברא למיפק מהאי קרא דועמדו זרים אפי' מלאכת אסיפת דגן למה 
ליה להקשות הני תרי קראי אהדדי ולקחתי דגני מואספת דגנך עדיפא מיניה ה"ל להקשות קרא דולקחתי דגני אקרא 
דועמדו זרים דמשמע אפי' זרים יעשו בשבילן אלא ודאי דלא מפיק מידי מהאי קרא כמו ר' ישמעאל וא"כ ל"ל ראיה 
אלא לב' מעלות אלו לאין עושין כלל ולעושין אבל לעושין ואין עושין כ"כ אין לו שום ראיה לחלק ביניהם וכי 
ק] נדצ"יל פי' ר"ת (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתוס' הרא"ש: 
ע] הנה הך "דיוצא דופן" היא משנה מפורשת במס' מעשרות פ"ג מ"ה, והך "דהמביא" הוא במס' תרומות פ"ח מ"ג, 
ואמנם, כן הוא דרך התוס' אף שהמה משניות מפורשות כיון שסדר זרעים אין הכל רגילים בו, לכן במקום שהובאו 
משניות בתלמוד בסדרים הרגילים מציינין מקום להמסכת' הרגילה (צל"ח עיי"ש): 


הדדי נינהו ואם כן ע"כ פליגי אהדדי (גליון): 


משנת ראשונים 


סימון בית. [הריטב"א] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


לאחר ברכה. וכן כפ' כל כפכי (פנת די קש.) 6מלי' כקסיו 
מניסיס סקולפן סיו ומכיס כס' ס6כן ומנופס וכטסיו 
מסלקין ססונמן סיו ומכיס סעמיס סמיס לה' וספכן נתן בנ דס: 
בזמן שישראל עושין רצונו של מקום שנאמר" ואספת דגנך. 


גוזל להקב"ה. 6 כרכתו: וכנסת ישראל. סכססטלו" ספיכות לוקין: 
אין פשע. ולפי ססוb‏ מיקל רופיס סלסריס ולמדין ממנו נעטות כן 
ליסנות מן סעולס 693 כרכס, ונכך נקר זס סמיקל סכר נפים 
מססית: לירבעם בן נבט. קתפ וססטיל פת יקכפנ?, כך סול פוטס 


ומסטיפ: בזמן שעושין רצונו. סלגן 
שלסס. ‏ וכטפין עוסיס. ככוו גוטלו 
וערקס לסס סקסו קלו: דברים 
ככתבן. סנ יעסוק כדלך מכן: 
הנהג בהם. עס לככי תוכס: מנהג 
דרך ארץ. סס סנל נידי כורן 
סכריות סופך ליטל מלכרי תולס: 
אפשר. כפעיס, קפקר כדכליך: ביומי 
ניסן. ימי סקמיר: | בומי תשרי. 
דריכת | סגתות | וסכדיס: דרך 
טרקסמון. דרך טעכי התכר וסניק : 
" פני הבית, פתת כניסס ויכי0ס: אין 
הטבל מתחייב במעשר. מן סתולס, 
ל פכנת קע 6סור | כו 
מדרככן: זית אקרי, וסוס ליס* בול 
פרי ספרי, קספכי קכוי זית, וסין זו 
בריסת סמיס כי כידי ללס סיל 
בריס זו, לבנ גכי גפן סגפן סי סעץ 
וסענניס סס פלי סגפן: חמרא זיין. 
לסכי סינ לקכוע כו כרכס נעכמו: 
ואמר רב הונא. ס דקתני מופכ 
ביס ונמנם וסור כטפר 6וכנין 
ומסקין כו כסומר קונס מזון עני, 
דלין מזון 596 מס' מיני דגן סטין 
וסעורין וכוסמין וסכולפ קוענ וסיפון *, 
6 כסומר כל סון עני קונס, וכל 
מילי נסי דנ 6קכו מזון מיסו מיזן 
זייני בר ממיס ומנת, 5256 מpתb‏ 
זיין: ‏ סעיד. מסינ מפי ממוון": 
והכתיב ויין ישמח לבב אנוש. וקיפb‏ 
דקר6 ונס 335 מנום יסעד, מסמע 
6 יין יכו 656 מסמס. ומסני ו 
כדק6מרת, 656 לפס יסעד ו יסמס 
6 יין סועד ומטמס: אי הכי. דזיין 
וסעיד מזון סול ונכריך עניס עלם 
כרכום ‏ כ6סליו, = ופנן 6מרינן. נקמן 
כפרקין (דף כ.) כל ססול משנעק 
סמינין ונ מין דגן סכמיס )ומכיס 
כרכס ‏ תת: אוזוקי מזיק. גופיס, 
וסין זו פכינס שטעונס כרכס, ‏ דגכי 
ללס ופכנת כתיב": דתניי. דכו ככ 
פכינס סי6: השותה שמן של תרומה. 
כקוגג: משלם את הקרן. כסקתל? 
מזיק קת סכירו כממוכו: ואין משלם 
חומש. דגכי פומם 6כילס כסיכ ולים 
כי יכנ קדס כסגגס (וקר6 כנ) פרט 
למזיק%: ע'י הפת. מקוס (פסן: ע'י 
אניגרון. מין מ6כל סול װוותניס 
כפוכו קמן, וקני כמקנס? כלמס 
מקומות ? : דאמר רכה בר שמואל. 52 
לת סכל 656 לפרוטי לן מקי ניסו: 
מיא דסלקא. מיס סטנקו כסן פרדין: 
לכולסו 


דכולהו 


מסורת הש"ס 


עם הוספות 
6) גיטץ | דף פס 
5) [עפירס"י ותו' קס], 
ג) פס "מע דף פז;, 
ל) ונקפן לף ‏ 5₪., 
ס) עירוכין כו: ודף כ., 
ו) עיין לקמן דף לו:, 
ז) פססיס ‏ לף קז 
ק) [פקסיס מל. סוכה 
ד.ן, ע) תוספתb‏ פ"ו 
דפרומות ‏ ועיין | כסף 
מסנס ‏ פ"י דתרומות 
סי" | (יפס | עיניס), 
pפן‏ 65 מד. 
כ) סכועות | כג. ויו 
עו.], () מלכים א' טו ל, 
מ) עיין חלה פ"א מ"ב, 
ג) דברים ח י, ק) יומא 
פ:, ‏ ע)עין | רשיי 
שבועות כג. ד"ה ודלמא, 
פ) עיין פסחים צט צ"ב. 


הגהות הב"ח 
(6) תופ' ד"ס כפן כזמן 
וכו' כי סדדי, כ"כ כקניסס 
נענען סס פוספיס פת 
סדגן 696 ש6ס 6ין עומין 

לוקס סדגן מרסופס: 


= 


תורה אור השלם 
א גוזל אָביו ‏ וְאָמוּ 
וְאמַר אִין פָּשַע חָבֵר 
הוּא לְאִישׁ מַשְׁחִית: 
|משלי כח, כר] 
ב) הַלִיהוָה תִּנְמָלוּ ואת 
עם נָבָל ולא הָכֶם 
הַלוֹא הוא אָבִיךְ קנ 
הוא עָשָף וננ 
[דברים לב, ו] 

ג) שמע בְּנֵי מוּסַר אָבִיף 
ְאֶל תּטש תורת אָמִיִּ: 
[משלי א, ח] 

ד) לָכֵן אָשוּב וְלְקְחְתִּי 
ִָי בָּעְתוּ וְתִירושי 
ְּמועדו והְצַלְתִי צִמְרִי 
וּפְשְתִּי לְכָסוּת ‏ אֶת 
עַרְוְתָהּ: [הושע ב, יא| 
הו נָמתי מְטַר ארְצְכֶם 
בְּעתּוֹ יוֹרָה וּמלְקוּש 
ְאֲסַפְּתּ רנ ותירשך 
ְיְצְהֶרְ: [דברים יא, יד] 
הלא ימש סַפַר 
הַתּוֹרָה. הזה | מַפִךְ 
והָנִיתָ בו יֹמֶם וְלילָה 
לְמען תּשמר לעשות 
כּכֶל הַכְּתוּב בו כִּי אָז 
תּשְׂבִּיל: השע א, ה| 
ו ועְמְדוּ. וִָים ועו 
צֹאנְכֶם = וּכְגי גכֶר 
אַכָּרכֶם = וְִרְמִיכֶם: 
[ישעיה סא, ה] 
הו ְעבַרְתָ אֶת או 
אֲשֶׁר יְשלְסָנוּ ַ בָּ 
ְּרֶעב ובְצְמָא וּבְעִירם 
ּבְחֶֹר כל וְנָתַן על 
ּול על צוָארְףּ עד 
השמִידוּ אֹחדְּ: 
[רברים בח, מח] 

ט וְאָמרְתּ | לפנ 
אֶלְהָיד בְּערְִּי הַקְרָש 
מן הַבַּת וְנַם נָתְתִּו 
לי וְנַר = לִיָתוֹם 
ְְאַלְמְנָה כְּכֶל מִצְיְהך 
אַשָר צְוִיתנֵי לא עְברְתִּי 
מַמִצְחָי לא שָכְחתִּי: 
[דברים כו, יג] 
יי כִּי תְכֵלָה לַעֲשֶׂר אֶת 
כָּל מַעשר תְּבוּאֶתך 
בַּשָנֶה הַשְׁלִישֶׁת שָנַת 
הִמַעַשָר וְָתַתָּה לוי 
לגר ליָתוּם וְלְאַלְמָנָה 
ְאָכָלּ | בְשָעָרְךְ 


ב) ויין יָשַמַח לְבַב אָנּש לְהַצְהִיל פָּנִים מִשׁמְן וְלְחֶם לְבָב אָנוש יִסְעָד: [תהלים קד, טון 


מאי חבר הוא לאיש משחית. פירוש דאי כפשטיה מאי קאמר, פשיטא דמאן דעבר עבירה 
חבר הוא למאן דעבר עבירה, אלא ודאי לאיש מסוים קאמר. [הריטב"א] 
מנהג דרך ארץ. כלומר שתשתדל כפי מה שיחייב ההכרח ולא שתשקיע כל השתדלותך באלו הענינים, ולעולם אם 
יוכל יקבע זמן להכין צרכי ביתו כדי שלא יהא טרוד בהם כל השנה. [מאירי] 
אין הטבל מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית. אין הטבל נקבע למעשרות מן התורה 
עד שיכניסנו לביתו שנאמר בערתי הקדש מן הבית, והוא שיכניסנו דרך השער שנאמר ואכלו בשעריך, אבל אם 
הכניס תבואתו דרך גגות וקרפיפות פטור מן התרומה ומן המעשרות. [רמב"ם, מעשר ד, א] 


הנהג בהן 


דרך טרקפמון. פירוש טרק שער 


[המשך בסוף המסכת] 


כיצד מכרכין 


דורות הראשונים היו מִכְנִיסִין את פִּירותִיהַן מהשדות לבתים דַּרִ4ףִּ 
טרקסמון - דרך שערי החצר והביתכי, כָּדִי לחַײיבְן בַּמּעָשָר [כמבואר 
בסמוך שבכך מתחייבים הפירות במעשר], שדורות הראשונים חיבבו 
את המצוות, ודקדקו לחייב את פירותיהם במעשר. ואילו דורות 
הָאַחֲרוֹנִים מִכְנִיסִין פִּירותִיחַן מהשדות לבתים דֶּרך גַגוֹת הבתים 
או דֶּרְף חְצַרות: או דִרְף קִרְפִּיפות - רחבה שמאחורי הבתיםי, 
כְּדֵי לְפְמְרְן מן הַמַּעֲשַׂרײ. 


ומנין שהפירות נפטרים בכך מן המעשר, דְּאָמַר רַבִּי יַנַאי, אין 
הַטַבֶל [-פירות שלא הפרישו מהם תרומות ומעשרות] מִתְחַיִיב 
בְּמַעָשָר, עד שִיִרְאֶה פָּנִי הַפִּית - שיכניסו לבית דרך פתח כניסה 
ויציאהי", שָנָּאָמר בפרשת הוידוי של ביעור מעשרות (לנליס כו ג) 
בְּערְתִּי הקדש מן הַבַּיִת'י, ומשמע שהבית גורם לחיוב מעשרות. 
ובלבד שיכניס הפירות דרך שער הבית ולא דרך גגות וקרפיפות, שנאמר 
(טס פסוק ינ) ְאָכְלוּ בַשֶעָרִיף וְשְׂבַעוּיי. וְרְבִּי יוחֶנָן שֶמַר, אַפִּילוּ חְצַר 
קוּבְעַת לחיוב מעשרות, שאף שהכניסו את הפירות לחצר ולא לבית 
התחייבו במעשר, שָנָּאָמַר לגבי מעשר עני (פס) ְנָתַתָּה ללוי לגר ליתום 


ראשונים. אמנם התנאי של ראיית פני הבית הוא רק אם כוונתו להכניסם לבית, אך 
אם מוליכם לשוק אסורים מדרבנן אפילו באכילת עראי. [ביארנו כל זה כפי שפסקו 
הרמב"ם (מעפל פ"נ ופ"ג) והשולחן ערוך (יו"ד סי" 9%)]. 

אף שאין חובה להפריש תרומות ומעשרות קודם שהתקיימו תנאים אלו, אבל רשאי 
אדם להפרישם משעת גמר מלאכה. פני יהושע (כיס יג. ד"ה ור'), עיין שם. 

בד. רש"י (ל"ס זלן). ומה שכתב רש"י ששער החצר מחייב במעשר, שנוי הדבר 
במחלוקת רבי ינאי ורבי יוחנן שהובאה בגמרא בסמוך. אמרי נועם ומהר"ם בנעט (נכט"י 
עס) [ומאמר זה אמרו רבי יוחנן הסובר שאף חצר קובעת למעשר]. וראה עוד בצל"ח 
(ל"ס ללן) בכוונת רש"י. 

רש"י בגיטין (פ. ד"ס דכן) כתב, ש'טרקסמון' הוא דרך הכבושה מחוץ ליכנס לפנים. 
ובתוספות הרא"ש (ד"ס דכן) ביאר, שטרקסמון הוא שער, ו'טרק' הוא מלשון סגירה 
כמו טרוקו גלי (עי? כפ.). וראה עוד בערוך (עלן טככסמון), ומה שכתב עליו תוספות 
הרא"ש (טס). 

בה. יש לתמוה, הרי בעל המאמר הוא רבי יוחנן, ולדעתו אף חצר קובעת למעשר 
בלא שהכניסו אותו לבית, כמבואר בגמרא בסמוך. וביאר הצל"ח (ל"ס ללן), שכוונת 
הברייתא שהיו מכניסים לבתים דרך חצר שאינה משתמרת, שחצר זו אינה קובעת אף 
לרבי יוחנן [כמבואר בבבא מציעא (פפ.)]. ובחזון איש (מעקכות סי ס ס"ק טו) כתב, שלא 
גורסים בברייתא 'דרך חצרות' והוא טעות סופר, וכן בגיטין (פ6.) אין תיבות אלו. וכן 
הביא בדקדוקי סופרים (פופ ד) מכת"י. וראה עוד באמרי נועם (ד"ס דוכופ) מה שביאר 
בזה. 

בו. קרפף הוא מקום מוקף מחיצות שאינו עומד לדיור. ולפעמים הכוונה לקרפף שחוץ 
לעיר [ראה רש"י עירובין (ים. ד"ס לגייס)], וכאן הכוונה לרחבה שאחורי הבתים, והיינו 
שהיו מכניסים לקרפף ומשם לבית דרך הפתח האחורי הנמצא בקרפף, ומכל מקום 
נחשב שאינו רואה פני הבית כיון שלא הכניסו דרך הפתח העיקרי. דרך אמונה (מעפר 
פ"ד סק"ז), וראה גם לשון המאירי (גיטין פ. ד"ס סתכוסס). 

כז. בעין יעקב מסיים 'לפיכך לא נתברכו פירותיהן', וכן נראה גירסת הערוך (ענן 
טרכסמון).. וזו גירסא נכונה, שלפיכך מאמר זה נסמך למאמר שלפניו, שנאמר בו שדורות 
האחרונים 'זו וזו לא נתקיימה בידן'. אבקת רוכל (לסג"כ סנל מק06סמיי. ס"כ סי" עג). 
בתוספות רי"ד (פפסיס ע. ד"ס דפמכ) דקדק מלשון הגמרא, שבדורות האחרונים אפילו 
תלמידי החכמים היו מכניסים דרך גגות וקרפיפות. וביאר, שלא עשו כן כדי ליטול 
את המעשרות לעצמם, אלא מפני שחששו שיבואו לידי תקלה במעשרות. 

בהערה לעיל (נתמינת סענין) התבאר, שקודם שהכניסו את הפירות לבית, גזרו חכמים 
שלא יאכלו מהם אכילת קבע. אמנם באופן שהכניס את הפירות לבית דרך גגות 
וקרפיפות, נחלקו הראשונים האם עדיין אסורים מדרבנן באכילת קבע, או שכיון שפירות 
אלו אינם עומדים להתחייב במעשר מהתורה, לא גזרו בהם חכמים כלל, ומותרים 
אפילו באכילת קבע. דרך אמונה (פעפר פ"ד סק"ס), עיין שם. 

בח. ע"פ רש"י (ד"ס פני, כ"ע פם. ד"ס פני). שהצד שבו פתח כניסה ויציאה של הבית 
קרוי פָנִים'. מהר"ם בנעט (ככע"י טס). 

בט. בפסח של השנה הרביעית והשביעית לשמיטה, שהם לאחר השנה שמפרישים בה 
מעשר עני [ראה הערה בתחילת הענין], כשאדם כילה לתת את כל המתנות מזרע הארץ, 
עליו להתוודות לפני ה' ולומר 'ביערתי הקודש מן הבית' וגו' (דכליס כו יג-טו), כלומר 
כיליתי לתת את המתנות מזרע הארץ ונזהרתי בדיניהם. וזהו ענין ביעור מעשרות. ע"פ 
רמב"ם (מעטר טני פי" ס"פ-ג). 

ופשוטו של מקרא, ביאור תיבות 'מן הבית' הוא שלא הותרתי מהקודש כלום בביתי, 
אך רבי ינאי דרש מלשון זו שהבית גורם חיוב המעשר. 

ל. גמרא (נ"ת פת.). הקשו התוספות בגיטין (פ. ד"ס וכני יוסן), הלא מצינו כמה תנאים 
הסוברים שהחצר קובעת למעשר, כמבואר בביצה (לה.) ובנדה (מז:), וכיצד נחלק רבי 
ינאי עליהם. תירצו התוספות, שאף לרבי ינאי רק מדין תורה אין חצר קובעת למעשר, 
אבל מדרבנן קובעת. 

לא. תיבת 'בשעריך' מיותרת, לכך דרשו שתיבה זו חוזרת על 'ונתתה' האמור בתחילת 


פרק ששי 


ברכות 


וְלְאֵלְמַנָה וְאָכְלוּ בְּשָעָרִיִ וְשַבָעוּ', וש לדרוש, שמשעה שנכנסו 
הפירות ל'שעריך', כגון שער החצר, התחייבו במעשרות?ל*. 


לה: נְגן 


* 


שנינו במשנה, על פירות האילן הוא אומר בורא פרי העץ, חוץ 
מִן הָיִּין וכו', שעל היין הוא אומר בורא פרי הגפן. הגמרא מבררת 
מדוע תיקנו חכמים ברכה אחרת על הייןי<: 
מבררת הגמרא, מָאי שָנָא יין - מה שונה יין משאר הפירות שקבעו 
לו ברכה לעצמו. אִילִימַא משום דְאֶשְתָּנִי לְעַלויא אֶשְתָּנִי לְבְרְכָה 
- אם נאמר שמחמת שנשתנה לשבח, שתחילה היה ענבים ועתה הוא 
יין, לכך נשתנה לברכה אחרת". וְהַרִי יקשה לפי זה, שָמָן זית 
ְאֶשְתְּנִי לְעַלוּיַא - שהשתנה לשבח, שתחילה היה זית ועתה הוא 
שמן"י, ומכל מקום לא אִשְׁתַּנִּי לִבְֶרְכָה - לא נשתנה לברכה אחרת, 
דְּאָמַר רב יְהוּדָה אָמַר שְׁמוּאֵל, וְכֵן אַמַר רַבִּי יַצְחָק אָמַר רַכִּי 
יוֹחָנְן, שָמֶן זות מִבָרְכִין עָלָיו בורא פְּרֵי הָעֵץ, ומשמע ששינוי 
לשבח אינו משנה את הברכהל". 


הפסוק ולא על 'ואכלו\. והיינו, משעה שהפירות בשעריך, ונתתה ללוי ולגר ליתום 
ולאלמנה, ואכלו ושבעו. מעשה נסים (כ"ע פק. ד"ס ול'), ודייק זאת מרש"י (פס ד"ס ולכו). 
ומהפסוק 'בערתי הקדש מן הבית' דורש רבי יוחנן, שחצר הקובעת למעשר היא רק 
חצר המשתמרת כמו בית. גמרא (נ"מ פת.. 

'בשעריך' האמור בתורה, הכוונה למקום יישוב, וקרוי כן על שם השער שבו נכנסים 
אליו. ואף כאן עיקר המשמעות של תיבת 'בשעריך' היא לחצר ולא לשער החצר, 
אך מכל מקום יש גם לדרוש מלשון הפסוק שהפירות צריכים לעבור דרך השער. 
ע"פ רשב"א (נ"מ פפס. ד"ס ורני ינסי). ואף שלגבי מזוזה דרשו חכמים (יומפ י.) ש'שעריך' 
כולל גם שערי עיירות ומדינות, כאן ודאי שהכוונה רק לחצר, לפי שפסוק זה הוא 
ביאור לפסוק שאחריו 'בערתי הקדש מן הבית', והיינו שהבית האמור להלן יש 
לבארו במובן הרחב שכולל את כל הרשות שלו המוקף מחיצות [כלומר, הלא הפסוק 
עוסק בפירות שהוכנסו מהשדה לבית, ולענין זה אף החצר בכלל הבית, שהרי סוף 
סוף הפירות אינם בשדה אלא ברשותו]. יסודי המקרא והתלמוד (שונס הנכות פ"ו יפוד 
3. %%. 

לב. רוב הפירות, כשהשתנו מברייתם הם מפסידים את ברכתם. כגון תמרים ברכתם 
בורא פרי העץ, וכשעושה מהם דבש ברכתו שהכל נהיה בדברו ( (ת.). אכן כאן 
היה פשוט לגמרא שיין אינו מפסיד את ברכת העץ, כיון שעיקר עץ הגפן תכליתו 
לעשיית יין, והיין הוא עיקר פריו. אך הגמרא מבררת מדוע הוסיפו לתקן לו ברכה 
פרטית. מהר"ם בנעט (ד"ס מ"ש). 

עוד כתב, שאמנם במשנה נאמר גם שעל פת מברך המוציא לחם מן הארץ, והגמרא 
לא ביארה מדוע תיקנו לו ברכה פרטית. אך אותו טעם שיתבאר להלן לגבי יין, הוא 
הטעם גם בפת. 

לג. כלומר, ככל שהברכה יותר פרטית היא חשובה יותר, וכיון שהיין התעלה ממה 
שהיה בתחילה, החשיבוהו גם בברכתו ותיקנו לו ברכה פרטית. 

בפשטות כוונת הגמרא, שכיון שהיין השתבח ונעשה יותר טוב ממה שהיה בתחילה, 
לכך תיקנו לו ברכה לעצמו. ומהר"ם בנעט (ד"ס מ"ם) פירש, שכיון שעיקר עץ הגפן 
תכליתו לעשיית יין, כשבא הפרי לתיקונו ותכליתו זוהי מעלתו [ואף שכל הפירות 
מברכים עליהם בורא פרי העץ על אף שהם בתכליתם, מכל מקום את היין אין להשאיר 
בברכה זו, שהרי ברכה זו היתה כבר על הענבים שעדיין אינם בתכליתם, וכיון שהוסיף 
והתעלה, מהראוי להעלות גם את ברכתו]. 

ובפני יהושע (ד"ס מפי) ביאר, שהיין השתנה לשבח כיון שמנסכים אותו על גבי המזבח, 
ולכך מקשה הגמרא שאף בשמן יש שבח זה, שמקריבים אותו על גבי המזבח במנחה. 
וראה שם ביאור נוסף. 

לד. יש להקשות, מדוע השמן השתנה לשבח, הלא השותה שמן זית ניזוק מכך, כמבואר 
בגמרא להלן. ותירץ תוספות הרא"ש (ל"ס סכי), שכיון שיש אופנים לשתותו באופן 
המועיל לאדם כמבואר להלן, די בכך להחשיבו שהשתנה לשבח [כלומר, שמן מצד 
עצמו ודאי מעלתו גדולה מהזית, אלא שלגבי אכילה הוא פחות ראוי, ולכך בברכה 
על אכילה היה לנו לומר שהפסיד את חשיבותו. אך כיון שיש אפשרות להנות ממנו 
בדרך אכילה, די באפשרות זו כדי להשאירו בחשיבותו]. וראה בהערה לעיל ביאור 
הפני יהושע ומהר"ם בנעט. 

לה. יש להעיר, מדוע הוכיחה הגמרא מדברי שמואל ורבי יוחנן, ולא דייקה זאת 
ממשנתנו שכתבה שעל כל פירות האילן מברכים בורא פרי העץ חוץ מן היין, ומשמע 
שעל שמן מברכים העץ. ותירצו תוספות הרא"ש (ד"ס וספמכ) ותוספות ר"י חסיד (ל"ס 
דסמר), | שהגמרא היתה יכולה לדחות הוכחה זו, כיון שנתבאר בעירובין (כ.) שאין 
למדים מן הכללים, ואפילו כשנאמר בהם 'חוץ מדבר פלוני' אין ללמוד מכך שהם 
נאמרו בכל ענין, ויתכן שישנם דברים נוספים שאינם בכלל [אמנם בגמרא להלן (לו.) 
משמע, שלאמיתו של דבר הדיוק מהמשנה הוא נכון, אך הגמרא כאן לא רצתה 
להביאו כי אינו פשוט ואפשר קצת לדחותו. תוספות ר"י חסיד (מסס, | תס לו. ד"ס 
פטיטפ)]. ראה תירוצים נוספים בפני יהושע (ד"ס וסלי) ובצל"ח (ד"ס ד6מל) ובברכת ראש 
(ד"ס וסלי). 


עין משפט 


\ א מיי' פ"ג מסל' פלמוד 
פולס סנכה ז טוק"ע י'יד 
סי רמו סעיף כל [כסגס] 
וטופ"ע סו" סי' קנו: 
| במיי פצ מסל' מעסר 
סלכס ל ו ופרק ד הנכס 6 
1 קמג עטין קה טוס"ע 
י"ד סי סנ סעיף פג: 
₪ ג ש"ע יד סי כ 
סעיף יט: 
ט ד טוק"ע 6ו"ס סימן 
תע" סעיף 5: 
י ה ו פיי' פ"מ מסנכות 
כרכום סנכס 3 סמג עטין 
כו טוק" קים כ ככ 
סעיף ל: 
יא ז מײ' פ"י מסנכת 
פכומס סנכס י6: 
יב ח קס סלכס 3: 
יג ₪ מיי' פ"ג מסנכום 
כרכום סנ' ס קמג עטין 
כ טש"פ מים כ" ככ 
סעיף ד וכסימן רד סעי' יכ 
ונקי" רינ ק": 


- חח 
גליון הש"ס 


תוס' ד"ה כאן בזמן. 
ועד 79 כו עי 
מטונת כסד"ס (סלק 
מו" סי' (כ"ט) [5"5]): 


ers: ag— 
הגהות וציונים‎ 


] בכת"י הגירסא כתיב 
ואפפת דגנך וג" 
וכפתיב ולקחתו דנני 
בעתו וגו" (וכ"ה הסדר 
הישר דפתח במקרא 
שבתורה, וגם כדאמר 
"כאן בזמן שישראל 
עושין וכו" דק"ס): 
3] ז"ל החזו"א (מעשרות 
ה, 66 תיבת "ררך 
חצרות" ע"כ ט"ס דעיקר 
הכניסה היא דרך חצרות, 
ובגיטין פא ע"א פח ע"א 
מנחות סז ע"ב ליתא וכן 
ברמב"ם פ"ד ה"א ליתא, 
עכ"ל. וכן בכת"י ליתא. 
ועיין | בצל"ח שעמד 
בוה ומיישב הגירסא 
שלפנינו: ג] נדצ"ל לא 
במקום תיבת "אלא" 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
וכ"ה בכת"י): 
ל] ברפו"ר הגירסא 
"משחא" (ופירושו 
ששותה שמן זית) ומחקו 
המהרש"ל, ולפי הנראה 
תקנו תיבת "משתה" עפ 
הרי"ף דגריס ואי שתי 
ליה משתיא וכיה 
ברבינו יונה: ס] תיבות 
"הסך שמן וכו' עד את 
החומש" ליתא בכת"י 
(ונכון הוא דאמאי צריך 
לאתוייה | הכא ועיין 
צל"ח, דקיס) וןווצי"ל 
אכסיגרון כך איתא 
ביומא עו. ובשבועות כג. 
וכן אי בערוך] (גליון): 
1] צ"ל דבחטאו (רש"ש 
וכ"ה ברש"י שבע"י 
עיי"ש) ובכת"י 
הגיי | שכשחוטאין: 
ק] ד"ה פני הבית צ"ל 
אחר ד"ה אין הטבל: 
ט] יש להוסיף והוה ליה 
השמן (ברכת ראש): 
*] אולי צ"ל טפי מזיין 
(באה"מ וכ"ה בכמה 
כת"י, ועיין צל"ח שביאר 
בארוכה נוסח שלפנינו): 
כן צ"ל כשאר (וכ"ה 
בדפו"ר וכת"י): 
מ במשנת ר' חייא וריא 
(יעב"ץ): מ] צ'"ל נאמר 
(רש"ש) והפסק הנקודה 
צ"ל לפני תיבת "נאמר": 
ג] והכא בעושין ועושין 
ואין עושין כי הדדי 
כצ"ל ופי' דלקמן מפרש 
מה בין עושין ואין עושין 
כל כך כסברת התוס' 
בתירוץ א' ואין עושין 
כלל האיכא גי בבות 
דעיכ צול הסיל הְכי כיון 
דמיישב הני בי פסוקים 
דהאי קרא דועמדו זרים 
איירי בעושין ומפיק 


מיניה דאפיי אסיפת דגן אינם צריכים לעשות כמ"ש מלאכת דגן באותו קרא ועמדו זרים ורעו צאנכם ובני נכר 


לה: 
כאן 


מסלקין ססונמן סיו ומכיס סעמיס סמיס לה' וס6רך נתן (בני דס: 
בזמן שישראל עושין רצונו של מקום שנאמר? ואספת דגנך. 


ולת וסb‏ נקמן כזמן ספין 
יסרפ עוטין רכונו סל מקוס מוקמי" 
ניס. וי"ל דמיירי ודלי סעוטין פוט 
6 6ין עוטין כפֿונו כ"כ הפייס 
כדיקיס גמוריס * ועוד י"כ דפליג יס 
לס דנקמן קנ לפרק מס כ 
עוקיס ופין עופיץן וסכ בעוסיס? 
ופֿין עוקיס כי סללי (6) (ייסו: 

טרקסמון. פירק"י* סיט 
ה דסוריית 36 מדרכנן גס 
קר קונעת כדמקמע כפ' יוק 
לופ[ (נדס די מז:) לסו סכר קמינ 
במעסר וכו' וכן מוכס כפ' המניס 

(ניס די (ס.) ל : 
טובא גריר. עכן מסמע שלסוכ 
נסתות יין כערכ פס מן סמנס' 
ונמענס? וס כוס כספו' ‏ 5ריך 
כספות סכנס דכו מגרר = 
b‏ 


כאן לאחר ברכה א"ר חנינא בר פפא כל 
הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה כאילו גוזל 
להקב"ה וכנסת ישראל שנא' * גוזל אביו 
ואמו ואומר אין פשע חבר הוא לאיש משחית 
ואין אביו אלא הקב"ה שנא' = הלא הוא אביך 
קנך ואין אמו אלא כנסת ישראל שנא' 9 שמע 
בני מוסר אביך ואל תטוש תורת אמך מאי 
חבר הוא לאיש משחית א"ר חנינא בר פפא 
חבר הוא לירבעם בן נבט שהשחית את 
ישראל לאביהם שבשמים: ר' חנינא בר 
פפא רמי כתיב "ולקחתי דגני בעתו וגו 
וכתיב " ואספת דגנך ונו'* ל"ק כאן בזמן 
שישראל עושין רצונו של מקום כאן בזמן 
שאין ישראל עושין רצונו של מקום. ת"ר 
*ואספת דגנך מה ת"ל לפי שנא' ! לא ימוש 
ספר התורה הזה מפיך יכול דברים ככתבן 


ת"ל ואספת דגנך הנהג בהן מנהג דרך ארץ דברי ר' ישמעאל ר"ש בן יוחי 
אומר אפשר אדם חורש בשעת חרישה וזורע בשעת זריעה וקוצר בשעת 
קצירה ודש בשעת דישה וזורה בשעת הרוח תורה מה תהא עליה אלא 
בזמן שישראל עושין רצונו של מקום מלאכתן נעשית ע"י אחרים שנא' 
! ועמדו זרים ורעו צאנכם וגו' ובזמן שאין ישראל עושין רצונו של מקום 
מלאכתן נעשית ע"י עצמן שנא' = ואספת דגנך ולא עוד אלא שמלאכת אחרים 
נעשית על ידן שנא' = ועבדת את אויביך וגו' אמר אביי הרבה עשו כרבי 
ישמעאל ועלתה בידן כר' שמעון בן יוחי ולא עלתה בידן א"ל רבא לרבנן 
במטותא מינייכו ביומי ניסן וביומי תשרי לא תתחזו קמאי כי היכי דלא 
תטרדו במזונייכו כולא שתא: אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן משום רבי 
יהודה בר' אלעאי בא וראה שלא כדורות הראשונים דורות האחרונים דורות 
הראשונים עשו תורתן קבע ומלאכתן עראי זו וזו נתקיימה בידן דורות 
האחרונים שעשו מלאכתן קבע ותורתן עראי זו וזו לא נתקיימה בידן ואמר 
רבה בר בר חנה אר"י משום ר" בר' אלעאי *בא וראה שלא כדורות 
הראשונים דורות האחרונים דורות הראשונים היו מכניסין פירותיהן דרך 
* טרקסמון כדי לחייבן במעשר דורות האחרונים מכניסין פירותיהן דרך גגות 
דרך חצרות" דרך קרפיפות כדי לפטרן *מן המעשר * דא"ר ינאי אין הטבל 
מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית שנא' ‏ בערתי הקדש מן הבית ור' יוחנן 
אמר אפי' חצר קובעת שנא' " ואכלו בשעריך ושבעו: חוץ מן היין וכו': מאי 
שנא יין אילימא משום דאשתני לעלויא אשתני לברכה והרי שמן דאשתני 
לעלויא ולא אשתני לברכה " דאמר רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק א"ר 
יוחנן שמן זית מברכין עליו בפה"ע אמרי התם משום הלא אפשר היכי 
נבריך נבריך בורא פרי הזית פירא גופיה זית אקרי ונבריך עליה בורא פרי 
עץ זית אלא אמר מר זוטרא חמרא זיין משחא לא זיין ומשחא לא זיין והתנן 
הנודר :מן המזון מותר במים ובמלח והוינן בה מים ומלח הוא דלא אקרי 
מזון הא כל מילי אקרי מזון נימא תיהוי תיובתא דרב ושמואל דאמרי" אין 
מברכין בורא מיני מזונות אלא בה' המינין בלבר וא"ר הונא באומר כל הזן 
עלי אלמא משחא זיין אלא חמרא סעיד ומשחא לא סעיד וחמרא מי סעיד 
והא רבא דהוה שתי חמרא כל מעלי יומא דפסחא כי היכי דנגרריה ללביה 
וניכול מצה טפי טובא גריר פורתא סעיד ומי סעיד כלל והכתיב > ויין ישמח 


לבב אנוש ולחם לבב אנוש יסעד וגו' נהמא הוא דסעיד חמרא לא סעיד אלא חמרא אית ביה תרתי סעידג 


ץ 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


לאחר ברכה. וכן כפ' כל כתני (פנת די קש.) 6מלי' כקסיו ‏ גוזל להקב"ה, ת כרכתו: וכנסת ישראל. סכססטלו" ספיכות לוקין: 
מניפיס סטונתן סיו 6ועריס (ס' ספכן ולוס וכססיו = אין פשע, ולפי קסול מיקל כוליס סלסריס ולמדין ממנו נעסות כן 
ליסגום מן סעולס ככ כרכס, ונכך נקר זס סמיקל סכר נפים 


מסמית: לירבעם בן נבט. סט וספטי ת ישכ6, כך סול פוט 


ומסטי?: בזמן שעושין רצונו. סלגן 
פלסס. וכטפין עוסיס. ככו גוטלו 
וערקס לסס סקסו קלו: דכרים 
ככתבן. סנ יעסוק כדלך מכן: 
הנהג בהם. עס לככי תוכס: מנהג 
דרך ארץ. סס תכל (ידי כורן 
סכריות סופך (ינטכ מלכרי תולס: 
אפשר. כתעיס, פטר כדכליך: ביומי 
ניסן. ימי סקכיכ: ביומי | תשרי. 
דריכת | סגתות | וסכדיס: דרך 
טרקסמון. דרך סעלי סכל וסכית : 
" פני הבית, פתת כניסס ויכֿי0ס: אין 
הטבל מתחייב במעשר. מן ספולס, 
פנ פכנת קנע 6סור = כו 
מדרכנן: זית אקרי, וסוס ליס* בול 
פרי ספרי, קpספכי‏ קכוי זית, וסין זו 
בריסת סמיס כי כידי ללס סיb‏ 
ריס זו, לככ גכי גפן סגפן סיל סען 
וסענניס סס פלי סגפן: חמרא זיין. 
לסכי ססיב לקכוע כו כרכס 5עלמו: 
ואמר רב הונא. ס דקתני מופכ 
כעיס ונמנת וסור כססר. 6וכנין 
ומסקין כלו כסומר קונס מזון עלי, 
דקין מזון 556 מס' מיני דגן סטין 
וסעורין וכוסמין וסכולפ קוענ וסיפון *, 
6 כלומר כל סון עלי קונס, וככ 
מילי נסי דנ 6קכו מזון מיסו מיזן 
זייני בר ממיס ומלם, bbb‏ מסתb‏ 
זין: סעיד. סקינ טפי ממוון": 
והכתיב ויין ישמח לבב אנוש. וקיפ 
דקר ונתס 335 6גום יסעד, מסמע 
6 יין 6ינו כ מסמת. ומטני כו 
כדקלמכם, 606 לפס יסעד וכ יסמס 
ל יין סועד ומסמס: אי הכי. דזיין 
וסעיד מזון סו ונכליך עניס סלם 
כרכום ‏ פלסכיו, ‏ ופנן פמריין נקמן 
כפרקין (דף כ.) כל סקסו מסכעת 
סמינין ונ מין דגן מכמיס פומריס 
בללס 6תת: אווקי מזיק. כגופיס, 
וסין זו 6כילס. פטעונס כרכס, דגני 
כרכס וכנת כמי3?: דתני'. דנו בר 
)כילס סי: השותה שמן של תרומה. 
כקוגג: משלם את הקרן. כסקתל? 
מזיק קת תכירו כממוכו: ואין משלם 
חומש. דגכי סומק מכילם כתיכ ופֿים 
כי יכנ קדס כסגגס (וקר6 כנ) פרט 
למזיק: ע'י הפת. מקוס לפתן: ע'י 
אניגרון. מין מ6כל סו וותײיס 
לתוכו שמן, ושגוי כמטנס" כלעס 
מקומות ‏ : דאמר רבה בר שמואל. כ 
לת סכל 556 כפרוטי כן מ6י (יסו: 
מיא דסלקא. מיס סטלקו כסן סכדין: 
ללולסו 


ומשמח נהמא מסעד סעיד שמוחי לא משמח אי הכי נבריך עליה שלש ברכות לא קבעי אינשי סעודתייהו 
עלויה א"ל רב נחמן בר יצחק לרבא אי קבע עלויה סעודתיה מאי א"ל לכשיבא אליהו ויאמר אי הויא 
קביעותא השתא מיהא * בטלה דעתו אצל כל אדם: גופא אמר רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק 
א"ר יוחנן חשמן זית מברכין עליו בורא פרי העץ היכי דמי אילימא 'דקא שתי ליה (משתה") אוזוקי 
מזיק ליה דתניא 'השותה שמן של תרומה משלם את הקרן ואינו משלם את החומש חהסך שמן 
של תרומה משלם את הקרן ומשלם את החומש אלא דקא אכיל ליה על ידי פת אי הכי הויא 
ליה פת עיקר והוא מפל ותנן יוה הכלל כל שהוא עיקר ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה אלא דקא שתי ליה ע"י אניגרון דאמר רבה בר שמואל ?אניגרון מיא דסלקא אנסיגרון? מיא 


וְשָבָעוּ: [דברים כו, יב] 


אכריכם וקרא דואספת דגנך איירי באין עושין ע"כ פיי דאין עושין בב דאל"ב קשה במאי מוקמת לקרא דולקחתי 


דגני אבל הכא לר"ח ב"פ אי ס"ד דאית ליה האי סברא למיפק מהאי קרא דועמדו זרים אפי' מלאכת אסיפת דגן למה 
ליה להקשות הני תרי קראי אהדדי ולקחתי דגני מואספת דגנך עדיפא מיניה ה"ל להקשות קרא דולקחתי דגני אקרא 
דועמדו זרים דמשמע אפי' זרים יעשו בשבילן אלא ודאי דלא מפיק מידי מהאי קרא כמו ר' ישמעאל וא"כ ל"ל ראיה 
אלא לב' מעלות אלו לאין עושין כלל ולעושין אבל לעושין ואין עושין כ"כ אין לו שום ראיה לחלק ביניהם וכי 
ק] נדצ"ל פי' ר"ת (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתוס' הרא"ש: 
ע] הנה הך "דיוצא דופן" היא משנה מפורשת במס' מעשרות פ"ג מ"ה, והך "דהמביא" הוא במס' תרומות פ"ח מ"ג, 
ואמנם, כן הוא דרך התוס' אף שהמה משניות מפורשות כיון שסדר זרעים אין הכל רגילים בו, לכן במקום שהובאו 
משניות בתלמוד בסדרים הרגילים מציינין מקום להמסכת' הרגילה (צל"ח עיי"ש): 


הדדי נינהו ואם כן ע"כ פליגי אהדדי (גליון): 


משנת ראשונים 


סימון בית. [הריטב"א] 


דכולהו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) גיטץ | דף פס 
5) [עפירס"י ותו' שס], 
ג) פס "מ דף פז;, 
ל) ונקפן לף ‏ 5., 
ס) עירוכין כו: ודף כ., 
ו) עיין לקמן דף לו:, 
ז) פסמיס ‏ דף קז 
ק) [פקסיס מל. סוכה 
ד.], | ס) וספת פ"ז 
לפרומות ‏ ועיין | כסף 
מסנס ‏ פ"י דסתבומות 
סי"6 | (יפס עיניס), 
קפן 65 מה 
כ) סכועות | כג. [יועס 
עו.], () מלכים א' טו ל, 
מ) עיין חלה פ"א מ"ב, 
0) דברים ח י, ק) יומא 
פ:, ‏ ע)עיין | רשיי 
שבועות כג. ד"ה ודלמא, 
פ) עיין פסחים צט צ"ב. 


הגהות הב"ח 
(6) תופ' ד"ס כפן כזמן 
וכו' כי סדדי. כ"ב בקניסס 
בעלמן סס פוספיס פת 
סדגן 636 ספס פין עומין 

לוקם סדגן מכטותס: 


תורה אור השלם 
א גוזל אָבְיוֹ וְאֲמוֹ 
ְאמַר אִין פְּשַע חָבֵר 
הוּא לְאִיש מַשְׁחִית: 
[משלי כח, כד] 
ב) הַלִיהוָה תִּגְמָלוּ ואת 
עם נָבָל ולא חָכֶם 
הלוא הוא אָבִי קנ 
הא עָשףּ ויכננף: 
|רברים לב, ו] 
ג שמע בְּני ור או 


וְאֵל תטש תּוֹרַת אמִף: 
[משלי א, ח] 
ד) לֵָן אָשוּב וְָקְַתִּי 
דנ בָּעְתוּ וְתִירוֹשִׁ 
ְּמועדו וְהצְִַי צָמָרִי 
וּפְשְתִּי לְכָסוּת ‏ אֶת 
עַרְוְתָהּ: [הושע ב, יא] 
הו נתַּתִּי מְמַר אֲרצָכֶם 
בְּעתּוֹ יוֹרָה ומַלְקוּש 
ְאֶסַפְתָ רג ותִירשְְׁ 
וְיצָהָרך: [דכרים יא, יד 
הלא ימש סְפָר 
הַתוּרֶה | הזה מִפִּךף 
והָנִיתָ בו יֹמֶם וְלֵילָה 
לְמֶען תִּשְׁמֹר לעשות 
כְּכֶל הַכְּחוּב בו כִּי אָז 
תַשְׂבּיל: |השע א, ח| 
) ועְמָדוּ זָרִים וְָעוֹ 
צֹאנְכֶם = וּבְנִי = גכֶר 
אִכְרִיכֶם = וְכרְמִיכֶם: 
|ישעיה סא, ה] 
ה) וְעֲבַדְתָּ אֶת איבי 
אֲשֶׁר יְשַלְסָנו ו בֶּךף 
רֶע וּבְצָמָא וּבְעִירם 
ּבְחֹסָר כל וְנָתַן על 
ַּזֶל על צוָּארֶ עד 
השְמִידוּ אתף: 
[רברים בח, מח] 
₪ וְאִמַרְתַּ | לפנו 4 
אֶלְהָי בְּערְתִּי הַקֹרֶשׁ 
מן הַבַּית וְנם נְתַתִּיו 
לוי וְלֵנִר לַיתוֹם 
ְלָאְֵמָנָה כְּבָל מִצנְָף 
אֲשֶׁר צוִיתָנֵי לא עֲבַרְתִי 
מַמְצוֹתָי וְלא שָבְחְתִּ: 
[דברים כו, יג] 
י) כִּי תְכַלָה לַעֲשֵׂר אֶת 
כל מַעֲשֶׂר תְּבֶּהֶךְ 
בּשָנָה הַשְׁלִישֶׁת שְׁנַת 
הַמַעֲשֶׂר וְנָתַתָּה. ללױ 
לגר לתוֹם וְלָאֲלְמָנָה 
וְאֲבָלּ בְשְׁעֲרֶיף 


כ) ויַן יַשמַח לְבַב אָנוש לְהַצְהִיל פָנִים מִשָמֶן וְלָחֶם לְבָב אָנּש ָסְעַד: [תהלים קד, טו| 


מאי חבר הוא לאיש משחית. פירוש דאי כפשטיה מאי קאמר, פשיטא דמאן דעבר עבירה 
חבר הוא למאן דעבר עבירה, אלא ודאי לאיש מסוים קאמר. [הריטב"א] 
מנהג דרך ארץ. כלומר שתשתדל כפי מה שיחייב ההכרח ולא שתשקיע כל השתדלותך באלו הענינים, ולעולם אם 
יוכל יקבע זמן להכין צרכי ביתו כדי שלא יהא טרוד בהם כל השנה. [מאירי] 
אין הטבל מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית. אין הטבל נקבע למעשרות מן התורה 
עד שיכניסנו לביתו שנאמר בערתי הקדש מן הבית, והוא שיכניסנו דרך השער שנאמר ואכלו בשעריך, אבל אם 
הכניס תבואתו דרך גגות וקרפיפות פטור מן התרומה ומן המעשרות. [רמב"ם, מעשר ד, א] 


הנהג בהן 


דרך טרקפמון. פירוש טרק שער 


[המשך בסוף המסכת] 


כיצר מברכבין 


מתרצת הגמרא, אִמְרִי - אמרו בני הישיבה, לעולם שינוי הברכה 
ביין הוא מחמת שהשתנה לשבח, אך הַתֶּם - שם בשמן, הטעם שלא 
השתנתה ברכתו, משוּם דְּלא אֶפְשָר לשנות את ברכתו ולתקן לו 
ברכה פרטית. שהרי הַיכִי [-כיצד] נְבְרִי עליו, אם נְבָרֵיךְ 'כוֹרֵא 
פְּרִי חַזִּית', אי אפשר, כיון שפִּירְא גוּפִיה זַית אַקְּרֵי - שהפרי עצמו 
של עץ הזית קרוי 'זית', ונמצא שאם נברך 'בורא פרי הזית', משמעות 
הלשון היא בורא פרי הפרי ששמו זית, והוא השמן היוצא מהזית. ואין 
לתקן נוסח כזה בברכה, מפני שאין זו בריאת שמים אלא בידי אדם 


העץ עצמו קרוי גפן, וכשמברך 'בורא פרי הגפן' הכוונה על פרי 
הענבים שגדלים בעץ הגפן, שזהו בריאת שמים". 


דוחה הגמרא, אם זהו הטעם שלא תיקנו לשמן ברכה לעצמה, 


שריה עָלִיחּ - על השמן ורא פָּרִי עִץ זָיִת', שבנוסח זה אין 
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מברך על השמן שהוא בריאת אדם, אלא על הזית היוצא מעץ הזית. 
וכיון שהיה אפשר לתקן נוסח ברכה לשמן, ובכל זאת לא תיקנו, מוכח 
ששינוי לשבח אינו טעם לשינוי הברכה. ואם כן שוב קשה, מה הטעם 
שתקנו ביין ברכה לעצמו. 


הגמרא מביאה טעם אחר: 

מתרצת הגמרא, אֶלָא אָמר מַר זוטרא, חמךרא זְיִין - יין זן את האדם 
ששותהו, ולכך הוא חשוב ותקנו לו ברכה לעצמו, אך משַחָא לא זְיִין 
- שמן לא זן, ולכן לא תקנו בו ברכה לעצמו". 


הגמרא דוחה אף טעם זה: 
מקשה הגמרא, וּמִשַׁחֲֵֹא לא זִיין - וכי שמן לא זן, וְהַתנֵן - והלא 
שנינו במשנה (עיכונין כו), אדם הַנוֹדר מן הַמַזוֹן שלא יהנה ממנו, 
מוּתֶּר בָּמַיִם וּבְמֶלַח, שאינם נקראים מזון. והֲוִינֵן בָּהּ - ונשאנו ונתנו 
בדברי משנה זו, שמשמע במשנה שרק מים וְמֶלַח הוּא דְּלא אָקרי 
מֶזון - הם אלו שאינם נקראים מזון, הָא כָּל מִילֶי אַקְּרֵי מזון - אך 
כל שאר דברי מאכל ומשקה קרויים מזון. ואם כן, נִימַא תִּיהָוי 


0: 
1 


תּיוּבְתָא - האם נאמר שתהיה מכאן פירכא לדְרֵב וּשׁמוּאַל, דְאִמָרי 
[-שאמרו] אִין מִבָרְכִין בורא מִנִי מזונות אֶלָא בַּחֲמַשַׁת המִינִין 
בִּלְבָד, שהם חטים ושעורים וכוסמין ושיבולת שועל ושיפון, ומשמע 


לו. רש"י (לד"ס זית), וראה עוד בשיטה מקובצת (ד"ס גימפ) שביאר באופן אחר. [ואף 
שנוסח הברכה משמעותו על הענבים ולא בפרטות על היין, מכל מקום כיון שזהו נוסח 
פרטי שהוא חשוב יותר, תיקנו אמירתו רק ליין מפני שהתעלה בחשיבותו]. 

לז. טעם זה אינו עומד לעצמו, אלא זהו המשך למה שאמרנו בתחילה שהשתנה 
לשבח. כלומר, כיון שהשתנה לשבח ואף הוא זן, לכך תיקנו לו ברכה לעצמו. שאם 
זהו טעם העומד לעצמו, היה די לגמרא לכתוב שיין זן ומחמת כן תקנו לו ברכה 
לעצמו, ומדוע הוצרכה להוסיף ששמן אינו זן. אלא ודאי שביין ושמן יש טעם לתקן 
ברכה כיון שהשתנו לשבח, כפי שתירצה הגמרא לעיל, והגמרא כאן מבארת שמכל 
מקום תקנו ברכה רק ביין שאף זן בנוסף לשינוי לשבח, ולא בשמן שאינו זן. מרומי 
שדה (ד"ס ₪6). 

לח. רש"י בעירובין (2 ד"ס נקומל). והיינו, ש'זן' הוא פועל, וכל דבר מאכל מזין את 
הגוף. אך 'מזון' הוא תואר [כמו 'מקדש' 'משכן'], ותואר שייך על דבר שעיקר מזון 
הגוף ממנו. ראש יוסף (ד"ס וספ לפמר כנ). 

לט. כפי שהובא בהערה לעיל, כשתירצה הגמרא שיין זן, כוונתה היא שכיון שהשתנה 
לשבח ואף הוא זן, לכך תיקנו לו ברכה לעצמו. וכתבו אחרונים, שמחמת כן הגמרא 
כאן מקשה רק על שמן ולא על שאר מינים, ששאר מינים אמנם זנים, אבל לא השתנו 
לשבח, ולכך ודאי שאין לתקן להם ברכה לעצמה. 

הגמרא הביאה אף את דברי רב ושמואל, ולא הקשתה מהמשנה עצמה לגבי נדרים 
שממנה מוכח ששמן זן, כיון שמדברי רב ושמואל נראה שחולקים על המשנה ואינה 
להלכה, ואם כן אי אפשר להקשות ממנה, לכך בתחילה מבארת הגמרא את המשנה 
שלא תסתור את דברי רב ושמואל, ואחר כך מקשה. ריח שדה (טו"פ סי י). ובברכת 
ראש (ד"ס ומסת) תירץ, שאת ההוכחה מהמשנה יש לדחות, שבנדרים הולכים אחר 
לשון בני אדם, ולכך אף ששמן אינו זן מכל מקום בלשון בני אדם קרוי מזון, והנודר 
נאסר בו. לכך מביאה הגמרא ראיה מרב הונא, שמחמת הקושיא מרב ושמואל דחק 
לשנות את הגירסא במשנה, ולא תירץ שדין המשנה הוא מחמת שבנדרים הולכים אחר 
לשון בני אדם, ומוכח שהיה פשוט לרב הונא שכל מיני מאכל זנים ואין זה דין בנדרים 
לבּרם. 

מ. שיטה מקובצת (ל"ס מפר), וכלשון הכתוב (צכספית ית ס) 'וסעדו לבכם'. והמאירי 
(ד"ס כנל) הוסיף שסועד כמו פת. 

מא. שיטה מקובצת (ד"ס סמכס). 


פרק ששי 


ברכות 


ששאר הדברים אינם מזון, ואילו במשנה מוכח שכל הדברים חוץ ממים 
ומלח נקראים מזון. וְאָמַר רב הוּנָא לפרש את המשנה באופן שלא 
יקשה על דברי רב ושמואל, המשנה לגבי נדרים עוסקת בָּאדם האומר 
'קונם כָּל הַזֶּן עָלִי", ולכך נאסרו כל מיני מאכל ומשקה, שאף שאינם 
סועדים את הלב ואינם 'מזון', מכל מקום הם זנים ומשביעים את הגוף, 
חוץ ממים ומלח שאינם זנים כלל. אך בשם 'מזון' נקראים רק חמשת 
מיני דגן, שהם גם משביעים וגם סועדים את הלב, ולכך אמרו רב 
ושמואל שרק עליהם מברכים בורא מיני מזונות*". מדייקת הגמרא 
מתירוצו של רב הונא, אַלְמָא מְשַחָא זֶיין - מוכח ששמן זן את הגוף, 
ואם כן שוב קשה, מדוע לא תיקנו בו ברכה לעצמו כמו ביין??. 


לה: וְדן 


מחמת קושיא זו, אין לומר שהטעם שתיקנו ביין ברכה לעצמו הוא 
מפני שהוא זן. ולכך הגמרא מביאה טעם אחר: 
אֶלָא חִמִרְא סָעִיד - יין סועד את הלב ומחזקו", ולכך הוא חשוב 
ותקנו לו ברכה לעצמו, וּמִשַחָא לא סָעִיד - ושמן לא סועד את הלב, 
אלא רק ממעט את הרעב מהגוף"*. 


מקשה הגמרא, וְחַמְרָא מִי סָעִיד - וכי יין סועד, וְהָא רְבָא הָוָה 
שָתִי חמרא כָּל מַעָלִי יומא דְפַּסְחַא - והרי רבא היה שותה יין בכל 
ערב יום טוב ראשון של פסחיי, כִּי הַיכִי דִנְגְרְרִיהּ לליה - כדי 
שעל ידי כך יגרר ליבו ויהא לו תיאבון לאכול, וְנִיכוּל מַצַה טְפִי - 
ויאכל יותר מצה בליל פסח"'. ומוכח שיין גורר את התיאבון ואינו 
סועד ומשביע. 


מתרצת הגמרא, טוּבָא גָּרִיר - הרבה יין גורר את התיאבון לאכול, 
אבל פוּרְתָא סָעִיד - מעט יין סועד את הלבמי. ורבא היה שותה 
הרבה יין, כדי לגרור התיאבון. אך לגבי ברכה, כיון שהיין בטבעו ראוי 
להשביע ולסעוד, לכך הוא חשוב, ותיקנו לו ברכה לעצמו. 


מקשה הגמרא, וּמִי - וכי יין סָעִיד פְלֶל, וְהַכְּמִיב - והרי כתוב 
(פסניס קד ו) וְיַן יְשֵׂמּח לבב אָנוש, לְהַצְהִיל פָנִים מִשָׁמָן, וְלַחֶם לֵכ 
אַנוֹשׁ יְסְעַד' וגו'=, משמע שנְהָמָא [-לחם] הוּא זה דְּסָעִיד 
[-שסועד], שרק עליו נאמר שיסעד לבב אנוש, אבל חִמִרְא [-יין] לא 
סְעִיד אלא רק משמחי. 


אף טעם זה אינו עומד לעצמו, אלא זהו המשך למה שאמרנו בתחילה שהשתנה לשבח, 
כלומר, כיון שהיין השתנה לשבח ואף הוא סועד, לכך תיקנו לו ברכה לעצמו. מרומי 
שדה (ד"ס 86), וכן משמע בשיטה מקובצת ובתלמידי רבינו יונה (לעי! ע"5 ד"ס מוז). 
כתב רש"י (ד"ס סעיד), ש'סועד' חשוב יותר ממזון. ולכאורה כוונתו שיין חשוב יותר 
מחמשת מיני דגן שמברכים עליהם מזונות. והוצרך לומר זאת, כדי לבאר מדוע תקנו 
על היין ברכה לעצמו ולא כללוהו בבורא מיני מזונות. שלמה משנתו (כלט"י פס). וראה 
ביאור נוסף בהערה להלן (לגני גנרך עליס ג' כרכות'). אכן יש גורסים ברש"י 'סעיד חשיב 
טפי מזיין' (כפס סגסות וליוניס), והיינו שיין הסועד חשוב יותר משמן הזן. 

מב. מלשון הגמרא בפסחים (קז:) משמע שהיה שותה כל היום של ערב פסח. אמנם 
בשלמה משנתו (ד"ס עונפ) פירש, שהיה שותה בכל שנה בערב פסח, אבל לא בכל 
היום, עיין שם טעמו. 

מג. משמע כאן, שאף שהאוכל כזית מצה יצא ידי חובתו, אך כשמוסיף לאכול יותר 
משיעור זה הוא גם כן בכלל המצווה. אבני נזר (שו"ת פו"ם סי ממס). אמנם יתכן בכוונת 
הגמרא שרבא רצה לאכול את הכזית מצה ביתר תיאבון, ואין הכוונה שרצה לאכול 
יותר מכזית, אך זהו דחוק בלשון הגמרא. הר צבי (פו"ת, פו"ת ת"6 סי 3). 

מד. כן מבואר בתוספות (ל"ס טונ) בכוונת הגמרא, וכן פסק בשולחן ערוך (פו"ם סי" 
תע ס"6). אך הראבי"ה (תעוכות כסוף מסכת כככות סי" קנ) פירש כוונת הגמרא באופן אחר, 
ראה ילקוט ביאורים. 

מה. פרק זה משבח את הקב"ה על נפלאות הבריאה. ובפסוק זה נאמר שבחו של ה' 
על הדברים הצומחים מן הארץ שהם לתועלת האדם. ['להצהיל פנים משמן' ביאורו, 
שהשמן משמח ומאיר את פני האדם האוכל ומושח ממנו. מצודת דוד (טס)]. 

תיבת וגו' מיותרת לכאורה. וראה בדקדוקי סופרים (קות י) שיש כת"י שלא גרסו תיבה 
זו, ויש כת"י שגרסו "ויין ישמח לבב אנוש' וגו', ולא גרסו תיבות 'ולחם לבב אנוש 
יסעד' [וכן משמע שהיתה גירסת רש"י (ד"ס וסכפיכ)]. 

מו. כלומר, הגמרא הבינה בפשטות שאין בכל דבר אלא את המעלה שפירש בו 
הכתוב. ראש יוסף (ל"ס וס ד6מר נפ). 

הטעם שהגמרא הקשתה בתחילה מרבא ולא הקדימה להקשות מהפסוק, משום שהיה 
מקום לתרץ שודאי יין סועד בשתיה מרובה, והפסוק עוסק באכילה מועטת, ומשמע 
כן בפסוק, שהרי לא נאמר בו שלחם 'משביע' אלא רק 'סועד'. ולכך נאמר בפסוק 
שיין משמח ולא סועד בשתיה מועטת, ולחם סועד אף באכילה מועטת. אך לאחר 


עין משפט 
נר מצוה 


| א מיי' פ"ג מסל' ת(מוד 
תולס סלכס 1 טוק"ע יד 
סי' רמו קעיף כל [כסגס] 
וטופ"ע פו"ס סי" קנו: 
1 במי' פ"ג מסל' מעקר 
סלכס ד וופרק ד הנכה 6 
1 קמג עטין קה טוס"ע 
י"ד סי סנ סעיף פג: 
₪ ג טוק"ע יל סי כיו 
סעיף יכו: 
ט ד טוק"ע 6ו"ס סימן 
תע"ם סעיף 5: 
י ה ו מיי' פ"מ מסנכות 
לכות הנכס 3 סמג עטין 
כו טוס"ע סמיס כ .ככ 
סעיף ל: 
יא ז מײ' פ"י מסנכת 
תלומס סנכס י6: 
יב ח פס סנכת 3: 
יג ₪ מיי' פ"ג מסנכות 
כרכום סנ' ס סמג עמין 
כ טוט" פים כ" ככ 
סעיף ד וכסימן רד סעי' יכ 
ונקי" רינ ס": 


BD 
גליון הש"ם‎ 


תופ' ד"ה כאן בזמן. 
ועד =לי 5 כ" 
מטונת כסד"ס (סלק 
סוק מיי (ל"ט) ["6]): 


הנהות וציונים 


] בכת"י הגירסא כתיב 
ואספת דגנך ‏ וג" 
וכתיב ולקחתי דגני 
בעתו וגו" (וכ"ה הסדר 
הישר דפתח במקרא 
שבתורה, וגם כדאמר 
"כאן בזמן שישראל 
עושין וכו" דק"ס): 
3] ז"ל החזו"א (מעשרות 
ה,. שו) תיפת "הרך 
חצרות" ע"כ ט"ס דעיקר 
הכניסה היא דרך חצרות, 
ובגיטין פא ע"א פח ע"א 
מנחות סז ע"ב ליתא וכן 
ברמב"ם פ"ד ה"א ליתא, 
עכ"ל. וכן בכת"י ליתא. 
ועיין | בצל"ח שעמד 
בוה ומיישב הגירסא 
שלפנינו: ג] נדצ"ל לא 
במקום תיבת "אלא" 
(הגנהות מהרינ ארלב, 
וכ"ה בכת"י): 
ל] בדפו"ר הגירסא 
"משחא" (ופירושו 
ששותה שמן זית) ומחקו 
המהרש"ל, ולפי הנראה 
תקנו תיבת "משתה" ע"פ 
הרי"ף דגריס ואי שתי 
ליה | משתיא וכיה 
ברבינו יונה: ס] תיבות 
"הסך שמן וכו' עד את 
החומש" ליתא בכתיי 
(ונכון הוא דאמאי צריך 
לאתוייה ‏ הכא ועיין 
צל"ח, דק"ס): ו] [צ"ל 
אכסיגרון כך איתא 
ביומא עו. ובשבועות כג. 
וכן אי בערוך] (גליון): 
ז] צ"ל רבחטאו (רש"ש 
וכ"ה ברש"י שבע"י 
עיי"ש) ובכת"י 
הגי' שכשחוטאין: 
ק] ד"ה פני הבית צ"ל 
אחר ד"ה אין הטבל: 
ט] יש להוסיף והוה ליה 
השמן (ברכת ראש): 
י] אולי צ"ל טפי מזיין 
(באה"מ וכ"ה בכמה 
כת"י, ועיין צל"ח שביאר 
בארוכה נוסח שלפנינו): 
כ] צ"ל כשאר (וכ"ה 
בדפו"ר וכת"י): 
(] במשנת ר' חייא ור"א 
(יעב"ץ): מ] צ"ל נאמר 
(רש"ש) והפסק הנקודה 
צ"ל לפני תיבת "נאמר": 
נ] והכא בעושין ועושין 
ואין עושין כי הדדי 
כצ"ל ופי' דלקמן מפרש 
מה בין עושין ואין עושין 
כל כך כסברת התוס' 
בתירוץ א' ואין עושין 
פלל גאיכא גי כבות 
דע"כ צ'"ל דסייל ה13 כיון 
דמיישב הני בי פסוקים 
דהאי קרא דועמדו זרים 
איירי בעושין ומפיק 


מיניה דאפיי אסיפת דגן אינם צריכים לעשות כמ"ש מלאכת דגן באותו קרא ועמדו זרים ורעו צאנכם ובני נכר 


לה: 
כאן 


ולת וס% נקמן כזמן ססין 
יסר)ל עוסין ככֿונו סל מקוס מוקמי" 
ניס. וי"ל דמיירי ודלי סעוטין רנוט 
6 6ין עוסין ככֿונו כ"כ דסינס 
כדיקיס גמוריס * ועוד י"ל דפליג יס 
לס דנקמן סכ לפרק מס כ 
עוקיס ופין עופין וסכ כעוסיס? 
וֿין עוקיס כי סללי () (ילסו: 

טרקסמון, פיכק"יP‏ סיט 
הד דסוריית בנ מדרכנן גס 
קר קונעת כדמסמע. כפ' יוק 
לופ[ (נדס די מו:) ליסו סכר קמינ 
במעסר וכו' וכן מוכת כפ' המניס 

(ניס די (ס.) ל : 
טובא גריר. עכפן מסמע שלסוכ 
לסתות יין כערג פסת מן סמנס' 
ולעענס? וס כוס נסתו' 5ליך 
כפתות סככס דטו מגרר ה 
b‏ 


כאן לאחר ברכה א"ר חנינא בר פפא כל 
הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה כאילו גחל 
להקב"ה וכנסת ישראל שנא' * גוזל אביו 
ואמו ואומר אין פשע חבר הוא לאיש משחית 
ואין אביו אלא הקב"ה שנא' = הלא הוא אביך 
קנך ואין אמו אלא כנסת ישראל שנא' ₪ שמע 
בני מוסר אביך ואל תטוש תורת אמך מאי 
חבר הוא לאיש משחית א"ר חנינא בר פפא 
חבר הוא לירבעם בן נבט שהשחית את 
ישראל לאביהם שבשמים: ר' חנינא בר 
פפא רמי כתיב "ולקחתי דגני בעתו וגו 
וכתיב " ואספת דגנך ונו'* ל"ק כאן בזמן 
שישראל עושין רצונו של מקום כאן בזמן 
שאין ישראל עושין רצונו של מקום. ת"ר 
*ואספת דגנך מה ת"ל לפי שנא' !א ימוש 
ספר התורה הזה מפיך יכול דברים ככתבן 


ת"ל ואספת דגנך הנהג בהן מנהג דרך ארץ דברי ר' ישמעאל ר"ש בן יוחי 
אומר אפשר אדם חורש בשעת חרישה וזורע בשעת זריעה וקוצר בשעת 
קצירה ודש בשעת דישה וזורה בשעת הרוח תורה מה תהא עליה אלא 
בזמן שישראל עושין רצונו של מקום מלאכתן נעשית ע"י אחרים שנא' 
! ועמדו זרים ורעו צאנכם וגו' ובזמן שאין ישראל עושין רצונו של מקום 
מלאכתן נעשית ע"י עצמן שנא' ₪ ואספת דגנך ולא עוד אלא שמלאכת אחרים 
נעשית על ידן שנא' " ועבדת את אויביך וגו' אמר אביי הרבה עשו כרבי 
ישמעאל ועלתה בידן כר' שמעון בן יוחי ולא עלתה בידן א"ל רבא לרבנן 
במטותא מנייכו ביומי ניסן וביומי תשרי לא תתחזו קמאי כי היכי דלא 
תטרדו במזונייכו כולא שתא: אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן משום רבי 
יהודה בר' אלעאי בא וראה שלא כדורות הראשונים דורות האחרונים דורות 
הראשונים עשו תורתן קבע ומלאכתן עראי זו וזו נתקיימה בידן דורות 
האחרונים שעשו מלאכתן קבע ותורתן עראי זו וזו לא נתקיימה בידן ואמר 
רבה בר בר חנה אר"י משום ר" בר' אלעאי בא וראה שלא כדורות 
הראשונים דורות האחרונים דורות הראשונים היו מכניסין פירותיהן דרך 
9 טרקסמון כדי לחייבן במעשר דורות האחרונים מכניסין פירותיהן דרך גגות 
דרך חצרות דרך קרפיפות כדי לפטרן *מן המעשר > דא"ר ינאי אין הטבל 
מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית שנא' ₪ בערתי הקדש מן הבית ור' יוחנן 
אמר אפי' חצר קובעת שנא' " ואכלו בשעריך ושבעו: חוץ מן היין וכו': מאי 
שנא יין אילימא משום דאשתני לעלויא אשתני לברכה והרי שמן דאשתני 
לעלויא ולא אשתני לברכה " דאמר רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק א"ר 
יוחנן שמן זית מברכין עליו בפה"ע אמרי התם משום הלא אפשר היכי 
נבריך נבריך בורא פרי הזית פירא גופיה זית אקרי ונבריך עליה בורא פרי 
עץ זית אלא אמר מר זוטרא חמרא זיין משחא לא זיין ומשחא לא זיין והתנן 
* הנודר :מן המזון מותר במים ובמלח והוינן בה מים ומלח הוא דלא אקרי 
מזון הא כל מילי אקרי מזון נימא תיהוי תיובתא דרב ושמואל דאמרי" אין 
מברכין בורא מיני מזונות אלא בה' המינין בלבר וא"ר הונא באומר כל הזן 
עלי אלמא משחא זיין אלא חמרא סעיד ומשחא לא סעיד וחמרא מי סעיד 
יוהא רבא "הוה שתי חמרא כל מעלי יומא דפסחא כי היכי דנגרריה ללביה 
וניכול מצה טפי טובא גריר פורתא סעיד ומי סעיד כלל והכתיב > ויין ישמח 


לבב אנוש ולחם לבב אנוש יסעד וגו" נהמא הוא דסעיד חמרא לא סעיד אלא חמרא אית ביה תרתי סעיד; 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


לאחר ברכה. וכן כפ' כל כפכי (פנת די קש.) 6מלי' כקסיו 
מניסיס ססונתן סיו ומכיס כס' ספכן ומנופס וכטסיו 
מסלקין ססונמן סיו ומכיס סעמיס סמיס לס' וספכן נתן לבנ פדס: 
בזמן שישראל עושין רצונו של מקום שנאמר" ואספת דגנך. 


גוזל להקב"ה, מ כרכתו: וכנסת ישראל. סכססטלו" ספיכות לוקין: 
אין פשע, ולפי סו מיקל כופֿיס סלסריס ופמדין ממנו נעטות כן 
ליסגום מן סעולס ככ כרכס, ונכך נקר זס סמיקל סכר נפים 
מססית: לירבעם בן נבט. קתטb‏ וססטיל פת יקכפנ?, כך סול פוטס 


ומסטי?: בזמן שעושין רצונו. סלגן 
שלסס. ‏ וכטפין עוסיס. כפוו ‏ גוטלו 
וערקס לסס סקסו קלו: דברים 
ככתבן. סנ יעסוק כדלך מכן: 
הנהג בהם. עס דככי תוכס: מנהג 
דרך ארץ. סס מנל (ידי כורן 
סכריות סופך (ינטכ מלכרי תולס: 
אפשר. כתעיס, קפקר כדכליך: ביומי 
ניסן. ימי סקכיר: ביומי | תשרי. 
דריכת | סגתות | וסכליס: דרך 
טרקסמון. דרך שעלי סקפל וסני: 
? פני הבית, פתת כניסס ויכיס: אין 
הטבל מתחייב במעשר. מן סתולס, 
ל פכנת קנע 6סור | כו 
מדכנגן: זית אקרי, וסוס יס בול 
פרי ספרי, קספכי קכוי זית, וסין זו 
בליסת סמיס כי כידי ללס סיb‏ 
ריס זו, 6כל גכי גפן סגפן סי סעץ 
וסענניס סס פלי סגפן: חמרא זיין. 
לסכי ססיב לקכוע כו רכס נעכמו: 
ואמר רב הונא. ס דקתני מופכ 
ביס ונמנם וסור כטפר 6וכנין 
ומסקין כו כסומר קונס מזון עני, 
דסי מזון 596 מס' מיני דגן סטין 
וסעולין וכוסמין וסכולפ קועל וסיפון *, 
6 כסומר כל סון עפי קונס, וכל 
מילי נסי דנ 6קכו מזון מיסו מיזן 
זייני בר ממיס ומלם, 6255 מסתb‏ 
זיין: סעיד. ססיב מפי ממזון": 
והכתיב ויין ישמח לבב אנוש. וסיפb‏ 
דקר ונסס (נ3 מנום יסעד, מסמע 
6 יין 6ינו 656 מסמת. ומטני ו 
כדקלמכם, 656 לפס יסעד ו יסמס 
6 יין סועד ומסמס: אי הכי. דזיין 
וסעיד מזון סול ונכריך עניס עלם 
כרכום ‏ כ6סליו, ‏ ופנן פמריין נקמן 
כפרקין (דף כ.) כל סו מסכעת 
סמינין ונ מין דגן מכמיס 6ומכיס 
בללס תת: אוזוקי מזיק. נגופיס, 
וסין זו כיכס סטעונס כרכס, ‏ דגכי 
כרכס ופכנת כסיב?: דתניי. דכו ככ 
כינס סי: השותה שמן של תרומה. 
כקוגג: משלם את הקרן. כסקתל 
מזיק קת תנירו כממוכו: ואין משלם 
חומש. דגכי מומם 6כילס כסיכ ופים 
כי יכנ קדס כסגגס (וקר6 כנ) פרט 
למזיק%: ע'י הפת. מקוס (פסן: ע"י 
אניגרון. מין מ6כל סול וותניס 
לתוכו ‏ שמן, וקני כמקנס? ככמס 
מקומות ? : דאמר רבה בר שמואל. 52 
6 סכל 656 (פכוסי לן מקי ניסו: 
מיא דסלקא. מיס פטנקו כסן מרדין: 
ללולסו 


ומשמח נהמא מסעד סעיד שמוחי לא משמח אי הכי נבריך עליה שלש ברכות לא קבעי אינשי סעודתייהו 
עלויה א"ל רב נחמן בר יצחק לרבא אי קבע עלויה סעודתיה מאי א"ל לכשיבא אליהו ויאמר אי הויא 
קביעותא השתא מיהא * בטלה דעתו אצל כל אדם: גופא אמר רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק 
א"ר יוחנן חשמן זית מברכין עליו בורא פרי העץ היכי דמי אילימא ידקא שתי ליה (משתה") אוזוקי 
מזיק ליה > דתניא 'השותה שמן של תרומה משלם את הקרן ואינו משלם את החומש חהסך שמן 
של תרומה משלם את הקרן ומשלם את החומשי אלא דקא אכיל ליה על ידי פת אי הכי הויא 
ליה פת עיקר והוא טפל ותנן יוה הכלל כל שהוא עיקר ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 


הטפלה אלא דקא שתי ליה ע"י אניגרון דאמר רבה בר שמואל > אניגרון מיא דסלקא אנסיגרון? מיאג 


ושְבָעוּ: |רנרים כו, יב 


אכריכם וקרא דואספת דגנך איירי באין עושין ע"כ פיי דאין עושין כ"כ דאל"ב קשה במאי מוקמת לקרא דולקחתי 


דגני אבל הכא לר"ח ב"פ אי ס"ד דאית ליה האי סברא למיפק מהאי קרא דועמדו זרים אפי' מלאכת אסיפת דגן למה 
ליה להקשות הני תרי קראי אהדדי ולקחתי דגני מואספת דגנך עדיפא מיניה ה"ל להקשות קרא דולקחתי דגני אקרא 
דועמדו זרים דמשמע אפי' זרים יעשו בשבילן אלא ודאי דלא מפיק מידי מהאי קרא כמו ר' ישמעאל וא"כ ל"ל ראיה 
אלא לב' מעלות אלו לאין עושין כלל ולעושין אבל לעושין ואין עושין כ"כ אין לו שום ראיה לחלק ביניהם וכי 
ק] נדציל פי' ר"ת (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתוס' הרא"ש: 
ע] הנה הך "דיוצא דופן" היא משנה מפורשת במס' מעשרות פ"ג מ"ה, והך "דהמביא" הוא במס' תרומות פ"ח מ"ג, 
ואמנם, כן הוא דרך התוס' אף שהמה משניות מפורשות כיון שסדר זרעים אין הכל רגילים בו, לכן במקום שהובאו 
משניות בתלמוד בסדרים הרגילים מציינין מקום להמסכת' הרגילה (צל"ח עיי"ש): 


הדדי נינהו ואם כן ע"כ פליגי אהדדי (גליון): 


משנת ראשונים 


סימון בית. [הריטב"א] 


דכולהו 


מסורת הש"ם 


עם הוספות 
6) גיט | דף פס 
5) [עפירס"י ותו' קס], 
ג) פס ונ" דף פז;, 
ל) ונקפן לף ‏ ₪5, 
ס) עיכוכין כו: ודף כ., 
ו) עיין לקמן דף לו:, 
ז) פסקיס | לף קז 
ק) [פקסיס מל. סוכה 
ד.], | ע) וספת פ"ז 
לסרומות | ועיין | כסף 
מסנס | פ"י דתרומות 
סי"ס (יפס | עיניס), 
י) קמ מb.‏ מה 
כ) קועות כג. ויו 
עו.], () מלכים א' טו ל, 
מ) עיין חלה פ"א מ"ב, 
() דברים ח י, ק) יומא 
פ:, ‏ ע)עײן רשיי 
שבועות כג. ד"ה ודלמא, 
פ) עיין פסחים צט עצ"ב. 


הגהות הב"ח 
(6) תופ' ד"ס כפן כזמן 
וכו' כי סדלי. ג"כ כסניסס 
בעלמן סס פוספיס 6ת 
סדגן 636 ש6ס 6ין עוסין 

לוקס סדגן מרסופס: 


= 


תורה אור השלם 
א גוזל | אָביו ‏ וְאֲמוֹ 
ְאמַר אִין פְּשׁע חָבֵר 
הוּא לְאִישׁ מַשְׁחִית: 
|משלי כח, כד] 
ב) הַלִיהוָה תִּנְמָלוּ ואת 
עם נָבָל ולא חָכֶם 
הלוא הוא אָבִ קנ 
הוא עָשָף וְכננֶף: 
[רברים לב, ו] 

ג שמע בְּנֵי מוַּר אָבִי 
ְאֶל תטש תּוֹרַת אִמִִ: 
[משלי א, ח] 

ד) לָכָן אָשוּב וְלְקחְתִּ 
ְָנִי בְּעתו וְתִירוּשִי 
ְּמועדו והְצַלְתִי צַמְרֵי 
וּפְשְתִּי לְכָסוּת ‏ אֶת 
עַרְוְתָהּ: [הושע ב, יא| 
ה) וְנָתַתִּי מַָר אַרְצְכֶם 
בְּעתּוֹ יוֹרָה וּמַלְקוֹשׁ 
וְאָסַפְּתָ רְנָנֶּ וְתִירשְׁ 
וְיִצְהַרְך [דכרים יא, יר] 
הלא ימש סְפָר 
הַתּוֹרָה הַזֶה מִפִיחְּ 
והָנִיתָ בו יֹמֶם וְלילָה 
לְמֶען תִּשְׁמֹר לעשות 
כְּכֶל הַכָּתוּב בו כִּי אָז 
תּשְׂבִּיל: השע א, ח| 
ו תָמָדי זָרִים וְרָעו 
צֹאנְכָם וּבְנִי = נַכֶר 
אִכְּריכֶם | וְכרְמֵיכָם 
[ישעיה סא, ה] 

ה) וְעַבַרְתּ אֶת איבָיף 
אֲשֶׁר ישְלְחָוּ ו בֶּ 
בְּרֶעֶב וּבְצְמָא וּבְעירם 
ּבְחֹסֶר כל עָתַן על 
זל על צוָארְףּ עד 
השמִידוּ אתף: 


[רברים בח, מח] 


:ט) וְאָמַרְתָ | לפָנִי ײ 


אהי בּערְתּי הקדש 
מן הַבַית וְגם נְתְתִּו 
לוי וְלַגַר לְיתוּם 
ְלָאֵלְמְנָה כָּבֶל מִצְוהְךְ 
אֲשֶׁר צוִיתָנֵי לא עְברְתִּי 
מִמַצוֹתְָולא שׁבָחְתִּי 
[דברים בו, יג] 
יי כִּי תְכֵלָה לַעֲשֶׂר אֶת 
כל מַעֲשֵׂר תְּבֶּתְךְ 
ַּשָנֶה הַשְלִישַת שְׁנַת 
הַמַעֲשֵׂר וְנָתַתָּה. ללוי 
לגר לַתוֹם וְלָאַלְמָנָה 
ְאֲבָלּ בְשְׁעֲרֶיף 


כ) ויַן ישַמח לבב אָנוש לְהַצְהִיל פנִים מִשְׁמָן וְלְחֶם לְבָב אֲנוֹש יִסְעד: [תהלים קד, טון 


מאי חבר הוא לאיש משחית. פירוש דאי כפשטיה מאי קאמר, פשיטא דמאן דעבר עבירה 
חבר הוא למאן דעבר עבירה, אלא ודאי לאיש מסוים קאמר. [הריטב"א] 
מנהג דרך ארץ. כלומר שתשתדל כפי מה שיחייב ההכרח ולא שתשקיע כל השתדלותך באלו הענינים, ולעולם אם 
יוכל יקבע זמן להכין צרכי ביתו כדי שלא יהא טרוד בהם כל השנה. [מאירי] 
אין הטבל מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית. אין הטבל נקבע למעשרות מן התורה 
עד שיכניסנו לביתו שנאמר בערתי הקדש מן הבית, והוא שיכניסנו דרך השער שנאמר ואכלו בשעריך, אבל אם 
הכניס תבואתו דרך גגות וקרפיפות פטור מן התרומה ומן המעשרות. [רמב"ם, מעשר ד, א] 


הנהג בהן 


דרך טרקפמון. פירוש טרק שער 


[המשך בסוף המסכת] 


כיצד מברכין 


מתרצת הגמרא, אין כוונת הפסוק כן, אֶלָא" חֲמרְא [-ין] אית 
בִּיהּ תַּרְתִּי - יש בו שתי מעלות, גם סָעִיד וְגם מְשָפָּחַ, אבל נְהַמָא 
[-לחם], רק מִסְעָד סָעִיד, אבל שַמוּחַי - לשמח הוא לא מִשִׂמָּחַ, 
והכתוב הזכיר ביין רק את המעלה המיוחדת שיש רק בו, שמשמח 
לבב אנוש, ולא הזכיר בו את המעלה המשותפת גם ללחם"". 


מקשה הגמרא, אִי הָכִי - אם כך שיין זן וסועד את הלב, נְבָרִיךְ 
עַלִיהּ [-עליו] לאחריו שלש בְּרְכוֹת - ברכת המזון"", שהרי הוא 'מזון' 
כמו פת, ומדוע מברכים עליו רק ברכה אחת מעין שלשי. מתרצת 
הגמרא, אין היין נחשב כפת משום שלא קִבָעִי אִינְשִי סְעוּדְתִייהו 
עלְו - אין הדרך של אנשים לקבוע סעודה על היין כמו שקובעים 
סעודה על פת, ולכך אין מברכים ברכת המזון על היין. 


אָמַר ליה רב נחְמָן בר יִצְחָק לְרְבָא, אם כך, אי קבע עִלְִיה 
סְעוּדְתִיח - אם קבע אדם על היין את סעודתו, מַאי, האם יברך 
אחריו ברכת המזון'*. אֶמַר ליה רבא לרב נחמן בר יצחק, לְכְשָיבא 


= אליהו, ויאמר אי הָוְיְא קְבִיעוּתָא - אם זו קביעות המחייבת ברכת 


המזון, אזי נדע דין זה לאמיתו=, אך הַשִפְּא מִיהָא - מכל מקום 
עכשיו, גם כשאדם קובע סעודה על היין, בָּמֶלֶה דִּעַתו אֲצֵל כָּל אֶדֶם 
שאין דרכם בכך, ולכך לא יבהך ברכת המזוז. 


us 


התבאר עד עתה שלא תיקנו לשמן זית ברכה לעצמו. הגמרא דנה 
מה היא ברכתו הראויה: 
גיפא - נשוב לעצם דברי שמואל ורבי יוחנן ונבאר אותם, אָמַר רב 
יְהוּדָה אָמַר שְָׁמוּאֵל, וְכַן אָמַר רַבִּי יַצְחָק אָמַר רַבִּי יוֹחֲנֶן, שָׁמָן 
ית מִבָרְכִין עֶליו בורא פְּרִי הָעֵץ. 


שמסיקה הגמרא מחמת שתייתו של רבא שיין אינו סועד בשתיה מרובה אלא רק 
במועטת, חזרה והקשתה מהפסוק שאף בשתיה מועטת אין יין סועד. ברכת ה' (ד"ס 
ומי). 

מז. תיבת 'אלא' מיותרת לכאורה, ש'אלא' הוא לשון חזרה, וכאן הגמרא אינה חוזרת 
בה, אלא רק באה ליישב את הקושיא מהפסוק שמשמע שיין אינו סועד. ולכך רש"י 
(ד"ס וסכפינ) הוסיף ביאור בתיבת אלא, וכתב 'ומשני, לאו כדקאמרת אלא' וכו', וביארנו 
על פי דבריו [אכן בכת"י ובראשונים לא גרסו תיבת 'אלא'. דקדוקי סופרים (פופ י)]. 
אך בתלמידי רבינו יונה (ד"ה פמן) משמע לכאורה, שהגמרא מביאה סברא זו גם לענין 
ברכה, שרק מחמת שהיין סועד ומשמח תיקנו בו ברכה לעצמו, ואינו כשמן שאינו 
סועד ואינו משמח. ולפי זה הגמרא כאן חוזרת בה ממה שאמרה בתחילה, שטעם 
החילוק בין יין לשמן הוא שיין סועד ושמן אינו סועד. 

מח. [אך בלחם הזכיר הכתוב שסועד את הלב אף שמעלה זו משותפת גם ליין, כיון 
שאין בלחם מעלה אחרת]. וכוונת הפסוק, יין, אפילו ישמח לבב אנוש מלבד מה 
שיסעד, אך לחם, רק לבב אנוש יסעד. חפץ ה' (ד"ס נסמפ). 

מט. ברכת המזון נתקנה מתחילתה בשלש ברכות [הזן את הכל, על הארץ ועל המזון, 
בונה ירושלים], אלא שאחר כך הוסיפו חכמים ברכה נוספת שהיא הטוב והמטיב [ראה 
להלן (מפ:]. 

נ. בפי ששנינו בברייתא להלן (פ.), שלדעת חכמים, בשבעת המינים [מלבד פת ממין 
דגן] מברכים ברכה אחת מעין שלש. וברכת מעין שלש על היין היא 'על הגפן ועל 
פרי הגפן' [וקרויה 'מעין שלש' מפני שיש בה מעין שלשת הברכות של ברכת המזון]. 
בשיטה מקובצת (ד"ס 6) תמה, הרי על מאכל מחמשת מיני דגן שאין בו צורת פת 
לא מברכים ג' ברכות, וכיצד יתכן לומר שעל יין יברכו ג' ברכות אף שאין בו צורת 
פת. ותירץ, שכיון שהיין דומה לפת בכך שהשתנה לשבח וקבעו לו ברכה קודם האכילה 
בפני עצמו, לכך סברה הגמרא שאף הברכה שלאחריו תהיה כברכת הפת. ובצל"ח 
ובראש יוסף (נכט"י ד"ס סעיד) כתבו, שמחמת קושיא זו כתב רש"י (עס) שיין סועד אף 
יותר מחמשת מיני דגן. 

הקשו האחרונים, הלא להלן (מד.) דרשו חכמים מהכתוב, שרק על לחם יש לברך ברכת 
המזון, ולא על שבעת המינים, וכיצד יתכן לחייב ברכת המזון על יין. ובדברי דוד 
(ד"ס 6נפ) תירץ, שפשוט לגמרא שכל דבר הסועד הוא בכלל 'לחם' האמור בתורה [כפי 
שנאמר (נמדגר כמ כ) 'קרבני לחמי', (כלסטיפ נט ו) 'כי אם הלחם אשר הוא אוכל', וכן 
הרבה]. 

נא. להלן (מנ.) מבואר, שבפת הבאה בכיסנין [הם מאפים מחמשת מיני דגן שאינם 
פת, כגון מיני תרגימא], אם קבע עליו סעודתו מברך אחריו ברכת המזון, ואם לא 
קבע, מברך אחריו מעין שלש. ולכאורה שאלתו של רב נחמן בר יצחק היא, שאמנם 
יין אינו כפת שיברכו עליו ברכת המזון בכל ענין, מפני שאין דרך לקבוע עליו סעודה, 
אך על כל פנים שיהא כפת הבאה בכיסנין, ואם יקבעו עליו סעודה יברכו אחריו ברכת 
המזון. 

נב. כלומר, עכשיו אין בידינו להכריע אם זו קביעות. 


פרק ששי 


ברכות 


שואלת הגמרא, הִיכִי דְּמֵי - במה מדובר, אִילִימַא דקא שָתִי 
ליה (מִשַׁתָּה)ײ - אם תאמר כששותה את השמן לבדו בלא תערובת, 
הרי השמן אוזוקי מזּיק ליח - מזיק לגופו!", ואין זו אכילה ואינה 
טעונה ברכה". ומנין ששתיית שמן אינה קרויה אכילה, דְּתְנִיא - 
ששנינו בברייתא לגבי זר האוכל תרומה בשוגג, שחייבתו התורה (ויקכ6 
כנ יל) לשלם לכהן את הקרן ולהוסיף עליו חומש", ועל כך אמרה 
הברייתא, זר הַשותֶה שַמֶן שָל תְּרוּמַה בשוגג, מִשָלֶם אֶת הַקֶרְן, 
ככל אדם המזיק את ממון חבירו:", וְאֵינוֹ מִשַׁלם אֶת החמש שחייבה 
התורה את האוכל תרומה בשוגג, משום שחיוב זה נאמר רק באוכל 
ולא במזיק. אבל הַפִּף [-מושח על גופו] שָמֶן של תרומה, מְשֵׁלם 
אֶת הַקרֵן וּמְשָלם אֶת החומְָש, מפני שסיכה כשתיה, והיא דרך 
הנאתו של שמןײ. ומוכח מתחילת הברייתא ששתיית שמן אינה קרויה 
אכילה, ולכך אין לברך עליו", וקשה על שמואל ורבי יוחנן שאמרו 
לברך על שמן. 


לה: [ה] 


הגמרא מנסה להביא אופנים אחרים בשתיית שמן, שעליהם אמרו 
שמואל ורבי יוחנן לברך על השמן בורא פרי העץ: 
מנסה הגמרא לתרץ, אלא שמא תאמר ששמואל ורבי יוחנן דיברו דְּקָא 
אָכִיל ליח - שאוכל את השמן עַל ידי פַת, שנותן שמן על הפת 
ללפתו ולהטעימו, שאז נהנה מהשמן ואף אינו מזיקו ולכך יברך בורא 
פרי העץ. גם זה אינו, שהרי אִי הָכִי הָוְיא ליה פַּת עִיקֶר והוּא 
טַפֵל - אם כן הפת היא העיקר והשמן טפל, וּתנֵן - ושנינו במשנה 
(לקמן מד.), זָה הַכָּלל, כל שַהוּא עיקר וְעַמו טפלה, מְבָרֵףְ רק עָל 
הַעִיקֶר וּפוֹטר אֶת הטפלה בברכת העיקר, ואם כן באופן זה אין 
צריך לבוך כלל .על השמו0י. 


מנסה הגמרא לתרץ באופן נוסף, אֶלָא שמא תאמר ששמואל ורבי 
יוחנן דיברו דְּכָא שַתִי ליה - כששותה את השמן על ידי אָנִינְרוּן 


נג. אך אילו היה זה דבר הגון וראוי לקבוע סעודה על יין, אין לומר בטלה דעתו 
של העושה כן, ולכך אם יבא אליהו ויאמר שמהראוי לקבוע סעודה על יין, העושה 
כן יהיה מחוייב בברכת המזון. חדש האביב (ד"ס (כטינס). 

לסיכום הסוגיא: מים ומלח אינם זנים כלל. שאר מיני מאכל ובכללם שמן זית, זנים, 
אך לא סועדים. חמשת מיני דגן זנים וסועדים. יין זן ומשמח, ואף סועד [אם שותים 
ממנו מעט, אך אם שותים ממנו הרבה הוא גורר תאות המאכל ואינו סועד]. 

ומחמת שהיין ₪ער הוא חשוב, ותקנו בו ברכה לעצמו. אך אין מברכים עליו ברכת 
המזון כיון שאין דרך לקבוע עליו סעודה, ואף מי שקובע לא יברך ברכת המזון, לפי 
שבטלה דעתו אצל כל אדם. 

נד. בדפו"ר הגירסא 'משחא' שתרגומו שמן. הגהות וציונים, עיין שם [כלומר ששותה 
אותו כשהוא בצורת שמן ולא מעורב בדברים אחרים]. 

נה. רש"י (ד"ס פוווקי). ובשיטה מקובצת (ד"ס סיכי) ביאר, שהשותה מזיק את השמן בכך 
ששותהו בלא שנהנה ממנו. 

נו. שלגבי ברכת המזון נאמר (לנליס מ י) 'יאכלת ושבעת וברכת', שרק על אכילה יש 
חיוב ברכה, ואף שאר הברכות נתקנו רק על אכילה, שתקנום חכמים כעין דאורייתא. 
רש"י (ד"ס 6ווקי), כפי שביאר מהר"ם בנעט (נכע"י עס כפ"ד וכנת) בכוונתו. וראה מה 
שביאר בראש יוסף (ד"ס גופפ). אך הרמב"ם (צללות פ"ת ס"3) חולק, וסובר שהשותה שמן 
מברך שהכל. 

נז. כאמור ואיש כי יאכל קדש בשגגה, ויסף חמשיתו עליו, ונתן לכהן את הקדשי. 
נח. רש"י (ד"ס מקנס). כלומר, חיוב הקרן אינו מדין האוכל תרומה בשוגג, לפי שאין 
זו אכילה, אלא חיובו הוא מדין אדם המזיק. 

נט. גמרא (לס (3), וכן כתב רש"י בפסחים (ל3. ד"ס ולפד). דין סיכה כשתיה נלמד 
בגמרא שם מהפסוק (פסניס קט ית) 'ותבא כמים בקרבו וכשמן בעצמותיו'. ומה ששתיה 
בכלל אכילה למדוהו במסכת יומא (עו.) מהכתוב (לנליס יד כג) 'ואכלת וגו' מעשר דגנך 
תירשך ויצהרך', הרי שאמרה התורה לשון 'אכילה' לגבי תירוש שהוא יין. [ואף 
שהשותה שמן פטור מחומש, זהו משום שאינו דרך אכילה אלא דרך היזק, אך סיכה 
היא דרך הנאתו ואינה דרך היזק, ולכך היא בכלל אכילה. עטרת תפארת (פות 6)]. 
טעם נוסף הובא בגמרא בנדה (טס), שלאחר הפסוק ואיש כי יאכל קדש' וגו' נאמר 
(ויקכ6 כנ טו) 'ולא יחללו את קדשי בני ישראל אשר ירימו לה'', ומשמע שיש אופן 
שאף חילול שאינו בדרך אכילה הוא בכלל חיוב קרן וחומש, לכך דרשו לרבות את 
הסך. 

ס. ביאר הצל"ח (ד"ס ססן), שהטעם שהביאה הגמרא את הסיפא של הברייתא בדין 
הסך שמן של תרומה, כיון שהיה מקום לומר שהטעם שהשותה שמן פטור מחומש, 
אינו מחמת שמזיק, אלא מחמת שהמשקים היוצאים מהפרי אין דינם כפרי לגבי תרומה, 
והרי זה כשותה משקים חולין. לכך מביאה הגמרא שהסך שמן חייב בחומש, ומוכח 
ששמן דינו כפרי עצמו, ועל כרחך שהטעם שהשותהו פטור הוא משום מזיק. 

סא. ואם רוצה לאכול רק את השמן לרפואה [כמבואר להלן (.) ששמן הוא רפואה 
לחושש בגרונו], אלא שאוכל יחד עמו מעט פת כדי שלא יזיקנו השמן, נחלקו 


עין משפט 
נר מצוה 


| א מיי' פ"ג מסנ' ת(מוד 
תולס סנכס ז טוק"ע יד 
סי' רמו קעיף כל [כסגס] 
וטופ"ע פו"ס סי" קנו: 
1 במי' פ"ג מסל' מעקר 
סלכס ד וופרק ד הנכה 6 
1 קמג עטין קה טוס"ע 
י"ד סי סנ סעיף פג: 
₪ ג טס"ע יל סי כ 
סעיף יכו: 
ט ד טוק"ע 6ו"ס סימן 
תע"ם סעיף 5: 
י ה ו מיי' פ"מ מסנכות 
לכות הנכס 3 סמג עטין 
כ טוס"ע. פיס כ בכ 
סעיף ל: 
יא ז מײ' פ"י מסנכת 
תלומס סנכס י6: 
יב ח קס תנכס 3: 
יג ₪ מיי' פ"ג מסנכות 
כרכום סנ' ס סמג עמין 
כז טוק"ע מ"ס סי" ככ 
סעיף ד וכסימן רד סעי' יכ 
ונקי" רינ ס": 


Re 
גליון הש"ם‎ 


תופ' ד"ה כאן בזמן. 
ועד ליפ רשוי טר 
תטונת | כסד"ס (סלק 
סוק מיי (ל"ט) [6"9]): 


ae 
הנהות וציונים‎ 


6] בכת"י הגירסא כתיב 
ואספת דגנך ‏ וג" 
וכתיב ולקחתי דגני 
בעתו וגו" (וכ"ה הסדר 
הישר דפתח במקרא 
שבתורה, וגם כדאמר 
"כאן בזמן שישראל 
עושין וכו" דק"ס): 
3] ז"ל החזו"א (מעשרות 
ה, טו) תיבת "דרך 
חצרות" ע"כ ט"ס דעיקר 
הכניסה היא דרך חצרות, 
ובגיטין פא ע"א פח ע"א 
מנחות סז ע"ב ליתא וכן 
ברמב"ם פ"ד ה"א ליתא, 
עכ"ל. וכן בכת"י ליתא. 
ועיין | בצל"ח שעמד 
בוה ומיישב הגירסא 
שלפנינו: ג] נדצ"ל לא 
במקום תיבת "אלא" 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
וכיה בכת"י): 
ל] בדפו"ר הגירסא 
"משחא" (ופירושו 
ששותה שמן זית) ומחקו 
המהרש"ל, ולפי הנראה 
תקנו תיבת "משתה" ע"פ 
הרי"ף דגריס ואי שתי 
ליה | משתיא וכיה 
ברבינו יונה: ס] תיבות 
"הסך שמן וכו' עד את 
החומש" ליתא בכת"י 
(ונכון הוא דאמאי צריך 
לאתוייה | הכאה ועײן 
צל"ח, דק"ס): ו] [צ"ל 
אכסיגרון כך איתא 
ביומא עו. ובשבועות כג. 
וכן אי' בערוך] (גליון): 
ז] צ''ל רבחטאו (רש"ש 
וכ"ה ברש'י שבע"י 
עיי"ש) ובכת"י 
הגי' שכשחוטאין: 
ק] ד"ה פני הבית צ"ל 
אחר ד"ה אין הטבל: 
ט] יש להוסיף והוה ליה 
השמן (ברכת ראש): 
י] אולי צ"ל טפי מזיין 
(באה"מם וכ"ה בכמה 
כת"י, ועיין צל"ח שביאר 
בארוכה נוסח שלפנינו): 
כן צי7 כ שאר וכיה 
בדפו"ר וכת"י): 
0 במשנת ר' חייא ור"א 
(יעב"ץ): מ] ציל נאמר 
(רש"ש) והפסק הנקודה 
צ"ל לפני תיבת "נאמר": 
ג] והכא בעושין ועושין 
ואין עושין כי הדדי 
כצ"ל ופי' דלקמן מפרש 
מה בין עושין ואין עושין 
כל כך כסברת התוס' 
בתירוץ א' ואין עושין 
פלל ואיכא גי .בבות 
העיכ צ"ל דט"ל הפייכיון 
דמיישב הני ב' פסוקים 
דהאי קרא דועמדו זרים 
איירי | בעושין ומפיק 


מיניה דאפיי אסיפת דגן אינם צריכים לעשות כמ"ש מלאכת דגן באותו קרא ועמדו זרים ורעו צאנכם ובני נכר 


לה: 
כאן 


ולת וסb‏ נקמן כזמן ספין 
יסכנ עוסין ככֿונו םל מקוס מוקמי" 
ניס. וי"ל דמיירי ודלי סעוטין ככֿוגו 
6 מין עוטין ככֿונו כ"כ דסינס 
כדיקיס גמוריס * ועוד י"כ דפליג יס 
לס דנקמן 3p‏ פרק מס כ 
עוקיס ופין עופין וסכ כעוסיס? 
ופֿין עוקיס כי סללי (5) (ייסו: 

טרקסמון, פיכק"יP‏ סיט 
הח דסוריית פנ מדכנן גס 
קר קונעת כדמקמע כפ' יוק 
לופ[ (נדס די מו:) ליסו סכר קמינ 
במעסר וכו' וכן מוכם כפ' המניס 

(כיס די (ס.( : 
טובא גריר. עכפן מסמע ססול 
נספות יין כער פסס מן סמנס' 
ולעענס? וס קופס נכסתו' 5ליך 
כפתות סככס דטו מגכרר 
b‏ 


כאן לאחר ברכה א"ר חנינא בר פפא כל 
הנהנה מן העוה"ז בלא ברכה כאילו גחל 
להקב"ה וכנסת ישראל שנא' * גוזל אביו 
ואמו ואומר אין פשע חבר הוא לאיש משחית 
ואין אביו אלא הקב"ה שנא' = הלא הוא אביך 
קנך ואין אמו אלא כנסת ישראל שנא' 9 שמע 
בני מוסר אביך ואל תטוש תורת אמך מאי 
חבר הוא לאיש משחית א"ר חנינא בר פפא 
חבר הוא לירבעם בן נבט שהשחית את 
ישראל לאביהם שבשמים: ר' חנינא בר 
פפא רמי כתיב "ולקחתי דגני בעתו וגו 
וכתיב " ואספת דגנך ונו'* ל"ק כאן בזמן 
שישראל עושין רצונו של מקום כאן בזמן 
שאין ישראל עושין רצונו של מקום. ת"ר 
*ואספת דגנך מה ת"ל לפי שנא' ' לא ימוש 
ספר התורה הזה מפיך יכול דברים ככתבן 


ת"ל ואספת דגנך הנהג בהן מנהג דרך ארץ דברי ר' ישמעאל ר"ש בן יוחי 


נעשית על ידן שנא' " ועבדת את אוביך וגו' אמר אביי הרבה עשו כרבי 
ישמעאל ועלתה בידן כר' שמעון בן יוחי ולא עלתה בידן א"ל רבא לרבנן 
במטותא מינייכו ביומי ניסן וביומי תשרי לא תתחזו קמאי כי היכי דלא 
תטרדו במזונייכו כולא שתא: אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן משום רבי 
יהודה בר' אלעאי בא וראה שלא כדורות הראשונים דורות האחרונים דורות 
הראשונים עשו תורתן קבע ומלאכתן עראי זו וזו נתקיימה בידן דורות 
האחרונים שעשו מלאכתן קבע ותורתן עראי זו וזו לא נתקיימה בידן ואמר 
רבה בר בר חנה אר"י משום ר" בר' אלעאי *בא וראה שלא כדורות 
הראשונים דורות האחרונים דורות הראשונים היו מכניסין פירותיהן דרך 
9 טרקסמון כדי לחייבן במעשר דורות האחרונים מכניסין פירותיהן דרך גגות 
דרך חצרות דרך קרפיפות כדי לפטרן *מן המעשר > דא"ר ינאי אין הטבל 
מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית שנא' ₪ בערתי הקדש מן הבית ור' יוחנן 
אמר אפי' חצר קובעת שנא' " ואכלו בשעריך ושבעו: חוץ מן היין וכו': מאי 
שנא יין אילימא משום דאשתני לעלויא אשתני לברכה והרי שמן דאשתני 
לעלויא ולא אשתני לברכה " דאמר רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק א"ר 
יוחנן שמן זית מברכין עליו בפה"ע אמרי התם משום הלא אפשר היכי 
נבריך נבריך בורא פרי הזית פירא גופיה זית אקרי ונבריך עליה בורא פרי 
עץ זית אלא אמר מר זוטרא חמרא זיין משחא לא זיין ומשחא לא זיין והתנן 
הנודר ימן המזון מותר במים ובמלח והוינן בה מים ומלח הוא דלא אקרי 
מזון הא כל מילי אקרי מזון נימא תיהוי תיובתא דרב ושמואל דאמרי" אין 
מברכין בורא מיני מזונות אלא בה' המינין בלבר וא"ר הונא באומר כל הזן 
עלי אלמא משחא זיין אלא חמרא סעיד ומשחא לא סעיד וחמרא מי סעיד 
'והא רבא "הוה שתי חמרא כל מעלי יומא דפסחא כי היכי דנגרריה ללביה 
וניכול מצה טפי טובא גריר פורתא סעיד ומי סעיד כלל והכתיב > ויין ישמח 
לבב אנוש ולחם לבב אנוש יסעד וגו' נהמא הוא דסעיד חמרא לא סעיד אלא חמרא אית ביה תרתי סעיד 
ומשמח נהמא מסעד סעיד שמוחי לא משמח אי הכי נבריך עליה שלש ברכות לא קבעי אינשי סעודתייהו 
עלויה א"ל רב נחמן בר יצחק לרבא אי קבע עלויה סעודתיה מאי א"ל לכשיבא אליהו ויאמר אי הויא 
קביעותא השתא מיהא " בטלה דעתו אצל כל אדם: גופא אמר רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק 
א"ר יוחנן חשמן זית מברכין עליו בורא פרי העץ היכי דמי אילימא ידקא שתי ליה (משתה?) אוזוקי 
מזיק ליה 5 דתניא 'השותה שמן של תרומה משלם את הקרן ואינו משלם את החומש "הסך שמן 
של תרומה משלם את הקרן ומשלם את החומש אלא דקא אכיל ליה על ידי פת אי הכי הויא 
ליה פת עיקר והוא טפל ותנן "זה הכלל לכל שהוא עיקר ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה אלא דקא שתי ליה ע"י אניגרון דאמר רבה בר שמואל > אניגרון מיא דסלקא אנסיגרון" מיא 


וְשָבְעוּ: [דברים כו, יב] 


אכריכם וקרא דואספת דגנך איירי באין עושין ע"כ פיי דאין עושין מב ראל"כ קשה במאי מוקמת לקרא דולקחתי 


דגני אבל הכא לר"ח ב"פ אי ס"ד דאית ליה האי סברא למיפק מהאי קרא דועמדו זרים אפי' מלאכת אסיפת דגן למה 
ליה להקשות הני תרי קראי אהדדי ולקחתי דגני מואספת דגנך עדיפא מיניה ה"ל להקשות קרא דולקחתי דגני אקרא 
דועמדו זרים דמשמע אפי' זרים יעשו בשבילן אלא ודאי דלא מפיק מידי מהאי קרא כמו ר' ישמעאל וא"כ ל"ל ראיה 
אלא לב' מעלות אלו לאין עושין כלל ולעושין אבל לעושין ואין עושין כ"כ אין לו שום ראיה לחלק ביניהם וכי 
ק] נדצ"ל פי' ר"ת (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתוס' הרא"ש: 
ע] הנה הך "דיוצא דופן" היא משנה מפורשת במס' מעשרות פ"ג מ"ה, והך "דהמביא" הוא במס' תרומות פ"ח מ"ג, 
ואמנם, כן הוא דרך התוס' אף שהמה משניות מפורשות כיון שסדר זרעים אין הכל רגילים בו, לכן במקום שהובאו 
משניות בתלמוד בסדרים הרגילים מציינין מקום להמסכת' הרגילה (צל"ח עיי"ש): 


הדדי נינהו ואם כן ע"כ פליגי אהדדי (גליון): 


משנת ראשונים 


סימון בית. [הריטב"א] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


לאחר ברכה. וכן כפ' כל כפכי (פנת די קש.) 6מלי' כקסיו 
מניסיס סקולפן סיו ומכיס כס' ספכן ומפולס. וכטסיו 
מסלקין ססונמן סיו ומכיס סעמיס סמיס לס' וספכן נתן לבנ דס: 
בזמן שישראל עושין רצונו של מקום שנאמר" ואספת דגנך. 


גוזל להקב"ה. 6 כרכתו: וכנסת ישראל. סכססטלו" ספיכות לוקין: 
אין פשע. ולפי סו מיקל כופֿיס סלסכיס ופמדין ממנו נעסות כן 
ליסנום מן סעולס 593 כרכס, ונכך נקכ זס סמיקל סכר נפים 
מססית: לירבעם בן נבט. קתטb‏ וססטיל פת יקכפנ?, כך סו פוטס 


ומסטיפ: בזמן שעושין רצונו. סלגן 
פלסס. וכטפין עוסיס. כפוו ‏ וטו 
וערקס לסס סקסו קלו: דכרים 
ככתבן. סנ יעסוק כדלך מכן: 
הנהג בהם. עס לככי תולס: מנהג 
דרך ארץ. סס מנל נידי כורך 
סכריות סופך ליטל מלכרי תולס: 
אפשר. כפעיס, קפקר כדכליך: ביומי 
ניסן. ימי סקכיר: בומי תשרי. 
דריכת | סגתות | וסכדיס: דרך 
טרקסמון. דרך טעכי התכר וסניק : 
" פני הבית, פתת כניסס ויי0ס: אין 
הטבל מתחייב במעשר. מן סתולס, 
ל פכנת קנע 6סור | כו 
מדרכנן: זית אקרי, וסוס ליס* בול 
פרי ספרי, קספכי קכוי זית, וסין זו 
בליסת סמיס כי כידי ללס סיb‏ 
ריס זו, קנ גכי גפן סגפן סי סעץ 
וסענניס סס פלי סגפן: חמרא זיין. 
לסכי סינ לקכוע כו כרכס 5ע5מו: 
ואמר רב הונא. ס דקתני מופכ 
ביס ונמנם וסור כטפר 6וכנין 
ומסקין כו כסומר קונס מזון עני, 
דלין מזון 596 מס' מיני דגן סטין 
וסעורין וכוסמין וסכולפ וענ וסיפון *, 
6 כסומר כל סון עני קונס, וכל 
מילי נסי ד(6 6קכו מזון מיסו מיזן 
זייני בר ממיס ומלם, bbb‏ מסתb‏ 
זיין: סעיד. סעי טפי ממזון": 
והכתיב ויין ישמח לבב אנוש. וקיפ 
דקר ונסס כ מנום יסעד, מסמע 
36 יין 6ינו 656 מסמת. ומטני ו 
כדקלמכם, 606 למס יסעד ו יסמס 
6 יין סועד ומסמס: אי הכי. דזיין 
וסעיד מזון סול ונכריך עניס עלם 
כרכות ‏ תכיו, ופגן 6מרינן נקמן 
כפרקין (דף 5.) ככ עסו מקנעת 
סמינין ונ מין דגן מכמיס 6ומריס 
בללס תת: אווקי מזיק. גופיס, 
וסין זו 6כילס סטעונס כרכס, ‏ דגני 
ללס ופכנת כסיב?: דתניי. דכו ככ 
כינס סי6: השותה שמן של תרומה. 
כקוגג: משלם את הקרן. כסקתל 
מזיק קת סכירו כממוכו: ואין משלם 
חומש. דגכי פומם 6כילס כסיכ וסים 
כי יכנ קדס כסגגס (וקר6 כנ) פרט 
נמזיק?: ט"י הפת. מסוס (פתן: ע'י 
אניגרון. מין מ6כל סול װוותניס 
(תוכו טמן, וסטוי כמטנס" נכמס 
מקומות *: דאמר רבה בר שמואל. כ 
לת סכל 656 נפרוסי לן מסי ניסו: 
מיא דסלקא. יס קטנקו כסן סכלין: 
ללולסו 


דכולהו 


מסורת הש"ם 


עם הוספות 
6) גיטץ | דף פס 
5) [עפירס"י ותו' קס], 
ג) פס "מע דף פז;, 
ל) ונקפן לף ‏ 5., 
ס) עיכוכין כו: ודף כ., 
ו) עיין לקמן דף לו:, 
ז) פססיס ‏ לף קז 
ק) [פקסיס מל. סוכה 
ד.], | ע) וספת פ"ז 
לסרומות | ועיין | כסף 
מסנס | פ"י דתרומות 
סי" | (יפס | עיניס), 
י) קמ מb.‏ מה 
כ) קועות כג. [יועס 
עו.], () מלכים א' טו ל, 
מ) עיין חלה פ"א מ"ב, 
() דברים ח י, ק) יומא 
פ:, ‏ ע)עיין | רשיי 
שבועות כג. ד"ה ודלמא, 
פ) עיין פסחים צט צ"ב. 


הגהות הב"ח 
(6) תופ' ד"ס כפן כזמן 
וכו' כי סדדי, כ"כ כקניסס 
בעלמן סס פוספיס פת 
סדגן 636 ש6ס פין עומין 

לוקס סדגן מרסותס: 


= 


תורה אור השלם 
א גנל אָביו ‏ וְאֲמוֹ 
וְאמַר אִין פְּשַע חָבֵר 
הוּא לְאִישׁ מַשְׁחִית: 
|משלי כח, כר] 
ב) הַלִיהוָה תִּנְמָלוּ ואת 
עם נָבָל ולא חָכֶם 
הלוא הוא אָבִ קנ 
הוא עָשָף ויְכננֶף: 
[דברים לב, ו] 

ג) שמע בָנִי מוּסר אָב 
ְאֶל תטש תּוֹרַת אִמִִ: 
[משלי א, ח] 

ד) לָכֵן אָשוּב וְלְקְחְתִּי 
רנָני בְּעתּוֹ תינש 
ְּמוֹעֲדוֹ וְהְעלְתּי צְמָרִי. 
וּפְשְתִּי לְכָסוּת | אֶת 
עַרְוְתָהּ: [הושע ב, יא] 
ה) וְנָתַתִּי מַָר אַרְצְכֶם 
בְּעתּוֹ יוֹרָה וּמַלְקוֹשׁ 
ְאָסַפְתָ רגנ ותירשך 
וְיִצְהֶרְךִּ: |רברים 'א, יר] 
הלא ימוּש. סְפָר 
הַתּוֹרֶה הַוָה מְפַּךף 
והָנִיתָ בו יֹמֶם וְלילָה 
לְמֶען תִּשְמר לעשות 
כְּכֶל הַכָּתוּב בּוֹ כִּי אָז 
תּשְׂבִּיל: |יהושע א, חן 
חוְעְמְדוּ זָרִים וְרָע 
צַאנְכֶם ‏ וני נָכֶָר 
אִכְרֵיכֶם| וְכרְמִיכֶם: 
[ישעיה סא, ה] 

ה) וְעֲבַדֶתָ אֶת אָב 
אֲשֶׁר יְשלְחָנּ יָ בֶּךְ 
בְּרֶעֶב וּבְצְמָא וּבְעירם 
ּבְחֹסַר כל וְנָתַן על 
ֶַּל על צוָּארְ עד 
הְשְמִידוּ אתף: 
[דברים בח, מח] 
₪ ואָמַרְת ‏ לִפְני ‏ יָ 
אֶלְהָי בְּערְתִּי הַקְרָש 
מִן הַבַית וְנַם נָתַתּו 
לוי וְלַגַר ליָתום 
וְלָאֵלְמנָה כְּכָל מִצְָתָךְ 
אֲשֶׁר צְוִיתנֵי לא עְברְתִּי 
מִמִצְותָיִ לא שָבְחְתִי: 
[דברים כו, יג] 

י) כִּי תָכֵלֶה לַעֲשֵׁׂר אֶת 
כל מַעְשׂר תִבאֶתְְ 
בּשָנָה הַשְׁלִישֶׁת שְׁנַת 


המעשר וְנָתַתָּה. לֵלױ 
לגר ליָתוֹם וְלָאַלְמָנָה 


וְאָכְלוּ בְשְׁעֲרֶף 


כ) ויַן ישַמַח לָבָב אָנוש לְהַצְהִיל פָּנִים מַשָמָן וְלְחֶם לְבַב אָניש יִסְעד: |תהלים קד, טון 


מאי חבר הוא לאיש משחית. פירוש דאי כפשטיה מאי קאמר, פשיטא דמאן דעבר עבירה 
חבר הוא למאן דעבר עבירה, אלא ודאי לאיש מסוים קאמר. [הריטב"א] 
מנהג דרך ארץ. כלומר שתשתדל כפי מה שיחייב ההכרח ולא שתשקיע כל השתדלותך באלו הענינים, ולעולם אם 
יוכל יקבע זמן להכין צרכי ביתו כדי שלא יהא טרוד בהם כל השנה. [מאירי] 
אין הטבל מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית. אין הטבל נקבע למעשרות מן התורה 
עד שיכניסנו לביתו שנאמר בערתי הקדש מן הבית, והוא שיכניסנו דרך השער שנאמר ואכלו בשעריך, אבל אם 
הכניס תבואתו דרך גגות וקרפיפות פטור מן התרומה ומן המעשרות. [רמב"ם, מעשר ד, א] 


הנהג בהן 


דרך טרקסמון. פירוש טרק שער 


[המשך בסוף המסכת] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות לה: וון 


[-מין מאכל שְרְגילָים לתת לחוכו יין ושמן"י], ועל ידי כך השמן אינו האַנִינֶרין' הוא מַיָא דְסַלְקָא - מים ששלקו בהם תרדין, אִנְסִינֶרוז' 


מזיקו. מבארת הגמרא מהו אניגרון, דְאָמַר רַפָּה בַר שמואַלײ", הוא מיא 


אוצר החכמה 


האחרונים אם הפת עיקר ומברך המוציא ופוטר גם את השמן, או שמא השמן עיקר | סב. רש"י (ד"ס ע) כתב שנותנים בתוכו שמן, וביומא (עו. ל"ס 5יגרון) כתב גם 
ומבוך בורא פרי העץ ופוטר את הפת. משנה ברורה (פו"פ סי ככ מ"ק כט). ולדעה ‏ יין. 

שהשמן עיקר, הטעם שהגמרא לא העמידה באופן זה, מפני שאין הדרך לעשות רפואה ‏ סג. ברש" ביומא (עו. ד"ס פפגלון) משמע, שרבה בר שמואל בא לבאר את מה ששנינו 
זו בשמן ופת. מגן אברהם (פס סק"). בתוספתא (סלופופ פ"ע סי"5, סניעיק פ"ו ס"ל) אניגרון ואנסיגרון. 


כיצד מברכין 


דְּכוּלְָהוּ שְׁלְמֵי - מים של כל מיני ירקות השלוקים. 


לו. [א] 


עַל הַעִיקֶר ופוטר אֶת הַמִפֶלֶה בברכת העיקר, ואם כן באניגרון 
המעורב בשמן מברך רק על האניגרון ופוטר את השמץ*. וכיצד אפשר 
לומר ששמואל ורבי יוחנן דיברו באופן זה. 


מתרצת הגמרא, אכן מדובר בשותה על ידי אניגרוןי, אבל הַכָא 
בְּמַאי עִסְקִינֶן - כאן, בדברי שמואל ורבי יוחנן, במה מדובר, פָּאדם 
החשש [-חש כאב] בִּגְרוֹנוֹ, ורפואתו לתת בגרונו שמן זית, ולכך הוא 
מערב הרבה שמן באניגרון. ובאופן זה השמן הוא העיקר ומברך עליו, 
ועל כך אמרו שמואל ורבי יוחנן שברכתו בורא פרי העץי. 


והיכן מצינו שהחושש בגרונו שותה שמן המעורב באניגרון, דְּתְנִיא 
בברייתא, החושַש בְּנְרונו, לא יְעַרְעָנוּ בַּשָמִן תִּחַלֶה בַּשָבָּת - לא 
יכניס בשבת שמן לתוך פיו על דעת לגרגרו ולהשהותו בפיוי, כיון 


א. המאירי (₪: ד"ס ספותס) הביא שיש אומרים, שאפילו כשהשמן הוא הרוב, האניגרון 
הוא העיקר. וכן דעת המגן אברהם (סי' ככ סק"י). וטעם הדבר, מפני שהשמן לבדו מזיק 
לאדם, ונמצא שעיקר כוונתו היא לאניגרון. ועוד, שכיון שאין דרך לתת הרבה שמן 
באניגרון העומד לאכילה, בטלה דעתו אצל כל אדם. אליה רבה (טס סק"ט). דעה נוספת 
הביא המאירי, שהאניגרון עיקר רק אם הוא הרוב, ולכן נטפל השמן אליו, אך כשיש 
רוב שמן, הוא העיקר, ולכך לא יברך כלל. וכן דעת הט"ז (שס סק"כ), שהאניגרון עיקר 
רק כשהוא הרוב, אכן הפרי מגדים (טס מטנ"ז סק"נ) הסתפק לדעתו כשיש רוב שמן, 
האם השמן מזיק ולא יברך כלל, או שכיון שהוא מעורב אינו מזיק, ויברך בורא פרי 
העץ ויפטור את האניגרון [וראה בזה עוד בשער הציון (פס ס"ק ל0)]. 

ובאופן שהרוב אניגרון והשמן מיעוט, אך נתן בו שמן יותר מהרגילות, לדעת ה"ר 
יוסף (סו"ד כפוס' סר"ם ותוס' כ"י ססיל ד"ס כיון, וטול 6ו"פ סי' ככ ס"ל), כיון שנהנה מהשמן 
צריך לברך עליו בורא פרי העץ. ומה שלא העמידה הגמרא באופן זה, הוא משום 
שאין רגילות לתת הרבה שמן כשמכין אניגרון לאכילה. וכתב בביאור הגר"א (עס), 
שמדברי רש"י (ד"ס ססופע) משמע כשיטה זו. אך לדעת בעל הלכות גדולות ועוד 
ראשונים (סו"ד כמוס' סכ"ם ומוס' כ"י תסיד וכטור סס), אם כוונתו לאכילה האניגרון עיקר 
אף כשנתן שמן יותר מהרגילות, כיון שעיקר כוונתו היא לאניגרון והשמן בא להטעימו 
ולתקנו [ע"פ בית יוסף (פס ד"ס ומ"ש כניטו ויופר) ב"ח (עס) ט"ז (שס סק"נ) ופרי מגדים 
(מטנ"ז סס). וראה במגן אברהם (עס פ"ק ט-י) ובמחצית השקל (ססו]. 

הרמב"ם (נלכות פ"פ ס"כ) פסק, שכשהאניגרון עיקר מברך שהכל נהיה בדברו. והביאו 
הרמ"א (פו"ם סי רג ס"ד). והקשה המגן אברהם (טס פ"ק י5), הלא אניגרון הוא מי סילקא, 
ובגמרא להלן (לט.) נאמר שעל מי סילקא מברכים בורא פרי האדמה. ותירץ בביאור 
הגר"א (טס), שכיון שמתקנו לשתיה מברך שהכל נהיה בדברו, כמו שכתבו תוספות ((מ. 
ד"ס ססי). אכן בכמה ראשונים מבואר שגם כאן ברכתו בורא פרי האדמה, וכסברת המגן 
אברהם. ראה שער הציון (עס ק"ק (ו). 

ב. מחצית השקל (פו"ס סי" רנ כמנ"5 סק"p).‏ 

ג. אין צריך שיהיה בתערובת רוב שמן, אלא אפילו אם הרוב אניגרון אך נותן בו 
שמן בשיעור מרובה יותר מהרגילות, השמן הַוֹא העיקר, מפני שעיקר כוונתו הוא לשמן 


ire 


לרפואה, ומברך עליו בורא פרי העץ ופוטר את האניגרון. אך אם נתן באניגרון שמן 
מועט, כשיעור שרגילים לתת באניגרון העומד לאכילה, נחלקו הפוסקים האם השמן 
עיקר כיון שמכל מקום כוונתו לרפואה, או שמא האניגרון עיקר. שער הציון (סי" ככ 
ס"ק (ג). וכתב, שנראה שאם נותן שמן בשיעור שהוא ראוי לרפא, השמן עיקר ומברך 
בורא פרי העץ. 

ראה בהערה לעיל, שנחלקו הראשונים באופן שאינו חושש בגרונו, ונתן הרבה שמן 
באניגרון יותר מהרגילות, אם מברך על השמן בורא פרי העץ או לא. ולדעה הסוברת 
שמברך בורא פרי העץ, מה שהעמידה הגמרא בחושש בגרונו אף שכן הוא הדין גם 
באינו חושש בגרונו, כיון שרק כשמכין אניגרון לרפואה רגילים לתת בו הרבה שמן, 
אך כשמכין אניגרון לאכילה אין הרגילות כן. טור (לו"ק סי ככ). וראה תירוץ נוסף 
בתוספות ר"י חסיד (ל"ס כיו). 

ד. המאירי (ל"ס ספושם) כתב ש'ערעור' הוא גרגור. ולדעת תוספות (ל"ס 6 יעכעט) 
ותוספות הרא"ש (ל"ס כ), 'ערעור' עניינו שתיית דבר שאין דרכו לשתות [כגון לצורך 
רפואה], כשם שאכילת דבר שאין דרכו לאכול קרויה 'כסיסה'. והערוך (עלן ער ו) כתב 
שהוא לשון שיבור [ואולי כוונתו כתוספות]. 

ראה בהערה להלן, שלדעת רש"י ערעור זה הוא רק במשהה את השמן בתוך פיו, 
ולדעת תוספות אף בבולעו. 

ה. רש"י (ד"ס נ6, שנס נג: ד"ס גזילס). וראה בתוספות רי"ד (ענת קס: ד"ס יין) מדוע גזרו 
רק על רפואות הניכרות. 

ו. זהו ביאור לשון הברייתא 'תחילה'. רש"י (ד"ס תקנס). וראה בהערה להלן בשם דברי 
ה 

ז. ראה בהערה לעיל, שנחלקו הפוסקים באופן שמכוין לרפואה ונתן מעט שמן 


פרק ששי 


ברכות 


שבאופן זה מוכח הדבר שכוונתו לרפואה, וחכמים גזרו שלא לעשות 
בשבת כל רפואה הניכרת, גזירה שמא יבוא להתיר שחיקת סממנים 
לצורך הרפואה, ויעבור על מלאכת טוחן". אבל אם כשהכניס מתחילה, 


אֲבָל נוֹתן שָׁמן הַרְבֵּה' לֶתוך אַנִיגְרוֹן וּבוֹלע, שבאופן זה אין ניכר 
שכוונתו לרפואה". 


מקשה הגמרא, אם דברי שמואל ורבי יוחנן שברכת השמן היא 
בורא פרי העץ, הם באופן ששותה אותו לרפואה ובמערב הרבה שמן 
באניגרון, פשִׁיטא - הלא פשוט הוא דין זה, שהרי השמן עיקר, ומדוע 
הוצרכו שמואל ורבי יוחנן להשמיעול. 


מתרצת הגמרא, מהו דְתִימַא - שמא תאמר, שכִּיוְן באכילת 
האניגרון, לרפוּאָה קא מפוין [-הוא מכוין], לכך לא לְבְרִיךּ עָלִיה 
[-עליו] כָּלל, שאין מברכים על רפואה אלא על אכילה, קא משמע 
לן - השמיעו לנו שמואל ורבי יוחנן, שפִּיון דְּאִית ליה הַנְאָה מִינַיה 
- שיש לאדם הנאת אכילה ממנו מלבד הרפואה, בָּעִי בָּרוּכִי - צריך 
לברך'; 


* 


באניגרון, האם השמן עיקר או האניגרון עיקר. ולדעות שהשמן עיקר, הברייתא כאן 
העמידה כשנתן הרבה שמן, מפני שרצתה לחדש שאף באופן זה אין אומרים שניכר 
שעושה כן לרפואה, ומותר לעשות זאת בשבת. ב"ח (פו"ם סי' ככ ות ג ד"ס וס). ולדעות 
הסוברות שהאניגרון עיקר, כתב האליה רבה (עס סק"ט), שעיקר מה שהביאה הגמרא 
ברייתא זו, הוא כדי להשמיענו שהדרך לתת הרבה שמן באניגרון הנעשה לרפואה, 
ונלמד מכך לגבי ברכה, שרק על אופן זה אמרה הגמרא שאניגרון לרפואה ברכתו 
בורא פרי העץ. אך אם יש בו מעט שמן, האניגרון עיקר. 

ח. רש"י (ד"ס (6) כתב, שהאיסור לשתות שמן לבדו בשבת, הוא רק כשמשהה אותו 
בפיו, שניכר שעושה כן לרפואה. והקשו עליו תוספות (ד"ס ₪ עכענו), מדוע התירו 
בברייתא רק באופן שנותן השמן לתוך האניגרון ובולע, והרי לדברי רש"י כשבולע 
מותר בלי אניגרון. ולכן פירשו, ששמן לבדו אסור לשתות בשבת אף אם בולעו מיד, 
שכיון שהוא מזיק לגוף ניכר הדבר שבולעו לשם רפואה, ולהשהותו אסור גם כשהוא 
נתון באניגרון שאף בזה ניכר שכוונתו לרפואה. וההיתר הוא רק בנתון באניגרון ובולעו. 
ומה שנקטה הברייתא 'לא יערענו' אין כוונתה שלא ישהנו בפיו, אלא כל שתיה שאינה 
ראויה [כגון לרפואה] קרויה ערעור, ואף כשבולע מיד [כן ביארו בדברי דוד (ד"ס דתייפ) 
ומהר"ם בנעט (כפוס' ד"ס (6 63"ד וסיעו) דעת תוספות. וראה עוד בתלמידי רבינו יונה 
(ד"ס 030]. 

וביישוב דעת רש"י כתבו התוספות, שמה שנאמר בברייתא 'ובולע' הכוונה 'או בולע', 
וישנם שני אופני היתר: א. כשנותן באניגרון אפילו במשהה. ב. כשבולע, ואז מותר 
אפילו בלי אניגרון. ובתוספות רבי יהודה חסיד (ד"ס ₪) תמה, הלא ודאי שאם בולע 
שמן לבדו ניכר שעושה לרפואה, וכיצד נאמר שרש"י מתיר זאת. לכך ביאר דברי רש"י, 
שכוונת הברייתא היא, 'לא יערענו' וישהנו בפיו בשום ענין, בין בשמן לבדו ובין על 
ידי אניגרון, אך נותן שמן לתוך אניגרון ובולע, ורק באופן זה מותר. 

אמנם בדברי דוד (ד"ס לפני6) ומהר"ם בנעט (נרע"י ד"ס סנס ונפוס' ד"ס (6) ביארו דעת 
רש"י, שעיקר כוונת הברייתא לאסור כשמשהה בפיו ופולט, ולהתיר אם משהה בפיו 
ובולע לבסוף. והברייתא הזכירה אניגרון, כיון שאין דרך לבלוע שמן לבדו [וכתבו, 
שהתוספות הבינו בדעת רש'י, שהאיסור להשהות בפיו הוא אף אם בולע אחר כך. 
ותמהו על כך, הלא רש"י (ד"ס פפנס) התיר זאת במפורש]. וראה שם שהאריכו. 

ט. יש לתמוה, הלא יש חידוש בדברי שמואל ורבי יוחנן שלא תיקנו על שמן ברכה 
לעצמו, ואינו כיין שתיקנו לו ברכה לעצמו. ויש לומר, שדבר זה כבר יש ללמוד 
ממשנתנו שאמרה 'על פירות האילן מברך בורא פרי העץ חוץ מן היין', ולא אמרה 
יחוץ מיין ושמן', משמע שברכת השמן בורא פרי העץ. וראיה לדבר, שאם שמואל 
ורבי יוחנן באו להשמיענו שברכתו היא בורא פרי העץ, היה להם לומר 'שמן זית 
ברכתו כפרי העץ', או 'שמן אינו קובע ברכה לעצמו', וממה שלא נקטו כן, משמע 
שעיקר חידושם הוא שיש אופן שיש על השמן חיוב ברכה. ועל כך מקשה הגמרא, 
שאם כוונתם באופן שהשמן עיקר והאניגרון טפל, ודאי שיש חיוב ברכה על השמן 
ואין זה חידוש. תוספות ר"י חסיד (ד"ס פסיט6), ומעין זה כתב תוספות הרא"ש (סס). 
[אמנם יש להעיר, שהגמרא לעיל (₪:) מוכיחה שברכת השמן בורא פרי העץ מדברי 
שמואל ורבי יוחנן ולא ממשנתנו. ומדברי הפני יהושע (עס ד"ס וסכי) מבואר, שמהמשנה 
אין הכרח שמברכים עליו כלל, שיש מקום לומר שלעולם השמן מזיק או טפל, ואין 
אופן שיש לברך עליו, ומחמת כן לא אמרה המשנה 'חוץ מיין ושמן'. ודבר זה השמיעו 
שמואל ורבי יוחנן, שיש אופן שיש על השמן חיוב ברכה. אמנם אחר שיש בו אופן 
שהוא חייב בברכה, כבר מוכח מהמשנה שברכתו בורא פרי העץן. 

עוד יש להקשות, הלא יש חידוש בדברי שמואל ורבי יוחנן שברכת השמן היא כברכת 
הפרי, ואינו כמשקים היוצאים משאר הפירות, שכיון שהשתנו לגריעותא השתנתה 
ברכתם לברכה הפחותה בחשיבותה מברכת הפרי. ויש לומר, שזה דבר פשוט ששמן 
השתנה לשבח ולא לגריעותא, שהרי עיקר תכלית הזיתים הוא לצורך השמן היוצא 
ממנו, ולכך ודאי שלא ירד בברכתו. ע"פ מהר"ם בנעט (עיל לס: ד"ס מ"ם). 

י. אבל אדם שאוכל דבר לרפואה ואין לו מכך הנאה, אינו מברך. תוספות (ד"ס ליון). 


מסורת הש"ם 


עם הוספות 
6) תוספתb‏ פרק ט 
דתרומות ‏ [ופלק | ו 


לסגיעית] [קוקפת טנת 
פי"גן, 3) [לקמן | דף 
5 )על ₪], 


לביילה לקמ" 5 כללים: נס 


ס) עיכוכין ‏ ד' כס;;, 
1) סנכת [.] נס. קככ. 
עירוכין נד. סגיגס כו: 
בס כיד: כמופות ינ יל: 
נג. קדופין 35. [3ג:] ב"ק 
יד. טו: כו: גיטין עס: 
3 קנג: פו" מנ: 
סנסדרין פ: כרימות יט: 


לס ייג )ה כהף 
ז) מעסרום פ"ד ממנס ו, 
ם)סנק | דף קנט. 


ט) [פוספפ' סוף פ"ג 

דכנפיסן, י) עכנס פ"ג 

מסנס ט קלוטין נת:, 

כ) שבת גג:, )עי 

רש"ש, מ) עיין קידושין 
לח צזב. 


לעזי רשיי 


שלמיר"א. פיכום זמית, 
מי מלת, ‏ כיר מלס 
(סיעס מקונכת סס): 
אישקלאטי"ר. פילוט 
קמס ססינו נטסן כ"כ ויס 
נוי עליין| טעס סעס 
(תוספות סלל"ס): 


= .7 
ליקוטי רש"י 


דכולהו שלקי. ענקות 
טל ילק [שבועות כג.]. pכ‏ 
עפר מיני ירקי [יומא עו.]. 
כיון דאית ליה הנאה. 
שסרי לכל סול כעי כרוכי 
[לקמן לח,]. ‏ לקוקיאני. 
תועיס טכני מעיס [שבת 
קט:]. קורא. כך סגדג 
נענפי סדק 3ככ טנס 
כדכך שר פיענות ונגס 
קנים סו מפקpס‏ ונעסס 
ען [לקמן נו:ן. קור. לכל 
לך סגוסף על סדקל ככל 
טנס וקולס טיגיעו יפוס 
סגסמיס ויתקקס ויעשס 
ען קכי ניס קול ועוכ 
Dens‏ סול [עירובין כח:. 
צלף. מין פֿיכן סטוען ג' 
מיני = פירות = 6כיונות 
וקפריסין = ולולכין = וכי 
לייס (60י לימיס להי 
כדלמר כריט מוקת הכתיס 
(כ"3 כמ:) [שבת ל:]. סיכ 
גדול סו וכעל ענפיס 
סככס ופנשס מיני 6וכל יש 
כפירופיו 6כיונום קפריסין 
וללין [שם קנ:ן. פרי bp‏ 
ניכר כו סיוס ונגער (סוף 
ג' יעיס [ב"ב כח:ן. כל 
הטיק? כו, גני עלנס 
וסו? סדין נכנליס עלף 
סיל מכֿוס סתלויס כ6רץ 
וסינס (וסגת מן סתולס 
6 כ [שבת קלט.. 
ספק ערלה. ספק עככו 
עניס לט סנס סי נמי 
פרדס פיט נו נטיעות 
ערלס וס6ר נטיעות ולקט 
עונל כוכניס מן ספיכות 
ופֿין ‏ ילע מסיקן. 
ובסוריא. סי כס לוס 
עכנט דוד וסנפס עס פרן 
יטרפ וקסכר כינום ימיל 
9 סמיס כינוp‏ סלכך 
ספיקו ‏ מוסר | ולקמן 
כ לט.) פרכינן ולי 
הנכס מקס מסיני. סיס 
סוס (פרך סיפך מיקנ 
בספיקס ומשנינן ימ כך 
נמכרס סנכה ספיקס 
מותר כמוכס ללכן וללס 
ססור. ובחוצה לארץ. 
דרמיק טפי ונ מיסניף. 
יורד. יקרפנ ונוקס מן 
סעונד כוכניס | ספוקט 
מפרדס טים כו נטיעוס 
ילדות וזקנות וישר6ל יודע 
עסו (כנס עס ולוקט 
לכתסלס [קידושין לח:]. 


ig 
הגהות וציונים‎ 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


לו 


דכולהו שלקי. כל מיני ירק סנוק: החושש" בגרונו. ולריך כתת כו א יערענו. פירק"י לסטסופו ו"ת "כ לפנוג ונימי כדילה 


סמן סככס, דסוס כיס טמן עיקר ולניגכון עפל: ?א יערענו בשמן 


מפֿי סיריס ע"י 6ניגרון 6פילו בעיניס קרי לבנעו ננתר דסb‏ 


בשבת, דמקסי ליס בתוך גרונו וינו כולעו", וכיון דנל כלע ליס מוכס ‏ 6ינו סור 696 נערער דסיינו לסקסותו ע"כ פי' סר"י 69 יערענו 
מינת דנכפוס סוס, ותכמיס גזרו על כל כפוקות סנככות מקוס 6פי' ככליעס 693 ססייס סכנ עתייס ססינס 696 נרפופס קרי ליס 


סמיקת סמניס ססי מנכס?: 


תחלה. כנומר (כתמלס 6 יתן + דכולהו שלקי א"כ *הוה ליה אניגרון עיקר 


ססמן כפיו לעס עכעול כי ס 
כטס כליעס, וס 3 לסקסותו ישסנו: 
דאית ליה הנאה מיניה. לכל סרפולס 
יש כו סנת 6כיפס: וסנכת וכו' עד 
פטר כסו כ גרסיין ומס"ג סו5: 
קמחא דחטי. 6וכל קמס סטיס כמות 
קסיק: בורא פרי האדמה. כספל 
כוסס סטין דמני לקמן כפרקין 
(ד 5) פמנרך כורק פרי ס6למס: 
! דאשתני. וגרע סוליע ונ 6עקני 
לעלויס | מענית: במלתיה קאי. 
וסוס ליס ככוסס סטין: הכא אית 
ליה עלויא אחרינא. סלכך י5 מכנל 
פרי וככננ דרך לכינתו כ 936.53 
ססמן מיד 3 כסטיו נכננ דרך 
6כילסו, ‏ ועיקר ספרי ככך נטעוסו, 
סנכך פכי סו: מאי לאו. מדפמל 
טעכי מכלל | דס"ל נסיטי פה" 
לססיכ: ומי גרע ממלח וזמית. 
וסיכי פיסק פדעתין דנ מנעי 
בלכס: זמית. קנמיר"b‏ (): קוקיאני. 
תועיס קנמעייס: דאית ליה הנאה. 
כקכיעס: קורא. כך סכ דק. 
כסענפיו גדליס ככל סנס וטנס כדרך 
כל ספיכנות סגוסף כקנס זו כך, וכקנס 
סניס מתקטס וגעקס ען: צנון פופו 
להקשות. עס לינו תולסו נעתו 
סול מתקקס כען: אדעתא דפוגלא. 
נככו כקסוb‏ כך ושעו פוגל): צלף. 
עץ ען: אדעתא דפרחא. קס 
פליו": מיני נצפה. סול 55ף. (פי 
סגדניס כו כמס מיני פכילס קרי 
יס מייי: תמרות. נתוך סעליס 
גדליס כמין סמרות, ונונטין כעפס, 
כמו בענין סכ עכנס: אביונות. 
סו ספכי: קפריפין. סו קניפם? 
גלונס ססניות ספרי, כעין קניפס 
סגדילס סניכ פגוזיס לקיס: צלף 
נטעי אינשי אדעתא דשותא. כו 
6 סעניס ולת ססמרום, | טסינן 
ממעטין ₪6 ססיכן ככך: דקלא לא 
נטעי אינשי אדעתא. (לכול ‏ 6ק 
סקוכ6, שספוכלו ממעט ענפי ססיפן: 
ערלה בחוצה לארץ. מדכלי סופריס 
סי?: דכל המיקל בארץ. כעכלס 
סנכס כמותו כמוכס 65כץ. = דכיון 
דפינס. מן סתולס סנך ר סמיקפ: 
גבי מעשר, דס דר"ע ;גכי מעסר 
ליסמר, דמעקר פירות ספיפן דנפרן 
גופס דכככן, | שסתולס 6 מייכס 
לעקר 556 דגן מיכוp‏ ויסר: כלאים 
בכרם. קסנר מין ילק סול: מ'מ 
לביש הוה ליה ספק ערלה וכו. 
(3) סי מ"מ מסקנם דפירכס דרבינס 
סול, ונמימר סף ספרי ענמו מופר 
תוס 65רן, לס כ6רן ספק סו 
ומנן ספק עכלס כו': ובפוריא. 6ס 
ונס פכנק דוד וסוסיפס על גנול 
פרן יער0נ: ובחוצה לארץ. הנוק 
מן ספקוד על סעכלס וולע סוb‏ 
סיס בפרדסו זקנות ונטיעות: יורד 
ולוקח. סימט 6 על פי סספק 
סל פס יני מן סנטיעומ: 
ובל 


ושמן טפל ותנן זה הכלל כל שהוא עיקר 
ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה הכא במאי עסקינן *בחושש בגרונו 
דתניא * החושש יבגרונו לא יערענו בשמן 
תחלה בשבת אבל נותן שמן הרבה לתוך 
אניגרון ובולע פשיטא *מהו דתימא כיון 
דלרפואה קא מכוין לא לבריך עליה כלל 
קמ"ל דכיון דאית ליה הנאה מיניה בעי 


<: ברוכי: קמחא דחיטי רב יהודה אמר בורא 


פרי האדמה ורב נחמן אמר חשהכל נהיה 
בדברו* א"ל רבא לרב נחמן לא תפלוג עליה 
דרב יהודה דר' יוחנן ושמואל קיימי כוותיה 
דאמר * רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק 
א"ר יוחנן שמן זית מברכין עליו בורא פרי 
העץ אלמא אע"ג דאשתני במלתיה קאי ה"נ 
אע"ג דאשתני במלתיה קאי מי דמי התם 
לית ליה עלויא אחרינא הכא אית ליה עלויא 
אחרינא בפת וכי אית ליה עלויא אחרינא 
לא מברכינן עליה בורא פרי האדמה אלא 
שהכל והא"ר זירא אמר רב מתנא אמר 
שמואל 'אקרא חייא וקמחא דשערי מברכינן 
עלייהו שהכל נהיה בדברו מאי לאו דחיטי 
בורא פרי האדמה לא דחיטי נמי שהכל נהיה 
בדברו ולשמעינן דחיטי וכ"ש דשערי אי 
אשמעינן דחיטי הוה אמינא ה"מ דחשי 


ערעור וספי' כסכולעו וסיינו טעמb‏ 
דמתסר מסוס דק מוכת מילתb‏ 
דלרפולס ק5 מכױן 6" יש לייק 
פירום כס'י כ יעכעט לסקסומו 
פנ נותן סו כתוך 6כיגלון ולפילו 
לסססופו ו כוכעו (ג) כעיניס 093 
קסייס: כיון דאית ליה הנאה 
מיניה בעי ברוכי. תפ סדנליס (ל) 
דפס ללס טופס מסקין" פס סמסקין 
רעיס כסתות דלית 2 סנס עיגיס 
כ כעי ככוכי ופי לית כים סנס 
מיניס 3נ סכפוס כעי כרוכי: 
והלכתא פלפונ נספריס 6 
גרסי' דנסון ס"ג סו 

עד קמס וכו': קמחא דחיטי. 
גרס דנ מיירי כקמפס ממם דס 
כן 65 טייכ ביס כרכס דנור פרי 
ספדמס 6 מיירי כקמת סקורין 
פֿשקנפ"טיר מו נקמם סעוטין 
מקנונת קוענ? טמיינטין כפנור: 
לא נטעי אינשי אדעתא דקורא. 
וסכר גמ' כוופיס דסמופנ וס"כ 

פותן ולי גפניס דנ נטעי 6ינשי 
דעתל דסכי מכרכינן ענייסו pסכנ‏ 
נסיס כדכרו וקותן טקלי' כקסס ככיס 
ֿוכניס קניפתס סמיכֿונס ונ נמעי 
לסו 6דעתל דסכי (מיכל לסו כקסן 
ככיס כי פס לפכו סגלעינין קנסן 
כסיסנטנו מכלך ענייסו נמי עסכל: 

קליפי 


אבל דשערי לא לבריך עליה בלל קמ"ל ומי גרע ממלח וזמית דתנן? = על 
'המלח ועל הומית= אומר שהכל נהיה בדברו אצטריך סד"א מלח וזמית עביד 
אינש דשדי לפומיה אבל קמחא דשערי הואיל * וקשה לקוקיאני לא לבריך 
עליה כלל קמ"ל כיון דאית ליה הנאה מיניה בעי ברוכי: * קורא רב יהודה 
אמר בורא פרי האדמה ושמואל אמר חשהכל נהיה בדברו רב יהודה אמר 
בורא פרי האדמה פירא הוא ושמואל אמר שהכל נהיה בדברו הואיל וסופו 
להקשות אמר ליה שמואל לרב יהודה " שיננא כוותך מסתברא דהא צנון סופו 
להקשות לומברכינן עליה בורא פרי האדמה ולא היא צנון נטעי אינשי אדעתא 
דפוגלא דקלא לא נטעי אינשי אדעתא דקורא וכל היכא דלא נטעי אינשי 
אדעתא דהכי לא מברכינן עליה והרי צלף דנטעי אינשי אדעתא דפרחא ותנן" 
"על מיני נצפה על העלין ועל התמרות אומר בורא פרי האדמה ועל האביונות 
ועל הקפריסין אומר בורא פרי העץ אמר רב נחמן בר יצחק צלף נטעי אינשי 
אדעתא דשותא דקלא לא נטעי אינשי אדעתא דקורא ואע"ג דקלסיה שמואל 
לרב יהודה הלכתא כותיה דשמואל: אמר רב יהודה אמר רב <צלף של ערלה 
בחוצה לארץ זורק את האביונות ואוכל את הקפריסין למימרא דאביונות פירי 
וקפריסין לאו פירי ורמינהו" על מיני נצפה על העלים ועל התמרות אומר 
בורא פרי האדמה ועל האביונות ועל הקפריסין אומר בורא פרי העץ הוא 
דאמר כר"ע דתנן * רבי אליעזר אומר צלף מתעשר תמרות ואביונות וקפריסין 
ר"ע אומר 'אין מתעשר אלא אביונות בלבד מפני שהוא פרי ונימא 
הלכה כרבי עקיבא אי אמר הלכה כרבי עקיבא הוה אמינא אפי בארץ 
קמ"ל "כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ אבל בארץ לא 
ונימא הלכה כרבי עקיבא בחוצה לארץ דכל המיקל בארץ הלכה כמותו 
בח"ל אי אמר הכי הוה אמינא הנ"מ גבי מעשר אילן! דבארץ גופא מדרבנן 
אבל גבי ערלה דבארץ מדאורייתא אימא בח"ל נמי נגזור קמ"ל. רבינא 
אשכחיה למר בר רב אשי דקא זריק אביונות וקאכיל קפריסין א"ל מאי 
דעתך כר' עקיבא דמיקל ולעביד מר כב"ש דמקילי טפי דתנן" > צלף ב"ש 
אומרים כלאים בכרם וב"ה אומרים לאין כלאים בכרם אלו ואלו מודים שחייב 
בערלה הא גופא קשיא אמרת צלף ב"ש אומרים כלאים בכרם אלמא מין ירק 
הוא והדר תני אלו ואלו מודים שחייב בערלה אלמא מין אילן הוא הא לא 
קשיא ב"ש ספוקי מספקא להו ועבדי הכא לחומרא והכא לחומרא מ"מ לב"ש 
הוה ליה ספק ערלה ותנן !יספק ערלה בא"י אסור ובסוריא מותר ובח"ל יורד 


ולוקח 


עין משפט 
נר מצוה 


יד א ב מיי' פ"ס מסל' 
נרכות סל' 3 סמג עטין 
כו טוס"ע פו"ס קי" רב 
סעיף ל: 
טו ג מיי" פכ"פ מסנכות 
ענת סנ' כד טוק"ע 
פו"ס סי' pכס‏ סעיף 39 [רכ 
אפס ענת ס"פ י"ל דף 
מל]: 
טז ד עוע"ע פוי"ס סי" כל 
סעיף ם: 
יז ה פיי" פ"ג מסנכות 
כרכות סלכס כ סמג 
עסין כו טוס"ע סו" סי" 
לס סעיף ס: 
יוהווהםי פ"ת מס 
סלכס ג ד ו ₪ קמג קס 
טוק"ע ו" סי' רד סעיף 
:b‏ 


יט טטוק"ע סו"ס סי" רג 
סעיף ת: 
כ י מי" פ"מ מסנכום 
כלכות סלכס ו סמג עס 
טוס"ע מו" סי' רכ סעיף 
3 


בא כ מיי' פ"י מסל' מ"ס 
ונטע כנעי סנכס ג 
סמג עטין קנו טוס"ע יו"ד 
סימן רד סעיף ג: 
כב ל מי" פ"3 מס 
פלועמס סנכס ד: 
בג מ מי" פ"ס מסלי 
כנפיס סל' כ טוס"ע 
יו"ד סי" רלו סעיף טו: 
כד נ מי" פיי מסנכות 
מסכנות 6סורות. סנ 
יל סמג נלוױן קמד טוס"ע 
יו"ד סימן רכל סעיף ט י: 


הגהות הב"ח 


(5) רשי ד"ס ומית 
טלמייר"b.‏ נ"ב פיי מי 
מנת: (3) ד"ה מ"מ 
לכ" וכו' עכלס וכו' 
וכולה | ס60י מ"מ: 
(נתוסי ד"פ ₪ 
יערענו וכו' סו בולעו. ג"כ 
וס6י ונוע כנומר לו 
כולעו: | (ל) ד"ה כיון 
וכו'. ונרסין סלכריס. ג"כ 
עיין נקמן דף ("ם ע"b‏ 
גכי סתית5 ככס: 


WOK 
נליון הש"ם‎ 
גם' הואיל וקשה‎ 
לקוקיאני. כדסיתb סנכת‎ 
לף קט:‎ 


רב נסים גאון 


אי אמר הכי הוה 

אמינא הני מילי 
מעשר (ירק) [אילן] 
דבארץ גופיה מדרבנן. 
שנינו במסכת ראש השנה 
בפ' א' באחד בתשרי 
ראש השנה | לשנים 


ולשמטים וליובלו' 
לנטיעה ולירקות 
ובברייתא (שם דף יב) 
לירקות ולמעשרות 


ואמרינן לירקות מאי ניהו 
מעשר ירק היינו מעשרות 
תנא | דרבנן | וקתני 
דאורייתא וליתני 
דאורייתא ברישא איידי 
דחביבה ליה אקדמה 
ותנא דידן תנא דרבנן 
וכל שכן דאורייתא 
ובמסכת יומא בפרק יום 
הכפורים (דף פג) איתא 
נמי גוזזין כרישין ואוכל 
ואינו צריך לעשר והני 
מילי ירק דרבנן ובתחילי 
מסכת מעשרות דבני 
מערבא אמרי ירקות מנין 
איסי בן עקביא אומר 
המעשרות לירק מדבריהן 
לפי שהכתוב לא זכר 
אלא זרע הארץ ופרי העץ 
כדכתיב וכל מעשר 
הארץ מזרע הארץ מפרי 
העץ אבל ירק מדרבנן 
הוא כדפרשי": 


6 בכת"י נוסף רב יהודה אומר בפה"א פירא הוא ואע"ג דאישתני במילתיה קאי רב נחמן אמר שהנ"ב הואיל ואשתני אשתני (וכ"ה ברא"ש רא"ה שטמ"ק ובבה"ג): 3] [צ"ל דתניא] (גליון): ג] [פי' בערוך מרק 
והטור בא"ח סי' ר"ד פי' מי מלח ורבינו האי פירש זומית שהוא הקצף] (גליון): 7] צ"ל ותניא (יעב"ץ, ועוד וכ"ה בכת"י ובס"י): ס] בכת"י והא תניא (וגירסא אמיתית היא דלא אמרינן "ורמינהי" אלא היכי דרמיגן ברייתות אהדדי, 
דק"ס): !] עיין תוס' חולין ו ע"ב ד"ה והתיר רבי דגרסי ה"מ מעשר ירק וצלף (יד דוד מהדו"ק) וכ"ה בכת"י: ]] צ"ל דתניא (הרר"י לנדא, יעב"ץ ועוד): ] צ"ל בחושש בגרונו (יד דוד מהדו"ק וכ"ה בכת"י), ורש"י קאי אגמרא 
ולא אברייתא, אולם עיין בפמ"ג סימן רב משב"ז סק"ב שאומר דרש"י איירי לענין שבת ולפ"ז צ"ל כלפנינו: ט] ומערער לשון ותער כדה (בראשית כב, ב) (ר"ב אשכנזי): *] עי הגו"צ אות א', ונראה פשוט דרש"י קאי אגירסת כת"י 
הנ"ל, וכ"ה בכל הדפו"י שד"ה "במלתיה קאי" הוא קודם ד"ה "אשתני" (בלא דלי"ת) וגרע וכו', ופשוט הוא דד"ה "במילתיה קאי" הוא פירוש בדברי רב יהודה, ואח"כ מפרש דברי ר"נ הואיל ואישתני "אישתני" וגרע הואיל וכו', ולפנינו 


הוא ע"פ מהרש"ל שהפכן והגיה "דאשתני" ע"פ הגמ' לפנינו אבל לפי"ז דברי רש"י אינם מובנין היטב, דק"ס [עי"ש אות ר]: 


כ] נדצ"ל הוא הקליפה הגדילה פביבות הפרי (באה"מ) וכ"ה ברש"י שברי"ף: 


5] [משקין לרפואה 


כצ"ל רש"א] (גליון) וכ"ה בתור"פ: מ] תיבת "שועל" ט"ס דהא מין שעורים הוא ולכו"ע ברכתו שהכל (הגר"נ אדלר, עוללות אפרים הל' ברכה"פ ה"ד) או שצריך להגיה כקמח במקום "בקמח" וכ"מ בתוס' ריה"ח: (] בכת"י איתא 
ירק, ובדפו"ח הגיהו כלפנינו אלא שאין להגהתם מקום כדמוכח מדבריו דלהלן דמיירי במעשר ירק, ועי' הגו"צ לעיל אות ו: 


לו. [ב] כיצד מברכין 


הגמרא דנה אם ניתן לדמות קמח של חטים, לשמן זית: 

אומרת הגמרא, קִמְחֲא דְּחִיטֵּי - האוכל קמח של חטים כמו שהוא", 
רב יְהוּדָה אַמַר, מברך בּוֹרא פַּרֵי הַאַדְמָה, שאף שנשתנו החטים 
ונעשה מהם קמח, מברך כמו שמברכים על החטים עצמם", וְרַב 
נחמן אָמַר, מברך שַׁהַכֹּל נְהָיָה בַּדְבָּרו, שכיון שנשתנה שוב אין 
דינו כפרי שנעשה ממנו". אָמַר ליה רְבָא ?רב נַחֲמָן, לא תפְלוג 
עָלִיהּ דְרְב יְהוּדָה - אין לך לחלוק על דברי רב יהודה, כיון דִּרַבִּי 
יוחַנן ושְׁמוּאֵל, קיימי כְּוָוֹתִיהּ - אומרים כדבריו, דְּאָמַר רב יְהוּדָה 
אָמַר שְׁמוּאֵל, וְכֵן אָמַר רְכִּי יִצְחָק אָמַר רַכִּי יוֹחָנן, שָמן זית 
מְבָרְכִין עָלָיו בורא פְּרִי הָעַץ, אַלְמָא - מוכח, שאַף על גב 
דְאִשְׁתָּנֵי - שנשתנו הזיתים ונעשה מהם שמן, בְּמַלְתִיהּ קאי - עומד 
השמן בדין שהיה לזיתים קודם שנעשו שמן, ומברכים עליו בורא 
פרי העץ, הַכָּא נַמִי - אף כאן בקמח של חטים יש לומר שאף עַל 
גב דְּאִשִׁתְּנֵי - שנשתנו החטים ונעשה מהם קמח, בַּמַלְתִיהּ קאִי - 
עומד הקמח בדין שהיה לחטים קודם שנעשו קמח, ומברכים עליו 
בורא פרי האדמה. מקשה הגמרא, מִי דְמִי - וכי דומה שמן זית 
לקמח של חטים, הרי הַתֶּם [-שם], שמן זית לית ליה עְלוּיא 
אַחֲרִינֵא - אין עוד מעלה שהוא יכול להגיע אליה, אלא מיד 
כשנעשה שמן הגיע לדרך שבה אוכלים אותו, וכיון שעיקר נטיעת 
הזיתים, היא בשביל השמן, לכן אף השמן נקרא פרי, אבל הַכָא 
[-כאן], קמח של חטים אית ליה עְלוּיא אֶחַרִינָא בְּפַת - יש עוד 
מעלה שהוא יכול להגיע אליה, שיעשו ממנו פת, וכיון שנשתנה, יצא 
מכלל הפרי". 


מקשה הגמרא, וְכִי אית ליה עַלוּיא אַחֲרֵינָא - וכי כל דבר שיש 
עוד מעלה שהוא יכול להגיע אליה, לא מִבִרְכִינַן עָלָיהּ בּורְא פַּרִי 
הַאַדְמַה, אֶלָא שָהַפּל [ומה שאמרו רבי יוחנן ושמואל, ששמן זית 
אף שנשתנו הזיתים ונעשה מהם שמן, לא נשתנתה ברכתם, אין זה 
רק בשמן זית שאין לו מעלה נוספת שיכול להגיע אליה, ולא בקמח 
של חטים], וְהַאָמַר - והלא אמר רְכִּי ירא אָמַר רב מִתְנָא אָמַר 
שְׁמוּאֵל, אַקְרְָא חַייא - על דלעת" שאינה מבושלת, ועל קִמְחַא 
דִּשָעָרִי - קמח של שעורים, מִבְרְכִינֵן עלייהוּ שַׁהַכֹּל נְהִַיה 


יא. כתבו התוספות (ד"ס קמת), שודאי אין מדובר כאן בקמח רגיל [וביאר בתוספות 
רבי יהודה חסיד (ד"ס קמפ), שקמח רגיל אין הדרך לאוכלו כלל], אלא מדובר בקמח 
הנקרא אישקלא"טיר [ובתוספות רבי יהודה חסיד ותוספות הרא"ש (ל"ס קמת) כתבו, 
שמדובר בקמח שלא נטחן כל כך ויש בו עדיין טעם חיטה, וראוי לאכילה], או 
בקמח הנעשה אחר שנתייבשו הגרעינים בתנור, שאותו קמח ראוי לאכילה. אמנם 
הרשב"א (ד"ס קימפ6) כתב בדעת רב האי גאון, שמדובר בקמח רגיל, אבל קמח קליות 
[העשוי מגרעינים שנתייבשו בתנור], כולם מודים שמברכים עליו בורא פרי האדמה 
[אמנם בקמח של שעורים, המבואר להלן שמברכים עליו שהכל, כתב הרשב"א, שאף 
על קמח העשוי מגרעינים שנתייבשו בתנור מברכים שהרל]. גהשיטה מקובצת (ל"ה 
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קימתס) כתב, שמדובר בכל סוגי הקמח, שאם לא כן היתה הגמרא מפרשת באיזה 
קמח מדובר. 

יב. כמבואר להלן (.) שהכוסס חטים מברך בורא פרי האדמה. 

וג. וראה בילקוט ביאורים שדנו הראשונים איזה ברכה אחרונה מברכים על קמח. 
וד. רש"י (ד'"ס סכ). ומבואר בדבריו, שכל שינוי שנעשה בפרי מבטל ממנו את ברכתו, 
אלא שאם בשינוי זה הגיע הפרי לדרך אכילתו, ואף נטעו אותו על דעת כן, כמו בשמן 
זית, מברכים עליו בורא פרי העץ, שאף השמן נחשב פרי העץ [וראה במרומי שדה 
(ל"ס סכ) שביאר היטב דעת רש"י]. ותלמידי רבינו יונה (ל"ס וכ שמן) כתבו בדעת 
הרי"ף, שסברת רב נחמן היא, שכיון שיש לו עוד עילויא, וכמו שהוא עכשיו אינו 
ראוי לאכילה, מברכים עליו שהכל. ולפירוש זה, אם היה ראוי עכשיו לאכילה, אף אם 
יש לו עוד עילויא ואין נוטעים אותו כדי לאוכלו כמו שהוא עכשיו, מכל מקום היו 
מברכים עליו בורא פרי האדמה. 

טו. רש"י (לסנן (ו: ד"ס קכ6). 

טז. על דלעת חיה, מברך שהכל, 'שמתחילה אינן נאכלין כמו שהן חיין, ועל ידי 
הבישול הוא נאכל', כן הוא לשון תלמידי רבינו יונה (סנן (ח: ד"ס 6פיטו). ודייק המגן 
אברהם (ס" לס ס"ק ג), שלפי זה, דבר שהוא ראוי לאכילה כשהוא חי, אף אם הוא 
ראוי יותר לאכילה כשהוא מבושל, גם כשהוא חי מברכים עליו בורא פרי האדמה. 
אמנם לשון הטור והשולחן ערוך (סי" לס ס"5) הוא, שקרא ראוי יותר לאכילה כשהוא 
מבושל, ומבואר שאף אם הוא ראוי לאכילה חי, כיון שהוא ראוי יותר לאכילה כשהוא 
מבושל, לכן כשהוא חי מברכים עליו שהכל. 

יז. הבית יוסף (ס" כת) כתב בדעת הטור, ששעורים שלמים, דינם שוה לחטים ומברך 
עליהם בורא פרי האדמה. ואף על פי כן לגבי קמח סברה הגמרא לחלק, שרק בקמח 


פרק ששי 


ברכות 


בְּדְבָרוּ". ומדייקת הגמרא ממה ששמואל אמר שעל קמח של שעורים 
מברכים שהכל, ולא אמר שעל קמח של חטים מברכים שהכל, מאי 
לאו - האם אין זה משום שעל קמחא דְּחִיטִּי שהוא חשוב יותר 
מקמח של שעורים", סובר שמואל שמברכים בוא פָּרִי הַאַדְמַה ולא 
כמו שאמר רב נחמן. מתרצת הגמרא, לא, באמת סובר שמואל שעל 


הגמרא, אם גם בקמח חטים סובר שמואל שמברכים שהכל, אם כן 
קשה, וְלַשָמָעִינָז - וישמיענו שמואל שעל קמחא דְּחִיטִי מברכים 
שהכל, ונלמד מכך שפָּל שַׁכֵן שעל קמחא ִשָעָרִי שאינם חשובים 
כחטים ודאי שמברכים שהכל. מתרצת הגמרא, לא היה יכול שמואל 
לומר דין זה בקמח של חטים, כיון דאי אַשְׁמַעִינֵן - שאם היה 
שמואל משמיענו רק שקמחא דְּחַיטִּי מברכים עליו שהכל, הַוָה 
אִמִינָא - הייתי יכול לומר, דהָנָי מִילִי - שדברים אלו [שמברכים 
ברכת שהכל] לא נאמרו אלא בקמחא דְחִיטִי, אֲבֵל קמחא דִשָעָרִי 
שאין הדרך לאוכלו", לא לבְריףְ עָלִיה פֶּלֶל, קא מִשָמע לְן - 
השמיענו שמואל שאין הדין כן, אלא מברכים עליו שהכל, אבל יתכן 
שגם על קמחא דחיטי מברכים שהכל. 


שואלת הגמרא, מדוע היינו אומרים שעל קמח של שעורים אין 
מברכים כלל, וּמִי גָּרע - וכי הוא גרוע יותר מִמַּלֵּח וְזְמית [-מי 
מלח"], (דתנן) [דְתִנְיאי] - ששנינו בברייתא, עַל הַמָלַח וְעַל 
הזּמִית, אומר שָהַפּל נהיה בִּדְבָרוּ, אף שאין הדרך לאוכלם. 
מתרצת הגמרא, אצטריף - הוצרך שמואל להשמיענו שמברכים על 
קמח של שעורים, דִסַלְקא דִעְתּךף אָמֵינָא - שהיה עולה בדעתך 
לומר, שרק מלֵח וְזְמִית מברכים עליהם, כיון דעֲבִיד אִינְש דְּשָדִי 
לפומיה - שאדם עשוי לזורקם לפיו ולאוכלם:י"י, אֲבֵל קְמְחַא 
דשָעָרִי, הוּאִיל וְקְשֶָה לְקוּקְיאנִי - שהוא גורם לתולעים הנוצרים 
במעייםי, לא לְבְרִיף עָלִיהּ פֶּלֶל, כיון שהוא דבר המזיק לאדםײ, 
קָא מְשָמַע ?ן - השמיענו שמואל שאין אומרים כן, אלא, כִּיוְן 
אית ליה הַנְאָה מִינֵיהּ - שיש לו הנאה ממנו באכילה, בָּעִי 
בְּרוּכִי - צריך לברך עליוי. 


של שעורים אמר שמואל שמברכים שהכל. ומבואר ברש"י (ל"ס מפי) שהטעם הוא, כיון 
ששעורים אינם חשובים. אמנם ברשב"א (ד"ס קימס6) מבואר, שהטעם שקמח של שעורים 
מברך עליו שהכל, הוא משום שאין הדרך לאוכלו כיון שהוא גורם לתולעים הנוצרים 
במעיים [וכתב שדי בטעם זה כדי לברך שהכל, אף בלא הטעם שיש לו עילויא אחריני, 
ומשום כך, אף שלדעת רב האי גאון, קמח העשוי מקליות של חטים ברכתו בורא 
פרי האדמה וכמבואר בהערה לעיל, מכל מקום קמח העשוי מקליות של שעורים, 
מברכים עליו שהכל]. אולם דעת הכל בו (ס" כל כרכת ספירות ד"ס ופסק) בשם ר"י היא, 
ששעורים שלמים ברכתם שהכל, כיון שהוא מאכל קשה ואין דרך לאוכלו. והאבודרהם 
(סנכות נרכות, סטער סכניעי) כתב, שאין מברכים על שעורים כלום, מפני שהוא מאכל 
בהמה. ולדבריו אף שאין מברכים על שעורים שלמים, על קמח שלהם מברכים. ולדברי 
הכל בו והאבודרהם, מובן מדוע רק קמח של חטים ברכתו בורא פרי האדמה, כיון 
שרק חטים [כשהם שלימות] ברכתם בורא פרי האדמה. 

יח. שמצד עצמו אינו ראוי לאכילה, כמו שכתב הרא"ה (ד"ס פילום), ששונה קמח 
של שעורים מקמח של חטים, שקמח של חטים ראוי לכסיסה [כלומר, שאף שודאי 
אין הדרך לאוכלו, מכל מקום מצד עצמו הוא דבר הראוי לאכילה אקראית], אבל 
קמח של שעורים, הוא דבר שאינו ראוי אף לכסיסה. ודבר שאין הדרך לאוכלו כלל, 
אין מברכים עליו כלל, כמבואר להלן (ע"נ), שלדעת רבא אין מברכים על פלפלי 
כלל, וראה שם בהערות, שלשיטת רש"י, הטעם הוא משום שאין הדרך לאוכלם 
כלל. 

וט. רש"י (ד"ס ומית) ע"פ הגהות הב"ח (פופ 6). והשיטה מקובצת (ד"ס מי) כתב, שהוא 
מלשון זוהמית, דהיינו מרק שנקרש, שמתקבץ בו זוהמת התבשיל. 

ב. עפ"י הגליון (סגסות ולֿיוניס). 

כא. כתב החדש האביב (ל"ס סיללין), שלא היתה צריכה הגמרא לטעם זה, אלא היה 
די שתאמר שמלח וזמית אינם מזיקים, ואילו קמח של שעורים מזיק. אלא שהשמיעתנו 
הגמרא דרך אגב, שאין די במה שאינם מזיקים כדי לברך עליהם, אלא צריך גם שיהיה 
הדרך לאוכלם לפעמים. 

בב. רש"י (ד"ס קוקיפני), ור"י מלוניל (ד"ס מפוס). 

כג. ודבר המזיק לאדם אין מברכים עליו, כמבואר לעיל (6₪ לגבי שמן זית. 

בד. שכל שיש לו הנאה ממנו, אף אם הוא מזיק צריך לברך עליו, ומה שאמרו בשמן 
זית ((עיל (ס:) שכיון שהוא מזיק אין מברכים עליו, הוא משום שגם אין בו הנאה וגם 
הוא מזיק. ר"י מלוניל (ל"ס מפוס). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מוספתb‏ פרק ט 
דתכופות | [ופלק | ו 
דסניעית] [פוספת5 סנת 
פי"גן, 3) [נקמן | דף 
כת., ג)[לעל לס::, 
ל) נקמן מ: (דריס נס:, 
ס) עירונין | ד' כס; 
1) [שכת ['.] | נס. קככ. 
עירוכין נד. סגיגס. טו: 
ר"ס כ"ד: כפונות יכ: יד. 
נג. קלופין (3. [9ג:] כ"ק 
יד. טו: כו: גיטין עס: 
גי :עג 0ב 
סנסדרין פ: כריתות יט: 


הס יג. ₪ פת:], 
ז) מעסרות פ"ד מקנס ו, 
)תת לףq‏ קלע 


ט) [פוספת' סוף פ"ג 

דכל6יס], ‏ י) ערנס פ"ג 

מסנס ט קדוטין כת;, 

כ) שבת נג:, )עי 

רש"ש, מ) עיין קידושין 
לח ע"ב. 


לעזי רש"י 


שלמיר"א. פיכום זמים, 
מי מנם, פיל מס 
(סיטס מקוננכת קס): 
אישקלאטי"ר. פירוס 
קמס טסינו נטמן כ"כ וים 
נוי עלײן טעס פעס 
(תוספות סל"ק): 


הגהות וציונים 


6] בכת"י נוסף רב 
יהודה אומר בפה"א 
פירא | הוא ‏ ואע"ג 
דאישתני במילתיה 
קאי רב נחמן אמר 
שהנ"ב הואיל 
ואשתני אשתני (וכ"ה 
ברא"ש רא"ה שטמ"ק 
ובבה"ג): 3] [צ"ל 
דתניא] (גליון): ג] [פיי 
בערוך מרק והטור בא"ח 
סה ריד פי:מי:מלח 
ורבינו האי פירש זומית 
שהוא הקצף] (גליון): 
ל] צ"ל ותניא (יעב"ץ, 
נענך ‏ וכיה בכת"ל 
ובס"י): ס] בכת"י והא 
תניא (וגירסא אמיתית 
היא דלא | אמרינן 
"ורמינהי" אלא היכי 
דרמינן ברייתות אהדדי, 
הקיס): \הן עייך שופ 
חולין ו ע"ב ד"ה והתיר 
רבי דגרסי ה"מ מעשר 
ירק וצלף (יד דוד 
מהדו"ק) וכ"ה בכת"י: 
] צ'יל דתניא (הרר"י 
לנדא, יעב"ץ ועוד): 
ק] ציל בחושש בגרונו 
(יד דוד מהדו"ק וכ"ה 
בכת"י), | ורש"י קאי 
אגמרא ולא אברייתא, 
אולם עיין בפמ"ג סימן 
רב משב"ז סק"ב שאומר 
דרש"י איירי לענין שבת 
ולפ" ציל (בלפנעו: 
ע] ומערער לשון ותער 
כדה (בראשית כב, ב) 


(ר"ב אשכנזי): *] עי 
הגו"צ אות א', ונראה 
פשוט | דרש'י קאי 
אגירסת כת"י הנ"ל, 


ופיה בכל:תחפו"י שריה 
"במלתיה קאי" הוא 
קודם ד"ה "אשתני" 
(בלא דלי"ת) וגרע וכוי, 
ופשוט ‏ הוא | דד"ה 
"במילתיה קאי" הוא 
פירוש.בדברי רב יהודה, 
ואח"כ מפרש דברי ר"נ 
הואיל ואישתני 
"אישתני" וגרע הואיל 
וכו', ולפנינו הוא ע"פ 
מהרש"ל שהפכן והגיה 
"דאשתני" ע"פ הגמ' 
לפנינו אבל לפי"ז דברי 
רש"י אינם מובנין היטב, 
דק"ס [עי"ש אות ר]: 
כ] נדצ"ל הוא הקליפה 
הגדילה פביבות הפרי 
(באה"מ) וכ"ה ברש"י 
שברי"ף: | (] [משקין 
לרפואה כצ"ל רש"א] 
(גליון) וכ"ה בתור"פ: 
מ] תיבת "שועל" ט"ס 
דהא מין שעורים הוא 
ולכו"ע ברכתו שהכל 
(הגר"נ אדלר, עוללות 


אפרים הל' ברכה"פ ה"ד) או שצריך להגיה כקמח במקום "בקמח" וכ"מ בתוס' ריה"ח: 
ובדפו"ח הגיהו כלפנינו אלא שאין להגהתם מקום כדמוכח מדבריו דלהלן דמיירי במעשר ירק, ועי' הגו"צ לעיל אות ו: 


שדרך אכילה ושתיה כך מותר, וכי אמרינן דע"י אניגרון מותר דוקא כשלא יעכב אותו בגרון, אבל אם מעכב אותו אפי' ע"י אניגרון אסור שהעיכוב מראה שהוא דרך רפואה. [רבינו יונה דף כה. מדה"ר] 
האדמה. דס"ל לר"י דכי היכי דכוסס את החטה מברך בפה"א, ה"נ על הקמח, דאע"ג דאישתני לעילויא אישתני ולא ירד מהברכה שלו. [רבינו יונה דף כה. מדה"ר] 
איכא, כיון ששותהו נקרא מזיק ופטור מן החומש, וי"ל כיון דאשתני לעלויא ע"י אניגרון, ומי שחש בגרונו נהנה ממנו לרפואה, אשתני לעלויא קרינן ביה. [תוספות הרא"ש] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


תחלה. כנומר נכתסלס 6 יתן 
ססמן כפיו (שס עכעור כי 6ס 
(סס כליעס, וס 3 (סססופו יקסנו: 
דאית ליה הנאה מיניה. לכד סרפופס 
יש כו סנפת 6כי(ס: וסנכתb‏ וכו' עד 
פטר לסו כ גרסיין ומס"ג סו6: 
קמחא דחטי, 6וכל קמם סטיס כמוק 
קסיל: בורא פרי האדמה. כספר 
כוסס סטין דתי נקמן כפרקין 
(לי מ.) טמנרך בוכר פכי סמדמס: 
? דאשתני. וגכע סוי וכ 6סקני 
נענױ מעניית: במלתיה קאי. 
וסוס (יס ככוסס סטין: הכא אית 
ליה עלויא אחרינא. סנכך 5 מכנל 
פרי ונכננ דרך פכינתו כ 936.53 
ססמן מיד 3 כסנויו | ככ דלן 
פֿכינתו, ועיקר ספכי נכך נטעוסו, 
סנכך פכי סו: מאי לאו. מדסמר 
סערי מכנל דס" כסיטי 3פה"b‏ 
דסקיג: ומי גרע ממלח וזמית. 
וסיכי מיסק מדעמין דנ תנעי 
נרלס: זמית, קנמיכ"b‏ (5): קוקיאני. 
מולעיס סנמעייס: דאית ליה הנאה. 
נפכיעס: קורא. כך של דקל. 
כסענפיו גדליס כל טנס ונס כדרך 
כל סיננות סנוסף כקנס זו כך, ונטס 
קניס מתקקס ונעקס ען: צנון פופו 
להקשות. טלס סייו תולקו כעתו 
סו מתקקס כען: אדעתא דפוגלא. 
נסככו כססוb‏ כך וסמו פוגנ: צלף. 
מין ען: אדעתא דפרחא. קס 
פריו: מיני נצפה. סול כנף. לי 
סגדליס כו כעס מיני קכינס קכי 
ניס מיני: תמרות. כתוך סעליס 
גדליס. כמין פמרום, ונולטין כעלס, 
כעו כעלין של עכנס: אביונות. 
סול ספלי: קפריסין. סו קניפסP‏ 
גדולס קסניכות ספלי, כעין קניפס 
סגדיעס סניכ פגויס דקיס: צלף 
נטעי אינשי אדעתא דשותא. (כול 
פֿת סעניס ולת סתמכות, ספינן 
ממעטין פת ססיכן ככך: דקלא לא 
נטעו אינשי אדעתא. לכו 6ק 
סקור6, ססלוכלו עמעט ענפי ספינן: 
ערלה בחוצה לארץ. עדכלי סופריס 
סי?: דכל המיקל בארץ. נעכלס 
סנכס כעותו | 3קו5ס לפכן. דכיון 
דסינס מן סתולס סלך 6סר סמיקנ: 
גבי מעשר. לס דר"ע נגני מעסר 
פיתמר, דמעסר פיכות הינן דנרן 
גופס דככנן, | קסתוכס 6 סיס 
לעסר 556 דגן פירום וכסר: כלאים 
בכרם. קסנר מין ילק סוק: מ'מ 
לביש הוה ליה ספק ערלה וכו. 
(נ) ססי מ"מ מסקנס דפירכס דרבינס 
סול, ונמימר שסף ספרי ענמו מופר 
כחולס נפכן, דס6 63לך ספק סוb‏ 
ותנן ספק עכנס כו': ובפוריא. 6ס 
לוס קכנק דוד וסוסיפס על גנול 
פרן שכסנ: ובחוצה לארץ. סלוקס 
מן ססקוד על סעכלס וודע סול 
סיס כפרדסו זקנות ונטיעות: יורד 
ולוקח. סימ ף על פי סספק 
סול פס יפ מן סנטיעות: 
ובלל 


דכולהו שלקי א"כ *הוה ליה אניגרון עיקר 
ושמן טפל ותנן זה הכלל כל שהוא עיקר 
ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה הכא במאי עסקינן *בחושש בגרונו 
דתניא * החושש :בגרונו לא יערענו בשמן 
תחלה בשבת אבל נותן שמן הרבה לתוך 
אניגרון ובולע פשיטא 5 מהו דתימא כיון 
דלרפואה קא מכוין לא לבריך עליה כלל 
קמ"ל יכיון דאית ליה הנאה מיניה. בעי 
ברוכי: קמחא דחיטי רב יהודה אמר בורא 
פרי האדמה ורב נחמן אמר חשהכל נהיה 
בדברו א"ל רבא לרב נחמן לא תפלוג עליה 
דרב יהודה דר' יוחנן ושמואל קיימי כוותיה 
דאמר * רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק 
א"ר יוחנן שמן זית מברכין עליו בורא פרי 
העץ אלמא אע'ג דאשתני במלתיה קאי ה"נ 
אע'ג דאשתני במלתיה קאי מי דמי התם 
לית ליה עלויא אחרינא הכא אית ליה עלויא 
אחרינא בפת וכי אית ליה עלויא אחרינא 
לא מברכינן עליה בורא פרי האדמה אלא 
שהכל והא"ר זירא אמר רב מתנא אמר 
שמואל 'אקרא חייא וקמחא דשערי מברכינן 
עלייהו שהכל נהיה בדברו מאי לאו דחיטי 
בורא פרי האדמה לא דחיטי נמי שהכל נהיה 
בדברו ולשמעינן דחיטי וכ"ש דשערי אי 
אשמעינן דחיטי הוה אמינא ה"מ דחיטי 


he, 


דעתסר מסוס דק מוכס מינתb‏ 
דנרפופס ק5 מכוין 6"נ ים (יי3p‏ 
פירוס כס"י 65 יערענו (סססופו 
6 גוסן סו6 כתוך פײיגכון ולפילו 
לסקסותו לו כונעו (ג) בעיניס 003 
קסייס : כו דאית ליה הנאה 
מיניה בעי ברוכי. 4 סדכליס (ד) 
דסס דס קופס מסקין" לס סמסקין 
רעיס לספו דנית 2 סנס עיניס 
9 כעי כרוכי ופי 6 (יס. סנפס 
מיניס כל סכפוס כעי כלוכי: 
והלכתא שפונ נקפריס ₪ 
גרסי' דלטון ס"ג סוb‏ 

עד קמתb‏ וכו': קמחא דחיטי. 
גרס דנb‏ מיירי כקמס6 ממם דפס 
כן 69 סייכק ביס כרכס דכוכ פרי 
ספדמס פנ מיירי כקמתb‏ סקורין 
פֿשקנמ"טיר סו כקמס טעוטין 
מקכונת קוענ סמיכטין כתנור: 
לא נטעי אינשי אדעתא דקורא. 
וסכר גמ' כוופיס דסמופנ ול"כ 

לותן לולכי גפניס דנ נטעי 6ינשי 
דעתל דסכי מכרכינן ענייסו קסכנ 
נסיס כדכרו וקותן מקדי' כקסס ככיס 
ֿוכניס קניפתס סמיפוגס ו נטעי 
לסו פדעתb‏ דסכי למיכנ לסו כקסן 
ככיס כי לס (פכול סגרעינין פנסן 
כטיתכסלו מכרך ענייסו (מי קסכנ: 

קליפי 


אבל דשערי לא לבריך עליה כלל קמ"ל ומי גרע ממלח וזמית דתנן" "על 
'המלח ועל הזמית אומר שהכל נהיה בדברו אצטריך סד"א מלח וזמית עביד 
אינש דשדי לפומיה אבל קמחא דשערי הואיל * וקשה לקוקיאני לא לבריך 


| עליה כלל קמ"ל כיון דאית ליה הנאה מיניה בעי ברוכי: * קורא רב יהודה 


אמר בורא פרי האדמה ושמואל אמר "שהכל נהיה בדברו רב יהודה אמר 
בורא פרי האדמה פירא הוא ושמואל אמר שהכל נהיה בדברו הואיל וסופו 
להקשות אמר ליה שמואל לרב יהודה ! שיננא כוותך מסתברא דהא צנון סופו 
להקשות לומברכינן עליה בורא פרי האדמה ולא היא צנון נטעי אינשי אדעתא 
דפוגלא דקלא לא נטעי אינשי אדעתא דקורא וכל היכא דלא נטעי אינשי 
אדעתא דַהָכֵי לא מברכינן עליה והרי צלף דנטעי אינשי אדעתא דפרחא ותנן" 


אה 


ו 


'על מיני נצפה על העלין ועל התמרות אומר בורא פרי האדמה ועל האביונות 
ועל הקפריסין אומר בורא פרי העץ אמר רב נחמן בר יצחק צלף נטעי אינשי 
אדעתא דשותא דקלא לא נטעי אינשי אדעתא דקורא ואע"ג דקלסיה שמואל 
לרב יהודה הלכתא כותיה דשמואל: אמר רב יהודה אמר רב ?צלף של ערלה 
בחוצה לארץ זורק את האביונות ואוכל את הקפריסין למימרא דאביונות פירי 
וקפריסין לאו פירי ורמינהו על מיני נצפה על העלים ועל התמרות אומר 
בורא פרי האדמה ועל האביונות ועל הקפריסין אומר בורא פרי העץ הוא 
דאמר כר"ע דתנן * רבי אליעזר אומר צלף מתעשר תמרות ואביונות וקפריסין 
ר"ע אומר 'אין מתעשר אלא אביונות בלבד מפני שהוא פרי ונימא 
הלכה כרבי עקיבא אי אמר הלכה כרבי עקיבא הוה אמינא אפי' בארץ 
קמ"ל "כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ אבל בארץ לא 
ונימא הלכה כרבי עקיבא בחוצה לארץ דכל המיקל בארץ הלכה כמותו 
בח"ל אי אמר הכי הוה אמינא הנ"מ גבי מעשר אילן" דבארץ גופא מדרבנן 
אבל גבי ערלה דבארץ מדאורייתא אימא בח"ל נמי נגזור קמ'ל. רבינא 
אשכחיה למר בר רב אשי דקא זריק אביונות וקאכיל קפריסין א"ל מאי 
דעתך כר' עקיבא דמיקל ולעביד מר כב"ש דמקילי טפי דתנן! > צלף ב"ש 
אומרים כלאים בכרם וב"ה אומרים ?אין כלאים בכרם אלו ואלו מודים שחייב 
בערלה הא גופא קשיא אמרת צלף ב"ש אומרים כלאים בכרם אלמא מין ירק 
הוא והדר תני אלו ואלו מודים שחייב בערלה אלמא מין אילן הוא הא לא 
קשיא ב"ש ספוקי מספקא להו ועבדי הכא לחומרא והכא לחומרא מ"מ לב"ש 
הוה ליה ספק ערלה ותנן + ספק ערלה בא"י אסור ובסוריא מותר ובח"ל יורד 


משנת ראשונים 


ג] בכת"י איתא ירק, 


ולוקח 


עין משפט 
נר מצוה 


יד א ב מיי' פ"ם מסני 
כרכות סל' כ קמג עטין 
מ טוס"ע פ"מ סי" ככ 
סעיף ד: 
טו ג מיי' פכ" מסלכות 
קנת סל' כד עוש"ע 
ו" סי' סכס סעיף 33 [רכ 
ספ טנת ס"פ י"ד דף 
מל]: 
מז דטוק"ע פו"ם סי רד 
ספיף ת: 
יז ה מיי' פ"ג מסנכת 
נרכות סנכס 3 סטג 
עטין כו טוס"ע ו"ח סי" 
רס סעיף ס: 
יח ר ז ח מיי' ס"ס עס 
ס(כס ג לומ סמג טס 
טוס"ע מו"ם סי' רד סעיף 
0 


יט ם טוס"ע לו" סי" לג 
סעיף מ: 

כ י מײ' פ"ס מסנכות 

כרכות סלכס ו קמג שס 

טוס"ע פו"ם סי" רג סעיף 


1 
כא ב מיי" פ"י מסל' מ"ס 
ונטע רנעי סלכס ג 
סמג עטין קל טופ"ע יו"ד 
סימן רכד סעיף ג: 
כב ל מי" פ"נ מס( 
תרועס הנכס 7: 
כג מ מי" פ"ס מס( 
כנסיס סל" כ טוט"ע 
יו"ד סי" רלו סעיף טו: 
כד ג מיי ס"י מסלכות 
מפכלות פסוכות ס(' 
י מג נסוין קמד טום"ע 
יו"ל סימן רכד סעיף ט י: 


שרפל -- 
הגהות הב"ת 


(6) רש"י ד"ס ומית 
סלמייר"ס. ג"כ פי' מי 
מלם: (3)ד"ה מ"ע 
"טק וכו' עכלס וכו' 
וכולה ‏ סלי מ"מ: 
(ג) תוס'י ד"ס 6 
יערענו וכו' סו כולעו. ג" 
וסי ותולע כלומר מו 
בונעו: (ל) ד"ה כיון 
וכו'. ונכין סדכריס. ג"כ 
עיין נקמן דף כ"ם ע"5 
גני קמיתל רכס: 


גליון הש"ם 
גם' הואיל וקשה 
לקוקיאני. כדפיתb‏ סכת 
דף קע: 


רב נסים גאון 


אי אמר הכי הוה 

אמינא הני מילי 
מעשר (ירק) [אילן]:] 
דבארץ גופיה מדרבנן. 
שנינו במסכת ראש השנה 
בפ' א' באחד בתשרי 
ראש | השנה לשנים 
ולשמטים וליובלוי 
לנטיעה ולירקות 
ובברייתא (שם דף יב) 
לירקות ולמעשרות 
ואמרינן לירקות מאי ניהו 
מעשר ירק היינו מעשרות 
תנא ‏ דרבנן | וקתני 
דאורייתא וליתני 
דאורייתא ברישא איידי 
דחביבה ליה אקדמה 
ותנא דידן תנא דרבנן 
וכל | שכן דאורייתא 
ובמסכת יומא בפרק יום 
הכפורים (דף פג) איתא 
נמי גוזזין כרישין ואוכל 
ואינו צריך לעשר והני 
מילי ירק דרבנן ובתחילי 
מסכת מעשרות דבני 
מערבא אמרי ירקות מנין 
איסי בן עקביא אומר 
המעשרות לירק מדבריהן 
לפי שהכתוב לא זכר 
אלא זרע הארץ ופרי העץ 
כדכתיב וכל מעשר 
הארץ מזרע הארץ מפרי 
העץ אבל ירק מדרבנן 

הוא כדפרשי': 


אבל נותן שמן הרבה לתוך אניגרון וכולע. כלומ' מערב השמן עם סלקא ובולע אותו 
שאע"פ שעושה אותו עכשיו לרפואה כיון שדרך לשתותו ג"כ בלא רפואה מותר, ולא גזרינן 


משום שחיקת סמנין כדאמרי' (שבת קט:) כל האוכלים אדם אוכל וכל המשקין אדם שותה ואפי' לרפואה דכיון 


רב יהודה אמר בורא פרי 
אלמא אף על גב דאשתני במלתיה קאי. תימה מאי אשתני לעלויא 
[המשך בסוף המסכת] 


לו. [גז כיצד מברכין 


הגמרא דנה מה מברכים על הרך שבענפי הדקל: 

קורא - החלק הרך שבענפי הדקלי", שהוא טוב למאכלײ, רב 
יהודה אָמר מברכים עליו כורא פָּרִי הַאַדְמַה, וּשׁמוּאָל אַמר, 
מברכים עליו שָהַכַּל נְהַיִה בִּדְבָרו. ומבארת הגמרא את סברתם, 
רב יְהוּדֶה אָמר מברכים עליו בוךרא פָּרִי הָאֲדָמָה, כיון שפִּירָא 
הואײ, וּשְׁמוּאֵל אָמַר מברכים עליו שָהַפַּל נְהַיִה בְּדְבָרו, הואיל 
ופופו להקשות כעץי". אֶמַר ליה שְׁמוּאֵל ?רב והודה, שִינְנָא 
[-מחו===בתלמודי] כְּוותְףְ מִסְתִּכְּרָאּ - מסתבר הדין כמותך [שאף 
שסופו להקשות מברך בורא פרי האדמה], חְהָא - שהרי, צנון 
פופו לְהקשות, שאם אינו נתלש בזמן שהוא צריך להיתלש, הוא 
מתקשה כעץ, וּמבְרְכִינן עָלִיה בורא פרי הָאַדְמָה, ומוכח שמה 
שסופו להקשות, אין זו סיבה שלא יברכו עליו בורא פרי האדמה. 
דוחה הגמרא את דברי שמואל ואומרת, ולא הַיא - הראיה שהביא 
שמואל מצנון, אינה ראיה, כיון שצנון נְְעִי אִיִנְשי אִדִעְתַא 
דְּפוּנְלָא - כוונת הנוטעים אותו היא לאוכלו כשהוא רך, ולכן נחשב 
אז הצנון פרי אף כשסופו להקשות, אבל דִקְלָא [-דקל], לא נְמְעֵי 
אִינְשִי אִדעְתְּא דקורא - אין כוונת הנוטעים אותו לאכול את 
הקורא, אלא כוונתם היא לאכול את הפירות, ולכן אין הקורא נחשב 
פריל. 


צלף, הוא אילן שגדלים בו ארבעה דברים שראויים לאכילה. 
ושלשה מהם הם מיני פירות, והם, תמרות, אביונות, וקפריסין. 
יהאביונות' הם פירות האילן, והיקפריסין' הם קליפה הגדילה על 
האביונות**, ונופלת מהם קודם שנתבשלו האביונות*י, ואף היא ראויה 
לאכילה. ועוד מין פירות יש בו, שבתוך עלי העץ, גדלים כמין 
יתמרות', והם בולטים בעליםלי. ועוד גדלים בו עלים, שאינם פירות, 
אך ראויים הם לאכילה. 


בה. רש"י (ד"ס קור6). וביאר, שבכל שנה צומחים בדקל ענפים חדשים, וכשהם צומחים 
הם רכים, ובשנה שאחר כן הם מתקשים ונעשים כעץ. והרמב"ם (פירום סמפנס עוקנֿין פ"ג 
מ"ז) פירש, שהוא עץ לבן רך הנחתך מעליונו של הדקל, והוא כמו הגבינה היבשה. 
והמאירי (ד"ס פכיופ) פירש, שהם ענפים הגדלים סביבות הדקל, סמוך לארץ, ומתחדשים 
בכל שנה, ובני אדם אוכלים אותם תוך שנתם. 

בו. רש"י (עילונין כם: ד"ס קול). 

בז. בגמרא כאן מבואר שסבר רב יהודה שה'קורא' הוא פרי, ואף על פי כן מברכים 
עליו בורא פרי האדמה, ולא בורא פרי העץ. ומבואר בפסקי הרי"ד (ד"ס קוכ6), שכיון 
שהקורא הוא מגוף האילן, לא ניתן לברך עליו בורא פרי העץ, שאינו פרי העץ, אלא 
העץ עצמו. אמנם בעירובין (כפ:) הגירסא בדברי רב יהודה היא, שהקורא הוא אוכל, 
ולא שהוא פרי, וכן מבואר ברא"ה (ד"ס קונכ), שסבר רב יהודה, שכיון שהקורא, אינו 
פרי, לא שייך לקרותו פרי העץ ולברך עליו בורא פרי העץ, אך בורא פרי האדמה 
שייך לברך עליו, כיון שהוא ראוי לאכילה והוא גידולי קרקע. 

בח. ביאר הרא"ה (ד"ס קוכ), שלא אמר שמואל שדבר שסופו להקשות מברכים עליו 
שהכל, רק בדבר שאין הוא עצמו פרי אלא שעכשיו הוא עדיין ראוי לאכילה, כגון 
קורא, אבל דבר שהוא עצמו פרי, אף אם סופו להקשות מברך עליו בורא פרי העץ. 
ומה שלהלן הביא שמואל ראיה לרב יהודה מצנון, הוא משום שאף צנון אינו פרי 
אלא ירק. 

בט. מלשון 'חץ שנון' (עסלי כס ית). ערוך (ערן פן כ). והביא שיש אומרים שקראו כן 
על שם שהיו שיניו גדולות. 

ל. בדברי תלמידי רבינו יונה (ל"ס קוכ) נראה, שדי בטעם שלא נטעי אינשי אדעתא 
דהכי, כדי לברך שהכל. אבל ברא"ש (ס" ג) משמע, שרק דבר שסופו להקשות, וגם 
לא נטעי אינשי אדעתא דהכי, מברכים עליו שהכל. וכתב הרא"ה (ל"ס קו), שלא 
אמרו את הכלל שכל שלא היתה כוונת הנוטעים כדי לאכול אותו מברכים עליו שהכל, 
אלא בדבר שאינו פרי. אבל דבר שהוא פרי, אף אם לא נטעו אינשי אדעתא דהכי, 
מברכים עליו כברכת הפרי. 

לא. כעין קליפה הגדלה סביב אגוזים דקים. רש"י (ד"ס קפיסין). 

לב. כמבואר להלן (ע"0. 

לג. רש"י (ד'"ס סמרות). והשיטה מקובצת (ד"ס סעלן) פירש, שתמרות הן כעין גרעינים, 
והם גדלים בגוף העץ. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס פמכ), והר"ש (מעפרות פ"ד מ"ו) פירשו, 
שהן כמו לולבי גפנים, וכשהן רכין אוכלים אותן, והן עיקר העץ שגדל בו הפרי. 
לד. הגהות וציונים. 

לה. לפי שגדלים בצלף כמה מיני אכילה, אמרה הברייתא 'מיני נצפה' [אף שאין כמה 
מיני צלף]. רש"י (ד"ס מיני). 

לו. מבואר ברמב"ן (ד"ס ככ) וברשב"א (ל"ס כני), | שהברייתא סוברת שהאביונות 
והקפריסין שניהם נחשבים פירות, ומשום כך מברכים עליהם בורא פרי העץ. אבל 
התמרות אינם נחשבים פירות, ולכן מברכים עליהם בורא פרי האדמה כירק. וכן על 
העלים מברכים בורא פרי האדמה כירק. 


פרק ששי 


ברכות 


מקשה הגמרא, וְכָל הַיכָא ךלא נְטְעִי אִינָשִי אַדְּעַתָּא דְהָכִי - 
וכי בכל מקום הדין הוא שאם אין כוונת הנוטעים את האילן לאכול 
חלק זה שגדל באילן, לא מִבְרְכִינָן עָלִיחּ [-עליו] את הברכה הראויה 
לו, רק מברכים עליו שהכל, וַהֲרִי צ?ף, דִנְטַעִי אִינְשי אִדְעַתַא 
דְּפַרְחַא - שכוונת הנוטעים אותו היא רק לאכול את הפרי, (ותנן) 
[וְתַנְיַא*י] - ושנינו בברייתא, אלו הם הברכות שמברכים עַל מִנִי 
הפירות הגדלים בנְצָפָּה [-צלף]יה, על הָעָלִין וְעַל הַתְּמָרות, אוֹמַר 
בורא פָּרִי הָאֲדמָה, וְעֵל הָאָביונות וְעַל הַקִּפְרֵיפִין, אומר כורא 
פָּרִי הָעִץ", הרי שאף על דברים שאין כוונת הנוטעים את האילן 
לאוכלם, מברכים עליהם בורא פרי האדמה". מתרצת הגמרא, אֲמַר 
רב נַחְמְן בר יִצְחָק, צִלף, נְטְעִי אִינְשִי אַרַּעְתָּא דְשוּתָא - כוונת 
הנוטעים אותו היא לאכול גם את העלים והתמרות"", כיון שאינן 
ממעטים בכך את האילן"", אבל דִקְלָא, לא נַמֵעֵי אִינְשִי אִדִעְתָּא 
דְקוֹרא - אין כוונת הנוטעים אותו לאכול את הקורא, שהאוכל את 
הקורא, ממעט את ענפי האילן". אומרת הגמרא, וְאַף על גַּב דִקְלְסִיהּ 
- ששיבחו שְׁמוּאֵל ?רב יְהוּדֶה, שאמר לו שמסתבר כמותך לברך 
על קורא 'בורא פרי האדמה', מכל מקום הַלכְתָא כָּוְתִיה דשמוּאָל 


מברכים עליו אלא שהכל"". 


* 


ערלהיי היא מהמצוות התלויות בארץ, דהיינו שהיא מהמצוות 
שאינם מוטלות על האדם, אלא מוטלות על הקרקע או גידוליה. 
וכל מצוות התלויות בארץ דרשו חכמים (קילופין מ.) שאינן נוהגות 
אלא בארץ ישראל"י. אך ערלה אסורה מדרבנן"" אף בחוץ לארץ. 


לז. בהערה לעיל מבואר, שלדעת הרא"ש, לא אמרו שכל שלא נטעי אינשי אדעתא 
דהכי מברכים עליו שהכל, רק בדבר שסופו להקשות, אבל דבר שאין סופו להקשות 
מברכים עליו בורא פרי האדמה גם אם אין נוטעים את האילן על דעת לאוכלו. ואף 
צלף שהקשתה ממנו הגמרא, כתב המאירי (ד"ס קליופ), שהעלין והתמרות סופם להקשות. 
אמנם הפני יהושע (ל"ס וכ כתב, שיכלה הגמרא לתרץ, שעל צלף מברכים בורא פרי 
האדמה, כיון שאין סופו להקשות, אלא שהגמרא תירצה את האמת, שצלף נוטעים 
אותו אף על דעת העלין והתמרות, ואין בו אפילו סיבה אחת שיברכו על פירותיו 
שהכל. 

לח. רש"י (ד"ס 5נף נטעי). וכתב הערוך (עלן %5ף), שהתמרות קודם שנתקשו קרויים 
'שותא'. 

לט. האגרות משה (פו"ם מ" סי מ, ש) ביאר כוונת התרצן, שאף שאין נוטעים את 
הצלף כדי לאכול את העלין והתמרות, מכל מקום די במה שלא איכפת לו אם יאכלו 
את העלין והתמרות, כדי שיברכו עליהם בורא פרי האדמה, ורק דבר שהוא מקפיד 
שלא יאכלו אותו [כגון קורא, כמו שיבואר להלן], בזה אמרו שמברכים עליו שהכל. 
מ. רש"י (ד"ס דק6). וביאר המשנה ברורה (סי' לד ס"ק ע), שאין אוכלים את הקורא, 
כיון שרוצים שיתקשה ויעשה לעץ, ויגדלו בו פירות. 

מא. רשב"א (ד"ס וסע"ג). 

מב. הנוטע אילן, הפירות שגדלים בשלש שנים הראשונות לאחר נטיעתו, אסורים 
באכילה ובהנאה, כמפורש בתורה (יקל יע כג), ואיסור זה נקרא 'ערלה'. 

מג. שנאמר (לנרס ינ 66 'אלה החוקים והמשפטים אשר תשמרון לעשות בארץ אשר 
נתן ה' וגו' לך', ומשמע שאין חיוב לקיים את המצוות אלא בארץ ישראל, ומאידך 
בהמשך הפסוק נאמר, 'כל הימים אשר אתם חיים על האדמה', ומשמע שהמצוות 
נוהגות בכל מקום שאתם חיים, בין בארץ בין בחוץ לארץ. אלא צריך לומר שישנם 
מצוות שנוהגות אף בחוץ לארץ, וישנם מצוות שאינן נוהגות אלא בארץ, וכיון שלאחר 
פסוק זה דיבר הפסוק מענין איבוד עבודת כוכבים, יש לומר שהריבוי שהמצוות נוהגות 
אף בחוץ לארץ, לא נאמר רק על מצוות שהם דומות למצות איבוד עבודת כוכבים, 
שהוא חובה המוטל על האדם, אבל מצוות שאינם תלויים באדם אלא בקרקע וגידוליה, 
אינם נוהגות אלא בארץ. גמרא (קידופין 5). 

מד. רש"י (ד"ס עכנס). וזו היא דעת רב יהודה בקידושין (₪:), שפירש שמה שאמרו 
(עלנס פ"ג מ"ט) שערלה אסורה בחוץ לארץ מ'הלכה', היינו 'הלכתא מדינה' כלומר שהם 
הנהיגו על עצמם דבר זה באיסור. אך רבי יוחנן פירש, שערלה בחוץ לארץ הלכה 
למשה מסיני היא שאסורה. וכתב הצל"ח (נכש"י ד"ס עכלס), שרש"י פירש כרב יהודה, 
משום שבהמשך הגמרא מבואר שסברה כרב יהודה, שאמרה, שיש טעם להחמיר בחוץ 
לארץ בערלה יותר מבמעשר, משום שערלה בארץ אסורה מדאורייתא, ואם ערלה בחוץ 
לארץ אסורה מהלכה למשה מסיני, היה לגמרא לומר שיש להחמיר יותר בערלה 
שאסורה מהלכה למשה מסיני, מה שאין כן מעשר אינו חייב אלא מדרבנן [ועוד שהרי 
בעל המאמר כאן הוא רב יהודה בעצמון. וראה בפני יהושע (ד"ס פמכ) שהביא ראיה 
נוספת שהגמרא כאן סוברת כרב יהודה. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מוספתb‏ פרק ט 
דתכופות | [ופלק | ו 
דסניעית] [פוספת5 סנת 
פי"גן, 3) [קמן | דף 
ל., ג) לע לס::, 
ד) נקמן מ: (דריס נס:, 
ס) עירונין | ד' כל 
1) [שכת ['.] נס. קככ. 
עירוכין נד. סגינס. טו: 
ב"ס כ"ד: כתוכות יכ: יד. 
נג. קלופין 35. [(ג:] כ"ק 
יד. טו: כו: גיטין עס: 
כ סנב ער 30 
סנסדכין פ: כריתות יט: 


גלס 9" כס:, 
ז) מעסרות פ"ד מקנס ו, 
)תת דףq‏ קלע 


ט) [תוספת' סוף פ"ג 
דכלשיס], י) ערלס פ"ג 
מסנס ט קדוטין כת;, 
כ) שבת נג:, )עי 
רש"ש, מ) עיין קידושין 
להיעי 


לעזי רש"י 


שלמיר"א. פיכום זמים, 
מי מנם, פיל מם 
(סיטס מקונכת קס): 
אישקלאטי"ר. פילוק 
קמס עפֿינו נטסן כ"כ וים 
נוי עלײן עעס סעס 
(תוספות סכ"ק): 


הגהות וציונים 


6] בכת"י נוסף רב 
יהודה אומר בפה"א 
פירא | הוא ‏ ואע"ג 
דאישתני במילתיה 
קאי רב נחמן אמר 
שהנ"ב הואיל 
ואשתני אשתני (וכ"ה 
ברא"ש רא"ה שטמ"ק 
ובבה"ג): 3] [צ"ל 
דתניא] (גליון): ג] [פיי 
בערוך מרק והטור בא"ח 
סי" ריד פקיסה מלה 
ורבינו האי פירש זומית 
שהוא הקצף] (גליון): 
ל] צ"ל ותניא (יעב"ץ, 
ועוד ‏ וכ"ה ‏ בכת"י 
ובס"י): ס] בכת"י והא 
תניא (וגירסא אמיתית 
היא דלא אמרינן 
"ורמינהי" אלא היכי 
דרמינן ברייתות אהדדי, 
הקיס): -1] עיין פתוסי 
חולין ו ע"ב ד"ה והתיר 
רבי דגרסי ה"מ מעשר 
יר וצלף (יר דוד 
מהרו"ק). וכיה בכת"י: 
ז] צייל דתניא (הרר"י 
לנדא, | יעב"ץ ועוד): 
מ] צ"ל בחושש בגרונו 
(יד דוד מהדו"ק וכ"ה 
בכת"י), | ורש"י קאי 
אגמרא ולא אברייתא, 
אולם עיין בפמ"ג סימן 
רב משב"ז סק"ב שאומר 
דרש"י איירי לענין שבת 
ולפ"ז צ"ל כלפנינו: 
ט] ומערער לשון ותער 
כדה (בראשית כב; ב) 
(ר"ב אשכנוס: י]עי 
הגו"צ אות א', ונראה 


פשוט | דרש"י | קאי 
אגירסת כת"י הנ"ל, 
וכיה בכל הדפו"י שד"ה 
"במלתיה קאי" הוא 
קורם ר"ה "אשתני" 
(בלא דלי"ת) וגרע וכו', 
ופשוט ‏ הוא | דדיה 


"במילתיה קאי" הוא 
פירוש בדברי רב יהודה, 
ואח"כ מפרש דברי ר"נ 
הואיל ואישתני 
"אישתני" וגרע הואיל 
וכו', ולפנינו הוא ע"פ 
מהרש"ל שהפכן והגיה 
"דאשתני" ע"פ הגמ' 
לפנינו אבל לפי"ז דברי 
רש"י אינס מובנין היטב, 
דק"ס [עי"ש אות ר]: 
כ] נדצ"ל הוא הקליפה 
הגדילה סביבות הפרי 
(באה"מ) וכ"ה ברש"י 
שברי"ף: 0 [משקין 
לרפואה כצ"ל רש"א] 
(גליון) וכ"ה בתור"פ: 
מ] תיבת "שועל" ט"ס 
דהא מין שעורים הוא 
ולכו"ע ברכתו שהכל 
(הגר"נ אדלר, עוללות 


אפרים הל' ברכה"פ ה"ד) או שצריך להגיה כקמח במקום "בקמח" וכ"מ בתוס' ריה"ח: 
ובדפו"ח הגיהו כלפנינו אלא שאין להגהתם מקום כדמוכח מדבריו דלהלן דמיירי במעשר ירק, ועיי הגו"צ לעיל אות ו: 


שדרך אכילה ושתיה כך מותר, וכי אמרינן דע"י אניגרון מותר דוקא כשלא יעכב אותו בגרון, אבל אם מעכב אותו אפי' ע"י אניגרון אסור שהעיכוב מראה שהוא דרך רפואה. [רבינו יונה דף כה. מדה"ר] 
האדמה. דס"ל לר"י דכי היכי דכוסס את החטה מברך בפה"א, ה"נ על הקמח, דאע"ג דאישתני לעילויא אישתני ולא ירד מהברכה שלו. [רבינו יונה דף כה. מדה"ו] 
איכא, כיון ששותהו נקרא מזיק ופטור מן החומש, וי"ל כיון דאשתני לעלויא ע"י אניגרון, ומי שחש בגרונו נהנה ממנו לרפואה, אשתני לעלויא קרינן ביה. [תוספות הרא"ש] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


he, 


דכולהו שלקי. כל מיני ירק קנוק: החושש" בגרונו. ופריך לפת כו לא ערענו. פירס"י נסטסותו ו6"ת 6"כ נפנוג ויתני כדילס 


סמן סככס, דסוס ליס סמן עיקר וקניגכון טפל: לא יערענו בשמן 


מסי סיריס ע"י 6ניגרון לפינו כעיניס שרי לבנעו (נתר דסb‏ 


בשבת. דמקסי (יס כתוך גרוגו וסיגו כולעו*, וכיון דנb‏ בנע כיס מוכח6 = ליו סור 526 לערער דסייגו לסעסופו ע"כ פי' סר"י 65 יערענו 
מילת דנכפוס סו6, ומכמיס גזרו על כל כפולות סנככות מקוס 6פי' ככליעס ככ קסייס סכל ספייס שפינס 626 נבפופס קכי כיס 


ססיקת ‏ סמלס עסי מנפכס?: 
תחלה. כנומר נככתסלס 6 יתן 
ססמן כפיו (שס עכעור כי 6ס 
פס כליעס, ולס 3 (סססופו יקסנו: 
דאית ליה הנאה מיניה. לכד סרפופס 
יש כו סנלת 6כילס: וסנכת וכו' עד 
פטר לסו כ גרסיגן ומס"ג סו6: 
קמחא דחמי. פול! קמם סטיס כמות 
קסי: בורא פרי האדמה. כספר 
כוסס סטין דתי נקמן כפרקין 
(לי 5) סמנרך כוכם פכי ססלעס: 
? דאשתני. וגלע סוי 1 6עקני 
לעלויס | מעניית: במלתיה כאי. 
וסוס (יס ככוסס סטין: הכא אית 
ליה עלויא אחרינא. סנכך י5 מכנל 
פכי ולכלל דרך פכינתו כ 956.63 
ססען מיד 3 כסניו כלל | דרן 
פֿכינתו, ועיקר ספכי (כך נטעוסו, 
סנכך פכי סו: מאי לאו מד6מר 
סערי מכננ דס" כסיטי 3פס"6 
דתסיכ: ומי גרע ממלח וזמית. 
וסיכי מיסק 6דעתין דנ תנעי 
כרלס: זמית. קנמיכ" (6): קוקיאני. 
תועיס טנמעייס: דאית ליה הנאה. 
נקכיעס: קורא. כך של דקל. 
כסענפיו גדליס ככל סנס ונס כדרך 
כל ספיננות סנוסף כטנס זו כך, ונטס 
קניס מתקטס וגעקס ען: צנון פופו 
להקשות. טלס סייו תולקו כעתו 
סול מתקקס כען: אדעתא דפוגלא. 
לככו כססוb‏ כך ופמו פוגל): צלף. 
מין ען: אדעתא דפרחא. עס 
פריו: מיני נצפה. סו 5לף. לי 
סגדניס כו כמס מיני פכיעס קרי 
ניס מיני: | תמרות. נקוך סעליס 
גדליס כמין תמכות, וכולטין כענס, 
כעו כעלין של עכנס: אביונות. 
סול ספכי: קפריסין. סו קניפסP‏ 
גדולס שסניכות ספלי, כעין קניפס 
סגלינס סניכ פגוזיס דקיס: צלף 
נטעי אינשי אדעתא דשותא. כו 
פֿת סעניס ולת סתמכות, ספינן 
ממעטין פֿת ססילן ככך: דקלא לא 
נטעו אינשי אדעתא. (6כול סק 
סקור6, ססלוכלו עמעט ענפי ססיכן: 
ערלה בחוצה לארץ. עדכלי סופריס 
סי: דכל המיקל בארץ. נעכלס 
סנכס כמותו כקו5ס לפכן. דכיון 
ללינס מן סתולס סלך פמר סמיקנ: 
גבי מעשר. דס דר"ע גי מעסר 
פיתמר, דמעסר פירות ססילן דנפרן 
גופס דככנן, | קסתוכס 6 סיס 
לעסר 656 דגן תירוט וסר: כלאים 
בכרם. קסכל מין ילק סוס: מ'מ 
לביש הוה ליה ספק ערלה וכו. 
(3) ססי מ"מ מסקנס דפירכס דרבינס 
סול, וכמימר ש6ף ספרי ענמו מותר 
קופס נפרן, דס 63רך ספק סוb‏ 
ותנן ספק עכנס כו': ובסוריא. 6ס 
ונס קכנס לול וסוסיפס ענ גנוג 
פרן יעכסנ: ובחוצה לארץ. סלוקס 
מן ססקוד על סעכלס וודע סול 
סיס כפרלסו זקנות ונטיעות: יורד 
וליקח. סימט 6ף על פי סספק 
סול סקס יניס | מן סנטיעות: 
ובננל 


- 


דכולהו שלקי א"כ *הוה ליה אניגרון עיקר 
ושמן טפל ותנן זה הכלל כל שהוא עיקר 
ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה הכא במאי עסקינן *בחושש בגרונו 
דתניא > החושש יבגרונו לא יערענו בשמן 
תחלה בשבת אבל נותן שמן הרבה לתוך 
אניגרון ובולע פשיטא 5 מהו דתימא כיון 
דלרפואה קא מכוין לא לבריך עליה כלל 
קמ"ל דכיון דאית ליה הנאה מיניה בעי 
ברוכי: קמחא דחיטי רב יהודה אמר בורא 
פרי האדמה ורב נחמן אמר "שהכל נהיה 
בדברו* א"ל רבא לרב נחמן לא תפלוג עליה 
דרב יהודה דר' יוחנן ושמואל קיימי כוותיה 
דאמר * רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק 
א"ר יוחנן שמן זית מברכין עליו בורא פרי 
העץ אלמא אע"ג דאשתני במלתיה קאי ה'נ 
אע'ג דאשתני במלתיה קאי מי דמי התם 
לית ליה עלויא אחרינא הכא אית ליה עלויא 
אחרינא בפת וכי אית ליה עלויא אחרינא 
לא מברכינן עליה בורא פרי האדמה אלא 
שהכל והא"ר זירא אמר רב מתנא אמר 
שמואל 'אקרא חייא וקמחא דשערי מברכינן 
עלייהו שהכל נהיה בדברו מאי לאו דחיטי 
בורא פרי האדמה לא דחיטי נמי שהכל נהיה 
בדברו ולשמעינן דחיטי וכ"ש דשערי אי 
אשמעינן דחיטי הוה אמינא ה"מ דחיטי 


ערעור ולפי' כסנונעו וסינו טעמb‏ 
דעתסר מסוס דק מוכס מינתb‏ 
דנרפופס קb‏ מכוין 6"נ ים (יי3p‏ 
פירום ‏ כס"י כ יערענו כסקסותו 
6 נותן סו כתוך פײיגכון ולפילו 
לסקסותו לו כוכעו (ג) כעיניס 003 
קסייס : כו דאית ליה הנאה 
מיניה בעי ברוכי. ולפי סדנריס (ד) 
דסס 6דס קופס מסקין" לס סמסקין 
רעיס נטתום דנית 2 סל מיניס 
9 כעי כרוכי ופי 6 ליס סנפה 
מיניס כל סכפוס כעי כלוכי: 
והלכתא קלתונ כקפריס ₪ 
גרסי' דלטון ס"ג סול 

עד קמס וכו': קמחא דחיטי. 
גרס דנb‏ מיירי כקמס6 ממם דפס 
כן 69 סיכל ביס כרכס. דכור6 פרי 
ספדמס 556 מיירי כקמתb‏ סקורין 
פֿיעקנמ"טיר פו נקמת טעוטין 
מסכונת סוענ סמיכטין כתגור: 
לא נטעי אינשי אדעתא דקורא. 
וסכר גמ' כוופיס דסמול? ו"כ 

לותן לולכי גפניס דל נטעי 6ינטי 
דעתל דסכי מכרכינן ענייסו םסכג 
נסיס כלכרו ופותן סקדי' כפסס ככיס 
פֿוכניס קניפתס סמיפוגס ו נטעי 
(סו לדעתb‏ דסכי למיכנ לסו כטסן 
ככיס כי פס נמכוכ סגרעייין קנסן 
כטיתכסלו מכרך ענייסו (מי שסכל: 

קניפי 


אבל דשערי לא לבריך עליה כלל קמ"ל ומי גרע ממלח וזמית דתנן9 על 
| 

'המלח ועל הזמית% אומר שהכל נהיה בדברו אצטריך סד"א מלח וזמית עביד 

אינש דשדי לפומיה אבל קמחא דשערי הואיל * וקשה לקוקיאני לא לבריך 


| עליה כלל קמ"ל כיון דאית ליה הנאה מיניה בעי ברוכי: > קורא רב יהודה 


אמר בורא פרי האדמה ושמואל אמר "שהכל נהיה בדברו רב יהודה אמר 
בורא פרי האדמה פירא הוא ושמואל אמר שהכל נהיה בדברו הואיל וסופו 
להקשות אמר ליה שמואל לרב יהודה % שיננא כוותך מסתברא דהא צנון סופו 
להקשות לומברכינן עליה בורא פרי האדמה ולא היא צנון נטעי אינשי אדעתא 
דפוגלא דקלא לא נטעי אינשי אדעתא דקורא וכל היכא דלא נטעי אינשי 
אדעתא דהכי לא מברכינן עליה והרי צלף דנטעי אינשי אדעתא דפרחא ותנן" 
'על מיני נצפה על העלין ועל התמרות אומר בורא פרי האדמה ועל האביונות 
ועל הקפריסין אומר בורא פרי העץ אמר רב נחמן בר יצחק צלף נטעי אינשי 
אדעתא דשותא דקלא לא נטעי אינשי אדעתא דקורא ואע"ג דקלסיה שמואל 


| לרב יהודה הלכתא כותיה דשמואל: אמר רב יהודה אמר רב ?צלף של ערלה 


בחוצה לארץ זורק את האביונות ואוכל את הקפריסין למימרא דאביונות פירי 
וקפריסין לאו פירי ורמינהו על מיני נצפה על העלים ועל התמרות אומר 
בורא פרי האדמה ועל האביונות ועל הקפריסין אומר בורא פרי העץ הוא 
דאמר כר"ע דתנן * רבי אליעזר אומר צלף מתעשר תמרות ואביונות וקפריסין 
ר"ע אומר 'אין מתעשר אלא אביונות בלבד מפני שהוא פרי ונימא 
הלכה כרבי עקיבא אי אמר הלכה כרבי עקיבא הוה אמינא אפ" בארץ 


קמ"ל "כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ אבל בארץ 


לא 


ונימא הלכה כרבי עקיבא בחוצה לארץ דכל המיקל בארץ הלכה כמותו 
בח"ל אי אמר הכי הוה אמינא הנ"מ גבי מעשר אילן" דבארץ גופא מדרבנן 
אבל גבי ערלה דבארץ מדאורייתא אימא בח"ל נמי נגזור קמ"ל. רבינא 
אשכחיה למר בר רב אשי דקא זריק אביונות וקאכיל קפריסין א"ל מאי 
דעתך כר' עקיבא דמיקל ולעביד מר כב"ש דמקילי טפי דתנן" > צלף ב"ש 
אומרים כלאים בכרם וב"ה אומרים ?אין כלאים בכרם אלו ואלו מודים שחייב 
בערלה הא גופא קשיא אמרת צלף ב"ש אומרים כלאים בכרם אלמא מין ירק 
הוא והדר תני אלו ואלו מודים שחייב בערלה אלמא מין אילן הוא הא לא 
קשיא ב"ש ספוקי מספקא להו ועבדי הכא לחומרא והכא לחומרא מ"מ לב"ש 
הוה ליה ספק ערלה ותנן + ספק ערלה בא"י אסור ובסוריא מותר ובח"ל יורד 


משנת ראשונים 


ג] בכת"י איתא ירק, 


ולוקח 


עין משפט 
נר מצוה 


יד א ב מיי' פ"ם מסני 
כרכות סל' כ קמג עטין 
מ טוס"ע פ"מ סי" ככ 
סעיף ד: 
טו ג מיי' פכ" מסנכות 
סנת סל' כד טום'ע 
ו" סי' סכס סעיף 33 [רכ 
ספ סנת מ"פ י"ד דף 
מד]: 
מז דטוק"ע פו"ם סי רד 
ספיף ת: 
יז ה מיי' פי'ג מסנכות 
נככות סנכס 3 קמג 
עטין כו טוס"ע ו"ח סי" 
רס סעיף ס: 
יח רז ח מיי" פ"ס מס 
ס(כס ג לומ סמג טס 
טום"ע פו"ם סי' רד סעיף 
:b‏ 


יט ם טוע"ע 6ו"ק סי" לג 
סעיף מ: 
כי מײ' פ"ס מסנכות 
כרכות הנכס ו קמג עס 
טוס"ע פו"ם סי' רג סעיף 
1 


כא ב מיי" פ"י מסל' מ"ס 
ונטע כנעי סלכס ג 
סמג עטין קלו טוס"ע יו"ד 
סימן ללד סעיף ג: 
כב ל מי' פ"3 מס 
מכומס סלכס 7: 
בג מ מי" פ"ס מס( 
כנפיס סל" כ טוט"ע 
יו"ד סי" רלו סעיף טו: 
בד ג מיי" פ"י מסלכות 
מפכלות פסוכות סל 
י סמג נסוין קמד טום"ע 
יו"ד סימן הלד סעיף ט י: 


הנחות הבית 


(6) רש"י ד"ס ומית 
שלמייר"ס. | נ"צ פי' מי 
מנם: (5) ד"ה מ"ע 
לב" וכו' עכלס וכו' 
וכולה ‏ ס6י מ"מ: 
pr oF “A O)‏ 
יערענו וכו' סו ו(עו. כ"ב 
וסלי ונולע כלומר מו 
בונעו: (ל) ד"ה כיון 
וכו'. ונרין סדכריס. נ"כ 
עיין לקמן דף כ"ם ע"5 
גני שתית5 ככס: 


DAA ol 
נליון הש"ס‎ 


גם' הואיל וקשה 
לקוקיאני. כלסית קנת 
דף קע: 


רב נסים גאון 


אי אמר הכי הוה 

אמינא הני מילי 
מעשר (ירק) [אילן] :] 
דבארץ גופיה מדרבנן. 
שנינו במסכת ראש השנה 
בפ' א' באחד בתשרי 
ראש | השנה לשנים 
ולשמטים וליובלוי 
לנטיעה ולירקות 
ובברייתא (שם דף יב) 
לירקות ולמעשרות 
ואמרינן לירקות מאי ניהו 
מעשר ירק היינו מעשרות 
תנא ‏ דרבנן | וקתני 
דאורייתא וליתני 
דאורייתא ברישא איידי 
דחביבה ליה אקדמה 
ותנא דידן תנא דרבנן 
וכל | שכן דאורייתא 
ובמסכת יומא בפרק יום 
הכפורים (דף פג) איתא 
נמי גוזזין כרישין ואוכל 
ואינו צריך לעשר והני 
מילי ירק דרבנן ובתחילי 
מסכת מעשרות דבני 
מערבא אמרי ירקות מנין 
איסי בן עקביא אומר 
המעשרות לירק מדבריהן 
לפי שהכתוב לא זכר 
אלא זרע הארץ ופרי העץ 
כדכתיב וכל מעשר 
הארץ מזרע הארץ מפרי 
העץ אבל ירק מדרבנן 

הוא כדפרשי': 


אבל נותן שמן הרבה לתוך אניגרון ובולע. כלומ' מערב השמן עם סלקא ובולע אותו 
שאע"פ שעושה אותו עכשיו לרפואה כיון שדרך לשתותו ג"כ בלא רפואה מותר, ולא גזרינן 


משום שחיקת סמנין כדאמרי' (שבת קט:) כל האוכלים אדם אוכל וכל המשקין אדם שותה ואפיי לרפואה דכיון 


רב יהודה אמר בורא פרי 
אלמא אף על גב דאשתני במלתיה קאי. תימה מאי אשתני לעלויא 
[המשך בסוף המסכת] 


קו: ו כיצר מברכין | פרק ששי ברבות 


ואף בארץ ישראל, אין אסור משום ערלה, אלא הפרי בלבד, אבל הגמרא, אִי אָמַר - אם היה אומר רב שהֲלְכָה כְּרַבִּי עָקִיבָא, הָוָה 
שאר דברים הגדלים באילן, שאינם נחשבים פרי, אינם אסורים אִמִינָא - הייתי יכול לומר, שרב פסק לגמרי כרבי עקיבא, ואַפילוּ 
בערלהי". וערלה אינה נוהגת אלא באילנות, אבל בירק אין איסור בְּאָרֶץ גם כן סובר רב שהקפריסין אינם נחשבים פירות לגבי ערלה, 
עולה" קא משמע לן - השמיענו רב, שאין הדבר כן, אלא רק בחוץ לארץ 
מותר לאכול קפריסין של ערלה, משום שכָּל הַמִיקל בְּאָרֶץ בדיני 
ערלה, הַלֶכָה פָּמותו בְּחוּצָה ?אַרץ, משום שערלה בחוץ לארץ אינה 
אסורה אלא מדרבנן, ויש לילך אחר המיקלי, אֲבֵל בְּאֶרֶץ לא - אין 
הלכה כרבי עקיבא, ויש איסור ערלה בקפריסין. שואלת הגמרא, וְנֵימָא 
- ויאמר רב שַהָלְכָה כְּרַבִּי עִקִיבָא בְּחוּצָה לְאָרֶץ, מהטעם דְּכָל 
הַמיקל בַאָרֶץ הַלְכָה כְּמוֹתוֹ בְּחוּצָה לְאָרֶץ. מתרצת הגמרא, אי 
אָמַר הָכִי - אם היה אומר רב כן, הָוָה אֲמִינָא - הייתי יכול לומר, 
דהָנָי מִילִי - שדברים אלו לא נאמרו אלא לגַּבִּי מַעֲשֵׂר של פירות 
האילן, שבזה דיבר רבי עקיבא, דְּבְאָרֶץ גוּפָא - שאף בארץ עצמה 
אינם חייבים במעשר אלא מִדְּרְבָּנן, ‏ שמדאורייתא אין חייבים במעשר 
רק דגן תירוש ויצהריי, אבל גַבֵּי עָרְלֶה, דְּבְּאָרֶץ אסור מִדְאורִייתא, 
אֵימָא - שמא נאמר שבְּחוּצָה לָאָרֶץ נָפִי - גם כן נִגְזוֹר, שאף 
הקפריסין יחשבו לפירות, קא מִשָמע ?ן - השמיענו רב, שאין הדבר 
כן, אלא אף לגבי ערלה הלכה כרבי עקיבא בחוץ לארץי". 


אגב שביארה הגמרא מה מברכים על פירות הצלף, מבארת הגמרא 
את דין פירות הצלף לגבי ערלה: 
אָמר רב יְהוּדָה אָמר רב, צ99999 עֶרְלֶה - שאסור באיסור ערלה, 
שלא עברו עדיין שלש שנים משנטעו, בְּחוּצַה לְאֶרֶץ שאינו אסור 
אלא מדרבנן", זורק אֶת הַאַבִיונוות, שהוא הפרי עצמו, וְאוֹכֵל אֶת 
הַקְפְרִיסִין, שהיא הקליפה המקפת את הפרי. תמהה הגמרא, לְמֵימְרָא 
- האם ניתן לומר שסובר רב דאַבִיוֹנוֹת נחשבים פִּירִי, וְקפריפִין לאו 
פִּירִי - אינם נחשבים פירות, ומשום כך אינם אסורים בערלה, וּרְמִינָהוּ 
- והרי יש להקשות על כך, מהברייתא שהביאה הגמרא לעיל, שאמרה, 
שעל מִינִי הפירות הגדלים בנִצפָּה [-בצלף], על הָעָלִים וְעַל 
הַתְּמָרוֹת אוֹמַר בורא פָּרִי הָאֲדָמָה, שאינם נחשבים כפירות [אלא 
כירקײ"ן, וְעַל הָאַבְיוֹנוֹת וְעַל הַַּפְרֵיפִין אומַר בורא פְּרֵי הָעַץ, 
וממה שמברך על הקפריסין בורא פרי העץ, מוכח שפירות הם, ומדוע 
אמר רב שאינם אסורים בערלה. 


מתרצת הגמרא, הוּא [-רב] דְאַמַר כְּרבִּי עַקִיבָא, שסובר שאין רִבִינָא אַשְׁכְחַיהּ [-מצאו] ?מר כַּר רב אֶשִי, שהיה לו פירות 
הקפריסין נחשבים פירות. דִתְּנָן - ששנינו במשנה (מעטכות פ"ד מ"ו), ‏ מצלף של ערלה בחוץ לארץ, וראה דְּקְא זְרִיק - שהיה משליך את 
רַבִּי אֶלִיעְזֶר אומַר, צלף מתעשר [-צריך לעשר מהגדל בצלף], האַבִיוֹנוֹתײ, וְקְאָכִיל - והיה אוכל את הספְריסִין. אַמר ליה רבינא 
תמרות וַאַבְיוֹנוֹת וְְפְרִיסִיזְי", רבִּי עקיבא אומַר אִין מִתְעְשָר למר בר רב אשי, מַאי דִעתּף - מהי סברתך להתיר את הקפריסין 
מהגדל בצלף, אלא אִביונות בִּלְבָד, מִפָּנִי שַהוּא פַּרִי, אבל באכילה, משום שנוהג אתה בחוץ לארץ כְּרְבִּי עָקִיבָא דְּמִיקֶל, וסובר 
הקפריסין, אינם נחשבים פירותי. שואלת הגמרא, מאחר וטעמו של רב שאין הקפריסין פירות, וְלְעָבִיד מַר - אם כן יש לך לנהוג כְּבֵית 
הוא משום שסובר כרבי עקיבא, וְנִימָא - ויאמר רב שַהַלֶכָה פַּרבִּי שַמאי, דמקילי מפי - שהם מקילים יותר וסוברים שאף האביונות 
עִקִיבָא, ומדוע הוצרך לומר את הדין בצלף של ערלה". מתרצת אינם ודאי פירות. 


מה. כך דרשו (פוכפ כסניס קדוקיס פלעס ג) ממה שנאמר (ויקל6 יט כג) 'וערלתם ערלתו את מסיני, שאין אסור בחוץ לארץ אלא דבר שהוא ודאי אסור, ולא דבר שהוא ספק, וכלל 
פריו', שאין אסור אלא הפרי [וראה שם בתורת כהנים, שרבי עקיבא סבר, שכל הגדל | זה כולל גם ספק שנובע מחמת מחלוקת. כן מבואר מדברי הר"ן בקידושין (לת: ל"ס 
בעץ אסור בערלה, אך סוגיית הגמרא כאן סוברת כרבי יוסי הגלילי שאמר שם שכל ‏ גכסי). 


שאינו פרי, אינו אסור בערלה]. כתב בתוספות רבי יהודה חסיד (ד"ס קמ"נ), שלא נאמר הדין שכל המיקל בארץ הלכה 
מו. שבאיפור ערלה נאמר (עס) 'ונטעתם כל עץ מאכלי. כמותו בחוצה לארץ, רק כשדנים על דבר אם הוא מין ירק או פרי, ולא בשאר דברים. 
מז. ובפמוך תבאר הגמרא מדוע דין זה אינו אלא בחוץ לארץ. נג. משמע שדברי רבי עקיבא שייכים אף בחוץ לארץ, שאף פירות הגדלים בחוץ 
מח. כפי שנתבאר בהערה לעיל מהרמב"ן והרשב"א. לארץ חייבים במעשר. וביותר משמע כן מהמשך הגמרא, שאמרה שצלף אף בארץ 


מט. כתבו הרמב"ן (ל"ה כנ) והרשב"א (ד"ס כני), שהברייתא שאמרה שעל העלין ועל | אינו חייב במעשר מדאורייתא, ומשמע שמדרבנן חייב בחוץ לארץ. ומזה הוכיח רבינו 
התמרות מברך בורא פרי האדמה, ועל הקפריסין והאביונות מברך בורא פרי העץ, | תם (ולן ו: מוס' ד"ס וסתיכ), שפירות חוץ לארץ חייבים במעשר מדרבנן [ורק פירות 
סוברת כרבי אליעזר, שהאביונות והקפריסין חייבים במעשר כיון ששניהם נחשבים | דמאי של חוץ לארץ פטורים ממעשר]. ור"י (פוספות פס) כתב, שלא חייבו חכמים לעשר 
פירות, ומשום כך גם מברכים עליהם בורא פרי העץ. ותמרות אף שאינם פרי, חייבות בחוץ לארץ, רק דגן תירוש ויצהר, שבארץ הם חייבים במעשר מדאורייתא, אבל שאר 
במעשר, כירק שחייב במעשר. שרבי אליעזר סובר כבית שמאי (נסנן כגמל6) שאמרו מיני פירות שאינם חייבים במעשר מדאורייתא, לא חייבום בחוץ לארץ רק בתרומה 
שצלף הוא ספק אילן ספק ירק, וסבר שכיון שהוא דומה לירק, ונוטעים אותו גם על [וירק אף בתרומה לא חייבו]. והביא מהירושלמי בחלה (פ"ד ה"ל), שאמר רבי יוחנן 
דעת התמרות, חייבות התמרות במעשר כירק. אבל העלין סבר שאינם חייבים במעשר, שבאו הרובים [יש מפרשים שהם גדולים חכמי ישראל, ויש מפרשים שהם כתות 
אף שמברכים עליהם בורא פרי האדמה [ואי אפשר לומר שהברייתא סוברת כרבי ‏ שהעמידו הכותים לדרוש להם, וכדי להחזיק דתן תיקנו לתת להם את המעשרות 
עקיבא, שהרי לברייתא מברך על הקפריסין בורא פרי העץ, ואילו רבי עקיבא סובר ‏ משדותיהן. ואם היו ישראל מפרישין מעשרות היו צריכין ליתן להם. רא"ש (ע"ז פ"ד 
שאין הקפריסין מתעשרין, ודבר שמברכים עליו בורא פרי העץ, ודאי הוא פרי וחייב | סי ע)] וביטלו את הפרשת תרומות ומעשרות בחוץ לארץ. והמאירי (ד"ס מעטכ) הביא 
במעשר, ורק דבר שמברכים עליו בורא פרי האדמה, אפשר לומר שאינו חייב במעשר].. | מהבאב"ד, שמעשר בחוץ לארץ אינו נוהג אלא בסביבות ארץ ישראל, אבל לא במקומות 


אוצר החכמה| 


וביאר הרמב"ן, שהטעם הוא משום שכל דבר שעיקר זריעתו היא עבור הזרע שבו, המרוחקים מארץ ישראל. 

אין הירק שגדל בו חייב במעשר, וכיון שעיקר נטיעת הצלף היא עבור הפירות, אין | נד. רש"י (ד"ס גנ). שלא נאמר חיוב הפרשת תרומות ומעשרות, אלא בדגן תירוש 
הירק שבו חייב במעשר. ורק לענין ברכה כיון שדעת הנוטעם הוא אף על העלין מברך ויצהר, דהיינו תבואה יין ושמן, בתרומה נאמר (לנליס ₪ ד) 'ראשית דגנך תירושך 
בורא פרי האדמה. והרשב"א כתב, שכיון שחיוב המעשר בירק אינו אלא מדרבנן, לא ויצהרך', ובמעשר נאמר (סס יד כג) 'מעשר דגנך תירושך ויצהרך'. אבל שאר דברים 
חייבו את העלין במעשר, כיון שאינם חשובים אפילו כירק, ורק לענין ברכה כיון שבני | אינם חייבים במעשר אלא מדרבנן. אמנם שיטת הרמב"ם (תומות פ"כ ה") היא, שכל 
אדם אוכלים אותם, ונוטעים אותו גס על דעת העלין מברכים עליהם בורא פרי האדמה. | מעשר אילן הוא מדאורייתא. וכתב הכסף משנה (שס וכעעטר פנ פ" ס"ג), שלשיטתו, 
נ. כתב הרמב"ן (עס), שרבי עקיבא חולק על רבי אליעזר בשני דברים, שסובר, שאין ‏ מה שאמרו שחיוב המעשר הוא מדרבנן, אין זה אלא בפירות גרועים כמו צלף שאינם 
הצלף דומה לאילן כלל, ומשום כך מה שאינו פרי אין לחייבו במעשר אפילו כירק, דומים לדגן ותירוש ויצהר, אבל פירות טובים יש לדמותם לדגן ותירוש ויצהר וחייבים 
ועוד נחלק עליו, וסבר שהקפריסין אינם נחשבים לפירות. במעשר מן התורה. 

נא. הקשה הפני יהושע (ד"ס וימ), איך סבר המקשן שיכל רב לומר שהלכה כרבי נה. כתב הרמב"ן (ד"ס ומסקנ), שאף שבכל מקום הלכה כרבי עקיבא לגבי רבי אליעזר, 
עקיבא, שהרי אם סובר רב שהלכה כרבי עקיבא, מדוע אמר שרק בחוצה לארץ אוכל | מכל מקום לא פסק רב כרבי עקיבא בארץ, כיון שמסתבר לו טעמו של רבי אליעזר, 
את הקפריסין, אבל בארץ אף הקפריסין אסורים, והרי רבי עקיבא אמר שאף בארץ וחושש הוא לדבריו בארץ, ורק בחוץ לארץ פסק כרבי עקיבא [מהטעם שהמיקל בארץ 
אין הקפריסין נחשבים פירות. ותירץ, שסבר המקשן, שמה שהתיר רב רק בחוץ לארץ, | הלכה כמותו בחוץ לארץן. 

הוא משום שבחוץ לארץ האיסור הוא רק מדרבנן, וסבר שבכל דבר שאינו חייב נו. בתמורה (לג:) מבואר שדין ערלה בשריפה. וקשה מדוע השליך מר בר רב אשי 
במעשר אלא מדרבנן יסבור רב שאינו חייב. ואם כן אף לענין מעשר אילן בארץ, ‏ את האביונות ולא שרפם. אמנם מבואר בתוספות רי"ד (פוכס (ס. ד"ס ,)5p‏ שערלה בחוץ 
שבזה דיבר רבי עקיבא, שאינו אלא מדרבנן, סובר רב כמותו, ויכל רב לומר שהלכה לארץ, אינה נשרפת, כיון שאינה אסורה אלא באכילה, אבל בהנאה היא מותרת. והמנחת 
כרבי עקיבא. חינוך (מטוס כמו פות י) כתב, שערלה בחוץ לארץ אינה טעונה שריפה, ואפילו לרבי יוחנן 
נב. רש"י (ד"ס דכ0. וראה בהערה לעיל שרבי יוחנן (קילופין ‏ ₪:) סבר, שערלה בחוץ ‏ שערלה בחוץ לארץ אסורה מהלכה למשה מסיי [ראה הערה לעיל], משום שכל 
לארץ אסורה מהלכה למשה מסיני. ולדבריו, הטעם שכל המיקל בארץ הלכה כמותו האיסורים שטעונים שריפה לומדים כן מפסוק, אבל ערלה בחוץ לארץ, כיון שלא 
בחוץ לארץ, הוא מהטעם המבואר בגמרא שם ((ע.), שגם זה נאמר בהלכה למשה ‏ התפרש בהלכה שהיא מהנשרפים מנין לנו לומר שצריך לשורפה. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מוספתb‏ פרק ט 
דתרומות ‏ [ופלק | ו 
דסניעית] [פוספת5 סנת 
פי"גן, 3) [קמן | דף 
לת., ג)[לעל לס::, 
ד) נקמן מ: (דריס נס:, 
ס) עירונין | ד' כל 
ו [שכת ]1 נס. קנכ. 
עירוכין נד. מגיגס טו: 
ב"ס כ"ד: כתוכות יכ: יד. 
נג. קלופין ל3. [9ג:] כ"ק 
יל טו::טגיטין פק: 
כ"כ לעוג מג: 
סנסדכין פ: כריתום יט: 


נלס 9 0" כס:, 
ז) מעסרות פ"ד מקנס ו, 
)תת לדףq‏ קלע 


ט) [תוספת' סוף פ"ג 

דכנפיסן, י) ערלס פ"ג 

מסנס ט קדוטין כת;, 

כ) שבת נג:, )עי 

רש"ש, מ) עיין קידושין 
לח ע"ב. 


לעזי רש"י 


שלמיר"א. פיכום זמים, 
מי מנם, פיל מם 
(סיטס מקוננת קס): 
אישקלאטי"ר. פירוס 
קמס ססינו נטמן כ"כ וים 
מו עלין טעס סקס 
(תוספות סר"ט): 


הגהות וציונים 


6] בכת"י נוסף רב 
יהודה אומר בפה"א 
פירא | הוא ‏ ואע"ג 
דאישתני במילתיה 
קאי רב נחמן אמר 
שהנ"ב הואיל 
ואשתני אשתני (וכ"ה 
ברא"ש רא"ה שטמ"ק 
ובבה"ג): 3] [צ"ל 
דתניא] (גליון): ג] [פיי 
בערוך מרק והטור בא"ח 
סיט היד פיי" סי מלה 
ורבינו האי פירש זומית 
שהוא הקצף] (גליון): 
ל] צ"ל ותניא (יעב"ץ, 
ועוד | וכיה בכת"י 
ובס"י): ס] בכת"י והא 
תניא (וגירסא אמיתית 
היא דלא | אמרין 
"ורמינהי" אלא היכי 
דרמינן ברייתות אהדדי, 
אק ס): ו]עין (תופ: 
חולין ו ע"ב ד"ה והתיר 
רבי דגרסי ה"מ מעשר 
ירק וצלף. (יר דוד 
מהרו"ק) וכ"ה בכחיי: 
ז] צ"ל דתגיא (הרר"י 
לנדא, יעב"ץ ועוד): 
ק] צ"ל בחושש בגרונו 
(יד דוד מהדו"ק וכ"ה 
בכת"ס, ורש קאי 
אגמרא ולא אברייתא, 
אולם עיין בפמ"ג סימן 
רב משב"ז סק"ב שאומר 
דרש"י איירי לענין שבת 
ולפ"ז צ"ל כלפנינו: 
ט] ומערער לשון ותער 
כדה (בראשית כב, ב) 
(ר"ב אשכנזי): '] עי 
הגו"צ אות א', ונראה 
פשוט | דרש"י קאי 
אגירסת ‏ כת"י ון"ל, 
וכיה בכל הדפויי שריה 
"במלתיה קאי" הוא 
קורם ד"יה "אשתנ" 
(בלא דלי"ת) וגרע וכוי, 
ופשוט | הוא | רדיה 
"במילתיה קאי" הוא 
פירוש בדברי רב יהודה, 
ואח"כ מפרש דברי ר"נ 
הואיל ואישתני 
"אישתני" וגרע הואיל 
וכו', ולפנינו הוא ע"פ 
מהרש"ל שהפכן והגיה 
"דאשתני" ע"פ הגמ' 
לפנינו אבל לפי"ז דברי 
רש"י אינם מובנין היטב, 
דק"ס [עי"ש אות ר]: 
כ] נדצ"ל הוא הקליפה 
הגדילה סביבות הפרי 
(באה"מ) וכ"ה ברש"י 
שבריייף: 5 [משקין 
לרפואה כצ"ל רש"א] 
(גליון) וכ"ה בתור"פ: 
מ] תיבת "שועל" ט"ס 
דהא מין שעורים הוא 
ולכו"ע ברכתו שהכל 
(הגר"נ אדלר, עוללות 


אפרים הל' ברכה"פ ה"ד) או שצריך להגיה כקמח במקום "בקמח" וכ"מ בתוס' ריה"ח: 
ובדפו"ח הגיהו כלפנינו אלא שאין להגהתם מקום כדמוכח מדבריו דלהלן דמיירי במעשר ירק, ועי' הגו"צ לעיל אות ו: 


שדרך אכילה ושתיה כך מותר, וכי אמרינן דע"י אניגרון מותר דוקא כשלא יעכב אותו בגרון, אבל אם מעכב אותו אפי' ע"י אניגרון אסור שהעיכוב מראה שהוא דרך רפואה. [רבינו יונה דף כה. מדה"ר] 
האדמה. דס"ל לר"י דכי היכי דכוסס את החטה מברך בפה"א, ה"נ על הקמח, דאע"ג דאישתני לעילויא אישתני ולא ירד מהברכה שלו. [רבינו יונה דף כה. מדה"ו] 
איכא, כיון ששותהו נקרא מזיק ופטור מן החומש, וי"ל כיון דאשתני לעלויא ע"י אניגרון, ומי שחש בגרונו נהנה ממנו לרפואה, אשתני לעלויא קרינן ביה. [תוספות הרא"ש] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


he; 


דכולהו שלקי. כל מיני ירק קנוק: החושש" בגרונו. ופריך לפס כו לא ערענו. פירס"י נסטסותו ו6"ת 6"כ כפנוג ויתני כדילס 


סמן סככס, דסוס ליס סמן עיקר וקניגכון עפ: לא יערענו בשמן 


מסי סיריס ע"י 6ניגרון לפינו כעיניס שרי ככפעו ל6לתר דסb‏ 


בשבת. דמפסי ניס כתוך גרוגו וסיגו כולעו*, וכיון דל בנע כיס מוכח6 | ליו סור 526 לערער דסייגו לסעסופו ע"כ פי' סר"י 65 יערענו 
מילת דנכפוס סו6, ומכמיס גזרו על כל כפולות סנככות מטוס | 6פי' ככליעס ככ קסייס סכל ססייס שסינס 626 (רפולס קכי ניס 


ססיקת ‏ סמניס עסי מנפכס?: 
תחלה. כנומר נככתסלס 6 יתן 
ססמן כפיו (שס עכעור כי 6ס 
פס כליעס, ולס 3 (סססופו יקסנו: 
דאית ליה הנאה מיניה. לכד סרפופס 
יש כו סנלת 6כילס: וסנכת וכו' עד 
פטר לסו כ גרסיגן ומס"ג סו: 
קמחא דחמי. פול! קמס סטיס כמות 
קסיק: בורא פרי האדמה. כספר 
כוסס סכין דתני נקמן כפרקין 
(לי 5) סמנרך בור פכי ססלעס: 
? דאשתני. וגלע סוסיל ו 6עקני 
לעלויס | מעניית: במלתיה כאי. 
וסוס (יס כלוסס סטין: הכא אית 
ליה עלויא אחרינא. סנכך י5 מכנל 
פכי ונכננ דרך פכינתו כ 956.63 
ססמן מיד 3 כסטיו כל דכך 
פֿכינתו, ועיקר ספכי (כך נטעוסו, 
סנכך פכי סו: מאי לאו. מד6מר 
סערי מכננ דס"ל נסיטי 3פס"b‏ 
דסטיג: ומי גרע ממלח וזמית. 
וסיכי סיסק 6דעתין דנ תנעי 
כרכס : זמית, קנמיכ"b‏ (): קוקיאני. 
פולעיס טנמעייס: דאית ליה הנאה. 
כפכילס: קורא. כך של דקל. 
כסענפיו גלניס ככל סנס וטנס כדרך 
כל ססיננות סנוסף כטנס זו כך, וטנס 
קניס מפקקס ונעקס ען: צנון פופו 
להקשות. עלס לייו סולסו כעמו 
סול מתקקס כען: אדעתא דפוגלא. 
לכלו כססו6 כך וסמו פוגנם: צלף. 
מין ען: אדעתא דפרחא. עס 
פריו: מיני נצפה. סו 5כף. לי 
סגדליס כו כמס מיני לכינס קרי 
ליס מיני: תמרות. כתוך סעליס 
גדליס כמין פמרום, ונולטין כענס, 
כעו כעלין של עככס: אביונות. 
סול ספלי: קפריסין. סו קניפסP‏ 
גדולס שסניכות ספלי, כעין קניפס 
סגלינס סניכ לגויס דקיס: צלף 
נטעי אינשי אדעתא דשותא. (פכול 
6 סעניס ות סתמכות, ספינן 
ממעטין פֿת ססילן. ככך: דקלא לא 
נטעי אינשי אדעתא. נפכוכ פת 
סקוכ, ססוככו ממעט ענפי ססיפן: 
ערלה בחוצה לארץ. מדנרי סופריס 
סי?: דכל המיקל בארץ. כעכלס 
סנכס כעותו | 3ו5ס לפכן. דכיון 
דסינס מן סתולס סלך פמר סמיקנ: 
גבי מעשר. לסb‏ דר"ע נגני מעסר 
ליתמר, דמעסר פיכות ס6ילן דנפרן 
גופס דכנן, שסתולס כ סיס 
לעסר 606 דגן פיכום ויכסר: כלאים 
בכרם. קסנר מין ירק סוק: מ'מ 
לב"יש הוה ליה ספק ערלה וכו. 
(3) ססי מ"מ מסקנם דפירכס דרכינס 
סול, ונמימר ש6ף ספרי ענמו מותר 
בס נפכן, דס5 נפרן ספק סו6 
ותנן ספק עכנס כו': ובפוריא, 6ס 
ונס סכנט דול וסוסיפס על גנול 
פרן יעכסכ: ובחוצה לארץ. סלוקס 
מן ססקוד על סעכלס וולע סול 
סיס כפרדסו זקנות ונטיעות: יורד 
וליקח. סימ ף על פי סספק 
סול סקס יניס | מן סנטיעות: 
ובלל 


| 4 


4 


דכולהו שלקי א"כ *הוה ליה אניגרון עיקר 
ושמן טפל ותנן זה הכלל כל שהוא עיקר 
ועמו טפלה מברך על העיקף=ופוטר את 
הטפלה הכא במאי עסקינן <בחושש בגרונו 
דתניא * החושש יבגרונו לא יערענו בשמן 
תחלה בשבת אבל נותן שמן הרבה לתוך 
אניגרון ובולע פשיטא 5 מהו דתימא כיון 
דלרפואה קא מכוין לא לבריך עליה כלל 
קמ"ל דכיון דאית ליה הנאה מיניה. בעי 
ברוכי: קמחא דחיטי רב יהודה אמר בורא 
פרי האדמה ורב נחמן אמר חשהכל נהיה 
בדברו* א"ל רבא לרב נחמן לא תפלוג עליה 
דרב יהודה דר' יוחנן ושמואל קיימי כוותיה 
דאמר * רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק 
א"ר יוחנן שמן זית מברכין עליו בורא פרי 
העץ אלמא אע'ג דאשתני במלתיה קאי ה"נ 
אע'ג דאשתני במלתיה קאי מי דמי התם 
לית ליה עלויא אחרינא הכא אית ליה עלויא 
אחרינא בפת וכי אית ליה עלויא אחרינא 
לא מברכינן עליה בורא פרי האדמה אלא 
שהכל והא"ר זירא אמר רב מתנא אמר 
שמואל 'אקרא חייא וקמחא דשערי מברכינן 
עלייהו שהכל נהיה בדברו מאי לאו דחיטי 
בורא פרי האדמה לא דחיטי נמי שהכל נהיה 
בדברו ולשמעינן דחיטי וכ"ש דשערי אי 
אשמעינן דחיטי הוה אמינא ה"מ דחיטי 


ערעור ופי" כטנונעו וסינו טעמb‏ 
דעתסר מסוס דק מוכת מינתb‏ 
דנרפופס קפ מכוין 6"נ ים (יי3p‏ 
פירום ‏ כס"י 65 יעכענו כסקסותו 
ל נותן סו כתוך פײיגכון ולפילו 
לסקסותו לו כוכעו (ג) בעיניס 3נ 
קסייס : כו דאית ליה הנאה 
מיניה בעי ברוכי. גק סדנריס (ד) 
דסס ללס קופס מסקין" לס סמסקין 
רעיס נטו דלית 2 סכל עיניס 
9 כעי כרוכי ופי פית ליס סנפה 
מיניס ככ סכפוס כעי כלוכי: 
והלכתא קלתונ כקפריס ₪ 
גרסי' דלטון ס"ג סו 

עד קמס וכו': קמחא דחיטי. 
גרס דנ מיירי קמס ממם דפס 
כן 69 סיכ ביס כרכס. דנוכb‏ פרי 
ספדמס 5 מיירי נקמס סקוין 
פיסקנפ"טיר לו כקמס סעוטין 
מסנונת סועל". סמינטין כתנור: 
לא נטעי אינשי אדעתא דקורא. 
וסכר גמ' כוופיס דסמופנ ו"כ 

לותן לולכי גפניס דל נטעי פיסי 
דעתל דסכי מכרכינן ענייסו םסכג 
נסיס כדכרו ולותן קקדי' כקסס ככיס 
פֿוכניס קניפתס ססינונס. ול נטעי 
(סו פדעתb‏ דסכי למיכנ לסו כטסן 
ככיס כי פס נפכוכ סגרעייין קנסן 
כטיתכסלו מנרך ענייסו (מי שסכל: 

קניפי 


אבל דשערי לא לבריך עליה כלל קמ"ל ומי גרע ממלח וזמית דתנן" "על 
'המלח ועל הזמית אומר שהכל נהיה בדברו אצטריך סד"א מלח וזמית עביד 
אינש דשדי לפומיה אבל קמחא רשערי הואיל * וקשה לקוקיאני לא לבריך 
עליה כלל קמ"ל כיון דאית ליה הנאה מיניה בעי ברוכי: * קורא רב יהודה 
אמר בורא פרי האדמה ושמואל אמר "שהכל נהיה בדברו רב יהודה אמר 
בורא פרי האדמה פירא הוא ושמואל אמר שהכל נהיה בדברו הואיל וסופו 
להקשות אמר ליה שמואל לרב יהודה ‏ שיננא כוותך מסתברא דהא צנון סופו 
להקשות לומברכינן עליה בורא פרי האדמה ולא היא צנון נטעי אינשי אדעתא 
דפוגלא דקלא לא נטעי אינשי אדעתא דקורא וכל היכא הלא נטעי אינשי 
אדעתא דהכי לא מברכינן עליה והרי צלף דנטעי אינשי אדעתא דפרחא ותנן" 


יעל מיני נצפה על העלין 
ועל הקפריסין אומר בורא 


אהח9/06/2018 


תמרות אומר בורא פרי האדמה ועל האביונות 
ע? אמר רב נחמן בר יצחק צלף נטעי אינשי 


אדעתא דשותא דקלא לא נטעי אינשי אדעתא דקורא ואע"ג דקלסיה שמואל 
לרב יהודה הלכתא כותיה דשמואל: אמר רב יהודה אמר רב ?צלף של ערלה 
בחוצה לארץ זורק את האביונות ואוכל את הקפריסין למימרא דאביונות פירי 
וקפריסין לאו פירי ורמינהו" על מיני נצפה על העלים ועל התמרות אומר 
בורא פרי האדמה ועל האביונות ועל הקפריסין אומר בורא פרי העץ הוא 
דאמר כר"ע דתנן * רבי אליעזר אומר צלף מתעשר תמרות ואביונות וקפריסין 
ר"ע אומר 'אין מתעשר אלא אביונות בלבד מפני שהוא פרי ונימא 
הלכה כרבי עקיבא אי אמר הלכה כרבי עקיבא הוה אמינא אפי' בארץ 


קמ"ל "כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ אבל בארץ 


לא 


ונימא הלכה כרבי עקיבא בחוצה לארץ דכל המיקל בארץ הלכה כמותו 
בח"ל אי אמר הכי הוה אמינא הנ"מ גבי מעשר אילן" דבארץ גופא מדרבנן 
אבל גבי ערלה דבארץ מדאורייתא אימא בח"ל נמי נגזור קמ"ל. רבינא 
אשכחיה למר בר רב אשי דקא זריק אביונות וקאכיל קפריסין א"ל מאי 


. דעתך כר' עקיבא דמיקל ולעביד מר כב"ש דמקילי טפי דתנן" = צלף ב"ש 


אומרים כלאים בכרם וב"ה אומרים ?אין כלאים בכרם אלו ואלו מודים שחייב 
בערלה הא גופא קשיא אמרת צלף ב"ש אומרים כלאים בכרם אלמא מין ירק 
הוא והדר תני אלו ואלו מודים שחייב בערלה אלמא מין אילן הוא הא לא 
קשיא ב"ש ספוקי מספקא להו ועבדי הכא לחומרא והכא לחומרא מ"מ לב"ש 
הוה ליה ספק ערלה ותנן %:ספק ערלה בא"י אסור ובסוריא מותר ובח"ל יורד 


משנת ראשונים 


ג] בכת"י איתא ירק, 


ולוקח 


עין משפט 
נר מצוה 


יד א ב מיי' פ"ם מסני 
כרכות סל' כ קמג עטין 
מ טוס"ע פ"מ סי" ככ 
סעיף ל: 
טו ג מיי' פכ" מסלכות 
קנת סל' כל עוס"ע 
ו" סי' סכס סעיף 33 [רכ 
ספ סנת מ"פ י"ד דף 
מד]: 
מז דטוק"ע פו"ם סי רד 
ספיף ת: 
יז ה מיי' פי'ג מסנכות 
נככות סנכס 3 קמג 
עטין כו טוס"ע מו"ם סי" 
רס סעיף ס: 
יח ר ז ח מיי' פיק עס 
ס(כס ג לומ סמג טס 
טום"ע פו"ם סי' רד סעיף 
=p‏ 


יט טטום"ע 6ו"ק סי" לג 
סעיף מ: 
כ י מיי' פ"ס מסנכות 
כרכות הנכס ו קמג עס 
טוס"ע פו"ם סי' רג סעיף 
1 


כא ב מיי" פ"י מסל' מ"ס 
ונטע רנעי סלכס ג 
סמג עטין קלו טוס"ע יו"ד 
סימן בלד סעיף ג: 
כב ל פי' פ"ב מסלי 
תרוס סלכס 7: 
בג מ מי" פ"ס מס( 
כנפיס סל" כ טוט"ע 
יו"ד סי" רלו סעיף טו: 
כד ג מיי" פ"י מסלכות 
מפכלות פסוכות ת(' 
י סמג נוין קמד טום"ע 
יו"ד סימן הלד סעיף ט י: 


הגהות הב"ת 


(6) רש"י ד"ס ומית 
סמייר". ג"כ פי' מי 
מנלת: (5)ד"ה מ"ע 
נכ"ם וכו' עכלס וכו' 
וכולה ‏ סליה מ"מ: 
(ג) תוס'י ד"ס 6 
יערענו וכו" לו כולעו. ג"כ 
וסקי תנוע כנומר 6ו 
בונעו: (ל) ד"ה כיון 
וכו'. וגרין סדכריס. ג"כ 
עיין לקמן דף ("ס ע"5 
גכי קמיתb‏ ככס: 


al‏ ויו 
נליון הש"ס 


גמ' | הואיל וקשה 
לקוקיאני. כלסיתס שכת 
לף קע: 


רב נסים נאון 


אי אמר הכי הוה 

אמינא הני מילי 
מעשר (ירק) [אילן] 2 
דבארץ גופיה מדרבנן. 
שנינו במסכת ראש השנה 
בפ' א' באחד בתשרי 
ראש | השנה לשנים 
ולשמטים וליובלו' 
לנטיעה ולירקות 
ובברייתא (שם דף יב) 
לירקות ולמעשרות 
ואמרינן לירקות מאי ניהו 
מעשר ירק היינו מעשרות 
תנא | דרבנן | וקתני 
דאורייתא וליתני 
דאורייתא ברישא איידי 
רחביבה ליה אקדמה 
ותנא דידן תנא דרבנן 
וכל שכן דאורייתא 
ובמסכת יומא בפרק יום 
הכפורים (דף פג) איתא 
נמי גוזזין כרישין ואוכל 
ואינו צריך לעשר והני 
מילי ירק דרבנן ובתחיל' 
מסכת מעשרות דבני 
מערבא אמרי ירקות מנין 
איסי בן עקביא אומר 
המעשרות לירק מדבריהן 
לפי שהכתוב לא זכר 
אלא זרע הארץ ופרי העץ 
כדכתיב וכל מעשר 
הארץ מזרע הארץ מפרי 
העץ אבל ירק מדרבנן 

הוא כדפרשי': 


אבל נותן שמן הרבה לתוך אניגרון ובולע. כלומ' מערב השמן עם סלקא ובולע אותו 
שאע"פ שעושה אותו עכשיו לרפואה כיון שדרך לשתותו ג"כ בלא רפואה מותר, ולא גזרינן 


משום שחיקת סמנין כדאמרי' (שבת קט:) כל האוכלים אדם אוכל וכל המשקין אדם שותה ואפי' לרפואה דכיון 


רב יהודה אמר בורא פרי 
אלמא אף על גב דאשתני במלתיה קאי. תימה מאי אשתני לעלויא 
[המשך בסוף המסכת] 


לו. [ה] כיצד מברכין 


הגמרא מביאה את הברייתא שבה אמרו בית שמאי שכל פירות 
הצלף אינם ודאי פירות: 
(דתנן) וְַתִנְיְאיַן - ששינו בברייתא, אילן צֶלֵף, בִּית שָמָאי 
אומְרִים הרי הוא כִּלאַיִם בַּכָּרִםי", משום שהוא נחשב ירק, וּבִית 
הלל אומרים אִין הצלף כִלְאִים בַכָרֶם, שאילן הוא ולא ירק. אֶלוּ 
וְאֶלוּ - בין בית הלל ובין בית שמאי מודים, שַׁהצלף חייב בַּערְלה, 
שלענין ערלה ודאי דינו כאילן. מקדימה הגמרא לבאר את הברייתא 
ומקשה, הַא גוּפָא קשיא - ברייתא זו מצד עצמה קשה היא, 
אָמְרַת שצ?ף בִּית שַמָאי אוֹמְרִים שהוא כַלְאִים בַּכָּרֶם, אַלְמָא 
- מוכח שסוברים בית שמאי שצלף מִין ירק הוא, והַדר תָּנָי - 
ושוב אמרה הברייתא, שאֶלוּ וְאֶלוּ מודים שַצלף חייב בְּעַרְלה, 
אֶלְמַא - מוכח שצלף מִין אִילֶן הוא, והרי זה סתירה למה שאמרו 
מקודם שהוא מין ירק. מתרצת הגמרא, הָא לא קשיא - זו אינה 
קושיא, משום שבִּית שַמָאי ספוקי מְסַפְּקָא ?הו - מסופקים הם 


נז. הגהות וציונים. 

נח. מן התורה איסור כלאי הכרם הוא רק בזריעת שני מיני ירקות או תבואה יחד עם 
כרם, שנאמר (לנכיס כנ ע) 'לא תזרע כרמך כלאים', ודרש רבי יאשיה (עיל כנ.), שאיסור 
כלאים בכרם אינו אלא כשהוא זורע יחד שני מיני תבואה [או שני מיני / רמב"ם 
כרמך לא תזרענו יחד עם כ אמנם חכמים גזרו שלא לזרוע אף 9 אחד של 
ירק בכרם. אבל לנטוע אילן בכרם, אינו אסור אפילו מדרבנן. 

נט. רש"י בקידושין (לח: ד"ס ספק). 

ס. רא"ש (עככס פ"ג מ"ט). 

סא. נאמר בתורה (דניס יf‏ כד) 'כל המקום אשר תדרך כף רגלכם בו לכם יהיה', 
ודרשו בספרי (עקג פיסק 5), שפסוק זה מדבר במקומות שאינם מארץ ישראל, שאם 
תכבשום, יהיה דינם שוה לארץ ישראל. ובעבודה זרה (כ9.) נחלקו התנאים, אם דין זה 
הוא רק בכיבוש שכבשו כל ישראל, או אף בכיבוש שכבש יחיד מישראל. וכתב רשיי 
(גיטין מ: ד"ס כינום, קידוסין (ם: ד"ס נסוני), שרק למי שסובר שכיבוש יחיד אינו כיבוש, 
מה שכבש דוד אין דינו כארץ ישראל, שמה שכבש דוד, הוא כיבוש יחיד, שלא היו 
כל ישראל יחד עמו כמו שהיו בימי יהושע, ולא כבשה לצורך כל ישראל, אלא לצורך 
עצמו. וביאר (קילוטין פס ד"ס ונקו5ס), שהטעם שבסוריא לא התירו לירד וליקח, כמו בכל 
חוץ לארץ, הוא משום שרק בחוץ לארץ שהוא יותר רחוק מארץ ישראל לא חששו 
שיבוא לטעות בארץ ישראל, אבל בסוריא שהיא קרובה לארץ חששו. והרא"ש (עכנס 
פ"ג מ"ט) כתב, שאף שהוא כיבוש יחיד, מכל מקום כיון שכבשה דוד, החמירו בה 
קצת יותר מחוץ לארץ. אולם הרמב"ם (תכומות פ" ס"ג) כתב, שכיון שדוד מלך ישראל 
היה ועשה על פי בית דין, כיבושו הוא כיבוש של רבים. והטעם שאינו כארץ ישראל, 
הוא משום שדרשו בספרי (פס) ממה שנאמר בפסוק שלפני כן (סס י כג), 'וירשתם גוים 
גדולים ועצומים מכם', שבא להורות שקודם צריך לכבוש את כל ארץ ישראל, ואחר 
כך 'כל המקום אשר תדרוך כף רגלכם בו לכם יהיה', ואין כיבוש חוץ לארץ נחשבת 


פרק ששי 


ברכות 


בדבר זה, וְעֲבְדֵי הַכָא ?חוּמרָא וְהַכָא לְחוּמְרָא - והלכו בכל דבר 
להחמיר, שלגבי כלאים אמרו שנחשב כירק, לאסור לזרוע אותו 
בכרם, ולגבי ערלה אמרו שנחשב כאילן שיהיה אסור משום ערלה. 
חוזרת עכשיו הגמרא לבאר את קושיית רבינא על מר בר רב אשי, 
ואומרת, מְכָּל מקוֹם לְבִית שַפָאי, הַוְה ליה - הרי הצלף הוא 
ספק עִרְלָה, וּתנֵן - ושנינו במשנה (עכנס פ"ג מ"ט), סְפַק עִרְלֶה, 
כגון שאין ידוע אם כבר עברו על אילן זה שלש שנים או לא, או 
שליקט עובד כוכבים פירות, מפרדס שיש בו אילנות של ערלה, ואין 
ידוע אם ליקט פירות ערלה או לא", בְּאָרֶץ יִשָרְאֶל אפוּר, שהוא 
ספק איסור דאורייתא", וּבְפוּרִיא [-ארם צובא שכבש דוד והוסיפה 
על ארץ ישראלל"] מוַתֶּרלי, וּבְחוּצָה לְאֶרֶץ, אף אם הוא לוקח 
פירות ממי שהוא חשוד על איסור ערלה, ויודע שיש לו בשדהו 
אילנות שהם ערלה, ואילנות שאינם ערלה, ויתכן שיביא לו פירות 
ערלהלי, יורד לשדהן 


לעשותה כארץ אלא לאחר שיכבשו את כל ארץ ישראל, אבל מקומות שכבשו לפני 
שכבשו את כל ארץ ישראל אין דינם כארץ ישראל, וארם צובא כבשה דוד, כשעדיין 
לא כבשו את כל ארץ ישראל. 

סב. שבחוץ לארץ איסור ערלה אינו אלא מדרבנן, ואין לאסור ספק באיסור דרבנן. 
ולרבי יוחנן שאמר שאיסור ערלה בחוץ לארץ אסור מהלכה למשה מסיני [כמבואר 
בהערה לעיל], ספק ערלה בחוץ לארץ מותר, משום שכך נאמרה ההלכה, שבחוץ לארץ 
רק ודאי ערלה אסור כמבואר בקידושין (לע.). 

סג. רש"י (ד"ס וכפונס). ובקידושין (₪: ד"ס וכפונס) כתב כן, אף אם הוא לוקח מעובד 
כוכבים. ומבואר במשנה זו שאופן זה לא התירו אלא בחוץ לארץ, אבל בסוריא, 
אף שספק ערלה מותר, אופן זה אסור. ובדברי רש"י מבואר [והוא מפורש יותר 
ברש"י בקידושין (סס ד"ס וגנד)], שהחילוק בין ספק המותר רק בחוץ לארץ, לספק 
המותר אף בסוריא הוא, שבסוריא, רק אחר שליקט בעל השדה את הפירות ואין 
ידוע אם ליקט אף מפירות ערלה מותר, אבל אסור לו לומר לבעל השדה שירד 
ללקוט עבורו, שכיון שיתכן שילקוט מפירות ערלה, החמירו בסוריא, שלא להכניס 
עצמו לספק, ובחוץ לארץ, מותר לומר לו שירד ללקוט עבורו. ועוד נראה מדבריו, 
ששדה שהיו בה רק אילנות של ערלה, אף בחוץ לארץ אסור לו ליקח מפירות 
שמוכרים בשדה זו [שהרי כתב שמדובר בפרדס שיש בו נטיעות ילדות וזקנות]. 
אמנם השיטה מקובצת (ע"נ ד"ס ונננד) והרמב"ם (פילוע סמטניום עכלס פ"ג מ"ט) פירשו, 
שאפילו פרדס שכולו נטיעות של ערלה, ומוכרים בו פירות, מותר לקנותם בחוץ 
לארץ, משום שהוא ספק שמא ממקום אחר הביאו לשם. ונראה שלפירושם, שדה 
שיש בה גם אילנות שאינם ערלה, מותר לירד וליקח בה אף בסוריא. וביאר התפארת 
ישראל (עס יכין פופ לג-נד), שאף שהוא קרוב לודאי שהם מפירות ערלה, מותרים, 
שלא נאסר בחוץ לארץ אלא דבר שהוא ודאי ערלה, אבל דבר שיש בו איזה ספק 
מותר. אבל בסוריא אסור לקנות באופן זה, כיון שהחמירו בסוריא קצת לאסור ספק 
הקרוב לודאי. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) מוספתb‏ פרק ט 
דתרומות ‏ [ופלק | ו 
דסניעית] [פוספת5 סנת 
פי"גן, 3) [קמן | דף 
₪, ג)[על 0], 
ד) נקמן מ: (דריס (נס:, 
ס) עירונין | ד' כס; 
ו [שכת ['.] | (ס. קככ. 
עירוכין נד. מגיגס טו: 
ר"ס כ"ד: כתוכות יכ: יד. 
נג. קלופין ל3. [9ג:] כ"ק 
יל טן: ט: גישי פק: 
3 יסנג: :ערמ מג 
סנסדרין פ: כריתות יט: 


סי Ao. A‏ 
ז) מעסרות פ"ד מקנס ו, 
)תת לףq‏ קלע 


ט) [סוספת' סוף פ"ג 
דכל6יס], ‏ י) ערל פ"ג 
מסנס ט קדוטין כס;, 
כ) שבת נג:, )עי 
רש"ש, מ) עיין קידושין 
לחיעיב. 


לעזי רש"י 


שלמיר"א. פיכום ומית, 
מי מנם, יר מס 
(סיטס מקונכת קס): 
אישקלאטי"ר. פירוס 
קמס ספינו נטפן כ"כ וים 
מו עלײן טעס פטס 
(תוספות סכ"ק): 


הנהות וציונים 
6 בפתף ‏ רב 
יהודה אומר בפה"א 


פירא | הוא ‏ ואע"ג 
דאישתני במילתיה 
קאי רב נחמן אמר 
שהנ"ב הואיל 
ואשתני אשתני (וכ"ה 
ברא"ש רא"ה שטמ"ק 
ובבה"ג): 3] [צ"ל 
דתניא] (גליון): ג] [פיי 
בערוך מרק והטור בא"ח 
סל ריד פײ מי מלה 
ורבינו האי פירש זומית 
שהוא הקצף] (גליון): 
ל] צ"ל ותניא (יעב"ץ, 
ונהי וכה בכת"י 
ובס"י): ס] בכת"י והא 
תניא (וגירסא אמיתית 
היא דלא | אמרינן 
"ורמינהי" | אלא היכי 
דרמינן ברייתות אהדדי, 
הקיס): .ו] עיין תוס 
חולין ו ע"ב ד"ה והתיר 
רבי דגרסי ה"מ מעשר 
ירק וצלף (יד דוד 
מהדו"ק) וכ"ה בכת"י;: 
ז] צ"ל דתניא (הרר"י 
לנדא, יעב"ץ ועוד): 
מ] צ"ל בחושש בגרונו 
(יד דוד מהדו"ק וכ"ה 
בכת"י), | ורש'י קאי 
אגמרא ולא אברייתא, 
אולם עיין בפמ"ג סימן 
רב משב"ז סק"ב שאומר 
דרש"י איירי לענין שבת 
ולפ"ז צ"ל כלפננו: 
ט] ומערער לשון ותער 
כדה (בראשית כב, ב) 


(ר"ב אשכנזי): *] עי 
הגו"צ אות א', ונראה 
פשוט | דרש"י | קאי 
אגירסת כת"י הנ"ל, 


וכיה בכל הדפו'יי שד"ה 
"במלתיה קאי" הוא 
קודם ד"ה "אשתני" 
(בלא דלי"ת) וגרע וכו, 
ופשוט | הוא | דד"ה 
"במילתיה קאי" הוא 
פירוש בדברי רב יהודה, 
ואח"כ מפרש דברי ר'נ 
הואיל ואישתני 
"אישתני" וגרע הואיל 
וכו', ולפנינו הוא ע"פ 
מהרש"ל שהפכן והגיה 
"דאשתני" ע"פ הגמ' 
לפנינו אבל לפי"ז דברי 
רש"י אינם מובנין היטב, 
דק"ס [עי"ש אות ר]: 
כ] נדצ"ל הוא הקליפה 
הגדילה סביבות הפרי 
(באה"מ) וכ"ה ברש"י 
שברייף: 5 [משקין 
לרפואה כצ"ל רש"א] 
(גליון) וכ"ה בתור"פ: 
מ] תיבת "שועל" ט"ס 
דהא מין שעורים הוא 
ולכו"ע ברכתו שהכל 
(הגר"נ אדלר, עוללות 


אפרים הל' ברכה"פ ה"ד) או שצריך להגיה כקמח במקום "בקמח" וכ"מ בתוס' ריה"ח: 
ובדפו"ח הגיהו כלפגינו אלא שאין להגהתם מקום כדמוכח מדבריו דלהלן דמיירי במעשר ירק, ועי' הגו"צ לעיל אות ו: 


שדרך אכילה ושתיה כך מותר, וכי אמרינן דע"י אניגרון מותר דוקא כשלא יעכב אותו בגרון, אבל אם מעכב אותו אפי' ע"י אניגרון אסור שהעיכוב מראה שהוא דרך רפואה. [רבינו יונה דף כה. מדה"ר] 
האדמה. דס"ל לר"י דכי היכי דכוסס את החטה מברך בפה"א, ה"נ על הקמח, דאע"ג דאישתני לעילויא אישתני ולא ירד מהברכה שלו. [רבינו יונה דף כה. מדה"ו] 
איכא, כיון ששותהו נקרא מזיק ופטור מן החומש, וי"ל כיון דאשתני לעלויא ע"י אניגרון, ומי שחש בגרונו נהנה ממנו לרפואה, אשתני לעלויא קרינן ביה. [תוספות הרא"ש] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


אוצרהתכמהן 


he; 


דכולהו שלקי. כל מיני ירק קנוק: החושש" בגרונו. ופריך לפס כו לא יערענו. פירס"י נסטסותו ו6"ת 6"כ כפנוג ויתני כדילס 


סמן סכנס, דסוס ליס סמן עיקר וקניגכון עפל: לא יערענו בשמן 


מסי סיריס ע"י 6ניגרון 6פילו כעיניס שרי ככפעו ל6לתר דסb‏ 


בשבת. דמקסי (יס כתוך גרוגו וסיגו כולעו*, וכיון דל בנע כיס מוכח6 | ליו סור 526 לערער דסייגו לסעסופו ע"כ פי' סר"י 65 יערענו 
מיעת דנכפוס סו6, ותכמיס גזרו על כל רפולום סנככות מסוס פפי' ככליעס בנ קסייס סכל ססייס עפינס 66 (רפולס קכי כיס 


ססיקת ‏ סמיס עסי מנפכס?: 
תחלה. כנומר (כתק(ס 6 יתן 
ססמן בפיו (שס עכעור כי 6ס 
פס כניעס, וס 3 (סססופו ישסגו: 
דאית ליה הנאה מיניה. לכד סרפופס 
יש לו סנס 6כילס: וסנכתb‏ וכו' עד 
פטר לסו כ גרסיגן ומס"ג סו6: 
קמחא דחטי, פול! קמס סטיס כמות 
קסיק: בורא פרי האדמה. כספר 
כוסס סעין דתי נקמן כפרקין 
(לי 5) סמכרך בוכר פכי ססלעס: 
? דאשתני. וגכע סוסיל ו מpתײי‏ 
נענױ מעניית: במלתיה קאי. 
וסוס (יס ככוסס סטין: הכא אית 
ליה עלויא אחרינא. סנכך 3 מכנל 
פרי ונכננ דכך פכילתו כ 936.53 
ססמן מיד 3 כקטיו (כננ דכך 
6כילתו, ועיקר ספכי נכך נטעוסו, 
סנכך פכי סו: מאי לאו. מדלמר 
סערי מכנל דס"נ כסיטי פה" 
דסטיג: ומי גרע ממלח וזמית. 
וסיכי מיסק 6דעתין ‏ דנ תנעי 
כרכס: זמית. קנמיכ" (6): קוקיאני. 
תועיס טנמעייס: דאית ליה הנאה. 
כפֿכיעס: קורא. כך טל דקל. 
כסענפיו גדליס ככל טנס וטנס כדרך 
כל ספיננות סנוסף כקנס זו כך, ונטס 
קניס מסקקס ונעקס ען: צנון פופו 
להקשות. עלס לייו תונסו כעמו 
סול מתקקס כען: אדעתא דפוגלא. 
נמככו כססוb‏ כך וסמו פוגל6: צלף. 
מין ען: אדעתא דפרחא. קס 
פריו: מיני נצפה. סו כנף. לי 
סגדניס כו כמס מיני פכיעס קכי 
ליס מיני: תמרות. כתוך סעליס 
גדליס כמין פמרום, ונולטין כעפס, 
כעו כענלין םל עככס: אביונות. 
סול ספלי: קפריסין. סו קניפסP‏ 
גדולס ססניכות ספלי, כעין קניפס 
סגלינס סנ לגויס דקיס: צלף 
נטעי אינשי אדעתא דשותא. כו 
פֿת סעניס ולת סתמכות, טפינן 
ממעטין 6 ססיכן ככך: דקלא לא 
נטעו אינשי אדעתא. ללכו 6ק 
סקור6, ססלוכלו עמעט ענפי ססינן: 
ערלה בחוצה לארץ. עדכלי סופליס 
סי?: דכל המיקל בארץ. כעכלס 
סנכס כמותו 3מוכס נפרן. דכיון 
דסינס מן סתולס סלך פמר סמיקנ: 
גבי מעשר. לסb‏ דר"ע נגני מעסר 
%יפמר, דמעסר פירום ססילן דנפרן 
גופס דרככן, שסתולס 5 סיס 
לעסר 606 דגן תילוק ויכסכ: כלאים 
בכרם. קסנכל מין ירק סוס: מ'מ 
לביש הוה ליה ספק ערלה וכו. 
(ג) ססי מ"מ מסקנס דפירכס דרכינס 
סול, ונמימר ספף ספרי ענמו מופר 
בס נפרן, דס5 נלרן ספק סוb‏ 
ותנן ספק עכנס כו': ובסוריא. 6ס 
טנס קלנק דול וסוסיפס על גנול 
פרן ‏ שכסנ: ובחוצה לארץ. סנוקת 
מן סססוד על סעכלס וודע סוb‏ 
סיס כפרדסו זקנות ונטיעות: יורד 
ולוקח. סימט ף על פי פספק 
סול סס יניס | מן סנטיעות: 
ובל 


דכולהו שלקי א"כ *הוה ליה אניגרון עיקר 
ושמן טפל ותנן זה הכלל כל שהוא עיקר 
ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה הכא במאי עסקינן <בחושש בגרונו 
דתניא * החושש יבגרונו לא יערענו בשמן 
תחלה בשבת אבל נותן שמן הרבה לתוך 
אניגרון ובולע פשיטא 5 מהו דתימא כיון 
דלרפואה קא מכוין לא לבריך עליה כלל 
קמ"ל דכיון דאית ליה הנאה מיניה. בעי 
ברוכי: קמחא דחיטי רב יהודה אמר בורא 
פרי האדמה ורב נחמן אמר "שהכל נהיה 
בדברו א"ל רבא לרב נחמן לא תפלוג עליה 
דרב יהודה דר' יוחנן ושמואל קיימי כוותיה 
דאמר * רב יהודה אמר שמואל וכן א"ר יצחק 
א"ר יוחנן שמן זית מברכין עליו בורא פרי 
העץ אלמא אע"ג דאשתני במלתיה קאי ה"נ 
אע'ג דאשתני במלתיה קאי מי דמי התם 
לית ליה עלויא אחרינא הכא אית ליה עלויא 
אחרינא בפת וכי אית ליה עלויא אחרינא 
לא מברכינן עליה בורא פרי האדמה אלא 
שהכל והא"ר זירא אמר רב מתנא אמר 
שמואל 'אקרא חייא וקמחא דשערי מברכינן 
עלייהו שהכל נהיה בדברו מאי לאו דחיטי 
בורא פרי האדמה לא דחיטי נמי שהכל נהיה 
בדברו ולשמעינן דחיטי וכ"ש דשערי אי 
אשמעינן דחיטי הוה אמינא ה"מ דחיטי 


ערעור ולפי" כסכונעו וסיינו טעמ5 
דמתסר מסוס דק מוכסף מילת6 
דנרפופס ק5 מכוין 6"נ ים (יי3p‏ 
פירום ‏ כט"י כ יערענו (סססותו 
6 נותן סו כתוך פײיגכון ולפילו 
לסססותו לו כונעו (ג) כעיניס 603 
קסייס: כו דאית ליה הנאה 
טניה בעו פתופי, 4 סדנריס (ד) 
דלס 6דס קומס מסקין" פס סמסקין 
רעיס נסמום דנית 2 סנס מיניס 
9 כעי כרוכי ופי 6 (יס. סנס 
מיניס ככ סכפוס כעי כלוכי: 
והלכתא קלתונ כקפריס ₪ 
גרסי' דלטון ס"ג סול 

עד קמס וכו': קמחא דחיטי. 
גרס דנ מיירי כקמת ממט דס 
כן 69 סייכb‏ ביס כככס דנור פרי 
ספדמס 5 מיירי נקמ סקוין 
פיpקנמ"טיר‏ פו כקמס סעוסין 
מסכולת | סועכל" סמיינסין כתנור: 
לא נטעי אינשי אדעתא דקורא. 
וסכר גמ' כוופיס דסמו5ל ו"כ 

פותן לולכי גפניס דנ נטעי 6ינשי 
דעתל דסכי מכרכינן ענייסו םסכל 
נסיס כלכרו וקותן טקדי' כקסס ככיס 
וכניס קניפתס סמיפוגס ול נטעי 
סו דעת דסכי (מיכל לסו כקסן 
ככיס כי פס נמכוכ סגרעייין קנסן 
כטיתכטלו מכרך ענייסו נמי שסכל: 

קניפי 


אבל דשערי לא לבריך עליה כלל קמ"ל ומי גרע ממלח וזמית דתנן" על 
'המלח ועל הזמית= אומר שהכל נהיה בדברו אצטריך סד"א מלח וזמית עביד 
אינש דשדי לפומיה אבל קמחא דשערי הואיל * וקשה לקוקיאני לא לבריך 
עליה כלל קמ"ל כיון דאית ליה הנאה מיניה בעי ברוכי: > קורא רב יהודה 
אמר בורא פרי האדמה ושמואל אמר "שהכל נהיה בדברו רב יהודה אמר 
בורא פרי האדמה פירא הוא ושמואל אמר שהכל נהיה בדברו הואיל וסופו 
להקשות אמר ליה שמואל לרב יהודה ‏ שיננא כוותך מסתברא דהא צנון סופו 
להקשות לומברכינן עליה בורא פרי האדמה ולא היא צנון נטעי אינשי אדעתא 
דפוגלא דקלא לא נטעי אינשי אדעתא דקורא וכל היכא דלא נטעי אינשי 
אדעתא דהכי לא מברכינן עליה והרי צלף דנטעי אינשי אדעתא דפרחא ותנן" 
'על מיני נצפה על העלין ועל התמרות אומר בורא פרי האדמה ועל האביונות 
ועל הקפריסין אומר בורא פרי העץ אמר רב נחמן בר יצחק צלף נטעי אינשי 
אדעתא דשותא דקלא לא נטעי אינשי אדעתא דקורא ואע"ג דקלסיה שמואל 
לרב יהודה הלכתא כותיה דשמואל: אמר רב יהודה אמר רב ?צלף של ערלה 
בחוצה לארץ זורק את האביונות ואוכל את הקפריסין למימרא דאביונות פירי 
וקפריסין לאו פירי ורמינהו" על מיני נצפה על העלים ועל התמרות אומר 
בורא פרי האדמה ועל האביונות ועל הקפריסין אומר בורא פרי העץ הוא 
דאמר כר"ע דתנן * רבי אליעזר אומר צלף מתעשר תמרות ואביונות וקפריסין 
ר"ע אומר 'אין מתעשר אלא אביונות בלבד מפני שהוא פרי ונימא 
הלכה כרבי עקיבא אי אמר הלכה כרבי עקיבא הוה אמינא אפי' בארץ 


קמ"ל "כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ 


אבל בארץ לא 


ונימא הלכה כרבי עקיבא בחוצה לארץ דכל המיקל בארץ הלכה כמותו 
בח"ל אי אמר הכי הוה אמינא הנ"מ גבי מעשר אילן" דבארץ גופא מדרבנן 
אבל גבי ערלה דבארץ מדאורייתא אימא בח"ל נמי נגזור קמ"ל. רבינא 
אשכחיה למר בר רב אשי דקא זריק אביונות וקאכיל קפריסין א"ל מאי 
ז רעתך כר' עקיבא דמיקל ולעביד מר כב"ש דמקילי טפי דתנן" > צלף ב"ש 
אומרים כלאים בכרם וב"ה אומרים ?אין כלאים בכרם אלו ואלו מודים שחייב 
בערלה הא גופא קשיא אמרת צלף ב"ש אומרים כלאים בכרם אלמא מין ירק 
הוא והדר תני אלו ואלו מודים שחייב בערלה אלמא מין אילן הוא הא לא 
קשיא ב"ש ספוקי מספקא להו ועבדי הכא לחומרא והכא לחומרא מ"מ לב"ש 
ג הוה ליה ספק ערלה ותנן + ספק ערלה בא"י אסור ובסוריא מותר ובח"ל יורד 


משנת ראשונים 


ג] בכת"י איתא ירק, 


ולוקח 


עין משפט 
נר מצוה 


יד א ב מיי' פ"ם מסני 
כרכות ס' כ קמג עטין 
מ טוס"ע פ"מ סי" ככ 
סעיף ד: 
טו ג מיי' פכ" מסלכות 
קנת סל' כל טוק"ע 
ו" סי' סכס סעיף 33 [רכ 
פנפס סנת ס"פ י"ד דף 
מד]: 
מז דטוק"ע פו"ם סי רד 
סעיף ת: 
יז ה כיי' פי'ג מסנכות 
כרכות סנכס 3 קמג 
עסין כו טוס"ע פו"ם סי" 
רס סעיף ס: 
יח ר ז ח מיי' פים עס 
הנכס ג לומ סמג טס 
טום"ע פו"ם סי' רד סעיף 
2 


יט טטוק"ע 6ו"ק סי" רג 
סעיף מ: 

כי מ"' פ"ס סנכת 

כרכות סלכס ו קמג טס 

טום"ע פו"ס סי" רכ סעיף 


ה 
כא ב מיי" פ"י מסל' מ"ס 
ונטע כנעי סלכס ג 
סמג עטין קנו טוס"ע יו"ד 
סימן ללד סעיף ג: 
כב ל מי" פ"נ מס( 
תרוס סנכה 7: 
בג מ מי" פ"ס מס 
כנפיס הל' כ טוט"ע 
יו"ד סי" רלו סעיף טו: 
בד נ מיי' מ" מסלכות 
מפכלות פסורות הל 
י סמג נמוין קמד טום"ע 
יו"ד סימן רכד סעיף ט י: 


הגהות הב"ת 


(6) רש"י ד"ס ומית 
סמייר"ק. נ"ב פי' מי 
מלת: (5) ד"ה מ"ע 
נ"ט וכ" עללס וכו" 
וכולה ‏ 00" מ'כ: 
(ג) תופי ד"פ )0 
יערענו וכו' לו כופעו. ג"כ 
וסלי וכולע כלומר פו 
בנעו: (ל) ד"ה כיון 
וכו'. וגרסין סדכריס. ג"כ 
עיין לקמן דף ("ס ע"5 
גי קתיתל רכס : 


yas 
נליון הש"ם‎ 


גם' הואיל וקשה 
לקוקיאני. כדלית קנת 
דף קע: 


רב נסים גאון 


אי אמר הכי הוה 

אמינא הני מילי 
מעשר (ירק) [אילן]:] 
דבארץ גופיה מדרבנן. 
שנינו במסכת ראש השנה 
בפ' א' באחד בתשרי 
ראש | השנה לשנים 
ולשמטים וליובלוי 
לנטיעה ולירקות 
ובברייתא (שם דף יב) 
לירקות ולמעשרות 
ואמרינן לירקות מאי ניהו 
מעשר ירק היינו מעשרות 
תנא ‏ דרבנן | וקתני 
דאורייתא וליתני 
דאורייתא ברישא איידי 
דחביבה ליה אקדמה 
ותנא דידן תנא דרבנן 
וכל שכן דאורייתא 
ובמסכת יומא בפרק יום 
הכפורים (דף פג) איתא 
נמי גוזזין כרישין ואוכל 
ואינו צריך לעשר והני 
מילי ירק דרבנן ובתחילי 
מסכת מעשרות דבני 
מערבא אמרי ירקות מנין 
איסי בן עקביא אומר 
המעשרות לירק מדבריהן 
לפי שהכתוב לא זכר 
אלא זרע הארץ ופרי העץ 
כדכתיב וכל מעשר 
הארץ מזרע הארץ מפרי 
העץ אבל ירק מדרבנן 

הוא כדפרשי': 


אבל נותן שמן הרבה לתוך אניגרון ובולע. כלומ' מערב השמן עם סלקא ובולע אותו 
שאע"פ שעושה אותו עכשיו לרפואה כיון שדרך לשתותו ג"כ בלא רפואה מותר, ולא גזרינן 


משום שחיקת סמנין כדאמרי' (שבת קט:) כל האוכלים אדם אוכל וכל המשקין אדם שותה ואפיי לרפואה דכיון 


רב יהודה אמר בורא פרי 
אלמא אף על גב דאשתני במלתיה קאי. תימה מאי אשתני לעלויא 
[המשך בסוף המסכת] 


עין משפט 
נר מצוה 


כה א עוס"ע י"ד סי" כנד 
סעיף 6: 

כו ב פיי" פ"ס מס 

טומפת פוכנין הנכס 
כל: 


כו גמיי' פיט מסל' מ"ש 

ונעע כנעי סל יג 

טוס"ע י"ד סי" כנד סעיף 
:b‏ 


בח דפי' פס וטור סו"ע 
יו"ד סימן כנד סעיף 
5: 


כט ה פיי" שס: 
ל ו ז מ" פ"ס מס 
קמטס וווכל סלכס יק 
מוס"ע פו"ם סימן ככ 
סעיף 3: 
לא ח מי' פ"ם מסלי 
כרכות הנכה ו סמג 
עסין כו עוט"ע פו"ס סי 
כנ סעיף ו: 
לב טיכלמי"pסס?ז‏ 
וסמג סקס ומיי' פ'נ 
מסל' קניתת עקור סנכה ו 
סמג לפוין סט טופ"ע סו" 
סי' רכ סעיף כז ימ ונסי" 
מריב סעיף ת: 
לג מטוק"ע פֿו"ם סי' רג 
סעיף ו: 
לד ג ם מי" פ"ג מסלי 
כרכום סנ' ד סמג עטין 
כ טוס"ע פֿו"ס סי כמ 
סעיף 3 וסעיף ט: 


לעוי רש"י 


ליטוארי"ו. פירום 
מכקסת סעטויס מנטמיס 
כפוקיס כדכק (עיין רק" 
יומלb‏ דף פס ע"כ). 
אברושד"י. פילוp‏ סנין 
קדירס, מין מפֿכנ קפוי 
(פין זס bb td‏ שו 
גמרפ. עיין עכוך ערך 
מנכרוקך ועכן מכך נ' 
ודק"ק דף קפ ע"נ פום 
0: זינזיבר"ו. פילוע 
זנגכי (עיין עכון עכך 
אגניל). | כל" של 
גרופל"י. פירוס מסמר 
טנ נגלי"ץ (מרדכי סימן 
קי"ז), לפוכן (כריתות דף 
ו ע"פ). קניל"א. פירום 
קנמון (עיין בט"י סמות 
לק:כס. צוקר"ו; פילוp‏ 
יערם סדנס (מרדכי סימן 
קי"ז ועיין רס"י מ"ס יל, 
כז וקס"ם ס, 5), קנס 
סעוסין | ממט ססוכר 
(עכוך עכך 330 ס' ועיין 
תוספות ע"ז דף יד ע"נ 
ד"ס תככ). מושקד"א. 
פירום | סגו | מוסקט 
(כרכות מסר"ת סימן ט): 
קליירט"ש. פירום 
לניכות (ספר סנייר עמול 
קל): 


ליקוטי רש"י 


[נדפס בדף לז.| 


— Oa 
רב נסים גאון‎ 


מאימתי אין קוצצין 
את האילנות 
בשביעית. ומפני מה אין 
קוצצין מפני שאמר 
הכתוב והיתה שבת 
הארץ לכם לאכלה 
ודרשי' לה לאכלה ולא 
להפסד ובמסכת דפסחים 
בפרק מקום שנהגו (דף 
נב) כדאמרינן ר' אילא 
קץ כפנייתא דשביעיי 
אקשי' עליה והיכי עבד 
הכי לאכלה אמר רחמנא 
ולא | להפסד | וכו" 
ומפרקינן בסופיה אלא ר 
אילא בדנסחני קץ כלומר 
שאין באין לידי גמר פרי 
ולכך התיר ר' אילא 
לקוצן והכין אמר בעל 
הלכות בפירוש' דנסתני 
כפניות דנסחני דקרו להו 
גופרי מברכין עליהן 
בורא פרי העץ דכיון דלא 
עבדי פירא אחריני היינו 
פירייהו ואית בבבא קמא 
בפ' החובל בחברו (דף 


לו 


ף 
ג דססור מסוס 5 מסמית פת 
ענס (דנמס כ) ו"כ דל ועין. קכ6 
דנ טייך ביס 65 תססית כדליתb‏ 
פ' כ יספור (ניכ כ.) לי נמי 6ייבי 
דמעונס כדמיס (עטות ממנס קולות 
דו 509 סיך 6 סססים ומיסו 
מסוס יקור דטכיעית יכ (6כנס 

ול נקמולס? ונ (ספסל: 

ו כפול הלבן. ופמות 
שיעורו מכפן כ סו פיר6 
מכלן יש כלמוד דעל כוסר. פות 
מפול כ מכרכינן ענליס בורל פרי 
סען 656 בור פכי ס6דמס: נון 
סג ולכא כמר גר רכ אשי 
מדלגבי ערלה לאו פירא הוא וכו'. 
וסיס פומר סכ" דפגכי ערלס" כו 
פיר% סו סיינ מסוס דכל סמיקנ 
כרן הנכס כמותו כס"ל לככ כסרן 
ודלי סוי פילק ומכרכין עניו בורק 
פרי סען וננככות יכ תנק כין 
כפרן :| ברטיבא, גון 
כיטופכי"ו בלעז מכרכינן עפיס כורס 
פרי ס>דמס סנל יכיטפל 55 מברכינן 
עניס וכן סנכס כזנגכיל = סקוכין 
זינזי"כרו כלעז וכן (5) קל סל גרופנייי 
ססין רגיליס כ5כול [696*] כרטיכס 
כגון * כליטוסרי"ו 6ין מכרכין עניסס 
כלל | כינסת סכנ ען טנ קנמון 
טקוכין קניפ" מנרכינן עניו כורb‏ 
פרי סלדמס מסני סרגגינין נכנו 
יונ וגס סו גדל על ס6רך כמו 
קניס וענ פוקר"ו מנרכיגן כורל פרי 
סעך כי יערי עס לכקי (פיל ס) םס 
וקכ" וגוז סקורין מוסקד"ק 
מכרכינן בור פרי סעך קגס נוסגין 
לפכו לותו כיוכp:‏ כ7 שיש בו 
מחמשת המינין מברכין עליו בורא 
מיני מזונות. וכן קלייריט''ש. כלע"ז 
סעוסיס מקמת ומיס פו מתנ3 
מברכין עניסס כוכ מיני מוונות 
וכן כסטותניס קמס נתוך פונין 6ו 
נמוך עדסיס לו ככיסיס וכן לתוך 
סקדיס פעוטין למולס פס עוטין פותו 
כדי סיקעוד סננ מז כריך ננרך 
כור מ"מ * וס כדכק (3) כענמק 
* לינו 5ריך לכרך כוכ מ"מ וטול 
נססמיר ולגמעו * כתוך ססעודס כמר 
ברכת סמוכים ופטור ממס נפטך: 

בול 


ולוקח ובלבד שלא יראנו לוקט רבי עקיבא : 


במקום ר"א עבדינן כותיה * וב"ש במקום ב"ה 
אינה משנה ותיפוק ליה דנעשה שומר לפרי 
ורחמנא אמר * וערלתם ערלתו את פריו *את 
הטפל לפריו ומאי ניהו שומר לפרי אמר רבא 
היכא אמרינן דנעשה שומר לפרי היכא 
דאיתיה בין בתלוש בין במחובר הכא 
במחובר איתיה בתלוש ליתיה איתיביה אביי 
9יפיטמא של רמון מצטרפת והנץ שלו אין 
מצטרף מדקאמר הנץ שלו אין מצטרף 
אלמא דלאו אוכל הוא ותנ' גבי ערלה 
*יקליפי רמון והנץ שלו קליפי אגוזים 
דוהגרעינין חייבין בערלה אלא אמר רבא 
היכא אמרינן דנעשה להו שומר לפירי היכא 
דאיתיה בשעת גמר פירא האי קפרם ליתיה 
בשעת גמר פירא איני והאמר רב נחמן 
אמר רבה בר אבוה "הני מתחלי דערלה 
אסירי הואיל ונעשו שומר לפירי ושומר 


לפירי אימת הוי בכופרא וקא קרי ליה שומר 4 


לפירי רב נחמן סבר לה כרבי יוסי דתנן 
= רבי יוסי אומר סמדר אסור מפני שהוא 
פרי ופליגי "רבנן עליה מתקיף לה רב שימי 
מנהרדעא ובשאר אילני מי פליגי רבנן עליה 
והתנן ' מאימתי אין קוצצין את האילנות 
בשביעית ב"ש אומרים כל האילנות משיוציאו 
וב"ה אומרים 'החרובין משישרשרו והגפנים 
משיגרעו והזיתים משיניצו ושאר כל האילנות 
משיוציאו ואמר רב אסי הוא בוסר הוא גרוע 
הוא פול הלבן פול הלבן ם"ד אלא אימא 
'שיעורו כפול הלבן מאן שמעת ליה דאמר 
בוסר אין סמדר לא רבנן וקתני שאר כל 
האילנות משיוציאו אלא אמר רבא היכא 
אמרינן דהוי שומר לפרי היכא דכי שקלת 
ליה לשומר מיית פירא הכא כי שקלת 
ליה לא מיית פירא הוה עובדא ושקלוה 
לנץ דרמונא ובש רמונא ושקלוה לפרחא 
דביטיתא ואיקיים ביטיתא (והלכתא כמר 
בר רב אשי דזריק את האביונות ואכיל את 
הקפריסין ומדלגבי ערלה לאו פירא נינהו 
"לגבי ברכות נמי לאו פירא נינהו ולא 
מברכינן עליה בורא פרי העץ אלא בורא 
פרי האדמה*). פלפלי רב ששת אמר שהכל 
רבא אמר ?לא כלום ואזדא רבא לטעמיה 


ראמר "רבא 'כם פלפלי ביומי דכפורי פטור כם זנגבילא ביומא דכפורי 
פטור מיתיבי "היה ר"מ אומר ממשמע שנאמר * וערלתם ערלתו את פריו 
איני יודע שעץ מאכל הוא אלא מה ת"ל עץ מאכל להביא עץ שטעם עצו 
ופריו שוה ואיזהו זה הפלפלין ללמדך שהפלפלין חייבין בערלה וללמדך 
שאין ארץ ישראל חסרה כלום שנאמר 5 ארץ אשר לא במסכנות תאכל 
בה לחם לא תחסר כל בה לא קשיא ?הא ברטיבתא הא ביבשתא אמרי ליה 
רבנן ₪ למרימר9 *כם זנגבילא ביומא דכפורי פטור והא אמר * רבא להאי המלתא 
דאתיא מבי הנדואי שריא ומברכין עליה בפה"א לא קשיא הא ברטיבתא 
הא ביבשתא. חביץ קדרה וכן דייםא רב יהודה אמר שהכל נהיה בדברו רב 
כהנא אמר יבמ"מ בדייסא גרידא כ"ע לא פליגי דבמ"מ כי פליגי בדייסא כעין 
חביץ קדרה רב יהודה אמר שהכל סבר דובשא עיקר רב כהנא אמר בורא מיני מזונות סבר סמידא 
עיקר א"ר יוסף כותיה דרב כהנא מסתברא דרב ושמואל דאמרי תרוייהו כל שיש בו מחמשת המנין 
מברכין עליו בורא מיני מזונות": גופא רב ושמואל דאמרי תרוייהו ?כל שיש בו מחמשת המינין מברכין 
עליו בורא מיני מזונות ואיתמר נמי רב ושמואל דאמרי תרווייהו כל שהוא מחמשת המינין מברכין עליו 
בורא מיני מזונות וצריכא דאי אשמעינן כל שהוא הוה אמינא משום דאיתיה בעיניה אבל על ידי תערובות לא 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


קליפי אנוזים והגרעינין חייבין בערלה. דפיכי (ינסו מכסן 

סש (נכך על סגרעינץ | סכ גודגדניום = וגרעיני 
פֿפרסקין וסנ מפומיס וכל מיני גרעיניס סל פירות בור פכי סען: 
קוצצין אילנות בשביעית, ו6"ת 693 קכיעים נמי מיפוק ליס 


ובלבד שלא יראנו, סקר כקסוb‏ לוקט מן סנטיעות: אינה משנה. 
ופֿין זס ספק 656 ודסי: ותיפוק ליה. דלי נמי ר' עקינ) דסמב 
לענין מעסר לנפו פירס נינסו, נענין עכלס 6סירי קפריסין לסוס 
ליס שומר: בתלוש ליתיה. סופו קנפל סימנו כסמגיע לססכטל: 


פיטמא של רמון, ספלפ טכנרסטו, 
כעין שיש (מפופיס = ולספלגגין: 
מצטרפת. (ככינס לטומלת 6וכפין: 
והנץ שלו. נן פלמון כקפכס 
כקכיוטת: אין מצטרף. סע"ג 
דקי"ל כסעול | וסלוט3 | ((לי קיו:) 
טומריס מלטרפין לטומפס קלס 
סייטו טומת לוכלין, | סנ עלי 
קליפם סלגוז וסרמון, 6כל סנן טומב 
על גכי סומר סול וסין מכטרף, וסכי 
קמרינן כסעול וסכוט3 (די. קיע:): 
חייכים בערלה, | לכתמנ ככינסו 
מפת פריו סטפל לפכיו, וס נך (יתיס 
סומר כפלום סכסמפיבס נופכ מענ 
סקניפס: קפרס ליתיה בגמר פירא. 
כסמגיע סמוך (כקולו סו נופל 
ממנו: מתחלי, | כסמרי כקפכס 
3 בכופרא. כסספמריס קטניס 
קולס כטולס: סבר לה כר' יוסי. 
דכופר סוי פרי וסע"פ סנ נגמר, 
לפיכך | סומר סלו ססוג סומר: 
סמדר אסור. ענניס כיון שגפ 
ספרס וכל גרגיר רס עגמו קרוי 
סמדר, וקפמר כ' סי כיון טנס 
נכנל סמדר קרוי פכי ולסור. מסוס 
ערלס: ופליגי רבנן עליה. וסנכה 
כלניס, ‏ סלכך = פציוות כעול 
ססקפריסין כסן 169 פיי נינסו וכ 
מיקכו קפריסין קור נפכי: בשאר 
אילנות. פון מן סענניס: אין 
קוצצין בשביטית. דכסמנ ממר 
נפכנס ול כספסל?: = משיוציאו. 
קת * ספכי: משישרשרו, מטיכקו כסן 
כמין סרפכום טל פכוכין: משיגרעו. 
קסענניס גסיס כגכוע, ונקמן מפרם 
לס: משיניצו. מסיגדל סגן סכיכ: 
הוא בופר הוא גרוע. ככ מקוס 
קסזכילו כוקל סו גכוע: פול 
הלבן ס'ד. סל כענניס קיימינן: 
מאן שמעת ליה דאמר. גי ענניס 
כוסר סול לסוי פרי לבכ סמדר כ: 
רכנן. סו דפניגי עליס. לכ" סי 
במסכת עכנס, וקפמרי בססר סיננות 
דמטיוכיפו סוי פכי סכקוי: ביטיתא. 
6כיונות: בס פלפלי. כל דכר סקדס 
)וכל | סנ כדככו מקכי כסיסס: 
פטור. מככת: המלתא. ליטולכ"יו 
כפעז: שריא. 6ין כס 60 מסוס 
טול נכריס ול מטוס געולי נכריס": 
הנדואי. כופייס: | חביץ | קדרה. 
מין מסכל קפוי, כמו תלכ ססכנוסו 
כקיכס כן עוסין | מ6כל קפ 
כקלרס. ולקמן" מפרם לס קמס 
ודוכסל ומסתפ, וקכו יס פברוקד"י: 
דייסא. סכ סטיס כתוסות כמכתסת: 
דייסא כעין חביץ קדרה. נכען? 
מפרט נס מטי דמסכרי כקסית 
ווסכו | כסו לוק ועניל לסו 
קליס : סמידא. סנ : 
קמינ 


קמ"ל 


מסורת הש"'ס 
עם הוספות 


6) [כי2ס י: יכמות ט.], 
3) עוקנין | פ"כ מ"ג 
[חולין קיס:], ג) ערלס 
פ"6 מסקנס ת, ל) פקקיס 
לף (3:, ס) ערלס פ"b‏ 
מסנס ז, ו) סניעים פ"ד 
מסנס יוד פספיס דף (3:, 
]) יומס ס:, מ( pס‏ 
סוכס (ס, [ע"ש כפירק"י 
ומוס ליקכן, 0) יומס 
קס, *) עיין תוס' לקמן 
לח. ד"ה האי דובשא, 
כ) פסחים גב:, 3) עיין 
צ"ז דףי:לח:, ‏ ₪)ילז., 
כ [כדפית כנ"ק 65:], 
(p‏ צ"ז סב ע"א. 


הגהות הב"ח 


() תופ' ד"ס כרטינb‏ 
ול'. וכן | מסמר טג 
גרופל'"י ססין: (כ) ד"ה 
כל סיט וכו'. ופֿס לדכק. 
כ ע"כ דף ככ טיק: 
גליון הש"ם 
גמ' כל שיש בו כו'. ע' 
לקמן מ" ע"כ תוס' 
דייס 0 כ רשיי 
ד"ה משיוציאו את 
הפרי כו'. עי' פספיס 
ככ 39 כרק ל"ת 
מפיוניפו | ו5"ע: תוס' 
רה כל 0 ואם 
לדבק. נקמך נ"ט ע"ק: 
בא"ד א"צ לברך כו'. 
ליסנס קייטס סו מס 
דנקטו 5"6 לכרך סל 6 
פיט כסלי נכרך במ"מ 
דסוי כמכרך ענ סקליס 


ב"מ דסוי כרכס לנע(ס: 

בא"ד בתוך הסעודה. 

ק"נ ספ סקדיס מוך 

ססעולס טעון | כלכס 
וע : 


תורה אור השלם 
א) וכִי חָבֹאוּ אֶל הָאָרֶץ 
ונמַעְתָּם כָל עץ מַאָכָל 
וערלְתֶּם עֶרְלְתו אֶת 
רו שלש שָנִים יְִיֶה 
לָכֶם ערַלִים לא יָאָכָל: 

[יקרא יט, כג] 

סאָרֶץ אֲשֶׁר לא 
בְמִסְכָנֶת ‏ תאכַל בָּהּ 
לָחֶם לא תָחָסַר פל בָּּ 
אֶרֶץ אֲשֶׁר אֲבָנֶיהָ ברל 
ּמִהֶרְרֶיק תַחֶצב 

נְחשֶת: [דברם ח, טן 


eyo 
הגהות וציונים‎ 


6] מהרש"ל מ"ז כי הוא 
מבעל ה"ג ואינו מן הגמ' 
וכן הוא להדיא ברא"ש 
(גליון): 3] ביומא איתא 
א"ל רבינא] (גליון): 
ג] יש להוסיף ומי אמר 
רבא (זאת מנוחתי): 
ל] עיין בפי' הרע"ב 
בעוקצין ‏ פ"ב | מ"ג 
שפירש שהפיטמא הוא 
הדד והנץ הוא הפרח: 
ס] בספר חפץ ה' לבעל 
אוה"ח הקדוש כתב 
שדברי רש"י קאי על 
ב"ה וצ"ל דבור זה אחר 
ד"ה "משיניצו" עיי"ש 
(ומיושב בזה קושיית 
רעק"א בגליון הש"ס): 
1] לפנינו בגמרא ליתא 
ובכמה דפוסים איתא זה 
לקמן לו ע"א בגליון 
מספר הלכות גדולות 
עיין דק"ס לקמן לז ע"א: 
!]יש להוסיף בחו"ל 
(זאת מנוחתי): ס] כ"ה 
בתוס' ר"פ: ע] הב"י שם 
העתיק כמו בליטוארי"ו 
אין ‏ מברכין | עליה 
ביבשתא: *] עיין משנ"ב 
סי' רח ס"ק יג שתירץ 
דבחולה שצריך לשקדים 
עיקר קביעת סעודתו 
עליהם: 


צא) אמר רב דיקלא דטעין קבא אסור למיקצייה והא אנן תנן וכמה יהא בזיתים ולא יקוצנו רובע שאני זיתים דחשיבי וזו המשנה אע"פ שהיא בשביעית לא הקשו ממנה עליה דרב אלא משיעורא דאית ביה דהוא רובע ורב אמר קב 


אלא מיהו דברי רב בכל השנים קאמר ואינן מיוחדין בשביעית בלבד מפני שכל דבר שיש בו הפסד הוא אסור מן הכתוב דכתיב (דברים כ) לא תשחית את עצה הלא תראה כי כל שדמי עציו יקרים ויש הנאה מעציו יותר מפריו מותר 
לקוצו הואיל והוא משתכר בקציצתו אינו עובר עליו משום לא תשחית כדאמר" אמר רבינא ואם היה מעולה בדמים מותר ואיתא בברייתא נמי סיועא להא רק עץ אשר תדע זה אילן מאכל כי לא עץ מאכל הוא זה אילן סרק וכי 
מאחר שסופנו לרבות כל דבר מה ת"ל כי לא עץ מאכל הוא להקדים סרק למאכל יכול אפי' מעולה בדמים ת"ל רק ואיתא בבבא בתרא בפרק לא יחפור (דף כו) מאי דמסייע לה ובסוף פ' הישן תחת המטה (סוכה דף כט) הזכירו 


כיצד מברכין 


ולוקח ממנו פירות, וּבְלְבַד שָלא יִרְאָנוּ החבר לוקט מפירות ערלה". 
ואמר רבינא למר בר רב אשי, שכיון שלבית שמאי האביונות הם ספק 
ירק, נמצא שהם רק ספק ערלה ולא ודאי, ומאחר שהלכה בחוץ לארץ 
כדברי המיקלי, יכולת לנהוג כבית שמאי, ולאכול אף את האביונות, 
ולמה אם כן זרקת אותם. 


השיב לו מר בר רב אשי, רַבִּי עַקִיבָא כּמְקוֹם רבִּי אֶלִיעזֶר 
עִבְדִינַן פְּותִיחַ - יש לנהוג כמותו בחוץ לארץ, ומאחר שלרבי עקיבא 
אין מתעשר בצלף אלא אביונות בלבד, ואילו הקפריסין אינם נחשבים 
לפרי, אף שרבי אליעזר חולק עליו ומחמיר אף בקפריסין, מכל מקום 
לענין ערלה בחוץ לארץ הלכה כדברי המיקל, ולכן אני זורק את 
האביונות ואוכל את הקפריסיןי, וּמה שאין כן בִית שַׁפַאי בְּמקום 
בִּית הלל אִינָהּ משָנֶה, כלומר שדברי בית שמאי [שאף האביונות 
הם בספק ירק] כשנחלקו עם בית הלל, הרי הם כמי שאינם, ואין 
לעשות כמותם אף בחוץ לארץ, כיון שאין זה נחשב כספק כלל. 


הגמרא דנה, שיהיו הקפריסין אסורים בערלה, אף אם אינם פרי: 
מקשה הגמרא, איך אמר מר בר רב אשי, שאין איסור ערלה בקפריסין, 
כיון שלרבי עקיבא אין הקפריסין נחשבים פירות, וְתִיפוּק ליה - הלא 
גם בלא שיחשבו פירות אסורים הם בערלה, דְּנַעֲשֵׂה הקפרס שומר 
לפרי, שהוא מגן על הפרי שיתקיים יותר, וְרחֲמִנָא אָמַר - והתורה 
אמרה (ויקכל יע כג) וְעַרלְתַּם עִרְלָתו אֶת פָּרִיו', ותיבת 'אַת' באה 
לרבות לאיסור גם את הטפל לפְרְיוֹ, ומאי נִיהוּ - ומהו הטפל לפרי, 
מה שהוא שׁוֹמַר לְפָּרִי, ואם כן יש לאסור את הקפריסין אפילו לרבי 
עקיבא. מתרצת הגמרא, אָמַר רְבָא, הִיכָא אִמְרִינָן דנעשָׂה שומר 
לפָרִי - היכן אמרו שהשומר על הפרי אסור בערלה כיון שהוא טפל 
לפרי, הַיכָא דְאִיתִיה בִּין בְּתְלוּש בִּין בְּמְחוּבָּר - רק במקום 
שהשומר מחובר לפרי בין כשהפרי עדיין מחובר באילן ובין לאחר 
שנתלש, אבל הָכָא - כאן, הקפרס שהוא שומר לפרי, בְּמְחוּכָּר אִיתִיהּ 
בְּתְלוּש לִיתִיהּ - אינו מחובר לפרי, אלא כשהפרי מחובר באילן, אבל 
לא לאחר שנתלש, ולכן אינו נחשב 'טפל לפרי' ואינו נאסר משום 
ערלה. 


פרי שנטמא, כל דבר המחובר לפרי, שהוא שומר לפרי, דהייינו 
שהפרי מתקיים יותר מחמתו, נטמא יחד עם הפרי. וכן דבר שהוא יד 
לפרי, דהיינו שאפשר לאחוז בו וליטול את הפרי, נטמא עם הפרי. 
אלא שהשומר אף מצטרף להשלים את הפרי לשיעור של כביצה כדי 


א. שאם יראנו לוקט, שוב אין זה ספק אלא ודאי ערלה, שאסור אף בחוץ לארץ. 
תפארת ישראל (עכלס פ"ג יכין 6ות (ס). 

ב. ביאר הדברי דוד (ד"ס 6""י), שהכלל שכל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוץ לארץ, 
אינו רק שאם יש מי שמתיר באכילה בארץ מותר לאכלו בחוץ לארץ, שהרי אף בית 
שמאי סוברים שהאביונות אסורים בארץ, כיון שהם ספק אילן, אלא הכלל הוא, 
שלעולם אנו נוהגים בחוץ לארץ כפי השיטה המקילה בארץ, וכיון שלבית שמאי 
בארץ האביונות הם ספק, אנו סוברים כמותם בחוץ לארץ, וכיון שהם ספק מותר 
לאכלם. 

ג. ראה בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ופימס), שיש שרצו לומר, שפסק לגמרי כרבי עקיבא, 
וסבר שאף בארץ הקפריסין מותרים, אמנם דחו את דבריהם. 

ד. כן כתב רש"י בפסחים (לג: ד"ס פסות). אולם דעת ר"ת (פוספות פס ד"ס (סיעפ) היא, 
שאוכל פחות מכביצה אף אינו מקבל טומאה [וראה שם בתוספות שכתבו שאף רש"י 
חזר בו]. ולדבריו השומר משלים לשיעור כביצה, בין לקבל טומאה ובין לטמא אחרים. 
ה. כמבואר בחולין (קיז:-קית.). שנאמר (ױקכפ י 8-₪) 'וכי יפול מנבלתם על כל זרע 
זרוע אשר יזרע, טהור הוא. וכי יותן מים על זרע ונפל וגו' טמא הוא לכם', ופירוש 
ילכם' הוא לכל צרכיכם, כלומר שכל דבר שיש בו צורך לפרי, כגון שהוא יד לפרי, 
נטמא עם הפרי. וממה שנאמר 'זרע זרוע אשר יזרע', דרשו, שהפרי נטמא בצורה שבה 
הוא יוצא להיזרע, חיטה בקליפתה ושעורה בקליפתה, שאף הקליפה נטמאת יחד עם 
הפרי. ולא בא הפסוק לומר שהשומר לפרי נטמא יחד עם הפרי, שהרי דבר זה לומדים 
קל וחומר מ'יד', שאם יד שאינה מגינה על הפרי, הפרי נטמא עמה, שומר שמגן על 
הפרי, ודאי שנטמא עם הפרי, אלא בא הפסוק להוסיף, שהקליפה שהיא השומר לפרי, 
מצטרפת עם הפרי לשיעור של כביצה לענין טומאת אוכלין. 

ו. שיטה מקובצת (ל"ס פיטמ). הר"ש (עוק5ין פ"נ מ"ג) כתב, שבראש הרימון, ישנם 
שלשה חלקים, ויש שם נפרד לכל אחד מהם, הפנימי יותר, הוא הנקרא פיטמא, וסביבות 
הפיטמא גדלים כעין שערות והם נקראים נץ, וסביבם מוקף כעין עטרה והוא הנקרא 
מסרק. ובשביעית (פ"ז מ"ג) כתב, שמדברי רש"י בפסחים (נג. ד"ס מפיניטו, וכן מסמע מדנרי 
כט"י כפֿן ד"ס וסנן), נראה שפירש שהנץ אינו השערות שבראש הרימון, אלא הוא קליפה 


פרק ששי 


ברכות 


לטמא אחרים. שאוכל אינו מטמא אחרים אלא אם כן יש בו כביצהי, 
ואם אין בפרי כביצה, אם יש בשומר שיעור להשלים הרי הוא משלימו 
לשיעור של כביצה, אבל היד אינו מצטרף לשיעור של כביצה". 


לו: [א] 


אביי מקשה על רבא ממשנה: 
אִיתִיבִיחַ - הקשה אַבַּיִי לרבא, שנינו במשנה (עוקנין פ"נ מ"ג), פיטמָא 
של רמון - הפרח שבראש הרימון, שעשוי בצורת פי הדד', מִצְטַרְפָת 
עם הרימון לשיעור של כביצה, משום שהפרח הוא שומר לפרי, 


אהח19/06/2018 


אוצר החכננה: 


טביב הרימון, ונופלת לפני שהוא מבשיל"] שלו, אף שגם הוא שומר 
לפרי, אִין מצטרף לכביצה, שאין מצטרף לכביצה אלא שומר אחד, 
ולא שומר שנמצא על שומרל. ומברר אביי, מִדְקְאָמַר - ממה שאמרה 
המשנה, שהנץ שָלו אִין מצטךרף לכביצה, אִלְמָא - מוכח, דְלְאו 
אוכָל הוא - שאין הנץ נחשב אוכל, שהרי אם היה הנץ עצמו אוכל, 
היה מצטרף לכביצה כשאר אוכלים שמצטרפים', וּתִנָּן - ושנינו במשנה 
לגָּבִּי עַרְלֶח (ערנס פ" מ"ס), קְלִיפִי רמון וְהַנץ שלו, וכן קליפִי 
אֲגוֹזִים, וְהַגַּרְעִינֶין של שאר הפירות", חַיֵיבִין בְּעֶרְלֶה - שאף הם 
אסורים עד שיעברו שלש שנים משניטע האילן. וכיון שהנץ אינו 
אוכל, ודאי מה שהוא אסור בערלה הוא משום שהוא שומר לרימון", 
ואף שהנץ אינו שומר על הרימון אחר שנתלש, שהרי הוא מתייבש 
ונופל מעל הקליפה, אף על פי כן הוא אסור בערלה, ומוכח שאף דבר 
שאינו שומר אלא כשהפרי מחובר באילן, אסור בערלה. וחוזרת 
הקושיא, שאף אם אין הקפריסין פירות, יהיו אסורים בערלה מחמת 
שהם שומר לפרי. 


מתרץ רבא באופן אחר, אֶלָא אָמַר רְבָא, הַיכָא אָמרינן דנעשה 
לְהוּ שומר ?פירי - מתי אמרו שהוא נחשב שומר לענין ערלה, הַיכָא 
דְאִיתִיהּ בְּשָעֶת גָמַר פִּירָא - רק במקום שהשומר מחובר לפרי בזמן 
גמר בישולו", אבל הַאי קפרס לִיתִיה בְּשָעַת גְמַר פִּירָא - קפרס 
זה אינו מחובר לפרי בשעת גמר בישולו, שכשמגיעה האביונה סמוך 
לגמר בישולה נופל ממנה הקפרס. 


מקשה הגמרא על דברי רבא, אֵינָי - האם כך הוא הדין, שאין 
נחשב שומר לענין ערלה, רק כשהוא מחובר לפרי בשעת גמר בישולו, 
וְהַאָמַר רב נַחְמְן אָמר רְכָּה בַּר אַכוּה, הָנִי מִתַחֶלִי [-קליפה הגדלה 
על התמרים כשהם קטנים, כמו קפרס שגדל על האביונותל] דִעַרְלֶח, 
אַסֵירִי, הוּאִיל וְנָעָשוּ שומר לְפִירִי. ומבררת הגמרא, וְשׁוֹמַר לְפִירִי 


הגדלה ברימון, ונופלת לפני שהוא מבשיל, כמו מתחלי הגדל בתמרים. 

ז. תפארת ישראל (עוקפין פ"כ יכין 6ות ס). 

ח. ראה הערה לעיל. 

ט. רש"י (ד"ס פין), מהגמרא בחולין (קיט:). ואף שאינו מצטרף, מכל מקום נטמא הוא 
עם הרימון, כדין יד, שאפשר ליטול בו את הרימון. תפארת ישראל (עס פו לג). 

י. כמבואר במעילה (ז:). 

וא. פירוש המשניות לרמב"ם והרע"ב (עכלס פ" מ"ס). 

יב. מבואר בגמרא, שהטעם שהנץ חייב בערלה, הוא משום שהוא שומר לפרי, וכל 
שהוא שומר לפרי אסור בערלה, כמו שדרשה הגמרא לעיל בסמוך, ממה שנאמר (ויקלס 
יט כנ) 'וערלתם ערלתו את פריו', שתיבת 'את', באה לרבות את הטפל לפרי. והקליפות 
גם כן ודאי מה שהם חייבים בערלה הוא מטעם שומר. אך בטעם שהגרעינים חייבים 
בערלה, נחלקו הראשונים, התוספות (ד"ס קניפי) והרא"ש (סי' ד) כתבו, שהוא משום 
שהם חלק מהפרי, ולא משום שהם טפלים לפרי, והוכיחו מכאן, שצריך לבוך על 
הגרעינים בורא פרי העץ [כהבנה זו בתוספות מבואר ברשב"א (ד"ס קניפי), בט"ז (לו"ס 
סי' כד מ"ק ט"ו) בפני יהושע ובצל"ח (נתוס' שס) ובדברי דוד (ד"ס ופיפוק)]. והרשב"א (pס)‏ 
כתב, שהם חייבים בערלה משום שהם טפלים לפרי, ואף הם נתרבו ממה שנאמר 'את 
פריו', וכמו קליפות שחייבות בערלה אף שאינם פרי. ומדברי המגן אברהם (סי' ככ ס"ק 
יז) משמע, שאף לתוספות מה שהגרעינים התרבו לערלה הוא מטעם שהם טפלים לפרי, 
אך שסברו התוספות שכל דבר שחייב בערלה משום שהוא טפל לפרי צריך לברך עליו 
בורא פרי העץ. 

יג. במשנה זו לחוד עדיין היה אפשר לומר שחיוב הנץ בערלה הוא מטעם שהוא 
אוכל, ולכן הוצרכה הגמרא להביא את המשנה הקודמת שמבואר בה שהנץ אינו אוכל 
[שהרי אינו מצטרף לכביצה], ועל כרחך הטעם שהוא חייב בערלה הוא מטעם 'שומר', 
ומעתה קשה על קפריסין. תוספות הרא"ש (ד"ס וסניס). 

יד. להלן בסמוך מבואר, שהטעם הוא, משום שקודם גמר בישולו אין הפרי נחשב 
פרי, ולכן אם אין השומר מחובר להפרי בשעת גמר בישולו, אינו נחשב בטל לפרי. 
טו. רש"י (ד"ס מפסני), ושיטה מקובצת (ד"ס 65 6מל). 


עין משפט 
נר מצוה 


כה אטוס"ע י"ד סי' ככל 
סעיף 6: 
כו ב מ פ"ס מס 
טומפת פוכנין הנכס 
כל: 


כו גמיי' פ"ט מסל' מ"ש 

ונעע כנעי סל יג 

טוס"ע י"ד סי הנד סעיף 
:b‏ 


0 BEN 
כח אוצר ה עו פ‎ 


ידיל סימ לד סעיף 
:b‏ 


כט ה פיי" קס: 
ל ו ז מי" פ"ס מס 
קמטס וכל סלכס יק 
טוק"ע פו"ם סימן ככ 
סעיף 3: 
לא ח מי' פ"ם מסלי 
כרכות סלכס ו סטג 
עסין כו טוס"ע סו" סי" 
רכ סעיף ו: 
ל טיכלמיי"pסס?ז‏ 
וסמג םס וכיי' פ'נ 
מסל' קניתת עקור ס(כס ו 
סמג לפוין סט טופ"ע פו"ם 
קי' רכ סעיף כז ית ונס" 
תריב סעיף ת: 
לג מטוס"ע פו"ס סי' רג 
סעיף ו: 
לד נ ם פיי" פ"ג מס 
כרכום סל' ד סמג עטין 
כ טסע פוים סי כמ 
סעיף 3 וסעיף ט: 


לעוי רש"י 


ליטוארי"ו. פירום 
מלקסת סעטויס מכסמיס 
כמוסיס כדנט (עיין רק" 
ומ דף פ ע"כ). 
אברושד"י. פירום סכין 
קדירס, מין מ6כל קפוי 
(פֿין זס כעז 656 ei‏ 
גמרפ. עיין עכוך עלן 
פנרוקך ועלך סנן נ' 
ודק"ק דף ק6 ע"נ פום 
0: זינזיבר"ו. פיכוס 
זנגניל (עיין עכוך עכן 
זגי). ‏ כל" של 
גרופל"י. פירום מסמר 
סל נגני"ן (מרדכי סימן 
קי"ז), לפורן (כריתות דף 
ו ע"ס). קניל"א. פילוס 
קנמון (עיין רט"י סמות 
(, כנ). צוקר"ו. פילום 
יערם הדנק (מרדכי סיפן 
קי"ז ועיין כש'י ס"ס ד 
כ ועס"ק ס, 5), קנס 
פעוטין ‏ ממט ססוככ 
(עלוך עכך 330 ס' ועיין 
תוספות ע"ז דף יד ע"נ 
ל"ס 250). מושקד"א. 
פירום | 6גו | מוסקט 
(כרכום מסר"מ סימן ט): 
קליירט"ש. פירוס 
כביכות (ספר סנייר עמוד 
קלץ): 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


רב נסים גאון 


מאימתי אין קוצצין 
את האילנות 
בשביעית. ומפני מה אין 
קוצצין מפני שאמר 
הכתוב והיתה שבת 
הארץ לכם לאכלה 
ודרשי' לה לאכלה ולא 
להפסד ובמסכת דפסחים 
בפרק מקום שנהגו (דף 
נב) כדאמרינן ר' אילא 
קץ כפנייתא דשביעי 
אקשי' עליה והיכי עבד 
הכי לאכלה אמר רחמנא 
ולא | להפסד | וכו" 
ומפרקינן בסופיה אלא ר 
אילא בדנסחני קץ כלומר 
שאין באין לידי גמר פרי 
ולכך התיר ר' אילא 
לקוצן והכין אמר בעל 
הלכות בפירוש' דנסתני 
כפניות דנסחני דקרו להו 
גופרי מברכין עליהן 
בורא פרי העץ דכיון דלא 
עבדי פירא אחריני היינו 
פירייהו ואית בבבא קמא 
בפ' החובל בחברו (דף 


לו: 


אין 

דססור מסוס 5 תסמית פת 
עלס (דגמס כ) ו'ע דנ טעין קכ6 
דל טייך ביס 65 תססית כדליתb‏ 
פ' (0 יפור (ניכ כ) סי נמי 6ייבי 
דמעונס כלמיס (עטות ממנס קולות 
ד 69% סייך 6 מססית ומיסו 
מטוס 6יסור6 דסגיעית ליכ 60כלס 

ונ לסקוכס" ונ נספסל: 

. כפול הלבן. ופמות 
וה מכפן כ סו פיר6 
מכן יש כלמוד דעל כוקר פפוק 
מפול כ מכרכינן. עניס כוכ פרי 
סען 656 בור פכי סלדמס: נון 
סג ולכא כמר גר רכ אשי 
מדלגבי ערלה לאו פירא הוא וכו. 
וסיס 6וער סר"מ דפגכי עכפס" כקו 
פיר6 סול סיינ מקוס דכל סמיקג 
כפרן סנכס כמותו כפ"ל לכל כפרן 
ודלי סוי פילק ומכרכין עניו בורק 
פרי סען וננרכות ליכ מנוק כין 
נפֿרן (ת"נ: ברטיבא, לגן 
ניטופכי"ו כלעז מכרכינן עליס כורס 
פרי הלמס סנל יכיספל 55 מכרכינן 
עניס וכן סנכס כוגנינ? סקורין 
זינזי"כרו כלעז וכן (6) קנ" סל גרופנייי 
ספין רגיליס כ5כול [696*] כרטיכס 
כגון * כליטוסרי"ו 6ין מכרכין עניסס 
כל כינסת סננ ען סל קנמון 
טקוכין קניל" מנרכינן עניו כורס 
פרי סמדמס מפני טרגינין נסכנו 
כיוכם וגס סו גדל על ס6רך כמו 
קניס ועל וקכ" מכרכינן כורל פרי 
סען כי יערי עס דנסי (פיל ס) זה 
טוקכ"ו | ולג סקולין | מוסקד"ק 
מכרכינן בור פרי סעך קגס נוסגין 
(שכול פותו כיוכט: כל שיש בו 
מחמשת המינין מברכין עליו בורא 
מיני מזונות. וכן קלייריט"ש כלע"ז 
סעוסיס מקמת ומיס מו מתנ3 
מנרכין עניסס כו מיני מזונום 
וכן כקנופניס קמס נתוך פולין 6ו 
לתוך עלטיס לו ככישיס וכן כוך 
סקליס טעוטין (מולס פס עוטין פותו 
כדי סיקעוד סננ 16 פריך ננרך 
כור מ"מ * וס כדכק (3) בענמק 
* לינו 5ריך. נרך כור מ"מ וטול 
לסממיר ולגמעו * כתוך ססעודס לחר 
כרכת סמוכֿים ופטור ממס נפטך: 

בולק 


ולוקח ובלבד שלא יראנו לוקט רבי עקיבא 
במקום ר"א עבדינן כותיה * וב"ש במקום ב"ה 
אינה משנה ותיפוק ליה דנעשה שומר לפרי 
ורחמנא אמר * וערלתם ערלתו את פריו *את 
הטפל לפריו ומאי ניהו שומר לפרי אמר רבא 
היכא אמרינן דנעשה שומר לפרי היכא 
דאיתיה בין בתלוש בין במחובר הכא 
במחובר איתיה בתלוש ליתיה איתיביה אביי 
?פיטמא של רמון מצטרפת והנץ שלו אין 
מצטרף מדקאמר הנץ שלו אין מצטרף 
אלמא דלאו אוכל הוא ותנ' גבי ערלה 
פיקליפי רמון והנץ שלו קליפי אגוזים 
לוהגרעינין חייבין בערלה אלא אמר רבא 
היכא אמרינן דנעשה להו שומר לפירי היכא 
דאיתיה בשעת גמר פירא האי קפרם ליתיה 
בשעת גמר פירא איני והאמר רב נחמן 
אמר רבה בר אבוה הני מתחלי דערלה 
אסירי הואיל ונעשו שומר לפירי ושומר 
לפירי אימת הוי בכופרא וקא קרי ליה שומר 
לפירי רב נחמן סבר לה כרבי יוסי דתנן 
רבי יוסי אומר סמדר אסור מפני שהוא 
פרי ופליגי "רבנן עליה מתקיף לה רב שימי 
מנהרדעא ובשאר אילני מי פליגי רבנן עליה 
והתנן !מאימתי אין קוצצין את האילנות 
בשביעית ב"ש אומרים כל האילנות משיוציאו 
וב"ה אומרים 'החרובין משישרשרו והגפנים 
משיגרעו והזיתים משיניצו ושאר כל האילנות 
משיוציאו ואמר רב אסי הוא בוסר הוא גרוע 
הוא פול הלבן פול הלבן ס'ד אלא אימא 
'שיעורו כפול הלבן מאן שמעת ליה דאמר 
בוסר אין סמדר לא רבנן וקתני שאר כל 
האילנות משיוציאו אלא אמר רבא היכא 
אמרינן דהוי שומר לפרי היכא דכי שקלת 
ליה לשומר מיית פירא הכא כי שקלת 
ליה לא מיית פירא הוה עובדא ושקלוה 
לנץ דרמונא ובש רמונא ושקלוה לפרחא 
דביטיתא ואיקיים ביטיתא (והלכתא כמר 
בר רב אשי דזריק את האביונות ואכיל את 
הקפריסין ומדלנבי ערלה לאו פירא נינהו 
חלגבי ברכות נמי לאו פירא נינהו ולא 
מברכינן עליה בורא פרי העץ אלא בורא 
פרי האדמה*). פלפלי רב ששת אמר שהכל 
רבא אמר ללא כלום ואזדא רבא לטעמיה 


דאמר "רבא 'כם פלפלי ביומי דכפורי פטור כם זנגבילא ביומא דכפורי 
פטור מיתיבי * היה ר"מ אומר ממשמע שנאמר * וערלתם ערלתו את פריו 
איני יודע שעץ מאכל הוא אלא מה ת"ל עץ מאכל להביא עץ שטעם עצו 
ופריו שוה ואיזהו זה הפלפלין ללמדך שהפלפלין חייבין בערלה וללמדך 
שאין ארץ ישראל חסרה כלום שנאמר 5 ארץ אשר לא במסכנות תאכל 
בה לחם לא תחסר כל בה לא קשיא ?הא ברטיבתא הא ביבשתא אמרי ליה 
רבנן₪ למרימרף *כם זנגבילא ביומא דכפורי פטור והא אמר * רבא להאי המלתא 
דאתיא מבי הנדואי שריא ומברכין עליה בפה"א לא קשיא הא ברטיבתא 
הא ביבשתא. חביץ קדרה וכן דייסא רב יהודה אמר שהכל נהיה בדברו רב 
כהנא אמר יבמ"מ בדייסא גרידא כ"ע לא פליגי דבמ"מ כי פליגי בדייסא כעין 
חביץ קדרה רב יהודה אמר שהכל סבר דובשא עיקר רב כהנא אמר בורא מיני מזונות סבר סמידא 
עיקר א"ר יוסף כותיה דרב כהנא מסתברא דרב ושמואל דאמרי תרוייהו * כל שיש בו מחמשת המנין 
מברכין עליו בורא מיני מזונות": גופא רב ושמואל דאמרי תרוייהו ?כל שיש בו מחמשת המינין מברכין 
עליו בורא מיני מזונות ואיתמר נמי רב ושמואל דאמרי תרווייהו כל שהוא מחמשת המינין מברכין עליו 
בורא מיני מזונות וצריכא דאי אשמעינן כל שהוא הוה אמינא משום דאיתיה בעיניה אבל על ידי תערובות לא 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


קליפי אנוזים והגרעינין חייבין בערלה. דסיכי (ינסו מכסן 

טש (נכך על סגרעינץ | סכ גודגדניום = וגרעיני 
פֿפרסקין וסנ מפומיס וכל מיני גרעיניס סל פירום בור פכי סען: 
קוצצין אילנות בשביעית, ו6"ת 693 שכיעית נמי מיפוק ליס 


ובלבד שלא יראנו. סמל כקסול לוקט מן סנטיעות: אינה משנה. 
ופֿין זס ספק קנ ודסי: ותיפוק ליה. דסי נמי ר' עקינ) דסמב 
לענין מעסר לנפו פירס נינסו, נענין עכלס 6סירי קפריסין לסוס 
ליס קומכ: בתלוש ליתיה. סופו סכופל סימכו כסמגיע (סתנטכ: 


פיטמא של רמון, ספלפ טכנלסטו, 
כעין שיש (תפופיס = ולספרגלין: 
מצטרפת. (כניס לטומפת פוכנין: 
והנץ שלו. נן פכמון כקפכס 
כסכיונות: | אין מצטמרף. סע"ג 
דקי"ל כסעול | וסלוטכ | (די תק 
טומריס מכטכפין לטומפס קלס 
דסיינו | טומת לוכלין, | סנ עלי 
קליפם סלגוז וסרמון, 6כל סנן סומר 
על גכי סומר סול וסין מנטכלף, וסכי 
קמרינן כסעול וסכוט3 (די. קט:): 
חייכים בערלה, דרסמנ ככינסו 
מפת פריו סטפל לפכיו, וס נך (יתיס 
סומר כתלום טכסמתינט כופל מענ 
סקליפס: קפרס ליתיה בגמר פירא. 
כסמגיע סמוך (כקולו סול נופג 
ממנו: | מתחלי, | כפמכי כקפכס 
3 בכופרא, כשסתמליס קטניס 
קולס כטולס: סבר לה כר' יוסי. 
דכופר סוי פרי וסע"פ 90 (גמר, 
לפיכך | סומר סלו ססוג סומר: 
סמדר אסור. ענניס כיון | שגפ 
ספרס וכל גלגיר גרס לעכמו קרוי 
סמדר, וקפמר כ' סי כיון טנס 
לכלל סמדר קרוי פכי וסוכ מקוס 
עכס: ופליגי רבנן עליה. וסנכה 
ככניס, ‏ סלכך = מציוגות פעול 
ססקפריסין כסן כו פיי נינסו וכ 
מיקרו קפליסין סומר (פכי: בשאר 
אילנות. מון מן סענכיס: אין 
קוצצין בשביעית. דכתמנ 6מכל 
ככ ונ לספסד?: = משיוציאו. 
פת * ספכי: משישרשרו, מקירפו כסן 
כמין סרסכום טכ סכוכין: משיגרעו. 
קסענכיס גסיס כגכוע, ונקמן מפרט 
לס: משיניצו. מטיגדל סגן סכיכ: 
הוא בופר הוא גרוע. כל מקוס 
קסוכילו כוסל ‏ סו גכוע: פול 
הלבן ס'ד. סק נענניס קיימינן: 
מאן שמעת ליה דאמר. גכי ענניס 
כוסר סו דסוי פרי ל סמדר ל: 
רכנן. סו דפניגי עליס. לכ" סי 
במסכת עכנס, וקפמרי בספֿר מיננות 
דמקיוליפו סוי פכי סכקוי: ביטיתא. 
לביונום: כם פלפלי. כל דכר טלס 
לוכל סנ כדככו מקלי כסיסס: 
פטור. מכרת: המלתא. (יטופר'יו 
כלעז: שריא. 6ין כס 60 מסוס 


= כסולי נכריס ול מסוס געולי נכריס%: 


הנדואי, = כועייס: | חביץ | קדרה. 
מין מסכל קפוי, כמו תלכ ססכנוסו 
נקיכס כך | עוטין מלכל קפ 
כקלרס. ולקמן" מפכם לס קמתb‏ 
ודוכס ומסתק, וקכו ליס 6כרועד"י: 
דייסא. קל מטיס כתוסות כמכתקת : 
דייסא כעין חביץ קדרה. נקען? 
מפרט כס מטי דמסכרי כקסית 
וסנו נסו לוק ועכיד | לסו 
נקלילס: סמידא, קנת : 
קמ" 


קמ"ל 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [כי2ס י: יכמות ט.], 
3) עוקנין | פ"כ מ"ג 
[חולין קיס:], ג) ערלס 
פ"6 מסנה פ, ל) פקמיס 
לף (3:, ס) עכלס פ"b‏ 
מקנס ז, ו) סכיעים פ"ד 
מסנס יוד פספיס דף (כ:, 
]) יומס 65:, מ( pס‏ 
סוכס (ס, [ע"ש כפירק"י 
ומוס ליקכן, ע) יומס 
קס, *) עיין תוסי לקמן 
לח. ד"ה האי דובשא, 
כ) פסחים גב:, 3) עיין 
ציו רף לח:, מ) לו 
0 [כדפיתם כנ"ק 5:], 
(p‏ צ"ז סב עיא. 


emi 
הגהות הב"ח‎ 


(8) תום' ד"ס כרטיכל 
וכו'. | וכן | מסמר על 
גלופל"י ססין: (3) ד"ה 
כל סיט וכו'. ומס לדכק. 
נ"3 ע"ל דף קט ע"ל: 


8 


גליון הש"ם 
גמ' כל שיש בו כו'. ע' 
לקמן מ" ע'כ תוס' 
דיס 605 פג: רשיי 
ד"ה משיוציאו את 
הפרי כו'. עי' פספיס 
("כ ע"נ רק ד"ס 
מסיוניפו = ו5"ע: תוס' 
ד"יה כל כו: ואם 
לרבק.לקמן כייט כ"פ: 
בא"ד א"צ לברך כו'. 
ליסנ6 קייט סו מס 
דנקטו 5"6 ננרך סל 6ף 
פיט רשי i‏ מ"מ 
לסוי כמכרך על מקדיס 
כמ"מ דסוי כרכס ככטלס: 
בא"ד בתוך הפעודה. 
ק"? ס עקליס מוך 
סקעולס עעון | כככס 
ו 


תורה אור השלם 
א) וי תְבאוּ אֶל הָאָרֶץ 
ְטַעְתֶּם כָל עץ מַאֲכָל 
ְערַלְתֶּם עֲרְלָתוֹ אֶת 
רוי שלש שָנִים יְִיֶה 
לָכֶם ערַלִים לא יָאָכָל: 

[ויקרא יט, כגן 

באָרֶץ אַשַָר | לא 
בְמִסְכָּנַת תּאכָל בָּהּ 
לְחֶם לא תֶחְסַר כל בָּהּ 
אֶרֶץ אֲשֶׁר אֲבנֶיהָ ברל 
וּמָהֲרָרֶיהָ תַחְצב 

נְחשֶת: [דברים ח, ט| 


כ 


הנהות וציונים 


6] מהרש"ל מ"ז כי הוא 
מבעל ה"ג ואינו מן הגמ' 
וכן הוא להדיא ברא"ש 
(גליון): 3] ביומא איתא 
א"ל רבינא] (גליון): 
ג] יש להוסיף ומי אמר 
רבא (זאת מנוחתי): 
ל] עיין בפי' הרע"ב 
בעוקצין ‏ פ"ב | מ"ג 
שפירש שהפיטמא הוא 
הדד והנץ הוא הפרח: 
ס] בספר חפץ ה' לבעל 
אוה"חה הקדוש כתב 
שרברי רש"י קאי על 
ב"ה וצ"ל דבור זה אחר 
ר"ה "משיניצו" עיי"ש 
(ומיושב בזה קושיית 
רעק"א בגליון הש"ס): 
1] לפנינו בגמרא ליתא 
ובכמה דפוסים איתא זה 
לקמן לז ע"א בגליון 
מספר הלכות גדולות 
עיין דק"ס לקמן לז ע"א: 
ז] יש להוסיף בחו"ל 
(זאת מנוחתי): ס] כ"ה 
בתוס' ר"פ: ע] הב"י שם 
העתיק כמו בליטוארי"ו 
אין ‏ מברכין | עליה 
ביבשתא: *] עיין משנ"ב 
סי' רח ס"ק יג שתירץ 
דבחולה שצריך לשקדים 
עיקר קביעת סעודתו 
עליהם: 


צא) אמר רב דיקלא דטעין קבא אסור למיקצייה והא אנן תנן וכמה יהא בזיתים ולא יקוצנו רובע שאני זיתים דחשיבי וזו המשנה אע"פ שהיא בשביעית לא הקשו ממנה עליה דרב אלא משיעורא דאית ביה דהוא רובע ורב אמר קב 


אלא מיהו דברי רב בכל השנים קאמר ואינן מיוחדין בשביעית בלבד מפני שכל דבר שיש בו הפסד הוא אסור מן הכתוב דכתיב (דברים כ) לא תשחית את עצה הלא תראה כי כל שדמי עציו יקרים ויש הנאה מעציו יותר מפריו מותר 
לקוצו הואיל והוא משתכר בקציצתו אינו עובר עליו משום לא תשחית כדאמרי' אמר רבינא ואם היה מעולה בדמים מותר ואיתא בברייתא נמי סיועא להא רק עץ אשר תדע זה אילן מאכל כי לא עץ מאכל הוא זה אילן סרק וכי 
מאחר שסופנו לרבות כל דבר מה ת"ל כי לא עץ מאכל הוא להקדים סרק למאכל יכול אפי' מעולה בדמים ת"ל רק ואיתא בבבא בתרא בפרק לא יחפור (דף כו) מאי דמסייע לה ובסוף פ' הישן תחת המטה (סוכה דף כט) הזכירו 


**תחילו להכביד ויהיו נראים כתלויים בשרשרותי, וְהַגְּפָנִים מִשִׁינְרְעוּ 


As 


כיצד מברבין 


אימת הָוִי - ומתי היו ה'מתחלי' שומר לתמרים, בְּכוּפְרָא - רק כשהיו 
התמרים קטנים קודם בישולם, שהרי אחר כך הם נופלים מהתמרים, 
וקא קרי ליה שומר לְפִירִי - וקרא לו רב נחמן שומר לפרי, ליאסר 
בערלה, הרי שאף אם אין השומר נמצא על הפרי בשעת גמר בישולו 
אסור בערלה. 


מתרצת הגמרא, רב נַחְמן סבר ?ה כְּרַבִּי יוֹסי, שסובר שפרי אף 
קודם שנגמר בישולו, נקרא פרי, דְתנֵן - ששנינו במשנה (עכנס פ"פ 
מ"), רבִּי יוֹסי אוֹמַר סמדר [-ענבים קודם נתבשלו, מיד אחר שנפל 
הפרח וכל גרגיר נראה בפני עצמו] של ערלה, אֲסוּר, מְפָּני שַהוּא 
פַּרִי, ולדעת רבי יוסי גם תמרים בעודם קטנים נקראים פרי, ולכן אמר 
רב נחמן שה'מתחלי' נקרא שומר, כיון שהוא שומר על התמרים בשעה 
שהם נקראים פירות. וּפליגִי רִבָּנְן עָלִיח - וחכמים חולקים על רבי 
יוסי בדין זה, וסוברים שרק בשעת גמר בישולו נקרא פרי, ולכן כל 
שאין השומר עליו בשעת גמר בישולו אינו נחשב שומר, והלכה 
כחכמים שהם רבים", ולכן אין הקפריסין נחשבים שומר, כיון שאינם 
נמצאים על הפרי בשעת גמר בישולו". 


מִתְקיף לָה רב שימִי מִנְהַרְדְעָא, וּבְשְאָר אֵילְנֵי מִי פְּלִינִי רַבָּנְן 
עַלִיח - וכי בשאר האילנות שאינם גפן חולקים חכמים על רבי יוסי, 
שניתן לומר שרק רבי יוסי סובר שהפירות בעודם קטנים נקראים פירות, 
וְהָתְנֵן - והרי שנינו במשנה (טניעיפ פ"ד מ"י), לענין האיסור לקצוץ אילן 
של פירות שביעית, משום שאסור להפסיד פירות שביעית", מאֵימַתִי 
אִין קוצְצִין אֶת הָאִילְנות בַּשְׁבִיעִית, כלומר, כמה יהיו הפירות 
גדולים שיהיה אסור לקוץ את האילן, בִּית שַמָאי אומרים, כל 
הָאִילְנות משָיוצִיאוּ - משעה שיתחילו הפירות לצאתי. וּבִית הַלָּל 
אומרים, הַחַרוּכִין אסור לקוצם, מְשִישַרְשָרוּ - משעה שהחרובים 


- משעה שיגדלו קצת ויהיו נקראים (גירוע'י=. וְהַזִּיתִים משיניצוּ - 
משעה שתגדל הקליפה שגדלה סביב הזית כשהוא קטן", שפחות 
משיעור זה אינם נחשבים פירותני, ואין איסור להפסידם, וּשׁאָר כָּל 
הַאִילֶנות משִיוצִיאוּ - משעה שיתחילו הפירות לצאת. וְאָמַר רב 
אַפֵּי, הוא בּוּסֶר הוא גְרוּע - בוסר שאמרו בכל מקום"", וגירוע 


טז. ואמרו שם בתחילת המשנה, שסמדר מותר בערלה. 

וז, רש"י (ד"ס ופניג). וראה בפני יהושע (נרם"י ד"ס ופליני), שהעיר מדוע הוצרך רשיי 
לפרש שהוא משום שהלכה כרבים, הרי אף אם אין הלכה כמותם, כיון שבחוץ לארץ 
הלכה כדברי המיקל, היה מותר למר בר רב אשי לאכול את הקפריסין. וראה שם מה 
שכתב ליישב. 

יח. הקשה רבי עקיבא איגר (ד"ס ככ נפמן), איך ניתן לומר שהטעם שאכל מר בר רב 
אשי את הקפריסין, הוא משום שסובר כחכמים שאין הפרי נקרא פרי עד גמר בישולו, 
שאם כן מדוע זרק את האביונות, הרי בזמן שהקפריסין מחוברים בהם, עדיין לא נגמר 
בישולם [כמבואר בגמרא], ואם כן עדיין אינם אסורים בערלה. ותירץ העוללות אפרים 
(דין ו ד"ס ורפיתי), שאין הקפרס נופל לגמרי קודם גמר פרי, אלא שנפרד מהפרי, ושוב 
אינו שומר עליו, אבל עדיין דבוק קצת, וכיון שאינו שומר עליו בשעת גמר פרי, אינו 
נקרא שומר לפרי, והמעשה במר בר רב אשי, היה לאחר גמר בישולו. ואף מה שכתב 
רש"י (ד"ס קפלס) שסמוך לגמר הפרי הקפרס נופל, אין הכוונה שנופל לגמרי, אלא, 
שנפרד קצת ואינו שומר עליו יותר. 

וט שנאמר בשביעית (ויקכ כס ו), 'והיתה שבת הארץ לכם לאכלה', ודרשו (פפסיס (3:), 
שפירות שביעית ניתנו רק 'לאכלה' ולא להפסד. ובפירוש המשניות להרמב"ם (טניעית 
פ"ד מ"י) כתב שטעם האיסור הוא משום שהתורה הפקירה את הפירות, ואם יקצצם 
נחשב גוזל את הרבים. וראה בתוספות יו"ט (פס) שאין זה טעם נוסף, אלא הרמב"ם 
בא לתת טעם למה אסרה התורה להפסיד פירות שביעית, משום גזל הרבים. וביארו 
התוספות (ד"ס פין), שמדובר באילן שאין בו איסור של בל תשחית [והוא מה שנאמר 
(דנליס כ יט) 'לא תשחית את עצה'], משום שמדובר באילן שמוציא פירות פחות מקב, 
שבאילן כזה אין איסור של בל תשחית [כמבואר בב"ב (לו.)], או שמדובר באילן 
שלעשות ממנו קורות, שוה דמים רבים, שאין בו איסור של בל תשחית [כמבואר בב"ק 
(69:)], ולכן אין בו איסור רק משום הפסד פירות שביעית. 

ב. רש"י (ל"ס משיוניפו). ורבי עקיבא איגר בגליון הש"ס העיר שרש"י בפסחים ((נ: ד"ס 
מסיוניפו) פירש, שהוא משעה שיצאו תחילת העלין בימי ניסן, ונשאר בצ"ע. 

בא. רש"י (ל"ס מסיסלטרו), ור"ש (טניעים פ"ד מ"י). 

בב. רש"י (ד"ס מסיגרעו, פססיס נג. ד"ס מסיגכעו). ובסמוך תבאר הגמרא מהו שיעור זה. 
והשיטה מקובצת (ד"ס וכיפ סלכ) והרמב"ם (פילוע סמסניופ שס) פירשו, שיגרעו היינו שיהיו 
בהם גרעינים. והמאירי (ד"ס פותר) כתב שיש מפרשים ששיעור משיגרעו, משיוציאו 
לחות, כלשון הפסוק (לינ כו מ) 'כי יגרע נטפי מים'. 


פרק ששי 


ברכות 


שאמרו כאן, שיעור אחד הם, והוא פול הַלְבָןײ. ומבררת הגמרא את 
דברי רב אסי, ותמהה, פול הַלָבְן סַלְקא דִעִפּף - וכי עולה בדעתך 
שבוסר וגירוע שאמרו, הוא פול הלבן, הרי בענבים אנו עוסקים ולא 
בפול. מבארת הגמרא, אֶלָא אִימָא - כך תפרש את המימרא, שבוסר, 
שיעורו הוא כשיהיו הענבים גדולים כִּפוֹל הַלּבְזְי. ומסיימת הגמרא, 
את קושיית רב שימי מנהרדעא, מאן שָמְעַת ליה דְאָמַר - מיהו התנא 
שסובר, שבוֹפֶר אין - נחשב פרי, וסְמִדר לא נחשב פרי, רַבָּנַן, שהרי 
רבי יוסי סובר שאף סמדר נחשב פרי, ואם כן ודאי משנה זו שאמרה 
שבענבים רק בוסר נחשב פרי, ומשמע שסמדר אינו פרי, ודאי רבנן 
היאי", וְקָתָּנַי - ומבואר במשנה, ששַאָר כָּל הָאִילָנות משיוציאו - 
משעה שמתחיל הפרי לצאת, הוא נחשב פרי, ואם כן הקפריסין צריכים 
להיות אסורים משום שומר, כיון שהאביונות מתחילת יציאתם נקראים 
פרי, כשאר כל האילנות"ל. 


לו: [כ] 


אלא אָמַר רְבָּא, הטעם שאין הקפריסין נקראים שומר, הוא משום 
דהַיכָא אָמְרִינן דְּהֲוִי שומר לפָּרִי - שהיכן אמרו שהשומר על הפרי 
אסור בערלה, כיון שהוא טפל לפרי, הַיכָא דְּכִי שַקְלַת ליה לְשׁוֹמַר 
מַיִית פִּירַא - רק במקום שאם ינטל השומר, לא יתקיים הפרי, אבל 
הַכָא - כאן בקפריסין, כִּי שָקְלַת ליה - אף אם ינטלו הקפריסין, לא 
מַיית פִּירָא - ממשיך הפרי להתקיים, ולכן אינו נחשב 'שומר' ואינו 
נאסר משום ערלה, ואינו דומה לנץ של רימון, שאם ינטל לא יתקיים 
הרימון, ולכן הוא נחשב 'שומר' ונאסר משום ערלה. ומביאה הגמרא 
סמך לדברי רבא, ומספרת, דהַוְה עוּבְדְא - שהיה מעשה, ושַקלוּה 
לנץ דְּרְפוֹנֵא - שנטלו את הנץ מהרימון, ובש רְמוְנָא, וְשַקְלוּהּ 
לְפַרְחַא דְּבִיטִיתָא - ונטלו את הקפרס מהאביונה, וְאִיקַיִים בִּיטִיתָא 
- והתקיימה האביונה. 


(וְהַלְכְתָא כָּמַר כַּר רב אֶשי, דְּזָרִיק אֶת הָאֲכְיוֹנוֹת וְאָכִיל אֶת 
הַּפְרִיפִין, וּמִדִּלְנַבֵּי עֶרְלָה לאו פִּירָא נִינְהוּ, לנַבֵּי בְּרְכוֹת נַמי 
לאו פִּירָא נִינְהוּ, ולא מִבְרְכִינן עָליה פורא פְּרִי הָעֵץ אֶלָא בּוֹרָא 
פּרי הָאֲדְמָה0. 


אוצר החכמה 


בג. רש"י בפסחים (נג. ד"ס מפיפֿו) פירש, שנץ בזיתים, הוא כמו מתחלי בתמרים. 

בד. תוספות (ד"ס סיעולו). 

כה. כגון, גיטין (₪.), ועוקצין (פ"ג פ"ו). 

בו. פול הוא מין קטניות, כמבואר ברא"ש (כנפֿיס פ"5 מ" ד"ס פו). 

כז. הגמרא הביאה את דברי רב אסי לומר, שלא ניתן לומר שגירוע הוא שיעור של 
סמדר, ומשנה זו היא כרבי יוסי, שסובר שפרי קודם גמר בישולו נקרא פרי, אבל 
לחכמים גם שאר אילנות אינם נחשבים פרי עד גמר הפרי שכיון שגירוע הוא בוסר, 
וחכמים הם הסוברים שרק בוסר נחשב פרי, אם כן ודאי משנה זו חכמים היא, ומוכח 
שהם סוברים ששאר הפירות חוץ מענבים, אף קודם שנתבשלו, הם נקראים פרי. רשיי 
בפסחים ((ג. ד"ס ומסן). 

כח. ואף שאמרה הגמרא לעיל, שחכמים סוברים שאין הפרי נקרא פרי עד שיגמר 
בישולו, מכל מקום בוסר בענבים נחשב כגמר פרי, כמבואר ברש"י בבבא קמא ((ט. 
ד"ס 036). 

כט. אף שדחתה הגמרא תירוץ זה, שאין נחשב שומר רק מה שנמצא על הפרי בשעת 
גמר פרי, מכח דברי רב נחמן, מכל מקום מבואר בשיטה מקובצת (ד"ס סנכ), וברא"ה 
(ד"ס פמכ), ובחינוך (מלוס רעו), שהדין שאין נקרא שומר לפרי אלא כשהוא שומר על 
הפרי בשעה שנקרא פרי, הוא אף למסקנא. 

ל. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ומלנגכי) והרא"ש (סי ג) והמהרש"ל (ד"ס מן), שכל 
זה אינו מדברי הגמרא, אלא דברי ההלכות גדולות הם [וכן מבואר בתוספות (ל"ס 
וסנכת)], שסבר שכיון שאין הקפריסין אסורים בערלה, אינם נחשבים פרי אף לענין 
ברכה. והקשו עליו התוספות והרא"ש, שבגמרא מבואר שהטעם של מר בר רב אשי 
הוא, משום שבחוץ לארץ הלכה כדברי המיקל, אבל בארץ סבר שהקפריסין אסורים 
בערלה, וכיון שבארץ הם נחשבים פרי לענין ערלה, אף לענין ברכה יש להחשיבם 
כפרי, שאין לחלק בברכה בין הארץ לחוץ לארץ. ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס ומדפגני) 
מבואר, שמה שאמר 'ומדלגבי ערלה לאו פירא', הכוונה היא, שכיון שלענין ערלה, 
אינו 'ודאי' פרי אלא ספק פרי, לכן גם לענין ברכה ברכתו בורא פרי האדמה, שעדיף 
לברך עליו בורא פרי האדמה, כמו בכל דבר שהוא ספק אם מברכים עליו בורא פרי 
העץ או בורא פרי האדמה, שדינו לברך עליו בורא פרי האדמה. והביאו עוד (ל"ס 
ופיעס), שיש שרצו לומר, שרב פסק כרבי עקיבא לגמרי, ואף בארץ סבר רב שמותר 
לאכול את הקפריסין, ולדבריהם, אף לענין ברכה ודאי אין לברך על הקפריסין בורא 
פרי העץ. 


עין משפט 
נר מצוה 


כה א עוס"ע י"ד סי" כנד 
סעיף 6: 
כו ב פיי" פ"ס מס 
טומפת פוכנין הנכס 
כל: 


כו גמיי' פיט מסל' מ"ש 

ונעע כנעי סל יג 

טוס"ע י"ד סי" הנד סעיף 
:b‏ 


כח דמיי' פס וטול סו"ע 
יו"ד סימן רלד סעיף 
:b‏ 


כט ה פי" קס: 
ל ו ז מי' פ"ס עס 
קמטס ווכל סלכס יק 
מוס"ע פו"ם סימן ככ 
סעיף 3: 
לא ח מי' פ"ם מסלי 
כרכות סלכס ו סמג 
עסין כו טוס"ע סו" סי" 
רכ סעיף ו: 
ל ט יכ למי" מס סג ! 
וסמג םס ומיי' פ'נ 
מסל' קניתת עקור ס(כס ו 
סמג לסוין סט טוס"ע פו"ם 
סי' ככ סעיף עז ים וכסיי 
תריב סעיף ת: 
לג מ טוס"ע פו"ס סי' רג 


כרכום סל' ד סמג עטין 
כ טוס"ע מו" סי כמ 
סעיף 3 וסעיף ט: 


לעוי רש"י 


ליטוארי"ו. פירום 
מרקמת סעטויס מנסמיס 
כפוטיס נלנט (עיין בס"י 
ומ דף פס ע"נ). 
אברושד"י. פירום סכין 
קדירס, ‏ מין מ6כל קפוי 
(פֿין זס bb td‏ שו 
גמרפ. עיין עכוך ערך 
6לוסך ועכן מכך ני 
ולק"ס דף קל ע"נ סוס 
0: זינזיבר"ו. פילוס 
זנגביל (עיין עכוך ערך 
זגניל). ‏ קל"ן | של 
גרופל"י. פירום מסמר 
סל נגני"ן (מכדכי סימן 
קי"ז), 5פוכן (כריתות דף 
ו ע"ס). קניל"א. פירום 
קנמון (עיין רס"י סמות 
ק:כס. צוכריו: פוכוp‏ 
יערת סדנט (מרדכי סימן 
קי"ז ועיין רט"י ס"ס יד, 
כ וקס"ם ס, 6), קנס 
סעוסין | ממט ססוכל 
(עלוך עכך 25כ ס' ועיין 
פוספות ע"ז דף יד ע"נ 
ל"ס 350). מושקד"א. 
פירום | סגוז | מוסקט 
(כרכום מסכ"מ סימן ט): 
קליירט"ש. פירום 
נכינות (ספר סנייר עמוד 
קל"): 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


= 
רב נסים גאון 


מאימתי אין קוצצין 
את האילנות 
בשביעית. ומפני מה אין 
קוצצין מפני שאמר 
הכתוב והיתה שבת 
הארץ לכם לאכלה 
ודרשי' לה לאכלה ולא 
להפסד ובמסכת דפסחים 
בפרק מקום שנהגו (דף 
נב) כדאמרינן ר' אילא 
קץ כפנייתא דשביעי 
אקשי' עליה והיכי עבד 
הכי לאכלה אמר רחמנא 
ולא | להפסד | וכו' 
ומפרקינן בסופיה אלא רי 
אילא בדנסחני קץ כלומר 
שאין באין לידי גמר פרי 
ולכך התיר ר' אילא 
לקוצן והכין אמר בעל 
הלכות בפירוש' דנסחני 
כפניות דנסחני דקרו להו 
גופרי | מברכין עליהן 
בורא פרי העץ דכיון דלא 
עבדי פירא אחריני היינו 
פירייהו ואית בבבא קמא 
בפ' החובל בחברו (דף 


לו 


ף 
גג דססור מסוס 5 תסמית פת 
עלס (דנחס כ) ו'ע דנ טעין קכ6 
דל טייך ביס 65 תססית כדליתb‏ 
פ' (0 יפור (ני כ) לי נמי 6ייבי 
דמעונס כלמיס (עטות ממנס קוכות 
דו 50% סיך 69 סססים ומיסו 
מטוס 6יסור6 דסכיעית ליכ 60כלס 

ונ לסקוכס* ונ לספסל: 

. כפול הלבן. ופמות 
שה מכפן כ סוי פיר6 
מכן יש ללמוד דעל כוקר פפוק 
מפול כ מכרכינן. עניס כוכ פרי 
סען 656 בור פרי ספלמס: נון 
סג ולכא כמר גר רכ אשי 
מדלגבי ערלה לאו פירא הוא וכו'. 
וסיס ומר סכ"מ דפגכי עכלם" כו 
פיר6 סול סיינ מקוס דכל סמיקג 
כסרך סנכס כמומו כס"ל לככ כפרן 
ודלי סוי פירל ומנרכין עניו בורל 
פרי סען וננככות ליכ תנק כין 
נפֿרן (ת"נ: ברטיבא, לגן 
כיטופכי"ו כלעז מכרכינן עניס בורל 
פרי הלמס סנל יניסתק 55 מכרכינן 
עניס וכן סנכה כונגכינ6 = סקוין 
זינזי"כרו כלעז וכן (6) קל" טל גרופנייי 
ססין רגיליס כ5כול [%596] כרטיכס 
כנון " כליטוסרי'ו פין מכרכין עליסס 
כלל | כינסת סכנ ען של קנמון 
טקוכין קנינ" מנככינן עניו כורס 
פרי סמדמס מסני קרגילין נקכנו 
ביוכק וגס סו גדל על ספכן כמו 
קניס ועל וקכ" מנרכיגן בור פרי 
סען כי יערי עס דנסי (פיל ס) זה 
וקכ" וגוז סקולין | מוסקד"ק 
מכרכינן כור פרי סעך קגס נוסגין 
לסכול פותו כיוכע: כל שיש בו 
מחמשת המינין מברכין עליו בורא 
מיני מזונות. וכן קלייריט"ש ננע"ז 
סעוסיס מקמת ומיס סו מתנכ 
מכרכין | עניסס כוכ מיני מוונות 
וכן כסטותניס קמס נתוך פולין 6ו 
לתוך עדטיס 6ו כריטיס. וכן לתוך 
סקליס קעוטין לסופס פס עוקין פופו 
כדי סיקעול סננ מז פריך (ננרך 
בור מ"מ * וס כדכק (3) בענמק 
* לינו 5ריך כרך כור מ"מ וטול 
לסממיר ולגמעו * כתוך סקעולס נפל 
נרכת סמוכיb‏ ופטור ממס נפטך: 

בורק 


ולוקח ובלבד שלא יראנו לוקט רבי עקיבא 
במקום ר"א עבדינן כותיה * וב"ש במקום ב"ה 
אינה משנה ותיפוק ליה דנעשה שומר לפרי 
ורחמנא אמר * וערלתם ערלתו את פריו *את 
הטפל לפריו ומאי ניהו שומר לפרי אמר רבא 
היכא אמרינן דנעשה שומר לפרי היכא 
דאיתיה בין בתלוש בין במחובר הכא 
במחובר איתיה בתלוש ליתיה איתיביה אביי 
9יפיטמא של רמון מצטרפת והנץ שלו אין 
מצטרף מדקאמר הנץ שלו אין מצטרף 
אלמא דלאו אוכל הוא ותנ' גבי ערלה 
פיקליפי רמון והנץ שלו קליפי אגוזים 
דוהגרעינין חיבין בערלה אלא אמר רבא 
היכא אמרינן דנעשה להו שומר לפירי היכא 
דאיתיה בשעת גמר פירא האי קפרס ליתיה 
בשעת גמר פירא איני והאמר רב נחמן 
אמר רבה בר אבוה "הני מתחלי דערלה 
אסירי הואיל ונעשו שומר לפירי ושומר 
לפירי אימת הוי בכופרא וקא קרי ליה שומר 
לפירי רב נחמן סבר לה כרבי יוסי דתנן 
= רבי יוסי אומר סמדר אפור מפני שהוא 
פרי ופליגי "רבנן עליה מתקיף לה רב שימי 
מנהרדעא ובשאר אילני מי פליגי רבנן עליה 
והתנן מאימתי אין קוצצין את האילנות 
בשביעית ב"ש אומרים כל האילנות משיוציאו 
וב"ה אומרים 'החרובין משישרשרו והגפנים 
משיגרעו והזיתים משיניצו ושאר כל האילנות 
משיוציאו ואמר רב אסי הוא בוסר הוא גרוע 
הוא פול הלבן פול הלבן ס'ד אלא אימא 
'שיעורו כפול הלבן מאן שמעת ליה דאמר 
בוסר אין סמדר לא רבנן וקתני שאר כל 
האילנות משיוציאו אלא אמר רבא היכא 
אמרינן דהוי שומר לפרי היכא דכי שקלת 
ליה לשומר מיית פירא הכא כי שקלת 
ליה לא מיית פירא הוה עובדא ושקלוה 
לנץ דרמונא ובש רמונא ושקלוה לפרחא 
דביטיתא ואיקיים ביטיתא (והלכתא כמר 
בר רב אשי דזריק את האביונות ואכיל את 
הקפריסין ומדלגבי ערלה לאו פירא נינהו 
חלגבי ברכות נמי לאו פירא נינהו ולא 
מברכינן עליה בורא פרי העץ אלא בורא 
פרי האדמה*). פלפלי רב ששת אמר שהכל 
רבא אמר ללא כלום ואזדא רבא לטעמיה 


דאמר "רבא 'כם פלפלי ביומי דכפורי פטור כם זנגבילא ביומא דכפורי 
פטור מיתיבי "היה ר"מ אומר ממשמע שנאמר * וערלתם ערלתו את פריו 
איני יודע שעץ מאכל הוא אלא מה ת"ל עץ מאכל להביא עץ שטעם עצו 
ופריו שוה ואיזהו זה הפלפלין ללמדך שהפלפלין חייבין בערלה וללמדך 
שאין ארץ ישראל חסרה כלום שנאמר 5 ארץ אשר לא במסכנות תאכל 
בה לחם לא תחסר כל בה לא קשיא ?הא ברטיבתא הא ביבשתא אמרי ליה 
רבנן" למרימר* *כם זנגבילא ביומא דכפורי פטור והא אמר ‏ רבא האי המלתא 
דאתיא מבי הנדואי שריא ומברכין עליה בפה"א לא קשיא הא ברטיבתא 
הא ביבשתא. חביץ קדרה וכן דייסא רב יהודה אמר שהכל נהיה בדברו רב . 
כהנא אמר יבמ"מ בדייסא גרידא כ"ע לא פליגי דבמ"מ כי פליגי בדייסא כעין 
חביץ קדרה רב יהודה אמר שהכל סבר דובשא עיקר רב כהנא אמר בורא מיני מזונות סבר סמידא 
עיקר א"ר יוסף כותיה דרב כהנא מסתברא דרב ושמואל דאמרי תרוייהו * כל שיש בו מחמשת המנין 
מברכין עליו בורא מיני מזונות": גופא רב ושמואל דאמרי תרוייהו לכל שיש בו מחמשת המינין מברכין 
עליו בורא מיני מזונות ואיתמר נמי רב ושמואל דאמרי תרווייהו כל שהוא מחמשת המינין מברכין עליו 
בורא מיני מזונות וצריכא דאי אשמעינן כל שהוא הוה אמינא משום דאיתיה בעיניה אבל על ידי תערובות לא 


צִּ 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


קליפי אנוזים והגרעינין חייבין בערלה. דפיכי (ינסו מכסן 

טש (נכך על סגרעינץ | סכ גודגדניום = וגרעיני 
פֿפרסקין וסנ מפומיס וכל מיני גרעיניס סל פירום בור פכי סען: 
קוצצין אילנות בשביעית, ו6"ת 693 קכיעים נמי מיפוק ליס 


ובלבד שלא יראנו, ססכר כקסוb‏ לוקט מן סנטיעות: אינה משנה. 
ופֿין ז₪ ספק 656 ודסי: ותיפוק ליה. דסי נמי ר' עקינ) דסמב 
לענין מעסר לנפו פירס נינסו, נענין עכלס 6סירי קפריסין לסוס 
ליס. שומר: בתלוש ליתיה. סופו קנפל סימנו כסמגיע לססכטל: 


פיטמא של רמון, ספלפ טכנרפטו, 
כעין שיש (מפופיס = ולספלגגין: 
מצטרפת. (כני5ס לטומת פוכנין: 
והנץ שלו. נן פרמון כקפכק 
כסכיונות: | אין מצמרף. פע'ג 
דקי"ל ‏ 3סעול וסכוטכ (די קִיו:) 
טומריס מכטכפין לטומפס קנה 
סייג טומת לוכלין, | סנ עלי 
קניפת סלגוז וסרמון, 6כל סנן סומר 
על גכי סומר סול וסין מכטרף, וסכי 
קמרינן כסעול וסכוט3 (די. קט:): 
חייכים בערלה. דרסמנ ככינסו 
עלס פריו סטפל לפכיו, וס נץ (יתיס 
סומר פפלום סכסמתיבס נופכ מענ 
סקניפס: קפרם ליתיה בגמר פירא. 
כסמגיע סמוך (כסולו סו נופג 
ממנו: מתחלי, | בסמכי כקפכק 
3 בכופרא. כשסתמליס קטניס 
קולס כקולס: סבר לה כר' יוסי. 
דכופר6 סוי פרי ופֿע"פ 90 נגמר, 
לפיכך | סומר סלו ססוג סומר: 
סמדר אסור. ענניס כיון שגפ 
ספרס וכל גלגיר גרס עגמו קרוי 
סמלר, וקפמל כ' יוסי כיון סנס 
לכלל סמדר קרוי פכי וסוכ מקוס 
עכלס: ופליגי רבנן עליה. וסנכה 
כלניס, ‏ סלכך = 6כיונות כעול 
ססקפריסין כסן כו פירי גינסו וכ 
מיקרו קפליסין סומר (פכי: בשאר 
קוצצין בשביעית, | דרסמנ) 6מכ 
נפכנס ונ (ספסד": = משיוציאו. 
פת * ספכי: משישרשרו, עטירפו כסן 
כמין סרסכום על סכוכין: משיגרעו. 
שסענכיס גסיס כגרוע, ולקמן מפרם 
לס: משיניצו, ‏ מסיגדל סנן סכיכ: 
הוא בופר הוא גרוע. כל מקוס 
קסולירו כוקל סו גרוע: פול 
הלבן ס'ד. סל נענניס קיימינן: 
מאן שמעת ליה דאמר. גכי. ענניס 
כוסר סו דסוי פרי לבכ סמדר כ: 
רבנן, סו דפניגי עניס דכ' יוסי 
במסכת ערנס, וקסמרי כס6ר פינום 
למטיוליפו סוי פכי סכקוי: ביטיתא. 
6כיונות: כם פלפלי. כל דכר סקדס 
לוכל סל כדככו מקלי כסיסס: 
פטור. ‏ מכרת: המלתא. לעוסכ"יו 
נלעו: שריא. 6 כס 60 מסוס 
נסולי נכריס ו נטוס געולי נכריס": 
הנדואי. כוטייס: | חביץ קדרה. 
מין מלכנ קפוי, כמו סנ שסכנוסו 
כקיכס כך | עוטין מלכל קפ 
כקלרס. ולקמן" מפכם לס קמ 
ודוכס5 ומססק, וקכו יס 6ככועד"י: 
דייסא. סכ סטיס כתוסות כמכפשת : 
דייסא כעין חביץ קדרה. נקען? 
מפרט כס מטי דמסכרי כקסית 
וסנו כסו לוכ ועניל לסו 
נקלילס: סמידא, סנ : 
קמנ 


קמ"ל 


מסורת הש"'ס 
עם הוספות 


6) [כי2ס י: יכמות ט.], 
3) עוקנין | פ"כ מ"ג 
[סולין קיס:], ג) עללס 
פס מסקנס ת, ל) פקקיס 
לף (3:, ס) ערלס פ"b‏ 
מסנס ז, ו) סניעים פ"ד 
מסנס יוד פספיס דף (3:, 
]) יומס 69:, | מ( pס‏ 
סוכס כס, [ע"ש כפירק"י 
ומוס ליקכן, ע) יומס 
קס, *) עיין תוסי לקמן 
לח. ד"ה האי דובשא, 
כ) פסחים גב:, 3) עיין 
ע"ז רף :לח 0 לז., 
0 [כדפיתם ככ"ק 55:], 
(p‏ צ"ז סב ע"א. 


הגהות הב"ח 


(8) תום' ד"ס כרטיכל 
וכו'. | וכן מסמר על 
גרופנ"י ססין: (כ) ד"ה 
כל סיט וכו'. וס לדכק. 
ג"כ ע"כ דף ליט ע"ק: 
גליון הש"ם 
גמ' כל שיש בו כוי. ע' 
לקמן מ" ע"כ תוס' 
דיס 605 כי: רשיי 
ד"ה משיוציאו את 
הפרי כו'. עי' פקמיס 
("כ פיב כרסזי ל"ס 
מטיוניפו = ו5"ע: תוס' 
ר"ה "כל כ ואם 
לדבק. נקמן כ"כ ע"5: 
בא"ד א"צ לברך כו'. 
ליסנ6 קייטל סו מס 
דנקטו 5"6 ננרך סל 6ף 
פיט רססי ננרך במ"מ 
דסוי כמכרך ענ מקדיס 
כמ"מ דסוי כרכס לכטלס: 
בא"ד בתוך הפעודה. 
ק"? 50 סקליס תוך 
ספעולס | עעון | כככס 
ולע 


תורה אור השלם 
א וְכִי תָבאוּ אֶל הָאָרֶץ 
ְעַתּם כָל עץ מַאָָל 
וערִלְתֶּם עָרְלָתוֹ אֶת 
רוי שלש שָנִים יְהיָה 
לָכֶם ערַלִים לא יָאָבָל: 

[ויקרא יט, כגן 

שאָרֶץ אֲשֶׁר לא 
בְמִסְבְנֶת תאכַל בָּהּ 
לְחֶם לא תָחְסַר פל בָּהּ 
אֶרֶץ אֲשֶׁר אֲָנֶיהָ ברל 
וּמַהֲרְרֵיהָ תַחֶצב 

נחשֶת: |דברים ח, ט| 


- אל 


הנהות וציונים 


6] מהרש"ל מ"ז כי הוא 
מבעל ה"ג ואינו מן הגמ' 
וכן הוא להדיא ברא"ש 
(גליון): 3] ביומא איתא 
א"ל רבינא] (גליון): 
ג] יש להוסיף ומי אמר 
רבא (זאת מנוחתי): 
ל] עיין | בפ הרע"ב 
בעוקצין ‏ פ"ב | מ"ג 
שפירש שהפיטמא הוא 
הדד והנץ הוא הפרח: 
ס] בספר חפץ ה' לבעל 
אוה"ח הקדוש כתב 
שרברי רש"י קאי על 
ב"ה וצ"ל דבור זה אחר 
ר"ה "משיניצו" עיי"ש 
(ומיושב בזה קושיית 
רעק"א בגליון הש"ס): 
1] לפנינו בגמרא ליתא 
ובכמה דפוסים איתא זה 
לקמן לז ע"א בגליון 
מספר הלכות גדולות 
עיין דק"ס לקמן לז ע"א: 
]יש להוסיף בחו"ל 
(זאת מנוחתי): ם] כ"ה 
בתוסי ר"פ: ע] הב"י שם 
העתיק כמו בליטוארי"ו 
אין ‏ מברכין | עליה 
ביבשתא: *] עיין משנ"ב 
סי' רח ס"ק יג שתירץ 
דבחולה שצריך לשקדים 
עיקר קביעת סעודתו 
עליהם: 


צא) אמר רב דיקלא דטעין קבא אסור למיקצייה והא אנן תנן וכמה יהא בזיתים ולא יקוצנו רובע שאני זיתים דחשיבי וזו המשנה אע"פ שהיא בשביעית לא הקשו ממנה עליה דרב אלא משיעורא דאית ביה דהוא רובע ורב אמר קב 
אלא מיהו דברי רב בכל השנים קאמר ואינן מיוחדין בשביעית בלבד מפני שכל דבר שיש בו הפסד הוא אסור מן הכתוב דכתיב (דברים כ) לא תשחית את עצה הלא תראה כי כל שדמי עציו יקרים ויש הנאה מעציו יותר מפריו מותר 
לקוצו הואיל והוא משתכר בקציצתו אינו עובר עליו משום לא תשחית כדאמרי' אמר רבינא ואם היה מעולה בדמים מותר ואיתא בברייתא נמי סיועא להא רק עץ אשר תדע זה אילן מאכל כי לא עץ מאכל הוא זה אילן סרק וכי 
מאחר שסופנו לרבות כל דבר מה ת"ל כי לא עץ מאכל הוא להקדים סרק למאכל יכול אפי' מעולה בדמים ת"ל רק ואיתא בבבא בתרא בפרק לא יחפור (דף כו) מאי דמסייע לה ובסוף פ' הישן תחת המטה (סוכה דף כט) הזכירו 


כיצד מברכין 


פלפל הוא פרי הגדל על אילן נמוךי", וקודם שהתייבש אפשר 
לאוכלו, אך לאחר שהתייבש אין רגילים לאוכלו, כיון שהוא חריף, 
וטוחנים אותו לתבלין. 


הגמרא דנה כיצד מברכים על פלפלים: 

אומרת הגמרא, 79פלי, רב שָשַת אָמַר, מברכים עליהם שָחָפַּללי, 
ורְבָא אָמַר לא כָּלוּם - אין מברכים עליהם כלל, כיון שאינו אוכל 
בדרך אכילתולי, וְאָזְדָא רְבָא לְטַעְמִיחּ - ודבר זה שאמר רבא, לשיטתו 
אמרו, דְאָמר רִבָא, פָּפ [-כסס, כל האוכל דבר שלא כדרך אכילתו 
נקרא כוסס] פִּלְפְּלִי בְּיוֹמִי דּכְפוּרִי - ביום הכיפורים, פָּטוּר מכרתלי, 
וכן כָּם זִנְגְבִילָא [-זנגביל, והוא דומה לחתיכות עצים העשוי 
לתבלין?ה], בַּיוֹמָא דְכְפוּרִי, פטוּר, כיון שאין זה דרך אכילתו", 
ומשום כך אף אין מברכים עליהם. 


מִימִיבִי - הקשו בני הישיבה על דברי רב ששת ורבא, שינו 
בברייתא, הָיָה רְכִּי מאִיר אוֹמַר, נאמר בערלה (ױקכפ יע כג) יְכִי תָבֹארּ 
אֶל הָאָרֶץ וּנְטַעְתֶּם כָּל עַץ מַאֲכָל וערַלְתָּם עָרְלָתוֹ אֶת פְרְיוֹ שָׁלש שָנִים 


שנאמר וְעַרְלְתּם עִרְלָתו אֶת פַּרְיוֹ וגו' לא יָאָכָלי אֵינִי יוֹדע שַׁהעץ 
שנאמר בפסוק עִץ מֹאַכָל [-אילן המוציא פירות] הוּא, שהרי הזהיר 
הכתוב שלא יאכל, ודאי עץ מאכל הוא", ולמה הוצרכה התורה לכתוב 
בפירוש 'עץ מאכל', אֶלָא, מה מִלְמוד לומר - מה מלמדנו הכתוב 
באומרו 'עץ מַאָכָל', לְהָבִיא - לרבות עץ שהוא עצמו מאכל, שָטַעַם 
עצו וּפְרִיו שָוְה [-שאף בעץ יש מטעם הפרק, וְאִיזְהוּ, זֶה 
הַפִּלפְלִין", לְלמַּדְףּ שְׁהַפְּלְפלֵין מין אילן הם"", וחיָיבִין פְּעֶרְלֶה. 


לא. רש"י בסוכה (לס. ד"ס פייכין). 

לב. בהמשך תבאר הגמרא, באיזה פלפלים נחלקו רב ששת ורבא, וראה בהערה להלן, 
מה טעמו של רב ששת. 

לג. שדרך אכילתם היא רק כשנותנים אותם לתבלין. וראה הערה להלן, בענין הברכה 
על פלפלים לחים. 

לד. האוכל ביום הכיפורים חייב כרת, כמפורש בתורה (ױקכ כג כט). 

לה. ערוך (ערך זגני). ובלשוננו קורין לזנגבילא 'אינגבער'. ערוך השולחן (יו"ד סי ו סט"ז). 
לו. שכיון שאין זה דרך אכילתו, אכילה זו, אינה אכילה שמשיבה את הנפש [שפלפלין 
אין בהם הנאה כלל, ואדרבה מזיקים הם שהם שורפין בגרון. בית יוסף (סי' תקסו)], 
וביום הכיפורים אינו חייב אלא על אכילה שמשיבה את הנפש. רש"י ביומא (פ: ד"ס 
כס). שאיסור אכילה ביום הכיפורים אינו שוה לשאר איסורי אכילה, משום שהתורה 
אמרה (ווקרפ כג כט) 'כל הנפש אשר לא תעונה', וכל אכילה שלא יישבה את דעתו, 
עדיין מעונה הוא, כמבואר ביומא (פ.). והשיטה מקובצת (ד"ס דקמכ), והמאירי (ד"ס ומס) 
פירשו, שאינו חייב עליהם ביום הכיפורים כיון שאינם נקראים כלל אוכל. 

לז. רש"י בסוכה (₪. ד"ס ממטמע). וכתב הערוך לנר (נכש"י פס), שהטעם שלא פירש 
רש"י שדיוק הגמרא הוא ממה שנאמר 'את פריו', שמשמע שיש לו פירות, הוא משום 
שפרי שאינו ראוי לאכילה גם כן קרוי פרי, ואין מכך ראיה שמדובר בעץ מאכל. אמנם 
השיטה מקובצת (ד"ס פיײ), פירש שהדיוק הוא ממה שנאמר 'את פריו'. וכן כתב הכפות 
תמרים (עס ד"ס פניס), שלשון הגמרא משמע שהדיוק הוא ממה שנאמר 'את פריוי. 
לח. בסוכה (₪.) אמרו שאתרוג טעם עצו ופריו שוים. וכתבו הרשב"א (ד"ס ען), 
והשיטה מקובצת (ד"ס פיני), שאין לומר שאף כאן כוונת הפסוק היא לאתרוג, כיון שאין 
שום סברא לומר שאתרוג לא יהיה חייב בערלה, אבל פלפלין, צריך לרבותם, שלא 
נאמר, שכיון שלאחר שיתייבשו לא יהיו ראויים לאכילה, לא יהיו חייבים בערלה. ורש"י 
(סולס עס ד"ס מיינין) פירש, שהטעם שהוצרכו לרבות פלפלין, הא משום שהם גדלים על 
אילן כמין רותם שאינו גבוה מן הארץ, והוצרכו ללמוד מדרשה שאינם ירק. 

לט. רש"י ביומא (פפ: ד"ס טספנפנין), ובסוכה (לס. ד"ס פיינין). וראה בהערה לעיל. 

מ. ביאר הערוך לנר (סוכס (ס. ד"ס ופין), שבאה הברייתא לפרש, מדוע הוצרכה התורה 
לדרשה של עץ מאכל, ללמדינו שאף אילן נמוך כמין רותם חייב בערלה [וכפירוש רש"י, 
ראה הערה לעיל], ולא אמרה בפירוש, ונטעתם 'כל עץ או רותם'. וביארה הברייתא, 
שריבתה התורה דין זה בדרשה של עץ שטעם עצו ופריו שוים, שהכוונה בזה היא 
לפלפלין, כדי ללמדינו שאין ארץ ישראל חסרה כלום, שאפילו פלפלין גדלים בה. 
מא. שלא תאכל בארץ ישראל פת חריבה כדרך עני ומסכן. רשב"ם ואבן עזרא (לנליס 
ם כ). 

מב. כמבואר לעיל (ע"6). 

מג. כך היא קושיית הגמרא לשיטת רוב הראשונים [כמבואר בהערה להלן], אבל 
לדעת הרי"ף והרמב"ם [ראה להלן] יש לומר שקושיית הגמרא היא שיברכו עליהם 
בורא פרי האדמה. 

מד. מבואר ברשב"א (ל"ס (פ) ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס פנפני) וברא"ש (סי ו), שכיון 
שהם נחשבים פרי לענין ערלה, יש לברך עליהם בורא פרי העץ. אמנם הרי"ף והרמב"ם 
(כרכום פ"ס ס"ז) כתבו, שעל פלפלי רטיבתא מברכים בורא פרי האדמה. והקשה עליהם 
הרמב"ן (ד"ס וענן), שהרי מה שפלפלים חייבים בערלה לומדים ממה שנאמר 'את 


פרק ששי 


ברכות 


וּלְלִמַדְףִ" שאין אֶרֶץ יִשְׂראַל חֲפְרָה פָּלוּם, שאפילו פלפלין גדלים 
בה, וכמו שָנָּאָמַר על ארץ ישראל (לנלס ת ע), ה אֶרֶץ אֲשֶׁר לא 
בְמִסְכָנַת תאכל בַּה לְחֶם"י לא תְחַפַר 5ל בַּה'. הרי שפלפלין 
נחשבים פרי לענין ערלה, וכיון שכל שנחשב פרי לענין ערלה, נחשב 
פרי אף לענין ברכהיי, מדוע אין מברכים על הפלפלין בורא פרי 
העץ". מתרצת הגמרא, לא קשיא, הָא צדִּרְטִיבְתָּא הָא כְּיבַּשְׁתָּא - 
הברייתא שאמרה שפלפלין חייבים בערלה, היינו ברטיבתא, בעוד 
שהפלפלים לחים, שאז הדרך לאוכלם"י, ומה שנחלקו רבא ורב ששת, 
היינו ביבשתא, לאחר שנתייבשו הפלפליםי". 


לו: נגן 


הגמרא מבארת את דברי רבא בזנגביל: 
אָמרִי ליה רִבָּנֶן למְרימר - שאלו בני הישיבה את מרימר, איך אמר 
רבא שפָּם זנגְבילא בְּוֹמָא דְּכְפּוּרִי, פּטוּר, משום שאין הדרך 
לאוכלו, וְהָא - והרי אָמר רְבא, הַאי הַמלְתָא [-מרקחת של זנגביל"י] 
דְאֶתָוא מִבֵּי הַנְדְּוְאִי - הבאה מארץ כוש", שִרְיא - מותרת, ואין 
לחוש בה לאיסור, לא משום בישול נכרי, כיון שהזנגביל הוא דבר 
שנאכל כמו שהוא חי"", ולא משום שמא נתבשל בכלים שנתבשלו 
בהם דברים אסורים, כיון שהטעם שנוסף במרקחת מהדברים האסורים, 


הוא מגרע את טעם המרקחת, והוא" טעם לפגם שאינו אוסר", 
וּמִבְּרְכִין עָלִיהָ בורא פָּרִי הָאֲדמָה כיון שהזנגביל הוא עיקר 
המרקחת, ומברכים עליה את הברכה הראויה לזנגבילי. וממה שאמר 
רבא שאין בזנגביל איסור משום בישולי נכרים, מוכח שסבר שזנגביל 
נאכל כמו שהוא חי", ואם כן איך אמר רבא שנגביל אין הדרך 
לאוכלו. מתרצת הגמרא, לא קשִיא, הָא בִּרְטִיבְפָּא הָא בִּיבְשְתָּא - 
מה שאמר רבא שזנגביל נאכל חי, היינו ברטיבתאיג, בעוד שהזנגביל 


פריו', ומוכח שפלפלים נחשבים לפרי העץ, ואם לענין ערלה הם נחשבים פירות, 
וחייבים בערלה, אף לענין ברכה יש לברך עליהם בורא פרי העץ. ותירץ, שהפלפלין 
אינם ממש פרי, שכשהן גדלים, נעשים בעץ כעין אבעבועות, שמזה נעשים תמרות, 
ואבעבועות אלו בתחילה הם לבנות, והוא הפלפל הלבן, וכשהם מתבשלות יותר מדאי 
הן פלפל השחור, ומפני זה דינם כתמרות של צלף, שנחשבים לאילן עצמו ולא לפרי 
האילן, ועל האילן עצמו מברכים בורא פרי האדמה. ואף שחייב בערלה משום שהוא 
עץ מאכל, מכל מקום מברכים עליו בורא פרי האדמה. והרשב"א (פו"ם מ"פ סי' ת) תירץ, 
שמה שמברכים על הפלפלים בורא פרי האדמה, הוא משום שרוב בני אדם אין נוטעים 
על דעת לאכלם כשהם רטובים, אלא כיון שיש שאוכלים אותם בעודם רטובים, וקצת 
בני אדם נוטעים עבור זה, מברכים עליהם בורא פרי האדמה הואיל והכתוב חייבם 
בערלה [וראה בילקוט ביאורים תירוצים נוספים מהראשונים]. 

מה. ובזה אמר רב ששת, שמברכים עליהם שהכל. משום שסבר רב ששת, שהתייבשות 
הפלפלין נחשבת כשינוי בפרי, ושינוי זה הוא לגריעותא, שאחר שנתייבש רוב בני אדם 
אין אוכלים אותם, וכל שהשתנה לגריעותא מברכים עליו שהכל. רמב"ן (ד"ס קסי). 
והטעם לרבא שאינו מברך כלום הוא משום שהן תבלין ואינן אוכל. ראה רמב"ם (נככות 
פ"ם ס"ז). 

מו. מאירי (ד"ס מלקסק). שמפטמים בשמים כתושים בדבש. רש"י ביומא (פ: ד"ס 
סימלת6). 

מז. רש"י (ד"ס סנלוי), ומפורש יותר בדבריו ביומא (פפ: ד"ס מני). אמנם בעבודה זרה 
(טז. ד"ס כפכו(6) פירש רש"י, שהינדואה היא ארץ הודו. וראה בתוספות יום טוב (יועס 
פ"ג מ'ז) שהביא את שני הביאורים. 

מח. רש"י (טס ד"ס עכיפ). כל דבר שבישלו נכרי, אסרו אותו חכמים באכילה, כדי 
להרחיק את ישראל מהנכרים, כדי שלא יבואו להתחתן עמהם [כמבואר במשנה בעבודה 
זרה ((ס:) ורש"י (פס ד"ס פנקופ)]. אבל כל דבר שנאכל כשהוא חי, כלומר, שאין צריך 
לבשל אותו כדי לאוכלו, לא אסרו אותו חכמים [כמבואר שם (₪.)]. 

מט. רש"י (יומ עס). שכל קדירה שנתבשל בה מאתמול, פג הטעם הבלוע בה, ומה 
שנוסף ממנו על מה שמתבשל בקדירה ביום שאחריו, הוא טעם לפגם. רש"י בעבודה 
זרה (לת: ד"ס (תן). וסבר רבא שנותן טעם לפגם מותר, ובעבודה זרה (סו:) נחלקו 
אמוראים בדין זה. 

נ. מאירי (פס). וכתב הרמב"ן (ל"ס ולעײן) שעל הנזגביל ודאי מברכים האדמה ולא 
העץ, משום ששורש הוא ולא פרי. 

נא. רש"י (ומ פס). וכתב בתוספת יום הכיפורים (עס ד"ס עוד כפנ), מה שלא פירש 
רש"י שהקושיא היא ממה שאמר רבא שמברכים עליהם בורא פרי האדמה, ומוכח 
שהם ראויים למאכל, כיון שאין זו קושיא, שיש לדחות, שכשהם עשויים בהמלתא 
שהם כתושים מפוטמים בדבש כמו שפירש רש"י (עס ד"ס המנת), הם ראויים לאכילה, 
אבל זנגביל כמות שהוא בעין, אינו ראוי לאכילה, ומשום כך האוכלו ביום הכיפורים 
אינו חייב, לכן הוצרך להוכיח שנאכל כמו שהוא חי ממה שאין בו משום בישולי 
נכרים. 

נב. ורק רטיבתא שנאכל כמו שהוא חי, אם עשו ממנו מרקחת, אינו אסור משום 
בישול עכו"ם, אבל יבשתא אינו נאכל כמו שהוא חי ואסור משום בישול עכו"ם. אבל 
מה שאמר רבא, שאם עשו ממנו מרקחת, מברכים עליו בורא פרי האדמה, מבואר 
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ד"ס 255). מושקד"א. 
פירוק ‏ סגוז = מוסקע 
(כרכום מסר"מ סימן ט): 
קליירט"ש. פירוס 
לכיכום (ספר סנייר עמול 
קכ"ו): 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


---=0. = 
רב נסים גאון 


מאימתי אין קוצצין 
את האילנות 
בשביעית. ומפני מה אין 
קוצצין מפני שאמר 
הכתוב והיתה שבת 
הארץ לכם לאכלה 
ודרשי' לה לאכלה ולא 
להפסד ובמסכת דפסחים 
בפרק מקום שנהגו (דף 
נב) כדאמרינן ר' אילא 
קץ כפנייתא דשביעי 
אקשי' עליה והיכי עבד 
הכי לאכלה אמר רחמנא 
ולא להפסד | וכו" 
ומפרקינן בסופיה אלא רי 
אילא בדנסחני קץ כלומר 
שאין באין לידי גמר פרי 
ולכך התיר ר' אילא 
לקוצן והכין אמר בעל 
הלכות בפירוש' דנסחני 
כפניות דנסחני דקרו להו 
גופרי | מברכין עליהן 
בורא פרי העץ דכיון דלא 
עבדי פירא אחריני היינו 
פירייהו ואית בבבא קמא 
בפ' החובל בחברו (דף 


לו 


דססור מסוס 5 מסמית פת 
עכס (דנמס כ) ו"כ דל כעין קנ 
דנ סיך ביס 65 תססית כדליתb‏ 
פ' כ יספור (ניכ כ.) לי נמי 6ייבי 
דמעונס כלמיס (עטות ממנס קוכות 
דל 5% סיך 6 סססים ומיסו 
מסוס יקור דסניעית 6יכ6 (מכנס 

ול נסמולס? ונ נסססל: 

. כפול הלבן. ופמות 
A‏ מכפֿן כ סו פירb‏ 
מכפן יש (נמוד דעל כוסר. פמות 
מפול כ מכרכינן עניס בורל פרי 
סען 656 בור פכי סלדמס: כטון 
סג והלכתא כמר גר רכ אשי 
מדלגבי ערלה לאו פירא הוא וכו'. 
וסיס 6וער סכ"מ דפגכי עכלם" כקו 
פיכ סו סייט מסוס דכנ סמיקנ 
כפרן סנכס כמומו בת" לכל בפכן 
ודלי סוי פילק ומנרכין עניו בורק 
פרי סען וננככות ליכ תנק נכין 
כפֿרן (מ"נ: ברטיבא, לגן 
ניטופכי"ו בלעז מכרכינן עליס כורס 
פרי סדמס סנל יכיטפל 55 מברכינן 
עליס וכן סנכה נזעכיע טקולין 
זינזי"כרו בלעז וכן (5) קנ" סל גרופלייי 
ססין רגיליס כ5כול [696*] כרטיכס 
כגון ככיטופרי"ו 6ין מכרכין עליסס 
כ כינסת סכנ ען טנ קנמון 
טקוכין קנינ" מנככינן ענו כורל 
פרי סלדמס מסני טרגינין נסכנו 
כיוכק וגס סו גדל על סלכך כמו 
קניס ועל כוקכ"ו מכרכינן ור פרי 
סען כי יערי עס דנסי (פיל ס) זה 
כוקכ"ו ולג סקורין מוסקד"ק 
מכרכינן בור פרי סעך קגס נוסגין 
לכל פופו כיוכם: 72 שיש בו 
מחמשת המינין מברכין עליו בורא 
מיני מזונות. וכן קנייריט"ש ננע"ז 
סעוסיס מקמת ומיס פו מתנ3 
מכרכין עניסס וכ מיני מזונום 
וכן כקנופניס קמס לתוך פולין 6ו 
לתוך עלטיס מו כריטיס וכן לתוך 
סקדיס טעוטין לסולס פס עוטין פופו 
כדי סיסעוד סכ מז ככיך נכרך 
בוב מ"מ = וס כלכק (3) כענמק 
* ליגו 5ריך לכרך כוכ מ"מ וטול 
לססמיר ולגמעו * כתוך ססעודס ל6סר 
כרכת סמוליס ופטור ממס נפטך: 
בולק 


ולוקח ובלבד שלא יראנו לוקט רבי עקיבא 
במקום ר"א עבדינן כותיה > וב"ש במקום ב"ה 
אינה משנה ותיפוק ליה דנעשה שומר לפרי 
ורחמנא אמר * וערלתם ערלתו את פריו *את 
הטפל לפריו ומאי ניהו שומר לפרי אמר רבא 
היכא אמרינן דנעשה שומר לפרי היכא 
דאיתיה בין בתלוש בין במחובר הכא 
במחובר איתיה בתלוש ליתיה איתיביה אביי 
?פיטמא של רמון מצטרפת והנץ שלו אין 
מצטרף מדקאמר הנץ שלו אין מצטרף 
אלמא דלאו אוכל הוא ותנ' גבי ערלה 
פיקליפי רמון והנץ שלו קליפי אגוזים 
יוהגרעינין חייבין בערלה אלא אמר רבא 
היכא אמרינן דנעשה להו שומר לפירי היכא 
דאיתיה בשעת גמר פירא האי קפרם ליתיה 
בשעת גמר פירא איני והאמר רב נחמן 
אמר רבה בר אבוה הני מתחלי דערלה 
אסירי הואיל ונעשו שומר לפירי ושומר 
לפירי אימת הוי בכופרא וקא קרי ליה שומר 
לפירי רב נחמן סבר לה כרבי יוסי דתנן 
= רבי יוסי אומר סמדר אסור מפני שהוא 
פרי ופליגי "רבנן עליה מתקיף לה רב שימי 
מנהרדעא ובשאר אילני מי פליגי רבנן עליה 
והתנן !מאימתי אין קוצצין את האילנות 
בשביעית ב"ש אומרים כל האילנות משיוציאו 
וב"ה אומרים 'החרובין משישרשרו והגפנים 
משיגרעו והזיתים משיניצו ושאר כל האילנות 
משיוציאו ואמר רב אסי הוא בוסר הוא גרוע 
הוא פול הלבן פול הלבן ס'ד אלא אימא 
'שיעורו כפול הלבן מאן שמעת ליה דאמר 
בוסר אין סמדר לא רבנן וקתני שאר כל 
האילנות משיוציאו אלא אמר רבא היכא 
אמרינן דהוי שומר לפרי היכא דכי שקלת 
ליה לשומר מיית פירא הכא כי שקלת 
ליה לא מיית פירא הוה עובדא ושקלוה 
לנץ דרמונא ובש רמונא ושקלוה לפרחא 
דביטיתא ואיקיים ביטיתא (והלכתא כמר 
בר רב אשי דזריק את האביונות ואכיל את 
הקפריסין ומדלנבי ערלה לאו פירא נינהו 
"לגבי ברכות נמי לאו פירא נינהו ולא 
מברכינן עליה בורא פרי העץ אלא בורא 
פרי האדמה*). פלפלי רב ששת אמר שהכל 
רבא אמר ללא כלום ואזדא רבא לטעמיה 


דאמר "רבא 'כם פלפלי ביומי דכפורי פטור כם זנגבילא ביומא דכפורי 
פטור מיתיבי "היה ר"מ אומר ממשמע שנאמר * וערלתם ערלתו את פריו 
איני יודע שעץ מאכל הוא אלא מה ת"ל עץ מאכל להביא עץ שטעם עצו 
ופריו שוה ואיזהו זה הפלפלין ללמדך שהפלפלין חייבין בערלה וללמדך 
שאין ארץ ישראל חסרה כלום שנאמר 5 ארץ אשר לא במסכנות תאכל 
בה לחם לא תחסר כל בה לא קשיא ?הא ברטיבתא הא ביבשתא אמרי ליה 
רבנן ₪ למרימרף *כם זנגבילא ביומא דכפורי פטור והא אמר * רבא להאי המלתא 
דאתיא מבי הנדואי שריא ומברכין עליה בפה"א לא קשיא הא ברטיבתא 


הא ביבשתא. חביץ קדרה וכן דייסא רב יהודה אמר שהכל נהיה בדברו רב ? 


כהנא אמר יבמ"מ בדייסא גרידא כ"ע לא פליגי דבמ"מ כי פליגי בדייסא כעין 
חביץ קדרה רב יהודה אמר שהכל סבר דובשא עיקר רב כהנא אמר בורא מיני מזונות סבר סמידא 
עיקר א"ר יוסף כותיה דרב כהנא מסתברא דרב ושמואל דאמרי תרוייהו * כל שיש בו מחמשת המנין 
מברכין עליו בורא מיני מזונות": גופא רב ושמואל דאמרי תרוייהו ?כל שיש בו מחמשת המינין מברכין 
עליו בורא מיני מזונות ואיתמר נמי רב ושמואל דאמרי תרווייהו כל שהוא מחמשת המינין מברכין עליו 


בורא מיני מזונות וצריכא ראי אשמעינן כל שהוא הוה אמינא משום דאיתיה בעיניה אבל על ידי תערובות לאג 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


קליפי אנוזים והגרעינין חייבין בערלה. דפירי (ינסו מכסן 
סש (נכך על סגרעינץ | סכ גודגדניום = וגרעיני 
פֿפרסקין ופנ ספוסיס וכל מיני גרעיניס סל פירות כור6 פכי סען: 


כו ג מיי' פ"ט מסנ' מש קוצצין אילנות בשביטית. וס" כל סכיעים נמי מיפוק ליס 


ובלבד שלא יראנו. ססכר כקסוb‏ לוקט מן סנטיעות: אינה משנה. 
ופֿין ז₪ ספק 656 ודסי: ותיפוק ליה. דסי נמי ר' עקינ) דסמב 
לענין מעסר לנפו פירס נינסו, נענין עכלס 6סירי קפריסין לסוס 
ליס. שומר: בתלוש ליתיה. סופו קנפל סימנו כסמגיע לססכטל: 


פיטמא של רמון, ספכת' סכלססו, 
כעין שיש נכתפוסיס ולספלגגין: 
מצטרפת. (כניס לטומת 6וכנין: 
והנץ שלו. נן פרמון כקפכס 
כ יוות: | אין מצטרף. פע'ג 
דקי'ע 3סעול וסכוטכ (ד הי:) 
טומריס מכטכפין לטומפס קנה 
דסיינו | טומת לוכלין, | סנ עלי 
קניפת ספגוז וסרמון, 6כל סנן סומר 
על גכי סומר סול וסין מנטכף, וסכי 
קמרינן כסעול וסלוע3 (7י קיט:): 
חייכים בערלה. דכלפמנס ככינסו 
עלס פריו סטפל לפכיו, וס נך (יתיס 
סומר בסלוס. סכטמתיכט נופל מענ 
סקליפס: קפרם ליתיה בגמר פירא. 
כסמגיע סמוך (כטולו | סו (נופל 
ממנו: מתחלי, | בסמכי כקפכס 
3: בכופרא. כקססמכיס קטניס 
קולס כקולס: סבר לה כר' יוסי. 
דכופרל סוי פרי ופֿע"פ 50 נגמר, 
נסיכך סומר סלו ססוג סומר: 
ממדר אסור. ענניס כיון קנפל 
ספרס וכל גרגיר רפס לעמו קרוי 
סמדר, וקפמר כ' סי כיון טנס 
לכלל סמדר קכוי פכי וסור משוס 
עכלס: ופליגי רבנן עליה. וסנכה 
ככניס, ‏ סלכך = מציוגות פעול 
ססקפריסין כסן 169 פיי נינסו ול 
מיקרו קפריסין סומר (פכי: בשאר 
אילנות. סון מן סענניס: אין 
קוצצין בשביטית. דרסמנ 6‏ מכ 
נפכנס וכ כספקל?: = משיוציאו. 
לת = ספכי: משישרשרו, מטיכקו כסן 
כמין סרטכות קל סלוכין: משיגרעו. 
קסענניס גסיס כגלוע, ונקמן מפרם 
לס: משיניצו, ‏ מטיגדל סגן סכיכ: 
הוא בופר הוא גרוע. כל מקוס 
קסוכילו כוקל סו גכוע: פול 
הלבן ס'ד. ל נענניס קיימינן: 
מאן שמעת ליה דאמר. גי ענניס 
כוסר סול דסוי פרי לבנ סמדר כ: 
רבנן, סו דפליגי עליס. לכ" סי 
כמסכת עכלס, וקסמרי כספר 6ינגות 
דמטיוליפו סוי פכי סכקוי: ביטיתא. 
6כיונות: כם פלפלי. כל דכר סקדס 
לוכל סנ כדרכו מקכי כסיסס: 
פטור. ‏ מכרת: המלתא. ניטופכ'יו 
בנעז: שריא. פין כס כ מסוס 
כטו(י נכריס וכ מטוס געולי נכריס": 
הנדואי. כועייס: | חביץ | קדרה. 
מין מסכל קפוי, כמו סנכ קתכנוסו 
קינס | כך | עוטין מלכל | קפ 
כקלרס. ולקמן" מפרט לס קמס 
ולוס ומססק, וקכו ליס 6כרועד"י: 
דייסא. קל סטיס כתוסות כמכתסת: 
דיסא כעין חביץ קדרה. (קמן6 
מפרט כס מטי דמסכרי כקסית 
וסנו בסו לוס ועכיל | לסו 
נקלירס: סמידא. קנת : 
קמינ 


קמ"ל 


מסורת הש"'ס 
עם הוספות 


6) [כי2ס י: יכמות ט.], 
3) עוקנין | פ"כ מ"ג 
[חולין קיס:], ג) ערלס 
פ"6 מסקנס ת, ל) פקקיס 
לף (3:, ס) ערנלס פ"b‏ 
מסנס ז, ו) סניעים פ"ד 
מסנס יוד פספיס דף (3:, 
]) יומס ס:, מ( pס‏ 
סוכס כס. [ע"ש כפירק"י 
ומוס ליקכן, 0) יומס 
קס, *) עיין תוס' לקמן 
לח. ד"ה האי דובשא, 
כ) פסחים גב:, 3) עיין 
ע"ו דףיילח:,. .מ) לה; 
) [כדפיתם ככ" 55:], 
(p‏ ע"ז סב ע"א. 


הגהות הב"ח 


() תוס' ד" בלטינb‏ 
וס'. וק מסמר על 
גרופנ"י ספין: (כ) ד"ה 
כל סיט וכו'. ופֿס לדכק. 
ג"כ ע"נ דף כיט:ע"ס: 


גליון הש"ם 


גמ' כל שיש בו כו. ע' 
לקמן מ" ע"כ תוס' 
ד" 000 כ רשיי 
ד"ה משיוציאו את 
הפרי כו'. עי' פקמיס 
("3 עו כרש₪9 ל"ס 
מסיוניפו | ו5"ע: תוס' 
ד"ה כל כו ואם 
לרפק: (נקמן כ"כ פ"ס: 
בא"ד א"צ לברך כו'. 
ליפג קייט סו מס 
דנקטו 5"6 ננרך סל 6ף 
סינ רספי | ב"מ 
דסוי כמנרך על סקליס 
כמ"מ דסוי כרכס נכטלס: 
בא"ד בתוך הסעודה. 
ק"? 50 סקדיס תוך 
ספעולס ‏ טעון | כרכס 
יע : 


Pn aes 
7-7. Weg ---- 


תורה אור השלם 
א) וי תָבֹאוּ אֶל הָאָרֶץ 
נְטַעַתּם כָל עץ מַאֲבָל 
ועַרִלְתֶּם עֶרְלְתו אֶת 
רו שלש שָנִים יְהיָה 
לָכֶם עְרְלִים לא יְָאָכָל: 

[ויקרא יט, כגן 

ב אֶרֶץ אֲשֶׁר לא 
בְמִסְבָּנֶת תאכַל בָּהּ 
לָחֶם לא תֶחְסַר פל בָּהּ 
אֶרֶץ אֲשֶׁר אֲבנֶיהָ ברל 
וּמַהֲרְרֵיהְ תַחְצב 

נְחשֶת: [דברים ח, ט| 


הגאות וציונים 


6] מהרש"ל מ"ז כי הוא 
מבעל ה"ג ואינו מן הגמ' 
וכן הוא להדיא ברא"ש 
(גליון): 3] ביומא איתא 
א"ל רבינא] (גליון): 
ג] יש להוסיף ומי אמר 
רבא (זאת מנוחתי): 
ל] עיין בפי' הרע"ב 
בעוקצין ‏ פ"ב | מ"ג 
שפירש שהפיטמא הוא 
הדד והנץ הוא הפרח: 
ס] בספר חפץ ה' לבעל 
אוה"ח הקדוש כתב 
שדברי רש"י קאי על 
בה וצל דבור זה אחר 
ד"ה "משיניצו" עיי"ש 
(ומיושב בזה קושיית 
רעק"א בגליון הש"ס): 
ו] לפנינו בגמרא ליתא 
ובכמה דפוסים איתא זה 
לקמאלו עיא. בגליון 
מספר הלכות גדולות 
עיין דק"ס לקמן לז ע"א: 
]] יש להוסיף בחו"ל 
(זאת מנוחתי): ס] כ"ה 
בתוס' ר"פ: ע] הב"י שם 
העתיק כמו בליטוארי"ו 
אין ‏ מברכין | עליה 
ביבשתא: *] עיין משנ"ב 
סי' רח ס"ק יג שתירץ 
דבחולה שצריך לשקדים 
עיקר קביעת סעודתו 
עליהם: 


צא) אמר רב דיקלא דטעין קבא אסור למיקצייה והא אנן תנן וכמה יהא בזיתים ולא יקוצנו רובע שאני זיתים דחשיבי וזו המשנה אע"פ שהיא בשביעית לא הקשו ממנה עליה דרב אלא משיעורא דאית ביה דהוא רובע ורב אמר קב 
אלא מיהו דברי רב בכל השנים קאמר ואינן מיוחדין בשביעית בלבד מפני שכל דבר שיש בו הפסד הוא אסור מן הכתוב דכתיב (דברים כ) לא תשחית את עצה הלא תראה כי כל שדמי עציו יקרים ויש הנאה מעציו יותר מפריו מותר 
לקוצו הואיל והוא משתכר בקציצתו אינו עובר עליו משום לא תשחית כדאמרי' אמר רבינא ואם היה מעולה בדמים מותר ואיתא בברייתא נמי סיועא להא רק עץ אשר תדע זה אילן מאכל כי לא עץ מאכל הוא זה אילן סרק וכי 
מאחר שסופנו לרבות כל דבר מה ת"ל כי לא עץ מאכל הוא להקדים סרק למאכל יכול אפי' מעולה בדמים ת"ל רק ואיתא בבבא בתרא בפרק לא יחפור (דף כו) מאי דמסייע לה ובסוף פ' הישן תחת המטה (סוכה דף כט) הזכירו 


כיצד מברכין 


לח, ומה שאמר רבא שזנגביל אין הדרך לאוכלו, הוא ביבשתא, לאחר 
שהתייבש הזנגביליי. 


א 


הגמרא דנה מה מברכים על תבשיל שמעורב בו מין דגן: 
אומרת הגמרא, חֲבִיץ קדרה - מאכל סמיך של קמח שמן ודבש 
המבושלים יחד בקדירהני, וְכֵן דִּיִיסָא - תבשיל של חטים הכתושות 
במכתשתי", רב יְהוּדֶה אִמַר, מברכים עליהם שְׁהַכֹּל נְהַיָה בַּדְבָרוֹ, 
ורב כַּהֲנָא אַמר, מברכים עליהם בּוֹרָא מִנִי מזונות. ומבארת 
הגמרא, בְּדְיִיסָא גָרִידָא - בתבשיל שאין בו אלא חטים כתושות, פוּלי 
עִלְמַא לא פְּלָינִי - בין רב יהודה ובין רב כהנא אינם חולקים דֶּמברך 
בורא זו מזונות, כִּי פָּלִינִי - והאופן שנחלקו הוא רק בְּדִיִיסָא 


העשויה פְּעִין חֲבִיץ קְדְרְֶה, שנתבשלו חטים כתושות יחד עם דבשי, 
שמברכים על התבשיל את הברכה שמברכים על הדבר שהוא עיקר 
התבשיל. רב יְהוּדֶָה אַמר שמברך שָהַפּל, משום שסבר, דוּבְשַא 
עִיקֶר - שהדבש הנתון בתבשיל הוא העיקר, ועל הדבש מברכים 
שהכל, ורב פַּהָנַָא אַמר, שמברך בורא מֵינֵי מזונות, משום שסָבָר 
סְמִידְא עִיקָּר - שהסולת"' שבתבשיל הוא עיקר התבשיל. אֶמַר רכ 
יוֹסף, כָּוְתִיהּ דְּרֵב פַּהָנָא מִסְפִּפְּרָא - מסתבר שהדין הוא כרב כהנא 
שמברך בורא מני מזונות, כיון דִּרַב וּשמוּאַל דְּאִמְרִי תִּךְוייהוּ - אמרו 


בשולחן ערוך (פו"ם סי" כג ס"ו) שאין זה רק בזנגביל רטוב, אלא אף אם עשה מרקחת 
מזנגביל יבש, ועל ידי המרקחת הוא ראוי לאכילה מברכים עליו בורא פרי האדמה. 
וכתב הדברי חמודות (סי ו פות יג), שמבואר מדברי הבית יוסף (עס ד"ס סומנתפ), 
שברטיבתא, אף כשלא עשו ממנו מרקחת, מברכים עליו בורא פרי האדמה. 

נג. כך מתפרשת הגמרא לשיטת רש"י ביומא (עס). אולם התוספות (ד"ס כרטינ6) כתבו, 
שרטיבתא, היינו המרקחת שעושים מהזנגביל. וביאר המגן אברהם (ס" כג סק"ל), 
שהתוספות סברו שקושיית הגמרא היא ממה שאמר רבא שמברכים על מרקחת של 
זנגביל בורא פרי האדמה, ומוכח שהוא ראוי לאכילה [אבל ממה שאינו אוסר משום 
בישולי עכו"ם, אין ראיה שהוא ראוי לאכילה, כיון שכדי להיחשב נאכל חי, די במה 
שאפשר לאוכלו עם לחם ומלח, ואין צריך שיהיה ראוי להיאכל בפני עצמו], ותירצה 
הגמרא, שמה שאמר רבא שמברכים עליו בורא פרי האדמה, היינו ברטיבתא, שכל 
מרקחת של זנגביל, ואף אם רקח זנגביל יבש, דינה כרטיבתא שמברכים בורא פרי 
האדמה, ומה שאמר רבא שאין הזנגביל ראוי לאכילה, היינו ביבשתא. 

נד. וביארו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פנין), שהוא נעשה סמיך מחמת הדבש ושאר מיני 
מתיקות שנותנים בו. 

נה. ומיד תבאר הגמרא, שאין הכוונה לתבשיל של חטים לבד, שבזה ודאי מברכים 
בורא מיני מזונות. 

נו. כתבו תלמידי רבינו יונה (סס), שיש ללמוד מהגמרא, שלא אמר רב כהנא שמברכים 
בורא מיני מזונות, אלא כשהוא עשוי כעין חביץ קדירה, שנכתשו החיטין, ושוב נדבקו 
יחד על ידי הדבש, אבל אם לא נכתשו כלל, והגרעינים עומדים שלמים, מברכים עליהם 
בורא פרי האדמה, כמו בכוסס חיטה שמברך בורא פרי האדמה כמבואר להלן (5.). 


פרק ששי 


ברכות 


שניהם, שפל מאכל שיש בו" דגן מַחַמָשַת הפיניײ, מִבְרְכִין עָלִיו 
בורא מִינִי מזונותי, ואף חביץ קדרה ודייסא שיש בהם קמח או 
חטים, צריך לברך בורא מיני מזונותל*. 


לו: [ד] 


א 


הגמרא מבארת את החידוש שבדברי רב ושמואל: 

גוּפָא - נבאר את דבריהם, רב וּשַמוּאל דְּאָמָרִי תִּרְויִוהוּ - אמרו 
שניהם, שפל מאכל שיש בו דגן מחמשַׁת הפינין, מִבְרְכִין עָלִיו 
בורא מינו מזוֹנוֹתי. ואיתמר נָמִי - ועוד שנינו, רב וּשׁמוּאַל 
דְּאָמרי תרווייוהוּ - אמרו שניהם, שפל מאכל שַהוּא מחמשת 
הַמִינִין, מְבְרְכִין עָלָיו בורא מִינֵי מזונות. וקשה, שכיון שאמרו 
שכל שמעורב בו מין דגן ברכתו מזונות, מדוע הוצרכו לומר שכל 
שהוא עצמו מין דגן ברכתו מזונותלי. ועל כך מבארת הגמרא, 
וּצַּרִיכָא - והוצרכו רב ושמואל להשמיענו שני דינים אלו, דְּאִי 
אֲשְׁמעינן - שאם היו אומרים רק את הדין שפל שְׁהוּא ממין דגן 
ברכתו מזונות, הָוָה אִמִינָא - הייתי יכול לומר שרק מָשוּם דְּאִיתִיהּ 
בְּעִינִיחה - שהם עומדים בפני עצמם, ואינם מעורבים עם דברים 
אחרים, לכן מברכים עליהם בורא מיני מזונות, אַבָל עַל ידי 
תַּערוֹבוֹת - מיני דגן המעורבים עם שאר דברים, לא - אין מברכים 
עליהם מזונות, 


נז. רש"י (ד"ס ספיל6), והוא הקמח האמור בגמרא. 

נח. כתבו התוספות (ד"ס כנ), שלא אמרו הלכה זו, רק כשנותן את הדגן כדי שיסעוד 
את הלב, אבל אם נותן ממיני הדגן, רק כדי שידבקו את המאכל, אינו מברך מזונות. 
נט. חמשה מיני דגן הם, חיטה שעורה כוסמין שיבולת שועל ושיפון. 

ס. שחמשת המינים חשובים הם, שהם משבעת המינים [שכוסמין הם מין חטים, 
ושיבולת שועל ושיפון הם מין שעורים], ועוד יש בהם מעלה, שעליהם יחיה האדם, 
שהם עיקר המזון, ומחמת חשיבותם, אף אם עשה מהם תבשיל, ואף אם עירבם עם 
מינים אחרים, מברכים עליהם מזונות. טור (פי' כס). 

סא. ביאר הרא"ה (ד"ס קכין) שסברו רב ושמואל, שכל דבר שמעורב בו מין דגן, הדגן 
הוא העיקר, והוא מה שאמר רב כהנא, שלעולם הדגן נחשב לעיקר. וכן נראה ברשב"א 
(לסלן לו. ד"ס תיוכת6), שטעמו של רב כהנא הוא אותו הטעם של רב ושמואל, שכל שיש 
בו ממין דגן מברכים עליו מזונות. אמנם במאירי (עס ד"ס כל סעני) מבואר, שאף לרב 
ושמואל אין מברכים מזונות, אלא כשעיקר התבשיל נקרא על שם הדגן, וזהו שאמר 
רב כהנא, שהסולת הוא העיקר והתבשיל נקרא על שמו. והגר"א (פמכי עס ד"ס 6מל) 
כתב, שרב יוסף שאמר שמסתבר שהלכה כרב כהנא, לא אמר כן מהטעם שאמר רב 
כהנא, שלרב כהנא מברך מזונות רק אם העיקר הוא הקמח והסולת, אבל מאכל שאין 
הקמח עיקר בו, אין מברכים עליו מזונות, ואילו לרב ושמואל אף אם יהיה הדבש 
עיקר יברך מזונות. 

סב. וכתבו הראשונים [רי"ף, תוספות (לקפן מ: ד"ס 66) הרא"ה (ד"ס גופ5) ועוד], שאף 
בברכה אחרונה מברך עליהם ברכת מעין שלש. 

סג. הרא"ה (ד"ס גופס). 


לז. אז כיצד מברכין 


קא מַשמַע ?ן - השמיעונו רב ושמואל, שאין הדין כן, אלא פל שיש 
מו דגן, אף שהוא מעורב עם שאר דברים, ברכתו מזונות. וְאִי 
אַשְׁמעִינֵן - ואם היו אומרים רק את הדין שפל שָיש 15 דגן ברכתו 
מזונות, הַוֶה אֶמִינָא - הייתי יכול לומר, שמה שיש לדייק מדבריהם, 
שרק כל שיש בו מחַמָשֶת המִינים, אִין - ברכתו מזונות, אָבָל דבר 
שיש בו אוֹרְז ודוחן"*, לא - אין ברכתו מזונות, אין זה אלא משום 
דְעַל ידי תִּעַרובֶת - שהם מעורבים עם דברים אחרים, אֲבֵל אִיתִיהּ 
בְּעִיני - אם הם עומדים בפני עצמם ואינם מעורבים עם דברים 
אחרים, נֵימָא - שמא נאמר, שאַפילוּ אוֹרז [דוחן נָמִי - גם כן 
מִבְרְכִין עָלָיו בורא מִנָי מְזוֹנוֹתי, קא מִשָמע לן - השמיעונו רב 
ושמואל, שאין הדבר כן, אלא רק פל שָהוּא מַחַמָשֶת הַמִּינִים, הוא 
דמִבֶרְכִין עָלָיו בורָא מִינִי מזונות, לְאָפוּקי - ולמעט אוֹרְז ודוחן, 
דְּאַפִילוּ אִיתִיה בְּעִינִיהּ - כשהם עומדים בפני עצמם, לא מִבְּרְכִינָן 
עליהם בּוֹרא מִינֵי מזונותי. 


הגמרא מקשה על דברי רב ושמואל מברייתא: 
מקשה הגמרא, וְאוֹרְז [וְדוּחַזֶי] לא מִבָרְכִינֵן עליהם כּוֹרא מִיני 
מזונות, וְהַתִנְיָא - והרי שנינו בברייתא, הַבִּיאוּ לְפָּנָיו פת העשויה 
מאוךרז וּפַת העשויה מחוחן, מְבְרֶך עָלָיו תִּחִלֶה וְפוף [-קודם 
האכילה ואחר האכילה] פָּמו שמברכים על מַעְשָה קדרה - תבשיל 
של חמשת מיני דגן. וְגַבֵּי מעשׂה קדךרה ִִּנִיא - שנינו בברייתא, 


א. אורז ודוחן, הם מיני קטניות, שדומים למיני דגן, שאפשר לעשות מהם פת. וכתב 
רש"י בבבא מציעא (מ. ד"ס דופן) שדוחן דומה לאורז. וביאר רש"י (ד"ס פוכז וד"ס דוסן), 
שאורז הוא הנקרא בלע"ז מי"ל, ודוחן הוא הנקרא בלע"ז פנ"ץ, וכתב המהרי"ל 
(ליקוטיס), שלרש"י דוחן הוא הנקרא רייז, והוא מה שאנו קוראים היום אורז. ואורז הוא 
דבר הדומה לו הנקרא הירז. והתוספות (ד"ס כק"י) פירשו להיפך, שאורז, היינו רייז, 
ודוחן הוא מה שפירש רש"י שהוא אורז. וכתב הבית יוסף (פי' כת) שהפירוש הנקוט 
בידינו, בפירוש הסוגיא, הוא פירוש התוספות. והמאירי (ד"ס 6ו₪) כתב בשם רש"י, 
שאף דוחן הוא המין הנקרא מי"ל, שהוא הירז, אלא שאורז הוא גס יותר מדוחן. 

ב. ביאר הפני יהושע (לו: ד"ס גופ) שהטעם לחלק בין אם הם עומדים בפני עצמם 
לבין אם הם מעורבים עם דברים אחרים הוא, שרק כשהם עומדים בפני עצמם יש 
בהם צד חשיבות, שהם זנים את האדם, ולכן היה מקום לומר שיברכו עליהם מזונות, 
אבל כשהם מעורבים עם דברים אחרים שאינם זנים את האדם, אין טעם שיברכו עליהם 
מזונות, ורק מיני דגן, מברכים עליהם מזונות גם כשהם בתערובת, כיון שאף כשהם 
מעורבים יש בהם חשיבות, שהם משבעת המינים [כמבואר בהערה לעיל (לו:) בשם 
הטור]. 

ג. ובסמוך מובא שלרב ושמואל מברכים עליהם שהכל נהיה בדברו. 

ד. בכל הדפוסים הישנים לא גרסו כאן תיבת 'ודוחן'. הגהות וציונים [ועיין בהערה 
להלן מה שדייקו מכך תלמידי רבינו יונה]. 

ה. היא ברכת על המחיה, כמבואר להלן (פד.). שיש בה מעניין שלש ברכות ראשונות 
של ברכת המזון, שמודים בה על המזון ועל ארץ ישראל, ומזכירים את בנין ירושלים. 
ואף שבהמשך הברכה נאמר 'כי אתה ה' טוב ומטיב', ולדעת כמה ראשונים אומרים 
כן כנגד ברכת הטוב והמטיב שבברכת המזון, מכל מקום נקראת הברכה 'ברכה מעין 
שלש' ולא 'ברכה מעין ארבע', משום שכך קראוה קודם שתקנג. בְבָרְכת המזון את 
ברכת הטוב והמטיב, אבל אחר שתקנו ברכה רביעית בברכת המזון הרי היא באמת 
'ברכה מעין ארבע'. מנהיג (עמ' ככד). ובאבודרהם כתב שיש שאמרו שנתקנה תוספת זו 
משום היין [שמברכים על יין אחר שמביאים בתוך הסעודה 'הטוב והמטיב' (נקמן נט:), 
ואגב כך אומרים כן אחר כל שתיית יין], ואכן לשיטה זו בברכת על המחיה וכן 
בברכת על הפירות אין לאומרו. אולם סיים, 'מיהו כבר נהגו לאומרו בכל ברכה מעין 
ג' מפני שהוא ברכת סעודה, ואין לשנות מן המנהג'. אבל הרמב"ם (נככות פ"ס סִי"ל) 
כתב שאכן יש שלא גרסו סיום זה, משם שלא תיקנו בה מעין ברכה רביעית כלל. 
ו. הקשה הדברי דוד (ד"ס ופוכז), מדוע לא תירצה הגמרא, שבפת של אורז ודוחן, 
מודים רב ושמואל שמברכים בורא מיני מזונות, ומה שאמרו רב ושמואל שרק על 
חמשת מיני דגן מברכים בורא מיני מזונות, ולא על אורז ודוחן, לא אמרו כן רק 
בתבשיל ולא בפת. ותירץ, שפת של אורז ודוחן, הוא גרוע יותר מתבשיל של אורז 
ודוחן, כיון שאין הדרך לעשות מהם פת אלא תבשיל, ובודאי אין ברכת פת של אורז 
ודוחן חשובה יותר מברכת תבשיל שלהם, ואם בתבשיל אמרו רב ושמואל שאין 
מברכים על אורז ודוחן בורא מיני מזונות, ודאי גם על פת של אורז ודוחן סברו שאין 
מברכים מזונות. 

ז. אף שעל כל המאכלים מברכים תחילה וסוף, ביאר הפני יהושע (ד"ס וסוכז), שדימתה 
הברייתא פת אורז ודוחן דווקא למעשה קדרה, לומר שכשם שעל מעשה קדרה [אף 
שהיה מקום לומר שמברכים עליו שלש ברכות] מברכים אחר האכילה רק ברכה אחת, 
ולא שלש ברכות, כך פת אורז ודוחן, אין מברכים עליהם אחר האכילה רק ברכה 
אחת, ואין צריך לברך ברכת המזון [והוסיף, שלפי זה יש לומר שמה שאמרה הברייתא 
כמעשה קדרה, היינו שהוא דומה לגמרי למעשה קדרה, והכוונה היא למעשה קדרה 
של אורז ודוחן, ולומר שכשם שעל מעשה קדרה של אורז ודוחן אין מברכים שלש 
ברכות, כך על פת אורז ודוחן אין מברכים שלש ברכות]. וראה באמרי נועם (ל"ס 


פרק ששי 


ברכות 


בַּתּחְקה - קודם האכילה, מבָרֵך עָלָיו פורא מִיני מזונות, ולְבפוף 
- אחר האכילה, מִבֶרִךּ עָלָיו בְּרְכָה אחת מָעִין שָלשה, וכיון שעל 
אורז ודוחן מברכים כמעשה קדרה, מבואר שמברכים עליהם בורא מיני 
מזונות'. מתרצת הגמרא, אין אורז ודוחן שוים לגמרי למעשה קדרה, 
אלא הם כְּמַעֲשַׂה קדךה ולא כְּמַעֲשֵׂה קדרה, כלומר, שבדבר אחד 
שוים הם למעשה קדרה, ובדבר אחד אינם שוים. ומפרשת הגמרא, 
שכְּמַעֲשֵׂה קְדִרֶה הם לענין דּמְבְרְכִין עָלִיּו תְּחִלָה וְסוף - קודם 
האכילה ואחר האכילה', ולא כְּמעֲשֵׂה קדךרה, דְאִילוּ בְּמַעָשָה 
קדרה, בַּתּחֲקה, מברך עליהם בּוֹרא מִיני מִזונות, וּלְבַפוף, מברך 
עליהם בִּרְכָה אַחַת מעין שלש, וְאִילוּ הָכָא - כאן, באורז ודוחן, 
בַּתְּחלָה, מְבָרֵךּ עָלָיו שָהַכּל נְהָיָה כַּדְבָרוֹ", וּלְבַפּוֹף מברך כורא 
נְפְשות רבות, וְחֲפְרוֹנְן, על פָּל מה שִבְּרָא". 


מקשה הגמרא, וְאוֹרז לאו מִעָשֶה קדרה הוא - וכי אורז אינו 
בכלל מעשה קדרה שאמרו בברייתא שמברכים עליו בורא מיני מזונות, 
וְהָתַּניא - והרי שנינו בברייתא, אֶלוּ הַן מעשׂה קְדִרְה, שמברכים 
עליהם בורא מיני מזונות, חילְקא - תבשיל העשוי מחטים שנכתשו 
במכתשת וכל חטה נחלקה לשנים', מַרְגִּים - תבשיל של חטים שנכתשו 
ונחלקו לשלש, תבשיל של כוֹלתײ, זֶרִיז - תבשיל של חטים שנכתשו 
ונחלקו לארבע, וְעַרְפֶן - תבשיל של חטים שנכתשו ונחלקו לחמשי, 
ותבשיל של אורזי. הרי, שאורז הוא מעשה קדרה שמברכים עליו 


כמעטס), שביאר באופן אחר. 

ח. תמה הרשב"א (ד"ס תיונת), מדוע מברכים עליהם שהכל, ולא בורא פרי האדמה. 
ובדברי דוד (ד"ס ופוח) ביאר, שלדעת רב נחמן (עי! ע") שעל קמח של חטים מברך 
שהכל, כיון שהוא שינוי לגריעותא, אף על פת אורז ודוחן יש לברך שהכל, כיון שאין 
הדרך לעשות מאורז ודוחן פת, ומה שעשה מהם פת הוא שינוי לגריעותא. ואף לדעת 
רב יהודה שעל קמח של חטים מברכים בורא פרי האדמה, יש לומר שכאן מברך 
שהכל, כמו שכתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ה וספת) לגבי פת העשוי מקטניות, שאין 
מברכים עליו בורא פרי האדמה אלא שהכל, כיון שדרך אכילת הקטניות היא כשהם 
יצאו מתורת פרי, ומאחר שאין זה דרך אכילתם לכן נגרע ברכתם שאין מברכים עליהם 
בורא פרי האדמה אלא שהכל. ויש לומר שהוא הדין בפת העשויה מאורז ודוחן. ואין 
זה דומה לקמח של חטים, כיון שחטים הדרך ליהנות מהם היא כשכבר אין בהם צורת 
הפרי, אלא לאחר שנעשו קמח, מה שאין כן באורז ודוחן דרך הנאתם הוא כשהפרי 
בשלימות, לכן כשנשתנו לפת נגרע ברכתם. 

ט. ביארו התוספות (ד"ס כוכ), ש'חסרונן' הם דברים ההכרחיים לקיום האדם כמו לחם 
ומים, ו'כל מה שברא' הם שאר דברים שבעולם, שאפשר להתקיים בלעדיהם, והם 
עשויים רק לתענוג. והרשב"א (עו"פ מ"פ סי' קמט) פירש, ש'חסרונם' מוסב על הנפשות, 
שהקב"ה בורא נפשות רבות, שהן חסירות וצריכות לכל מה שברא. וכתבו התוספות, 
שחתימת הברכה היא 'ברוך חי העולמים', בלא הזכרת השם, והביאו, שבירושלמי (סוף 
ס"פ) אמרו, שמזכיר את השם בחתימה, ואומר 'ברוך אתה ה' חי העולמים'. והרשב"א 
(פס) כתב, שאין חתימה בברכה זו. 

י. רש"י (ד"ס מינק). ומבואר בתלמידי רבינו יונה (לעיל לו: ד"ס פכין), שדווקא אם נחלקה 
לשנים, אבל חטים שלא נכתשו כלל, אף אם נתבשלו מברך עליהם בורא פרי האדמה, 
כדין כוסס חטים, שמבואר להלן שמברך בורא פרי האדמה. 

וא. ראה בהערה להלן. 

יב. רש"י (פס) כתב, שחילקא טרגיס זריז וערסן, פירשה הגמרא במועד קטן (יג:) מה 
הם. ותמה עליו באמרי נועם (ד"ס מינק), ששם לא פירשו רק מה הם חילקא וטרגיס, 
ולא פירשו מה הם זריז וערסן. והביא שבנדרים (מ6:) הביאה הגמרא, שני פירושים 
מהו ערסן, שלרבי יונתן, הוא שעורים כתושות, ולרב יוסף הוא סולת של שעורים. 
וכתב, שזריז, הוא כמו ערסן, אלא שערסן הוא משעורים וזריז מכוסמין. ופירש, שלדעת 
רבי יונתן שערסן הוא שעורים כתושות, מתחילה מנתה הברייתא את כל מעשה קדרה 
העשויים מחטים, שהם חטים כתושות וסולת, ואחר כך מנתה את שאר המינים שהם 
כוסמין ושעורים. ולדעת רב יוסף שערסן הוא סולת של שעורים, מתחילה מנתה 
הברייתא את מעשה קדרה העשויים מדברים כתושים, ואחר כך מנתה את מעשה קדרה 
העשוי מסולת, ומנתה סולת של חטים, ואחר כך סולת של כוסמין וסולת של שעורים. 
ולדעת רש"י שהכל מדובר בחטים, הטעם שכתבה הגמרא סולת בין טרגיס לזריז, פירש 
בחדש האביב (ד"ס פינק5), שהברייתא כתבה קודם את מה שהוא מצוי יותר. שחילקא 
וטרגיס מצוי יותר מסולת, שאין בני אדם טורחים לטחון את החטים לעשותם סולת. 
וסולת מצוי יותר מזריז וערסן, כיון שמי שטורח כבר לטחון את החטים לעשותם זריז 
או ערסן, טורח ועושה אותם סולת. אמנם הב"ח כתב, שיש למחוק את תיבת סולת. 
יג. דייקו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וספפ), ממה שרק בחטה הזכירה הברייתא חטים 
כתושות, ואילו באורז לא אמרה אורז כתוש, שאף אם בישל אורז שלם, מברך עליו 
בורא מיני מזונות, מה שאין כן ב'דוחן' דוקא אם כתשן מברך בורא מיני מזונות, ומפני 
מעלה זו שבאורז על הדוחן, נקטה הגמרא בקושייתה 'ואורז' לא מברכינן עליה וכו' 
[והיינו לפי הנוסחאות הישנים שלא גרסו תיבת 'ודוחן' בקושיית הגמרא, כמובא בהערה 
לעיל. ועיין עוד להלן בענין ברכת הדוחן]. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פסמיס לק. | קיל:, 
3) פוספס5 פ"ד, ג) עיין 
תוס' לקמן עמוד ב ד"ה 
חביצא, ל7)עייך תוס' 
עירובין ל. סוד"ה לימא, 
ס) לעיל ס., 1) תוספת6 
פ"ל, ז) עיין תוס' לקמן 
מד. ד"ה רבי עקיבא, 
ם) לעיל . וש", 
ע) דברים ח ח, *) [ע' 
כ"ם סימן כז ונעט" 
שס], | כ)ויש ‏ ע"ב, 
() דפרקין סוף ה"א (מה 
ע"א), | מ) [חולין | קו. 
ועט כתוד"ס וש"ע], 
) לקמן נב ע"א. 


הנהות הכיה 


() גמ' טרגיס זריז 
כנ"נ ופיכת סולפ נמתק: 
(כ) שם ועל הירקות 
הוא 6ומכ: (ג) רש"י 
ד"ס מילק וכו' כעועד 
קטן. נ"כ ס"פ מי סספך 
דף י"ג מילק טכגיס 
וטיסני ילק סד לסרפי 
טרגיס מל למנת טיסני 
תד (6רכע: (ל) שם 
ד"ס כותנות וכו' פמריס 
והוא לנש: (ס) תום' 
ד"ס סכוסק וכו' פמריין 


לעיל נע כים ‏ מו: 

(ו) ד"ה נפן וכו' סנוכ 

שיהא מכרך: 

(1) בא"ד. טעונס כוס 

א"כ יזמנו לעולם 

כל" ומינות יזמנו ו"כ 
נממק: 


ליקוטי רש"י 


[שייך לדף לו:] 
ובלבד שלא יראנו. 
ישר)ל כססו לוקט מן 
סערלס וס [לתגן] לעיל 
נסוכי מותר כטגלקט 
כנר 35 (כתסנס 6ינו 
פֿומר טל (ך כד ונקוט 
[קידושין לח:]. פיטמא. 
כעין | פרת | טכרסם 
סתפוקיס. פיטמא של 
רמון. [קועל סו6 ו] על 
פיו וסנן סומר 6פר ע"ג 
ספיטמ5 כמו סיט ענ 
לגוזיס סומר ע"ג סומר. 
אין מצטרף. דסין סומכ 
ע"ג סומר כדסמרינן 
לקמן [חולין קיח:ן. והנץ 
שלו. סנך גדל סכינותיו 
כעין סומר סים (פגוזיס 
קטניס [עירובין | כא]]. 
מתחלי. סומר סגלל 
סניכות ססמליס. נקטן 
כעין פקס סגדל סניכות 
גי יער ‏ סלקות. 
אסירי. עטוס ערלס דנ 
סוו כען 696 פס פיכי 
עליסס סופיל לנעטו סומר 
לפלי. ושומר לפירי 
אימת הוי בכופרא. 
כקסן קטנות וכופרם סול 
כפניות וכסגדילין סוb‏ יכם 
ופ סבר"לה כרפי 
יוסי. דסמר מטנפפו 
פרפי סגפן וגרסים כורת 
סענניס וסיט סמדר 
סור מסוס עכלס מפני 
קסוb‏ פירי וכלע"ז קורין 
סספני"ל |פסחים נב:ן. 
דער נעסכת עכנה 
סמלר עכנס סור מפני 
קסום פכי וקרינ נים 
עכלמו לת פליו [קידושין 
נד:]. | סמדר. כשנפל 
ספרת וסענניס מונלליס 
זס מז ונכריס כל עגנס 
נעמס קלויס קמלל [שיר 
השירים ב, יגן. כתוס פלק 
וענכיו גכפין כלסכו? 
[גיטין לא.]. 


קנפל ספל [קידושין שם]. 
ענניס דקין בסתפנפן 


כפחר ספרמו מיד [ב"ק נט.ן. ופליגי רבנן עליה. כמסכת ערנה דקתני ריס סענין וסנונכין ומי גפניס וסמדר מופריס מסוס 
ערנס. בשאר אילני. מון מגפן. אין קוצצין. (עניס מפני פמפסיד ספירי ורסמנ פמר נפכנה ונפ (ספסל. משיוציאו. 
פסינת סענין בימי ניסן [פסחים שם עי' בגלה"שן. משיגרעו. מעגללו סענניס ק5ת ונקר6ו גירוע ונקמן מפרט פיעורו כפוכ 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


לז. 


קמ"ל כל שהוא. דסע"ג דכונסו מפד מיגל כעינן למסו מסמסת | בןךרא נפשות רבגות וחסרונם. כמו נסס ומיס טי פפטר כל 


סמינין, וי 65 כ מכרכינן עליס בור מיני מזונות: אורז. מי"ל: 
דוחן. פנ"ן: כמעשה קדרה. רכס עמכככין על מעקס קללס 
סל ממסת מינין: ברכה אחת מעין ג'. כטלסי פרקין (דף מד,) מפ' 


לס על סמקיס כו': ואורז לאו מעשה 
קדרה. דק מפקת ניס מכלל מעpס‏ 
קלרס (כרכס תלת: אלו הן מעשה 
קדרה. (ענין ככלס: חילקא טרגיס 
זריז וערסן. מפרם לסו כמועד קטן (ג) 
(פ"נ א:): חילקא. סטי דמסכרי 
נקסית מל כסכתי: טרגים. תדל 
(תלת: זריו. תד לפככע: ערסן. 
סד (סמט *: הא מני. סך מתניתb‏ 
דקתני קורז כמעטס" קדכס ככי יוסנן 
כן גורי: ה"ג 6כל ככגן 65, ורכנן כ 
וסתני) כו'. וכ"ג וסלכס6, ומסנכות 
גדונות סו: הכוסם. כמות ססיל: 
אפאה ובשלה. לחר טפס נתגור 
ועסס פס סז וכקנס במיס: 
שהפרוסות קיימות. ענ נמותו 
ננקון: ברכה אחת מעין ג'. על 
סמסיס ועל סכנכנס, וכקנסי פכקין 
(הף מה) מפלק כם: אלא לאו רבנן 
היא. וקתני נמ"מ, ותיוכתס לר3 
וסמונ: הא רבי יהודה כו. סb‏ 
דקתני כוכb‏ מיני זרעיס כ' יסולס 
סי דקתני! (כל מין ומין מעין כרכתו 
כדמפרט נקמן כפיכקין (דף מ.) 
6יכיס, | סנכך ליכקות כו מיײי 
דססיס, (סעין דזרעיס (ינסו בורק 
מיני זרעיס, ונכנ כין ורעיס. כין 
יכקות כפס"6, ונם כעיין כל מין 
ומין מעין כרכתו: ולא כלום. כלומל 
פֿין טעון מכרכות פירום 6רך יטרפל 
ונ כנוס, 656 כוכb‏ נפסות כנות, 
כל מידי דליתיס מטנעת סמינין: 
כותבות. סס קמכיס, (ד) וסס דכ 
סקמור נקנעת סמינין", | קסדנק 
זכ מן ססמליס: פע ובירך. 
ללסליסן: משמו. סל כ""ג: 
וכb‏ 


י קמ"ל כל שיש בו ואי אשמעינן כל שיש בו 
הוה אמינא כל שיש בו חמשת המינים אין 
*אבל אורז ודוחן לא משום דע"י תערובת 
אבל איתיה בעיניה נימא אפילו אורז ודוחן 
נמי מברכין עליו בורא מיני מזונות קמ"ל כל 
שהוא מחמשת המינים הוא דמברכין עליו 
בורא מיני מזונות לאפוקי אורז ודוחן דאפילו 
איתיה בעיניה לא מברכינן בורא מיני מזונות 
ואורז [ודוחן] לא מברכינן בורא מיני מזונות 
והתניא הביאו לפניו פת אורז ופת דוחן מברך 
עליו תחלה וסוף כמעשה קדרה וגבי מעשה 
קדרה תניא <בתחלה מברך עליו בורא מ"מ 
ולבסוף מברך עליו ברכה אחת מעין שלש 
כמעשה קדרה ולא כמעשה קדרה כמעשה 
קדרה דמברכין עליו תחלה וסוף ולא כמעשה 
קדרה דאילו במעשה קדרה בתחלה בורא 
מיני מזונות ולבסוף ברכה אחת מעין ג' ואילו 
הכא בתחלה מברך עליו שהכל נהיה בדברו 
ולבסוף בורא נפשות רבות וחסרונן? על כל 
מה שברא9 ואורז לאו מעשה קדרה הוא 
והתניא אלו הן מעשה קדרה חילקא טרגים 6 


2 סולת זריז= וערסן ואורז הא מני רבי יוחנן בן 


נורי היא דתניא * רבי יוחנן בן נורי אומר אורז 
מין דגן הוא וחייבין על חמוצו כרת ואדם 
יוצא בו ידי חובתו בפסח אבל ירבנן לא ורבנן 
לא והתניא *ייהכוסם את החמה מברך 
עליה בורא פרי האדמה "מחנה אפאה ובשלה 
בזמן שהפרוסות קיימות" בתחלה מברך עליה 
המוציא לחם מן הארץ ולבסוף מברך עליה 
ג' ברכות אם אין הפרוסות קיימות בתחלה 
מברך עליה בורא מיני מזונות ולבסוף מברך 
עליה ברכה אחת מעין ג' יהכוסם את האורז 


מברך עליו ב"פ האדמה מחנו אפאו ובשלו אף על פי שהפרוסות קיימות 
בתחלה מברך עליו בורא מיני מזונות ולבסוף מברך עליו ברכה אחת מעין 
שלש מני אילימא ר' יוחנן בן נורי היא דאמר אורז מין דגן הוא המוציא לחם 
מן הארץ ושלש ברכות בעי ברוכי אלא לאו רבנן היא" ותיובתא דרב ושמואל 
תיובתא: אמר מר הכוסם את החטה מברך עליה בורא פרי האדמה והתניא 
בורא מיני זדעים לא קשיא הא ר' יהודה והא רבנן דתנן = ועל ירקות (6 אומר 
בורא פרי האדמה ר' יהודה אומר בורא מיני דשאים: אמר מר הכוסם 
את האורז מברך עליו בורא פרי האדמה טחנו אפאו ובשלו אע"פ שהפרוסות 
קיימות בתחלה מברך עליו בורא מיני מזונות ולבסוף ברכה אחת מעין שלש 
והתניא 'לבסוף ולא כלום אמר רב ששת לא קשיא הא ר"ג והא רבנן דתניא 
וה הכלל כל שהוא משבעת המינים רבן גמליאל אומר שלש ברכות וחכמים 
אומרים ברכה אחת מעין שלש ומעשה ברבן גמליאל והזקנים שהיו מסובין 
בעלייה ביריחו והביאו לפניהם כותבות ואכלו ונתן רבן גמליאל רשות 
לר' עקיבא לברך קפץ וברך רבי עקיבא" ברכה אחת מעין שלש אמר ליה 
רבן גמליאל עקיבא עד מתי אתה מכנים ראשך בין המחלוקת א"ל רבינו 
אע'פ שאתה אומר כן וחבריך אומרים כן למדתנו רבינו =יחיד ורבים 
הלכה כרבים רבי יהודה אומר משמו כל שהוא משבעת המינים 
מלי מכרך כקופס כני ירמיס פמר 55 פכנית סנת מן יומb‏ וכו': בר{ ר'ג רשות לר' עקיבא לברך. סכור סיס טיכלך ג' כרכות 
כעו סיס סוכר ו"ת נר"ג סb‏ קי"ל " דפין מזמנין על ספיכות וי"ל לכ"ג סיס סנוכ (ו) קסיס מכרך על כל ז' מינין ג' ברכות טלמות וכי 
בירך ר"ע מעין ג' (ענמו דוק דקי"ל 6ין מזמנין ענ ספיכות ומכיס סמסונין כרכו כל סד לעכמו ו"ת נר"ג דפמר ג' ברכות 
סנמות וס"ל דמזמניס על ז' סמיניס 6י ס"ל דכרכס טעונס כוס" "כ (ז) יזמנו ו"כ יזמנו כעונס וי"ע דיכול (סיום סנ יסתס? כננ מן כוס 
קנ כרכס ול" מ"מ נפותו סמנרך ססוק טועס 5ריך לנרןך פעס פסכת ו"כ 6ין פדכר סוף וי"ל סיכל * דסינו סותס כקניעות רק מנק 
לוגמיו מודס ר"ג דפנ"כ וכי גית כיס לר"ג כרכס 6סת מעין של כקוס מקוס: [וע"ע פוס' פספיס ק"ס: ד"ס פ"מ נלכס] : 


סלכן. משיניצו. מסיגדיל - עליסן וסו כעין מתסני ודומס כו ככרכות (לו:) ספטמס פנ כמון מנטרף וסגן טלו לילו 


מלטרף. הוא בוסר. דסמר כ 


סס" ועל כל מס סכרל (ספיות כסס נפט כל מי כלומל 
על כל מס טכעונס טגס 5ס 52 כל6ס יכולין סעונס (חיות 693 סס 
סנ ברס כי פס (פענוג בענמ כמו מפומיס וכיו5 כסן ומסייס 


כלוך סי סעולמיס וכירוסלמי" ככוך 
תס ס' סי סעונמיס: 
אם הפרוסות קיימות. יט מפרטיס 
דסייל כססנתס סיו סכוי 
כמיס כ"כ קפס יקס ספלוקס פנ 
שנר: רשי פי' פוז מי"ל. 
וי מפרטיס כ"יזו ולספי פירוט ים 
לפרם דדוסן סיינו מי"ל: 
תיובתא דדגב ושמואל. לוכ 
6 לדלוסן כ סוי 
מיונת ופסכ דסוי סנכת כוסייסו 
וכל מכרכינן עניס בורל מיני מזונות: 
הכוס חטה צריך לברך עליה 
בורא פרי האדמה. 
ססרי 5פינו קמס דסיטי 6מרינן 
לעיל (ס) מכרכין עליס פס" ונר 
נסמן 65" ס"כ סכי מסוס ד6שסנו 
ומיסו כלפסריו יש פספק מסי מכרכין 
פס מכרכין על סממיס ועל סכנכלם 
ומסייס על ס6דמס וענ פרי ס6למס ל 
דנ 6טכסן כככת על סמסיס ועג 
סכנכנס 656 סיכ לכליך עלייסו 
בריס קודס ‏ סכילס בכור מיני 
מזונום ור" סגיס במסזור סלו על 
ספדמס ועל פכי ספלמס כו' ופזר 
ו ד קכתן כסוס מקוס סן 
כככס דלקמן (דף מד) מפרט כלכס 
לחת מעין ג' וקמר נסעקת סמיניס 
על ספֿרן וענ סממיס ועל ז' סמיניס 
על ספרן ועל ספיכות ועל ספדעס 
וענ פכי סקלמס ל סוכיכ ועול 
מדק6מר סכ ענ סכוסס ת ספטה 
מנרך כור פכי סלדמס. וקסמר 
סדיל טתנו וספסו פת עד 6ס מין 
ספלוסות | קיימות | כתסלס | מכרך 
בורל מ"מ ולנסוף כרכס 6פם מעין 
קנט ומד קתני סכ גני כוסס 
ססטס מנכך נפתכיו כככס תת 
מעין סנס ס"מ דככוסס ניכ ככלס 
נחריו מעין ג' וס לקפמר? כל קסוb‏ 
מין דגן וכ עספו פת וכו' ופכמיס 
קומריס רכס קסת מעין ג' מיילי 
דענלינסו כעין דייסק דסטינס סו 
לכינתו סנכ סכוסס 6 ססעס סי 
דל חסינ מכינתו כ"כ לע"ג דסי 
מן סמטת סמיניס 6ינו מנרך נפתריו 
רכס מעין סנס 536 בור נפסות 
כנות וכו' ומיסו סומר סכ"י סיק 
לספק * סמ סכמיס כיילי ליס כססו5 
מין דגן וכ עססו פת וכו' וסכמיס 
לומריס כרכס 6סת מעין טנ ונכון 
נסחמיר טסין 69כול קליות 16 סטיס 
סנוקות 606 כתוך ססעודס סו 
כרכם סמזון פוערפן ס 6 נסמעכו" 
יפס דסוו כמו דייס וכירוספמי" יש 
טגס ססמורפיס סיו מסופקיס דקסמר 
סלין הלכי סלת ספיכום קניות 


מבי5? 


עין משפט 
נר מצוה 


ה א מי" פ"ג מס( 

ברכות סל וד סמג 

עטין כז טוק"ע 6ו"ם סי" 
לח סעיף !: 

לו ב מייי עס סנכה ד קמג 

פס טופ"ע מס סעיף 


כ: 
לד ג מיי' פ"ס מסנ' ממך 
ומס ס' ופ"ו ס"b‏ 
ס"ד סמג לסוין עט טוס"ע 
פו"ם סימן תנג סעיף 5: 
לח ד פיי" פ"ג מס 
כלכות סנ' 3 טוט"ע 
פֿו"ס סי" מ"מ סעיף ל: 
לט המי" פס סל ת סמג 
עטין כז טוש"ע פו"ק 

מ" קסק סעי" 0 
מוז(מיי pס‏ סלס ') 
סמג פס עוס"ע 6ו"ק 

סי" כמ סעיף ז: 


רב נסים גאון 


ענשו של דבר ואמרו 
בשביל ד' דברים מאורות 
לוקין ואחד מהן קוצצי 
אילנות טובים וזה הדבר 
נוהג בשאר השנים אבל 
בשביעית אין מותר לקוץ 
מהפירות אלא לאחר 
שנגמרין כגון כפניאתא 
דנסחני דהוא גמר פירי 
דידהו דרחמנא אמר תהיה 
כל תבואתה לאכול ואמריי 
בגמ' מלמד שאינה נאכלת 
אלא תבואה וכל מה 
שנקצץ ממנה קודם גמר 
פירי הרי הפסידו ורחמנא 
אמר לאכלה ודרשי ליה 
רבנן לאכלה ולא להפסד 
דתנן (שביעית פרק ד 
משנה י) כל האילן כיון 
שבא לעונת המעשרות 
מותר לקוצו: 


גליון הש"ס 


גמ' הכופם כו. עי" 
רס"י [לעיל כו ע"ב ד"ס 
כק] מגינס | ע"נ לס 
לסיכסייס [וניומb‏ פ'b.‏ 
ד"ס פכוסס]: תום' ד"ה 
הכוסם כו' שמא 
חכמים כײלי ליה 
בההוא. וע' לקמן מ"ד 
9: תוס היהי נתן 
כו דאינו | שותה 
בקביעות רק מלא 
לוגמיו. ע' נקמן ג"ע 
פיק מו לאסיכנה: 


לעזי רש"י 


מי"ל. פיכום "סיכום". 
פנ"ץ. פירוץ "פענכעל 
סירזש" (ועיין רק" נ"מ 
לף מ פ"ס). רושא 
פילוט 6ו19: 


הנהות וציונים 


8] בכל הדפו"י ליתא 
תיבת "ודוחן" והגיהו כן 
כדאמר בברייתא הביאו 
לפניו פת אורז ופת 
"דוחן" ‏ (עײן ‏ רסאנו 
יונה): כ] כ"ה בדפו"י 
ולקמן מד ע"א ובעירובין 
יד ע"א, וכ"ה במג"א 
סימן ר"ז, אולם בתוס' 
הגירסא "וחסרונם" ועיין 
פמ"ג שם, ובמשנ"ב סיי 
רז סק"ג כתב שצ"ל 
"וחסרונם": ג] בכת"י 
שבראת (וכ"ה 
בראשונים) ועיין מראה 
כהן בילקוט מפרשים 
ובפמ"ג הנ"ל: ל] נ"א 
זריד (גליון) פכ"ה..גם 
בכת"י ויעב"ץ: ס] בגמ' 
מו"ק ליתא להך ד"ערסן" 
וכמובא בב"ח אות ג, 
ועיין | באמרי 
להגר"א: ו] צ"ל מעשה 
קדרה (מהרש"ל, מראה 
אש): ]] בכת"י דבעי 


נועם 


לכל מין: פ] נדצ"ל שאם יקח הפרוסה ישבר ותיבת "שלא" נמחק (זאת מנוחתי): ט] עיין מגיד תעלומה הטעם 
דהמתינו התוס' בדבור זה עד לכאן, וע"ע בצל"ח: י] נדצ"ל דלא (מראה כהן): כ] יש להוסיף או לא דלא אשכחן 
(ברכת ראש): 6 נדצ"ל אם לא שנתמעכו יפה (זאת מנוחתי): מ] צ"ל שלא ישתו (באה"מ, וכ"ה בדפו"ר): 


סיכ דתכן 6ו כוסר לו גירוע כולסו חד5 נינסו כוסר פכן כגיטין (כ.) מטעת כניסת מיס (כוסר. פול הלבן ס"ד. סל כגפניס קיימ [שם נג.ן. שיעורו כפול הלבן. כססן כפול סנכן נקלפין כוסר [גיטין שםן. מאן. תנ 


דממעת (יס ד6מר כוסר סו6 דסוי פירי כדקמני מטיגריעו דסיינו כוסר 936 סמדר כ רככן סי וקתני דמודו כס5ר פיננות 50 דככ סי סו6 כוסר סול גירוע נקט סכל מטוס דנb‏ מימb‏ גירוע סיינ קמלר ולכי יוסי סי [פסחים שם]. כם פלפלי, 6ין זה ייעוכ 


סלעת טפין זס דרך 6כילתו. מיתובי וכוי. נמ מ6כל קרי ניס. שהפלפלין חייבין בערלה פין פֿינן סול [יומא פא:ן. דל תימb‏ מין ירק מפני קסול עך ספל כמי 
3 וסוכה לה.]. ברטיבתא. מזי כעלכל. המלתא. ליעוריג"ס פמפטמיס כטמיס כתוקיס כלנט. מבי הנדואי. מלרן כוע. שריא. וסין כו מקוס כיקולי נכריס מנכ 


ן 


רוס טלינו גכוס מן ס6רן. לא תחסר כל בה. ולמדך סי עך מסכל דספינו פנפנין 
כמות טסו סי ו מטוס גיעולי נכריס דנותן עעס (פגס ומדקסמכ 6ין כו מקוס כיטוני 


נכריס טמע מינס דרך 6כיפסו כטסול סי [יומא שםן. מחמשת המינין. כונס מין דגן פטין וקעולין וכוסמין וענולת טועל וקיפון כוסמין מין סטס טכולת טוענ וטיפון מין עעורס. מברכין עליו בורא מיני מזונות. פס עספו סכעיל [לקמן מד.ן. 


[ע"כ שייך לדף לו:] 


הכוסם. כל ֿכינס 695 כדרכס קכי כוסס כמו (כרכות כו.) סכוסס פת ספיעין סכוסק ת ספורז כס פילפני ביומb‏ דכפורי (פס (ו:) [חולין טו.]. כל דכר פסו פוכנו םנ כדרך 6כי(סו קרי ליס כוקק [יומא פא.]. בורא מיני דשאים. (פִי 


סיט נכלל פרי ספדעס דקיס וזרעיס כגון קטניות ורני יסודס כעי סיכר כרכס לכל מין ומין [לעיל לה.]. יחיד ורבים הלכה כרבים. ספין עומדין דנרי ישיד כמקוס קניס דפמכי ככיס (סטות כפיג (טמוס כג) [ב"ק קטו.ן. 


לז. [ב] כיצד מברכין 
בורא מיני מזונות. מתרצת הגמרא, הָא מני - ברייתא זו בשיטת מי 
היא הולכת, בשיטת רבִּי וֹחֲנִן בֵּן נוּרי היא, דְתְנִיא - ששננו 
בברייתא, רַבִּי יוחֶנָן בַּן נוּרי אומַר, אורז, מין דִנֶן הוא, וְחַיִיבִין 
עַל חמוצו פָּרֶת - ואם החמיץ, האוכלו בפסח חייב כרת, וְאֶדֶם יוֹצֵא 
בו ידי חוֹבָתוֹ בַּפְּמַח - ואם עשה מהם מצות, יכול לצאת בהם ידי 
חובת אכילת מצה. ולשיטתו, אף לענין ברכה מברכים על אורז בורא 
מיני מזונות, אַבָל לרִבָּנֶן החולקים עליו וסוברים, שאורז אינו מין דגן 
לענין חמץ ומצה, לא - אף לענין ברכה אין מברכים עליו בורא מיני 
מזונות. 


מקשה הגמרא, וְרִכָּנְן לא - וכי לדעת רבנן אין מברכים על אורז 
בורא מיני מזונות, וְהָתַנְיְא - והרי שנינו בברייתא, הַפּוּמָס את החטה 


ואם מְחֶנֶה ואַפַאֵהּ, שעשאה פת, וּבְשָלֶה במים אחר האפיה, בִּזְמַן 
שָהַפָּרוּפות קיימות, ולא נימוחו בבישולם", בְּתְּחַלְה - קודם 
האכילה, מִבָרְך עליה המוציא לָחם מן הַאַרֵץ, וּלְבַפּוֹף - ולאחר 
האכילה, מִבָרִך עָלִיהָ שלש בְּרְכות". ואָם אִין הפָּרוּפות קיימות, 
שנימוחו הפרוסות בבישולם, בַּתִּחִלֶָה מִבֶרְךְ עָלִיהַ כורא מִנִי 
מזונות, וּלבפוֹף מִבֶרְך טָלֶיהָ בְּרְכָה אַחַת מעִין שׁלש. והֲכוֹכם 
אֶת הָאוֹרָז, מְבָרֵףּ עָלָיו בורא פְּרֵי הָאֲדָמָה, ואם טָהָנוֹ ואָפָאוֹ 
וּבְשָלוי", אַף על פִּי שַׁהַפְּרוּמוֹת קיימות, בַּתּחֲלָה מבָרֵךְּ עֲלִיו 
בורא מִיני מזונות, וּלְבַפּוֹף מִבֶרְךּ עָלָיו בְּרְכָה אַחַת מעִין שלש, 
ומבררת הגמרא, מַנִי - ברייתא זו בשיטת מי היא הולכת, אִילִימא - 
אם נאמר, שבשיטת רַבִּי ווֹחֲנִן בַּן נוּרי היא, דְּאָמַר, שאוךרז מין 
דְנְָן הוּא, קשה, שאם כן המוציא לָחֶם מן הָאֶרֶץ וְשָלש כְּרְכות 
בָּעִי בָּרוּכִי - צריך לברך על פת של אורז, כמו שמברכים על פת של 
חטים, ולא בורא מיני מזונות ומעין שלש, אלא לאו - אלא ודאי, 
ברייתא זו בשיטת רִבָּנְן היא, ומבואר שאף לרבנן על פת של אורז 
מברכים בורא מיני מזונות", וּתִיוּבְתָא דְּרב וּשְׁמוּאֵל - וש מכאן 
פירכא לדברי רב ושמואל, שאמרו שרק על חמשת המינים מברכים 
בורא מיני מזונות, ואילו על אורז ודוחן אין מברכים בורא מיני מזונות. 
מסיקה הגמרא, תִּיוּבְתָא - אכן פירכא היא, ונדחו דבריהםי. 


אי 


וד. רש"י (ל"ס סכופק) פירש, שכוסס היינו שאוכל חטה 'כמות שהיא'. ומבואר בתלמידי 
רבינו יונה (לעיל (ו: ד"ס סנין), שאף אם נקלפו החטים, כל שלא נכתשו ונדבקו יחד 
בבישול, דינם ככוסס, ומברך עליהם בורא פרי האדמה. והמגן אברהם (סי' רת ס"ק 2) 
כתב בדעת הרמב"ם (כלכופ פ"ג ס"ד), שאם נכתשו החטים, אף אם לא חילקם קודם 
אין דינם ככוסס, ומברך עליהם בורא מיני מזונות. וכתב הבית יוסף (סי' לק ד"ס וסני), 
שאף אם אוכל את החטים כשהם מבושלים, נחשב 'כוסס' ומברך בורא פרי האדמה, 
אם לא נתמעכו בבישול [ודייק כן מדברי התוספות (ל"ס סכוסס) והרא"ש (סי ע)]. 

טו. כתב האבן העוזר (ס" רת ס"), שאף שלהלן (לח:) מבואר, שכל ירק שהוא ראוי 
לאכילה כשהוא מבושל יותר ממה שהוא ראוי כשהוא חי, כשאוכלים אותו חי מברכים 
עליו שהכל, מכל מקום הכוסס חטים מברך בורא פרי האדמה, אף שהוא ראוי יותר 
לאכילה כשעושים ממנו פת. שלא אמרו דין זה, רק בדבר שברכתו בורא פרי האדמה, 
שכשהוא חי, הוא יורד בדרגה אחת ומברכים עליו שהכל, אבל חטה שמברך עליה 
בורא מיני מזונות [והוא הדין לאורז, שלמסקנת הגמרא, מברך עליו בורא מיני מזונות], 
כשאוכל אותה כשהיא חיה, יורדת גם כן רק בדרגה אחת, ומברכים עליה בורא פרי 
האדמה. ובביאור הלכה (סי' ככ פי"כ ד"ס ופס) כתב, שצריך לומר שמיני דגן, כיון שהם 
מוכנים למזון הם חשובים יותר, ואף שהם טובים מבושלים יותר מחיים מברכים עליהם 
כשהם חיים בורא פרי האדמה. 

הסתפקו התוספות (ד"ס סכוסס), איזו ברכה אחרונה מברך הכוסס חטים. אם יש לומר 
שכיון שהם משבעת המינים יברך עליהם מעין שלש, ויחתום 'על האדמה ועל פרי 
האדמה'. או שכיון שאינה אכילה חשובה, אף שהם משבעת המינים, לא תיקנו שיברך 
עליהם מעין שלש. 

טז. רש"י (ד"ס סספלוקות). ופירשו התוספות (ד"ס 6ס), שכל שאם ינטל הלחם לא ישבר, 
נחשב שהפרוסות קיימות. עוד כתבו (לסנן ע"נ ד"ס סגי6), שרב יוסף שאמר (טס), שכל שיש 
שם חתיכות פת כזית, מברך המוציא, יפרש שפרוסות קיימות, היינו שיש בפרוסות כזית. 
יז. היינו ברכת המזון, כמו שמברך אחר אכילת כל פת. ונקראת שלש ברכות, כיון 
שהברכה הרביעית, אינה אלא מדרבנן, כמבואר להלן (מו.). 

יח. בישלו שנאמר כאן, אין הכוונה לבישול שאחר האפיה, כמו בפת, אלא שבישל 
את האורז בלי שעשה ממנו פת, ואמרה הברייתא שבין אם אפאו ובין אם בישלו, 
מברך בורא מיני מזונות ומעין שלש. ובאמת לא היתה צריכה הברייתא להשמיענו שגם 
אם בשלו מברך בורא מיני מזונות, אלא אגב שאמרה הברייתא לגבי פת, ובישלו, 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא דנה בדין כוסס חטה שהוזכר בברייתא: 

אומרת הגמרא, אִמַר מַר - הובא לעיל בברייתא, שהַפוסַפ אֶת החטה 
- האוכל חטה כמו שהיא גדילה, מִבְרִךְ עְלִֶיהַ בורא פָּרִי האַדְמָה. 
מקשה הגמרא סתירה על דברי הברייתא, וְהַתַנְיָא - והרי שנינו 
בברייתא, שמברך כוֹרַא מֵינֵי זְרְעִים, ולא בורא פרי האדמה. מתרצת 
הגמרא, לא קשִיָא, הָא - הברייתא שאמרה שמברך בורא מיני זרעים, 
בשיטת רְבִּי יְהוּדְה היא, שסבר שעל כל מין ומין מברכים ברכה 
מיוחדת לו, וְהָא - והברייתא שאמרה שמבוך בורא פרי האדמה, 
בשיטת רַבַּנָן] היא, שסברו שאין מברכים על כל מין ומין ברכה מיוחדת 
לו, אלא על כל הגדל מן האדמה מברכים בורא פרי האדמה, כמו 
שנחלקו רבי יהודה ורבנן בירקות, דִּתֶּנַן - ששנינו במשנתנו (עיל ס.), 
וְעַל ירְקוֹת אומר כורא פָּרִי הָאַדְמַה, רַבִּי יְהוּדָה אומר, מברך 
כורא מִינִי דְשָאִים, וכשם שעל ירקות מברך בורא מיני דשאים, שהיא 
ברכה מיוחדת למין זה, כך הכוסס חטים מברך ברכה מיוחדת והיא 
בורא מיני זרעים. 
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הגמרא דנה איזו ברכה אחרונה מברכים על אורז: 
אָמר מַר - הובא לעיל בברייתא, הַכוֹכם אֶת דאורז, מִבַךך עָלִיו 
כורא פָּרִי הַאַדְמַה, טְחנו ואַפאו וּבְשַלו, אַף עָל פִּי שָהַפְּרוּפות 
קיימות, בַּתּחִלֶה מִבֶרִךְ עָלָיו בורא מִיני מזוֹנוֹת, וּלְבַפוף בִּרְכָה 
אחת מַעִין שָלש. מקשה הגמרא סתירה על דברי הברייתא, וְהַתָנִיַא 
- והרי שנינו בברייתא, לְבַפּוֹף ולא פָלוּם - שלאחר אכילת אורז, 
אינו טעון אף ברכה מהברכות שמברכים על פירות ארץ ישראל, 
אלא מברכים עליו בורא נפשותי*. מתרצת הגמרא, אָמַר רב ששת, 
לא קשיא, הַא - הברייתא שאמרה שעל אורז מברכים מעין שלש, 
בשיטת רִכִּן גִּמְלִיאֶל היא, וְהָא - והברייתא שאמרה שעל אורז 
מברכים בורא נפשות, בדעת רַבָּנָן היא. ומביאה הגמרא ברייתא 
שבסופה נשנתה מחלוקת רבן גמליאל ורבנן בזה. דִתִּנְיא - ששינו 
בברייתא, זֶה הַכָּלֶל, כל שַָהוּא משְׁבעת הַמִּינִים, רַבָּן גַמְלִיאֶל 
אוֹמַר, מברכים עליו שָלש בְּרָכוֹת, כמו שמברכים על פת, וַחֲכָמִים 
אוֹמְרִים, מברכים עליו בְרָכָה אַחַת מַעִין שַׁלש, וּמעשׂה בְּרַבְן 
ִמְלִיאָל וְהַזֶּקנִים שָקָיוּ מְסוּבִּין כַּעלַיִיה בִּירִיחו, וְהַבִיאוּ לִפְנֵיֹהֶם 


אמרה כן גס כאן. חדש האביב (ל"ס טסטט). 


ב. מהברייתא מוכח רק שעל אורז מברכים בורא מיני מזונות, אבל ברכת ה'דוחן' 
לא נתבארה בברייתא. וכתבו התוספות (ל"ס מיונ), שהפירכא על דברי רב ושמואל, 
היא רק על מה שמבואר בדבריהם שעל אורז אין מברכים מזונות, אבל על מה שמבואר 
בדבריהם שעל דוחן אין מברכים מזונות, לא נדחו דבריהם, ואפשר שאין מברכים עליו 
בורא מיני מזונות. וכתב הרי"ף, שעל דוחן מברכים שהכל נהיה בדברו. אמנם הרשב"א 
(ד"ס מיונת) כתב בשם הראב"ד שברכת האורז והדוחן שוים הם, וכתב הרשב"א שכל 
הסוגיא מכרעת כדברי הראב"ד שדין דוחן שוה לדין האורז, ואין לחלק ביניהם [וראה 
בדבריו שם מה שהקשה על דברי הרי"ף]. עוד כתב הרשב"א (שס), שלא נדחה מה 
שאמרו רב ושמואל שכל שמעורב בו מחמשת מיני דגן מברכים עליו מזונות, ורק מה 
שיש לדייק מדבריהם שעל אורז אין מברכים בורא מיני מזונות, נדחה. וכתב הרי"ף, 
שאין ראיה מהברייתא רק שעל אורז בפני עצמו מברכים בורא מיני מזונות, אבל מה 
שאמרו רב ושמואל שרק כל שמעורב בו מחמשת מיני דגן מברכים עליו מזונת, ויש 
לדייק, שדבר שמעורב בו אורז ודוחן אין מברכים עליו בורא מיני מזונות, לא נדחה, 
ואם אין האורז בעין רק הוא דבר שמעורב בו אורז אין מברכים עליו בורא מיני 
מזונות. 

בא. רש"י (ד"ס ול). והרשב"א (טו"ת מ" סי" קמע) כתב, שברכת בורא נפשות, נקראת 
ולא כלום', כיון שאינו מברך על הדבר שנהנה ממנו, אלא הוא מברך על מה שברא 
נפשות רבות שחסירות וצריכות למה שברא [וראה בהערה לעיל, שהתוספות פירשו את 
הברכה באופן אחר]. ובאמרי נועם (ד"ס כמעפס) כתב, שכוונת הברייתא היא שאינו מברך 
כלל על אורז, אכן כל זה רק בימי התנאים, שהרי לקמן (מל:) אמר רב יצחק בר 
אבדימי, שאין מברכים בורא נפשות רק על בשר וביצים, אבל לא על ירקות, ורבי 
יצחק אמר שאף על ירקות אומר בורא נפשות, ורב פפא אמר שאף על מים מברך 
בורא נפשות. והיינו שמתחילה בירכו רק על בשר וביצים, כיון שבורא נפשות פירושו 
הוא שבורא דברים היוצאים מהנפשות, דהיינו כל דבר היוצא מהחי, אבל דברים שאין 
יוצאים מהחי אין מברכים עליהם בורא נפשות, ואחר כך הוסיפו אף שאר דברים. ולכן 
בתחילה אמרו שאין מברך כלום. אמנם לאחר שהוסיפו לברך אף על שאר דברים, 
ודאי אף על אורז ודוחן יש לברך בורא נפשות. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ל) פססיס עס. קיד:, 
3) תוספתסס פ"ד, ג) עיין 
תוס' לקמן עמוד ב ד"ה 
חביצא;: 7)ישיין - תוסי 
עירובין ל. סור"ה לימא, 
ס) לעיל כס., ו) תוספת 
פ"ל, ז) עיין תוסי לקמן 
מר: ר"ה רפי עקיפא, 
)b‏ לעיל כ. וס"ק, 
ט) דברים ח ח, *) [ע' 
כ"ת סימן כז ועט" 
קס], | כ) ריש ע'"ב, 
ל) דפרקין סוף ה"א (מה 
ע"א), | מ) [פועין | קו. 
וע"ק נתוד"ס וק"מן, 
) לקמן נב ע"א. 


ee Kg=— 
הגהות הב"ח‎ 


() גמ' טרגיס זריז 
כ"ע וסיכם סולת נממק: 
(כ) שם ועל הירקות 
הוא 6ומר: (ג) רש"י 
ד"ס סינק5 וכו' במועד 
קטן. ג"כ מ"פ מי pספך‏ 
דף י"ג מילק טכגיק 
וטיסני סינק6 חדפ (פרתי 
טרגים מד (תלת עיסני 
סד (פרנע: (ל) שם 
ד"ס כותנות וכו' פמכיס 
והוא 7כק: (ס) תוס' 
ד"ס סכוסס וכו' 6מריגן 
לעיל | "כ רש מו: 
(ו) ד"ה נפן וכו' סנול 
שיהא מכרך: 
(ז) בא"ד. טעונס כוס 
א"כ יזמנו לעולם 
כ"ע ומיכות זמנו ו"כ 
נממק: 


משנת ראשונים 


ולבפוף בורא נפשות 
רבות. ובירושלמי (שם) 
חותם לה בשם וכו, 
בא"י | חי העולמים, 
ונראה למורי הרב נר"ו 
שזה מטבע קצור הוא, 
וכיון ‏ שלא | הוזכר 
בתלמוד שלנו לא נחתום 
בשם מספק. ונכון לומר 
חתימת הברכה בלא שם. 
[רבינו יונה דף לב. 
מדה"ו] 


והפרונך. על :כל .מה 
שבראת. ופירושו בא"י 
אמ"ה ב"נ רבות וכל מה 
שצריך, וחסרונן מלשון 
רק כל מחסורך, ועל כל 
מה שבראת ברוך חי 
העולמים, ועל כל מה 
שבראת דבוק עם סוף 


הברכה. 
[רבינו יונה דף לב. 
מדה"ר] 
בזמן שהפרוסות 
קיימות. בירושלמי 


מפרש דפרוסות קיימות 
קרי לכזית ואין הפרוסות 
קיימות ר"ל שאינו כזית, 
וה"ג התם עד כמה הם 
פרוסות עד כזית. 

[רבינו יונה דף כו. מדה"ר] 


והתניא לבסוף ולא 
בלום. כל שאר הברכות 
מברך על הדבר שנהנה 
ממנו כגון לשמור חקיו 
וכן על כסוי. וכן על כל 
המצות ועל כל הפירות 
על המצות ועל הפירות 
מברך. ואפילו ברכת 
שהכל | שאינו מזכיר 
אותם אלא דרך כלל, 
ממ הרי הוא כולל מה 
שנהנה ממנו כמאמרו 
להנות מהם. אבל בב"נ 
אינו כן. שאינו מזכיר 
בברכה ‏ הרבר שנהנה 
ממנו בכלל הדברים לא 
בפירוש ולא בכלל. 
שאינו אומר בורא מינין 


הרבה למלאת חסרון הדברים שברא. אלא אדרבה הוא מברך על שברא נפשות שחסרות וצריכות למה שברא. ע"כ 
קראוה ולא כלום. [שו"ת הרשב"א, חלק א סימן תתכג] | לא אמרו שהברכה היא ולא כלום, אלא הכי אמרו ואחריו 


ולא כלום כלומר אין שם כלום חדוש, אלא הברכה הנהוגה בכל הדברים בין גידולי קרקע בין שאינם גידו"ק, הברכה 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


לו 


קמ"ל כל שהוא. דסע"ג דכונסו מפד מינס כעינן דליסוי מסמטת ‏ בוא נפשות רבות וחסרונם. כמו לפס ומיס טי 6פסר כל 


סמינין, ושי כ כ מכרכינן עניס כורל מיני מזונות: אורז, (ני"כ: 
דוחן. פנ"ן: כמעשה קדרה. כרכס סמנרכין על מעפס קללס 
סל ממסם מינין: ברכה אחת מעין ג'. כסלסי פרקין (דף מד.) מפ' 


לס על סממיס כו': ואורז לאו מעשה 
קדרה, לק מפקת ליס מכננ מעקס 
קללס (ככלס פפכמ: אלו הן מעשה 
קדרה. (עגין כרכס: חילקא טרגיס 
זריז וערסן. מפרם כסו כמועד קטן (ג) 
(פ"כ ע:): חילקא. סעי דמסכרי 
כסית מדb‏ (פרתי: טרגיס. תדb‏ 
ללת: זריו. מל 6ככע: ערסן. 
תל (חמם": הא מני. סך מתניתb‏ 
לקפני קורז כמעקס" קלכס ככי יוסנן 
כן טלי: ה"ג 36ל כככן 65, וכבנן כb‏ 
וסני כו'. ול"ג וסנכת, ומסנכות 
גלולות סו: הכוסם. כמות ססיס: 
אפאה ובשלה. (6סר קפס כסגור 
ועקלס למס סור וכלס כמיס: 
שהפרוסות קיימות. 690 (עוסו 
נכקולן: ברכה אחת מעין ג'. ענ 
סממיס ועל סכנכנס, ונטנסי פרקין 
(דף מד.) מפלם כס: אלא לאו רבנן 
היא. וקני כע"ע, ומיונת לרנ 
וסעוכ: הא רבי יהודה כו. 00 
לקתני בור מיני זרעיס כ' יסולס 
סיל דקסני" ככ מין ומין מעין ברכתו 
כדעפרט לקמן 3פיכקין (דף פ:) 
פנייס, סנכך נירקות בור מייי 


לסליס, (סטין דזרעיס (ינסו וכ = 


מיני ורעיס, ‏ ולרננן כין ורעיס נִין 
ילקות כפס"6, ונק כעיין נככ מין 
ומין מעין כרכתו: ולא כלום. כנוננר 
לין טעון מכרכות פירות 6רך יטרפל 
ול כלוס, 656 כורל נפקות ככוס, 
ככ מידי דליתיס מסנעת סמינין: 
כותבות. סס תמליס, (ד) וסס דכם 
סלעור נקנעת סמינין", | קסלנם 


זג מן סתככיס: קפץ ובירך. 
ללסליסן: משמו. על ר"ג: 
ול 


| 


קמ"ל כל שיש בו ואי אשמעינן כל שיש בו 
הוה אמינא כל שיש בו חמשת המינים אין 
*אבל אורז ודוחן לא משום דע"י תערובת 
אבל איתיה בעיניה נימא אפילו אורז ודוחן 
נמי מברכין עליו בורא מיני מזונות קמ"ל כל 
שהוא מחמשת המינים הוא דמברכין עליו 
בורא מיני מזונות לאפוקי אורז ודוחן דאפילו 
איתיה בעיניה לא מברכינן בורא מיני מזונות 
ואורז [ודוחן] לא מברכינן בורא מיני מזונות 
והתניא הביאו לפניו פת אורז ופת דוחן מברך 
עליו תחלה וסוף כמעשה קדרה וגבי מעשה 
קדרה תניא *בתחלה מברך עליו בורא מ"מ 
ולבסוף מברך עליו ברכה אחת מעין שלש 
כמעשה קדרה ולא כמעשה קדרה כמעשה 
קדרה דמברכין עליו תחלה וסוף ולא במעשה 
קדרה דאילו במעשה קדרה בתחלה בורא 
מיני מזונות ולבסוף ברכה אחת מעין ג' ואילו 
הכא בתחלה מברך עליו שהכל נהיה בדברו 
ולבסוף בורא נפשות רבות וחסרונן? על כל 
מה שברא9 ואורז לאו מעשה קדרה הוא 
והתניא אלו הן מעשה קדרה חילקא טרגיס () 
סולת זריז= וערסן ואורז הא מני רבי יוחנן בן 
נורי היא דתניא * רבי יוחנן בן נורי אומר אורז 
מין דגן הוא וחייבין על חמוצו כרת ואדם 
יוצא בו ידי חובתו בפסח אבל ירבנן לא ורבנן 
לא והתניא %: *הכוסם את החטה מברך 
עליה בורא פרי האדמה הטחנה אפאה ובשלה 
בזמן שהפרוסות קיימות% בתחלה מברך עליה 
המוציא לחם מן הארץ ולבסוף מברך עליה 
נ' ברכות אם אין הפרוסות קיימות בתחלה 
מברך עליה בורא מיני מזונות ולבסוף מברך 
עליה ברכה אחת מעין ג' 'הכוסם את האורו 


מברך עליו ב"פ האדמה טחנו אפאו ובשלו אף על פי שהפרוסות קיימות 
בתחלה מברך עליו בורא מיני מזונות ולבסוף מברך עליו ברכה אחת מעין 
שלש מני אילימא ר' יוחנן בן נורי היא דאמר אורז מין דגן הוא המוציא לחם 
מן הארץ ושלש ברכות בעי ברוכי אלא לאו רבנן היא" ותיובתא דרב ושמואל 
תיובתא: אמר מר הכוסס את החטה מברך עליה בורא פרי האדמה והתניא 
בורא מיני זרעים לא קשיא הא ר' יהודה והא רבנן דתנן = ועל ירקות (6 אומר 
בורא פרי האדמה ר' יהודה אומר בורא מיני דשאים: אמר מר הכוסם 
את האורז מברך עליו בורא פרי האדמה טחנו אפאו ובשלו אע"פ שהפרוסות 
קיימות בתחלה מברך עליו בורא מיני מזונות ולבסוף ברכה אחת מעין שלש 
והתניא 'לבסוף ולא כלום אמר רב ששת לא קשיא הא ר"ג והא רבנן דתניא 
יוה הכלל כל שהוא משבעת המינים רבן גמליאל אומר שלש ברכות וחכמים 
אומרים ברכה אחת מעין שלש ומעשה ברבן גמליאל והזקנים שהיו מסובין 


בעלייה ביריחו והביאו לפניהם כותבות ואכלו ונתן רבן גמליאל רשות 


לר' עקיבא לברך קפץ וברך רבי עקיבא" ברכה אחת מעין שלש אמר ליה 
רבן גמליאל עקיבא עד מתי אתה מכנים ראשך בין המחלוקת א"ל רבו 
אע"פ שאתה אומר כן וחבריך אומרים כן למדתנו רבינו > יחיד ורבים 
הלכה כרבים רבי יהודה אומר משמו כל שהוא משבעת המנים 


עי מצרך כקופס כני ירמיס מר (6 פכנים סנת מן יומס וכו': בר{ ר"ג רשות לר' עקיבא לברך. קכור סיס עעכן ג' לכות 

כמו קסיס סוכר ופפ לבג ספ קי"ל " דסין מזמנין על ספיכות וי"ל דר" סיס סכור (ו) פסיס מכרך על כל ז' מינין ג' כרכום טלמוס וכי 

כירך כ"ע מעין ג' לעכֿמו דוק דקי"ל 6ין מומנין על ספירות ולתכיס סמסוין כרכו כל 6סד נעכמו ו"ת נר"ג דפמר ג' בּרכות 

טנמות וס"ל דמזמניס על ז' סמיניס לי ס"ל דכרכס טעונס כוס" "כ (ז) יזמנו ו"כ יזמנו לעולס וי"ל דיכול כסיות קנ יסתס? כלל מן כוס 

סנ כרכס ו"ת מ"מ (6ותו סמנרך שסול טועס פריך לכרך פעס לתרת ו"כ 6ין כדר סוף ו"כ סיכל = לינו פותס כקכיעום כק מנ 
לוגמיו מודס ר"ג דפנ"כ וכי לים ניס כר"ג כרכס מסת מעין קנק כסוס מקוס: [וע"ע פו' פקמיס ק"ס: ד"ס ט"מ כרכסן: 


של אחריהם שוה היא חוץ מן הלחם ומעין שלש, אבל לעולם הברכה היא שבח לבורא על כל מה שברא כשאר 


הברכות. [שו"ת רדב"ז חלק ב סימן תשט] 


כן. [מאירי, עדובין מו.] 


סס" ועל כל מס סכר נסחיות כסס נפם כל מי כלומר 
על כל עס שכעולס סגס פס כ כר6ס יכולין סעולס כמיות בל סס 
קנ כרלס כי פס נתענוג בענמ כמו תפומיס וכיו5 כסן ומסייס 


כלוך סי סעולמיס וכירוסלמי" כרוך 
תס ס' סי סעונמיס: 

אם הפרוסות קיימות. יק מפרטיס 
דסיי כשסלקס לינו סכוי 

כמיס כ"כ קלס יקס ספלוסס פנ 

שנר: רשיי פיי לו מי"ל. 

ויק מפרטיס כ"יזו ונספי פירוט ים 
נפרט דדוסן סייו מי"ל: 

A‏ דרב ושמואל, כקוכז 
ה 6 פדותן 59 סוי 
תיוכת6 ופסכ לסוי סנכת כותייסו 
ול מברכיכן עליס בכורל מיני מזונות: 
הכוס חטה צריך לנוך עליה 

בורא פרי האדמה. 
ססרי 6פינו קמס דסיטי 6מרינן 
לעיל (ס) מכרכין עניס נפס"b‏ ולרכ 
נסמן כ ס"ל סכי מסוס דלססגו 
ומיסו כל6סריו יש (ספק מסי מנרכין 
פס מכרכין על סממיס וענ סכנכנס 
ועסייס על הלמס ועל פרי ספדמסP‏ 
דנ 6סכסן כרכת על סממיס וענ 
סכנכלס 5 סיכ דנריך עלייסו 
בריס קודס מכילס כור מיני 
מזונות וכ"מ סגיס כמסזור לו על 
סקלמס ועל פכי סדמס כו' וקזר 
נו ל פקכתן כטוס מקוס סן 
רכס דלקמן (דף מד) מפרם כרכס 
פסת מעין ג' וקסמר כסמסם סמיניס 
על ס6רך וענ סמסיס וע ז' סמיניס 
על ס6רך וענ ספירום ועכ ספלמס 
ועל פכי ספלמס כ סזכיר ועול 
מדקפמר סכ על סכוסס פת ססטס 
מנרך כור פרי סקדמס וקסמר 
כסליל טתנו וספסו פת עד 6ס פין 
ספכוקות קיימות | כתסלס | מכרך 
נורל מ"מ ולנסוף כרכס 6פס מעין 
טלס ומדלל קתני סכ גכי כוסס 
ססטס מנכך ללסריו | כרכס 6סק 
מעין סנס ס"מ דככוסס יכל כרכס 
נפתריו מעין ג' וס דק6מר> כל טסו 
מין דגן וכל עסו פס וכו' ופלמיס 
לומריס כרכס. תת מעין ג' מייכי 
לענדינסו כעין דיס דסטיכס סו 
פכנתו 236 סכוסס פת ססעס סי 
דנ תפי 6כיפתו כ"כ 5ע"ג דסי 
מן סמסת סמיניס לינו מככך ללסכיו 
כרכס. מעין קנט 506 בורק (פסות 
כנות וכו' ומיסו ומר סר"י סיק 
לספק * סמ סכמיס כייני (יס כססו6 
מין דגן ונ עסו פת וכו' וסכעיס 
לומריס כרכס 6סם מעין סנם ונכון 
נסחמיר עין ענכנ קניום 16 סטיס 
סלוקות 606 כתוך ססעולס עז 
כרכת סמזון פוטרתן ס 69 נסמעכו" 
יפס דסוו כמו דייס וכירוסלעי" יש 
טגס סקמורסיס סיו מסופקיס דקסמר 
סדין ד6כיל | סנת פילוט | קניות 


סנכי 


עין משפט 
נר מצוה 


לה א מי" פ"ג מס( 
ברכות הל' ול סמג 
עסין כז טוס"ע סו" סי" 
לס סעיף ז: 
לו במיי' קס הנכה ד קמג 
קס טוס"ע פס סעיף 
3 


לו ג מיי' פ"ס מסל' סמן 
ומכס ס" ופ"ו ס"b‏ 
ס"ד סמג לסוין עט מוס"ע 
סו" סימן סנג סעיף 5: 
לח ד מ" פ"ג מסל' 
נרכות סל' 3 עוש"ע 
פֿו"ס סי' ר"ס סעיף ד: 
לט המי פס סנ' ת קמג 
עסין כז עוס"ע פו"מ 

סי" קסק קעי' י: 
מוז(מי" פס סלכס י) 
סמג סס טוק"ע פו"ת 

סי" כם סעיף : 


רב נסים גאון 


ענשו של דבר ואמרו 
בשביל ד' דברים מאורות 
לוקין ואחד מהן קוצצי 
אילנות טובים וזה הדבר 
נוהג בשאר השנים אבל 
בשביעית אין מותר לקוץ 
מהפירות | אלא לאחר 
שנגמרין כגון כפניאתא 
דנסחני דהוא גמר פירי 
דידהו דרחמנא אמר תהיה 
כל תבואתה לאכול ואמרי" 
בגמ' מלמד שאינה נאכלת 
אלא תבואה וכל מה 
שנקצץ ממנה קודם גמר 
פירי הרי הפסידו ורחמנא 
אמר לאכלה ודרשי ליה 
רבנן לאכלה ולא להפסד 
דתנן (שביעית פרק ד 
משנה י) כל האילן כיון 
שבא לעונת המעשרות 
מותר לקוצו: 


ig 
גליון הש"ס‎ 


גם' הכופס כו. עי" 
כס"י [לעיל כו ע"נ ד"ה 
כקן מגילם ו ע"נ ליה 
דסיכסייס [וניומb‏ פ"פ. 
ד"ס קכוסס]: תוס' ד"ה 
הכופם כ" שמא 
הכמים כיילי לוה 
בההוא. וע' (קמן מ"ד 
ע"פ: תופ' היה נתן 
כו דאינו | שותה 
בקביעות רק מלא 
לוגמיו. ע' נקמן ("ט 
ע"b‏ תוס' ד"ס ככר: 


לעזי רש"י 


טייל. פיכום חביהוס". 
פנ"ץ. פירוק "פענכעל 
סילוק" (ועיין רקי ב"מ 
07 מ: :עי ירי 
פירוק קוכו: 


הנהות וציונים 


ק] בכל הדפו"י ליתא 
תיבת "ודוחן" והגיהו כן 
כדאמר בברייתא הביאו 
לפניו פת אורז ופת 
"הוח" (עאן ‏ רבקו 
יונה): 3] כ"ה בדפו"י 
ולקמן מד ע"א ובעירובין 
יר ע"א וכיה במג''א 
סימן ר"ז, אולם בתוס' 
הגירסא "וחסרונם" ועיין 
פמ"ג שם, ובמשנ"ב סיי 
רז סקג כתם >שצ"ל 
"וחסרונם": ג] בכת"י 
שבראת (וכ"ה 
בראשונים) ועיין מראה 
כהן בילקוט מפרשים 
ובפמ"ג הנ"ל: 7] נ"א 
וריה %ליה) כיה :גם 
בכת"י ויעב"ץ: ס] בגמ' 
מו"ק ליתא להך ד"ערסן" 
וכמובא בב"ח אות ג, 
ועיין ‏ באמרי נועם 
להגר"א: ו] צ"ל מעשה 
קדרה (מהרש"ל, מראה 
אש): |]] בכת"י דבעי 


לכל מין: מ] נדצ"ל שאם יקח הפרוסה ישבר ותיבת "שלא" נמחק (זאת מנוחתי): ט] עיין מגיד תעלומה הטעם 
דהמתינו התוס' בדבור זה עד לכאן, וע"ע בצל"ח: י] נדצ"ל דלא (מראה כהן): כ] יש להוסיף או לא דלא אשכחן 
(ברכת ראש): (] נדצ"ל אם לא שנתמעכו יפה (זאת מנוחתי): מ] צ"ל שלא ישתו (באה"מ, וכ"ה בדפו"ר): 


למדתנו רבינו יחיד ורבים הלכה כרבים. יחיד ורבים ברוב מקומות הלכה כרבים ואפי' בדרבנן, ומ"מ במקום שפסקו בו במוחלט כדברי המיקל כגון בעירוב ובאבל אף ביחיד במקום רבים 
אין אומרים יחיד ורבים הלכה כרבים במקום שסברת היחיד נראית ביותר [מאירי, ביצה יא:] 


לז. [ג] כיצד מברכבין 


פוֹתבוֹת - תמרים שהם משבעת המיניםי, וְאָכְלוּ, וְנֶתַן רִבֶּן 
גַמְליאֵל רְשוּת לְרְבִּי עַקִיבָא לְבָרףף ברכת המזון", קָפַץִיי וּכָרֵףְ 
רַבּי עָקִיבָא בְרְכָה אַחַת מַעִין שָלש, כדעת רבנן. אָמַר ליה רִבֶן 
תַמְלֵיאֵל לרבי עקיבא, עַקִיבָא, עד מָתִי אַתָּה מִכְנִי ראשף בִין 
הַמְחַלוקֶתיה. אָמַר ליח רבי עקיבא לרבן גמליאל, רִבִּינו, אף עַל 


בב. שהתמרים הם ה'דבש' האמור בשבעת המינים (לכליס מ פ), שהדבש נוזל מהתמרים. 
רש"י (ד"ס כופנות). 

בג. שסבר רבן גמליאל, שיברך רבי עקיבא שלש ברכות, כפי שסובר רבן גמליאל, 
ומשום כך אמר לו רבן גמליאל שיברך, כלומר שיזמן ויוציא את כולם בברכת המזון 
[שלדעת רבן גמליאל שמברכים שלש ברכות, צריך אף לזמן עליהם]. אך רבי עקיבא 
שקפץ וביוך מעין שלש, לא בירך להוציא את כולם, אלא ביוך רק לעצמו [משום 
שלדעת רבנן שאין מברכים שלש ברכות, אין מזמנים על הפירות, שאין מזמנים רק 
כשמברכים ברכת המזון, ולא כשמברכים מעין שלש]. תוספות (ל"ס נפן). וביאר באמרי 
נועם (ד"ס נפן) שסבר רבן גמליאל שיברך רבי עקיבא ברכת המזון, כיון שרבי עקיבא 
סובר ((ן מל.), שאפילו אם אכל ירקות מבושלים, והם מזונו, מברך אחריהם שלש 
ברכות, וסבר רבן גמליאל, שאם על ירק אמר רבי עקיבא שמברך שלש ברכות, ודאי 
שעל שבעת המינים יברך שלש בוכות. והטעם שרבי עקיבא לא בירך שלש ברכות, 
כתבו התוספות (פד. ד"ס כני עקינ6) משום שלא קבע את סעודתו על התמרים. והרשב"א 
(ד"ס תתן) כתב, שיש לומר שאף אם קבע רבי עקיבא סעודתו על התמרים, לא בירך 


פרק ששי 


ברכות 


פִּי שָאַתָה אוֹמַר פֶּן - שמברכים שלש ברכות, וְחַבְּרִיף אוֹמָרים 
פָּן - שמברכים מעין שלש, לפַדְתְּנוּ רִפִּינוּ, שיְחיד וְרְבִּים הַלְכָה 
פְרַבִּים, ולכן עשיתי כדבוי רבנן, שהלכה כמותם שהם רבים. כַבֵּי 
יהודה אוֹמַר משָמו של רבן גמליאל, 72 שָהוא מִשְבְעַת 
הַפִינִים, 


שלש ברכות, כיון שחכמים חולקים עליו והלכה כרבים. 

בד. לשון 'קפץ' מורה על מהירות וחפזון, ומיהר רבי עקיבא לברך, שלא יאמר לו 
רבן גמליאל שיברך שלש ברכות, ויצטרך להמרות את פיו בשעת מעשה ממש. שאם 
לא היה ממהר, מיד כשהיה אומר ברוך, היה מחזירו רבן גמליאל שיזמן, ולכך קפץ 
במהירות ובירך עד שהגיע ואמר על המחיה, ששוב לא יחזירנו רבן גמליאל לעשות 
ברכתו לבטלה. צל"ח (ל"פ קפן). 

כה. אבל אם היה מברך שלש בוכות, לא היה מכניס את ראשו בין המחלוקת, 
שכל דבר שהוא ספק, שאינו יודע מה לברך, הוא מוגדר כדיעבד, ובדיעבד אף לדעת 
רבנן שצויך לבוך מעין שלש, מכל מקום בתמוים אם בירך שלש ברכות יצא 
[כמבואר לעיל (ינ.)], וכיון שהוא ספק היה לו לברך שלש ברכות. שנות אליהו (פ"ו 
מ"פ). והמשנה ברורה (ס" קפסת נקענ סטון מות ע5) כתב, שהיה לו לברך שלש ברכות, 
משום שכל שיש לו ספק אם לברך ברכת המזון או מעין שלש, צריך לבוך ברכת 
המזון. ורבי עקיבא השיב לו שכיון שיחיד ורבים הלכה כרבים אין כאן ספק וברכתו 
בודאי מעין שלש. 


מסורת הש"ס 
עם הופפות 


ל) פססיס 05 קיד:, 
3) תוספתס פ"ד, ג) עיין 
תוס' לקמן עמוד ב ד"ה 
חבוצא;: 7)ישיין - תוסי 
עירובין ל. סוד"ה לימא, 
ס) לעיל כס., ו) תוספק6 
פ"ל, ז) עיין תוסי לקמן 
מד. ר"ה רבי עקיבא, 
ס) הפיל כ. וס" 
ט) דברים ח ח, *) [ע' 
ב" סימן כז ועט" 
קס], | כ) ריש ע'"ב, 
ל) דפרקין סוף ה"א (מה 
ע"א), | מ) [פועין | קו. 
וע"ק נתוד"ס וק"מן, 
) לקמן נב ע"א. 


---<=%0-- 
הגהות הפ'ה 


(6) גמ' טרגיס זריז 
כ"ע וסיכם סולת נממק: 
(כ) שם ועל הירקות 
הוא 6ומר: (ג) רשיי 
ד"ס סינק5 וכו' כמועד 
קטן. ג"כ מ"פ מי שספך 
לף י"ג מילק טכגיס 
וטיסני סינק6 חד (תרתי 
טרגים מד (תנת טיסני 
מד (פכנע: (ל) שם 
ד"ס כופנום וכו' ממריס 
והוא לנק: (ס) תוס' 
ד"ס סכוסס וכו' 6מריגן 
יכ כ"כ Fg‏ 
(ו) ד"ה נפן וכו' סנול 
שיהא מכרך: 
(ז) בא"ד. טעונס כוס 
א"כ יזמנו לעולם 
כ"ע ומיכות זמנו ו"כ 
נממק: 


---<9--- 
משנת ראשונים 


ולבפוף בורא נפשות 
רבות. ובירושלמי (שם) 
הותם לה בשם: וכה, 
בא"י חי העולמים, 
ונראה למורי הרב נר"ו 
שזה מטבע קצור הוא, 
וכיון ‏ שלא | הוזכר 
בתלמוד שלנו לא נחתום 
בשם מספק. ונכון לומר 
חתימת הברכה בלא שם. 
[רבינו יונה דף לב. 
מדה"ר] 


וחסרונן על כל מה 
שבראת. ופירושו בא"י 
אמ"ה ב"נ רבות וכל מה 
שצריך, וחסרונן מלשון 
רק כל מחסורך, ועל כל 
מה שבראת ברוך חי 
העולמים, ועל כל מה 
שבראת דבוק עם סוף 


הברכה. 
[רבינו יונה דף לב. 
מדה"ד] 
בזמן שהפרוסות 
קיימות. בירושלמי 


מפרש דפרוסות קיימות 
קרי לכזית ואין הפרוסות 
קיימות ר"ל שאינו כזית, 
וה"ג התם עד כמה הם 
פרוסות עד כזית. 

[רבינו יונה דף כו. מדה"ו] 


והתניא לבסוף ולא 
כלום. כל שאר הברכות 
מברך על הדבר שנהנה 
ממנו כגון לשמור חקיו 
וכן על כסוי. וכן על כל 
המצות ועל כל הפירות 


על המצות ועל הפירות 4 77כה כרבים רבי 


הברה ואפילן כרכת 
שהכל שאינו מזכיר 
אותם אלא דרך כלל, 
מ הרי הו כולל מה 
שנהנה ממנו כמאמרו 
להנות מהם. אבל בבינ 
אינו כן. שאינו מזכיר 
בברכה הרבר שנהנה 
ממנו בכלל הדברים לא 
בפירוש ולא בכלל. 
שאינו אומר בורא מינין 


הרבה למלאת חסרון הדברים שברא. אלא אדרבה הוא מברך על שברא נפשות שחסרות וצריכות למה שברא. ע"כ 
לא אמרו שהברכה היא ולא כלום, אלא הכי אמרו ואחריו 
ולא כלום כלומר אין שם כלום חדוש, אלא הברכה הנהוגה בכל הדברים בין גידולי קרקע בין שאינס גידו"ק, הברכה 


קראוה ולא כלום. [שו"ת הרשב"א, חלק א סימן תתכג] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


לו, 


קמ"ל כל שהוא. דסע"ג דכונסו מפד מינס כעינן דליסוי מפמטס | בוא נפשות רבות וחסרונם. כמו לפס ומיס טי 6פסר ננק 


סמינין, ולי כ כ מכרכינן עניס כורל מיני מזונות: אורז, (ני"כ: 
דוחן. פנ"ן: כמעשה קדרה. כרכס סמנרכין על מעפס קללס 
סל ממסם מינין: ברכה אחת מעין ג'. כסלסי פלקין (דף מד.) מפ' 


לס על סממיס כו': ואורז לאו מעשה 
קדרה, לק מפקת ליס מכננ מעקס 
קללס (כככס פפכמ: אלו הן מעשה 
קדרה. (עגין כרכס: חילקא טרגיס 
זריז וערסן. מפרם כסו כמועד קטן (ג) 
(פ"כ ע:): חילקא. סעי דמסכרי 
כסית מדל (פרתי: טרגיס. תדb‏ 
ללת: זריו. מל נפרע: ערסן. 
תל (חמק": הא מני. סך מתניתb‏ 
לקפני קורז כמעקס" קלכס ככי יוסנן 
כן טלי: ה"ג 36ל ככגן 65, וכבנן 6 
וסני כו'. ול"ג וסנכת, ומסנכות 
גלולות סו: הכוסם. כמות ססיס: 
אפאה ובשלה. לפמר קפס כסגור 
ועקלס למס סוזר וכלס כמיס: 
שהפרוסות קיימות. קנ (נמותו 
נכקולן: ברכה אחת מעין ג'. ענ 
סממיס ועל סכנכנס, ונטנסי פרקין 
(דף מד.) מפרק לס: אלא לאו רבנן 
היא. וקתני כע"מ, ותיוכתס לככ 
וסעוכ: הא רבי יהודה כו. 00 
לקתני בור מיני זרעיס כ' יסולס 
סיל דקסני" לכל מין ונין עעין כרכסו 
כדמפרט (קמן 3פירקין | (דף / מ) 
6ליכיס, | סנכך (ירקות בור מיי 


דססיס, נתטין דועיס לינו בוכט 
מיני זרעיס, ולרכנן. כין ז 
ירקות כפס"ס, bh‏ כעינן לכל מין 


ומין מעין כרכפו: ולא כלום. כנוער 
6ין טעון מכרכות פירות פכן ישר6ג 
ול כלוס, 636 כורל גפקות ככוס, 
ככ מידי דנימיס מקנעת סמינין: 
כותבות, סס ממליס, (ד) וסס לכש 
ססמור כקנעת סמינין*, שסדנם 


זנ מן סתפכיס: קפץ ובירך. 
כפריסן : משמו, של כ"ג: 
וכל 


קמ"ל כל שיש בו ואי אשמעינן כל שיש בו 
הוה אמינא כל שיש בו חמשת המינים אין 
*אבל אורז ודוחן לא משום דע"י תערובת 
אבל איתיה בעיניה נימא אפילו אורז ודוחן 
נמי מברכין עליו בורא מיני מזונות קמ"ל כל 
שהוא מחמשת המינים הוא דמברכין עליו 
בורא מיני מזונות לאפוקי אורז ודוחן דאפילו 
איתיה בעיניה לא מברכינן בורא מיני מזונות 
ואורז [ודוחן] לא מברכינן בורא מיני מזונות 
והתניא הביאו לפניו פת אורז ופת דוחן מברך 
עליו תחלה וסוף כמעשה קדרה וגבי מעשה 
קדרה תניא *בתחלה מברך עליו בורא מ"מ 
ולבסוף מברך עליו ברכה אחת מעין שלש 
כמעשה קדרה ולא כמעשה קדרה כמעשה 
קדרה דמברכין עליו תחלה וסוף ולא במעשה 
קדרה דאילו במעשה קדרה בתחלה בורא 
מיני מזונות ולבסוף ברכה אחת מעין ג' ואילו 
הכא בתחלה מברך עליו שהכל נהיה בדברו 
ולבסוף בורא נפשות רבות וחסרונן? על כל 
מה שברא9 ואורו לאו מעשה קדרה הוא 
והתניא אלו הן מעשה קדרה חילקא טרגים () 
סולת זריז= וערסן ואורז הא מני רבי יוחנן בן 
נורי היא דתניא * רבי יוחנן בן נורי אומר אורז 
מין דגן הוא וחייבין על חמוצו כרת ואדם 
יוצא בו ידי חובתו בפסח אבל ירבנן לא ורבנן 
לא והתניא 9 "הכוסס את החטה מברך 
עליה בורא פרי האדמה הטחנה אפאה ובשלה 
בזמן שהפרוסות קיימות* בתחלה מברך עליה 
המוציא לחם מן הארץ ולבסוף מברך עליה 
נ' ברכות אם אין הפרוסות קיימות בתחלה 
מברך עליה בורא מיני מזונות ולבסוף מברך 
עליה ברכה אחת מעין ג' 'הכוסם את האורו 


מברך עליו ב"פ האדמה טחנו אפאו ובשלו אף על פי שהפרוסות קיימות 
בתחלה מברך עליו בורא מיני מזונות ולבסוף מברך עליו ברכה אחת מעין 
שלש מני אילימא ר' יוחנן בן נורי היא דאמר אורז מין דגן הוא המוציא לחם 
מן הארץ ושלש ברכות בעי ברוכי אלא לאו רבנן היא" ותיובתא דרב ושמואל 
תיובתא: אמר מר הכוסס את החטה מברך עליה בורא פרי האדמה והתניא 
בורא מיני זרעים לא קשיא הא ר' יהודה והא רבנן דתנן = ועל ירקות 6 אומר 
בורא פרי האדמה ר' יהודה אומר בורא מיני דשאים: אמר מר הכוסס 
את האורז מברך עליו בורא פרי האדמה טחנו אפאו ובשלו אע"פ שהפרוסות 
קיימות בתחלה מברך עליו בורא מיני מזונות ולבסוף ברכה אחת מעין שלש 
והתניא 'לבסוף ולא כלום אמר רב ששת לא קשיא הא ר"ג והא רבנן דתניא 
יוה הכלל כל שהוא משבעת המינים רבן גמליאל אומר שלש ברכות וחכמים 
אומרים ברכה אחת מעין שלש ומעשה ברבן גמליאל והזקנים שהיו מסובין 


דבעלייה ביריחו והביאו לפניהם כותבות ואכלו ונתן רבן גמליאל רשות 


לר' עקיבא לברך קפץ וברך רבי עקיבא" ברכה אחת מעין שלש אמר ליה 
רבן גמליאל עקיבא עד מתי אתה מכנים ראשך בין המחלוקת א"ל רבינו 
אע"פ שאתה אומר כן וחבריך אומרים כן למדתנו רבינו =יחיד ורבים 


יהודה אומר משמו כל שהוא משבעת המינים 


סס" ועל כל מס סכר6 נסחיות כסס נפם כל מי כלומר 
על כל עס קכעולס סגס פס כ ברס יכולין סעולס כמיות כל סס 
קנ כרלס כי פס נתענוג בענמ כמו תפומיס וכיו5 כסן ומסייס 


נוך סי סעולמיס וכירוסלמי" כרוך 
תס ס' חי סעונמיס: 

אם הפרוסות קיימות. יק מפרטיס 
דסיי כשסלקס לינו סכוי 

כמיס כ"כ קלס יקת ספלוסס פנ 

שנר: רשי פיי לו מי"ל. 

ויס מפרטיס כ"יזו ונספי פירוט יק 
לפרם דדוסן סייו מי"ל: 

A‏ דרב ושמואל, כקוכז 
ה 6 פדותן 59 סוי 
תיוכת5 ופסכ לסוי סלכת כותייסו 
ול מכרכינן עליס בורל מיני מזונות: 
הכומס חטה צריך לנרך עליה 

בורא פרי האדמה. 
ססרי 6פיו קמס דסיטי 6מרינן 
לעיל (ס) מכרכין עניס בפס"5 ונרכ 
נסמן 63" ס"ל סכי מסוס דקסתגו 
ומיסו כללסריו יש פספק מסי מכרכין 
לס מכרכין על סמסיס וענ סכנכנס 
ומסייס על סדמס וענ פרי הלמס 
דנ 6סכסן כרכת על סממיס ועג 
סכנכנס 56 סיכל דכליך | עלייסו 
בריס קודס 6כילס | כור מיני 
מזונות ור"ת סגיס כמסזור ענו עג 
סדמס ועל פכי ספלמס כו' וקזר 
ו דנ פסכתן כקוס מקוס סך 
כרכס דלקמן (דף מד) מפרט כרכס 
קחת מעין ג' וקקמר נתמקת סמיניס 
על ס6רך ועל סמסיס ועל ז' סמיניס 
על ס6רך ועל ספירות ועכ ספלמס 
ועל פרי ס6למס 65 סוכיכ ועול 
מדק6מר סכb‏ על סכוסס לת ססעס 
מנרך כורל פרי סלדמס וקסמר 
כסדיס מסנו וספסו פת עד 6ס מין 
ספלוקות | קיפות נתסלס מכרך 
בור מ"מ ולכסוף כרכס לחת מעין 
טלס ומד קתני סכ גי כוסס 
סתעס מכלך נלמכיו כרכס מס 
מעין סנס ס"מ דככוסס (יכ כרכס 
חרי מעין ג' וס דקפמר? כל טסו 
מין דגן וכ עסו פת וכו' ומכמיס 
פומריס כרכס. תת מעין ג' מיירי 
דענלינסו כעין דייס דסטינס סו 
פכינתו 236 סכוסם לת ססטס סי 
דנ תסיפ 6כילתו כ"כ 5ע"ג דסי 
מן סמסת סמיניס פינו מכרך (6סיו 
כרכס. מעין טלם 556 כורק נפסות 
כנום וכו' ומיסו מומר סר"י סיק 
נספק * פמ תכמיס כייני ליס כססו6 
מין דגן ונ עסו פת וכו' וסליס 
לומריס כרכס לחת מעין סנם ונכון 
נסממיר ססין נפכונ קניום 16 סטיס 
סנוקות 696 כתוך ססעולס סז 
כרכם סמזון פוטכתן ס ‏ נספמעכו" 
יפס לסוו כמו דייס וכירוסנמי" יש 
סגס ספמורסיס סיו מסופקיס דקסמר 
סדין ד6כיל | סנם פירום קניות 


מלי מכרך כסופס רני ירמיס ממר 5 5כלית. סנת מן יומ וכו': [ך]] ר"ג רשות לר' עקיבא לברך. קכור סיס טינך. ג' כרכות 

כמו קסיס סוכר ו"ם לבג 6 קי"ל " דסין מזמנין על ספירות וי"ל דר" סיס סכור (ו) פסיס מכרך על כל ז' מיגין ג' כרכום טלמות וכי 

כירך כ"ע מעין ג' (עכֿמו דוק דקי"ל 6ין מומנין על ספירום ולתכיס סמסוין כרכו כל 6סד לעפמו ו"ת נכ"ג דפמר ג' בּרכות 

טנמות וס"ל דמזמניס על ז' סמיניס 6י ס"ל דכרכס טעונס כוס" "כ (ז) יזמנו ו"כ יזמנו לעולס וי"ע דיכול לסיות קנ יסתס? כלל מן כוס 

טל כרכס ו"ת מ"מ )ותו סמכלך פסו טועס 5ריך (כרך פעס פתרת ו"כ 6ין כלכר סוף וי"ל סיכ = לינו טופס נקניעות רק מנ 
לוגמיו מודס ר"ג דפנ"כ וכי לי ניס כר"ג כרכס 6סת מעין קלש כסוס מקוס: [וע"ע פוס' פספיס ק"ס: ד"ס ט"מ כרכסן: 


של אחריהם שוה היא חוץ מן הלחם ומעין שלש, אבל לעולם הברכה היא שבח לבורא על כל מה שברא כשאר 


הברכות. [שו"ת ודב"ז חלק ב סימן תשט] 


כן. [מאירי, ערובין מו.] 


קניל 


עין משפט 
נר מצוה 


לה א מי' פ"ג מס( 
ברכות סל' ול סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סי" 
לס סעיף ז: 
לו במיי' קס הנכה ד קמג 
קס טוס"ע פס סעיף 
3 


לו ג מיי' פ"ס מסל' סמן 
ומכס ס" ופ"ו ס'b‏ 
ס"ד סמג נפון עט מוס"ע 
סו"ס סימן סנג סעיף 5: 
לח ד מ" פ"ג מסל' 
נרכות ס' 3 עוש"ע 
פֿו"ס סי' ר"ס סעיף ד: 
לט הפי" פס סנ' ת קמג 
עסין כז טוp"ע‏ פו"מ 

סי" קסק קעי' י: 
מוז(מי" פס סנכ ') 
סמג סס טוק"ע פו"ת 

סי" כם סעיף ז: 


רב נסים גאון 


ענשו של דבר ואמרו 
בשביל ד' דברים מאורות 
לוקין ואחד מהן קוצצי 
אילנות טובים וזה הדבר 
נוהג בשאר השנים אבל 
בשביעית אין מותר לקוץ 
מהפירות אלא לאחר 
שנגמרין כגון כפניאתא 
דנסחני דהוא גמר פירי 
דידהו דרחמנא אמר תהיה 
כל תבואתה לאכול ואמרי" 
בגמ' מלמד שאינה נאכלת 
אלא תבואה וכל מה 
שנקצץ ממנה קודם גמר 
פירי הרי הפסידו ורחמנא 
אמר לאכלה ודרשי ליה 
רבנן לאכלה ולא להפסד 
דתנן (שביעית פרק ד 
משנה י) כל האילן כיון 
שבא לעונת המעשרות 
מותר לקוצו: 


eg 
גליון הש"ס‎ 


גמ' הכוסס כו. עי" 
רט"י [לעיל כו ע"נ דס 
כקן מגי(ה ז ע"נ ד"ה 
דיכסייס [וניומ פ"b.‏ 
ד"ס עכוסס]: תוס' ד"ה 
הכוסם כו" שמא 
חכמים כיילי ליה 
בההוא. וע' (קמן מ"ד 
ע"ס: :תופי היה נתן 
כו' | דאינו | שותה 
בקביעות רק מלא 
לוגמיו. ע' נקמן ("ט 
ע'"ם סוס ליהיבנר: 


לעזי רש"י 


מי"ל. פירום "סירום". 
פנ"ץ. פירוק "פענכעל 
סירזש" (ועיין רע"י נ"מ 
ל מ יע"ס). היו" 
פירום 6וכז: 


הנהות וציונים 


6] בכל הדפו"י ליתא 
תיבת "ודוחן" והגיהו כן 
כדאמר בברייתא הביאו 
לפניו פת אורז ופת 
"דוחן" | (עיין | רבינו 
יונה): 3] כ"ה בדפו"י 
ולקמן מד ע"א ובעירובין 
יד ע"א). וכיה המא 
סימן ר"ז, אולם בתוסי 
הגירסא "וחסרונם" ועיין 
פמ"ג שם, ובמשנ"ב סיי 
רז סקקג. כתפ. שצ"ל 
"וחסרונם": ג] בכת"י 
שבראת (וכ"ה 
בראשונים) ועיין מראה 
כהן בילקוט מפרשים 
ובפמ"ג הנ"ל: ל] נ"א 
זריד (יון) כיה גם 
בכת"י ויעב"ץ: ס] בגמ' 
מו"ק ליתא להך ד"ערסן" 
וכמובא בב"ח אות ג, 
ועיין ‏ באמוי גועם 
להגר"א: ו] צ"ל מעשה 
קדרה (מהרש"ל, מראה 
אש): |]] בכת"י דבעי 


לכל מין: מ] נדצ"ל שאם יקח הפרוסה ישבר ותיבת "שלא" נמחק (זאת מנוחתי): ע] עיין מגיד תעלומה הטעם 
דהמתינו התוס' בדבור זה עד לכאן, וע"ע בצל"ח: י] נדצ"ל דלא (מראה כהן): כ] יש להוסיף או לא דלא אשכחן 
(ברכת ראש): (] נדצ"ל אם לא שנתמעכו יפה (זאת מנוחתי): מ] צ"ל שלא ישתו (באה"מ, וכ"ה בדפו"ר): 


למרתנו רכינו יחיד וככים הלכה כרבים. יחיד ורבים ברוב מקומות הלכה כרבים ואפי' בדרבנן, ומ"מ במקום שפסקו בו במוחלט כדברי המיקל כגון בעירוב ובאבל אף ביחיד במקום רבים 
אין אומרים יחיד ורבים הלכה כרבים במקום שסברת היחיד נראית ביותר [מאירי, ביצה יא:] 


עין משפט 
נר מצוה 


מא א מי" פ"ג מסנ' 
כרכות סנכס ד סמג 
עסין כו טוס"ע סו"ס סי" 
רס סעיף 3: 

מב 5 תי" פייו. מפל 
תמידין ומוספין סנכס 

י: 
מג ג מ" פי"ג מהנ' 
מעקס סקרננות סנכס 

יי 


מל דח מיל' פ"ג ממנ' 
נרכות סל' מ סמג 
עסין כז מוס"ע פו"ם סי" 
קסק סעיף י: 
מה ו ז פיי" פ"ו מס 
נכוריס ס3' יכ סמג 
עטין קמ6 מוס"ע י"ד סי 
סכט סעיף ס וטוק"ע פו"ם 
סי' קסמ סעיף טו: 
מו חט עוס"ע פו"ם עס 
סקעיף טז: 
מז י מי' פ"ץ מל( 
נכוריס. סל' יד סמג 
עסין קמל טוס"ע י"ד סי" 
קכט סעיף !: 


ליקוטי רש"י 


ריהטא. סנין קדכס. 
מין מ5כל קפוי כמו סלכ 
ססכנוסו בקיכס כך עוטין 
מלכל קפוי כקדרס ולקמן 
מפרם לס קמס ולונbp‏ 
ומשמ וקלו | (ים 
קברוסד"י (לעיל לו:. 
חביצא. פכפיל סקורין 
סננקיק סמפררין כ פת 
[מנחות עה: מכתיין. היה 
עומד ומקריב מנחות 
בירושלים. כגון 60 
סקלינ כסן זס עדיין 
מנסס מימיו לו ססקרינ 
מנסס מדטס כגון מנסת 
סעומר סומכ כסן עססייגו 
[מנחות שםן. כתן bp‏ 
סניפ | מנמס כקנס וו. 
לינ פחכינb‏ יסר6ל bp‏ 
סניק מנסס מימיו [שם 
מכת"י]. = מברך. ₪ 
סמוכי ופנ וכולן כ 
סמנפות = 6פילו | מנסת 
סעומר פתיתין כזיתיס 
ולסכי מכרך סכסן המוי 
ושי 69 סוו כזיתיס. פיט 
מכרך | [מנחות | שם]. 
פורכן. למנמות תכ 
לפייתן [שם מכת"ין. לקט 
מכולן. [מכל ס]פירורין 
כוים [מנחות שם]. 
ספתיתין עפין כסן כזית 
קפי ונם פֿיתפרם כן סיכל 
וס (כ 6‏ (מימר 
דסמנסות קפי לקתני וס 
סמן סול וכל סמנות 
נקות מכס [שם מכת"ין. 
ואכלן אם חמץ כו'. 
ומדיו62 כסן ידי מוכתו 
לסקיכ (יס לפס נמי מכרך 
ענו סמוכי. ‏ הכא 
במאי עסקינן. דקסני 
ליקט. מכונן. בשערפן. 
טקינן ספילולין ניסל 
[וגללן] כילו וסכרן וסוי 
כזית [מנחות שםן. ענטן 
וירפן יסד נכזית שנס 
[שם מכת"ק. ‏ אי הכי 
אימא סיפא והוא 
שאכלן. (פותן פרוכין. 
בכדי אכילת פרם. 
כסיעור 6כילת פרס pנb‏ 
קסס כין פיכול. לפילוכ 
יופר מכדי 6כינת | פרס 
לספס סויל 6כילס ויו65 
כ ילי קוכקו [מנחות שם]. 
סי כלר ססיעלו נו 
מכמיס 56 סעילונ קסופ 
כוכו מזן סתי סעודו 
וסליו מוון סעולס לסת 
נלקמן מא]. ‏ תכי ככר 
סיערו מכמיס פותו למזון 
סי סעודום לעירוכ דמגן 
כעירונין (30:) ככיס 
לית סמטגע [סוכה ו.. 
פֿרנע כיניס = סן מזון 
סעודס כינונית פרס נטון 
פלוסס ססיעכוסו נסני 
ככר ‏ ססמור = כעילוכ 
דבעינן מזון ססי סעודות 
ומנן סתס תכיס גניק 
סמנוגע | כפרק | כינד 
(עירוכין | פכ:) (עירובין 
ד]. | ואי כשערסן. 


לז: 


וכן מפרם נמי כירושלמי" ו6"ם וסיך 
מדמס ככ יוסף פרורי מנסות" לפרוכי 
מבי וי" כיון טנטגנין | כסמן 
כנמכסנו דמי ומיסו קעס לנקט 
מכונן כזית דק6י חמסת ספינין ונb‏ 
למנתות כמו שספרק* וספס (7) 
נמי 65 מיירי כסנתכסלו ומלי מדמס 
כמני5 טסו מכועל לכך ג"ל תכיb‏ 
סיינו פכורין סנדכקיס יתד על ידי 
פרק מו על ידי סלב כמו תניפ 
דתמרי? קסן נדכקין": 

היה עומד ומקריב מנחות. פכט"י 
כעל סכים סמפנדכ מנסס ודופק גדוג 
סוק דסיס עומד ומקריב מסמע נכסן 
סמקריכ וכן לינ נטן נפכנן מסמע 
ד)כסן קלי ונרפס ככסן סעומל 
לסקריב ר6קון = במסמרתו וכ"ל 
מסמרות סיו וכל סכת מפסדטק 
מסמכס פמכת 05 כן כל מטמכס 
פֿינס מסמרת 606 כ' פעמיס כטנס 
וכיון סיק לסס זמן קנוע מנרכין 
סססיינו = ול כסירס"י דמנסוק 
דמיירי ככסן קנ סקריכ מעולס?: 
לקט מכולן. פירס"י דקפי 6מנסוס 

ול נסירס ד6"כ סיכי קמל 
דפס סמן סו וכו' וס סמרינן 
(ממסום ‏ ד' כ:) כ{ סענמות נקות 
מס ונרלס דקלי סחמעת מינין וס"ק 
נקט מכל" מיני (חמיס כזים כו': 
אמך רנא והוא דאיכא עליה 

תוריתא דנהמא. וכן 
קיימ לן דר כתכ6ס סו ונ 
עיגן קיסו כפרוכין כזית כיון דסיכס 
תוריפס דנסמb‏ לענין סמוכי ולפילו 
נסנטלו לפירום כס"י וס דמסמע 
כירוסנמי דפרוסום קיימות סן ככזית 
סיינ כפי סכן דכך נסיות תוריתס 
דסמל ככזית ל פעמיס דלפילו 
כפתות מכזים ליכ תוריפס דנסמק: 
תוריפל | דנסמס. | נכלס דסייו 
כטנותני' ספרולין (ס) כמיס וס סמיס 
מתנבניס מסמת ספלוכין 696 ליס 
תוריפל דנסמb‏ וכן סיס כגיל רניו 
דוד ממי"ך ננן פרוכין כמיס בּנינס 
כדי 65כלן כססר ככ כרכת סמוניb‏ 
וננ כרכת סמזון סכ כסמר כדי 
טיתמזק כלטו ויוכל לסגיד ססנכס: 
לח העשוי לכותח פטור מן 

החלה. וסיט = כסעסקו 
כנמודיס ופירם"י עיסס סמנסיס 
נסמס וקעס לס פמריגן כמסכס 
סנס (פ" מטנס ס) ככ קתמנתו עיסס 
וקופו סופגנין סייכין כמנס ולג 
ססס3תו סופגגין וסופו עיסס סייכין 
נמי כזלס וססתנתו סופגגין וסופו 
נמי סופגנין פטור מן ססנס ופסק 
ב"ת פס כן כניבלי'"'ם = וריטונפ"ם 
דממנתן עיסס מכרכין עניסן סמוכיb‏ 
ומייכין כסלס ף על פי דסופן 


סופגנין ומתמנס סיס כ"ע כ"ת ללוק מיינין תס למכֿות סלס 
כעודן עיסס דכמיכ? עריסותיכס וסוליכ סיו מתפלס עיסס סייכין 
בס 6כל מן סמוכיb‏ פטוריס דעכטיו סס סופגנין ונ"( דס (עיג 
קפני נטנן נפכנן מכרך עניסן סמוליס גכי מנפס סף על פי דעכטיו 
סס סופגנין קסמנתות מטוגגות כסמן. "וירמסיי"ם | 6ף על גג 


9 ולא מין דגן הוא או מין דגן ולא עשאו פת זי 
ר"ג אומר שלש ברכות וחכ"א ברכה אחת כל 
שאינו לא משבעת המינין ולא מין דגן כגון פת 
אורז ודוחן ר"ג אומר ברכה אחת מעין שלש 
וחכ"א ולא כלום במאי אוקימתא כר"ג אימא 
סיפא דרישא אם אין הפרוסות קיימות 
בתחלה מברך עליה בורא מיני מזונות ולבסוף 
מברך עליה ברכה אחת מעין שלש מני 
אי ר"ג השתא אכותבות ואדייםא אמר ר"ג 
ג' ברכות אם אין הפרוסות קיימות מיבעיא 
אלא פשיטא רבנן אי הכי קשיא דרבנן אדרבנן 
אלא לעולם רבנן ותני גבי אורז ולבסוף אינו 
מברך עליו ולא כלום: אמר רבא האי ריהטא 
דחקלאי דמפשי ביה קמחא מברך במ"מ מ"ט 
דסמידא עיקר דמחוזא דלא מפשי ביה קמחא 
מברך עליו שהכל נהיה בדברו מ"ט דובשא 
עיקר * והדר אמר רבא *אידי ואידי במ"מ דרב 
ושמואל דאמרי תרוייהו" כל שיש בו מחמשת 
המינים מברכין עליו בורא מיני מזונות. א"ר 
יוסף * האי חביצא דאית ביה פרורין כזית 
בתחלה מברך עליו המוציא לחם מן הארץ 
ולבסוף מברך עליו שלש ברכות דלית ביה 
פרורין כזית בתחלה מברך עליו בורא מיני 
מזונות ולבסוף ברכה אחת מעין שלש אמר 
רב יוסף מנא אמינא לה * דתניא *היה עומד 
ומקריב מנחות בירושלים אומר ברוך שחחיינו 
וקימנו והגיענו לזמן הזה נטלן לאכלן מברך 
המוציא לחם מן הארץ ותני עלה יוכולן פותתן 4 
כזית א"ל אביי אלא מעתה לתנא דבי ר" 
דאמר פורכן עד שמחזירן לסלתן ה"נ דלא 
בעי ברוכי המוציא לחם מן הארץ וכי תימא 
ה"נ והתניא לקט מכולן כזית ואכלן אם חמץ 
הוא ענוש כרת ואם מצה הוא אדם יוצא בו 
ידי חובתו בפסח הכא במאי עסקינן בשערסן 
אי הכי אימא סיפא והוא שאכלן בכדי אכילת 
פרם ואי בשערסן האי שאכלן שאכלו מיבעי 
ליה הכא במאי עסקינן בבא מלחם גדול מאי 
הוה עלה אמר רב ששת דהאי חביצא אף 
על גב דלית ביה פרורין כזית מברך עליו 
המוציא לחם מן הארץ אמר רבא הוהוא 
דאיכא עליה תוריתא דנהמא. יטרוקנין חייבין 
בחלה !ײ! וכי אתא רבין א"ר יוחנן טרוקנין וגו 
פטורין מן החלה מאי טרוקנין אמר אבי 
כובא דארעא ואמר אביי 'טריתא פטורה מן 
החלה מאי מריתא איכא דאמרי גביל 
מרתח ואיכא דאמרי "נהמא דהנדקא ואיכא 
דאמרי ללחם העשוי לכותח תני רבי חייא 
לחם העשוי לכותח פטור מן החלה והא 
תניא חייב בחלה התם כדקתני טעמא ר' 
יהודה אומר ימעשיה מוכיחין עליה עשאן 
כעבין 


דסייכין כפלס קסיו עיסס מפסלס פטורין מסמוכי וין מכרכין 
עליסס 606 בורל מיני מזונות דלים לסו תוכית דנסמל ומר כך כרכם מעין טלש על סמסיס ועל סכנכנס וככיגו ימיכ ז"כ סיס 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


חריא דאית ביה פרורין. פרס"י כמו קננייקו"ק (ג) ו"ת וסתניb‏ 

לעיל" כזמן קספכוסות וכו' פין ספלוסופ קיימות כ 
יכרך עליסן סמוéיb‏ 6ע"ג דסים כיס כוית וי"ל דכ יוסף מפכט ליס 
ספלוסוס קיימות סיינו ככזית ופין ספכוסות קייעות כטפין כסן כזית 


ולא (3) מין דגן. סכמין דגן יט סילוק טפס עטקו פס סכל מודיס טלריך 
שריו ג' כרכות: או. ף 6ס מין דגן סול 656 סנ עטשו פת, 
נסתיס 56 נסלקו כ"ג ופכמיס: במאי אוקימתא. לססו דפעיל 
דקמני ונכסוף כרכס פמת מעין עכם: כר'ג, אימא סיפא דרישא. 


דססיס מתני' דמפני" גי סכוסס ת 
ספטס דססיל ריס דידס, וקסני 
סיפ פין ספכוסות קימות כו': 
השתא. ספיכו לדיס 6מר ר"ג 
בעסנית כפריית לו מין דגן ו 
עספו פת מכרך קסריו ג' כרכות : 
אין הפרוסות קיימות. קנתמנתו פס 
ממם סיס: מיבעיא. וכקנמום מי 
גרע מלייק: אלא לאו רבנן היא. 
דסמרי גבי דייס כרכס לתת, וסקי 
נמי מסנמוק כו פת סול וסױ 
כדייס: וסנכת 5 גרסינן: ריהטא. 
סוס סכין קללס"": דחקלאי. כני 


אוצי הקבר 


כפר: דמפשי ביה קמחא. קמכניס כו 
קמם: דמחוזא. כגי כרך: חביצא. כעין 
סנניי"קוק, סמפררין כתוך ספנפס 
לס: מנא אמינא לה. דלפכולין 
כזית מנרכין סמוכי: היה. ירפכ 
עומד: ומקריב מנחות. ונפנס לכסן 
לסקלינס: אומר ברוך שהחיינו. 6ס 
כ סני מנמות זס יעיס ככיס: נטלן 
לאכלן. סכסן: ותני עלה. כנומל 
ומנן על סמנסות מנסת מסכת ומנסם 
עכססת סקלינות כקסן ספויות: 
וכולן פותתן. כלומר. נוען קודס 
קמיכס ועוקס קופן פתיתין כזיתיס 
כדכתיג פתות 6ותס פתיס (ויקכ 3), 
פֿנמל כתימין כזיתיס מנרך עניסן 
סמוכיל: פורכן. למנמות סספויוק 
על סמסכת וע סמלקטת קודס 
קמינס עד סמסוירן (סנתן: הכי נמי, 
דפליג ‏ 506 דקתני מנרך סמוכי: 
והתניא לקט מכולן. פמיתי סמנסוס : 
כוית כו. ומלקקמר 5 כו ילי 
סונו כפסק מסוס פכילת מנס 
דמכות עס סיל דכתינ ‏ בערכ תקככו 
מכֿות, וסתס (מס כעינן" דכתיג נה 
נפס עוני", כמ למס סוי ומכרך 
סמוכי, וס מתניתין ענ כרמך ככי 
יסמעסל סיל, לסל קתני נקט מכולן 
כזית נמ כפתיתין פסותין. מכזית 
קלי: בשערסן. כקתור וגננן יל 
ומזר וספסן. ערסן נקון עריקותיכס" : 
והוא שאכלן בכדי אכילת פרס. של 
יעסס מקסתסיל 6כול טיעור כזית 
עד סגמר 6כיכת ססיעור יופר מכדי 
6כילת סי ככר על סמנס ייס" לסוי 
סניו רעס כיליס, טזסו לירוף סיעור 
לכילס, וס קסס יותכ 6ין סלכילס 
מלטרפת וסוס ליס כלוכל סני זית סיוס 
וסני זית למסר, וין כו סיוכ כרת 6ס 
ממך סו: ואי בשערסן והוא שאכלו, 
נסון יסיד מינעי לִיס: הב"ע, וקכ 
ערסן סיל וכדקסמכת, וס דקתני 
למסיב למיסוי לפס 03 מנתס גלול 
וגטר מן סנמס קנ נפרס כונו, 936 
6ס (נפרס כונו כ סטיני פתיתין 
ספמומי' מכזים ונ מברכינן סמוליס, 
וסין יונ כסן ידי מונת מכס כפסס: 


תוריתא דנהמ'. תור מרפית סנתס: כובא דארעא. עוטס מקוס מננ 
ככירס ונופן בתוכו מיס וקמ כמו סעוטין כללפס: גביל מרתח, 
נומניס קמם ומיס ככלי וכוסטין ככף, וקופכי' על סכירס כססים נסקת : 
נהמא דהנדקא, ככק ססופין כספוד, ומוקסיס סופו פמיד כסמן סו בי 
ייס וסמן": לחם העשוי לכותח. 6ין פופין ותו כתגור כ כסמס: 


כעכין 


מסופק 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [מעין ₪ ענת סג: 
וטס נסמן], 3) עיין לעיל 
לה: לו:, ג) מנמות עס:, 
7) לעיל לו:, ס) שמות 
יח יב, ו( עיין פסחים 
לה,. ]) הברים טז ג, 
) במדבר טו כ, ל 
עורובין פג, *) עמוד א, 
כ) דפרקין ה"א (מד 
צ"ב), () בד"ה לקט, 
מ( ב"מ 5 0 וציין 
תוס' מנחות עה: ד"ה 
חביצא, מ) תענית כז., 
ע) במנחות דף עה: תוס' 
דיה הוה ביארו יותר, 
פ) במדבר טו כ. 


הגהות הב"ח 


() גמ'ולאו מין דגן וכו' 
וסכמיס מומכיס 3רכס 
פֿחת מעין שלש ססינו: 
(3) רש"י ד"ס ולאו מין: 
(ג) תופ' ד""ס תני5' וכו' 
כמו | >ננייקו"ק. = ('ע 
כלומר | סנסכטטו | ו"כ 
קפס מדתניס לעיל וכו': 
(7) בא"ד והתם לא 
מיירי נקנסנסלו מ"מ 
מאי מדמס: (ס) ד"ה 
תוליתb‏ לנסמb‏ וכו' כמיס 
דאם סמיס וכו' ככיגו 
דוד ממין לשרות פרוכי' 
כמיס כל הלילה: 


לעז רש"י 


שלנייקו"ק. פירוק 
מקיכות פם סרוי (ספר 
סנייר עמוד קנ"ו ועין 
רכינו ונס לף כו ע"ס 
ד"ס סי ולו"ז ת"b‏ סו"ס 
קמ"ז): ניבלי"ש. פירום 
קנקות (ר"ם נינס פ"כ 
סימן ס' סגסס ד', 
נסמניות דקות (כרכות 
מסר"מ | סימן ט"ו). 
רישולא"ש. פירום כעין 
פעטיל עס מעיסס 
לקס. ורמשיי"ש. פירוק 
סוטי כנק מרוכיס ודקיס 
(עיין ר"ם פססיס פ"נ 
סימן ט"ז ומוסף סעלון 
ערך 6יטרין): 


הנהות הגר"א 


[א] | גמ' (טרוקנין 
חייבין בחלה). 
תל" ק: [בן שם כי 
80 כנין 6כ"י. טרוקנין 
חייבין בחלה. כ'5; 


הגהות וציונים 


6] בכת"י מעין שלש ואי 
ר"ג (ותיבת "מני" ליתא 
ולשון יפה הוא, דק"ס): 
3] בכת"י איתא אלא 
הב"ע: ג] בכת"י דההיא 
מתנ" גבי הכוסס את 
החטה | דהיא וישא 
רידה:7] ברש"ישברייף 
עשוי בעין חביץ קדרה 
בקמח ושמן ודבש: 
ס] נדצ"ל | מתניתא: 
₪ בכת"י | וברשיי 
שברי"ף ושומן: ]] צ"ל 
פרורי | מנחות | שלא 
נתבשלו לפרורי (וכ"ה 
ברא"ש, דבש תמר) וכ"ה 
בתוס'י ‏ רבנו" פרץ: 
פ] עיין מחצית השקל 
(סימן קסח ס"ק טו) 
שהעתיק מכל חמשת 
מיני דגן: ע] בדפו"ר 
"ולי נראה" וכתוס' 
רבינו פרץ "ולא נהירא": 
י] יש להוסיף אבל 
וירמשיי"ש | (באה"מ): 
כן וכיה בכתיי: 
ל] וכעי"ז בכת"י, | כי 
אתא רב דימי אמר 
טרוקנין חייבת בחלח: 


[סגכלן] לסוו מתיכס 5סת. שאכלו מיבעי ליה. דכיון דתני ט5כלן מקמע [דסרנס] פילוכין הס ו ממיכס 6סת ענ פיררס. הכא במאי עסקינן. 636 <עוכס 600 [עירסן] ופי" סכי 69 ספלוך סכ"ע דיו כפיכוכין כגון שכפו מנתס 

גלול פעדיין סול כעין סככר קנלו ממטו וסוי תסו וכר כרכס [סופ] סלכך פירורין נמי פנקטן [ממנו] סטוכין גיגסו ומנרך עליסן 936 סמנסום ספירכן ול נסתייר מסן דכר סטוכ לימ לך דכעינן כזים וס6י מני65 נמי דקפמר 6י מית כּס 

כזים וכו' 6ע"פ סכל מלסס גדול לי 65 סוי סנסס כעיץ כעיקן כזית (ענין סמוכי (מנחות שם]. 33 מלסס גלול פירוריס פסום מכזית טפתתן מ(פס גלול סן מעוכות 6גכ 6כיסן דכי פמסן סוי כלחס יותר מכזית ולסכי סיינ כנלך עפ 
ספירורין קנטל מן סלסס [שם מכתיין. דלית ביה פרורין כזית. מנלך עניסן סמולי. תוריתא דנהמא. פיטל כסן מרלס (סס ונ שיסו טלויס כ"כ טפין גרס לס סס למס לו לו [מנחות שם]. 


כיצד מברכין 


ולא מין דְּגֶן הוּא*, דהיינו כל שבעת המינים חוץ מחטים ושעורים, 
או שהוא מין דְּגֶן, לא עָשָאו פַּתי, רַבָּן גִּמְלִיאֶל אוֹמַר מברך אחריו 
שלש בְּרְכות, וַחֲכָמִים אומְרִים מברך כְּרֵכָה אַחַת מעין שלש. וכל 
שָאִינו לא משְׁבְעת המִינין, ולא מין דְנֶן, פגוֹן פַּת אוךְז ודוחן, 
רבּן גִמַלִיאֶל אוֹמַר, מברך אחריו בִּרְכָה אֶחַת מְעִין שלש, וַחֲכָמִים 
אומרים, ולא פָּלוּם - אין מברכים אף ברכה מהברכות שמברכים על 
פירות ארץ ישראל, אלא מברכים עליו בורא נפשותי. הרי שנחלקו רבן 
גמליאל ורבנן, אם מברכים על אורז מעין שלש, או בורא נפשות. 


שואלת הגמרא, בְּמַאי אוקימְפתָּא - במה העמדת וביארת את 
הברייתא שאמרה שעל אורז מברך מעין שלש, כְּרַבֶּן גִּמַלִיאֶל, שאמר 
כן בברייתא, אם כן, אִימַא סִיפָא דְּרִישַא - אמור ובאר את סוף 
החלק הראשון של הברייתא, שאמרה, שחטים שבשלם אחר שעשה 
מהם פת, אם אִין הַפָּרוּפות קיימות, שנימוחו הפרוסות בבישול, 
בּפְּחלֶה מְבָרֵךְ עָלֶיהָ בורא מיני מְזוֹנוֹת, וּלִבַפוף מִבֶרִךּ עֲלֶיהָ 
בִּרְכָה אחת מַעִין שַלש, מנֵי - מיהו האומר דין זה, אִי - אם נאמר, 
שרִבֶּן גַּמְלֵיאֵל הוא האומר דין זה, שהרי הוא התנא שאמר את הדין 
המבואר בסיפא, הַשַפְּא - מעתה יש לתמוה, שאם אַכוֹתַבוֹת - על 
תמרים, וְאַדַּיֵימָא - ועל תבשיל העשוי מחטים כתושות, אָמַר רב 
גְּמִלִיאֶל שמברך שלש בְּרְכוֹתי, על דבר שהיה תחילה פת, ונימוח, 
אף אם אִין הפָּרוּפות קיימות, מִיבַּעֲיֹא - כל שכן שצריך לברך 
שלש ברכות", ואילו בברייתא מבואר שמברך מעין שלש. אֶלָא 
פְּשִיטא שהברייתא דעת רבּנן היא, ומשום כך אם אין הפרוסות 
קיימות מברך מעין שלש, אִי הָכֵי - אם כך, קשיָא דְרַבְנְן אַרְּרַבְנְן 
- קשה שיש כאן סתירה בדברי רבנן, שבברייתא זו מבואר שסברו 
רבנן שעל אורז מברך מעין שלש, ואילו בברייתא המובאת לעיל, 
מבואר שמברכים בורא נפשות. מתרצת הגמרא, אֶלָא, לְעוּלֶם הברייתא 
דעת רַבָּנֶן היא, וּתְנִי - ויש לשנות בברייתא לגּבֵּי אוֹרְז, וּלְבַפּוֹף 
אֵינוֹ מְבָרֵךְּ עַלָיו ןלא פָּלוּם - שאין מברכים עליו אף ברכה מהברכות 
שמברכים על פירות ארץ ישראל, אלא מברכים בורא נפשותי. 


* 


א. כלומר שאם אינו מין דגן, בכל אופן שהוא נחלקו חכמים על רבן גמליאל, ואף 
במיני דגן תבאר הברייתא מיד שגם בהם יש אופן שנחלקו חכמים על רבן גמליאל. 
רש"י (ד"ס ו6). 

ב. שאם עשה ממנו פת, כולם מודים שמברך אחריו שלש ברכות. וביאר השפתי 
חכמים (ככט"י ד"ס פו), שמה שאמר רבן גמליאל שמין דגן שלא עשו ממנו פת מברכים 
עליו שלש ברכות, אין זה אלא כשעשאו דייסא, אבל כוסס חטים או קמח, אף לרבן 
גמליאל אינו מברך שלש ברכות. 

ג. ראה לעיל (ע"6) בהערה. 

ד. שהרי אמר רבן גמליאל בברייתא, שכל שהוא מין דגן, אף כשלא עשה ממנו פת, 
מברך שלש ברכות. 

ה. והרי אף אחר שנימוח, אינו גרוע יותר מדייסא. רש"י (ד"ס עיכעיס). 

ו. ושינתה הגמרא בסיפא לגבי אורז, והעמידה את כל הבריייתא כרבנן, ולא שינתה 
ברישא לגבי חטים כשאין הפרוסות קיימות לומר שמברכים עליהם שלש ברכות, ונאמר 
שכל הברייתא רבן גמליאל היא [ולכאורה היה עדיף לומר כך, ולומר שהטעות בברייתא 
היתה בין 'שלש ברכות' ל'מעין שלש ברכות', מלומר שהברייתא רבנן היא, והטעות 
בברייתא היתה בין שלש ברכות לולא כלום'ן, מפני שרצתה הגמרא להעמיד את 
הברייתא כרבנן, שהלכה כמותם. צל"ח (ל"ס ופני). 

ז. לעיל (נו:) הביאה הגמרא שנחלקו אמוראים, מה מברכים על חביץ קדרה, שהוא תבשיל 
העשוי מקמח שמן ודבש. שרב יהודה אמר שמברך שהכל, ורב כהנא אמר שמברך בורא 
מיני מזונות. ואגב שהביאה שם הגמרא את דברי רב ושמואל, שכל שיש בו ממין דגן מברכים 
עליו בורא מיני מזונות, דנה הגמרא בדבריהם, ועתה חוזרת הגמרא לדון בדין חביץ קדירה. 
ח. כתב רש"י (ד"ס ליסט), שהוא חביץ קדירה, שדיברה בו הגמרא לעיל. אמנם ברש"י 
שברי"ף הגירסא היא, שהוא עשוי כעין חביץ קדירה, וכן פירש השיטה מקובצת (ד"ה 
דמפטי), שאין מרבים קמח בריהטא כמו בחביץ קדירה. ופירש (נד"ס פמכ), שהוא נקרא 
ריהטא, שהוא תרגום של ריצה, משום שהוא דבר רך ומתפשט בשפיכתו, שכששופכים 
אותו הוא נראה כמו שהוא רץ. 

ט. מחוזא היא עיר בבבל, והיא היתה מקומו של רבא, כמבואר ברש"י בעירובין (סג. 
ד"ס למסוזס). 

י. או משום שרוב המאכל היה הדבש. או משום שעיקר התבשיל הוא הדבש, והסולת 
בא רק להטעים את הדבש ולהכשירו. רשב"א (ל"ס לוכטס). 

וא. חמשה מיני דגן הם, חיטה שעורה כוסמין שיבולת שועל ושיפון. 

יב. וראה לעיל ו:) בהערות, מהו טעמם. 

יג. רש"י (ד"ס תנ) וכפי שביאר דבריו הבית יוסף (פו"ם סי' קספ ס"י). וכתב הרא"ה 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא חוזרת לדון מה מברכים על תבשיל שמעורב בו קמח': 
אָמר רַבֵא, הַאי רִיהֲטָא [-תבשיל העשוי מקמח שמן ודבש"] 
דְחַקְלָאִי - שעושים בני הכפר, חִמַפְּשִי בִּיהּ קְמְחַא - שנותנים בו 
הרבה קמח, מִבַרְך עליו בּוֹרָא מִיני מזונות, מאי טעמָא, דְסְמִידָא 
- שהסולת הנתון בו הוא העִיקר. אבל ריהטא דְמַחוזָא - שעושים 
בני העיר", דְּלא מַפְּשי בִּיה קְמְחַא - שאינם מרבים בהם קמח, 
מִבֶרךִ עָלָיו שַׁהַכֹּל נְהַיָה בְּדְבְרו, מאי טעָמא, דוּבְשָא - הדבש 
הניתן בה, הוא עִיקֶר המאכל'. וְהַדַר - ושוב אֶמַר רְבָא, אִידִי וְאִידִי 
- בין על מה שעושים בני הכפר, וביז.על מה שעושים בני מחוזא, 


אהח018: 119-08 


מברכים פורא מִינֵי מזונות, משום הדין דְּרב וּשְׁמוּאֵל דְּאֲמֵרִי 
תַּרְוַיִיהוּ - שאמרו שניהם, פל מאכל שַׁישׁ כו דגן מַחַמָשַת 
הַמִינִיםי*, לעולם הקמח הוא העיקר, וּמִבָרְכִין עָלָיו בורא מיני 
מזונותיי, 


לז: [א] 


הגמרא דנה מתי פירורים נחשבים לפת, כדי לברך עליהם המוציא: 
אָמר רב ווֹכף, הַאי חִבִּיצַא - תבשיל עשוי מפירורי פת ומבושל 
באילפס", דְּאִית בַּיהּ - שיש בו פָּרוּרִין שהם גדולים פַּזִּית, בַּתְּחַלֶה 
- קודם האכילה, מבָרֵךְ עָלָיו המוצִיא לָחַם מן הַאֶרץ, וּלְבַפּוֹף - 
ולאחר האכילה מִבֶרְך עָליו שלש בַּרְכות", וחביצא הְּלִית בִּיחּ - 
שאין בו פָּרוּרִין פַזּית, בַּתִּחַלֶה מִבְרֶךְ עָלָיו בורא מֵינֵי מזונות, 
ולְבָפוף בְּרְכָה אַחת מעין שלש, משום שרק פירורים שיש בהם 
כזית חשובים לחם לענין ברכה". ומביא רב יוסף ראיה לדבריו, 
אָמַר רכ יוסף, מַנָא אִמִינָא ?ה - מנין אני לומד דין זה, שעל 
פירורים כזית מברכים המוציא, מדְתְנִיא - ממה ששינו בברייתא, 
הָיָה עוֹמַד ישראל" וּמִקָרִיב - ונותן לכהן להקריב עבורו מִנָחוֹת 
בִּירוּשְׁלים", אם לא הקריב הישראל מנחות ימים רבים", אומר 
ברו שְׁהֲחֲיִנּ וקיּמָנוּ וְהַגִיעְנוּ לזְמַן הַזֶה. נְטֶלֶן הכהן למנחות 
לאכְקן, מִבֶרךּ עליהם המוציא לָחָם מן הָאָרֶץ", וְתְנֵי עַלָה - 
ואמרו במשנה על המנחות (עסות עס), וְכוּלן - כל המנחות העשויות 


(ד"ס פמכ) שהוא נקרא חביצא, מפני שעל ידי הבישול הפירורים מידבקים קצת, וכל 
דבר הנדבק קרוי חביצא. והתוספות (ד"ס תני%) פירשו, שהם פירורי פת שמדובקים יחד 
על ידי מרק או חלב. 

יד. ואף שבברייתא לעיל (ע"פ) אמרו, שאין מברכים המוציא, אלא בזמן שהפרוסות 
קיימות, כתבו התוספות (ד"ס מני5) לפי פירוש רש"י, שרב יוסף מפרש, שפרוסות קיימות, 
היינו כל זמן שיש בפרוסות כזית. והטעם שלא הביא רב יוסף ראיה לדבריו מברייתא זו, 
כתב הרשב"א (ד"ס 6מל) שהוא משום שבברייתא זו לא נאמר בפירוש כמה הוא השיעור 
של פרוסות קיימות, ולכן הוכיח לקמן מהברייתא שדיברה במנחות, משום שלענין מנחות 
מפורש במשנה שפורסים אותם לכזית. ולדעת התוספות עצמם, שחביצא אינו פת מבושל, 
בהם כזית, כיון שלא נתבשלו, אבל בברייתא לעיל שמדובר בפירורי פת המבושלים, אין 
די שיהיה בהם כזית, אלא צריך שיהיו הפרוסות קיימות ממש, וכפשטות הברייתא דלעיל. 
טו. רא"ה (ד"ס פמל). 

טז. רש"י (ד"ס סיס). ובמנחות פירש רש"י (עס: ד"ס סיס), שהברייתא מדברת בכהן שמקריב 
מנחה פעם ראשונה. ובאופן אחר פירש, שהכהן מקריב מנחה חדשה, שלא הקריבוה 
בשנה זו קודם, כגון מנחת העומר. והתוספות (ד"ס סיס) פירשו, שכל כהן כשהוא מקריב 
פעם ראשונה באותו המשמר, מברך שהחיינו, שכיון שהיו כ"ד משמרות, כמבואר בתענית 
(מז.), וכל משמר היה משרת שבוע אחד, נמצא שכל משמר היה משרת שני פעמים 
בשנה, וכיון שהוא דבר הבא מזמן לזמן, ויש לו זמן קבוע, מברך הכהן שהחיינו. 

יז. כתב היעב"ץ (עפופ עס: ד"ס ומקניכ), שאולי יש לומר, שמה שכתב התנא 'בירושלים', 
הוא לומר, שאף למי שסובר שמנחה קריבה בבמה, מכל מקום אין מצוה בהקרבת 
המנחה בבמה, ורק בירושלים יש בה מצוה, ולכן אין מברכים שהחיינו, אלא אם כן 
הוא מקריבה בבית המקדש שבירושלים. 

יח. רש"י (ד"ס פומכ). וכתב המאירי (ד"ס יטרנ), שכל שלא הביא מנחה שלושים יום מברך 
שהחיינו. וראה במעדני יום טוב (סנכות לס סי 3 6ות ו) שהביא סברא זו, וביאר שלענין 
מנחה, שלושים יום נחשב למצוה הבאה מזמן לזמן, כיון שביאת בית המקדש נקראת 
ראייה, ולגבי רואה את חבירו, אמרו (סלן נם:) שכל שלא ראהו שלושים יום מברך שהחיינו. 
יט. כתבו התוספות (ד"ס תני, וד'"ס סס), שדין זה הוא אף במנחת מחבת ומרחשת, 
ואף שעכשיו הם מטוגנים בשמן, כיון שכשהיו עיסה היו עיסה גמורה, מברכים עליהם 
המוציא. אמנם השיטה מקובצת (ד"ס גטן) כתב, שלא אמרו שמברך עליהם המוציא, 
אלא במנחת מאפה תנור, אבל מנחת מחבת ומרחשת, אין מברכים עליהם המוציא, 
כיון שהם נעשים על ידי משקה [שהם מטוגנים בשמן]. 

ב. אין ותנא עלה האמור כאן, מתפרש כמו ותנא עלה שבכל הש"ס, שבכל מקום 


עין משפט 
נר מצוה 


מא א מי" פ"ג מס( 
נרכות סלכס ל קמג 
עטין כז טוס"ע פו"ס סי" 
רס סעיף 3: 

מב ב מי" פ"ז מס( 
פמידין ומוספין סנכה 

יק: 
מג ג מיי פי"ג מס 
מעסס סקרננות הנכס 

ל 


מד ד ה פיי פג מס( 
נרכות סל" ₪ סמג 
עטין כז טוק"ע פו"ס סי" 
קסס סעיף י: 
מה ו ז מיי פ'ו מס( 
נכוריס. סל' ינ קמג 
עסין קמל טוס"ע י"ד סי" 
קכט סעיף ס ועוט"ע פו'ים 
סי קסס סעיף טו: 
מו ח ט טוס"ע 6ו"ק טס 
סעיף טז: 
מז י מ" פr‏ מסל' 
ככוריס 0ל' יד סמג 
עטין קמל טוק"ע י"ד סי' 
קכט סעיף ז: 


משנת ראשונים 


אומר ברוך שהחיינו 
וקימנו והגיענו לזמן 
הוה. ישראל שהביא 
מנחה להקריב ולא 
הקריב אחרת מקרוב, 
ונראהילי בה כלייתוד לי 
מברך שהחייגו, שהרי על 
נדבה היא באה ולא על 
חטא. [מאירי] 


כל מצוה שזמנה קבוע 
או כל מצוה שעל האדם 
לעשות ולא עשאה 
ומתחנך לכתחילה צריך 
לברך שהחיינו. ועל כל 
דבר של שמחה והנאה 
לפרקי' ונהנה צריך לברך 

שהחיינו. 
[הרוקח, הלכות ברכות 
סימן שעא] 


נטלן לאכלן מברך 
המוציא | לחם מן 
הארץ. מיירי במנחת 
מאפה תנור ובהן ראוי 
לבוך המוציא. אבל 
במנחת ‏ מחבת ‏ או 
מרחשת כל שהוא על ידי 
משקה לא חשיב פת ולא 
מברכין המוציא עליה 
כדמוכח בפסחים. 
[הריטב"א] 


והוא שאכלן בכדי 
אכילת | פרם. כתב 
הרשב"א בתורת הבית 
בבית התערובות (ב"ד 
ש"א), | שיעור אכילת 
פרס, יש מי שאומר 
שהוא ארבע ביצים, ויש 
מי שאומר שהוא שלש 
ביצים, ולזה דעתי נוטה 
ע"ב. [בית יוסף 

אורח חיים סי' תריב] 


בבא מלחם גדול. והאי 
דנקט | מכולן | מיירי 
בשעשה מן הפירורין 
לחם אחד וליקט מן 
הלחם מעט מעט ואכל, 
עד שאכל מאותו לחם 
כזית בכדי שיעור זמן 
אכילת פרס. [הריטב"א] 


מאי הוה עלה. כל מאי 
הוי עלה קושטא דמלתא 
ומסקנא דהלכתא קא בעי 
דעד השתא לא פסיקא לן 
הלכתא כמאן, והכי 
קאמר סוף סוף מאי הוי 

עלה דהלכתא. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


והוא דאיכא עליה 
תוריתא דנהמא. ומיהו 
היכא שאין שם בכולו 
אלא פחות מכזית דוקא 
לפניו | הוא דמברכין 
המוציא, דבלפניו לא שני 
לן בין מרובה למועט 
כדמוכח לקמן. אבל 
לאחריו ולא כלום, שאין 
בפחות מכזית ברכה 
לאחריו. [הריטב"א] 


לוי 


וכן מפרט נמי כירושלמי" ו"ת ו6יך 
מדמס ככ יוסף פלורי מנמות ! לפרוכי 
מבי ו"כ כיון = שנטגנין | כסמן 
כנמנסנו דמי ומיסו קשס לנקט 
מכולן כזית דק6י פממקת סמינין ו69 
פמנסות כמו סלפכם? וסתס (ד) 
נמי 69 מיירי כסנתנסנו ומלי מדמס 
כסני5 טסו מנוסכ נכך ג"ל תכיb5‏ 
סייו פכוכין סנדנקיס יסד על ידי 
מרק לו ענ ידי סנב כמו תי 
דפמרי" עסן נדנקין": 

היה עומד ומקריב מנחות. פרם"י 
בעל סכית סמתנדכ מנסס ודוסק גלוג 
סול לסיס עומד ומקריג מקמע ככסן 
סמקליכ וכן לישנס נטפן 6ככן משמע 
לסכסן קסי ונכסס | ככסן | סעומד 
לסקליכ רלטון כמסמרתו = וכ"ל 
מסמרום סיו" וכל סכת מפסלקק 
מסמרס לתרת פס כן כל מטמלס 
6ינס. מסמכת 636 כ' פעמיס כקנס 
וכיון קיש לסס זמן קנוע מכרכין 
קססיינו ונ כפירס"י דמנסוק 
דמיירי ככסן 5( סקריכ מעולס?: 
לקט מכולן. פירס"י לקי פמנתות 

ונ נסיר% ד"כ סיכי קמל 
לס מען סו וכו' וס 6מרינן 
(מנסות ד' כנ:) כל סמנסות נקות 
מכס ונרפס דקקי פממטת מינין וס"ק 
נקט מכנ" מיני נסמיס כזית כו': 
אמךר רנא והוא דאיכא עליה 

תוריתא דנהמא. | וכן 
קיימ (ן דרכל כתכלס סול וק 
כעינן סיסו כפרורין כזים כיון דסיכס 
תוריפס דנסמb‏ לענין סמוכי וספיגו 
נסכעלו (פירוט ב"י וס דמטמע 
כירופנמי דפרוסות קיימות סן בכזית 
סיינו נפי סכן דכך לסיות תוריתס 
דנסמb‏ ככזית מכ פעמיס הפפינו 
כפסות מכוית ליכ תוריתס דנסמק: 
תוכית דנסמק. גנלס לדסיט 
כקנותני' ספלולין (ס) כמיס וס סמיס 
מפנבניס מממת ספכוכין 6916 ליס 
תוריפ דגסמל וכן סיס כגיכ ככיגו 
דוד ממי"ן ננכן פלורין כעיס כלינס 
כדי כ6כלן כקמר בנ כרכת סמוניס 
וננ כרכת סמזון סנ (6סר כדי 
סימזק כפפו ויוכל לסגיד ססנכס: 
לחם הששוי לכותח פטור מן 

החלה, = וסיט = כקעטקו 
כנמודיס ופירס"י עיסס. סמינסיס 
נסמס וקקס לס פמכיין כמסכת 
פלס (פ"פ מטנס ס) כל שתסלתו עיקס 
וקופו סופגנין | סייכין כתלס וכל 
טתסנתו סופגנין וסופו עיסס סייכין 
נמי כסלס וסתמנתו סופגגין וסופו 
נמי סופגנין פטור מן סתנס ופסק 
ב" פס כן כײינני"ם וריסונ"ם 
דתמנתן עיסס מכככין עניסן סמוכיb‏ 
וסייכין סנס 6ף על פי לסופן 


סופגנין ומתתלס סיס כ"כ כ"ת דדוקל מייכין סנס דמפות סלס 
כעודן עיסס דכתיכ" עכיסותיכס וסו6יל שסיו מתסלס עיסס סייכין 
חס 536 מן סמוכי פטוריס דעכטיו סס סופגנין וניג לס נעינ 
קפני נטנן עפכנן מכרך עליסן סמוכֿיק גכי מנסס 6ף על פי דעכטיו 
סס סופגנין קסמנתות מטוגטת נקמן. ?ױרמטיי"ע 6ף ענ גכ 


6 ולא מין דגן הוא או מין דגן ולא עשאו פת 
ר"ג אומר שלש ברכות וחכ"א ברכה אחת כל 
שאינו לא משבעת המינין ולא מין דגן כגון פת 
אורז ודוחן ר"ג אומר ברכה אחת מעין שלש 
וחכ"א ולא כלום במאי אוקימתא כר"ג אימא 
סיפא דרישא אם אין הפרוסות קיימות 
בתחלה מברך עליה בורא מיני מזונות ולבסוף 
מברך עליה ברכה אחת מעין שלש מני 
אי ר"ג השתא אכותבות ואדייםא אמר ר"ג 
ג' ברכות אם אין הפרוסות קיימות מיבעיא 
אלא פשיטא רבנן אי הכי קשיא דרבנן אדרבנן 
אלא לעולם רבנן ותני גבי אורז ולבסוף אינו 
מברך עליו ולא כלום: אמר רבא האי ריהטא 
דחקלאי דמפשי ביה קמחא מברך במ"מ מ"ט 
דסמידא עיקר דמחוזא דלא מפשי ביה קמחא 
מברך עליו שהכל נהיה בדברו מ"ט דובשא 
עיקר * והדר אמר רבא *אידי ואידי במ"מ דרב 
ושמואל דאמרי תרוייהו" כל שיש בו מחמשת 
המינים מברכין עליו בורא מיני מזונות. א"ר 
יוסף 9 האי חביצא דאית ביה פרורין כזית 
בתחלה מברך עליו המוציא לחם מן הארץ 
ולבסוף מברך עליו שלש ברכות דלית ביה 
פרורין כזית בתחלה מברך עליו בורא מיני 
מזונות ולבסוף ברכה אחת מעין שלש אמר 
רב יוסף מנא אמינא לה 9 דתניא היה עומד 
ומקריב מנחות בירושלים אומר ברוך שחחיינו 
וקימנו והגיענו לזמן הזה נטלן לאכלן מברך 
המוציא לחם מן הארץ ותני עלה יוכולן פותתן + 
כזית א"ל אביי אלא מעתה לתנא דבי ר 
דאמר פורכן עד שמחזירן לסלתן ה"נ דלא 
בעי ברוכי המוציא לחם מן הארץ וכי תימא 
ה"נ והתניא לקט מכולן כזית ואכלן אם חמץ 
הוא ענוש כרת ואם מצה הוא אדם יוצא בו 
ידי חובתו בפסח הכא במאי עסקינן בשערסן 
אי הכי אימא סיפא והוא שאכלן בכדי אכילת 
פרם ואי בשערסן האי שאכלן שאכלו מיבעי 
ליה הכא במאי עסקינן בבא מלחם גדול מאי 4 
הוה עלה אמר רב ששת דהאי חביצא אף 
על גב דלית ביה פרורין כזית מברך עליו 
המוציא לחם מן הארץ אמר רבא הוהוא 
דאיכא עליה תוריתא דנהמא. 'טרוקנין חייבין 
בחלה != וכי אתא רבין א"ר יוחנן טרוקנין וגו 
פטורין מן החלה מאי טרוקנין אמר אבי 
כובא דארעא ואמר אביי 'טריתא פטורה מן 
החלה מאי מריתא איכא דאמרי גביל 
מרתח ואיכא דאמרי "נהמא דהנדקא ואיכא 
דאמרי ללחם העשוי לכותח תני רבי חייא 
לחם העשוי לכותח פטור מן החלה והא 
תניא חייב בחלה התם כדקתני טעמא ר' 
יהודה אומר ימעשיה מוכיחין עליה עשאן 
כעבין 


לסייכין כתלס קסיו עיקס מספנס פטורין מסמוליס. ופין מכרכין 
עניסס 6 כוכb‏ מיני מזונות דנית לסו מוכית דנסמ6 ולסר כך כרכת מעין קנ על סממיס ועל סכלכנס וכנינו יפי ז"ל סיס 
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ב עוני", כמ כסס סוי ומנרך 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


הב ייצא דאית ביה פרורין. פרק"י כמו טננייקו"ק (ג) וס"ק וסתניל 

לעיל" כזמן סספכוסות וכו' 6ין ספכוסות קיימות כ 
יכרך עניסן סמוéי?‏ 6ע"ג דלית כיס כזית וי"ל דכנ יוסף מפרט (יס 
ספלוסות קיימו סיינו ככזית ופין ספכוסות קיימות כעפין כסן כזיק 


ולא (3) מין דגן. סמין לגן יש פילוק טס עסו פס סכל מודיס טנריך 
שריו ג' כרכות: או. 6ף פס מין דגן סו 656 690 עסקו פת, 
כקתיס פנו נתכקו כ"ג ותכמיס: במאי אוקימתא. לססו לנעיל 
דקתני וננסוף כרכס 6סק מעין קנם: כר'ג, אימא סיפא דרישא. 


לססים מתני' דמפני" גני סכוסס ת 
ספעס לססי ריס דילס, וקתני 
סיפ פין ספלוסות קימות כו': 
השתא. ספינו מדייסb‏ פמר ר"ג 
נעתניתb‏ כתריית סו מין דגן ול 
עסו פת מכרך פחריו ג' כרכות: 
אין הפרוסות קיימות. קנתתלתו פת 
עמש סיס: מיבעיא, ‏ וכטנמוס מי 
גרע מלייסק: אלא לאו רבנן היא. 
דסמרי גני דייס כרכס קסת, וססי 
נמי מסנמות לכלו פת סול וסױ 
כדייס: וסנכת 63 גרסינן: ריהטא. 
סו קנין קללס": דחקלאי. בי 
כפר: דמפשי ביה קמחא. קמכניס כו 
קמם: דמחוזא. כגי כרך: חכיצא. כעין 
סנניי"קוק, סמפררין כתוך ספנפס 
נס: מנא אמינא לה. ד6פכולין 
כזית מנככין סמוכי: היה. ערקנ 
עומד: ומקריב מנחות. ונתנס לכסן 
לסקליכס: אומר ברוך שהחיינו. 6ס 
כ סכי מנסות זס ימיס כניס: נמלן 
לאכלן. סכסן: ותני עלה. כלומל 
ותגן על סמנסות מנסת מסכת ומנתת 
עכססת סקלינות כקסן 6פויות : 
וכולן פותתן. כנומר כולען קודס 
קמינ ועוקס קותן פתיתין כזיתיס 
כדכתיב פתות 6ותס פתיס (ויקרפ כ), 
נמ פתיתין כזיתיס מנרך עניסן 
סמוכי: פורכן. (מנקות סספויוק 
על סמסכת ועל סמרפטת קודס 
קמיכֿס עד סממזילן לסלפן: הכי נמי. 
דפניג מס דקתני מנרך סמופי6: 
והתניא לקט מכולן. פתיתי סמנפות: 
כזית כו'. ומדק6מר 05 כו ידי 
סוכו כפסם מסוס פכינת מכה 
דמכות עקס סי דכמינ ‏ בערכ תפכנו 
וספס כתס כעינן" דכתיכ כס 


סמוכֿי, וס מתניתין ענ כרסך רני 
ימעפ סי6, דס קתני פקט מכולן 
כזית נמ כפתיתין פתותין מכזים 
קסי: בשערסן. כספזל וגננן יתל 
ומזר ולפסן. עכסן נסון עריסופיכס": 
והוא שאכלן בכדי אכילת פרס. פנ 
יקסס משסתסיל 69כול. שיעור. כזית 
עד סגמר 6כינם סטיעור יופר מכדי 
6כילם לי ככר קל שמנס כּיניס ‏ לסוי 
סליו פרנעס כיליס, קזסו לילוף סיעור 
6כילס, וס פסה יופכ פין ססכילס 
מכטרפת וסוס ניס כפֿוכנ מכֿי זית סיוס 
וחכֿי זית למסר, וסין כו סיוב כרת 6ס 
סמן סוק: ואי בשערפן והוא שאכלו. 
לסון יסיד מינעי כיס: הב'ע. וכטנ 
ערסן סי וכדקקמכת, וספ דקתני 
דסטינ (מיסו (תס ככ6 מלסס גלול 
ונס6ר מן סלסס על נפרס כונו, 936 
פס נפכס כולו כ סטיני פתיתין 
ספמותי' מכזית ונ מברכינן סמוליס, 
וסין יו כסן ידי סות מכס כפסת: 


תוריתא דנהמ', תור מרפית סנתס: כובא דארעא. עוקס מקוס 990 
ככירס. ונותן כתוכו מיס וקמת כמו קעוםין כנפסק: גביל מרתח. 
גופניס קמס ומיס ככלי וכוסקין ככף, וקופכי' ענ סכירס כטסיb‏ נסקק : 
נהמא דהנדקא. כנק עלופין כקפוד, ומוססיס לופו פמיד כסמן 6ו כמי 
ייס וסמן": לחם העשוי לכותח. 6ין 6ופין ותו כתגור 656 כתמס: 


כעכין 


מסופק 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [מעין זס ענת סג: 
ועס נסעןן, 2) עיין לעיל 
להלן; ג) מנסום עס:, 
ל) לעיל לו:, ם) שמות 
יח יב, \) עיין פסחים 
קז 1) דבהיפי טד ג 
ק) במדבר טו כ, ע) עיין 
עירובין פג., *) עמוד א, 
כ) דפרקין ה"א (מד 
ע"ב), 3) בד"ה לקט, 
מ)נית נט; קוק 
תוס' מנחות עה: ד"ה 
חביצא, ס) תענית כז., 
ע) במנחות דף עה: תוס' 
ד"ה היה ביארן יותר, 
פ) במדבר טו כ. 


הנהות הב"ח 


(6) גמ'ולאו מין דגן וכו' 
ומכמיס 6ומליס ‏ כלכס 
לחת מעין שלש טסיו: 
(3) רש"יד"ס ולאו מין: 
(ג) תוס' ד"ס מכי5' וכו' 
כו סננייקו"ק. = ("3 
כלומר | שנתכטנו | ו"כ 
קעס מדתניb‏ לעיל וכו': 
(ל) בא"ד והתם לא 
מיירי נסנתנסלו מ"מ 
מאי מדעס: (ס) ד"ה 
תוריתק דנסמb‏ וכו' כמיס 
דאם סמיס וכו' ככיגו 
דוד ממין לשרות פכוכיי 
כמיס כל הלילה: 


Eg 
לעזי רש"י‎ 


שלנייקו"ק. פירוט 
סמיכום פת טלוי (ספר 
סנייר עמוד קנ"ו ועין 
רכינו ונס לף כו ע"b‏ 
ל"ס ספי וסו"ז ס"b‏ סו"ס 
קמ"ז): נובלי"ש. פירוס 
סנקות (רפ"ם ניכס פ"כ 
קימן ס' סגסס ל', 
נממניות דקות (כרכות 
מסר"ע סימן = ט"ו). 
רישולא"ש. פילוט כעין 
פסטילל עסו מעיסס 
לקס. ורמשיי"ש. פילום 
סוטי לק 6לוכיס ודקיס 
(עיין כר"ם פססיס פ"כ 
סימן ט"ז ומוסף סעלוך 
ערך פיטלין): 


הנהות הנר"א 


ו[אך גמ' (טרוקנין 
חייבין בחלה). 
תפ" : [בן שם כי 
לת כנין 5כ"י מרקלן 
חייבין בחלה. כנ'ל: 


הנהות וציונים 


9] בכת"י מעין שלש ואי 
ר"ג (ותיבת "מני" ליתא 
ולשון יפה הוא, דק"ס): 
3] בכת"י איתא אלא 
הב"ע: ג] בכת"י דההיא 
מתני' גבי הכוסס את 
החטה | דחיא רישא 
דידה: ל] ברש"י שברי"ף 
עשוי בעין חביץ קדרה 
כקמח ושמן ודבש: 


ס] נדצ"ל | מתניתא: 
]| בכת"י | וברש"י 
שברי"ף ושומן: ]] צ"ל 


פרורי | מנחות | שלא 
נתבשלו לפרורי (וכ"ה 
ברא"ש, דבש תמר) וכ"ה 
בתוס' | רבינו | פרץ: 
ק] עיין מחצית השקל 
(סימן קסח ס"ק טו) 
שהעתיק מכל חמשת 
טינוי דגן: ט] בדפו"ר 
לוקל" בראה" ובתוסי 
רבינו פרץ "ולא נהירא": 
ין יש להוסיף אבל 
וירמשיי"ש | (באה"מ): 
כ וכיה .בכתי. 
(] וכעי"ז בכת"י, | כי 
אתא רב דימי אמר 
טרוקנין חייבת בחלה: 


כיצד מברכין 


בכלייי, פוּתִתֶן פַזַיִת - בוצעם ועושה אותם פתיתים גדולים כזית, 
קודם הקמיצהי<. הרי שעל פירורים שיש בהם כזית, מברך המוציא::. 


אמר ליה אַבַּיִי לרב יוסף, אֶלָא מְעַתָּה, שאתה אומר שניתן 
ללמוד שעל פירורים כזית שנתבשלו מברכים המוציא, ממנחותי", אם 
כן לְמְנָא דְּבִי רַכִּי יִשְָמָעַאל [-לתנא של הברייתא שנשנתה בבית 
מדרשו של רבי ישמעאל] דְּאֲמֹר, שכל המנחות פּוֹרְכֶן עד שַׁמפַּחֲזִירְן 
לַלְתְּן - מפוררם עד שיהיו כעין קמח כמו שהיו קודם שנילושו, האם 
תאמר דֹהָכִי נָמִי - שכך גם לענין ברכה חולק תנא זה וסובר דְּלַא 
בָּעִי בָּרוּכִי - שאין צריך לברך על המנחות המוציא לָחַם מן הַאֶרֶץ. 
וְכִי תִּימָא - ואם תרצה לומר, הַכִי נָמִּי - שבאמת תנא זה חולק 
וסובר שאין מברכים על המנחות המוציא, וכי יכול אתה לומר כן, 
וְהַתַּנִיא - והרי שנינו בברייתא, שאם ?קט מִכּוּלִן - מכל פתיתי 
המנחותי", פירורים בשיעור של כַזִּית, וְאִכֶלֶן, אִם חַמִץ הוא, ואכלם 
בפסח, עֲנוּשׁ כָּרַת, וְאם מצַה הוא, אֶדֶם יוְצַא בו ידי חוֹבָתוֹ [-ידי 
חובת אכילת מצה] בַּפֶּסַחיי, ולאכילת מצה צריך לאכול דוקא פת, 
ואם יוצאים בפירורין ידי חובת מצה, ודאי פת הם ומברכים עליהם 
המוציאי", הרי שאף על פחות מכזית מברכים המוציאי". מתרצת 


'ותנא עלה' פירושו ששנינו בברייתא על משנה זו שהבאנו, ואילו כאן פירושו הוא 
ששנינו במשנה דין לגבי מנחות. 

בא. שהם מנחת מרחשת [כלי עמוק, ומתוך שהיא עמוקה שמנה צבור ואין האור 
שורפו, ומעשה מנחה העשויין לתוכה רוחשין. רש"י על התורה (יױקל 3 ז)], ומנחת 
מחבת. והוא הדין גם למנחת מאפה תנור, שאינה נעשית בכלי אלא נאפית בתנור, ולא 
הזכירו במשנה שם מנחות הנעשות בכלי, אלא למעט שתי הלחם ולחם הפנים שאינם 
טעונים פתיתה, כמבואר בגמרא שם. 

כב. שנאמר במנחת מחבת (וױקל? כ ו) 'פָּתוֹת אותה פַּתִים וגו' מנחה היא', ודרשו (מנפות 
עה.), ממה שנאמר 'מנחה היא', שכל המנחות טעונים פתיתה [משום ד'מנחה היא', 
משמע משום שהיא מנחת חובה, אם כן כל מנחה יש לה להינת חובה כמו זו ואפילו 
מנחת מאפה תנור. מיוחס לרשב"א (מסות עס. ד"ס ו"ת - סכלטון)]. ומבואר במיוחס 
לרשב"א (שס עס: ד"ס פמות), שממה שכפלה התורה לשון פתיתה שני פעמים [פתות 
אותה פתים], לומדים שלא יעשה אותם פירורים גדולים, אלא יפררם לפירורים קטנים, 
וממה שנאמר 'אותה' דרשו, שתישאר בצורתה, דהיינו שלא יפרר אותם יותר מכזית 
[כך סובר רבי שמעון במשנה שם, אמנם תנא קמא דרש באופן אחר, וסובר שלא היו 
פותתים את המנחות לכזית, אלא כל פת היו מחלקים לארבעה]. 

בג. רש"י פירש (כפס סעלס (עיל), שחביצא היינו תבשיל של פירורי פת. וכתבו התוספות 
(ד"ס סני69), שאף שהמנחות לא נתבשלו אחר האפיה, יש ללמוד מהם לפת שנתבשלה, 
שכיון שמנחת מחבת ומרחשת היו מטוגנות בשמן, הרי הם שוים לפת שנתבשלה אחר 
האפייה. ובדברי דוד (ד"ס 06"י) כתב, שרש"י סבר, שאין טעם לחלק בין פירורים 
שנתבשלו לפירורים שלא נתבשלו, וכיון שעל פירורים כזית מברכים המוציא, אין טעם 
לומר שאם נתבשלו לא יברכו עליהם המוציא. 

ברש"י (ד"ס מנ) מבואר, שמהברייתא יש ראיה רק שעל פירורים כזית מברכים המוציא, 
אבל שעל פירורים פחות כזית אין מברכים המוציא אין ראיה מהברייתא. אמנם העולת 
שלמה (מנפות עס: נרט"י ד"ס מנרן) כתב, שרב יוסף מוכיח מהברייתא, אף את הדין שעל 
פחות מכזית אין מברכים המוציא. שסבר, שהטעם שאמרה הברייתא שאם נטלן לאכלן 
מברך עליהם המוציא, הוא להשמיענו, שרק משום שפותתם כזית, מברך עליה המוציא, 
אבל אם היה פותתן לפחות מכזית, לא היה מברך המוציא [אך יש לעיין לדבריו, מה 
הקשה בהמשך הגמרא אביי לרב יוסף, מתנא דבי רבי ישמעאל שסובר שעל פירורי 
מנחה מברכים המוציא על פחות מכזית, והרי בברייתא זו מבואר שסוברת שאין מברכים 
על פחות מכזית]. 

בד. כך מתפרשת קושיית אביי לדברי רש"י, וראה בהערה להלן, כיצד מתפרשת קושיית 
הגמרא לדברי התוספות. 

בה. רש"י (ד"ס וסמני). והקשו עליו התוספות (ד"ס (קט), שהברייתא אמרה שאם חמץ הם 
ואכל מהם בפסח ענוש כרת, והרי כל המנחות באות מצה, ואיך יתכן שפתיתי המנחות 
יהיו חמץ. והרשב"א (ד"ס סיס) הקשה עוד, איך יוצא ידי חובת מצה במנחות, והרי אמרו 
בפסחים (ו:) שאין אדם יוצא ידי חובתו בפסח במצה שבאה ממנחה [משום שבמצה 
כתוב (פמות ינ כ) 'בכל מושבותיכם תאכלו מצות', שצריך שתהיה מצה הנאכלת בכל 
מושבות, ואילו מנחה אינה נאכלת בכל מושבות, אלא בירושלים ולפנים מן הקלעים]. 
ובתוספות רבי יהודה חסיד (ד"ס (יקע) הקשה עוד, שהגמרא תירצה שברייתא זו מדברת 
כשחזר ולש את הפירורים, והרי מנחות אין לשים אותם שוב אחר שנאפו. והתוספות 
הרא"ש (ד"ס (קע) הקשה, שמתירוץ הגמרא שהברייתא מדברת כשנשאר חלק מהפת שלא 
נפרס, מוכח שלא מדובר במנחות, שהרי במנחות פורסים את כל הפת. ומשום כך פירשו, 
ש'לקט מכולם' היינו שלקט מכל חמשת מיני דגן. והוכיחו מזה שחביצא אינו פת 
שנתבשלה כפירוש רש"י שאם כן מה הקשו מ'לקט מכולם' לדין חביצא, הרי שם לא 
נתבשלו ולכן מברכים המוציא, אבל פירורים שנתבשלו יש לומר שאין מברכים עליהם 
המוציא [אבל מה שבחביצא דבוקים פירורי הפת על ידי מרק, אין זה טעם שישתנה 
דינם, ורק פת שנתבשלה שבבישול נשתנה צורת הפת, יש לומר שישתנה דין הברכה, 
כמבואר בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ונפיכן), וביותר בדברי דוד (ד"ס פכ"י]. וביאר החדש 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא, הָכָא בְּמַאי עסקִינן - כאן בברייתא שמבואר בה שפירורים 
פחות מכזית נחשבים לחם ומברכים המוציא, במה מדובר, בְּשַעָרְסָן 
- כשחזר ועשה מהפירורים עיסה, ואפה אותם שוב', ונמצא שיש כאן 
חתיכה בשיעור כזית. מקשה הגמרא, אי הַכִי - אם כן, אִימָא פִיפָא 
- אמור ובאר את הסיפא של הברייתא, שאמרה, וְהוּא - מה שהוא 
ענוש כרת אם הוא חמץ, ומה שיוצא בו ידי מצה'", אין זה אלא 
כשָאַכְלֶן בּכְדֵי אַכִילַת פָּרֶם - שלא שהה מתחילת האכילה עד סופה, 
יותר מהזמן הנצרך לאכילת חצי ככרלי, וְאִי בְּשָעֶרְסֶן - ואם הברייתא 
מדברת כשחזר ועשה מהפירורים עיסה ואפאם, יקשה הָאי - מה 
שאמרה הברייתא שַׁאַכְלְן, שָאָכָלו מִיבָּעִי ליה - היה לברייתא לומר 
'שאכלו' בלשון יחיד, שהרי עכשיו אין כאן אלא פת אחת", וממה 
שאמרה 'שאכלן' בלשון רבים, מוכח שהברייתא מדברת שאכלם 
מפוררים. מתרצת הגמרא, לעולם הברייתא מדברת כשלא עירסן, והטעם 
שנחשבים הפירורים פת, הוא משום דִהַכָּא בְּמַאי עִסְקִינֶָן - שכאן 
בברייתא במה מדובר, בָּבָא - בפירורים שנעשו מִלְחֶם גְּדוֹל, שלא 
נפרס כולו, שכיון שהלחם קיים, אף הפירורים הפחותים מכזית חשובים 
להיקרא לחם, אבל אם נפרס כל הלחם, אין הפירורים הפחותים מכזית 
נחשבים לחם, ואין מברכים עליהם המוציא. 


לז: [בן 


האביב (נתוק' ד"ס (קט) שלדבריהם, קושיא זו אינה המשך לקושיית הגמרא מתנא דבי רבי 
ישמעאל, אלא שאמרה הגמרא, שאף אם תתרץ שהתנא דבי רבי ישמעאל חולק על רבנן 
וסובר שאין מברכים על מנחות המוציא, עדיין יקשה עליך מברייתא זו, שאמרה בפירוש 
שאף פירורים פחותים מכזית דינם כפת. עוד כתב, שיש ליישב את דברי רש"י, שמה 
שאמרה הברייתא שאם חמץ הוא ענוש כרת, ואם מצה הוא יוצא בו בפסח, לא מדובר 
במנחות, אלא כך אמרה הברייתא, שאם ליקט מכל המנחות כזית, דינם כלחם גמור, 
שהרי באופן זה בפת שאינה מנחה, אם חמץ הוא ענוש כרת, ואם מצה הוא יוצא ידי 
חובה בפסח. וכדבריו מבואר בבעל המאור (ד"ס וס) ובמאירי (ד"ס (ענין). 

בו. ואין לומר שהברייתא היא רבנן, שסוברים שפתיתי המנחות הם כזית, ומשום כך 
הם נחשבים פת, שהרי אמרה שליקט מכל המנחות יחד כזית, אלא ודאי הברייתא היא 
כתנא דבי רבי ישמעאל שסבר שפתיתי המנחות היו פחות מכזית. רש"י (ד"ס כויפ). 
בז. משום שנאמר במצה (לנליס עז ג) 'לחם עוני', וצריך שיהיה עליו שם 'לחם'. רש"י (פס). 
בח. ואין לומר שבאמת אין מברכים עליהם המוציא, ורק אם קבע עליו סעודה מברך 
המוציא [כמו שמבואר להלן (₪.) לגבי כובא דארעא, שרק כשקובע עליו סעודה מברך 
המוציא], ומשום כך יוצאים בהם ידי חובה בפסח. שזה היה ברור לגמרא שודאי הדרך 
לקבוע סעודה על פירורים, שדרך בעל הבית ללקט את הפירורים שנשארו בסעודה זו, 
לאכלם בסעודה אחרת, ומשום כך אף אם אין דעתו לקבוע סעודה עליהם, דינם כפת 
גמורה, אלא שהיה מקום לומר שלא יברך המוציא, כיון שאינם נחשבים פת, וכיון 
שיוצאים בו ידי חובה בפסח, ודאי נחשב פת, ויש לברך עליו המוציא. חדש האביב 
(ד"ס וססניס), 

בט. ואף ששנינו בברייתא לעיל (ע"פ) שכשאין הפרוסות קיימות אין מברך המוציא 
[ופחות מכזית ודאי נחשב לאין הפרוסות קיימות], יש לומר ששם מדובר בפת 
שנתבשלה, אבל בפת שלא נתבשלה מברכים המוציא אף על פחות מכזית. אבל לרב 
יוסף שאמר שיש ללמוד דין פת מבושלת ממנחות [או משום שאף מנחות מטוגנים 
דינם כמבושלים, או משום שאין סברא לחלק בין פת שנתבשלה ללא נתבשלה, כמבואר 
בהערה לעיל], קשה, מסתירת הברייתות, ומוכח שאין לדמות פת שנתבשלה למנחות 
שאין דינם כמבושלים. תוספות הרא"ש (ד"ס 0"6, ויותר מבואר בחדש האביב (ל"ס 
6). ולפי זה, קושיית אביי אינה על הדין שאמר רב יוסף, אלא רק על מה שדימה 
דין פת מבושלת למנחות, אבל לדברי התוספות (כלס סעכס (עי) שביארו שרב יוסף דיבר 
בפת שלא נתבשלה, קושיית אביי היא על הדין שאמר רב יוסף, שעל פת פחות מכזית 
אף שלא נתבשלה אין מברכים המוציא, ובברייתא מוכח שעל פת שלא נתבשלה אף 
בפחות מכזית מברכים המוציא. ומה שאמר אביי 'אלא מעתה', לדברי התוספות פירושו 
הוא, מעתה שאמרת שעל פת פחות מכזית שלא נתבשלה אין מברכים המוציא, קשה. 
ל. רש"י (ד'יס נקעכסן). וכן מבואר באבן העוזר (סי" קסת על סמגן 6כלסס ס"ק כת), שרק 
אם נדבקו על ידי אפייה מברך המוציא, אבל אם לא אפאן אלא נדבקו על ידי בישולם 
או טיגונם, אינו מברך המוציא. אמנם במגן אברהם (פס) מבואר, שאף אם לא אפאם 
אלא בישלם או טיגנם ונדבקו, מברך המוציא. 

לא. רש"י לא הזכיר שאינו יוצא ידי חובת מצה, אלא אם אוכל בכדי אכילת פרס, 
אך ראה במהר"ץ חיות (נלפ"י ד"ס וסופ), שכתב שודאי אף אין יוצאים ידי חובת אכילת 
מצה בשהה יותר מכדי אכילת פרס. 

לב. והוא ככר שאמרו שאפשר לערב בו עירובי חצירות (עיכונין פ:) ועירובי תחומין 
(עס פנ:) בשבת, ויש בו מזון שתי סעודות, ויש בו שיעור של שמונה ביצים, כמבואר 
בעירובין (טס). וחצי ככר, היעו ארבע ביצים, שהוא השיעור שמצרף את האכילה 
להיחשב כאכילה אחת, אבל אם אכל בזמן גדול יותר, הרי זה כמו שאכל חצי כזית 
היום וחצי כזית למחר שאין בו חיוב כרת אם חמץ הוא. רש"י (ד"ס וסופ). ושיעור זה 
הוא הלכה למשה מסיני כמבואר בעירובין (7ד:). 

לג. תמה המהרש"א (ד"ס 6י), מדוע הוצרכה הגמרא להקשות מהסיפא, והרי אף ברישא 
נאמר 'לקט מכולן כזית ואכלן' בלשון רבים. וכתב שיש ליישב. וראה בפני יהושע (ד"ס 
%) שיישב תמיהה זו. 


eae es 


עין משפט 
נר מצוה 


מא א מי" פ"ג מס 
כרכות סלכס ל קמג 
עטין כז טוס"ע פו"ס סי" 
רס סעיף 3: 

מב ב מיי פ"ז מס( 
פמידין ומוספין סנכה 

יק: 
מג ג מיי פי"ג מס 
מעסס סקרננות הנכס 

₪ 


מד ד ה פיי" פג מס( 
כרכות סל" ₪ סמג 
עטין כז טוק"ע פו"ס סי" 
קסס סעיף י: 
מה ו ז מיי פ"ו מס( 
נכוריס סל' ינ קמג 
עסין קמל טוס"ע י"ד סי' 
קכט סעיף ס וטופ"ע לו"ס 
סי קסס סעיף טו: 
מו ח ם טוס"ע 6ו"ק טס 
סעיף עז: 
מז י מ" פ"ו מס( 
ככוליס הל' יד סמג 
עטין קמס טוק"ע י"ד סי' 
סכט סעיף ז: 


משנת ראשונים 


אומר ברוך שהחיינו 
וקימנו והגיענו לזמן 
הוה. ישראל שהביא 
מנחה להקריב ולא 
הקריב אחרת מקרוב, 
ונראה לי בה כל תודלי 
מברך שהחיינו, שהרי על 
נדבה היא באה ולא על 
חטא. [מאירי] 


כל מצוה שזמנה קבוע 
או כל מצוה שעל האדם 
לעשות ‏ ולא עשאה 
ומתחנך לכתחילה צריך 
לברך שהחיינו. ועל כל 
דבר של שמחה והנאה 
לפרקיי ונהנה צריך לברך 

שהחיינו. 
[הרוקח, הלכות ברכות 
סימן שעא] 


נטלן לאכלן מברך 
המוציא | לחם | מן 
הארץ. מיירי במנחת 
מאפה תנור ובהן ראוי 
לברך המוציא. אבל 
במנחת | מחבת | או 
מרחשת כל שהוא על ידי 
משקה לא חשיב פת ולא 
מברכין המוציא עליה 
כדמוכח בפסחים. 
[הריטב"א] 


והוא שאכלן בכדי 
אכילת | פרם. כתב 
הרשב"א בתורת הבית 
בבית התערוכות (בייד 
ש"א), שיעור אכילת 
פרס, יש מי שאומר 
שהוא ארבע ביצים, ויש 
מי שאומר שהוא שלש 
ביצים, ולזה דעתי נוטה 
עיב. [בית יוסף 

אורח חיים סי' תריב] 


בבא מלחם גדול. והאי 
דנקט | מכולן | מירי 
בשעשה מן הפירורין 
לחם אחד וליקט מן 
הלחם מעט מעט ואכל, 
עד שאכל מאותו לחם 
כזית בכדי שיעור זמן 
אכילת פרס. [הריטב"א] 


מאי הוה עלה. כל מאי 
הוי עלה קושטא דמלתא 
ומסקנא דהלכתא קא בעי 
דער השתא לא פסיקא לן 
הלכתא כמאן, והכי 
קאמר סוף סוף מאי הוי 

עלה דהלכתא. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


והוא דאיכא עליה 
תוריתא דנהמא. ומיהו 
היכא שאין שם בכולו 
אלא פחות מכזית דוקא 
לפניו | הוא דמברכין 
המוציא, דבלפניו לא שני 
לן בין מרובה למועט 
כדמוכח לקמן. אבל 
לאחריו ולא כלום, שאין 
בפחות מכזית ברכה 
לאחריו. [הריטב"א] 


לוי 


וכן מפרט נמי כירושלמי" ו"ת ו6יך 
מדמס ככ יוסף פרורי מנמות ! לפרוכי 
מבי ו"כ כיון | שנטגנין | כסמן 
כנתכסלו | דמי ומיסו קשס לנקט 
מכולן כזית דקפי 6סמעק סמינין ונ 
פמנסות כמו קספלק* וסתס (ד) 
נמי 6 מיירי כטנתכטנו ומ6י מדמס 
נסני5 עסו מכוסל נכך ג"ל סכי69 
סייו פכוכין סנדכקיס יסד ענ ידי 
מרק סו ענ ידי סנב כמו תי 
דפמרי" קסן נדנקין": 

היה עמד ומקריב מנחות. פרק" 
כעל הבית סעסנל מנסס ודוסק גלוכ 
סול דסיס עומד ומקלינ מקמע ככסן 
סמקכיכ וכן כישנס נטפן נפכן משמע 
לסכסן קפי ונכס ככסן סעומד 
לסקכיב כסון כמסמרפו וכ"ל 
מסמכות סיו וכל סכת מספלטק 
מסמרס פתכת פס כן כל מטמרס 
6ינס מסמכת 606 ' פעמיס כטנס 
וכיון שיש לסס זמן קנוע מנרכין 
קססיינו ‏ ונ כפירט"י | דמנפוק 
דמיירי ככסן קנ סקכיכ מעולס?: 
לקט מכולן. פירט"י דקי פמנתות 

ונ נסיר6 ד"כ סיכי קפמר 
לס מען סו וכו' וס פמריין 
(מנמות ד' (נ:) כל סמנסות כקות 
מכס ונרפס דקסי פסמטת מינין וס"ק 
נקט מכנ" מיני סמיס כזית כו': 
אמךר רנא והוא דאיכא עליה 

תוריתא | דנהמא. וכן 
קיימ כן לככ כתר6ס סו לק 
כעינן סיסו כפרורין כזים כיון דסיכס 
תוריפ6 דנסמb‏ לענין סמוכי וספיגו 
נתכטלו (פירום כש"י וס דמסמע 
כירופנמי דפרוסות קיימות סן בכזית 
סייו לפי טכן דכך לסיות תוריתb‏ 
דנסמל ככזית מכ פעמיס הפפינו 
כפחות מכזית סיכל תוריתס דנסמק: 
תולית לנסמם. נכס דסייו 
כסנומני' ספלוכין (ס) כמיס וס סמיס 
מפנבניס מממת ספלולין 6916 ליס 
תוריפ דגסמל וכן סיס בגיל. בכיגו 
דוד ממי"ן ננכן פרוכין ביס כלינס 
כדי נפכנן כססר בנ כרכת סמוניס 
וננ כרכת סמזון קנ (פסר כלי 
טיתתזק ר6קו ויוכנ כסגיל ססלכס: 
לחם העשוי לכותח פטור מן 

החלה, = וסייכו כקעקקו 
כנמודיס ופירס"י עיסס קמינסיס 
כסמס וקקס לספ סמרינן במסכס 
סנס (פ"5 מטנס ס) כל קתתנתו עיקס 
וקופו סופגגין פייכין לס וכל 
טתסלתו סופגגין וסופו עיסס סייכין 
גמי בסלס וססמנתו סופגגין וסופו 
נמי סופגנין פטור מן ספלס ופסק 
ב"פ ס כן ככיכני"ם | וריסונ"ם 
דתמנתן עיסס מכככין עניסן סמוכיb‏ 
ומייכין סנס ף על פי לסופן 


סופגנין ומתסלס סיס כ"נ כ"ת דלוק סייכין סנס דמפות סלס 
כעודן עיסס דכתיכ" עכיסותיכס וסו6יל קסיו מתסלס עיסס סייכין 
כסנס בכ מן סמולי פטוריס דעכטיו סס סופגנין ונ"ג= דס5 נעיג 
קתני נטנן נפכנן מכרך עניסן סמוכיק גכי מנסס 6ף על פי דעכטיו 
סס סופגנין קסמנסות מטוגנות כקמן. "וירמטיי"ם פף ענ גכ 


6 ולא מין דגן הוא או מין דגן ולא עשאו פת 
ר"ג אומר שלש ברכות וחכ"א ברכה אחת כל 
שאינו לא משבעת המינין ולא מין דגן כגון פת 
אורז ודוחן ר"ג אומר ברכה אחת מעין שלש 
וחכ"א ולא כלום במאי אוקימתא כר'ג אימא 
סיפא דרישא אם אין הפרוסות קיימות 
בתחלה מברך עליה בורא מיני מזונות ולבסוף 
מברך עליה ברכה אחת מעין שלש מני 
אי ר"ג השתא אכותבות ואדייםא אמר ר"ג 
ג' ברכות אם אין הפרוסות קיימות מיבעיא 
אלא פשיטא רבנן אי הכי קשיא דרבנן אדרבנן 
אלא לעולם רבנן ותני גבי אורז ולבסוף אינו 
מברך עליו ולא כלום: אמר רבא האי ריהטא 
דחקלאי דמפשי ביה קמחא מברך במ"מ מ"ט 
דסמידא עיקר דמחוזא דלא מפשי ביה קמחא 
מברך עליו שהכל נהיה בדברו מ"ט דובשא 
עיקר % והדר אמר רבא *אידי ואידי במ"מ דרב 
ושמואל דאמרי תרוייהו" כל שיש בו מחמשת 
המינים מברכין עליו בורא מיני מזונות. א"ר 
יוסף 9 האי חביצא דאית ביה פרורין כזית 
בתחלה מברך עליו המוציא לחם מן הארץ 
ולבסוף מברך עליו שלש ברכות דלית ביה 
פרורין כזית בתחלה מברך עליו בורא מיני 
מזונות ולבסוף ברכה אחת מעין שלש אמר 
רב יוסף מנא אמינא לה 9 דתניא להיה עומד 
ומקריב מנחות בירושלים אומר ברוך שהחיינו 
וקימנו והגיענו לזמן הזה נטלן לאכלן מברך 
המוציא לחם מן הארץ ותני עלה יוכולן פותתן 
כזית. א"ל אבי אלא מעתה לתנא דבי ר 


הוא ענוש כרת ואם מצה הוא אדם יוצא בו 
ידי חובתו בפסח הכא במאי עסקינן בשערסן 
אי הכי אימא סיפא והוא שאכלן בכדי אכילת 
פרס ואי בשערסן האי שאכלן שאכלו מיבעי 
ליה" הכא במאי עסקינן בבא מלחם גדול מאי 
הוה עלה אמר רב ששת דהאי חביצא אף 
על גב דלית ביה פרורין כזית מברך עליו 
המוציא לחם מן הארץ אמר רבא הוהוא 
דאיכא עליה תוריתא דנהמא. 'טרוקנין חייבין 
בחלה != וכי אתא רבין א"ר יוחנן טרוקנין וגו 
פטורין מן החלה מאי טרוקנין אמר אבי 
כובא דארעא ואמר אביי 'טריתא פטורה מן 
החלה מאי מריתא איכא דאמרי גביל 
מרתח ואיכא דאמרי "נהמא דהנדקא ואיכא 
דאמרי *לחם העשוי לכותח תני רבי חייא 
לחם העשוי לכותח פטור מן החלה והא 
תניא חייב בחלה התם כדקתני טעמא ר' 
יהודה אומר ימעשיה 

כעבין 


דסייכין כקלס ססיו עיקס מספפס פטורין מסמוליק ופין מכרכין 
עניסס 536 כוכb‏ מיני מזונות דנית לסו מוכית דנסמ5 ולסר כך כרכת מעין קנ על סממיס ועל סכלכנס ורכינו. יפי ז"ע סיס 


מוכיחין עליה עשאן \ 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


הב יצא דאית ביה פרורין. פרק"י כמו טננייקו"ק (ג) וס"ק וסתניל 

לעי" כזמן פספכוסות וכו' 6ין ספכוסות קיימות ‏ 
יכרך עניסן סמוéי?‏ 6ע"ג דלית כיס כזית וי"ל דרכ יוסף מפרם (יס 
ספלוסות קיימו סיינו ככזית ופין ספכוסות קיימות כעפין כסן כזיק 


ולא (3) מין דגן. סמין דגן יט פילוק טס עסו פס סכל מודיס טנריך 
שריו ג' כרכות: או. 6ף פס מין דגן סו 66 690 עסקו פת, 
כקתיס פנו נתכקו כ"ג ותכמיס: במאי אוקימתא. לססו לנעיל 
דקתני ונכסוף כרכס 6סק מעין קנם: כר'ג, אימא סיפא דרישא. 


לססים מתני' דמפני" גני סכוסס ת 
ספעס לססי ריס דילס, וקתני 
סיפ פין ספלוסות קימות כו': 
השתא. ספינו מדייסb‏ פמר רג 
נעתניתb‏ בפריית סו מין דגן ול 
עסו פת מכרך פחריו ג' כרכות: 
אין הפרוסות קיימות. קנתתלתו פת 
ממק סיס: מיבעיא, וכטנמום מי 
גרע מלייסק: אלא לאו רבנן היא. 
דסמרי גני דייס כרכס קסת, וססי 
נמי מסנמוס כו פת סול וסױ 
כדייס: וסנכת 63 גרסינן: ריהטא. 
סו קכין קלכלס": דחקלאי, כני 
כפר: דמפשי ביה קמחא. שמרכיס כו 
קמם: דמחוזא. כל כרך: חביצא. כעין 
סנניי"קוק, סמפככין כתוך ספנפס 
נפס: מנא אמינא לה. ד6פכולין 
כזית מנככין סמוכי: היה. יקרפ 
עומל: ומקריב מנחות. ונס (כסן 
לסקליכס: אומר ברוך שהחיינו. ס 
כ סנכי מנסות זס ימיס רכיס: נמלן 
לאכלן. סכסן: ותני עלה. כלומר 
ותגן על סמנסות מנסת מסכם ומנמת 
עכססת סקלינות כקסן 6פויות : 
וכולן פותתן. כלומר כולען קודס 
קמיכס ועוסס קותן פתיתין כזיתיס 
כדכתיב פתות 6ותס פתיס (ויקלפ כ), 
נמ פתיתין כזיתיס מנרך עניסן 
סמוכי: פורכן. למנתות סס6פויות 
על סממנת ועל סערתטת קולס 
קמינס עד סמסזירן נסנפן: הכי נמי, 
דפניג 606 דקתני מנרך סמויל: 
והתניא לקט מכולן. פתיתי סמנסות: 
כזית כו. ומדקפמר וק כו ידי 
סובתו כפסת מסוס פכינת מה 
למכות עקס סיל דכתיב= כערכ תפֿכנו 
מכֿות, וסתס לפס כעינן" דכתיכ כס 
לפס עוני", כמ לפס סוי ומנרך 
סמוכֿי, וס ממניתין= על כלסך בכי 
יסמעפנ סיפ, דס קתני נקט מכונן 
כזית כמ כפתיתין פתותין מכזית 
קסי: בשערסן. כטמזר וגננן יתל 


= וסזר ומפפן. ערסן נסון עריסופיכס: 


והוא שאכלן בכדי אכילת פרס. bp‏ 
יססס משסתסיל כסכול טיעור כזית 
עד סגמר פכינת סטיעור יופר מכדי 
פכינת לי ככר קל שמנס כיניס= לסוי 
פכיו פרבעס כיכיס, קזסו כירוף קיעול 
פכינס, וס קסס יופל 6ין ססכילס 
מלטרפת וסוס ליס כשוכל תכֿי זית סיוס 
וסלי זית למסר, וסין כו סיוכ כרת 6ס 
פמך סוק: ואי בשערסן והוא שאכלו. 
לסון יסיד מינעי ליס: הב"ע. וכטנ 
ערסן סיל וכדקסמרת, וספ דקתני 
דסטיב (מיסוי (תס 33 מלסס גלול 
ונסלר מן סנסס על נפרס כונו, 936 
פס נפכס כוכו כ סטיכי פתיתין 
ספמותי' מכזית ונ מכרכינן סמולי6, 
וסין יו כסן ידי סות מכס כפסק: 


תוריתא דנהמ', תור מרפית סנתס: כובא דארעא. עוקס מקוס תלכ 
ככירס ונותן כתוכו מיס וקמת כמו טעוטין 3נפס: גביל מרתח. 
נופניס קמס ומיס כלני ונומטין ככף, וקופכי' ענ סכירס כטסיb‏ נסקם: 
נהמא דהנדקא, ככק סקופין כספוד, ומוססיס פופו פמיד כסמן ו כני 
ייס וסמן": לחם העשוי לכותח. 6ין 6ופין 6ותו כפגור 696 כחמס: 


כעכין 


מסופק 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [מעין זס ענת סג: 
ועס נסעןן, 3) עיין לעיל 
לה: לו:, ג) מנסום עס:, 
ל) לעיל לו:, ם) שמות 
יח יכ; |)עלן פפחים 
לד 1) דבתיפי טד ג 
ק) במדבר טו כ, ע) עיין 
עירובין פג., *) עמוד א, 
כ) דפרקין ה"א (מד 
ע"ב), ) בד"ה לקט, 
מ) נ"ע כט:, ) ועיין 
תוס' מנחות עה: ד"ה 
חביצא, ס) תענית כז., 
ע) במנחות דף עה: תוס' 
ד"ה היה ביארו יותר, 
פ) במדבר טו כ. 


הנהות הב"ח 


(6) גמ'ולאו מין דגן וכו' 
ומכמיס 6ומליס ‏ כלכס 
לחת מעין שלש טסי2ו: 
(3) רש"י ד"ס ולאו מין: 
(ג) תופ' ד"ס מכי5' וכו' 
כעו ‏ שנכייקו"ק. = ("3 
כלומר | שנתכטנו | ו"כ 
קקס מדתניb‏ לעיל וכו': 
(ל) בא"ד והתם לא 
מיירי | כסנתנסנו מ"מ 
מאי מדמס: (ס) ד"ה 
תוריפל דנסמb‏ וכו' כמיס 
דאם סמיס וכו' ככיגו 
דוד ממין לשרות פכוכיי 
נעיס כל הלילה: 


>< - 
לעזי רש"י 


שלנייקו"ק. פילוט 
סמיכות פת טלוי (ספר 
סנייר עמוד. קנ" ועיין 
רכינו ונס לף כו ע"b‏ 
ד"ס ססי וסו"ז ס"b‏ סו"ס 
קע"ז): ניבלי"ש. פירוס 
סלקום (ר6"ש :יפס פ"נ 
סימן ‏ ס' סגסס ד', 
נממניות דקות (כרכות 
תסל" סומן ‏ כ" 
רישולא"ש. פילוט כעין 
פסטילל עסוי מעיסס 
דקס. ורמשיי"ש. פיכוס 
סוטי נכק פֿרוכיס ולקיס 
(עיין ר"ם פססיס פ"נ 
סימן ע"ז ומוסף סעלוךן 
ערך פיטרין): 


---- 7-0 
הנהות הגר"א 
[א] גמ' (טרוקנין 
חייבין בחלה). 


פס"מ כ: [בן שם כי 
מ כנין ב"י טרוקנן 
חייבין בחלה. כנילע: 


to 
הנהות וציונים‎ 


0] בכת"י מעין שלש ואי 
ר"ג (ותיבת "מני" ליתא 
ולשון יפה הוא, דק"ס): 
3] בכת"י איתא אלא 
הב"ע: ג] בכת"י דההיא 
מתני' גבי הכוסס את 
החטה | דחיא רישא 
דידה: ל] ברש"י שברי"ף 
עשוי כעין חביץ קדרה 
בקמח ושמן ודבש: 


ס] נדצ"ל | מתניתא: 
₪ יפכ ובהשי 
שברי"ף ושומן: ]] צ"ל 


פרורי | מנחות | שלא 
נתבשלו לפרורי (וכ"ה 
ברא"ש, דבש תמר) וכ"ה 
בתוס' | ובינו | פרץ: 
פ] עיין מחצית השקל 
(סימן קסח ס"ק טו) 
שהעתיק מכל חמשת 
מיני דגן: ע] בדפו"ר 
"ולי וראה" ובתוסי 
רבינו פרץ "ולא נהירא": 
ין יש להוסיף אבל 
וירמשיי"ש | (באה"מ): 
םה וכלה בכתי: 
(] וכעי"ז בכת'י, כי 
אתא רב דימי אמר 
טרוקנין חייבת בחלה: 


כיצד מברכין 


שואלת הגמרא, מאי הַוָה עַלֶחּ - מהי הכרעת ההלכה בדין חביצא. 
משיבה הגמרא, אָמר רב ששַׁת, האי חַבִיצַא, אַף על גב דְלִית 
בּיה פרוּרִין פַּזית, מְבֶרִף עָלָיו הַמּוֹצִיא לָחָם מן הָאָרֶץי. ואָמַר 
רְבָא, והוּא - ומה שמברכים עליו המוציא, אין זה אלא בדְאֵיכָּא 
עַלִיה תּוֹרִיתָא דְּנֵהֲמֵא - שיש על הפירורים תואר מראית לחם"". 


* 


הגמרא מבארת מה הדין בפת הנקרא טרוקנין לענין חלה: 
טרוּקְנִין"י, חייבִין בְּחַלְה", וְכִי אַתָא - וכשבא רָבִין מארץ ישראל 
לבבל אמר שאָמר רְכִּי יוֹחָנֵן, טרוקנין פּטוּרין מן הַחַלֶּהי". ומבארת 
הגמרא, מַאי טרוקנין. אָמַר אַַּיֵי, כוּבָּא דְאֶרְעָא - בלילה של קמח 
ומים, שלא נעשו עיסה*", שאופים אותה בגומא שבראש הכירה". 
וְאָמַר אַבָּיי, טִרִיתָא"", פטורה מן הַחַלָּהי. ומבארת הגמרא, מאי 
טְרִיתָא, אִיפָא דְּאֶמְרִי - יש אומרים, שהוא גַּבִּיל מִרַתּח - בלילה 
של קמח ומים שלא נעשו עיסה, אלא בחשו אותם בכף, ושופכים 


לד. ואף ששנינו בברייתא (לעיל ע") שאם אין הפרוסות קיימות אין מברכים המוציא, 
ומבואר בירושלמי, שפרוסות קיימות היינו בכזית, כתבו התוספות (ד"ס פמכ) שהוא 
משום שצריך שיהיה בהם תוריתא דנהמא [-תואר מראה לחם], כמו שאמר רבא 
בסמוך, ובדרך כלל, אין תוריתא דנהמא אלא בכזית, אבל באמת אם יהיה בו תוריתא 
דנהמא אף כשלא יהיה כזית מברכים עליו המוציא. והרשב"א (ד"ס 6מר) כתב, שרב 
ששת חולק על הירושלמי, ומפרש, שפרוסות קיימות היינו שיש עליהם תוריתא דנהמא, 
ואף שאין בהם כזית [וכל זה הוא רק לדעת רש"י (כלס סערס (עי0), שחביצא הוא 
פירורי פת שנתבשלו, אבל לדעת התוספות, שהוא פירורי פת שלא נתבשלו, לא קשה 
כלל מהירושלמי, שהירושלמי מדבר בפת שנתבשלה, ורב ששת מדבר בפת שלא 
נתבשלה]. 

לה. אבל אם הם שרויים כל כך, עד שאין ניכר אם הם לחם או לא, אין מברך עליהם 
המוציא. רש"י (מנפות עס: ד"ס פוכרית6). וכתבו התוספות (ד"ס תוכית), שאם הפת שרוי 
במים עד שהתלבנו המים מחמת הפת, אז הוא סימן שנתבטלה תוריתא דנהמא. 

לו. ותיכף תבאר הגמרא מה הם. 

לז. כל עיסה חייבים להפריש ממנה חלה, וליתן לכהן, כמפורש בתורה (כעלנל עו כ). 
לח. גירסת הרא"ש (סי י) היא, 'כי אתא רבין אמר רבי יוחנן, טרוקנין חייבין בחלה', 
ולדבריו אין מי שסובר שטרוקנין פטורים מחלה. וכך הוא בהגהת הגר"א על הגליון. 
לט. שנתן מעט קמח והרבה מים, באופן שלא נעשה עיסה. 

מ. רש"י (ד"ס כונס), ורא"ש (סס). והמאירי (ד"ס מי) [וכן מבואר ברמב"ם (כרכופ פ"ג 
ס"ע)] פירש, שהוא בלילה שאופים אותה על גבי הקרקע. וביאר הרא"ש, שאף על גב 
שהטרוקנין בלילתן רכה, מכל מקום כיון שאופים אותם, הם נעשים פת ומתחייבים 
בחלה [כמבואר במשנה (פ(ס פ" מ"ס) שאף עיסה שתחילתה סופגנים, אם סופה עיסה, 
דהיינו שנאפתה כפת, חייבת בחלה]. ודעת רבי יוחנן [לפי הגירסא שלפנינו], שפטורים 
מחלה, והטעם לפטור מבואר בתלמידי רבינו יונה (ד"ס טלית), שכיון שאין זה דרך 
גלגול של עיסה, ואין דרך לעשותו לאכילת קבע, פטור מן החלה. 

בפסחים (8.) אמר ריש לקיש, שכל שהוא מעשה אילפס, כלומר, שנעשה באילפס [-סיר 
רחב שמבשלים בו] ולא בתנור, אינו חייב בחלה, משום שסבר, שרק דבר העשוי בתנור 
קרוי לחם (כס"י פס ד"ס מעטס), ורבי יוחנן אמר שאף דבר העשוי באילפס חייב בחלה. 
ומכל מקום מודה ריש לקיש, שאם הרתיח את האילפס ואחר כך הדביק בו את הפת, 
שהוא דומה לאופן אפיית הפת בתנור, חייב בחלה. וכתב הרמב"ן (מלממת ס' פסמיס טס), 
שמה שאמרו כאן שטרוקנין חייבים בחלה, אין זה אלא לדעת רבי יוחנן (פסמיס טס), 
אבל לריש לקיש אינם חייבים, כיון שאינם עשויים בתנור. והראב"ד (סגסופ על סכי"ף 
פס) כתב, שיש לומר שמדובר כאן כשהרתיח את הכירה, ואחר כך נתן שם את הפת, 
שבזה מודה ריש לקיש שחייב בחלה [וראה ברמב"ן (פס) שדחה סברא זון. 


פרק ששי 


ברכות 


אותם על הכירה כשהיא מוסקתני. וְאִיכָּא דְּאֲמֲרִי - וש אומרים, 
שהוא נְהָמַא דְּהִנְדְּקָא - לחם שעושים בארץ הודו", והוא בצק 
שאופים בשפוד, ומושחים אותו, כל זמן אפייתו בשמן או מי ביציםי", 
וְאִיפָא דְּאָמְרִי - ויש אומרים, שהוא לָחֶם הָעָשוּי לעשות ממנו כוּתח 
- מאכל העשוי מפת מעופשת וחלב, ורגילים לטבל בו את המאכל", 
ולחם זה אופים אותו בחמה, ומשום כך הוא פטור מחלה". 


לז: ן[ג] 


הגמרא מביאה סתירה בדין לחם העשוי לכותח: 

תָּנִי - שנה רבִּי חייא בברייתא, ?חם הַעְשוּי לכוּתֶּח פָּטוּר מן 
הַחַקֶּה. מקשה הגמרא, וְהָא מִּנְיא - והרי שנינו בברייתא, שלחם 
העשוי לכותח חַיִיב בְּחַלֶה. מתרצת הגמרא, הַתֶּם - שם בברייתא 
שאמרו שחייב בחלה, הוא כְּדְקְפּנִי טַעְמַא - כמו שמבואר הטעם 
בברייתא עצמה, שאמרו שם, רַבִּי יְהוּדֶה אוֹמַר, שלא כל פת העשויה 
לכותח חייבת בחלה, אלא מעֲשִׂיהָ [-צורת עשיית הפת] מוכיחין 
עְלֶיהַָ, אם היא חייבת בחלה, שאם עַשַאֶן 


מא. ותיכף תבאר הגמרא מהו. 

מב. תלמידי רבינו יונה (ד"ס טכית) והמאירי (ד"ס נפן) כתבו, שיש שגרסו 'חייבת 
בחלה'. 

מג. רש"י (ד"ס גניי). וביאר הרא"ש (מפס), שכיון שהיא מתפשטת על הכירה, אין בה 
תורת לחם, ופטורה מחלה, ואינה דומה לטרוקנין, שעושים אותם בגומא שבכירה 
ונעשית בצורת לחם. ולגירסא שטריתא חייבת בחלה, בין טריתא ובין טרוקנין חייבים 
בחלה. והרשב"א ((נם. ד"ס ספי) הביא בשם רב האי גאון, שהוא קמח שנותנים עליו מים 
ומרתיחים אותו [ותלמידי רבינו יונה (פס) הביאו בשם רב האי גאון, שמטילים את 
הקמח על מים רותחים], ואינו עיסה כלל, ולכן הוא פטור מחלה. וכתב המאירי, 
שהגורסים שחייבת בחלה, פירשו, שאחר שהכניס את הקמח במים, לקח מהם בכלי 
אחר ונתן בכירה או באילפס בלא שמן. 

מד. רש"ש (ל"ס נסמ). וראה לעיל (לו:) בהערות, שיש מקומות שכתב רש"י שהנדויי, 
היא ארץ כוש, ויש מקומות שכתב שהיא ארץ הודו. 

מה. רש"י (ל"ס נסמb).‏ וביארו תלמידי רבינו יונה (ד"ס bob‏ שהוא פטור מחלה, כיון 
שאין הדרך לאכלו אכילת קבע. ולגורסים שחייבת בחלה, הטעם הוא, מפני שבלילתו 
עבה [דהיינו, שאף שאפייתה היא בהרבה משקים, מכל מקום כיון שבלילתה עבה 
ולישתה הוא כשאר עיסות לכן חייבת בחלה, כדין תחילתה עיסה וסופה סופגנין]. 
והביאו שיש מי שאומר שהוא פת שהיתה ידועה אצלם שנצרך להתקשטות הנשים, 
וכיון שלא נילושה לאכילה פטורה מחלה. ולגורסים שחייבת בחלה הטעם הוא מפני 
שלשים אותה כשאר עיסות. 

מו. רע"ב (פססיס פ"ג מ"6). 

מז. רש"י (ל"ס (מס), ותלמידי רבינו יונה (ל"ס (מס). שכל דבר שנאפה בחמה, אין דינו 
כפת [כמבואר בפסחים (5.)]. וכתבו התוספות (ד"ס (סס) בדעת רש"י, שאף עיסה גמורה 
המיובשת בחמה, פטורה מחלה. וכתב הר"ש (סלס פ" מ"ס), שאף שמתחילה היתה 
עיסה רגילה, מכל מקום כיון שהיה בדעתו לייבשה בחמה, ולא לאפותה בתנור, פטורה 
מחלה. והקשו התוספות, שכיון שמתחילה היתה עיסה גמורה, יש לחייבה בחלה [כדין 
כל שתחילתה עיסה וסופה סופגנים, שמבואר בחלה (פ"6 מ"ס), שחייבת בחלה]. וביאר 
המהרש"א (נתוספות ד"ס (סס), שכוונת התוספות היא, שיש לפרש שלא כרש"י, אלא 
שלחם העשוי לכותח, עשוי מעיסה רכה שתחילתה סופגנים, ולכן אינו חייב בחלה 
[וכמו שכתבו תלמידי רבינו יונה (פס) בשם רבינו יעקב]. והמאירי (ד"ס ולפס) ותלמידי 
רבינו יונה (פס) בפירושם השני פירשו, שהוא פטור מחלה כיון שאינו עשוי כדי לאכול 
אותו כעיקר המאכל, אלא כדי לאוכלו כשהוא טפל עם הכותח. ולכל הפירושים, 
הגורסים שחייבת בחלה, יפרשו שמדובר כאן באופן המבואר בגמרא בסמוך שבו כולם 
מודים שלחם העשוי לכותח חייב בחלה. 


לח. [א] כיצד מברכין 


פְעָבִין - שערכה והשוה את פניה כגלוסקאות נאות*, חייבִּין בחלה, 
כיון שגילה שדעתו לעשותם לאכילהי, ואם עשאם כִּלִפּוּדִין - כנסריםי, 
שלא הקפיד על צורתם, פְּטוּרִים מחלה, שמוכח שמתחילה נתכוין 
לעשותם לכותח. 


הגמרא חוזרת לבאר את הדין בכובא דארעא לענין ברכה: 
אָמר ליה אַבִּיי ?רב יוסַף, האי כוּבָּא דְּארְעֵא [-בלילה של קמח 
ומים שאינה עיסה שנאפית בגומא שבכירה'ן, מאי מִבַּרְכִין עָלְוִיה 
- מה מברכים על" אָמַר ליה - השיב לו רב יוסף, מִי סַבְּרֹת 
נַהֲמָא הוּא - וכי סבור הנך, שפת הוא ומברכים עליו המוציא, 
גבְלָא בְּעְלְמַא הוּא - אינו אלא גיבול של קמח ומים, שאינו 
נחשב פת, וּמִבֶּרְכִין עלויה - ומברכים עליו כּוֹרא מִינֵי מזוֹנוֹת'. 
אומרת הגמרא, מַר זוּטרְא קְבע סְעוּדְתִיהּ עַלְוִיה - קבע את 
סעודתו על כובא דארעא, וּבָרֵךְּ עלְויה [-עליו] הַמּוֹצִיא ?חם מן 
הַאָרֶץ, וְאחר האכילה בירך שלש בְּרְכוֹת'. אָמַר מַר כַּר רכ 
אשי, וְאָדֶם וֹצא בַּהֶן [-בכובא דארעא] יְדִי חוֹבָתוֹ [-ידי חובת 
אכילת מצה] בַּפַּכַח, ומבאר מר בר רב אשי, מאי טעַמָא - מה 
הטעם שיוצא בהם ידי חובתו בפסח, משום שַלְחֶם עוני קְרינן בִּיה 
- שבמצה נאמר (לנליס טז ג) ‏ לְחֶם עונִי', דהיינו, לחם שדרך העני 


א. רש"י (ד'"ס כענין). וראה רש"י בפסחים (ו. ד"ס מקטפין). 

ב. רש"י (ד"ס כענין). וביאר המאירי (8: ד"ס ונמס), שאף שבסוף ייבשם בחמה, מכל 
מקום, כיון שלש את העיסה על דעת לעשותה פת, כבר נתחייבה בחלה. ולפירוש 
המאירי עצמו [ראה הערה לעיל (0:)], שלחם זה אינו שונה משאר לחמים, וטעם הפטור 
הוא משום שאינו עשוי לאוכלו בפני עצמו, רק כטפל לכותח, ביאר שאם עשאם כעבים 
חייבין משום 'שצורתם מוכחת שלשם לחם נעשה', היינו, שמה שהוא רוצה עכשיו 
לאחר האפיה לעשותו כותח, אין זה פוטרו מחלה. והתוספות הרא"ש (ד"ס כנמודין) 
פירש, שבעשאם כעבין, אינם חייבים אלא משום גזירה, שחששו שיבוא להחליפה 
בעיסה אחרת. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס (פס) פירשו, שכעבין היינו ככרות גדולות כמו 
שהדרך לעשות שאר ככרות הנאפות בתנור. וביארו, שהאפיה בחמה אינה פוטרת מחלה, 
אלא כשעושה אותם באופן שהדרך לאפות בחמה, אבל אם עושה כמו שהדרך לאפות 
בתנור, אין זה נחשב כמעשה חמה לפטור מחלה. 

ג. רש"י (ד"ס כנמודין). והיינו כעין עמודים ארוכים ודקים. מאירי (8: ד"ס ונתס). והשיטה 
מקובצת (לז: ד"ס ויכ) הביא, שיש מפרשים, דהיינו שעשאה כמתלמד, שאינו מקפיד 
על צורת הפת. 

ד. ראה הערה לעיל (6)6. 

ה. על טריתא, לא שאלו, שידע שכיון שאינו חייב בחלה, ודאי אינו נחשב פת אף 
לענין ברכה, ורק על כובא דארעא שהוא חייב בחלה, שאל מה דינו לענין ברכה. דברי 
דוד (ז: דיס טכוקנין). 

ו. ביאר הדברי דוד (פס), שאמר לו שאינו נחשב פת כיון שאין הדרך לקבוע סעודה 
על פת כזה, ולכן אף שלענין חלה הוא נחשב פת, לענין ברכה אינו נחשב פת, ורק 
אם קובע עליו סעודה בפירוש הרי הוא כפת, כמו שהביאה הגמרא בסמוך. אמנם 
בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ססי טכיפ6) מבואר, שכל שחייב בחלה מברכים עליו המוציא, 
וראה מה שכתבו שם בביאור דברי הגמרא, ודבריהם אינם תואמים עם הגירסא שלפנינו. 
ז. כלומר שבירך ברכת המזון. וכמו שמברכים על פת הבאה בכיסנין כשקובע עליהם 
סעודה [כמבואר להלן (מנ)]. אמנם כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ו), שדין זה אינו 
אלא בדברים שפעמים קובעים עליהם סעודה, אבל ברקיקין דקין ביותר [שנקראין 
אובליא"ש] אין הקביעות שלהם קביעות ואינו מברך אלא בורא מיני מזונות, שאין בזה 
קביעות אכילה לעולם. 

ח. שהרי ממה שהוא חייב בחלה מוכח שהוא נחשב פת, ורק אין מברכים עליו ברכת 
המזון, כיון שאין הדרך לקבוע עליו סעודה, ולמצה אין צריך פת שהדרך לקבוע עליו 
סעודה. דברי דוד (מ: ד"ס וספ). ובאמרי נועם (ד"ס ‏ שס) כתב, שמר בר רב אשי אמר 
שני דברים: א. שנחשב הוא לחם לענין זה שמברכים עליו המוציא, ב. ש'עני' הוא, 
ואינו מצה עשירה, ולכן יוצאים בו ידי חובה בפסח. ולפי זה, מר בר רב אשי חולק 
על מה שאמרה הגמרא שברכתו מזונות ורק כשהוא קובע עליו סעודה מברך המוציא 
[וכפירוש זה הציע הבית יוסף (ס" קסת) לפרש דעת הטור, שפסק שלעולם מברך 
המוציא, אך כתב שאין זו פשט הגמרא. אמנם המאירי (מ: ד"ס מי) הביא שיש מפרשים, 
שמה שאמרה הגמרא שמר זוטרא קבע סעודתו עליו, הוא להוכיח שפת הוא, שהרי 
מר זוטרא קבע עליו סעודה, ולכן אף בלא קביעת סעודה חייב לברך המוציא]. 

ט. המשקה המתוק הנוטף מהתמרים, נקרא דבש. שיטה מקובצת (ד"ס פמכ). וכתב 
הרא"ה (ד"ס ומכ), שנקט מר בר רב אשי דוקא תמרים, לומר שאף בתמרים, שאחר 
שזב מהם המשקה עדיין הם קיימים, אין המשקה היוצא מהם חלק מהפרי, ומברכים 
עליו שהכל, וכל שכן שאר מיני פירות, שאחר שמוציאים מהם משקה נפסד הפרי, 
שודאי מברכים על המשקה שהכל. 

י. כתבו התוספות (ד"ס 65י), שהוא הדין לכל המשקים היוצאים מהפירות, שמברכים 
עליהם שהכל, חוץ מיין ושמן. והביאו שההלכות גדולות כתב, שלא אמר מר בר רב 
אשי שמברך עליו שהכל, אלא כשנתן לתוכו מים [והרשב"א (ד"ס דנפ) כתב בשם ההלכות 
גדולות, שרק אם בישל את התמרים, מברך על הדבש שהכל], אבל כשהוא דבש בלבד, 


פרק ששי 


ברכות 


לאוכלו, שאין צריך לאכול דוקא לחם שהדרך לקבוע עליו סעודה, 
אלא אף כובא דארעא שאין הדרך לקבוע עליו סעודה, נחשב פת 
לענין מצה". 


* 


הגמרא מביאה דין נוסף שאמר מר בר רב אשי בהלכות ברכות: 
וְאָמַר מַר כַּר רב אֶשי, הַאי דוּבְשָא דְתַמָרִי - דבש היוצא 
מהתמרים", מִבְּרְכִין עָלְוִיח [-עליו] שָהַפל נְהָיִה בְּדְבָרוֹי, ומבאר 
מר בר רב אשי, מָאי מַעָמָא - מהו הטעם של דין זה, מפני 
שהדבש אינו נחשב חלק מהפרי, אלא כזִיעָה בְּעָלְמַא הואיי. אומרת 
הגמרא, פְּמַאן - כשיטת מי אמר מר בר רב אשי דין זה, כִּי הַאי 
תִּגָא - כשיטת תנא זה, דִתְנָן - ששנינו במשנה (פכומופ פי" מ"), 
דְּבֵשׁ תּמָרִים, וְיִן תפוחים, |חומֶץ סְפְוְנָיות ‏ - חומץ העשוי 
מענבים הנשארים בגפן בסוף הבציר", שלעולם אינם מתבשלים, 
וּשאָר מִי פירות [חוץ מזיתים וענבים], שָל תְרוּמה, רְפִּי אֶלִיעָזֶר 
מחייב קִרְן וְחוּמש, אם שתה מהם בשוגג", שמי הפירות נחשבים 
לחלק מהפרי, וְרַבִּי יהושע פוטר, שמי הפירות אינם חלק מהפרי, 
אלא זיעה בעלמא הם, ולא חל עליהם שם תרומה". ומר בר רב 


הרי הוא כשמן שנשתנה למעליותא ויש לברך עליו בורא פרי העץ. וכתבו הרשב"א (ל"ס 
דנם) והרא"ש (סי' יכ), שאף ההלכות גדולות כתב כן רק לגבי דבש הזב מאיליו מהתמרים, 
שבפסוק כשמונה את שבעת המינים (לנליס מ פ) כתוב 'דבש' והוא דבש הזב מאיליו 
מהתמרים, ולא כתוב בפסוק תמרים, וכיון שמוזכר בפסוק 'דבש' משמע שהוא פרי, 
ומברכים עליו בורא פרי העץ. אבל בשאר פירות, מודה ההלכות גדולות שזיעה בעלמא 
הם, ואין מברכים עליהם בורא פרי העץ, וכמו שאמרו (פספיס כד:), שאם שתה משקים 
היוצאים מפירות ערלה אינו לוקה עליהם, חוץ מהמשקים היוצאים מהזיתים והענבים. 
אמנם הקשה הרשב"א, שבסמוך אומרת הגמרא, שמר בר רב אשי סבר כרבי יהושע, 
והרי רבי יהושע דיבר אף כשלא נתן בהם מים [כמבואר בחולין (קכ6]. 

וא. כלומר, שהוא כמו לחלוחית היוצאת מהפרי, שודאי אינה נחשבת לחלק מהפרי. 
וביאר החכם צבי (סי כ), שאין פירושו שאין על המשקים את כל הדינים שיש על 
הפרי, שודאי פרי האסור באכילה, אף המשקים היוצאים ממנו אסורים, אלא רצונו 
לומר שאין על המשקה שם פרי. וראה בילקוט ביאורים כמה דרכים בראשונים לבאר 
מה שונה דין משקים היוצאים מהפירות שמברכים עליהם שהכל, מדין מים שנתבשלו 
בהם ירקות, שמבואר להלן (ע.) שמברכים עליהם כברכת הירקות. 

יב. רש"י (ד"ס ספוניופ). ונקראים ספוניות מלשון סוף. ובחולין (קכ: ד"ס פיסווטופ) פירש 
רש"י, שהם ענבים הנשארים בגפן בימות החורף. ובמשנה שבמשניות (פרופופ פי"5 מ"5), 
ובחולין (פס), נאמר 'סיתווניות', וביאר הרמב"ם (פילוע המקנס סס), שהוא מלשון סתיו, 
שהם ענבים הנשארים בגפן בסתיו [שאינם מתבשלים עד ימות הסתיו, ורגילים לעשות 
מהן חומץ. ר"ש וברטנורא (עס)]. 

יג. תרומה אינה נאכלת אלא לכהנים, והאוכל תרומה בשוגג, חייב לתת לכהן קרן 
וחומש, כמפורש בתורה (ױקכל כנ יל). 

וד. וביאר רש"י (ד"ס ור' יסופע), שרק בענבים וזיתים, שהם עומדים לעשות מהם יין 
ושמן, היין והשמן נחשבים לחלק מהפרי, אבל שאר פירות שאינם עומדים לעשות מהם 
משקים, אלא לאכלם בעצמם, אין המשקים היוצאים מהם נחשבים חלק מהפרי. והקשה 
הרשב"א (ד"ס דנע), הרי חומץ ספוניות נעשה מענבים שעומדים לכך לעשות מהם חומץ, 
שהרי הענבים עצמם אינם ראויים לאכילה, ואם כן המשקים היוצאים מהם צריכים 
להיחשב כמו המשקים היוצאים מהזיתים והענבים, ולמה פוטר רבי יהושע את השותה 
חומץ ספוניות. ותירץ, שמכל מקום כיון שהענבים שעושים מהם חומץ גרועים הם 
מאוד, לכן גם המשקים היוצאים מהם גרועים הם לענין שאינם חשובים להיקרא פרי. 
בחולין (קכ:) ביארה הגמרא, שרבי אליעזר שאמר שכל הפירות של תרומה, המשקים 
היוצאים מהם יש עליהם שם תרומה, סובר שלומדים תרומה מביכורים [תרומה הוקשה 
לביכורים, שנאמר (לנריס ינ ) 'ותרומת ידך', ותרומה זו ביכורים היא, ומאחר שנאמר 
ביכורים בלשון תרומה, הוקשה בזה תרומה לביכורים], שכמו שבביכורים אף משקה 
היוצא מהפירות, נחשב חלק מהפרי [שנאמר בביכורים (דנליס כו 2), 'ולקחת מראשית 
כל פרי האדמה אשר תביא מארצך', ותיבת 'תביא' מיותרת היא, ובאה לרבות שאף 
אם הוציא מהפירות משקה יביאם], כך גם משקה היוצא מפירות תרומה, תרומה הוא, 
וכמו שבביכורים דין זה הוא בכל הפירות, כך בתרומה דין זה הוא בכל הפירות, והיינו 
שסובר 'דון מינה ומינה', כלומר שלמדים מביכורים בכל האופנים שבהם. ורבי יהושע 
שאמר שבכל הפירות [מלבד זיתים וענבים] אין על המשקה היוצא מהם שם תרומה, 
סבר, שאף שלומדים מביכורים, מכל מקום דון מינה ואוקי באתרא, כלומר שאין לומדים 
מביכורים אלא לדברים השייכים בתרומה, שכשם שבתרומה אם קרא שם תרומה על 
משקים שיצאו מהפירות, חל שם תרומה רק על יין ושמן, אבל על משקים של שאר 
פירות לא [ודבר זה אי אפשר ללמוד מביכורים, שביכורים עצמם אינם חלים אף על 
יין ושמן], כך גם משקים היוצאים מפירות של תרומה אינם תרומה, חוץ מיין ושמן 
[ואף שתרומה בשאר פירות אינם מדאורייתא, ביאר רש"י (עס ד"ס 5ף), שאמרו דון 
מינה ומינה לרבי אליעזר, ודון מינה ואוקי באתרא לרבי יהושע, לומר שאם תרומת 
שאר פירות היתה מדאורייתא, היה דין המשקים שלהם לרבי אליעזר כשיטתו ולרבי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוס' לקמן דף 
לט. ד"ה מיא (הגר"ב 
פרנקל), 3) סרומות 
פי"b‏ מ"ב מונין קכ;, 
ג) קנע קנ., ל) טנק 
קט: יומb‏ מט., ס) לעיל 
ל., 1) תרומות פי"א 
מ"ג, | ]) וסנת | סי. 
ק) עיין חלה פ"א מ"ז, 
ט) פ"א ה"ד, ‏ *) עיין 
תוס' ד"ה מר זוטרא 
בעמוד זה ותוס' לקמן 
דף מב. ד"ה לחמניות, 
כ) [וע' תוס' פסקיס 5: 
ד"ס לכ"ען, 5) [פרומות 
פיק מ"נן, מ) עיין 
תוס' ב"ב צו: ד"ה אחד, 
0) לעיל לו:, ס) עיין 
לעיל לו ע"א. 


הגהות הב"ח 


(6) רש" לי וכל 
סעסקיס ולו'. מכוון 
סק"ד ופר כך מ"ס 
ס"ג. וריכס וכו' כרכס 
סק"ל ולסר כך מ"ס 
דסד"5: (3) תופ' ל"ס 
תס וכו'. וירמטיי"ס 
מייכיס בתנ מטוס דתנן 


למנקס פטורה מן סמנס 
דנית בסו מיעורf‏ א"כ 
סכק: (ג) ד"ה סלי 
לוכסל וכו' דאין טככ 
6 וכו'. ועוד כסקיס. 
נ"כ עיין כסוף עמוד זה 
[נתוק' ל"ס וס פגן]: 
(ל) ד"ה וטוין טנוסטץן 
כני סי בר יהודה 
פליג גכי נופן מיס. ג"כ 
פ' מי פססטיך סוף דף 
קנס: (ס) ד"ה וי וכו' 
דכיון ‏ שעקרו כנ"ל 
ופינת ‏ דכל | נממק: 
(1) ד"ה וסתני וכו' 
דאפילו שעקרו כ0"ל 
ותינת ‏ כל | נמסק: 
(1) בא"ד. דפסיטb‏ 
למתני' דשרי בשבת 
כיון שעומד לאכילה 
אע"ג דעיקרו (רפולס 
סלאהסS:‏ 


גליון הש"ס 


גמ' ור"נ סבר המוציא 
דמפיק משמע. ע' 
עירונין י"כ ע"ס וכ"ע: 
רשיי דיה בלמודין 
כנסרים. ע' פטס 
פס מ"ט ללנים: רשיי 
ד"ה שתיתא מאכל 
העשוי בר וכ''כ ב"ל 
מנכיס 6 יד: 


תורה אור השלם 
א) לא תאכל עֲלָיו חָמֶץ 
שבְעַת יָמִים | תאכָל 
ֲלָו מַצוֹת לָחָם ענ כ 
חן ָא מְאָרֶץ 
מצָרים לְמען תזכר אֶת 
ים צאתךף מאָרֶץ 
מַצְרַיִם כל יָמִי תַיְּ 

[דברים טז, גן 

ב) אל מוֹצִיאָם מִמִצְרָיִם 

כְּתוֹעפֿת רְאָם לו: 

|במדבר כג, כב] 

הַמיּלִיכָך = בַּמִרְבָּר 
הַנֶדל וְהַנוּרָא | נְחָש 
שָרף ועַלְרְב וְצְמָאון 
אֲשֶׁר אִין מָיִם הַמוֹצִיא 
ל | מִים | מצור 
הַחַלָמִיש: [דברים ח, טו] 
ד וְלְקְְתִּי. אֶתְכֶם. לִי 
קט והי" לכם 
לַאלְהִים וְרַעתָּם כִּי 
אֲנִי יי אֶלְהַיכֶם הַמוֹצִיא 
אֶתְכֶם מִתַּחַת סַבְלוּת 

מִצְרָיִם: [שמות ו, ז| 


דבריו הוסיפו תיבת "את" ועיין דק"ס: 
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כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מסופק 6ס ויכמטיי"ט מיינין כחנס מקוס (כ) עוקס עיסתו 3כק כדי 
נחנקס פטורין מן סמנס? ללית בסו קיעורל סכל גבי וירמסיי'ש נמי 
פעמיס מסלקן ספין מטימין סיעור לס כקדלס פתת 6ך סיס מנריך 
ניקם סנס בכ כרכס כקכיל סספק וכל דכר קתמנתו סופגנין וסופו 


כעבין". עלוכס ומקועפס כגנוסקפות נלות גלי לעפיס ללנפס 
עקפס: כלמודין. * כנסריס בעלמפ, סנ סקפיד ענ עריססס", 
ולוגמתו סנינו כמועד קטן (פ": דף יכ) עוסס כו כמודין לומין לבוכ 
סל יין לכסותו: זיעה בעלמא הוא, וסינו פכי 5כרך עניו כור5 פכי 


סען: וחומץ פפוניות, סופי ענניס 
ספין מפכטליס עונמית, ועוסיס מסן 
קומן: מחייב קרן וחומש. טופס 
ממנו | כקוגג: ור' יהושע פוטר. 
דזיעס נענמ סול וסין עס תכוס 
סל עניו, וסין כך פכי סניתן (מסקס 
6 זייס וענניס כלכד", וסיינו כמר 
נר כנ ססי: טרימא מחו. מס 
מברכין עניו. וטס טכימb‏ כל דכר 
סכתוק קכת וליגו מלוסק: לא הוה 
אדעתא דרבא. 69 סיס מנין עסו 
סופנ: א"ל. כנינ לססו מכ 
פֿזו כרימ לפס סונ: דקורטמי. 
כלכוס, סכופטיס פותו ונותנין כו יין 
וקומין: או דשומשמי. נסוכיל קמנן: 
או דפורצני. כתיסת ענניס לפס 
נפוך ססכלניס מיס לעקות פמד: 
א"ל רבא חשילתא קא אמרת. מתוך 


רתנן דְברי רכינ סנין רכ לת ספנס, 
העושה עיסתן 99022 


מ"נ דר מעוך ס55סני, ‏ כמו ביעי 
מסינת דסמיטת סולין (דף 5ג): 
מותר לעשות מהן טרימא. טפיל 
מפסידס, פנמb‏ דכמילת' קפי, וכיון 
לסכי סו מכרכין עליס כ"פ סען: 
שתיתא. * מ6כל סעעוי מקמת קניות 
סנפינטו | כתטר | כעוד | טסענניס 
לקיס": | עבה ?אכילה ענידא. 
ונמינת' קיימל: שבוחשין. מגיסין 
כלף ‏ לעכנו יפס כמימיו: זיתום 
המצרי. מפורם כמסכת פססיס (דף 
מנ: "): וכל המשקים שותה. פנמb‏ 
נפכינס מכוין ורפולס ממיל5 סויס, 
סכ גמי 3כיפס מכוין כו' (5): ס"ג 
וצריכא דרב ושמואל. וסע"ג דסניק 
לענין קכת דוכל סו ומותר 65כלו 
כסכת פיטריך נמימר דטעון כרכס: 
ה'ג דסד"5 כיון דנרפוס ק6 מכוין 
ל לעי ברכס, קמ"ל כיון דמססני 
מיניס, קסכי מסכל סול כעי כרוכי: 
וסנכת כ"ג, ומסנכות גדולות סו: 
דאפיק משמע. קסויק כנר, וס 
ודסי כככס סגונס דנסענר כעיכן, 
שסלי ככר סוכֿי סנסס סוס מן ספרן 
קסו? 62 ליסנות סימנו: דכתיב אל 
מוציאם ממצרים. ולסנמלס פלסת 
בנעס כבר ילו: המוציא לך מים. 
וככר סוכי: ורבי נחמיה סבר דמפיק 
משמע. קעמיד (סוכי, דכתינ סמוכיb‏ 
פתכס וכטנפמר פסוק זס נמקה עדיין 
כ יפו, וסמוכֿי כך מיס עדיין סיס 
מוכיק כל ימי סיותס כמדכר: דאפיקית 
יתכון. שלני סול ססולקתי לתכס: 
ססמעיכן 


ץ 


4 


כעבין* חייבין כלמודין פטורים א"ל אביי לרב 
יוסף האי כובא דארעא מאי מברכין עלויה 
א"ל מי סברת נהמא הוא *גובלא בעלמא 
הוא ומברכין עלויה בורא מיני מזונות מר 
זוטרא יקבע סעודתיה עלויה וברך עלויה 
המוציא לחם מן הארץ ושלש ברכות אמר 
מר בר רב אשי יואדם יוצא בהן ידי חובתו 
בפסח מ"ט * לחם עוני קרינן ביה. ואמר מר בר 
רב אשי דהאי דובשא דתמרי מברכין עלויה 
שהכל נהיה בדברו מ"ט זיעה בעלמא הוא* 
כמאן כי האי תנא דתנן * דבש תמרים ויין 
תפוחים וחומץ ספוניות" ושאר מי פירות של 
תרומה רבי אליעזר מחייב קרן וחומש ורבי 
יהושע חפוטר. א"ל ההוא מרבנן לרבא טרימא 
מהו לא הוה אדעתיה דרבא מאי קאמר ליה 
יתיב רבינא קמיה דרבא א"ל דשומשמי קא 
אמרת או דקורטמי קא אמרת * או דפורצני קא 
אמרת אדהכי והכי אסקיה רבא לדעתיה אמר 
ליה חשילתא ודאי קא אמרת ואדכרתן מלתא 
הא דאמר רב אסי 'האי תמרי של תרומה 
מותר לעשות מהן טרימא ואסור לעשות מהן 
שכר הלכתא 'תמרי ועבדינהו טרימא 
מברכין עלוייהו בורא פרי העץ מאי טעמא 
במלתייהו קיימי כדמעיקרא. שתיתא רב 
אמר שהכל נהיה בדברו ושמואל אמר בורא 
מיני מזונות אמר רב חסדא ולא פליני "הא 
בעבה הא ברכה עבה לאפולה עברי להיהכה 
לרפואה קא עבדי לה מתיב רב יוסף * ושוין 
ו שבוחשין את השתות בשבת ! ושותין 
זיתום המצרי ואי ס'ד לרפואה קא מכון 
רפואה בשבת מי שרי א"ל אביי ואת לא 
תסברא והא *תנן לכל האוכלין אוכל אדם 
לרפואה בשבת וכל המשקין שותה אלא מה 
אית לך למימר גברא לאכילה קא מכוין ה"נ 
גברא לאכילה קא מכוין לישנא אחרינא אלא 
מה אית לך למימר גברא לאכילה קא מכוין 
ורפואה ממילא קא הוא ה'נ לאכילה קא 
מכוין ורפואה ממילא קא הויא וצריכא דרב 
(ושמואל") דאי מהאי ה"א לאכילה קא מכוין 
ורפואה ממילא קא הויא אבל הכא > כיון 
דלכתחלה לרפואה קא מכוין לא לבריך 
עלויה כלל קמ"ל כיון דאית ליה הנאה מיניה 
בעי ברוכי: שעל הפת הוא אומר המוציא 
וכו': ח"ר מה הוא אומר המוציא לחם מן 
הארץ רבי נחמיה אומר מוציא לחם מן הארץ 
אמר רבא במוציא כולי עלמא לא פליגי 


דאפיק! משמע דכתיב = אל מוציאם ממצרים כי פליגי בהמוציא רבנן סברי 
המוציא דאפיק משמע דכתיב 9 המוציא לך מים מצור החלמיש * ורבי 
נחמיה סבר המוציא דמפיק משמע שנאמר 7 המוציא אתכם מתחת כבלות 
מצרים ורבנן ההוא הכי קאמר להו קודשא בריך הוא לישראל כד 
מפיקנא לכו עבידנא לכו מלתא כי היכי דידעיתו דאנא הוא דאפיקית 
יתכון ממצרים דכתיב ‏ וידעתם כי אני ה' אלהיכם המוציא. משתבחין ליה 
רבנן לרבי זירא [את"] בר רב זביד אחוה דר"ש בר רב זביד דאדם גדול 
הוא ובקי בברכות הוא אמר להם לכשיבא לידכם הביאוהו לידי זמנא 
חדא איקלע לגביה אפיקו ליה ריפתא פתח ואמר מוציא אמר זה הוא 
שאומרים עליו דאדם גדול הוא ובקי בברכות הוא בשלמא אי אמר המוציא 


סמית ענס מכרך בור מיני מזונות קנישתb‏ מנכך ססכנ וסף על פי מנכפוס נעטית סיכ לית ניס סנפס מיייס מנרך: 


ק] כעכין (דפו"ר) ועיין אות א: 


ט] נדצ"ל על עריכתן (רש"ש) וכ"ה ברש"י שברי"ף ובב"י או"ח סימן קסח: 
משום עושה עיסתו כדי לחלקה בבצק פטורין וכו' (והוא ע"פ ירושלמי פ"ב הי"ד ועיין יו"ד סימן שכו ס"ב, גנזי יוסף) ועי' הרר"י בכרך בילקוט מפרשים: 


לח, 


עיסס* סייכין תס וכסמו5ים דקיי"ע 
כרני יומנן פרק כל שעס (פסמיס 8) 
דפליגי כ' יוסנן ור"ל מעסס פינפס 
ופליגי ככלילתו ככס דסיי תמנתו 
סופגנין וסופו עיקס 6ס נספס בתנור 
לו ככירס מו כ6ילפס 553 מיס וסמן 
דר"ל ק"ע דנ סוס סייב 696 כסנפס 
נתור וס קפי מסכיתין תמלתו 
סופגנין וסופו עיסס דסייב סנס פנ 
נפינפסק פטוור = ורכי = יוסנן | מפייכ 
דמעטס פֿינפס סופו עיסס קלינן כיס 
לק קנ יסיו מסקין כסילפס דסכי 
ית כירוקלמי" כל שס6ור סספיו 
מייכ כחנס ומכרכין עניו סמוני) 936 
6מילי"ם ‏ פֿין מכרכין | ענו סמוניס 
ד סוי 696 גוכל5 כעלמ5 ומיסו פס 
קנע סעודתיס ענייסו כמו כפוריס 
מנרך סמוכי) וכל דכר שססגתו 
סופגגין וגס סופו כגון סני סופגגין 
קמטגנין פוסן בקמן סקורין 3וניי"ם 
? פטורין מן סתנס: ךר זוטרא 
קבע סעודתיה עלויה, וכן (ינ"ם 6י 
קנע סעודתיס עניס מכככין. עליס 
סעוכיק וכן כוס סר"מ | כפוריס 
סקוכעין סעודפן עליסן (כלך סמופֿיb‏ 
כפת תסלס כדי לפוטרן מבלכס קסיס 
מסופק מי סוס קניעותייסו קניעות 
6ו 65: רהאי דובשא דתמרי מברכין 
עלויה שהכל. וכן מסקין מכל מיני 
פירות כר מתירוט. וינסר. כדסמכינן 
גי עכלס ?ופוקי נס"ג ספירם 
דמיירי סנתן נתוכן מיס" ופכר דידן 
פע"ג דסמ יע כסן כוית ככדי פכינם 
פרס ‏ מנרכין עניו בור מיני 
מזונות 556 קסכל ולפי' לכב וסונ 
דקמרי? כל סיט כו מסמטס סמינין 
מכרכין עליו בור מיני מזונות סכל 5 
סוי כסו עמק קעוכיס (ג) וסין קכלP‏ 
6 טעמb‏ בענמb‏ ועוד מסוס סיס 
כו עלויס 6סרינל בפת? ועוד כקמיס 
ומר שסכל: ושוין שבוחשין. 
רכי (ד) ור' יוסי פניגי גי נותן מיס 
לתוך סמוכסן ונקניםס מיירי מדקפני 
וכותטין וכ קתני פשון גכול וסכי 
דייקיגן סתס: |" פ"ד לרפואה 
עבדי ליה רפואה כשבת מי שרי. 
לסונר דכיון (ס) דכל סעקכו כרפופס 
ופֿין רגילות לעסותו לנוכך 6כילס 
לור בקבת וכו'?: |ך/N‏ תנן כל 
האוכלין וכו'. דעסמע מדנקט כנ 
ספוכנין דספי' (ו) כל סעקכו ככפופס 
כיון סרסוי נפֿכינס ספיר דמי מדנקטו 
ככ ומסיק סגער ולריכ דרב 
וסמופכ דפסיטb‏ (ו) דמתניתין טריס 
ף על פי סעומד רפופ 36ל דרב 
וסמופ מסמעינן דנ נימס. כיון 
לעקכו רפוס 65 ככריך עניס כנל 
קפ מסמע כן כיון דמססני מיגיס 
כעי ככוכי ומכל מקוס ( יכרך 
565 ססככ כיון | ספיט עפ 
נסעוד כי לס כספות וס כן כל 
דנר סיק כו מסמסת סמייין וסינו 
עסוי נסעוד כי פס נסתות כגון 
סכר וכו כו מנכך קסכנ 
וכסלי גוו פסק כס"ג וסנכת 


וסנכת 


י] ונותנין לתוכו דבש כך פירש"י עירובין כט ע"ב (גליון): 
(] עיין רש"ש שנשתבשו התיבות וכך צ"ל וכל דבר שתחלתו סופגנין 


עין משפט 
נר מצוה 


מח א ב מיי' פ"ג עסנ 

כרכות | הנכס ע 

טוס"ע פו"ם סימן קסק 

סעיף עו: 

מט ג מיי' פ"ו מסל' סמך 

ומכס סל' ו טוק"ע 

ו"ח סי" פס סעיף 3: 

נ ד מי" פ"ס מסנכות 

נרכות סנכס ד סמג 

עטין כז טוס"ע מו"ת סי" 

רנ סעיף מ: 

נא הומיי פי"ם מסנ' 
מכומות סלכס 3: 

נבז מ פסה 

כרכות סנ' ד סמג עטין 

כז טוס"ע פו"ס סי" רכ 

סעיף !: 
ננ ח[מיי' פ"ג עס סל' ג] 
טוק"ע שו" סי" כת 
סע 1: 

[ח] [מייי פכ"6 מסל' pנת‏ 
סל' לג עוס"ע פו"ס סי" 
סכ" סעיף י"ל]: 
[ט] [מיי" קס סנכס כנ]: 
נד ט מיי' פכ"6 מסל' 

סכת סל' ככ סמג לסוין 
סקס טוק"ע 6ו"ם סי' סכס 
סעיף 5ז: 


ו 
לעזי רש"י 


וירמשיי"ש. ‏ פיכום 
קוטי ככק פרוכיס ודקיס 
(עיין ר"ט פססיס פ"נ 
סימן ט"ז ומוסף סעלוך 
ערך 6יערין). אנילי"ש. 
פירום לסמניות | דקות 
(כרכום | מסר"מ סימן 
ע"ו). בוניי"ש. פילום 
סופגנין | סמטגנין פותן 
בסמן, פנקוכי"ן (נככות 
מסר"מ | סימן | ו'): 
ניל"ש. פירוט (סמניות 
דקופ (כרכות = מסר"מ 
סימן ט"ו): 


ליקוטי רשיי 


ספוניות. ‏ ספיפווניות. 
ענניס סנמנפין נגפניס 
נימות | ספורף ספן 
מתנטנין לעולס | ועושין 
מסן מומן [חולין קכ:]. 
סיינ ענניס קפיס פמנימן 
ככרס כ ימי הסתיו ועוסין 
מסן סומ] [נדרים נג.]. 
[המשך בעמוד ב] 


הגהות וציונים 


קן צ"ל בעכין (חרריי 
לנדא, פני יהושע לעיל 


תוד"ה | לחם עפי"ד 
התוס' ‏ שם, | וכ"ה 
בכבתיי ועיין יעב"ץ: 
3] במשניות ‏ תרומות 


איתא סתוניות וכ"ה 
בחולין עיי"ש ברש"י 
וכ"ה בכת"י ובראשונים: 
ג] בכת'"י נוסף או 
דתמרי קאמרת 
(ונראה דגי' נכונה היא 
דאמאי | לא שאלו 
"אדתמרי" והיא עיקר 
"טרימא" כדאמר רב אסי 
האי תמרי וכו', (דק"ס): 
ל] רש"ל מ"ז (גליון) 
עיין צל"ח ופני יהושע 
ואור שמח (הל' ברכות 
פ"ח) שמקיימים הגירסא 
יושמואל": ס] בכת"י 
ת"ר על הפת הוא 
אומר (וכ"ה ברא"ש 
ובראשונים והיא גירסא 
ישרה, דק"ס): ו] עיין 
ב"י או"ח (סימן קסז) 
שנראה לו דהתוסי לקמן 
לב דיה והלכתא 
גורסים בגמ' במוציא 
כו"ע לא פליגי דמפיק 
משמע וכו' רבנן סברי 
המוציא דמפיק משמע 
דכתיב המוציא 
אתכם מתחת סבלות 
מצרים ורבי נחמיה סבר 
המוציא דאפיק משמע 
דכתיב המוציא *ך 
מים ‏ פ=ש .בבל 
שמפרש סוגיית הגמרא 
לפי גירסא זו (ועיי"ש 
במגן אברהם סק"ח): 
1] עיין מהרש"ל וע"פ 
ויל 


וסופו עיפה אם נאפה בתנור או בכירה או באילפם בלא מים ושמן חייבין וכו' ופליגי וכו' וסופו עיפה דר"ל ס"ל וכו': מ] נדצ"ל ואין בשכר (באה"מ): (] תיבת "וכו'" מיותר (מראה כהן): 


לח. וז כיצד מברבין 


אשי שאמר שעל דבש תמרים מברכים שהכל, סבר כשיטת רבי 
יהושע. 


us 


אחר שביארה הגמרא מה מברכים על מי פירות, מבארת הגמרא 
מה מברכים על פירות כתושים: 
אמַר ליה ההוא מַרַבָּנן לֶרְבָא - שאל אחד מהתלמידים את רבא, 
טרימא מַהוּ - דבר הכתוש קצת, ואינו מרוסקל, מה מברכים עליו. 
לא הַוְה אֶדעַתִּיה דִרְבָא מאי קאָמר ליח - לא הבין רבא מה שאל 
ממנו. באותה שעה יתִיב - ישב רְבִינָא קְפַיה דִּרְבָא - לפני רבא, 
ואָמר ליח לאותו תלמיד, על איזו טרימא שאלת מה מברכים עליה, 
האם דְשוּמְשָמִי - כתישת שומשומין שנכתשו להוציא מהם שמן קָא 
אָמרת - שאלת, או חְקוּרְטְמִי - כתישת כרכום, שנעשה כדי ליתן 
בו יין לשתות קא אָמְרַת - שאלת, או דְּפוּרְצָנִי - כתישת ענבים 
שנכתשו כדי לתת על החרצנים מים לעשותם תמד" קא אָמרת - 
שאלת. אַדְּהֲכִי וְהֲכִי - בעוד ששאל רבינא את התלמיד מה היתה 
שאלתו, מתוך דברי רבינא, אַפְּקִיהּ רְבָּא לְדִעָפּיחּ - הבין רבא את 
כוונת אותו תלמיד, ואָמַר ליה לתלמיד, חְשִילְתָּא ודאי קא אָמָרת 
- ודאי כוונתך היא לשאול מה מברכים על דבר מעוך", וְאַדְּכַרְפִּן 
מִלְתָא - והזכרתני הלכה, הַא - את מה דְאָמַר רב אַפֵּי, הַאי תִּמָרִי 
- אלו התמרים שָל תְּרוּמַה, מותר לעשות מהֶן טְרִימָא, שאינו 
מפסיד את התרומה בכך", שכתישת התמרים אינה שינוי לגריעותא", 
וְאָפוּר לשרות את התמרים במים לְעַשות מהַן שָכָר, שהוא מפסיד 
את התרומה, כיון שתמרים שנעשה מהם שיכר, משתנים לגריעותאי. 


וקשה שאילו כאן, אמר מר בר רב אשי, שמסברא אין המשקים חלק מהפרי, שאינם 
אלא זיעה בעלמא [וכן מבואר בפסחים (כל:) לגבי ערלה, שהמשקים מותרים כיון שהם 
זיעה בעלמא], ומבואר בגמרא שמר בר רב אשי אמר את דבריו כרבי יהושע. ותירץ 
הרשב"א (ד"ס דנט) כתב, שאף מר בר רב אשי סבר שמקור הדין הוא מדרשה כמבואר 
בחולין, אלא שכוונתו במה שאמר שזיעה בעלמא הוא, שאחר שאמרה התורה שמשקים 
היוצאים מפירות של תרומה אינם תרומה, נמצינו למדים שהמשקים נחשבים כזיעה. 
וראה בילקוט ביאורים עוד שיטות ראשונים בזה. 

טו. רש"י (ד"ס טרמ). ומשמע מדבריו שאם ריסקם, ודאי מברכים עליו שהכל. וראה 
בזה עוד בהערה להלן. 

טז. היינו שנותנים מים על גבי החרצנים, עד שהם קולטים את טעם הענבים ונעשים 
כעין יל 

יז. כן ביאר רש"י (ד"ס פ"ל כנינ, ופֿעך) את מהלך הגמרא. והשיטה מקובצת (ל"ס סוס) 
ביאר, שרבינא סבר שטרימא הוא פסולת של דבר שנכתש, ושאלו אם כוונתו לפסולת 
של שומשמין אחר שעשו מהם שמן, או של ענבים אחר שנסחטו, או קורטמי, ופירש, 
שקורטמי הוא פסולת של תמרים שעשו מהם שיכר. ואמר רבא, שאינו פסולת, אלא 
תמרים שמפצעים אותם, ומתוך הכתישה נדבקין זה עם זה, כעין עיגולי דבילה. 

יח. שאפור להפסיד פירות של תרומה, כמבואר ברש"י בסוכה ((0: ד"ס קמפקילס). 
יט. חדש האביב (ד"ס פני). 

ב. שאין בשיכר אלא טעם התמרים, ואין בו ממשות מהפרי שיהיה שם תרומה עליו, 
שהרי אף המשקה היוצא מהתמרים מבואר בגמרא לעיל שאין עליו שם תרומה. 
והתמרים עצמם אחר שנעשה מהם שיכר נשתנו לגריעותא, ונמצא שנפסדה התרומה. 
בא. השיטה מקובצת (עס) והרא"ה (ל"ס ופמכי) דייקו מדברי הגמרא, שרק כשלא נשתנו, 
שלא נתרסקו לגמרי מברכים עליהם בורא פרי העץ, אבל אם נתרסקו לגמרי, עד שאין 
צורתם ניכרת, מברכים עליהן שהכל. וכן מבואר מדברי רש"י (ד"ס ענימק, כפס סעכס 
עיל). אולם הרמב"ם (כככות פ"ת ס"ד) כתב, שטרימא הוא תמרים שמיעכן ביד, והוציא 
גרעינין שלהם, ועשאן כמו עיסה. ופירש הבית יוסף (סי' כ3), שכוונת הרמב"ם היא, 
שהם מרוסקים לגמרי כעין עיסה. וסבר שאף אם הם מרוסקים לגמרי מברכים עליהם 
בורא פרי העץ [וראה בדרישה (סס 6ות ד) שפירש את דברי הרמב"ם באופן אחר]. 
והט"ז (טס סק"ד) כתב להוכיח שאף כשריסקם לגמרי מברך בורא פרי העץ, שאם לא 
כן מדוע אמר רב אסי רק שאסור לעשות שיכר מתמרים של תרומה [שכבר אין שם 
שום ממשות של הפרין, היה לו להשמיענו חידוש גדול יותר, שאסור לרסקם לגמרי, 
אף שיש עדיין ממשות הפרי, ומוכח שאף בריסוק לגמרי עדיין פרי הוא [וכתב שאף 
רש"י סובר כן, ומה שכתב שהוא כתוש קצת, הוא משום שכך הוא טרימא, ולא משום 
שישתנה הדין אם יהיה מרוסק לגמרי]. והמרומי שדה (ד"ס נעמן) דחה ראיתו, וביאר 
שאם היה אומר רב אסי רק שאסור לרסקם לגמרי, היינו אומרים שמותר לעשות מהם 
שיכר, כיון שכשעושה מהם שיכר הוא משביחם יותר, שהשיכר משובח יותר, כמו שיין 
משובח יותר מענבים, לכן אמר רב אסי שאף שיכר אסור לעשות מהם, משום שאף 
שהשיכר משובח יותר, מכל מקום ביחס להתמרים נחשב הוא רק כזיעה בעלמא. ובחדש 
האביב (ד"ס סטי) כתב, שיש חידוש בשיכר, שאף שהדרך לעשות מתמרים שיכר, אסור 


פרק ששי 


ברכות 


וכיון שטרימא יש עליו שם תרומה, מוכח, שלא נשתנה מכמו שהיה 
קודם, שאף הטרימא נחשב לפרי, ויש לברך עליו בורא פרי העץ כמו 
שבירכו על התמרים קודם שכתשם. מסיקה הגמרא, וְהַלְכְתָא - 
וההלכה היא, דתמרי וְעִבְדִינְהוּ טרימא - תמרים שכתשום, מִבְרְכִין 
עַלְויויוהוּ בורא פָרִי הָעץ, מאי טְצעְמָא - מהו הטעם בזה, 
דִבְּמַלְתִייהוּ קיימי פִּדְמְעִיקְרָא - שמה שכתשם אינו נחשב שינוי, 
ועדיין הם כמו שהיו תחילהיי. 


א 


הגמרא דנה מה מברכים על מאכל העשוי מקמח של קליות: 
אומרת הגמרא, שַתִּיתַא - תבשיל העשוי מקמח שעשוי מקליות=, רב 
אָמַר מברכים עליו שְׁהַכֹּל נְהַיה בַּדְבָרוֹ, וּשְמוּאֶל אָמר, מברכים 
עליו בּוֹרא מִיני מזונות. אַמַר רב חִסְדְּא, ולא פַּלִינִי - ולא נחלקו 
בזה רב ושמואל, אלא הָא - מה שאמר שמואל, שמברך בורא מיני 
מזונות מדובר בְּשתיתא שבלילתה עָבָּה, שנתן בה הרבה קמח, וֹהָא 
- ומה שאמר רב, שמברך שהכל, מדובר בָּבלילה רַכָּה - שלא נתן 
בה הרבה קמח. ומבאר רב חסדא, עִבָּה לְאַכִילֶה עָבְדִי ?ה - עושים 
אותה לאכילה"י, ואילו רַכָּה לְרְפוּאֶה סקָא עָבְדִי ?ה - עושים אותה 
לרפואה ואין הדרך לעשותה לאכילה, ומשום כך מברך עליה שהכללי. 


מַתִיב - הקשה רב ווֹכַף לרב חסדא, שנינו בברייתא, וְשָוִיזְכה 
שַׁבּוֹחֲשִׁין [-מגיסים בכף לערבו יפה] אֶת השתות הרכה [-היא 
שתיתא שדיברה בה הגמרא] בַּשְׁבַּת, כיון שאין בעירובה משום 
לישהכי, וְשׁוֹתִין משקה הנקרא זֶיתוּם הַמַּצְרִיי בשבת. וְאִי סָלְקָא 


לעשות כן מתמרים של תרומה, משום שהתמרים משתנים לגריעותא. 

בב. היינו חטים שנתנום בתנור בעודם לחים ונתייבשו שם. וכתב רש"י בשבת (קס: 
ד"ס קלי), שקמח זה מתוק הוא, ועושים ממנו שתיתא על ידי שנותנים בו שמן ומים 
ומלח. ובעירובין (כט: ד"ס שפיפ6) כתב, שהיו נותנים דבש בתוך התבשיל. 

בג. ומברך בורא מיני מזונות, כשם שמברכים על כל דבר שמעורב בו קמח, כמבואר 
לעיל (לו:. 

בד. כן פירשו הרשב"א, הרא"ה (ד"ס פפיפ6), והשיטה מקובצת (ל"ס ס), שכל דבר, 
שאינו עשוי אלא לרפואה, ואין הדרך לעשות כן כשאין רוצים לאוכלו לרפואה, מברכים 
עליו שהכל. אבל אם הוא אוכלו לרפואה באותו האופן שאוכלים אותו גם שלא לרפואה, 
מברך עליו את הברכה הראויה לו, כמבואר לעיל (נו.) לגבי שמן זית, שאם אוכלו 
לרפואה כשהוא מעורב באניגרון, מברך עליו בורא פרי העץ [וביאר הרשב"א, שטעם 
זה אינו נצרך אלא לרב יהודה שאמר לעיל (פס) שעל קמח מברכים בורא פרי האדמה, 
אבל לרב נחמן שאמר שעל קמח מברכים שהכל, הדבר פשוט שאף כאן ברכתו שהכל, 
כיון שאף כשאינו אוכל לרפואה מברך בורא מיני מזונות, מכל מקום כשהוא אוכל 
לרפואה אינו יכול לברך בורא מיני מזונות, כיון שאינו עשוי לסעוד, ומברך עליו שהכל 
כברכת הקמח]. וביאר השיטה מקובצת, שהטעם בזה הוא, שכל שאין עושים כן אלא 
לרפואה, הרי זו אכילה שלא כדרכה, ועל כל אכילה שלא כדרכה מברכים שהכל. 
והתוספות (ד"ס וס6) והרמב"ם (נככות פ"ג ס"ג) והרא"ש (ס" יכ) ותלמידי רבינו יונה (ל"ס 
ספית6) סברו, שמה שעושים אותו לרפואה, אין זה טעם שלא יברכו עליו בורא מיני 
מזונות, אלא בא רב חסדא לבאר מהו עבה ומהו רכה, וביאר שעבה הוא כמו שהדרך 
לעשותו לאכילה, ורכה הוא כמו שהדרך לעשותו לרפואה. והטעם שמברכים עליו 
שהכל, הוא משום שאינו עשוי לאכילה אלא לשתיה, וכל שהוא עשוי לשתיה יש לברך 
עליו שהכל. 

בה. שבתחילת הברייתא (סונפס נסנת קנס:) נחלקו רבי יוסי בר יהודה ורבי, אם מותר 
לעשות שתיתא עבה בשינוי, שהוא מערב מעט מעט ואוכל, שרבי שסבר שבנתינת מים 
על קמח חייב משום לש אף אם לא עירב, סבר שאסור. ורבי יוסי בר יהודה שסובר 
שאינו עובר משום לש עד שיערב את הקמח עם המים, סובר שאם הוא מערב בשינוי 
מותר. ואמרה הברייתא שאף שנחלקו בדבר אחד, בדין זה שניהם מודים. 

בו. בשבת (קט.) העמידה הגמרא, שהברייתא מדברת דווקא בשתיתא רכה, שהרי 
בתחילה אמרה הברייתא שלדעת רבי אין מערבים את השתיתא בשבת, אלא ודאי 
שבתחילה דיברה הברייתא בשתיתא עבה, ועתה מדברת הברייתא רק בשתיתא רכה. 
בז. שאיפור לישה הוא רק כשצריך לגבל שני דברים ביחד כעין עיסה, אבל שתיתא 
רכה, אין בה לישה אלא רק עירוב בכף, ורק שתיתא עבה שהיא כעין עיסה, יש בה 
איסור לישה. רש"י (שנת פס ד"ס נענס). 

בח. מבואר בפסחים (מג:), שהוא משקה העשוי משעורים [ולרב פפא מחטים] וכרכום 
ומלח במדה שוה [מכל אחד שליש], ושורים אותם יחד, וקולים אותם בתנור, וטוחנים 
אותם. והיו שותים משקה זה מפסח עד שבועות, והשותה אותו, אם היה עצור בנקביו, 
היה משלשלו, ואם היה לו שלשול, היה מעביר ממנו את השלשול. 

בט. כיון שהוא משקה, ואף שהוא מרפא מותר לשתותו בשבת, כמבואר בהמשך 
הגמרא, שכל שהוא משקה, מותר לשתותו בשבת, אף שהוא מועיל לרפואה. רש"י 
(קנת סקס ד"ס וקותיס). 


מפורת הש"ם 
עם הוספות 


) עיין תוסי לקמן דף 
לט. ריה מיא (הגר"ב 
אוצר הכמה 3) תרומוס 
פי" מ"ב מונין קכ:, 
ג) קכת קנ., ל) סנק 
קט: יומb‏ מט., ס) לעיל 
ל., ו) תרומות פי"א 
מ"ג, | ])וסנק | קי, 
ס) עיין חלה פ"א מ"ז, 
ט) פ"א ה"ד, *)עיין 
תוס' ד"ה מר זוטרא 
בעמוד זה ותוס' לקמן 
דף מב. ד"ה לחמניות, 
כ) [וע' פוק' פססיס (!: 
ד"ס דכ"ען, 5) [תלומות 
פי"b‏ מ"גן, מ) עיין 
תוס' ב"ב צו: ר"ה אחד, 
0) לעיל לו:, ס) עיין 
לעיל לו ע"א. 


הגחות הפיח 


(9) רש"י | ל"ס וכל 
סמשקיס = וכו'. = מכוין 
סס"ד ולסכ כך מ"ס 
ס"ג. ולליכס וכו" כלכס 
סק"ל ו0תר כך מ"ס 
דקד": (3) תום' ד"ס 
לסס וכו'. = וירמטיי"ם 
סייניס כפ(ס מטוס דתנן 
העושה עיסתו 53ק כדי 
לפלקס פטורה מן ססלס 
דלי כּסו פיעור א"כ 
סכ: (3) ד"ה סלי 
לוקל וכו' דאין סכר 
6 וכו. ועוד כטמיס. 
כ"כ עיין כסוף עמוד זה 
[נתוס' ד"ס וס תנן]: 
(ל) ד"ה וקוין סכוססין 
כני יוסי בר יהודה 
פליג גכי נופן מיס. ג"כ 
פ' מי ססססיך סוף דף 
קנס: (ס) ד"ה ולי וכו' 
דכיון שעקרו כ5'נ 
ותינת ‏ דכל | נמקק: 
(ו) ד"ה וסני וכו' 
דאפילו שעקרו כ5"נ 
ותינת ‏ כל נמקק: 
(]) בא"ד. דפסיטס 
למתני' דשרי בשבת 
כיון שעומד לאכילה 
אע"ג דעיקרו (רפולס 
6 דרכ: 


--- 7-0 
גליון הש"ס 
גמ' ור"נ סבר המוציא 
דמפיק משמע. ע' 
עירוכין. י"ט ע"b‏ וכ"ע: 
רשיי ר"ה ב7טורין 
כנפרים. ע' ‏ פײַט 
פ"ס מ"ט דכליס: רשיי 
ד"ה שתיתא מאכל 
העשוי כו'. וכ"כ כט"י 
מלכיס 6 יד: 


תורה אור השלם 
א) לא תאכל עָלִיו חָמִץ 
שְׁבְעַת יָמִים | תאכָל 
ֲלָיו מצוּת לָחֶם עני כִּ 
בְחִפָּון יָצָּאתָ מאָרֶץ 
מִצרַיִם לְמַען תזְכר אֶת 
ים צאתך מאֶרֶץ 
מִצְרִים כל יָמִי חי 

[רברים טו, גן 

ב) אל מוצִיאָם מִמִצרָיִם 

כְּוּעַָת רְאָם לו: 

|במרבר כג, כב] 

0 הַמולִיכָ = בַּמְבָּר 
הַנֶדל ‏ וְהַנוּרָא | נָחָש 
שֶׂרף וקְרֶב וְצְמָאון 
אֲשֶׁר אִין מָיִם הַמוְצִיא 
ל | מִם | מצור 
הַחַלְמִישׁ: [דנרים ח, טון 
ד וְלְקחְתּי אֶתְכֶם. לִי 
לְעַם וְהָיְתִי לָכֶם 
לָאלהִים וְדַעֲתָּם כִּי 
אֲנִי יי אֲלְהֵיכֶם הַמוֹצִיא 
אָתְכֶם מַתַּחַת סַבְלוֹת 

מִצְרָיִם: |שמות ו זן 


משנת ראשונים 


בעיסה אחרת. [תוספות הרא"ש] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


כעבין. עכוכס ומקוטפת כגלוסקפות (פות גני דעתיס דננס 
עסלס: כלמודין. * כנסריס כעלמל, 690 סקפיד על עריסתס", 
ולוגמתו סנינו כמועד קטן (פ": דף י.) עוקס לו כמודין לוסין לכור 
קל יין לכסותו: זועה בעלמא הוא, ולינו פרי (כרך עניו כו פכי 


סען: וחומץ ספוניות. סופי ענניס 
טפין מתנטניס עונמית, ועוסיס מסן 
מוען: מחייב קרן וחומש. לטותס 
ממנו | כקוגג: ור' יהושע פוטר. 
דזיעס כעלמ5 סול ולין מס תכועס 
פנ עניו, וסין כך פלי סגיפן למסקס 
6 זיפיס וענכיס 53כד", וסיינו כמר 
כל ככ ססי: טרימא מהו. מס 
מברכין עניו. וס טרימb‏ כנ דכר 
סכתום ק3ת וסיגו מלוסק: לא הוה 
אדעתא דרבא, כ סיס מנין מסו 
קונ: א'ל. רכינ כססו מככנן 
פיז טרימ פתס סולנ: דקורטמי. 
כרכוס, קכותטיס פופו וגונין כו יין 
וסופין: או דשומשמי. לסוכי טמנן: 
או דפורצני. כתיסת ענניס (סק 
נמוך ססכפניס מיס עקות ממד: 
א"ל רבא חשילתא קא אמרת. מקוך 
דכרי רכינ סנין כנP‏ לת סעפנס, 
פ"ע דנר מעוך ספנתני, כמו כיעי 
ססילת דססיטת סולין (דף 5ג): 
מותר לעשות מהן טרימא. ססינו 
מפסידס, נמ דכמילת' קסי, וכיון 
דסכי סול מכלכין עניס כ"פ סען: 
שתיתא, * מ6כל סעטוי מקמס קניוק 
סנמיכקו כ3תטר | כעול | שסטכליס 
(סיס": | עבה לאכילה | עבידא. 
וכמילם' קיימ5: שבוחשין. מגיסין 
נכף (ערכו = יפס כמימיו: זיתום 
המצרי. מפורם כמסכת פססיס (7ף 
מנ: %): וכל המשקים שותה. 5206 
(סכילס מכוין ורפוס ממינ סויס, 
סכל כמי כלכילס מכוין כו" (פ): ס"ג 
וצריכא דרב ושמואל, ופע"ג דתני 
ענין סכת דלוכל סול ומותר 6ככו 
כסכת פֿינטריך למימר דטעון כרכס: 
ה"ג דסד"6 כיון דלרפוס קפ מכוין 
5 לעי ברכס, קמ" כיון דמתסני 
מיניס. קסכי מסכל סוס 3עי כלוכי: 
וסנכת כ"ג, ומסנכות גדולות סול: 
דאפיק משמע. ססוליס כנר, וסb‏ 
ודי כרכס סגונס דנסענר כעינן, 
טסרי ככר סוניל סנס סזס מן ספרן 
קסול 63 (יסנות סימגו: דכתיב אל 
מוציאם ממצרים. וכקנפמרס פרסת 
כנעס ככר י9קו: המוציא לך מים. 
וככל סוכי: ורבי נחמיה סבר דמפיק 
משמע. קעמיד (סו5י6, דכתיב סמופיb‏ 
לתכס וכסנפמר פסוק זס נמטס עדיין 
נם יסו, וסמוכיb‏ לך מיס עדיין סיס 
מוכים כל ימי סיופס כמדכר: דאפיקית 
יתכון. סקני סול שסו5פתי 6פכס: 
ססמעינן 


כעבין* חייבין כלמודין פטורים א"ל אביי לרב 
יוסף האי כובא דארעא מאי מברכין עלויה 
א"ל מי סברת נהמא הוא *גובלא בעלמא 
הוא ומברכין עלויה בורא מיני מזונות מר 
זוטרא *קבע סעודתיה עלויה וברך עלויה 
המוציא לחם מן הארץ ושלש ברכות אמר 
מר בר רב אשי יואדם יוצא בהן ידי חובתו 
בפסח מ"ט * לחם עוני קרינן ביה. ואמר מר בר 
רב אשי "האי דובשא דתמרי מברכין עלויה 
שהכל נהיה בדברו מ"ט זיעה בעלמא הוא% 
כמאן כי האי תנא דתנן * דבש תמרים ויין 
תפוחים וחומץ ספוניות" ושאר מי פירות של 
תרומה רבי אליעזר מחייב קרן וחומש ורבי 


+ יהושע הפוטר. א"ל ההוא מרבנן לרבא טרימא 


מהו לא הוה אדעתיה דרבא מאי קאמר ליה 
יתיב רבינא קמיה דרבא א"ל דשומשמי קא 
אמרת או דקורטמי קא אמרת = או דפורצני קא 
אמרת אדהכי והכי אסקיה רבא לדעתיה אמר 
ליה חשילתא ודאי קא אמרת ואדכרתן מלתא 
הא דאמר רב אסי והאי תמרי של תרומה 
מותר לעשות מהן טרימא ואסור לעשות מהן 
שכר הלכתא 'תמרי ועבדינהו טרימא 
מברכין עלוייהו בורא פרי העץ מאי טעמא 
במלתייהו קימי כדמעיקרא. שתיתא רב 
אמר שהכל נהיה בדברו ושמואל אמר בורא 
מיני מזונות אמר רב חסדא ולא פליני "הא 
בעבה הא ברלה עבה לאבולה עברי לה רכה 
לרפואה קא עבדי לה מתיב רב יוסף * ושוין 
וח! שבוחשין את השתות בשבת ! ושותין 


2 זיתום המצרי ואי ס"ד לרפואה קא מכוין 


רפואה בשבת מי שרי א"ל אביי ואת לא 
תסברא והא = תנן לכל האוכלין אוכל אדם 
לרפואה בשבת וכל המשקין שותה אלא מה 
אית לך למימר גברא לאכילה קא מכוין ה"נ 
גברא לאכילה קא מכוין לישנא אחרינא אלא 
מה אית לך למימר גברא לאכילה קא מכוין 
ורפואה ממילא קא הויא ה'נ לאכילה קא 
מכוין ורפואה ממילא קא הויא וצריכא דרב 
(ושמואל") דאי מהאי ה"א לאכילה קא מכוין 
ורפואה ממילא קא הויא אבל הכא > כיון 
דלכתחלה לרפואה קא מכוין לא לבריך 
עלויה כלל קמ"ל כיון דאית ליה הנאה מיניה 
בעי ברוכי: שעל הפת הוא אומר המוציא 
וכו': ת"ר מה= הוא אומר המוציא לחם מן 
הארץ רבי נחמיה אומר מוציא לחם מן הארץ 
אמר רבא במוציא כולי עלמא לא פליני 


דאפיק" משמע דכתיב > אל מוציאם ממצרים כי פליגי בהמוציא רבנן סברי 
המוציא ראפיק משמע דכתיב 5 המוציא לך מים מצור החלמיש * ורבי 
נחמיה סבר המוציא דמפיק משמע שנאמר ‏ המוציא אתכם מתחת סבלות 
מצרים ורבנן ההוא הכי קאמר להו קודשא בריך הוא לישראל כד 
מפיקנא לכו עבידנא לכו מלתא כי היכי דידעיתו דאנא הוא דאפיקית 
יתכון ממצרים דכתיב ‏ וידעתם כי אני ה' אלהיכם המוציא. משתבחין ליה 
רבנן לרבי זירא [את!] בר רב זביד אחוה דר"ש בר רב זביד דאדם גדול 
הוא ובקי בברכות הוא אמר להם לכשיבא לידכם הביאוהו לידי זמנא 
חדא איקלע לגביה אפיקו ליה ריפתא פתח ואמר מוציא אמר זה הוא 
שאומרים עליו דאדם גדול הוא ובקי בברכות הוא בשלמא אי אמר המוציא 


סתימ ענס מכרך כור מיני מזונות קליסת% מכרך ססכנ ופֿף על פי קנכפוס נעסים סיכ דסית נים סנס מיניס מכלך: 


כעבין חייבין כלמודין פטורים. ואע"פ שהיתה עיסה כיון שאינה מתוקנת כהלכתה ואינה 
עשויה ללחם אינה חייבת בחלה, אבל כעכין חייבת כיון רמתוקנת כהלכתה אתי לאחלופי 
האי דובשא דתמרי. מיחל מתוק הנוטף מן התמרים קרי ליה דובשא. [הריטב"א] 


מאי טעמא זיעה בעלמא הוא. אית דמפרש דדוקא כשאינו בעין אמרינן דזיעה הוא, אבל אם היה בעין לא דיינינן 
ליה זיעה ומברך בופה"ע, ואין זה נכון דהא בהדיא אמרינן (חולין דף קכ:) גבי ערלה, שאינו חשוב משקה אלא היוצא מן הזיתים ומן הענבים בלבד, ומדלגבי ערלה לא חשיבי שאר משקין אלא זיעה בעלמא, גבי ברכה נמי לא דיינינן להו 


אלא זיעה בעלמא, ולא מברכין עלייהו אלא שהכל. [רבינו יונה דף כז. מדה"ר] 


לח 


מסופק"ש \ירמטיי"ם מייבין כתנס מפוס (3) עופס עיסתו 53ק כדי 


פעמיס ספֿין מסימין סיעור מנס כקדרס פסת 6ך סיס מפריך 


סופגנין וסופו עיסס לס נספס כפגור 
פֿו ככירס פו כפינפס כנ מיס וסמן 
דר"ל ס"ל דנ סוס פייכ 656 כטנלפס 
כתגור ‏ וס ק6י מתניתין תמנתו 
סופגנין וקופו עיקס דסייכ כחנס 536 
ינפס פטור וכני יוסנן | מסייכ 
למעסס פינפס סופו עיסס קרינן כיס 
רק פנ יסיו מסקין כסילפס דסכי 
פֿיתb‏ כירוסנמי כל טספור ססתיו 
סייב כסלס ומכרכין עליו סמוכי 956 
פֿניעיים פין מנרכין ענו סמופי 
ד סוי 556 גוכנ כענמb‏ ומיסו פס 
קנע סעולמיס ענייסו כמו כפוריס 
מכרך סמולֿי" וכל דנר סתתנתו 
סופגנין וגס סופו כגון סני סופגנין 
סמטגנין קומן כסמן סקורין בוניי"ק 
? פטורין מן סתלס: ר זוטרא 
קבע סעודתיה עלויה, וכן ניכ"ם 6י 
קנע סעודפיס עניס מנככין עליס 
סמוכיק וכן כוס הכ" כפוכיס 
טקונעין סעודפן עניסן נכרך סמופי 
כפת תמנס כדי נפוטכן מכרכס קסיס 
מסופק לי סוס קכיעותייסו קכיעוק 
שו 6: ךא" דובשא דתמרי מברכין 
עלויה שהכל. וכן מסקין מכל מיני 
פירות בר מתירום וכסר כדסמרינן 
גני ער(ס ?ופוקי מס"ג טפירם 
דמיירי טנתן למוכן מיס" וטכר דידן 
סע"ג דסמ ים כסן כזים בכדי 6כילת 
פרס כ מכרכין עניו בור מיני 
מזונות 656 עסכל ולפי" ככ וסמו95 
דסמרי" כל סים כו מסעסת סמינין 
מכרכין עניו ור מיני מזונות סכ כ 
סוי כסו עמש טעוליס (ג) ופין קלס" 
6 טעמb‏ בעלמ6 ועוד מסוס סים 
כו ענויס 6סרינל בפת® ועוד כקסיס 
)ומר שסכל: ושוין שבוחשין. 
לכי (ד) ור' יוסי פניגי גני נופן מיס 
לתוך סמוכסן וכקליקס מיירי מדקתני 
וכוסקץ ונ קתני כטון גכול וסכי 
דייקינן סתס: |" פ"ד לרפואה 
עבדי ליה רפואה בשבת מי שרי 
דסוכר דכיון (ס) דכל טעקכו לכפולס 
ופֿין כגית לעקותו ‏ ננוכך 6כילס 
למור כסכת וכו'?: |ך/N‏ תנן כל 
האוכלין וכו'. דמסמע מדנקט כנ 
סלוכלין דפפי' (ו) כל סעקכו (רפופס 
כיון סרפו נפכינס ספיר דמי מדנקט 
כל | ומסיק סגמר6 ולריכ דרב 
וקמולנ דפסיט5 (ז) דמסניתין טריפ 
6 על פי שעומד (רפו5ס 36ל דרכ 
וסמולל 6סמעינן דל גנימ כיון 
דעקרו נכפופס 6 נכריך עניס כנל 
קס מסמע (ן כיון דמתסני מיניס 
כעי ככוכי ומכנ מקוס כ יכרך 
6 ססהכל כון טליו עס 
נסעוד כי לס כספות וס כן ככ 
לכר סיק כו מסמסת סמייין וסיגו 
עסוי (סעוד כי פס לסתות כגון 
סכר וכו כו מכלך | קסלכנ 
וכסלי גװנ פסק כס"ג וסנכת 


וסנכת 


[המשך בסוף המסכת] 


עין משפט 
נר מצוה 


מח א ב מיי פ"ג מס( 
ברכות | סנכס כ 
עוס"ע פו"ס סימן קסס 
סעיף טו: 
מט ג פיי' פ''ו מסל' סמן 
ומס סל' ו טוס"ע 
פֿויס סי" תס סעיף כ: 
נ ד עי פ"ם מסנכות 
נלכות סלכס ד סמג 
עסין כז טוק"ע פו"ס סי" 
רכ סעיף מ: 
נא הומיי פי"ס מסלי 
סלומות סלכס 3: 
נבו מ"' פ"ס מתלי 
כרכום סל' ד סמג עטין 
כו טוק"ע 6ו"ק סי" ככ 
סעיף !: 
ננ ח[מיי' פ"ג פס סל' ג] 
טוס"ע ס"ס סי" רס 
סע" ו: 
[ח][מיי' פכ"6 מסל' סכת 
סל' ג טופ"ע פו"ם סי" 
סכ" סעיף י"ל]: 
[ט] [מיי' פס סנכס כנ]: 
נד ט מיי" פכ"6 מסלי 
סכת סל' ככ סמג כסוין 
סס טוק"ע פו"ק סי' קכת 
סעיף לז: 


לעזי רש"י 


וירמשיי"ש. | פיכוס 
פועי נכק פכוכיס ודקיס 
(עיין כ"ס פססיס פ"נ 
סימן ט"ז ומוסף סעלוך 
עכך 6ימכין). אנולי"ש. 
פירום | (ממניות = דקות 
(כרכום | מסר"מ | סימן 
ט"ו). בוניי"ש. פיכוס 
סופגנין | סמטגנין | 6ותן 
בסמן, פנקוכי"ן (ברכות 
עסר"מ | סימן ו): 
ניל"ש. פירום לסמניות 
דקופ (ברכות = מסר"מ 
סימן ע"ו): 


הגהות וציונים 


5] צ"ל כעכין (הרר"י 
לנדא, פני יהושע לעיל 


תודיה ‏ לחם עפי"ד 
התוס' ‏ שם., ‏ וכ"ה 
בכת"י ועיין העבק 
3] במשניות | תרומות 


איתא סתוניות וכיה 
בחולין עיי"ש ברש"י 
וכ"ה בכת"י ובראשונים: 
ג] בכת"י נוסף או 


דתמרי קאמרת 
(ונראה דגי' נכונה היא 
דאמאי ‏ לא שאלו 
"אדתמרי" והיא עיקר 


"טרימא" כדאמר רב אסי 
האי תמרי וכו', (דק"ס): 
ל] רש"ל מ"ז (גליון) 
עיין צל"ח ופני יהושע 
ואור שמח (הל' ברכות 
פ"ח) שמקיימים הגירסא 
"ושמואל": | ס] בכת"י 
ת"ר על הפת הוא 
אומר (וכ"ה ברא"ש 
ובראשונים והיא גירסא 
ישרה, דקשס): ו] עייך 
ב"י או"ח (סימן קסז) 
שנראה לו דהתוס' לקמן 
ע"ב ‏ ד"ה והלכתא 
גורסים בגמ' במוציא 
כו"ע לא פליגי דמפיק 
משמע וכו' רבנן סברי 
המוציא דמפיק משמע 
רכתיב המוציא 
אתכם מתחת סבלות 
מצרים ורבי נחמיה סבר 
המוציא דאפיק משמע 
דכתיב המוציא לך 
טום ע""ש בביי 
שמפרש סוגיית הגמרא 
לפי גירסא זו (ועיי"ש 
במגן אברהם סק"ח): 
ז] עיין מהרש"ל וע"פ 
דבריור הוסיפו תיבת 
"את" ועיין | דק"ס: 
ספ] כעכין (דפו"ר) ועיין 
אות א: ט] נדצ"ל על 
עריכתן (רש"ש) וכ"ה 
ברש"י שכרי"ף ובב"י 


או"ח | סימן | קסח: 
י] ונותנין לתוכו 
דבש כך פיבש"ל 


עירובין כט ע"ב (גליון): 
כ] צ"ל משום עושה 
עופתו כחי להלקה 
בבצק פטורין וכו 
(והוא ע"פ ירושלמי פ"ב 


הי"ד ועיין יו"ד סימן שכו ס"ב, גנזי יוסף) ועי' הרר"י בכרך בילקוט מפרשים: ] עיין רש"ש שנשתבשו התיבות וכך 
צ"ל וכל דבר שתחלתו סופגנין ופופו עיסה אם נאפה בתנור או בכירה או באילפס בלא מים ושמן חייבין 


וכו' ופליגי וכו' ופופו עיפה דר"ל ס"ל וכוי: ‏ מ] נדצ"ל ואין בשכר (באה"מ): (] תיבת "וכו'" מיותר (מראה כהן): 
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לח. וְגן כיצד מברכין 
דַּעְתָּך - ואם עולה בדעתך לומר, שבאכילת שתיתא רכה לרְפוּאָה 
קָא מְפּוּין, קשה, רפוּאָה בַּשַבָּת מִי שָרִי - וכי מותר לעשות רפואה 
בשבת". אָמַר ליה אַבָּייי לרב יוסף, וְאֶתּ לא תִּסְבְּרָא - וכי אתה 
אינך סובר ששתיתא רכה אף אם הוא עשוי לרפואה מותר לאוכלו 
בשבת, וְהָא תִּנָן - והרי שנינו במשנה (פנת קט), פָּל הָאוֹכָלִין אוֹכַל 
אֶדֶם לרְפוּאָה בַּשְׁבָּת, וְכָל הַמַּשְׁתִין שׁוֹתָה לרפואה, וממה שאמרה 
המשנה 'כל האוכלים' משמע שאף דבר שהוא עשוי לרפואה, כיון 
שאוכל הוא, מותר לאכלו בשבת*", ואף שם יש לך להקשות, וכי מותר 
לעשות רפואה בשבת, אֶלָא מה אִית לך לְמִימר - מה יש לך לומר 
בטעם ההיתר במשנה שם, דגִבְרְא לְאַכִילָה קא מְפָּוִּין - שהאוכל או 
השותה מתכוין לאכילה, ומשום כך מותר אף אם מתכוין אף לרפואה, 
הַכָא נַמִּי - אף כאן בשתיתא יש לומר, דגבְרָא לְאַכִילָה קא מפוין 
- שהאדם האוכלו מתכוין לאכילה, ולכן אין בו איסור רפואה בשבת. 
לישנא אַחַרינא - ויש שאמרו דבר זה באופן אחר, אלא מה אִית 
ל לְמִימַר, גִכְרָא לְאַכִילֶה קָא מִכַוִין וּרְפוּאָה מְמִילָא קָא הוְיָא 
- שאינו מתכוין רק לאכילה, והרפואה באה לו ממילא, הַכָא נַמִי, 
בשתיתא יש לומר, לְאַכִילָה קָא מפוין וּרְפוּאַה מְמִילָא קא הַוִיא - 
שהוא מתכוין רק לאכילה, והרפואה באה לו ממילאלי. 


אומרת הגמרא, וּצַרִיִכָא דְּרֵב (וּשָמוּאֶל**) - אף ששנינו בברייתא, 
"שמותר לאכול שתיתא רכה בשבת, שאף שהוא עומד לרפואה, אוכל 
הוא, הוצרך רב להשמיענו, שחייב לברך עליולי. דְּאִי מַהַאי - שאם 
היינו יודעים רק את מה שמבואר בברייתא, ששתיתא נחשב אוכל לגבי 
שבת, לא הייתי יודע שחייב לברך עליו, דהָוָה אֲמִינָא - שהייתי יכול 
לומר, שרק בשבת שהאוכל לַאַכִילָה קא מִַּוִין - מתכוין לאכילהל", 
וּרְפוּפֶה מְמִילָא קא הַוְיְא - והרפואה ממילא באה לו, אז נחשב 
השתיתא לאוכל, אֲבֵל הָכָא - כאן, לענין הברכה, פֵיון דִלְכַתּחַלָהַ" 
לרְפוּאַה קא מַפָּוין - שאינו מתכוין אלא לרפואה ולא לאכילה, לא 
לְבְרִיךּ עַלְוִיה פָלֶל, קא מִשַׁמע לן - משמיענו רב שאין הדבר כן, 
אלא פִּיוְן דְּאִית ליה הַנְאָה מִינֵיהּ - שיש לו הנאה מהשתיתא, שהרי 
הוא דבר מאכל, בָּעִי בְּרוּכֵי - צריך הוא לברך עליו. 


* 


ל. שגזרו חכמים שלא יעשו שום רפואה בשבת, כדי שלא יבואו לשחוק סממנים כדי 
להשתמש בהם לרפואה, ושחיקת סממנים אסורה מדאורייתא משום איסור טוחן. רש"י 
בשבת (נג: ד"ס גילס). ואיסור זה אינו אלא במי שמתחזק והולך כבריא, אלא שיש לו 
מיחושים, אבל אם הוא חולה, מותר לעשות לו רפואות בשבת, שהרי אם יש בו סכנת 
איבר מחללים עליו את השבת באיסורים דרבנן, ואף אם אין בו סכנה, הרי מותר 
לעשות לו כל צרכיו על ידי נכרי, וודאי מותר לעשות לו אף דברים שהם לרפואה 
(כית יוסף מי' עכ). וביארו התוספות (ד"ס ו6) שאף רב יוסף ודאי סבר שכל שהוא מאכל 
מותר לאוכלו בשבת אף שהוא מועיל לרפואה, אלא שסבר שדבר שאינו עשוי אלא 
לרפואה, שאין רגילים לעשותו לצורך אכילה, אסור לאוכלו בשבת. 

לא. תוספות (ל"ס ו60). והשיטה מקובצת (ד"ס 6מר) כתב, שהמשנה שם מדברת רק 
בדברים שדרך הבריאים לאוכלם לפעמים, אבל דברים המיוחדים רק לרפואה ואינם 
מאכל בריאים כלל, אסור לאוכלם בשבת. וכתב שאף ששתיתא הוא דבר המיוחד 
לרפואה, מכל מקום כיון ששתיתא כשהיא עבה מזון גמור היא, וכשהיא רכה לא 
נשתנה בה המזון מכמו שהיה כשהיתה עבה, אלא שנתן בה יותר מים, לכן דינה כאוכל 
גמור, שמותר לאוכלו בשבת, אף שהוא עשוי לרפואה. 

לב. כן פירש באמרי נועם (ד"ס 3שנפ), שללשון הראשון, מותר אף אם הוא מכוין גם 
לרפואה, וללשון השני, מותר רק אם אינו מכוין כלל לרפואה. ובחדש האביב (ל"ס 
פ) פירש, שללשון הראשון, מותר רק אם אינו צריך כלל את הרפואה, וללשון השני 
אף אם הוא צריך את הרפואה, מותר כל שהוא מכוין לאכילה ולא לרפואה. 

לג. כתב המהרש"ל (פכמת טלמס ד"ס ופריכ6), שאין לגרוס כאן 'ושמואל', שהרי שמואל דיבר 
בשתיתא עבה, ורק רב דיבר בשתיתא רכה. ובחפץ ה' (ד"ס ופֿריכ) כתב, שכיון שאמר רב 
חסדא ששמואל מודה לרב שבשתיתא רכה מברך שהכל, לכן אמרו 'וצריכא דרב ושמואל'. 
לד. כתב בחפץ ה' (עס), שודאי הוצרך רב להשמיענו שעל שתיתא רכה מברכים 
שהכל, ולא בורא מיני מזונות, ומכל מקום ביארה הגמרא, שבא רב להשמיענו בזה 
את עצם הדין שצריך לברך על שתיתא רכה [שאין אנו יודעים אותו מהמשנה]. ובאמרי 
נועם (ד"ס וגֿליכ) כתב, שלא הוצרך רב להשמיענו שאין מברכים בורא מיני מזונות על 
שתיתא רכה, שכיון שהוא עשוי לשתיה, ודאי מברכים עליו שהכל, וכמו שכתבו 
התוספות (ל"ס וסb)‏ [ופירוש זה אינו אלא לדברי התוספות, אבל לפירוש הרשב"א (כפה 
סעלס (עיל) אינו]. ובחדש האביב (ל"ס ונכיכ6) כתב, שאין לומר שבא רב להשמיענו, שאינו 
מברך עליו בורא מיני מזונות, שאם כן לא היה לרב להשמיענו דבר זה דוקא בשתיתא, 
אלא כשאמר את הדין שכל שמעורב בו מחמשת מיני דגן, היה לו לומר שדין זה אינו 


פרק ששי 


ברכות 


שנינו במשנה, שָעַל הַפַת הוּא אומר 'המוציא וכו' לחם מן 
הארץ'. הגמרא דנה האם לשון הברכה על הפת היא 'המוציא' [עם 
ה"א בראש התיבה], או 'מוציא' [בלי ה"א בראש התיבה]: 
תְּנוּ רִבָּנְ בברייתא, הבא לאכול פת מה הוּא אוֹמַר בברכתו, 
'המוציא לָחַם מן הַאָרֶץ' - עם ה"א. רִבִּי נְחָמִיִה אוֹמַר, שהוא 
אומר 'מוציא לָחם מן הָאֶרֶץ' - בלי ה"א. 


כלל הוא בלשון הברכה, שיש לומר אותה בלשון עבר, שהוא 


משבח את ה' ואומר שהוא הוציא לחם מן הארץ, שהרי הלחם שהוא 
בא לאכול עתה כבר יצא מן הארץ". לפי כלל זה מפרשת הגמרא את 
המחלוקת של חכמים [תנא קמא] ורבי נחמיה: 

אָמַר רְבָא, בָּלשון 'מוציא', פולי עָלְמָא לא פָּלִינִי דְאָפִּיק משְׁמע 
- כל התנאים לא נחלקו, ואף חכמים מודים שמשמעותה שכבר הוציא, 
בלשון עבר, וזו לשון ראויה'", שכן מצינו דִּכְָתִיב - שכתוב בדברי 
בלעם על בני ישראל (גמלכר כג כ) 'אַל מוֹציאָם מִמצרים', ופסוק 
זה נאמר לאחר שכבר יצאו ממצרים, ובלעם מדבר על ההוצאה 
שהוציא אותם כבר, אם כן מוכח שהלשון 'מוציאם' משמעותה בלשון 
עברלל. כִּי פַּלִינִי - במה נחלקו התנאים בברייתא, בָּלשון 'המוציא'. 
רבְּנָן סָבְּרִי - חכמים סוברים שלשון הַמוצִיא' דְּאַפִּיק מַשָמָע - 
משמעותה שכבר הוציא, בלשון עבר, שכן מצינו דִּכְתִיב - שכתוב 
בפסוק, בדברי משה רבעו לבני ישראל בסוף ארבעים שנה שהיו 
במדבר (לנליס ת טו), 'המוציא ל מים מצור הַחְלְמִיש', שה' הוציא 
לבני ישראל מים מן הסלע בכל הימים שהיו במדבר, ומשה אמר את 
הדברים לאחר שכבר הוציא להם מים מן הסלע, אם כן מוכח שלשון 
'המוציא' משמעותה בלשון עבר, ולכן היא ראויה לברך בה. וְרַבֵּי 
נְחַמִיִה סָבַר, שהלשון 'הַמוציא' דְּמַפִּיק מִשָמַע - משמעותה שיוציא, 
בלשון עתיד, ולא בלשון עבר, שכן מצינו שָנְּאָמַר בפסוק, בדברי ה' 
אל משה שיאמר לבני ישראל בעוד הם במצרים (טכות ו ), 'אֲנִי ה' 
אֶלְהָיכֶם המוציא אֶתְכֶם מַתּחַת סְבְלות מִצרַיִם', ובאותה שעה 
עדיין לא יצאו, ועל כך שיוציא אותם בעתיד אמר לשון 'המוציא', 
אם כן מוכח שלשון זו היא לשון עתיד ולא לשון עבר, ולכן אינה 
לשון הראויה לברך בהײ. 


אלא כשהוא דבר שעשוי לסעוד, אבל דבר שאינו עשוי לסעוד אין מברך עליו בורא 
מיני מזונות, אלא ודאי בא רב להשמיענו דין מיוחד בשתיתא. 

לה. ביאר באמרי נועם (עס), דהיינו שבשבת מוכרח הוא לכוין לאכילה, שאם לא כן 
אסור לו לאכלו בשבת משום רפואה, אבל בחול שאינו מוכרח לכוין לרפואה, יש לומר 
שאין לו לברך עליו. 

לו. תיבת 'לכתחילה' אינה נמצאת בגירסת רש"י (ל"ס ס"ג). ואפשר שביאורה הוא, 
שאף בתחילת אכילתו דעתו אינה אלא לרפואה. שאם בתחילת אכילתו כוונתו לאכילה, 
ואחר שנתן לתוך פיו, כוונתו לרפואה, אין זה נחשב כעושה לרפואה, כמו שביאר 
רש"י לעיל (לו. ד"ס פסנס) בדברי הגמרא שם. 

לז. רש"י (ד"ס דפפיק). והקשה החכמת מנוח (ד"ס כמוניס), הלא בלשון עבר אומר 'הוציא', 
ואילו 'מוציא' וכן 'המוציא' אינם לשון עבר אלא לשון הווה [שהוא מוציא עתה], ולפי 
דברי רש"י שיש לומר את הברכה בלשון עבר, היה ראוי לברך 'אשר הוציא לחם מן 
הארץ'. ותירץ, שיש לומר את הברכה בלשון תואר, שה' הוא זה שמוציא לחם מן 
הארץ, וכוונת רש"י שהתואר צריך להיות באופן שהוא כולל גם עבר, שה' קרוי 'מוציא' 
גם על שם שהוציא. ולשון תואר היא רק ב'מוציא' ו'המוציא', ואילו הלשון 'הוציא' 
אינה לשון תואר, ולכן אין מברכים 'אשר הוציא לחם מן הארץ'. 

לח. ואף על פי שחכמים מודים שהלשון 'מוציא' ראויה היא, מכל מקום אמרו בברייתא 
שצריך לומר דוקא 'המוציא', משום חשש עירוב אותיות, שהרי התיבה הקודמת בברכה 
['העולם'] מסתיימת באות מ"ם, ואם יאמר 'מוציא' שהיא פותחת במ"ם, יש לחוש 
שמא לא יתן ריוח כראוי בין התיבות, ויהיה נשמע כמו תיבה אחת, ולכן אמרו שיאמר 
'המוציא' בה"א בראש התיבה, וכך יהיו התיבות מובדלות ולא יהיו נשמעות כתיבה 
אחת. רשב"א (ל"ס וסינכת), בשם הירושלמי (כרכות פ"ו ס"5 מונ גס נתוספות (סלן ע"נ ל"ס 
וסנכת). וראה להלן (ע"נ נסעלס) את דברי התוספות בענין זה. 

לט. ואין חילוק בין 'מוציא' ל'מוציאם', וכיון שמצינו ש'מוציאס' הוא לשון עבר, גם 
'מוציא' הוא לשון עבר. וכתבו האחרונים, שהגמרא לא הביאה ראיה מהפסוק (פסניס 
ספ ז) 'מוציא אסירים בכושרות' שמדבר על יציאת מצרים [עיי"ש ברש"י], מפני 
שהעדיפה להביא פסוק מהתורה. 

מ. והפפוק 'המוציא לך מים מצור החלמיש' שממנו הוכיחו חכמים ש'המוציא' הוא 
לשון עבר, יפרש רבי נחמיה שהוא מדבר על המים שעדיין היו יוצאים באותה שעה, 
וכן אלו העתידים עוד לצאת כל ימי היותם במדבר, ולכן אין מכאן הוכחה שהוא 
לשון עבר. רש"י (ד"ס וכני). 


מפורת הש"ם 
עם הוספות 


) עיין תוסי לקמן דף 
לט. ד"ה מיא (הגה"ב 
פרנקל), 3) תלומות 
פי"5 מ"ב מונין קכ:, 
ג) סכת | קנ., ל) סנק 
קט: יומל מט., ס) נעיל 
ל., ו) תרומות פי"א 
מ"ג, | ])וסנת | ק. 
ס) עיין חלה פ"א מ"ז, 
ט) פ"א ה"ד, 6 עיין 
תוס' ד"ה מר זוטרא 
בעמוד זה ותוס' לקמן 
דף מב. ד"ה לחמניות, 
כ) [וע' פוס' פספיס 5: 
ד"ס דכ"ען, 5) [תלומות 
פי"ל מ"גן, מ) עיין 
תוס' בב צו: דיה אחר, 
) לעיל לו:, | ם) עיין 
לעיל לו ע"א. 


הנחות הפיח 


() רש"י ד"ס וכל 
סעסקיס וכו'. מכוץ 
סק"ד ולסכ כך מ"ס 
ס"ג. וכריכס וכו' כככס 
סק"ל וסתר כך מ"ס 
דקד": (3) תופ' ד"ס 
לפס | וכו'. וירמטיי"ם 
סייניס נפנס מעוס דתנן 
העושה עיספו 53ק כדי 
לסלקס פטורה מן ססלס 
דנית כסו מיעור? א"כ 
סכ: (3) ד'ה ספ 
דונם? וכו' דאין עכר 
6 וכו'. ועוד כטתיס. 
כ"כ עיין בסוף עמוד זה 
[נתוס' ד"ס וספ תנן]: 
(ל) ד"ה ופוין סכוסטין 
כני יוסי בר יהודה 
פליג גני נופן מיס. נ"כ 
פ' מי ססתסיך סוף דף 
קנס: (ס) ד"ה ולי וכו' 
דכיון שעקרו כ5'נ 
וינ דכל | נמקק: 
(1) ד"ה וספ = וכו' 


אוצרההכמהקפילו | שעקרו כל"ל 


ותינת ‏ כל | (מסק: 
(1) בא"ד. דפסיטס 
למתני' דשרי בשבת 
כיון שעומד לאכילה 
אע"ג דעיקרו לכפופס 
6 דרכ: 


גליון הש"ם 
גמ' ור"נ סבר המוציא 
דמפיק משמע. ע' 
עירובין י"ט ע"ס ו"ע: 
רשיו דיה כלמוהין 
פנפרים. ע' ‏ פיט 
פ"ס מ"ט דכליס: רשיי 


העשוי כו'. וכ"ל כק"י 
מנכיס 5 יד: 


=> 


תורה אור השלם 
א) לא תאכל עָלִיו חֲמַץ 
שְׁבְעת יָמִים תאכָל 
עָלָיו מצוּת לְחֶם ענִי כִּי 
בְחִפּזון יְצָאתָ מאָרֶץ 
מִצרַיִם לְמֶען תפר אֶת 
ים צַאתְךּ מַאָרֶץ 
מַצָרַיִם פל יָמִי חייף: 
[רברים טו, גן 
ב) אל מוֹצִיאָם מִמִצְרִם 
ְּתוֹעפֿת רְאָם לו: 
|במדבר כג, כב] 
ג הַמוֹלִיכּ בַּמְרְבָּר 


הַנְדֹל וְהַנוּרָא נחֶש 4 מצרים ורבנן ההוא 


שָׁרָף וְעקְרֶב וְצְמָאוֹן 
אֲשֶׁר אִין מָוִם הֲמוֹצִיא 
ל מם מִצוּר 
הַחַלָמִיש: [דברים ח, טו| 
ד) וְלְקְחְתּי אֶחְכֶם. לִי 
לע וְהָיתִי = לָכֶם 
לָאלהים ‏ וַירַעְתֶּם. כִּ 
אנ יי אֲלהֵיבֶם הַמוֹצִיא 
אֶתְכֶם מַתַּחַת סְבָלוֹת 
מִצְרִים: |שמות ו, ז| 


משנת ראשונים 


בעיסה אחרת. 


[תוספות הרא"ש] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


כעבין. עכוכס ומקוטפת כגלוסקפות (פות גלי דעתיס דלנסס 
עסלס: כלמודין. * כנסריס כעלמל, 690 סקפיד על עריסתס", 
ולוגמתו סנינו במועד קטן (פ": דף יכ.) עוקס לו כמודין לוסין לכור 
קל יין לכסותו: זועה בעלמא הוא. וינו פרי (כרך עניו כוכb‏ פכי 


סען: וחומץ ספוניות. סופי ענניס 
טפין מתנטניס עונמית, ועוסיס מסן 
מוען: מחייב קרן וחומש. לטותס 
ממנו | כסוגג: ור' יהושע פוטר. 
דזיעס כעלמ5 סול וסין פס מכועס 
סל עליו, וסין לך פכי סניפן מסקס 
6 זיסיס וענכיס כלכד", וסיינו כמל 
כל ככ סי: טרימא מהו. מס 
מברכין עניו. ומס טרימ5. כל דכר 
סכתום ק5ם וסינו מכוסק: לא הוה 
אדעתא דרבא, כ סיס מנין מסו 
קונ: א"ל. ככינל | לססו מככנן 
פֿיזו טכימס פתס פוכ: דקורטמי. 
כככוס, טכותקיס פופו ונופנין כו יין 
וסופין: או דשומשמי. לסוי טמנן: 
או דפורצני. כתיסת ענניס נתת 
לוך ססכפניס | מיס לעסות תמל: 
א"ל רבא חשילתא קא אמרת. מתוך 
דכרי רכינ סנין כל לת סשספס, 
פ"ע דנר מעוך ספנמני, כמו כיעי 
מסילת דססיטת סולין (דף 5ג): 
מותר לעשות מהן טרימא. ססינו 
מפסילס, נמ דכמינפ' קסי, וכיון 
דסכי סול מנלכין עליס כ"פ סען: 
שתיתא, * ע6כל סעסוי מקמת קניוק 
קנפיכקו כתטר כעוד | סססכליס 
(סיס": | עבה לאכילה | עבידא. 
וכית קיימ5: שבוחשין. מגיסין 
ככף | (ערכו = יפס כמימיו: זיתום 
המצרי. פורק כמסכת פססיס (7ף 
מנ: "): וכל המשקים שותה. 5206 
נמכינס מכוין ורפוס ממינ סויס, 
סכל כמי נפכילס מכוין כו" (פ): ס"ג 
וצריכא דרב ושמואל, ופע"ג דפניל 
לענין קכת דוכל סול ומותר 6כנו 
כסכת פיטריך (מימר דטעון כרכס: 
ה'ג דסד"5 כיון דפרפו6ס קפ מכוין 
כ כבטי ברכס, קמ"ל כיון דמתסני 
מיניס. קסכי מ6כל סוס כעי כלוכי: 
וסנכת כ"ג, ומסנכות גדולות סול: 
דאפיק משמע. קסוכיb‏ ככר, וbo‏ 
ודלי כרכס סגונס דנטענר כעיין, 
קרי ככר סוניל סנמס סוס מן ספרן 
קסו כ (יסנות סימ: דכתיב אל 
מוציאם ממצרים. וכקנקמרס פרסת 
כנעס כנר י9קו: המוציא לך מים. 
וככר סוכי: ורבי נחמיה סבר דמפיק 
משמע. סעמיד לסוכֿים, דכתיב סמופיb‏ 
לתכס וכקנפמר פסוק זס נמסס עדיין 
נם יסו, וסמוכיb‏ לך מיס עדיין סיס 
מוליס כל ימי סיותס כמלכר: דאפיקית 
יתכון. סקני סול ססוכתי 5תכס: 
ססמעינן 


כעבין* חייבין כלמודין פטורים א"ל אביי לרב 
יוסף האי כובא דארעא מאי מברכין עלויה 
א"ל מי סברת נהמא הוא *גובלא בעלמא 
הוא ומברכין עלויה בורא מיני מזונות מר 
זוטרא *קבע סעודתיה עלויה וברך עלויה 
המוציא לחם מן הארץ ושלש ברכות אמר 
מר בר רב אשי יואדם יוצא בהן ידי חובתו 
בפסח מ"ט * לחם עוני קרינן ביה. ואמר מר בר 
רב אשי דהאי דובשא דתמרי מברכין עלויה 
שהכל נהיה בדברו מ"ט זיעה בעלמא הוא% 
כמאן כי האי תנא דתנן 9 דבש תמרים ויין 
תפוחים וחומץ ספוניות" ושאר מי פירות של 
תרומה רבי אליעזר מחייב קרן וחומש ורבי 
יהושע הפוטר. א"ל ההוא מרבנן לרבא טרימא 
מהו לא הוה אדעתיה דרבא מאי קאמר ליה 
יתיב רבינא קמיה דרבא א"ל דשומשמי קא 
אמרת או דקורטמי קא אמרת = או דפורצני קא 
אמרת אדהכי והכי אסקיה רבא לדעתיה אמר 
ליה חשילתא ודאי קא אמרת ואדכרתן מלתא 
הא דאמר רב אסי והאי תמרי של תרומה 
מותר לעשות מהן טרימא ואפור לעשות מהן 
שכר הלכתא 'תמרי ועבדינהו טרימא 
מברכין עלוייהו בורא פרי העץ מאי טעמא 
במלתייהו קיימי כדמעיקרא. שתיתא רב 
אמר שהכל נהיה בדברו ושמואל אמר בורא 
מיני מזונות אמר רב חסדא ולא פליני "הא 
בעבה חא פלפה עבה לאכולה עבדי לה רכה 
לרפואה קא עבדי לה מתיב רב יוסף * ושוין 
וח שבוחשין את השתות בשבת ! ושותין 


ו / ו 
זיתום המצרי ואי ס'ד לרפואה קא מכוין 


רפואה בשבת מי שרי א"ל אבי ואת לא 
תסברא והא *תנן לכל האוכלין אוכל אדם 
לרפואה בשבת וכל המשקין שותה אלא מה 
אית לך למימר גברא לאכילה קא מכוין ה"נ 
גברא לאכילה קא מכוין לישנא אחרינא אלא 
מה אית לך למימר גברא לאכילה קא מכוין 
ורפואה ממילא קא הויא ה'נ לאכילה קא 
מכוין ורפואה ממילא קא הויא וצריכא דרב 
(ושמואל") דאי מהאי ה"א לאכילה קא מכוין 
ורפואה ממילא קא הויא אבל הכא > כיון 
דלכתחלה לרפואה קא מכוין לא לבריך 
עלויה כלל קמ"ל כיון דאית ליה הנאה מיניה 
בעי ברוכי: שעל הפת הוא אומר המוציא 
וכו': ת"ר מה= הוא אומר המוציא לחם מן 
הארץ רבי נחמיה אומר מוציא לחם מן הארץ 
אמר רבא במוציא כולי עלמא לא פליני 


דאפיק" משמע דכתיב > אל מוציאם ממצרים כי פליגי בהמוציא רבנן סברי 
המוציא דאפיק משמע דכתיב %המוציא לך מים מצור החלמיש * ורבי 
נחמיה סבר המוציא דמפיק משמע שנאמר ‏ המוציא אתכם מתחת סבלות 


הכי קאמר להו קודשא בריך הוא לישראל כד 


מפיקנא לכו עבידנא לכו מלתא כי היכי דידעיתו דאנא הוא דאפיקית 
יתכון ממצרים דכתיב = וידעתם כי אני ה' אלהיכם המוציא. משתבחין ליה 
רבנן לרבי זירא [את"] בר רב זביד אחוה דר"ש בר רב זביד דאדם גדול 
הוא ובקי בברכות הוא אמר להם לכשיבא לידכם הביאוהו לידי זמנא 
חדא איקלע לנביה אפיקו ליה ריפתא פתח ואמר מוציא אמר זה הוא 
שאומרים עליו דאדם גדול הוא ובקי בברכות הוא בשלמא אי אמר המוציא 


סתיתף ענס מכרך כוכ מיני מחונות קניטת מכרך שסכל וסף על פי סלרפולס נעסים סיכ לסית. נים סנס מיניס מכלך: 


כעבין חייבין כלמודין פטורים. ואע"פ שהיתה עיסה כיון שאינה מתוקנת כהלכתה ואינה 
עשויה ללחם אינה חייבת בחלה, אבל כעכין חייבת כיון דמתוקנת כהלכתה אתי לאחלופי 
האי דובשא דתמרי. מיחל מתוק הנוטף מן התמרים קרי ליה דובשא. [הריטב"א] 


מאי טעמא זיעה בעלמא הוא. אית דמפרש דדוקא כשאינו בעין אמרינן דזיעה הוא, אבל אם היה בעין לא דיינינן 
ליה זיעה ומברך בופה"ע, ואין זה נכון דהא בהדיא אמרינן (חולין דף קכ:) גבי ערלה, שאינו חשוב משקה אלא היוצא מן הזיתים ומן הענבים בלבד, ומדלגבי ערלה לא חשיבי שאר משקין אלא זיעה בעלמא, גבי ברכה נמי לא דיינינן להו 


אלא זיעה בעלמא, ולא מברכין עלייהו אלא שהכל. [רבינו יונה דף כז. מדה"ר] 


לח 


מסופק פס וירמקיי"ש סייכין כק9ס מטוס (ג) עומס עיסתו 53ק כדי 
נחנקס פטורין מן ססלס" דלית כסו סיעור6 סכ גכי וירמטיי"ט נמי 
פעמיס מסנקן ספין מסימין סיעור מלס כקדכס 6סת 6ך סיס מפריך 
ליקס תס 63 כרכס כטכיל סספק וכל דכר סתסכמו סופגגין וסופו 


עיסס" סיינין כחלס וכסמו5יb‏ דקיי"ע 
כלכי יומנן פרק כל טעס (פססיס מ.) 
דפניגי כ' יוסנן וכ" כמעקס פינפס 
ופליגי ככנינתו ככס דסיינו תסנתו 
סופגנין וסופו עיסס פס נפפס בתנור 
6ו ככירס פו כסילפס 653 מיס וסמן 
דר"ל ס"כ דנ סוס פייכ 656 כטנלפס 
נתנור וס קפי מתניסין תמנתו 
סופגגין וסופו עיסס דמייכ כתנס 536 
ינפס פטור וכני יומגן מסיכ 
דמעטס 6ילפס סופו עיסס קכינן ביס 
רק ענ יסיו מסקין כינפק דסכי 
לית כירושלמי" כל סלור מסתיו 
סייב כסלס ומכרכין עליו סמוכי 956 
פֿנינייש פין מנרכין ענו סמוניס 
דכל סוי 5 גוכנ כענמb‏ ומיסו פס 
קנע סעודפיס ענייסו כמו בפוריס 
מכרך המוי" וכל דנר סתמנתו 
סופגנין וגס סופו כגון סני סופגנין 
סמטגנין לותן כסמן סקורין כוניי"ם 
" פטולין מן סתלס: מ זוטרא 
קבע סעודתיה עלױה. וכן נינ"ם 6י 
קנע סעודפיס עניס מנככין עניס 
סמוכיק וכן וס סכ" כפוכיס 
טקונעין סעודפן עניסן נכרך סמופי 
בת תמנס כדי נפוטכן מכרכס קסיס 
מסופק לי סוס קניעופייסו קניעו 
סו : הא\י דובשא דתמרי מברכין 
עלויה שהכל, וכן מסקין מכל מיני 
פירות בר מתיכוק ױכסר כדסמרינן 
גי ער(ס ?ופוקי מס"ג ספירם 
דמיירי סנפן לתוכן מיס" וטכר דידן 
פע"ג דסמל יק כסן כזים ככדי 6כילת 
פרס כ מכככין עניו | בור מיני 
מזונות 696 שסכל ופי' לככ וסמופל 
דסמרי" כל טים כו מסמסת סמינין 
מכרכין עניו בורל מיני מזונות סכb‏ כ 
סוי כסו עמש טעוריס (ג) ופין סכל" 
6 טעמל כעלמ5 ועוד מסוס סים 
כו עכויס סריג כפת? ועוד כסתיס 
סומר שסכל: ושוין שבוחשין. 
לכי (ד) ור' יוסי פליגי גכי נותן מיס 
לפוך סמוכסן וכקליקס מיירי מדקתני 
וכותקין ונ קתני כטון גכוכ וסכי 
דייקין סתס: |" פ"ד לרפואה 
עבדי ליה רפואה בשבת מי שרי, 
דסוכר דכיון (ס) דכל טעקכו לכפולפס 
וסין כגילות לעסותו נכוכך 6כילס 
?סור כסנת וכו'?: |ך/N‏ תנן כל 
האוכלין וכו'. דמסמע מדנקט ככ 
ספוכנין דספי' (ו) כל סעקכו כרפוס 
כיון סרפו נפֿכינס ספיר דמי מדנקט 
כל | ומסיק סגמר ולריכ דרב 
וקמופנ דפסיטb‏ (ז) דמסניתין סי 
לף על פי סעומד נרפולס סנל דר 
וסמופנ מסמעינן דל גנימ כיון 
לעקכו נכפופס 65 נכריך עניס ככ 
קפ מסמע כן כיון דממסני מיניס 
עי כרוכי | ומכנ מקוס כ יכרך 
56 ססכנ כון | ש6כו | עס 
נסעוד כי פס נסתות וס כן ככ 
לכר סיק כו מסמסת סמייין וסינו 
עסוי (סעוד כי לס לעפות כגון 
סכר וכו כו מנכך קסלכנ 
וכסלי גװנ פסק 3ס"ג וסנכתb‏ 


וסנכת 


[המשך בסוף המסכת] 


עין משפט 
נר מצוה 


מח א ב מיי פ"ג מסני 
ברכות | סנכס כ 
טוס"ע פו"ס סימן קסס 
סעיף טו: 
מט ג פיי' פ"ו מסל' סמן 
ומס סל' ו טוס"ע 
פֿו"ס סי תס סעיף כ: 
נ ד מיי' פ"ם מסנכות 
נלכות סלכס ד סמג 
עסין כז טוק"ע פו"ס סי" 
רכ סעיף מ: 
נא הח ו מיי' פי"6 מסלי 
תלומות הלכה 3: 
נבו מ"' פ"ס מתל' 
כרכום סל' ד סמג עטין 
מז סומע סוק קל הב 
סעיף !: 
ננ ח [מיי' פ"ג פס סל' ג] 
טוס"ע 6ו"ס סי" רק 
קע" ו: 
[ח][מיי" פכ"6 מסל' סנכת 
סל' ג עוס"ע סו" סי 
סכ" סעיף י"ד]: 
[ט] [מיי" טס ס(כס כנ]: 
נד ט מי' פכ"6 מסלי 
סכת סנ' ככ סמג נוין 
סס טוק"ע 6ו"ק סי' קכת 
סעיף 5ז: 


לעו רש"י 


וירמשיי"ש. ‏ פיכוט 
פועי נכק פרוכיס ודקיס 
(עיין כ"ס פססיס פ"נ 
סימן ט"ז ומוסף סעלוך 
ערך פֿיטכין). אנילי"ש. 
פירום | לסמניות | דקוק 
(כרכום | מסר"מ סימן 
ט"ו). בוניי"ש. פילוק 
סופגנין | סמטגנין 6ותן 
נסמן, פנקוכי"ן (ברכות 
מסר"ת ‏ סימן |ו): 
ניל"ש. פירום לסמניות 
דקות (כרכות מסר"מ 
סימן ט"ו): 


הגהות וציונים 


8] צ"ל כעכין (הרר"י 
לנדא, פני יהושע לעיל 


תוד"ה | לחם עפי"ד 
התופ"" :שם. ‏ וכ"ה 
בפתיי: ועיין יעפיק: 
3] במשניות | תרומות 


איתא סתוניות וכיה 
בחולין עיי"ש ברש"י 
וכ"ה בכת"י ובראשונים: 
ג] בכת"י נוסף | או 
דתמרי קאמרת 
(ונראה דגי' נכונה היא 
דאמאי ‏ לא שאלו 
"אדתמרי" והיא עיקר 
"טרימא" כדאמר רב אסי 
האי תמרי וכו', (דק"ס): 
לןורשייל: מ"ז' (גליה) 
עיין צל"ח ופני יהושע 
ואור שמח (הל' ברכות 
פ"ח) שמקיימים הגירסא 
"ושמואל": | ס] בכת"י 
ת"ר על הפת הוא 
אומר (וכ"ה ברא"ש 
ובראשונים והיא גירסא 
ישרה, דק"ס): \] עיין 
ב"י או"ח (סימן קסז) 
שנראה לו דהתוס' לקמן 
פיב דיה לכתא 
גורסים בגמ' במוציא 
כו"ע לא פליגי דמפיק 
משמע וכו' רבנן סברי 
המוציא דמפיק משמע 
דכתיב המוציא 
אתכם מתחת סבלות 
מצרים ורבי נחמיה סבר 
המוציא דאפיק משמע 
דכתיב המוציא לך 
מים ‏ צליש ‏ בב"ל 
שמפרש סוגיית הגמרא 
לפי גירסא זו (ועיי"ש 
במגן אברהם סק"ח): 
ז] עיין מהרש"ל וע"פ 
דבריו | הוסיפו תיבת 
"את" ושלן דקלס: 
פ] כעכין (דפו"ר) ועיין 
אות א: ט] נדצ"ל על 
עריכתן (רש"ש) וכ"ה 
ברש"י שברי"ף ובב"י 


או"ח | סימן | קסח: 
י] ונותנין לתוכו 
דבש כך פירש"י 


עירובין כט ע"ב (גליון): 
כ] צ"ל משום עושה 
עוםתו כרי לחלקה 
בבצק פטורין וכו 
(והוא ע"פ ירושלמי פ"ב 


הי"ד ועיין יו"ד סימן שכו ס"ב, גנזי יוסף) ועיי הרר"י בכרך בילקוט מפרשים: 6 עיין רש"ש שנשתבשו התיבות וכך 
צ"ל וכל דבר שתחלתו סופגנין וסופו עיפה אם נאפה בתנור או בכירה או באילפס בלא מים ושמן חייבין 


וכו' ופליגי וכוי וסופו עויסה דר"ל ס"ל וכו': ‏ מ] נדצ"ל ואין בשכר (באה"מ): (] תיבת "וכו'" מיותר (מראה כהן): 


אהח19/06/2018 


לח. [דן כיצד מברכין 


הגמרא מבארת כיצד יבארו חכמים לשיטתם את הפסוק שממנו 
הוכיח רבי נחמיה: 

וְרבָּנָ - וחכמים החולקים על רבי נחמיה וסוברים שלשון 'המוציא' 
היא לשון עבר, יאמרו שההוּא - הפסוק 'המוציא אתכם מתחת 
סבלות מצרים', פירושו הוא, דהֲכִי קאָמר ?הו קוּדְשָא בְּרִיךְּ הוא 
לְיִשְׂרְאֵל - שכך אמר להם הקדוש ברוך הוא לבני ישראל, כַּד 
מַפֵיכָנֵא לְכוּ - כאשר אוציא אתכם ממצרים, עֲבִידְנָא ?כו מְלְתָא 
פִּי הַיכִי דִיִדְעיתו דִאַנָא הוא דְּאֲפִּיקִית ותכוֹן ממצריִם - אעשה 
לכם דבר, כדי שתדעו שאני הוא שהוצאתי אתכם ממצרים"", דּכְתִיב 
- כפי שכתוב בראש הפסוק, וִידַעִתִּם כִי אֲנִי ה' אֲלהֵיכָם המוציא 
אֶתְכֶם מִתַּחַת סְבְלוּת מִצְרָיִם', כלומר, לאחר שאגאל אתכם בזרוע 
נטויה"י, באותה שעה תדעו שאני הוא ה' אלהיכם, ואני הוא שהוצאתי 
אתכם מסבלות מצרים"י. וכיון שהפסוק מדבר על הידיעה שידעו 
לאחר שיצאו, הוא אומר בלשון עבר, שה' הוציא אותם ממצרים. 


מא. הדבר שאעשה, הוא שאוציא אתכם בזרוע נטויה לעיני העמים. רמב"ן (עס"פ 
סמות ו ז) [כלומר, שבפסוק שלפניו נאמר 'וגאלתי אתכם בזרוע נטויה ובשפטים גדולים', 
ועל כך מסיים הכתוב שבזה תדעו שאני ה']. והחתם סופר (ל"ס כד) כתב שהוא ירידת 
המן, שנאמר בו (טמופ טז ו) 'וידעתם כי ה' הוציא אתכם מארץ מצרים'. ויש אחרונים 
שפירשו שדבר זה הוא מתן תורה, וכפי שמשמע מראש הפסוק שכתוב 'ולקחתי אתכם 
לי לעם' [וראה ברמב"ם (יקודי ספולס פ"ת ס"3-6) 'משה רבינו לא האמינו בו ישראל 
מפני האותות שעשה, ובמה האמינו בו במעמד הר סיני, שעינינו ראו ולא זר ואזנינו 
שמעו ולא אחר האש והקולות והלפידים וכו' וכן הוא אומר פנים בפנים דבר ה' 
עמכם' וכו']. 

מב. ראה הערה לעיל בשם הרמב"ן. 

מג. ודאי אף לרבי נחמיה הפסוק מדבר לאחר שיגאלו, אך רבי נחמיה הבין שאומר 
משה לבני ישראל, אחרי שאגאל אתכם, תדעו שהקדוש ברוך הוא ה' אלהיכם. ומבאר 
להם משה, באיזה ענין הוא דבר זה שהוא ה' אלהיכם, לגבי שהוא עתיד להוציאכם 
מתחת סבלות מצרים. כלומר, 'המוציא אתכם' וגו' זהו ביאור מי הוא ה' אלהיכם 
[ואינה חלק מהנבואה לעתיד], וכיון שזהו ביאור בלבד, הכתוב משתמש בלשון הנכונה 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא מביאה מעשה שהיה, בענין זה של לשון הברכה שנחלקו 
בו התנאים בברייתא: 
משַתּבְּחִין ליה רבָנן לְרְבִּי זירְא - משבחים היו החכמים לפני 


ה - 3 . 
: : 


רבי זירא [אֶת] בַר [-בנו של] רב זְבִּיד, שהיה אַחוּהּ [-אחיו] 
דרב שמעון בַר רב זָבִיד"י, והיו אומרים עליו דְּאֶדֶם [-שאדם] 
דול הוּא, וּבְקִי בְּבְרְכות הוּא. אָמַר לָהָם רבי זירא לחכמים, 
לְכְשָיבא חכם זה לְידְכֶם הַבִיאוּהוּ ?ודי. זְמְנָא חָדָא איקֶלע 
לְגבִּי - פעם אחת נזדמן החכם לפני רבי זירא, אִפִיקוּ ליה 
רִיפְפָּא - הוציאו לו לחכם פת לאכול, פֶּתַח בברכה וְאָמַר 
'מוֹצִיא', כדברי רבי נחמיה בברייתא. כאשר שמע רבי זירא את 
ברכתו תמה ואָמַר, וכי זֶה הוּא שָאומְרים עָלָיו דְאֶדֶם גָדוֹל 
הוּא"" וּבָקי בַּבְרְכות הוּא, בְשַלְמָא - מובן הדבר שאומרים עליו 
כך, אי אָמַר - אילו היה אומר בברכתו ‏ הַמוְצִיא' כדברי חכמים 
בברייתא, 


לעכשיו, שהיא לשון עתיד, ואינו משתמש בלשון שתהיה נכונה לאחר שיצאו ממצרים. 
וחכמים מחדשים, שגם החלק של המוציא אתכם מתחת סבלות מצרים' הוא חלק 
מהנבואה לעתיד [שתדעו שהוא הוציא אתכם מתחת סבלות מצרים], ואינו הגדרה 
והבהרה מיהו ה' אלהיכם. 

וש שכתבו, שלדעת רבי נחמיה לשון 'וידעתם' הוא ציווי לבני ישראל [ואינו נבואה 
לעתיד שכך יהיה], שעליהם לדעת ולהשיב אל לבבם בשעה שיוקל עליהם עול 
השעבוד, שזהו מעשה ה' המוציא אותם מתחת סבלות מצרים, ואין זה בדרך הטבע. 
מד. ולא נתפרש בגמרא שמו של החכם בעל המעשה. מהרש"ל (סכסת קלמס, ל"ס 
מסתנסין). אולם בפסקי רי"ד (ד"ס סון) וביחוסי תנאים ואמוראים (עכן וניל) הגירסא 'בדרב 
זביד אבוה דרבי שמעון בר זביד'. והחכם בעל המעשה היה רב זביד [וכן הביא 
בדקדוקי סופרים מכת"י, עיי"ש. וציין שמצאנו בש"ס שנזכר חכם על שם בנו, כמו 
בפסחים (מג:) 'רבי נתן אבוה דרב הונא בריה דרבי נתן']. וראה גירסא קרובה לזה 
ביעב"ץ (ד"ס מפתנפין). 

מה. ההתפעלות מכך שאדם גדול הוא, היא בגדלותו בלימוד ההלכה. ולכן כאשר 
רצו לבדוק זאת בדקוהו בהלכה. חזון איש (פמונס וכטפון פ"ג סי"ת). 


מפורת הש"ם 
עם הוספות 


) עיין תוסי לקמן דף 
לט. ד"ה מיא (הגר"ב 
פרנקל), 3) תלומות 
סי" מ'כ פונין קכ:, 
ג) קכת קנ., ל) סנק 
קט: יומל מט., ס) נעיל 
ל., ו) תרומות פי"א 
מ"ג, | ])וסנת | קי, 
) עיין חלה פ"א מ"ז, 
ט) פ"א ה"ד, 6 עיין 
תוס' ד"ה מר זוטרא 
בעמוד זה ותוס' לקמן 
דף מב. ד"ה לחמניות, 
כ) [וע' קוס' פספיס ל1: 
ד"ס דכ"ען, 5) [תלומות 
. פי"ם מ"ג], | מ) צעיין 
() לעיל לו:, ם) עיין 
לעיל לו ע"א. 


הנהות הפיח 


() רש" ד"ס וכל 
סעסקיס וכו'. מכוץ 
סק"ד וסתל כך מ"ס 
ס"ג. וכריכס וכו' כרכס 
סק"ד וסתר כך מ"ס 
דקד": (3) תופ' ד"ס 
למס וכו'. וירמטיי"ם 
סייניס נסנס מסוס דתנן 
העושה עיסתו 53ק כדי 
לפנקס פטורה מן ססלס 
דלית כּסו עיעור? א"כ 
סכ: (ג) ד"ה סל 
לוכקל וכו' דאין סכר 
6 וכו'. ועוד כטתיס. 
כ"כ עיין כקוףq‏ עמוד זה 
[כתוס' ד"ס וס תנן]: 
(ל) ד"ה וסוין טנוסטין 
כני יוסי בר יהודה 
פליג גכי נופן מיס. נ"כ 
פ' מי עסתטין סוף דף 
קנס: (ס) ד"ה ולי וכו' 
דכיון | שעקרו כ5נ 
ותינת ‏ דכל | (מסק: 
(ו) ד"ה וסתני וכו' 
דאפילו שעקרו כ" 
ותינת ‏ כל | נכסק: 
(1) בא"ד. דפסיטס 
למתני' דשרי בשבת 
כיון שעומד לאכילה 
אע"ג דעיקרו (כפולס 
6 דכ3: 


---<%%04---- 
גליון הש"ם 
גמ' ור"נ סבר המוציא 
דמפיק משמע. ע' 
עירונין. י"ט ע"ס וכ"ע: 
רשיי ד"יה כלמוחין 
כנסרים, ‏ עי ממ 
פס מ"ט דכליס: רשיי 
ד"ה שתיתא מאכל 
העשוי כו. וסיכ בשיי 
מנכיס b‏ יד: 


תורה אור השלם 
א) לא תאכל עֲלָיו חֲמַץ 
שְבְעֶת יָמִים תּאכָל 
עָלָיו מָצוּת לְחֶם ענִי כִּי 
בְחפָּזין יָצָאתָ מַאָרֶץ 
מִצרַיִם לְמַען הִּזְכר אֶת 
ים צַאתְףְּ מַאָרֶץ 
מַצָרַיִם כּל יָמִי חייף: 

[רברים ט, גן 

ב) אַל מוֹצִיאָם מִמִצְרָיִם 

כְּתוֹעפֿת רְאָם לו: 

|במדבר כג, כב] 

ג הַמוליבָף | בַּמִדְבָר 
הַנָרֹל וְהַנֹרָא נָחָש 
שָרָף וְעקָרֵב וְצמָאון 
אֲשֶׁר אִין מָיִם הַמוֹצִיא 
ל מם מצוּר 
הַחַלָמִיש: [דברים ח, טו 
ד וְלְקְחְִּי אֶחְבֶם. לי 
לָעֶם וְהיתִי = לְכָם 
לַאלהִים וִֹרַעְתָּם כִּי 
אנ יי אֲלהֵיבֶם הַמוֹצִיא 
אֶתְכֶם מַתַּחַת סְבְלות 

מִצְרִים: |שמות ו, ז| 


משנת ראשונים 


בעיסה אחרת. [תוספות הרא"ש] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


כעבין. עכוכס ומקוטפת כגלוסקפות (פות גני דעתיס דלנסס 
עסלס: כלמודין. * כנסריס כעלמל, 690 סקפיד על עריסתס", 
ולוגמתו סנינו במועד קטן (פ": דף יכ.) עוקס לו כמודין לוסין לכור 
קל יין לכסותו: זועה בעלמא הוא. וינו פרי (כרך עניו כוכb‏ פכי 


סען: וחומץ ספוניות. סופי ענניס 
טפין מתנטניס עונמית, ועוסיס מסן 
מוען: מחייב קרן וחומש. לטותס 
ממנו | כסוגג: ‏ ור' יהושע פוטר. 
דזיעס כעלמ5 סול וסין פס פלומס 
סל עליו, וסין לך פכי סניפן מסקס 
6 זיסיס וענכיס כלכד", וסיינו כמל 
כל ככ ססי: טרימא מהו. מס 
מברכין עניו. ומס טרימ5 כל דכר 
סכתום ק5ם וסינו מכוסק: לא הוה 
אדעתא דרבא, כ סיס מנין מסו 
קונ: א"ל. כבינ לססו מככנן 
פיזו טרימ פתס פוכ: דקורטמי. 
כככוס, טכותקיס פופו ונופנין כו יין 
וסופין: או דשומשמי. לסוי טמנן: 
או דפורצני. כתישת ענניס נתת 
לתוך סתללֿניס מיס לעסות ממל: 
א"ל רבא חשילתא קא אמרת. מתוך 
דכרי רכינ סנין ככ 6 סשספס, 
פ"ע דבר מעוך ספנתני, כו כיעי 
ססי(ת דססיטת סולין (דף 5ג): 
מותר לעשות מהן טרימא. עפיט 
מפסילס, נמ דנמילת' ק6י, וכיון 
דסכי סול מכלכין עליס. כ"פ סען: 
שתיתא, * מלכל סעסוי מקמם קניות 
קנמיכקו כ3תטר כעוד שסטכליס 
לסיס"?: עבה לאכילה | עבידא. 
וכעילת' קיימ5: שבוחשין. מגיסין 
ככף ‏ (ערכו = יפס כמימיו: זיתום 
המצרי. מפורש כמסכת פסמיס (7ף 
מנ: '): וכל המשקים שותה. 2296 
נפכינס מכוין ורפוס ממינb‏ סוי, 
סכל נמי (5כילס מכוין כו" (פ): ס"ג 
וצריכא דרב ושמואל. ולע"ג דתניb‏ 
נענין קכת דוכל סול ומותר לקכנו 
כסכת פיטריך למימר דטעון כרכס: 
ה"ג דסד"b‏ כיון דנרפופס ק5 מכוין 
כ (בעי ברכס, קמ"נ כיון דמתסני 
מיניס. קסכי מלכל סול כעי כרוכי: 
וסנכת כ"ג, ומסנכות גדולות סול: 
דאפיק משמע. טסוליס ככר, ‏ וס 
ודלי כרכס סגוגס דנטעבר בעינן, 
ססלי ככר סוניל סנס סוס מן ספרן 
קסוק 3 כיסנות סימנו: דכתיב אל 
מוציאם ממצרים. וכקנסמרס פרסת 
כנעס כנר י9קו: המוציא לך מים. 
וכנל סוכי: ורבי נחמיה סבר דמפיק 
משמע. סעסיד (סו5י6, דכתיב סמויb‏ 
6תכס וכסנפמר פסוק זס נכמסס עדיין 
נם יסו, וסמוכיb‏ לך מיס עדיין סיס 
מוניס כל ימי סיופס כמדכר: דאפיקית 
יתכון. סקני סול ססול6תי לתכס: 
ססמעינן 


כעבין* חייבין כלמודין פטורים א"ל אביי לרב 
יוסף האי כובא דארעא מאי מברכין עלויה 
א"ל מי סברת נהמא הוא *גובלא בעלמא 
הוא ומברכין עלויה בורא מיני מזונות מר 
זוטרא *קבע סעודתיה עלויה וברך עלויה 
המוציא לחם מן הארץ ושלש ברכות אמר 
מר בר רב אשי יואדם יוצא בהן ידי חובתו 
בפסח מ"ט * לחם עוני קרינן ביה. ואמר מר בר 
רב אשי דהאי דובשא דתמרי מברכין עלויה 
שהכל נהיה בדברו מ"ט זיעה. בעלמא הוא" 
כמאן כי האי תנא דתנן 9 דבש תמרים ויין 
תפוחים וחומץ ספוניות" ושאר מי פירות של 
תרומה רבי אליעזר מחייב קרן וחומש ורבי 
יהושע הפוטר. א"ל ההוא מרבנן לרבא טרימא 
מהו לא הוה אדעתיה דרבא מאי קאמר ליה 
יתיב רבינא קמיה דרבא א"ל דשומשמי קא 
אמרת או דקורטמי קא אמרת = או דפורצני קא 
אמרת אדהכי והכי אסקיה רבא לדעתיה אמר 
ליה חשילתא ודאי קא אמרת ואדכרתן מלתא 
הא דאמר רב אסי יהאי תמרי של תרומה 
מותר לעשות מהן טרימא ואפור לעשות מהן 
שכר הלכתא יתמרי ועבדינהו טרימא 
מברכין עלוייהו בורא פרי העץ מאי טעמא 
במלתייהו קיימי כדמעיקרא. שתיתא רב 
אמר שהכל נהיה בדברו ושמואל אמר בורא 
מיני מזונות אמר רב חסדא ולא פליני "הא 
בעבה הא ברכה עבה לאכילה עבדי לה רכה 
לרפואה קא עבדי לה מתיב רב יוסף * ושוין 
וח! שבוחשין את השתות בשבת ! ושותין 
זיתום המצרי ואי ס'ד לרפואה קא מכוין 
רפואה בשבת מי שרי א"ל אביי ואת לא 
תסברא והא " תנן לכל האוכלין אוכל אדם 
לרפואה בשבת וכל המשקין שותה אלא מה 
אית לך למימר גברא לאכילה קא מכוין ה"נ 
גברא לאכילה קא מכוין לישנא אחרינא אלא 
מה אית לך למימר גברא לאכילה קא מכוין 
ורפואה ממילא קא הויא ה'נ לאכילה קא 
מכוין ורפואה ממילא קא הויא וצריכא דרב 
(ושמואל") דאי מהאי ה"א לאכילה קא מכוין 
ורפואה ממילא קא הויא אבל הכא > כיון 
דלכתחלה לרפואה קא מכוין לא לבריך 
עלויה כלל קמ"ל כיון דאית ליה הנאה מיניה 
בעי ברוכי: שעל הפת הוא אומר המוציא 
וכו': ת"ר מה" הוא אומר המוציא לחם מן 
הארץ רבי נחמיה אומר מוציא לחם מן הארץ 
אמר רבא במוציא כולי עלמא לא פליני 


דאפיק" משמע דכתיב > אל מוציאם ממצרים כי פליגי בהמוציא רבנן סברי 
המוציא דאפיק משמע דכתיב %המוציא לך מים מצור החלמיש * ורבי 
נחמיה סבר המוציא דמפיק משמע שנאמר ‏ המוציא אתכם מתחת כבלות 


זזמצרים ורבנן ההוא הכי קאמר להו קודשא בריך הוא לישראל כד 


מפיקנא לכו עבידנא לכו מלתא כי היכי דידעיתו דאנא הוא דאפיקית 
יתכון ממצרים דכתיב ‏ וידעתם כי אני ה' אלהיכם המוציא. משתבחין ליה 
רבנן לרבי זירא [את"] בר רב זביד אחוה דר"ש בר רב זביד דאדם גדול 
הוא ובקי בברכות הוא אמר להם לכשיבא לידכם הביאוהו לידי זמנא 
חדא איקלע לגביה אפיקו ליה ריפתא פתח ואמר מוציא אמר זה הוא 


ג שאומרים עליו דאדם נדול הוא ובקי בברכות הוא בשלמא אי אמר המוציא 


לח 


מסופק פס וירמסיי"ט סייכין בלס מטוס (ג) עומס עיסתו 53ק כדי 
נחנקס פטורין מן ססלס" דנית כסו סיעור6 סכ גכי וירמסיי'ש נמי 
פעמיס מסנקן ססין מסימין סיעור מלס כקדכס 6סת 6ך סיס מפֿריך 
ליקס סנס 5 כרכס כטכיל סספק וכל דכר שתסלפו סופגגין וסופו 


עיסס" סיינין כחלס וכסמו5יb‏ דקיי"ע 
כלכי יומנן פרק כל טעס (פססיס מ.) 
דפניגי כ' יוסנן וכ" כמעסס פינפס 
ופליגי ככלילתו ככס דסיינו תסנתו 
סופגנין וסופו עיסס פס נפפס בתנור 
6ו ככירס פו כסילפס כנb‏ מיס וסמן 
דר"ל ס"ל דנ סוס מייכ 656 כטנלפס 
נתנור וס קפי מתניסין תמנתו 
סופגגין וסופו עיסס דמייכ כתנס 536 
ינפס פטור וכני יוסגן מסיכ 
דמעטס 6ילפס סופו עיסס קכינן ביס 
רק ענ יסיו מסקין כסילפם דסכי 
פֿיתb‏ כירוסנמי כל סלור ססתיו 
סייב כסלס ומכרכין עליו סמוכי 956 
פֿנינייש פין מנרכין ענו סמוניס 
ד סוי 5 גוכ9ס כעלמ5 ומיסו פס 
קנע סעודפיס עלייסו כמו כפוריס 
מכרך סמולי" וכל דנר שססנסו 
סופגנין וגס סופו כגון סני סופגנין 
שמטגנין ףופן כסמן סקורין כוניי"ם 
? פטוכין מן סתנס: (] זוטרא 
קבע סעודתיה עלױה. וכן נינ"ם 6י 
קנע סעודפיס עניס מכככין עליס 
סמוניל וכן וס סכ" כפוליס 
סקוכעין סעודפן עניסן נכרך סמופי 
כפת תמעס כדי (פוטכן מכרכס קסיס 
מסופק 6י סוס קניעופייסו קניעו 
לו (: רהאי דובשא דתמרי מברכין 
עלויה שהכל. וכן מסקין מכל מיני 
פירות כר מתיכוק װױכסר כדסמרינן 
גכי ער(ס > וללפוקי מס"ג טפירם 
דמיירי טנפן לתוכן יס וסכר דידן 
פע"ג דסמ יט כסן כזים ככדי 6כילת 
פרס 6 מכככין עליו בור מיני 
מזונות 556 ססכנ ולפי' ככ וסמופנ 
דמלי" כל סיט כו מממסת סמינין 
מכרכין עגיו בורל מיני מזונות סכb‏ כ 
סוי כסו עמש טעוריס (ג) ופין סכל" 
6 טעמל כענמb‏ ועוד מסוס סים 
כו ענויס 6פרינ כפק " ועוד כסתיס 
ומר שסכל: ושוין שבוחשין. 
לכי (ד) ור' יוסי פליגי גכי נותן מיס 
לתוך סמוכסן וכקליקס מיירי מדקתני 
ונוססין וכ קתני כסון גכוכ וסכי 
דייקין סתס: |" ס'ד לרפואה 
עבדי ליה רפואה בשבת מי שרי. 
דסוכר דכיון (ס) דכל פעקכו נכפופס 
וסין כגילות לעסותו נכוכך 6כילס 
פסור כסכת וכו'?: |ר/א תנן כל 
האוכלין וכו. דמסמע מדנקט ככ 
ספוכנין דספי' (ו) כל סעקכו כרפוס 
כיון סרפו נפכינס ספיר דמי מדנקט 
כל | ומסיק סגמר6 ולריכ דרב 
וקמופנ דפסיטb‏ (ז) דמסניתין סי 
6\ ענ פי סעומד (רפולס 336 דרב 
וסמופנ 6טמעינן ד גנימ כיון 
דעקכו נכפוס כ נבכיך עניס כנל 
קפ מסמע נן כיון דמססני מיניס 
עי כרוכי | ומכל מקוס 6 ינרן 
6 ססכנ כון סיו עס 
נסעוד כי פס כסתות וס כן ככ 
דנר סיק כו מסמפת סמייין וסינו 
עסוי (סעוד כי פס לסתות כגון 
סכר וכו כו מנכך שסכל 
וכסלי גװנ פסק 3ס"ג והנכתb‏ 


סתימ עכס מכרך כור מיני מזונות קניסת מכרך ססכנ ופֿף על פי קנכפוס נעסית סיכ הפית ניס סנס מיניס מכלך: 


כעבין חייבין כלמודין פטורים. ואע"פ שהיתה עיסה כיון שאינה מתוקנת כהלכתה ואינה 
עשויה ללחם אינה חייבת בחלה, אבל כעכין חייבת כיון דמתוקנת כהלכתה אתי לאחלופי 
האי דובשא דתמרי, מיחל מתוק הנוטף מן התמרים קרי ליה דובשא. [הריטב"א] 


מאי טעמא זעה בעלמא הוא. אית דמפרש דדוקא כשאינו בעין אמרינן דזיעה הוא, אבל אם היה בעין לא דיינינן 
ליה זיעה ומברך בופה"ע, ואין זה נכון דהא בהדיא אמרינן (חולין דף קכ:) גבי ערלה, שאינו חשוב משקה אלא היוצא מן הזיתים ומן הענבים בלבד, ומדלגבי ערלה לא חשיבי שאר משקין אלא זיעה בעלמא, גבי ברכה נמי לא דיינינן להו 


אלא זיעה בעלמא, ולא מברכין עלייהו אלא שהכל. [רבינו יונה דף כז. מדה"ר] 


וסנכת 


[המשך בסוף המסכת] 


עין משפט 
נר מצוה 


מה אב מיי" יפ מס 
נרסת סנכס טש 
טוס"ע פו"ק סימן קסס 
סעיף טו: 
מט ג פיי' פ''ו מסל' סמן 
ומס סל' ו טוס"ע 
פֿו"ס סי תס סעיף כ: 
נ ד מיי' פ"ם מסנכות 
נלכות סלכס ד סמג 
עסין כז טוק"ע פו"ס סי" 
רכ סעיף מ: 
נא הח ו מיי' פי"ס מסלי 
פכועות הלכה 3: 
נבו מי" פ"ס מתל' 
בלכות סל' ד סמג עטין 
ס טיע סוק סל הב 
סעיף !: 
נג ח [מיי' פ"ג פס סל' ג] 
טוס"ע קו"ם סי' רק 
קע" ו: 
[ח][מיי" פכ"b‏ מסל' סנכת 
סל' ג עוס"ע סו" סי 
טכ" סעיף י"ד]: 
[ט] [מיי" טס ס(כס כנ]: 
נד ט מיי' פכ"6 מסלי 
סכת סנ' ככ סמג נוין 
סס טוק"ע 6ו"ק סי קכת 
סעיף 5ז: 


לעו רש"י 


וירמשיי"ש. פירוט 
פועי נכק פרוכיס ודקיס 
(עיין כ"ס פססיס פ"נ 
סימן ט"ז ומוסף סעלוך 
ערך פֿיטכין). אנילי"ש. 
פירוס לסמניות | דקוק 
(כרכום | מסר"מ | סימן 
ט"ו). בוניי"ש. פיכוס 
סופגנין | קמטגנין 6ותן 
בסמן, פנקוכי"ן (ברכות 
מסר"מ | סימן |/: 
ניל"ש. פירום (סמניות 
דקופ (כרכות | מסר"מ 
סימן ע"ו): 


הגהות וציונים 


ק] צ"ל כעפין (הרר"י 
לנדא, פני יהושע לעיל 


תוד"ה | לחם עפי"ד 
התום"" ‏ שם, -וכ"ה 
בכת"י ועיין :עבש 
3] במשניות | תרומות 


איתא סתוניות וכ"ה 
בחולין עיי"ש ברש"י 
וכ"ה בכת"י ובראשונים: 
ג] בכת"י נוסף או 


דתמרי קאמרת 
(ונראה דגי' נכונה היא 
דאמאי ‏ לא שאלו 
"אדתמרי" והיא עיקר 


"טרימא" כדאמר רב אסי 
האי תמרי וכו', (דק"ס): 
ל] רש"ל מ'ז (גליון) 
עיין צל"ח ופני יהושע 
ואור שמח (הל' ברכות 
פ"ח) שמקיימים הגירסא 
"ושמואל": ס] בכת"י 
ת"ר על הפת הוא 
אומר (וכ"ה ברא"ש 
ובראשונים והיא גירסא 
ישרה, דק5סן: ו] עייך 
ב"י או"ח (סימן קסז) 
שנראה לו דהתוס' לקמן 
יב היה והלפתא 
גורסים בגמ' במוציא 
כו"ע לא פליגי דמפיק 
משמע וכו' רבנן סברי 
המוציא דמפיק משמע 
דכתיב המוציא 
אתכם מתחת סבלות 
מצרים ורבי נחמיה סבר 
המוציא דאפיק משמע 
דכתיב המוציא לך 
מים. עײיש ‏ בביי 
שמפרש סוגיית הגמרא 
לפי גירסא זו (ועיי"ש 
במגן אברהם סק"ח): 
]] עיין מהרש"ל וע"פ 
דבריו הוסיפו תיבת 
"את" ועיין | דק"ס: 
מ] כעכין (דפו"ר) ועיין 
אות א: ט] נדצ"ל על 
עריכתן (רש"ש) וכ"ה 
ברש"י שברי"ף ובב"י 
או"ח | סימן | קסח: 
יז ונותנין לתוכו 
דבש | כך | פירש"י 
עירובין כט ע"ב (גליון): 
כ] צ"ל משום עושה 
עיסתו כדי לחלקה 
בבצק פטוריןך וכו' 
(והוא ע"פ ירושלמי פ"ב 


הי"ד ועיין יו"ד סימן שכו ס"ב, גנזי יוסף) ועיי הרר"י בכרך בילקוט מפרשים: 6 עיין רש"ש שנשתבשו התיבות וכך 
צ"ל וכל דבר שתחלתו סופגנין וסופו עיפה אם נאפה בתנור או בכירה או באילפס בלא מים ושמן חייבין 


וכו' ופליגי וכוי ופופו עיפה דר"ל ס"ל וכוי: מ] נדצ"ל ואין בשכר (באה"מ): (] תיבת "וכו'" מיותר (מראה כהן): 


יי סכפוסס 


עין משפט 
נר מצוה 


נה א מי" פ"ג מסלי 
כרכום סנ' כ קמג עטין 
כו טוק"ע מו"ת סי קסו 
סעיף 3: 
ו :המי" פיק מכ 
נרלות סנ' ג סמג פס 
טוס"ע פו"ס סי" רס סעיף 
0 (וכסימן ככ סעיף יכ): 
נז ה פיי' פ"ו מסל' סמן 
ומס סנכ ו קמג עפין 
מ טוק"ע פו"ס סי" תסb‏ 
סעיף ל: 
נח ו מיי' פ"ז מסנכות 
ממן ומס סלכס יג 
סמג עפין מ עוס"ע פו"ם 
סי' תעג סעיף ס: 
נט ז מ" פ" מסנ' 
נרכות סל' 3 ופ"ג 50 
יכ סמג עסץ כז טוס"ע 
פֿויס סימן רי סעיף 6: 


ליקוטי רש"י 
[שייך לעמוד א] 


ושאר מי פירות. 
סון מענכיס וזיתיס סדרכן 
3 [הגירסא שם שאר מיני 
פירותן. | מחיים | קרן 
וחומש. פס פכלן כסוגג 
[חולין שם]. שתיתא. 
מפֿכנ סעוטין מקמס קני 
סנפייבס = כתגור = ונותײין 
לנם | (תוך | ססכקיל 
[עירובין כט:]. נקוליס. מין 
קניות | סמיינטין | כסנור 
ועוסין 6ותו קמס (עקוק 
ממנו מסכל סקורין. גו 
שפיפל כנסון גמ' [מלכים 
אי יד, גן. סכטיל סעעוי 
מקמם טל קניות סייכטן 
כתור [ע"ז. לח:. קלי. 
קמס קל | סנולס 
ענמיינעס כססן קניום 
כתנור ופותו קמס נעונס 
מתוק | וסו b‏ קמס 
ד6נטונ6 (פספיס ל2:) 
ועוסץ | ממנו עתיתb‏ 
מסמן | ומיס ומלת 
שמערכין כו [שבת קנה:]. 
שבוחשין. ‏ כסמוול. 
ושותין זיתום 
המצרי. דכלפו כפולס 
נמי מסקס סול דפגן ככ 
סעסקין | טותס | מלס 
(לפופס | [שם | קנו]. 
רפואה בשבת מי 
שרי. קגורו סכמיס ככ 
רפופות | גזילס | מקוס 
ספיקפ סמנין [ביצה יא:]. 
ומכיס גזמו על כל 


כפופות סנכלות | מקוס 
קמיקת סמניס | שסיb‏ 
מל6כס. | דאית ליה 

מיניה. (נל 


יע ל סנסק 
פס (לעיל ‏ לו]. 
[ע"כ שייך לעמוד א] 


כרבא. ללוכ [חולין סב:]. 
סלקא. מרדין [לעיל 
לה:ן. קרא. ד(עפ [לקמן 
נו:ן. ‏ תומי. כקומיס 
[יבמות | קו;]. | כרתי. 
כליקיס פור"י [סוכה לד:]. 
יוצאין. ידי סוכת מס 
כרקיק | סעלוי נקנפיל 
לחר ספייתו | וסע"ס 
שמפמסמס (תס סו כל 
זמן קסול קייס 65 נימום 
לגמכי וכן כמכוקל. אבל 
לא במבושל. לנקו נסס 
קרינס כיס וסע"פ קכנר 
נספס בתגור. סופיל ומזר 
ונישלו כיטלו מתוכת (מס 
[פסחים מא.]. תהי בה. 
לפון פרים כמו כת קיסb‏ 
דמסכם ע"ז (סו:) כלומכ 
מעיין וממטנ לדעם טעמו 
סל לכל [עירובין סו.]. 
דייק וגמיר שמעתא 
מרבי יוחנן רביה. 
קסו מדקדק ננפון ככו 
וקונע כו סימניס 650 
יתקלף ‏ לו (לעיל לג:. 
כקססמועס יוכקס מפי 
רכו מדקדק ופומר לככו 


לח: 


קסני סתס דקל כתיכ (פסניס קד) 
נענולת ס6לס לסוי תס מן 
ספֿרן וענ כן יש בכוע כסתי ידיו 
בעסר סננעות נגד י' מיכום 
סכמקלל זס: פרקרב ירקות 
דומיא דפת. כ סוי יכקות דופי6 
לפת ססרי פת סישפני ענו" וים 
ירקום ‏ ספין מסתנות (עלױb‏ נס 
כלומר מס ספת 6ין סול מגרע לת 
סכרכס לף סירקות נמי כעלתייסו 
קיימי וכ מגרע כסו סכטול: 
משכחה ?ה בתומי וכרתי. 
ול"ת וסכי (כקה 
לעיניס דסכטול משכיסן וי"ל דסייו 
כסכיל סכטר וסמנת ק3תוכן. ורפין 
סלנריס סכל דכר עסו כל כך טול 
מנוסל כמו סי וסי כמו מכוטל כמו 
מיני קטניות" וכן תפוסיס יש לסן 
ברס סרפונס סכל כך טוין מכוטלין 
כעו סיין ומטעס זס מכרכינן (מי 
על סיין מכוסל בור פרי סגפן = סכל 
כך סו טוב חר סכטול כו קודס 
נכן. וקכ וסלק5 וכלוכ וכיוb5‏ כסן 
סטונין יותר מנוקלין מסיין כקסן 
מיין מנככין עליסס מסכל ומנוסלין 
"יפ ססדמס וכן סוסן ערעוניות 
וסנוקיס ‏ טפינן ‏ כסוין נפכנן סיין 
כמו מנוקנין כתסלס מכרכין. עניסן 
קסכל ומנועלין בור פכי סען 6ך 
פֿותן ערמוניות ‏ סקוכין נומיצרד"ם 
מנרך עניסן בור פרי סען 6פילו 
כתפנס. וכל דכל סמסקנקל ככסולו 
כגון תומי וכרסי וכיוכ כסן כקסן 
סיין מכרך עליסן בור פכי ספלמה 
ומנוקניס סכנ כך גכלס לככיו 
יסולס. ומיסו סכנ פנפס פסק 
נסנקות (ד) דלסתני נגריעות ע"י 
כסולן פומר בורל פרי ס6דמס כר3 
נסמן דפמר קנקות מככין עניסן 
בולק פרי סקדמס דל' סיי כר סנק 
קלי נמי כוותיס. וככל סנקום מייכי 
כ' סי כר קנ סף נקותן 
למסתניס נגריעות מדפליג | לסו 
גמרל 6סדדי כ' סייס כר ₪36 וכ' 
בנימין בר יפת. וסגוז מטוגן כדכק 
ברך עניו בור פכי סען לפגוו 
עיקל: ‏ כל תלתין יומין מהדר 
תלמודיה. ל6ו דוקb‏ כל סלעודו 606 
כל עס טסיס לומל כטלטיס יוס סיס 
סוזר סכל לפניו כיוס פכטיס ותל!: 
זיר] מליח. ומליק כלותק": 
3 


אשמעינן טעמא ואשמעינן דהלכתא כרבנן + 


אלא דאמר מוציא מאי קמ"ל ואיהו דעבד 
לאפוקי נפשיה מפלוגתא * והלכתא * המוציא 
לחם מן הארץ דקי"ל כרבנן דאמרי דאפיק 
משמע: ועל הירקות אומר וכו': קתני ירקות 
דומיא דפת מה פת שנשתנה ע"י האור אף 
ירקות נמי שנשתנו ע"י האור אמר רבנאי 
משמיה דאביי *זאת אומרת שלקות מברכין 
עליהן בורא פרי האדמה (ממאי מדקתני 
ירקות דומיא דפת"). דרש רב חסדא משום 
רבינו ומנו רב שלקות מברכין עליהם בורא 
פרי האדמה ורבותינו היורדין מארץ ישראל 
ומנו עולא משמיה דר' יוחנן אמר שלקות 
מברכין עליהן שהכל נהיה בדברו ואני 
אומר יכל שתחלתו בורא פרי האדמה שלקו 
שהכל נהיה בדברו וכל שתחלתו שהכל נהיה 
בדברו שלקו בורא פרי האדמה בשלמא כל 
שתחלתו שהכל נהיה בדברו שלקו בפה"א 
משכחת לה בכרבא וסלקא וקרא אלא כל 
שתחלתו בפה"א שלקו שהכל היכי משכחת 
לה א"ר נחמן בר יצחק משכחת לה דבתומי 
וכרתי. דרש רב נחמן משום רכינו ומנו 
שמואל שלקות מברכין עליהם בפה"א 
וחברינו היורדים מארץ ישראל ומנו עולא 
משמיה דר' יוחנן אמר שלקות מברכין עליהן 
שהכל נהיה בדברו ואני אומר במחלוקת 
שנויה דתניא * יוצאין ברקיק השרוי ובמבושל 
שלא נמוח דברי ר"מ ור' יוסי אומר חיוצאים 
ברקיק השרוי אבל לא במבושל אע"פ שלא 
נמוח ולא היא דכ"ע שלקות מברכין עליהן 
בפה"א ועד כאן לא קאמר ר' יוסי התם אלא 
משום דבעינן טעם מצה" וליכא אבל הכא אפי' 
רבי יוסי מודה. אמר ר' חייא בר אבא א"ר יוחנן 
שלקות מברכין עליהם בפתא ור' בנימין בר 
יפת א"ר יוחנן שלקות מברכין עליהם שהכל 
נהיה בדברו א"ר נחמן בר יצחק קבע עולא 
לשבשתיה? כר' בנימין בר יפת *תהי בה 
ר' זירא וכי מה ענין ר' בנימין בר יפת אצל 
ר' חייא בר אבא ר' חייא בר אבא "דיק 
וגמיר שמעתא מרבי יוחנן רביה ורבי בנימין 
בר יפת לא דייק ועוד רבי חייא בר אבא 
כל תלתין יומין מהדר תלמודיה קמיה דר' 
יוחנן רביה ור' בנימין בר יפת לא מהדר 
ועוד בר מן דין ובר מן דין דההוא תורמסא 
דשלקי ליה שבע זמנין בקדרה ואכלי ליה 


בקנוח סעודה אתו ושאלו לר' יוחנן ואמר להו מברכין עלויה בורא פרי 
האדמה ועוד אמר ר' חייא בר אבא אני ראיתי את ר' יוחנן שאכל זית מליח 
ובריך עליו תחלה וסוף אי אמרת בשלמא שלקות במילתייהו קיימי בתחלה 
מברך עליו בורא פרי העץ ולבסוף מברך עליו ברכה אחת מעין שלש 
אלא אי אמרת שלקות לאו במילתייהו קיימי בשלמא בתחלה מברך עליו שהכל נהיה בדברו אלא 
לבסוף מאי מברך דילמא בורא נפשות רבות וחסרונן על כל מה שברא מתיב רב יצחק בר 
שמואל "'ירקות שאדם יוצא בהן ידי חובתו בפסח יוצא בהן ובקלח שלהן אבל לא כבושין ולא 
שלוקין ולא מבושלין ואי ס'ד במילתיהו קאי שלוקין אמאי לא שאני התם דבעינן טעם מרור 
וליכא. אמר ליה רבי ירמיה לרבי זירא רבי יוחנן היכי מברך על זית מליח !כיון דשקילא לגרעיניה 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


והלכתא המוציא וכו. ופע"פ דכמוני כ"ע 65 פניגי דפפיק = 

מטמע וכירוספמי" % מפרט טעמb‏ כדי קנ נערג 
ספותיות כגון סעועס מוכי ופע"ג דננתס מן (מי ליכ עיכוכ 
מכמים סכיר עבסמס ועקל 


אשמעינן טעמא, פילוp‏ דקר כמו ספירטנוסו ולמדכו פיכוטו: 
ואשמעינן הלכה כרבנן. לסמוכי דספיק סוס: מאי קמשמע לן. 
סכל מוליס 3זו: אף ירקות שנשתנו כו. וקפיכו סכי כמילתייסו 
קייפי ומכרכין ענייסו בור פכי ס6דמס: שלקות. כל ילק טנוק: 


דרש רב חסדא. כך: משום רבינו. 
ככ: שלקות אומר בורא פרי האדמה, 
ורבותינו כו' ומאן נינהו עולא אמר 
רבי | יוחנן | שהכל. סכי סדככ 
כמקלוקק: | ואני אומר. (י3p‏ 
דכריסס טלינן סלוקין, יק עסן" פכי 
ס)דמס וק מסן קסכנ: כל. ילק 
סנכל חי שתסלתו 3"פ ספדמס, ענקו 
לפקיס ממנמיס נגכיעות ומכרך 
קסכל, ולקעיס מוקי לס תומי וכרתי: 
וכל. ירק ספין דרכו יכל = מי, 
סמתמנתו לס לככו סי שסכל סו 
מכרך: שלקו. וסנילו כדכך לכילתו 
סול עיקר פליו ומנרך כוכם פרי 
סקלעס: דרש רב נחמן. כך: 
משום רבינו. קמוכ: שלקות מברך 
בורא פרי האדמה, וחברינו כו. 
רכ נסמן סטוכ" ונ קרי לע 
כנומינו: אמר שלקות שהכל, ואני 
אומר. קסס תלוקין 3פלוגת דככי 
מליר וכני וסי, ולככי סמו 
ודרי כ' יוסנן ככל מיני ילקות סן 
וסלוקין זס על זס, סמוע כר"מ דלמר 
מנוסנ קפי כמלתיס, וכ' יותנן קפי 
כר' יוסי: יוצאין ‏ ברקיק השרוי. 
כמיס ידי 6כילת מלס פנ מכוס, 
וקרינן יס נמס עוני": אבל לא 
במבושל. דתו 60 למס >יקלי: 
אפילו ר' יוסי מודה. ללענין כרכס 
צעינתיס ק6י: אמר רב נחמן קבע 
עולא לשבשתיה כר' בנימין (5). עו 
ססער מסוס כ' יונן (עיל ססכל 
למל וקנע סכוטו. כרכי כנימין. על 
קנפקעס כלכו, ‏ ועכסיו פומר כנית 
סמדרם כטס ככי. יוסנן: תהי בה 
ר' זירא. כעסנוקת זו קסוזכרס כנים 
סעלרט וכי עס עגין לסוכיר לכרי 
ר' כנימין (כ) 356 דכרי רבי פיי כר 
לב כמסנוקת כית סמדרם, הרי 
יו כד6י כתכוק עניו: בר מן דין 
ובר מן דין. (כר מסתי כסיוק 
סננו סמכתי טסין כני כנימין (ג) 
כלוס 356 כבי פיי יש כנו עוד רפיס 
טנס 6מר ככי. יוסנן מימיו קנקות 
קסכ: ואל בורא פרי האדמה. 
מ פע"ג דסנקיס קסי כמלמיס: 
שאכל זית מליח. קסיס מנות זה 
כעס ימיס, וקי"ל (פסמיס עו.) מנים 
ככותס: אבל לא כבושין. כירקוק 
טל מלור סיל סגויס כפרק כל פעס 
(קף ) ומר טסין ‏ יוכפין כסן 
טלוקין | מסוס מכוכ, 526 נפו 
במלתייסו קיימי. סנוק סוי ניעום טפי 
ממנוסל: דבעינן טעם מרור וליכא, 
6 נענן כרכס קס פכי עליו: 
3 


בצר 


(טנותס. פעס טנייס ומנקין סימגו וכו' (פסחים נב:ן. תורמסא. מין קטנית עגול כמין עלקס ורמ כמעס קטנס וסו מר מ6ד עד סקונקין פותו pכע‏ פעמיס ונעקס מתוק וטוכ עד סיסכל למטעמיס כקנוס 
סעולס [ביצה כה:]. בבושין. כסומך. שלוקין. מנופנין סרנס מ6ד עד טנימופין. מבושלין. כלכך כיטול [פסחים לט.. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) פססיס מ5., 3) עיין 
תוסי פסחים מא. ד"ה 
עולא, ג) [עי' פירם"י 
כעירוכין סו. ד"ס פסי], 
על ₪ סק 
ס) [סולין פו: כלימות כו. 
ע"ם], ו)נניכס כס:], 
ז) פסקיס לט., ₪) דברים 
טז ג, ) מג:, *) לעיל 
לו., כ) פסחים עו ע"א. 


her 
הנהות הב"ח‎ 


(6) רש"י ד"ס 6מר כנ 
נסמן וכו' כרכי כנימין בר 
יפת עת וכו כרי 
ננמין בר יפת על 
טנתקעס: (3) ד"ה ססי 
וכו'. רכי כניעין בר יפת 
6 (ג) ד"ה כל מן 
וכו'. רכי כנימין בר יפת 
כלוס: (ד) תוס' ד"ס 
מקכמת וכו' ס"כ פנפק 
פסק נקנקו אע"ג 
דאשתנו לגריעות על 
ידי כסולן ג"כ 6וער 
ורק : 


גליון הש"ס 


גמרא והלכתא 
המוציא. עי' פורת פייס 
סנסכי ע' 072 דיה 
מ"ק תוסי <ה"ה 
משכחת להי וכו 
שכל כך הוא טוב 
אחר הבישול כמו 
כודם לכן,. עלי מת" 
ספ" דסרומום וכר"ק 
קס: 


לעזי רש"י 


לומיברד"ש. ‏ פיכום 
ערמוניס ‏ גדולין (כרכום 
מסר"מ סימן ד'): 


הגהות וציונים 


ל] [ברי"ף ורא"ש ליתא 
לכל זה (גליו): 
3] פיי סכסוך למודו 
(גליון): ג] בכת"י יש 
מהן בורא פרי האדמה: 
7] בכתיי חשוב הוה: 
ס] בדפו"י דמפיק (וכן 
העתיק הב"י באו"ח סימן 
קסז, ועיין בע"א בהגו"צ 
ו): ו] בירושלמי כצ"ל 
(גליון) | כלה:: בדפריף 
ולפנינו | הוא | ע"פ 
המהרש"ל (דפו"ר): 
]] בתור"פ כמו מני 
קטניות | בפה"א וכן 
תפוחים: מ] בתוס' ר"י 
החסיד ובתוס' הרא"ש 
איתא היה חוזר ביום 
שלשים: 


כיצד מברבין 


שאם היה נוהג כך, אַשְׁמעינן טַעָמַא - היה מלמדנו בזה שפירוש 
הפסוק 'המוציא אתכם מתחת סבלות מצרים', הוא כפי שפירשו אותו 

= לומדים מכך שלשון 
'המוציא' היא לשון עבר, ואם כן גם בפסוק שכתוב 'המוציא' פירושו 
בלשון עבר. וְעוד אַשְׁמַעִינן - היה מלמדנו בזה דְּהַלְכְתָא כְּרַבָּנֶן - 
שהלכה כחכמים החולקים על רבי נחמיה ואומרים שלשון 'המוציא' 
היא לשון עבר, והיא לשון ראויה לברכה*. אֶלָא עתה דְאֲמַר בברכתו 
'מוֹציא', מאי קא מִשָמע ?ן - מה הוא מלמדנו בזה, הלא בלשון 
'מוציא' כולם מודים שהיא ראויה לברכהי. 


מבארת הגמרא, וְאיהו דְּעַבַד - ואותו חכם שעשה כן ובירך בלשון 
'מוציא', הטעם שעשה כן מפני שרצה לְאפוקי נַפָּשִיה מִפּלוּגְתָא - 
להוציא עצמו מן המחלוקת ולברך בלשון שהיא ראויה לכל הדעות, 
ולכן בירך בלשחן;שבה פולם מודיםי. 


פוסקת הגמרא הלכה באיזו לשון יש לברך: 
וְהַלְכְתָא [-וההלכה היא] שיש לומר בברכה 'המוציא להֶם מן 
הַאָרֶץ' כדברי חכמים בברייתא, משום דְקִיִימַא לן - שמקובל בידינו 
פְּשיטת רַבְּנְן, דְאֲמְרִי [-שאומרים] שגם הלשון 'המוציא' דְאפִיק 
מַשַמַע - משמעותה שכבר הוציא, בלשון עבר, והיא לשון הראויה 
לבה 


א. הכלל הוא ש'יחיד ורבים הלכה כרבים' (עיל ט.), ולפי כלל זה יש לפסוק הלכה 
כחכמים, שהם הרבים ורבי נחמיה היחיד, ומכל מקום, יש סברא לומר שמחלוקת זו 
יוצאת מן הכלל, ויש לפסוק בה כרבי נחמיה, משום שכדבריו מוכח מהפסוק 'המוציא 
אתכם מתחת סבלות מצרים', לפי המשמעות הפשוטה של הפסוק. ועל כך אמר רבי 
זירא, שאילו החכם היה מברך בלשון 'המוציא' היה מלמדנו שהלכה כחכמים, ואין 
אומרים שהלכה כרבי נחמיה מחמת הפסוק המוכיח כדבריו, מכיון שפירוש הפסוק הוא 
כפי שחכמים פירשו. וזהו מה שאמר רבי זירא 'אשמעינן טעמא ואשמעינן הלכתא', 
כלומר, שהדברים תלויים זה בזה, שמכיון שלימדנו פירוש הפסוק כפי שפירשו חכמים, 
זהו גם הטעם לכך שהלכה כחכמים. ט"ז (פו"ס סי" קסו סק"ל). 

ב. שצריך אדם לברך את הברכה באופן שהוא מלמד את השומעים חידוש בנוסח 
הברכה, כפי שמבואר בתוספתא (פ"פ ס"ת, מונ (קמן .) שמברכותיו של אדם ניכר אם 
בור הוא או תלמיד חכם הוא. רא"ש (פססיס פ"5 סי י). אך הקשו האחרונים, שבגמרא 
להלן (.) נאמר שרפרם בר פפא שינה בנוסח, ורבא נזף בו. ותירץ במשנת חכמים 
(עסר"ס סגיו סי עג), שהמעשה שם היה בציבור, ואין לאדם לשנות מהמוסכם ברבים, 
אך כשמברך בפני החכמים רשאי לשנות בנוסח כדי להשמיע חידוש בדבריו. 

ואין לומר שהוא בא ללמדנו שהלכה כרבי נחמיה, ולכן בירך בלשון 'מוציא', שהרי 
אף חכמים מודים ש'מוציא' משמע לשעבר ואפשר לברך בלשון זו. אחרונים. 

ג. ואף שלחכמים יש מעלה כשמברך בלשון 'המוציא' [ראה בהערה לעיל (ע"6, נדנרי 
כנס)], היה סבור אותו חכם שיותר ראוי לברך בלשון המוסכמת על כולם מן הדין, אף 
שמפסיד מעלה זו. 

ד. אף שכלל בידינו 'יחיד ורבים הלכה כרבים', הוצרכה הגמרא לפסוק שיברך 'המוציא', 
מפני שחכמים מודים שאף לשון 'מוציא' משמע לשעבר. שיטה מקובצת (ד"ס וסלכפס). 
והטעם שבאמת יש לברך דוקא 'המוציא' ולא 'מוציא' [אף על פי שהלשון 'מוציא' 
ראויה לכל הדעות וגם חכמים מודים בה], מפני החשש המבואר בירושלמי (פ"ו ס"6) 
של 'עירוב אותיות', כלומר שכיון שהתיבה הקודמת בברכה ['העולם'] מסתיימת באות 
מ"ם, אם יאמר לאחריה 'מוציא' שהיא פותחת באות מ"ם יש לחוש שמא לא יתן ריוח 
ראוי בין התיבות ויהיה נשמע כתיבה אחת, לכן יאמר 'המוציא' שאינה פותחת במ"ם. 
[ואמנם בהמשך הברכה יש עוד מקום שיש לחוש בו לעירוב אותיות, כשאומר 'לחם 
מן', שאף שם האות מ"ם בסוף התיבה ובראש התיבה שלאחריה, מכל מקום בזה קבעו 
חכמים את הברכה בדומה ללשון הכתוב (פסלס קד יד) 'מצמיח חציר לבהמה ועשב 
לעבודת האדם להוציא לחם מן הארץ', ולא חששו לעירוב אותיות. תוספות (ל"ס וסנכת). 
והרשב"א (ל"ס וסנכת) תירץ, שב'לחם מן הארץ' אי אפשר לתקן נוסח אחר, שהרי אין 
מדרך הלשון לומר 'לחם חמן הארץ'. וכן אין לומר 'המוציא מן הארץ לחם', שאין 
מדרך הברכות להזכיר את עיקר הדבר שמברכים עליו בסוף הברכה]. 

והמאירי (ד"ס עס) כתב טעם נוסף לברך דוקא 'המוציא' ולא 'מוציא', משום שראוי 
לאדם לברך בלשון שהוא מלמד את השומעים חידוש בנוסח הברכה [ראה לעיל שבדרך 
זו ביאר הרא"ש את דברי רבי זירא]. ומכל מקום, אם בירך 'מוציא' יצא. 

הראבי"ה (סי' קס) ובפסקי רי"ד (ד"ס פון) כתבו, שאין כוונת הגמרא שצריך לומר דווקא 
'המוציא', אלא שגם לשון זו ראויה היא, וכל שכן שיכול לברך גם בלשון 'מוציא' 
שבה כולם מודים. ואולם רוב הראשונים לא כתבו כן, אלא יש לומר דווקא 'המוציאי. 
הרא"ש (פ" יד) הביא בשם הירושלמי (פ"ו ס"6), שלפי חכמים גם בברכת היין צריך 
לומר 'הבורא פרי הגפן' [עם ה"א], כדי שיהיה נשמע בלשון עבר. ומסיק, שלפי הטעם 
המבואר בירושלמי (פס), שצריך לומר דווקא 'המוציא' מפני עירוב אותיות [כפי שנתבאר 
לעילן, טעם זה אינו שייך בברכת 'בורא פרי הגפן', שהרי שם אין עירוב אותיות, ולכן 


פרק ששי 


ברכות 


שנינו במשנה, וְעַל הַירְקוֹת אוּמַר וכו' 'בורא פרי האדמהי. 


לח: [אן] 


הגמרא דנה בענין שלקות [ירקות מבושלים], האם מברך עליהם 
'בורא פרי האדמה'"": 
אומרת הגמרא, קִתְּנִי - שנה התנא במשנה שמברך על היִרְקות 'בורא 
פרי האדמה, דוּמִיא דְפַת - באופן הדומה לפת, שנשנתה אף היא 
במשנהי. ויש לדקדק מכך, מה - כשם שהפת ששנה התנא היא דבר 
שָנֶשִתּנָה עַל ידי הָאוּר [-האש], שהרי העיסה נאפית בתנור ונעשית 
פת, אַף יִרְקות ששנה התנא, נָמִי - גם כן מדובר באופן שָנָשַתנּ 
על ידי הַאוּר בבישול, ואף על אופן זה אמרה המשנה שמברך על 
הירקות 'בורא פרי האדמה', מפני שיש עליהם שם 'פרי' כבתחילה'. 
ועל כך אֶמר רַבְנֵאי משַמיה דְאַבַּיֵי [-משמו של אביי], זאת אוֹמרֵת 
- מכאן יש ללמוד שכל השלקות [-ירקות מבושלים"] מִבַרְכִין עַלִיהַן 
'צורא פָּרִי הַאֶדְמַה', ואין אומרים שמכיון שנשתנו בבישול נשתנית 
הברכה שלהם". (מִמַאי - ממה אנו לומדים כן, מִדְּקְתְּנִי - מכך ששנה 
התנא דין הברכה על יִרְקות, דוּמִיא [-באופן דומה] דְפַת, ופת 
נשתנית על ידי האור'). 


הגמרא מביאה שיטות האמוראים בענין הברכה על שלקות: 
דרש רב חִסְדּא, משוּם [-בשם] רכִּינוּ, וּמַנוּ - ומי הוא שכינהו רב 
חסדא 'רבינו', רב, שַׁלקוֹת מִבְרְכִין עָלִיהָם 'כוֹרא פָּרִי הַאַדְמִה'. 
המשיך רב חסדא ודרש, וְרַבּוֹתֵינוּ הַיוֹרְדין מאָרץ יִשְׂרְאֵל לבבל, 
וּמִנוּ - ומי הוא המכונה כך, עוּלאײ, מִשַמִיה דְרכִּי יוחַנָן אָמַר, 


נהגו העולם לומר 'בורא' ולא 'הבורא'. וכן כתב הרשב"א (ל"ס והנכת). 

ה. וכן בפירות מבושלים האם מברך עליהם 'בורא פרי העץ', וכן ביין מבושל האם 
מברך עליו 'בורא פרי הגפן'. תוספות (ד"ס מסכסק). 

ו. להלן בהערה יתבאר, כיצד יש ללמוד מן המשנה ששני הדינים נאמרו באופן דומה. 
ז. כתבו התוספות (ד"ס מדקתני), שהדמיון בכך שמשתנה על ידי האור אינו דמיון גמור, 
שהרי הפת משתבחת על ידי האור, ואילו הירקות יש מהם שאינם משתבחים על ידי 
האור [כפי שמחלקת הגמרא להלן בין מיני הירקות]. אלא כוונת הגמרא לומר, שכשם 
שבפת אין האור מגרע את הברכה ומברכים עליה 'המוציא', כך בירקות אין האור 
מגרע את הברכה ומברכים עליהם 'בורא פרי האדמה'. והרשב"א (ד"ס קפני) כתב שיש 
חילוק בין פת לירקות אף בדיניהם, שחפת אין מברכים עליה 'המוציא' אלא אחר אפיה 
באור, ואילו ירקות אף קודם בישול מברכים עליהם 'בורא פרי האדמה', ואם כן מה 
שאמרה הגמרא 'ירקות דומיא דפת' אינו בדווקא, שהרי אינם דומים לגמרי. 

יש להקשות, כיצד יש ללמוד מדברי המשנה שדין ברכת הירקות נאמר באופן דומה לדין 
ברכת הפת, הלא על הפת מברכים 'המוציא לחם', וודאי שאינו קרוי לחם לפני האפיה, 
אך ירקות קרויים 'פרי' גם לפני הבישול, ומדוע נאמר שכוונת המשנה לדמות לחם לירקות. 
ובאבן המאיר (על סמסנום, מ"6) ביאר, שלשון המשנה מוקשה, מדוע הפריד התנא את 
הירקות מפירות הארץ, ואמר 'על פירות הארץ הוא אומר וכו' ועל הירקות' וכו', הלא 
לשיטת תנא קמא אין שום חילוק ביניהם, והיה לו לומר 'על הירקות ופירות הארץ מברך 
בורא פרי האדמה חוץ מן הפת וכו', רבי יהודה אומר על הירקות מברך בורא מיני דשאים'. 
ומכך דייקה הגמרא, ששנה התנא דין ירקות בנפרד מפירות הארץ, להשמיע שמדובר 
באופן שהירקות דומים לפת, כלומר בירקות מבושלים. והוסיף באבן המאיר, שחידש התנא 
בזה, שאף דברים שנשתנו בידי אדם מכפי שבראם הקדוש ברוך הוא, עדיין אנו מייחסים 
את יציאתם אליו. וכשם שעל פת מברך 'המוציא לחם מן הארץ' אף שנשתנית מכפי 
שיצאה מן הארץ, כך הדין גם בירקות שנשתנו בבישול מכפי שיצאו מן הארץ. 

ח. רש"י (ריס קנס :כתפ, ששליקה היא בישול מרובה. והרוקח (סל' פיסול וסיפר סי' פמס) 
כתב, ששליקה האמורה בירקות היא בישול מועט. והראשונים דנו בכמה מקומות בענין 
זה [ראה פסחים (לט:) ונדרים (מט.) ובתרומות (פ"י מ"ק-מי") ועוד]. אמנם משמע 
בראשונים שאין חילוק בדין זה בין בישול מרובה למועט, אלא כל שנשתנה על ידי 
הבישול הוא בכלל שלקות לדין זה. וראה בנודע ביהודה (טו"פ, מסלו"ק יו"ל סי" כו), 
שדרך התנא לומר בכל מקום על ירקות לשון שליקה ולא לשון בישול, ואולי כן היה 
דרכם לאכול הירקות על ידי שליקה. 

ט. יש להעיר, מה הוסיף אביי באומרו 'זאת אומרת', הלא אלו הם ממש דברי הגמרא 
בתחילה. ויש אחרונים שכתבו, שאת דברי הגמרא בתחילה 'ירקות דומיא דפת שנשתנה 
על ידי האור' היה מקום להעמיד דוקא בבישול מועט, שבו הירק לא משתנה כל כך, 
ולא בשליקה שהיא בישול מרובה. ולכך אמר אביי, שמכך שדימו את הירקות לשינוי 
של הפת, משמע שאף כשנשתנו בבישול מרובה הוא בכלל דין זה, שהרי פת נשתנתה 
הרבה על ידי האור. ולכך גם על שלקות מברך 'בורא פרי האדמהי. 

י. הופפה זו לא נמצאת ברי"ף וברא"ש, והיא נראית כמיותרת. 

וא. בתקופת האמוראים, היו כמה חכמים שהיו רגילים לבא מארץ ישראל לבבל, 
והביאו לבבל את ההלכות שנלמדו בישיבות ארץ ישראל [וראה באגרת רב שרירא גאון 
(כתיכת ספלעול פופ ע)]. בין חכמים אלו היו עולא (כפן, כפונופ קי6.), רב דימי (לעיל ו: ועוד 
סרנס), רבין (נלס י:) ועוד. 

נקט לשון 'היורדין', מפני שארץ ישראל גבוהה מכל הארצות ובבל נמוכה ממנה. ע"פ 
רש"י (פענים י. ד"ס תתפ). 


אוצר החכמה 


אהח19/06/2018 


עין משפט 
נר מצוה 


נה א מיי" פ"ג מה 
כרכום סנ' כ קמג עטין 
כו טוק"ע סו" סי קסו 
סעיף 3: 
נו בג ד פיי' פ"ת מסנ' 
נרכות סנ' ג קמג קס 
טוט"ע פֿויס סי' רס סעיף 
5 (וכסימן רכ סעיף יכ): 
נז ה פיי' פ"ו מסנ' סמן 
ומס סלכס ו סמג עטין 
מ טוק"ע פו"ס סי פסס 
סעיף ל: 
נח ו מיי' פ"ז מסנכות 
ממן ומכס הנכס יג 
סמג עטין מ עוס"ע פו"ם 
קי' תעג סעיף ס: 
נט ז מ פ"6 מס 
כרכות סנ' 3 ופ"ג ה 
יכ סג עסץ כו עוס"ע 
יס סימן רי סעיף 5: 


משנת ראשונים 


והלכתא המוציא לחם 
מן הארץ דקיימא 


ל כרפנן ראמרי 
דאפיק משמע. משו"ה 
איצטריכינן למיפסק 


כרבנן, משום דבמוציא 
כו"ע לא פליגי. ואפ"ה 
המוציא עדיף בהא משום 
דמשמע עבר והווה 
ועתיד, והחטה ממיני 
זרעים שיוצאין תדיר, 
משא"כ בפירות אילן 
שאין פירותיהן יוצאין 
אלא מזמן לזמן, ושייך 
לברוכי עלייהו בורא ולא 
הבורא דאין צומחין 
תדיר. ואחר שבפירות 


האילן ‏ תקנו בורא, 
בפירות האדמה נמי תקנו 
גם כן בורא דלא 
לאיפלוגי בפרי. 
[הריטב"א] 


ויש אומרים דהלכתא אף 
המוציא קאמרינן, והוא 
הדין שיכול לברך מוציא. 
והנכון כפירושא קמא 
וכן עמא דבר. 
[הריטב"א] 


זאת אומרת שלקות 
מברכין עליהן בורא 
פרי האדמה. מצאתי 
להרב שמואל בן חסיד 
ז"ל וז"ל, זאת אומרת 
לעולם כשיש משנה או 
ברייתא ואומר עליה זאת 
אומרת, פירוש דבלאו 
אותה משנה או ברייתא 
לא הוה ידעינן ההוא 
דינא, דאי בלאו ההיא 
הוה ידעינן הדין 
דפשיטא הוא, למאי 
צריך למידק מהברייתא, 
אלא ודאי דהדין ליכא 
למשמע אלא מהמשנה 
או מהברייתא וזולתה לא 
שמעינן. 
[גופי הלכות פרק ז] 
לא קאמר זאת אומרת, 
אלא כשהדבר מבואר 
קצת במשנה. 
[מהר"י קארו, על הליכות 
עולם] 


ועד כאן לא קאמר רבי 
יוסי התם אלא משום 


דבעינן | טעם | מצה 
וליכא, ותימה הוא זה 
הלשון ‏ שלא מצנו 


דבעינן טעם מצה אלא 
לחם עוני, ומפרשים רבני 
צרפת ז"ל דבעינן טעם 
מצה עניה וליכא, וזו כיון 
שהיא מבושלת הויא לה 
מצה עשירה. 

[רבינו יונה דף כז. מדה"ר] 


רבי חייא בר אבא כל 
תלתין יומין | מהדר 
תלמוריה. הוך כלל 
לראות אם כיון בטוב 
שמועותיו. | [הריטב"א] 


אבל | לא כבושין 


לח: 


קסני סתס לקלל כתיכ (פסניס קד) 
נענודת ספדס לסוי פס מן 
ספֿכן וענ כן יט גנוע כקמי יליו 
בעסר קננעות נגד י' מיכום 
סכמקלל זס: פרקהב ירקות 
דומיא דפת. 69 סוי יכקות דומי 
לפת קסרי פת פיקתני (עלױ" וים 
ילקות ספין מקתנות ענו 606 
כלומר מס ספת 6ין כטול מגרע פת 
סכרכס ף סיכקות נמי כמלתייסו 
קיימי ו מגרע לסו סכטול: 
משבחת ?ה בתומי וכרתי. 
ופ"ת וסלי (כקס 
לעיניס דסכטול משניסן וי" דסייו 
נקני! סנקל וסמלם קבוכן. וגרלין 
סדכריס סכנ דכל קסוb‏ כל כך כו 
מכוסל כמו סי ופי כמו מכושל כמו 
מיני קטניום" וכן ספופיס יש עסן 
כרכס סכפפונס קכנ כך פוין מנופלין 
כעו סיין ומטעס זס מכככיין (מי 
על סיין מבוקע בור פרי סגפן * סכל 
כך סול טונ 6סר סכטול כמו קודס 
נכן. וקכ וסלק6 וככוב ויו כסן 
סטוכין יותר מכוטנין מסיין כקסן 
מיין מכרכין עניסס קסלנ ומנוענין 
נ"פ ססדמס וכן קותן עכמוניות 
ותכוסיס עפין כקוין נמככן סיין 
כעו מנוסנין בתמנס מנרכין עניסן 
טסכל ומנוקנין וכ פכי סען פך 
פותן עכמוניות סקורין. נומיגרד"ם 
מנרך עניסן כוכb‏ פלי סען 6פילו 
נתמס. וכל לכל סמתקנקנ ככסולו 
כגון תומי וכרתי וכיו 3סן כעסן 
מיין מנלך עליסן בור פכי ספלמס 
ומכוטליס ססכנ כך גכלס נככייו 
יסולס. ומיסו סכנ 6לפק פסק 
כסנקות (ד) דלסתני נגריעותק ע"י 
כסולן פומר וכל פרי ס6דמס ככ3 
נסמן דמר קנקות מנככין עליסן 
בור פלי ססדמס לכ' מייק כר סנק 
ק6י נמי כוותיס וככל סנקום מיירי 
כ' סיק בכר סכ סף כסותן 
דעסתניס נגכיעות מדפניג לסו 
גמערל ססדדי כ' סייה בר קנס ו" 
בנימין בר יפת. וסגוז מטוגן כדנק 
מכרך. עניו בוכר פרי סען דסגוז 
עיקכ: כל תלתין יומין מהדר 
תלמודיה. 165 דוק6 כל סלמודו 636 
כל עס טסיס לומל כטלטיס יוס סיס 
מוזר סכל עפניו כיוס קנטיס ומל!: 
זיר] מליח. ועליק ככותת?: 
3 


מנמים סליר לכסעס ועקנ 


אשמעינן טעמא ואשמעינן דהלכתא כרבנן 
אלא דאמר מוציא מאי קמ"ל ואיהו דעבר 
לאפוקי נפשיה מפלוגתא * והלכתא * המוציא 
לחם מן הארץ דקי"ל כרבנן דאמרי דאפיק 
משמע: ועל הירקות אומר וכו': קתני ירקות 
דומיא דפת מה פת שנשתנה ע"י האור אף 
ירקות נמי שנשתנו ע"י האור אמר רבנאי 
משמיה דאביי <זאת אומרת שלקות מברכין 
עליהן בורא פרי האדמה (ממאי מדקתני 
ירקות דומיא דפת"). דרש רב חסדא משום 
רבינו ומנו רב שלקות מברכין עליהם בורא 
פרי האדמה ורבותינו היורדין מארץ ישראל 
ומנו עולא משמיה דר' יוחנן אמר שלקות 
מברכין עליהן שהכל נהיה בדברו ואני 
אומר יכל שתחלתו בורא פרי האדמה שלקו 
שהכל נהיה בדברו וכל שתחלתו שהכל נהיה 
בדברו שלקו בורא פרי האדמה בשלמא כל 
שתחלתו שהכל נהיה בדברו שלקו בפה"א 
משכחת לה בכרבא וסלקא וקרא אלא כל 
שתחלתו בפה"א שלקו שהכל היכי משכחת 
לה א"ר נחמן בר יצחק משכחת לה דבתומי 
וכרתי. דרש רב נחמן משום רכינו ומנו 
שמואל שלקות מברכין עליהם בפה"א 
וחברינו היורדים מארץ ישראל ומנו עולא 
משמיה דר' יוחנן אמר שלקות מברכין עליהן 
שהכל נהיה בדברו ואני אומר במחלוקת 
שנויה דתניא * יוצאין ברקיק השרוי ובמבושל 
שלא נמוח דברי ר"מ ור' יוסי אומר היוצאים 
ברקיק השרוי אבל לא במבושל אע"פ שלא 
נמוח ולא היא דכ"ע שלקות מברכין עליהן 
בפה"א ועד כאן לא קאמר ר' יוסי התם אלא 
משום דבעינן טעם מצה* וליכא אבל הכא אפיי 
רבי יוסי מודה. אמר ר' חייא בר אבא א"ר יוחנן 
שלקות מברכין עליהם בפה"א ור' בנימין בר 
יפת א"ר יוחנן שלקות מברכין עליהם שהכל 
נהיה בדברו א"ר נחמן בר יצחק קבע עולא 
לשבשתיה? כר' בנימין בר יפת *תהי בה 
ר' זירא וכי מה ענין ר' בנימין בר יפת אצל 
ר' חייא בר אבא ר' חייא בר אבא "דיק 
וגמיר שמעתא מרבי יוחנן רביה ורבי בנימין 
בר יפת לא דייק ועוד רבי חייא בר אבא 
כל תלתין יומין מהדר תלמודיה קמיה דר' 
יוחנן רביה ור' בנימין בר יפת לא מהדר 
ועוד בר מן דין ובר מן דין דההוא תורמסא 
דשלקי ליה שבע זמנין בקדרה ואכלי ליה 


בקנוח סעודה אתו ושאלו לר' יוחנן ואמר להו מברכין עלויה בורא פרי 
האדמה ועוד אמר ר' חייא בר אבא אני ראיתי את ר' יוחנן שאכל זית מליח 
ובריך עליו תחלה וסוף אי אמרת בשלמא שלקות במילתייהו קיימי בתחלה 
מברך עליו בורא פרי העץ ולבסוף מברך עליו ברכה אחת מעין שלש 
אלא אי אמרת שלקות לאו במילתייהו. קיימי בשלמא בתחלה מברך עליו שהכל נהיה בדברו אלא 
לבסוף מאי מברך דילמא בורא נפשות רבות וחסרונן על כל מה שברא מתיב רב יצחק בר 
שמואל "יירקות שאדם יוצא בהן ידי חובתו בפסח יוצא בהן ובקלח שלהן אבל לא כבושין ולא 
שלוקין ולא מבושלין ואי ס"ד במילתיהו קאי שלוקין אמאי לא שאני התם דבעינן טעם מרור 
וליכא. אמר ליה רבי ירמיה לרבי זירא רבי יוחנן היכי מברך על זית מליח !כיון רשקילא לגרעיניה 


A 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


והלכתא המוציא וכו. ולע"פ דכמוני כ"ע 65 פניגי דפפיק = 
מטמע וכירוספמי" % מפרט טעמb‏ כדי קנ (ערג 
סקומיות כגון סעולס מוכי ולע"ג דננתס מן (מי ליכ עיכוכ 


אשמעינן טעמא, פילוp‏ דקר כמו ספירטנוסו ולמדלו פיכוטו: 
ואשמעינן הלכה כרבנן. לסעוכי דספיק סוס: מאי קמשמע לן. 
סכל מודיס כחװ: אף ירקות שנשתנו כו. וקפילו סכי כמילתייסו 
קייפי ומנרכין עלייסו כוכ פכי ס6דמס: שלקות. כל ילק טלוק: 


דרש רב חסדא. כך: משום רבינו. 
ככ: שלקות אומר בורא פרי האדמה, 
ורבותינו כו' ומאן נינהו עולא אמר 
רבי | יוחנן | שהכ?. סכי סדככ 
נעסלוקת: ‏ ואני | אומר. (יי3p‏ 
דכריסס קיין סלוקין, יס עסן" פכי 
ספדמס וק מסן קסכנ: כל. ילק 
סנכל חי קתסלתו כ"פ ספדמס, סנקו 
לפקיס ממלתיס נגכיעות ומכרך 
ססכנ, ולקמיס מוקי לס תומי וכרתי: 
וכל. ירק ספין דרכו (י6כל ‏ מי, 
סעתמנתו 5ס לככו סי קסכנ סו 
מכרך: שלקו. וסנילו נדרך לכינתו 
סול עיקר פריו ומנרך כורס. פרי 
סקלמס: ורש רב נהמן. כך: 
משום רבינו. קמו: שלקות מברך 
בורא פרי האדמה, וחברינו ‏ כו. 
רכ נסמן סטוכ" ונ קכי לע 
כנופיט: אמר שלקות שהכל, ואני 
אומר. קסס סלוקין כפלוגתb‏ דככי 
מליר ורני = סי, = ולכרי = טמוbנ‏ 
ודכרי כ' יוסנן ככל מיני ילקות סן 
וסלוקין זס על זס, טעוסל כר"מ דסמכ 
מנוקל קסי כמלתיס, ור' יוסנן קפי 
ככ" יוסי: | יוצאין ברקיק השרוי. 
כמיס ידי 6כילם. מכס של מנוס, 
וקרינן ביס (סס עוני": אבל לא 
במבושל, דתו 65ו למס שיקכי: 
אפילו ר' יוסי מודה. דלענין כרכס 
צעינתיס קקי: אמר רב נחמן קבע 
עולא לשבשתיה כר' בנימין (5). עול6 
סקער מסוס כ' יוסנן לעיל קסכל 
כמד וקנע סנוטו ככני כימין על 
קנתקעס כלכו, ועכסיו פומר כנית 
סמדלט כקס כני יוסנן: תהי בה 
ר' זירא. כמסנוקת זו קסוזככס כּכִיק 
סעלרט וכי מס ענין פסזכיר. לגי 
ר' כנימין (כ) 356 דכרי רכי פיי כר 
6 כמסנוקת כית סמדרק, סכי 
פיט כדסי כסנוק עניו: בר מן דין 
ובר מן דין. ככר מסתי כסיוק 
סנו ססמרפי ספין רנ כנימין (ג) 
כלוס 956 בי פיי יש כנו עוד רפיס 
טנם 6מר כני יומנן מימיו קנקום 
קסככ: ואל בורא פרי האדמה. 
מ פע"ג דקנקיס קסי כמלתיס: 
שאכל זית מליח. קסיס מלות זה 
כעס ימיס, וקי"ע (פססיס עג) מנים 
כותת: אבל לא כבושין. כירקוק 
טל מרור סי סנויס כפרק כל שעס 
(קף ) ומר ספין = ונפי כסן 
סלקין מסוס מכוכ, נמ גו 
כמלתייסו קיימי. סוק סוי נימום טפי 
ממנוםל: דבעינן מעם מרור וליכא, 
6 (ענין | כרכס סס פלי עליו: 
3 


בצף 


ולא שלוקין ולא מבושלין. לא זו אף זו קתני דכבוש היינו שנכבש בחומץ ימים רבים ובטל טעם מרור שלו יותר משלוק, ושלוק הוי יותר ממבושל כדאמרינן עור חמור ששלקו. [תוספות הרא"ש] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) פססיס מ5., 3) עיין 
תוסי פסחים מא. ד"ה 
עולא, ג) [עי' פירם"י 
כעירונין סו. ד"ס פסי], 
לוולעל ₪ pe‏ 
ס) [סולין פו: כריסום כז. 
ע"ם], ו)נניכלס כס:], 
ז) פססיס לט., ₪) דברים 
טז ג, ) מג:, *) לעיל 
לו., כ) פסחים עו ע"א. 


Ker 
הנהות הב"ח‎ 


(6) רש"י ד"ס פמר רנ 
נסמן וכו' כרכי כנימין בר 
יפת 6 וכו" כל 
ננימין בר יפת על 
טנתקעס: (3) ד"ה ססי 
וכו'. רכי כנימין בר יפת 
%6: (ג) ד"ה כר מן 
וכו'. רכי כנימין בר יפת 
כעוס: (ל) תוס' ל"ס 
מסכמת וכו' ס"ר 6נפס 
פסק נקלקום אע"ג 
דאשתנו (גליעופס על 
ידי כסולן ג"כ סומר 
בורל : 


גליון הש"ס 


גמרא והלכתא 
המוציא. עי' ולת פייס 
בנסלי + פיס: דיס 
פיקס תוםי דיה 
משכהת ‏ לה וכף, 
שכל כך הוא טוב 
אחר ‏ הפישף כמו 
הודם לכן.. עי מתנ" 
ספ":3 דסרומום ור"ס 
קס: 


לעזי רש"י 


לומיברד"ש. ‏ פיכום 
ערמוניס ‏ גדולין (כרכום 
מסר"מ סימן ד'): 


הגהות וציונים 


ק] [ברי"ף ורא"ש ליתא 
לכל זה (גליו): 
םי סכסוך למוהדו 
(גליון): ג] בכת"י יש 
מהן בורא פרי האדמה: 
ל] בכת"י חשוב הוה: 
ס] בדפו"י דמפיק (וכן 
העתיק הב"י באו"ח סימן 
קסז, ועיין בע"א בהגו"צ 
ו): ו] בירושלמי כצ"ל 
(גלטן) ככה; בדפויר 
ולפנינו | הוא ע"פ 
המהרש"ל (דפו"ר): 
]] בתור"פ כמו מיני 
קטניות בפה"א וכן 
תפוחים: פ] בתוס' ר"י 
החסיד ובתוס' הרא"ש 
איתא היה חוזר כיום 
שלשים: 


Ron‏ כיצד מברכין 


שלֶקות מִבְרְכִין עָלִיהַן 'שָהַפּל נְהָיה בַּדְבְרוֹ, שמכיון שנשתנו 
בבישול נשתנית הברכה שלהם, ואין מברכים עליהם 'בורא פרי האדמה' 
כמו על ירקות חיים. נמצא שיש מחלוקת בין רב לרבי יוחנן בענין 
הברכה על שלקותי. 


רב חסדא מיישב שאין מחלוקת בין רב לרבי יוחנן: 

מוסיף רב חסדא, וַאֲנִי אוֹמַר שאין מחלוקת ביניהם, וכולם מודים 
שיש שלקות שברכתם 'בורא פרי האדמה' ויש שלקות שברכתם 'שהכל 
נהיה בדברו"י, והכלל בזה הוא, שפל ירק שַתּחְלָתו ‏ ורא פָּרִי 
הָאַדמַה', כלומר, כל ירק שדרך בני אדם לאוכלו חי, ולכן כשהוא 
חי ברכתו 'בורא פרי האדמה', כאשר שַׁלְקוֹ [-בישלו] נשתנה ונעשה 
גרוע ממה שהיה בתחילה, שאין דרך בני אדם לאוכלו מבושל, ולכך 
אין לברך עליו 'בורא פרי האדמה', אלא ברכתו 'שָהַפּל נְהָיה בְּדְבָר" 
כמו שמברכים על שאר מאכלים". וכל ירק שַׁתַּחֲקתוֹ 'שָהַכּל נְהיה 
בְּדְבָרו", כלומר, ירק שאין דרך בני אדם לאוכלו חי, ולכן כשאוכלו 
חי מברך 'שהכל נהיה בדברו'", כאשר שַׁלְקוֹ והביאו לדרך אכילתו, 
באופן זה הוא עיקר חשיבות הפרי, ולכן ברכתו ורא פָּרִי 
הַאַדְמַה'". ורב שאמר שמברכים על שלקות 'בורא פרי האדמה', דיבר 
על ירקות שדרך בני אדם לאוכלם מבושלים, ורבי יוחנן שאמר 
שמברכים על שלקות 'שהכל נהיה בדברו', דיבר על ירקות שדרך בני 
אדם לאוכלם חיים. 


שואלת הגמרא, בְּשַלְמַא - מובן מה שאמר רב חסדא, כל ירק 
שָמְחלֶתו - בעודו חי ברכתו שָהַכַּל נְהַיָה בְּדְבָר" כאשר שְלָקו 
ברכתו 'כורא פָּרִי הַאַדְמה', מִשַפָּחַת ?ה - מוצא אתה דין זה 
בְּכֶרְבָא [-כרוב"] וְסֶלֶקָא [-תרד"] וְקְרְא [-דלעת], שירקות אלו דרך 
בני אדם לאוכלם מבושלים, ובעודם חיים ברכתם 'שהכלי. אֶלָא מה 
שאמר עוד רב חסדא, כל ירק שָתּחלָתו 'צורא פָּרִי הַאַדְמֶה' כאשר 


וב. לפי ההבנה עתה, מחלוקתם היא בכל מיני הירקות, וביאור מחלוקתם היא האם 
הבישול מפקיע ומבטל שם פרי, ולכך אי אפשר לברך 'בורא פרי האדמה', או שמא 
אינו מבטל שם פרי. וראה עוד בהערה להלן (על דרי כני נסמן) ביתר ביאור. 

יג. רש"י (ד"ס ופני). וראה להלן בהערה דברי הרא"ש (סי עו) ותלמידי רבינו יונה (ל"ס 
ספינו), שלפי שיטת הרי"ף [ראה להלן] יש לבאר שרב חסדא בא לחלוק ולומר שיטה 
חדשה, ולא לפרש את דברי רב ורבי יוחנן. 

יד. ואף אם בישלו עם בשר ומלח, שבאופן זה הבישול משביח אותו, מכל מקום אינו 
מברך עליו 'בורא פרי האדמה' אלא 'שהכל', משום שהירק עצמו נעשה גרוע על ידי 
הבישול, ומה שטעמו משביח הוא רק מחמת שהבשר והמלח נותנים בו טעם. תוספות 
(ל"ס מסכפת) ורא"ש (פסי" עו). 

טו. שבעודו חי אין בו את עיקר חשיבותו, ולכן אין מברכים עליו את הברכה המיוחדת 
לירקות 'בורא פרי האדמהי. 

טז. ומין ירק שהוא טוב לאכילה במידה שוה בין חי ובין מבושל, ודרך בני אדם 
לאוכלו תמיד, מברך עליו 'בורא פרי האדמה' אף במבושל, וכן ביין מבושל מבוך 
עליו 'בורא פרי הגפן', שכיון שהוא טוב בין חי ובין מבושל לא נשתנית ברכתו על 
ידי הבישול. תוספות (ד"ס מפכתת). והרשב"א (ד"ס וײ) הביא את שיטת הראב"ד החולק 
בדבר, שלפי רב חסדא גם ירק שהדרך לאוכלו בין חי ובין מבושל, כאשר נתבשל 
מברך עליו 'שהכל נהיה בדברו', מכיון שנשתנה מצורתו הראשונה. וראה להלן בהערה 
הוכחה מהגמרא לשיטת התוספות. 

וז. רש"י (מונין ק3: ד"ס לכי כככס). 

יח. רש"י ((עיל (ס: ד"ס פיס). 

וט. רש"י (לקפן נו: ד"ס קרb).‏ 

ב. שאנו מוצאים ירקות שרגילים לאוכלם בין חיים ובין מבושלים, ועליהם מברך 
'בורא פרי האדמה' גם במבושל [כשיטת תוספות לעיל בהערה], אך ירקות שרגילים 
לאוכלם דווקא חיים ולא מבושלים אין אנו מוצאים. רשב"א (ל"ס וסני). 

בא. רש"י (ינמום קו: ד''ס פומס). 

פב הש"י (פולס (ד: דיס כלקי). 

כג. מכאן מוכח כשיטת תוספות [לעיל בהערה], ששלקות ממיני ירקות שרגילים 
לאוכלם בין חיים ובין מבושלים מברך עליהם 'בורא פרי האדמה', ורק במיני ירקות 
שאין הדרך לאוכלם מבושלים מברך 'שהכל נהיה בדברו', שאם נאמר כשיטת הראב"ד 
הסובר שגם במיני ירקות שרגילים לאוכלם בין חיים ובין מבושלים מברך על השלקות 
'שהכל נהיה בדברו', אין הסבר לשאלת ותשובת הגמרא, שהרי יש הרבה ירקות שהדרך 
לאוכלם בין חיים ובין מבושלים, ומפני מה שאלה הגמרא 'היכי משכחת לה' שמברך 
ישהכל', ומדוע השיבה הגמרא דוקא ב'תומי וכרתי'. ואילו לשיטת תוספות מיושב, 
שמין ירק שהוא טוב רק חי ולא מבושל אינו מצוי, ולכן שאלה הגמרא 'היכי משכחת 
לה', והשיבה שאנו מוצאים כן ב'תומי וכרתי'. רשב"א (ד"ס וסני). 

כתבו התוספות (ד"ס מעלמת), שהלכה כפי שחילק רב חסדא בין מיני הירקות. אולם 


פרק ששי 


ברכות 


שלְקו ברכתו 'שָהַפַּל נהיה בדברו', הַיכִי מַשְׁכַּחַת לה - היכן מוצא 
אתה דין זה, איזה ירק דרך בני אדם לאוכלו דווקא חיי. 


לח: וְכן 


משיבה הגמרא, אָמַר רב נַחַמִן בַר יַצְחַק, מִשְׁכַּחַת לה - מוצא 
אתה דין זה בָּתוּמֵי [-שומים?"] וְכַרְפִּי [-כרישיןי], שירקות אלו דרך 
בני אדם לאוכלם רק בעודם חיים, ואין הדרך לאוכלם מבושלים, ובהם 
אמר רב חסדא שבעודם חיים מברך עליהם 'בורא פרי האדמה', וכאשר 
נתבשלו מברך עליהם ישהכל נהיה בקבהניכי. 


הגמרא מביאה דעה נוספת: 

דרש רב נחמן משוּם [-בשם] רכַּינוּ, וּמַנוּ ומי הוא שכינהו רב נחמן 
'רבינו', שְׁמוּאָלײ, שׁלְקוֹת מְבָרָכִין עַלִיחֶם ‏ ורא פְּרֵי הָאַדְמָה'. 
וחֲברינוּ הַיורְדִים מאַרץ יִשְׂראַל לבבל, וּמנוּ - ומי הוא הנקרא כך, 
עוּלָאי", מִשָמִיה דְּרַבֵּי יוחנֶן אָמַר, שׁלְקוֹת מִבֶּרְכִין עַלִיחֶן 'שָהַכַּל 
נְהַיָה בְּדְבָרוֹי. והבין רב נחמן, ששמואל ורבי יוחנן דיברו על כל מיני 
הירקות ולא חְיָלקו כפי שחילק רב חסדא, ואכן יש מחלוקת ביניהם 
בהלכה זוײ. מוסיף רב נחמן, וַאֲנִי אומר, שמחלוקת זו של שמואל 
ורבי יוחנן, בְּמִחַלוקֶת תנאים היא שנוּיה. שנחלקו תנאים אם הבישול 
מבטל מהמאכל את שמו, ואף מחלוקת שמואל ורבי יוחנן תלויה בזה, 
וכפי שיתבאר. 


רב נחמן מביא מחלוקת תנאים בברייתא, בענין מצה מבושלת, האם 
יוצאים בה ידי חובת אכילת מצה בפסח ותולה בזה את מחלוקת 
האמוראים: 
דְּתַנְיא בברייתא (פוספקל פססיס פ": סי"6), יוצאין ידי חובת אכילת מצה 
של מצוה בפסח בְּרְקִיק [-פת דקהיי] השרוי במים, וְכן בַּמְבוּשָל 
ובלבד שׁלא נְמוחַ בבישולו, שהמצה נקראת לְחֶם עוֹנָיי (לנריס טז ג) 
ואף השרוי והמבושל בכלל זה"", דִּבְרִי רבִּי מַאִיר. וְרבִּי יוסִי אומר, 
יוצְאִים בְּרְקִיק הַשָרוּי, שהוא בכלל 'לחם עוני', אַבָּל לא יוצאים 


הרי"ף פוסק שמברך על השלקות בורא פרי האדמה' בכל מיני הירקות, ואף בתומי 
וכרתי שדרך בני אדם לאוכלם חיים והבישול מגרע אותם, ולא כפי שחילק רב חסדא. 
וביארו הרא"ש (סי' טו) ותלמידי רבינו יונה (ל"ס 6פינו), שהרי"ף סובר שרב חסדא לא 
בא לפרש אלא בא לחלוק ולומר שיטה חדשה, ובאמת רב ורבי יוחנן דיברו על כל 
מיני הירקות וחלקו זה על זה, ופוסק הרי"ף כשיטת רב [ועוד אמוראים להלן] שעל 
כל מיני הירקות המבושלים מברך 'בורא פרי האדמה', ואף במיני ירקות שהבישול 
עושה אותם גרועים יותר, ולא כרב חסדא החולק עליהם והוא יחיד בשיטתו זו. אך 
בתוספות (עס) נראה, שגם הרי"ף הבין שרב חסדא בא לפרש, אך הרי"ף פוסק כמו 
האמוראים להלן בסוגיא, הסוברים שבכל מיני הירקות מברך על השלקות 'בורא פרי 
האדמה' [וראה להלן בהערה בשם הרשב"א, בביאור שיטת אמוראים אלו]. 

בד. משמע כאן שרב נחמן היה תלמידו של שמואל. ובספר דברי שמואל (כל פט) 
הביא הרבה ראיות לזה מהש"ס ומהראשונים. אך בדורות הראשונים (ת"כ ימי ורפיס 
כנ סונ פרק מ"ד-מ"ס) כתב שאין לומר כן, לפי שרב נחמן היה צעיר מאד בימיו של 
שמואל [כמבואר בבבא מציעא (טו:], וביאר שמה שקרא לו כאן 'רבינו', הוא מפני 
ששמואל היה ראש החכמים בנהרדעא. וראה שם שהאריך. 

בה. רב נחמן היה חשוב, ולכן הוא מכנה את עולא 'חברינו', ואינו מכנה אותו 'רבותינו' 
כפי שכינה אותו רב חסדא. רש"י (ד"ס פקופ - סעיטי). 

בו. כלומר, בירקות שאין הדרך לאכלם חיים אלא מבושלים, כשאוכלם חיים ודאי 
מברך 'שהכל נהיה בדברו'. ונחלקו שמואל ורבי יוחנן אם בישלם. וטעמו של רבי 
יוחנן, שכיון שהבישול שינה לגמרי את טעמו של הפרי מכפי שנברא, אינו קרוי עוד 
'פרי' וברכתו 'שהכל'. ולדעת שמואל, הבישול לעולם אינו מבטל שם פרי, אך בעודו 
חי אין דרך לאכלו ולא תיקנו בו חכמים את ברכתו העיקרית, ורק לאחר הבישול 
מברך 'בורא פרי האדמה' כיון שכך הוא עיקר דרך אכילתו. 

ובירקות שהדרך לאכלם חיים ומבושלים, כשאכלם חיים ודאי מברך 'בורא פרי האדמה'. 
ונחלקו שמואל ורבי יוחנן אם בישלם. וטעמו של רבי יוחנן, שהבישול ביטל ממנו שם 
פרי, וכמו שנתבאר. ולדעת שמואל, הבישול אינו מבטל שם פרי ונשאר בברכתו 
הראשונה. 

ובירקות שאין הדרך לאכלם מבושלים אלא חיים, כשאוכלם חיים מברך 'בורא פרי 
האדמה'. וכשבישלם, נחלקו מה ברכתם, לשמואל בורא פרי האדמה' ולרבי יוחנן 
'שהכל'. וטעמו של רבי יוחנן משום שהבישול מבטל ממנו שם פרי. ולשמואל הבישול 
אינו מבטל ממנו שם פרי. אמנם יש להקשות לשיטת שמואל, הלא אין הדרך לאכלם 
מבושלים, והבישול מגרע אותם, ומדוע לא יברך 'שהכל' כפי שמברך על ירק חי שאין 
הדרך לאוכלו חי. וצריך לומר, שהבישול אינו משנה את תואר הפרי וצורתו, אלא רק 
את טעמו, והרי זה כמו פרי שהתיישן ונשתנה טעמו, שאינו מאבד ברכתו בכך [ביארנו 
מחלוקת זו על פי הנחלת דוד (ד"ס טקוק)]. 

כז. פופגנין חררה דקה ורכה. רש"י (נ"כ יט: ד"ס כקיק). 

בח. רש"י (ד"ס יופפין) פירש, שמדובר בשרוי במים. אולם בפסחים (מ5. ד"ס יונפין) פירש, 


עין משפט 
נר מצוה 


נה א פיי" פ"ג מה" 
כרכום סנ' כ קמג עטין 
כו טוק"ע סו" סי קסו 
סעיף 3: 
ויב גיד מי/פת מה 
נרכות סנ' ג קמג קס 
טוט"ע פֿו"ס סי' רס סעיף 
5 (וכסימן רכ סעיף יכ): 
נו ה פיי' פ"ו מסנ' סמן 
ומס סלכס ו סמג עטין 
מ טוק"ע פו"ס סי" פסס 
סעיף ל: 
נח ו מיי' פ"ז מסנכות 
סמן ומכס סנכס יג 
סמג עטין מ עוס"ע פו"ם 
קי' תעג סעיף ס: 
נט ז מי" פ"6 מס 
נרכות סנ' 3 ופ"ג ה 
יכ סג עטין כו טוס"ע 
יס סימן רי סעיף 5: 


משנת ראשונים 


והלכתא המוציא לחם 
מן הארץ דקיימא 


ל כרפנן האמרי 
דאפיק משמע. משו"ה 
איצטריכינן למיפסק 


כרבנן, משום דבמוציא 
כו"ע לא פליגי. ואפ"ה 
המוציא עדיף בהא משום 
דמשמע עבר והווה 
ועתיד, והחטה ממיני 
זרעים שיוצאין תדיר, 
משא"כ בפירות אילן 
שאין פירותיהן יוצאין 
אלא מזמן לזמן, ושייך 
לברוכי עלייהו בורא ולא 
הבורא דאין צומחין 
תדיר. ואחר שכפירות 
האילן ‏ תקנו בורא, 
בפירות האדמה נמי תקנו 
גם כן בורא דלא 
לאיפלוגי בפרי. 
[הריטב"א] 


ויש אומרים דהלכתא אף 
המוציא קאמרינן, והוא 
הדין שיכול לברך מוציא. 
והנכון כפירושא קמא 
וכן עמא דבר. 
[הריטב"א] 


זאת אומרת שלקות 
מברכין עליהן בורא 
פרי האדמה. מצאתי 
להרב שמואל בן חסיד 
ז"ל וז"ל, זאת אומרת 
לעולם כשיש משנה או 
ברייתא ואומר עליה זאת 
אומרת, פירוש דבלאו 


דינא, דאי בלאו ההיא 
הוה ידעינן הדין 
דפשיטא הוא, למאי 
צריך למידק מהברייתא, 
אלא ודאי דהדין ליכא 
למשמע אלא מהמשנה 
או מהברייתא וזולתה לא 
שמעינן. 
[גופי הלכות פוק ז] 
לא קאמר זאת אומרת, 
אלא כשהדבר מבואר 
קצת במשנה. 
[מהר"י קארו, על הליכות 
עולם] 


ועד כאן לא קאמר רבי 
יוכי התם אלא משום 
דבעינן פעם מצה 
וליכא. ותימה הוא זה 
הלשון ‏ שלא | מצנו 
דבעינן טעם מצה אלא 
לחם עוני, ומפרשים רבני 
צרפת ז"ל דבעינן טעם 
מצה עניה וליכא, וזו כיון 
שהיא מבושלת הויא לה 
מצה עשירה. 

[רבינו יונה דף כז. מדה"ר] 


רבי חייא בר אבא כל 
תלתין יופון מהדר 
תלמוריה.. רהך" כלל 
לראות אם כיון בטוב 
שמועותיו. | [הריטב"א] 


אבל לא כבושין 


לח: 


קסני סתס לקלל כתי (פסניס קד) 
נענודת ספדס לסוי כסס | מן 
ספֿרן וענ כן יט נלוע כקמי יליו 
בעסר קננעוםת (גד י' מיכום 
קכמקר זס: מדקתני ירקות 
דומיא דפת. 69 סוי יכקות דומיל 
לפת קסרי פת פיקתני (עלױ" וים 
ילקות ספין מקתנות נענוb‏ 506 
כלומר מס ספת 6ין כטול מגרע פת 
סכרכס ‏ ף סיכקות נמי כמלתייסו 
קיימי ו מגרע לסו סכטול: 
משכחה ?ה בתומי וכרתי. 
ופ"ת וסלי (לקס 
לעיניס דסכטול משניסן וי" דסייו 
נקני! סכקר וסמלם קבוכן. וגרקין 
סדכריס סכנ דכל קסוb‏ כל כך כו 
מכוסל כמו סי ופי כמו מכוסל כמו 
מיני קטניופ" וכן תפומיס יש עסן 
כרכס סכסקונס קכנ כך פוין מנופלין 
כעו סיין ומטעס זס מכככיין (מי 
על סיין מכוקע בור פרי סגפן * סכל 
כך סול טונ חר סכטול כמו קודס 
נכן. וקכ וסלק6 וככוב וכו כסן 
סטוכין יותר מכוטנין מסיין כקסן 
מיין מכרכין עניסס קסלנ ומנוטלין 
נ"פ ססדמס וכן קותן עכמוניות 
ותכוסיס עפין כקוין נמככן סיין 
כעו מנוסנין בתמנס מנרכין עניסן 
קסכנ ומנוקנין וכ פכי סען 6ך 
פותן עכמוניות סקורין. נומיגרד"ם 
מנרך עניסן כו פלי סען 6פילו 
נתמס. וכל דכל סמתקנקנ ככסולו 
כגון תומי וככמי וכיו 3סן כעסן 
מיין מנלך עליסן בור פכי ספלמס 
ומכוטליס ססכנ כך גכלס נככייו 
יסולס. ומיסו סכנ פס פסק 
כסנקות (ד) דלסתני נגריעותק ע"י 
כסולן פומר כוכל פרי ס6דמס כר3 
נסמן דמר טלקוס. מנככין עניסן 
בורק פרי סלדמס דל' סיים כר סנק 
קפי נמי כוותיס. וכל סנקו מיירי 
כ מיק בכר קנ סף נקותן 
דעסתניס נגכיעות מדפניג לסו 
גערק 6סדדי כ' סייק כר 3 ור' 
בנימין בר יפת. וסגוז מטוגן דכ 
מברך עניו בור פכי סען דסגוז 
עיקר: | כל תלתין יומין מהדר 
תלמודיה. ל6ו דוק6 כל סלמודו 606 
כל עס ססיס לועד כקנסיס יוס סיס 
סוזר סכל לפניו כיוס קלסיס ולסד%*: 
זיר] מליח. ועליק כלותק" : 
3 


אשמעינן טעמא ואשמעינן דהלכתא כרבנן 
אלא דאמר מוציא מאי קמ"ל ואיהו דעבד 
לאפוקי נפשיה מפלוגתא * והלכתא * המוציא 
לחם מן הארץ דקי"ל כרבנן דאמרי דאפיק 
משמע: ועל הירקות אומר וכו': קתני ירקות 
דומיא דפת מה פת שנשתנה ע"י האור אף 
ירקות נמי שנשתנו ע"י האור אמר רבנאי 
משמיה דאביי <זאת אומרת שלקות מברכין 
עליהן בורא פרי האדמה (ממאי מדקתני 
ירקות דומיא דפת"). דרש רב חסדא משום 
רבינו ומנו רב שלקות מברכין עליהם בורא 
פרי האדמה ורבותינו היורדין מארץ ישראל 
ומנו עולא משמיה דר' יוחנן אמר שלקות 
מברכין עליהן שהכל נהיה בדברו ואני 
אומר יכל שתחלתו בורא פרי האדמה שלקו 
שהכל נהיה בדברו וכל שתחלתו שהכל נהיה 
בדברו שלקו בורא פרי האדמה בשלמא כל 
שתחלתו שהכל נהיה בדברו שלקו בפה"א 
משכחת לה בכרבא ופלקא וקרא אלא כל 
שתחלתו בפה"א שלקו שהכל היכי משכחת 
לה א"ר נחמן בר יצחק משכחת לה דבתומי 
וכרתי. דרש רב נחמן משום רביו ומנו 
שמואל שלקות מברכין עליהם בפה"א 
וחברינו היורדים מארץ ישראל ומנו עולא 
משמיה דר' יוחנן אמר שלקות מברכין עליהן 
שהכל נהיה בדברו ואני אומר במחלוקת 
שנויה דתניא * יוצאין ברקיק השרוי ובמבושל 
שלא נמוח דברי ר"מ ור' יוסי אומר חיוצאים 


ברקיק השרוי אבל לא במבושל אע"פ שלא. 


נמוח ולא היא דכ"ע שלקות מברכין עליהן 
בפה"א ועד כאן לא קאמר ר' יוסי התם אלא 
משום דבעינן טעם מצה" וליכא אבל הכא אפי" 
רבי יוסי מודה. אמר ר' חייא בר אבא א"ר יוחנן 
שלקות מברכין עליהם בפה"א ור' בנימין בר 
יפת א"ר יוחנן שלקות מברכין עליהם שהכל 
נהיה בדברו א"ר נחמן בר יצחק קבע עולא 
לשבשתיה? כר' בנימין בר יפת *תהי בה 
ר' זירא וכי מה ענין ר' בנימין בר יפת אצל 
ר' חייא בר אבא ר' חייא בר אבא % דייק 
וגמיר שמעתא מרבי יוחנן רביה ורבי בנימין 
בר יפת לא דייק ועוד רבי חייא בר אבא 
* כל תלתין יומין מהדר תלמודיה קמיה דר' 
יוחנן רביה ור' בנימין בר יפת לא מהדר 
ועוד בר מן דין ובר מן דין דההוא תורמסא 
דשלקי ליה שבע זמנין בקדרה ואכלי ליה 


בקנוח סעודה אתו ושאלו לר' יוחנן ואמר להו מברכין עלויה בורא פרי 


האדמה ועוד אמר ר חייא בר אבא אני ראיתי את ר' יוחנן שאכל זית מליח 4 


ובריך עליו תחלה וסוף אי אמרת בשלמא שלקות במילתייהו קיימי בתחלה 
מברך עליו בורא פרי העץ ולבסוף מברך עליו ברכה אחת מעין שלש 
אלא אי אמרת שלקות לאו במילתיהו קיימי בשלמא בתחלה מברך עליו שהכל נהיה בדברו אלא 
לבסוף מאי מברך דילמא בורא נפשות רבות וחסרונן על כל מה שברא מתיב רב יצחק בר 
שמואל !'ירקות שאדם יוצא בהן ידי חובתו בפסח יוצא בהן ובקלח שלהן אבל לא כבושין ולא 
שלוקין ולא מבושלין ואי ס"ד במילתיהו קאי שלוקין אמאי לא שאני התם דבעינן טעם מרור 
וליכא. אמר ליה רבי ירמיה לרבי זירא רבי יוחנן היכי מברך על זית מליח !כיון רשקילא לגרעיניה 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


והלכתא המציא וכו. ופע"פ דנמוכי כ"ע 6 פניגי דפפיק = 

מסמע וכירוסנמי'! © מפכם טעמל כדי סנ נערג 
סקותיות כגון סעועס מוכי ולע"ג דננתס מן נמי סיכ עיכוכ 
מנמית מליל (כסעס וע3p‏ 


אשמעינן טעמא, פילוp‏ דקר כמו ספירטנוסו ולמדלו פיכוטו: 
ואשמעינן הלכה כרבנן. לסעוכי דספיק סוס: מאי קמשמע לן. 
סכל מודיס כזו: אף ירקות שנשתנו כו. וקפילו סכי כמילתייסו 
קייפי ומנרכין עלייסו כוכ פכי ס6דמס: שלקות. כל ילק טלוק: 


דרש רב חסדא. כך: משום רבינו. 
ככ: שלקות אומר בורא פרי האדמה, 
ורבותינו כו ומאן נינהו עולא אמר 
רני יוחנן | שהכ?. סכי סדככ 
נעסלוקת: ‏ ואני אומר. (יי3p‏ 
דכריסס קיין סלוקין, יס עסן" פכי 
ס)דמס ויק מסן קסכנ: כל. ילק 
סנכל חי קתסלתו כ"פ ס6דמס, סנקו 
6פקיס ממלתיס נגכיעות ומכרך 
ססכפ, ולקמיס מוקי לס תומי וכרתי: 
וכל. ירק שאי דרכו (י6כל = מי, 
סעתמנתו 5ס לככו סי שסכל סו 
מנרך: שלקו. וסנילו נדרך 6כיכתו 
סול עיקר פכיו ומנרך כורס. פרי 
סקלעה: דרש רב נחמן,: כך: 
משום רבינו. קמו: שלקות מברך 
בורא פרי האדמה, וחברינו כו. 
רכ נסמן סטוכ" ו קכי לע 
כנופיט: אמר שלקות שהכל, ואני 
אומר. קסס סלוקין כפלוגת דככי 
מליר וני סי, ולנרי טמוbנ‏ 
ודכרי כ' יוסנן ככל מיני ילקות סן 
ומלוקין זס על זס, סונ כר"מ דסמכ 
מנוקל קפי כמלתיס, ור' יומנן קפי 
ככ" יוקי: יוצאין ברקיק השרוי. 
כמיס ידי פכילת מכס של מנוס, 
וקליגן יס (תס עוני": אבל לא 
במבושל. דתו 65ו למס שיקכי: 
אפילו ר' יוסי מודה. דלענין כרכס 
כמינתיס ק6י: אמר רב נחמן קבע 
עולא לשבשתיה כר' בנימין (5). עול 
סקער מסוס כ' יוסנן לעיל קסכל 
כמד וקנע סנוטו ככני כנימין על 
קנתקעס כלכו, ועכסיו פומר כנית 
סמדלט כקס ככי יוסנן: תהי בה 
ר' זירא. כמסכוקת זו קסוזכרס ככיק 
סעלרט וכי מס ענין פסזכיר. לגי 
ר' כנימין (כ) 356 דכרי רבי פיי כר 
לב כמסנוקת נים סמדרק, סכי 
יט כדסי כסנוק עניו: בר מן דין 
ובר מן דין. ככר מסתי כסיוק 
סנו ססמרפי ספין כני כנימין (ג) 
כלוס 956 ככי פיי יש כנו עוד רפיס 
טנם 6מר כני יומנן מימיו סנקוק 
קסכנ: ואל בורא פרי האדמה. 
5% פע"ג דקנקיס קסי כמנתיס: 
שאכל זית מליח. קסיס מלות זה 
כעס ימיס, וקי"ע (פססיס עג) מנית 
כלותת: אבל לא כבושין. כירקוק 
טל מלור סיל קניס כפרק כל פעה 
(קף ) גומר. ספין ווכין כסן 
סלוקין מסוס מכוכ, 6למל כו 
כמלתייסו קיימי. סנוק סוי נימום טפי 
ממכוםל: דבעינן מעם מרור וליכא. 
6 (ענין | כלכס ‏ עס פלי עליו: 
3 


בצר 


ולא שלוקין ולא מבושלין. לא זו אף זו קתני דכבוש היינו שנכבש בחומץ ימים רבים ובטל טעם מרור שלו יותר משלוק, ושלוק הוי יותר ממבושל כדאמרינן עור חמור ששלקו. [תוספות הרא"ש] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) פססיס מ5., 3) עיין 
תוסי פסחים מא. ד"ה 
עולא, ג) [עי' פירם"י 
כעירונין סו. ד"ס פסי], 
לעי 20 ות" 
ס) [סולין פו: כלימות כז. 
ע"ם], |) [נילס | כס:], 
ז) פססיס לט., ₪) דברים 
טז ג, ) מג:, *) לעיל 
לו., כ) פסחים עו ע"א. 


Ke 
הנהות הב"ח‎ 


(6) רש"י ד"ס פמר רנ 
נסמן וכו' כרכי כנימין בר 
יפת 6 וכו" כל 
ננימין בר יפת על 
טנתקעס: (3) ד"ה ססי 
וכו'. ככי כנימין בר יפת 
6 (ג) ד"ה כר מן 
וכו'. רכי כנימין בר יפת 
כעוס: (ל) תוס' ל"ס 
מסכמת וכו' ס"ר 6נפס 
פסק נקלקום אע"ג 
דאשתנו (גליעופס על 
ידי כסולן ג"כ סומר 
בורל : 


גליון הש"ס 


גמרא והלכתא 
המוציא. עי' וכלת פייס 
מנסה עי פ"סם דוס 
ייס .חוסי דיה 
מפשכהת יה וכו 
שכל כך הוא טוב 
אחר הבישי כמו 
כודםילכן. עי מתנל 
ספ"נ דסרומום ובר"ק 
קס: 


לעזי רש"י 


לומיברד"ש. ‏ פיכוט 
ערמוניס ‏ גדולין (כרכום 
מסר"מ סימן ד'): 


הנהות וציונים 


ק] [ברי"ף ורא"ש ליתא 
לכל זה (גליו): 
8" סכסוך למוהו 
(גליון): ג] בכת"י יש 
מהן בורא פרי האדמה: 
7] בפתיי חשוב הוה: 
ס] בדפו"י דמפיק (וכן 
העתיק הב"י באו"ח סימן 
קסז, ועיין בע"א בהגו"צ 
ו): ו] בירושלמי כצ"ל 
(גליון): = כשק): בדפרייר 
ולפנינו | הוא | ע"פ 
המהרש"ל (דפו"ר): 
]] בתור"פ כמו מני 
קטניות | בפה"א וכן 
תפוחים: ק] בתוס' ר"י 
החסיד ובתוס' הרא"ש 
איתא היה חוזר ביום 
שלשים: 


כיצד מברכין 


בַּמֲבוֹשֵׁל אַף על פִּי שׁלא נְמוח בבישולו, שכיון שנתבשל אינו בכלל 
'לחם עוני', משום שאינו נקרא עוד 'לחם'. 


ואומר רב נחמן, שמחלוקת שמואל ורבי יוחנן תלויה במחלוקת 
רבי מאיר ורבי יוסי. ששמואל שאמר שמברכים על שלקות 'בורא פרי 
האדמה', טעמו מפני שהבישול לא ביטל ממנו שם 'פרי', וזהו כרבי 
מאיר שהבישול אינו מבטל מהרקיק שם לחם. ורבי יוחנן הסובר 
שמברכים על שלקות 'שהכל נהיה בדברו', טעמו מפני שהבישול 
מבטל שם יפריי, וזהו כשיטת רבי יוסי שהבישול ביטל מהרקיק 
שם לחם. 


הגמרא דוחה את דברי רב נחמן?ל: 

ולא היא, מחלוקת שמואל ורבי יוחנן אינה תלויה במחלוקת תנאים 
זו. שאפשר לדחות ולומר, חְכוּלִי עִלְמָא - שכל התנאים בברייתא 
סוברים ששְׁלְקוֹת מִבֶּרְכִין עֲלֵיהֶן 'צורא פְּרֵי הָאַדְמָה', שאף על 
פי שנתבשלו, לענין ברכה הרי הם כבתחילה, וְעַד פָּאן לא קאָמר 
רכִּי יוּסִי הָתֶם - כל מה שאמר רבי יוסי שם בברייתא, שאין יוצאים 
במצה מבושלת, אֶלָא משום ךְּכדי לצאת ידי חובת מצות מצה, 
בָּעִינַן - אנו צריכים שיהיה מַעַם של מצה, ובמצה מבושלת ליכָּא 
- אין טעם מצה, ולכן אף על פי שהיא עדיין נקראת 'לחם' אין 
יוצאין בהיי. אַבָּל הָכָא [-כאן], בענין הברכה על שלקות, אִפִילו 
רבּי יוסִי מוְה שמברך בורא פוֹ= האדמה', שעדיין יש בהם שם 
יפרי'. 


הגמרא לעיל הביאה את דברי עולא בשם רבי יוחנן, שעל שלקות 
מברך 'שהכל נהיה בדברו'. הגמרא מבררת האם אכן זו היא שיטת 
רבי יוחנן: 
אָמַר רַבִּי חִיָיא בָּר אַבָּא, אָמַר רַבִּי יוחֶנָן, שְׁלָקוֹת מְבָרְכִין עֲלֵיהֶם 
'צורא פרי הָאַדְמָה'. ואילו רְבִּי בְּנִימִין כַּר יִפֶת אָמַר בשם רְבִּי 
יוְחַנְֶן, שַלְקות מִבַרְכִין עַלִיהָם שְׁהַכֹּל נְהַיַה בִּדְבָרוּ'. נמצא שנחלקו 
תלמידיו של רבי יוחנן, מה היא שיטתו בענין הברכה על שלקותלג. 


אָמר רב נַחַמֶן בַּר יִצְחַק, מה שאמר עולא בשם רבי יוחנן, 
[-את שיבושו] כְּרַבִּי בּנְיְמִין בַר יְפַת, כלומר, עולא למד הלכה זו 
בצורה משובשת כדברי רבי בנימין שאמר כן בשם רבי יוחנן, עד 


שרוי בתבשיל. ודעת הראב"ד שיוצאין רק ברקיק השרוי במים, מפני שהמים אינם 
מבטלים את הטעם, אך השרוי בתבשיל ובשאר דברים שיש לחוש שיבטלו את הטעם, 
אין יוצאין בו. רבינו מנוח (פמן ומכס פ"ו ס"ו). 

אם נימוחה המצה אינו יוצא בה, כיון שלא אכל כדרך אכילה. רש"י (פספיס (₪. ל"ס 


ל | 
אהח19/06/2018 


בט. ואף שודאי הוא פרי האדמה, אך כיון שהשתנה מכמות שהיה בשעה שיצא 
מהאדמה, בטל שמו מעליו. 

ל. ואין לפרש שזהו המשך דברי רב נחמן, שהרי אמר קודם לכן 'ואני אומר במחלוקת 
שנויה', ולא מסתבר שהוא חוזר ודוחה את דברי עצמו. רשב"א (ל"ס ₪). 

לא. אין הכוונה שצריך בפועל לחוש טעם של מצה בעת האכילה, שהרי בגמרא 
(פססיס קטו:) מבואר שאם בלע מצה בלי ללעוס יצא, ואף על פי שבבליעה לא חש 
טעם מצה. אלא הכוונה שצריך שתהיה מצה כזו שיש בה טעם מצה, ואפשר לחוש 
את הטעם שלה, ובמצה מבושלת שאין בה טעם מצה אין יוצאין בה. מאירי (ד"ס 
נענין). 

וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס מעוס), שלא מצאנו שיש דין שיהיה טעם מצה, אלא 
כוונת הגמרא שעל ידי בישול המצה הרי זו מצה עשירה ואינו לחם עוני. וראה בפני 
יהושע (ד"ס ופני) מה שכתב בזה. 

כתב הרשב"א (ל"ה ₪), שגם רבי מאיר החולק על רבי יוסי ואומר שיוצאין במצה 
מבושלת, מודה שצריך שיהיה במצה טעם מצה, אלא שהוא סובר שגם במצה מבושלת 
עדיין יש טעם מצה. 

לב. הגמרא ידעה ששניהם דיברו בכל מיני הירקות, ונמצא שרבי חייא בר אבא ורבי 
בנימין בר יפת נחלקו זה עם זה. רשב"א (ד"ס פמכ) [וכפי שהבין רב נחמן לעיל את 
דברי שמואל ורבי יוחנן, שדיברו בכל מיני הירקות. וראה שם בהערה ביאור המחלוקת. 
אך לפי ביאורו של רב חסדא לעיל בדברי רב ורבי יוחנן, אפשר לומר שאף כאן אין 
מחלוקת, אלא רבי חייא בר אבא דיבר בירקות שדרך לאוכלם מבושלים, ורבי בנימין 
בר יפת דיבר בירקות שאין הדרך לאוכלם מבושלים. וראה בילקוט ביאורים (לגני יקור 
סרטכ" 5‏ כדכלי ‏ כני זיר') בשם הצל"ח, מדוע הוכרחה הגמרא להעמיד את דבריהם 
במחלוקת, ולא פירשה דבריהם כרב חסדא. וראה עוד בהערה להלן בשם הרשב"א]. 


פרק ששי 


ברכות 


שנתקעה ונקבעה בליבו, ולאחר מכן חזר ואמר זאת בבית המדרש בשם 
רבי יוחָנן"י. 


לח: ןג] 


רבי זירא מקשה כמה קושיות על המחלוקת שהובאה בבית המדרש 
בין תלמידי רבי יוחנן: 
תִּהַי [-עיין""] בָּהּ רַבִּי זַירא - במחלוקת שהובאה בבית המדרש בין 
תלמידיו של רבי יוחנן, והיה תמה, וְכִי מָה העָנִין להזכיר בבית 
המדרש דברי רְבִּי בִּנְיָמִין בר יִפֶת אֶצַל דברי רְכִּי חיִיא בַר אַבָּא, 
הלא רבי בנימין בר יפת אינו ראוי לחלוק עליו, מכיון שרְכִּי חייא 
בר אַבָּא דייק - מדקדק בלשון רבול", וְכן הוא גָמִיר שִמַעְתָּא - 
לומד את השמועה מפיו של רַכִּי יוחֶנְן רַבִּיח [-רבו] ולא מפי אחר", 
ואילו רַבִּי בְּנִימִין בר יִפֶת לא דָּיִיק - אינו מדקדק. 


מוסיף רבי זירא ומקשה, ועוד טעם שאין להביא את דברי רבי 
בנימין בר יפת במחלוקת עם רבי חייא בר אבא, שרְפִּי חייא בַר 
אַבָּא כָּל תִּלְתִין יומין מַהְדַּר תַּלְמוּדִיהּ קפיד דְּרַבִּי יוּחָנֶן רביד 
- בכל שלושים יום היה חוזר על תלמודו לפני רבי יוחנן רבול', וְאילו 
רבִּי בִּנְיִמִין בר יִפַת לא מַהַדֶּר - לא היה חוזר על תלמודו. 


מוסיף עוד רבי זירא ומקשה, וְעוֹד יש לתמוה מדוע הובאה 
שמועתו של רבי בנימין בבית המדרש, כַּר מִן דין וּבַר מן דין - 
חוץ מזה וחוץ מזה, כלומר, מלבד שתי ראיות אלו שהוכחנו שאין 
לחשוש כלל לדברי רבי בנימין בר יפת כשנחלק על רבי חייא, יש 
להוסיף ולהוכיח ממעשה שהיה, שמימיו לא אמר רבי יוחנן שהברכה 
על שלקות היא 'שהכל נהיה בדברו', כפי שאמר בשמו רבי בנימין 
בר יפת. דְּהַהוּא תוּרְמַסָא - שהיה מעשה במין קטנית הנקרא 
תורמוס, דְּשָלְקי ליה שׁבַע זְמָנִין בִּקְדְרְה - שהדרך לבשלו שבע 
פעמים בקדירה, וְאֶכְלִי ליה - ורגילים לאוכלו בְּקנוּח פְעוּךְהל". 
אתו [-באון וְשָאָלוּ לְרְבִּי יוּחַנֶן מה מברכים עליו. וְאָמַר ?הו 
[-להם], מִבְּרְכִין עֲלְוִיהּ [-עליון 'כורא פָּרִי הָאַדְמַה', שאף על פי 
שנתבשל עדיין הוא כבתחילה ושם 'פרי' עליו. אם כן מוכח שרבי 
יוחנן סובר שהשלקות קיימים עוד בשמם הראשון ומברך עליהם 
יבורא פרי האדמה"*ל. 


רבי זירא מביא הוכחה נוספת שרבי יוחנן סובר שהברכה על 
שלקות 'בורא פרי האדמה': 
ועוד אָמַר רְבִּי חַיִיא בַּר אַבָּא, אֲנִי רְאִיתִי אֶת רְכִּי יוּחֶנֶן שְׁאֲכַל 


לג. רש"י (ד"ס פמר ככ). 

לד. לשון מריח, כלומר מעיין ומחשב לדעת טעמו של דבר. רש"י (עילונין סו. ד"ס ססי). 
לה. רש"י (עיל נג: ד"ס נקוט) [והוסיף רש"י שם, שהוא קובע סימנים לזכרון]. 

לו. איגרת רב שרירא גאון (כפיכת סתנמוד פות עד). וגרס 'דייק וגמיר שמעתתא מפומיה 
דרביה', ומעין זה הגירסא בגמרא לעיל (נג:) [וגם את הגירסא לפנינו יש לפרש כן]. 
וראה עוד בפסחים ((נ:) 'דייק שמעתא מפומיה דרביה', ופירש רש"י (ד"ס דקיס), שאומר 
לרבו לשנותה פעם שניה, כדי להבחין בדבריו. 

לז. לא כל תלמודו שלמד מימיו, אלא כל תלמודו שהיה לומד במשך שלושים יום, 
היה חוזר לפני רבי יוחנן ביום שלושים ואחד. תוספות (ל"ס כ. והיה חוזר בקצרה 
ובאופן כללי, לראות אם הבין כראוי את דברי רבו. שיטה מקובצת (ל"ס ועול). 

לח. כלומר, בתחילתו הוא מר מאד, ואחרי שמבשלים אותו שבע פעמים הוא נעשה 
מתוק וטוב, עד כדי שהוא נאכל למטעמים בקינוח סעודה. רש"י (ציס כס: ד"ס מוכמוס). 
לט. הרשב"א (ד"ס פמכ) מבאר, שרבי זירא היה תמה על כך שרב נחמן בר יצחק 
העמיד את דברי רבי חייא בר אבא ורבי בנימין בר יפת במחלוקת [ומחמת כן אמר 
שדברי עולא משובשים], והלא אפשר ליישב דבריהם ולומר שאינם חולקים, שרבי חייא 
בר אבא שאמר בשם רבי יוחנן שמברך על השלקות 'בורא פרי האדמה' דיבר בשלקות 
שהדרך לאוכלם מבושלים, ורבי בנימין בר יפת שאמר בשם רבי יוחנן שמברך על 
השלקות 'שהכל נהיה בדברו' דיבר בשלקות שאין הדרך לאוכלם מבושלים, וכפי שחילק 
רב חסדא לעיל. ועל כך הביא רבי זירא את הטעמים שאין רבי בנימין בר יפת ראוי 
לחלוק על רבי חייא בר אבא, ומוכח מזה שאכן רבי בנימין בר יפת אינו חולק, אלא 
דיבר על אופן אחר. וכן הביא רבי זירא את הוראתו של רבי יוחנן בתורמוס, שהדרך 
לאוכלו מבושל, ומברך עליו 'בורא פרי האדמה', ועל כרחינו יש להעמיד את דברי 
רבי בנימין בר יפת בירקות שאין הדרך לאוכלם מבושלים. ומוסיף הרשב"א, שלפי 
ביאור זה בדברי רבי זירא, יש לחלק להלכה בין מיני הירקות, וכשיטת התוספות (ל"ס 
מסכסק). אך לפי שיטת הרי"ף, שפסק שאף בירקות שאין הדרך לאוכלם מבושלים מברך 
'בורא פרי האדמה', אין לפרש כן בדברי רבי זירא [וכפי שכתבו התוספות (טס), שלפי 
שיטת הרי"ף רבי חייא בר אבא שאמר שמברך על השלקות 'בורא פרי האדמה' דיבר 
בכל מיני הירקות, ואף באלו שאין הדרך לאוכלם מבושלים]. 


עין משפט 
נר מצוה 


נה א מיי" פ"ג מה 
כרכום סנ' כ קמג עטין 
כו טוס"ע סו" סי קסו 
סעיף 3: 
נו בג ד פיי' פ"ס מסנ' 
נרכות סנ' ג קמג קס 
טוט"ע פֿו"ס סי' רס סעיף 
5 (וכסימן רכ סעיף יכ): 
נו ה פיי' פ"ו מסנ' סמן 
ומס סלכס ו סמג עטין 
מ טוק"ע פו"ס סי" פסb‏ 
סעיף ל: 
נח ו מיי' פ"ז מסנכות 
סמן ומכס סנכס יג 
סמג עטין מל עוס"ע פו"ם 
קי' תעג סעיף ס: 
נט ז מי" פ"b‏ מס 
נרכות סנ' 3 ופ"ג ה 
יכ סג עסץ כו טוק"ע 
יס סימן רי סעיף 5: 


משנת ראשונים 


והלכתא המוציא לחם 
מן הארץ דקיימא 


ל כהבנךה האמפי 
דאפיק משמע. משו"ה 
איצטריכינן למיפסק 


כרבנן, משום דבמוציא 
כו"ע לא פליגי. ואפ"ה 
המוציא עדיף בהא משום 
דמשמע עבר והווה 
ועתיד, והחטה ממיני 
זרעים שיוצאין תדיר, 
משא"כ בפירות אילן 
שאין פירותיהן יוצאין 
אלא מזמן לזמן, ושייך 
לברוכי עלייהו בורא ולא 
הבורא דאין צומחין 
תדיר. ואחר שבפירות 
האילן ‏ תקנו בורא, 
בפירות האדמה נמי תקנו 
ום. בן בוא דלת 
לאיפלוגי בפרי. 
[הריטב"א] 


ויש אומרים דהלכתא אף 
המוציא קאמרינן, והוא 
הדין שיכול לברך מוציא. 
והנכון כפירושא קמא 
וכן עמא דבר. 
[הריטב"א] 


זאת אומרת שלקות 
מברכין עליהן בורא 
פרי האדמה. מצאתי 
להרב שמואל בן חסיד 
ז"ל וז"ל, זאת אומרת 
לעולם כשיש משנה או 
ברייתא ואומר עליה זאת 
אומרת, פירוש דבלאו 
אותה משנה או ברייתא 
לא הוה ידעינן ההוא 
דינא, דאי בלאו ההיא 
הוה ידעינן הדין 
דפשיטא הוא, למאי 
צריך למידק מהברייתא, 
אלא ודאי דהדין ליכא 
למשמע אלא מהמשנה 
או מהברייתא וזולתה לא 
שמעינן. 
[גופי הלכות פרק ז] 
לא קאמר זאת אומרת, 
אלא כשהדבר מבואר 
קצת במשנה. 
[מהר"י קארו, על הליכות 
עולם] 


ועד כאן לא קאמר רבי 
יוסי התם אלא משום 


דבעינן | טמעם | מצה 
וליבא. ותימה הוא זה 
הלשון ‏ שלא | מצנו 


דבעינן טעם מצה אלא 
לחם עוני, ומפרשים רבני 
צרפת ז"ל דבעינן טעם 
מצה עניה וליכא, וזו כיון 
שהיא מבושלת הויא לה 
מצה עשירה. 

[רבינו יונה דף כז. מדה"ר] 


רבי חייא בר אבא כל 
תלתין יומין | מהדר 
תלמוריה, ההך כלל 
לראות אם כיון בטוב 
שמועותיו. | [הריטב"א] 


אבל לא כבושין 


לח: 


קסני סתס לקלל כתיכ (פסניס קד) 
נענודת ספדס לסוי כסס | מן 
ספֿכן וענ כן יט לוע כקמי ידיו 
בעסר קננעות נגד י' מיכום 
קנקר זס: פרקהני ירקות 
דומיא דפת. 69 סוי יכקות דומי 
לפת קסרי פת פיקתני (עלױ" וים 
ילקות פפין מקתנות נענוb‏ 506 
כלומר מס ספת 6ין כטול מגרע פת 
סכרכס ‏ 6ף סיכקות נמי כמלתייסו 
קיימי ו מגרע לסו סכטול: 
משכחה ?ה בתומי וכרתי. 
סי ימרי יקס 
לעיניס דסכטול משכיסן וי"ל דסייו 
כסכיל סכקר וסמלם קוכן. ונרסין 
סדכריס סכנ דכר קסוb‏ כל כך כו 
מכוסל כמו סי ופי כמו מכושל כמו 
מיני קטניופ" וכן ספופיס יש עסן 
כללס סכלקונס כל כך טוין מכוטלין 
כעו סיין ומטעס זס מכככיין (מי 
על סיין עבוק בור פרי סגפן * סכל 
כך סו טונ מל סקול כעו קודס 
נכן. וקכ וסנקל וככוב וכו כסן 
סטונין יותר מכוטלין מפיין כקסן 
מיין מכרכין עניסס קסלנ ומכוטלין 
ב"פ ססדמס וכן קותן עכמוניות 
ותכוסיס טפיין כלוין נפכנן סיין 
לעו מנוקלין כתסלס מכרכין. עניסן 
קסכנ ומנוקנין בור פכי סען 6ך 
פֿותן עכמוניות סקוכין לומיצרד"ם 
מכרך עליסן בור פרי סען 6פילו 
נתמס. וכל לכל סמפקנקל ככסולו 
כגון תומי וככתי וכו כסן כקסן 
מיין מברך עליסן בור פכי ספלמס 
ומכוטליס ססכנ כך גכלס כרכינו 
יסולס. ומיסו סכנ 6לפק פסק 
כספקות (ד) דלסתני (גריעותס ע"י 
כסולן פומר וכל פרי ס6דמס ככ 
נסמן דמר קלקות מכרכין עליסן 
בור פלי סקדמס דכ' מייק כר סנק 
קפי נמי כוותיס וככל קנקום מיירי 
כ' ת"ל בכר מכ סף נקותן 
למסתניס נגריעות מדפניג לסו 
גמערק ססדדי כ' מיים בר 30 ו" 
כנימין בר יפת. וסגוז מטוגן כדנס 
מברך עניו בור פכי סען דסגוז 
עיקכ: כל תלתין יומין מהדר 
תלמודיה. ל6ו דוקb‏ כל סלמודו 656 
כל עס טסיס לומל כטלטיס יוס סיס 
סוזר סכל לפניו כיוס קנטיס ותל!: 
זיר] מליח. ועליק ככותת?: 
3 


מנמים סליר לכסמס ועקנ 


1 = 


דומיא דפת מה פת שנשתנה ע"י האור אף 
ירקות נמי שנשתנו ע"י האור אמר רבנאי 
משמיה דאביי *זאת אומרת שלקות מברכין 
עליהן בורא פרי האדמה (ממאי מדקתני 
ירקות דומיא דפת"). דרש רב חסדא משום 
רבינו ומנו רב שלקות מברכין עליהם בורא 
פרי האדמה ורבותינו היורדין מארץ ישראל 
ומנו עולא משמיה דר' יוחנן אמר שלקות 
מברכין עליהן שהכל נהיה בדברו ואני 
אומר יכל שתחלתו בורא פרי האדמה שלקו 
שהכל נהיה בדברו וכל שתחלתו שהכל נהיה 
בדברו שלקו בורא פרי האדמה בשלמא כל 
שתחלתו שהכל נהיה בדברו שלקו בפה"א 
משכחת לה בכרבא וסלקא וקרא אלא כל 
שתחלתו בפה"א שלקו שהכל היכי משכחת 
לה א"ר נחמן בר יצחק משכחת לה דבתומי 
וכרתי. דרש רב נחמן משום רכינו ומנו 
שמואל שלקות מברכין עליהם בפה"א 
וחברינו היורדים מארץ ישראל ומנו עולא 
משמיה דר' יוחנן אמר שלקות מברכין עליהן 
שהכל נהיה בדברו ואני אומר במחלוקת 
שנויה דתניא * יוצאין ברקיק השרוי ובמבושל 
שלא נמוח דברי ר"מ ור' יוסי אומר היוצאים 
ברקיק השרוי אבל לא במבושל אע"פ שלא 
נמוח ולא היא דכ"ע שלקות מברכין עליהן 
בפה"א ועד כאן לא קאמר ר' יוסי התם אלא 
משום דבעינן טעם מצה" וליכא אבל הכא אפיי 
רבי יוסי מודה. אמר ר' חייא בר אבא א"ר יוחנן 
שלקות מברכין עליהם בפה"א ור' בנימין בר 
יפת א"ר יוחנן שלקות מברכין עליהם שהכל 
נהיה בדברו א"ר נחמן בר יצחק קבע עולא 
לשבשתיה? כר' בנימין בר יפת %תהי בה 
ר' זירא וכי מה ענין ר' בנימין בר יפת אצל 
ר' חייא בר אבא ר' חייא בר אבא "דיק 
וגמיר שמעתא מרבי יוחנן רביה ורבי בנימין 
בר יפת לא דייק ועוד רבי חייא בר אבא 
> כל תלתין יומין מהדר תלמודיה קמיה דר' 
יוחנן רביה ור' בנימין בר יפת לא מהדר 
ועוד בר מן דין ובר מן דין דההוא תורמסא 
דשלקי ליה שבע זמנין בקדרה ואכלי ליה 


בקנוח סעודה אתו ושאלו לר' יוחנן ואמר להו מברכין עלויה בורא פרי 
האדמה ועוד אמר ר' חייא בר אבא אני ראיתי את ר' יוחנן שאכל זית מליח + 
ובריך עליו תחלה וסוף אי אמרת בשלמא שלקות במילתייהו קיימי בתחלה 
מברך עליו בורא פרי העץ ולבסוף מברך עליו ברכה אחת מעין שלש 
אלא אי אמרת שלקות לאו במילתיהו קיימי בשלמא בתחלה מברך עליו שהכל נהיה בדברו אלא 
לבסוף מאי מברך דילמא בורא נפשות רבות וחסרונן על כל מה שברא מתיב רב יצחק בר 
שמואל "יירקות שאדם יוצא בהן ידי חובתו בפסח יוצא בהן ובקלח שלהן אבל לא כבושין ולא 
שלוקין ולא מבושלין ואי ס"ד במילתיהו קאי שלוקין אמאי לא שאני התם דבעינן טעם מרור 


וליכא. אמר ליה רבי ירמיה לרבי זירא רבי יוחנן היכי מברך על זית מליח 'כיון דשקילא לגרעיניה \ 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


והלכתא המוציא וכו. ופע"פ דנמוכי כ"ע 6 פניגי דפפיק = 
מטמע וכירוספמי" % מפרט טעמb‏ כדי קנ (ערג 
סקומיות כגון סעועס מוכי ולע"ג דננתס מן נמי סיכ עיכוכ 


אשמעינן טעמא, פילוp‏ דקר כמו ספירטנוסו ולמדלו פיכוטו: 
ואשמעינן הלכה כרבנן. לסעוכי דספיק סוס: מאי קמשמע לן. 
סכל מודיס כזו: אף ירקות שנשתנו כו. וקפילו סכי כמילתייסו 
קייפי ומנרכין עלייסו כוכ פכי ס6דמס: שלקות. כל ירק טלוק: 


דרש רב חסדא. כך: משום רבינו. 
ככ: שלקות אומר בורא פרי האדמה, 
ורבותינו כו' ומאן נינהו עולא אמר 
רבי | יוחנן | שהכ?. סכי סדככ 
נעסלוקת: ‏ ואני | אומר. (יי3p‏ 
דכריסס שסינן סלוקין, יס עסן" פכי 
ספדמס וק מסן קסכנ: כל. ילק 
סנכל חי קתסלתו כ"פ ספדמס, סנקו 
לפקיס ממנתיס נגכיעות ומכרך 
ססכל, ולקמיס מוקי לס תומי וכרתי: 
וכל. ירק ספ דרכו יכל מי, 
סעתמנתו 5ס לככו סי שסכל סול 
מכרך: שלקו. וסניקו נדרך לכינתו 
סול עיקר פכיו ומרך כו פכי 
סקלעס: דרש רב נחמן. כך: 
משום רבינו. קמו: שלקות מברך 
בורא פרי האדמה, וחברינו ‏ כו. 
רכ נסמן סטוכ" ונ קרי לע 
כנופי: אמר שלקות שהכל, ואני 
אומר. קסס סלוקין כפנוגתb‏ דככי 
מליר ורכי = יוסי, ולככי שמולנ 
ודכרי כ' יוסנן ככל מיני ירקות. סן 
וסלוקין זס על זס, סמופנ כר"מ דלמר 
מכוסל קפי כמכמיס, ור' יומנן קפי 
ככ" יוקי: יוצאין ברקיק השרוי. 
כמיס ידי פכילםת מכס של מנוס, 
וקלינן כיס למס עוני": אבל לא 
במבוש?. דתו נכקו למס 6יקכי: 
אפילו ר' יוסי מודה. דלענין כרכס 
כמינתיס ק6י: אמר רב נחמן קבע 
עולא לשבשתיה כר' בנימין (5). עול6 
סקער מסוס כ' יוסנן. לעיל קסכל 
כמד וקנע סנוטו. ככני כנימין על 
קנתקעס כלכו, ‏ ועכסיו לומל כנית 
סמדלט כקס רני יוסנן: תהי בה 
ר' זירא. כמסנוקת זו קסוזככס כּכִיק 
סמדרט וכי מס עגין לסוכיר לדגי 
ר' כנימין (כ) 356 דכרי רכי פיי כר 
6 כמסנוקת בים סמדרק, סכי 
פיט כדסי כסנוק עניו: בר מן דין 
ובר מן דין. ככר מסתי כסיוק 
סנו ססמרפי ספין רני כנימין. (ג) 
כנוס 356 ככי מיי יש כנו עול רפיס 
90 פמר רני יומנן מימיו קנקות 
קסכנ: ואל בורא פרי האדמה. 
פמ פע"ג דסנקיס קסי כמלמיס: 
שאכל זית מליח. קסיס מנות זה 
כעס ימיס, וקי"ל (פספיס עו.) מנים 
כלותק: אבל לא כבושין. כילקות 
טל מכור סיל קניס כפרק כל שעס 
(קף ) כומר סלין ינפי כסן 
סלוקין מסוס מכוכ, נמ נפו 
כמלתייסו קיימי. קלוק סוי ניעוס טפי 
ממנוםל: דבעינן מעם מרור וליכא. 
6 (ענין | כרכס עס פלי עליו: 
בגל 


בצ 


ולא שלוקין ולא מבושלין. לא זו אף זו קתני דכבוש היינו שנכבש בחומץ ימים רבים ובטל טעם מרור שלו יותר משלוק, ושלוק הוי יותר ממבושל כדאמרינן עור חמור ששלקו. [תוספות הרא"ש] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) פססיס מ5., 3) עיין 
תוסי פסחים מא. ד"ה 
עולא, ג) [עי' פירם"י 
כעירונין סו. ד"ס פסי], 
לווןלעיל: -₪ | ושל; 
ס) [סולין פו: כריסום כז. 
עיקן, 0 [25ס. כם:], 
ז) פסקיס לט., ₪) דברים 
טז ג, 2) מג:, *) לעיל 
לו., כ) פסחים עו ע"א. 


Kr 
הנהות הב"ח‎ 


(6) רש"י ד"ס פמר רנ 
נסמן וכו' כככי כנימין בר 
יפת ₪2 וכו" כל' 
ננימין בר יפת על 
טנחקעה: (3) ד"ה קהי 
וכו'. ככי כנימין בר יפת 
%6: (ג) ד"ה כר מן 
וכו'. רכי כנימין בר יפת 
כעוס: (ל) תוס' לד"ס 
מקכמת וכו' ס"ר 6נפס 
פסק נקלקות אע"ג 
דאשתנו (גליעות על 
ידי כסולן ג"כ 6ומר 
בורל : 


גליון הש"ס 


גמרא והלכתא 
המוציא. עי' ולת פייס 
מנסהייגס! טיס דיס 
מ"ק חוםי ד"ה 
משכחת ?ה וכו 
שכל כך הוא טוב 
אחר הבישןל כמו 
טכ :עי מתניי 
ספ"נ דסרומום ובר"ק 
קס: 


לעוי רש"י 


לומיברד"ש. ‏ פיכום 
ערמוניס ‏ גדולין (כרכום 
מסר"מ סימן ד'): 


הגהות וציונים 


ק] [ברי"ף ורא"ש ליתא 
לכל = זה גגליק): 
3] פיי סכסוך למודו 
(גליון): ג] בכת"י יש 
מהן בורא פרי האדמה: 
7] בכת"י חשוב הוה: 
ס] בדפו"י דמפיק (וכן 
העתיק הב"י באו"ח סימן 
קסז, ועיין בע"א בהגו"צ 
ו): 1] בירושלמי כצ"ל 
(נליון). כים, בדפו"ר 
ולפנינו | הוא ע"פ 
המהרש"ל (דפו"ר): 
]] בתור"פ כמו מני 
קטניות | בפהח"א וכן 
תפוחים: פ] בתוס' ר"י 
החסיד ובתוס' הרא"ש 
איתא היה חוזר ביום 
שלשים: 


כיצד מברכין 


זות מָלִיחַ, ועל ידי המליחה הוא דומה למבושלײ, וּבְרִיף עָלָיו 
בתּחַלֶה - קודם האכילה ברכה ראשונה, וְכן בפוף האכילה ברכה 
אחרונה"*. מבארת הגמרא את ההוכחה, אִי אָמְרַת בָּשְׁלֵמָא - המעשה 
מובן אם תאמר שרבי יוחנן סובר ששַׁלקוֹת בְּמִילְתַיוהוּ קיימי - 
עומדים עדיין בשמם הראשון כמו שהיו לפני הבישול, והברכה על 
זית מליח אינה שונה מהברכה על זית חי שאינו מליח, אם כן 
בַּתּחֲלה - קודם האכילה מִבֶרִךִּ עָלָיו 'צורא פרי הָעֵץ', וּלְבַפּוֹף - 
לאחר האכילה מִבֶרִךִ עָלָיו כַּרְכָה אַחת מָעִין שַלש, שהזית הוא 
משבעת המינים, וזו היא ברכה אחרונה על פרי משבעת המינים. 
וברכות אלו בירך רבי יוחנן על הזית המליח"י. אֶלָא אי אִמרת - 
אלא אם תאמר שרבי יוחנן סובר ששָלְקות ?או בְּמִילְתַיִיהוּ קִיימי 
- אינם עומדים עוד בשמם הראשון, שנשתנה שמם על ידי הבישול, 
אם כן, בִּשָלְמַָא - מובן הדבר שפַפְחַלֶה מִבֶרְך עָלָיו - על הזית 
המליח ברכה ראשונה שְׁהַכֹּל נְהיה בְּדְבְּרוּ', כפי שמברכים על שאר 
מאכלים, שזו הברכה שצריך לברך על שלקות אם נאמר שנשתנה שמו 
לאחר שנשתנה שמו על ידי הבישול אין לו עוד את מעלת שבעת 
המינים כמו שיש בזית חי, ואין מברך אחריו כלום"י. וכיון שרבי 
יוחנן בירך אחריו ברכה אחרונה, מוכח שהוא סובר שהשלקות קיימים 
עדיין בשמם הראשון, וברכתם לא משתנית, ומברך עליהם כפי שמברך 
בעוהדם חליםט ה 


הגמרא דוחה את ההוכחה: 
דִּילְמַא - שמא הברכה שבירך רבי יוחנן לאחר אכילת הזית המליח 
היתה ברכת "ורא נְפְשות רבות וְחֲפְרוֹנן על כָּל מה שִבְּרָא'. 
כלומר, שמא רבי יוחנן סובר שעל דבר שאיבד את עיקר ברכתו יש 
לברך אחריו 'בורא נפשות'"", ולכך אף ששלקות אינם קיימים בשמם 
הראשון, מברכים עליהם, ורבי יוחנן בירך על הזית מליח בתחילה 
'שהכל נהיה בדברו', ולאחריו בירך 'בורא נפשות'"י. 


מ. שכך מבואר בגמרא (פססיס עו.), שמאכל שנמלח דומה בטבעו למאכל רותח, בכך 
שהוא פולט טעם ובולע טעם ממאכל אחר. רש"י (ל"ס ע6כנ) ותוספות (ל"ס זית). וכיון 
שרבי בנימין בר יפת סובר שבכל שינוי שנשתנה הירק יש לברך עליו 'שהכלי, לכך 
לדעתו אף בנמלח שנשתנה טעמו יש לברך 'שהכלי. ולכן הגמרא מביאה הוכחה ממליח 
לירק מבושל. נודע ביהודה (פו"ת, מסדו"ת יו"ל סי' מג). 

כתב רש"י (פס), שמדובר בזית שנמלח כמה ימים. 

מא. ואין ידוע מה הן הברכות שבירך, ועל כך דנה הגמרא. 

מב. כדברי חכמים במשנה (לקפן מד.). 

מג. רבי זירא שהביא הוכחה זו, היה סבור כרב יצחק בר אבדימי (נקפן מד:) שאומר 
שאין מברך לבסוף ברכת 'בורא נפשות' אלא בביצים ומיני בשר, ואילו בשאר מאכלים 
אינו מברך לאחריו כלום, ולכן בשלקות אם נשתנו ומברך עליהם בתחילה 'שהכלי, 
לבסוף אינו מברך כלום. צל"ח (ד"ס 6). 

מד. ורבי חייא בר אבא שסיפר שרבי יוחנן בירך תחילה וסוף, זה הדבר שבא 
להשמיענו, ששלקות עדיין נשארו בברכתם הראשונה, ויש לברך אחרי הזית המליח 
ברכת מעין שלוש. 

[יש להעיר, הלא מעשה זה הוא בשם רבי חייא בר אבא, וכיצד אפשר להוכיח מדבריו 
לסתור את רבי בנימין בר יפת, הלא הוא אכן חולק עליו בדעת רבי יוחנן. ויש שכתבו, 
שבשמועה מפי הרב יש חשש טעות שלא שמע כהוגן וכדומה, אבל כאן רבי חייא 
בר אבא מספר על מעשה שראה בעניו, ואין לחשוש לטעות. ועוד, שרבי חייא לא 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא מקשה על שיטת הסוברים שהברכה על שלקות 'בורא פרי 
האדמה', ממשנה העוסקת במצות אכילת מרור בפסח: 
מַתִיב [-הקשה] רב יצְחַק בַר שׁמוּאַל, שנינו במשנה"' (פססיס נט.) 
לגבי מצות אכילת מרור, הירקות שָאֶדֶם יוצַא כָּהֶן ידי חוֹבָתוֹ 
באכילת מרור בַּפָּמַח"", כיצד יאכלם ויצא ידי חובתו, יוצא בְּהְַ - 
באכילת עלי הירקות, וְכן בַּקְֶלַח [-גבעול אמצעי] שַלָהָן, אֲבֵל לא יוצא 
בהם כאשר הם כְּבוּשִׁין בחומץ"" וְכן לא כאשר הם שלוקין 
[-מבושלים בישול רבי] וְכן לא כאשר הם מִבושַלין [בישול רגיל]. 
ואי סַלְקָא דִעְתֶּף - ואם עולה על דעתך לומר שהשלקות בְּמִילְתִייהוּ 
קאי - עדיין קיימים בשמם הראשון כפי שהיו בעודם חיים, ולא נשתנה 
שמם בבישול, אם כן בירקות שלוקין, אַמָאי [-מדוע] לא יוצא בהם 
ידי חובת אכילת מרור, הלא עדיין שם מרור עליהם. אלא מוכח מדברי 
המשנה, שירקות שלוקים אינם קיימים עוד בשמם הראשון מפני שנשתנו 
בבישול, ולכן אין יוצאים בהם ידי חובת אכילת מרור. ויש ללמוד מכך 
אף לענין ברכה, שהשלקות נשתנו בבישול ואינם נקראים עוד 'פרי', 
ואין מברך עליהם 'בורא פרי האדמה' אלא 'שהכל נהיה בדברוי. 


לח: [דן 


מתרצת הגמרא, שָאנִי הַתֶּם - שונה הדין שם בענין מצות אכילת 
מרור, משום דְבְעִינָן - שאנו צריכים שיהיה בירק מעם של מַרוֹר, 
ובירקות שלוקין>5וּפָּא - אין טעם מרור, ולכן אינו יוצא בהם ידי 
חובת אכילת מרורי*. אך לענין ברכה עדיין הוא נקרא 'פרי', ומברך 
עליו 'בורא פרי האדמהי. 


הגמרא שבה למעשה שהיה, שרבי יוחנן אכל זית מליח ובירך עליו 
תחילה וסוף: 
שואלת הגמרא, אָמַר ליה [-לו] רְכִי יִרְמִיה לְרְבִּי זַירָא, רכי יוֹמנן 
הַיכִי מִבָרֵף [-כיצד בירך] על זית מָלֵיחַ ברכה אחרונה, הלא הגרעין 
של הזית אינו ראוי לאכילה, וכֵּיוְן דִּשָקִילָא לגְרְעֵינִיהּ - שניטל 
הגרעין מן הזית, ואכל רבי יוחנן את הזית ללא גרעין, 


העיד איזו ברכה רבי יוחנן בירך, אלא העיד בכלליות שבירך ברכה, ובזה ודאי שאין 
לחשוש לטעות]. 

מה. דחיית הגמרא היא לפי שיטת שאר האמוראים (לקמן מד:) החולקים על רב יצחק 
בר אבדימי, וסוברים שלא רק על ביצים ובשר מברך לבסוף 'בורא נפשות', אלא גם 
על שאר מאכלים. צל"ח (ד"ס ). וביאר, שלכך הוצרך רבי חייא בר אבא לספר שרבי 
יוחנן בירך תחילה וסוף, כדי להשמיענו שאין הלכה כרב יצחק בר אבדימי. וראה בפני 
יהושע (ד"ס 6) ביאור נוסף, מדוע הגמרא היתה סבורה בתחילה שאין לברך כלל ברכה 
אחרונה על שלקות, ובמסקנא כתבה שיש לברך בורא נפשות. 

מו. לסיכום סוגיית שלקות ראה טבלה. 

מז. רש"י (ד"ס 036 פירש שהיא שנויה בפסחים. ולפנינו במשנה שם סדר הדברים 
שונה. 

מח. המשנה שם פירטה באלו ירקות יוצאים ידי חובה. 

מט. רש"י (פססיס (ע. ד"ס כנופין). 

נ. 'שלוק' הוא שנימוח בבישולו יותר מ'מבושל', על ידי שמתבשל בישול מרובה. 
רש"י (ד"ס 025 ותוספות (פספסיס (ט: ד"ס 6). וראה בהערה לעיל, שיש אומרים ששלוק 
הוא בישול מועט. 

נא. וגם רבי מאיר [לעיל בגמרא] שסובר שיוצא במצה מבושלת, מפני שאין הטעם 
בטל על ידי הבישול, במרור הוא מודה שהטעם בטל על ידי הבישול. רשב"א (ל"ס 
5). 


לט. [א] כיצד מברכין 


בְצַר ליה שִיעוּרא - נפחת ממנו משיעור אכילה המחייב ברכה 
אחרונה, שהוא בכזית", ואם כן היה רבי יוחנן פטור מלברך אחריוי. 


מתרצת הגמרא, אָמר ליה - השיב לו רבי זירא לרבי ירמיה, מִי 


Als 


סְבָרַת - וכי סובר אתה ששיעור פַזַיִת גְּרוֹל בָּעִינֵן [-אנו צריכים] 
כדי לחייב ברכה אחרונה, אין הדבר כן, אלא שיעור כפַזִּית בִּינוּנִי 
בָּעִינֵן [-אנו צריכים] לזה, (וְהָא אִיפָּאי) וְהַהוּא דְּאָיִיתוּ לְקפִיהּ 
דְּרבִּי יוחַנֶן - ואותו זית מליח שהביאו לפני רבי יוחנן, זית גְּדוֹל 
הוה [-היה], דְּאַף על גָּב ְשקלוּה לְגִרְעִינוּתִיה, פָּש ליה שִׁיעוּרָא 
- שאף על גב שנטלו את גרעינו, עדיין נותר בו שיעור זית בינוני, 
וחייב בברכה אחרונה, ולכן בירך רבי יוחנן אחריוי. 


הגמרא מוכיחה ששיעור אכילה הוא כזית בינוני: 
דְּתנֵן - ששנינו במשנה (כנס פי"ז מ"ק), זָית שָאָמַרוּ שיש לשער בו 
שיעור אכילה בכל מקום", לא קטן, ולא גְּדוֹל, אֶלָא בַּינוֹנָי, והזית 
הבינוני זָהוּ הנקרא האָגוּרי". וְאָמר על כך רְבִּי אַבְהוּ, לא האָגור" 
שמו של הזית הבינוני, אֶלָא אִבְרוּטי" שמו, וְאָמְרִי לה [-ויש 
אומרים] 'סמְרוּסי' שָמו, וְלַמַּה נקרא שמו ה אָגוּרי', משום שָשַמָני 


א. משום שחיוב ברכה אחרונה נלמד מהכתוב (לנליס תפ י) 'ואכלת ושבעת וברכת את 
ה' אלהיך', ומלשון 'ואכלת' יש ללמוד שאינו חייב אלא בכזית, שאין 'אכילה' אלא 
בכזית. רש"י (ד"ס כנכ). ואף שחיוב הברכה כאן הוא ודאי מדרבנן [שהרי יש הסוברים 
שברכת מעין שלש על הפירות היא מדרבנן, כמבואר ברמב"ם (נככופ פ"פ סי"נ) וסמ"ג 
(עטין מ), ואף לסוברים שהיא מהתורה, אך מהתורה החיוב הוא רק בכדי שביעה ולא 
בכזית], מכל מקום סמכו חכמים את תקנתם בברכה על הפירות, על לשון התורה לגבי 
חיוב ברכת המזון באכילת פת, שבו נאמר לשון 'אכילה' שהיא בכזית. משנה ברורה 
(ס" כי סק"ד ושער סמון פס ס"ק *). 

כתבו התוספות (ד"ס כנר), ששיעור כזית הוא רק בברכה אחרונה, אבל בברכה ראשונה 
חייב אפילו אם אוכל כל שהוא, משום שאסור לאדם להנות מהעולם הזה בלא ברכה, 
כמבואר לעיל (ס.) [וקושיית הגמרא היא רק על ברכה אחרונה שבירך רבי יוחנן]. וכן 
כתב רש"י (קוכס כו: ד"ס געלו). 

ובשתיה, אינו חייב בברכה אחרונה [ברכה מעין שלש] אלא אם שתה שיעור מלוא 
לוגמיו. תוספות (פס) [ושיעור זה היינו שכשיסלק המשקה שבפיו לצד אחד יהיה נראה 
כמלא, וזהו רוב רביעית. רש"ש (נקוק' פס)]. אך באמרי נועם (נפופ' פס) כתב שיש טעות 
סופר בדברי תוספות, וכוונת התוספות היא, שיש להסתפק בארבעה צדדים מהו השיעור 
המחייב בברכה אחרונה במשקים: א. כזית. ב. כביצה. ג. מלוא לוגמיו. ד. רביעית. 
ועל כן יש לשתות פחות מכזית או יותר מרביעית, כדי לא להכנס לספק חיוב ברכה 
אחרונה [וכן כתב הרא"ש (פ"ז פיי כל)]. 

ולגבי ברכת 'בורא נפשות', לדעת ר"י (סו"ד נקוס' ד"ס 53ר) מברך אפילו בפחות מכשיעור, 
משום שברכה זו אינה חשובה ולכן אינה צריכה שיעור [כלומר, כיון שאינה ברכה 
פרטית על הפרי או המזון, אלא שבח כללי, אפשר לאומרה גם באכל פחות מכשיעור. 
אחרונים]. אולם התוספות חולקים עליו, וכתבו שברכת 'בורא נפשות' נתקנה כנגד ברכת 
מעין שלש על היין ['על הגפן'], וכשם שברכה מעין שלש צריכה שיעור, כך 'בורא 
נפשות' צריכה שיעור. והרא"ש (פי' עו) הסתפק בדבר זה, וביאר את צדדי הספק, שברכה 
מעין שלש היא מן התורה מהפסוק (לנליס 5 י) 'ואכלת ושבעת וברכת', ולכן צריך 
שיאכל שיעור אכילה, אך 'בורא נפשות' חיובה מדרבנן, ולכן יתכן לומר שאינה צריכה 
שיעור. או שנאמר שתיקנו חכמים ברכת 'בורא נפשות' כעין ברכת מעין שלש שחיובה 
מהתורה, וצריכה שיעור [כסברת התוספות לעיל]. והוסיף הרא"ש, שאם 'בורא נפשות' 
אינה צריכה שיעור, קושיית הגמרא כיצד בירך רבי יוחנן ברכה אחרונה על הזית, היא 
רק לרבי חייא בר אבא (נגמכ6 (עי0) שזית מליח ברכתו מעין שלש כברכת זית חי, אך 
לדעות שבזית מליח נשתנית הברכה, והברכה שאחריו היא 'בורא נפשות', אין להקשות 
כיצד בירך רבי יוחנן ברכה אחרונה, שהרי 'בורא נפשות' אינה צריכה שיעור. 

ב. וכיון שהוא פטור מברכה אסור לו לברך, שזו ברכה לבטלה, כמבואר לעיל (נג.. 
ג. יש למחוק תיבות אלו. הגהות וציונים. 

ד. הירושלמי (פ"ו ס"6) תירץ את קושיית הגמרא באופן אחר, שעל 'בריה' [כלומר 
דבר שלם כברייתו, כגון ענב או גרגר רימון] יש לברך אחריו אף אם אין בו שיעור 
כזית. וכיון שהזית שאכל רבי יוחנן הוא 'בריה', לכן הוא בירך אחריו אף שלא היה 
בו כשיעור. התוספות (ל"ס כ5כ) מביאים את דברי הירושלמי, וכתבו על כך, שמכך 
שסוגייתנו לא תירצה כן, משמע שהיא חולקת על הירושלמי, וסוברת שאף לאחר 
אכילת 'בריה' אין לברך ברכה אחרונה אלא אם יש בו שיעור כזית. ואם כן, אין הלכה 
כדברי הירושלמי, משום שכאשר נחלקו הבבלי והירושלמי יש לפסוק כהבבלי [טעם 
הדבר, משום שתלמוד ירושלמי קדם לתלמוד בבלי, וחכמי בבל ידעו את דברי 
הירושלמי ובכל זאת חלקו, שידעו שאין הלכה כמותו בדבר זה. רי"ף (עילונין קל.)]. 
בדרך אחרת כתבו התוספות, שהבבלי מודה לירושלמי שיש לברך לאחר אכילת 'בריה' 
אף בפחות מכשיעור, ומה שלא תירצה הגמרא כן, משום שסברה שהמעשה היה בזית 
שניטל הגרעין ממנו ונמלח, ושוב אינו כברייתו ואין לו דין 'בריה'. ואילו הירושלמי 
סבר שהמעשה היה בזית כמות שהוא, ויש לו דין 'בריה'. והראשונים כתבו דרכים 
נוספות בענין זה, ראה ילקוט ביאורים. 


פרק ששי 


ברכות 


[-השמן שבו] אָגוּר [-מכונס] בְּתוֹכוֹ ומוכן לצאת ממנו, כמשקה 
הענבים, ואינו בלוע בו כמשקה תפוחים ותותים'. 


* 


הגמרא שבה לדון מהי הברכה על שלקות: 
מבררת הגמרא, מה שנחלקו האמוראים (עי! ס:) האם ברכת השלקות 
היא 'בורא פרי האדמה' או 'שהכל נהיה בדברו', נֵימָא פְתִנָּאִי - האם 
נאמר שנחלקו בו כבר תנאים, כפי שיש ללמוד מהמעשה להלן". 


דְּהַנְהוּ תִּרִי תִּלָמִידי דַּהָווּ יָתָבִי קמִיה דְּבַר קִפְּרָא - שהיה 
מעשה בשני תלמידים שהיו יושבים לפני בר קפרא. הַבִיאוּ לְפָּנָיוו של 
בר קפרא לאכול כָּרוּב שלוק, וְדוֹרְמסְקִין [-מין עשב] שלוק" וּפַרְגָּיות 
[-בשר עוף ששמו 'קורא'י]. נַתַן כַּר קפרא רשות לְאֶחָד מהֶן [-משני 
התלמידים] לְבָּרִךְ ברכה ראשונה על מאכלים אלו, ולהוציא את שאר 
המסובים ידי חובת הברכה". קפץ?* [-מיהר] התלמיד וּבַרף על 
הַפַּרְגּיות 'שהכל נהיה בדברוי. לגלג עָלָיו חַבִּירו - התלמיד השני. 
פָעַס בַר קִפַּרָא ואָמַר, לא על התלמיד המִבֶּרְךְ אֲנִי כוֹעם, אֶלָא 
על התלמיד המִלַגְלג אָנִי פוֹעַם. פירש בר קפרא את כעסו על המלגלג 


ה. רש"י (ד"ס מית). אולם הרמב"ם (פילוע סעטניות כניס פס) פירש אף לענין טומאה, שמת 
ונבילה מטמאים בכזית. 

ו. בירושלמי (ניכוריס פ" ס"ג) מצינו שכתוב 'אווריסי', והפני משה (עס ד"ס זסו) פירש, 
שהוא שם מקום שגדלים בו זיתים מובחרים. 

ז. רש"י (ל"ס פגול). ולפי פירושו, מה שאמרו 'זית בינוני' זו דרגה בבישולו של הזית 
באילן, שנתבשל עד שנעשה שמנו אגור בתוכו. אבל בירושלמי (ניכוליס פ"6 ס"ג) מפרש 
שהוא מין זית, ומין זה שונה בטבעו משאר מיני הזית, שטבע הזית שכאשר יורדים 
גשמים הוא פולט מן השמן, ואילו מין זה אוגר את השמן ואינו פולטו. תפארת ישראל 
(כניס פיז מ"מ יכין פות מ). 

יש להקשות, מדוע הביאה הגמרא את דברי רבי אבהו, הלא די היה להביא את דברי 
המשנה, ששיעור כזית הוא בזית בינוני. ויש לבאר, שהגמרא הביאה את דברי רבי 
אבהו כדי לפרש את הטעם מנין שיש לשער שיעור כזית בזית בינוני הנקרא 'אגורי', 
שהמקור בתורה ששיעור אכילה בכזית מהכתוב (דכליס מ מ) 'ארץ זית שמן' (לסנן מפ:), 
ואין אנו יודעים איזה ממיני הזית נקרא 'זית שמן', ורבי אבהו פירש את השם 'אגורי' 
ששמנו אגור בתוכו, ומסתבר לומר שזית ששמנו אגור בתוכו הוא הנקרא 'זית שמן, 
ובו אמרה התורה שיש לשער שיעור אכילה. הר צבי (ל"ס וססוס). 

ח. כשהגמרא מקשה נימא כתנאי', כוונת הקושיא, כיון שנחלקו בכך תנאים, מדוע 
האמורא אמר את דינו בסתם, הלא היה לו לומר הלכה כפלוני. ספר הכריתות ((פון 
לימודיס ס"ג פות 5ו) והליכות עולם (טעל 3). 

יש להקשות על הלשון נימא כתנאיי, הרי הגמרא מביאה על כך מחלוקת בין תלמידי 
בר קפרא, והם אינם תנאים. ואכן יש שלא גרסו ימא כתנאי'. דקדוקי סופרים (פות 
0. אמנם ראה בתולדות תנאים ואמוראים (עפ' 291) שביאר בסוגייתנו, שאף החכמים 
בדור שאחרי רבי קרויים תנאים, כפי שמצאנו שרבי חייא ורב נקראו תנאים (נ"מ ס. 
עכוכין נ:). וכעין זה כתב בספר הכריתות ((נפון ליעודיס פ"ג פות קסז), וראה שם מה שביאר 
בזה. 

ט. רש"י (ד"ס דורמסקין, כפירום סנלטון). ומביא רש"י (פס) פירוש נוסף, שהוא פרונ"ש 
[שזיפים. על פי רש"י (יומס פ. ד"ס טופי)]. והקשה על פירוש זה מהמשך הגמרא, כפי 
שיבואר להלן. והתוספות (ד"ס דורמסקין) פירשו, שהוא מין כרוב. 

בגמרא להלן מבואר שהכרוב והדורמסקין היו שלוקים [וראה לעיל (לח:) שאין דרך 
לאכול כרוב חי אלא שלוק]. 

ו. ע"פ רש"י (ד"ס פכגיות, סמוסל 5' כו כ). ובבבא מציעא (כד: ד"ס פכגיות) פירש, גוזלות. 
יא. [כך מבואר בראשונים, שענין נתינת הרשות היא להוציא את המסובים]. 

כתב רש"י (ד"ס זקנס), שמאכלים אלו אין הפת פוטרת אותם מברכה, וצריך לברך עליהם 
אף בתוך הסעודה, משום שאינם באים ללפת את הפת. וכפי שמבואר בגמרא סל 
מפ), שדברים הבאים שלא מחמת הסעודה יש לברך עליהם אף בתוך הסעודה. והקשה 
הפני יהושע (נפוס' ד"ס נפן) על דברי רש"י, מנין שהמעשה היה בתוך סעודת פת. ותירץ, 
שהיה קשה לרש"י כיצד מוציא האחד את חבירו, הלא אין להוציא זה את זה אלא 
כאשר הם מצטרפים בסעודה יחד [ראה תוספות (ד"ס נפ)], ובאכילת דברים אלו אינם 
מצטרפים ואין האחד מוציא את חבירו. ולכן פירש, שהמעשה היה בתוך סעודת פת, 
ומתוך שהם מצטרפים לענין אכילת הפת מצטרפים אף לענין שאר הדברים שאוכלים 
בתוכה. וכיון שמדובר בתוך סעודת פת, הוצרך רש"י לומר שדברים אלו מברכים עליהם 
ברכה ראשונה אף בתוך הסעודה. 

בתוספות (לקמן מס. ד"ס 6ס) מבואר, שבר קפרא עצמו לא אכל עם התלמידים. אך הפני 
יהושע (ד"ס נפן) הבין שבר קפרא אכל עמם, וכתב שבר קפרא לא בירך בעצמו, משום 
שסבר שגדול העונה אמן יותר מן המברך. ויש בענין זה מחלוקת בגמרא (לקפן גג6), 
האם מברך עדיף או העונה אמן. 

יב. כלומר, לא המתין לשמוע מבר קפרא על מה יברך, אלא קפץ ובירך. שלמה 
משנתו (ד'"ס קפן). והצל"ח (ד"ס קפן) ביאר, שהתלמיד קפץ ובירך כדי להראות שהקדים 
לברך על הפרגיות רק משום שהם חביבים עליו, כמבואר בגמרא בסמוך. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 
6) כליס פי"ו מסנס מ, 
3) עיין תוסי לקמן מה. 
רייה אם, ג) עירוכין דף 


כט.,. ל)[פססיס דף 
על.], ס( עוקכין "ג 
נלס נb:,‏ ו) [לקמן. דף 
מ:ן, )עײן לקמן 
דף מא., פ) שבת קיד:, 
ט) [נכרלטית | מס], 
י) לעיל לה., כ) פ"ו 


ה"א; 0 עיין עוד תוס' 
יומא עט. ד"ה ולא, 
מ) עיין לקמן מא. ותוס' 
שידייה אבל ?)לח 
ק) [וע"ע תוס מנסות 
עס: ד"ס 6פילו]. 


== 
לעחאףש"י 


אקדלשי"ט. ‏ פיכוס 
מנום עלי סים (6יו3 כ, ד 
ועיין רס"י ב"ק דף קט"ז 
ריע ע"כ). פרונ"ש. 
פירום טזפין (פנומע"ן) 
(כס'"י יומס דף פס 
ע"פ ועיין | ערוך ערך 
דרמסקן). | פרדרי"א. 
פירום עוף סקורb‏ (עיין 
לש"י ₪ כ ). 
מנושיי"ר. פיכום לססוך 
סדק (רק"י סכת דף עד 
ע"כ ד"ס דפריס סילקס). 
אני"ם. | פילוע = שָנֶת 
(מם"י כ" דף 1 ע"): 


הגהות וציונים 


6] תיבות "והא איכא" 
לא גרסיגן להו וכן 
העתיקו התוס' יומא עט 
ע"א ד"ה ולא סוכה כו 
ע"ב ד"ה ולא (רש"ש) 
ובכת"י הגירסא מי סברת 
ר' יוחנן זית קטן אכל 
זית גדול הוה דכי 
נמי שקלת לגרעיניה 


איתיה | לשיעוריה 
(וכ"ה ברא"ש וגירסא 
ישרה היא, | רק"ס): 


3] עיין דק"ס דהקשה 
על לשון "תנאי" על 
תלמידי בר קפרא ומביא 
מכת"י דל"ג "למא 
כתנאי" וגרסינן הנהו 
תרי תלסיד" ופ 
(מובא בשפ"ח עיי"ש): 
ג[ בכת"י הביאו 
לפניהם: ל] לאו דוקא 
דה"ה לענין טומאת מת 
ונבלה (רש"ש): ס] עיין 
יפה | עינים | שמבאר 
דמש"כ רש"י והיאך קדם 
וברך וכו' אינו מההוכחה 
אלא חוזר לפרש דברי 
הגמרא, ולפי"ז מיושב 
קושית רע"א בגליון 
הש"ס: ו] דבור זה צ"ל 
אחר ‏ ד"ה פרגיות: 
]] בכת"י | להקדימה: 
פ] יש להוסיף בכירה 
על מקום (כ"ה ברש"י 
עירובין, | דבש תמר): 
ט] גמרה (גליון) אין 
צריך להגיה דגירסת 
"כליא" כן הוא גם גירסת 
הרי"ף והרא"ש ועוד 
ראשונים (הרר"י לנדא): 
י] צייל שחופר הגרעין 
(יצב"ץ): כ] יברל כצ"ל 
(עט"ר): 0 [דבריה 
הוה ואינן כו' כצ"ל] 
(גליון) כ"ה במהרש"א: 
מפ] וזה דלא כדעת 
רש"י עיין בע"ב תוד"ה 
מברך (שו"ת חת"ס ח"ז 
סי 501 וג רצ" 
ורוצהי לכצועי פן 
הצנומה (עטרת ראש) 
והחת"ס (בשו"ת שם) 
(ובצע) [ובוצע] ממנה 
צנומות, וליג מן 
הצנומה וכוונת תירוצם 
כמו שמבואר ברא"ש 
וב"י בשם התוס', ועיין 
תוס' הרא"ש: 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


בצר ליה שיעורא. וגכי כרכת פירות ספכן פכינס כתיבס ולכילס 
ככוית: כזית שאמרו. (עגין קיעור כל 6כילות": אגור בתוכו. מזומן 
לס ממנו, ססינו נכלע בפרי כמשקס תפופיס ומופיס 696 6גור 
כמסקס ענניס: דורמסקין. 6 סן פלקות מעס: סקורין 6קדסי"ט 


נע"ז, כך כמיתי בפירום כנ קמb‏ 


סל רכינו יחק כרכי יסולס, פֿננ כפֿן ש 


פירט פרונ"ם וכן קמעתי פני כקן 
וככבס קמס (פ"י דף קטז:) פרונ"ם, וקי 
פסר נסעמידס, ד6"כ = סרי כרכתו 
כ"פ סען וסיקך קדס וככך על 
ספכגיות ‏ סכרכתן | סכל ולינס 
כדברי' | סטוכיס | כדמפרט ולזי: 
" שלא טעם מעם בשר. ונעקס סכקר 
סניג | עניו: | פרגיות. כקר עוף 
פרלבי"ם: זקנה אין כאן. 


19-06/2018nהא‎ 


ספת כ קנ מממת ססעולס סן 
כסין, | ולמרינן נקמן | (לף ‏ 665 
דטעונץ כרכס (פניסס. וין ספת 
פוערתן: דמברך סכר שלקות. 
דכרו3 ולוכמסקין קסכנ כככתן 
כפרגיות, דעל דכר עפין גדולו מן 
ספרן כגון בקר כיכֿיס ודגיס. תנb‏ 
כמתניתין ‏ קסככ, וכיון דכלכותיסס 
קוות סניכ עליף": ומלגלג סבר 
שלקות בורא פרי האדמה. ססיל 
נלכס סעוכס | נעמס נלליס 
סקוניס, וסיס כו לסקליעו": כרוב 
עדיף דזיין. דתני כקמן (דף מד:) 
ככו ‏ (עזון | ותרדין | ככפוס: 
גרגלידי דלפתא. כססי (פתות: 
פרמינהו. מנוטיי"ר = בלע"ז, = נון 
קניכת ילק: פרימא זוטא. גריעותק 
סיק, וסקכנו סי ק6י: אבי תפי. 
? על מקוס ספיתת סקדירס: ועביד 
תוך תוך. כלומר סטנוק ונעסס 
מסד, וקול רתיתתו נשמעת = כקוג 
תוך תוך: מיא דסלקא, סנטיל ענ 
תרדין: | כסלקא. (ען | כלכס: 
דשיבתא. ירק טנופנין מעט כקדכס 
נעפק בעלמס ו 65כלו, = 6ני''טו 
בנע"ז: למתוקי | טעמא עביד. 
ומכרכין | על מימי מכטינו | ב"פ 
ס)למעס: השבת אין כה. ככד סנס 
מקנפנוס כקדרס וסוכיקוס פין כּה 
סו מסוס 6יסור פכומס דסוס לי 
כעך בענמ, מדקתני מקנתנס טעס 
ס"מ נטעמל עניד: פת צנומה. 
יסקס קנתנס כקערס לסרום, | וכן 
ננומות דקות": צריך שתכלה. 
כרכם סמוליל עס פריסת ספלוסס 
מן ספק, וסלי פכוס ועועד 
סוק: אפרוסה (כליא"). | כין 
דסמרת ‏ עס פליסת ספלוקס 
תכלס מ6י ססינותס ומסי : 
bob‏ 


- 


| 


בצר ליה שיעורא אמר ליה מי סברת כזית 
נדול בעינן כזית בינוני בעינן (והא איכא*) 
וההוא דאייתו לקמיה דרבי יוחנן זית גדול 
הוה דאע'ג דשקלוה לגרעינותיה פש ליה 
שיעורא * דתנן *זית שאמרו לא קטן ולא 
נדול אלא בינוני וזהו אגורי ואמר רבי אבהו 
לא אגורי שמו אלא אברוטי שמו ואמרי לה 
סמרוסי שמו ולמה נקרא שמו אגורי ששמנו 
אגור בתוכו. נימא כתנאי" דהנהו תרי תלמידי 
דהוו יתבי קמיה דבר קפרא הביאו לפניןו 
כרוב ודורמסקין ופרגיות נתן בר קפרא 
רשות לאחד מהן לברך קפץ וברך על 
הפרניות לגלג עליו חבירו כעם בר קפרא 
אמר לא על המברך אני כועם אלא על 
המלגלג אני כועם אם חבירך דומה כמי שלא 
טעם טעם בשר מעולם אתה על מה לגלגת 
עליו חזר ואמר לא על המלגלג אני כועם 
אלא על המברך אני כועם ואמר אם חכמה 
אין כאן זקנה אין כאן תנא ושניהם לא הוציאו 
שנתן מאי לאו בהא קא מיפלגי דמברך 
סבר שלקות ופרניות שהכל נהיה בדברו 
הלכך חביב עדיף ומלגלג סבר שלקות ב"פ 
האדמה פרגיות שהכל נהיה בדברו *הלכך 
פירא עדיף לא דכ"ע שלקות ופרגיות שהכל 
נהיה בדברו והכא בהאי סברא קא מיפלני 
מר סבר חביב עדיף ומר סבר כרוב עדיף 
דזיין. אמר ר' זירא כי הוינן בי רב הונא אמר 
לן הני גרנלידי דלפתא פרמינהו פרימא רבא 
בפה"א פרימא זוטא שהכל נהיה בדברו וכי 
אתאן לבי רב יהודה אמר לן :אידי ואידי 
בפה"א והאי דפרמינהו טפי כי היכי דנמתיק 
טעמיה, אמר רב אשי כי הוינן בי רב כהנא 
אמר לן תבשילא דסלקא דלא מפשו בה 
קמחא בורא פרי האדמה דלפתא דמפשו בה 
קמחא טפי בורא מיני מזונות והדר אמר 
"אידי ואידי בורא פרי האדמה והאי דשרי 
בה קמחא טפי לדבוקי בעלמא עבדי לה. 
אמר רב חסדא * תבשיל של תרדין יפה ללב 
וטוב לעינים וכ"ש לבני מעים אמר אבי 
והוא דיתיב אבי תפי ועביד * תוך תוך. אמר 
רב פפא פשיטא לי חמיא רסלקא כסלקא 
ומיא דלפתא כלפתא ומיא דכולהו שלקי 
ככולהו שלקי בעי רב פפא מיא דשיבתא 
מאי למתוקי טעמא עבדי או לעבורי זוהמא 
עברי לה ת"ש >יהשבת משנתנה טעם 
בקדירה אין בה משום תרומה ואנה 
מטמאה טומאת אוכלים שמע מינה למתוקי 


טעמא עברי לה שמע מינה. אמר רב חיא בר אשי פת צנומה בקערה 
מברכין עליה המוציא ופליגא דר' חייא דאמר ר' חייא צריך שתכלה 
ברכה עם הפת מתקיף לה רבא מאי שנא צנומה דלא משום דכי 
כליא ברכה אפרומה קא כליא על הפת נמי כי קא גמרה אפרוסה גמרה 


אלא 


לט, 


בצך ליה שיעורא. סייט דוק כנרכס שנסקריו דנעיגן טיעור 

לבל כברכת:=צפניו 6פילו פסות מכטיעור דססור (יסנות 
כעולס סוס 3 רכס כין לענין 6כילס בין לעגין סמיס לכל ככרכס 
סל6סריו כעינן סיעור מל לוגמיו ענ כן יש ליסר נסתות מכוס 


טל כרכס = מנ עוגמיו כדי טינרך 
נלפריו מעין ג' לכות * וסכ"י סיס 
סומר ככורל נפטות כיון ד69ו כרכס 
ססונס. סי ספי' ננניר מטיעוכb‏ 
מכרכינן | כו נפסות ככום = ו 
לס דכיון דנורס נפקות פקנוס 
כנגד על סגפן כי סיכי דעל סגפן כעי 
סיעורס 3כורס נססות רכום נמי נעי 
סיעורף וכירושלמי" ‏ כ' יוסנן. סיכי 
כריך פֿזית 50 כ סוי סיעור וקפמר 
סוס בריס דספילו כ 6כל 506 
פרידס תת של ענכ מו פלידס תת 
טל כמון כעי כרוכי מקוס דככריס 
מברכין 6פילו פמות מכזית וקולק עג 
גמרל דידן כדמטמע סכס ה"כ סין 
סנכס כמותו קל ירוקנמי (6) וס"ר יוסי 
סיס מפרם קסירוטנמי יכו סולק על 
סגמרל טננו דסכ מיירי קסוסכו 
סגרעיניס" ונמס פס כן ל סיס 
ככרייתו 36ל פס 6כפו סנס 6פי' פס 
סיס פלידס לחת של כמון מככך עליו 
תסנס וסוף וגערb‏ ילוקנ' סיס סגול 
קסזית סיס קלס ונכך סופרך ל נפל 
כפותו ענין דכל פכילס לנכיסס 
ופֿיגן סולקיס יפד ועוד יש בירוענעי? 
סיכל דכריך ‏ מתוכמוס (מיכליס 
ונפל מידיס וסקל 6סרינס כעי כרוכי 
זמנס ססריפי ופריך מפי סנס מסמת 
סמיס פירוע דמנרך לסתות וסני 
לי וסני תכיני נינסו ו" נרך 
פעס לסכת וקני סכ סוס דעתו 
מפסלס לוס קסיס יודע עילכו. לסן 
ל כתורמוסb‏ כ ידע סיפלו מידו 
ויקמר כרוך עס ככוד מנכופו לולס 
ועד מקוס לסוס כרכס טלס וכן 
נכון כומר על כל כלכס לכטלס 
בקכנננץ 9: דופמסקי. 
פירס"י פרונ"ש. ונb‏ נרפס דנסמוך 
מסמע. דמכרכין עניסן בכור פלי 
סלדמס ו"כ כור פכי סען כעי 
כלוכי ורקס סוק מין כלת: 
נךת[ בר קפרא רשות לאחד מהן 

לברך. ונלקס דמיילי ככלכס 
טנפניו דלי בקנ 6סליו סb‏ 6מרינן 
(מולַן ק) דלין מזמנין על ספיכו 
* ומיירי כססנו ולו מין כו סוס 
ססכס 556 על ספת ונכך 5ריך פכרך 
כל פסד על כל דנר סן כפילות סן 
פין: ךביףי צחסף. ון פס 
פס יט כו טני מיני פירות לפניו סניג 
עדיף ונור פרי סקדמס עדיפס 
מקסכל נסיס כלנרו למנוררת טפי 
וסקונס (עכמס מקכית וינרך ענ 
קותו סמין שטייך כו פרי סקדמס קף 
ענ פי ספותו סמין סיט נכרך עליו 
ססכל תניב עליו וס נפניו פיכות 
קסכרכות קוות ופסד מסן סול מז' 
סמינין יכרך סנס על פופו על ז' 
סמינין דעדיפי?: מיNא‏ דפלקא 
כסלקא, מכרכין עניס וכ פרי 
ספדמס 6ף על פי קסין כס 596 מיס 


וטעס סילקות מנרך עניסן כקסר יכרך על סירקות פע"ג דסמרינן לעיל" דמי פירות זיעס ענמ סול ים נסנכק: פך] צנומה בקערה 
מברכין עליה המוציא לחם מן הארץ ופליגא דר' חייא. ו"ת סיכי מיירי ס יש סנמס לפניו סל פמרין כסמוך דכ"ע טלמס 
עדיף" ופי יכ 5 כנומס סיכי פניג עלס כ' סי סל מסקיגן לעיל (דף 65 פרורין 6ף על פי סקין בסן כות מכרכין 
עליסן סמולי סוסיל ולית בסו תוריתס דנסמ ו"כ כגון דליכ טנמס לפנו וכע מן סכומס ככ סיל כר סי סכר לס 
כמו סנמס מלתר טסיל תיכס [מנרך עניס]ן וכ' סיול | ס"כ 5ריך סתכנס כככס עס ספת וס כן נעין שתכעס סכככס 
עס כניעת ספת וכיון קכועס קודס <כן עלמס עדיף כ 6י ליכ סנמס מולס טירך על ספכוכיס ‏ סמו למס מן ספֿרן: 


וסנכת 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מי' פי"ד מסנכות 

מפכנות פסורות ס)' 6 

(פו"ע פו"ס סי' ספו): 

סא ב מוש"ע פו"ם סי" 

ריס סעיף ג: 

סב גטוס"ע 6ו"ק סי' לס 
קעיף ד: 

סג ד מ" פ"ג מסלי 

נרכות סל' ו עוס"ע 

סו"ם סי" לת סעיף כ: 

פד ה מיי" פ"ם מס( 

כרכות סלכס ד סמג 

סס מוש"ע 6ו"'ם סימן לס 
סעיף 3: 

סה ו מיי פע" מס( 

פרועות סלכס י"נ 

ופ" מסנ' טומפת פוכניץן 
סלכס ז: 


= 
גליון הש"ס 


רשיי ד"ה דורמסקין 
פו'; הפי בהכתו 
בפה"ע. ק"כ 60 גס 
כפס"5 עדיף מטסכל 656 
דסמנרך סכר דקלקוק 
מנרך ססכנ. ו"כ ג"כ 
נפס"ע פין נרכמו נפס"ע 
6 ססכל כמכולר 
נסוגי גבּי זית מנים 
תש ת: רשיי דיה 
ועביד תוך וכו. כקול 
תוך תוך. ע' פסקיס עד 
עיס נרפ"י ד" כי 
ישמעפנ: תוס' ד"ה 
בצר וכו', מלא לוגמיו 
כדי שימחף. פע ועע 
כז טי םקום" דיס חן 
כ"ג: בא"ד והריי הוה 
אומר. עי נקמן מ"ע 
פ"כיתוםי לס ומ"ת: 
תוסי היה נתן ופוי. 
וטיירי בהסבו. ע" 
מונין ק"ו ע"5 פוס' לס 
ס"מ: 


הגהות הב"ח 


(6) תוס' ד"ס 753 וכו' 
וס"ר יוסף סיס מפכp:‏ 


ליקוטי רש"י 


דורמסקין. דורמסקנין. 
פרופיס נסון מוכי טון 
לחר >דכופיי"ם | ועקנ 
סו | סנכנ כטנקות 
קלילס ‏ [ב"ק | קטז]. 
ופרגיות. גװנות [ב"מ 
כד:ן. אבי תפי. כלילה 
מקוס ספיתת סקלילס. 
ופיד תוף תוה. 
טמנוטנ יפס וננטמק כולו 
עד קנימום וכססוס לומת 
דומס כמסמיע קול זה 
פוך תוך [עירובין כט. וע"ע 
פסחים עד. ד"ה בי 
ישמעאל]. מיא דסלקא. 
מיס ססנקו נסן מרדין 
[לעיל לה: ויומא עו.]. מרק 
מללין ‏ [שבת | קלד.. 
דכולהו שלקי. כל מיני 
ירק ענוק ולעיל לו.]. 
שנקות על ירק [שבועות 
כג.ן. של טלר מיני ירקי 
[יומא שם]. אין בה 
משום תרומה. סכס 
סור סקנת ונפכ לתוך 
קלרס ‏ םל מולן סיו 
מלמע [נדה נא:]. 


לט. [ב] כיצד מברכין 


ואמר לו, אַם חִבִּירִף [-המברך] דומָה פָּמִי שלא טעם טעם בָּשָר 
מַעוֹלם, ולכן הבשר חביב עליו, והקדים לברך על החביב", אַתָּה עַל 


ה לנלת עָלָיו. חזר בר קפרא וְאָמַר, לא על הַמְלגְלַג אָנִי כוֹעס, 


אהח19/06/2018 


אלא על הַמְבַרך אֲנִי פּוּעִפ. פירש בר קפרא את כעסו על המברך 


ומפני חכמתי אינך צריך לשאול אותי על מה לברך, מכל מקום, וכי 
זְקְנָה אִין פָּאן, הלא זקן אני, ומפני זקנתי היה לך לשאול אותי על 
איזה מהמאכלים לברך ולפטור את השאר". מסיימת הגמרא, תִּנָא - 
שנינו בברייתא, וּשָנָיהָם [-שני התלמידים] נענשו ולא הוציאו שְׁנָתִן 
- לא סיימו את אותה שנה, ומתו בהל. 


מבואר במעשה זה, שהתלמיד שבירך סבר שיש להקדים לברך על 
הפרגיות, והתלמיד שלגלג סבר שיש להקדים לברך על השלקות. 
הגמרא מבררת את מחלוקתם: 
מבררת הגמרא, מַאי - מה היתה מחלוקת התלמידים, ?או בְּהָא קָא 
מַיפַלְנִי - האם לא בכך נחלקו, דִמִבְרְ סבר שהשָלְקוּת של הכרוב 
והדורמסקין וכן הפּרְגְיוֹת, ברכתם 'שָהַפַּל נהיה בַּדְבָרוֹ', שהשלקות 
נשתנית ברכתם בבישול ל'שהכל', והפרגיות הם דבר שאין גידולו מן 
הארץ וזו היא ברכתם", ואם כן כל המאכלים שהביאו לפניהם היתה 
ברכתם שוה, הַלפָּף [-לכן] המאכל החַבִּיב עליו הוא עֲדִיף, ועליו 
הוא מברך, וכיון שהיה הבשר חביב עליו יותר, הקדים ובירך עליו 
ופטר את השאר. וְאילו המִלַנְלַג חלק עליו וסָבָר, ששׁלקוֹת ברכתם 
'בורא פָּרִי הָאֲדְמָה', שאין הברכה משתנית על ידי הבישול, וּפַרִגְיוֹת 
ברכתם שְׁהַכֹּל נְהַיָה בְּדְבָרוֹ', ונמצא שאין ברכת המאכלים שהביאו 
לפניהם שוה, הַלְכָּךף פִּירָא עָדִיף - לפיכך הפירות חשובים מן 
הפרגיות, וברכתם קודמת, משום שהיא ברכה חשובה שתיקנו לברך 
על דברים חשובים. ונמצא, שכבר תלמידי בר קפרא נחלקו במחלוקת 
האמוראים לעיל (לס:), האם ברכת השלקות היא 'שהכל' או 'האדמה'. 


וג. שכאשר יש לפניו שני מאכלים שבוכותיהם שוות, יש לו להקדים ולברך על 
החביב עליו [כפי שמבואר להלן]. ומוכח מדברי בר קפרא, שהוא עצמו סובר שעל 
שלקות מברכים 'שהכל נהיה בדברו', שהרי אם ברכתם 'בורא פרי האדמה', מה הועילה 
החביבות של הפרגיות, הלא מכל מקום היה למברך להקדים את ברכת 'בורא פרי 
האדמה' לברכת 'שהכל', כמו שכתבו תוספות (ד"ס פנינ). אמנם יתכן שדברי תוספות 
הם רק למסקנת הגמרא, אך בהוה אמינא, הגמרא היתה סבורה בדעת בר קפרא שאף 
כשיש לפניו 'שהכל' חביב ו'בורא פרי האדמה' שאינו חביב, יש להקדים את החביב. 
ולפי זה, בהוה אמינא אין ראיה מה היא דעת בר קפרא. חפץ ה' (ד"ס (6), עיין שם 
שהאריך. 

יד. בכת"י אין תיבה זו. דקדוקי סופרים. 

טו. בפשטות כוונת בר קפרא, אף אם המברך סבור שאיני חכם, אך ודאי שאני זקן, 
ומפני זקנתי היה לו לכבדני ולשאלני על מה לברך. ובשפתי חכמים (ד"ס 6ס) ביאר, 
שבגמרא לעיל (ס.) נאמר שיש לאדם ללכת לחכם שילמדנו את הברכות. ולפי זה, כך 
אמר לו בר קפרא, אף אם סבור אתה שאיני חכם כדי שתבוא ללמוד ממני ברכות, 
מכל מקום הלא זקן אני, ושמא שמעתי מימי על מה ראוי לברך, ולכן היה לך לשאול 
אותי. 

רש"י (ד"ס וקנס) כתב, שבר קפרא הקפיד מפני שהמברך היה צריך לשאול אותו על 
מה לברך ולפטור את שאר המינים. וראה בצל"ח (נכפ"י פס) שזהו רק למסקנת הגמרא 
שברכותיהם שוות, אך בהוה אמינא יש לגמרא צד שאין ברכותיהם שוות, ואם כן 
מין אחד אינו פוטר את השני. ולפי זה צריך לומר שקפידתו של בר קפרא היתה 
שהיה לו לשאול על מה להקדים לברך. וראה עוד במהרש"א (פ"5, כלט"י עס), ובביאורי 
רש"י. 

טז. בגמרא (עילוגין סג.) מבואר, שכך הוא ענשו של המורה הלכה בפני רבו. וגם 
המלגלג היה מורה הלכה בפני רבו [ראה בהמשך ההערה]. ובעין יעקב ('סכופכ', ד"ס 
9) פירש את טעם עונש המלגלג, שבכך שלגלג על חבירו בפני בר קפרא ולא נהג 
במורא במחיצתו, הרי זה זלזול בכבוד הרב [ראה בסנהדרין (5ע:)], ולכן נענש. 
הקשה המהרש"א (מ", נרם"י ד"ס זקנס), הלא בתחילה אמר בר קפרא שאינו כועס על 
המברך אלא על המלגלג, ומדוע חזר ואמר לבסוף שאינו כועס על המלגלג אלא על 
המברך. ותירץ, שגם בתחילה כעס בר קפרא על שניהם, וכך אמר, אמנם כועס אני 
על המברך על שלא שאל אותי על מה יברך, אך הוא אינו כמורה הלכה בפני רבו, 
מפני שניתנה לו רשות לברך, אלא על המלגלג גדול כעסי יותר, שהוא כמורה הלכה 
בפני רבו, בכך שלגלג ואמר שהיה צריך לנהוג אחרת ממה שנהג חבירו. ועל כך בא 
התלמיד והתנצל, שלגלוגו לא היה על מה שחבירו בירך על הפרגיות, ולהורות שיש 
לנהוג אחרת, אלא על כך שלא שאל את בר קפרא כיצד לנהוג. ונמצא לפי הסברו 
של המלגלג, שלא הורה הלכה בפני רבו. וקיבל בר קפרא את דבריו, ואמר, אכן איני 
כועס עוד על המלגלג, אך על המברך עדיין כעסי נשאר כבתחילה, מדוע לא שאל 
אותי על מה יברך תחילה. וביאר בלשם זבח (ד"ס תנ) לפי פירוש מהרש"א, שהמלגלג 


פרק ששי 


ברכות 


דוחה הגמרא, לא, אין הכרח שמחלוקתם היא מהי ברכת השלקות. 
אלא דְּכוּלי עְלְמַא - ששני תלמידים אלו סוברים ששלקוֹת וְכן 
פֶּרְגָיות ברכתם 'שְׁהַכֹל נְהַיָה בִּדְבָּרוּ', ואם כן כל המאכלים שהביאו 
לפניהם ברכתם שוה, וְהָכָא בְּהַאי חִבְּרָא קא מִיפַלְגִי - וכאן, במעשה 
שהיה, בסברא זו נחלקו, מר - המבוך פָּבַר, שכאשר יש לפניו 
מאכלים שברכתם שוה, המאכל החַבִּיב עליו עֲדִיף, ועליו הוא מברך, 
ולכן בירך על הפרגיות שהיו חביבים עליו, וּמַר - המלגלג פָבָר, 
שכְּרוּב עֲדִיף מהפרגיות והדורמסקין ועליו ראוי לברך, משום דְזָיִין 
- שטבעו לזון את האדם"", ולכן לגלג על חבירו שבירך על הפרגיות". 


* 


הגמרא דנה מה היא הברכה על ראש לפת חתוך: 
אָמַר רַבִּי זירא, כִּי הַָוִינן בּי רב הוּנא - כאשר היינו בבית מדרשו 
של רב הונא, הוא אָמַר לן [-לנו] הלכה זו. הָנִי גַּרְגְלִידִי דְּלְפְתָּא 
- אותם ראשי לפתות חיים?, פַּרְמִנְהוּ פְּרִימָא רַבָּא - אם חתך 
אותם חיתוך גס לחתיכות גדולות, ובא לאכול מהם, יברך בורא 
פרי הָאַדְמִה', כפי שמברך על הלפת כשהוא שלם, שעל ידי חיתוך 
כזה לא נשתנית ברכתו. אך אם חתך אותם פְּרִימַא זוטא - חיתוך 
דק לחתיכות קטנות, אין מברך עליו את הברכה המיוחדת לפרי 
האדמה, אלא יברך 'שְׁהַכֹּל נְהַיָה בַּדְבְרוּ', משום שבחיתוך זה נעשה 
הלפת גרוע"", ונשתנית ברכתו. הוסיף רבי זירא, וְכִי אַתָאן לְבִּי רכ 
יהודָה - וכאשר באנו לבית מדרשו של רב יהודה, אַמר לן [-לנו] 
שהדין הוא, אידי וְאִידִי - זה וזה, כלומר, בין אם חתך לחתיכות 
גדולות ובין אם חתך לחתיכות קטנות, ברכתו 'בּוֹרא פָרִי הָאַדְמַה', 
שאף אם חתך לחתיכות קטנות לא נשתנית ברכתו, וְהַאי דְפַרְמִינְהוּ 
מִפִי - ומה שחתך אותם יותר [לחתיכות קטנות], הוא כִּי הֵיכִי 
דְּנמַתִּיק טעמיה - כדי להמתיק בכך את טעמו של הלפתיי. ונמצא 


לא דיבר אמת, שהרי שניהם לא הוציאו שנתן, ומוכח שכוונתו בלגלוגו אכן היתה 
להורות שיברך על השלקות תחילה, וה' יראה ללבב, ולכן נענש כדין מורה הלכה בפני 
רבו. ומכאן הוכיחה הגמרא שנחלקו התלמידים על מה יברך תחילה, שהמבוך סבר 
שיש להקדים ולברך על הפרגיות, והמלגלג סבר שיש להקדים ולברך על השלקות, 
הלפן לגלג פלין. 

יז. שכן שנינו להלן (מ:), שעל דבר שאין גידולו מן הארץ, כגון בשר ביצים ודגים, 
מברך 'שהכל נהיה בדברוי. 

יח. כפי ששנינו בברייתא (לקמן מד:), כרוב למזון ותרדין לרפואה. 

יט. מכאן מוכיח רש"י (ד"ס לורמסקין), שדורמסקין אין פירושו פרונ"ש כפי הפירוש 
השני שהביא [ראה לעיל], שהרי הפרונ"ש הוא פרי וברכתו 'בורא פרי העץ', ויש 
להקדים ולברך עליו תחילה, ולא על הכרוב והפרגיות. ואין לומר שהפרונ"ש מבושל 
ולכן ברכתו 'שהכל', כמו שאר שלקות שנשתנית ברכתם על ידי הבישול ומברך עליהם 
'שהכל', מפני שאין הדרך לבשל את הפרונ"ש. פני יהושע (ד"ס ניע6). וראה בילקוט 
ביאורים עוד בביאור קושיית רש"י. 

כפי שהתבאר בהערה לעיל (נגני ימס כנפי), היה נראה לגמרא דוחק לומר שהתלמידים 
נחלקו בברכת השלקות, לכן הגמרא מעדיפה לומר שלדעת כולם ברכת השלקות 
ישהכל', ומחלוקתם היא בענין אחר. אמנם כתב בשיטה מקובצת (ד"ס מסי), שהפירוש 
השני של הגמרא אינו להלכה, שהרי להלכה מברכים על שלקות 'בורא פרי האדמה', 
ובפרט על כרוב שדרכו להאכל רק בבישול ולא חי. אלא ודאי הגמרא אמרה פירוש 
זה בדרך דחייה בעלמא, והעיקר הוא כפירוש הראשון, שמחלוקתם היא מה ברכת 
השלקות. 

כתבו התוספות (ד"ס פנינ), שלהלכה חביב עדיף, שאם היו לפניו שני מיני פירות, יש 
להקדים ולברך על החביב עליו. ואם היו לפניו שני מיני מאכל, האחד ברכתו 'בורא 
פרי האדמה' והשני ברכתו 'שהכל נהיה בדברו', יקדים ויברך על זה שברכתו 'בורא 
פרי האדמה', מכיון שזו ברכה חשובה יותר, ואף אם המאכל שברכתו 'שהכל' חביב 
עליו יותר. ואם היו לפניו שני מיני פירות שברכתם שוה, והאחד הוא משבעת המינים, 
יקדים ויברך עליו. 

ב. רש"י (ד"ס גרגלידי, ד"ס פרימפ). וראה להלן. 

בא. רש"י (ד"ס פלימפ). וראה להלן תוספת ביאור. 

בב. השיטה מקובצת (ד"ס סני, ד"ס וס מבאר את דעת רב הונא שאמר שבחיתוך דק 
ברכתו 'שהכל', משום שבחיתוך כזה נשתנית צורתו של הלפת, ולכן נשתנית ברכתו. 
ורב יהודה חלק עליו, ואמר שכיון שעל ידי חיתוך דק הוא ממתיק את טעמו, זוהי 
צורתו של הירק ואין כאן שינוי. ראה עוד בענין זה בילקוט ביאורים. 

הטור (פו"ס סי" כס) הביא מחלוקת בענין ברכת הלפת, שרבינו האי כתב, שלפת חי 
ברכתו 'שהכל', והמבושל ברכתו 'אדמה'. והגאונים כתבו להיפך. נמצא ששיטת רשיי 
אינה כרבינו האי, שהעמיד את הגמרא כאן בלפת חי, ומבואר שברכתו 'אדמה', לרב 
הונא בחתיכות גדולות, ולרב יהודה בכל האופנים. צל"ח (נלט"י ד"ס פרימס). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) כ(יס פי"ז מסנס ם, 
3) עיין תוס' לקמן מה. 
ד"יה אם, ג) עילוכין דף 
כט., ל) [פססיס | דף 
עד.], | ס) עוקנֿין פ"ג 
נדס. ,:b(‏ ו) ונקמן דף 
מ:ן, ז)עײן לקמן 
דף מא., ת) שבת קיד:, 
ט) (כלססית מפ, 
י) לעיל לה., כ) פ"ו 
היא, 5) עיין עוד תוס' 
יומא עט. ד"ה ולא, 
מ) עיין לקמן מא. ותוסי 
שם ד"ה :אבּל, ) לת 
ק) [וע"ע תוס' מנסות 
עס: דה 6פילו]. 


לעי רש"י 


אקדלשי"ט. ‏ פיכום 
מלום עלי סית (סיו3 כ, ד 
ועיין vp‏ כ"ק דף קט"ז 
ליק | ע"כ). | פרונ"ש. 
פירום. סזפין (פנוימע"ן) 
(כק"י "מ5 דף bo‏ 
ע"6 ועין ערוך ערך 
לרעסקן). ‏ פרדרי"א. 
פירום עוף סקול (עיין 
מ סיס 275 כ 
מנושיי"ר. פילום נתתוך 
סדק (כס"י ענת דף עד 
ע"כ ד"ס דפריס סינק). 
אני"ט. פיכום | סָכָת 
(רס"י ע"ז דף ז ע"3): 


הגהות וציונים 


6 תיבות "והא איכא" 
לא גרסינן להו וכן 


ע"א ד"ה אהח19/06/2018 ו 


ע"ב ד"ה ולא (רש"ש) 
ובכת"י הגירסא מי סברת 
ר' יוחנן זית קטן אכל 
זות: גדל הוה דכי 
נמי שקלת לגרעיניה 
איתיה לשיעוריה 
(וכ"ה ברא"ש וגירסא 
ישרה | היא, | דק"ס): 
כ] עיין דק"ס דהקשה 
על לשון "תנאי" על 
תלמידי בר קפרא ומביא 
מכת"י | דל"ג "נימא 
כתנאי" וגרסינן הנהו 
תרו תלמידל וכו 
(מובא בשפ"ח עיי"ש): 
ג בכת"" הביאו 
לפניהם: ל] לאו דוקא 
דה"ה לענין טומאת מת 
ונבלה (רש"ש): ס] עיין 
יפה 
דמש"כ רש"י והיאך קדם 
וברך וכו' אינו מההוכחה 
אלא חוזר לפרש דברי 
הגמרא, ולפי"ז מיושב 
קושית רע"א בגליון 
הש"ס: 1] דבור זה צ"ל 
אחר ‏ ד"ה | פרגיות: 
ז] בכת"י | להקדימה: 
פ] יש להוסיף בכירה 
על מקום (כ"ה ברש"י 
עירובין, דבש תמר): 
ט] גמרה (גליון) אין 
צריך להגיה דגירסת 
"כליא" כן הוא גם גירסת 
הרי"ף והרא"ש ועוד 
ראשונים (הרר"י לנדא): 
יז צ'יל שהוסר הגרעין 
(יעב"ץ): כ] יכול כצ"ל 
(עט"ר): ‏ ] [דכריה 
הוה ואינן כו' כצ"ל] 
(גליון) כ"ה במהרש"א: 
מ] וזה דלא כדעת 
רש"י עיין בע"ב תוד"ה 
מברך (שו"ת חת"ס ח"ז 
פיי יב): (] נדצ"ל 
ורוצה לבצוע מן 
הצנומה (עטרת ראש) 
והחת"ס (בשו"ת שם) 
(ובצע) [ובוצע] ממנה 
צנומות, | וליג מן 
הצנומה וכוונת תירוצם 
כמו שמבואר ברא"ש 
וב"י בשם התוסי, ועיין 
תוס' הרא"ש: 


עינים שמבאר 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


לט, 


בצר ליה שיעורא. וגני כרכת פירות ספכן 6כיפס כתיכס ופכעס באך ליה שיעורא. סיט לוק כנלכס עלססריו. דכעין טיעור 


ככזית: כזית שאמרו. לענין סיעור כל פכילות: אגור בתוכו. מזומן 


6 ככרלס שלפניו 6פילו פסום מכסיעור דקסור (יסגות 


5 ממנו, סינו נכנע כפרי כמסקס מפומיס ותותיס 636 6גור | כעולס סזס 693 כרכס" כין לענין 6כילס כין נענין קפיס 56 ככלכס 
כמסקס ענכיס: דורמסקין. פֿף סן פנקות מעסכ סקורין 6קדפקי"ט | 60₪סריו כעינן סיעור מנם כוגמיו על כן יק כיזסר נסתות מכוס 


כלע"ז, כך רסיתי כפירום כנb‏ קמס 
טל רכינו יכתק כרכי יסודס, 6ל כקן 
פירט פרונ"ק וכן סמעסי פיי כסן 
וב קמס (פ"י דף קטז:) פרונ"ם, וי 
פפטר לסעמידס, ד"כ = סרי כרכסו 
כ"פ סען וסיקן קלס וכרך על 
ספרגיות | סכרכתן | ססכנ ולינס 
כדכרי' | סוניס | כדמפרק ולזיל: 
! שלא מעם מעם בשר. וגעקס סנקר 
סניכ עניו: פרגיות. כסר | עוף 
סקולין פכלכי": זקנה אין כאן. 
סנ זקן 6כי וסיס כו נססנני על פיה 
מסן יכרך לפטור ₪6 טר סמיין. 
ולכריס. סננו 6ינן בין ננפת ת 
ספת 6נ סנ מסמת ססעולס סן 
כסין, = ופמריין נקמן (דף 665 
דטעונין כרכס. עפניסס וין ספת 
פוטלתן: | דמברך סבר שלקות. 
דכו ולוכמסקין קסכנ כרכקן 
כפרגיות, ‏ דעל לכר ססין גדונו מן 
ספכן כגון כקל כיכיס ולגיס תנק 
כמפניתין " קסככ, וכיון דכלכופיסס 
קוות סכיכ ‏ עליף": ומלגלג סבר 
שלקות בורא פרי האדמה. ססיק 
נלכס ‏ סעוכס | נעכמס נלנליס 
סקוניס, וסיס כו לסקלימו": כרוב 
עדיף דזיין, למני נקמן (דף מד:) 
כלו ‏ (מזון = ותרדין | ככפוס: 
גרגלידי | דלפתא, | כלסי (פתות: 
פרמינהו, | מנוסײ"ר כלע"ז, = נסון 
קניכת ירק": פרימא זוטא. גריעותס 
סי), וכס6כלו סי קקי: אבי תפי. 
" על מקוס ספיתת סקליכס: ועביד 
תוך תוך. כלומר סטלוק ונמקס 
מ6ד, וקול רתיסתו נסמעת = כקול 
תוך תוך: מיא דסלקא, תכטיל סג 
תרלין: | כסלקא. גענין 
דשיבתא. ירק סנוסנין מעט כקדכס 
לממק כענמ וכ נפכנו, סני"ט 
נלע"ז: | למתוקי | מעמא עביד. 
ומכרכין | על מימי תנטינו ב"פ 
סקדעס: השבת אין בה. כנל ענה 
מטנפנוס כקלכס וסוכיקוס 6ין כּה 
קונ מטוס 6יסור תכומס לסוס (יס 
כען בענמק, מדקסני מקנתנס טעס 
ס"מ (טעמל ענידק: פת צנומה. 
ינפס טנתנס כקעלס נקכות, וכן 
לומות דקות%: צריך שתכלה. 
נככת סמוליס עס פריסם ספלוסס 
מן ספת, וססי פכוק ועומל 
סוק: אפרוסה (כליא*). כיון 
דסמרת ‏ עס פליסת ספלוקה 
פכנס מלי סינות ומסי מ 
סנס 


- 


כרלס: | 


\ 


- 


בצר ליה שיעורא אמר ליה מי סברת כזית 
גדול בעינן כזית בינוני בעינן (והא איכא*) 
וההוא דאייתו לקמיה דרבי יוחנן זית גדול 
הוה דאע"ג דשקלוה לגרעינותיה פש ליה 
שיעורא % דתנן *זית שאמרו לא קטן ולא 
נדול אלא בינוני וזהו אנורי ואמר רבי אבהו 
לא אגורי שמו אלא אברוטי שמו ואמרי לה 
סמרוסי שמו ולמה נקרא שמו אגורי ששמנו 
אגור בתוכו. נימא כתנאי דהנהו תרי תלמידי 
דהוו יתבי קמיה דבר קפרא הביאו לפנין 
כרוב ודורמסקין ופרגיות נתן בר קפרא 
רשות לאחד מהן לברך? קפץ וברך על 
הפרגיות לגלג עליו חבירו כעם בר קפרא 
אמר לא על המברך אני כועס אלא על 
המלגלג אני כועם אם חבירך דומה כמי שלא 
טעם טעם בשר מעולם אתה על מה לגלנת 
עליו חזר ואמר לא על המלגלג אני כועם 
אלא על המברך אני כועס ואמר אם חכמה 
אין כאן זקנה אין כאן תנא ושניהם לא הוציאו 
שנתן מאי לאו בהא קא מיפלגי דמברך 
סבר שלקות ופרגיות שהכל נהיה בדברו 
הלכך חביב עדיף ומלגלג סבר שלקות ב"פ 
האדמה פרגיות שהכל נהיה בדברו *הלכך 
פירא עדיף לא דכ"ע שלקות ופרגיות שהכל 
נהיה בדברו והכא בהאי סברא קא מיפלגי 
מר סבר חביב עדיף ומר סבר כרוב עדיף 
דזיין. אמר ר' זירא כי הוינן בי רב הונא אמר 
לן הני גרגלידי דלפתא פרמינהו פרימא רבא 
בפה"א פרימא זוטא שהכל נהיה בדברו וכי 
אתאן לבי רב יהודה אמר לן יאידי ואידי 
בפה"א והאי דפרמינהו טפי כי היכי דנמתיק 
טעמיה. אמר רב אשי כי הוינן בי רב כהנא 
אמר לן תבשילא דסלקא דלא מפשו בה 
קמחא בורא פרי האדמה דלפתא דמפשו בה 
קמחא מפי בורא מיני מזונות והדר אמר 
יאידי ואידי בורא פרי האדמה והאי דשדי 
בה קמחא טפי לדבוקי בעלמא עבדי לה. 
אמר רב חסדא 5 תבשיל של תרדין יפה ללב 
וטוב לעינים וכ"ש לבני מעים אמר אבי 
והוא דיתיב אבי תפי ועביד = תוך תוך. אמר 
רב פפא פשיטא לי חמיא דסלקא כסלקא 
ומיא דלפתא כלפתא ומיא דכולהו שלקי 
ככולהו שלקי בעי רב פפא מיא דשיבתא 
מאי למתוקי טעמא עבדי או לעבורי זוהמא 
עבדי לה ת"ש %'השבת משנתנה טעם 
בקדירה אין בה משום תרומה ואינה 
מטמאה טומאת אוכלים שמע מינה למתוקי 


טעמא עבדי לה שמע מינה. אמר רב חייא בר אשי פת צנומה בקערה 
מברכין עליה המוציא ופליגא דר' חייא דאמר ר' חייא צריך שתכלה 
ברכה עם הפת מתקיף לה רבא מאי שנא צנומה דלא משום דכי 
כליא ברכה אפרוסה קא כליא על הפת נמי כי קא גמרה אפרוסה גמרה 


אלא 


סל כרכס = מל כוגמיו כדי סינרך 
לסריו מעין ג' כרכות * וסכ"י סיס 
פומר בור נפסות כיון דנקו כרכס 
תקונס סי ספ" כננֿיר מסיעורb‏ 
מכרכינן | בור נפסות רות ול 
נלס דכיון דבור נפסות סקנוס 
כנגד על סגפן כי סיכי דעל סגפן 3עי 
סיעורס כנורל נפסות רכוס נמי כעי 
סיעורס וכירוpנמי?‏ כ' יוסנן. סיכי 
כריך 6זית 50 כ סוי סיעוכb‏ וק6ער 
מקוס כריס ד6פינו כ לככ 606 
פלידס מת סכ ענכ ו פרידס 6סק 
סל כמון כעי כרוכי מסוס לגניס 
מכרכין 6פילו פמות מכזית וסולק על 
גמרל דידן כדמסמע סכס ה"כ מין 
הנכס כמופו טל ירוסלמי (6) וס"ר יוסי 
סיס מפרם עסירוסלמי לינו סופק עפ 
סגערל סננ דסכ מירי קסוסכו 
סגרעיניס" גמנת פס כן כ סיס 
ככרייתו ככ פס לככו עלס 6פי' 6ס 
סיס פרידס 6סת על כמון מכלך עליו 
תקלס וסוף וגמכb‏ ירוקל' סיס סכור 
קסוית סיס טלס ונכך סופכך? לפכ 
צקותו ענ דכל פלידס ליסס 
ולינן סונקיס יסד ועוד יש כירוקנעיס 
סיכ דנריך 6תורמוס? נמיכניס 
ונפל מיליס וסקל פתכינ בעי כרוכי 
זמנל 6סריתי ופריך מסי טנס מסמת 
סמיס פירוט למנכך (סתות וסגי 
פֿזני וסני 6סריני גינסו ו"5 מכרך 
פעס פסכת ומקני סכ סוס דעתו 
מתסלס לוס קסיס יולע טילכו. כסן 
6 כסורמוס? כ ידע טיפלו מידו 
ויקמר כלוך טס ככוד מנכותו נעונס 
ועד מסוס לסוס כרכס לנטנס וכן 
נכון לפמר על כל כלכס (כטלס 
בקכננניץ 9 : דורמסקין. 
פירט"י פרונ"ם. ו( (כפס דכסמוך 
מסמע דמכרכין עניסן נוכb‏ פרי 
סקלעס ו"כ כור פכי סעך כעי 
כלוכי | ורקס קסופ | מין ככונ: 
נת[ בר קפרא רשות לאחד מהן 

לברך, ונרלס דמייכי ככרכס 
סלפניו דלי כטל 6סריו. סל 6מריגן 
(סומץ ק) דפין מזמנין על ספיכות 
5 ומיירי כססכו ולגו פין נו סוס 
ססכס 656 על ספת ונכך ככיך פכרך 
כל חל על כל דכל סן כפיכות סן 
ניץ: ךזביב עדיף. וכן סנכס 
66 ים כו סני מיני פיכום לפניו סכיג 
עדיף ונוכ פכי ססדמס. עדיפס 
מטסכנ נסיס כדכרו: דמבוררת כופי 
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משנת ראשונים 


הביאו לפניו | כרוב 
ודורמסקין. פרש"י בשם 
רבותיו פרונאש. והקשה 
עליו א"כ ברכתו בורא 
פרי העץ והיה צריך 
לברך עליו תחלה, ותירץ 
ה"ר יוסף דמיירי בשלקו 
ולכך ברכתו שהכל. 
[תוספות הרא"ש] 


ופרגיות. וכן הביאו 
עמהם בשר ולא היה שם 
לחם, או שבאו שלא 
מחמת הסעודה. [מאירי] 


אם חכמה אין כאן 
זקנה אין כאן. מה 
שאמרנו שיש צדדים 
שהוא מברך על החביב, 
אם היה שם גדול ממנו 
ראוי לו שישאל לו איזה 
חביב אצלו ויברך על מה 
שחביב לגדול ולא שילך 
אחר דעת עצמו. 

[מאירי, לקמן מא.] 


פת צנומה בקערה 
מברכין עליה המוציא. 
כתב הגאון דהיא כלי 
[שני] שנותנין את הלחם 
לתוך מים רותחין מוצקין 
בקערה או שנותנין אותו 
בקערה ויוצקין עליו מים 
רותחין וישהא עד שימוח 
שהוא [כצנום], נראה 
מדברי הגאון דאע"פ 
שנמוח ואין על הפרוסות 
תוריתא דנהמא מבוך 
עליהן המוציא, מפני 
שהוא כלי שני שאינו 
מבשל, אבל בחביצא 
דהוא כלי ראשון בעי 
תוריתא דנהמא כדלעיל 
(לז:). [הרמב"ן] 


ער שתכלה ברפת 
עם הפת. ובירושלמי 
נראה שסובר דטעמיה 
דרבי חייא דאמר צריך 
שתכלה ברכה עם הפת, 


לא הוי מפני שמצוה היא שתהיה אמירת כל הברכה בשלימה, אלא מפני חשש שאם יבצע קודם ברכה שמא תפול מידו בעוד שאומר אותה, ויצטרך לחזור ולברך פעם אחרת. [רבינו יונה דף כז: מדה"ר] 


אוצר החכמה 


לם. ןג] כיצד מברכין 


שנחלקו רב הונא ורב יהודה בברכת ראשי לפתות שנחתכו לחתיכות 
דקות. 


us 


הגמרא דנה מהי הברכה על תבשיל של ירק שמעורב בו קמחי: 
אָמַר רב אַשׁי, כִּי הֲוִינִן בי רב פָּהַנָא - כאשר היינו בבית מדרשו של 
רב כהנא, הוא אָמַר ?ן [-לנו] הלכה זו. תִּבְשִילָא דְּכַלְקָא [-תבשיל 
של תרדיןין לא מַפָּשוּ בָּהּ קִמְחָא - שאין מרבים לתת בו קמח, 
ברכתו היא 'בּוֹרא פַּרִי הָאֲדְמַה', לפי שהתרדים עיקר והקמח טפליי. 
אך תבשיל דְּלִפְתַּא [-של לפת], דְּמַפְּשו בָּהּ קִמְחֲא טַפִּי - שמרבים 
יותר לתת בו קמח, ברכתו היא ורא מִינֵי מִזונות', שכך היא הברכה 
על קמח מבושל, וכיון שהקמח מרובה יש לברך על התבשיל כברכתו. 
ושוב הַדַר - חזר בו רב כהנא ואָמַר, אידי וְאִידִי - זה וזה, כלומר בין 
תבשיל של סלקא שיש בו מעט קמח, ובין תבשיל של לפת שיש בו 
הרבה קמח, ברכתם 'כוֹרַא פָּרִי הַאַדְמָה' כברכת הירק שבתבשיל, ואילו 
הקמח טפל. וְהָאי דִּשָדִי בָּהּ קְמְחַא טפי - ומה שהטיל בו [בתבשיל 
של לפת] יותר קמח, ל?דבּוקי בְּעִלְמַא עִבְדִי ?ה - רק לדבק את 
התבשיל עושים כן, ולא לשם מזון, ולכן הוא טפלײ. 


* 


אגב הנידון על ברכת תבשיל של תרדין, מביאה הגמרא את 
התועלת שיש בו לרפואה: 
אָמַר רב חִסְדְּא, תַּבְשֵׁיל שָל תְּרָדֵין הוא יָפָה ?9ב, וְטוב לָעֵינַיִם, 
וְכָל שַׁכֵּן שהוא טוב לְבְנֶי מַעַיִםײ. מוסיפה הגמרא, אָמַר אַבַּיֵי, 
והתועלת לרפואה שיש בתבשיל של תרדין הוא רק דִיתִיב אַבֵּי תפי 
- כאשר ישב התבשיל על מקום שפיתת הקדירה בכירה5", וּמרוב 
רתיחה עָבִיד [-עשה, השמיע] קול הנשמע כמו 'תוף תוף', שזהו סימן 
שהתבשיל התבשל היטב", והוא שלוק ונימוח מאד בבישולו. 


* 


הגמרא דנה מה היא הברכה על מי בישול של ירקות, לאחר 
שהוציאו מהם את הירק: 
אֶמר רב פָפָּא, פָּשִיטַא לי - דבר זה פשוט בעני, דמיא דְּפַלְקָא 


כג. מבואר בגמרא לעיל (ו:), שכל מאכל שמעורב בו קמח מחמשת מיני דגן, מברכים 
עליו 'בורא מיני מזונות', אף שיש בו גם מינים אחרים שברכתם שונה. וביאר השיטה 
מקובצת (. ד"ס סכופם) בטעם הדבר, שמיני הדגן הם עיקר המאכל. וכאן יש חילוק 
בדין זה, כפי שיתבאר. 

בד. רשיה (ליס: פיס): 

כה. אף שמבואר לעיל (לו:) שכל מאכל שמעורב בו קמח מברכים עליו 'בורא מיני 
מזונות', אף שהקמח הוא המיעוט, זהו רק באופן שאם היה מרבה את הקמח היה 
המאכל ראוי לאכילה, לכן הקמח חשוב מצד עצמו ואינו בטל במיעוטו. אבל בתבשיל 
של תרדין, אם היה מרבה קמח, לא היה התבשיל טוב לאכילה, ולכן אין חשיבות 
לקמח המועט. אור שמח (כככות פ"ג ס"ו). וראה ביאור נוסף באבני נזר (קו"ת פו"ם פיי 
₪ לת ס). 

בו. שאף מיני דגן שאמרנו (לעיל לו:) שהם עיקר המאכל, אין זה אלא כאשר נתן אותם 
לשם מזון, אך אם נתן אותם רק כדי לדבק ולא למזון אינם עיקר, ומברך על המאכל 
כברכת שאר הדברים שנתן בו. תוספות (שס ד"ס כנ). ובתחילה סבר רב כהנא שבתבשיל 
של לפת שנותנים בו קמח רב, ניתן הקמח לשם מזון, ולכן מברך עליו 'בורא מיני 
מזונות'. ושוב חזר בו ואמר, שאף בו הקמח ניתן רק לדבק את התבשיל, וברכתו 'בורא 
פרי האדמה'. דברי דוד (ד"ס פמר ככ 6פי). 

כז. יפה' הוא יותר מ'טוב'. חדש האביב (לסנן ג5. ד"ס יפס). ובמגיד תעלומה (ד"ס פכפיל) 
ביאר, שתבשיל תרדין במהותו יפה ללב, וכתוצאה מכך הוא גם טוב לעינים, כי מאור 
העינים תלוי בלב [כמבואר בעבודה זרה (כפ:)]. ועל ידי ראיית העינים באים ברכה ושובע 
בבני מעיים [ולכך הסומא אינו שבע (יומק עד:)], ולכן אמר כל שכן שטוב לבני מעיים. 
כח. 'בי תפי' תרגומו 'בית השפיתה'. שהכירה עשויה כמין קדירה, ופתח בצידה 
שמכניסים בתוכו עצים ומבעירים את האש, ומלמעלה יש פתח נוסף שעליו מניחים 
את הקדירה. ופתח זה נקרא 'בי תפי'. וכוונת הגמרא, שכיון שנמצא התבשיל במקום 
השפיתה, האש נכנסת בו בחוזק ומרתיחתו היטב. 

בט. הערוך (עלך פף 6). 

ל. ע"פ רש"י (ד"ס (מפוקי), ראה להלן. 

לא. בגמרא כאן מוכח לכאורה שלפת מבושל ברכתו בורא פרי האדמה. וראה בהערה 
לעיל (לגני 'דנימפיק טעמיס') שנחלקו בזה הגאונים, ויש אומרים שברכתם 'שהכל נהיה 
בדברו'. והצל"ח (נכם"י ד"ס פלימ6) תמה על שיטה זו מהגמרא כאן. 


פרק ששי 


ברכות 


כְּפַלְכָא - שמי בישול של תרדין לאחר שהוציא מהם את התרדין, 
ברכתם כברכת התרדין שבתבשיל, כלומר 'בורא פרי האדמה'.. וְכן 
מַיָּא דְּלִפְתָּא כְּלפַתָּא - מי בישול של לפת, ברכתם כברכת הלפתלי, 
וכן מִיא דְּכוּלְהוּ שָלָקִי כְּכוּלהוּ לקי - מי בישול של כל הירקות 
השלוקים, ברכתם כברכת הירקות השלוקים שבתבשיללי. אמנם בָּעִי 
[-שאל] רב פַּפָּא, מִיא דְּשִיבְתָא - מי בישול של שָבָת [מין עשב, 
שנותנים מעט ממנו בתבשיל, ואחר כך מוציאים אותויין, מאי - מה 
מברכים עליהם. מבאר רב פפא את צדדי הספק, האם כשנותנים ממנו 
בתבשיל לָמַתוּקי טעמָא עָבְדִי - עושים זאת כדי למתק את טעמו 
של התבשיל, ואם כן יש לברך על המים 'בורא פרי האדמה', ככל מי 
בישול של ירקות, או שמא נתינתו בתבשיל לְעַבּוּרִי זוּהַמָא עְבְדִי ?ה 
- עושים זאת רק להעביר את זוהמת התבשיל ולא לנתינת טעם, ואם 
כן יש לברך על המים 'שהכל נהיה בדברוי. 


מוכיחה הגמרא, תָּא שָמָע - בא ושמע ראיה לפשוט את הספק, 
ששנינו במשנה (עוקפין פ"ג מ"ד), הַשָבֶת של תרומה, מִשַׁנַתנָה טעם 
בְּקְדִירָה ולאחר מכן הוציא אותה מן הקדירה, מעתה אִין בָּה [-בבד 
של השְבֶת] משוּם איסור תְּרוּמָה, ואם נפלה לתוך קדירה של חולין, 
אין הקדירה נאסרת באכילה לזרלי, וכן אִינָהּ מטטאָה טוּמאת אוֹכָלִים 
- מקבלת עוד טומאה כאוכלין"", שהיא אינה מאכל עוד, משום שכלה 
בה הטעם והיא כעץ בעלמא". מבארת הגמרא את ההוכחה, שָמע מִינָהּ 
- מוכח מלשון המשנה שאמרה 'משנתנה טעם', שמה שנותנים את 
השבת בתבשיל, למתוקי טַעַמָא עְבְדִי לח - עושים זאת למתק את 
טעמו. ואם כן ברכת מי שבת היא 'בורא פרי האדמה' כדין שאר מי 
שלקות. מסיקה הגמרא, שָמָע מִיִנָּחּ - אכן יש להוכיח כן. 


* 


הגמרא דנה בסדר בציעת הפת וברכת 'המוציא'; 
אָמר רב חַיִיא בַר אָשִי", פרוסת פת צנוּמה [-יבשהל"] השרויה 
בּקְעָרַה"", מִבַרְכִין עָלֶיהָ הַמּוֹצִיא'. כלומר, רשאי אדם לתת את 
פיתו בקערה ואחר כך לברך, אף שבנתינתה לקערה היא נעשית פרוסה, 
ואינו צריך להקדים ולברך בעודה שלמה ואחר כך לתתה בקערה". 
מוסיפה הגמרא, וּפְלִיגָא דְּרַבִּי חייא - ודברי רב חייא בר אשי אלו 


לב. תוספות (ד"ס פיפ). וביארו, שכיון שנכנס במים טעם הירקות, מברך עליהם כברכת 
הירקות עצמם. וכתבו, שיש לחלק בין מי בישול אלו למי פירות [היינו מים היוצאים 
מהפירות על ידי סחיטה], שמבואר בגמרא (עיל (₪.) שברכתם 'שהכל', ואין אומרים 
שברכתם 'בורא פרי העץ' כברכת הפרי. והרא"ש (סי' ית) כתב חילוק בין הדברים, שמי 
פירות אין בהם את טעם הפרי עצמו, כמו שיש במי הבישול. אך בשיטה מקובצת 
(ד"ס פעיט6) פירש באופן אחר את דברי רב פפא, שהברכה על מי הבישול היא 'שהכל', 
כמו מי פירות, ומכל מקום אם בירך על הירקות 'בורא פרי האדמה', פטר בברכתו גם 
את מי הבישול, אף באופן שאין המים טפלים להם, ואף שאין ברכת 'בורא פרי האדמה' 
פוטרת דברים שמברכים עליהם 'שהכל', שכיון שיש במים אלו טעם הירק נפטרים 
בברכתו. והראשונים כתבו דרכים נוספות בענין זה, ראה ילקוט ביאורים. 

אף שרב פפא כלל כאן שלקות של כל הירקות, מכל מקום הזכיר תחילה מי תרדין 
ומי לפת בנפרד, כדי להשמיע שאף שרגילות לתת בהם קמח, כנזכר בגמרא לעיל, 
מכל מקום אין הקמח נותן טעם במים. חדש האביב (ד"ס 5מל). 

לג. רש"י (ד"ס דסינפס, ד"ס סטנת). ודנה הגמרא לשם מה נותנים אותו. 

לד. תרומה אינה נאכלת אלא לכהן, ולא לזר שאינו מזרע אהרן, שנאמר (ויקל6 ככ י) 
יכל זר לא יאכל קדש'. ואם נפלה תרומה לתוך חולין, התערובת אסורה לזר, אלא 
אם היה בחולין מאה כנגד התרומה (פרומופ פ"ד מ"ו). ובד זה של תרומה, אף אם נפל 
לתוך חולין פחות ממאה, אין התערובת אסורה לזר. רש"י (דס נ: ד"ס פין). [ולא פירש 
לענין איסור אכילת הבד עצמו, משום שאין דרך בני אדם לאוכלון. 

לה. מיני מאכל מקבלים טומאה, ודבר שאינו מאכל אינו מקבל טומאה. רמב"ם (עומלת 
פֿוכנין פ" ס"פ). 

לו. רש"י (ד"ס סקנת) ורע"ב (עוקנין פ"ג מ"ל). 

לז. בכת"י ובהרבה ראשונים נוסף 'אמר רב'. דקדוקי סופרים (פות ו). 

לח. כמו 'שבלים צנומות דקות' (נרססית מ כג). רש"י (ד"ס פס). 

לט. שמתוך שהפת יבשה, נותנים אותה בקערה ויוצקים מרק עליה כדי לשרותה. ויש 
מפרשים, שפותתים אותה תחילה קודם נתינתה במרק. אור זרוע (ת"f‏ סי קמנ). אמנם 
ברש"י (ד"ס פפ, ד"ס 5רין) משמע, שאפילו אם נתנוה שלימה בתוך הקערה, מחמת שהיא 
מתרככת, היא נחשבת כפרוסה [כמבואר ברא"ש (סי' יט), שאם אוחז בחלק הקטן ואין 
הגדול עולה עמו, נחשב כפרוסה]. ע"פ דברי דוד (ד"ס פת). 

מ. כן ביארו כמה ראשונים, ראה בהערה להלן. והיה מקום לומר שרב חייא בר אשי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) כ(יס פי"ו מסנס מ, 
3) עיין תוס' לקמן מה. 
ד"ה אם, ג) עילוכין לף 
כט., ל)[פסמיס דף 
על.], ס) עוקנֿין פ'ג 
לס ,:b(‏ ו) ונקמן דף 
מ:ן, ז)עײן לקמן 
דף מא., ק) שבת קיד:, 
ט) (כרססית ‏ מפ, 
י) לעיל לה., כ) פ"ו 
ה"א, ) עיין עוד תוסי 
יומא עט. ד"ה ולא, 
מ) עיין לקמן מא. ותוסי 
שם ד"יה אבל, .2) לח;:; 
ם) [וע"ע תוס' מנסות 
עס: דה 6פילו]. 


--- .7 
לעזי רש"י 


אקדלשי"ט. ‏ פיכום 
מנום עלי סית (סיו3 כ, ד 
ועיין בשיי כ"ק דף קט"ז 
לים ע"כ). ‏ פהונ'ש. 
פילום סזפין (פנוימע"ן) 
(כק"י װמb‏ דף פס 
ע" ועיין | ערוך ערך 
דרמסקן). | פרדרי"א. 
פירום עוף סקול (עיין 
לשל שת כל 4 
מנושיי"ר. פילום נתתוך 
סדק (כס"י סנם דף עד 
ע"כ ד"ס דפריס סילקס). 
אני"ט. פירוק מָנָת 
(כק'יעהודף 1 ע5): 


הגהות וציונים 


6] תיבות "והא איכא" 
לא גרסינן להו וכן 
העתיקו התוס' יומא עט 
ע"א ד"ה ולא סוכה כו 
ע"ב ד"ה ולא (רש"ש) 
ובכת"י הגירסא מי סברת 
ר' יוחנן זית קטן אכל 
זית גחול הוה הפי 
נמי שקלת לגרעיניה 
איתיה לשיעוריה 
(וכ"ה ברא"ש וגירסא 
ישרה | היא, דק"ס): 
3] עיין דק"ס דהקשה 
על לשון "תנאי" על 
תלמידי בר קפרא ומביא 
מכתיי וליג "ימא 
כתנאי" וגרסינן הנהו 
תמ תלמידי וכו 
(מובא בשפ"ח עיי"ש): 
ג] | בכת""" | הבקע 
לפניהם: 7ל] לאו דוקא 
דה"ה לענין טומאת מת 
ונבלה (רש"ש): ס] עיין 
יפה עינים 
דמש"כ רשיי והיאך קדם 
וברך וכו' אינו מההוכחה 
אלא חוזראהח9/06/2018גן 
הגמרא, ולפי"ז מיושב 
קושית רע"א בגליון 
הש"ס: ו] דבור זה צ"ל 
אחר ‏ ד"ה | פרגיות: 
ז] בכת"י להקדימה: 
פ] יש להוסיף בכירה 
על מקום (כ"ה ברש"י 
עירובין, דבש תמר): 
ט] גמרה (גליון) אין 
צריך להגיה דגירסת 
"כליא" כן הוא גם גירסת 


שמבאר 


הרי"ף והרא"ש ועוד 
ראשונים (הרר"י לנדא): 
י] ציל שהופר הגרעין 
(יעב"ץ): כ] יכול כצ"ל 
(עט"ר): ‏ ] [דכריה 
הוה ואינן כו" כצ"ל] 
(גליון) כ"ה במהרש"א: 
ען וזה דלא כדעת 
רשיי ציין. בע"ב תוד"ה 
מברך (שו"ת חת"ס ח"ז 
סי -ים): (]. נדצ"ל 
ורוצה לבצוע מן 
הצנומה (עטרת ראש) 
והחת"ס (בשו"ת שם) 
(ובצע) [ובוצע] ממנה 
צנומות, וליג מן 
הצנומה וכוונת תירוצם 
כמו שמבואר ברא"ש 
וב"י בשם התוסי, ועיין 
תוס' הרא"ש: 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


לט, 


בצר ליה שיעורא, וגני כרלת פירות ספכן 5כיפס כתיכס וקכעס באך ליה שיעורא. סיט לוק כנלכס עלפסריו. דכעין טיעול 


ככזית: כזית שאמרו. לענין סיעור כל 6כילום": אגור בתוכו. מזומן 


6 כברכס שלפניו 6פילו פסום מכסיעור דקסור (יסנות 


5 ממנו, סלינו נכנע כפרי כמסקס מפומיס ותופיס 636 6גור | כעולס סזס 693 כרכס" כין לענין 6כילס כין נענין קפיס 56 ככלכס 
כמסקה ענכיס: דורמסקין. 6ף סן פנקות מעסכ סקורין 6קדפקי"ט | 60₪סריו כעינן סיעור מנם כוגמיו על כן יק כיזסר נסתות מכוס 


כלע"ז, כך רסיתי כפירוס כנb‏ קמס 
טל רכינו יכתק כרכי יסודס, 6ל כקן 
פירט פרונ"ם וכן קמעמי פיי כסן 
וכככל קמס (פ"י דף קטז:) פרונ"ם, וי 
פפטר נסעמידס, ד6"כ = סרי כרכסו 
כ"פ סען= וסיקן קלס וכרך ענ 
ספרגיות | סכרכתן עסכל גייס 
כדכרי' | מסוניס כדמפרם ולזיל: 
! שלא מעם מעם בשר, וגעקס סנקר 
סניג | עניו: פרגיות. כסר | עוף 
סקורין פכדרי"6: זקנה אין כאן. 
סנ זקן 6כי וסיס לו כקללני על פיה 
מסן יכרך לפטור לת ססר סמינין. 
ודכריס סננו 6ינן כסין ללפת 6ק 
ספת 696 סנ מממת ססעולס סן 
כסין, | ופמריין נקמן (דף מ6:) 
דטעונין כככס (פניסס ‏ וין ספת 
פוטלתן: | דמברך סבר שלקות. 
לכלוכ ולוכמסקין עסכל | כרכקן 
כפרגיות, ‏ דעל דכר ססין גלונו מן 
ספכן כגון כקל כיכיס ולגיס סנס 
כמפניתין " שסכל, וכיון דכרכופיסס 
קוות מכיכ עליף": ומלגלג סכר 
שלקות בורא פרי האדמה. קסיק 
כלכס | תטוכס נעכמס (דככיס 
סקוניס, וסיס כו לסקדימו": כרוב 
עדיף דזיין, למניf‏ נקמן (דף מד:) 
כלוכ = למחון ותרלין = לכפוס: 
גרגלידי דלפתא. רקסי (פתות: 
פרמינהו. = מנוסײ"ר ננע", נפון 
קנינת ירק": פרימא זוטא. גריעותק 
סיל, וכס6כלו סי קקי: אבי תפי. 
" על מקוס קפיתת סקדיכס: ועביד 
תוך תוך. כלומר סטלוק ונמקס 
מ6ד, וקול רתיסתו נסמעת = כקול 
פוך תוך: מיא דסלקא. תכסיל שג 
תרלין: | כסלקא. געײין 
דשיבתא. ירק סנוסנין מעט כקדכס 
למסק כעלמס ונ מסכלו, = מני"ט 
נקע"ז: למתוקי | טעמא עביד. 
ומכרכין | על מימי תנטינו ב"פ 
סקדעס: השבת אין בה. כל קנה 
מקנפנוס כקלכס וסוכֿיקוס 6ין כּה 
קונ מטוס 6יסור תכומס לסוס יס 
כען בעלמס, מדקתני מסנפנס טעס 
ס"מ (טעמל עניל: פת צנומה, 
ינקס קנתנס נקעכס נקכות, וכן 
לטות דקות": צריך שתכלה. 
נרכת סמוליף עס פריסת ספרוסס 
מן ספת, וסלי פכוק ועועל 
סוק: אפרוסה (כליא"). | כיון 
דסמרת ‏ עס פליסת ספרוסס 
תכנס מסי סטיכופל ומסי 20 
סנס 


כמפה :יי 


au 


בצר ליה שיעורא אמר ליה מי סברת כזית 
גדול בעינן כזית בינוני בעינן (והא איכא*) 
וההוא דאייתו לקמיה דרבי יוחנן זית גדול 
הוה דאע"ג דשקלוה לגרעינותיה פש ליה 
שיעורא % דתנן *זית שאמרו לא קטן ולא 
גדול אלא בינוני וזהו אגורי ואמר רבי אבהו 
לא אגורי שמו אלא אברוטי שמו ואמרי לה 
סמרוסי שמו ולמה נקרא שמו אגורי ששמנו 
אגור בתוכו. נימא כתנאי" דהנהו תרי תלמידי 
דהוו יתבי קמיה דבר קפרא הביאו לפניןײ 
כרוב ודורמסקין ופרגיות נתן בר קפרא 
רשות לאחד מהן לברך? קפץ וברך על 
הפרגיות לגלג עליו חבירו כעם בר קפרא 
אמר לא על המברך אני כועם אלא על 
המלגלג אני כועם אם חבירך דומה כמי שלא 
טעם טעם בשר מעולם אתה על מה לגלנת 
עליו חזר ואמר לא על המלגלג אני כועם 
אלא על המברך אני כועם ואמר אם חכמה 
אין כאן זקנה אין כאן תנא ושניהם לא הוציאו 
שנתן מאי לאו בהא קא מיפלגי דמברך 
סבר שלקות ופרגיות שהכל נהיה בדברו 
הלכך חביב עדיף ומלגלג סבר שלקות ב"פ 
האדמה פרגיות שהכל נהיה בדברו *הלכך 
פירא עדיף לא דכ"ע שלקות ופרגיות שהכל 
נהיה בדברו והכא בהאי סברא קא מיפלגי 
מר סבר חביב עדיף ומר סבר כרוב עדיף 
דזיין. אמר ר' זירא כי הוינן בי רב הונא אמר 
לן הני גרגלידי דלפתא פרמינהו פרימא רבא 
בפה"א פרימא זוטא שהכל נהיה בדברו וכי 
אתאן לבי רב יהודה אמר לן יאידי ואידי 
בפה"א והאי דפרמינהו טפי כי היכי דנמתיק 
טעמיה. אמר רב אשי כי הוינן בי רב כהנא 
אמר לן תבשילא דסלקא דלא מפשו בה 
קמחא בורא פרי האדמה דלפתא דמפשו בה 
קמחא מפי בורא מיני מזונות והדר אמר 
יאידי ואידי בורא פרי האדמה והאי דשדי 
בה קמחא טפי לדבוקי בעלמא עבדי לה. 
אמר רב חסדא * תבשיל של תרדין יפה ללב 
וטוב לעינים וכ"ש לבני מעים אמר אבי 
והוא דיתיב אבי תפי ועביד = תוך תוך. אמר 
רב פפא פשיטא לי חמיא דסלקא כסלקא 
ומיא דלפתא כלפתא ומיא דכולהו שלקי 
ככולהו שלקי בעי רב פפא מיא דשיבתא 
מאי למתוקי טעמא עבדי או לעבורי זוהמא 
עבדי לה ת"ש %'השבת משנתנה טעם 
בקדירה אין בה משום תרומה ואינה 
מטמאה טומאת אוכלים שמע מינה למתוקי 


טעמא עבדי לה שמע מינה. אמר רב חייא בר אשי פת צנומה בקערה 


4 מברכין עליה המוציא ופליגא דר' חייא דאמר ר' חייא צריך שתכלה 


ברכה עם הפת מתקיף לה רבא מאי שנא צנומה דלא משום דכי 
כליא ברכה אפרוסה קא כליא על הפת נמי כי קא גמרה אפרוסה גמרה 


אלא 


סל כרכס = מל כוגמיו כדי סינרך 
לסריו מעין ג' כרכות * וסכ"י סיס 
6ומר בור נפסות כיון דלו כרכס 
תקונס סים ספ" כננֿיר מקיעור) 
מכרכינן | בור נפסות רכות ול 
נכקס דכיון דנור נפסות מקנוס 
כנגד על סגפן כי סיכי דעל סגפן 3עי 
סיעורס כנורל נפסות רכוס נמי כעי 
סיעור6 ונירוקנמי? כ' יוסנן. סיכי 
כריך זית 50 כ סוי יעור וקפמר 
מקוס ככיס ד6פינו כ לככ 606 
פרידס 6סת סכ ענ לו פרידס 6סק 
סל כמון כעי כרוכי מסוס לגניס 
מכרכין 6פילו פסות מכזית ומונק על 
גמרס דידן כדמסמע סכ מ"כ מין 
הנכס כמותו טל ירוסלי (6) וס"ר יוסי 
סיס מפרט עסירוסלמי 6ינו תולק עכ 
סגמרל סנכנו דסכ מיילי קסוסכו 
סגרעיניס" וומלת מס כן כ סיס 
ככרייתו 36ל פס מככו טלס 6פי' מס 
סיס פלידס 6סת על כמון מנרך עליו 
תסלס וסוף וגמכל יכוקל' סיס סנוכ 
קסוית סיס קלס ולכך סונכך? כפלן 
נקותו ענין ללכל פרידס לככיס" 
וסינן סונקיס יסד ועוד יץ כירולמי" 
סיכ דכריך ‏ תוכמוסb‏ נמיכניס 
ונפל מידיס וpקל‏ 6סרינל כעי כרוכי 
זמנס 6סריתי ופריך מסי סנס מסמם 
סמיס פירוט דמנכך ספות וסני 
זי וסני 6סריני. נינסו ו" לרך 
פעס פסכת ומעני סכ סוס דעתו 
מתסלס לוס סיס יולע טילכו. כסן 
6 כסורמוס% 6 ידע טיפלו מידו 
ומר כלוך טס ככוד מנכותו נעונס 
ועד מסוס לסוס כרכס טלס וכן 
נכון כומר על כל כככס (כטלס 
בקכננ"ץ %: דורמסקין. 
פירט"י פרונ"ם. ונ נרפס דכסמוך 
מסמע דמכרכין עניסן נור פרי 
סקלעס ו"כ כוכר פכי סען כעי 
כוכי ונכס שסול | מין כלוכ: 
נךת] בר קפרא רשות לאחד מהן 

לברך, ונרפס דמייכי ככרכס 
סנפניו דסי בקנ מתכיו ס 6מריגן 
(מלן ק) דלין מזמנין ענ ספיכות 
ל ומיירי כסס3ו ולגו פין ;גו סוס 
ססכס 656 על ספת ולכך 5ריך פכרך 
כל חל על כל דכל סן כפיכות סן 
ניץ: ךזביב עדיף. וכן סנכס 
66 ים כו סני מיני פיכום נפניו סכיג 
עדיף ונוכ פכי ססדעס עדיפb‏ 
מססכל נסיס כלנרו דמכוררם. טפי 
וסטוכס. (עמס מקרים ויכרך ענ 
מותו סמין קטייך כו פרי סקדמס קף 
על פי ספותו סמין טיש (נרך עליו 
ססכנ תניב עליו וס כפניו פיכות 
קסכלכות קוות וקתל מסן סופ מז' 
סמינין יכלך מסלס על לומו סכ ז' 
סמינין דעדיפי?: מיא דפלקא 
כסלקא. מגככין עניס בוכר פרי 
ספדמס 6ף ענ פי ספין כס 556 מיס 


וטעס סירקום מכרך עליסן כקטר יכרך על סירקום ע"ג דסמרינן לעיל" דמי פירות זיעס כענמb‏ סו יש (מנק: | צנומה בקערה 
מברכין עליה המוציא לחם מן הארץ ופליגא דר' חייא. וס" סיכי מיירי מס יש סלמס נפניו 50 6מרינן כסמוך דכ"ע סלמס 
עדיף" ופי ניכם כ כנומס סיכי פניג עלס כ' סי סל מסקיין כעיל (דף 68 פכוכין 66 על פי טסין כסן כוית מכרכין 
עניסן סמולי? סוסיל ולית בסו תוריס לנסמ וי"ל כגון דליכ טלמס (פגיו. וכע מן ומס ככ סיל בכר טי סכר לס 
כעו סנמס מלסר טסיל סניכס [מנרך עליס] | וכ' סי ס"כ 5ריך סתכלס כלכס עס ספת וס כן כעין סתכלס סכלכס 
עס כניעת ספת וכיון קכנועס קולס ככן סלמס עדיף סנכ 6 (יכ סלמס מולס טיכרך על ספכוכיס ‏ סמולי תס מן ספלן: 


וסנכת 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מיי' פי"ד מסלכות 
מסכלות 6סולות סל 6 
(פו"ע פו"ס סי" תפו): 
מא ב טוס'ע 6ו"ק סי 
ריס סעיף ג: 
סב גטוס"ע קו"ס סי' כס 
סעיף ד: 
סג ד פיי פ"ג מס 
כרכום סל' ו טוק"ע 
פו"ם סי" כמ סעיף כ: 
פד ה מי" מ"ס מה 
ברכות סלכס ד סמג 
קס טוק"ע ק"מ סימן רה 
קעיף 3: 
פה ו מ פמ"ו מסני 
מרועות סנכה י"כ 
ופ" מהני טומלת פוכנין 
הנכס ז: 


גליון הש"ס 


רש"י ד"ה דורמסקין 
פו ‏ הרי בתפמתו 
בפה"ע. ק"כ 50 גס 
כפס"6 עדיף מעסכנ 005 
לסמנרןך סכר דקקות 
קפרך שסכל. .566% גכ 
כפס"ע סין נרכתו כפס"ע 
6 ססכל | ככמכוסר 
כקוגי גכי זים מנים 
ו5"ע ס]: רש"י ד"ה 
ועפידתוך וכו'. כקו? 
תוך תוך. ע' פקסיס עד 
עו :סי לים ף 
יסמענ: תום' ד"ה 
בצר וכו'. מלא לוגמיו 
כדי שיפרך. עיי עול 
ל"ז ע"ל תוס' ד"ס נתן 
ל"ג: בא"ד והר"י היה 
אומר. עי" נקמן מ"ט 
ע"כ סוס ד" ור"מ: 
תופי היה נת ןופ 
ומיירי | כהסבה. ע" 
סולין ק"ו ע"6 מוס' ד"ס 
ס"מ: 


הנהות הב"ח 


(6) תופ' ד"ס כל וכו' 
וס"ל יוסף סיס עפרם: 


— Dakar 


משנת ראשונים 


הביאו לפניו | כרוב 
ודורמסקין. פרש"י בשם 
רבותיו פרונאש. והקשה 
עליףה א"כ בהכתו בורא 
פרי העץ והיה צריך 
לברך עליו תחלה, ותירץ 
ה"ר יוסף דמיירי בשלקו 
ולכך ברכתו שהכל. 
[תוספות הרא"ש] 


ופרגיות. וכן הביאו 
עמהם בשר ולא היה שם 
לחם, או שבאו שלא 
מחמת הסעודה. [מאירי] 


אם חכמה אין כאן 
זקנה אין כאן. מה 
שאמרנו שיש צדדים 
שהוא מברך על החביב, 
אם היה שם גדול ממנו 
ראוי לו שישאל לו איזה 
חביב אצלו ויברך על מה 
שחביב לגדול ולא שילך 
אחר דעת עצמו. 

[מאירי, לקמן מא.] 


פת צנומה בקערה 
מברכין עליה המוציא. 
כתב הגאון דהיא כלי 
[שני] שנותנין את הלחם 
לתוך מים רותחין מוצקין 
בקערה או שנותנין אותו 
בקערה ויוצקין עליו מים 
רותחין וישהא עד שימוח 
שהוא [כצנום], נראה 
מדברי הגאון דאע"פ 
שנמוח ואין על הפרוסות 
תוריתא דנהמא מברך 
עליהן המוציא, מפני 
שהוא כלי שני שאינו 
מבשל, אבל בחביצא 
דהוא כלי ראשון בעי 
תוריתא דנהמא כדלעיל 
(לז:). [הרמב"ן] 


צריך שתכלהי ברכה 
עם הפת. ובירושלמי 
נראה שסובר דטעמיה 
דרבי חייא דאמר צריך 
שתכלה ברכה עם הפת, 


לא הוי מפני שמצוה היא שתהיה אמירת כל הברכה בשלימה, אלא מפני חשש שאם יבצע קודם ברכה שמא תפול מידו בעוד שאומר אותה, ויצטרך לחזור ולברך פעם אחרת. [רבינו יונה דף כז: מדה"ר] 


לט. [ד] כיצד מברכין 


חלוקים עַל רבי חייא, דְאָמַר רְכִּי חייא, צריף שָפִּכְלֶה [-שתסתיים] 


הבְּרְכָה שמברך 'המוציא' יחד עִם פריסת הפרוסה מן הַפַּת. כלומר, 
שיכוין לגמור את הברכה ולבצוע את הפת באותה עת"". ואילו לפי 
רב חייא בר אשי, מברך 'המוציא' על פרוסה שכבר נפרסה קודם לכזמ3. 


מתְקיף לה - הקשה רְבָּא על דברי רבי חייא, מאי שָנָא צנוּמָה 
- במה שונה פרוסה יבשה השרויה בקערה, שאמרנו לדעת רבי חייא 


בא להשמיענו שמברך 'המוציא' ולא 'מזונות', אולם מהמשך הגמרא מוכח לא כן, 
ובעל הגמרא ידע שלא זו כוונתו. רבי יצחק ברבי יהודה (סו"ל סור זכוע ס"5 סי" קמנ). 
ובשונה הלכות (ל"ס ומעפס) ביאר, שזה דין פשוט ולא היה רב חייא בר אשי צריך 
להשמיענו, כפי שמוכח לעיל (5:) לגבי 'חביצאי. 

מא. טעמו של רבי חייא, שיש לברך על פת שלמה משום כבוד הברכה, ולכן לא 
יפרוס לפני הברכה, ומאידך אין להפסיק בבציעה בין ברכה לאכילה, ולכן יפרוס כאשר 
הוא מברך. ע"פ צל"ח (ד"ס ופפינס). 

ואף שאסור לעשות מלאכה בשעה שמברך [כמבואר בט"ז (פו"ם סי ק5 סק"6)], דבר 
השייך לברכה מותר, והבציעה שייכת לברכה. ע"פ שלמת חיים (פו"ם סי" קפג). 

מב. פירש רבי יצחק ברבי יהודה (סו"ד נפור ורוע מ" סי" קמכ), שרב חייא בר אשי 
חידש, שאדם שיש לפניו פת שלמה ורוצה לפוררה וליתנה בקערה, אינו צריך לברך 
ואחר כך לבצוע, אלא רשאי לפוררה תחילה ולברך עליה כשהיא נתונה בקערה. והטעם, 
שכיון שבציעה זאת נעשית כדי לברך עליה, הרי זה כאילו מברך עליה בעודה שלמה. 
אך רבי חייא חולק, וסובר שבשעה שמתחיל לברך הפת צריכה להיות שלמה, ובשעת 
הברכה יבצע. אמנם ודאי מודה רבי חייא שאם כבר בצע את פיתו יברך המוציא 
[כמבואר לעיל (8) שיש לברך 'המוציא' אף על פירורים שאין בהם כזית], אלא 
שלכתחילה, אם יש לפניו שלמה, יקפיד שלא לבצעה קודם תחילת הברכה. וכן פירשו 
הרמב"ן (ד"ס ספ) והרא"ש (פי' יע) ועוד ראשונים. ואמנם רב חייא בר אשי היה יכול 
לומר את דינו בכל פת, שרשאי אדם לבצוע ואחר כך לברך, אך נקט 'פת צנומה 
בקערה', כדי לחדש שאף שלאחר שהיא בקערה אין אפשרות לבצעה אפילו בציעה 
מועטת, מכל מקום מותר לעשות כן. רא"ש (סס). 

אך התוספות (ד"ס פת) כתבו, שסוגייתנו עוסקת כשהצנומה כבר מפוררת ושרויה בקערה, 
והיא חביבה עליו, ויש לפניו גם פת שלמה. ובכך נחלקו, שרב חייא בר אשי סבר 
שמברך על הפרוסה, שכיון שהיא חביבה יותר הרי היא כמו שלמה, ורבי חייא סבר 
שיש להקדים את השלמה אף אם הפרוסה חביבה. וראה בצל"ח (לד"ס ופלינס), שביאר 


פרק ששי 


ברכות 


ךלא יברך עליה 'המוציא', הלא הטעם הוא משום דְכִי פַּלְיָא בְּרְכָה 
אַפַּרוּסָה קא כָּלְיְא - שכאשר מסתיימת הברכה, היא מסתיימת כשיש 
לפניו פת פרוסה ולא שלמה, וקשה, הלא כאשר מברך על הַפַת 
כשהיא שלמה, נַמִי - גם כן כִּי קא גָּמְרְֶה - כאשר מסתיימת הברכה 
אַפַּרוּסָה גְּמָרַה - על פרוסה היא מסתיימת, שהרי אמר רבי חייא 
שצריך לברך ולפרוס באותה עת, ואם כן מה החשיבות שיש בפת זו, 
ומה הועלנו בכך שתחילת הברכה היתה בפת שלמהמ. 


בדעת תוספות כיצד יש ללמוד מדברי רבי חייא שיש להקדים את השלמה [ומסתימת 
רש"י משמע לכאורה שמדובר שאין פת אחרת מלבד הצנומה, ולא כביאור תוספות]. 
וראה עוד בילקוט ביאורים. 

יקערה' היא הכלי שאוכלים בו, שנותנים לתוכו המרק מתוך הקדירה שבישלו בה [ראה 
רש"י (קנת מנ: ד"ס פננ)]. ויש ראשונים שנקטו שדווקא בקערה סבר רב חייא בר אשי 
שברכתה 'המוציא', כיון שהיא כלי שני ואינה מבשלת. אבל אם שרה הפת בקדירה 
שבישלו בה, שהיא כלי ראשון שמבשל, ברכתה 'בורא מיני מזונות'. ראה בבית יוסף 
(סו"ם סי' קסח ד"ס 6מר ככ יוסף) את הדעות בזה, ובילקוט ביאורים. 

פירש רבינו חננאל, שמדובר באופן שיש בפרוסה תואר לחם, שאם לא כן אין ברכתה 
'המוציא'. ורבינו יונה חולק, שכיון שהפרוסה אינה מבושלת אלא רק שרויה, ואף לא 
דיבקוה בשאר דברים, אף אם אין בה תואר לחם לא בטל ממנו שם לחם ומברך 
'המוציא'. תלמידי רבינו יונה (ד"ס פס). 

מג. [היה פשוט לרבא, שעיקר המעלה בפת לענין ברכה, בסוף הברכה היא]. בדברי 
דוד (ל"ס פת) תמה על פירוש רש'י, מדוע רבא הקשה דווקא על פת צנומה, הרי היה 
יכול להקשות על דברי רבי חייא בפני עצמם, מה התועלת ב'תכלה ברכה עם הפת', 
הלא בסוף הברכה הפת כבר פרוסה [ומחמת כן כתב ביאור אחר בגמרא, עיין שם. 
ויש שתירצו, שאכן רבא היה יכול להקשות כן, אך דברי רבי חייא לא נזכרו בשום 
מקום בפני עצמם, ומצאנו את דבריו רק כאן לגבי פת צנומה, לכן אף רבא הקשה 
עליו בענין זה]. 

יש להקשות, מדוע על פת צנומה אמרה הגמרא לשון 'כליא', ועל ברכה עם הבציעה 
אמרה לשון 'גמרה' [וברי"ף כתב בשניהם לשון 'כליא', וכן נראה שהיתה גירסת רשיי 
(ד"ס 5פלוסס)]. והרש"ש (ד"ס 60י) ביאר, ש'כליא' פירושו כולה, כלומר כל הברכה היא 
על פרוסה. וכך הקשה רבא על רבי חייא, במה שונה פת צנומה בקערה שאין לברך 
עליה 'המוציא', משום שכולה נאמרת על פרוסה, הלא גם המברך ובוצע באותה עת 
אין הברכה מסתיימת אלא בפרוסה. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) כניס פי"ו מסנס מ, 
3) עיין תוס' לקמן מה. 
ד"ה אם, ג) עילוכין דף 
כט., ל) [פססיס | דף 
עד.], | ס) עוקנֿין פ"ג 
לס 52:, ו) ונקמן דף 
ע:ן, ז)עײן לקמן 
דף מא., ק) שבת קיד:, 
ט) (נרססית | מפ, 
י) לעיל לה., כ) פ"ו 
ה"א, () עיין עוד תוסי 
יומא עט. ד"ה ולא, 
מ) עיין לקמן מא. ותוסי 
שם ד"ה אבל, () לח., 
ם) [וע"ע תוס' מנסות 
עס: דס 6פילו]. 


לעזי רש"י 


אקדלשי"ט. ‏ פיכום 
מנום עלי סית (סיו3 כ, ד 
ועיץ רט"י כ"ק דף קט"ז 
ריש | ע"כ). | פרונ"ש. 
פירום מזפין (פנוימע"ן) 
(כס"י מb‏ דף פס 
ע"6 ועיין | ערוך ערך 
דרמסקן). | פרדרי"א. 
פירום עוף סקורפ (עיין 
שי שת :0 ס. 
מנושיי"ר. פילום נתתוך 
סדק (כס"י סכת דף עד 
ע"כ ד"ס דפליס סינק). 
אני"ט. פיכום מָנָת 
(לש"י עמ דף 1 ע"כ): 


הגהות וציונים 


6] תיבות "והא איכא" 
לא גרסינן להו וכן 
העתיקו התוס' יומא עט 
ע"א ד"ה ולא סוכה כו 
ע"ב ד"ה ולא (רש"ש) 
ובכת"י הגירסא מי סברת 
ר' יוחנן זית קטן אכל 
זה גדולל הוה דכי 
נמי שקלת לגרעיניה 
איתיה לשיעוריה 
(וכ"ה ברא"ש וגירסא 
ישרה היא, דק"ס): 
3] עיין דק"ס דהקשה 
על לשון "תנאי" על 
תלמידי בר קפרא ומביא 
מכת"י | דליג ינומא 
כתנאי" וגרסינן הנהו 
תרי תלמודי וכו 
(מובא בשפ"ח עיי"ש): 
ג] בכת"י | הביאו 
לפניהם: ל] לאו דוקא 
דה"ה לענין טומאת מת 
וגבלה (רש"ש): ס] עיין 
יפה | עינים 
דמש"כ רש"י והיאך קדם 
וברך וכו' אינו מההוכחה 
אלא חוזר לפרש דברי 
הגמרא, ולפי"ז מיושב 


שמבאר 


הש"ס: !]רבור זה ציל 
אחר ‏ ד"ה פרגיות: 
ז] בכת"י | להקדימה: 
פ] יש להוסיף בכירה 
על מקום (כ"ה ברש"י 
עירובין, | דבש תמר): 
ט] גמרה (גליון) אין 
צריך להגיה דגירסת 
"כליא" כן הוא גם גירסת 
הרי"ף והרא"ש ועוד 
ראשונים (הרר"י לנדא): 
י] צ'יל שהוסר הגרעין 
(יעב"ץ): כ] יכול כצ"ל 
(עט"ר): ‏ 9] [דבריה 
הוה ואינן כו" כצ"ל] 
(גליון) כ"ה במהרש"א: 
מ חה הלאי כרעת 
רש"י עיין בע"ב תוד"ה 
מברך (שו"ת חת"ס ח"ז 
סה יב ינ]. נרציל 
ורוצלה לבצוע מן 
הצנומה (עטרת ראש) 
והחת"ס (בשו"ת שם) 
(ובצע) [ובוצע] ממנה 
צנומות, ול"ג | מן 
הצנומה וכוונת תירוצם 
כמו שמבואר ברא"ש 
וב"י בשם התוסי, ועיין 
תוס' הרא"ש: 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


לט. 


בצר ליה שיעורא. וגני כרכת פירות ספכן 6כיפס כתיכס וקכעס באך ליה שיעורא. סיט לוק כנלכס ענתריו דכעינן טיעור 


ככזית: כזית שאמרו. לענין סיעור כל פכילות: אגור בתוכו. מזומן 


6 כברכס שלפניו 6פילו פסום מכסיעור דקסור (יסגות 


5 ממנו, סלינו נכנע כפרי כמסקס מפוסיס ותותיס ‏ 6גור | כעולס סזס 693 כרכס" כין לענין 6כילס כין נענין קפיס 56 ככלכס 
כמסקס ענכיס: דורמסקין. 6ף סן פנקות מעסכ סקורין 6קדפקי"ט | מ60סריו כעינן סיעור מנם כוגמיו על כן יש כיזסר נסתות מכוס 


כלע"ז, כך רסיתי כפירום כנb‏ קמס 
קל רכינו יחק כרכי יסולס, 6כל כפן 
פירט פרונ"ם וכן קמעמי פיי כסן 
ובנ קמס (פ"י דף קטז:) פרונ"ם, וי 
פפטר לסעמידס, ד"כ = סרי כרכסו 
כ"פ סען= וסיקן קלס וכרך ענ 
ספרגיות | סקכרכתן ססכנ ופייס 
כדכרי' | סוניס | כדמפרק ולזיל: 
" שלא מעם טעם בשר. ונעקס סנקל 
סניכ | עניו: פרגיות. | כסר | עוף 
סקולין פרלרי": זקנה אין כאן. 
סנפ זקן מני וסיס כו כספכני על יס 
מסן יכרך לפטור לת ססר סמייין. 
ודכריס סננו 6ינן בּין ננפת ת 
ספת 526 סנ מסמת ססעולס סן 
כסין, | ופמריין לקמן (דף 665 
דטעונין כרכס. (פניסס וסין ספת 
פוטלתן: | דמברך סבר שלקות. 
לכלו ולוכמסקין עסכל | כרכקן 
כפרגיות, ‏ דעל דכר ססין גדולו מן 
ספכן כגון כקל כיכיס ולגיס פנס 
כמתנימין ‏ ססכנ, וכיון דכרכותיסס 
קוות סכיכ עליף": ומלגלג סבר 
שלקות בורא פרי האדמה. עסיק 
נללס ‏ סטוכס | נעמסה כלככיס 
סקוניס, וסיס כו לסקלימו": כרוב 
עדיף דזיין, דסניל פקמן (דף מד:) 
כלו ‏ למזון ותרדין | (רפולס: 
גרגלידי | דלפתא, | כלסי (פתות: 
פרמינהו. מכוסיי"ר | כנע", נקון 
קנינת ילק" : פרימא זוטא. גריעותס 
סיל, וכס6כלו סי ק6י: אבי תפי. 
" על מקוס ספיתת סקליכס: ועביד 
תוך תוך. כלומר סטלוק ונעקס 
מ6ד, וקול רתיסתו נסמעת = כקול 
פוך תוך: מיא דסלקא. תכסיל שג 
תרדין: ‏ כסלקא. נענין כללס: 
דשיבתא. ירק סכופנין מעט כקדכס 
לממק כענמ ו נפכנו, מני"ו 
נקע"ז: למתוקי | טעמא עביד. 
ומכרכין | על מימי תנטינו ב"פ 
סקדעס: השבת אין בה. כנל ענה 
עקנתנוס כקלכס וסוכיקוס 6ין כה 
קונ מסוס יקור תכומס לסוס יס 
כען בעלמס, מלקתני מקנתנס טעס 
ס"מ טעמל עניד%: פת צנומה, 
ינפס טנתנס נקעכס נקכות, וכן 
לומות דקות": צריך שתכלה. 
נלכת סמוליף עס פריסת ספרוסס 
מן ספת, וסי פכוק ועומד 
סוק: אפרוסה (כליא?). | כיון 
דסמרת ‏ עס פריסת ספרוקס 
פכנס מפי סטינותb‏ ומסי א 
סנס 


בצר ליה שיעורא אמר ליה מי סברת כזית 
גדול בעינן כזית בינוני בעינן (והא איכא*) 
וההוא דאייתו לקמיה דרבי יוחנן זית גדול 
הוה דאע"ג דשקלוה לגרעינותיה פש ליה 
שיעורא * דתנן *זית שאמרו לא קטן ולא 
גדול אלא בינוני וזהו אגורי ואמר רבי אבהו 
לא אגורי שמו אלא אברוטי שמו ואמרי לה 
סמרוסי שמו ולמה נקרא שמו אגורי ששמנו 
אגור בתוכו. נימא כתנאי" דהנהו תרי תלמידי 
דהוו יתבי קמיה דבר קפרא הביאו לפניןײ 
כרוב ודורמסקין ופרגיות נתן בר קפרא 
רשות לאחד מהן לברך קפץ וברך על 
הפרגיות לגלג עליו חבירו כעם בר קפרא 
אמר לא על המברך אני כועם אלא על 
המלגלג אני כועם אם חבירך דומה כמי שלא 
טעם טעם בשר מעולם אתה על מה לגלנת 
עליו חזר ואמר לא על המלגלג אני כועם 
אלא על המברך אני כועם ואמר אם חכמה 
אין כאן זקנה אין כאן תנא ושניהם לא הוציאו 
שנתן מאי לאו בהא קא מיפלגי דמברך 
סבר שלקות ופרגיות שהכל נהיה בדברו 
הלכך חביב עדיף ומלגלג סבר שלקות ב"פ 
האדמה פרגיות שהכל נהיה בדברו *הלכך 
פירא עדיף לא דכ"ע שלקות ופרגיות שהכל 
נהיה בדברו והכא בהאי סברא קא מיפלגי 
מר סבר חביב עדיף ומר סבר כרוב עדיף 
דזיין. אמר ר' זירא כי הוינן בי רב הונא אמר 
לן הני גרגלידי דלפתא פרמינהו פרימא רבא 
בפה"א פרימא זוטא שהכל נהיה בדברו וכי 
אתאן לבי רב יהודה אמר לן :אידי ואידי 
בפה"א והאי דפרמינהו טפי כי היכי דנמתיק 
טעמיה. אמר רב אשי כי הוינן בי רב כהנא 
אמר לן תבשילא דסלקא דלא מפשו בה 
קמחא בורא פרי האדמה דלפתא דמפשו בה 
קמחא מפי בורא מיני מזונות והדר אמר 
יאידי ואידי בורא פרי האדמה והאי דשדי 
בה קמחא מפי לדבוקי בעלמא עבדי לה. 
אמר רב חסדא * תבשיל של תרדין יפה ללב 
וטוב לעינים וכ"ש לבני מעים אמר אבי 
והוא דיתיב אבי תפי ועביד ‏ תוך תוך. אמר 
רב פפא פשיטא לי "מיא דסלקא כסלקא 
ומיא דלפתא כלפתא ומיא דכולהו שלקי 
ככולהו שלקי בעי רב פפא מיא דשיבתא 
מאי למתוקי טעמא עבדי או לעבורי זוהמא 
עבדי לה ת"ש %'השבת משנתנה טעם 
בקדירה אין בה משום תרומה ואינה 
מטמאה טומאת אוכלים שמע מינה למתוקי 


טעמא עבדי לה שמע מינה. אמר רב חייא בר אשי פת צנומה בקערה 


מברכין עליה המוציא ופליגא דר' חייא דאמר ר' חייא צריך שתכלה 


ברכה עם הפת מתקיף לה רבא מאי שנא צנומה דלא משום דכי 


גכליא ברכה אפרוסה קא כליא על הפת נמי כי קא גמרה אפרוסה גמרה 


אלא 


סל כרכס = מל כוגמיו כדי סינרך 
כסריו מעין ג' כרכות * וסכ"י סיס 
פומר בור נפסות כיון דכו כרכס 
תקונס סי ספ" כננֿיר מטיעורb‏ 
נלס דכיון דבור נפקות תקנוס 
כנגד על סגפן כי סיכי דעל סגפן 3עי 
סיעורס כנורל נפסות רכוס נמי כעי 
סיעורb‏ וכירוסנמי? כ' יוסנן. סיכי 
כריך 6זית סb‏ כ סוי סיעוכb‏ וסעכ 
מסוס כריס ד6פינו כ לככ 606 
פלידס 6סת קל ענכ ו פרידס תת 
קל כמון כעי כרוכי מטוס דככריס 
מכרכין 6פילו פמות מכזית וסולק על 
גמרל דידן כדמסמע סכס 6"כ מין 
סנכס כמותו של ירוקלמי (6) וס"כ יוסי 
סיס מפרט ססיכוטלמי לינו מונק עפ 
סגער טלגו דסכ מיירי שסוסכו 
סגרעיניס" גמנת פס כן כ סיס 
ככרייתו 36ל פס לככו סנס 6פי' 6ס 
סיס פרידס לחת של כמון מכרך עליו 
תמנס וסוף וגמכb‏ ירוקל' סיס סכור 
ססזית סיס קנס ונכך סופכך? לפכ 
כקותו ענין ד6כל פרידס לככיס" 
וסינן סונקיס יסד ועוד יש כירוטלמי" 
סיכל | דכריך ‏ 6תורמוס? נמיכניס 
ונפל מידיס וסקל 6סרינל כעי כרוכי 
זמנל 6סריתי ופריך מסי טנס מסמת 
סיס פיכום למנרך לסתות וסני 
6 וסני 6סריני (ינסו ו"5 ענרך 
פעס פסכת ומקני סכ סוס דעתו 
מתסלס לוס קסיס יולע טילכו. כסן 
6 בתורמוסb‏ כ ידע טיפלו מידו 
ומר ברוך קס ככוד מלכוסו (עולס 
ועד מסוס לסוס רכס טלס וכן 
נכון לופר על כל כלכס (כטלס 
כקכענץ 9: דורמסקין. 
פירט"י פרונ"ם. ונb‏ גרס דכסמוך 
מסמע דמכרכין עניסן בור פרי 
סקלעס ו"כ כור פכי סען כעי 
כרוכי ונמס | עסו מין כלוכ: 
נת] בר קפרא רשות לאחד מהן 

לברך. וגכס דמייכי כנלכס 
סנפניו דסי בקנ מתריו ס פמריין 
(סונץ ק) דלין מזמנין על ספיכות 
= ומיירי כססכו ולגו מין ענו סוס 
ססכס 656 על ספת ולכך 5ריך (נרך 
כל תד על כל לכר סן כפיכות סן 
מיץ: ך]ביך עדף. וכן :לס 
לס ים כו סני מיני פיכות מפניו תניב 
עדיף ונוכ פכי ססדעס עדיפס 
מססכל נסיס כלכרו דמכוררס ופי 
ומסונס (עכעס מקרים ונרך על 
מותו סמין קטייך כו פרי סקדמס קף 
על פי ספותו סמין סיט נכרך עליו 
קסככ סניכ עניו וס כפניו פירות 
קסנלכות קוות וקסל מסן סול מז' 
סמינין יכרך סנס על ותו על ז' 
סמינין דעדיפי?: מיא דסלקא 
כסלקא. מגככין עניס בור פרי 
סדמס 6ף על פי טפין כס 596 מיס 


וטעס סירקום מכרך עליסן כקטר יכרך על סירקום 6ע"ג דסמרינן לעיל דמי פירות זיעס כענמb‏ סוb‏ יש נמנק: פֿך] צנומה בקערה 
מברכין עליה המוציא לחם מן הארץ ופליגא דר' חייא. ו"ת סיכי מיירי מס יש טלמס לפניו ס 6מרינן כסמוך דכ"ע טלמס 
עדיף" ופי ליכ 606 כטמס סיכי פניג עלס כ' סיל 60 מסקיין עיל (דף 6:5 פכולין 66 על פי ססין כסן כזית מכרכון 
עניסן סמולי? סוסיל ולית בסו תוריס לנסמ ו"כ כגון דליכ עלמס עפניו וכע מן טופס ככ סיל כר לי סכר לסױ 
כמו קנמס מלתר טסיל מניכס [מככך. עניס]ן ור' מ ס"כ ככיך סתכנה כככהס עס ספת וס כן כעינן קתכנס סכלכס 
עס כניעת ספת וכיון טכנועס קודס (כן קלס עליף לככ מי כיכ סלמס מולס טיכלך על ספלוריס ? סמולי למס מן ספרן: 


וסנכת 


עין משפט 
נר מצוה 


ם א מיי' פי"ד מסנכות 
מסכלות 6סולות ס)' 6 
(שו"ע פו"ס סי" תפו): 
סא ב טוס'ע 6ו"ק סי 
ריס סעיף ג: 
סב גטוס"ע קו"ס סי' כס 
סעיף ד: 
סנ ד מ= פ"ג מס 
כרכום סל' ו טוק"ע 
פו"ם סי" כמ סעיף כ: 
פד ה מיי פים מס 
כרכות סלכס ד סמג 
קס טוק"ע קו"ם סימן בס 
קעיף 3: 
פה ו מי פט"ו מסני 
תרועות סנכה י"נ 
ופ" מסנ' טומפת קוכנין 
סנכס ז: 


גליון הש"ס 


רש"י ד"ה דורמפקין 
8 הרג בפפתו 
בפהיע. כ" סק גס 
כפס"6 עדיף מעסכנ 035 
דסמנרך סכר דסנקות 
מנרך עסכל יכ מיכ 
בפס"ע סין נרכתו בפס"ע 
6 סססכל | כמנופר 
כסוגי? | גני זים מנים 
ו5"ע ס]: רש"י ד"ה 
ושבידיתור וכה פקול 
תוך תוך. ע' פססיס על 
פע כרס"ר. דיס 
יסמע6(: | תום' ד"ה 
בצר וכו'. מלא לוגמיו 
כדי שיפרף. עיי לעיל 
לו ע"b‏ מוס' ד"ס נתן 
ר"ג: באד והר"י הוה 
אומר. עי" נקמן פ"ע 
ע"כ פופ ד"ס ‏ וכ": 
תוס דיה כ 
ויהי בהפבן. על 
קולין ק"ו ע"b‏ תוס' ד""ס 
ס"מ: 


הנהות הב"ח 


(6) תופ' ד"ס 253 וכו' 
וס"ל יוסף סיס עפרם: 


משנת ראשונים 


הכיאו לפניו | כרוב 
ודורמסקין. פרש"י בשם 
רבותיו פרונאש. והקשה 
עליו א"כ ברכתו בורא 
פרי העץ והיה צריך 
לברך עליו תחלה, ותירץ 
ה"ר יוסף דמיירי בשלקו 
ולכך ברכתו שהכל. 
[תוספות הרא"ש] 


ופרגיות. וכן הביאו 
עמהם בשר ולא היה שם 
לחם, או שבאו שלא 
מחמת הסעודה. [מאירי] 


אם חכמה אין כאן 
זקנה אין כאן. מה 
שאמרנו שיש צדדים 
שהוא מברך על החביב, 
אם היה שם גדול ממנו 
ראוי לו שישאל לו איזה 
חביב אצלו ויברך על מה 
שחביב לגדול ולא שילך 
אחר דעת עצמו. 

[מאירי, לקמן מא.] 


פת צנומה בקערה 
מברכין עליה המוציא. 
כתב הגאון דהיא כלי 
[שני] שנותנין את הלחם 
לתוך מים רותחין מוצקין 
בקערה או שנותנין אותו 
בקערה ויוצקין עליו מים 
רותחין וישהא עד שימוח 
שהוא [כצנום], נראה 
מדברי הגאון דאע"פ 
שנמוח ואין על הפרוסות 
תוריתא דנהמא מברך 
עליהן המוציא, מפני 
שהוא כלי שני שאינו 
מבשל, אבל בחביצא 
דהוא כלי ראשון בעי 
תוריתא דנהמא כדלעיל 
(לז:). [הרמב"ן] 


צריך שתכלה ברכה 
עם הפת. ובירושלמי 
נראה שסובר דטעמיה 
דרבי חייא דאמר צריך 
שתכלה ברכה עם הפת, 


לא הוי מפני שמצוה היא שתהיה אמירת כל הברכה בשלימה, אלא מפני חשש שאם יבצע קודם ברכה שמא תפול מידו בעוד שאומר אותה, ויצטרך לחזור ולברך פעם אחרת. [רבינו יונה דף כז: מדה"ר] 


עין משפט 
נר מצוה 


סן א מיי' פ"ז מסלכות 
כרכות ‏ סנ' 3 סמג 
עסין כז טוס"ע 6ו"ם סי" 
קקז סעיף 5: 
סוב מ" פס סל ל 
קמג ‏ פס טוש" 
פו"ס סי' קספ סעיף 6: 
סח ג מי" פ"ס מס( 
תכומות סלכס 3: 
סט ד מס סלנכס 6: 
ע ה מי" פ"ז מסנכות 
רת הנכס ד סמג 
עסין כו עוס"ע פו"ס סי" 
קספ סעיף 5: 
עא ו פיי" פ"מ מס 
ממן ומ5ס סנכס ו 
טוק"ע פו"ם סי' תעס 
סעיף 5 [רנ פנפס כקן 
ונפי ע"פ דף קנט:]: 
עב ז ח מיי" פ" מס 
נרכות סל" ל ופ"ל 
מסל' ענת סנ' כו סמג 
עסין כ טוק"ע פו"ם סי" 
רעד סעיף 5: [ר3 פנפס 
כפן ונסכת פט"ז דף מ"ז. 
ונע"פ דף קנט]: 
עג ט מיי"' פ"ו מסנכות 
לכות סל ג טוp"ע‏ 
עס סעיף 3: 
i‏ [קו"ע סוק מיי 
סכל סעי' 3 כסגסס]: 


ee r= 


הגחות הב"ח 


(5) רשיי ד"ס 606 
וכו'. כוע גומר כל: 
(3) תופ' ד"ס וס(כתb‏ 
וכו'. (עפות כן לס 
סיקם: (ג) בא"ד 606 
ילטרך סזור ג"כ דסני 
כירוסנמי סיכ = דבריך 
פתוכמוסb‏ (מיכפיס ונפל 
מידיס וכו' וע' כתוס' 
לעיל כדף וס כד"ס ננֿר 
ליס: (ד) ד"ה כפנסי וכו' 
קט סני 53 גדונ. נ"כ 
פי' לסו"( כומל סננ 
5 גול סיו סנס 
לכלו פֿורך נקט ספי: 
(ס) ד"ה ומר וכו'. סb‏ 
איכא למימר דסעין: 
(ו) בא"ד למלי דמפרס 
רש"י לככ סונ דכשהן 
פוין: 


- = 
גליון הש"ם 
גמ' א"ל שלמן. מנינו 


עס וס כקוף מגינת כות 
וקס סול ענ ויו כג] : 


תורה אור השלם 
א) לא תאכל עֲלָיו חמץ 
שְׁבֶעת יָמִים | האכַל 
עָלִיו מַצוֹת לָחֶם ענִי כִי 
בְחְפָּזון יָצָאת מַאָרֶץ 
מַצָרַיִם לְמען תִּוְֹר אֶת 
ים צאתך מַאָרֶץ 
מִצְרִים כל יָמִי חַיָיף: 

[דברים טז, ג| 

ב) ויהי בַיוֹם הַשְׁשִׁ 
לָכְטוּ לָחֶם מַשָנָה שָנִי 
הָעֹמָר לָאֶחָד ויבאו כָּל 
נָשׂיאֵי הֶערָה וגִידו 
לְמֹשָׁה: |שמות מז, כב| 


ליקוטי רש"י 


תורם מן היפה. קמ 
כסן יסכנס מיד [וסו כנכ] 
פניס יפין וסין מסקיימין 
גרוגלות מתקיימין ‏ וסין 
יפין [מנחות נה.]. יוצא 
ידי שנהן. עניל 
כקלויסו | [שבת ‏ סא]. 
לבצוע. גרכם סספוניס. 
דנקיט תרתי. סוחון 
כילו. הוה בצע אכולא 
שירותא. פלוסס גלונס 
ולי לו כס (6ותס סעולס 
ולכנוד | סכת וללס 
כעסננ סעודת | ענת 
לסתקזק ונכו סרנס. כי 
הוה .מתרמי לה 
פעמיס קסעיכוכ נניפס 
ופעמיס כנית לסד מספר 
כני קדס [שבת קיז:]. 


לט: 


בּסנת (כון לסממיר ונכרך קודס 
סיסתוך סכ תסמט ידו לנכוע קודס 
קפכלס סכככס עז 53 יסיס כו תס 
מקנס ונפרק סנקה סלכט (נקפן 
מו) מסקינן דכעינן עד טתכנס 6מן 
מפי סעונין pכ‏ יננע" קודס וק 
קמכיליס רפיס טנליך נסייס סכרכס 
קולס טיננע מלתני כבי סייס 
כירוסלמי" ין מכרכין על ספת 656 
נקעס עסו פוכק וסיינו מקוס 
פס יפרוס קודס סנרכס טמ תפול 
ספלוסס מילו ו69 יוכל 69כול פלוסס 
לתרת טיכנע בכ ברכס 606 ינטרך 
מזור (ג) ולכלך ויש כקן כרכס טלס 
6 פס (ל5") סיס 5כיך פכרך על ככ 
ספת ול יוכל לפלוס קולס סנלכס 
ו ס תפול ספלוסס = פינו עכרך על 
פרוסס תלת ויפטר ננרכס רסקונ' : 
מברך על הפתיתין ופוטר את 

השלמין. פירס"י פס 
ספתיתין ‏ וססנמין סױן יצרך ענ 
פס טירכס וס סספיתין גדוליס 
פריך (כרך על ספתיפין (פטור 6ק 
ססנמין וכ' יומגן סומר על סטלמין 
מנוס מן סמוכפר 6פי' מס ספתיתין 
גדולי" טפי ותיעס "כ סכר ספוכס 
לנרב סונל סתימין קסס גדוליס 
עדיפי ונכ' יוסנן סנמין עדיפי ופי 
סכרל כומר דפליגי כספוך סכלות 
ועוד תימס 6מי סינס כסמוך סונו 
דנקט לסון פרוסס טל סטין ע"כ 
פירם רכינו תס דמיירי | כפתיסין 
גלוליס. וקלמיס. קטניס וס"פ 6מכ 
רכ סונל מכרך על ספתיתין כנומל 
פס ילס וסול סלין על סקנמין 6ס 
ילס ורי יוסנן מכ שלמין. עיקל 
וכן סנכס כככי יוסנן לס ככ וכני 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


והלכתא כרנא דמברך ואח'כ בוצע. פי' סנ יפריט ספלוקס 

מן ספת עד חר סכרכס וט קנוסגין (כלך כרלת 
סמוכי קודס שיסתוך כדי סתס ספת טלמס כסעת כרכס וסין 
סמנסג נכון לעסות (כ) דסוי סיסת סלעת כין סכרכס ללכינס ומיסו 


אלא אמר רבא מברך ואח"כ בוצע. (5) וגומר כל סכרכס ו"כ פיק ₪ 
ספלוסס, דכני כרכס לפת קלס: פתיתין ושלמין אמר רב הונא. 
פס ככס מכרך על ספתיתין, וס ספתיתין גדוליס מן סטלמין כריך 
לכרך עניסן: כתנאי. ס ד6מרת פכוסס טל סטין וסנמס פנ 


סעורין כו' תנקי סיק: אבל לא חצי 


אלא אמר רבא מברך ואח"כ בוצע נהרדעי ‏ כצ? גדו?. ופע"פ שיש כו יותר 


עבדי כר' חייא ורבנן עבדי כרבא אמר רבינא 
אמרה לי אם אבוך עביד כר' חייא דאמר 
ר חיא צרך שתכלה ברכה עם הפת 
ורבנן עבדי כרבא והלכתא *כרבא דאמר 
מברך ואח"כ בוצע: איתמר הביאו לפניהם 
פתיתין ושלמין אמר רב הנא מברך על 
הפתיתין ופוטר את השלמין ור' יוחנן אמר 
<שלמה מצוה מן המובחר אבל פרוסה של 


על הפרוסה של חטין ופוטר את השלמה של 
שעורין א"ר ירמיה בר אבא כתנאי *יתורמין 
בצל קטן שלם אבל לא חצי בצל גדול ר' 
יהודה אומר לא כי אלא חצי בצל גדול מאי 


לאו בהא קמיפלגי דמר סבר חשוב עדיף . 


מקטן פנס: במקום שיש כהן. 
ומ לו מיד: במקום שאין כהן. 
כריך. ליסר6ל. טיפניענו | עד סימ65 
כסן ליתגו כו, וסני 53כ 6ין מתקייס: 
יוצא ידי שניהן. ידי עסנוקת קנ ככ 
סונ וככי יוסנן: מניח פרוסה תחת" 
השלמה. ונמכקו עתיסן כידו", 
וכולע פו מסתיסן 16 מן ססלמס: 
לחם עוני כתיב. " ודרכו קל עני 


חטין ושלמה מן השעורין דברי הכל מברך *>פלוסס, ‏ פיכן כריך פירס כנע 


מן | ספרוסס: אכולא שירותא. 
פרוסס גלולס שסיס ‏ לי (1 לכל 
סקעולס כשנת: ריפתא דערובא. 
קעככו כו תמו עכוני is‏ 
טו 


ומר סבר שלם עדיף היכא דאיכא כהן כולי עלמא לא פליגי דחשוב עדיף 
כי פליגי דליכא כהן * דתנן דכל מקום שיש כהן תורם מן היפה וכל מקום 
שאין כהן תורם מן המתקיים ר' יהודה אומר אין תורם אלא מן היפה אמר 
רב נחמן בר יצחק *ורא שמים יוצא ידי שניהן ומנו מר בריה דרבינא 
דמר בריה דרבינא "מניח פרוסה בתוך השלמה" ובוצע תני תנא קמיה 
דרב נחמן בר יצחק מניח הפרוסה בתוך השלמה ובוצע ומברך9 אמר ליה 
מה שמך א"ל > שלמן א"ל שלום אתה ושלמה משנתך ששמת שלום בין 
התלמידים אמר רב פפא הכל מודים 'בפסח שמניח פרוסה בתוך שלמה 
ובוצע מאי טעמא * לחם עוני כתיב " א"ר אבא 'ובשבת חייב אדם לבצוע 
על שתי ככרות מ"ט = לחם משנה כתיב א"ר אשי חזינא ליה לרב כהנא 
"דנקיט תרתי ובצע חדא" ר' זירא להוה בצע אכולא שירותא א"ל רבינא 
לרב אשי * והא קא מתחזי כרעבתנותא אמר [ליה] כיון דכל יומא לא קעביד 
הכי והאידנא קא עביד לא מתחזי כרעבתנותא רב אמי ורב אסי ₪ כי 
הוה מתרמי להו ריפתא דערובא מברכין עליה המוציא לחם מן הארץ 
אמרי הואיל ואתעביד ביה מצוה חדא נעביד ביה מצוה אחריתי. 


אמר 


יוסנן סלכס ככ' יוסנן" וכל פכן לגכי רכ סונ קסנכס כמותו קסיס תנמידו של רכ" דדוק5 כסמור6י כתרסי 6מרינן סנכה כנתרי': 
אבל פרוסה של חטין ושלמה מן השעורים ד"ה מברך על הפרופה של חטין, דפיטי עדיפי מסוס ד6קדמיס קר 56ל פתיתין 

וסלמין ממין 6סד פפינו יסיו ספתיתין מפת נקיס וססנמין מפת קיכר מכרך על סטלמין כדסית5 כתוספת6 (פרק ד)= טלמין 
דגלוסקפות ועלמין דכעל סכית מכרך על ססנמין דגנוסקלות פלוסס לגלוסקסות וקלמין דכעל סנית מנרך על סטנמין דבעל סנית פס 
כסר ופת קל נכרי מכרך על סכסר (פמנס") וכן 6מרינן. כירועלמי" פת טסור ופת טמ מכרך על סטסור סנכ פס פס של נכרי 
מכיב ונקי ופת טכ יסכנ לינו סניג מברך נפיזס סירנס כדליתb‏ כירושלמי פת נקי טמ ופת קיכר טסור מככך (סיזס טילכס 236 בכינו 
סמסון כוס נסנק ספת (כן טל נכרי מעל סטנמן עד (תר כרכת. סמוכי. טני סנמין ממין תד לס לתד יופכ נקי מכרך ענ 
סנקי לתנינ כיס טפי: כתנא' כו. פירם כם"י פני כל גדול קכי סעוכ כפי טיק כו יותר מנ5נ קטן קלס ול נרhס‏ דסb‏ 
נכפורס מסמע דנסכי נקט תכי 53כ גדול (ד) מקוס דיק כסמי 553 גדול כמו כקטן קלס ונל יותר ועוד דפס כן כ סוי דומיל דתטוכ 
לגכי פרוסס על סעין דקלי ענס דסתס סון" ויש לפרע דכסללי טוין סס ככ לגדול טוכ יופר נמכיעס מן סקטן ועוד פירט רט"י דמייתי 
תנלי סיפ דמנרך על ספרוסס סל סטין ופוטר ת ססנמס פנ סעוריס וער סכר תסו עדיף ומר סנל מטין דמקדמי נקרק 
עדיפי 36ל מ" נפרט דסטין עדיפי מסוס ספת סל סטין תסו מפת טל סעוריס דס פי' דנמין סד פס נקיס ופת קיכר סענס 
עדיף: |\מר כבר שלם עדיף. ול"ת מנ יס סל (ס) לימ דפטין תסיני עפי מעוס דלקדמיס קר וים לוער דסכי מדמס לספס 
פע"ג דמסנר סטוכ (כסן עדיף דכתיכ (גמלנר ים) כסרימכס ת סלכו ממנו וספי' סכי קממר דסכס עדיף ס"כ נימ סנס עדיף 
מפפיתין של סטין 6ע"ג ד6קדמיס קר וסדין עס כק"י קנ בלס נפרם כתנלי פפנוגתייסו דרכי יוסנן ולב סונל קסרי נמי דמפרם (ו) כל 
סונ כססן טוין מכרך ענ 6יזו סיר5ס 6"כ 55 קפיד 6סיכות ונ מקכמות ו"כ מסי כתנסי 6יכס ונפר"ת נמי דפי'" דמברך על ספתיתין 
גדוליס מס ירס וי כעי כריך על ססנמיס קטניס פנמ כ ססיב ליס עדיף" 556 כי סדדי נינסו ככ סונל ומכ כ מכֿי ק6י כתנלי מפנוגת 
דפתיתין: 72 היכא דאיכא כהן כ'ע לא פליגי דחשיב עדיף. ונסי דלעיל ק6מר פפיפין גדוליס ונמיס קטניס למנכן על סנמיס 
סייו לוק ללכה דנ פיכפת ליס שיכרך כגלול דנמס יכרך כגדול סוליל וסינו נקי מזס 36ל גכי נתיגס נכסן ליכ נפקות דיתן כו סגלול 
סתקונ עפי דניתפ ניס: מניך] פרוסה בתוך השלמה ובוצע. פירט כק"י ונוע כספיסן 16 כופע נפנמס כלכד וסינו עי" טניסן דכיון 
ססנית ספרוסס תת סקלמס רס כמו מנוע גמי 6פלוסס ולוק בולע לטלמס 6כל כ רכס לפכ ונוע סיס מסן טירכס 16 נפכוסס 
ו נסנמס דמדק6מר לתוך ססנמס מטמע דסטלמס עיקר ונפי' רק"י ס"פ יר סמיס יו5 ידי קניסס כלרכ סונל וכדר' יומנן כפתיסין 
ונמס ולפי' ר"ם 6 מנינו נפרם סכי דקלי מפתיתין ססרי לינו כריך נעסות כן 656 יכרך על ססנמס ודי ככך כ"ע דספילו רכ סונל 
כ קפמר 66 על ספכוסס פס ירפס סנכ פטיטם פס כילך ענ ספלמס י5 ונרפס כפירום ר"ת טניסס קbי‏ פקני (ממיס 6פרוסס 
של מטיס ופנמס על טעוכיס: ך/כ7 מודים בפסח שמניח הפרופה בתוך השלמה ובוצע מאי מעמא לחם עוני כתיב. מטוס 
דכפיב למס עוני מנת ספכוסס תפת סטלמס וכפס ככולע על ספלוסס וע"מ 6ין גנוע כי פס על ססלמס ועל ספכוסס ירן 
על פֿכינם מכס וכורכיס ולוכניס מסתיסן יסד כדי סיס (רפס כנונע על ספכוסס וכן סמנסג פנ מין עסות סמוכי וגס על 
פכינת מכס מן? ספכוסס לסוי כעושס מכות מניכות סכילות" ונרפס יל דס סוי כרכס טל נסגין וֿינס נקכליס מכיפות. סכינות 
דס 6קידום מנרכיס קידוע ונרכת סיין ורכינ מנסס מוױנ"= סיס רגיל נעסות סכנ על ספכוסס ולין סעלעס נפס כי פס 
בקני! (מס מטנס וסר"י סיס כגיכ לכרך תסלס כרכת. סמוכי על סמיסן קודס מינכע ולתר כך מכרך על מכינת מס ונופע 
מססיסן לתר כך וסין זס קנילות? מלמר קסיס עוקס על שתיסן ופעמיס מפיק סר"י נפסיס מפלוגתb‏ ונ סיס כוס כקנות סמנסג 
וסיס מנרך על ססלמס תסלס סמוכי וסיס כופע קת ונ סיס מפלידס עד טיכרך על ספכוסס על פכילת מ3ס ונוע מסתיסן יתך?: (שבתי ועיין רש"ש: 


סק 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) תכומותם פ"צ מ"ס, 
3) עס מ"ד [מנפות נס.], 
ג) [קכת ס9.], ל) קכת 
קיז:, ס) כפונות 15:, 
ו) פסחים קטו:, !) מג:, 
ח) ביצה ד., ע) עיין גם 
בתוס' לקמן מ: ד"ה ורבי 
יוחנן נט: ד"ה ורבי יוחנן, 
) דפרקין סוף הלכה א, 
כ) בד"ה אבל, () דברים 
ח ה, מ)/בדיה מברך, 
נ) לקמן מט., סמ) עײן 
תוס' פסחים קטו. סוד"ה 
והדר, ע) ועיין תוס' 

פסחים קטז. ד"ה מה. 


= 
הגהות וציונים 


6] כ"ה הגירסא ברי"ף 
ודבינו | יונה, | אולם 
ברא"ש הגירסא הביאו 
לפניו ועיין אבן העוזר 
או"ח סימן קסח: 5] גי 
תלמידי רבינו יונה מניח 
שלמה בתוך הפרופה 
וכ"ה ברמב"ם וכן משמע 
לפי' ר"ת בתוד"ה מנית: 
ג] תיבת "ומברך" ליתא 
ברי"ף וברא"ש (ונכון 
דלעיל מסקינן דמבוך 
ואח"כ בוצע, רש"ש) 
וכן ‏ ליתא 4בכתי: 
7] בכת"י נוסף אמר 
לקטו כתיב (שמות טז, 
כב) וכיה בשבת קיז 
ע"ב וכן העתיק הרא"ה 
והשטמ"ק: ס] ברש"י 
שברי"ף מפרים וכן 
העתיק הכסף משנה פ"ז 
מהלי ברכות היב: 
ו] לכאורה נראה שרש"י 
מפרש תיבת "בתוך" 
שכתוב כגמ'י היינו 
יתחת", ועיין בלח סיי 
תעג ד"ה ומ"ש וחציה 
השני וכו' וז"ל ופירש 
רש"י בתוך השלמה היינו 
תחת השלמה ‏ וכו" 
עיי"ש: | ]] | בידיו 
(דפו"ר): פ] נדצ"ל שלא 
יחתוך (הגהות מהר"נ 
אדלר): ט] נדצ"ל 
שיהתוך (שם, ועיין 
רש"ש): *] עי מהרש"א 
ומהרש"ל (גליו) גי 
המהרש"א אבל אם 
"לא" הק וכו' יו 
וגיי הרש"ל אס היה 
צריך לברך .5" "ולא 
יוכל: י6]יש להוסיף 
מידו (מהרש"ל דפו"ר): 
'3] מאביי ורבא ואילך 
והוא מקבלת הגאונים 


(מהרש"ל): *ג] בדפ"ו 
איתא "בירושלמי", 
והמהרש"ל הגיה 


"בתוספתא" ובאמת 
איתא כן בין בירושלמי 
(דפרקין ה"א, מה ע"ב) 
ובין בתוספתא: 
קזיה "תתלת". .תל 
לכתחלה (באה"מ) ואין 
צריך למחוק: טו] יש 
להוסיף ‏ שון | הם 
(באה"מ): ‏ ;]] תיבות 
"ומר סבר" צריך למחוק, 
וי"ג חשוב עדיף ומשום 
הכי חיטין (מהרנ אדלר 
ומראה כהן) והדברי 
נחמיה כתב שתוס' ד"ה 
"ומר סבר" הוא המשך 
לדברי התוס' הקודם 
והכל דבור אחד (דברי 
נחמיה) ומהר"נ אדלר 
מגיה וכ"ה במראה כהן 
ומשום הכי חטן: 
י] צ"ל אלמא ?א עדיף 
לה חשופ" (בגכת 
ראש): ים] נדצ"ל והיינו 
ידי שניהן (ברכת ראש, 


באה"מ): יס] [ונראה 
דגר' לר"ת. שתיהן 
וקאי לשני כצ"ל] 


(גליון) כ"ה במהרש"א 
ולפנינו | הוא | ע"פ 
המהרשייל (דפו"ר) 
שהגיה "אשני" במקום 
"לשני" לחמים: 
כ] בתור"פ על הפרוסה: 
כל] בתור"פ ולא 
נהירא: כ3] צ"ל מיוני 
(תוס' הרא"ש ותור"פ 
וכ"ה בתוס' פסחים קטז 
ע"א ד"ה מה): כג] קשה 
לו דשלום הואישם הי 


כיצד מברבין 


רבא חולק על רבי חייא בענין סדר בציעת הפת וברכת 'המוציא': 
אלא אָמַר רְבָא, סדר בציעת הפת כך היא, מִבָרֶף 'המוציא' תחילה, 
וְאֶחַר פֶּךף - לאחר שמסיים את הברכה בּוֹצַעַ את הפת, נמצא שמברך 
את הברכה עד סופהי על פת: שלמה". 


הגמרא מביאה את מנהג החכמים במחלוקת זו: 

אומרת הגמרא, נְהַרְדְעִי - בני הישיבה בנהרדעא, עָבְדִי [-עושים, 
נוהגים] פָּדברי רַבִּי חייא שאמר שיש לבצוע עם סיום הברכה. וְרִבָּנָן 
עָבְּדִי - וחכמיםי נוהגים פָּדברי רְבָא שאמר שמברך 'המוציא' ולאחר 
מכן בוצע. מוסיפה הגמרא, אֲמַר רְבִינָא, אִמְרָה ?י אַם [-אמיי, 
אָבוּף עָבִיד - אביך עשה פַּדברי רַבִּי חַיּיא, דְּאָמַר רְבִי חייא, צריף 
שָתִּכְלֶה הבְּרָכָה באותה עת עִם בציעת הַפַּת, וְרַבְּנְן עַבְדֵי - וחכמים 
נוהגים כָּדברי רְבָא שחלק עליו. 


מסיקה הגמרא, וְהַלְכְמָא - וההלכה היא כְּרְבָא, דְּאָמַר מבָרֵךַּ 
'המוציא' וְאַחַר כָּךְ בוצע את הפתי. 


* 


הבא לאכול פת משתי ככרות, ולברך 'המוציא' על האחת ולפטור 
בברכתו את השניה, צריך לברך על הפת המעולה יותר, מפני כבוד 
הברכה. הגמרא דנה על מעלות שונות בפת. 


הגמרא מביאה מחלוקת במעלת השלם: 
אֵיתָּמַר - נאמר בבית המדרש, הַבִּיאוּ לְפַּנִיהָם לאכול פַּתִיתִין - פת 
שאינה שלמה וּשׁלמִין - פת שלמה, ובא לברך על האחת ולפטור את 
חברתה, אֲמַר רב הוּנָא, אם רצה מִבֶרְך על הַפָּתִיתִין וּפוטר 
בברכתו אֶת הַשָלְמִין. שלדעתו מעלת השלם אינה נחשבת מעלה לענין 
ברכה, ולכן יברך על מה שירצה. ואם היתה הפת שאינה שלמה גדולה 
יותר מן הפת השלמה, יברך דווקא עליה, שמעלת הגדול נחשבת מעלה 


א. רש"י (ד"ס 65). וש אומרים טעם נוסף לנהוג כן [על פי הירושלמי (פ"ו ס"6)], 
שאם יבצע קודם הברכה ויברך על פרוסה, אם לאחר הברכה תיפול הפרוסה מידו 
ויבוא לאכול פרוסה אחרת במקומה, יצטרך לחזור ולברך, משום שהברכה שבירך היתה 
רק על הפרוסה הראשונה, ונמצא שברכתו הראשונה היתה לבטלה. ולכן יבצע רק 
לאחר הברכה, ובעת הברכה עדיין הפת שלמה, ונמצא שברכתו היא על כל הכיכר, 
ואף אם תיפול הפרוסה מידו יוכל לאכול פרוסה אחרת מן הכיכר בלי לחזור ולברך. 
תוספות (ל"ס וסלכסס). 

ב. לכאורה הכוונה לחכמים שהיו במקומם של רבינא ורב אשי שסידרו הש"ס. 

ג. אביו של רבינא שמו רב הונא [אינו רב הונא הידוע, אלא רב הונא שהיה בזמן 
רב אשי (סנת מנ. ס.)], ורבינא התייתם מאביו בצעירותו, ואמו היתה מוסרת לו מהנהגותיו 
של אביו. וכן מצינו בגמרא ((לליס ס:), שמרימר היה מוסר לו מאמרותיו של אביו. 
תולדות תנאים ואמוראים (פ"5 עכן ככ סונ). 

ד. ומכל מקום, יחתוך מעט בככר תח הברכה, ויברך, ואחר כך גומר להפריד הפרוסה 
מן הפת. שאם יעשה את כל החיתוך אחר הברכה, זהו היסח הדעת בין הברכה לאכילה 
[ושיעור החיתוך, כל שאם יאחז את הפרוסה בידו תעלה הכיכר כולו עמה, ובכך עדיין 
נחשבת הפת שלמה. אך אם חתך בשיעור רב יותר, אין כאן פת שלמה לכבוד הברכה, 
ולכן לא יחתוך כך. רא"ש (פ" יש)]. אך בשבת לא יחתוך כלל את הפת קודם הברכה, 
שמא תישמט ידו ויחתוך יותר מדאי, ולא יהיו הככרות שלימות ללחם משנה [כמבואר 
להלן בגמרא, שבשבת יש לבצוע על שתי ככרות שלימות]. תוספות (ל"ס והנכת), וכן 
משמע ברש"י (ד"ס 66). ומבאר הפני יהושע (נפוס' עס), שכיון שהחיתוך הוא מענין 
הסעודה אינו נחשב להפסק בין הברכה לאכילה, אלא שלכתחילה יש למעט בשיהוי 
בין הברכה לאכילה שלא יבוא להסיח דעתו, ולכן יחתוך מעט לפני הברכה. אך בשבת, 
שיש לחוש שלא יהיו לו ככרות שלמות ללחם משנה, יעשה כעיקר הדין ויחתוך רק 
לאחר הברכה [וכך כתבו תלמידי רבינו יונה (נעיל ע"6 ד"ס מסקיף), 'שזה יראה הפסקהי, 
ואינו הפסקה מעיקר הדין]. 

בגמרא להלן (מז.) נאמר, שאם הוא מוציא אחרים בברכתו, צריך להמתין מלבצוע עד 
שיסיימו השומעים לענות 'אמן' על ברכתו. והטעם, משום שגם ענייה זו היא חלק מן 
הברכה. רש"י (טס ד"ס על). 

כיון שפסקה הגמרא הלכה כדברי רבא, יש ללמוד מכך שאין הלכה כרב חייא בר 
אשי שאמר (עיל ע"b)‏ שיש לברך 'המוציא' על פת הצנומה בקערה [ראה ביאור דבריו 
לעיל]. שהרי רב חייא בר אשי חולק על רבי חייא שאמר לסיים את החיתוך עם סיום 
הברכה, כמבואר לעיל (פס), וכל שכן שהוא חולק על רבא שאמר שאין לפרוס כלל 
עד שיסיים את הברכה, וכיון שהלכה כרבא, יש ללמוד מכך שאין הלכה כרב חייא 
בר אשי. ע"פ שיטה מקובצת (ד"ס 66). 

ה. רשזי (ליה פתיפון),: ועפ פני יהרשע (3לק"י). 


פרק ששי 


ברכות 


לענין ברכה". וְרְבִּי יוֹחֲנֵן חלק על רב הונא ואָמַר, פת שלמה, מִצוָה 
מִן הַמוּבְחַר לברך עליה', ששלמות הפת היא מעלה לענין ברכה'. 


לט: [אן] 


הגמרא דנה במעלת פת חטים על פת שעורים, שהיא עדיפה על 
מעלת השלם: 
מוסיפה הגמרא, ואף רבי יוחנן שאמר שמצוה לברך על השלם, זהו 
דווקא כאשר שתי הככרות עשויות ממין אחד [שתיהן של חטים או 
שתיהן של שעורים], אָבֶל אם הביאו לפניהם לאכול פָּרוּמָה [-חתיכת 
פת] של חטין וּפת שׁלמה מן השעורין, ופת חטים מעולה מפת 
שעורים, ונמצא שלפרוסה יש מעלה שהיא מחטים, ולשלמה יש את 
מעלת השלם, בזה לדִבְרִי הַכֹּל [אף לרבי יוחנן] מִבַּרְךף על הפת 
הפרוּסה של חטין, ופוטר בברכתו אֶת הַפת השלמה של שעורין, 
משום שמעלת פת חטים כלפי פת שעורים, עדיפה על מעלת השלם". 


הגמרא תולה את הדין בפרוסה של חטים ושלמה של שעורים", 
במחלוקת תנאים בענין הפרשת תרומה: 
אָמַר רב יִרְמִיה בַר אַבָּא, דין זה שאמרנו, שפת פרוסה של חטים 
עדיפה מפת שלמה של שעורים, פְּתִנָאִי - הוא שנוי במחלוקת תנאים, 
שכן מצינו לגבי תרומה שמצוה להפריש מן היפה שבפירות', ושנינו 
(תכומום פ"נ מ"ס), הבא להפריש תרומה מן הבצל, ויש לו בצל שלם 
שהוא קטן, ויש לו עוד חצי בצל, שהוא גדול מהבצל השלם, הדין 
הוא שתורְמין [-נותנים תרומה לכהן] את הבָּצֵל הקְטֶן שהוא שָלֶם, 
אֲבֵל לא תורמין את חֲצִי הבָּצֵל הגָדוֹל, אף שיש בו יותר מהבצל 
השלם. רְכִּי יְהוּדֶה אומר, לא כִי [-לא כן], אֶלָא יתרום את חְצִי 
הבָּצֵל הנָדוֹל. 


מבארת הגמרא את המחלוקת, מַאי - במה נחלקו תנא קמא ורבי 
יהודה, ?או כְּהָא קְמִיפְלְגִּי - האם אין לומר שבכך נחלקו, דְּמַר - 
שרבי יהודה שאמר שיתרום חצי בצל גדול, סָבַר שמעלת חָשוּב עֲדִיף 
ממעלת השלם, ולכן אמר שיש לתרום את חצי הבצל הגדול שהוא 


ו. נקט רבי יוחנן 'מצוה מן המובחר', מפני שאין חיוב גמור להקדים את השלם אלא 
רק מצוה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס סניפו). וראה להלן. 

ז. ואף אם הפתיתים גדולים מן השלמים, מכל מקום יברך על השלמים. תוספות (ל"ס 
מנלן), לשיטת רש"י. שרבי יוחנן סובר שמעלת השלם עדיפה על מעלת הגדול. 

כך פירוש המחלוקת לפי רש"י (ד"ס פפיפין). והתוספות (ד"ס מנלן) הקשו על פירושו, 
שאם כן חולקים רב הונא ורבי יוחנן בסברות הפוכות זה מזה, שלרב הונא מעלת 
השלם אינה מעלה כלל, ולרבי יוחנן מעלת השלם אף עדיפה ממעלת הגדול, ולא 
מסתבר לומר כן [ביאור הקושיא על פי פני יהושע (נפוס')]. ועוד הקשו על פירושו, 
מפני מה מכנה הגמרא פת פרוסה בלשון 'פתיתין', ואילו להלן הגמרא מכנה אותה 
יפרוסה'. ולכן פירשו, שרב הונא דיבר רק במקרה שהפתיתים גדולים מהשלמים, ואמר 
שיברך על מה שירצה, משום שבכל אחת יש מעלה, שזו גדולה וזו שלמה, ושתי 
מעלות אלו שוות. ורבי יוחנן חלק ואמר שיברך דוקא על השלמים, שמעלת שלם עדיף 
על מעלת גדול. ולפי פירוש זה אין כאן מחלוקת בסברות הפוכות, ששניהם מודים 
שמעלת השלם נחשבת מעלה, ורק נחלקו האם היא שוה למעלת הגדול או עדיפה 
עליה. ומה שכינתה כאן הגמרא פת פרוסה בלשון 'פתיתין', ולהלן בלשון 'פרוסה', 
משום שכאשר היא גדולה יש לכנותה 'פתיתין', ובאופן זה מדובר במחלוקת רב הונא 
ורבי יוחנן, ואילו 'פרוסה' פירושו שאינה גדולה יותר, שבאופן זה מדובר להלן, כפי 
שיתבאר. וראה בביאורי רש"י. 

ח. מעלת החטים על השעורים, משום שהפסוק הקדימם, שנאמר (לככיס מ תמ) 'ארץ 
חיטה ושעורה' וגו'. ואין לפרש שמעלתם היא משום שפת חטים משובחת יותר מפת 
שעורים, שהרי מבואר בתוספתא (פ"ד סי"6) שמעלת השלם עדיפה ממעלת פת 
משובחת, ואילו במעלת חטים מבואר שהיא עדיפה על מעלת השלם. תוספות (ל"ס 
6 ד"ס כסנסי). 

הגמרא מדברת כשהשלמה של השעורים והפרוסה של החטים שוים בגודלם. תוספות 
(ד"ס כתנסי). אך כתב הרא"ש (ס" כפ), שהלשון 'פרוסה' פירושו שהיא חתוכה, והיא חצי 
מגודלה של השלמה [נמצא, שיש לשלמה של שעורים שתי מעלות, שלמה וגדולה, 
ואף על פי כן של חטים עדיפה ממנה. תלמידי רבינו יונה (ל"ס סני0]. 

כאן לא נאמר הלשון 'מצוה מן המובחר' כלשון רבי יוחנן לעיל לגבי פתיתים ושלמים, 
משום שכאן יש לפניו שני מינים שונים, ובשני מינים יש חיוב גמור להקדים ולברך 
על של חטים, ואינו רק מצוה מן המובחר, ואילו בפתיתים ושלמים ששניהם מין אחד, 
אין חיוב גמור. תלמידי רבינו יונה (ל"ס סניפו). 

ט. רש"י (ל"ס כתנלי) ותוספות (ד"ס ומכ). וראה להלן. 

ו. שנאמר (נעלנר ₪ כע) 'מכל מתנותיכם תרימו את כל תרומת ה', מכל חלבו את 
מקדשו ממנו', ומהלשון 'מכל חלבו' משמע שיש לתת את החלב, היינו הטוב והיפה 
שבפירות. גמרא (תמולס ס.). 
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סו א מיי' פ"ז מסלכות 
כרכות ‏ ס(' 3 סמג 

עסין כז טוס"ע פו"ם סי" 

קסז סעיף 5: 

מ ב ₪ סס כ ד 
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סו"ת סי קסת סעיף 5: 

פח ג מי" פ"ס מס 
תכועות סלכס 3: 

פס ד מס סלכס 6: 

ע ה מי" פ"ז מסנכוס 
בלטת סלכס ד סמג 

עסין כו טוס"ע 6ו"ם סי" 

קספ סעיף פ: 

עא ו מיי פ"ת מס( 
ממן ונס סלכס ו 

טוק"ע פו"ם סי" פעס 

סעיף 6 [ככ פנפס כפן 

ונפ' ע"פ דף קנט :]: 

עב ז ח מיי" פיז מסלי 
כרכום ‏ סל' ד ופ 

מס(' קנת סנ' כו סמג 

עסין כט טוס"ע פו"ס סי" 

רעד סעיף 5: [ככ פנפס 

כסן וכסנת פט"ו דף מ"ו. 
ונע"פ דף קנט]: 

עו ט מיי" פ"ז מסנכות 
כרכות סל' ג טוש"ע 

טס סעיף 3: 
יז [סו"ע פו"ם כ" 


1 = = 


הנהות הב"ח 


(6) רש'י ד"ס 605 
ולו" לגע גומר כנ: 
(כ) תוס' ל"ס וסנכת 
וכו'. (עסות כן לסו 
סיסת: (ג) בא"ד 606 
ילטרך כסזור. ‏ כ"ב דתני 
נירופלמי סיכ = דכריך 
פתורמוסb‏ (מיכניס ונפל 
מיליס וכו' וע' כתוס' 
לעיל כדף זס נד"ס ככ 
ליס: (7) ד"ה כפנסי וכו' 
נקט תפי 53נ גדוכ. ג"כ 
פי' דסו"נ (ומר מל 
ל גדל עפיט עלס 
נפיו כוכך נקט סי: 
(ס) ד"ה ומל ולו'. סל 
איכא למימר דסטין: 
(ו) בא"ד למפי דמפרס 
רש"י ככ סונ דכשהן 
סוין: 


— Hrsg 
גליון הש"ס‎ 
גמ' א"ל שלמן. מניט‎ 


טס זס כסוף מגינת רומ 
וקס סול מכ וי לג] ; 


תורה אור השלם 
א) לא תאכל עֲלָיו חֲמַץ 
שְבְעֶת יָמִים הּאכל 
עָלְיו מַצוֹת לָחֶם עָנִי כִי 
בְְפָּזין יְצָאתָ מַאָרֶץ 
מִצְרַיִם לְמֶען תזכר אֶת 
יום צָאהְךְּ מאָרֶץ 
מִצְרים כל וָמִי חייף: 

[דברים מ, ג] 

ב והי בַּוּם = הַשָשִי 
לָקְטוּ לָחֶם מִשְׁנָה שָנִי 
הָעֹמָר לְאֶחָד ובאו כָּל 
שִׂיאֵי הָעֲרָה ועירו 
לְמֹשָׁה: [שמות טז, כבן 


משנת ראשונים 


מברך על הפתיתין 
ופוטמר את השלמין. 
דכיון דתרווייהו מין אחד 
ולדירוהי תבוב .ליה 
לאכול ‏ מן הפתיתין 
דמקרבא אהניתייהו טפי 
מפת ‏ שלימה | דכל 
סביבותיה קשה. ההוא 
דחביב ליה עדיף לברך 
עליו ולפטור את השאר. 

[הריטב"א] 
תני תנא קמיה דרב 
נחטן בר יצתק. הא 
דאתמר בכמה דוכתין תני 
תנא קמיה וכו', וכן 
הרבה בגמי, ר"ל אמורא, 
על שם שקבל האי 
מתניתא ‏ מרבו ובא 
וספרה, שהברייתות לא 


היו שגורות בפי הכל, וכדאמרי' בעלמא פלוני אתא ואייתי מתניתא בידיה, וכן הוא תני לה והוא אמר לה בהרבה מקומות, כלומר הוא קבלה מרבו והוא פיי מסברתו. 


לט: 


בקנ נכון | לססמיר ולככך קודס 
סיסתוך קנ תסמט ילו (בוע קולס 
קתכלס סכככס קז 69 יסיס לו תס 
מקנס ונפרק סקס ספכנו (נקפן 
מ:) מסקינן דנעינן עד סתכלס 6מן 
מפי סעונין קנ יננע" קודס ויק 
סמניפיס רסיס ט5ריך נסייס סכרכס 
קודס מינכע מלתני רני תי 
כירוסנמי" 6ין מכרכין על ספת 656 
נקעס קסו פורס וסיט מקוס 
קלס יפרוס קולס סכרכס קמל ספול 
ספרוסס מידו ו יוכל (6כול פלוסס 
פחרת םיננע 693 כרכס 556 ינטרך 
לסזוכ (ג) ולכלך וי כלן כרכס (כטלס 
פנ ס (ל5") סיס 5כיך פכרך על כל 
ספת ונ יוכל לפרוס קולס סכככס 
6ז פס ספול ספרוסס " לינו מכרך על 


= פלוקס פתכת ויפטר בכרכס כסקונ': 


על הפתיתין ופוטר את 


מב 
₪ השלמין. סירס"י פס 


ספתיתין ‏ וססנמין סױן ינרך על 
פס קילליייס ספתימין גלוניס 
ריך לכך על ספתימין לפטול פת 
ססעמין וכ' יופנן פומר על סטלמין 
מכוס מן סמונסר פפי' לס ספתיתין 
גלוכי' טפי ופימס 6"כ סנל ספוכס 
לנרב סונ פתיתין | שסס גדוליס 
עדיפי ולר' יוסנן סלמין עדיפי וסין 
סכרל ומר דפניגי בספוך סכרות 
ועול מיכנס 6מ6י סיס כסמוך כקוו 
לנקט (שון פרוסס של סטין ע'כ 
פירט רכינו | מס דמיירי | כפתיפין 
גלוליס וקנמיס קטניס וס"פ 6מכ 
רכ סוגb‏ מכרך על ספתיפין כנומר 
לס ילס וסו סלין על סטנמין 6ס 
ילס ורי יוסנן מכ סלמין עיקר 
וכן סנכס ככני יוסנן לס ככ וכני 


אלא אמר רבא מברך ואח"כ בוצע נהרדעי 
עברי כר' חייא ורבנן עבדי כרבא אמר רבינא 
אמרה לי אם אבוך עביד כר' חייא דאמר 
ר חיא צרך שתכלה ברכה עם הפת 
ורבנן עבדי כרבא והלכתא *כרבא דאמר 
מברך ואח"כ בוצע: איתמר הביאו לפניהם 
פתיתין ושלמין אמר רב הונא מברך על 
הפתיתין ופוטר את השלמין ור' יוחנן אמר 
לשלמה מצוה מן המובחר אבל פרוסה של 
חטין ושלמה מן השעורין רברי הכל מברך 
על הפרוסה של חטין ופוטר את השלמה של 
שעורין א"ר ירמיה בר אבא כתנאי * יתורמין 
בצל קטן שלם אבל לא חצי בצל גדול ר' 
יהודה אומר לא כי אלא חצי בצל גדול מאי 
לאו בהא קמיפלני דמר סבר חשוב עדיף 


ומר סבר שלם עדיף היכא דאיכא כהן כולי עלמא לא פליגי החשוב עדיףץ 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


והלכחא כרנא דמגרך ואח'כ בוצע. פי' קנ יפלים ספרוקס 

מן ספת עד 6פר סנככס ויש טנוסגין לבכך כרכת 
סמוכי? קודס פיתתוך כדי םתס ספת קנמס כסעת כרכס ולין 
סמנסג נכון לעפות (3) לסוי סיס סלעת כין סכרכס לכיה ומיסו 


אלא אמר רבא מברך ואח"כ בוצע. (6) וגוער כל סבלכס ומ"כ מפכיק ל 
ספלוסס, דכלי כרכס לפת קלס: פתיתין ושלמין אמר רב הונא. 
לס ככס מכרך על ספתיתין, וס ספתיתין גדוליס מן סטלמין 5ריך 
(כרך עליסן: כתנאי. ס ללמרת פכוסס של סעין וסלמס על 


קעולין כו' תנלי סיק: אבל לא חצי 
בצל גדול. וקע"פ סיק כו יופכ 
מקטן טלס: במקום שיש כהן. 
ונותנו לו עיל: במקום שאין כהן. 
כריך. יסכנ סילניענו עד טימ 
כסן (יתנו לו, וסכֿי 393 מין מתקייס: 
יוצא ידי שניהן. ידי עסלוקת על ככ 
סונל ולכי יומנן: מניח פרוסה תחת" 
השלמה. ונמלפו | סתיסן | כידו", 
וכולע לו מסתיסן לו מן ססלמס: 
לחם עוני כתיב, " ודרלו של על 
כפלוסס, <פיכך 5ריך ירפס כנופע 
מן | ספלוסס: | אכולא שירותא. 
פרוקס גלולס עסיס די כו לכל 
סקעולס נקנת: ריפתא דערובא. 
סערנו כו תמו ערוכי 0 
טו 


כי פליני דליכא כהן *דתנן "כל מקום שיש כהן תורם מן היפה וכל מקום 
שאין כהן תורם מן המתקיים ר' יהודה אומר אין תורם אלא מן היפה אמר 
רב נחמן בר יצחק ורא שמים יוצא ידי שניהן ומנו מר בריה דרבינא 


דמר פריה ההבינאי "מניח פהופה בתוך השלמה 5 ובוצע תני תנא ק 


דרב נחמן בר יצחק מניח הפרוסה בתוך השלמה ובוצע ומברך9 אמר ליה 
מה שמך א"ל = שלמן א"ל שלום אתה ושלמה משנתך ששמת שלום בין 
התלמידים אמר רב פפא הכל מודים 'בפסח שמניח פרוסה בתוך שלמה 
ובוצע מאי טעמא * לחם עוני כתיב ?א"ר אבא 'ובשבת חייב אדם לבצוע 
על שתי ככרות מ"ט = לחם משנה כתיב א"ר אשי חזינא ליה לרב כהנא 
"דנקיט תרתי ובצע חדא" ר' זירא להוה בצע אכולא שירותא א"ל רבינא 
לרב אשי = והא קא מתחזי כרעבתנותא אמר [ליה] כיון דכל יומא לא קעביד 
הכי והאידנא קא עביד לא מתחזי כרעבתנותא "רב אמי ורב אסי ‏ כי 
הוה מתרמי להו ריפתא דערובא מברכין עליה המוציא לחם מן הארץ 
אמרי הואיל ואתעביד ביה מצוה חדא נעביד ביה מצוה אחריתי. 


אמר 


יוסנן סנכס ככ' יוסנן" וכל קכן לגכי ככ סונ קסנכס כמותו עסיס תנמילו קנ ככ" ללוק 3למורי בפרלי 6מרינן סנכה כנתכפי": 
אבל פופה של חטין ושלמה מן השעורים ד"ה מברך על הפרוסה של חטין. לסיטי עדיפי מקוס דלקדמיס קרפ סננ פתיתין 

וסנמין ממין 6פל 5פינו יסיו ספתיתין מפת נקיס וסטלמין מפם קיר מכרך על ססנמין כד6ית6 כתוספם5 (פרק ד)= טלמין 
דגנוסקפום וסלמין דבעל סכים מכרך על ססלמין דגלוסק6ות פרוסס דגנוסקות וסנמין דכעל סכים מכרך ענ ססלמין דכעל סכית פת 
כסר ופת טנ נככי מכרך על סכסר (תמנס") וכן פמריין כירועפעי" פת טסור ופת ממ מנלך על סטסור ל מס פת של נכרי 
תיב ונקי ופת קל יסכנ ליגו מכיב מכלך לפיזס סירכס כדפיתb‏ כירוטלמי פת נקי טמ ופת קיכר טסור מכרך 69יוס סילס 536 רכינו 
סמסון כוס כסנק ספת (כן על נכרי מעל ססנסן עד (6תר כרכת סמויל. טני טלמין ממין פחד לס למל יותר נקי מנלן על 
סנקי דתנינ ליס. מפי: כתנא\ כו. סילס כק"י פני 33 גדול קכי ססונ כפי שיש כו יותר מ3נ קטן סנס ונ נרפס לסb‏ 
נכקורס מסמע דנסכי נקט סני 33 גלול (ד) מסוס ליט כמכי 53כ גדול כמו כקטן שנס ול יותר ועול לפס כן כ סוי דומיל דתטו3 
דגכי פרוסס על סטין דקסי ענס דספס פון" ויק לפרק לכסלדי קוין סס 56ל דגדול טוכ יותר 65כילס מן סקטן ועוד פירט רק" דמייתי 
תנלי לסיפ דמכרך ענ ספרוסס על סטין ופוער ת סקלמס ענ קעוליס ומר סכר סעוכ עליף ומר סכר" מעין דמקדמי קר 
עדיפי 36 5"6 נפרט דסטין עדיפי מטוס ספת טל סטין תסו מפת קנ סעוריס דס פי'" דכמין תל פת נקיס ופת קינר סקלס 
עדיף: |3](" סבר שלם עדיף, ו"ת מנ? (יס 60 (ס) ינ דסטין פשיכי טפי מקוס דפקדמיס קר וט לומר דסכי מדמס לסתס 
לע"ג דמסכר6 תסו (כסן עדיף לכתיב (גתדנר ת) כסרימכס לת מנבו ממנו ולפי" סכי קפמר דסנס עדיף ס"כ נימ סנס עדיף 
מפפיתין טל סטין פע"ג דפקדמיס קכb‏ וסדין עס רק"י סכ ככס לפרק כתנלי לפכוגתייסו דרכי יוחנן ורב סונ ססרי נמלי דמפכט (ו) כ 
סונל כססן עוין מכרך ענ פיזו םירכס 5"כ 55 קפיד פתטיכות וכ 6עלמום ו"כ מסי כתנמי יכל ונפר"ת נמי דפי'" דמנרך ענ ספסיתין 
גלוניס פס ירס ולי כעי כריך על ססנמיס קטניס נמb‏ כ ססיב ליס עדיף" 526 כי סדדי נינסו לרב סונל ו"כ כל מני קמי כתנפי פנוגתק 
דפתיתין: 72 היכא דאיכא כהן כ"ע לא פליגי דחשיב עדיף. ונסי דנעיל קסמר פסיתין גדו(יס וקננניס קניס דמנכך על סקנמיס 
סיינו לוק (כברכס 697 6יכפת לי טינרך כגדול לנמס יכרך כגדול סופיל ולינו נקי מזס מכ גכי נפינס ככסן יכ נפקותb‏ דיתן כו סגלוג 
סחטונ עפי לנית כיס: מניך] פרוסה בתוך השלמה ובוצע, פירק כק"י וכופע נקפיסן 6ו כופע נקנמס כלכד וסיינו עי" שניסן דכיון 
ססנים ספכוקס תמת סקלמס נרס כמו ענונע נמי 6פרוסס ולוקל כופע נקנמס 6 59 רפס נפרט ונוע מס מסן טיככס 16 לפרוסס 
לו נסכמס דמדקלמר כתוך סטלמס מסמע דסקנמס עיקר ופפי' רט'"י ס"ס ירס סמיס יונפ ידי קניסס כדרכ סונל וכדר' יוסנן כפתיפין 
וסלמס ולפי' ר"ם כ מנינו נפרט סכי דק6י 6פתיתין עסרי מינו פריך לעטום כן 66 יכרך על ססכמס ודי ככך נכ"ע דספיכו ככ סונל 
כל ק6מר 526 על ספלוסס פס ילכה 36 פסיטb‏ פס כירך על ססנמס 525 ונכס לפירוע. ר"ת טניסס קשי פקני= (ממיס 6פרוסס 
על טיס וקלמס טל סעוריס: ך/כ7 מודים בפפח שמניח הפרופה בתוך השלמה ובוצע מאי טעמא לחם עוני כתיב. מטוס 
לכסיב (מס עוני מנים ספכוקס ספת סקנמס ונרפס כנוע על ספכוסס ומ"מ 6ין ענכֿוע כי לס על סקלמס וענ ספכוסס יכרך 
על מכיכת מס וכוככיס ולוכליס מקתיסן יתד כדי סיס (כלס כנוע על ספלוסס וכן סמנסג לכל 6ין לעסות סמוכי וגס על 
פכינת מכס מן? ספרוסס לסו כעוטס מכות סכילות מכינות? ונכס לי דס6 סוי כככס סל נסגין ולינס. נקכליס מכילות. סכיפוק 
לסל סקידום מנרכיס קידוק ורכת סיין וכני מנפס מוינ"= סיס כגיל לעשות סכל על ספכוסס ופי ססנמס 53 כי פס 
בקבי לחס מקנס וסכ"י סיס לגיל עבלך תפלס כרכת סמוéי‏ על קתיסן קולס מיכע ותר כך מנכך על לכילת מס ונופע 
מסתיסן חר כך ופין זס מינות? מלחר קסיס עוסס על טתיסן ופעמיס מפיק סכ"י נפסיס מפנוגתb‏ וכ סיס כוס נסטת סמנסג 
וסיס מכרך על סקלעס תמנס סמוליל וסיס כוכע קלס ונ סיס מפלידס עד קיכרך ענ ספלוסס על לכיפת מנס ווע מטמיסן יקל*: שת ") ועיין רש"ש: 


סכל 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


פ) תרומות פ"ב מ"ס, 
3) קס מ"ד [מנסום נס.], 
ג) [קכת 50.], ד) ענת 
קיז:, ס) כתוכות 15:, 
ו) פסחים קטו:, ]) מג:, 
ק) ביצה ד., כ) עיין גם 
בתוס' לקמן מ: ד"ה ורבי 
יוחנן נט: דייה ורבי יוחנן, 
') דפרקין סוף הלכה א, 
כ) בד"ה אבל, () דברים 
ח ה, מ) בד"ה מברך; 
ג) לקמן מט., מ) עיין 
תוס' פסחים קטו. סוד"ה 
והדר, ע)ועײן תוס' 
פסחים קטז. ד"ה מה. 


- = 
הגהות וציונים 


₪] כיה הגירסא בריף 
ורבינו | יונה, אולם 
ברא"ש הגירסא הביאו 
לפניו ועיין אבן העוזר 
או"ח סימן קסת: 3] גי' 
תלמידי רבינו יונה מניח 
שלמה בתוך הפרוסה 
וכ"ה ברמב"ם וכן משמע 
לפי' ר"ת בתוד"ה מניח: 
ג] תיבת "ומברך" ליתא 
ברי"ף וברא"ש (ונכון 
דלעיל מסקינן דמברך 
ואח"כ בוצע, רש"ש) 
וכן ‏ ליתא | בכת"י: 
7] בכת"י נוסף אמר 
לקטו כתיב (שמות טז, 
כב) וכיה בשבת קיו 


מיך ג צ"ב וכן העתיק הרא"ה 


והשטמ"ק: ס] ברש"י 
שברי"ף מפרים וכן 
העתיק הכסף משנה פ"ז 
מהל'י ברכות ה"ב: 
1] לכאורה נראה שרש"י 
מפרש תיבת "בתוך" 
שכתוב בגמ' הינו 
"תחת" ועלן ב"ח סי 
תעג ד"ה ומ"ש וחציה 
השני וכו' וז"ל ופירש 
רש"י בתוך השלמה היינו 
תחת | השלמה ‏ וכו" 
עיייש: | ]] | בידין 
(דפו"ר): ת] נדצ"ל שלא 
יחתוך (הגהות מהר"נ 
אדלר): ט] נדצ"ל 
שיחתוך (שם, ועיין 
רש"ש): *] עי' מהרש"א 
ומהרש"ל (גליון) גי' 
המהרש"א אבל אם 
"לא" היה וכו' יופל 
וני הרשל אם היה 
צריך לברך ופ "ולא" 
יוכל: י] יש להוסיף 
מידו (מהרש"ל דפו"ר): 
*3] מאביי ורבא ואילך 
והוא מקבלת הגאונים 


(מהרש"ל): ('ג] בדפ"ו 
איתא "בירושלמי", 
והמהרש"ל הגיה 


"בתוספתא" ובאמת 
איתא כן בין בירושלמי 
(דפרקין ה"א, מה ע"ב) 
ובין בתוספתא: 
תן ‏ "תתלהי היל 
לכתחלה (באה"מ) ואין 
צריך למחוק: טו] יש 
להוסיף ‏ שון | הם 
(באה"מ): ‏ ;]] תיבות 
"ומר סבר" צריך למחוק, 
וי"ג חשוב עדיף ומשום 
הכי חיטין (מהר"נ אדלר 
ומראה כהן) והדברי 
נחמיה כתב שתוס' ד"ה 
"ומר סבר" הוא המשך 
לדברי התוס' הקודם 
והכלגדבור אהר (דבהל 
נחמיה) ומהר"נ אדלר 
מגיה וכ"ה במראה כהן 
ומשום הפי חטין: 
יז] צ"ל אלמא לא עדיף 
ליה השוב (בהבת 
ראש): ית] נדצ"ל והיינו 
ידי שניהן (ברכת ראש, 


באה"מ): ‏ יכ] ונראה 
דגך'י ?ר"ת שתוהן 
וקאי 7שני כצ"ל] 


(גליון) כ"ה במהרש"א 
ולפנינו ‏ הוא ע"פ 
המהרש"ל (דפו"ר) 
שהגיה "אשני" במקום 
"לעי לחמים: 
ל] בתור"פ על הפרוסה: 
כל] בתור"פ ולא 
נהירא: 32] צ"ל מיוני 
(חוס' הרא"ש ותור"פ 
וכ"ה בתוס' פסחים קטז 
ע"א ד"ה מה): לג] קשה 
לו דשלום הוא שם ה' 


. 
[הליכות עולם שער שני פרק א] [המשך בסוף המסכת] 


כיצד מברכין 


חשוב יותר, ומר - ותנא קמא שאמר שיתרום בצל קטן שלם, סָכַר 
שמעלת שָלֶם עֲדִיף ממעלת החשוב, ולכן אמר שיש לתרום את הבצל 
השלם, אף שהוא קטן מחצי הבצל. 


ב 


וכשם שנחלקו לענין הפרשת תרומה האם חשוב עדיף או שלם 
עדיף, כך יחלקו לענין ברכת 'המוציא', ובכלל זה ביש לפניו פרוסה 
של חטים שהיא חשובה, ופת שלמה של שעורים, שלרבי יהודה יברך 
על פרוסה של חטים, שהחשוב עדיף משלם, ולתנא קמא יברך על 
שלמה של שעורים, שהשלם עדיף מן החשוב". 


הגמרא דוחה, שמחלוקת התנאים לגבי תרומה מתבארת באופן אחר, 
ואין ללמוד ממנה לענין ברכה על פרוסה של חטים ושלמה של 
שעורים: 
דוחה הגמרא, תנא קמא ורבי יהודה לא נחלקו איזו מן המעלות 
עדיפה, והַיכָא דְּאִיפָא כֹהַן - והיכן שיש כהן ונותן לו את התרומה 
מיד, פולי עְלְמָא לא פְּלִיגִי דְחַשוּב עֲדִיף - בין תנא קמא ובין רבי 
יהודה לא נחלקו שחשוב עדיף משלם, ויפריש לתרומה חצי בצל גדול 


דְּלֵיכָּא כֹהַן - שאין כהן מזומן לתת לו את התרומה מיד, והישראל 
צריך להצניע את התרומה עד שימצא כהן ליתנה לו, ויש לחוש 
שתתקלקל התרומה בינתיים, ורק באופן זה אמר תנא קמא שיתרום 
בצל קטן שלם, משום שטבעו של הבצל השלם שהוא מתקיים זמן 
רב ואינו מתקלקל. 


ולענין ברכה לא שייך חילוק זה, והוא דומה לתרומה במקום שיש 
כהן, שהרי לא שייך בו ענין של מתקלקל, ולכן כולם מודים שיברך 
על פת פרוסה של חטים שהיא חשובה, ולא על פת שלמה של 
שעוריםיי. 


וא. פירשנו כרש"י. אולם תוספות (ד"ס כפנפי) הקשו, אם כדברי רש"י (ל"ס 026 שפירש 
שמעלת חצי בצל גדול היא מפני גודלו, כיצד מדמה הגמרא את מחלוקת התנאים 
בבצל לפרוסה של חטים ושלמה של שעורים, הלא מעלת החטים מהשעורים היא מפני 
חשיבותו ולא מפני גדלו, ומנין לגמרא שמי שסובר שגדול עדיף יסבור גם שחשוב 
עדיף, וכן להפך. אלא כתבו התוספות (עס), שמשמע מלשון המשנה שחצי הבצל הגדול 
שוה בגודלו לבצל הקטן השלם [שמן הסתם הגדול הוא פי שנים מקטן, וחציו של 
גדול שוה לקטן, ולכן כתבה המשנה לשון 'חצי בצל גדול' ולא 'חתיכת בצל גדול'. 
פני יהושע (נתוס')], ומעלתו של הגדול היא משום שהוא משובח וטוב יותר לאכילה, 
ולכך הוא חשוב. ונמצא לפי פירושם, שדין בצל דומה לדין פת חטים ושעורים, 
שבשניהם יש את מעלת השלם כנגד מעלת החשוב. וביישוב הקושיא על רש"י יש 
לומר, שהרי בתרומה מצוה להפריש בעין יפה, כלומר בשיעור גדול, ונמצא שבבצל 
גדול יש מעלה וחשיבות מצד עצם המצוה ולא רק מצד גדלו, ולכן הוא דומה לפת 
חטים ושעורים שמעלת החטים מצד חשיבותם. ע"פ מרומי שדה (ל"ס פפלי). 

הקשו התוספות (ד"ס ומכ), הלא מעלת חטים על שעורים נלמדת מהקדמת הכתוב, ואם 
כן יש לומר, שאף תנא קמא שאמר לגבי בצל ששלם עדיף מחשוב, מודה שיש להקדים 
ולברך על פרוסה של חטים. ותירצו, שגם לגבי תרומה יש ללמוד מן הכתוב שהטוב 
לאכילה הוא חשוב, משום שנאמר בה (נעלכר יש (3) 'בהרימכם את חלבו ממנו', [ויחלבו' 
פירושו המשובח שבו, ראה לעיל], ואף על פי כן אמר תנא קמא שמעלת השלם 
עדיפה, ולכן יש ללמוד אף לענין חטים ושעורים, שמעלת השלם עדיפה על מעלת 
החטים הנלמדת מהקדמת הכתוב [וכן לפירוש רש"י (ל"ס 036, שמעלת חצי הבצל 
הגדול מפני שהוא גדול יותר, גם זו מעלה חשובה כמו הנלמדת מן הכתוב, שמצוה 
לתרום הרבה בעין יפה. מרומי שדה (ד"ס פפי)]. 

כתבו התוספות (ד"ס ומל), שאין לפרש שמה שאמרה הגמרא 'כתנאי', כוונתה שמחלוקת 
רב הונא ורבי יוחנן בפתיתים ושלמים תלויה במחלוקת תנא קמא ורבי יהודה לגבי 
בצל, משום שלדעת רב הונא יברך על מה שירצה, ובמשנה נחלקו תנא קמא ורבי 
יהודה מה עליו לתרום, ואין תנא שאמר שיתרום מה שירצה. והוסיף הפני יהושע 
(נרס"י ד"ס כתנסי), שהיה אפשר להעמיד את דברי הגמרא על פתיתים גדולים ושלמים 
קטנים, שבאופן זה פירש רש"י (ד"ס פפיפין) שלרב הונא יברך דווקא על הגדול ולרבי 
יוחנן דווקא על השלם, ואם כן אפשר לתלות את מחלוקתם באופן זה, במחלוקת 
התנאים בבצל, שבשני המקרים הנידון הוא כאשר האחד שלם והאחד גדול [לפי 
פירוש רש"י (ד"ס פננ), שחצי הבצל הוא גדול יותר מן השלם]. ומה שלא פירש כן 
רש"י, משום שרב הונא לא אמר במפורש שגדול עדיף, אלא רש"י למד כן מדבריו, 
וכאשר אמרה הגמרא 'כתנאי' לא מסתבר לפרש שהכוונה לדבר שלא אמר רב הונא 
במפורש. 

יב. יש להקשות לפי שיטת רש"י (ד"ס 06), שחצי בצל גדול מעלתו בכך שהוא גדול 
יותר, הלא כאן מסיקה הגמרא שבמקום שיש כהן [ואין צורך שיתקיימו הפירות] יש 
לתרום מהגדול ולא מהשלם, וכיצד מתיישב הדבר עם דברי רבי יוחנן לגבי פתיתים 
ושלמים, שאמר שהשלם עדיף מן הגדול [והלכה כמותו, ראה להלן]. ויש לתרץ, שבענין 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא מביאה סמך לדבר, שאכן זהו הביאור במחלוקת תנא קמא 
ורבי יהודה: 
ומנין שנחלקו תנא קמא ורבי יהודה בדבר זה, דַּתנֵן - ששנינו (פלומות 
פ"נ מ"ד), כָּל מקום שיש פהַן מזומן לתת לו את התרומה, תּוֹרֵם 
אדם מן הַיפָה שבפירות", ונותנו לכהן לאלתר. וְכָל מקום שָאין פהן 
מזומן לתת לו את התרומה לאלתר, תּוֹרם אדם מן הַמַתקיים 
שבפירות, כלומר מפרי שטבעו להשמר זמן רב יותר, ולא יתקלקל 
במשך הזמן שיחלוף עד שיגיע לידי הכהן, ואף אם פרי זה המתקיים 
אינו היפה שבפירות". רַבִּי יְהוּדֶה אוֹמַר, אף במקום שאין שם כהן 
מזומן לתת לו את התרומה לאלתר, מכל מקום, אין תורם אֶלָא מן 
הַיִפָה שבפירות". וכיון שמצאנו שנחלקו במקום שאין כהן האם יש 
לתרום מהמתקיים או מהיפה, יש להעמיד אף את מחלוקתם לגבי בצל 
בענין זה, שמדובר במקום שאין כהן, ותנא קמא סבר שיש לתרום מן 
הקטן השלם משום שטבעו להתקיים, ורבי יהודה סבר שיש לתרום 
חצי בצל גדול שהוא יפה יותר". 


לט: וְכן 


הגמרא שבה למחלוקת רב הונא ורבי יוחנן לגבי מעלת פת 
שלמה": 
אָמר רב נַחַמַן בַּר יצחק, וירא שמים, כאשר הביאו לפיו 
פתיתים ושלמים, היה יוצא ידי חובת שׁנֵיהֶן - רב הונא ורבי 
יוחנן, שרב הונא אמר שמברך על הפתיתים, ורבי יוחנן אמר שמברך 
על השלמים". וּמנו - ומי הוא אותו ירא שמים שיוצא ידי חובת 
שניהן, מַר כְּרִיה [-בנו] דְּרבִינָאי. דְמר בְּריה דִרְבִּינָא 
כשמביאים לפניו פת פרוסה ושלמה, הוא מַנִּיח את הפּרוּסָה בְּתוףִּ 
[-מתחתי] הַשְׁלַמַה, ונמצאו שתיהן אחוזות בידו, וכך הוא מבוך 
וּבוצַעע משתיהן, או רק מן השלמה"", ובאופן זה הוא יוצא ידי 
שתי הדעות. 


מעלת הגדול יש חילוק בין תרומה לברכה, שאם בא לתת תרומה לכהן יש מעלה 
חשובה בכך שהוא גדול, שיש לכהן כמות גדולה יותר של תרומה. ואילו לענין ברכה 
אין מעלה גדולה כל כך בדבר גדול, ומעלת השלם שהוא נאה וחשוב יותר עדיפה 
על מעלת הגדול. תוספות (ד"ס כנ), על פי רש"ש (כפוס'). 

יג. שנאמר (נתלנר ית 2 'בהרימכם את חלבו ממנו', ראה בהערה לעיל. 

יד. ואף על פי שלמדנו מן הכתוב 'חלבו' שצריך לתרום מן היפה, מכל מקום במקום 
שיש לחוש שמא תתקלקל התרומה, הדבר שטבעו להשתמר הוא היפה, ויתרום ממנו. 
קרית ספר (תלומות פ"ס ס"פ). וראה להלן. 

טו. שכיון שלמדנו מן הכתוב 'חלבו', שיתרום מן היפה שבו, אין לחוש אם תתקלקל 
התרומה. רע"ב (עס). 

ביאר בעמק הלכה ,ס"כ סי מ), שרבי יהודה סובר, שמה שאמרה התורה שיתרום מן 
היפה הוא משום כבוד התרומה, ולכן יש לתרום מן היפה בשעת ההפרשה. ואילו תנא 
קמא סבר, שיש לתרום מן היפה לתועלת הכהן שיקבל את התרומה, ולכן דבר שטבעו 
להשתמר עד שיבוא ליד הכהן, הוא היפה. 

טז. קשה, כיון שבמשנה זו נחלקו כבר תנא קמא ורבי יהודה בענין זה, האם במקום 
שאין כהן יתרום מן היפה או מן המתקיים, כיצד יתכן לבאר שמחלוקתם לגבי בצל 
גם היא באופן זה, הלא כבר למדנו את מחלוקתם זו, ומפני מה צריכה המשנה ללמדנו 
שוב. ויש ליישב, שהרי בסדר המשניות המשנה של בצל באה בסמוך למשנה זו, ואם 
כן יש לומר שהיא באה רק לפרש את דברי המשנה הקודמת, ולא להוסיף חידוש. 
תוספות יום טוב (סלועופ פ"כ מ"ס). 

יז. רש"י (ד"ס יו5). וראה להלן בשם התוספות. 

יח. ומדובר באופן שהפתיתים גדולים מן השלמים, שבאופן זה לרב הונא יברך דווקא 
על הפתיתים הגדולים, ולרבי יוחנן יברך דווקא על השלמים הקטנים [כפי שפירש 
רש"י (ד"ס פפיפין)], ועל כן הרוצה לצאת ידי שניהם צריך למצוא דרך לעשות זאת. 
אך באופן שהם שוים בגודלם, יכול לברך על השלמים ולצאת ידי שניהם, שאף רב 
הונא מודה שרשאי לברך על השלמים, וכפי שפירש רש"י (פס). צל"ח (נפוס' ד"ס מנית). 
וראה להלן שיטת התוספות בענין זה. 

וט. האחרונים ציינו לכמה מקומות שנזכרו צדקות ויראת השמים של מר בריה דרבינא. 
במסכת שבת (ק) הובא דין נוסף שמר בריה דרבינא נהג לצאת בו ידי חובת כולם. 
והיה יושב בתענית כל השנה, מלבד שבועות ופורים וערב יום כיפור (פספיס ספ:). ושבר 
כוס יקרה בשמחת נישואי בנו כדי שלא יגיעו לידי שחוק (שיל 60. וראה עוד להלן 
(נל:) שנעשו לו נסים. 

ב. רש"י (ד'"ס פניק) [ומשמע שגרס כן בגמרא]. וטעם הדבר, כדי להסתיר את מקום 
החתך, והוא דרך כבוד. שלמה משנתו (ד"ס יו65). 

בא. רש"י (ד"ס מנק). אך אינו רשאי לבצוע רק מהפרוסה, מפני שמלשון הגמרא 
'פרוסה בתוך השלמה' משמע שהשלמה היא העיקר, ורק מניח עמה אף את הפרוסה, 
כדי שיהא נראה כאילו בוצע אף ממנה, ובכך יצא ידי שתי הדעות. תוספות (ד"ס 
מנית). 


עין משפט 
נר מצוה 


סו א מיי' פ"ז מסלכות 
כרכום ‏ סל' 3 סמג 
עסין כז טוט"ע סו" סי" 
קסז סעיף 5: 
סז ב מי" עס פל' ל 
קמג ‏ פס עוס"ע 
פֿו"ם סי קסת סעיף 5: 
פח ג מי" פ"ס מסל' 
תלועות סלכס 3: 
סט ד סקס סלכס 6: 
ע ה מ" פ"ז מסנכום 
נכרטת סלכס ד סמג 
עסין כו טוס"ע 6ו"ם סי" 
קספ סעיף 5: 
עא ו מיי" פ"מ מסל' 
ממן ומלס סלכס ו 
טוק"ע 6ו"ק סי" פעס 
סעיף 6 ורנ פנפס כפן 
ונפ' ע"פ דף קנט:]: 
עב ז ח מיי" פיז מסלי 
בלכות סל ד ופ"ל 
מס(' קנת סל' כו סמג 
עסין כט טוס"ע 6ו"ם סי" 
רעד סעיף 5: [ככ פנפס 
כסן וכטנם פט"ו דף מ"ו. 
ונע"פ דף קנט]: 
עו ט מיי" פ"ז מסנכות 
לכות סל' ג טוס"ע 
עס סעיף 3: 
יז [סו"ע פו"ם ס" 
סכל סעי' 3 כסגסס]: 


ל 
הנהות הב"ח 


(6) רש'י ד"ס 605 
וכו'. כופע | גומר כל: 
(כ) תוס' ד"ס וסנכת 
וכו'. (עסות כן לסו 
סיסת: (ג) בא"ד 606 
ילטרך כמוור. כ"כ דתני 
ניכופנמי סיכל דכריך 
פתורמוס למיכליס ונפל 
מיליס וכו' וע' כתוס' 
(עיל כלף זה כד"ה ננר 
ניס: (7) ד"ה כפנפי וכו' 
נקט תכי 323 גדוכ. נ"כ 
פיי דסו"ל ומר 936 
₪ גדול סיו קלס 
לליזו | פוכך נקט מכי: 
(ס) ד"ה ומכ ולו'. סל 
איכא למימר דסעין: 
(ו) בא"ד (מסי דמפרם 
רש"י (כנ סונ דכשהן 
פוין: 


גליון הש"ם 
גמ' א"ל שלמן. מניט 


עס זט כסוף מגינת רות 
וקס סול על וי לג] : 


<= — 
תורה אור השלם 
א) לא תאכל עָלִיו חֲמַץ 
שבְעַת יָמִים תאכָל 
עָלְיו מַצוֹת לָחֶם ענ כִּי 
בְחִפָזון יָצָאתְ מַאָרֶץ 
מִצָרַיִם לְמען תזכר אֶת 
ים צָאהְךְּ מַאָרֶץ 
מצרים פל ימי חמף: 
[דברים מ, ג] 

ב) הִי בַּיוֹם הַשְׁשִׁי 
לָקְטוּ לָחֶם מִשְׁנָה שׁנֵי 
הָעֹמָר לְאֶחָד ובאו כָּל 
נְשִיאִי הָעֲרָה ונדו 
לְמשָׁה: [שמות טו, כב| 


— bes 


משנת ראשונים 


סנרך על הפתיתין 
ופוטר את השלמין. 
דכיון דתרווייהו מין אחד 
ולריויה תפמב . ליה 
לאכול ‏ מן הפתיתין 
דמקרבא אהניתייהו טפי 
מפת ‏ שלימה ‏ דכל 
סביבותיה קשה. ההוא 
דחביב ליה עדיף לברך 
עליו ולפטור את השאר. 

[הריטב"א] 
תני תנא קמיה דרב 
נחמן בר יצחק. הא 
דאתמר בכמה דוכתין תני 
תנא קמיה וכו', וכן 
הרבה בגמ', ר"ל אמורא, 
על שם שקבל האי 
מתניתא ‏ מרבו | ובא 
וספרה, שהברייתות לא 


היו שגורות בפי הכל, וכדאמרי' בעלמא פלוני אתא ואייתי מתניתא בידיה, וכן הוא תני לה והוא אמר לה בהרבה מקומות, כלומר הוא קבלה מרבו והוא פי' מסברתו. [הליכות עולם שער שני פרק א] 


לט: 


נקבּת נכון לססמיר ולככך קודס 
סיסתוך קנ תסמט ילו (בוע קולס 
סתכלס סנרכס ע5ז 5 יסיס לו תס 
מקנס פרק סקס עלכנו (נקפן 
מ:) מסקינן דכעינן עד טתכנס 6מן 
מפי סעונין קנ יננע" קודס ויק 
סמניפיס רפיס ט5ריך (סייס סכרכס 
קודס סיכלע* מלתני רני סייל 
כירוספמי" פין מכרכין על ספת 56 
נקעס קסו פורס וסיט מקוס 
טפס יפכוס קולס סכרכס עמל ספול 
ספכוקס מידו וכ יוכל ל6כול פרוסס 
פחרת םיננע 603 כרכס 5556 ינטרך 
לפזור (ג) ולכלך וים כן כרכס (כטלס 
פנ לס (ל5") סיס 5ריך פכרך על כל 
ספת ונ יוכל לפרוס קולס סכככס 
6ז פס פפול ספלוסס " לינו מכרך על 
פלוסס סמכת ויפטר ככרכס רקקונ': 
מברך על הפתיתין ופוטר את 

השלמין. פירק"י פס 
ספתיתין וסטלמין טוין ערך על 
פס סילס וס ספתימין גלוניס 
ריך כרך על ספתימין כפטור פת 
ססלמין ור' יוסנן 6ומר על סטלמין 
מכוס מן סמוכפר פפי' לס ספתיתין 
גדולי' טפי ומימס 6"כ סכרל ספוכס 
לנרב סונל | פתיתין | שסס גדוליס 
עדיפי ולר' יוסגן טלמין עדיפי וסין 
סנרל ומר דפניגי כספוך סכרות 
ועול תימס מסי קינס כסמוך לטונו 
לנקט (שון פרוסס של סטין ע"כ 
פירט רכינו | תס דמיירי | כפתיתין 
גלוניס וקלפיס. קטניס וס"פ 6מכ 
רכ סונל מכרך על ספסיפין כנומל 
לס ירפס וסול סלין על ססנעין 6ס 
ילס ורכי יופנן 6מר. סנמין עיקר 
וכן סלכס ככני יופנן לס ככ וככי 


אלא אמר רבא מברך ואח'כ בוצע נהרדעי 
עברי כר' חייא ורבנן עבדי כרבא אמר רבינא 
אמרה לי אם אבוך עביר כר' חייא דאמר 
ר חיא צרך שתכלה ברכה עם הפת 
ורבנן עבדי כרבא והלכתא *כרבא דאמר 
מברך ואח"כ בוצע: איתמר הביאו לפניהם 
פתיתין ושלמין אמר רב הנא מברך על 
הפתיתין ופוטר את השלמין ור' יוחנן אמר 
לשלמה מצוה מן המובחר אבל פרוסה של 
חטין ושלמה מן השעורין רברי הכל מברך 
על הפרוסה של חטין ופוטר את השלמה של 
שעורין א"ר ירמיה בר אבא כתנאי * יתורמין 
בצל קטן שלם אבל לא חצי בצל גדול ר' 
יהודה אומר לא כי אלא חצי בצל גדול מאי 
לאו בהא קמיפלני דמר סבר חשוב עדיף 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


והלכחא כרנא דמברך ואח'כ בוצע. פי' קנ יפריט ספרוקס 

מן ספת עד 6פר סכרכס ויש טנוסגין לבכך כרכת 
סמוליל קודס טיפתוך כדי קתס ספת קנמס כסעת כרכס ולין 
סמנסג נכון לעפות (3) לסוי סיס סלעת כין סכרכס לכיה ומיסו 


אלא אמר רבא מברך ואח"כ בוצע, () וגונער כל סכרכס ו"כ מפלים ל 
ספלוסס, דכלי כרכס לפת קלס: פתיתין ושלמין אמר רב הונא. 
לס ר5ס מנרך על ספתיתין, וס ספתיתין גדוניס מן סטלמין 5ריך 
(כרך עליסן: כתנאי. סל דפמרת פכוסס של סטין וסלמס על 


קעולין כו' תנלי סיק: אבל לא חצי 
בצל גדול. וקע"פ סיק כו יופכ 
מקטן טלס: במקום שיש כהן. 
ונותנו לו עיל: במקום שאין כהן. 
כריך יסכנ סילניענו | עד טימ 
כסן (יתנו לו, ופי 393 6ין מתקייס: 
יוצא ידי שניהן. ידי עסלוקת על כ 
סונל ולכי יומנן: מניח פרוסה תחת" 
השלמה. ונמ3פו סתיסן | כידו", 
וכולע לו מסתיסן לו מן ססלמס: 
לחם עוני כתיב, "תלכלכו של על 
כפרוסס, נפיכך 5ריך סירלס כנופע 
מן | ספלוסס: | אכולא שירותא. 
פרוקס גלולס עסיס די כו לכל 
סקעולס נקנת: ריפתא דערובא. 
סערכו ‏ כו 6סמול ערוכי -. 
טו 


ומר סבר שלם עדיף היכא דאיכא כהן כולי עלמא לא פליגי רחשוב עדיף 
כי פליני דליכא כהן * דתנן "כל מקום שיש כהן תורם מן היפה וכל מקום 
שאין כהן תורם מן המתקיים ר' יהודה אומר אין תורם אלא מן היפה אמר 
רב נחמן בר יצחק > וירא שמים יוצא ידי שניהן ומנו מר בריה דרבינא 
דמר בריה דרבינא "מניח פרוסה בתוך השלמה9 ובוצע תני תנא קמיה 
דרב נחמן בר יצחק מניח הפרוסה בתוך השלמה ובוצע ומברך9 אמר ליה 
מה שמך א"ל > שלמן א"ל שלום אתה ושלמה משנתך ששמת שלום בין 
התלמידים אמר רב פפא הכל מודים 'בפסח שמניח פרוסה בתוך שלמה 
ובוצע מאי טעמא * לחם עוני כתיב "א"ר אבא 'ובשבת חייב אדם לבצוע שוב םמ ה 
על שתי ככרות מ'ט =לחם משנה כתיב א"ר אשי חזינא ליה לרב כהנא 


"דנקיט תרתי ובצע חדא" ר' זירא להוה בצע אכולא שירותא א"ל רבינאג 


לרב אשי = והא קא מתחזי כרעבתנותא אמר [ליה] כיון דכל יומא לא קעביד 
הכי והאידנא קא עביר לא מתחזי כרעבתנותא "רב אמי ורב אסי 1 כי 
הוה מתרמי להו ריפתא רערובא מברכין עליה המוציא לחם מן הארץ 
אמרי הואיל ואתעביד ביה מצוה חדא נעביד ביה מצוה אחריתי. 


אמר 


יותנן סלכס ככ' יוסנן" וכל עקן לגכי רכ סונ קסנכס כמותו קסיס תנמילו קל ככ" דדוקל נקמורלי בתרפי 6מרינן סנכס כנתכי": 
אבל פופה של חטין ושלמה מן השעורים ד"ה מברך על הפרוסה של חטין. דסיטי עדיפי מקוס דלקדמיס קר5 פנכ פסיתין 

וסנמין ממין חל 5פינו יסיו ספמיתין מפת נקיס וסטלמין מפם קיר מכרך על ססנמין כד6ית6 כתוספם5 (פרק ד)= טלמין 
דגנוסקפום וסלמין דבעל סכים מכרך על ססלמין דגלוסק6ות פרוסס דגפוסקסום וסנמין דכעל סכים מכרך על סטלמין דכעל סכים פת 
כסר ופת טל נככי מנרך על סכטר (תמלס") וכן 6מכינן כירוספמי" פת טטור ופת עמל מכרך על סטסור פנכ פס פת של נכרי 
תיב ונקי וסת קל ישר6? ליגו סכיב מכרך לפיזס סירכס כדפיתb‏ כירוpלנני‏ פת נקי טמ ופת קיכר טסור מנרך (יזס סילס לבנ רניו 
סמטון וס סנק ספת לכן סנ נכרי מעל ססלסן עד לחר כככת סמוי. סני סנמין ממין תד ס לתל יופר נקי מנרך ענ 
סנקי דסנינ יס מפי: כתנא\ כו. פירט כס"י פני 33 גדול קכי ססונ כפי שיש כו יותר מנ:נ קטן סנס ונ נרס לסb‏ 
נכפורס מסמע דנסכי נקט סכי 53כ גלול (ד) מסוס לים כסני 953 גדול כמו כקטן טלס ונ יותר ועול לפס כן 65 סוי דומיל לתטו3 
לגכי פרוסס פנ סטין דקשי ענס לספס סון" ויק (פלט לכסללי מוין סס לבכ דגלול טוב יור (פכינס מן סקטן ועוד פירט בע"י דמייתי 
תנלי סיפ דמכרך על ספלוסס טל סטין ופוטר פת סטלמס קנ קעוכיס וער סכר סקונ עדיף ומר סכל סטין דמקדמי קר 
עדיפי מננ 5"6 נפרם דסטין עדיפי מטוס ספת טנ מטין סו מפת קנ קעוכיס דס פי'? דכמין לסל פת נקיס ופת קיר סקנס 
עדיף: |3](" סבר שלם עדיף, ו"ת מנ? ליס 60 (ה) 5יע5 דסטין פשיכי טפי מקוס דפקדמיס קר וט לומר דסכי עדמס לסתס 
"ג דמסנרל תסו (כסן עדיף לכתיב (גמדנר ת) כסרימכס לת מנכו ממנו ולפי" סכי קפמר דטלס עדיף ס"כ נימ קלס עדיף 
מפפיפין של סטין פֿע"ג דסקדמיס קכb‏ וסדין עס רס"י קנ ככס לפרק כתני פפנוגתייסו דרכי יומנן וכ סונל קסרי כמפי דמפכם (ו) כר3 
סונ כססן עוין מכרך על יזו סילס "כ 5 קפיד סינות ונ מקכמות ו"כ מסי כפנפי 6יכף ונפר"ת נמי דפי'= דמנרך ענ ספתיתין 
גלוניס פס ירס ולי כעי כריך על סטנמיס קטניס נמb‏ כ ססינ ליס עדיף" 526 כי סדדי נינסו לרב סונ ו"כ כל מכֿי קפי כתנפי 6פלוגתס 
לפתיתין: כל היכא דאיכא כהן כ"ע לא פליגי דחשיב עדיף. ונסי דלעי? קסמר פתיפין גלוליס ונמיס קטניס דמכלך על סטנמיס 
סייטו לוק (כרכס 697 6יכפת לי טינרך כגלול לנמס יכרך כגדול סוסיל וסינו נקי מזס מכ גכי נינס ככסן ליכ נפקותb‏ דיתן כו סגלוג 
סמטונ עפי לנית כיס: מניך] פרוסה בתוך השלמה ובוצע, פירק כק"י ונוע כספיסן 6ו כופע כסנמס כלכד וסיינו עי" קײסן דכיון 
ססנית ספכוקס תמת סקנמס נרס כמו סכוכע נמי פכוסס ולוקל בוכע כםלמס 6ל 59 כ5ס (פרט ונוע (6יס מסן טיר5ס פו לפרוסס 
לו נסכמס דמדקלמר לתוך ססלתס מסמע דסס(מס עיקר ולפי' רס"י ס"פ יר סמיס יונפ ידי קניסס כדרנ סונל וכדר' יומנן כפתיפין 
וקנמס ונפי' כ"ת כ מנינו (פרט סכי דק6י 6פתיתין ססכי 6ינו ריך כעסות כן 6 יכרך על סטלמס ודי ככך נכ"ע דלפילו ככ סונל 
כל קממר 526 על ספלוסס פס ילכה 236 פטיעb‏ פס כירך על ססנמס 525 ורס נפירום כ"ת טניסס קפי פקני= (ממיס 6פרוסס 
על סטיס ולמס ₪( קעוריס: ך/כ7 מודים בפסח שמניח הפרוסה בתוך השלמה ובוצע מאי טעמא לחם עוני כתיב. מסוס 
לכתיב (תס עוני ממ ספכוסס ספת ססלמס ונכלס ככולע ענ ספכוסס ומ"מ 6ין נכנוע כי לס על סקנמס ועל ספכוסס יכרך 
על מכיכת מס וכוככיס ולוכליס מטתיסן ימד כדי סיס (כלס כנוע על ספכוקס וכן סמנסג לכל 6ין כעטות סמוכי וגס על 
פֿכינת מכס מן? ספלוסס לסוי כעוטס מלות סכיפום מנילות ונכס ני! לס סוי כרכס. טל נסגן ולינס. נקרליס מכילות. סכילוק 
לס סקידום מנרכיס קידום וכרכם סיין וכביו מנפס מוינ" סיס רגי לעפות סכל על ספכוסס ולין סקלמס 3ס כי 6ס 
בקנ לפס מסנס וסכ"י סיס כגיכ לברך תסלס כרכת סמוכי על סתיסן קודס טיכנע וחר כך מנרך ענ פכיכת מכה ונופע 
מסתיסן סכ כך ופין זס סכינות" מ6סר קסיס עוקס על טתיסן ופעמיס מפיק סכ"י נפסיס מפנוגת וכ סיס כוס כקנות סמנסג 
וסיס מלך על סקנמס תתלס סמוכי וסיס בוצע קת וכ סיס מפרידס עד טיכרך על ספלוסס על לכינת מכס ונוע מקתיסן יקל*: = (שבת ") ועיין רש"ש: 


סכל 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


) תרומות פ"ב מ"ס, 
3 קס מ"ל [מנפום גס.], 
ג) [שכת 50.], ד) ענת 
קיז:, ס) כתוכות 15:, 
ו) פסחים קטו:, ]) מג:, 
ק) ביצה ד., ע) עיין גם 
בתוס' לקמן מ: ד"ה ורבי 
יוחנן נט: ד"ה ורבי יוחנן, 
') דפרקין סוף הלכה א, 
כ) בד"ה אבל, () דברים 
חי ח, 5) בד"ה. מברך; 
0) לקמן מט., מ) עיין 
תוס' פסחים קטו. סוד"ה 
והדר, ע)ועײן תוס' 
פסחים קטז. ד"ה מה. 


— ra 
הגהות וציונים‎ 


₪] כיה הגירסא ברי"ף 
ורבינו | יונה, אולם 
ברא"ש הגירסא הביאו 
לפניו ועיין אבן העוזר 
או"ח סימן קסח: 3] גי' 
תלמידי רבינו יונה מניח 
שלמה בתוך הפרוסה 
וכ"ה ברמב"ם וכן משמע 
לפי' ר"ת בתוד"ה מניח: 
ג] תיבת "ומברך" ליתא 
ברי"ף וברא"ש (ונכון 
דלעיל מסקינן דמברך 
ואח"כ בוצע, רש"ש) 
וכן ‏ ליתא בכת"; 
ל] בכת"י נוסף אמר 
לקטו כתיב (שמות טז, 
כב וכיה בשפת יד 


ש ע"ב וכן העתיק הרא"ה 


והשטמ"ק: ם] ברש"י 
שברי"ף מפרים וכן 
העתיק הכסף משנה פ"ז 
מהל' ‏ ברכפות ה"ב: 
1] לכאורה נראה שרש"י 
מפרש תיבת "בתוך" 


תחת", ועיין ב"ח סי 
תעג ד"ה ומ"ש וחציה 
השני וכו' וז"ל ופירש 
רש"י בתוך השלמה היינו 
תחת השלמה וכו 
עײ"ש: ‏ ]] | בידיו 
(דפו"ר): פ] נדצ"ל שלא 
יחתוך (הגהות מהר'נ 
אדלר): ט] נדצ"ל 
שיחתוך (שם, ועיין 
רש"ש): *] עי' מהרש"א 
ומהרש"ל (גליון) גי' 
המהרש"א אבל אם 
"לא" היה וכו יוכל 
וג" הרש"ל אם היה 
צריך לברך.נכף הלאל 
יוכל: '8] יש להוסיף 
מידו (מהרש"ל דפו"ר): 
*3] מאביי ורבא ואילך 
והוא מקבלת הגאונים 


(מהרש"ל): יג] בדפ"ו 
איתא "בירושלמי", 
והמהרש"ל הגיה 


"בתוספתא" ובאמת 
איתא כן בין בירושלמי 
(דפרקין ה"א, מה ע"ב) 
ובין בתוספתא: 
יל] | יתחלה" - ריל 
לכתחלה (באה"מ) ואין 
צריך למחוק: עו] יש 
להוסיף ‏ שוץ | הם 
(באה"מ): ‏ ;]] תיבות 
"ומר סבר" צריך למחוק, 
וי"ג חשוב עדיף ומשום 
הכי חיטין (מהר"נ אדלר 
ומראה כהן) והדברי 
נחמיה כתב שתוס' ד"ה 
"ומר סבר" הוא המשך 
לדברי התוס' הקודם 
והכל דבור אחד (דבוי 
נחמיה) ומהר"נ אדלר 
מגיה וכ"ה במראה כהן 
ומשום הפי חטין: 
זן צ"ל אלמא לא עדיף 
ליה חשוב (ברכת 
ראש): ית] נדצ"ל והיינו 
ידי שניהן (ברכת ראש, 


באה"מ): ‏ יע] [נראה 
דגר' לר"ת שתיהן 
וסאי לשנה כצ"ל] 


(גליון) כ"ה במהרש"א 
ולפנינו | הוא ע"פ 
המהרש"ל (דפו"ר) 
שהגיה "אשני" במקום 
לטנה לחמים: 
ל] בתור"פ על הפרוסה: 
כל] בתור"פ ולא 
נהירא: כנ] צ"ל מיוני 
(תוסי הרא"ש ותור"פ 
וכ"ה בתוס' פסחים קטז 
ע"א דיה מה): לג] קשה 
לו דשלום הוא שם ה' 


[המשך בסוף המסכת] 


כיצד מברכין 


מוסיפה הגמרא, תָּנִי תּנָא קמיה דְרב נְחַמָן בר יִצְחַק - שנה 
אחד החכמים [שהיה רגיל לשנות ברייתות] לפני רב נחמן בר יצחללכנג, 
מַנִיחַ את הפת הַפּרוּסָה בְּתוֹך - מתחת הפת הַשָלַמָה וְכך כוֹצַע 
וּמִבְרַדִּי. אַמר ליח - שאל רב נחמן בר יצחק את אותו חכם, 
מה שמף. אָמַר ליח - השיב לו, שמי 'שׂלמןײ. אָמר ליה רב 
נחמן בר יצחק, שָלום אַתָּה וּשׁלמָה מִשָנַתְִיה, שָשַמְתָּ שָלום 
פין התלמיפים, ‏ בכך שלימהת דרך לצאת בה יהי חובת שתי 
הדעותי. 


הגמרא מבארת את אופן הבציעה על המצה בלילה הראשון של 
פסח: 
אָמר רב פְּפָּא, הַכֹל מודים - אף רבי יוחנן שאמר בפתיתים ושלמים 
שמברך על השלמים ופוטר את הפתיתים", מודה באוכל מצה של 
מצוה בָּלילה הראשון של פָּסַח, שָהוא פַנִיח מצה פְּרוּמָה בְּתוֹך מצה 
שְלְמָה וּבוֹצע מן השלמה"". כלומר, עליו לפרוס אחת מהמצות שלפניו 
כדי שתהיה לפניו פרוסה, ויניחנה יחד עם השלמה ויברך. מַאי טַעמָא 
- מה טעם הדבר, משום שבענין אכילת מצה בפסח 'מצות ?חם עני' 


כב. מה שקראה לו הגמרא 'תנא', אף שהוא היה אמורא, שהרי שנה לפני רב נחמן 
בר יצחק, משום ששנה ברייתא שאינה ידועה, והוא קיבלה מרבו. הליכות עולם (פעל 
סני פ"6). 

כג. ברי"ף וברא"ש (סי כ6) לא כתוב 'ומברך', וכך מיושב יותר, שהרי הגמרא מסיקה 
[לעיל] שמברך ואחר כך בוצע, ולא להיפך. רש"ש (ל"ס פני). וראה שלמה משנתו (כרט"י 
ד"ס ונוכע). 

בד. מצינו שם זה במגילת רות (ד כ), אלא ששם הוא כתוב בכתיב מלא, שלמוּן 
[בוי"ון. גליון הש"ס. והרש"ש (ל"ס ננס"פ) העיר עוד, שבמגילת רות הוא בשי"ן 
שמאלית [שלְמוּן], ואילו בגמרא להלן משמע שהוא בשי"ן ימנית [שַלְמוּן] מלשון 
שלום. וכתב שמצינו שם שַלְמַן' בהושע (י יל) [על פי פירוש הרד"ק (טס)], בשי"ן 
ימנית וחסר וא"ו. 

כה. וברי"ף הגירסא היא, 'ושלום למשנתך' [ולפי זה הוא לשון ברכה, שיהיה שלום 
למשנתו]. 

ביאר הג"ר יונה תאומים (קוכן דלוסיס, פנו! פרפ"ד, דלוע י), שאי אפשר לאדם ללמוד לבדו 
את כל התורה, ורק על ידי האחדות בין לומדי התורה יתבררו ההלכות עד תומם. ולכן 
אמר לו 'שלמה משנתך', שעל ידי ששם שלום בין התלמידים והיו באחדות, נשנתה 
כל התורה מבין כולם. 

בו. כך ביאור הגמרא לפי רש"י (ד"ס יונפ, ד"ס מניק). אולם התוספות (ד"ס מניפ) כתבו, 
שלפי מה שחלקו על רש"י בביאור מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן, וביארו שרב הונא 
דיבר רק באופן שהפתיתים גדולים והשלמים קטנים, וסובר שיברך על איזו שירצה, 
משום שהגדול והשלם שוים במעלתם, ורבי יוחנן אמר שמעלת השלם עדיפה ויש 
לברך דווקא על השלמים, אם כן אי אפשר לפרש שלמחלוקת זו כיוונה הגמרא במה 
שאמרה וירא שמים יוצא ידי שניהן', שהרי יכול לצאת ידי שניהם כשיברך על 
השלמים, ומדוע צריך לברך על הפרוסה והשלמה יחד כדי לצאת ידי שניהם. ולכן 
ביארו, ש'ירא שמים יוצא ידי שניהם' פירושו ידי שני הלחמים, ומדובר על פת פרוסה 
של חטים ופת שלמה של שעורים, שאמרה הגמרא לעיל שמברך על פרוסה של חטים 
ופוטר שלמה של שעורים, ועל כך אומרת הגמרא, שירא שמים מברך על שני הלחמים 
כדי לצאת את שתי המעלות, גם מעלת שלם וגם מעלת חטים. וכתב הרא"ש (סיי כס), 
שלפירוש זה מה שאמרה הגמרא 'ששמת שלום בין התלמידים', הכוונה למחלוקת 
התנאים שבה תלתה הגמרא את הנידון של פרוסה של חטים ושלמה של שעורים 
[ואמנם הגמרא דחתה ואמרה שאין הדבר תלוי במחלוקת התנאים, מכל מקום אף לפי 
מי שהיה סבור לתלות כן, בדרך זו הוא משים שלום בין התנאים. בעל המאור (ל"ס 
ול'). וראה במעון הברכות (ד"ס מטק) שיש ראשונים הסוברים שבאמת הדבר תלוי 
במחלוקת התנאים, והגמרא רק דחתה שאין הכרח לתלות, אבל כן הוא האמת]. והוסיף, 
שפירוש זה משמע מלשון הגמרא, שאמרה 'פרוסה בתוך השלמה', שכך היא הלשון 
ב'פרוסה' של חטים ו'שלמה' של שעורים, ואילו במחלוקת רב הונא ורבי יוחנן הלשון 
היא 'פתיתין' ו'שלמין. 

כתבו התוספות (ד"ס מנכך), שבמחלוקת רב הונא ורבי יוחנן יש לפסוק הלכה כרבי 
יוחנן, שהרי כלל הוא במחלוקת רבי יוחנן עם רב שיש לפסוק כרבי יוחנן (ניס 7.), 
וכל שכן במחלוקתו עם רב הונא שהיה תלמידו של רב. ואף שכלל הוא שיש לפסוק 
כאחרון מבין החולקים [משום שהאחרון יודע את טעמו של הראשון וחולק עליו, 
והראשון אינו יודע את טעמו של האחרון. רי"ף (עילונץ קד.)], וכאן רב הונא הוא 
האחרון, זהו דווקא בדורות האחרונים של האמוראים, ורב הונא היה מהדורות 
הראשונים של האמוראים [וטעם החילוק, שבדורות הראשונים היו התלמידים לומדים 
רק מרבותיהם, ולכן אין לתלמיד האחרון מעלה על רבו הראשון, ואילו בדורות 
האחרונים היו התלמידים לומדים דעות נוספות מלבד דברי רבותיהם, ולכן התלמיד 
האחרון יש לו מעלה על פני רבו הראשון, משום שהוא יודע את דעת רבו ועוד דעות 
אחרות שלמד. מהרי"ק (טורס פד))]. 

בז. תוספות (פספיס קט]ז. ל"ס מס). 

בח. רש"י (פספיס קטז. ד"ס 6ף) ותוספות (ל"ס סכל). ראה להלן. 


פרק ששי 


ברכות 


פתיבי (דנליס טז ג), וכיון שהמצה נקראת 'לחם עוני' צריך לאכול 
ממנה כדרך שהעני אוכל, כלומר באכילת פרוסה, שהעני אין לו לחם 
שלם ואינו אוכל אלא פרוסה?. ומכל מקום, עיקר הבציעה צריך לבצוע 
על השלמה, שהרי ביום טוב צריך לברך 'המוציא' על ככרות שלימות 
משום 'לחם משנה'*", ורק יוסיף בתוך השלמה את הפרוסה בשעת 
הברכה, כדי שיהיה נראה כאילו הוא בוצע ממנהלי. 


לט: זְגן 


מתוך שהגמרא דנה על סדר הבציעה וברכת 'המוציא', מביאה את 
סדר הבציעה בשבתל: 
אָמַר רְכִּי אַכָּא, וּבְשַכֶּת חייב אֶדֶם לבְצוֹע [-בברכת 'המוציאיי"] 
על שָתִּי כִכַּרוֹת שלימות'ה. מאי טעְמַא - מה טעם הדבר, משום 
שבענין ירידת המן לבני ישראל במדבר, יהי בַּיוֹם הַשָשִי לְקְָטוּ לְחָם 
משָנְה' כָּתִיב (פמות טז כנ), שביום השישי בשבוע ירד המן בכמות 
כפולה משאר ימי השבוע, כדי שיהיה להם גם בשבת, שבה לא ירד 
המן. ולזכר דבר זה, יש לבצוע על שתי ככרות בשבת". 


מוסיפה הגמרא, אָמַר רב אָשִי, חזינא ליה לרב כַּהֲנָא - ראיתי 
את רב כהנא באכילתו בשבת, דְנְקִיט תַּרְתִּי - שאוחז בידו בשעת 


בט. ‏ לא תאכל עליו [-עם קרבן פסח] חמץ, שבעת ימים תאכל עליו מצות לחם 
עני כי בחפזון יצאת מארץ מצרים, למען תזכר את יום צאתך מארץ מצרים כל ימי 
חייך'. 

ל. תלמידי רבינו יונה (ל"ס סלנ). הדרשות שנלמדו מהכתוב 'לחם עוני', נאמרו רק 
באכילת מצה בלילה הראשון, שבו חייב אדם לאכול כזית מצה, אך בשאר ימי הפסח 
שבהם אינו חייב לאכול מצה, לא נאמר דין 'לחם עוני [ראה פסחים (לו.) ושולחן ערוך 
(סו"ס סי" מסנ ס"פ)]. 


לב. רש"י (ד"ס למס). 

נחלקו הראשונים, כמה שלימות צריך שיאחוז בידו. רש"י (פססיס קטז. ד"ס 6ף) תוספות 
(פס ד"ס מס) והרא"ש (פס פ"י סי כ) סוברים, שיאחוז שתי שלימות, ובתוכן יוסיף עוד 
אחת פרוסה, משום שצריך לבצוע על שתי ככרות שלימות מדין 'לחם משנה' כשאר 
סעודות יום טוב, ורק התחדש במצת מצוה שצריך מלבדן להוסיף עוד פרוסה משום 
ילחם עוני'. אולם הרי"ף (פס) והרמב"ם (פמן ומס פ"ם ס"ו) כתבו, שאינו אוחז אלא 
שלמה אחת ופרוסה אחת, שבדין זה שלמדנו מהפסוק 'לחם עוני', שאוכל מצה פרוסה, 
נתחדש להקל בדין 'לחם משנה', שאינו צריך לאחוז שתי ככרות שלימות כמו בשאר 
שבת ויום טוב, אלא מספיק לאחוז שלמה ופרוסה, שאף הפרוסה בכלל מנין הלחם 
משנה. 

כתבו התוספות (ל"ס סכנ), שעל השלמה יבצע בברכת 'המוציא', ועל הפרוסה יברך 
ברכת המצוות 'על אכילת מצה', אך לא יברך את שתי הברכות על אותה מצה, משום 
ש'אין עושין מצוות חבילות חבילות' (סועס 5.). ושוב כתבו, שכאן לא שייך כלל זה 
ויכול לברך את שתי הברכות על אותה מצה, משום שברכת 'המוציא' היא ברכת הנהנין 
ואינה קרויה 'מצוה' לעצמה, כשם שבכל קידוש מברך 'בורא פרי הגפן' על היין מלבד 
ברכת הקידוש. וראה עוד בענין זה בילקוט ביאורים. 

דעת רב האי גאון, שכל מה שאמרה הגמרא שמשום 'לחם עוני' צריך לבצוע על 
פרוסה, הוא רק באופן שהביאו לפניו פתיתים ושלמים, ודין זה נאמר בהמשך למחלוקת 
רב הונא ורבי יוחנן בכל ימות השנה כאשר הביאו לפניו פתיתים ושלמים. אך אם יש 
לפניו ככרות שלימות, יבצע עליהן, ואינו צריך דווקא שתהיה לפניו פרוסה, שמה 
שלמדו מ'לחם עוני' הוא רק רשות, שבפסח רשאי לברך על פרוסה, שהוא כדרך העני. 
שיטה מקובצת (ד"ס סכנ). אולם הרמב"ם (פפן ועפס פ"ת ס"ו) כתב, שאף אם יש בידו 
שלימות, צריך לבצוע אחת מהן ולברך על פרוסה, שמה שלמדו מ'לחם עוני' זהו חובה 
ולא רשות. וכן משמע בעוד ראשונים. 

לג. [כן מתבאר לשיטת רש"י שהובאה בהערה לעיל, שאף בפסח חובה לבצוע על 
שתי שלימות מלבד הפרוסה. אך לרי"ף הסובר שבפסח בוצע על פרוסה אחת ושלמה 
אחת, באה הגמרא גם לבאר שבשבת אין לעשות כן, אלא צריך לבצוע על שתי ככרות 
שלימות]. 

לד. רש"י (שנפ קיז: ד"ס (נפוע). ולכאורה כוונתו שיש לברך המוציא וגם לבצוע על שתי 
ככרות, וכפי שמשמע בגמרא להלן לגבי רב כהנא. וכן כתב בשיטה מקובצת (ל"ס סייד), 
שלדעת רבי אבא גם בוצע את שתי הככרות. 

לה. רש"י (פססיס קטז. ד"ס 5ף). 

לו. ריטב"א (טנת קיז: ד"ס מייכ). לשון הכתוב (טס) 'ויהי ביום הששי לקטו לחם משנה 
שני העומר לאחד' וגו'. וביאר הכל בו (סנכות סעולס סי כד), שאין לומר שהפסוק בא 
לומר את גוף הענין שבני ישראל לקטו לחם משנה, שהרי כבר נאמר בהמשך 'שני 
העומר לאחד', אלא ודאי שתיבות 'לחם משנה' מיותרות לדרשה, ללמדנו לבצוע על 
שתי ככרות. 

וכן הדין ביום טוב, מפני שגם בערב יום טוב ירד מן לישראל בכמות כפולה. תוספות 
(פססיס קטו. ד"ס מס) ורי"ף (עס). 

נחלקו הפוסקים, האם מצות לחם משנה מן התורה מהכתוב 'לקטו לחם משנה', או 
שהיא מדרבנן והכתוב בא לאסמכתא בעלמא ואינו דרשה גמורה. פרי מגדים (מננות 
זסנ סי תרעמ סק"כ). 


עין משפט 
נר מצוה 


סו א מיי' פ"ז מסלכות 
כרכום ‏ סנ' 3 סמג 
עסין כז טוט"ע 6ו"ס סי" 
קסז סעיף 5: 
5 ב: םס לי 7 
קמג ‏ פס עוס"ע 
סו" סי קסת סעיף 5: 
פח ג מי" פ"ס מסלי 
תלומות סלכס 3: 
סט ד סקס סלכס 6: 
ע ה מ" פ"ז מסנכום 
בלטת סלכס ד סמג 
עסין כו טוס"ע 6ו"ם סי" 
קספ סעיף 5: 
עא ו מיי" פ"מ מסל' 
ממן ומלס סלכס ו 
טוק"ע 6ו"ק סי" פעס 
סעיף 6 וכ פנפס כפן 
ונפ' ע"פ דף קנט:]: 
טבזוחעיי פיז מסלי 
ברלות ס(' ד ופ 
מס( קנת סנ' כו סמג 
עסין כט טוס"ע פו"ס סי" 
רעד סעיף 5: [ככ פנפס 
כסן וכסנת פט"ו דף מ"ז. 
ונע"פ דף קנט]: 
עו ט מייי פ"ז מסנכות 
לכות סל' ג טוס"ע 
טס סעיף 3: 
יז [סו"ע פו"ם כ" 
ל סעי' 3 נסגסס]: 


הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס ₪06 
ולי בנע גומה -כל: 
(כ) תוס' ל"ס וסנכת 
וכו'. (עסות כן לסו 
סיסת: (ג) בא"ד 606 
ילטרך סזור. ‏ כ"כ דסני 
בירופנמי סיכל = דכריך 
פתורמוסb‏ (מיכניס ונפל 
מיליס וכו' וע' כתוס' 
עיל כלף זס כד"ה כנר 
ליס: (ד) ד"ה כפנסי וכו' 
קט מפי 353 גדול. נ"כ 
פיי דסו"ל נומר מננ 
₪ גדול עפ קנס 
לסיזו | פוכך נקט מכי: 
(ס) ד"ה ומל ולו'. סק 
איכא למימר דסעין: 
(ו) בא"ד למלי דמפרם 
רש"י ככ סונ דכשהן 
סוין: 


גליון הש"ס 
גמ' א"ל שלמן. מניו 


טס זס כסוף מגינת רות 
וקס סול מל6 ויו לג]: 


---- .7 
תורה אור השלם 
א) לא תאכל עָלִיו חֲמַץ 
שְׁבעת יָמִים האכל 
עֲלָיו מַצוֹת לָחָם ענִי כִּי 
בְחַפָּזוֹן יצַאתָ מַאֶרֶץ 
מִצְרַיִם לְמען תפר אֶת 
יים צאתף מְאֶרֶץ 
יכל ימי חייף: 
[דברים מ, ג] 

ב ָהִי. בַּוֹם הַשָשִי 
לָקְוּ לָחֶם מִשְׁנָה שָנִי 
הָעֹמָר לְאֶחָד ובאו כָּל 
נְשִיאִי הָעָרָה ויגידו 
לְמשֶה: [שמות מז, כבן 


= 


משנת ראשונים 


מברך על הפתיתין 
ופוטר את השלמין. 
דכיון דתרווייהו מין אחד 
ולדידיה | חביב ליה 
לאכול ‏ מן הפתיתין 
דמקרבא אהניתייהו טפי 
מפת ‏ שלימה | דכל 
סביבותיה קשה. ההוא 
דחביב ליה עדיף לברך 
עליו ולפטור את השאר. 

[הריטב"א] 


תני תנא קמיה דרב 
נחמן בר יצהק! הא 
דאתמר בכמה דוכתין תני 
תנא קמיה וכו', וכן 
הרבה בגמ', ר"ל אמורא, 
על שם שקבל האי 
מתניתא ‏ מרבו ובא 
וספרה, שהברייתות לא 


היו שגורות בפי הכל, וכדאמרי' בעלמא פלוני אתא ואייתי מתניתא בידיה, וכן הוא תני לה והוא אמר לה בהרבה מקומות, כלומר הוא קבלה מרבו והוא פי' מסברתו. 


לט: 


בקנ נכון לססמיר ולככך קודס 
סיסתוך קנ תסמט ילו (בוע קולס 
סתכלס סנרכס ע5ז כ יסיס לו תס 
מקנס פרק סקס עלכנו (נקפן 
מ:) מסקינן דכעינן עד טתכנס 6מן 
מפי סעונין קנ יננע" קודס ויק 
סמניפיס כמיס ט5ריך נסייס סכרכס 
קודס סיכלע* מלתני רני תיק 
כירוסנמי" 6ין מכרכין על ספת 656 
נקעס קסו פורס וסיט מקוס 
טפס יפכוס קולס סכרכס עמל ספול 
ספכוקס מידו וכ יוכל ל6כול פרוסס 
פחרת םיננע 693 כרכס 555 ינטרך 
לפזור (ג) ולכלך וים כלן כרכס (כטלס 
ל לס (ל5") סיס 5ליך לכרך על כל 
ספת ונ יוכל (פרוס קולס סכככס 
6ז פס פפול ספכוסס ‏ לינו מכרך על 
פלוקס פמכת ויפער כנרכס כלקונ': 

על הפתיתין ופוטר את 
מברך השלמין. פירק"י 5ס 
ספתיתין ‏ וססנמין סױן ינרך על 
פס סילס וס ספתימין גלוניס 
ריך כרך על ספתימין לפטול פת 
ססלמין ול' יופנן ומר על סטלמין 
מנוס מן סמונסר פפי' ס ספתיתין 
גדולי' טפי ומיס "כ סנכ ספוכס 
לנרב סונ פתיתין | ססס גדוליס 
עדיפי ולר' יוסנן טלמין עדיפי וסין 


פירט רכינו | תס למיירי כפתיפין 
גלוניס וקנמיס קטניס וס"פ 6מכ 
רכ סונל מנרך על ספסיפין כנומר 
פס יכ5ס וסול סדין על ססלמין 6ס 
ילס ורכי. יוסנן מכ טלמין. עיקר 
וכן סלכס כככי יוסנן לסל ככ ולי 


אלא אמר רבא מברך ואח'כ בוצע נהרדעי 
עברי כר' חייא ורבנן עבדי כרבא אמר רבינא 
אמרה לי אם אבוך עביר כר' חייא דאמר 
ר חיא צרך שתכלה ברכה עם הפת 
ורבנן עבדי כרבא והלכתא *כרבא דאמר 
מברך ואח"כ בוצע: איתמר הביאו לפניהם 
פתיתין ושלמין אמר רב הנא מברך על 
הפתיתין ופוטר את השלמין ור' יוחנן אמר 
לשלמה מצוה מן המובחר אבל פרוסה של 
חטין ושלמה מן השעורין רברי הכל מברך 
על הפרוסה של חטין ופוטר את השלמה של 
שעורין א"ר ירמיה בר אבא כתנאי * יתורמין 
בצל קטן שלם אבל לא חצי בצל גדול ר' 
יהודה אומר לא כי אלא חצי בצל גדול מאי 
לאו בהא קמיפלגי דמר סבר חשוב עדיף 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


והלכחא כרנא דמגרך ואח'כ בוצע. פי' קנ יפריט ספרוקס 

מן ספת עד 6פר סכרכס ויש טנוסגין לבכך כרכת 
סמוכי? קודס עיפתוך כדי םתס ספת קנמס כסעת כרכס ולין 
סמנסג נכון לעפות (3) לסוי סיס סלעת כין סכרכס (לכיפס ומיסו 


אלא אמר רבא מברך ואח"כ בוצע, () וגוננר כל סכרכס ו"כ מפלים ל 
ספלוסס, דכלי כרכס לפת קלס: פתיתין ושלמין אמר רב הונא. 
לס 53 מכרך על ספתיתין, וס ספפיתין גדוניס מן סטלמין 5ריך 
(כרך עליסן: כתנאי. סל ללמרת פכוסס של סטין וסלמס על 


קעולין כו' תנלי סיק: אבל לא חצי 
בצל גדול. וקע"פ סיק כו יופכ 
מקטן טלס: במקום שיש כהן. 
ונותנו לו עיל: במקום שאין כהן. 
כריך. יסכנ סילניענו עד טימ 
כסן ליתנו לו, ופי 393 מין מתקייס: 
יוצא ידי שניהן. ידי עסלוקת על ככ 
סונל ולכי יומנן: מניח פרוסה תחת" 
השלמה. ונמלפו | סתיסן | כידו", 
וכולע 15 מסתיסן לו מן ססלמס: 
לחם עוני כתיב, "לכו של עי 
כפלוסס, לפיכך 5ריך ירפס כנופע 
מן ספלוסס: אכולא שירותא. 
פרוקס גלולס עסיס די כו ככל 
סקעולס נקנת: ריפתא דערובא. 
סערנו כו 6סמול. ערוכי -. 
טו 


ומר סבר שלם עדיף היכא דאיכא כהן כולי עלמא לא פליגי החשוב עדיף 
כי פליני דליכא כהן *דתנן "כל מקום שיש כהן תורם מן היפה וכל מקום 
שאין כהן תורם מן המתקיים ר' יהודה אומר אין תורם אלא מן היפה אמר 
רב נחמן בר יצחק ורא שמים יוצא ידי שניהן ומנו מר בריה דרבינא 
דמר בריה דרבינא המניח פרוסה בתוך השלמה* ובוצע תני תנא קמיה 
דרב נחמן בר יצחק מניח הפרוסה בתוך השלמה ובוצע ומברך9 אמר ליה 
מה שמך א"ל = שלמן א"ל שלום אתה ושלמה משנתך ששמת שלום בין 
התלמידים אמר רב פפא הכל מודים 'בפסח שמניח פרוסה בתוך שלמה 
ובוצע מאי טעמא * לחם עוני כתיב ?א"ר אבא 'ובשבת חייב אדם לבצוע 
על שתי ככרות מ"ט > לחם משנה כתיב א"ר אשי חזינא ליה לרב כהנא 


"דנקיט תרתי ובצע חדא" ר' זירא להוה בצע אכולא שירותא א"ל רבינא? 


לרב אשי = והא קא מתחזי כרעבתנותא אמר [ליה] כיון דכל יומא לא קעביד 
הכי והאירנא קא עביד לא מתחזי כרעבתנותא "רב אמי ורב אסי !ו כי 
הוה מתרמי להו ריפתא דערובא מברכין עליה המוציא לחם מן הארץ 


אמרי הואיל ואתעביד ביה מצוה חדא נעביד ביה מצוה אחריתי. ג 


אמר 


יוסנן סנכס ככ' יוסנן" וכל מכן לגכי רכ סונ ססנכס כמותו קסיס תנמילו םל רכ" דדוק כפמורלי נפרלי 6מרינן הנכס כנתרלי': 
אבל פופה של חטין ושלמה מן השעורים ד"ה מברך על הפרוסה של חטין. דסיטי עדיפי מקוס דפקדמיס קר5 פנכ פסיתון 

וסנמין ממין חל 5פינו יסיו ספתיתין מפת נקיס וססנמין מפם קיר מכרך ענ ססנמין כד6ית6 כתוספם5 (פרק ד)= סנמין 
דגנוסקפום וסלמין דכעל סכים מנלך על ססלמין דגלוסק6ות פרוסס דגנוסקות וטנמין דכעל סכים מכרך ענ סטלמין דכעל סכית פת 
כסר ופת סל נכרי מכרך על סכסר (תמנס") וכן פמריין כירועפמי" פת טסור ופת טמ מנלך על סטסור 236 מס פת טל נכרי 
תיב ונקי ופת סל יטרפל פינו מכיב מכרך נפיזס סירכס כדפית כירוסלמי פת נקי טמ ופת קיכר טסור מככך נליזס סילס 56ל רנגו 
סמטון כוס כמנק ספת ככן סנ נכרי מעל סטלמן עד למר כרכת סמוני. סני סנמין ממין תד לס לתל יותר נקי מנרך ענ 
סנקי דתנינ ניס מפי: כתנא\ כו. סילס כס"י מכי 33 גדול קכי תסו כפי שיש כו יותר מנ:נ קטן סנס ונ נרס לסb‏ 
נכלורס מסמע דנסכי נקט סכי 53כ גלול (ד) מסוס לים כסני 553 גדול כמו כקטן טלס ונ יותר ועול לפס כן 65 סוי דומיל לתטו3 
דגכי פרוסס פנ סטין דקסי ענס דספס פון" ויק לפרק לכסלדי קוין סס מנכ דגדול טוכ יותר כפכינס מן סקטן ועוד פירט רם"י דמייתי 
תנלי לסיפ דמכרך ענ ספרוסס על סטין ופוער ת ססנמס ענ קעוכיס ומר סכר סעוכ עדיף ומר סכר" מטין דמקדמי נקרb‏ 
עדיפי 36 5"6 נפרט דסטין עדיפי מטוס ספת טל סטין תסו מפת קנ סעוריס לס פי' דכמין חל פת נקיס ופת קינר סנס 
עדיף: \מך סבר שלם עדיף. ו"ת מכ (יס 60 (ס) פיעb‏ דסטין סטיני טפי מקוס ד6קדמיס קר ויק פומל דסכי מדמס לספס 
"ג דמסנרל סו נכסן עדיף לכתיב (נמלנר ת) כסרימכס לת מנכו ממנו ולפי" סכי ק6מר דעלס עליף ס"כ נימ סנס עליף 
מפמיתין טנ סעין ע"נ דלקדמיס קכb‏ וסדין עס רט"י קנ רכס (פרם כתנלי לפנוגתייסו דרני יוסנן ולב סונל שסרי (מלי דמפרט (ו) ככ 
סונ כססן עוין מברך על יזו סילס 6"כ כ קפיד 6סטיכות ונ 6עלמום ו"כ מסי כתנפי 6יכס ונפר"ת נמי דפי'= דמנרך ענ ספתיתין 
גלוליס פס ירס ולי כעי כריך על סטלמיס קטניס נמ 55 ססיב כיס עדיף" כ כי סדלי נינסו רכ סונ ו"כ 55 מכי קפי כתנלי מפנוגתק 
דפתיתין: כל היכא דאיכא כהן כ'ע לא פליגי דחשיב עדיף. ונסי דנעיל קלמר פתיפין גדו(יס וענמיס קטניס דמכלך על ססלמיס 
סיינו לוק לכרכס דנ 6יכפת לי טינרך כגדול לנמס יכרך כגדול סולינ וסינו נקי מזס לבכ גי נתינס ככסן ליכ נפקותb‏ דיתן כו סגלוג 
ספטונ עפי לנית כיס: מניך] פרוסה בתוך השלמה ובוצע, פירט כק"י ונוכע נקתיסן 6ו כוכע נסנמס כלכד וסיינו עי" קניסן דכיון 
ססנים ספכוקס תמת סקנמס נרס כמו סכוכע נמי 6פרוסס ולוקל כופע (שלמס למנ כ רכס נפרט ונוע נמיזס מסן טיר5ס פו לפרוסס 
לו נסנמס דמדקסמר נתוך סטלמס מסמע דסקנמס עיקר ונסי' רס"י ס"פ ירס סמיס יונפ ידי קניסס כדרכ סונל וכדכ' יוסנן כפתיתין 
ולמס ונפי' כ"ת 65 מנינו נסרם סכי דק6י 6פתיתין שסרי 6יגו 5ריך כעסות כן 656 ינרך על סקלמס ודי ככך נכ"ע דספינו רכ סונ 
כ קממר 526 על ספכוסס פס ירנ מל פקיטל סס כירך על סקלמס י5 ונרפס (פירוט ר"ת טניסס קסי פטני סמיס 6פכוסס 
קל סמיס וסלנס ₪( סעוריס: ך/כ7 מודים בפסח שמניח הפרוסה בתוך השלמה ובוצע מאי טעמא לחם עוני כתיב. מקוס 
דכתיכ לפס עוני מנים ספכוקס ספת סקנמס ונרס כנוע על ספכוסס ומ"מ 6ין גנכֿוע כי לס על ססלמס ועל ספרוסס. יכרך 
על מכיעת מס וכוככיס ולוכליס מסתיסן יתד כדי סיס רס כנוע על ספלוסס וכן סמנסג לכל 6ין לעסות סמוכי וגס על 
פֿכינת מכס מן? ספלוסס לסוי כעוטס מלות סכיפום מנילות? ונכס ני! דסל סוי רכס טל נסגן ופינס נקרפיס מכילות. סכילוק 
לס סקידום מנרכיס קידוט וכרכת סיין ורנינו מנפס מוינ"= סיס כגיל כעקות סכל על ספכוסס ולין סקלמס כלס כי פס 
בקנ (תס מסנס וסכ"י סיס כגיל לברך תסלס כרכת סמוכי על סתיסן קודס טיכנע ופחר כך מנרך ענ פכילת מכס וכופע 
מקתיסן תכ כך ופין זס תינכות מסתר קסיס עוקס ענ קתיסן ופעמיס מפיק סכ"י נפטיס מפנוגת וכ סיס כוכס כסנות סמנסג 
וסיס מנרך על סקלעס פסנס סמוכי וסיס כוכע ק5ת וכ סיס מפרידס עד פינרך על ספלוסס על 6כילת מנס ונוע מעתיסן *ק7; | (שבת י) ועיין רש"ש: 


סנק 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


) תרומות פ"ב מ"ס, 
3 קס מ"ל [מנתות גס.], 
ג) [שכת 50.], ד) ענת 
קיז:, ס) כתוכות 15:, 
ו) פסחים קטו:, ]) מג:, 
ק) ביצה ד., ע) עיין גם 
בתוס' לקמן מ: ד"ה ורבי 
יוחנן נט: ד"ה ורבי יוחנן, 
') דפרקין סוף הלכה א, 
כ) בד"ה אבל, () דברים 
ח ח, ‏ כ) בדיה מברך; 
נ) לקמן מט., מ) עיין 
תוס' פסחים קטו. סוד"ה 
והדר, ע)ועײן תוס' 
פסחים קטז. ד"ה מה. 


— rea 
הגהות וציונים‎ 


6] כ"ה הגירסא ברי"ף 
ורבינו | יונה, | אולם 
ברא"ש הגירסא הביאו 
לפגיו ועיין אבן העוזר 
או"ח סימן קסח: 3] גי' 
תלמידי רבינו יונה מניח 
שלמה בתוך הפרוסה 
וכ"ה ברמב"ם וכן משמע 
לפי' ר"ת בתוד"ה מניח: 
ג] תיבת "ומברך" ליתא 
ברי"ף וברא"ש (ונכון 
דלעיל מסקינן דמברך 
ואח"כ בוצע, רש"ש) 
וכן ‏ ליתא | בכת"י: 
ל] בכת"י נוסף אמר 
לקטו כתיב (שמות טז, 
כב) וכיה בשבת קיד 
ע"ב וכן העתיק הרא"ה 
והשטמ"ק: ס] ברש"י 
שברי"ף מפרים וכן 
העתיק הכסף משנה פ"ז 
מהל' | ברכות | ה"ב: 
1] לכאורה נראה שרש"י 
מפרש תיבת "בתוך" 
שכתוב | בגמ' היעו 
"תחת", - ועיין פיה סי 
תעג ד"ה ומ"ש וחציה 
השני וכו' וז"ל ופירש 
רש"י בתוך השלמה היינו 
תחת | השלמה ‏ וכו" 
ציי"ש: | ]] | בידין 
(דפו"ר): ק] נדצ"ל שלא 
יחתוך (הגהות מהר"נ 
אדלר): ט] נדצ"ל 
שיחתוך (שם, ועיין 
רש"ש): *] עי' מהרש"א 
ומהרש"ל (גליון) גי' 
המהרש"א אבל אם 
"לא" היה וכוי יול 
וג" הרש"ל אם היה 
צהיך :לברך :ופה "ולא 
יוכל: י]יש להוסיף 
מידו (מהרש"ל דפו"ר): 
י3] מאביי ורבא ואילך 
והוא מקבלת הגאונים 


(מהרש"ל): ('ג] בדפ"ו 
איתא "בירושלמי", 
והמהרש"ל הגיה 


"בתוספתא" ובאמת 
איתא כן בין בירושלמי 
(דפרקין ה"א, מה ע"ב) 
ובין בתוספתא: 
יל "תתלה". :ריק 
לכתחלה (באה"מ) ואין 
צריך למחוק: מו]יש 
להוסיף ‏ שון | הם 
(באה"מ): | כf]‏ תיבות 
"ומר סבר צריך לטחוק; 
וי"ג חשוב עדיף ומשום 
הכי חיטין (מהר"נ אדלר 
ומראה כהן) והדברי 
נחמיה כתב שתוס' ד"ה 
"ומר סבר" הוא המשך 
לדברי התוס' הקודם 
והכל דבור אחד (דברי 
נחמיה) ומהר"נ אדלר 
מגיה וכ"ה במראה כהן 
ומשום הכי חטין: 
ז] צ"ל אלמא לא עדיף 
ליה השוב (ברכת 
ראש): ית] נדצ"ל והיינו 
ידי שניהן (ברכת ראש, 


באה"מ): ‏ יע] [ונראה 
הגר! ?הת שתיהן 
וקאי לשני כצ"ל] 


(גליון) כ"ה במהרש"א 
ולפנינו | הוא ע"פ 
המהרש"ל (דפו"ר) 
שהגיה "אשני" במקום 
"לשני" לחמים: 
ל] בתור"פ על הפרוסה: 
כל] בתור"פ ולא 
נהירא: לכ3] צ"ל מיוני 
(תוסי הרא"ש ותור"פ 
וכ"ה בתוס' פסחים קטז 
ע"א ד"ה מה): לג] קשה 
לו דשלום הוא שם ה' 


. 
[הליכות עולם שער שני פרק א] [המשך בסוף המסכת] 


כיצד מברכין 


הברכה שתי ככרות, וּבְצַע חֲדָא - ובוצע רק אחת מהן. שלדעתו, כך 
יש לקיים דין לחם משנה". 


us 


הגמרא מביאה את מנהגו של רבי זירא בבציעת הפת בסעודת שבת: 
רַכִּי זִירַא בסעודת שבת הוה כָּצַע אַכוּלְא שִירוּתָא - היה בוצע 
לכל הסעודה, כלומר פרוסה גדולה המספיקה לאכילתו בכל הסעודה, 
כדי להראות חביבותו לסעודת השבת, שהוא אוכל הרבה"". 


מקשה הגמרא, אֲמַר ליה רְבִיִנָא ?לרב אָשִי, וְהא קא מתחזי 
כְּרעִבְתְּנוּתָא - והרי הנהגה זו נראית כרעבתנות, שפורס פרוסה גדולה, 
וכיצד נהג כן רבי זירא. מתרצת הגמרא, אָמר [לֶיה] רב אשי, כִּיוז 
דְכָל יוּמָא לא קְעָביד הָכִי - שבכל ימי השבוע אינו עושה כן, ורק 


לז. והגמרא בשבת (ק":) מוסיפה, שרב כהנא הסביר את מנהגו, משום שבפסוק לגבי 
ירידת המן שממנו למדנו שצריך לבצוע על שתי ככרות, נאמר 'לקטו לחם משנהי, 
ו'לקטו' משמע לשון אחיזה, ואם כן למדנו שצריך לאחוז בידו שתי ככרות, אך אין 
מקור שצריך לבצוע את שתי הככרות. על פי רש"י (עס ד"ס נקטו). 

לח. רש"י (ד"ס פכוע, ענת קיז: ד"ס כנע). אולם הרשב"א (ל"ס כני) פירש, שבצע כל 
הככרות המונחות לפניו. 

לט. ואכן, ביום חול אין לפרוס פרוסה גדולה יותר מכביצה, מפני שנראה כרעבתן. 
מסכת דרך ארץ זוטא (פ"ד ס"ס), והובא ברמב"ם (נלכות פ"ז ס"ג) ושולחן ערוך (פו"מ סי 
קסו ס"פ). 

מ. רש"י (ד"ס כיפתb).‏ עירוב חצרות הוא, שחכמים אסרו לטלטל בשבת בחצר המחולקת 
בדיוריה לכמה אנשים, עד שיעשו עירוב, כלומר שמניחים מערב שבת פת בשותפות 
לכל הדרים בבתים הפתוחים לחצר, ובכך נעשו כולם כאילו הם רשות אחת ומותרים 
לטלטל בחצר. רמב"ם (עילונין פ" ס"נ-ס"ו). ונקטה הגמרא 'כי מקלע', מפני שפעמים 
מניחים העירוב בבית זה ופעמים בבית אחר, וכוונת הגמרא כשהזדמן שהעירוב היה 


פרק ששי 


ברכות 


הַאִידְּנֵא - עתה ביום השבת קא עָבִיד - הוא עושה כן, לא מִתחזִי 
כרעבְתּנוּתֵא - אין הדבר נראה כמנהג רעבתנות, וניכר הדבר שעושה 
כן לכבוד סעודת השבתלל. 


לט: [דן 


us 


הגמרא מביאה את מנהגם של רב אמי ורב אסי בפת העירוב: 
רב אַמִּי וֶרב אַפֵּי, כִּי הַוְה מִתְרְמִי ?הו רִיפְפָּא דְּעֲרוּבָא - כאשר 
היה מזדמן להם פת שעירבו בה אתמול עירובי חצרות", היו מִבֶּרְכִין 
עַלַיה [-עליו, על פת זו] ברכת 'הַמוציא לָחם מן הַאֶרֶץ', ואוכלים 
אותו. ואָמְרִי - וכך הסבירו את מנהגם, הוֹאִיל וְאִתְעָבִד בִּיהּ מצָוָה 
חַדָא - נעשתה בו בלחם זה מצוה אחת [מצות עירוב], נוסיף וְנעָבִיד 
בִּיהּ מְצַוְה אַחֲרִיתִי - נעשה בו מצוה אחרת [מצות הברכה"י]. 


us 


בביתם של רב אמי ורב אסי. רש"י (טנת קיז: ד"ס כי). ומדיני העירוב, שלא יקפיד אף 
אחד מהשותפים על ערובו אם יאכלנו חבירו (עכונין מט.), ולכן רב אמי ורב אסי היו 
רשאים לאכלו. 

עירוב זה נעשה בערב שבת, וכיון שנכנסה שבת מותר כבר לאכול את העירוב [ראה 
רש"י (ד"ס כיפת) רמב"ם (ערונין פ"b‏ סכ"6) ורמ"א (פו"ם סי" שממ ס"ס). ולכן פירש רש"י 
שעירבו אתמול, משום שבאותו יום שעירבו, כלומר בערב שבת, אם יאכל את העירוב 
הוא יתבטל, ורק מכניסת השבת יכול לאוכלון. אך לדעת הרא"ה (ד"ס כג), אם אוכל 
מן העירוב באותה שבת, בטל העירוב, ולכן כתב שמדובר שלא באותה שבת. והוסיף, 
שאפשר לפרש שמדובר בעירוב תחומין [היינו, שאסור לילך בשבת יותר מאלפיים אמה 
ממקום שביתתו, ויכול להניח דבר מאכל מערב שבת במקום אחר ולקבוע שם את 
שביתתו], ולפי זה מדובר אף באותה שבת שהניח את העירוב, שכיון שהיה העירוב 
קיים בעת כניסת השבת, כבר קבע שביתתו במקום הנחת העירוב אף אם נאכל העירוב 
לאחר מכן, כפי ששנינו במשנה (עילונין 0.). 

מא. רש"י (שנת קיז: ד"ס פלו). 


כיצד מברכין 


המברך ברכה ראשונה צריך לאכול לאלתר, ולא ישיח בין הברכה 
לאכילה, ואם שח הרי זו הפסקה, וצריך לחזור ולברך*. אך אם שח 
לצורך הברכה, אינו חוזר ומברךי. הגמרא מביאה מחלוקת אמוראים, 
איזו שיחה נחשבת צורך הברכה: 
אָמַר רב, בירך על הפת, ולפני שטעם בצע מעט ממנה והושיט לחבירו 
היושב אצלו, ששמע ממנו את הברכה ויצא בה ידי חובתוי, ואמר לו 
'שול בְּרוּדִּ' 'טול בְּרוּף' [-טול לך מפרוסת הברכהי], ונמצא ששח 
בין הברכה לאכילה, אִינו צריף לחזור ולְבַּרְף, שאמנם השח בין 
ברכה לאכילה חוזר ומברך, אך שיחה זו צורך הברכה היא, ואינו חוזר 
ומברך". אך אם אמר לאחר הברכה ההַבָא מֶלח' [לטבל בו את הפת] 
או שאמר ה הַבָּא-*פְפֶּן' [ללפת ולהטעים בו את הפת], צַרִיךְ לחזור 
ולְבֶרֶּ, משום ששיחה זו אינה לצורך הברכה, לפי שאפשר לאכול 
את הפת גם בלי מלח וליפתן. 


מ. [א] 


וְרבִּי יוחָנְ חלק על דברי רב ואַמר, שאָפִילוּ אם אמר לאחר 
הברכה ה הַבִיאוּ מֶלַח' או 'הָבִיאוּ לפתּן, נָמִי - גם כן אִינו צריךף 
לחזור ולְבֶּרְף, מפני שגם שיחה זו היא לצורך הברכה, משום שיש 
לאכול את פרוסת הברכה מוטעמת במלח או בליפתן לכבוד הברכהי. 
אך אם לאחר הברכה אמר לשמש, גַבִּיל לְתוּרִי' 'גִבִּיל לְתוּרִי' [-גבל 
את המורסן במים למאכל השורים'], צַרִיף לחזור ולְבַּרְךף, מפני 
ששיחה זו אינה לצורך הברכה". 


ורב שָשֶת חלק על רבי יוחנן ואָמַר, שאָפִילוּ אם אמר בין הברכה 


א. וכן מצינו בגמרא (עסופ (ו.) לגבי ברכת המצוות, בברכת הנחת תפילין, שמברך 
לפני הנחת תפילין של יד וברכתו מועילה גם לתפילין של ראש שמניח אחר כך, ואם 
שח בין הנחת תפילין של יד להנחת תפילין של ראש, חוזר ומברך בהנחת תפילין של 
ראש, שהרי שח בין הברכה למצוה. וכן במצות כיסוי הדם, אם שח בין הברכה למצוה 
החר ומברך. רשיי (ללס קו). 

וטעם דבר זה שהשח חוזר ומברך, משום שהסיח דעתו. תוספות (ד"ס סנפ). 

ב. רש"י (ד"ס עו ד"ס סניפו). ואף שיחה שהיא לצורך אכילת פרוסה הראשונה שבירך 
עליה, נחשבת צורך הברכה, ואינו חוזר ומברך. אך שיחה שאינה לצורך פרוסה זו אלא 
לצורך שאר הסעודה, אינה נחשבת צורך הברכה, אלא היא ככל שיחה, וחוזר ומברך. 
אולם ברמב"ם (נרכות פ" ה"ת) משמע, שאף אם שח לצורך שאר הסעודה אינו חוזר 
ומברך. בית יוסף (פו"פ פי' קסז ד"ס ױכ. ואף באופן שאינו חוזר ומברך, מכל מקום 
לכתחילה לא ישיח כלל. רמ"א (פו"ם סי קסו אש 

ג. פני יהושע (כלפ"י ד"ס עול). 4 *) 

ד. רש"י (ל"ס עו0. והרי"ף ועוד ראשונים גרסו 'טול כרוך' [בכ"ף], והוא לשון אכילה, 
משום שכורכים את הפת בליפתן, והגמרא כוללת ומכנה כך כל אכילת פת [ראה להלן 
(ע"כ), 'כרך ריפתא']. 

ה. נחשב הדבר צורך הברכה, מפני שאף חבירו יצא בברכתו, ויש בדבר חיבוב מצות 
הברכה שחבירו יבצע על פרוסת הברכה ולא על פרוסה אחרת. חודש האביב (נרס"'י 
ד"ס טול). והפני יהושע (פס) ביאר, שיש לחוש שאם ישהה עד שיתן לו לאכול מפרוסת 
המוציא, שמא ישכח לתת לו אחר כך, ויצטרך חבירו לברך שנית. ואף חבירו בכלל 
צורך הברכה, שהרי אף הוא יצא בה ידי חובה. 

ו. כמבואר להלן בגמרא. כתבו התוספות (ד"ס סנ), שבפת שלנו אין צריך מלח 
וליפתן, משום שהיא משובחת [כמבואר להלן בגמרא, שהמשובחת אינה צריכה מלח 
וליפתן]. ומשמע בדבריהם, שאם אמר בפת שלנו 'הבא מלח' או 'הבא ליפתן', חוזר 
ומברך, משום ששח שלא לצורך הברכה. בית יוסף (פו"ס סי קסז ד"ס וי6כ). וראה להלן. 
ז. המורפן הוא קליפה עליונה של החטים, שמוציאים מהן לאחר שנכתשו במכתשת. 
רשב"ם (3"3 5ג: ד"ס מורסן). 'גיבול' ביאורו לישה. רמב"ם (פילוט סמטניום סנס פכ"ד מ"ג). 
ודרך הבהמה לאכול את המורסן כשהוא מגובל. 

ח. יש להקשות, מפני מה נקטו רב ורבי יוחנן אופנים שבהם המברך כופל את דיבורו, 
ואומר פעמיים 'טול ברוך טול ברוך', וכן 'גביל לתורי גביל לתורי'. ותירץ בחודש האביב 
(ל"ס פמכ), שבאו להשמיענו, שאף שהיה די למברך לומר זאת פעם אחת, מכל מקום אף 
אם אמר פעמיים אינו הפסק, מפני שדרך בני אדם לכפול דבריהם. ובשלמה משנתו (ל"ס 
טול) תירץ, שבאמירת ארבע תיבות יש שהייה יותר מכדי דיבור [שהוא כפי הזמן שאדם 
אומר 'שלום עליך רבי' לרוב הפוסקים, ראה במשנה ברורה (סי" כו ס"ק יכ)], ולכן דיברו 
רב ורבי יוחנן באופן זה, ללמדנו שאף בשהייה ארוכה כזו אינו הפסק אם שח לצורך 
הברכה. וראה עוד בבית הלוי (פו"ת 5פ"6 סי" מ ס"ג כסגסס), שתירץ קושיא זו גם לדעות 
שתוך כדי דיבור הוא ארבע תיבות שהם 'שלום עליך רבי ומורי', עיין שם שהאריך. 
ט. גירסת הרי"ף 'שמואל'. וראה להלן. 

י. אמנם לשון הכתוב שהקדוש ברוך הוא יתן את המאכל לבהמות, ואין הכתוב עוסק 
בנתינת האדם, אך הגמרא דורשת שיש לפרש את הכתוב כך, שכיון שהקדוש ברוך 
הוא יתן עשב בשדה לבהמות, ולא תצטרך לתת להם בעצמך בבית, לכן מותר יהיה 
לך לאכול ולשבוע. ומכך יש ללמוד, שאילו לא היה להם עשב לאכול בשדה, היה 
אסור לו לאכול עד שיאכילם. שלמה משנתו (ד"ס עפמכ). 

וטעם הדבר, משום צער בעלי חיים, שהבהמה סמוכה על בעליה ואין אדם אחר 


פרק ששי 


ברכות 


לאכילה גַבִּיל 7תוֹרײ, נַמִי - גם כן אִינו צְרִיךְּ לחזור ולְבֶּרְףּ, משום 
שגם שיחה זו נחשבת צורך הברכה, דְּאָמַר [-שכן אמר] רב יהוּדה 
אָמר רבל, אפור לְאֶדֶם שִיאכל בעצמו קוךם שִיתֶּן מאֲכֵל לְבהֲמְתּוֹ, 
שְׁנָאֲמַר (דנייס ₪ טו) עְנָתַתִּי עשָב בְּשָׁדֶךְ לִבְהָמְתְִּ' וְהַדר - ורק אחר 
כך נאמר שְאֶכַלְתָּ וְשְׂבַעַתִּ". נמצא, שכאשר הוא שח לצורך אכילת 
בהמתו, יש בשיחה זו צורך לאכילה שלו, שהרי אסור לו לאכול עד 
שיאכיל לבהמתו, ולכן היא נחשבת צורך הברכה, ואינו חוזר ומברךיי. 


us 


הגמרא דנה באופן שבו יש לאכול את הפת שבירך עליה: 
אָמר רְבָא בר שׁמוּאָל משום [-בשמו של] רַבִּי חייא, אִין הבוצע 
את הפת רשַאי לבְצוֹע, עד שִיבִיאוּ מַלַח לטבל את הפת, או 
לפתן ללפת בו את הפת, לְפָנִי כָּל אֶחַד וְאֶחַד מן המסובין, משום 
שיש לאכול את הפת שבירך עליה באופן משובח, במלח או ליפתן, 
לפוה הבהכהיי. 


מביאה הגמרא בענין זה מעשה שהיה: 
רבא בַר שְׁמוּאַל אַקְלע [-הזדמן] לבֵי ריש גְּלוּתָא - לבית ראש 
הגולהי, אַפִּיקוּ ליה רִיפְפָּא - הוציאו לו לחם לאכול, וּבְצַע לְהַדִיא 
- והוא בצע אותו ואכלו מיד, ולא המתין עד שיביאו לפניו מלח או 
ליפתן, ולא קיים את הדברים שאמר הוא עצמו בענין זה. אֲמַרוּ ליה 
- שאלו אותו, הַדַר מר מִשְׁמעַתִּיהּ - האם מר" [-רבא בר שמואל] 


המאכיל אותה, ואף היא אינה מוצאת בעצמה מאכל, ואם לא יהיה לה עת קבוע לאכול 
תמות ברעב, לכן הטילה התורה על האדם חובה להאכילה קודם שיאכל בעצמו, כדי 
לקנות מידת רחמנות בנפשו. שאילת יעב"ץ (טו"ת מ" סי" י). 

וא. ביאר הצל"ח (ל"ס וכ), שרבי יוחנן שאמר שהאומר 'גביל לתורי' חוזר ומברך, 
סובר שרשאי אדם לאכול קודם שיתן מאכל לבהמתו, ולכן לפי שיטתו שיחה שהיא 
לצורך אכילת בהמתו אינה צורך הברכה, וחוזר ומברך. והוסיף הפני יהושע (ל"ס 
כנ), שמה שאמר רב ששת את הלשון 'אפילו' ['אפילו גביל לתורי'], שמשמעותה 
שיש חידוש באומר 'גביל לתורי' שאינו חוזר ומברך, יותר מהמקרים שדיברו רב 
ורבי יוחנן, זהו לפני שהביא את הדין שאסור לאכול קודם שיאכיל את בהמתו, אך 
לאחר שהביא דין זה אין בכך חידוש גדול יותר, אלא אדרבה הוא פשוט יותר, 
שהרי אינו יכול לאכול, ואין לך צורך ברכה גדול מזה. 

ורב שאמר קודם לכן שאם אמר 'טול ברוך' אינו חוזר ומברך, ואם אמר הביאו 
מלח' חוזר ומברך, סובר גם הוא כרב ששת, שאם אמר עביל לתורי' אינו חוזר 
ומברך, שהרי רב עצמו הוא שאמר שאסור לאדם לאכול קודם שיאכיל את בהמתו, 
ומחמת דין זה אמר רב ששת שהאומר 'גביל לתורי' אינו חוזר ומברך. ומה שאמר 
רב שהאומר 'טול ברוך' אינו חוזר ומברך, בא לחדש חידוש גדול יותר, שאף דיבור 
שהוא לצורך אכילת חבירו ששמע ממנו את הברכה נחשב צורך הברכה, וכל שכן 
שאם שח כדי להאכיל לבהמתו זהו צורך הברכה, שהרי הוא דיבור לצורך אכילת 
המברך עצמו כדי להתיר לו לאכול [ולפי גירסת הרי"ף ששמואל הוא שאמר שאסור 
לאדם לאכול קודם שיאכיל לבהמתו, אין הוכחה מה היא דעת רב לגבי 'גביל לתורי' 
אם היא צורך הברכה, והדבר תלוי אם הוא מודה לדינו של שמואל]. צל"ח (ל"ה 
ולנ). אולם המעדני יום טוב (ס" כנ פות ו) כתב, שרב חולק על רב ששת, וסובר 
שאף שאסור לאכול לפני שהוא מאכיל את בהמתו, מכל מקום אם שח לצורך נתינת 
מאכל לבהמתו חוזר ומברך, שדווקא אם שח מענין הסעודה ממש אינו חוזר ומברך, 
ואילו אכילת בהמתו אינה מענין הסעודה ממש, אף שיש בה צורך לאכילתו. 
נחלקו הפוסקים, האם האיסור לאכול קודם שיאכיל לבהמתו הוא מן התורה, וכפי 
שדרשה הגמרא מן הכתוב, או שהוא מדרבנן, וחכמים מצאו אסמכתא לאיסור זה 
מן הכתוב. ולפי הסוברים שהוא מדרבנן, לכתחילה אין להפסיק בשיחה לצורך 
אכילת בהמתו, ורק בדיעבד אם הפסיק אינו חוזר ומברך. ביאור הלכה (ס" קסו ל"ס 
ומ"מ). 

משמע בגמרא, שלאחר שאמר לשמש (גביל לתורי' יכול לאכול לאלתר. וקשה, הלא 
יחלוף זמן עד שיגבל את המורסן ויאכיל את הבהמה, ואם יאכל בינתיים נמצא שאוכל 
קודם לבהמתו. ויש לומר, שהאיסור הוא רק כאשר מזונות הבהמה עליו, אך מעת 
שציוה לשמש להאכיל אותה שוב אין מזונותיה עליו אלא על השמש, ולכן יכול לאכול 
לאלתר. קרן לדוד (טו"ת, פו"ק סי מז ות ז). 

יב. ולכן לא יברך על הפת עד שיביאו לפניהם מלח או ליפתן, שאם יברך קודם לכן, 
יצטרך להפסיק בין הברכה לאכילה כדי להביאם. חידושי הרא"ה (ד"ס 6מר ככס), על 
פי משנה ברורה (ס" קסו ק"ק כס) ושער הציון (עס פופ יע). 

וג. בגלות בבל עמדו לישראל מושלים, והיו נוהגים כעין מלכות על ישראל בכח, 
ברשות המלך הנכרי, ומורישים מלוכה זו מאב לבנו, ותואר מושלים אלו היה 'ראש 
הגולה'. ועליהם אמר הכתוב (נכפעית מט ) 'לא יסור שבט מיהודה', שמלכות זו 
היתה משבט יהודה. גמרא (ססללין ס.) ורא"ש (פו"ת כנל יש סי ח). 

יד. 'מר' פירושו אדון או רב, והוא דרך כבוד. ודיברו כאן עם רבא בר שמואל בלשון 
נסתר, ואף זו דרך כבוד. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6 גיטין סַ., 3)[ע' 
תוס' ‏ ומ כ. ד"ס 
מכוסן, ג) [לקמן 0:], 
ל) [מסכפ כ(ס], ס) עיין 
תוס' ב"ב כה. ד"ה אין, 
ו) קוכס מו., | ז) [לעיל 
ינ.ן, ק) עיין תוס' לקמן 
מג. ד"יה ועל, ע) ככוליס 
פלק: ‏ 5 מס 8 
י) [סנסדרין ע. ע"ם], 
כ) [ועי' פרס"י סנסדרין 
ע: ד"ס כדכר וכו' ומ"ס 
מוס' פס כססגס ופירפו 
נענין 6סר], ‏ 5) [סולין 
פז.]ן צ"ל פו: עיי"ש 
ברש"י ד"ה כיון דאמר, 
מ) נדה יג., () דברים כו 
י, ק) [וע' תוס' ככולות 
לף ₪ ידיס סי 
ולו'], ע)[סוף פ"סן, 
פ) תהלים קכג ב. 


תורה אור השלם 
א) וְנְתַתִּי עֲשֶׂב בְּשׂרְףְ 
לַבְהָמְהָּךְ וְאֲכַלְתָ 
(שבְעְתָּ |רבריס יא, טון 
ב) בָּרוך אַדנִי יוֹם יוֹם 
שָמֶם | לָוּ | הָאֶל 
ישוּעְתְנוּ סְלָה: 
[תהלים סח, כ| 
ג וֹאמַר אִם שמוע 
מע לְקוֹל יי אֲלהָיף 
והֲיְשֶׁר בְּעֵנָיו תַּעֲשֵׂה 
ְהַאַנְתּ | לְמְצוֹתָיו 
וְשׁמַרְתָּ כָּל חֲקָיו כָּל 
הֲמַחֲלָה אֲשֶׁר שמְתִי 
בְמִצְרִיִם | לא אָשִים 
עֲלֶבִּי אֲנִי יי רפְאָףּ: 
[שמות טו, כו 
הואַם יַפְנָה לְבֶבֶך 
ולא תַשְׁמֶע וְרַחְתְ 
והַשְתַחוִית = לָאלחִים 
אַחֲרִים וַעָבַרְתֶּם: 
(רברים ל, יז] 

ה) וישִתּ מן היין ושְׁכָּר 
ְִגֵל בְּתוך אֶחָלה: 
|בראשית ט, כא] 

0 וַתִפְקְחְנָה | עָנִי 
שנִיהֶם וַידְעו כִּי ִירְמִם 
הֵם וַיִתְפָּרוּ עַלָה תְאֲנָה 
ויעשו לָהֶם חַגרת: 
|בראשית ג, ז] 


הגהות וציונים 


ל] ברי"ף הגירסא טול 
כרוך טול כרוך ועיין 
בב"ח או"ח סימן קסז 
ס"ח ובמגיד תעלומה 
החילוק בין הפירוש של 
ברוך וכרוך, ומה דנקט 
בכל דבר ב' פעמים עיין 
שפתי חכמים ובשו"ת 
בית הלוי ח"א סי' מ אות 
ג: 3] אפילו גביל לתורי 
נביל 7לתחהי (כיה 
גירסת הרי"ף וכדלעיל 
בדברי ר' יוחנן, רש"ש): 
ג] [ברב אלפס איתא 
שמואל וברא"ש איתא 
אמר ר2 הונא אמר 
רב] (גליון): ל] [בגיטין 
איתא שיטעום כלום 
עד שיתן וכף אפ 
איתא ברי"ף וברא"ש] 
(גליון): ס] צ"ל למזרח 
גורנו (מהרש"ל דפו"ר) 
וכיה ברשיי: (] בכתי. 
נוסף בריפתא (וכ"ה 
ברש"י): ]] בד"י ליתא 
מלת "ר'" ובס"א איתא 
ר' | חנינא (גליו): 
ק] ברא"ש (סי' כב) 
וברבינו | יונה | איתא 
מלשון כי בשש משה 
(שמות לב, א) ועיין 
מעיו"ט אות ח שהקשה 
וז"ל ובאמת שהוא מן 
התימה על רש"י שלא 
כתב לזה הפסוק: ט] עיי 
פסחים מז ע"ב וב"ב יח 
ע"א שמתונתא הוא 
מלשון לח: 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


הבא מלח כו צריך לברך. דסוי סיקם סדעת וסכי 6מרי' כפ"ג 
דמנסות (דף נו.) סס כין פפילין כמפילין 5ריך. (לך וכן 
סנכס 06 סת כין כרכם סוניל כ6כילס וכין כרכת קידום לטתיס 


טול ברוך. סכולע קודס סטעס מן ספרוסס כנע ממנס וסוסיט (מי 
ש56לו ו"כ טול מפרוסת סכרכס, 6ף על פי שסס כינפיס 6ין 5ריך 
למזור לכרך, ולף על גכ דטיפס סו ספסקס כדלמלינן כמנסו 


מ 


(פרק ג' דף .) סמ כין מפינין (מפילין 5ריך לכלך, וכן ככסוי סדס, * | 5ריך לפזור ולכרך שי כפו עי(פ5 דטייכ (סעודס כמו טול כרוך וכן 


סך סיס 5ורך כלכס וכ מפסקb:‏ 


הכיאו מלח. נמי פין כריך (נכן, * אמר רב 


סקף זו כוכך כלכס סתספ פכוקה 
על כלכס נ)כלת | כטעס: גביל 
לתורי. גכיל 6ת סקורסן כעיס 
וכך סקווריס: ובצע לה להדיא. 
כלומר מיד, ונ סמתין למלס ולפתן: 
בשש. עכונ, כמו כוסם ככנו 
(פופטיס ס) , כלומר פת נקיס סיל זו 
ופֿין 5ריכס | (פסן: אין מי רגלים 
כלים. מן סגוף 526 כיטיכס, (פי 
פכססקנות קכוכ לפסוק סול דופֿג 
סנ יפנו נכוות על כגליו ומפסיק: 
בעפר תיחוח, כיכק (כוֿות : אסכרה. 
כו"ן מנפנ"ט: המקפה אכילתו במים. 
סותס יס סכנס 6סר פכינתו עד 
כינתו פס במיס. וילף | סכרזל 
מתרגמינן וקפ פרזל (מנכיס 3 ו): 
מונע אסכרה. ססקוני 3 מסתת 
עכֿור כּני מעיס, וסעדסיס מטנקניס: 
קצח. רכופינו מפרטיס נייל'"ס בנע"ז. 
6 פני סמעמי מין זרעיס טזוכעין 
ותו 63רך יסמעפכ: למזרח גורנו. 
סל קכם, סרוט מעכנית כות מס 
ומתונת סי ומכנסת סלית כתוך 
סגוף: הא בריחו הא בטעמו. סלית 
קעס וסעעס. טוכ: מדבקא ליה. 
כריפס% עד סקל סטעס: ומקלפא 
ליה. כסכיל סכית: כל יום ויום. 
כסכת. מעין קכת, כיוס. טנ מעין 
יו"ט: כלי מלא. קלס סכס: אם 
שמוע. פעס לקת סופך קתטס פון 
פעס פתרת: אם תשמע" בישן. 
ססנית וקכסת מס סטמעת פpתקד:‏ 
דעיקר אילן ארעא היא. דעיקר כנ 
ספילות סי ספכן וסכל גדל סימנס : 
יבש המעין ונקצץ האילן. סיס כו 
כית ססנמין וכו מעין קסו מסקסו 
ממנו וקלר ככוריס ממנו ופסר. כך 
יכם סמעין, וכן לס ס6יל. וקנץ 
ככוריס ממנו ולס"כ קל סלילן: 
מביא ואינו קורא. סלינו יכו לומל מן 
ספדמס טר (פתס לי9, דכיון דיכם 
סמעין ונקכך סלילן ממנסP‏ כטלס לס 
קרעק: מביא וקורא. קספכן סיק 
עיקר: שהוא הביא יללה, וזס סניק 
מיפס: שאין התינוק יודע לקרוא אבא 
ואמא. וזס נקלל עך סדעת: גווזא. 
סענף טל ען: מפיק. פירי 6סריני: 
סון 


שאין לך 


Px 


*טול ברוך טול ברוך* אינו צריך 
לברך הבא מלח הבא לפתן צריך לברך ור' 
יוחנן אמר אפ" הביאו מלח הביאו לפתן נמי 
א"צ לברך גביל לתורי גביל לתורי צריך 
לברך ורב ששת אמר <אפילו גביל לתורי" 
נמי אינו צריך לברך דאמר * רב יהודה אמר 
רב אסור לאדם שיאכל" קודם שיתן 
מאכל לבהמתו שנא' * ונתתי עשב בשרך 
לבהמתך והדר ואכלת ושבעת: אמר רבא 
בר שמואל משום רבי חייא יאין הבוצע 
רשאי לבצוע עד שיביאו מלח או לפתן לפני 
כל אחד ואחד רבא בר שמואל אקלע לבי 
ריש גלותא אפיקו ליה ריפתא ובצע להדיא 
אמרו ליה הדר מר משמעתיה אמר להו 
"לית דין צריך בשש: ואמר רבא בר שמואל 
משום רבי חייא *דאין מי רגלים כלים אלא 
בישיבה אמר רב כהנא ובעפר תיחוח אפילו 
בעמידה ואי ליכא עפר תיחוח יעמוד במקום 
גבוה וישתין למקום מדרון: ואמר רבא בר 
שמואל משמיה דר' חייא 'אחר כל אכילתך 
אכול מלח ואחר כל שתייתך שתה מים ואי 
אתה נזוק תניא נמי הכי אחר כל אכילתך 
אכול מלח ואחר כל שתייתך שתה מים ואי 
אתה נזוק תניא אידך 'אכל כל מאכל ולא 
אכל מלח שתה כל משקין ולא שתה מים 
ביום ידאג מן ריח הפה ובלילה ידאג מפני 
אסכרה: ת"ר המקפה אכילתו במים אינו 
בא לידי חולי מעים "וכמה אמר רב חסדא 
קיתון לפת אמר רב מרי א"ר יוחנן הרגיל 
בעדשים אחת לשלשים יום מונע אסכרה 
מתוך ביתו ?אבל כל יומא לא מ'ט משום 
דקשה לריח הפה ואמר רב מרי אמר רבי 
יוחנן הרגיל בחרדל אחת לשלשים יום מונע 
חלאים מתוך ביתו "אבל כל יומא לא מ'ט 
משום דקשה לחולשא דלבא אמר רב חייא 
בר אשי אמר רב הרגיל בדגים קטנים אינו 
בא לידי חולי מעים ולא עוד 9 אלא שדגים 


נסחיטס ככיך כסזור. ולכרך 6י לסו 
ממינם דססיטס כמו סעוד יופכ 
סמות ותכנגוניס כסמוט 6ו סילמל 
וז סינ פנ יסמט לך סנ 
תפס סססיטס פין זו ספסקס ולגו 
פֿין פנ כגיעיס לסני על ססלסן 
כ מנם וכ נפתן מסוס דפת סנגו 
ססוג וסכי סו כי סם דסמל 
כסמוך גיפ דין כריך כסט מיסו 
לכי מנסס סיס מדקדק מ6ד לסניb‏ 
ענת על ססנסן כדפית כמדרם" 
כסיסרפנ ‏ וסכן | על ססנן 
וממתינין זס 6ת זס עד סיטנו ידיסס 
וסן 69 מנות ססטן מקטרג 
עניסס ורי מל מגין עליסס: 
רךו יהודה היא דתנן יבש המעין 
וכו'. לס דסנכס כככי 
יסודס דסתס ל[ כ כוותיס וס 
כרך על פירות ספיען כוכ פרי 
סקדמס 89: = יבW‏ המעין כו. 
יש מפרטיס (כך מני וסינו קורס 
מפני ססינו נרלס. כמסנס (סקכ"ס 
6 כקונ על מס קנמן כו 6דמס 
טפינס כפויס (פירות : 

איתיה ?גוא והדר אתי. 
מסכ (רס דתותיס 

ופליזיי"ק ‏ תונטונ"ס וכו כקן 
ריכין ענרך עליסס כור6 פכי סען 
ססרי דלך סען נסתקייס ימיס 
כניס וכי סקינ ספכי כטנס זו סדר 
פתי פרי כסותו סען ענמו ? מיסו 
סרכ כני מנסס | סני כקיס 
מירוסנמי דמסכת כלסיס 5 דמכרכין 
על כל מיני דסטד בור פרי ס6דמס 
דקפער סתס ססגין וסטדין ‏ כין 
6ילן סס ופין כנליס ככלס. ופריך 
וסתניb‏ פנו סן מיני דסליס סקונדס 
וס6טד ומסני ממן (נכרכס וסכb‏ 
נכנפיס פנמם (ענין כרכס מיני 
דסלין (פ) ומיסו לדכרי סכל פריזיי"ם 
כריך לכרך עניסס כפס"ע הפינו גדל 
על פמדין ועו מפקייס מטנס כסנס: 

ורבי 


קטנים מפרין ומרבין ומברין כל גופו של אדם א"ר חמא ברבי חנינא 
הריל בקצח אינו בא לידי כאב לב מיתיבי רשב'ג אומר קצח אחד 
מששים סמני המות הוא והישן למזרח גרנו= דמו בראשו" לא קשיא הא 
בריחו הא בטעמו אימיה דרבי ירמיה אפיא ליה ריפתא ומדבקא ליה" 
ומקלפא ליה: ר' יהודה אומר בורא מיני דשאים: א'ר זירא ואיתימא 
ר חיננא" בר פפא <אין הלכה כרבי יהודה יוא'ר זרא ואיתימא ר' 
חיננא בר פפא מ'ט דרבי יהודה אמר קרא ברוך ה' יום יום וכי ביום 
מברכין אותו ובלילה אין מברכין אותו אלא לומר לך כל יום ויום תן לו מעין ברכותיו הכא נמי 
כל מין ומין תן לו מעין ברכותיו. *וא"ר זירא ואיתימא ר' חיננא בר פפא בא וראה שלא כמדת 
הקב"ה מדת בשר ודם מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק אבל הקב"ה אינו כן מלא 
מחזיק ריקן אינו מחזיק שנאמר % ויאמר אם שמוע תשמע אם שמוע תשמע ואם לאו לא תשמע ד"א 
אם שמוע בישן תשמע בחדש " ואם יפנה לבבך שוב לא תשמע: מתני' *בירך על פירות האילן בורא פרי 
האדמה יצא ועל פירות הארץ בורא פרי העץ לא יצא ועל כולם "אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא*: 
גמ' מאן תנא דעיקר אילן ארעא היא אמר רב נחמן בר יצחק ר' יהודה היא דתנן > יבש המעין ונקצץ האילן 
מביא ואינו קורא ר' יהודה אומר מביא וקורא: על פירות הארץ וכו': פשיטא א"ר נחמן בר יצחק לא נצרכה 
אלא לר' יהודה דאמר חמה מין אילן היא דתניא %אילן שאכל ממנו אדם הראשון רבי מאיר אומר גפן היה 


דבר שמביא יללה על האדם אלא יין שנאמר " וישת מן היין וישכר רבי נחמיה אומר תאנה היתה 


שבדבר 6 שנתקלקלו בו נתקנו שנאמר 6 ויתפרו עלה תאנה ר"י אומר חטה היתה שאין התינוק יודע לקרות 
אבא ואמא עד שיטעום טעם דגן = ס"ד אמינא הואיל ואמר רבי יהודה חטה מין אילן היא ליברך עליה בורא 
פרי העץ קמשמע לן יהיכא מברכינן בורא פרי העץ היכא דכי שקלת ליה לפירי איתיה לגווזא והדר מפיק 


י] בכת"י אם שמוע: כ] "ממנה" קאי אתרוייהו כאילו אמר דיבש המעין ממנה ונקצץ האילן ממנה 
(דבש תמר): (] הרבה ראשונים הביאו את המדרש אבל מקור דברי המדרש לא מצאתי (שפתי חכמים): 


אבל 


עין משפט 
נר מצוה 


עד א ב מיי' פ"6 מסני 

לכות סנ' מ סמג 

עסין כז טוס"ע פו"ס סי" 

קסז סעיף ו וסימן רו קעיף 
: 


[בן מי" פ"ע מסנכות 
ענדיס סל' מ סמג 
עסין פז וז"ל ומקדימין מזון 
סנסמות ועכדיס (סעודת 
ענמן סרי Copp bio‏ 
כעיני עבדיס 36 יד פדוניסס 
כעיני פסה 26 יד גנרתס 
וע"ק]: 
עה ג ד כ" פ"ז מס 
כרכות הנכס ג סמג 
עטין כז טוק"ע מו"ם סי 
קם] סעיף ס: 
עה פיי פיד מסל' 
תפינין סנ' ים טוp"ע‏ 
פֿו"ס סי" ג סעיף יג: 
עז וזסו"ע פֿו"ם סי' קע 
סעיף | כנ נסגס 
וטוס"ע סי' קעט סעי' ו: 
עח ח מי" פ"ד מסלי 
דעות סלכס 3: 
עטם י פס תנכס כ: 
פ ב מיי' פ"מ מסנכות 
נרכות סנכה סמג 
עסין כז טוס"ע סו"ח סימן 
רס סעיף 5: 
פא ל פיי" קס תנכס י 
וקמג פס טוס"ע 
ו" סי' כו סעיף 5: 
פב מ מי' פ"ד מסלי 
נלוכיס הנכס ינ: 


סעיף 3 וכסג"ס: 


הגחות הב"ח 


(5) תוס' 7" 6יתיס 
וכו'. | מיני | דססין הן 
ומיסו: 


גליון הש"ס 


גמ' | סד"א הואיל 

ואר"י חטה מין אילן. 

ע' סנכת דף ס"ו ע"b‏ 
תוס' ד"ס כוולת: 


לעזי רש"י 


בו"ן מלאנ"ט. פיכום 
לסכרס, ‏ מין מולי סגרון 
סממנק (מוסף | סעלוך 
עלך 6סכלס ועיין רשי 
סנכת דף לג סוע"6). 
נייל"א. פירום | קנ 
(ועיין כט"י פסמיס דף 
לס ע" ד"ס עיפניתb‏ 
ועלון | ערך ‏ קקס): 
פריזיי"ש. פירום פרי 
סקטן וסוס 6דוס (פטנ"ן 
קטן סיפן טכ"כ), תות 
סדס (עין | תוספות 
ככורות דף מ ע"b‏ ד"ס 
כפֿין). ‏ בונטונ"ש. 
פירוס | מותיס סגלניס 
נקגס ונפטלדיס סקר 
על פני סקלס (סוספות 
סכמי 6נגליס, = תוספות 
סרפ"): 


ליקוטי רש"י 


אפכרא. מולי סמתמיל 
כמעייס ‏ וגומר גגלון 
סנקרל כונמנ"ן [שבת 
לג.ן. | כולמל"ע | כלע"ז 
פעמיס שנקכע כתוך פיו 
טל 6דס ומת נפון כי 
יסכר פי דוכרי סקר 
(תסליס סג) וסי6 סרונכס 
מיפס מקונס [תענית יט:]. 
ליסטר"קנגולמנט כנט"ז 
קכפוך סגוף (לעיל ח.]. 
כל אם וום תן ?ו 
מעין ברכותגו. על 
טנ מעין פנ קנ על קונ 
מעין סנ סול של יו"ט 
מעין םל יו"ט סמקורע 
[סוכה מו.]. מחזיק. עס 
סנותנין = (תוכו. ‏ מלא 
אינו | מחזיק. מס 
ספופיף עליו. אם שמוע 
תשמע. 6ס סוכגלת 
(סמוע סז ססמע פוכל 


ללמוד ונסוסיף. ואם לאו. קנ סטית 6ון כינדותך לטמוע. לא תשמע. (פחר ומן כ יספיקו כידך. ד"א אם שמוע 
בישן. מסור על תנמודך ססמעת. תשמע בחדש. תסתכס כו לסנין דכליס מלקיס מתוך דנליס יסניס. ואם יפנה 


לבבך. (התיים על מס ט(מדם ככר מנפזור עניו. שוב לא תשמע, מעתפנס (ככך טלס סוכ פין משמיעין פותך דסכי 
כפיכ ס יפנס (ככך וכ משמע (דכריס 5) [שם:]. שאין לך דבר שמביא יללה על האדם אלא יין. סלכך פסתנרb‏ דעל ידו נקנסס מיתס וככיס (עולס. שאין התינוק יודע וכו'. ופדקלי (יס [ען] סדעס טוכ ורע פמע מינס 
סיינו פעיס. בו נתקנו. עדת סקנ"ס נקיומנ פסו מכס כו סול מרפל נס כתוך נס כמו וינת ם כניון (6יכס ד) וכתינ (זכליס כ) ולגי סיס לס נפוס ס' פומת 6 סניכ (סנהדרין ע:ן. 


כיצד מברבין 


חזר בו משמועתו, שאמרת שצריך להמתין מלבצוע עד שיביאו לפניו 
מלח או ליפתן. אֶמַר ?הו - השיב להם רבא בר שמואל, לית דין 
צָרִיךְ בָּשֶש - אין פת זו צריכה עיכוב והמתנה עד שיביאו מלח או 
ליפתן, משום שהיא פת נקיה". 


מ. [ב] 


אי 


הגמרא מביאה מאמר נוסף שאמר רבא בר שמואל בשם רבי חייא: 
וְאָמַר רְבָא בַּר שְׁמוּאֵל משוּם רַבִּי חיָיא, אִין מי רַגְלַיִם פָּלִים מן 
הגוף, אֶלָא בִּישִיבָה, משום שבעמידה, כאשר קילוח מי הרגלים קרוב 
לכלות הוא קרוב לרגליו, ודואג שמא ינתזו ניצוצות עליהן, ומתוך כך 
מפסיק בטרם כלו מי רגלים מן הגוףל. 


מוסיפה הגמרא, אָמַר רב כַּהֲנָא, וּבְּמקום עֲפַר פּיחוח [-רך] הם 
כלים מן הגוף אַפִילוּ בְּעָמִידֶה, משום שבעפר תיחוח אין ניתזין 
ניצוצות. וְאִי לִיעָא - ואם אין שם עָפַר תיחוח, וגם אינו יכול 
לשבת", יעָמוד בְּמִקום גָּבּוה וְיְשְׁתִּין לְמְקום מִדְרון [-שיפוע], וכך 
לא ינתזו ניצוצות לרגליו, ולא יפסיק בטרם יכלו מי הרגלים. 


*י 


הגמרא מביאה עצה טובה נוספת שאמר רבא בר שמואל בשם רבי 
חייא: 
ְאָמר רָבָא בַּר שְׁמוּאֵל משְׁמַיהּ דְּרַבִּי חיָיא, לאַחַר כָּל אַכִילְתְִ 
- אכילה שתאכל, אֲכוֹ? מֶלַח, וְכן לאַחַר כָּל שְׁתִיַתְף - שתיה 
שתשתה, שַתָה מַיִם, ואם תנהג כן אי [-אין] אַתָּה נזּוק. 


הגמרא מביאה ברייתות כדברי רבי חייא: 
תִּנִיא נָמִי הָכִי - שנינו כך בברייתא, כדברי רבא בר שמואל בשם 
רבי חייא, לאַחֵר כָּל אָּכִילְתַףּ אֲכוֹל מֶלַח, וְאַחַר כָּל שְתְיִּיתְףּ שָתָה 
מַיִם, וְאם תנהג כן אי [-אין] אַתֶּה נזוק. 


מביאה הגמרא ברייתא נוספת, תניא אִידְֶף - שנינו בברייתא 
אחרת, אם אֶכָל פָּל מיני מאַכָל ולא אֲכָל לאחר מכן מַלַח, וכן אם 
שִתה כָּל מיני משְׁתִין ולא שַׁתָה לאחר מכן מִים, אס עשה כן בַּיוֹם, 
יִדְאַג [-יחשוש] מִן רִיחַ רע מן הַפָּה העלול לבוא מחמת כן, וָאם 
עשה כן בַלִילֶה, יִדְאַג [-יחשוש] אף מִפְּנֵי חולי אַסְכָּרָה" העלול 
לבוא מחמת כן, מלבד ריח רע מן הפה". 


* 


מתוך שעסקה הגמרא בענין בריאות הגוף באכילה, היא מביאה 
ברייתא נוספת בענין זה: 
תּנוּ רַבָּנְן בברייתא, הַמִקְפָּה [-המציףי] אַכִילָתו בָּמַיִם בתוך מעיו, 


טו. 'בשש' הוא לשון עיכוב, וכן מצינו בשירת דבורה, שכתוב (עופעיס ס כפ) 'מדוע 
בשש רכבו לבוא', ופירושו, מדוע הוא מתעכב. רש"י (ד"ס נקש). 

כתבו התוספות (ד"ס סנ), שבזמן הזה אין אנו רגילים להביא לשולחן הסעודה מלח 
וליפתן, משום שהפת שלנו נקיה ומשובחת, כמו הפת שהובאה לפני רבא בר שמואל. 
אך רבי מנחם היה מדקדק מאד להביא מלח על השולחן, משום שנאמר במדרש [לא 
נמצא מקורו. שפתי חכמים (נפוס')], בשעה שישראל יושבין ליד השולחן לסעודה, 
וממתינין זה לזה עד שיטלו ידיהם, ובינתיים אינם עוסקים במצוות, השטן מקטרג 
עליהם, וברית מלח מגן עליהם. ולכן יש להניח מלח על השולחן, כדי להזכיר ברית 
מלח. ובשבלי הלקט (פי' קמ) כתב בשם הגאונים, לפי שמצינו שהשולחן נקרא מזבח, 
שנאמר (ימוקפנ מ ככ) 'המזבח וגו' זה השולחן אשר לפני ה', שכשם שהמזבח מכפר 
אף שולחן מכפר [כמבואר בגמרא (קמן נס.), משום שאם יבוא עני לפניו יתן לו מפתון, 
ובמזבח נאמר (וקכפ 3 יג) 'על כל קרבנך תקריב מלח', לכן אף בשולחן יש ליתן מלח. 
והרא"ש (סי' כנ) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס (ית) הביאו פירוש נוסף, ש'בשש' פירושו 
ליפתן, ואמר רבא בר שמואל שפת זו אינה צריכה ליפתן, וכן פירש הערוך (ערך כ3קש). 
טז. ואפור לאדם שיצא בניצוצות הניתזין על גבי רגליו, מפני שנראה ככרות שפכה, 
ומוציא לעז על בניו שהם ממזרים, כמבואר בגמרא (ומ 3). ואף שיכול לשפשף 
הניצוצות מעל רגליו, מכל מקום פעמים שיש הרבה ניצוצות ואינו יכול לשפשף, וכן 
פעמים שהוא הולך בדרך ואין לו מים, ואם ישפשף יתחייב בנטילת ידים. שלמה משנתו 
(ברט"י ד"ס 6נ). 

כוונת רבי חייא לתת עצה טובה, שמי שרוצה שיכלו מי רגליו מגופו, יש לו להשתין 
מיושב, לפי שאם יעמוד, פעמים הוא פוסק קודם שיכלו מגופו, מפני חשש ניצוצות. 
אמנם אם ירצה, רשאי להשתין בעמידה ולפסוק קודם שיכלו. ט"ז (פו"ם סי ג ס"ק יכ). 
יז. כגון שהולך בדרך בשיירה, ואנשי השיירה אינם ממתינים לו עד שימצא מקום 


פרק ששי 


ברכות 


כלומר שהוא שותה הרבה מים אחר אכילתו, על ידי כך אִינו בָּא 
לידי חוֹלי מַעִיִם. 


שואלת הגמרא, וְכַמָּה מים ישתה עם אכילתו. משיבה הגמרא, 
אָמַר רב חִסְדְּא, קיתון לְפֶַת*. 


* 


הגמרא ממשיכה בענין בריאות הגוף באכילה: 

אָמַר רב מָרִי אָמר רַבִּי יוּחֶנָן, הָרָגִיל פָּאכילת עַדָשִׁים אַחַת 
לשלשִׁים יום, הוא מוֹנַע בכך את חולי האַפְכָּרָהי מתוף בִּיתו, 
משום שחולי האסכרה בא לאדם מחמת עצירת המעיים, ואילו העדשים 
טבעם לשלשל. מוסיפה הגמרא, אַבָל בכָל ווֹמָא [-יום] לא יאכל 
עדשים. מבארת הגמרא, מאי מַעַמַא - מהו טעם הדבר שלא יאכלם 
בכל יום, משוּם דְּקְשָה לְרִיחַ הַפָּה - שהנהגה זו עלולה לגרום לריח 
רע מן הפה. 


ְאָמַר רב מָרִי אָמַר רַבִּי יוחנָן, הְרָגִיל בָּאכילת חַרְדָּל אֶחַת 
לְשָלשִים יום, הוא מוֹנע בכך חַלְאִים מתוף בִּיתו. מוסיפה הגמרא, 
אֲבֵל בכָל ומא לא יאכל חרדל. מבארת הגמרא, מָאי טַעַמָא - מהו 
טעם הדבר שלא יאכל בכל יום, מְשוּם דקשה לחולשא דִלְבָּא - 
שהנהגה זו עלולה לגרנם לחולשת הלב. 

אָמַר רב חייא כַּר אשי אָמַר רב, הֶרְנִיל כָּאכילת דָגִיִם קְטנִים, 
אִינו בָּא לידי חוֹלי מעום. ולא עוד, אֶלָא שַׁדְּנִים קְטנִים יש מעלה 
באכילתם, משום שהם מִפְרִין וּמִרְבִּיזְיי וּמִבְרִיזְי כָּל גופו של האָדם 
האוכל אותם"". 


*י 


הגמרא דנה על הקצח", האם הוא טוב לגוף: 
אָמַר רַבִּי חָמָא בְּרַבִּי חַנִינָא, הֶרְנִיל פָאכילת קָצַח, אִינו בָּא לידי 
פְּאָב ?ב. 


מקשה הגמרא, מִיתִיבִּי, שנינו בברייתא, רַבֶּן שָמְעון בֶּן גָמְלִיאָל 
אומר, הקצח אֶחַד מששִים פְפָנִי הַמָּוֶת הוא, וְאדם הישן לצד 
מִזֶרַח של גָּרְנו - מקום אסיפתו של הקצח, דְּמו בְּראשו - עלול 
למות, וענש לאחר מותו על שלא נזהר", מפני שרוח מערבית 
[-הנושבת ממערב למזרח] לחה היא, וכאשר היא עוברת בגורן הקצח 
ולאחר מכן מגיעה לאדם הישן למזרח, היא מעבירה עמה את ריחו 
של הקצח, ומכניסה אותו בתוך גופו של האדם ומזיקה לוי". מבואר 


לשבת. על פי בית יוסף (פו"ם סי" ג ד"ס ו ישסין). 

יח. חולי זה תחילתו במעיים [בעצירות. רש"י (ל"ס מונע)], וסופו בפה, כמבואר בגמרא 
(פכת כג:). ומיתה מחולי זה היא הקשה שבמיתות, כמבואר בגמרא (עיל 5.). 

יט. שולחן ערוך (פו"ם סי" קעט ס"ו). ודין זה הוא דווקא במאכלים שאין בהם מלח 
ובמשקים שאין בהם מים. ולכן בזמן הזה אין נוהגים לאכול מלח ולשתות מים אחר 
הסעודה, משום שבפת שלנו יש מלח, ובשתיה יש מים. רמ"א (פו"ס פי' קע סכ"נ). ומגן 
אברהם (סי' קעט סק"ת) כתב, שבזמנינו נשתנו הטבעים ואין לחשוש לזה. 

ב. שכן תרגום הכתוב (מנכיס כ' ו ו) 'ויצף הברזל', וקפא פרזלא. רש"י (ד"ס סמקפס). 
בא. קיתון הוא כלי, כמבואר במשנה (טנפ (. ועוד). ובזמן הגמרא היה ידוע כמה הוא 
שיעור הקיתון וכמה הוא שיעור הפת. אמרי נועם (ל"ס קיפון). 

בב. ראה לעיל מהו חולי זה. 

בג. מלשון פריה ורבייה [והיינו שמרבים זרע. קצה המטה (ס" תנק סק"5), עיין שם 
שהאריך]. 

כד. מלשון בריאות. וראה להלן (נו:) 'ששה דברים מרפאין את החולה מחוליו ורפואתו 
רפואה וכו', ויש אומרים אף דגים קטנים'. 

בה. כתב באמרי נועם (סן מ: ד"ס וש), שמדובר בדגים קטנים שנגמר גידולם ואינם 
עתידים לגדול יותר, כמבואר בגמרא להלן (מד:). 

בו. רש"י (ד"ס ק5ת) מפרש בשם רבותיו, שהקצח הוא מין זרע עגול ושחור, ורגילים 
לתת ממנו בלחם [על פי רש"י (פססיס (ס. ד"ס טיפניפ6) ורע"ב (טנונ יוס. פ" מ"ס), וכן 
פירש הערוך (עלן ק3)]. והביא פירוש נוסף, שהוא מין זרע הנזרע בארץ ישמעאל. 
פה רשיי תס יו דיס דמו). 

בח. רש"י (ד"ס (מולת). אולם התוספות (נ"3 כס. ד"ס פץן) פירשו, שמדובר בכל מקום 
אסיפת תבואה [גורן], ולא רק בקצח. והסכנה בדבר, משום שרוח מערבית היא קשה, 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) גיטין | סכ., 3)[ע' 
סוסי ₪27 23 ל"ס 
מכוסן, ג) [נקמן מ::ן, 
ל) [מקכת כלס], ס) עיין 
תוסי ב"ב כה. ד"ה אין, 
1) קכס מו., ז) [3עיל 
יכ.], ם) עיין תוסי לקמן 
מג. ד"ה ועל, ע) נלוריס 
פרק 6 מסנס ו, 
י) [קנסדלין ע. ע"ם], 
כ) [ועי' פרט"י סנסדרין 
ע: ד"ס כדכר וכו' ומ"ס 
תוס' פס כסקגס ופיכקו 
בענץ | פחכ], 5) [סולין 
פו.] צ"ל פו: עיי"ש 
ברש"י ד"ה כיון דאמר, 
מ) נדה יג., () דברים כו 
י, ק) [וע' פוס' כלוכות 
דף מ. ד"ס גפין 
וכו'], | ע)[קוף פ"ס], 
פ) תהלים קכג ב. 


תורה אור השלם 
א) ונָתַתִּי עִשָב בְּשְׁרְף 
וְשְבְעְתּ: [דברים יא, טו] 
ב) בָּרוּךְ אַדנִי יוֹם יוֹם 
עִמֶס | לָטּ | הָאֵל 
ישוּעְתָנוּ סְלָה; 
[תהלים סח, כ] 
ג) וַֹאמַר אִם שמוע 
תִּשְׁמַע לְקול י אֶלהָיף 
והֲישׁר בְּעֲנו תַּעֲשֶׂה 
ְהאנְת | | לְמצוֹתָו 
ְשְמרְתָּ כָּל חָקִיי כָּל 
הַמחָלָה אֲשֶׁר שְמְתִי 
בְמִצְריִם | לא אֶשִים 
על כִּ אֲנִי יי רפְאֶ: 
[שמות טו, בו] 
הואִם יְפְנָה לְבָבְף 
ולא תִשְׁמֶע וְרַחְתְ 
ְהשְפִּחָוִיתָ | לַאלהִים 
אַחֲרִים וַעַבַרְתֶּם: 
[דברים ?, :זן 
ה) יש מן היין וישְׁכָּר 
ויִתְגֵל בְּתוך אֶחָלה: 
[בראשית ט, כא] 
0 תפֶקְחְנֶה | עיני 
שנִיהֶם וַדְעו כִּי ֲירָמָם 
הֵם וַיִתְפּרוּ עֲלָה הְאֲנָה 
ויעֲשׂוּ לָהֶם חַגרת: 
|בראשית ג, ז] 


הגהותיוציונים 


6] ברי"ף הגירסא טול 
כרוך מול כרוך ועיין 
בב"ח או"ח סימן קסז 
ס"ח ובמגיר תעלומה 
החילוק בין הפירוש של 
ברוך וכרוך, ומה דנקט 
בכל דבר ב' פעמים עיין 
שפתי חכמים ובשו"ת 
בית הלוי ח"א סי' מ אות 
ג: 3] אפילו גביל לתורי 
גביל" תוי (כ"ה 
גירסת הרי"ף וכרלעיל 
בדברי ר' יוחנן, רש"ש): 
ג] [ברב אלפס איתא 
שמואל וברא"ש איתא 
אמר רב הונא אמר 
רב] (גליון): ל] [בגיטין 
איתא שיטעום כלום 
עד שיתן וכ" וכן 
איתא ברי"ף וברא"ש] 
(גליון): ס] צ"ל למזרח 
גורנו (מהרש"ל דפו"ר) 
וכ"ה ברש"י: ו] בכת"י 
נוסף בריפתא (וכ"ה 
ברש"י): ]] בד"י ליתא 
מלת "ר'" ובס"א איתא 
ר' | הגינא (גליון): 
ק] ברא"ש ‏ (ס" כב) 
וברבינו | יונה איתא 
מלשון כי בשש משה 
(שמות לב, א) ועיין 
מעיו"ט אות ח שהקשה 
וז"ל ובאמת שהוא מן 
התימה על רש"י שלא 
כתב לזה הפסוק: ט] עי' 
פסחים מז ע"ב וב"ב יח 
ע"א שמתונתא הוא 
מלשון לח: 


אורח חיים סימן קעט] 


אבל הירקות שירקן נאכל וזרען אינו נאכל כגון זרעוני גנה שאינן נאכלין מברך עליהן בורא מיני דשאים. [הרמב"ן] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


טול ברוך. סכולע קודס סטעס מן ספלוסס 3ע ממנס וסוסיט כמי 
סנו ו"כ טיול מפרוסת הנרכס, %ף על פי פס בינפיס 6ין 5ריך 
לסזור 5כרך, וף על גכ דטיתס סוי ספסקס כדפמריגן כמנסות 
(פרק ג' דף 5:) סת כין תפילין לתפילין 5ריך לכרך, וכן ככסוי סלס, 6 


סך טיפס כוכך כככס ונ מפסק6: 
הביאו מלח. נמי פין כריך לכרך, 
ספף זו כורך כרכס קפס סרוקה 
סל כרכס (לכלת | כטעס: גביל 
לתורי. גניל 6ת סמוכסן כמיס 
ללולך סקווכיס: ובצע לה להדיא. 
כלומר מיד, ול סמתין למס ולפפן: 
בשש. עכונ, כמו נוסס ככנו 
(פופטיס ה) , כלוער פת נקיס סי זו 
ופֿין רכס לפתן: אין מי רגלים 
כלים. מן סגוף 6 כיסינס, לפי 
עלסקנום קכונ (פסוק סו דו6ג 
סנ יפלו נֿופֿות על רגליו ומפסיק: 
בעפר תיחוח. ליכ נכוכֿות ": אסכרה. 
כו"ן מלמנ"כו: המקפה אכילתו במים. 


קותס מיס סכנס לפכ 6כילתו על = 


סקכינתו 5פס כמיס. וילף | תכלל 
מתרגמינן וקפb‏ פרזנb‏ (מנכיס כ ו): 
מונע אסכרה. סססולי 3 מסמת 
עכֿור בנ מעיס, וסעדסיס מטנטניס: 
קצח. רכופיגו מפרטיס (יינ"b‏ ננע"ז. 
פנ 6ני סמעפי מין זרטיס טזורעין 
ותו כלרן יסמעקכ: למזרח גורנו. 
סל קנם, סכות מעכנית כו לס 
ועתונת = סיס ומכנסת סרית כתוך 
סגוף: הא בריחו הא בטעמו. סרית 
קקס וסעעס כו3: מדבקא ליה. 
כריפת עד סקנט סטעס: ומקלפא 
ליה. כקניל סכית: כל יום ויום. 
כסכת. מעין קכת, ניוס טונ מעין 
יו"ע: כלי מלא, ללס סכס: אם 
שמוע. פעס תת סופך קפטס קון 
פעס 6סרת: אם תשמע? בישן. 
טקנית וטנטת מס סטמעת פטתקל: 
דעיקר אילן ארעא היא. דעיקר כל 


ספירות סי ספכץ וסכל גדל סיל 
יבש המעין ונקצץ האילן. סיס לו 


כית ספנפין וכו מעין טסו מסקסו 
ממנו וקכר ככוריס ממט וקמר כך 
יכם סמעין, וכן קלס ספיל וקנן 
לוכיס ממנו ות"כ נקכן ספילן: 
מביא ואינו קורא. קפיכו יכול נומר מן 
ספדמס טר נפמס לי?, דכיון דיכק 
סמעין ונקנ ספינן ממנס? כטלס לס 
פרעם: מביא וקורא. קספכן סיל 
עיקר: שהוא הביא יללה. וזס סניק 
מיתס: שאין התינוק יודע לקרוא אבא 
ואמא. חס נקלק ען סלעם: גווזא. 
סענף של ען: מפיק, פירי ממריני: 
סון 


י] בכת"י אם שמוע: כ] "ממנה" קאי אתרוייהו כאילו אמר דיבש המעין ממנה ונקצץ האילן ממנה 
רבש תמר): (] הרבה ראשונים הביאו את המדרש אבל מקור דברי המדרש לא מצאתי (שפתי חכמים): 
1 ל] הרבה ב ל מקור דב ל ( 


אמר רב *טול ברוך טול ברוך אינו צריך 
לברך הבא מלח הבא לפתן צריך לברך ור' 
יוחנן אמר אפ" הביאו מלח הביאו לפתן נמי 
אי לברך גבול לתורי גביל קחורי צהיך 
לברך ורב ששת אמר *אפילו גביל לתורי" 
נמי אינו צריך לברך דאמר * רב יהודה אמר 
רב !אמור לאדם שיאכל" קודם שיתן 
מאכל לבהמתו שנא' * ונתתי עשב בשדך 
לבהמתך והדר ואכלת ושבעת: אמר רבא 
בר שמואל 


ילית דין צריך בשש: ואמר רבא בר שמואל 
משום רבי חייא > האין מי רגלים כלים אלא 
בישיבה אמר רב כהנא ובעפר תיחוח אפילו 
בעמידה ואי ליכא עפר תיחוח יעמוד במקום 
גבוה וישתין למקום מדרון: ואמר רבא בר 
שמואל משמיה דר' חייא 'אחר כל אכילתך 
אכול מלח ואחר כל שתייתך שתה מים ואי 
אתה נזוק תניא נמי הכי אחר כל אכילתך 
אכול מלח ואחר כל שתייתך שתה מים ואי 
אתה נזוק תניא אידך 'אכל כל מאכל ולא 
אכל מלח שתה כל משקין ולא שתה מים 
ביום ידאג מן ריח הפה ובלילה ידאג מפני 
אסכרה: ת"ר המקפה אכילתו במים או 
בא לידי חולי מעים "וכמה אמר רב חסדא 
קיתון לפת אמר רב מרי א"ר יוחנן הרגיל 
בעדשים אחת לשלשים יום מונע אסכרה 
מתוך ביתו לאבל כל יומא לא מ"ט משום 
דקשה לריח הפה ואמר רב מרי אמר רבי 
יוחנן הרגיל בחרדל אחת לשלשים יום מונע 
חלאים מתוך ביתו 'אבל כל יומא לא מ"ט 
משום דקשה לחולשא דלבא אמר רב חייא 
בר אשי אמר רב הרגיל בדגים קטנים אינו 
בא לידי חולי מעים ולא עוד 9 אלא שדגים 


מ. 


הבא מלח כו צריך לברך. לסוי סיק סלעת וסכי פמרי' כפ"ג 

למנמות (ף )סח כין תפילין כתפילין 5ריך. לנרך וכן 
סנכס פס סס כין כרכת סמוכי (6כיפס. וכין כרכת קילוק נסמיס 
כליך למזור ונכרך 6י 69ו מינתb‏ דסייכ לסעודס כמו טול כרוך וכן 


כקסיטס ככיך זור ונכרך פי לו 
ממינתb‏ דססיטס כמו סעוד יופכ 
כסעות ותכנגוניס לססוט פו קיפמכ 
פתח סיט סנ יסמט כך ענ 
תפסכ ססמיטס 6ין זו ספסקס הגו 
פֿין פנו כגיליס לסכי על סטלסן 
כ מנם ונ לפסן מסוס דפס םגו 
סו וסכי סו כי 00 דסמל 
נסמוך לית דין כריך כטס מיסו 
רני מנפס סיס מדקדק מקד (סניb‏ 
מל על סטנסן כדסית6 כמדרם? 
כסיסר ‏ יוסכין | על סססן 
וממתינין זס לת זס עד סיטלו יליסס 
וסן 3 מלות ססטן מקטלג 
עליסס וכית מנם מגין עניסס: 
רבי יהודה היא דתנן יבש המעין 
וכו', ‏ וכס דסלכס | כככי 
יסולס לספס ל[ תכ כוותיס. וס 
נךן על פיכות ססיפן בור כרי 
ספדמס 52: יב המעין כו. 
יש מפרסיס (כך מכיס וסינו קורס 
מפני pינו‏ נכלס כמסכת (סקכ"ס 
6 כקובל ענ מס טנפן כו למס 
קינס רפויס נפירות: 

איתיה חא והדר אתי. 
מסכפ (רפס דתותיס 

ופריזיי"ם ‏ ונונטונ"ם וכו כקן 
נריכין (כרך ע(יסס בור פרי סען 
עסרי דרך סען (סתקייס | יניס 
כניס וכי קקיל ספרי כטנס זו סדר 
תי פרי כקותו סען ענמו מיסו 
סכנ כני מנסס | סניק כסיס 
מירוטנמי דמסכת כנפיס ‏ דמכרכין 
על כל מיני דעד בור פרי ס6דמס 
לקסמר סתס ססגין ופטדין מין 
פֿען סס ופֿין כלסיס. ככרס ופריך 
וסתני 156 סן מיני דטפיס סקוגדס 
וס6עד ומסני תמן (כרכס ‏ וסכb‏ 
נכנפיס פנמ נענין | כרכס מיני 
דססין (6) ומיסו לדכרי סכל פריזיי"ם 
גריך (כרך עניסס כפס"ע דפינו גדל 
על 6טדין וענו מתקייס מסנס (שנס: 

ולכי 


קטנים מפרין ומרבין ומברין כל גופו של אדם א"ר חמא ברבי חנינא 
= הרגיל בקצח אינו בא לידי כאב לב מיתיבי רשב'ג אומר קצח אחד 


ג מששים סמני המות הוא והישן למזרח גרנו" דמו בראשו" לא קשיא הא 


בריחו הא בטעמו אימיה דרבי ירמיה אפיא ליה ריפתא ומדבקא ליה" 
ומקלפא ליה: ר' יהודה אומר בורא מיני דשאים: א"ר זרא ואיתימא 
ר חיננא" בר פפא <אין הלכה כרבי יהודה "וא"ר זירא ואיתימא ר' 
חיננא בר פפא מ'ט דרבי יהודה אמר קרא 5 ברוך ה' יום יום וכי ביום 
מברכין אותו ובלילה אין מברכין אותו אלא לומר לך כל יום ויום תן לו מעין ברכותיו הכא נמי 
כל מין ומין תן לו מעין ברכותיו. " וא"ר זירא ואיתימא ר' חיננא בר פפא בא וראה שלא כמדת 
הקב"ה מדת בשר ודם מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק אבל הקב"ה אינו כן מלא 
מחזיק ריקן אינו מחזיק שנאמר % ויאמר אם שמוע תשמע אם שמוע תשמע ואם לאו לא תשמע ד"א 
אם שמוע בישן תשמע בחדש " ואם יפנה לבבך שוב לא תשמע: מתני" 'בירך על פירות האילן בורא פרי 
האדמה יצא ועל פירות הארץ בורא פרי העץ לא יצא ועל כולם %אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא": 
גמ' מאן תנא דעיקר אילן ארעא היא אמר רב נחמן בר יצחק ר' יהודה היא דתנן = ליבש המעין ונקצץ האילן 
מביא ואינו קורא ר' יהודה אומר מביא וקורא: על פירות הארץ וכו': פשיטא א"ר נחמן בר יצחק לא נצרכה 
אלא לר' יהודה דאמר חמה מין אילן היא דתניא ' אילן שאכל ממנו אדם הראשון רבי מאיר אומר גפן היה 
שאין לך דבר שמביא יללה על האדם אלא יין שנאמר * וישת מן היין וישכר רבי נחמיה אומר תאנה היתה 
שבדבר ‏ שנתקלקלו בו נתקנו שנאמר " ויתפרו עלה תאנה ר"י אומר חמה היתה שאין התינוק יודע לקרות 
אבא ואמא עד שיטעום טעם דגן = ס"ד אמינא הואיל ואמר רבי יהודה חמה מין אילן היא ליברך עליה בורא 
פרי העץ קמשמע לן יהיכא מברכינן בורא פרי העץ היכא דכי שקלת ליה לפירי איתיה לגווזא והדר מפיק 


אבל 


עין משפט 
נר מצוה 


עד א ב מיי' פ"b‏ מס( 

כרכות סל' םת סמג 

עטין כז עוס"ע פו"ס סי" 

קסז סעיף ו וסימן רו סעיף 
ג: 


[בן מייי פ"ט מסנכות 
ענליס סל' מ סמג 
עטין פז וז"ל ומקדימין מזון 
סנסמות וענדיס נסעודת 
ענמן סרי bio‏ סומרל) 
כעיני עבדיס 55 יד 6דוניסס 
כעיני ספחס 6( יד גנרתה 
ונע"ק]: 
עה ג ד מי" פ"ז מסני 
ברכות סנכה ג סמג 
עסין כו טוק"ע פו"ס סי" 
קסז סעיף ס: 
עו ה מ"' פ"ד מס 
מפינין סנ' ים טוש"ע 
ֿו"ס סי" ג סעיף יג: 
עז וז סו"ע פֿו"ס סי" קע 
סעיף | ככ כסגס 
וטוס"ע סי" קעט סע" ו: 
עח ח מיי פ"ד מסני 
דעות הנכס 3: 
עמ טי קס תנכה כ: 
פ ב מי" פ"מ מסלכות 
כלכות הנכס 6 סמג 
עטין כז טוס"ע פו"ס סימן 
לס סעיף 5: 
פא ל מי" עס הנכס י 
וסמג סס טוס"ע 
פויים סי' כו סעיף 5: 
פב מ מי" פ"ד מסל' 
נכוריס סלכס *3: 
פג נ טוס"ע 6ו"ס סי" רג 
סעיף 3 ונסג"ס: 


הגהות הב"ת 


() תוס' ד"ס 6יקתיס 
וכו'. פיי דססין הן 
ומיסו: 


גליון הש"ם 


גמ' | פד"א הואיל 

ואר"י חטה מין אילן. 

עי סכת דף: סחו ע"ס 
תוס' ד"ס כוורת: 


לעוי רש"י 


בו"ן מלאנ"ט. פיכוס 
%סכלס, מין מולי סגרון 
סמסנק | (מוסףq‏ סערוך 
ערך 6סכלס ועיין רק" 
סנק דף ג סוע"b).‏ 
נייל"א. | פירום | קנק 
(ועיין כסם"י פססיס דף 
לס ע" ד"ס סינניתס 
ועלון | עלך | ק5ת): 
פריזיי"ש. פירוק פני 
סקטן וסוb‏ ללוס (תטנ"ן 
קטן סימן סכ"נ), סופ 
סלס | (עיין | תוספות 
ככורות דף מ ע" ד"ס 
נֿין). ‏ בונטונ"ש. 
פירום | תותיס סגלניס 
כקגס וכ6טדיס | שר 
על פני סקלס (תוספוק 
סכמי ‏ מנגניס, תוספות 
סרפ"ם): 


משנת ראשונים 


הבא מלח הבא לפתן 
צריך לברך. כל המצות 
כולן מברך עליהן עובר 
לעשייתן. להכי נקיט האי 
לישנא ולא נקיט קודם, 
לאשמועינן שלא יתעסק 


והתעכב בֿיך פופה 
למצוה, אא"כ שוהה 
בדבר מצוה שיכול 
לשהות אפי" הרבה, 
ואפי' | שיחה | שהיא 
מצורכי המצוה אינה 
הפסק. 


[הריטב"א, פסתים ז:] 
אפילו גביל לתורי נמי 
אינן צריך לברך, דכי 
היכי דרחמנא מכין מזון 
לבהמה מקמי אדם הכי 
נמי מבעי לן למעבד. 

[הרשב"ץ] 


לית דין צריך בשש. י"מ אין זה צריך לפתן כי הוא מוטעם מאליו, והוא מלשון היאכל תפל מבלי מלח, דמתרגמינן 


כמה דלא מתאכל בשש מדלית מילחא. [רבינו יונה דף כז: מדה"ר] | ביום ידאג מן ריח הפה, ובלילה ידאג מפני 


אסכרה. וכתבו רבוותא ז"ל, כיון דאי לא אכל ולא שתי הוי סכנה אין צריך לברך מידי דהוה אשותה משקה לרפואה 
שאין צריך לברך. והאוכל מלח אחר אכילתו לא יאכל בגודל דקשה לקבור בנים ולא בזרת דקשה לעניות ולא באצבע דקשה לש"ר אלא באמה ובקמיצה, והשתא לא נהוג עלמא במלח משום מלח סדומית, עכ"ל שבלי הלקט. |בית יוסף 


רבי יהודה אומר בורא מיני דשאים. ר' יהודה סובר בכל דבר שעושה פרי ופריו נאכל, אדם מברך בורא פרי, אם מין אילן הוא פה"ע, ואם אינו מין אילן פה"א, כגון קשואים ואבטיחים ושומים וכיוצא בהם, 
מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק. כי בהיות הגופנים בעלי שיעור ומדה, כלי ריקן מחזיק, 


וכשממלאין אותו אינו מחזיק יותר לפי שכבר נתמלא שיעורו ואין בעל שיעור מחזיק יותר משיעורו, אבל בעליונים מלא מחזיק לפי שאינם בעלי שיעור, וע"כ מחזיקין בלא שיעור. [שולחן של ארבע שער ד] 


כיצד מברכין 


מדברי הברייתא, שהקצח מזיק לגוף, וכיצד שיבח רבי חמא ברבי חנינא 
את אכילתו. 


מ. [גן 


מתרצת הגמרא, לא קשיא, הָא - דבר זה שאמרה הברייתא 
שהקצח מזיק לגוף, הוא בְּרִיחוֹ של הקצח, והָא - ודבר זה שאמר 
רבי חמא ברבי חנינא בשבחו, הוא בְּמַעֲמוֹ של הקצח, כלומר באכילתו. 


הגמרא מביאה שכן נהגה אמו של רבי ירמיה: 
אִימיה [-אמו] דְּרַבִּי יִרמִיה, אִפְיָא ליה רִיפַתָּא - היתה אופה עבורו 
פת, וּמדַבְּקָא ליה - ומדבקת אותו [את הקצח] בפת עד שנקלט בה 
טעמו, משום שהטעם יפה לגוף כפי שאמר רבי חמא ברבי חנינא, 
ילאחר מכן מִקְלְפָא ליה - מקלפת אותו [את הקצח] מן הפת, כדי 
שרבי ירמיה לא יריח את ריחו שהוא מזיק, כפי ששנינו בברייתא. 


* 


שנינו במשנה (עיל (ס.), על הירקות מברך 'בורא פרי האדמהי, 
כפי שמברך על פירות הארץ'. רַבִּי יְהוּדָה אוֹמַר, על הירקות מברך 
'בורא מִינֵי דְשָאִים'לי. 


הגמרא מביאה פסק הלכה במחלוקת תנא קמא ורבי יהודה: 
אָמר רפי זַירָא, וְאִיתִּימָא - ויש אומרים שרְבִּי חֵינְנָא בַר פָּפָא 
אמר זאת, אִין הַלְכָה כְּרַפִּי יְהוּדָה שאמר שעל הירקות מברך 'בורא 


הגמרא מבארת את טעמו של רבי יהודה: 
וְאָמַר רַבִּי זירְא, וְאִיתִּימָא רכִי חִינְנָא בָּר פְּפּא, מאי טעמָא [-מהו 
טעמו] דְרְבִּי יַהוּדֶה, שאמר לברך על הירקות 'בורא מיני דשאים', 
משום שאָמר קְרָא - שנאמר בפסוק (ססיניס ספ כ) 'בָּרוּף ה' יום יום'*י, 
שראוי לנו לברך את ה' בכל יום. ויש לשאול על לשון הפסוק 'יום 
יום', וְכִי רק בַּיום מִבְרְכִין אותו וּב?י?ה אִין מִבְרְכִין אותולי. 
אלָא, בא הפסוק לומר ?ף, שבכָל יום וְיוֹם תִּן לו [-להץ מַעִין 


ועלולה להביא עמה קש מן התבואה שבגורן לתוך חוטמו של הישן [ולפי פירושם, 
קושיית הגמרא מברייתא זו לגבי הקצח, היא רק מתחילת הברייתא שאמרה שהוא אחד 
משישים סמני המות, ולא מסוף הברייתא]. 

כט. 'ירקות' הם דברים שאדם אוכל עשבן וירקן. רמב"ם (פילופ סמפניופ מ"6) ור"ש 
סיריליאו (סונ כמל6כת סלמס סס). וכתבו תלמידי רבינו יונה (עי? ₪. ד"ס וע) ושיטה 
מקובצת (עס ד"ס ועל סילקות), שירקות הם כרוב ותרדים וחסה וכיוצא בהם. והמאירי 
(עס ד"ס ענ) הוסיף אף כרתי ושומים, שאף הם קרויים ירקות ולא 'פירות הארץ', משום 
שבהם הפרי עצמו נבלע בארץ. 

ל. 'פירות הארץ' הם הצמחים שאין הדרך לאכול את עשבם, אלא את פרים. 
ע"פ ר"ש סיריליאו (סונ כמל6כת סלמס מ"6). וכתבו בתלמידי רבנו יונה (לעיל (ס. ד"ס 
וענ) ובשיטה מקובצת (פס ד"ס על פירות ספרן), שהכוונה לקטניות. ובמאירי (פס ל"ס 
ענ) ביאר, שהכוונה אף על קשואים ואבטיחים ודלועים ותותים מדבריות ותבואה 
וכדומה. 

לא. 'דשא' הוא כלל העשבים יחד, וכל שורש לעצמו נקרא עשב. רש"י על התורה 
(נרלסית 6 י). והרמב"ן (פס) הקשה עליו, ופירש שכל דבר קטן הצומח מהארץ 
קרוי דשא, ו'עשב' הוא הגדול המזריע. וראה גם ר"ש סיריליאו (סו"ד כמנפכת פנמס 
מ"ס). 

לב. יש להקשות, מדוע צריך ללמדנו שאין הלכה כרבי יהודה, הלא כלל הוא בכל 
מקום 'יחיד ורבים הלכה כרבים' (עיל ט.). ויש לומר, מכיון שהגמרא [להלן בסמוך] 
מביאה מקור לדברי רבי יהודה מן הכתוב, היה מקום לומר שטעמו מסתבר יותר, ולכן 
הלכה כמותו אף שהוא יחיד החולק על רבים, לכן צריך ללמדנו שאין הלכה כמותו. 
פני יהושע (ל"ס כני). 

ויש שאין גורסים זאת בגמרא, וכן נראה מהשיטה מקובצת (ד"ס מסי) וחידושי הרא"ה 
(ד"ס פי' נגמ'). דקדוקי סופרים (פות ס). 

לג. לשון הכתוב (פסליס קת כ) 'ברוך אדני יום יום יעמס לנו האל ישועתנו סלה'. 
וביאורו, ברוך ה' בכל יום, והאל יעמס וישא לנו את ישועתנו לעולם. רד"ק (שס, כפיכוע 
סעני). 

לד. שכיון שאמר הכתוב "ום יום', ולא אמר שמברכים את ה' תמיד, משמע שיש 
הפסק בין יום ליום על ידי הלילה. ועל כך שואלת הגמרא, וכי בלילה אין מברכים 
אותו, הלא ודאי אף בלילה מברכים, ואין כל הפסק בין יום ליום. אמרי נועם (ד"ס 
וכי). 

לה. ולכן כפל הכתוב ואמר 'יום יום', לומר לך שיש לשבח בכל יום על אותה ישועה 
השייכת בו, ולא לומר נוסח ברכה כללי לכל הימים. מהרש"א (מ"פ ד"ס פמכ). 

לו. ואין לברך עליהם 'בורא פרי האדמה', מפני שזו לשון הכוללת כמה מינים. רשיי 
((עיל 9ס. ד"ס כור). [אמנם, אף לרבי יהודה, רק בדברים שיש בהם יחוד לעצמם תיקנו 


פרק ששי 


ברכות 


בִּרְכוּתָיו - את הברכה הראויה לאותו יום, שבשבת יברך ברכה הראויה 
לשבת, וביום טוב יברך ברכה הראויה ליום טובל*". 


מבאר רבי זירא, הָכָּא נֵמִּי - וגם כאן, לגבי ברכות הנהנין, יש 
ללמוד שעל כָּל מין וְמִין ממיני המאכל תִּן לו [-לה'] מַעִין בִּרְכוְתִיו 
- את הברכה הראויה לו, ולא יברך ברכה אחת הכוללת כמה מינים. 
ומכאן למד רבי יהודה שיש לברך על הירקות ברכה מיוחדת, 'בורא 
מיני דשאיםי". 


הגמרא מביאה מאמר נוסף שאמר רבי זירא, ויש אומרים שאמרו 
רבי חיננא בר פפא: 

וְאָמַר רְכִּי זירְא, וְאִיתִּימָא רכִי חִינְנָא כַּר פְּפָּא, בא וּרְאַה, שָלא 
כְמְדַּת - כמנהג הנוהג אצל הַקָּדוֹשׁ בַּרוּף הוּא, כך היא מִדת - 
מנהג הנוהג אצל בָּשָר וְדֶם, אלא יש הבדל ביניהם. שמדת בָּשָר 
וְדֶם, פָּלִי שהוא רִיקִן, מַחַזִיק את מה שיתנו בתוכו, וכלי שהוא כבר 
מַלא, אֵינוֹ מחֲזִיק את מה שיוסיפו עליו, שהרי אין בו עוד מקום. 
אַבָל אצל הַקָּדוֹשׁ בָּרוּךְּ הוּא אֵינוֹ פֶּן, אלא להיפך, כלי מַלָא - 
אדם חכם, מַחֲזִיק חכמה נוספת שילמד, וכלי רִיקֶן - אדם שאין בו 
חכמה, אֵינוֹ מַחַזִיק את החכמה שילמד". ומנין לומדים זאת, שַנָּאָמַר 
בפסוק (קמות עו כו), וְיאמַר אם שְׁמוֹע תִּשְׁמַע לְקוֹל ה' אֶלְהָידִּ"", 
ויש לדרוש מכפילות לשון הכתוב 'שמוע תשמע'", אם שמועָ - 
שמעת דברי תורה פעם אחת, סופך שתטה אוזן ותִּשמע פעם נוספת, 
וְאָם לאו - לא שמעת בפעם הראשונה, לא תשַמע". 


הגמרא מביאה דרשה אחרת בפסוק 'אם שמוע תשמע': 
דְּבָר [-פירוש] אַחַר, אִם שמוע בִּישָן - אם הרבית לחזור פעמיים 
ושלש על תלמודך שלמדת בשנה שעברהײי, אזי תִשָמע בָּדבר חֲדשׁ 
שתלמד, ותחכים בו להבין דברים חדשים מתוך הדברים הישנים 


ברכה נפרדת, אך פירות הארץ לא התייחדו בפני עצמם, ולכן ברכתם 'בורא פרי 
האדמה'. ומטעם זה תיקנו לברך 'שהכל נהיה בדברו' על דבר שאין גידולו מהארץ, 
אף שזו ברכה כללית. וחז"ל שיערו מה נחשב מין המיוחד לעצמו לענין שיש בו שבח 
נפרד לקדוש ברוך הוא]. 

אף חכמים מודים שצריך לברך בכל מין מעין ברכותיו, אך לדעתם די בכך שאין 
מברכים על כל המינים 'שהכל נהיה בדברו', ואנו מייחדים לפירות האילן ברכת 'בורא 
פרי העץ' ולפירות הארץ 'בורא פרי האדמה'. ורבי יהודה סבר, שכשם שבכל יום טוב 
אומרים לשון אחרת ואין כוללים את כל השבתות וימים טובים בלשון אחת, כך לכל 
פרט ופרט מהמינים יש לייחד ברכה לעצמו. חדש האביב (נכט"י ד"ס כנ). 

לה הברל זה הוא'ובין"דבר גשמי לחבר רותנק :שרבר גשמי צריך מקום; ורבר רותני 
אינו צריך מקום ואין למקומו גדר ומידה, ולכן המלא ברוחניות, אין למקומו גדר ויכול 
להוסיף בה בלי גבול. אבל כשהוא ריק מרוחני, אינו מחזיק דבר רוחני. מהרש"א (מ"פ 
דיס לי): 

ובבן יהוידע (ד"ס 3) ביאר, שהגמרא באה לחלק באדם עצמו, ש'מדת בשר ודם' הם 
האיברים הגשמיים, שיש מהם חלולים כדי להכניס בהם מאכל, כגון ושט קיבה ומעיים, 
שכאשר הם מלאים אי אפשר להוסיף ולאכול, ו'מדת הקדוש ברוך הוא' הם איברי 
הנפש שהיא 'חלק אלוה ממעל' (פיו ₪ 3), שאם הם מלאים ביראה יכול להחזיק בהם 
חכמה, ואם הם ריקים מן היראה אינם מחזיקים חכמה. 

יש להקשות, אם החכמה באה רק לאדם חכם, כיצד תבא לו החכמה הראשונה. ובפרשת 
מרדכי (ד"ס ענפ) כתב, שודאי אם ילמד יזכה לחכמה, אך כוונת הגמרא שכיון שלא 
למד מימיו, אינו רוצה בחכמה כלל, כמאמר הכתוב (מעני ית כ) 'לא יחפוץ כסיל 
בתבונה'. וכן משמע ברש"י (ל"ס פס עעוע). וראה עוד בהערה להלן (נגכי ל ססמע') 
בשם רש"י בסוכה מעין זה [ולביאור בן יהוידע לעיל מיושבת קושיא זו, שביאר שיכלי 
מלא' הכוונה מלא ביראה, שהוא מחזיק חכמה]. 

לח. פפוק זה נאמר לבני ישראל כשהיו במרה, לאחר שנצטוו כמה מצוות, כגון שבת 
ופרה אדומה, ועל כך נאמר, ויאמר אם שמוע תשמע לקול ה' אלהיך והישר בעיניו 
תעשה, והאזנת למצותיו ושמרת כל חקיו, כל המחלה אשר שמתי במצרים לא אשים 
עליך כי אני ה' רפאךי. 

לט. בגמרא (נ"ע (:) מבואר, שיש תנאים הסוברים ש'דברה תורה כלשון בני אדם', 
ולכן היא כפלה את לשונה ולא כדי שנדרוש את הכפילות. אך גם הם מודים שהיכן 
שאפשר לדרוש את כפילות הלשון, יש לדורשו. ולכן הדרשה שלפנינו היא לכל הדעות, 
ואף לתנאים אלו. מהרש"א (ס" ד"ס ד"). 

מ. ורש"י בסוכה (מו: ד"ס 6ס, ד"ס וס, ד"ס (6) מפרש, אם הורגלת לשמוע תוכל ללמוד 
ולהוסיף, ואם לא הטית אוזן בילדותך לשמוע, לאחר זמן לא יספיקו בידך. 

מא. רש"י (ד"ס פס פשמע). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) גיטין | ס3., 3)[ע' 
תוסייט | כ לס 
מכוסן, ג) [נקמן מ::ן, 
ל) [מקכת כלס], ס) עיין 
תוסי ב"ב כה. ד"ה אין, 
1) קכס מו., ז) ונעי 
יכ.], ם) עיין תוסי לקמן 
מג. ד"ה ועל, ע) נכוליס 
פרק 6 מסנס ו, 
י) [קנסדלין ע. ע"ם], 
כ) [ועי' פרט"י סנסדרין 
ע: ד"ס כדכר וכו' ומ"ס 
תוס' פס כססגס ופירקו 
בענין | פחכ], 5) [סולין 
פו.] צ"ל פו: עיי"ש 
ברש"י ד"ה כיון דאמר, 
מ) נדה יג., 2) דברים כו 
י, ק) [וע' פוס' ככולות 
דף מ. ד"ס :סי 
וכו'], | ע) [סוף פ"ם], 
פ) תהלים קכג ב. 


בי 


תורה אור השלם 
א תתִּי שב בְשָר 
וְשבַעְתּ: [דברים יא, מו] 
ב) בָּרו אַדנִי יוֹם יוֹם 
שִמֶס | לטו | הָאֵל 
ישוּעְתָנוּ סְלָה; 
[תהלים סח, כ] 
ג) ויאמֶר אם שָמוע 
תשָמַע לָקול יִ אֶלהָיך 
והְַשֶׁר בְּעֵנָיו תַּעֲשֶׂה 
ְהאַעְתָּ | לְמַצוֹתָו 
ְשמַרְתָּ כָּל חָקִיו כָּל 
הַמַחִלָה אֲשֶׁר שמְתִי 
בְמְצְרִיִם | לא אֶשִים 
על כִּי אַנִי יי רפְאֶ: 
[שמות טו, בו] 
ד) וְאָם. יַפְנָה. לְנָכְְ 
ולא תִשְׁמֶע וְרַחְתָ 
הִשְׁתַּחַֹתָ ‏ לָאלהִים 
אֲחֲרִים וַעבַרְתָּם: 
[רברים ל, יז] 
ה) וַישֶתּ מן היין ויִשְׁבָּר 
וַיִתָנָל בְּתּוֹךְּ אֶהָלה: 
[בראשית ט, כא] 


Tera 


4 ותִפְקְחְנֶה | עיני 
שְׁנֵיהֶם וַיַרְעו כִּי עִירְָמֶם 
הֵם ויִתְפרוּ עלה תְאֲנָה 
ישו לָהֶם חֲגרת: 
[בראשית ג, ז] 


הגהות וציונים 


] ברי"ף הגירסא טול 
כרוך טול כרוך ועיין 
בב"ח או"ח סימן קסז 
ס"ח ובמגיד תעלומה 
החילוק בין הפירוש של 
ברוך וכרוך, ומה דנקט 
בכל דבר ב' פעמים עיין 
שפתי חכמים ובשו"ת 
בית הלוי ח"א סי' מ אות 
ג: 3] אפילו גביל לתורי 
גבל לתוסי (כיה 
גירסת הרי"ף וכדלעיל 
בדברי ר' יוחנן, רש"ש): 
ג] וברב אלפס איתא 
שמואל וברא"ש איתא 
אמר רב הונא אמר 
רב] (גליון): ל] [בגיטין 
איתא שיטעום כלום 
עד שיתן וכו" וכן 
איתא ברי"ף וברא"ש] 
(גליון): ס] צ"ל למזרח 
גורנו (מהרש"ל דפו"ר) 
וכ"ה ברש"י: 1] בכת"י 
נוסף בריפתא (וכ"ה 
ברש"י): ]] בד"י ליתא 
מלת "ר'" ובס"א איתא 


ר' | חנינא | (גליון): 
ק] ברא"ש ‏ (ס" כב) 
וברבינו | יונה איתא 


מלשון כי בשש משה 
(שמות לב, א) ועיין 
מעיו"ט אות ח שהקשה 
וז"ל ובאמת שהוא מן 
התימה על רש"י שלא 
כתב לזה הפסוק: ט] עי' 
פסחים מז ע"ב וב"ב יח 
ע"א שמתונתא הוא 
מלשון לח: 


אורח חיים סימן קעט] 


אבל הירקות שירקן נאכל וזרען אינו נאכל כגון זרעוני גנה שאינן נאכלין מברך עליהן בורא מיני דשאים. [הרמב"ן] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


טול ברוך. סכולע קודס סטעס מן ספלוסס 3ע ממנס וסוסיט כמי 
סנו ו"כ טיול מפרוסת סכרכס, %ף על פי פס בינפיס 6ין 5ריך 
לסזור לכרך, ולף על גכ דטיתס סוי ספסקס כדלמכינן כמנסות 
(פרק ג' דף .) סת כין תפילין לתפילין 5ריך (כרך, וכן ככסוי סלס, 6 


סך טיפס כוכך כרכס ונ מפסק6: 
הביאו מלח. נמי פין כריך לכרך, 
ספף זו 5וכך כרכס קפס פרוסס 
קל כרכס (לכנת כטעס: גביל 
לתורי. גנילכ 6ת סמוכסן כמיס 
ללולך סקווכיס: ובצע לה להדיא. 
כלומר מיד, ול סמתין למס ולפפן: 
בשש. עכונ, כמו כועס ככנו 
(פופטיס ה) , כלוער פת נקיס סי זו 
ופֿין רכס לפתן: אין מי רגלים 
כלים. מן סגוף 6 כיסינס, לפי 
פלסקנום קכונ לפסוק סו דופג 
סנ יפלו נלולום על רגליו ומפסיק: 
בעפר תיחוח. ליכ נכוכֿות : אסכרה. 
כו"ן מלמנ"כו: המקפה אכילתו במים. 
קותס מיס סככס תכ פכינתו על 
סקכינתו 5פס כמיס. ױכףq‏ סנל 
מתרגמינן וקפb‏ פרזנb‏ (מנכיס כ ו): 
מונע אסכרה. סססולי 3 מסמת 
עכֿור כני מעיס, וסעדסיס מסנטניס: 
קצח. רכופיגו מפרטיס (יינ"b‏ ננע"ז. 
פנ 6ני סמעפי מין זרעיס טזורעין 
ותו כלרן יסמע6כ: למזרח גורנו. 
סל קנם, סרוס מעכנית כו לס 
ועתונת = סיס ומכנסת סרית נתוך 
סגוף: הא בריחו הא בטעמו. סרית 
קקס וסעעס טוכ: מדכקא ליה. 
בריפת עד סקלט סטעס: ומקלפא 
ליה. כסכיל סלים: כל יום ויום. 
כסכת. מעין סכת, ‏ ניוס טונ מעין 
יו"ט: כלי מלא, קדס תכס: אם 
שמוע. פעס פמת סופך קפטס סון 
פעס <סרת: אם תשמע" בישן. 
ססנית וקנסת מס סטמעת פקתקד: 
דעיקר אילן ארעא היא. דעיקר ככ 
ספירות סי ספכן וסככ גדל סימנס: 
ובש המעין ונקצץ האילן. סיס כו 
כית סקלסין וכו מעין סקסו משקסו 
ממנו וקכר ככוריס ממנו וססר. כך 
יכם סמעין, וכן קלס ספיל וקפץ 
ככוריס ממנו ופמ"כ נק5ן ססילן: 
מביא ואינו קורא. עפיכו יכול כומר מן 
סלדמס טר (ספס לי?, דכיון דיכק 
סמעין ונקנ ס6יכן ממנס? כטלס לס 
פרעל: מביא וקורא. קסלרך סיק 
עיקר: שהוא הביא יללה, וז סניק 
מיתס: שאין התינוק יודע לקרוא אבא 
ואמא. חס נקלק ען סלעם: גווזא. 
סענף של ען: מפיק, פירי 6סריני: 
מון 


- 


נמי אינו צריך לברך דאמר * רב יהודה אמר 
רב !אמור לאדם שיאכל" קודם שיתן 
מאכל לבהמתו שנא' * ונתתי עשב בשדך 
לבהמתך והדר ואכלת ושבעת: אמר רבא 
בר שמואל משום רבי חייא יאין הבוצע 
רשאי לבצוע עד שיביאו מלח או לפתן לפני 
כל אחד ואחד רבא בר שמואל אקלע לבי 
ריש גלותא אפיקו ליה ריפתא ובצע להדיא 
אמרו ליה הדר מר משמעתיה אמר להו 
ילית דין צריך בשש: ואמר רבא בר שמואל 
משום רבי חייא % "אין מי רגלים כלים אלא 
בישיבה אמר רב כהנא ובעפר תיחוח אפילו 
בעמידה ואי ליכא עפר תיחוח יעמוד במקום 
גבוה וישתין למקום מדרון: ואמר רבא בר 
שמואל משמיה דר' חייא 'אחר כל אכילתך 
אכול מלח ואחר כל שתייתך שתה מים ואי 
אתה נזוק תניא נמי הכי אחר כל אכילתך 
אכול מלח ואחר כל שתייתך שתה מים ואי 
אתה נזוק תניא אידך 'אכל כל מאכל ולא 
אכל מלח שתה כל משקין ולא שתה מים 
ביום ידאג מן ריח הפה ובלילה ידאג מפני 
אסכרה: ת"ר המקפה אכילתו במים אינו 
בא לידי חולי מעים "וכמה אמר רב חסדא 
קיתון לפת אמר רב מרי א"ר יוחנן הרגיל 
בעדשים אחת לשלשים יום מונע אסכרה 
מתוך ביתו ?אבל כל יומא לא מ"ט משום 
דקשה לריח הפה ואמר רב מרי אמר רבי 
יוחנן הרגיל בחרדל אחת לשלשים יום מונע 
חלאים מתוך ביתו 'אבל כל יומא לא מ"ט 
משום דקשה לחולשא דלבא אמר רב חייא 
בר אשי אמר רב הרגיל בדגים קטנים אינו 
בא לידי חולי מעים ולא עוד 9 אלא שדגים 


מ 


הבא מלח כו צריך לברך. לסוי סיקת סלעת וסכי פמרי' כפ"ג 

למנמות (דף )סח כין תפילין כתפילין 5ריך לנרך וכן 
סנכס פס סס כין כרכת סמוכי (6כיפס. וכין כרכת קידוע נסמיס 
כליך למזור ונכרך 6י לסו מינתל דסייכ לסעודס כמו טול כרוך וכן 


כקסיטס ככיך למחור ונכרך פי לו 
ממינתb‏ דססיטס כמו סעול יופכ 
כסעות ופכנגוניס לססוט ו סיפמר 
לת סיטנ סנ יסמט כך ענ 
תפסכ ססמיטס 6ין זו ספסקס הגו 
פֿין פנו רגיליס לסכי על ססנפן 
כ מנם ונ לפתן מסוס דפס םגו 
סו וסכי סו כי 00 דסמל 
כסעוך לית דין ככיך כעס מיסו 
רכי מנפס סיס מדקלק מלד נסני 
מל על סטנסן כדסית6 כמדרם? 
כסיםר6ל | "וסכין | על ססנקן 
וממתינין זס לת זס עד סיטלו ידיסס 
וסן 3 מנות ססטן מקטרג 
עליסס וכית ענת מגין עניסס: 
רבי יהודה היא דתנן יבש המעין 
וכו', | וככ6ס דסנכס כככי 
יסולס לספס לן תכ כוותיס. וס 
נךן על פיכות ססיפן בור כרי 
ספֿדעס 59: יב המעין כו. 
יש מפרסיס לכך מכיס וינו קורס 
מפני ספינו נכלס כמסכת (סקכ"ס 
6 כקובל ענ מס טנתן כו למס 
קינס רפויס כפירות: 

איתיה וא והדר אתי. 
מסכ (רפס דתותיס 

ופריזיי"ם ונונטונ"ס וכיולס | כסן 
לריכין (כרך ע(יסס בור פרי סען 
ססרי דלך סען (סתקיס יניס 
ככיס וכי שקיל ספכי כקנס זו סדר 
פתי פרי כקותו סען ענעו ‏ מיסו 
סננ כני מנמס תני כסיס 
מילוסלמי דעסכת כנפיס 5 דמכרכין 
על כל מיני דעד כור פרי ס6דמס 
לקפמר סתס ססגין וקטדין מין 
פֿען סס ופֿין כלסיס. נכרס ופריך 
וסתני 16 סן מיני דספיס סקונדסק 
וס)עד ומסני תמן ללס וכ 
נכנפיס פנמ לענין | כרכס מיני 
דססין (פ) ומיסו לדכרי סכל פריזיי"ם 
פריך (כרך עניסס כפס"ע הפינו גדג 
על 6טדין וענו מתקייס מקנס (שנס: 

ורני 


קטנים מפרין ומרבין ומברין כל גופו של אדם א"ר חמא ברבי חנינא 
הרניל בקצח אינו בא לידי כאב לב מיתיבי רשב'ג אומר קצח אחד 


מששים סמני המות הוא והישן למזרח גרנו דמו בראשו= לא קשיא הא 


בריחו הא בטעמו אימיה דרבי ירמיה אפיא ליה ריפתא ומדבקא ליה" 
ומקלפא ליה: ר' יהודה אומר בורא מיני דשאים: א"ר זירא ואיתימא 
ר חיננא" בר פפא <אין הלכה כרבי יהודה "וא'ר זירא ואיתימא ר' 
חיננא בר פפא מ"מ דרבי יהודה אמר קרא > ברוך ה' יום יום וכי ביום 
מברכין אותו ובלילה אין מברכין אותו אלא לומר לך כל יום ויום תן לו מעין ברכותיו הכא נמי 
כל מין ומין תן לו מעין ברכותיו. יוא"ר זירא ואיתימא ר' חיננא בר פפא בא וראה שלא כמדת 
הקב"ה מדת בשר ודם מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק אבל הקב'ה אינו כן מלא 
מחזיק ריקן אינו מחזיק שנאמר 5 ויאמר אם שמוע תשמע אם שמוע תשמע ואם לאו לא תשמע ד"א 


גאם שמוע בישן תשמע בחדש ‏ ואם יפנה לבבך שוב לא תשמע: מתני" 'בירך על פירות האילן בורא פרי 


האדמה יצא ועל פירות הארץ בורא פרי העץ לא יצא ועל כולם %אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא": 
גמ' מאן תנא דעיקר אילן ארעא היא אמר רב נחמן בר יצחק ר' יהודה היא דתנן = ליבש המעין ונקצץ האילן 
מביא ואינו קורא ר' יהודה אומר מביא וקורא: על פירות הארץ וכו': פשיטא א"ר נחמן בר יצחק לא נצרכה 
אלא לר' יהודה דאמר חמה מין אילן היא דתניא ' אילן שאכל ממנו אדם הראשון רבי מאיר אומר גפן היה 
שאין לך דבר שמביא יללה על האדם אלא יין שנאמר * וישת מן היין וישכר רבי נחמיה אומר תאנה היתה 
שבדבר ‏ שנתקלקלו בו נתקנו שנאמר " ויתפרו עלה תאנה ר"י אומר חמה היתה שאין התינוק יודע לקרות 
אבא ואמא עד שיטעום טעם דגן = ם"ד אמינא הואיל ואמר רבי יהודה חמה מין אילן היא ליברך עליה בורא 
פרי העץ קמשמע לן יהיכא מברכינן בורא פרי העץ היכא דכי שקלת ליה לפירי איתיה לגווזא והדר מפיק 


י] בכת"י אם שמוע: כ] "ממנה" קאי אתרוייהו כאילו אמר דיבש המעין ממנה ונקצץ האילן ממנה 
(דבש תמר): (] הרבה ראשונים הביאו את המדרש אבל מקור דברי המדרש לא מצאתי (שפתי חכמים): 


אבל 


עין משפט 
נר מצוה 


עד א ב מיי' פ"b‏ מה( 

ברלוםסכ?י ₪ סמג 

עטין כז עוס"ע פו"ס סי" 

קסז סעיף ו וסימן רו סעיף 
ג: 


[בן מייי פ"ע מסנכות 
ענליס סל' מ סמג 
עטין פז וז"ל ומקדימין מזון 
סנסמות וענדיס נסעודת 
ענמן סרי סוס Con‏ 
כעיני עבדיס 55 יד 6דוניסס 
כעיני ספחס 6( יד גנרתה 
ונע"ק]: 
עה ג ד מי" פ"ז מסני 
נרכות סנכה ג סמג 
עסין כו טוס"ע פו"ס סי" 
קסז סעיף ס: 
עו ה מ" פ"ד. מס 
מפינין סנ' ים טוש"ע 
פֿו"ס סי" ג סעיף יג: 
עז וז סו"ע פו"ס סי" קע 
סעיף | ככ כסגס 
וטוס"ע סי" קעט סע" ו: 
עח ח מיי פ"ד מסלי 
דעות סנכס 3: 
עמ טי קס סלכס כ: 
פ ב מי" פ"מ מסנכות 
כלכות ס(כס 6 סמג 
עטין כז טוס"ע פו"ס סימן 
רס פעיף 5: 
פא ל מי" עס הנכס י 
וקמג סס טוס"ע 
"ית סי" כו סעיף 5: 
פב מ מי" פ"ד מס 
כלוריס סנכה ינ: 
פנ ג עוס"ע פו"ם סי" רג 
סעיף 3 וכסנ"ס: 


הגהות הב"ת 


(6) תופ' ד"ס ס6יקתיס 
וכו'. מיני דספץן הן 
ומיסו: 


גליון הש"ם 


גמ' | פד"א | הואיל 

ואר"י חטה מין אילן. 

ע' סנכת דף ס"ו ע"ס 
תוס' לס לוולק: 


לעוי רש"י 


בו"ן מלאנ"ט. פיכוס 
פסכרס, מין מולי סגרון 
סמסנק | (מוסףq‏ סערוך 
ערך סכרה ועין כע"י 
סנכת דף נג סוע"6). 
נייל"א. | פילום | קנק 
(ועיין רס"י ססמיס דף 
פס ע"b‏ ד"ס מיכניתb‏ 
וערוך ‏ עלך | ק;ס): 
פריזיי"ש. פירום פכי 
סקטן וסו6 פֿלוס (תקנ"ן 
קטן סימן טכ"נ), תות 


קלס (עיין | תוספות 
ככורות דף ם ע"פ ל"ס 
נפֿין). ‏ בונטונ"ש. 


פירוק | תומיס סגלליס 
נקגס ונלטליס ‏ סכ 
על פני ססלס (תוספות 
סכמי 6נגליס, = תוספות 
סרל"ם): 


משנת ראשונים 


הבא מלח הבא לפתן 
צריך לפרך: כל המצות 
כולן מברך עליהן עובר 
לעשייתן. להכי נקיט האי 
לישנא ולא נקיט קודם, 
לאשמועינן שלא יתעסק 


ההעכב ב כהפה 
למצוה, אא"כ שוהה 
ברבר .מצוה ‏ שיכול 
לשהות אפי" הרבה, 
ואפי" | שיחה | שהיא 
מצורכי המצוה אינה 
הפסק. 


[הריטב"א, פסחים ז:] 
אפילו גביל לתורי נמי 
אינו צריך לברך. דכי 
היכי דרחמנא מכין מזון 
לבהמה מקמי אדם הכי 
נמי מבעי לן למעבד. 

[הרשב"ץ] 


לית דין צריך בשש. י"מ אין זה צריך לפתן כי הוא מוטעם מאליו, והוא מלשון היאכל תפל מבלי מלח, דמתרגמינן 


כמה דלא מתאכל בשש מדלית מילחא. [רבינו יונה דף כז: מדה"ר] | ביום ידאג מן ריח הפה, ובלילה ידאג מפני 


אסכרה. וכתבו רבוותא ז"ל, כיון דאי לא אכל ולא שתי הוי סכנה אין צריך לברך מידי דהוה אשותה משקה לרפואה 
שאין צריך לברך. והאוכל מלח אחר אכילתו לא יאכל בגודל דקשה לקבור בנים ולא בזרת דקשה לעניות ולא באצבע דקשה לש"ר אלא באמה ובקמיצה, והשתא לא נהוג עלמא במלח משום מלח סדומית, עכ"ל שבלי הלקט. |בית יוסף 


רבי יהודה אומר בורא מיני דשאים. ר' יהודה סובר בכל דבר שעושה פרי ופריו נאכל, אדם מברך בורא פרי, אם מין אילן הוא פה"ע, ואם אינו מין אילן פה"א, כגון קשואים ואבטיחים ושומים וכיוצא בהם, 
מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק. כי בהיות הגופנים בעלי שיעור ומדה, כלי ריקן מחזיק, 


וכשממלאין אותו אינו מחזיק יותר לפי שכבר נתמלא שיעורו ואין בעל שיעור מחזיק יותר משיעורו, אבל בעליונים מלא מחזיק לפי שאינם בעלי שיעור, וע"כ מחזיקין בלא שיעור. [שולחן של ארבע שער ד] 


מ. [ד] כיצד מברכין 
שלמדת"י, וְאֶָם יפְנָה ?בב מלחזור על תלמודך, שוב לא תשמֶע 
דבה חדשי. 

* א א 
משנה 


שנינו במשנה לעיל (ס.), שעל פירות האילן מברך 'בורא פרי העץ', 
ועל פירות הארץ מברך 'בורא פרי האדמה'. משנתינו מבארת מה הדין 
באופן שטעה והחליף בהם את הברכה: 
בִּירך על פִּירות הָאִילן 'כוֹרא פרי הַאַדְמֶה', במקום בורא פרי 
העץ', יִצַָא ידי חובת הברכה, ואינו צריך לחזור ולברך 'בורא פרי 
העץ', משום שאף פירות האילן עיקר גדילתם מכח האדמה, ושייך 
לומר בברכתם 'בורא פרי האדמה"י. וְאם בירך על פִּירות הָאֶרֶץ 
'בורא פָּרִי הַעִץ', במקום 'בורא פרי האדמה', לא יִצַא ידי חובת 
הברכה, וצריך לחזור ולברך 'בורא פרי האדמה', משום שלא שייך 
לומר עליהם 'פרי העץ'. 


המשנה מבארת אופן נוסף שהחליף את הברכה הראויה: 
וְעַל כוּלֶם - ועל כל מיני מאכל, אַם טעה ואַמר בברכתו 'שְׁהַכֹּל 
נְהַיה בְּדְבָרו", יצא ידי חובת הברכה, אף אם אינה הברכה הראויה 
למאכל וה, משום שכל מיני מאכל כלולים בברפה זומה, 


א 


גמרא 


שנינו במשנה, שאם בירך על פירות האילן 'בורא פרי האדמהי, 
יצא. הגמרא מבררת מי הוא התנא הסובר כן: 
שואלת הגמרא, מַאן תַּנֵּא - מי הוא התנא הסובר דְּעִיקֶר גדילת פירות 
האִילָן מן אַרְעָא [-הארץ] היא, ולכן אם בירך עליהם 'בורא פרי 
האדמה' יצאײ. 


משיבה הגמרא, אָמַר רב נַחֲמָן בַּר יִצְחָק, משנתנו רְבִּי יְהוּדָה 


אוצר החכוה 


הִיא. והיכן מצינו שכך היא שיטתו, דִתֶּנַן - ששנינו במשנה לגבי 


מב. רש"י (סולס מו: ד"ס תסמע). 

מג. רש"י בסוכה (כו: ד"ס מונ) פירש, משתפנה לבך לבטלה שוב אין משמיעים אותך, 
שכן כתוב (לנליס ( ) 'ואם יפנה לבבך ולא תשמע'. 

מד. גמרא [להלן בסמוך], ורש"י (ד"ס דעיקכ). ומכל מקום, לכתחילה תיקנו חכמים 
לייחד להם ברכה ולברך 'בורא פרי העץ'. ואם בא לאכול פרי ואינו יודע אם הוא 
פרי העץ או פרי האדמה, יברך עליו 'בורא פרי האדמה', משום שבברכה זו יצא אף 
אם הוא פרי העץ. טור (פו"ס סי" כו). 

מה. חידושי הרא"ה (ד"ס וענ כלן). 

אף לכתחילה, אם יש לו ספק על המאכל מהי ברכתו, יברך 'שהכל נהיה בדברו'. 
הגהות מיימוניות (נרכות פ"מ פופ ע). ומכל מקום, אם הוא יכול לאכול את המאכל בתוך 
הסעודה, ולפטור מאכל זה מברכה, יעשה כן. מגן אברהם (סי' כד ק"ק כו). 

מו. כלומר, שיש להסתפק, האם האילן הוא הנותן את עיקר כח גדילת הפירות שעליו 
[לאחר שקיבל את חיותו מהאדמה], או שמא האדמה היא הנותנת את עיקר כח הגדילה 
[דרך האילן], והאילן רק מוסיף עוד מעט כח. והבינה הגמרא שהדין בבירך על פרי 
העץ 'בורא פרי האדמה' תלוי בספק זה, שאם עיקר כח גדילת הפירות מהאילן ולא 
מהאדמה לא יצא, ואם עיקר כח גידולם מהאדמה יצא [ומכל מקום, לכל הדעות 
לכתחילה ברכתם 'בורא פרי העץ', מפני שהם התייחדו מפירות הארץ בכך שהאילן 
עצמו מוסיף בהם מעט יניקה]. ולכן שואלת הגמרא, מי הוא התנא ששנה במשנתנו 
שאם בירך על פירות האילן 'בורא פרי האדמה' יצא, וסובר שעיקר כח גידול הפירות 
מהאדמה. אחרונים. 

מז. מצוה מן התורה להביא לבית המקדש את הפירות הראשונים משבעת המינים 
שגדלו בשדה שבארץ ישראל, שנאמר (טמופ כג ש) 'ראשית ביכורי אדמתך תביא בית 
ה' אלהיך', ובשעה שהוא מביא קורא את הקריאה הכתובה בתורה (לנליס כו ג, ס-). 
זמן הבאתם הוא מעצרת [-חג שבועות] ועד חנוכה. אמנם מעצרת ועד החג [-סוכות] 
מביא וקורא, ומהחג ועד חנוכה מביא ואינו קורא. רמב"ם (ניכוכיס פ"ד סי"ג). 

מח. כך פירש רש"י (ד"ס ינש), שיבש המעין ונקצץ האילן לאחר הפרשת הביכורים. 
אולם הר"ש (פס) מפרש, שמדובר שיבש המעין ונקצץ האילן לפני שהפריש את הפירות 
לביכורים, שמתחילה בעת שהפריש אותם כבר לא היו ראויים לקריאה אלא להבאה בלי 
קריאה. אך אם הפריש ואחר כך יבש המעין ונקצץ האילן, לא יביא את הביכורים לבית 
המקדש אלא ירקבו, שכיון שבשעת ההפרשה היו ראויים לקריאה, שעדיין היתה השדה 
עם מעין ואילן, ולאחר מכן נדחו מקריאה, שוב אינם ראויים להביא אף בלי קריאה, 
וירקבו, כמבואר במסכת מכות (ית:) ובירושלמי (ניכוליס פ" ס"ס). וראה בביאורי רש"י. 


פרק ששי 


ברכות 


מצות ביכורים"' (נכוריס פ"5 מ"ו), היתה לו שדה הזקוקה להשקיה ולא 
די לה במי הגשמים, והיה בה מעין שממנו הוא משקה אותה, וליקט 
פירות מן השדה לביכורים, ולאחר מכן יָבּש הַמִעְיִן שבה, וכן אם 
היתה לו שדה ובה אילן, וליקט ממנה פירות לביכורים, וּלאחר מכן 
נקצץ הַאִילֶן שבה"", מבִיא אי ה לבית המקדש, וְאֵינוֹ קורא 
עליהם את המקראות שציותה התורה לקרוא עם הבאת הביכורים (דנליס 
כו ס-י), משום שנאמר בהם (סס פקוק ) יְעַתָּה הַנָּה הָבָאתִי אֶת ראשית 
פּרִי הָאֲדָמָה אֲשֶׁר נָתַתָּה לִי ה'', וכיון שיבש המעין ונקצץ האילן בטלה 
האדמה, ואינו יכול לומר כן"". רְכִּי יהוּדְה אוֹמַר, אף אם יבש המעין 
ונקצץ האילן, מכל מקום מְבִיא את הביכורים וָאף קרא עליהם 
מקראות אלו. 


וטעמו של רבי יהודה, משום שעיקר השדה היא האדמה, ואף 
הפירות הגדלים על האילן באים מכוחה, ולכן אף כאשר יבש המעין 
ונקצץ האילן עדיין יכול לומר 'האדמה אשר נתתה לי', שהרי האדמה 
קיימת כבתחילה. ואף לענין ברכה, כיון שפירות האילן גדלים מכח 
האדמה, אם בירך עליהם 'בורא פרי האדמה' יצא. ונמצא שרבי יהודה 
הוא ששנה את משנתנו, שאמרה שאם בירך על פירות האילן 'בורא 
פרי האדמה' יצאי. 


א 


שנינו במשנה, טעה ובירך עַל פַּירוֹת הָאֶרֶץ וכו" 'בורא פרי העץ' 
במקום 'בורא פרי האדמה', לא יצא. הגמרא דנה מהו החידוש בדין 
ו 
מקשה הגמרא, פְּשִיטָא - הלא דין זה שאמרה המשנה פשוט הוא, 
שהרי פרי האדמה אינו גדל על העץ, ובודאי לא שייך לברך עליו 
יבורא פרי העץ', ומה באה המשנה ללמדנול. 


מתרצת הגמרא, אֲמַר רב נַחַמִן בַּר יִצְחַק, לא נְצַרְכָה המשנה 
ללמדנו דין זה אֶלָא לְפי רַבִּי יְהוּדָה, דְּאָמַר [-שהוא אומר] שחטֶה 
מִין אִילָן היא. והיכן מצינו שכך היא שיטתו, דְתְנִיא - ששנינו 
בברייתא, האִילֶן שַׁאֲכֵל מַמָּנו אֶדֶם הַראשוןי, רַכִּי מַאִיר אומר 


מט. רש"י (ד"ס מני). שמלשון הכתוב 'פרי האדמה', משמע שהכוונה לאדמה המוציאה 
פירות, וכיון שעיקר כח גדילת הפרי בא מהאילן, יש לפרש כוונת הכתוב לאדמה עם 
האילן שעליה, ואם נקצץ האילן אין כאן את האדמה המוציאה פירות, ולכן אינו יכול 
לומר 'מן האדמה אשר נתתה לי'. וכן ביבש המעין, שמעתה האדמה אינה מוציאה 
עוד פירות [ע"פ צל"ח (ד"ס עוד גנע"ד)]. וחז"ל הבינו ש'נתתה ליי הכוונה לאדמה עצמה, 
ולא ל'פרי האדמה'. והתוספות (ד"ס ינק) פירשו, שאינו קורא משום שאינו נראה כמשבח 
לה', אלא להיפך, כקובל על כך שארצו אינה ראויה עוד לפירות. וכתב המהרש"א 
(כתוס'), שהתוספות פירשו כן, משום שהיה קשה להם, שאמנם עיקר גדילת הפירות 
הוא האילן, מכל מקום הלא הקרקע קיימת, ומדוע לא יוכל לומר 'מן האדמה אשר 
נתתה לי'. ולכן פירשו, שנראה כקובל. 

יש להקשות, הלא קודם לכן היתה לו שדה טובה עם מעין ואילן, ומדוע לא יכול 
לומר 'מן האדמה אשר נתתה לי', על כך שבעבר נתן לו ה' שדה שהוציאה לו פירות, 
אף שעתה כבר אין לו את השדה בחשיבותה הראשונה. ויש ליישב, שהדבר דומה 
להפריש ביכורים ואחר כך מכר את השדה, ששנינו (ניכוריס פ" מ"ו) שמביא ואינו קורא, 
ואין אומרים שהוא מודה על השדה שהיתה לו. דברי נחמיה (נלק"י ד"ס מניפ). 

נ. יש להקשות, לחכמים הסוברים שפרי העץ אינו נקרא 'פרי אדמה', הלא מצינו בלשון 
הכתוב שנקראים פירות האילן 'פרי האדמה', שכן כתוב במביא ביכורים (לנליס כו י) 
'הנה הבאתי את ראשית פרי האדמה', אף שהוא מביא פירות משבעת המינים שרובם 
מפירות האילן. ויש ליישב, שמפירות ביכורים אין להוכיח, מפני שהוא מפרישם בעודם 
באילן בתחילת גידולם [ראה משנה (ניכוליס פ"ג מ"6)], ומבואר במסכת שבועות (מג.), 
שכל המחובר לקרקע נחשב כקרקע, ובזמן שהם כקרקע הם נקראים 'פרי האדמה', אך 
לאחר מכן סוברים חכמים שאינם נקראים עוד 'פרי אדמה', משום שעיקר גדילתם 
מהאילן ולא מהאדמה. ואף שהכתוב מדבר על שעת הבאה וקריאה, ובאותה שעה כבר 
אינו מחובר לקרקע, מכל מקום בקריאתו אומר המביא 'הנה הבאתי' וגו' על ראשית 
ההפרשה שהפריש בתחילת גידול הפרי, ובאותה שעה היה כמחובר לקרקע, ונקרא 'פרי 
אדמה'. ע"פ תורת משה (מספ"ס סופכר על התורס, דככיס כו י). 

נא. [שהטעם במה שאמרה המשנה קודם לכן, שאם בירך על פרי העץ 'בורא פרי 
האדמה' יצא, הוא משום שאף פרי העץ גדל מכח האדמה, וטעם זה אינו שייך כאן 
באופן ההפוך, שבירך על פרי האדמה ‏ בורא פרי העץ]. 

נב. הנקרא 'עץ הדעת', כפי שמבואר הענין בכתוב (כרקטים ג 6-כד), ונחלקו התנאים 
איזה מין עץ היה. ונפקא מינה ממחלוקת זו, לאומר 'הריני אוסר עלי בקונם פירות 
אילן שאכל ממנו אדם הראשון', באיזה מין יאסר. סנהדרי קטנה (סנסדרין ע: ד"ס כ"מ). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) גיטין | ס3., 3)[ע' 
סוק'י ימ 3 ל" 
מכוסן, ג) [נקמן מ::, 
ל) [מקכת כלס], ס) עיין 
תוסי ב"ב כה. ד"ה אין, 
1) קכס מו., ז) ונעי 
יכ.], ם) עיין תוסי לקמן 
מג. ד"ה ועל, ע) נכוריס 
פרק 6 מסנס ו, 
י) [קנסדלין ע. ע"ם], 
כ) [ועי' פרט"י סנסדרין 
0 לי כלבר וכו ומ"ם 
תוס' פס כססגס ופיכסו 
כענין פחרן, 5) [סולין 
פו.]ן צ"ל פו: עיי"ש 
ברש"י ד"ה כיון דאמר, 
מ) נדה יג., () דברים כו 
י, ק) [וע' תוס' ככורות 
לף 5 ל"ס <6ין 
וכו'], | ע) [סוף פ"ם], 
פ) תהלים קכג ב. 


תורה אור השלם 
א) וְנָחֲתִּי עֲשָׁב בְּשָׁרְף 
לבהְמְת ‏ וְאֲכַלְת 
וְשבְעְתּ: [דברים יא, טו] 
ב) בָּרו אַדנִי יוֹם יוֹם 
עַמֶם | לָוּ הָאֵל 
ישוּעְתָנוּ סֶלָה: 
[תהלים סח, ב] 
ג) וִיאמֶר אִם שמוע 
השְמַע קול יי אֶלהִיף 
והַישׁר בְּעֲנו תַּעֲשֶׂה 
הַאֲנְתָ | לְמַצוֹתָו 
ְשמַרְתָּ כָּל חָקִיו כָּל 
הַמַחָלָה אֲשֶׁר שַמְתִי 
בְמְצָרִיִם | לא אֶשִים 
עֲלְָּ כִּ אַנִי יי רפְאֶ: 
[שמות טו, בו] 
ד) וְאָם ‏ יְפְנָה לְבָבְף 
לא תִשְמָע וְרַחְת 
ְהַשְתּחָוִיתָ | לָאלְהִים 
אַחְרִים ועַבַרְתֶּם: 
[דברים ל, יז] 

ה) וש מן היין ושְׁכָּר 
וַיִתָנָל בְּתוך אֶהָלה: 
[בראשית ט, כא] 

0 תִַּפְקְַנָה ‏ עיני 
ְׁנֵיהֶם ניַדְעו כִּי עֵירָמָם 
הַם ויִתפָרוּ עלה תְאֲנָה 
ויעשו לָהֶם חֲגֹרֹת: 
|בראשית ג, ז] 


הגהות וציונים 


6] ברי"ף הגירסא טול 
כרוך 715 כרוך ועיין 
בב"ח או"ח סימן קסז 
ס"ח ובמגיד תעלומה 
החילוק בין הפירוש של 
ברוך וכרוך, ומה דנקט 
בכל דבר ב' פעמים עיין 
שפתי חכמים ובשו"ת 
בית הלוי ח"א סי' מ אות 
ג: 3] אפילו גביל לתורי 
נביל לתורי- (כיה 
גירסת הרי"ף וכדלעיל 
בדברי ר' יוחנן, רש"ש): 
גן וברב אלפס איתא 
שמואל וברא"ש איתא 
אמר רב הונא אמר 
רב] (גליון): ל] [בגיטין 
איתא שיטעום כלום 
עד שיתן וכ" וכן 
איתא ברי"ף וברא"ש] 
(גליון): ס] צ"ל למזרח 
גורנו (מהרש"ל דפו"ר) 
וכיה כרשיי: ו] בכת*י 
נוסף בריפתא (וכ"ה 
ברש"י): !] בד"י ליתא 
מלת "ר'" ובס"א איתא 
ר' | חנינא | (גליון): 


פ] ברא"ש  o)‏ כב) .4 א 


וברבינו | יונה איתא 
מלשון כי בשש משה 
(שמות לב, א) ועיין 
מעיו"ט אות ח שהקשה 
וז"ל ובאמת שהוא מן 
התימה על רש"י שלא 
כתב לזה הפסוק: ט] עי' 
פסחים מז ע"ב וב"ב יח 
ע"א שמתונתא הוא 
מלשון לח: 


אורח חיים סימן קעט) 


אבל הירקות שירקן נאכל וזרען אינו נאכל כגון זרעוני גנה שאינן נאכלין מברך עליהן בורא מיני דשאים. [הרמב"ן] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


הבא מלח כו צריך לברך. לסוי סיק סלעת וסכי פמרי' כפ"ג 

דמנמות (ף )סח כין תפילין כתפילין 5ריך לנרך וכן 
סנכס לס סס כין כרכת סמוכי למכילס וכין כרכת קילוק נסמיס 
כליך למזור ונכרך 6י 69ו מינתb‏ דסייכ לסעודס כמו טול כרוך וכן 


טקף זו 5וכך כרכס קפס פרוסס 
סל רכס (לכלת | כטעס: גביל 
לתורי. גכיל 6ת סמוכסן כמיס 
ללולך סטווליס: ובצע לה להדיא. 
כלומר מיד, ול סמתין למלס ולפפן: 
בשש. עכונ, כמו כוסס כככו 
(טופטיס ס) , כלומר פת (קיס סיb‏ זו 
ופֿין רכס לפתן: אין מי רגלים 
כלים. מן סגוף 0 כישיכס, לפי 
עלסקנוס קכונ (פסוק סו דו6ג 
סנ יפלו נכֿוות על כגליו ומפסיק: 
בעפר תיחוח. ליכ נכוכות : אסכרה. 
כו"ן מלפנ"ט: המקפה אכילתו במים. 
קומס מיס סכנס תכ פכילתו על 
ספכינתו כפס כמיס. ױכף תכלל 
מפרגמינן. וקפb‏ פכזנb‏ (מנכיס כ ו): 
מונע אסכרה. קסמולי 3 מסמת 
עכֿור כני מעיס, וסעדטיס מענטניס: 
קצח, רכופינו מפרסיס גיינ" בלע"ז. 
6כל 6ני סמעמי מין זרעיס מזורעין 
ותו 3לרן יסמע6נ: למזרח גורנו. 
סל קכת, טלוס מעככית כום לס 
וממונת סיס ומכנסת סרית נמוך 
סגוף: הא בריחו הא בטעמו, סריס 
קקס וסעעס כו3: מדבקא ליה. 
נריפת עד סקנט סטעס: ומקלפא 
ליה. כסכיל סכית: כ9 יום ויום. 
כטנת מעין סכת, כיוס טנ מעין 
יו"ט: כלי מלא. לס פכס: אם 
שמוע. פעס למס סופך קפטס קון 
פעס 6סרת: אם תשמע" בישן. 
טסנית וסנסת עס ססמעת פpפקל:‏ 
דעיקר אילן ארעא היא. דעיקר ככ 
ספירות סי ספכן וסכל גדל סימנס: 
יבש המעין ונקצץ האילן. סיס כו 
כים סקנסין וכו מעין סקסו מקקסו 
ממנו וקכר ככוריס ממט וקמר כך 
יס סמעין, וכן קלס ספיל וקנן 
לוכיס ממנו ופת"כ נקכן ספילן: 
מביא ואינו קורא. ספינו יכול לומר מן 
סלדמס טר (ספס לי?, דכיון דיכם 
סמעין ונקלך סמינן ממנס? טלס לס 
קרעס: מביא וקורא. קספכן סיל 
עיקר: שהוא הביא יללה. וס סניק 
מיתס: שאין התינוק יודע לקרוא אבא 
ואמא. חס נקכק ען סלעת: גווזא. 
סענף סכ ען: מפיק, פירי 6סריני: 
תון 


אמר רב *טול ברוך טול ברוך* אינו צריך 
לברך הבא מלח הבא לפתן צריך לברך ור' 
יוחנן אמר אפ" הביאו מלח הביאו לפתן נמי 
א"צ לברך גביל לתורי גביל לתורי צריך 
לברך ורב ששת אמר *אפילו גביל לתורי" 
נמי אינו צריך לברך דאמר * רב יהודה אמר 
רב !אמור לאדם שיאכל" קודם שיתן 
מאכל לבהמתו שנא' * ונתתי עשב בשדך 
לבהמתך והדר ואכלת ושבעת: אמר רבא 
בר שמואל משום רבי חייא יאין הבוצע 
רשאי לבצוע עד שיביאו מלח או לפתן לפני 
כל אחד ואחד רבא בר שמואל אקלע לבי 
ריש גלותא אפיקו ליה ריפתא ובצע להדיא 
אמרו ליה הדר מר משמעתיה אמר להו 
ילית דין צריך בשש: ואמר רבא בר שמואל 
משום רבי חייא > "אין מי רגלים כלים אלא 
בישיבה אמר רב כהנא ובעפר תיחוח אפילו 
בעמידה ואי ליכא עפר תיחוח יעמוד במקום 
גבוה וישתין למקום מדרון: ואמר רבא בר 
שמואל משמיה דר' חייא 'אחר כל אכילתך 
אכול מלח ואחר כל שתייתך שתה מים ואי 
אתה נזוק תניא נמי הכי אחר כל אכילתך 
אכול מלח ואחר כל שתייתך שתה מים ואי 
אתה נזוק תניא אידך 'אכל כל מאכל ולא 
אכל מלח שתה כל משקין ולא שתה מים 
ביום ידאג מן ריח הפה ובלילה ידאג מפני 
אסכרה: ת"ר המקפה אכילתו במים אינו 
בא לידי חולי מעים "וכמה אמר רב חסדא 
קיתון לפת אמר רב מרי א"ר יוחנן הרגיל 
בעדשים אחת לשלשים יום מונע אסכרה 
מתוך ביתו ?אבל כל יומא לא מ"ט משום 
דקשה לריח הפה ואמר רב מרי אמר רבי 
יוחנן הרגיל בחרדל אחת לשלשים יום מונע 
חלאים מתוך ביתו 'אבל כל יומא לא מ"ט 
משום דקשה לחולשא דלבא אמר רב חייא 
בר אשי אמר רב הרגיל בדגים קטנים אינו 
בא לידי חולי מעים ולא עוד 9 אלא שדגים 


מ. 


כקסיטס ככיך (פזור. ונכרך פי לו 
ממינתb‏ לססיעס כמו סעוד יור 
כסמות ותכנגוניס כססוט פו טיפמר 
פתח סיט סנ יסמט כך ענ 
תפסכ סטמיטס 6ין זו ספסקס הגו 
פֿין פנ כגיליס להני ענ ססלסן 
כ מנם ונ נפתן מסוס דפת םגו 
תסו וסכי סו כי 00 דסמל 
נסמוך לית דין כריך כטק מיסו 
רכי ענתס סיס מדקדק משד להני 
מנם על סס(מן כדלית כמדרם? 
כסיםל6ל | קין ‏ על סענן 
וממתינין זס לת זס עד סיטלו יליסס 
וסן 3 מנות ססטן מקטרג 
עניסס ולית מל מגין עניסס: 
רבי יהודה היא דתנן יבש המעין 
וכו', | וגכס | דסלכס | כככי 
יסולס לספס לן תג כוומיס וס 
כרך על פירות ססילן בור פכי 
סקדעס 0%: יבW‏ המעין כו. 
יש מפרסיס לכך מכיס וינו קורס 
מפני ספינו נרלס כמטנם לסקנ"ס 
6 כקוכל על מס סנתן כו 6דמס 
קפיגס רפוס כפירות: 

איתיה לווא והדר אתי. 
מסכ (רפס דתותיס 

ופריזיי"ם = וונטונ"ם וכיו5 כקן 
כריכין. לכרך עליסס בור פרי סען 
עסרי לכןך סען לססקייס | ימיס 
ככיס וכי סקיל ספכי כקנס זו סדר 
תי פרי כקותו סען עלמו 5 מיסו 
סרכ כני מנסס | סכי0 | כיס 
מירוסנמי דעסכם כלפיס * דמברכין 
על כל מיני דד כור5 פרי הלמס 
לקסמר סתס ססגין וקטדין מין 
6ילן סס ופֿין כניס ככרס ופריך 
וסתני 156 סן מיני דטפֿיס סקוגלס 
וס6עד ועסנ תמן (כרכס וסכb‏ 
נכנפיס פנמ נענין כרכס מיני 
לססין (פ) ומיסו לדכרי סכנ פריזיי"ם 
פריך נברך עניסס כפס"ע דפינו גדל 
על 6טדין וענו מתקייס מטנס כסנס: 

ורני 


קטנים מפרין ומרבין ומברין כל גופו של אדם א"ר חמא ברבי חנינא 
= הרניל בקצח אינו בא לידי כאב לב מיתיבי רשב'ג אומר קצח אחד 
מששים סמני המות הוא והישן למזרח גרנו" דמו בראשו= לא קשיא הא 
בריחו הא בטעמו אימיה דרבי ירמיה אפיא ליה ריפתא ומדבקא ליה" 
ומקלפא ליה: ר' יהודה אומר בורא מיני דשאים: א"ר זירא ואיתימא 
ר' חיננא" בר פפא <אין הלכה כרבי יהודה "וא'ר זירא ואיתימא ר' 
חיננא בר פפא מ"מ דרבי יהודה אמר קרא 5 ברוך ה' יום יום וכי ביום 
מברכין אותו ובלילה אין מברכין אותו אלא לומר לך כל יום ויום תן לו מעין ברכותיו הכא נמי 
כל מין ומין תן לו מעין ברכותיו. " וא"ר זירא ואיתימא ר' חיננא בר פפא בא וראה שלא כמדת 
הקב"ה מדת בשר ודם מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק אבל הקב'ה אינו כן מלא 
מחזיק ריקן אינו מחזיק שנאמר % ויאמר אם שמוע תשמע אם שמוע תשמע ואם לאו לא תשמע ד"א 


זיאם שמוע בישן תשמע בחדש " ואם יפנה לבבך שוב לא תשמע: מתני" 'בירך על פירות האילן בורא פרי 


האדמה יצא ועל פירות הארץ בורא פרי העץ לא יצא ועל כולם %אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא": 
גמ' מאן תנא דעיקר אילן ארעא היא אמר רב נחמן בר יצחק ר' יהודה היא דתנן > ליבש המעין ונקצץ האילן 
מביא ואינו קורא ר' יהודה אומר מביא וקורא: על פירות הארץ וכו': פשיטא א"ר נחמן בר יצחק לא נצרכה 


לא לר' יהודה דאמר חמה מין אילן היא דתניא ' אילן שאכל ממנו אדם הראשון רבי מאיר אומר גפן היה 


שאין לך דבר שמביא יללה על האדם אלא יין שנאמר * וישת מן היין וישכר רבי נחמיה אומר תאנה היתה 
שבדבר 5 שנתקלקלו בו נתקנו שנאמר ! ויתפרו עלה תאנה ר"י אומר חטה היתה שאין התינוק יודע לקרות 
אבא ואמא עד שיטעום טעם דגן * ס"ד אמינא הואיל ואמר רבי יהודה חמה מין אילן היא ליברך עליה בורא 
פרי העץ קמשמע לן יהיכא מברכינן בורא פרי העץ היכא דכי שקלת ליה לפירי איתיה לגווזא והדר מפיק 


י] בכת"י אם שמוע: כ] "ממנה" קאי אתרוייהו כאילו אמר דיבש המעין ממנה ונקצץ האילן ממנה 
דבש תמר): (] הרבה ראשונים הביאו את המדרש אבל מקור דברי המדרש לא מצאתי (שפתי חכמים): 
) ל הרבה ב בל מקו ל ( 


אבל 


עין משפט 
נר מצוה 


עד א ב מיי' פ"b‏ מה( 

כרכות סל' םת סמג 

עטין כז עוס"ע פו"ס סי" 

קסז סעיף ו וסימן רו סעיף 
1 


[בן מייי פ"ע מסנכות 
ענליס סל' מ סמג 
עטין פז 2:2%2קדימין מזון 
סנסמות וענליס (סעודת 
ענמן סרי bio‏ סומרל) 
כעיני עבדיס 55 יד 6דוניסס 
כעיני קפס 6( יד גנרתה 
ולע"ק]: 
עה ג ד מי" פ"ז מהלי 
נרכות סנכה ג סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ס סי" 
קםז סעיף ס: 
עו ה מיי" פ"ד מס 
פפינין סנ' ים עוש"ע 
פֿו"ם סי" ג סעיף יג: 
עז וז סו"ע פֿו"ס סי" קע 
סעיף | ככ כסגס 
וטוק"ע סי' קעט סע ו: 
עח ח מיי פ"ד מסלי 
דעות הנכס 3: 
עמ טי עס תנכה כ: 
פ ב מי" פ"מ מסנכות 
כרכות ס(כס 6 סמג 
עטין כז עוס"ע סו"ס סימן 
רס סעיף 5: 
פא 9 מי" עס סלכס י 
וסמג סס טוס"ע 
ויים סי' כו סעיף 5: 
פב מ מי" פ"ד מס 
כלוריס סלכס ינ: 
פנ נטוק'ע 6ו"ם סי רג 
סעיף 3 וכסג"ס: 


הגהות הב"ח 


(5) תוס' ד"ס ס6יתיס 
וכו'. מיגי דספץן הן 
ומיסו: 


גליון הש"ם 


גמ' | סד"א הואיל 

ואר"י חטה מין אילן. 

ע' קנת דף ס"ו ע"ס 
תוס' ד"ס כוורק: 


לעוי רש"י 


בו"ן מלאנ"ט. פיכוס 
5סכלס, מין מוני סגרון 
סממנק (מוסף סעכוך 
עכך 6סכרס ועין כש"י 
סנכת דף לג סוע"b).‏ 
נייל"א. פילום | כנק 
(ועיין כם"י פסמיס דף 
לס ע" ד"ס פיכניתb‏ 
ועלון | עלך | קס): 
פריזיי"ש. פילום פכי 
סקטן וסוb‏ קדוס (תטנ"ן 
קטן סימן טכ"כ), תות 
טלס (עיין | תוספות 
ככולות לף מ ע" ל"ס 
נפֿין). ‏ בונטונ"ש. 
פירוק תותיס סגלניס 
נקגס ונקטדיס משכ 
על פני סשדס (תוספות 
סכנני לנגניס, תוספות 
סרפ"ם) : 


משנת ראשונים 


הבא מלח הבא לפתן 
צריך לברך. כל המצות 
כולן מברך עליהן עובר 
לעשייתן. להכי נקיט האי 
לישנא ולא נקיט קודם, 
לאשמועינן שלא יתעסק 


ויתעכב | בין | ברכה 
למצוה, אא"כ שוהה 
בדבר מצוה שיכול 
לשהות אפ" הרבה, 
ואפי" | שיחה | שהיא 
מצורכי המצוה אינה 
הפסק. 


[הריטב"א, פסחים ז:] 
אפילו גביל לתורי נמי 
אינו צריך לברך. דכי 
היכי דרחמנא מכין מזון 
לבהמה מקמי אדם הכי 
נמי מבעי לן למעבד. 

[הרשב"ץ] 


לית דין צריך בשש. י"מ אין זה צריך לפתן כי הוא מוטעם מאליו, והוא מלשון היאכל תפל מבלי מלח, דמתרגמינן 


כמה דלא מתאכל בשש מדלית מילחא. [רבינו יונה דף כז: מדה"ר] | ביום ידאג מן ריח הפה, ובלילה ידאג מפני 


אסכרה. וכתבו רבוותא ז"ל, כיון דאי לא אכל ולא שתי הוי סכנה אין צריך לברך מידי דהוה אשותה משקה לרפואה 
שאין צריך לברך. והאוכל מלח אחר אכילתו לא יאכל בגודל דקשה לקבור בנים ולא בזרת דקשה לעניות ולא באצבע דקשה לש"ר אלא באמה ובקמיצה, והשתא לא נהוג עלמא במלח משום מלח סדומית, עכ"ל שבלי הלקט. [בית יוסף 


רבי יהודה אומר בורא מיני דשאים. ר' יהודה סובר בכל דבר שעושה פרי ופריו נאכל, אדם מברך בורא פרי, אם מין אילן הוא פה"ע, ואם אינו מין אילן פה"א, כגון קשואים ואבטיחים ושומים וכיוצא בהם, 
מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק. כי בהיות הגופנים בעלי שיעור ומדה, כלי ריקן מחזיק, 


וכשממלאין אותו אינו מחזיק יותר לפי שכבר נתמלא שיעורו ואין בעל שיעור מחזיק יותר משיעורו, אבל בעליונים מלא מחזיק לפי שאינם בעלי שיעור, וע"כ מחזיקין בלא שיעור. [שולחן של ארבע שער ד] 


כיצד מברכין 


ָפָן הָיָה. ומנין, משום שָאִין לִףּ דָּבָר שָׁמַּבִיא יְלֶלָה [-בכיה] עַל 
הָאֲדֶם אֶלָא יין, שכן מצינו שַׁנָאֵמַר בנח לאחר שיצא מן התיבה 
ונטע כרם (ככלטית מ כ6), וישת מן היין וַישְׁכָּר וַיתְגָּל בְּתוֹךְ אֶהָלה', 
שעל ידי שתיית היין בא לידי בזיוןיי. וכיון שעל ידי חטא אדם הראשון 
שאכל מעץ הדעת באה מיתה לעולםיי, והמיתה יש בה בכיה ויללהי", 
מסתבר לומר שחטא זה היה בגפן היין המביא יללה לעולם". רַבִּי 
נְחַמִיה אוּמַר, האילן שאכל ממנו אדם הראשון, תְּאָנֶה הַיתָה - היה 
עץ תאנה. ומנין, משום שמסתבר שִבַּדְּבֶר שָבו נַתִקלְקְלוּ אדם וחוה, 
בו נַפּקְנוּ [-היתה תקנתם], שכך היא מידתו של הקדוש ברוך הוא, 
שבדבר שהוא מכה את האדם בו הוא מרפא את מכתו", ומצאנו שאחרי 
שחטאו ואכלו מעץ הדעת, הבינו שהם ערומים, וכיסו את עצמם בעלה 
תאנה, שַׁנַאֲמר (נכלטית ג ז) עַתִּפִּקַחְנֵה עִנִי שְׁנֵיהֶם וַידְעוּ כִּי עִירְמַם הַם, 
וִיִתְפְּרוּ עָלָה תְאָנָה ויְעַשוּ לָהֶם חגרת'. וכיון שתקנתם היתה מעץ 
התאנה, מסתבר שאף חטאם היה בעץ זה'". רַכִּי יְהוּדָה אוֹמַר, האילן 
שאכל ממנו אדם הראשון, חטה הַיְתָה. ומנין, משום שָאִין התינוק 
ידע לקרות האָבָּא' וְאַמָא' עד שיטעום טעם דְנֶן, וחיטה היא 
ממיני הדגן, ואילן זה שאכל האדם קראו הכתוב (ככלטית 3 ) 'עץ 


מ. [ה] 


נג. ולפיכך נקרא שמו 'יין' על שם תאניה ויללה, ועל ידי היין רב הניאוף, ופורענות 
באה לעולם. גמרא (יומ6 עו:) ורש"י (פס ד"ס טמכיפ). ותיבת 'היין' בגימטריא 'יללה'. בעל 
הטורים (נלפקית ט כס). 

נד. שזהו אחד מהעונשים שנענש אדם על חטא זה, שנאמר (נרטית ג יע) 'כי עפר 
אתה ואל עפר תשוב'. 

נה. רש"י (סשללין ע: ד"ס טסי). 

נו. וכשיטה זו מובא במדרש ("ל יט ס), על הכתוב (כפטית ג ו) 'ותקח מפריו ותאכלי, 
שאמר על כך רבי איבי, שחוה סחטה ענבים ונתנה לאדם. 

נז. רש"י (ססדרן ע: ד"ס כדנכ), על פי מדרש (וק"ל ית ס). וראה בסמוך בשם 
התוספות. 

נח. התופפות (פנסדכץ ע: ד"ס נס) פירשו באופן אחר, שכוונת הגמרא למה שמובא 
במדרש (נ"ל עו ז), משל לבן השרים, שקלקל עם אחת השפחות, כיון ששמע השר 
הוציאו מחוץ לפלטין שלו, והיה מחזר על פתחן של שפחות ולא היו מקבלות 


פרק ששי 


ברכות 


הַדַּעַת', ולכן מסתבר לומר שהכוונה לחיטה, שהיא נותנת דעת בתינוק 
לקרוא 'אבא' ו'אמא''ל. 


וכיון שמצאנו שרבי יהודה מפרש שעץ הדעת חיטה היה, יש 
ללמוד מכך שהוא סובר שהחיטה נקראת עץ. 


לאחר שרב נחמן בר יצחק הביא ברייתא שרבי יהודה סובר שחיטה 
היא מין אילן, הוא מבאר על פי זה את משנתנו: 
מסיים רב נחמן בר יצחק, כיון שמצאנו שרבי יהודה סובר שחיטה 
היא מין אילן, לכן הוצרכה המשנה לפרש שאם טעה ובירך על החיטה 
'בורא פרי העץ' לא יצא, דסַלְקְא דִעִתֶּף אָמִינַָא - שהיה עולה בדעתך 
לומר, הואיל וְאָמַר רְבִּי והודה שהחטה מין אִילֶן היא, ליבָרֵףְ 
עָלִיח - יברך עליה ברכת 'כורָא פּרי הָעִץ'. לכן קמשמע ?ן - 
משמיעה לנו המשנה, שאינו יוצא בברכת 'בורא פרי העץ' על החיטה. 
משום דהִיכָא מְבָרֵכִינֵן - היכן אנו מברכים על פרי עץ 'בורָא פָּרִי 
הָעִץ', הַיכָא דְּכִי שַקְלַת ליה לְפִירִי - היכן [במין פרי] שכאשר 
אתה נוטל את הפירות מן העץ, עדיין אִיתִיה לְנַוּוזָא וְהַדר מַפִּיק - 
קיים הענף וחוזר שוב ומוציא פירות, 


אותו, אבל אותה שקלקלה עמו פתחה דלתיה וקיבלה אותו. כך בשעה שאכל אדם 
הראשון מאותו האילן הוציאו הקדוש ברוך הוא מחוץ לגן עדן, והיה מחזר על כל 
האילנות להתכסות בעליהם מפני הבושה ולא קיבלו אותו, עד שבא לעץ התאנה 
שאכל מפירותיה, והיא פתחה דלתיה וקיבלתו, ובעליה נתכסה מפני בושתו. 

נט. במדרש (נ"ל טו ז) מובא בשם רבי מאיר כשיטה זו, שחיטה היתה. והקשה שם 
רבי שמואל ברבי יצחק לרבי זעירא, כיצד יתכן הדבר, הלא נאמר (ככסעיפ ג י) 'המן 
העץ אשר צויתיך וגו' אכלת', משמע שהיה עץ, וחיטה אינה עץ. והשיב לו רבי זעירא, 
שהחטים היו מתמרות כארזי הלבנון. 

וכתב התורת חיים (ססלכין ע: ד"ס כני יסולס), שאי אפשר לומר שאדם הראשון אכל את 
החיטה כמות שהיא, שהרי החיטה אינה ראויה כך לאכילה, ולא היה הפסוק אומר 
(כלססית ג ו) 'ותרא האשה כי טוב העץ למאכל וכי תאוה הוא לעינים'. אלא יש לומר 
שהיתה זו פת העשויה מחטים, שבששת ימי בראשית היתה פת גדלה על העץ, כפי 
שעתיד להיות לעתיד לבוא, כמבואר בגמרא (קנת 5). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) גיטין סב., 3)[ע' 
סוסי "₪97 | כ: ל"ס 
מכוסן, ג) [נקמן מ::, 
ל) [מקכת כלס], ס) עיין 
תוסי ב"ב כה. ד"ה אין, 
1) קוכס מו., ז) ונעי 
יכ.], ם) עיין תוסי לקמן 
מג. ד"ה ועל, ע) נכוליס 
פרק 6 מסנס ו, 
י) [קנסדלין ע. ע"ם], 
כ) [ועי' פרט"י סנסדרין 
ע: ד"ס כדכר וכו' ומ"ס 
תוס' פס כסקגס ופיכקו 
בענץ | פחכ], 5) [סולין 
פו.]ן צ"ל פו: עיי"ש 
ברש"י ד"ה כיון דאמר, 
מ) נדה יג., 2) דברים כו 
י, ק) [וע' פוס' כלוכות 
דף מ. ל"ס גפין 
וכו'], | ע)[קוף פ"ס], 
פ) תהלים קכג ב. 


תורה אור השלם 
א) וְנָתִַּי עֲשֶׂב בְּשֶרְ 
וְשְבְעַתּ: [דברים יא, טו] 
ב) בְּרּךְּ אַדנִי יוֹם יוֹם 
שמ | לְוּ הָאֵל 
שׁוּעָתֲנוּ ָלָה: 
[תהלים סח, כ] 
ג) וִיאמֶר אִם שמוע 
ִּשְמַע לְקוֹל יי אֶלְהָיף 
והַיְשֶׁר בְּעֲיניו תַּעַשֶה 
ְהאַנְתָּ | לְמִצָותָיו 
ְשְמַרְתָּ כָּל חקיו כָּל 
הַמחָלָה אֲשֶׁר שמְתִי 
בְמַצְרַיִם | לא אֶשִים 
לי כִּי אַנִי יי רפְאֶ: 
[שמות טו, בו] 
= וְאָם. יפה לבב 
לא תִשְׁמֶע וְרַחְת 
ְהַשְתַּחִיתְ ‏ לאלהים 
אַחרִים וְעבְתָם: 
[רברים ?, יז] 
ה) יש מן היין ויִשְׁכָּר 
קתו אֶהָלה: 
[בראשית ט, כא] 
0 וַתפְקתְנָה = עני 
שְנִיהֶם ויֵדְעוּ כִּי עִירְמֶם 
הֵם וַיִתְפּרוּ עֲלָה הְאֲנָה 
ויעשו לָהֶם חֲנֹרֹת: 
[בראשית 0 [rt‏ 


הגהות וציונים 


6] ברי"ף הגירסא טול 
כרוך טול כרוך ועיין 
בב"ח או"ח סימן קסז 
ס"ח ובמגיד תעלומה 
החילוק בין הפירוש של 
ברוך וכרוך, ומה דנקט 
בכל דבר בי פעמים שוון 
שפתי חכמים ובשו"ת 
בית הלוי ח"א סי' מ אות 
ג: 3] אפילו גביל לתורי 
נביל לתורי (כ"ה 
גירסת הרי"ף וכדלעיל 
בדברי ר' יוחנן, רש"ש): 
גן וברב אלפס איתא 
שמואל וברא"ש איתא 
אמר רב הונא אמר 
רב] (גליון): ל] [בגיטין 
איתא שיטעום כלום 
עד שיתן וכ" וכן 
איתא ברי"ף וברא"ש] 
(גליון): ס] צ"ל למזרח 
גורנו (מהרש"ל דפו"ה) 
וכיה ברש"י: ו] בכת"י 
נוסף בריפתא (וכ"ה 
ברש"י): ]] בד"י ליתא 
מלת "ר'" ובס"א איתא 
ר' | חנינא | (גליון): 
ק] ברא"ש (סי' כב) 
וברבינו | יונה | איתא 
מלשון כי בשש משה 
(שמות לב, א) ועיין 
מעיו"ט אות ח שהקשה 
וז"ל ובאמת שהוא מן 
התימה על רש"י שלא 


פסחים מז ע"ב וב"ב יח 


ע"א שמתונתא הוא 
מלשון לח: 


אורח חיים סימן קעט] 


אבל הירקות שירקן נאכל וזרען אינו נאכל כגון זרעוני גנה שאינן נאכלין מברך עליהן בורא מיני דשאים. [הרמב"ן] 


גפרי 


כתב לזה הפסוק: ע] עי'. 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


טול ברוך. סכולע קודס סטעס מן ספלוסס 3ע ממנס וסוסיט כמי 
סמו ו"כ טיול מפרוסת הנרכס, %ף על פי פס בינפיס 6ין 5ריך 
לסזור לכרך, ולף על גכ דטימס סוי ספסקס כדלמכינן כמנסות 
(פרק ג' דף .) סת כין תפילין לתפילין 5ריך (כרך, וכן ככסוי סלס, 6 


סך טיפס כוכך כככס ונ מפסק6: 
הביאו מלח. נמי פין כריך לכרך, 
ספף וו כורך כרכס קפס פכוקה 
סל כרכס (לכלת | כטעס: גביל 
לתורי. גנילכ 6ת סמוכסן כמיס 
ללולך סקווכיס: ובצע לה להדיא. 
כלומר מיד, ול סמתין למס ולפפן: 
בשש. עכונ, כמו כוסס ככנו 
(פופטיס ה) , כלוער פת נקיס סי זו 
ופֿין רכס לפפן: אין מי רגלים 
כלים. מן סגוף 6 כיסינס, לפי 
עלסקנום קכונ (פסוק סו דו6ג 
סל יפכו נלולום על רגליו ומפסיק: 
בעפר תיחוח. ליכ נכוכֿות : אסכרה. 
כו"ן מלמנ"כו: המקפה אכילתו במים. 
קותס מיס סכנס לחר פכינתו על 
סקכינתו 5פס כמיס. ױכף תנמל 
מתרגמינן וקפb‏ פרזנb‏ (מנכיס כ ו): 
מונע אסכרה. סקספוני 3 מסמת 
ענור בנ מעיס, וסעדסיס מטנטניס: 
קצח. רכופיגו מפרסיס (יינ"b‏ ננע"ז. 
6ב 6ני סמעפי מין ורעיס טזורעין 
ותו כלרן יסמעקכ: למזרח גורנו. 
סל קנם, סכות מעכנית כו לס 
ועתונת = סיס ומכנסת סרית כתוך 
סגוף: הא בריחו הא בטעמו. סרית 
קקס וסעעס כו3: מדבקא ליה. 
כריפת עד סקנט סטעס: ומקלפא 
ליה. כקניל סכית: כ9 יום ויום. 
כסכת. מעין קכת, ניוס טונ מעין 
יו"ט: כלי מלא, קלס תכס: אם 
שמוע. פעס תת סופך קפטס קון 
פעס 6סרת: אם תשמע" בישן. 


יבש המעין ונקצץ האילן. סיס כו 
כית ססלסין וכו מעין קסו משקסו 
ממנו וקכר ככוריס ממט וקמר כך 
ינס סמעין, וכן סלס ססילן. וקכן 
ככוריס ממנו ולת"כ נקכן ססילן: 
מביא ואינו קורא. ספיכו יכול נומר מן 
ספדמס טר נפמס כי?, דכיון דיכק 
סמעין ונקלך סמינן ממנס? טלס לס 
קרעס: מביא וקורא. קספלן סיל 
עיקר: שהוא הביא יללה. וזס סניס 
מיפס: שאין התינוק יודע לקרוא אבא 
ואמא. חס נקכק ען סלעם: גווזא. 
סענף של ען: מפיק, פירי 6סריני: 
מון 


אמר רב *טול ברוך טול ברוך* אינו צריך 
לברך הבא מלח הבא לפתן צריך לברך ור' 
יוחנן אמר אפ" הביאו מלח הביאו לפתן נמי 
אי לברך' גבול לתורי גביל קחורי צהיך 
לברך ורב ששת אמר *אפילו גביל לתורי" 
נמי אינו צריך לברך דאמר * רב יהודה אמר 
רב !אמור לאדם שיאכל" קודם שיתן 
מאכל לבהמתו שנא' * ונתתי עשב בשדך 
לבהמתך והדר ואכלת ושבעת: אמר רבא 
בר שמואל משום רבי חייא יאין הבוצע 
רשאי לבצוע עד שיביאו מלח או לפתן לפני 
כל אחד ואחד רבא בר שמואל אקלע לבי 
ריש גלותא אפיקו ליה ריפתא ובצע להדיא 
אמרו ליה הדר מר משמעתיה אמר להו 
ילית דין צריך בשש: ואמר רבא בר שמואל 
משום רבי חייא > "אין מי רגלים כלים אלא 
בישיבה אמר רב כהנא ובעפר תיחוח אפילו 
בעמידה ואי ליכא עפר תיחוח יעמוד במקום 
גבוה וישתין למקום מדרון: ואמר רבא בר 
שמואל משמיה דר' חייא 'אחר כל אכילתך 
אכול מלח ואחר כל שתייתך שתה מים ואי 
אתה נזוק תניא נמי הכי אחר כל אכילתך 
אכול מלח ואחר כל שתייתך שתה מים ואי 
אתה נזוק תניא אידך 'אכל כל מאכל ולא 
אכל מלח שתה כל משקין ולא שתה מים 
ביום ידאג מן ריח הפה ובלילה ידאג מפני 
אסכרה: ת"ר המקפה אכילתו במים אינו 
בא לידי חולי מעים "וכמה אמר רב חסדא 
קיתון לפת אמר רב מרי א"ר יוחנן הרגיל 
בעדשים אחת לשלשים יום מונע אסכרה 
מתוך ביתו לאבל כל יומא לא מ"ט משום 
דקשה לריח הפה ואמר רב מרי אמר רבי 
יוחנן הרגיל בחרדל אחת לשלשים יום מונע 
חלאים מתוך ביתו 'אבל כל יומא לא מ"ט 
משום דקשה לחולשא דלבא אמר רב חייא 
בר אשי אמר רב הרגיל בדגים קטנים אינו 
בא לידי חולי מעים ולא עוד 9 אלא שדגים 


מ. 


הבא מלח כו צריך לברך. לסוי סיק סלעת וסכי 6מרי' כפ"ג 

דמנמות (ף )סח כין תפילין כתפינין 5ריך. לנרך וכן 
סנכס לס סס כין כרכת סמוכי (6כיפס. וכין כרכת קידוע נסמיס 
כליך למזור ונכרך 6י 69ו מינתb‏ דסייכ לסעודס כמו טול כרוך וכן 


כקסיטס ככיך זור ונכרך פי לו 
ממינתb‏ דססיטס כמו סעוד יופכ 
כסעות ותכנגוניס לססוט פו קיפמכ 
פתח סיט סנ יסמט כך ענ 
תפסכ ססמיטס 6ין זו ספסקס הגו 
פֿין פנו כגיליס לסכי על סטלסן 
כ מנם ונ לפסן מסוס דפס םגו 
סו וסכי סו כי 00 דסמל 
נסמוך לית דין כריך כטס מיסו 
רני מנפס סיס מדקדק מקד (סניb‏ 
מל על סטנסן כדסית6 כמדרם? 
כסיסר ‏ יוסכין | על סססן 
וממתינין זס לת זס עד סיטלו יליסס 
וסן 3 מלות ססטן מקטלג 
עליסס וכית מנם מגין עניסס: 
רבי יהודה היא דתנן יבש המעין 
וכו', ‏ וכס דסלכס | כככי 
יסולס לספס ל[ תכ כוותיס. וס 
נךן על פיכות ססיפן בור פכי 
ספדמס 59: = יבW‏ המעין כו. 
יש מפרסיס לכך מכיס וינו קורס 
מפני pלינו‏ נכלס כמסכת (סקכ"ס 
6 כקובנ ענ מס טנפן כו למס 
קינס רפויס כפירות: 

איתיה חא והדר אתי. 
מסכ (רפס דתותיס 

ופריזיי"ם ‏ ונונטונ"ק ‏ וכו נקן 
לריכין (כרך עניסס בול פרי סען 
עסרי דרך סען (סתקייס | יניס 
כניס וכי קקיל ספרי כטנס זו סדר 
תי פרי כקותו סען ענמו מיסו 
סרנ כני מנסס | סנכי כקיס 
מירוסלמי דמסכת כניס ‏ דמכרכין 
על כל מיני דד כור5 פרי ס6דמס 
לקפמר סתס ססגין וקטדין מין 
פֿען סס ופֿין כלסיס. נכרס ופריך 
וסתניb‏ פנו סן מיני דספֿיס סקונדק 
וס)עד ומסני סמן לכרכס וסכb‏ 
נכנפיס פנמ לעכין | כרכס מיני 
דססין (5) ומיסו (דכרי סכל פכיזיי"ם 
פריך 9כרך עניסס כפס"ע הפינו גדל 
על 6טדין וענו ממקייס מקנס כסנס: 

ורי 


קטנים מפרין ומרבין ומברין כל גופו של אדם א"ר חמא ברבי חנינא 
הרניל בקצח אינו בא לידי כאב לב מיתיבי רשב'ג אומר קצח אהד 
מששים סמני המות הוא והישן למזרח גרנו" דמו בראשו= לא קשיא הא 
בריחו הא בטעמו אימיה דרבי ירמיה אפיא ליה ריפתא ומדבקא ליה" 
ומקלפא ליה: ר' יהודה אומר בורא מיני דשאים: א"ר זירא ואיתימא 
ר' חיננא" בר פפא <אין הלכה כרבי יהודה "וא'ר זירא ואיתימא ר' 
חיננא בר פפא מ"מ דרבי יהודה אמר קרא ברוך ה' יום יום וכי ביום 
מברכין אותו ובלילה אין מברכין אותו אלא לומר לך כל יום ויום תן לו מעין ברכותיו הכא נמי 
כל מין ומין תן לו מעין ברכותיו. יוא"ר זירא ואיתימא ר' חיננא בר פפא בא וראה שלא כמדת 
הקב"ה מדת בשר ודם מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק אבל הקב'ה אינו כן מלא 
מחזיק ריקן אינו מחזיק שנאמר % ויאמר אם שמוע תשמע אם שמוע תשמע ואם לאו לא תשמע ד"א 
אם שמוע בישן תשמע בחדש ואם יפנה לבבך שוב לא תשמע: מתני" 'בירך על פירות האילן בורא פרי 
האדמה יצא ועל פירות הארץ בורא פרי העץ לא יצא ועל כולם %אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא": 
גמ' מאן תנא דעיקר אילן ארעא היא אמר רב נחמן בר יצחק ר' יהודה היא דתנן > ליבש המעין ונקצץ האילן 
מביא ואינו קורא ר' יהודה אומר מביא וקורא: על פירות הארץ וכו': פשיטא א"ר נחמן בר יצחק לא נצרכה 


לאלא לר' יהודה דאמר חמה מין אילן היא דתניא " אילן שאכל ממנו אדם הראשון רבי מאיר אומר גפן היה 


שאין לך דבר שמביא יללה על האדם אלא יין שנאמר = וישת מן היין וישכר רבי נחמיה אומר תאנה היתה 
שבדבר ‏ שנתקלקלו בו נתקנו שנאמר ! ויתפרו עלה תאנה ר"י אומר חמה היתה שאין התינוק יודע לקרות 
אבא ואמא עד שיטעום טעם דגן = ם"ד אמינא הואיל ואמר רבי יהודה חמה מין אילן היא ליברך עליה בורא 


י] בכת"י אם שמוע: כ] "ממנה" קאי אתרוייהו כאילו אמר דיבש המעין ממנה ונקצץ האילן ממנה 
(דבש תמר): (] הרבה ראשונים הביאו את המדרש אבל מקור דברי המדרש לא מצאתי (שפתי חכמים): 


העץ קמשמע לן יהיכא מברכינן בורא פרי העץ היכא דכי שקלת ליה לפירי איתיה לגווזא והדר מפיק 


אבל 


עין משפט 
נר מצוה 


עד א ב מיי' פ"b‏ מס( 

כרכות סל' םת סמג 

עטין כז עוס"ע פו"ס סי" 

קסז סעיף ו וסימן רו סעיף 
ג: 


[בן מייי פ"ע מסנכות 
ענליס סל' מ סמג 
עטין פז וז"ל ומקדימין מזון 
סנסמות וענדיס (סעודס 
ענמן סרי bio‏ סומרל) 
כעיני עבדיס 55 יד 6דוניסס 
כעיני ספחס 6( יד גנרתה 
ונע"ק]: 
עה ג ד מי" פ"ז מסני 
ברכות סנכה ג סמג 
עסין כו טוק"ע פו"ס סי" 
קסז סעיף ס: 
עו ה מ"' פ"ד מס 
מפינין סנ' ים טוש"ע 
ֿו"ס סי" ג סעיף יג: 
עז וז סו"ע פֿו"ס סי קע 
סעיף | ככ כסגס 
וטוס"ע סי" קעט סע" ו: 
עח ח מיי פ"ד מסני 
דעות סלכס 3: 
עמ טי קס תנכה כ: 
פ ב מי" פ"מ מסלכות 
כלכות הנכס 6 סמג 
עטין כז טוס"ע פו"ס סימן 
לס סעיף 5: 
פא ל מי" עס הנכס י 
וסמג סס טוס"ע 
ויים סי' כו סעיף 5: 
פב מ מי" פ"ד מסל' 
נכוליס סלכס *3: 
פג נ טוס"ע 6ו"ס סי" רג 
סעיף 3 וכסנ"ס: 


הגהות הב"ח 


(6) תוס' ד"ס 6יקיס 
וכו'. מיני דססץ הן 
ומיסו: 


גליון הש"ם 


גמ' | סד"א הואיל 

ואר"י חטה מין אילן. 

ע' קת נף סחו ע"ם 
תוס' ד"ס כוורק: 


לעוי רש"י 


בו"ן מלאנ"ט. פילוק 
)סככס, מין מולי סגלון 
סממנק (מוסףq‏ סערוך 
ערך סכרה ועין כע"י 
סנכת דף לג סוע"6). 
נייל"א. | פיכוע תנק 
(ועיין רס"י ססמיס דף 
לס ע"ל ד"ס סינניסס 
וערוך ‏ עלך ‏ ק5ת): 
פריזיי"ש. פיכום פכי 
סקטן וסוס פֿלוס (פענ"ן 
קטן סימן עכ"נ), תות 
סלס | (עין תוספות 
ככולות דף מ ע" ד"ס 
נפֿיען). ‏ בונטונ"ש. 
פילום | מותיס סגלליס 
נקנס ונקעדיס | ססר 
על פני ססלס (תוספות 
סכמי 6נגליס, = תוספות 
סרפ"ם) : 


משנת ראשונים 


הבא מלח הבא לפתן 
צריך לברך. כל המצות 
כולן מברך עליהן עובר 
לעשייתן. להכי נקיט האי 
לישנא ולא נקיט קודם, 
לאשמועינן שלא יתעסק 


ותעכב ‏ בק ברכה 
למצוה, אא"כ שוהה 
בדבר; ‏ מצוה שופול 
לשהות אפי" הרבה, 
ואפי' | שיחה | שהיא 
מצורכי המצוה אינה 
הפסק. 


[הריטב"א, פסחים ז:] 
אפילו גביל לתורי נמי 
אינו צריך לברך. דכי 
היכי דרחמנא מכין מזון 
לבהמה מקמי אדם הכי 
נמי מבעי לן למעבד. 

[הרשב"ץ] 


לית דין צריך בשש. י"מ אין זה צריך לפתן כי הוא מוטעם מאליו, והוא מלשון היאכל תפל מבלי מלח, דמתרגמינן 


כמה דלא מתאכל בשש מדלית מילחא. [רבינו יונה דף כז: מדה"ר] | ביום ידאג מן ריח הפה, ובלילה ידאג מפני 


אסכרה. וכתבו רבוותא ז"ל, כיון דאי לא אכל ולא שתי הוי סכנה אין צריך לברך מידי דהוה אשותה משקה לרפואה 
שאין צריך לברך. והאוכל מלח אחר אכילתו לא יאכל בגודל דקשה לקבור בנים ולא בזרת דקשה לעניות ולא באצבע דקשה לש"ר אלא באמה ובקמיצה, והשתא לא נהוג עלמא במלח משום מלח סדומית, עכ"ל שבלי הלקט. |בית יוסף 
רבי יהודה אומר בורא מיני דשאים. ר' יהודה סובר בכל דבר שעושה פרי ופריו נאכל, אדם מברך בורא פרי, אם מין אילן הוא פה"ע, ואם אינו מין אילן פה"א, כגון קשואים ואבטיחים ושומים וכיוצא בהם, 


מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק. כי בהיות הגופנים בעלי שיעור ומדה, כלי ריקן מחזיק, 


וכשממלאין אותו אינו מחזיק יותר לפי שכבר נתמלא שיעורו ואין בעל שיעור מחזיק יותר משיעורו, אבל בעליונים מלא מחזיק לפי שאינם בעלי שיעור, וע"כ מחזיקין בלא שיעור. [שולחן של ארבע שער ד] 


עין משפט 
נר מצוה 


פד א מיי פ"ם מסל' 
כרכות סנכס י סטג 
עסין כ עוס"ע פו"ס סי" 
קסו ס"י ונקי" כו ק"0: 
פה ב מ"' פ"6 מסל' 
כרכות סלכס ס סמג 
םס: 
פֿו ג ד טוק"ע ס"ס סי 
קסז סעיף י וסימן קפז 
סעיף 6: 
פז ה מיי' פ"5 מסנכות 
כככות סלכס 1: 
פח ו פיי" עס סנכם ס 
סמג סקס טוס"ע 5" 
סימן ריד: 
פט זמי' קס פ"ת סנ' ק 
טוט"ע פו"ס סי רל 
סעיף 6 (3): 
צ ח ט פיי" פס [סנ' 6] 
קמג פס טוק"ע 6ו"ק 
טס סעיף 5: 
צא י מי" פ"ט מסל' 
נדריס סל' יb‏ סמג 
נפוין רמב טום"ע י"ד סי' 
ריז סעיף כג: 
צב כ מי" פ"ת מס( 
כרכות סנכס מ סמג 
סס טוס"ע פו"ם סי' רג 
ס"ט וסי' כד ס"6: 
צנ ל מי' פי'ג מס( 
מעקר סנכס 6: 
צד מ מיי פ"3 מסל' 
פלומות סנכס ט: 


רב נסים גאון 


על החומץ ועל הגובאי 
ועל הנובלות הוא 
אומ' | שהכל נהיה 
בדברו. גרסי בני מערבא 
החמיץ יינו אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלו 
אומר שהכל נהיה בדברו 
ראה גובאי אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלו 
אומר שהכל נהיה בדברו 
נובלות שנשרו אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלן 
אומר שהכל: 

השיתין אמר רבה בר 
בר חנה אמר 

ר' יוחנן מיני תאיני. 
פירשו בתלמוד | ארץ 
ישראל דרמאי (פרק א 
הלכה א) אלו הן השיתין 
ר' שמעון בריה דר' אבא 
אמר שהן יוצאות מתחת 
העלין ואמרי תו במסכת 
שביעית בפרק בנות שוח 
(הלכה א) תני רבן שמעון 
בן גמליאל אומר מהוצאת 
העלין עד הפגים נ' יום מן 
הפגים | ועד | השיתין 
הנובלות נ' יום ומן 
השיתין ועד התאנים נ' 

יום: 


per 
לעזי רש"י‎ 


בוטי"ר. פילוט נסקליס, 

נסענו קכוס, לספכסות 

כקניפס דקס מנמענס. 

קולמש"י. פירום 

עוזרדין (ועיין ערוך ערן 
עורד): 


הגהות וציונים 


6] צ"ל דתנן (שהרי 
משנה היא במעשר שני 
פ"ה ‏ מי"א, | תוי"ט 
ועוד, | וכ"ח | גירסת 
הרא"ש וכ"ה בכת"י 
אולם | רא"מ הורוויץ 
מקיים גירסתינו "דתניא" 
דבמשנה שם דרשנן 
הכל מולא שכחתי ולא 
עברתי דרשינן לענין 
אחר. ומבאר למה לא 
מביאים ראיה ממתני 
אלא מבריי' עיי"ש ועיין 


תוס' ד"ה אמר אביי שכתבו דמסתברא "ברייתא" וכו'): 3] [כ"ה הגי' גס ברא"ש ובהגהת הרש"ל אמנם מתו' סוף 
ד"ה אמר אביי משמע דלא גרסינן] (גליון) היינו דל"ג שינויא דר' יוחנן ועיין דק"ס: 
הגבינה ועל הביצים אומר שהכל (גליון) וכ"ה במשניות שלנו: 
(כ"ה סדורן ברי"ף ונכון, רש"ש): 
מתניתין (הרר"י בכרך) ועיין הגו"צ אות א ובמראה אש: 
איתא בכת"י ובר"ש ובפירוש הרא"ש שם): 


כו 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


ורבי יוחנן אמר אפ" פת ויין. וכן סלכס דרכ וכ' יומן סנכס חוץ מן הפת ומן היין. כדלמלינן לקען (דף מכ) פגורס כרכות 


כר' יוסנן וכ"ש (גכי ככ סונ ססיס פנמילו קנ כ3: 
נומא רב התא כר' יוסי. ו"ת היכי מני סוכר ככ סונל 


כרכת = סון: 


סרנס לעמו כקדוק ונסנללס וככרכת מתניס: ידי ברכה ראשונה. 
פרשת סוטה, כעסכסן 


עסקניעס: ודוי מעשר. 


כר' יוסי ס ככ סונל מודס טר דכריס מוך מפת כערתי סקדס מן סכית (לנמס כו): מלברכך. כלוך טר קדטו 


ויין עס פמר סכל די וליו 
ר' יוסי סכר דכ י5 דכל סמטנס 
ממטכע כו' וי"מ למנֿי (מימר 
דספי' ר' יוסי 55 קפמר כ יb5‏ 
6 ככלוך סמקוס סיס כרכס 
כלל כ כשסכל מולס: 

אמך אניי כוותיה דרב מסתברא 

כה. "על המסתנלק 
כרייפ?" כוותיס ומיסו כנ 6לפס 
פסק כר' יוסנן וכן פסק כ"י דכג 
כרכס. ססין כס מנכות סמיס פיינס 
נרלס ונכך סיס פומר כ"י קלס 
סיס מלנג מנכות של כרכת סמוניb‏ 
ספריך כסחור ולכלך = ולפי" דלג 
תינת סעולס כננד דמלך ננד 6ינו 
מנכות וכרכות % סל קמוס עסרס 
פֿין כסן מנכות דסינן כסין כפתיתס 
וכזתימס ‏ פין סײך כנכות סכנ 
סי 6כלסס ‏ סוי כמו מנכות 
דלברסס פנינו סמליך סקנ"ס ענ 
כל סעונס ססודיע מנכותו ומעין 
קנע דמנני כסכת סוסיל וק כס 
סנ סקדוק עפין כמוסו סייט כמו 
מנכות כמו 6 סמע ישכפנ ס' פנסינו 
ס' תד לסו כמקוס מנכות ולפי 
מס דפריקית דכל סיכ דכתיב פנסי 
6כלסס סו כמו מנכות יס ונב' 
יוסנן 69 קטיס דנb‏ (ס) תני מנכותך 
דקטו ככוכנ כל סי (ימײי - 

0 


אבל היכא דכי שקלת ליה לפירי ליתיה 
לגווזא דהדר מפיק לא מברכינן עליה בורא 
פרי העץ אלא בפה"א: ועל כולן אם אמר 
שהכל וכו': אתמר רב הונא אמר חוץ מן 
הפת ומן היין ורבי יוחנן אמר *אפי' פת ויין 
נימא כתנאי * ראה פת ואמר כמה נאה פת 
זו ברוך המקום שבראה יצא ראה תאנה 
ואמר כמה נאה תאנה זו ברוך המקום 
שבראה יצא דברי ר' מאיר ר' יוסי אומר *כל 
המשנה ממטבע שטבעו חכמים בברכות 
לא יצא ידי חובתו נימא רב הונא דאמר 
כר' יוסי ור' יוחנן דאמר כר' מאיר אמר לך 
רב הונא אנא דאמרי אפי' לר' מאיר עד 


יוסי מודה. בנימין רעיא כרך ריפתא יואמר 


- 


בריך מריה דהאי פיתא אמר רב יצא והאמר . 


רב כל ברכה שאין בה הזכרת השם אינה 
ברכה דאמר בריך רחמנא מריה דהאי פיתא 
והא בעינן שלש ברכות מאי דיצא דקאמר 
רב נמי יצא ידי ברכה ראשונה מאי 


ומעסל?: 


"יי | 


ופוט כספרים | סכועס 
מתני" | הנובלות. 
מפרט ‏ כנמ': | גובאי. סגכיס 
טסוליס: ‏ מין קללה. מומן ונוכנות 
וגונלי על ידי קלס סן כין: 
נמ שהקרים. נוטי"ר | כלע"ז: 
מירבא | רבו מארעא. מנתלומית 
ספֿרן סס גלליס ענ סעכיס וענ 
סכניס: בושלי כמהא. כו 
סרופי ממס, ענקנס וקרפס ספוס 
וינקו, | ותעריס סס. כמלס קוס, 
כמו מכמר כקל (פסמיס דף (מ.): 
תמרי | דזיקא, = קסרות מסיכן: 
אשארא. 6סומך וגוכשי | פניג ר' 
יסולס: פרי העץ בעי ברוכי. 
ססרי 65 גספנו (קלקול: | הקלים 
שבדמאי. פירות | שסקלו | סכפיס 
כדמ6י טנסן מסלוקסן מעס ספרן 
פֿין כריך לעסרן. פנו סן: השיתין 
כו', ססינן סקוכיס, וסין ע"ס קת 
עניסס מנעפכן: טולשי. קולמם"י: 
שילחי גופני, = ענכיס | סתווניות : 
הא ודאן. ס ילוע ענ סופכרם 
מסן מעסכ: שעשאן גורן. סעני 
סו מי קנקטן סעמיד מסן ערימס 
כרי: הלקט והשכחה והפאה. 6ע"פ 
ספטוריס מן סמעטר נקטן עני 
* ועקלן גורן סוקכעו למעסר מדרגגן, 
למפן דסזי סכר קתכולת קלקעו סיק: 
בלמ 


במנותיו 


קמשמע לן אע'ג דאמרה בלשון חול תנינא ואלו נאמרים בכל לשון פרשת פומה ודוי מעשר 
וקריאושמע ותפלה וברכת המזון אצטריך סד"א הני מילי דאמרה בלשון חול כי היכי דתקינו רבנן בלשון 
קדש אבל לא אמרה בלשון חול כי היכי דתקינו רבנן בלשון קדש אימא לא חקמ"ל; גופא 9 אמר רב * כל 
ברכה שאין בה הזכרת השם אינה ברכה ?ורבי יוחנן אמר 'כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה אמר 
אביי כוותיה דרב מסתברא = דתניא* * לא עברתי ממצותיך ולא שכחתי לא עברתי מלברכך ולא שכחתי 
מלהזכיר שמך עליו ואילו מלכות לא קתני ור' יוחנן תני ולא שכחתי מלהזכיר שמך ומלכותך עליו?: 
מתנ" "ועל דבר שאין גדולו מן הארץ אומר שהכל נהיה בדברו 'על החומץ חועל הנובלות ועל 
הגובאי אומר שהכל נהיה בדברו" ר' יהודה אומר כל שהוא מין קללה אין מברכין עליו. היו לפניו 
מינין הרבה ר' יהודה אומר אם יש ביניהן מין שבעה עליו הוא מברך וחכ'א מברך על איזה מהן 
שירצה": נמ' תנו רבנן ?על דבר שאין גדולו מן הארץ כגון בשר בהמות חיות ועופות ודגים אומר 
שהכל נהיה בדברו על החלב ועל הביצים ועל הגבינה" אומר שהכל על הפת שעפשה ועל היין 
שהקרים ועל התבשיל שעבר צורתו אומר שהכל > על המלח ועל הזמית ועל כמהין ופטריות אומר 
שהכל למימרא דכמהין ופטריות לאו גדולי קרקע נינהו 'והתניא הנודר מפירות הארץ אפור בפירות 
הארץ ומותר בכמהין ופטריות ואם אמר כל גדולי קרקע עלי אסור אף בכמהין ופטריות אמר אביי 
מירבא רבו מארעא מינקי לא ינקי מארעא והא על דבר שאין גדולו מן הארץ קתני תני על דבר שאין יונק מן 
הארץ: ועל הנובלות: מאי נובלות ר' זירא ור' אילעא חד אמר <בושלי כמרא וחד אמר תמרי דזיקא תנן ר' 
יהודה אומר כל שהוא מין קללה אין מברכין עליו בשלמא למ"ד בושלי כמרא היינו דקרי ליה מין קללה אלא 
למאן דאמר תמרי דזיקא מאי מין קללה אשארא איכא דאמרי בשלמא למאן דאמר בושלי כמרא היינו 
דמברכינן עלייהו שהכל אלא למ"ד תמרי דויקא שהכל בורא פרי העץ מבעי ליה לברוכי אלא בנובלות תמא 
כ"ע לא פליגי דבושלי כמרא נינהו כי פליגי בנובלות תמרה * דתנן *הקלין שבדמאי השיתין והרימין והעוזרדין (6 
בנות שוח ובנות שקמה וגופנין ונצפה ונובלות תמרה שיתין אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן מין תאנים זי (6 רימין 
כנדי העוזרדין טולשי % בנות שוח אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן תאיני = חיורתא (6 בנות שקמה אמר רבה בר 
בר חנה א"ר יוחנן דובלי ₪ (ז) גופנין שילהי גופני נצפה פרחה נובלות תמרה ר' אילעא ור' זירא חד אמר בושלי 
כמרא וחד אמר תמרי דויקא בשלמא למ"ד בושלי כמרא היינו דקתני הקלין שבדמאי ספיקן הוא דפטור הא ודאן 
חייב אלא למאן דאמר תמרי דזיקא ודאן חייב הפקרא נינהו הכא במאי עסקינן שעשאן גורן * דא"ר יצחק א"ר 


יוחנן משום ר' אליעזר בן יעקב 5הלקט והשכחה 


ס] בכת"י חם: 


לן על ההלב ועל הגבינה ועל הביצים 
1] יש להוסיף פוסקין כרב רמסתברא (באה"מ): 
ק] צ"ל תאני דולבי (דק"ס עיי"ש שכגירסת הגר"א 


ג] גיא על ההלב ועל 


ז] צ"ל 


והפאה שעשאן גורן הוקבעו למעשר איכא דאמרי 


בשלמא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


5) פוספפ6 | פרק 7, 
3) סוטס ‏ לנ. קכועות 
נט., ג) לעיל דף יכ 
ל) ולקפן דף מט., 
ס) ספכי פ' כי תנק, 
1 סייה  :‏ ]) עיין 
רש"י לקמן מא. ד"ה 
חביב עדיף, ת) כ"נ דף 
5 ט) [לעיל 9ו. נדריס 
נס:], | ')נדריס | סס, 
כ) דמלי פס" מ"0, 
ל) ע"ז יד. [וע' כתוס' 
סס], | מ) סוטס מג:, 
() תוספתא פ"ו הי"ט, 
ם)ביצה ד., ע) עיין 
תוס' לעיל לט: דיה 
מברך, פ) [עמ"ש תוס' 
נקמן מט. ד" כרוך], 
6 [ל"ס 35:]. 


הנהות הב"ח 


(5) גמ' וסעוזרדין. ג"כ 
קופס פ' מכית פרמ'י 
ספיירנינ"ג כנסון םכנז: 
(3) שם עיפין מל כנס 
כ"נ סנס 5"ר יופנן מין 
פפניס. נ"כ פי' ספניס 
מדכריות: (ג) שם ססיני 
סוולתל. ‏ ("3 | פיכום 
סגלליס מג' סנס לג' 
טניס ומתגדניס כיעריס: 
(ל) שם ל7נל. ג"כ 
פירוק תלנס סמוככנת 
נערמון ופירום | פלקס 
עיין לעיל דף ("ו ע"ק: 
(ס) תום' ד"ס פמר ולו'. 
הלק כתים ומלכותף 
עליו דסטו: 


הגהות הגר"א 
[אןגמ' פין פפיס. 


5" תאיני חוורתא: 
[ב] שם ססיני. 5" מין 
תאיני: [גן שם לונני. 
5 תאני דולבא פ]: 
גליון הש"ס 
גמ' כל ברכה שאין 
בה הזכרת השם. עי" 
לקמן דף נ"ד ע"כ מוס' 
ד"ס פטכיתון: | רש"י 
ד"ה | הלקם ‏ ופו 
ועשאן גורן. ע' כנ"ק 
לף 5"ד ע"ם בפירס"י 
ד"ס מכקו: 


תורה אור השלם 
א וְאָמרְתָּ | לפנו 
אֶלהֶיך בּערְתִּי הַקְרָש 
מִן הַבִּת וְגַם נְתַתִּו 
לוי גר = ליתום 
וְלְאַלְמָנָה בְּבֶל מִצְותִךּ 
אֲשֶׁר צֲִתָנִי לא עְבַרְתִּ 
מִמִצְותְי ולא שָבָחְתִּי: 


[דברים כו, יג] 


ליקוטי רש"י 


פרשת פוטה. מס 
קסכסן פומר עס ונל 


פמרי' ‏ כריך (שומלס 
כלסון | סקודם | כדלך 
קנכתנ, וכספרי | ממרי' 


דפי 69 כמיב קכל נסמיר 
בכ 5שון כדנקמן ס"b‏ 
ניגמר מיכמס כקל וסומר 
ומס ינעס קלס 69 עעה 
כס כל סנטונות כנשון 
סקודם קוטס סמוכס 5 
כל קכן [סוטה לב.ן. ומר 
6 סקס (כמדנר ס) 3כל 


לפון פסי סומעת ומסלי קכb‏ יניף 9 כקפכי. כ ס6קס מטמע דכריס סנכנסין כנבס פתסb‏ מכרת כלטון [שם:. 
כסמקכיעין 6ותס יסניעוס כלסון טסיל עופעת [שבועות לט.ן. וידוי מעשר. כקנס סקניסית כערפי סקודט מן סכית 
(דכריס כו) פסוb‏ מוניס כל מעסרוסיו ומכערן מניתו ולין יכול עוד (השסוסס ונותן מעטר בלקון לוי ומעסר עני לענייס 
ומעסר טני םל סתי pניס‏ סעכרו מעליסו לירוסליס עכטיו 5ס כ סעלסו ומתוודס כעכתי סקדק וס מעסר טני וגס נפמיו 
לנוי זס מעסר כסטון לגר ליתוס וללמנס זס מעטר עני ופומרו ככל כסון כדיניף לקמן וכ 6מרינן ננפון וס סוקיקו סכתוכ 


לועכס כנס"ק [סוטה שםן. תפלה. דקתני מתני' ככל כפון 55 5ריך קר דס כתמי נינסו וססו לישנל דידע נכוון כו 
ליני. וברכת המזון. דכפיג וכרכת וכו' כ בעיb‏ קר6 דמסיכ6 מיתי דבעינן נפון קודס [סוטה לג.ן. שהקרים. 5ייגר"6 
כלעז סיינו יין קוסס. שעבר צורתו. קסקמין קקולין טורניי"ל. אומר שהכול. ונמעוטי 556 דנ יכרך על ספת כרכת סמוכי לס ו למס סו ועל סיין 55 יכרך בורל פרי סגפן ועל סתנקיג פס סו מס' סמיניס כגון דייס 65 
ינרך כורל מיני מזונות [רשב"ם ב"ב צה:. הזמית. עלמיר"ל [לעיל לו. ועי"ש ביחן. כמהין ופטריות. נוניי"ן כלע"ז טיכפו מנתלום סגסמיס [תענית כג.ן. סיונפין כמות טסן כנינס סד ורסכין ועגולין כגלוסקקות ושבת ל:ז. ועל כמהין 
ופטריות אומר שהכל וכו'. מדק קסקיכ ככלל טסין גידולו מן ספרן כמסין ופטריות 6536 דלו גידולי קרקע (ינסו [נדרים נה:ן. 6296 שו גידולי קרקע (ינסו דס מני כריקל דכרייתb‏ על דכר ססין גידולו מן ספרן ומר קpסכנ‏ 
סיס 10373 [ר"ן שם]. ומותר בכמהין ופטריות. סגדנין נמי על סע5יס. אסור אף בכמהין ופטריות. דכמסין ופטליום גידולי קרקע (ינסו [נדרים שם]. [המשך בסוף המסכת] 


כיצד מברבין 


אַבָל הַיכָא דְּכִי שֶָקְלַת ליה לְפִּירִי - אבל היכן [במין פרי] שכאשר 
אתה נוטל את הפירות מן העץ, ליתִיה לננְוזְא דְּהָדַר מפיק - שוב 
אין בו ענף החוזר ומוציא פירות, אלא הוא מתייבש, לא מִבַרְכִינָן 
עָלִיה - אין מברכים עליו 'כורְא פּרי העץ, אֶלָא ורא פָרִי 
הָאֲדְמָהיי. 


ולפי כלל זה, ברכת החטה 'בורא פרי האדמה', אף שהיא מין 
אילן, משום שלאחר שנוטלים את פריה, שהם גרעיני החטה, מתייבש 
הגבעול ואינו חוזר ומוציא גרעינים נוספים. 


א 


שנינו במשנה, וְעַל פוּ?ן אִם אָמַר בברכתו שָהַפַּל וכו" נהיה 
בדברוי,. יצא ידי חובת הברכה, ואינו חוזר ומפרך. 


הגמרא דנה בבירך 'שהכל' על פת או יין, האם יצא: 
אַתּמַר - נאמר בבית המדרש, רב הוּנָא אַמַר, על כל מיני מאכל 
אמרה משנתנו שאם בירך 'שהכל נהיה בדברו' יצא, חוּץ מִן הפת 
וּמִן הַייִן שהם מאכלים חשוביםי, ואם בירך עליהם 'שהכל' לא יצא. 
וְרכִּי יוֹחֲנֵן אָמַר, אֲפִילו פּת וְיַין החשובים, אם בירך עליהם 'שהכל' 
יצא. 


הגמרא תולה את מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן במחלוקת תנאים: 
מבררת הגמרא, מה שנחלקו רב הונא ורבי יוחנן, האם המברך על פת 
ויין 'שהכל נהיה בדברו' יצא, נִימַא פְּתַנַאֵי - האם נאמר שבדבר זה 
נחלקו כבר תנאים. שכן שנינוי, רְאֶה פַּת, וְאֲמַר פַּמָה נְאֶה פַּת זו, 
ברו הַמָקום [-הקדוש ברוך הוא"] שִבִּרְאֶח', יִצָא בשבח זה ידי 
חובת הברכה", וכן אם רְאֶה תְאֶנָה, וְאָמַר מה נָאֶה תְּאָנָה זו, 
בְּרוף הַמָקום שַׁבְּרְאֲהּי, יִצָא בשבח זה ידי חובת הברכה, דִּבְרִי רַבִּי 
מְאִירי. רַבִּי יוסִי אוֹמַר, כָּל הַמִשָנָה מִמַמְבָּעַ שֶטַבָעוּ [-מהנוסח 
שקבעו] חֲכָמִים בִּבְרְכות, כגון זה ששיבח בנוסח אחר ממה שתיקנו 
לברך, לא יִצַא ידי חוֹבָתוֹ, וצריך לחזור ולברך. 


הגמרא מבארת, כיצד יש לתלות את מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן 
במחלוקת התנאים: 
ימא - האם נאמר, שרב הונַא דְאֲמַר - שאמר שעל פת ויין אינו 


א. שעל פרי העץ שייך לברך 'בורא פרי האדמה', שאף הוא גדל מכח האדמה [כפי 
ששנינו לעיל (ע"6), שאם בירך על פרי העץ 'בורא פרי האדמה' יצא], ובעץ חשוב 
וקבוע תקנו חכמים להזכיר אותו בברכה ולומר 'בורא פרי העץ', אך בעץ שענפיו 
מתייבשים ואינו חשוב וקבוע לא תקנו. חפץ ה' (עיל? ע"b‏ ד"ס סל"6). 

לדעת רש"י ((עיל ע" ד"ס גווז6), 'גווזא' פירושו ענף. ולפירושו, אילן שענפיו וגזעו 
מתייבשים בחורף, אך השורש נשאר בתוך האדמה, ולאחר החורף הוא חוזר וצומח 
משרשו ומוציא פירות, ברכת פירותיו 'בורא פרי האדמה', שהרי הענף מתייבש ואינו 
מוציא עוד פירות [ואילן שענפיו מתייבשים אך גזעו נשאר קיים, ומוציא ענפים חדשים 
מגזעו, כתב בקרית מלך רב (פ"5 נקו"ם כמופו, סי" י) שאף לרש"י דינו כעץ. וכן משמע 
בפוסקים ראה לשון הטור ושולחן ערוך (פו"ם סי" כג ס"כ) ובמפרשים שם]. אולם לדעת 
התוספות ((עיל ע" ד"ס 6יתיס) והרא"ש (סי' כג), 'גווזא' כולל גם את השורש, ופירוש 
דברי הגמרא, שאם לאחר שנטל את הפירות מן העץ עדיין נשאר מן הענף או מן 
השורש, ולשנה הבאה יחזור ויצמח מאליו ויתן פירות ולא יצטרך לחזור ולנוטעו, 
ברכתו 'בורא פרי העץ', ורק אם הוא מתייבש לגמרי אף בשורשו ואינו חוזר וצומח 
מאליו לשנה הבאה, ברכתו בורא פרי האדמהי. 

ב. הפת חשובה מפני שקובעים עליה סעודה. חדש האביב (כלע"י ד"ס סון). ואף היין 
חשוב הוא, כמבואר בגמרא להלן (מנ.), שפעמים מביאים אותו כדי לברך עליו אף שאין 
צריכים לשתותו, כגון בקידוש, הבדלה וברכות חתנים [בחופה ובימי משתה]. רש"י (ל"ס 
סון, (קמן מנ. ד"ס לגוכס). ובשלמה משנתו (גלק"י ד"ס פון) כתב [על פי השיטה מקובצת 
(ל"ס ועס], שהטעם של חשיבות הפת, מפני שהתורה קבעה לו שם בפני עצמו והבדילה 
אותו משבעת המינים, שלאחר שמנתה התורה את החטה בתוך שבעת המינים (לנכיס מ 
ת), הוסיפה וקראתו 'לחם', ככתוב (פס פסוק ע) 'ארץ אשר לא במסכנות תאכל בה לחם'. 
ג. בתוספתא (פ"ד ס"ס) הוא בשינוי לשון. 

ד. מבואר במדרש (נ"כ סמ מ), שהקדוש ברוך הוא נקרא 'מקום' משום שהוא מקומו 
של העולם [ראה ביאורו בנפש החיים (פער ג פ")]. ולרב שאמר להלן שכל ברכה שאין 
בה הזכרת ה' אינה ברכה, אף זו נחשבת הזכרת ה'. ולרבי יוחנן שאמר להלן שכל 
ברכה שאין בה הזכרת מלכות ה' אינה ברכה, מדובר שהזכיר אף מלכות, ואמר 'ברוך 
המקום מלך העולם שבראה'. צל"ח (ד"ס כלוך). 

ה. בין לפני האכילה בברכת 'המוציא', ובין לאחר האכילה בברכה ראשונה של ברכת 
המזון. רא"ש (סי כג). 


פרק ששי 


ברכות 


יוצא בברכת 'שהכל', סובר כְּרַבִּי יוֹפַי, שכל המשנה מהנוסח שתיקנו 
בברכות לא יצא, ואף זה ששינה ובירך על פת ויין 'שהכל' לא יצא', 
ולא כרבי מאיר שאמר שאף שבירך בנוסח אחר יצא. וְרַבִּי יוֹחֲנְן 
דְּאָמר - שאמר שאף על פת ויין אם בירך 'שהכל' יצא, סובר כְּרַבִּי 
מִאיר, שאמר שאף אם בירך בנוסח אחר ממה שתיקנו חכמים יצא 
ידי חובתו, ולא כרבי יוסי שאמר שבנוסח אחר לא יצא". 


מ: [א] 


הגמרא דוחה שאין לתלות את מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן 
במחלוקת התנאים. מבארת הגמרא כיצד מתיישבים דברי רב הונא אף 
כשיטת רבי מאיר: 
דוחה הגמרא, אֶמַר [-יאמר] לך רב הוּנא, אֲנֵֹא דְאָמְרִי - מה 
שאמרתי שבפת ויין אינו יוצא בברכת 'שהכל', הוא אֶפִילוּ לשיטת 
רבִּי מאִיר, משום שעד כָּאן לא קְאָמַר [-אמר] רַכִּי מְאִיר הַתֶם - 
שם בברייתא, שהמברך על הפת 'כמה נאה פת זו ברוך המקום שבראה' 
יצא ידי חובתו, אַלא הַיכָא דְּקָא מִדְכַר שְׁמַיהּ דְפת - אלא היכן 
שבברכה הוא מזכיר את השם 'פת' ['כמה נאה פת זו], אֲבֵל הַיכָא 
דְּלא קא מִדְכָּר שמִיד דְּפַת - אבל היכן שאינו מזכיר בברכתו שם 
'פת', אָפִילוּ רַבִּי מאִיר מוֹדָה לרבי יוסי שאינו יוצא ידי חובת הברכה 
בשבח זה. ולכן באופן שבירך על הפת 'שהכל', מודה רבי מאיר שלא 
יצא ידי חובתו, מכיון שלא הזכיר שם 'פתי. 


הגמרא מבארת כיצד מתיישבים דברי רבי יוחנן אף כשיטת רבי 
יוסי: 

וְרַכֵּי יוֹחֲנֵן אַמר [-יאמר] לַך, אָנָא דְּאֲמְרֵי - מה שאמרתי שאף בפת 
ויין יוצא בברכת 'שהכל', הוא אֲפילוּ לשיטת רַבִּי יוסִי, משום שעד 
פָּאן לא קְאָמַר [-אמר] רַבִּי יוֹפֵי הַתֶּם - שם בברייתא, שהמברך על 
הפת 'כמה נאה פת זו ברוך המקום שבראה' לא יצא ידי חובתו, אֶלָא 
משוּם דְּקְאָמַר [-שאמר] בְּרְכָה בלשון דְּלא מקינוּ רִפָּנֶן - שלא 
תיקנו חכמים, אַבֶל אם אֶמר על פת וין שָהַכַּל נְהַיִה בַּדְבְרוֹ', 
דְּתַקּינוּ רבָּנֵן - שתקנו חכמים לברך בלשון זו על שאר מיני מאכל, 
אַפִילוּ רַבִּי יוסִי מוֹדָה שיצא ידי חובתו. 


הגמרא מביאה מעשה בענין המברך בנוסח מעצמו: 
מספרת הגמרא, בּנָיְמִין רְעָיא [-הרועה] כַּרךְ רִיפְפָּא [-אכל פתי], 
וְאָמַר לאחר האכילה, ָּרִיךְ מָרִידהּ חְהַאי פִּיפִּא' [-ברוך האדון של 


ו. ראה בהערה להלן האם לרבי מאיר מותר לכתחילה לשנות מהמטבע שטבעו חכמים. 
וראה בראשונים לעיל (י6. על לנרי סגמר6 'מקוס עפמכו (ס6כיך') אלו שינויים מעכבים לכל 
הדעות. 

ז. יש להקשות, הלא רב הונא אמר רק בפת ויין שלא יצא בהם בברכת 'שהכל', אך 
בשאר מאכלים הוא מודה שאם שינה ובירך עליהם 'שהכל' יצא, וכיצד אמרה הגמרא 
שרב הונא אמר את דבריו כשיטת רבי יוסי, שאמר בכל מיני מאכל שכל המשנה מנוסח 
שתיקנו חכמים בברכות לא יצא [ראה מה שכתבו בזה תוספות (ד'"ס (ימ), ועיין מהרש"א 
(כתוס' פס) ושלמה משנתו (ל"ס נימ6) בביאור דבריהם]. ותירץ בפני יהושע (נפוס' עס), 
שאמנם רב הונא סובר כרבי יוסי, שבכל מיני מאכל כל המשנה מנוסח הברכה שתיקנו 
חכמים לא יצא, אך המברך 'שהכל' על כל מיני מאכל חוץ מפת ויין אינו נחשב משנה 
מנוסח הברכה, מפני שרק לכתחילה תיקנו חכמים לברך על הפירות 'העץ' או 'האדמה' 
כלשון הכתוב [שבביכורים נאמר (לנניס כו 3) 'ולקחת מראשית כל פרי האדמה', ובמעשר 
נאמר (ױקכ מ 6 'וכל מעשר הארץ מזרע הארץ מפרי העץ'], אך בכלל תקנתם שאם 
בירך 'שהכל' יצא, שהרי גם ברכות 'העץ' ו'האדמה' וגם ברכת 'שהכל' הן ברכות 
הכוללות כמה מינים, ונמצא שתיקנו חכמים לפירות ברכה כללית, ואין חילוק בין ברכה 
כללית זו לאחרת. ובפת ויין החשובים תקנו חכמים ברכה פרטית, ועקרו מהם את 
הברכה הכללית, והמברך עליהם 'שהכל' שהיא ברכה כללית הרי הוא משנה מנוסח 
שקבעו חכמים, ולכן לא יצא. וכעין זה כתב הרש"ש (ד"ס כס"פ) בדעת התוספות. 
אמנם בתוספות הרא"ש (ד"ס וכ' יוסץ) כתב, שאין לגרוס בברייתא 'ראה את התאנה' 
וכו', ואכן לא נחלקו רבי מאיר ורבי יוסי אלא בפת. ולכן אומרת הגמרא שדברי רב 
הונא שאם שינה בפת מנוסח חכמים לא יצא, הם כדברי רבי יוסי. 

ח. כפי שהתבאר [לעיל בהערה בשם הפני יהושע], ברכת 'שהכל' בפת ויין היא שינוי 
מנוסח הברכה שקבעו חכמים, כמו המברך 'ברוך המקום שבראה' בכל מיני מאכל, 
וכיון שרבי יוחנן אמר שיוצא בברכת 'שהכל' על פת ויין, מוכח שהוא סובר כרבי 
מאיר שאף המשנה מנוסח הברכה שקבעו חכמים יצא ידי חובתו. 

ט. מארץ פרס היה, ובירושלמי (פ"ו ס"נ) מובא מעשה כעין זה, ושם מכונה בעל 
המעשה 'חד פרסוי' [אחד פרסין. תולדות תנאים ואמוראים (פ"% עלך כנימין כעיס). 
ובדקדוקי סופרים (פופ 5) הביא גירסא 'מנימין' [במ"ם], וכן בכמה ראשונים. 

י. האוכל פת נקרא 'כרך ריפתא', משום שהדרך לכרוך את הפת בליפתן, והגמרא 
כוללת ומכנה כך כל אכילת פת. מעדני יום טוב (סי" ככ ות ס). 


עין משפט 
נר מצוה 


פד א מיי" פ"ם מסנ' 
בלכות סנכס י סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סי' 
קסז ק"י ונקי" מו ק"ס: 
פה ב מ פ"פ מס 
נככות סנכס ₪ סמג 
קס: 
פֿו ג ד טוק"ע 6ו"ם סי 
קסו סעיף י וסימן קפז 
סעיף : 
פֿו ה מיי" פ" מסנכות 
כרכות ס(כס ו: 
פח ו מייי קס סנכס ס 
סעג סקס טוט"ע 5" 
סימן ריד: 
פט זמיי' קס פ"מ סל' ת 
טוס"ע פו"ם סי" רל 
סעיף 6 (3): 
צ ח ט פיי" קס [וספי ] 
סמג סקס טוק"ע סו" 
טס סעיף 6: 
צא י מי". פ"ט מס( 
נלריס סל' י סמג 
נפוין רמב טוס"ע י"ד סי 
ריז סעיף כג: 
צב כ מי" פ"מ מס 
כרכות סלכס מ סמג 
עס טוק"ע לוס סי" כנ 
ק"ט וס" כד ס"6: 
צג ל מי' פי"ג מס( 
מעקר סנכס 6: 
צד מ מיי פנ מס( 
תכומות הנכס ט: 


רב נסים גאון 


על החומץ ועל הגובאי 
ועל הנובלות הוא 
אומ' שהכל נהיה 
בדברו. גרסי בני מערבא 
החמיץ יינו אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלו 
אומר שהכל נהיה בדברו 
ראה גובאי אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלו 
אומר שהכל נהיה בדברו 
נובלות שנשרו אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלן 
אומר שהכל: 

השיתין אמר רבה בר 
בר חנה אמר 

ר' יוחנן מיני תאיני. 
פירשו | בתלמוד | ארץ 
ישראל דדמאי (פרק א 
הלכה א) אלו הן השיתין 
ר' שמעון בריה דר' אבא 
אמר שהן יוצאות מתחת 
העלין ואמרי תו במסכת 
שביעית בפרק בנות שוח 
(הלכה א) תני רבן שמעון 
בן גמליאל אומר מהוצאת 
העלין עד הפגים נ' יום מן 
הפגים | ועד | השיתין 
הנובלות נ' יום ומן 
השיתין ועד התאנים נ' 

יום: 


0-0 
לעזי רש"י 


בוטי"ר. פירוס נסקריס, 

נסענות קכוס, (התכסות 

כקליפס דקס מלמענס. 

קולמש"י. פירום 

עוזרדין (ועיין ערוך עכך 
עזרד): 


הגהות וציונים 


8 צ"ל דתנן (שהרי 
משנה היא במעשר שני 
פ"ה ‏ מי"א, | תוי"ט 
ועוד, | וכ"ח | גירסת 
הרא"ש ופיה בפת= 
אולם | רא"מ הורוויץ 
מקיים גירסתינו "דתניא" 
דבמשנה שם דרשנן 
הכל מולא שכחתי ולא 
עברתי דרשינן לענין 
אחר. ומבאר למה לא 
מביאים ראיה ממתני' 
אלא מבריי' עיי"ש ועיין 


תוס' ד"ה אמר אביי שכתבו דמסתברא "ברייתא" וכו'): 
ד"ה אמר אביי משמע דלא גרסינן] (גליון) היינו דל"ג שינויא דר' יוחנן ועיין דק"ס: 
הגבינה ועל הביצים אומר שהכל (גליון) וכ"ה במשניות שלנו: 
(כ"ה סדורן ברי"ף ונכון, רש"ש): 
מתניתין (הרר"י בכרך) ועיין הגו"צ אות א ובמראה אש: 
איתא בכת"י ובר"ש ובפירוש הרא"ש שם): 


כו 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


[ררי יוחנן אמר אפ" פת ויין, וכן סלכס ללכ וכ' וסנן סלכס | חוץ מן הפת ומן היין. כדסמרינן כקפן (דף מכ) פגורס כרכות 


כר' יוסנן* וכ"ם (גכי ככ סונ סיס פלמידו קנ ככ?: 
ניומא רנ הנא כר' יוסי. ו"ת סיכי מל סור ככ סוק 
כר' יוקי סס 30 סונ מודס כספר לכליס תון מפת 


ויין קפס ער ססכל די וסיעו 
ר' יוסי סכר דל 625 דכל סמטנס 
ממטנע כו' וי"מ = דמני | נמימר 
דספי' ר' יוסי כ ק6מר 65/5 
6 ככרוך סמקוס טטינס. כככה 
כלל 936 כשסכל מודס: 

אומך אניי כוותיה דרג מסתברא 

מו "מל דמסתנרס 
בריית! כוותיס ומיסו ככ 6לפס 
פסק ככ' יוסנן. וכן פסק כ"י דכג 
רכס ספין כס. מנכות סמיס 6ינס 
רכס ונכב-סיס פומר כ"י פס 
סיס מדנג מנכות קל ברכת סמוכיb‏ 
טלריך | לחר ולכרך ולפי" דלג 
פינת סעונס כנבד דמלך ננד סיגו 
מנכות וכרכות טכ קמונס עקלה 
פֿין כסן מלכום דליין נקין נפתיתה 
ונקתינס פין סייך | מנכות פנ 
פנסי 6כלסס ‏ סוי כמו מלכות 
דלברסס קנינו סמליך סקנ"ס ענ 
כל סעונס ססוליע מנכותו ומעין 
סנע דמנני כקכת סוליכ וט כס 
סנ סקלוע pפין‏ כמוסו סיינ כמו 
מלכות כמו 6 קמע יקכפנ ס' פנסיגו 
ס' 6פד לסו כמקוס מנכות ונפי 
מס דפריטית דכל סיכ דכתיג פנהי 
פרסס סו כמו מנכות נית ונב' 
יומנן כ קסיb‏ דנ (ס) תני מנכותך 
דסטו ככוכנ כל ספי מימני 7" 
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כרכם = סון: 


אבל היכא דכי שקלת ליה לפירי ליתיה 
לנווזא דהדר מפיק לא מברכינן עליה בורא 
פרי העץ אלא בפה"א: ועל כולן אם אמר 
שהכל וכו': אתמר רב הונא אמר חוץ מן 
הפת ומן היין ורבי יוחנן אמר *אפי' פת ויין 
נימא כתנאי * ראה פת ואמר כמה נאה פת 
זו ברוך המקום שבראה יצא ראה תאנה 
ואמר כמה נאה תאנה זו ברוך המקום 
שבראה יצא דברי ר' מאיר ר' יוסי אומר ?כל 
המשנה מממבע שטבעו חכמים בברכות 
לא יצא ידי חובתו נימא רב הונא דאמר 
כר' יוסי ור' יוחנן דאמר כר' מאיר אמר לך 
רב הונא אנא דאמרי אפי' לר' מאיר עד 
כאן לא קאמר ר' מאיר התם אלא היכא דקא 
מדכר שמיה דפת אבל היכא דלא קא מדכר 
שמיה דפת אפילו ר' מאיר מודה ור' יוחנן 
אמר לך אנא דאמרי אפילו לרבי יוסי עד 
כאן לא קאמר ר' יוסי התם אלא משום 
דקאמר ברכה דלא תקינו רבנן אבל אמר 
שהכל נהיה בדברו דתקינו רבנן אפילו ר' 
יוסי מודה. בנימין רעיא כרך ריפתא :ואמר 
בריך מריה דהאי פיתא אמר רב יצא והאמר 
רב כל ברכה שאין בה הזכרת השם אינה 
ברכה דאמר בריך רחמנא מריה דהאי פיתא 
והא בעינן שלש ברכות מאי דיצא דקאמר 


רב נמי יצא ידי ברכה ראשונה מאי 


Cn 


סרכס לעו קלוק וכסנלנס וככרכת ספניס: ידי ברכה ראשונה. 
פרשת סוטה, 
נערתי סקדק מן סנכית (דנריס. מ): מלברכך. כרוך קר קלקטו 


כקסכסן מסכיעה: ‏ וידוי מעשר. 


כעכופיו ולוגו | לספלים | תכועס 
ומעסל": | מתנ" | הננובלות. 
מפרס | כגכ': נובאי. סגניס 


טסוליס: מין קללה. מומן ונוכטוק 
וגוכלי ענ ידי קננס סן כסין: 
נמ שהקרים. כוטי"ל כפע"ז: 
מירבא | רבו מארעא. לסלוסיק 
ספכן סס גלליס על סעניס ועל 
סכניס: בושלי כמרא. ככעו 
טרופי ממס, קנקנס וקלפס ספוס 
וינקו, ותמריס סס. כמרל מוס, 
כמו מכער כקר (פסמיס דף נת.): 
תמרי | דױקא. ססכום מסיכן: 
אשארא. פסומן וגוכסי פניג כ' 
יסולס: פרי העץ בעי ברכי. 
ססכי כ גסתנו כקכקוכ: הקלים 
שבדמאי. פירות ססקלו סכמיס 
כדמלי סנסן ססנוקסן מעס ספרן 
פֿין כליך (עפכן. כו סן: השיתין 
כו'. סליין ססוניס, וסין ע"ס סקל 
עניסס מנעפכן: טולשי. קולמט"י: 
שילהי גופני. ענניס סתווניות: 
הא ודאן. לס ילוע קל סופלם 
מסן מעקר: שעשאן גורן. סעני 
6 מי קנקטן סעמיד מסן ערימת 
כלי: הלקט והשכחה והפאה. פע"פ 
ספטוכיס מן סמעקל נקטן עני 
* ועססן גורן סוקכעו למעסר מדכככן, 
למסן דמזי סכר סתנופת קלקעו סיק: 
כקלמס 


קמשמע לן אע'ג דאמרה בלשון חול תנינא "ואלו נאמרים בכל לשון פרשת סומה ודוי מעשר 
וקריאת שמע ותפלה וברכת המזון אצטריך סד'א הני מילי דאמרה בלשון חול כי היכי דתקינו רבנן בלשון 
קדש אבל לא אמרה בלשון חול כי היכי דתקינו רבנן בלשון קדש אימא לא חקמ"ל: גופא 9 אמר רב > כל 
ברכה שאין בה הזכרת השם אינה ברכה "ורבי יוחנן אמר 'כ9 ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה אמר4 ;מ כל ברכה שא 
אביי כוותיה דרב מסתברא * דתניא* * לא עברתי ממצותיך ולא שכחתי לא עברתי מלברכך ולא שכחתי 
מלהזכיר שמך עליו ואילו מלכות לא קתני ור' יוחנן תני ולא שכחתי מלהזכיר שמך ומלכותך עליןו?: 
מתנ" יועל דבר שאין גדולו מן הארץ אומר שהכל נהיה בדברו 'על החומץ "ועל הנובלות ועל 
הגובאי אומר שהכל נהיה בדברו9 ר' יהודה אומר כל שהוא מין קללה אין מברכין עליו. היו לפניו 
מינין הרבה ר' יהודה אומר אם יש ביניהן מין שבעה עליו הוא מברך וחכ'א מברך על איזה מהן 
שירצה": נמ' תנו רבנן ?על דבר שאין גדולו מן הארץ כגון בשר בהמות חיות ועופות ודגים אומר 
שהכל נהיה בדברו על החלב ועל הביצים ועל הגבינה" אומר שהכל "על הפת שעפשה ועל היין 
שהקרים ועל התבשיל שעבר צורתו אומר שהכל על המלח ועל הזמית ועל כמהין ופטריות אומר 
שהכל למימרא דכמהין ופטריות לאו גדולי קרקע נינהו 'והתניא הנודר מפירות הארץ אפור בפירות 
הארץ ומותר בכמהין ופטריות ואם אמר כל גדולי קרקע עלי אסור אף בכמהין ופטריות אמר אביי 
מירבא רבו מארעא מינקי לא ינקי מארעא והא על דבר שאין גדולו מן הארץ קתני תני על דבר שאין יונק מן 
הארץ: ועל הנובלות: מאי נובלות ר' זירא ור' אילעא חד אמר <בושלי כמרא וחד אמר תמרי דזיקא תנן ר' 
יהודה אומר כל שהוא מין קללה אין מברכין עליו בשלמא למ"ד בושלי כמרא היינו דקרי ליה מין קללה אלא 
למאן דאמר תמרי דזיקא מאי מין קללה אשארא איכא דאמרי בשלמא למאן דאמר בושלי כמרא היינו 
דמברכינן עלייהו שהכל אלא למ"ד תמרי דויקא שהכל בורא פרי העץ מבעי ליה לברוכי אלא בנובלות סתמא 
כ"ע לא פליגי דבושלי כמרא נינהו כי פליגי בנובלות תמרה * דתנן *הקלין שבדמאי השיתין והרימין והעוזרדין 69 
בנות שוח ובנות שקמה וגופנין ונצפה ונובלות תמרה שיתין אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן מין תאנים ו (6 רימין 
כנדי העוזרדין טולשי בנות שוח אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן תאיני = חיורתא (6 בנות שקמה אמר רבה בר 
בר חנה א"ר יוחנן דובלי = כ גופנין שילהי גופני נצפה פרחה נובלות תמרה ר' אילעא ור' זירא חד אמר בושלי 
כמרא וחד אמר תמרי דזיקא בשלמא למ"ד בושלי כמרא היינו דקתני הקלין שבדמאי ספיקן הוא דפטור הא ודאן 
חייב אלא למאן דאמר תמרי דזיקא ודאן חייב הפקרא נינהו הכא במאי עסקינן שעשאן גורן * דא"ר יצחק א"ר 
יוחנן משום ר' אליעזר בן יעקב *הלקט והשכחה והפאה שעשאן גורן הוקבעו למעשר איכא דאמרי 


ס] בכת"י חם: 


כ] [כ"ה הגי' גם ברא"ש ובהגהת הרש"ל אמנם מתו' סוף 


ל] על החלב ועל הגבינה ועל הביצים 
1] יש להוסיף פוסקין כרב דמסתברא (באה"מ): 
פ] צ"ל תאני דולבי (דק"ס עיי"ש שכגירסת הגר"א 


ג] ניא על החלב ועל 


ז] צ"ל 
במלכות. [מאירי] 


דהאי פתא. ויש ספרים דגרסי הכי בהדיא. [הריטב"א] 
בתלמוד המערב, ממה שכתוב ארוממך אלקי המלך ואברכה שמך, ודוקא במטבע קצר אבל מטבע ארוך בברכה 
הסמוכה לחברתה אין פותח בה בברוך ואין חותם בה במלכות, ובשאינה סמוכה אע"פ שפותח בה בברוך אינו חותם 
ושמא תאמר ברכה ראשונה של שמנה עשרה היאך אין בה מלכות, פרשו חכמי הראשונים 


בשלמא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


ל) תוספס פרק ד, 
3) קוטס (3. טנועוק 
לט ג) לעיל דף ינ 
ל) [נקמן דף מט., 
ס) ספרי פ' כי תנס, 
ו) נדריס נס:, ז) עיין 
רשיי לקמן מא. דיה 
חביב עדיף, ם) 33 לף 
5ס:, ט) [(עיל כו. נדריס 
גס:ן, י)(לדריס סס, 
כ) דמלי פ"b‏ מי'ס, 
0) ע"ז יד. [וע' כתוס' 
סס], | מ)קטס מג 
() תוספתא פ"ו הי"ט, 
ק) ביצה ד., ע) עיין 
תוסי לעיל לט: ד"ח 
מברך, פ) [עמ"ק תוס' 
נקמן מט. ד"ס כלוך], 
6 [ר"ס 35:]. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' וסעוזרדין. ‏ כ 
פס פ' סנים פכם'י 
ספיירנינ"ג כלסון סכ: 
(3) שם סיפין 6מר ככס 
כ"ב סנס פ"ר יופנן. מין 
פֿניס. ("3 פי' ססניס 
מדכריות: (ג) שם ססיני 
קוורתפ. = ;"כ | פיכום 
סגדליס מג' סנס ;ג' 
קניס ומפגדניס כיעריס: 
(ל) שם הונני. ('נ 
פירוס תפנס סמורככת 
כערמון | ופירום פרסס 
עיין (עיל דף "ו ע"5: 
(ס) תום' דס פמר וכו'. 
דנ כתיב ומלכותך 
עליו 7פטו: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' מין תפײיס. 
5 תאיני חוורתא: 
[בן שם פפיני. 5"נ מין 
תאיני: [ג] שם דונני. 
5 תאני דולבא פ]: 


7 = 


גליון הש"ם 


בה הזכרת השם. עי" 

נקמן דף נ"ד ע"נ תוס' 

ד"ס פטריתון: רש"י 

דליה הקט וכל 

ועשאן גורן. ע' כנ"ק 

דף "ד ע"ל כפירם"י 
ד" מרמו: 


7 


תורה אור השלם 
א) ואָמרְתָּ לפָני ײַ 
אלה בַּעַרְתִי הַקדֶשׁ 
מן הבית וָגַם נְתַתִּיו 
לי = וְלָגֶר = ליָתוּם 
וְלְאַלְמנָה כָּכֶל מִצוְתּ 
אֲשֶׁר צַוִיתָנִי לא עִבַרְתִי 
מִמְצְוְתָי ולא שָבָחְתִּי: 


[רברים בו, יג] 
שו ל EF)‏ 


משנת ראשונים 


כמה נאה פת זו ברוך 
המקום שבראה יצא. 
יש אומרים שיצא בלשון 
זה ידי המוציא או ידי 
ברכה ‏ ואשונה | מג' 
ברכות שלאחריו, שהרי 
בפרק הרואה התבאר על 
אחד מן החכמים שאמר 
לחברו שנתרפא, בריך 
רחמנא דיהבך ניהלן ולא 
יהבך לעפרא, ונפטר בכך 
מלברך ברכת הגומל. 
[מאירי] 


דאמר בריך רחמנא מריה דהאי פיתא. ולר' יוחנן דבעי מלכות הוא הדין נמי דבעי לומר בריך רחמנא מלכא מארי 
כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה. רמז לדבר אמרו 


הטעם הואיל ולזכירת אבות הותקנה, וקודם זמנם לא היתה מלכותו מפורסמת בפי הבריות לא הזכירו בה מלכות, 


ומ"מ השלימוהו בסוף הברכה כאמרו מלך עוזר וכו'. [מאירי] 
בברכה הנעשית על בריאת העולם או על המצות כלומר שהוא גוזר ועושה כרצונו וזהו כעין מלכות, הא כל שהוא תפלה ובקשת רחמים אין צריך מלכות. (מאירי] 
מיירי בחושש בשיניו ונתן חומץ הרבה לתוך מרק ושותהו לרפואה וחומץ עיקר, מכל מקום אגב המרק אית ליה הנאה מיניה ובעי ברוכי, כדאמרינן לעיל גבי שמן זית שנתנו לתוך אניגרון. [רא"ש, סימן כג] 
כשיעור רביעית, כיון דקי"ל שאם שתה ממנו הרבה חייב מפני שנהנה ממנו בשתיה מרובה, לענין ברכה נמי לא יצא מתורת אוכל ולפיכך מברך עליו. [רבינו יונה דף כח: מדה"ר] 


במסכת חולין (דף נט.) [רבינו יונה דף כח: מדה"ר] 


ולי נראה וכו' שלא נאמרה הזכרת מלכות אלא 
על החומץ. מיירי במזוג קצת כדמסיק התם דאז משיב הדעת. אי נמי 
גבי חומץ אע"פ שהוא פטור 
ועל הגובאי. הוא חגב שיש לו ד' סימני טהרה כדאית' 


כיצד מברבין 


פת זו]'". אָמר על כך רב, שבאמירה זו יִצַא ידי חובת ברכת המזון, 
אף שלא בירך בלשון שתיקנו חכמים. 


הגמרא דנה בדברי רב: 
מקשה הגמרא, כיצד אמר רב שיוצא באמירת 'בריך מריה דהאי פיתאי', 
וְהָאָמַר [-והלא אמר] רכ כלל בברכות, כָּל בְּרְכָה שָאִין בָּהּ הַזְכָרַת 
השם, אֵינָהּ בְּרְכְהיי, ובאמירה זו הלא אין הזכרת השם. 


מתרצת הגמרא, המעשה בבנימין רעיא כך היה, דְּאָמַר [-שהוא 
אמר] 'ְּרִיףְּ רַחֲמָנָא מָרִיה דְּהַאי פִּיפָּא' [-ברוך הי אדון פת זו], 
ונמצא שהזכיר את השם, ולכן אמר הב.שיצא" ידי חופתו. 


מקשה הגמרא, כיצד אמר רב שיוצא באמירה זו ידי חובת ברכת 
המזון, וְהָא בָּעִינַן - והלא אנו צריכים שיאמר בברכת המזון שלש 
בּרְכות", והוא לא אמר אלא ברכה אחת. 


מתרצת הגמרא, אכן, מאי *ָצַא' דְּקְאָמר רב - מה היא כוונת רב 
באומרו שבנימין רעיא יצא ידי חובתו, נָמי - גם כן כוונתו שיִצָא ידי 
כְּרבֵה רְאשוְנֶה משלש הברכות [ברכת 'הזן'ן, אך עדיין צריך לברך 
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את שתי הברכות הנוספות". 


הגמרא מבררת מהו החידוש שבא רב ללמדנו: 
מקשה הגמרא, מָאי קְמִשָמע ?ן - מה בא רב ללמדנו במה שאמר 
שבנימין רעיא יצא ידי חובתו בשבח זה שאמר בלשנו. ודאי בא 
ללמדנו דאף עַל גַּב דאַמָרְהּ - שאמר את הברכה בַּלְשון חול, ולא 
כעיקר לשון הברכה שהיא בלשון הקודש, מכל מקום יצא ידי חובתול. 
ויש להקשות על כך, והלא כבר תְּנִינָא - שנינו כן במשנה, ששינו 
(סועס 3), וְאֶלוּ הדברים הנְאָמָרִים בְּכֶָל לשון, ולא רק בלשון 


וא. בירושלמי (פ"ו ס"נ) מבואר, שאמר כן מחמת שלא היה בקי בברכות. 

יב. ומכל מקום, די בשם אחד, שאם אמר 'ה" ולא אמר 'אלהינו' יצא. ביאור הלכה 
(סי' קסו ק"י ד"ס כריך), עיין שם. 

וג. ש'רחמנא' הוא כינוי לה', ואף כינוי נחשב הזכרת ה'. חפץ ה' (ד"ס וסלמכ, כתילון 
סרפטון). אמנם בשולחן ערוך הרב (פו"פ סי' קסז סי"ג) ובמשנה ברורה (טס ס"ק 5 ונפער 
סניון ות נכ) מבואר, שאין יוצאים ידי חובה בהזכרת כינויים, ורק 'רחמנא' נחשב הזכרת 
השם, כיון שבבבל היו רגילים להזכיר כך את שם ה' [ואם אמר 'אלהינו' ולא אמר 
שם ה', יצא. משנה ברורה (סי" כיד פק"ד). וראה אגרות משה (פו"ם ת"ל פי' מ פות כ)]. 
וד. הם ברכת הזן, ברכת הארץ [נודה לך'], וברכת בונה ירושלים. והם עיקר ברכת 
המזון. וברכה רביעית ['הטוב והמטיב'] ביבנה תקנוה, כמבואר להלן (מס:). 

טו. וצריך להוסיף לשון חתימה בברכה, שהרי ברכת 'הזן' היא ברכה ארוכה החותמת 
בברכה, ויאמר כך, 'בריך רחמנא מריה דהאי פיתא, בריך רחמנא דזן כולא'. רשב"א 
(ל"ס וספ). ואף בנימין רעיא אמר כך, והגמרא לא הזכירה זאת מפני שקיצרה בדבר 
המובן. מהר"ם בנעט (כש"י ד"ס ילי). אמנם בשיטה מקובצת (ל"ס קנק) כתב, שאכן 
בנימין רעיא לא חתם, וכתב שמכאן משמע שאף כששינה ולא חתם במקום שצריך 
לחתום יצא ידי חובתו. 

וכשם שאם אמר כן לאחר האכילה יוצא ידי חובת ברכה ראשונה של ברכת המזון, כך 
אם אמר כן לפני האכילה יוצא ידי חובת ברכת 'המוציא'. תוספות הרא"ש (ל"ס 6), 
בית יוסף (פו"ס סי" קסו ד"ס ופס כירך) [ובפסקי ריא"ז (ס"ג פֿות ס) אכן פירש שכוונת הגמרא 
לברכת המוציא. אך רש"י לא פירש כן, מפני שבלשון המעשה בבנימין רעיא, משמע 
שתחילה 'כרך ריפתא' ואחר כך אמר 'בריך רחמנא'. שפתי חכמים (נכע"י ד"ס ידי)]. 
ביארו האחרונים, שהנוסח 'בריך רחמנא מריה דהאי פיתא' כולל את ענין ברכת הזן, 
שעניינה הודאה על המזון, ולכך יצא ידי חובת ברכת הזן. אך אין בנוסח זה את ענין 
הברכות האחרות, ולכן אינו יוצא בהם, כמבואר ברמב"ם (כככות פ"5 ס"ו), שאם לא 
אמר את ענין הברכה לא יצא ידי חובתו. וראה בחזון איש (פו"פ סי כו סק"6) בענין 
זה. 

טז. יש לתמוה, הלא רב אמר שאף המברך בנוסח שלו יצא, ובזה נחלקו רבי מאיר 
ורבי יוסי בברייתא [לעיל], ובא רב ללמדנו שהלכה כרבי מאיר. ואמנם זהו תירוץ 
הגמרא [כמובא להלן בשם השיטה מקובצת], אך קשה מה עלה בדעת המקשה. ויש 
ליישב, ששנינו במשנה בסוטה (ל.) שאם בירך ברכת המזון בלשון חול יצא [כמובא 
בגמרא בסמוך], ומשמע בגמרא (עס) שמשנה זו לדברי הכל היא ואף לרבי יוסי, וסבר 
המקשה, שהמברך בלשון חול הוא כמשנה מנוסח הברכה שקבעו חכמים, וקשה מדוע 
יוצא לרבי יוסי, ובהכרח שרבי יוסי מחלק בין ברכת המזון לשאר הברכות, שדווקא 
בשאר הברכות אמר רבי יוסי שכל המשנה מהנוסח שקבעו חכמים לא יצא, אך בברכת 
המזון שעיקר חיובה מן התורה, ובכל נוסח יוצא ידי חובתו, וחכמים הוסיפו ותיקנו 
נוסח, אף אם שינה מהנוסח יצא ידי חובתו ולא יחזור ויברך, שכיון שמן התורה יצא, 
לא רצו חכמים לחייבו לברך שוב משום חשש ברכה לבטלה. וכיון שהמעשה בבנימין 
רעיא היה בברכת המזון, לכן אין לומר שרב בא ללמדנו שהלכה כרבי מאיר, שאף 
רבי יוסי מודה בברכת המזון, ועל כך הקשתה הגמרא מה בא רב ללמדנו. חדש האביב 
(ד"ס מסי), וראה תירוץ נוסף בצל"ח (ד"ס מסי). 


פרק ששי 


ברכות 


הקודש", פָּרְשַת פוֹמה" - שכשמשביע הכהן את האשה שלא זינתה, 
משביע אותה בלשון שהיא מבינה", וכן וְידוּי מַעָשָר שאומר בעת 
ביעור המעשרותי, מתוודה בכל לשון, וְכן קריאת שָמָע קורא בלשון 
שמביןי, ותפ?ה - שמונה עשרה ברכותי, וכן בְּרְכָת הַמָזון מברך 
בלשון שמביןי. אם כן, במשנה זו כבר שנינו שברכת המזון נאמרת 
בכל לשון שהוא מבין ואף בלשון חול, ומדוע היה צריך רב ללמדנו 
דבר זה: 


מ: [בן 


מתרצת הגמרא, אֶצְטרִיף - צריך היה רב ללמדנו זאת, משום 
דסֶלֶקא דִעְתּך אָמִינַא - שהיה עולה בדעתך לומר, הָנִי מִילֵּי - דברים 
אלו שאמרה המשנה, שיוצא אף אם בירך בלשון חול, אינם אלא באופן 
דּאַמָרֶהּ [-שאמר את הברכה] בַּלְשון חול כִּי הַיכִי דְתַקִינוּ רַפָּנְז - 
באותו נוסח שתיקנו חכמים לומר בַּלְשׁוֹן קדש, ורק תרגם את הברכה 
ללשון חול, אָבָל אם לא אִמָרָהּ בַּלְשון חול כִּי הַיכִי דְּתְקִינוּ רבָּנֵן 
- כמו שתיקנו חכמים לומר בַּלְשון קדש, אלא בירך במילים אחרות 
מדעתו, אִימַָא - הייתי אומר שלא יצא בכך ידי חובת הברכה. ולכן 
קא משמע ?ן - מלמדנו רב בדבריו, שאף באופן שבירך במילים 
אחרות מכל מקום יצא ידי חובתוכי. 


* 


הגמרא שבה לדברי רב שהוזכרו לעיל, שכל ברכה שאין בה הזכרת 
השם אינה ברכה: 
גוּפָא - נשוב לעצם דברי רב ונבארם. אִמַר רְב, כָּל בְּרְכָה שָאִין 
בָּהּ הַזְפָרַת הַשַׁם, אֵינָהּ נחשכת בְּרְכָה. וְרְבִּי יוֹחֲנְן אָמַר, אף כָל 
בְּרָכָה שָאִין בָּה הזכרת מלכוּת ה', אֵינָהּ נחשבת בְּרְכָה, ולא די 


עוד קשה, שמא בא רב לחדש שאף שבנימין רעיא לא הזכיר מלכות ['מלך העולם'], 
מכל מקום יצא. ותירץ הצל"ח (פס) שדבר זה כבר אמר רב במקום אחר, כפי שמביאה 
הגמרא בסמוך שרב נחלק עם רבי יוחנן בענין זה, ולא היה צריך לאמרו שוב. ראה 
תירוץ נוסף בחפץ ה' (ל"ס וסמל). 

עוד יש להעיר, שמא רב לא בא לחדש כלום, אך בנימין רעיא שאלו מה דינו והשיב 
לו שיצא. וצריך לומר, שמעשה זה היה מורגל בפי התלמידים כמאמר האמוראים, ולכן 
הבינה הגמרא שיש בו חידוש. יד דוד (ד"ס מסי). 

יז. אף לכתחילה. רשב"א ((עיל י. ד"ס ונ"ע). וראה בהערות להלן. 

יח. סוטמה היא אשה שחשד בה בעלה מאיש אחר, והתרה בה בפני עדים שלא 
תסתר עמו, ואף על פי כן נסתרה עמו, ודינה שאסורה לבעלה וצריכה להבדק אם 
זינתה, על ידי שתיית מים המרים בבית המקדש. מים אלו הם מים קדושים מן 
הכיור, שנותן בהם הכהן מן העפר שבקרקע המקדש, ומוחק בתוכם מגילה שעליה 
כתובה פרשת סוטה, ולפני שהכהן מוחק את המגילה במים, הוא משביע את האשה 
שלא נטמאה, ואזי לא יזיקו לה המים המרים, ושאם נטמאה תענש על ידיהם (כעדנל 
ס י-נ). 

וט. רש"י (פנועות כט. ד"ס פרסת). 

ב. בשנים רביעית ושביעית למנין שנות השמיטה בחג הפסח, מצוה לבער כל המתנות 
השייכות לזרע הארץ, ולאחר הביעור מתוודה לפני ה' על כך שכילה לתת את המתנות 
ונזהר בדיניהם. שנאמר (דכליס כו ינ-טו) 'כי תכלה לעשר את כל מעשר תבואתך, וגו' 
ואמרת לפני ה' אלהיך ביערתי הקודש מן הבית' וגו'. ומתוודים וידוי מעשרות במנחה 
ביום טוב האחרון של פסח [ראה משנה (מעפר עני פ"ס ע"י)]. 

בא. ומכל מקום, מצוה מן המובחר לקרוא בלשון הקודש. משנה ברורה (סי' סכ קק"ג). 
כב. הגמרא (סועס ג.) מבארת, שכיון שהתפילה היא בקשת רחמים, יכול לבקש בכל 
לשון שהוא מבין. ודוקא בציבור, אבל יחיד יתפלל רק בלשון הקודש. 

כג. הגמרא (סוטה (ג.) מביאה מקור לכך, מהכתוב (לנליס מ י) 'ואכלת ושבעת וברכת 
את ה' אלהיך', בכל לשון שאתה מברך. ורש"י (פס ד"ס כלנ) מבאר, שכיון שלא קבע 
הכתוב לשון לברך בה, יברך בכל לשון. ותוספות (עס ל"ס כרכפ) ביארו, שכיון שהוא 
בא לברך את ה', יברך בלשון שהוא מבין, שבה יברך בלב שלם [ודווקא אם הוא 
מבין, אך בלשון שאינו מבין לא יצא. וכן בקריאת שמע ותפילה, אינו יוצא אלא בלשון 
שהוא מבין. מגן אברהם (פו"ם סי סנ סק"6). ובלשון הקודש יוצא אף אם אינו מבין. 
משנה ברורה (שס סק"ג)]. 

בד. ובדבר זה נחלקו רבי מאיר ורבי יוסי בברייתא לעיל, כשאמר 'כמה נאה פת זו, 
ברוך המקום שבראה', שבירך במילים אחרות, שלרבי מאיר יצא ולרבי יוסי לא יצא, 
וסבר רב כרבי מאיר. שיטה מקובצת (ד"ס סנק). ובחדש האביב (ד"ס מסי) ביאר את 
תירוץ הגמרא על פי מה שביאר את הקושיא [ראה הערה לעיל], שלתירוץ הגמרא 
האומר בלשון חול אינו כמשנה מנוסח הברכה, ולכן אין להוכיח מהמשנה בסוטה 
שבברכת המזון כולם מודים שהמשנה מהנוסח שקבעו חכמים יצא, אלא דין ברכת 
המזון כדין שאר ברכות. ויש חידוש בדברי רב שהלכה כרבי מאיר, ואם שינה בנוסח 
הברכה יצא. 

הרמב"ם (נרכות פ" ס"ס-ו) פסק כרב, שאף אם שינה מנוסח הברכה יצא, ומכל מקום 


עין משפט 
נר מצוה 


פד א מי" פ"ם מסנ' 
בלכות סנכס י סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סי' 
קסז ק"י ונקי" כו ק"ס: 
פה ב = פיפ מסס 
נככות סנכס ₪ סמג 
קס: 
פורג ד טוס"ע קוק יי 
קסו סעיף י וסימן קפז 
סעיף 5: 
פז ה מיי" פ" מסנכות 
כרכות ס(כס ו: 
פח ו מייי קס סנכס ס 
סעג סקס טוט"ע יס 
סימן ריד: 
פט זמיי' קס פ"מ סל' ת 
טוט"ע פו"ם סי" כל 
סעיף 6 (3): 
צ ח ט פיי" קס וסני ] 
סמג סקס טוק"ע קו"ס 
טס סעיף 6: 
צא י מי" פ"ט מסלי 
נלריס סל' י סמג 
נפוין רמ טוס"ע י"ד סי 
ריז סעיף כג: 
צב כ מי" פ"ם מס( 
כרכות סלכס מ סמג 
עס טוק"ע 6ו"ס סי" כנ 
מייקוסי רל סיפה 
צג ל מי' פי"ג מס( 
מעקר סנכס 6: 
צר מ מיי" פנ מס( 
תרומות הנכס (ן: 


רכ נסים גאון 


על החומץ ועל הגובאי 
ועל הנובלות הוא 
אומ' שהכל נהיה 
בדברו. גרסי בני מערבא 
החמיץ יינו אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלו 
אומר שהכל נהיה בדברו 
ראה גובאי אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלו 
אומר שהכל נהיה בדברו 
נובלות שנשרו אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלן 
אומר שהכל: 

השיתין אמר רבה בר 
בר חנה אמר 

ר' יוחנן מיני תאיני. 
פירשו | בתלמוד | ארץ 
ישראל דדמאי (פרק א 
הלכה א) אלו הן השיתין 
ר' שמעון בריה דר' אבא 
אמר שהן יוצאות מתחת 
העלין ואמרי תו במסכת 
שביעית בפרק בנות שוח 
(הלכה א) תני רבן שמעון 
בן גמליאל אומר מהוצאת 
העלין עד הפגים נ' יום מן 
הפגים | ועד | השיתין 
הנובלות נ' יום ומן 
השיתין ועד התאנים נ' 

יום: 


---<=>500---- 
לעזי רש"י 
בוטי"ר. פיכום לסקליס, 


לסעלות קרוס, נסתכסות 
כקליפס דקס מלמענס. 


קולמש"י. פירום 
עוזרדין (ועיין עלוך עכך 
עזלל): 
rpg‏ 


הנהות וציונים 


5 צ"ל דתנן (שהרי 
משנה היא במעשר שני 
פ"ה ‏ מי"א, | תוי"ט 
ועוד, | וכיח גירסת 
הרא"ש?" וכיה בכם:: 
אולם | רא"מ הורוויץ 
מקיים גירסתינו "דתניא" 
דבמשנה שם דרשינן 
הכל מולא שכחתי ולא 
עברתי דרשינן לענין 
אחר. ומבאר למה לא 
מביאים ראיה ממתני' 
אלא מבריי' עיי"ש ועיין 


תוס' ד"ה אמר אביי שכתבו דמסתברא "ברייתא" וכו'): 
ד"ה אמר אביי משמע דלא גרסינן] (גליון) היינו דל"ג שינויא דר' יוחנן ועיין דק"ס: 
הגבינה ועל הביצים אומר שהכל (גליון) וכ"ה במשניות שלנו: 
(כ"ה סדורן ברי"ף ונכון, רש"ש): 
מתניתין (הרר"י בכרך) ועיין הגו"צ אות א ובמראה אש: 
איתא בכת"י ובר"ש ובפירוש הרא"ש שם): 


כו; 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


[ררי יוחנן אמר אפ" פת ויין, וכן סלכס ללכ וכ' וסנן סנכס חוץ מן הפת ומן היין. כדפמרינן לקמן (דף מכ) סגורס. כרכות 


כר' יוסנן* וכ"ם לגכי ככ סונ שסיס פלמידו סל ככ?: 
[יומא רנ הנא כו יוסי. ו"ת סיכי מל סוכל ככ סוק 
כר' יוקי סס כנ סונ מודס כספר לכליס תון מפת 


ויין קפס 6מר ססכל די וסיגו 
ר' יוסי סכר דכ 625 דכל סמטנס 
ממטנע כו' וי"מ = רמני | נמימר 
דספי' ר' יוסי כ קסמר 65/5 
6 ככרוך סמקוס טטינס. כככה 
כלל 936 כשסכל מודס: 

אמרך אניי כוותיה דרג מסתברא 

בי | י"מ" דמסתכרס 
בריית! כוותיס ומיסו ככ פנפס 
פסק כר' יוסנן. וכן פסק כ"י דכג 
רכס ספין כס. מנכות סמיס 6ינס 
נרכס ונכך סיס 6ומר כ"י פס 
סיס מדנג מנכות של ברכת סנויל 
סנריך לחר ולכרך ולפי" דלג 
פינת העונס כנכד דמלך כל סיגו 
מנכות וכרכות טכ קמונס עקלה 
פֿין כסן מנכום דפינן כקין כפתיה 
ונספיננס פין סיך מנכות פנ 
פסי 6ככסס ‏ סו כמו מלכות 
דלברסס קנינו סמליך סקנ"ס ענ 
כל סעונס ססודיע ‏ כנכותו ומעין 
טנע דמ2לי כקכת סוסיל וס כס 
סנ סקלוע pפין‏ כמוסו סיינ כמו 
מנכות כמו 6 סמע יקר6 ס' נסיגו 
ס' לחד לסו כמקוס מנכות ונפי 
מס דפריטים דכל סיכ דכמיכ 6פסי 
6כלסס סו כמו מלכום ני ונב' 
יומגן כ קסיb‏ דנ (ס) תני מנכותך 
לטו ככוכנ כל ספי ימנ 2 

3 


כלכת ‏ סון: 


אבל היכא דכי שקלת ליה לפירי ליתיה 
לנווזא דהדר מפיק לא מברכינן עליה בורא 
פרי העץ אלא בפה"א: ועל כולן אם אמר 
שהכל וכו': אתמר רב הונא אמר חוץ מן 
הפת ומן היין ורבי יוחנן אמר *אפי' פת ויין 
נימא כתנאי * ראה פת ואמר כמה נאה פת 
זו ברוך המקום שבראה יצא ראה תאנה 
ואמר כמה נאה תאנה זו ברוך המקום 
שבראה יצא דברי ר' מאיר ר' יוסי אומר *כל 
המשנה ממטבע שטבעו חכמים בברכות 
לא יצא ידי חובתו נימא רב הונא דאמר 
כר' יוסי ור' יוחנן דאמר כר' מאיר אמר לך 
רב הונא אנא דאמרי אפ" לר' מאיר עד 
כאן לא קאמר ר' מאיר התם אלא היכא דקא 
מדכר שמיה דפת אבל היכא דלא קא מדכר 
שמיה דפת אפילו ר' מאיר מודה ור' יוחנן 
אמר לך אנא דאמרי אפילו לרבי יוסי עד 
כאן לא קאמר ר' יוסי התם אלא משום 
דקאמר ברכה דלא תקינו רבנן אבל אמר 
שהכל נהיה בדברו דתקינו רבנן אפילו ר' 
יוסי מודה. בנימין רעיא כרך ריפתא :ואמר 
בריך מריה דהאי פיתא אמר רב יצא והאמר 
רב כל ברכה שאין בה הזכרת השם אינה 
ברכה דאמר בריך רחמנא מריה דהאי פיתא 
והא בעינן שלש ברכות מאי דיצא דקאמר 
רב נמי יצא ידי ברכה ראשוה מאי 


סרכס לעו כקלוק וכסנלנס וכנלכת ספניס: ידי ברכה ראשונה. 
פרשת סוטה, 
נערתי סקדק מן סנכית (דנריס. מ): מלברכך. כרוך קר קלקטו 


כקסכסן מסכיעה: ‏ ודוי מעשר. 


כעכופיו ולוגו | לספלים | תכועס 
ומעסל": | מתנ" | הננובלות. 
מפרס | כגכ': נובאי. סגניס 


טסוליס: מין קללה. מומן ונוכטוק 
וגוכלי על ידי קננס סן כסין: 
נמ שהקרים. נועי"ל ננע": 
מירבא | רבו מארעא. מלסלוסיק 
ספכן סס גלליס על סעניס ועל 
סכניס: ‏ בושלי | כמרא. כעו 
טרופי ממס, קנקנס וקלפס ספוס 
וינקו, ומכיס סס. כעלל מוס, 
כמו מכער כקלל (פסמיס דף נת.): 
תמרי דזיקא, | ססלופ | מסיכן: 
אשארא. פסומן וגוכסי פניג כ' 
יסולס: פרי העץ בעי ברוכי. 
ססכי 65 גסתנו כקכקוכ: הקלים 
שבדמאי. פירות | ססקלו | סכמיס 
בדעפי סנסן ססנוקתן עס ס6כן 
פֿין כליך (עסכן. כו סן: השיתין 
כו'. שסינן מוניס, וסין ע"ס מק" 
עניסס מנעפכן: טולשי. קולמש"י: 
שילהי גופני. ענניס סתווניות: 
הא ודאן. לס ילוע 690 סופכם 
מסן מעסר: שעשאן גורן. סעני 
פֿו מי פנקטן סעמיד מסן ערימת 
כלי: הלקט והשכחה והפאה. פע"פ 
ספטוכיס מן סמעסר (קטן עני 
* ועססן גורן סוקבעו למעסר מדרככן, 
דמסן דמזי סכר טפנולת קרקעו סיס : 
כמ 


קמשמע לן אע'ג דאמרה בלשון חול תנינא ?ואלו נאמרים בכל לשון פרשת סוטה וידוי מעשר 


וקרי 


pw‏ ותפלה וברכת המזון אצטריך סד'א הני מילי דאמרה בלשון חול כי היכי התקנו הבנן בלשו 


קדש אבל לא אמרה בלשון חול כי היכי דתקינו רבנן בלשון קדש אימא לא חקמ"ל: גופא 9 אמר רב > כל 
ברכה שאין בה הזכרת השם אינה ברכה "ורבי יוחנן אמר 'כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה אמר?;מי כל ברכה שאי 
אביי כוותיה דרב מסתברא = דתניא* * לא עברתי ממצותיך ולא שכחתי לא עברתי מלברכך ולא שכחתי 
מלהזכיר שמך עליו ואילו מלכות לא קתני ור' יוחנן תני ולא שכחתי מלהזכיר שמך ומלכותך עליןו?: 
מתנ" "ועל דבר שאין גדולו מן הארץ אומר שהכל נהיה בדברו 'על החומץ חועל הנובלות ועל 


הנובאי אומר שהכל נהיה בדברו ר' יהודה אומר כל שהוא מין קללה אין מברכין עליו. היו לפניו ג 


מינין הרבה ר' יהודה אומר אם יש ביניהן מין שבעה עליו הוא מברך וחכ"א מברך על איזה מהן 
שירצה!: נמ' תנו רבנן ?על דבר שאין גדולו מן הארץ כגון בשר בהמות חיות ועופות ודגים אומר 
שהכל נהיה בדברו על החלב ועל הביצים ועל הגבינה" אומר שהכל "על הפת שעפשה ועל היין 
שהקרים ועל התבשיל שעבר צורתו אומר שהכל על המלח ועל הזמית ועל כמהין ופטריות אומר 
שהכל למימרא דכמהין ופטריות לאו גדולי קרקע נינהו 'והתניא הנודר מפירות הארץ אסור בפירות 
הארץ ומותר בכמהין ופטריות ואם אמר כל גדולי קרקע עלי אסור אף בכמהין ופטריות אמר אביי 
מירבא רבו מארעא מינקי לא ינקי מארעא והא על דבר שאין גדולו מן הארץ קתני תני על דבר שאין יונק מן 
הארץ: ועל הנובלות: מאי נובלות ר' זירא ור' אילעא חד אמר <בושלי כמרא וחד אמר תמרי דזיקא תנן ר' 
יהודה אומר כל שהוא מין קללה אין מברכין עליו בשלמא למ"ד בושלי כמרא היינו דקרי ליה מין קללה אלא 
למאן דאמר תמרי דזיקא מאי מין קללה אשארא איכא דאמרי בשלמא למאן דאמר בושלי כמרא היינו 
דמברכינן עלייהו שהכל אלא למ"ד תמרי דזיקא שהכל בורא פרי העץ מבעי ליה לברוכי אלא בנובלות סתמא 
כ"ע לא פליגי דבושלי כמרא נינהו כי פליגי בנובלות תמרה * דתנן *הקלין שבדמאי השיתין והרימין והעוזרדין 69 
בנות שוח ובנות שקמה וגופנין ונצפה ונובלות תמרה שיתין אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן מין תאנים זו ( רימין 
כנדי העוזרדין טולשי % בנות שוח אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן תאיני ₪ חיורתא (6 בנות שקמה אמר רבה בר 
בר חנה א"ר יוחנן דובלי = 0 גופנין שילהי גופני נצפה פרחה נובלות תמרה ר' אילעא ור' זירא חד אמר בושלי 
כמרא וחד אמר תמרי דזיקא בשלמא למ"ד בושלי כמרא היינו דקתני הקלין שבדמאי ספיקן הוא דפטור הא ודאן 
חייב אלא למאן דאמר תמרי דזיקא ודאן חייב הפקרא נינהו הכא במאי עסקינן שעשאן נורן ‏ דא"ר יצחק א"ר 
יוחנן משום ר' אליעזר בן יעקב *הלקט והשכחה והפאה שעשאן גורן הוקבעו למעשר איכא דאמרי 


ס] בכת"י חם: 


3] [כ"ה הגי' גם ברא"ש ובהגהת הרש"ל אמנם מתו' סוף 


ל] על החלב ועל הגבינה ועל הביצים 
1] יש להוסיף פוסקין כרב דמסתברא (באה"מ): 
פ] צ"ל תאני דולבי (דק"ס עיי"ש שכגירסת הגר"א 


ג] נ"א על החלב ועל 


ז] צ"ל 
במלכות. [מאירי] 


דהאי פתא. ויש ספרים דגרסי הכי בהדיא. [הריטב"א] 
בתלמוד המערב, ממה שכתוב ארוממך אלקי המלך ואברכה שמך, ודוקא במטבע קצר אבל מטבע ארוך בברכה 
הסמוכה לחברתה אין פותח בה בברוך ואין חותם בה במלכות, ובשאינה סמוכה אע"פ שפותח בה בברוך אינו חותם 
ושמא תאמר ברכה ראשונה של שמנה עשרה היאך אין בה מלכות, פרשו חכמי הראשונים 


בשלמא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


ל) תוספס פרק ד, 
3) קוטס (3. טנועוק 
לט ג) לעיל דף ינ 
ל) [נקמן דף מט., 
ס) ספרי פ' כי תנס, 
ו) נדריס נס:, ז) עיין 
רש"י לקמן מא. ד"ה 
חביב עדיף, ם) 3"3 דף 
5:, ט) [(עיל כו. נדריס 
נס:ן,; קמס טס 
כ) דמלי פ"b‏ מי'ס, 
0) ע"ז יד. [וע' כתוס' 
סס], | מ) סועס | מג:, 
() תוספתא פ"ו הי"ט, 
ק) ביצה ד., ע) עיין 
תוסי לעיל לט: דיה 
מברך, פ) [עמ"ש תוס' 
נקמן מט. ל"ס כלוך], 
6 [ר"ס 35:]. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' וסעוזרדין. ‏ ;"כ 
3 פ' תנית פכם'י 
ספיירנינ"ג כלסון 5טכנ: 
(3) שם סיפין 6מר ככס 
כ"כ סנס 5"ר 'ופנן. מין 
מפֿניס. ג"כ פי' פסניס 
מדכריות: (ג) שם ססיני 
קוורתפ, | נ"כ פיכום 
סנדליס | מג' עניס. (ג' 
קניס ומפגדניס כיעריס: 
(ל) שם לוכלי. | "כ 
פילום ס6נס סמורככת 
כערמון ופירוש | פכתה 
עיין (עיל דף "ו ע"5: 
(ס) תופ' ד''ס 6מר וכו'. 
ל כתיב ומלכותך 
עליו ד6טו: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' מין ספניס. 
5" תאיני חוורתא: 
[בן שם ססיני. 3%5 מין 
תאיני: [ג] שם דונני. 
5{ תאני דולבא *ז: 


7-0 ₪<---- 


גליון הש"ם 


בה הזכרת השם. עי" 

נקמן דף נ"ד ע"נ תוס' 

ל"ס פטריתון: רש"י 

דיה" .הלקמ | וכף 

ועשאן גורן. ע' כנ"ק 

דף 5" ע"ס כפירם"י 
ד"ס מרמו: 


תורה אור השלם 
א) ואָמְתָּ לפנ ײַ 
אלה בַּערְתִּי הַקרֶשׁ 
מן הַבַּּח וְגַם נְתַתִּיו 
לי ולגר ליָתוּם 
ְלָאלְמָנָה כָּכֶל מִצְוְתךְּ 
אֲשֶׁר צויתָנִי לא עבַרְתִּי 
מִמִצוֹתָיְוְלא שָבְחְתִּי: 


[רברים בו, יג] 
Agr‏ 


משנת ראשונים 


כמה נאה פת זו ברוך 
המקום שבראה יצא. 
יש אומרים שיצא בלשון 
זה ידי המוציא או ידי 
ברכה ‏ ואשונה | מג' 
ברכות שלאחריו, שהרי 
בפרק הרואה התבאר על 
אחד מן החכמים שאמר 
לחברו שנתרפא, בריך 
רחמנא דיהבך ניהלן ולא 
יהבך לעפרא, ונפטר בכך 
מלברך ברכת הגומל. 
[מאירי] 


דאמר בריך רחמנא מריה דהאי פיתא. ולר' יוחנן דבעי מלכות הוא הדין נמי דבעי לומר בריך רחמנא מלכא מארי 
כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה. רמז לדבר אמרו 


הטעם הואיל ולזכירת אבות הותקנה, וקודם זמנם לא היתה מלכותו מפורסמת בפי הבריות לא הזכירו בה מלכות, 


ומ"מ השלימוהו בסוף הברכה כאמרו מלך עוזר וכו'. [מאירי] 
בברכה הנעשית על בריאת העולם או על המצות כלומר שהוא גוזר ועושה כרצונו וזהו כעין מלכות, הא כל שהוא תפלה ובקשת רחמים אין צריך מלכות. [מאירי] 
מיירי בחושש בשיניו ונתן חומץ הרבה לתוך מרק ושותהו לרפואה וחומץ עיקר, מכל מקום אגב המרק אית ליה הנאה מיניה ובעי ברוכי, כדאמרינן לעיל גבי שמן זית שנתנו לתוך אניגרון. [רא"ש, סימן כג] 
כשיעור רביעית, כיון דקי"ל שאם שתה ממנו הרבה חייב מפני שנהנה ממנו בשתיה מרובה, לענין ברכה נמי לא יצא מתורת אוכל ולפיכך מכרך עליו. [רבינו יונה דף כח: מדה"ר] 


במסכת חולין (דף נט.) [רבינו יונה דף כח: מדה"ר] 


ולי נראה וכו' שלא נאמרה הזכרת מלכות אלא 
על החומץ. מיירי במזוג קצת כדמסיק התם דאז משיב הדעת. אי נמי 
גבי חומץ אע"פ שהוא פטור 
ועל הגובאי. הוא חגב שיש לו ד' סימני טהרה כדאית' 


כיצד מברכין 


בהזכרת השם בלבדי". נמצא, שנחלקו רב ורבי יוחנן האם אף הזכרת 
מלכות ה' מעכבת בברכהיי. 


הגמרא מוכיחה מברייתא כדברי רב: 

מוכיחה הגמרא, אָמַר אַבַּיִי, כָּוְותִיה דְּרֵב מִסְתִּבְּרָא - מסתבר כדברי 
רב, דְתַנְיְאיַ - שכן שנינו בברייתא, כתוב בפסוק (דנליס כו יג) בענין 
ביעור המעשרותי", שלאחר הביעור הוא מתוודה לפני ה' ואומר, 'לא 
עִַבַרְתּי מִמְצותִיףףּ ולא שָכְחְתִּ". מבארת הברייתא, 'לא עְבַרְתִּי" היינו 
שלא נמנעתי מִלְבַּרְכֶףּ, כפי הברכה שתיקנו במצות מעשר, ולא 
שָכַחִתִּ" היינו שלא שכחתי מִלְהַזְפִּיר בברכה את שַׁמף [-שם ה" עָלִיו 
- על המעשר. מדייק אביי מדברי הברייתא, וְאִילוּ מִלְכוּת הי, לא קְתְָּנִי 
- לא שנינו בברייתא שעליו להתוודות שלא שכח לאומרה בברכה. ומכך 
יש ללמוד, שאכן הזכרת מלכות אינה מעכבת בברכה, אלא רק הזכרת 
השם, וכשיטת רב, ולא כרבי יוחנן שאמר שאף הזכרת מלכות מעכבתל. 


מיישבת הגמרא את שיטת רבי יוחנן?י, וְרַבִּי יוחָנֶן יאמר לך, תְּנִי 
- יש לשנות בברייתא, ילא שַׁכַחְתִּי מִלְהַזְפִיר בברכה את שמף 


לכתחילה לא ישנה. אולם הרשב"א (לעיל י: ד"ס וללס (י) כתב בכוונת רב, שאף 
לכתחילה יכול לשנות, ובלבד שיזכיר את השם [כמבואר בגמרא]. ובשיטה מקובצת 
(פס ד"ס נקסכ) כתב, שלא יעשה כן בקביעות. 

בה. רבי יוחנן מודה לרב שהזכרת השם מעכבת בברכה, אלא שהוא מוסיף, שאף 
הזכרת מלכות ה' מעכבת, וברכה שאין בה הזכרת מלכות אינה ברכה. חידושי הרא"ה 
(ד"ס פמכ). וראה להלן שכן מוכח בגמרא. 

בירושלמי (פ"ט ס"6) אמרו רמז לכך שצריך להזכיר מלכות בברכה, שנאמר (פסליס קמס 
6) 'ארוממך אלהי המלך, ואברכה שמך לעולם ועד'. 

בו. ורבי יוחנן חולק על דברי רב לעיל שהאומר 'בריך רחמנא מריה דהאי פיתא' יצא, 
וסובר שלא יצא, שהרי לא הזכיר מלכות, אלא צריך לומר 'בריך רחמנא מלכא [-המלך] 
מריה דהאי פיתא'. שיטה מקובצת (ד"ס דפמכ) [וראה להלן שהתוספות (ד"ס פמכ) כתבו 
שתיבת 'מלך' לבדה אינה נחשבת הזכרת מלכות, אלא צריך לומר 'מלך העולם']. 
ובברייתא לעיל, שנחלקו רבי מאיר ורבי יוסי באומר 'כמה נאה פת זו, ברוך המקום 
שבראה', יש לומר לרבי יוחנן שהתנא קיצר, ויש להוסיף שאמר ברוך המקום מלך 
העולם שבראה'. צל"ח (ד"ס כלון), וראה להלן. 

בז. יש גורסים 'דתנן', משום שזו משנה (מעער טני פ"ס מי"5). דקדוקי סופרים (לופ ס). 
אולם הצל"ח (ד"ס עוד) מיישב את הגירסא 'דתניא', משום שבמשנה יש שינוי לשון 
מהמובא כאן, ואם כן ודאי כוונת הגמרא לברייתא. וראה בהערה להלן מדוע לא הביא 
אביי הוכחה מהמשנה. 

בח. ראה ביאורו בהערה לעיל. 

בט. שקודם הפרשת תרומה ומעשר מברך, 'אשר קדשנו במצוותיו וציונו להפריש 
תרומה ומעשר'. רש"י (ד"ס מננרכן). וצריך לומר, שהדרשה כאן אינה דרשה גמורה אלא 
אסמכתא, שהרי הברכה על מצות הפרשת תרומה ומעשר, אינה מן התורה אלא מתקנת 
חכמים, ולא יתכן לפרש שהכתוב דיבר עליה. צל"ח (ד"ס כוותיס). אולם השיטה מקובצת 
(ד"ס ) פירש, שהכוונה לברכה אחרונה לאחר האכילה, שהיא מן התורה [ולדעת 
השיטה מקובצת (עיל ס. ד"ס מנפ), ברכת מעין שלש לאחר אכילת שבעת המינים היא 
מן התורה]. 

ל. אביי מדייק מהברייתא כרב, אך אין הכרח שהוא סובר כמותו, שיש ליישב את 
הברייתא אף כרבי יוחנן [כמבואר להלן בגמרא]. ואכן הרי"ף פוסק כרבי יוחנן [שהרי 
כלל הוא (ני9 ד:), שבמקום שנחלקו רב ורבי יוחנן, הלכה כרבי יוחנן. שיטה מקובצת 
(ד"ס ₪)], ולכן אם דילג בברכה תיבות 'מלך העולם' לא יצא, ואף אם דילג רק תיבת 
'העולם', שהזכרת 'מלך' לבד אינה נחשבת הזכרת מלכות. תוספות (ד"ס סער), ע"פ 
מהרש"א (כפוס'). 

ביאר הצל"ח (ד"ס עוד), שהמשנה במעשר שני (פ"ס מי"פ) דורשת הכל מדרשה אחת, 
ולא שכחתי מלברכך ומלהזכיר שמך עליו', ואילו כאן יש שתי דרשות, 'לא עברתי 
מלברכך', ולא שכחתי מלהזכיר שמך עליו'. ואביי לא הוכיח מהמשנה שלא הזכירה 
מלכות שמלכות אינה מעכבת, מפני שעיקר כוונת המשנה היא דרשת ‏ לא שכחתי 
מלברכך', אלא שהיה מקום לטעות שכוונת התנא לשבח והודאה, לכן הוסיף התנא 
ופירש 'ולהזכיר שמך עליו', להורות שכוונתו לברכה ממש הטעונה הזכרת השם, וכיון 
שאין עיקר כוונת התנא ללמדנו את חיוב הזכרת השם, אפשר לומר שהוא קיצר ולא 
מנה את כל מה שצריך להזכיר בברכה, ובאמת אף מלכות צריך להזכיר. אך בברייתא 
שכתבה שתי דרשות אין לומר שקיצרה בלשונה, שהרי כל הדרשה השניה נאמרה על 
ההזכרות המעכבות בברכה, ואם מלכות מעכבת, היה לברייתא להזכירה, וכיון שלא 
הזכירה מוכח שאינה מעכבת. ומטעם זה לא הוכיח אביי מהברייתא לעיל, שנחלקו 
רבי מאיר ורבי יוסי באומר 'כמה נאה פת זו ברוך המקום שבראה', שיש בה הזכרת 
השם ולא מלכות [שאף רבי יוסי שאמר שלא יצא טעמו מפני ששינה מנוסח הברכה, 
ולא מפני שלא הזכיר מלכות, ומוכח כרב ולא כרבי יוחנן], שגם שם אפשר לדחות 
ולומר שמדובר כשאמר גם 'מלך העולם', והברייתא קיצרה בלשונה מפני שאין זה 
עיקר ענינה. 

לא. יש שאינם גורסים את תשובת רבי יוחנן בגמרא, וכך משמע בתוספות (ד"ס פמל). 
דקדוקי סופרים (קות 3). 


פרק ששי 


ברכות 


וּמַלְכוּתֶף עָלָיוו - על המעשרלי, שאף הזכרת מלכות מעכבתל. 


מ: [ג] 


* א* א 


משנה 


אוצר היזכמה] 


המשנה ביארה עד כה מה הם הברכות שיש לברך על מאכלים 
שגידולם מן הארץ. משנתנו מבארת דין דבר שאין גידולו מן הארץ: 
וְעֵל דְּבֶר - על מאכל שָאין גִדוּלו מן הָאֶרץ, אומר [-מברך] שְׁהַכֹּל 
נִהְיָה בְּדְבְרו. 


המשנה מפרטת מיני מאכלים שנחלקו בהם, אם יש לברך עליהם 
שהכל או שאין לברך עליהם כלל: 
על החומִץ - יין שהחמיץ", וְעַל הַנוֹבְלוֹת - פירות שכמשו מחמת 
החום"", וְעַל הַגּוֹבֵאי - חגבים טהורים"י, אוֹמַר שָהָכַּל נְהַיה בַּדְבָרוּ. 
רבִּי יְהוּדֶה אומר כל שהוּא מין קְללֶה אִין מִבַרְכִין עָלְּיו כלל, 
לכן אין לברך על החומץ והנובלות והגובאי שהם מין קללהל. 


לב. מהלשון 'שמך ומלכותך' יש ללמוד, שאף רבי יוחנן מודה לרב שהזכרת השם 
מעכבת, אלא שהוא בא להוסיף שאף הזכרת מלכות מעכבת. חפץ ה' (ל"ס ול"י). 

לג. מהלשון | תני' משמע שלרבי יוחנן יש להגיה בברייתא, ולהוסיף בה תיבת 
יומלכותך'. וכן גירסת הרא"ש (סי' כג). אולם הרשב"א (ד"ס ורני) גרס 'אמר לך', ופירש 
שהתנא אינו מונה כרוכל את כל מה שצריך לומר בווידוי, ואכן המתוודה צריך לומר 
גם 'מלכותך'. וכן כתבו התוספות (ד"ס 5מכ). והשיטה מקובצת (ד"ס () ביאר, שמה 
שאמרה הברייתא 'להזכיר שמך', הכוונה להזכיר את השם כראוי, ובכלל זה הזכרת 
מלכות. 

לד. בגמרא לעיל (נו:) מבואר שהאוכל דבר שאינו ראוי לאכילה פטור מברכה. ואף 
על פי כן, המשנה מלמדת דין ברכת החומץ, מפני שהחומץ לא יצא לגמרי מתורת 
אוכל, ויש ממנו הנאה בשתיה מרובה, כפי שמבואר ביומא (פ:) שהשותה ממנו רביעית 
ביום הכיפורים חייב, מפני שהוא משיב את הנפש. תלמידי רבינו יונה (ד"ס ענ). והרא"ש 
(סי' כנ) כתב שמדובר בחומץ שראוי לשתיה על ידי שעירב בו מים, או בחומץ שנתן 
בתוך מרק והחומץ הוא העיקר בעיניו, שרצונו לשתותו כדי להקל על כאב שיניו, אבל 
השותה חומץ ללא תערובת אינו מברך כלל [וכתב המגן אברהם (סי' כד ס"ק יג) שכוונת 
הרא"ש דווקא לחומץ חזק שמבעבע כשמשליכים אותו לארץ, אבל חומץ שאינו חזק 
כל כך, מברכים עליו שהכל, גם ללא תערובת מים, וכן הסכים המשנה ברורה (שס ס"ק 
כל). והאליה רבה (פס קק"ט) חולק]. עיין בגמרא להלן, בענין 'יין שהקרים', ממתי יש 
לברך על היין שהחמיץ ברכת שהכל. 

לה. כמסקנת הגמרא בסמוך. ופירות כמושים נקראים נובלות', כלשון הפסוק (ססיניס 
6 ג) 'ועלהו לא יבול', שפירושו 'לא יכמוש'. ר"י בן מלכי צדק (דמסי פ"5 מ"). 

לו. ברכת החגבים היא שהכל מפני שאין גידולם מן הארץ. ואף שכבר ביארה המשנה 
שכל דבר שאין גידולו מן הארץ ברכתו שהכל, חזרה המשנה לפרט שכך הדין גם 
בחגבים, כדי ללמד שלדעת חכמים צריך לברך עליהם אף על פי שהם מין קללה, ואין 
דעתם כדעת רבי יהודה. ויאמר שמואל (ד"ס ועל), בית יוסף (דירנפלד, ד"ס ענ). אמנם רבינו 
יונה (ד"ס כני, כפירום סרפפון) [הו"ד בהערה להלן] כתב, שהחגבים אינם מין קללה, וגם 
רבי יהודה מודה שיש לברך עליהם. ולפי שיטתו יש לפרש, שדין החגבים נשנה כאן 
בדרך אגב, אף שאין בו חידוש. בית יוסף (דיכנפלד, פס) ע"פ השנות אליהו (פ"ו מ"ג). 
ובשושנים לדוד (פ"ו מ"ג) כתב, שהמשנה שנתה דין החומץ דין הנובלות ודין הגובאי, 
להשמיע חידוש נוסף בכל אחד מהם. שבתחילה לימדה המשנה שיש לברך על החומץ 
שהכל, על אף שהוא התקלקל. והוסיפה המשנה לחדש, שאפילו על הנובלות יש לברך 
שהכל, אף שהם לא היו ראויים לאכילה מתחילה. והוסיפה המשנה ללמד דין הגובאי 
[חגבים], שברכתו שהכל אף שהוא גורם הפסד גם לאחרים באכילת התבואה. 

בתורה נזכרו ארבעה סוגי חגבים טהורים, שנאמר (יקל י כנ) 'את אלה מהם תאכלו, 
את הארבה למינו, ואת הסלעם למינהו, ואת החרגל למינהו, ואת החגב למינהו'. וביארו 
חז"ל (פון סס:), שהם שמונה מיני חגבים, ארבעה המפורשים בכתוב, ועוד ארבעה 
שריבתה התורה בתיבות 'למינהו'. ובמשנה (פס ט.) נתנו חכמים סימנים לחגבים 
הטהורים, ודעת רבי יוסי שמלבד הסימנים צריך גם שיהיה שמו 'חגב'. לפי זה כתב 
הרא"ש ‏ סוניץ פ"ג סי סו), שאין לאכול חגבים אלא רק ממין ששמו חגב. וכתב הט"ז 
(יו"ד סי פס סק"6) שנוהגים היום שלא לאכל שום חגב אפילו אם ידוע ששמו חגב, 
לפי שאין אנו בקיאין בשמותיהן. 

לז. רש"י (לד"ס כי). החומץ והנובלות נחשבים למין קללה, מפני שהם היו טובים 
מתחילה והתקלקלו. והגובאי [חגבים] נחשב למין קללה מפני שהוא מזיק לעולם בכך 
שהוא אוכל את התבואה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס כני). והוסיפו תלמידי רבינו יונה, 
שיש מפרשים שמין קללה שנזכר במשנה, הוא החומץ והנובלות שהיו טובים מתחילה 
והתקלקלו, אבל גובאי שלא התקלקל מכפי שהיה בתחילה אינו מין קללה, ומברכים 
עליו שהכל גם לדעת רבי יהודה. ומדברי הרמב"ם (פיכוע סמעניופ פ"ו מ"ג) נראה שרק 
הגובאי והנובלות נחשבים ל'מין קללה', אבל לא החומץ [וכתב בהון עשיר (פ"ו מ"ג) 
שכן מדוקדק בלשון המשנה 'כל שהוא מין קללה', שמשמע שאינה מדברת על כל 
אותם המנויים במשנה. עיין שם גירסא אחרת במשנה, שמתיישבת גם לפי פירוש רש"י]. 
הטעם שאין מברכים על הקללה, הוא כפי שמבואר במדרש רבה (ככפפעיפ פ"ג ס"ו), שאין 


עין משפט 
נר מצוה 


פד א מי" פ"ם מסני 
בלכות סנכס י סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סי' 
קסו ק"י ונקי" מו ק"ס: 
פה ב על פיל מסם 
נככות סנכס ₪ סמג 
קס: 
פֿו ג ד טוק"ע 6ו"ם סי 
קסו סעיף י וסימן קפז 
סעיף : 
פֿו ה מיי" פ" מסנכות 
כרכות ס(כס ו: 
פח ו מייי קס סנכס ס 
סעג סקס טוט"ע יס 
סימן ריד: 
פט זמיי' קס פ"מ סל' ת 
טוס"ע סו" סי" כל 
סעיף 6 (3): 
צ ח ט פיי" קס וסני ] 
סמג סקס טוק"ע סוק 
טס סעיף 6: 
צא י מי" פ"ט מסלי 
נדריס סל' י סמג 
לסוין רמב טוס"ע י"ד סי 
ריז סעיף כג: 
צב כ מי" פ"ם מס( 
כרכות סלכס מ סמג 
עס טוק"ע 6ו"ס סי" כנ 
יסוי רד מס 
צג ל מי' פי"ג מס( 
מעקר סנכס 6: 
צד מ מיי פ"כ מס( 
תרומות הנכס כ: 


רכ נסים גאון 


על החומץ ועל הגובאי 
ועל הנובלות הוא 
אומ' שהכל נהיה 
בדכרו. גרסי בני מערבא 
החמיץ יינו אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלו 
אומר שהכל נהיה בדברו 
ראה גובאי אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלו 
אומר שהכל נהיה בדברו 
נובלות שנשרו אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלן 
אומר שהכל: 

השיתין אמר רבה בר 
בר חנה אמר 

ר' יוחנן מיני תאיני. 
פירשו | בתלמוד | ארץ 
ישראל דדמאי (פרק א 
הלכה א) אלו הן השיתין 
ר' שמעון בריה דר' אבא 
אמר שהן יוצאות מתחת 
העלין ואמרי תו במסכת 
שביעית בפרק בנות שוח 
(הלכה א) תני רבן שמעון 
בן גמליאל אומר מהוצאת 
העלין עד הפגים נ' יום מן 
הפגים | ועד | השיתין 
הנובלות נ' יום ומן 
השיתין ועד התאנים נ' 

יום: 


---<=%500.--- 
לעזי רש"י 


בוטי"ר. פיכום לסקליס, 
נסענות קרוס, (התכסות 
נקניפס דקס מנמענה. 


קולמש"י. פירום 
עוזרדין (ועיין ערוך ערך 
עזרד): 


הגהות וציונים 


8] ציל דתנן (שהרי 
משנה היא במעשר שני 
פ"ה ‏ מי"א, | תוי"ט 
ועוד, | וכ"ה | גירסת 
ההאישי וכיה בכמ= 
אולם | רא"מ הורוויץ 
מקיים גירסתינו "דתניא" 
דבמשנה שם דרשינן 
הכל מולא שכחתי ולא 
עברתי דרשינן לענין 
אחר. ומבאר למה לא 
מביאים ראיה ממתני 
אלא מבריי' עיי"ש ועיין 


תוס' ד"ה אמר אביי שכתבו דמסתברא "ברייתא" וכו'): 
ד"ה אמר אביי משמע דלא גרסינן] (גליון) היינו דל"ג שינויא דר' יוחנן ועיין דק"ס: 
הגבינה ועל הביצים אומר שהכל (גליון) וכ"ה במשניות שלנו: 
(כ"ה סדורן ברי"ף ונכון, רש"ש): 
מתניתין (הרר"י בכרך) ועיין הגו"צ אות א ובמראה אש: 
איתא בכת"י ובר"ש ובפירוש הרא"ש שם): 


כו; 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


[ררי יוחנן אמר אפ" פת ויין, וכן סלכס ללכ וכ' יוסנן סלכס | חוץ מן הפת ומן היין. כד)מרינן קמן (דף מכ) פגורס כרכות 


כר' יוסנן* וכ"ם (גכי ככ סונ שסיס פלמידו סל כ3?: 
[יומא רנ הנא כו יוסי. ו"ת סיכי מל סוכל ככ סוק 
כר' יוקי סס 30 סונ מודס כספר לנריס תון מפת 


ויין קפס ער טהכנ די וסיעו 
כ' יוסי סכר דל 625 דכל סמטנה 
עמטנע כו' וי"מ = דמפי | נמימר 
דספי' ר' יוסי כ קסמר כ י5 
6 ככרוך סמקוס פיינס כככה 
כלל 936 בטסכל מודס: 

אומך אניי כוותיה דרג מסתברא 

ב'. | י"ע" למסתכרס 
ריית" כוותיס ועיסו כנ 6לפס 
פסק ככ' יוסנן. וכן פסק כ"י דכג 
רכס ססין בס מנכות סמיס 6ינס 
נרכס ולכך סיס 6ומר כ"י קלס 
סיס מללג מנכות קל ברכת סנוי 
טלריך | חור ולכרך ולפי" דלג 
תינת העונס כנכד דמלך 5כד. סיגו 
מנכות וכרכות סל סמונס עקלה 
פֿין כסן מנכום דפין כקין כפתיה 
ונפיננס פין סיך מנכות פנ 
סי פנכסס סוי כמו מלכוק 
דלברסס קנינו סמליך סקנ"ס ענ 
כל סעונס ססודיע מנכותו ומעין 
קנע דקכני כסנת סוליל ויק כֹּה 
סנ סקלום pפין‏ כמוסו סיינ כמו 
מנכות כמו 5 קמע יקר6ל ס' 6כסיגו 
ס' לתל לסו כמקוס מנכות ולפי 
מס דפכיסית דכל סיכל דכתיב סי 
לנרסס סוי כמו מנכות ניס ולר' 
יוגן 69 קסי דכ (ס) תני מנכותך 
דסטו ככוכנ כל סי (ימני וליזיל: 

Badin‏ סכל 


כרכם = סון: 


אבל היכא דכי שקלת ליה לפירי ליתיה 
לגווזא דהדר מפיק לא מברכינן עליה בורא 
פרי העץ אלא בפה"א: ועל כולן אם אמר 
שהכל וכו': אתמר רב הונא אמר חוץ מן 
הפת ומן היין ורבי יוחנן אמר *אפי" פת ויין 
נימא כתנאי * ראה פת ואמר כמה נאה פת 
זו ברוך המקום שבראה יצא ראה תאנה 
ואמר כמה נאה תאנה זו ברוך המקום 
שבראה יצא דברי ר' מאיר ר' יוסי אומר ?כל 
המשנה מממבע שטבעו חכמים בברכות 
לא יצא ידי חובתו נימא רב הונא דאמר 
כר' יוסי ור' יוחנן דאמר כר' מאיר אמר לך 
רב הונא אנא דאמרי אפי' לר' מאיר עד 
כאן לא קאמר ר' מאיר התם אלא היכא דקא 
מדכר שמיה דפת אבל היכא דלא קא מדכר 
שמיה דפת אפילו ר' מאיר מודה ור' יוחנן 
אמר לך אנא דאמרי אפילו לרבי יוסי עד 
כאן לא קאמר ר' יוסי התם אלא משום 
דקאמר ברכה דלא תקינו רכנן אבל אמר 
שהכל נהיה בדברו דתקינו רבנן אפילו ר' 
יוסי מודה. בנימין רעיא כרך ריפתא :ואמר 
בריך מריה דהאי פיתא אמר רב יצא והאמר 
רב כל ברכה שאין בה הזכרת השם אינה 
ברכה דאמר בריך רחמנא מריה דהאי פיתא 
והא בעינן שלש ברכות מאי דיצא דקאמר 
רב נמי יצא ידי ברכה ראשוה מאי 


סרכס לעו כקלוק וכסנלנס וככרכת ספניס: ידי ברכה ראשונה. 
פרשת סוטה, 
נערתי סקדק מן סנכית (דנריס. מ): מלברכך. כלוך קר קלקטו 


כקסכסן מסכיעה: ‏ ודוי מעשר. 


כעכופיו ולוגו | לספלים | תכועס 
ומעסל": | מתנ" | הננובלות. 
מפרק ‏ כגק': | נובאי. סגציס 


טסוליס: מין קללה. מומן ונוכטות 
וגוכלי על ידי קללס סן כסין: 
נמ' שהקרים. נועי"ל ננע": 
מירכא רבו מארעא. לסלוסיק 
ספכן סס גלליס על סענֿיס ועל 
סכניס: ‏ בושלי | כמרא. כעו 
סרופי ממס, קנקנס וקלפס ספוס 
וינקו, ותעליס סס. כמלס מוס, 
כו מכמר כקר (פסמיס דף נת.): 
תמרי דױקא. ססלופ | מסיכן: 
אשארא. פסומן וגוכסי פניג כ' 
יסולס: פרי העץ בעי ברוכי. 
ססכי 65 גסתנו כקכקוכ: הקלים 
שבדמאי. פירות | קסקנו סכמיס 
בדעפי סנסן ססנוקתן מעס ספכן 
פֿין כליך (עסכן. כו סן: השיתין 
כו'. קסיין סקוכיס, וסין ע"ס מק" 
עניסס מנעפכן: טולשי. קולמש"י: 
שילהי גופני. ענניס סתווניות: 
הא ודאן. לס ילוע 690 סופכם 
מסן מעקר: שעשאן גורן. סעני 
6 מי פנקטן סעמיד מסן ערימת 
כלי: הלקט והשכחה והפאה. פע"פ 
ספטוכיס מן סמעסל (קטן עני 
* ועססן גורן סוקכעו למעסר מדכככן, 
דמסן דמזי סכל סתנות קרקעו סיק: 
כקלמס 


קמשמע לן אע'ג דאמרה בלשון חול תנינא ?ואלו נאמרים בכל לשון פרשת סוטה ודוי מעשר 
וקריאת שמע ותפלה וברכת המזון אצטריך סד'א הני מילי דאמרה בלשון חול כי היכי דתקינו רבנן בלשון 
קדש אבל לא אמרה בלשון חול כי היכי דתקינו רבנן בלשון קדש אימא לא חקמ"ל: גופא 9 אמר רב > כל 
ברכה שאין בה הזכרת השם אינה ברכה "ורבי יוחנן אמר 'כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה אמר 
אביי כוותיה דרב מסתברא = דתניא* * לא עברתי ממצותיך ולא שכחתי לא עברתי מלברכך ולא שכחתי 
מלהזכיר שמך עליו ואילו מלכות לא קתני ור' יוחנן תני ולא שכחתי מלהזכיר שמך ומלכותך עליןו": 
מתנ" יועל דבר שאין גדולו מן הארץ אומר שהכל נהיה בדברו 'על החומץ "ועל הנובלות ועל 


הנובאי אומר שהכל נהיה בדברו ר' יהודה אומר כל שהוא מין קללה אין מברכין עליו. 


מינין הרבה ר' יהודה אומר אם יש ביניהן מין שבעה עליו הוא מברך וחכ"א מברך על איזה מהן 
שירצה!: גמ' תנו רבנן ?על דבר שאין גדולו מן הארץ כגון בשר בהמות חיות ועופות ודגים אומר 


שהכל נהיה בדברו על החלב ועל הביצים ועל הגבינה" אומר שהכל "על הפת שעפשה ועל הין ₪ 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


ל) תוספס פרק ד, 
3) קוטס (3. טנועוק 
לט ג) לעיל דף ינ 
ל) [נקמן דף מט., 
ס) ספרי פ' כי תנס, 
ו) נדריס נס:, ז) עיין 
רש"י לקמן מא. דיה 
חביב עדיף, ס) 33 לף 
5ס:, ט) [(עיל כו. נדריס 
נס:ן,; ()אגדמס סס; 
כ) דמלי פ"b‏ מי'ס, 
0) ע"ז יד. [וע' כתוס' 
סס], מ) סועס | מג:, 
() תוספתא פ"ו הי"ט, 
ק) ביצה ד., ע) עיין 
תוסי לעיל לט: דיה 
מברך, פ) [עמ"ס תוס' 
נקמן מט. ד"ס כלוך], 
6) [ר"ס 35:]. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' וסעוזרדין. ‏ ;"כ 
כלפס פ' מנים פכש"י 
ספיירנינ"ג כלסון 5טכנ: 
(3) שם סיפין 6מר ככס 
כ"כ סנס 5"ר יופנן. מין 
תסניס, | ג"כ פי' ססניס 
מדכריות: (ג) שם ססיני 
קוורתל. ‏ "3 | פיכום 
סגד(יס מג' קניס (ג' 
קניס ומסגדליס כיעריס: 
(ל) שם לוכלי. | ("נ 
פירוק סנס סמוככנת 
בערמון ופירום | פלתה 
עיין (עיל דף "ו ע"5: 
(ס) תופ' דס פמר וכו'. 
ל כתיב ומלכותך 
עליו ד6טו: 


הנהות הגר"א 


[א] גמ' מין ספניס. 
5" תאיני חוורתא: 
[בן שם פפֿיני. 5"נ מין 
תאיני: [ג] שם דונני. 
5" תאני דולבא לז: 
גליון הש"ס 
גמ' כל ברכה שאין 
בה הזכרת השם. עי" 
לקמן דף נ"ד ע"נ תוס' 
ד"ס פטריתון: | רש"י 
ד"ה הלקט וכ" 
ועשאן גורן. ע' כנ"ק 


היו לפנין ד 5"ךד ע"ל בפירט"י 


ד" עלקו: 
-<₪ .7 


תורה אור השלם 
ְאָמרְּ | לפָנִי ײַ 


שהקרים ועל התבשיל שעבר צורתו אומר שהכל > על המלח ועל הזמית ועל כמהין ופטריות אומר אֶחְד תי קש 
שהכל למימרא דכמהין ופטריות לאו גדולי קרקע נינהו 'והתניא הנודר מפירות הארץ אסור בפירות 
הארץ ומותר בכמהין ופטריות ואם אמר כל גדולי קרקע עלי אסור אף בכמהין ופטריות אמר אביי 
מירבא רבו מארעא מינקי לא ינקי מארעא והא על דבר שאין גדולו מן הארץ קתני תני על דבר שאין יונק מן 


הארץ: ועל הנובלות: מאי נובלות ר' זירא ור' אילעא חד אמר ?בושלי כמרא וחד אמר תמרי דויקא תנן ר'ג 


יהודה אומר כל שהוא מין קללה אין מברכין עליו בשלמא למ"ד בושלי כמרא היינו דקרי ליה מין קללה אלא 
למאן דאמר תמרי דזיקא מאי מין קללה אשארא איכא דאמרי בשלמא למאן דאמר בושלי כמרא הינו 
דמברכינן עלייהו שהכל אלא למ"ד תמרי דויקא שהכל בורא פרי העץ מבעי ליה לברוכי אלא בנובלות סתמא משנת ראשונים 
כ"ע לא פליגי דבושלי כמרא נינהו כי פליגי בנובלות תמרה * דתנן *הקלין שבדמאי השיתין והרימין והעוזררין 69 
בנות שוח ובנות שקמה וגופנין ונצפה ונובלות תמרה שיתין אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן מין תאנים *! ( רימין 
כנדי העוזרדין טולשי בנות שוח אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן תאיני = חיורתא (6 בנות שקמה אמר רבה בר 
בר חנה א"ר יוחנן דובלי = 0 גופנין שילהי גופני נצפה פרחה נובלות תמרה ר' אילעא ור' זירא חד אמר בושלי 
כמרא וחד אמר תמרי דזיקא בשלמא למ"ד בושלי כמרא היינו דקתני הקלין שבדמאי ספיקן הוא דפטור הא ודאן 
חייב אלא למאן דאמר תמרי דזיקא ודאן חייב הפקרא נינהו הכא במאי עסקינן שעשאן גורן > דא"ר יצחק א"ר 
יוחנן משום ר' אליעזר בן יעקב *הלקט והשכחה והפאה שעשאן גורן הוקבעו למעשר איכא דאמרי 


ס] בכת"י חם: 


כ [כ"ה הגי' גם ברא"ש ובהגהת הרש"ל אמנם מתוי סוף 


ל] על החלב ועל הגבינה ועל הביצים 
1] יש להוסיף פוסקין כרב דמסתברא (באה"מ): 
פ] צ"ל תאני דולבי (דק"ס עיי"ש שכגירסת הגר"א 


ג] ניא על החלב ועל 


ז] צ"ל 
במלכות. [מאירי] 


דהאי פתא. ויש ספרים דגרסי הכי בהדיא. [הריטב"א] 
בתלמוד המערב, ממה שכתוב ארוממך אלקי המלך ואברכה שמך, ודוקא במטבע קצר אבל מטבע ארוך בברכה 
הסמוכה לחברתה אין פותח בה בברוך ואין חותם בה במלכות, ובשאינה סמוכה אע"פ שפותח בה בברוך אינו חותם 
ושמא תאמר ברכה ראשונה של שמנה עשרה היאך אין בה מלכות, פרשו חכמי הראשונים 


בשלמא 


מ הַבַּית וְנם נָתַתִּיו 
לי ולגר ליָתוּם 
וְלָאלְמָנָה כָּבֶל מִצְתְָ 
אֲשֶׁר צַוִיתָנִי לא עָבַרְתִי 
מִמִצְוּתָי ולא שָבָחְתִי: 


[רברים בו, יג] 


re is ו‎ 


כמה נאה פת זו ברוך 
המקום שבראה יצא. 
יש אומרים שיצא בלשון 
זה ידי המוציא או ידי 
ברכה ‏ ראשונה | מג' 
ברכות שלאחריו, שהרי 
בפרק הרואה התבאר על 
אחד מן החכמים שאמר 
לחברו שנתרפא, בריך 
רחמנא דיהבך ניהלן ולא 
יהבך לעפרא, ונפטר בכך 
מלברך ברכת הגומל. 
[מאירי] 


דאמר בריך רחמנא מריה דהאי פיתא. ולר' יוחנן דבעי מלכות הוא הדין נמי דבעי לומר בריך רחמנא מלכא מארי 
כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה. רמז לדבר אמרו 


הטעם הואיל ולזכירת אבות הותקנה, וקודם זמנם לא היתה מלכותו מפורסמת בפי הבריות לא הזכירו בה מלכות, 


ומ"מ השלימוהו בסוף הברכה כאמרו מלך עוזר וכו'. [מאירי] 
בברכה הנעשית על בריאת העולם או על המצות כלומר שהוא גוזר ועושה כרצונו וזהו כעין מלכות, הא כל שהוא תפלה ובקשת רחמים אין צריך מלכות. [מאירי] 
מיירי בחושש בשיניו ונתן חומץ הרבה לתוך מרק ושותהו לרפואה וחומץ עיקר, מכל מקום אגב המרק אית ליה הנאה מיניה ובעי ברוכי, כדאמרינן לעיל גבי שמן זית שנתנו לתוך אניגרון. [רא"ש, סימן כג] 
כשיעור רביעית, כיון דקי"ל שאם שתה ממנו הרבה חייב מפני שנהנה ממנו בשתיה מרובה, לענין ברכה נמי לא יצא מתורת אוכל ולפיכך מברך עליו. [רבינו יונה דף כח: מדה"ר] 


במסכת חולין (דף נט.) [רביגו יונה דף כח: מדה"ר] 


ולי נראה וכו' שלא נאמרה הזכרת מלכות אלא 
על החומץ. מיירי במזוג קצת כדמסיק התם דאז משיב הדעת. אי נמי 
גבי חומץ אע"פ שהוא פטור 
ועל הגובאי. הוא חגב שיש לו ד' סימני טהרה כדאית' 


כיצד מברכין 


המשנה מבארת דין מי שהיו לפניו כמה מיני פירות ורצונו לאכול 
מכולם: 
הָיוּ לְפָנָיוו מִינִין הַרְבָּה - כמה מיני פירות'", רְבִּי יְהוּדָה אומר, 
אם יש בִּינִיהַן מין שְׁבְעה - אם אחד מהם הוא פרי משבעת המינים, 
עַלִיו הוּא מְבְרִף אף שהמין האחר חביב עליו יותר. וְחַכָּמִים 
אומרים, מִבְרִךִ על אִיזֶה מהֶן שִירְצַה - עליו לברך על המין 
החביבלל. 


גמרא 


הגמרא מביאה ברייתא שמפרטת מיני מאכלים שמברכים עליהם 
שהכל נהיה בדברו: 
תְּנוּ רַבָנֶן בברייתא, עַל דֶּבֶר שָאִין גדולו מן הָאָרֶץ, כְּגון בְּשָר 
בְּהַמות חיות ועופות וְדְגִים אומר [-מברך] שַׁהַכֹּל נְהָיָה בִּדְבָרו. 
וכן על הַחֶלֶב וְעַל הַבִּיצִים על הַגְבִינָה, אוֹמר שָהַפַּל נהיה בדברו. 
וכן עַל הַפַּת שַׁעִפּשֵׂה, וְעַל הַיִיִן שַׁהקְרִים - שהתחיל להחמיץ 
והעלה קרום", וְעַל הִתִּבְשִיל שָעַבָּר צוּרְתוֹ - שהחמיץ"", אומר 
שָׁהַכֹּל נהיה בדברו. וכן עַל הַמָלַחמי על הַזמָּית - מי מלחמי, וְעַל 
כְּמהין ופטרְיוֹת אוֹמר שַׁהַכֹּל נהיה בדברו5". 


הגמרא דנה במה ששנינו בברייתא שעל הכמהין 
מברך שהכל נהיה בדברו: 
מקשה הגמרא, לְמִימְרָא - האם ניתן לומר כמשמעות דברי הברייתא, 
דְּכְמהִין וּפְמרִיוֹת ?או גְדּוּלי קרְקע נִינְהוּ - שכמהין ופטריות אינם 
גדולי קרקע, ולכן אין מברכים עליהם בורא פרי האדמה אלא שהכל 


הקדוש ברוך הוא מייחד שמו על הרעה, כמו שנאמר (נרסשית 6 ס), 'ויקרא אלהים לאור 
יום, ולחושך קרא לילה' ולא כתוב 'ולחושך קרא אלהים לילה'. מאורות הגר"א (פ"ו 
מ"ג). 

אף על פי שאסור להנות מהעולם הזה בלא ברכה, סובר רבי יהודה שאין לברך על 
מין קללה, מפני שההפסד שנפעל על ידי קללה זו שמכלה את העולם, גדול מההנאה 
הפרטית שיש למי שאוכל את הפרי או החגב. ותנא קמא סובר שהעיקר לענין ברכה 
היא הנאת האוכל, ומשום כך עליו לברך. מסגרת זהב (פ"ו מ"ג). ובמשנת רב (עס) כתב 
שגם לדעת רבי יהודה אסור לאכול מאכלים אלו בלא ברכה, אלא שיש לברך על מין 
אחר ולפטור אותם. 

לח. הגמרא לקמן (מ) תבאר האם משנתנו עוסקת רק במיני פירות שברכתם שוה 
זה לזה, או שהמשנה עוסקת גם במיני פירות שברכתם שונה זה מזה. 

לט. כך משמע בגמרא (עס) שחכמים סוברים שיש להקדים את המין החביב לפני מין 
שבעה. 

דעת תלמידי רבינו יונה (ד"ס 06 והרא"ש (ס" כס), שיש להקדים את המין שחביב 
עליו בדרך כלל, אף אם עתה הוא יותר חפץ במין השני. ומדברי הרמב"ם (כלכופ פ"פ 
סי"ג) נראה שיש להקדים את המין שהוא חפץ בו עתה. עיין שושנים לדוד (פ"ו מ"ד) 
מדוע אמרה המשנה 'מברך על איזה מהם שירצה', ולא אמרה 'מברך על החביב'. 
מ. רש"י (ד"ס פסקליס) ע"פ לעזי רש"י. וכן פירש הב"ח (פו"ם סי" כד ס"ק 6), והוסיף 
הב"ח שדרכו של הקרום לעלות בזמן שהיין מתחיל להחמיץ. וכתב התורת חיים (נ" 
5 ד"ס מודס) שממשמעות הברייתא נראה שהיין השתנה גם בצורתו, ולכן שנתה 
הברייתא את דין היין שהקרים יחד עם דין הפת שעפשה והתבשיל שעברה צורתו, 
שכולם התקלקלו גם בצורתם. 

ומבואר בבבא בתרא (5ס:), שיין שהקרים הוא יין שהתחיל להחמיץ, אף שעדיין ראוי 
להמכר בחנות כיין. וכן כתבו רבינו חננאל (ד"ס יין) ורש"י (ע"ז 3 ד"ס דלסקריס), שהוא 
יין שהחמיץ קצת. והגמרא שם (פו.) דנה בדין יין שהחמיץ קצת, שהשתנה ריחו לריח 
חומץ, אך טעמו עדיין טעם יין. והכריעו הפוסקים (טו"ע פו"ם סי" רד סע' ג), שכל שטעמו 
עדיין טעם יין, ברכתו בורא פרי הגפן [וכתב הב"ח (קו"ם סי כענ פק"ו) שיין שהשתנה 
טעמו לטעם חומץ מברכים עליו שהכל רק אם העלה קרום, אך אם השתנה טעמו 
ולא העלה קרום, ברכתו בורא פרי הגפן. והט"ז (פס סק"ג) והמג"א (פס סק"כ ע"פ ממ5ים 
סעק?) חלקו עליו, אך כתב הט"ז שאם טעמו טעם חומץ, כנראה שכבר עלה הקרום]. 
מא. רשב"ם (נ"נ ₪: ד"ס טענרס). ודווקא באופן שנתקלקל קצת, אך אם נתקלקל לגמרי 
עד שאינו ראוי לאכילה, אין מברכים עליו כלל. בית יוסף (פוכם סייס סי' כד ד"ס ומ"ם 
ועל סכטינ). 

מב. אף שאין המלח ראוי לאכילה כל כך מכל מקום מברכים עליו, מפני שלפעמים 
אדם נותנו בתוך פיו לאכלו מעט. גמרא (נעיל 0.). וכתב בספר הפרדס (כניגו חר "כ 
מייס, טער טיסי 6ות ס), שיש אנשים שאוכלים מעט מלח כדי שיוכלו לשתות יותר. והמשנה 
ברורה (פי" כד סק"ס) כתב, שיש לאדם קצת הנאה כשנותנו בפיו. עיין עוד בכף החיים 
(פס פות ו) שחילק בין מלח שמלוח מאד, למלח שאינו מלוח כל כך. 

מג. רש"י (לעיל 0. ד"ס זמיפ) פירש שלמיר"א, וכתב הגהות הב"ח (סס פות 6) שפירושו 


פרק ששי 


ברכות 


נהיה בדברו. וְהִתִּנְיָא - והלא שנינו בברייתא אחרת (דליס גס:), הַנודר 
מִפַּירוֹת הָאֶרֶץ - אדם שאמר 'כל פירות הארץ יאסרו עלי', אֲכוּר 
בְּפַירוֹת הַאֶרֶץ כפי שנדר, וּמוּתֶר כִּכְמְהִין ופטריות מפני שהם אינם 
'פירות הארץ'"". וְאולם אִם אִמַר יכָּל גִדוּלֵי קרקע יאסרו עָלִי', אָסוּר 
אַף בְּכְמְהִין וּפטרְיות, מפני שאסר על עצמו כל דבר הגדל מן 
הקרקע, והכמהין והפטריות גדלים מן הקרקע על אף שאינם פירות 
הארץ. הרי שמבואר בברייתא זו שכמהין ופטריות הם גדולי קרקע, 
ושלא כדברי הברייתא שהובאה לעיל, שמברך עליהם שהכל נהיה 
בדברו מחמת שאינם גדולי קרקע. 


מ: [ד] 


משיבה הגמרא, אֶמר אַבַּיֵי אין סתירה בין הברייתות, משום 
שכמהין ופטריות אמנם מִירְבָּא רְבוּ מַאֶרְעָא - גדלים מהארץ, ולכן 
הנודר מגדולי קרקע אסור בהם, אך מכל מקום, מִינְקִי לא ינְקִי 
מִאַרְעָא - הם אינם יונקים מהארץ, ולכן אין לברך עליהם בורא פרי 
האדמה, אלא שהכל נהיה בדברו". 


מקשה הגמרא, איך ניתן לומר שכמהין ופטריות גדלים מן הארץ 
ולכך הם נקראים גדולי קרקע, וְהָא של דְּבֶר שָאִין דולו מן הַאֶרֶץ 
קִתְּנִי - והלא שנינו בברייתא דין דבר שאין 'גדולו' מן הארץ, ובדין 
זה מונה הברייתא את הכמהין והפטריות, ומוכח אם כן שהם אינם 
גדלים מן הארץ, ולא כדברי אביי. 


מיישבת הגמרא, אין לְשנות 'על דבר שאין גדולו מן הארץ מברך 
שהכל נהיה בדברו', אלא תָּנִי [-שנה], על דְּבָר שָאִין ינק מן הָאָרֶץ 
אומר שהכל נהיה בדברו'. ואם כן יתכן שהכמהין ופטריות גדלים מן 
הארץ, ואף על פי כן יש לברך עליהם שהכל מפני שהם אינם יונקים 


מי מלח. והטור (פו"ם סי כד) כתב בשם רבינו האי גאון, שזמית הוא הקצף העולה מן 
הקדירה. והערוך (עלן זמית) פירש, שזמית הוא מרק, שכן הוא בלשון יווני שקוראים 
למרק "זומי". 

לכאורה קשה, לשם מה נצרכה המשנה לבאר מהי הברכה של 'מי מלח', שהלא אינה 
אלא תערובת של מים ושל מלח, וברכת שניהם היא שהכל. ותירץ הב"ח (פו"ם סי" כל 
פות ג) שאלמלא היתה המשנה מפרשת דין מי מלח, היינו סוברים שאין מברכים על 
המלח כלל, ומפרשים דין 'מלח' שנזכר במשנה, שפירושו 'מי מלח'. על כן, פירשה 
המשנה שיש לברך, גם על מלח, וגם על מי מלח. 

מד. הפטריות הם מין ממיני הכמהין אלא שהם גדולות מהן. תשובות הגאונים (סככני 
סי" כ5ד). וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס געי) שהכמהין הם אותן שמצויים תחת הקרקע 
ונבראים משומן הארץ, ופטריות הן מין שגדל לפעמים בעצים. וכן מבואר בכמה 
ראשונים. ועיין בדברי יציב (פו"ם סי פט) שדן לפי פירוש זה, האם הכמהין הם תפוחי 
אדמה שגדלים מתחת לקרקע. ובקריינא דאגרתא (מ"נ סי פק) דחה פירוש זה [עיין 
בסיום דבריו במה שחזר להסתפק]. ויש מהאחרונים שביארו שהכמהין הם מין פרי 
הדומה בצורתו לתפוח אדמה, שדרכו לגדול בימות הגשמים תחת הקרקע ללא זריעה 
וללא שורשים או עלים [הנקראים באנגלית טראפל"ס, ובערבית כאמאיי"ה או טרפא"ש]. 
ובמחצית השקל (פו"ם סי" כד סק"ד) כתב, שמדברי רש"י בסמוך (ד"ס מילנ) משמע שגם 
הכמהין הוא מין שגדל על העצים והכלים, ולא בתוך הקרקע. 

מה. הברייתא מונה כמה סוגי מאכלים שעל כולם מברכים 'שהכל', ואף על פי כן 
התנא לא מנה את כולם יחד, אלא חילק את הברייתא לסוגים שונים של מאכלים. 
ולכן שנה התנא 'על בשר בהמות וכו' אומר שהכל', ואחר כך שנה 'על החלב ועל 
הביצים וכו' אומר שהכל', וכן על זו הדרך, שכל סוג מאכל נשנה בנפרד. ויתכן גם 
שהתנא שמע כמה שמועות בדין ברכת שהכל, ושנה את כולם יחד בברייתא אחת, אך 
מפני שהוא שמע כל שמועה בנפרד הוא גם שנה אותם בברייתא בדרך זו, שכל 
ששמועה נשנית בנפרד. תוספות ר"י החסיד, תוספות הרא"ש (ד"ס ענ). עיין קידושין 
(ו.), שמתרצת הגמרא כעין זה, שדרך האמורא לשנות כל מימרא בנפרד, כפי ששמע 
מרבו. 

אמנם כבר שנינו במשנה שמברכים שהכל על דבר שאין גידולו מן הארץ, אך הברייתא 
מוסיפה על דברי המשנה, ומפרטת כמה מיני מאכלים שהיה מקום להסתפק בהם, אם 
דינם כדין דבר הגדל בארץ. לכן ביארה הברייתא שעל החלב מברכים שהכל, שעל 
אף שהוא בא מבריות הגדלים בקרקע, אין דינו כגידולי קרקע. ועוד חידשה הברייתא 
שעל הגבינה מברכים שהכל, שעל אף שמעמידים אותה בעשבים הגדלים בקרקע, אין 
הולכים בברכה לפי המעמיד. ועוד חידשה הברייתא, שעל הביצים מברכים שהכל, ואף 
בביצים שנוצרו שלא על ידי זכר אלא מהתחממות בארץ, מכל מקום הם אינם נחשבים 
לגידולי קרקע. שושנים לדוד (פ"ו מ"ג). 

מו. ואף שהם גדלים בארץ, אינם נקראים 'פרי הארץ'. לבוש (יו"ד סי כיז סע' כג), ט"ז 
(טס מ"ק כס). 

מז. ואף שהם גדלים על גבי קרקע, אין עיקר יניקתם מהקרקע אלא מן האויר, שהרי 
הם גדלים גם על גבי עצים ואבנים. מאירי (ל"ס ספת). 
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כר' יוסנן* וכ"ם לגכי ככ סונ ססיס פלמידו סל ככ?: 
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כר' יוקי סל כנ סונ מודס כספר לנריס תון מפת 


ויין קפס 6מר טסכנ די וסיעו 
ר' יוסי סכר דכ 625 דכל סמטנס 
ממטנע כו' ו"מ הנני נמימר 
דפפי' ר' יוסי כ קלמר כ 65 
6 ככרוך סמקוס פיינס כככה 
כלל 936 כססככ מודס: 

אמרך אביי כוותיה דרג מסתברא 

בו | י"מ" דמסתכרס 
בריית! כוותיס ועיסו ככ פנפס 
פסק ככ' יופנן וכן פסק כ"י דכג 
רכס ספין כס. מנכות סמיס 6ינס 
נככס ונכך סיס 6ומר כ"י פס 
סיס מדנג מנכות של ברכת סמוכיb‏ 
טלריך | כסחור ולכרך | ולפי" דלג 
פיכת העונס כלכד דמלך 5כד. סיגו 
מנכות וכרכות טכ קמונס עקלה 
פֿין כסן מנכום דפין כקין כפקיסס 
ונפיננס פין סייך | מנכות = 956 
פסי 6כלסס ‏ סוי כמו מלכות 
דלברסס קנינו סמליך סקנ"ס ענ 
כל סעונס ססודיע ‏ מנכותו ומעין 
טנע דמ2לי כקכת סוסיל ויק כס 
סנ סקלוע pפין‏ כמוסו סיינ כמו 
מנכות כמו 6 סמע יקר ס' נסיגו 
ס' 6פד לסו כמקוס מנכות ונפי 
מס דפריטית דכל סיכ דכתיב פנהי 
6כלסס סו כמו מלכום נית ונב' 
יומגן כ קסיb‏ דנ (ס) תני מנכותך 
דסטו ככוכנ כל ספי מימני 2 
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כרכם = סון: 


אבל היכא דכי שקלת ליה לפירי ליתיה 
לנווזא דהדר מפיק לא מברכינן עליה בורא 
פרי העץ אלא בפה"א: ועל כולן אם אמר 
שהכל וכו': אתמר רב הונא אמר חוץ מן 
הפת ומן היין ורבי יוחנן אמר *אפי' פת ויין 
נימא כתנאי * ראה פת ואמר כמה נאה פת 
זו ברוך המקום שבראה יצא ראה תאנה 
ואמר כמה נאה תאנה זו ברוך המקום 
שבראה יצא דברי ר' מאיר ר' יוסי אומר ?כל 
המשנה מממבע שטבעו חכמים בברכות 
לא יצא ידי חובתו נימא רב הונא דאמר 
כר' יוסי ור' יוחנן דאמר כר' מאיר אמר לך 
רב הונא אנא דאמרי אפי' לר' מאיר עד 
כאן לא קאמר ר' מאיר התם אלא היכא דקא 
מדכר שמיה דפת אבל היכא דלא קא מדכר 
שמיה דפת אפילו ר' מאיר מודה ור' יוחנן 
אמר לך אנא דאמרי אפילו לרבי יוסי עד 
כאן לא קאמר ר' יוסי התם אלא משום 
דקאמר ברכה דלא תקינו רבנן אבל אמר 
שהכל נהיה בדברו דתקינו רבנן אפילו ר' 
יוסי מודה. בנימין רעיא כרך ריפתא :ואמר 
בריך מריה דהאי פיתא אמר רב יצא והאמר 
רב כל ברכה שאין בה הזכרת השם אינה 


us 


ברכה דאמר בריך רחמנא מריה דהאי פיתא 
והא בעינן שלש ברכות מאי דיצא דקאמר 
רב נמי יצא ידי ברכה ראשוה מאי 


סרכס (עמו נקלום וסנלנס וככרכת סתניס: ידי ברכה ראשונה. 
פרשת פוטה. 
נערתי סקדם מן סנית (דנליס כ): מלברכך. כלוך 6על קלקנן ס)פפר פ' כי סט 


כקסכסן מסכיעס: | ודוי מעשר. 


כעכופיו ולוט לספלים | סכועס 
ומעסל": | מתנ" | הננובלות. 
מפרק ‏ כגק': | נובאי. סגניס 


טסוליס: מין קללה. מומן ונוכטוק 
וגוכלי על ידי קננס סן כסין: 
נמ שהקרים. נועי"ל ננע": 
מירבא | רבו מארעא. לסלוסיק 
ספכן סס גלליס על סעניס ועל 
סכניס: ‏ בושלי כמרא. כעו 
טרופי ממס, קנקנס וקלפס ספוס 
וינקו, ופמכיס סס. כמלס מוס, 
כו מכער כקרל (פסמיס דף נת.): 
תמרי דזיקא, | ססלוס | מסיכן: 
אשארא. פסומן וגוכסי פניג כ' 
יסולס: פרי העץ בעי ברוכי. 
ססכי 65 גסתנו כקכקוכ: הקלים 
שבדמאי. פירות | ססקלו סכמיס 
בדעפי סנסן ססנוקתן מעס ספכן 
פֿין כליך (עסכן. כו סן: השיתין 
כו'. שסינן מוניס, וסין ע"ס סש 
עניסס מנעפכן: טולשי. קולמש"י: 
שילהי גופני. ענניס סתווניות: 
הא ודאן. לס ילוע 690 סופכם 
מסן מעסר: שעשאן גורן. סעני 
פֿו מי פנקטן סעמיד מסן ערימת 
כלי: הלקט והשכחה והפאה. פע"פ 
ספטוכיס מן סמעקר נקטן עני 
* ועססן גורן סוקבעו למעסר מדרככן, 
דמפן דמזי סכר טפנולת קרקעו סיס : 
כקלמס 


קמשמע לן אע'ג דאמרה בלשון חול תנינא ?ואלו נאמרים בכל לשון פרשת סוטה ודוי מעשר 
וקריאת שמע ותפלה וברכת המזון אצטריך סד"א הני מילי דאמרה בלשון חול כי היכי דתקינו רבנן בלשון 
קדש אבל לא אמרה בלשון חול כי היכי דתקינו רבנן בלשון קדש אימא לא חקמ"ל: גופא 9 אמר רב > כל 
ברכה שאין בה הזכרת השם אינה ברכה "ורבי יוחנן אמר 'כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה אמר גמ כל ברכה שאי 
אביי כוותיה דרב מסתברא = דתניא * לא עברתי ממצותיך ולא שכחתי לא עברתי מלברכך ולא שכחתי 
מלהזכיר שמך עליו ואילו מלכות לא קתני ור' יוחנן תני ולא שכחתי מלהזכיר שמך ומלכותך עליןו": 
מתנ" ועל דבר שאין גדולו מן הארץ אומר שהכל נהיה בדברו 'על החומץ "ועל הנובלות ועל 
הנובאי אומר שהכל נהיה בדברו9 ר' יהודה אומר כל שהוא מין קללה אין מברכין עליו. היו לפניו 
מינין הרבה ר' יהודה אומר אם יש ביניהן מין שבעה עליו הוא מברך וחכ"א מברך על איזה מהן 
שירצה": נמ' תנו רבנן ?על דבר שאין גדולו מן הארץ כגון בשר בהמות חיות ועופות ודגים אומר 


שהכל נהיה בדברו על החלב ועל הביצים ועל הגבינה" אומר שהכל "על הפת שעפשה ועל היין א 


3) קוטס כ3. שנועוק 
לט ג) לעיל דף ינ 
ל) נקמן דף מט], 


ו) נדריס | נס:, ]) עיין 
רש"י לקמן מא. ד"ה 
חביב עדיף, ם) 3"3 לף 
5ס:, ט) [(עיל לו. נדריס 
נס:ן,; 0טמס עס 
כ) דמלי פ"b‏ מ"ס, 
0) ע"ז יד. [וע' כתוס' 
טס], | מ) סוטס מג;, 
() תוספתא פ"ו הי"ט, 
ק) ביצה ד., ע) עיין 
תנס' לעיל" לט: דיה 
מברך, פ) [עמ"ק תוס' 
נקמן מט. ל"ס פלון], 
6) [ר"ס 35:]. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' וסעוזרדין. ‏ ;"כ 
3 פ' תנית פרס"י 
ספיירנינ"ג כלסון 5טכנ: 
(3) שם סיפין 6מר ככס 
כ"כ סנס 5"ר 'ופנן. מין 
מפֿניס. ג"כ פי' תלניס 
מדכריות: (ג) שם ססיני 
קוורתפ, | נ"כ פיכום 
סגדליס | מג' קליס לג' 
קניס ומפגדניס כיעריס: 
(ל) שם לונלי. "כ 
פילום סנס סמורככת 
כערמון ופירוש | פכתה 
עיין (עיל דף "ו ע"5: 
(ס) תופ' דס 6מר וכו'. 
ל כתיב ומלכותך 
עליו ד6טו: 


7--%0₪<---- 

הגהות הגר"א 
[בן שם פסיני. 5"נ מין 
תאיני: [ג] שם דונני. 
5 תאני דולבא לז: 


גליון הש"ם 


בה הזכרת חשם. עי" 

לקמן דף נ"ד ע"כ תוס' 

ל"ס פטכיתון: ‏ רש"י 

חה הלסט וכה 

ועשאן גורן. ע' כנ"ק 

דף "ד ע"b‏ כפירם"י 
ד" מכפו: 


תורה אור השלם 
ְאָמרְתּ | לְפָנִי יי 


שהקרים ועל התבשיל שעבר צורתו אומר שהכל > על המלח ועל הזמית ועל כמהין ופטריות אומר אַלהִ תי הקדש 
שהכל למימרא דכמהין ופטריות לאו גדולי קרקע נינהו 'והתניא הנודר מפירות הארץ אסור בפירות 
הארץ ומותר בכמהין ופטריות ואם אמר כל גדולי קרקע עלי אמור אף בכמהין ופטריות אמר אב" וְַלְמָה כְכָל מק 
מירבא רבו מארעא מינקי לא ינקי מארעא והא על דבר שאין גדולו מן הארץ קתני תני על דבר שאין יונק מן 


הארץ: ועל הנובלות: מאי נובלות ר' זירא ור' אילעא חד אמר <בושלי כמרא וחד אמר תמרי דזיקא תנן ר'ץ 


יהודה אומר כל שהוא מין קללה אין מברכין עליו בשלמא למ'ד בושלי כמרא היינו דקרי ליה מין קללה אלא 
למאן דאמר תמרי דזיקא מאי מין קללה אשארא איכא דאמרי בשלמא למאן דאמר בושלי כמרא היינו 
דמברכינן עלייהו שהכל אלא למ"ד תמרי דויקא שהכל בורא פרי העץ מבעי ליה לברוכי אלא בנובלות סתמא משנת ראשונים 
כ"ע לא פליגי דבושלי כמרא נינהו כי פליגי בנובלות תמרה 9 דתנן *הקלין שבדמאי השיתין והרימין והעוזרדין  6(‏ כמה אה פת ז גרוך 


מִן הבית וְם נְתַתּיו 
לוי ונר 


ליתום 
אֲשֶׁר צויתָנִי לא עַבַרְתִ 
מִמצְותָף וְלא שָכְחְתִּי: 


[דברים בו, יג] 


ANS 


המקום שבראה יצא. 


בנות שוח ובנות שקמה וגופנין ונצפה ונובלות תמרה שיתין אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן מין תאנים * (0 רימי| ישאומרם שיצא בלשון 


כנדי העוזרדין טולשי 6 בנות שוח אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן תאיני = חיורתא () בנות שקמה אמר רבה בר4 


זה ידי המוציא או ידי 
בורכה ראשה מל 


בר חנה א"ר יוחנן דובלי = 0 גופנין שילהי גופני נצפה פרחה נובלות תמרה ר' אילעא ור' זירא חד אמר בושלי ביכות שלאחריו, שהרי 
כמרא וחד אמר תמרי דזיקא בשלמא למ"ד בושלי כמרא היינו דקתני הקלין שבדמאי ספיקן הוא דפטור הא ודאן 
חייב אלא למאן דאמר תמרי דזיקא ודאן חייב הפקרא נינהו הכא במאי עסקינן שעשאן גורן > דא"ר יצחק א"ר 


יוחנן משום ר אליעזר בן יעקב 5הלקט והשכחה 


סן בכת"י חם: 


כ [כ"ה הגי' גם ברא"ש ובהגהת הרש"ל אמנם מתוי סוף 


ל] על החלב ועל הגבינה ועל הביצים 
ון יש להוסיף פוסקין כרב דמסתברא (באה"מ): 
פ] צ"ל תאני דולבי (דק"ס עיי"ש שכגירסת הגר"א 


ג] נ"א על החלב ועל 


ז] צ"ל 
במלכות. [מאירי] 


דהאי פתא. ויש ספרים דגרסי הכי בהדיא. [הריטב"א] 
בתלמוד המערב, ממה שכתוב ארוממך אלקי המלך ואברכה שמך, ודוקא במטבע קצר אבל מטבע ארוך בברכה 
הסמוכה לחברתה אין פותח בה בברוך ואין חותם בה במלכות, ובשאינה סמוכה אע"פ שפותח בה בברוך אינו חותם 
ושמא תאמר ברכה ראשונה של שמנה עשרה היאך אין בה מלכות, פרשו חכמי הראשונים 


והפאה שעשאן גורן הוקבעו למעשר איכא דאמרי 


בשלמא 


בפרק הרואה התבאר על 
אחד מן החכמים שאמר 
לחברו שנתרפא, בריך 
רחמנא דיהבך ניהלן ולא 
יהבך לעפרא, ונפטר בכך 
מלברך ברכת הגומל. 
[מאירי] 


דאמר בריך רחמנא מריה דהאי פיתא. ולר' יוחנן דבעי מלכות הוא הדין נמי דבעי לומר בריך רחמנא מלכא מארי 
כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה. רמז לדבר אמרו 


הטעם הואיל ולזכירת אבות הותקנה, וקודם זמנם לא היתה מלכותו מפורסמת בפי הבריות לא הזכירו בה מלכות, 


ומ"מ השלימוהו בסוף הברכה כאמרו מלך עוזר וכו'. [מאירי] 
בברכה הנעשית על בריאת העולם או על המצות כלומר שהוא גוזר ועושה כרצונו וזהו כעין מלכות, הא כל שהוא תפלה ובקשת רחמים אין צריך מלכות. [מאירי] 
מיירי בחושש בשיניו ונתן חומץ הרבה לתוך מרק ושותהו לרפואה וחומץ עיקר, מכל מקום אגב המרק אית ליה הנאה מיניה ובעי ברוכי, כדאמרינן לעיל גבי שמן זית שנתנו לתוך אניגרון. [רא"ש, סימן כג] 
כשיעור רביעית, כיון דקי"ל שאם שתה ממנו הרבה חייב מפני שנהנה ממנו בשתיה מרובה, לענין ברכה נמי לא יצא מתורת אוכל ולפיכך מברך עליו. [רבינו יונה דף כח: מדה"ו] 


במסכת חולין (דף נט.) [רבינו יונה דף כח: מדה"ר] 


ולי נראה וכו' שלא נאמרה הזכרת מלכות אלא 
על החומץ. מיירי במזוג קצת כדמסיק התם דאז משיב הדעת. אי נמי 
גבי חומץ אע"פ שהוא פטור 
ועל הגובאי. הוא חגב שיש לו ד' סימני טהרה כדאית' 


כיצד מברבין 


ממנה"". ולפי זה לא נדחו דברי אביי, שהכמהין והפטריות אמנם גדלים 

מן הארץ, ומפני כך הנודר מגדולי קרקע אסור בהם, אך ברכתם שהכל 
ורק 

מפני שהם אינם יונקים מן הארץ. 


* 


שנינו במשנתנו, וְעַל הַנוֹבָלוֹת מברך שהכל נהיה בדברו. 


הגמרא דנה בביאור תיבת ('נובלות': 
שואלת הגמרא, מאי [-מה הם] נוֹבְלוֹת. משיבה הגמרא, נחלקו בזה 
רִבי זיא וְרַבִּי אִילְעָא, חַד [-אחד מהם] אָמַר, בּוּשׁלי כַמְרָא - 
תמרים שנתייבשו מחום השמש". וְחַד [-ואחד מהם] אַמר, תִּמָרִי 
דְזִיקָא - תמרים שנשרו מהאילן על ידי הרוחי. 


הגמרא מקשה על מחלוקת זו בביאור תיבת 'נובלות': 

תִּנָן - שנינו במשנתנו, 'רַכִּי יהוּדָה אומר כל שַָהוּא מין קְלְלָה אִין 
מברכין עלין', ולכן לדעתו אין לברך כלל על הנובלות. מקשה 
הגמרא, בְּשַלְמָא לְמַאן דְּאֶמַר בּוּשָלי כַמְרָא - דברי רבי יהודה 
מובנים לפי דעת מי שסובר שנובלות הם תמרים שהתייבשו מחום 
השמש, משום שלפי שיטתו, היינוּ קרי ליה מִין קְלְלָה - זהו הטעם 
שרבי יהודה מכנה פירות אלו בשם 'מין קללה', שהרי הם תמרים שהיו 
טובים והתקלקלו על ידי החום. אֶלָא לְמַאן דְאַמַר התִמָרי זִזִיקא' 
- אך לפי הדעה הסוברת שהנובלות הם תמרים שנשרו על ידי הרוח, 
יש להקשות מאי מין קְלְלָה - מדוע תמרים אלו נקראים 'מין קללה', 
הלא לא התקלקל בהם דברל. 


מתרצת הגמרא, אכן תמרים :לו אינם מין קללה, ומה שאמר רבי 
יהודה 'כל שהוא מין קללה אין מברכים עליו', אין כוונתו לנובלות 
אלא כוונתו אִשְאֶרָא - רק על שאר הדברים שהוזכרו במשנה, כלומר, 
על החומץ ועל הגובאי. 


מח. בכמה מקומות הגמרא תיקנה את נוסח המשנה ואמרה 'הכי קתני'. והטעם שרבי 
לא שנה את המשנה בתחילה כפי הנוסח המתוקן, הוא מפני שכשהיו שונים בעל פה 
גרמה השכחה ששכחו כמה תיבות בכמה מקומות, ולא רצה רבי לכתוב את המשנה 
אלא בלשון שהיתה שגורה בפי רוב התלמידים, וסמך על המעיין שיבין את החסרון 
ויגיה את לשון המשנה. כללי הגמרא (פער 3 פות יד). 

מט. רש"י (ד"ס כופלי). 'כמרא' פירושו חום. וכן פירש רש"י בפסוק (ליכס ס =) 'עורנו 
כתנור נכמרו' שפירושו נתחממו. והיינו, שהתמרים נשרפו מפני החום. וכתב המגן 
אברהם (לו"ם סי" כנ ס"ק כנ), שחום השמש גרם קלקול לתמרים [ועיין בפרישה (סי כל 
סק"ל) פירוש אחר בדעת רש"י]. והערוך (ערן כעל 6) כתב, שהם תמרין פגין שאינם 
ראויים לאכילה, וכומרים אותם בעפר, דהיינו שטומנים אותם בעפר, כדי שיתחממו 
ויתבשלו. ועיין במשנה ברורה (ס" ככ ס"ק מט) וביאור הלכה (ל"ס טנענס), שכן דעת 
הרבה מפרשים [וכן הוא ברש"י (שעיס ד ד)]. 

נ. הגמרא בסמוך תקשה מדוע תמרים אלו ה מין קללה ומדוע יש לברך עליהם שהכל. 
וראה בהערה בסמוך האם התמרים נשרו מהאילן קודם גמר בישולם או לאחר גמר 
בישולם. 

נא. כך הוא הפירוש לפי דעת רש"י (ד"ס כופלי) הסובר שהם תמרים שנשרפו בחמה 
והתקלקלו. ולדעת הערוך (ענן כעל 6) [הו"ד בהערה לעיל] הסובר שבושלי כמרא הם 
תמרים פגים שטומנים בעפר, צריך לומר שהם נחשבים 'מין קללה' מפני שהם היו 
בתחילה מוכשרים להיות טובים ולהתבשל, ואחר כך התקלקלו ולא התבשלו כראוי. 
מאמר מרדכי (סי' ככ ס"ק עז ל"ס סוסיכ). 

נב. תמרי דזיקא הם תמרים שנשרו מן האילן לאחר גמר בישולן, ולכן שואלת הגמרא 
מדוע הן 'מין קללה', הלא לא אירע בהם שום קלקול. אליה רבה (ס" כנ ס"ק יג ל"ס 
וסנס). והט"ז (פו"ס סי כל סק"ג) כתב שהם תמרים שנשרו מן האילן לפני גמר בישולן. 
וכתב הפרי מגדים (מעננות זסכ pס,‏ כ יוסף ד"ס וסע"ז) שלפי שיטתו שאלת הגמרא היא, 
מדוע תמרים אלו נקראים 'מין' קללה, הלא זה אינו דבר שכולל את כל המין, אלא 
רק תמרים אלו שנשרו. 

נג. רש"י (ד"ס פספכפ). והב"ח (פו"ם סי" כ3 פות 6 ד"ס כפכ) כתב בדעת הרמב"ם, שפירוש 
'אשארא' הוא על שאר מיני הנובלות, שנובלים בעודם קטנים קודם בישולם. וכוונת 
רבי יהודה לומר, שאותם הנובלות שנושרים מהאילן בעודם קטנים, אין מברכים עליהם. 
עיין שער אפרים (קו"ת סי" כג) שחולק עליו בפירוש זה. 

נד. רש"י (ד"ס פלי). והיינו משום שהתמרים טובים לאכילה כשהם חיים יותר מאשר 
כשהם מבושלים. ולכן, כשהתבשלו על ידי חום השמש, ברכתם יורדת להיות ברכת 
שהכל, וכמו שמבואר לעיל (לס: ונקוק' עס ד"ס מקכמת) שדבר שראוי כשהוא חי יותר 
מאשר כשהוא מבושל, אם אוכלו כשהוא מבושל מברך עליו שהכל. מגן אברהם (סי" 
לכ ס"ק כ6), פרי מגדים (פל פנלסס פס). ובתורת חיים (סי ככ ס"ק מ) כתב, ששרופי חמה 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא מביאה לשון אחרת בקושיא על הביאור שנובלות' הם 
תמרים שנשרו על ידי הרוח: 
אִיפָא דְּאָמְרִי - יש שהקשו בלשון אחרת, בְּשָלְמָא ?מאן דְּאָמַר 
בּוּשָלִי כַמִרָא - המשנה מובנת לפי הדעה הסוברת שהנובלות הם 
תמרים שהתקלקלו בחמה, משום שלפי דעה זו היינוּ דִמִבַרְכִינָן 
עַלַוִיהוּ שָהַפַּל - זוהי הסיבה שבגללה מברכים עליהם ברכת שהכל 
נהיה בדברו, מפני שהם התקלקלו ואינם כפי שהיו ראויים להיות, ולכן 
אין ראוי לברך עליהם בורא פרי העץײ. אֶלָא לְמאן דְּאָמַר תִּמָרִי 
דְּזִיקָא - אך לפי הדעה הסוברת שנובלות הם תמרים שנשרו מחמת 
הרוח, קשה, מדוע ברכתם שָהַפּל, הלא ברכת בורא פָּרִי הָעֵץ מִבָּעִי 
ליה לְבָּרוּכִי - יש לברך עליהם, שהרי הם לא השתנו לקלקולי". נמצא 
שאי אפשר לפרש שנובלות ששנינו במשנה, הם 'תמרי דזיקא'. ואם 
כן מחלוקת רבי זירא ורבי אילעא בביאור תיבת נובלות שבמשנתנו 
קשה, שהלא אחת מהדעות אינה מתיישבת בדברי המשנה. 


מ: [ה] 


הגמרא מיישבת את דברי רבי זירא ורבי אילעא בביאור תיבת נובלות: 
אֶלָא על כרחך שבְּנוֹבְלוֹת חְתְמָא וכפי ששנינו במשנתנו 'נובלות' סתם, 
בלי תיאור נוסף, פוּלי עָלְמָא לא פְּלָינִי - רבי זירא ורבי אילעא אינם 
חולקים, ושניהם מודים דְּבוּשָלִי כַמְרָא נִינְהוּ - שנובלות אלו הם 
'בושלי כמרא', כלומר, תמרים שהתייבשו בחום. כִּי פָּלִיגִי - וכשחלקו 
רבי זירא ורבי אילעא, הם חלקו בְּביאור מה הם 'נוֹבְלוֹת תִּמַרְה', 
ששנינו במשנה אחרת. דִתְּנָן - ששנינו במשנה (דמפי פ"פ מ"6), אלו הן 
המינים הַקְלִין שִׁבַּדְּמַאי - שהקלו עליהם חכמים בדין דמאי, שאם 
לקחם מעם הארץ, ואינו יודע אם הם מעושרים, אינו צריך לעשרײ, 
השיתין, וְהָרֵימִּין, וְהָעוּזְרְדין, בְּנוֹת שוּח, וּבְנוֹת שְׁקָמָה, וְגּפְנִין, 
וְנצפָה, וְנוֹבְלוֹת תִּמַרְהי'. ומבארת הגמרא מה הם מינים אלו, שיתִין 
ששנינו במשנה, אָמַר רִכָּה בַר כָּר חַנָה אָמַר רַכִּי יוֹחָנֵן, הם מין 
תַּאֲנִים מדבריותי". רִימין ששנינו במשנה, הם כַּנָדֵי - מין של רימונים 
שמתרוקנים מתוכם". העוּזְרְדִין ששנינו במשנה הם טולְשִיל. בְּנוֹת 


ברכתם שהכל, מפני שהם התקלקלו ולעולם לא יבשילו. ודינם כדין ענבים שאינם 
מבשילים לעולם, שמברכים עליהם שהכל לדעת השלחן ערוך (פו"פ סי ככ ס"ע). 

נה. משאלת הגמרא משמע, שלפי השיטה שנובלות הן 'תמרי דזיקא', יש לברך עליהן 
שהכל אף שנפלו אחרי גמר בישולם. ולכן מקשה הגמרא מדוע יש לברך עליהן שהכל, 
מה לי אם השירן הרוח מה לי אם נקטפו. אליה רבה (ס" ככ ס"ק יג ד"ס סנס), ראש 
יוסף (ד"ס מלי). 

נו. 'דמאי' הם פירות שנלקחו מעם הארץ, ואין ידוע אם הם מעושרים. וגזרו חכמים, 
שהפירות שנלקחים מעם הארץ חייבים במעשר, מפני שעמי הארצות חשודים שלא 
להפריש מעשרות [אך בתרומה גדולה הם נזהרים, מפני שהיא במיתה, וגם מפני שאין 
בה כל כך הפסד, שאפילו חטה אחת פוטרת את כל הכרק, ולכן אינם נאמנים על 
המעשרות לומר שהם הפרישו. רע"ב (דמסי פ"6 מ"6). 'דמאי' הוא מלשון 'דא מא", 
שפירושו 'מה זה', וקראוהו כך, מפני שאין ידוע אם הפרי מעושר או לא. רע"ב (כלכות 
פ"ז מ"ס). 

ומשנה זו מונה כמה פירות שלא גזרו בהם איסור 'דמאי', ואף אם נלקחו מעמי הארץ, 
אין צריכים להפריש מהם תרומות ומעשרות. 

נז. הטעם שהקלו בפירות אלו, הוא מפני שאינם פירות חשובים, וגם עם הארץ לא 
חש עליהם, ואינו נמנע מלעשרם. ר"ש ורא"ש (למפי פ" מ"). והרע"ב (עס) פירש, 
שהקלו בהם בדין דמאי מפני שיש בהם שני ספיקות, שמא הם באו מן ההפקר ופטורים 
לגמרי מהמעשרות. וגם אם הם באו מן השמור וחייבים במעשרות, שמא הם מעושרים. 
אמנם הרמב"ם (מעטר פי"ג ס"פ) כתב, שאינם צריכים מעשרות מפני שחזקתם מן ההפקר. 
ולפי שיטתו, גם כשידוע שלא עישרו אותם, הם אינם חייבים במעשר. עיין בהערות 
להלן שדבריו לפי דעת הירושלמי, אך לא לפי סוגייתנו. 

נח. רמב"ם (פיכוס סטטניופ דמפי פ" מ"פ). ומבואר בירושלמי (דמפי פ"b‏ מ"6) שתאנים 
אלו גדלים מתחת לעלים. וכתב הכפתור ופרח (פנ"ז ד"ס ופנו), שמפני כך הם נקראים 
ישיתים', מלשון יסודות [כמו שאמרו חז"ל (פוכס ג.) שדוד המלך כרה שיתין של 
המזבח, כלומר, את יסודות המזבח]. וכתב הפני משה (ילוטלעי טס ד"ס פנו), שתאנים 
אלו אינם גדולים כל כך כמו התאנים שגדלים מעל לעלים. 

ובהגהות הגר"א (פות 5) הגיה 'תאני חוורתא', ולא גרס 'מין' תאנים. וביאר בשנות 
אליהו (פיכום סלכוך, דתי פ"5 מ"), שהם אינם 'מין' של תאנים, אלא תאנים רגילות, 
בשלב הגידול שבו הם לבנות. וראה עוד להלן בענין בנות שוח. 

נט. מאירי (ד''ס כנר). ובשנות אליהו (דמפי פ"5 ה"פ כפירום ס6לון) כתב שאינו מין רימון, 
אלא מין של אילן שכך שמו. ומבואר במשנה בכלאים (פ" מ"ד) שהרימין דומים 
לשזיפים, אך הם אינם מין של שזיף. 

ס. פרי זה, בתחילת גידולו יש עליו שערות דקות, ועד גמר בישולו נושרים כל 
השערות, עד שנשאר לבן. משנה (מעטכופ פ"5 מ"ג) [ע"פ הרע"ב]. 


עין משפט 
נר מצוה 


פד א מי" פ"ם מסני 
בלכות סנכס י סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סי' 
קסו ק"י ונקי" מו ק"ס: 
פה ב על פיל מסם 
נככות סנכס ₪ סמג 
קס: 
פֿו ג ד טוק"ע 6ו"ם סי 
קסו סעיף י וסימן קפז 
סעיף : 
פֿו ה מיי" פ" מסנכות 
כרכות ס(כס ו: 
פח ו מייי קס סנכס ה 
סעג סקס טוט"ע יס 
סימן ריד: 
פט זמיי' קס פ"מ סל' ת 
טוט"ע פו"ם סי" כל 
סעיף 6 (3): 
צ ח ט פיי" לס וסני ] 
סמג סקס טוק"ע סו" 
טס סעיף 6: 
צא י מי" פ"ט מסלי 
נלריס סל' י סמג 
נפוין רמ טוס"ע י"ד סי 
ריז סעיף כג: 
צב כ מי" פ"ם מס( 
כרכות סלכס מ סמג 
עס טוק"ע 6ו"ס סי" כנ 
יסוי רד מס 
צג ל מי' פי"ג מס( 
מעקר סנכס 6: 
צד מ מיי פ"כ מס( 
תרומות הנכס כ: 


רב נסים גאון 


על החומץ ועל הגובאי 
ועל הנובלות הוא 
אומ' שהכל נהיה 
בדברו. גרסי בני מערבא 
החמיץ יינו אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלו 
אומר שהכל נהיה בדברו 
ראה גובאי אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלו 
אומר שהכל נהיה בדברו 
נובלות שנשרו אומר ברוך 
דיין האמת בא לאכלן 
אומר שהכל: 

השיתין אמר רבה בר 
בר חנה אמר 

ר' יוחנן מיני תאיני. 
פירשו | בתלמוד | ארץ 
ישראל דדמאי (פרק א 
הלכה א) אלו הן השיתין 
ר' שמעון בריה דר' אבא 
אמר שהן יוצאות מתחת 
העלין ואמרי תו במסכת 
שביעית בפרק בנות שוח 
(הלכה א) תני רבן שמעון 
בן גמליאל אומר מהוצאת 
העלין עד הפגים נ' יום מן 
הפגים | ועד | השיתין 
הנובלות נ' יום ומן 
השיתין ועד התאנים נ' 

יום: 


os 
לעזי רש"י‎ 
בוטי"ר. פיכוס נסקריס,‎ 


נסענות קכוס, (סתכסות 
נקניפס דקס מנמענס. 


קולמש"י. פירום 
עוזרדין (ועיין עלוך עכך 
עזלל): 


הנהות וציונים 


6] צ"ל דתנן (שהרי 
משנה היא במעשר שני 
פ"ה ‏ מי"א, | תוי"ט 
ועוד, | וכ"ה | גירסת 
הראיש וכיה בככת= 
אולם | רא"מ הורוויץ 
מקיים גירסתינו "דתניא" 
דבמשנה שם דרשינן 
הכל מולא שכחתי ולא 
עברתי דרשינן לענין 
אחר. ומבאר למה לא 
מביאים ראיה ממתני 
אלא מבריי' עיי"ש ועיין 


תוס' ד"ה אמר אביי שכתבו דמסתברא "ברייתא" וכו'): 
ד"ה אמר אביי משמע דלא גרסינן] (גליון) היינו דל"ג שינויא דר' יוחנן ועיין דק"ס: 
הגבינה ועל הביצים אומר שהכל (גליון) וכ"ה במשניות שלנו: 
(כ"ה סדורן ברי"ף ונכון, רש"ש): 
מתניתין (הרר"י בכרך) ועיין הגו"צ אות א ובמראה אש: 
איתא בכת"י ובר"ש ובפירוש הרא"ש שם): 


כו; 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


[ררי יוחנן אמר אפ" פת ויין, וכן סלכס ללכ וכ' יוסנן סלכס | חוץ מן הפת ומן היין. כד)מרינן קמן (דף מכ) פגורס כרכות 


כר' יוסנן* וכ"ם (גכי ככ סונ שסיס פלמידו סל כ3?: 
[יומא רנ הנא כו יוסי. ו"ת סיכי מל סוכל ככ סוק 
כר' יוקי סס 30 סונ מודס כספר לנריס תון מפת 


ויין קפס ער טהכנ די וסיעו 
ר' יוסי סכר דכ 625 דכל סמטנס 
ממטנע כו' ו"מ הכני נמימר 
דפי' ר' יוסי כ קסמר כ י5 
6 ככרוך סמקוס פיינס כככה 
כלל 936 כססככ מודס: 

אומך אביי כוותיה דרג מסתברא 

מו "מ" דמסתנרס 
רייפ" כוותיס ועיסו ככ 6לפס 
פסק ככ' יוסנן. וכן פסק כ"י דכג 
רכס ססין בס מנכות סמיס 6ינס 
נככס ולכך סיס 6ומר כ"י פס 
סיס מדנג מנכות של כרכת סמוכיb‏ 
טלריך | חור ולכרך ולפי" דלג 
פינת העונס כנכד דמלך כל סיגו 
מנכות וכרכות טכ קמונס עקלה 
פֿין כסן מנכום דפין כקין כפתיה 
ונפיננס פין סיך מנכות פנ 
פסי פבכסס סוי כמו מנכות 
דלברסס קנינו סמליך סקנ"ס ענ 
כל סעונס ססודיע מנכותו ומעין 
טנע דקככני כקכת סוליכ וס כס 
סנ סקלום pפין‏ כמוסו סיינ כמו 
מנכות כמו 6 קמע יכנ ס' נסיו 
ס' חל דסוי כמקוס מנכות ונפי 
מס דפריטית דכל סיכ דכתי נהי 
6כלסס סו כמו מנכום נית ונב' 
יומגן כ קסיס דנ (ס) תני מנכותך 
דסטו כרוכלס כל סי (ימני 2 

30 


כרכם = סון: 


אבל היכא דכי שקלת ליה לפירי ליתיה 
לגווזא דהדר מפיק לא מברכינן עליה בורא 
פרי העץ אלא בפה"א: ועל כולן אם אמר 
שהכל וכו': אתמר רב הונא אמר חוץ מן 
הפת ומן היין ורבי יוחנן אמר *אפי' פת ויין 
נימא כתנאי * ראה פת ואמר כמה נאה פת 
זו ברוך המקום שבראה יצא ראה תאנה 
ואמר כמה נאה תאנה זו ברוך המקום 
שבראה יצא דברי ר' מאיר ר' יוסי אומר ?כל 
המשנה מממבע שטבעו חכמים בברכות 
לא יצא ידי חובתו נימא רב הונא דאמר 
כר' יוסי ור' יוחנן דאמר כר' מאיר אמר לך 
רב הונא אנא דאמרי אפי' לר' מאיר עד 
כאן לא קאמר ר' מאיר התם אלא היכא דקא 
מדכר שמיה דפת אבל היכא דלא קא מדכר 
שמיה דפת אפילו ר' מאיר מודה ור' יוחנן 
אמר לך אנא דאמרי אפילו לרבי יוסי עד 
כאן לא קאמר ר' יוסי התם אלא משום 
דקאמר ברכה דלא תקינו רכנן אבל אמר 
שהכל נהיה בדברו דתקינו רבנן אפילו ר' 
יוסי מודה. בנימין רעיא כרך ריפתא :ואמר 
בריך מריה דהאי פיתא אמר רב יצא והאמר 
רב כל ברכה שאין בה הזכרת השם אינה 
ברכה דאמר בריך רחמנא מריה דהאי פיתא 
והא בעינן שלש ברכות מאי דיצא דקאמר 
רשי יצא ידי ברכה ראשוה מאי 


סרכס לעו כקלוק וכסנלנס וככרכת ספניס: ידי ברכה ראשונה. 
פרשת סוטה, 
נערתי סקדק מן סנכית (דנריס. מ): מלברכך. כלוך קר קלקטו 


כקסכסן מסכיעה: ‏ ודוי מעשר. 


כעכופיו ולוגו | לספלים | תכועס 
ומעסל": | מתנ" | הננובלות. 
מפרק ‏ כגק': | נובאי. סגציס 


טסוליס: מין קללה. מומן ונוכטות 
וגוכלי על ידי קללס סן כסין: 
נמ' שהקרים. נועי"ל ננע": 
מירכא רבו מארעא. לסלוסיק 
ספכן סס גלליס על סענֿיס ועל 
סכניס: ‏ בושלי | כמרא. כעו 
סרופי ממס, קנקנס וקלפס ספוס 
וינקו, ותעליס סס. כמלס מוס, 
כו מכמר כקר (פסמיס דף נת.): 
תמרי דױקא. ססלופ | מסיכן: 
אשארא. פסומן וגוכסי פניג כ' 
יסולס: פרי העץ בעי ברוכי. 
ססכי 65 גסתנו כקכקוכ: הקלים 
שבדמאי. פירות | קסקנו סכמיס 
דעי סנסן ססנוקתן מעס ס6כן 
פֿין כליך (עסכן. כו סן: השיתין 
כו'. שסינן מסוניס, וסין ע"ס מק" 
עניסס מנעפכן: טולשי. קולמש"י: 
שילהי גופני. ענניס סתווניות: 
הא ודאן. לס ילוע 690 סופכם 
מסן מעסר: שעשאן גורן. סעני 
6 מי פנקטן סעמיד מסן ערימת 
כרי: הלקט והשכחה והפאה. פע"פ 
ספטוכיס מן סמעסל (קטן עני 
* ועססן גורן סוקכעו למעסר מדכרככן, 
דמסן דמזי סכל סתכופת קרקעו סיס : 
כמ 


קמשמע לן אע'ג דאמרה בלשון חול תנינא %ואלו נאמרים בכל לשון פרשת סוטה וידוי מעשר 
וקריאת שמע ותפלה וברכת המזון אצטריך סד"א הני מילי דאמרה בלשון חול כי היכי דתקינו רבנן בלשון 
קדש אבל לא אמרה בלשון חול כי היכי דתקינו רבנן בלשון קדש אימא לא הקמ'ל: גופא 9 אמר רב > כל 
ברכה שאין בה הזכרת השם אינה ברכה "ורבי יוחנן אמר 'כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה אמר 
אביי כוותיה דרב מסתברא = דתניא* * לא עברתי ממצותיך ולא שכחתי לא עברתי מלברכך ולא שכחתי 
מלהזכיר שמך עליו ואילו מלכות לא קתני ור' יוחנן תני ולא שכחתי מלהזכיר שמך ומלכותך עליו?: 
מתנ" "ועל דבר שאין גדולו מן הארץ אומר שהכל נהיה בדברו 'על החומץ חועל הנובלות ועל 
הנובאי אומר שהכל נהיה בדברו ר' יהודה אומר כל שהוא מין קללה אין מברכין עליו. היו לפניו 
מינין הרבה ר' יהודה אומר אם יש ביניהן מין שבעה עליו הוא מברך וחכ"א מברך על איזה מהן 
שירצה": גמ' תנו רבנן ?על דבר שאין גדולו מן הארץ כגון בשר בהמות חיות ועופות ודגים אומר 
שהכל נהיה בדברו על החלב ועל הביצים ועל הגבינה" אומר שהכל על הפת שעפשה ועל היין 
שהקרים ועל התבשיל שעבר צורתו אומר שהכל > על המלח ועל הזמית ועל כמהין ופטריות אומר 
שהכל למימרא דכמהין ופטריות לאו גדולי קרקע נינהו ‏ והתניא הנודר מפירות הארץ אפור בפירות 
הארץ ומותר בכמהין ופטריות ואם אמר כל גדולי קרקע עלי אסור אף בכמהין ופטריות אמר אביי 
מירבא רבו מארעא מינקי לא ינקי מארעא והא על דבר שאין גדולו מן הארץ קתני תני על דבר שאין יונק מן 
הארץ: ועל הנובלות: מאי נובלות ר' זירא ור' אילעא חד אמר <בושלי כמרא וחד אמר תמרי דזיקא תנן ר' 
יהודה אומר כל שהוא מין קללה אין מברכין עליו בשלמא למ"ד בושלי כמרא היינו דקרי ליה מין קללה אלא 
למאן דאמר תמרי דזיקא מאי מין קללה אשארא איכא דאמרי בשלמא למאן דאמר בושלי כמרא היינו 
דמברכינן עלייהו שהכל אלא למ"ד תמרי דויקא שהכל בורא פרי העץ מבעי ליה לברוכי אלא בנובלות סתמא 
כ"ע לא פליגי דבושלי כמרא נינהו כי פליגי בנובלות תמרה * דתנן *הקלין שבדמאי השיתין והרימין והעוזרדין 69 
בנות שוח ובנות שקמה וגופנין ונצפה ונובלות תמרה שיתין אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן מין תאנים *! (6 רימין 
כנדי העוזרדין טולשי בנות שוח אמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן תאיני ₪ חיורתא (6 בנות שקמה אמר רבה בר 


בר חנה א"ר יוחנן דובלי = (ז) גופנין שילהי 


כמרא וחד אמר תמרי דזיקא בשלמא למ"ד בושלי כמרא היינו דקתני הקלין שבדמאי ספיקן הוא דפטור הא ודאן 
חייב אלא למאן דאמר תמרי דזיקא ודאן חייב הפקרא נינהו הכא במאי עסקינן שעשאן גורן > דא"ר יצחק א"ר 


יוחנן משום ר' אליעזר בן יעקב *הלקט והשכחה והפאה שעשאן גורן הוקבעו למעשר איכא 


ס] בכת"י חם: 


₪ [כ"ה הגי' גם ברא"ש ובהגהת הרשל אמנם מתוי סוף 


ל] על החלב ועל הגבינה ועל הביצים 
ו] יש להוסיף פוסקין כרב דמסתברא (באה"מ): 
פ] צ"ל תאני דולבי (דק"ס עיי"ש שכגירסת הגר"א 


ג] ניא על החלב ועל 


ז] צ"ל 
במלכות. [מאירי] 


דהאי פתא. ויש ספרים דגרסי הכי בהדיא. [הריטב"א] 
בתלמוד המערב, ממה שכתוב ארוממך אלקי המלך ואברכה שמך, ודוקא במטבע קצר אבל מטבע ארוך בברכה 
הסמוכה לחברתה אין פותח בה בברוך ואין חותם בה במלכות, ובשאינה סמוכה אע"פ שפותח בה בברוך אינו חותם 
ושמא תאמר ברכה ראשונה של שמנה עשרה היאך אין בה מלכות, פרשו חכמי הראשונים 


בשלמא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


ל) תוספס פרק ד, 
3) קוטס (3. טנועוק 
לט ג) לעיל דף ינ 
ל) [נקמן דף מט., 
ס) ספרי פ' כי תנס, 
ו) נדריס נס:, ז) עיין 
רש"י לקמן מא. דיה 
חביב עדיף, ס) 33 לף 
5ס:, ט) [(עיל כו. נדריס 
נס:ן,; ()אגדמס סס; 
כ) דמלי פ"b‏ מי'ס, 
0) ע"ז יד. [וע' כתוס' 
סס], מ) סועס | מג:, 
() תוספתא פ"ו הי"ט, 
ק) ביצה ד., ע) עיין 
תוסי לעיל לט: דיה 
מברך, פ) [עמ"ס תוס' 
נקמן מט. ד"ס כלוך], 
6) [ר"ס 35:]. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' וסעוזרדין. ‏ ;"כ 
פס פ' תנית פרט"י 
ספיירנינ"ג כלסון 5טכנ: 
(3) שם סיפין 6מר ככס 
כ"כ סנס 5"ר יופנן. מין 
מפֿניס. ג"כ פי' פסניס 
מדכריות: (ג) שם ססיני 
קוורתפ, | נ"כ פיכום 
סגדנליס מג' עייס (ג' 
קניס ומפגדניס כיעריס: 
(ל) שם לוננלי. ('נ 
פירוק סנס סמורככת 
בערמון ופירום פלתה 
עיין (עיל דף "ו ע"5: 
(ס) תופ' דס פמר וכו'. 
ד כתיב ומלכותך 
עליו 7פטו: 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' מין פפניס. 
5 תאיני חוורתא: 
[בן שם פסיני. 3%5 מין 
תאיני: [ג] שם דונני. 
5 תאני דולבא לז: 

7-0 ₪<---- 

גליון הש"ס 
גמ' כל ברכה שאין 
בה הזכרת השם. עי 
לקמן דף נ"ד ע"נ תוס' 
ל"ס פטריתון: רש"י 
דה הלסט ופ" 
ועשאן גורן. ע' כנ"ק 
לף 5"ד ע"6 כפירס"י 

ד"ס מכמו: 
kg‏ 


תורה אור השלם 
א) ו אָמְתָּ לפנ ײַ 
אלה בּערְתִּי הַקדֶשׁ 
מן הַבַּיּ וְנַם נְתַתִּיו 
לוי וְלַנַר ליתוֹם 
ולָאַכְמָנָה כָּבֶל מִצְותְָ 
אֲשֶׁר צִויתָנִי לא עֲבַרְתִּי 
מִמִצוּתָי לא שָבָחְתִי: 
[רברים כו, יג] 


מכ 
PKs‏ ד 


משנת ראשונים 


כמה נאה פת זו ברוך 
המקום שבראה יצא. 
יש אומרים שיצא בלשון 


שזה ידי המוציא או ידי 


ברכה ראשונה מג' 


גופני נצפה פרחה נובלות תמרה ר' אילעא ור' זירא חד אמר בושלי בת שלאחרו, שהוי 


בפרק הרואה התבאר על 
אחד מן החכמים שאמר 
לחברו שנתרפא, בריך 
רחמנא דיהבך ניהלן ולא 


דאמרי 4 יהבך לעפרא, ונפטר בכך 


מלברך ברכת הגומל. 
[מאירי] 


דאמר בריך רחמנא מריה דהאי פיתא. ולר' יוחנן דבעי מלכות הוא הדין נמי דבעי לומר בריך רחמנא מלכא מארי 
כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה. רמז לדבר אמרו 


הטעם הואיל ולזכירת אבות הותקנה, וקודם זמנם לא היתה מלכותו מפורסמת בפי הבריות לא הזכירו בה מלכות, 


ומ"מ השלימוהו בסוף הברכה כאמרו מלך עוזר וכו'. [מאירי] 
בברכה הנעשית על בריאת העולם או על המצות כלומר שהוא גוזר ועושה כרצונו וזהו כעין מלכות, הא כל שהוא תפלה ובקשת רחמים אין צריך מלכות. [מאירי] 
מיירי בחושש בשיניו ונתן חומץ הרבה לתוך מרק ושותהו לרפואה וחומץ עיקר, מכל מקום אגב המרק אית ליה הנאה מיניה ובעי ברוכי, כדאמרינן לעיל גבי שמן זית שנתנו לתוך אניגרון. [רא"ש, סימן כג] 
כשיעור רביעית, כיון דקי"ל שאם שתה ממנו הרבה חייב מפני שנהנה ממנו בשתיה מרובה, לענין ברכה נמי לא יצא מתורת אוכל ולפיכך מברך עליו. [רבינו יונה דף כח: מדה"ר] 


במסכת חולין (דף נט.) [רבינו יונה דף כח: מדה"ר] 


ולי נראה וכו' שלא נאמרה הזכרת מלכות אלא 
על החומץ. מיירי במזוג קצת כדמסיק התם דאז משיב הדעת. אי נמי 
גבי חומץ אע"פ שהוא פטור 
ועל הגובאי. הוא חגב שיש לו די סימני טהרה כדאית' 


כיצד מברכין 


שוח ששנינו במשנה, אִמַר רַפָּה כַּר כַּר חַנָה אָמַר רפי יוּחַנֶן, הם 
תּאֵינֵי חַיוּרְתָא - מין תאנים לבנותל*. בְּנוֹת שַקְמַה ששנינו במשנה 
אָמר רכָּה כַּר כַּר חַנָה אָמַר רְכִּי יוּחֶנָן, הם דוּבְלִי - תאנים 
המורכבות בערמון". גוּפָּנִין - ענבי גפן ששנינו במשנה, אין מדובר 
בכל סוגי הענבים, אלא שִילְהַי גוּפּנִי - ענבים הנמצאים בגפנים בימות 
החורף"י. נְצַפָּה ששנינו במשנה הוא פַּרְחַה - פרי הצלףל, נוֹבְלוֹת 
תִּמַרָה ששנינו במשנה, חלקו בפירושו רַבִּי אִילְעָא וְרְכִּי זַירא. חד 
[-אחד מהם] אֶמַר, שהם בושלי כַּמְרָא - תמרים שהתייבשו מחום 
השמש. וְחַד [-ואחד אחר] אָמר, שהם תּמרי דְּזִיכָא - תמרים שנשרו 
מהדקל מפני הרוח. 


הגמרא דנה במחלוקת רבי אילעא ורבי זירא בפירוש נובלות 
תמרה': 
מקשה הגמרא, בְּשָלְמָא למאן דְאֶמַר בושלי כַמְרָא - המשנה מובנת 
לפי הדעה שסוברת שנובלות התמרה הם תמרים שנשרפו בחמה, משום 
שלדעה זו הַיִינוּ דְּקְתְּנִי הַקְלִין שִבַּדְּמַאי - מובן מה שאמרה המשנה 
שהם מהפירות שהקלו בהם חכמים בדין דמאי. שמלשון זו שאמרה 
המשנה שהקלו עליהם בדין 'דמאי', משמע שסְפִיקן הוּא דְּפָּטוּר - 
רק כשיש ספק האם עשרו את הפירות או לא והם נחשבים פירות 
דמאי, רק אז הם פטורים ממעשרות. הָא וַדְּאֶן חייב - אבל אם ידוע 
בודאי שלא הפרישו מהם מעשרות, הם חייבים בהפרשה. ודברי המשנה 
מובנים לפי שיטה זו, שהרי הנובלות תמרה אינם מסוג הפירות 
שפטורים לגמרי מהפרשת תרומות ומעשרות, אלא שהקילו בהם בדין 
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לא לבנות ולא שחורות. ועוד הקשו המפרשים (פוספוס סכ" ד"ס מbי,‏ תוספות סנועות 
ינ: ד"ס כנטות) שמשמע בשבועות (ינ:) ובמדרש (:"ר פע"ו) שבנות שוח הן תאנים 
משובחות, ולא כפי שמשמע כאן. לכן כתבו התוספות (ע"ז יד. ד"ס ננת) שיש שלשה 
סוגי תאנים: א. תאנים סתם, שיש מהן שחורות ויש מהן לבנות. ב. 'בנות שבע' הן 
תאנים מזן משובח שאינן לא שחורות ולא לבנות, והן התאנים שאכל אדם הראשון 
לפי דעה אחת במדרש (נ"ל טו ס), ונקראו בנות שבע מפני שגרמו לאדם שבעת ימי 
אבלות, שנקנסה עליו מיתה. ואותן התאנים נקראות גם 'בנות שוח', משום שגרמו 
שוח [-כיפוף] לאדם הראשון. ג. יש עוד סוג תאנים שאינן שחורות ואינן לבנות, אבל 
הן מזן גרוע, ובתאנים אלו הקלו בדין דמאי, וגם לתאנים אלו קראו חז"ל 'בנות 
שוח' [כיפוף], כדי לתלות את הקלקלה [-תאנים גרועות] במקולקל [-תאנים שהביאו 
מיתה לעולם]. 

ובהגהות הגר"א הגיה והוסיף כאן 'מין תאיני חיורתא', וביאר באמרי נועם (ד"ס טיסין 
וד"ס כנת קופ) שבנות השוח הם סוג של תאנים שהן לבנות מתחילת גידולם. בשונה 
מהשיתין, שהן תאנים רגילות שבתחילה הן אדומות, ומלבינות באחד משלבי הגידול. 
סב. ר"י בן מלכי צדק, ר"ש, רע"ב, שנות אליהו (דמפי פ"5 מ"פ), תפארת ישראל (עס 
יכין פות ו). ולפי זה, אין קשר בין עץ השקמה לבין הפרי שנקרא בנות שקמה. תוספות 
יום טוב (קס). וכתב ר"י בן מלכי צדק (עס), שיש מפרשים שבנות השקמה הוא פרי 
של עץ השקמה שמורכב על תאנה. 

'דלוב' הוא ערמון בארמית (כ"ס כג.), לכן דולבי הם תאנים הבאות מערמון. ר"ש, שנות 
אליהו (דמפי פ"6 מ"פ). וזהו לפי גירסת הר"ש 'תאני דולבי', וכיוצא בזה גרס הגר"א 
(סגסום, פות ג, סות פניסו עס). והרמב"ם (פס) פירש שהם תאנים מדבריות. וכתב בתוספות 
אנשי שם (עס), שלפי פירוש זה, אפשר שגירסתו היתה כפי שהיא בגמרא לפנינו 'תאני 
דובליי. 

סג. רש"י (ד"ס גופני) פירש 'ענבים סתווניות', ובחולין (קכ: ד"ס סיפווניום) כתב שהם 
ענבים שנמצאים בגפנים בימות החורף, שאינם מתבשלים לעולם, ועושים מהם חומץ. 


פרק ששי 


ברכות 


דמאי משום שאינם חשובים ואף עמי הארצות מעשרים מהם"". אלא 
למאן דְאָמַר תּמָרִי דְזִיקָא - אולם לפי הדעה שסוברת שנובלות 
תמרה הם תמרים שנשרו מחמת הרוח, קשה, מדוע פטרה אותם המשנה 
רק בפירות דמאי ואילו וַדְאָן - בפירות שידוע בודאי שלא הפרישו 
מהם מעשרות חַיִיב לעשרן, והלא תמרים שנשרו מן הדקל פטורים 
לגמרי מתרומות ומעשרות, שהרי הַפְקְרָא נִינְהוּ - הם פירות הפקרל', 
וכל פירות הפקר פטורים ממעשרותלי. 


מ: ו 


מתרצת הגמרא הָכָא בְּמַאי עֶסְקִינֵן - כאן במשנה במה מדובר, 
בנובלות תמרה שַׁעַשִׂאַן גוֹרְן - מי שליקט את התמרים מההפקר, אסף 
אותם בערימה [-כרי]. ובאופן זה הפירות חייבים מדרבנן במעשרות, 
מפני הרואים שחושבים שהשדה שלו, ורואים אותו עושה את הגורן, 
ולוקח ממנה מבלי להפריש מעשרות. וכפי דְאָמַר רַבִּי יִצַחַק אָמַר 
רַבָּי יוֹחָנֶן משוּם [-בשם] רַבִּי אֶלִיעָזֶר פָּן יעקב, הַלְקט וְהַשְׁכָחָה 
וְהַפָּאֶה - שהם פירות הפטורים מהמעשר, שַׁעַשַׂאָן גּוֹרְן - שאסף 
אותם בערימה, הוּקְבָּעוּ לְמַעֲשֵׂר - התחייבו מדרבנן במעשרות"". ובאה 
המשנה ללמד, שאפילו אם התמרים הנושרים התחייבו במעשר בכך 
שהוא עשה מהם גורן, לא החמירו עליהם חכמים אלא בפירות שידוע 
בודאי שאינם מעושרים, אך לא בפירות דמאי. 


הגמרא מביאה לשון אחרת בקושיא על ביאור נובלות תמרה': 
אִיכָא דְּאֲמֵרִי - יש שהקשו על מחלוקת רבי זירא ורבי אילעא באופן 
אחר, 


'סתיו' פירושו חורף, כמו שנאמר (פיל סעיליס 3 י) 'כי הנה הסתיו עבר, הגשם חלף 
הלך לו'. ופירש רש"י שהוא החורף, וכמו שמתרגם אונקלוס (נרסקית מ כנ) את המילה 
חורף 'סתוא'. וכן פירש הרמב"ם (פילופ סמסניות תרומס פי" מ"כ) שהסתיו הוא עונת 
הגשמים. 

סד. ר"ש, רע"ב (דמפי פ"5 מ"6) ומאירי (ד"ס כנכ). וכן מבואר בגמרא לעיל (לו.) שנצפה 
הוא הצלף. 

הצלף הוא אילן שיש בו כמה חלקים שנאכלים. פירותיו של הצלף נקראים 'אביונות'. 
וסביב הפרי גדל קליפה עבה, כמין הקליפה שגדלה סביב האגוזים דקים, וגם קליפה 
זו נאכלת ונקראת 'קפריסין'. גם העלים של הצלף ראויים לאכילה, ובתוכם גדלים כמין 
פירות שנקראים 'תמרות'. גמרא לעיל ו.). 

סה. מקושיית הגמרא נראה, שמינים אלו חייבים בתרומות ובמעשרות, ולא הקלו 
עליהם חכמים אלא בפירות דמאי בלבד. וכן דעת ריש לקיש שהובא בירושלמי (דפי 
פ" ס"6). אך דעת רבי יוחנן שם, שפירות אלו פטורים לגמרי מהמעשרות, מפני שהם 
באים מן ההפקר. 

סו. תמרים שנשרו מן האילן הם הפקר, מפני שמצויים שקצים ורמשים שאוכלים 
אותם, והבעלים מוחל עליהם. אבל אם התמרים נשרו מדקלים שידוע שהם של יתומים, 
התמרים אינם הפקר מפני שהיתומים אינם בני מחילה. וכן אם הדקלים מוקפים בגדר, 
אין התמרים הנושרים מהם הפקר. בבא מציעא (כנ:). 

סז. פירות הפקר וכן לקט שכחה ופאה פטורים ממעשרות כמבואר בכמה משניות 
(סנס פ"6 מ"ג, מרומות ספ" מ"ס, מעטכות פ"5 מ"). וכתב רש"י (סוכס לט: ד"ס פטורין), שדין 
זה נלמד, ממה שכתוב בתורה בדין ביעור מעשרות (לנרס יד כט) 'ובא הלוי כי אין לו 
חלק ונחלה עמך', שחיוב מעשר ראשון ללוי, הוא בדבר שאין ללוי חלק ונחלה עמו, 
יצאו לקט שכחה ופאה שלוי יכול לקחת ממנו אם הוא עני, וכן פירות הפקר שהוא 
יכול לקחתם, שבזה אין חיוב תרומות ומעשרות. 

סח. מקום שבו אוספים את הדגן נקרא גורן. ומשעה שהתבואה נאספה לגורן, התבואה 
התחייבה במעשר. ובלשון מושאלת קראו חכמים גורן' לכל 'גמר מלאכה' המחייב 
מעשר, כגון איסוף הפירות בערימה [-כרי], שהיא זו שמחייבת אותם במעשר, כשם 
שהדגן נקבע למעשר בגורן. רמב"ם (פילוע סמקניות מעקרות פ" מ"ס). 


מא. [א] כיצד מברכין 


בְּשְלְמַא למאן דְּאָמַר - המשנה מובנת לפי הדעה שסוברת שינובלות 
תמרה' ששנינו במשנה בדמאי הם תּמרי ִזִיקָא, ונובלות ששנינו 
במשנתנו הם 'בושלי כמרא', משום שלפי דעה זו, הַיינוּ - זאת היא 
הסיבה, דְּהַכָא - שכאן במשנתנו, קרי לה - המשנה מכנה אותם 
'נוֹבְלוֹת' סְמַמָא ללא תיאור נוסף, וְהַתָּם - ואילו שם, במשנה בדמאי, 
קרי לה - המשנה מכנה אותם נובלות תִּמַרְה', שהרי בכל מקום 
מדובר במין אחר. אֶלָא למַאן דְאָמַר - אלא לפי הדעה שסוברת, 
ש'נובלות תמרה' הם בּוּשׁלי כַמְרְָא, קשה, מדוע שינתה המשנה 
מלשונה, שבמשנתנו הם נקראים נובלות' סתם, ואילו במסכת דמאי 
הם נקראים נובלות תמרה', הלא בין במשנתנו ובין במסכת דמאי, 
כוונת המשנה ל'בושלי כמרא', ואם כן, נִיתְּנִי אִידִי וְאִידִי - שישנה 
התנא בזה ובזה, כלומר גם במשנתנו וגם במשנה שבמסכת דמאי 
נוֹבְלוֹת תִמַרְה', או שישנה אידי וְאִידִי - בזה ובזה, כלומר גם 
במשנתנו וגם במשנה שבמסכת דמאי 'נוֹבלות' פְתָמָא, ללא תיאור 
נוסף. מסיקה הגמרא, קְשָיַא - אכן קשה הדבר". 


* 


שנינו במשנתנו, הָיוּ לְפָּנָיו מִינִין הַרְבָה כו' רבי יהודה אומר אם 
יש ביניהן מין שבעה עליו הוא מברך, וחכמים אומרים מברך על איזה 
מהן שירצה. 


א. תיבת 'קשיא' מורה שאמנם הדברים קשים, אך אינם דחויים לגמרי, ויתכן לתרץ 
קושיא זו. בשונה מתיבת 'תיובתא' שמורה על קושיא שדוחה דעה זו לגמרי מההלכה. 
רב האי גאון (סו"ד נכ"ם כככות פ"ד סי" 3), רבינו חננאל (סו"ד כעלוך עכך תיונק6), וכן 
משמע מדברי רש"י (פנלסרין עכ. ד"ס קטיל, פס קינ. ד"ס קטיפ). וכתב הריטב"א (נ"כ (כ: 
ל"ס קסי) שהיה אחד מחכמי פרובנציא שתירץ כל מקום שנאמר עליו 'קשיא'. וכתב 
בדרך אמונה (סל' מעסר פנ פ"ע 3 סנכס ד"ס וסגוכפות) שמדברי הרמב"ם נראה שגם 
הנובלות שנאמרו בדין דמאי הם 'בושלי כמרא', ואף שהגמרא הקשתה על פירוש זה, 
כיון שהוא בלשון 'קשיא', עדיין לא נדחה פירוש זה מההלכה. 

אולם הרשב"ם (נ'כ ננ: ד"ס ופסק) כתב, שגם בלשון 'קשיא' כוונת הגמרא לומר שדעה 
זו נדחתה לגמרי מההלכה, וכתב חילוק אחר בין לשון קשיא ללשון תיובתא. ועיין 
פלפולא חריפתא (נ"כ פ"מ סי' מו 6ופ כ) שיש פעמים שגם הרשב"ם מפרש לשון קשיא, 
כשאר המפרשים. 

ב. רש"י (ד"ס מני). ואף שאמרו חכמים במשנה 'מברך על איזה מהם שירצה', כוונתם 
לומר שיש להקדים את החביב, שכיון שתלו את הדבר ברצונו, עליו להקדים את החביב 
שהוא יותר מהודר לברכה. ראבי"ה (ס" קטו). 

נחלקו הפוסקים מה נקרא מין 'חביב'. דעת תלמידי רבינו יונה (ד"ס מפנוקפ) והרא"ש 
(פ"ו סי כס) שהמין שחביב עליו ברוב הפעמים, הוא הנקרא כאן 'חביב', ודעת הרמב"ם 
(כרכות פ"ת סי"ג) והאור זרוע (סל' סעודס סי' קעו) שהמין שחפץ בו עתה הוא הנקרא כאן 
'חביב'. וכתב הגר"א (פו"פ סי כי סק"ס) שמחלוקתם תלויה בגירסת הגמרא, שתלמידי 
רבינו יונה והרא"ש גרסו כגירסתנו בגמרא [וכן היא גירסת רבינו חננאל (ד"ס 6מכ)], 
'מין' חביב עדיף', כלומר, שאין הדבר תלוי בחפצו באותה השעה, אלא במין שחביב 
עליו תמיד. אולם האור זרוע גרס בדברי הגמרא [וכן יש לומר בשיטת הרמב"ם] 'חביב 
עדיף' [ללא תיבת 'מין'], ולכך ביאר שהחביב עליו כעת הוא הקובע לענין הברכה. 
ג. בגמרא לעיל (ש.) מבואר שיש להקדים את הברכה המבוררת יותר, לפני הברכה 


ל 


שברכתו 'שהכל נהיה בדברו', יש להקדים את ברכת 'בורא פרי האדמה', מפני שהיא 
חשובה יותר, בכך שהיא יותר מבוררת. ולפי זה קשה, מדוע רשאים להקדים את ברכת 
הצנון לפני ברכת הזית, הלא ברכת הצנון פחות מבוררת מברכת הזית, שהרי ברכת 
'בורא פרי האדמה' פוטרת גם פירות העץ כפי ששנינו לעיל (מ.). ותירץ הרא"ש (סיי 
כס) שרק לגבי ברכת 'שהכל' אומרים כן, מפני שברכת 'שהכל' היא ברכה שאינה 
מבוררת כלל שהיא ברכה שכוללת הכל, אך לגבי ברכת העץ והאדמה, אין דין להקדים 
אחד לחבירו. והרמב"ם השמיט סוגיא זו, ולא כתב שיש להקדים בורא פרי האדמה' 
לפני 'שהכל נהיה בדברו'. וכתב רבינו מנוח (נרכות פ"ס סי"ג), שלדעת הרמב"ם רשאים 
להקדים ברכת 'שהכל' גם לפני 'בורא פרי האדמה' [עיין ראשון לציון (לעל (ט. ל"ס 
מ"ס), שביאר איך יבאר הרמב"ם את הסוגיא שם]. ולפי שיטתו, אין קושיא בסוגייתנו, 
שכשם שאין צריך להקדים 'בורא פרי האדמה' לפני ברכת 'שהכל', כך גם אין צריך 
להקדים ברכת 'בורא פרי העץ', לפני ברכת 'בורא פרי האדמה'. 

יש נוסחאות שגרסו בדברי הגמרא כאן קושיא 'פשיטא' על דבריו של עולא. וכתב 
רש"י (ד"ס פסיט6) שאין לגרוס כן, שהלא להלן תקשה הגמרא על דין זה שאמר עולא. 
וכיון שהגמרא מקשה על הדין, אין זו מדרך הגמרא גם להקשות על הדין, וגם להקשות 
עליו 'פשיטא'. ועוד שאין דבריו פשוטים, שאלמלי דבריו היה נראה שהמברך על פירות 
האדמה פטר גם את פירות העץ שלפניו. וכפי ששנינו במשנה לעיל (ע.) שהמברך על 
פרי העץ 'בורא פרי האדמה', יצא. ובא עולא לחדש שהמברך על פרי האדמה, אינו 
פוטר את פירות העץ שלפניו, וכפי שיתבאר בהערה שבסמוך, מה היא כוונת המשנה. 
ד. רש"י (ל"ס 036. וכתבו הרשב"א (ד"ס פמכ) והרא"ש (סיי כס) שמחלוקת רבי יהודה 
וחכמים היא מה נקרא חשוב יותר, האם מין שבעה או מין חביב. ולכן כשמברכים 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא דנה באלו אופנים נחלקו רבי יהודה וחכמים: 

אָמַר עולְא, מחֲלוֹתֶת רבי יהודה וחכמים היא בָּאופן שיש לפניו מינים 
שִבֶּךְכותִיהַן שוות כגון זיתים ותפוחים שברכת שניהם היא 'בורא פרי 
העץ' ובא לפטור את שניהם בברכה אחת. ובאופן זה חולקים רבי יהודה 
ורבנן על איזה מין עדיף לברך, דְּרְבִּי יְהוֹדָה סָּבַר, מין שִבְעָה עֲדִיף 
- שמין שבעה חשוב יותר מהמין החביב, ומשום כך מברך עליו ופוטר 
את המין האחר. וְרִבָּנָן סַבְרִי - וחכמים סוברים, שהמין החַבִיב עָדִיף, 
ולכן יש לברך על המין החביב ולפטור את ה'מין שבעה', וכמשמעות 
דברי חכמים במשנה 'מברך על איזה מהם שירצה', שיש להקדים דווקא 
את המין החביבי. אַבָל בָּאופן שהיו לפניו כמה מינים שָאִין בַּרְכוֹתִיהֵן 
שוות וכגון צנון וזית, לדבבי הכל - בין לרבי יהודה ובין ‏ להפנן 
מְבָרֵךְּ על זֶה |וחוּזֶר וּמִבֶרִּ על זֶה - מברך על מין אחד, ואחר כך 
מברך על המין השני, ואין ברכה על מין אחד פוטרת את המין השניי. 
ובאופן זה אין ביניהם מחלוקת איזו ברכה קודמת, משום שכל 
מחלוקתם היא דווקא כשמין אחד פוטר את חבירו, שאז צריך לברך על 
החשוב יותר, ונחלקו מה הוא החשוב יותר. אבל במינים שברכתם שונה, 
אינם חולקים, ולכל הדעות יש לברך על שניהםי. 


מקשה הגמרא, מַיתֵיבֵי - הקשו בני הישיבה על דברי עולא, שנינו 
בברייתא הָיוּ לפַנָיו צְנוֹן שברכתו בורא פרי האדמה וְזיִת שברכתו 
בורא פרי העץ, מִבַרְך על הַצַנון וּפוטר אֶת חזית. הרי שגם כשאין 


על מין אחד ופוטרים בברכה זו את המין השני, חולקים רבי יהודה וחכמים על איזה 
מין יש לברך כדי לפטור את המין האחר. אבל במינים שאין ברכותיהם שוות, יש 
לברך על כל מין ומין, ואין צורך להקדים את המין החשוב, ומפני כן אין ביניהם 
מחלוקת באופן זה. 

מבואר בדברי עולא שכשיש לפניו פירות האדמה ופירות העץ, עליו לברך גם ברכת 
בורא פרי האדמה, וגם ברכת בורא פרי העץ. ואף ששנינו במשנה (עיל מ.) שהמברך 
על פירות האילן 'בורא פרי האדמה' יצא, ואם כן לכאורה היה די בברכת בורא פרי 
האדמה בלבד, אף על פי כן מחדש עולא שיש לברך גם ברכת בורא פרי העץ. ולפי 
דבריו, המשנה עוסקת רק במי שטעה בברכה, ובירך 'בורא פרי האדמה' על פרי העץ, 
אבל המברך על פרי האדמה שלפניו אינו פוטר באותה הברכה את פירות העץ. רש"י 
(ד"ס 236). ותלמידי רבינו יונה (ד'"ס ועוד) תירצו באופן אחר, שהמשנה עוסקת במי שבירך 
על פירות האדמה והתכוון לפטור גם את פירות העץ. אך דברי עולא הם באופן שלא 
התכון לפטור את פירות העץ. וכתב הגר"א (פו"ם סי כו ס"כ) שגם רש"י מודה לדבריו, 
ומה שכתב רש"י שאינו פוטר את פירות העץ שהיו לפניו, הוא רק באופן שלא התכוון 
לפוטרם. אולם השאגת אריה (סי כו) כתב, שרש"י חולק על רבינו יונה בזה [ועיין שם 
שהקשה על רבינו יונה, ובברכי יוסף (פו"פ פי' כו סק"ס) שמשיב עליו]. 

וכתב רש"י (ד"ס 026, שזהו החידוש שחידש עולא, שהמברך 'בורא פרי האדמה' על 
פירות האדמה שלפניו, אינו פוטר גם את פירות העץ. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס 30נ) כתבו, 
שמלבד זה גם בא עולא להשמיענו, שכיון שאין שניהם נפטרים בברכה אחת, אין צורך 
להקדים מין שבעה, אלא מקדימים את החביב [ודעתם כדעת התוספות (ד"ס 30נ), אבל 
לדעת הרא"ש (סיי כס) אין דין להקדים אחד לחבירו]. ועוד הוסיף הראש יוסף (ד"ס דפמר) 
שעולא חידש, שיש לברך על שניהם, ולא אומרים שכיון שאחד חביב עליו, הוא הנקרא 
עיקר, ומברך עליו ופוטר את המין השני, ושלא כדעת המקשן להלן שסבר כך. 

עולא מבאר שבמינים שאין ברכותיהם שוות, לא נחלקו רבי יהודה וחכמים. ומפני כן 
אמר עולא שבמינים אלו 'מברך על זה וחוזר ומברך על זה', שאם היה די לברך על 
אחד ולפטור את חבירו, שוב תחזור המחלוקת על איזה מין לברך, שלדעת חכמים 
יש לברך על החביב ולפטור את המין שבעה, ולרבי יהודה יש לברך על המין שבעה 
ולפטור את החביב. פני יהושע (נרק"י ד"ס פב "ד וסו). 

בדברי עולא מבואר שבמינים שברכותיהם שונות לא נחלקו רבי יהודה וחכמים. אך 
לא מבואר בדבריו על איזה מהם יש לברך תחילה, ונחלקו המפרשים בביאור דבריו: 
א. התוספות (ד"ס פננ) והרשב"א (ד"ס 6עכ) כתבו בדעת רש"י, שכשאין ברכותיהם שוות 
רבי יהודה מודה לחכמים, שיש להקדים את החביב. וכן דעת רב האי גאון (סו"ד 
כרקנ") רבינו חננאל (סו"ד ככ6ני"ס סי קטז) והרי"ף [כפי שדייקו תלמידי רבינו יונה (ל"ס 
6) מדבריון. ב. הראבי"ה (פס) פירש בדעת רש"י, שאין דין קדימה כלל, ומברך על 
איזה מהם שרוצה, ואפילו אם אינו חביב ולא ממין שבעה. וכן סוברים הרא"ש (סי' 
כס), והריא"ז (ס"ד פות ג). [פירוש אחר בדעת הרא"ש כתב הב"ח (פו"ם סי כיb‏ סק"6), 
ועיין מגן אברהם (עס סק"כ) שדחה פירושו]. ג. דעת המרדכי (ס" קנ) [כפי שביארו 
הבית יוסף (פו"ס סי' כי ד"ס וסמכדכי), וכן כתב הדרכי משה (סק"פ) בשם הרמב"ם (נככות 
פ"ם סי"ג)ן, שחכמים מודים לרבי יהודה שיש להקדים מין שבעה. ד. דעת הבה"ג (כרכות 
פ"ו), כפי שפירשו הרא"ש (סי כס) [הו"ד להלן בסמוך], שעולא אינו דן בסדר הקדמת 
הברכות, אלא מחדש שצריך לברך שתים. 

כתב בה"ג (פ"ו), שכשיש לפניו פרי העץ ופרי האדמה, יש לברך תחילה על פרי העץ, 
ואחריו לברך על פרי האדמה. והקשו עליו התוספות (ד"ס 036) מדברי עולא כאן, 
שבמינים שאין ברכותיהם שוות, מברך על איזה מהם שירצה. ותירץ הרא"ש (סס), 
שלדעת הבה"ג עולא אינו דן לענין סדר הברכות, אלא בא לומר, שצריך לברך על כל 
מין ומין, ואין האחד נפטר בברכת חבירו. אבל לענין סדר הברכות, לעולם יש להקדים 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוס' לעיל לט. 
דיה חביב, 3) לעי( כה: 
ונקמן מד., ג) עירונין ד. 
קוכס ס:, ל) קונין עס: 
ננעיס פי"ג, ס) ס"כ פ' 
מכ פ"ד | פ"ס 
ו סות פ"כ, ז) כליס 
פי"ו קכת קינ: עילונין 
ל [כל; מ)תגכ 
מצואע ‏ פיה ה"ה 
ט) [עירונין דף פכ::, 
י) עיין תוס' חולין קכו: 
ד"ה עצם כשעורה 
שהשיגו על זה, כ) עמוד 
ב, | ל) [וע"ע | סוס' 
עירוכין ד. ופוס' סוכה 
חי 
הגהות הב"ח 
(6) גמ' ממין קנעס וכי 
לית (יס: (3) שם פכי(ת 
פרק תנא סת סטין 
וכו' ואוכלה <נפתן: 
(ג) תוס' ד"ס 226 וכו' 
דאפילו ככי ‏ יסולס: 
(ל) ד"ה גפן וכו סיס 
היוצא יותל: 


גליון הש"ס 
המ' יפל הטוקדם 
בפפוק. עי' טוכי פנן 


סגיגס דף י"נ ע"נ ד"ס 
ות ס6כך: 


<> = 
תורה אור השלם 
א) אָרֶץ חֲמָה יּשְׁעֹרָה 
וגְפן וּתְאַנָה וְרְמוֹן אֶרֶץ 
זִית שָמֶן וּרְבָש: 
[דברים ח, ח] 
הנהות וציונים 


ל] בכת"י פליג: 3] יש 
להוסיף וכתיב (בארות 


המים): ‏ ג] בתוס' 
הרא"ש | איתא | דלא 
חשיבא והנה בדפוס 
וינציא | חסר התירוץ 
"ייל הלא חשיב ב"פ 
העץ כל כך מב"פ 


האדמה" והוכנסו לפנינו 
ע"פ הרא"ש (סימן כה) 
עיין מהרש"א שהעיר 
בזה ועיין ברא"ש שביאר 
דשהכל אינה מבוררת 
כלל: ל] עיין מהרש"א 
ומהרש"ל (גליון) ועיין 
בדבוי נחמיה בילקוט 
מפרשים: ס] [נראה דהך 
כדפרישית הוא סיום 
דבור התוס' ומתחיל 
דבור ההש מן באין 
ברכותיהן שציין על הגמ' 
דלעיל ופי' כמו תפוחים 
וכו ותיבת לעיל הוא 
כמו שציינו הרבה פעמים 
כשנתהפכו דבורי תוס' 
להורות מקום שזה שייך 
לעיל והמעתיקים שגו 
והדפיסו הכל לדבור 
אחד (וכן הגיה הגאון 
מהר"א מווילנא)] (גליון) 
מובא בליקוטים מהגר"א 
בסוף שנות אליהו על 
ברכות, ועיין ביאור 
הגר"א סימן ריא אות 
יא לבאר דברי התוס' 
באופן אחר ועיין בספר 
קובץ על הרמב"ם הלי 
בהכות . פיח היג: 
ו] נדצ"ל תפוחים וצנון 
(צל"ח עיי"ש): ]] עיין 
דברי נחמיה (בילקוט 
מפרשים) ובצל"ח: 
פ] נדצ"ל דבהא אזלינן 
(באה"מ) ובתוס' רבינו 
פרץ | איתא | דאז: 
ט] דיבור זה שייך לפני 
ד"ה א"ר ירמיה: 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


אבל בשאין ברכותיהן שוות. פירט"י כגון כנון וזית וקו פין כלן 

מסנוקת כיון ק6ין סמחל פוער לת סכיכו פפי' (ג) כ' יסולס 
מודס דלין עדיפום כסכעת סמיניס 636 מככך ענ 6יזס סילס מתנס 
ספכיכ כו ולסכ כך יכרך על הסני וכן יש (פרט דככי יסולס מולס 


בשלמא למ"ד, נובלות דדמ6י פמרי דויק6, ונוכלות דמסני' פוקימנb‏ 
בוסני כמר6, סיינו דסכל קרי לסו גוכלום פמרס וכמתני' פגן (די מ) 
נוכלות קפמ: בשברכותיהן שוות. כגון זייס ותפוסיס דסכווייסו 
כ"פ סען, ונ (פטור ת קתיסן כנללס 6פת: חביב עדיף. יס 


סילס דמתניתין ‏ ת סתכנינ עליו 
מקמע: אבל בשאין ברכותיהן שוות 
ד"ה. פין כרכס תת פוטכתן, וקול 
6ין כפן מסלוקס. ו6ע"ג דתגן (נעע 
דף מ) כירך על פירות ספין כ"פ 
ססדמס י05, ס"מ כסד מינס וטעס 
וניכך עניס כ"פ סלדמס, 956 5גון 
חית וכירך על ס5גון 65 נפטר זית: 
פסיטק 55 גרסיגן עד מיתיני, חדb‏ 
ססין זו סיטת סגמ', מעיקרס קטיס 
ניס פסיטb‏ דנ מיטכיך נמימרb‏ 
וסדר קטיb‏ סיכי מ5י כמימרם, ועוד 
דנ פסיט5 סי, מי נקו דסטמעינן 
עול ס"b‏ כנון פוער לת סזית דססגן 
כירך על פירות סילן כ"פ ס6דמס 
: שהיה צנון עיקר. קכטנילו סתתיל 
סלכילס, ‏ ונ ככ זית 56 לספיג 
קורפו על ון סוס לי זית עפל, 
ופכן ((קמן דף מד.) כל שסו5 עיקר ועמו 
עפלס מכרך על סעיקר ופוטר 6ק 
סטפנס: מברך על זה כו. וכפן 6 
נסלקו: ‏ ושני מינים | בעלמא. כגון 
זית ותפות קנככותיסן קוות וסלתל 
ממין סנעס בס נסנקו: חד אמר 
מחלוקת | בשברכותיהן = שוות. 
וכלסמרן: ס"ג וחד אמר אף בשאין 
ברכותיהן שוות נמי מחלוקת. ועפכק 
לס ולזיל: במאי פליני. סל ודסי ל 
מפטרי קל כרכס: אמר ר' ירמיה 
בלהקדים פליני. וכ גרס" 936 
כסכרכותיסן סות מכרך על מתל 
מסן שירלס, לססתל כססינן קוות 
מקפיד כ' יסודס ענ סקדמתן ומר 
מין סנעס עדיף, כסכל (פטול זו 
מנינק כ"ק: האמר ר' יצחק כו 
נמ פפדינן סקלמס, וכ' יסולס 
פֿית יס דכ' יחק סנכן כל שכן 
סיל דתד לסו ממין סכעס דמין 
סנעס עדיף, ורננן לית כסו לל' 
ילק כמקוס תיב התניכ עליף: 
ופליגא דרבי חנן. סל לכ' ילסק 
דסמ סמוקלס קודס (כרכס 5206 
קל נקכת 6"י כל פיט כ פירות 
סססויס ‏ סנל ומנסן | כסדר 
סטיכותס, ופניג ‏ 6לר' מנן למר כ 
כ סכמונ (סודיע | סנכת סטיכות 
ספירות כטעס קנסס 656 קנתס של 
ל"י סיס בס פיכות קטיעולי תולס 
נתלין כסן, וכיון לסכי סול כ סקפיל 
סכתוכ על סדכן קסכי כזו לולן טוין: 
בבית המנונע. כתיכ וסנ 56 סכיק 
יטמ) עד סער3 (וקל6 י) וb‏ 
כמיכ כנוק כגליס, וסלוכנ כנית 
ינק פת כגדיו (פס) כסוסס סיעול 
קכעס ופפיכו כ ילככ מדכתיכ 
כקיפיס וססוכנ כנית יכנק לת 
גליו, סנכך סנכנס כו ונושל 6ק 
נגדיו עמו סנ כדרך מכנוסו פין 
6 כגדיו וטמסיס מיל, pסף‏ כסן 


6ני קורל וסנ 6ל סכית, וכקסול לכום כסן כעי שסייס: אכילת 
פרס. מכי ככר ססיעכו כו סכמיס 6 סעירוכ, © עסול כולו מזון 
סקי סעולות וסניו מזון סעולס 6קת: פת חטין. נלכנת מסכ: 
מיסב. דכך ססכס טסיל נלכנת מסל, 


ץ בשלמא למ"ד תמרי דזיקא היינו דהכא קרי 
לה נובלות סתמא והתם קרי לה תמרה אלא 
למ"ד בושלי כמרא ניתני אידי ואידי נובלות 
תמרה או אידי ואידי נובלות סתמא קשיא: 
היו לפניו מיין הרבה כו: אמר עולא 
מחלוקת בשברכותיהן שוות דרבי יהודה 


מברך על זה וחוזר ומברך על זה מיתיבי 
היו לפניו צנון חית מברך על הצנון ופוטר 


ג את הזית הב"ע כשהצנון עיקר אי הכי אימא 


סיפא ר' יהודה אומר מברך על הזית שהזית 
ממין שבעה (6 לית ליה לר' יהודה הא דתנן 
?כל שהוא עיקר ועמו טפלה מברך על 
העיקר ופוטר את המפלה וכי תימא ה" 
דלית ליה והתניא רבי יהודה אומר אם 
מחמת צנון בא הזית מברך על הצנון ופומר 
את הזית לעולם בצנון עיקר עסקינן וכי 
פליני רבי יהודה ורבנן במילתא אחריתי 
פליגי וחסורי מחסרא והכי קתני היו לפניו 
צנון וזית מברך על הצנון ופוטר את הזית 
בד"א כשהצנון עיקר אבל אין הצנון עיקר 
ד"ה מברך על זה וחוזר ומברך על זה ושני 
מינין בעלמא שברכותיהן שוות מברך על 
איזה מהן שירצה רבי יהודה אומר מברך 
על הזית שהזית ממין שבעה. פליגי בה רבי 
אמי ורבי יצחק נפחא חד אמר מחלוקת 
בשברכותיהן שוות דרבי יהודה סבר מין 
שבעה עדיף ורבנן סברי מין חביב עדיף אבל 
בשאין ברכותיהן שוות דברי הכל מברך 
על זה וחוזר ומברך על זה וחד אמר אף 
בשאין ברכותיהן שוות נמי מחלוקת בשלמא 
למאן דאמר בשברכותיהן שוות מחלוקת 
שפיר אלא למאן דאמר בשאין ברכותיהן 
שוות פליגי במאי פליגי א"ר ירמיה להקדים 
דאמר רב יוסף ואיתימא רבי יצחק :כל 
+ המוקדם בפסוק זה מוקדם לברכה שנאמר 
* ארץ חמה ושעורה וגפן ותאנה ורמון ארץ 
זית שמן ודבש ופליגא דרבי חנן דא"ר חנן 
כל הפסוק כולו לשיעורין נאמר חמה דתנן 
eיהנכנם‏ לבית המנוגע וכליו על כתפיו 
וסנדליו וטבעותיו בידיו הוא והן טמאין מיד 
היה לבוש כליו וסנדליו ברגליו וטבעותיו 
באצבעותיו הוא טמא מיד והן מהורין > עד 
שישהא בכדי אכילת פרם (6 פת חטין ולא 
פת שעורין מיסב ואוכלן בלפתן שעורה 
דתנן ייעצם כשעורה מממא במגע 
ובמשא ואנו מממא באהל 'נגפן כדי 
רביעית יין לנזיר תאנה "כגרוגרת להוצאת 
שבת רמון כדתנן יכל לכלי בעלי בתים 
שיעורן 


שסינו פונס קנס וקנס: ואינו 


מטמא באה?. סנכס (מקס מפיני סו6": כדי רביעית יין לנזיר. 
6 סככניס וזגיס. ולולכין כסיעול רכיעים יין מייכ, וין סיעור רכיעים יין ורגיעית מיס טוין, לפי קסיין ענ וסמיס קנופין ויש 
כרכיעית יין יופר ממס טיט כרכיעית מיס, כדסמרינן (במנסות קד.) [כטכת (דף ע:)] גכי רכיעית דס טיכול לקרוס ולעמוד על כזית מסוס 
דסמיך, 6כל מידי דקלים כ סוס ככיעית דידיס כזית: להוצאת שבת. דפכן סמולי6 פוכנין כגרוגר (טנפ עו:), וסי תלנס יכקס: 


מא. 


נמכמיס סוליל ול פי' סגמ' מוע3 
סנמר טיסיד מודס (כניס ו 
כניס מוליס ימיל וסקסס כט"י 
ולכריך על ס5גון ולפטור פת סזיק 
לס מגן (עיל כירך על פירום ססינן 
כ"יפ סקלמס י5 ותירן דספני סקס 
ספין טס 556 סד ינ וטעס וכירך 
כ"פ ס6דמס -36ל סכ כסכירך 
ניפ ס6דמס על סכנון 55 פטר 6ק 
סכרו עסו כ"פ סען 6פי' כדיעכד 
ולית ס 6מרי' כעיע (דף נט) גי 
עונדל דכר קפלם דכרכת 3ורס פרי 
ספלמס ססיכb‏ עפי מססכל פפי 
סמכוררת טפי "כ גס 3"פ סען 
סיכל טפי מכרכת כ"פ ססדמס וייע 
דנ ססינ כ"פ סעך כל כך מנ"פ 
סקדמס כמו סתקונ כ" סלדמס 
מטסכ וננ"ם כסנכות גלונות לנ"פ 
סען קליס (נ"פ ס6דמס דמכוררק 
טפי סייו כפי סמסקנ לנקמן 
דפניגי כספין בּרכומיסן סוות וסי"כ 
כר' יסודס 935 נסמי ניסנb‏ דסמרי' 
ד פניגי כטפין כרכופיסן טווק 
כ מפוקס פסק לסנכות גלונות 
כלפילסנו (עינ: מיתיבי היו 
לפניו צנון וזית מכרך על הצנון 
וכו. ופרין נמ דמכרך | כ"פ 
סללמס ספינו לפטור נ"פ סען 
לפיו לגכי זית ססו משנעק 
סמיניס. וכ"ם קניות ססן כמו כן 
מקנעת סמינין דמכרך עניסן נ"פ 
ספלמס לפטוכ פת סספופיס. (כן 
כליך לסנסיג סכי" כדפריסית= לעיל 


יוסף וכוי. פירט"י וסכ"י ! לפי גרס זו 
לתי 50 ד6מר ככ יוסף כל סמוקלס 
כר' יסודס דוקb‏ 56ל ר' סמעיס גריק 
6 ככ יוסף וכו' ולתי סניבb‏ 
דרכנן ומיירי סלין תכיכין זס מזס 
לס" מזננן 3תר מוקלס דסי 
נקנינין פקיט6 לתכיכ קולס לסל 
קפסי כספר מינין | לגכי | סכעס 
סמינין | 6מרי | רככ | למנרך על 
לס סילס ומינתb‏ דככ ‏ יוסף 
מינת כספי נפסס ול סיר 
לנסמוך מסמע דגרס דסמר רד 
יוסף ולתיל ‏ כר' יסולס דוקל 
לקלמר ככ תסל ולכ סמגונס. סוו 
יפכי כסעודת5 וכו' "כ כ סכר 
לס מכ לס דככ יוסף ד6מר כל 
סמוקלס וכו': ?במא\' פלגי. 
כלומר מקי טעמל דר' יסודס דמל 
קכעת סמינין עדיף מפי עדיפות 
סייכ? כסו חר ספינן יכונין (פטור 
ססר מינין ומקני דסעדיפות סוי מן 
ססקלמס: קפ{ כדי רביעית יין וכו'. 
פיי פס 6כל ענין פו כונבין כדי 
כניעית יין מייכ מ3נ מס לככ מסן 


כדי ככיעית מיס 63 ממייכ דקנישי וסונכין כקל פון מן סכני בכ 
כי מסעכין ביין כריך פיעור טפי קסיין סו עכ ומסזיק גולק 
קת קודס טיפול מן סכוס ככיעית יין וס סיס מיס סיס 
(ד) יו65 יופר מרניעית: כ7' בעלי בתים. גכי כלי ען מסניס: 


סייתו 


סיעוכן 


עין משפט 
נר מצוה 


ה א ב מיי' פ"ם מסלי 
נרכות סל' יג סמג 
עסין כז טוק"ע פֿו"ס סי' 
כי"ס סעיף 6: 
צו גמיי' וקמג קס טוס"ע 
פֿו"ס עס סעיף ל: 
צז ד מיי" פי"ו מסנכות 
טומסת 5רעת סל' ז: 
צח ה עס סנכס ו: 
צט ו מ" פ"ג מס( 
טומפת עת 90 3 
[ופ"נ ס"ט]: 

כ ד פיי' פ"ס מסגכות 
יכות סלכס כ סמג 
לסו כנ: 
קא ח מיי' פי"ת מס 
קנת סנכס 6: 
קב טמי פ"ו מסנ' כליס 
סכ 3: 


ליקוטי רש"י 


לשיעורין נאמר. וכ 
פנ מסערין כסן דכריס 
לתליס ‏ (עירובין ד]. 
ספסוק | מדכר כקכתס 
ענ פרן ישר36 טלפילו 
כלנרי ‏ תורס 5כיכין 
לסער כפירופיס. 6יסורין 
קנתולס. וכליו | על 
בתפיו. קינ ככום כסן 
[סוכה ה:ן. (6 סיס (כום 
בגדיו 006 נטלס ‏ על 
כספו ונכנס טמשין. מיד 
[חולין עא:]. וסנד7יו 
וטבעותיו בידיו. ססינן 
מנוכסין כו דרך. מננום 
דומיל דכל על כססיו 
[עירובין שסן. מוזין כילו 
טנעותיו דומי) דקנלליו 
[סוכה שם]. כקומכו פנ 
כלרך מנום [חולין שם]. 
הוא והן טמאין מיד. 
פסף סן כסין 56 סנית 
וכקיכ וסנ כ סנית 
(ויקל6 יד) [עירובין שם]. 
3 קסייס דכתיב (ויקר6 
יל) וסנ 35 סכים יטמ 
וכולסו כ 56 סכים קרינ6 
כסו [סוכה שם]. דקרינם 
נמי נכניס וס 35 סנית 
[חולין שםן. היה לבוש 
בליו. ‏ וכן כונס ללן 
נניטתן ‏ קלויץ = כגליו 
ונטלין כ וכתיכ (קס) 
וספֿוכל כנית יכנ פת 
גליו ודכסינן נתו"כ 
מקרל דס6י פוכנ לשו 
6כילס ממם סוb‏ 6 
סיטהל כדי טיעור פכינס 
וכניס כנ ססייס פיל 
מטמק כגדיס | [עירובין 
שםן. דליקכו לסו כגליו. 
הוא טמא מיד. לכתינ 
וסנ 6( סנית יטמל. 
והן | טהורין | עד 
שישהא. דכתינ (וקרb‏ 
יד) וסוכ כנית יכנמ 
וגו' ודרסיגן כתו"כ 6ין לי 
6 סוכל ועוככ סוכל 3 
סוכב טוככ 693 סוכל כ 
6וכל 691 סוכב מניין ס"כ 
יככק כגדיו כינס עתי 
פעמיס כתיב יכנק כגדיו 
וס קופנו (רכות סכל מס 
ת"ל וספוכנ ניתן טיעור 
(טוכנ כדי פכילס pלייו‏ 
טעון כינוק עד עיקסס 
כדי לכיעס ונופו טמס 
מיד דסכי כתיכ וסנ 96 
סנית יכומ ולפ כתינ 
כיכוק כגדיס וסקוכ כנית 
דסיינו קוסס כדי מכילס 
יכנסק כגליו [סוכה ו]. 
פרם. ד' :יניס סן מוון 
סעודס כינוני פרס נטון 
פרוסס. שטיערוסו כסני 
ככר ‏ ס6מור | כעיכוכ 
דכעינן מזון כ' סעודות 
ותץ סתס סמיס לכית 
סמנוגע | בפרק | כינד 
(עילוכין פ3:) [עירובין 
שםן. ס5י ככר קל עיכונ 
עסו מוון סתי סעולות 


וסו ‏ קמוס נכיכֿיס 
כדפמכינן בעירוכין (פ3:) 
[חולין עא:]. ספי כככל 


סקלימס שקיעלו כס פֿת 
סעירוכ וכין לער וכין לער 
לטסיית | נית סמנוגע 
לטימ בגדיס סנכנם טמb‏ 
מיד דכתינ (ױקר יל) 
וסנ 36 סכים יכומ 536 


ככום בגדיס 65 נמרס כו עד טיעסס כדי 6כילס דכתיב (עס) וס6וכל ככית יככס 6ת כגדיו ומוקמינן לס כפולת כהניס (שוסס כדי סעודס ופף על פי של 6כל וסני ככר זו סוי כלי פכילס 6ף על גכ דלר' סמעון (ענין עירוכין סוי ככלר 
טלש סעודות סקס סו דכטיעור סעיכוכ נתלוונו כונן לסקל 936 טיעור סעודס קיס כסו (רכגן סכי ונעיכן פיעסה ככדי 6כיכת תי ככר זו וסו פרס דכוליס סש"ס על מס עטיעורס כפרוסס כלומר כקכי ככר [עירובין פב:ן. [המשך בע"ב] 


מא. [כ] כיצר מברכין| פרק ששי ברבות 


ברכותיהם שוות, מברך על אחד ופוטר את חבירו, ולא כדברי עולא בְּמִילְתָא אַחֲרִיתִי פִּלִינִי - הם חלקו בדין אחר. וְחפוּרי מַחִפְּרָא 
הסובר שיש לברך על כל אחד מהם". וְהַכִּי קִפְּנִי - וש ללמוד את הברייתא כאילו היא חסירה, וכך יש 
לשנות בה', הָיוּ לְפָּנָיוו צָנון וזית, לדברי הכל מִבְּרָךְ על הצנון 
ול וּפוֹטר אֶת זזּית. בַּמָה דְּבָרִים אַמוּרִים שיש לברך רק על הצנון, 
לפ ל ב כְּשַָהַצַנוּן עִיקֶר - שבשבילו התחיל את האכילה, ולא אכל את הזית 
לאכול צנון, ואינו אוכל את הזית אלא כדי להפיג את חריפותו של אלא כדי להפיג את חריפותו של הצנון. אָבַל אם אין הצנון עיקר, 
הצנון. ושנינו במשנה (קמן מד.) 'כל שהוא עיקר ועמו טפלה, מברך בְרִי הפל - בין לחכמים ובין לרבי יהודה, מִבָרף על זֶה - על אחד 
על העיקר ופוטר את הטפלה', ולכן יש לברך רק על הצנון, ולפטור מהם וחוזר וּמִבֶרְף עַל זֶה - על השני. ובזה לא נחלקו חכמים ורבי 


בברכה זו את הזית. אולם עולא דיב שני מינים ששניהם עיקר, 

A‏ 6 לם עולא דיבר על ְ 2 ו יהודה, ושניהם מודים שאם מין אחד עיקר והשני טפל, יש לברך רק 
ואין אחד מהם טפ ביהן, שבאופן זה יש לבהך על כל מין ומין. 

ו | הק 1 ה על העיקר. ואם שני המינים עיקר, ואין אחד מהם טפל לחבירו, יש 


מקשה הגמרא, אִי הַכִּי - אם אכן הוא כדברך, שבברייתא מדובר לברך על כל מין ומין, מפני שאין ברכותיהם שוות. ומסיימת הברייתא 
.= שהצנון עיקר והזית טפל, אֵימָא סִיפָא - אמור ובאר את הסיפא של [על פי הנוסח המתוקן], וּשָנִי מִינִין כְּעֲלְמָא - ושני מינים שונים 


אוצר החכמהי: 


הברייתא, ששנינו בה רְכִי יהודה אומר מכרף על הזית משום שִבְּרְכותִיהָן שוות, כגון זית ותפוח, שאחד מהם הוא ממין שבעה 
שָהזּית הוא מְמִין שִבְעָה. ולדבריך שהעמדת את הברייתא שמדובר והאחר אינו ממין שבעה, חכמים אומרים מִכָרֵךְּ על אִיזֶה מְהֶן 


באופן שהזית טפל לצנון קשה, מדוע סובר רבי יהודה שיש לברך על שיִרְצָה ויפטור בברכה זו את המין השני. ואילו רַבִּי יְהוּדָה אומר, 
הזית, וכי לית ליה לְרְבִּי יְהוּדֶה הָא דִתְנָן - האם רבי יהודה אינו מִכֶרִף עַל הַזיִּת" ופוטר את המין השני, משום שָהזִּית הוא מַפּין 


מתרצת הגמרא, הַכָא בְּמאי עסְקִינן - כאן בברייתא במה מדובר, 


אהח06/2018 א בע 


סובר כמשנה זו ששנינו (לקפן מל) פל שהוא עִיקָר וְעמו טפלה, ה, ולכן הוא חשוב יותר ויש לברך עליו. 


מִבְרף על הָעִיקָר וּפוטר אֶת הַמְפַלָה. נמצא לפי זה, שגם לפי דברי הברייתא כל מחלוקתם של חכמים 
ורבי יהודה היא רק במינים שברכותיהם שוות, שלדעת חכמים יש 
לברך על המין החביב עליו ולפטור בברכתו את האחר, ולדעת רבי 
יהודה יש לברך על הפרי שהוא ממין שבעה ולפטור בברכתו את 
החביב. אבל כשאין ברכותיהם שוות, מברכים על כל מין בנפרד, 


ומוסיפה הגמרא, וְכִי תִּימָא - ואם תרצה לומר, הָכִי נָמִי דְּלִית 
ליה - שאמנם רבי יהודה אינו סובר כמשנה זו, ולדעתו צהיך לברך 
גם על העיקר וגם על הטפל, ולכן הוא סובר שיש לברך על הזית על 
אף שהצנון עיקר. יש להקשות על זה, וְהַתִנְיָא - הלא שנינו בברייתא, 
רבי יהודה אוֹמַר, אַם מְחְמַת צנון בָּא הַזִּית, שצנון הוא עיקר | וכדברי עולא. 
אכילתו והזית טפל לו, מִבֶרִךִ על הצנון ופוטר אֶת הזית. נמצא * 
שגם רבי יהודה מודה שמבוך על העיקר ופוטר את הטפלה. ואם כן 
כשאמר רבי יהודה בברייתא 'מברך על הזית, שהזית ממין שבעהי, אין 


מדובר באופן שהצנון עיקר והזית טפל, אלא באופן ששניהם עיקר פליגי. בח = חללר בה, בפלחוש המשנה, רבו אמל ורפי יאחק. גפקא. 
la‏ כ 0 חר - אחד יאר מִחַלוקת חכמים ורבי יהודה היא בּאופן שהיו 
הזית, ושלא כדברי עולא הסובר שבמינים שאין ברכותיהם שוות מברך 0 ו 6 FP‏ | 
ל Sr bs‏ טהב לפניו מינים שְׁבְּרְכוֹתֵיהֶן שָׁווֹת, ואחד ממין שבעה והאחר אינו ממין 
שבעה, דְּרַבִּי יְהוּדֶה סְבַר, מין שִבְעָה עֲדִיף - מין שבעה חשוב 
מתרצת הגמרא, לְעולֶם, בְּצְָנון עִיקֶר עֶסְקִינֵן - מה ששנינו ברישא יותר ועדיף לברך עליו, ולפטור את המין החביב. וְרַבָּנֵן סָבְרִי 
של הברייתא 'מברך על הצנון ופוטר את הזית', הוא באופן שהיה [-סוברים], מין חָבִּיב עָדִיף - מין חביב חשוב יותר ועדיף לברך עליו, 
הצנון עיקר. וְכִי פַּלִיגִי רַבִּי יְהוּדָה וְרִפָּנֶן - ומה שנחלקו רבי יהודה ולפטור את המין שבעה. אָבָל בְּמינים שָאִין בַּרְכוֹתַיהֵן שָוות, דְּבְרֵי 
וחכמים בסיפא של הברייתא, שאמר רבי יהודה 'מברך על הזית' וחלק הפל - בין לרבי יהודה ובין לחכמים, מִבַרְךְ על זֶה [-על אחד מהם] 
על חכמים בדין זה, מחלוקתם אינה באותו אופן של הרישא, אלא וְחוזֶר וּמִבֶּרִּ עֵל זֶה [-על השני] ואין ברכת האחד פוטרת את חבירול. 


הגמרא מביאה אמוראים שחלקו בפירוש דברי המשנה, אם 
מחלוקתם גם במינים שברכותיהם שונות: 


את ברכת 'בורא פרי העץ', לפני ברכת 'בורא פרי האדמה'. וכן כתב הכסף משנה (נככות ‏ דעת הרמב"ם (סנ' כככות פ"מ סי"ג) כפי שביארו הכסף משנה, עולא לא דן בדין הקדמת 
פ"פ סי"ג) בדעת הרמב"ם. אולם סיים הרא"ש, שמלשון הגמרא לא נראה כדברי הבה"ג. ברכות זו לזו, אלא בא להשמיע שבמינים שאין ברכותיהם שוות, יש לברך על כל מין 
ה. המקשן סובר שהמברך על הצנון פטר את הזית. ובביאור סברתו של המקשן, כתב ומין. ולפי שיטה זו, מובן מדוע הקשתה הגמרא רק מדברי חכמים, שרק מהם קשה 
הרשב"א (ד"ס מימיכי) שלדעתו הפרי החביב פוטר את המינים האחרים, כשם שהעיקר על עולא. שלדעת עולא יש לברך על כל מין ומין, ובדברי חכמים מבואר שמברכים 
פוטר את הטפל. או שלדעתו הזית נפטר בברכת הצנון, מפני שהמברך על הזית בורא על הצנון, ופוטרים את הזית, אף שהם ברכות שונות. ראש יוסף (ל"ס מיסני). 

פרי האדמה בדיעבד יצא (עי? מ.), ולכן באופן זה דינו כדיעבד, כיון שאפשר לבוך | ז. בכמח מקומות דרכה של הגמרא לתקן את נוסח המשנה או הברייתא. ופעמים הגמרא 
ברכה אחת הפוטרת את שניהם. כותבת 'חסורי מחסרא', ופעמים היא כותבת 'הכי קאמר'. לשון 'חסורי מחסרא' כוונתו 
ו. מדברי הגמרא שהקשתה 'אי הכי אימא סיפא', משמע שיש להקשות על עולא שיש לשנות את לשון המשנה. בשונה מלשון 'הכי קאמר', שהוא ביאור כוונת המשנה, 
מהסיפא של הברייתא, רק אם נתרץ שהצנון עיקר. וקשה, שלכאורה גם בלא זה, יש מבלי להוסיף בלשונה. הליכות עולם (טער כ פ"כ פופ יל-טו), של"ה (פורס קנעל פס כלל למל). 
להקשות על עולא מהסיפא של הברייתא, שהלא לדעת עולא מחלוקתם של רבי יהודה | וכתב השל"ה שיש שני פירושים בביאור התירוץ 'חסורי מחסרא'. דעת השארית יוסף 
וחכמים היא דווקא במינים שברכותיהם שוות, ואילו בסיפא של הברייתא מבואר, (כיכ סמטנס כל ס) שכשאומרת הגמרא 'חסורי מחסרא', אין שום חיסרון בפועל. אלא 
שלדעת רבי יהודה יש להקדים מין שבעה אפילו במינים שאין ברכותיהם שוות, כגון ‏ שרבי כתב את המשנה בלשון קצרה, ומפני החיסרון שבדעתנו, איננו יודעים לפרש 
צנון וזית. ותירץ המהרש"א (ד"ס 6) שהגמרא לא הקשתה על עולא מדברי רבי יהודה, | דברי המשנה ללא התוספת. בדרך אחרת פירש הליכות עולם (טעכ 3 פ"נ 6ות יד) שיש 
מפני שאפשר היה לפרש שכוונת עולא לומר שבמינים שאין ברכותיהם שוות מודים | טעות בגירסת המשנה, כפי שהיא לפנינו. וכתב בכללי הגמרא (עס) שמפני שהיו שונים 
חכמים לרבי יהודה שיש להקדים מין שבעה, ורק כשברכותיהם שוות יש מחלוקת, בעל פה, גרמה השכחה שיטעו בקצת מקומות. ומכל מקום כתב רבי את המשנה כפי 
שלדעת רבי יהודה יש להקדים מין שבעה ולדעת חכמים יש להקדים את החביב. ואף ‏ שהיתה שגורה בפי רוב התלמידים, וסמך על המעיין שיבין מהו החסרון ויגיה את 
שאין זו כוונת עולא, כמו שכתבו התוספות (ד"ס 036, העדיפה הגמרא להקשות בתחילה לשון המשנה. וכתב השל"ה, שאפשר שגם בהליכות עולם, התכוון כדברי השארית 
רק מדברי חכמים שבברייתא, שהיא קושיא יותר מוכרחת. ובפני יהושע (ד"ס > תירץ, | יוסף, שאין החיסרון בנוסח המשנה בפועל. 

שקושיית הגמרא היא על עיקר דבריו של עולא, שבמינים שאין ברכותיהם שוות, יש ח. אמנם בחלק זה של הברייתא אין מדובר שהיו לפניו 'צנון וזית', אלא שהיו לפניו 
לברך על כל מין ומין, שזה שלא כדברי חכמים בברייתא. וכיון שתירצה הגמרא קושיא | שני מינים בעלמא', ואין שום הכרח שהיה לפניו 'זית', אולם מכל מקום אמר רבי 
זו מחכמים, חוזרת הגמרא להקשות על דבריו בענין דין ההקדמה. והצל"ח (ד"ס 6) יהודה 'מברך על הזית' ולא אמר 'מברך על מין שבעה', כדי להשמיענו, שלעולם הזית 
וחפץ ה' (ד"ס פמר - כפילון עליטי) תירצו, שהגמרא לא הקשתה מדברי רבי יהודה, מפני קודם לכל מיני הפירות שברכתם 'בורא פרי העץ', שהרי הוא סמוך למילה 'ארץ' 
שאפשר לפרש את דבריו שאינו מדבר בדין קדימה, אלא כוונתו לומר שיש לברך על וכמבואר בסמוך. צל"ח (ד"ס ופט). ועיין שם שביאר מדוע לא אמר רבי יהודה 'מברך 
הזית ואינו נפטר בברכת הצנון. עיין בחפץ ה' (פס) תירוצים נוספים. על החטה', להשמיע שהיא קודמת לפני הכל. 

קושיא זו, קשה לפי דעת הראשונים (ספוס' ד"ס 236 ר"ם סי כס), שסוברים שעולא דן ט. וכדעת עולא לעיל. ועיין בהערה שם, שהובאה מחלוקת ראשונים בביאור דעתו, 
בדין הקדמה בברכות. אבל לפי דעת בה"ג (פ"ו) כפי שביארו הרא"ש (פי" כס), וכן לפי | איזה מין יש להקדים כשברכותיהם שונות. 
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הנהות הב"ח 


(5) גמ' ממין קנעס וכי 
לית ניס: (3) שם פכינת 
פרק תנא פת סעין 
וכו' ואוכלה כנפמן: 
(ג) תופ' ד"ס 236 וכו' 
דאפילו ככי יסולס: 
(ל) ד"ה גפן וכו' סיס 
היוצא יופל: 


---- 7-5 
גליון הש"ס 


גמ' | כל המוקדם 

בפסוק. עי' טורי 6כן 

פניגס דף י"נ ע"נ ד"ס 
ופֿת ס6כך: 


תורה אור השלם 
א ארֶץ חמָה וְּערָה 
וגְפן וּחְאֲנָה וְרמון אָרֶץ 
זִית שׁמָן וּרְבָש: 
|דכרים ח, ח] 


== 
הגהות וציונים 


0] בכת"י פליג: 3] יש 
להוסיף וכתיב (בארות 
המים): ‏ ג] בתוס' 
הרא"ש | איתא | דלא 
חשיבא והנה בדפוס 
וינציא | חסר התירוץ 
ויל דלא חשים ב"פ 
העץי כל בהי מב"פ 
האדמה" והוכנסו לפנינו 
ע"פ הרא"ש (סימן כה) 
עיין מהרש"א שהעיר 
בזה ועיין ברא"ש שביאר 
דשהכל אינה מבוררת 
כלל: ל] עיין מהרש"א 
ומהרש"ל (גליון) ועיין 
בדברי נחמיה בילקוט 
מפרשים: ס] [נראה דהך 
כדפרישית הוא סיום 
דבור התוס' ומתחיל 
דבור חדש מן באין 
ברכותיהן שציין על הגמ' 
דלעיל ופי' כמו תפוחים 
וכו' ותיבת לעיל הוא 
כמו שציינו הרכה פעמים 
כשנתהפכו דבורי תוסי 
להורות מקום שזה שייך 
לעיל והמעתיקים שגו 
והדפיסו הכל לדבור 
אחד (וכן הגיה הגאון 
מהר"א מווילנא)] (גליון) 
מובא בליקוטים מהגר"א 
בסוף שנות אליהו על 
ברכות, ועיין ביאור 
הגר"א סימן ריא אות 
יא לבאר דברי התוס' 
באופן אחר ועיין בספר 
קובץ על הרמב"ם הל' 
ברכות ‏ פית ‏ הי"ג: 
ו] נדצ"ל תפוחים וצנון 
(צל"ח עיי"ש): ]] עיין 
דברי נחמיה (בילקוט 
מפרשים) ובצל"ח: 
ק] נדצ"ל דבהא אזלינן 
(באה"מ) ובתוס' רבינו 
פרץ ‏ איתא | דאז: 
ט] דיבור זה שייך לפני 
ד"ה א"ר ירמיה: 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


בשלמא למ'ד. נוכלות דדמסי תמרי דזיקb,‏ ונוכלום דמפני' פוקימנb‏ 
ככוסלי כמר6, סיינו דסכל קרי לסו גוכלות תמרה וכמתני' מגן (די מ) 
נוכלות ספמ: בשברכותיהן שוות. כגון זיתיס ותפוסיס דסכווייסו 
כ"פ סען, ונ לפטור לת סתיסן כנרכס תת: חביב עדיף. 6יס 


סילס דמתניתין ‏ 6 סתנינ ענו 
מסמע: אבל בשאין ברכותיהן שוות 
ד"ה. פין רכס 6סת פוטלפן, וקוג 
פֿין כסן מסנוקת. ולע"ג דסכן (נעע 
דף מ) כירך על פילות ססיפן 3"פ 
ס)דמס י9, ס"מ כסד מינס וטעס 
וכירך ענליס כ"פ ס5דמס, 536 פטן 
וזית ונירך על ספנון 8 נפטר זית: 
פסיט5 65 גרסיגן עד מיפיני, סדס 
ססין זו סיטת סגמ', מעיקרס קפיס 
ניס פטיט% דנם 6ינטריך | נמימרb‏ 
וסדר קטי סיכי מ5י פעימר6, ועוד 
דנ פטיטל סי6, 6י נמו דססמעיין 
עול ס'"6 כנון פוטל 6ת סוי לסתגן 
כירך על פירות ספיען כ"פ סדמס 
יכ : שהיה צנון עיקר. סכסכינו ספקיל 
ספכילס, וכ 6כל זית 6 נספיג 
סורפו טל 5גון לסוס ליס זית טפל, 
ונן (נקמן דף מד.) כל סול עיקר ועמו 
טפלס מנכך על סעיקל ופוטל 6ק 
סעפנס: מברך על זה כו. וכקן כ 
נסנקו: ‏ ושני מינום בעלמא. כגון 
זית ותפות סכככותיסן קוות וסלתל 
ממין קנעס כס נסנקו: חד אמר 
מחלוקת ‏ בשברכותיהן = שות. 
וכללעכן: ס"ג וחד אמר אף בשאין 
ברכותיהן שוות נמי מחלוקת. וננפרם 
לס ולזי(: במאי פליגי. 50 ודסי 69 
מפטרי נפד כלכס: אמר ר' ירמיה 
בלהקדים פליגי. וכ גרס" 936 
נּקברכותיסן מוות מכרן על לסל 
מסן קילכס, דסשת כספיין ות 
מקפיד כ' יסודס על סקדמתפן ומר 
מין סנעס עדיף, כסנ לפטור זו 
מו כ כ"ש: דאמר ר' יצחק כו. 
פנ פפדינן 6סקדמס, ול' יסודס 
6 (יס. לכ' ינסק סנכן כל שכן 
סיכ דפד נפו ממין סנעס דמין 
קכעס עדיף, ורב נכית כסו דל' 
ילסק כמקוס סניכ דסכיג עליף: 
ופליגא דרבי חנן. סל דר' ינמק 
למר סמוקלס קודס <כרכס 5296 
קר לשכ ל"י 3 טיש בס פירות 
ססקוניס ‏ סללו | ומנלן כסדכ 
תטינותס, ופניג ‏ 6דר' סגן לפמר 65 
כ סכתונ (סודיע | סנס סקיכוק 
ספירות כטעס קנסס כ קנמס טג 
0"י סיק כ פירות סטיעוכי תורה 
נתנין כסן, וכיון דסכי סו 65 סקפיד 
סכתוכ על סדרן ססלי כזו כוכן קוין: 
בבית המנוגע. כקינ וסנ 56 סכיק 
יטמ עד סער3 (וק60 ץ) ונ 
כמיכ כנוק כגליס, וספוכנ כנים 
יכנק קת כגדיו (פס) כסוסס טיעול 
פכעס וספילו | כ ילכל | מדכתיב 
כקיפיס וססוכנ | ככית = יכנק לת 
כגדיו", סנכך סגכנס כו ונוbp‏ 6ק 
גליו עמו סנ כדכך מננוטו פין 
פנ כגדיו וטמפיס מיד, ססף כסן 


כ קורל וסנ 36 סנית, וכססו6 לנום כסן כעי קסייס: אכילת 
פרס. תי ככר קpטיעכו‏ כו תכמיס פת סעיכונ, * קסו כונו מזון 
סתי סעולות ותכיו מזון סעולס 6סת: פת חטין. (לכנת מסכ: 
מיפב. דרך ססכס שסיל נפכנת מסר, טסינו פונס סנס ונס: ואינו 


A 


בשלמא למ"ד תמרי דזיקא היינו דהכא קרי 
לה נובלות סתמא והתם קרי לה תמרה אלא 
למ"ד בושלי כמרא ניתני אידי ואידי נובלות 
תמרה או אידי ואידי נובלות סתמא קשיא: 
היו לפניו מינין הרבה כו': אמר עולא 
מחלוקת בשברכותיהן שוות דרבי יהודה 
סבר *מין שבעה עדיף* ורבנן סברי מין חביב 
עדיף אבל יבשאין ברכותיהן שוות ד"ה 
מברך על זה וחוור ומברך על זה מיתיבי 
היו לפניו צנון וזית מברך על הצנון ופוטר 


| את הזית הב"ע כשהצנון עיקר אי הכי אימא 


סיפא ר' יהודה אומר מברך על הזית שהזית 
ממין שבעה (6 לית ליה לר' יהודה הא דתנן 
יבל שהוא עיקר ועמו טפלה מברך על 
העיקר ופוטר את הטפלה וכי תימא ה" 
דלית ליה והתניא רבי יהודה אומר אם 
מחמת צנון בא הזית מברך על הצנון ופוטר 
את הזית לעולם בצנון עיקר עסקינן וכי 
פליגי רבי יהודה ורבנן במילתא אחריתי 
פליגי וחסורי מחסרא והכי קתני היו לפנו 
צנון ית מברך על הצנון ופוטר את הזית 
בד"א כשהצנון עיקר אבל אין הצנון עיקר 
ד"ה מברך על זה וחוזר ומברך על זה ושני 
מינין בעלמא שברכותיהן שוות מברך על 
איזה מהן שירצה רבי יהודה אומר מברך 
על הזית שהזית ממין שבעה. פליני בה רבי 
אמי ורבי יצחק נפחא חד אמר מחלוקת 
בשברכותיהן שוות דרבי יהודה סבר מין 
שבעה עדיף ורבנן סברי מין חביב עדיף אבל 
בשאין ברכותיהן שוות דברי הכל מברך 


.על זה וחוזר ומברך על זה וחד אמר אף 


בשאין ברכותיהן שוות נמי מחלוקת בשלמא 
למאן דאמר בשברכותיהן שוות מחלוקת 
שפיר אלא למאן דאמר בשאין ברכותיהן 
שוות פליגי במאי פליגי א"ר ירמיה להקדים 
דאמר רב יוסף ואיתימא רבי יצחק יכל 
* המוקדם בפסוק זה מוקדם לברכה שנאמר 
* ארץ חטה ושעורה וגפן ותאנה ורמון ארץ 
זית שמן ודבש ופליגא דרבי חנן דא"ר חנן 
כל הפסוק כולו לשיעורין נאמר חמה דתנן 
eיהנכנם‏ לבית המנונע וכליו על כתפיו 
וסנדליו וטבעותיו בידיו הוא והן טמאין מיד 
חהיה לבוש כליו וסנדליו ברגליו וטבעותיו 
באצבעותיו הוא טמא מיד והן טהורין = עד 
שישהא בכדי אכילת פרם (6 פת חטין ולא 
פת שעורין מיסב ואוכלן בלפתן שעורה 
דתנן "'עצם כשעורה מממא במגע 
ובמשא ואינו מממא באהל 'נפן כדי 
רביעית יין לנזיר תאנה "כגרוגרת להוצאת 
שבת רמון כדתנן יכל %כלי בעלי בתים 
שיעורן 


מטמא באהל. סנכס כמקס מפיני סו6": כדי רביעית יין לנזיר. 
6כל מכלניס וזגיס. ופולכין כסיעור רכיעים יין מיי, וֿין סיעור בכיעית יין ורכיעית מיס טוון, כפי קסיין ענ וסמיס קלוטין וק 
כרביעית יין יופר ממס טים כרביעים מיס, כדסמכינן (כמנסום קד.) [כטכת (דף עו)] גכי רכיעית דס טיכול לקרום ולעמוד על כזית מסוס 
דסמיך, 936 מידי דקנים כ סוס ככיעית דיליס כזית: להוצאת שבת. דתגן סמוכי 6וכלין כגרוגלת (טנפ עו:), וסי פ6נס יכקס: 


מא. 


אבל נשאין ברכותיהן שוות. פילט"י כגון נון וזית וסוכ פין כקן 

מסנוקת כיון ססין ספחד פוער 6ת מכירו 6פי' (ג) כ' יסולס 
מודס ללין עדיפות כקכעת סמיניס 596 מכרך על 6יזס סיס תסלס 
סניכ כו ופחר כך יכרך על הסני וכן יש (פרק דרני יסולס מודס 


נמכמיס סוסיל ול פי' סגמ' מוטנ 
סנמר טיפיד | מודס | (כניס ול 
כניס מודיס ליסיד וסקעpס‏ כט"י 
ולכריך על סלנון ונפטור פת סזית 
לסל תגן לעיל כירך על פירות ססילן 
ב"פ ססדמס י65 ומילן לסקני ספס 
סלין סס 56 פד מינם וטעס וכירך 
נ"פ סלדמס כ סכ כטכירך 
כ"פ ס6דמס על סגגון 65 פטר 6ק 
קבלו טסו 3"פ סעך 6פי' כדיענל 
ו0"ת 60 6מכי' (עיל (דף () גי 
עונל דנר קפרס דכרכת :ורס פרי 
ס6דמס. מסינ טפי מקהכנ לפי 
סמנוכרת טפי "כ גס נ"פ סען 
ססינ? טפי מכרכת ב"פ ספדמס וי"ל 
דנ תסינכ כ"פ סען כל כך מנ"פ 
סקדמס כמו סקסו 3"פ סלדעס 
מססכל ומ"ם כסנכות גלולות לנ"פ 
סען פקליס (3"פ סלדמס דמנוללת 
טפי סיט לעפי סמסקנ דלקמן 
דפליגי כס6ין כרכותיסן טוופ והי"ע 
כר' יסודס 935 כסמי (ישנל. דסמרי' 
דנ פליגי כסקין כרכותיסן קוו 
מתוקס פסק דסלכוס גלונות 
כלפיכטנו נעע: מיתיבי היו 
לפניו צנון װית מברך על הצנון 
וכו. ופכיך 5236 דמנרך ב"פ 
ספדמס פפינו נפטור כ"פ סען 
לפיעו (גכי זית שסול משכעק 
סמיניס. וכ"ס קניות שסן כמו כן 
מקכעת המינין דמכרך עניסן נ"פ 
ספדמס (פטור פת סתפוסיס (כן 
ריך לסנסיג סכי כדפכיסית = (עיג 
נקין כלכותיסן קוות כמו תפותיס 
וקניות !: א"ר ירמיה להקדים דא"ר 
יוסף וכו'. פירס"י וסר"י" לפי גרסס זו 
לתים 50 דלמר ככ יוסף כל סמוקלס 
כל' יסודס דוק 236 ר' סמעיס גריק 
פֿמר ככ יוסף וכו' ופתי 0356 
לרננן ומיירי ספין סכינין זס מזס 
לס 6ולינן נפר מוקדס דסי 
כסנינין פסיטס לתכיכ קולס לס 
פפי' כספר מייין נגי סכעת 
סמינין 6מרי ככ דמנרך ענ 
פיזס סילס ומלת דככ ‏ יוסף 
מינסל כלפי נפסס ו נסירb‏ 
דכסמון" מסמע דגרס דקמר כנ 
יוסף ולפי ככ' יסולס דוק 
דקסער כנ ססדם וכ סמנונס סוו 
יסני כסעודת5 וכו' 6"ל כ סכר 
₪ ער 60 דרב יוסף ל6מר כל 
סמוקדס וכו': 5 בא" פלני. 
כלומר מלי טעמ5 דר' יסולס דסמל 
קנעת סמייין עדיף מסי עדיפות 
קייכק כסו 6סר ספיין יכונין פפטור 
ססר מינין ומקני דסעדיפום סוי מן 
ססקלמס: בפ{ כדי רביעית יין וכו'. 
פיי פס 6כל ענין פו נולבין כדי 
רניעית יין סייג ככ פס 6כל מסן 


כדי רכיעית מיס 65 מסייכ לקלניסי וסונכין כקל סון מן סכני בכ 
כי מסערין כיין כריך פיעור טפי ססיין סוס ע3 ומתזיק גודט 
ק5ת קודס טיפונ מן סכוק כניעית יין וס סיס מיס סים 
(ד) יו יופר מכביעית6: כלי בעלי בתים. גכי כני עך מתניb:‏ 


סייתו 


סיעורן 


עין משפט 
נר מצוה 


צה א ב מיי' פ"ת מסל' 
נרכות סל' יג סמג 
עטין כז טוס"ע פו"ם סי" 
רי"ם סעיף 6: 
צו גמיי' וקמג קס טוס"ע 
פו"ם עס סעיף ד: 
צז ד פיי" פי"ו מסנכות 
טומפת 5רעם סל ז: 
צח ה קס סלכס ו: 
צט ו מ"' פ"ג מס( 
טומסת מת 5ל' 3 
[ופ"כ ס"ט]: 

ל ז מיי" פ"ס מסנכות 
יכות סנכת 3 סמג 
נפֿוין רנ: 
קא ח מייי פי"ח מסני 
סנכת סנכס 6: 
קב ט פיי" פ"ו מסנ' כניס 
סנכה 3: 


משנת ראשונים 


וחפורי מחפרא והכי 
קתני, לרוב חכמת רבינו 
הקדוש וחכמת בני דורו 
היה פירוש התורה אצלם 
מבורר ופשוט מתוך 
המשנה, ואצל דורות 
רבינא ורב אשי היה 
עמוק וסתום מאד, ומזה 
אמרו בתלמוד חסורי 
מחסרא והכי קתני, שאין 
הכוונה להיות המשנה 
חסההיכלל חלילה, אבל 
הכוונה שהיא חסרה 
אצלנו | מפני חסוון 
שכלנו מפני שאין אנו 
מגיעים לעומק חכמת 
דור של חכמי המשנה. 

[רבינו בחיי, שמות לד כז] 


= הפפוק כולו 
לשיעורין נאמר. השתא 
קס"ד דמדאורייתא ממש 
קאמר ואע"ג דדרשינן 
ליה בברכות (מד.) ללמד 
לברך על המינין הללו 
לאחריו, קס"ד השתא כי 
מפני שיש חשיבות במינין 
אלו שבאו לשיעורין 
שאין ארץ ישראל חסרה 
כלום אמרה תורה לברך 
אחריהם. 

[הריטב"א, עירובין ד.] 


עד | שישהא בכדי 
אכילת פרם. שעור 
הפרט הזה שיאכל כלומר 
שישהה כדי אכילתו 
ויתטמאו בגדיו, שלש 
ביצים ‏ מן | הביצים 
הבינוניות בגדלן מביצי 

התרנגולות. 
[פיהמ"ש להרמב"ם, 
נגעים פי"ג מ"ט] 


פת חטין ולא פת 
שעורין. כולהו לקולא, 
דבפת חיטין משתהא 
יותר | שאוכלה | דוך 
תענוג, וכן כשהוא מסב. 

[הריטב"א, סוכה ו.] 


מיסב ואוכלן בלפתן. 
הוא שעור מועט מפני 
שהלחם הטוב בלפתן 
נאכל מהר, ואין צריך 
להאריך הרבה בלעיסתו. 
[פיהמ"ש להרמב"ם, 
נגעים פי"ג מ"ט] 

גפן כדי רביעית יין 
לנזיר. אם יש כלי אחד 
מחזיק רביעית יותר 
יחזיק מיין מפני שהוא 
עב ונגדש על הכלי יותר 
מן המים. וקאמר דנזיר 
לא מחייב עד דשתי 
רביעית כשיעור יין ולא 
כשמשערין במים, ומשום 
הכי נקט גפן. [הריטב"א] 


כל כלי בעלי בתיםנגבי 
כלי עץ מתנייא במסכת 
כלים פרק יז (מיא). 
אבל:גבי כלי חרס: תנץ 
בפ"ג (מ"א) דכלים 
העשויים לאוכלים 
שיעורן כזית. והא דאמר 
(שבת צה:) חמש מדות 
בכלי חרס ניקב כמוציא 
זית וכו' ועדיין כלי הוא 
לקבל בו רמונים, היינו 
היכא דייחדו לרמונים אבל 
סתמא הוי כמוציא זית. 

[תוספות, עירובין ד:] 


מא. [ג] כיצד מברכין 


וְחַד - ואחד האחר אִמַר, אַף בַּשני מינים שָאִין בִּרכותִיהֶן שׁווֹת, 
נַמִי - גם בהם יש מחֲלוֹקֶת, וכפי שתפרש הגמרא בסמוך מה היא 
מחלוקתם. 


מקשה הגמרא, בְּשַָלְמָא ?מאן דְאַמר בִּשְׁבְּרְכוֹתֵיהֶן שוות 
מִחַלוקֶת - המשנה מובנת רק לפי הדעה שסוברת שמחלוקת תנא קמא 
ורבי יהודה היא במינים שברכותיהם שוות, כי לפי דעה זו שָפִּיר - 
מובן הדבר, שמחלוקתם היא, על איזה מין יש לברך כדי לפטור את 
המין השני. אֶלָא לְמַאן דְאָמַר בְּשָאִין ברְכוֹתֵיהָן שוות פָלִינִי - אך 
לפי הדעה שסוברת שתנא קמא ורבי יהודה חולקים גם לגבי מינים 
שאין ברכותיהם שוות, קשה, בְּמַאי פְּלִיגִי - במה הם חולקים, הלא 
ודאי שבאופן זה יש לברך על שני המינים'. 


מתרצת הגמרא, אָמַר רִבִּי יִרְמִיִה מחלוקתם היא איזה מין צריך 


יו רש"י (ד"ס כססי), ונראה מדבריו ששאלת הגמרא היא 'במה חולקים חכמים ורבי 
יהודה, הלא בין כך ובין כך עליו לברך על כל מין ומין'. ולפי זה הקושיא היא בין 
לדעת רבי יהודה הסובר שיש להקדים מין שבעה, ובין לדעת חכמים הסוברים שיש 
להקדים את החביב. והתוספות (ד"ס כמפי) כתבו ששאלת הגמרא היא מה טעמו של 
רבי יהודה, עיין נחלת דוד (ל"ס ולעמן) ביאור דבריהם. 

וא. גם המקשן ידע שאפשר לפרש כך את המחלוקת. שהלא גם לפי דעת עולא, 
שסובר שמחלוקתם היא במינים שברכותיהם שוות, מחלוקתם היא איזה מין להקדים. 
אלא שהמקשן מקשה, וכי גם כשאין ברכותיהם שוות יש מעלה להקדים אחד לחבירו. 
הלא בין כך מברכים על כל אחד מהמינים. ועל זה משיב רבי ירמיה, שאמנם כן, וגם 
בזה יש הקפדה באיזה מין להקדים, כפי שתביא הגמרא בסמוך ראיה לזה שיש דין 
מה להקדים. רשב"א (ד"ס 66 - נתילון ענ). 

הסברנו את דברי הגמרא כפירוש התוספות (ד"ס נמסי), ‏ ששאלת הגמרא במאי פליגיי, 
היא קושיא על הדעה שסוברת שמחלוקתם גם במינים שברכותיהם שונות [וכן נראה 
מדברי רש"י (ד"ס נמפ), ראה בביאורי רש"י בהרחבת הדברים]. אולם הריטב"א (ל"ה 
6 ד"ס פ"כ) פירש את דברי הגמרא על דרך שאלה, ולדעתו הגמרא ידעה שיש שתי 
אפשרויות לפרש את מחלוקתם. שאפשר לפרש, שמחלוקתם היא איזה מין להקדים 
לחבירו, ואפשר לפרש, שמחלוקתם היא לענין לפטור את המין האחד בברכת חבירו, 
וכפי שסבר המקשן על דברי עולא לעיל, שברכה על הצנון פוטרת את הזית גם כשאינו 
טפל לו. וכיון שיש שתי אפשרויות לפרש את מחלוקתם, שואלת הגמרא, מהו הפירוש 
הנכון של מחלוקתם. ומשיבה הגמרא, שמחלוקתם רק לענין הקדמה, ולכל השיטות יש 
לברך על כל מין ומין בנפרד, כיון שברכותיהם שונות. 

יש גירסאות שכתוב בהם בדברי רבי ירמיה, שבמינים שברכותיהם שוות מברך על איזה 
מהם שירצה. וכתב רש"י (ד"ס פמכ) שגירסא זו אינה נכונה, שהלא לפי תירוצו של רבי 
ירמיה יש דין הקדמה אפילו במינים שאין ברכותיהם שוות, אף על פי שבמינים אלו 
יש לברך על כל מין ומין, ואין מין אחד נפטר בברכת חבירו. ואם כן, כל שכן שיש 
דין קדימה במינים שברכותיהם שוות, שבהם ברכה על מין אחד פוטרת את המין 
האחר. 

וב. כתב בה"ג (נלכות פ"ו) שחטה ושעורה קודמים לשאר המינים, דווקא כשעשה מהם 
תבשיל או פת. אבל הכוסס חטים או שעורים, דהיינו שאוכלם כמו שהם, ולא כדרך 
אכילתם [ראה רש"י (יומ 5פ6. ד"ס כוסס)], אין להם דין הקדמה לשאר המינים משבעת 
המינים. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס עול (וכנ) בתירוצם השני. וכיוצא בזה כתב 
הרשב"א (ל"ס וקפי), שחטה האמורה כאן היא שעשאה פת. וכמו שממשיכה התורה 
(לנריס ת ט) 'ארץ אשר לא במסכנות תאכל בה לחם'. וכתב הטור (פו"ם פי' כיק), שדברי 
בה"ג הם רק לשיטתו, שסובר שיש להקדים ברכת 'בורא פרי העץ', לפני ברכת 'בורא 
פרי האדמה', ולכן ביאר שחטה האמורה כאן, היא באופן שהשתנה ברכתה לברכת 
'מזונות' או 'המוציא'. אך לפי דעת הרא"ש [הו"ד בהערה לעיל] הסובר שברכת 
'האדמה' וברכת 'העץ' שקולות, אפשר לפרש שחטה קודמת לשאר המינים, אף בכוסס 
חטים. וכן מבואר בתירוץ הראשון של תלמידי רבינו יונה (ד"ס וככטן). 

לעיל בדברי עולא, מבואר שמחלוקת רבי יהודה וחכמים היא רק במינים שברכותיהם 
שוות. אך לגבי מינים שברכותיהם שונות, סוברים התוספות (ד"ס 236) הרא"ש (פ"ו פיי 
כס) ועוד ראשונים שאפשר להקדים מין אחר שאינו משבעת המינים [ראה בהערה 
לעיל]. נמצא לפי דבריהם, שאם יש לפניו חטה ואתרוג, אין צריך להקדים את החטה 
לפני האתרוג, שהלא ברכותיהם שונות. ולפי זה, גם אם היו לפניו חטה וענבים אין 
צריך להקדים את החטה לפני הענבים, שהלא הענבים משובחים יותר מהאתרוג, ואם 
אין צריך להקדים את ברכת החטה לפני האתרוג, כל שכן שאין צריך להקדימה לפני 
הענבים. ויש להקשות על דבריהם מדרשה זו, שלומדת מהפסוק שיש להקדים חטה 
לפני הענבים. כמה תירוצים נאמרו ביישוב קושיא זו: א. תלמידי רבינו יונה (ד"ס וככפן) 
תירצו [ע"פ שיטתם בפירוש הגמרא], שהפסוק בא ללמד סדר ההקדמה לכל ברכה 
בפני עצמה, ולכן יש להקדים ברכת החטה לברכת השעורה או ברכת הרימון לברכת 
הזית, אבל אין חיוב להקדים את החטה והשעורה לפני פירות העץ. ב. ובאופן נוסף 
תירצו (ד"ס עוד גוכל) שחטה שנזכרה בפסוק אינה חטה קלויה שנאכלת כמו שהיא. אלא 
מדובר שעשה ממנה תבשיל שברכתו 'בורא מיני מזונות' הקודמת לכל הפירות, בין 
אלו שמשבעת המינים, ובין אלו שאינם משבעת המינים. ומה שאמרו שבברכות שונות 
אין סדר הקדמה, הוא רק בברכת 'בורא פרי העץ' ו'בורא פרי האדמה'. ג. ובשיטת 
ריב"ב (ד"ס כ תירץ, שאף שבשאר מינים, אין צריך להקדים את ה'מין שבעה' למין 


פרק ששי 


ברכות 


לְהַקְדִּים ולברך עליו תחילה, שלדעת חכמים יש להקדים ולברך על 
המין החביב לפני המין שבעה, ולדעת רבי יהודה יש להקדים את 
הברכה על מין שבעה לפני המין החביבי. 


ומביאה הגמרא ראיה לתירוץ זה, דְּאָמַר [-שאמר] רב יוסף, 
וְאִיתִּימַא - וש אומרים שאמר זאת רַבִּי יִצָחק, פָּל מין הנזכר 
מוּקדּם יותר בְּפָסוּק זֶה, של שבעת המינים שנשתבחה בהם ארץ 
ישראל, מוּקְדֶם לבְרְכָה - יש להקדים ברכתו לברכת המין שנזכר 
מאוחר ממנו. שַׁנַאָמַר לגבי שבחה של ארץ ישראל (דככיס ת ס), 'אָרֶץ 
חטֶה* וּשְעורְה* וְנִפְזִיד וּתְאָנָה וְרמון, אֶרֶץ זית שָמָזְי וּדְבֶשַ'יי. 
הרי שאף במינים שאין ברכותיהם שוות, כגון חטה הכתובה לפני הגפן 
יש להקדים את המין המוקדם בפסוק", וכדברי רבי יהודה במשנה, 
וכל שכן שיש להקדים מין שבעה לפני מין אחר שאינו ממין שבעה. 


אחר שברכתו שונה, מכל מקום מהמינים שנזכרו בפסוק, יש להקדים את המוקדם יותר, 
אף שברכתו שונה. וכדבריו כתבו השל"ה (פער ספופיות ערך קלוקס דיגי כרכות כל ס קות ס 
כסגסס) והמגן אברהם (פו"פ סי' כי ס"ק כ). ובטעם הדבר כתב השל"ה, שמין שבעה אין 
לו שייכות עם מין אחר שאינו מין שבעה, לכן כשברכותיהם שונות, אין צריך להקדים 
דווקא את המין שבעה. אולם כששניהס משבעת המינים, יש להם שייכות זה לזה 
וצריך להקדים את המשובח יותר, כפי הנזכר בפסוק. והמגן אברהם כתב, שכשיש שני 
מינים שברכותיהם שונות, ואחד אינו משבעת המינים, אין שבח בהקדמת אחד לחבירו, 
שהלא בין כך או כך הוא מברך על שניהם. אך כששניהם משבעת המינים, כיון 
שהפסוק הזכיר סדר החשיבות, יש להקדים את המוקדם בפסוק, אף בשני מינים 
שברכותיהם שונות. 

יג. בהערה לעיל התבאר שחלקו הפוסקים בדין 'חטה', אם יש לה קדימה גם בעודה 
'חיה או קלויה', או שהקדימה שלה אינה אלא בעודה 'אפויה או מבושלת', שאז ברכתה 
'מזונות'. וגם לפי הסברא שיש לחטה קדימה בעודה 'חיה או קלויה', יש דעות שונות 
האם כך הדין גם לגבי שעורה. שלדעת הטור (פו"ת סי כי) דין השעורה שוה לדין 


או קלויה, מברך עליה בורא פרי האדמה. אולם דעת הכלבו (ס" כל יט.) והרמ"א (פו"ם 
סי" כם מע' ד) שיש לברך על שעורים חיים או קלויים 'שהכל נהיה בדברו', מפני שאין 
דרך לאוכלם כך אלא על ידי הדחק. ולפי שיטתם, ודאי שאין להקדים את השעורים 
לפני שאר הפירות, כפי שנתבאר לעיל (נט. וכפוס' ד"ס מניכ), שברכת 'בורא פרי האדמה', 
או 'בורא פרי העץ' קודמת לפני ברכת שהכל. 

יש כמה מינים שהם בכלל חטים ושעורים, כפי שמבואר בפסחים (ס.), שכוסמין הם 
מין חטים, ושיבולת שועל ושיפון הם מין שעורים. וכתב המגן אברהם (לו"פ סי" קסס 
סק"ו), ששעורה שנזכרה בתורה בפירוש, קודמת לכוסמין, כיון שהיא לא נזכרה בתורה 
בפירוש. ומשמע מדבריו, שאמנם יש למינים אלו מעלת שבעת המינים לענין הקדמה, 
אלא שאינם קודמים לחטה ושעורה המפורשים בתורה. אולם הפני יהושע (טס לו: כפוס' 
ד"ס פוי) כתב, שלא לכל ענין הם נחשבים מין חטה או מין שעורה, אלא רק לענין 
דיני חלה, תרומה וכלאים. וכן נראה מדברי ההגהות מימוניות (צככות פ"ת פות ט), שהם 
אינם נחשבים משבעת המינים לענין דין הקדמה. 

יד. גפן היינו ענבים, שברכתם 'בורא פרי העץ'. אך בדין ברכת 'בורא פרי הגפן' על 
היין, יש דעות שונות, רבינו פרץ (סגסות ססמ"ק סי" קנ 6ות כ6) והרמ"א (פו"ם סי' כיל סע' 
ל) סוברים שהיא קודמת גם לזיתים ותמרים [על אף שמבואר להלן עב שזיתים ותמרים 
קודמים לגפן, מפני שהם סמוכים יותר לתיבת 'ארץ'ן, וכל שכן לתאנים ורימונים. והבית 
יוסף (פו"ם סי" כיb‏ ד"ס ומ"ם כנינו כטס) כתב שדעת כל המפרשים אינה כן, ולדעתם אין 
דין הקדמה כשרוצה לשתות יין ולאכול משאר הפירות, שמפני שאין ברכותיהם שוות, 
ועליו לברך על כל אחד מהם, הוא מקדים איזה מהם שהוא רוצה. נמצא שלכל אחת 
מהשיטות הנ"ל, הסדר שבפסוק אינו אלא על ברכת הענבים, ואינו על ברכת היין. 
טו. היינו זיתים שעושים שמן. רש"י (לנליס ת ס). 

טז. דבש האמור בפסוק, הוא התמר. ירושלמי (ניכוליס פ" ס"ג). ואמרה התורה דבש, 
שפירושו דבש תמרים (כק'י סנ ד"ס דנע). ולענין דבש התמרים עצמו, מבואר בגמרא 
לעיל ((ם.) שמברכים עליו 'שהכל נהיה בדברו', מפני שאינו הפרי עצמו, אלא זיעת 
הפרי. וכתב הפרי מגדים (פו"ם ס' כי פ"b‏ סדר סמענות מעלס ד), שדבש תמרים אינו נחשב 
משבעת המינים, ואין צריך להקדימו למינים אחרים. אולם הבה"ג (נככופ פ"ו) כתב שיש 
לברך על דבש שזב מאליו מהתמרים 'בורא פרי העץ', וכשערבו בו מים, ברכתו שהכל. 
וכתב הרא"ש (פ"ו סי יכ) שדעת הבה"ג כיון שהתורה כתבה 'דבש' ולא כתבה תמר, 
מוכח שגם 'דבש תמרים' הוא מכלל שבעת המינים. 

וז. גירפתנו בגמרא היא 'אמר רבי ירמיה להקדים, דאמר רב יוסף' וכו', וכן גירסת 
רש"י (ד"ס דפמל), ולגירסא זו הסכימו התוספות (ד"ס פ"כ). ולפי גירסא זו, הגמרא מביאה 
ראיה לפירושו של רבי ירמיה, שיש דין קדימה גם במינים שאינם שווים, שכן מבואר 
מדברי רב יוסף שיש להקדים את החטה והשעורה לפני הגפן והתאנה, אף על פי שאין 
ברכותיהם שוות. 

ולכאורה קשה, מנין לגמרא שהפירוש בדברי רב יוסף, שהחטה קודמת לפני הגפן, 
אפשר שהוא דן רק על מינים שברכותיהם שוות, שהחטה קודמת לפני השעורה, והגפן 
קודמת לתאנה [כפי שפירשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ונכפן), הו"ד בהערה לעיל]. ותירץ 
הצל"ח (ד"ס דפמר - כפיכון פני), שמדברי רב יוסף שאמר 'כל המוקדם בפסוק מוקדם 


אהח19/06/2018 
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) עיין תוסי לעיל לט. 
ד"ה חביב, 3) לעי (ס: 
ולקמן מד., ג) עירוכין ד. 
קוכס ס:, ל) פולין ע6: 
נגעיס פי"ג, ס) ת"כ פ' 
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סי"ז פכם קיכ: עירובין 
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*) עיין תוס' חולין קכו: 
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הנהות הב"ח 


(5) גמ' ממין קנעס וכי 
לית ניס: (3) שם 5כילם 
פרק תנא פת סעין 
וכו' ואוכלה כנפמן: 
(ג) תופ' ד"ס 236 וכו' 
דאפילו כני יסולס: 
(ל) ד"ה גפן וכו' סיס 
היוצא יופל: 
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גליון הש"ס‎ 
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בפסוק. עי' טורי 6כן 

מגיגס דף י"כ ע"נ ד"ס 
וספת ס6כך: 
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תורה אור השלם 
א) אֶרֶץ חִטָה וּשְׁעֹרָה 
גָפן וּחָאֲנָה וְרמון אָרֶץ 
זִית שָמֶן וּרְבָש: 
|דכרים ח, ח] 


הגהות וציונים 


6] בכת"י פליג: 3] יש 
להוסיף וכתיב (בארות 
המים): ‏ ג] בתוס' 
הרא"ש | איתא | דלא 
חשיבא והנה בדפוס 
וינציא | חסר התירוץ 
"ויל דלא: חשים: בייפ 
העץ כל כך מב"פ 
האדמה" והוכנסו לפנינו 
ע"פ הרא"ש (סימן כה) 
עיין מהרש"א שהעיר 
בזה ועיין ברא"ש שביאר 
דשהכל אינה מבוררת 
כלל: 7] עיין מהרש"א 
ומהרש"ל (גליון) ועיין 
בדברי נחמיה בילקוט 
מפרשים: ס] [נראה דהך 
כדפרישית הוא סיום 
דבור התוס' ומתחיל 
דבור חדש מן באין 
ברכותיהן שציין על הגמ' 
דלעיל ופי' כמו תפוחים 
וכו' ותיבת לעיל הוא 
כמו שציינו הרבה פעמים 
כשנתהפכו דבורי תוס' 
להורות מקום שזה שייך 
לעיל והמעתיקים שגו 
והדפיסו הכל לדבור 
אחד (וכן הגיה הגאון 
מהר"א מווילנא)] (גליון) 
מובא בליקוטים מהגר"א 
בסוף שנות אליהו על 
ברכות, ועיין ביאור 
הגר"א סימן ריא אות 
יא לבאר דברי התוס' 
באופן אחר ועיין בספר 
קובץ על הרמב"ם הל' 
ברכות | פ"ח | הי"ג: 
1] נדצ"ל תפוחים וצנון 
(צל"ח עיי"ש): ]] עיין 
דברי נחמיה (בילקוט 
מפרשים) ובצל"ח: 
פ] נדצ"ל דבדא אזלינן 
(באה"מ) ובתוס' רבינו 
פרץ ‏ איתא | דאז: 
ט] דיבור זה שייך לפני 
ד"ה א"ר ירמיה: 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


בשלמא למ'ד. נוכלות דדמסי תמרי דזיקb,‏ ונוכלום דמפני' פוקימנb‏ 
ככוסלי כמר6, סיינו דסכל קרי לסו גוכלות פמרס וכמתני' מגן (ד' מ) 
נוכלות ספמ: בשברכותיהן שוות. כגון זיתיס ותפוסיס דסכווייסו 
כ"פ סען, ונ (פטור לת טתיסן כנרכס תת: חכיב עדיף. 6יס 


סילס דמתניתין 6 ססכיכ ענו 
מסמע: אבל בשאין ברכותיהן שוות 
ד"ה. פין רכס תת פוטלפן, וקוג 
פֿין כסן מסנוקת. ולע"ג דסכן (נעע 
דף מ) כירך על פילות ספיען 3"פ 
ס)דמס י5, ס"מ כסד מינס וטעס 
וכירך ענליס כ"פ ס5דמס, 936 5כון 
וזית ונירך על ספנון 8 נפטר זית: 
פסיט5 65 גרסיגן עד מיתיבי, חדb‏ 
ססין זו סיטת סגמ', מעיקרס קפיס 
ניס פטיט% דנם מפטריך נמימרb‏ 
וסדר קטי סיכי מכֿי (מימכס, ועוד 
דנ פסיטb‏ סי6, 6י נמו דססמעין 
עונ ס"b‏ כנון פוטל פֿת סזית לסמגן 
כירך על פילות ספינן ב"פ סלדמס 
יכ : שהיה צנון עיקר. סכסכילו ספסיל 
ספֿכילס, ונ 6כל זית 6 נספיג 
סורפו על ון לסוס ליס זית טפפ, 
ופנן ((קטן דף מד.) כל קסול עיקר ועמו 
טפלס מנכך על סעיקל ופוטל 6ק 
סטפלס: מברך על זה כו. וכקן כ 
נלקו: ושני מנום בעלמא. כגון 
זית ותפוס סכככותיסן קוות וסלתל 
ממין סנעס מס נסנקו: חד אמר 
מחלוקת | בשברכותיהן ‏ שוות. 
וכלקעכן: ס"ג וחד אמר אף בשאין 
ברכותיהן שוות נמי מחלוקת. ועפרם 
לס וקזיכ: במאי פליגי. 60 ודסי ₪ 
מפטרי נפד כלכס: אמר ר' ירמיה 
בלהקדים פליגי. ו גרס" 936 
בסכרכותיסן ‏ סות מנרך על לסל 
מסן קירלס, דסקתס כקסינן מוות 
מקפיד כ' יסודס על סקדמסן ומר 
מין סנעס עדיף, כס3 לפטור זו 
מו ₪ כ"ם: דאמר ר' יצחק כף. 
פנמפ פפדינן 6סקדמס, וכ' יסולס 
ית ליס לכ' ילתק סנכן כל טלן 
סיכ דפד נפו ממין סנעס דמין 
קכעס עדיף, ורננן לית לסו דל' 
ילסק כמקוס סניכ דסכיג עליף: 
ופלינא דרבי חנן. סל לכ' ילסק 
לסמר סמוקלס קודס <כרכס 5296 
קר לטנ ל"י כ םיש בס פירות 
סססוניס ‏ 900 | ומנפן כסדכ 
סטיכותס, ופניג ‏ 6דר' מנן לפמר 65 
3 סכתוכ | (סודיע | סנס סקיכוק 
ספירות כטעס שנסס 526 קנמס טג 
ל"י סיס כס פילות ססיעורי תולס 
נתנין כסן, וכיון דסכי סול 65 סקפיד 
סכתוכ על סדלן קסרי כזו כוכן טוין: 
בבית המנוגע. כקיכ וסנ 55 סכיק 
יטמ עד סעכ3 (וק60 ץ) ונ 
כמיכ כוק כגליס, וסוכנ כנים 
יכנק פת כגליו (פס) כקוסס טיעול 
פכעס ולפילו | כ ילכל | מדכתיכ 
כקיפיס וסטוכנ ‏ כנית = ילנק סק 
כגדיו", סנכך סנכנס כו bp‏ ת 
כגדיו עמו פנ כדכך מננוטו פין 
לו כגדיו וטמפֿיס מיד, ספף כסן 


יי קורל וסנ 0 סנית, וכססול לבוק כסן כעי ססייס: אכילת 
פרס. מכי ככר טקיערו כו סכמיס פת סעילוכ, % טסו כונו מזון 
טתי סעולות ומכיו מזון סעולס פתת: פת חטין, (6כנת מסכ: 
מיפב. דרך ססכס שסיל (לכפת מסכ, עסינ פונס פנם ולגס: ואינו 


בשלמא למ"ד תמרי דזיקא היינו דהכא קרי 
לה נובלות םתמא והתם קרי לה תמרה אלא 
למ"ד בושלי כמרא ניתני אידי ואידי נובלות 
תמרה או אידי ואידי נובלות םתמא קשיא: 
היו לפניו מינין הרבה כו': אמר עולא 
מחלוקת בשברכותיהן שוות דרבי יהודה 
סבר *מין שבעה עדיף* ורבנן סברי מין חביב 
עדיף אבל :בשאין ברכותיהן שוות ד"ה 
מברך על זה וחוור ומברך על זה מיתיבי 
היו לפניו צנון וזית מברך על הצנון ופוטר 
את הזית הב"ע כשהצנון עיקר אי הכי אימא 
סיפא ר' יהודה אומר מברך על הזית שהזית 
ממין שבעה (6 לית ליה לר' יהודה הא דתנן 
יכל שהוא עיקר ועמו טפלה מברך על 
העיקר ופוטר את הטפלה וכי תימא ה" 
דלית ליה והתניא רבי יהודה אומר אם 
מחמת צנון בא הזית מברך על הצנון ופוטר 
את הזית לעולם בצנון עיקר עסקינן וכי 
פליגי רבי יהודה ורבנן במילתא אחריתי 
פליגי וחסורי מחסרא והכי קתני היו לפנו 
צנון וזית מברך על הצנון ופוטר את הזית 
בד"א כשהצנון עיקר אבל אין הצנון עיקר 
ד"ה מברך על זה וחוזר ומברך על זה ושני 
מינין בעלמא שברכותיהן שוות מברך על 
איזה מהן שירצה רבי יהודה אומר מברך 
על הזית שהזית ממין שבעה. פליני בה רבי 
אמי ורבי יצחק נפחא חד אמר מחלוקת 
בשברכותיהן שוות דרבי יהודה סבר מין 
שבעה עדיף ורבנן סברי מין חביב עדיף אבל 
בשאין ברכותיהן שוות דברי הכל מברך 


+ על זה וחור ומברך על זה וחד אמר אף 


A 


- 


בשאין ברכותיהן שוות נמי מחלוקת בשלמא 
למאן דאמר בשברכותיהן שוות מחלוקת 
שפיר אלא למאן דאמר בשאין ברכותיהן 
שוות פליגי במאי פליגי א"ר ירמיה להקדים 
דאמר רב יוסף ואיתימא רבי יצחק יכל 
+ המוקדם בפסוק זה מוקדם לברכה שנאמר 
* ארץ חטה ושעורה וגפן ותאנה ורמון ארץ 
זית שמן ודבש ופליגא דרבי חנן דא"ר חנן 
כל הפסוק כולו לשיעורין נאמר חמה דתנן 
eיהנכנם‏ לבית המנונע וכליו על כתפיו 
וסנדליו וטבעותיו בידיו הוא והן טמאין מיד 
חהיה לבוש כליו וסנדליו ברגליו וטבעותיו 
באצבעותיו הוא טמא מיד והן טהורין = עד 
שישהא בכדי אכילת פרם (6 פת חטין ולא 
פת שעורין מיםב ואוכלן בלפתן שעורה 
דתנן "'עצם כשעורה מממא במגע 
ובמשא ואינו מממא באהל 'נפן כדי 
רביעית יין לנזיר תאנה "כגרוגרת להוצאת 
שבת רמון כדתנן כל *כלי בעלי בתים 
שיעורן 


מטמא באהל. סנכס למקס מפיני סו6": כדי רביעית יין לנזיר. 
כ סכפניס וזגיס. ופולכין כסיעור רכיעים יין סיי, וֿין סיעור בכיעית יין ורכיעית מיס סױן, כפי קסיין עב וסמיס קלוטין ויק 
ברביעים יין יופר ממס טיש כרניעים מיס, כדסמרינן (כמנסות קד.) [כטכת (דף עו)] גכי רביעית דס טיכול כקכום ולעמוד על כזית מסוס 
דסמיך, 936 מידי דקנים 55 סוס כגיעית דידיס כזית: להוצאת שבת. דתגן סמוכיb‏ 6וכלין כגרוגלת (טנפ עו:), וסי סנס יכקס: 


מא. 


אבל נשאין ברכותיהן שוות. פירס"י כגון כנון וזית וסוכ פין כקן 

מסנוקת כיון ק6ין ספחד פוער 6ת מכירו פי' (ג) כ' יסולס 
מודס ללין עדיפות כקנעת סמיניס 596 מכרך על פיזס סיס תסלס 
סניכ כו ופחר כך יכרך על הסני וכן יש (פרק דרני יסולס מודס 


נמכמיס סוסיל ול פי' סגמ' מוטנ 
סנמר טיפיד | מולס (כניס ול 
כניס מודיס ליסיד וסקעpס‏ כט"י 
ולכריך על סלנון ולפטור פת סזית 
לסל תגן לעיל כירך על פירות ססילן 
בייפ ססדמס י65 ותירך לסקני ספס 
סלין סס 56 פד מינל וטעס וכירך 
כ"פ סלדעס כ סכ כטכירך 
כ"פ ס6דמס על סגגון 65 פטר 6ק 
קבלו טסו 3"פ סעך 6פי' כדיענל 
ו0"ת 60 6מכי' (עיל (דף () גי 
עונל דנר קפרס לנרכת 3ורס פרי 
ס6דמס. מסינ טפי מקהכנ לפי 
סמנוכרת טפי 5"כ גס נ"פ סען 
ססינ? טפי מכרכת ב"פ ספדמס וי"ל 
דנ ססינ! כ"פ סען כל כך מנ"פ 
סקדמס כמו סססו כ"פ ססלעה 
מססכל ומ"ם 3סנכות גלונות לנ"פ 
סען פקליס לנ"פ סלדמס דמנוללת 
מפי סיט לעפי סמסקנ דנקמן 
דפליגי pפין‏ ברכותיסן טוופ והי"ע 
כר' יסולס 935 כסמי ניםנB‏ דפמרי' 
דנ פליגי כספין כרכותיסן טווק 
מתוקס פסק דסנכות גלונות 
כדפיכטנו (עיע: מיתיבי היו 
לפניו צנון ית מברך על הצנון 
וכו. ופכיך לכמ דמנרך ב"פ 
ספדמס ספינו | לפטור | 3"פ סען 
6פינו | (גכי זית עסו משכעק 
סעיניס וכ"ס קניות טסן כמו כן 
מקכעת סמינין דמכרך עניסן נ"פ 
ספלמס (פטור פת סתפוסיס (כן 
ריך לסנסיג סכי כדפכיסית= נעיכ 
נקין כלכותיסן קוות כמו תפותיס 
וקניות !: א ך ירמיה להקדים דא"ר 
יוסף וכו'. פירס"י וסר"י" לפי גרס זו 
קתים 50 דלמר ככ יוסף כל סמוקלס 
כל' יסודס דוק 235 ר' סמעיס גריק 
למר ככ וסף וכו' ולי סניבb‏ 
לרנגן ומיירי ספין מכיכין זס מזס 
לס 6ולינן נפר מוקדס דסי 
נקניבין פקיטל דסניג קולס לס 
6פי' בטפר מינין | נגי סכעת 
סמינין 6מרי כ דמנרך ענ 
פס סילס ומילת | לכנ יוסף 
מיעתל כקפי נפסס ונ נסילb‏ 
דנסמוך מסמע דגרס דסמר כנ 
יוסף וקפי ככ' יסולס לוקb‏ 
דקלער 30 פסדם ולג סמנונס. סוו 
יפכי כסעודת5 וכו' "כ כ סכר 
₪ ער לס דרכ יוסף דסמר כל 
סמוקדס וכו': 5 בא" פלני. 
כנומר מלי טעמ5 דר' יסודס דמל 
קנעת סמייין עדיף מסי עדיפות 
יכ בסו חר טסינן יכולין נפטור 
ססר מינין ומקני דסעדיפות סוי מן 
ססקלמס: 1 כדי רביעית יין וכו'. 
פיי פס 6כל ענין פו גולבין כדי 
רניעית יין סייב 30כ פס 6כל מסן 


כדי ריעית מיס כ מסיי דקניטי וסונכין כקל מון מן סכני 6 
כי מסעכין כיין כריך סיעורס טפי ססין סו עב ומסויק גודט 
קת קודס סיפול מן סכוס ככיעית ײן וס סיס מיס סיס 
(ד) יו יופר מרניעית%: כ7' בעלי בתים. גני כלי ען מסניס: 


סייו 


סיעורן 


עין משפט 
נר מצוה 


צה א ב מיי' פ"ת מסל' 
נרכות סל' יג סמג 
עטין כז טוס"ע פו"ם סי" 
רי"ם סעיף 6: 
צו גמיי' וסמג קס טוק"ע 
פו"ם עס סעיף ד: 
צז ד פיי" פי"ו מסנכות 
טומפת 5רעם סלי ז: 
צח ה קס סלכס ו: 
צט ו מ"' פ"ג מס( 
טומלת מת סל' 3 
[ופ"כ ס"ט]: 

ל ז מיי" פ"ס מסנכות 
יכות תנכס 3 סמג 
נפֿוין רנ: 
קא ח מייי פי"ח מסני 
סנכת סנכס 6: 
קב ט פיי" פ"ו מסנ' כניס 
סנכה 3: 


משנת ראשונים 


והסורי מחפרא והכי 
קתני, לרוב חכמת רבינו 
הקדוש וחכמת בני דורו 
היה פירוש התורה אצלם 
מבורר ופשוט מתוך 
המשנה, ואצל דורות 
רבינא ורב אשי היה 
עמוק וסתום מאד, ומזה 
אמרו בתלמוד חסורי 
מחסרא והכי קתני, שאין 
הכוונה להיות המשנה 
חסרה כלל חלילה, אבל 
הכוונה שהיא חסרה 
אצלנו | מפני חסרון 
שכלנו מפני שאין אנו 
מגיעים לעומק חכמת 
דור של חכמי המשנה. 

[רבינו בחיי, שמות לד כז] 


כל הסוס כלן 
לשיעורין נאמר. השתא 
קס"ד דמדאורייתא ממש 
קאמר ואע"ג דדרשינן 
ליה בברכות (מד.) ללמד 
לברך על המינין הללו 
לאחריו, קס"ד השתא כי 
מפני שיש חשיבות במינין 
אלו שבאו לשיעורין 
שאין ארץ ישראל חסרה 
כלום אמרה תורה לברך 
אחריהם. 

[הריטב"א, עירובין ד.] 


ער שישהא בכדי 
אכילת פרם. שעור 
הפרט הזה שיאכל כלומר 
שישהה כדי אכילתו 
ויתטמאו בגדיו, שלש 
ביצים ‏ מן הביצים 
הבינוניות בגדלן מביצי 

התרנגולות. 
[פיהמ"ש להרמב"ם, 
נגעים פי"ג מ"ט] 


פת חטין ולא פת 
שעורין. כולהו לקולא, 
דבפת חיטין משתהא 
יותר | שאוכלה דוך 
תענוג, וכן כשהוא מסב. 

[הריטב"א, סוכה ו.] 


מיסב ואוכלן בלפתן. 
הוא שעור מועט מפני 
שהלחם הטוב בלפתן 
נאכל מהר, ואין צריך 
להאריך הרבה בלעיסתו. 
[פיהמ"ש להרמב"ם, 
נגעים פי"ג מ"ט] 

גפן כדי רביעית יין 
לנזיר. אם יש כלי אחד 
מחזיק רביעית יותר 
יחזיק מיין מפני שהוא 
עב ונגדש על הכלי יותר 
מן המים. וקאמר דנזיר 
לא מחייב ‏ עד דשתי 
רביעית כשיעור יין ולא 
כשמשערין במים, ומשום 
הכי נקט גפן. [הריטב"א] 


5 כלי בפלי בתים. גבי 
כלי עץ מתנייא במסכת 
כלים פרק י"ז (מ"א), 
אבל גבי כלי חרס תנן 
בפ"ג (מ"א) דכלים 
העשויים לאוכלים 
שיעורן כזית. והא דאמר 
(שבת צה:) חמש מדות 
בכלי חרס ניקב כמוציא 
זית וכו' ועדיין כלי הוא 
לקבל בו רמונים, היינו 
היכא דייחדו לרמונים אבל 
סתמא הוי כמוציא זית. 

[תוספות, עירובין ד:] 


מא. [ד] כיצד מברבין 


אולם חכמים חולקים וסוברים שיש להקדים את המין החביב, ולא את 
המין המוקדם בפסוקי". 


ולפי דרשתו של רבי יצחק, הפסוק נאמר כדי לתת שבח לארץ 
ישראל בפירות החשובים שיש בה", והתורה כתבה את פירות הארץ 
לפי סדר חשיבותםי. לכן יש להקדים את הברכה על מינים אלו לפי 
הסדר שהם כתובים בפסוק, שהם המינים החשובים. ומוסיפה הגמרא, 
והי יצחק פלינא דְרַכִי חנן - חולק בוה על דעתו של רבי חנן, 
שדורש בפסוק זה דרשה אחרת. דְּאָמַר [-שאמר] רַבִּי חֲנִן על פסוק 
זה, פָּל הַפָּפוּק פולו?*, ללמד שִׁיעוּרִין של תורה נַאַמַר, שבכל אחד 
מפירות אלו, משערים שיעורי תורה, וכמבואר בסמוךי. ולשיטתו, 
הפסוק לא בא כדי לשבח את ארץ ישראל בפירות המשובחים שיש 
בה, אלא הוא בא לשבח את ארץ ישראל בכך ששיעורי תורה תלויים 
בהיי. ולדעתו לא הקפידה התורה על הסדר של הפירות, שהרי לענין 
שיעורי תורה כולם שווים"". 


ומבאר רבי חנן, איזה שיעורים בא הפסוק ללמד. מה שנאמר 
חטה, בא ללמדנו שיעור טומאה בדיני נגעי בתיםיה, דִתְנָן - ששנינו 


לברכה' משמע שדבריו עוסקים לענין מינים שברכותיהם שונות, ובא לבאר איזה ברכה 
יש להקדים. 

אולם רבינו שמעיה (סו"ד נפוס' ד"ס 6"כ) הרי"ף והרא"ה (ל"ס 6מר) גורסים 'אמר רב יוסף' 
וכו', ולא 'דאמר', וכתבו התוספות שלפי גירסא זו דבריו של רב יוסף הם דין בפני 
עצמם, ואינם ראיה לדבריו של רבי ירמיה. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ונכפן) בשם 
יש מפרשים, שהפסוק לא בא ללמד שיש להקדים את החטה והשעורה לפני הגפן. אלא 
בא ללמד שיש להקדים את החטה לפני השעורה, ושיש להקדים את הגפן, לפני התאנה. 
אבל החיטה אינה קודמת לגפן, מפני שאין ברכתה כברכת הגפן. נמצא לפי פירוש זה, 
שרב יוסף לא מלמד דין הקדמה בברכות שונות, ואינו ראיה לדברי רבי ירמיה. 

יח. רש"י (ד'"ס דקמכ). אולם רבינו שמעיה (סו"ד נתוספות ד"ס 6"כ) והשיטה מקובצת (ל"ס 
ולענין) ‏ מפרשים שדרשתו של רבי יצחק נאמרה לפי שיטת חכמים, שכשיש לפניו שני 
מינים שווים בחביבות, יש להקדים תחילה את המין המוקדם בפסוק. 

יט. שפירות אלו משובחים משאר הפירות. רש"י (ל"ס ופליגס, מנמום פד: ל"ס מס). וכתב 
רבינו בחיי (דנליס כו 6) שהם עיקר הפרנסה והמזון. 

ב. אמנם במסכת חגיגה (ינ:) מבואך, שאלמלא תיבת 'את' בפסוק 'את השמים ואת 
שנבראו השמים תחילה. ומשמע מכך, שהקדימה בפסוק אינה מורה על קדימה בפועל, 
ומה שכתבה התורה לפי סדר זה, הוא מפני שאי אפשר לומר את שניהם כאחד. וכן 
הוכיח בגליוני הש"ס (ד"ס ₪) מכמה סוגיות בש"ס, שההקדמה של הפסוק אינה באה 
ללמד מהו הסדר. אולם בסוגייתנו למדו מהפסוק את סדר חשיבות הפירות, מפני שאם 
היו כל הפירות חשובים באופן שווה, היה די להזכיר את כל המינים כאחת. וכיון 
שחילקה התורה את הפסוק, וכתבה שוב 'ארץ זית שמן ודבש', ודאי שבאו הפסוקים 
ללמד את סדר חשיבות הפירות. שאילת יעב"ץ (טו"ם ק"כ סי' ק5ד), טורי אבן (פגינס יכ: 
ד"ס וסם), צל"ח (ד"ס סנמר) וגליוני הש"ס (ד"ס זס). ועיין בילקוט ביאורים, שהובאו 
תירוצים נוספים בקושיא זו. ועיין בהערות להלן ע"ב בענין זה שני לארץ, תירוצים 
נוספים, מדוע התורה לא כתבה את כל המינים כאחד. 

בא. הגמרא כתבה 'כל הפסוק כולו' שהיא לשון כפילות, כדי לרבות שגם סיום הפסוק 
שנאמר בו 'ארץ זית שמן ודבש' נאמר כדי ללמוד ממנו שיעורים. והטעם שנצרכה 
הגמרא לפרש דבר זה, הוא מפני שרבי יצחק סובר שהפסוק בא ללמד את סדר חשיבות 
הפירות, על פי הכפילות שנאמר שוב 'ארץ' [כפי שמבואר בהערה לעיל], לכן אומרת 
הגמרא ששיטת רב חנן אינה כן, ולדעתו גם סיום הפסוק בא ללמד שיעורי תורה, 
ולכן לדעתו אין ללמוד מהפסוק סדר חשיבות הפירות. צל"ח (ל"ס כ6. 

בב. רש"י (עילונין ד. ד"ס טיעורין). 

נראה מדברי הגמרא, שדרשתו של רבי חנן היא דרשה גמורה מהפסוקים. ולכן הגמרא 
מעמידה מחלוקת בינו לבין רבי יצחק בדרך דרשת הפסוק. אולם בסוכה (ו.) מבואר, 
שאין זו דרשה גמורה אלא אסמכתא. וכתבו התוספות (סוכס ו. ד"ס 66), שאפשר שדברי 
הגמרא בסוכה הם כמסקנת סוגייתנו (סלן ע"כ) שגם רבי יצחק מודה לדרשה זו, מפני 
שאינה אלא אסמכתא. 

בג. מבואר כאן ששיעורי התורה תלויים בגודל הפירות, והקשה החתם סופר (קו"ת 
פֿו"ם סי" קפ ד"ס וסנס זס), מהמבואר בגמרא בתענית (כג.), שבימי שמעון בן שטח, גדלו 
חטים בגודל של כליות, ושעורים בגודל של גרעיני זיתים, וכן עדשים בגודל של דינרי 
זהב. ומבואר שם, שכשהפירות קטנים יותר, זה אינו אלא מפני החטא. וקשה אם כן, 
איך אפשר לשער בזיתים של ארץ ישראל, שבזמנים טובים, הם גדולים יותר מהשיעור. 
ותירץ, שבזמן שהיו הפירות גדולים, גם האנשים היו גדולים, ושיעור אכילה לגביהם, 
הוא כפי שיעור זית שבזמנם. [אך כתב בשיעורין של תורה (סי' ע פות ג) שהחתם סופר 
(יו"ל סי' קפכ) חזר בו, וסובר שאין כל הברואים משתנים באופן שווה]. ובשיעורי תורה 
(פער 3 5ות ד) תירץ, שגם בזמן שהפירות גדלו, יכלו לשער שיעורי תורה על ידי פירות 
בגודל רגיל שנשארו להם, או לפי גודל האצבע, או לפי גדלים אחרים שהיו יודעים 
על פיהם את השיעור. 

נחלקו הפוסקים, אם מידות אלו נאמרו על הפירות כפי שהיו בדורו של משה, או כפי 


פרק ששי 


ברכות 


במשנה (נגעיס פי"ג מ"ט) הַנְכְנָס לְבִית הַמְנוּגָע - מי שנכנס לבית שיש 
בו נגע צרעת, וְכָלָיוו [-בגדיו] מונחים עַל כְּתְפָיו שלא בדרך מלבוש, 
וסַנְדְּלִיו וְטַבְּעוֹתָיו פֶּידִיו שלא בדרך מלבוש, הוּא וְהַן טמאין מִיד 
כדין 'הבא אל הבית', שנטמא מיד. אך אם הָיָה לבוש פָּלָיו כדרכם, 
וְסִנְדְלָיו כְּרְגלִיו כדרך לבישתם, וְטבְעוּתָיו בְּאֶצְפָעותיו כדרך 
ענידתם, הוּא טמא מיד כדין ‏ הבא אל הבית', וְהַן טהורין, עד 
שָישְהָא בבית בְּכְדִי זמן של אַכִילֶת פַרְם - חצי ככר, מככר ששיערו 
בו את העירוב, שהוא מזון שתי סעודות, וחצי מככר זו הוא מזון 
סעודה אחת"י. ואם כן, בשעה שאדם נכנס אל הבית המנוגע, הרי הוא 
נטמא מיד, וכן הבגדים שאינו לבוש בהם נטמאים מיד. ואם שהה 
בבית המנוגע כשיעור אכילת פרס [חצי ככר], נטמאו גם הבגדים שהוא 
לבוש בהם. ומבאר רבי חנן שמשערים זמן אכילה זו, באכילת חצי 
ככר פַת חטין הנאכלת מהר, ולא בפת שָעורין שנאכלת לאטי. 
ומשערים כשהוא מִיסָב וְאוּכְלֶן - אוכל בדרך הסיבה, שאינו פונה 
לצדדים, שבדרך זו הפת נאכלת מהר יותר. ומשערים פָּאכילה עם 
לְפְמּן - מאכל שנאכל עם הפתי", שעל ידי כך הפת נאכלת מהר יותר 
מפת הנאכלת לבדהל"ל. 


הפירות שבכל דור ודור. לפי דעת התוספות (פונין קג: ד"ס קלקו) שהובאה בשלחן ערוך 
(פו"ס סי' פרפו סע' 5), שיעור 'כזית' אינו תלוי בגודל הזית שבאותו הדור. וכן דעת 
המהרש"ל (יס פנ ענמס מונין פ"ג סי' פס), וכתב שפירות של שבעת המינים שנשתבחה 
בהם ארץ ישראל, היו שונים בגודלם מהפירות שמצויים עתה. והחזון איש (פו"ם סי 
(ט סק"ו ד"ס מסו) כתב, שהשיעורים משתנים לפי המקום והזמן. וכתב בספר שיעורין 
של תורה (סי ט סק"ס-סק"ז) שכן מוכח מדברי הראב"ן (פולין סי כנו), ומתשובות הגאונים 
(סעכי תטובס סי' מו). 

נחלקו הפוסקים, אם שיעורים אלו נאמרו לגבי הפירות של ארץ ישראל, או של כל 
העולם. עיין ביאורי רש"י (ד"ס ופליגל). 

בד. רש"י (ד"ס ופליג). והקשה הפני יהושע (ד"ס ₪6 לקטי6) כיצד אפשר לומר שרבי 
חנן סובר שהפסוק אינו נאמר לשבח פירות הארץ, הלא בדין ביכורים שנינו (ניכוליס 
פ"b‏ מ"ג) שאין מביאים אלא מפירות שבעת המינים, ומבואר בגמרא (ענסופ פד:), שלמדים 
דין זה בגזרה שוה, שנאמר כאן (לנריס מ פ) 'ארץ חטה ושעורה', ונאמר בענין ביכורים 
לשון ארץ, שנאמר (לנליס כו כ) 'אשר תביא מארצך'. מה כאן שבעת המינים הם שבח 
הארץ, אף בביכורים אין מביאים אלא משבח הארץ. הרי ששבעת המינים אלו, הם 
מינים המשובחים שבארץ. ובשיעורי תורה (טעל ד סק"6) תירץ, שגם לדעת רב חנן 
שבעת מינים אלו הם משובחים בטעמם, ואינו חולק בזה על רבי יצחק. אך לדעתו 
הפסוק לא בא להודיע את שבח הארץ בענין זה, אלא בא הפסוק להודיע ששיעורי 
תורה תלויים בפירותיה. 

כה. בהקדם לדין זה יש לבאר דין 'טומאת בגדים בבית המנוגע'. נאמר בתורה (ויקל6 
יד מו) 'והבא אל הבית יטמא עד הערב', ולא נאמר בפסוק שעליו לכבס בגדיו כדי 
לטהרם. ובהמשך כתוב (עס יד מז) 'והשכב בבית יכבס את בגדיו, והאכל בבית יכבס 
את בגדיו', כלומר שיש אופן שבו גם הבגדים נטמאים. ואין כוונת התורה דווקא למי 
שהשוהה בבית שיעור אכילה, נטמאו בגדיו, אפילו אם לא אכל. לכן כל הנכנס אל 
הבית, נטמא מיד כדין 'הבא אל הבית'. אך בגדיו שהוא לבוש בהם, אינם נטמאים 
אלא אחרי ששהה שיעור אכילה. ובדין זה נאמר, ששיעור האכילה נקבע על פי פת 
העשויה מחטה. רש"י (ד"ס כנים). 

בו. רש"י (ל"ס פכנם). אסור לאדם לצאת בשבת אלפיים אמה מחוץ למקום שבו הוא 
שבת בין השמשות (עילונין מע:). והקלו חכמים לילך ארבעת אלפים אמה, על ידי עירוב, 
דהיינו שיניח מזון בסוף אלפיים אמה ובכך מקום זה נחשב למקום שביתתו, ועל ידי 
כך הוא רשאי לילך ממקומו עד מקום העירוב, ועוד אלפיים אמה ממקום העירוב. 
ומבואר בעירובין (פנ:) ששיעור העירוב הוא 'מזון שתי סעודות'. ונחלקו התנאים 
בשיעור זה, לדעת רבי יוחנן בן ברוקה שיעורו ככר אחת, ולדעתו שיעור הככר הוא 
ששה ביצים, ולדעת רבי שמעון שיעור העירוב הוא שני שלישי ככר, וככר אחת שיעורה 
שמנה ביצים. נמצא שלדעת רבי יוחנן בן ברוקה 'פרס' אחד, הוא שלשה ביצים, ולדעת 
רבי שמעון 'פרס' הוא ארבעה ביצים. והראשונים נחלקו בדין זה, שרש"י בכמה מקומות 
(עירונין ל. ד"ס פרם, פסחיס מד. ד"ס ומסני, כריפות י3: ד"ס פכלק) כתב שפרס הוא ארבעה 
ביצים, כדעת רבי שמעון שהככר הוא שמנה ביצים. והרמב"ם בכמה מקומות (עילונין 
פ"5 ס"ט, סניתת עטור פ"ט ס"ד, מלכנות 6סורות פי"ד ס"ק) פסק כרבי יוחנן בן ברוקה, שככר 
שלם הוא ששה ביצים ופרס הוא שלשה ביצים. 

כז. דהיינו, שממה שכתוב בפסוק 'ארץ חטה', לומדים שמשערים שעור אכילת פרס 
דווקא מפת חטים. וכתב במנחת חינוך (שיג ד"ס וסנס נט"ס), שרק לענין שהייה בבית 
המנוגע משערים זמן 'כדי אכילת פרס' דווקא מפת חטים, אבל לשאר הדינים שנאמר 
בהם שיעור 'בכדי אכילת פרס' [כגון אכילה ביום הכיפורים, אכילת כזית נבלה ועודן, 
משערים זמן זה לפי סוג המאכל שהוא אוכל. אולם החתם סופר (שו"ת, ק"ו סי טז) כתב 
זמן קבוע לשיעור 'כדי אכילת פרס' [וכן כתבו כמה אחרונים שיעורים לזמן זה], ונראה 
מדבריו שאין לחלק בין המאכלים. 

בח. כל דבר שנאכל עם הפת, נקרא 'לפתן'. ערוך (ערן כסם). 

בט. רש"י (עילונין ד. ד"ס ופוכנס). והריטב"א (סוכס ו. ד"ס פפ) פירש להיפך, שהוא שיעור 


ה 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


) עיין תוסי לעיל לט. 
ד"ה חביב, 3) לעי (ס: 
ולקמן מד., ג) עיכונין ד. 
קוכס ס:, ל) פולין ע: 
(געיס פי"ג, ס) ת"כ פ' 
מטרעפ פ"לד פפק, 
ו) פסנות פ"כ, ז) כליס 
פי"ז סנכת קיכ: עילונין 
ל: [כל.], | מ) תו"כ 
מצורע פ"ה ה"ו, 
ט) [עילונין דף פכ), 
*) עיין תוס' חולין קכו: 
היה עצם כשעורה 
שהשיגו על זה, כ) עמוד 
ב, )[וע"ע | פוס' 
עירוכין ד. ופוס' סוכס 
ו 
= 
הגהות הב"ח 
(5) גמ' ממין קנעס וכי 
לית ניס: (3) שם פכינת 
פרק תנא פת מטין 
וכו' ואוכלה כנפמן: 
(ג) תופ' ד"ס 236 וכו' 
דאפילו ככי יסולס: 
(ל) ד"ה גפן וכו' סיס 
היוצא יופל: 


— og 
גליון הש"ס‎ 
במ %5 המוקדם‎ 
בפסוק. עי' טורי 6כן‎ 
מניגס דף י"נ ע"נ ד"ס‎ 
וספת ס6כך:‎ 
תורה אור השלם‎ 
א) אֶרֶץ חמה וּשְׁעֹרָה‎ 
ונפ וּתְאֲנָה וְרמון אָרֶץ‎ 
זִית שָמָן וּרְבָש:‎ 


[רכרים ח, ח] 


הגהות וציונים 


6] בכת"י פליג: 3] יש 
להוסיף וכתיב (בארות 


המים): ‏ ג] בתוס' 
הרא"ש | איתא | דלא 
חשיבא והנה בדפוס 


וינציא | חסר התירוץ 
יריל בלא חשים: בייפ 
העץ" יכל". כף .מב"פ 
האדמה" והוכנסו לפנינו 
ע"פ הרא"ש (סימן כה) 
עיין מהרש"א שהעיר 
בזה ועיין ברא"ש שביאר 
דשהכל אינה מבוררת 
כלל: ל] עיין מהרש"א 
ומהרש"ל (גליון) ועיין 
בדברי נחמיה בילקוט 
מפרשים: ס] [נראה דהך 
כדפרישית הוא סיום 
דבור התוס' ומתחיל 
רבור חרש מן באין 
ברכותיהן שציין על הגמ' 
דלעיל ופי' כמו תפוחים 
וכו' ותיבת לעיל הוא 
כמו שציינו הרכה פעמים 
כשנתהפכו דבורי תוסי 
להורות מקום שזה שייך 
לעיל והמעתיקים שגו 
והדפיסו הכל לדבור 
אחד (וכן הגיה הגאון 
מהר"א מווילנא)] (גליון) 
מובא בליקוטים מהגר"א 
בסוף שנות אליהו על 
ברכות, ועיין ביאור 
הגר"א סימן ריא אות 
יא לבאר דברי התוס' 
באופן אחר ועיין בספר 
קובץ על הרמב"ם הל' 
ברכות: . :פיח. - הייג: 
1] נדצ"ל תפוחים וצנון 
(צל"ח עיי"ש): ]] עיין 
דברי נחמיה (בילקוט 
מפרשים) ובצל"ח: 
ק] נדצ"ל דבהא אזלינן 
(באה"מ) ובתוס' רבינו 
פרץ ‏ איתא | דאז: 
ט] דיבור זה שייך לפני 
ד"ה א"ר ירמיה: 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


בשלמא למ'ד. נוכלות דדמסי תמרי דויק6, ונוכלום דמפני' פוקימנb‏ 
ככוסלי כמר6, סיינו דסכל קרי לסו גוכלות פמרס וכמתני' מגן (די מ) 
נוכלות ספמ: בשברכותיהן שוות. כגון זייס ותפוסיס דסכווייסו 
כ"פ סען, ונ נפטור לת סתיסן כנרכס תת: חביב עדיף. 6יס 


סילס דמתניתין 6 סכנ עליו 
מסמע: אבל בשאין ברכותיהן שוות 
ד"ה. פין רכס 6סת פוטלפן, וקוג 
פֿין כסן מסנוקת. ולע"ג דסכן (נעע 
דף מ) כירך על פילות ססיפן 3"פ 
ס)דמס י5, ס"מ כסד מינס וטעס 
וכירך ענליס כ" ס5דמס, 536 5כון 
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וסדר קטי סיכי מנֿי (מימכס, ועוד 
דנ פסיטb‏ סי6, 6י נמו דססמעיין 
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כ קורל וסנ 96 סנית, וכססו לכום כסן כעי קסייס: אכילת 
פרס. מכי ככר pטיעכו‏ כו תכמיס פת סעיכונ, * קסו כולו מזון 
סתי סעולות וסניו מזון סעולס 6סת: פת חטין. (לכנת מסכ: 
מיסב. דרך ססכס קסיb‏ נסכלת מסכ, טסינו פונס נס ונס: ואינו 
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בשלמא למ"ד תמרי דזיקא היינו דהכא קרי 
לה נובלות סתמא והתם קרי לה תמרה אלא 
למ"ד בושלי כמרא ניתני אידי ואידי נובלות 
תמרה או אידי ואידי נובלות םתמא קשיא: 
היו לפניו מינין הרבה כו': אמר עולא 
מחלוקת בשברכותיהן שוות דרבי יהודה 
סבר *מין שבעה עדיף" ורבנן סברי מין חביב 
עדיף אבל יבשאין ברכותיהן שוות ד"ה 
מברך על זה וחוזר ומברך על זה מיתיבי 
היו לפניו צנון וזית מברך על הצנון ופוטר 
את הזית הב"ע כשהצנון עיקר אי הכי אימא 
סיפא ר' יהודה אומר מברך על הזית שהזית 
ממין שבעה 6 לית ליה לר' יהודה הא דתנן 
יכל שהוא עיקר ועמו טפלה מברך על 
העיקר ופוטר את הטפלה וכי תימא ה" 
דלית ליה והתניא רבי יהודה אומר אם 
מחמת צנון בא הזית מברך על הצנון ופוטר 
את הזית לעולם בצנון עיקר עסקינן וכי 
פליגי רבי יהודה ורבנן במילתא אחריתי 
פליגי וחסורי מחסרא והכי קתני היו לפנו 
צנון וזית מברך על הצנון ופוטר את הזית 
בד"א כשהצנון עיקר אבל אין הצנון עיקר 
ד"ה מברך על זה וחוזר ומברך על זה ושני 
מינין בעלמא שברכותיהן שוות מברך על 
איזה מהן שירצה רבי יהודה אומר מברך 
על הזית שהזית ממין שבעה. פליגי בה רבי 
אמי ורבי יצחק נפחא חד אמר מחלוקת 
בשברכותיהן שוות דרבי יהודה סבר מין 
שבעה עדיף ורבנן סברי מין חביב עדיף אבל 
בשאין ברכותיהן שוות דברי הכל מברך 
על זה וחוזר ומברך על זה וחד אמר אף 
בשאין ברכותיהן שוות נמי מחלוקת בשלמא 
למאן דאמר בשברכותיהן שוות מחלוקת 
שפיר אלא למאן דאמר בשאין ברכותיהן 
שוות פליני במאי פליגי א"ר ירמיה להקדים 
דאמר רב יוסף ואיתימא רבי יצחק יכל 
+ המוקדם בפסוק זה מוקדם לברכה שנאמר 
* ארץ חטה ושעורה וגפן ותאנה ורמון ארץ 


+ זית שמן ודבש ופליגא דרבי חנן דא"ר חנן 


בל הפסוק כולו לשיעורין נאמר חטה דתנן 
יהנכנם לבית המנונע וכליו על כתפיו 
וסנדליו וטבעותיו בידיו הוא והן טמאין מיד 
חהיה לבוש כליו וסנדליו ברגליו וטבעותיו 
באצבעותיו הוא טמא מיד והן טהורין = עד 
שישהא בכדי אכילת פרם (6 פת חטין ולא 
פת שעורין מיסב ואוכלן בלפתן שעורה 
דתנן ''עצם כשעורה מממא במגע 
ובמשא ואינו מממא באהל 'נפן כדי 
רביעית יין לנזיר תאנה "כגרוגרת להוצאת 
שבת רמון כדתנן יכל %כלי בעלי בתים 
שיעורן 


מטמא באהל. סנכס כמקס מפיני סו": כדי רביעית יין לנזיר. 
6כל מרלֿניס וזגיס. ונוככין כסיעור רכיעים יין מייכ, וין סיעור בכיעית יין ורכיעית מיס טוין, כפי קסיין ענ וסמיס קנוטין וק 
נרניעית יין יור ממס סיק נּרניעים מיס, כדסמרינן (בענמות קד.) [כטכת (דף עצ)] גכי רביעית דס טיכול לקרום ולעמוד על כזית מסוס 
דסמיך, 936 מידי דקלים כ סוס כגיעית דידי כזית: להוצאת שבת. דתגן סמוכיb‏ 6וכלין כגרוגלת (טנפ עו:), וסי סנס יכקס: 


מא. 


אבל נשאין ברכותיהן שוות. פילט"י כגון כנון וזית וסוכ פין כקן 

מסנוקת כיון ססין ספחד פוער 6ת מכירו 6פי' (ג) כ' יסולס 
מודס ללין עדיפות כקעת סמיניס 596 מכרך על פיזס סיס תסלס 
סניכ כו ופחר כך יכרך על הסני וכן יש לפרק דרני יסולס מודס 


נמכמיס סוסיל ול פי' סגמ' מוטנ 
סנמר סיסיד מולס (כניס ול 
כניס מודיס (יפיד וסקעpס‏ כט"י 
ולכריך על סלנון ולפטור פת סזית 
לסל תגן לעיל כירך על פירות ססילן 
ב"פ ססדכס י65 ומילן לסקני סתס 
סלין סס 656 פד מינל וטעס וכירך 
כ"פ סלדמס קנ סכ כטכירך 
כ"פ ס6דמס על סגגון 65 פטר 6ק 
קבלו טסו ב"פ סעך 6פי' כדיענל 
ו"ת 60 6מכי' (עיל (דף () גי 
עונל דנר קפרס דנרכת 3ורס פרי 
סלדמס מסינ טפי מקהכנ לפי 
סמנוכרת טפי 5"כ גס נ"פ סען 
ססינ? טפי מכרכת ב"פ ספדמס וי"ל 
דנ משיכל כ"פ סען כל כך מנ"פ 
סקדמס כמו עסו כ"פ סללמה 
מססכל ומ"ק כסנכות גלולות לנ"פ 
סען פקליס לנ"פ סלדמס דמנוללת 
מפי סיט לפי סמסקנ דנקמן 
דפליגי pפין‏ ברכותיסן טוות והי"ע 
כר' יסולס 936 609 ניםנb‏ דפמרי' 
דנ פליגי כספין כרכותיסן טווק 
מתוקס פסק דסלכוס גלונות 
כדפיכטנו (עיל: | מיתיבי היו 
לפניו צנון וזית מברך על הצנון 
וכו. ופכיך לכמ דמנרך ב"פ 
ספדמס ספינו | לפטור | 3"פ סען 
6פינו | (גכי | זית עסו מסנעת 
סמיניס. וכ"ס קניות טסן כמו כן 
מקכעת סמינין דמנרך עניסן נ"פ 
ספדמס (פטור פת סתפוסיס (כן 
ריך לסנסיג סכי" כדפכיסית= (עיג 
נקין כלכותיסן קוות כמו תפותיס 
וקניות !: א ך ירמיה להקדים דא'ר 
יוסף וכו'. פירס"י וסר"י" לפי גרס זו 
קתים 50 דלמר ככ יוסף כל סמוקלס 
כל' יסודס דוקל 56ל כ' סמעיס גריס 
מר ככ יוסף וכו' ולתי 0396 
דרננן ומיירי ספין מכיכין זס מזס 
לס 6ולינן נפר מוקדס דסי 
כסכינין פקיטס דפנינ קולס לס 
6סי' כספר מינין | נגי קנעת 
סמינין | 6מרי כ דמנרך ענ 
פיזס סילס ומילת | לכנ יוסף 
מיעתל כספי נפסס ונ נסילb‏ 
דנסמוך מסמע דגרס דסמר כנ 
יוסף וקפי ככ' יסודס לוקb‏ 
דקמער 30 ססדס וכ סמנונק סוו 
יפכי כסעודת5 וכו' "כ 65 סכר 
₪ מר לס דרכ יוסף דסמר כל 
סמוקדס וכו': 5 בא" פלני. 
כלומר מלי טעמ5 דר' יסודס דמל 
סכעם סמייין עדיף מסי עדיפות 
קייכ בסו לחר ספיין יכולין לפטור 
ססר מינין ומקני דסעדיפות סוי מן 
ססקלמס: ות / כדי רביעית יין וכו'. 
פיי פס 6כל ענין פו פולכין : כדי 
רכיעית יין סייב ככ פס 6כל מסן 


כדי רכיעית מיס 65 מסייכ דקלישי וסונכין כקל סון מן סכני 236 
כי מסעכין כיין כריך פיעור טפי קסיין סוס עכ ומתזיק גודם 
קת קודס טיפונ מן סכוס כניעית ײן וס סיס מכיס סיס 
(ד) יו יופר מכניעית6: כלי בעלי בתים. גי כני ען מתניb:‏ 


סייתו 


סיעורן 


עין משפט 
נר מצוה 


צה א ב מי' פ"ת מסל' 
נרכות סל' יג סמג 
עטין כז טוס"ע פו"ם סי" 
רי"ם סעיף 6: 
צו גמיי' וקמג קס טוס"ע 
פו"ם עס סעיף ד: 
צז ד פיי" פי"ו מסנכות 
טומפת 5רעם סלי ז: 
צח ה קס סלכס ו: 
צטו 5" פ"ג מס 
טומלת מת סל' 3 
[ופ"כ ס"ט]: 

כ ז מי' פ"ס מסנכות 
יכות סנכה 3 סמג 
נפוין רנ: 
קא ח מייי פי"ס מסני 
קכת סנכס 6: 
קב ממיי פ"ו מסנ' כניס 
סנכה 3: 


משנת ראשונים 


והסורי מחפרא והכי 
קתני, לרוב חכמת רבינו 
הקדוש וחכמת בני דורו 
היה פירוש התורה אצלם 
מבורר ופשוט מתוך 
המשנה, ואצל דורות 
רבינא ורב אשי היה 
עמוק וסתום מאד, ומזה 
אמרו בתלמוד חסורי 
מחסרא והכי קתני, שאין 
הכוונה להיות המשנה 
חסרה כלל חלילה, אבל 
הכוונה שהיא חסרה 
אצלנו | מפני חסוון 
שכלנו מפני שאין אנו 
מגיעים לעומק חכמת 
דור של חכמי המשנה. 

[רבינו בחיי, שמות לד כז] 


כל הפסוק | כלן 
לשיעורין נאמר. השתא 
קס"ד דמדאורייתא ממש 
קאמר ואע"ג דדרשינן 
ליה בבהכות (מד.) ללמד 
לברך על המינין הללו 
לאחריו, קס"ד השתא כי 
מפני שיש חשיבות במינין 
אלו שבאו לשיעורין 
שאין ארץ ישראל חסרה 
כלום אמרה תורה לברך 
אחריהם. 

[הריטב"א, עירובין ד.] 


עד | שישהא בכדי 
אכילת פרם. שעור 
הפרט הזה שיאכל כלומר 
שישהה כדי אכילתו 
ויתטמאו בגדיו, שלש 
ביצים ‏ מן | הביצים 
הבינוניות בגדלן מביצי 

התרנגולות. 
[פיהמ"ש להרמב"ם, 
נגעים פי"ג מ"ט] 


פת חטין ולא פת 
שעורין. כולהו לקולא, 
דבפת חיטין משתהא 
יותר | שאוכלה | דרך 
תענוג, וכן כשהוא מסב. 

[הריטב"א, סוכה ו.] 


מיסב ואוכלן בלפתן. 
הוא שעור מועט מפני 
שהלחם הטוב בלפתן 
נאכל מהר, ואין צריך 
להאריך הרבה בלעיסתו. 
[פיהמ"ש להרמב"ם, 
נגעים פי"ג מ"ט] 

גפן כדי רביעית יײין 
לנזיר. אם יש כלי אחד 
מחזיק רביעית יותר 
יחזיק מיין מפני שהוא 
עב ונגדש על הכלי יותר 
מן המים. וקאמר דנזיר 
לא מחייב עד דשתי 
רביעית כשיעור יין ולא 
כשמשערין במים, ומשום 
הכי נקט גפן. [הריטב"א] 


כל כלרבעליבתים. גבי 
כלי עץ מתנייא במסכת 
כלים פרק י"ז (מלא), 
אבל גפי כלי:חרס. תנן 
בפ"ג (מ"א) דכלים 
העשויים לאוכלים 
שיעורן כזית. והא דאמר 
(שבת צה:) חמש מדות 
בכלי חרס ניקב כמוציא 
זית וכו' ועדיין כלי הוא 
לקבל בו רמונים, היינו 
היכא דייחדו לרמונים אבל 
סתמא הוי כמוציא זית. 

[תוספות, עירובין ד:] 


מא. [ה] כיצר בברפין 


ומה שנאמר שָעוּרְה, בא ללמדנו שיעור טומאה בדין טומאת עצם 
מן המת, שאמרה התורה שהנוגע בעצם מן המת נטמא בטומאת מתל. 
ובדין זה נאמר שיעור שעורה, דַּתְנֵן - ששנינו במשנה (6סטופ פ"נ מ"ג), 
עְצַם מן המת, שגודלו כַּשְׂעוֹרָה, מממא בְּמַפָּע - אדם שנגע בו 
נטמא, וּבְמַשָא - וכן אדם שנשא את העצם נטמא, ואף שלא נגע 
בו"י, וְאֵינוֹ מִטמָא פְּאקֶָל - אולם אם נכנס אדם לבית שיש בו עצם 
מן המת בשיעור שעורה, אינו נטמא בטומאת אהל, משום שכך היא 
הלכה למשה מסיני, שעצם מן המת מטמא במגע ובמשא, ולא באהללי. 


ומה שנאמר גָפַן בא ללמד, כָּדִי [-שיעורי ירְבִיעִית יין', לְנַזִיר, 


Coos all 


זמן ארוך יותר, שפת חטים נאכלת לאט יותר מפני שנאכלת לתענוג, וכן אכילה בהסיבה 
שהיא דרך תענוג היא אכילה איטית יותר, וכן אכילת הלפתן מעכבת את אכילת הפת, 
מפני שהוא מביא לפיו לפתן בשעה שיכל להביא לפיו פת. 

נחלקו האחרונים כמה הוא שיעור הזמן של 'כדי אכילת פרס'. החתם סופר (קו"ת מ 
סי" טו) הביא ראיה מכריתות (יג.) ושבת (לה.) שהוא כדי הילוך חצי מיל, דהיינו תשע 
דקות. ובתורת חסד (שו"ת 6ו"פ סי" 35 ד"ס ע"ד) הקשה על ראייתו. ובאחרונים נאמרו 
שיעורים נוספים. וכתב החזון איש (פו" סי לט פֿות יס ד"ס ספ"ק), שאמנם אין לנו שום 
רמז לשיעור אכילת פרס, אבל ודאי שאינו יותר מתשע דקות, כשיעורו של החתם 
סופר. 

שיעור זה של שהייה כשיעור אכילת פרס נאמר בכמה דינים, כגון בדיני אכילת מצה 
בלילה הראשון של פסח (טו"ע פו"ס סי פעס סע' ו), וכן לענין האוכל ביום כיפור (פו"ע 
פס סי" מרנ סעי ג), ועוד. 

ל. כפי שמפורש בתורה (נמלנר יט ים) שיש לטהר במי הזאה של פרה אדומה, גם אדם 
שנגע בעצם. ר"ע מברטנורא (פסנות פ"3 מ"ג). 

לא. כגון שהיתה הטומאה על גבי אבן, והוא נשא את האבן, ולא נגע בטומאה. רמב"ם 
(טמס מת פ"b‏ ה"ו). 

לב. רש"י (ל"ס ופֿינ). והתוספות (סולין קכו: ל"ס עכס) כתבו, שאינו מהלכה למשה מסיני, 
אלא מלימוד הפסוקים. 

דווקא העצם אינו מטמא באוהל, אבל כזית מבשר המת מטמא גם באוהל. משנה (פהנום 
פ"נ מ"5-מ"נ). עיין שם באיזה אופנים גם העצם מטמא באהל. 

גודל השעורה נמדד באורכה עם קליפתה, אבל בלא העוקץ שלה. פרי מגדים (פו"פ סי 
כז 6" ים). 

שיעור 'כשעורה' נאמר לגבי דינים נוספים. כגון בדין רוחב הרצועה של התפילין, 
שלדעת הרמב"ם (פפינין פ"ג סי"נ) והשלחן ערוך (פו"ס סי כ סע' י) שיעורו כשעורה 
[ודעת תוספות (מנקות לס: ד"ס וכמס) שהוא פחות משעורה]. 

לג. תיבת כדי פירושה כשיעור. וכמו שנאמר (לנליס כס 3) 'והכהו לפניו כדי רשעתו 
במספר', שפירושו 'כשיעור רשעתו'. וכן אמרו חכמים 'שתתן לכל אחד ואחד כדי 
פרנסתו' (לעל כט:), 'ושוהה כדי צליית דג קטן' (קכת (ס:). 

לד. 'החרצנים והזגים' הם הגרעינים והקליפות של הענבים. ונחלקו התנאים (טיר .6 
מה הם 'החרצנים' ומה הם 'הזגים', שיטת רבי יהודה היא, החרצנים הם הקליפות 
וזגים הם הגרעינים, ושיטת רבי יוסי היא, שחרצנים הם הגרעינים והזגים הם הקליפות. 
לה. 'לולבי גפנים' הם הפיצולים שגדלים בגפן. שבשעת חניטת הגפנים, האשכול ניכר 
עוד לפני שהוא פורח. רש"י (קנת פ. ד"ס מולני, כ"ק נט. ד"ס ממן). וכתב הרמב"ם (פיכום 
סמסניות עלס פ" מז) שבשלב זה הענפים רכים מאד. ועיין בערוך (עכך 0 6) שפירש 
באופן אחר. 

לו. הנזיר אסור בשתיית יין, וכן אסור באכילת החרצנים והזגים של הענבים, כפי 
שנאמר בפרשת נזיר (כעדנר ו ג-ד), 'מיין ושכר יזיר וגו' מכל אשר יעשה מגפן היין 
מחרצנים ועד זג לא יאכל'. 

ודעת רבי אליעזר (מיר (ד:), שמלבד איסור אכילת החרצנים והזגים, הנזיר חייב גם על 
אכילת 'לולבי גפנים', וכן על אכילת 'העלים' של הגפן. וכן פירש רש"י (ד"ס כדי) 
בסוגייתנו, שמדובר בנזיר שאוכל חרצנים וזגים ו'לולבי גפנים' [ולפי זה, כך יהיה הדין 
גם בעלי גפנים, וכן כתב רש"י בסוכה (ו. ד"ס כלי) והתוספות בסוגייתנו (ד"ס גפן)]. 
ובאמרי נועם (כלע"י ד"ס כדי) הקשה, מדוע רש"י הוסיף 'לולבי גפנים', כשיטת רבי 
אליעזר שאין הלכה כמותו, לכאורה היה לו לכתוב רק 'חרצנים וזגים', ולהשמיט 'לולבי 
גפנים'. אולם ראה בריטב"א (עילונין ד. ד"ס גפן), שכתב שדרשה זו אינה אלא לדעת 
רבי אליעזר שסובר (מיל 9ד:) שבכל איסורי נזיר הוקש אכילה לשתיה, ולכן לדעתו גם 
באכילה השיעור הוא 'רביעית יין. 


פרק ששי 


ברכות 


באכילה זו", אם אכל מהם שיעור 'רביעית יין'". ושיעור 'רביעית יין' 
הוא שיעור גדול יותר משיעור 'רביעית מים', מפני שהיין עב והמים 
דליםי". 


ומה שנאמר תִּאֲנָה בא ללמד שיעור כַנְּרוּנְרֶת [-תאנה יבשה] 
לְענין הוְצַאֶת שִבָּת", וכפי ששנינו (קנת עוz)‏ 'המוציא אוכלין 
כגהנגרת, חייביי. 


ומה שנאמר רמון בא ללמד שיעור טהרת הכליײי. כְּדַתנֵן - כפי 
ששנינו במשנה (כניס פי"ז מ"פ), כָּל כְּלֵי עץי של בַּעָלִי בְתּיִם, שכליהם 
עומדים לשימוש ולא למכירה, 


לז. רש"י (ד"ס כלי) פירש דין זה לגבי 'אכילת החרצנים והזגים ולולבי הגפנים'. ולכאורה 
היה אפשר לפרש דין זה לענין נזיר ש'שותה יין', שהוא חייב אם שתה שיעור 'רביעית 
יין'. אך רש"י לא פירש כן, שלפירוש זה אין דרשה זו דומה לשאר הדרשות שבפסוק. 
שבשאר הדרשות, מין הפרי שכתבה התורה, מלמד על שיעור בענין אחר. ואם כן 
כשכתבה התורה גפן', דהיינו ענבים, היא באה ללמד על דבר אחר, ולא על שתיית 
הענבים עצמם. תוספות (עילונין ד. ד"ס גפן). ועיין שם, שיתכן שלדעת רש"י בעירובין 
(פס ד"ס כניעים), כוונת הגמרא לנזיר השותה רביעית יין, ולא כפירושו כאן (ל"ס כלי). 
לח. וכפי שאמרו בשבת (ע:) שדם שהוא עב 'רביעית' שלו יכול לקרוש ולהצטמק 
לשיעור 'כזית', אך 'רביעית מים' לא יעמוד על כזית. רש"י (ל"ס כלי). וכתבו הרש"ש 
(סוכס ו. ד"ס גפן) והשלמה משנתו (ד"ס כלי) ברש"י בסוגייתנו, שהדרך לשער 'רביעית 
יין/, הוא על ידי שלוקחים רביעית יין ומקרישים אותו, ואם אכל חרצנים זגים ולולבים 
כפי שיעור היין הקרוש הזה, חייב. וכיוצא בזה פירש הברכת אברהם (נכט"י ד"ס כדי) 
בדעת רש"י. וכן פירש היד אליהו (עו"פ סי" כו ד"ס (מווכ) בביאור הגמרא. 

באופן אחר פירש רש"י בסוכה (ו. ד"ס כזי) שמביאים כוס מלאה יין, ונותנים לתוכה 
מהחרצנים והזגים, כך שהיין נשפך אל מחוץ לכוס. ומשעה שנשפך מהיין שיעור 
'רביעית', ידוע שיש במאכלים שבכוס שיעור 'רביעית יין'. ולכן שיעור 'רביעית יין' 
אינו כשיעור 'רביעית מים', שמפני שהיין סמיך, הוא נגדש על שפת הכלי יותר מהמים. 
וכן פירשו התוספות בסוגייתנו (ד"ס גפן). ועיין מה שביאר האמרי נועם (כפוס' ד"ס גפן). 
לט. היינו הוצאה מרשות הרבים לרשות היחיד או מרשות היחיד לרשות הרבים, 
וכמבואר בברייתא (שכת ו.). 

מ. שאין חייבים על הוצאה בשבת, אלא אם הוציאו דבר בשיעור חשוב, שדרך האנשים 
להצניעו [או דבר שהמוציא הצניעו]. משנה (פס עס:). ומשנה זו מבארת, שבאוכלין 
משיעור כגרוגרת, זהו שיעור חשוב שדרך להצניע, והמוציאו חייב [גם אם הוא לא 
הצניע ממנו]. 

שיעור זה נאמר גם לגבי שאר מלאכות שבת שנעשות באוכלים [כגון קצירה וטחינה], 
ששיעורם כגרוגרת. רש"י (טנת ע: ד"ס כגלוגכק). 

מא. כלי העץ, כלי העור, כלי העצם וכלי הזכוכית, מקבלים טומאה רק בכלים שיש 
בהם בית קיבול. ואם ניקבו הכלים עד שאינם ראויים לשימושם הראשון, הכלים נטהרו. 
משנה (כניס פ"נ מ"). ושיעור הנקב, שיטהר את הכלי, תלוי בסוג הכלי, ובשימוש אליו 
הוא נועד. ובמשניות במסכת כלים, מפורטים הדינים של כמה סוגי כלים, איזה נקב 
מטהר אותם. 

מב. כן פירשו רש"י (טנת קיכ: ד"ס כ0) והתוספות (עילונין ד: ד"ס כנ), שמשנה זו עוסקת 
בדין 'כלי עץ', אבל לא בדין 'כלי חרס' [שהם כלים שאין להם טהרה במקוה], שבהם 
שיעור הטהרה הוא 'במוציא זית' אם הכלים עשויים למאכל. וכיוצא בזה כתב הריטב"א 
(סכת קיכ: ד"ס כנ, קוכס ו. ד"ס כיעון) שמשנה זו עוסקת ב'כלי עץ', והוסיף שכן הדין בכל 
הכלים שיש להם טהרה במקוה, אך לא לגבי כלי חרס שאין להם טהרה במקוה. וכתב 
החסדי דוד (כלס ג"ק פ"ו סי" ד"ס ולוס (פע"ד וד"ס ו6מנס) שכן דעת רש"י, ששיעור 
'כמוציא רימון' נאמר בכל הכלים שיש להם טהרה במקוה, ומה שכתב רש"י 'כלי עץ' 
אינו בדווקא. עוד כתב החסדי דוד, שאפילו בכלי מתכות שנטמאים גם בכלים שאינם 
כלי קיבול, אם הם נעשו כדי לקבל [להניח בתוכם דברים] שיעורם בכמוציא רימון, 
ורק בכלי מתכות שאינם עשויים לקבלה נאמרו במשנה (כניס פי"ד מ"6) שיעורים שונים. 
והקול הרמ"ז (כליס פיז מ") כתב שלגבי 'כלי מתכות' לא נאמר שיעור 'כמוציא רימון', 
וכן כתב החסדי דוד (פס ד"ס ספמת) בשם חזון נחום. 

אף על פי שיש לכמה כלים שיעור טהרה שונה ממוציא רימון, כפי שמבואר במסכת 
כלים, שנתה המשנה 'כל כלי בעלי בתים שיעורן כרימונים', מפני שבשיעור זה כל 
הכלים טהורים, אף שיש כלים שנטהרו גם בשיעור קטן יותר. ראב"ד (כיס פי"ד 
ס"ט). 
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בבית המנוגע. כתיכ וסנ כ סכית 
יטמ? עד סעכב (װקג6 ץ) ונb‏ 
כמיכ כנוק נגליס, וספוכנ כנית 
ילנק קת כגדיו (פס) כקוס טיעול 
פכעס וספילו | כ ילכל | מדכתיכ 
כקיפיס וסטוכנ בנית ילכנק סק 
כגדיו", סנכך סנכנס כו bp‏ ת 


גליו עמו 600 כדרך כננופו פֿין > 


כו כגדיו וטמפיס מיד, ספף כסן 


כ קורל וסנ 96 סנית, וכטסו לבוק כסן כעי קסייס: אכילת 
פרס. מכי ככר עטיעלו כו תכמיס פת סעיכוכ, * קסו כולו מזון 
סתי סעולות ומכיו מזון סעולס תת: פת חטין. (כנת מסכ: 
מיפב. דרך ססכס שסיל (לכלת מסכ, קלינו פונס נס ולגס: ואינו 


-| 


בשלמא למ"ד תמרי דזיקא היינו דהכא קרי 
לה נובלות סתמא והתם קרי לה תמרה אלא 
למ"ד בושלי כמרא ניתני אידי ואידי נובלות 
תמרה או אידי ואידי נובלות םתמא קשיא: 
היו לפניו מינין הרבה כו': אמר עולא 
מחלוקת בשברכותיהן שוות דרבי יהודה 
סבר *מין שבעה עדיף* ורבנן סברי מין חביב 
עדיף אבל יבשאין ברכותיהן שוות ד"ה 
מברך על זה וחוזר ומברך על זה מיתיבי 
היו לפניו צנון וזית מברך על הצנון ופוטר 
את הזית הב"ע כשהצנון עיקר אי הכי אימא 
סיפא ר' יהודה אומר מברך על הזית שהזית 
ממין שבעה (6 לית ליה לר' יהודה הא דתנן 
יבל שהוא עיקר ועמו טפלה מברך על 
העיקר ופוטר את הטפלה וכי תימא ה" 
דלית ליה והתניא רבי יהודה אומר אם 
מחמת צנון בא הזית מברך על הצנון ופוטר 
את הזית לעולם בצנון עיקר עסקינן וכי 
פליגי רבי יהודה ורבנן במילתא אחריתי 
פליגי וחסורי מחסרא והכי קתני הי.2פניו 
צנון וזית מברך על הצנון ופוטר את הזית 
בד"א כשהצנון עיקר אבל אין הצנון עיקר 
ד"ה מברך על זה וחוזר ומברך על זה ושני 
מינין בעלמא שברכותיהן שוות מברך על 
איזה מהן שירצה רבי יהודה אומר מברך 
על הזית שהזית ממין שבעה. פליני בה רבי 
אמי ורבי יצחק נפחא חד אמר מחלוקת 
בשברכותיהן שוות דרבי יהודה סבר מין 
שבעה עדיף ורבנן סברי מין חביב עדיף אבל 
בשאין ברכותיהן שוות דברי הכל מברך 
על זה וחור ומברך על זה וחד אמר אף 
בשאין ברכותיהן שוות נמי מחלוקת בשלמא 
למאן דאמר בשברכותיהן שוות מחלוקת 
שפיר אלא למאן דאמר בשאין ברכותיהן 
שוות פליני במאי פליגי א"ר ירמיה להקדים 
דאמר רב יוסף ואיתימא רבי יצחק יכל 
* המוקדם בפסוק זה מוקדם לברכה שנאמר 
* ארץ חטה ושעורה וגפן ותאנה ורמון ארץ 
זית שמן ודבש ופליגא דרבי חנן דא"ר חנן 
כל הפסוק כולו לשיעורין נאמר חמה דתנן 
eיהנכנם‏ לבית המנונע וכליו על כתפיו 
וסנדליו וטבעותיו בידיו הוא והן טמאין מיד 
חהיה לבוש כליו וסנדליו ברגליו וטבעותיו 
באצבעותיו הוא טמא מיד והן טהורין > עד 
שישהא בכדי אכילת פרם (6 פת חטין ולא 


' פת שעורין מיסב ואוכלן בלפתן שעורה 


דתנן "'עצם כשעורה מממא במגע 
ובמשא ואינו מממא באהל 'נפן כדי 
רביעית יין לנזיר תאנה "כגרוגרת להוצאת 
שבת רמון כדתנן כל *כלי בעלי בתים 
שיעורן 


מטמא באהל, סלכס למסס מסיני סו6": כדי רביעית יין לנזיר. 
6כל סכפניס וזגיס. ופולכין כסיעור רכיעים יין סייכ, וין סיעור בכיעית יין ורכיעית מיס טוון, לפי קסיין ענ וסמיס קלוטין ויק 
ברביעים יין יור ממס סי נּרניעים מיס, כדסמרינן (בענמות קד.) [כטכת (דף עצ)] גכי רכיעים דס טיכול לקרום ולעמוד על כזים מסוס 
לסמיך, 936 מידי דקנים (5 סוס ככיעית דידיס כזית: להוצאת שבת. דתגן סמולי 6וכלין כגלוגלת (טנפ עו:), וסיל ס6נס יכקס: 


מא. 


אבל נשאין ברכותיהן שוות. פירס"י כגון כנון וזית וסוכ פין כקן 

מסנוקת כיון ססין ספחד פוער 6ת מכירו פי' (ג) כ' יסולס 
מודס ללין עדיפות כקנעת סמיניס 596 מכרך על פיזס סילס תסלס 
סניכ כו ופחר כך יכרך על הסני וכן יש (פרק דרני יסולס מודס 


נמכמיס סוסיל ול פי' סגמ' מוטכ 
סנמר טיפיד | מודס | (כניס ול 
כניס מודיס (יפיד וסקעpס‏ כט"י 
ולכריך על סלנון ולפטור פת סזית 
לסל תגן לעיל כירך על פירות ססילן 
בייפ ססדמס י65 ותירך לסקני ספס 
סלין סס 56 פד מינל וטעס וכירך 
כ"פ סלדעס כ סכ כטכירך 
כ"פ ס6דמס על סגגון 65 פטר 6ק 
קבלו טסו 3"פ סעך 6פי' כדיענל 
ו0"ת 60 6מכי' (עיל (דף () גי 
עונל דנר קפרס לנרכת 3ורס פרי 
ס6דמס. מסינ טפי מקהכנ לפי 
סמנוכרת טפי "כ גס נ"פ סען 
ססינ? טפי מכרכת ב"פ ספדמס וי"ל 
דנ משיכל כ"פ סען כל כך מנ"פ 
סקדמס כמו סקסו כ"פ ססלמה 
מססכל וננ"ם בסנכות גלונות לנ"פ 
סען פקליס (3"פ סלדמס דמנוללת 
מפי סיט לעפי סמסקנ דלקמן 
דפליגי pפין‏ ברכותיסן טוופ והי"ע 
כר' יסולס 936 כסמי ניםנb‏ דפמרי' 
דנ פליגי כספין כרכותיסן טווק 
מתוקס פסק דסנכות גדולות 
כדפיכטנו (עיל: | מיתיבי היו 
לפניו צנון וזית מברך על הצנון 
וכו. ופכיך נמ דמנרך נ"פ 
ספדמס ספינו | לפטור | 3"פ סען 
6סיו לגי זית טסו מסנעת 
סעיניס וכ"ס קניות טסן כמו כן 
מקכעת סמינין דמנרך עניסן נ"פ 
ספדמס (פטור פת סתפוסיס (כן 
ריך לסנסיג סכי" כדפכיסית= (עיג 
נקין כלכותיסן קוות כמו תפותיס 
וקניות !: א"ר ירמיה להקדים דא"ר 
יוסף וכו'. פירס"י וסר"י" לפי גרס זו 
קתים 50 דלמר ככ יוסף כל סמוקלס 
כל' יסודס דוק 236 ר' סמעיס גריק 
למר ככ וסף וכו' ולי סניבb‏ 
דרכגן ומיירי ספין סכינין זס מזס 
לס 6ולינן נפר מוקדס דסי 
נקניבין פיטל דסניג קולס לס 
ספי' כטפר מיײין נגי סכעת 
סמינין 6מרי כ דמנרך ענ 
פיזס סילס ומינת לכנ יוסף 
מיעת | כספי נפסס ונ נסילb‏ 
דנסמוך מסמע דגרס דסמר כנ 
יוסף וקפי ככ' יסולס לוקb‏ 
דקלער 30 מסדל ולג סמנונק סוו 
יי כסעודת5 וכו' 6"ל כ סכר 
₪ מר 60 דרכ יוסף דפמר כל 
סמוקדס וכו': 5 בא" פלני. 
כנומר מלי טעמ דר' יסודס ד6מר 
קעת סמינין | עדיף מסי עדיפות 
קייכק כסו 6סר ספיין יכונין נפטור 
ססר מינין ומסני דסעדיפום סוי מן 
ססקלמס: 1 כדי רביעית יין וכו'. 
פיי פס 6כל ענין סו גולבין כדי 
רניעית יין סייב 3כ פס 6כל מסן 


כדי ככיעית מיס כ מסיי דקניטי וסונכין כקל מון מן סכלי 936 
כי מסעכין כיין כריך סיעור טפי קסיין סול עכ ומפויק גודק 
קנת קודס פיפול מן סכוק |ככיעית יין וס סיס מיס סיס 
(ד) יו יופר מכניעית6: בלי בעלי בתים. גי כני ען מתניb:‏ 


סייתו 


טיעורן 


עין משפט 
נר מצוה 


צה א ב מיי פ"ת מסלי 
נרכות סל' יג סמג 
עטין כז טוס"ע פו"ם סי" 
רי"ם סעיף 6: 
צו גמיי' וסעג קס טוק"ע 
פו"ם עס סעיף ד: 
צז ד פיי" פי"ו מסנכות 
טומפת 5רעם סל ז: 
צח ה קס סלכס ו: 
צט ו מ"' פ"ג מס( 
טומלת מת סל' 3 
[ופ"כ ס"ט]: 

ל ז מיי" פ"ס מסנכות 
ירות סנכה 3 סמג 
נפוין רנ: 
כא ח פיי" פי"ח מסני 
סנכת סנכס 6: 
קב ט פיי" פ"ו מסנ' כניס 
סנכה 3: 


משנת ראשונים 


והסורי מחפרא והכי 
קתני, לרוב חכמת רבינו 
הקדוש וחכמת בני דורו 
היה פירוש התורה אצלם 
מבורר ופשוט מתוך 
המשנה, ואצל דורות 
רבינא ורב אשי היה 
עמוק וסתום מאד, ומזה 
אמרו בתלמוד חסורי 
מחסרא והכי קתני, שאין 
הכוונה להיות המשנה 
חסרה כלל חלילה, אבל 
הכוונה שהיא חסרה 
אצלנו | מפני חסרון 
שכלנו מפני שאין אנו 
מגיעים לעומק חכמת 
דור של חכמי המשנה. 

[רבינו בחיי, שמות לד כז] 


כל הפפום - כלן 
לשיעורין נאמר. השתא 
קס"ד דמדאורייתא ממש 
קאמר ואע"ג דדרשינן 
ליה בברכות (מד.) ללמד 
לברך על המינין הללו 
לאחריו, קס"ד השתא כי 
מפני שיש חשיבות במינין 
אלו שבאו לשיעורין 
שאין ארץ ישראל חסרה 
כלום אמרה תורה לברך 
אחריהם. 

[הריטב"א, עירובין ד.] 


עד שישהאה בכדי 
אכילת פרם. שעור 
הפרט הזה שיאכל כלומר 
שישהה כדי אכילתו 
ויתטמאו בגדיו, שלש 
ביצים ‏ מן הביצים 
הבינוניות בגדלן מביצי 

התרנגולות. 
[פיהמ"ש להרמב"ם, 
נגעים פי"ג מ"ט] 


פת חטין ולא פת 
שעורין. כולהו לקולא, 
דבפת חיטין משתהא 
יותר שאוכלה דרך 
תענוג, וכן כשהוא מסב. 

[הריטב"א, סוכה ו.] 


מיסב ואוכלן בלפתן. 
הוא שעור מועט מפני 
שהלחם הטוב בלפתן 
נאכל מהר, ואין צריך 
להאריך הרבה בלעיסתו. 
[פיהמ"ש להרמב"ם, 
נגעים פי"ג מ"ט] 

גפן כדי רביעית ‏ יין 
לנזיר. אם יש כלי אחד 
מחזיק רביעית יותר 
יחזיק מיין מפני שהוא 
עב ונגדש על הכלי יותר 
מן המים. וקאמר דנזיר 
לא מחייב עד דשתי 
רביעית כשיעור יין ולא 
כשמשערין במים, ומשום 
הכי נקט גפן. [הריטב"א] 


כל כל בעל יר בתים. גבי 
כלי עץ מתנייא במסכת 
כלים פרק י"ז (מלא), 
אבל גבי כלי חרס תנן 
בפ"ג ‏ (מיא): דכלים 
העשויים לאוכלים 
שיעורן כזית. והא דאמר 
(שבת צה:) חמש מדות 
בכלי חרס ניקב כמוציא 
זית וכו' ועדיין כלי הוא 
לקבל בו רמונים, היינו 
היכא דייחדו לרמונים אבל 
סתמא הוי כמוציא זית. 

[תוספות, עירובין ד:] 


עין משפט 
נר מצוה 


קג א מיי' פ"כ מסנכות 
קניפת עסור סל' b‏ 
סמג לסוין סט טוס"ע פו"ם 
סי' תרינ סעיף 6: 
קד ב פי" פ"ס מס 
ברכות סל' יג סמג 
עסין כז טוס"ע סו"ס סי' 
רי"b‏ סעיף ד: 
כה ג מוס"ע פו"ת סי" 
קעד סעיף כ: 
קו ד פיי" פ"ד מסנכות 
כרכות סל' י6 קמג מס 
טוס"ע פו"ס סימן קעז 
סעיף ‏ 3: 
קז ה טוש"ע פו"ם סי" 
קעד סעיף ‏ ז: 
ila‏ 
ליקוטי רש"י 
[שייך לע"א] 
פת חטין. פין קוסס כס 
כפת סעולין [שם ד]. 
ססייפס | מועטת מסל 
קעוריס [סוכה ‏ שם]. 
מיסב. קסייס זו כססינס 
קיערוסו ול כנ6כלת 
כעמידס וסונך וכb‏ קסוb‏ 
קוסס 03כילתו = יותר 
[עירובין שם]. דסייגו דכרך 
6מילס מי קסוק מיס3 סוb‏ 
עסוק כלכילס וינו טכוד 
כדכליס | ספליס וסוכה 
שםן. ואוכלן בלפתן. 
קנכ(ת מסר [עירובין 
שםן. עצם כשעורה. 
מן סמת (סוכה שם]. 
ואינו מממא באהל. 
סוס עכס 693 כסר עד 
טיס טס שדרס שנימס 
לו גולגולת לו כו כניכו 
' קוקייס וירך תת לו 
רונ מניינו קכ"ס פנריס 
[עירובין שם]. כקיעול זס 
עד סיס סללס 6ו 
גנגולת קלמס סו רוכ מנין 
נרי פדס. גפן. מס 
קיעלו 13 [סוכה שם]. כדי 
רביעית ‏ ײן לנזיר. 
לחייכו מלקות [עירובין שם 
וע"ש | בתוס]. | של 
ליסורי נויר דסיכb‏ נמ"ד 
נכמסכת ‏ מיר | (7:) 
דמככניס ולופכין = ועליו 
מנטרפין. (טיעור רביעית 
יין ספס יפנס לכוס מל6 
ין עד סי85 ממנו רביעית 
יי וסין דועס סמקער 
בכוס מנ מיס (מטער 
כיין מקוס דיין ענ סוס 
וסינו ממסר nbd)‏ ₪06 
נכרן ונגדס ‏ על ספת 
סכוס יותר מן סמיס. 
תאנה. מס סיעכו נה 
[סוכה שס]. כגרוגרת. 
סי תקנס יניקס ונס 
סיערו כל וכל 6דס לעגין 
סות ענת דפנן (טנת 
עו:) | סמוכי סוכלין 
כגלוגלת [עירובין שם]. 
סיעכו נכ ס6וכליס [סוכה 
שםן. .72 כתו בעל 
בתים. לגכי כני עך תנb‏ 
לס כמסכת כליס [שבת 
קיב:]. [ע"כ שייך לע"א] 
שיעורן. ננקניסס [סוכה 
וז. כרמונים. נענ סנית 
תס על כניו וס ניקכ 
כעוכי ‏ םת מכנעו 
(סגוזיס = כסגוז = מכניעו 
לרמוניס לפיכך 6ס ניטמb‏ 
וגיקכ עדיץ טמ עד 
סינק3 כמוניף רמון וסיט 
סיעורן כרמוניס 935 כלי 
פומן סעומד נימכר טסור 
קנ קטן (עירובין ד:]. 
דעד טניקב כמוכֿי רמון 
פס כני ענו ומקנל 
טומסס (פי קנעל סנית 
פס על כליו וכקסוb‏ מו5י6 
ויתיס מסתמם כו רמוניס 
6 כני סומן סעומד 
נימכר טסור קנ כל 
קסו [סוכה שםן. טסל 
פטומלתן ‏ 6:ל ססות 
מכפן ‏ סק עניס 
ונ מנטיל (יס [שבת 
קיב:ן. רוב שיעוריה 
כזיתים. פכילת לכ דס 
ונותר ופיגול ומס ונכילס 
וכסמס טמפס וכעל סמת 
לספסיל ומגע נכינות 
[עירובין שם]. מם וננילס 
וקיקור מנ3 ודס ופיגול 


מא: 


סוק דסיינו ‏ 69רן כפסון יקדיס 
לכרכס: דקביא\ לפניהם" תאנים 
וענבים כתוך הסעודה. וכגון קקין 
נין (נפת לת ספת 656 נקנת 
קעולס: NN‏ פת הבאה בכפנין. 
לטעון כרכס כפניו וסין טעון כרכס 
חכו כק כוכ נפסות כנות מידי 
לסוס וכז ולוסן | דסמכי' לעיל 
(דף 5:) כתסלס מנכך מ"מ ולכסוף 
ול כלוס סוליל ופט כסן סקדיס 
סכנס. ופי' רש"י 6פי' פס 6כל מסן 
חר כסמ"ז קפמר ונ נסירb‏ פד 
דפמרי' לעיל" כל טיש בו מסמסת 
סמינין 5ריך כרכס מעין סנס ועול 
פמסי קסמר" כיסנין נימb‏ נמי סורז 
ודוחן ע"כ כריןך לפרם דמיילי כתוך 
ססעודס קולס סמ" דמיירי כה 
וס"ק פון מן ספת סנקה ככיסנין 
נקוך סקעודס קודס כרסמ דפין 
טעון כרכס 63סליו דפטר ליס כסע"ז 
מפי (רב סקס מטוס לסוי דכר מועט 
6 כנ סעולס 5 למתכיו כלין 
(ברך מעין ג' כרכום ונסכי כ נקט 
פת וכז ודומן קסכי 6פיכו כל 
סעודס נמי 6ין 5ריכין רכס מעין ג' 
מחריו: כ קי"ל כרכ סקס 556 כל 
סונל וכרב נממן דסין סנכס כיסיד 
כמקוס כניס. ס"ג: | 17% פוטר כל 
מיני משקין. ולכוכס ‏ מילי כיין 
3 סעודס דסי כסדי פת מיפוק יס 
דפטר ליס פת דספי' יין נמי רפס 
לומל סספר כסמוך דפטור 6י נקו 
טעמ דקונע נרכס לענמו 0 
מיירי כ סעודס ולפ"ס יין פוטל 
ולית סנכת כופיס שסרי מפת 
פוטרפ פין סלכס כמותו 556 כפסק 
ככ פס 5"כ גס מס דקסמר יין 
פוטר וכו' לית סנכת כוותיס: 
הלכתא דנריפ הנאים בתוך 

הסעודה מחמת 
הסעודח. פי' סקונערס (נפת כסן 


פת ספת פין טעונין כרכס דסוו לסו טפפס ול נסירb‏ ד"כ מתני' 
סיל (דף מד) דמנרך על סעיקר ופוטר 6 סטפנס ומלי קמ"נ 
ועוד קקס דפריך כסמוך יין נמי נפטכיס פת ומלי קקס וסנ 
כטטותיס סיין יו טפנס כפת ופנן כמידי דטפל לפס מיירינן וסין 
לפרם לפירוס סקונטכס יין נפטכיס פת כקסורס פתו כיינו קפמר 
דסוס ליס יין עפל לס כ 6עכסן טיכרך עניו כעגין זס 606 


שיעורן כרמונים ארץ זית שמן אמר ר' יוסי 
ברבי חנינא* ארץ שכל שיעוריה כזיתים כל 
שיעוריה סלקא דעתך והא איכא הנך דאמרן 
אלא ארץ שרוב שיעוריה כזיתים דבש 
*ככותבת הנסה ביום הכפורים * ואידך הני 
שיעורין בהדיא מי כתיבי" אלא מדרבנן? וקרא 
אסמכתא בעלמא. רב חסדא ורב המנונא הוו 
יתבי בסעודתא אייתו לקמייהו תמרי ורמוני 
שקל רב המנונא בריך אתמרי ברישא= אמר 
ליה רב חסדא לא סבירא ליה מר להא דאמר 
רב יוסף ואיתימא ר' יצחק כל המוקדם בפסוק 
זה קודם לברכה אמר ליה זה שני לארץ וזה 
חמישי לארץ אמר ליה מאן יהיב לן נגרי 
דפרזלא ונשמעינך: איתמר הביאו לפניהם 
תאנים וענבים בתוך הסעודה אמר רב הונא 
טעונים ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה 
לאחריהם וכן אמר רב נחמן טעונים ברכה 
לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם ורב 
ששת אמר טעונין ברכה בין לפניהם בין 
לאחריהם שאין לך דבר שטעון ברכה לפניו 
ואין טעון ברכה לאחריו אלא פת הבאה 
בכסנין בלבד ופליגא דר' חייא ‏ דא"ר חייא 
פת פוטרת כל מיני מאכל גויין פוטר כל מיני 
משקים. אמר רב פפא "הלכתא דברים הבאים 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה אין טעונים 
ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם ושלא 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה טעונים 
ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם 
לאחר הסעודה טעונים ברכה בין לפניהם 
בין לאחריהם". שאלו את בן זומא מפני מה 


ולא לאחריהם אמר להם הואיל ופת 
פוטרתן אי הכי יין נמי נפטריה פת השאני יין 
דגורם 


ודסי מיירי כקפיס. ועוד קקס מס ספי' רט"י דגריס סכסיס ענ 
מסמת ססעודס כתוך ססעודס כגון דייס ופכדין וכרוכ עפינן של נפתן וכסין מון ולסנוע טעוניס כרכס נפניסס דנלו עפלס נינסו 
ומיסו פטורין מכרכת סמזון דמיני מזון נינסו ול נסירס דסמרי' כמפני'" כרך על ספת פטר 5 ספרפרם וכגמ'" מפרט לסו סדין 
כל מעטס קלכס. ודכריס סכגיליס 533 6סר ססעולס פירם"י כמו פירות ולפי' סכי 6ותן כתוך ססעודס ענ מממת נפפן טעוניס 
כרכס כין (פניסס דלפו טפנס נינסו וכין 62תריסס דסין כרכת סמזון פוטכתן דפ6ו מזון נינסו דסייגו כרכ טס דפמר (עיל סניו לפגיו 
פסניס ורמוניס כתוך ססעולס דטעוניס כרכס כין נפניסס כין (מכיסס וסוי דכ כסנכתb‏ דקיי"ל כרכ נממן וכרב סונ כדפריטים נעיכ". 
על כן פי' ב"י דכריס סנסיס מסמת ססעודס כתוך ססעודס כנוער סלגיליס ככ מסמת ססעודס כפם טרגיליס נכנן עס ספת כגון כסר 
ודגיס וכל מיני קלכס וסכיפן כתוך ססעודס 6ין טעונין כרכס לפגיסס ול)סליסס 6פי" 6כלן כתוך ססעודס כפני ענמן ככ פת דכיון 
למקוס פת סס נין ספת פוטרתן 36ל דכריס ספין דרכן ככ כסוך ססעודס כגון פמכיס ורמוגיס ועפר כל פירות ססין רגיניס (נפת כסן 
6 ספת Ss‏ כרכס לפניסן דכיון דכו מקוס (פקן פתו פין ספת פוטרפן וסיינו כר"ג וכרב סונ דנעיל דפמרי דטעונין כרכס לפניסן 


ונ נתכיסן: 


\ 4 


+ 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


אייתן לקמייהו תמרי ורמוני. ונ לפת כסן פת ספת דפס כן 

סוו לסו פת עיקר וסן עפנס ופקן (דף מד.) מנרך על 
סעיקר ופוטר פת סטפנס: [[] שני לארץ. ע"ע סיכל דליכ סטס 
ית לו סעוכיס ופמכיס פע"ג דטוין 65רן מכל מקוס סמוקלס 


שיעורן כרמונים. ניקכ כמולי? כמון טסוכ. כעלי כפיס מסיס על 
כליסס, סנכך ניקב כמופי קטניות מכֿניעו פזיפיס, ניק כמוכֿיb‏ זית 
מספמט (סגוזיס, ניקכ כמופי פגוז מסממם כו רמוניס. 36ל סל 6ומן 
סעומד למכור כ סוי קיעוכיס כסכי: שרוב שיעוריה, כינת מנ3 


דס גופר ופיגול: דבש, ס6עור כתולס 
סול לכש ממליס, וכופנת | סיל 
פמרס: זה שני לארץ. 6רן זית סמן 
ונק דכתינ כסיפיס דקר ספסיק 
פֿרן 5ק ססדר ומול כעקות זייס 
ומעריס ססוניס (6) מססניס ולמוניס, 
ססרמון סמיסי נפרן סכפוכס ברם 
סמקכס, ולכם. עני נפכן סכקוכס 
נקופו: מאן יהיב לן נגרי דפרולא. 
לגניס סכ כמכ: ונשמעינך. נסמסן 
ונלך 6סריך פמיד: הביאו לפניהם 
תאנים וענבים בתוך הסעודה. ו 
ננפת פת ספת, ד"כ סוו לסו עפלס 
ופין מונק כלכר pפין‏ טעון רכס 
9 כפניו וכ 6סריו, 056 לפעמיס 
סכל למסק ₪5 פיו כתוך סקעולס 
כפירות: מברך לפניהם. ד69ו טפנה 
נינסו: | ולא לאחריהם. דכסכ"ז 
פוטרפן: בין לפניהם בין לאחריהם. 
דלפ סטר 696 מידי דזיין, וסני ל 
זייני: | פת הכאה בכפנין. לתל 
פכיעס ונסמ"ז סיו כגיניס כסני 
כיסגין וסן קליופ, | כפי. טיפין 355 
כדסמרי' ‏ בענמל (עיסונין כט:) סי 
כיסני דמעפו ניבק, ומכיסין עמסן פת 
טנלוטס. עס סכלין כעין 6וכיס"ם 
טננו וס סעושין פופן כמין 5פוריס 
וֿיננות ומוכנין מסן דנר מועט, 
ועתוך טנופניס כס תכלין סכנס 
ולגוזיס וסקליס ומקכנס מועט ‏ 
סטעינוס כרכס מעין ג', מידי לסוס 
ספת וכז ולותן דסמכינן כפרקין 
(דף 5:) כתתלס בור מילי מזונות 
ונכקוף ונ כלוס": פת פוטרת. 
כיץ (פניסס כין לתכיסס: דברים 
הבאים מחמת הסעודה. לפת כסן 
פת ספת: אין טעונין ברכה. לסוו 
לסו טפלס, סנכך כל מידי כין. מזון 
כין פירות ססכיפו כנפתן 6ין. כו 
כרכס ‏ כ פניו ‏ וכ כלכיו: שלא 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה. כגון 


דייס וכן כרוכ ותכדין ססינן <פסן, וכסין כמזון ולסוכע: מעונין 
ברכה לפניהן. דלפו טפנס (ינסו, ופיין ככפל (מס דנפטר ככרכק 
סוכיל : ולא לאחריהן. למיני מזון נינסו וכרכת סמזון פוטכסן: דברים 
הרגילין לבא לאחר סעודה. כגון פירות, 6פי' סכיסן נתוך סקעולס 
סנ מסמת לפפן: מעונין ברכה בין לפניהן. דלו טפס (ינסו: 
בין לאחריהם. דפין כככת סמזון פועכפן דפפו. מזוני (ינסו: 


דגורס 


אךך ההפעודה גכסי' ותו 69. ול גרסי' דנריס סנליס" כסך סיפ6. וסכי פיכוקו ס סניו דכריס קסוככנו תל ססעולס 


פי' 69סר שמסכו פת ידיסס מן ספת שוכ 6ין ספת פוטכפן כלל וסוי כמו ספכנן ככ סוס סעודס וכין לנריס סכגיליס כב מסמס ססעולס 
וכין דכריס טפין רגיליס כב מסמס ססעודס טעוניס כרכס לפניסס וללסכיסס ד6כל דכריס דלעיל ק6י ועכטיו 6ין כנו דין זס דסין מנסג 
סננו למסוך ידינו מן ספת כלל עד נפחר כסמ"ז 596 כל שעס ספנו 6וכנין פירות לו סוס דכר קודס כסמ"ז דעפנו כלכול פם כל שעס וסיייע 
כפסק דרכ פפ: אי הכי יין נמי נפטריה פת. דוד6י יין מממת סעודס 6תי ססו קותס כמס פעמיס דסי 162 ססעודס כ ישתס 
ולפטליס פת ומסני ספני יין דגורס רכס לעפמו פירק"י דכסרכס מקומות סו 63 ומכככין עניו 6ע"פ ססין 5ריכין כטמות כגון 
כקידום וככרכת פירוסין ורס" פי' מסוס דלריך פכרך על סיין כור פכי סגפן וכתמלס כטסו כענניס כור פלי סען וע ססר 
מסקין קסכנ נסיס כדכרו ומיסו פומר כ"ת דכספר מסקין כמו מיס וטכר סנליס מסמם ססעודס פת פוטכסן דספי" יין סוס פוטר 6י כקו 
דקוכע כרכס נעכמו ולנb‏ כממזור ויטכי סכנ שמכרכין למיס כרכס ככל פעס ופעס וספי' כתוך ססעודס דסוי כנמלך וס 697 פריך סכb‏ 
(נ) מסן מסוס דיין זיין 6כל מיס 52 זייני כדסמר (נעע נס:) סנודר מן סמזון וכו' ופסיטל דכ פטר לסו פמ דסינס ככלל כרכם ספס. 


עיסו 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


) [ע' מוס' סוכס ו. 
ד"ס 9נ], כ) עיין תוס' 
ישנים יומא פ ע"ב ד"ה 
אמר, ג) סונין קיס:, 
ל) עיין תוס' פסחים קג. 
ד"ה אנא, ס) לקמן מב., 
1) שם ע"ב, ]) סוף ד"ה 
אלא בשם | הלכות 
גדולות, מ) עיין תוס' 
פסחים קג. ד"ה אנא 
ובמהרש"א שם. 


-- = 
הגהות הב"ח 


() רש" ד"ס זס 
סנ ול' ססוכיס 
מרמונים ססרמון כ5"נ 
ותינת מתלײיס נמסק: 
(3) תום' ד"ס 6י סכי 
וכו' כנמלך ובא דנ 
פריך סכ מיין אלא 
מסוס דיין: 


hg 
רב נסים גאון‎ 


שלש תכיפות הן 
תכף לסמיכה שחיטה. 
בתלמוד ארץ ישראל בפ' 
מאימתי קורין אמר תכף 
לסמיכה שחיטה דכתיב 
(ויקרא א) וסמך ושחט. 
תכף לנטילת ידים ברכה 
[שנאמר] (תהלים קלד) 
שאו ידכם קדש וברכו 
את ה'. תכף לגאולה 
תפלה שנאמר (שם יט) 
יהיו לרצון אמרי פי מה 
כתיב בתריה יענך ה' 
ביום צרה ובגמ' דפ"ג 
דשחיטת קדשים (דף 
לג) אמרי תכף לסמיכה 
שחיטה דאורייתא: 


לעוי רש"י 


אובליא"ש. פיכוץ פת 
סנס נללסגין, ‏ פת 
טנלופס | עס תנלין, 
לסמניום (רט"י דף מכ 
ע"b),‏ פת סנילום מן 
סביפיס (תוספות כינס דף 
כף טיבידי"ה. קמ"ט): 


הגהות וציונים 


6] צ"ל שיעורן כרמונים 
ארץ זית שמן ארץ 
שפל וכוי (ותיבות 
"אריב"ח" ליתא לא 
בעירובין ולא בסוכה, 
רש"ש): | 2] בעירובין 
ובסוכה מסיק הש"ס 
אלא הלכתא נינהו 
(גליון) וכ"ה בכת"י כאן 
והיא | הגי' האמיתית 
(דק"ס): ג] הלשון 
"ברישא" אינו מדוקדק 
דהרי תמרי ורמוני שווים 
בברכותיהן בפה"ע וכיון 
דבירך אחדא מפטר אידך 
ואיך שייך "ברישא" וכך 
הוה ליה לגמרא למימר 
"בריך אתמרי" (צליח 
עיי"ש) ועיין דברי נחמיה 
ורש"ש: ל] שם ליתא 
"וחן" ועיש. (בהוסי 
ד"ה תיובתא (רש"ש): 
ס] הכוונה שמברך רק 
בורא נפשות, עיין לעיל 
לז ע"א ברש"י ד"ה ולא 
כלום (מראה אש) וכ"כ 
התוס' בעמוד זה ריש 
ד"ה אלא: |] בדפו"ר 
הגירסא הביאו לפניו 
ועיין צל"ח: !] לעיל לא 
נמצא רק ברכה ראשונה 
(לו ע"ב), ולענין ברכה 
אחרונה איתא לקמן מד 
ע"א (רש"ש, וכן העיר 
הצל"ח): פ] אמאי קאמר 
פת הכאה בכינין, 
כ"ה בתוסי ר"פ: ע] צ"ל 
ורשב"ם. 02 אח/ב 
כתבו ומיהו אומר ר"ת, 
וכן הוא בתוס' ריה"ח 
ובאו"ז (סימן קנה) בשם 
רשב"ם): 


ונותר וטע וגיל סנס [סוכה שסן. דבש. כל דכם סלמור כתורס דכם תמכיס וכדמר סתס (ככוריס פ"6 מ"ג) 6ין מכישין ככוריס כי פס מז' סמינין ונ מפמריס סכסריס ונ מפירות פנעמקיס 5למ5 פטיט5 יס למנ דתמריס מז' 
סמיניס דסיינו דכ [עירובין שםן. כל מיני מפיקס קרויין דכם ותמריס מיני מפיקס סן. ככותבת. תמכה. ביום הכפורים. דנ כסיב כיס פכינס 656 פב 69 מעונס (ויקכb‏ כג) מידי דמייסנ דעתיס ומפקע (יס מעינוי. מי כתיבי. 
כלוס כתינ כתורס ענס כעעורס וכית סמנוגע כסעין וכן כולס [סוכה שםן. לאחר הסעודה. כנוער סרגיניס 533 כ6סר סעודס עעונין כרכס כין (פניסס וכין נסכיסס 6פי' סנין כתוך ססעודס דכיון דסינן ליפתן 6ין ספת פוטכסן (חולין קיא:ן. 


כיצד מברכין 


שיעוּךְן פֶּרְמונִים - שיעור הטהרה שלהם הוא בנקב המוציא רימון", 
ואם ניקב בשיעור זה, הכלי נטהר. אך אם הוא ניקב בשיעור קטן מזה, 
לא נטהר הכלי, משום שבעלי בתים חסים על כליהם, וכשניקב הכלי 
בנקב המוציא קטניות, הם משתמשים בו לזיתים, וכשניקב הכלי בנקב 
המוציא זית, הם משתמשים בו לאגוזים, וכשניקב הכלי בנקב המוציא 
אגוז, הם משתמשים בו לרמונים. אך כשניקב הכלי בנקב המוציא 
רימון, הכלי נטהר, מפני שבאופן זה אין עוד שימוש בכלי. אבל כלים 
של אומן העומדים למכירה, טהורים בנקב כלשהו, מפני שאף בנקב 
קטן אין האומן יכול למוכרם, ואין שיעורם בנקב המוציא רימוןי. 


ומה שנאמר האֶרֶץ זִית שַׁמַזְי, אָמר רכי יופִי כְּרַבִּי חִנִינַא, פסוק 
זה בא ללמד, שארץ ישראל היא אֶרֶץ שָפָּל שִיעוּרְיהָ כַזִּיתִים - כל 
שיעורי התורה שנלמדים מפירות הארץ, שיעורם 'כזית'. מקשה הגמרא, 
כָּל שִיעוּרִיה סָלֶקָא דִעִתּף - האם עולה בדעתך לומר שכל השיעורים 
שלמדים מפירות הארץ הם בשיעור 'כזית', וְהָא אִיכָּא הַנָך דּאַמָרֶן 
- הלא יש את אותם שיעורים נוספים שלמדה הברייתא מפירות הארץ, 
כגון השיעורים שנלמדו מחטה, משעורה ומגפן. מתרצת הגמרא, אכן 
לא כל השיעורים הנלמדים מפירות הארץ הם כזית, אֶלָא תאמר 
בביאור דברי רבי יוסי ברבי חנינא, 'אֶרֶץ שָרוּב שִׁיעוּרִיהָ פַזִּיתִים'י, 
אכילת חלב, אכילת דם, אכילת נותר, ואכילת פיגול, שבכולם שיעור 
החיוב הוא בכזית". 


א. נקב כמוציא רימון' הוא נקב בשיעור שהרימון יכול לצאת דרכו. וראה במשנה 
מסכת כלים (פי"ז מ"ל-ס) כיצד משערים נקב זה. 

ב. רש"י (סוכס ו ד"ס כלימון). פירשנו כדעת רש"י (ד"ס פיעוכן), שהמשנה מחלקת בין 
דין כלים של בעלי בתים לבין דין כלים של אומן. אולם לדעת הרמב"ם (כניס פ"ו ס"כ) 
אין חילוק בין כלי של בעל הבית לבין כלי של אומן, וגם כלי של אומן נטהר בכמוציא 
רימון. משנה אחרונה (כליס פי"ו מ"6). ועיין שם מדוע אמרה המשנה 'כלי של בעלי 
בתים', לפי שיטת הרמב"ם. 

ג. 'זית שמן', פירושו זיתים העושים שמן. רש"י (דנליס מ ס). והוא בלשון נסמך, כשם 
ש'ארץ חטה ושעורה' פירושו, ארץ העושה חטה ושעורה. רבינו אליהו מזרחי (טס). 
לעיל (לע.) התבאר שזית שאמרה התורה הוא ₪ ולא קטן, אלא בינוני. עיין 
שם עוד באיזה זית משערים. וכתב ההר צבי (טו"ת, פו"פ סי' 6 סי קי)) בביאור דברי 
הגמרא, ששיעור זה נמדד בזן מסוים של זית שהיה ידוע להם [הנקרא 'אברוטי' או 
'סמרוסי'], שהוא זן ששמנו אגור בתוכו. 

בשיעור 'כזית' כתב הבית יוסף (קו"ס סי' פפו ד"ס וסיעור) על פי דברי התוספות (פולין קג: 
ד"ס מנקו) ששיעורו הוא כחצי ביצה. ולמדו זאת ממה שאמרו בכריתות (יד.) שאין בית 
הבליעה מחזיק יותר משיעור שני זיתים, וביומא (פ.) אמרו שבית הבליעה מחזיק כשיעור 
ביצת תרנגולת. וכן כתבו הראבי"ה (מ"נ פסמיס סי' מקכס) ומהרי"ל (סל' עיכוני פנטינין ות 
6). וכתב הערוך לנר (כריתופ יד. ד"ס וכותכת, קו"ת כנין פֿיון ססדפות סי" 5) שהשיעור הוא חצי 


איצר התכטה 


, 


הוא פחות מחצי ביצה ויותר משליש ביצה. וכן דעת הנודע ביהודה (מסלו"ק 6ו"פ סי 
נם). שיעור אחר כתב הפרי חדש (פו"פ סי" פפו) בדעת הרמב"ם (חנת פ"מ ס"ס, עיכונין פ"6 
ס"ע) שכזית הוא פחות משליש ביצה. עיין עוד בשיעורין של תורה (סו"ד לעיל ע"5) 
שמוכיח בדעת כמה ראשונים, ששיעור כזית תלוי בגודל הזית שבאותו הזמן. 

ד. דרך הגמרא לפעמים לומר 'כל' אף במקום שאינו כולו ממש, אלא רובו. יבמות 
(מ.). וכיוצא בזה כתב הרמב"ם (פילוט סמטניופ קידועין פ"6 מ"ז), שמה שאמרו חכמים 'כל 
מצות עשה שהזמן גרמא נשים פטורות', אין הכוונה לכל המצוות, שהרי הכלל בדברי 
חז"ל הוא ש'אין למדים מן הכללות', כלומר, שאין למדים מהכלל שקבעו חכמים 'כל', 
משום שכוונתם לומר 'רוב'. ועיין גליוני הש"ס (ד"ס פכן), שציין לכמה מקומות בש"ס 
שכתוב בהם 'כל' ופירושם הוא 'רובי. 

ה. רש"י (ד"ס עלוג). וכן כזית מן המת מטמא באוהל, וכן הנוגע בכזית מהנבלה, טמא. 
רש"י (עילוגין ד: ד"ס כוכ). 

בכל מקום שאסרה התורה 'אכילה', שיעורו תמיד בכזית. וכן כל השיעורים שאמרה 
התורה לגבי אוכלים, שיעורם בכזית. חוץ מטומאת מאכלים, שאין המאכלים הטמאים 
מטמאים דבר אחר, אלא אם שיעורם כביצה [ולענין השיעור שבו המאכלים עצמן 
נטמאים, עיין תוספות (מכת 65. ד"ס 6י)], וחוץ מאיסור אכילה ביום כיפור, ששיעורה 
בככותבת. יומא (פ.). וכן שיעורי אכילה במצוות הם בכזית, כגון אכילת מצה (פססיס 
קם.), ואכילת מרור (טס לט.) ועוד. 

ו. שיעור כותבת הגסה, נמדד עם הגרעין שבה. יומא (עט.) על פי פירוש רש"י (ל"ס 
כגרעינתס). אולם עיין בתוספות (קס ד"ס כופנת), שכתבו פירוש אחר. ומסקנת הגמרא שם, 
ששיעור כותבת הגסה הוא פחות מכביצה. עיין במשנה ברורה (ס" פכינ סק"כ) באיזו 
ביצה משערים. 

ז. שנאמר (ויקל6 כג כט) 'כי כל הנפש אשר לא תעונה בעצם היום הזה, ונכרתה מעמיה'. 
ואף על פי שכל איסורי אכילה שיעורם בכזית, באיסור אכילה ביום הכיפור לא כתבה 
התורה 'לא תאכל', אלא 'לא תעונה', ומכאן למדו חכמים שאין שיעורו בכזית אלא 
בככותבת הגסה, שבאכילת שיעור זה מתיישבת דעתו. יומא (פ.). 


פרק ששי 


ברכות 


ומה שנאמר דְּבָּש בא ללמד שמי שאוכל שיעור כַּכּוֹתָבַת הַגּפָה 
- כתמרה גדולה' בָּיוֹם הַפְּפּוּרִים, חייב כרת'. ונלמד שיעור זה ממה 
שאמרה התורה 'דבש', וכל 'דבש' האמור בתורה הוא דבש תמרים. 


מא: [א] 


שואלת הגמרא, וְאִידֶף - ורבי יצחק שחולק על רב חנן (עיל ע"6) 
ודורש את הפסוק לענין קדימה בברכות, מניין הוא לומד שיעורים אלו. 
משיבה הגמרא בתמיה, הָנִי שיעוּרין בְּהָדְיִא מִי כְּתִיבִי - וכי 
שיעורים אלו שאמר רב חנן כתובים בתורה בפירוש. הלא השיעורים 
אינם מפורשים בתורה, ואם כך גם על רב חנן יש להקשות מנין הוא 
למד שיעורים אלו". אֶלָא ודאי, שלכל הדעות השיעורים אינם אלא 
מִדְּרבָּנְןײ, וּקְרָא - והפסוק שנאמר בו 'ארץ חיטה' וגו' אינו מלמד 
את השיעורים אלא הוא אַסְמִכְתָּא בְּעַלְמָא'. 


* 


בגמרא לעיל (ע") נחלקו האמוראים בדרשת הפסוק 'ארץ חטה 
ושעורה וגפן ותאנה ורימון, ארץ זית שמן ודבש', ולפי אחת הדעות, 
המינים כתובים בפסוק לפי סדר חשיבותם, ולכן כשיש לפניו כמה 
מינים, עליו להקדים את הברכה על המין שקודם בפסוק, שהוא המין 
החשוב. הגמרא מביאה מעשה שמבאר דין זה: 
רב חִסְדְּא ורב הַמְנוּנָאי הַווּ יִתְבִי בְּסְעוּדְתָא - היו יושבים 
בסעודהי, אַייתוּ לקפייהוּ תִּמְרִי וְרְמונִי - הביאו לפניהם תמרים 


שיעור 'ככותבת הגסה' נאמר לענין חיוב 'כרת', אבל גם בפחות משיעור האכילה ביום 
כיפור אסורה, ונחלקו ריש לקיש ורבי יוחנן האם איסורה מהתורה או מדרבנן, והלכה 
כרבי יוחנן שאיסורה מהתורה. גמרא (יומ עג:). 

ח. תוספות הרא"ש (ד"ס וסילך). 

ט. בעירובין (ל:) ובסוכה (ו.) מתרצת הגמרא על קושייתה שם, שהשיעורים הם 'הלכה 
למשה מסיני', והפסוקים אינם אלא אסמכתא בעלמא. והעיר בגליון הש"ס, שהיא מסקנא 
שונה מסוגייתנו, שמבואר בה שהשיעורים הם 'דרבנן'. ונאמרו כמה תירוצים ביישוב 
קושיא זו: א. גירסת תוספות הרא"ש (ל"ס ופילן) בסוגייתנו היא, 'הלכתא נינהו', וכפי 
הגירסא בעירובין ובסוכה. ובדקדוקי סופרים (פות ס) כתב, שכן היא הגירסא בכתבי יד, 
וכתב שהיא הגירסא האמיתית. ב. דעת הרמב"ם (עו"פ פפר סדור סי' קמד), שדבר שהוא 
הלכה למשה מסיני, הוא דין 'מדברי סופרים' [וכיוצא בזה כתב הרמב"ם בספר המצוות 
(סולס סני), עיין בשדי חמד (ס"ו כנני ספוסקיס סי ס פות ו-ת) מה שביארו הפוסקים בכוונת 
דבריו]. וכתב בעינים למשפט (ד"ס 66) שלפי שיטה זו אין סתירה בין הסוגיות, ולפי 
שתיהן השיעורים הם הלכה למשה מסיני, שהוא דין דרבנן. וכן פירש המהר"ם בנעט 
(ד"ס ולילך). ג. הפני יהושע (ד"ס וסידן) תירץ, שיש מהשיעורים שהם מדרבנן, ויש מהם 
שהם הלכה למשה מסיני. שכן שיעור 'כמוציא רימון' הוא דין דרבנן, שהרי כך שיערו 
חכמים, שכלי המנוקב בשיעור כזה, אין אדם מצניעו עוד. ויש מהשיעורים שהם הלכה 
למשה מסיני, כגון שיעור שהייה בבית המנוגע 'כדי אכילת פרס פת חטים', שהוא שיעור 
שאין בו טעם. נמצא ששתי התשובות נכונות, אלא שבכל מקום השיבה הגמרא לפי צורך 
הקושיא שבאותה הסוגיא, עיין שם. ד. הבית שערים (טו"פ, מכת"י סי יז ד"ס דף מ"6) כתב 
שבירושלמי (סגיגס פ" ס"כ), יש מחלוקת רבי יוחנן ורבי הושעיא, האם השיעורים הם 
מדרבנן, או הלכה למשה מסיני. ועל פי זה תירץ, שסוגייתנו סוברת כרבי הושעיא שכל 
השיעורים הם מדרבנן, והסוגיא שבעירובין ובסוכה סוברת כרבי יוחנן, שכל השיעורים 
הם הלכה למשה מסיני. ה. באופן נוסף תירץ הבית שערים (שס ד"ס ומפי), שהשיעורים 
הם הלכה למשה מסיני, אך כשנמסרו למשה מסיני לא נמסרו שיעורים מצומצמים. 
וחכמים תיקנו את השיעורים המצומצמים בשיעור מדויק. וכמו שאמרו (כ"ס יג.) 'כל 
שיעורי חכמים כך הם, בארבעים סאה הוא טובל, בארבעים סאה חסר קורטוב אינו יכול 
לטבול בהם' וכו'. שמשמע מכאן, שחכמים הם אלו ששיערו את השיעור בצמצום. 

וה כתבו התוספות (סוכס ו. ד"ס 66) שלפי מסקנת הגמרא, גם רב חנן סובר שאין 
מהפסוק לימוד גמור, אלא אסמכתא בעלמא. וכן מבואר בסוכה (עס) בדעת רב חנן. 
נחלקו הראשונים מהו פירוש 'אסמכתא'. הרמב"ם (סקדמס נפירוע סמעניות ד"ס וכפכ פסף) כתב, 
שאסמכתא אינה מענין הפסוק, אלא סימן כדי שיזכרו את הדין. וכן כתבו התוספות (מנפות 
5 ד"ס גירס6) והשל"ה (פוכס קנעל פס כלל כננן) בפירושו הראשון. אך הריטב"א (כ"ס טז. ד"ס 
וס6) דחה דעה זו, וכתב שדעה זו היא דעת מינות לומר שאסמכתא אינה אלא סימן. ופירש, 
שכל דבר שיש לו אסמכתא מן הפסוק, העיר הקב"ה שראוי לעשות כך, אלא שלא קבעו 
חובה, ומסרו לחכמים שאם ירצו יקבעוהו לחובה. והשל"ה (פס) בפירושו השני כתב, שדין 
דרבנן שנלמד באסמכתא, הוא דין שחידשו חכמים על פי סברא שנרמזת בתורה. 

וא. לרב חסדא היה תלמיד ששמו 'רב המנונא' כפי שמשמע בקידושין (כס.). אך ודאי 
שרב המנונא שנזכר כאן, אינו תלמידו של רב חסדא, כפי שנראה מהמשך הגמרא, שרב 
חסדא מדבר אליו בדרך כבוד, ורוצה לשמש אותו. אלא רב המנונא שנזכר כאן, הוא רב 
המנונא אחר שקדם לו. וכן נראה בעירובין (סג.) ובתוספות (פס ל"ה ככ) שהיה רב המנונא 
אחר, שהיה תלמידו של רב. צל"ח (ד"ס 65). ובהלכות גדולות (סי' 6) הגירסא הפוכה, 
שרב חסדא הוא זה שבירך, ורב המנונא היה השואל. וכן הוא באחת הגירסאות שבילקוט 
שמעוני (עקכ כמז תתנ). ולפי גירסא זו, רב המנונא שהוזכר בסוגייתנו, הוא תלמידו של רב 
חסדא. וגם מובן מדוע הגמרא הזכירה את רב חסדא ראשון, לפני רב המנונא. 

יב. לכאורה אינו מובן, מדוע הזכירה הגמרא שמעשה זה היה כשאכלו פירות 


אוצר החכמה 


עין משפט 
נר מצוה 


קג א מיי' פ"צ מסלכות 
סניתת עטור סנ' 6 
סמג נמוין סט טום"ע סו" 
סי' תריב סעיף 5: 
ו 
כרכום ‏ סנ' יג סמג 
עטין כז עוס"ע פו"ת סי" 
רי"ס סעיף ל: 
קה ג עוס"ע פו"ם כ" 
קעד סעיף 3: 
כו ד פיי פיד מסנכות 
כרכום סנ' י קמג מס 
טוט"ע פו"ס סימן קעז 
סעיף 5 3: 
קז ה טוט"ע פו"ם כ" 
קעד סעיף 5 ז: 


משנת ראשונים 


שיעורן כרמונים. פיי 
במוציא רמון אחד וכן 
נאמר בכל מקום, והא 
דקתני ברמונים כבר פיי 
במשנה (כלים פי"ז מ"ד) 
שלשה אחוזין זה בזה פיי 
ויצאו זה אחר זה אלא 
שזה מעכב על זה שלא 
לצאת להדיא, כאלו היה 
אחד או שנים וצריך נקב 
גדרל ותר; כך פה"יד*ל. 

[הריטב"א, עירובין ד:] 


ורבינו שמשון ז"ל פירש, 
שבא לומר שמשערין 
ברמון בינוני כאותן 
שאחוזין שלשה ביחד, 
ונכון הוא. 

[הריטב"א, עירובין ד:] 


אלא מדרבנן. ה"מ 
לענין נזיר אבל לטומאת 
כהן | עצם | כשעורה 
דאורייתא הוא וכדדרשינן 
ליה מבעצם אדם זה עצם 
כשעורה. 

[הרשב"א, עירובין ד:] 


וקרא אסמכתא בעלמא. 
כל מה שיש לו אסמכתא 
מן הפסוק, העיר הקב"ה 
שראוי לעשות כן אלא 
שלא קבעו חובה ומסרו 
לחכמים וכו', ולא כדברי 
המפרשים, שהוא כדרך 
סימן שנתנו חכמים ולא 
שכונת התורה לכך, ח"ו 
ישתקע הדבר ולא יאמר, 
שזו דעת מינות הוא, 
אבל התורה העירה בכך, 
ומסרה | חיוב | הדבר 
לקבעו לחכמים אם ירצו 
כמו"ש ועשית על פי 
הדבף" אשה::יגידר ‏ לך: 
ולפיכך תמצא החכמים 
נותנין בכל מקום ראיה 
או זכר או אסמכתא 
לדבריהם מה"ת, כלומר 
שאינם מחדשים דבר 
מלבם, וכל תושבע"פ 
רמוזה בתושב"כ שהיא 
תמימה, וח"ו שהיא 
חסירה כלום. 

[הריטב"א, ראש השנה טז.] 


ודאי תקנתא דרבנן הוא 
והם יצאו ובדקו ומצאו 
להם סמך מקרא, וסמכו 
הבהיהם: על .פה 
להחזיקם שיהיו סבורים 
דהוא מדאורייתא ויחמירו 
בו, ולא אתו לזלזל 
ולהקל בדברי חכמים. 
[ספר מהרי"ל 
(מנהגים) ליקוטים] 


אלא פת הבאה בכפנין 
בלבד. פר"ח פת הבאה 
בכיסנין זה פת שעשוי 
כמין | כיסין | מלאים 
אסוכ"ר ושקדים ואגוזים 
ומיני תבלין וכיוצא בהן, 
ולועסין | אותן בבתי 
משתאות אחר הסעודה. 

[תוספות הרא"ש] 


שאלו את בן זומא. כבר 
אמרנו כי כל עוד שלא 
נסמכו והיו בחורים 
קורים אותם על שם 
אביהם כמו בן בתירה 
שלא נסמך ואחר שנסמך 
הוא ר' יהושע בן בתירא 
כדאיתא בפ"ק דתעניות. 
[ספר יוחסין 

מאמר ראשון] 


מא: 


כפסוק דסייו נפרן כספון יקדיס 
(נרכס: ך/ביא\ לפניהם" תאנים 
וענכים כתוך הסעודה. וכגון ססין 
בּקין לפת פת ספת 6 נקנות 
סעולס: NN‏ פת הכאה בכפנין. 
דטעון כרכס נפניו וסין טעון כלכס 
סחכיו כק בור נפסוס ככות. מילי 
לסוס לוכו ודותן דפמכי' געיל 
(דף :) כתסנס מכרך כמ"מ ולכסוף 
ונ כלס סינ ונתנו כסן סקדיס 
סרבס. ופי' כק"י 6פי' פס 6כל מסן 
לחר כסמ"ז קלמר ונ נסיכb‏ מדb‏ 
דסמרי' נעיכ" ככ סיט כו מסמטת 
סמינין כריך כרכס. מעין קנט ועוד 
6מפי ק6מר" כיסנין כימb‏ נמי פֿורז 
ולוסן ע"כ פריך נפרם דמיירי כתוך 
ססעולס קודס כסע"ז למייכי נס 
וס"ק סון מן ספת סנס ככיסגין 
כתוך ססעולס קולס כרסמע"ז דסין 
טעון כרכס (6סליו דפטכ (יס כסמ"ז 
פפי' לרב סקס מקוס לסוי דנר מועט 
6 60 סעודס 6ף נסמכיו 5ליך 
נרך מעין ג' כרכום ונסכי כ נקט 
פס וכז ודופן עסרי פפינו 63 
סעודס נמי פין כריכין כרכס מעין ג' 
מחריו: 55 קי"ל כר שעת 556 כר3 
סונל ורב נסמן דסין סלכס כיסיד 
כמקוס כניס. ס"ג: |יי{ פוטר כל 
מיני | משקין, ‏ ונכפורס מייכי ‏ כיין 
כל סעודס די בסדי פת תיפוק יס 
דפטר יס פת דלפי" ין נמי רס 
נומר סספר כסמוך דפטור לי ו 
טעמל דקונע כככס ענמו נ 
מיירי 3 סעודס ולפ"ס יין פוטל 
ולית סנכת כוומיס ססכי מפת 
פוטרת 6ין סנכס כמותו 656 כפסק 
כנ פפס מ"כ גס מס דק6מר יין 
פוטל וכו' לית סנכ כוותיס: 
הלכתא דנים הנאים כתוך 

הסעודה | | מחמת 
הסעודה. פי' סקונטרס לפק כקן 


פֿת ספת 6ין טעונין כרכס דסוו לסו טפס ול נסירb‏ ד"כ מסניי 
סי (דף מד.) דמכרך על סעיקר ופוער ת סטפנס ומלי קמ"נ 
ועוד קסס דפריך כסמוך יין נמי נפעכיס פת ומלי קעס וסנ 
כסטותיס סיין פינו עפלס לפת ו6גן כמידי דטפל נפת מיירינן וסין 
נפרט נפיכום סקונערס יין נפטריס פת כססורס פתו כייגו קמל 
לסוס כיס יין עפל דס כ פקכתן טיכלך עניו כענין זס 656 


שיעורן כרמונים ארץ זית שמן אמר ר' יוסי 
ברבי חנינא ארץ שכל שיעוריה כזיתים כל 
שיעוריה סלקא דעתך והא איכא הנך דאמרן 
אלא ארץ שרוב שיעוריה כזיתים דבש 
*ככותבת הגסה ביום הכפורים * ואידך הני 
שיעורין בהדיא מי כתיבי" אלא מדרבנן? וקרא 
אסמכתא בעלמא. רב חסדא ורב המנונא הוו 
יתבי בסעודתא אייתו לקמייהו תמרי ורמוני 
שקל רב המנונא בריך אתמרי ברישא אמר 
ליה רב חסדא לא סבירא ליה מר להא דאמר 
רב יוסף ואיתימא ר' יצחק כל המוקדם בפסוק 
זה קודם לברכה אמר ליה זה שני לארץ וזה 
חמישי לארץ אמר ליה מאן יהיב לן נגרי 
דפרזלא ונשמעינך: איתמר הביאו לפניהם 
תאנים וענבים בתוך הסעודה אמר רב הונא 
טעונים ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה 
לאחריהם וכן אמר רב נחמן טעונים ברכה 
לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם ורב 
ששת אמר טעונין ברכה בין לפניהם בין 
לאחריהם שאין לך דבר שטעון ברכה לפניו 
ואין טעון ברכה לאחריו אלא פת הבאה 
בכסנין בלבד ופליגא דר' חייא % דא"ר חייא 
פת פוטרת כל מיני מאכל גויין פוטר כל מיני 
משקים. אמר רב פפא "הלכתא דברים הבאים 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה אין טעונים 
ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם ושלא 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה טעונים 
ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם 
לאחר הסעודה טעונים ברכה בין לפניהם 
בין לאחריהם". שאלו את בן זומא מפני מה 
אמרו דברים הבאים מחמת הסעודה בתוך 
הסעודה אינם טעונים ברכה לא לפניהם 
ולא לאחריהם אמר להם הואיל ופת 
פוטרתן אי הכי יין נמי נפטריה פת חשאני יין 
דגורם 


ודלי מיירי כסתיס. ועוד קקס מס ספי' כע"י דכריס סכסיס ענ 
מסמת ססעודס כתוך ססעודס כגון דייס ופכדין וככוכ pפיין‏ םל נפתן וכסין מון ונסכוע טעוניס כרכס נפניסס דנפו טפנה נינסו 
ומיסו פטורין מכרכת סמזון דמיני מזון נינסו ונ נסירף דסמרי' במפני'" כרך ענ ספת פטר 5 ספרפרת וגמ'' מפרם דסו סדין 
כל מעטס קדכס. ודכריס סרגיליס כ ללסר ססעודס פירש"י כמו פיכות ולפי' סניק פומן כתוך ססעודס קנ מסמם נפתן טעוניס 
כרכס כין (פניסס דנפו עפלס גינסו וכין נתכיסס דסין כרכת סמזון פוטכפן דלפו מזון גיגסו דסייגו כרכ קסת דפמר לעיל סכי6ו פניו 
תפניס וכמוניס כתוך ססעולס דטעוניס כרכס כין (פניסס כין 69פריסס וסוי דנ כסנכתb‏ דקיי"ל כככ נפמן וכרב סונל כדפריטים נעינ'. 
על כן פי' ב"י דכריס סנליס מממת ססעודס כתוך ססעודס כעומר סכגיליס ל מסמם ססעודס כפת סכגיניס נפֿכנן עס ספת כגון כסר 
ודגיס וכל מיני קדלס וסכיפן כתוך ססעודס 6ין טעונין כרכס נפניסס ונמכיסס 6פי' מכנן כתוך ססעודס כפני ענמן 693 פת דכיון 
דמקוס פת סס כפין ספת פוטכסן לבנ דכריס ספין דככן ל כתוך ססעודס כגון פמריס ורמוניס וקפר כל פיכות pפין‏ כגיניס ננפת כקן 
לת ספת טעונין כרכס לפניסן דכיון דנפו מסוס כפתן 6תו 6ין ספת פוטכתן וסיינו כר"ג וכרכ סונל דנעינ דסמכי דטעונין כרכס לפניסן 


ונ נפתכיסן: 


4 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


אייותן ‏ קמייהו תמרי ורמוני. ונ לפת כסן ₪ ספת ד6ס כן 

סוו לסו פת עיקכ וסן מפכס ותל (דף מד.) מכרך על 
סעיקר ופוטר 6ת סטפנס: זך/ שני לארץ. מ"ע סיכל דליכ תעס 
וזית לו סעוריס ותמכיס פע"ג דטוין לפרן מכל מקוס סמוקלס 


שיעורן כרמונים. ניקנ כמוéי?‏ כמון טסוכ. כעלי כתיס תסיס על 
כליסס, סנכך ניק3 כמוי? קטניות מכניעו פזיפיס, ניקב כמוליל זים 
מספמם נפגוזיס, ניק כמוכי 6גוז מסתמם כו כמוניס. מכ סל פֿומן 
סעומד (מכור כ סוי סיעוריס כסכי: שרוב שיעוריה. פכינת סל 


דס גותר ופיגול: דבש, ס6מור כתולס 
סול דכם סמלכיס, וכותכת | סיק 
פעלס: זה שני לארץ. סרך זית סמן 
ודנק דכתינ כסיפיס דקכס ספסיק 
פֿרן לת ססדר וסור כעקות זיקיס 
ופמריס סטוניס (5) ממקניס ורמוניס, 
קסרמון ממיטי נפכן סכתוכס 603 
סמקכס, ודכס סני נפרן סכתוכס 
נקופו: מאן יהיב לן נגרי דפרזלא. 
כגניס סל כרול: ונשמטינך. נטמקן 


+ ונלך 6סריך סמיד: הביאו לפניהם 


תאנים וענבים בתוך הסעודה. ונ 
ננפת לת ספת, ד"כ סוו לסו עפלס 
ופֿין סונק כדכר pלין‏ טעון כלכס 
כ (פניו ול 6סריו, ‏ 606 לפעמיס 
טנס למתק לת פיו כפוך ססעולה 
נפירות: מברך לפניהם. דנקו טפלס 
נינסו: | ולא לאחריהם. דכסכ"ז 
פוטרתן: בין לפניהם בין לאחריהם. 
דנ פטר 656 מידי דזיין, וסני כ 
זײ: פת הבאה בכפנין. 65סר 
6כילס ‏ סמ" סיו רגיליס = לסניb‏ 
כיסנין וסן קניום, כפי סיפין ללכ 
כדפמכי' ענמ (עון כט:) סני 
כיסני דמעלו נניכק, ומכיפין עמסן פס 


4 סעוסס עס סכמין. כעין 6וכניס"ם 


קננו וים סעוטין פופן כמין 5פוריס 
וליענות ולוכלין מסן דײר מועט, 
ומפוך טנותניס | כס. תנלין סככס 
ולגוזיס וסקדיס ומלכלס מועט 6 
סטעינוס כרכס מעין ג', מידי דסוס 
פפת וכז ולותן דסמכינן כפרקין 
(הף 5:) כתס(ס ‏ בורל מיני מזוטוק 


17 06/0188 


כין נפניסס כין לתכיסס: דברים 
הבאים מחמת הסעודה. ננפת כסן 
פת ספת: אין טעונין ברכה, לסוו 
לסו מפכס, סלכך כל מידי בין מזון 
כין פירות קסניפו ננפתן 6ין. כו 
ברס כ כסניו ונ נסתכיו: שלא 
מחמת הפעודה בתוך הסעודה. כגון 


דייס וכן כלוכ ופכדין ספינן לפתן, וכסין למזון ונסוכע: טעונין 
ברכה לפניהן. דלו טפנס (ינסו, וליין ככלל למס דנפטר ככרכק 
סמוכיb‏ : ולא לאחריהן. דפיני מזון נינסו וכרכת סמזון פוטכן: דברים 
הרגילין לבא לאחר סעודה. כגון פירות, 6פי' סכיסן כתוך ססעודס 
סנ מסמת לפפן: טעונין ברכה בין לפניהן. דפפו טפס (ינסו: 
בין לאחריהם. דשין כרכת סקזון פוטכסן דלו מזוני (ינסו: 


לגולס 


אחך הסעודה גרסי' ותו כ6. ול גרסי' דכליס סנפֿיס? 3סך סיפ. וסכי פירוסו פס הנילו דכריס קסוכלנו מל ססעולס 


פיי נמר סמקכו לת ידיסס מן ספת טוכ 6ין ספת פוטכתן כנ וסוי כעו סלכנן 3 סוס סעודס וכין דנריס סכגיניס לכ מממת ססעולס 
וכין דכריס ספין רגיליס כב מסמת ססעודס טעוניס כרכס נפניסס וללתכיסס דלכל דכריס לנעיכ קפי ועכטיו 6ין כנו דין זס דסין מנסג 
סלנו למסוך ידינו מן ספת כנכ עד נסר בסמ"ז 556 כל סעס שפנו 6וכנין פירות לו קוס דכר קולס כסמ"ז דעתנו ללכול פת כל סעס וקיי"ע 
כפסק דרג פפ: %% הכי יין נמי נפטריה פת. דוד6י יין מסמם סעודס 6תי שסול קומס כמס פעמיס דסי 16 ססעודס 65 ישתס 
ולפטליס פת ומסני םלני יין דגוכס כרכס. לעכמו פירם"י דנסרנס מקומות סו 3 ומכרכין עניו 6ע"פ טפין 5ריכין כסמות כגון 
צקילום וננרכת 6יכוסין ורקב" פי' מסוס דנריך (כרך ענ סיין בול פרי סגפן וכתסלס כעסול כענכיס כוכ פלי סען וענ ססר 
מסקין קסכנ נסיס כדכלו ומיסו פֿומר ר"ת דכקפר מקקין כמו מיס וקכר סנפיס מסמת ססעודס פת פוטרפן דספי' יין סוס פוער פי לסו 
דקוכע כרכס לעפמו ודל כמסזור ויטכי pכת‏ סמנככין למיס כרכס ככל פעס ופעס ולפי' כתוך ססעודס דסוי כנמנך וס דנ פריך סכ 
(כ) מסן מקוס דיין זיין 236 מיס 55 זייני כדלמר (נעע נס:) סנודר מן סמזון וכו' ופסיט5 דנ פטר לסו פת דסינס בככל בככת ספת. 


מיסו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ע' תוס' סוכס ו. 
ד"ס 606], כ) עיין תוסי 
ישנים יומא פ ע"ב ד"ה 
אמר, | ג) סולין = קיס:, 
7) עיין תוס' פסחים קג. 
ד"ה אנא, ס) לקמן מב., 
ו) שם ע"ב, !) סוף ד"ה 
אלא בשם | הלכות 
גדולות, ) עיין תוס' 
פסחים קג. ד"ה אנא 
ובמהרש"א שם. 


הגהות הב'ה 


(6) רש"י ל"ס זס 
סנ וכו' ססוכיס 
מרמונים עסרפון כ5"נ 
ותינת | מפפניס נמסק: 
(3) תופ' ד"ס 6י סכי 
וכו' כנמלך ובא דנ 
פריך סכ מיין אלא 
מסוס דיין: 


2 
רב נסים גאון 


שלש תכיפות הן 
תכף לסמיכה שחיטה. 
בתלמוד ארץ ישראל בפ' 
מאימתי קורין אמר תכף 
לסמיכה שחיטה דכתיב 
(ויקרא א) וסמך ושחט. 
תכף לנטילת ידים ברכה 
[שנאמר] (תהלים קלד) 
שאו ידכם קדש וברכו 
את ה'. תכף לגאולה 
תפלה שנאמר (שם יט) 
יהיו לרצון אמרי פי מה 
כתיב בתריה יענך ה' 
ביום צרה ובגמ' דפ"ג 
דשחיטת קדשים (דף 
לג) אמרי תכף לסמיכה 
שחיטה דאורייתא: 


לעזי רש"י 


אובליא"ש. פירום פס 
סנפֿס ככיסנין, > פת 
טנלופס | עס מגלן, 
(סמניות (רס"י דף מכ 
ע"), פת הנלוס מן 
סכיניס (תוספות כינס דף 
טז ע"נ ד"ס קמ"כ): 


הגהות וציונים 


ל] צ"ל שיעורן כרמונים 
ארץ זית שמן ארץ 
שכל" נכוי ((נתיבות 
"אריב"ח" ליתא לא 
בעירובין ולא בסוכה, 
רשיש): ‏ 5] בעהובין 
ובסוכה מסיק הש"ס 
אלא הלכתא גינהו 
(גליון) וכ"ה בכת"י כאן 
והיא | הגי" האמיתית 
(דק"ס): ג] הלשון 
"ברישא" אינו מדוקדק 
דהרי תמרי ורמוני שווים 
בברכותיהן בפה"ע וכיון 
דבירך אחדא מפטר אידך 
ואיך שייך "ברישא" וכך 
הוה ליה לגמרא למימר 
"בריך אתמרי" (צל"ח 
עיי"ש) ועיין דברי נחמיה 
ורש"ש: ל] שם ליתא 
"דוחן" וע"ש בתוס' 
ד"ה תיובתא (רש"ש): 
ס] הכוונה שמברך רק 
בורא נפשות, עיין לעיל 
לז ע"א ברש"י ד"ה ולא 
כלום (מראה אש) וכ"כ 
התוס' בעמוד זה ריש 
ד"ה אלא: |] בדפו"ר 
הגירסא הביאו לפניו 
ועיין צל"ח: !] לעיל לא 
נמצא רק ברכה ראשונה 
(לו ע"ב), ולענין ברכה 
אחרונה איתא לקמן מד 
ע"א (רש"ש, וכן העיר 
הצל"ח): ק] אמאי קאמר 
פת הבאה ככיסנין, 
כ"ה בתוס' ר"פ: ע] צ"ל 
ורשב"ם (כי אח"כ 
כתבו ומיהו אומר ר"ת, 
וכן הוא בתוס' ריה"ח 
ובאו"ז (סימן קנה) בשם 
רשב"ם): 


כיצד מברכין 


ורימונים*, שקל - לקח רב המנונא מהפירות, בָּרֵיךְ אִפִּמָרִי בְּרִישָא 
- ובירך תחילה על התמרים, ובברכה זו פטר את הרימונים". אֶמַר 
ליח [-שאל] רב חִסְדְא, לא סְבִירָא ליה מר" לְהָא דְּאָמַר - האם 
אינך סובר כפי הדין שאמר רב יוסָף, וְאִיתִּימַא - וש אומרים שאמר 
זאת רַבִּי יִצְחַק, 'ָל הַמוּקְדֶּם בְפְפוּק זֶה קודם לבְרְכָה'=. ולפי 
דבריהם, היה לך להקדים את הרימונים לפני התמרים, שכן בפסוק 
הרימון הוזכר לפני הדבש שהוא התמר. 


אָמר ליח - השיב לו רב המנונא, גם אני סובר כמותם, שהפסוק 
הקדים תחילה את המין המשובח, ויש להקדים אותו בברכה. אך בפסוק 


אהח19/06/2018 


כתובה תיבת 'ארץ' פעמיים. בתחילה כתוב 'ארץ חטה ושעורה וגפן 
ותאנה ורימון', ושוב מסיים הפסוק 'ארץ זית שמן ודבש'. ותיבת 'ארץ' 
השניה הפסיקה את סדר החשיבות, וחזרו הזיתים והתמרים שנכתבו 
סמוך לתיבת 'ארץ' האחרונה, להיות חשובים יותר מהתאנים והרימונים 
שנכתבו רחוק יותר מתיבת 'ארץ' הראשונה. ולכן הקדמתי את התמרים 
| לפני הרימונים, מפני שזֶה שָנִי לְאֶרֶץ - התמרים הם המין השני 


ven 


המוזכר אחרי הארץ האחרונה, וְזֶה חָמִישי לְאָרֶץ - ואילו הרימונים 
הם המין החמישי המוזכר אחרי הארץ הראשונה". קיבל רב חסדא את 
דבריו של רב המנונא'" ואָמַר ליה לרב המנונא, מאן יהיב ?ן - מי 
יתן לנו, כלומר הלואי" שהיו לי נַגְּרֵי דְּפַרְזְלא - רגלים של ברזלי, 
כדי ללכת אחריך תמיד, וּנְשְׁפעינךְּ - ונשמש אותךיי. 


* 


'בסעודה'. הלא דין זה שיש להקדים לברך על המוקדם בפסוק, אינו שונה בין אם 
מברכים עליהם בסעודה, או שלא בסעודה. עיין בהערה בסמוך, בשם הצל"ח (ד"ס ככ) 
תירוץ לזה. 

יג. מדובר באופן שהתאנים והענבים לא באו ללפת את הפת, שאם כן, הם לא היו 
צריכים ברכה, שהרי הם טפלים לפת. תוספות (ד"ס פיתו). ועיין בביאורי רש"י (נל"ס 
סכיפו), ‏ שהתבאר בהערה מדוע רש"י השמיט כאן פירוש זה. 

יד. אף שלשון הגמרא הוא 'בריך אתמרי ברישא', אין כונת הגמרא לומר שרב המנונא 
בירך תחילה על התמרים ואחר כך חזר ובירך על הרימונים, שהלא הרימונים נפטרו 
מברכה על ידי ברכת התמרים. אלא פירושו שהוא בירך רק על התמרים, והוא אכל 
מהם בתחילה, ומיד אחר כך אכל מהרימונים. ובכך ניכר שהרימונים חביבים עליו יותר, 
והקדמה של התמרים לא היתה מפני שהם חביבים עליו. צל"ח (ד"ס ככין). והרש"ש 
(ד"ס כלין) כתב ש'בריך אתמרי ברישא' פירושו, שרב המנונא בירך ראשון, לפני כל 
שאר הסועדים. 

טו. הוא לשון כבוד, כדרך שקורא התלמיד לרבו. אך אין דרך הרב לומר לתלמידו 
'מר', אם לא במקרים מסוימים, שראוי לכבדו. תוספות (עלכין ס. ל"ס וס6). 

טז. דעת רבינו שמעיה (סו"ד נפוספות לעיל ע"5 ד"ס 6"ר) שיש להקדים מין חביב לפני 
מין שבעה. והקשו עליו התוספות (עס ע"פ מסכט"), רבינו יונה (ד"ס ונענין) והרא"ש (סיי 
כס) מדברי רב חסדא כאן, שאם אמנם יש להקדים מין חביב לפני מין שבעה, כל שכן 
שיש להקדים מין חביב שהוא משבעת המינים, לפני מין אחר שמשבעת המינים, אף 
שהוא נכתב בפסוק לפניו. ומדוע אם כן מקשה רב חסדא על רב המנונא, אפשר שרב 
המנונא מקדים את התמרים מפני שהם חביבים לו יותר מהרימונים. אולם הרא"ה (ל"ס 
וזס) הריטב"א והשיטה מקובצת (ד"ס פמכ) כתבו, שרב חסדא לא הקשה על רב המנונא 
קושיא, אלא רצה לשמוע ממנו מהו הדין, האם הוא הקדים את התמרים מפני שיש 
להקדים את החביב, או מפני טעם אחר. 

והצל"ח (ד"ס ככ) תירץ את דברי רבינו שמעיה באופן אחר, וכתב שאף שיש להקדים 
מין חביב לפני מין שבעה, דין זה אינו אלא ביחיד המברך לעצמו, שאז עליו לברך 
על המין שחביב עליו יותר. אך במעשה זה רב חסדא ורב המנונא ישבו 'בסעודה', 
ורב המנונא בירך על הפירות כדי לפטור את שאר הסועדים. ולכן עליו לברך על 
המוקדם בפסוק ולא על החביב, כי יתכן שמין זה חביב לו, ואינו חביב לאחרים. 
וז. מבואר בסוגייתנו שסדר הקדימה של המינים השונים, אינו תלוי בסדר שהם כתובים 
תחילה בפסוק, אלא בסדר שהם נכתבו בסמיכות לתיבת 'ארץ'. לפי זה יש לשאול, 
מהו סדר הקדימה בין המינים 'חטה שעורה' שנכתבו ראשון ושני לארץ הראשונה, 
לבין המינים 'זית ותמר' שנכתבו ראשון ושני לארץ השניה. נאמרו כמה פירושים 
בסוגייתנו, ולפי כל פירוש יש סדר שונה בענין זה. התוספות (ל"ס זס), הרא"ש (פ"ו סי 
כס נסופו) והטור (פו"ם סי כי) כתבו, שהחיטה שנכתבה ראשונה ל'ארץ' הראשונה, קודמת 
לזית שנכתב ראשון ל'ארץ' השניה. וכן שעורה שנכתבה שניה אחרי 'ארץ' הראשונה, 
קודמת לתמר שנכתב השני אחרי 'ארץ' השניה. לפי שיטה זו, סדר הברכה הוא: א. 
חיטה: ב זית. ג שעודה. ד. תמה ה. ענב: ה תאצה. ז. הימת. וכן פסק ההמיא ;פוש 
סי" ריס ס"ד). ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ונכזן) כתבו, שיש אומרים שהחטה והשעורה אינם 
קודמים לפני הגפן התאנה והרמון, מפני שברכת החטה והשעורה היא 'בורא פרי 
האדמה', וברכת הגפן התאנה והרמון היא 'בורא פרי העץ', ובדבר שאין ברכותיהם 
שוות אמר עולא (ע?ל ע"פ) שאין דין להקדים מין אחד לפני חבירו. ולפי שיטה זו, 
הסדר שלמדו מהפסוק, בא ללמד דין קדימה לכל ברכה בנפרד. בברכת 'בורא פרי 


פרק ששי 


ברכות 


לעיל (ע"6) התבאר, שאם יש לפניו שני מינים שאין ברכתם שוה, 
עליו לברך על כל מין ומין, ואין הברכה על מין אחד פוטרת את המין 
האחר שאינו טפל לו. דין זה נאמר לגבי שאר מיני מאכל, שאינם פת. 
הסוגיא שלפנינו תבאר האם הסועד על הפת פוטר בברכת הפת גם 
מינים אחרים שברכתם שונה: 
איתִּמר - נאמר בבית המדרש, אנשים שהיו סועדים על הפת 
והַבִיאוּ לְפָנִיהֶם תְּאָנִים ועְנָבִים בְּתוֹך הַפְּעוּדְה, כדי למתק את 
הפה בסעודה":. אָמַר רב הוּנָא, פירות אלו טעוּנִים בְּרְכָה לְפָנִיהַם 
- יש לברך עליהם 'בורא פרי העץ' לפני אכילתם, מפני שהם אינם 
טפלים לפת, ואין ברכת הפת פוטרת אותם. וְאִין הם טעוּנִים בְּרְכָה 
לְאֶחַרִיהַָם - אין צויך לברך עליהם ברכת מעין שלש לאחר 
אכילתם, מפני שברכת המזון פוטרת אותם. וְכַן אָמר רב נַחָמָן, 
שפירות אלו מעונִים כִּרְכָה לפְנֵיהֶם וְאִין טעונים כִּרְכָה 
לְאֶחַרִיהַם. ורב שׁשַׁת אָמַר, פירות אלו מעונין בְּרְכָה בִּין 
לפניהם כֵּין לְאַחַרִיהָם, בברכה ראשונה הם חייבים, משום שהם 
אינם טפלים לפת. ובברכה אחרונה הם חייבים לברך מעין שלש, 
כיון שאין ברכת המזון על הפת פוטרת אלא דבר המזין, ותאנים 
וענבים אינם דבר המזיןיי. ולא יתכן לברך רק לפניהם ולא לאחריהם, 
מפני שָאִין לָף דָּבָר שָמָעוּן בְּרְכָה לְפָנָיו וְאִין טַעוּן בְּרְכָה 
לְאַחֲרְיו, אִלָא פת הַכַּאַה בְּכְפָנִין בַּלְבָד - פת שנילושה עם הרבה 
תבלין הנאכלת עם הקליות שאוכלים אחרי ברכת המזון=, היא 
המאכל היחיד שטעון ברכה רק לפניו ולא לאחריו, שלא הצריכו 


מא: [ב] 


האדמה' הסדר הוא: א. חטה ב. שעורה. ובברכת 'בורא פרי העץ' הסדר הוא: א. זית. 
ב. תמר. ג. ענב. ד. תאנה. ה. רימון. באופן אחר כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס עול) 
שהחטה והשעורה קודמים לפני הגפן התאנה והרימון רק כשעשה מהם תבשיל או פת, 
שאז ברכתם 'בורא מיני מזונות', שבאופן זה, יש להקדים את שניהם לפני שאר המינים 
שברכתם 'בורא פרי העץ'. לפי זה סדר הברכות הוא: א. חטה שעשה ממנה תבשיל 
או פת. ב. שעורה שעשה ממנה תבשיל או פת. ג. זית. ד. תמר. ה. ענב. ו. תאנה. ז. 
רימון. וכשיטה זו כן דעת השלחן ערוך (לו"ס סי" ר ס"ס-ס"ו), כפי שביארו המגן אברהם 
(סס סק"ו, סק"ס). 

הקשו המפרשים, מדוע תיבת 'ארץ' נכתבה פעמיים, היה די לכתוב פעם אחת תיבת 
'ארץ', ולכתוב את המינים לפי סדר חשיבותם. ותירץ ראבי"ה (סל' נרכופ סי' קטז) שגם 
החיטה וגם הזית נכתבו ראשונים לארץ, כדי ללמד שאין עדיפות באחד על חבירו. 
וכן השעורה והתמר שניהם שניים לארץ, לומר שאין עדיפות לאחד על חבירו. נמצא 
לפי דבריו סדר הברכות הוא: א. חיטה או זית. ב. שעורה או תמר. ג. ענב. ד. תאנה. 
ה. רימון. וכן תירץ היד דוד (נתכ ד"ס זס), ושוב חזר בו מפני דברי התוספות שכתבו 
סדר אחר. בתוספות רבינו יהודה החסיד (ל"ס זס) תירץ, שלא רצה הכתוב לכתוב זית 
בין חיטה לבין שעורה, כדי לכתוב את החיטה והשעורה יחד, מפני ששניהם הם מיני 
זרעים. והפנים מאירות (שו"פ, ס"כ סי" י) תירץ, שהתורה כפלה תיבת 'ארץ' ללמד 
שהשעורה שהיא השניה לארץ הראשונה, שווה בחשיבות לזית שהוא הראשון לארץ 
השניה. ולפי דבריו סדר החשיבות הוא: א. חיטה ב. שעורה או זית ג. תמר ד. ענב 
ה. תאנה ו. רימון. והצל"ח ((עיל ע"5 ד"ס קנסמכ) והיד דוד (נתכb‏ ד"ס זס) תירצו, שהתורה 
כתבה פעמיים תיבת ארץ, כדי ללמד שיש סדר לחשיבות המינים. שאם לא היתה 
התורה מפסיקה ביניהם בתיבת 'ארץ', היה אפשר לפרש, שלא הקפידה התורה על 
הסדר, וכתבה אותם בזה אחר זה, מפני שאי אפשר לכתוב כולם כאחד. 

יח. אור זרוע (מ" סל' סעודס סי" קעו). 

יט. כמו שנאמר (נעדנר 6 כט) 'מי יתן כל עם ה' נביאים', שפירושו, הלואי וכל עם 
ה' יהיו נביאים. 

ב. רש"י (ל"ס מפן). דהיינו רגלים חזקות. ערוך (עלן גגכ). 

בא. רש"י (ד"ס ושמעינן). והוא מלשון 'שמעיה' (נסנן מד:) שפירושו שמשו. ובזכרון יוסף 
(פו"ס, פו"ם סי כ) פירש מלשון שמיעה, עיין שם פירושו. 

שימוש תלמידי חכמים הוא הבנת סברת המשניות כמו הגמרא. רש"י (לסנן מו: ד"ס ענס, 
קנת יג: ד"ס וסמם, קוטס כ3. ד"ס ונ). 

רב חסדא אמר שרצונו לילך אחר רב המנונא בכל מקום, משום שבזה הוא מקיים את 
מה שאמרו חכמים (5נופ פ"b‏ מ"ד) 'הוי מתאבק בעפר רגליהם'. שאין די לתלמיד ללמוד 
מרבו בבית המדרש, אלא עליו לרדוף אחרי החכמים ללמוד מהם, עד שמרוב הליכתו 
אחריהם יתאבק מעפר רגליהם. התשב"ץ (פו"ת, "ד מוט סמטו(ש טור 5 סי' מכ). 

בב. ע"פ המאירי (ד"ס כס. 

בג. רש"י (ד"ס סניסו). והוסיף רש"י, שודאי לא מדובר שבאו הפירות ללפת את הפת 
[כלומר, לאוכלו יחד עם הפת. ערוך (עלך כעע)], שהרי פירות שבאים ללפת את הפת 
לכל הדעות הם טפילות לפת ואין צריך לברך לא לפניו ולא לאחריו. 

בד. רש"י (ד"ס גין). וביאר הבית יוסף (דירנפלד, ‏ נרפ"י פס), שאמנם מבואר לעיל (לס:) 
שכל המאכלים והמשקים מזינים, חוץ ממים ומלח, אולם כוונת רש"י שלא באו התאנים 
והענבים לשם מזון ושובע, אלא כדי למתק את פיו. 

בה. שכך היה דרכם, להביא קליות לאחר אכילה וברכת המזון. מפני שהם יפים ללב, 


עין משפט 
נר מצוה 


קג א פיי" פ"כ מסלכות 
קניתת עור סנ' 6 
סמג נוין סט מטוס"ט סו" 
סי' תריב סעיף 5: 
קד ב פיי פ"מ מסנ' 
נרכות סנ' יג סמג 
עטין כז עוס"ע פו"ס סי" 
רי"ס סעיף ל: 
קה ג עוס"ע פו"ם סי" 
קעד סעיף 3: 
כו ד פיי" פ"ד מסנכות 
כרכום סנ' יb‏ קמג מס 
טוט"ע פו"ס סימן קעז 
סעיף ‏ 3: 
קז ה טוס"ע פו"ם סי" 
קעד סעיף 8 ז: 


Ra = 


משנת ראשונים 


שיעורן כרמונים. פיי 
במוציא רמון אחד וכן 
נאמר בכל מקום, והא 
דקתני ברמונים כבר פיי 
במשנה (כלים פי"ז מ"ד) 
שלשה אחוזין זה בזה פיי 
ויצאו זה אחר זה אלא 
שזה מעכב על זה שלא 
לצאת להדיא, כאלו היה 
אחד או שנים וצריך נקב 
גדול יותה, כך פרלפוזייל. 

[הריטב"א, עירובין ד:] 


ורבינו שמשון ז"ל פירש, 
שבא לומר שמשערין 


ברמון בינוני כאותן 
שאחוזין שלשה ביחד, 
ונכון הוא. 


[הריטב"א, עירובין ד:] 


אלא מדרבנן. ה"מ 
לענין נזיר אבל לטומאת 
כהן ‏ עצם | כשעורה 
דאורייתא הוא וכדדרשינן 
ליה מבעצס אדס זה עצם 
כשעורה. 

[הרשב"א, עירובין ד:] 


וקרא אסמכתא בעלמא. 
כל מה שיש לו אסמכתא 
מן הפסוק, העיר הקב"ה 
שראוי לעשות כן אלא 
שלא קבעו חובה ומסרו 
לחכמים וכו', ולא כדברי 
המפרשים, שהוא כדרך 
סימן שנתנו חכמים ולא 
שכונת התורה לכך, ח"ו 
ישתקע הדבר ולא יאמר, 
שזו דעת מינות הוא, 
אבל התורה העירה בכך, 
ומסרה | חיוב | הדבר 
לקבעו לחכמים אם ירצו 
כמו"ש ועשית על פי 
הדבר אשר יגידו לך, 
ולפיכך תמצא החכמים 
נותנין בכל מקום ראיה 
או זכר או אסמכתא 
לדבריהם מה"ת, כלומר 
שאינם מחדשים דבר 
מלבם, וכל תושבע"פ 
רמוזה בתושב"כ שהיא 
תמימה, וח"ו שהיא 
חסירה כלום. 

[הריטב"א, ראש השנה טז.] 


ודאי תקנתא דרבנן הוא 
והם יצאו ובדקו ומצאו 
להם סמך מקרא, וסמכו 
דבריהם | עליו כדל 
להחזיקם שיהיו סבורים 
דהוא מדאורייתא ויחמירו 
בו, ולא אתו לזלזל 
ולהקל בדברי חכמים. 
[ספר מהוי"ל 
(מנהגים) ליקוטים] 


אלא פת הבאה בכסנין 
בלבר. פר"ח פת הבאה 
בכיסנין זה פת שעשוי 
כמין כיסין | מלאים 
אסוכ"ר ושקדים ואגוזים 
ומיני תבלין וכיוצא בהן, 
ולועסין | אותן בבתי 
משתאות אחר הסעודה. 

[תוספות הרא"ש] 


שאלו את בן זומא. כבר 
אמרנו כי כל עוד שלא 
נסמכו | והיו בחורים 
קורים אותם על שם 
אביהם כמו בן בתירה 
שלא נסמך ואחר שנסמך 
הוא ר' יהושע בן בתירא 
כדאיתא בפ"ק דתעניות. 
[ספר יוחסין 

מאמר ראשון] 


מא: 


כפסוק דסייו נפרן כספון יקדיס 
(נרכס: ך/ביא\ לפניהם" תאנים 
וענכים כתוך הסעודה. וכגון ססין 
כ ננפת פת ספת 6 נקנות 
סעולס: NN‏ פת הכאה בכפנין. 
דטעון רכס נפניו וסין טעון כלכס 
סחכיו כק בור נפטות ככות. מילי 
לסוס לוכו ודומן דפמכי' עיל 
(דף מ:) 3תסלס מכרך מ"מ ולכסוף 
ונ כלוס. סוליל ונתנו כסן סקדיס 
סלכס. ופי' כק"י 5פי' פס 6כל מסן 
לחר סמ"ז קפמר ונ נסיכb‏ מדb‏ 
דסמרי' (עיכ" ככ סיט כו מסמטת 
סמינין 5ריך כככס מעין סנט ועוד 
ףמסי ק6מר" כיסנין נימb‏ נמי סורז 
ולוסן ע"כ 5ריך נפרם דמיירי כתוך 
ססעולס קודס סמ" דמייכי כ 
וס"ק פון מן ספת סנקה ככיסגין 
כתוך ססעודס קולס כלסמ"ז דסין 
טעון כרכס (6סליו דפטכ (יס כסמ"ז 
ספי' (רב ספת מטוס לסוי דכר מועט 
6 כנ סעודס 6ף נמכיו ככיך 
נברך מעין ג' כרכום ונסכי כ נקט 
פת וכז ודותן עסרי פפינו 523 
סעודס נמי סין כריכין ברכס מעין ג' 
נסריו: 65 קי"ל כרכ שעת 556 כרכ 
סונל ורב נסמן דפין סנכה כיסיד 
כמקוס כניס. ס"ג: |יי{ פוטר כל 
מיני משקין. ולכסורס. מייכי ‏ כיין 
כל סעודס דלי כסדי פת תיפוק ניס 
דפטר יס פת דלפי" יין נמי ככס 
ומר סספר כסמוך דפטור פי ו 
טעמל דקונע כרכס. לענמו נ 
מיירי כל סעודס ולפ"ס יין פוטל 
ולית סנכת כוומיס שסרי מפת 
פוטכת 6ין סנכס כמותו 656 כפסק 
רנ פס מ"כ גס מס דקסמר יין 
פוטל וכו' לית סנכת כוותיס: 
הלכתא דנים הנאים בתוך 

הפעודה | | מחמת 
הסעודה. פי' סקונטכס לפת כסן 


פֿת ספת 6ין עעונין כרכס דסוו (סו טפנה ונb‏ נסיכרb‏ ד"כ מתני" 
סי (דף מד.) דמכרך על סעיקר ופוער ת סטפנס ומסי קמ"נ 
ועוד קסס דפריך כסמוך יין נמי נפעכיס פת ומלי קשס וסנ 
כסטותיס סיין פינו עפלס לפת ופנן כמידי דטפל נפת מיירינן וסין 
נפרט נפירום סקונטכס יין נפטכיס פת כסטורס פפו כיינו קפמר 
דסוס ניס יין עפל לס 65 מקכתן פיכרך עניו כעגין זס 606 


שיעורן כרמונים ארץ זית שמן אמר ר' יוסי 
ברבי חנינא ארץ שכל שיעוריה כזיתים כל 
שיעוריה סלקא דעתך והא איכא הנך דאמרן 
אלא ארץ שרוב שיעוריה כזיתים דבש 
*ככותבת הגסה ביום הכפורים * ואידך הני 
שיעורין בהדיא מי כתיבי" אלא מדרבנן? וקרא 
אסמכתא בעלמא. רב חסדא ורב המנונא הוו 
יתבי בסעודתא אייתו לקמייהו תמרי ורמוני 
שקל רב המנונא בריך אתמרי ברישא9 אמר 
ליה רב חסדא לא סבירא ליה מר להא דאמר 
רב יוסף ואיתימא ר' יצחק כל המוקדם בפסוק 
זה קודם לברכה אמר ליה זה שני לארץ וזה 
חמישי לארץ אמר ליה מאן יהיב לן נגרי 
דפרזלא ונשמעינך: איתמר הביאו לפניהם 
תאנים וענבים בתוך הסעודה אמר רב הונא 
טעונים ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה 
לאחריהם וכן אמר רב נחמן טעונים ברכה 
לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם ורב 
ששת אמר טעוין ברכה בין לפניהם בין 
לאחריהם שאין לך דבר שטעון ברכה לפניו 
ואין טעון ברכה לאחריו אלא פת הבאה 


בכסנין בלבד ופליגא דר' חייא 9 דא"ר חייא : 


פת פוטרת כל מיני מאכל יויין פוטר כל מיני 
משקים. אמר רב פפא יהלכתא דברים הבאים 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה אין טעונים 
ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם ושלא 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה טעונים 
ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם 
לאחר הסעודה טעונים ברכה בין לפניהם 
בין לאחריהם". שאלו את בן זומא מפני מה 
אמרו דברים הבאים מחמת הסעודה בתוך 
הסעודה אינם טעונים ברכה לא לפניהם 
ולא לאחריהם אמר להם הואיל ופת 
פוטרתן אי הכי יין נמי נפטריה פת חשאני יין 
דגורם 


ודסי מיירי כקתיס. ועוד קסס מס ספי' רם"י דנריס סנליס ענ 
עסמעת ססעודס כתוך ססעודס כגון דייס ותכדין וכרוג pפינן‏ של נפתן וכסין ממון וכסכוע טעוניס בככס נפניסס לנפו טפפס (ינסו 
ומיסו פטורין מכרכת סמזון דמיני מזון נינסו ונ נסירף דסמרי' כמפני'" כרך ענ ספת פטר 6ת ספכפכת וגמ'' מפכט דסו סדין 
כל מעסס קדכס. ודכליס סכגיליס 532 נמר ססעודס פירק"י כמו פיכות ולפי' סנכי פותן כתוך ססעודס קנ מסמת נפתן טעוניס 
כרכס כין נפניסס דכו טפלס נינסו וכין (תכיסס דפין כרכת סמזון פוטכתן דלו מזון נינסו דסייו כרכ קpסת‏ דפמר (עיל סכיפו לפגיו 
תניס וכמוניס כתוך ססעודס דטעוניס כרכס כין נפניסס כין נמכיסס וסוי דנ כסנכתb‏ דקיי"ל כרכ נממן וכרב סונל כדפכיסית (עיכ". 
ענ כן פי' ר"י דכריס סנליס מממת ססעודס כתוך ססעודס כלומר סכגיליס לב מתמת ססעודס בפת סכגיניס 65כלן עס ספת כגון כסר 
ודגיס וכל מיני קדכס וסניסן כתוך ססעודס 6ין טעוין כרכס נפניסס ונמכיסס 5פי' 6כלן כתוך ססעודס 3פני עכמן ככ פת דכיון 
דמסוס פת סס כסין ספת פוטכתן לכ דכריס עפין דרכן 3 כתוך ססעודס כגון תמכיס ורמוגיס וקסר כל פירות ססין כגיניס ננפת כסן 
ֿת ספת טעונין כרכס (פניסן דכיון דכו מסוס (פתן פתו 6ין ספת פוטכקן וסיינו כר"ג וכרכ סונל דלעינ דלמכי דטעונין כרכס לפניסן 


ונ נפתכיסן: 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


אייתן לקמייהו תמרי ורמוני. ו לפת כסן ת ספת דס כן 

סוו לסו פס עיקל וסן מפכס ופגן (דף מד.) מכרך על 
סעיקר ופוטר 6ת סטפנס: זך/ שני לארץ. מ"מ סיכל דסיכס תעס 
וזית לו סעוריס ותמכיס פע"ג דטוין 65רן מכל מקוס סמוקלס 


שיעורן כרמונים. ניקנ כמוéי?‏ כמון טסוכ. כעלי כתיס תסיס על 
כניסס, סנכך ניק3 כמוכי קטניות מכניעו מזיפיס, ניק3 כמוכֿיb‏ זים 
מספמם נפגוזיס, ניק כמוכי 6גוז מסתמם כו כמוניס. מכ סל פֿומן 
סעומד (מכור 65 סוי סיעוריס בסכי: שרוב שיעוריה. פכינת סל 


דס נותר ופיגול: דבש, ס6מור כתולס 
סול לדנס תמכיס, וכופכת | סיל 
פעלס: זה שני לארץ. פכן זית סמן 
ודנק דכתינ כסיפיס דקכם ספסיק 
פֿרן לת ססדר וסור כעקות זייס 
וממכיס סטוניס (פ) ממקניס ורמוניס, 
קסרמון ממיטי נפכן סכתוכס ברם 
סמקלל, ודכק טני נפכן סכתוכס 
כסופו: מאן יהיב לן נגרי דפרזלא. 
כגניס סל כרול: ונשמעינך. נטמקן 
ונלך 6סליך פמיד: הביאו לפניהם 
תאנים וענבים בתוך הסעודה. ונ 
לפת לת ספת, ד"כ סוו לסו עפלס 
וסין סונק כלנר עפין טעון כרלס 
כ כפניו וכ כפמריו, 556 לפעמיס 
קנ (מתק לת פיו כתוך ססעולה 
נפירות: מברך לפניהם. דנפו טפנה 
גינסו: ולא לאחריהם. | לנסמ" 
פוטרתן: בין לפניהם בין לאחריהם. 
דנ סטר 655 מידי דזיין, וסני 65 
זײ: פת הבאה בכפנין. 65סר 
פכעס וכסמ" סיו כגיניס לסניb‏ 
כיסנין וסן קניות, כפי סיפין לכ 
כדלמרי' כענמק (עימונן כט:) סנ 
כיסני דמעלו לליכס, ומביקין עמסן פס 
סגנוסס עס תגנין כעין סוכפיס"ם 
קנט וס סעוסין פותן כמין 5פוריס 
וינכת | ולוכלין מסן דײר מועט, 
ומפוך טנותניס נּס תנלין סכנה 
וגוזיס וסקדיס ומלכנס מועט 60 
סטעינוס כרכס מעין ג', מילי דסוס 
לפת וכז ולותן דפמכינן כפרקין 


* (ד 6:8 כתתלס בכוכ מיני מזונום 


ולכסוף ונ כנוס: פת פוטרת. 
כין נפניסס כין נתכיסס: דכרים 
הבאים מחמת הסעודה. כנפת כסן 
לת ספת: אין טעונין ברכה, לסוו 
לסו עפכס, סלכך כל כידי בין מזון 
כין פיכות ססכיפו ננפתן 6ין. כו 
כרכס ‏ כ לפניו וכ כסתכיו: שלא 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה. כגון 


דייס וכן כרוכ ופרדין ספיגן לפתן, וכסין. כמזון ונקוכע: טעונין 
ברכה לפניהן. דנפו טפפס (ינסו, וליין ככלל (מס דנפטר ככרכק 
סמוכיק : ולא לאחריהן. דמיני מזון נינסו וכרכת סמזון פועכפן: דברים 
הרגילין לבא לאחר סעודה. כגון פירות, 6פי' סניקן כפוך ססעולס 
קל מסמת לפפן: טעונין ברכה בין לפניהן. דלפו טפס (ינסו: 
בין לאחריהם. דסין כרכת סקזון פוערפן דלו מזחוני (ינסו: 


לגולס 


אחך הסעודה גרסי' וו כ5. ונ גרסי' דכליס סנפֿיס? 3סך סיפ. וסכי פירוסו פס הנילו דכריס קסזכלנו תל ססעולס 


פי' חר סמסכו לת ידיסס מן ספת טו3 6ין ספת פוטכתן כפל וסוי כמו סמכנן 3 סוס סעודס וכין דכריס סכגיליס ל מממת ססעולס 
וכין דכריס ספין רגיליס כל מסמת ססעודס טעוניס כרכס נפניסס ולbתכיסס‏ דלכל דכריס דנעיל קפי ועכטיו 6ין כנו דין זס דסין מנסג 
סלנו למסוך ידינו מן ספת כננ עד כ6פר בסמ"ז 526 כל סעס טלנו סוכלין פירות 6ו סוס דכר קודס כסמ"ז דעסנו נמכונ פת כל פעס וקיי"כ 
כפסק ללכ פפ: %% הכי יין נמי נפטריה פת. דוד6י יין מסמת סעודס 6תי קסו קומס כמס פעמיס דסי 16 ססעודס 65 ישתס 
ולפטליס פת ומסני םלני יין דגורס כרכס. לעכמו פירס"י דנסרנס מקומות סו 3 ומכרכין. עניו 6ע"פ טפין 5ריכין כסמות כגון 
כקידום וככרכם 6יכוסין ורקנ" פי' מסוס דנריך (כרך ענ סיין בול פלי סגפן וכתסלס כעסול כענכיס כורל פלי סען וענ ססר 
מקקין סכל נסיס כדכרו ומיסו 6ומר ר"ת דכספר מסקין כמו מיס וקכר סנפיס מסמת ססעודס פת פוטרפן דפפי' יין סוס פוער 6י לסו 
דקוכע כרכס ענמו ודכל כמפזור ויטכי טכתנ סמכרכין למיס כרכס ככל פעס ופעס ופי כתוך ססעודס דסוי כנמכך וס דנל פריך סכל 
(כ) מסן מסוס דיין זיין 3נ מיס 55 זייני כדלמר (נעע ס:) סנודר מן סמזון וכו' ופסיט5 דנ פטר לסו פת הפינס לננ כרכת. ספת. 


מיסו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ע' תוס' סוכס ו. 
ד"ס 606], כ) עיין תוסי 
ישנים יומא פ ע"ב ד"ה 
אמר, ‏ ג) סולין | קיל:, 
7) עיין תוס' פסחים קג. 
ד"ה אנא, ס) לקמן מב., 
ו) שם ע"ב, 1) סוף ד"ה 
אלא | בשם | הלכות 
גדולות, ת) עיין תוס' 
פסחים קג. ד"ה אנא 
ובמהרש"א שם. 


הנהות הב"ת 


() רש"י | ד"ס זס 
סנ וכו' ססוכיס 
מרמונים עסלרמון כ5"נ 
ותינת מפפײיס נמסק: 
(3) תופ' ל"ס 6י סכי 
וכו' כנמלך ובא דנ 
פריך סכ מיין אלא 
מסוס דיין: 


רב נסים גאון 


שלש תכיפות הן 
תכף לסמיכה שחיטה. 
בתלמוד ארץ ישראל בפ' 
מאימתי קורין אמר תכף 
לסמיכה שחיטה דכתיב 
(ויקרא א) וסמך ושחט. 
תכף לנטילת ידים ברכה 
[שנאמר] (תהלים קלד) 
שאו ידכם קדש וברכו 
את ה'. תכף לגאולה 
תפלה שנאמר (שם יט) 
יהיו לרצון אמרי פי מה 
כתיב בתריה יענך ה' 
ביום צרה ובגמי הפמ 
דשחיטת קדשים (דף 
לג) אמרי תכף לסמיכה 
שחיטה דאורייתא: 


לעו רש"י 


אובליא"ש. פירום פס 
סנפֿס ככיסנין, > פת 
קופס עס מגלן, 
נממניום (רק"י דף מכ 
ע"פ), פת הנלוס מן 
סכיניס (תוספום :ינק דף 
טז ע"נ ד"ס קמ"כ): 


הנהות וציונים 


ל] צ"ל שיעורן כרמונים 
ארץ זית שמן ארץ 
שבל וכו" (וסיבות 
"אריב"ח'' ליתא" לא 
בעירובין ולא בסוכה, 
רש"ש): | 5] בעירובין 
ובסוכה מסיק הש"ס 
אלא הלכתא נינהו 
(גליון) וכ"ה בכת"י כאן 
והיא הג האמיתית 
(דק"ס): ג] הלשון 
"ברישא" אינו מדוקדק 
דהרי תמרי ורמוני שווים 
בברכותיהן בפה"ע וכיון 
דבירך אחדא מפטר אידך 
ואיך שייך "ברישא" וכך 
הוה ליה לגמרא למימר 
"ברק אתמרי" (צלייח 
עיי"ש) ועיין דברי נחמיה 
ורש"ש: ל] שם ליתא 
"רוחן" יוע"ש בתום: 
ד"ה תיובתא (רש"ש): 
ס] הכוונה שמברך רק 
בורא נפשות, עיין לעיל 
לז ע"א ברש"י ד"ה ולא 
כלום (מראה אש) וכ"כ 
התוס' בעמוד זה ריש 
ד"ה אלא: |] בדפו"ר 
הגירסא הביאו לפניו 
ועיין צל"ח: ]] לעיל לא 
נמצא רק ברכה ראשונה 
( קהל ב). ‏ ולענין ברכה 
אחרונה איתא לקמן מד 
ע"א (רש"ש, וכן העיר 
הצל"ח): פ] אמאי קאמר 
פת הבאה ככיסנין, 
פע בחוםיריפטושיל 
ורשב"ם (כי אח"כ 
כתבו ומיהו אומר ר"ת, 
וכן הוא בתוס' ריה"ח 
ובאו"ז (סימן קנה) בשם 
רשב"ם): 


כיצד מברכין 


חכמים לברך עליה ברכה אחרונה, מפני שיש בה הרבה תבלין אגוזים 
ושקדים, ואין אוכלים ממנה אלא מעטײ. 


וּמוסיפה הגמרא, שאמוראים אלו פָלִינָא דְּרְכִּי חייא - חולקים 
על דברי רבי חייא", דְּאָמַר רְבִי חייא, פַּת פּוּטַרֶת כָּל מִנִי 
מַאַכֶל - המברך על הפת, פטור מלברך על שאר מני מאכלים 
הבאים בסעודה:", בין ברכה ראשונה ובין ברכה אחרונהי. וְעוד 
אמר רבי חייא, יין פּוֹמַר כָּל מִנִי משָקים - המברך על הין 
פטור מלברך על שאר משקים', בין ברכה ראשונה ובין ברכה 
אחרונה?**. 


נמצא, שיש שלש שיטות בדין תאנים וענבים שבאו בתוך הסעודה 
[שלא ללפת הפת]. שיטת רב הונא ורב נחמן שטעונים ברכה לפניהם, 
ולא לאחריהם. שיטת רב ששת שטעונים ברכה בין לפניהם ובין 
לאחריהם. ושיטת רבי חייא שאינם טעונים בברכה כלל. 


כמבואר בעירובין (כט:), והיו מביאים עם הקליות פת שנלושה עם תבלין, ויש שהיו 
אופים פת זו בצורות שונות, כגון בצורת צפורים או בצורת אילנות. רש"י (ד"ס פת סכלס). 
לפי דברי רש"י פת זו נקראת 'הבאה בכסנין', מפני שהיא סוג פת שדרכה להאכל 


מלאים סוכר ושקדים ואגוזים וכיוצא בהם, שעושים כעין כעכין, שדרך לאכול פת זו 
בבתי משתאות. ולפירושו, 'כיסגין' הוא מלשון 'כיס'. ב. הערוך (עלן כסן) פירש בשם 
רב האי גאון, שהיא פת שעושים אותה כעכין יבשין, שכוססים אותם. כמו שנאמר 
(יסופע ט ס) כל לחם צידם יבש היה נקודים', ובתרגום כתב וכל לחם צידם זודהון 
יביש, הוה כיסנין'. ג. הרמב"ם (נללות פ"ג ס"ע) פירש, שהיא עיסה שנלושה בדבש או 
בשמן או בחלב, או שעירב בה מיני תבלין, ואפאה. עיין בביאורי רש"י (ל"ס פת סנפס), 
אס דעת רש"י כאחת משיטות אלו. 

בו. רש"י (ד"ס פת). וביאר הגר"א (פו"ם סי" לפ ק"ק (ס), שמחמת ריבוי התבלין והאגוזים 
אין במאכל זה דגן [כגון קמח חיטים] בשיעור שיאכל ממנו כזית אחד בכדי אכילת 
פרס. 

לדעת רש"י (פס) אין מדובר בדין פת הנאכלת בתוך הסעודה, אלא בפת הנאכלת אחרי 
ברכת המזון, שהיא חייבת בברכת 'בורא מיני מזונות' לפניה, ופטורה מברכת מעין 
שלש לאחריה. וביאר רש"י שמפני שמאכלה מועט לא חייבוה בברכה, כדין פת אורז 
ודוחן שמבואר לעיל (:), שמברכים עליה בתחילה בורא מיני מזונות ולבסוף ולא 
כלום. והקשו התוספות (ד"ס ₪6) שאם כן, פת הבאה בכיסנין אינה המאכל היחיד 
שחייב ברכה לפניו ולא לאחריו, שהלא כך הוא הדין גם בפת אורז ודוחן [עיין ביאורי 
רש"י תירוצים בקושייתם]. על כן פירשו התוספות, שמדובר בפת הבאה בכסנין הנאכלת 
בתוך הסעודה לפני ברכת המזון, והטעם שאינה צריכה ברכה לאחריה הוא מפני שהיא 
נפטרת בברכת המזון, ומפני שמאכלה מועט גם רב ששת מודה שברכת המזון פוטרת 
אותה. וכעין זה כתבו הרשב"א (ד"ס סניקו) והריטב"א (ד"ס ססין), שמדובר בפת הבאה 
בכסנין שבאה בתוך הסעודה, שהיא פטורה מברכת מעין שלש מפני שהיא עצמה מזון, 
וברכת המזון פוטרת אותה. 

כתב רש"י שדין ברכת פת הבאה בכסנין, הוא כדין ברכת האורז והדוחן. ובדין ברכת 
האורז והדוחן התבאר לעיל (.) שלדעת חכמים יש לברך עליה בתחילה 'בורא מיני 
מזונות' ולבסוף ולא כלום'. ופירש רש"י שאין מברכים על האורז והדוחן ברכה 
'מברכות הארץ', אך יש לברך אחריה ברכת בורא נפשות'. ולפי זה כתבו שלטי 
הגיבורים (נקמן מנ. פות 5) והפני יהושע (לקמן מנ. ד"ס כ"ס), שכך כוונת רש"י גם בדין 
'פת הבאה בכסנין', שיש לברך אחריה ברכת 'בורא נפשות'. אולם הצל"ח (כרע"י ד"ס 
פת, (קמן מ3. נכס"י ד"ס ככ) פירש בדעת רש"י שפת הבאה בכסנין פטורה מברכה אחרונה 
כלל, וכן דעת תלמידי רבינו יונה (קמן מכ. ד"ס סליפל) בדעת הרי"ף. עיין ביאורי רשיי 
(ל"ס פת) טעם דעה זו. 

בז. הכל פשוט בגמרא, שאמורא אינו יכול לחלוק על תנא. כסף משנה (ממכיס פ"ג 
ס"ס), עיין שם טעם הדבר. ורבי חייא שהיה חי בסוף תקופת התנאים ובתחילת תקופת 
האמוראים, נאמר עליו שהוא 'תנא ופליג' (נ"מ עפ:), דהיינו שהוא כתנא שיכול לחלוק 
על תנאים אחרים. אולם כתב רש"י ((לס כו. ד"ס פמכ), שבמקום שדברי רבי חייא 
מובאים בלשון 'אמירה' ['אמר רבי חייא', ולא 'תני רבי חייא'], הרי דבריו הס כדברי 
האמוראים. לכן האמוראים בסוגייתנו יכולים לחלוק על רבי חייא, שדבריו כאן הם 
כדברי אמורא. יד מלאכי (כנני סתנמוד סוף כל פקנג). ראה עוד מה שכתבו תלמידי רבינו 
יונה (ד"ס ופניגb).‏ ומה שהקשה עליהם הדרך תמים (סגסות וליוניס על סכי"ף פות ג). 

בח. לדעת רבי חייא, הפת פוטרת גם את המאכלים הבאים שלא מחמת הסעודה. 
רא"ה, וריטב"א (ד"ס ופניגס). ומפני כך דברי רבי חייא אינם כדעת רב הונא ורב נחמן 
ורב ששת, הסוברים ש'תאנים וענבים' שבאו תוך הסעודה חייבים בברכה. וכן מוכח 
מדברי התוספות (ד"ס וין), שכתבו שרב פפא [המובא בסמוך] חולק על רבי חייא, 
ומשמע שרבי חייא פוטר גם מאכלים שאינם באים מחמת הסעודה. ומדברי האשכול 
(סנכות סעולס סי יע) בשם רב האי גאון נראה, שרבי חייא עוסק דווקא בדברים הבאים 
מחמת הסעודה. עיין נחל אשכול (פס עמ' 44 6ות ל) שביאר דבריו. 

בט. רש"י (ד'"ס פת פוטכפ). נמצא שלדעת רבי חייא הפת פוטרת את כל שאר המאכלים 
מברכה ראשונה ומברכה אחרונה, ולכן דבריו של רבי חייא אינם כדעת רב הונא ורב 
נחמן הסוברים שיש לברך על תמרים ורימונים הבאים בסעודה ברכה ראשונה, וכל 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא מביאה את מסקנת ההלכה, איזה מאכלים טעונים ברכה 
בתוך הסעודה, ואיזה פטורים: 
אָמר רב פַּפַּא, הַלְכְתָא - כך היא ההלכה, דְּבָרִים הַבָּאִים מִחָמַת 
הַפְּעוּדְּה - מאכלים הבאים ללפת בהם את הפת, שבאו בְּתוֹךְ 
הַפְּעוּדְה"י, אִין טעוּנִים בִּרְכָה לא לְפְנִיהֶם ולא לְאַחַרִיהָם מפני 
שהם נאכלים עם הפת והם טפלים לו, וכל דבר שנאכל יחד עם הפת, 
בין אם הוא מזון שדרכו להאכל בסעודה, ובין אם הוא פירות, אינו 
טעון ברכה לא לפניו ולא לאחריולי. ומאכלים הבאים שַלא מַחֲמַת 
הַפְּעוּדֶּה - שאינם באים ללפת את הפת, ובאו בְּתוֹךְ הַפְּעוֶּה כדי 
להשביע, כגון דייסא וכרוב ותרדין שנאכלים כדי להשביע ואינם לפתן, 
טעונים בְּרְכֶה לְפָנִיהָם - צריך לברך עליהם ברכה ראשונה קודם 
אכילתם מפני שאינם טפלים לפת, ואינם בכלל לחם שיפטרו בברכת 
המוציא, וְאִין טעוּנים כְּרְכָה ?אַחֲרֵיהֶם - ואין צריך לברך עליהם 
ברכה אחרונה, מפני שהם מיני מזון, וברכת המזון פוטרת אותםלי. אך 


מא: [ג] 


שכן שדעתו אינה כדעת רב ששת הסובר שיש לברך עליהם גם ברכה ראשונה וגם 
ברכה אחרונה. 

נחלקו הפוסקים באיזה אופן סובר רבי חייא שברכת הפת פוטרת את שאר המאכלים, 
שיטת המגן אברהם (סי' קעו סק"6) היא, שלדעת רבי חייא הפת פוטרת את כל מני 
המאכלים, אפילו אם אכל ממנה מעט ולא קבע סעודתו עליו [עיין להלן בדין יין]. 
אולם שיטת החיי אדם (כננ נס נפמם דס סק"6) היא, שדבריו של רבי חייא הם במי 
שקבע סעודה. וחולק רבי חייא עם האמוראים לגבי דברים 'שאינם באים מחמת הפת', 
שלדעת האמוראים אינם פטורים מברכה, מכיון שבאו שלא מחמת הסעודה, ולדעת 
רבי חייא הם פוטרים מברכה, משום שברכת הפת פוטרתם. 

ל. הטעם לזה, הוא מפני שהיין הוא ראש לכל המשקין, ולכן שאר המשקין טפלין 
לו. תוספות (ד"ס 06. 

אמנם האמוראים [רב הונא, רב נחמן, רב ששת, וכן רב פפא שיובא בסמוך], אינם 
סוברים כדעת רבי חייא שפת פוטרת כל מיני מאכל, אך לא כל דבריו של רבי חייא 
נדחו, ובדין מה שאמר רבי חייא 'יין פוטר כל מיני משקים', עדיין הלכה כמותו. רבינו 
יונה (ד"ס ופניגb),‏ רא"ש (סי כו), שלחן ערוך (פו"ם סי' קעד ס"כ). והתוספות (ל"ס ויין) 
סוברים שדברי רבי חייא נדחו לגמרי, גם בדין זה. 

לא. תלמידי רבינו יונה (ד"ס ופניגפ). וכתב בית יוסף (פו"ם סי" קעד ד"ס כת3 סכוקפ) שכן 
משמעות הפוסקים, וכך נראה מדברי הגמרא, שהשוותה בין דין היין לדין פת, וכשם 
שסובר רבי חייא ש'פת פוטרת כל מיני מאכל' בין מברכה ראשונה ובין מברכה אחרונה, 
כך יין פוטר כל מיני משקין בין מברכה ראשונה ובין מברכה אחרונה. אולם הרוקח 
(סי' סכע) כתב, שיש הסוברים שיין אינו פוטר אלא מברכה אחרונה בלבד. 

כתבו התוספות (ד"ס יין) והרשב"א (לסנן מנ. ד"ס ײן), שלא מדובר על משקים ששותים 
בתוך הסעודה, שהם פטורים מברכה גם ללא ברכת היין, מפני שהם טפלים לפת, אלא 
מדובר במשקים ששותים מחוץ לסעודה. והמחזור ויטרי (סי" עג) כתב בשם רש"י, 
שהשותה שאר משקים בתוך הסעודה, צריך לברך עליהם [עיין דעתו בהערות להלן, 
בדברי בן זומא]. ולפי דבריו, יתפרשו דברי רבי חייא אף בשותה יין בתוך הסעודה, 
שאף שאין הפת פוטרת את שאר משקים, מכל מקום, מה שמברך על היין פוטר אותם. 
יד דוד (נקוסי ד"ס ויין). 

כתב הרשב"א (לסנן מנ. ד"ס ײן), שאף שאין המדובר בשותה יין בתוך הסעודה [כשיטתו 
לעילן, מכל מקום מדובר באופן שהוא קובע עצמו לשתות יין. ומשמע מדבריו, 
שהשותה יין בלא קביעות, לא פטר שאר משקים. וכן כתב החיי אדם (כל נס ק"ו נשמת 
פֿדס סק"5), שאינו פוטר את שאר המשקין אלא אם קבע את עצמו לשתות. וכתב שכן 
היא גם דעת המרדכי (כעז קנ [על פי הגירסא 'או' שנדפסה בסוגרים מרובעים]. והשער 
הציון (סי" קעד סק"ס) כתב, שפשטות דברי המרדכי [על פי הגירסא 'דהא' שנדפסה שם 
בסוגרים עגולים] שאפילו אם לא קבע עצמו לשתות, פטר את המשקים שהיו לפניו 
בשעת הברכה, ורק המשקים שלא היו לפניו בשעת הברכה, לא נפטרו. וכתב שאפשר 
שגם הרשב"א יודה לזה, שהמשקים שהיו לפניו נפטרו מברכה, אף אם לא קבע עצמו 
לשתות. 

לב. לכאורה מיותר להזכיר 'בתוך הסעודה', הלא מדובר בדברים הנאכלים עם הפת, 
ואם כן ודאי שהם בתוך הסעודה. ותירץ הרשב"א (ד"ס פמכ) שלא נאמר כאן 'בתוך 
הסעודה', אלא מפני המשך דבריו של רב פפא, ששם מבואר הדין באופנים אחרים. 
ועיין בסמוך שהתוספות (ד"ס פכ) מפרשים דין זה, בדברים שאינם טפלים לפת. 
ולשיטתם יש הבדל בין דברים הבאים 'בתוך הסעודה', לבין דברים הבאים 'לאחר 
הסעודה', ואם כן מובן מדוע הזכירה הגמרא 'בתוך הסעודה'. 

לג. רש"י (ד"ס דכליס סנפיס). והקשו התוספות (ד"ס הנכת), על פירוש זה, שאם רב פפא 
דן בדברים שמלפתים בהם את הפת, אין בדבריו שום חידוש, שהלא הוא דין פשוט 
ששנינו במשנה (ס2ן עד.) שהאוכל שני מאכלים שהאחד עיקר והשני טפל, עליו לברך 
על המאכל העיקרי בלבד, והמאכל הטפל לו נפטר. ועיין בביאורי רש"י (ד"ס לנריס 
סנפיס), שהובאו כמה תירוצים בדעת רש"י. 

לד. בדברי רב פפא התבאר עד כה דין דברים הבאים 'בתוך הסעודה' שיש בהם 
חילוק בין דברים הבאים 'מחמת הסעודה', לבין דברים הבאים 'שלא מחמת הסעודה'. 
ופירשנו כדעת רש"י (ד"ס דכריס סנפיס), שדברים הבאים בסעודה 'מחמת הסעודה', הם 
המאכלים הטפלים לפת, ורק הם המאכלים הפטורים מברכה ראשונה. אך שאר 
המאכלים שבאים בסעודה להשביע, שאינם טפלים לפת, הם הדברים הבאים בסעודה 


עין משפט 
נר מצוה 


קג א מיי' פ"צ מסלכות 
סניתת עטור סנ' 6 
סמג נמוין סט טום"ע סו" 
סי' תריב סעיף 5: 
קח כ יע פיק מס 
כרכום ‏ סנ' יג סמג 
עטין כז עוס"ע פו"ס סי" 
רי"ס סעיף ל: 
קה ג עוס"ע פו"ם כ" 
קעד סעיף 3: 
כו ד פיי פ"ד מסנכות 
כרכום סנ' י קמג מס 
טוט"ע פו"ס סימן קעז 
סעיף 5 3: 
קז ה טוט"ע פו"ם כ" 
קעד סעיף 5 ז: 


משנת ראשונים 


שיעורן כרמונים. פיי 
במוציא רמון אחד וכן 
נאמר בכל מקום, והא 
דקתני ברמונים כבר פיי 
במשנה (כלים פי"ז מ"ד) 
שלשה אחוזין זה בזה פיי 
ויצאו זה אחר זה אלא 
שזה מעכב על זה שלא 
לצאת להדיא, כאלו היה 
אחד או שנים וצריך נקב 
גדול יותר, כך פהיעויל. 

[הריטב"א, עירובין ד:] 


ורבינו שמשון ז"ל פירש, 
שבא לומר שמשערין 


ברמון בינוני כאותן 
שאחוזין שלשה ביחד, 
ונכון הוא. 


[הריטב"א, עירובין ד:] 


אלא מדרבנן. ה"מ 
לענין נזיר אבל לטומאת 
כהן ‏ עצם | כשעורה 
דאורייתא הוא וכדדרשינן 
ליה מבעצם אדם זה עצם 
כשעורה. 

[הרשב"א, עירובין ד:] 


וקרא אסמכתא כעלמא. 
כל מה שיש לו אסמכתא 
מן הפסוק, העיר הקב"ה 
שראוי לעשות כן אלא 
שלא קבעו חובה ומסרו 
לחכמים וכו', ולא כדברי 
המפרשים, שהוא כדרך 
סימן שנתנו חכמים ולא 
שכונת התורה לכך, ח"ו 
ה=צתקע הדבר ולא יאמר, 
שזו דעת מינות הוא, 
אבל התורה העירה בכך, 
ומסרה | חיוב הדבר 
לקבעו לחכמים אם ירצו 
כמו"ש ועשית על פי 
הדבר אשר יגידו לך, 
ולפיכך תמצא החכמים 
נותנין בכל מקום ראיה 
או זכר או אסמכתא 
לדבריהם מה"ת, כלומר 
שאינם מחדשים דבר 
מלבם, וכל תושבע"פ 
רמוזה בתושב"כ שהיא 
תמימה, וח"ו שהיא 
חסירה כלום. 

[הריטב"א, ראש השנה טז.] 


ודאי תקנתא דרבנן הוא 
והם יצאו ובדקו ומצאו 
להם סמך מקרא, וסמכו 
דכויהם ‏ על כדי 
להחזיקם שיהיו סבורים 
דהוא מדאורייתא ויחמירו 
בו, ולא אתו לזלזל 
ולהקל בדברי חכמים. 
[ספר מהוי"ל 
(מנהגים) ליקוטים] 


אלא פת הבאה בכפנין 
בלבד. פר"ח פת הבאה 
בכיסנין זה פת שעשוי 
כמין | כיסין | מלאים 
אסוכ"ר ושקדים ואגוזים 
ומיני תבלין וכיוצא בהן, 
ולועסין | אותן בבתי 
משתאות אחר הסעודה. 

[תוספות הרא"ש] 


שאלו את בן זומא. כבר 
אמרנו כי כל עוד שלא 
נסמכו והיו בחורים 
קורים אותם על שם 
אביהם כמו בן בתירה 
שלא נסמך ואחר שנסמך 
הוא ר' יהושע בן בתירא 
כדאיתא בפ"ק דתעניות. 
[ספר יוחסין 

מאמר ראשון] 


מא: 


כפסוק דסייו נפרן כספון יקדיס 
(נרכס: ך/ביא\ לפניהם" תאנים 
וענכים כתוך הסעודה. וכגון ססין 
בּקין לפת פת ספת 6 נקנות 
סעולס: NN‏ פת הכאה בכפנין. 
דטעון כרכס נפניו וין טעון כלכס 
סחכיו כק בול נפסות ככות מילי 
לסוס לוכו ודותן דפמכי' געיל 
(דף :) כתסנס מכרך כמ"מ ולכסוף 
ונ כנוס סופיכ ונתנו כסן סקדיס 
סרבס. ופי' כק"י 6פי' 6ס 6כל מסן 
לחר נסמ"ז קלמר ונ נסיכb‏ מדb‏ 
דסמרי' (עיכ" ככ סיט כו מסמטת 
סמינין כריך כרכס. מעין קנט ועוד 
סמפי קפמכ" כיסנין לימ גמי פורז 
ולוסן ע"כ 5ריך נפרם דמיירי כתוך 
סקעולס קודס. כסמ"ז דמיירי כ 
וס"ק פון מן ספת סנס ככיסגין 
כתוך ססעולס קולס 3רסמ"ז דסין 
טעון כרכס (6סליו דפטכ (יס כסמ"ז 
ספי' לרב סקת מסוס לסוי דכר מועט 
6 60 סעודס 6ף כלסריו ככיך 
לכרך מעין ג' כרכות ולסכי כ נקט 
פת וכז ודופן עסרי פפינו 623 
סעודס נמי 6ין 5ריכין רכס מעין ג' 
נמחריו: 55 קי"ל כר שעת 556 כר3 
סונל ורכ נממן דסין הנכס כיסיד 
כמקוס כניס. ס"ג: |יי{ פוטר כל 
מיני | משקין. ונכלורס מייכי = כיין 
כל סעודס דלי כסדי פת תיפוק יס 
דפטר יס פת דלפי" יין נמי ככס 
ומר סספר כסמוך דפטור לי ו 
טעמל דקונע כככס ענמו נ 
מיירי 3 סעודס ופפ"ס יין פוטל 
ולית סנכת כוותיס ססכי מפת 
פוטכת 6ין סנכס כמותו 656 כפסק 
כנ פפס מ"כ גס מס דקסמר יין 
פוטל וכו' לית סנכ כוותיס: 
הלכתא דנריפ הנאים נתוך 

הפעודה | | מחמת 
הפעודה. ‏ פי' סקונטרס ;לפת כקן 


6 ספת 6ין עעונין כרכס דסוו לסו עפפס ונ נסירb‏ ד6"כ מסני' 
סי (דף מד.) דמכרך על סעיקר ופוער ת סטפנס ומסי קמ"נ 
ועוד קסס דפריך כסמוך יין נמי נפעכיס פת ומלי קקס וסנ 
כסטותיס סיין פינו עפלס לפת ו6גן כמידי דטפל נפת מיירינן וסין 
נפרט כפירוט סקונטלס יין נפטכיס פת כעטורס פפו כיינו קמל 
לסוס ליס. יין עפל לס כ pכמן‏ טיכרך עניו כענין זס 606 


שיעורן כרמונים ארץ זית שמן אמר ר' יוסי 
ברבי חנינא ארץ שכל שיעוריה כזיתים כל 
שיעוריה סלקא דעתך והא איכא הנך דאמרן 
אלא ארץ שרוב שיעוריה כזיתים דבש 
*ככותבת הגסה ביום הכפורים * ואידך הני 
שיעורין בהדיא מי כתיבי" אלא מדרבנן? וקרא 
אסמכתא בעלמא. רב חסדא ורב המנונא הוו 
יתבי בסעודתא אייתו לקמייהו תמרי ורמוני 
שקל רב המנונא בריך אתמרי ברישא אמר 
ליה רב חסדא לא סבירא ליה מר להא דאמר 
רב יוסף ואיתימא ר' יצחק כל המוקדם בפסוק 
זה קודם לברכה אמר ליה זה שני לארץ וזה 
חמישי לארץ אמר ליה מאן יהיב לן נגרי 
דפרזלא ונשמעינך: איתמר הביאו לפניהם 
תאנים וענבים בתוך הסעודה אמר רב הונא 
טעונים ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה 
לאחריהם וכן אמר רב נחמן טעונים ברכה 
לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם ורב 
ששת אמר טעונין ברכה בין לפניהם בין 
לאחריהם שאין לך דבר שטעון ברכה לפניו 
ואין טעון ברכה לאחריו אלא פת הבאה 
בכסנין בלבד ופליגא דר' חייא % דא"ר חייא 
פת פוטרת כל מיני מאכל גויין פוטר כל מיני 
משקים. אמר רב פפא "הלכתא דברים הבאים 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה אין טעונים 
ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם ושלא 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה טעונים 
ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם 


לאחר הסעודה טעונים ברכה בין לפניהם : 


בין לאחריהם". שאלו את בן זומא מפני מה 
אמרו דברים הבאים מחמת הסעודה בתוך 
הסעודה אינם טעונים ברכה לא לפניהם 
ולא לאחריהם אמר להם הואיל ופת 


פוטרתן אי הכי יין נמי נפטריה פת "שאני יין 4 


דגורם 


ודי מיירי כסתיס. ועוד קסס מס ספי' כס"י דנריס סנפיס 690 
מסמת ססעודס כתוך ססעודס כגון דיס ותרדין וכרוכ ססיקן על נפתן ונפין מון ונקכוע טעוניס כרכס נפניסס דכו טפנס גינסו 
ומיסו פטורין מכרכת סמזון דמיני מזון נינסו ונ נסירb‏ דסמרי' כממני'= כרך ענ ספת פטר 6ת ספרפרת וגמ'' מפרט דסו סדין 
כל מעסס קדלס. ודכריס סכגיליס כב נמר ססעודס פירע"י כמו פיכות ולפי' סנכי 6ומן כתוך ססעודס קנ מסמת נפתן טעוניס 
נרכס כין נפניסס דנפו טפנס נינסו וכין נתכיסס דסין כרכת סמזון פוטכתן דלפו מזון גיגסו דסייגו כרכ קסת דפמר לעיל סכי6ו פניו 
תלניס ורמוניס כתוך ססעודס דטעוניס כרכס כין לפניסס כין נמכיסס וסוי דנ כסנכתb‏ דקיי"ל ככ נפמן וכרכ סונל כדפרישים נעיכ". 
ענ כן פי' ר"י דכריס סכסיס מסמת ססעודס כתוך ססעולס כלומר סכגיניס ענ עסמ ססעודס כפת עלגיליס 65כנן עס ספת כגון כסר 
ודגיס וכל מיני קללס וסניפן כתוך ססעודס 6ין טעונין כרכס נפניסס ולמכיסס 6פי' 6כפן כתוך ססעודס כפני ענמן 693 פת דכיון 
דמסוס פת סס כסין ספת פוטכפן מג דכריס עפין דרכן 63 כסוך ססעודס כגון תמריס ורמוניס וספר כל פירום טסין כגיניס ננפת כסן 
פֿת ספת כרכס לפניסן דכיון ד69ו מסוס כפתן 6תו 6ין ספת פוטכתן וסינו כר"ג וכרכ סונל דנעינ דסמכי דטעונין כרכס נפניסן 


ונ נפתכיסן: 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


אייתן לקמייהו תמרי ורמוני. ונ לפת כסן ₪ ספת ד6ס כן 

סוו לסו פס עיקכ וסן מפכס ופכן (דף מד.) מכרך על 
סעיקר ופוטר 6ת סטפנס: זך/ שני לארץ. מ"ע סיכל דסיכס תעס 
וזית לו סעוריס ותמכיס פע"ג דטוין 65רן מכל מקוס סמוקלס 


שיעורן כרמונים. ניקנ כמוéי?‏ כמון טסור. כעלי כתיס תסיס על 
כליסס, סנכך ניק3 כמוי? קטניות מכניעו פזיפיס, ניקב כמוכֿי זים 
מספמם נפגוזיס, ניק כמוכי 6גוז מסתמם כו כמוניס. מכ סל פֿומן 
סעומד (מכול ‏ סוי טיעוכיס כסכי: שרוב שיעוריה. פכינת סל 


דס נותר ופיגול: דבש, ספמול כתולס 
סול לדנס תמכיס, וכומכת סיל 
פעלס: זה שני לארץ. פכן זית סמן 
ודנק דכתינ כסיפיס דקכס ספסיק 
פֿרן לת ססדר וסור כעקות זיקיס 
ופמריס סטוכיס (5) ממקניס ורמוניס, 
קסרמון ממיטי נפכן סכתוכס 603 
סמקכם, ודכס סני נפכן סכתוכס 
נקופו: מאן יהיב לן נגרי דפרזלא. 
כגניס סל כרול: ונשמטינך. נטמקן 
ונלך 6סליך ממיד: הביאו לפניהם 
תאנים וענבים בתוך הסעודה. ונ 
לפת פת ספת, ד6"כ סוו לסו עפלס 
ופֿין סונק כדכר ססין טעון כלכס 
כ כפניו וכ כפמכיו, 556 לפעמיס 
קנ (מתק לת פיו כפוך ססעולה 
נפירות: מברך לפניהם. ד69ו טפלס 
נינסו: = ולא לאחריהם. | דכסע"] 
פוטרתן: בין לפניהם בין לאחריהם. 
דנ פטר 656 מידי דזיין, וסני כ 
זײ: פת הבאה בכמנין. 65סר 
פכלס וכסע"ז סיו כגיניס (סני 
כיסנין וסן קניות, כפי סיפין ל 
כדלמכי' כענלמק (עיכונץ כט:) סני 
כיסני דמעמו עניבס, ומכיפין עמסן פס 
קגנוסס עס תגנין כעין פובניb"ם‏ 
קנט וים סעוסין פותן כמין 5פוריס 
וליענות ולוכלין מסן דײר מועט, 
ומפוך טנותניס כס תנלין סככס 
ולגוזיס וסקדיס ומלכלס מועט 6 
סטעינוס כרכס מעין ג', מידי דסוס 
ספת וכז ולותן דסמכינן כפרקין 
(דף 5:) כתסלס בורל מיני מזוטוק 
ולכסוף ונ כנוס: פת פוטרת. 
כין נפניסס כין לתכיסס: דכרים 
הבאים מחמת הסעודה. לנפת כסן 
פת ספת: אין טעונין ברכה, לסוו 
לסו טפנס, סלכך כל מידי כין. מזון 
כין פירות קסניפו ננפתן 6ין. כו 
רכס כ כפניו וכ כלסכיו: שלא 
מחמת הסעודה בתוך הפעודה. כגון 


דייס וכן כלוכ ופרדין ספינן לפסן, וכסין למזון ונסוכע: טעונין 
ברכה לפניהן. דכו עפפס (ינסו, וסינן ככלל כסס דנפטר ככרכק 
סמוכיb‏ : ולא לאחריהן. דמיני מזון נינסו וכרכת סמזון פועכפן: דברים 
הרגילין לבא לאחר סעודה. כגון פיכות, 6פי' סניקן כתוך ססעולס 
סנפ מממת לפפן: טעונין ברכה בין לפניהן. דלו טפס (ינסו: 
בין לאחריהם. דסין כרכת סנמון פועכפן ד60ו. מזוני (ינסו: 


לגולס 


אחך הסעודה גרסי' וו . ונ גרסי' דכליס סנפיס? 3סך סיפ. וסכי פירוסו פס הנילו דכריס קסוכלנו מל ססעולס 


פיי חר סמסכו לת ידיסס מן ספת סוכ 6ין ספת פוטכתן כל וסוי כמו סלכלן ככ סוס סעודס וכין דנריס סכגיניס ככ מסמת ססעולס 
וכין דכריס ספין כגיליס ככ מממת ססעודס טעוניס כרכס נפניסס ולתכיסס דלכל דכריס דלעיכ ק6י ועכטיו 6ין גו דין זס דסין מנסג 
סננו למסוך ידינו מן ספת כנכ עד נסר בסמ"ז 556 כל עס שפנו 6וכנין פירות לו קוס דכל קודס כסמ"ז דעסנו ללכול פת כל סעס והיי"ע 
כפסק דרכ פפ: א" הכי יין נמי נפטריה פת. דודסי יין מסמת סעודס פתי קסו עותס כמס פעמיס דסי 165 ססעודס כ ישתס 
ולפטריס פת ומסני םלני יין דגוכס כרכס. לעכמו פירס"י דנסרנס מקומות סו 53 ומכרכין ענו 6ע"פ טפין 5ריכין כסמות כגון 
כקידום וככרכס ירוס ורקנ" פי' מסוס דנריך (כרך ענ סיין בול פלי סגפן וכתסלס כעסול כעגניס כור פלי סען וענ ססר 
מסקין קסככ נסיס כדכרו ומיסו ומר ר"ת דכשפר מסקין כמו מיס ושכר סנפיס מממת ססעודס פת פוטכמן ד6פי' יין סוס פוער 6י כפו 
דקוכע כרכס לעפמו ודל כמסזור ויטרי pכת‏ סמנרכין (מיס כככס ככל פעס ופעס ולפי' כתוך ססעודס דסוי כנמנך וס דנ פריך סכ 
(כ) מסן מקוס דיין זיין 3נ מיס 55 זייני כדמר (נעע נס:) סנודר מן סמזון וכו' ופסיטb‏ דנ סטר לסו פת דפינס כלננ כרכת. ספת. 


מיסו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ע' תוס' סוכס ו. 
ד"ס 606], כ) עיין תוסי 
ישנים יומא פ ע"ב ד"ה 
אמר, ‏ ג) סולין = קיס:, 
7) עיין תוס' פסחים קג. 
ד"ה אנא, ס) לקמן מב., 
ו) שם ע"ב, !) סוף ד"ה 
אלא בשם | הלכות 
גדולות, ת) עיין תוס' 
פסחים קג. ד"ה אנא 
ובמהרש"א שם. 


הגהות הב"ת 


(6) רש" ל"ס זס 
סנ וכו' ססוכיס 
מרמונים עסרמון כ5"נ 
וינכת מפפניס נמסק: 
(3) תופ' ד"ס 6י סכי 
וכו' כנמלך ובא דנ 
פריך סכ מיין אלא 
מסוס דיין: 


2 
רב נסים גאון 


שלש תכיפות הן 
תכף לסמיכה שחיטה. 
בתלמוד ארץ ישראל בפ' 
מאימתי קורין אמר תכף 
לסמיכה שחיטה דכתיב 
(ויקרא א) וסמך ושחט. 
תכף לנטילת ידים ברכה 
[שנאמר] (תהלים קלד) 
שאו ידכם קדש וברכו 
את ה'. תכף לגאולה 
תפלה שנאמר (שם יט) 
יהיו לרצון אמרי פי מה 
כתיב בתריה יענך ה' 
ביום צרה ובגמ' דפ"ג 
דשחיטת קרשים (דף 
לג) אמרי תכף לסמיכה 
שחיטה דאורייתא: 


לעזי רש"י 


אובליא"ש. פירום פס 
הנס ככיסנין, = פת 
קופס עס תמגלן, 
נסמניום (רס"י דף מכ 
ע"b),‏ פת הנלוס מן 
סכיניס (תוספות כינס דף 
טז ע"נ ד"ס קמ"): 


הנהות וציונים 


ל] צ"ל שיעורן כרמונים 
ארץ זית שמן ארץ 
שבל .וכנ' ((ותיבות 
"אריב"ח" ליתא לא 
בעירובין ולא בסוכה, 
רשיש): ‏ 5] בעהובין 
ובסוכה מסיק הש"ס 
אלא הלכתא נינהו 
(גליון) וכ"ה בכת"י כאן 
והיא הגי" האמיתית 
(דק"ס): ג] הלשון 
"ברישא" אינו מדוקדק 
דהרי תמרי ורמוני שווים 
בברכותיהן בפה"ע וכיון 
דבירך אחדא מפטר אידך 
ואיך שייך "ברישא" וכך 
הוה ליה לגמרא למימר 
"בריך אתמריל ‏ (צלייה 
עיי"ש) ועיין דברי נחמיה 
ורש"ש: ל] שם ליתא 
"דוחן" וע"ש בתוס' 
ד"ה תיובתא (רש"ש): 
ס] הכוונה שמבוך רק 
בורא נפשות, עיין לעיל 
לז ע"א ברש"י ד"ה ולא 
כלום (מראה אש) וכ"כ 
התוס' בעמוד זה ריש 
ד"ה אלא: |] בדפו"ר 
הגירסא הביאו *פניו 
ועיין צל"ח: !] לעיל לא 
נמצא רק ברכה ראשונה 
(לו ע"ב), ולענין ברכה 
אחרונה איתא לקמן מד 
ע"א (רש"ש, וכן העיר 
הצל"ח): ת] אמאי קאמר 
פת הבאה בכיסנין, 
כ/הבחוסיר"פ:ט] ציל 
ורשב"ם (כי אח"כ 
כתבומיהויאומריריה, 
וכן הוא בתוס' ריה"ח 
ובאו"ז (סימן קנה) בשם 
רשב"ם): 


כיצד:מברפק 


מאכלים שדרכם לבוא לאַחַר הַפְּעוּדִּה" כגון פירות, טַעוּנִים בְּרְכָה 
בִּין לְפָּנִיהָם [-ברכה ראשונה] ובִּין לְאַחֲרֵיהֵם [-ברכה אחרונהן, 
אפילו אם הביאו אותם בתוך הסעודה, ובלבד שלא הביאו אותם ללפת 
את הפת". נמצא לפי דברי רב פפא, שמסקנת ההלכה היא כדעת רב 


ששת, שתאנים וענבים הבאים בתוך הסעודה, טעונים ברכה בין לפניהם 
ובין לאחריהם". 


* 


הגמרא חוזרת לדון בתחילת דברי רב פפא שדברים הבאים 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה, אינם טעונים ברכה כלל, לא לפניהם 


'שלא מחמת הסעודה', שחייבים בברכה ראשונה. וכדברי רש"י כאן, כן הוא במחזור 
ויטרי (סי' סת) ובספר הפרדס (סי" ע) ובסידור רש"י (סי' קעל). וכן פירשו רבינו יהונתן 
מלוניל (ד"ס (6תכ) ורבינו מנוח (כרכות פ"ד סי"). אך רוב הראשונים [תוספות (ד"ס סלכסס), 
רשב"א (ל"ס ולננ), רא"ש (סי" כו), והריטב"א (ד"ס 6מ2)] חולקים על רש"י, וסוברים 
שתבשיל ובשר הבאים בסעודה להשביע אינם טעונים ברכה לפניהם. ועיין בביאורי 
רש"י, מה שהקשו על פירוש רש"י. 

ושאר הראשונים, פירשו באופנים שונים: א. התוספות (ל"ס סנכת) הרא"ש (ס" כו) 
והשלחן ערוך (פו"ם סי" קעז ס"6) פירשו, שדברים הבאים בסעודה 'מחמת הסעודה' הם 
דברים שרגילים לאכול בסעודה, כגון בשר דגים ומיני תבשילים. וכל אלו פטורים גם 
מברכה ראשונה. ודברים שבאים בסעודה 'שלא מחמת הסעודה', הם מאכלים שלא 
באים לשובע, ולא מחמת הפת, כגון תמרים ורימונים ושאר פירות. ב. דעת הרשב"א 
(ד"ס 65 וד"ס pנ)‏ ששני הדינים עוסקים בדין תמרים ופירות שבאו בסעודה, אלא 
שדברים הבאים 'מחמת הסעודה' הם הפירות שנאכלים עם הפת, שהם פטורים מברכה, 
ודברים הבאים 'שלא מחמת הסעודה' הם הפירות שנאכלים ללא הפת, שהם חייבים 
בברכה ראשונה. ג. גם ספר החינוך (מכֿוס תכ), חידושי רא"ה והריטב"א (ד"ס פמכ) פירשו 
שמדובר בפירות שבאו בסעודה, אך לדעתם דברים הבאים 'מחמת הסעודה' הם פירות 
שנאכלים לשם שובע, שאז הם פוטרים מברכה אף על פי שאינם נאכלים עם הפת. 
ודברים הבאים 'שלא מחמת הסעודה' הם הפירות שנאכלים בסעודה לשם תענוג. 
לה. מדברי רש"י (ל"ס דכריס סלגיליס) נראה שגירסתו בגמרא 'דברים הרגילים לבא לאחר 
הסעודה'. וכיוצא בזה פירש רש"י בחולין (קי: ד"ס פפניס) [וגירסתו שם 'דכרים הבאים 
לאחר הסעודה'ן. ולפי גירסא זו רב פפא עוסק במיני מאכלים שרגילים לבא לאחר 
הסעודה, שהם טעונים ברכה, אפילו אם באו בתוך הסעודה. אך בגמרא שלפנינו הגירסא 
היא 'לאחר הסעודה', ללא תיבות 'דברים הבאים', ולגירסא זו הסכימו התוספות (ד"ס 
לססר). ולדעתם, כוונת רב פפא למאכלים שבאו לאחר הסעודה [עיין בהערה להלן, 
שיובאו דבריהם]. ולפי שיטתם אין הבדל בין דברים שדרכם לבוא מחמת הסעודה, 
לבין דברים שדרכם לבוא לאחר הסעודה. ראש יוסף (ד"ס פמר). 

לו. רש"י (ד"ס לנליס סכגיניס). וכפי שנתבאר בתחילת דברי רב פפא, שדברים הבאים 
מחמת הסעודה, דהיינו דברים הבאים ללפת את הפת, פטורים מברכה בין לפניהם ובין 
לאחריהם. 

לז. כן כתבו התוספות (ד"ס סנכת) בדעת רש"י (ד"ס דכליס סרגיליס), שכן לדעתו סוף 
דברי רב פפא דנים לענין פירות שבאים בסעודה, שצריכים ברכה לפניהם ולאחריהם, 
נמצא שהגמרא מכריעה הלכה כרב ששת, נגד רב הונא ורב נחמן. [עיין תוספות (נסנן 
מנ: ד"ס וככ) שבמחלוקת רב ששת עם רב נחמן, הלכה כרב ששת בדינים, וכרב נחמן 
בממונות. וראה עוד ביד מלאכי (כננ קסנ), שכלל זה מוסכם אצל הרבה ראשונים]. אולם 
התוספות (ד"ס 66) פירשו, שמסקנת הסוגיא היא כרב הונא ורב נחמן, שאם הביאו 
להם תאנים בתוך הסעודה, אינם טעונים ברכה לאחריהם. לכן פירשו התוספות, שהסיפא 
של דברי רב פפא אינה עוסקת בדין מאכלים הבאים בסעודה, אלא במאכלים שבאו 
בסוף הסעודה, לאחר שמשכו ידיהם מן הפת ואין דעתם לאכול עוד פת [והרא"ש (סי" 
כו) כתב שסילקו את השלחן]. וכל הדברים שנאכלים אז, בין תבשילים ובין פירות, 
טעונים ברכה לפניהם ולאחריהם. וכתבו התוספות, שאין אנו רגילים בזה היום, למשוך 
ידינו מן הפת, לכן אין דין זה מצוי בינינו. וכן דעת הרא"ש (עס) והשלחן ערוך (פו"מ 
סי" קעז ס"). גם הרשב"א (ל"ס פנ וד"ס כנ0) פירש מימרא זו לענין דברים הבאים בסוף 
הסעודה, לפני ברכת המזון. אך לדעתו מדובר רק על תאנים וענבים וכיוצא בהם שאינם 
באים לשובע. אבל האוכל בשר או דגים וכיוצא בהם מדברים הנאכלים לשובע, אינו 
מברך עליהם גם בסוף הסעודה. עיין ביאור הלכה (ס" קעו ד"ס טפין) שהרחיב בדעות 
הראשונים בדין זה. 

בדברי רב פפא, יש פירושים רבים וסברות רבות. בעל המאור (ל"ס פמכ), רשב"א (ד"ס 
סניפו). ובדברינו הבאנו מעט מהשיטות [עיין ספר האשכול (סל' סעודס סי יע) שתי שיטות 
עיקריות שהובאו בדבריו של רב האי גאון]. נסכם את שלשת הדינים שנאמרו בדבריו 
של רב פפא, לדעת רש"י ולדעת התוספות. לפי דעת רש"י, רב פפא דן בשלשה סוגי 


פרק ששי 


ברכות מא: [ד] 


ולא לאחריהם: 

שָׁאֵל אֶת בֶּן זומא"", מִפָּנִי מה אָמרוּ חכמים דְּבָרִים הַבָּאִים 
מַחֲמַת הַפְּעוּדֶּה ללפת בהם את הפתל", הבאים בַּתוף הַפְּעוּדֶה, אִינַם 
טעונִים בִרְכָה, לא לְפָּנִיהֶם ולא לְאַחִרִיהָם'". כלומר, מדוע דברים 
אלו פטורים מברכה. אִמַר לָהֶם - השיב להם בן זומא, הוֹאִיל וּפת 
פוטרְתּן - מפני שהם טפלים לפת והפת פוטרת אותם מברכהי". חזרו 
ושאלו את בן זומא, כיון שהפת פוטרת את שאר המאכלים הנאכלים 
עמה, אי הָכִּי - אם כן, מי ששורה את פתו ביין, נָמי נְפְטְרִיהּ פַת 
- יפטור הפת את היין מברכה"י. השיב להם בן זומא, שַאנִי יין - 


שונה דין יין משאר המאכלים שאין הפת פוטרו מברכה, משום 


מאכלים שונים הבאים בתוך הסעודה: א. דברים שנאכלים עם הפת, פטורים מברכה 
בין לפניהם ובין לאחריהם [עיין ביאורי רש"י (ד"ס דנריס הנפֿיס), דין מי שאוכלם ללא 
פת]. ב. דברים שבאים לשובע אך אינם נאכלים עם הפת, חייבים בברכה ראשונה 
ופטורים מברכה אחרונה. ג. דברים שאין דרכם להאכל בסעודה, חייבים בברכה ראשונה 
ובברכה אחרונה. ודין זה אפילו אם אכלם בתוך הסעודה. ולדעת התוספות, תחילת 
דבריו של רב פפא עוסק במאכלים שנאכלים בתוך הסעודה. ובהם יש חילוק, שאם 
הם דברים הבאים להשביע, אינם טעונים ברכה כלל, ואם הם דברים שנאכלים לתענוג, 
טעונים ברכה לפניהם ולא לאחריהם. ובסיום דבריו של רב פפא, מבואר דין מאכלים 
שבאו לאחר הסעודה, אחרי שסילקו ידיהם מן הפת, שעל כל הדברים שבאים אז, יש 
לברך בין לפניהם ובין לאחריהם. 

וכתב הראש יוסף (ד"ס פמר), שיש שלש מחלוקות הלכתיות בין רש"י לבין התוספות: 
א. לדעת רש"י רב פפא הכריע הלכה כרב ששת שהפירות שבסעודה טעונים ברכה 
בין לפניהם ובין לאחריהם, ולדעת התוספות הכרעתו היא כרב הונא וכרב נחמן שאינם 
טעונים ברכה אלא לפניהם. ב. האוכל דייסא בשר ודגים בתוך הסעודה, לדעת רש"י 
יש לברך עליהם ברכה ראשונה כפירושו בדין 'דברים הבאים בתוך הסעודה שלא 
מחמת הסעודה', ולדעת התוספות אינו מברך עליהם כלל כפירושם בדין 'דברים הבאים 
בתוך הסעודה מחמת הסעודה'. ג. האוכל דייסא בשר ודגים לאחר הסעודה לפני ברכת 
המזון, לדעת רש"י אינו מברך ברכה אחרונה כפירושו בדין 'דברים הבאים בתוך 
הסעודה שלא מחמת הסעודה', ולדעת התוספות מבוך עליהם גם בורכה אחרונה 
כפירושם בדין 'דברים הבאים לאחר הסעודה'. 

לח. הוא התנא רבי שמעון בן זומא. ומבואר בגמרא (סגיגס יל:) שבן זומא היה אחד 
מהארבעה שנכנסו לפרדס, דהיינו שעלו לרקיע על ידי שם, ומסופר עליו שהציץ לצד 
השכינה ונפגע, דהיינו שנטרפה דעתו מפני כך. וכתב רש"י (קידופין מט: ד"ס כן), שבן 
זומא וחברו בן עזאי, לא הגיעו לידי סמיכה, אך לא היו בימיהם כמותם בתורה. ובטעם 
למה קראו לו 'בן זומא' ולא 'רבי שמעון' כתב רבינו עובדיה מברטנורא (6נופ פ"ד מ"פ) 
שבן זומא לא נסמך מפני שהוא לא האריך ימים, ולכן קראוהו רק על שם אביו [שכך 
היה מנהגם, שהבחורים שלא נסמו, נקראו על שם אביהם. ספר היוחסין (מפמר כספון 
פופ ז ד"ס כן זומ)]. אך עיין באבות הראש (מ"נ פכ"ג) שהקשה על זה, מלעיל (ו.) ששם 
הוא נקרא 'רבי שמעון בן זומא'. עיין שם שכתב טעם אחר, מדוע הוא נקרא לפעמים 
רק 'בן זומא'. 

לט. רש"י (ד"ס לנריס). עיין בהערות לעיל בדברי רב פפא, שלתוספות (ד"ס הנכת) פירוש 
אחר במימרא זו. 

מ. זה הוא הדין הראשון שאמר רב פפא. אמנם ברור שבן זומא אינו דן בדבריו של 
רב פפא, שהלא הוא היה כמה דורות לפניו. אלא ששאלו את בן זומא על דין זה 
שהיה ידוע בימיהם, והוא אותו הדין שהביאה הגמרא בשם רב פפא. 

מא. ע"פ רש"י (ד"ס 6י). וזהו לפי שיטתו (ל"ס לגליס סנסיס) שסובר שדברים הבאים 
בסעודה, הם המאכלים שנאכלים עם הפת. אך עיין בהערות שם, שיש מפרשים באופן 
שונה, ולפי שיטה זו כתבו הרא"ה (ד"ס עלמו), הריטב"א (ד"ס פמכ) והשיטה מקובצת 
(ד"ס 6ַער לסס) שאינו מדין 'טפלה', אלא מפני שהפת עיקר וחשוב, ולכן כדאי הוא 
לפטור את כולם, שכיון שהוא עיקר הסעודה, עשו שאר המאכלים כדין הטפלים אליו. 
והתוספות (ד"ס סנכת) כתבו שהם נפטרים מברכת הפת, מפני שהם באים משום הפת. 
מב. כן פירשו רבינו חננאל (ל"ס פילום) וראבי"ה (סי' קיק), ששאלו את בן זומא על 
ברכת היין ששורים בו את הפת. וכן פירש הצל"ח (ככט"י ד"ס דנריס נ"ל עוד) בדעת 
רש"י [עיין תוספות (ד"ס סנכת6) מה שהקשו על פירוש זה]. והתוספות פירשו (ד"ס פי) 
שהשאלה היתה, מדוע השותה יין בסעודה צריך לברך על היין, הלא היין בא בסיבת 
הפת לשרות מאכל שבמעיו, שאי אפשר לאכילה ללא שתיה, ואם כן דינו כדין דברים 
הבאים מחמת הסעודה שפטורים מברכה. אולם כתבו התוספות (ד"ס סנכפ) שלדעת 
רש"י (ד"ס דנריס סנֿיס) אי אפשר לפרש כן, מפני שלדעתו דברים הבאים מחמת הסעודה 
הם רק הדברים שמלפתים בהם את הפת. ועיין בשלמה משנתו (ל"ס 6י), שפירש כפירוש 
התוספות, גם בדעת רש"י. 


מב. [א] כיצד מברבין 


דְגורם בְּרְכָה ?עצמו - שבכמה מקומות מברכים עליו אף על פי 
שלא היו צריכים לשתייתו, כגון בקידוש, בהבדלה, ובברכת חתנים*. 


א 


מבואר בגמרא לעיל (מ6:) שפת הבאה בכסנין טעונה ברכה לפניה, 
ואינה טעונה ברכה לאחריהי. הגמרא מביאה מעשה המבאר באלו 
אופנים היא חייבת ברכה גם לאחריה': 
רב הונא אָכָל תִּלִיסַר רִיפתִּי - רב הונא אכל שלשה עשר ככרות 
מפת הבאה בכסנין, בָּנִי תִּלְתָא תִּלְתָא בְּקְבָּא - מככרות שכל 
שלשה מהם, היה שיעורם יחד קב אחדי, וְלא בְּרִיף - ולא בירך 
רב הונא ברכה אחרונה אחרי אכילתו". אָמר ליה רב נחמן', עדי 
פַּפֲנַאֹ' - הרי ככרות אלו נאכלו מפני הרעב, ולא כדרך פת הבאה 


א. רשיי (לחס- דגולס!' (עילימ: דיק 6י), 

ובדברי הראשונים נאמרו פירושים נוספים בביאור דברי הגמרא 'גורם ברכה לעצמו': 
א. רבינו חננאל ((עי? מ: ד"ס פמכ) פירש, שהיין פוטר את שאר המשקים. וכתבו תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס יין) שהוא פירוש נאה, אלא שאין הלשון מורה כן. ב. באופן אחר 
פירש הרשב"ם [הו"ד באור זרוע (שס), תלמידי רבינו יונה (עס) ותוספות הרא"ש (עיע 
מפ: ד"ס ספײ), וכן כתבו התוספות (פס)] שברכת היין השתנתה לעילוי שאין מברכים 
עליה 'בורא פרי העץ', אלא מזכירים בברכה את הגפן. וכיוצא בזה פירש הרשב"א 
((עיל מפ. ד"ס וק"כ). ג. האור זרוע (עס) פירש שמברכים עליו ברכת 'הטוב והמטיב' 
[שמברכים על יין נוסף שהובא, וכמבואר לקמן ((נע:]. ד. הריטב"א ((עיל מ6: ד"ס ין) 
פירש, שהוא חלוק משאר הסעודה, שהיין בא לשתיה, ושאר הסעודה לאכילה. ומבואר 
שּהפריו, שדין זה אינו דווקא ביין, אלא גם שאר משקים. וראה בילקוט ביאורים (עי? 
מ:) בהרחבת הדברים. וכן דעת בה"ג (ככלות פ"ו) והמחזור ויטרי (סי' עג), שיש לברך 
גם על שאר משקים בסעודה. אמנם התוספות (ד"ס 6) כתבו שלפי תירוץ הגמרא 'שאני 
יין שגורם ברכה לעצמו', יש ללמוד שרק היין חייב ברכה בשעת הסעודה, אבל שאר 
משקים פטורים מברכה. וכתב האור זרוע (ק"6 סנ' סעולס סי קנס) שהוא לפי שיטתם 
בביאור שאלת הגמרא (לעיל מ:) 'יין נמי נפטריה פת'. עיין ילקוט ביאורים (עי? מ6:) 
שיטות הפוסקים בזה. 

ב. כך התבאר שם בדברי רש"י (נעיע מ6: ד"ס פת) [וראה בהערה שם, ובהערה להלן 


דברי הגמרא שם לענין פת הבאה בכיסנין שנאכלת בתוך סעודה, שרק מפני כך היא 
פטורה מברכה. 

ג. רפינו חננאל (ד'ס:55); 

ד. תלמידי רבינו יונה (ד"ס פליסל). וגירסתם בגמרא 'תריסר ריפתי' דהיינו שתים עשרה 
ככרות ששיעור כל שלשה מהם קב אחד. ולפי זה כתבו תלמידי רבינו יונה, שרב הונא 
אכל ארבעה קבין, דהיינו כשיעור תשעים ושש ביצים [קב אחד, שיעורו עשרים וארבע 
ביצים. רש"י (פמות עז ט)]. ולפי גירסתנו בגמרא, רב הונא אכל 'תליסר ריפתי' דהיינו 
שלשה עשר ככרות, ולפי חשבון זה נמצא שהוא אכל כשיעור מאה וארבע ביצים. 
אולם רש"י (טנפ קיט. ד"ס סליסל) והתוספות (נ"כ קנג: ד"ס עילית) כתבו, ש'תליסר' הוא 
לשון גוזמא, ולפי זה יתכן שרב הונא לא אכל שיעור גדול כל כך, ודברי הגמרא הם 
בלשון גוזמא. וכתב בחידושי הרש"ש (טנת קיט. ד"ס פריסל), שיש מקומות שגם לשון 
'תריסר' הוא לשון גוזמא. ולפי זה היה אפשר לפרש כן גם לפי גירסת תלמידי רבינו 
יונה, אך מדברי תלמידי רבינו יונה נראה שפירשו את הענין כפשוטו. 

ה. כן פירשו רש"י (ד"ס עלי) והאשכול (סככות סעולס פי' יט) בשם רב האי גאון, וכן כתב 
הרי"ף, שרב הונא לא בירך אחרי האכילה. וביאר האשכול (טס סי" ית), שאף על פי 
שהחמירו חכמים, והצריכו לברך ברכת המזון על אכילת פת בשיעור 'כזית' או 'כביצה', 
אפילו באכילה שאין בה כדי שביעה, מכל מקום לא החמירו בזה, אלא בפת גמור, 
אך בפת הבאה בכסנין השאירו את דינו כדין תורה, שרק מי ששבע חייב לברך. 
וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס קניסכ) בדעת הרי"ף, שרב הונא לא בירך כלל, לא ברכת 
המזון, ולא ברכה אחרת. אך הוסיפו שיש מפרשים שהוא לא בירך ברכת המזון, אלא 
ברכת 'בורא נפשות' בלבד. וכן כתב שלטי הגיבורים (פות 6) בדעת רש"י והרי"ף, שרב 
הונא בירך ברכת 'בורא נפשות', וכפי שפירש רש"י לעיל (. ד"ס ופ) כעין זה. 
ודעת הרמב"ם (כרכות פ"ג ס"ע, סי") הרשב"א (ד"ס כנ סונש) הרא"ש (סי ) והשו"ע (סיי 
קסס ס"ו), שרב הונא לא בירך לאחריו 'ברכת המזון', אלא ברכת 'מעין שלש'. שאכילת 
פת הבאה בכסנין שלא בקביעות סעודה אינה חייבת בברכת המזון, אלא ברכת מעין 
שלש. וכן כתב תוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס ונ), והוסיף, שמוכרחים לפרש כן, 
שהרי לא גרע דינו מחמשת מיני דגן שהתבשלו בקדירה, שמבואר לעיל (פ.) שמברכים 
עליו מעין שלש. 

ו. רב הונא היה מבית הנשיאים, והיה ראש הישיבה בבבל אחרי שמואל. הוא הרביץ 
שם הרבה תורה, עד שאמרו (כפונות קו.) שכשהיו נפטרים רבותינו מבית רב הונא, עדיין 
היו נשארים אצלו שמנה מאות מבני הישיבה. והיו דרשותיו על ידי שלשה עשר 
אמוראים שמשמיעים דבריו לרבים. והיו לו תלמידים רבים, שבשעה שהיו קמים 
מהדרשה ומנערים את בגדיהם היה עולה אבק המכסה את אור השמש. ורב נחמן היה 
בזמנו של רב הונא, אך הוא לא היה נכנס לפניו ללמוד ממנו, אלא שניהם היו כבני 
זוג. ולכן לפעמים אומר רב נחמן 'הונא חבירנו' (קידועין מז.), ואינו נמנע מלחלוק עליו 
בדין. אגרת רב שרירא גאון (מכון גוס קר פות 05, 5ג). 


פרק ששי 


ברכות 


בכסנין שאוכלים ממנה מעט, ואכילה מרובה כזו, היא אכילה לשם 
סעודה החייבת בברכה". ואף על פי שלא שבעת מאכילה זו, אין 
הדבר תלוי בדעתך, אֶלָא פל האוכל שיעור שָאַחָרִים קוּבְעִים עָלִיו 
סעודה, צַרִיף לְבֶּרֶף ברכת המזון, משום שבטלה דעתו אצל כל 
אדם". 


* 


בגמרא לעיל התבאר מה היא הברכה האחרונה שיש לברך על פת 
הבאה בכיסנין, כעת מבארת הגמרא מה היא הברכה הראשונה שיש 
לברך עליה: 
רב יְהוּדָה הָוָה עְסִיק ליה לְבְרִיחּ - רב יהודה שידך את בנוי, בִּי 
רב יְהוּדָה בַר חִבִּיבָא - עם בתו של רב יהודה בר חביבא", אַיִיתוּ 


ז. תיבת \עדי' פירושה 'אֶלוּ'. רש"י (ד"ס עדי). ותיבת 'כפנא' פירושה יַרְעָב'. רשיי 
(פענים יץ: ד"ס כפנס). 

ח. שבאכילה לשם תענוג או לשם עידון ומתיקה, פטורים מברכת המזון, אבל באכילה 
לשם רעב וקביעות סעודה, חייבים בברכת המזון. רשב"א (ד"ס ככ). וכן משמעות רשיי 
(ד"ס עלי) וספר האשכול (סנכות סעולס סי ש) בשם רב האי גאון. 

ט. רא"ש (סי 6 בשם רבינו משה. והוסיף הרא"ש, שלפי זה, מי שאכל שיעור קטן 
שאין שאר האנשים רגילים לקבוע עליו סעודה, אינו מברך המוציא וברכת המזון, גם 
אם דעתו היתה לשם קביעות סעודה, מפני שבטלה דעתו אצל כל אדם [וכן דעת 
השו"ע (פו"ם פי' קספ סעי' ו)]. ובשם הראב"ד כתב, שאם הוא קבע עליו סעודה, מברך 
המוציא וברכת המזון אף על פי שאחרים אינם קובעים סעודה על שיעור כזה. 

כלל זה ש'בטלה דעתו אצל כל אדם' נאמר בכמה מקומות (שכת 5. קמד: עיכונין כס. ועול), 
שאדם העושה מעשה אין חשיבות המעשה נקבעת לפי דעתו, אלא כפי שאר האנשים 
העושים מעשה כזה. וכמבואר לעיל ((ס:), שאף שהיין סועד את הלב, אין מברכים עליו 
ברכת המזון, מפני שאין רגילות לשתות יין לשם קביעות סעודה. ולכן, גם אדם ששתה 
יין לשם קביעות סעודה אינו חייב בברכת המזון, מפני שבטלה דעתו אצל כל אדם. 
פירשנו כפי שפירש רש"י (ד"ס עדי) בשם רב האי גאון, שרב הונא אכל פת הבאה 
בכיסנין, וכן פירש הרשב"א (ד"ס כג). פירוש אחר כתב רש"י בשם 'רבותינו' ובשם 
בעל ההלכות גדולות, שרב הונא אכל פת גמורה. ואף על פי כן לא בירך לאחר 
אכילתו מפני שלא שבע מאכילה זו, וחובת ברכת המזון אינה אלא על אכילה שיש 
בה שביעה, שנאמר (לנליס מ י) 'ואכלת ושבעת וברכת'. והקשה רש"י על פירוש זה, 
מהמבואר לעיל (כ:) שמדרבנן יש חובה לברך ברכת המזון, גם באכילה שלא היתה 
בה שביעה, כל שאכל כזית לדעת רבי מאיר, או כביצה לדעת רבי יהודה. ואם נבאר 
שרב הונא לא בירך מפני שהוא לא שבע, נמצא שרב הונא אינו סובר לא כדעת 
רבי מאיר ולא כדעת רבי יהודה. ובביאורי רש"י (ל"ס עלי) הובאו כמה תירוצים על 
קושייתו. 

כתבו המפרשים פירושים שונים בביאור לשון הגמרא 'עדי כפנא': א. לדעת רש"י (ל"ס 
עדי) האשכול (סנכות סעודס סי" ש) והרשב"א (ד"ס ככ) כוונתו לומר ששיעור אכילה כזו, 
הוא שיעור אכילה שנאכל 'מחמת הרעב', דהיינו שהוא שיעור שנאכל לשם קביעות 
סעודה. ולפי זה 'אכילה של רעב' היא המחייבת בברכת המזון. ב. המאירי (ל"ס זסו) 
ותוספות חכמי אנגליה (ד"ס עדי) פירשו להיפך, ש'אכילה של רעב' פירושה 'אכילה 
שאינה מספיקה'. ולדעתם דברי רב נחמן נאמרו בדרך תמיהה, וכי אכילה זו היא אכילה 
של רעב, שאינה מספיקה לקביעות סעודה, ואם כן מדוע לא בירכת. ג. הרא"ה (ל"ס 
כנ) פירש [בגירסת הרי"ף 'עדיין מר כפין הוא'] בדרך אמירה, כמי שאומר, 'לא בירכת 
ברכת המזון, מפני שאתה עדיין רעב'. וכיוצא בזה כתב שבלי הלקט (סי" קנד), אלא 
שלדעתו התיבות 'עדי כפנא' הם מדברי רב הונא המבאר מדוע הוא לא בירך, ולא 
כגירסתנו שהוא מדברי רב נחמן. 

ולענין מה הוא שיעור קביעת סעודה, ראה בילקוט ביאורים שהתבאר בהרחבה. 
פירשנו שהמילים 'כל שאחרים קובעים עליו סעודה צריך לברך', הם מדברי רב נחמן, 
החולק על רב הונא. כך משמעות הגמרא לפי גירסתנו, וכן מפורש בדברי ראשונים 
רבים [רי"ף, ראבי"ה (פ"5 סי קמט), אור זרוע (פ" סי קמט), תלמידי רבינו יונה (ד"ס 
6), הגהות מיימוניות (כרלות פ"ז 6ות ס), רא"ש (פ"ו סי 6]. אולם הרשב"א (ל"ס כ3) 
כתב, שמילים אלו הם מדבריו של רב הונא, שחזר בו, ולכן אמר הלכה כרב נחמן. 
אך לפי גירסת שאר הראשונים, לא מפורש אם רב הונא חזר בו. אולם כתבו התוספות 
(כ"נ סכ. ד"ס ועולס) שבמקום שאמורא שותק למי שמקשה עליו, סימן שהוא חוזר בו 
ומודה לדברי המקשה [מלבד אם תלמיד מקשה על רבו, שאז אף אם רבו שותק, אין 
בכך ראיה שהוא מודה לו. עיין עוד יד מלאכי (כנני סתנמוד כל כס) ושדי חמד (פ"5 מע' 
ם כלל לו) בענין כלל זה]. וכן פסקו כל הראשונים הנ"ל, הלכה כדעת רב נחמן. והמאירי 
(ד"ס פת) כתב שגאוני ספרד פסקו כרב הונא, ששיעור קביעות סעודה תלוי בדעת 
האוכל, ולא בדעת אחרים. ונראה מדבריהם שרב הונא נשאר בדעתו, ולכן פסקו כדעתו 
נגד רב נחמן [עיין הליכות עולם (ע"ס פ"נ), שבמחלוקת רב הונא ורב נחמן, הלכה 
כרב הונא בדינים, וכרב נחמן בממונות]. 

ו. רש"י (כפונות ת. יז: ד"ס פיעסק). 

יא. ע"פ רש"י (כפונות (3: ד"ס כי, פס סכ: ד"ס פיעסק), וכן משמעות הגמרא בכמה מקומות. 
ולפי ביאור זה נמצא, שבשידוך זה היו שמות המחותנים שווים, שגם 'רב יהודה' אבי 
החתן, וגם 'רב יהודה בר חביבא' אב הכלה, שמם 'הודה'. ולכאורה יש להקשות 
מסוגייתנו על המבואר בצוואת רבי יהודה החסיד (פות כד), ששני בני אדם ששמותיהם 


היה דה 


מסורת הש"ם 
עס הוספות 


6) [עי' תו' כ"כ קלג: 
ד"ס עילית ועי' כס"י 
ותוק' סנת קיט. ד"ס 
פליסל], = 3) עיין לקמן 
דף נג: וברש"י שם, 
ג) מנמות 5ג. [ְכִיכס כ.], 
ל) עיין רשיי לעיל לט. 
ד"ה פרגיות, ס) עירובין 
כט: ‏ (וע" - רש"י 
לעיל דף מא: ד"ה פת 
הבאה), 1) פסחים קח., 
1) כוונתן למה שביארו 
התוס' בפסחים קטו. 
ד"ה והדר אכיל עיי"ש, 
ועיי"ש ברא"ש סימן כו 
(שפתי Ces‏ 
ל) פסחים דף קטו:, 
ל) במדבר ‏ ט יא, 
י) עיין תוס' לעיל לז: 
ד"יה לחם מה שהביאו 
מפ"ק דחלה, כ) לעיל 
לו:, 9) פסחים קג; 
מ) [פסמיס דף קג::, 
0 װע"ע סוס' סועס 


. ה כנ כסן], 
ם) לעי מ:, ) עײן 
עיל לז:, 5) לקמן 


מג., ק) דפרקין ה"ו, 

ל) פיב ו, ש)עיץ 

ירושלמי ברכות פ"א 
ה"א (ו ע"א). 


הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס מעסס 
קדרס סנק טרגיס. ג"כ 
מכ לסיח :כ 
(3) תוס' ד"ס (פמגיות 
וכו' 65 קנע ימי צריך 
לברך וכו' קסרי תחלתו 
וסופו | עיסס | : 
(ג) ד"ה | סיק וכו" 
מסמע טדרכן. נ"כ פירוט 
מדקפמר נכנתר דסניקי 
תכ וכו': (7) בא"ד 
הלמס קולס. ג"כ כנומר 
ונמס 5 מסלקין גס 
ססנמן: (ס) ד"ה נני 
זיר וכו' תימס. כ" וכ"כ 
ספוספות פרק כקוי סלס 
סוף דף פו וכ"כ סרס"ם 
לסס: (ן) ד"ה 6256 
דריש גומ וכו' 575 
מזור ולאכול דכג: 


גליון הש"ס 


גמ' אלא כו הא 
דאר"ח בר אשי. ע" 
ברמנ"ן נמנממות פ'< 
לקנת נד"ס ועול כתכ 
סרי"ף 60 דרכ גילל: גמ' 
שלש תכיפות הן. עי" 
נקמן דף כ"כ ע' פוס' 
ל"ס מכף: רש"י דיה 
לנטילת ידים דמים 
אחרונים. כך מנוסל 
בסוגיין. 236 | במ"ר 
דנריס?) ונירוטלמי = פ' 
פע מנפֿר דקפי ענ 
נטילס רססונס. ועיין תוס' 
סוטס דף כ"ע ע"ל ד"ס 
ככע: 


לעזי רש"י 


אובליא"ש. | פיכום 
(סמניות, | פת סנס 
ככיסנין, פת קגלוpס‏ עס 
תננין, (רס"י דף מ5 ע"כ 
דייס פת סנפה ככסנין), 
פת סנילום | מן סכיליס 
(תוספות כִיכס דף עז 
ע"ב. ‏ ד"ל | קמ" 
אמנישטרשיו"ן. פירוט 
מנס ענ כסר מכוט: 
(בסיי כרכות דף כ עי 
ל"ס לססנס): נילי"ש. 
פיכום נלסמגיות רקיקין 
לקין פעוטין נסני כרזליס 
(רנינו יונס דף כו ע"ס 
ד"ס ופי ודף 2 ע"b‏ ד"ס 
ומר ועיין טוק"ע פו"ק 
סיען קס סע"ק): 


אולם עיין מאמר מרדכי (סימן קעט סק"ד) שמגיה כך אסור למשתי היינו דוקא כי אמר בעה"ב ואז אסורים כולן אבל בשביל אורח אינן נאפרים ואף איהו וכו': 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מיסו כ"י ור"פ סיו 6ומריס. של 5כרך כננ מpפר‏ מסקין סכסין 
כתוך ססעולס וטעמ דפת פועכת כל סלנליס סנקיס כענילס 
וססתק" יין פוטר כל מיני מסקין כפי סעיקר מסקס סול וסול רֿם 
לכ מיני מסקין ונכך סו סעיקל וסן טפנ לו 


דגורם ברכה לעצמו. ככעס מקומות סול 52 ומכרכין עליו וסע"פ 
קנ סיו ריכיס נקקייתו: רב הונא אכל תליסר ריפתי, עפת סנה 
ככסנין ו כירך תכיו: אמר רב נחמן עדי כפנא. גרסי': עדי. לו, 
כלומר 56ו פרעכון נלכפו, וכיעס מכוכס כזו 65 נפכורת מכרכס, 6 


כל ספתכיס קתעין 6כילפן = כלך 


טעון נסמ"ו, כן פילק ככ ספי. ץ דגורם ברכה לעצמו. רב הונא אכל * תליסר 


ולנותיגו פירקו סניסר ריפפי מפת 
טלנו, ונ כירך 6סליו מטוס 607 
סנע וקכ כמיכ (דנריס. ת) וכלת 
וקבעת ונלכת, וכך פי' כ3 יסודסי 
בּס"ג, וסינו נ"ל דלית (יס 303 סוb‏ 


וסס ספמילו על ע5מן עד כזית ועד * 


כנילס ((עיל דף כ:) ודלס כר"מ ודלס 
כר' יסולס ((קמן דף מט:): לחמניות. 
ניק"ם כנע"ז: אסור מלאכול. 
עד סיכרך 3סמ"ז ויפזור. ויכרך על 
סב לפניו, דכיון דגמר 6סס דעסי' 
מנרלס רפקוגס ומסעודסיס: מלק 
אתמר. ס סלק סנס וכל ספוכל 
מעל סקנסן ועדיין כ כרכו סור 
לכול: = ריסתנא. פמלסטרטיו"ן: 
אתכא דריש גלותא סמכינן. וסין 
סיטקנו סנוק, קלעתנו 6ס יטק 
מספות מפת פניו 6לינו נסכל: הרגיל 
בשמן. (מקוק ידיו לתר 6כי(ס: 
שמן מעכבו. כענין כרכס, עלפילו 
גמר וסנק ונ מסת ידיו עדיין 
קעולס קיימ ולוככ כנ כככס: 
ולית הלכתא ככל הני שמעתתא. 
6ין סיוס סעודס תנוי כ כגמר ו 
כסלוק ונ נסמן כ ביס 
פחרוניס, כ"ז סנ נטל מיס לתכוניס 
סו מופר. ללכול, | ומסנטל 6סוכ 
פוכ:. עטקלת םש = לדניס 
פסרוניס כסמ"ז, = ול ילככ כנוס 
עד סיכרך על מזונו: תכף לת"ח, 
סמקרינו ‏ פליו ומקרמו ככיתו: 
ברכה. 95פו: בתנ ברה על 
היין כו. גוסגין סיו להני קודס 
5כינס כוס יין ספות כדפניף נקמן 
(ף מג) כיכד סדר ססכס כו', 
ומביין נפניסס פרפכקות נסמטין 
פכינס כגון פלגיות" ולגיס, ומ"כ 
מכיסין ססנמן, ונחר גמר סעודס 
יוקכיס וקופיס ולוכליס, ‏ ומס סן 
וכניס פרפרסום כגון כיסני דמענו 
ללכ = ונממניו, וסוס יין ופרפרק 
קנפמר סמזון, וקניסס קודס בסמ"ז: 
מעשה קדרה. תנק טלגיס (5) 
וטיסני: ‏ היו יושבים, כנ הסנת 
מטות סמוטיס על כדיסן קמפנית' 
על סמטס ולוכלין וקותין כססנס: 
כל אחד ואחד מברך לעצמו. דסין 
קנע סעולס | 693 | ססכס: 
בק 


ריפתי בני תלתא תלתא בקבא ולא בריך 
א"ל רב נחמן עדי כפנא אלא *כל שאחרים 
קובעים עליו פעודה צריך לברך. רב יהודה 
הוה עסיק ליה לבריה בי רב יהודה? בר 


: חביבא אייתו לקמייהו פת הבאה בכפנין כי 


אתא שמעינהו דקא מברכי המוציא אמר 
להו מאי ציצי דקא שמענא דילמא המוציא 
לחם מן הארץ קא מברכיתו אמרי ליה אין 
דתניא רבי מונא אמר משום רבי יהודה פת 
הבאה בכפנין מברכין עליה המוציא ואמר 
שמואל הלכה כרבי מונא אמר להו :אין 
הלכה כרבי מונא אתמר אמרי ליה והא 
מר הוא דאמר משמיה דשמואל ילחמניות 
מערבין בהן ומברכין עליהן המוציא שאני 
התם דדקבע סעודתיה עלייהו אבל היכא 
דלא קבע סעודתיה עלייהו לא. רב פפא 
איקלע ?בי רב הונא בריה דרב נתן בתר 
רגמרי סעודתייהו ‏ אתו לקמיהו מידי 
למיכל שקל רב פפא וקא אכיל אמרי ליה 
לא סבר לה מר גמר אסור מלאכול אמר 
להו סלק אתמר רבא" ורבי זירא איקלעו 
לבי ריש גלותא לבתר דסליקו תכא מקמייהו 
שדרו להו ריסתנא9 מבי ריש גלותא רבא 
אכיל ורבי זירא לא אכיל א"ל לא סבר לה 
מר סלק אפור מלאכול א"ל האנן אתכא 
דריש גלותא סמכינן: אמר רב הרגיל בשמן 
שמן מעכבו? אמר רב אשי כי הוינן בי רב 
כהנא אמר לן כגון אנן דרגילינן במשחא 
משחא מעכבא לן ולית הלכתא ככל הני 
שמעתתא יאלא כי הא דאמר רב חייא 
בר אשי אמר רב * שלש תכיפות הן* 'תכף 
לסמיכה שחיטה 'תכף לגאולה תפלה 
"תכף לנטילת ידים ברכה" אמר אביי אף 
אנו נאמר תכף לתלמידי חכמים ברכה 
שנאמר * ויברכני ה' בגללך איבעית אימא 
מהכא שנאמר > ויברך ה' את בית המצרי 
בגלל יוסף: מתני" *ברך על היין שלפני 
המזון פטר את היין שלאחר המזון יברך 
על הפרפרת שלפני המזון פטר את הפרפרת 
שלאחר המזון ברך על הפת פטר את 
הפרפרת על הפרפרת לא פטר את הפת 
בש'א אף לא מעשה קדרה. היו יושבין* כל 
אחד מברך לעצמו הסבו אחד מברך לכולן 
בא 


מב. 


ענין כרכס וסנכך 
מסקין סנסין מסמת ססעודס 
סנסין כסניל ספת נקכות סמלכנ 
וגס 6" 6כילס בכ סמיס וסנכן 
פת פוטכתן מון מן סיין כדקסמר 
גער טעמ ונסקי טעמל ניתb‏ 
מס סנו מנרכיס בפסק על ספזרק 
על 6כילת | מכור לבל סהעולס 
מקסיס סמסי פין מברכין נמי 3"פ 
סקדעס ונ"פ סקדמס דקפר ילקות 
לינו פוטר כדקפמריגן סתס" כיון 
דליכ סגדס וסנ סם דעתיס" 596 
ודלי טעמ סוי כיון דכסמנb‏ 
קנעיס סוס לכתי3® על מנות 
ועלוריס ילכלוסו סוי כמו דנריס 
סרגינין כ מסמת ססעודס לפת 
פוטרפן: | לחמניות, פנם"י 
לתניס"ם ו נסיל ד"כ ספינו 
כ קכע נמי ( לכריך סמוכי קסרי 
סו כסס געול ססלי סופו עיקה" 
וגרס לפרם דסינו (יני"ם מיסו 
כי קכע סעודמיס עניס מנלן ענו 
סעוכי כמו כפוריס מיסו ככינו 
סמטון פירט דסין לכרך עליו סמופיb‏ 
לסוי כמו דייס%6: סלק אתמר. 
עסמע סדככן סיס (ג) נסלק סטלסן 
קודס כסמ"ז ונכלורס קסס למנסג 
סלו סט מקפידיס על נכסנק 
סנס קודס (ד) וקמ כימיסס (מי 
9 סיו מסנקין סטנמן מקמי סמנרן 
כי פס מנפני ער המסונין לפי 
קסיו כסן קנמנות קטמניס וכל לתל 
לפני עכמו פוככ ענ סנמנו מ3כ מו 
סכגיליס 65כול | כולנו | על סנקן 
ד מין (לס נסנק ססנסן עד 
כסר כרכת סמזון: |" זירא לא 
אכל, תימס (ס) כפי מס שמפרטיס 
סעונס סכ לן ונכריך 6סור (מסתי" 
כ כרכס סנפניו 6מ6י כ 6כל 
לכריך | עניס וליכול וס | סיה 
ענקי ססיס כו פת וסיס כליך 
נרכת סמונכים ונט"י וטוכלת סיס 
נעסות כל כן: אתכא דריש 
גלותא סמכינן. מי סטכק עפכול 
פפיקומן ומר סכ (ן ונכליך. פיו 
סיק סלעת דנ[ 6תכס דרסמנb‏ 
סמכינן | וס קכם וכלך ונ ככ 
פפיקומן "5 (זור (ו) דכל מנות 
לקס מכֿוס עטויות וס דפמרינן® כי 
לפמר ס3 כן ונכליך | סור למעמי 
וכן 6סוליס ‏ קול סייט לוק כי 
לער בעל הבית 30 כ פוכת (וכי 
6סוליס כוכן הייגו כי מכ כעס'ע 


6 כסכיל פורת 6ינן גלסרין") ולף 6יסו גופ6 יכול לפזור וללכו עס כעס"כ": אNתכN‏ דריש גלותא סמכינן. וכקכגיל נפכול 
מיני פירות ומכיסין (סס כזס לחר זס יש 6ומר" טככיך לברך לככ סד ותד כפי סליגן יודעיס מס יתן (סס כעס"כ יופכ ונלסP‏ 


ססין 5ריך (נרך נפי ססומכין על קנסן כעס"כ וסיגו דכי כיש גלופ6: ת 
כקסכונס לחר סעולס 6סור 65כול עד סיכלך וסו סדין 6 6מר סכ כן ונכריך 6פי' כנ נטינס": | בר 


לנטילת ידים ברכה. וסנכך כיון ענטל יליו 


על הפת פטר את 


הפרפרת. (נרלס דמיירי נפרפרת קנתוך ססעודס דלי כפרפרת קנלתר ססעודס ס פסק רנ פפ ? לדניס הניס נמר סעודס 
טעונין רכס נפניסס ונסריסס ורק"י פירם פרפרת מיני דגיס ופרגיות וקל קסס 6"כ מלי קמ"ל דנרך על ספרפרת דנ פטר 
ת ספת ונרפס כפירום כ"ם דסירם דפרפרת פת כנומס כקערס דלית בס מוכית דגסמל דמכככין. עניס בכור מיני מזונות שי 
וספת ניס דסנטריך נססמעיין כרך עכ ספכפרת 65 פטר פת ספת פע"ג דסוס מין פת וכן מסמע כגמרס דסטיב פרפרת 
מעטס קלרס" ומעטס קדרס סיינו לק טכגיק וטיסני כדפמכיין (עיל (פ): רהסב\ אחד מברך לכלן. ולגו שין כנו ססנס 606 
נפת כננד ופת מסני 5פי' בנ ססכס דדוק6 (לידסו ססיו פוכליס כססנס סיו 5ליכיס. ססנס 626" יטינס סנו סו קניעות ו 
כססנס דילסו עסס סיו כגיליס כל תד לסס3 על מטתו ועל טלסו 36ל עכסיו כולנו 6וכליס על קנסן 6פד וכסקנו 6וכלין יתד סייו 
קניעותינו וסכל דקפמכ סיו יוסכין וכו' כגמרל משמע דמיירי כין ככרכת סמוכיb‏ כין ככרכם סמזון ככסמ"ז כעוכד% דתנמידי דרג" כנרכת 
סמוכי? מססיל דפניגי כיין 6י כעי ססכס" ומיסו כני דס ספוכניס כדרך וסונכיס וכ יסכו כל סד מכרך עגמו ו"ת מסי סנס דנמוגמר 
6פינו כ ססנו סד מכרך ככופס כירוסנמי? פריך ומטני מקוס דכמוגמר כולס נסניס כיפד ככ 6כינס וקפיס 6ינס כ5ס 556 לוס סכ זה: 


ולאכול עם בעה"ב" ליתא בדפ"ו והוא הוספה ע"פ המהרש"ל דפו"ר: 
ע"פ המהרש"ל דפו"ר ועיין ט"ז סק"ד מה שפי' בגי' הישנה ועיין בפמ"ג שם: ₪ [צ"ל מעין מעשה קדירה וכ"ה ברא"ש] (גליון) וכ"ה בהגהות הרר"י לנדא: מ] נדצ"ל אבל (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתור"פ: ] וכ"כ 


ט] וכשרגילים (כ"ה בב"י או"ח סימן קעט): 


המהרש"א בשם הרא"ש: 


י] יש אומרים (כ"ה בב"י שם ובדפו"ר אומ'): 


ופע"ס 


עין משפט 
נר מצוה 


קח א ב מיי' פ"ג מסלי 
נרכות סנ' טע סמג 
עטין כז עוס"ע פֿו"ס סי' 
קפס סעיף ו ז: 
קט ג דעס סעיף ו וקעיף 
ת: 


קי ה מיי' פ"ד מסלכות 
כרכות הנכה ז סננג קס 
טוס"ע פו"ם סיען קעט 
סעיף 3: 
קיא ו מי פ"ג מס( 
מעקס קכננות סנכס 
יע 

שז מ פ"ו מסל' 
תפנס סנ' יז טוp"ע‏ 
סו" סי' קי"b‏ סעיף 5: 
קיג ח פיי" פ"ו מסל' 
כרכות | הל' כ סמג 
עטין כז טוס"ע פֿו"ס סי' 
קעט סעיף ‏ וכסי' קסו: 
ליד ם מי' פ"ד מסני 
כרכות סנכס יכ קמג 

פס טור 6"פ סימן קעד: 
קטו י טור 6ו"ס סימן 

קעו: 

קטז כ מייי פ"5 מסני 
נלכות סנכס יכ קמג 

פס טופ"ע מו"ם סי" קסז 
סעיף יל וסימן ריג סעיף 6: 


תורה אור השלם 
א) וֵיֹאמַר אֵלָיו לָבָן אִם 
נא מְצָאתִי חן בְּעֵינִךְ 
ִחִשְתִּי | נִבֶרְכָני = 
בְּגְללְָ |בראשית ל, כז] 
בהי מאָז הַפְקִיד 
את! בְּבֵיתוֹ על כָּל 
אֲשֶׁר יש לו ברד יי 
אֶת בִּית הַמְצְרִי בִּנְלֵל 
יוסף ויהי בְּרְכַּת יי בְּבֶל 
אֲשֶׁר יש לו בַּבִּית 
וּבַשָׂרָה: |בראשית לט, ה] 


ליקוטי רש"י 
ונרפס בעמוד ב] 
הגהות וציונים 


6] בשו"ת השיב משה 
(סימן סט) העיר מכאן 
על מש"כ בצוואת ריה"ח 
(סימן כד) ששני בני אדם 
ששמותיהן שווים לא 
יזדווגו ‏ יחד בילדיהם 
ציי"ש (וכן העיר בספר 
מראה אש ורי"א חבר 
בילקו"מ) ויש להעיר 
שבכת"י הגירסא בי רב 
חביבא, ובכת"י אחר בי 
רב שמעיה, וע"ע 
ביוחסין (השלם עמ' 
קמז) שגרס רב יהודה 
הביבא. ולפ"ה. ייל 
שהיה לו ב' שמות: 
3] [רבה] (גליון) כ"ה 
בכתי וכיה בתוס' 
פסחים קא ע"ב ד"ה 
כשהן, ובתוס' חולין פו 
ע"ב ד"ה אסור: ג] [פיי 
חלק ולקמן דף נ ע"ב איי 
דיסתנא] (גליון) וכ"ה 
בערוך ערך דסתן מובא 
במסורת הש"ס גיטין סז 
עב וכיה בבתי וכיה 
בב"י או"ח סימן קעט: 
7] בחידושי הרי"ף הביא 
בזה אמר אביו תיכף 
לריח | טוב ברכה 
שנאמר כל הנשמה 
ומפרש לה דהינו אף 
שלא בירך קודם מברך 
אח"כ | אע"פ שבכל 
ברכות הנהנין אינו כן, 
והשמיטו זאת בגמ' 
שלנו (נמוקי הגרי"ב): 
ס] [יושבין לאכול כ"ה 
הגי' במשנה שבמשניות 
אכן בירושלמי וברי"ף 
ורא"ש וכן בשאלתות 
ליתא וכ"מ בתוסי לקמן 
ע"ב ד"ה הסבו אין] 
(גליון): 1] עיין תוס' ר"פ 
ותוס' | הרא"ש ביתר 
ביאור, וי"ג והשותה יין 
ול"ג והשתא (חודש 
האביב לבעל פלא יועץ): 
]] סגרו תיבות אלו כי 
לשון זה כפול ושפת יתר 


פ] הסיום בתוס' "ואף איהו גופיה יכול לחזור 
כ] בדפ"ו ליתא תיבות "ונראה וכו' בעה"ב" והוא הוספה 


פרק ששי 


מב. וְכן כיצד מברכין 
לְקמָייהוּ - הביאו לפני האורחים פַּת הַכַּאֵה בְּכְפָּנִיןי, כִּי אָתָא 
- כשבא רב יהודה, שמְעִינָהוּ דקא מִבְרְכִי 'המוציא' - שמע שהם 
מברכים 'המוציא לחם מן הארץ'. לגלג רב יהודה על האורחיםי 
ואָמר לְהוּ [-להם], מאי צִיצִי ְקא שִמִעְנָא - מה הוא זה שאני 
שומע שאתם חוזרים ואומרים 'צי צי' בברכתכם", דִילְמַא 'המוציא 
לְחֶם מן הַאֶרִץ' קא מִבְּרְכִיתאוּ - שמא אתם מברכים ברכת 'המוציא 
לחם מן הארץ'". אָמָרִי ליה - השיבו לו האורחים, אין - כן, אנו 
מברכים על פת הבאה בכסנין 'המוציא לחם מן הארץ', משום 
דְתִנְיָא - ששנינו בברייתא, רַכִּי מוֹנָא אָמַר מְשום [-בשם"] רַבִּי 
יְהוּדָה, פַּת הַבְּאָה בְּכַּפָנִין מִבְרְכִין עָלֶיהָ הַמוצִיא לחם מן 
הארץ' גם כשאוכלים אותה ללא קביעות סעודה". וְאָמַר שמוּאָל 
שהָלְכָה כְרַבִּי טוֹנא, ומחמת כן בירכנו המוציא כדעת רבי מונא. 
אמַר לְהוּ - אמר להם רב יהודה, אִין הַלְכָה כְּרַבִּי מוֹנָא אִתְּמַר 
- בדברי שמואל נאמר שאין הלכה כרבי מונא, ולא כפי שאמרתם 
בשמו". אָמְרִי ליה - אמרו לו לרב יהודה, כיצד אתה אומר כן, 
ששמואל פסק שאין הלכה כרבי מונא, וְהַא מר הוּא דְּאָמַר 
מַשְׁמִיהּ דִשָמוּאֶל - והרי אתה הוא זה שאמרת משמו של שמואל, 
לחַמְנָיוּת [-מין מאפה, כעין פת הבאה בכיסנין"], מְעִרְבִין בְּהָן 
עירובי חצרותי, וּמְברְכִין עָלִיהַן 'הַמוציא'. הרי שלדעת שמואל, 
יש לברך על הלחמניות שהם כפת הבאה בכיסנין 'המוציא לחם מן 


שווים לא ישיאו את ילדיהם זה לזה. אולם ראה שם שיש ספק בהוראה זו, אם היא 
נאמרה רק לזרעו או שנאמרה לכל העולם. וראה בהגהות וציונים (פות 6) שיש שגרסו 
ירב חביבא' או 'רב יהודה חביבא', ולגירסא זו אין שמו רק 'יהודה' כשם אבי החתן. 
והרוח חיים (פ" סג ס"ק יג) תירץ, שרב יהודה השיא את בנו בְּבֵיתוֹ של רבי יהודה בר 
חביבא, ולא עם בִּיתּוֹ של רב יהודה בר חביבא, שזהו הפירוש למה שאמרה הגמרא 
'בי רב יהודה בר חביבא'. אולם היפה תלמוד (ל"ס כנ) דחה פירוש זה, על פי משמעות 
דברי הגמרא בכתובות (ק.) 'רבינא איעסק ליה לבריה בי רב חביבא', שהכוונה ששידך 
בנו עם בת רב חביבא וכמבואר ברש"י (פס ד"ס >יעסק). והסיק, שלא היו נוהגים צואה 
זו, וכמו שהוסיף להוכיח מכמה מקומות בש"ס. ובנודע ביהודה (פנינס פס"ע סי" עט) 
הקשה על צוואת רבי יהודה החסיד מכמה מקומות בש"ס, וכתב לתרץ שצוואה זו 
נכתבה רק לזרעו של רבי יהודה החסיד, ולא לכל העולם [ופירש כך לגבי כל צוואתו, 
ולא רק לענין שמות מחותנים ששמותיהם שווים]. ובפוסקים נאמרו תירוצים נוספים 
לשיטתו, בין בהוראה זו, בין בהוראות אחרות הכתובות שם. עיין עוד בגמרא לקמן 
(מד.), קושיא נוספת על צוואתו. 

יב. ראה לעיל (מ:) בהערה, בביאור ענין 'פת הבאה בכסנין'. 

יג. קדושה וברכה (סעיכת סכעיס ד"ס כ3) על פי רש"י (עסות מנ: ד"ס 55). ועיין 
בהערה הבאה. 

יד. תוספות חכמי אנגליה (ד"ס 5). כיוצא בזה מובא במנחות (מנ.) שרב אדא בר 
אהבה בירך ברכת 'לעשות ציצית', ואמר לו רב נחמן 'מאי ציצי שמענא'. 

טו. להלן (מנ:) מבואר שאם חבורה הזמינו את עצמם לאכול יחד במקום פלוני, אחד 
מברך לכולם. ודין זה הוא רק באכילת לחם, אך לא באכילת מאכלים אחרים. ומפני 
כך לעג להם רב יהודה, שהם היו מברכים כל אחד לעצמו [כמו שאמרבְתהַימְרא 
'שמעינהו דקא מברכי' בלשון רבים, ולא אמרו 'שמעיה דקא בריך' בלשון יחיד], ולפי 
זה נראה שהם סוברים שאין זו אכילה קבועה כאכילת פת, ואף על פי כן הם בירכו 
ברכת 'המוציא' כברכת הפת. ורב יהודה רמז להם ענין זה, באומרו 'מאי ציצי', דהיינו, 
מפני מה אני שומע פעמים רבות ברכת 'המוציא', שאם לדעתכם דינו כפת, היה צריך 
אחד לברך לכולם, ואם לדעתכם אין דינו כפת היה לכל אחד לברך 'בורא מיני מזונות' 
ולא ברכת 'המוציא'. קדושה וברכה (סמיכת מכמיס ד"ס ככ). 

האורחים סברו שדין פת הבאה בכיסנין הוא כדין פת רגילה שברכתה 'המוציא לחם 
מן הארץ', ואם כן ודאי שהם נטלו את ידיהם לפני ברכת המוציא. ולפי זה הקשה 
הצל"ח (ד"ס כי), מדוע רב יהודה תמה עליהם רק בשעת ברכת המוציא, היה לו לתמוה 
כבר בשעת הנטילה. ותירץ, שרב יהודה לא היה שם בשעה שהם נטלו את ידיהם, 
וכפי שאמרה הגמרא 'כי אתא, שמעינהו דקא מברכי' להודיע שרב יהודה לא נכנס עד 
שעת ברכת המוציא. 

טז. דהיינו שרבי מונא שמע דין זה בשם רבי יהודה, אך לא שמע זאת מפיו ממש. 
וכמבואר בדברי רש"י (טוין קיד: ד"ס ספ), שאם האמורא שמע שמועה מפיו של האמורא 
האחר, הגמרא אומרת 'אמר רבי פלוני אמר רבי פלוני' [כגון מה שנאמר בהמשך 
העמוד 'אמר רבי חייא בא אשי אמר רב'], אך כשאמורא מביא שמועה, בשם מי שקדם 
לו, אך הוא לא שמע זאת בפירוש מפיו, אז אומרת הגמרא 'אמר רבי פלוני משום 
רבי פלוני'. ועיין יד מלאכי (כללי סתנמוד כל עד-עס), שאין זה כלל גמור ויש מקרים 
רבים שאינם לפי כלל זה. 

יז. כך מוכח מהמשך דברי הגמרא, וכמבואר בהערה שם. 

יח. יש לעיין, איך יתכן שיש שתי עדויות סותרות בדברי שמואל, שהמברכים העידו 
ששמואל אמר 'הלכה כרבי מונא', ורב יהודה מעיד ששמואל אמר 'אין הלכה כרבי 
מונא'. אולם לפי המשך הגמרא נראה, שהם לא שמעו בשם שמואל שאמר 'הלכה 
כרבי מונא', אלא שמעו בשמו דין אחר בענין לחמניות, וסברו שדין זה שאמר שמואל, 


ברכות 


הארץ', וכדעת רבי מונא בדין פת הבאה בכיסנין. השיב להם רב 
יהודה, שָאנִי הַתֶם - שונה הדין שם, בדין לחמניות, שמדובר באופן 
ְקְבָע סְעוּדְתִיהּ עָלְיִיהוּ - שקבע סעודתו עליהם, ומפני כך צריך 
לברך עליהם 'המוציא לחם מן הארץ/ אַבָל הִיכָא דְּלא קבע 
סְעוּדְתִיהּ עַלְייהוּ - אבל במקום שאינו קובע סעודתו עליהם, ואכל 
מהם מעט כשאר אכילת פת הבאה בכסנין, לא מברכים 'המוציא 
לחם מן הארץ', אלא 'בורא מיני מזונות'**. 


* 


הגמרא דנה מה נחשב לסיום הסעודה, לענין שיהיה אסור לחזור 
ולאכול עד אחרי ברכת המזוןכג: 
רב פָפָּא אִיקְלַע לְבִי רב הוּנָא בְּרִיהּ דְּרַב נָתֶזְי - רב פפא הזדמן 
לביתו של רב הונא בנו של רב נתן, וישב רב פפא לאכול שם. כָּתַר 
דִגְמָרִי סְעוּדְתְייהוּ אָייתוּ ?קפייהו מִידִי לְמִיכָל - לאחר שסיימו 
סעודתם הביאו לפניהם דבר מאכל נוסף לאכול, שקל רב פָּפָּא וְכָא 
אֲכִיל - לקח ממנו רב פפא ואכלו. אֶמְרִי ליחה - שאלו את רב פפא, 
לא סָבַר לה מרײ - האם אינך סובר כפי מה שנאמר ָמר, אֲסוּר 
מִלְאַכוֹל' - הגומר סעודתו אסור לו לחזור ולאכול, עד שיברך ברכת 
המזון ויחזור לברך ברכה ראשונה, מפני שבגמר הסעודה הוא הסיח 
דעתו מהברכה הראשונה ומהסעודהי". אָמַר ?הו - אמר להם רב פפא, 


הוא כדעת רבי מונא. חפץ ה' (ד"ס סנכס). 

יט. ערוך (עכן סמניופ) יראים (סי" כנג) ומאירי (ל"ס ונסמגיות). ונחלקו המפרשים מה הם 
ה'לחמניות', רש"י (ל"ס סמניות) והרשב"א (ל"ס וס) פירשו, שלחמניות הם 'אובליא"שי, 
שהוא מין מאפה שנעשה על ידי בלילה עבה [כפי המבואר בתוספות (ד"ס (סעמות) 
וברא"ש (סי 0]. והתוספות (ד"ס (פמניופ) והרא"ש (סי' 6 סוברים שאובליא"ש הוא פת 
גמור, ואין דינו כדין פת הבאה בכיסנין. ולדעתם לחמניות הם צילי"ש' שהם רקיקים 
דקים הנעשים על ידי בלילה רכה. אך סיימו התוספות, שרבינו שמשון סובר שאין 
לברך על עילי"ש' המוציא, ודינו כדין דייסא שאפילו קבע סעודתו עליו ברכתו מזונות, 
ולפי שיטתו אין לפרש שהלחמניות הם נילי"ש. 

ב. ראה (ליס דקמכ), מאלפי (ללטס פת). 

חצר שפתוחים לה כמה בתים, אם היא מוקפת מחיצות, מדין תורה כולה היא רשות 
היחיד, ומותר לטלטל בתוכה בשבת ממקום למקום. אבל שלמה המלך תיקן, שאם יש 
בה דיירים הגרים בבתים שונים, אסור לטלטל מן הבתים לחצר, או מן החצר לבתים, 
או מבית לבית אחר, עד שיערבו כל השכנים יחד, כדי שלא יבואו להתיר גם מהעיר 
לשדה וכיוצא בזה, עד שיתירו להוציא אף מרשות היחיד לרשות הרבים. עירוב זה 
נקרא 'עירובי חצירות'. עירובי חצירות נעשה על ידי שמניחים פת, באחד מבתי החצר, 
עבור כל השכנים. ואין עושים עירובי חצירות על שאר מאכלים, אלא על פת בלבד. 
רמב"ם (עילונין פ" ס"פ-ס"נ, ס"ד, ס"-ס"ס), ועיין שם אלו סוגי פת כשרים לעירובי 
חצרות. וסוגייתנו מבארת, שניתן לעשות עירובי חצירות, גם על לחמניות. 

כא. הגמרא מעמידה את דבריו של רבי מונא באופן שאכלו פת הבאה בכיסנין שלא 
בקביעות סעודה, אמנם לכאורה היה אפשר לפרש בדבריו שיש לברך על פת הבאה 
בכיסנין 'המוציא', רק באופן שקבעו עליהם סעודה, אך לא היה נח לגמרא להעמיד 
את דבריו של רבי מונא באופן זה. מהרש"א (ד"ס כני). וביאר האוצר חיים (ד"ס דילמפ) 
את דבריו, שלא היה הרגלם לקבוע סעודה על פת הבאה בכיסנין, אלא לאכול ממנה 
לתענוג, והיה מאכלה מועט כמו שכתב רש"י לעיל (מ6: ד"ס פפ), ואילו בלחמניות היו 
רגילים לקבוע עליהם סעודה. ולכן דברי רבי מונא בדין 'פת הבאה בכיסנין' מתפרשים 
באופן שלא קבע סעודתו עליו, ודברי רב יהודה לגבי לחמניות מתפרשים באופן שקובע 
סעודתו עליהם. והצל"ח (ד"ס 6ין) ביאר, שדברי רבי מונא מתפרשים דווקא באופן שלא 
קבע סעודתו על פת הבאה בכיסנין, מפני שאם היתה כוונתו שקובע סעודתו עליהם, 
היה לו לפרש את דבריו. אך דברי שמואל מתפרשים דווקא לענין מי שקבע סעודה, 
שהרי אמר שמואל שאין הלכה כרבי מונא וללא קביעות סעודה אין לברך המוציא. 
וראה במעון הברכות (ד"ס כ') טעמים נוספים לכך. 

ב רש"י (ד"ס מסוה, דייס (נסילם): 

בג. רב הונא בר נתן היה ראש הגולה בדורו של רב אשי. אגרת רב שרירא גאון (מלון 
וס 6על, ות ק6). הוא זכה לתורה ולגדולה יחד, אך רב אשי היה גדול ממנו, ורב הונא 
בר נתן היה כפוף לו. גיטין (נע.). ומכל מקום מצינו כמה פעמים בש"ס (גיטין יע: כ"כ 
נס. פס על:) שגם רב אשי מביא הלכה בשמו. 

רב פפא היה זקן מרב הונא בר נתן. ע"פ אגרת רב שרירא גאון (מכון גוס 5שר, פו ק6). 
ובכמה מקומות בש"ס (פסמיס ": פס נט: כ"ע סו:) שואל רב הונא בר נתן את רב פפא 
על הבליה. 

בד. 'מר' הוא לשון מרות ורבנות, והוא לשון כבוד, כדרך שהתלמיד מדבר אל רבו 
[עיין לעיל (ס:)]. ופעמים שאמורא אחד מדבר בלשון זו גם על אמורא חבירו המדבר 
עמו. אבל כשהאמורא מדבר על אמורא אחר שלא בפניו, אלא בפני אדם שלישי, לא 
יאמר האמורא 'מר' אלא על רבו בלבד. מר קשישא (עכך מל 3). 

בה. רש"י (ד"ס 6פול). אולם התוספות (ל"ס כני) כתבו, שהאיסור לאכול הוא ללא ברכה 
ראשונה, אבל מותר להמשיך לאכול אם יברך תחילה. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עס :פיי כ"ב אקנר: 
ד"ס עיליתb‏ ועי' רס" 
ומוס' סנכת קיט. ד"ס 
תליסר], = 3) עיין לקמן 
דף נג: וברש"י שם, 
ג) מנסות 5ג. יפס כ.], 
ל) עיין רש"י לעיל לט. 
ד"ה פרגיות, ס) עירובין 
כט: ‏ (ועי" - רש"י 
לעיל דף מא: ד"ה פת 
הבאה), 1) פסחים קח,, 
ז) כוונתן למה שביארו 
התוס' בפסחים קטו. 
ד"ה והדר אכיל עיי"ש, 
ועיי"ש ברא"ש סימן כו 
(שפתי חכמים), 
ל) פסחים דף קטו:, 
ל>במדבר ט. א 
*) עיין תוס' לעיל לז: 
ד"ה לחם מה שהביאו 
מפ"ק דחלה, כ) לעיל 
לו:, 9) פסחים קג:, 
פ) [פססיס דף קג:], 
ג) [וע"ע סוס' סועס 
לש דיס .כב לק 
ס) של מ9: ע) עיין 
לעיל לז:, פ) לקמן 
סוף עמוד ב, 5) לקמן 
מג., ק) דפרקין ה"ו, 
ל)פ"ב ו, ע)עײן 
ירושלמי ברכות פ"א 
היא (ו ע"א). 


הגהות הביח 


() רש"י ד"ס מעקס 
קדלה מנקb‏ טוכגיס. "כ 
פא הימ א 
(3) תוס' ד"ס (סמניות 
וכו' כ קנע (מי צריך 
לברך וכו' קהכי תחלתו 
וסופו | עיקס ‏ : 
(ג)ד"ה סילס ופ 
מסמע סלככן. ג"כ פירום 
מדקסמר (נתר דסניקי 
מכ וכו': (7) בא"ד 
סנמס קודס. ג"כ כנומר 
ונמס 6 מסנקין גס 
סקנסן: (ס) ד"ה כני 
זיר וכו' פימס. נ"3 וכ"כ 
סתוספות פרק כסוי סדס 
סוף דף פו וכ"ל סר6"ם 
(שס: (ו) ד"ה 6פכ6 
דרים גלות וכו' 576 
כפוול ולאכול דכל: 


גליון הש"ס 


גמ' אלא כי הא 
דאר"ח בר אשי. עי" 
נרמנ"ן נמנממות פ"נ 
דסנת כד"ס ועוד כתכ 
סרי"ף סל דרב גידל: גמ' 
שלש תביפות הן. עי" 
לקמן דף כ" ע'כ פוס' 
ל"ס פכף: רש"י ד"ה 
לנטילת ידים דמים 
אחרונים. כך מנופכ 
כקוגײין. ‏ 6כל | במ"ר 
דכריס") ‏ וכירושלמי = פ' 
ל"עE‏ מטפר דק6י ענ 
נטילס כלפונס. ועיין פום! 
סוטס דף ("ט ע"5 ד"ס 
כל וני"ע: 


לעזי רש"י 


אובליא"ש. | פכום 
לסמניות, | פת | סנס 
ככיסנין, פת מננועס עס 
מכלין, (רס"י דף מ5 ע'כ 
ל"ס פת 0530 ככסנין), 
פת סניקום | מן סכיליס 
(תוספום ‏ כִיכס דף טכוז 
עב דס כמ"ס: 
אמנישטרשיו"ן. פירום 
מנס םל כסר מנוטל 
(בס"י נככות דף נ ע"כ 
ד"ס דקמנb):‏ נילי"ש. 
פירוס | נממניות רקיקין 
לקין פעוטין כקני ברוניס 
(כנינו ונס דף כו ע"6 
ד"ס ולי ודף 2 ע"5 דיס 
ולמר ועיין עוס"ע קו"ק 
סימן קקס סע"ק): 


משנת ראשונים 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מיסו ב"י וכ"ת סיו ומריס פנ נכרך כלל םר מסקין סכסין 
כתוך ססעולס וטע דפת פוערת כל סדכריס סכסיס נקנינס 
וססתפ" ייו פוטר כל מיני מסקין גפי סעיקר מסקס סול וסוb‏ כם 
(כל מיני מסקין ונכך סו סעיקר וסן טפנין לו | 


דגורם ברכה לעצמו, ככעס מקומות סו 62 ומכרכין ענו וע"פ 
סנ סיו 5ריכיס (שתייתו: רב הונא אכל תליסר ריפתי. עפת סנה 
ככסנין וכ כירך 6סליו: אמר רב נחמן עדי כפנא, גרסי': עדי, פֿנו, 
כלומר 6לו לרעכון נפכנו, ולכילס מרוכס כזו 55 נפטרת מכרכס, 656 


כל ספתכיס קוכעין ‏ 6כיפתן = ככך 
טעון כסמ"ז, כך פירק כנ ססי. 
ורנופינו פירסו מניסר ריפפי מפת 
טננו, ונ כירך פתכיו מסוס לנ 
סנע וקכ כמינ (דנריס ת) וכלת 
וקנעת ונרכת, וכך פי' בכ יסולקי 
כס"ג, וסינו כ"כ דנית ליס רנ סונ6 
וסס ססמירו ענ עכמן עד כזית ועד 
כביכס (נעיל דף כ:) ודל כר"מ ודלס 
ככ' יסולס (נקפן דף מט:): לחמניות. 
לוכליס"ש ‏ כנע"ז: אסור מלאכול. 
עד טיכרך כסמ"ז ױתחור ויכרך עפ 
סנ לפניו, דכיון דגמר 6סס דעסיי 
מנרלס כססונס ומסעולתים: סלק 
אתמר. פס סנק סנס וכל סוכל 
מעל ססלסן ועדיין 65 כרכו סור 
נפכו: ריסתנא. 6מנישטכטיו"ן: 
אתכא דריש גלותא סמכינן. וץ 
סילוקט סנוק, קלעתנו פס יש 
ספות מפת פניו 6גינו נפכנ: הרגיל 
בשמן. (מקות ידיו סתר פכילס: 
שמן מעכבו. (ענין כרכס, סלפילו 
גמר וסלק ול מסס ידיו עדיין 
סעודס קיימת וקוככ 693 כרכס: 
ולית הלכתא ככל הני שמעתתא. 
פֿין סיוס סעודס תנוי 69 כגמר ול 
כסלוק ‏ ונ כסמן 656 כמיס 
6פלוניס, כ"ז קנ נטל מיס סוניס 
סול מותר נמכוכ, ומסגטל 6סוכ 
נפכוכ: לנטילת ידים. 5 דקיס 
לסרוניס כסמ"ז, ‏ ונ ילככ כנוס 
עד טינרך על מזונו: תכף לת"ח, 
סמקכינו ‏ 96 | ומלכמו ככיתו: 
ברכה. נניתו: מתני' ברך על 
היין כו. (וסגין סיו לסני קולס 
לכילס כוס יין נטתות כדפניס לקמן 
(לף מג) כיכד סדר ססכס כו', 
ומכיסין לפניסס פרפכפות נהמטיך 
פכינס כגון פרגיות" ולגיס, וסס"כ 
מכיסין ססנמן, ונחר גמר סעודס 
יוקכיס וקומיס וקוכניס, ומס סן 
פֿוכניס פרפכלות כגון כיסני דמענו 
ננב = ונממניות, וסוb‏ יין ופרפרק 
טנסתר סמזון, וקניסס קודס כסמ"ז: 
מעשה קדרה. תנק טכגיס (5) 
וטיסני: היו יושבים. כל ססנק 
מטות פמוטיס ענ 5דיסן טמפנית! 
על סמטס ופֿוכנין וטותין כססכס: 
כל אחד ואחד מברך לעצמו. דסין 
קנע סעולס ‏ ₪95 | ססנס: 
כל 


דגורם ברכה לעצמו. רב הונא אכל * תליסר 
ריפתי בני תלתא תלתא בקבא ולא בריך 
א"ל רב נחמן עדי כפנא אלא *כל שאחרים 
קובעים עליו סעודה צריך לברך. רב יהודה 
הוה עסיק ליה לבריה בי רב יהודה* בר 
? חביבא אייתו לקמייהו פת הבאה בכפנין כי 
אתא שמעינהו דקא מברכי המוציא אמר 
להו מאי ציצי דקא שמענא דילמא המוציא 
לחם מן הארץ קא מברכיתו אמרי ליה אין 
דתניא רבי מונא אמר משום רבי יהודה פת 
הבאה בכפנין מברכין עליה המוציא ואמר 
שמואל הלכה כרבי מונא אמר להו :אין 
הלכה כרבי מונא אתמר אמרי ליה והא 
מר הוא דאמר משמיה דשמואל ילחמניות 
מערבין בהן ומברכין עליהן המוציא שאני 
התם ידקבע סעודתיה עלייהו אבל היכא 
דלא קבע סעודתיה עלייהו רב פפא 
איקלע לבי רב הונא בריה דרב נתן בתר 
דגמרי סעודתיהו אייתו | לקמייהו מידי 
למיכל שקל רב פפא וקא אכיל אמרי ליה 
לא סבר לה מר גמר אסור מלאכול אמר 
ג להו סלק אתמר רבא ורבי זירא איקלעו 
לבי ריש גלותא לבתר דסליקו תכא מקמייהו 
שדרו להו ריסתנא" מבי ריש נלותא רבא 
אכיל ורבי זירא לא אכיל א"ל לא סבר לה 
מר סלק אסור מלאכול א"ל "אנן אתכא 
דריש גלותא סמכינן: אמר רב הרגיל בשמן 
שמן מעכבו" אמר רב אשי כי הוינן בי רב 
כהנא אמר לן כגון אנן דרגילינן במשחא 
משחא מעכבא לן ולית הלכתא ככל הני 
שמעתתא > אלא כי הא דאמר רב חייא 
בר אשי אמר רב = שלש תכיפות ה]9 'תכף 
לסמיכה שחשה 'תכף לגאולה תפלה 
"תכף לנמילת ידים ברכה= אמר אבי אף 
אנו נאמר תכף לתלמידי חכמים ברכה 
שנאמר * ויברכני ה' בגללך איבעית אימא 
מהכא שנאמר > ויברך ה' את בית המצרי 
בגלל יוסף: מתני" *ברך על היין שלפני 
המזון פטר את היין שלאחר המזון 'ברך 
על הפרפרת שלפני המזון פטר את הפרפרת 
שלאחר המזון ברך על הפת פטר את 
הפרפרת על הפרפרת לא פטר את הפת 
בש"א אף לא מעשה קדרה. היו יושבין= כל 
אחד מברך לעצמו הסבו אחד מברך לכולן 
בא 


מב. 


ין לו לענין כרכס וסנכך 
מסקין ‏ סנסין מסעת ססעולס 
סנפין כקניל ספת נכסכות סמפכנ 
וגס 6"6 60כינס בנ סתיס וסנכך 
פת פוטרסן תון מן סיין כלקסמר 
גמר טעמ עספי טעמס ניתb‏ 
מס סנו מכרכיס כפסם על ססזרק 
על 6כילת | מכור כל | שסעולס 
מקסיס סמסי 6ין מכרכין נמי ב"פ 
סקלעס ונ"פ ססדמס לקסר יכקות 
סינו פוטר כדקסמרינן סתס" כיון 
דסיכל סגדס וסנכ סת דעתיס " פנ 
ודלי טעמ סול כיון | דלתמנb‏ 
קנעיס סוכס דכסיכ" על מנו 
ועכוריס ילכלוסו סוי כמו לכריס 
סרגינין ככ מסמת ססעולס לפת 
פוטרפן: | לחמניות., פרט"י 
פוגני"ם ול נסירל ד"כ 6פילו 
9 קנע נמי (ג) עבריך סמוכי קהרי 
סול כסס געול קסלי סופו עיסס" 
ונלס נפרם להינו (יני"ק מיסו 
כי קנע סעודתיס עליס מכלך ענו 
סמופיס | כמו 3פוריס | מיסו רכינו 
טמטון פירם דסין (כרך עניו סמוניb‏ 
דסוי כמו דייספ": סלק אתמר. 
מסמע מדרכן סיס (ג) לסנק סטלקן 
קודס כסמ"ז ונכלורס קטס למנסג 
ענו ספט מקפידיס 5 נסנק 
סנס קולס (ד) וטמb‏ כימיסס (מי 
סיו מסנקין ספנתן מקמי סמנרך 
כי פס מנסני ספר סמסונין לפי 
ססיו (סן סכסטת קטניס וכל לתל 
לפני ענמו לוככ על קנמגו 6כל 6נו 
סרגיליס | 63כול | כולנו | על ענקן 
ד פין (לס סנק סקלסן עד 
לחר כרכת סמזון: רב' זירא לא 
אכל, תימס (ס) (פי מס שמפרטיס 
סעו(ס סכ לן ונכריך פסור למpתי?‏ 
בנ כרכס טלפניו | 6מ6י כ פכנ 
לכריך | עניס וליכול = וקמ סיס 
תנטיל ססיס כו פת וסיס כליך 
כרכת סמוכים ונט"י ועורק סיס 
(עסות כל כן: אתכא דרש 
גלותא סמכינן. מי ססכס פפכול 
פפיקומן ומר סנ כן ונריך סיו 
סיק סלעת דסכן תכ דרממנb‏ 
סמכינן וס סכת וכלך ונ 6כפ 
6פיקומן 56 סזור (ו) דכנ מנום 
לסס מכֿוס עטויות וסb‏ דפמרינן® כי 
פמר סנ כן ונכריך סור כמסתי 
וכן סוריס כונן סיט לוק כי 
סער כעל סכית בל כ פוכת (וכי 
פוריס כונן סיינו כי מכ נעס'ע 


6 כסכיל פורת 6יכן נלוסרין") ולף פיסו גופל יכול למחול ולכול עס כעס"כ": NתOכN‏ דריש גלותא סמכינן. וכקכגיל" כו 
מיני פירות ומניפין כסס כזס 5סר זס ים 6וער" סנריך (ברך פכל סד ומד לפי ססינן יודעיס 6ס יפן 9סס בעס"נ יותר. ונלסס 


ספין כֿריך ננרך כפי טסומכין על קנפן כעס"כ וסינ דכי כש גb:‏ תכ 
נססכונס כלמר סעודס סור כפכוכל עד עיכלך וסו סדין לס 6מר סכ לן וננריך פפי כנ נטינסי: בר 


לנטילת ידים ברכה, וסנכך כיון סגטל יליו 


על הפת פטר את 


הפרפרת. (רלס דמיירי כפרפרת סכתוך ססעולס דלי נפרפרת קנמר ססעולס 50 פסק ככ פפ ? דנריס סנליס 65סר סעולה 
טעונין כרכס (פניסס ונמריסס ורס"י פירט פרפרת מיני דגיס ופכגיות וק5ת קקס "כ מסי קמ"ל דכרך על ספרפרת דנ פטר 
לת ספת ונכלס כפירום ב"מ דפירס דפרפרת פת כנומס נקערס לנית בס תוריפל דנסמb‏ דמנככין עניס בור מיני מזונות? 
וססתb‏ ניסb‏ דסנטריך נססמעיין כרך ענ ספרפרת 62 פטר לת ספת 6ע"ג דסוb‏ מין פת וכן מסמע כגמר דסטיב פרפרס 
מעטס קלרס" ומעקס קדכס סייג תנק טכגיס וטיסני כדסמרינן (עיל (פ): הסב\ אחד מברך לכלן. וסנו ין לכו ססנס פנ 
נסת כנבד ופת מהני 6פי' 693 הסנס דדוק ללילסו עסיו לוכניס כססכס סיו כריכיס ססכס = יפינס טלגו סו קניעות ו 
כססנס לילסו שסס סיו רגיליס כל תד הס על מטתו ועל קנמנו 536 עכסיו כולנו פוכניס על קכפן תל וכעפנו פוכנין ימד סייו 
קכיעופינו וסכ דקסמר סיו יושכין וכו' כגמרס משמע דמיירי כין בכרכת סמוכיb‏ כין ככרכת סמזון ככסמ"ז כעונלb‏ דתנמידי דרב" ננרכת 
סמוי מססיb‏ דפפיגי כיין לי כעי סקס ומיסו כני דס ספוכניס כדכך וסונכיס ו69 יסכו כל סד מכרך לעפמו ו"ת מ6י סנס דבמוגמר 
לפילו כ ססכו חד מככך (כולס כירוטלמי* פליך ומסני סוס דכמוגמר כוס נסניס כיסד 6כל 6כי(ס וקסיס פינס כס 606 מס לחר זס: 


רב הונא אכל תליסר ריפתי בני תלתא תלתא בקבא ולא בריך. פת הבאה בכסנין היה, 
ושלא בסעודה אכל ולא ברך אחריו, כלומר ג' ברכות אלא מעין ג'. [הרשב"א] 
רב נחמן עדי כפנא. אכילה זו אכילת רעב היא וקבע היא וצריך לברך המוציא ואחריו ג' ברכות, דלא אמרו בפת 
הבאה בכסנין שאינה טעונה לפניה אלא מיני מזונות ולבסוף מעין ג', אלא בשאוכל ממנו מעט כדרך הלועסים ממנה 
מעט לתענוג ועדון ולמתיקה, אבל אי אפשר לומר דרב הונא לא ברך לאחריו כלל דהא לא גרע מתאנים וענבים 
[המשך בסוף המטכת] 


שמברך מעין ג'. [הרשב"א] 


אמר ליה 


כולן אבל בשביל אורח אינן נאפרים ואף איהו וכו': 
ולאכול עם בעה"ב" ליתא בדפ"ו והוא הוספה ע"פ המהרש"ל דפו"ר: 
קעט): *] יש אומרים (כ"ה בב"י שם ובדפו"ר אומ'): כ] בדפ"ו ליתא תיבות "ונראה וכו' בעה"ב" והוא הוספה 
ע"פ המהרש"ל דפו"ר ועיין ט"ז סק"ד מה שפי' בגי' הישנה ועיין בפמ"ג שס: 5] [צ"ל מעין מעשה קדירה וכ"ה 


ברא"ש] (גליון) וכ"ה בהגהות הרר"י לנדא: מ] נדצ"ל אבל (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתור"פ: 


וסע"פ 


המהרש"א בשם הרא"ש: 


עין משפט 
נר מצוה 


קח א ב פיי" פ"ג מסני 
כרכות סל' ט סמג 
עסין כו טוק'ע פו"ם סי" 
קסס סעיף ו ז: 
קט גד םס סעיף ו ופעיף 
מ: 


קי ח פיי" פ"ד מסנכות 
כרכות הנכס ז סמג עס 
מוס"ע מו" סימן קעט 
סעיף 3: 
קיא ו פיי" פ"ג מהנ' 
מעסס קכננות סנכה 
יד 

קיב ז מי" | פ מסני 
תפלס סנ' יז טוס"ע 
פֿו"ת סי קי"ל סעיף 6: 
קיג ח פיי" פ"ו מסנ' 
נרכות סל' כ סמג 
עסין כו טום"ע פו"ם סי" 
קעט סעיף 6 ונסי' קסו: 
קיד ט מיי' פ"ד מס( 
כרכות סנכ יכ סמג 

עס טור פ"מ סימן קעד: 
קטו י טור פו"ס סימן 

קעו: 

קטז כ פיי" פ"b‏ מסני 
כרכות סנכס יכ קמג 

עס טוק"ע פו"ם סק" קס! 
סעיף יל וסימן ריג סעיף 5: 


תורה אור השלם 
א) ויַאִמָר אֵלָיו לָבְן אם 
נָא מְצָאתִי חן בְּעָעִיךְ 
נְחַשְׁתִּי וִַבְרְכָנִי 4 
בְְּלְלְִּ: [בראשית ל, כזן 
בוה מא הפקיר 
אתו בְּבֵיתוֹ וְעל כָּל 
אֲשֶׁר יש לו וַבָרָ יי 
אֶת בת הַמִצְרִי בִּנְלֵל 
יוסף הי בַּרְכָת יי בְבָל 
אֲשֶׁר יש לו בְבַּיִת 
ּבַשָׂרָה: [בראשית לט, הן 


הגהות וציונים 


ל] בשו"ת השיב משה 
(סימן סט) העיר מכאן 
על מש"כ בצוואת ריה"ח 
(סימן כד) ששני בני אדם 
ששמותיהן שווים לא 
יזדווגור יחד בילדיהם 
עיי"ש (וכן העיר בספר 
מראה אש ורי"א חבר 
בילקו"מ) ויש להעיר 
שבכת"י הגירסא בי רב 
חביבא, ובכת"י אחר בי 
רב שמעיה. וע"ע 
ביוחסין (השלם עמ' 
קמז) שגרס רב יהודה 
חביבא, ולפ"ז ‏ ייל 
שהיה לו ב' שמות: 
3] [רבה] (גליון) כ"ה 
בפתיי וכיה בתוס' 
פסחים קא ע"ב ד"ה 
כשהן, ובתוס' חולין פו 
ע"ב ד"ה אסור: ג] [פי' 
חלק ולקמן דף נ ע"ב אי 
דיפתנא] (גליון) וכ"ה 
בערוך ערך דסתן מובא 
במסורת הש"ס גיטין סז 
ע"ב. וכיה בפתל וכיה 
בב"י או"ח סימן קעט: 
7] בחידושי הרי"ף הביא 
בוה אמר אביי תיכף 
לית פוב ברכה 
שנאמר כל הנשמה 
ומפרש לה דהיינו אף 
שלא בירך קודם מברך 
אח"כ | אע"פ שבכל 
ברכות הנהנין אינו כן, 
והשמיטו זאת בגמ' 
שלנו (נמוקי הגרי"ב): 
ס] [יושבין לאכול כ"ה 
הגיי במשנה שבמשגיות 
אכן בירושלמי וברי"ף 
ורא"ש וכן בשאלתות 
ליתא וכ"מ בתוסי לקמן 
עציב דיה הסבו אין] 
(גליון): 1] עיין תוס' רפ 


ותוס' הרא"ש ביתר 
ביאור, וי"ג והשותה יין 
ול"ג והשתא (חודש 


האביב לבעל פלא יועץ): 
!] סגרו תיבות אלו כי 
לשון זה כפול ושפת יתר 
אולם עיין מאמר מרדכי 
(סימן ‏ קעט | סק"ד) 
שמגיה כך אסור למשתי 
היינו דוקא כי אמר 


בעה"ב ואז אסורים 


ק] הסיום בתוסי "ואף איהו גופיה יכול לחזור 
ט] וכשרגילים (כ"ה בב"י או"ח סימן 


לוכי 


מב וז כיצד מברכין 


סיום הסעודה אינו תלוי בגמר האכילה, ולא נאמר 'גמר, אסור מלאכול', 
אלא 'סִלַק, אסור מלאכול' אֶתּמַר - נאמר, ואם כן, סיום הסעודה 
תלוי בסילוק הלחם וכל האוכל מהשלחן". ולכן, אף על פי שגמרתי 
את האכילה, אני רשאי לחזור ולאכול, מפני שעדיין לא סילקו את 
הלחם והאוכל מהשלחן. 


הגמרא מביאה מעשה נוסף בדין זה: 

רְבָא וְרַכִּי זירא איקלעו לְבִי ריש גְלוּתָא - רבא ורבי זירא הזדמנו 
לביתו של ראש הגולה?, לְבָתַר דִפְלִיקוּ תִּפָּא מִקְמִייהוּ - לאחר 
שסילקו את השלחן מלפניהם, שַדרו ?הו רִיסְפּנָא - שלחו להם מנה 
נוספת של בשרי", מַבִּי ריש גְלוּתָא - מביתו של ראש הגולהי. 
רְבָא אֲכִיל - רבא אכל מהמנה שנשלחה אליהם, וְרַבִּי זִירָא לא 
אֲכִיל - ורבי זירא לא אכל ממנה, מפני שסילקו את השלחן ולא 
בירכו עדיין ברכת המזון'. אָמַר ליח - אמר רבי זירא לרבא, מדוע 
אתה אוכל על אף שסילקו את השלחן מלפנינו, לא סבַר לה מר - 
האם אינך סובר שמשעה שסלק את כל האוכל מעל השלחן, אֶפוּר 
מִלְאָכול עד שיברך ברכת המזון. אֲמַר ליה - השיב לו רבא, איני 
חולק על דין זה, וגם לדעתי אסור לחזור ולאכול אחרי סילוק השלחן, 
אך שונה סעודה זו שאנו סועדים בה, שגם סילוק השלחן אינו נחשב 
לסיום הסעודה, מפני שאַנן אֶפְּפָא דְּרִיש גְּלוּתָא סַמְכִינָן - אנו 
סומכים על שלחנו של ראש הגולה, ואין אנו מסיחים דעתנו מהסעודה, 
אלא דעתנו היא שאם הוא ישלח לנו מנות נוספות נאכל מהםלי. 


כו. רש"י (ד"ס סינק). ובתענית (יכ. ד"ס ענ) פירש רש"י, שסילק מלפניו את השלחן, 
וכן פירשו התוספות בסוגייתנו (ד"ס סנק). 

הקשו התוספות (ד"ס קנק) על מנהגנו שאנו מקפידים שלא לסלק את הפת קודם הברכה, 
שלכאורה מנהג זה אינו כסוגייתנו, שמסוגייתנו נראה שהיה דרכם לסלק את השלחן 
לפני הברכה. ותירצו, שבימיהם היה שלחן לפני כל אחד מהמסובים, והיה דרכם לסלק 
את השלחנות מלפני המסובים, ולהשאיר רק שלחן אחד לפני המבוך. אך היום שיש 
שלחן אחד לפני כולם, ראוי להשאיר את הפת על השלחן כדי שישאר לפני המברך. 
ובביאור דברי התוספות, מפני מה ראוי להשאיר את הפת על השלחן, עיין במשנה 
ברורה (סי' קפ סק"ס-3). 

בז. 'ריש גלותא' הוא 'ראש הגולה', והוא היה נשיא ישראל בבבל. וכתב רש"י (ברטית 
מט י) שראשי הגולה היו מזרע דוד המלך. 

בח. רש"י (ל"ס כיסתנ, ונקמן ג: ד"ס דסתנ). והתוספות (ל"ה כני) כתבו, שאפשר שתבשיל 
זה היה מעורב עם פת. 

בט. המנה נשלחה אליהם מביתו של ראש הגולה, כלומר, מאותו מקום בו הם סעדו, 
ועל כן ניתן להסתפק בענין סיום הסעודה. ואמנם אם היו שולחים להם מנה ממקום 
אחר, ולא היתה דעתם על מה שישלחו להם, היה להם לברך על אותה המנה אפילו 
בעודם בתוך הסעודה, כמבואר בשלחן ערוך (פֿו"ת סי כו סעי ס). 

ל. ע"פ רש"י (נעיל ד"ס 6פור) שלאחר הסחת דעת מברכה ראשונה ומהסעודה צריך 
לברך תחילה ברכת המזון ורק אחר כך הוא רשאי לברך שוב ברכה ראשונה ולאכול. 
אולם ראה בהערה לעיל שלשיטת התוספות (ד'"ס כני) רשאים לאכול אחרי סילוק השלחן, 
אם חוזרים לברך ברכה ראשונה. ולפי שיטתם הקשו התוספות, מדוע רבי זירא נמנע 
מלאכול, הלא היה באפשרותו לברך ברכה ראשונה ולאכול. ותירצו, שאפשר שמאכל 
זה שהביאו לפניהם היה בו פת, והיה תבשיל זה חייב בנטילת ידים וברכת המוציא, 
ונמנע רבי זירא מלאכול מפני שהיה לו טורח לעשות כן. 

לא. מפני שהם אורחים, גם אם לדעתם הסתיימה הסעודה, יתכן שיתברר להם 
שהסעודה ממשיכה, ובעל הבית יביא מאכל נוסף. ודין זה אינו דווקא אצל ראש הגולה, 
אלא כך הדין בכל מקום שאדם מתארח. תוספות (ד"ס 6סכס, סעני). 

לב. בגמרא לקמן (נג:) מבואר, שהיה דרכם לסוך את ידיהם בשמן בסיום הסעודה, 
כדי להעביר את הזוהמה מהידים. ומפני כבוד הברכה הקפידו חכמים שכל מי שרגיל 
בכך, חייב לסוך ידיו תחילה, ואינו רשאי לברך ברכת המזון לפני כן. ומפני כן אמרה 
הגמרא, ש'הרגיל בשמן' עדיין לא הסתיימה סעודתו כל זמן שלא משח ידיו בשמן, 
שהרי עדיין אינו רשאי לברך. 

לג. כתב הרמב"ן (מנממות ענת כד: ד"ס סער, פילופי גנלס סו. ד"ס פפמס) שאין כוונת הגמרא 
לומר, שמדברי רב יש להוכיח נגד שאר המימרות, ויתכן שגם רב סובר שאם סילק 
את השלחן, אסור לו לחזור ולאכול. אלא שהגמרא מכריעה שלהלכה אין סיום הסעודה 
תלוי בגמר הסעודה לא בסילוק השלחן ולא משיכת ידיו בשמן, אלא רק בנטילת ידים 
למים אחרונים, וכפי הדין שאמר רב. אך מדברי רש"י (סו"ל נפוק' (לס סז. ד"ס פססס, 
מסזול ויערי סי תכט) נראה, שבלשון ולית הלכתה ככל הני שמעתתא' הגמרא מביאה 
ראיה נגד המימרות הראשונות, על פי מימרא אחרת שנפסקה להלכה. ולפי זה, אפשר 
שיש להוכיח מדברי רב, נגד שאר המימרות. 

לד. פירשנו כפי שנראה מדברי כמה מהראשונים (פוספות, תוספות סר"ם ד"ס פכף, ליטנ"b‏ 
ד"ס סכם ומפירי ד"ס ונים) שכוונת הגמרא לומר שבשלשה מקומות צריך לעשות את 
המצווה 'תכף' [ראה בהערה בסמוך בדין 'תכף לנטילה ברכה', שיובאו דבריהם 
בהרחבה]. וכתב הריטב"א (ד"ס ענם - נפילון הטני) שהגמרא הקפידה למנות רק את אותם 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא מביאה דעה נוספת בענין סיום הסעודה: 

אָמר רב, הַרְגִיל בָּשָמַן - מי שרגיל למשוח ידיו בשמן אחרי 
האכילה, שׁמן מְעַפְּבו, שאפילו אם גמר סעודתו וסילק המאכלים 
מלפניו, כל זמן שלא משח ידיו בשמן, עדיין הסעודה קיימת, ואוכל 
בלא ברכהי<. אָמַר רב אֲשִׁי, כִּי הָוִינַ פִּי רב כַהֲנָא - כשהינו 
בביתן של רב כהנא, אמר לן = אמר לנו רב פהנא, פגון אנן 
דְּרְגִילִינן בְּמַשָחַא - כגון אנו שרגילים למשוח את ידינו בשמן 
אחרי הסעודה, מִשָחַא מִעִַכְּבָא ?ן - משיחת השמן מעכבת לנו את 
סיום הסעודה, ואנו רשאים לחזור ולאכול כל זמן שלא משחנו את 
ידינו. 


הגמרא מבארת מה היא מסקנת ההלכה: 
ולית הַלְכְתָא כְּכָל הָנִי שַמַעְפּתָא - ואין ההלכה ככל אותם 
השמועות שהובאו לגבי סיום הסעודה, ואין סיום הסעודה תלוי לא 
בגמר הסעודה, ולא בסילוק המאכלים מלפניו, ולא במשיכת ידיו 
בשמן. אֶלָא ההלכה בענין זה היא, כִּי הָא דְאֵמַר רב חייא בַר 
אשי אָמַר רב - כדין זה שאמר רב חיא בר אשי בשם רבל, 
שלש תַּכִיפוֹת הן - בשלשה מקומות הדין הוא שצריך לעשות 
את המעשה תכף, כלומר, ללא הפסק מעשה אחרל. תִּכָף לְחְמִיכָה 
שְׁחִימָה - חובה לשחוט את הקרבן מיד לאחר הסמיכה ללא 
איחור, ושלא תהיה ביניהם פעולה אחרת". תִּכַף לְגְאוּלָה תִּפַלְהל 
- חובה להתפלל תפילת שמונה עשרה מיד לאחר ברכת ;אל 


התכיפות השוות זו לזו, וכן כתב הט"ז (פו"מ סי' קסו סק"6). אולם ההעמק שאלה (מוסס"ק, 
ס(תס גד קות עז ד"ם וסנס ספוס') פירש, שאין כוונת הגמרא למנות את המקומות שנאמר 
בהם 'תכף', אלא כוונתה למנות סוגים שונים של תכיפות, ובסוגייתנו הובאו שלשה 
'מיני תכיפות' השונים זה מזה [הליכה, דיבור ואכילה], ושאר המקומות שנאמר בהם 
'תכף' אינו מין אחר של תכיפה, אלא הוא כאחת משלש תכיפות אלו [וראה שם 
ובמרומי שדה (ד"ס 5(ם) שמיישב שיטתו עם דברי כמה מהראשונים]. וראה בהערה 
להלן לגבי 'תכף לנטילת ידים סעודה', ובהערה לגבי 'תכף לתלמידי חכמים ברכה', 
מה שתירץ ההעמק שאלה לפי שיטה זו. 

לה. שצוותה התורה על בעל הקרבן [ובקרבן צבור, שלשה מחכמי הסנהדרין] לסמוך 
את שתי ידיו לפני השחיטה בכל כחו על ראש הבהמה, ולהתוודות על העון שעשה בקרבן 
חטאת ואשם, או לומר דברי שבח בקרבן שלמים. 

מצות סמיכה נאמרה בכמה מקומות בתורה, כגון בדין עולה שנאמר בו (ױקכ 5 ד) 
'וסמך ידו על ראש העולה', ובדין שלמים שנאמר בו (שס ג :) 'וסמך ידו על ראש 
קרבנו', ובדין חטאת שנאמר בה (טס ד 0) 'וסמך את ידו על ראש החטאת.. 

דין סמיכה נוהג בקרבנות בהמה שמביא היחיד, כגון בקרבן חטאת, קרבן אשם וקרבן 
תודה [חוץ מקרבן בכור, קרבן מעשר, וקרבן פסח, שאין בהם דין סמיכה, אף על פי 
שהם קרבנות יחיד], וכן נוהגת מצוות הסמיכה בשעיר המשתלח ובפר העלם דבר, אף 
על פי שהם קרבנות ציבור, אך אינה נוהגת בעופות. ואף שחובה לסמוך ידיו על ראש 
הקרבן, אין זו מצווה גמורה המעכבת את הקרבן, וקראוהו חכמים 'שיירי מצווה', שאם 
לא עשה לא עיכב. רמב"ם (מעקס סקרכנות פ"ג הנכות ו-ת, י-יג). 

לו. רמב"ם (פירום סמטניות מנסות פ"ט מ"ק). נמצא לפי דבריו, ש'תכף' לענין זה, פירושו, 
שלא לשהות ולא להפסיק בפעולה אחרת בין הסמיכה לשחיטה. וכתב החיי אדם (כננ 
ס נשמת לס מות י) בביאור דעתו, שהאיסור לשהות או להפסיק בפעולה אחרת, אינו 
אלא איסור דרבנן. ומהתורה די בכך ששוחטים בעזֶרה, שזהו המקום הראוי לשחוט 
בו מיד. ובדעת רש"י (ענקופ (ג. ד"ס כמקוס) כתב החיי אדם, שגם הדין לשחוט מיד 
אחרי הסמיכה, הוא דין תורה. 

בירושלמי (נככופ פ" ס"6) למדו דין תכף לסמיכה שחיטה ממה שנאמר 'וסמך ושחטי. 
ופירש רש"י (כפ"י מנסות 5ג: ד"ס מפי) שלמדו כן ממה שכתבה התורה דין שחיטה מיד 
אחרי דין סמיכה, כגון בדין שלמים שנאמר בו (ויקל) ג פ) וסמך ידו על ראש קרבנו, 
ושחט אותו לפני אהל מועד'. 

מבואר בזבחים (ג.) שהמצורע שמביא את קרבנו, אינו יכול לקיים מצוות סמיכה 'תכף' 
לשחיטה מפני שהמצורע ביום טהרתו רשאי להכנס למחנה לויה בלבד, ולא למחנה 
שכינה, לכן הוא עומד בשער ניקנור שהוא מחוץ למחנה שכינה, וסומך ידיו על ראש 
הקרבן, ואחר כך מביאים את הקרבן לתוך העזרה כדי לשחוט אותו שם. ולפי זה 
כתבו התוספות (פועס לע. ד"ס כ) ששיעור הליכה של כ"ב אמה, אינו נחשב 'תכף', 
שהרי משער ניקנור עד מקום השחיטה בעזרה יש כ"ב אמה, ובהפסק זה שחיטת קרבן 
המצורע אינה תכף לסמיכה. 

ובהעמק שאלה (עפנתס גד פופ עז ד"ס וסנס סתוס') פירש, שאין איסור לשהות בין הסמיכה 
לשחיטה, ומה שאמרו 'תכף לסמיכה שחיטה' פירושו שיש לסמוך באותו מקום ששם 
שוחטים, ולא להפסיק ביניהם בהליכה ממקומו. 

לז. שנאמר (פסליס יע טו) 'יהיו לרצון אמרי פי והגיון לבי לפניך ה' צורי וגואלי', 
וסמוך לו נאמר (מסיליס כ כ) 'יענך ה' ביום צרה'. ירושלמי (כלכות פ" ס"6). וביאר הטור 
(סו"ס סי קיפ), שסיים הפסוק בתיבת 'וגואלי' שהוא כנגד 'גאל ישראל', ונסמך לו הפסוק 
שנאמר בו 'יענך ה'', דהיינו שיענה לתפילתך, ללמד שיש לסמוך גאולה לתפילה. אולם 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי' תו' כ"כ קנג: 
ד"ס עיליתb‏ ועי' רס" 
ומוס' סנכת קיט. ד"ס 
תניסכן, 3) עיין לקמן 
דף נג: וברש"י שם, 
ג) מנסות 5ג. [ניפס כ.], 
ל) עיין רש"י לעיל לט. 
ד"ה פרגיות, ס) עירובין 
כט: ‏ (ועצ" - רש"י 
לעיל דף מא: ד"ה פת 
הבאה), 1ו) פסחים קח., 
ז) כוונתן למה שביארו 
התוס' בפסחים קטו. 
ד"ה והדר אכיל עיי"ש, 
ועיי"ש ברא"ש סימן כו 
(שפתי חכמים), 
)b‏ פסחים דף קטו:, 
ט) 5מחבה טי יא 
*) עיין תוס' לעיל לז: 
ד"ה לחם מה שהביאו 
מפ"ק דחלה, כ) לעיל 
לו:, () פסחים קג:, 
מ) [פססיס ‏ דף קג:], 
ג) [וע"ע תוס' סועס 
לט דכל בס 
ם) של 95: ע) עיין 
לעיל לז:, פ) לקמן 
סוף עמוד ב, 5) לקמן 
מג., | ק) דפרקין ה"ו, 
ספב ו ע)עײן 
ירושלמי ברכות פ"א 
היא (ו ע"א). 


הגהות הב"ח 


() רש"י ד"ס מעקס 
קדלה סלק6 טכגים. "כ 


על דף מ עיק: 
(3) תום' ד"ס (סמניות 
וכו' 5 קנע (מי צריך 
לברך וכו' פסלי תחלתו 
וסופו | עיקס ‏ <: 
(ג) ד"ה סלק ‏ וכו' 
מסמע סדרכן. ג"כ פירוס 
מדק6מר (נתר דסגיקי 
מכ וכו': (7) בא"ד 
סנתס קודס. ג"כ ככומר 
ונמס 5% מסלקץ גס 
סטלסן: (ס) ד"ה ככי 
זיר וכו' פימס. נ"3 וכ"כ 
סתוספות פרק כסוי סלס 
קוף דף פו וכ"כ סרb"ע‏ 
שס: (ו) ד"ה 56כ6 
דרים גנות וכו' 56 
סזור ולאכול דכל: 


גליון הש"ם 


גמ' אלא כי הא 
דאר"ח בר אשי. ע" 
בלמנ"ן נמנסמות פ"כ 
דסכת כד"ס ועוד כפג 
סרי"ף 50 דר גידל: גמ' 
שלש תביפות הן. עי" 
לקמן דף ג"3 ע"כ פוס' 
7 מכ רשיי דיה 
לנטילת ידים דמים 
אחרונים. כך כנופֿר 
נקוגײין. ‏ 6 | כמ"כ 
דכריס") ‏ וילוסנמי פ' 
6"ע>) ממפֿר דקפי ענ 
נטילס כלפונס. ועיין תוס' 
סוטס דף כ"ט ע"5 ד"ה 
כל ול"ע : 


לעזי רש"י 


אובליא"ש. ‏ פכוס 
לסמניות, | פת סנס 
ככיסנין, פת מננועס עס 
סכלין, (רס"י דף מ ע' 
ד"ס פת 530 ככסגין), 
סת סנינום מן סכיניס 
(מוספות כִיכס לף טכוז 
מ ל"ס. יקמיס: 
אמנישטרשיו"ן. פירום 
מנס סכ נסר מנוכ 
(כרק"י לכות דף ג ע"נ 
ד"ס לסתנס): נילי"ש. 
פירוטם נממניות רקיקין 
לקין טעוטין כסני נלוניס 
(רנינו יונס דף כו ע"6 
ד"ס ולי ודף ( ע"b‏ דס 
וסמר ועיין עוס"ע פו"ק 
סימן קפס סע"ק): 


משנת ראשונים 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מיסו ב"י וכ"ת סיו פומריס קנ ככרך כל מסר מסקין סנקין 
כתוך ססעולס וטע דפס פורת כל סלנכיס סנליס כקנילס 
וסטתפ! יין פוטר כל מיני מסקין נפי סעיקר מסקס סוb‏ וסוb‏ רם 
לכל מיני מסקין ולכך סול סעיקל וסן טפ! 


דגורם ברכה לעצמו, נלמס מקומות סו 52 ומכרכין ענו וסע''פ 
סנ סיו 5ריכיס (שתייתו: רב הונא אכל תליסר ריפתי. עפת סנפה 
ככסנין וכ כירך 6סליו: אמר רב נחמן עדי כפנא. גכסי': עדי, פֿנו, 
כלומר 6לו לרעכון נלכלו, ולכילס מכובס כזו 65 נפטרת מכרכס, 656 


כל ספסכיס קוכעץ פכעסן נכך 
טעון כסמ"ז, כן פירק כנ סקי. 
ורכותינו פירסו תניסר ריפסי מפת 
סננו, ונ כירך 6סליו מסוס ₪07 
קנע וקכ כמיב (דנריס ת) ולככת 
וקנעת וכרכת, וכך פי' רב יסודסי 
כס"ג, וסינו כ"ע דלית יס לככ סונ 
וסס ססמירו על עלמן עד כזית ועד 
כנילס (נעע דף כ:) ודל כר"מ ודל 
ככ יסולס ((קמן דף מט:): לחמניות. 
לוניס"ם ‏ כלע"ז: אסור מלאכול. 
עד טיכרך כסמ"ז ױמחור ויכרך על 
סנ לסניו, דכיון לגער 6סס דעתי" 
מנרכס כססונס ומסעולתיס: סלק 
אתמר. לס סנק סנס וכל סוכל 
מעל ססנתן ועדיין כ בככו סור 
ככול: = ריסתנא. ממײיסטרסיו"ן: 
אתכא דריש גלותא סמכינן. וסין 
סיטקנו סנוק, קלעמנו פס יש 
מסלום מפת פניו 6לינו נסכל: הרגיל 
בשמן. כמסות יליו תכ 6כיפס: 
שמן מעכבו. לענין כרכס, טלפילו 
גער וסנק ונ מסם יליו עדייץ 
סעולס קייעת וקוכנ ככ כרכס: 
ולית הלכתא ככל הני שמעתתא. 
פֿין סיוס סעודס תנוי כ כגמר ול 
כסלוק ונ כסמן 606 כמיס 
לחרוניס, כ"ז פנ נטל מיס 6סכוניס 
סול מותר למכול, ומקנטנ סור 
כת: לנטלת ידים: * למיס 
פתרוגיס כסמ"ז, וכ יפכל כנוס 
עד טיכרך על מזונו: תכף לת"ח, 
סמקכיו ‏ פניו ומלכמו כניתו: 
בחפה: ננקויםהנ" בהך .על 
היין כו. גוסגין סיו לסניק קולס 
פֿכינס כוס יין נקתות כדתניb‏ לקמן 
(הף מג) כיכלד סלר ססכס כו', 
ומכיסין (פניסס פרפרות נהמטין 
פכיעס כגון פרגיות" ולגיס, ומ"כ 
מניסין ססנסן, ומר גמר סעודס 
יוקכיס וקומיס וקוכניס, ומס סן 
וכניס פרפכלות כגון כיסני דמעלו 
9" ולממניות, וסוb‏ יין ופרפרק 
טנמתר סמזון, וקניסס קודס בסמ"ז: 
מעשה קדרה. תנק ערגיס (6) 
וטיסני: היו ושבים. כ ססכק 
מטות סמוטיס על כדיסן שמ5נים'" 
על סמטס ולוכפין וסוסין כססכס: 
כל אחד ואחד מברך לעצמו. דסין 
קנע סעולס | 595 | ססנס: 
ב 


דגורם ברכה לעצמו. רב הונא אכל * תליסר 
ריפתי בני תלתא תלתא בקבא ולא בריך 
א"ל רב נחמן עדי כפנא אלא *כל שאחרים 
קובעים עליו סעודה צריך לברך. רב יהודה 
הוה עסיק ליה לבריה בי רב יהודה* בר 
חביבא אייתו לקמייהו פת הבאה בכפנין כי 
אתא שמעינהו דקא מברכי המוציא אמר 
להו מאי ציצי דקא שמענא דילמא המוציא 
לחם מן הארץ קא מברכיתו אמרי ליה אין 
דתניא רבי מונא אמר משום רבי יהודה פת 
הבאה בכפנין מברכין עליה המוציא ואמר 
שמואל הלכה כרבי מונא אמר להו :אין 
הלכה כרבי מונא אתמר אמרי ליה והא 
מר הוא דאמר משמיה דשמואל ילחמניות 
מערבין בהן ומברכין עליהן המוציא שאני 


י להו סלק אתמר רבא ורבי זירא איקלעו 


לבי ריש גלותא לבתר דסליקו תכא מקמייהו 
שררו להו ריסתנא" מבי ריש גלותא רבא 
אכיל ורבי זירא לא אכיל א"ל לא סבר לה 
מר סלק אסור מלאכול א"ל "אנן אתכא 
דריש גלותא סמכינן: אמר רב הרגיל בשמן 
שמן מעכבו? אמר רב אשי כי הוינן בי רב 
כהנא אמר לן כגון אנן דרגילינן במשחא 
משחא מעכבא לן ולית הלכתא ככל הני 
שמעתתא יאלא כי הא דאמר רב חייא 
בר אשי אמר רב * שלש תכיפות הן* 'תכף 


. לסמיכה שחשה 'תכף לגאולה תפלה 


"תכף לנמילת ידים ברכה= אמר אביי אף 
אנו נאמר תכף לתלמידי חכמים ברכה 
שנאמר * ויברכני ה' בגללך איבעית אימא 
מהכא שנאמר > ויברך ה' את בית המצרי 
בגלל יוסף: מתני" *ברך על היין שלפני 
המזון פטר את היין שלאחר המזון 'ברך 
על הפרפרת שלפני המזון פטר את הפרפרת 
שלאחר המזון ברך על הפת פטר את 
הפרפרת על הפרפרת לא פטר את הפת 
בש"א אף לא מעשה קדרה. ?היו יושבין= כל 
אחד מברך לעצמו הסבו אחד מברך לכולן 
בא 


מב. 


ין לו לענין כרכס וסנכך 
מקקין סנקין מממת ססעולס 
סנפין כסניל ספת נכסכות סמפכנ 
וגס 5"5 כ6כילס כל סמיס וסנכך 
פת פוטרפן תון מן סיין כלקסמר 
גערפ טעמ ונספי טעמ ניסb‏ 
מס טקנו מכרכיס כפסת על ססזרק 
על 6כילת | מכור לכל שסעונס 
מקסיס פמסי 6ין מנרכין נמי ב"פ 
סקדעס ונ"פ סמדמעס דקר יקוס 
סינו פוטר כדקסמרינן סתס" כיון 
דליכ סגלס וסנכ סת דעסיס " 096 
ודסי טעמ סוי כיון | דלתמנb‏ 
קנעיס סונס דכתיב" על מנום 
ועכוכיס יקכלוסו סוי כמו לכריס 
סרגינין ככ מסמת ססעודס לפת 
פוטרפן: ‏ לחמניות, פכט"י 
לוניק"ם ו נסיר ד"כ 6פילו 
5 קכע נמי (ג) לבריך סמולי) קהרי 
סול כסס געול קסכי סופו עיסס" 
ונס (פרס דסינו (ילי"ם מיסו 
כי קע סעודתיס עניס מנלך ענו 
סמוכים כמו כפוכיס מיסו כניט 
טמסון פירם דפין לברך עניו סמוניb‏ 
דסוי כמו דייס0: סלק אתמר. 
מסמע טדרכן סיס (ג) לסלק סקנתן 
קודס כסמ"ז ונכלורס קטס למנסג 
סננ ספט מקפידיס | 5נ סנק 
סנס קולס (ד) וקמ כימיסס (מי 
כל סיו מסנקין סטנסן מקמי סמנרך 
כי 6ס מלסני ספר סמסונין (פי 
טסיו עסן קלסת קטניס וכל לתל 
לפני ענמו לוככ על טנמגו מ3נ 6נו 
טרגיניס למכול כולנו על טלסן 
ד 6ין לס לסלק ססנסן על 
לחר כרכת סמזון: רב' זירא לא 
אכל, תימס (ס) (פי מס טמפלטיס 
סעונס סכ לן וננריך סור למpתי‏ 
כל ברכס סלפניו 6מ6י כ פכנ 
לכריך | עניס וליכול | ושמ סיס 
תנקי? עסיס ‏ כו פמ וסיס 5כיך 
כרכת | סמוניס | ונט"י וטוכת סיס 
(עסות כל כן: אתכא דרש 
גלותא סמכינן. מי ססכק (6כו9 
פפיקומן ומר סנ כן ונריך סוכו 
סיקת סלעת דלנן תכ דרסמנס 
סמכיגן וס פכת וככך ונ מכ 
לפיקומן 276 סזור (ו) דכל מכום 
כטס מכֿוס עטויות וס דסמרינן" כי 
לער סנ לן ונכריך 6סול. למסתי 
וכן סוריס כוען סייט לוק כי 
קר בעל סכית 36 כ מוכת (וכי 
לסוריס כונן סינ כי 6ער נעס'3 


6 כסכיל פורת פיין נסכין") ולף פיסו גופ6 יכוכ (מזור ונקכול עס כעס"כ": אתכN‏ דריש גלותא סמכינן. וכקכגינ נקכול 
מיני פיכות ומניקין כסס כזס לחר זס ים 6ומר" טנריך (ברך כל סד ומד כפי ססינן יודעיס ס יתן לסס כעס"3 יופכ ונלסס 


טפין כריך נכרך לפי ססומכין על קלמן כעס"כ וסיט לני ריש גוbp:‏ תכ 
כתכונס לפמר סעודס סור 6כול עד סיכרך וסו סדין פס למר סכ פן ונריך 6פי' ננ גטעסי: בר 


לנטילת ידים ברכה. וסלכך כיון טנעל ייו 


על הפת פטר את 


הפרפרת. (ר5ס דמיירי כפרפרת סכתוך ססעולס דלי נפרפרת קנמר הסעולס 50 פסק כנ פפ6 ? לנריס סנפיס נמר סעולה 
טעונין רכס (פניסס ונמכיסס ורט"י פירט פרפכת מיני דגיס ופכגיות וק5ת קקס "כ מסי קמ"ל דכרך על ספרפרת דנ פטר 
לת ספת ונכס כפירום כ" דפיר דפרפרת פת ומס כקערס לנית 3ס תובית דנסמל דמנככין עניס בור מיני מזונות טי 
וססתb‏ ניסb‏ דסנמריך (6טמעינן כרך ענ ספרפכת ‏ פטר לת ספת 6ע"ג דסוb‏ מין פת וכן מסמע כגמר דסטינ פרפרס 
מעטס קלרס" ומעקס קללס סייג סלקל טכגיס וטיסני כדסמריקן (עיל (פ): ךכב( אחד מברך לכלן. ופנו 6ין כו ססכס פנ 
כפת כנבד ופת מהני מפי" 693 ססנכס דדוק5 (דילסו עסיו 6וכליס כססכס סיו כריכיס ססכס = קינס סלו סו קניעוס (גו 
כססנס דידסו שסס סיו רגיליס כל תד כסס3 על מטתו ועל קנתנו ככ עכסיו כולנו 6וכניס. על לתן תל וכסקנו 6וכנין יתד סייו 
קכיעופינו וסכ דקסמכ סיו יושכין וכו' כגמרף מסמע דמיירי כין ככרכת סמוניל כין ככרכת סמזון ככסמ"ז כעונדb‏ דתנמידי דרב" ננרכת 
סמוכים מססיb‏ דפניגי ביין 6י כעי ססכס" ומיסו בנ לס ספוכניס כדכך וסונכיס ונ ישכו כל 6סד מכרך לעפמו ו" מסי טנ דכמוגמר 
לפילו 69 ססכו 6פד מכרך (כולס כירופלמי? פליך ומסני מטוס דנמוגמר כו(ס נסניס כיסד נכ 6כי(ס וקסיס פינס 3ס 696 מס לחר זס: 


רב הונא אכל תליסר ריפתי בני תלתא תלתא בקבא ולא בריך. פת הבאה בכסנין היה, 
ושלא בסעודה אכל ולא ברך אחריו, כלומר ג' ברכות אלא מעין ג'. [הרשב"א] 
רב נחמן עדי כפנא. אכילה זו אכילת רעב היא וקבע היא וצריך לברך המוציא ואחריו ג' ברכות, דלא אמרו בפת 
הבאה בכסנין שאינה טעונה לפניה אלא מיני מזונות ולבסוף מעין ג', אלא בשאוכל ממנו מעט כדרך הלועסים ממנה 
מעט לתענוג ועדון ולמתיקה, אבל אי אפשר לומר דרב הונא לא ברך לאחריו כלל דהא לא גרע מתאנים וענבים 
[המשך בסוף המטכת] 


שמברך מעין ג'. [הרשב"א] 


אמר ליה 
קעט): 


כולן אבל בשביל אורח אינן נאפרים ואף איהו וכו': 
ולאכול עם בעה"ב" ליתא בדפ"ו והוא הוספה ע"פ המהרש"ל דפו"ר: 
י] יש אומרים (כ"ה בב"י שם ובדפו"ר אומ'): 


ברא"ש] (גליון) וכ"ה בהגהות הרר"י לנדא: 


וסע"פ 


המהרש"א בשם הרא"ש: 


עין משפט 
נר מצוה 


קח א ב פיי" פ"ג מסני 
כרכות סל' ט סמג 
עסין כו טום"ע פו"ס סי" 
קספ סעיף ו !: 
קט גד סס סעיף ו ופעיף 
מ: 


קיו ה פיי" פ"ד מסלכות 
כרכות סנכס ז סמג עס 
מוס"ע פֿו"ם סימן קעט 
סעיף 3: 
קיא ו פיי" פ"ג מספי 
מעסס קככנו סנכה 
יכ: 

קיב ז מײ פ מסנ' 
מפנס סכ' יז טום"ע 
פֿו"ת סי קי"b‏ סעיף 6: 
קינ ח פיי" פ"ו מסנ' 
כרכות | סל' כ סמג 
עסין כו טוס"ע פו"ם סי" 
קעט סעיף 6 ונסי' קסו: 
קיד ט מיי' פ"ד מס( 
כרכות סלכס יכ סמג 

קס טור פ"מ סימן קעד: 
קט י טור מו"ם סימן 

קעו: 

קטז ב מיי" פ"5 מסנ' 
כרכות סנכס יכ קמג 

קס טוס"ע פו"ס סי קפו 
סעיף יל וסימן ריג קעיף 5: 


תורה אור השלם 
א) ויַאִמָר אֵלָיו לְבָן אם 
נָא מְצָאתִי חַן בְּעִנִיף 


נְחַשְתִּי | וִבְרְכָנִי 4 
בְּנְלְלְּ [בראשית ל, כזן 
בוה מא הפקיד 


אתו בְּבֵיתוֹ וְעל כָּל 
אֲשֶׁר וש לו וַבָרָך יי 
אֶת בֵּית הַמִצְרִי בִּנְלֵל 
יוסף הי בַרְָּת יי בְּכֶל 
אֲשֶׁר יש לו בַּבּיִת 
ּבַשָדָה: |בראשית לט, הן 


הגהות וציונים 


ל] בשו"ת השיב משה 
(סימן סט) העיר מכאן 
על מש"כ בצוואת ריהיח 
(סימן כד) ששני בני אדם 
ששמותיהן שווים לא 
יזדווגו ‏ יחד בילדיהם 
עיי"ש (וכן העיר בספר 
מראה אש ורי"א חבר 
בילקו"מ) ויש להעיר 
שבכת"י הגירסא בי רב 
חביבא, ובכת"י אחר בי 
רב שמעיה, וע"ע 
ביוחסין (השלם עמ' 
קמז) שגרס רב יהודה 
חביבא, ולפ"ז ‏ ייל 
שהיה לו ב' שמות: 
כ] [רבה] (גשהף) בלה 
בכת"י . וכ"ה , בתוס' 
פסחים קא ע"ב ד"ה 
כשהן, ובתוס' חולין פו 
ע"ב ד"ה אסור: ג] [פי' 
חלק ולקמן דף נ ע"ב אי 
דיפתנא] (גליון) וכ"ה 
בערוך ערך דסתן מובא 
במסורת הש"ס גיטין סז 
עיב וכיה בכתי" וכיה 
בב"י או"ח סימן קעט: 
ל] בחידושי הרי"ף הביא 
בוה אמר אביי תיכף 
לוק טוב ברכה 
שנאמר כל הנשמה 
ומפרש לה דהיינו אף 
שלא בירך קודם מברך 
אח"כ | אע"פ שבכל 
ברכות הנהנין אינו כן, 
והשמיטו זאת בגמ' 
שלנו (נמוקי הגרי"ב): 
סן [יושבין לאכול כ"ה 
הגי' במשנה שבמשניות 
אכן בירושלמי וברי"ף 
ורא"ש וכן בשאלתות 
ליתא וכ"מ בתוסי לקמן 
ע"ב ד"ה הסבו אין] 
(גליון): 1] עיין תוס' ריפ 
ותוס' | הרא"ש ביתר 
ביאור, וי"ג והשותה יין 
ול"ג והשתא (חודש 
האביב לבעל פלא יועץ): 
]] סגרו תיבות אלו כי 
לשון זה כפול ושפת יתר 
אולם עיין מאמר מרדכי 
(סימן ‏ קעט | סק"ד) 
שמגיה כך אסור למשתי 
היינו דוקא כי אמר 
בעה"ב ואז אסורים 


פ] הסיום בתוס' "ואף איהו גופיה יכול לחזור 
ע] וכשרגילים (כ"ה בב"י או"ח סימן 
כ] בדפ"ו ליתא תיבות "ונראה וכו' בעה"ב" והוא הוספה 
ע"פ המהרש"ל דפו"ר ועיין ט"ז סק"ד מה שפי' בגי' הישנה ועיין בפמ"ג שם: מ [צ"ל מעין מעשה קדירה וכ"ה 
מ] נדצ"ל אבל (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתור"פ: 


כ[ וכ"כ 


מב. [ד] כיצד מברכין 


ישראל'"". תִּכֶף לנְטִילַת יָדיִם בְּרָכָהי - חובה לברך ברכת המזון 
תכף לאחר נטילת ידים במים אחרונים", ואין לאכול כלום בין הנטילה 
לברכת :המוחל 


נמצא למסקנת הגמרא, שסיום הסעודה תלוי במים אחרונים בלבד, 
ואינו תלוי לא בגמר הסעודה, לא בסילוק השלחן, ולא במשיחת ידיו 
בשמן. לכן כל זמן שלא נטל את ידיו במים אחרונים, מותר לאכול 


המהרש"ל (סגסות (טור פו"ס סי קיפ) פירש שהלימוד אינו מסמיכות שני הפסוקים, אלא 
מהפסוק 'יהיו לרצון אמרי פי' שענינו תפילה, ופסוק זה ממשיך 'וגואלי' שענינו גאולה. 
ומה שלומד הירושלמי מהפסוק יענך ה' ביום צרה', אינו לימוד לסמיכת גאולה 
לתפילה, אלא הבטחה שמי שעושה כן אינו ניזוק כל אותו היום, כמובא לעיל (ט:. 
וראה בדברי הט"ז (פו"פ עס סק"6) שדחה דבריו והכריח כדברי הטור. 

הטעם שיש לסמוך גאולה לתפילה הוא, כדי להתקרב להקב"ה תחילה על ידי שמרצהו 
בתשבחות של יציאת מצרים, ובעודו קרוב אליו, יש לו לתבוע צרכיו. אך אם אינו 
סומך גאולה לתפילה, אמרו בירושלמי (פ" ס"6) שהוא דומה לאוהבו של מלך שבא 
ודפק על פתחו של מלך, ובשעה שיצא המלך מצא המלך שאוהבו הרחיק משם, ומפני 
כך גם המלך מרחיק משם. רש"י (עיל ד: ד"ס זס). 

דין סמיכת גאולה לתפילה, נאמר לגבי תפילת שחרית. ונחלקו האמוראים ((נעיל ד:) אם 
צריך לסמוך גאולה גם בתפילת ערבית [ואף שיש ברכת השכיבנו בין ברכת הגאולה 
לבין התפילה, ברכה זו היא כהמשך לברכת הגאולה], או שבערבית אינו צריך להסמיך. 
אך בתפילת מנחה אין ברכת 'גאל ישראל', ובתפילה זו ודאי לא נאמר דין סמיכת 
גאולה לתפילה. 

לח. אמנם אנו מפסיקים בפסוק 'ה' שפתי תפתח' בין גאולה לתפילה, אך אין זה 
נחשב כהפסק מפני שפסוק זה הוא תחילתה של התפילה. גמרא (עיל ד:). 

כתב ראבי"ה (ס"5 סי כס) שסמיכות גאולה לתפילה, היא שלא לדבר בין גאולה לתפילה, 
ואילו הזהירות שלא להפסיק ביניהם בשהיה, אינו אלא מנהג ותיקין. וכן פירש העמק 
שאלה 50960 גד פות טז ד"ס וסנס), ש'תכף לגאולה תפילה' פירושו שלא יפסיק בדיבור, 
ואין איסור להפסיק בשהייה. אמנם התוספות (סוטס נט. ד"ס תכף) [הו"ד לעיל] כתבו 
לגבי שיעור 'תכף לסמיכה שחיטה', שהוא פחות משיעור מהלך כ"ב אמה, ולפי זה 
כתב הפרי חדש (פו"ם סי קיש) שאף בדין סמיכות גאולה לתפילה, השיעור הוא מהלך 
כ"ב אמה. אולם הפרי מגדים (לו"פ סי קיb‏ מס" סק"6) כתב, שמדברי כמה ראשונים 
. וַתוסְפות ((עיל יד: ד"ס ומנס), רשב"א (שס ד"ס פמר), רא"ש (פ"כ סי י)] שנפסקו להלכה 
| (טנסן עכוך פו"ם סי" סו ס"פ) משמע, שאסור להמתין ביניהם כלל. והוסיף, שלפי זה אין 
שיעורי התכיפות שווים זה לזה, ושיעור 'תכף' שנאמר לגבי סמיכת גאולה לתפילה, 
אינו דומה לשיעור 'תכף' שאמרו התוספות בסמיכת שחיטה לסמיכה. וכן כתב המשנה 
ברורה (סי' קיפ סק"6), שאין להמתין אפילו בשהיה יותר מכדי דיבור. 

לט. בירושלמי (פ" ס"פ) נלמד דין זה ממה שנאמר (פסניס קד כ) 'שאו ידכם קדש, 
וברכו את ה". ופירשו המעדני יום טוב (סיי ₪ פות 5), הבאר שבע (קוטס (מ. ד"ס 65 
ומהר"א פולדא (ניכוס(מי פס ד"ס עפו), שפסוק זה רומז על נטילת ידיו לסעודה שצריך 
להגביה ידיו, שלא יחזרו המים הטמאים לטמא את הידים, בשונה מנטילת ידים למים 
אחרונים שצריך להשפיל ידיו (סוטס ד:). אולם התוספות (קוטס נט. ל" פו) כתבו, 
שהפסוק עוסק בנטילת ידים שקודם ברכת המזון, ורומז גם על ענין נשיאות כפים 
שהכהנים נושאים כפיהם, ונוטלים ידיהם לפני כן. 

רשי (ד"ס ננטילת) פירש שדין 'תכף לנטילה ברכה' דן בדין מים אחרונים. וכן משמעות 
הסוגיא כאן, שאין הסילוק שלחן גורם הסח הדעת, אלא רק משעה שנטל ידיו במים 
אחרונים. וכתב הגר"א (לו"ס סי קסו סק"6), שדעת רש"י היא, שדין זה נאמר לגבי מים 
אחרונים בלבד, ולא לגבי מים ראשונים. וכן כתב הטור (פו"פ סי קסו) בדעת רבינו 
יואל, הרי"ף והרמב"ם (נככופ פ"ו ס"כ), שבמים ראשונים אין צריך להזהר בזה [עיין 
דרישה (סס סק") וב"ח (עס סק"נ) שהביאו ראיה לזה שכך סובר הרי"ף]. וכן כתב 
המאירי (ד"ס ולית, כתירון סר6פון), והביא ראיה לזה ממה שהתירו חכמים (וין קו:) ליטול 
את ידיו לאכילה פעם אחת ביום, ולאכול על סמך נטילה זו כל זמן ששמר על ידיו 
נקיות. אך הגהות מימוניות (כרכות פ"ו ס"כ 6ופ ע) והטור (פו"ם סי קו) כתבו, שמשמע 
בירושלמי (פ"5 ס"פ) שדין זה נאמר לגבי מים ראשונים. שכן שנינו שם 'כל מי שהוא 
תוכף לנטילת ידים ברכה, אין השטן מקטרג באותה סעודה', ואם היה הפירוש על מים 
אחרונים, הלא כבר היתה הסעודה, ובמה נותר להבטיחו עליה. והוסיפו הבאר שבע 
(סועס (ע. ד"ס ככ) והמעדני יום טוב (ס" ₪ פֿות 5), שכן מוכח מהפסוק ממנו לומד 
הירושלמי דין תכף לנטילה ברכה, שפסוק זה עוסק במים ראשונים. ואף שבסוגייתנו 
משמע שמדובר על מים אחרונים לסעודה, תירצו המעדני יום טוב (סיי ₪ פות 5), ובעל 
ספר חרדים (ילופנמי פ"ל ס"6 ד"ס מיכף) שדין זה נאמר לכל נטילת ידים, ולכן אמר רב 
'תיכף לנטילה ברכה', ולא חילק בין נטילה לנטילה. אך מהר"ש סריליו (עס ד"ס פלף) 
פירש בדברי הירושלמי, שמדובר לענין נטילת מים אחרונים. וביאר במאיר נתיב (ענ 
מסר"ש סריניו טס), שגם לאחר הסעודה אפשר שהשטן יקטרג, כפי שאמרו כיוצא בזה 
בסנהדרין (פט:), שהשטן קטרג על אברהם שעשה סעודה ולא הקריב ממנה אפילו תור 
אחד, ומפני זה הצטווה בניסיון של עקידת יצחק. 

מ. הטעם שהצריכו חכמים ליטול ידיו במים אחרונים הוא מפני שהידים מזוהמות 
לאחר האכילה וחובה לנקותם לפני ברכת המזון. גמרא (לקמן ע:). טעם נוסף הובא 
בגמרא (סונין קס:) שמלח סדומית מסמא את העינים. וביאר רש"י (עס ד"ס עמנם) שמפני 
שאמרו חכמים על כל אכילתך אכול מלח', חששו חכמים שמא יהיה מלח זה 
שהשתמש בסעודתו 'מלח סדומית', ואם יעביר ידיו על גבי עיניו קודם נטילה, יסמא 
את עיניו, ולכך הצריכו חכמים נטילה לאחר האכילה. 


פרק ששי 


ברכות 


ומשנטל ידיו אסור לאכולמי. 


הגמרא מוסיפה תכיפה נוספת על שלשת התכיפות שאמר רב: 
אָמר אַכַּיֵי, אַף אֲנוּ נאמר - אף אנו יכולים להוסיף על דברי רב 
ולומר, ה תִּכֶף לתלמידי חַכָמִים בְּרְכָה' - שהמקרב תלמיד חכם 
ומארחו בביתו, זוכה תכף לברכה בביתולי. וראיה לדבר ממה שִנְּאָמַר 
בדברי לבן ליעקב אחרי שביקש יעקב לחזור לארצו (ככלטיפ כ כ), 


להלן (ננ:) מבואר שגם לגבי נטילת ידים לפני הסעודה נאמר 'תכף לנטילת ידים סעודה'. 
וכתב המאירי (ד"ס וית) שרב לא מנה דין זה כאחת מהתכיפות, מפני שדין זה לא 
נפסק להלכה [עיין בהערה לעיל שכמה ראשונים סוברים כן]. וכן כתב הב"ח (פו"ס סי 
קסו ד"ס וכן) בדעת הרי"ף, רבינו יואל והרמב"ם. אך יש הסוברים שגם במים ראשונים, 
יש לתכוף נטילה לסעודה [הו"ד בהערה לעיל]. ולשיטה זו תירץ המאירי, שדין 'תכף 
לנטילה ברכה' כולל שתי נטילות אלו, בין נטילה לפני הסעודה, ובין נטילה לאחר 
הסעודה. והתוספות (סלן ננ: ד"ס פכף) תירצו שהגמרא כאן לא כתבה דין זה כאחת 
מהתכיפות, מפני שהוא דין פשוט שמבואר בברייתא, והגמרא אינה צריכה לכותבו [ואף 
שגם דין 'תכף לסמיכה שחיטה' מבואר במשנה (מסופ 5ג.), דין המשנה אינו אלא שצריך 
לשחוט במקום השחיטה, אך דין זה שצריך לשחוט מיד אחרי הסמיכה, אינו מבואר 
במשנה. חיי אדם (שמת 6דס כננ ס 6ות י ד"ס ונפ")]. באופן נוסף תירץ תוספות הרא"ש 
(ד"ס פנם) שהגמרא כאן מונה רק את אותם התכיפות שנלמדו מפסוקים. ושלש אלו 
שנזכרו כאן נלמדו מפסוקים, כפי שמבואר בירושלמי (פ"פ ס"פ). והט"ז (פו"ס סי קסו 
סק"פ) תירץ, שהגמרא כאן מונה רק מקומות שיש לעשות תכף ממש, ללא המתנה כלל, 
ואפילו לא לישב בטל. ובדין 'תכף לנטילת ידים סעודה', אין איסור לישב ביניהם בטל 
[וביארנו בהערה שבסמוך שאין סברא זו מוסכמת]. והפרי חדש (לקועיס פֿו"ת סי קסו) 
תירץ שהגמרא כאן כתבה דינים המוסכמים, והשמיטה דין 'תכף לנטילה סעודה', מפני 
שהוא שנוי במחלוקת בית הלל בית שמאי. 

ודעת ההעמק שאלה (ספילת גד ות טז ל"ס וסנס ספוס') [הו"ד לעיל] שהגמרא בסוגייתנו 
מנתה שלשה מיני תכיפות, השונים בשיעורם. ותירץ לפי זה, שהגמרא לא מנתה דין 
'תכף לנטילה סעודה', מפני שהוא אחד משלשת המינים שנזכרו, ושיעור התכיפה בדין 
זה שווה לאחת משלש התכיפות שנאמרו בסוגייתנו. עיין בדבריו שם, שביאר לאיזה 
מין תכיפה הוא שווה. 

מא. רש"י (ד'"ס (טינפ). וביאר הבית יוסף (פו"ם סי קעט ד"ס ויש) בדעתו שהנטילה היא 
כתחילתה של הברכה, ולכן משעה שנטל ידיו, אינו רשאי לאכול עד שיסיים את הברכה. 
אך דעת הטור (שס) היא שמותר לאכול אחרי נטילת ידים במים אחרונים, מפני שהנטילה 
אינה אלא 'היסח הדעת מהאכילה', ולכן די לברך ברכה ראשונה לפני האכילה. וכן 
כתבו הדרישה (טס פות 3 ד"ס ומ"ס עוד כ"י) הב"ח (pס‏ 6ות 6 ד"ס וליסכ) והמגן אברהם 
(עס סק"כ) בדעת התוספות (פולין פו: ד"ס 6סוכ) והרא"ש (מונין פ"ו סי ס). 

הראשונים כתבו כמה ביאורים בכוונת הגמרא 'תכף לנטילה ברכה': א. דעת רש"י, 
שאסור לאכול אחרי הנטילה. וכתב הכסף משנה (נרכות פ"ו ס"כ) שלדעת רש"י והרמב"ם 
(פס) אין איסור לדבר בין הנטילה לברכה. וכן כתבו הרא"ה והריטב"א (ד"ס pנp)‏ שלא 
אמרו 'תכף' אלא לענין זה שאסור לאכול אחרי הנטילה, אבל אין איסור לדבר ביניהם. 
ב. דעת התוספות (סוטס (ע. ד"ס כנ), שאסור להמתין בשהייה כדי הילוך כ"ב אמות 
[בהערה לעיל בדין 'תכף לסמיכה שחיטה' התבאר מנין להם שיעור זה]. ג. דעת 
הרשב"א (נקמן מו: ד"ס כומן), שאסור להפסיק אפילו בשהייה בין הנטילה לברכה, ויש 
לברך מיד מבלי להמתין כלל, ורק כדי שהמזמן יוכל לעיין בנוסח ברכת המזון מותר 
להמתין כשיעור הזמן שארבעה אנשים נוטלים את ידיהם למים אחרונים [עיין דרישה 
(פו"ם סי' קפ סק"ו) אם דעתו כדעת התוספות]. ד. דעת רבינו יהונתן הכהן מלוניל (ד"ס 
סנט), שאסור לדבר לאחר הנטילה. וכן כתב האהל מועד (לכניט פמול ירונדי, סער סנרכות 
דרך ו נפינ ס), שפירש 'תכף' כדברי הרשב"א, וכתב גם שאסור לדבר ביניהם. 

מב. לכאורה מסקנת סוגייתנו היא, שרק מים אחרונים נחשבים לסיום הסעודה, אבל 
שאר דברים שגורמים 'היסח הדעת' מהסעודה, כגון סילוק שלחן ומשיחת ידיו בשמן, 
אינם נחשבים לסיום הסעודה. והקשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 66) והר"ן (סונין פו: ד"ס 
גמ'), מהמבואר בפסחים (קג:) שאם אמרו בסעודה 'הב לן ונברך' [-הביא לנו כוס יין, 
ונברך עליה ברכת המזון] אסור להם לחזור ולשתות. הרי שהיסח הדעת גורם לסיום 
השתיה. ותירצו, שאמנם 'הסח הדעת' אינו נחשב לסיום הסעודה לענין מי שרוצה 
לחזור ולאכול, מפני שדרך האדם להמשך באכילה מסעודה קטנה לסעודה גדולה, אבל 
הוא נחשב לסיום הסעודה לענין מי שרוצה לחזור ולשתות, מפני שאין אדם קובע את 
עצמו כל כך על שתיה. וכתב הבית יוסף (פו"ם סי קעו ד"ס ודעת - נפירוץ סטני, ע"פ סגסת 
סנ"ת ד"ס וכתנ) בביאור דבריהם, שאין אדם רשאי לחזור ולשתות מבלי אכילה, אבל 
מי שחוזר לאכול, רשאי גם לשתות מפני כך. ודעת התוספות (ד"ס פתכ) והרא"ש (פ"ו 
סי (), שדין אמירת 'הב לן ונברך' אינו דומה לדין סילוק שלחן, אלא דינו כדין מים 
אחרונים. וכתב הב"ח (לו"ס סי" קעט ד"ס ולישכ) בביאור דעתם, שגם למסקנת סוגייתנו, 
היסח הדעת נחשב לסיום הסעודה, וכפי שחשבה הגמרא מתחילה. ומה שמבואר בגמרא 
שגמר האכילה, סילוק השלחן, ומשיחת ידיו בשמן, אינס נחשבים לסיום הסעודה, הוא 
מפני שבמעשים אלו אין כל כך היסח הדעת מהסעודה. בשונה מדין נטילת ידים או 
אמירת 'הב לן ונברך' שהם נחשבים להיסח הדעת. 

מג. מדברי המהרש"א (פ"5 ד"ס פיכף) והקדושה וברכה (סמיכת פכעיס ד"ס פכף) נראה 
שהברכה באה מיד לאחר ביאת התלמיד חכם, ללא שום שיהוי. אולם ההעמק שאלה 
כתב (עפילת גד 6ות טז ד"ס וסנס), ששיעור 'תכף' לענין זה הוא באותה השנה. וראה שם 
מה שביאר לפי שיטתו בביאור 'שלש תכיפות הן', שנאמרו שלשה סוגים שונים של 
תכיפות (סו"ד נסערס (עינ), ולפי שיטתו, חידש אביי סוג נוסף שהוא דבר הבא בתוך השנה. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי" תו' כ"כ קנג: 
ד"ס עיליתb‏ ועי' רס" 
ומוס' סנכת קיט. ד"ס 
תליסר], = 3) עיין לקמן 
דף נג: וברש"י שם, 
ג) מנסות 5ג. [ניפס כ.], 
ל) עיין רש"י לעיל לט. 
ד"ה פרגיות, ס) עירובין 
כט: ‏ (ועצ" - רש"י 
לעיל דף מא: ד"ה פת 
הבאה), ו) פסחים קח., 
ז) כוונתן למה שביארו 
התוס' בפסחים קטו. 
ד"ה והדר אכיל עיי"ש, 
ועיי"ש ברא"ש סימן כו 
(שפתי חכמים), 
)b‏ פסחים דף קטו:, 
טיבמהפהף 0 יא; 
*) עיין תוס' לעיל לז: 
ד"ה לחם מה שהביאו 
מפ"ק דחלה, כ) לעיל 
לו:, () פסחים קג:, 
מ) [פססיס לף סג:], 
) [וע"ע תוס' סוטס 
דיס כל יפןן, 
ס) של מפֿ:, ע) עיין 
לעיל לז:, פ)לקמן 
סוף עמוד ב, 5) לקמן 
מג., ק) דפרקין ה"ו, 
ל) פיב ו, ע)עײן 
ירושלמי ברכות פ"א 
ה"א (ו ע"א). 


eK 
הגהות הכ"ח‎ 


(6) רש" ד"ס מעקס 
קדלה תנק טכגים. (נ"כ 
עי לף* ₪.-פ"ם: 
(3) תום' ד"ס (סמניות 
וכו' 59 קנע נמי צריך 
לברך וכו' עסכי תחלתו 
וסופו | עיסס | : 
(ג) ד"ה סילק ‏ וכו' 
מסמע סדרכן. ג"כ פירוס 
מדק6מר. ננתר דסניקי 
מכ וכו': (7) בא"ד 
סנפס קודס. כ"כ כנומר 
ונמס 6 כסנקין גס 
סמנסן: (ס) ד"ה כני 
זיר וכו' פימס. נ"3 וכ"כ 
סתוספות פרק כסוי סלס 
סוף דף פו וכ"כ סר6"ם 
נסס: (ו) ד"ה פתכb‏ 
דרים ‏ גנות וכו' "5 
נפוור ולאכול דכנ: 


נליון הש"ם 


גמ' אלא כי הא 
דאר"ח בר אשי. ע" 
בלמנ"ן נמנסמות פ"נ 
דסנת בל"ס ועוד כתכ 
סרי"ף ס דרב גידכ: גמ' 
שלש תכיפות הן. עי" 
לקמן דף ג"3 ע'כ פוס' 
הס מכף:. רש"י דיה 
לנטילת ‏ ידים דמים 
אחרונים. כן מנגופר 
כקוגײין. ‏ סנכ כמ"ר 
דנריס?) וניכוס(מי פ' 
פ"ע מכופר. דקלי ענ 
נטילס כלפונס. ועיין מום! 
סוטל דף כ"ט ע"b‏ ד"ה 
כ וכ"ע: 


לעזי רש"י 


אובליא"ש. ‏ פכוס 
לסמניות, | פת סנס 
ככיסנין, פת מננועס עס 
תכנין, (רס"י דף מ ע'כ 
לד"ס פת הכלה ככסנין), 
פת סנינום | מן הכיס 
(קוספות ניכס דף כו 
עי וש סכמ'ס.: 
אמנישטרשיו"ן. פירום 
מנס של כסר מנוסל 
(רפ"י כרכות דף ג ע"נ 
ד" לססנפ>+ נילייש. 
פירוס | לממניות רקיקין 
דקין טעופין נקני כרזליס 
(כנינו ונס דף כז ע"6 
ד"ס ולי ודף 2 ע"b‏ דיס 
ומר ועיין טוק"ע קו"p‏ 
סימן קקפ סע"ק): 


משנת ראשונים 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


דגורם ברכה לעצמו, כלמס מקומות סול כל ומכרכין ענו ולע"פ מיסו כ"י וכ"ת סיו 6ומריס פנ לכרך כפל סכר מסקין סכסין 
טנ סיו 5ריכיס (שתייתו: רב הונא אכל תליסר ריפתי. מפת סנס 
ככסנין ול כירך 6סריו: אמר רב נחמן עדי כפנא. גרסי': עדי, נו, 


כלומר 6לו כרעבון נפכנו, ולכילס מרוכס כזו 65 נפטרת מכרכס, 656 


כל ספסכיס קועין 6כיפתן ככן 
טעון כסמ"ז, כך פירק כנ סקי. 
ורכופינו פירסו מליסר ריפסי מפת 
סננו, ול כירך פתכיו מסוס לנ 
קנע וקכ כמיב (דנריס ת) ולככת 
וקכעת וכרכת, וכך פי' כ3 יסודסי 
כס"ג, וסינו כ"ע דלית יס לככ סונל 
וסס ססמירו על ע5מן עד כזית ועד 
כנילס (נעע דף כ:) ודל כר"מ וד 
ככ יסולס (נקפן דף מט:): לחמניות. 
וניפ"ם כנע"ז: אסור מלאכול. 
עד שיכרך כסמ"ז ויפזור. ויכרך עפ 
סכל (פניו, דכיון דגמר 6סס דעסי" 
מנרכס כלקונס ומסעולתיס: פלק 
אתמר. פס סנק סנתס וכל סוכל 
מעל ססנסן ועדיין 65 כרכו סור 
נמכו: ‏ ריסתנא. 6מניסטרטיו"ן: 
אתכא דריש גלותא סמכינן. וקיץ 
קינוקנו סלוק, קלעתנו 6ס יטק 
מססות מפת פניו 6לינו נסכל: הרגיל 
בשמן. (מקות ידיו לתר 6כיפס: 
שמן מעכבו. לעגין כרכס, | טלפילו 
גער וסנק ונ מסם ידו עלין 
סעולס קייעת וסוכל ככ כרכס: 
ולית הלכתא ככל הני שמעתתא. 
פֿין סיוס סעודס תלוי כ כגמר ונ 
כסק ונ כסקן 606 במיס 
לסרוניס, כ"ז 690 נטל מיס פסכוניס 
סו מותר ללכוכ, ומסנטל 6סור 
ככוכ: לנטילת ידים. ‏ דעיס 
פתרוניס כסמ"ז, וכ יפכל כנוס 
עד טיכרך על מחט: תכף לת"ח, 
סמקכינו ‏ פניו ומלכסו ככימו: 
ברכה. כניתו: מתני" כוך על 
היין כו. (וסגין סיו לסני קולס 
פֿכינס כוס יין נפתות כדסניס לקמן 
(חף מג) כלד סדר ססכס לו', 
ומכיסין נפניסס פרפרות נהמטין 
פכינס כגון פרגיות" ודגיס, ולפ"כ 
מכיסין ססנמן, ונחר גמ סעודס 
יוקכיס וקומיס ולוכעיס, ומס סן 
וכניס פרפכלות כגון כיסני דמענו 
9 ולסמניות, וסוb‏ יין ופרפרק 
טנממר סמזון, וקניסס קולס כסמ"ז: 
מעשה קדרה. תנק ערגיס (6) 
וטיסני: היו ושבים. ככ ססכק 
מטות סמוטיס על כדיסן קמפנית' 
על סמטס ופוכנין וטותין כססכס: 
כל אחד ואחד מברך לעצמו. דסין 
קנע | סעולס ‏ 3נ ‏ ססכס: 
כ 


A 


דגורם ברכה לעצמו. רב הונא אכל ‏ תליסר 
ריפתי בני תלתא תלתא בקבא ולא בריך 
א"ל רב נחמן עדי כפנא אלא *כל שאחרים 
קובעים עליו סעודה צריך לברך. רב יהודה 
הוה עסיק ליה לבריה בי רב יהודה* בר 
חביבא אייתו לקמייהו פת הבאה בכפנין כי 
אתא שמעינהו דקא מברכי המוציא אמר 
להו מאי ציצי דקא שמענא דילמא המוציא 
לחם מן הארץ קא מברכיתו אמרי ליה אין 
דתניא רבי מונא אמר משום רבי יהודה פת 
הבאה בכפנין מברכין עליה המוציא ואמר 
שמואל הלכה כרבי מונא אמר להו :אין 
הלכה כרבי מונא אתמר אמרי ליה והא 
מר הוא דאמר משמיה דשמואל ילחמניות 
מערבין בהן ומברכין עליהן המוציא שאני 
התם ידקבע פעודתיה עלייהו אבל היכא 
דלא קבע סעודתיה עלייהו לא. רב פפא 
איקלע לבי רב הונא בריה דרב נתן בתר 
דגמרי סעודתיהו אתו לקמיהו מידי 
למיכל שקל רב פפא וקא אכיל אמרי ליה 
לא סבר לה מר גמר אסור מלאכול אמר 
להו סלק אתמר רבא" ורבי זירא איקלעו 
לבי ריש גלותא לבתר דסליקו תכא מקמייהו 
שדרו להו ריסתנא9 מבי ריש גלותא רבא 
אכיל ורבי זירא לא אכיל א"ל לא סבר לה 
מר פלק אסור מלאכול א"ל זאנן אתכא 
דריש גלותא סמכינן: אמר רב הרגיל בשמן 
שמן מעכבו אַמר רב אשי כי הוינן בי רב 
כהנא אמר לן כגון אנן דרגילינן במשחא 
משחא מעכבא לן ולית הלכתא ככל הני 
שמעתתא * אלא כי הא דאמר רב חייא 
בר אשי אמר רב * שלש תכיפות הן* 'תכף 
לסמיכה שחישה 'תכף לגאולה תפלה 
"תכף לנטילת ידים ברכה= אמר אביי אף 
אנו נאמר תכף לתלמידי חכמים ברכה 
שנאמר * ויברכני ה' בגללך איבעית אימא 
מהכא שנאמר > ויברך ה' את בית המצרי 
בגלל יוסף: מתני" *ברך על היין שלפני 
המזון פטר את היין שלאחר המזון 'ברך 
על הפרפרת שלפני המזון פטר את הפרפרת 
שלאחר המזון ברך על הפת פטר את 
הפרפרת על הפרפרת לא פטר את הפת 
בש"א אף לא מעשה קדרה. ?היו יושבין= כל 
אחד מברך לעצמו הסבו אחר מברך לכולן 
בא 


מב. 


וספת" יין פוטר כל מיני מסקין לפי ר A‏ סו וסוb‏ רם 


ין לו לענין כרכס וסנכך 
מסקץ סנקין מממת ססעולס 
סנפין כקניל ספת נכסכות סמפכנ 
וגס 6"5 כ6כילס כל סמיס וסנכך 
פת פוטרתן תון מן סיין כלקסמר 
גמרל טעמ ולססי | טעמל ניתb‏ 
מס סנו מכרכיס כפסס על ססזרק 
על 6כילת | מכור לכד | ססעונס 
מקסיס סמסי 6ין מנרכין נמי נ"פ 
סקלעס ונ"פ סמדמעס לקסר יכקות 
סינו פוטר כדקסמרינן סתס" כיון 
דיכ סגדס וסנכ קת לעסיס " 096 
ודסי | טעמ סול כיון | דלתמנb‏ 
קנעיס סוס דכסיב" על מנו 
ועכוכיס ילכלוסו סוי כמו דנריס 
סרגינין ככ מסמת ססעולס לפת 
פוטרפן: | לחמניות, פרט"י 
פובני"ם ול נסירם ד"כ פפילו 
5 קכע נמי (ג) לבריך סמולי) קהרי 
סול כסס גמור קסלי סופו עיסס" 
ונרפס נפרם לסינו (ילי"ם מיסו 
כי קנע סעודתיס עניס מכרך ענו 
סמוכיל כמו נפוכיס מיסו ככינו 
טמטון פירם דסין לברך עניו סמוניb‏ 
דסוי כמו דייס0: סלק אתמר. 
מסמע טדרכן סיס (ג) לסלק סקנתן 
קולס כסמ"ז ונכלורס קטס למנסג 
סננ ספט מקפיליס 5נ סנק 
סנס קולס (ד) וסמb‏ כימיסס (מי 
כל סיו מסלקין ספנתן מקמי סמכרך 
כי פס מנסני ש6ר. סמסונין (פי 
טסיו לסן קלסנות קניס וכל למל 
לפני ענמו וכל על קכתנו פנ 6נו 
סרגיליס | (6כול | כולנו | על ענכקן 
אד פין לס כסנק סקלסן עד 
כחר כרכק סמזון: רב' זירא לא 
אכל, מימס (ס) כפי מס שמפרסיס 
סעולס סכ (ן ונכריך סור למשסי" 
כ רכס טלפניו | 6מ6י כ 6כל 
נבריך עניס וליכול = וקמ סיס 
תנטיל עסיס. כו פת וסיס כליך 
כרכת | סמוכים ונט"י ועורק סיס 
(עסות כל כן: אתכא דרש 
גלותא סמכינן. מי ססכק (6כו9 
6פיקומן ומר סנ פן ונבריך סיו 
סיק סלעת דקנן תכ דרתמנק 
סמכינן וס קלס וכלך וכ 6כפ 
לפיקומן "5 סזור (ו) דכל מכום 
כטס מכֿוס עטויות וס דסמרינן" כי 
לער סנ לן ונכריך מסור פמסתי 
וכן פקוכיס קול סייו לוק כי 
פמר בכעל סכים בל כ פוכת (וכי 
סוריס כונן סיינו כי מכ נעס'ע 


6 כסכיל פורם פיין נסכין") ולף פיסו גופ6 יכוכ כמזור ונקכול עס כעס"כ": אתכN‏ דריש גלותא סמכינן. וכקרגינ 65כוג 
מיני פילות ומניפין כסס כוס פתר זס ים 6ומר" טנריך (כרך כל סד ומד כפי טשינ יודעיס מס יפן לסס בעס"נ יול ונלסס 


טפין כריך נכרך לפי ססומכין על קלמן כעס"כ וסיט לני ריק גנוbp:‏ תכ 
כתכונס כמר סעודס סור 6כול עד שיכלך וסו סדין ס למר סכ פן ונכריך לפ" כ גטעסי: בר 


לנטילת ידים ברכה. וסנכך כיון טגטל יליו 


על הפת פטר את 


הפרפרת. רס דמיירי כפרפרת סכתוך ססעולס דלי נפרפרת קנמר הסעולס 50 פסק כנ פפ6 ?דנריס הניס נסר סעולה 
טעונין כרכס (פניסס ונמכיסס ורט"י פירט פרפכם מיני לגיס ופכגיות וק5ת קקס "כ מפי קמ"ל דכרך על ספרפרת דנ פטר 
לת ספת ונכס כפירוץ כ" דפירש דפרפרת פת ומס כקעכס לנית כס תוכית דנסמל דמנככין עניס בור מיני מזונום ‏ 
וססת גימ דלנטריך נפסמעיין כרך על ספרפרת כ פטר ת ספת 6ע"ג דסול מין פת וכן מסמע כגמרל דסטינ פרפרת 
מעטס קלכס? ומעקס קדכס סיינו סלקל טכגיס וטיסני כדסמרינן (עיל (פ): הסב\ אחד מברך לכלן. וסנו יץ לגו ססנס 696 
סת כנבד ופת מהני 6פי' כנ ססנס דדוקb‏ ללילסו סיו פוכניס כססכס סיו כריכיס ססכס = יפינס סנכנו סו קכיעוס ‏ ו 
כססנס דידסו שסס סיו רגיליס ככ תד כסס3 על מטתו ועל קנמנו 36 עכסיו כולנו פוכניס על קלתן לתל וכסקנו 6וכנין יפד סייו 
קניעופינו וסכ דק6מר סיו יוסכין וכו' פגמרס מסמע דמיירי כין כנרכת סמוניל כין כברכת סמזון ככסמ"ז כעוכד% דתנמידי דרב" בכרכ 
סמוכי מססיb‏ דפניגי כיין קי כעי ססכס" ומיסו כני דס ספוכניס כדכך וסונכיס ו69 יסכו כל סד מכרך לעפמו ו"ת מ6י סנס דנמוגמר 
לפיכו כ ססכו 6פד מכרך נכונס בילוpנמי?‏ פריך ומסני מסוס דכמוגמר כולס נסניס ביד 936 6כילס וקסיס פינס 63ס 556 כזס מכ זס: 


שמברך מעין ג'. [הרשב"א] 


רב הונא אכל תליסר ריפתי בני תלתא תלתא בקבא ולא בריך. פת הבאה בכסנין היה, 
ושלא בסעודה אכל ולא ברך אחריו, כלומר ג' ברכות אלא מעין ג'. [הרשב"א] 
רב נחמן עדי כפנא. אכילה זו אכילת רעב היא וקבע היא וצריך לברך המוציא ואחריו ג' ברכות, דלא אמרו בפת 
הבאה בכסנין שאינה טעונה לפניה אלא מיני מזונות ולבסוף מעין ג', אלא בשאוכל ממנו מעט כדרך הלועסים ממנה 
מעט לתענוג ועדון ולמתיקה, אבל אי אפשר לומר דרב הונא לא ברך לאחריו כלל דהא לא גרע מתאנים וענבים 
[המשך בסוף המסכת] 


אמר ליה 
קעט): 


כולן אבל בשביל אורח אינן נאפרים ואף איהו וכו': 
ולאכול עם בעה"ב" ליתא בדפ"ו והוא הוספה ע"פ המהרש"ל דפו"ר: 
י] יש אומרים (כ"ה בב"י שם ובדפו"ר אומ'): 


ברא"ש] (גליון) וכ"ה בהגהות הרר"י לנדא: 


וסע"פ 


המהרש"א בשם הרא"ש: 


עין משפט 
נר מצוה 


קח א ב פיי" פ"ג מסני 
כרכות סל' ט סמג 
עסין כו טום"ע פו"ס סי" 
קספ סעיף ו !: 
קט גד סס סעיף ו ופעיף 
מ: 


קי ה פיי" פ"ד מסלכות 
כרכות סנכס ז סמג עס 
מוס"ע פֿו"ם סימן קעט 
סעיף 3: 
קיא ו פיי" פ"ג מספי 
מעסס קככגות סנכה 
יכ: 

קיב ז מײ פז מסנ' 
תפלס סנ' יז טוס"ע 
פֿו"ת סי" קי"ל סעיף 6: 
קיג ח פיי" פ"ו מסנ' 
נרכות סל' כ סמג 
עסין כו טוס"ע פו"ס סי" 
קעט סעיף 6 ונסי' קסו: 
קיד ט מיי' פ"ד מסנ' 
בלכות סנכה יכ סמג 

פס טור 6"ם סימן קעד: 
קטו י טור פו"ם סימן 

קעו: 

קטז כ מיי" פ"b‏ מסני 
לכות סלכס יכ קמג 

קס טוס"ע מו"ס סי קס! 
סעיף יס וסימן ריג קעיף 5: 


תורה אור השלם 
א) ויאִמָר אֵלָיו לָבְן אם 
נָא מְצָאתי חן בְּעָנִיךְ 
נְחַשְׁתִּי נִבְרְכָנִי 4 
ְגְלְלְִּ: [בראשית ל, כזן 
בוה מא הפקיר 
אתו בְּבֵיתוֹ וְעל כָּל 
אֲשֶׁר יש לו וַבָרֶףּ יי 
אֶת בִּית הַמִצְרִי בְַּלַל 
יוסף וְהי בּרְכַת יי בְּבָל 
אֲשֶׁר יש לו בָבָּית 
ּבַשָדָה: |בראשית לט, הן 


הגהות וציונים 


ל] בשו"ת השיב משה 
(סימן סט) העיר מכאן 
על מש"כ בצוואת ריהיח 
(סימן כד) ששני בני אדם 
ששמותיהן שווים לא 
לזהוהגר ‏ יוחד בילדיהם 
עיי"ש (וכן העיר בספר 
מראה אש ורי"א חבר 
בילקו"מ) ויש להעיר 
שבכת"י הגירסא בי רב 
חביבא, ובכת"י אחר בי 
רב שמעיה, וע"ע 
ביוחסין (השלם עמ' 
קמז) שגרס רב יהודה 
הביבא, ולפ"ז ‏ ייל 
שהיה לו ב' שמות: 
כ רבה (גליון) בשה 
בכתיי וכ"חי בתוס' 
פסחים קא ע"ב ד"יה 
כשהן, ובתוס' חולין פו 
ע"ב ד"ה אסור: ג] [פי' 
חלק ולקמן דף ג ע"ב איי 
דיפתנא] (גליון) וכ"ה 
בערוך ערך דסתן מובא 
במסורת הש"ס גיטין סז 
עב וכיה בכת"ל. וכיה 
בב"י או"ח סימן קעט: 
ל] בחידושי הרי"ף הביא 
בוה אמר אביי תיכף 
ליח טוב ברכה 
שנאמר כל הנשמה 
ומפרש לה דהיינו אף 
שלא בירך קודם מברך 
אח"כ | אע"פ שבכל 
ברכות הנהנין אינו כן, 
והשמיטו זאת בגמ' 
שלנו (נמוקי הגרי"ב): 
ס] [יושבין לאכול כ"ה 
הגי' במשנה שבמשגיות 
אכן בירושלמי וברי"ף 
ורא"ש וכן בשאלתות 
ליתא וכ"מ בתוסי לקמן 
ע"ב ד"ה הסבו אין] 
(גליון): 1] עיין תוס' ריפ 


ותוס' | הרא"ש ביתר 
ביאור, וי"ג והשותה יין 
ול"ג והשתא (חודש 


האביב לבעל פלא יועץ): 
]] סגרו תיבות אלו כי 
לשון זה כפול ושפת יתר 
אולם עיין מאמר מרדכי 
(סימן | קעט | סק"ד) 
שמגיה כך אסור למשתי 
היינו דוקא כי אמר 


בעה"ב ואז אסורים 


ק] הסיום בתוס' "ואף איהו גופיה יכול לחזור 
ט] וכשרגילים (כ"ה בב"י או"ח סימן 
כ] בדפ"ו ליתא תיבות "ונראה וכו' בעה"ב" והוא הוספה 
ע"פ המהרש"ל דפו"ר ועיין ט"ז סק"ד מה שפי' בגי' הישנה ועיין בפמ"ג שם: (] [צ"ל מעין מעשה קדירה וכ"ה 
מ] נדצ"ל אבל (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתור"פ: 


כ] וכ"כ 


מב. [[ה] כיצד מברכין 


עחשתי, וַיַבַרְכָנִי ה' בג7לף', כלופר, בדקתי על ידי ניחושיםמי, 
והתברר לי שהברכה באה אלי בזכותך"". אִיפָּעִית אִימא מְַהַכָא - 
ואם תרצה תאמר שלומדים זאת מפסוק זה שַׁנַאֲמַר לגבי פוטיפר 
(כרססית לט ס) וַיַבְרְךְ ה' אֶת בַּית הַמַּצְרֵי, בגְלל יוֹסף', שבגלל שהיה 
יוסף בביתו, זכה פוטיפר לברכהײי. ומכאן יש ראיה שהמקרב תלמיד 
חכם ומארחו בביתו, זוכה תכף לברכה". 


* א* א 


משנה 


בזמן המשנה מנהג בני אדם היה לשתות לפני הסעודה כוס ייןמ", 
ולאכול פרפראות"* כגון פרגיות ודגים, כדי לגרור את תאוות האכילה. 
ואחר כך היו מביאים לפניהם את השלחן, לאכול סעודתם. ובסוף 


מד. רש"י (כרפסית 5 כו). 

מה. נאמרו כמה פירושים, מנין לחכמים שברכה זו באה 'תכף' ולא לאחר זמן. 
המהרש"א (מ"פ ד"ס פיכף) פירש שלמדו כך ממה שאמר יעקב ללבן (נרפפית ‏ 0 'ויברך 
אותך לרגלי', שפירושו שבאה אליך הברכה מיד כשנכנסתי לביתך, כפי שפירש האבן 
עזרא (Eס).‏ ובקדושה וברכה (סמיכת סכמיס ד"ס ו(ססיכעית, ‏ נפיכון סענשי) פירש, שחכמים 
למדו זאת ממה ששינה הכתוב וכתב 'בגללך' ולא כתב 'בעבורך', ללמד שמיד בבואו 
לבית לבן, נתגלגל הדבר שבאה אליו הברכה [וכן בסמוך נלמד ממה שנאמר 'בגלל 
יוסף']. ראה עוד בהערה להלן תירוץ נוסף בשם פתח עינים. 


לפני, ויפרץ לרב, ויברך ה' אתך לרגלי'. מהרש"א (פ" ד"ס מיכף). וכן פירש הספורנו 
(נר6קית ל כז), שהברכה היתה בצאנו ובנכסיו. ורש"י בחומש (נכפֿפית ל ) פירש שהברכה 
היתה בבנים, שלפני בואו של יעקב לבית לבן לא היו ללבן בנים, ומשעה שבא יעקב 
לביתו, התברך לבן, ונולדו לו בנים. וביאר דבריו רבי אליהו מזרחי (צרפטית 2 ס, נפילון 
ססני) שהברכה היתה 'גם' בבנים, מלבד הברכה בצאנו שמפורשת בתורה (נלפפית 5 5). 
מו. הגמרא הביאה פסוק נוסף ללימוד זה, מפני שיעקב היה חתנו של לבן, וחתנו 
הוא כבנו כפי שקרא דוד המלך לשאול 'אבי' (שמונ ' כד י) [וכיוצ"ב ברש"י (שנת 
כג: ד"ס נפק)], והיה מקום לומר שרק מפני כך זכה לבן לברכה, אבל המארח תלמיד 
חכם שהוא אורח זר, אינו זוכה לברכה זו. לכן הביאה הגמרא ראיה מפוטיפר, שהכניס 
את יוסף לביתו, וזכה לברכה. בן יהוידע (ד"ס פיכעים, כתיכון סרלפון). עוד תירץ הבן 
יהוידע, שללבן היה צאן שכתוב בהם (פולין פד:) שהם מעשרות את בעליהם, והיה מקום 
לומר שהוא התברך בזכותם, לכן הביאה הגמרא ראיה מפוטיפר. והאמרי נעם (ל"ס 
פיכעיח) תירץ, שמדברי לבן אין כל כך ראיה, שאף על פי שהוא אמר עיחשתי ויברכני 
ה' בגללך', אין אנו יודעים אם הניחוש של לבן אמת. ולכן הביאה הגמרא פסוק נוסף, 
שבו הפסוק מעיד על כך שהברכה באה בזכות תלמיד חכם. ובפתח עינים (ד"ס ועול, 
כניפורו סקני) תירץ, שמהפסוק שנאמר לגבי לבן אין הכרח שבאה הברכה תכף, ויתכן 
שהברכה באה לאחר זמן, וכפי שנראה מדברי לבן שהיה צריך לנחש מה גרם לברכה. 
לכן הביאה הגמרא ראיה מפוטיפר שנאמר בו בפירוש ומאז הפקיד אותו וכו' ויברך 
ה' את בית המצריי, ומזה יש ללמוד שכך היה גם במעשה עם לבן, שהברכה היתה 
תכף. וכעין זה כתב באוצר חיים (ד"ס ולכע"6). 

מז. בגירפת הגמרא כתב יד מינכן (סו"ד כלקלוקי סופכיס ות ג), ובספר המאורות (ל"ס 
פ), יש המשך לנוסח הגמרא. וזה נוסח הגמרא לפי גירסאות אלו, 'ומה מצרי נתברך 
בשביל יוסף, דכתיב ויברך ה' את בית המצרי בגלל יוסף, ישראל דכתיב בהם כי הם 
'זרע ברך ה" (שעיס ק ע), על אחת כמה וכמה. ועוד קל וחומר, ומה ישראל שנאמר 
בהם כי הם 'זרע ברך ה" (עס) כך, תלמידי חכמים שכתוב בהם (פיוכ עו יפ-יע) 'אשר 


אוצר התכמחי 


שמהפסוקים יש ללמוד שהברכה חלה אפילו על פוטיפר שלא היה יהודי, ובקל וחומר 
יש ללמוד שברכה זו תחול על יהודי המקרב תלמיד חכם. ועוד יש ללמוד, שאם 
הברכה חלה על כל יהודי שמקרב תלמיד חכם, קל וחומר שהברכה תחול על תלמיד 
חכם המקרב תלמיד חכם אחר. 

מח. כפי ששנינו בברייתא לקמן (פג.), שכך היה מנהגם. 

מט. כל המאכלים שנאכלים בסעודה עם הפת, נקראים פרפרת. מחזור ויטרי (פי' עפ), 
סידור רש"י (פי' קי). כגון פרגיות ודגים שרגילים להביא לפני הסעודה, וכגון קליות 
ולחמניות שמביאים לאחריה. רש"י (ל"ס כלן). וכן חזרת שנאכלת בליל פסח אחר המצה. 
רש"י (פספיס קיד. ד"ס עד). ודעת רבינו חננאל (סו"ד כתוס' ד"ס ככן) שהפרפרת היא פת 
צנומה, ששרו אותה בקערה [כלי שנין, ואין לה תואר לחם, שבאופן זה ברכתה מזונות. 
ולפירוש זה הסכימו התוספות (ד"ס כלן) והרא"ש (פ"ו סי" 5). 

נ. 'לחמניות' הם מין מאפה כעין פת הבאה בכיסנין, כפי שמבואר בגמרא לעיל בעמוד 
זה. 

מנהג זה, להביא יין ופרפרת לפני המזון ולאחריו, היה מצוי בסעודות של כבוד, כגון 
בשבתות וימים טובים. מאירי (ל"ס פעל). 

נא. תיבת 'מזון' במשנה זו, פירושה 'סעודה'. פסקי הרי"ד (ד"ס מתני'). עיין בהערות 
במשך המשנה (נקמן ע"נ על כסון עתר סקעולס'), מתי משנתנו שונה 'מזון' ומתי 'סעודה'. 
נב. אין כוונת המשנה לומר שהיין שלפני הסעודה פוטר רק את היין שלאחר הסעודה, 
ולא את היין שבתוך הסעודה. אלא כוונתה לומר שהוא פוטר 'אפילו' את היין שלאחר 


פרק ששי 


ברכות 


הסעודה, לפני ברכת המזון, היו שותים יין ואוכלים פרפראות כגון 
קליות [שטובים ללב] ולחמניותי. 


משנתנו מבארת דין ברכת היין והפרפרת שבאים לאחר הסעודה: 
ברך על הַיַן שָלְפָנִי המזון - מי שבירך על היין שהובא לפני 
הסעודה!", פָּטַר אֶת היין שַלְאַחר המָזון - פטר בברכה זו את היין 
שבא לאחר הסעודה, קודם ברכת המזון, ואינו צריך לחזור ולברך 
עליוי. בַּרְךְ על הפרפרת שָלְפָנִי המזון - מי שבירך על הפרפרת 
שבאה לפני הסעודה, כגון דגים ופרגיות, פָּמַר אֶת הפִרְפָּרֶת שַלְאַחַר 
המָזון - פטר את הפרפרת שמביאים לאחר הסעודה, כגון קליות 
ולחמניות, ואינו צריך לחזור ולברך עליהם'ד. 


בר על הַפַּת, פָּטַר אֶת הַפַּרְפָּרֶת - מי שבירך על הפת פטר 
את שאר המאכלים!". אך המברך עַל הַפַּרְפָּרֶת - על שאר המאכלים, 


הסעודה, וכל שכן שהוא פוטר את היין שבא בתוך הסעודה. שהלא היין שלפני הסעודה 
מביאו כדי לשתות, וודאי שיין זה פוטר את היין שבתוך הסעודה שאינו בא כדי 
לשתות, אלא רק כדי לשרות את המאכל שבמעיו. רא"ש (פ" 025). 

נג. המשנה מחדשת בזה, שאין הסעודה נחשבת להפסק, ולכן ברכת היין שלפני 
הסעודה, פוטרת גם את היין שלאחר הסעודה. פסקי הרי"ד (ל"ס ניכך על סיין), וכן משמע 
במאירי (ד"ס פמכ). 

מבואר בגמרא (קמן ע"נ) שדברי המשנה אינם אלא לגבי שבתות וימים טובים, שבהם 
יש דרך לקבוע סעודה על היין. אבל בשאר ימים שאין רגילים לקבוע סעודה על היין, 
אין היין שלפני המזון פוטר יין שבא לאחר המזון. וכתב בתוספות אנשי שם (פ"ו מ"ס) 
בשם רבי משה זכותא, שעל כן דייקה המשנה לומר 'ברך על היין שלפני המזון', ולא 
אמרה ברך על יין 'לפני המזון'. לומר שמדובר כאן בזמן שידוע שבא יין לפני המזון. 
נד. מבואר בגמרא לעיל (מ:) שמאכלים הבאים לאחר הסעודה חייבים בברכה, ואינם 
נפטרים בברכת הפת [עיין שם בהערות, פירושים שונים בדין זה], ולכן פרפרת הבאה 
לאחר הסעודה, חייבת בברכה. ומשנתנו מלמדת שאף על פי שהפרפרת שלאחר הסעודה 
חייבת בברכה, המברך על הפרפרת שלפני הסעודה, פטר את הפרפרת שלאחריה. 
בדברי עולא לעיל (מ.) מבואר שהמברך על פרי האדמה, אינו פוטר בברכתו את פרי 
העץ שלפניו. וביאר רש"י (עס ד"ס 0:6, שאף על פי שברכת 'בורא פרי האדמה' היא 
ברכה שכוללת גם את פירות העץ, כפי ששנינו (שי? מ.) 'בירך על פירות האילן בורא 
פרי האדמה, יצא', דברי המשנה אינם אלא לגבי מי שטעה ובירך על פירות העץ 
'בורא פרי האדמה', אבל המברך על פירות האדמה 'בורא פרי האדמה' אינו פוטר את 
פירות העץ שלפניו. וכתב תוספות הרי"ד (ד"ס ניכן), שכך הדין גם בדין ברכת 'שהכלי, 
שאף על פי שברכת שהכל היא ברכה הכוללת גם את שאר המינים, כפי ששנינו (נעינ 
מ) 'ועל הכל, אם אמר שהכל, יצא', מכל מקום אם בירך על מין שברכתו שהכל, 
אינו פוטר בברכה זו מינים אחרים שברכתם שונה [וכן מבואר בתוספות (ל"ס ככך), וכן 
הוא בפרי מגדים (₪5? פככסס ס" כו סק"כ) ועוד פוסקים]. אולם במשנתנו פירש רשיי 
(ד"ס נכן) שהפרפרת שלפני המזון היא פרגיות ודגים, והפרפרת שלאחר המזון היא 
קליות ולחמניות, ולפי פירוש זה, המברך 'שהכל' על הפרגיות והדגים, פטר את הקליות 
שברכתם 'בורא פרי האדמה' ואת הלחמניות שברכתם 'בורא מיני מזונות'. ולכאורה 
דין זה אינו כפי הכלל הנזכר, שהמברך שהכל על מין אחד, אינו פוטר מינים אחרים 
שברכתם שונה. 

ותירץ תוספות הרי"ד (ל"ס :ילך), שברכת שהכל על הפרפרת שלפני המזון, פטרה גם 
את הפרפרת שלאחר המזון, מפני ששתי הפרפראות באו לצורך הסעודה. ובשני מינים 
הבאים לצורך הסעודה, המברך על מין אחד ברכת 'שהכל' שהיא ברכה הכוללת מינים 
נוספים [וכן 'בורא פרי האדמה' הכוללת גם את פירות העץ], פטר בברכתו גם את 
שאר המינים הכלולים בברכתו, הבאים לצורך הסעודה. וכיוצא בזה פירש הכסף משנה 
(סנ' ברכות פ"ד ס"ו ד"ס ול'ים - כתיכון סל6טון) בדעת הרמב"ם. 

אך דעת רבינו חננאל (ד"ס כרך) ועוד ראשונים (תוס' ד"ס כלך, כ"ם סי (3, | כקנ" (עיל 
מ: ד"ס וכננ, מפירי ד"ס נכך) שהפרפרת שהובאה לפני המזון ואחריו, היא מאכל שברכתו 
'מזונות'. ולפי שיטתם מובן מדוע הפרפרת שלפני המזון, פוטרת את הפרפרת שלאחר 
המזון. ולפי זה הקשה הצל"ח (ד"ס ניכן) שלכאורה אין בדברי המשנה שום חידוש, 
והדבר ברור שהמברך 'בורא מיני מזונות' על הפרפרת שלפני הסעודה, אינו צריך 
לחזור ולברך על הפרפרת פעם נוספת, ואין הסעודה מהוה הפסק. ותירץ, שאף על 
פי שזהו דין פשוט, המשנה כתבה דין זה, כדי ללמוד ממנו שהמברך על הפת, אינו 
פוטר את הפרפרת שבאה לאחר הסעודה, לכן ביארה המשנה שרק מי שבירך על 
הפרפרת שלפני הסעודה, הוא זה שפטר את הפרפרת שלאחר הסעודה, אבל מי שלא 
בירך בתחילה על הפרפרת, חייב לברך על הפרפרת שלאחר הסעודה, ואין ברכת הפת 
פוטרתה. 

נה. דעת רש"י לעיל (מ: ד"ס דכליס, ד"ס פנ) שהמאכלים הבאים בתוך הסעודה, חייבים 
בברכה ראשונה, חוץ מהמאכלים שבאים ללפת את הפת, שרק הם פטורים מברכה 
ראשונה. והקשו התוספות (עס ל"ס הנכת) ממשנתנו שמבואר בה, שהמברך על הפת 
פטר את הפרפרת, והפרפרת אינה דבר שמלפתים בו את הפת. ותירץ ההשלמה (עי 
מפ: ד"ס פמר), שמשנתנו עוסקת בדין פרפראות שהיו לפניו על השלחן בשעה שבירך 
על הפת, ודין זה שונה מדין 'דברים הבאים בסעודה', שהם דברים שבאו אחרי ברכת 
הפת, ולכן הם חייבים בברכה. וכן מוכח מדברי המחזור ויטרי (סי' ספ, סי ע), שדעתו 
לחלק בין הסוגיות באופן זה. וכן פירשו סידור רש"י (סי' קיז) ופסקי הרי"ד (ל"ס פיס') 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי" תו' כ"כ קנג: 
ד"ס עיליתb‏ ועי' רס" 
ומוס' סנכת קיט. ד"ס 
דף נג: וברש"י שם, 
ג) מנסות 5ג. [ְי5ס כ.], 
ל) עיין רש"י לעיל לט. 
ד"ה פרגיות, ס) עירובין 
כט: ‏ (וצײ רשיי 
לעיל דף מא: ד"ה פת 
הבאה), \) פסחים קח., 
ז) כוונתן למה שביארו 
התוס' בפסחים קטו. 
ד"ה והדר אכיל עיי"ש, 
ועיי"ש ברא"ש סימן כו 
(שפתי חכמים), 
ל) פסחים דף קטו:, 
0) במחבה ט ₪ 
*) עיין תוס' לעיל לז: 
ד"ה לחם מה שהביאו 
19/00/00 כ) לעיל 
לו:, () פסחים קג;, 
מ) [פססיס דף קג:], 
נ) [וע"ע תוס' סוטס 
ם. ד כ לס 
ם) (עי מb:,‏ ע) ציין 
לעיל לז:, פ)לקמן 
סוף עמוד ב, 5) לקמן 
מג., ק) דפרקין ה'ו, 
ל)פי"ב ו ע)עײן 
ירושלמי ברכות פ"א 
ה"א (ו ע"א). 


הגהות הב"ח 


() רש"י ד"ס מעקס 
קדלה סלק6 טכגים. נ"כ 
ע"כ דה כ יע"ס: 
(3) תום' ד"ס (סמניות 
וכו' כ קנע גמי צריך 
לברך וכו' עהכי תחלתו 
וסופו | עיקס ‏ 2: 
(ג) ד"ה | סנק וכו' 
מסמע סלרכן. ג"כ פירוס 
מדקסמר (נתר דסניקי 
תכ וכו': (ל) בא"ד 
סנס קודס. ‏ ג"כ כלומר 
ונמס 5% מסנקין גס 
ססנתן: (ס) ד"ה כני 
זיר וכו' פימס. כ"כ וכ"כ 
ספוקפות פרק כסוי סלס 
סוף דף פו וכ"כ סר6"ם 
שס: (ו) ד"ה bתכb‏ 
דריט גנותb‏ וכו' 5h‏ 
נפוול ולאכול דכל: 


גליו הש"ם 


גמ' אלא כי הא 
דאר"ח בר אשי. ע" 
כרמנ"ן במנסמום ‏ פ"כ 
דסנת נד"ס ועוד כת3 
סרי"ף 50 דר גידכ: גמ' 
שלש תביפות הן. עי" 
לקמן דף נ"3 ע'כ פוס' 
ד"ס פכף: רש"י ד"ה 
לנטילת ידים דמים 
אחרונים. כן מנופֹר 
נקוגיין. ‏ 6 | כמ"כ 
דכריס") | וכירוט(מי = פ' 
לֿ"עE)‏ מנופר. דקפי ענ 
נטינס כפונס. ועיין פום! 
סוטל דף כ"ט ע"b‏ ד"ס 
כל ו4ע: 


ro 
לעוי רש"י‎ 


אובליא"ש. ‏ פכוס 
(סמניות, | פת סנס 
ככיסנין, פת מננועס עס 
פכנין, (רס"י דף מ6 ע"כ 
ד"ס פת הכה ככסגין), 
פת סנילום מן סכיליס 
(תוקפות כיכס לף כו 
ע"נ | ד"ס | קמ"). 
אמנישטרשיו"ן. פירום 
מנס קל כקל מנוpכ‏ 
(רש"י כרכות לף ג ע"כ 
ד"ס לסתנס): נילי"ש. 
פירום | (סמניות = רקיקין 
לקין טעוטין נטני נרוניס 
(רנינו ונס דף כז ע"6 
ד"ס ופי ודף כ ע"5 דייס 
וסמר ועיין עוס"ע סו"ס 
סימן קסת קע"ק): 


משנת ראשונים 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מיסו ב"י ור"ת סיו פומריס ענ ככרך ככ םר מסקין סנקין 
נפוך ססעולס וטעמ דפת פוערת כל סלנריס סנליס כסנינס 
וסטתפ! יין פוטר כל מיני מסקין נפי סעיקר מסקס סוb‏ וסוb‏ רם 
לכל מיני מסקין ולכך סול סעיקל וסן טפ! 


דגורם ברכה לעצמו, נלמס מקומות סו 52 ומכרכין ענו וסע''פ 
סנ סיו 5ריכיס (שתייתו: רב הונא אכל תליסר ריפתי. עפת סנס 
ככסנין וכ כירך 6סליו: אמר רב נחמן עדי כפנא. גרסי': עדי, 196, 
כלומר 6לו כרעבון נפכנו, ולכילס מרוכס כזו 65 נפטרת מכרכס, 656 


כל ספסכיס קועין 6כיפתן = ככך 
טעון כסמ"ז, כן פירק כנ סקי. 
וכנומינו פירקו מניסר ריפתי מפת 
טננו, ונ כירך פתכיו מסוס לנ 
סע וקכ כפיכ (דגליס ת) ולככת 
וקנעת וכרכת, וכך פי' רכ יסודסי 
כס"ג, וסינו נ"כ דנית (יס לככ סונ 
וסס ססמירו ענ ענמן עד כזית ועד 
כנילס (נעע דף כ:) ודל כר"מ ודלס 
ככ' יסולס (נקפן דף מט:): לחמניות. 
לוכליס"ש כלע"ז: אסור מלאכול. 
עד סיכרך כסמ"ז ותחור ויכרך על 
סנ (פניו, דכיון דגער 6סס דעסי" 
ענרכס כססונס ומסעולתיס: סלק 
אתמר. פס סלק סנס וכל ספוכל 
מעל ססלסן ועדיין כ כרכו סור 
נקכו: ‏ ריסתנא. 6מנישטכטיו"ן: 
אתכא דריש גלותא סמכינן. וקיץ 
סילוקטו ‏ סלוק, סלעמט 5ס יש 
מסלום מסם פניו 6לינו נפכל: הרגיל 
בשמן. (מקות ידיו 6סר 6כיפס: 
שמן מעכבו. לענין כככס, טלסילו 
גמר וסלק ונ מסם יליו עדיץ 
קעודס קיימת ולוכ ככ כרכס: 
ולית הלכתא ככל הני שמעתתא. 
פֿין סיוס סעודס תנוי כ כגמר ול 
כסלוק ונ כסמן 656 ככיס 
לחרוניס, כ"ז סל נטל מיס 6סרוניס 
סו מותר ללכוכ, ומסנטל 6סור 
כוכ: לנטילת ידים. ‏ דעיס 
פסרוניס כסמ"ז, ‏ ונ ילכל כנוס 
עד טינרך על מחט: תכף לת"ח, 
סמקכיכו ‏ סניו ומפכסו כנִימו: 
ברכה. 85פו: מהני" ברך .על 
היין כו. (וסגין סיו לסכי קולס 
פֿכינס כוס יין לסתות כדתניק לקמן 
(חף מג) כלד סדר ססנס לו', 
ומכיסין נפניסס פרפרפום נסמטין 
פכינס כגון פרגיות" ודגיס, ולפ"כ 
מכיסין ססנמן, ונסר גמר סעולס 
יוקכיס וקותיס וקוכניס, ומס סן 
וכניס פרפכלות כגון כיסני דמענו 
9" ולסמניות, וסוb‏ יין ופרפרק 
טנסל סמזון, וקניסס קודס כסמ"ז: 
מעשה קדרה. תנק טכגיס (5) 
וטיסני: חיו יושבים. ‏ כל ססכק 
מטום סמוטיס על כדיסן סמפנית! 
על סמטס ולוכנין וטותין כססכס: 
בנ 


סעולט סקכס: 


בק 


קנע 


שִ 


דגורם ברכה לעצמו. רב הונא אכל ‏ תליסר 
ריפתי בני תלתא תלתא בקבא ולא בריך 
א"ל רב נחמן עדי כפנא אלא *כל שאחרים 
קובעים עליו סעודה צריך לברך. רב יהודה 
הוה עסיק ליה לבריה בי רב יהודה* בר 
חביבא אייתו לקמייהו פת הבאה בכפנין כי 
אתא שמעינהו דקא מברכי המוציא אמר 
להו מאי ציצי דקא שמענא דילמא המוציא 
לחם מן הארץ קא מברכיתו אמרי ליה אין 
דתניא רבי מונא אמר משום רבי יהודה פת 
הבאה בכפנין מברכין עליה המוציא ואמר 
שמואל הלכה כרבי מונא אמר להו :אין 
הלכה כרבי מונא אתמר אמרי ליה והא 
מר הוא דאמר משמיה דשמואל ילחמניות 
מערבין בהן ומברכין עליהן המוציא שאני 
התם 'דקבע סעודתיה עלייהו אבל היכא 
דלא קבע סעודתיה עלייהו לא. רב פפא 
איקלע לבי רב הונא בריה דרב נתן בתר 
רגמרי סעודתיהו איתו לקמייהו מידי 
למיכל שקל רב פפא וקא אכי? אמרי ליה 
לא סבר לה מר גמר אפור מלאכול אמר 
להו סלק אתמר רבא" ורבי זירא איקלעו 
לבי ריש גלותא לבתר דסליקו תכא מקמייהו 
שררו להו ריסתנא" מבי ריש נלותא רבא 
אכיל ורבי זירא לא אכיל א"ל לא סבר לה 
מר פלק אסור מלאכול א"ל זאנן אתכא 
דריש גלותא סמכינן: אמר רב הרגיל בשמן 
שמן מעכבו? אמר רב אשי כי הוינן בי רב 
כהנא אמר לן כגון אנן דרגילינן במשחא 
משחא מעכבא לן ולית הלכתא ככל הני 
שמעתתא > אלא כי הא דאמר רב חייא 
בר אשי אמר רב = שלש תכיפות הן* 'תכף 
לסמיכה שחיטה 'תכף לגאולה תפלה 
"תכף לנמילת ידים ברכה= אמר אבי אף 
אנו נאמר תכף לתלמידי חכמים ברכה 
שנאמר * ויברכני ה' בגללך איבעית אימא 
מהכא שנאמר > ויברך ה' את בית המצרי 
בגלל יוסף: מתני" יברך על היין שלפני 
המזון פטר את היין שלאחר המזון 'ברך 
על הפרפרת שלפני המזון פטר את הפרפרת 
שלאחר המזון ברך על הפת פטר את 


כל אחד ואחד מכרך לעצמו. דפֿין 4 הפרפרת על הפרפרת לא פטר את הפת 


ו לוו . 
בש"א אף לא מעשה קדרה. ?היו יושבין= כל 
אחד מברך לעצמו הסבו אחד מברך לכולן 

בא 


מב. 


ין לו לענין כרכס וסנכך 
מקקין ‏ סנקין מממת ססעולס 
סנין כסניל ספת נכסכות סמלכנ 
וגס " כ6כילס כל סמיס וסנכך 
פת פוטרסן קון מן סיין כדקסמר 
גמר טעמ ונסמי טעמס ניתb‏ 
מס טקנו מכרכיס כפקם על ססזרק 
על 6כילת | מכור לכל שסעונס 
מקסיס פמסי פין מנרכין (מי נ"פ 
סקלעס ונ"פ ססדמס דקר יכקות 
סינו פוטר כדקסמרינן סתס" כיון 
דליכ סגדס וסננ 6סק דעתיס " 96 
ודי טעמס סוי כיון | דלתמנb‏ 
קנעיס סונס דכסיב" על מנו 
ומכוכיס ילכלוסו סוי כמו דכריס 
סרגינין ככ מסמת ססעולס דפק 
פוטרפן: | לחמניות, פכט"י 
קובניל"ם ו נסירס ‏ ד"כ 6פילו 
59 קכע נמי (ג) לבליך סמוכי קהרי 
סול כסס גמור קסלי סופו עיסס" 
ונס נפכם דסיינו | נילי"ם מיסו 
כי קכע סעודתיס עליס מנכך ענו 
סעוכיל כמו נפוכיס מיסו בכינו 
טמטון פירם דסין (כרך עניו סמויb‏ 
דסוי כמו דייס0: סלק אתמר. 
מסמע טדרכן סיס (ג) לסלק סקנתן 
קודס סנ" ונכקורס קט למנסג 
סננ ספנ מקפידיס | קנ סנק 
סנס קולס (ד) וטמ כימיסס (מי 
כל סיו מסנקין ספנתן מקמי סמכרך 
כי פס מלסני ספר סמסונין (פי 
טסיו עסן קלסטת קטניס וכל לתל 
לפני ענמו לוככ על טנמגו 36ל 6נו 
סרגיליס | 60כול כולנו על סלסן 
ד פין (לס לסנק סקלסן עד 
לססר כרכת סמזון: רQ'‏ זירא לא 
אכל, תימס (ס) לפי מס טמפרטיס 
סעולס סכ לן ונכריך סור (מסתי? 
כ כרכס סלפניו פמפי כ 6כל 
נבריך עניס וליכוכ וס סיס 
תנטיל עסיס כו פת וסיס כליך 
כרכם | סמוכיb‏ ונט"י ומורת סיס 
(עסות כל כן: Nאתכא‏ דרש 
גלותא סמכינן. מי ססכק (6כו9 
פפיקומן ומר סכ כן ונבריך סיו 
סיקת סלעת דסנן תכ דרתמנק 
סמכינן וס סכת וכלך ונ מכ 
6פיקומן 276 כמזור (ו) דכל מנום 
לספס מכֿוס עטויות וסb‏ ד6מרינן" כי 
קמר סנ לן ונכריך לסור פמסתי 
וכן פסוכיס כונן סיט לוק כי 
פמר בכעל סכים 336 כ פוכת (וכי 
לסוריס כונן סיו כי פמר כעס'כ 


6 כסכיל פוכם 6יכן נלסרין") ופף פיסו גופל יכוכ כמזול וללכו עס כעס"כ": אא דריש גלותא סמכינן. וכקכגיל" כו 
מיני פילות ומניפין כסס כו 5סר זס ים 6ומר" טנריך (כרך כל סד ומד כפי ססינן יודעיס מס יפן לסס כעס"3 יופכ וגלסס 


טפין כריך (ברך לפי ססומכין על קלמן כעס"כ וסיט לני ריש גנו6p:‏ תכ 
כתכונס כמר סעודס סור 6כול עד שיכלך וסו סדין ס 6מר סכ פן ונריך 6פי' כ גטעסי: בר 


לנטילת ידים ברכה. וסלכך כיון טנעל ייו 


על הפת פטר את 


הפרפרת. (ר5ס דמיירי כפרפרם סכתוך ססעולס דסי בפרפרת קלמר הסעולס 50 פסק 30 פפ6 ? לנריס הנפיס 65סר. סעודס 
טעונין כרכס (פניסס ונמריסס ורס"י פירט פרפכת מיני דגיס ופכגיות וק5ת קקס "כ מסי קמ"ל דכרך על ספרפכת דנ פטר 
לת ספת ונרס כפירום כ" דפיר דפרפרת פת ומס כקעכס לנית 3ס תוכית דנסמל דמנככין עניס בור מיני מזונות טי 
וססתb‏ ניסb‏ דל5טריך נפסמעיין כרך ענ ספרפכת ‏ פטר לת ספת 6ע"ג דסוb‏ מין פת וכן מסמע כגמר דסטינ פרפרס 
מעטס קלכס? ומעסס קדכס סיינ תנק טכגיס וטיסני כדסמרינן (עיל (פ): הסב\ אחד מכרך לכלן. וסנו ין לגו ססנס 606 
סת כנבד ופת מהני 6פי' כנ ססנס דדוק6 ללילסו סיו פוכניס כססכס סיו כריכיס סקנה 536" יפינס סכנ סו קניעות ו 
כססנס דידסו שסס סיו רגיליס כל תד כסס3 על מטתו ועל קנמנו 336 עכסיו כולנו פוכניס על טלמן לתל וכסקנו 6וכלין יתד סייו 
קכיעופינו וסכל דקפמר סיו יושכין וכו' כגמרף מסמע דמיירי כין ננרכת סמוניל כין ככרכת סמזון כבסמ"ז כעונדb‏ דתנמידי דרב" ננרכת 
סמוכים מססיb‏ דפניגי ביין לי כעי ססכס" ומיסו בנ לס ספוכניס כדכך וסונכיס ונק ישכו כל תד מכרך לעפמו ו"ם מסי טנס דנעוגמר 
לפילו 69 ססכו חד מכרך (כולס כירופלמי? פליך ומסני סוס דנמוגער כו(ס נסניס כיתד 36ל 6כי(ס וקמיס פינס 3ס 696 מס מסר זס: 


שמברך מעין ג'. [הרשב"א] 


רב הונא אכל תליסר ריפתי בני תלתא תלתא בקבא ולא בריך. פת הבאה בכסנין היה, 
ושלא בסעודה אכל ולא ברך אחריו, כלומר ג' ברכות אלא מעין ג'. [הרשב"א] 
רב נחמן עדי כפנא. אכילה זו אכילת רעב היא וקבע היא וצריך לברך המוציא ואחריו ג' ברכות, דלא אמרו בפת 
הבאה בכסנין שאינה טעונה לפניה אלא מיני מזונות ולבסוף מעין ג', אלא בשאוכל ממנו מעט כדרך הלועסים ממנה 
מעט לתענוג ועדון ולמתיקה, אבל אי אפשר לומר דרב הונא לא ברך לאחריו כלל דהא לא גרע מתאנים וענבים 
[המשך בסוף המסכת] 


אמר ליה 
קעט): 


כולן אבל בשביל אורח אינן נאפרים ואף איהו וכו': 
ולאכול עם בעה"ב" ליתא בדפ"ו והוא הוספה ע"פ המהרש"ל דפו"ר: 
ין יש אומרים (כ"ה בב"י שם ובדפו"ר אומ'): 


ברא"ש] (גליון) וכ"ה בהגהות הרר"י לנדא: 


וסע"פ 


המהרש"א בשם הרא"ש: 


עין משפט 
נר מצוה 


קח א ב פיי" פ"ג מסני 
כרכות סנ' ט סמג 
עסין כו טום"ע פו"ס סי" 
קקפ סעיף ו !: 
קט ג דסס סעיף ו ופעיף 
מ: 


קי ה פיי" פ"ד מסלכות 
כרכות סנכס ז סמג עס 
מוס"ע מו" סימן קעט 
קעיף 3: 
קיא ו פיי" פ"ג מסנ' 
מעסס קכננות סנכה 
יי 

קיב ז מ"פ סל 
תפלס סנ' יז טוס"ע 
פֿו"ת סי" קי"ל סעיף 6: 
קינ ח פיי" פ"ו מסנ' 
נרכות סכ' כ סמג 
עסין כו טוס"ע סו" סי" 
קעט סעיף 6 ונסי' קסו: 
קיד ט מיי' פ"ד מסנ' 
כרכות סלכס יכ סמג 

קס טור 6" סימן קעד: 
קטו י טור פו"ס סימן 

קעו: 

קטז ב פיי" פ"5 מסנ' 
כרכום סלכס יכ קמג 

קס מוק"ע מו"ס סי קסו 
סעיף יל וסימן ריג קעיף 5: 


תורה אור השלם 
א) ויַאִמָר אֵלָיו לָבְן אם 
נָא מָצָאתִי חן בְּעֵינֶיך 
ְחִשְתִּי | נְבָרְכנִי א 
בַּנְלְלְְ [בראשית ל, כו] 
ב והי מא הפקיד 
אתו בְּבֵיתוֹ וְעל כָּל 
אֲשֶׁר וש לו ובר יי 
אֶת בּית הַמִצְרִי בְּנְלֵל 
יֹסף וַיהֵי בְּכּת וי בְּכָל 
אֲשֶׁר וש לו בַּבִיִת 
וּבַשָׂדָה: |בראשית לט, הן 


הנחות וציונים 


6] בשו"ת השיב משה 
(סימן סט) העיר מכאן 
על מש"כ בצוואת ריה"ח 
(סימן כד) ששני בני אדם 
ששמותיהן שווים לא 
יזדווגור יחד בילדיהם 
עיי"ש (וכן העיר בספר 
מראה אש ורי"א חבר 
בילקו"מ) ויש להעיר 
שבכת"י הגירסא בי רב 
חביבא, ובכת"י אחר בי 
רב שמעיה, וע"ע 
ביוחסין (השלם עמ' 
קמז) שגרס רב יהודה 
חביבא, ולפ"ז ‏ י"ל 
שהיה לו ב' שמות: 
כ ורמה] (גלטן) כיה 
בכת"י וכ"ה ‏ |בתוס' 
פסחים קא ע"ב ד"ה 
כשהן, ובתוס' חולין פו 
ע"ב ד"ה אסור: ג] [פי' 
חלק ולקמן דף נ ע"ב אי 
דיפתנא] (גליון) וכ"ה 
בערוך ערך דסתן מובא 
במסורת הש"ס גיטין סז 
שב וכיה בכתיי ופיה 
בב"י או"ח סימן קעט: 
7] בחידושי הרי"ף הביא 
בוה אמר אביי תיכף 
קריה טוב בככה 
שנאמר כל הנשמה 
ומפרש לה דהיינו אף 
שלא בירך קודם מברך 
אח"כ | אע"פ שבכל 
ברכות הנהנין אינו כן, 
והשמיטו זאת בגמ' 
שלנו (נמוקי הגרי"ב): 
סן [יושבין לאכול כ"ה 
הגי' במשנה שבמשניות 
אכן בירושלמי וברי"ף 
ורא"ש וכן בשאלתות 
ליתא וכ"מ בתוסי לקמן 
ע"ב ייה הסבו איןן 
(גליון): 1] עיין תוס' ריפ 


ותוס' | הרא"ש ביתר 
ביאור, וי"ג והשותה יין 
ול"ג והשתא (חודש 


האביב לבעל פלא יועץ): 
!] סגרו תיבות אלו כי 
לשון זה כפול ושפת יתר 
אולם עיין מאמר מרדכי 
(סימן ‏ קעט | סק"ד) 
שמגיה כך אסור למשתי 
היינו דוקא כי אמר 


בעה"ב ואז אסורים 


ק] הסיום בתוסי "ואף איהו גופיה יכול לחזור 
ט] וכשרגילים (כ"ה בב"י או"ח סימן 
כ] בדפ"ו ליתא תיבות "ונראה וכו' בעה"ב" והוא הוספה 
ע"פ המהרש"ל דפו"ר ועיין ט"ז סק"ד מה שפי' בגי' הישנה ועיין בפמ"ג שם: 5] [צ"ל מעין מעשה קדירה וכ"ה 
מ] נדצ"ל אבל (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתור"פ: 


גן וכ"כ 


מב. [ח ביצה מברכין 


לא פטר אֶת הפת". בַּית שָמָאי אומרים, אינו פוטרת בברכתו אַף 
לא מעשׂה קדרה" - תבשיל העשוי מחיטים שבורים, הקרויים חלקא 
טרג=וטיסניי". 


חבורת אנשים שנקבעו לסעוד יחד, תקנו חכמים שאחד 
מהסועדים יברך בקול כדי להוציא את האחרים ידי חובת הברכה". 
אך יחידים שאכלו, ולא קבעו עצמם לאכול יחד, כל אחד מהיחידים 
צריך לברך לעצמו. ודרכם היה להסב בשעת אכילת סעודת קבע, 


שמשנתנו עוסקת בדין פרפראות שהיו לפניו בשעת ברכת המוציא שדעתו עליהם. 
הקשו המפרשים, לצורך מה שנינו בתחילת המשנה 'בירך על הפרפרת שלפני המזון 
פטר את הפרפרת שלאחר המזון', הלא לפי המבואר כאן ברכת הפת פוטרת את 
הפרפרת, ואם כן הפרפרת שלאחר המזון פטורה מברכה, גם ללא ברכה על הפרפרת 
שלפני המזון. נאמרו בקושיא זו כמה תירוצים: א. לדעת המחזור ויטרי (סי" ע6) סידור 
רש"י (פי' קז) ופסקי הרי"ד (ד"ס פסי') המשנה מחדשת שהמברך על הפרפרת שלפני 
הסעודה, פטר גם פרפרת שלא היתה לפניו על השלחן בשעת הברכה על הפת. מה 
שאין כן 'המברך על הפת', שאינו פוטר אלא את הפרפרת שהיתה לפניו על השלחן. 
ב. ההשלמה (ד"ס נלן) תירץ בדעת רש"י, שהרישא של המשנה 'בירך על הפרפרת 
שלפני המזון פטר את הפרפרת שלאחר המזון', עוסקת בדין מי שאכל סעודה ללא 
פת, אלא רק ממעשה קדירה, ומפני כך הפרפרת שלאחר סעודתו, טעונה ברכה. וכיוצא 
בזה תירץ המאירי (ד"ס פפ, ד"ס כרן) בדעת רש"י. ג. הראב"ד (ססגות על כעל סמפור (עיל 
מפ:) תירץ שתחילת המשנה מבארת את דין הפרפרת שנאכלת בסוף הסעודה [דהיינו 
לאחר שמשכו ידיהם מן הפת, או לאחר סילוק השלחן], שאין ברכת הפת פוטרת אותה, 
ורק המברך על הפרפרת לפני המזון, פטר פרפרת זו. ואילו דברי המשנה כאן עוסקים 
בדין פרפרת שנאכלת בתוך הסעודה, שהיא נפטרת בברכת הפת. וכן סוברים התוספות 
(ל"ס כלן) [כפי שיטתם ((עי? מ: ד"ס (לפר) שלדעתם ברכת הפת פוטרת את המאכלים 
שבאים בתוך הסעודה, ואינם פוטרים את המאכלים שבאים לאחר שמשכו ידיהם מן 
הפת]. 

נו. לכאורה קשה, מה חידשה המשנה בכך שהמברך על הפרפרת לא פטר את הפת, 
הלא פשוט שהמברך על הפרגיות 'שהכל' לא פטר את הפת שברכתה 'המוציא'. ותירץ 
פסקי הרי"ד (ד"ס נירך על ספרפרס), שהיה מקום לחשוב, שכשם שהפרפרת שלפני הסעודה 
פוטרת את הפרפרת שלאחר הסעודה, אף על פי שאין ברכותיהם שוות [כפי שנתבאר 
בשמו בהערה לעיל], כך הפרפרת תפטור גם את הפת, לכן הוצרכה המשנה לבאר, 
שהפרפרת שלפני המזון פוטרת רק פרפרת אחרת ולא את הפת. והתוספות (ד"ס גכך) 
תירצו שהפרפרת שבמשנתנו היא פת צנומה ששרו אותה בקערה [כלי שני] שברכתה 
מזונות. וחידשה המשנה, שאף על פי שגם הפרפרת היא פת, ברכת הפרפרת אינה 


פרק ששי 


ברכות 


דהיינו שהיו מטים את גופם לצד שמאל, על גבי מיטות. אך אכילה 
ושתיה דרך ישיבה' היתה דרך עראי, ללא קביעות סעודה יחד. 
המשנה מבארת מתי כל אחד מברך לעצמו ומתי אחד פוטר את 
האחרים: 

הָיוּ יוֹשְׁבִין - חבורה שהיו סועדים יחדיו בישיבה בלא הסיבה, כָּל 
אֶחד מהיושבים מִבֶרִך לעַצְמוֹ, מפני שאין קבע לסעודה ללא הסיבה. 
אבל חבורה שהַסָבּוּ על המיטות", כדי לאכול ולשתות יחדיויי, אֶחַד 
המסובין מִבָרֵךָּ ?כוּ?ן - מוציא בברכתו את כולםיי. 


פוטרת את הפ==העיקרית. 
נז. בגמרא ((קמן ע"כ) יתבאר במה נחלקו בית שמאי עם תנא קמא. 

נח. רש"י (ד"ס מעעס). ומבואר במועד קטן (יג:), שחלקא טרגיס וטיסני, כולם הם חיטים 
שבורות, אלא שהשתנו בשמם לפי אופן השבירה. 'חלקא' הוא גרעין חלוק לשנים, 
'שרגיס' גרעין הנחלק לשלשה, ו'טיסני' גרעין שנחלק לארבעה. 

נט. מפני שברכה שנאמרת ברבים באופן זה שאחד מוציא את כולם, יש בה יותר 
הידור, כמו שנאמר (מטלי ל כת) 'ברוב עם הדרת מלך'. וכיוצא בזה אמרו חכמים בכמה 
מקומות, כגון בדין ברכת 'בורא מאורי האש' שאמרו חכמים ((לקפן ע.) שאחד יברך 
כדי להוציא את הרבים ידי חובה, משום ברוב עם הדרת מלך. הגהות הרמ"ך (סנ' 
בלכות פ"b‏ סי"כ), מעדני יום טוב (כל"ם סי" לג פות ₪. וכתב מאורות הגר"א (פ"ו מ"ו) 
מקור לכך שאחד מברך לכולם, ממה שמבואר בספר שמואל (' ט יג), ששמואל 
הנביא הוא זה שבירך על אכילת הזבח, וכל שאר הקרואים אכלו מהזבח אחרי ברכתו. 
ס. רש"י (ד"ס סיו). ורבינו חננאל (ד"ס סיו) פירש ש'היו יושבים' פירושו שהיו עסוקים 
באיזה עסק ואז הזדמן להם לאכול, שאז אין אחד פוטר את חבירו. ו'הסיבו' פירושו 
שישבו לאכול, ולא לעסק אחר, שאז אחד מברך לכולם. ובאופן אחר פירש, ש'יושבים' 
פירושו שכל אחד יושב לעצמו, ו'הסבו' פירושו שישבו כולם סביב הפת. 

כתבו התוספות (ל"ס ססנו) שאנו שאיננו רגילים להסב, כשאנו אוכלים פת בישיבה, 
נחשב הדבר לקביעות כדין אכילה בהסיבה בימיהם. 

סא. רש"י (ד"ס סו). ובגמרא להלן (מג.) יתבאר אם דין זה נאמר לגבי ברכת הפת 
בלבד,. או 1פי לגבי ברכת :הלין: 

סב. דברי המשנה אמורים בין לגבי ברכת המוציא, ובין לגבי ברכת המזון, שבשתיהם 
כל שלא הסיבו אחד מברך לעצמו, ואם הסיבו אחד מברך לכולם. תוספות (ל"ס ססנו), 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס וסומל), רשב"א (ל"ס ירוסלמי), רא"ש (פ"ו פיי 2). אלא שיש הבדל 
ביניהם, שבדין ברכה ראשונה אפילו אם יהיו שני סועדים אחד יברך כדי להוציא 
חבירו, אך בדין ברכה אחרונה רק כשיש שלשה סועדים אחד מברך כדי לפטור את 
האחרים, אבל כשיש רק שנים מצווה עליהם לברך כל אחד בעצמו. בית יוסף (פו"פ 
סי" קקז ד" ומ"ס לצינו סיו, פס סי" קכג ד"ס וכל). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי" תו' כ"כ קנג: 
ד"ס עיליתb‏ ועי' רס" 
ומוס' סנכת קיט. ד"ס 
תניסכן, 3) עיין לקמן 
דף נג: וברש"י שם, 
ג) מנסות 5ג. [י5ס כ.], 
ל) עיין רש"י לעיל לט. 
ד"ה פרגיות, ס) עירובין 
טנ" (ועסי הש 
לעיל דף מא: ד"ה פת 
הבאה), ו) פסחים קח,, 
ז) כוונתן למה שביארו 
התוס' בפסחים קטו. 
ד"ה והדר אכיל עיי"ש, 
ועיי"ש ברא"ש סימן כו 
(שפתי חכמים), 
ם) פסחים דף קטו:, 
)b‏ במדבר ט יא, 
*) עיין תוס' לעיל לז: 
ד"ה לחם מה שהביאו 
מפ"ק דחלה, כ) לעיל 
לו:, () פסחים קג:, 
מ) [פססיס דף קג:], 
ג) [וע"ע תוס' פוטס 
לט הפ כ כסן], 
ם) שיל מֿ:, ע) עיין 
לעיל לז:, פ) לקמן 
סוף עמוד ב, 5) לקמן 
מג., ק) דפרקין ה"ו, 
ל)פ"ב ‏ ו, ע)עײן 
ירושלמי ברכות פ"א 
ה"א (ו ע"א). 


--₪ = 
הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס מעקס 
קדלה תנק עכגים. "כ 
ע"כ דה ₪ 'ע"ם: 
(3) תוס' ד"ס לסמניות 
וכו' כ קנע נמי צריך 
לברך וכו' פסכי תחלתו 
וסופו | עיקס ‏ : 
(ג) ד"ה פילק = ול" 
מסמע סדרכן. ג"כ פירוס 
מדקפמר ננתר דסניקי 
מכ וכו': (7) בא"ד 
סנמס קודס. ג"כ כלומר 
ונמס 6 מקנקין גס 
סענסן: (ס) ד"ה כני 
וירל וכו' פימס. נ"3 וכ"כ 
סתוספות פרק כסוי סלס 
סוף דף פו וכ"כ סכס"ש 
נסס: (ו) ד"ה bתכb‏ 
דרים גנות וכו' 5h‏ 
נפוור ולאכול דככ: 


נליון הש"ם 


גמ' אלא כי הא 
דאר"ח בר אשי. עיי 
כרמנ"ן כמלחמות פ"כ 
דקנת כל" ועוד כתכ 
סרי"ף 50 דר גידכ: גמ' 
שלש תביפות הן. עי" 
לקמן דף נ"3 ע"כ פוס' 
דיס סכף: רש"י דיה 
לנטילת ידים דמים 
אחרונים. כך מנופל 
נקוגיין. ‏ 36 | כמ"ר 
דכריס") ‏ וכירוטלמי = פ' 
6'ע) מנוסר דקפי ענ 
נטי(ס כלפונס. ועיין מום! 
סוטס דף כ"ט ע"ל ד"ה 
כל ול''ע : 


לעזי רש"י 


אובליא"ש. ‏ פכוס 
לסמניות, | פת סנה 
ככיסנין, פת מננועס עס 
תכנין, (רס"י דף מ6 ע"כ 
ד"ס פת סנפה ככסגין), 
פת סנילום מן סכיליס 
(פוספות ניכס דף כו 
פע ד"ס ‏ קמ"ס. 
אמנישטרשיו"ן. פירוע 
מנס סנ כקל מנוםכ 
(רס"י ברכות דף ג ע"כ 
ד"ס דסתנפ): נילי"ש. 
פירוט נסמניות רקיקין 
דקין פעופין נקני כרזליס 
(לנינו יונס. דף כו ע"b‏ 
ד"ס ולי ודף כ ע"6 ד"ס 
ומר ועיין עוס"ע פו"p‏ 
סימן קסס סע"ק): 


משנת ראשונים 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


דגורם ברכה לעצמו, כלעס מקומוס 


סנ סיו 5ריכיס (שתייתו: רב הונא אכל תליסר ריפתי. עפת סנס 
ככסנין ול כירך 6סריו: אמר רב נחמן עדי כפנא. גרסי': עדי, 196, 
כלומר 6לו לרעכון נפכנו, ולכילס מרוכס כזו 65 נפטרת מכרכס, 656 


כל ספתכיס קועין 6כיפתן ככן 
טעון כסמ"ז, כן פירק כנ סקי. 
ורכומינו פירסו סליסר ריפסי מפת 
סננו, ול כירך פתכיו מסוס לנ 
קנע וקכ כמיכ (דגליס ת) ולככת 
וקנעת וכרכת, וכך פי' רכ יסודסי 
כס"ג, וסינו כ"ל דנית ליס לככ סונ6 
וסס ססמירו על עלמן עד כזית ועד 
כנילס (נעע דף כ:) ודל כר"כ וד 
ככ' יסולס (נקפן דף מט:): לחמניות. 
קובנים"ט כנע"ז: אסור מלאכול. 
עד סירך כסמ"ז וימזור ויכרך עפ 
סנ (פניו, דכיון דגמר 6סס דעסי" 
מנרכס כסקונס ומסעודסיס: פלק 
אתמר. 6ס סנק סלסס וכל סוכל 
מעל ססלסן ועדיין 65 כרכו סור 
(כול: = ריסתנא. 6מכיסטרטיו"ן: 
אתכא דריש גלותא סמכינן. וסין 
סילקנו סלוק, סלעפנטו ס יטק 


מססום מלת פניו לינו נסכפ: דוהה 


בשמן. (מקות ידיו לתר קכילס: 
שמן מעכבו. לעגין כככס, טלסילו 
גמר וסלק וכ מסם ידו עלין 
סעולס קייפס ולוכ ככ כרכס: 
ולית הלכתא ככל הני שמעתתא. 
פֿין סיוס סעודס תנוי ₪5 כגמר ונ 
לוק ונ כסמן 606 ככיס 
לסרוניס, כ"ז סכ נטל מיס 6סכוניס 
סו מותר ללכוכ, ומטנטכ 6סור 
(כו(: | לנטילת ידים. ‏ דפיס 
פחרוניס כסמ"ז, ‏ ונ ילכל כלוס 
עד טינרך על מחט: תכף לת"ח, 
סמקליכו = פניו ומלכתו ככיתו: 
ברכה. כניפו: מתנ" בוך על 
היין כו. (וסגין סיו לכי קולס 
סכילס לוס יין לסתות כדמניb‏ לקמן 
(ד) מג) כעד סדר ססנס כו', 
ומכיסין נפניסס פרפרות נסמטיך 
פכינס כגון פרגיות" ודגיס, ולפ"כ 
מניסין ססנסן, ונתר גמר סעודס 
יוקכיס וסופיס ולוכניס, ומס סן 
וכניס פרפרלום כגון כיסני דמענו 
גגב = ונסמניות, וסוס יין ופרפרק 
טנממר סמזון, וקניסס קודס בּסמ"ז: 
מעשה קדרה. תנק טכגיס (5) 
וטיסני: היו ושבים. ככ ססכק 
מטות קמוטיס על 5דיסן שמ5נים" 
על סמטס ופוכנין וטותין כססכס: 
כל אחד ואחד מברך לעצמו. דסין 
קנע | סעולס ‏ 3נ ‏ ססנת: 
כל 


סו 3 ומכרכין עניו ולע"פ 


דגורם ברכה לעצמו. רב הונא אכל ‏ תליסר 
ריפתי בני תלתא תלתא בקבא ולא בריך 
א"ל רב נחמן עדי כפנא אלא *כל שאחרים 
קובעים עליו סעודה צריך לברך. רב יהודה 
הוה עסיק ליה לבריה בי רב יהודה* בר 
חביבא אייתו לקמייהו פת הבאה בכסנין כי 
אתא שמעינהו דקא מברכי המוציא אמר 
להו מאי ציצי דקא שמענא דילמא המוציא 
לחם מן הארץ קא מברכיתו אמרי ליה אין 
דתניא רבי מונא אמר משום רבי יהודה פת 
הבאה בכפנין מברכין עליה המוציא ואמר 
שמואל הלכה כרבי מונא אמר להו :אין 
הלכה כרבי מונא אתמר אמרי ליה והא 
מר הוא דאמר משמיה דשמואל ילחמניות 
מערבין בהן ומברכין עליהן המוציא שאני 
התם ידקבע סעודתיה עלייהו אבל היכא 
דלא קבע סעודתיה עלייהו לא. רב פפא 
איקלע ?בי רב הונא בריה דרב נתן בתר 
דגמרי סעודתיהו איתו לקמייהו מידי 
למיכל שקל רב פפא וקא אכיל אמרי ליה 
לא סבר לה מר גמר אסור מלאכול אמר 
להו סלק אתמר רבא" ורבי זירא איקלעו 
לבי ריש גלותא לבתר דסליקו תכא מקמייהו 
שדרו להו ריסתנא" מבי ריש נלותא רבא 
אכיל ורבי זירא לא אכיל א"ל לא סבר לה 
מר סלק אסור מלאכול א"ל "אנן אתכא 
דריש גלותא סמכינן: אמר רב הרגיל בשמן 
שמן מעכבו" אמר רב אשי כי הוינן בי רב 
כהנא אמר לן כגון אנן דרגילינן במשחא 
משחא מעכבא לן ולית הלכתא ככל הני 
שמעתתא * אלא כי הא דאמר רב חייא 
בר אשי אמר רב = שלש תכיפות ה]9 'תכף 
לסמיכה שחישה 'תכף לגאולה תפלה 
"תכף לנטילת ידים ברכה= אמר אבי אף 
אנו נאמר תכף לתלמידי חכמים ברכה 
שנאמר * ויברכני ה' בגללך איבעית אימא 
מהכא שנאמר > ויברך ה' את בית המצרי 
בגלל יוסף: מתני" *ברך על היין שלפני 
המזון פטר את היין שלאחר המזון 'ברך 
על הפרפרת שלפני המזון פטר את הפרפרת 
שלאחר המזון ברך על הפת פטר את 
+ הפרפרת על הפרפרת לא פטר את הפת 

בש"א אף לא מעשה קדרה. ?היו יושבין= כל 
,: אחד מברך לעצמו הסבו אחד מברך לכולן 

בא 


מב. 


מיסו ב"י ור"ת סיו פומריס ענ ככרך ככ םר משקין סכסין 
נפוך ססעולס וטעמ דפת פוערת כל סלנריס סנליס כסנינס 
וסטתפ! יין פוטר כל מיני מסקין נפי סעיקר מסקס סוb‏ וסוb‏ רם 
לכל מיני מסקין ונכך סו סעיקל וסן טפ! 


ין לו לענין כרכס וסנכך 
מקקין סנקין מממת ססעולס 
סנפין כקניל ספת נכקכות סמלכנ 
וגס 6"5 כ6כילס כל סמיס וסנכך 
פת פוטבתג; קון מן סיין כלקסמר 
גער טעמ ולסי מעמ6 ניתb‏ 
מס ענו מכרכיס כפסם על ססזרק 
על 6כילת | מכור לכל | ססעולס 
מקסיס סמסי פין מנרכין (מי נ"פ 
סקלעס ונ"פ ססדמס דקר יכקות 
לינו פוטר כדקסמרינן סתס' כיון 
דליכק סגדס וסננ 6סק לעתיס" 96 
ודלי טעמ סוי כיון | דלתמנb‏ 
קנעיס סונס דכתינ® על מנו 
ועלוליס ילכלוסו סו כמו דכריס 
סרגינין ככ מסמת ססעולס לפת 
פוטרפן: ‏ לחמניות, פרט"י 
לובניק"ם ול נסירם ד"כ פפילו 
5 קכע נמי (ג) עבליך סמולי) קסרי 
סול כסס גמור קסלי סופו עיסס" 
ונרפס לפרק דסינו (ילי"ם מיסו 
כי קכע סעודתיס עליס מנכך ענו 
סמוכיל כמו כפוריס | מיסו ככינו 
טמסון פירם ד6ין לברך עניו סמויb‏ 
דסוי כמו דייס0: סלק אתמר. 
מסמע סדרכן סיס (ג) לסלק סקנתן 
קולס כסמ"ז ונכולס קקס למנסג 
סננ ספט מקפידיס | קנ סנק 
סלפס קולס (ד) וטמל כימיסס (מי 
ל סיו מסנקין ססנסן מקמי סמכרך 
כי פס מלפני ספר סמסונין לפי 
טסיו (סן טלסנות קטניס וכל לתל 
לפני ענמו לוככ על טנתגו 36ל 6נו 
סרגיליס | 65כול | כולנו על סלסן 
פחד פין (לס כסנק סקלסן עד 
נפחר כככת סמזון: רב' זירא לא 
אכל, תימס (ס) לפי מס שמפרטיס 
סעו(ס סכ (ן ונכריך סור למשפי" 
כ ברכס טלפניו | 6מ6י כ מכ 
לכריך | עניס וליכול | וקמ סיס 
תנטיל קסיס כו פת וסיס כליך 
ברלת סמוכים ונט"י וטוכת סיס 
(עסות כל כן: Nאתכא‏ דרש 
גלותא סמכינן. מי ססכת לפכול 
פפיקומן ומר סנ כן ונבריך פיו 
סיק סלעת דלנן תכ דרסמנס 
סמכינן וס פכת וככך וכ לכל 
לפיקומן 56 סזור (ו) דכל מנום 
כטס מכֿוס עטויות וס דפמכינן? כי 
פמר סנ לן ונכריך סור למסתי 
וכן פסוריס כוען סייט לוק כי 
פמר בכעל סכים בל כ פוכת (וכי 
6סוליס כונן סיינ כי למר נעס'כ 


6 כסכיל פורם 6ינן נפסכין") ולף פיסו גוס יכול כמזור ונמכול עס כעס"כ": אא דריש גלותא סמכינן. וכקכגינ נמכול 
מיני פירות ומניסין כסס כוס פתר זס ים 6ומר" טנריך (כרך כל סד ומד כפי טשינ יודעיס מס יפן לסס כעס"3 יול ונלסס 


ספין כריך (ברך כפי ססומכין ענ 


סנמן כעס"כ וסיט לני ריק גלות): | תכ 


לנטילת ידים ברכה. וסנכך כיון סנטל. יליו 
נסרונס כלמר סעודס סור ככוכ עד טיכרך וסו סדין פס 6מר סכ לן ונריך פפי צנ נמינסי: בר 


על הפת פטר את 


הפרפרת. (ר5ס דמיירי כפרפרת סכתוך ססעולס דלי כפרפרם סקלפר ססעולס 50 פמק כנ פפ6 ? דנריס הניס נמר סעודס 
טעונין רכס (פניסס ונמריסס ורס"י פירט פרפרת מיני לגיס ופרגיות וקכת קקס "כ מסי קמ"ל דכרך על ספרפרת דנ פטר 
לת ספת ונכס כפירוp‏ כ"ס דפיר דפרפרת פת ומס כקעכס לנית כס תוכית דנסמ 6‏ דמכככין עניס ורס מיני מזונום ‏ 
וססתb‏ ניסb‏ דסנטריך נפטמעיין כרך ענ ספרפכת ‏ פטר לת ספת 6ע"ג דסוb‏ מין פת וכן מסמע כגמר דסטינ פרפרת 
מעטס קלכס? ומעקס קדלס סי תנק טכגיס וטיסני כדסמרינן (עיל (פ): הסב\ אחד מברך לכלן. וסנו יץן כו ססנס פנ 
כפת כנבל ופת מסני 6פי' בכ ססכס דדוק5 נלילסו שסיו מוכניס כססכס סיו כריכיס סס3ס 596" יסיס טננו סוי קכיעות גו 
כססנס לילסו שסס סיו רגיליס כל תד כסס3 על מטתו ועל קנמנו 3 עכסיו כולנו פוכניס על טלסן תל וכסקנו פוכנין יתד סייו 
קכיעופינו וסכל דקפמר סיו יוטכין וכו' כגמרף מסמע דמיירי כין בנרכת סמוכיb‏ כין ככרכת סמזון ככסמ"ז כעונלb‏ דתנמידי דרב" ננרכת 
סמוני) מססיb‏ דפניגי כיין 6י כעי ססכס" ומיסו כני לס ספוכניס כדכך וסונכיס ונ ישכו כל תד מכרך לעפמו ו"ם מסי סנ דבמוגמר 
לפילו 69 ססכו >סד מכרך ככולס בירופלמי? פליך ומסני מטוס דכמוגמר כו(ס נסניס כיסד 36ל 6כי(ס וקמיס פינס 3ס 696 מס לחר זס: 


רב הונא אכל תליסר ריפתי בני תלתא תלתא בקבא ולא בריך. פת הבאה בכסנין היה, 
ושלא בסעודה אכל ולא ברך אחריו, כלומר ג' ברכות אלא מעין ג'. [הרשב"א] 
רב נחמן עדי כפנא. אכילה זו אכילת רעב היא וקבע היא וצריך לברך המוציא ואחריו ג' ברכות, דלא אמרו בפת 
הבאה בכסנין שאינה טעונה לפניה אלא מיני מזונות ולבסוף מעין ג', אלא בשאוכל ממנו מעט כדרך הלועסים ממנה 
מעט לתענוג ועדון ולמתיקה, אבל אי אפשר לומר דרב הונא לא ברך לאחריו כלל דהא לא גרע מתאנים וענבים 
[המשך בסוף המטכת] 


שמברך מעין ג'. [הרשב"א] 


אמר ליה 
קעט): 


כולן אבל בשביל אורח אינן נאפרים ואף איהו וכו': 
ולאכול עם בעה"ב" ליתא בדפ"ו והוא הוספה ע"פ המהרש"ל דפו"ר: 
יז יש אומרים (כ"ה בב"י שם ובדפו"ר אומ'): 


ברא"ש] (גליון) וכ"ה בהגהות הרר"י לנדא: 


וסע"פ 


המהרש"א בשם הרא"ש: 


עין משפט 
נר מצוה 


קח א ב פיי" פ"ג מסני 
כרכות סנ' ט סמג 
עסין כו טום"ע פו"ס סי" 
קקפ סעיף ו !: 
קט גד סס סעיף ו ופעיף 
מ: 


קי ה פיי" פ"ד מסלכות 
כרכות סנכס ז סמג עס 
מוס"ע פֿו"ם סימן קעט 
קעיף כ: 
קיא ו פיי" פ"ג מסנ' 
מעסס קככנות סנכה 
כ 

ייז מטיפש מס 
תפנס סל' יז טום"ע 
פֿו"ת סי' קי"ל סעיף 6: 
קיג ח פיי" פ"ו מסנ' 
נרכות סכ' כ סמג 
עטין כו טוס"ע פו"ס סי" 
קעט סעיף 6 ונסי' קסו: 
קיד ט מיי' פ"ד מסנ' 
כרכות סלכס יכ סמג 

פס טור 6"ם סימן קעד: 
קטו י טור פו"ס סימן 

קעו: 

קטז כ מייי פ"b‏ מסנ' 
ברכות הנכס יכ קמג 

קס טוק"ע פו"ם סי" קפו 
סעיף יל וסימן ריג סעיף : 


תורה אור השלם 
א) וַיֹאמָר אֵלָיו לָבְן אִם 
נָא מָצֵּאתִי חן בְּעֵינֶיך 
ְחַשְׁתִּי נַבְרַכני ‏ ײַ 
בְּנְלְלְ [בראשית ל, כזן 
ב והי מא הפקיד 
אתו בְּבִיתוֹ וְעַל כָּל 
אֲשֶׁר וש לו וַבָרָךך יי 
אֶת בִּית הַמִצְרִי בְַּלַל 
ייסף יהי בַּרְכַת יי בָכָל 
אֲשֶׁר יש לו בַבָיִת 
ְבַשָדָה: |גיאשית לט, הן 


הגהות וציונים 


ל] בשו"ת השיב משה 
(סימן סט) העיר מכאן 
על מש"כ בצוואת ריהיח 
(סימן כד) ששני בני אדם 
ששמותיהן שווים לא 
יזדווגו יחד בילדיהם 
עיי"ש (וכן העיר בספר 
מראה אש ורי"א חבר 
בילקו"מ) ויש להעיר 
שבכת"י הגירסא בי רב 
חביבא, ובכת"י אחר בי 
רב שמעיה, וע"ע 
ביוחסין (השלם עמ' 
קמז) שגרס רב יהודה 
חביבא, ולפ"ז ‏ ייל 
שהיה לו ב' שמות: 
כן [רבה] (גליון) כ"ה 
בכת'"י וכיה בתוס' 
פסחים קא ע"ב ד"ה 
כשהן, ובתוס' חולין פו 
ע"ב ד"ה אסור: ג] [פי' 
חלק ולקמן דף נ ע"ב אי 
דיסתנא] (גליון) וכ"ה 
בערוך ערך דסתן מובא 
במסורת הש"ס גיטין סז 
יב וכיה. בכתיי וכיה 
בב"י או"ח סימן קעט: 
7] בחידושי הרי"ף הביא 
בוה אמר אביי תיכף 
?היחה שוב בככה 
שנאמר כל הנשמה 
ומפרש לה דהיינו אף 
שלא בירך קודם מברך 
אח"כ | אע"פ שבכל 
ברכות הנהנין אינו כן, 
והשמיטו זאת בגמ' 
שלנו (נמוקי הגרי"ב): 
ס] [יושבין לאכול כ"ה 
הגי' במשנה שבמשניות 
אכן בירושלמי וברי"ף 
ורא"ש וכן בשאלתות 
ליתא וכ"מ בתוסי לקמן 
ע"ב ד"ה הסבו אין] 
(גליון): 1] עיין תוס' רייפ 


ותוס' הרא"ש ביתר 
ביאור, וי"ג והשותה יין 
ול"ג והשתא (חודש 


האביב לבעל פלא יועץ): 
!] סגרו תיבות אלו כי 
לשון זה כפול ושפת יתר 
אולם עיין מאמר מרדכי 
(סימן ‏ קעט סק"ד) 
שמגיה כך אסור למשתי 
היינו דוקא כי אמר 
בעה"ב ואז אפורים 


ק] הסיום בתוס' "ואף איהו גופיה יכול לחזור 
ט] וכשרגילים (כ"ה בב"י או"ח סימן 
כ] בדפ"ו ליתא תיבות "ונראה וכו' בעה"ב" והוא הוספה 
ע"פ המהרש"ל דפו"ר ועיין ט"ז סק"ד מה שפי' בגי' הישנה ועיין בפמ"ג שם: כ] [צ"ל מעין מעשה קדירה וכ"ה 
מ] נדצ"ל אבל (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתור"פ: 


ג] וכ"כ 


אהח9/06/2018 


עין משפט 
נר מצוה 


קיז א מ" פ"ז מסנ' 
נרכות סל' יג סמג 
עטין כז טור לו" סי' קעל: 
קיח ב מיי" פ"ד מסנ' 
ברכות סנ' יכ סמג 
וטור טס: 
קים ג טור קס: 
כ ה מי" סיד מס 
נככות סל' יב סמג 
וטול קס: 
קכא הו פיי" פ"ד מסנ' 
לכות ס(' ו קמג טס 
טוס"ע פו"ס סימן קעו: 
לכב ז ח מיי' פ"b‏ מסנ' 
נרכות סל' יב סמג 
קס טוק"ע פו"ם סי' קסז 
סעיף י: 


--- = 
רב נסים גאון 


והוא אומר על המוגמ'. 

גרסיי בגמ' דבני 
מערבא (הלכה ו) מה בין 
מוגמר ובין יין מוגמר 
כולן מריחין יין אחד הוא 
שהוא טועם פשיטא של 
זו הבעיא דמוגמר אע"ג 
דמילתא ידועה היא שאין 
מביאין אותו אלא לאחר 
הסעוד' אחד מברך לכולן 
ולפיכך שאל השואל מפני 
מה היין הבא בתוך המזון 


כל אחד ואחד מברך: 


אוצר הניר 


לעצמו והמוגמר אחד 

מברך לכולן יין אחד 

טועם ומבוך כל אחד 
לעצמו: 


יי 
;; גליון הש"ס 


תוס' ד"ה הסבו אין 

וכו'. תימה אמאי 

מקשה. עי" רקנ"b‏ 

כסילוסיו ענת דף נ"ט 

ע"נ ד"ס 60 יש עניס 
תוקס: 


ליקוטי רש"י 
[שייך לעמוד א] 


ריסתנא. מנס סנ כסר 
מבוטל [לקמן נ:ן. תכף 
לסמיכה | שחיטה. 
כדכתיכ וסמך וקסע [ביצה 
כ תכף לגאולה 
תפלה. וסמיכת גלונס 
לספלס רמוס דוד נקפר 
תסניס לכיב ס' 5וכי 
וגולני (תסניס יט) וסמיך 
יס יענך ס' ניוס לס 
(תסליס | כ) ופמריין 
ננרכות יכוסנמי (פרק 
6') מי ססינו סומך גקונה 
לתפנס למס סול דועס 
וסנו םל מנך ענ 
ודפק על פתסו טל מלך 
י5 סמנך ומ5פו סספניג 
6 סול ספניג 96 יסיס 
6דס מקכנ לסקדום כרוך 
סל 796 | ומכ:סו 
כתסכסום | וקנוסין על 
יפית ‏ מכריס וס 
מתקר3 פניו וכעודו קרו 
6 יש כו למכוע 5ככיו 
[לעיל ד:]. על 
הפרפרת. כגון מיני 
מרגימb‏ ורקות ממסיכין 
6 סנב לפכו כדמוכס 
נמי ככרכות. (מנ.) קpסיו‏ 
כגינין ‏ לכול | פרפרס 
קולס 6כינת ספת נגרר 
לת סנכ כדסנן כירן על 
ספת פטר 56 ספרפרת 
על ספרפרם כ פטר פת 
ספת נמ דפרפרת 
קודס לפת [רשב"ם פסחים 
קז:]. [ע"כ שייך לע"א] 
המוגמר. (נונס על גני 
גסליס [ביצה כב:]. 


מב. 
ואע"פ 


וסנכת כותיס דכ" בליני % וכלכ 
קסת נקיסורי וע'ע דקי"ל 5 דרג 
וקמונ סנכס כרנ נליסורי 5ײי 
סכ דכל תלמידי דרנ פניגי עליס 
מסתמס כך קמעו מרב" מיסו סין סנו 
ריכין פ6ותו פסק דסין פנ מוסכין 
ידיל מן ספת כלל ונרפס דיין עלפני 
סעולס פוטר לת סי ענתוך 
ססעולס פע"ג דפסקיגן סכ דיין 
קכתוך ססעולס לינו פוטר יין דנמר 
ססעודס טלני סכל לזס כסכות חס 
כספות לככ וס לספות חס נעכות 
פוטר ספיר כגון יין קנפני ססעולס 
פוטל קנקוך ססעולס ומס דנקט 
סנתות וי"ט 163 דוק לס"ס לס 
קנעו סעולס על סיין בּטפֿר ימות 
סחול | וס סי לס יין פפני 
ססעולס (טקות ‏ כתוך ססעודס 
פסיט6 דיין דנפני סעודס פועכתו 
בײַן דדעפיס (מסתי וכן יין קל קילוק 
פוטר יין סנפוך ססעולס וכן סנללס 
לס סניל על קלסגו לסנדינ דפוטר 
יין סנסרי כן סנפוך ססעולס 
וקנתות ו"ט נלו לוקל וכ תb‏ 
למעוטי 66 נמנך וספיעו לת" 
דדוקס נקט עקות ו"ט מ"מ יק 
לומר ס"מ נגענין סכל נפטור ין 
קסר סמזון קסו 6סכ טמסכו 
יליסס מן ספת טסין כגיות נקצוע 
כטתות יין נמכ סמזון כקכיעות 696 
כקכתות ויעיס כוניס ול כטפכ 
ימיס כ נענין לסטור יין סכתוך 
סמזון עלגילות נסתום ודסי 6פילו 
בספר ימיס פטר ליס יין קנפני סמזון 
ע"ס דוס נקתות חס נקכות דעל 
כפן כ מיכעי כן 556 6י נקרות 
דנל ססיכ מפיק כסתות 236 נקסום 
לסיב טפי דסיינו. יין קלפני סמזון 
פסיט% דפוטר יין דלסכות וכן מסמע 
נמי בערני פסמיס (דף ק5) גכי 
סקדקו ככ''ס דר' יופנן סמר 5ף ידי 
יין נמי יו וסין כֿריך נסזור ופכרך 
על סיין קנפוך ססעודס 6ע"ג דקדקו 
סנפ כמקוס סעולס ס"נ לככי יוסגן 
מדילסו ידי קידום מידי יין נמי יכקו 
וסף על גכ דסיתותכ ככי יוסנן סייו 
דוקל כטינוי מקוס "כ נרס מקס 
לס"ס נסלנס דסין נסנק כין סנללס 
נקילום ונמפוקי מסני דסולקין ופמרי 
לוקס קידוק פוטל מקוס דלין קידוק 
6 כמקוס סעולס" 556 יין ספ 
סנלנס ל פטר 6פילו. סכדיל 65סכ 
נטילס דסכי ירי 60 דפסקינן דיין 
סלפני סמזון פוטר סיין קתוך סמזון 
דככר נטל ידיו וסכי מסמע כסמוך" 
מתוך סכריית' כינל קלר ססנס וכו' 


בא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך / 


לעצמו אחר המזון אחד מברך לכולם *והוא 
אומר על המוגמר ואע"פ שאין מביאין את 
המוגמר אלא לאחר סעודה: גמ' אמר רבה 
בר בר חנה א"ר יוחנן לא שנו אלא בשבתות 
וימים טובים הואיל ואדם קובע סעודתו על 
היין אבל בשאר ימות השנה מברך על כל 
כום וכום*" אתמר נמי אמר רבה בר מרי א"ר 
יהושע בן לוי לא שנו לאלא בשבתות וימים 
טובים ובשעה שאדם יוצא מבית המרחץ 
ובשעת הקות דם* הואיל ואדם קובע סעודתו 
על היין אבל בשאר ימות השנה מברך על 
כל כום וכום רבה בר מרי איקלע לבי רבא 
בחול חזייה דבריך לפני המזון והדר בריך 
לאחר המזון א"ל * ישר וכן אמר ריב"ל רב 
יצחק בר יוסף איקלע לבי אביי בי"ט חזייה 
דבריך אכל כסא וכסא א"ל לא סבר לה מר 


להא דריב"ל א"ל נמלך אנא. איבעיא להו בא 4 


להם יין בתוך המזון מהו שיפטור את היין 
שלאחר המזון אם תימצי לומר ברך על היין 
שלפני המזון פוטר את היין שלאחר המזון 
משום דוה לשתות וזה לשתות אבל הכא 
ידוה לשתות וזה לשרות לא או דילמא לא 
שנא רב אמר פוטר ורב כהנא" אמר דאינו 
פוטר רב נחמן אמר פוטר ורב ששת אמר 
אינו פוטר רב הונא ורב יהודה וכל תלמידי 
דרב אמרי אינו פוטר איתיביה רבא לרב נחמן 
בא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך 
לעצמו לאחר המזון אחד מברך לכולם א"ל 
הכי קאמר אם לא בא להם יין בתוך המזון 
אלא לאחר המזון אחד מברך לכולם: ברך 
"על הפת פטר את הפרפרת על הפרפרת לא 
פטר את הפת ב"ש אומרים אף לא מעשה 
קדרה: איבעיא להו ב"ש ארישא פליגי או 
דילמא אסיפא פליני= דקאמר תנא קמא ברך 
על הפת פטר את הפרפרת וכ"ש מעשה 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


שאין מביאין את המוגמר אלא לאחר סעודה. וככר 

כרכו כרכת סמזון וי ספסק כין יין לעוגמר: 

ורך ששת אמר אינו פוטר ורב נחמן אמר פוטר וכל תלמידי דרב 
וכו'. וגלס דסלכס כתנמילי לרב דרג עשת קסי כותייסו 


בא להם יין בתוך המזון כו. בגע' (די מג) מפרק עעמס: והוא 
אומר על המוגמר. פופו סכלך ענ סיין סו מכלך על סמוגמר, קסיו 
רגיליס סי לפניסס חר 6כילס 6כקת כוכנין על סש כמסתוק 
ריס עוכ,. ומכרכיס עליו בור ענמי כסמיס": לאחר סעודה. 6סר 


כסמ"ז, סלייו מפרכי סעולס, הפי" 
סכי מי קנרך על סיין קסססיל ככרכות 
לפרונות גומכן: נמ' לא שנו. דיין 
טנפני סמזון פוטר לת לחר סמזון: 
אלא בשבתות כו'. ללעתו ליק3 למל 
סעזון ולסתות, וכי בריך כריטק 
קדעתל דסכי כריך: על כל כום 
וכום. לסוס כנענך ומתסיל כעקיס 
בלל סל ותל: יישר. יפס עטית: 
וכן אמר ריב'ל. (עסות: לא סבר 
לה מר כו. דני"ט כו נמך סו: 
נמלך אנא. 6יני לגיל כקכוע סעולס 
על סיין: בא להם יין בתוך המזון. 
וקולס סמזון 62 3 (סס: אם תימצי 
לומר. לסכי כליס ממסנפנו דקסני 
דיין סנפני סמזון פוטר לת טלססר 
סמזון פינס רסיס, דסתס זס נטתות 
וזס לסתות, 936 קתוך סמזון נפלות 
פכיעס קכמעיו סול 3, ונ סיו 
רגינין ספות כפוך ססעודס 6 
מעט (קכות: לאחר המזון אחד 
מברך לכולן. קק"ד דס"ק לכקיניקו 
יין סני חר סמזון 6סד מככך <כופן, 
וס תס ניס דכל מסד ולתד יכלך 
על קכמוך סמזון עגמו וק מנריך 
תו כרכס. על קנפמר סמוון: פטר 
את הפרפרת. 6ע"פ WW‏ כורך 
סעולס נמנוי סככס 6 נמגעל" 
סכיעס: וכל שכן מעשה קדרה, 
קסו (6כול מזון ממס: בדוך פלן. 
כמקוס פפוני, דקנעו לסס ממתלס 
מקוס כלנול ועס וסומנס סוי 
קניעות, 3 ישו מלניסן כעקוס 
ל יתד פיינס קניעות: אזלו 
תלמידיו בתריה. דקנכוסו בעיל 
קתרת: נהר דנק. כך קעו (פ): 
! רשא דוקא. דקפני סיו יוסכיס 
כ סומנת מקוס סו לנ סוי 
קכיעות, לככ פנ ססועײנסו <כך 
סוי קנעות ופד מנרך לכולן: 
0סלל 


קדרה ואתי ב"ש למימר לא מיבעיא פרפרת דלא פטרה להו פת אלא אפילו 
מעשה קדרה נמי לא פטרה או דילמא אסיפא פליגי דקתני ברך על הפרפרת 
לא פטר את הפת 'פת הוא דלא פטר אבל מעשה קדרה פטר ואתו ב"ש למימר 
ואפי'" מעשה קדרה נמי לא פטר תיקו: 'היו יושבין כל אחד ואחד כו': הסבו אין 
לא הסבו לא ורמינהו 9 עשרה שהיו הולכים בדרך אע"פ שכולם אוכלים מככר 
אחד כל אחד ואחד מברך לעצמו ישבו לאכול אע"פ שכל אחד ואחד אוכל 
מככרו אחד מברך לכולם קתני ישבו אע"פ שלא הסבו אמר רב נחמן בר 
יצחק חכגון דאמרי ניזיל וניכול לחמא בדוך פלן כי נח נפשיה דרב אזלו 
תלמידיו בתריה כי הדרי אמרי ניזיל וניכול לחמא אנהר דנק בתר דכרכי יתבי 
וקא מיבעיא להו הסבו דוקא תנן אבל ישבו לא או דילמא כיון דאמרי ניזיל וניכול 
ריפתא בדוכתא פלניתא כי הסבו דמי לא הוה בידייהו קם רב אדא בר אהבה 


אהדר 


מיסו גרס כיון דנטל ידיו ולעפו (6כול ונסתות קס פוער לפינו דסכדנס כדפריטית מססיס דערני פססיס ועוד דנ גרע יין דסכללס 

מיין סנפני ססעודס דפטר ומיסו יס שמסמירין פסכדיל קודס נעילם ידיס כ6פוקי נפסייסו מפכוגתb‏ ד6ז ודלי 5ריך פכרך 6פריו ברכס מעין 

סלם ונ פטר יין סכתוך סמזון: * '"] שבתוך המזון מהו שיפטור יין שלאחר המזון. ועיילי דנ סוס נסו יין לפני סמזון: רקב( אין לא 

הסבו לא, * תימתס 6מ6י מקעס מדיוק6 " ופקשי ליס מריטb‏ כסדיל דקתני סיו יוסכיס מכרך כל פסד לעגמו ו"כ דסי מריס5 סוס סמינb‏ 
קשנו כקינ עסק לחר קנ סיס לעפס מתסנס (6כול ככ מס יקנו פדעת ללכול 6פינו ב ססכס נמי מסניb:‏ 


עשרה 


בני אדם שהיו מהלכין כ" ניזיל וניכול לחמא כו כישבו והפבו דמיא. וססת גיפ 00 דפרים כמסני'". דמיירי כין 


ככרכת | סמוניס כין ננככת סמזון | כלמקמע סכ מתוך סנריית דעקלס כני 6דס וכו' ו"ת ממלי סמסינו 
למיבעי עד כרכת סמזון וסיקך כרכו על ספת מססלס וי"ל קמ מיירי דיקכו 65כול זס 6סל זס וכרך כל סד לעפמו סמופי: 


כל 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


) עיין רש"י לקמן מג: 
ד"ה וחוזר, 3) [ק3ת נג. 
סג: עיכוכין (2: פסמיס 
המת (ם. פנסדי ק. 
סכועות מ. מס: סולין יז: 
עס: עו:], ג) [תוספסס 
פרק ס ע"ם], ל) [ע' 
מוק' עירוין (3. ל"ס 
ר"ם], ס) [ככורות מט:], 
1) פסחים קא., ]) מג., 
ם) [ועי' תוס' סנס 5ט: 
דיס 66 80']. 


הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס נסל וכו' 

סמו סס"ד ולק"כ מ"ס 

א"ד כיון דאמרי ניזיל 

וניכול בדוכתא פלן 
ריק דוקס: 


----<=7%0 = 
הגהות וציונים 


6] תיבות "ובשעה 
שאדם | יוצא | מבית 
המרחץ ובשעת הקזת 
דם" אינם מדברי הגמרא 
רק הוגה כן בגמ' ע"פ 
דברי הגאונים (רא"ש סי' 
לב) ועיין במהרש"א 
שכך נראה מדברי התוס' 
בד"ה ורב ששת שלא היו 
גורסים זה (ועיין מצפה 
איתן): 3] מדברי התוס' 
מוכח דהגירסא שמואל 
דהרי ‏ כתבו | אע"ג 
דקיימ"ל דרב ושמואל 
הלכה כרב באיסורי, הרי 
רפלוגתא דרב נגד 
שמואל הוא וכן נראה 
מהרשב"א (יד דוד 
מהזויב): 3] | צריך 
להוסיף ארישא פליגי 
דקאמר (דפו"י וכת"י, 
ונשמט בטעות בדפוסים 
המאוחרים, דק"ס): 
ל] נרצ"ל דאפילו 
(הגהות מהר"נ אדלר) 
ובכת"י אפילו: ס] צ"ל 
בורא מיני בשמים, וכ"כ 
רש"י לקמן מג ע"א ד"ה 
ועל ההדס (שלמה 
משנתו): |] נדצ"ל 
לפנרר (השיש) וכיה 
בכת"י: ]] [גי" אחרת 
ה"ל לרש'י בנוסחת 
הגמ'] (גליון), כך הוא 
נוסח הגמ' בכמה כת"י, 
יתבי וקא מיבעיא להו 
"רישא דוקא או סיפא 
דוקא רישא היו יושבין 
דוקא אבל כי אמרי ניזיל 
וניכול וכו' כי הסיבו דמי 
או דילמא סיפא דוקא 
הסיבו אין לא הסיבו לא 
דכי אמרי ניזיל וכו' לאו 
כי הסיבו דמי" לא הוה 
בידייהו כו' (ועיין הגהות 
הב"ח ושפתי חכמים): 
מ] יש להוסיף שחזר בו 
(כ"ה ברא"ש סוף סי 
לב): ע] לכאורה לשון 
מסורס הוא שזה הדבור 
שייך | קודם | דבור 
הקודם ואפשר שטעות 
המדפיסים הוא, מ"מ 
נראה דבכוונה כתבו כן 


התוס' (פנ"י עיי"ש): 
י] בדפו"ר איתא הא 
"דפריך" במתניתין 
והגיה המהרש"א הא 
דפרישית במתניתין 
(ר"ה הסבו) והמהרש"ל 
הגיה הא דפריך 


ממתניתין (ור"ל דפריך 
ממתניתין אברייתא, גנזי 
יוסף): 


כיצד מברכין 


בָּא לָהֶם יין בְּתוך הַמַזוֹן - אם הביאו לסועדים יין בתוך הסעודה, 
פָּל אֶחָד וְאֶחַד מהסועדים מִבֶרְף ?עצמוֹ, ואין אחד מברך כדי 
לפטור את האחרים*. ואם הביאו להם יין אֶחַר המזון - לאחר 
הסעודה, לפני ברכת המזוןי, אֶחַד מהסועדים מִבְרְף לְכוּלֶם, ופוטר 
אותם בברכתוי. [אותו אחד שבירך על היין, הוּא אוֹמַרי את ברכת 
'בורא עצי בשמים'" שמברכים עַל ריח העשן העולה מן המוגְמַר 
- הקטורת', שהיא מחתה של אש שמניחים עליה אבקה של עצי 
בשמים לריח טוב. שהיה דרכם להביא בסוף הסעודה, וְאַף עַל פִּי 


אהח119/06/2018 


שאִין מבִיאִין אֶת הַמוגְמַר אֶלָא לְאֶחַר סְעוּדֶּה - אחרי ברכת 
המזון', והוא אינו מצרכי הסעודה", אף על פי כן מי שבירך על 
היין בסוף הסעודה זוכה בברכה זו, מפני שהוא התחיל בברכות 
האחרונות של הסעודה". 


גמרא 


שנינו במשנתנו, ברך על היין לפני המזון פטר את היין שלאחר 
המזון. מבארת הגמרא דין זה: 
אִמַר רִבָּה בָּר בַר חנה אָמַר רכִּי יוֹחָנֵן, לא שָנוּ - דין זה ששנינו 
במשנתנו שיין שלפני המזון פוטר את היין שלאחר המזון, לא נאמר 
אֶלָא בְּשְׁבָּתוֹת וְימִים טוכים, הואיל וּבימים אלו אֶדֶם קובְעַ 
סְעוּדתו על היין', ודעתו לישב ולשתות יין בסיום הסעודה קודם 
ברכת המזון, ולכן כשבירך על היין לפני הסעודה, דעתו גם על היין 
שלאחריה, אַבָל בְּשָאֶר ימות הַשָנָה, שאין דרכו של אדם לקבוע 
סעודתו על היין, מְבָרַךְּ על כָּל כום וְכום, מפני שהוא כמי שנמלך", 
היינו שבכל כוס וכוס הרי הוא כמי שמתחיל עתה בשתיה, שחייב 
לברך: 


א. המשנה כאן ממשיכה לבאר את הדין הקודם. בתחילה התבאר (עיל ע"פ) שאם 
חבורה הסבו לאכול, אחד מהמסובים צריך לברך ולפטור את האחרים מברכה. 
וממשיכה המשנה לבאר שלגבי ברכת היין שבסעודה אין הדין כך, ואם בא להם יין 
באמצע הסעודה, אין אחד מברך לפטור את האחרים, אלא כל אחד מברך לעצמו. 
להלן (מג.) תבאר הגמרא, מפני מה בברכת היין שבסעודה כל אחד מברך לעצמו, ואין 
אחד מהם מברך כדי לפטור את האחרים. 

ב. השוי (נעינ ע"5 ליהיככן). 

ג. הגמרא בסמוך תבאר, אם כוונת המשנה ללמד שיש לברך על היין שלאחר המזון, 
גם אם בירכו לפני כן על היין שלפני המזון, או שדין ברכה על היין שלאחר המזון 
עוסק במי שלא בירך על היין שלפני המזון. 


צר 


'אומר' במקום 'מברך', אלא שלשון זו נאמרה במקום שנזכר נוסח הברכה, כגון (נ0.) 
'על פירות האילן הוא אומר בורא פרי העץ', 'על פירות הארץ הוא אומר בורא פרי 
האדמה' ועוד. ובמקומות שבאה המשנה ללמד שצריך לברך, ואינה מזכירה את נוסח 
הברכה, אין דרכה של המשנה לומר 'אומר' אלא לומר 'מברך', כגון 'כל אחד ואחד 
מברך לעצמו', 'אחד מברך לכולם'. אך כיון שברכת הריח היא ברכה שונה משאר 
הברכות, שנתקנה על הנאת הנשמה, לא אמרה המשנה 'מברך על המוגמר' אלא 'אומר 
על המוגמר'. הון עשיר (פ"ו מ"ו). 

ה. רש"י (ד"ס וסופ). והוא כפי שמבואר להלן (מג.) שמניחים במוגמר 'עצי בשמים'. 
אך כתב הטור (פו"פ סי" קעד) שאם מניחים בו עשבי בשמים, תהא ברכתו 'בורא עשבי 
בשמים'. ועיין בביאורי רש"י, שיש שהגיהו בדברי רש"י שברכתו בורא 'מיני' בשמים. 
ו. רמב"ם (פיסמ"ס פ"ו מ"ו), מאירי (ד"ס סמקנס סכניעים). וכתב תוספות יום טוב (פ"ו מ"ו) 
שהוא נקרא 'מוגמר' מפני שמניחים את הבשמים על גבי גחלים, שנקראים בארמית 
'גהמהיי. 

ז. רש"י (ל"ס סל סעודס). מה שבא בסיום הסעודה, קודם ברכת המזון, נקרא במשנתנו 
ילאחר המזון', כגון 'פטר את הפרפרת שלאחר המזון' שהיא הפרפרת שבאה בסיום 
הסעודה קודם ברכת המזון. וכאן כתבה המשנה 'לאחר הסעודה', ולא כתבה 'לאחר 
המזון', מפני שכוונת המשנה לזמן שלאחר ברכת המזון. הון עשיר (פ"ו מ"ו), ועיין שם 
מדוע נקטה המשנה לשון זה. 

ח. פירשנו כדעת רש"י (ד"ס נפתכ), וכפירוש המאירי (ד"ס וסו) בדעתו, שהמברך על 
היין שבסיום הסעודה, הוא זה שמברך על המוגמר שבא בסוף הסעודה אחרי ברכת 
המזון [עיין ביאורי רש"י, פירוש נוסף בדעתו]. וכן פירש הרמב"ם (נלכות פ"ז סי"ג), 
שמדובר על המוגמר שבא בסוף הסעודה לאחר ברכת המזון, אלא שלדעתו מי שבירך 
ברכת המזון, הוא זה שממשיך בברכת המוגמר שלאחר ברכת המזון [עיין ביאורי רש"י 
אם פירושם שוה]. עיין בילקוט ביאורים שיטות נוספת בביאור משנתנו. 

ט. שאין המצוה נקראת אלא על שם גומרה. וכפי שדרשו חכמים (סוטה יג:) על מה 
שכתוב (יסופע כד (3) ואת עצמות יוסף אשר העלו בני ישראל ממצרים', שאף על פי 
שמשה רבינו העלה את עצמות יוסף כפי שמפורש בתורה טסופ יג יט), אף על פי כן 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא מבארת שגם רבי יהושע בן לוי סובר כן: 
אַתְּמַר נֵמֵּי - וכן נאמר בבית המדרש, אֶמַר רַבָּה בָּר מָרִי אָמַר 
רַבִּי יהושע בָּן לוי, לא שנו במשנתנו, שיין שלפני המזון פוטר את 
היין שלאחר המזון, אֶלָא בְּשַבָּתות וְימִים טוְבִים, וּבְשָעָה שְָאָדֶם 
יוצַא מָבִּית הַמַרְחַץי, וּבְשָעַת הקזת דְּםײ, הוֹאִיל וְאֶדֶם קוֹבע 
סְעוּדְתו עַל הַייְן בזמנים אלו, אַבָל בַּשְׁאָר ימות הַשָנֶה שאין אדם 
רגיל לקבוע סעודתו על היין, מִבָרֵךּ על פָּל פום וְכום, מפני שהוא 
כמי שנמלך, ובכל כוס הוא כמי שמתחיל עתה בשתיה, שחייב לברך. 


מב: [א] 


הגמרא מביאה מעשה שבו האמוראים פסקו למעשה כדבריו של 
רבי יהושע בן לוי: 
רַבָּה בַר מָרִי אִיקְלַע לכי רְבָא בַּחוֹל - רבה בר מרי הזדמן לביתו 
של רבא ביום חול, חַזְיִיהּ דְּבְרִיךְּ לְפָנִי המזון - ראה רבה בר מרי 
שרבא בירך על היין לפני הסעודה, וְהַדִר בָּרִיךְ לְאֶחַר הַמָזון - ושוב 
חזר ובירך על היין לאחר הסעודה. אַמר ליה רבה בר מרי לרבא, 
יְישָר - יפה עשית", וְכֵן אָמַר רְבִּי יהושע בֶּן לוי לעשות, וכפי 
שנתבאר לעיל, שכך אפר הבה בר מהי בשמוי. 


הגמרא מביאה מעשה המבאר על איזה אופן נאמרו דברי רבי 
יהושע בן לוי: 
רב יְצַחק בַּר יוסַף אִיקְלע לְבִי אַבָּיו בְּיוֹם טוב - רב יצחק בר 
יוסף הזדמן לביתו של אביי ביום טוב, חַזְיִיהּ דְּבָרִיךְ אַכָּל פָּסָא 
וְכְסָא - ראה רב יצחק בר יוסף שאביי מברך בסעודה על כל כוס 
וכוס, אף על פי שהוא בירך כבר על היין שלפני הסעודה. אָמר ליה 
- שאל אותו רב יצחק, לא סָכַר ?ה מר לְהָא דְּרַבִּי יהושע בָּן לוי 
- האם אינך סובר כפי שאמר רבי יהושע בן לוי, שביום טוב אין אדם 
נמלך מלשתות יין". אֲמַר ליח - השיב לו אביי, איני רגיל לקבוע 


המצוה נקראת על שמם של בני ישראל, מפני שהם סיימו את המצוה להכניסו לארץ 
ישראל. מאורות הגר"א (פ"ו מ"ו). 

וי מבואר בפסחים (קט.) שיש מצוה על האנשים לשתות יין בימים טובים מדין שמחת 
יום טוב. וגם לגבי שתיית יין בשבתות, כתב הרמב"ם (שנפ פ'ע ס"ט-י) שיש לשתות 
בהם יין מדין עונג שבת. וכתב המגיד משנה שמקורו מסוגייתנו. אמנם הטור (לו"ס סי 
כ5) חלק על דברי הרמב"ם, ונראה מדבריו שאין חובה לשתות יין בסעודת שבת. אך 
גם לפי שיטה זו, כתב שלחן ערוך הרב (ס" כמנ ס"כ) שאף שאין חובה לשתות בשבת 
יין, מכל מקום, מן הסתם יש לרוב בני אדם עונג בשתיית יין יותר מבשאר משקים, 
לכך יש להם להרבות בו כפי יכולתם והשגת ידם. עיין רש"י (טיל סשיליס 5 3) שסעודת 
עונג ושמחה היא סעודה על היין. 

וא. פירוש, שהוא כמי ששינה את דעתו, שמתחילה לא היה בדעתו לשתות, וכעת 
הוא החליט לשתות. ובהמשך הגמרא, בדברי אביי יתבאר דין נמלך. 

יב. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס גמ') והרא"ש (פי' 3), שמשמע במסכת נדרים שדרכם 
היה לקבוע סעודה על היין בשעה שיוצאים מבית המרחץ. והעיר המעדני יום טוב (פס 
פופ כ) שאמנם מבואר בנדרים (₪:) שדרך לשתות כוס אחרי היציאה מבית המרחץ, 
אולם אין המדובר שם בכוס של יין, אלא בכוס של מים חמים, וכפי שכתב שם 
הרא"ש ((דליס פ"ד סי' ז), וכפי שאמרו בשבת (מ) שיש לשתות מים חמים אחרי 
הרחיצה. אך בגיליון אלפסי על דברי תלמידי רבינו יונה שם, הביא מקור לכך 
מהירושלמי (פ"ו ס"ס), שהיה דרכם לשתות יין אחרי היציאה מבית המרחץ. 

יג. מדרכי הרפואה בימיהם היה להקיז דם, דהיינו להוציא דם על ידי דקירה. ואמרו 
חכמים (סנת קכט.) שלאחר ההקזה אדם צריך לסעוד סעודה, ואמר שמואל שם, שיש 
לקבוע סעודה זו על היין. 

כתב הרא"ש (פ"ו סי" 2) שהוספה זו 'ובשעה שאדם יוצא מבין המרחץ, ובשעת הקזת 
דם', אינה מלשון הגמרא, אלא היא תוספת שנוספה ללשון הגמרא על פי פסק הגאונים. 
וכתב המהרש"א (נפוק' ד"ס וכנ, 3"ד פנפות) שכן נראה מדברי התוספות, שנוסח זה אינו 
מלשון הגמרא. 

וד. רש"י (ד"ס יישל). תיבת 'יישר' בלשון חכמים, היא מלשון חוזק, כגון 'אי איישר 
חילי' [-אם אהיה חזק בכוחי] (גיטין 69, 'יישר כחך' (טנת פז.). רש"י (ישעיס 6 ז). וכשם 
שהקב"ה בירך את משה "יישר כחך ששיברת' [יתחזק כחך, על כך ששיברת], ובזה 
אמר לו שמעשיו היו נכונים, כך כשבירכו חכמים בלשון זה, כוונתם לומר שמעשיו 
נכונים. 

טו. במשנה (עיל ע"פ) שנינו שהמברך על היין שלפני המזון פטר את היין שלאחר 
המזון. ומעשיו של רבא, שחזר ובירך על היין שלאחר המזון, נראים לכאורה שלא 
כדברי המשנה. ומפני כך נצרך רבה בר מרי לומר שהמעשה של רבא הוא מעשה נכון, 
שכן פירש רבי יהושע בן לוי במשנה. 

טז. לכאורה קשה, מדוע רב יצחק בר יוסף הקשה לאביי מדברי רבי יהושע בן לוי, 
הלא היה לו להקשות מדברי המשנה, שמבואר בה שהמברך על היין לפני המזון פטר 
את היין שלאחר המזון. ורבי יהושע בן לוי לא חידש דין זה, אלא חידש שהמשנה אינה 


עין משפט 
נר מצוה 


קיז א מי". פ"ז מסני 
נרכות סנ' יג סמג 
עטין כז טור פו"מ סי' קעד: 
קיח ב מייי פ"ד מסנ' 
כרכות הנ' יכ סמג 
וטול קס: 
קיט ג עור עס: 
קב ד מי" פ"ד מסנ' 
כרכות סנ' יכ סמג 
וטול קס: 
קכא הו מיי' פ"ד מספי 
כרכות סל' ו קמג קס 
טוס"ע פויים סימן קעו: 
קכב ז ח מייי פיפ מסנ' 
כרכות סל' ינ סמג 
עס טוק"ע פו"ם סי' קסז 
סעיף יק: 


oss 
רב נסים גאון‎ 


והוא אומר על המוגמי. 

גרסי בנם דבני 
מערבא (הלכה ו) מה בין 
מוגמר ובין יין מוגמר 
כולן מריחין יין אחד הוא 
שהוא טועם פשיטא של 
זו הבעיא דמוגמר אע'ג 
דמילתא ידועה היא שאין 
מביאין אותו אלא לאחר 
הסעוד' אחד מברך לכולן 
ולפיכך שאל השואל מפני 
מה היין הבא בתוך המזון 
כל אחד ואחד מברך 
לעצמו והמוגמר אחד 
מברך לכולן יין אחד 
טועם ומברך כל אחד 

לעצמו: 


— DNs 
גליון הש"ם‎ 


תוס' ד"ה הפבו אין 

וכ". ‏ תימה אמאי 

מקשה. ע" כש:"6 

נסילוקיו קנת דף נ"ט 

ע"נ ד"ס 00 יש עניה 
תוקס: 


משנת ראשונים 


אמר ליה לא סבר לה 
מר להא דריב"ל. תמיה 
לי הוה ליה לאקשויי לא 
סבר לה מר כמתני' דתנן 
ברך על היין שלפני 
המזון פטר את היץ 
שלאחר המזון וריב"ל 
הוא דאוקמה דוקא 
בשבתות ובימים טובים 
ואי לאו דאוקמה הכי 
הוה מפרישנא ליה אפילו 
מחול. ויל האי לאו 
דריב"ל | הוה מצינא 
לאוקמא מתני' בשעת 
הקזה ובשעה שאדם 
יוצא מבית המרחץ. 
[תוספות הרא"ש] 


מהו שיפטור את היין 
שלאחר המזון. כגון 
שהפסיק בשיחה ולאחר 
זמן מרובה צמא לשתות 
מחמת שיחה, אבל לאחר 
אכילה מיד או לזמן 
מרובה עדיין לשרות 
המאכל הוא בא וין 
שבתוך המזון פוטרו, כן 
פירש הראב"ד ז"ל. 
[הרשב"א] 


הפל תלמודי הרם:אמרי 
אינו פוטר. מסתמא כיון 
שכל תלמידיו נחלקו 
עליו שמעו מרב שחזר 
ב [תוספות הרא"ש] 


ואפילו מעשה קדרה 
נמי לא פטר תיקו. 
תיקו, הוא מלשון 'תיקי. 
כי כמו שהתיק שבו 
הספר אינו נודע מה 
שבתוכו, כך פשיטות 
האיבעיא איגו נודע. 
[הערוך] 
ניזיל וניכול | לחמא 
בדוך פלן. נראה דה"ה 
נמי אם היו אומרים ניכול 
כאן ‏ שקבעו מקום. 


ובשביל שאלו היו הולכין בדרך, נקט תלמודא ניזיל וניכול לחמא בדוכתא פלן שכן מנהג הולכי דרכים. [תוספות הרא"ש] 


בב 


וסנכת כומיס דכ"ג כּדיני "וכל 
סטת כליסוכי ופֿע"ג דקי"ל 5 דכג 
וסמו6ל סנכס כרנ נפיסורי ספני 
סכ דכל מנמידי דר פניגי עליס 
מסתמק כך קמעו מככ" מיסו סין סגו 
כֿריכין 69ותו פסק ד6ין פנ מוסכין 
ידינו מן ספת כלל ונרפס דיין טלפני 
סעולס פוטר ‏ פת סיין | שנתוך 
ססעודס פע"ג דפסקינן סכ דיין 
קכתוך ססעודס פינו פוטר יין דפ6פר 
ססעולס סקני סכ דוס לכות חס 
כסתות 6כל זס לסתות וס לקכות 
פוטר ספיר כגון יין קנפני ססעודס 
פוטר טנתוך ססעודס ומס דנקט 
קנתות ו"ט נפו דוקל לס"ס פס 
קכעו סעודס על סיין כספר ימות 
ספול וס סכי 6דס = יץ לפני 
ססעודס נטמות כתוך | ססעודס 
פסיטף דיין דלפני סעודס פומכתו 
כיון דדעפיס (מססי וכן יין סנ קידוס 
פוטר יין קכתוך ססעולס וכן סנללס 
6 סני על קלסנו לסנדי דפוטר 
יין קנפסרי כן עכתוך ססעולס 
וקנתות ו"ט כקו דוקל bon‏ 606 
נמעוטי 6 נמנך ופיל לת" 
ללוק נקט קתו וי"ט מ"מ יק 
וער ס"מ נענין סנ (פטור ין 
קנפפר סמזון סקסו לחר סמטלו 
יליסס מן ספת טפין רגילות נקנוע 
נסתות יין נפר סמזון כקכיעות 696 
נקנתות ומיס טויס ונ כעפר 
ימיס 536 (ענין כפטור יין קנקוך 
סמזון קרגיכות כסתות ודלי מפינו 
כססר ימיס פטר ליס יין טלפני סמזון 
פע"פ דוס כסתות וס לקכות דעד 
כפן 65 מכעיb‏ כן 556 6י נכות 
דנ ססיב מפיק כסתות 36ל לעפות 
דסטיכ טפי דסייו יין קנפני סמזון 
פטיט דפוטר יין דנפרות וכן מסמע 
נמי בערני פססיס (דף ק5) גכי 
שקדטו ככ'"'ס דכ' יוסנן פמר 5ף ידי 
יין כמי יפו וסין כריך כסזור ופכרך 
ענ סיין קנפוך ססעולס פֿע"ג דקדקו 
סנל בעקוס סעולס ס"כ (ככי יוסגן 
מדינפו ידי קידום מידי יין נמי יכקו 
וסף על גכ דליתותכ ככי יוסנן סייגו 
לוקס נסינוי מקוס פ"כ נרפס מקס 
דס"ס לסנדנס ד6ין למנק כין סנללס 
לקידום ונפוקי מסני דסולקין ומרי 
דוקל קידוק פוטר מסוס דסין קידוק 
65 כמקוס סעודס" סננ יין ענ 
סנלנס כ פטר פפינו סכדיל נלמר 
נטיעס דסכי מיירי סb‏ דפסקינן דיין 
שלפני סמזון פוטר סיין קנתוך סמזון 
דככר נטל ידיו וסכי מסמע כסמוך" 
מפוך סנריית' כיכד קלר ססנס וכו' 


בר בר חנה א"ר יוחנן לא שנו אלא בשבתות 
וימים טובים הואיל ואדם קובע סעודתו על 
היין אבל בשאר ימות השנה מברך על כל 
כום וכום אתמר נמי אמר רבה בר מרי א"ר 
יהושע בן לוי לא שנו *אלא בשבתות וימים 
טובים ובשעה שאדם יוצא מבית המרחץ 
ובשעת הקזת דם* הואיל ואדם קובע סעודתו 
על היין אבל בשאר ימות השנה מברך על 
כל כום וכום רבה בר מרי איקלע לבי רבא 
בחול חזייה דבריך לפני המזון והדר בריך 
לאחר המזון א"ל * יישר וכן אמר ריב"ל רב 
יצחק בר יוסף איקלע לבי אביי ביט חזייה 
דבריך אכל כסא וכסא א"ל לא סבר לה מר 


להא דריב"ל א"ל נמלך אנא. איבעיא להו בא / 


להם יין בתוך המזון מהו שיפטור את היין 
שלאחר המזון אם תימצי לומר ברך על היין 
שלפני המזון פוטר את היין שלאחר המזון 
משום דוה לשתות וזה לשתות אבל הכא 
ידוה לשתות וזה לשרות לא או דילמא לא 
שנא רב אמר פוטר ורב כהנא" אמר דאינו 
פוטר רב נחמן אמר פוטר ורב ששת אמר 
אינו פוטר רב הונא ורב יהודה וכל תלמידי 
דרב אמרי אינו פוטר איתיביה רבא לרב נחמן 
בא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך 
לעצמו לאחר המזון אחד מברך לכולם א"ל 
הכי קאמר אם לא בא להם יין בתוך המזון 
אלא לאחר המזון אחד מברך לכולם: ברך 
על הפת פטר את הפרפרת על הפרפרת לא 
פטר את הפת ב"ש אומרים אף לא מעשה 
קדרה: איבעיא להו ב"ש ארישא פליגי או 
דילמא אסיפא פליגייי דקאמר תנא קמא ברך 
על הפת פטר את הפרפרת וכ"ש מעשה 


| 


₪: 


4 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


ו אע"פ שאין מניאין את המוגמר אלא לאחר סעודה. וכנר 
בלכו כרכת סמזון וס ספסק כין יין (מוגמר: 

ור ששת אמר אינו פוטר ורב נחמן אמר פוטר וכל תלמידי דרב 

וכו'. וגלס דסנכס כתנמילי דכג דרג עשת קסי כותייסו 


בא להם יין בתוך המזון כו. כגמ' (לי מג) מפרם טעמ: והוא 
אומר על המוגמר. ותו סכרך ענ סיין סול מבלך על סמוגמר, קסיו 
רגיניס סי נפניסס 6פר מכילס 6כקת כוכנין על סט כמסתוק 
ללים. טונ, ומכרכיס עניו כוכb‏ עני כסמיס": לאחר סעודה. נמר 


כסע"ז, ססינו מלרכי סעודס, 5סי' 
סכי מי מנרך ענ סיין קסססיל כנרכות 
קפלוגות גומרן: גמ' לא שנו. דיין 
סלפני סמזון פוטכ לת טללסר סמזון: 
אלא בשבתות כו'. דדעסו ליק מל 
סמזון ‏ ולטמות, וכי כריך כריעb‏ 
לדעת דסכי ככיך: על כל כוס 
וכום. דסוס כנמלך ומתמינ כסקיס 
ככל סד ומד: יישר, יפס עטית: 
וכן אמר ריב'ל. (עסות: לא סבר 
לה מר כו. דכי"ע כו נמכך סול: 
נמלך אנא. פֿיני רגיל (קכוע סעולס 
על סיין: בא להם יין בתוך המזון. 
וקולס סמזון 69 63 לסס: אם תימצי 
לומר. (סכיל כסיס ממסנפנו דקסני 
דיין סלפני סמזון פוטר לת טלססר 
סמזון 6ינס כשיס, דסתס זס (שתוס 
וזס נקתוס, לכ סכתוך סמזון נפלות 
פכילס קכמעיו סול 3ק, ונ סיו 
רגילין כסמות כתוך ססעולס 606 
מעט (שרות: לאחר המזון אחד 
מברך לכולן. קס"ד דס"ק דכעיניקו 
יין קני חר סמזון תד מנרך לכופן, 
וס תל יס דכל פמד ותד יכרך 
על קכתוך סמזון לעכמו וק מלריך 
תו כלכס על טקל סקזון: פמר 
את הפרפרת. 6ע"פ ססין פורך 
סעודס למלוי סכרס 556 למגמל" 
6לילס: וכל שכן מעשה קדרה. 
קסו לכונ מון ממם: בדוך פלן. 
כמקוס פלוני, דקנעו 9סס מתסלס 
מקוס כלכול ועכס וסזמנס סוי 
קכיעום, ‏ לכל ישכו מלניסן כמקוס 
תלמידיו בתריה. דקנלוסו בעיל 
פתכת: נהר דנק. כך סקמו (6): 
" רשא דוקא. דקתני סיו יוסניס 
כל סומנם מקוס סו 7 סוי 
קכיעות, = 536 פנ ססזמנינסו ‏ (כך 
סוי קניעות ותד מכרך לכולן: 
דר 


קדרה ואתי ב"ש למימר לא מיבעיא פרפרת דלא פטרה להו פת אלא אפילו 
מעשה קדרה נמי לא פטרה או דילמא אסיפא פליגי דקתני ברך על הפרפרת 
לא פטר את הפת 'פת הוא דלא פטר אבל מעשה קדרה פטר ואתו ב"ש למימר 
ואפ"" מעשה קדרה נמי לא פטר תיקו: 'היו יושבין כל אחד ואחד כו': הסבו אין 
לא הסבו לא ורמינהו * עשרה שהיו הולכים בדרך אע"פ שכולם אוכלים מככר 
אחד כל אחד ואחד מברך לעצמו ישבו לאכול אע"פ שכל אחד ואחד אוכל 
מככרו אחד מברך לכולם קתני ישבו אע"פ שלא הסבו אמר רב נחמן בר 
יצחק חכגון דאמרי ניזיל וניכול לחמא בדוך פלן כי נח נפשיה דרב אזלו 
תלמידיו בתריה כי הדרי אמרי ניזיל וניכול לחמא אנהר דנק בתר דכרכי יתבי 
וקא מיבעיא להו הסבו דוקא תנן אבל ישבו לא או דילמא כיון דאמרי ניזיל וניכול 
ריפתא בדוכתא פלניתא כי הסבו דמי לא הוה בידייהו קם רב אדא בר אהבה 


אהדר 


מיסו גרס כיון דנטל יליו ודעתו לכו ולספות שס פוטר 6פיכו דסנדלס כדפריטית מססים דערכי פססיס ועוד דנ גרע יין דסכללס 

מיין קנפני ססעודס דפטר ומיסו יש סמממיכין נסכדיל קודס גטילת ידיס כפוקי נפטייסו מפנוגתם דשז ודסי 5ריך כצרך 6סריו כרכס מעין 

טלש ונ פטר יין קנתוך סמזון: ₪ ₪ שבתוך המזון מהו שיפטור יין שלאחר המזון, ומיילי דנ סוס לסו יין לפגי סמזון: ה/סב\ אין לא 

הסבו לא, * תימס פמקי מקטס מדיוק6 " ופקטי (יס מריק5 בסדיb‏ דקתני סיו יוקביס מכרך כל 6סד ענמו וי"ל דלי מרים6 סוס פמינb‏ 
סיסכו כסכיל עסק מכ קנ סיס דעתס מתספס 60כול בכ פס ישכו דע נפכוכ 6פילו ככ ססנס נמי מסניb:‏ 


עשרה 


בני אדם שהיו מהלכין כו ניזיל וניכול לחמא כו' כישבו והסבו דמיא. וסעת גיפ סל דפריט כמתני"" דמיירי כין 


כברכת | סמוכיק כין ננרלת סמזון | כדמקעע סכ מתוך סכרייתס | דעקרס כני הלס וכו' וק" 6מסי סמסינו 
למיכעי עד כרכת סמזון וסיקך כרכו על ספת מסתנס וי"ל קמ מיירי דיקכו 69כול זס תכ זס וכרך כל פד עכמו סמוכי: 


כל 


דכל שהסכימו הכי בתחלת ישיבתן בהא סגי להו ולא בעו הוכחה אחריתי. ומיהו 


דוקא כשהסכימו בתחלת ישיבתן כיון שאין עמהם הוכחה אחרת. אבל כל שיש עמהם הוכחה לקביעותם כגון שמסובים על מטות או שולחן אחד או מפה אחת אפילו באו אחד אחד מצטרפין. [הריטב"א] 


מסורת הש'ם 
עם הוספות 


ל) עיין רש"י לקמן מג: 
ד"ה וחוזר, 3) [ק3ת נג. 
סג: עירוכין 29: פססיס 
נג: ב"מ (ם..סנסלי ק. 
קנועות מ. מס: סולין יז: 
עס: עו:], ג) [תוספת 
פרק הס ע"ס], ל) [ע' 
פוק' עיכוכין ‏ (3. ד"ס 
ר"ם], ס) [כלולות מט:], 
ו) פסחים קא., ]) מג., 
מ) [ועי' פוס' קכת גע: 
דס 606 60']. 


aos 
הגהות הב"ח‎ 


(8) רש"י ד"ס נסר וכו' 

סמו סס"ד ולק"כ מ"ס 

א"ד כיון דאמרי ניזיל 

וניכול בדוכתא פלן 
ריםס דוק: 


א 
הגהות וציונים 


6] תיבות "ובשעה 
שאדם ‏ יוצא | מבית 
המרחץ ובשעת הקזת 
דם" אינם מדברי הגמרא 
רק הוגה כן בגמ' ע"פ 
דברי הגאונים (רא"ש סיי 
לב) ועיין במהרש"א 
שכך נראה מדברי התוס' 
בד"ה ורב ששת שלא היו 
גורסים זה (ועיין מצפה 
איתן): 3] מדברי התוס' 
מוכח דהגירסא שמואל 
ההרי ‏ כתבר | אע'"ג 
דקיימ"ל דרב ושמואל 
הלכה כרב באיסורי, הרי 
דפלוגתא | דרב | נגד 
שמואל הוא וכן נראה 
מהרשב"א (יד | דוד 
מהדר"ב):   ]3-‏ צריךף 
להוסיף ארישא פליגי 
דקאמר (דפו"י וכת"י, 
ונשמט בטעות בדפוסים 
המאוחרים, דק"ס): 
ל] נדצ"ל דאפילו 
(הגהות מהר"נ אדלר) 
ובכת"י אפילו: ס] צ"ל 
בורא מיני בשמים, וכ"כ 
רש"י לקמן מג ע"א ד"ה 
ועל | ההדס (שלמה 
משנתו): ו] נדצ"ל 
למגרר (כש"ש) ופיה 
בכת"י: חאנגיי אחות 
ה"ל לרש"י בנוסחת 
הגמ'] (גליון), כך הוא 
נוסח הגמ בכמה כת"י 
יתבי וקא מיבעיא להו 
"רישא דוקא או סיפא 
דוקא רישא היו יושבין 
דוקא אבל כי אמרי ניזיל 
וניכול וכו' כי הסיבו דמי 
או דילמא סיפא דוקא 
הסיבו אין לא הסיבו לא 
דכי אמרי ניזיל וכו' לאו 
כי הסיבו דמי" לא הוה 
בידייהו כו' (ועיין הגהות 
הב"ח ושפתי חכמים): 
פ] יש להוסיף שחזר בו 
(כ"ה ברא"ש סוף סי 
לב): ט] לכאורה לשון 
מסורס הוא שזה הדבור 
שייך | קודם | דבור 
הקודם ואפשר שטעות 
המדפיסים הוא, מ"מ 
נראה דבכוונה כתבו כן 


התוס' (פנ"י עיי"ש): 
י] בדפו"ר איתא הא 
"דפריך" במתניתין 
והגיה המהרש"א הא 
דפרישית | במתניתין 
(ד"ה הסבו) והמהרש"ל 
הגיה הא דפריך 


ממתניתין (ור"ל דפריך 
ממתניתין אברייתא, גנזי 
יוסף): 


כיצד מברכין 


סעודה על היין", ולכן נֵמלְדֵּ" אֲנֵא - בכל כוס שאני שותה אני נמלך 
מחדש לשתותו, ולפיכך עלי לחזור ולברך על כל כוס וכוס". 


א 


הגמרא מבררת האם המברך על היין בתוך הסעודה, פוטר את היין 
שבא בסופה: 
אִיבַּעֲיְא לְהוּ - הסתפקו בני הישיבה, חבורה שישבו בסעודה, ובָּא 
לָהֶם יין בּתוף הַמָזון - הביאו לפניהם יין בתוך הסעודה, ובירכו 
עליו 'בורא פרי הגפן', מַהוּ שִיפְטור - האם ברכה זו תפטור אֶת 
הַיין שָלְאַחר הַמָזון - לאחר הסעודה, קודם שבירכו ברכת המזוןי. 
אם תִימְצִי לוֹמרײ" - אם תרצה לומר שיש לפשוט ספק זה 
ממשנתנו, ממה ששנינו פרף על היין שַלְפָנִי המזון פוטר אֶת היין 
שֶלְאַחר המזון, וכשם שהיין שלפני הסעודה פוטר את הין 
שלאחריה, כך גם היין שבתוך הסעודה פוטר את היין שלאחריה. זו 
אינה ראיה, מְשוּם דְזֶה - מפני שהיין שלפני הסעודה בא כדי 
לשתות, וְגם זֶה - היין שבא לאחר הסעודה בא כדי לשַתּוֹת, וכיון 
ששני סוגי השתיה שוים בחשיבותם, דין הוא שברכת היין שלפני 
הסעודה פוטרת את היין שלאחריה. אַבָּל הַכָא - כאן, בדין ברכת 
היין שבתוך הסעודה, דְּזָה - היין שאחרי הסעודה בא כדי לשתות, 
ואילו זֶה - היין שבא בתוך הסעודה בא רק כדי לְשָרות את המאכל 
שבמעיו, ואין ברכתו חשובה כמי שבא לשתות, אפשר שיין זה שבתוך 
הסעודה לא פוטר את היין שלאחר הסעודהיי. או דִילְמָא לא שְנָא 
- או שמא אין הבדל בין ברכה על יין שבא לשתות לברכה על יין 


עוסקת בימי החול, אלא רק בשבתות וימים טובים. ותירץ תוספות הרא"ש (ד"ס 5) 
שאלמלא דברי רבי יהושע בן לוי, היה אפשר להעמיד את דברי המשנה בשעת הקזה 
ובשעה שאדם יוצא מבית המרחץ, שאז הדרך לקבוע סעודה על היין, אבל בסעודות 
רגילות, ואפילו בסעודת יום טוב, היין שלפני המזון אינו פוטר את היין שלאחר המזון. 
אף שמבואר בגמרא שאביי בירך 'על כל כוס וכוס', הקושיא שהקשה רב יצחק בר 
יוסף על אביי, היתה כבר מהכוס הראשונה שהוא בירך, אחרי הכוס של הקידוש. ומה 
שהביאה הגמרא שאביי בירך גם על שאר הכוסות, הוא מפני שכך היה המעשה, שגם 
בשאר הכוסות אביי בירך, מפני שהוא נמלך. צל"ח (ד"ס 5י). 

וז. רש"י (ד"ס נמנן). אביי לא היה רגיל לשתות יין, מפני העוני. תוספות הרא"ש (כפונות 
סס. ד"ס ידענס). 

יח. 'נמלך' תרגומו המילולי 'נתייעץ', כמו 'איעצך' (עעופ ים יע) שתרגומו 'אמלכנך'. 
ופירושו צתייעץ בעצמו'. רמב"ם (פיסמ"ם דמלי פ"ג מ"כ), תוספות יום טוב (Eס).‏ דהיינו 
שכעת הוא קבע דבר זה בדעתו, אף שמתחילה לא חשב לעשות כן. וביאר המשנה 
ברורה (סי' קעד ס"ק יס, טעס"5 ס"ק כד) שדווקא אם מתחילה היתה דעתו שלא לשתות 
עוד, אז הוא נמלך, אבל בסתמא שלא חשב מתחילה אם לשתות או לא, אינו נקרא 
ינמקךי. 

יט. מפני שלא היה בדעתו לשתות עוד, לכן כל כוס וכוס היא כשתיה חדשה שיש 
לברך עליה. רש"י (עיל ד"ס על), רשב"ם (פספיס קג: ד"ס נמלך). 

מסוגייתנו עולה, שמי שהיה בדעתו שלא לשתות עוד, אינו רשאי לחזור ולשתות ללא 
ברכה ראשונה. וכן מבואר בפסחים (קג:) ובחולין (קו:). אולם לעיל (ע"פ) התבאר, 
שהיסח הדעת מהאכילה אינו גורם להפסק הסעודה, ואפילו מי שהיה בדעתו להפסיק 
אכילתו, רשאי לחזור ולאכול ללא ברכה ראשונה. והטעם לחילוק ביניהם, כתב הכסף 
משנה (כככות פ"ד ס"ו) בדעת הראב"ד (טס), שיש הבדל בין דין היסח הדעת מאכילה, 
לבין דין היסח הדעת משתיה. ודין נמלך שמצריך ברכה ראשונה הוא רק לענין שתיה, 
שאין בה קביעות כל כך, אך לא לגבי אכילה. והמאמר מרדכי (סי' קעד סק") חילק 
באופן אחר, שלעיל (מפ:) מדובר במי שבירך על כל מה שיביאו לפניו לאכול, כדרך 
המברך על הסעודה שכוונתו לכל מה שיביאו בסעודה, ולכן היסח הדעת אינו מצריך 
ברכה לפניה. אך המברך על כוס אחת, ודעתו לשתות רק כוס זו, צריך לחזור ולברך 
גם על שאר הכוסות, מפני שהברכה לא חלה אלא על כוס זו. 

ב. רש"י (עיל ע"5 ד"ס נרן). אך היין שבא לאחר ברכת המזון חייב בברכה, כפי שמבואר 
בפסחים (קג:). רא"ש (סי" 5). 

כתבו רש"י (ד"ס 52) ותוספות (ד"ס יין), שמדובר באופן שלא הביאו להם יין לפני 
הסעודה. אבל אם הביאו להם יין לפני הסעודה, אין מקום לספק של הגמרא, מפני 
שהיין שלפני הסעודה פוטר את היין שלאחריה, וכפי ששנינו במשנה. 

בא. 'תמצי לומר' פירושו 'תדקדק בדברים לומר', ולשון 'תמצי' הוא כלשון 'מיצוי 
מדות' שפירושו 'דקדוק מדות'. ופעמים אומרת הגמרא 'תמצא לומר' והוא מלשון 
מציאה, אך פירושו דומה 'כשתדקדק בדברים תמצא כן'. יד מלאכי (כנני סתנגוד כלל טלג), 
בדעת רש"י וראשונים נוספים. 

[הגמרא משתמשת בלשון 'אם תמצי לומר' כדי לשאול, 'האם כשנאמר שבמקרה א' 
הדין הוא כך, מפני כך נאמר דין זה גם במקרה ב'. ונחלקו הראשונים בפירוש דברי 
הגמרא, האם למסקנתה אכן כך הוא הדין במקרה א', או שמא הדבר נשאר בספק. 
דעת הרמב"ם (ענת פי"ם סכ"ו, עלס ופקדון פ"כ ס"י) שבכל מקום 'אם תמצי לומר' מפרש 


פרק ששי 


ברכות 


שבא לשרות, וכשם שהמברך על היין שלפני המזון פוטר את היין 
שלאחר המזון, כך גם היין שבתוך המזון, פוטר את היין שלאחר 
המזון. 


כמב: [ב] 


הגמרא מביאה מחלוקת אמוראים בדין זה: 
רב אֶמַר, היין שבתוך הסעודה פוטר בברכתו את היין שלאחר 
הסעודה. ורב כַּהֲנָא אֶמַר, היין שבתוך הסעודה אֵינוֹ פוטר את היין 
שלאחר הסעודה. רב נחֲמן אָמַר, פוטר וכדעת רב, וְרַב שַשֶַת אִמר, 
אינו פֿוֹטַר וכדעת רב כהנא. וכן רב הוּנָא, ורב יהודה, וְכָל תִּלְמִידִי 
דְּרבי אָמְרִי - אומרים, אִינו פוטַָרכי. 


למדנו בדברי רב נחמן שיין שבתוך המזון פוטר את היין שלאחר 
המזון. רבא מקשה על דברי רב נחמן: 
אִיתִיבִיה רְבָא ?רב נַחַמַן - הקשה רבא לרב נחמן, שנינו במשנתנו, 
בָּא לָהֶם יי בּתוף הַמּזון, כָּל אֶחָד וְאֶחָד מִבֶרִףּ לְעֲצְמוֹ, הרי 
שהמשנה עוסקת בדין חבורה שבירכו על היין לפני המזון, ואף על 
פי כן ממשיכה המשנה, אם בא להם יין גם לְאחר הפזון, אֶחַד 
מְבָרַךְּ ?כו?ם. נמצא שמפורש במשנה שהיין שבתוך המזון אינו 
פוטר את היין שלאחר המזון, ולכן הצריכה המשנה לברך שוב על 
יין זה. 


אָמַר ליה - השיב רב נחמן לרבא, הָכִי קְאָמַר - כך כוונת המשנה 
לומר, אם בא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך לעצמו, אך 
אם לא בָּא לָהֵם ַן בְּתוף הַמָזון, אֶלָא רק לְאַחַר הפזון, היין 
שלאחר המזון חייב בברכה, וברכה זו אֶחַד מִברְךּ לְכוּלְםט. ולפי 


את מסקנת הגמרא, שאכן כך הוא הדין במקרה א', והרא"ש קילוטין פ"5 סי ז) כתב 
בשם רבינו חננאל, שהדבר נשאר בספק. [עיין יד מלאכי (כנני סרמנ"ס), בענין כלל זה]. 
וכתב החיד"א (יעיר פון מערכת ‏ פות נכ) שלפי דעת הרמב"ם, פירוש הלשון הוא 'לכשתבא 
לתמצית הדברים', דהיינו שעל ידי שתבא לתמצית הדברים, יתברר שאכן כך יש לומר. 
אולם בסוגייתנו, הדין הראשון הוא דין מוסכם לכל השיטות וברור שהגמרא אינה 
מסתפקת בו, כפי שמבואר במשנה, שהמברך על היין לפני המזון פטר את היין שלאחר 
המזון. ולפי זה כתב הר צבי (ד"ס לכפוכס), שמסוגייתנו נראה כשיטת הרמב"ם, שהדין 
שכותבת הגמרא בלשון 'אם תמצי לומר' הוא דין נכון למסקנת הגמרא, וכל הספק 
אינו אלא על הדין השנין. 

כב. ברכה על יין כדי לשתותו, היא ברכה חשובה יותר מברכה על יין ששותים רק 
כדי לשרות את המאכל. ולכן הספק של הגמרא הוא רק לגבי יין 'שבתוך' המזון, האם 
הוא פוטר את היין שלאחר המזון. אבל השותה יין לפני המזון, פשוט שפטר בברכתו 
את היין שבתוך המזון, שאינו אלא לשרות. תוספות (ד"ס ורכ). ועיין ברא"ה (ד"ס ככ) 
פירוש אחר. - 

בטעם הדבר, מדוע ברכת היין לשתות חשובה יותר מברכת היין לשרות, כתב הצל"ח 
(ד"ס פינעי (סו נ"ם), מפני שהיין נעשה כדי לשתותו, ולכן הברכה שבאה כדי לשתותו 
חשובה יותר. ומסילות הברזל (ד"ס 036 כתב בשם עמק הלכה (שו"ס, סי" סג ל"ס ומס) 
שהיין שבא כדי לשרות את האכילה שבמעיו, היה צריך להיות פטור מברכה מפני 
שהוא טפל לפת, ומה שחייבוהו חכמים בברכה אינו אלא מפני שהיין גורם ברכה 
לעצמו, וכפי שנתבאר לעיל (מס:-מכ.) [עיין שם פירושים שונים]. ולכן אין ברכתו חשובה 
כדי לפטור יין שבא לשתות, שהוא אינו טפל לפת. ומגיד תעלומה (כרט"י ד" ס) פירש 
בדעת רש"י (ד"ס 5ס), שמפני ששתיית יין לשרות אין שותים אלא מעט, לכן הברכה 
עליו אינה חשובה כברכת היין לשתות, ששותים ממנו הרבה. 

5 אף על פי שגם רב הונא ודב יהודה הט בכלל תלמידיףי של רב, הגמרא הזכירה 
אותם בנפרד מכל התלמידים, מפני שהיו מגדולי תלמידיו. וכעין זה נאמר (פסיס ית פ) 
'מכף כל אויבו ומיד שאול', וכתב רש"י (פס) שאף ששאול היה בכלל אויביו של דוד, 
הזכירו בנפרד, מפני שהוא היה קשה מכל שאר אויביו, שכיוצא בזה נאמר (יסופע 3 6) 
'ראו את הארץ ואת יריחו'. אחרונים. 

בד. אמנם הגמרא אמרה בתחילה, שרב אמר 'פוטר', ואף על פי כן כל תלמידיו 
אומרים 'אינו פוטר', מפני שכך הם שמעו מרב עצמו, שהוא חזר בו בדין זה, והכרעתו 
לבסוף שאינו פוטר. על פי הרא"ש (פ"ו סי ). 

כה. רבא סבר בביאור דברי המשנה, שדין 'בא להם יין לאחר המזון, אחד מברך 
לכולם' בא לומר, שאם לאחר המזון בא להם יין נוסף, מלבד היין שבתוך המזון, אף 
על פי כן צריך לברך על יין זה. רש"י (ל"ס (6תר סמזון). 

כו. דרך התנאים לסתום את דבריהם ולא לפרש, ודרך האמוראים לפרש את דבריהם 
ולא לסתום. ולכן יכולים לדחוק בדברי התנאים, ולומר בדבריהם 'הכא במאי עסקינן' 
או 'הכי קאמר', וכיוצא בזה מהדוחקים שדוחקת הגמרא. הליכות עולם (שער 3 פ"כ פות 
טו). 

כשהגמרא אומרת 'הכי קאמר' פירושו, שאף על פי שהוא פירוש דחוק בלשון המשנה, 
יש לדחוק ולפרש שזו כוונת המשנה, מבלי לשנות את הנוסח שלה. ותירוץ זה שונה 
מתירוץ 'חסורי מחסרא' שבו הגמרא משנה גם את נוסח המשנה. דרכי הגמרא (ולנס, 
עמ' 23), של"ה (מורס קנעל פס כנל למל ד"ס ו(כסולס). 


אוצר החכמהו מקשה. )40 ל 


עין משפט 
נר מצוה 


קיז א מי"' פז מסני 
נרכות סל' יג סמג 
עטין כז טור ו"ח סי' קעד: 
קיח ב מײיי פ"ד מסנ' 
כרכות סכ' יכ סמג 
וטול קס: 
קיט ג עור עס: 
כב דאקיס פיל מהני 
כרכות סנ' יכ סמג 
וטול קס: 
קכא הו פיי" פ"ד מסנ' 
כרכות סל' ו קמג קס 
טוק"ע פו"ים סימן קעו: 
קכב ז ח פיי" פ" מסנ' 
נרכות סל' יכ קמג 
מס טוק"ע פו"ם סי' קסז 
סעיף י: 


ee 
רב נסים גאון‎ 


והוא אומר על המוגמי. 

גרסי" בגמ? דבני 
מערבא (הלכה ו) מה בין 
מוגמר ובין יין מוגמר 
כולן מריחין יין אחד הוא 
שהוא טועם פשיטא של 
זו הבעיא דמוגמר אע"ג 
דמילתא ידועה היא שאין 
מביאין אותו אלא לאחר 
הסעוד' אחד מברך לכולן 
ולפיכך שאל השואל מפני 
מה היין הבא בתוך המזון 
כל אחד ואחד מברך 
לעצמו והמוגמר אחד 
מברך לכולן יין אחד 
טועם ומברך כל אחד 

לעצמו: 


ANH ---‏ _— 
גליון הש"ם 


תוס' ד"ה הסבו אין 
ופ'. ‏ תימה ‏ אמאי 


19/6/9180 


כסילוקיו ענת דף נ"ט 
ע"נ ד"ס 60 יק עליס 
תוקס: 


משנת ראשונים 


אמר ליה לא סבר לה 
מר להא דריב"ל. תמיה 
לי הוה ליה לאקשויי לא 
סבר לה מר כמתני' דתנן 
ברך על היין שלפני 
המזון פטר את היץ 
שלאחר המזון וריב"ל 
הוא דאוקמה דוקא 
בשבתות ובימים טובים 
ואי לאו דאוקמה הכי 
הוה מפרישנא ליה אפילו 
בחול. לטיל ידאה :לאו 
דריב"ל הוה מצינא 
לאוקמא מתניי בשעת 
הקזה ובשעה שאדם 
יוצא מבית המרחץ. 
[תוטפות הרא"ש] 


מהו שיפטור את היין 
שלאחר המזון. כגון 
שהפסיק בשיחה ולאחר 
זמן מרובה צמא לשתות 
מחמת שיחה, אבל לאחר 
אכילה מיד או לזמן 
מרובה עדיין לשרות 
המאכל הוא בא וין 
שבתוך המזון פוטרו, כן 
פירש הראב"ד ז"ל. 
[הרשב"א] 


וכל תלמידי דרב אמרי 
אינו פוטר. מסתמא כיון 
שכל תלמידיו נחלקו 
עליו שמעו מרב שחזר 
בו. ‏ [תוספות הרא"ש] 


ואפילו מעשה קדרה 
נמי לא פטר תיקו. 
תיקו, הוא מלשון 'תיק'. 
כי כמו שהתיק שבו 
הספר אינו נודע מה 
שבתוכו, כך פשיטות 
האיבעיא אינו נודע. 
[הערוך] 
ניזיל וניכול | לחמא 
בדוך פלן. נראה דה"ה 
נמי אם היו אומרים ניכול 
כאן | שקבעו מקום. 


ובשביל שאלו היו הולכין בדרך, נקט תלמודא ניזיל וניכול לחמא בדוכתא פלן שכן מנהג הולכי דרכים. [תוספות הרא"ש] 


מב: 


וסנכת כומיס דכ"ג כּדיני "וכל 
סטת כליסוכי ופע"ג דקי"ל 5 דכג 
וסמו6ל סנכס כרנ נפיסורי ספני 
סכ דכל מנמידי דכנ פניגי עניס 
מסתמק כך קמעו מככ" מיסו סין סגו 
כֿריכין 69ותו פסק דשין פנ מוטכין 
יליטו מן ספת כ35 ונרפס דיין טלפני 
סעולס פוטר פת סיין ענתוך 
ססעולס פע"ג דפסקינן סכ דיין 
קכתוך ססעודס לינו פוטר יין דנממר 
ססעולס סקני סכ דוס לכות חס 
כסמות 26ל זס נכסתות חס נעכות 
פוטר קפיר כגון יין קנפני ססעודס 
פוטר טנתוך ססעודס ומס דנקט 
קנתות ו"ט נפו דוקb‏ לס"ס 5ס 
קכעו סעודס על סיין ספר ימומ 
ספול וס סנכי 6דס ײן לפנ 
ססעולס נטתות כתוך | ססעודס 
פסיט? דיין דנפני סעודס. פוטרסו 
כיון דדעתיס נמסמי וכן יין טל קידוק 
פוטר יין סנתוך ססעודס וכן סנללס 
פס סני על קלסנו סדיל דפוטר 
יין קנססרי כן קנתוך ססעולס 
וקכתות ו"ט כו דוקל ו 606 
למעוטי 5 נמלך ולפילו ת"ל 
ללוקל נקט שכפות ו"ט מ"מ יק 
וער ס"מ לענין קנ (פטור. ין 
קנסר סמזון סקסו 5סר סמטלו 
ידיסס מן ספת טפין רגילות נקנוע 
נסתות יין כ6סר סמזון כקכיעות 696 
כסכסות = ומיס טוכיס ‏ ונ כססכ 
יעיס 536 לענין כפטור יין סנתוך 
סמזון קכגיכות כסתות ודלי מפינו 
בססר ימיס פטר ליס יין טלפני סמזון 
פֿע"פ דוס נקתות חס כקכות דעד 
כפן 65 מכעיb‏ כ 556 6י נכות 
דל סטיב מפיק נכטתות 536 לסתות 
דסטיכ. עפי דסייו יין קנפני סמזון 
פסיט5 דפוטר יין דנסרופ וכן משמע 
נמי כערני פססיס (דף ק6) גכי 
סקדקו ככ''ס דר' יומנן מכ סף ידי 
יין נמי ימו וסין 5ריך סזור ונברך 
על סיין קנפוך ססעודס פֿע"ג דקדקו 
סנ בעקוס סעודס ס"כ <ככי יומן 
מדינלו ידי קידוס מידי יין נמי יו 
וסף על גכ דליתותכ ככי יוסגן סייו 
דוק כסינוי מקוס 5"כ נרפס מקס 
דס"ס לסנדנס דסין לסלק כין סכללס 
לקידום ול)פוקי מסני דסולקין ולמרי 
לוקל קידוס פוטל מסוס דפין קידוק 
5 כמקוס סעודס" 55ל יין טג 
סנלנס כ פטכ מפינו סנלינ נלמר 
טיפ דסכי מיילי ס דפסקיין דיין 
שלפני סמזון פוטר סיין קכתוך סמזון 
דככר נטל ידיו וסכי מסמע כסמוך" 
מפוך סכריית' כיכד קלר ססנס וכו' 


בא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך 
לעצמו אחר המזון אחד מברך לכולם *והוא 
אומר על המוגמר ואע"פ שאין מביאין את 
המוגמר אלא לאחר סעודה: גמ' אמר רבה 
בר בר חנה א"ר יוחנן לא שנו אלא בשבתות 
וימים טובים הואיל ואדם קובע סעודתו על 
היין אבל בשאר ימות השנה מברך על כל 
כום וכום אתמר נמי אמר רבה בר מרי א"ר 
יהושע בן לוי לא שנו *אלא בשבתות וימים 
טובים ובשעה שאדם יוצא מבית המרחץ 
ובשעת הקזת דם* הואיל ואדם קובע סעודתו 
על היין אבל בשאר ימות השנה מברך על 
כל כום וכום רבה בר מרי איקלע לבי רבא 
בחול חזייה דבריך לפני המזון והדר בריך 
לאחר המזון א"ל > יישר וכן אמר ריב"ל רב 
יצחק בר יוסף איקלע לבי אביי ביט חזייה 
דבריך אכל כסא וכסא א"ל לא סבר לה מר 
להא דריב"ל א"ל נמלך אנא. איבעיא להו בא 
להם יין בתוך המזון מהו שיפטור את היין 
שלאחר המזון אם תימצי לומר ברך על היין 
שלפני המזון פוטר את היין שלאחר המזון 
משום דוה לשתות וזה לשתות אבל הכא 
ידוה לשתות וזה לשרות לא או דילמא לא 
שנא רב אמר פוטר ורב כהנא אמר דאינו 
פוטר רב נחמן אמר פוטר ורב ששת אמר 
אינו פוטר רב הונא ורב יהודה וכל תלמידי 
דרב אמרי אינו פוטר איתיביה רבא לרב נחמן 
בא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך 
לעצמו לאחר המזון אחד מברך לכולם א"ל 
הכי קאמר אם לא בא להם יין בתוך המזון 


אלא לאחר המזון אחד מברך לכולם: ברך / 


על הפת פטר את הפרפרת על הפרפרת לא 
פטר את הפת ב"ש אומרים אף לא מעשה 
קדרה: איבעיא להו ב"ש ארישא פליגי או 
דילמא אסיפא פליני דקאמר תנא קמא ברך 
על הפת פטר את הפרפרת וכ"ש מעשה 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


ואע"פ שאין מניאין את המוגמר אלא לאחר סעודה. וכנר 
בלכו כרכת סמזון וס ספסק 3ין יין (מוגמכ: 

ור ששת אמר אינו פוטר ורב נחמן אמר פוטר וכל תלמידי דרב 

וכו'. וגלס דסנכס כתנמילי דרנ דרג עשת קסי כותייסו 


בא להם יין בתוך המזון כו. כגמ' (לי מג) מפכרס טעמ: והוא 
אומר על המוגמר. ותו סכרך ענ סיין סול מבלך על סמוגמר, קסיו 
רגיניס (סניל. (פניסס תכ מכילס לבקת כוכלין על סט כמסתוק 
ללים. טונ, ומכיס עניו כוכb‏ עני כסמיס": לאחר סעודה. 65סר 


כסע"ז, ססינו מלרכי סעודס, 5סי' 
סכי מי סכרך ענ סיין קסססיל כנרכות 
קפלוגות גומרן: גמ' לא שנו. דיין 
סלפני סמזון פוטר פת סנפתר סמזון: 
אלא בשבתות כו'. דלעתו ליק מל 
סמזון | ולטמות, וכי כריך כריעb‏ 
לדעת דסכי כריך: על כל כוס 
וכום. דסוס כנמלך ומססיל כסתיס 
נלל סד ומד: יישר, יפס עטית: 
וכן אמר ריב'ל. (עקות: לא סבר 
לה מר כו'. דני"ט כו נמכך סו5: 
נמלך אנא. פֿיני כגיל (קכוע סעודס 
על סיין: בא להם יין בתוך המזון. 
וקולס סמזון 69 כ לסס: אם תימצי 
לומר. 9סכיל רפיס ממסנתגו דקסני 
דיין סנפני סמזון פוער פת ססר 
סמזון פיינס כשיס, דסתס זס (עתוס 
וזס (סתום, לכ סנפוך סמזון נפלות 
פכיעס קנמעיו סול 3, ונ סיו 
רגילין (שתות כתוך ססעולס נ 
מעץ (שרות: לאחר המזון אחד 
מברך לכולן. קס"ד דס"ק דכטיכיפו 
יין סי חר סמזון 6פד מכרך נכון, 
וס תנ כיס דכל תד ותד יכרך 
על קכתוך סמוון לעפמו וק מלריך 
תו כללס ענ קלתכ סמזון: פטר 
את הפרפרת. פע"פ עקין כורך 
סעודס למלוי סכרס 6 נמגמל" 
פכעס: וכל שכן מעשה קדרה. 
קסופ (6כול לזון ממס: בדוך פלן. 
נעקוס פנוני, דקנעו לסס מפסלס 
מקוס כלנול ועלס וסזמנס סוי 
קניעות, ננ יקנו מפניסן כמקוס 
פֿחד יתד פיינס קניעות: אלו 
תלמידיו בתריה. דקנלוסו בעיל 
פתכת: נהר דנק. כך סקמו (6: 
" רשא דוקא, דקתני סיו יוסניס 
נ סומנם מקוס סו 597 סוי 
קכיעות, 536 פנ ססומנינסו (כך 
סוי קניעות ותד מכרך לכולן: 
קסדר 


קדרה ואתי ב"ש למימר לא מיבעיא פרפרת דלא פטרה להו פת אלא אפילו 
מעשה קדרה נמי לא פטרה או דילמא אסיפא פליגי דקתני ברך על הפרפרת 
לא פטר את הפת 'פת הוא דלא פטר אבל מעשה קדרה פטר ואתו ב"ש למימר 
ואפי"" מעשה קדרה נמי לא פטר תיקו: 'היו יושבין כל אחד ואחד כו': הסבו אין 
לא הסבו לא ורמינהו * עשרה שהיו הולכים בדרך אע"פ שכולם אוכלים מככר 
אחד כל אחר ואחד מברך לעצמו ישבו לאכול אע"פ שכל אחד ואחד אוכל 
מככרו אחד מברך לכולם קתני ישבו אע"פ שלא הסבו אמר רב נחמן בר 
יצחק חכגון דאמרי ניזיל וניכול לחמא בדוך פלן כי נח נפשיה דרב אזלו 
תלמידיו בתריה כי הדרי אמרי ניזיל וניכול לחמא אנהר דנק בתר דכרכי יתבי 
וקא מיבעיא להו הסבו דוקא תנן אבל ישבו לא או דילמא כיון דאמרי ניזיל וניכול 


ריפתא בדוכתא פלניתא כי הסבו דמי לא הוה בידייהו קם רב אדא בר אהבה ג 


אהדר 


מיסו (רפס כיון דנטל יליו ודעתו לכו ולסתות םס פוטר 6פיגו דסנדלס כדפריטית מססי דערכי פססיס ועוד דנ גרע יין דסכדלס 

מיין קנפני ססעודס דפטר ומיסו יש סמממיכין נסכדיל קודס נטינת ידיס פלפוקי נפטייסו מפנוגתם דסז ודלי 5ריך נכרך 6סריו כרכס מעין 

סנם וכ פטר יין קנתוך סמזון: ₪ ₪ שבתוך המזון מהו שיפטור יין שלאחר המזון, ומיילי דנ סוס לסו יין לפני סמזון: /סב\ אין לא 

הסבו לא, * תימס פמפי מקקס מדיוק6 " ופקטי יס מריסם כסדי6 דקתני סיו יוקיס מכרך כל 6סד לעמו וי"ל דסי מכיסb‏ סוס סמינ 
קיטבו קביל עסק מכ קנ סיס דעפס מתתנס 60כול 6כל מס יסכו לדעתb‏ לסכול 6פיכו בכ ססכס גמי מסנים: 


עשרה 


בני אדם שהיו מהלכין כו ניזיל וניכול לחמא כו כישבו והסבו דמיא. וסשת גיפ 0 דפריט כמתני'" דמיירי. נין 


כברכת | סמוכי כין ננרכת סמזון כדמסמע סכ מתוך סנכיי דעסרס כני ללס וכו' וס"ם 6מפי סמתיט 
למיבעי עד כרכת סמזון וסיקך כרכו על ספת מתתנס וי"ל קמל מיירי דיקכו 69כול זס תכ זס וכרך כל 6סד כעכמו סמוכי: 


כ 


דכל שהסכימו הכי בתחלת ישיבתן בהא סגי להו ולא בעו הוכחה אחריתי. ומיהו 


דוקא כשהסכימו בתחלת ישיבתן כיון שאין עמהם הוכחה אחרת. אבל כל שיש עמהם הוכחה לקביעותם כגון שמסובים על מטות או שולחן אחד או מפה אחת אפילו באו אחד אחד מצטרפין. [הריטב"א] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


) עיין רש"י לקמן מג: 
ח"ה וחהזר, 3) [שכחיינה, 
סג: עירוכין 29: פססיס 
ית (ה.:סלי ק. 
קנועות מ. מס: סולין יז: 
עס: עו:], ג) [פוספת 
פרק ס ע"ס], ל) [ע' 
פוק' עיכוכין ‏ (3. ד"ס 
כ"סן, ס) [נכורות מט:], 
ו) פסחים קא., ]) מג., 
פ) [ועי' פוק' טנס כט: 
לייס 696 65']. 


6 
הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס נסר וכו' 

סמו סס"ד ולק"כ מ"ס 

א"ד כיון דאמרי ניזיל 

וניכול בדוכתא פלן 
ריס דוק : 


0 
הגהות וציונים 


6] תיבות "ובשעה 
שאדם ‏ יוצא | מבית 
המרחץ ובשעת הקזת 
דם" אינם מדברי הגמרא 
רק הוגה כן בגמ' ע"פ 
דברי הגאונים (רא"ש סיי 
לב) ועיין במהרש"א 
שכך נראה מדברי התוס' 
בד"ה ורב ששת שלא היו 
גורסים זה (ועיין מצפה 
איתן): 3] מדברי התוס' 
מוכח דהגירסא שמואל 
הההי ‏ כתבה אליג 
דקיימ"ל דרב ושמואל 
הלכה כרב באיסורי, הרי 
דפלוגתא | דרב נגד 
שמואל הוא וכן נראה 
מהרשב"א | (יד | דוד 
ההדוב): -ג] | צריך 
להוסיף ארישא פליגי 
דקאמר (דפו"י וכת"י, 
ונשמט בטעות בדפוסים 
המאוחרים, דק"ס): 
ל] נדצ"ל דאפילו 
(הגהות מהר"נ אדלר) 
ובכת"י אפילו: ס] צ"ל 
בורא מיני בשמים, וכ"כ 
רש"י לקמן מג ע"א ד"ה 
על ההדס (שלמה 
משנתו): | ו] נדצ"ל 
למגרר (רש"ש) וכיה 
בכת"י: גי אחות 
ה"ל לרש"י בנוסחת 
הגמ'] (גליון), כך הוא 
נוסה הגמ' בכמה כת"י 
יתבי וקא מיבעיא להו 
"רישא דוקא או סיפא 
דוקא רישא היו יושבין 
דוקא אבל כי אמרי ניזיל 
וניכול וכו' כי הסיבו דמי 
או דילמא סיפא דוקא 
הסיבו אין לא הסיבו לא 
דכי אמרי ניזיל וכו' לאו 
כי הסיבו דמי" לא הוה 
בידייהו כו' (ועיין הגהות 
הב"ח ושפתי חכמים): 
פ] יש להוסיף שחזר בו 
(כ"ה ברא"ש סוף סי" 
לב): ט] לכאורה לשון 
מסורס הוא שזה הדבור 
שײַך קודם הבור 
הקודם ואפשר שטעות 
המדפיסים הוא, מ'מ 
נראה דבכוונה כתבו כן 
התוס' (פנ"י עיי"ש): 
י] בדפו"ר איתא הא 
"דפריך" במתניתין 
והגיה המהרש"א הא 
דפרישית | במתניתין 
(ד"ה הסבו) והמהרש"ל 
הגיה הא דפריך 
ממתניתין (ור"ל דפריך 
ממתניתין אברייתא, גנזי 
יוסף): 


כיצד מברכין 


פירוש זה, אין ללמוד מהמשנה, שהיין שבתוך המזון אינו פוטר את 
היין שלאחר המזון. 


he ה-י‎ 


שנינו במשנה (עיל ע"), בָּרֵךְּ עַל הַפָּת פָּטַר אֶת הַפַּרְפּרִת, עַל 
הַפַּרְפָּרַת לא פָּמַר אֶת הַפָּת. בִּית שַׁמַאי אוֹמְרִים אף לא מעַשָה 
קדרה: 


הגמרא מבררת במה נחלקו בית שמאי עם תנא קמא: 

אִיבַּעֲיְא ?הו - הסתפקו בני הישיבה, בִּית שָמָאי ארישא פַּלְינָי - 
האם בית שמאי חולקים על הרישא של דברי תנא קמא, או דִּילְמָא 
אַפִיפָא פְּלִינִי - או שמא הם חולקים על הסיפא של דבריו"'. מבארת 
הגמרא את הספק, האם בית שמאי חולקים על הרישא, דְּקְאָמַר - 
שאומר תִנָא קפא ברישא בַרִךְ על הפת פָּטַר אֶת הפִרְפַּרְת', אף 
על פי שהפרפרת אינה צורך הסעודה למילוי הכרס, אלא רק כדי 
לגרורי" את האכילה, וָאם כן לפי דעת תנא קמא כָּל שָפָּן שהמברך 
על הפת פטר בברכתו מַעָשָה קדרה - תבשיל, שבא לזון ממש. וְאֶתִי 
בִּית שָמָאי לְמִימַר - ובאו בית שמאי לחלוק על שני הדינים ולומר 
לא מִיבַּעֲיְא פִרְפָּרֶת דְּלא פָּטַרְה להוּ פַת - אין צריך לומר 
שהפרפרת אינה נפטרת בברכת הפת, אֶלָא נוסף על זה, שאַפילו 
מעָשָה קְדִרְה, נַמִי - גם אותו לא פַּטְרָה ברכת הפתי". או דִילְמָא 
אִפִיפָא פְּלִינִי - או שמא בית שמאי חולקים על הסיפא של דברי 
תנא קמא, דִקְתָּנִי - ששונה תנא קמא בסיפא בַר על הפּרְפרת, 
לא פָּטַר אֶת הַפּת', ויש לדייק מדבריו, פַת הוא דְּלא פָּטַר - רק 
את הפת הוא לא פטר בברכת הפרפרת, אַבָל את המַעָשָה קדרה הוא 
פּמר. וְאָתוּ בִּית שָמָאי לְמִימַר - ובאו בית שמאי לומר, וְאָפִילוּ 
מַעָשה קדרה נָמִי לא פָּטַר - המברך על הפרפרת לא בלבד שאינו 
פוטר את הפת, אלא נוסף על כך שגם מעשה קדירה אינו פוטר. 
מסיימת הגמרא, תִּיקוּ - תעמוד שאלה זו בספק, שלא נפשטהל. 


*י 


שנינו במשנה (עצ8), הָיוּ יושָבין, כָּל אֶחַד וְאֶחַד כו" מבוך 


לעצמו, הסבו, אחד מברך לכולן. 


בז. אין דרכה של הגמרא להביא מחלוקת האמוראים בביאור שיטת בית שמאי, מפני 
שאינו לפי פסק ההלכה [עיין שבת (קנס.)ן, אם לא במקום שיש לברר את דעת בית שמאי, 
כדי לידע במה נחלקו בית הלל עמהם [על פי התוספות (פוכס ע. ד"ס ופס)]. וכך הוא גם 
בסוגייתנו, שהגמרא דנה בשיטת בית שמאי, כדי לברר את דעת תנא קמא, במה 
הוא נחלק עם בית שמאי. המאירי (לעיל ע" ד"ס כרך), רדב"ז (קו"ת מ"נ סי פרמג),. וכן 
משמע ברשב"א (ל"ס פו). אך בספר מר קשישא (עכך סינעיופ) כתב, שיש הרבה איבעיות 
בגמרא שדנות בדברי בית שמאי, אף על פי אין בהם נפקא מינא לענין דעת בית הלל. 
ומבואר בדבריו שכך היא גם סוגייתנו, שמבררת את דעת בית שמאי ולא את דעת תנא 
קמא. וכן נראה דעת המצפה איתן (ד"ס כ"ם), שאין כוונת הגמרא לברר את דעת תנא 
קמא, אלא רק את דעת בית שמאי. וביאר על פי דברי התוספות להלן (מו. ד"ס ופמר) 
שדרך הגמרא לברר את דעת בית שמאי, כדי שאם ימצא תנא שסובר כדעה זו, לא נחוש 
לו ונדע שאין הלכה כמותו. עיין צל"ח (ד"ס פינעיפ) טעם אחר לשאלת הגמרא. 

בח. רש"י (ד"ס פטל) ע"פ הגהת הרש"ש. 

בט. ולפי זה, בית שמאי אמרו 'אף לא מעשה קדרה', כדי לחלוק על תנא קמא אפילו 
בדין מעשה קדרה, וכל שכן שהם חולקים על מה שאמר תנא קמא 'ברך על הפת 
פטר את הפרפרת'. 

ל. יש בגמרא ספיקות שלא נפשטו, ובחלקם מסיימת הגמרא את הספק ביתיקו', 
ופירושו שאין רשות לשום חכם בעולם לפשוט ספק זה. אבל במקום שהגמרא נשארת 
בספק, ולא מסיימת בתיבת 'תיקו', אם היה חכם מביא ראיה לפשוט ספק זה ממשנה 
או מברייתא, הרשות בידו. של"ה (פורס קנעל פס כנל סנכס ד"ס וסו6י00. 

כתב הערוך (ערך פקו) ש'תיקו' הוא מלשון תיק, שאין אדם יודע מה נמצא בתוכו, כך 
הוא הספק שאין יודעים לפושטו. והתוספות יום טוב (עדויופ פ"ס מ"ז) כתב שמשמעות 
התיבה היא 'תהא קאי', דהיינו תהיה השאלה עומדת. וכיוצא בזה כתב מוסף הערוך 
(פס) והמעריך (ענן פיקי). עוד כתב התוספות יום טוב שרגילים העולם לומר שתיקו 
הוא נוטריקון של 'תשבי יתרץ קושיות ואבעיות', כלומר שהקושיא תשאר בספק עד 
שיבוא אליהו הנביא [שנקרא תשבי], ויתרץ אותה. וכתב החיד"א (יעיר פון פעככת פ פופ 
נו) שיש שדחו פירוש זה, אך כתב שכן כתוב בספר הקנה, ובהקדמת הרמב"ם לפירוש 
המשנה שלא נדפס. וכתב הפרי מגדים באגרותיו (פו"ע פו"ם מכון יכועליס, 6גרת ה שופ ט) 
ששלשת הפירושים אמת, שפעמים כוונת הגמרא לפרוש זה, ופעמים לפירוש אחר, עיין 
שם בדבריו. עיין עוד בפרי מגדים (פס 6גרפ ג עכך פעני ד"ס וסנס) מדוע לא אמרו 'איקו' 


פרק ששי 


ברכות 


מדייקת הגמרא, דווקא אם הַכַבּוּ, אִין - כן, מברך אחד לכולם, 
אך אם לא הַסַבּוּ, לא מברך אחד לכולם, אלא כל אחד ואחד מברך 
לצצמויי. 
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ורְמִינְהוּ - ויש להקשות על זה ממה ששנינו בברייתא, עֲשְׂרָהי 
אנשים שָהָיוּ הולְכִים בַּדָּרֶךְּ ואוכלים יחדיו, אף על פִּי שָכּוּלֶם 
אוכְלִים מִכְפָּר לחם אֶחָד המשותף לכולם, אין זו נחשבת לקביעות 
וכָל אֶחַד וְאֶחַד מִבַרךִּ לְעְצַמו. אך אם הם עצרו מלילך וישבוּ 
אָכוֹל, אף עָל פִי שָכָּל אֶחָד וְאֶחַד אוֹכָל מִכְּכָרוֹ - מהככר שלו, 


שאין זה מזון משותף לכולם, אֶחָד מְבָרֵךְּ לְכוּלֶם. ועל פי זה מקשה 
הגמרא, קִתְּנִי - שנינו בברייתא יִשָבוּ לאכול אחד מברך לכולם', 
ומשמע שאחד מבוך לכולם אפילו אם רק ישבו אַף על פִּי שַלא 
הַכַבּוּ, וקשה ממה שדייקנו במשנתנו שרק אם הסבו אחד מברך לכולם, 
אבל אם ישבו ללא הסבה כל אחד ואחד מברך לעצמו. 


מתרצת הגמרא, אָמַר רב נַחֲמֶן בר יִצְחַק, מה שמבואר בברייתא 
שאף אם ישבו אחד מברך לכולם, הוא כְּגוֹן דְּאָמְרִי נִיזִיל וְנָיכוּל 
לַחַמָא בַּדוּף פ?ן - שאמרו 'נלך ונאכל לחם במקום פלוני', דהיינו 
שמתחילה קבעו להם מקום בדיבור ועצה, וכיון שהם הזמינו את עצמם 
לכך, הרי זה נחשב לקביעות. ובאופן זה, בין לדעת המשנה ובין לדעת 
הברייתא, אחד מברך לכולם, אבל אם ישבו מאליהם במקום אחד, אינו 
נחשב לקביעות. 


הגמרא מביאה מעשה: 

כִּי נְח נַפְשִיהלי דְּרֵב - כשרב נפטר, אֶזְלוּ מִּלְמִידָיו בּתרִיה - הלכו 
תלמידיו אחריו ללוותו לקבורהלי, שקברוהו בעיר אחרת. כִּי הָדְרִי - 
כשחזרו מהקבורה, אִמְרִי - אמרו זה לזה, נֵיזִיל וְנִיכוּל לְחַמָא אנְהר 
דְּנָק - נלך ונאכל לחם על שפת הנהר ששמו 'נהר דנק'י". בַּתַר דְּכָרְכִי 
- אחרי שאכלו", והיה עליהם לברך ברכת המזון, יַתָבִי [קא מִיבְּעִיא 
לְהוּ - ישבו והסתפקו בפירוש משנתנו, ששנינו בה 'הסבו, אחד מברך 
לכולם', 'הַסְבּוּ' דוְקָא תִּנַן - האם המשנה נקטה דווקא לשון 'הסבו', 
ללמד שרק אם הסבו יחדיו אחד מברך לכולם, אַבָל אם רק יִשָבו, 
לא מברך אחד לכולם, שאין זו קביעות. או דִילְמַא - או שמא, גם 
אם ישבו, פִּיוְן דִּאָּמְרִי נֵיזִיל וְנִיכוּל רִיפְתָא בְּדוּכְתָּא פְּלְנִיתָא - 


בנוטריקון של 'אליהו יתרץ קושיות ואבעיות'. 

לא. לכאורה קשה, לשם מה מדייקת הגמרא מהסיפא של המשנה, הלא הדברים 
מפורשים ברישא שאם ישבו כל אחד מברך לעצמו. ותירצו התוספות (ד"ס ססנו), שאין 
ראיה מהרישא, שיתכן לפרש מה ששנינו 'ישבו, כל אחד ואחד מברך לעצמו', שהוא 
באופן שישבו לצורך אחר, שלא לשם אכילה, אבל אם ישבו לשם אכילה, אף שלא 
הסבו אחד מברך לכולם. ובגליון הש"ס (נפוס' עס) ציין לדברי הרשב"א (קנת נט: ד"ס 
ס) שכתב, שכך דרכה של הגמרא במקומות רבים, לדייק מחלק אחד של המשנה, גם 
דבר המפורש בתחילת המשנה או בסופה. עיין עוד בהערה להלן, גירסא אחרת שהיתה 
לרש"י בשאלת הגמרא. 

לב. במשנה להלן (פט:) שנינו, שעשרה שאכלו יחד מזמנים בהזכרת שם שמים, 
ואומרים 'ברוך אלהינו שאכלנו משלו'. לכן שנתה הברייתא 'עשרה שאכלו', כדי ללמד 
שאפילו אם הם עשרה, שהיה ראוי להם לזמן בשם, אף על פי כן פעמים שאינם 
מצטרפים לזימון. מגיד תעלומה (ל"ס עסלס). 

לג. 'נח נפשיה' פירושו נפטר, והגמרא כותבת לשון זו על צדיקים שנפטרים. ובביאור 
הלשון כתב פרי צדיק (פ"5 קדוטת ענת עמ' 63) שהמיתה נקראת דנח נפשיה, מפני שאחרי 
המיתה יש מנוחה מהיצר רע. ועוד כתב (שס עמ' 24) שהסתלקות הצדיק נקראת כך 
מפני שהוא הגיע אל שלימות המנוחה הגמורה של עולם הבא. 

לד. לרב היו תלמידים רבים, ומספרת הגמרא (כפונות קו.) שכשהיו יוצאים תלמידיו 
מבית מדרשו, עדיין נשארו אלף ומאתיים תלמידים. ומבואר עוד בגמרא (חנפ קי.) שמפני 
הצער על מיתתו של רב, גזרו חכמים למעט בשמחה בכל אותה השנה, וקבעו שלא 
יקשקשו בתופים לפני החתן והכלה בשוק. 

לה. בתשובות הגאונים (סרכני סי' כפ) הגירסא צנהר נק'. ומבואר שם שהוא נהר ידוע 
בבבל שיוצא מנהר פרת. וכתב בספר שבע חכמות (ענן דנק) שהוא נהר שעובר ליד העיר 
'סורא' שהיא עירו של רב. 

עיין בשלחן ערוך ובלבוש (יו"ד סי" פעס ס"ד) שבזמן האמוראים היו רגילים להתענות 
ביום מיתת החכמים. ומה שתלמידי רב אכלו אחרי קבורת רב הוא מפני שיום הקבורה 
לא היה יום המיתה, כפי שמוכח בדברי רש"י להלן (מג. ד"ס 6סדכ). שיח יצחק (טו"פ, 
סי" פעט ד"ס וגס). 

לו. תיבת 'כרכי' כוונתה כאן 'אכלו', כמו (שיל מ:) 'כרך ריפתא' שפירושו אכל לחם, 
כדרך אכילתם שמלפתים את הפת בלפתן. 


עין משפט 
נר מצוה 


קיז א מי' פז מסנ' 
נרכות סכ' יג סמג 
עטין כז טור פו"מ סי' קעד: 
קיח ב מײיי פ"ד מסנ' 
כרכות סכ' יכ סמג 
וטול קס: 
קיט ג עור עס: 
כב ראפל פיל מהנ 
כרכות סנ' יכ סמג 
וטול קס: 
קכא הו פיי" פ"ד מסנ' 
כרכות סל' ו קמג קס 
טוק"ע פו"ים סימן קעו: 
קכב ז ח פיי" פ"6 מסנ' 
נרכות סל' יכ קמג 
עס טוק"ע פו"ם סי' קסז 
סעיף י: 


ee 
רב נסים גאון‎ 


והוא אומר על המוגמי. 

גהסי בגמ? דבני 
מערבא (הלכה ו) מה בין 
מוגמר ובין יין מוגמר 
כולן מריחין יין אחד הוא 
שהוא טועם פשיטא של 
זו הבעיא דמוגמר אע"ג 
דמילתא ידועה היא שאין 
מביאין אותו אלא לאחר 
הסעוד' אחד מברך לכולן 
ולפיכך שאל השואל מפני 
מה היין הבא בתוך המזון 
כל אחד ואחד מברך 
לעצמו והמוגמר אחד 
מברך לכולן יין אחד 
טועם ומברך כל אחד 

לעצמו: 


--- <= _—_— 
גליון הש"ם 


תוס' ד"ה הפבו אין 

וכו'. תימה אמאי 

מקשה. ‏ עי' כקב"6 

נסידוקיו סנת דף נ"ט 

ע"כ ד"ס 60 יק עניס 
סופס: 


משנת ראשונים 


אמר ליה לא סבר לה 
מר להא דריב"ל. תמיה 
לי הוה ליה לאקשויי לא 
סבר לה מר כמתני' דתנן 
ברך על היין שלפני 
המזון פטר את היץ 
שלאחר המזון וריב"ל 
הוא דאוקמה דוקא 
בשבתות ובימים טובים 
ואי לאו דאוקמה הכי 
הוה מפרישנא ליה אפילו 
בחול,. וי"ל ידאי לאו 
דריב"ל הוה מצינא 
לאוקמא מתניי בשעת 
הקזה ובשעה שאדם 
יוצא מבית המרחץ. 
[תוספות הרא"ש] 


מהו שיפטור את היין 
שלאחר המזון. כגון 
שהפסיק בשיחה ולאחר 
זמן מרובה צמא לשתות 
מחמת שיחה, אבל לאחר 
אכילה מיד או לזמן 
מרובה עדיין לשרות 
המאכל הוא בא וין 
שבתוך המזון פוטרו, כן 
פירש הראב"ד ז"ל. 
[הרשב"א] 


וכל תלמידי דרב אמרי 
אינו פוטר. מסתמא כיון 
שכל תלמידיו נחלקו 
עליו שמעו מרב שחזר 
בהי [תוספות הרא"ש] 


ואפילו מעשה קדרה 
נמי לא פטר תיקו. 
תיקו, הוא מלשון 'תיק'. 
כי כמו שהתיק שבו 
הספר אינו נודע מה 
שבתוכו, כך פשיטות 
האיבעיא אינו נודע. 
[הערוך] 
ניזיל וניכול | לחמא 
בדוך פלן. נראה דה"ה 
נמי אם היו אומרים ניכול 
כאן ‏ שקבעו מקום. 


ובשביל שאלו היו הולכין בדרך, נקט תלמודא ניזיל וניכול לחמא בדוכתא פלן שכן מנהג הולכי דרכים. [תוספות הרא"ש] 


בב 


וסנכת כומיס דכ"ג כּדיני "וכל 
סטת כליסוכי ופע"ג דקי"ל 5 דכג 
וסמו6ל סנכס כרנ נפיסורי ספני 
סכ דכל מנמידי דכנ פניגי עניס 
מסתמק כך קמעו מככ" מיסו סין סגו 
כֿריכין ותו פסק דשין פנ מוטכין 
ידינו מן ספת כנכ ונרפס דיין טלפני 
סעולס פוטר פת סיין שנתוך 
ססעולס פע"ג דפסקינן סכ דיין 
קכתוך ססעודס לינו פוטר יין דנסמר 
ססעולס סקני סכ דוס לכות חס 
כסמות 26ל זס נכסתות חס נעכות 
פוטר קפיר כגון יין קנפני ססעודס 
פוטר טנתוך ססעודס ומס דנקט 
קנתות ו"ט 6ו דוקb‏ לס"ס 5ס 
קכעו סעודס על סיין כט6ר. ימומ 
ספול וס סנכי דס יץ לפנ 
ססעולס נטמות כתוך | ססעודס 
פסיט% דיין דנפני סעודס. פוטרסו 
כיון דדעתיס למטתי וכן יין ל קידוק 
פוטר יין קנתוך ססעודס וכן סנללס 
6 סי על קלסנו סדיל דפוטר 
יי קנסרי כן קנתוך ססעולס 
וקכתות ו"ט כו דוקל ו 606 
למעוטי 5 נמנך ופפינו ת"ל 
ללוקל נקט שכפות ו"ט מ"מ יק 
וער ס"מ (ענין סנ (פטור ין 
קנסר סמזון סקסו לחר סמטלו 
ידיסס מן ספת טלין רגילות נקנוע 
כסתות יין כ6סר סמזון כקכיעות 696 
כקכפות ומיס טוכיס ונ כססכ 
יעיס 536 (ענין כפטור יין קנקוך 
סמזון קכגיכות כסתות ודלי מפינו 
טר ימיס פטר ליס יין טלפני סמזון 
פֿע"פ דוס לעפות חס כקכות דעד 
כן 65 מכעיb‏ כ 556 6י נכות 
דל סטיב מפיק כטתות 536 לסתות 
לסטיכ עפי דסיינו. יין קנפני סמזון 
פסיט5 דפוטר יין דנסרופ וכן משמע 
נמי כערני פססיס (דף ק6) גכי 
סקדטו ננ"ס דר' יומנן מכ סף ידי 
יין נמי ימו וסין 5ריך סזור ונברך 
על סיין קנפוך ססעודס פֿע"ג דקדקו 
סנ בעקוס סעודס ס"כ <ככי יומן 
מדיכסו ידי קידום מידי יין נמי יכקו 
וסף על גכ דליתותכ ככי יופנן סייו 
דוק בטינוי מקוס 5"כ נרפס מקס 
דס"ס לסגדנס ד6ין למנק 3ין סנללס 
לקידום ונפפוקי מסני דסולקין ומרי 
דוקל קידוק פוטר מסוס דפין קידוק 
5 כמקוס סעודס" 55ל יין ענ 
סנלנס כ פטכ מפינו סנלינ נלמר 
נטינס דסכי מייכי ס דפסקיין דיין 
סלפני סמזון פוטר סיין קכתוך סמזון 
דככר נטל ידיו וסכי מסמע כסמוך" 
מפוך סכריית' כינד קלר סקנה וכו' 


בא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך 
לעצמו אחר המזון אחד מברך לכולם *והוא 
אומר על המוגמר ואע"פ שאין מביאין את 
המוגמר אלא לאחר סעודה: גמ' אמר רבה 
בר בר חנה א"ר יוחנן לא שנו אלא בשבתות 
וימים טובים הואיל ואדם קובע סעודתו על 
היין אבל בשאר ימות השנה מברך על כל 
כום וכוס אתמר נמי אמר רבה בר מרי א"ר 
יהושע בן לוי לא שנו *אלא בשבתות וימים 
טובים ובשעה שאדם יוצא מבית המרחץ 
ובשעת הקזת דם* הואיל ואדם קובע סעודתו 
על היין אבל בשאר ימות השנה מברך על 
כל כום וכום רבה בר מרי איקלע לבי רבא 
בחול חזייה דבריך לפני המזון והדר בריך 
לאחר המזון א"ל * יישר וכן אמר ריב"ל רב 
יצחק בר יוסף איקלע לבי אביי ביט חזייה 
דבריך אכל כסא וכסא א"ל לא סבר לה מר 
להא דריב"ל א"ל נמלך אנא. איבעיא להו בא 
להם יין בתוך המזון מהו שיפטור את היין 
שלאחר המזון אם תימצי לומר ברך על היין 
שלפני המזון פוטר את היין שלאחר המזון 
משום דוה לשתות וזה לשתות אבל הכא 
ידוה לשתות וזה לשרות לא או דילמא לא 
שנא רב אמר פוטר ורב כהנא אמר דאינו 


אהח19/06/2018: 


פוטר רב נחמן אמר פוטר ורב ששת 
אינו פוטר רב הונא ורב יהודה וכל תלמידי 
דרב אמרי אינו פוטר איתיביה רבא לרב נחמן 
בא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך 
לעצמו לאחר המזון אחד מברך לכולם א"ל 
הכי קאמר אם לא בא להם יין בתוך המזון 
אלא לאחר המזון אחד מברך לכולם: ברך 
על הפת פטר את הפרפרת על הפרפרת לא 
פטר את הפת ב"ש אומרים אף לא מעשה 
קדרה: איבעיא להו ב"ש ארישא פליגי או 
דילמא אסיפא פליני דקאמר תנא קמא ברך 
על הפת פטר את הפרפרת וכ"ש מעשה 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


ואע"פ שאין מניאין את המוגמר אלא לאחר סעודה. וכנר 
בלכו כרכת סמזון וס ספסק כין יין (מוגמר: 

ור ששת אמר אינו פוטר ורב נחמן אמר פוטר וכל תלמידי דרב 

וכו'. וגלס דסנכס כתנמילי דכג דרג עסת קסי כותייסו 


בא להם יין בתוך המזון כו. כגמ' (די מג) מפרם טעמ: והוא 
אומר על המוגמר. ותו סכרך ענ סיין סול מבלך על סמוגמכ, קסיו 
רגיניס סי (פניסס חר 5כיל 6כקת כוכנין על סט כמסתוק 
כלים טונ, ומכיס עניו כוכb‏ עני נסמיס": לאחר סעודה. למל 


כסע"ז, ססינו מלרכי סעודס, 5סי' 
סכי מי סכרך ענ סיין קסססיל כנרכות 
קפלוגות גומרן: גמ' לא שנו. דיין 
סלפני סמזון פוטר פת סנפתר סמזון: 
אלא בשבתות כו'. דלעתו ליק מל 
סזון ולטות, וכי כריך | כריעb‏ 
לדעת דסכי כריך: על כל כוס 
וכום. דסוס כנמלך ומתמיל כסתיס 
נלל סד ומד: יישר, יפס עטית: 
וכן אמר ריב'ל. (עקות: לא סבר 
לה מר כו. דני"ט כו נמכך סו5: 
נמלך אנא. פֿיני כגיל (קכוע סעודס 
על סיין: בא להם יין בתוך המזון. 
וקולס סמזון 59 63 (סס: אם תימצי 
לומר. 9סכיל כליס ממסנפגו דקסני 
דיין סנפני סמזון פוטר 6 ססר 
סמזון 6ינס כשיס, דסתס זס (שתוס 
וזס (סתום, לכ קנפוך סמזון נקלות 
פכיעס קנמעיו סול 3, ו סיו 
רגילין (שתות כקוך ססעולס נ 
מעץ (שרות: לאחר המזון אחד 
מברך לכולן. קס"ד דס"ק דכטיכיפו 
יין סי חר סמזון 6פד מכרך נכון, 
וס תל כיס דכל תד ופד יכרך 
על קכתוך סמוון (ע5מו וק מלריך 
תו כרכס. על שללסר. סמזון: פטר 
את הפרפרת. פע"פ עקין כורך 
סעודס למלוי סכרס 6 נמגמל" 
פכעס: וכל שכן מעשה קדרה. 
קסופ (6כול לזון ממס: בדוך פלן. 
נעקוס פנוני, דקנעו כסס מפסלס 
מקוס כלנול ועלס וסזמנס סוי 
קניעות, ננ יקנו מפניסן כמקוס 
פֿחד יתד פיינס קניעות: אלו 
תלמידיו בתריה. דקנלוסו נעיל 
פתכת: נהר דנק. כך קמו (6): 
" רשא דוקא, דקתני סיו יוסכיס 
נ סומנם מקוס סו 97 סוי 
קכיעות, 536 פנ ססומינסו (כך 
סוי קניעות ותד מכרך לכולן: 
דר 


קדרה ואתי ב"ש למימר לא מיבעיא פרפרת דלא פטרה להו פת אלא אפילו 
מעשה קדרה נמי לא פטרה או דילמא אסיפא פליגי דקתני ברך על הפרפרת 
לא פטר את הפת 'פת הוא דלא פטר אבל מעשה קדרה פטר ואתו ב"ש למימר 
ואפי"" מעשה קדרה נמי לא פטר תיקו: 'היו יושבין כל אחד ואחד כו': הסבו אין 
לא הסבו לא ורמינהו * עשרה שהיו הולכים בדרך אע"פ שכולם אוכלים מככר 
אחד כל אחד ואחד מברך לעצמו ישבו לאכול אע"פ שכל אחד ואחד אוכל 
מככרו אחד מברך לכולם קתני ישבו אע"פ שלא הסבו אמר רב נחמן בר 
יצחק חכגון דאמרי ניזיל וניכול לחמא בדוך פלן כי נח נפשיה דרב אזלו 
תלמידיו בתריה כי הדרי אמרי ניזיל וניכול לחמא אנהר דנק בתר דכרכי יתבי 


וקא מיבעיא להו הסבו דוקא תנן אבל ישבו לא או דילמא כיון דאמרי ניזיל וניכול 
ריפתא ברוכתא פלניתא כי הסבו דמי לא הוה בידייהו קם רב אדא בר אהבה | 


אהדר 


מיסו גרס כיון דנטל יליו ודעתו 6כול וכסתות שס פוטר 6פיכו דסנדלס כדפריטית מססי דערכי פססיס ועוד דנ גרע יין דסכדלס 

מיין קנפני ססעודס דפטר ומיסו יש סמממיכין נסכדיל קודס נטינת ידיס פלפוקי נפטייסו מפנוגתם דסז ודלי 5ריך כרך 6סריו כרכס מעין 

טלש ונ פטר יין טכתוך סמזון: ₪ ₪ שבתוך המזון מהו שיפטור יין שלאחר המזון, ומייי דנ סוס לסו יין נפני סמזון: ךזכ]ב\ אין לא 

הפבו לא. * פיעס פמפי מקקס מדיוק5 " ופקטי (יס מריטb‏ כסדיb‏ דקתני סיו יוקיס מברך כל 6סד לע5מו וי"ל דסי מכיסb‏ סוס קמינ 
סיסכו בקנ עסק מכ קל סיס דעתס מתסלס לכונ 6כל 6ס ישכו 6דעס6 נפכוכ 6פילו ככ ססכס נמי מסניb:‏ 


עשרה 


בני אדם שהיו מהלכין כו ניזיל וניכול לחמא כו כישבו והסבו דמיא. וסשתל (יסק סb‏ דפריט כמתני'" דמיירי. בין 


כברכת | סמוכי כין ננרכת סמזון כדמקמעע סכ מתוך סנריית דעקרס כני ללס וכו' וק"ת פמקי סמתיט 
למיכעי עד כרכת סמזון וסיקך כרכו על ספת מתסלס וי"ל קמ מיירי דיקכו 69כול זס תכ זס וכרך כל 6סד לעלמו סמוכי: 


כל 


דכל שהסכימו הכי בתחלת ישיבתן בהא סגי להו ולא בעו הוכחה אחריתי. ומיהו 


דוקא כשהסכימו בתחלת ישיבתן כיון שאין עמהם הוכחה אחרת. אבל כל שיש עמהם הוכחה לקביעותם כגון שמסובים על מטות או שולחן אחד או מפה אחת אפילו באו אחד אחד מצטרפין. [הריטב"א] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ל) עיין רש"י לקמן מג: 
ד"ה וחוזר, 3) [ק3ת נג. 
סג: עירוכין 29: פססיס 
ככ ב"מ נה סנל ק. 
סכועות מ. מס: סולין יז: 
עס: עו:], ג) [פוספם6 
פרק ס ע"ס], ל)[ע' 
פוק' עירוין (3. ד"ס 
כ"סן, ס) [נכורות מט:], 
ו) פסחים קא., ]) מג., 
פ) [ועי' פוק' טנס כט: 
לייס 636 סל']. 


Suis 
הגהות הב"ח‎ 


(6) רש"י ד"ס נסר וכו' 

סמו סס"ד ולק"כ מ"ס 

א"ד כיון דאמרי ניזיל 

וניכול בדוכתא פלן 
ריס דוק : 


. 
הגהות וציונים 


6] תיבות "ובשעה 
שאדם ‏ יוצא | מבית 
המרחץ ובשעת הקזת 
דם" אינם מדברי הגמרא 
רק הוגה כן בגמ' ע"פ 
דברי הגאונים (רא"ש סי 
לב) ועיין במהרש"א 
שכך נראה מדברי התוס' 
בד"ה ורב ששת שלא היו 
גורסים זה (ועיין מצפה 
איתן): 3] מדברי התוס' 
מוכח דהגירסא שמואל 
התרי | כתבו ‏ אע"ג 
דקיימ"ל דרב ושמואל 
הלכה כרב באיסורי, הרי 
דפלוגתא | דרב נגד 
שמואל הוא וכן נראה 
מהרשב"א | (יד | דוד 
מהדהב):. -ג] -צריף 
להוסיף ארישא פליגי 
דקאמר (דפו"י וכת"י, 
ונשמט בטעות בדפוסים 
המאוחרים, דק"ס): 
ל] נדצ"ל דאפילו 
(הגהות מהר"נ אדלר) 
ובכת"י אפילו: ס] צ"ל 
בורא מיני בשמים, וכ"כ 
רש"י לקמן מג ע"א ד"ה 
ועל ההדס (שלמה 
משנתו): ו] נדצ"ל 
למגרר (רש"ש) וכ"ה 
בכת"י: ]] [גי' אחרת 
ה"ל לרש"י בנוסחת 
הגמ'] (גליון), כך הוא 
נוסח הגמ' בבמה כת"י, 
יתבי וקא מיבעיא להו 
"רישא דוקא או סיפא 
דוקא רישא היו יושבין 
דוקא אבל כי אמרי ניזיל 
וניכול וכו' כי הסיבו דמי 
או דילמא סיפא דוקא 
הסיבו אין לא הסיבו לא 
דכי אמרי ניזיל וכו' לאו 
כי הסיבו דמי!.כא הוה 
בידייהו כו' (ועיין הגהות 
הב"ח ושפתי חכמים): 
מ] יש להוסיף שחזר בו 
(כ"ה ברא"ש סוף סי 
לב): ט] לכאורה לשון 
מסורס הוא שזה הדבור 
שילף | קוהדם ‏ דבוה 
הקודם ואפשר שטעות 
המדפיסים הוא, מ"מ 
נראה דבכוונה כתבו כן 
התוס' (פנ"י עיי"ש): 
י] בדפו"ר איתא הא 
"דפריך" במתניתין 
והגיה המהרש"א הא 
דפרישית במתניתין 
(ד"ה הסבו) והמהרש"ל 
הגיה הא דפריך 
ממתניתין (ור"ל דפריך 
ממתניתין אברייתא, גנזי 
יוסף): 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות מב: [ד] 


כיון שאמרו עלך ונאכל פת במקום פלוני', שקבעו מתחילה לאכול ממשיכה הגמרא ומספות, לא הַוֶה בִּידִייחוּ - לא היתה בידם 
יחר, פִּי הַפָוּ חְמִי - דינם כמו דין מי שהסבו, שאחר מברך לכולם"י. תשובה. קֶם ר3ב אַדָא פַר אַהַבָהּי", 


אוצר החממהן 


לז. פירשנו כפי גירסתנו בגמרא 'הסבו דווקא תנן', וכפירוש התוספות (ל"ס ססטו). | בדווקא, והוא הדין אם תחילת ישיבתם היתה כדי לאכול [ועיין הגהות הב"ח (פות פ) 
אולם רש"י (ל"ס מישפ) גורס בלשון השאלה 'רישא דווקא', וכתב הצל"ח (נרק"י ל"ש שמגיה בדברי רש"י, ולפי הגהתו גם גירסת רש"י כגירסתנו]. 

כיש6) שלפי גירסת רשיי דיוק הגמרא הוא מהרישא של המשנה, ששנינו בה 'היו יושבים | לח. לדעת התוספות (פענית כ: ד"ס 5מכ) יש שני רב אדא בר אהבה', אחד מהם חי 
כל אחד מבוך לעצמו', שמכאן יש לדייק, שדווקא אם היו יושבים מכבר לדבר אחר, בימי רב, ואחד מאוחר ממנו שחי בימי רבא ורגיל להביא שמועותיו של רבא. ורש"י 
רק אז אחד מברך לעצמו. ובזה מסתפקת הגמרא האם ניתן לדייק כך, ולפי זה אם | ((קיזופין ענ: ל"ס סיוס) סובר שרב אדא בר אהבה האריך ימים, וחי משמת רבי, בסוף 
תחילת ישיבתם היתה כדי לאכול, אחד מברך לכולם, או שמא לשון 'היו יושבים' אינו | תקופת התנאים, עד ימיו של רב נחמן בר יצחק, שהיה לקראת סוף ימי האמוראים. 


מג. [אן כיצד מברכין 


בהספד רבו", דהיינו שסיבב את החלוק מה שלפנים העביר לאחור 
ומה שלאחור העביר לפניםי, וְקֶרע בשפת החלוק לפניו קְרִיעה 
אַחַרִינָא - קריעה אחרת, כדי להראות עכשיו אבלות כמו ביום המיתה, 
על שהיו צריכים להוראה ואינם יודעים להורותי. אֶמַר רב אדא בר 
אהבה, נָח נַפָשִיה דְּרֵב וּבְרְכַת מְזונַָא לא גַּמְרִינַן - רב נפטר ואנו 
איננו יודעים ללמוד את המשנה בדין ברכת המזון. עד דִאַתָא ההוא 
מְבָא - עד שבא אותו זקן" רמא לְהוּ מתניתין אַבַּרַיִיתֹא - הקשה 
להם מהמשנה על הברייתא, כפי שהקשנו לעיל (מנ:), שמדברי המשנה 
משמע שאם ישבו כל אחד יברך לעצמו, ובברייתא מפורש שאפילו 
בישיבה אחד מברך לכולם, וְשַנִּי ?הו - ותירץ להם, שהברייתא עוסקת 
בחבורה שקבעו לעצמם מקום לאכילה וכַּיוְן דְּאִמָרִי נִיזִיל וְנִיכוּל 
לחמא בְדוּך פלן - שאמרו נלך ונאכל לחם במקום פלוניי, כְּהַסְבּוּ 
דִּמִי - דינו כדין 'הסבו' שאחד מברך לכולם. ואם כן אף אנו, כיון 
שזימנו עצמנו מתחילה לישב במקום זה, נחשב כהסיבה ואחד יברך 
לכולם, 


* 


שנינו במשנה בענין הסיבה בברכת הפת, הַפָפּוּ, אֶחַד מִבְרִףְּ 
לכולם: 


הגמרא מבארת האם דין זה נאמר גם בברכת היין: 
אָמר רב, לא שנוּ - לא נשנה דין זה, שאחד מברך לכולם, אֶלָא 
לגבי פַּת, דְּבָעֵי - שצריך הַפִבָּה, אֲבֵל יין, לא בָּעֵי הַסְבָּה - אינו 
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וְרכִּי יוחָנֶן אָמַר, אָפִילוּ יַיִן נַמֵּי בְּעֵי הַסַבָּה - גם יין צריך הסיבה, 
וללא הסיבה כל אחד מברך לעצמו". 


הגמרא מביאה לשון אחרת למחלוקתם, אִיפָא דְּאָמָרִי - יש שאמרו 
שמועה זו בלשון אחרת, אָמַר רב, לא שָנוּ - לא נשנה דין זה, שאחד 
מברך לכולם אֶלָא לגבי פַּת, דִמְהנְיַא ליה הַסְבָּה - שמועילה לו 
הסיבה, אָבָל יין, לא מְהַנְיְא ליה הַסְבָּה - לא מועילה לו הסיבה, 
ואפילו אם הסבו, כל אחד מברך לעצמו. וְרַבִּי יוחָנְן אָמַר, אַפִילּ 
יין נָמִי מִהנִיא ליה הַסַבָּה - גם ליין מועילה הסיבה, ואם הסבו, 
אחד מברך לכולםי. 


א. רש"י (ל"ס פסלכ), וכפי שמבואר במועד קטן (כס.) שכולם חייבים לקרוע על חכם 
שמת, אפילו אם אינם קרוביו. 

ב. הטעם שהוא סובב את הבגד ולא קרע מלפניו בצד הקרע הקיים, הוא מפני 
שבקריעה על רבו צריך לקרוע עד שיגלה את לבו, אך כיון שליבו מגולה כבר מהקרע 
הקודם, היה עליו לסובב את הבגד, כדי שבקריעה זו הוא יגלה את לבו. פרי חדש 
(סלמוד קולס פ"ס ס"ע) בדעת הרמב"ם (סס). 

ג. כיוצא בזה מסופר על שמואל, שקרע על רב שנים עשר בגדים. ומבארת הגמרא 
(מו"ק כד.), שאף על פי שזמן הקריעה על אדם שאינו קרובו, הוא רק בשעת המיתה, 
מכל מקום קריעה על חכמים היא גם לאחר זמן המיתה, שמפני שבכל זמן מזכירים 
את דבריהם בבית המדרש, בכל יום יש צער כיום המיתה. וכתב הרמב"ן (פורת ספלס 
ענין סקכיעס ד"ס תניf‏ מכס) שקריעה זו אינה קריעה של חובה, אלא היא קריעה המוסיפה 
בכבודם של תלמידי החכמים. 

ד. כשאומרת הגמרא 'ההוא סבא' אין כוונתה לאדם אחד ידוע, שהרי לשון זו נזכרת 
בדורות שונים של האמוראים. וגם אין כוונתה לאליהו הנביא, כפי שמוכח בשבת (ל.), 
שרבי שמעון בר יוחאי הקפיד על 'ההוא סבא', ונתן בו עיניו, ועשאו גל של עצמות. 
אלא הכוונה לזקן אחד שהיה נמצא באותה השעה. תשובות הגאונים (סככני סי" כג), וכן 
דעת התוספות (פונין ו. ד"ס פעכמיס). וכתבו התוספות, שיש הסוברים ש'ההוא סבא' הוא 
אליהו הנביא. וכן דעת רבי יהודה החסיד בעל ספר חסידים (ספל סגימטכיות פנפס פופ ג), 
וכתב שם ש'סבא' עולה בגימטריא 'הוא אליהו'. עיין גופי הלכות (כלל קסו) ופתח עינים 
(ת (ד. ד"ס פמר), שיישבו שיטה זו, וכתבו, שאם אליהו הנביא הוזכר באותה הסוגיא, 
אז 'ההוא סבא' הוא זקן אחר, אך כשלא הוזכר אליהו הנביא באותה הסוגיא, אז 'ההוא 
סבא' הוא אליהו הנביא. 

ה. בין לרב ובין לרבי יוחנן, בדבר החשוב אחד מברך לכולם ירק אם:הסבו, ובחבר 
שאינו חשוב, אחד מברך לכולם אפילו אם לא הסבו. ומחלוקתם היא, האם היין הוא 
דבר חשוב, שלדעת רב יין אינו חשוב, ולכן גם ללא הסיבה אחד פוטר את כולם. ולדעת 
רבי יוחנן גם היין חשוב, ורק אם הסבו, אחד מברך לכולם. תוספות הרא"ש (ד"ס וכ'). 
ו. לפי לשון זו במחלוקתם, גם רב וגם רבי יוחנן מודים, שלדבר חשוב מועילה הסיבה, 
ולדבר שאינו חשוב לא מועילה הסיבה, ומחלוקתם היא האם היין חשוב, שלדעת רב 
היין אינו חשוב ולכן לא מועילה לו הסיבה, ולדעת רבי יוחנן היין חשוב, ולכן מועילה 


פרק ששי 


ברכות 


נמצא שלפי הלשון הראשונה מחלוקתם היא האם היין צריך הסיבה, 
ולפי הלשון השניה מחלוקתם היא האם ליין מועילה הסיבה. הגמרא 
מקשה על שתי הלשונות של המחלוקת: 
מִיתִיבִּי - הקשו בני הישיבה, שנינו בברייתא, כִּיצַד הוא פָדֶר הַכַבָּה, 
אורחין נְכְנְסִין לביתו של בעל הבית', וְאינם מסיבים על המיטות 
עדיין, אלא ווֹשְׁבִין על גַּבִּי סַפֶסְלִין וְעַל גַּבֵּי קְתְדְרְאות [-סוגי 
כסאות"] עָד שִיפֶּנְפוּ כוּלֶם". כשנכנסו כולם, הַבִיאוּ לְהָם מים 
לנטילת ידים', כָּל אֶחָד וְאֶחַד נוֹטל ידו אֶחַת כדי לקבל בה את 
הכוס ששותה לפני הסעודה". בָּא לָהָם יין - כשמביאים לפניהם יין, 
כָּל אֶחד וְאֶחָד מִבֶרִךּ ?עצטוֹ בורא פרי הגפן ושותה ואין אחד מברך 
לכולם. 


עד כאן ביארה הברייתא את סדר הכניסה לפני ההסיבה. ממשיכה 
הברייתא לבאר את סדר ההסיבה לסעודה: 
עָלוּ על המיטות וְהַסָּוּ עליהן לסעוד את סעודתם, וּבָא לְהָם מִים 
- והביאו להם מים לנטילת ידים, אף על פִּי שָלפני שתיית היין כַּל 
אחד וְאֶחַד נטל ידו אַחַת, חוזר וְנוֹטֵל שַׁתִּי ידָיו, מפני שצריך 
לאכול בשתיהן". בָּא לָהָם יין - ובשעה שהביאו לפניהם יין, אַף על 
פי שָכָּל אֶחַד וְאֶחָד כַּרךְּ לְעְצָמוּ על היין, לפני שנכנסו להסב, 
עליהם לברך שוב", ובברכה זו אַחָד מְבָרֵףְּ ?כוּ?ם. 


נמצא, שבשעה שהם ישבו לשתות, כל אחד מברך על היין לעצמו, 
ובשעה שהם היסבו, אחד מברך על היין לכולם. חוזרת הגמרא לבאר 
את הקושיא מהברייתא: 
לְהאיךף לִישָנָא דְּאָמַר רב - לפי אותה לשון, שלפיה אמר רב לא 
שנו אֶלָא פת דְבָעִי הַסַבָּה, אָבֶל יין לא בָּעִי הַפִבָּה', וגם ללא 
הסיבה אחד מברך על היין לכולם, קשיא רִישָא - קשה מהרישא של 
הברייתא, שמבואר בה שכל אחד מהאורחים היושבים מברך על היין 
לעצמו,. שהלאילפש דברי רב,. היה צריך אחד לבהך על הײַן לפולם. 
מתרצת הגמרא, שַאנִי אוֹרְחִין - שונה דין האורחים המבואר בברייתא, 
דְּדַעְתַּיִיהוּ ?מיעקר - שדעתם היתה לעקור ממקומם אחרי שתיית 
היין, ולעלות להסב במקום אחר, שמקום שתיית היין אינו מקום הסיבת 
הסעודה, וכל ישיבתם שם היתה עד שיתכנסו כל הקרואים. ובאופן זה, 
גם לדעת רב, כל אחד מבהך לעשמה. ומה שאמר רב, יײן לא בעי 
הסיבה', שאפילו בישיבה אחד מוציא את כולם, הוא דווקא באופן 


לו הסיבה. תוספות הרא"ש (טס). והרשב"א (עיל מנ: ד"ס ונענין) פירש שלדעת רבי יוחנן, 
לכל הדברים מועילה הסיבה, ואפילו לדברים שאינם חשובים, ואמר רבי יוחנן "יין' 
מפני שבזה עסק רב, אך הוא הדין לכל שאר המאכלים. 

ז. זהו סדר הסעודה שהיו מנהיגים בעלי בתים עשירים, שהיו מזמנים עניים לביתם. 
לכן המסובים בברייתא זו נקראים 'אורחים'. רש"י (ד"ס טס). 

ח. פפפל, הוא דף רחב המוגבה מן הקרקע על ידי שני דפים מהצדדים, כדי שיוכלו 
לישב עליו. קתדרא הוא כסא קטן, המוקף בדפים משני צדדיו ומאחוריו. ר"ע מברטנורא 
(כליס פכ"ב מ"ג, פכ"ד מ"ב). 

ט. וכל זמן שלא נכנסו כולם, אינם נכנסים למקום המוכן לסעודה, אלא הם יושבים 
במקום אחר בבית בעל הבית. שכך הוא מצד המוסר, שאין ראוי להם להכנס למקום 
המזומן לסעודה, עד שיגיעו כולם, וישבו כולם, כל אחד במקום הראוי לפי חשיבותו. 
שיטה מקובצת (ד"ס כיפל). 

י. כך הם היו רגילים ליטול תיכף את ידיהם. רש"י (ד"ס סניסו). 

וא. רש"י (ד"ס וט0. כתב רבינו ירוחם (ספל לס וקוס נפיב מז ס"ו), שלפי דעת רשיי 
(יומ כ. ד"ס () שסוגייתנו עוסקת באוכלי טהרות, כגון כהן השותה יין של תרומה, 
שחובה עליו ליטול ידיו לפני שהוא מקבל את הכוס [עיין במשנה (פלס פ" מ"ט) 
שהאוכל תרומה חייב ליטול ידיו תחילה]. והרשב"א (פוכת סניפ ספכוך כית ו סעכ 6) סובר 
שנטילה זו היא חובה, כדין נטילת ידים לדבר שטיבולו במשקה. והתוספות (ל"ס כנ) 
פירשו שנטילה זו היא מפני כבוד הברכה, לברך ביד נקיה. וכתב המאירי (פוף כככופ, 
קונטכס נית יד ד"ס (6 נסמלס), שאף על פי שלפי טעם זה, לא כולם היו צריכים ליטול 
את ידיהם, אלא רק אותם שידם מלוכלכת, מכל מקום מביאים מים לכולם, מפני שאין 
ראוי לשאול כל אחד מהם האם ידו מלוכלכת. 

יב. רש"י (ד"ס מוכ), ומפני כן לא די בנטילה הראשונה שנטלו בה רק יד אחת. וכתב 
הרשב"א (ל"ס סוכ) שלא די ליטול כעת רק את את היד השניה, מפני שהיה הפסק בין 
הנטילה לבין הברכה. רשב"א (ל"ס סוכ). 

וג. ואף על פי ששנינו במשנה, שהמברך על היין לפני המזון, פטר גם את היין שבא 
בהמשך, כוונת המשנה ליין ששותים במקום הסעודה שהוא הנקרא יין שלפני המזון, 
אך הברייתא עוסקת באנשים שבירכו על היין במקום אחד וסועדים במקום אחר, ולכן 
אינם פוטרים בברכתם את היין שהם שותים במקום הסעודה. רש"י (ד"ס 6ע"פ). 
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6) תוספםf‏ פרק 7, 
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הס דסמר ככינד. מברכין 
(מג.) סי מסתb‏ ככיקס 
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מכסן פמכו גום כו כ6לס 
סיפינוסו (כנפן ס6ע ולכ 
ינבין פני תנילו | ככניס 
[בראשית לח, כה]. סיס גוס 
לס כיפרף ולל תננין פגיו 
נפיכך pנסס‏ כו ס יולס 
ויגלס סו עכמו למ סדכר 
יגנס וס 165 מסרף ולש 
קגלס: יפסות פת. הלפל 
[סוטה י:]. וסי למס וגו' 
פע"פ סכלתס לישרף 65 
גילפה הדנל 06"כ יגלס 
סו ופֿס (6 יגלס נשרפת 
[כתובות סז:ן. וסי קנתס. 
6 על פי ססיו מוליסין 
לותס (טריפס 6 6מכס 
(סס (יסודס נבעלסי 096 
קנתס לו (מי עלס (ו 
סנכי סרס וס יולס סול 
מענמו יולס [ב"מ נט.ן. 
אכריע. סכרע כפון כף 
מלזניס סוי קניס מונקין 
ונל | סלסי ומכריע 
סמסק? כפמד מסן 6ו כככ 
סדכר סו כקכיו כזה וכסגיו 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


פוג. 


אהדר קרעיה לאחוריה. קלע שקלע כסקפל ככו סמל סתנוק ‏ כל אחד נוטל ידו אחת. מפני "כנוד סכללס ו למי וטל 


כחוכיו, ומס סנלמור כפניס, כדי כקכוע קרע סכ לסכקות 936 


ידיו (פירות דסוי מגסי סכות" כיון סינ וטל טפי ידיו: 


עכטיו כיוס סמיס, על קסיו כיכיס (סוללס ופֿין יודעיס (סולות: = בא להםײןוכו. לע"ג דיין סנפני סמזון פוטר יין ענפמר סמזון" 


רמי להו כו'. כדרמינן לעיפ, וע"כ מכעי ניס נפוקומי כריית6 כסכי, 


וקני 6פד מנרך <כולס דקכיעות 
סוק: הניאו להם מים. כך סיו 
כגיניס: נוטל ידו אחת. לקכל כס 
כוס סקותס (פני סמזון: עלו. על 
סמטות וססכו: חור ונוטל ב' ידיו. 
סנריך 69כול כספיסן : אע"פ שכל אחד 
ואחד ברך לעצמו. 5ריכץ עול כלכס 
ספין כרכס רקונס פוטרתו, ססין 
סרפסון קלוי עלפני סמזון עפיו 
נעקוס סעודס, וספי נתרפ סוס יין 
סלפני סמזון: אחד מברך לכולן. 
דכיון דססכו סוקנעו: קשיא רישא. 
דקתני כל סד ומד מכרך (עמו: 
שאני אורחין דדעתייהו למיעקר. 
סופן למיעקר ונענות ונסקנ כמקוס 
פֿחר, ספין זס מקוס סמסינס 605 
כסן יפכו עד טיתכנסו ככ סקרוליס, 
ולרך כעלי כתיס עסיליס סיס מן 
לסעודתס פוכסיס ענייס לסכי קרי 
לסו וכסיס, וס דממר ככ יין כ 
עי סקס 556 ישינס כענמb‏ 600 
נקעת סעודס קפמר, סו כקעת 
סעודס וכמקוס סעולס: הואיל ואין 
בית הבליעה פנוי. וסין ל סמסוכין 
%6 סמככך 536 לכלוע: מכלל דאיכא 
עדיף מיניה. וקפ"ס כיון ד6תקיג 
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עיין בברכת מזונא קאמר לך. כפן 
נתן כך כקות לכרך כסמ"ז, עסנוטל 
יליו תסלס סו מכלך: על הריח. ענ 
מוגמר: תמרתו. קיטור | סעסן 
שמתמר ועולס: הא לא ארח. כ סרית 
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וסינו כעין 596 סססימור עוכס: חוץ 
ממושק. מוסג"ל ככע"ז: שהוא מן 
חיה. מן סרעי םל פיס: מיתיבי אין 
מברכין בורא עצי בשמים אלא על 
אפרסמון. עסען ענמו 3 לפניגו: 
של בית רבי ושל בית קיסר. נקט 
סני מסוס לינו מכֿױ 66 כנים 
מנכיס וכעני גלולס: ועל ההדס 
שבכל מקום. וס"ס (כל סלומס כסס 
מסעך עגמו מכים כל קרפס, 66 
לסלס טכים ודכלו סכמיס ‏ כקווס 
בכ מקוס. ומוגמר כ מכרכינן 656 
ור מיני כסמיס: משחא דאפרסמא 
מאי מברכין. על כיסו: שמן ארצנו. 
קסיס גדל כיריסו, ועל עס סניק 
סיתס נקלסת יליפו, וסול פנג ספמוכ 
כספר יסזק5? (כ"ו) יסולס ולי סעס 
לוכליך כסיטי מנים ופנג, כך רסיםי 
כספל יוסף כן גוכיון": בר מיניה 
דרב יהודה. 36 תני) גי כליס 
מדכריו כזו: כשרתא. קוקט: משחא 
כבישה. סמן סכו טמון סקוסט וססמן 
מרית מן סכוסס קנתוכו: לא. סויג 
ופֿין ככסס (עינינו 696 ססמן: משחא 
טחינה. ‏ סטסט | כו כסכתת: 
קמנק 


+ אהדר קרעיה לאחוריה וקרע קריעה אחרינא 


| >. 


אמר נח נפשיה דרב וברכת מזונא לא גמרינן 
עד דאתא ההוא סבא רמא להו מתניתין 
אברייתא ושני להו כיון דאמרי ניזיל וניכול 
לחמא בדוך פלן כהסבו דמי: הסבו אחד 
מברך: אמר רב לא שנו אלא פת דבעי 
הסבה אבל יין לא בעי הסבה ור' יוחנן אמר 
*אפילו יין נמי בעי הסבה איכא דאמרי אמר 
רב לא שנו אלא פת דמהניא ליה הסבה 
אבל יין לא מהניא ליה הסבה ורבי יוחנן אמר 
אפילו יין נמי מהניא ליה הסבה מיתיבי 
* כיצד סדר הסבה* אורחין נכנסין ויושבין על 
גבי ספסלין ועל גבי קתדראות עד שיכנסו 
כולם הביאו להם מים כל אחד ואחד נוטל ידו 
אחת בא להם יין כל אחד ואחד מברך לעצמו 
עלו והסבו ובא להם מים אף על פי שכל 
אחד ואחד נטל ידו אחת חוזר ונוטל שתי 
ידיו בא להם יין אף על פי שכל אחד ואחד 
ברך לעצמו אחד מברך לכולם להאיך לישנא 
דאמר רב לא שנו אלא פת דבעי הסבה אבל 
יין לא בעי הסבה קשיא רישא שאני אורחין 
דדעתייהו למיעקר ולהאיך לישנא דאמר רב 
לא שנו אלא פת דמהניא ליה הסבה אבל יין 
לא מהניא ליה הסבה קשיא סיפא > שאני 
התם דמגו דקא מהניא ליה הסבה לפת 
מהניא ליה הסבה ליין: בא להם יין בתוך 
המזון: ?שאלו את בן זומא מפני מה אמרו 
יבא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך 
לעצמו לאחר המזון אחד מברך לכולם אמר 
להם הואיל ואין בית הבליעה פנוי: והוא 
אומר על המוגמר כו': מדקתני והוא אומר 
על המוגמר מכלל דאיכא עדיף מיניה ואמאי 
הואיל והוא נטל ידיו !יי תחלה באחרונה מסייע 
ליה לרב דאמר רב חייא בר אשי 9 אמר רב 
יהנוטל ידיו תחלה באחרונה הוא מזומן 
לברכה " רב ורבי חייא הוו יתבי קמיה דרבי 
בסעודתא א"ל רבי לרב קום משי ידך חזייה 
דהוה מרתת אמר ליה רבי חייא בר פחתיח 
עיין בברכת מזונא קאמר לך: אמר רבי זירא 
אמר רבא בר ירמיה "מאימתי מברכין על 
הריח= משתעלה תמרתו א"ל רבי זירא לרבא 
בר ירמיה והא לא קא ארח אמר ליה 
ולטעמיך המוציא לחם מן הארץ דמברך והא 
לא אכל אלא דעתיה למיכל הכא נמי דעתיה 
לארוחי. אמר רבי חייא בריה דאבא" בר נחמני 
אמר רב חסדא אמר רב ואמרי לה אמר רב 
חסדא אמר זעירי "כל המוגמרות מברכין 
עליהן בורא עצי בשמים חוץ 'ממושק שמן 
חיה הוא שמברכין עליו בורא מיני בשמים 
מיתיבי אין מברכין בורא עצי בשמים אלא 
על אפרסמון של בית רבי ועל אפרסמון 


כ" זס קנפניו סול ספני סכb‏ כיון ענו לסס3 סוי קנוי מקוס" 


ולרין כנן: האיל ואין בית 
הבליעה פנו. וי" כסקומר סכרי 
מוכי וסס מניין 69כול כדי סמוע 
סכרכס ולענות 6מן סיסיו פטוכיס 
וכן מסמע כיכוקנמי? גכי סך כרייתס 
ס"מ כסורפין קנ ככעל סנית פטוכ 
מפני ססכל פוניס 356 כענ סנכית 
פני רני סי 6ף בכעל סכית כתוך 
כיתו ופֿין נכס לרכינו 36סנן. דכיון 
טתקנו סכמיס עיכרך כל 6סד לעמו 
פיט וכ כל כנרכת סכירו ‏ וגס 
טל תתלוק כין פטוי כסנו פנוי 
דתי (מטעי וסטונ וסמטינ" יש 
מפרם" ספוטר (6סריס (כולי ענמb‏ 
לסכי מקמע סטונ לעמו וסמטיב 
נסכיני ססס פומיס מענט ורכיו 
יקינ סיס קומר דנ סי דעייך? נמי 
פֿין כים סכליעס פנוי וכ פליג כין 
סטוכ וין נרלת סיין דמקוס סקי 
טע סטונ (דידיס ומטיכ נפמריני 
סינו פוטר פחריס לס סמטינ טייך 
פפי' סנ כפני סמטינין כו כדמרי' 
נקמן פרק סלופס (דף ש:) 6מכו 
לו ילדס פספך זכר פומר כרוך סעול 
וסעטינ סטוכ | לליליס וסמטינ 
סמו פע"ג דקין פסתו כו בכ 
כליך עיון קכת מסכדפס סגו מנדינין 
ועומליס סיסך סגו פוטרין זס פת זה 
מיין ומסכדלס? 6סרי ספין 6גו 69 
יוקכיס ונ מסוכין וסמ י"ע מתוך 
טקונעין עכמן כדי (5ת ידי סכדלס 
קבעי נמי 6כולס. מינתb‏ ונכך לס 
וטו כמכדיל וגס לטומעיס טיענו 
כקעת סנלנס סמז יסיס גרס כקנע 
ופוער פותס: 72 המוגמוות 
מברכין עליהן בורא עצי בשמים, 
סע"פ סנטרפו וסין עני כסמיס . 
ההדם שבכל מקום. נע 

ועל סנכות גלונות 5 גריק 
תיוכת ומסני תנ סדס וכל דדמי 
ליס כנומר סעיקכו לי | פלפוקי 
תפומיס ומנוטיס טפין עיקכן לית 
6 ללכול ומי ססולך ככים סיק טס 
סמיס וש םס מיני כסמיס סמריס 
כסן ומספק ניס 6י ממין עך 6י 
ממין סדמס סוס יש מפרטיס טמכרך 
ססכל נסיה כדכרו דעל כונן 6ס כרך 
טסכנ י85 וסככ רכינו מקס מקוני 
סיס קומר שינרך כורק מיני כטמיס: 
הזר א כנישא. פי' כ"ס סמענו 
מרכופינו סכוכטין 

קומסמין וורד ועני | כקמיס זמן 
מרוכס וקונטין סקומסמין כים סג 
נקמיס וסופטיס" וטופניס פותס ויק 
ו כים סכ כקמיס ומסתפ טסינס 
קרוג לטסינתו נותניס עניסס ע5י 
נסמיס וסינו קונט ככ כך סלית: 

טמן 


של בית קיסר ועל ההדם שבכל מקום תיובתא. אמר ליה רב חסדא לרב 
יצחק האי משחא דאפרסמון מאי מברכין עלויה א"ל הכי אמר רב יהודה 
בורא שמן ארצנו א"ל בר מיניה דרב יהודה דחביבא ליה ארץ ישראל 
לכולי עלמא מאי א"ל הכי אמר רבי יוחנן 'בורא שמן ערב". אמר ר' אדא 
בר אהבה האי כשרתא מברכין עלויה בורא עצי בשמים אבל משחא כבישא 
לא ורב כהנא אמר אפילו משחא כבישא אבל משחא מחינא לא נהרדעי אמרי "אפ" משחא טחינא 


אמר 


עין משפט 
נר מצוה 


לבג א מי" פ"פ מהנ' 
נרכות סנ' יכ סמג 
עסין כז טור קו"ס סי' קעד 
טום"ע מו"ם סימן ריג 
סעיף 5: 
קב ב מיי פ"ל מס 
כרלות סנכס יכ סמג 
עס טוס"ע פו"ס סי' קעד 
סעיף ק: 
ככה ג פיי" פ"ז מס'' 
כרכות סנכס יכ סמג 
טס טוס"ע 6"ס סי קפס 
סעיף \: 
לפ ד מיי פ"טמהני 
כרכות סנ' כ סמג פס 
טוק"ע 6ו"ס סימן כטז 
סעיף יכ: 
קכן ה מי' עס עוע"ע 
טס סעיף יג: 
קכח ו מיי' עס וסנ 5 
טופ"ע פס סעיף 3: 
ככט ז פיי" פס הנכס ג 
טופ"ע פס סעיף ד: 
קל ח מייי פס טוע"ע פס 
סעיף ס: 


רב נסים גאון 


[שייך לעמוד ב] 
דברים | גנאי 
לתלמיד חכם 

אל יצא יחידי בלילה. 

ובמסכת שחיטת חולין 

בפ' גיד הנשה (דף צא) 

אמרינן ויאבק איש עמו 

אמר ר' יצחק מכאן 
לתלמיד חכם שלא יצא 
יחידי | בלילה. ויש 
אומרים אף אל יהלך 
בקומה זקופה ובפרק 
האשה נקנית (קדושין דף 
לא) אמרינן אמר רי 
יהושע בן לוי אסור לאדם 
שיהלך ד' אמות בקומה 
זקופה שנאמר (ישעיה ו) 
מלא כל הארץ כבודו: 


ששה 


הנהות הגר"א 
[א] גמ' (ואמאי 


הואיל והוא נטל ידיו 
באחרונה). נעסק: 
גליון הש"ס 
גמ' שאני התם דמגו 
דקא מהניא ליה 
הסבה. עי' (עיל דף "ע 
ע"ס ברם"י ד"ס וקנס 
ונתוס' ד"ס נפן: 
= 
הנהות וציונים 


6] בתוספתא (פ"ד ה"ח) 
הגירסא | כיצד | סדר 


הסעודה: ‏ 5] תיבות 
"לאחר המזון | אחד 
מברך לכולם" ליתא 


בכת"י ובתוספתא (שם) 
ובראשונים, ועיין צל"ח 
(דק"ס): ג] רש"ל מ"ז 
עד באחרונה (גליון) וכן 
בכת"י ליתא: ל] פי' בר 
גדולים [שבת ג ע"ב ושם 
פרשיי בן גדולים (נצי 
מיט לטיל יג ציבן 
(גליון): ס] בכת"י הגיי 
אמר ליה ריז לרבא בר 
ירמיה מאימתי וכוי א"ל 
משתעלה תמרתו, א"ל 
ר"ד ופ 1] בפת ייבריה 
דרבה בר נחמני: 
ז] בדפ"ו (שנת רפ) י"מ 
יש מפרשים: ס] נדצ"ל 
דבהא שייך נמי (זאת 
מנוחתי): ע] אולי צ"ל 
מיין| הבדלה (נכ"ה 
במההכי סה קמה): 
י] נדצ"ל של בשמים 
וטוחנים וסוחטים 
אותם ויש בו ריח, 
(ור"ל בשמן הנסחט 
מהשומשמין, | באה"מ, 
דבש תמר) ועיין רש"ש 
שכתב דברבינו יונה 
ליתא תיבת "וסוחטים" 
וכ"ה בתוס' הרא"ש 
ותור"פ: 


כזס [חולין קלז.). לטון מכריע מכניד מטס כף מלוניס ומכריע ת קכנגלו [שבת מ.ן. הכרעה כפון סיקוכ סקוק דכרי קניס יותר מלתד [נזיר נג.ן. וסנכת כתרי מפין עומדין דכרי יפיד כמקוס קניס דלסכי רניס לסעות כתיב (סמות כג) 
[ב"ק קטז.ן. הביאו לפניו שמן. קמניפיס כסוף ססעולס כסוך יליס מזוסמות וסו מנופס ננקמיס. מברך על השמן. כוכ סמן עכנ מכרכין פס סמן םל פפרסמון סו, וס דפמר בכיכד מנככין (מג.) סי מסמ כניקס וטמינס 
מכככין ענו בור עני נטמיס כ ככל כתוך ססעודס ק6מר 6 כנ כסכית [לקמן נג.]. ואל יצא יחודי בלילה. עגנלי סול נתנמידי תכמיס כ5ת כלינס [חולין צא:ן. בפנתא. גכ סמנעל [יבמות קב.]. פסיעה גסה. פסיעס גסס יופכ 
פס פסיעס כינונית מס. בקדושא דבי שמשי. ססותס מיין קל קידוע ליי pכתות‏ [שבת קיג:]. 


מג. [כ] כיצד מברפק 


שקבעו לשתות יין שלא בשעת סעודה, או באופן שקבעו לשתות יין 
בשעת סעודה, ושתיית היין היא באותו מקום של הסעודה, שאין דעתם 
לעקור אחרי שתיית היין לסעוד במקום אחר. 


וּלְהאיך לישְׁנֵא דְאָמַר רב - ולפי אותה לשון, שלפיה אמר רב 
'לא שָׁנוּ שֶלָא פַּת דִּמָהַנְיְָא ליה הַסַבָּה, אֲבָל וין לא מְהַנְיְא ליה 
הַסַבָּה', ואפילו אם הסבו כל אחד מברך על היין לעצמו, קשיא סיפא 
- קשה מהסיפא של הברייתא, שמבואר בה שאחרי שהסבו אחד מברך 
על היין לכולם". מתרצת הגמרא, שָאנִי הַתֶּם - שונה הדין שם 
בברייתא, שעלו להסב כדי לאכול פת ובהסיבה זו שתו גם יין, שבאופן 
זה ההסיבה מועילה, דִמְגו דְּקָא מְהנִיא ליה הַסְפָּה 7פת, מִהנִיא 
ליה הַסַבָּה לײַן - שמתוך שההסיבה מועילה לפת, היא מועילה גם 
ליין. 


אי 


שנינו במשנה (עיל מנ6), בָּא לָהֶם יַן בְּתוֹךְ אכילת המָזון, כל 
אחד מברך עליו בעצמו, ולא יוציא האחד את כולם. אך אם בא היין 
לאחר המזון, אחד מברך לכולם. הגמרא מביאה תוספתא (פ"ד ס"י) 
המבארת את טעם הדבר: 
שאָלו אֶת בֶּן זוֹמָאײ, מִפָּנִי מָה אָמְרוּ חכמים שאם בָּא לָהֶם יין 
בְּתוֹך אכילת המַזון כָּל אֶחָד וְאֶחַד מִברִךּ לְעְצָמו ולא יוציא האחד 
את כולם, ואם בא היין לְאַחַר המזון - לאחר שסיימו סעודתם קודם 
ברכת המזון, אֶחַד מבָרֵךְ לְכוּלֶם. 


אָמַר [-השיב] לְהָם בן זומא, טעם הדבר, הואיל וּבשעת האכילה 
אִין בִּית הַבְּלְיעָה של המסובים פָּנוּי, ואינם נותנים לב לשמוע את 
ברכת המברך, אלא לבלוע את המזון שבפיהם". 


א 


שנינו במשנה (עיל מנ:), וְהוּא [-המברך על היין הבא לאחר גמר 


האכילוי קו'ם ברכת המזון] אוֹמַר את הברכה עַל ריח הַמוּגְמַר [-עצי 
בשמים על האש"] כו, אף שהברכה על המוגמר נאמרת רק לאחר 


יד. אמנם היה אפשר להקשות על לשון זו, גם מדברי המשנה, שמבואר בה שמועילה 
הסיבה ליין, אך העדיפה הגמרא להקשות מהברייתא, שממנה קשה בין על הרישא ובין 
על הסיפא. צל"ח (ד"ס מיסיני). 

טו. שמו היה שמעון בן זומא. והיה ראוי להוראה (סוליופ 3:), אך לא נסמך מפני שלא 
הגיע לזקנה. ע"פ רש"י (סנסללין י: ד"ס טמעון). ומחמת שלא נסמך קראוהו על שם אביו, 
וכמו שאמרו במסכת תענית (ג.) על בן בתירא. מגן אבות לרשב"ץ (פנות פ"ד מ"6). 
והיה דן בהלכה לפני הזקנים ומשיב להם תשובות וקושיות. גמרא (סנסללין יז:) ורש"י 
(עס ד"ס ככ). והיה חכם מופלג, עד שאמרו עליו (לסלן מ:) 'הרואה בן זומא בחלום, 
יצפה לחכמה'. 

טז. כלומר, הדרך הראויה לכתחילה היא שאחד מברך לכולם [משום 'ברוב עם הדרת 
מלך' (מנֹי יד כפ), ראה הערה במשנה לעיל (מג.)], ולכן בבא להם יין אחר המזון אחד 
מברך לכולם. אך בבא היין בתוך המזון, אי אפשר לעשות כן מפני שאין בית הבליעה 
פנוי, ועל כן תיקנו שכל אחד יברך לעצמו. 

רש"י (ד"ס סופיו) פירש, שמתוך שאין בית הבליעה פנוי אין המסובים נותנים דעתם 
לברכת המברך. ופירש הרא"ש (ס" (ד) דעתו, שאין אדם יוצא ידי חובתו בשמיעת 
הברכה אלא אם נותן דעתו לשמוע. ואם אמר למסובים 'סברי', כלומר תנו דעתכם 
לשמוע את הברכה והניחו אכילתכם, ואחר כך בירך, יצאו ידי חובתם. תוספות (ל"ס 
סוֿיע) בשם יש מפרשים. וכך אמרו בשם רש"י. רשב"א (ד"ס (פי), וראה מחזור ויטרי 
(סי" פ) ובפרדס (הל' דככיס סנליס מפמת ססעולס סות כס) ובסידור רש"י (פות פכס). 

והרא"ש (סי ) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס 3) הקשו מסברא, שאף כשאוכלים יכולים 
לתת לב ולשמוע את הברכה. ופירשו [ע"פ הירושלמי (פ"ו ס"ו)], שכיון שאין בית 
הבליעה פנוי אינם יכולים לענות אמן אחר ברכת המברך, שאין משיחים בסעודה שמא 
יקדים קנה לושט ויבוא לידי סכנה (פענית ס:). ואמנם עניית אמן אינה מעכבת [כמבואר 
ברמב"ם (כלכופ פ"5 סי")], אך מכל מקום יש לחוש שמא יטעה ויענה אמן ויבוא לידי 
סכנה. ולפירוש זה, אף אם אמר להם 'סברי' לא יוציא אותם בברכתו, שמכל מקום 
יש לחוש שלא יפנה פיו ויענה אמן ויסתכן. מעדני יום טוב (סי ד פות '). 

וז. רש"י (נעיל מכ: ד"ס וסו). 

יח. שאם אין גדול ממנו פשוט שהוא יברך על המוגמר, ומדוע המשנה צריכה ללמדנו 
זאת. תלמידי רבינו יונה (ל"ס סוס). 

וט. כלומר, הלא המוגמר הוא ענין נפרד שבא לאחר ברכת המזון ואין לו שייכות 
לסעודה, ומדוע נאמר שמי שבירך ברכת היין שהיא בתוך הסעודה ימשיך ויברך על 


פרק ששי 


ברכות 


ברכת המזון. הגמרא מדייקת שאף כשיש שם אחר גדול ממנו הוא 
מברך על המוגמר, ומבארת טעם דין זה: 

מדייקת הגמרא, מִדְקְתְּנִי - מכך ששנה התנא במשנה 'וְהוּא [-המברך 
על היין] אוֹמַר עַל המונְמָר', מכָּלֵל דְּאִיפָא עָדִיף מִנִיח - משמע 
שמדובר באופן שיש שם אחר גדול ממנו, ומכל מקום כיון שהתחיל 
בברכה אחת מברך אף על המוגמר"". 


שואלת הגמרא, וְאַפַּאי - ומדוע יברך על המוגמר זה שבירך על 
היין, ולא הגדול שבסעודה". משיבה הגמרא, הואיל וְהוּא [-המברך 
על היין] נֶטֶל יִדָיו למים אחרונים תִּחִלֶה בָּאַחֲרוֹנָה - ראשון מחמשה 
האחרונים שנטלול. כלומר, כיון שזכה בברכת היין, גומר המצוה ומברך 
אף ברכת המזון, ולפיכך זכה בקדימה בנטילת מים אחרונים [כמבואר 
בסמוך], וכיון שהוא ראשון בנטילת הידים שעניינה העברת הזוהמה, 
מוסיף וזוכה אף בברכת המוגמר, שאף הוא עניינו העברת הזוהמהי". 


הגמרא מוכיחה ממשנתנו דין נוסף: 
מוכיחה הגמרא, דין זה ששנינו במשנה שהמברך על היין מברך אף 
על המוגמר, מַסַייע ליה - ראיה הוא ?דברי רב, דְּאָמַר רב חייא 
בר [-בן] אשי אָמַר רב, הַנוטל יָדָיו במים אחרונים תח?ה 
בְּאַחֲרוֹנָה - הראשון מחמשה האחרונים בסדר הנטילה, הוּא מזופָן 
לבְרְכָה - לברך ברכת המזון ולהוציא בה את שאר המסוביםיי. שהרי 
הטעם שהמברך על היין מברך על המוגמר, שכיון שהתחיל במצוה 
אומרים לו גמור, ומכאן שאף המתחיל ראשון במצות נטילת מים 
אחרונים אומרים לו גמגר ומברך ברפת המזון, כדברל רביי. 


הגמרא מביאה מעשה בענין זה: 
רב וְרבִּי חייא, הָווּ יִתְבִי קמיה דְּרַבִּי בְּסְעוּדְתָא - היו יושבים 
לפני רבי בסעודה. אָמַר ליה [-לו] רְבִּי לרב, קום מְשי יִדֶךְּ - עמוד 
ורחץ את ידיך. חזֶייה דהַוְה מִרְתֵּת - ראה רבי חייא את רב שהיה 
נבהל ופוחד, שחשש שמא רבי אמר לו כך משום שראה שיו 
מלוכלכות, או שראה שהוא מאריך באכילה יותר מהראוי. אָמר ליה 
רבִּי חייא לרב, בַר פַּחְתִּי - בן גדוליםיי, לא זו כוונת רבי במה 
שאמר לך לרחוץ את ידיך, אלא עָיִּין בְּבְַרְפָת מִזוּנָא - עיין בברכת 
המזון קְאָמַר [-אמר] ?ף, ונתן לך רשות לברך ולהוציא את המסובים 


המוגמר אחר הסעודה. מרכבת המשנה (כככות פ"ז סי"ג). 

ב. שכך סדר נטילת מים אחרונים, אם מנין המסובים חמשה או פחות יטול הגדול 
תחילה, ואם מנין המסובים יותר מחמשה, מתחילים מהקטן עד שמגיעים לחמשה 
אחרונים, ובהם נוטל הגדול תחילה, משום שאין ראוי שימתין הגדול לאחר הנטילה 
זמן רב עד הברכה, לכן הוא נוטל ראשון רק מחמשה האחרנים. ברייתא (נסנן מו:) 
ורש"י (פס ד"ס וומן פסס מלס). והגדול שנטל ידיו הוא מברך ברכת המזון. ויכול הגדול 
לתת לאחר קטן ממנו לברך ברכת המזון, ואזי יטול המברך ראשון מחמשה האחרונים 
[כמבואר להלן]. 

בא. כלומר, אף שהמוגמר בא אחר ברכת המזון, ולא שייך לומר שכיון שהתחיל 
בברכות יזכה גם בברכת המוגמר, מכל מקום כיון שהתחיל בנקיות הידים מהסעודה 
זכה גם במוגמר שאף הוא מענין נקיות הידים. מרכבת המשנה (כככות פ"ז סי"ג). 

בב. כלומר, גדול שבסעודה המכבד אדם אחר ליטול ידיו תחילה, אינו יכול לכבדו 
רק בנטילת ידים ולברך בעצמו ברכת המזון או לכבד אחר לברך, אלא מי שנטל ידים 
תחילה הוא יברך ברכת המזון. מרכבת המשנה (טס). 

בג. [כך ביאור ההוכחה בפשטות. ולפי ביאור מרכבת המשנה שהובא לעיל, יתכן 
שההוכחה לדברי רב היא, שהרי כל הטעם שהמברך על היין מברך על המוגמר, משום 
שמברכת היין הוא נמשך לברכת המזון, וממנה הוא נמשך למים אחרונים, וממים 
אחרונים הוא נמשך לברכת המוגמר ששניהם ענין נקיות, ומכך שמברכת המזון הוא 
נמשך למים אחרונים, מוכח שאי אפשר להפריד בין מים אחרונים לברכת המזון, וכדברי 
הכן: 

ביארנו סוגיא זו כביאור מרכבת המשנה (כככופ פ"ז סי"ג) בדעת רש"י, ועל פי הגירסא 
שלפנינו. אולם הרי"ף והרשב"א (ד"ס וסופ) לא גרסו בגמרא 'ואמאי, הואיל והוא נטל 
ידיו תחילה באחרונה', והגמרא הבינה שהטעם במשנה שכיון שהתחיל בברכה על היין 
יוסיף ויברך אף על המוגמר, משום שהמתחיל בסדר המצוות אומרים לו גמור, ומכאן 
הוכיחה הגמרא כדברי רב, שאף המתחיל בנטילת ידים מוסיף ומברך ברכת המזון. 
ראה ילקוט ביאורים. 

בד. רש"י (קנת ג: ד"ס כל). 'פחתי' תרגומו 'פחות' מלשון גדולה ונשיאות, כמו 'לחם 
הפחה לא אכלתי' (נסמיס ס יל), 'והפחות הראשונים' (עס ס טו). על פי ערוך (עלך ככ 
פממי). וראה להלן מדוע כינהו כך. 

בה. שהמברך צריך לעיין בברכת המזון קודם שיברך, כדי שיהיה בקי בה, וכן כתב 
הרשב"א (נסנן מו: ד"ס ממן), שזהו הטעם שהמברך נוטל מים אחרונים ראשון לחמשה 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


5) תוספתb‏ פרק ד, 
3) תוספתb‏ פרק ד, 
ג) לקמן מו:, ד) [שס], 
ס) עיין רש"י לקמן נג. 
ד"ה אין, 1) עיין יוסיפון 
סוף פרק לח, ) [וע' 
מ"ס תוס' פססיס קטו. 
ד"ס כל פטיכונו כו' ותו' 
סגיגס ית: ד"ס סנועל], 
פ) חולין קו., ע) לעיל 
דף מב., *) לקמן נט:, 
כ) דפחקון ריש ה"ה 
{) עיין לקמן דף נט:, 
מ) לעיל מ ע"א. 


.₪ 
לעוי רש"י 


מושג"א. פירוס מועק 

(עייץ ערוך ערך מסק 

ולכי ונס דף כ ע"נ 

ד"ס מון ורל"ט סימן 
7לם): 


משנת ראשונים 


עד דאתא ההוא סבא. 
אינו אדם ידוע, אלא זקן 
סתם שהיה נמצא באותה 
שעה ולא תעלהי על 
דעתך שמא אליהו הוא. 
דאמרינן בבמה מדליקין, 
אמר להו ההוא סבא 
טיהר בן יוחי את 
הקברות, ובסופה יהב 
ביה עינא ונח נפשיה. 
[תשובות הגאונים הוכבי, 
סימן כג] 
הסבו אחד מברך. פירש 
רב האי גאון ז"ל, ישבו 
כגון שלא ישבו סביב 
הלחם, הסבו שישבו 
סביב הלחם וכדמתרגמינן 
וישבו | לאכל לחם 
ואסחרו למיכל לחמא. 
[הרשב"א] 


הביאו להם מים כל 
אחד ואחד נוטל ידו 
אחת. אע"ג דאמרינן 
הנוטל ידיו לפירות הרי 
זה מגסי הרוח, הכא 
שאני דמשום שמא יגע 
בידו ליין וכל שבמשקין 
צריך נטילת ידים, והיינו 
דלא צריך אלא ידו אחת. 

[הרשב"א] 


הנוטל | יודיו | תחלה 
באחרונה הוא מזומן 
לברכה. שמאחר שנתנו 
לו מעלה אחת ליטול 
תחלה נתן לו ג"כ מעלת 

הברכה. 
[רבינו יונה דף לא. 
מדה"ר] 


ולטעמיך המוציא לחם 
מן הארץ דמברך. כתב 
הר"ר יצחק קנפאנטו"ן 
ז"ל וכו', שהחילוק שבין 
קושיית יוליטעמיךי 
לקושיית ולדידך מי 
ניחאי, שכשהקושיא 
עצמה שהקשה לו קשה 
גם | למקשה, אומר 
ולדידך מי ניחא, אבל 
כשאין קשה לו אותה 
קושיא | עצמה אלא 
אחרת, אומר וליטעמיך. 
והוא דקדוק נאה. 
[כללי הגמרא למהר"ר 
יוסף קארו] 
חוץ ממושק שמן חיה 
הוא, ידוע כי המוס"ק 
הוא דם נצרר בגרון 
החיה ידוע בארץ הודו 
הדומה לצבי, ובזמן 
הקיץ בזמן החמימות 
הגדול כשהיא מהלכת 
בין האילנות מגררת 
בנפח ההוא והדם יוצא 
צרור ולוקטים אותו בני 
אדם מבין העשבים, וכן 
הזכיר בו הכתוב לשון 
לקיטה אריתי מורי, ואמר 
דרור לומר שהוא נקי 
וחפשי מן התערובות 
והזיוף. 
[רבינו בחיי, שמות ל כג] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מג. 


אהדר קרעיה לאחוריה. קלע סקרע כסספל כנו סקזיל ססלוק = כל אחד נוטל ידו אחת. מפני "כנוד סכלכס ונ דמי וטל 


ממוכיו, ומס טללקור לפניס, כדי לקלוע קלע תכ לסכלות מכ 


יליו (פירות דסוי מגסי סכות? כיון pינו‏ וטל טתי ידיו: 


עכסיו כיוס סמיפס, על קסיו כריכיס כסוכפס וסין יודעיס לסולות: = בא להם יין וכו'. פע"ג דיין ענפני סמזון פוטל יין שנפתל סמזון" 


רמי להו כו'. כדרמינן פעיל, וע"כ מכעי ליס נמוקומי כרייתb‏ כסכי, 


וקסני סד מנרך <כופס. דקניעות 
סופ: הביאו להם מים. כך סיו 
לגיניס: נוטל ידו אחת. לקכל נה 
כוק סקותס עפני סמזון: עלו. על 
סמטות וססכו: חוזר ונוט ב' ידיו. 
טלריך לכונ כקתיסן: אע"פ שכל אחד 
ואחד ברך לעצמו. כליכין עול כלכס 
טפין כרכס. רקונס פוטרתו, סקין 
סכלסון קלוי סלפני סמון סלייו 
כמקוס סעולס, וסקי כתכb‏ סו6 יין 
קנפני המזון: אחד מברך לכולן. 
דכיון דססכו סוקכעו: קשיא רישא, 
דקתני כל 6סד ופחד מכרך (עכמו: 
שאני אורחין דדעתייהו למיעקר. 
סופן למיעקר ולעלות ולססנ כמקוס 
לחר, ספין זס מקוס סמסינס 606 
כקן יסכו עד סיתכנסו כל סקלופיס, 
ולרך כעלי כפיס עטיכיס סיס מן 
לסעודתס פוכסיס עגייס. לסכי קכי 
לסו פוכסיס, וס ללמר ככ יין ל 
כעי ססנס 6נ יסיס בענמb‏ ענ 
נקעת סעודס קסמר, ‏ לו כקעת 
סעודס וכעקוס סעולס: הואיל ואין 
בית הבליעה פנוי. וין 2כ סמסוכין 
% סמכרך 636 לכלוע: מכלל דאיכא 
עדיף מיניה. ופפ"ס כיון ד6תקיג 
כל עניד נלילך: הנוטל ידיו 
תחלה. כעיס 6סכוניס סו מזומן 
לנסמ"ז: חזייה, | ככי תמי (ככ: 
דהוה מרתת. שמ כ6ס ידי מנוכנכות, 
6ו סמb‏ ספרכתי כסכילס יותר מדלי: 
עיין בברכת מזונא קאמר לך. כקן 
נן (ך רשופ כרך כסמ"ז, קסגוטל 
יליו תפ( סו מנרך: על הריח. קל 
מוגמר: תמרתו. קישור | סעסן 
סמתמר ועולס: הא לא ארח, כ סכיק 
כו עדיין וכ נסנס: מברכין עליהן 
בורא עצי בשמים. ו6ע"פ ענסרף 
וינו כעין 636 שסתימור עולס: חוץ 
ממושק. מוסג"b‏ כלע"ז: שהוא מן 
חיה. מן סלעי קל סיס: מיתיבי אין 
מברכין בורא עצי בשמים אלא על 
אפרסמון. קסען ענמו 63 5פנינו: 
של בית רבי ושל בית קיסר. נקט 
סני מסוס טליו מנוי פנ כנית 
מנכיס תעל גדולס: ועל ההדס 
שבכל מקום. וס"ס (כל סלועס לסס 
מסעך עגמו מרים בכ פרפס, 606 
דסלס סכית ודכלו מלמיס כסווס 
כל מקוס. ומוגמר כל מכרכינן 656 
כורס מיני קמיס: משחא דאפרסמא 
מאי מברכין. על כיפו: שמן ארצנו. 
קסיס גדל כיליסו, ‏ וענ פס סרית 
סיפס נקלפת יליתו, וסול פנג ספמול 
כספר יפוק (כיז) יסולס ו"י סעס 
לוכליך כסיטי מנית ופנג, כך כסיתי 
כספל יוסף כן גוליון": בר מיניה 
דרב יהודה, 6 תני ני רפיס 
מלכליו כזו: כשרתא. קוקט: משחא 
כבישה. סמן סכו טמון סקופט וסטמן 
מליס מן סנוpס‏ קנתוכו: לא, סולינ 
ולין נרמס (עינינו 696 ססמן: משחא 
טחינה, | סעסט ₪ כטלסס: 
קמנק 


- 
% 


"- 


אהדר קרעיה לאחוריה וקרע קריעה אחרינא 
אמר נח נפשיה דרב וברכת מזונא לא גמרינן 
עד דאתא ההוא סבא רמא להו מתניתין 
אברייתא ושני להו כיון דאמרי ניזיל וניכול 
לחמא בדוך פלן כהסבו דמי: הסבו אחד 
מברך: אמר רב לא שנו אלא פת דבעי 
הסבה אבל יין לא בעי הסבה ור' יוחנן אמר 
*אפילו יין נמי בעי הסבה איכא דאמרי אמר 
רב לא שנו אלא פת דמהניא ליה הסבה 
אבל יין לא מהניא ליה הסבה ורבי יוחנן אמר 
אפילו יין נמי מהניא ליה הסבה מיתיבי 
* כיצד סדר הסבה* אורחין נכנסין ויושבין על 
נבי ספסלין ועל גבי קתדראות עד שיכנסו 
כולם הביאו להם מים כל אחד ואחד נוטל ידו 
אחת בא להם יין כל אחד ואחד מברך לעצמו 
עלו והסבו ובא להם מים אף על פי שכל 
אחד ואחד נטל ידו אחת חוזר ונוטל שתי 
ידיו בא להם יין אף על פי שכל אחד ואחד 
ברך לעצמו אחד מברך לכולם להאיך לישנא 
דאמר רב לא שנו אלא פת דבעי הסבה אבל 
יין לא בעי הסבה קשיא רישא שאני אורחין 
דרעתייהו למיעקר ולהאיך לישנא דאמר רב 
לא שנו אלא פת דמהניא ליה הסבה אבל יין 
לא מהניא ליה הסבה קשיא סיפא > שאני 
התם דמגו דקא מהניא ליה הסבה לפת 
מהניא ליה הסבה ליין: בא להם יין בתוך 
המזון: = שאלו את בן זומא מפני מה אמרו 
יבא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך 
לעצמו לאחר המזון אחד מברך לכולם9 אמר 
להם הואיל ואין בית הבליעה פנוי: והוא 
אומר על המוגמר כו': מדקתני והוא אומר 
על המוגמר מכלל דאיכא עדיף מיניה ואמאי 
הואיל והוא נטל ידיו !יי תחלה באחרונה מסייע 
ליה לרב דאמר רב חייא בר אשי 9 אמר רב 
יהנוטל ידיו תחלה באחרונה הוא מזומן 
לברכה = רב ורבי חייא הוו יתבי קמיה דרבי 
בסעודתא א"ל רבי לרב קום משי ידך חזייה 
דהוה מרתת אמר ליה רבי חייא בר פחתי" 
עיין בברכת מזונא קאמר לך: אמר רבי זירא 
אמר רבא בר ירמיה דמאימתי מברכין על 
הריח= משתעלה תמרתו א"ל רבי זירא לרבא 
בר ירמיה והא לא קא ארח אמר ליה 
ולטעמיך המוציא לחם מן הארץ דמברך והא 
לא אכל אלא דעתיה למיכל הכא נמי דעתיה 
לארוחי. אמר רבי חייא בריה דאבא" בר נחמני 
אמר רב חסדא אמר רב ואמרי לה אמר רב 
חסדא אמר זעירי הכל המוגמרות מברכין 
עליהן בורא עצי בשמים חוץ 'ממושק שמן 
חיה הוא שמברכין עליו בורא מיני בשמים 
מיתיבי אין מברכין בורא עצי בשמים אלא 
על אפרסמון של בית רבי ועל אפרסמון 


כ" זס קנפניו סו pקני‏ סכ6 כיון סענו לסס: סוי קנוי מקוס" 


וגרין ככך: | הואי7 ואין בית 
הבליעה פנו. וי" כסקומר סכלי 
מורי וסס מניפין כ6כול כדי לסמוע 


קלס ונענות 6מן סיסיו פטוליס 


וכן מסמע כירוטלמי" גכי סך ריית 
ס"מ נקוכמין 6ל ככעל סנכית פטור 
מפני ססכל פוניס 356 כענ סנכית 
פני רכי חי 6ף בעל סנכית כתוך 
כיתו ו6ין נכס רכינו פנתנן דכיון 
טתקנו סכמיס עיכרך כל 6סד לעמו 
סנו ונ כנכ ככרכת סכיכו ‏ וגס 
סנ תסנוק כין פטוי לססינו: פנוי 
לי למטעי וסט וסמטינ" יש 
מפרם' ספוטר (6סריס כולי ענמb‏ 
לסכי מסמע סעוכ לעמו וסמטיג 
ללסליני שסס סומיס ממנו ורכיגו 
יקינ סיס פומר דנ סיל דטייךף כמי 
קֿין כים סכליעס פנוי וכ פליג כין 
סעוכ ונין כרכת סיין למקוס ססי 
טעמ סטוכ (דידיס. ומטיב 65סריני 
סינו פוטר 6תריס דסק סמטינ טייך 
6פי' סנ בפני סמטיכין כו כדסמרי' 
לקמן כפלק סלולס (דף נט:) 6מכו 
כו יללס לסתך זכר לומל כלוך סעוכ 
וסמטינ ‏ סעוכ | (ליליס וסמטיל 
קספו ע"ג דסין 6טתו כו 936 
כריך עיון ק5ת מסכלפס סנו מנדילין 
ועומליס סיפך פנו פועכין זס קת זה 
מיין ומסנדלס 6סלי טסין פנ כ 
יוקכיס ונ מסוין וסמb‏ י"ע מתוך 
סקוכעין ע5מן כדי 655 ידי סנללס 
קבעי נמי לכולס מילתb‏ ולכך (ס 
וטו (מנליכ וגס לסומעיס יקנו 
כקעת סנלנס ש6] יסיס לפס כקנע 
ופוטל פותס: 9 המוגמרות 
מברכין עליהן בורא עצי בשמים. 
קע"פ סנטרפו ומין עכֹי בקמיס כעין: 
ועל. ההדם שבכל מקום. על 
סנכות גדולות ‏ 5 גריק 

תיוכת ומסני מנ סדס וכל דדמי 
יס כלומר ‏ סעיקכו נכית נפפוקי 
תפוסיס וסכוקיס עפין עיקלן נכית 
6 ללכול ומי שסולך ככים סיס פס 
כסמיס וס םס מיני נסמיס סמריק 
כסן ומספק6 ליס פי ממין ען 6י 
ממין קדמס סול יש מפכסיס סמכרך 
קסכל נסיס כדכלו דעל כונן 6ס כלך 
שסכל י85? וסכנ רכינו מסס מקופי 
סיס 6ומר טיכלך כורל מיני בסמיס: 
מ]שחא כנישא. פיי ר"ת סמענו 
מרנוסינו טכוכטין 

סומסמין וורד ועלי כסמיס זמן 
מלוכס. וקונטין ססומסמין כים סל 
כסמיס וקותטיס? וטומניס וס ויק 
כו ריק של כסמיס ומסת טסינס 
קלו לטסינסו (ותניס עניסס עי 
כסמיס וסינו קולט כל כך סלית: 

סמן 


של בית קיפר ועל ההדם שבכל מקום תיובתא. אמר ליה רב חסדא לרב 
יצחק האי משחא דאפרסמון מאי מברכין עלויה א"ל הכי אמר רב יהודה 
בורא שמן ארצנו א"ל בר מיניה דרב יהודה דחביבא ליה ארץ ישראל 
לכולי עלמא מאי א"ל הכי אמר רבי יוחנן 'בורא שמן ערב". אמר ר' אדא 
בר אהבה האי כשרתא מברכין עלויה בורא עצי בשמים אבל משחא כבישא 
לא ורב כהנא אמר אפילו משחא כבישא אבל משחא טחינא לא נהרדעי אמרי "אפ" משחא טחינא 


אמר 


אבל הרמב"ן כתב בפירושיו, כי מלת דרור אינה חוזרת למור, אלא לאותה חיה הדומה לצבי, כלומר שיוקת ממנה המור בהיותה מתהלכת חפשית בין ערוגות הבשמים והיא מתענגת כרצונה, כי אם תלכד ותעמוד 
ברשות אדם לא תעשה ממנו כי אם מעט וגם איננו מבושם, והנה זה לפי דעת המפרשים כי מור הוא אלמוס"ק. [רבינו בחיי, שמות ל כג] 


עין משפט 
נר מצוה 


קכג א מיי' פ"f‏ מסנ' 
כרכות סל' יכ סמג 
עסין כו טור פו"ם סי' קעד 
טוס"ע מו"ם סימן. רג 
סעיף 5: 
קבר ב מייי פ"ד מסנ' 
כרכות סנכס יכ קמג 
סס טוק"ע פו"מ סי קעד 
סעיף ת: 
קכה ג מייי פ"ז מסנ' 
כרכות סנכס יכ קמג 
טס מוט"ע פ"ם סי' קפ 
קעיף ו: 
קכו ד פיי" פ"ע מסל' 
כרכום סל' ב קמג pס‏ 
טופ"ע פו"ם סימן רטז 
סעיף יכ: 
קכו ה מי" עס טוס"ע 
סקס סעיף יג: 
קכח ו מי" פס וטל 6 
טוק"ע קס סעיף 3: 
קכט ז פיי" עס סנכס ג 
טוס"ע פס סעיף ל: 
קל חמייי קס טוס"ע פס 
סעיף ס: 


== 


רכ נסים גאון 


[שייך לעמוד ב] 
ששה דברים גנאי 
לתלמיד חכם 
אל יצא יחידי בלילה. 
ובמסכת שחיטת חולין 
בפ' גיד הנשה (דף צא) 
אמרינן ויאבק איש עמו 
אמר ר' יצחק מכאן 
לתלמיד חכם שלא יצא 
יחידי ‏ בלילה. | ויש 
אומרים אף אל יהלך 
בקומה זקופה ובפרק 
האשה נקנית (קדושין דף 
לא) אמרינן אמר ר' 
יהושע בן לוי אסור לאדם 
שיהלך ד' אמות בקומה 
זקופה שנאמר (ישעיה ו) 

מלא כל הארץ כבודו: 


Ar.‏ גל 
ליי 


הגהות הגר"א 


[אן גמ' (ואמאי 
הואיל והוא נטל ידיו 
באחרונה). נמתק: 


נליון הש"ס 


גמ' שאני התם דמגו 
דקא | מהניא ליה 
הסבה. עי' (עיל דף נ"ט 
ע"b‏ כרס"י ד"ס זקנס 
ונפוק' ד"ס נתן: 


הגהות וציונים 


] בתוספתא (פ"ד ה"ח) 
הגירסא | כיצד | סדר 
הסעודה: | 3] תיבות 
"לאחר | המזון | אחד 
מברך לכולם" ליתא 
בכת"י ובתוספתא (שם) 
ובראשונים, ועיין צל"ח 
(דק"ס): ג] רש"ל מ"ז 
עד באחרונה (גליון) וכן 
בכת"י ליתא: ל] פי' בר 
גדולים [שבת ג ע"ב ושם 
פהש"י בן גדולים וע' 
מ"ש לעיל יג ע"ב] 
(גליון): ס] בכת"י הגי' 
אמר ליה ר"ז לרבא בר 
ירמיה מאימתי וכו' א"ל 
משתעלה תמרתו, א"ל 
ר"ד וכר';-1]ופסת"י בריה 
דרבה | בר נחמני: 
!] בדפ"ו (שנת רפ) י"מ 
יש מפרשים: תמ] נדצ"ל 
דבהא שייך נמי (זאת 
מנוחתי): ע] אולי צ"ל 
מיין | הבהלה (וכ"ה 
במרדכי סי' קמה): 
י] נדצ"ל של בשמים 
וטוחנים ופוחטים 
אותס ויש בו ריח, 
(ור"ל בשמן הנסחט 
מהשומשמין, | באה"מ, 
דבש תמר) ועיין רש"ש 
שכתב דברבינו יונה 
ליתא תיבת "וסוחטים" 
וכ"ה בתוסי הרא"ש 
ותור"פ: 


מה | כיצד מברכין 


ידי חובה, ולכן אמר שתרחץ את ידיך במים אחרונים ראשון לכולם, 
שהנוטל ידיו תחילה הוא מברךײ. 


אי 


כפי שהתבאר, המוגמר הוא מחתה עם גחלים, שמניחים עליה 
אבקה של עצי בשמים, ועשנו מעלה ריח טוב. הגמרא דנה מהו הזמן 
הראוי לברך על ריח המוגמר5': 
אָמַר רְכִּי זירְא אָמַר רָבָא כַּר יִרְמִיָה, מַאִימָתִי מְבָרְכִין עַל הֶרִיח 
של המוגמר, מִשַׁתַּעֲלָה תִמַרְתו - משעה שיעלה עשנוי". 


שואלת הגמרא, אִמַר ליה רבִּי זירְא לְרְבָא בַר יִרַמיהיי, כיצד 
יברך על ריח המוגמר משתעלה תימרת העשן, וְהָא לא קא אֶרַח - 
והלא עדיין לא הריח את ריחו ולא נהנה ממנו". משיבה הגמרא, אָמַר 
= ליח - השיב לו רבא בר ירמיה לרבי זירא, וּלְטַעְמִיף - ולשיטתך 
שסבור אתה שיש לברך רק לאחר שנהנה, יש להקשות, ברכת 'המוציא 
לְחֶם מן הַאֶרֶץ' דִמִבְרְך - שמברך לפני אכילת פת, כיצד הוא מברך, 
וְהַא [-והלא] בשעת הברכה לא אַכָל ולא נהנה. אֶלָא יש להשיב, 
שמכל מקום דִעְתִּיה לְמִיכָל - דעתו לאכול, ומעתה יכול לברך. הַכָא 
נָמִי - אף כאן, בברכת הריח על המוגמר, הוא מברך בשעה דדַעְתִּיה 
לְפָרוּחַי - שבדעתו להריחלי. 


אי 


בברכת הריח יש חילוק בנוסח הברכה לפי המקור ממנו בא הריח. 
שאם בא הריח מן העץ, מברך 'בורא עצי בשמים'. ואם בא מן העשב, 


האחרונים [ראה לעיל], כדי שבזמן שהארבעה שאחריו יטלו ידיהם, יספיק לעיין בארבע 
הברכות של ברכת המזון. 

בו. שהגדול שבמסובים מברך, ויכול לתת רשות לאחר לברך במקומו, ואזי נוטל 
המברך מים אחרונים לפני הגדול. על פי גמרא ((ץ מז.) רש"י (לסנן מו: ד"ס (מקוס) 
ותוספות (נסלן מז. ד"ס וסלכת6). 

רבי חייא היה דודו של רב (ססלכץ ס.), והיה לו לעזר לבאר מנהגיו ודבריו של רבי 
[וכן מצינו בכמה מקומות ((עיל יג: קנת ג.)]. תולדות תנאים ואמוראים (מ", עכך כ' 636 
כר לינו). ורב לא הבין מעצמו שכוונת רבי שיברך ברכת המזון, משום שחשב שבודאי 
רבי לא יכבד אותו במקום רבי חייא שהיה דודו וגדול ממנו בחכמה ובשנים. ולכן 
כינהו רבי חייא 'בן גדולים', לומר לו שרבי כיבד אותו אף שהוא הקטן, משום כבוד 
אבותיו. בן יהוידע (ד"ס פ"ס. 

בז. דווקא במוגמר דנו מאימתי מברך, שבשאר מיני בשמים מברך בשעה שהוא אוחזו 
בידו ועומד להריח, ולאחר הברכה מריח מיד, אך המוגמר אין נהנה מריחו מיד, אלא 
לאחר שימלא השולחן בקיטור העשן, ועל כך יש לדון מאימתי הוא מברך. שלמה 
משנתו (נכע"י ד"ס ענ). וראה ביאור נוסף במהר"ם בנעט (טס). 

בח. עשנו נקרא 'תמרתו', משום שהעשן מיתמר ועולה. רש"י (ד"ס פמכו). שהוא עולה 
ביושר כמו עץ התמר הגדל ישר. חידושי הרא"ה (ד"ס פמכ), וראה רד"ק (יו3 ג ג). 
הטעם שלא יברך קודם לכן, מפני שבאותה שעה אבפ==בשמים מתחיל לבעור באש, 
ואם יברך קודם יש לחוש שלא תאחז בו האש ונמצאת ברכתו לבטלה. ואין לאחַר 
הברכה משעה זו, מפני שלאחר מכן כבר יתפשט הריח, ונמצא שנהנה ממנו בלא ברכה. 
המכתם (ל"ס מפמתי). ואם לא בירך באותה שעה, יברך כל עת שהוא מריח. משנה 
ברורה (סי' כטו ס"ק מו). 

ומבואר מדברי רש"י (ד"ס מנרכין) ותוספות (ד"ס כנ), שהעץ שבמוגמר כבר נשרף באותה 
שעה. ואף שאין מברכים על הריח אלא אם כן יש לו עיקר, כלומר שקיים הדבר 
שהריח בא ממנו, אין אומרים שלאחר שנשרף העץ זהו ריח שאין לו עיקר, משום 
שאדרבה, הריח בא מגוף העץ, וכך דרכו של עץ זה שנותן ריח בשעה שנשרף. ביאור 
הלכה (פו"פ סי' כעז ס"כ ד"ס מטיענס). וראה להלן בגמרא, האם מברך 'בורא עצי בשמים' 
אף שכבר נשרף העץ, או שמברך 'בורא מיני בשמים'. וראה להלן בהערה דעת השיטה 
מקובצת. 

בט. תחילה מביאה הגמרא שאמר רבי זירא דין זה בשם רבא בר ירמיה, ומוסיפה 
שכאשר שמע רבי זירא את הדברים מרבא בר ירמיה שאל אותו על כך שאלה. ע"פ 
רשב"ם (נ"נ (ט. ד"ס ס"ג פמר כ3). ויש גורסים בגמרא, 'אמר ליה רבי זירא לרבא בר 
ירמיה מאימתי וכו', אמר ליה משתעלה תמרתו, אמר ליה רבי זירא לרבא בר ירמיה' 
וכו', והכל בדרך שאלה ותשובה. דקדוקי סופרים (פות 0). 

ל. ודאי ידע רבי זירא שבכל ברכות הנהנין מברך לפני שנהנה, אך כאן הוקשה לו, 
כיצד יברך לפני שנהנה, הלא הוא מברך על עצים שכבר נשרפו, ואם כן אינו משבח 
לה' על בריאת העצים, שהרי אינם קיימים עוד, אלא הוא משבח על ההנאה שהוא 
נהנה מהם, וכיצד ישבח על הנאה קודם שנהנה. פשט הש"ס (סילפרין, ד"ס וספ). ומעין 
זה כתב מהר"ם בנעט (נכלט"י ל'ס עס. 

לא. רבא בר ירמיה הקשה לרבי זירא לפי שיטתו, הלא הפת בשעה שבא לאוכלה 
אינה כברייתה, שהרי השתנתה באפיה וכבר אין עליה תואר דגן, ואם כן אינו משבח 
על בריאתה, אלא על ההנאה שנהנה באכילתה, וכיצד מברך לפני שנהנה. אלא על 


פרק ששי 


ברכות 


מברך 'בורא עשבי בשמים'. ואם בא משאר דברים, מברך 'בורא מיני 
בשמים'"י. הגמרא דנה מהי הברכה על המוגמר, שריחו בא מן העץ 
רק לאחר שכבר נשרף בגחליםלי: 

אִמַר רַכִּי חייא בְּרִיה [-בנו דְּאַכָּא כַר נַחְמָנִי שכך אֲמַר רכ 
חַסְדָּא אָמַר רב, וְאִמָרִי ?ה - ויש אומרים ששמועה זו אָמַר רב 
חִסְדְּא אָמַר זְעִירִי, כָּל הַמוּגְמָרות [-מיני המוגמר] מִבְַּרְכִין עַלִיהַן 
'בורא עַצִי בְשָמִים'"י, ואין אומרים שכיון שהעץ כבר נשרף ואינו 
קיים בעינו יברכו עליו 'בורא מיני בשמים', אלא מברך 'בורא עצי 
בשמים' על התימור העולה מהעצים שנשרפו, חוּץ מְמוּשק [-מין 
בושם], שַׁמּן החיה הוּא באל" ולא מעץ, שִמַבֶרְכִין עָלָיו בוֹרא מִינִי 
בְשָמִים'. 


1 


₪ 
₪ 


מקשה הגמרא, מַיתִיבֵי - הקשו בני הישיבה על דברי רב חסדא, 
שנינו בברייתא, אִין מִבְרְכִין 'כוֹרא עָצִי בשמים' אֶלָא עַל ריח הבא 
מעץ אַפַרְסְמון שָל בִּית רַפִּי וְעַל ריח הבא מעץ אַפַרְסְמון שָל בַּיִת 
קִיפָר [והוא הדין בעץ אפרסמון שבכל מקום, ונקט התנא בית רבי 
ובית קיסר, משום שעץ אפרסמון אינו מצוי אלא בבית מלכים ובעלי 
גדולה"ן, וְכן עַל ריח הבא מן הַהַדס שַבְּכָל מָקוֹם, שבאלו העץ 
נותן ריח כמות שהוא בלא שריפהלי. ואילו במוגמר שהעץ נשרף, אין 
לברך עליו 'בורא עצי בשמים', אלא 'בורא מיני בשמים'"". 


מסיקה הגמרא, תִיוּפְתַָא - אכן ברייתא זו היא פירכא לדברי רב 
חסדא ונדחו דבריו, ועל המוגמר מברכים 'בורא מיני בשמיםילי. 


אי 


כרחך שאף כשבא לשבח לה' על הנאה, יכול לשבח כבר כשעומד להנות, אף שעדיין 
לא נהנה. פשט הש"ס (סינפרין, ד"ס וס), וראה ביאורים נוספים בילקוט ביאורים. 

לב. כגון אם בא מן החיה. ויש ברכות נוספות על ריח הבא מפירות ומשמן, כמבואר 
להלן בגמרא. 

ובכל האופנים, אם בירך בורא מיני בשמים' יצא, שהיא ברכה כללית על כל מיני 
הריח. ואם מריח ריח טוב ואינו יודע מה מקורו, יברך 'בורא מיני בשמים'. וכן אם 
בא הריח מתערובת של עצים ועשבים, יברך 'בורא מיני בשמים', שהיא כוללת הכל. 
רמב"ם (כככות פ"ע ס"פ, ס"ס). אך תוספות (ד"ס וענ) הביאו דעה, שאם איו יודע מה 
מקור הריח יברך 'שהכל נהיה בדברוי. 

לג. התבאר לעיל בהערה שיטת רש"י ותוספות שמברכים על ריח המוגמר אף כאשר 
העץ הנותן ריח נשרף כבר, ואין אומרים שהוא ריח שאין לו עיקר. עתה דנה הגמרא 
איזו ברכה מברכים, 'בורא עצי בשמים' או 'בורא מיני בשמים'. וראה להלן דעת 
השיטה מקובצת. 

לד. כוונת רב חסדא רק למוגמרות שנעשים מעצי בשמים, אך במוגמר הנעשה מעשבי 
בשמים, מברך 'בורא עשבי בשמים'. כסף משנה (נככופ פ"ע ס"נ). וכן פסק בשולחן 
ערוך (פו"ם סי' כטז סי"ג). וכתבו האחרונים, שלא היה דרכם לגמר בעשבי בשמים, לכן 
נקט רב חסדא שעל כל המוגמרות מברכים 'בורא עצי בשמים'. 

לה. רש"י (ד"ס פסופ) כתב שהוא נעשה מצואת חיה. אולם הרא"ש (ס" ₪) ותלמידי 
רבינו יונה (ל"ס פון) כתבו, שיש אומרים שהוא זיעת חיה, והנכון יותר שחיה ידועה 
היא שיש לה חטוטרת בצוארה, ומתקבץ שם בתחילה כעין דם ואחר כך נעשה מושק. 
לו. רש"י (ד"ס פ0. [רבי היה נשיא ועשיר גדול, כמבואר להלן (מ:), שלא פסקו מעל 
שולחנו צנון חזרת וקישואים, בין בימות החמה ובין בימות הגשמים]. 

לז. והוא הדין בכל עץ הנותן ריח כמות שהוא, אלא שהתנא נקט את המצוי. רש"י 
(ל"ס וענ). אך הרשב"א (ד"ס מימיני) כתב בשם רב האי גאון, שמר רב שמואל ראש 
כלה רבו של רב אחא משבחא, לא היה מברך כלל 'בורא עצי בשמים' אלא על ההדס, 
משום שפירש ברייתא זו כפשוטה, שרק על ריחם של עצים אלו מברך בורא עצי 
בשמים'. וראה במאירי (ל"ס סדס) שתמה על שיטה זו. 

לח. רש"י (ד"ס וענ). וראה דעה נוספת בהערה להלן. 

לט. בה"ג (סנכות נככופ פ"ו) אינו גורס 'תיובתא', אלא גורס 'תנא הדס וכל דדמי ליה'. 
כלומר, שהגמרא מתרצת את הקושיא, שהברייתא שאמרה שאין מברכים 'בורא עצי 
בשמים' אלא על ההדס, לא באה למעט מוגמר הנותן ריח לאחר שנשרף, אלא באה 
למעט עץ שעיקר נטיעתו שלא לשם ריח אלא לאכילת פירותיו, כגון עץ אתרוגים או 
תפוחים, שאין מברכים על ריחו 'בורא עצי בשמים'. תוספות (ד"ס וע0) ורשב"א (ל"ס 
מיתיכי). 

פירשנו כרש"י ותוספות. אולם השיטה מקובצת (ד"ס מטמענה, מפיני, ועכ) פירש, שהברייתא 
באה לחלק בין המוגמרות, ולומר שאין מברכים אלא על מוגמר מעץ אפרסמון של 
בית רבי ובית קיסר, וכן הדס בכל מקום, שהם עצים טובים, ועיקר העץ קיים בתוך 
הגחלים אף לאחר שעולה תימרתו והוא נותן ריח [וכן מה שאמרו שמברך על המוגמר 
משתעלה תימרתו, פירושו כשהתחיל לתמר אך עדיין העץ קיים], ואילו בשאר 
המוגמרות אין עיקר העץ קיים באותה שעה שמיתמר עשנו, ואין מברכים עליהם כלל, 
משום שקודם שעלתה תימרתו אין בו ריח ואין לברך עליו, וכאשר עלתה תימרתו כבר 
נשרף העץ וזהו ריח שאין לו עיקר. ומברייתא זו מקשה הגמרא, כיצד אמר רב חסדא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


5) תוספתb‏ פרק ד, 
3) תוספתb‏ פרק ד, 
ג) לקמן מו:, ד) [שס], 
ס) עיין רש"י לקמן נג. 
ד"ה אין, 1) עיין יוסיפון 
סוף פרק לח, )) [וע' 
מ"ס תוס' פססיס קטו. 
ד"ס כל פטיכונו כו' ומו' 
סגיגס ית: ד"ס סנועל], 
פ) חולין קו., ע) לעיל 
דף מב., *) לקמן נט:, 
כ) דפרקין ריש ה"ו, 
) עיין לקמן דף נט:, 
מ) לעיל מ ע"א. 


- 
לעוי רש"י 


מושג"א. פירוס מועק 

(עייץ ערוך ערך מסק 

ורכינו ונס דף כ ע"נ 

ד"ס מון ורל"ט סימן 
"ס): 


משנת ראשונים 


עד דאתא ההוא סבא. 
אינו אדם ידוע, אלא זקן 
סתם שהיה נמצא באותה 
שעה ולא תעלה על 
דעתך שמא אליהו הוא. 
דאמרינן בבמה מדליקין, 
אמר להו ההוא סבא 
טיהר בן יוחי את 
הקברות, ובסופה יהב 
ביה עינא ונח נפשיה. 
[תשובות הגאונים הוכבי, 
סימן כג] 
הסבו אחד מברך. פירש 
רב האי גאון ז"ל, ישבו 
כגון שלא ישבו סביב 
הלחם, הסבו שישבו 
סביב הלחם וכדמתרגמינן 
וישבו | לאכל | לחם 
ואסחרו למיכל לחמא. 
[הרשב"א] 


הביאו להם מים כל 
אחד ואחד נוטל ידו 
אחת. אע"ג דאמרינן 
הנוטל ידיו לפירות הרי 
זה מגסי הרוח, הכא 
שאני דמשום שמא יגע 
בידו ליין וכל שבמשקין 
צריך נטילת ידים, והיינו 
דלא צריך אלא ידו אחת. 

[הרשב"א] 


הנוטל ‏ יודיו תחלה 
באחרונה הוא מזומן 
לברכה, שמאחר שנתנו 
לו מעלה אחת ליטול 
תחלה נתן לו ג"כ מעלת 

הברכה. 
[רבינו יונה דף לא. 
מדה"ר] 


ולטעמיך המוציא לחם 
מן הארץ דמברך. כתב 
הר"ר יצחק קנפאנטו"ן 
ז"ל וכו', שהחילוק שבין 
קושיית 'וליטעמיךי 
לקושיית ולדידך מי 
ניחאי, שכשהקושיא 
עצמה שהקשה לו קשה 
גם | למקשה, אומר 
ולדידך מי ניחא, אבל 
כשאין קשה לו אותה 
קושיא | עצמה אלא 
אחרת, אומר וליטעמיך. 
והוא דקדוק נאה. 
[כללי הגמרא למהר"ר 
יוסף קארו] 
חוץ ממושק שמן חיה 
הוא. ידוע כי המוס"ק 
הוא דם נצרר בגרון 
החיה ידוע בארץ הודו 
הדומה לצבי, ובזמן 
הקיץ בזמן החמימות 
הגדול כשהיא מהלכת 
בין האילנות מגררת 
בנפח ההוא והדם יוצא 
צרור ולוקטים אותו בני 
אדם מבין העשבים, וכן 
הזכיר בו הכתוב לשון 
לקיטה אריתי מורי, ואמר 
דרור לומר שהוא נקי 
וחפשי מן התערובות 
והזיוף. 
[רבינו בחיי, שמות ל כג] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מג. 


אהדר קרעיה לאחוריה. קלע טקכע נסספל כגו ססזיל ססלוק = כל אחד נוטל ידו אחת. מפני "כנוד סכלכס ונ דמי. וטל 


ממוכיו, ומס טללקור לפניס, כדי לקלוע קלע תכ לסכלות כ 


ידיו (פירות דסוי מגסי סכות? כיון pינו‏ וטל טתי יליו: 


עכסיו כיוס סמיתס, על קסיו כריכיס כסוכפס וסין יודעיס לסולות: = בא להם יין וכו'. פע"ג דיין שנפני סמזון פוטל יין שנפתל סמזון" 


רמי להו כו'. כדרמינן פעיל, וע"כ מכעי ליס נפוקומי כרייפ5 כסכי, 


וקסני סד מנרך (כונס דקניעות 
סוק: הביאו להם מים. כך סיו 
גיניס: נוטל ידו אחת. לקכל נה 
כוק סקותס עפני סמזון: עלו. על 
סמטות וססכו: חוזר ונוט ב' ידיו. 
טלריך לכונ כקתיסן: אע"פ שכל אחד 
ואחד ברך לעצמו. כליכין עול כלכס 
טפין נרכס רקונס פוטרתו, סקין 
סללסון קלוי קנפני סמוון סלייו 
כמקוס סעודס, וספי כתכל סופ יין 
סלפני | סמזון: אחד מברך לכולן. 
דכיון לססכו סוקכעו: קשיא רישא, 
דקתני כל 6סד ופחד מכרך (עכמו: 
שאני אורחין דדעתייהו למיעקר. 
סופן למיעקר ונענות ולססכ כמקוס 
לחר, ססין זס מקוס סמסינס 66 
כקן יסכו עד סיתכנסו כל סקלופיס, 
ולרך כעלי כתיס עסיליס סיס זמן 
לסעודפס פוכסיס ענייס לסכי קכי 
לסו פוכסיס, וס ד6מר ככ יין ל 
עי ססנס קנ יסיס בענמb‏ ענ 
נקעת סעודס קקמר, קו כקעת 
סעודס וכמקוס סעולס: הואיל ואין 
בית הבליעה פנוי. וין 2כ סמסוכין 
ל סמכרך 696 ככנוע: מכלל דאיכא 
עדיף מיניה, ופפ"ס כיון ד6תקיג 
כחל עניד (6ילך: | הנוטל ידיו 
תחלה. נעיס 6סכוניס סו מזומן 
דהוה מרתת. שמ כה ידי מלוכנכות, 
ו סמb‏ ספרכתי כסכילס יותר מדלי: 
עיין בברכת מזונא קאמר לך. כקן 
נן לך רשופ כרך כסמ"ז, pסגוטל‏ 
יליו סנס סו מנרך: על הריח. סג 
מוגמר: תמרתו. קיטול סעטן 
סמתמר ועולס: הא לא ארח, כ סכיק 
כו עדיין וכ נסנס: מברכין עליהן 
בורא עצי בשמים. ופע"פ ענסרף 
וינו כעין נ שסתימור עולס: חוץ 
ממושק. מוסג"6 כלע"ז: שהוא מן 
חיה, מן סלעי קל סיס: מיתיבי אין 
מברכין בורא עצי בשמים אלא על 
אפרסמון. טסעך ענמו 53 פפנינו: 
של בית רבי ושל בית קיסר. נקט 
סני מסוס ססינו מכ 506 כנית 
מנכיס וכעלי גלולס: ועל ההדס 
שבכל מקום. וס"ס לכל סלומס לסס 
מסעך ענמו מרים בכ פרפס, 606 
דסלס עכיס ודכלו סכעיס כסווס 
כל מקוס. ומוגמר כל מכרכינן 656 
כורס מיני כסמיס: משחא דאפרסמא 
מאי מברכין. על כיסו: שמן ארצנו. 
ססיס. גדל כיליסו, וענ עס סכיק 
סיפס נקללת יליתו, וסוס פנג סעוכ 
כספר יקוק (כיז) יסולס ו"י סעס 
לוכליך בסיטי מנית ופנג, כך ריתי 
כקפר יוסף כן גוליון": בר מיניה 
דרב יהודה. 6 תני ני רפיס 
מלנריו כזו: כשרתא. קוטע: משחא 
כבישה. סמן סכו טמון סקוקט וסטמן 
מליס מן סנוpס‏ קנתוכו: לא, סולינ 
וסין נכ6ס (עינינו 656 ססמן: משחא 
טחינה, | סטסו | 3 כטלסס: 
מנק 


4 


4 


אהדר קרעיה לאחוריה וקרע קריעה אחרינא 
אמר נח נפשיה דרב וברכת מזונא לא גמרינן 
עד דאתא ההוא סבא רמא להו מתניתין 
אברייתא ושני להו כיון דאמרי ניזיל וניכול 
לחמא בדוך פלן כהסבו דמי: הסבו אחד 
מברך: אמר רב לא שנו אלא פת דבעי 
הסבה אבל יין לא בעי הסבה ור' יוחנן אמר 
*אפילו יין נמי בעי הסבה איכא דאמרי אמר 
רב לא שנו אלא פת דמהניא ליה הסבה 
אבל יין לא מהניא ליה הסבה ורבי יוחנן אמר 
אפילו יין נמי מהניא ליה הסבה מיתיבי 
* כיצד סדר הסבה* אורחין נכנסין ויושבין על 
נבי ספסלין ועל גבי קתדראות עד שיכנסו 
כולם הביאו להם מים כל אחד ואחד נוטל ידו 
אחת בא להם יין כל אחד ואחד מברך לעצמו 
עלו והסבו ובא להם מים אף על פי שכל 
אחד ואחד נטל ידו אחת חוזר ונוטל שתי 
ידוו בא להם יין אף על פי שכל אחד ואחד 
ברך לעצמו אחד מברך לכולם להאיך לישנא 
דאמר רב לא שנו אלא פת דבעי הסבה אבל 
יין לא בעי הסבה קשיא רישא שאני אורחין 
דרעתייהו למיעקר ולהאיך לישנא דאמר רב 
לא שנו אלא פת דמהניא ליה הסבה אבל יין 
לא מהניא ליה הסבה קשיא סיפא > שאני 
התם דמגו דקא מהניא ליה הסבה לפת 
מהניא ליה הסבה ליין: בא להם יין בתוך 
המזון: * שאלו את בן זומא מפני מה אמרו 
יבא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך 
לעצמו לאחר המזון אחד מברך לכולם? אמר 
להם הואיל ואין בית הבליעה פנוי: והוא 
אומר על המוגמר כו': מדקתני והוא אומר 
על המוגמר מכלל דאיכא עדיף מיניה ואמאי 
הואיל והוא נטל ידיו!*! תחלה באחרונה מסייע 
ליה לרב דאמר רב חייא בר אשי אמר רב 
יהנוטל ידיו תחלה באחרונה הוא מזומן 
לברכה > רב ורבי חייא הוו יתבי קמיה דרבי 
בסעודתא א"ל רבי לרב קום משי ידך חזייה 
דהוה מרתת אמר ליה רבי חייא בר פחתי" 
עיין בברכת מזונא קאמר לך: אמר רבי זירא 
אמר רבא בר ירמיה דמאימתי מברכין על 
הריח= משתעלה תמרתו א"ל רבי זירא לרבא 
בר ירמיה והא לא קא ארח אמר ליה 
ולטעמיך המוציא לחם מן הארץ דמברך והא 
לא אכל אלא דעתיה למיכל הכא נמי דעתיה 
לארוחי. אמר רבי חייא בריה דאבא! בר נחמני 
אמר רב חסדא אמר רב ואמרי לה אמר רב 
חסדא אמר זעירי הכל המוגמרות מברכין 
עליהן בורא עצי בשמים חוץ 'ממושק שמן 
חיה הוא שמברכין עליו בורא מיני בשמים 
מיתיבי אין מברכין בורא עצי בשמים אלא 
על אפרסמון של בית רבי ועל אפרסמון 


כ"ם זס פנפניו סו ש6גי סכ6 כיון סענו לסס: סוי קנוי מקוס" 


וגרין ככך: | הואי7 ואין בית 
הבליעה פנו. וי" כסקומר סכלי 
מורי וסס מניפין כ6כול כדי סמוע 
סכלכס ונענות 6מן סיסיו פעוליס 
וכן מסמע כירוטלמי" גכי סך ריית 
ס"מ כלורפין בנ ככעל סנכית פטור 
מפני ססכל פוניס 356 כענ סנכית 
פני רני חי 6ף בעל סנית כתוך 
כיתו ו6ין ללס רכינו פנתנן דכיון 
טתקנו סכמיס עיכרך כל סד לעמו 
סנו ונ כנכ ככרכת סכירו ‏ וגס 
סנ תסנוק כין פטוי לססינו: פנוי 
דתי למטעי וסטוכ וסמטינ" יש 
מפרם' ספוטר (6סריס כולי ענמb‏ 
לסכי מסמע סעוכ לעמו וסמטיג 
(ססליני ססס סותיס ממנו ורניגו 
יקינ סיס ומר דנ סי6 דסייך? כמי 
6ין כים סכליעס פנוי ונ פפיג: כין 
סעוכ וין כרכת סיין למקוס ססי 
טעמל סטוכ נלידיס ומטיב 65סריני 
פיי פוטר תכיס דס5 סמטינ מייך 
6פי' סנ כפני סמטיכין גו כדמרי' 
לקמן פרק סלולס (דף נט:) למכו 
כו יללס >שתך זכר לומל כלוך סעוכ 
וסמטיכ | סטוכ | לליליס = וסמטינ 
לספו 6ע"ג דסין 6סתו כו 936 
כריך עיון ק5ת מסלנס ש6נו מכדילין 
ועומליס סיפך פנו פוטכין זס סק זה 
מיין ומסנדלס 6סלי טסין פנ כ 
יוסכיס ונ מסוין וסמb‏ י"ע מתוך 
סקוכעין עכמן כדי 655 ידי סנללס 
קבעי כמי פכונס מינתb‏ ונכך נס 
וטו למכדיל וגס נסומעיס טיסנו 
כטעת סכללס סז יסיס נכס כקנע 
ופוטל 6ותס: | 9 המוגמרות 
מברכין עליהן בורא עצי בשמים, 
סע"פ קנקרפו וסין עכֿי בסמיס כעין: 
רעל ההדם שבכל מקום. נעל 
סנכות גדונות 5 גכיק 

תיונת ומסני סנ סדס וכל דדמי 
ניס כנומר סעיקכו נכית נפפוקי 
פפוסיס וסכוקיס עפין עיקכן נכית 
6 לסכול ומי ססונך כנים סיק טס 
כסמיס וס פס מיני כסמיס סמריס 
כסן ומספק6 ליס פי ממין עך 6י 
ממין 6דמס סול יש מפרטיס טמנרך 
קסכל נסיס כדכלו דעל כולן 6ס כלך 
קסכנ י85? וסכנ רכינו מסס מקופי 
סיס סומכ שינלך כורק מיני כסמיס: 
משדא כגישא. פיי ר"פ סמענו 
מרנוסינו טכוכטין 

סומסמין וורד ועלי כסמיס | זמן 
מכוכס וקולעין ססומטמין ריס סל 
כסמיס וסופטיס" וטופניס קותס ויק 
כו כית סל כסמיס ומעס6 טסייג 
קכו כטמינפו (ותניס. עניסס עי 
סמיס וסינו קולט כל כך סכיס: 

סמן 


ג של בית קיסר ועל ההדם שבכל מקום תיובתא. אמר ליה רב חסדא לרב 
יצחק האי משחא דאפרסמון מאי מברכין עלויה א"ל הכי אמר רב יהודה 
בורא שמן ארצנו א"ל בר מיניה דרב יהודה דחביבא ליה ארץ ישראל 
לכולי עלמא מאי א"ל הכי אמר רבי יוחנן 'בורא שמן ערב". אמר ר' אדא 
בר אהבה האי כשרתא מברכין עלויה בורא עצי בשמים אבל משחא כבישא 
לא ורב כהנא אמר אפילו משחא כבישא אבל משחא טחינא לא נהרדעי אמרי "אפ" משחא טחינא 


אמר 


אבל הרמב"ן כתב בפירושיו, כי מלת דרור אינה חוזרת למור, אלא לאותה חיה הדומה לצבי, כלומר שיוקח ממגה המור בהיותה מתהלכת חפשית בין ערוגות הבשמים והיא מתענגת כרצונה, כי אם תלכד ותעמוד 
ברשות אדם לא תעשה ממנו כי אם מעט וגם איננו מבושם, והנה זה לפי דעת המפרשים כי מור הוא אלמוס"ק. [רבינו בחיי, שמות ל כג] 


עין משפט 
נר מצוה 


קכג א מיי' פ"f‏ מסנ' 
כרכות סל' יכ סמג 
עסין כו טור פ"מ סי' קעד 
טוס"ע מו"ם סימן. רג 
סעיף 5: 
קבר ב מייי פ"ד מסנ' 
כרכות סלכס יכ קמג 
סס טוק"ע פו"מ סי' קעד 
סעיף ת: 
קכה ג מייי פ"ז מסנ' 
כרכות סנכס יכ קמג 
טס מוט"ע פ"ם סי' קפ 
קעיף ו: 
קכו ד פיי" פ"ע מסל' 
כרכום סל' ב קמג pס‏ 
טופ"ע פו"ם סימן רטז 
סעיף יכ: 
קכו ה מי" עס טוס"ע 
סקס סעיף יג: 
קכח ו מיי' פס וסלי 6 
טוק"ע קס סעיף 3: 
קכט ז פיי" עס סנכס ג 
טוט"ע סס סעיף ל: 
קל ח פיי" עס טוס"ע פס 
סעיף ס: 


= 


רכ נסים גאון 


[שייך לעמוד ב] 
ששה דברים גנאי 
לתלמיד חכם 

אל יצא יחידי בלילה. 
ובמסכת שחיטת חולין 
בפ' גיד הנשה (דף צא) 
אמרינן ויאבק איש עמו 
אמר ר' יצחק מכאן 
לתלמיד חכם שלא יצא 
יחידי ‏ בלילה. | ויש 
אומרים אף אל יהלך 
בקומה זקופה ובפרק 
האשה נקנית (קדושין דף 
לא) אמרינן אמר ר' 
יהושע בן לוי אסור לאדם 
שיהלך ד' אמות בקומה 
זקופה שנאמר (ישעיה ו) 
מלא כל הארץ כבודו: 


roe 
ew i—/ 


הגהות הגר"א 


[אן גמ' (ואמאי 
הואיל והוא נטל ידיו 
באחרונה). נמפק: 


גליון הש"ס 


גמ' שאני התם דמגו 
דקא מהנוא ‏ ליה 
הפבה. עי' געיל דף ל''ט 
ע"ל כרש"י ד"ס זקנס 
וכקוס' ד"ס נפן: 


הגהות וציונים 


] בתוספתא (פ"ד ה"ח) 
הגירסא | כיצד | סדר 
הסעודה: | 3] תיבות 
"לאחר | המזון | אחד 
מברך לכולם" ליתא 
בכת"י ובתוספתא (שם) 
ובראשונים, ועיין צל"ח 
(דק"ס): 3] רשיל :מיז 
עד באחרונה (גליון) וכן 
בכת"י ליתא: ל] פי' בר 
גדולים [שבת ג ע"ב ושם 
פרש"י בן גדולים וע' 
מש לעיל יג עי"בן 
(גליון): ס] בכת"י הגי' 
אמר ליה ריז לרכא בר 
ירמיה מאימתי וכוי א"ל 
משתעלה תמרתו, א"ל 
ריזוכו': ו]:בפתיי בריה 
דרבה בר נחמני: 
!] בדפ"ו (שנת רפ) י"מ 
יש מפרשים: ק] נדצ"ל 
דבהא שייך נמי (זאת 
מנוחתי): ע] אולי צ"ל 
מיין הבדלה (וכ"ה 
במרדכי סי' קמה): 
י] נדצ"ל של בשמים 
וטוחנים ופוחטים 
אותס ויש בו ריח, 
(ור"ל בשמן הנסחט 
מהשומשמין, | באה"מ, 
דבש תמר) ועיין רש"ש 
שכתב דברבינו יונה 
ליתא תיבת "וסוחטים" 
וכ"ה בתוס' הרא"ש 
ותור"פ: 


מג. [ד] כיצד מברכין 


הגמרא דנה מה מברכים על שמן אפרסמון": 
אמר ליח [-שאל אותו] רב חפְדְּא ?רכ יִצַחַק, האי משחא 
דאַפרסטמוֹן - שמן זה של אפרסמון, מָאי מִבְרְכִין עַלְווה - מה 
מברכים על ריחו. אָמַר ליח - השיב לו רב יצחק לרב חסדא, הָכִי 
[-כך] אַמר רב יהוּדֶה, מברכים עליו (כוֹרא שמן ארצנ" 
[שהאפרסמון גדל בארץ ישראל בעיר יריחו"*]. אָמַר ליה רב חסדא 
לרב יצחק, בַר מִנִיה דְּרַב והודה - חוץ מרב יהודה, כלומר אין 
להוכיח מדבריו בענין זה, משום דִחָבִיבָא ליה - שחביבה לו אֶרֶץ 
יִשְׂרָאֵל ולכן הוא מזכיר אותה בברכה ואומר 'ארצנוי"י, ועדיין יש 
לשאול לכוּלֶי עָלְמָא מַאי - לכל העולם [מלבד רב יהודה] מהי 
הברכה שיש לברך על ריח שמן האפרסמון. אָמַר ליה רב יצחק לרב 
חסדא, הָכִּי [-כך] אָמר רכִי יוחַנָן, מברכים עליו ורא שָמן 
עהפוט, 
אי 


אוצר החכמה 


שמברכים על כל המוגמרות [ומסקנת הגמרא 'תיובתא', שאכן מברכים רק על מוגמר 
שעיקרו קיים בשעה שעולה תימרתו, ולגירסא 'תנא הדס וכל דדמי ליה', הכוונה 
שהברייתא דיברה על הדס וכל הדומה לו, ואף באלו שאין העץ קיים בשעה שעולה 
תימרתו, וכדברי רב חסדא]. 

מ. שחותכים עץ אפרסמון וקוטמים אותו, ונוטף ממנו שמן. חידושי הרא"ה (ד"ס 
ומטמ). 

מא. ונקראת יריחו' על שם הריח של עץ אפרסמון הגדל בה. והוא 'פנג' האמור 
בכתוב (יפוקפ? כז ), יְהוּדָה וְאֶרֶץ יִשְׂרְאֵל הַמָה רכְלָיף, בְּחְטַי מִנִּית וּפנג וּדְבָש וְשְׁמַן 
וְצֹדִי נָתְנוּ מערָבַדִּ' [הפסוק מדבר על סחורה הבאה מארץ ישראל אל העיר צור, ומונה 
בסחורה זו את הפנג שהוא עץ אפרסמון הגדל בארץ ישראל. 'מינית' הוא שם מקום 
שחיטיו יפות. 'צרי' הוא מין בושם. 'מערבך' ביאורו סחורתך]. רש"י (ד"ס פפן) בשם 
ספר יוסיפון (פרק (ת). 

מב. רב יהודה סובר (עיל כד:) שאסור לצאת מבבל לארץ ישראל, שנאמר (ילמיס כז כנ) 
'בבלה יובאו ושמה יהיו עד יום פקדי אותם נאום ה'', ולדעתו רק בעת הפקידה יהיו 
רשאים לעלות לארץ ישראל, ולכן היתה ארץ ישראל חביבה בעיניו מפני שהיא תלויה 
בגאולה. ועוד, שהרי זה כמי שאין לו פת בסלו, שחביבותו וגעגועיו גדולים לדבר. 
דבר הלכה (ק(5קין, פות ₪). 

באותה שעה עדיין לא נתקן נוסח ברכה קבוע לשמן אפרסמון, ולכן רבי יהודה בירך 
בנוסח שחידש מעצמו. אך בזמננו שכבר נתקן נוסח ברכה, אין ראוי לשנות מנוסח 
הברכה. אחרונים [ראה בענין שינוי מנוסח הברכה בגמרא לעיל (מ:) ובהערות שם]. 
מג. כתב הרא"ה (ד"ס ומקת), שברכת 'בורא שמן ערב' נתקנה מחמת פחיתותו של 
שמן אפרסמון, שכיון שאינו העץ עצמו אלא רק יוצא מן העץ, אין לברך עליו 'בורא 
עצי בשמים', ולכן הוצרכו לתקן לו נוסח אחר. אך תלמידי רבינו יונה (ל"ס ומטקל) 
כתבו להיפך, שברכה זו נתקנה מחמת חשיבותו של שמן אפרסמון, שכיון שהוא גדל 
בארץ ישראל והוא חשוב, קבעו לו ברכה מיוחדת, ולולי חשיבות זו היו מברכים עליו 


פרק ששי 


ברכות 


דרכם היה לשרות עצי בשמים בשמן, ולאחר זמן השמן קולט את 
ריח העץ. הגמרא דנה מה מברכים על ריח השמן בעוד העץ בתוכו: 
אָמר רב אֶדַא כַּר אֶהַבָּה, האי כְּשַרְפְּא [-קושט, עץ בושם""], 
מִבַּרְכִין עַלְוִי - על ריחו 'בורא עָצִי בְשְׂמִים', אַבָל על ריחו של 
מִשְחָא פְבִישָא [-שמן שנכבש בו הקושט וקלט מריחו, והקושט עדיין 
טמון בשמן], לא מברכים 'בורא עצי בשמים', מפני שהעץ אינו נראה 
לעיניםי". וְרֵב כַּהַנָא אָמַר, אָפִילוּ על מִשְחָא כְּבִישָא מברכים 'בורא 
עצי בשמים', משום שהעץ קיים בתוכו, אֲבֵל על ריחו של מְשָחַא 
מַחִינָא [-שמן שנטחן בתוכו הקושט] לא מברכים 'בורא עצי בשמים', 
אף שבתוכו קיימת טחינת העץ, שכיון שנטחן אינו נחשב קיים בעינו 
לברך עליו ברכתו הראויה. נְהַרְדְּעִי אִמָרִי [-בני הישיבה בנהרדעא 
אמרון, אַפִילוּ על ריחו של מִשָחָא מחִינָא מברכים 'בורא עצי 
בשמים', שאף לאחר שנטחן נחשב קיים בעינו לברך עליו ברכתו 
הראויהמי. 


'בורא עצי בשמים'. וכתב הב"ח (פו"ת סי" כטז ס"ס-ו), שאם טעה ובירך 'בורא עצי 
בשמים' על שמן אפרסמון, לדעת הרא"ה לא יצא כיון שאין זו ברכתו, ולדעת תלמידי 
רבינו יונה יצא, כיון שזוהי עיקר ברכתו אלא שתיקנו לו לכתחילה ברכה פרטית מפני 
חשיבותו. 

ונוסח הברכה 'שמן ערב', משום שהוא ערב לאדם בשלשה דברים, אכילה, סיכה וריח. 
חדש האביב (ל"ס סלי). 

מד. רש"י (ד"ס כקרתפ, מעת6). והוא מסממני הקטורת [ראה ברייתא (כליפות ו.) וערוך 
(עלך קסט 6)]. 

מה. יש להסתפק בדברי רב אדא בר אהבה שאומר שלא מברכים על משחא כבישא, 
האם כוונתו שלא מברכים בכלל, או שמא מברכים 'בורא מיני בשמים'. 

מו. שיטה מקובצת (ד"ס ספי). ואם סינן את השמן והוציא ממנו את העצים, והוא מריח 
רק ממה שקלט מהעצים, כתב הטור (פו"ת סי כטו) שיש אומרים שמברך 'בורא מיני 
בשמים' כיון שאין כאן עץ, ויש אומרים שמברך ‏ בורא שמן ערב', ויש אומרים שאינו 
מברך כלל מפני שהוא ריח שאין לו עיקר. וראה הרחבה בילקוט ביאורים. 

פירשנו את סוגיית הגמרא כרש"י. אולם רבינו חננאל (ל"ס פירוס כסלת6) פירש, ש'כשרתא' 
הוא שמן המפוטם בעצי בשמים ['כשרתא' מלשון הכשר, שהוכשר על ידי הבשמים. 
ערוך (ערן כטר 6)], ו'משחא כבישא' פירושו שכובשים שומשמין עם ורד ועצי בשמים 
ביחד זמן רב, והשומשמין קולטים מריח הבשמים, וסוחטים אותם, ובשמן הנסחט מהם 
יש ריח בשמים. ואף 'משחא טחינא' עשוי באופן דומה, אלא שכובשים את הבשמים 
קרוב לזמן סחיטת השומשמין, והשומשמין מספיקים לקלוט רק מעט מריח הבשמים. 
ורב אדא בר אהבה סבר, שאף על משחא כבישא אין מברכים 'בורא עצי בשמים', 
כיון שעתה אין בו עץ. ורב כהנא סבר, שמברכים על משחא כבישא 'בורא עצי בשמיםי, 
משום שיש בו ריח מעצי בשמים, אך על משחא טחינא אין מברכים, משום שאין בו 
אלא מעט ריח. ונהרדעי סברו, שאף על מידה מועטה זו של ריח, מברכים 'בורא עצי 
בשמים'. וראה ביאור נוסף בסוגיא בילקוט ביאורים. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


5) תוספתb‏ פרק ד, 
3) תוספתb‏ פרק ד, 
ג) לקמן מו:, ד) [שס], 
ס) עיין רש"י לקמן נג. 
ד"ה אין, 1) עיין יוסיפון 
סוף פרק לח, ) [וע' 
מ"ס תוס' פססיס קטו. 
ד"ס כל פטיכונו כו" ומו' 
סגיגס ית: ד"ס סנועל], 
ס) חולין קו., ע) לעיל 
דף מב., *) לקמן נט:, 
כ) דכחקין יריש ה"ה 
{) עיין לקמן דף נט:, 
מ) לעיל מ ע"א. 


0" 
לעוי רש"י 


מושג"א. פירוס מועק 

(עייץ ערוך ערך מסק 

ורכינו ונס דף כ ע"נ 

ד"ס מון ורל"ט סימן 
"ס): 


משנת ראשונים 


עד דאתא ההוא פבא, 
אינו אדם ידוע, אלא זקן 
סתם שהיה נמצא באותה 
שעה ולא תעלה על 
דעתך שמא אליהו הוא. 
דאמרינן בבמה מדליקין, 
אמר להו ההוא סבא 
טיהר בן יוחי את 
הקברות, ובסופה יהב 
ביה עינא ונח נפשיה. 
[תשובות הגאונים הרכבי, 
סימן כג] 
הסבו אחד מברך. פירש 
רב האי גאון ז"ל, ישבו 
כגון שלא ישבו סביב 
הלחם, הסבו שישבו 
סביב הלחם וכדמתרגמינן 
וישבו | לאכל | לחם 
ואסחרו למיכל לחמא. 
[הרשב"א] 


הביאו להם מים כל 
אחד ואחד נוטל ידו 
אחת. אע"ג דאמרינן 
הנוטל ידיו לפירות הרי 
זה מגסי הרוח, הכא 
שאני דמשום שמא יגע 
בידו ליין וכל שבמשקין 
צריך נטילת ידים, והיינו 
דלא צריך אלא ידו אחת. 

[הרשב"א] 


לברכה. שמאחר שנתנו 
לו מעלה אחת ליטול 
תחלה נתן לו ג"כ מעלת 

הברכה. 
[רבינו יונה דף לא. 
מדה"ר] 


ולטעמיך המוציא לחם 
מן הארץ דמברך. כתב 
הר"ר יצחק קנפאנטו"ן 
ז"ל וכו', שהחילוק שבין 
קושיית יוליטעמיךי 
לקושיית לדידך מי 
ניחאי, שכשהקושיא 
עצמה שהקשה לו קשה 
גם | למקשה, אומר 
ולדידך מי ניחא, אבל 
כשאין קשה לו אותה 
קושיא | עצמה אלא 
אחרת, אומר וליטעמיך. 
והוא דקדוק נאה. 
[כללי הגמרא למהר"ר 
יוסף קארו] 
חוץ ממושק שמן חיה 
הוא. ידוע כי המוס"ק 
הוא' הם נצרר בגרון 
החיה ידוע בארץ הודו 
הדומה לצבי, ובזמן 
הקיץ בזמן החמימות 
הגדול כשהיא מהלכת 
בין האילנות מגררת 
בנפח ההוא והדם יוצא 
צרור ולוקטים אותו בני 
אדם מבין העשבים, וכן 
הזכיר בו הכתוב לשון 
לקיטה אריתי מורי, ואמר 
דרור לומר שהוא נקי 


והזיוף. 
[רבינו בחיי, שמות ל כג] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מג. 


אהדר קרעיה לאחוריה. קלע טקכע כסספל כנו ססזיל ססלוק = כל אחד נוטל ידו אחת. מפני " כנוד סכלכס ונ דמי וטל 


ממוכיו, ומס טללקול לפניס, כדי לקלוע קלע תכ לסכלות מכ 


ידיו לפירות דסוי מגסי סכות? כיון pלינו‏ וטל טתי יליו: 


עכסיו כיוס סמיפס, על קסיו 5ליכיס כסוכפס וסין יודעיס לסולות: = בא להם יין וכו'. פע"ג דיין שלפני סמזון פוטל יין שנפתל סמזון" 


רמי להו כו'. כדרמינן פעיל, וע"כ מכעי ליס נמוקומי כרייתb‏ כסכי, 


וקסני סד מנרך <כולס. דקניעות 
סוק: הביאו להם מים. כך סיו 
לגיניס: נוטל ידו אחת. כקנל נה 
כוק סקותס עפני סמוון: עלו, על 
סמטות וססכו: חוזר ונוט ב' ידיו. 
טלריך לכונ כקתיסן: אע"פ שכל אחד 
ואחד ברך לעצמו. כליכין עול כללה 
ססין כרכס. רקונס פוטרתו, סקין 
סללסון קלוי סלפני סמון סלייו 
כמקוס סעודס, והי כתר סו יין 
סלפני | סמזון: אחד מברך לכולן. 
דכיון לססכו סוקכעו: קשיא רישא, 
דקתני כל 6סד ופחד מכרך (עכמו: 
שאני אורחין דדעתייהו למיעקר. 
סופן למיעקר ונענות ולססכ כמקוס 
לחר, ססין זס מקוס סמסינס 66 
כקן יסכו עד סיתכנסו כל סקלופיס, 
ולרך כעלי כתיס עסיליס סיס זמן 
לסעודפס פוכסיס ענייס (סכי. קכי 
לסו 6ולקיס, ‏ וס ד6מר ככ יין 69 
עי ססנס 606 יסיס בענמb‏ פנ 
נקעת סעודס קקמר, קו כקעת 
סעודס וכמקוס סעודס: הואיל ואין 
בית הבליעה פנוי. וין 2כ סמסוכין 
35 סמככך 696 כפוע: מכלל דאיכא 
עדיף מיניה, ופפ"ס כיון ד6תקיג 
כל עניד נלילך: הנוטל ידיו 
תחלה. נעיס סתכוניס סו מזומן 
לנסמ"ז: חויה. ככי תמי ככב: 
דהוה מרתת. טמ כ6ס ידי מלוכנכות, 
ו סמb‏ ספרכתי כסכילס יותר מדלי: 
עיין בברכת מזונא קאמר לך. כקן 
נמן (ך רשופ לכרך כסמ"ז, עסגוטל 
יליו תמנס סו מכרך: על הריח. סג 
מוגמר: | תמרתו. קיטור | סעסן 
סמתמר ועולס: הא לא ארח, כ סכיק 
כו עדיין ול נסנס: מברכין עליהן 
בורא עצי בשמים. ו6ע"פ ענסרף 
וינו כעין נ שסתימור עולס: חוץ 
ממושק. מוסג" כלע"ז: שהוא מן 
חיה. מן סכעי םל מיס: מיתובי אין 
מברכין בורא עצי בשמים אלא על 
אפרסמון. טסעך ענמו 53 5פנינו: 
של בית רבי ושל בית קיסר. נקט 
סני מסוס ססינו מנוי 0 כנית 
מנכיס וכעני גלולס: ועל ההדס 
שבכל מקום. וס"ס לכל סלומס לסס 
ססען ענמו מרים בנ סרפס, 606 
דסלס סכית ודכלו מלמיס כסווס 
ככל מקוס. ומוגמר כל מכרכינן 656 
כורס מיני כקמיס: משחא דאפרסמא 
מאי מברכין. על כיסו: שמן ארצנו. 
קסיס גדל כיריסו, ועל עס סכיק 
סיתס נקללת יליתו, וסול פנג סעוכ 
כספר יתזקק (כיו) יסולס ו"י סעס 
כוכניך בסיטי מנית ופנג, כך כסיתי 
כקפר יוסף כן גוליון": בר מיניה 
דרב יהודה, 6 תני ני רקיס 
מלכליו כזו: כשרתא. קוקט: משחא 
כבישה. סמן סכו טמון סקוסט וסטמן 
מליס מן סכוקס קכתוכו: לא, סולינ 
וין נכ0ס (עינינו 656 ססמן: משחא 
טחינה, | סטסו | 3 כטלקסס: 
קמנק 
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אהדר קרעיה לאחוריה וקרע קריעה אחרינא 
אמר נח נפשיה דרב וברכת מזונא לא גמרינן 
עד ראתא ההוא סבא רמא להו מתניתין 
אברייתא ושני להו כיון דאמרי ניזיל וניכול 
לחמא בדוך פלן כהסבו דמי: הסבו אחד 
מברך: אמר רב לא שנו אלא פת דבעי 
הסבה אבל יין לא בעי הסבה ור' יוחנן אמר 
*אפילו יין נמי בעי הסבה איכא דאמרי אמר 
רב לא שנו אלא פת דמהניא ליה הסבה 
אבל יין לא מהניא ליה הסבה ורבי יוחנן אמר 
אפילו יין נמי מהניא ליה הסבה מיתיבי 
* כיצד סדר הסבה* אורחין נכנסין ויושבין על 
גבי ספסלין ועל גבי קתדראות עד שיכנסו 
כולם הביאו להם מים כל אחד ואחד נוטל ידו 
אחת בא להם יין כל אחד ואחד מברך לעצמו 
עלו והסבו ובא להם מים אף על פי שכל 
אחד ואחד נטל ידו אחת חוזר ונוטל שתי 
ידוו בא להם יין אף על פי שכל אחד ואחד 
ברך לעצמו אחד מברך לכולם להאיך לישנא 
דאמר רב לא שנו אלא פת דבעי הסבה אבל 
יין לא בעי הסבה קשיא רישא שאני אורחין 
דרעתייהו למיעקר ולהאיך לישנא דאמר רב 
לא שנו אלא פת דמהניא ליה הסבה אבל יין 
לא מהניא ליה הסבה קשיא סיפא > שאני 
התם דמגו דקא מהניא ליה הסבה לפת 
מהניא ליה הסבה ליין: בא להם יין בתוך 
המזון: * שאלו את בן זומא מפני מה אמרו 
יבא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך 
לעצמו לאחר המזון אחד מברך לכולם? אמר 
להם הואיל ואין בית הבליעה פנוי: והוא 
אומר על המוגמר כו': מדקתני והוא אומר 
על המוגמר מכלל דאיכא עדיף מיניה ואמאי 
הואיל והוא נטל ידיו!*! תחלה באחרונה מסייע 
ליה לרב דאמר רב חייא בר אשי 9 אמר רב 
יהנוטל ידיו תחלה באחרונה הוא מזומן 
לברכה = רב ורבי חייא הוו יתבי קמיה דרבי 
בסעודתא א"ל רבי לרב קום משי ידך חזייה 
דהוה מרתת אמר ליה רבי חייא בר פחתי" 
עיין בברכת מזונא קאמר לך: אמר רבי זירא 
אמר רבא בר ירמיה דמאימתי מברכין על 
הריח= משתעלה תמרתו א"ל רבי זירא לרבא 
בר ירמיה והא לא קא ארח אמר ליה 
ולטעמיך המוציא לחם מן הארץ דמברך והא 
לא אכל אלא דעתיה למיכל הכא נמי דעתיה 
לארוחי. אמר רבי חייא בריה דאבא" בר נחמני 
אמר רב חסדא אמר רב ואמרי לה אמר רב 
חסדא אמר זעירי הכל המוגמרות מברכין 
עליהן בורא עצי בשמים חוץ 'ממושק שמן 
חיה הוא שמברכין עליו בורא מיני בשמים 
מיתיבי אין מברכין בורא עצי בשמים אלא 
על אפרסמון של בית רבי ועל אפרסמון 


כ"ם זס פנפניו סו pקני‏ סכ6 כיון סענו לסס: סוי קנוי מקוס" 


וגרין ככך: | הואי7 ואין בית 
הבליעה פנו. וי" כסקומר סכלי 
מורי וסס מניפין כ6כול כדי סמוע 
סכלכס ונענות 6מן סיסיו פעוליס 
וכן מסמע כירוטלמי" גכי סך ריית 
ס"מ כלורפין 6כל ככעל סנכית פטור 
מפני ססכל פוניס 356 בע סנית 
פני רני חי פֿף בעל סית כתוך 
כיתו ו6ין נכלס רכינו פנתנן דכיון 
טתקנו תכמיס טיכרך כל 6סד לעמו 
סיו ונ כנכ ככרכת סכיכו = וגס 
סנ תסנוק כין פנוי לססינו: פנוי 
דתי למטעי וסטוכ וסמטינ" יש 
מפרם' ספוטר (6סריס נכוני ענמb‏ 
לסכי מסמע סעוכ לעמו וסמטיג 
נפחכיני שסס עופיס. מפנו ורכיגו 
יפיל סיס ומר דנ סי6 דסייך? כמי 
פֿין כים סכליעס פנוי ונ פניג כין 
סעוכ וין כרכת סיין למקוס ססי 
טעמל סטוכ נלידיס ומטיב 65סריני 
פיי פוטר תכיס דס5 סמטינ טייך 
6פי' סנ כפני סמטיכין גו כדמרי' 
לקמן פרק סלולס (דף נט:) למכו 
כו יללס >שתך זכר סומר כלוך סעוכ 
וסמטיכ | סטוכ | (ליליס = וסמטיכ 
קספו מע"ג דסין 6טתו כו 936 
כריך עיון ק5ת מסכדפס ש6נו מכדילין 
ועומליס סיפך פנו פוטכין וס קת זה 
מיין ומסנדלס 6סכי ספין פנ כ 
יוקכיס ונ מסוכין וסמb‏ י"ע מתוך 
סקוכעין עכמן כדי (65ת ידי סנללס 
קבעי כמי פכונס מינתb‏ ונכך (ס 
וטו למכדיל וגס לסומעיס סינו 
כקעת סנלנס מז יסיס גכס כקנע 
ופוער פותס: 7 המוגמרות 
מברכין עליהן בורא עצי בשמים. 
פע"פ קנקרפו וסין עני בסמיס כעין: 
ועל. ההדם שבכל מקום. כעל 
סנכות גלולות כ גריק 

תיוכפל ומסני סנ סדס וכל דדמי 
ניס כלומר ‏ סעיקכו נככים נלפוקי 
ספוסיס וסנוסיס עפין עיקלן לית 
6 נכפכוכ ומי ססונך כנים סי טס 
כקמיס וי םס מיני נסמיס סמריק 
נסן ומספק6 יס 6י ממין ען 6י 
ממין 6דמס סוס יש מפרטיס טמכרך 
קסכל נסיס כדכלו דעל כולן מס כלך 
קסכל י85 וסככ ככינו מקה מקוני 
סיס קומר שינלך כורק מיני כסמיס: 
משדא כגישא. פי' ר"פ סמענו 
מרנוסינו טכוכטין 

קומסמין וורד ועלי כסמיס | זמן 
מלוכס. וקולעין סטומטמין רים סל 
כקמיס וקוטיס" וטופניס קותס ויק 
ו ריק של כסמיס ומסת טסינס 
קכו כטמינפו נותניס עניסס עי 
סמיס וסינו קונטו כל כך סליס: 

סמן 


' של בית קיפר ועל ההדם שבכל מקום תיובתא. אמר ליה רב חסדא לרב 


יצחק האי משחא דאפרסמון מאי מברכין עלויה א"ל הכי אמר רב יהודה 
בורא שמן ארצנו א"ל בר מיניה דרב יהודה דחביבא ליה ארץ ישראל 
לכולי עלמא מאי א"ל הכי אמר רבי יוחנן 'בורא שמן ערב". אמר ר' אדא 
בר אהבה האי כשרתא מברכין עלויה בורא עצי בשמים אבל משחא כבישא 
וחפשי מן התעובית ג לא ורב כהנא אמר אפילו משחא כבישא אבל משחא טחינא לא נהרדעי אמרי "אפ" משחא טחינא 


אמר 


אבל הרמב"ן כתב בפירושיו, כי מלת דרור אינה חוזרת למור, אלא לאותה חיה הדומה לצבי, כלומר שיוקח ממגה המור בהיותה מתהלכת חפשית בין ערוגות הבשמים והיא מתענגת כרצונה, כי אם תלכד ותעמוד 
ברשות אדם לא תעשה ממנו כי אם מעט וגם איננו מבושם, והנה זה לפי דעת המפרשים כי מור הוא אלמוס"ק. [רבינו בחיי, שמות ל כג] 


עין משפט 
נר מצוה 


קכג א מיי' פ"f‏ מסנ' 
כרכות סל' יכ סמג 
עסין כו טור פ"מ סי' קעד 
טוס"ע מו"ם סימן. רג 
סעיף 5: 
קבר ב פיי" פ"ד מסנ' 
כרכות סלכס יכ קמג 
סס טוק"ע פו"מ סי' קעד 
סעיף ת: 
קכה ג מייי פ"ז מסנ' 
כרכות סנכס יכ קמג 
טס מוט"ע פ"ם סי' קפ 
קעיף ו: 
קכו ד פיי" פ"ע מסל' 
כרכום סל' ב קמג pס‏ 
טופ"ע פ"מ סימן בטז 
סעיף יכ: 
קכו ה מי" עס טוס"ע 
סקס סעיף יג: 
קכח ו מיי' פס וסנ 6 
טוק"ע קס סעיף 3: 
קכט ז פיי" עס סנכס ג 
טוט"ע עס סעיף ל: 
קל חמיי' עס טוס"ע פס 
סעיף ס: 


= 


רכ נסים גאון 


[שייך לעמוד ב] 
ששה דברים גנאי 
לתלמיד חכם 

אל יצא יחידי בלילה. 
ובמסכת שחיטת חולין 
בפ' גיד הנשה (דף צא) 
אמרינן ויאבק איש עמו 
אמר ר' יצחק מכאן 
לתלמיד חכם שלא יצא 
יחידי ‏ בלילה. | ויש 
אומרים אף אל יהלך 
בקומה זקופה ובפרק 
האשה נקנית (קדושין דף 
לא) אמרינן אמר ר' 
יהושע בן לוי אסור לאדם 
שיהלך ד' אמות בקומה 
זקופה שנאמר (ישעיה ו) 
מלא כל הארץ כבודו: 


ol 
ew i—/ 


הגהות הגר"א 


[אן גמ' (ואמאי 
הואיל והוא נטל ידיו 
באחרונה). נמפק: 


גליון הש"ס 


גמ' שאני התם דמגו 
דקא | מהניא ליה 
הסבה. עי (עינ דף נ"ט 
ע"b‏ כרס"י ד"ס זקנס 
וכתומ' ד"ס נפן: 


הגהות וצלונים 


] בתוספתא (פ"ד ה"ח) 
הגירסא | כיצד סדר 
הסעודה: | 3] תיבות 
"לאחר | המזון | אחד 
מברך לכולם" ליתא 
בכת"י ובתוספתא (שם) 
ובראשונים, ועיין צל"ח 
(דק"ס): ג] רש"ל מ"ז 
עד באחרונה (גליון) וכן 
בכת"י ליתא: ל] פי' בר 
גדולים [שבת ג ע"ב ושם 
פרש"י . בן גרולים ועי 
יש לעיל %ג עיב] 
(גליון): ס] בכת"י הגי' 
אמר ליה ריז לרבא בר 
ירמיה מאימתי וכו' א"ל 
משתעלה תמרתו, א"ל 
רז וכו':ע] בכת"י בריה 
דרבה בר נחפמנת 
!] בדפ"ו (שנת רפ) י"מ 
יש מפרשים: תמ] נדצ"ל 
דבהא שייך נמי (זאת 
מנוחתי): ע] אולי צ"ל 
מיין | הבהלה (וכ"ה 
במרדכי סי' קמה): 
י] נדצ"ל של בשמים 
וטוחנים ופוחטים 
אותס ויש בו ריח, 
(ור"ל בשמן הנסחט 
מהשומשמין, | באה"מ, 
דבש תמר) ועיין רש"ש 
שכתםב דברביגה יונה 
ליתא תיבת "וסוחטים" 
וכ"ה בתוס' הרא"ש 
ותור"פ: 


עין משפט 
נר מצוה 


קלא א ב מיי' פ"ט מסנ' 
כרכות סכ' ו סמג 

עסין כז טוס"ע פו"ם סי' 
לטז סעיף ז: 

קלב ג פיי" עס טוע"ע 
טס סעיף כ: 

כלג ד טוס"ע טס סעיף 

ת: 


קלד ה מי" עס סנ 6 
טוק"ע קס סע"3: 
קלח ו מי' פ"י מסנ' 
נלכות סל' יג סמג 
סקס טוק"ע לו"ס סי' ככו: 
כלו ד מײ' פ"ט מס 
בלכות סכ' ‏ קמג טס 
טוק"ע פו"ת סימן רטז 
סעיף 6: 
קלז ח פיי פ"ו מסני 
דעות ה(כס מ: 
קלח ט מייי פ"ט מסנ' 
כרכות סל' ג קמג 
עסין כז טוס"ע מ"ח סי" 
רטז סעיף יל: 
כלט י מי' פ"ז מסנ' 
נרכות סלכס ילד 
ופ"ט סלכס ד קמג קס טול 
פו"ם סי' ריג וטול וש"ע 
סו"ס סימן כו סעיף ל 0: 
קמ כ ל מ נ פיי' פ"ס 
מסל' דעות ס(' כן: 
קמא ם טס סנכס ז: 
קמב ע עס סלכס כ: 
למג פ צ עס סנכס מ: 


גליון הש"ס 


גמ' | ולא היא 
לאשתמוטי נפשיה. 
עי' כקרכן עדס כירוס(מי 
סיר פ"ז דף כ"ס ד"ס 
פֿיתנים ונ מנקי. וע" 
כתקוכת | סרלכ"ק | דף 
כט"ט דיס וכלמ דין: 
רשיי ד"ה פמלק |פןי 
והוא | מין | עשב. 
מדפמרינן | פת"כ סני 
סגני. מכוסר. דסיגלי כ 
סוי יסמין. וכמו ספי' 
לם"י | סיגלי | (ויול"ם 
בנע"ז). ועי' רס"י על 
סתוכס (כַּר6טית ל יד) 
וכרס"מ פס: רשיי ד"ה 
מברך על השמן 
בורא שמן ערב. עי" 
(קמן נ"ג ע"b‏ פרס"י 
דיס 6ין מכככין עליו: 


ליקוטי רש"י 
[נדפס בעמוד א] 
תורה אור השלם 
א) וְהִיא הָעֲלָתֵם הַנְנָה 
וִתִמְמָנָם בְּפִשְׁתֵּי הֶעץ 
הָעַרְכוּת לָהּ על הַנְג: 


|יהושע אהח19/06/2018 


ב) כל הַנְשָמָה תִּהָלֶל 
יהּ הַלְלוּיהּ; [תהלים קנ, ו] 
ילכו = יְקוֹתָיו וְהִי 
כזית | הודו. וְרֵיתַ לו 
כַּלְבָנון: [הושע יד, ז] 
ד) אֶת הַכֹּל עָשָה יָפָה 
בְעתּוֹ נַם אֶת הְעַלֶם 
ָתֵן בְּלבָּם מִבְּלֵי אֲשֶׁר 
לא יִמְצָּא הָאָרֶם אֶת 
הַמַעֲשָׁה אֲשֶׁר עֲשֶׂה 
הָאֲלהִים מַרֹאש וְעַד 
סוף: |קהלת ג, יא 
ה) הוא מוּצָאת וְהִיא 
שָלְחָה אֶל חָמַיהָ לאמר 
לְאִיש אֲשֶׁר אֵלָה לו 
אֲנֹכִי הָרָה וַתּאמָר הַכָּר 
נא לְמִי הַחתָמֶת 
ְהַפתִילִם | וְהַמִטֶה 
הָאֲלָה: [בראשית לח, בה 
6 וְקָרָא זָה אֶל זה וְאָמַר 
קָדוֹשׁ קָדושׁ קָדֹשׁ יי 
צְבָאוֹת מלא כָל הָאָרֶץ 
כְּבוּדו: |ישעיה \, ג 


דבעי לאשתמוטי אלא במדת חסידות ותלה הגדולה ברבו ואי לאו דקים ליה דהכי הלכתא לא עביד עובדא בנפשיה והכי קי"ל בכל דוכתא מעשה רב] (גליון): 
הגשמים מותר אבל ההפרש בין פנתא לגילדא וכן בין לאורחא או בביתו השמיט אמנם הרי"ף בברכות ויותר ביאור בשבת פ' אלו קשרים הביא כל דרכים אלו ועי' בלחם משנה הל' דעות פ"ה דין ט] (גליון): 


מג: 
שמן 


פמרינן כפרק פנו דכריס (נקמן ג) דסין מכרכין. עליו: 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


והדס. סלי טמן לסכית סו דלי לסעכיר סווסמ ס סמלק.יסמי"ן קורין כו כלסון יסמעפנ", * וסול מין עסכ סיט כו סנס 
קורות על עלין זו למעלס מזו וקנקס עלין לכל קוכס: חלפי דימא. 


דרי אמר רבא הלכתא כבית הלל ולא היא לאשתמוטי נפשיה הוא ‏ כוסס שקורין 6עפי"ג וסו טכולת נרל, ועסוי כעין גכעולי פסתן, 


דקא עביד. כך כפוכ כספליס עננו וכפירוט רט"י 936 כ 


פנפס פסק כרכל מטמע קנ סיס 
גולק כספלו ונ סיס וכו': 

?האי מאן דמווח כאתרוגא 

וחבוש' מברך וכו'. ולוקל כטמריק 

כסס לכ פס כ לכונ מסס 6ין נברך 

ברכת כים כי ס בככת לכילס: 
נקוכלי 


אמר רב גידל אמר רב האי *סמלק מברכין ? 


עלויה בורא עצי בשמים אמר רב חננאל 
אמר רב הני *חלפי דימא מברכין עלייהו 
בורא עצי בשמים אמר מר זוטרא מאי קראה 
* והיא העלתם הנגה ותטמנם בפשתי העץ 
(רב משרשיא אמר?) האי ינרקום דגנוניתא 


מברכין עלויה בורא עצי בשמים דדברא בורא עשבי בשמים אמר רב ששת 
הני דסינלי מברכין עלייהו בורא עשבי בשמים אמר מר זוטרא ההאי מאן 
דמורח באתרוגא או בחבושא אומר ברוך שנתן ריח טוב בפירות אמר רב 
יהודה %'האי מאן דנפיק ביומי ניסן וחזי אילני דקא מלבלבי אומר ברוך שלא 
חיסר בעולמו" כלום וברא בו בריות טובות ואילנות טובות להתנאות" בהן בני 
אדם. אמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב 'מנין שמברכין על הריח שנאמר = כל 
הנשמה תהלל יה איהו דבר שהנשמה נהנית ממנו ואין הגוף נהנה 
ממנו הוי אומר זה הריח ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב עתידים 
בחורי ישראל שיתנו ריח טוב כלבנון שנאמר > ילכו יונקותיו ויהי כזית 
הודו וריח לו כלבנון: ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב מאי דכתיב 
את הכל עשה יפה בעתו מלמד שכל אחד ואחד יפה לו הקב"ה אומנתו בפניו 
אמר רב פפא היינו דאמרי אינשי תלה ליה קורא לדבר אחר ואיהו דידיה 
עביד". ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב אבוקה כשנים וירח כשלשה איבעיא 
להו אבוקה כשנים בהדי דידיה או דילמא אבוקה כשנים לבר מדידיה ת"ש 
וירח כשלשה אי אמרת בשלמא בהדי דידיה שפיר אלא אי אמרת לבר 
מדידיה ארבעה למה לי והאמר מר לאחד נראה ומזיק לשנים נראה 
ואינו מזיק לשלשה אינו נראה כל עיקר אלא לאו שמע מינה אבוקה 
כשנים בהדי דידיה שמע מינה: ?ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רכ 
ואמרי לה אמר רב חנא בר ביונא אמר רבי שמעון חסידא ואמרי לה 
אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך 
כבשן האש "ואל ילבין פני חברו ברבים מנלן מתמר שנאמר " היא מוצאת 
וגו': ת"ר הביאו לפניו שמן והדם ב"ש אומרים מברך על השמן ואח"כ מברך 
על ההדם וב"ה אומרים למברך על ההדס ואח"כ מברך על השמן אמר ר"ג 
אני אכריע שמן זכינו לריחו וזכינו לסיכתו הדם לריחו זכינו לסיכתו לא זכינו 
א"ר יוחנן הלכה כדברי המכריע רב פפא איקלע לבי רב הונא בריה 
דרב איקא אייתו לקמייהו שמן והדם שקל רב פפא בריך אהדם ברישא 
והדר בריך אשמן אמר ליה לא סבר לה מר הלכה כדברי המכריע אמר ליה 
הכי אמר רבא () הלכה כב"ה = ולא היא != לאשתמוטי נפשיה הוא דעבד". ת"ר 
הביאו לפניהם שמן ויין ב"ש אומרים אוחז השמן בימינו ואת היין בשמאלו 
מברך על השמן וחוזר ומברך על היין ב"ה אומרים 'אוחז את היין בימינו 
ואת השמן בשמאלו מברך על היין וחוזר ומברך על השמן וטחו בראש 
ושמש ואם שמש ת"ח הוא טחו בכותל מפני שגנאי לתלמיד חכם לצאת 
לשוק כשהוא מבושם, ת"ר ששה דברים גנאי לו לתלמיד חכם אל יצא כשהוא 
מבושם = לשוק !ואל יצא יחידי בלילה ואל יצא במנעלים המטולאים ואל 
יספר עם אשה בשוק ואל יסב בחבורה של עמי הארץ ואל יכנם באחרונה 
לבית המדרש ויש אומרים אף לא יפסיע פסיעה גסה ואל יהלך בקומה זקופה 
לאל יצא כשהוא מבושם לשוק א"ר אבא בריה דר' חייא בר אבא אמר רבי 
יוחנן במקום שחשודים על משכב זכור אמר רב ששת לא אמרן אלא בבגדו אבל בגופו זיעה מעברא ליה 
אמר רב פפא * 'ושערו כבגדו דמי ואמרי לה כגופו דמי לואל יצא יחידי בלילה משום חשדא ולא אמרן 
אלא דלא קביע ליה עידנא אבל קביע ליה עידנא מידע ידיע דלעידניה קא אזיל ?ואל יצא במנעלים המטולאים 
מסייע ליה לרבי חייא בר אבא " דאמר ר' חייא בר אבא גנאי הוא לתלמיד חכם שיצא במנעלים הממולאים 
איני והא ר' חייא בר אבא נפיק אמר מר זוטרא בריה דרב נחמן בטלאי על גבי טלאי ולא אמרן אלא בפנתא 
אבל בגילדא לית לן בה ובפנתא = לא אמרן אלא באורחא אבל בביתא לית לן בה ולא אמרן אלא בימות 
החמה אבל בימות הגשמים לית לן בה" ?וא יספר עם אשה בשוק אמר רב חסדא ואפילו היא אשתו תניא 
נמי הכי אפילו היא אשתו ואפילו היא בתו ואפילו היא אחותו לפי שאין הכל בקיאין בקרובותיו *ואל 
יסב בחבורה של עמי הארץ מאי טעמא דילמא אתי לאמשוכי בתרייהו ואל יכנם באחרונה לבית המדרש 
משום דקרו ליה פושע? וי"א לאף לא יפסיע פסיעה גסה דאמר מר ‏ פסיעה גסה נוטלת אחד מת"ק ממאור 
עיניו של אדם מאי תקנתיה להדריה בקדושא דבי שמשי +ואל יהלך בקומה זקופה דאמר מר = המהלך 
בקומה זקופה אפילו ארבע אמות כאילו דוחק רגלי שכינה דכתיב !מלא כל הארץ כבודו: 


- 


(נ) דקסכסן גכעולין דליקרי ען: נרקום. תנכנת ססכון", כס"ג: 


דגנוניתא. סגלל כגיכס: | סיגלי. 
ויול'ק כנעז: חבושין. קולוניי"ם 
כלעז: להתנאות. ליסגות: כלבנון. 
סעריסין עניו ופכסמיו: יפה לו 
אומנתו, ופי" כורסי גפס כו פומנמו 
בעיניו, ועקס סקדוק כ"ה כן קנ 
ססר סעונס קומגות: קורא. כך 
סגדל כדקל, תלס לומו כמזיל וסוס 
יגנגכנו כסספס, סחו סיל 6ומנתו: 
אנוקה כשני בני אדם, (ענין סיו 
בניעס, דער מר" 55 י5 6דס ימידי 
כלילס: וירח כשלשה. וק קנוק כין 
קניס (שלטס כדלקמן: לאחד נראה. 
סטד ועזיקו: היא מוצאת והיא שלחה 
וגו'. וסילו כסדי כ 6מכס פמ 
ססימניס םל יסולס סס ולו ני סכס, 


+ 5 כסים ר 56 כו 6נכי סלס, 6ס 


יודס יולס, ופס כו 6טלף ונ פנבין 
פניו: שמן והדס. כסוף ססעודס, 
סמן (סוך = יליו עהעניר זוסמק 
סלוכליס", וסדס (סרים כמו פbערנן‏ : 
אני אכריע. 75 כית סמלי: זכינו 
לריחו ולסיכתו. כגון מסתb‏ ככיסס", 
סנכך סמן עליף: ולא היא. כ למל 
רנ סנכת כנ"ס, 596 רכ ספ 
6כסיף (פי עטעס וסטמיט ענמו ככך: 
שמן ויין. זסו יין קנחר סמזון, וסין 
וס כוס קל כלכס: 5 חוזר ומברך על 
היין. כגון כחול ספין סיין קע ופֿין 
סיין קנפני סמזון פוטכו ? : שמן בימינו. 
נפי טעניו מנכך עמנס: מברך על 
השמן. "בורק קמן ערנ?: וטחו בראש 
השמש. כדי 600 ימ כידיו מבוסמום 
כסוק, סגנלי סו נכתנמיד סכס: 
שחשודים על משכב זכור. מנטפין 
ענמס כלי טיו לסס: ושערו 
כבגדו דמי. לנ קכית כיס ויעס: 
ואמרי לה כגופו. לקכית כיס זיעה: 
משום חשדא. טל זנות: דלא קביע 
ליה עידנא. קנ קנעו לו ככו 
קנעות (נמלו כלילס: בפנתא. 
פנפוני" כנעזו סעכ גני הרגנ: 
גילדא. עקכ סקורין טונ": בימות 
הגשמים. סטיט מכססו: אפ היא 
אשתו. קלין סכל מכיכין כס 
ופוקלין קותו: דקרו ליה פושע. 
מפעכנ: בקדושא דבי שמשי. קקותס 
לום | של קילוק כקכת כלילס: 
מסני' 


מתניתין 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [ר"ס ‏ י.], כ) כ"ע 
נט. כקוכות קז: קוטס י:, 
ג) [ע' פוספות פססיס 
כק. ד"ס פין ותו' כ"ק 
קפ לס סכלעסן, 
ל) [תוק' פ"ס], ס) מס 
ד" bb‏ פט, ₪ וכ 
מולין 65. פססיס קי3:], 
ז) וסיס יט., מ) [סכת 
קיל. ע"פן, ע) סנפ קיג: 
[תענית י:] [ע' מוס' 
תענית י: ד"ס פסיעס], 
י') שה"ש ב א ובתרגום 
(פי' הר"ש כלאים ספ"ה), 
כ) עיין להלן בעמוד זה 
ובפסחים קיב:, 3) לקמן 
נג:, מ) לעיל | ע"א, 
נ) לעיל מב ע"ב. 


Bir 
הגהות הב"ח‎ 


(6) גמ' סנכס כנ"ס 
(ול6 סי וכו' דענד) 
ספ"מ. ונ"כ ספנפסי 6 
גרס ליס: (3) רש"י ד"ס 
סלפי וכו' גכעולי פסמן ק] 
מאי קראה דססכסן: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' (ולא | היא 
לאשתמוטי נפשיה 
הוא דעבד) נמסק ונ" 
סמ"ף (: [כן שם 
(ובפנתא ל"א אלא 
באורחא אבל בביתא 
ליל בה) מקימ: 
[ג] שם (דאמר מר 
המהלך בקומה זקופה 
אפי' ד"א כאלו דוחק 
רנלי שכינה) פפ"מ 
וג" סרי"ף וסר"ם ל'ג 
לס : 


לעוי רשיי 


יסמי"ן. פילוט סמנק, 
מין פרם לכן ולו ריק טוכ 
(מוסף | סעלוך | עכך 
יסמין). אשפי"ג. פירום 
קבולת גרד (רט"י כריפות 
לף ו עס ועין רס" 
ב"מ דף פו ע"6 ד"ס 
ככלין ללכל),: וליש, 
פירוס דודליס (סנסדרין 
כו ע"כ, רס"י ברמטית כ, 
יד ועין עלון עכך 
סגל ' וערך עפר 6'). 
קודוניי"ש. פירוס 
מכוטין, ‏ פריטין | (עיין 
כמנ"ס כלפיס פ"b‏ מ"ד 
ועלוך | ערך | פיע). 
אנפוני"א. פילום גנ 
סמנעכ (רק'י ינמות דף 
קנ ע"), פניס טל מנעל 
מנמענס (עלוך | ערך 
ספנתס). שול"א. פירוס 
פניס סל מנעל טלמטס 
(עלוך עכך פנתפ): 


= = 
הגהות וציונים 


8] [צ"יל | אמר ‏ רב 
משרשיא] (גליון) כ"ה 
בכת*י ובראשונים: 
3 בכת"י 
מעולמו (וכ"ה בר"ה יא 
ע"א, ובבה"ג וברא"ש 
וברבינו ירוחם נתיב יג 
ח"ב): ג] בטוש"ע או"ח 
סימן רכו הנוסח ליהנות 
(נכיה בכת"י ובסמ"ג 
(עשין כז) וברוקח (סימן 
שמב) וברבינו ירוחם 
שם): 7ל][צ"ל בחורי 
ישראל שלא טעמו 


הנוסח 


טעם חטא שיתנו וכוי 
ע"י] | (גליון) וכ"ה 
בכתיי: ס] [גי הערוך 
והוא לדידיה אזיל 
ע"ש ערך קר] (גליון): 
ו] [ז"ל רמ"ע מפאנו ס"ס 
הי רב פפא מסברא 
דנפשיה פליג על ר' יוחנן 
ולא מחמת כסופא הוא 


1] [הרמב"ם לא הזכיר אלא החלוק בין ימות החמה דאסור וימות 


פ] גי' רש"ל עצל 


(גליון) עיין מהרש"א דיותר נראה לפרש פוסע דקרי ליה פוסע על ראשי עם קדוש דע"י שבא באחרונה צריך לפסוע עליהם כההיא דיבמות קה ע"ב עיי"ש, ועיין יעב"ץ בילק"מ ד"פושע" ו"עצל" הכוונה אחת אלא שזה לה"ק וזה 


לשון ארמי דקורין לעצל פושע כמו דלמא אתי למפשע, ועיין בגליוני הש"ס לרבי יוסף ענגיל: 


ט] בכת"י ליתא "אפילו ארבע אמות" ועיין קידושין לא ע"א אסור לילך בקומה זקופה "ארבע אמות" שנאמר מלא כל הארץ כבודו, 


והטור (או"ח סי' ב) לא גרס "ארבע אמות" עיי"ש בט"ז סק"ד: *] בהפלאה שבערכין (ערך כספן) כתב שהתיבות "יסמי"ן קורין לו בלשון ישמעאל" אינם מדברי רש"י אלא לשון הגליון היה וכן משמע מהטור ושו"ע או"ח (סימן 


רט"ז ס"ז) בהעתקת דברי רשיי ועיי"ש בהגהות מהרל"ח: 


כ] ר"ל דלעיל ע"א איתא ועל ההדס שבכל מקום, (שפ"ח): 
בשו"ע השמיט הך דינא לגמרי ד"הביאו לפניהם שמן ויין וכו'" רק המג"א הביאו בריש סימן רטז ועיין מלבושי יו"ט סימן ריב סק"ב וצל"ח, ויש להעיר האות י השייך לעין משפט למה כתוב אצל דברי בית שמאי וצ"ע: 


גבעולי פשתן הס"ד ומה"ד מאי קראה: 


כ] ד"ה "חוזר" צ"ל אחר ד"ה "מברך על השמן": 


מ] [שייך לעיל קודם ד"ה שמן] (גליון): 


;] המחבר 
ם] נדצ"ל 


כיצד מברבין 


הגמרא דנה מה מברכים על ריח הבא מעשב קשה: 
אָמר רב גִידל אַמר רב, האי - זה הסמלק [-מין עשב, שיש בו 
שלש שורות עלים זו למעלה מזו, ובכל שורה שלושה עלים"], מִבְּרְכִין 
עֲלָוִיה - על ריחו שורא עַצִי בְשָמִים', ואף שהוא עשב, ועל ריח 
הבא מעשב מברכים 'בורא עשבי בשמים', כיון שהוא קשה מברכים 
עליו כברכת העץ. 


אָמַר רב חַננְאֵל אָמר רב, חָנִי [-אלון חלפי דְיֵמָא - שבולת 
נרד, והוא צמח העשוי כגבעולי פשתןי, מִבַרְכִין עָלְיִיהוּ - על ריחם 
'צורא עַצִי בְשָמִים', שכיון שהם קשים מברכים עליהם כברכת העץ. 


טעם הדבר שעל ריח הבא מעשב קשה מברכים כברכת העץ, משום 
שהוא נקרא 'עץ'. הגמרא מביאה מקור מהכתוב שאף גבעולים קרויים 


A 
אָמַר מַר זוטרא, מאי קראָה - מהו הפסוק ממנו יש ללמוד‎ 
שגבעולים קרויים 'עץ', שנאמר במרגלים ששלח יהושע לתור את ארץ‎ 
כנען קודם כניסתם לארץ, ובאו ליריחו לבית רחב (סוסע 3 ו), היא‎ 
הָעָלָתַם הַגְּנָה וַתִּמְמְנַם בְּפְשְתִּי הָעֵץ הָעַרְכות לָהּ על הַגָג',‎ 
שהחביאה אותם בפשתן שבגג ביתה. והפשתן אינו עץ אלא גבעול,‎ 
ואף על פי כן קראו הכתוב 'עץ' ['פשתי העץ'], משום שהוא קשהי,‎ 
ומכאן יש ללמוד לכל עשב קשה שנקרא 'עץ'. ולכן אף לענין ברכה‎ 

יש לברך עליו 'בורא עצי בשמים' כברכת העץ. 


הגמרא דנה בברכת עשבים נוספים שיש מהם קשים: 
[שָמר"] רב מִשִרְשִיא (אמר), האי - זה הנרְקוֹם [חבצלת השרוןן, 
אם הוא דִנְנוּנִיתָא - גדל בגינה, מִבַּרְכִין עָלְוִיה - על ריחו 'בורא 
עָצִי בְשָמִים', משום שהוא קשה. אך אם הוא דְדִבְּרָא - גדל בשדה, 
מברכים על ריחו ּוֹרא עְשַבִי בְשָמִים', משום שהוא רך". 


א. רש"י (ד'ס סמנק). וכתב עוד, 'יסמין קורין לו [-לסמלק] בלשון ישמעאל' [וכן כתבו 
הערוך (עלן כספן) ועוד ראשונים]. אמנם בטור ושולחן ערוך (פו"ם סי רטז ס"ז) משמע 
שלא גרסו תיבות אלו ברש"י. הגהות וציונים. וכן ברש"י על הרי"ף אין תיבות אלו. 
וראה בגליון הש"ס (נרע"י ד"ס סמנק). 

ב. רש"י (ד"ס תנפי). ובספר המאורות (ד"ס כקנ) כתב בשם הראב"ד, שהוא מין עשב 
הגדל על המים, ועושים ממנו מחצלות, כפי שמצינו (כליס פי"ז מי"ו, סוכס כ) 'מחצלת 
של חלף', ולכן נקרא 'חילפא דימא'. 

ג. גבעול פשתן אינו קשה כגזע העץ, אך אינו רך כשאר עשבים, ובפסוק זה למדנו 
שאם אינו רך כעשב הוא נקרא 'עץ'. על פי ביאור הלכה (סי' כטז ס"ג ד"ס עמי), וראה 
להלן. 

ד. כן הגירסא בכת"י ובראשונים. הגהות וציונים. 

ה. שיטה מקובצת (ד"ס סײ). אולם הרשב"א (טו"פ מ" סי ע5ט) ביאר, שהגדל בגינה 
נעבד ומשקים אותו, ואף שעצו מתייבש הוא מתקיים לשנה הבאה, אבל הגדל בשדה 
מתייבש כעשב והולך לו. וראה להלן. 

ו. רש"י (ל"ס סיגלי, נרפסית כ יל). 

ז. כך ביאור הסוגיא על פי הרא"ה (ד"ס סמנק, ופֿעך) והשיטה מקובצת (ד"ס וקמנק, ד"ס 
סנ). והוסיפו, שחילוק זה בין עשב רך לקשה הוא רק לענין ברכת הריח, שלענין זה 
די בכך שיקרא לו שם 'עץ', וכל דבר קשה קרוי עץ בלשון בני אדם. אך לענין ברכת 
הפירות אינו כן, שפרי הגדל על גבי עשב קשה מברכים עליו 'בורא פרי האדמהי, ולא 
יבורא פרי העץ'. והטעם, משום שברכת 'בורא פרי העץ' היא על פירות האילן, ועשב 
אינו נקרא 'אילן' אף אם הוא קשה כעץ. 

אולם הגאונים [הובאו דבריהם בערוך (ענן פנפ) וברשב"א (נעיל ע"6 ד"ס מפיני) ועוד] 
וכמה מן הראשונים ביארו את הגמרא באופן אחר. שלדעתם אין מברכים 'בורא עצי 
בשמים' אלא על דבר שיש בו גדרי 'אילן' לענין ברכת הפירות [שהענף מתקיים משנה 
לשנה וחוזר ומוציא פירות, כמבואר לעיל (מ.-מ:)], ולכן עשב קשה ברכתו 'בורא עשבי 
בשמים', כיון שאינו נחשב אילן. וסמלק וחילפי דימא שמבואר בגמרא שמברך עליהם 
'בורא עצי בשמים', יש להם גדרי אילן. אלא שהיה מקום לומר שאינו מברך עליהם 
כברכת העץ משום שהם אינם קשים כעץ [שהם קשים מעשב ורכים מעץ], ובאה 
הגמרא ללמדנו שאף אם אינו קשה כעץ, אם יש בו גדרי אילן ברכתו כברכת העץ. 
ביאור הלכה (סי' רכז ס"ג ד"ס ע%). ולעיל הובאו שתי דרכים בביאור החילוק בנרקום 
בין גדל בגינה לגדל בשדה, ולשיטה זו של הראשונים, אי אפשר לבאר את החילוק 
כדרכו של השיטה מקובצת, שהגדל בגינה הוא קשה, שהרי אף על עשב קשה מברכים 
כברכת עשב, ובהכרח לבאר כדברי הרשב"א. 

ח. רמב"ם (נללכות פ"ע ס"פ). 

ט. יש לברך ברכת הריח על פירות, דווקא אם נטל את הפרי בידו כדי להריח בו, או 
כדי לאוכלו ולהריח בו, אך אם נטלו רק כדי לאוכלו, וממילא הוא מריח את ריחו, 
לא יברך. תוספות (ד"ס ספי), וכפי שביאר הטור (פו"פ סי כטז). וכן משמע מלשון הגמרא 
'האי מאן דמורח' וכו', שנטלו בכוונה להריח. חפץ ה' (נפופ'). וטעם הדבר, מפני שאין 


פרק ששי 


ברכות 


אָמר רב שָשֶת, הַנִי סִיגְלִי [-דודאים'] מִבְרְכִין עָלִייחוּ - על 
ריחם בוא עִשְׂבֵי בְשָמִים', מפני שהם רכים'. 
* 


מג: [א] 


הגמרא מבארת מה מברכים על ריח טוב הבא מן הפירות: 
אָמר מר זוטרא, האי מאן ךמורח בְּאֶתְרונָא או כַּחַבוּשָא - 
המריח ריח טוב באתרוג או בחבוש, וכן בכל פרי הראוי לאכילה", 
אוֹמַר לפני שמריח ָּרוּךּ אתה ה' אלוהינו מלך העולם שַנָּתַן רִיח 
טוב בַּפִּירות'". 


* 


הגמרא מבארת את הברכה על אילנות מלבלבים: 
אָמר רב יהוּדְה, הַאי מאן דְנְפִיק בָּיומִי - היוצא בימי נִיסֶן, וְחֲזִי 
אִילָנִי דְּקָא מְלבְלְבִּי - ורואה אילנות פרי מלבלבים ומוציאים פרח', 
אומַר עָּרוּך אתה ה' אלוהינו מלך העולם", שלא חיפר בְּעוֹלְמוֹ 
כְּלוּם, וּבְרָא בו בְּרִיוֹת טובות וְאִילְנות טוֹבוֹת, לְדִתְְנָאותי 
[-ליהנות] בָּהַן בָּנִי אֶדֶם"י. 


* 


הגמרא שבה לברכת הריח, ומביאה מקור מן הכתוב שיש לבר 
| 
עליו : אוצר החכוה 


אָמַר רב זוטרא בַר טוביה אָמר רב", מנין שַׁמבְרְכִיןן על הנאת 
הָרִיחַ,א שָנָּאָמַר (פסלס קג ₪ של הַנָשָמָה תְּהַלֶּל יה', ומשמע שאף 
הנשמה תהלל את ה' על הנאה שנהנית", וְאִיזְהוּ דְּבֶר שַׁהַנְשֵׁמָה 
נְהָנִית ממנו וְאִין הגוף נְהַנָה מִמָנוּ, שעליו דיבר הכתוב, הָוִי אומר 
זה הריחײ, מכאן שישי לבהך על :הריח". 


* 


מברכים ברכת הריח אלא על דבר שנעשה לשם ריח [כמבואר בשולחן ערוך (שו"ס סי 
רו ק"כ)], ועץ פרי ניטע לשם אכילה ולא לשם ריח, ולכן אין לברך על ריח הפרי, 
ורק כשנטלו כדי להריח הרי זה כאילו הפרי עומד לריח. ומטעם זה, אף אם הפרי 
מונח על השולחן ולא נטלו בידו, והוא מריח את ריחו, לא יברך עליו. ביאור הלכה 
(סי" כטז ק"כ ד"ס כסנטטו). 

י. 'לבלוב' תרגומו יציאת הפרח הגדל לפני הפרי. 'ויוצא פרח' (נמלכר ₪ כג), תרגם 
אונקלוס ְאַפָּק לַבְלְבִין. ערוך (עלך (3:). אך על עלים לבד לא יברך. משנה ברורה 
(סי' ככ סק"כ). ואם כבר גדלו הפירות נחלקו הדעות אם יברך, ראה שולחן ערוך (פס) 
ומשנה ברורה (עס פק"ל). 

וא. רמב"ם (כככות פ"י סי"ג) ושולחן ערוך (פו"ס סי ככו ס"6). 

יב. בכת"י ובכמה ראשונים הגירסא 'ליהנות', וכן הגירסא בשולחן ערוך (פו"ם סי ככו 
ק"פ). הגהות וציונים. 

יג וקבעו ברכה זו, משום שלבלוב העצים בא מומן לומן, ונבוהת הי ניכרת בדבר 
זה, שמפריח עצים יבשים. שיטה מקובצת (ד"ס סי מפן דנפיק). 

ודרך האילנות ללבלב בחודש ניסן, ולכן אמר 'ימי ניסן', אך אם ראה שמלבלבים שלא 
בחודש ניסן גם כן יכול לברך. משנה ברורה (ס" ככו סק"6), וראה ריטב"א (כ"ס י: ד'"ס 
סי). והחתם סופר (סגסות שו"ע פו"ס סי ככו ס"6) כתב, ש'ימי ניסן' פירושו תקופת ניסן. 
יד. רב זוטרא בר טוביה היה תלמידו של רב, כמבואר כאן שאמר שמועה בשמו, 
ובבבא בתרא (קנ.) מוזכר רב זוטרא בר טוביא במעשה שממנו יש ללמוד שחי בדור 
מאוחר יותר. והיו שני אמוראים בשם זה, וכדי להבדיל ביניהם נקרא הראשון ברוב 
המקומות 'בר טוביה' [בה"א], והמאוחר יותר 'בר טוביא' [באל"ף]. תולדות תנאים 
ואמוראים (פ" עכך ככ זועכb‏ כל עוניס). 

טו. משנה ברורה (סי' כטז סק"פ). 

טז. שהיא ההנאה הקרובה ביותר לחלק הרוחני. והבהמה שאין לה נשמה אלא רק 
רוח חיים, אמנם יש לה חוש ריח, אך אינה נהנית מריח טוב. מהרש"א (מ"פ ד"ס סוי). 
יז. אין זו דרשה גמורה, שהרי ברכת הריח היא מתקנת חכמים, אלא שהם סמכו 
תקנתם על הפסוק. ויש להקשות, הלא חיוב ברכת הנהנין על אכילה נלמד מסברא 
שאסור לאדם להנות מהעולם הזה בלי ברכה, כמבואר לעיל (לס.), ומדוע הוצרכה 
הגמרא ללמוד חיוב ברכת הריח מפסוק, ולא למדוה מאותה סברא. ויש ליישב, שהרי 
בענין חיוב הברכה שנינו בברייתא (נעיל ₪.), כל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה 
מעל, כנהנה מן ההקדש, ומבואר בגמרא (פפפיס כו.) שהנהנה מריח של הקדש אין בו 
מעילה משום שריח אין בו ממש, ורק חכמים אסרו את ההנאה מריח הקדש, והיה 
מקום לומר שכיון שאפילו לגבי קדשי שמים אין איסור תורה בהנאת הריח, לא תיקנו 
חכמים ברכה על הנאה זו, לכן הביאה הגמרא סמך מן הכתוב שאף על ריח תיקנו 
ברכה. צל"ח (ד"ס מגין). 

כתב הרמב"ן (נסנן ₪:), שלא תיקנו חכמים ברכה אלא על הנאה הנכנסת בגוף האדם 
וגופו נהנה ממנה, כגון אכילה ושתיה, וכן הנאת הריח שהוא נכנס לגוף וסועד אותו, 
אך אין מברכים על הנאת רחיצה או נשיבת הרוח, משום שהנאות אלו אינן נכנסות 


עין משפט 
נר מצוה 


קלא א ב מיי' פ"ע מספי 
כרלות סכ ו סמג 

עסין כז טוק"ע פו"ס סי" 
רטז סעיף ז: 

קלב ג פיי" סס טוס"ע 
טס סעיף ט: 

קלג ד עוס"ע סס סעיף 

: 


קלד ה מי" פס סל' b‏ 
טוס"ע סס קסע"נ: 
ללה ו פיי פיי מסנ' 
לת סל' יג סטג 
סס טוק"ע פו"ס סי רכו: 
קלו ז מי פ"ט מסנ' 
ברכות סל' 6 סמג מס 
טוע"ע פו"ם סימן כטז 
סעיף 5: 
קלז ח מיי" פ"ו מסני 
דעות סנכה מ: 
קלח ם מייי פ"ע מספי 
נרכות סל' ג סמג 
עסין כז טוס"ע 5" סי" 
רטז סעיף י: 
קלם י מי' פ"ז מסני 
כרכות | הנכס יל 
ופ"ט הנכס ל קמג שס טול 
פו"ם סי' רינ וטור וס"ע 
סו" סימן כו קעיף ד ש: 
קמ ב ל מ 1 פיי" פ"ק 
מסל' לעות סל' ן: 
קמא ₪ מס סנכס !: 
קמב ע פס סנכס כ: 
קמנ 5 צ עס סנכס מ: 


גליון הש"ס 


גמ' | ולא היא 
לאשתמוטי נפשיה. 
עי' כקרכן עדס כילוקנמי 
נויר פ" דף כ"ס ד"ס 
פיתניס ונ מנקי. ועי' 
כתסוכת | סגלנ"מת דף 
רע"ט ד"ס ונר מן דין: 
רשיי רלהיפמ? וכו 
והוא | מין עשב. 
מדפמרינן ‏ פת"כ סי 
קגני. מנופר דסיגני 6 
סוי יקמין. וכמו ספי' 
כס"י | סיגלי = (ווb"ם‏ 
בלע"ז). | וע" בס" על 
סתורס (כר6טית ‏ כ יל) 
ונר" שס: רשיי ד"ה 
מברך על השמן 
בורא שמן ערב. עי" 
לקמן נ"ג ע"5 ברס" 
ד"ס 6ין מנרכין עניו: 


תורה אור השלם 
א) וְהִיא הָעֲלָתֵם הַנָגָה 
וַתטְמְנִם בְּפִשְׁתֵּי הָעֵץ 
הֶערָכוֹת לָהּ על הַנָג: 

[יהושע ב, ון 

ב כל הַנְשָמָה תִּהַלֶל 
יה הַלְלוּיהּ; [תהלים קג, ו] 
סילב ינְקוֹתָיו ויהי 
כות הוחו וִים לו 

בַּלְבְנוּן: [הושע יד, ז] 
ד) אֶת הַכֹּל עָשָה יָפַה 
בְעתּוֹ נַם אֶת הָעֹלִם 
ָתֵן בְּלכָּם מִבְלֵי אֲשֶׁר 
לא יִמְצָא הָאָרֶם אֶת 
הַמַעֲשָׂה אֲשֶׁר עָשָה 
הָאֲלהִים מַרֹאשׁ וְעַד 

סוף: וקהלת ג, יא] 
ה) הוא מוּצַאת וְהיא 
שְׁלָחָה אל חמִיהָ לאמר 
איש אֲטֶר אֲלָה לו 
אֲנֹכִי הָרָה וַתּאמַר הַכָּר 
וא | לְמַי הַחתֲמָת 
ְהַפּתִילִם | וְהַמטָה 


הָאֲלָה: [בראשית לח, כה| 
ו וְקָדָא זֶה אֶל זֶה וְאָמַר 
קדוש קרוש קדוש 0 
צְבָאוֹת מֶלא בָל הָאָרֶץ 
כָּבוֹדוֹ: [ישעיה :, ג] 


רייק 


משנת ראשונים 
עתידים בחורי ישראל 


שיתנו ריח טוב כלבנון. נערי בני ישראל הם בחורי ישראל שלא טעמו טעם חטא, שלא נגשו אל אשה מעולם, כי 
הם הנבחרים בעם והקדושים בהם, כענין שאמרו (ברכות מג:) עתידין בחורי ישראל שלא טעמו טעם חטא ליתן ריח 
נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך כבשן האש. צער ההלבנה מר ממות, על כן 
אמרו רז"ל לעולם יפיל אדם עצמו לכבשן האש ואל ילבין פני חבירו ברבים, ולא אמרו כן בשאר עבירות חמורות. 
[המשך בסוף המסכת] 


כלבנון וכו'. [רמב"ן, שמות כד ה] 


פושע כמו דלמא אתי למפשע, ועיין בגליוני הש"ס לרבי יוסף ענגיל: 


כו 
שמן 


פנפס פסק ככנ מסמע 520 סיס 
גורק כקפכו ול סיל וכו': 

"והאי מאן דמורח באתרונא 

וחבוש' מברך וכו. ולוק כסמליס 

כסס לכ ס 3 69כול מסס פין 9ברך 

ברכת ריס כי לס בככת 6כילס: 
נקוכני 


פמרינן כפרק לנו דכריס (נקפן ג.) דלין מנרכין עניו: 
הרי אמר רבא הלכתא כבית הלל ולא היא לאשתמוטי נפשיה הוא 
דקא עביד. כך כסוב כספריס טלטו ונפיכום כס"י 36 ככ 


אמר רב גידל אמר רב האי *סמלק מברכין 
עלויה בורא עצי בשמים אמר רב חננאל 
אמר רב הני :חלפי דימא מברכין עלייהו 
בורא עצי בשמים אמר מר זוטרא מאי קראה 
* והיא העלתם הנגה ותטמנם בפשתי העץ 
(רב משרשיא אמר") האי ינרקום דגנוניתא 


מברכין עלויה בורא עצי בשמים דדברא בורא עשבי בשמים אמר רב ששת 
הני "סיגלי מברכין עלייהו בורא עשבי בשמים אמר מר זוטרא "האי מאן 
דמורח באתרוגא או בחבושא אומר ברוך שנתן ריח טוב בפירות אמר רב 
יהודה *'האי מאן דנפיק ביומי ניסן וחזי אילני דקא מלבלבי אומר ברוך שלא 
חיפר בעולמו" כלום וברא בו בריות טובות ואילנות טובות להתנאות* בהן בני 
אדם. אמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב 'מנין שמברכין על הריח שנאמר = כל 
הנשמה תהלל יה איהו דבר שהנשמה נהנית ממנו ואין הגוף נהנה 
ממנו הו אומר זה הריח ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב עתידים 
בחורי ישראל" שיתנו ריח טוב כלבנון שנאמר % ילכו יונקותיו ויהי כזית 
הודו וריח לו כלבנון: ואמר רב זוטרא בר מוביה אמר רב מאי דכתיב 
את הכל עשה יפה בעתו מלמד שכל אחד ואחד יפה לו הקב"ה אומנתו בפניו 
אמר רב פפא היינו דאמרי אינשי תלה ליה קורא לדבר אחר ואיהו דידיה 
עביד=. ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב אבוקה כשנים וירח כשלשה איבעיא 
להו אבוקה כשנים בהדי דידיה או דילמא אבוקה כשנים לבר מדידיה ת"ש 
וירח כשלשה אי אמרת בשלמא בהדי דידיה שפיר אלא אי אמרת לבר 
מדידיה ארבעה למה לי והאמר מר לאחד נראה ומזיק לשנים נראה 
ואינו מזיק לשלשה אינו נראה כל עיקר אלא לאו שמע מינה אבוקה 
כשנים בהדי דידיה שמע מינה: 5 ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב 
ואמרי לה אמר רב חנא בר ביזנא אמר רבי שמעון חסידא ואמרי לה 
אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך 
כבשן האש "ואל ילבין פני חברו ברבים מנלן מתמר שנאמר ‏ היא מוצאת 
וגו': ת"ר הביאו לפניו שמן והדם ב"ש אומרים מברך על השמן ואח"כ מברך 
על ההדם וב"ה אומרים למברך על ההדם ואח"כ מברך על השמן אמר ר"ג 
אני אכריע שמן זכינו לריחו וזכינו לסיכתו הדם לריחו זכינו לסיכתו לא זכינו 
א"ר יוחנן הלכה כדברי המכריע רב פפא איקלע לבי רב הונא בריה 
דרב איקא אייתו לקמייהו שמן והדס שקל רב פפא בריך אהדם ברישא 
והדר בריך אשמן אמר ליה לא סבר לה מר הלכה כדברי המכריע אמר ליה 
הכי אמר רבא (6 הלכה כב"ה = ולא היא *! לאשתמוטי נפשיה הוא דעבד". ת"ר 
* הביאו לפניהם שמן ויין ב"ש אומרים אוחז השמן בימינו ואת היין בשמאלו 
מברך על השמן וחוזר ומברך על היין ב"ה אומרים 'אוחז את היין בימינו 
ואת השמן בשמאלו מברך על היין וחוזר ומברך על השמן וטחו בראש 
השמש ואם שמש ת"ח הוא טחו בכותל מפני שגנאי לתלמיד חכם לצאת 
לשוק כשהוא מבושם. ת"ר ששה דברים גנאי לו לתלמיד חכם אל יצא כשהוא 
מבושם > לשוק "ואל יצא יחידי בלילה ואל יצא במנעלים המטולאים ואל 
יספר עם אשה בשוק ואל יסב בחבורה של עמי הארץ ואל יכנם באחרונה 
לבית המדרש ויש אומרים אף לא יפסיע פסיעה גסה ואל יהלך בקומה זקופה 
לאל יצא כשהוא מבושם לשוק א"ר אבא בריה דר' חייא בר אבא אמר רבי 
יוחנן במקום שחשודים על משכב זכור אמר רב ששת לא אמרן אלא בבגדו אבל בגופו זיעה מעברא ליה 
אמר רב פפא *'ושערו כבגדו דמי ואמרי לה כגופו דמי לואל יצא יחידי בלילה משום חשדא ולא אמרן 
אלא דלא קביע ליה עידנא אבל קביע ליה עידנא מידע ידיע דלעידניה קא אזיל יואל יצא במנעלים המטולאים 
מסייע ליה לרבי חייא בר אבא דאמר ר' חייא בר אבא גנאי הוא לתלמיד חכם שיצא במנעלים המטולאים 
איני והא ר' חייא בר אבא נפיק אמר מר זוטרא בריה דרב נחמן בטלאי על גבי טלאי ולא אמרן אלא בפנתא 
אבל בגילדא לית לן בה ובפנתא = לא אמרן אלא באורחא אבל בביתא לית לן בה ולא אמרן אלא בימות 
החמה אבל בימות הגשמים לית לן בה" ?ואל יספר עם אשה בשוק אמר רב חסדא ואפילו היא אשתו תניא 
נמי הכי אפילו היא אשתו ואפילו היא בתו ואפילו היא אחותו לפי שאין הכל בקיאין בקרובותיו לואל 
יסב בחבורה של עמי הארץ מאי טעמא דילמא אתי לאמשוכי בתרייהו ואל יכנם באחרונה לבית המדרש 
משום דקרו ליה פושע" וי"א לאף לא יפסיע פסיעה גסה דאמר מר = פסיעה גסה נוטלת אחד מת"ק ממאור 
עיניו של אדם מאי תקנתיה להדריה בקדושא דבי שמשי צואל יהלך בקומה זקופה דאמר מר ₪ המהלך 
בקומה זקופה אפילו ארבע אמות כאילו דוחק רגלי שכינה דכתיב ! מלא כל הארץ כבודו: 


[שערי תשובה לרבינו יונה, שער ג] 


kx 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


והדס. ס6י סמן סרית סו דלי (סעכיר סווסמ ס סמלק, יסמי"ן קורין לו כלסון יסמעלל", * וסול מין עסכ סיט כו סלם 
סורות סל עלין זו כמעלס מזו ופכסס עלין לכל קולס: חלפי דימא. 
כוסס סקורין 6ספי"ג וסו סנולת נכד, ועטוי כעין גכעולי פסתן, 
(נ) דלסכסן גכעולין דפיקרי ען: נרקום. תנéנת‏ סקרון", כס"ג : 


דגנוניתא. סגדל | כגינס: | סוגלי. 
ויול"ם כנעז: חבושין. קודוניי"ם 
כנעז: להתנאות. כיסת: כלבנון. 
סעריסין עניו ופכסיו: יפה לו 
אומנתו, ופי' כורסי נ6ס כו לומנתו 
כעיניו, ועקס סקדוק כ"ה כן קנ 
יקכר סעונס קומנות: קורא. כך 
סגדל כדקל, תכ ותו כתזיר וסו6 
יגלגלנו בלספס, סחו סיל 6ומנפו: 
אבוקה כשני בני אדם. לענין סיו65 
בנינס, דמר מר" 6 י5 דס יסידי 
כלילס: וירח כשלשה. וק קלוק כין 
קניס (פנטס כדלקמן: לאחד נראה. 
סקל ומזיקו: היא מוצאת והיא שלחה 
וגר. ולילו כסדיל כ פמכס פמ 
ססיעניס על יסודס סס ולו גי סכס, 
6 לפיט טר 06 כו מנכי סרס, לס 
יודס יודס, וס כו 6טלף ונ 6פכין 
פניו: שמן והדם. כקוף ססעודס, 
סמן (סוך = יליו כסעכיר | זוסמק 
סלוכליס", וסדס נסכים כמו ש6מכנו" : 
אני אכריע. 75 כית טמפי: זכינו 
לריחו ולפיכתו, כגון מpס‏ כניס, 
סנכך סמן עדיף: ולא היא. 69 ממר 
כנ סנכת כב"ס, כ רככ פפb‏ 
6כסיף פי שטעס וסטמיט ע5מו ככך: 
שמן ויין, זסו יין קנפמר סמזון, ופֿין 
זה כוק קל כלכס: ‏ חוזר ומברך על 
היין. כגון כסול עפין סיין קנע וסין 
סיין קנפני סמזון פוטכו": שמן בימינו. 
נפי סעליו מכרך תסלס: מברך על 
השמן. *נורל קמן עכנ" : וטחו בראש 
השמש, כדי bp‏ יb5‏ כידיו מנוpמום‏ 
כסוק, ‏ סגנלי סו לתנמיד סכס: 
שחשודים על משכב זכור. מנסמין 
עלמס כדי סיפלוו לסס: ושערו 
כבגדו דמי. דל קכית כיס זעס: 
ואמרי לה כגופו. דקכי כיס זיעס: 
משום חשדא. ענ זנות: דלא קביע 
ליה עידנא. סנ קנעו כו ככו 
קכיעות (למלו כּלנס: בפנתא. 
נפוני" כנעו סעכ גני סרגל: 
נילדא. עקב שקולין סונ": בימות 
הגשמים. סטיט מכססו: אפי' היא 
אשתו. ספ סכל מכלין כ 
וסוקדין קומו: דקרו ליה פושע. 
מפענל: בקדושא דבי שמשי, סטותס 
כוק על קילוק כסכת כלילס: 
מתני' 


מתניתין 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ר"ס י.], 3) ב"מ 
נט. כתוכות ס!: קוטס י:, 
ג) [ע' תוספות פססיס 
כק. דיה 6 וו' כ"ק 
קטז. | ל"ס סכרעח], 
ל) [תוס' פ"ס], ס) מס' 
ד"פ וט פ"ו, ‏ ו) [ע' 
סולין 65. פססיס קיכ:], 
ז) וכסיס יט., פ) [סכת 
קיד. ע"פן, ע) סנפ קיג: 
[תעגית י:]ן [ע' תוס' 
פענים י: ד"ס פסיעס], 
י) שה"ש ב א ובתרגום 
(פי' הרייש כלאים ספ"ה), 
כ) עיין להלן בעמוד זה 
ובפסחים קיב:, 9) לקמן 
נג:, מ) לעיל ע"א, 
נ) לעיל מב ע"ב. 


הגהות הב"ח 


() גמ' ס(לה כנ"ס 
ונ סיס וכו' דעכל) 
פפ"מ. ונ" ספנפסי 60 
גרס ניס: (3) רשיי ד"ס 
מנפי וכו' גכעולי פסמן ק] 
מאי קראה דסעכסן: 


הנהות הגר"א 


[א][גמ' (ולא היא 
לאשתמוטי נפשיה 
הוא דעבד) נמפק ונ"נ 
סרי"ף ("ג: [ב] שם 
(ובפנתא ל"א אלא 
באורחא אבל בביתא 
7 בה) ‏ מס"ס: 
[ג] שם (דאמר מר 
המהלך בקומה זקופה 
אפי' ד"א כאלו דוחק 
רגלי שכינה) 65"מ 
ונ"כ סכי"ף וסר"ם ("ג 
ס: 


לעזי רש"י 


יסמי"ן. פירוט סמנק, 
מין פרם (כן ולו כית עוכ 
(מופף | סעלוןך | עכך 
יסמין). אשפי"ג. פירוט 
שנולת גרד (כש"י כריתות 
דף ו ע"ם ועין רס" 
כ" דף פו ע"5 ד"ס 
ככרין דנכד), = ויול"ש, 
פירוס לודסיס (סנסדרין 
5 ע"כ, רס"י כרלסית כ, 
יד ועיץ עכון ערך 
סגל ' וערך עפר 6'). 
קודוניי"ש. פירוס 
סנוסין, = פריסין (עיין 
רענ"ס כנפיס פ"6 מ"ד 
ועלוך ‏ עלך | פכיש). 
אנפוני"א. פילוט גכ 
סמנעל (רט"י ינמות דף 
קנ ע"6), פניס סל מנעל 
מנמענס (עלוך ערך 
לפנתל). שול"א. פילוט 
פניס סל מנעל קלמטס 
(ערוך ערך 5פנת6): 


הגהות וציונים 


6 [צ"ל | אמר ‏ רב 
משרשיא] (גליון) כ"ה 
בכתל ובראשונים: 
5 בכת"י | הנוסח 
מעולמו (וכ"ה בר"ה יא 
ע"א, ובבה"ג וברא"ש 
וברבינו ירוחם נתיב יג 
ח"ב): ג] בטוש"ע או"ח 
סימן רכו הנוסח ליהנות 
(וב"ה בכת"י ובסמ"ג 
(עשין כז) וברוקח (סימן 
שמב) וברבינו ירוחם 
שם): ל] [צ"ל בחורי 
ישראל ‏ שלא מעמו 
טעם חטא שיתנו וכו' 
עישי גי וכ"ק 
בכח":: ₪] [גי' הערוך 
והוא לדידיה אזיל 
צ"ש ערך קר] (גליון): 
ו] [ז"ל רמ"ע מפאנו ס"ס 
הי רב פפא מסברא 
דנפשיה פליג על ר' יוחגן 
ולא מחמת כסופא הוא 


דבעי לאשתמוטי אלא במדת חסידות ותלה הגדולה ברבו ואי לאו דקים ליה דהכי הלכתא לא עביד עובדא בנפשיה והכי 
קי"ל בכל דוכתא מעשה רב] (גליון): ]] [הרמב"ם לא הזכיר אלא החלוק בין ימות החמה דאסור וימות הגשמים מותר 
אבל ההפרש בין פנתא לגילדא וכן בין לאורחא או בביתו השמיט אמנם הרי"ף בברכות ויותר ביאור בשבת פ' אלו 
קשרים הביא כל דרכים אלו ועי' בלחם משנה הל' דעות פ"ה דין ט] (גליון): ס] גיי רש"ל עצל (גליון) עיין מהרש"א 
דיותר נראה לפרש פוסע דקרי ליה פוסע על ראשי עם קדוש דע"י שבא באחרונה צריך לפסוע עליהם כההיא דיבמות 


קה ע"ב עיי"ש, ועיין יעב"ץ בילק"מ ד"פושע" ו"עצל" הכוונה אחת אלא שזה לה"ק וזה לשון ארמי דקורין לעצל 


ט] בכת"י ליתא "אפילו ארבע אמות" ועיין קידושין לא ע"א אסור לילך בקומה זקופה "ארבע אמות" שנאמר מלא כל הארץ כבודו, והטור (או"ח סי' ב) לא גרס 


"ארבע אמות" עיי"ש בט"ז סק"ד: י] בהפלאה שבערכין (ערך כספן) כתב שהתיבות "יסמי"ן קורין לו בלשון ישמעאל" אינם מדברי רש"י אלא לשון הגליון היה וכן משמע מהטור ושו"ע או"ח (סימן רט"ז ס"ז) בהעתקת דברי רש"י 


ועיי"ש בהגהות מהרל"ח: 


ל] ר"ל דלעיל ע"א איתא ועל ההדס שבכל מקום, (שפ"ח): 


ל] ד"יה "חוזר" צ"ל אחר ד"ה "מברך על השמן": 


מ] [שייך לעיל קודם ד"ה שמן] (גליון): (] המחבר בשו"ע השמיט הך דינא לגמרי ד"הביאו 


לפניהם שמן ויין וכו'" רק המג"א הביאו בריש סימן רטז ועיין מלבושי יו"ט סימן ריב סק"ב וצל"ח, ויש להעיר האות י השייך לעין משפט למה כתוב אצל דברי בית שמאי וצ"ע: | פ] נדצ"ל גבעולי פשתן הס"ד ומה"ד מאי קראה: 


כיצד מברכין 


הגמרא מביאה כמה מאמרים נוספים, שאמר רב זוטרא בר טוביה 
בשם רב: 
וְאָמר רב זוטרא כַּר טוביה אַמר רב, עתידים בַּחורִי ישַרְאֶלַ" 
שָיתַּנוּ ריח טוב פֶּריח הר הלבְנוֹן, שיש בו ריח טוב מפרחים ועלים 
הגדלים בו. שָנָאָמַר בנבואת הושע על העתיד לש שישובו ישראל 
בתשובה שלמה (סושע יד ), "לכו יונְקותָיו ויחי כַזִּית הודו, וְרִיח 
לו כַּלְבָנון', כלומר ירבו ויתפשטו בניוי, ויהי כזית הודם וזיום, ויתנו 
הלו טוב כלבנוך3", 


* 


וְאָמַר רב זוטְרְא כַּר טוביה אִמַר רב, מאי דִכָתִיב - מה ענין 
הכתוב על מעשה ה' בעולם (קסנת ג 6), 'אֶת הפל צָשָה יִפָה בְּעַתּוֹ', 
מלמַד, שַׁכָּל אֶחַד וְאֶחַד מבני האדם יִפָּה לו הקדוש בָּרוּךְ הוא 
אוּמַנתו בְּפָנָיו, כלומר, עשה הקדוש ברוך הוא שתהיה מלאכתו יפה 
בעיניו, ואף העוסק במלאכה בזויה, כגון מעבד עורות שהיא מלאכה 
המדיפה ריח רעכנג. 


מוסיפה הגמרא, אָמַר רכ פָפָּא, היינוּ דְּאָמְרִי אִיִנָשִי - זו 
האימרה שרגילים אנשים לומר, תַּלָה ליה קוךא לדְבָר אֶחַר - תלה 
חלק הרך שבדקליי לחזיר בצוארו, שיאכלנו בעודו נקי, וְאֵיהוּ דידיה 
עֲבִיד - והוא יעשה כמנהגו וכהרגלו לנבור באשפה, ואף את הקורא 
ינלגל באשפה וילכלכנו. וכך אדם העוסק במלאכה בזויה, אף אם 
תתן לו פרנסתו בדרך אחרת מכובדת יותר, עדיין ימשיך לעסוק 
במלאכתו הבזויה, מפני שהיא נאה בעיניו. 


* 


מבואר בגמרא (ססמיס קינ:), שלא יצא אדם יחידי בלילה מפני 
המזיקיםי". הגמרא מבארת שיש אופנים שהמזיקים נמנעים מלהזיק, 
ובהם יכול אדם לצאת יחידי בלילה: 
וְאָמר רב זוטרְא בַר טובִּיה אָמַר רב, אֲבוּקָה כשְׁנַיִם - כשני בני 
אדם, לענין הסכנה לצאת יחידי בלילה, וְירֵחַ פָּשָלשָה בני אדם. ויש 
חילוק בין שנים לשלושה לגבי השמירה מהמזיקים, וכמבואר בגמרא 
בסמוך. 


הגמרא מבארת את דברי רב: 
מסתפקת הגמרא, אִיבַּעְיָא לְהוּ - הסתפקו בני הישיבה, מה שאמר רב 


לגוף. וכעין זה כתבו התוספות (פסמיס נג: ד"ס 6ין). 

ולאחר הריח לא תיקנו ברכה אחרונה, כמבואר בגמרא לקמן (מד:), מפני שהנאה מועטת 
היא, שמיד לאחר שמריח נגמרת ההנאה, והרי הוא כאוכל ונתעכל המזון שבמעיו שאינו 
מברך עוד ברכה אחרונה, כפי ששנינו להלן ((:). ב"ח (פו"ס סי רטוז ס"6) ע"פ רשיי 
(נלס (כ. ד"ם כיקני). 

יח. בעין יעקב נוסף 'שלא טעמו טעם חטא', וכן הגירסא בכת"י. דקדוקי סופרים. 
יט. 'לבנון' הוא שם מקום ובו יער. ע"פ רש"י (יקעיס כט י, פס ס יג). 

ב. רש"י (סוקע סס). 

כא. הנביא אומר (סופע יד 2), 'שובה ישראל עד ה' אלהיך' וגו', ומבטיח לישראל, 
שלאחר שישובו בתשובה "ילכו יונקותיו' וכו'. ודרשו 'יונקותיו' על בחורי ישראל מלשון 
יניק וחכים. מהרש"א (מ"פ ד"ס עסיליס). 

הרד"ק (סוטע פס) ביאר, ש'יתנו ריח טוב כלבנון' ענינו שיצא שמם הטוב למרחוק. 
והמהרש"א (ת" ד"ס עתיליס) ביאר ענינו, שיזכו למעלות רוחניות בחכמה, שכן מצינו 
בהם לשון ריח, שנאמר (שעיס ₪ ג) 'והריחו ביראת ה". 

הריא"ף (ד"ס פנלמר) ביאר את הפסוק לפי גירסת עין יעקב 'עתידין בחורי ישראל שלא 
טעמו טעם חטא', שטבעו של הזית שאי אפשר להרכיבו עם מין אחר, וכוונת הפסוק, 
אם ילכו יונקותיו [שהם הבחורים] ויהי כזית הודו, שלא יתערב בהם שום פסולת וחטא 
כעץ הזית, אזי יהיה ריח לו כלבנון. 

בב. ראה משנה (כתוכות עו.) ורש"י (מס ד"ס סמקמן). ועשה הקדוש ברוך הוא כן, כדי 
שימצאו בני אדם העוסקים במלאכות בזויות כאלו, ולא יחסר העולם דברים שיש בהם 
צורך. רשיי (ל"ס יפס). 

הגמרא דורשת כן מן הכתוב, מפני שיש לשאול, וכי כל הבריאה היא יפה, הלא יש 
דברים שאינם יפים. אלא שאף הדברים שאינם יפים, בעיני העוסק בהם יפים הם. גפן 
פוריה (ד"ס מ"ל). 

ומה שאמר הכתוב 'בעתו', פירושו שבעת שנגזר על האדם באיזו אומנות יעסוק, נגזר 
גם שתהיה אומנות זו נאה בעיניו. מהרש"א (מ"פ ד"ס יפס). ובגפן פוריה (ד"ס מ"ד) פירש 
הכוונה, שבעת שהעולם צריך לאותו דבר, באותה שעה עושה הקדוש ברוך הוא מלאכה 
זו יפה בעיני העוסק בה, כדי שלא יחסר העולם את צרכו. 


פרק ששי 


ברכות 


'אֲבוּקָה פָּשָנָיִם', כוונתו שהיא נחשבת כשנים בַּהֲדֵי דִידִיה - ביחד 
עם ההולך עצמו, שהאבוקה היא כאדם נוסף מלבדו, או דִילְמָא - או 
שמא כוונתו 'אַבוּקה פַּשְׁנַום' ?בר מְדּדִיח - מלבד ההולך עצמו, 
ויחד עם ההולך נחשב שיש כאן שלושה. 


מג: [ב] 


מוכיחה הגמרא, תָּא שְמַע - בא ושמע ראיה לפשוט את הספק, 
שכן הוסיף רב ואמר, זְיִרַח פָּשָלשַה'. מבארת הגמרא את הראיה, אי 
אִמַרַת בַּשְלְמַא - אם תאמר שכוונת רב 'אבוקה כשנים וירח כשלשה' 
בְּהַדִי דִּידִיח - ביחד עם ההולך עצמו, שַׁפִּיר - מובן הדבר, לפי 
שיש מעלה בשני בני אדם לגבי השמירה מהמזיקים ויש מעלה רבה 
יותר בשלושה, כמבואר בסמוך, ועל כך אמר רב שאבוקה כשנים וירח 
כשלושה. אֶלָא אִי אִמָרַת - אבל אם תאמר שכוונת רב לכַר מִדִּידִיה 
- מלבד ההולך עצמו, נמצא ש'אבוקה כשנים' היינו כשלושה יחד עם 
ההולך, ו'ירח כשלושה' היינו כארבעה יחד עם ההולך, ויש לשאול על 
כך, אֶרְבָּעֶה ?מה לי - מה המעלה בכך שנחשב כארבעה לגבי 
השמירה ממזיקים, וְהָאָמַר מר - והלא נאמרה שמועה בשם אחד 
החכמים, שכך היא דרכו של המזיק, ?אדם אֶחַד ההולך לבדו הוא 
נרְאַה וּמַזִיק לו, לְֶשָנָיִם ההולכים הוא נְרְאֶה וְאֵינוֹ מִזִּיק להם, 
לְשלשָה ההולכים אִינו נְרְאֶה כָּל עִיקֶר [-כלל]. וכיון שאף בשלושה 
הוא אינו נראה, אם כן אין כל מעלה בארבעה יותר משלושה, ומה 
בא רב ללמדנו בכך שירח כשלושה. אֶלָא לאו שָמָע מִינָהּ - אלא 
ודאי יש להוכיח מכאן, ש'אָבוּקה כָּשָנָים' היינו בַּהָדִי דּידִיחּ - ביחד 
עם ההולך, שהאבוקה היא כאדם נוסף מלבדו. מסיקה הגמרא, שְׁמַע 
מִינָחּ - אכן יש להוכיח כן. 


* 


הגמרא מביאה מאמר בחומרת האיסור להלבין פני חבירו ברבים: 
וְאָמַר רב זוּטִרְא כַּר טוביה אָמר רב, וְאָמְרִי ?ה - ויש אומרים 
ששמועה זו אָמַר רב חִנָא בַר בִּיזְנָא אַמר רַבִּי שמעון חֲסִידָא, 
וְאָמְרִי לָהּ - ויש אומרים ששמועה זו אָמַר רפִי יוחָנָן משוּם [-בשם] 
רבִּי שמעון בֶּן יוחי, נוח [-עדיף] לו לְאֶדֶם שִיפִּיל עצמו לתוף כַּבְשָן 
הָאֲשׁ להישרף, ואל יִלְבִּין את פָּנִי חַבָּרו [-יביישולי] בָּרְבִּיםי'. שואלת 
הגמרא, מִנְלְן - מנין אנו לומדים === זה. משיבה הגמרא, מַתִּמר, 
שָנָאָמַר לאחר שהרתה מחמיה יהודה, והוא לא ידע שממנו הרתה, וציוה 
להוציאה לשריפה מפני שחשד בה שזינתהי" (ככסטית (ס כס), 'היא 


בג. דרך גדילתו של הדקל, שבכל שנה נוספים בו ענפים חדשים, והענף שגדל בשנה 
זו עדיין רך הוא וטוב למאכל, וכשבאים ימות הגשמים הוא מתקשה כעץ. רש"י (עילונין 
מ לי קל 

בד. רש"י בעין יעקב (ל"ס פלי). 

בה. הם שדים ומלאכי חבלה [ראה פסחים (קיכ:), רש"י (ד"ס נפתד) ורשב"ם (פססיס קיס. 
דיס 6גרת)]. 

תוספות בחולין (83. ד"ס מכפן) כתבו, שדווקא בתלמיד חכם אמרו שלא יצא יחידי מפני 
המזיקים המתקנאים בו. אך מהתוספות בפסחים (כ. ד"ס יכנק) נראה, שאף בכל אדם 
נאמר כן. מהרש"א (פונין 6. מ" ד"ס מלסן). 

בו. ביוש נקרא 'הלבנת פנים', מפני שפניו של המתבייש מלבינות, והאדמימות מסתלקת 
מהן [ראה בבא מציעא (6₪]. 

בז. 'ברבים' הם שלשה, ובכלל השלשה המבייש והמתבייש עצמם, ועוד אחד מן 
השוק. מתן שכרן של מצוות (לכעל ספמ"ג, תקירס ה). 

יש לבאר על פי מאמר הגמרא (נ"מ נפ:) שהמלבין פני חבירו ברבים יורד לגיהנם ואינו 
עולה, ואם כן נוח לו לאדם ליפול באש שבעולם הזה, שאינו אלא אחד משישים מאש 
הגיהנם (נקפן מ:), ולא ילבין פני חבירו ברבים ויפול לאש של גיהנם. מעון הברכות 
(ד"ס וסמל). 

נחלקו הראשונים, האם אכן יש חיוב להפיל עצמו לכבשן האש כדי שלא להלבין פני 
חבירו ברבים. שיטת התוספות (סוטס י: ד"ס (ות) ורבינו יונה (פעכי תסונס פער ג ות קלט), 
שאכן יש חיוב בדבר [וביאר רבינו יונה, משום שהמלבין פני חבירו הוא כשופך את 
דמו, כמבואר בגמרא (נ"מ נם:), ושפיכות דמים היא משלש העבירות שנאמר בהם 
(סנסלרין עד.) יהרג ואל יעבור]. אך במאירי (סועס י: ד"ס עעולס) מבואר, שאמרו עוח לו 
לאדם' כדי לעורר על חומרת האיסור שבדבר, אך אין הכוונה שימסור נפשו על כך 
[ובדברי שאול (לכעל סופ ומטיכ, יו"ד סי" סמס ס"כ) כתב, שאין חיוב למסור את הנפש על 
כך, אך מכל מקום רשאי אדם לעשות כן, ולכן נקטה הגמרא לשון עוח' ולא לשון 
יחייב']. 

בח. תמר נישאה לער בכור יהודה, ומת. לאחר מכן התייבמה לאחיו אונן, ואף הוא 
מת. אמר לה חמיה יהודה, שבי אלמנה בבית אביך עד שיגדל שלה בני, ותתייבמי לו. 


עין משפט 
נר מצוה 


קלא א ב מיי' פ"ע מספי 
כרלות סכ ו סמג 

עסין כז טוק"ע פו"ם סי" 
רטז סעיף ז: 

קלב ג פי" סס טוס"ע 
מס סעיף ט: 

קלג ד עוס"ע שס סעיף 

ת: 


קלד ה מי" קס סל' b‏ 
טוס"ע סס סע":: 
ללה ו מ" פ"ימהל 
לכות סנ' יג קמג 
סס טוס"ע פו"ס סי' רכו: 
קל ז מיי פ"ט מסני 
ברכות סל' 6 קמג עס 
טוס"ע פו"ס סימן רטז 
סעיף 5: 
קלז ח מיי" פ" מסני 
דעות סלכס מ: 
קלח ט מיי' פ"ט מס 
ברכות סל' ג סמג 
עסין כז עוס"ע פ"מ סי' 
לטז סעיף יס: 
קלט י פיי" פ"ז מהנ' 
נלכות תנכס יל 
ופ"ט הנכס ד קמג עס טור 
פֿוי"ס סי" רינ וטור וק"ע 
סו" סימן כו קעיף ל ש: 
קמ ב ל מ 1 מיי פ"ס 
מסל' לעות סל ט: 
קמא ₪ עס סנכס 1: 
מב ע פס הנכס 3: 
קמג פ צ עס סנכס מ: 


גליון הש"ס 


גמ' | ולא היא 
לאשתמוטי נפשיה. 
עי' כקרכן עדס כירוסנמי 
נזיר פ"ז דף כ"ס ד"ס 
יניס ונ מנקי. ועי' 
כתסוכת סרלכ"ק | דף 
רע"ט ד"ס ונר מן דין: 
רש"י דיה סמלק וכו 
והוא | מין | עשב. 
מדףמרינן | פס"כ סנ 
סגלי. מכופר. דסיגלי 6 
סוי יקמין. וכמו ספ" 
רס"י | סיאגני (ויול"ם 
כלע"ז). וע" רס" על 
סתורס (ברפים כ יד) 
ונר"מ סס: רש"י ד"ה 
מברך על השמן 
בורא שמן ערב. עי" 
לקמן נ"ג ע'" כרט"י 
ד"ס פין מכרכין עליו: 


sade 
7 


תורה אור השלם 
א) וְהִיא הָעֲלָתֵם הַנָגָה 
ַתּמָמְנַם בְפַשְׁתִּי הֶעֵץ 
הָעַרְכות לָהּ על הַגָג: 

[יהושע ב, ון 

ב) כל הַנְשְׁמָה תִּהָלֶל 
יה הַלְלוּיהּ; |תהלים קג, ו] 
ילְכוּ = ינְקוֹתָיו וְהִי 
כוַת הודו וְרֵימ לו 

ַּלְבְנוּן: [הושע יד, ] 
ד) אֶת הַכֹּל עֲשֶׂה יְפַה 
בְעתּוֹ נַם אֶת הְעלֶם 
נָתֵן בְּלְכָם מִבְּלי אֲשֶׁר 
לא יִמְצָא הָאָרֶם אֶת 
הַמַעֲשָׁה אֲשֶׁר עָשָה 
הָאֶלְהִים מַרֹאשׁ ועד 

סוף: |קהלת ג, יא] 
ה) הוא מוּצָאת וְהִיא 
שׁלְחָה אֶל חָמִיהָ לאמר 
איש אֲטֶר אֲלָה לו 
אֲנֹכִי הָרָה וַתּאמֶר הַכָּר 
א | לְמַי הַחתְמָת 
ְהַפָּתִילִם | וְהַמַטָה 


הָאֲלָה: [בראשית לח, כה| 
) וְְרָא זה אל זָה וְאָמַר 
קדוּש קדוש קדוש יי 
צְבָאוֹת מֶלא בָל הָאָרֶץ 
כְּבוֹדוֹ: וישעיה ו, ג] 


רייק 


משנת ראשונים 
עתידים בחורי ישראל 


שיתנו ריח טוב כלבנון. נערי בני ישראל הם בחורי ישראל שלא טעמו טעם חטא, שלא נגשו אל אשה מעולם, כי 
הם הנבחרים בעם והקדושים בהם, כענין שאמרו (ברכות מג:) עתידין בחורי ישראל שלא טעמו טעם חטא ליתן ריח 
נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך כבשן האש. צער ההלבנה מר ממות, על כן 
אמרו רז"ל לעולם יפיל אדם עצמו לכבשן האש ואל ילבין פני חבירו ברבים, ולא אמרו כן בשאר עבירות חמורות. 
[המשך בסוף המסכת] 


כלבנון וכו'. [רמב"ן, שמות כד ה] 


פושע כמו דלמא אתי למפשע, ועיין בגליוני הש"ס לרבי יוסף ענגיל: 


מג: 
שמן 


פמרינן כפרק פנו דנריס (נקפן ג.) דלין מנרכין עניו: 
הרי אמר רבא הלכתא כבית הלל ולא היא לאשתמוטי נפשיה הוא 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


והדס. ס6י סמן (סלים סו דלי (סעכיר סזוסמ ס סמלק.יסמי"ן קורין לו כלסון יסמעלל", = וסול מין עסכ סיט כו סלם 
קולות םל עלין זו כמעלס מזו וסלקס עפין לכל קוכס: חלפי דימא. 
כומס סקוכין 6ספי"ג וסו6 טכולפ גרד, ועסוי כעין גכעולי פסתן, 


דקא עביד. כך כמו נקפכיס קננו וכפירו רס"י 336 ר (3) דלסכסן גכעולין דפיקכי ען: נרקום. סנפלת סטכון", 3ס"ג: 


פנפס פסק ככנ מסמע קנ סיס 
גוכק כקפכו ול סיס וכו': 

יהאי מאן דמורח באתרונא 

וחבוש' מברך וכו. ולוק כסמליק 

כסס לכ ס 3 (6כול מסס פין 9כרך 

כלכת כים כי לס כככת 6כיכס: 
בסוכלי 


אמר רב גידל אמר רב האי *סמלק מברכין 
עלויה בורא עצי בשמים אמר רב חננאל 
אמר רב הני :חלפי דימא מברכין עלייהו 
בורא עצי בשמים אמר מר זוטרא מאי קראה 
* והיא העלתם הנגה ותטמנם בפשתי העץ 
(רב משרשיא אמר") האי ינרקום דגנוניתא 


מברכין עלויה בורא עצי בשמים דדברא בורא עשבי בשמים אמר רב ששת 
הני יסיגלי מברכין עלייהו בורא עשבי בשמים אמר מר זוטרא "האי מאן 
דמורח באתרוגא או בחבושא אומר ברוך שנתן ריח טוב בפירות אמר רב 
יהודה *'האי מאן דנפיק ביומי ניסן וחזי אילני דקא מלבלבי אומר ברוך שלא 
חיפר בעולמו" כלום וברא בו בריות טובות ואילנות טובות להתנאות* בהן בני 
אדם. אמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב 'מנין שמברכין על הריח שנאמר 5 כל 
הנשמה תהלל יה אוהו דבר שהנשמה נהנית ממנו ואין הגוף נהנה 
ממנו הו אומר זה הריח ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב עתידים 
בחורי ישראל" שיתנו ריח טוב כלבנון שנאמר ילכו יונקותיו ויהי כזית 
הודו וריח לו כלבנון: ואמר רב זוטרא בר מוביה אמר רב מאי דכתיב 
"> את הכל עשה יפה בעתו מלמד שכל אחד ואחד יפה לו הקב"ה אומנתו בפניו 
אמר רב פפא היינו דאמרי אינשי חלה ליה קורא לדבר אחר ואיהו דידיה 
עביד". ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב אבוקה כשנים וירח כשלשה איבעיא 
להו אבוקה כשנים בהדי דידיה או דילמא אבוקה כשנים לבר מדידיה ת"ש 
וירח כשלשה אי אמרת בשלמא בהדי דידיה שפיר אלא אי אמרת לבר 
מדידיה ארבעה למה לי והאמר מר לאחד נראה ומזיק לשנים נראה 
ואינו מזיק לשלשה אינו נראה כל עיקר אלא לאו שמע מינה אבוקה 
כשנים בהדי דידיה שמע מינה: 5 ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב 
ואמרי לה אמר רב חנא בר ביזנא אמר רבי שמעון חסידא ואמרי לה 
אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך 


כבשן האש "ואל ילבין פני חברו ברבים מנלן מתמר שנאמר ‏ היא מוצאת . 


וגו': ת"ר הביאו לפניו שמן והדם ב"ש אומרים מברך על השמן ואח"כ מברך 
על ההדם וב"ה אומרים *מברך על ההדם ואח"כ מברך על השמן אמר ר"ג 
אני אכריע שמן זכינו לריחו וזכינו לסיכתו הדם לריחו זכינו לסיכתו לא זכינו 
א"ר יוחנן הלכה כדברי המכריע רב פפא איקלע לבי רב הונא בריה 
דרב איקא אייתו לקמייהו שמן והדם שקל רב פפא בריך אהדם ברישא 
והדר בריך אשמן אמר ליה לא סבר לה מר הלכה כדברי המכריע אמר ליה 
הכי אמר רבא (5) הלכה כב"ה = ולא היא וי לאשתמנטי נפשיה הוא דעבד". ת"ר 
9 הביאו לפניהם שמן ויין ב"ש אומרים אוחז השמן בימינו ואת היין בשמאלו 
מברך על השמן וחוזר ומברך על היין ב"ה אומרים 'אוחז את היין בימינו 
ואת השמן בשמאלו מברך על היין וחוזר ומברך על השמן וטחו בראש 
השמש ואם שמש ת"ח הנא מחו בכותל מפני שואי לתלמיד חכם לצאת 
לשוק כשהוא מבושם. ת"ר ששה דברים גנאי לו לתלמיד חכם אל יצא כשהוא 
מבושם % לשוק " ואל יצא יחידי בלילה ואל יצא במנעלים המטולאים ואל 
יספר עם אשה בשוק ואל יסב בחבורה של עמי הארץ ואל יכנם באחרונה 
לבית המדרש ויש אומרים אף לא יפסיע פסיעה גסה ואל יהלך בקומה זקופה 
לאל יצא כשהוא מבושם לשוק א"ר אבא בריה דר' חייא בר אבא אמר רבי 
יוחנן במקום שחשודים על משכב זכור אמר רב ששת לא אמרן אלא בבגדו אבל בגופו זיעה מעברא ליה 
אמר רב פפא +'ושערו כבגדו דמי ואמרי לה כגופו דמי לואל יצא יחידי בלילה משום חשדא ולא אמרן 
אלא דלא קביע ליה עידנא אבל קביע ליה עידנא מידע ידיע דלעידניה קא אזיל יואל יצא במנעלים המטולאים 
מסייע ליה לרבי חייא בר אבא = דאמר ר' חייא בר אבא גנאי הוא לתלמיד חכם שיצא במנעלים המטולאים 
איני והא ר' חייא בר אבא נפיק אמר מר זוטרא בריה דרב נחמן בטלאי על גבי טלאי ולא אמרן אלא בפנתא 
אבל בגילדא לית לן בה ובפנתא = לא אמרן אלא באורחא אבל בביתא לית לן בה ולא אמרן אלא בימות 
החמה אבל בימות הגשמים לית לן בה" ?ואל יספר עם אשה בשוק אמר רב חסדא ואפילו היא אשתו תניא 
נמי הכי אפילו היא אשתו ואפילו היא בתו ואפילו היא אחותו לפי שאין הכל בקיאין בקרובותיו *ואל 
יסב בחבורה של עמי הארץ מאי טעמא דילמא אתי לאמשוכי בתרייהו ואל יכנם באחרונה לבית המדרש 
משום דקרו ליה פושע" וי"א לאף לא יפסיע פסיעה גסה דאמר מר = פסיעה גסה נוטלת אחד מת"ק ממאור 
עיניו של אדם מאי תקנתיה להדריה בקדושא דבי שמשי +ואל יהלך בקומה זקופה דאמר מר ₪ המהלך 
בקומה זקופה אפילו ארבע אמות" כאילו דוחק רגלי שכינה דכתיב ‏ מלא כל הארץ כבודו: 


[שערי תשובה לרבינו יונה, שער גן 


דגנונותא, | סגדל | כגינס: | סיגלי. 
ויול"ק כנעז: חבושין. קודוניי"ם 
כלעז: להתנאות. כיסות: כלבנון. 
סעריסין עניו ופכסיו: יפה לו 
אומנתו. ולפי כורסי פס כו מומנתו 
בעיניו, ועקס סקדוק 3"ס כן קנ 
יססר סעולס 6ומנות: קורא. כך 
סגדל כדקל, תפס ותו כתזיר וסו6 
יגלגלנו כסספס, ‏ סחו סיל 6ומנפו: 
אבוקה כשני בני אדם. (ענין סיו65 
כליפס, הלמר מר" 55 י5 6דס יסידי 
כלילס: וירח כשלשה. וק קלוק כין 
קניס (שלטס כדנקמן: לאחד נראה. 
סקל ומזיקו: היא מוצאת והיא שלחה 
וגר. וליכו כסדיל כ 6מכס פמ 
ססימניס על יסודס סס ולו גי סכס, 
6 סיט טר 096 כו נכי סרס, ס 
יודס יודס, וס כו פכף ונ פנבין 
פניו: שמן והדם. כסוף ססעודס, 
סען (סוך = יליו עסעניל זוסמק 
ספוכניס, וסדס סריס כמו pפמרנן‏ : 
אני אכריע. 75 כית טמסי: זכינו 
לריחו ולפיכתו. כגון מpס‏ כניסס", 
סלכך סמן עדיף: ולא היא. 69 ממר 
כנ סנכת כב"ס, 66 ככ פפb‏ 
6כסיף פי שטעס וסטמיט עגמו ככך: 
שמן ויין, זסו יין שט6סר סמזון, ולין 
וס כוק קל כלכס: ‏ חוזר ומברך על 
היין. כגון כסול pפין‏ סיין קנע וסין 
סיין שלפני סמזון פוטלו": שמן בימינו. 


| (פי סעניו מכרך תסלס: מברך על 


השמן, נוכק קמן עככ": וטחו בראש 
השמש, כדי קנ י5 כידיו מכוסמות 
כקוק, סגנפי סו כתנמיד סכס: 
שחשודים על משכב זכור. מכטמין 
עלמס כדי פימפו לסס: ושערו 
כבגדו דמי. דנ קכית כיס זיעס: 
ואמרי לה כגופו. לקכית ניס זיעס: 
משום חשדא. סכ זנות: דלא קביע 
ליה עידנא. סנ קנעו כו ככו 
קכיעות (לנמלו כלנס: בפנתא. 
לנפוני" ננעו סעכ גכי סכגכ: 
נילדא. עקנ סקורין קונ": בימות 
הגשמים. סטיט מכססו: אפי' היא 
אשתו. ספ סכל מליין כס 
וסוקדין קותו: דקוו ליה פושע. 
מפעגל: בקדושא דבי שמשי. סטותס 
וק םל קילוע | כסכת | כלילס: 
מסני' 


מתניתין 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ר"ס י6.], = 3) ב"מ 
נט. כתוכות ס!: קוטס י:, 
ג) [ע' תוספות פססיס 
כם. לייס קיץ וו כ"ק 
קטז. ד"ס סככעסן, 
ל) [תוס' פ"ס], ס) מס' 
ד"פ וטק פ"ו, ו)אוע' 
מונין 65. פססיס קיכ:], 
ז) וכסיס יט., פ) [סכת 
קיד. ע"פן, ע) סנפ קיג: 
[תעגית ‏ י:] [ע' תוס' 
פענים י: ד"ס פסיעס], 
י) שה"ש ב א ובתרגום 
(פי' הרייש כלאים ספ"ה), 
כ) עיין להלן בעמוד זה 
ובפסחים קיב:, 9) לקמן 
נג;, | )לעיל ע"א, 
נ) לעיל מב ע"ב. 


הגהות הב"ח 


() גמ' סכה כנ"ס 
ונ סיס וכו' דעכל) 
מפ"מ. ונ"כ ס6(פסי כ 
גרס ניס: (3) רש"י ד"ס 
פפפי וכו' גכעולי פסמן ק] 
מאי קראה דפפכסן: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' (ולא היא 
לאשתמוטי נפשיה 
הוא דעבד) נמפק ונ"נ 
סרי"ף כ"ג: [ב] שם 
(ובפנתא ל"א אלא 
באורחא אבל בביתא 
הט בה) 7 פפ"ת: 
[ג] שם (דאמר מר 
המהלך בקומה זקופה 
אפי' ד"א כאלו דוחק 
רגלי שבינה) bp"ת‏ 
ונ"כ סרי"ף וסרפ"ם ("ג 
ה: 


לעזי רש"י 


יסמי"ן. פירוס סמנק, 
מין פרס (כן ולו כית עוכ 
(מופף | סעלוןך | עכך 
יסמין). אשפי"ג. פירוט 
שנול גרד (כש"י כריתות 
לף ו ע" ועין כס"י 
נ"מ דף פו ע"5 ד"ס 
ככרין לנרד). ויול"ש, 
פירוס דודליס (סנסדרין 
לט ע"ב, רס"י ברסטים נ, 
יד ושעין עלוך | ערך 
סגל ' וערך עפר 5'). 
קודוניי"ש. פירום 
סנוסין, = פריטין = (עיין 
רמכ"ס כנפיס פ"5 מ"ד 
ועלוך ‏ עלך | פכ). 
אנפוני"א. פילום גכ 
סמנעל (רט"י יכמות דף 
קנ ע"פ), פניס טל מנעל 
מנמענס (ערוך | ערך 
לפנת5). שול"א. פירוט 
פניס סל מנעל סנמטס 
(ערוך ערך 55נפ6): 


הגהות וציונים 


6) [צ"ל | אמר ‏ רב 
משרשיא] (גליון) כ"ה 
בכת"י ובראשונים: 
3 בכת"י | הנוסח 
מעולמו (וכ"ה בר"ה יא 
ע"א, ובבהייג ובהאייש 
וברבינו ירוחם נתיב יג 
ח"ב): ג] בטוש"ע או"ח 
סימן רכו הנוסח ליהנות 
(וכ"ה בכת"י ובסמלג 
(עשין כז) וברוקח (סימן 
שמב) וברבינו ירוחם 
שם): ל] [צ"ל בחורי 
ישראל שלא מעמו 
טעם חטא שיתנו וכו' 
ע"קו | (גלסן) וכיה 
בכת"י: ס] [גי הערוך 
והוא ?דידיה אזיל 
ע"ש ערך קר] (גליון): 
1] [ז"ל רמ"ע מפאנו ס"ס 
הי רב פפא מסברא 
דנפשיה פליג על ר' יוחנן 
ולא מחמת כסופא הוא 


דבעי לאשתמוטי אלא במדת חסידות ותלה הגדולה ברבו ואי לאו דקים ליה דהכי הלכתא לא עביד עובדא בנפשיה והכי 
קי"ל בכל דוכתא מעשה רב] (גליון): ]] [הרמב"ם לא הזכיר אלא החלוק בין ימות החמה דאסור וימות הגשמים מותר 
אבל ההפרש בין פנתא לגילדא וכן בין לאורחא או בביתו השמיט אמנם הרי"ף בברכות ויותר ביאור בשבת פ' אלו 
קשרים הביא כל דרכים אלו ועי' בלחם משנה הל' דעות פ"ה דין ט] (גליון): ס] גיי רש"ל עצל (גליון) עיין מהרש"א 
דיותר נראה לפרש פוסע דקרי ליה פוסע על ראשי עם קדוש דע"י שבא באחרונה צריך לפסוע עליהם כההיא דיבמות 


קה ע"ב עיי"ש, ועיין יעב"ץ בילק"מ ד"פושע" ו"עצל" הכוונה אחת אלא שזה לה"ק וזה לשון ארמי דקורין לעצל 


ט] בכת"י ליתא "אפילו ארבע אמות" ועיין קידושין לא ע"א אסור לילך בקומה זקופה "ארבע אמות" שנאמר מלא כל הארץ כבודו, והטור (או"ח סי' ב) לא גרס 


"ארבע אמות" עיי"ש בט"ז סק"ד: י] בהפלאה שבערכין (ערך כספן) כתב שהתיבות "יסמי"ן קורין לו בלשון ישמעאל" אינם מדברי רש"י אלא לשון הגליון היה וכן משמע מהטור ושו"ע או"ח (סימן רט"ז ס"ז) בהעתקת דברי רש"י 


ועיי"ש בהגהות מהרל"ח: 


כ] ר"ל דלעיל ע"א איתא ועל ההדס שבכל מקום, (שפ"ח): 


] ד"ה "חוזר" צ"ל אחר ד"ה "מברך על השמן": מ] [שייך לעיל קודם ד"ה שמן] (גליון): 2] המחבר בשו"ע השמיט הך דינא לגמרי ד"הביאו 


לפניהם שמן ויין וכו'" רק המג"א הביאו בריש סימן רטז ועיין מלבושי יו"ט סימן ריב סק"ב וצל"ח, ויש להעיר האות י השייך לעין משפט למה כתוב אצל דברי בית שמאי וצ"ע: פ] נדצ"ל גבעולי פשתן הס"ד ומה"ד מאי קראה: 


כיצד מברכין 


מוצאת וגו' וְהִיא שַלְחָה אֶל חָמֶיהָ לָאמר, לְאִיש אֲשֶׁר אֶלָה לו אָנֹכִי הָרָה, 
וַתּאמַר הַכָּר נָא לְמִי הַחִתְמָת וְהַפְּתִילִים וְהַמַטָה הָאֶלָה', שכאשר הוציאו 
אותה לשריפה, שלחה ליהודה את הסימנים שנתן לה, ואמרה 'לבעל 
סימנים אלו אני הרה', ולא אמרה במפורש 'אלו הסימנים של יהודה הם, 
ולו אני הרה'. וחשבה בליבה, אם יהודה יודה שממנו אני הרה, אנצל מן 
השריפה, אך אם לא יודה, לא אומר זאת במפורש, משום שהוא יתבייש 
בכך, ומוטב שאשרף בכבשן האש ולא אלבין את פניו ברביםי". 


אי 


הגמרא שבה לדין ברכת הריח, ומבארת את סדר הקדימה בברכות 
הריח של שמן ושל הדס: 
תּנוּ רְכָּנֵן בברייתא, הַבִיאוּ לפַנָיו בסוף הסעודה שָמִן אפרסמון לסוך 
בו את ידיו להעביר מהם את זוהמת המאכלל, וברכתו 'בורא שמן 
ערב', ועמו הביאו הֲדַם כדי לחריח בו, וברכתו 'בורא עצי בשמיםי', 
בִּית שַמאי אומרים, מִבֶרְךף תחילה על ריח הַשַמַן, ואחר כָךַ 
מְבָרֵךְּ על ויח הַהַדִס. וּבִית ה77 אומָרים, מִבָרֶ תחילה על 
ההדפ, ואחר כָּךְּ מְבָרַּ עַל הַשָׁמַזִיי. 


אָמַר רִבִּן גַּמְלִיאֶל, אֲנִי אַכְרִיעֵי לצד בית שמאי, בכך שאביא 
טעם לשיטתם". והטעם הוא, ששמן זְכִינוּ לְהנאת רִיחוֹ הטוב, כגון 
בשמן שכבשו בו בשמים", וְזְכִינוּ אף ?הנאת סִיכָתוֹ - הסיכה בו, 
ואילו הֲדַם, ?הנאת רִיחו זְכִינוּ, אך ?הנאת פִיכְתוּ לא זֶכִינוּ, שלא 
שייך לסוך בהדס, וכיון שמהשמן יש הנאה רבה יותר, יש להקדים 
ולברך עליו לפני ההדס שההנאה ממנו מועטתל". 


כיון שראתה שגדל שלה ויהודה עדיין לא נתנה לו ליבום, כסתה פניה, וישבה בפרשת 
דרכים בזמן שעבר שם יהודה. לאחר מכן נאמר (כרסטיפ כמ טו-כ), 'ויראה יהודה ויחשבה 
לזונה כי כסתה פניה. ויט אליה אל הדרך ויאמר הבה נא אבוא אליך, כי לא ידע כי 
כלתו היא, ותאמר מה תתן לי כי תבוא אלי. ויאמר אנכי אשלח גדי עזים מן הצאן, 
ותאמר אם תתן ערבון [-משכון] עד שלחך. ויאמר מה הערבון אשר אתן לך, ותאמר 
חתמך ופתילך ומטך אשר בידך, ויתן לה ויבא אליה ותהר לו. ותקם ותלך ותסר צעיפה 
מעליה ותלבש בגדי אלמנותה. וישלח יהודה את גדי העזים ביד רעהו העדלמי לקחת 
הערבון מיד האשה ולא מצאה'. ואחר כך נאמר (טס פסוק כד), 'ויהי כמשלש חדשים, 
ויְגד ליהודה לאמר זנתה תמר כלתך וגם הנה הרה לזנונים, ויאמר יהודה הוציאוה 
ותשרף'. 

כט. [כאשר יתברר שמיהודה היא הרה, לא ישרפו אותה, שאין זו זנות אלא מצות 
יבום, ראה רמב"ן (כלפפית לכמ מ)]. 

יש להקשות, מנין שהיתה יכולה להציל את עצמה על ידי שתלבין פניו, שמא היתה 
סבורה שאם ירצה להודות מעצמו יודה, ואם לא ירצה להודות, לא יועיל לה שתאמר 
בפירוש מיהודה אני הרה, מפני שהוא יכפור בדבריה ולא יאמינו לה. עוד קשה, מנין 
שאכן היה בדעתה שאם יהודה לא יודה מעצמו לא תאמר זאת במפורש ותשרף, שמא 
היה בדעתה שאם לא יודה מעצמו היא תאמר זאת, אף שבכך תלבין את פניו. ויש 
לומר, שבסימנים שנתן לה לערבון היו ראיות המוכיחות שהם שלו, והיא היתה יכולה 
להראותם לכל, ובכך היתה נאמנת וניצלת מן השריפה. אך היא לא רצתה להלבין פניו, 
ולכן שלחה אותם אליו בסתר שיודה מעצמו, ולאחר ששלחה אותם שוב לא תהיה 
נאמנת לומר מיהודה אני הרה, מפני שהסימנים כבר אינם בידה. נמצא, שבמה ששלחה 
לו את הסימנים גרמה לכך שלא תוכל עוד להציל את עצמה, אלא רק יהודה יוכל 
להציל אותה אם יודה. מהר"ם שיף (כפונות סז: ד"ס (ות), וראה שם תירוצים נוספים. 
ובבן יהוידע (ד"ס מנ") כתב ביישוב הקושיא השניה, שבודאי ישבו בית דין ודנו אותה 
לבדוק שאכן זינתה מרצונה ודינה בשריפה, וכיון שלא אמרה בבית דין מיהודה הריתי, 
אף אם תאמר כן עתה כשהיא מוצאת לשריפה, לא יאמינו עוד לדבריה, משום שיאמרו 
שאם אכן כך היה מדוע לא אמרה זאת מתחילה בבית דין, נמצא שבשעה זו שהיא 
מוצאת לשריפה אינה יכולה עוד להינצל אלא אם יהודה יודה מעצמו, ובודאי היא 
ידעה זאת מתחילה, ואף על פי כן לא אמרה בבית דין מיהודה אני הרה. 

ראה בהערה לעיל, שנחלקו הראשונים האם אכן יש חיוב למסור את הנפש כדי לא 
להלבין פני חבירו ברבים. ולדעת המאירי שאינו חייב, מה שתמר מסרה את נפשה, 
משום שהיה זה לפני מתן תורה, ומותר היה למסור את הנפש על כל עבירה. משך 
חכמה (לנליס ד פ). 

ל. רש"י (ד'"ס סמן) פירש, שהביאו את השמן לסוך את ידיו להעביר זוהמת המאכל. 
ופירש כן משום שמשמע מלשון הברייתא שכך נהגו להביא בכל סעודה, ובודאי לצורך 
זה הביאו שמן. ומדובר בשמן אפרסמון, שעליו מברכים 'בורא שמן ערב' אף כאשר 
הוא בא לסוך את הידים, ואילו בשאר שמנים שברכתם 'בורא עצי בשמים' [כמבואר 
לעיל (סוף ע"פ)], אין מברכים עליהם אלא אם באו לשם ריח [ראה רש"י להלן (נג. ל"ס 
6))]. ואף לא שייך לדון בהם על סדר הקדימה בברכה, שהרי ברכתם שוה עם ברכת 
ההדס. ב"ח (פו"ם סי' כטז ק"פ). אולם התוספות (ד"ס שמן) כתבו, שהביאו את השמן כדי 
להריח בו. אך אף לדעתם מדובר בשמן אפרסמון, שהרי שאר שמנים ברכתם שוה עם 
ברכת ההדס. מהר"ם בנעט (נפוס' פס). וראה בהערה להלן בשם הרי"ף. 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא דנה בפסק ההלכה במחלוקת זו: 
אָמַר רְבִּי יוחַנֶן, ההֲלכָה היא כִּדְבְרִי הַמַּכְרִיע, כלומר כרבן גמליאל 
שהכריע כדברי בית שמאיל. 


מג: ןג] 


מביאה הגמרא מעשה, רב פַּפַּא אִיקְלע לְבִי רב הונָא בְּרִיה 
דְּרַב אִיקָא - רב פפא הזדמן לבית מדרשו של רב הונא בנו של 
רב איקא, אִייתוּ לְקמייחוּ - הביאו לפניהם שַׁמן והַדס, שֶקל [-נטל] 
רב פָפָּא ובָּרִיךְ אֶהַדִס בְּרִישָא - ובירך על ריח ההדס תחילה, 
והדר בָּרִיךְּ אִשָמִ - ואחר כך בירך על ריח השמן, וכדברי בית 
הלל שההדס קודם לשמן בברכה. אָמַר ליח - שאל אותו רב הונא 
בריה דרב איקא, לא סָכַר לה מַר" - האם אינך סובר שה7לכָה 
כְּדבְרֵי הַמַּכְרִיעַ, כלומר כרבן גמליאל הכריע כדברי בית שמאי, 
ויש לברך תחילה על השמן ואחר כך על ההדס'". אָמַר ליח - השיב 
לו רב פפא לרב הונא בריה דרב איקא, הָכִּי [-כך] אֶמַר רְבָא, 
הַלְכָה במחלוקת זו פְּבִית הַלל, שיש לברך תחילה על ההדס ואחר 
כך על השמן, ולא כרבן גמליאל שהכריע כדברי בית שמאי, ולכן 
כך נהגתי. 


מסיקה הגמרא, ולא היא - מה שאמר רב פפא בשם רבא שהלכה 
כבית הלל אינו נכון, אלא הלכה כדברי המכריע ויש לברך על השמן 
תחילה, ומה שאמר כן רב פפא, לָאִשְׁתּטוּמֵי נָפְשִיה הוא דִעָבָד - 
אמר כן כדי להשמיט את עצמו, משום שטעה במה שנהג והתבייש 
-: 


* 


לא. טעם המחלוקת, שבית שמאי סוברים שיש להקדים את ברכת השמן שהוא חשוב 
יותר מההדס, וכן ברכתו חשובה יותר, שהיא מבוררת יותר ומזכיר בה 'שמן', ובית 
הלל סוברים שיש להקדים את ברכת ההדס שהוא עשוי כברייתו והריח קיים בגופו 
של ההדס, ואילו באפרסמון הריח אינו קיים בגופו של הפרי אלא בשמנו, והשתנה 
מברייתו. חידושי הרא"ה (ד"ס פט). וראה להלן גירסת הרי"ף ופירושו בברייתא. 

לב. 'מכריע' פירושו מכביד, מטה את כף המאזניים לצד אחד ומכריע את הצד שכנגדו. 
רש"י (שנת מ. ד"ס סדל). 

לג. המחלוקת היתה בין תלמידי שמאי והלל, ולא בין שמאי והלל עצמם, ובא רבן 
גמליאל שהיה בן דורם של התלמידים, והכריע במחלוקתם. מהרש"א (פנת מ. נפוק' ד"ס 
דלמס). 

לד. רש"י (ד"ס זכט). ואף שהגמרא עוסקת בשמן אפרסמון, נקט רש"י שמן שכבשו 
בו בשמים, מפני שיותר מצוי לסוך בו, אך אין רגילות לסוך בשמן אפרסמון מפני 
יוקרו וחשיבותו. מחצית השקל (ס" כז סק"ס). [ומכל מקום אף שמן אפרסמון ראוי 
לסיכה, ואף בו זכינו לריחו וזכינו לסיכתו, ולכן יש להקדימו להדס. אחרונים]. 

לה. ואף שעל הסיכה לא תיקנו ברכה, מכל מקום השמן חשוב יותר משום שיש בו 
אף הנאה זו. שיטה מקובצת (ד"ס פמן). 

לו. יש להקשות, מדוע צריך רבי יוחנן ללמדנו כאן שהלכה כדברי המכריע, הלא רבי 
יוחנן עצמו אמר (סנת (ט:) שזהו כלל, 'כל מקום שאתה מוצא שנים חלוקים ואחד 
מכריע, הלכה כדברי המכריע'. ויש לומר, שכלל זה הוא באופן שהתנא המכריע אומר 
מקצת כדברי האחד ומקצת כדברי השני, ובזה הכלל הוא שהלכה כמותו, אך 'מכריע' 
האמור כאן הוא שפסק לגמרי כאחד מהצדדים ונתן טעם לשיטתו, ועל זה לא נאמר 
הכלל הלכה כמכריע, לכן הוצרך רבי יוחנן ללמדנו כאן שהלכה כרבן גמליאל. תוספות 
(פססיס כפ. ד"ס 6ין). 

לו !מרי פירושר אדון או רב, וקוא דרך כבוד. 

לח. [כפי שפסק רבי יוחנן להלכה]. 

לט. רש"י (ד'"ס ת6). ויש להקשות, כיצד אמר רב פפא דבר שקר. ועוד, הלא יש 
לחשוש לתקלה, שיסברו השומעים שאכן כך יש לנהוג. ויש לבאר, שעמדו שם באותה 
שעה חכמים וגם עמי ארצות, ולחכמים המבינים בדבר הלכה אמר לאחר מכן ששינה 
מן האמת, כדי שלא יטעו, ומהם לא התבייש לומר טעיתי, ורק מעמי ארצות התבייש, 
ובהם אין חשש תקלה, משום שאינם שמים ליבם לדבר ההלכה, ומחמתם שינה ואמר 
בשם רבא שהלכה כבית הלל. ומשום אמירת דבר שקר, בשעה שאמר 'הכי אמר רבא 
הלכה כבית הלל' חשב בדעתו על הלכה אחרת שבה אמר רבא שהלכה כבית הלל, 
ואליה התכוין באמירתו. בן יהוידע (ל"ס ו6). 

אולם השיטה מקובצת (ד"ס (6) פירש, שרב פפא לא טעה, אלא הוא אכן סובר שהלכה 
כבית הלל, ומכל מקום תלה את שיטתו בשם רבא. וכתב המעון הברכות (ד"ס 0"5, 
שבזה אין איסור אמירת דבר שקר, שהבא לומר דבר הלכה ורוצה שיקבלוהו ממנו, 
מותר לו לצורך זה לשנות ולומר את ההלכה בשם אדם גדול, כמבואר בעירובין (ל.) 
ובפסחים (קי.). 

הרי"ף פסק כדברי רבא שהלכה כבית הלל, ומשמע שלא גרס בגמרא "ולא היא' וכו'. 
תוספות (ד"ס סלי). 

ובברייתא, הרי"ף אינו גורס כפי הגירסא שלפנינו, 'מברך על השמן ואחר כך מבוך 
על ההדס' וכו', אלא 'מברך על השמן ופוטר את ההדס' וכו'. ומשמע שמדובר 


שמ /: כיצד מברכין פרק ששי ברכות מסורת הש"ם 


נר מצוה עם הוספות 
קלא א ב מיי' פ"ט מס שמן והדס. ס6י סמן כסכית סו דסי (סעכיר סווסמ 50 | סמלק.יסמי"ן קוכין כו כלטון יסמע6ל", * וסוb‏ מין עסב טיק כו קנט 65 [ר"ס. 5 כ) כ"ע 


נרכות סנ' ו סמג ; . גט. כתוכות סו: סוס י:, 
ל wn‏ 006 פמריין בפרק סנו דכריס (נקמן ג.) דסי מכככין עליו: = סוכות סל עלין זו כמעלס מזו וסנפס עלין לכל סוס ה?9' ד"ל" ג) נעי. קוספות פססי 


רטז סעיף ז: הכ אמר רבא הלכתא כבית הלל ולא היא לאשתמוטי נפשיה הוא | כוסס סקולין pפי"ג‏ וסול סכולם גרד, ועסוי כעין גכעולי לעס[, כ ד"ס פֿן ותו ג"ק 

קלב - דקא עביד. כך כפוג כספריס טלגו וכפירום כס"י 36ל ככ (נ) דפסכסן גכעולין דליקכי ען: נרקום. מננת ססכון", בס"ג: קט ד"ס סגגעסן, 
קנ ד טטיע פס פף | 5לפס פסק כרנס מעמע ₪0 סיס דנגוניתא, = סגדל | כגינס: = מינצ. )חפיס יי 
מ: גוכק כקפכו וכ סי וכו': אמר רב נידל אמר רב האי *סמלק מברכין ‏ וול" כנעו: חבושין, ‏ קולוליי"ס פונץ 5. פססיס קיכט, 


wo‏ "האי מן דמוח נאתוגא | עלויה בורא עצי בשמים אמר רב חננאל | כעו: להתנאות. ליסטת: כלבנון, !)חס יע ק) וה 
קלה ו מיי פ"י מס וחבוש' מברך וכו. ודוק כסערית אמר רב הני ב חלפי דימא מברכין עלייהו סמליסין עליו ופרסיו: יפה לו ל בשי 6 


שס SR‏ 2 - בס bh‏ 0 3 לפכו מסס סין לכרך בורא עצי בשמים אמר מר זומרא מאי קראה אומנתו. וקפי' כורסי נקס כו לומנתו פענית י: ד"ס פסיעס], 


קל ז מײ פ"ט מסלי p‏ יס כל 5 ככת 6 הּ: יניו, ועשס סקלו el‏ 6 ') שה"ש ב א ובתרגום 
תת רס כו לס כ לק = > והוא העלתם הנגה ותטמנם בפשתי ה = כעילו, חס הקד "ל ל[ 7 (פרהריטנלס פיהו 
Ww i al‏ (רב משרשיא אמר") האי גנרקום ד ווח | "לכ >עתס (ומטס: קורא. 2 כ עין להלן בנמור זר 

סעיף 5: | סגדל כדק9, תנק לומו לתױר וסו ובפסחים קיב:, 9) לקמן 


לו ה פי כו אא מברכין עלויה בורא עצי בשמים דדברא בורא עשבי בשמים אמר רב ששת ‏ אגגננו נפחפס, שו סל פנתו. ה אל גא 

סגלס מ: i‏ ב ע"ב. 
קח מ מ פע מ הני "סוגלי מברכין עלייהו בורא עשבי בשמים אמר מר זוטרא "האי מא[ | אבוקה כשני בני אדם. (ענן סע6s‏ "25 
דמורח באתרוגא או בחבושא אומר ברוך שנתן ריח טוב בפירות אמר רב גלס, המר מר? 50 65 6דס פידי | = יי = 


שופ := יהודה * 'האי מאן דנפיק ביומי ניסן וחזי אילני דקא מלבלבי אומר ברוך שלא ‏ לס: וירח כשלשה. וש תנוק כץ = הנחות הבח 
יי חיסר בעולמו כלום וברא בו בריות טובות ואילנות מובות להתנאות" בהן בני = 5 . ue id‏ לס סי 
לי אדם. אמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב 'מנין שמברכין על הריח שנאמ, "72 = וה ופיו כסדש 8 פמ תי אי מס 
פיט סען ז פפץ לס: | הנשמה תהלל יה איהו דבר שהנשמה נהנית ממנו ואין הגוף גהנה | הסלס על יסוס סכ וו לי סלפ ו ו ל 


ל על 0 ממנו הו אומר זה הריח ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב עתידים ‏ ₪6 שיש טר נס לו פנכי הלס 5 = מאי קראה ללשכן: 


למא םס הצ !| בחורי ישראל" שיתנו ריח טוב כלבנון שנאמר ?ילכו יונקותיו ויהי כזית = ילס לס, ופס (6ו לטכף ו פנין = - 
קמב ע קס הנכס כ: ן ף [ 
קמ פ צ עס הנכס = | הודו וריח לו כלבנון: ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב מאי דכתיב פטו: שמן והדס. נסוף ססעולס, = הגהות הגר"א 
= ' ו ו ו ו / : . [א]גמ' (ולא הי 
את הכל עשה יפה בעתו מלמד שכל אחד ואחד יפה לו הקב'ה אומנתו בפניו = טמן ‏ סוך יליו (סעמר וספת := (א הא 
ליון הש'ם = אמר רב פפא היעו דאמרי אינשי תלה ליה קורא לדבר אחר ואיהן דידיה = לולס / וללס הלס למל ה" כ הא דפגד) מפק תה 
₪ תא חא עביד". ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב אבוקה כשנים וירח כשלשה אובעוא = +:י אכרע גו Ons Boh‏ הי בו שב 
פי מק ערס גל להו אבוקה כשנים בהדי דידיה או דילמא אבוקה כשנים לבר מדידיה ת"ש ‏ סנגן פמן עדיף: - הוא, (ם = באורחא אבל בביתא 
] "ל וורח כשלשה אי אמרת בשלמא בהדי דידיה שפיר אלא אי אמרת לבר ככ הגכתb‏ כנ"ס, 606 רכ פפ | שם (לאמר מר 
נתסונת הלננ"ת דף מדידיה ארבעה למה לי והאמר מר לאחד נראה ומזיק לשנים נראה ‏ פ>כסיף לפי סטעס וססמיט ע5מו נכד; | המהלך בקומה זקופה 
רע"ט ד"ס ונר מן לין: | ף [ אפי' ד"א כאלו דוחק 
בשי הת מ = ואינו מזיק לשלשה אינו נראה כל עיקר אלא לאו שמע מינה אבוקה ‏ שמן וין. זסו יין קלסל סמזון, ופי[ רגלי שינה) תפ 
אס ששב כשנים בהדי דידיה שמע מינה: *ואמר רב זומרא בר טוביה אמר רב זה לק על גככס: ? חור ומברך על %" סל" וספ" גע 
מדסמרינן = ח"כ סני היין. כגון כקוכ ספין סיין קנע ולי 
סג מטפֿר דמעני = ואמרי לה אמר רב חנא בר ביזנא אמר רבי שמעון חסידא ואמרי לה es‏ ו 1% - ו ass‏ 
יי אמר הפיוהנן משום רפו שמעון פוויוחי גח לו לאחםיפול עצמ לתמ ליל ייו גשה 
יו ל ל | כבשן האש "ואל ילבין פני חברו ברבים מנלן מתמר שנאמר היא מוצאת | 5 ל מגרך תח הפפכה של 
סתורס (כרלטים ‏ ( יד) [ ה י השמן, *כורס פמן עכנ?: וטחו בראש יסמי"ן. פילום סמנק, 


ונהית פס: רשיי דיה = וג\': ת"ר הביאו לפניו שמן והדם ב"ש אומרים מברך על השמן ואח"כ מברך ‏ השמש כדי מע י5 ביליו עו = 5 פרס כ לו יפ וג 


(עופף | סעלון | עכך 


מברך ל | על ההדם וב"ה אומרים *מברך על ההדם ואח"כ מברך על השמן אמר ר"ג כטוק, עגנלי סו לתלמיד מכס: יײין. אשפי"ג. פירט 


בורא שמן ערב. עי" 


נקמן גג פיפ כרםי אני אכריע שמן זכינו לריחו וזכינו לסיכתו הדם לריחו זכינו לסיכתו לא זכינו = שחשודים על משכב זכור. מנסמין ;הו ₪ שש מש 
יז יי ל 6א'ר יוחנן הלכה כדברי המכריע רב פפא איקלע לבי רב הונא בריה מס כדי פיסװ (סס: ושערן גיפ זף פי ע" דיק 

יחו לקמי ל כבגדו דמי. 67 מכית כים חעם. ל ה ו 
דרב איקא אייתו לקמייהו שמן והדס שקל רב פפא בריך אהדם ברישא . ל "ל פימפ דוס (סנסדלן 


| והדהיפויך אשטן אמרוליהילא' סבר לה טר הלפה כהברי הבפריע אטב ליה " ואי לה פצפעלפ. כו רעה הטפ" ב 
א א הכי אמר רבא 69 הלכה כב"ה * ולא היא !*ו לאשתמוטי נפשיה הוא דעבדיט. חיר = משום חשדא. סל זות: %%7 לביע מג פי עכך פפר 1 
ְהִמְכָנם כְּפשָתי הָעץ ‏ *! TS ee‏ 0 ליה עידנא. סנ קכעו ‏ לו כ3ו קודוניי"ש. = | פיr‏ 


רת לָהּ על נג: | הביאו לפניהם שמן ויין ב"ש אומרים אוחז השמן בימינו ואת היין בשמאלו קכיעות ‏ ל(מלו | כליפס: = בפנתא, | סש פרשץ. (עין 
res a‏ מברך על השמן וחור ומברך על היין ב'ה אומרים 'אוחז את היין בימינו = פו" גנעו טעל גנ סלגל כ ו 


יה הלְלמה: וההלם כ ואת השמן בשמאלו מברך על היין וחחר ומברך על השמן וטחו בראש ‏ גילדא. עקל סקורין ונ"6: בימות אנפתייא. פיפ גג 
סט אמ ות השמש ואם שמש ת'ח הוא טחו בכותל מפני שגנאי לתלמיד חכם לצאת ‏ ההגשמים. סעיע מכססו: אפ" הי קנע"), פנס סל מגע! 
ה * " לשוק כשהוא מבושם. ת"ר ששה דברים גנאי לו לתלמיד חכם אל יצא כשהוא | אשתו. ספ סכל כ 7 


ה אֶה הל עָשֶה ה | מבושם ‏ לשוק ! ואל יצא יחידי בלילה ואל יצא במנעלים המטולאים וא | ודץ מותו: דקרו ל'ה 2915 פס של מעל מ'מעה 


בו גם אֶת לט = יספר עם אשה בשוק ואל יסב בחבורה של עמי הארץ ואל יכנם באחרונה יש יי ל 


ב ok‏ 
----<ש 7% 


תורה אור השלם 


2 ו ב לבית המדרש ויש אומרים אף לא יפסיע פסיעה גסה ואל יהלך בקומה זקופה 5% - שי 
ַמעֲשֶׂה אֲשֶׁר עֲשֶה ?אל יצא כשהוא מבושם לשוק א"ר אבא בריה דר' חייא בר אבא אמר רבי ו 
אי מא מ" יוחנן במקום שחשודים על משכב זכור אמר ו ששת לא אמרן אלא בבגדו אבל בגופו זיעה מעברא ליה פשרשאו גל כל 


ה הא מעאת וקא אמר רב פפא "*ושערו כבגדו דמי ואמרי לה כגופו דמי לואל יצא יחידי בלילה משום חשדא ולא אמרן ב"י = נבואשויס: 
שְׁלְָה אל יה לאמר | אלא דלא קביע ליה עידנא אבל קביע ליה עידנא מידע ידיע דלעידניה קא אזיל :ואל יצא במנעלים המטולאים ,4 מעו?מו וכיה בריה יא 
שש שר א <= מסייע ליה לרבי חייא בר אבא * דאמר ר' חייא בר אבא גנאי הוא לתלמיד חכם שיצא במנעלים המטולאים וינינ יחפ חי א 
נא לי הַהּתְמֶת איני והא ר' חייא בר אבא נפיק אמר מר זוטרא בריה דרב נחמן בטלאי על גבי טלאי ולא אמרן אלא בפנתא ₪ :שז ליחגות 
התִילם תש אבל בגילדא לית לן בה ובפנתא = לא אמרן אלא באורחא אבל בביתא לית לן בה ולא אמרן אלא בימון י"ה בת וספ 


הָאֶלֶה: |נראשת לח, כה| (עשין כז) וברוקח (סימן 


וכרא ה אֲלוה אגר = החמה אבל בימות הגשמים לית לן בה" ?ואל יספר עם אשה בשוק אמר רב חסדא ואפילו היא אשתו תניא שט ושי יחפ 


קדוש קרוש קוש | נמי הכי אפילו היא אשתו ואפילו היא בתו ואפילו היא אחותו לפי שאין הכל בקיאין בקרובותיו ?ואל שיל שא טעמו 
את מל כ 7 יסב בחבורה של עמי הארץ מאי טעמא דילמא אתי לאמשוכי בתרייהו ואל יכנם באחרונה לבית המדרש = אצ וכ 
| משום דקרו ליה פושע" וי"א *אף לא יפסיע פסיעה גסה דאמר מר * פסיעה גסה נוטלת אחד מת"ק ממאור "יי ₪ גי עה 


והוא ?דידיה אזיל 


עיניו של אדם מאי תקנתיה להדריה בקדושא דבי שמשי ואל יהלך בקומה זקופה דאמר מר ‏ המהלך ץש עיך קה גלת: 


eg AE 


משנת ראשונים בקומה זקופה אפילו ארבע אמות כאילו דוחק רגלי שכינה דכתיב !מלא כל הארץ כבודו: ו = 
mY‏ דנפשיה פליג על ר' יוחגן 
עתידים בחורי ישראל מתנית } ולא מחמת כסופא הוא 


שיתנו ריח טוב כלבנון. נערי בני ישראל הם בחורי ישראל שלא טעמו טעם חטא, שלא נגשו אל אשה מעולם, כי ‏ דבעי לאשתמוטי אלא במדת חסידות ותלה הגדולה ברבו ואי לאו דקים ליה דהכי הלכתא לא עביד עובדא בנפשיה והכי 
הם הנבחרים בעם והקדושים בהם, כענין שאמרו (ברכות מג:) עתידין בחורי ישראל שלא טעמו טעם חטא ליתן ריח ‏ קי"ל בכל דוכתא מעשה רב] (גליון): ]] [הרמב"ם לא הזכיר אלא החלוק בין ימות החמה דאסור וימות הגשמים מותר 
כלבנון וכו'. [רמב"ן, שמות כד ה] | נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך כבשן האש. צער ההלבנה מר ממות, על כן | אבל ההפרש בין פנתא לגילדא וכן בין לאורחא או בביתו השמיט אמנם הרי"ף בברכות ויותר ביאור בשבת פ' אלו 
אמרו רז"ל לעולם יפיל אדם עצמו לכבשן האש ואל ילבין פני חבירו ברבים, ולא אמרו כן בשאר עבירות חמורות. ‏ קשרים הביא כל דרכים אלו ועיי בלחם משנה הל' דעות פ"ה דין ט] (גליון): פ] גי רש"ל עצל (גליון) עיין מהרש"א 
[שערי תשובה לרבינו יונה, שער ג| | [המשך בסוף המסכת] דיותר נראה לפרש פוסע דקרי ליה פוסע על ראשי עם קדוש דע"י שבא באחרונה צריך לפסוע עליהם כההיא דיבמות 

קה ע"ב עיי"ש, וציין יעב"ץ בילק"מ ד"פושע" ו"עצל" הכוונה אחת אלא שזה לה"ק וזה לשון ארמי דקורין לעצל 

פושע כמו דלמא אתי למפשע, ועיין בגליוני הש"ס לרבי יוסף ענגיל: ע] בכת"י ליתא "אפילו ארבע אמות" ועיין קידושין לא ע"א אסור לילך בקומה זקופה "ארבע אמות" שנאמר מלא כל הארץ כבודו, והטור (או"ח סי ב) לא גרס 
"ארבע אמות" עיי"ש בט"ז סק"ד: '] בהפלאה שבערכין (ערך כספן) כתב שהתיבות "יסמי"ן קורין לו בלשון ישמעאל" אינם מדברי רש"י אלא לשון הגליון היה וכן משמע מהטור ושו"ע או"ח (סימן רט"ז ס"ז) בהעתקת דברי רשיי 
ועיי"ש בהגהות מהרל"ח: כ] ר"ל דלעיל ע"א איתא ועל ההדס שבכל מקום, (שפ"ח): (] ד"ה "חוזר" צ"ל אחר ד"ה "מברך על השמן": מ] [שייך לעיל קודם ד"ה שמן] (גליון): (] המחבר בשו"ע השמיט הך דינא לגמרי ד"הביאו 

לפניהם שמן ויין וכו'" רק המג"א הביאו בריש סימן רטז ועיין מלבושי יו"ט סימן ריב סק"ב וצל"ח, ויש להעיר האות י השייך לעין משפט למה כתוב אצל דברי בית שמאי וצ"ע: ם] נדצ"ל גבעולי פשתן הס"ד ומה"ד מאי קראה: 


כיצד מברכין 


הגמרא מביאה את סדר הקדימה כשעליו לברך על ריח שמן ושתיית 
2% 
תָּנוּ רַבָּנְֶן בברייתא, הַבִיאו לְפָנִיהַם לאחר המזון שַמַּן אפרסמון לסוך 
בו את יהידיםב, יויש לו היח טום,. ולין: לשתיהי לאחר המזון"",. ובא 
לברך על ריח השמן 'בורא שמן ערב' ועל שתיית היין 'בורא פרי 
הגפן', בִּית שמאי אומרים, שהוא אוחז את השַמָן פִּיד ימינ מפני 
שמברך עליו תחילה, וְאֶת הַיין כִּיד שָמאלולי, וכך מִבְרִִ תחילה 
על ריח הְשָמֶן 'בורא שמן ערב', וּלאחר מכן חוזר וּמבָרֵךּ על היין 
'בורא פרי הגפן. כַּית הלל אומְרִים, אוחז אֶת הַיין פִּיד ימינ מפני 
שמברך עליו תחילה, וְאֶת השַמָן פִּיד שמאלו, וכך מִבֶרְךְ על היין 
'בורא פרי הגפן', וּלאחר מכן חוזר וּמִבַרְך על הַשָמַן 'בורא שמן 
עהב, 


מוסיפה הברייתא ומלמדת כיצד ינהג לאחר סיכת הידים בשמן 
מבושם: 
ילאחר שסך את ידיו בשמן, טח [-את השמן שבידיו] בְּראש השמש, 
משום שגנאי לתלמיד חכם לצאת לשוק בידים מבושמותני. וְאַם 
השמש תַּלְמִיד חַכֶם הוא, טַחו [-את השמן שבידיו] בַּכּוֹתֵל, ולא 
בראש השמש, מִפָּנִי שָנְנַאי לְתַלְמִיד חַכֶם לְצַאת לשוק כְּשָהוּא 
מבושט"". 


אי 


הגמרא מביאה הנהגות שראוי לתלמיד חכם להמנע מהן: 
תָּנוּ רִבָּנְן בברייתא, שָשָה דְּבָרִים גְנָאי לו לְתַלְמִיד חַכֶם - אם 
יעשם תלמיד חכם הרי זה מגונה, ולכן עליו להמנע מלעשותם. אַל 
יִצַא כְשָהוּא מְבוּשֶם לשוק, וְאֵל יְצַא יְחידי בַּלַיְלָה, וְאֵל יְצַא 


כשברכותיהם שוות, כגון בשמן שברכתו 'בורא עצי בשמים' כמו ההדס [כמבואר בגמרא 
לעיל (ע") במשחא כבישא ומשחא טחינא], ומחלוקת בית שמאי ובית הלל על מה 
יברך ויפטור את השני. וכתב הטור (פו"ם סי" כטו), שלהלכה שני הפירושים אמת, והלכה 
כבית הלל בשני האופנים, שאם אין ברכותיהם שוות, כגון בשמן אפרסמון, מברך על 
ההדס וחוזר ומברך על השמן [כפי הגירסא שלפנינון, ואם ברכותיהם שוות מברך על 
ההדס ופוטר בברכתו את השמן [כגירסת הרי']]ק0% 

מ. רש"י (דיס מנרך), ע"פ צל"ח (נרס"י. ; 

מא. ואינו כוס של ברכה. ומדובר ביום חול, אבל בשבת שאדם רגיל לקבוע סעודתו 
על היין, אין צריך לברך על היין הבא לאחר המזון, שברכת היין שלפני המזון פוטרת 
אף אותו, כמבואר בגמרא לעיל (מ3:), ואם כן לא שייך לדון על סדר הקדימה בברכות. 
רשיי (היס סמן* סחל): 

מב. כל דבר שמברך עליו לאכלו או להריח בו, צריך לאוחזו בימינו כשהוא מברך. 
שולחן ערוך (פו"ס סי כו ס"ד). והטעם שיש לאוחזו [ולא יניחנו על השולחן ויברך], 
כדי שיכוין ליבו על מה שמברך. ודווקא בימין משום חשיבות. משנה ברורה (עס ק"ק 
יז-יס). ולכן בתחילה הוא אוחז את השמן בימינו. ומה שאמרו שאת היין אוחז בשמאלו, 
זה אינו מצד הדין, אלא כיון שהוא בסוף הסעודה וכבר סילקו את השולחן, צריך 
לאחוז את שניהם בידיו, משום שאין לו שולחן להניח עליו, ולכן אמרו שיאחוז את 
השמן שמברך עליו בימינו, ואת היין שאינו מברך עליו יאחוז בשמאלו. ובברייתא לעיל 
בשמן והדס לא מוזכר ענין האחיזה בידיו, מפני ששמן אפרסמון אם בירך עליו 'בורא 
עצי בשמים' יצא ידי חובתו [ראה בהערה לעיל (ע"6) בשם הב"ח, שהדבר תלוי 
במחלוקת ראשונים], ואם כן לבית הלל שמברך תחילה על ההדס, אם יאחוז את השמן 
בשמאלו כשמברך על ההדס בורא עצי בשמים' יהיה נראה כמברך ברכה זו גם על 
השמן ויצא בברכתו, וכשחוזר ומברך עליו 'בורא שמן ערב' נראה כמברך ברכה לבטלה, 
ולכן אין לאחוז את השמן בשמאלו. ברכת ראש (ל"ס סניקו, ונלש" ד"ס וכיגו). 

מג. מעם המחלוקת, שבית שמאי סוברים שיש להקדים ולברך על השמן, משום 
שההנאה מריחו באה מאליה, ואילו ביין צריך לעשות מעשה כדי להנות ממנו, שאינו 
נהנה עד שישתה. ובית הלל סוברים שיש להקדים ולברך על היין, משום שהנאת 
השתיה מרובה, ואילו הנאת הריח מועטת היא. רשב"א (עיל מ5. ד"ס 6מל), שיטה 
מקובצת (ל"ס סכיסו). 

וכשם שנחלקו בסדר הברכה על ריח השמן ושתיית היין, כך נחלקו בכל ברכה על 
אכילה ושתיה האם היא קודמת לברכת הריח. על פי שער הציון (סי' כעז סק"ל). 

כתב המאירי (ד"ס פי), שכאשר חוזר ומברך על השמן [לבית הלל], אינו אוחזו בימינו, 
אלא ממשיך לאוחזו בשמאלו כבתחילה. אך הטור (פו"ם סי כיג) כתב, שהופך אחיזתו 
ונוטל את השמן בימינו ומברך עליו. 

מד. רש"י (לד"ס ועסו). ואף שמבואר להלן שיכול לצאת מבושם בגופו, משום שזיעת 
הגוף מעבירה את ריח הבושם, זהו דווקא במקומות המכוסים שהזיעה מצויה בהם, 
אך בידים שאין הזיעה מצויה כל כך, אינה מעבירה את ריח הבושם, ואין לתלמיד 
חכם לצאת כך לשוק. רש"ש (כלט"י ד"ס ועלו). 

אולם בחידושי הרא"ה (ל"ס ועפו) פירש, שעושה כן לטובת השמש, כדי שיריח מריח 
הבשמים. 


פרק ששי 


ברכות 


בְּמִנְעָלִים הַמְטוּלְאִים [-עם טלאיןײ, וְאֵל יִפַפָּר [-ידבר] עם אשה 
בָּשוּק, וְאֶל יִסָב לסעודה" בַּחָבוּרֶה ש7 עָפמִּי הָאֶרֶץ, וְאֵל יפְּנָס 
בַּאַחֲרוֹנָהי" לְבִית הַמַדְרְש"", וְיֵשׁ אוֹמָרִים, אַף לא יפסיע פִּסִיעָה 
ִסָהי, וְאֵל יְהַלַ בְּקוֹמָה זְקוּפָהי. 


מגה 


הגמרא מבארת באלו אופנים עוסקת הברייתא, ומה טעמי הדברים: 
שנינו בברייתא, אל יצא תלמיד חכם כְּשַָהוּא מבוּשם לשוק. מבארת 
הגמרא, אָמַר רַבִּי אַבָּא בְּרִיה [-בנו] דְּרַכִּי חייא בָר אַבָּא אָמַר 
רבּי יוֹחֲנן, הברייתא אמרה כן רק בְּמִקום שִיש החַשוּדִים על מִשְׁכֵּב 
זְכוּר, שהם מבשמים את עצמם כדי שיתאוו להם. אָמַר רב ששת, 
לא אַמַרְןְ - לא אמרנו שלא יצא תלמיד חכם לשוק כשהוא מבושם, 
אלא במבושם בְּבְגְדו, אַבָּל במבושם בְּגוּפ1 מותר, מפני שהזיעָה 
מְעַבְּרָא ליה - מעבירה את ריח הבושם. מוסיפה הגמרא, אָמַר רב 
פָּפָּא, והמבושם בשָעָרו פָּמבושם בבְגְדו דְּמַי [-הוא דומה], ולא יצא 
כך לשוק, משום שאין בשיער זיעה כמו בגוף וריח הבושם נשאר בו. 
וְאָמְרִי ?ה - ויש החולקים ואומרים, שהמבושם בשערו כָּמבושם 
בגופו דְּמִי [-הוא דומה], ורשאי לצאת כך לשוק, שאף בשיער יש 
זיעה המעבירה את ריח הבושם. 


עוד שנינו, וְאֵל יִצַא תלמיד חכם יַחִידִי בַּלִילֶה. מבארת הגמרא 
את טעם הדבר, מַשוּם חַשָדָא - שיחשדוהו בזנות. מוסיפה הגמרא, 
ולא אַמַרְןְ - ולא אמרנו שלא יצא יחידי בלילה, אֶלָא ףְלא קְביעַ 
ליה עִידְנָא - באופן שלא קבע לו רבו קביעות ללמדו בלילה, אַבֵל 
אם קְבִיעַ ליה עִידְנָא - קבוע לו זמן ללימוד, מותר לו ללכת יחידי, 
משום דמִידֶע ודיע דִלְעִידְנִיחה קא אָזִיל - שידוע הדבר לבני אדם 
שיש לו קביעות ואליה הוא הולך, ולא יחשדוהוי. 


מה. בגמרא להלן נחלקו הדעות אם רשאי תלמיד חכם לצאת מבושם בשערו. ולדעה 
המתירה, צריך לומר שכאן הכוונה שיטוח ידיו בכובעו של השמש, שבבגדים מבושמים 
כולם מודים שאסור לתלמיד חכם לצאת, כמבואר להלן. צל"ח (ל"ס ולעלי). ובברכת 
ראש (ד"ס וטפו) במבשאף המתירים לא התירו אלא בשיער הגוף שהזיעה מצויה בו 
והיא מעבירה את ריח הבושם, אבל בשיער הראש שאין הזיעה מצויה בו כל כך, וגם 
הראש מגולה וניכר הדבר, אסור. 

מהלשון 'ואם תלמיד חכם הוא', מבואר שבתחילה מדובר בשמש שאינו תלמיד חכם. 
ואף שלדעת בית הלל אסור להשתמש בשמש עם הארץ (נסנן נג:), צריך לומר שמדובר 
בשמש שאינו עם הארץ, אך גם אינו במעלת תלמיד חכם שיהא עליו להזהר מלצאת 
מבושם לשוק. אחרונים. 

מו. הברייתא באה לחדש, שאף במנעלים יש לו להקפיד שלא יהיו מטולאים, וכל 
שכן בבגדיו, וכדברי הרמב"ם (דעות פ"ס ס"ע), 'מלבוש תלמיד חכם, מלבוש נאה ונקי, 
ואסור לו שימצא בבגדו כתם או שמנונית וכיוצא בהן'. והטעם, כדי שלא יתבזה בעיני 
הבריות, ויהיו דבריו נשמעים. חדש האביב (ל"ס עעס). 

מז. רמב"ם (לעות פ"ס ס"נ). 

מח. כלומר, באיחור. 

מט. ['בית מדרש' הוא מקום המיוחד לתלמוד תורה, ו'בית כנסת' הוא מקום מיוחד 
לתפילה, ראה גמרא (מגיעס כו:-כו.)]. 

ואף אם הוא עוסק במצוה אחרת או לומד, ימנע מלאחר, מפני שגנאי הוא לו. חפץ 
ה' (ד"ס עטס). 

מבואר בגמרא בסמוך, שחלק מדברים אלו אסורים לתלמיד חכם מפני החשד. ויש 
לשאול, מדוע נאמרו דווקא בתלמיד חכם, הלא לכל אדם אסור לעשות דבר שיביא 
אותו לידי חשד, כפי שנאמר (גמלנר (3 כנ), 'והייתם נקיים מה' ומישראל', כמבואר 
בגמרא (יועפ (מ.). ויש לומר, שהרואה דברים אלו יכול לדון לכף זכות ולא לחשוד, 
ורוב בני אדם אכן דנים לכף זכות, ורק מיעוט בני אדם חושדים ודנים לכף חובה, 
וכל אדם אינו צריך לחוש לאותו מיעוט ולהימנע מלעשות דברים אלו, ורק תלמיד 
חכם צריך לחוש אף למיעוט, משום שאם חושדים בו בדבר איסור יש בכך חילול 
ה. חדש האביב (ד"ס מעס). וראה עוד בחפץ ה' (ד"ס פקה) בענין זה. 

נ. פסיעה בינונית היא אמה, ויותר מאמה זו פסיעה גסה. רש"י (פנפ קיג: ל"ס 
מסו). 

נא. כל אדם אסור ללכת בקומה זקופה, כמבואר להלן הטעם שהוא כדוחק רגלי 
השכינה, אך בזיקוף מועט מותר, ותלמיד חכם אף בזיקוף מועט אסור, שהוא צריך 
ללכת שח עינים. חדש האביב (ל"ס ופ). 

נב. ומדובר באופן שאין חשש מזיקים, כגון בתוך העיר שאין המזיקים מצויים שם, 
ולכן צריכה הגמרא לומר את הטעם של חשד, והיכן שאין חשד מותר. אך מחוץ 
לעיר שיש בו חשש מזיקים, בכל אופן אסור ללכת יחידי, ואף מי שאינו תלמיד 
חכם, כמובא לעיל בגמרא. מהרש"א (מ" ד"ס מטוס). ובקול יעקב (ד"ס מ"כ) כתב, 
שתלמיד חכם ההולך לתלמודו אין לו לחשוש משום מזיקים, ששלוחי מצוה אינם 
ניזוקים, ורק מפני החשד אסור לו ללכת יחידי, אלא אם כן קבוע לו זמן ללימודו 
ולא יחשדוהו. 


עין משפט 


קלא א ב מיי' פ"ע מספי 
כרלות סכ ו סמג 

עסין כז טוק"ע פו"ם סי" 
רטז סעיף ז: 

קלב ג פי" טס טוט"ע 
טס סעיף ט: 

קלג ד עופ"ע שס סעיף 

: 


קלד ה מי" קס סל' 6 
טוס"ע סס סע"נ: 
קה ו פיי פא אס 
ברכות. סל' יג סמג 
סס טוק"ע פו"ס סי" ככו: 
קלו ז מיי פ"ט מסני 
ברכות סל' 6 קמג עס 
טוס"ע פו"ס סימן רטז 
סעיף 5: 
קל ח מיי" פ"ו. מסני 
לעות סנכה מ: 
קלח ט מיי' פ"נו מס 
נרכות סל' ג סמג 
עסין כז עוס"ע פ"מ סי" 
לטז סעיף י: 
קלט י פיי" פ"ז מסני 
גככםי הנכס יל 
ופ"ט הנכס ד קמג pס‏ טול 
פו"ם סי' רינ ומור וס"ע 
פֿו"ם סימן כו קעיף ד ש: 
מב מ יע פיט 
מסל' דעות 0נ' ט: 
קמא ם טס סנכס ז: 
קמב ע פס הלכס 3: 
קמנ פ צ עס סנכס מ: 


ASA aul 
גליון הש"ס‎ 
גמ' | ולא היא‎ 
לאשתמוטי נפשיה.‎ 
עי' כקרכן עדס בירוטנמי‎ 
נויר פ" דף כ"ס ד"ס‎ 
יניס ונ מנקי. ועי'‎ 
כתסוכת הרננ"ת דף‎ 
רע" ד"ס ונר מן דין:‎ 
רשיי ד"ה ממלק וכו'‎ 
והוא | מץן עשב.‎ 
פס"כ סי‎  ןנירמפדמ‎ 
6 סגלי. מנוסר. דסיגני‎ 
סוי יסמין. | וכמו ספי'‎ 
p"וו(‎ = סיגלי‎  י"סכ‎ 
בלע"ז). | ועי' רס" על‎ 
סקורס (רסטית |( יד)‎ 
ונר" קס: רשיי ד"ה‎ 
מברך על השמן‎ 
בורא שמן ערב. עיי‎ 
לקמן נ"ג ע"5 ברס"‎ 
ד"ס פין מכרכין עליו:‎ 


תורה אור השלם 
א) וְהִיא הָעֲלָתֵם הַנָגָה 
ַתמָמְנֶם בְּפִשְׁתִּי הָעֵץ 
הֶערָכוֹת לֶהּ על הַגְג: 

[יהושע ב, ו 

ב) כל הַנְשְׁמָה תְּהַלֶל 
יה הַלְלוּיה; |תהלים קנ, ון 
ילכו ינְקוֹתָיו ויהי 
כַַּת הודו. וְרֵיתַ לו 

ַּלְבְנוּן: [הושע יד, ] 
ד אֶת הַכֹּל עֲשֵׂה יְפַה 
בְעתּוֹ נַם אֶת הְעלֶם 
ְחֵן בְּלָָם מִבְּלִי אֲשֶׁר 
לא יִמְצָא הָאָרֶם אֶת 
הַמַעֲשָׁה אֲשֶׁר עָשָה 
הָאֲלהִים מַרֹאש וְעַד 

וֹף: |קהלת ג, יא] 
ה) הוא מוּצַאת וְהָוא 
שְׁלְחָה אֶל חָמִיהָ לאמר 
לש אֲשֶׁר אַלֶה לו 
אֲנֹכִי הָרָה וַתּאמָר הַכָּר 
וא | לְמַי הַחתְמֶת 
ְהַפְתִילִים = וְהַמטָה 


הָאֲלָה: [בראשית לח, כה| 
וו וְְרָא זֶה אֶל זָה וְאָמַר 
קדוש קדוש קדוש % 
צְבָאוֹת מֶלא בָל הָאָרֶץ 
כְּבודו: [ישעיה :, ג] 


יי 


משנת ראשונים 
עתידים בחורי ישראל 


שיתנו ריח טוב כלבנון. נערי בני ישראל הם בחורי ישראל שלא טעמו טעם חטא, שלא נגשו אל אשה מעולם, כי 
הם הנבחרים בעם והקדושים בהם, כענין שאמרו (ברכות מג:) עתידין בחורי ישראל שלא טעמו טעם חטא ליתן ריח 
כלבנון וכו'. [רמב"ן, שמות כד ה] 
אמרו רז"ל לעולם יפיל אדם עצמו לכבשן האש ואל ילבין פני חבירו ברבים, ולא אמרו כן בשאר עבירות חמורות. 


פושע כמו דלמא אתי למפשע, ועיין בגליוני הש"ס לרבי יוסף ענגיל: 


מג: 


שמן 
פמרינן כפרק לנו דכריס (נקפן ג.) דלין מנרכין עניו: 
הרי אמר רבא הלכתא כבית הלל ולא היא לאשתמוטי נפשיה הוא 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


והדס. ס6י סמן (סלים סו דלי (סעכיר סווסמ 60 | סמלק, יסמי"ן קורין לו כלסון יקמעפנ", * וסול מין עסכ סיט כו סלם 
סורות סל עלין זו כמעלס מזו ופכסס עלין לכל קולס: חלפי דימא. 
כוסס סקורין 6ספי"ג וסו סנולת גרד, ועטוי כעין גכעולי פסתן, 


דקא עביד. כך כפוכ כספריס טלנו וכפירום רק"י 5ל רכ (2) דלטכתן גכעולין דיקכי ען: נרקום. תנéנת‏ סטרון", כס"ג : 


פנפס פסק ככנ מסמע 600 סיס 
גוכק נספלו וכ סיס וכו': 

יהאי מאן דמורח באתרונא 

וחבוש' מברך וכו. ודוקס כסמליק 

כסס לכ פס 3 כו מסס פין לכרך 

כלכת כיס כי לס כככת 6כיכס: 
נקוכלי 


אמר רב גידל אמר רב האי *סמלק מברכין 
עלויה בורא עצי בשמים אמר רב חננאל 
אמר רב הני :חלפי דימא מברכין עלייהו 
בורא עצי בשמים אמר מר זוטרא מאי קראה 
* והיא העלתם הנגה ותטמנם בפשתי העץ 
(רב משרשיא אמר") האי ינרקום דגנוניתא 
מברכין עלויה בורא עצי בשמים דדברא בורא עשבי בשמים אמר רב ששת 
הני "סיגלי מברכין עלייהו בורא עשבי בשמים אמר מר זוטרא חהאי מאן 
דמורח באתרוגא או בחבושא אומר ברוך שנתן ריח טוב בפירות אמר רב 
יהודה *'האי מאן דנפיק ביומי ניסן וחזי אילני דקא מלבלבי אומר ברוך שלא 
חיסר בעולמו" כלום וברא בו בריות טובות ואילנות טובות להתנאות* בהן בני 
אדם. אמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב 'מנין שמברכין על הריח שנאמר = כל 
הנשמה תהלל יה איהו דבר שהנשמה נהנית ממנו ואין הגוף נהנה 
ממנו הו אומר זה הריח ואמר רב זוטרא בר מוביה אמר רב עתידים 
בחורי ישראל" שיתנו ריח טוב כלבנון שנאמר ילכו יונקותיו ויהי כזית 
הודו וריח לו כלבנון: ואמר רב זוטרא בר מוביה אמר רב מאי דכתיב 
"> את הכל עשה יפה בעתו מלמד שכל אחד ואחד יפה לו הקב"ה אומנתו בפניו 
אמר רב פפא היינו דאמרי אינשי תלה ליה קורא לדבר אחר ואיהו דידיה 
עביד". ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב אבוקה כשנים וירח כשלשה איבעיא 
להו אבוקה כשנים בהדי דידיה או דילמא אבוקה כשנים לבר מדידיה ת"ש 
וירח כשלשה אי אמרת בשלמא בהדי דידיה שפיר אלא אי אמרת לבר 
מדידיה ארבעה למה לי והאמר מר לאחד נראה ומזיק לשנים נראה 
ואינו מזיק לשלשה אינו נראה כל עיקר אלא לאו שמע מינה אבוקה 
כשנים בהדי דידיה שמע מינה: 5 ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב 
ואמרי לה אמר רב חנא בר ביזנא אמר רבי שמעון חסידא ואמרי לה 
אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך 
כבשן האש "ואל ילבין פני חברו ברבים מנלן מתמר שנאמר ‏ היא מוצאת 
וגו': ת"ר הביאו לפניו שמן והדם ב"ש אומרים מברך על השמן ואח"כ מברך 
על ההדם וב"ה אומרים *מברך על ההדם ואח"כ מברך על השמן אמר ר"ג 
אני אכריע שמן זכינו לריחו וזכינו לסיכתו הדם לריחו זכינו לסיכתו לא זכינו 
א"ר יוחנן הלכה כדברי המכריע רב פפא איקלע לבי רב הונא בריה 
דרב איקא אייתו לקמייהו שמן והדם שקל רב פפא בריך אהדם ברישא 
והדר בריך אשמן אמר ליה לא סבר לה מר הלכה כדברי המכריע אמר ליה 
הכי אמר רבא (6 הלכה כב"ה = ולא היא וי לאשתמוטי נפשיה הוא דעבד". ת"ר 
" הביאו לפניהם שמן ויין ב"ש אומרים אוחז השמן בימינו ואת היין בשמאלו 
מברך על השמן וחוזר ומברך על היין ב"ה אומרים 'אוחז את היין בימינו 
ואת השמן בשמאלו מברך על היין וחוזר ומברך על השמן וטחו בראש 
השמש ואם שמש ת"ח הוא טחו בכותל מפני שגנאי לתלמיד חכם לצאת 
לשוק כשהוא מבושם. ת"ר ששה דברים גנאי לו לתלמיד חכם אל יצא כשהוא 
מבושם > לשוק "ואל יצא יחידי בלילה ואל יצא במנעלים המטולאים ואל 
יספר עם אשה בשוק ואל יסב בחבורה של עמי הארץ ואל יכנם באחרונה 
לבית המדרש ויש אומרים אף לא יפסיע פסיעה גסה ואל יהלך בקומה זקופה 
לאל יצא כשהוא מבושם לשוק א"ר אבא בריה דר' חייא בר אבא אמר רבי 


יוחנן במקום שחשודים על משכב זכור אמר רב ששת לא אמרן אלא בבגדו אבל בגופו זיעה מעברא ליה 
אמר רב פפא *'ושערו כבגדו דמי ואמרי לה כגופו דמי ?ואל יצא יחידי בלילה משום חשדא ולא אמרן : 


דגנוניתא. 


סגדל כגינס: 


סיגלי, 


ויול"ם כנעז: חבושין. קודוניי"ם 
כנעז: להתנאות. ליסקום: | כלבנון. 
סעריסין עניו ופכסיו: יפה לו 
אומנתו, ופי' כורסי נ6ס כו 6ומנפו 
כעיניו, ועקס סקדוק 3"ס כן קנ 
יססר סעונס 6ומנות: קורא. כך 
סגדל כדקל, תכ לומו כתזיר וסו6 
יגלגלנו בלספס, סחו סיל 6ומנתו: 
אבוקה כשני בני אדם. לענין סיו65 
כלינס, הלמר מר" 06 י5 6דס יסידי 
כלילס: וירח כשלשה. ויק קלוק כין 
קניס (שלטס כלנקמן: לאחד נראה. 
סקל ומזיקו: היא מוצאת והיא שלחה 
וגו. וסילו כסדיל ‏ כ 6מכס פמ 
ססיעניס של יסודס סס ולו ני סכס, 
6 שיש טר פנס כו נכי סרס, ס 
יודס יודס, וס כו לפכף ונ פנבין 
פניו: שמן והדם. כסוף ססעודס, 
סען (סוך = יליו עסעניל זוסמק 
סלוכליס", וסדס (סכים כמו פמכנן %: 
אני אכריע. 75 כית שמלי: זכינו 
לריחו ולמיכתו. כגון מקס כניסס", 
סנכך סמן עדיף: ולא היא. 69 6ער 
רנ סנכת כנ"ס, 0 בכ פפb‏ 
6כסיף פי עטעס וססמיט ענמו ככך: 
שמן ויין, זסו יין קנסר סמזון, ולין 
וס כוק קל כלכס: ‏ חוזר ומברך על 
היין. כגון כסול טפין סיין קנע וסין 
סיין קנפני סמזון פוטכו %: שמן בימינו. 
לי טעניו מנכך סמנס: מברך על 
השמן, *כוכפ פמן עככ": וטחו בראש 
השמש. כדי 600 יb5‏ בידיו מבוסמוס 
נסוק, סגנסי סו (תלמיד סכס: 
שחשודים על משכב זכור. מכטמין 
עלמס כדי סיס6וו לסס: ושערו 
כבגדו דמי. דכ קכית כיס זױעס: 
ואמרי לה כגופו. לקכית כיס זעס: 


משום חשדא. של זנות: דלא קביע 
ליה עידנא. של קנעו לו ככו 


קניעות | (נמלו כלילס: | בפנתא. 
לנפוני" כלעז סעכ גני סרגל: 
נילדא. עקב שקולין סונ": בימות 
הגשמים, סטיט מכססו: אפי' היא 


אשתו. 


טסין 


סכל | מכירין כה 


וסוקלין 6ותו: דקרו ליה פושע. 
מפעכנ: בקדושא דבי שמשי. קקותס 
וק סנ קילוע | כסכת | כילס: 


מנתניי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ר"ס י6.], 3) ב"מ 
נט. כתוכות ס!: קוטס י:, 
ג) [ע' תוספות פססיס 
כק. דיס סיץ ופו' כ"ק 
קטז. ד"ס סכרעס], 
ל) [תוס' פ"ס], ס) מס' 
ד"פ וט פ"ו, ו)[ע' 
סולין 65. פססיס קיכ:], 
ז) וכסיס יט., פ) [סכת 
קיד. ע"פן, ע) סנפ קיג: 
[תעגית ‏ י:] [ע' תוס' 
פענים י: ד"ס פסיעס], 
י) שה"ש ב א ובתרגום 
(פי' הרייש כלאים ספ"ה), 
כ) עיין להלן בעמוד זה 
ובפסחים קיב:, 9) לקמן 
נג:, מ) לעיל ע"א, 
נ) לעיל מב ע"ב. 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' ס(לה כנ"ס 
(ונ סיל וכו' דענל) 
פפ"מ. ונ" ספנפסי 60 
גרס ניס: (3) רשיי ד"ס 
חנפי וכו' גכעולי פסמן ק] 
מאי קראה דסקכסן: 


הנהות הגר"א 


[א] גמ' (ולא היא 
לאשתמוטי נפשיה 
הוא דעבד) נמסק ונ"כ 
סכי"ף ל'"ג: ([ב[שם 
(ובפנתא ל"א אלא 
באורחא אבל בביתא 
ל בה) קל"ת: 
[ג] שם (דאמר מר 
המהלך בקומה זקופה 
אפי' ד"א כאלו דוחק 
רגלי שכינה) 65"מ 
ונ"כ סכי"ף וסכס"ט ("ג 
ם: 


לעזי רש"י 


יסמי"ן. פיכוס סמנק, 
מין פרם (כן ולו כית עוכ 
(מופף | סעלון | עכך 
יסמין). אשפי"ג. פילוט 
סנולת גרד (רם"י כריתות 
דף ו ע"ק ושעין רכס 
נ"ם לף פו ע"ס לס 
ככרין דנכד). ויול"ש, 
פירוס דודפיס (סנסדרין 
ככ ע"כ, רס"י ברטית כ, 
יד ועיץ עכון ערך 
סגל ' וערך עפר 6'). 
קודוניי"ש. פירום 
סנוסין, = פריסין (עיין 
רמנ"ס כפפיס פ"b‏ מ"ד 
ועלון | עלך | פכי). 
אנפוני"א. פירום ‏ ג 
סמנעל (רס"י יכמות דף 
קנ ע"6), פניס סל מנעל 
מנמענס (עכוך ערך 
פפנתל). שול"א. פילוט 
פניס סל מנעל פנמעס 
(ערוך ערך 5פנת6): 


הגהות וציונים 


6) [צ"ל | אמר ‏ רב 
משרשיא] (גליון) כ"ה 
בכתיי ובראשונים: 


כת"י הנוסח 


אלא דלא קביע ליה עידנא אבל קביע ליה עידנא מידע ידיע דלעידניה קא אזיל :ואל יצא במנעלים הממולאים גשומ (וכיה בריה יא 
מסייע ליה לרבי חייא בר אבא = דאמר ר' חייא בר אבא גנאי הוא לתלמיד חכם שיצא במנעלים המטולאים 


איני והא ר' חייא בר אבא נפיק אמר מר זוטרא בריה דרב נחמן בטלאי על גבי טלאי ולא אמרן אלא בפנתא 


אבל בגילדא לית לן בה ובפנתא ₪ לא אמרן אלא באורחא אבל בביתא לית לן בה ולא אמרן אלא בימות 
החמה אבל בימות הגשמים לית לן בה" לואל יספר עם אשה בשוק אמר רב חסדא ואפילו היא אשתו תניא 


נמי הכי אפילו היא אשתו ואפילו היא בתו ואפילו היא אחותו לפי שאין הכל בקיאין בקרובותיו *ואל 
יסב בחבורה של עמי הארץ מאי טעמא דילמא אתי לאמשוכי בתרייהו ואל יכנם באחרונה לבית המדרש 
משום דקרו ליה פושע" וי"א לאף לא יפסיע פסיעה גסה דאמר מר = פסיעה גסה נוטלת אחד מת"ק ממאור 
עיניו של אדם מאי תקנתיה להדריה בקדושא דבי שמשי *ואל יהלך בקומה זקופה דאמר מר = המהלך 


בקומה זקופה אפילו ארבע אמות" כאילו דוחק רגלי שכינה דכתיב ‏ מלא כל הארץ כבודו: 


נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך כבשן האש. צער ההלבנה מר ממות, על כן 


[שערי תשובה לרבינו יונה, שער ג| | [המשך בסוף המסכת] 


מתניתין 


ע"א, ובבה"ג וברא"ש 
וברבינו ירוחס נתיב יג 
ח"ב): ג] בטוש"ע או"ח 
סימן רכו הנוסח ליהנות 
(וכיה בכת"י ובסמיג 
(עשין כז) וברוקח (סימן 
שמב) וברבינו ירוחם 
שם): ל] [צ"ל בחורי 
ישראל ‏ שלא מעמו 
טעם חטא שיתנו וכו' 
ע"ין ‏ (גליון) וכ"ה 
בכת"י: 8] [גל הערוך 
והוא לדידיה אזיל 
ע"ש ערך קר] (גליון): 
1] [ז"ל רמ"ע מפאנו ס"ס 
ה' רב פפא מסברא 
דנפשיה פליג על ר' יוחנן 
ולא מחמת כסופא הוא 


דבעי לאשתמוטי אלא במדת חסידות ותלה הגדולה ברבו ואי לאו דקים ליה דהכי הלכתא לא עביד עובדא בנפשיה והכי 
קי"ל בכל דוכתא מעשה רב] (גליון): ]] [הרמב"ם לא הזכיר אלא החלוק בין ימות החמה דאסור וימות הגשמים מותר 
אבל ההפרש בין פנתא לגילדא וכן בין לאורחא או בביתו השמיט אמנם הרי"ף בברכות ויותר ביאור בשבת פ' אלו 
קשרים הביא כל דרכים אלו ועי' בלחם משנה הל' דעות פ"ה דין ט] (גליון): מ] גי' רש"ל עצל (גליון) עיין מהרש"א 
דיותר נראה לפרש פוסע דקרי ליה פוסע על ראשי עם קדוש דע"י שבא באחרונה צריך לפסוע עליהם כההיא דיבמות 


קה ע"ב עיי"ש, ועיין יעב"ץ בילק"מ ד"פושע" ו"עצל" הכוונה אחת אלא שזה לה"ק וזה לשון ארמי דקורין לעצל 


ט] בכת"י ליתא "אפילו ארבע אמות" ועיין קידושין לא ע"א אסור לילך בקומה זקופה "ארבע אמות" שנאמר מלא כל הארץ כבודו, והטור (או"ח סי' ב) לא גרס 


"ארבע אמות" עיי"ש בט"ז סק"ד: י] בהפלאה שבערכין (ערך כספן) כתב שהתיבות "יסמי"ן קורין לו בלשון ישמעאל" אינם מדברי רש"י אלא לשון הגליון היה וכן משמע מהטור ושו"ע או"ח (סימן רט"ז ס"ז) בהעתקת דברי רשיי 


ועיי"ש בהגהות מהרל"ח: 


כ] ר"ל דלעיל ע"א איתא ועל ההדס שבכל מקום, (שפ"ח): 


] ד"ה "חוזר" צ"ל אחר ד"ה "מברך על השמן": מ] [שייך לעיל קודם ד"ה שמן] (גליון): 2] המחבר בשו"ע השמיט הך דינא לגמרי ד"הביאו 


לפניהם שמן ויין וכו'" רק המג"א הביאו בריש סימן רטז ועיין מלבושי יו"ט סימן ריב סק"ב וצל"ח, ויש להעיר האות י השייך לעין משפט למה כתוב אצל דברי בית שמאי וצ"ע: פ] נדצ"ל גבעולי פשתן הס"ד ומה"ד מאי קראה: 


כיצד מברכין 


עוד שנינו, וְאֶל יִצַא תלמיד חכם בְּמִנְעָלִים המטולְאִים [-עם 
טלאי]. אומרת הגמרא, מאמר זה שבברייתא מְסַייע ליחה - הרי זה 
סיוע לָדברי רְבִּי חיָיא בַר אִפָּא, דְּחָּמַר רְכִּי חייא כַּר אַכָּא, גְנֵאי 
הוא לְתַלָמיד חָכֶם שִיצָא בִּמִנְעָלִים המְטוּלְאים. מקשה הגמרא, 
אֵינִי - האם כך הוא הדין, שאין לתלמיד חכם לצאת במנעלים 
מטולאים, וְהָא [-והלא] רַפִּי חייא בַר אַבָּא נָפִיק - יצא במנעלים 
מטולאים, אף שתלמיד חכם הוא. מתרצת הגמרא, אָמַר מַר זוטרא 
בְּרִיהּ [-בנו] דְּרֵב נַחֲמָן, מה ששנינו שלא יצא במנעלים מטולאים, 
מדובר בּטלאי על גַּבִּי מלאי, ואילו רבי חייא בר אבא יצא במנעלים 
מטולאים בטלאי אחד". וְלא אִמַרְן - ולא אמרנו שלא יצא בטלאי 
על גבי טלאי, אֶלָא כאשר הטלאי הוא בְּפַנְתָּא - בפני המנעל העומד 
על גבי הרגל ונראה לכל, אַבָּל אם הטלאי הוא בְּנִילְדְא - בעקב, 
שאינו נראה לכל, לית לן בַּהּ - אין לחוש לכך, ויכול לצאת במנעל 
כזה. וָאף אם הטלאי הוא בְפַּנְתַּא [-בפני המנעל], לא אַמָרְן - לא 
אמרנו שלא יצא בו אֶלָא בְּאוּרְחַא - בדרך, אֲבֵל בְּבִיתָא [-בבית] 
לית ?ן בָּחַ - אין לחוש לכך, ויכול לצאת במנעל כזה. מוסיפה 
הגמרא, ולא אָמָרֶן - ולא אמרנו שלא יצא במנעל מטולא אֶלָא בַּימוֹת 
הַחַמָה, אָבָל בִּימות הַגְשָמִים לית לן בָּהּ - אין לחוש לכך, ויכול 
לצאת במנעל כזה, מפני שבימות הגשמים הטיט מצוי, והוא מכסה את 
הטלאי שבמנעל, ואינו נראה לבני אדם. 


עוד שנינו, וְאֶל יִסַפַּר [-ידבר] עם אֶשָה בַּשוּק. מבארת הגמרא, 
אָמַר רב חַסִדָּא, ואַפִילוּ אס אשה זו היא אֶשַתו, מכל מקום לא 
ידבר עמה בשוק. מוכיחה הגמרא, תִּנְיָא נַמִי הָכִי - שנינו כן בברייתא 
כדברי רב חסדא, אל יספר עם אשה בשוק, אָפִילוּ היא אֲשְׁתּוֹ, 
ואַפילוּ היא בְּתּוֹ, ואַפִילוּ היא אַחותו, לְפִי שָאִין הפל בְּקִיאִין 


אוצר החכמה 


נג. טלאי על גבי טלאי זהו גנאי גדול. אבל טלאי אחד הוא גנאי מועט, ואין לחוש לגנאי 
זה משום בל תשחית, שלא יצטרך להשליך הנעל. על פי מלין דרבנן (פות ג סי" עס). 
נד. ופירשה הברייתא גם באשתו וגם בבתו ואחותו, משום שאם היה כתוב אשתו 
היה מקום לומר שדווקא עמה אסור לספר, משום שאינה דומה לו ולכן אין מכירים 
בה שהיא אשתו, אך בבתו ואחותו הדומות לו ניכר שהן קרובותיו ואין איסור לספר 
עמן. ואם היה אומר רק בתו ואחותו, היה מקום לומר שדווקא עמן אסור לספר, משום 
שאינן דרות עמו בבית ולכן אין הכל בקיאים שהן קרובותיו, אך באשתו הדרה עמו 
הכל בקיאים ואין איסור לספר עמה. לכן פירשה הברייתא שבכל האופנים יש איסור. 
בן יהוידע (ד"ס נפי). 

נה. ודווקא אם יושב עמם בחבורה אחת, אך אם יושב בנפרד אין איסור בדבר. ואף 
כשיושב עמם בחבורה, אם יש חיזוק למצוות מישיבתו שם, אין לחשוש, ואדרבה זהו 
כבוד התורה שמצוותיה יתחזקו. ביאור הלכה (סי' קע ס"כ ד"ס 6). 

נו. אף על כל אדם להזהר שלא לאחר לבית המדרש, אך על תלמיד חכם להזהר מזה 
אפילו כשיש לו טעם הגון לאיחורו, כגון שעסוק בתלמודו או בשאר מצוה, מפני שיש 
לחשוש שלא ידונו אותו לזכות אלא יקראו לו פושע, וכיון שתלמיד חכם הוא יש בכך 
חילול ה'. אחרונים, על פי חפץ ה' (ד"ס ססס). 

נז. יש להקשות, מדוע נאמרה אזהרה זו דווקא לתלמיד חכם, וכי בשאר בני אדם אין 
פסיעה גסה נוטלת ממאור עיניו. ותירץ בבן יהוידע (ד"ס וי"6), שודאי כל אדם צריך 
להיזהר מפסיעה גסה שלא ינטל ממאור עיניו, אלא שלתלמיד חכם יש אף גנאי בדבר 
[כלשון הברייתא 'גנאי הוא לתלמיד חכם'], משום שיש שאלות הנשאלות לתלמיד חכם 
התלויות בחוזק הבחנת עינים, ואם ינטל ממאור עיניו כשיבואו לשאול אותו שאלה 
כזו לא יוכל לענות. ובמגיד תעלומה (ד"ס ו5) מבואר, שכיון שיש תקנה להשיב את 
מאור העינים, כמובא בסמוך, כל אדם יכול לסמוך על תקנה זו. אך תלמיד חכם אין 
לו לסמוך על כך, מפני שגנאי הוא לו, שיאמרו שאינו יודע איסור זה. 

כתבו התוספות (פענית י: ד"ס פסיעס), שפסיעה גסה ראשונה שפוסע נוטלת אחד מחמש 
מאות ממאור עיניו, ופסיעה שניה שפוסע אינה נוטלת כמו הראשונה, אלא רק אחד 


פרק ששי 


ברכות 


בְּקְרוּבוּתָיו - מפני שלא כל בני אדם בקיאים מי הן קרובותיו, ואינם 
יודעים שזו קרובתו, ויחשדו בויי. 


מג [ה] 


עוד שנינו, וְאֵל יִסָב לסעודה בַּחֲבוּרָה של עַפִי הָאָרֶץ. שואלת 
הגמרא, מַאי טַעַמָא - מהו טעם הדבר. משיבה הגמרא, הטעם הוא, 
דִילְמַא - שמא מתוך הישיבה עמם אֶתִי לְאִמְשוּכִי בַּתְרַיִיהוּ - יבוא 
להימשך אחריהם ולנהוג כמותםי". 


עוד שנינו, וְאֶל יַכָנַם בַּאַחֲרוֹנָה [-באיחור] לְבִית הַמפִדְרְש. 
מבארת הגמרא את הטעם, משוּם דְקְרוּ ליה - שאם ינהג כך יכנו 
אותו בני אדם פושַע' [-מתעצלזיי. 


עוד שנינו, ויש אומרים, אַף לא יִפְסִיעַ פֶּסִיעָה גַפָה. מבארת 
הגמרא את הטעם, משום חְאָמַר מר - שנאמרה שמועה בשם אחד 
החכמים, פֶּסִיעָה גּמָּה נוֹטַלת אֶחַד מַחֲמֵשׁ מַאוֹת מְמָאור עֵיניו של 
אֶדֶם". שואלת הגמרא, מאי תִּקַּנְתּיהּ - מה תקנתו של אדם זה שפסע 
פסיעה גסה, כיצד יוכל להשיב את מאור עיניו כבתחילה. משיבה 
הגמרא, לְהַדְּרִיהּ בְּקְדוּשָא דְּבִי שָמָשִי - ישיבנו על ידי שתיה מכוס 
קידוש בליל שבתי". 


עוד שנינו, וְאֵל יְהַלִף בְּקוֹמָה זְקוּפָה. מבארת הגמרא את הטעם, 
משום דְּאָמַר מַר - שנאמרה שמועה בשם אחד החכמים, המהלף 
בְּקוֹמָה זְקוּפָה, אַפִילוּ הלך כך רק אַרְבַּע אמות, נחשב כְּאִילוּ הוא 
דוחק את רַגְלֵי השְׁכִינָה, דְּכְתִיב - שכתוב בפסוק (שעיס ו ג), בקדושה 
שמקדישים המלאכים את ה', 'מְלא כָל הָאֶרֶץ כְּבוֹדוֹ', ומשמע בפסוק 
זה שכבוד ה' משתרבב ויורד למטה לארץ, ואם הוא הולך בקומה 
זקופה, הוא כדוחק את רגלי השכינה". 


* א א 


מחמש מאות מן הנשאר לאחר מה שניטל בפסיעה הראשונה, וכן הלאה בפסיעות 
הבאות. והטעם שפסיעה ראשונה נוטלת יותר מן השניה, משום שכל ההַתְחָלות קשות. 
ובדרך אחרת כתבו תוספות, שרק פסיעה ראשונה נוטלת ממאור עיניו של אדם, 
ומפסיעה שניה ואילך אינה נוטלת כלל, משום שגופו כבר התרגל ואינו ניזוק. וראה 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס מפי), שחלקו על התוספות, וביארו בדרכם זו את שאלת הגמרא 
בסמוך 'מאי תקנתיה'. 

נח. רש"י (ד"ס נקדוס6). אולם התוספות (פספיס ק: ד"ס ידי קילופ) פירשו בשם רב נטרונאי 
גאון, שנותן מיין הקידוש בתוך עיניו לרפואה. ומהרי"ל (עסגיס סנ' קילום 6ופ 3) פירש, 
שבשעת הקידוש יתן עיניו בשני נרות שבת, ששתי פעמים נר בגימטריה חמש מאות, 
ובזה מחזיר אחד מחמש מאות ממאור עיניו. והביאו הרמ"א (פו"ס סי" רע ס"י). 

יש לפרש, שמצוה זו משיבה לאדם את מאור עיניו, משום שנאמר (פסיליס יט ע) 'מצות 
ה' ברה מאירת עינים', ואמר הכתוב 'מצות' ו'מאירת' בלשון יחיד, ומכך יש ללמוד 
שאין הכוונה למצוות שנצטוינו לקיים, שהרי מצוות רבות הן והיה לו לומר בלשון 
רבים, אלא הכוונה למצוה שקיים אותה ה', והיא השבת, כפי שנאמר (פמות ₪ יז) וביום 
השביעי שבת וינפש', ולכן קרא לה הכתוב 'מצות ה''. ועיקר קבלת השבת תלוי בכוס 
הקידוש, כמבואר בגמרא (עסנן ;66, ומכאן יש ללמוד שהמקיים את מצות ה' שהיא 
השבת, ושותה את יין הקידוש, מצוה זו היא 'מאירת עינים'. יגיעות מרדכי (ד"ס מפי). 
ובעיון יעקב (מנת קיג: ד"ס ועסדר) כתב, שמאור העינים תלוי בלב [כמבואר בעבודה זרה 
(כס:)], וכאשר הוא שותה יין של מצות קידוש, שהוא 'משמח אלהים ואנשים' (טופעיס 
ט ₪, על ידי שמחת לבו חוזר לו מאור עיניו. 

בי שמשי' פירושו בין השמשות, וליל שבת מכונה כך, מפני שבין השמשות שלו אינו 
ככל בין השמשות שבימי השבוע, משום שבו נכנסת השבת, וכל אדם חרד לגמור 
מלאכתו מבעוד יום עד אותה עת. רש"י (שנת פו: ד"ס ויטכפו, כפוכות קג. ד"ס כי עמסי). 
נט. רש"י (קדועץ 5. ד"ס מנפ). 

ראה בהערה לעיל (על סנריי) מדוע הזכירה הברייתא איסור זה דווקא על תלמיד חכם, 
הלא לכל אדם אסור ללכת בקומה זקופה. 


מד. [אן כיצד מברכין 


משנה 


המשנה עוסקת בדין ברכת עיקר וטפל: 
הַבִיאו לְפָנָיו מִלִיחַ - כל דבר מלוח מאוד, והוא אוכל ממנו תִּחִלְח*, 
והביאו פת עמ% בשביל להפיג טעם מליחותו. מִבָרֵךָּ על הַמַליח 
ברכתו הראויה לו וּפוֹטר בברכה זו אֶת הַפַּת, משום שַׁהַפָּת טִפָלֶה 
לו, שהרי אינו תאב לאכול את הפת כללג, ואינו אוכלה אלא בשביל 
שהמלח לא יזיק לגרונוי. זֶה הַכֶּלֶל, כ7 שַהוּא עִיקֶר וְעמו טפלה, 
מִבְּרִך על הָעִיקֶר וּפוטר בזה אֶת הַטפלהי. 


א 


גמרא 


במשנתנו מבואר שהפת טפלה למליח. הגמרא תמהה על כך: 
וּמִי אִיפָא מִידִי - וכי קיים דבר כזה דְּהָוִי - שיהיה מָלִיחַ עִיקֶר 
וּפֶת מַפָלֶה לו", והלא אדרבה, הפת היא העיקר ושאר הדברים טפלים 
קה': 


משיבה הגמרא, אָמַר רב אַחֲא כְּרִיהּ דְרַב עוִּירָא אַמר רכ 
אשי, בְּאוכְלִי פַירוֹת גְנוּמֶר שָנוּ - המשנה מדברת באוכלי פירות 
ארץ ים כנרת, שהם מתוקים ביותר ואינם נאכלים אלא עם מלח הרבה 
כדי שמתיקותם לא תזיק לגרון, ובשביל להחליש חריפותו של המלח 
אוכלים פת עמם, ונמצא שהפת טפלה לפירות, ולכן מברך על הפירות 
ופוטר את הפת'. 


הגמרא מספרת בענין פירות גינוסר: 
אָמַר רַבָּה כַּר בַּר חַנָה, כִּי הַוָה אַזְלֵינֵן בַּתְרִיה - כשאנחנו, 
התלמידים, הלכנו אחרי דְרַבִּי יוֹחֲנֵן לְמִיכָל [-לאכול] פִּירוּת גְּנוּסָר, 
כִּי הוינן בִּי מאה - כשהיינו מאה תלמידים מִנְקְטִינַָן ליה לְכָל חַד 
וחד עִשָרְה עָשָרְה - ליקטנו לו כל אחד ואחד עשרה פירות, וְכִי 


א. כוונת התנא להורות בזה, שדווקא כשאוכל את המליח שהוא העיקר תחילה, ברכת 
העיקר פוטרת את הטפל, אבל אם קודם אוכל את הטפל ואחר כך את העיקר, אינו 
רשאי לאכול את הטפל בלא ברכה ולסמוך על כך שברכת העיקר תפטור את הטפל 
למפרע, שהרי בינתיים נהנה בלא ברכה. תוספות יו"ט (ד"ס מניס, כפיכופו סרסעון) והגר"א 
(פו"ס סי' רינ סק"ז). [וראה בבית יוסף (קס ל"ס כתונ נתכועם סלטן) ובמשנה ברורה (טס סק"י) 
שיש אומרים, שאם אוכל את הטפל תחילה אין מברך עליו ברכתו הראויה אלא שהכל, 
ויש חולקים]. ובאופן אחר ביאר בתוספות יו"ט, שהתנא שנה 'תחילה' על מנת ללמד 
שאפילו אם אינו אוכל את המליח עם הפת ביחד ממש [כלומר אין מכניסם לפה יחד], 
מכל מקום הפת טפלה. 


פרק ששי 


ברכות 


הָוינן כִּי עִשָרָה מנקטינן ליה כָּל חד וְחַד מְאֶה מְאֶה - וכשהיינו 
עשרה תלמידים, ליקטנו לו כל אחד מאה פירות, כך שסך הכל היה 
לו אלף פירות, וְכָל מאה מִינֵיִיהוּ הַוְה מַחְזִיק ?הו צַנָא בַר תִּלְתָא 
מָאוִי - והפירות היו בגודל כזה שכל מאה פירות היו ממלאים סל 
של שלשה סאים", כך שבסך הכל היה לפני רבי יוחנן שלשים סאה 
פירות גינוסר, וְאֲכִיל ?הו - ואכל כל אותם הפירות', וּמַשַתְּבָע דְּלא 
טַעִים זִיוּנָא - ונשבע שלא טעם דבר המזין. 


הגמרא מתקנת את גירסת השמועה: 
מקשה הגמרא, זָיוּנַא סַלְקא דִעַתּףף - וכי עלה על דעתך שכך אמר 
רבי יוחנן, שלא טעם דבר המזין, והלא כל דבר אכילה הוא בכלל זה. 
משיבה הגמרא, אֶלָא אִימָא מַזוֹנֵא - אלא אמור שרבי יוחנן נשבע 
שלא טעם דבר 'מזון', שהוא דבר הסועד את הלב". 


הגמרא מוסיפה לספר בענין זה: 
רבִּי אֲבָהוּ אֲכִיל - אכל מפירות גינוסר עד דּהֲוָה שְׁרִיק ליה דוּדְבָּא 
מַאֲפּותִיהּ - עד שהזבוב היה מחליק ממצחו מחמת השמנונית שיצאה 
עליו והיה בשרו מחליק מאודי. 


ורב אמי ורב אִפִי הָווּ אָכְלִי - היו אוכלים מפירות גינוסר עַד 
דְנְתוּר מָזֵיִיהוּ - עד ששערותיהם היו נושרות. 


רַבִּי שְׁמעוֹן בַּן ?קיש הַוְה אֲכִיל - היה אוכל מפירות גינוסר עַד 
דְּמָרִיד - עד שדעתו היתה נטרפת עליו לפי שעה. והיה מסרב לשוב 
לביתו. וְאָמר ?הו רַבִּי יוֹחֲנִן לָדְבִּי נָשִׂיאָה - וכיון שראה זאת רבי 
יוחנן, חברו, היה אומר לאנשי בית הנשיא שיסייעו בדבר, וַהֲוָה משדר 
ליה רַבִּי יהוּדָה נְשִיאֶה בָּאלוּשִי אִבְּתְרִיהּ - והיה שולח רבי יהודה 
הנשיא" חבורת אנשים לחפש" אחרו וּמַיִיתִי ליה לְבִיתִיחּ - והיו 
מביאים את ריש לקיש לביתול. 


* 


ומליח טפל אליהם, וראוי שיברך רק על הפירות ויפטור בכך את המליח ואת הפת, 
שהם טפלים. ותירצו שבשעה שבירך על הפירות לא היה בדעתו לאכול מליח, ולכן 
צריך לברך עליו בנפרד]. ובביאור שיטת רש"י (ד"ס פירופ) ראה בב"ח (פו"ת פי' רינ ד"ס 
6 סכ' יונס) ובפרישה (טס פות 6) ובצל"ח (ל"ס ומי). 

ח. ע"פ רש"י (מונין קיפ. ד"ס פפת). 

ט. בעירובין (2) הגירסא 'ואכיל להו לכולהון'. וכן הגיה כאן במהרש"ל. 

י. האחרונים העירו, שבסוגיא כאן, וכן במקומות נוספים בש"ס (עיל מנ. פספיס פט: 
מגיס ז:) מובאים מעשים באמוראים שאכלו כמויות מזון גדולות ביותר. ולכאורה 


. הנהגתם זו סותרת למה שמבואר בעירובין (פג:) שמאכלו של אדם הוא עשירית האיפה 


אוצ 


ב. אבל אם הוא תאב לאכול פת גם כן, מברך על הפת 'המוציא' ופוטר את המליח. ‏ ליום [והאיפה הן שלש סאיםן, כפי כמות המן שירד מן השמים לכל איש ואיש, ואמרו 


משנה ברורה (פי' רינ סק"ג). 

ג. דין זה, שברכת העיקר פוטרת את הטפל, כבר נתבאר במשנה לעיל (מנ.), ששנינו 
'בירך על הפת פטר את הפרפרת', וכאן השמיע התנא שפעמים אפילו פת גם כן טפלה, 
שלא תאמר שלעולם אין הפת טפלה מפני חשיבותה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס מפניי) 
ד. כלל זה אמור בין לענין הברכה שלפני האכילה ובין לענין הברכה שלאחריה. שלחן 
ערוך (לו"ק סי רינ ס"). ולכן אם אכל מליח עם הפת, אינו מברך ברכת המזון [אולם 
ראה בזה בראש יוסף (ד"ס סכל נו)]. אמנם לענין נטילת ידים לפני הפת שהיא טפלה, 
ראה במשנה ברורה (סי' קנס סק"י) שהביא מחלוקת אחרונים. 

[הטעם שהוסיף התנא בסיום המשנה "זה הכלל' וכו' ולא הסתפק במה ששנה קודם, 
כדי שלא נאמר שהדין של עיקר וטפל אמור דווקא במליח שברכתו 'שהכל', וכיון שבירך 
עליו, פטר גם את הפת מאחר שברכת 'שהכל' שייכת בפת, שלעולם יוצא בזה בדיעבד, 
אבל במקום שאין ברכת העיקר שייכת לטפל, וכגון שהעיקר הוא 'בורא פרי העץ' והטפל 
'בורא פרי האדמה', לא נפטר הטפל. ומשום כך שנה התנא 'זה הכלל' וכו', להשמיע 
שבכל אופן ברכת העיקר פוטרת את הטפל. תוספות רעק"א (מפלות, פות מג)]. 

ה. כלומר, וכי יש דבר שנחשב כל כך עיקר עד שיהא חשוב יותר מהפת ויוכל 
לפוטרו בברכה, אף על פי שהפת גורם ברכה לעצמו [וכמבואר לעיל (מפ:) שמטעם 
זה אין הפת פוטרת את היין]. צל"ח (ד"ס פי). 

ו. וכמבואר לעיל (געכ מb:‏ מסנס מנ), שהפת פוטרת כל הדברים הבאים מחמת 
הסעודה. 

ז. תלמידי רבינו יונה (ד"ס נפֿוכני) ומיוחס לריטב"א (ד"ס כפוכני). ולפי זה 'מליח' המוזכר 
במשנתנו, היינו פירות גינוסר [שנאכלים עם מלח]. 

אמנם בתוספות (ד"ס נוכני) פירשו באופן אחר, שמדובר באדם שאכל פירות גינוסר 
ולאחר מכן אוכל דבר מלוח בשביל להשיב הלב שנחלש מפני מתיקות הפירות, ולאחר 
המליח אוכל פת בשביל להפיג חריפות המלח, וכיון שאין הפת באה אלא בשביל 
המליח הרי היא טפלה למליח. [ולפי זה הקשו התוספות, שהרי הפירות הם העיקר 


שם שהאוכל כמידה זו הרי זה ברי ומבורך, והאוכל יותר על כך, רעבתן. ויישב בנודע 
ביהודה (מסלורס קמ פו"ת סי" ₪ ד"ס וסגס עד) שהשיעור המוזכר בעירובין אמור ביחס 
לאדם ששבע ומוסיף לאכול לתענוג, שעד השיעור של עשירית האיפה אינו נקרא 
רעבתן, אבל אם מרבה לאכול בשביל להתענג ולמלאות תאוותו ואוכל מעבר לשיעור 
זה, הרי זה רעבתן. אבל אדם שאינו שבע מהמאכלים שאכל, וצריך לאכול יותר משיעור 
זה, חלילה לקרותו רעבתן. וביעב"ץ (עילונין פס ד"ס יפר) כתב, ששיעור אכילת רעבתן 
נאמר לגבי סתם מאכלים ולא לגבי דברי מתיקה, שהרי לגבי זה אמרו (עילונין פ3:) 
'רווחא לבסימא שכיח', כלומר, המעיים מתרווחים לפנות מקום לדבר מתוק [כלומר, 
גם אדם רגיל לעתים תאב לאכילה מרובה של מאכלים ערבים, ואין זה מעיד על כך 
שהוא רעבתןן]. 

יא. החילוק בין זן' ל'מזון' נתבאר בגמרא לעיל (ס:) וכן בעירובין (כ), ש'זן' היינו 
משביע [רש"י (עילונין פס ד"ס כסומל)], וכל דבר חוץ ממים ומלח הוא בכלל זה, אבל 
'מזון' אינו נקרא אלא דבר שמזין וסועד, שהוא ענין שביעה חשוב יותר, ואין בכלל 
זה אלא חמשת מיני דגן. 

יב. ערוך (עלן ללכ). 

וג. אין זה 'דבי' שסידר את המשנה, אלא נשיא שבדור הראשון של אמוראי ארץ 


ישראל. 
יד. הערוך (עלך נשפ) פירש ש'באולשי' הוא מלשון 'בלש' [וגורס 'בלושי'], שהוא 
מחפש. 
טו. האחרונים העירו שהמעשים המובאים בסוגייתנו נראים תמוהים מאוד, וביאר 


בספר טבור הארץ (פ"מ פות ס) שידוע מספרי המקובלים שבכל מאכל יש בו חלק 
גשמי וחלק רוחני [ראה ברוח חיים (פ"ג מ"ג) בשם ר' חיים ויטאל], וגוף המאכל 
הוא גשמי והטעם שמרגישים בו הוא רוחני, וחלק הרוחני שבמאכל הן הניצוצות 
הקדושים אשר הצדיקים באכילתם מעלים אותם, ופירות ארץ ישראל הם קדושים 
מאוד ויש בהם חלק רוחני גדול ביותר, וכל שכן פירות גינוסר, שהם גדלים על 
שפת ים הכינרת שהוא קדוש מאוד ובתוכו גנוזה באר מרים והפירות יונקים משם, 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) כעיל דף 0%: מס 
ב) עיכוכין כ., ג) עיכונין 
יל:, ל) [ע' פוק' לעיל לז. 
ד"ס נוכ5 ופוס' נקמן 
מס. ד"ס כ"ט], ס) קנת 
ע: "מס כס: כיעה ה. 
פעני' ד: קלופין כט: 
סוכס מק. [(עיל ס: כי5ס 
יל: סוכס .גו 3"ג קן: 
ב"נ סמו.], 1) מגילהר., 
]) ע"ז כט:, ת) פסחים 
דף לה., ע) לעיל מב., 
*) רמב"ם הל' ברכות 
ג הי"ג,: כ)רפהקק 
סה"א. 


הגהות הב"ח 


(6) במשנה. 
בתחלה : 


מליס 


-- א 
גליון הש"ס 


גמ' למעוטי הכוסם 
את החטה. ע' לעיל ו 
ע" פוס' ד"ס סכוסס: 


הנהות הגר"א 


[א] מאי (יסו כרכס 5' 
מעין ג'. ('כ א"ל 
דחמשת מינים על 
המחיה ועל הכלכלה 
כו על /שוב ומטיב 
לכל וחותם על הארץ 
ועל המחיה אפירי 
דעץ על העץ ועל פרי 
העץ. דחמרא על 
הגפן ועל פרי הגפן. 
מיחתם במאי חתים 
רב הסדא למל כו'. כן 
סול גי' רי"ף ור"ם ונגיי 
טננו 5"ע נמס 60 פסט 
מס' מיניס: [ב] שם (כי 
אתא רב דימי א"ר 
חתים. בר'ח ברוך 
מקדש ישראל ור"ח 
הכא מאי). פפ"מ: 


ליקוטי רש"י 


פירות גנוסר. מפוקין 
מפֿד כדסמריגן ננרכות 
(מד.) וסינו כינרת פס 
מדינס | נלרן יסרפ 
[פסחים ח:ן. רן יס כינרת 
ופילותס es‏ דלא 
טעים זיונא. 5 פכנתי 
כסוכע ועדיין לני כענ 
[עירובין ל.ן. מרית. דג 
ססמו ערים ומוככין קותו 
כספיכוס ‏ [נדרים | נא]. 
מבנתיה דרב חפדא. 
לנ תקד כסן סוס [שבת 
י: וחולין מד:]. לצמאו. 
נפפוקי מפן דסנקתיס 
מומנס. שהכל נהיה 
בדברו. לפנו ולססכיו 
5 כוס. ‏ ר' טרפון 
אומר בורא וכו'. וקני 
סמעתי דר' טרפון 3 
נתייכ ף נככס פתרו 
בור נפסות ככום. ול 
סיר ([נומר דקפי ר' 
טרפון 66 פנפניו וכb‏ 
פנמחריו ומריין] כמסכק 
נדס (נ:) יש טעון כרכס 
לפניו ‏ ופי טעון כלכס 
נפחכיו ולמכינן | (תוײ 
[עיקן וסױק | כ ולכ 
פפל דמנרך 5מי6 וכו' 
ונ פמריין ולכ' טרפון 
דמסייב 5מיס מסי 6יכס 
למימר 596 נבפה כי דר' 
טלפון | 56פניו | ק6מר 
[עירובין יד:]. | הכופם. 
כמות קסיb‏ [לעיל לז.ן. ככ 
פכילס פנ כדרכה קרי 
כוסס כמו (כרכות כז.) 
סכוקק פת ספיעין סכוסס 
6 ספורו כס פילפני 
יומ דכפורי (פס כו:) 
[חולין טו.]. כל דכר קסוb‏ 
פוכלו פנ כדכך 6כינתו 
קכי ליה כוסס [יומא פא.]. 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מר. 


מתני' מליח. כל דכר פלום: גמ' פירות גנוסר. פילות '!בא|ןכפי פירות גנופר שנו. קסמלית עיקר סול כ לספינ הננ 


6רן יס כנרת' סוניס מן ספת: זיונא. משמע מידי דכר 6כיפס: 
מזונא. לכל ססועד: דשריק דודבא מאפותיי'. קסזכונ מפליק ממנו, 
מפוך 5סנת פס כעלו | ממניק: עד דמריד. דעפו מטרפס: 


באלושי. 6וכלוסי בנ 6דס: ספלי 
טרית. ספליס מנליס תסתיכות דג 
קתוך סקוכיס כונינ"ק: לקוצצי 
תאנים. למ6כל פועליס | סקוכ5יס 
ניס, וסיו מרויס עד סכל 96ו 
לריכין ‏ לסס למלכל: = בריכות. 
קונייק"ט כלע"ז: | משלש בריכות 
בחדש. ג' פעמיס כסדם מורידיס 
ממנו כך: שמנים זוגות אחים. קניס 
טניס סיס סיו כונס, וכן נקופיסס: 
שריף. מנטיל 5 טיט כו מרק, כמו 
סולפס מיס': מתני"' מברך 
אחריהם ג' ברכות. ר"ג לעעעיס 
דר לעיל כפירקין (דף 5) כל 
עסו מז' סמיניס מנרך פתריו ג' 
כרכות: אפילו אכל שלק. סל ילק: 
והוא מזונו. | ססמך עליו למזון: 
וחסרונן. לכי ספוקן: נמ' וברכת. 
)כולסו קפי, וכססול קכb‏ ג' כרכוק 
רמיזי כדסמרינן פרק סנקס ס6כו 
(דף מס:): ארץ הפסיק הענין. 
ול ק6י וכרכת 556 נמס דסנין 
ליס: ור'ג החוא. ספסקס לפרועי 
מעס דכתיג 3קרפ קמס סתס, 
ונמעוטי קפס כססס כמות ססיל 6ין 
זו ככ כככס "כ עעפס נתס: 
חמשת המינים. כונס מין לגן סטין 
ופעוכין וכוסמין וקבוכת סועכ וסיפון, 
כוסמין מין סטס, קכונת קועכ וסיפון 
מין פעולס?: מברך עליו ב"מ מזונות. 
פס עטלו מכטיל: כל שהוא מו 
המינים. מקפר ז' סמיניס ספמוכיס 
נפסוק, וסינו מין דגן: אפרי דעץ על 
העץ ועל פרי העץ ועל ארץ חמדה 
טובה ורחבה, >תכוייסו ק6י כולס 
עד קופס: רב חתים בר"ח כו. 
ע"ג דדמי נתרמי: הכא מאי. מי 
מספמינן תרתי כסי גוונס כגון על 
ספֿכן ועל ספיכות, ול סוי סמיס 
נקתיס ממס כדמפרם לס פכק 
קלס עפכלו (דף מע.): הא לן והא 
להו. רכ מסד מככל וכנכל ססמי 
על ס6רך וענ פילותיס, ‏ וכ' יופגן 
מסרן יסרפ וסתס ססמי על 
ספילות: ואנן מברכינן. על פירותיס, 
לפרן שלל? נמודס קסי, ופנן 65 
סכפינן = מינייסו ומנרכיס עלייסו: 
קופלק 


? מתנ" *הביאו לפניו מליח 69 תחלה ופת 


עמו מברך על המליח ופוטר את הפת 
שהפת מפלה לו * זה הכלל כל שהוא עיקר 
ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה: נמ' ומי איכא מידי דהוי מליח 
עיקר ופת טפלה אמר רב אחא בריה דרב 
עוירא אמר רב אשי באוכלי פירות גנוסר 
שנו 9 אמר רבה בר בר חנה כי הוה אזלינן 
בתריה דרבי יוחנן למיכל פירות גנוסר כי 
הוינן בי מאה מנקטינן ליה לכל חד וחד 
עשרה עשרה וכי הוינן בי עשרה מנלטינן 
ליה כל חד וחד מאה מאה וכל מאה מינייהו 
* הוה מחזיק להו צנא בר תלתא סאוי ואכיל 
להו ומשתבע דלא טעים זיונא זיונא ס"ד 
אלא אימא מזונא רבי אבהו אכיל עד דהוה 
שריק ליה דודבא מאפותיה ורב אמי ורב 
אסי הוו אכלי עד דנתור מזייהו רשב"ל הוה 
אכיל עד דמריד ואמר להו רבי יוחנן לדבי 
נשיאה והוה משדר ליה רבי יהודה נשיאה 


. באלושי אבתריה ומייתי ליה לביתיה. כי 


אתא רב דימי אמר עיר אחת היתה לו לינאי 
המלך בהר המלך שהיו מוציאים ממנה 
ששים רבוא ספלי טרית לקוצצי תאנים מע"ש 
לע"ש כי אתא רבין אמר אילן אחד היה לו 
לינאי המלך בהר המלך שהיו מורידים 
ממנו ארבעים סאה גוזלות משלש בריכות 
בחדש כי אתא ר' יצחק אמר עיר אחת 
היתה בארץ ישראל וגופנית" שמה שהיו בה 
שמנים זוגות אחים כהנים נשואים לשמנים 
זוגות אחיות כהנות ובדקו רבנן מסורא ועד 
נהרדעא ולא אשכחו בר מבנתיה דרב חסדא 
דהוו נסיבן לרמי בר חמא ולמר עוקבא בר 
חמא ואע"ג דאינהי הוו כהנתא אינהו לא הוו 
כהני. אמר רב כל סעודה שאין בה מלח= אינה 
סעודה אמר רבי חייא בר אבא א"ר יוחנן כל 
סעודה שאין בה שריף" אינה סעודה: 
מתני" אכל ענבים ותאנים ורמונים מברך 
אחריהם שלש ברכות דברי רבן גמליאל 
וחכ"א ברכה אחת (מעין שלש") ר"ע אומר 
אפ" אכל שלק והוא מזונו מברך עליו ג' 
ברכות. * השותה מים לצמאו מברך .בבל 
נהיה בדברו ר' טרפון אומר "בורא נפשות 


רבות וחסרונן: נמ' מ"ט דר"ג דכתיב * ארץ חמה ושעורה וגו' וכתיב = ארץ 
אשר לא במסכנות תאכל בה לחם וגו" וכתיב 9 ואכלת ושבעת וברכת את ה' 
אלהיך ורבנן ארץ הפסיק הענין ור'ג נמי ארץ הפסיק הענין ההוא מבעי ליה 
= למעוטי הכוסם את החטה. א"ר יעקב בר אידי א"ר חנינא יכל שהוא מחמשת 
המינין בתחלה מברך עליו במ"מ ולבסוף ברכה אחת מעין שלש אמר רבה בר 
מרי אריב"ל כל שהוא משבעת המינין בתחלה מברך בורא פרי העץ ולבסוף 
ברכה אחת מעין שלש א"ל אביי לרב דימי מאי ניהו != ברכה אחת מעין שלש 
א"ל גאפירי דעץ על העץ ועל פרי העץ ועל תנובת השדה ועל ארץ חמדה 
טובה ורחבה שהנחלת לאבותינו לאכול מפריה ולשבוע מטובה רחם ה' אלהינו על ישראל עמך ועל 
יחושלים עירך ועל מקדשך ועל מזבחך ותבנה ירושלים עיר קדשך במהרה בימינו והעלנו לתוכה 
ושמחנו בה כי אתה טוב ומטיב לכל רחמשת המיין על המחיה ועל הכלכלה ועל תנובת השרדה 
כו' וחותם על הארץ ועל המחיה מיחתם במאי חתים כי אתא != רב דימי אמר רב חתים בר"ח ברוך 
מקדש ישראל וראשי חדשים הכא מאי רב חסדא אמר על הארץ ועל פירותיה ור' יוחנן אמר על הארץ 
ועל הפירות א"ר עמרם ולא פליגי הא לן והא להו מתקיף לה ר"נ בר יצחק אינהו אכלי ואנן 
מברכין "אלא איפוך רב חסדא אמר על הארץ ועל הפירות ר' יוחנן אמר על הארץ ועל פירותיה. 


סנסלט מפני מתיקות ספיכות וספת סללסריו עפ 
וסינו כ 656 כסכיל סמלים ו"ת פירות סוי עיקר ומליש טפל ולכריך 
על ספיכות ולפטר כולסו וי"ל דמיירי pנ‏ כל ספירות כסותו מעמד 


ל"י כסעס ססכל פירות גנוסר. ל 
סיס עס עדיין מנית ופת דנ סיה 
יודע סיסנק כו מסמת סמפיקות: 
מברך על המליח. ולף ענ גג 
דלסמעינן דפס פוטר 

לת ספרפכת פילטכיך נפטמעין 
דפעמיס דפת טפנ: רף' עקינא 
אומר אפי' אכ שלק והוא מזונו כו'. 
ו דמי (ססי6 דלעיל (דף 5) 
הליג נמן כקופ גכ"ע: לבק .וכו 
דע6ני סכ דסיקנע מזוניס. עניס: 
העץ ועל פרי העץ. 336 על 

סיין מכרכיס על סגפן ועל פרי 

סגפן דכיון דיין קוכע כרכס ענמו 
מקוס סכינותיס" סו סדין 6סכיו 
וכספימס יט סקוסמין על ספֿרן וענ 
ספירות וים ססופמין על סגפן" ועכ 
פלי סגפן מיסו (כורס מטמע ד5"6 
לשנות ספתימס עסרי 6ין נו מטנין 
רק לומל פכי סגפן כמקוס פרי סען 
6 בעלמ5" סיכל דנ מברכינן על 
סען 606 נסתמ על ס6רך ועג 
ספיכות כיין נמי 6ין כסנות וכס' 
סמיימוני". מכֿריך לסוכיר בס מעין 
סעסורע נקנת וני"ט וכן מקמע 
כירו'" ומיסו כ נסגו סעונס כן ויכול 
לסיות מס סמוכיליס מעין המורע 
סייג דוק כימיסס ססיו כגילין 
לקכוע | שי | ולמיני | פירות 936 
סידנל כ קכעי ופר"ם סיכל ד6כיל 
מיני מזונות כגון דייסס ותסניס וקתי 
סערל מכרך כרוך תס ס' מ"ס על 
סעסיס ועל סכנכנס ענ סגפן ועל 
פלי סגפן ועל סעץ ועל פכי סעץ ועג 
תנוכת סקלס וכו' ופופס כל"י קננייםט 
על ספכן ועל סמקיס ועל ספיכות 
ו סוי ספימס כקפיס דס6כך סיל 

סמוניסס סמסיס וספיכוק : 

אינהן מיכל אכלי ואנן מברכין. 
מסמע ססין נר6ס נמקסן 

קידכרו סלמור6יס. דכנכ כסינ כני 
6רך ישלנ? כי כך פר"ם גכי (קדומין 
כע:) לעולס יספ עס ולסכ כך ילמוד 
תולס ‏ ופנ פתכימי ינמוד תולס 
שחר כך יס פס ומסיק ספ כן וס 
לסו ופירס כ"ת דכ' יומגן סיס מלנל 
סביג תנמיליו קסיו מככל דסמb‏ 
סכ קיס ליט למקשן לנקותס טעה 
ק6מר ככ סקד 60 מינתb‏ כ סיס 
לפניו סוס תלמיד מ6"י וכן 65 סוס 
פלמיד מככל לפני ככי יומגן ו"כ 
ל סיס מזכיר ככ תסדb‏ קסיס מנננ 
כי פס עבנ בנ ונסכי פכין סיפך 
יכרכו כני כל על ס6רך ועל פילומיס 
מסמע דקפי דוק על פירות טל 6רץ 
יסרנ וסס לייס פוכניס לותן: 

עכידנס 


אמר 


עין משפט 
נר מצוה 


קמד א מיי' פ"ג מהנ' 
נללות 0נכס ס 
וסלכס ז סמג עטין כו 
טוק"ע פו"ם סימן רינ 
סעיף 5: 
קמה ב פיי" פ"ג עס סנ' 
ג וסנכס י קמג עס 
טוס"ע פו"ס סי רת סעיף 
:b‏ 


קמ ג מײ'י פ"ג מהל' 
כרכות סלכס יג ופ" 


סנ' יד שעג עס טוק"עש:=. 


"יס סי" רס ס' י: 
קמז ד מיײ' וסמג מס 
טוp"ע‏ פ"מ סימן רס 
סעיף י: 


לעזי רש"י 


טונינ"א. פילום טרית, 
מין לגיס קטניס (כס"י 
ע"ז דף 03 ע"3), קונייק 
ססיספנין (רס"י סכת דף 
לט ע"b‏ ועיין רס"י קת 
דף קמס ע"כ ויכס דף 
טז ע"). קובייא"ש. 
פירום = כליכות, ‏ מס 
ססיוניס יונליס בלל מודט 
סני גוזכות | זכר ונק3ס 
(לש"י כינס. דף י 890 
ועיין רטנ"ס :"כ דף פ 
ע"6): 


הגהות וציונים 


6] צ"ל לא הוה רשיל 
(גליון) וכ"ה בכת"י (לפי 
הגי' "לא" פירושו שהיו 
הפירות גדולים מעט 
מהסל): 3] ואכיל להו 
לפולהתן פציל הש"ל 
(גליון): ג] בכת"י עד 
דנתור שער רישייהו;: 
לן ‏ צ"ל ‏ וגופנין 
(כ"ה בכת"י ובדפו"ר 
איתא וגופני" ופשטוה 
בדפוסים המאוחרים 
בטעות "וגופנית", 
דק"ס): ס] בכת"י שאין 
בה מליח (וכ"ה בערוך 
ערך מלח וגי' ישרה היא, 
דמשום הכי מייתי לה 
הכא אמתניתין דהביאו 
לפניו מליח, דק"ס): 
ו] [צ"ל שרף פי' שמפיג 
את המאכל שבמע" 
ערוך] [ערך שרף] (גליון) 
וכיה בכתייי; ו סיאליג 
(גליון): ‏ 5] תיבות 
"וכתיב ארץ אשר לא 
במסכנות ‏ תאכל בה 
קחם וגה" ליתא כאן 
בכת'י,. ולקמן גרס 
ורבנן אמרי ארץ אשר 
לא במסכנות הפסיק 
הענין: ‏ ע] [ושמחנו 
בבנינה כי אתה ה' טוב 
וכו'] (גליון): *] דבור זה 
שייך אחר ד"ה מברך 
(ועיין | בספר ברכת 
ראש): כ] נדצ"ל משום 
חשיבותיה (רש"ש) 
וכ"ה בתור"פ: (] נדצ"ל 
על הארץ ועל פרי 
הגפן (רש"ש והגהות 
מהר"נ אדלר): ת] תיבת 
"בעלמא" נראה מיותר 
(הגהות מהר"נ אדלר): 
ןי תבות "אמ"ה" 
לכאורה צריכים להשמיט: 
ק] יש להוסיף אף כי כך 
(באה"מ): 


תורה אור השלם 
א) אֶרֶץ חמָה וּשְׁעֹרָה 
ְגָפָן וּתְאֲנָה וְרְמוֹן אָרֶץ 
זית שָמֶן ‏ ורְבָש: 
[דברים ח, ח] 
באָרֶץ אֲשֶׁר לא 
בְמִסְכנֶת ‏ תאַל בָּהּ 
לָחֶם לא הָחְסַר כל בָּהּ 
אֶרֶץ אֲשֶׁר אֲבָנֶיהָ ברל 


וּמַהֲרְרֶיהָ תַּחְצֹב 
נחשֶת: |דברים ח, ט] 
ג אָכַלְּ ‏ וְשַבְעְתָ 


ובַרְכְת אֶת ײַ אֶלהָיף 
על הָאָרֶץ הַטֹבָה אֲשֶׁר 
נת[ ?ך: [דנרים ח, י] 


מד. וז כיצד מברבין 


הגמרא ממשיכה לספר על עניינים מופלגים נוספים: 
כִּי אַתָא - כשבא רב דִּימִי, אָמר, עיר אַחַת הָיתָה לו לונַאי הַמַלךְ 
בּמקום שנקרא הַר הַמַּלַךּ, שָהָיוּ מוציאים מִמנָה שָשים רכוא 
ספלי טרית - שש מאות אלף ספלים מלאים חתיכות דג טונה חתוך 
לְקוצְצִי תּאָנִים - למאכל פועלים העוסקים בקציצת תאנים מַעֲרֵכ 
שָבַת לְעָרֶב שִבָּת, שהיו הפועלים מרובים עד שכמות עצומה זו היתה 
נצרכת למאכלם". 


כִּי אַתָא - כשבא רָבִין, אָמַר, אִילָן פֶחָד הָיָה לו לְונַאי המל 
בהר הלת, וקננו בה צפורים רבות מאוד עד שַׁהֵיוּ מורידים ממַּנּּ 


אַרְבָּעִים סאָה גוֹזלוֹת מִשֵׁלשׁ בְּרִיכוֹת [-מחזור הטלת ביצים] 
בְּחֹדָשׁ, כלומר, שלש פעמים בחודש היו מורידים ממנו כך. 


כִּי אָתָא - כשבא רַבִּי יִצְחֶק, אָמַר, עיר אַהַת הָיתָה בְּאָרֶץ 
יִשְׂרָאֵל לפני החורבן וּגוֹפְנִית שׁמַהּ, שהיתה מרובת אוכלוסין כל כך 
עד שָבין כל אנשיה הָיוּ בָּהּ שַׁמנִים זוגות אַחִים כֹהַנִים נְשוּאִים 
לשְׁמנִים זוגות אַחֲיוֹת פחָנות", והרי דבר זה אינו מצוי כל כך ששני 
אחים יהיו נשואים דווקא לשתי אחיות, וכל שכן ששני האחים יהיו 
כהנים ושתי האחיות כהנות, ומאחר שבעיר זו אירעו מאה ששים 
נשואין כאלה, אין זה אלא מפני שהיתה בה אוכלוסיה רבה ביותרי". 
ועכשיו [בזמן הגמרא] בָדְקוּ רַבָּנֵן בארץ בבל מַעיר פוּרְא וְעַד עיר 
נְהַרְדְּעָא, ולא אַשְׁפָּחוּ - ולא מצאו אפילו זוג אחד של נשואין כאלה, 
בר מִבְּנָתִיחּ - חוץ משתי בנותיו דְּרֵב חִסְדַא, דּהָוו נסִיבְן - שהיו 
נשואות לשני אחים, לְרְמִי בַר חמא וּ7מַר עוקְבָא כַּר חמא, ואף 
על גב דְאִינְהי הַווּ פָּהַנָתָא - ואף זה לא היה בדיוק כמו בעיר 
גופנית כי אף על גב שבנות רב חסדא היו כהנות, אִינְהוּ לא הו 
פָּחָנִי - אבל בעליהן לא היו כהנים. ומזה מוכח שישראל נתמעטו 
מאוד אחרי החורבן עד שבכל ארץ בבל היו הרבה פחות יהודים ממה 
שהיה בעיר אחת בארץ ישראל לפני החורבן. 


* 


ולכן קדושתם עולה על שאר פירות ארץ ישראל, ומשום כך הפירות האלו היו 
מובחרים בטעמם ובמתיקותם הרבה, שהרי הטעם, הוא החלק הרוחני. וזו היא הסיבה 
שאכלו החכמים כל כך הרבה מפירות גינוסר, שלא היה זאת אלא בשביל החלק 
הרוחני שבהם. 

ובספר אהל שם לפוק יו"ע, עמ' 60, ד"ס ונוס פרטנו) כתב שדברי הגמרא כאן הם בדרך 
מליצה. ומה שאמרו שרבי אבהו היה אוכל עד שהזבוב היה מחליק ממצחו, היינו 
שאכילת הפירות היתה מועילה לו להרחיב דעתו ושכלו עד שהגיע למדרגת רוח הקודש, 
ואז היו הדעות הכוזבות [שמשולים לזבובים, שהרי היצר הרע נקרא זבובץן מחליקות 
ממחשבתו ומוחו. ורב אמי ורב אסי היו אוכלים עד שהשערות היו נושרות, והיינו 
שהיה מתרחב דעתם ושכלם עד שמאסו וקצו בתענוגי העולם הזה, שכידוע, חכמי 
הקבלה מכנים זאת 'שערות'. וריש לקיש היה אוכל עד 'דמריד', היינו שנפקחו עיניו 
לראות האמת איך שכל ענייני העולם וכל תאותיו הם הבל, וקץ ומאס בהם, עד שהיה 
נראה כמטורף. וידוע שחכמנו אינם מסכימים לדעה זו שיהיה האדם נזיר ופורש מכל 
העולם, לכן אמר רבי יוחנן לרבי יהודה נשיאה, והביאו לביתו, והיינו דיברו על לבו 
והחזירוהו לדרך החיים הרגילה. 

טז. רבינו חננאל (ד"ס נפוכני) פירש שמדובר בדג מלוח שהיו אוכלים בשביל להעביר 
את המתיקות של התאנים, וכמו שנאמר בגמרא לעיל לגבי פירות גינוסר. ולפי פירושו, 
זו היא השייכות של שמועה זו לסוגייתנו. אמנם בדעת רש"י (ד"ס (קו5י) כתב האור 
זרוע (פ" סי" קס6) שלא פירש כן, אלא מדובר בסתם מאכל לצורך סעודתם. ולפי זה 
תמה האור זרוע מדוע הביאה הגמרא שמועה זאת כאן. 

ינאי המלך היה ממלכי בית חשמונאי (רע"י (קמן מם. ד"ס ינפי) ומלך בתקופת הבית השני. 
וראה עוד בגיטין (ט.) שהיו לינאי שש מאות אלף עיירות בהר המלך, שבכל אחת 
ואחת מהן היתה אוכלוסיה כיוצאי מצרים. 

יז. [בצוואת רבי יהודה החסיד (ספר פסדיס, לווס פות כס) כתב שאין לשני אחים לישא 
שתי אחיות, וכן כתב עוד (ספל ססיליס סי" מעו), ששני אחים הנושאים שתי אחיות, אחד 
מהם ימות או לא יצליחו, לכך לא ישאו, ואם כבר נשאו, יגרש אחד מהם את אשתו. 
והאחרונים הוכיחו מגמרא זו שבדורות הקודמים לא היו נזהרים בכך. וכתב הנודע 
ביהודה (פײינ 6ס"ע סק עט) שעל כרחך לא ציוה רבי יהודה החסיד אלא לזרעו בלבד, 
כי ראה ברוח קדשו שזרעו לא יצליח בזיווגים כאלה. ואם היה מדבר לכל ישראל, 
הם היו דברים שאסור לשומעם, מאחר שהם נגד התלמוד. ובברית עולם (מיד", על ספכ 
הססיליס פס) כתב שעכשיו נשתנו הטבעיים וגברו כחות הטומאה, ולכן אף שבדורות 
הקודמים לא היה לחוש לזה, עכשיו יש לחוש, וראה במה שכתב שם עוד]. 

יח. כן מוכח בירושלמי (פענית פ"ד ס"ס) ובמדרש איכה (3 ד), שמובא שם גם כן ענין 
זה, ואמרו שם, ששמונים זוגות אלו הן חוץ מנשואין אחרים של אחים בלא אחיות, 


פרק ששי 


ברכות 


משנתנו עוסקת באכילת מליח. הגמרא מביאה מאמר נוסף בענין 
מלח: 
אָמַר רב, כָּל סְעוּדָה שָאִין בָּהּ מָלַח, אִינָהּ חשובה סְעוּדֶהַ". 


הגמרא מביאה מאמר דומה: 
אָמַר רַבִּי חייא כַּר אַבָּא אָמַר רַבִּי יוּחֶנֶן, פָל סְעוּדָּה שָאִין כָּהּ 
שָרִיף - תבשיל לח שיש בו מרק, אֵינָהּ חשובה סְעוּדֶּה. 


* א א 


משנה 


נאמר בחורה (לנליס מ = יְאָכַלְתָּ וְשָבְטְתּ וּבַרכְתָּ אֶת ה' אֲלהִיךְ עַל 
הָאָרֶץ הַטֹבָה אֲשֶׁר נָתַן לַרְּי, וזו היא מצות ברכת המזון. משנתנו מבררת 
איזו אכילה מחייבת בברכת המזון. 


אָכַל אחד משבעת המינים שנשתבחה בהם ארץ ישראל, כגון, 
עִנָבִים ותאַנִים וְרְמּונִיםי, מִבַּרךִ אַחֲרֵיהֶם שלש בְּרְכוֹת של ברכת 
המזון?*, דִּבְרִי רְבִּן גִּמַלִיאֶל. וחַכָּמִים אומרים, מברך בִּרְכָה אַחַת 
(מַעִין שלשיי), ואין חייב בברכת המזון אלא אחרי אכילת פת בלבד. 
רבִּי עקיבא אומר, אִפִילוּ אָכֵל שַלֶק - ירק מבושל, וְהוּא מזונו, 
שסמך עליו להיות מזונו, מִבֶּרַך עָליו שלש בְּרָכוֹת של ברכת 
המזון=. 


המשנה מבארת מה היא הברכה שמברכים לפני שתיית מים: 
השותה מיִם לצִמָאוֹי מְבָרֵךּ לפניהם 'שָהפל נְהַיִה בִּדְבְרוּ'. רבִּי 
טרפון אוֹמַר, מברך לפניהםי" 'בוךרא נְפָשות רכות וְחֶסָרוְּנֶץ'י. 


* 


גמרא 


הגמרא מבררת את המקורות לדברי התנאים: 
שואלת הגמרא, מַאי טַעַמָא - מהו טעמו דְּרַבָּן גַמְלֵיאֵל הסובר שכל 
שהוא משבעת המינים מברכים אחריו ברכת המזון. משיבה הגמרא, 


אחיות בלא אחים, חוץ מלויים וחוץ מישראלים [והיינו שהיו שם עוד הרבה נשואין 
רגילים]. וכן מובאים שם עוד כמה עניינים המורים על האוכלוסיה הגדולה מאוד 
שבארץ ישראל לפני החורבן. [ונאמר שם עוד, ששמונים זוגות אלו נישאו בלילה אחד]. 
וראה עוד במהרש"א (מ" ד"ס עיל). 

יט. שהמלח נצרך בשביל שהפת תיאכל בטעם. גמרא לעיל (מ.) ורש"י (פס ד"ס סכילו). 
אמנם בגמרא שם מבואר שאין צורך דווקא במלח, אלא הוא הדין לכל ליפתן [-דבר 
הנאכל עם הפת], וכאן נראה שמדובר דווקא במלח. וראה עוד בענין זה בתוספות שם 
(ד"ס 30). 

ב. והוא הדין לזית ותמר, וכן לפת חטים ושעורים. שכולם כתובים בשבח הארץ, כמו 
שכתוב (דגליס מ ת) 'ארץ חטה ושערה וגפן ותאנה ורמון ארץ זית שמן ודבש' ['זית 
שמן', הם זיתים העושים שמן, וידבש' הם תמרים]. 

כא. עיקר ברכת המזון הן שלש הברכות הראשונות, והגמרא לקמן (מת:) מבארת 
ששלש הברכות של ברכת המזון רמוזות בפסוק, והן הברכות מדאורייתא, ואילו הברכה 
הרביעית של ברכת המזון היא דרבנן. לפיכך בהרבה מקומות במשנה ובגמרא נאמר 
ישלש ברכות' כאשר הכוונה היא לברכת המזון. 

בב. בגליון ציין שיש ספרים שאין גורסים מילים אלו, ועל פי זה תוקן לפנינו. וכן 
נראה בגמרא בסמוך, שאף כי הדבר נכון, שמדובר בברכה אחת מעין שלש, אך אין 
זה מפורש במשנה אלא בדברי האמוראים. 

בג. שלדעתו 'ואכלת ושבעת וברכת' (לנליס מ י) נאמר לגבי כל מה שהוא אוכל. רבי 
עובדיה מברטנורא (מ"פ ד"ס 5פִינו) [והטעם של רבן גמליאל וחכמים יתבאר בגמרא]. 
ודווקא אם קבע סעודתו עליו מברך ברכת המזון לדעת רבי עקיבא, וזהו הטעם למבואר 
לעיל (ל.) שרבי עקיבא בירך ברכת 'מעין שלש' על תמרים ולא בירך ברכת המזון. 
תוספות (ד"ס ככי). 

בד. הגמרא לקמן (מס.) תבאר איזה אופן יוצא מכלל זה. 

בה. רש"י (עילונין יד: ד"ס כ"ט) ותוספות (מס. ד"ס כני). אבל במאירי (ע"נ ד"ס סמנס) 
הביא בשם יש מפרשים, שלדעת תנא קמא מברכים לפניהם 'שהכל' ולאחריהם אין 
מברכים כלום, ורבי טרפון מוסיף שגם לאחריהם יש לברך בורא נפשות'. אמנם רשיי 
ותוספות (עס) הוכיחו שרבי טרפון דיבר על הברכה הראשונה. 

בו. נופח השלם של הברכה הוא 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם, בורא נפשות 
רבות וחסרונן על כל מה שברא להחיות בהם נפש כל חי, ברוך חי העולמים', וביאור, 
'וחסרונן', הם הדברים כמו לחם ומים שאי אפשר בלעדיהם, 'על כל מה שברא להחיות 
בהם נפש כל חי, היינו על כל מה שבעולם שגם אם לא נברא היו יכולים העולם 
לחיות בלעדיהם, שלא נבראו כי אם לתענוג, כמו תפוחים וכיוצא בהם. תוספות (נעינ 
ל דיס כוכ). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל דף עס: 65 
ב) עירוכין כ., ג) עירוכין 
יד:, ל) [ע' תוק' לעיל כז. 
ד"ס כוכ ותוס' נקמן 
מס. ד"ס כ"טן, ם) קת 
כ :תס כם: כיכס"ס: 
סעני' ד: קלוטין כט: 
קוכס ממ. [(עיל ה: ביס 
ל קלס כ מק 
כ" קמז],:1) מגילה \., 
1) ע"ז כט:, ת) פסחים 
דף לה., ע) לעיל מב., 
*ורמב יט הל ברכות 
פ"ג הי"ג, כ) דפרקין 
סה"א. 


הגהות הב"ח 


(6) במשנה. 
בתחלה : 


מלים 


גליון הש"ס 


גמ' למעוטי הכוסם 
את החטה. ע' לעיל כו 
ע"b‏ סוס' ד"ס סכוסס: 


5 
הנהות הגר"א 


[א] מאי (יסו כלכס 5' 
מעין ג'. ("3 א"ל 
דחמשת מינים על 
המחיה ועל הכלכלה 
כ" עד טוב ומטיב 
לכל וחותם על הארץ 
ועל המחיה אפירי 
דעץ על העץ ועל פרי 
העץ. דחמרא על 
הגפן ועאהח0/209/פופן. 
מיחתם במאי חתים 
רב חסדא 6מכ כו'. כן 
סול גי" רי"ף וכפ"ם ולגי" 
סלגו 5"ע למס 6 פסט 
מס' מיגיס: [ב] שם (כי 
אתא רכ דימי א"ר 
חתים: בר"ת: ברוך 
מקדש ישראל ור"ח 
הכא מאי). פס"מ: 


משנת ראשונים 


באוכלי פירות גנוסר 
שנו. הם מתוקין מאד 
וצריך לאכול עמהם דבר 
מליח כדאמרינן לקמן 
שהיו | נותנין | טריד 
לקוצצי תאנים, ואותו 
מליח אפשר לאוכלו בלא 
פת הילכך הוי מליח 
עיקר ופת טפילה, כך 
פר"ח. [תוספות הוא"ש] 


ים כנרת בחלקו של 
נפתלי | היתה, | וזהו 
שתרגם אונקלוס 
ואחסנתיה תהא עבדא 
פירין יהון מודן ומברכין 
עליהון, מפני דלעולם הן 
עיקר ומברכין עליהם 
ופוטר [את] השאר שהוא 


טפלה כנגדן. [הריטב"א] \ 
- 


אכל ענבים ותאנים 
ורמונים מכרך אחריהם 
שלש ברכות. וא"ת 
לה)ג דאמר (ברכות דף 
מר.) דכל 1 מינין טצננין 
ג' ברכות דהיינו בהמ"ז, 
ואם יצטרך כוס גם אותו 
כוס יצטרך כוס אחר א"כ 
לא יפטר לעולם. וי"ל 
דלא תקנו כוס אלא אחר 
סעודת לחם, ולה"ג שאין 
לברך על הגפן אחר 
בהמ"ז אתי נמי שפיר. 
[תוספות, פסחים קה:] 


ההוא מבעי לוה 
למעוטי הכוסם את 
החטה. דוקא כוסס את 
החטה, אבל על דייסא 
ומעשה קדירה סובר ר"ג 
שמברפין גי ברפות; 
כדאמרי' לעיל כל שהוא 
מין דגן ולא אפאו פת 
שג אומר גי ברכות, 
ואע"ג דכתיב לחם כיון 
דמעשה קדרה מיזן זייני 


בכלל לחם הוא ולא גרע מתאנים וענבים. [תוספות הרא"ש] 
וענבים, ושמא בשביל שלא הזכיר אלא תאנים וענבים, קאמר ריב"ל כל שהוא מז' המינים. [תוספות הרא"ש] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מר. 


מתני' מליח. כל דנר מנום: גמ' פירות גנופר. ‏ פיכות '?בא\כלי פירות גנופר שנו. קסענים עיקר טסו 3 נספינ סנ 


פֿרן יס כנלת) סטוכיס מן ספת: זיונא. מסמע מידי דכר 6כיפס: 
מזונא. לכל ססועל: דשריק דודבא מאפותיי. עסוכוכ מסליק ממ5סו, 
מפוך סלכת פניס כטכו מסליק: עד דמריד. דעתו מטרפת: 


באלושי. 6וכלוסי כני 6לס: ספלי 
טרית. ספליס מלסיס ססיכות דג 
סתוך סקוכיס טוינ"ק: לקוצצי 
תאנים. (מ6כל פועליס עקוככיס 
תלניס, וסיו מכוכיס עד סכל 6פו 
לריכין | לסס למלככ: בריכות. 
קונייק"ם כלע"ז: | משלש בריכות 
בחדש. ג' פעכיס 3פדק מולידיס 
ממנו כך: שמנים זוגות אחים. טגיס 
טניס 6פיס סיו כולס, וכן נקומיסס: 
שריף. קבסינ לס סיט כו מרק, כמו 
סולפס מיס': מתנ" מכרך 
אחריהם ג' ברכות. כ"ג לטעמיס 
דסמר לעיל כפירקין. (דף 5) כל 


ב 


וחפרונן. 5רכי ספוקן: גמ' וברכת. 
5כופסו קשי, וכססו? קכb‏ ג' כרכוק 
רמיזי כדסמרינן בפרק קנסס ססכו 
(ף 5): ארץ הפסיק הענין. 
ונ קפי ותרכת קנ פנסס דסקיך 
ליס: ור'ג ההוא. ספסקס לפרועי 
סטס דכתינ כקר קמס סתק, 
ונמעוטי סקס כססס כמות טסיל פֿין 
זו ככנל ברכס "כ עספס (קס: 
חמשת המינים. כולס מין דגן סטין 
וסעורין וכוסמין וסכולפ שועל וטיפון, 
כוסמין מין סטס, טכולס שועל וטיפון 
מין קעורס: מברך עליו ב"מ מזונות. 
פס עסלו פכטיל: כל שהוא מז 
המינים, מסלר ז' סמיניס ספמוכיס 
כפסוק, וסינו מין לגן: אפרי דעץ על 
העץ ועל פרי העץ ועל ארץ חמדה 
טובה ורחבה. 6תכוייסו ק6י כולס 
על סופס: רב חתים בר'ח כו. 
פע" דדמיס כתכמי: הכא מאי. מי 
מסתמינן כתרתי כס6י גוונל כגון על 
ספרן וענ ספיכום, ונ סול סמיס 
נסמיס ממס כדמפרם עס כפרק 
קנקס סלכנו (דף מע.): הא לן והא 
להו. רכ תסל מככל וכנננ ססמי 
על ספֿכן וענ פיכופיס, וכ' יוסגן 
מפרן יסכנ וספס סתמי ענ 
ספיכות: ואנן מברכינן. על פירותיס, 
5ן יסכנ כסולס קסי, ופנן כ 
סכלינן | מינייסו = ומכרכיס | עלייסו: 
קופרס 


מתני" *הביאו לפניו מליח (6 תחלה ופת 
עמו מברך על המליח ופוטר את הפת 
שהפת מפלה לו * זה הכלל כל שהוא עיקר 
ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה: נמ' ומי איכא מידי דהוי מליח 
עיקר ופת טפלה אמר רב אחא בריה דרב 
עוירא אמר רב אשי באוכלי פירות גנוסר 
שנו ?אמר רבה בר בר חנה כי הוה אזלינן 
בתריה דרבי יוחנן למיכל פירות גנוסר כי 
הוינן בי מאה מנקטינן ליה לכל חר וחד 
עשרה עשרה וכי הוינן בי עשרה מנקטינן 
ליה כל חד וחד מאה מאה וכל מאה מינייהו 
** הוה מחזיק להו צנא בר תלתא סאוי ואכיל 
להו" ומשתבע דלא מעים זיונא זיונא ס"ד 
אלא אימא מזונא רבי אבהו אכיל עד דהוה 
שריק ליה דודבא מאפותיה ורב אמי ורב 
אסי הוו אכלי עד דנתור מזייהוי רשב"ל הוה 
אכיל עד דמריד ואמר להו רבי יוחנן לדבי 
נשיאה והוה משדר ליה רבי יהודה נשיאה 
י באלושי אבתריה ומייתי ליה לביתיה. כי 
אתא רב דימי אמר עיר אחת היתה לו לינאי 
המלך בהר המלך שהיו מוציאים ממנה 
ששים רבוא ספלי טרית לקוצצי תאנים מע"ש 
לע"ש כי אתא רבין אמר אילן אחד היה לו 
לינאי המלך בהר המלך שהיו מורידים 
ממנו ארבעים סאה גוזלות משלש בריכות 
בחדש כי אתא ר' יצחק אמר עיר אחת 
היתה בארץ ישראל וגופנית" שמה שהיו בה 
שמנים זוגות אחים כהנים נשואים לשמנים 
זוגות אחיות כהנות ובדקו רבנן מסורא ועד 
נהררעא ולא אשכחו בר מבנתיה דרב חסדא 
דהוו נסיבן לרמי בר חמא ולמר עוקבא בר 
חמא ואע"ג דאינהי הוו כהנתא אינהו לא הוו 
כהני. אמר רב כל סעודה שאין בה מלח= אינה 
סעודה אמר רבי חייא בר אבא א"ר יוחנן כל 
סעודה שאין בה שריף אינה סעודה: 
מתני" אכל ענבים ותאנים ורמונים מברך 
אחריהם שלש ברכות דברי רבן גמליאל 
וחכ"א ברכה אחת (מעין שלש") ר"ע אומר 
אפ" אכל שלק והוא מזונו מברך עליו ג' 
ברכות. * השותה מים לצמאו מברך שהכל 
נהיה בדברו ר' טרפון אומר % בורא נפשות 


,רבות וחסרונן: נמ' מ"ט דר"ג דכתיב * ארץ חמה ושעורה וגו" וכתיב = ארץ 


אשר לא במסכנות תאכל בה לחם וגו'" וכתיב 9 ואכלת ושבעת וברכת את ה' 
אלהיך ורבנן ארץ הפסיק הענין ור'ג נמי ארץ הפסיק הענין ההוא מבעי ליה 
= למעוטי הכוסם את החמה. א"ר יעקב בר אידי א"ר חנינא *כל שהוא מחמשת 
המינין בתחלה מברך עליו במ"מ ולבסוף ברכה אחת מעין שלש אמר רבה בר 
מרי אריב"ל כל שהוא משבעת המינין בתחלה מברך בורא פרי העץ ולבסוף 
ברכה אחת מעין שלש א"ל אביי לרב דימי מאי ניהו !₪ ברכה אחת מעין שלש 
א"ל יאפירי דעץ על העץ ועל פרי העץ ועל תנובת השדה ועל ארץ חמדה 
טובה ורחבה שהנחלת לאבותינו לאכול מפריה ולשבוע מטובה רחם ה' אלהינו על ישראל עמך ועל 
ירושלים עירך ועל מקדשך ועל מזבחך ותבנה ירושלים עיר קדשך במהרה בימינו והעלנו לתוכה 
ושמחנו בה כי אתה טוב ומטיב לכל דחמשת המינין על המחיה ועל הכלכלה ועל תנובת השדה 
כו' וחותם על הארץ ועל המחיה מיחתם במאי חתים כי אתא ₪ רב דימי אמר רב חתים בר"ח ברוך 
מקדש ישראל וראשי חדשים הכא מאי רב חסדא אמר על הארץ ועל פירותיה ור' יוחנן אמר על הארץ 
ועל הפירות א"ר עמרם ולא פליגי הא לן והא להו מתקיף לה ר'נ בר יצחק אינהו אכלי ואנן 
מברכין "אלא איפוך רב חסדא אמר על הארץ ועל הפירות ר' יוחנן אמר על הארץ ועל פירותיה. 


סנסלט מפני מתיקות ספיכות וספת טנמתכיו טפ 
וינו 3 556 כסכיל סמנית ות פירום סוי עיקר ומנים טפל ונריך 
על ספירום ולפטר כולסו וי"ל דמיירי קנ 6כל ספיכות ותו מעמד 


ל"י בסעס סכנ פיכות גגוסר ‏ 
סיס עס עדיין מנים ופת דל סיס 
יודע סיסנם לכו מסמם סמפיקות: 
מברך על המליח. ולף על ג3 
דסטמעינן דפ פוטר 

6 ספרפרק 5 6ינטריך ‏ 65טמעינן 
דפעמיס דפת טפל: | רב עקינא 
אומר אפי" אכל שלק והוא מזונו כו 
ו דעי (ססי | דנעיל (לף 5) 
הכעגוינתן רסות. (כיע: כנסך וכה 
דסקני סכ דליקכע מזוניס. עניס: 
על העץ ועל פרי העץ. 336 על 
סיין מכרכיס על סגפן ועל פרי 

סגפן דכיון דיין קוע כרכס לעמו 
מקוס תניכותיסP‏ סו סדין נסתכיו 
ונסתימס יט שסופמין על ספכן ועג 
ספיכות וים עסופמין על סנפן? וע 
פרי סגפן עיסו נכקורס מטמע ד5"6 
לטות סמתימס ססרי 6ין פנו מטנין 
רק לומר פכי סגפן כמקוס פרי סען 
סנ בענמ סיכל דנb‏ מכרכינן על 
סען 656 ספמ על ספֿכן וענ 
ספירות ‏ ביין נמי 6ין נסנות וכס' 
סמיימוני" מכֿריך לסוכיר כּס מעין 
סמקורע כקנת וני"ט וכן מסמע 
כירו'" ועיסו כ נסגו סעולס כן ולוכ 
לסיות מס סמוכיריס מעין סמלורע 
סייט לוק ניפיסס קסיו כגילין 
לקכוע | פײן ולמיני | פיכות 936 
ססידנף כ קכעי ופר""ת סיכל דסכיל 
מיני מזונות כגון דייס ופסניס ושתי 
סמרל מכרך כרוך תס ס' פמ"ס ענ 
סממיס ועל סכנכנס על סגפן ועל 
פרי סגפן ועל סעך ועל פלי סען ועל 
תנוכת סקלס וכו' וסותס 53"י ס"ס" 
על ס6רן ועל סמסיס ועל ספיכות 
ונ סוי קפיס כסתיס דספרן סיס 

סעוליפס סמסיס וספילות: 

אינהן מיכל אכלי ואנן מברכין. 
מטמע ססין נר6ס נמקטן 

סידברו ספמוכסיס דבכל כסכיל. כײי 
6רן יסר6לל כי כך פר"ת גכי (קדומן 
כע:) לעולס יס חס ופחר כך ינמוד 
סולס ומנ פסכיתי ינמוד תולס 
ולחר כך יס סס ומסיק ס לן וסb‏ 
לסו ופירם כ"ת דכ' יוסנן סיס מדכר 
סיל סכמידיו | שסיו מכנכ דסמל 
סכל קיס יס נמקטן דנפותס קעס 
טפמר ככ סקל 60 מינת 65 סיס 
נפניו סוס מנמיד מפ"י וכן כ סוס 
תנמיד מככל נפני ככי יוסנן ו"כ 
כ סיס מזכיר ככ תסל קסיס מנננ 
כי ס ככני נננ ונסכי פריך. סילך 
יכרכו כני כל ענ ס6כך ועל פיכותיס 
מסמע דקסי דוקb‏ על פירום סנ 6רץ 
ישל)? וסס פינס מוכניס 6וסן: 

עבידנס 


אמר 


כל שהוא משבעת המינין בתחלה מברך בורא פרי העין ולבסוף ברכה אחת מעין שלש. תימא מאי אתא לאשמועינן מתני' היא אכל תאנים 
ברכה אחת מעין שלש, על המחיה היא מעין ברכת הזן. ועל ארץ חמדה מעין ברכת הארץ. 


ורחם על צירך מעין בונה ירושלים. כי אל טוב ומטיב אתה מעין ברכה אחרונה. ואע"פ שיש בה מעין ברכה רביעית לא אמרו מעין ארבע דלא הזכירו אלא מה שהוא כנגד שלוש ברכות של תורה. [הריטב"א] 


עין משפט 
נר מצוה 


קמד א פיי" פ"ג מהנ' 
רות | סנכס ס 
וסלכס ו סמג עטן כו 
טוט"ע או" סימן. רנ 
סעיף 5: 
קמה ב מיי' פ"ג סס סנ' 
ג וסנכס יל קמג עס 
טוק"ע 6ו"ת סי לח סעיף 
5: 


קמו ג מיי' פ"ג מסל' 
כרכות סלכס יג ופ"ת 
סל יד סמג סס טוס"ע 
סוק סי" כם סל' י: 
קמז ד מיײ' וסמג עס 
טוp"ע‏ פ"מ סימן כמ 
סעיף ₪ 


----<%0₪.--- 
לעי רש"י 


טונינ"א. פירום טרית, 
מין לגיס קטניס (רש"י 
ע"ז דף פס ע"כ), קוניים 
ססיספנין (רק"י ענת דף 
לט ע"6 ועיין רט"י סנק 
לף קמס ע"נ ונינס. דף 
טו ע"כ). קובייא"ש. 
פירום = ככיכות, ‏ מס 
ססיוניס יולדיס כל סודם 
סני גוזלות זכר ונקכס 
(כס"י ביס דף י ע"b‏ 
ועייץ רקנ"ס כ"כ דף פ 
ra‏ 


הנהות וציונים 


6] צ"ל לא הוה רשיל 
(גליון) וכ"ה בכת"י (לפי 
הגיי "לא" פירושו שהיו 
הפירות גדולים מעט 
מהסל): 3] ואכיל להו 
לבולהו כצ"ל רש"ל 
(גליון): ג] בכת"י עד 
דנתור שער רישייהו: 


לן ‏ צ"ל וגופנין 
(כ"ה בכת"י ובדפו"ר 
איתא וגופנ" ופשטוה 
בדפוסים המאוחרים 


בטעות "וגופנית", 
דק"ס): ס] בכת"י שאין 
בה מליח (וכ"ה בערוך 
ערך מלח וגי' ישרה היא, 
דמשום הכי מייתי לה 
הכא אמתניתין דהביאו 
לפניו | מליח, דק"ס): 
ו] [צ"ל שרף פיי שמפיג 
את המאכל שבמע" 
ערוך] [ערך שרף] (גליון) 
וכיה בכת"י: ]] ס"א ל"ג 
(גליון): | ם] תיבות 
"וכתיב ארץ אשר לא 
במסכנות | תאכל בה 
לחם וגו'" ליתא כאן 
בכת"י, ולקמן גרסיי 
ורבנן אמרי ארץ אשר 
לא במסכנות הפסיק 
הענין: ע] [ושמחנו 
בבנינה כי אתה ה' טוב 
וכו'] (גליון): *] דבור זה 
שייך אחר ד"ה מברך 
(ועיין | בספר ברכת 
ראש): כ] נדצ"ל משום 
חשיבותיה | (רש"ש) 
וכ"ה בתור"פ: 5] נדצ"ל 
על הארץ ועל פרי 
הגפן (רש"ש והגהות 
מהר"נ אדלר): מ] תיבת 
"בעלמא" נראה מיותר 
(הגהות מהר"נ אדלר): 
םי תבות "אמ"ה" 


לכאורה צריכים להשמיט: 
ק] יש להוסיף אף כי כך 
(באה"מ): 


ee 


תורה אור השלם 
א) אֶרֶץ חמה וּשְׂעֹרָה 
גֶפֶן וֹתְאֲנָה וְרְמוֹן אָרֶץ 
זת | שָׁמָן וְּבָשׁ 
[דברים ח, ח] 
בְאָרֶץ אֲשֶׁר לא 
בְמִסְבָנֶת תאכַל בָּה 
לָחֶם לא תָחְָר כל בָּהּ 
אֶרֶץ אֲשֶׁר אַבְנִיהָ ברול 


ּמַהֲרָרֶיהָ תַּחְצֹב 
נחשֶת: [דברים ח, ט| 
ואָכַלְתָּ ‏ וְשְבְעַתָ 


ּבַרכְתָּ אֶת יי אֶלְהֶיך 
על הָאָרֶץ הַמֹבָה אֲשֶׁר 
נָחַן ?: ודכרים ח, ין 


מד. נגן כיצד מברבין 


דְּכְתִיב בשבח של ארץ ישראל, 'אָרֶץ חַטָה וּשְעוּרְה וגו' וְגְפַן וּתְאָנָה 
ורמון אֶרֶץ זִית שָׁמַן וּדְבָש' (דנליס ק פ), וּכְתִיב אחריו (קס מ ט) ‏ אָרֶץ 
אֲשֶׁר לא בְמִסְפָנוּת תאכל כָּה לְחָם' וגו', וּכְתיב אחריו (סס מ 6 
וְטִכַלְתָ וְשָבְּטְת וּברַכְתְּ אֶת ה' אֶלהָי על הָאָרֶץ הַטַבָה אֲשֶׁר נָתַן 
לְךִּ', והיא מצות ברכת המזון, ומשמע שהיא אמורה לגבי כל שבעת 
המינים המוזכרים באותה הפרשה. 


הגמרא מפרשת את המקור של חכמים, הסוברים שאין חייבים 
בברכת המזון אלא אחרי אכילת לחם: 
ורִבָּנְ סוברים שהפסוק 'אָרֶץ אֲשֶׁר לא בְמְסְכָנוּת תאכל בָּהּ לָחֶם' (עס 
פ ע) הַפְסִיק הָעֲנְיִן של הפרשה, ולכן הפסוק יְאֲכַלְתָ וְשְׂבָעְתָוּבַרַכְתִ 
(שס מ י) האמור מיד לאחר מכן לא נאמר אלא לגבי ילָחֲָםי בלבדכי 
[ולא לגבי כל שבעת המינים המוזכרים למעלה]. 


הגמרא מבארת איך רבן גמליאל דרש פסוק זה: 

שואלת הגמרא, וְהלא לרְבֶּן גִּמַלִיאֶל נַמִי - גם כן הפסוק 'אֶרֶץ אַשָר 
לא בְמִסְכָּנוּת תאכל בָּהּ לְחֶם' הַפְפִיק הָעְנְיָן, ובמה חולק על חכמים. 
משיבה הגמרא, לרבן גמליאל ההוא מִבָּעֵי ליה לְמַעוּטִי - הפסוק 
הזה נצרך לפרש את המילה חטה הכתובה בפסוק הקודם ולמעט 
הַכוֹסם אֶת הַחטה - האוכל את גרעיני החטה כמות שהםי", שאינו 
מברך ברכת המזון, שלא נאמר יְאָכַלְתָּ וְשָבְעְתָּ וּבְרְכְתִּ' ביחס לחטים 
ושעורים אלא כשאוכלם כ'לחם'"". וכיון שהפסוק אֶרֶץ אֲשֶׁר לא 
בְמִסְכַּנוּת תּאכָל בָּהּ לָחֶם' נצרך לדרשה זו, אין אומרים שבא להפסיק 
את הענין כפי שאומרים חכמיםי. 


אי 


הגמרא עוסקת בדין ברכת 'מעין שלש': 
אָמַר רְבִּי יעקב כַּר אִידִי אָמר רַבִּי חֶנִינָא, כל תבשיללי שַהוּא 
מְחַמָשֶת הַמִּינִין של דגן*י, בַּתְחְלָה מֶבֶרִדּ עָלָיו בוֹרַא מִיני מְזוֹנוֹת, 
וּלְבַפוף בִּרְכָה אַחַת מעין שלשלי. 


בז. רש"י (ד"ס פכן). ומשמע מדברי הגמרא שברכת מעין שלש שמברכים על שבעת 
המינים אינה מדאורייתא. ונחלקו הראשונים בענין זה: 

בתלמידי רבינו יונה (ל"ס ונלפס) כתבו שאכן ברכת מעין שלש היא מדרבנן, והוסיפו 
להוכיח כן ממה שנאמר לעיל (ינ.), שאם אכל תמרים ובירך עליהם בטעות ברכת 'הזן' 
[הברכה הראשונה של ברכת המזון], יצא, משום שתמרים גם כן מזינים [אין זה מפורש 
בגמרא שם, שבירך רק ברכת 'הזן', אך כך דייקו בתלמידי רבינו יונה (עס ל"ס ועול 
6ועליס)]. ‏ ואם חיוב ברכת מעין שלש היה מדאורייתא, כיצד יתכן שיצא בברכת 'הזן' 
לבד [והרי לא הזכיר מעין ברכת הארץ ולא מעין ברכת בונה ירושלים]. 

אמנם בתוספות הרא"ש (ד"ס ולנן) הקשה על כך מדברי הגמרא לעיל (לס.) שרצו ללמוד 
חיוב ברכה מברכת שבעת המינים [שנאמר בהם ואכלת ושבעת וברכת' (לנכיס 5 ). 
רש"י (פס ד"ס ז' מיני)]. ולכן כתב שברכת מעין שלש היא דאורייתא, ומה שאמרו 
בגמרא כאן 'ארץ הפסיק הענין', היינו שמשום כך אינו צריך לברך שלש ברכות גמורות, 
אלא מברך ברכה אחת מעין שלש, שלעולם 'וברכת' מוסב על כל שבעת המינים. וכן 
פירשו גם הרשב"א והריטב"א (ד"ס ורננן). [וביישוב ההוכחה מסוגיא לעיל (ינ.) שמשמע 
שאין ברכת מעין שלש דאורייתא, ראה בתלמידי רבינו יונה (כפן ד"ס ולפס), וכן ראה 
במעדני יו"ט (פ"פ סי' יד פֿות ). ובביאור הלכה (סי' כמ סעיף יז ד"ס 6%6) נשאר בזה בצריך 
עיון]. 

בח. כל אכילה שלא כדרכה נקראת בלשון 'כוסס'. רש"י (סונין טו. ד"ס 0ננ). אולם לענין 
הדין, אפשר שגרעיני חטה שלמים מבושלים, דינם כדין גרעינים חיים, ורק אם נתמעכו 
בבשולם דינם שונה. ראה בית יוסף (סי' כם ד"ס וסני פיל) וראה בהערה הבאה. 

בט; רשיי (לד"ס ולכן). 

בגמרא לעיל (0:) מבואר שלדעת רבן גמליאל לא רק אחרי לחם מברך ברכת המזון, 
אלא הוא הדין לדייסא ומעשה קדרה העשויים מחמשת מיני דגן, ולא נתמעט כאן 
אלא האוכל גרעיני חטה שלמים. ואף על פי שכתוב 'לחם', הכוונה שכל דבר שהוא 
נאכל לרבים כלחם חייב בברכת המזון [לעומת כוסס את החטה, שאין דרך אנשים 
לכוססה אלא המיעוט ובדרך מקרה]. רשב"א (ד"ס ולנגן), וכעין זה בתוספות הרא"ש 
(ל"ס ססו), והוסיף סברא בזה, שמסתבר שמעשה קדרה העשוי מחמשת מיני דגן אינו 
חשוב פחות מתאנים וענבים. 

ל. רק לפי רבן גמליאל נצרכת דרשה מיוחדת למעט כוסס את החטה מחיוב ברכת 
המזון, משום שלפי שיטתו מה שנאמר למעלה (לנליס 5 פ) 'ארץ חטה ושעורה' וגו' 
אמור ביחס לחיוב ברכת המזון, והרי גם גרעיני חטה הם בכלל 'חטה'. אבל לשיטת 
חכמים הפסוק 'ארץ חטה ושעורה וגפן' וגו' אינו שייך לברכת המזון, ואין ענין ברכת 
המזון נלמד אלא ממה שכתוב 'לחם' בפסוק שלאחר מכן, ואם כן פשוט שהכוסס חטה 
אינה בכלל החיוב. 

לא. רש"י (ד"ס מנלן). ומדובר שנתמעכו הגרעינים, שאם לא כן, מברך עליו 'בורא פרי 


פרק ששי 


ברכות 


אָמַר רִבָּה בַר מָרִי אָמַר רַכִּי יהושע בֶּן לוי, פל שָהוּא משאר 
שְׁבעת הַמִינִין האמורים בשבח הארץ'" (לנליס מ פ), ואינו מין דגן?", 
בּתְחִלָה מִבֶרּ בורא פְּרֵי הֶעִץ, וּלְבַפּוֹף בְּרְכָה אחת מַעִין שָלש. 


הגמרא מבררת מהו הנוסח של ברכת 'מעין שלש': 
אָמַר ליה [-לו] אַבְּיֵי לרב דימי, מַאי נָיְהוּ - מה היא בְרְכָה אַחַת 
מעִין שַׁלשׁ. 


אָמַר ליה - השיב רב דימי, אִפִּירִי דְעַץ - על פירות העץ מברך 
'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם על הֶעֶץ וְעַל פָּרִי הָעַץ" וְעַל 
תְּנוּבַת הַשָדָה וְעֵל אָרֶץ חִמְדֶּה טוֹבָה וּרְחֲבָה שַׁהַנְחַלְתַּ לאָבותינוּ 
אָכול מִפַּרְיִה וְלִשְׂבּוֹע מִטוּבָהּ", רַחֶם ה' אֲלהֵינוּ עָל יִשְׂראֵל 


עַמָףּ וְעַל יְרוּשׁלַיִם עִירְף וְעַל מִקִדְּשֶׁףּ וְעֵל מִזְבְּחָףּ וְתבְנָה 
יְרוּשְליִם עיר קְדְשָך בְּמְהֲרָה בְּיְמִיגוּ וְהַעֲלנוּ לְתוֹכָהּ וְשַׂמָּחֲנוּ בָּהי" 
כִי אַתַּה טוב וּמטיב 7כ7'". ונוסח הברכה דִחַמְשַת הַמִינִין של 
דגן, 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם, על הַמַחיה על הַכַלְפַלהי 
וְעֵל תּנוּבַת הַשָדֶה כו' וממשיך כמו שמובא לעיל עד 'כי אתה טוב 
ומטיב לכלי. והותם ברוך אתה הי על הארֶץ ועל? חמהחיהי. 


שואלת הגמרא, מִיחִתֶּם בְּמַאי חֲתִים - מהו נוסח חתימת הברכה. 
הגמרא מבארת יותר את ענין השאלה. שהנה כִּי אַתָא - כשבא רב 
דִּימִי מבבל לארץ ישראל אָמַר בשם רב, חָתִים פראש חודְש - 
בתפילת מוסף של ראש חדש חותם "צפָרוּף אתה ה' מקדש ישִרְאֶל 
וראשי חִדְשִים', ואף על פי שכלל הוא שאין חותמים בשני דברים 
כאחדיי, וכאן נראה כחותם בשני דברים [א. מקדש ישראל, ב. וראשי 
חדשים], אין חוששים לכךײי. ולפי זה יש לדון, הָכָא מאי - כאן, 
בברכת מעין שלש, האם חותמים גם כן בשני דברים כעין זה [שאין 
זו חתימה בשני דברים ממש], כגון 'על הארץ ועל הפירות'"י. 


משיבה הגמרא, רב חִסְדְּא אָמַר, חותם בה 'ברוך אתה ה' על 
הַאֶרֶץ וְעַל פִּירותִיהַ'. וְרַבִּי יוחָנָן אָמַר, חותם בה 'ברוך אתה ה' 


האדמה', ולאחריו 'בורא נפשות', כדין כוסס חטה. ראה משנה ברורה (פ" 5פ ס"ק עו). 
לב. והם: חטים, שעורים, כוסמין, שבולת שועל, שיפון. כוסמין, הוא מין חטה, ושבולת 
שועל ושיפון הם מיני שעורה. רש"י (ל"ס פמטת). נמצא שכולם בכלל חטה ושעורה, 
והם ממינים שנשתבחה בהם ארץ ישראל. 

לג. והיינו שהיא ברכה שיש בה כעין שלש הברכות של ברכת המזון. ויתבאר עוד 
בגמרא בסמוך. 

לד. 'ארץ חטה ושעורה וגפן ותאנה ורמון ארץ זית שמן ודבשי. 

לה. והיינו, ענבים, תאנים, רמונים, זיתים ותמרים. 

לו. זו היא מעין ברכה הראשונה של ברכת המזון, שהיא ברכת 'הזן'. תלמידי רבינו 
יונה (ד"ס דפילי). 

לז. עד כאן הוא מעין הברכה השניה של ברכת המזון, שהיא ברכת הארץ. תלמידי 
רבינו יוגה (לייס ועל: פכן). 

לח. עד כאן הוא מעין הברכה השלישית של ברכת המזון, שהיא ברכת בונה ירושלים. 
תלמידי רבינו יונה (ל"ס כסס). 

לט. היא מעין ברכה הרביעית של ברכת המזון ['הטוב ומטיב']. ואף שנמצא שיש בה 
מעין ארבע ברכות, מכל מקום אינה נקראת אלא 'מעין שלש', על שם שלש ברכות 
העיקריות של ברכת המזון, שהן מן התורה. תלמידי רבינו יונה (ל"ס כי). 

מ. הגמרא מחלקת בין מיני פירות למיני דגן, אמנם בתוספות (ד"ס על) הוסיפו שגם 
ליין יש נוסח בפני עצמו, שכיון שמצאנו (עיל ס.) שיין קובע ברכה לעצמו לפניו משום 
חשיבותו [שמברכים עליו 'בורא בפי הגפן' ולא 'בורא פרי העץ'] הוא הדין לאחריו, 
שמברכים אחריו 'על הגפן ועל פרי הגפן. 

מא. זו היא חתימה של ברכת מעין שלש על חמשת מיני דגן, ואחרי שאר פירות 
שמשבעת המינים חותם 'על הארץ ועל פירותיה' [גמרא בסמוך], ואחרי יין חותם 'על 
הארץ ועל פרי גפנה' [רשב"א (ד"ס כ)]. ולפי גירסת הרי"ף שלשת סוגי החתימות 
הללו מפורשות בגמרא כאן. 

מב. לפי שאין עושים מצוות חבילות חבילות. גמרא לקמן (פט... 

מג. משום שבאמת אין זה שני דברים נפרדים, אלא כך פירושו, מקדש ישראל שהם 
מקדשים את החדשים. מאירי (ד"ס פילעו) על פי הגמרא לקמן (מע.). 

מד. שאלת הגמרא טעונה ביאור, שהלא כבר נאמר לעיל שחותם על הארץ ועל 
המחיה', ומבואר אם כן שאין חוששים בזה לחותם בשתים. כך הקשה בהגהות הגר"א, 
ולכן, לדעתו, נכון יותר לגרוס כגירסת הרי"ף, שאינו גורס כאן את דברי רב דימי כלל, 
אלא גורס 'מיחתם במאי חתים רב חסדא אמר על הארץ ועל פירותיה' וכו'. ולפי זה 
אין שאלת הגמרא בענין חותם בשתים, אלא שהגמרא דנה בחילוק שבין דברי רב 
חסדא ורבי יוחנן. אבל ברש"י (ד"ס כנ) מבואר שגרס כגירסא שלפנינו [אמנם אינו 
מפורש בדבריו שגרס לעיל 'חותם על הארץ ועל המחיה]. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל דף כס: מס., 
) עירוכין כ., ג) עירוכין 
יד:, ל) [ע' תוק' לעיל כז. 
ד"ס כוכ ותוס' נקמן 
מס. ד"ס כ"טן, ם) סנק 
כ תת כם: כיכס יס 
מעני" ד: קדוטין כט: 
קוכס ממ. [(עיל ה: ביס 
יד קולס:ט: ב"מ קז 
קמ ו) מגילה 3; 


0 רמביםי הלי ברכות 
פ"ג הי"ג, 2) דפרקין 
סה"א. 


הגהות הב"ח 


(8) במשנה. ‏ מניp‏ 
בתחלה: 


גליון הש"ס 


גמ' למעוטי הכופם 
את החטה. ע' (עיל ל"ז 
ע"ק תוס' ד"ס סכוסס: 


הנהות הגר"א 


[א] מאי (יסו כרכס 5' 
מעין ג ("נ א"ל 
דחמשת מינים על 
המחיה ועל הכלכלה 
כ" על טוב וממוב 
לכל וחותם על הארץ 
ועל המחיה אפירי 
דעץ על העץ ועל פרי 
העץ. דחטמרא על 
הגפן ועל פרי הגפן. 
מיחתם במאי חתים 
רב חפדא ס6מר כו'. כן 
סוb‏ גי' כי"ף וכל"ש ולגי 
סלגו 5"ע 5מס 6 פסט 
מס' מיניס: [ב] שם (כי 
אתא רב דימי א"ר 
התים בריח ‏ כרוך 
מקדש ישראל ור"ח 
הכא מאי). פ6"מ: 


ו 
משנת ראשונים 


באוכלי פירות גנוסר 
שנו. הם מתוקין מאד 
וצריך לאכול עמהם דבר 
מליח כדאמרינן לקמן 
שהיו | נותנין | טריד 
לקוצצי תאנים, ואותו 
מליח אפשר לאוכלו בלא 
פת הילכך הוי מליח 
עיקר ופת טפילה, כך 
פר"ח. ([תוספות הוא"ש] 


ים כנרת בחלקו של 
נפתלי | היתה, | וזהו 
שתרגם אונקלוס 
ואחסנתיה תהא עבדא 
פירין יהון מודן ומברכין 
עליהון, מפני דלעולם הן 
עיקר ומברכין עליהם 
ופוטר [את] השאר שהוא 


מר. 


מתני' מליח. כל דנר מנום: גמ' פירות גנופר. ‏ פיכות '?בא\כלי פירות גנופר שנו. קסמנים עיקר טסו 3 ספינ סנ 


פֿרן יס כנלת) סטוכיס מן ספת: זיונא. מסמע מידי דכר 6כיפס: 
מזונא. לכל ססועד: דשריק דודבא מאפותיי. עסוכוכ מסליק ממ5סו, 
מתוך 5סנת פניס ‏ כסרו ממניק: עד דמריד. דעתו מטרפת: 


באלושי, קוכנוסי כני 6לס: ספלי 
טרית. ספניס מנפיס מתיכות דג 
סתוך סקוכיס טוינ"ק: לקוצצי 
תאנים. (מלכל פועליס עקוככיס 
תלניס, וסיו מכוניס עד טכנ פנו 
לריכין | לסס כמלככ: בריכות. 
קונייק"ם כנע"ז: משלש בריכות 
בחדש. ג' פעמיס נסדט כורידיס 
ממנו כך: שמנים זוגות אחים. טגיס 
טניס סיס סיו כולס, וכן נקומיסס: 
שריף. מבסיכ ₪ טיש כו מרק, כמו 
קולפס פיס': מתנ" מנרך 
אחריהם ג' ברכות. כ"ג נטעמיס 
דסמר לעיל כפירקין (דף 5) כל 
קסול מז' סמיניס מנרך פתריו ג' 
נללות: אפילו אכל שלק. טל ירק: 
והוא מזונו. | ססמך עמ כמוון: 
וחפרונן. 5רכי ספוקן: גמ' וברכת. 
פכולסו ק6י, וכססול קרס ג' כרכוק 
רמיזי כדלמכינן כפרק טלשס טלכנו 
(ף פ:): ארץ הפסיק הענין. 
ונ קפי ותככת 636 פנסס דסקיך 
ליס: ור'ג ההוא. ספסקס לפכועי 
פטס דכתינ נכקכ קמס סתק, 
ונמעוטי טס כססס כמות קסיb‏ פין 
זו כל כרכס "כ עס (פס: 
חמשת המינים. כופס מין דגן סטין 
וסעורין וכוסמין וקונת טועכ וסיפון, 
כוסמין מין סטס, טכולס קועל וטיפון 
מין סעורס ": מברך עליו ב"מ מזונות. 
לס עספו מכסיל: כל שהוא מז 
המינים, מספר ז' סמיניס ססמוליס 
כפסוק, ולינו מין דגן: אפרי דעץ על 
העץ ועל פרי העץ ועל ארץ חמדה 
טובה ורחבה. פקכוייסו קסי כולס 
עד סופס: רכ חתים בר'ח כו. 
פֿע"ג דדמי (תרתי: הכא מאי. מי 
מספמינן בתרתי כס6י גוונל כגון על 
ספרן וענ ספיכום, ונ סול סמיס 
כקפיס ממס כדמפרם לס 3פכק 
סנס סלכנו (דף מע.): הא לן והא 
להו. רכ סקסל מככל וכככל ססמי 
על ספֿכן ועל פיכומיס, וכ' יוסגן 
מפרן יסרכ וספס סתמי ענ 
ספירות: ואנן מברכינן. על פירותיס, 
פפרן יסכנ כסולס קסי, ופנן כ 
6כלינן | מינייסו ומנככיס עלייסו: 
קופרל 


מתני" *הביאו לפניו מליח (6 תחלה ופת 
עמו מברך על המליח ופוטר את הפת 
שהפת מפלה לו * זה הכלל כל שהוא עיקר 
ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה: נמ' ומי איכא מידי דהוי מליח 
עיקר ופת טפלה אמר רב אחא בריה דרב 
עוירא אמר רב אשי באוכלי פירות גנוסר 
שנו ?אמר רבה בר בר חנה כי הוה אזלינן 
בתריה דרבי יוחנן למיכל פירות גנוסר כי 
הוינן בי מאה מנקטינן ליה לכל חד וחד 
עשרה עשרה וכי הוינן בי עשרה מנקטינן 
ליה כל חד וחד מאה מאה וכל מאה מינייהו 
*? הוה מחזיק להו צנא בר תלתא סאוי ואכיל 
להו" ומשתבע דלא טעים זיונא זיונא ס"ד 
אלא אימא מזונא רבי אבהו אכיל עד דהוה 
שריק ליה דודבא מאפותיה ורב אמי ורב 
אסי הוו אכלי עד דנתור מזייהו? רשב"ל הוה 
אכיל עד דמריד ואמר להו רבי יוחנן לדבי 
נשיאה והוה משדר ליה רבי יהודה נשיאה 
באלושי אבתריה ומייתי ליה לביתיה. כי 
אתא רב דימי אמר עיר אחת היתה לו לינאי 
המלך בהר המלך שהיו מוציאים ממנה 
ששים רבוא ספלי טרית לקוצצי תאנים מע"ש 
לע"ש כי אתא רבין אמר אילן אחד היה לו 
לינאי המלך בהר המלך שהיו מורידים 
ממנו ארבעים סאה גוזלות משלש בריכות 
בחדש כי אתא ר' יצחק אמר עיר אחת 
היתה בארץ ישראל וגופנית" שמה שהיו בה 
שמנים זוגות אחים כהנים נשואים לשמנים 
זוגות אחיות כהנות ובדקו רבנן מסורא ועד 
נהרדעא ולא אשכחו בר מבנתיה דרב חסדא 
דהוו נסיבן לרמי בר חמא ולמר עוקבא בר 
חמא ואע"ג דאינהי הוו כהנתא אינהו לא הוו 
כהני. אמר רב כל סעודה שאין בה מלח= אינה 
סעודה אמר רבי חייא בר אבא א"ר יוחנן כל 
סעודה שאין בה שריף אינה סעודה: 
מתני" אכל ענבים ותאנים ורמונים מברך 
אחריהם שלש ברכות דברי רבן גמליאל 
וחכ'א ברכה אחת (מעין שלש") ר"ע אומר 
אפ" אכל שלק והוא מזונו מברך עליו ג' 
ברכות. 9 השותה מים לצמאו מברך שהכל 
נהיה בדברו ר' טרפון אומר % בורא נפשות 


טפלה כנגדן. נהייטג"י! ז רבות וחסרונן: נמ' מ"ט דר"ג דכתיב * ארץ חטה ושעורה וגו' וכתיב = ארץ 
אשר לא במסכנות תאכל בה לחם ונו' וכתיב 9 ואכלת ושבעת וברכת את ה' 
אלהיך ורבנן ארץ הפסיק הענין ור'ג נמי ארץ הפסיק הענין ההוא מבעי ליה 
= למעוטי הכוסם את החמה. א"ר יעקב בר אידי א"ר חנינא *כל שהוא מחמשת 
המינין בתחלה מברך עליו במ"מ ולבסוף ברכה אחת מעין שלש אמר רבה בר 
מרי אריב"ל כל שהוא משבעת המינין בתחלה מברך בורא פרי העץ ולבפוף 
ברכה אחת מעין שלש א"ל אביי לרב דימי מאי ניהו ו ברכה אחת מעין שלש 
א"ל יאפירי דעץ על העץ ועל פרי העץ ועל תנובת השדה ועל ארץ חמדה 
טובה ורחבה שהנחלת לאבותינו לאכול מפריה ולשבוע מטובה רחם ה' אלהינו על ישראל עמך ועל 
ירושלים עירך ועל מקדשך ועל מובחך ותבנה ירושלים עיר קדשך במהרה בימינו והעלנו לתוכה 
ושמחנו בה" כי אתה טוב ומטיב לכל דחמשת המינין על המחיה ועל הכלכלה ועל תנובת השדה 
כו' וחותם על הארץ ועל המחיה מיחתם במאי חתים כי אתא ₪ רב דימי אמר רב חתים בר"ח ברוך 


אכל ענבים ותאנים 
ורמונים מברך אחריהם 
שלש ברכות. וא"ת 
לר"ג דאמר (ברכות דף 
מד.) דכל ז' מינין טעונין 
ג' ברכות דהיינו בהמ"ז, 
ואם יצטרך כוס גם אותו 
כוס יצטרך כוס אחר א"כ 
לא יפטר לעולם. וי"ל 
דלא תקנו כוס אלא אחר 
סעודת לחם, ולה"ג שאין 
לברך על הגפן אחר 
בהמ"ז אתי נמי שפיר. 
[תוספות, פסחים קה:] 


ההוא | מבעי | ליה 
למעוטי הכופפ את 
החטה. דוקא כוסס את 
החטה, אבל על דייסא 
ומעשה קדירה סובר ר"ג 
שמבוכין גי ברכות 
כדאמרי' לעיל כל שהוא 
מין דגן ולא אפאו פת 
הנג. אומר .גי ברכות; 
ואע"ג דכתיב לחם כיון 
דמעשה קדרה מיזן זייני 


בכלל לחם הוא ולא גרע מתאנים וענבים. [תוספות הוא"ש] 
וענבים, ושמא בשביל שלא הזכיר אלא תאנים וענבים, קאמר ריב"ל כל שהוא מז' המינים. [תוספות הרא"ש] 


ועל 


טנסלם מפני מתיקות ספיכות וספת טנמתכיו טפ 
וינו 3 556 כסכיל סמנית ות פירום סוי עיקר ומלים טפל ונריך 
על ספירום ולפטר כולסו וי"ל דמיירי קנ 6כל ספיכות נקותו מעמד 


ל"י בסעס סכנ פיכות גגוסכ ‏ 
סיס עס עדיין מנים ופת דל סיס 
יודע סיסנם לכו מסמת סמפיקות: 
מברך על המליח. וקף על גכ 
דקסמעינן דפת פוטר 

פת ספרפכת פיכטריך נפסמעיין 
דפעמיס דפת טפל: רב' עקינא 
אומר אפי' אכל שלק והוא מזונו כו 
ו דעי (ססי דנעיל (לף 5) 
המנינסן יכסום (כ"ע: נכרך :וכה 
דסני סכ דקיקנע מוחניס עניס: 
על העץ ועל פרי העץ. 336 על 
סיין מכרכיס על סגפן ועל פרי 

סגפן דכיון דיין קוכע כרכס 5ע5מו 
מקוס תניכותיסP‏ סו סדין נסתכיו 
וכחתימס יע ססוסקין על סל וענ 
ספירות וים עסופמין על סנפן? וענ 
פרי סגפן עיסו נכקורס מטמע 5757 
נסנות ססתימס טסכי פין 6גו מטנין 
רק לומר פלי סגפן כמקוס פרי סען 
קל ענמ סיכל דנ מכרכינן על 
סען 556 כסתמ על ס6רך וענ 
ספירות כיין נמי 6ין לקת וכס' 
סמיימוני". מכֿריך לסוכיר כּס מעין 
סמקורע כסנת וכי"ט וכן מסמע 
כירו'" ועיסו כ נסגו סעולס כן ולול 
נסיות מס סמוכיריס מעין סמלוכע 
סייט לוק ניפיסס ססיו = כגילין 
לקכוע | שי | ולמיני | פיכות לכל 
ססידנ5 כ קכעי ופר"מ סיכל דסכיג 
מיני מזונות כגון דייס ופסניס ושתי 
סמרל מכרך כרוך תס ס' פמ"ס ענ 
סמסיס ועל סכנכנס על סגפן ועל 
פרי סגפן ועל סעך ועל פלי סעץ ועל 
פנוכת סקלס וכו' וסופס ל"י ס"ס" 
על ספכן וענ סממיס ועל ספיכות 
ו סוי פתיעס כסתיס לספרן סי 

סעוכיס סמסיס וספיכות: 

אינהן מיכל אכלי ואנן מברכין. 
מסמע ספין גרלס ממקטן 

סידכרו ס6מורסיס. דכנכ כטכיל. כײי 
6רן ישר6לל כי כך פר"ת גי (קדוטן 
כט:) לעולס יפ פס ולסר כך ילמוד 
קורס ופנ 6סליתי ‏ ינמול פולס 
ופחר כך יס פס ומסיק 60 לן וס 
לסו ופירם כ"ת דכ' יוסנן סיס מלנר 
בסכיל | תנמידיו ססיו | מננכ דסמל 
סכל קיס יס למקקן דנלותס קעה 
ססמר כ מסד6 60 מינתb‏ כ סיס 
נפניו סוס פלמיד מפ"י וכן כ סוס 
תנמיד מככל כסני ככי יוסנן: ו"כ 
כ סיס מזכיר רכ סקל קסיס מככל 
כי ס נכני ככל ולסכי פריך. סיקן 
ינרכו כני בנ על ספכן וע פיכותיס 
מסמע דק6י דוק על פירום טל 6רץ 
יסכנ וסס לפינס מוכניס 6וסן: 

עכידנס 


גמקדש ישראל וראשי חדשים הכא מאי רב חסדא אמר על הארץ ועל פירותיה ור' יוחנן אמר על הארץ 
ו 7 ו ו ו ו ו 
הפירות א"ר עמרם ולא פליגי הא לן והא להו מתקיף לה ר"נ בר יצחק אינהו אכלי ואנ 


מברכין "אלא איפוך רב חסדא אמר על הארץ ועל הפירות ר' יוחנן אמר על הארץ ועל פירותיה. 


אמר 


כל שהוא משבעת המינין בתחלה מברך בורא פרי העין ולבסוף ברכה אחת מעין שלש. תימא מאי אתא לאשמועינן מתני' היא אכל תאנים 
ברכה אחת מעין שלש, על המחיה היא מעין ברכת הזן. ועל ארץ חמדה מעין ברכת הארץ. 


ורחם על עירך מעין בונה ירושלים. כי אל טוב ומטיב אתה מעין ברכה אחרונה. ואע"פ שיש בה מעין ברכה רביעית לא אמרו מעין ארבע דלא הזכירו אלא מה שהוא כנגד שלוש ברכות של תורה. [הריטב"א] 


עין משפט 
נר מצוה 


קמד א פיי" פ"ג מהנ' 
כרכות | סנכס ס 
וסלכס 1 סמג עפין כו 
טוט"ע או" סימן. רנ 
סעיף 5: 
קמה ב מיי' פ"ג סס סנ' 
ג וסנכס יל קמג עס 
טוק"ע 6ו"ת סי לח סעיף 
5: 


קמו ג מי" פ"ג מסל' 
כרכות סלכס יג ופ"ת 
סל' יד סמג סס טוס"ע 
סו"ק סי" כת סל' י: 
קמו ד פיי וסמג קס 
טוס"ע פס סימן רת 
סעיף י: 


לעזי רש"י 


טונינ"א. פירוק טרית, 
מין דגיס קטניס (כס"י 
ע"ז דף כס ע"כ), קונייס 
ססיספנין (רט"י סנפ דף 
לט ע"5 ועיין רס"י טנס 
דף קמס ע"נ וכינס דף 
טז ע"כ). | קובייא"ש. 
פיחום = כריכות, | מס 
קסיוניס יונדיס כל תודם 
סנ גוזטות זכר ונקכה 
(כק"י ביס דף י ע"b‏ 
ועיין רקנ"ס כ"כ דף פ 
ע"ם): 


הנהות וציונים 


5] צ"ל לא הוה רשיל 
(גליון) וכ"ה בכת"י (לפי 
הגי' "לא" פירושו שהיו 
הפירות גדולים | מעט 
מהסל): 3] ואכיל להו 
לפולהו כצ"ל רש"ל 
(גליון): ג] בכת"י עד 
דנתור שער רישייהו: 
ל] ‏ צ"ל וגופנין 
(כ"ה בכת"י ובדפו"ר 
איתא וגופני" ופשטוה 
בדפוסים המאוחרים 
בטעות "וגופנית", 
דק"ס): ס] בכת"י שאין 
בה מליח (וכ"ה בערוך 
ערך מלח וגי' ישרה היא, 
דמשום הכי מייתי לה 
הכא אמתניתין דהביאו 
לפניו | מליח, דק"ס): 
1] [צ"ל שרף פיי שמפיג 
את המאכל שבמע" 
ערוך] [ערך שרף] (גליון) 
וכיה בכת"י: ]] ס"א ל"ג 
(גליון): | מ] תיבות 
"וכתיב ארץ אשר לא 
במסכנות | תאכל בה 
לחם וגו'" ליתא כאן 
בכת"י, | ולקמן גרס 
ורבנן אמרי ארץ אשר 
לא במסכנות הפסיק 
הענין: ע] [ושמחנו 
בבנינה כי אתה ה' טוב 
וכו']:(גליון); *] דבור:זה 
שייך אחר ד"ה מברך 
(ועיין | בספר ברכת 
ראש): כ] נדצ"ל משום 
חשיבותיה | (רש"ש) 
וכ"ה בתור"פ: (] נדצ"ל 
על הארץ ועל פרי 
הגפן (רש"ש והגהות 
מהר"נ אדלר): מ] תיבת 
"בעלמא" נראה מיותר 
(הגהות מהר"נ אדלר): 
₪ תבות "אמיה" 
לכאורה צריכים להשמיט: 
ק] יש להוסיף אף כי כך 
(באה"מ): 


תורה אור השלם 
א) אֶרֶץ חִמָה וּשְעֹרָה 
ופַן וְּאֲנָה וְרמון אָרֶץ 
ת = שָׁמָן וְּבָשׁ 
[דברים ח, ח] 
=אָרֶץ אֲשֶׁר לא 
בְמִסְכִּת תאכַל בָּה 
לָחֶם לא תָחְסָר פל בָּהּ 
אֶרֶץ אֲשֶׁר אִבָנִיהָ ברל 


ּמְִהָרְרִיה תַּחֲצֹב 
נְחשׁת: [דברים ח, ט] 
ג וְאָכַלְתָּ | וְשְבְעַתָ 


ּבַרכְתָּ אֶת יי אֶלהִיךְ 
על הָאָרֶץ הַמֹבָה אֲשֶׁר 
נָתַן ?: ודברס חי 


מד. [ד] 


על הָאֶרֶץ וְעַל הַפּירוֹת'. מדברי רב חסדא ורבי יוחנן נפשט הספק 
של הגמרא, שאכן חותמים בברכת מעין שלש בכעין שני דברים"". 
מלבד זאת מבואר שיש חילוק בין דבריהם, שלפי רב חסרא אומרים 
'על הארץ ועל פירותיה', והיינו שמודים על ארץ ישראל ועל הפירות 


אוצר החכמה, 


>>שלה, ולפי רבי יוחנן אומרים 'על הארץ ועל הפירות', שמודים על 


פירות סתם, ולאו דווקא על פירות ארץ ישראל. 


הגמרא מתייחסת לחילוק שבין דברי רב חסדא לרבי יוחנן: 
אָמַר רב עִמָרֶם, ולא פָּלָינִי - אין מחלוקת בין רב חסדא לרבי יוחנן, 
אלא הָא ?ן - מה שאמר רב חסדא, שהוא מבבל, נאמר לגבינו, בני בבל, 
שאנו חותמים 'ועל פירותיה', וְהָא ?הו - ומה שאמר רבי יוחנן, שהוא 
מארץ ישראל, נאמר לגבי בני ארץ ישראל, ושם חותמים ץעל הפירות'. 
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מה. שבאמת אין זה כחותם בשתים, שכך פירושו, על הארץ שמוציאה פירות, והכל 
ענין אחד הוא. תוספות (ד"ס ענ) ורשב"א (ל"ס ככ). 


כיצד מברכין פרק ששי 


ברכות 


הגמרא תמהה, מַתְקיף ?ה - הקשה רב נַחַמֶן בַר יְצָחָק, וכי 
מסתבר דאינהו אֲכְלֵי - שהם, בני ארץ ישראל, אוכלים פירות הארץ, 
ואַנַן מַבְרְפִין - ואנו, בני בבל, שאין אנו אוכלים מפירות הארץ, 
מברכים עליהם. 


הגמרא מתקנת את הגירסא בשמועה זו: 
אַקְא אִיפֿוּף - יש להפוך את דברי רב חסדא ורבי יוחנן, שרב חִסְדָא 
אֲמַר על הָאֶרֶץ ועַל הַפַּירוֹת', שכן ראוי לברך לבני בבל, ורב חסדא 
היה מבבל, ורַבִּי יוֹהְנֶן אֲמַר של הַאָרֶץ וְעַל פַירוֹתִיהֵ', לפי שהוא 
מארץ ישראל, ולאחר אכילת פירות ארץ ישראל ראוי להדגיש בברכתם 
שמודים על פירות הארץ". 


מו. ואם אכל פירות ארץ ישראל בחוץ לארץ, גם כן חותם ץעל פירותיה'. רשב"א 
(ל"ס ולעגין). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל דף עס: 65 
ב) עירוכין כ., ג) עירוכין 
יד:, ל) [ע' תוק' לעיל כז. 
ד"ס כוכ ותוס' נקמן 
מס. ד"ס כ"טן, ם) קת 
כ :תס כם: כיכס"ס: 
סעני' ד: קלוטין כט: 
קוכס ממ. [(עיל ה: ביס 
ל קלס כ מק 
כ" קמז],:1) מגילה \., 
1) ע"ז כט:, ת) פסחים 
דף לה., ע) לעיל מב., 
*ורמב יט הל ברכות 
פ"ג הי"ג, כ) דפרקין 
סה"א. 


הגהות הב"ח 


(8) במשנה. ‏ מניp‏ 
בתחלה: 


נליון הש"ס 


גמ' למעוטי הכוסם 
את החטה. ע' לעיל 'ז 
ע"b‏ סוס' ד"ס סכוסס: 


5 
הנהות הגר"א 


[א] מאי סו נרכס 5' 
מעין ג ("כ אל 
דהמשת מינים על 
המחיה ועל הכלכלה 
פ'" על טוב ומטיב 
לכל וחותם על הארץ 
ועל המחיה אפירי 
דעץ על העץ ועל פרי 
העץ. דחמרא על 
הגפן ועל פרי הגפן. 
מיחתם במאי חתים 
רב חסדא לער כו'. כן 
סו גי' רי"ף ור"ם ונגי' 
טננו 5"ע נמס 6 פסט 
מס' מיניס: [ב] שם (כי 
אתא רב דימי א"ר 
חתים" בריה: ברוך 
מקדש ישראל ור"ח 
הכא מאי). פ6"מ: 


משנת ראשונים 


באוכלי פירות גנוסר 
שנו. הם מתוקין מאד 
וצריך לאכול עמהם דבר 
מליח כדאמרינן לקמן 
שהיו | נותנין | טריד 
לקוצצי תאנים, ואותו 
מליח אפשר לאוכלו בלא 
פת הילכך הוי מליח 
עיקר ופת טפילה, כך 
פר"ח. [תוספות הוא"ש] 


ים כנרת בחלקו של 
נפתלי | היתה, | וזהו 
שתרגם אונקלוס 
ואחסנתיה תהא עבדא 
פירין יהון מודן ומברכין 
עליהון, מפני דלעולם הן 
עיקר ומברכין עליהם 
ופוטר [את] השאר שהוא 
טפלה כנגדן. [הריטב"א] 


אכל ענבים ותאנים 
ורמונים מברך אחריהם 
שלש ברכות. ואיית 
לר"ג דאמר (ברכות דף 
מד.) דכל ז' מינין טעונין 
גי ברכות דהיינו בהמ"ו, 
ואם יצטרך כוס גס אותו 
כוס יצטרך כוס אחר א"כ 
לא יפטר לעולם. וי"ל 
דלא תקנו כוס אלא אחר 
סעודת לחם, ולה"ג שאין 
לברך על הגפן אחר 
בהמ"ז אתי נמי שפיר. 
[תוספות, פסחים קה:] 
ההוא | מבעי | ליה 
למעוטי הכוספ את 
החטה. דוקא כוסס את 
החטה, אבל על דייסא 


ומעשה קדירה סובר רייק 


שפפוכין גי ברכות; 
כדאמרי' לעיל כל שהוא 
מין דגן ולא אפאו פת 


ר"ג אומר גי בוכות. 4 מברכין 


ואע"ג דכתיב לחם כיון 
דמעשה קדרה מיזן זייני 


בכלל לחם הוא ולא גרע מתאנים וענבים. [תוספות הרא"ש] 
וענבים, ושמא בשביל שלא הזכיר אלא תאנים וענבים, קאמר ריב"ל כל שהוא מז' המינים. [תוספות הרא"ש] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מר. 


מתני' מליח. כל דנר מנום: גמ' פירות גנופר. ‏ פיכות '?בא\כלי פירות גנופר שנו. קסענים עיקר טסו 3 נספינ סנ 


פֿרן יס כנלת) סטוכיס מן ספת: זיונא. מסמע מידי דכר 6כיפס: 
מזונא. לכל ססועל: דשריק דודבא מאפותיי. עסוכוכ מסליק ממ5סו, 
מפוך סלכת פניס כטכו מסליק: עד דמריד. דעתו מטרפת: 


באלושי, קוכנוסי כני 6דס: ספלי 
מרית. ספניס מלשיס סתיכות ‏ דג 
סתוך סקוכיס טוינ"ק: לקוצצי 
תאנים. (מ6כל פועליס עקוככיס 
מניס, וסיו מלוניס עד סכל 6ו 
לריכין | לסס למלככ: בריכות. 
קונייק"ם כלע"ז: | משלש בריכות 
בחדש. ג' פעמיס כפדק מולידיס 
ממנו כך: שמנים זוגות אחים. טניס 
טניס 6פיס סיו כולס, וכן נקומיסס: 
שריף. מכסיל לס סיט כו מרק, כמו 
קורפס ‏ מיס': מתני' מנוך 
אחריהם ג' ברכות. כ"ג לטעעיס 
דסמר לעיל כפירקין. (7ף 5) כל 
סול מז' סמיניס מנכך 6סכיו. ג' 
כרכות: אפילו אכל שלק. טל ירק: 
והוא מזונו. | ססמך ענליו למוון: 
וחסרונן. 5רכי ספוקן: גמ' וברכת. 
לכונסו קקי, וכססו? קכb‏ ג' כרכוק 
רמיזי כדסמרינן בפרק קנסס טכנו 
(ף פ:): ארץ הפסיק הענין. 
ונ קפי ותרכת 656 פנסס דסקיך 
ליס: ור'ג ההוא. ספסקס (פרועי 
סטס דכתיג כקר קמס מתק, 
ונמעוטי סקס כססס כמות טסיל 6ין 
זו בלנל כרכס "כ עטלס לקס: 
חמשת המינים. כופס מין דגן סטין 
וסעורין וכוסמין וסכולת קועכ וסיפון, 
כוסמין מין תטס, סכולפ טועל וטיפון 
מין סעול ": מברך עליו ב"מ מזונות. 
פס עסקו פכטיל: כל שהוא מז 
המינים, מקסר ז' סמיניס ספמוכיס 
כפסוק, וסינו מין לגן: אפרי דעץ על 
העץ ועל פרי העץ ועל ארץ חמדה 
טובה ורחבה. פתכוייסו קסי כולס 
עד סופס: רב חתים בר"ח כו. 
פֿע"ג דדמי (תרתי: הכא מאי. מי 
מספמינן כתכתי כססי גוונל כגון על 
ספרך ועל ספיכות, ונ סוי תמיתס 
נסמיס ממס כדמפרם נה כפרק 
קלס סלכנו (דף מע.): הא לן והא 
להו. ככ תסל מככל וכככל ססמי 
על ספֿכן וענ פירופיס, ‏ וכ' יוסגן 
מסרן יקרכ וסתס ססמי עג 
ספירות: ואנן מברכינן. על פירותיס, 
%ן יכנ כסולס קסי, ופנן כ 
סכלינן | מינייסו = ומכרכיס | עלייסו: 
קופרל 


מתני" *הביאו לפניו מליח (6 תחלה ופת 
עמו מברך על המליח ופוטר את הפת 
שהפת מפלה לו * זה הכלל כל שהוא עיקר 
ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה: נמ' ומי איכא מידי דהוי מליח 
עיקר ופת טפלה אמר רב אחא בריה דרב 
עוירא אמר רב אשי באוכלי פירות גנוסר 
שנו ?אמר רבה בר בר חנה כי הוה אזלינן 
בתריה דרבי יוחנן למיכל פירות גנוסר כי 
הוינן בי מאה מנקטינן ליה לכל חר וחד 
עשרה עשרה וכי הוינן בי עשרה מנקטינן 
ליה כל חד וחד מאה מאה וכל מאה מינייהו 
** הוה מחזיק להו צנא בר תלתא סאוי ואכיל 
להו ומשתבע דלא טעים זיונא זיונא ס"ד 
אלא אימא מזונא רבי אבהו אכיל עד דהוה 
שריק ליה דודבא מאפותיה ורב אמי ורב 
אסי הוו אכלי עד דנתור מזייהו רשב"ל הוה 
אכיל עד דמריד ואמר להו רבי יוחנן לדבי 
נשיאה והוה משדר ליה רבי יהודה נשיאה 
באלושי אבתריה ומייתי ליה לביתיה. כי 
אתא רב דימי אמר עיר אחת היתה לו לינאי 
המלך בהר המלך שהיו מוציאים ממנה 
ששים רבוא ספלי טרית לקוצצי תאנים מע"ש 
לע"ש כי אתא רבין אמר אילן אחד היה לו 
לינאי המלך בהר המלך שהיו מורידים 
ממנו ארבעים סאה גוזלות משלש בריכות 
בחדש כי אתא ר' יצחק אמר עיר אחת 
היתה בארץ ישראל וגופנית" שמה שהיו בה 
שמנים זוגות אחים כהנים נשואים לשמנים 


דהוו נסיבן לרמי בר חמא ולמר עוקבא בר 
חמא ואע"ג דאינהי הוו כהנתא אינהו לא הוו 
כהני. אמר רב כל סעודה שאין בה מלח= אינה 
סעודה אמר רבי חייא בר אבא א"ר יוחנן כל 
סעודה שאין בה שריף אינה סעודה: 
מתני" אכל ענבים ותאנים ורמונים מברך 
אחריהם שלש ברכות דברי רבן גמליאל 
וחכ"א ברכה אחת (מעין שלש") ר"ע אומר 
אפ" אכל שלק והוא מזונו מברך עליו ג' 
ברכות. * השותה מים לצמאו מברך שהכל 
נהיה בדברו ר' טרפון אומר בורא נפשות 


רבות וחסרונן: גמ' מ"ט דר"ג דכתיב * ארץ חטה ושעורה וגו' וכתיב = ארץ 
אשר לא במסכנות תאכל בה לחם וגו'" וכתיב 9 ואכלת ושבעת וברכת את ה' 
אלהיך ורבנן ארץ הפסיק הענין ור'ג נמי ארץ הפסיק הענין ההוא מבעי ליה 
= למעוטי הכוסם את החטה. א"ר יעקב בר אידי א"ר חנינא יכל שהוא מחמשת 
המינין בתחלה מברך עליו במ"מ ולבסוף ברכה אחת מעין שלש אמר רבה בר 
מרי אריב"ל כל שהוא משבעת המינין בתחלה מברך בורא פרי העץ ולבסוף 
ברכה אחת מעין שלש א"ל אביי לרב דימי מאי ניהו !₪ ברכה אחת מעין שלש 
א"ל יאפירי דעץ על העץ ועל פרי העץ ועל תנובת השדה ועל ארץ חמדה 
טובה ורחבה שהנחלת לאבותינו לאכול מפריה ולשבוע מטובה רחם ה' אלהינו על ישראל עמך ועל 
ירושלים עירך ועל מקדשך ועל מזבחך ותבנה ירושלים עיר קדשך במהרה בימינו והעלנו לתוכה 
ושמחנו בה" כי אתה טוב ומטיב לכל דחמשת המינין על המחיה ועל הכלכלה ועל תנובת השדה 
כו' וחותם על הארץ ועל המחיה מיחתם במאי חתים כי אתא ₪ רב דימי אמר רב חתים בר"ח ברוך 
מקדש ישראל וראשי חדשים הכא מאי רב חסדא אמר על הארץ ועל פירותיה ור' יוחנן אמר על הארץ 


ועל 


סנסלט מפני מתיקות ספיכות וספת טנמתכיו טפ 
וינו 3 556 כסכיל סמנית ות פירום סוי עיקר ומנים טפל ונריך 
על ספירום ולפטר כולסו וי"ל דמיירי קנ 6כל ספיכות ותו מעמד 


ל"י בסעס סכנ פיכות גנוסר 6 
סיס קס עדיין מנים ופת דל סיס 
יודע סיסנם לכו מסמת סמפיקות: 
מברך על המליח. ולף על ג3 
דסטמעינן דפ פוטר 

6 ספרפרק 5 6ינטריך ‏ 65טמעינן 
דפעמיס דפת טפל: | רב עקינא 
אומר אפי" אכל שלק והוא מזונו כו 
ו דעי (ססי | דנעיל (לף 5) 
הכעגוינתן רסות. (כיע: כנסך וכה 
דסקני סכ דליקכע מזוניס. עניס: 
על העץ ועל פרי העץ. 336 על 
סיין מכרכיס על סגפן ועל פרי 

סגפן דכיון דיין קוע כרכס לעמו 
מקוס תניכותיסP‏ סו סדין נסתכיו 
ונסתימס יט שסופמין על ספכן ועג 
ספיכות וי עסופמין על סנפן? וע 
פרי סגפן מיסו נכקורס מטמע ד5"6 
לטות סתפימס ססרי 6ין 6גו מטנין 
רק לומר פכי סגפן כמקוס פרי סען 
קנ בענמ סיכל דנb‏ מכרכינן על 
סען 656 ספמ על ספֿכן וענ 
ספירות ‏ כיין נמי 6ין נסות וכס' 
סמיימוני" מפריך לסוכיר כס. מעין 
סמסורע כקנת וי"ט וכן מסמע 
כירו'" ועיסו כ נסגו סעולס כן ולוכ 
לסיות מס סמוכיריס מעין סמלורע 
סייט לוק ניפיסס ססיו = כגילין 
לקכוע | פײן ולמיני | פיכות 936 
סידנל כ קכעי ופר""ת סיכל דפכינ 
מיני מזונות כגון דייס ופסניס וסמי 
סמרל מכרך כרוך חס ס' פמ"ס ענ 
סממיס ועל סכנכנס על סגפן ועל 
פרי סגפן ועל סעך ועל פלי סען ועל 
תנוכת סקלס וכו' וקותס כס"י מ''ס" 
על ס6רן ועל סממיס ועל ספיכות 
ונ סוי פתיעס כשתיס לס6כך סיס 

סוניס סמסיס וספירות : 

אינהן מיכל אכלי ואנן מברכין. 
מטמע ססין נר6ס נמקטן 

סידכרו סקמוכסיס דככל כסכיל. כײי 
6רן יסר6לל כי כך פר"ם גכי (קדוטן 
כע:) לעונס יס 6קס ופחר כך ינוד 
סולס ומנ 6סריפי ‏ ינמוד פולס 
וחר כך יס פס ומסיק 60 לן וס 
לסו ופיט כ" לכ' יומנן סיס מדכר 
סיל תנמיליו שיו מכנכ דסמל 
סכ קיס יס למקטן דנפותס קעס 
סקר כ תסל 50 מינתb‏ 52 סיס 
נפניו סוס מננניד מ" וכן כ סוס 
פנמיד מככל נפני ככי יוסנן ו"כ 
כ סיס מזכיר ככ תסל קסיס מככל 
כי ס ככני נננ ולסכי פריך. סיקן 
יכרכו כּני כל ענ ס6כך וע פיכותיס 
מסמע דק6י דוק על פירום טל פכן 
ירנ וסס פיינס פוכניס 6ופן: 

עבידנס 


הפירות א"ר עמרם ולא פליגי הא לן והא להו מתקיף לה ר"נ בר יצחק אינהו אכלי ואנן 
לאלא איפוך רב חסדא אמר על הארץ ועל הפירות ר' יוחנן אמר על הארץ ועל פירותיה. 


אמר 


כל שהוא משבעת המינין בתחלה מברך בורא פרי העין ולבסוף ברכה אחת מעין שלש. תימא מאי אתא לאשמועינן מתני' היא אכל תאנים 
ברכה אחת מעין שלש, על המחיה היא מעין ברכת הזן. ועל ארץ חמדה מעין ברכת הארץ. 


ורחם על עירך מעין בונה ירושלים. כי אל טוב ומטיב אתה מעין ברכה אחרונה. ואע"פ שיש בה מעין ברכה רביעית לא אמרו מעין ארבע דלא הזכירו אלא מה שהוא כנגד שלוש ברכות של תורה. [הריטב"א] 


עין משפט 
נר מצוה 


קמד א פיי" פ"ג מהנ' 
רות | סנכס ס 
וסלכס ו סמג עטן כו 
טוט"ע או" סימן. רנ 
סעיף 5: 
קמה ב מיי' פ"ג סס סנ' 
ג וסנכס יל קמג עס 
טוק"ע 6ו"ת סי לח סעיף 
5: 


קמו ג מיי' פ"ג מסל' 
כרכות סלכס יג ופ"ת 
סל יד סמג סס טוס"ע 
סוק סי" כם סל' י: 
קמז ד מיײ' וסמג עס 
טוp"ע‏ פ"מ סימן כמ 
סעיף ₪ 


----<%0₪.--- 
לעי רש"י 


טונינ"א. פירום טרית, 
מין לגיס קטניס (רש"י 
ע"ז דף פס ע"כ), קוניים 
ססיספנין (רק"י ענת דף 
לט ע"6 ועיין רט"י סנק 
לף קמס ע"נ ונינס. דף 
טו ע"כ). קובייא"ש. 
סירום ‏ ככיכות, ‏ מס 
ססיוניס יולדיס כל סודם 
סני גחנות זכר ונקכס 
(כס"י ביס דף י ע"b‏ 
וטיין רקנ"ס כ"כ דף פ 
ra‏ 


הנהות וציונים 


6] ציל לא הוה רשיל 
(גליון) וכ"ה בכת"י (לפי 
הגי' "לא" פירושו שהיו 
הפירות גדולים | מעט 
מהסל): 3] ואכיל להו 
לבויהו -כצ"ל רש"ל 
(גליון): ג] בכת"י עד 
דנתור שער רישייהו: 
לן ‏ צ"ל וגופנין 
וכ בכת= וברפו"ר 
איתא וגופני" ופשטוה 
בדפוסים המאוחרים 
בטעות *וגופנית", 
דק"ס): ס] בכת"י שאין 
בה מליח (וכ"ה בערוך 
ערך מלח וגי' ישרה היא, 
דמשום הכי מייתי לה 
הכא אמתניתין דהביאו 
לפניו | מליח, דק"ס): 
1] [צ'"ל שרף פיי שמפיג 
את המאכל שבמע" 
ערוך] [ערך שרף] (גליון) 
וכיה בכתיי:ז] ס"א ליג 
(גליון): | ם] תיבות 
"וכתיב ארץ אשר לא 
במסכנות | תאכל בה 
לחם וגו'" ליתא כאן 
בכת"י, ולקמן" ‏ גרס 
ורבנן אמרי ארץ אשר 
לא במסכנות הפסיק 
הענין: ע] [ושמחנו 
בבנינה כי אתה ה' טוב 
וכו'] (גליון): י] דבור זה 
שייך אחר ד"ה מברך 
(ועיין ‏ בספר ברכת 
ראש): כ] נדצ"ל משום 
השיבותיה (רש"ש) 
וכ"ה בתור"פ: 5] נדצ"ל 
על הארץ ועל פרי 
הגפן (רש"ש והגהות 
מהר"נ אדלר): מ] תיבת 
"בעלמא" נראה מיותר 
(הגהות מהר"נ אדלר): 
םק תבות "אמ'"ה? 
לכאורה צריכים להשמיט: 
ק] יש להוסיף אף כי כך 
(באה"מ): 


תורה אור השלם 
א אָרֶץ חִמָה וּשְעֹרָה 
ופ וּתְאֲנָה וְרמון אָרֶץ 
ת | שָׁמְן וְּבָשׁ 
[רברים ח, ח] 
=אָרֶץ אַשֶָר | לא 
בְמִסְבָנֶת תאכַל בָּה 
לְחֶם לא תָחְפָר כל בָּה 
אֶרֶץ אֲשֶׁר אִבָנִיהָ ברול 


ּמְִהֶרְרִיה תַּחָצֹב 
נחשֶת: [דברים ח, ט| 
אכ וְשְבְעְתָ 


ַּרכְתָּ אֶת ַ אֶלהִיךְ 
על הָאָרֶץ הַמֹבָה אֲשֶׁר 
נָתַן ?: ודברס ח, י] 


אהח19/06/2018 


שקשק; [ע"ז ‏ שם]. 


עין משפט 
נר מצוה 


קמח א ב ג מ" פ"ק 
מסל' כרכות סנ 

סמג עטין כו טוק"ע מו"ם 

סי' רד סעיף 6 ז ונסימן רז: 

קמט ד מיי' פ"ם מסנ' 
כרכות סנכס ס: 

קנ ה טוק"ע פו"ם סי" 
רטז סעיף 6: 

קנא ו ז פיי' פ"ם מספי 

כרכות סנ' 6 סמג 

סקס טוס"ע פו"ם סימן רל 

סעיף ז: 


ליקוטי רש"י 


אפילו ירקא. (פתכיו 
בורל נפקות רכוס כי סיכי 
דמכרכינן 6כל מיני מ6כל 
ועל כל פכי סען מון 
מסנעת סמיניס = דכעינן 
נלכס פחת מעין ג'. 
מצות. 5ינים ונונ וספֿר 
מכות קמכרכין עניסן 
עונל נעסייתן [נדה נא:]. 
ריחני. מנרלין עליסן 
בור ענמי כסמיס וסין 
טעון ‏ כרכס | ללסכיו 
לספס מועטת סי [שם 
ב סל . ירק הי 


מוריק. יכקון. סולי 
קספו גגניכ"ת [לעיל כה.]. 
ילקון. ‏ מלי ספגט 
מוכיקות | [ומא | פד]. 


תרדין. כני"ן [לקמן נז:]. 
ומי סיסין. פוליו"ל ינס 
סולס כמיס וקוקס [ע"ז 
כט.ן. והרת. וידלייר"6 
קסקליל | כתוכס [לקמן 
שם]. כממס םל נסמס 
ויותרת 
הכבד. סול דופן סמסן 
סקולין ‏ פיכרי"p‏ וכלטון 
6רמי סכרל דככלס [ויקרא 
ג, דן. ייכר"ם טל כסמס 
[לקמן | שם]. | פודני. 
תלמידי תכמיס על עס 
סוד ד' (ירסיו (ססליס 
כס). כ" רב פפס רמי 
סכרל | סוס כדסמרין 
כפססיס (קיג.) [מר רכ 
פפסן 6י כו דרמסי 
קכר (6 ליעתכי וסודני 
מיקרי כדסמרינן | סתס 
תמרי נקוכנוך 6כי סודנס 
כסוט ופמלי קכו יס 
סולגל סוד נ5ס סמעסרת 
וגמילות סקליס [מנחות 
עא. וכעי"ז נדה יב:]. 


לעוי רשיי 


פוליאו"ל. פילוט סיסין, 
יועזר (רט"י כרי"ף ענת 
דף מ ע"ב), סיס (רם"י 
נדס דף גל ע"5, מעסרות 
פ"ג מ ולהיר'א: 
פירוע סרק כממס על 
כסמס (רס"י ע"ז דף כט 
ע"6 ועיין ירמיס כ, יז). 
אייבר"ש. פירום 
סיופרת ענ סככד, לופן 
סמסך. (כע"י וקכ ג, 
ד), טרפט סככד (רמכ"ס 
ספיטס פ"ו ס"י), סנער 
סמסלק וסולך כין ריפס 
נכנד (ירפיס הסלס סימן 
מ"ו דף ד ע"פ): 


בוח 
עבידנא 


ומערת לת ססקס סזלת למועלה 
מימיס וגו' פכ סנו סמסנקין פותן 
חי סיוס פו 6פי' נסנקן כנינס 55 
סייך סקס ולוק" נלילסו לקסכרי 
לילס כו זמן תפילין סו ומימיס 
ימימס 506 כמעוטי נינות') סייכס 
כרכס דתקס 256 פנן דקי"ל ". דלילם 
זמן תפילין סו ופנן מסימין ספסוק 
וסמלת ססקס וגו' כפסס" ומס טסין 
פנ מניסיס פותן כנינס מפני סמק 
יסים כסן פפי' נמתין נסנקן על 
סליעס כ מכרכינן פע" דפנן קיימ 
לן" דסכת וי"ט כו זמן ספילין 6פ"ס 
כ מכרכינן דדוק5 (דידסו דסכיר6 
נסו סקס קפי פתפינין מכרכי' ותדע 
קסרי פינסו נמי 65 סיו מכרכין 656 
לתפינין (סולייסו מסוס לכתיג סו 
סקס 6כל ססר מכות כגון יניס ונוכ 
וסוכס כ סיו מכרכין (וס"ס סכל ") 
וקקס לסוי מל לסנויי סכי נפוקי 
ססר מנום פפי' נבני מערכס: 
דסנקתיס 


אמר רב יצחק בר אבדימי משום רבינו *על 
הביעא ועל מיני קופרא בתחלה מברך שהכל 
ולבסוף בורא נפשות רבות וכו' אבל ירקא 
לא ור' יצחק אמר <אפילו ירקא אבל מיא לא 
ורב פפא אמר :אפילו מיא מר זוטרא עביד 
כרב יצחק בר אבדימי ורב שימי בר אשי 
עביד כר' יצחק וסימנך חד כתרי ותרי כחד 
א"ר אשי אנא זמנא דכי מדכרנ' עבידנא 
ככולהו * תנן "כל שטעון ברכה לאחריו טעון 
ברכה לפניו ויש שטעון ברכה לפניו ואין טעון 
ברכה לאחריו בשלמא לרב יצחק בר אבדימי 
לאפוקי ירקא לר' יצחק לאפוקי מיא אלא לרב 
פפא לאפוקי מאי לאפוקי מצות ולבני מערבא 
דבתר דמסלקי תפילייהו | מברכי אקב"ו 
לשמור חקיו לאפוקי מאי לאפוקי ריחני. א"ר 
ינאי א"ר כל שהוא כביצה ביצה טובה ממנו 
כי אתא רבין אמר טבא ביעתא מגולגלתא 
משיתא קייסי סולתא כי אתא רב דימי אמר 
טבא ביעתא מגולנלתא משיתא מטויתא 


מארבע מבושלתא כל שהוא כביצה ביצה טובה הימנו לבר מבשרא: 
רע"א אפילו אכל שלק כו': ומי איכא מידי דהוה שלק מזוני א"ר אשי בקלח 
של כרוב שנו. ת"ר * טחול יפה לשינים וקשה לבני מעים כרישין קשין לשינים 


ויפין לבני מעים כל ירק חי מוריק וכל קטן מקטין וכל נפש משיב את הנפש 4 


וכל קרוב לנפש משיב את הנפש כרוב למזון ותרדין לרפואה אוי לו לבית 
שהלפת עוברת בתוכו: אמר מר טחול יפה לשינים וקשה לבני מעים מאי 
תקנתיה נלעסיה ונשדייה. כרישין קשין לשינים ויפין לבני מעים מאי תקנתיה 
לשלקינהו ונבלעינהו. כל ירק חי מוריק א"ר יצחק בסעודה ראשונה של אחר 
הקזה וא"ר יצחק כל האוכל ירק קודם ארבע שעות אסור לספר הימנו מאי 
טעמא משום ריחא וא"ר יצחק אסור לאדם שיאכל ירק חי קודם ארבע שעות 
אמימר ומר זוטרא ורב אשי הוו יתבי אייתו קמייהו ירק חי קודם ארבע שעות 
אמימר ורב אשי אכול ומר זוטרא לא אכל אמרו ליה מאי דעתיך דא"ר יצחק 
כל האוכל ירק קודם ארבע שעות אסור לספר הימנו משום ריחא והא אנן רקא 
אכלינן וקא משתעית בהדן אמר להו אנא כאידך דר' יצחק ס"ל דא"ר יצחק 
אסור לאדם שיאכל ירק חי קודם ארבע שעות. כל קטן מקטין אמר רב חסדא 
אפילו גדיא בר זוזא ולא אמרן אלא דלית ביה רבעא אבל אית ביה רבעא 
לית לן בה. כל נפש משיב נפש אמר רב פפא אפילו גילדני דבי גילי. כל הקרוב 
לנפש משיב את הנפש אמר רב אחא בר יעקב עונקא א"ל רבא לשמעיה כי 
מייתית לי אומצא דבישרא טרח ואייתי לי מהיכא דמקרב לבי ברוך. כרוב למזון 
ותרדין לרפואה כרוב למזון אין ולרפואה לא והא תניא * ששה דברים מרפאין 
את החולה מחליו ורפואתן רפואה ואלו הן כרוב ותרדין ומי סיסין דבש> או 
וקיבה והרת ויותרת הכבד אלא אימא כרוב אף למזון. אוי לו לבית שהלפת 
עוברת בתוכו איני והא אמר ליה רבא לשמעיה כי חזית לפתא בשוקא לא 
תימא לי במאי כרכת ריפתא אמר אביי מבלי בשר ורבא אמר מבלי יין איתמר 
רב אמר מבלי בשר ושמואל אמר מבלי עצים ורבי יוחנן אמר מבלי יין א"ל 
רבא לרב פפא סודני" אנן תברינן לה בבשרא וחמרא אתון דלא נפיש לכו 
חמרא במאי תבריתו לה א"ל בציבי כי הא דביתהו דרב פפא בתר דמבשלא לה 
תברא לה בתמנן אופי פרסייתא. תנו רבנן דג קטן מליח פעמים שהוא 
ממית בשבעה בשבעה עשר ובעשרים ושבעה ואמרי לה בעשרים ושלשה 
ולא אמרן אלא במטוי ולא מטוי אבל מטוי שפיר לית לן בה ודלא מטוי 
שפיר לא אמרן אלא דלא שתה בתריה שכרא אבל שתה בתריה שכרא לית 
לן בה: יוהשותה מים לצמאו וכו': לאפוקי מאי א"ר אידי בר אבין 'לאפוקי למאן 


סורפת תמת קלרת סנפת: פעמים שהוא ממית. וללו סן, כיוס סכעס ימיס" למל 


דחנקתיה 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


ככולהו, וכן קנו נוסגין כרכ 6שי דמכככינן נתר מיס 
ונתר ירק בור נפסות כנות: |לבני מערכא 
דמברכין הכי בתר וכו'. ופֿגן 55 ענדיין ככני מערכל דדוק6 ללילסו 
קסיס לככס (סלקס כנינס סיכ בככס ללטמול. תקיו כלכסינ'" 


קופרא, כל מיני כסר: אבל ירקא לא. כריך לוכי תכיס: חד 
כתרי. מר זוטכל ססוזכר כסן יסיד 593 סס סיו עניד ככנ יכתק 
כר 6נדימי קסוזכר כסמו וכסס 6כיו: ותרי כחד. ער כר ככ קית 
קסוזכר כסמו ונטס 6כיו. עכיד כר' יכתק ססוכר יפיד: ככולהו. 


6ף ככנ פפס: כל שטעון ברכה. 


\ מסנס סיס כמסכת (לס: למעוטי 


ירקא. וכ"ש מיק: למעוטי מצות. 
פֿין מכרכין כסמסנקין תפינין ולית 
שחל פקיעת קופל ולונב: כל שהוא 
כביצה. 6ין 9ך מין מ6כל סיעור 
כניכס סכ תס כיכס טנס לגוף 
ממנו: מנולנלתא, 5לויס (תס וכלס, 
ססורפין ‏ קותס: קײסי. מדוק 
מסזיקות כוג": מגולגלתא משיתא, 
מוכס | מסיתל קייסי: | מטויתא. 
יס קקס, טונס מפרנע קיסי: 
מבושלתא. כמיס, עלס מ"ר ינסי כל 
קסופ כניכס ביס עוכס ממגו: בקלח 
של כרוב שנו. קסול מזון, דתניק 
נקמן ככוכ ‏ למזון: כרישין. ככתי: 
כל ילל חי מוחיק טקל פוה 
ספניס: כל קטן. קנ גדל כל 5רכו, 
ונקמן מפרם כמס כל 3ככו: כל 
נפש. דכר סי סנכנ טלס, כגון לגיס 
קטניס סגלנו כל 5רכן: הקרוב לנפש. 
ספוכנ מן סכסמס כמקוס מיות קלס, 
ונקמן מפלט לס: או לבית. (כרס 
סוכל לפת: נלעסיה. כוססו 
ומסניכו: לשלקינהו. כקללס סלכס 
סנ ילטכך ככוססו כסיייו: קודם 
ארבע שעות, עפיט זמן סעולס", 
וסרית קש גנ דס סמספריס 
עמו קודס למכינס ססגוף כיקן: 
כאידך דר' יצחק סבירא לי. 936 
פסור (ספר 55 סניכ כי: בר זוזא. 
כנומר סמן ועוכ קקוס זח: דלית 
ביה רבעא. סכ גדל עד ככיעית 
סלו, כגון טלס כניעית טל פינ, גדי 
כדי בכיעים טכ סעיר גדונ, וכן כל 
לכר: גילדני דבי גילי, לגיס קטניס 
מסד ומכויין כּין סקניס כסגס. וסין 
דרכן גדל יומכ, 536 דג קטן ממין 
דג גלול וכ גדל כוכע זס סו קטן 
מקטין: עונקא. כוקכ, מקוס כיק 
ססמיטס, וסמוך" 35 ולמעיס: לבי 
ברוך. למקוס סככלו | עס ענ 
סקקיטס: ומי סיסין. תנקיל קל 
פוניו"כ: והרת. ונדיר" סונל 
ר כו: יותרת | הכבד. טרפbp‏ 
לכנדס סקולין קיינר"ק: מבלי בשר. 
סי קסס, 36 כסמנטנס עס נקר 
סמן ממיק כפס: מבלי יין. כסקין 
סותס פתליס יין: | מבלי עצים. 
קלינו סוכקס סלכס: סודני. בעל 
סכר פמכיס, ור' פפס מוכר סכר סיס, 
כדסמר נסיזסו נסך (דף סס.) טלקס 
דרג פפb‏ טכרסי כ פסיד, וסמר רב 
פפ6 6י נפו דרמסי סכרל 65 פיעתרי 
(פססיס קא.), וסוס | נקלס | סולכי, 
כדפמרינן תמכי כסלוזך (בי סודנס 
לסוט (טס): דלא נפיש לכו חמרא. 
קקותי סכר 6תס: כמאי תבריתו 
לה. לכו על כפת: אופי פרסייתא. 
נקעיות קנ עכיס גלונות סימס 


יסתו, 6ו ביוס קנעס עטר, 6ו כיוס שנעס ועשריס: 


מסי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ילס (5:, 3) [קכת 
קי.], ג) [לקמן מ: ע"ז 
כט.], 7) עיין פסחים 
דףכטגיישבת דף <; 
ו) שמות יג י, !) עירובין 
צו., | מ)מנסות לו 
ט) [נסוק' קוכס לע. 
ל"ם 306 לפנו וכו' 
ופוקי .גל 02 ליה 
ולכני ממ5 יקוב על זה 
ולע דנתום' נלס עס 
מנופריס סלנריס יפה 
וע"ע פוס' מנסות לו: 
ל"ס וסמרפ]. 


---<=-- 
הגהות הגר"א 
[א] גמ' (דבש) פו"מ: 
הגהות וציונים 


8] בכת"י איתא א"ר ינאי 
א"ר זירא (והוא נזכר גם 
בסוכה נ ע"א, ועיי"ש 
ברש"ש וילקו"מ): 
3 [צ"ל יבש וכן הוא 
לקמן נז ע"ב וכן איתא 
בעו"ג כט ע"א ע"ש 
פרש"ין (גליון) עיין 
צל"ח שמבאר גירסא זו: 
ג] בכת"י הגירסא רב 
(ואולי גי ישרה היא 
ומייתי | עליה | דאביי 
ורבא, ועיין במהרש"ל 
שכתב דצ"ל רב ואולי 
כיון ‏ לזה, | דק"ס): 
ל] [בערוך [ערך סדן 
(אגב בערוך איתא א"ל 
"אביי" לרב פפא)] פיי 
סודני ירא שמים כדכתיב 
[תהלים כה יד] סוד ה' 
ליראיו וע' ברש"י מנחות 
עא ע"א ונדה יב ע"ב] 
(גליון): ס] נראה דגריס 
מר בר רב אשי (מראה 
אש), ומלא הרועים מגיה 
רב שימי בר אשי 
דאין סברא דמר בר רב 
אשי יחלוק על אביו 
דעביד ככולהו (וכן הגיה 
מהר"נ אדלר): ו] עיין 
מהרש"א בח"א, ולולא 
דמסתפינא הייתי אומר 
שצ"ל וסמך, ור"ל 
שמהני ללב ולמעים 
(מראה אש): ]] תיבת 
"ימים" מיותר (באה"מ) 
ובכת"י הגי' ואלו הן 
שבעה ימים, ותיבת 
"ביום" ליתא: ק] נדצ'"ל 
דדוקא (בארות המים): 
טס ציל מוסמינן 
(גליון): '] רש"ל מ"ז 
(גליון): 


כיצד מברכין 


הגמרא מביאה מחלוקת אמוראים בענין ברכה האחרונה על שאר 
המינים: 
אָמַר רב יִצַחָק כַּר אַבְדִּימִי משוּם רִבִּינוּי, עַל הַבִּיצָא - על ביצה 
וְעַל מִנִי קוּפְרָא - ועל כל מיני בשר, בַּתּחִלֶה מְבָרֵךְּ שַהפל', 
וּלְבְפוף 'בורא נְפָשות רַכּוֹת' וכו'. אַבָל ירקא לא - אבל על הירק 
אין צריך לברך לאחריו. 


וְרבִּי יִצְחַק אָמַר, אַפִילי על יִרְקָא - ירק יש לברך אחריו 'בורא 
נפשות', אַבֵּל מִיא לא - אבל אחרי מים אין מברכים. 


ורב פְּפָּא אָמַר, אַפִּילוּ אחרי מִיא [-מים] יש לברך 'בורא 
נפשות'. 


מַר זוטְרְָא עְבִיד - נהג כָּרֵב יִצְחַק בַר אַבְדִּימִי, שבירך 'בורא 
נפשות' אחחי=ביצים ובשר אבל לא אחרי ירק, וְרַב שִימִי בַּר אֲשִׁי 
עַבִיד - נהג כְרַבִּי יִצְחק, שבירך אף אחרי ירק, ורק אחרי מים לא 
בירן. 


הגמרא מביאה סימן לזכרון: 
ושיש בשמועה זו, חַד כְּתְרִי - אחד כשנים, כלומר, מר זוטרא 
שהוזכר כאן יחיד, בלא שם אביו, נהג כרב יצחק בר אבדימי, שהוזכר 
בשני שמות, בשמו ובשם אביו, וּתַרִי פְּחַד - שנים כאחד, כלומר, רב 
שימי בר אשי, שהוזכר בשמו ובשם אביו, נהג כרבי יצחק שהוזכר 
יחיד. 


הגמרא מביאה הנהגת רב אשי בענין זה: 
אֶמר רב אַשי, אָנָא זְמְנָא דְּכִי מִדְכַרְנַָא - אני, בפעמים שאני נזכר 
מהעניןי, עֲבִּידְנָא כְכוּלְהוּ - נוהג אני ככולם, והיינו אף כרב פפא, 
שלדעתו מברכים 'בורא נפשות' אף אחרי שתיית מים. 


הגמרא מביאה משנה ומקשה ממנה על שיטת רב פפא: 

תָּנן - שנינו במשנה ((לס (6;, על שַׁטַּעוּן בְּרֵכָה לְאַחֲרָוֹ טַעוּן 
ברְכָה לָפָנָיו, וְיֹשׁ שְׁטָעוּן בְּרָכָה לפָנָיו וְאִין טְעוּן בְּרְכָה לְאַחֲרָיוי. 
בַּשְׁלֵמָא - מיושב הדבר ?רב יִצְחַק בַר אַבְדִּימִי, שיש לפרש שכוונת 
המשנה לְאֶפוּקי יַרְקָא - להוציא מהכלל את הירקי, שירק טעון ברכה 
לפניו ולא לאחריו, וכן לְרַבִּי יִצָחק יש לפרש שכוונת המשנה לְאפוקי 
מיא - להוציא מים מהכלל, שמים טעונים ברכה לפניהם ולא 
לאחריהם, אֶלָא ?רב פַּפָּא הסובר שמברכים ברכה אחרונה אף לאחר 
מים, לְאַפוּקָי מאי - מה באה המשנה להוציאה מן הכלל, ואמרה 
שהוא טעון ברכה לפניו ולא לאחריו. 


מתרצת הגמרא, יש לפרש שכוונת המשנה לְאַפּוּקִי - להוציא מכלל 
זה מִצוֹת, שהדין הוא שמברכים לפני קיום המצוה, אבל לאחריה, 


א. והיינו בשם רב. רשיי לעיל 5: ל"ס מקוס). 

ב. בביאור מחלוקת האמוראים כתב הפני יהושע (ד"ס פמכ) שרב יצחק בר אבדימי 
סבר שאף על פי שברכה ראשונה שייכת בכל דבר, משום שאסור להנות מן העולם 
בלא ברכה, לענין ברכה אחרונה, שאינה מהטעם הזה אלא משום שהסמיכו חכמים 
למה שכתוב (לנליס מ י) 'ואכלת ושבעת וברכת', שכתוב בשבעת המינים, צריך דבר 
הדומה לשבעת המינים, שהם חשובים, ובשר הוא דבר חשוב, לכן מברכים אחריו, וכן 
ביצה הוא דבר חשוב, וכמו שמבואר בגמרא בסמוך, אבל ירק אינו חשוב, וכמו שיובא 
בגמרא לקמן. ורבי יצחק סובר שאפילו אחרי ירק מברכים, משום שישנו בכלל 'ואכלת 
ושבעת', מה שאין כן במים, שאינם חשובים כלל ואינו מין אוכל. ורב פפא סובר 
שאפילו אחרי מים מברכים משום ששתיה בכלל אכילה. וראה עוד בצל"ח (ד"ס (נע"ד) 
שביאר את המחלוקת באופן אחר. 

ג. משמע שרב אשי לא היה מקפיד כל כך על ברכת 'בורא נפשות', וראה בשיטה 
מקובצת ((עיל (ם. ד"ס דפנו ככן) ש'בורא נפשות' אינה חובה אלא רשות, וכן כתב בספר 
הרוקח (קי' פמ3). 

ד. וכל שכן מים. רש"י (ל"ס (מעוטי). 

ה. פירשו התוספות (ד"ס ונכני, נלס נb:‏ ד"ס וננ שרק אחרי סילוק התפילין היו מברכים 
ילשמור חוקיו', משום שכתוב (פמות יג י) ושמרת את החוקה הזאת למועדה מימים 
ימימה', וסברו בני מערבא שפסוק זה נאמר לגבי תפילין, ולמדו ממנו שזמן מצות תפילין 
אינו אלא ביום, אבל בלילה אסור להניח תפילין, ולפיכך, כשהיו מסלקים את התפילין 
בסמוך לשקיעה היו מברכים 'לשמור חוקיו' [כאשר הכוונה ל'חוקה' הנזכרת בפסוק]. 
אבל שאר המצוות, כגון ציצית, אף שבלילה פטור מציצית, מכל מקום אין בזה איסור, 
ולכן אין מברכים כשמורידים את הציצית. ואכן הגמרא כאן היתה יכולה לתרץ, שכוונת 


פרק ששי 


ברכות 


כגון לאחר סילוק התפילין או ציצית או לאחר תקיעת שופר ונטילת 
לולב, אין מברכים. 


מד: [א] 


שואלת הגמרא, וְלִבְנֵי מעַרְבָּא [-ארץ ישראל] דִּבְּתֶר דִמִסַלְקִי 
תּפִילַיִיהוּ - שלאחר סילוק התפילין מִבֶּרְכִי - נוהגים לברך 'אֲשֶׁר 
קדשָנוּ בְּמִצוֹתָיו וְצוּנוּ לשמור חַקִּיו'", לְאַפוּקי מַאי - מה באה 
המשנה להוציא מהכלל. 


משיבה הגמרא, לְאפוקי רִיחָנִי - להוציא בשמים, שמברכים 
לפניהם ולא אחריהם'. 


* 


הגמרא מדברת על מעלת הביצים: 
אָמַר רכי ונאי אָמר רב, כל מין מאכל שַהוּא בשיעור כַּבִּיצָה, 
בִּיצָה טוּבָה ממנוּ' לגוף. 


כִי אַתָא - כשבא רְבִּין אִמַר, טַבָא בִּיעְתָא מְגוּלְָלְתּא - טובה 
ביצה אחת מגולגלת, והיינו צלויה מעט, שהיא רכה", יותר מְשִיתָּא 
קייסִי סוּלְתָּא - משישה לוגים של סולתל. 


כִּי אָתָא - כשבא רב דִימי אַמר, טִבָא בִּיעָתָא מִגולְגַלְתָּא 
מִשִיפָּא - טובה יותר ביצה אחת מגולגלת יותר משישה לוגים של 
סולת [וכמו שאמר רבין], אבל ביצה מִּֿוְיָתֹא - צלויה היטב, שהיא 
ביצה קשה, טובה יותר מַאַרְבַּע לוגים של סולת, והיינו שאין מעלתה 
כביצה צלויה מעט שהיא רכה. וביצה מְבוְּשַלְתָא - מבושלת במים, 
לגביה אמר רבי ינאי (שי) כל מאכל שַהוּא בשיעור כַּבִּיצָה, בִּיצָה 
טוֹבָה הִימָנוּ. וזהו ?בר מִבְּשְרָא - מלבד בשר, שבשר בשיעור כביצה 
מועיל לא פחות מביצה. 


* 


שנינו במשנה, רַבִּי עָקִיבָא אוֹמַר אַפִילוּ אֲכֵל שָלֶק - ירק מבושל 
כו' והוא מזונו, מברך עליו שלש ברכות. 


שואלת הגמרא, וּמִי אֵיכָא מידי דְּהָוָה שׁלַק מְזוֹנָי - וכי קיים 
דבר כזה שהשלק יהיה מזונו, כלומר שיהיה ירק מבושל שיסמוך עליו 
אדם להיות סעודתו. אָמַר רב אֲשִׁי, בְּקְלַח ש7 כְּרוּב שָנו'. 


us 


הגמרא מביאה ברייתא המבארת סגולותיהם של מאכלים שונים: 
תּנוּ רַבָּנֶן - שנו חכמים בברייתא, אכילת טחול יִפָה לְשִינָים וְקְשָה 
לְבְּנִי מעיִם, כְּרִישין [-כרתין קָשִׁין לשִׁינַיִם וְיְפִין לְבְנֵי מַעֵיִם. כָּל 
ירק חַי, מוריק - נוטל תואר הפנים, וְכָל דבר קָמָן, שלא גדל כל 


המשנה למעט ציצית, שמברכים לפני קיום המצוה ולא לאחריה, אלא שנוח יותר לגמרא 
לתרץ שכוונת המשנה למעט בשמים, משום שהוא דבר מוחלט, שעל כל הבשמים אין 
מברכים לאחריהם, מה שאין כן במצוות [כך תירצו התוספות בנדה, אבל כאן נשארו 
התוספות בצריך עיון]. וכתבו עוד בתוספות, שאנו אין סוברים כבני מערבא, משום 
שבמנחות (נו:) מוכח שלהלכה לילה זמן תפילין הוא [ורק מדרבנן אסור, מחשש שמא 
ישן בהן ויפיח]. והפסוק 'ושמרת את החוקה' (שמות יג י) אינו מדבר בתפילין אלא בפסח. 
ו. לפי שהנאה מועטת היא. רש"י (דס ננ. ד"ס כיקני). ובספר המכתם (ד"ס ופין) פירש 
שהטעם שלפי שבדברי אכילה מרגיש הנאה [של שובע] גם לאחר מכן, מה שאין כן 
בבשמים, שאין לאחריהם שום הנאה. והוסיף עוד שם, שאף על פי שבאכילה פחות 
מכזית גם כן מברך לפניה ולא לאחריה, אינו יוצא מכלל זה, משום שהמשנה מדברת 
על 'מין' הנאה, שאין מברכים כלל לאחריו, ועל מין הנאה של אכילה מברכים אחריו, 
אלא שצריך כזית. 

ז. אבל אם יקח יותר מכביצה של מאכל אחר, יתכן שתועלתו תעלה על תועלת ביצה 
אחת. 

ח. וראויה לגמוע אותה (עילונין מ.) [כלומר שהיא נוזלית כולה, ולא כמו ביצה הנקראת 
ירכה' בימינו, שהחלבון שלה קשה]. ומגולגלת, היינו מעורבבת. רמב"ם (פיס"ת עבת פ"ג 
מ"ג), רבינו עובדיה מברטנורא (עוקנין פ"כ מ"ו). 

ט. לוג, הן שש ביצים. כך ששישה לוגים הן שלשים ושש ביצים. 

ענין סגולת 'ביצה מגולגלת' מוזכר במקומות נוספים: בהוריות (יג:) אמרו שאכילת ביצה 
מגולגלת בלא מלח, הוא אחד מחמשה דברים המשיבים את הלימוד. ובתוספות (עילונין 
מ. ד"ס כי5ס, פוס' טפנן כפס כ"ת) מבואר שהיא טובה לרפואה. 

י. שהוא מזון, כמו שמבואר בברייתא לקמן. רש"י (ד"ס נקס). 


עין משפט 
נר מצוה 


קמח א ב ג פיי פ"מ 
מסל' כרכות סכ b‏ 

סמג עסין כו טוס"ע פו"ם 

סי' רד סעיף 5 ז וכסימן כז: 

קמט ד מי' פ"ם מסני 
כרכות סנכס ת: 

קנ הקומע סוק קיי 
כטז קעיף 5: 

קנא ו ז מייי פ"ם מסנ' 
כרכות סנ' 5 סמג 

טס עוס"ע פו"ס סימן רל 

קעיף 1: 


לעז רש"י 


פוליאו"ל. פירום סיסין, 
יועזר (רס"י נרי"ף סנ 
דף מ ע"כ), סיפס (כע"י 
נדס דף גל ע"6, מעסרות 
פ"ג מ"ט). | ולדיר"א. 
פימוץ סרת כסמס םל 
כסמס (רט"י ע"ז דף כט 
ע" ועיין ירמיס כ, !). 
אייבר"ש. פירוק 
סיופרת על סכנד, דופן 
סמסך (רק"י ויקרb‏ ג, 
ד), טרפס הכנל (רמנ"ס 
ספיטס פ"ו ס"י), סכסר 
סממנק ופוכן כין רילק 
לככד (יכליס ספנס סימן 
מ"ז דף ד ע"ס): 


משנת ראשונים 


כל שטען כרכה 
לאחריו מעון ברכה 
לפניו, איכא דקשיא ליה 
הלל שבלילי פסחים 
שמברכין לאחריו ברכת 
השיר דהיינו יהללוך ואין 
מברכין | לפניו, | ויש 
מתרצין שאין למדין מן 
הכללות ואין זה מענין 
סוגיין כדכתיבנא לעיל, 
והרמפין ויל נוהגילבוף 
עליו. 

[הריטב"א, נדה נא:] 


לאפוקי מאי. ה"ה דהוה 
מצי למימר שאר מצות 
וכן פחות מכזית, אלא 
שרצה לומר דבר מסויים. 

[תוספות הרא"שן 


מדלא מתרץ לאתויי שאר 
מצות כגון לולב וסוכה 
וציצית ‏ דאין | טעוך 
לאחריו, שמע מינה כל 
המצות הטעונות ברכה 
לפניהם טעונין ברכה 
לאחריהם לשמור מצות 
ציצית לשמור מצות 
סוכה ולולב, ומזכיר שם 
המצוה. 
[ראבי"ה ח"ב, הלכות 
לולב סימן תרצג] 
לאפוקי ריחני. לכל ריח 
שבעולם אין מברכין 
לאחריו כלל, והטעם לפי 
שכשמפסיק הריח 
מחוטמו, עברה הנאתו, 
מה שאין כן באכילה. 
[כל בו סימן כד) 


אמר ליה רבא לרב 
פפא פודני. כך שמענו 
מן הראשונים סודני 
חקלאה, כלומר שאתה 
מבני השדה ולא מבני 
מדינה. וסודני לשון 
שדה. והכי הוה רב פפא 
מבני נרש שהיא כפרים 
ושדות ורבא מן מחוזא 
שהיא רסן והיא היתה 
מדינת המלכות. 
[תשובות הגאונים, 
הרכבי סימן תד] 


לאפוקי מאי. פירוש 
משום דמיא לא שתי 
אינש אלא לצמאו, קא 
בעי מתניתין אמאי תני 
לצמאו אלא למאי ישתה 
אותן. [הריטב"א] 


מך: 
עבירנא 


וסמרת 6ת ספקס סות (מועלה 
מימיס וגו' 36 מו סמסנקין פותן 
בי סיוס ו פפי' נסנקן לינ 63 
סייך סקס ולוק" נלילסו לקסגרי 
לילס כו זמן מפינין סו ומייס 
ימימס 605 כמעוטי כינות' טייכb‏ 
כרכס דסקס 256 פנן דסי"ע ‏ ללילס 
זמן תפילין סו ופנן מטימין= ספסוק 
וקעלת ססקס וגו' כפסס" ומס טסין 
פנ מניסיס 6ותן בּנִיס מפני סמל 
יפים כסן פפי' נמפין (סלקן עד 
סליפס כ מכרכינן פֿע"ג דסנן קיימס 
ל" לסכת וי"ט לסו זמן תפינין 6פ"ס 
כ מכרכינן דדוק לדידסו דסכיר6 
לסו סקס קפי פתפילין מכרכי' ופדע 
קסרי 6ינסו נמי כ סיו מכרכין 656 
לתפינין למודייסו מקוס לכתיכ כסו 
סקס 226 6ק6ר מכות כגון כיכית ונוכ 
וקוכס כ סיו מנרכין (וס"ס סכל") 
וקקס דסוי מ5י כטנויי סכי 6פוקי 
סקר מנות מפי' נכני מערנ?: 
לסנקתיס 


ככולהו. וכן פנו נוסגין כרכ טי דמכרכינן כפר מיס 
וער ירק כור נפסות כנות: [7ב1" מערבא 
דמברכין הכי בתר וכו'. וסנן כ עכדינן כ מערכל לדוקק לדילסו 
קסיס דככס לסנקס כלינס. סיכ ברכס ללעמור סקיו כלכתינ" 


אמר רב יצחק בר אבדימי משום רבינו *על 
הביעא ועל מיני קופרא בתחלה מברך שהכל 
ולבסוף בורא נפשות רבות וכו' אבל ירקא 
לא ור' יצחק אמר <אפילו ירקא אבל מיא לא 
ורב פפא אמר :אפילו מיא מר זוטרא עביד 
כרב יצחק בר אבדימי ורב שימי בר אשי 
עביד כר' יצחק וסימנך חד כתרי ותרי כחד 
א"ר אשי אנא זמנא דכי מדכרנ' עבידנא 
ככולהו * תנן "כל שטעון ברכה לאחריו טעון 
ברכה לפניו ויש שטעון ברכה לפניו ואין טעון 
ברכה לאחריו בשלמא לרב יצחק בר אבדימי 
לאפוקי ירקא לר' יצחק לאפוקי מיא אלא לרב 
פפא לאפוקי מאי לאפוקי מצות ולבני מערבא 
דבתר דמסלקי תפיליהו מברכי אקב"ו 
לשמור חקיו לאפוקי מאי לאפוקי "ריחני. א"ר 
ינאי א"ר כל שהוא כביצה ביצה טובה ממנו 
כי אתא רבין אמר טבא ביעתא מגולגלתא 
משיתא קייסי סולתא כי אתא רב דימי אמר 
טבא ביעתא מגולגלתא משיתא מטויתא 


מארבע מבושלתא כל שהוא כביצה ביצה טובה הימנו לבר מבשרא: 
רע"א אפילו אכל שלק כו': ומי איכא מידי דהוה שלק מזוני א"ר אשי בקלח 
של כרוב שנו. ת"ר * טחול יפה לשינים וקשה לבני מעים כרישין קשין לשינים 
ויפין לבני מעים כל ירק חי מוריק וכל קטן מקטין וכל נפש משיב את הנפש 
וכל קרוב לנפש משיב את הנפש כרוב למזון ותרדין לרפואה אוי לו לבית 
שהלפת עוברת בתוכו: אמר מר טחול יפה לשינים וקשה לבני מעים מאי 
תקנתיה נלעסיה ונשדייה. כרישין קשין לשינים ויפין לבני מעים מאי תקנתיה 
לשלקינהו ונבלעינהו. כל ירק חי מוריק א"ר יצחק בפעודה ראשונה של אחר 
הקזה וא"ר יצחק כל האוכל ירק קודם ארבע שעות אסור לספר הימנו מאי 
מעמא משום ריחא וא"ר יצחק אסור לאדם שיאכל ירק חי קודם ארבע שעות 
אמימר ומר זוטרא ורב אשי הוו יתבי אייתו קמייהו ירק חי קודם ארבע שעות 
אמימר ורב אשי אכול ומר זוטרא לא אכל אמרו ליה מאי דעתיך דא"ר יצחק 
כל האוכל ירק קודם ארבע שעות אסור לספר הימנו משום ריחא והא אנן רקא 


אכלינן וקא משתעית בהדן אמר להו אנא כאידך דר' יצחק ס"ל דא"ר יצחפי 


אסור לאדם שיאכל ירק חי קודם ארבע שעות. כל קטן מקטין אמר רב חסדא 
אפילו גדיא בר זוזא ולא אמרן אלא דלית ביה רבעא אבל אית ביה רבעא 
לית לן בה. כל נפש משיב נפש אמר רב פפא אפילו גילדני דבי גילי. כל הקרוב 
לנפש משיב את הנפש אמר רב אחא בר יעקב עונקא א"ל רבא לשמעיה כי 
מייתית לי אומצא דבישרא טרח ואייתי לי מהיכא דמקרב לבי ברוך. כרוב למזון 
ותרדין לרפואה כרוב למזון אין ולרפואה לא והא תניא % ששה דברים מרפאין 
את החולה מחליו ורפואתן רפואה ואלו הן כרוב ותרדין ומי סיסין דבש> |או 
וקיבה והרת ויותרת הכבד אלא אימא כרוב אף למזון. אוי לו לבית שהלפת 
עוברת בתוכו איני והא אמר ליה רבא לשמעיה כי חזית לפתא בשוקא לא 


תימא לי במאי כרכת ריפתא אמר אביי מבלי בשר ורבא אמר מבלי יין איתמר ; 


* עפינו סולקס סככס: סודני. בעל 


רב אמר מבלי בשר ושמואל אמר מבלי עצים ורבי יוחנן אמר מבלי יין א"ל 
רבא לרב פפא סודני" אנן תברינן לה בבשרא וחמרא אתון דלא נפיש לכו 
חמרא במאי תבריתו לה א"ל בציבי כי הא דביתהו דרב פפא בתר דמבשלא לה 
תברא לה בתמנן אופי פרסייתא. תנו רבנן רג קטן מליח פעמים שהוא 
ממית בשבעה בשבעה עשר ובעשרים ושבעה ואמרי לה בעשרים ושלשה 
ולא אמרן אלא במטוי ולא מטוי אבל מטוי שפיר לית לן בה ודלא מטוי 
שפיר לא אמרן אלא דלא שתה בתריה שכרא אבל שתה בתריה שכרא לית 
לן בה: יוהשותה מים לצמאו וכו': לאפוקי מאי א"ר אידי בר אבין 'לאפוקי למאן 


קורפת ספת קלרת סנפת: פעמים שהוא ממית. וללו סן, כיוס קנעס ימיס" למל 


דחנקתיה 


ץצ 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


קופרא. כל עיגי כקר: אבל ירקא לא, ככיך (ככוכי 6פליס: חד 
כתרי. ער זוטכ מסוזכר כפן יפיד כנ טס 6כיו עניד כרכ יחק 
בר 6כדימי ססוזכר כקמו וכסס 6כיו: ותרי כחד. מר כל ככ קי" 
קסוזכר כסמו וכקס קציו עביל כר' ילתק ססוזכר יסיד: ככולהו. 


סף כלג פפס: כל שטעון ברכה. 
מקנס סיק כמסכת (לס: למעוטי 
ירקא. וכ"ק מיק: למעוטי מצות. 
6ין מכרכין כסמסנקין ספילין וכיפֿית 
ופֿסר מקיעת סופר ונוככ: כל שהוא 
כביצה. 6ין כך מץ מלכל סיעור 
כניכס טנ תסל כיס עוכס. לגוף 
ממנו: מנולגלתא. כנויס למס ולכס, 
ססורפין | קותס: קײסי. מדוק 
מסזיקות כוג7: מגולגלתא משיתא. 
טונס | מסית קייסי: | מטמותא. 
נויס קקס, טוכס מפרנע קייסי: 
מבושלתא. כמיס, עלס 6"ר ינפי כל 
קסום כניכה כיכס טוכס עמנו: בקלח 
של כרוב שנו. קסול מוון, דתניס 
לקמן כרוכ ‏ למזון: כרישין. כרפי: 
כל ירק חי מוריק. וטל תוסכ 
ספניס: כל קטן. קנ גדל כל 5רכו, 
ונקמן מפרם כמס כל 5רכו: כל 
נפש. דכר סי סנלכל סנס, כגון לגיס 
קטניס שגדנו כל 5רכן: הקרוב לנפש. 
סוכל מן סכסמס כמקוס מיות שפס, 
ונקמן מפרט לם: אוי לבית. לכרס 
סוכל = לפת: | נלעסיה. כוססו 
ומקניכו: לשלקינהו, כקדרס סכנה 
סנל ימרך ככוססו כטיניו: קודם 
ארבע שעות. ססינו זמן סעולס", 
וסרים קטס נכני ללס סמספריס 
עמו קודס פכינס ססגוף כיקן: 
כאידך דר' יצחק סבירא ?י. 936 
)סור (ספר 55 סניכ י: בר זוזא. 
כנומר סמן וטו סקוס זח: דלית 
ביה רבטא. סנ גדל עד בכיעים 
סלו, כגון טלס כניעית של 6יל, גדי 
כדי כניעית סכ סעיר גלונ, וכן כל 
דכר: גילדני דבי גילי. לגיס קטניס 
מסד ומכויין כין סקניס נלגס וסין 
דרכן (גדל יותכ, פנ לג קטן ממין 
לג גלוכ וכ גדל כוכע זס סול קטן 
מקטין: עונקא. כולר, מקוס כית 
ססמיטס, וסמוך" (נ3 ונמעיס: לבי 
ברוך. (מקוס קכככו עס על 
סקסיעס: ומי סיסין. תנקיל על 
פוניו": והרת. ולדיר"6 | ססונד 
טר כו: יותרת הכבד. טרפקק 
לכנדק סקורין קייכר"ק: מבלי בשר. 
סי קקס, 26ל כטמנקנס עס נקר 
סמן מתיק כסס: מבלי יין, כטסין 
קומס קתכיס ײן: מבלי עצים. 


סכר פמריס, ור' פפס מוכר סכר סיס, 
כלפמר כקיזסו נסך (דף סה.) טרעק 
דרב פפ6 קככלי כ פסיד, ומכ כנ 
פפס 6י נסו דרמסי סכר 0 סיעסרי 
(פססיס ‏ קא.), וסו נקלס | סודכי, 
כד6מרינן תמכי כסנוזך 35 סודנס 
כסוט (עס): דלא נפיש לכו חמרא. 
קסותי סכר מס: במאי תבריתו 
לה. (כחו קל פת: אופי פרסייתא. 
כקעיות טל עלס גלולות סיתס 


יסתו, 6ו כיוס קכעס עסר, 6ו ביוס קנעס ועסליס: 


מקי 


מסורת הש"ס 
עס הוספות 


6) ילס (6:, 3) [קכת 
קי.], ג) [(קמן (: ע'יז 
כט.], 7) עיין פסחים 
דף קט., ס) שבת דף '., 
1) שמות יג י, ]) עירובין 
צו., | מ)מסות לו 
ט) [נפוק' סוכה כל. 
ד"ס סנל לפנו וכו" 
ובקוס* נלסם 0;: ל"ס 
ולכני תמ5 יקוב על זה 
ולע לנתוק' (לס עס 
מנופכיס סלנכיס יפס 
וע"ע פוס' מנמות לו: 
ד''ס וסמכתן. 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' (דבש) סו"ת: 
5 
הגהות וציונים 


0] בכת"י איתא א"ר ינאי 
א"ר זירא (והוא נזכר גם 
בסוכה נ ע"א, ועיי"ש 
ברש"ש וילקו"מ): 
₪ [צ"ל יבש וכן הוא 
לקמן נז ע"ב וכן איתא 
בעו"ג כט ע"א ע"ש 
פרש"ין (גליון) עיין 
צל"ח שמבאר גירסא זו: 
ג] בכת"י הגירסא רב 
(ואולי גי' ישרה היא 
ומייתי | עליה דאביי 
ורבא, ועיין במהרש"ל 
שכתב דצ"ל רב ואולי 
פיון ‏ לזה, דק"ס) 
ל] [בערוך [ערך סדן 
(אגב בערוך איתא א"ל 
"אביי" לרב פפא)] פיי 
סודני ירא שמים כדכתיב 
[תהלים כה יר] סוד ה' 
ליראיו וע' ברש"י מנחות 
עא ע"א ונדה יב ע"ב] 
(גליון): ס] נראה דגריס 
מר בר רב אשי (מראה 
אש), ומלא הרועים מגיה 
רב שימי בר אשי 
דאין סברא דמר בר רב 
אשי יחלוק על אביו 
דעביד ככולהו (וכן הגיה 
מהר"נ אדלר): ו] עיין 
מהרש"א בח"א, ולולא 
דמסתפינא הייתי אומר 
שציל וססך, יורש 
שמהני ללב ולמעים 
(מראה אש): ]] תיבת 
"ימים" מיותר (באה"מ) 
ובפת"י הגי ואלו יהן 
שבעה ימים, ותיבת 
"ביום" ליתא: ת] נדצ"ל 
דדוקא (בארות המים): 


ט] ‏ צ"ל מוקמינן 
(גליון): '] רש"ל מ"ז 
(גליון): 


כיצד מברבין 


צרכו, מקטין", וְכָל נָפָש - כל דבר שיש בו נפש חיה, כשאוכלו 
כולו [כגון דגים קטנים שגדלו כל צרכם] הוא מָשִיב אֶת הַנַפָש', 
וְכָל קרוב לַנָפָּש - האוכל מבהמה במקום חיות שלה, משִׁיב אֶת 
הַנָּפש'י, כָרוּב ראוי ל מזון, וּתִרְדִין לרפוּאָה. אוי לו לְבַיִת שַהַלְפַת 
עובָרֶת בְּתוֹכוֹ - אוי לה לכרס של אדם האוכל לפת. 


הגמרא דנה בדברי הברייתא: 
אָמַר מר - שנינו בברייתא, טחול יפה לְָשִינָיִם וְקְשָה לְבְנִי מַעַיִם. 
שואלת הגמרא, מאי תִּקֶנְתִּיה - מה תקנתו, כלומר, אדם הרוצה לאכול 
טחול בשביל רפואת שיניו כיצד יעשה זאת ולא יזיק למעיו. משיבה 
הגמרא, נְלְעָסִיה וְנִשְַּׁיִיה - ילעס את הטחול ויפלטנו מפיו. 


שנינו עוד בברייתא, כְּרִישִין [-כרתי] קשין לשִינַיִם וְיפִין לְכָנִי 
מָעִים. שואלת הגמרא, מאי תִּכִנְתִּיהּ - מה תקנתו, שיועיל למעיים 
ולא יזיק לשיניים. משיבה הגמרא, לְשָלְקִינָהוּ וְנְבְלְעִינְהוּ - יבשל 
אותם בקדרה זמן רב עד שיתרככו מאוד ולא יצטרך ללעוס אותם 
בשיניו, ואז יבלע אותם. 


שנינו עוד בברייתא, כל ירק חֵי מוריק - נוטל תואר פניו. אָמַר 
רְבִּי יִצְחָק, דברים אלו נאמרו בְּסְעוּדָה רְאשונָה של אַחַר הַקָזֶה 
של דם, שאז אכילת ירק חי מזיקה. 


הגמרא מביאה עניינים נוספים לגבי אכילת ירק: 
וְאָמר רְכִי יִצְחָק, כָּל הַאוכָל ירק קודֶם אַרְבַּע שָעות מתחילת 
היום, שאין זה זמן סעודה", אְפוּר ?ספר הַימָנוּ - אסור לדבר אתו. 
מַאי טַעַמָא - ומהו טעמו של איסור זה. משוּם ריחא - משום שריח 
הירק היוצא מפיו קשה לבני אדם המדברים עמו, מפני שעדיין הם לא 
אכלו. 


הגמרא מביאה מאמר של רבי יצחק בענין זה: 
וְאָמַר רכִי יְצְחָק, אָסוּר לאָדֶם שִיאבַל יָרְק חי קוֹדֶם אַרְבַּע 
שָעות". 


הגמרא מביאה מעשה בענין זה: 
אַמֵּימַר וּמַר זוּטְרָא וְרַכ אֲשִׁי הָווּ יַתְבִּי - היו יושבים יחד. אִייתוּ 
קמיוהוּ - הביאו לפניהם ירק חי, והיה זה קוֹדם אַרְבַּע שָעות 
מתחילת היום. אַפַּימַר וְרֵב אֶשִי אָכוּל - אכלו, משום שלא חששו 
לדברי רבי יצחק, וּמַר זוטרא לא אָכָל. אָמָרוּ ליח [-לו] אמימר ורב 
אשי למר זוטרא, מַאי דַּעַתִּיך - מה היא דעתך [שמשום כך לא 
אכלת], אם משום דְאִמַר רְבִּי יִצְחָק, כָּל הָאוֹכֵל ירק קוֶם אַרְבָּע 
שעות אָסוּר ?ספַר הַימָנוּ משוּם רַיחָא, ולכן אין אתה רוצה לאכול 
ירק כדי שלא ייאסר לאנשים אחרים" לדבר אתך, וְהַא אַנֵן דְּקָא 
אַכְלִינֵן וקא משתּעית בַּהַדְן - והלא אנו אכלנו ירק ואין אתה נמנע 
מלדבר אתנו, ובזה אתה מראה שאינך חושש לדברי רבי יצחק. אָמַר 
לְהוּ [-להם] מר זוטרא, אָנָא כְּאִידֶךּ דְּרַבִּי יַצְחַק סְבִירַא לִי - אני 
סובר כמימרא אחרת של רבי יצחק, דְּאָמַר רְבִי יִצְחק אָפוּר לְאָדֶם 


יא. כלומר, גורם לכך שאבריו לא יגדלו כל צרכם. או הכוונה, שהוא מתיש כחו 
ומחלישו. ברכת אברהם (ד"ס וכל קטן). 

יב. כלומר, מחזקתו, וכאילו משיבה לו נפשו. הערוך (עכן נפש). 

יג. ויתבאר עוד בגמרא. 

יד. כמבואר בשבת (י). וכתב המגן אברהם (פו"ס פי' קמ סק") שמדובר בשעות זמניות. 
טו. לכאורה הטעם בזה גם כן משום ריח, וכנ"ל. אמנם ראה בהערה בסמוך בשם 
המהרש"א. 

טז. [אפשר שהחשש הוא דווקא מפני אנשים אחרים, אבל לאמימר ורב אשי היה 
מותר לדבר אתו גם אם היה אוכל, שהרי הטעם לאיסור, מפני שלפני ארבע שעות 
עדיין לא אכל, והריח היוצא מפיו של השני מזיק לו, אבל באמימר ורב אשי שגם 
הם כבר אכלו, לא שייך חשש זה]. 

יז. פירשנו על פי רש"י (ד"ס כסידן). אבל המהרש"א (פ"6 ד"ס מסי) פירש באופן אחר, 
שבאמת גם אמימר ורב אשי סברו כרב יצחק, אלא שסברו שהענין של ריח שייך רק 
בירק מבושל, ובמעשה הנ"ל הרי מדובר שהביאו לפניהם ירק חי, ולכן לא חששו 
מלאוכלו. וחשבו שמר זוטרא סובר שיש חשש של ריח גם בירק חי, ולכן לא אכל. 
ולפיכך שאלו, שלפי זה היה לו להמנע מלדבר אתם. והשיב מר זוטרא, שאכן אין 
חוששים לריח אלא בירק מבושל בלבד, ורק לגבי זה אמר רבי יצחק שמי שאכל ירק 
לפני ארבע שעות אסור לדבר אתו, אך מלבד זה ישנו מאמר נוסף של רבי יצחק, 


פרק ששי 


ברכות 


שִׁיאכֵל ירק חַי קוֹדם אַרְבַּע שָעות, אבל איני סובר שאסור לדבר 
עם אדם שאכל ירק. ולכן לא אכלתי בעצמי, אבל לא נמנעתי מלדבר 
אתכם". 


מר: ןבן 


הגמרא חוזרת לדברי הברייתא: 

שנינו בברייתא, כָּל דבר קטן, שלא גדל כל צרכו, מקטין. אָמַר רב 
חִסְדָּא, הדברים אמורים אַפִילוּ בגָּדִיא פָּר זוּזָא - גדי שמן וטוב 
ששוה זוז, שאף על פי שהוא שמן וטוב, כיון שלא גדל כל צרכו, 
הרי הוא מקטין. ולא אַמֶרְן - ולא אמרו שכל קטן מקטין, אֶלָא בקטן 
כזה דְּלֵית בִּיהּ רְבְעָא - שלא גדל עד רביעית מגודלו השלם, כגון 
טלה שאין בו רביעית של איל, או גדי שאין בו רביעית של שעיר 
גדול, וכן כל דבר, אַבָל אִית בִּיה רְבְּעָא - אבל אם הגיע לרבע 
מגודלו השלם, לית לן בָּה - אין לנו בו שום חשש. 


שנינו עוד בברייתא, פָּל נָפָש - כל דבר חי הנאכל שלם, מְשִיב 
נְפָש. אָמַר רב פַּפַּא, הדברים אמורים אֲפֿילוּ בגִילְדְּנָי דְּבֵי גִילִי - 
בדגים קטנים מאוד המצויים בין הקנים באגם, ואין דרכן לגדול יותרי". 


שנינו עוד בברייתא, כָּל הַקָּרוֹב לנַפָשׁ - האוכל מבהמה במקום 
החיות שלה, מָשִיב אֶת הַנָפֵשׁ. אָמַר רב אַחָא כַּר יעקב, וזהו 
עוּנֶקָא - צואר, שהוא מקום השחיטה, וסמוך ללב ולמעייתשe‏ 


הגמרא מספרת בענין זה: 
אָמַר ליה רְבָא לְשַׁמַעֵיהּ - אמר רבא לשמש שלו, כִּי מִייתִית לי 
אומצא דְּבִישְרָא - כשאתה הולך לטבח לקנות לי חתיכת בשר חי, 
טרח וְאִיִיתִי לי מְהַיכָא דמקרב לְבִי בְּרוּךּ - תתאמץ בשביל להביא 
לי חתיכה מהמקום שבירכו שם על השחיטה, כלומר מהצואר. 


שנינו עוד בברייתא, כָּרוּב לְמזוֹן וּתִרְדִין לרפוּאָה. מקשה הגמרא, 
וכי כן הוא הדבר שכְּרוּב לְמָזוֹן אין [-כן] וְלִרְפוּאֶה לא, וְהָא תִנִיא 
- והרי שנינו בברייתא, ששה דְּבְרִים מִרְפְּאִין אֶת החולה מַחַלִיו 
וּרְפוּאֶתֶן רָפוּאָהי, וְאֵלוּ הַן, כְרוּב, וּתְרָדִין, וּמִי סִיפִין - תבשיל 
העשוי ממין נענע, דְּבַשִׁי, וְקִיבָה, וְהָרֶתּ - ורחם של בהמה, וְיותָרֶת 
הַכַּבָדי. מתרצת הגמרא, אֶלָא אִימַא - אלא אמור ותקן את גירסת 
הברייתא, כְּרוּב אַף לְמָזוֹן. 


שנינו עוד בברייתא, אוי לו לְכַיִת שָהַלְפֶָת עובָרֶת בתוכו - אוי 
לה לכרס של אדם האוכל לפת. מקשה הגמרא, אֵינָי - וכי כן הוא 
הדבר, וְהָא אָמַר ליה רבא לְשַׁמַעֵיה - והרי אמר רבא לשמשו, כִּי 
חַזִית לְפְתָּא בּשוּקָא - כשאתה רואה לפת בשוק, לא תִּימָא לי בְּמַאי 
ֶרְכַת רִיפְפָּא - אל תשאל אותי 'עם מה תאכל לחם', אלא תדע 
לבד שודאי ארצה לאכול עם לפת. מוכח מהנהגתו של רבא, שלפת 
הוא דבר טוב, ולא כדברי הברייתא. מתרץ אביי, אָמַר אַנַּיֵי, דברי 
הברייתא נאמרו מִבְּלִי בָּשָר - בלפת שנתבשלה בלי בשר, שהיא קשה 
לגוף, אבל כשמבשלה עם בשר, השומן של הבשר מכחיש את כחה 
של הלפת, ואז היא טובה לגוף. וְרְבָא אָמַר, דברי הברייתא נאמרו 


שאסור לאכול ירק 'חי' לפני ארבע שעות, ואף שלא שייך בזה הענין של ריח, מכל 
מקום אסור מאיזה שהוא טעם. 

וכתב בתוספות ר"י החסיד (ד"ס 6סור) שההלכה כשיטת אמימר ורב אשי, שאין בזה 
איסור. 

וח. אבל דג גדול, ולא גדל רבע מגודלו השלם, זהו שאמרו עליו, כל קטן מקטין. 
יט. רש"י (ד"ס עונק). ובמהרש"א (מ" ד"ס כנ) כתב שפירושו דחוק, שהרי רוב בשר 
הגוף קרוב יותר ללב ולמעיים מבשר הצואר. ולכן פירש שיכל הקרוב לנפשי, היינו 
שקרוב למקום השחיטה שמשם יצא הדם שהוא הנפש, כמו שכתוב (לנליס יכ כג) 'כי 
הדם הוא הנפש'. וזהו שמובא בסמוך שרבא אמר לשמשו להביא בשר הקרוב למקום 
השחיטה, משום שהוא קרוב ליציאת הנפש, אף שהוא רחוק יותר מלב ומעיים. 
סגולת הבשר ממקום השחיטה מוזכרת גם בחולין (נג.) שאמרו שם שהרוצה להבריא 
יש לו לחתוך כזית בשר מבית השחיטה ולאוכלו. 

ב. שהיא מתקיימת לתמיד ואינה ארעית. ברכת אברהם (נקמן ט: ד"ס ורפולתו). 

בא. לפי גירסתנו נמצא שיש כאן שבעה דברים ולא ששה. וציין בגליון, שיש לגרוס 
'יבש' במקום 'דבש', והיינו שמדובר בתבשיל סיסין יבשים. וכן הגירסא בעבודה 
זרה (כע.) וכן מוכח שם ברש"י (ד"ס ופי). ובהגהות הגר"א כתב שיש למחוק תיבת 
ידבשי. 

בב. היינו הבשר החוצץ בין הריאה לכבד, ונקרא סרעפת. 


עין משפט 
נר מצוה 


קמח א ב ג פיי" פ"מ 
עסל' כרכות סכ b‏ 

סמג עטין כו טוס"ע פו"ם 

סי' רד סעיף 5 ז וכסימן רז: 

קמט ד מי" פ"מ מסני 
כרכות סנכס מ: 

קנ הו ומיע סוק סי" 
כטז קעיף 5: 

קנא ו ז מייי פ"ם מסנ' 
כרכות סנ' 5 סמג 

טס עוס"ע פו"ס סימן רל 

קעיף !: 


לעו רש"י 
פוליאו"ל. פירוק סיסין, 


אוצר החכמה] יועזל (רש"י לרי"ף סנכת 


דף מ ע"כ), סיפס (כע"י 
נדס דף נ5 ע"6, מעסרות 
פ"ג מ"ט). | ולדיר"א. 
פירו סרת כסמס םל 
כסמס (רט"י ע"ז דף כט 
עפ ועיין ירמיס כ, =!). 
אייבר"ש. פירוק 
סיופרת על סכנד, דופן 
סמסך (רק"י ויקרb‏ ג, 
ד), טרפס הכנל (רמנ"ס 
ספיטס פ"ו ס"י), סנעל 
סממנק ופוכן כין ריס 
לכנד (יכליס ספנס סימן 
מ"ז דף ד ע"ס): 


משנת ראשונים 


כל שטעון פרכה 
לאחריו טעון ברכה 
לפניו, איכא דקשיא ליה 
הלל שבלילי פסחים 
שמברכין לאחריו ברכת 
השיר דהיינו יהללוך ואין 
מברכין | לפניו, ויש 
מתרצין שאין למדין מן 
הכללות ואין זה מענין 
סוגיין כדכתיבנא לעיל, 
והרמב"ן ז"ל נוהג לברך 
עליו. 

[הריטב"א, נדה נא:] 


לאפוקי מאי. ה"ה דהוה 
מצי למימר שאר מצות 
וכן פחות מכזית, אלא 
שרצה לומר דבר מסויים. 

[תוספות הרא"ש] 


מדלא מתרץ לאתויי שאר 
מצות כגון לולב וסוכה 
וציצית | דאין | טעון 
לאחריו, שמע מינה כל 
המצות הטעונות ברכה 
לפניהם טעונין ברכה 
לאחריהם לשמור מצות 
ציצית לשמור מצות 
סוכה ולולב, ומזכיר שם 
המצוה. 
[ראבי"ה ח"ב, הלכות 
לולב סימן תוצג] 
לאפוקי ריחני. לכל ריח 
שבעולם אין מברכין 
לאחריו כלל, והטעם לפי 
שכשמפסיק הריח 
מחוטמו, עברה הנאתו, 
מה שאין כן באכילה. 
[כל בו סימן כד) 


אמר ליה רבא לרב 
פפא סודני. כך שמענו 
מן הראשתים סודני 
חקלאה, כלומר שאתה 
מבני השדה ולא מבני 
מדינה. וסודני לשון 
שרה. והכי הוה רב פפא 
מבני נרש שהיא כפרים 
ושדות ורבא מן מחוזא 
שהיא רסן והיא היתה 
מדינת המלכות. 
[תשובות הגאונים, 
הרכבי סימן תד] 


לאפוקי מאי. פירוש 
משום דמיא לא שתי 
אינש אלא לצמאו, קא 
בעי מתניתין אמאי תני 
לצמאו אלא למאי ישתה 
אותן. [הריטב"א] 


מד: 
עבירנא 


וסמרת ת ספקס סות (מועלה 
מימיס וגו' 6כל ו סמסנקין פותן 
בי סיוס ו 6פי' נסלקן לינ 63 
סייך סקס ולוק" נלילסו דקסככי 
לילס לסו זמן תפילין סו ומייס 
ימימס פס כמעוטי כינות' טייכb‏ 
כרכס דסקס מ פנן דסי"ע ‏ ללילס 
זמן תפילין סו וסנן מטימין= ספסוק 
וקמעלת ססקס וגו' כפסס" ומס טסין 
פנ מניסיס 6ותן כליפס. מפני סמל 
יפים כסן פפי' נמפין (סלקן עד 
סליפס כ מכרכינן 6ע"ג דסנן קיימס 
לן" דסכת וי"ט סו זמן תפינין 6פ"ס 
9 מנרכיין דדוק ללידסו דסניר 
לסו סקס קפי פתפינין מכרכי' ותלע 
קסרי מינסו גמי כ סיו מכרכין 656 
לתפינין לסודייסו מעוס לכמיכ כסו 
סקס 56ל ספר מנות כגון ית ונוכ 
וסוכס כ סיו מכרכין (וס"ס סכ!) 
וקקס דסוי מכי כטנויי סכי 6פוקי 
טר מנות מפי' 5כני | מערנ?: 
לסנקתיס 


ככולהו. וכן פנו נוסגין כרכ טי דמכרכינן כתר מיס 
וער ילק כור נפסות כנות: |7בנ' מערבא 
דמברכין הכי בתר וכו'. ונן כ עכדינן כל מערכל לדוק5 (דידסו 
קסיס לככס לסנקס כלינס. סיכ ברכס ללעעור סק כלכתינ" 


אמר רב יצחק בר אבדימי משום רבינו *על 
הביעא ועל מיני קופרא בתחלה מברך שהכל 
ולבסוף בורא נפשות רבות וכו' אבל ירקא 
לא ור' יצחק אמר <אפילו ירקא אבל מיא לא 
ורב פפא אמר יאפילו מיא מר זוטרא עביד 
כרב יצחק בר אבדימי ורב שימי בר אשי 
עביד כר' יצחק וסימנך חד כתרי ותרי כחד 
א"ר אשי אנא זמנא דכי מדכרנ' עבידנא 
ככולהו * תנן "כל שטעון ברכה לאחריו טעון 
ברכה לפניו ויש שטעון ברכה לפניו ואין טעון 
ברכה לאחריו בשלמא לרב יצחק בר אבדימי 
לאפוקי ירקא לר' יצחק לאפוקי מיא אלא לרב 
פפא לאפוקי מאי לאפוקי מצות ולבני מערבא 
דבתר דמסלקי תפיליהו מברכי אקב"ו 
לשמור חקיו לאפוקי מאי לאפוקי "ריחני. א"ר 
ינאי א"ר כל שהוא כביצה ביצה טובה ממנו 
כי אתא רבין אמר טבא ביעתא מנולגלתא 
משיתא קייסי סולתא כי אתא רב דימי אמר 
טבא ביעתא מגולגלתא משיתא מטויתא 


מארבע מבושלתא כל שהוא כביצה ביצה מובה הימנו לבר מבשרא: 
רע"א אפילו אכל שלק כו': ומי איכא מידי דהוה שלק מזוני א"ר אשי בקלח 
של כרוב שנו. ת"ר * טחול יפה לשינים וקשה לבני מעים כרישין קשין לשינים 
ויפין לבני מעים כל ירק חי מוריק וכל קטן מקטין וכל נפש משיב את הנפש 
וכל קרוב לנפש משיב את הנפש כרוב למזון ותרדין לרפואה אוי לו לבית 
שהלפת עוברת בתוכו: אמר מר טחול יפה לשינים וקשה לבני מעים מאי 


תקנתייצל טיה ונשרייה, כרישין קשין לשינים ויפין לבני מעים מאי תקנתיה 


אמימר ומר זוטרא ורב אשי הוו יתבי אייתו קמייהו ירק חי קודם ארבע שעות 
אמימר ורב אשי אכול ומר זוטרא לא אכל אמרו ליה מאי דעתיך דא"ר יצחק 
כל האוכל ירק קודם ארבע שעות אסור לספר הימנו משום ריחא והא אנן רקא 
אכלינן וקא משתעית בהדן אמר להו אנא כאידך דר' יצחק ס"ל דא"ר יצחק 
אפור לאדם שיאכל ירק חי קודם ארבע שעות. כל קטן מקטין אמר רב חסדא 
אפילו גדיא בר זוזא ולא אמרן אלא דלית ביה רבעא אבל אית ביה רבעא 
לית לן בה. כל נפש משיב נפש אמר רב פפא אפילו גילדני דבי נילי. כל הקרוב 
לנפש משיב את הנפש אמר רב אחא בר יעקב עונקא א"ל רבא לשמעיה כי 
מייתית לי אומצא דבישרא טרח ואייתי לי מהיכא דמקרב לבי ברוך. כרוב למזון 
ותרדין לרפואה כרוב למזון אין ולרפואה לא והא תניא % ששה דברים מרפאין 
את החולה מחליו ורפואתן רפואה ואלו הן כרוב ותרדין ומי סיסין דבש> או 
וקיבה והרת ויותרת הכבד אלא אימא כרוב אף למזון. אוי לו לבית שהלפת 
עוברת בתוכו איני והא אמר ליה רבא לשמעיה כי חזית לפתא בשוקא לא 


תימא לי במאי כרכת ריפתא אמר אביי מבלי בשר ורבא אמר מבלי יין איתמר + 


רב אמר מבלי בשר ושמואל אמר מבלי עצים ורבי יוחנן אמר מבלי יין א"ל 
רבא לרב פפא סודני" אנן תברינן לה בבשרא וחמרא אתון דלא נפיש לכו 
חמרא במאי תבריתו לה א"ל בציבי כי הא דביתהו דרב פפא בתר דמבשלא לה 
תברא לה בתמנן אופי פרסייתא. תנו רבנן רג קטן מליח פעמים שהוא 
ממית בשבעה בשבעה עשר ובעשרים ושבעה ואמרי לה בעשרים ושלשה 
ולא אמרן אלא במטוי ולא מטוי אבל מטוי שפיר לית לן בה ודלא מטוי 
שפיר לא אמרן אלא דלא שתה בתריה שכרא אבל שתה בתריה שכרא לית 


לן בה: יוהשותה מים לצמאו וכו': לאפוקי מאי א"ר אידי בר אבין 'לאפוקי למאן 4 


סורפ ספת קלכת סנפת: פעמים שהוא ממית. וללו סן, כיוס קנעס ימיס" למל 


דחנקתיה 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


קופרא. כל עיגי כקר: אבל ירקא לא, ככיך (ככוכי 6פליס: חד 
כתרי. ער זוטכ שסוזכר כפן יפיד כנ טס 6כיו עניד כרכ יחק 
בר 6כדימי קסוזכר כקמו וכסס 6כיו: ותרי כחד. מר כל ככ קי" 
קסוזכר כטמו וכקס קציו עביל ככ' ילתק ססוזכר יסיד: ככולהו. 


סף כל פפס: כל שטעון ברכה. 
מקנס סיק כמסכת (לס: למעוטי 
ירקא. וכ"ק מיק: למעוטי מצות. 
6ין מכרכין כסמסנקין מפינין ופיפֿית 
ופֿסר מקיעת קופר ונונכ: כל שהוא 
כביצה. 6ין כך מין מלכל סיעור 
כניכס טנ תסb‏ כיס עוכס. לגוף 
ממנו: מנולגלתא. כנויס למס ולכס, 
ססורפין | קותס: קײסי. מדוק 
מפזיקות. כוג7: מגולגלתא משיתא. 
טונס | מסית קייסי: | מטויתא. 
לווס קקס, עוכס. מפרנע קייסי: 
מבושלתא. כמיס, עלס 6"ר ינפי כל 
קסול כניכה כיכס טוכס עמנו: בקלח 
של כרוב שנו. קסול מזון, דתניס 
נקמן כרוכ ‏ למזון: כרישין. כרפי: 
כל ירכ ה שרק לעכ תכ 
ספניס: בל קטן. קנ גדל כל 5רכו, 
ונקמן מפרם כמס כל 3ככו: כל 
נפש. דכר סי סנכנ טנס, כגון דגיס 
קטניס קגללו כל 5רכן: הקרוב לנפש. 
סוכל ען סנסמס כמקוס מיות טלס, 
ונקמן עפלט לם: או לבית. נכרס 
סוכל = נפת: נלעסיה. כוססו 
ומקניכו: לשלקינהו, כקדרס סכנה 
סנ ילטכך ככוססו כסיייו: קודם 
ארבע שעות. טייו זמן סעולס", 
וסרים קקס נצײי ללס סמספליס 
עמו קודס פכינס קסגוף ריקן: 
כאידך דר' יצחק סבירא לי. 936 
)סור (ספר כ סכיל לי: בר זוזא. 
כנומר קמן ועו סקוס זח: דלית 
ביה רבעא. קל גדל עד רניעי 
סלו, כגון טלס רכיעית על 6יל, גדי 
כדי כניעית םל סעיר גלונ, וכן כל 
דכר: גילדני דבי גילי. לגיס קטניס 
מסד ומכויין כין סקניס נלגס וסין 
דרכן לגדכ יותכ, פנ לג קטן ממין 
לג גדול וכ גדל רוכע זס סו קטן 
מקטין: עונקא. כולכ, מקוס כית 
ססמיטס, וסמוך! לכ3 ולמעיס: לבי 
ברוך. נלמקוס סכככו | טס על 
סקסיעס: ומי סיסין. סכטיל על 
פוניו"נ: והרת. ולדיכ" ססונד 
ר כו: יותרת הכבד. טרפbp‏ 
דכנדה סקורין קייכר"ק: מבלי בשר. 
סי קקס, 0ננ כסמנקנס עס כסר 
טמן מסיק כסס: מבלי יין. כסקין 
קותס קתכיס ײן: מנלי עצים. 
pפיט‏ פונקס סלכס: פודני. בעל 
שכר פמריס, ור' פפם מוכר קכר סיס, 
כלפמר נקיזסו נסך (דף סה.) טכשס 
לרנ פפם סכרסי כ פסיד, ומר בג 
פפb‏ 6י כסו דרמפי סכרb‏ 59 פיעתרי 
(פססיס ‏ קא.), וסו נקרל סודכי, 
כדסמרינן תמכי כמנווך בי סולנ 
לסוט (טס): דלא נפיש לכו חמרא. 
ססותי סכר תס: במאי תבריתו 
לה. (כחו של לפת: אופי פרסייתא. 
כקעיות סל עניס גלולות סיתס 


יסתו, 6ו כיוס קכעס עסר, 6ו ביוס קנעס ועקכיס: 


מקי 


מסורת הש"ס 
עס הוספות 


6) ילס (6:, 3) [קכת 
קי.], ג) [(קמן מז: ע'יז 
כט.], 7) עיין פסחים 
דף קט., ס) שבת דף *., 
1) שמות יג י, ]) עירובין 
צו., | מ)מסות לו 
ט) [נפוק' סוכס כל. 
ה"ס .קפ ל 
ובקוסי .לה נם: ל"ס 
ולכני תמ5 יקוב על זה 
ולע לנתוק' (לס עס 
מנופכיס סלנכיס יפס 
וע"ע פוס' מנמות לו: 
ד''ס וסמכתן. 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' (דבש) סו"ת: 
ו 
הגהות וציונים 


0] בכת"י איתא א"ר ינאי 
א"ר זירא (והוא נזכר גם 
בסוכה 1 ע"א, ועיי"ש 
ברש"ש וילקו"מ): 
נ] [צ"ל יפש וכן הוא 
לקמן נז ע"ב וכן איתא 
בעו"ג כט ע"א ע"ש 
פרש"י] | (גליון) עיין 
צל"ח שמבאר גירסא זו: 
ג] בכת'י הגירסא ר5 
(ואולי גי' ישרה היא 
ומייתי | עליה | דאביי 
ורבא, ועיין במהרש"ל 
שכתב דצ"ל רב ואולי 
כיהן ‏ ₪7,. דק"ס): 
ד] [בערוך [ערך סדן 
(אגב בערוך איתא א"ל 
"אביי" לרב פפא)] פיי 
סודני ירא שמים כדכתיב 
[תהלים כה יד] סוד הי 
ליראיו וע' ברש"י מנחות 
עא ע"א ונדה יב עײפ] 
(גליון): ס] נראה דגריס 
מר בר רב אשי (מראה 
אש), ומלא הרועים מגיה 
רב שימי בר אשי 
דאין סברא דמר בר רב 
אשי יחלוק על אביו 
דעביד ככולהו (וכן הגיה 
מהר"נ אדלר): ו] עיין 
מהרש"א בח"א, ולולא 
דמסתפינא הייתי אומר 
שגל אספה, ור 
שמהני ללב ולמעים 
(מראה אש): ]] תיבת 
"ימים" מיותר (באה"מ) 
ובפת"י. הגי' שואלר יהן 
שבעה ימים, ותיבת 
"ביום" ליתא: ת] נדצ"ל 
דדוקא (בארות המים): 


עך צ"ל מוקמינן 
(גליון): '] רש"ל מ"ז 
(גליון): 


כיצד מברכין 


לגבי אכילת לפת מִבָּלָי יין - כשאין שותה אחריה יין, אבל כששותה 
אחריה יין, אינה מזיקה לגוף. 


הגמרא מביאה דברי אמוראים נוספים בביאור דברי הברייתא לגבי 
אכילת לפת: 
אִיתִּמר - נאמר בבית המדרש, רב אָמַר, מה שאמרו בברייתא 
שאכילת הלפת מזיקה, נאמר בלפת מִבָּלי בָּשֵׂר, וּשׁמוּאַל אָמָר, מְכָלִי 
עְצִים - שלא בישלו אותה הרבה [על אש העצים], וְרַבִּי יוחַנָן אַמר, 
מִבָּלֵי יז ששותה לאחריה. אַמר ליה [-לו] רְבָּא ?רב פָּפָּא, פוּדְנִי 
- אדם העוסק בעשיית שכר תמריםײ, אַנַן תִּבְרִינָן ?ה בְּבְשָרָא 
וְחמְרְָא - אנו שוברים את כח הלפת על ידי בישולה עם בשר ועל 
ידי שתיית יין אחריה, אתון ךלא נָפִיש לכו חַמְרָא - אתם, בביתכם, 
שאין אצלכם כל כך הרבה יין, שהרי שותי שכר אתם, בַּמַאי תִּבְרִיתוּ 
?ה - במה אתם שוברים את כחהני. אָמַר ליה [-לו] רב פפא לרבא, 
בְּצִיבִי - בעצים, כלומר על ידי שמבשלים אותה זמן רב. הגמרא 
מספרת, שאכן כך נהגו בביתו של רב פפא, כִּי הָא דְּבִיתָהוּ דְּרַב 
פָּפָּא - וכמו שנהגה אשתו של רב פפא, דפָּתַר דִמְבְשָלָא ?ה - 
שלאחר שבישלה לפת, תִבְרְא ?ה בְּתַמָנְן אופי פַרְסְיִיתָא - היתה 
שוברת את כחה על ידי בישול נוסף בשמונים בקעיות של עצים 
גדולות, שהיתה שורפת אותן תחת קדרת הלפת. 


us 


בג. רש"י (ל"ס סולל). וכן מובא בפסחים (קיג.) שרב פפא אמר, אם לא שהיתי 
עוסק בעשיית שכר, לא הייתי מתעשר. ופירשו שם עוד שמקום עשיית השכר 
נקרא 'בית סודנא', מלשון סוד נאה', כלומר עצה טובה היא לעסוק באומנות זו, 
שהרי מתעשרים ממנה. אמנם במנחות (על. ד"ס סולני) ובנדה (יכ: ד"ס פולט) הביא 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא מביאה ברייתא נוספת לגבי תכונות המיוחדות של דג קטן 
מליח: 
תּנוּ רבָּנֵן - שנו חכמים בברייתא, דג קטן מַלִיח, פְּעָמִים שְׁהוּא 
מַמִית. ואלו הם המקרים שבהם הוא עלול להמית, בַּיום שַׁבְעַה 
למליחתו, וכן בִּיום שׁבְעָה עְשֶׂר, וּבְעֲשְׂרִים וְשַבְעָה, וְפִמְרִי לה - 
ויש אומרים, בּיום עְשָרִים וּשלשָה. ולא אִמָרְן - ולא אמרנו דברים 
אלו אֶלָא בְּמְטוי ולא מטוי - בדג שצלוהו מעט ולא נצלה כל צרכו, 
אֲבָל מטוי שָפִּיר, לית ?ן בָּהּ - אבל בדג צלוי כל צרכו, אין לנו 
שום חשש. ודלא מטוי שפּיר לא אַמָרְן - ואפילו בדג שלא נצלה 
היטב לא אמרנו אֶלָא דדלא שַׁתָה בַּתְרִיה שַכְרָא - אלא באופן שלא 
שתה אחריו שכר, אַבֶל שַׁתָה בַּתְרִיה שִכְרָא לית ?ן בָּחּ - אבל 
אם שתה אחריו שכר, אין לנו שום חשש. 


מד: [גז 
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הגמרא עוסקת בדין ברכה שלפני שתיית המים: 
שנינו במשנה, וְהֲשׁוֹתָה מיִם לצְמָאוֹ וכו' מברך שהכל נהיה בדברו. 


שואלת הגמרא, לְאָפּוּקִי מאי - מה באה המשנה להוציא מכלל 
זה, כלומר, איזה אופן של שתיית מים אינו נכלל ב'לצמאו'. משיבה 
הגמרא, אַמר רב אִידִי כַּר אָבִין, לְאפוּקי - כוונת המשנה להוציא 
לְמַאן 


רש"י פירוש נוסף, שסודני היינו תלמיד חכם, על שם סוד ה' ליראיו' (תסיליס כס 
יל). 

בד. רבא סבר שמה שמבשלים את הלפת עם בשר, אינו מספיק בפני עצמו להכחיש 
את כחה, אם לא ששותה יין אחריה. וכמבואר בדבריו לעיל. 


מה. [א] כיצד מברכין 


דחַנְקְתִּיה אוּמְצַא - מי שנתקעה לו חתיכת בשר בגרונו, ושותה מים 
בשביל להחליקה. שכיון שאינו נהנה מהם, אינו מברך לפניהם*. 
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שנינו עוד במשנתנו, רַבִּי טרְפון אוֹמַר [השותה מים לצמאו מברך] 
בורא נְפְשות רכות וְחַסְריּנְזְי. 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא מבררת אם ההלכה כחכמים או כרבי טרפון: 
אָמַר לוה [-לו] רְבָא כַּר רב חָנֵן לְאַבָּיי, וְאָמְרִי לה [-ויש אומרים] 
שרבא בר רב חנן אמר כן ?רב יוּסַף, הַלְכְמָא מאי - איך ההלכה 
במחלוקת זו. אָמַר ליח - השיב לו, פוק חַזִי מאי עַמָא דְּבַר - צא 
וראה מה העם נוהג, וכבר נהגו לברך בתחילה 'שהכל' ולבסוף 'בורא 
נפשות'. 


הדרן עלך כיצד מברכין 


פרק שביעי - שלשה שאכלו 


פרק זה עוסק בענייני זימון וברכת המזון. אחר סעודת פת, חובה 
לברך ברכת המזון. באשר שלשה סעדו כאחדי, מצוה עליהם לזמן 
יחד, כלומר להזמין עצמם באמירה לברך כאחדי. אמירה זו נקראת 
יברכת הזימון'7. וסידרה הוא, שאומר אחד מהם 'נברך שאכלנו משלוי, 
והאחרים עונים 'ברוך שאכלנו משלו ובטובו חָיִינוּ', והוא חוזר ואומר 
'ברוך שאכלנו משלו ובטובו חַיִינוּ''. 


בפרק זה יתבארו כל דיני הזימון, כגון בכמה אנשים מזמנים, מי 
הם הראויים להצטרף לזימון, על איזה מאכל אפשר לזמן, וכיצד 
נעשית מצות הזימון. 


א. דווקא במים, שאין בהם טעם, והנאתם היא רק להרוות את צמאונו, וההנאה של 
החלקת החתיכה שנתקעה בגרונו אינה נחשבת הנאה, אינו מברך באופן זה, אבל בשאר 
המשקים, שיש בהם טעם והגוף נהנה מהם, מברך אפילו אם עיקר כוונתו להחליק את 
החתיכה שנתקעה. וכמו שמוכח לעיל (.) שדבר ששותה אותו לרפואה, כיון שעל כל 
פנים נהנה מטעמו, צריך לברך. תוספות (ד"ס לפנקקיס). והביאו עוד בשם רב עמרם 
גאון, שדווקא לפני שתיית המים אינו מברך, אבל לאחר השתיה חייב לברך. אבל בשם 
רבינו משה הביאו, שכיון שאינו נהנה, אינו מברך על שתיה זו לא לפניה ולא לאחריה. 
וכתב הגר"א (טנות 5ליסו פ"ו מ"מ ד"ס ספותס), שמה שאמרו כאן 'דחנקתיה אומצא', אינו 
בדווקא, אלא הוא הדין לכל מי ששותה מים ואינו צמא. ובביאור הלכה (ס" כד פ"ז 
ד"ס ספותס) כתב שכן משמע גם מלשון הרמב"ם (נככופ פ"ת ס"). וכתב שלפי זה, מי 
ששותה מים רק בשביל להצטרף לזימון [לפי המגן אברהם (סי' ק סק"ו) שמועיל לזה 
שתיית המים] ואינו צמא, אינו מברך אחריהם [וממילא אינו מצטרף לזימון], וכן מי 
שהיה מסופק בברכה אחרונה, ורוצה לשתות מים רק בשביל להתחייב בבורא נפשות, 
אינו מתחייב. אמנם כתב במשנה ברורה (ס" כד סק"מ), שאין צריך שיהיה צמא ממש, 
אלא כל שהחיך נהנה מהמים, מסתמא הוא צמא קצת וצריך לברך. 

ב. רש"י בעירובין (יד: ד"ס כ' טנפון) הביא, שיש מפרשים שמחלוקת חכמים ורבי טרפון 
היא לגבי ברכה האחרונה, שחכמים סוברים שמברך לפניו ולא לאחריו ורבי טרפון 
סבר שאף לאחריו יברך 'בורא נפשות'. ודחה פירוש זה, שהרי בנדה ((6:) שנינו שיש 
שטעון ברכה לפניו ואין טעון ברכה לאחריו, ופירשו שמדובר במים, והקשו מדברי רב 
פפא, הסובר שגם אחרי מים מברכים בורא נפשות [וכמו שהובא כל זה בסוגייתנו 
לעיל (מד:)], ומדוע מקשים מדברי רב פפא ולא מקשים מדברי רבי טרפון, שהוא תנא. 
אלא מוכח שרבי טרפון בא לחלוק לגבי ברכה ראשונה. וכן כתבו גם בתוספות (ל"ה 
רכי). 

ולגבי הברכה שלאחר שתיית מים, כתב בתוספות הרא"ש (ל"ס כ' טפפון), שלדעת רבי 
טרפון אינו מברך כלום, שהרי לא מצאנו ברכה אחרת שתהיה שייכת לאחר שתיית 
מים אלא 'בורא נפשות', וכיון שלרבי טרפון מברך ברכה זו לפני השתיה, משמע 
שלאחרי השתיה אינו מברך כלום. וכן הביא ברשב"א (ל"ס כ' טנפון) בשם התוספות, 
והקשה על שיטה זו, שאם כן, לעיל (מד:) כשהביאה הגמרא שיטות האמוראים הסוברים 
שאין לברך אחרי שתיית מים, היה ראוי להביא ראיה לשיטתם מדברי רבי טרפון [ואין 
לומר שלא הביאו ראיה מרבי טרפון משום שחכמים חולקים עליו, שהרי בדברי חכמים 
אין שום רמז מה דעתם לגבי ברכה אחרונה]. אלא מסתבר שבדברי רבי טרפון אין 
שום ראיה לענין ברכה אחרונה, ויתכן שגם לפני וגם אחרי השתיה מברך 'בורא נפשות', 
וכמו שמצאנו לעיל (מ:) ש'בריך רחמנא מריה דהאי פיתא' יכול להועיל הן כברכה 
ראשונה והן כברכה אחרונה, ומי שאינו יודע לברך כראוי, מברך כך בין בתחילה בין 
בסוף. 

ג. שישבו שלשתם סביב שולחן אחד, או ליד מפה אחת כשאין שולחן ויושבים על 
גבי קרקע. משנה ברורה (סי' ק5ג ס"ק ית). 

ד. ענין הזימון הוא שהמזמן מודיע למסובים להתעורר ולברך מתוך כוונה. מאירי (ל"ס 
וענין). ובכל בו (סיען כס) כתב, שכבוד הקב"ה הוא כאשר מתחברים המסובים ומעוררים 
זה את זה לברכו ולהודות לו ולשבחו על שפע טובתו, וכן שיש בכך משום 'ברוב 
עם הדרת מלך' (מטני יד כת). 

ה. טור (לו"פ סי ק5כ). ומצינו בראשונים ובאחרונים שדנו אם אמירה זו חיובה מן 
התורה או מדברי חכמים, דעת הראב"ד (נספגופיו על כעל סמלור, נסנן ס.) והטור (סי" קפס) 
והלבוש (פי' קלפ ק"פ) והדרישה (פ" קנ פק"6) בשם הראבי"ה וכמה גאונים, שהחיוב 
הוא מן התורה. ומאידך דעת הרא"ה (ד"ס פמר ולקמן ע"כ סוד"ס תני) והרשב"א (נקמן ג. 


משנה 


דינם של שלושה שסעדו יחד: 
שלשָה שָאֶכְלוּ פת", כְּאַחַת - ביחד, כבני חבורה אחת", חייבין 
לזמ - להזדמן יחד לברך ברכה הנאמרת בלשון רבים, כגון' 'נברך 
שאכלנו משלוי. 


המשנה מבארת מי הם המצטרפים לזימון ומי הם שאינם מצטרפים, 
ובכלל זאת גם איזו פת מותרת באכילה והאוכלה מצטרף לאוכלים 
האחרים לזמן עליה, ואיזו פת אסורה באכילה ואין האוכלה מצטרף 
עם האחרים לזימון". 


ד''ס וליכרכו) והמאירי (ד"ס וענין) והחרדים (מנוופ עעס מדכרי סופריס פ"ד פופ טו) שחיובו תמיד 
מדברי חכמים. ובקרית ספר (נרכות פ"ס ס"י) כתב שיש לחלק שזימון בשלשה הוא מדברי 
חכמים ובעשרה הוא מן התורה. 

ו. ולפי שכל דבר שבקדושה צריך הזמנה בפה עובר לעשייתו כדי להמשיך את 
הקדושה, נוהגים שהמזמן מקדים לומר תחילה 'רבותי נכרך', והם עונין "הי שם ה' 
מבורך מעתה ועד עולם'. משנה ברורה (ס" קנ סק"כ) ע"פ הזוהר. ומנהג הספרדים 
שהוא אומר 'הב לן ונברך למלכא עילאה קדישא', והמסובים עונים 'שמים' [והוא 
קיצור מלשון ברשות שמים, שו"ת רב פעלים (פ"ד סי כ"ל)]. ועוד נוהגים שהמזמן 
ממשיך ואומר 'ברשות רבותי [ולמנהג הספרדים הוא חוזר ואומר 'ברשות מלכא עילאה 
קדישא וברשותכם] נברך' וכו', וביאר הכל בו (סי" כס), שכן הוא דרך ארץ שהמברך 
נוטל רשות מהגדולים המסובים. 

ז. כתב הראב"ד (כסעגותיו על כעל סמפור, נקמן ס.), שברכת הזימון אף שהיא מן התורה 
אין בה שם ומלכות כיון שאינה קבועה, שהרי בידם לאכול כל אחד לבדו ולא להתחייב 
בזימון. והמאירי (ד"ס וענין) ביאר, שכיון שלא תיקנו את הזימון אלא בכדי לעורר את 
המברכים לברך מתוך כוונה, לפיכך לא תיקנו להזכיר בברכה זו שם ומלכות. 

ח. רמב"ם (נללת פ"ס ס"ת), והבית יוסף (פו"פ סי' ק35 ד"ס כת3) כתב שכן נראה מדברי 
הפוסקים. והמרדכי (כלכות סי' קנס) הביא את דברי הראבי"ה (כרכות סי" קכל) בשם רב 
האי גאון שגם שלשה שאכלו פירות משבעת המינים חייבים לזמן, אולם כתב הבית 
יוסף (פס) שאין נראה כן מדברי הפוסקים ואין נוהגים כשיטה זו. ולענין זימון כאשר 
אחד מהשלשה אכל ירק, ראה בתוספות להלן (מפ. ד"ס פטעס) [וראה הערה בהמשך 
העמוד על דברי המשנה עד כמה מזמנין]. 

ט. דעת רוב הראשונים שחיוב הזימון הוא דווקא אם קבעו לאכול יחדיו, והוא על 
פי המשנה לעיל (מנ.) 'היו יושבין כל אחד מברך לעצמו, הסבו אחד מברך לכולן' 
[וכתבו שם התוספות (ד"ס ססנו) שההסבה מעכבת דווקא בזמנם שהיו אוכלים בהסבה, 
ובזמננו כשאוכלים על השולחן יחד הוא הקביעות שלנו], אלא שנחלקו אם הקביעות 
היא דווקא בתחילה או אפילו רק בסוף [ראה תלמידי רבינו יונה (ד"ס עלופס) שהביאו 
שתי השיטות]. אמנם פסקי הרי"ד (ד"ס טנסס, לעיל מנ: ד"ס סיקנו) והרמב"ן (ל"ס וו) סוברים 
שהמשנה שם המצריכה קביעות מדברת על ברכת המוציא, אך לענין הזימון עצם חיוב 
הזימון קובע אותם יחד לזמן. וראה בילקוט ביאורים שהובאו השיטות בהרחבה. 

י. כן כתב רש"י (ד"ס ממן), ומהלשון 'כגון' משמע שדעתו שהנוסח 'נברך' אינו בדווקא. 
ואמנם נחלקו הפוסקים, האם גם כשאמר המזמן 'ברכו' [ולא כלל את עצמו עמהם] 
נחשב הדבר כזימון. דעת הב"ח (לו"ס סי" קנ ס"ד) שלא יצאו באמירה זו ידי חובת 
זימון, ואילו דעת המגן אברהם (עס סק"5) שיצאו. וכתב המגן אברהם שכן משמע 
מהגמרא שהסמיכו את הזימון לפסוקים 'גדלו לה' אתי' ול'הבו גודל', ומשמע שהמזמן 
יכול לומר לשנים שיברכו, בדומה ל'הבו' 'גדלו'. ויתכן שזו גם דעת רש"י. 

וא. אמנם לא הזכירה המשנה אלא דברים שיש בהיתרם או איסורם איזה דבר חידוש, 
כי את הידוע והפשוט לכל אין צורך להזכיר. ראה בפירוש המשנה להרמב"ם (כפתיפס 
כמסנסינו). 

בפשטות האוכל פת אסורה, אף אינו מברך ברכת המזון כלל, וראה כן בהערה להלן 
שבאכילות איסור, הברכה היא ברכה הבאה בעבירה, ואין זה מברך אלא מנאץ [ראה 
בית יוסף (לו"ס סי קפו ד"ס כתנ סכמנ"ס) על פי דקדוק מדברי רש"י (לסנן ד"ס וספמם) 
ותוספות (ל"ס 056 ורמב"ם (נרכופ פ" סי"ט)]. ויש אומרים שמברכים על אכילת איסור, 
ואף על פי כן אין האוכל מצטרף לזימון, משום שאכילת דבר איסור נחשבת כאכילת 
עראי ואין מזמנים על אכילת עראי [השגות הראב"ד (שס) ומאירי (מו. ד"ס סמקנס סענית) 
וראה להלן]. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עירונין | לף ‏ יד; 
3) [עיכונין שס פססיס 
דף (נל. מנמות כס:], 
ג) [לקמן ג.], ד) פססיס 
מט: יומס עט: [ועי' תוס/ 
לקמן מט: ד"ס עד כמסן, 
ס) [לקמן כ.], 1) מז ע"א 
וע"ב, ]) קידושין לא., 
ק) מד:, ע) [ועיין רק" 
עירוכין. יד: ד"ס ר"ט], 
*) ריש פרקין, כ) ע"ב 
ד"ה מצוה, ) [ועמ"p‏ 
תוס' | כסריכום בנילוכ 
סדכליס כסופין קו. ד"ס 
וס"מ]. 


הגהות הב"ח 


() רש"י ד"ס שנטלס 
סרומפו. קס"ד. ג"כ ג"כ 
למסוס סיפ ק6מר לש"י 
קס"ד וע"ל דף מ"ז ע"נ 
ול" פסוb‏ מ"ק חס 
bo: 0 bop bp‏ 
טנס תכוממו וק"ל סונ 
כסיתי נסנת דף קכ"ז 
פרט"י עס וכ"ם תרוס 
גדונס | סעל יסכ6ג 
לספריט ‏ וספריטו | קולס 
וכו' ע"ק וס ססר כקן: 


hes 


תורה אור השלם 
אנַרָלוּ | לי אֶתִי 
וּנְרוֹממָה שמו יָחִדֶו: 
[תהלים לד, ד] 

ב) כִּי שם י אֶקְרָא הָבוּ 
גֹדָל לָאלְהִינוּ: 
[דברים לב, ג] 

ס והי קול הַשפֶר 
הולך וְחַזֶק מאד מֹשֵׁה 
דַבֵּ וְהָאָלהִים יענָנו 
בְקוֹל: [שמות יט, יט 


ליקוטי רש"י 


עמא דבר. מס נסגו 
העס [עירובין יד.]. 
דמאי. סעין סנקויס 
מעס ספכן ספק עסרן 
ספק 52 עטלן [לקמן מז.]. 
ככר טנקפס מעס ס6כן 
ונ ספריט ממנס דמלי 
[עיררובין לא.]. | תכוס 
סגנקמת ‏ מעס הלרן 
וסיל נקרפת דמלי ספק 
עיסרס ספק (6 עיפרס 
ומיינו מכמיס נספריע 
מעסרותיס מספק [פסחים 
לה.ן. לקתס מעס ס6רן 
וסתס פילופיסן ספק 6יגן 
מעוסלין | ([סוכה לה:. 
ומעשר ראשון. םל 
לוייס [פסחים שם]. 
שנטלה תרומתו. קפ 
סנק דעסן פפכועת 
מעסר ססנו גופן (כסן 
וכל סכן תלומס גלונס 
סיס ענ שרפנ נספרים 
וספריפו קולס טנמן 
סמעסל לוי [שבת קכז:]. 
פרומם | מעסר ‏ לכסן 
ומכן ולילך | סמעסר 
מופל ריס [פסחים שם]. 
שלא נטלה תרומתו. 
ק סנק דעתן ₪0 
ניטלס תכומת מעסר 
סנו [שבת קכח.). עד 
כמה מזמנין. סנקה 
שסכלו כפסת דתגן סייכין 
מממן ופין רספין (יסנק 
[פסחים מט:]. מכרלין על 
סמזון 6סליו ומא עט:]. 
ואין רשאין ליחלק. 
דפיתמיינו ‏ כסו כזמון 
[לקמן נ.]. 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מאי עמא דבר. סיקך (וסגיס, וכנר נסגו נכלך כתסלס 
ולכסוף בול נפטות ככות וססרוקן על כל מס קכלb:‏ 
הדרן עלך ביצד מברכין 


אל | דחנקתיה 


מה. 


אומצא. ודוקל מיס ספין כו סנפס כי פס לעפוק 
מיס למסו וסנס דמנקתיס פומ55 6ין זס נסק3 
סנס 326 ספר מסקיס שלעולס סגוף נסנס מסן ככל עגין מכרך 


שלש= שאכל וכו לזמן. נסחלמן יסד 5לוף כרכס כנטון ולפיכו תנקפיס פומb5‏ כדפמכיין לעיל (דף ג) ופע"ג דנרפוס פתי 


רכיס כגון נכרך: שנטלה 


תרומתו. קס"ד (5) פכועפת מעסר / 


סלו סעל סנוי (ספריס: מעשר שני 
שנפדה. | נסתילו כ6כינס = מון 
לירוסליס, ולת פדיונו יעלס לירוטליס 
ױקככ: והשמש. סטמקס כסעולס 
וסכל עמסס כוית כדי לסנטכף עמסס 
ממון. וככל סני 56עריך ‏ נסמעיין 
לע"ג דדמו נפיסור פין כקן כרכס 
נעבירס כדמפרט ופזיל כגער": עד 
כמה מזמנין. כמס ילכל עמסס 
ויפפייב עמסס כזימון, ונפקס מינס 
נסופיס ידי מוכתן פס יסגו כו סכוס 
נככך: גמ' מה'מ. דסלטס כסויס 
נברכת כיכרוף: גדלו לה' אתי. סי 
פנקס. וכן קר סנו גודל סיסיד 
סומר (שניס: אינן רשאין ליחלק. 
וננרך כל 6סד (ע5מו, דמפקעי לס 
לתורת. זמון: שלשה אין שנים לא. 
ס"פ דמדקסני 6ין רססין ליפפק טמע 
מינס דסנטס מזמנין סניס פֿין מזמנין 
ולסינו ככֿו, דסי מרת סניס נמי פס 
רלו מומנין 6מסי פין ס6סד רכסקי 
ניחנק, ליזינ סו ונ מפקעת ברכת 
זמון כסכי ויזמנו סטניס: שאני התם 
דהוקבעו בחובה מעיקרא. ופי 96 
סו מפקעת לסו מוכס וקמו לסו 
כלסות, וגדו( סמוס ועופס ממי 
ססינו מכֿווס ועוקס": אוכל עמהם. 
ין כפן גפוס" דניתb‏ לסו דמייתי לסו 
לידי זמון, ופי סניס מזמנין 6מ6י ניסb‏ 
(סו, 3כקו דידיס נמי לי כעו מזמני: 
לנית 


| דחנקתיה אומצא: רבי טרפון אומר בורא 


נפשות רבות וחסרונן: * אמר ליה רבא בר 
רב חנן לאביי ואמרי לה לרב יוסף הלכתא 
מאי אמר ליה >*פוק חזי מאי עמא דבר: 


הדרן עלך כיצד מברכין 


ג י שלשה ישאכלו כאחת חייבין לזמן אכל 


ידמאי ומעשר ראשון שנטלה 
תרומתו מעשר שני והקדש שנפרו "והשמש 
שאכל כזית חוהכותי מזמנין עליו 'אכל מַבָל 


8הח19/06/2018 


ומעשר ראשון שלא נטלה תרומתו ומעשר 
שני והקדש שלא נפדו והשמש שאכל פחות 
מכזית 'והנכרי ‏ אין מזמנין ‏ עליו חנשים 
ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהן. = עד כמה 
מזמנין לעד כזית ר' יהודה אומר עד כביצה: 
נמ' מה'מ אמר רב אסי דאמר קרא * גדלו 
לה' אתי ונרוממה שמו יחדו רבי אבהו אמר 
מהכא 5 כי שם ה' אקרא הבו גודל לאלהינו. 
אמר רב חנן בר אבא* ימנין לעונה אמן שלא 
יגביה קולו יותר מן המברך שנאמר גדלו 
לה' אתי ונרוממה שמו יחדו אמר ר' שמעון 
בן פזי מנין שאין המתרגם רשאי להגביה 
קולו יותר מן הקורא שנאמר 9 משה ידבר 
והאלהים יעננו בקול שאין תלמוד לומר 
בקול ומה תלמוד לומר בקול בקולו של משה 
תניא נמי הכי <אין המתרגם רשאי להגביה 
קולו יותר מן הקורא ואם אי אפשר למתרגם 
להגביה קולו כנגד הקורא ימעך הקורא קולו 
ויקרא: אתמר שנים שאכלו כאחת פליני רב 


ורבי יוחנן חד אמר אם רצו לזמן מזמנין וחד אמר אם רצו לזמן אין מזמנין תנן 
שלשה שאכלו כאחת חייבין לומן שלשה אין שנים לא התם חובה הכא רשות 
תא שמעף = *שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן ואין רשאין ליחלק שלשה אין 
שנים לא שאני התם דקבעו להו בחובה מעיקרא תא שמע להשמש שהיה 
משמש על השנים הרי זה אוכל עמהם אע"פ שלא נתנו לו רשות היה משמש 
על השלשה הרי זה אינו אוכל עמהם אלא אם כן נתנו לו רשות שאני התם 


דניחא 


כעי ברוכי. וכ עמרס פירט ללוקק 
סניו כ כעי ככוכי לכל נתכיו 
סייב ולכינו מסס פירם דל6 סיb‏ 
דסוסיל וליו נסנס 6פילו (6סכיו כ 
כעי כרכס: 

ררי טופון אומר בורא נפשות 

רבות וכו'. פילוק לפניו. ופוק 
חזי מ6י עמ דכל וסנס נסגו סעולס 
נרך לפכו מכ כ מכינו פפרם 
דפניגי בנמכיו דמג קמל סכר 
דמכרך לפניו ונ נמכיו ורי טרפון 
סכר ף כלסריו. יככך בור נפטות 
כנות דס כן כי פריך לעיל" מלנח 
פפ דמנרך (ליקסי) ([לסײעיס] 
ממנמיס דרי טכפון שסול תנ: 


הדרן עלך כיצד מברכין 
שלששה שאנלו כאחת. מירופנמי" 


פריך סכ לת סמרת 
פֿין רטפין נימנק וסכ ת ממכת 
מייכיס כזמן ועתס (כפוכס פין זה 
קסס וכן לקמן (דף כ) פליך תניג 
חל זימנ ספין רספין ליסלק סייו 
מסוס דסייניס מזמן ונג דסכי פריך 
סכ פת פמכת הלין רפפין ליסנק 
דמסמע לס גמכו 6כילסן יסד 6יגן 
כספין ניסנק 6כל סלחד רטbי‏ פגמור 
סעודפו ולכרך קולס סככו. וסיינין 
נזמן מסמע דסוכת זימון עליסס וסיגן 
רספין כגמור סעודתן זס 3נ זס 
ומטני קמוbנ‏ כפן כתתנס כפן כסוף 
6יזסו כתתלס וסיזסו כסוף פליגי בס 
פרי 6מורסי פד מכ נפגו דעסס 
(סכול זסו כתסלס פכנו כות זסו 
כסוף ומד מכ פכנו כזית זסו 
כתסלס נתנו דעתס כו זסו כסוף 
ורנ נפס ! תופס דכך מ6עון" עיקר 
וס"פ נסט דעתס נלכונ כנומכ 
קסתסינו מתסלס לכונ כיקד ‏ זסו 
נתתלס מז ודלי סוכת זימון עליסס 
כו כות זסו כסוף כלומר פס 
ס6פד סתפיל קולס תככו ככזית מז 


ודלי ס גמרו סעודתס יפד פייכיס כומן 6כל כספין לגמור זס כ( זס וננכך: 7 מנל אין מזמנין עליו. תימס דפמר כעככין 
(חף ה) סכל מכטרפין מזמון כסניס לוס וקרפניס ופריך פסיטל ומשני כ כריכ5 5ף על גכ דכסן לוכל מכומס ויסכנ מולין 6296 
לף ענ גכ דתכומס מסוכס ניכפכ פסכי טסכסן יכוכ ככרף עס יסכנ 65כול כפולין מכטרפין ממון וסכb‏ נמי נסי דמל מנייסו פכנ 
טכ דפין כפוי פ6סריס 6מסי 6יכן מזמנין וס נומר דפֿכילת ככ 165 סמס 5כינס דכל סזי) 6ף לכסן 536 תכומס ככ ספמות כקויס 
נכסן סוכנס" וסו) סדין פס 5כלו טכסתן טכל דלין סייכיס כזמן כדסמרינן (נניק פ"ט דפיד?) סרי סגזל ספס סטין וטסנס * ופה 
ולכנס ומכרך עליסן מינו מכרך 656 מנפן מכפן סיס מומר כנינו יסולס לפלטס ספכנו וספתל סיס מולר סנפס מן ססניס וסו5 
וכל מטנו יכול כסטרף עמסס מימון דנסי דסינו רמו נמכונ עמסס סס כלויס 6כול עמו וכן לענין ססר מפת ענ נכרי פנ 6ס 
טלטפן מודרין סנפה זס מזס סין מנטרפין 6ע"פ טיכוליס טסו על נדרס דסטתb‏ מיספ 69 פתטינו: בסןל\ של משה. ו"ת סיכי מייפי 
רפיס ממטס וסb‏ כריך נפתויי למסס סיס מפכגס ונ סיס מכיס קוו יופר מסקכ"ס עסיס קוכל וסו מכי ססקנ"ס סיס קור6 ומקס סיס 
מפרגס" ופירם ככ פנפס כקולו קנ מקס מספמפ מסס ככל כפו סיס עונס כדי (סטמיע קונו לכל סעס 30נ סקכ"ס כ סיס 5ריך לסכיס קולו 
קסרי 62 סיס מדכר 506 למקס לכד וספינו סכי סיס מגכיס קונו כדי טנ יס קונו קל מקס סמתכגס לס יותר מקוכו קנ סקנ"ס קסיס 
קוכ: DN‏ רצו לזמן אין מזמנין. פירט"י וכן לעגין סמופי וקכ כרכות פין סלתד מנכך כסוכי סכרו לגי 50 דפמר קנ 
נקטינן טניס פפכנו כסת מפֿוס יפלק ולכרך ככ 6סד נעכמו כין כרכת סמוכי כין כרכם סמוון נסון כק"י נקמן? ונ נסיכb‏ דלעיג 
פרק כיכד מכרכין (דף 0.) כעוכד? דכר קפרb‏ נמן כר קפר כסות (6סד לכרך וקניס סוו סתס ועוד" פי סוו קנפס סתס 52 סיו טס 
פנ פיכות וכן נמי 6מרינן לקמן (דף נג.) דעל סמלור 6סד מככך (כופן ע"כ נ"ל דכנרכס בסטונס מוכיפֿין זס לת זס טניס נכ"ע וסטעס 
סוסיל ויוסכין ל6כול יסד דעפן ככף ותד מככך סוי סכרו לככ ככרכס סנ סוף סעודס סמסתנקין זס מזס פליך לכרך כל 6פד (עכמו 
ויש מתככיס די קלוק כין כרכת סמוכי דנ סוי כי פס דרככן ע"כ מוכיפין זס לת זס מל כנסמ"ז שסיל מדוכייתb‏ םס ספמירו%: 

שלש שאנלו כאחת אין רשאין ליחלק. מפכט"י פמפי פין רטפֿין ניסנק ספסד מפני סטניס כיון דכ' נמי מזמנין כיזיל סו וספ 5 מיפק' 

כרכם זמון תימס דיגמ טעמb‏ דסין רססין ליסנק מטוס דיפטרו נפכיסי מכרכם סזמון וגס סול 6ין כו כספקיע ממנו כרכם סזמון 
וי"ל דעיקר פרכפו * סמיך סיפ דקתני ד' 6ין כספין ליסנק פע"ג הפיכ קניס מכסן וכ' מכסן וסוי כמו וכו' וכס"ג תמ65 כסככס מקומוק 
ומיס 6"כ 6מ6י 65 מקטי מן ססיפ כסדיל ע"כ פירט רכינו יסודס דוד6י פריך מכים וס"ק דליכס (מימר דמטוס סימיד קפמר ד"כ סינ 
למימר 6ין סיפיד רקי כימנק סי נמי 6ין 6פד מסס רססי ניסנק 536 מדקתני פין רססין נימנק מטמע מכנסו פקע זעון ס גסתלק מל מסס: 


דסנהדרין (פ"א ה"ג) וירושלמי פ"ק דסנהדרין (זכר ישעיה) ומיושב בזה קושיית רעק"א בגליון הש"ס, וכן רש"י לקמן מז ע"א ד"ה הא לא חזי ליה העתיק כדברי התוס' כאן ועיי"ש בב"ח: 
מהרש"א דהוצרכו לזה דאי הוה איכא לפרושי שמשה היה קורא והקב"ה היה מתרגם הוה אתי שפיר: כ]יש להוסיף דאפילו אי הוו שלשה (זאת מנוחתי): 


וס 


עין משפט 
נר מצוה 


קנב א [מיי" קס] טוק"ע 
סו"ס סימן רד סעיף 
1 


א ב מי' פ"ס מסנכות 

נרכות סלכס 3 סמג 

עסין כז טופ"ע פו"ס סימן 
ק3 סעיף 6: 

ב ג מי' פ"b‏ מסנכות 
כלכות סל' כ קמג קס: 
ג ד טוק"ע פו"ם סימן 
קנט סעיף 5: 

ד ה עס סעיף כ: 
ח ומייי פס סלכס יט קמג 
סס טוק"ע שו" סי" 
קלו סעיף 0: 
| ז מיי' פ"ס מסל' לכות 
הנכס ז קמג עס טוס"ע 
פֿו"ם סימן קנט סעיף ד: 
ן ח מיי' קס טוס"ע פס 
סעיף \: 
ח טמי' קס סנכה מ סמג 
קס טוק"ע פו"ס סי 
קפד סעיף ו וימן קו 
סעיף ל: 
מ י מיי' פ" מסלכות 
כרכות סל' יד סמג מס 
טופ"ע פֿו"ם סימן קכד 
סעיף יכ: 
י כמייי פד מסלכות ת"ת 
הנכס ג ופי"כ מס( 
תפלס סנ' י עוס"ע 6ו"ק 
סי' קמס םס" וטור י"ד סי" 
רמו: 
יא ל מייי פ"ס מסלכות 
נרכות סנכס י סמג 
עטין כו טוק"ע פו"ם סי" 
קכג סעיף : 
יב מ עוע"ע סס ונקי קע 
סעיף כ: 


גליון הש"ס 


תום' ר"ה אכל טב? 
כו" ואפאן ואכלן 
ומברך. עס (ית כן. 
0 ופה וספכים קלס 
וכירך ו"ע: תופ' ד"ה 
שלשה שאכלו כאחד 
אין רשאין ליחלק כו' 
סמיך אפיפא. כעין זס 
כתוס' גיטין דף פ' ע"נ 
מוס' ד"ס זו דנרי ר"מ 
= 


הנהות וציונים 


ל]נציל רבא כ"א 
בשאלתות פרשת יתרו] 
(גליון): 3] לפי הגירסא 
שלפנינו ברייתא היא 
(צל"ח) אבל התוס' 
גורסים שלשה שאכלו 
כאחת אין רשאין 
ליחלק (והיא משנה 
לקמן נ ע"א): ג] אולי 
צ"ל אין כאן גזילה 
ובספר חודש האביב 
(לבעל פלא יועץ) פיי 
דמשום גזל וודאי ליכא 
דהא | משירין | פאה 
בקערה לשמש אלא 
דאיכא ‏ משוס גאוה 
שמשוה עצמו עמהם: 
7] נדצ"ל ארב פפא 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
באה"מ): ס] צ"ל זהו 
בתחלה גמרו סעודתן 
זהו בסוף, או שצ"ל 
נמרו מלאכול זהו 
בסוף, (כ"ה בירושלמי, 
פני משה, מראה פנים, 
השיש, יד דוד' וכן הוא 
בראשונים): | |] לכאו' 
דבוי הרי"ף הם על 
המשנה לקמן נ ע"א 
עוייש ‏ ברבעה יונה 
והגר"א באמרי נעם כתב 
דהיה כתוב בתוסי ור"א, 
והוא רי אלעזר אחד 
מבעלי התוס' וטעו לומר 
ורב אלפס וכ"ה בד"ה 
בקולו של משה: ]] [צ"ל 
משנה רש"א] (גליון) 
כיה בחפהיר | ועילן 
מהרש"א: ק] מן וה"ה 
כו' עד אלא מנאץ רש"ל 
מ"ז ונ"ב אין כאן מקומו 
(גליון): ע] נראה דהציון 
(ב"ק צ"ד) הוא ט"ס 
והתוס' כיוונו לתוספתא 
₪ עיין 


מה. נכן כיצד מברכין 


תחילה מבארת המשנה מי הם המצטרפים לזימון: 
אם אחד מן השלשה אֶכָל פת חְמַאי, והיא פת שנעשתה מתבואת 
עמי הארץ החשודים על המעשרות'י, שחייבוה חכמים במעשרות מספק, 
וזה אכל בלא שעישרה. 


יכמו כן אם אכל פת של מַעָשֶר ראשון שָנָטַלָה [-שהופרשה] 
תִּרוּמָתו של המעשר ['תרומת מעשר'], אך לא הופרשה ממנו 'תרומה 
גדולהיי. 


או אכל מַעֲשֵׂר שַׁנִי וְהַקדש שַׁנַפִדּוִּ" - פת של מעשר שני חוץ 
לירושלים או פת הקדש, שאמנם כבר נפדו, אולם לא הוסיפו חומש 
על פדיונם כדיןל'. 


וְכן הַשְׁמַשׁ שָשרת את השנים שהיו מסובים בסעודה", ואֲכֵל עמם 
כָּזות", כדי להצטרף עמם לזימוןי". 


וכן הַפוּתי - מן הגויים שהביא מלך אשור מכותא ומשאר ארצות 
והושיבם בערי שומרון, ונתגיירו מאימת האריות שהיו אוכלים בהם 
כמפורש בספר מלכים (3' יז כד), והיו מדקדקים בשמירת תורה שבכתב. 


על כל אחד מהנזכרים שהצטרף לסעודה מִזְמָנִין עַלְיוײַ, ואף על 
אלו מהם שנראה שיש שמץ עבירה באכילתם מזמנים עליהם, לפי שאין 
כאן ברכה בעבירה כפי שיתבאר בגמרא (;ן מז,-מז:)°. 


יב. בימי יוחנן כהן גדול שהיה אחר שמעון הצדיק, שלחו בית דין הגדול ובדקו בכל 
ישראל ומצאו שהכל זהירים בתרומה גדולה ומפרישים אותה, אבל היו מעט עמי הארץ 
שהקילו ולא הפרישו את שאר המעשרות. כאשר ראו כן, גזרו שפירותיהם של עמי 
הארץ יחשבו כספק טבל ולא יהיו נאמנים לומר שהם מעושרים. פירות אלו נקראים 
בשם 'דמאי'. רמב"ם (פעסל פ"ט ס"6). 

וכתב הערוך (עלן דמלי) שני פירושים בביאור תיבת 'דמאי'. א. שהיא מורכבת משתי 
תיבות 'דא מאי' [-זה מהו], מתוקן או שאינו מתוקן. ב. מלשון דמיון ומחשבה, 
שחושבים האם הוציאו ממנו המעשר אם לאו. 

וג. פדר ההפרשות מהתבואה הוא כך, ראשית מפריש ממנה 'תרומה גדולה' הניתנת 
לכהן, כלומר, שהוא לוקח מהפירות שיעור מסוים והוא מייחדו לתרומה גדולה [וחלק 
זה מתקדש ומותר באכילה לכהנים בלבד]. אחר כך מפריש 'מעשר ראשון' [עשירית 
מִהמרואה] הניתן ללוי, כלומר, שהוא מייחד עשירית מהפירות וקובע להם שם 'מעשר 
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ראשון', ובזה נקבע דינם להנתן ללוי, [ובפירות אלו אין קדושה, אלא שהם ממון 
הלויים, ועל כן אדם זה שאכל מעשר ראשון אינו צריך להיות לוי דווקא]. הלוי מפריש 
עשירית ממה שקיבל, שהיא חלק אחד ממאה מכלל התבואה, ונקראת הפרשה זו 
'תרומת מעשר' וניתנת לכהן [אף היא, כתרומה גדולה, מותרת באכילה לכהנים בלבד]. 
הפרשה נוספת היא מעשר שני, ותתבאר בהערה הסמוכה. 

אדם זה אכל פת שנעשתה מתבואה שהיא מעשר ראשון, וממעשר זה אמנם הופרשה 
תרומת מעשר [שאם לא כן הוא אסור באכילה] אך לא הופרשה ממנו תרומה גדולה, 
כי המעשר הופרש קודם להפרשת התרומה ונמצא שהתרומה לא הופרשה ממנו. פירות 
שלא הופרשה מהם תרומה גדולה, הם טבל גמור ואסורים באכילה. אולם כאן אין זו 
אכילת איסור, מפני שכמבואר בגמרא להלן (מצ), מדובר כאן שהקדים והפריש את 
המעשר עוד קודם שחל חיוב תרומה גדולה, דהיינו לפני הדישה, בעוד שהיו גרעיני 
התבואה בתוך השיבולים, שאין חיוב תרומה גדולה חל אלא לאחר דישה והעמדת 
הכרי, כמבואר להלן (מז:). 

וד. אחר ההפרשות הנ"ל, יש להפריש מהתבואה מעשר נוסף הנקרא 'מעשר שני, 
ובעליו חייב להעלותו ולאכלו בירושלים. אם העלאת התבואה היא טורח עבורו, יכול 
הוא לפדותו [-לחללו] על כסף, שפודהו ואומר 'הרי המעות הללו תחת הפירות הללו', 
או 'הפירות הללו מחוללות על המעות הללו', הכסף נעשה קודש והוא מעלהו לירושלים 
וקונה בו דברי מאכל ושתיה ואוכלם שם, ככתוב (לככיס יד כס-כו) וצרת הכסף בידך 
והלכת אל המקום אשר יבחר ה' אלהיך בו, ונתת הכסף בכל אשר תאוה נפשך בבקר 
ובצאן וביין ובשכר וגו' ואכלת שם לפני ה' אלהיך'. התבואה שנפדתה יוצאת לחולין 
ומותרת באכילה בכל מקום. 

גם המקדיש ככר לחם לבדק הבית, יכול הוא לפדותו בכסף [ולתת את הכסף להקדש] 
והככר יוצא לחולין. 

בעת פדיון המעשר שני או ההקדש, על הבעלים להוסיף חומש על דמי הפדיון, וראה 
על כך בהערה הבאה. 

טו. הפודה מעשרו לעצמו, מוסיף עליו חומש [כגון אם היה שוה ארבעה זוז נותן 
חמשה, רמב"ם (מעטר עני פ"סה ה")], שנאמר (ױקרפ כו ₪) 'ואם גאל יגאל איש ממעשרו 
חמישיתו יוסף עליו'. ראה במסכת מעשר שני (פ"ד מ"ג ונמפרטיס שס). וכן הפודה את 
הקדשו מוסיף את החומש, ראה בבבא מציעא (נס:). 

טז. להלן בגמרא (מו:) מבואר שבאה המשנה להשמיענו שאף שכלל אין לו קביעות 
עמהם, שהוא אוכל בעמידה וגם הולך ובא באמצע אכילתו, מצטרף לזימון. 

וז. הקשה הצל"ח (ד"ס וסקמם), מדוע הזכירה המשנה לגבי השמש את השיעור כזית, 
וכי היה מקום לומר ששיעורו יהיה שונה משל שאר האוכלים. ותירץ, שהיה מקום 


פרק ששי 


ברכות 


עתה מבארת המשנה מי הם שאינם מצטרפים לזימון: 
אם אִכָל מַבָל - תבואה שלא הפרישו ממנה תרומות ומעשרותי, 
שהיא אסורה באכילה. 


וכמו כן אם אכל מעֲשִׂר ראשון שלא נטלה [-הופרשה] ממנו 
תְּרוּמָתוֹ - 'תרומת מעשר', שהוא אסור באכילהי=. 


וכמו כן אם אכל מַעשֶׂר שָנִי וְהַקְדּש שלא נְפְדוּ, שהמעשר שני 
אסור באכילה מחוץ לירושלים וההקדש אסור באכילה בכל מקום, 
ואכלם שלא כדינםי. 


וְכן השמָּש שַׁאָכַל פַּחוֹת מִכַזיִתײ, וְהַנָּכָרֵי. 


Lr rs 


כל אחד מאלו אִין מִזְמָנִין עָלָיו, אלו שיש איסור באכילתם משום 
שאין מזמנים על אכילת איסור, שאין זה מברך אלא מנאץי", והאחרים 
מהטעמים שיתבארו בגמראני. 


נָשִׁים וְעַבָּדִים וּקטנִיםי' אִין מזמָנִין עֲלֵיהֵן, דהיינו שאם אכלו 
יחדיו שני אנשים ועמם אשה או עבד או קטן, אינם נחשבים כשלשה:" 
להתחייב בזימון5ל. 


המשנה מבארת מהו שיעור האכילה לענין זימון: 
עד כָּמָה מִזמָּנִין - עד כמה יאכל עמהם אחר ויתחייב עמהם בזימון 


לומר שכיון שלא קבע עמהם, אינו מצטרף עמהם לזימון אלא דווקא אם אכל כדי 
שביעה גמורה שנתחייב על ידה בברכת המזון מן התורה, אבל אם אכל רק כזית וחיוב 
ברכתו אינו מן התורה, אינו מצטרף, לכך משמיעה המשנה שאין זה כך ואף לו די 
בשיעור כזית. 

יח. אולם דווקא לענין הצירוף לזימון די באכילת כזית, אבל לענין זימון על הכוס 
להוציא את האחרים ידי ברכת המזון, בדבר זה נחלקו להלן בהמשך המשנה, שלדעת 
רבי יהודה אין המזמן יכול להוציאם ידי חובתם עד שיאכל כביצה. רש"י (ד"ס וסטמם) 
ע"פ ביאור הפני יהושע והצל"ח בדבריו. 

יט. על פי האמור כאן מזמנים על הכותי. אולם בגמרא בחולין (ו) מבואר שבדקו 
חכמינו אחריהם ומצאו להם דמות יונה בראש הר גריזים שהיו עובדים אותה. 
ומאז עשאום כעובדי כוכבים גמורים לכל דבריהם ובכלל זאת גם שאין מזמנים 
עליהם. 

ב. רש"י (ד"ס וססמם). [יש שכתבו שמשמע מלשונו שגם באכילת השמש יש שמץ 
איסור, ודנו בביאור הדברים, ראה צל"ח וזרע יעקב (נרפ"י טס)]. 

כא. הרמב"ם בפירוש המשנה והרע"ב פירשו שטבל היא מלה מורכבת 'טב לא' [-לא 
טוב], והערוך (עלן עננ) פירש שהיא מלשון טבלא של עץ, שאינו ראוי למאכל כעץ. 
בב. כן סברה הגמרא (פו:) מתחילה, אולם לבסוף ביארה את דברי המשנה באופן אחר. 
בג. כן היא פשטות המשנה, אולם בגמרא (פס) יתבארו דברי המשנה באופן אחר. 
בד. הלכה זו אין בה כל חידוש [שודאי לא עדיף השמש משאר בני הסעודה שהם 
צריכים לאכול לפחות כזית (פני יסוסע כרס"י ד"ס וסטמט)], וחזרה עליה המשנה אגב 
שהוצרכה לחזור על רוב המקרים שהוזכרו לעיל. גמרא (לקמן כז:). 

בה. בית יוסף (פו"ס סי" קט ד"ס כת3 סרמנ"ס) ע"פ רש"י (ד"ס וספמם), וראה דבריו להלן 
(מו. ד"ס 50 6 סוי). ובראשונים מצינו שנחלקו האם רשאים לברך ברכת הנהנין על 
אכילת איסור. הרמב"ם (כככופ פ" סי"ע) כתב, האוכל טבל או כל דבר איסור אינו 
מברך ברכת הנהנין לפני ואחרי האכילה. והשיג עליו הראב"ד ממשנתנו, שלא אמרה 
אלא שאין מזמנין עליהם, ומשמע שדווקא ברכת הזימון אינה שייכת אצלם, אבל ודאי 
שעליהם לברך ברכת הנהנין הואיל ונהנו. וכתב הכסף משנה, שאין זו ראיה, שאגב 
שנקטה באכל דמאי וכו' מזמנין עליהם נקטה בסיפא אין מזמנין, אך האמת שאף אין 
מברכים, וכן פסק בשולחן ערוך (סי קטו ס"6). וראה במפרשי הרמב"ם ובבית יוסף (סס) 
שדנו בראיות מדברי הש"ס לכאן ולכאן. 

כו. ושם יתבאר גם באיזה אופן מדובר בכל דין ודין ומהו החידוש בו. 

בז. שאינם בני דעה, כלומר כשאינם יודעים ענין הברכה שהוא רוממות לה'. אבל 
אם הם יודעים למי מברכים מזמנים עליהם. רמב"ם (פילוע סמפנס), וראה מחלוקת בענין 
זה להלן בגמרא (מפ.). 

בח. רבינו יונה (ד"ס נטיס) בשם רש"י. וכן פירשו רוב הראשונים. 

כתב הטור (לו"ס סי קיט) שה"ר יהודה הכהן היה מורה הלכה למעשה שניתן לצרף 
אשה לזימון [עיי"ש ראיותיו], ובאגור (פ" כמט) כתב שרבינו שמחה צירף אשה בין 
לעשרה ובין לשלשה. וקשה, היאך פירשו את דברי המשנה בה נאמר במפורש שאין 
מזמנים עליהן. וביישוב שיטתם נמצאו באחרונים כמה דרכים: א. שדברי המשנה הם 
לענין צירוף של נשים ועבדים וקטנים זה עם זה, משום חשש לפריצות. דרישה (פו"פ 
ס" קנט פות ס). ב. שדברי המשנה נאמרו לענין צירוף שתי נשים או שני עבדים עם 
איש אחד, כיון שרוב הזימון הוא של נשים או עבדים. ט"ז (שס סק"נ), וצל"ח (מו: ל"ס 
סו דסמכ), וראה שם שכתב שכן גם דעת רש"י (עככין ג. ד"ס מומנות). ג. שכוונת המשנה 
היא שאין לתת להם לברך בכוס הזימון. ט"ז (פס כפילוס גוסף). 

בט. טעם הדבר שאין נשים ועבדים וקטנים מצטרפים לזימון, הוא משום שאינם חייבים 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


ל) עירונין דףq‏ יד 
3) [עילונין פס פסמיס 
לף גד מנמות לס::, 
ג) [לקמן .סיס 
לקמן מ : ד"ס עד כמס], 
ס) [לקמן ג.], 1) מז ע"א 
וע"ב, !) קידושין לא., 
פ) מד:, מ) [ועיין כע"י 
עירוכין יד: ד"ס ר"טן, 
י) ריש פרקין, כ) ע"ב 
ד"יה מצוה, ) [ועע"ם 
פוק' כסריכות | נניור 
סדכריס 3תולין קו. ל"ס 
וס"מ]. 


= == 
הנהות הב"ח 


(5) רש"י דס טנטנס 
פרומפו קס"ד. ג"כ נ"נ 
דמטוס סיפ6 ק6מר רמ" 
קס"ד וע"ל דף מ"ז ע"כ 
ול" סקסו מ"ס חס 
קפֿי פסיפb‏ 56נ טלס 
נטלס סרומפו וק"ל שוג 
רפיתי נקנם דף קכ"₪ 
פרם"י עס וכ"ם תלוס 
גלונס ‏ מעל סכ 
נספרים וספריקו | קודס 
וכו' ע"ק וס פסר כפן: 


תורה אור השלם 
א נדְלוּ | לי אֶתִי 
ּנְרוֹמָמָה שמו יָחֲדָו: 
[תהלים לד, ד] 

ב) כִּי שם ײַ אָקָרָא הָבוּ 
נדָל לָאלהִינוּ: 
[רברים לב, ג] 
והי קול | הַשפֶר 
הולך וְחָוָק מָאר מֹשָׁה 
רַבֵּר וְהָאֶלְהִים וננ 
בְקוֹל: [שמות יט, יט] 


משנת ראשונים 


רבי טרפון אומר בורא 
נפשות רבות וחפרונן. 
והוא לא היה מברך 
על המים [לאחריו] 
כדאשכחן אמוראי לעיל, 
שהרי לא מצינו ברכה 
אחריה אלא זו בלבד. 
(תוספות הרא"ש] 


שלשה שאכלו כאחת 
חייבין לזמן. ענין הזמון 
הוא דרך אזהרה והתראה 
להתעורר לברכה מתוך 
כונה, ומתוך יפך" לא 
הוזכרה בו אזכרה ולא 
מלכות, | הואיל ולא 
הותקנה אלא לאזהרה, 
אלא שבעשרה הותקנה 
הזכרת השם, הואיל 
ומנינם דבר שבקדושה. 

[מאירין 
והשמש שאכל כזית 
והכותי מזמנין עליו. 
היה עולה במחשבתנו 
שכל אלו אינם חייבים 
זמון | בשביל שאינם 
דברים שלמים בתכליות 
השלימות כמו שזכרנו, 
ועל כן הודיענו שחייב 
לזמן על כולם. [מאירי] 


מנא הני מילי. כל מנלן 
או מנא הני מילי שייך 
בדברים שיש להם עיקר 
מן התורה, אבל בדברים 
שאין להם עיקר מן 
התורה אומר מאי קראה, 
וזה מורגל באסמכתאות 
ודרשות דוק ותשכח. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


דאמר קרא גדלו לה' 
אתי. פירוש גדלו לשון 
רבים ואי איפשר בפחות 
משנים, ואתי דכתיב ביה 


הרי תלתא. וכד הוו תלתא קאמר קרא גדלו להוסיף ברכה והיינו ברכת זימון. ובודאי מדרבנן הוא וקרא אסמכתא 
ונרוממה שמו יחדו. שנמצא אחד מתרה את השנים להוועד עמו לרומם את האל. [מאירי] 
אמר רבי שמעון בן פזי. ר"ש בן פזי נקרא על שם אמו, מפני שהיא בתו של רבי חייא כדמפרש בנדה דאמר מר יהודה 
מנין שאין המתרגם וכו'. רז"ל (ברכות 


בעלמא. [הריטב"א] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מאי עמא דבר. סיקך (וסגיס, וככר נסגו עברך כתסלס 
ונכסוף כוכל נפסות כְכּות ופסכונן על כל עס קכרל: 
הדרן עלך כיצד מברכין 


ילל . דחנקתיה 


מה. 


אומצא. ולוק מיס שסין כו סנס כי פס לעפות 
מיס מו וסנס לסנקתיס 5ומ65 6ין זס נסק3 
סנס 6כל ספר מסקיס טנעולס סגוף נסנס מסן ככל ענין מכרך 


שלשה שאכל וכו לזמן. נסודמן יתד (5כוף כרכס כנשון ולפילו מנקתיס 6ומ5 כדלמריכן לעיל (דף כ.) ופע"ג דלרפולס תי 


רביס כגון נכרך: שנטלה 
תרומתו. קס"ד (5) תלומת מעסר 
סנו סעכ סנוי פספריש: מעשר שני 
שנפדה. | נסתיכו כלכילס = מון 
לירוסליס, ולת פדיונו יעלס לירוסליס 
ויקכ!: והשמש. קטמעס כסעודס 
ו0כל עמסס כזית כדי 9ס5טרף עמסס 
לזמון. ‏ וככל סני 56טריך כ6סמעינן 
פע"ג דדמו (פיסור 6ין כפן כרכס 
כעכירס כדמפכם ולזיל כגמרל: עד 
כמה מזמנין. כמס יכל עמסס 
ויתמיינ עמסס כּזימון, ונפקס מינס 
לסופיםס ידי מותן 6ס יפגו לו סכוס 
ככן: גמ' מה'מ. דקנשס כסויס 
נברכת כיכוף: גדלו לה' אתי. סכי 
סנקס. וכן פקכ סנו גודל סיפיד 
סומר (סניס: אינן רשאין ליחלק. 
ולכרך כל סד לעכמו, דמפקעי לס 
לתוכת זעון: שלשה אין שנים לא. 
ס"פ דמדקסני 6ין רספין ליתנק טמע 
מינס דסנסס מזמנין סניס 6ין מזמנין 
ופינו בכֿו, דלי מרת סניס נמי 6ס 
רלו מזמנין פמסי מין ססתד כסקי 
לינק, ליזיל סול ונ מפקעת כרכת 
זמון כסכי וזמ סקניס: שאני התם 
דהוקבעו בחובה מעיקרא. ופי 96 
סו מפקעת לסו מוכס וקמו לסו 
כרסות, וגלול סמכווס ועושס. ממי 
סיו מכֿווס ועוקס": אוכל עמהם. 
קין כפן גפוס דניתb‏ לסו דמיימי לסו 
לידי זמון, וי טניס מזמנין 6מסי כיחb‏ 
לסו, כללו דידיס כמי לי כעו מזמני: 

לנית 


- 


ש 


דחנקתיה אומצא: רבי טרפון אומר בורא 
נפשות רבות וחסרונן: * אמר ליה רבא בר 
רב חנן לאביי ואמרי לה לרב יוסף הלכתא 
מאי אמר ליה יפוק חזי מאי עמא דבר: 


הדרן עלך כיצד מכרכין 


9 שלשה ישאכלו כאחת חייבין לזמן אכל 


ידמאי ומעשר ראשון שנטלה 
תרומתו מעשר שני והקדש שנפדו "והשמש 
שאכל כזית חוהכותי מזמנין עליו יאכל טבל 
ומעשר ראשון שלא נטלה תרומתו ומעשר 
שני והקדש שלא נפדו והשמש שאכל פחות 
מכזית 'והנכרי אין מזמנין ‏ עליו "נשים 
ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהן. ? עד כמה 
מזמנין ?עד כזית ר' יהודה אומר עד כביצה: 
גמ' מה"מ אמר רב אסי דאמר קרא * גדלו 
לה' אתי ונרוממה שמו יחדו רבי אבהו אמר 
מהכא > כי שם ה' אקרא הבו גודל לאלהינו. 
אמר רב חנן בר אבא* ימנין לעונה אמן שלא 
יגביה קולו יותר מן המברך שנאמר גדלו 
לה' אתי ונרוממה שמו יחדו אמר ר' שמעון 
בן פזי מנין שאין המתרגם רשאי להגביה 
קולו יותר מן הקורא שנאמר 5 משה ידבר 
והאלהים יעננו בקול שאין תלמוד לומר 
בקול ומה תלמוד לומר בקול בקולו של משה 
תניא נמי הכי ?אין המתרגם רשאי להגביה 
קולו יותר מן הקורא ואם אי אפשר למתרגם 
להגביה קולו כנגד הקורא ימעך הקורא קולו 
ויקרא: אתמר שנים שאכלו כאחת פליגי רב 


ורבי יוחנן חד אמר אם רצו לזמן מזמנין וחד אמר אם רצו לזמן אין מזמנין תנן 
שלשה שאכלו כאחת חייבין לומן שלשה אין שנים לא התם חובה הכא רשות 
תא שמע" * 'שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן ואין רשאין ליחלק שלשה אין 
שנים לא שאני התם דקבעו להו בחובה מעיקרא תא שמע ?השמש שהיה 
משמש על השנים הרי זה אוכל עמהם אע"פ שלא נתנו לו רשות היה משמש 
על השלשה הרי זה אינו אוכל עמהם אלא אם כן נתנו לו רשות שאני התם 


דניחא 


בעי כלוכי. ולב עמרס פילק דדוקס 
נפניו כ כעי כרוכי מכ 6סכיו 
מייב. וככינו מסס פירט דנ סיb‏ 
דסוליע וינו נסנס לפיו 65סכיו 69 
נּעי כרכס: 

רבי טרפון אומר כורא נפשות 

רבות וכו'. פירום לפניו. ופוק 
מזי מסי עמb‏ דכר וסנס נסגו סעולס 
ננרך פתכיו 55/26 מפֿינו נפרם 
דפניגי בחרו דתנ קמ סכר 
דמברך נפניו וכ נפתכיו ורני טכפון 
סכר 6ף לפתכיו יכרך כורס נפסות 
לבות דפס כן כי פריך (עינ? מכנם 
פפם דמכרך | (ליקטי) [(סייעיס] 
ממנתיס דרכי טכפון שסול םנ: 


הדרן עלך כיצד מברכין 


של ששה שכלו כאחת, מיכוטנמי" 
פריך סכ פת פמרת 


פֿין כספין (ניפנק וסכb‏ פת 6מרק 
סייכיס. מזמן ועפס (כוכס פין זס 
קפס וכן לקמן (דף כ) פריך תניג 
מדb‏ זימנb‏ עפין רספין ליסלק סייגו 
מטוס דסייכיס לומן ונ"ג דסכי פריך 
סכ לת ממרת דפין רססין. (יתנק 
דמסמע לס גמרו 6כילתן ימד 6יגן 
רספין לינק 6כל המחל רטbי‏ פגמור 
סעולמו ולככך קולס כנלו וסייכין 
לזמן מסמע דסוכם זימון עניסס וסינן 
כטפין (גמור סעודתן זס 592 וס 
ומטני סמוסל כפן בתמנס כסן כסוף 
לסו בתמנס וליזסו כסוף פניגי כס 
תרי 6מור6י סד פמר נתנו דעתס 
כפכו זסו כתסלס פכנו כזית זסו 
כסוף ותל מכ לכלו כזית זסו 
כתסלס נמנו לעס ככוכ זסו כסוף 
ורנ פנפס! תופס דרך כפפון" עיקר 
וס"פ נתט דעס (6כול כלומר 
טסממילו מתסלס נלכו כיתל זסו 
כתקלס 15 ודלי תות זימון עליסס 
פֿו כזית זסו כסוף כנומכר פס 
החל סתמינ קודס סכרו ככזית ‏ מז 


ודלי ס גמלו סעולתס יסד סייכיס (ומן 336 כספין (גמור זס 3 זס ולכרן: אכ7 טבל אין מזמנין עליו. תימס דסמר כערכין 
(דף ה) סכל מכטכפין פזמון כסניס לוס ױטכפניס ופריך פסיע6 ומטני כ רכ ף על גכ דכסן פוכל תכומס ױסכפ3 מונין 5296 
6 על גכ לתכומס סורס ישר6ל 6סרי מסכסן יכול 5רף עס ישכפנ 65כול כסולין מכטכפין ממון וסכ נמי נסי דמל מנייסו לכל 
מכל דסין רקוי נססכיס פמפי מיין מזמנין ויס כומר דסכינת מכל כמו סמס 6כינס דל תזיb‏ 6ף ככסן לבכ תכומס לככ ספתות כלויס 
לכסן. סלוכלס" וסול סדין 6ס פכנו סנסתן טכל דסין מייכיס נומן כדפמלינן (ננ"ק פיט הנ"ד") סכי שגול מס סטין ועסנס = ולפקס 
ופֿכנס ומכרך עליסן לינו מכרך 696 מנסן מכפן סיס פומר ככינו יסולס דקלקס טלכלו וסתד סיס מודל סנס כן סעניס. וסוb‏ 
לוכ מסלו יכול כסטכרף עמסס נזימון דנסי דפינו ר6וי (6כול עמסס סס כקויס 65כול עמו וכן נענין ססר מפת של נככי 36ל פס 
סנטפן מודרין סנפס זס מזס 6ין מנטכפין 6ע"פ טיכוניס (שפול על נדרס דסקת6 מיסb‏ 62 פתטילו: בקולו של משה. ו"ת סיכי מייתי 
רפיס ממסס וס 5ריך נתויי דמקס סיס מפכגס ונ סיס מכיס קולו יופר מסקנ"ס עסיס קוכ6 וסול מני pסקכ"ס‏ סיס קוכל ומס סיס 
מפרגס" ופירש ככ פנפס כקולו קל מטס מסתמ6 מסס ככל כפו סיס עונס כדי לסטמיע קולו לככ סעס 3נ סקכ"ס 55 סיס ככיך לסכיס קולו 
ססלי כ סיס מדכר 596 למסה לכל ולפיכו סכי סיס מגניס קולו כדי של יס קונו של מס סמפכגס רס יותר מקונו טל סקכ"ס עסיס 
קוכ: אם רצו לזמן אין מזמנין. פירט"י וכן כענין המוי וספר כרכות 6ין סלסד מנלך לסוי סכרו פגכי 50 דפמר 6כיי 
נקטינן קניס מסכטו כמת מכוס כימנק ולכרך כל לסל לעפמו כין כרכת סמוכי כין כרכת סמזון לסון רע"י 5קמן" ונ נסיר דנעיג 
פרק כיכד מכרכין (דף (.) כעונד דנר קפכb‏ נפן כר קפרל רטום לתל נכרך וקניס סוו סתס ועול? לי סוו פכסס סתס כ סיו טס 
5 פיכות וכן כמי 6מרינן לקמן (דף ג.) דעל סמקור 6סד מנרך (כולן ע"כ ג"ל דככרכס כטונס מולֿיין זס פת זס קניס (כ"ע וסטעס 
סופיכ ויוסבין נפכוכ יסד דעפן (כרף ותד מכרך נסוכיל סכרו לככ ככרכס פנ סוף סעולס סמסתנקין זס מזס כריך לכרך כל תד לעמו 
ויק מסרניס דים קלוק כין כרכת סמוכי דנ סוי כי מס דרככן ע"כ מוליסין זס פת זס 336 ככסמ"ז קסיb‏ מדוריית כטס ססעירו%: 

שלשה שאכלו כאחת אין רשאין ליחלק. מפרם"י פמפי פֿין כטפיץ ליסנק ספסד מפני סטניס כיון דכ' נמי מזמנין ליזיל סול וס 5 מיפק' 

כרכם זמון תימס דילמ5 טעמb‏ דסין רססין ניתנק מטוס דיפטרו לטניטי מברכת סזמון וגס סוb‏ 6ין כו פספקיע ממנו כרכם סזמון 
וי"ל דעיקר פרכתו = סמיך 6סיפ5 דקתני ד' 6ין רספין ליסלק פע"ג דיכ סניס מכסן וכ' מכסן וסוי כמו וכו' וכס"ג תמ כסרנס מקומום 
ותיעס "כ 6מסי ₪3 de‏ מן ססיפל כסדים ע"כ פירט רכינו יסודס דודפי פריך מריםb‏ וס"ק דניכל כמימר דמסוס סיפיד ק6מר ד"כ ס"כ 


כמימר מין סיפיד כקמי 


וחזקיה אחי, טוי ופזי אחואתא. [תשובות הגאונים, שערי תשובה סי" יט] 
מה.) סמכו מכאן להעמיד התורגמן שהיה הרב לוחש אליו, והתורגמן משמיע דבריו לרבים, וכן הוא אומר הוא יהיה לך לפה ואתה תהיה לו לאלהים. דע כי כל זה היה לענין מוכרח דוגמת השתלשלות הנבואה, והבן זה. [ריקאנטי, שמות יט יט] 


ינק 6י נמי 6ין חד מסס רספי ניחנק 36ל מדקתני 6ין רספין ניתנק משמע מכנסו פקע זמון פס נספנק 6סד מסס: 


וסק 


עין משפט 
נר מצוה 


קנב א [פיי" קס] טופ"ע 
סו"ס סימן רד סעיף 
1 


א ב פי' פ"ס מסלכות 

ברכות ס(כה 3 סמג 

עסין כז טוס"ע מו"ס סימן 
קנ סעיף 6: 

ב ג מיי פ"6 מסנכות 
ברכות ס(' כ סמג שס: 
ג ד טוק"ע פו"ם סימן 
קכט סעיף 5: 

ד ה עס סעיף 3: 
ח פיי" קס סנכס יט סמג 
סס טוק"ע פו"ם סי" 
קנו סעיף : 
| זמיי' פ"ס מס(' ברכות 
הנכס 1 קמג טס טוס"ע 
פו"ם סימן קט סעיף ד: 
ז ח מיי" קס טוק"ע טס 
סעיף ו: 
ח טומי" עס הנכס מ סמג 
סס טוק'ע פו"ם סי" 
קפל סעיף ו וסימן קנו 
סעיף ד: 
מ י מיי' פ" מסככות 
כרכות סל' יד קמג עס 
טוס"ע פו"ם סימן קכד 
סעיף יכ: 
י כ מיי' פ"ד עסנכות ת"ת 
סעכס ג ופי"כ מס( 
תפנס סנ י6 טוס"ע 6ו"ק 
סי' קמס סק" וטור י"ד סי 
רמו: 
יא ל מיי' פ"ס מסלכות 
ברכות סלכס י סמג 
עסין כז טוס"ע מו"ם סי" 
קכג סעיף 6: 
יב מ עוס"ע סס וכס" קע 
סעיף כס: 


גליון הש"ס 


תופי ד"ה אכל מב? 
כ" ואפאן ואכלן 
ומברך. פס 655 כן. 
6 ופה וספרים קלס 
ונירך ו5"ע: תופ' ד"ה 
שלשה שאכלו כאחד 
אין רשאין ליחלק כו' 
סמיך אסיפא. כעין זס 
כתוס' גיטין דף פ' ע"נ 
מוס' ד"ס זו דכרי ר"מ 
וק"נ: 


הנהות (הציונים 


6] [צ"ל | רבא כ"א 
בשאלתות פרשת יתרו] 
(גליון): 3] לפי הגירסא 
שלפנינו ברייתא היא 
(צל"ח) | אבל התוס' 
גורסים שלשה שאכלו 
נאחת אין רשאין 
ליחלק (והיא משנה 
לקמן נ ע"א): ג] אולי 
צ"ל אין כאן גזילה 
ובספר חורש האביב 
(לבעל פלא יועץ) פיי 
דמשוס גזל וודאי ליכא 
דהא | משירין | פאה 
בקערה לשמש אלא 
דאיכא ‏ משום גאוה 
שמשוה עצמו עמהם: 
ל] נרצ"ל ארב פפא 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
באה"מ): ס] צ"ל זהו 
בתחלה גמרו סעודתן 
זהו בסוף, או שצ"ל 
גמרו מלאכול הו 
בסוף, (כ"ה בירושלמי, 
פני משה, מראה פנים, 
רש"ש, יד דוד וכן הוא 
בראשונים): ו] לכאו' 
וברי הריף הם""על 
המשנה לקמן נ ע"א 
עיי"ש | ברבינו יונה 
והגר"א באמרי נעם כתב 
דהיה כתוב בתוס' ור"א, 
והוא ר' אלעזר אחד 
מבעלי התוס' וטעו לומר 
ורב אלפס וכ"ה בד"ה 
בקולו של משה: ]] [צ"ל 
משנה רש"א] (גליון) 
כ"ה בדפו"ר ועיין 
מהרש"א: ק] מן וה"ה 
כו' עד אלא מנאץ רש"ל 
מ"ז ונ"ב אין כאן מקומו 
(גליון): ע] נראה דהציון 
(ב"קי ציד) הא טיס 
והתוס' כיוונו לתוספתא 


דסנהדרין (פ"א ה"ג) וירושלמי פ"ק דסנהדרין (זכר ישעיה) ומיושב בזה קושיית רעק"א בגליון הש"ס, וכן רש"י לקמן 
מז ע"א ד"ה הא לא חזי ליה העתיק כדברי התוס' כאן ועיי"ש בב"ח: '] עיין מהרש"א דהוצרכו לזה דאי הוה איכא 
לפרושי שמשה היה קורא והקב"ה היה מתרגם הוה אתי שפיר: כ] יש להוסיף דאפילו אי הוו שלשה (זאת מנוחתי): 


מה. [ג] כיצר מברבין 


לענין שיוכל לברך על הכוס ולהוציאם ידי חובת ברכת המזון', אינו 
מברך עד שיאכל פת בשיעור פַּזִּית"", רַבִּי יְהוּדָה אומר, אינו מברך 
עד שיאכל פת בשיעור כַּבֵּיצַהי. 


us 


גמרא 


שנינו במשנה, שלשה שאכלו כאחד חייבים לזמן. 


הגמרא מבארת את המקור לחובת הזימון: 
מבררת הגמרא, מִנָא הָנִי מילי [-מנין לנו דבר זה] ששלשה ראויים 
לומר ברכת זימוןיי. 


משיבה הגמרא, אַמַר רב אַפִּי, דבר זה נלמד ממשמעות הכתוב, 
דְּאֵמֹר קָרָא - שנאמר בפסוק (פסניס גד ד) ַדְּלוּ לה' אַתִּי וּנְרוֹמְמַה 
שמו יחדְו', ומשמע שאחד אומר לשנים 'גדלו לה'' יחד 'איתי', והרי 
כאן שלשה הראויים יחדיו לרומם את שם ה' ולומר את ברכת 
הזימוןל". 


רַבִּי אַבְהוּ אָמַר, דין זה נלמד מַהֲכָא [-מפסוק זה], שנאמר (לנליס 
תי שם ה אֶקְרא הכוּ גדל לאלהינו, ומשמע שהיחיד אומר 
לשנים, כשאקרא את שם ה' אתם הבו גודל לאלהינו, הרי ששלשה 
ראויים להגדיל את שמו יתברך ולומר ברכת זימוןל". 


בזימון, וברור שמי שאינו מחויב בזימון אינו מצטרף לחייב אחרים. ספר המכתם (ל"ס 
נסיס), וכדלקמן בגמרא (ע"), וראה רש"י שם (ד"ס דפיכ) ותוספות (ל"ס טסני). 

יש ראשונים הסוברים שדין המשנה הוא דווקא באשר לצירוף נשים ועבדים עם אנשים, 
אך כאשר נשים ועבדים אוכלים לעצמם הם חייבים בזימון [ראה רא"ש (פי' ד)]. לשיטה 
זו, יש לברר מדוע אינם מצטרפים עם האנשים לחייבם בזימון, הלא גם הם חייבים 
בדבר. ובדברי הראשונים מבוארים טעמים אחרים מדוע אין נשים ועבדים מחייבים 
בזימון את האנשים שאכלו עמם. לגבי נשים נאמרו טעמים אלו: א. כיון שאין זימון 
בא אלא בקביעות חבורה וכדלעיל [ראה בתחילת המשנה], אין ישיבת נשים חשובה 
קבע אצל גברים. מאירי (נקמן מו: ד"ס ניס). ב. חכמים אסרו זימון הבא על ידי צירוף 
אנשים עם נשים שמא יביא הדבר לידי פריצות שהיא מצויה בסעודה. מאירי (טס). ג. 
זימון של אנשים ונשים נראה כפריצות משום שהצירוף ניכר בזימון כשאומר המברך 
נברך בצירוף כולנו, ואפילו אשה עם בעלה ובניה גם כן אין נכון שיצטרפו בצירוף 
הניכר יחד. לבוש ושולחן ערוך הרב (פי' קט ס"). לגבי צירוף אנשים ועבדים נאמרו 
טעמים אלו: א. לפי שעבדים פרוצים בזימה וחשודים על הפריצות, ועל כן אין לצרפם 
עם אנשים. תלמידי רבינו יונה (ד"ס נעיס) לבוש (פס). ב. שאינם ראויים להצטרף ביחד 


עם בני חורין. רא"ה (ד"ס ניס) [ואין כוונתו משום פריצות, אחר שהזכיר טעם זה 
77 שאין בו לשון ברכה, וכן אינו כולל את עצמו עם השומעים. ורבי אבהו בחר להביא 


בהמשך דבריו לגבי נשים]. 

ל. כך פירש רש"י (ד"ס עד), והיינו שבכדי להצטרף לזימון די בכזית [ויתכן שאף 
בפחות מכך כדברי הגמרא (מ) שאף בעלה של ירק מצטרף] לדעת הכל, והנידון כאן 
הוא לגבי הברכה על הכוס להוציא אחרים. אמנם הראשונים [תוספות ותוספות הרא"ש 
ורשב"א (לספן מט: ד"ס עד), מאירי (מו: ד"ס ועד), ורבינו יונה (ד"ס עד)] פירשו שהנידון 
במשנה הוא לענין שיעור האכילה שמצטרף לזימון, והוסיפו שלאו דווקא לענין זימון 
אלא אפילו לענין ברכת המזון, עד כמה יאכל ויתחייב בה, והתנא שנקט בשאלתו עד 
כמה מזמנין' ולא 'עד כמה מברכין', רצה להשמיענו שניתן לזמן גם על שיעור כזית 
(תוספות) או שנקט את הרגילות שיש זימון (כשנ"5 ומפילי).. ובטעם שנטה רש"י מפירוש 
זה, ראה ילקוט ביאורים. 

לא. דהיינו כחצי ביצה בינונית עם קליפתה [לשיעור הגר"ח נאה הוא נפח 27 סמ"ק, 
ולשיעור החזו"א 50 סמ"ק], ודעת הרמב"ם שכזית הוא כשליש ביצה. משנה ברורה 
(סימן תפו סק"6). 

לב. דהיינו כשני זיתים, וכנזכר בהערה לעיל. 

בגמרא לקמן (מט:) מבואר, שנחלקו התנאים כיצד לדרוש את הכתוב (לנליס מ י) 'ואכלת 
ושבעת וברכת'. רבי מאיר סבר, 'ואכלת' זו אכילה, 'ושבעת' זו שתיה, ואכילה שיעורה 
בכזית [כפי שקיבלנו בהלכה למשה מסיני (סוכס ס:)]. ורבי יהודה סבר, 'ואכלת ושבעת', 
אכילה שיש בה שביעה, שהיא כביצה [שבכביצה יש כדי שביעה קצת, פני יהושע (עס 
כתוס' ד"ס כ"מ)]. ונחלקו הראשונים. דעת תוספות (מע: ד"ס כני) שדרשות הללו הן 
אסמכתא בעלמא, שמדאורייתא החיוב הוא רק על אכילה שיש בה שביעה גמורה, שכן 
לעיל (כ:) אמרו שכזית וכביצה הם שיעור לחיוב ברכה מדרבנן. וכן דעת רש"י לקמן 
(מת. ד"ס על). אמנם דעת הראב"ד (סוכל נכקנ" כ: ד"ס 66 ועוד כ6עוניס) | שאין חלכה 
כדברי הגמרא לעיל, והעיקר כפשטות דברי הגמרא לקמן (מט:) שכזית וכביצה הם 
שיעור לחיוב הברכה מדאורייתא. 

לג. רש"י (ד"ס מנ). ופירש הפני יהושע (ד"ס מנ), שמאחר שברכת הזימון עניינה ריבוי 
ושבח למקום היה מקום לומר שאינה נאמרת אלא בעשרה ככל דבר שבקדושה [ראה 
מגילה (כג:)]. ובסמ"ג (עטין סיפן ט) משמע שפירש ששאלת הגמרא היא מדוע לא נאמר 
שהזימון הוא גם בפחות משלשה. אמנם על כל פנים נידון הגמרא אינו על עצם הזימון 


פרק ששי 


ברכות 


הגמרא מביאה דין נוסף הנלמד מהפסוק גדלו לה' איתי': 
אָמר רב חֶנֶן כַּר אַבָּא, מנן לְעוּנֶה אָמַן על ברכה שהוא שומע 
מפי המברך שלא יגְבִּיהַ את קולו ווֹתַר מן קולו של הַמִבֶּרְךְ, 
שָנְאָמַר ידְלוּ לה' אֶתי וּנְרוֹמְמָה שָמו יחד", ו'גדלו לה'' היא עניית 
אמן, ולשון 'איתי' משמע בשוה לי, והיינו שקול העונה יהיה שוה 
לקולו של המברך". 


הגמרא מביאה דין דומה לענין קריאת התורה: 

אָמַר רַכִּי שמעון פֶּן פְּזִי, מִנִֵן שָאִין הִמְתִרְגּם [-העומד על יד 
הקורא בתורה ומתרגם את הפסוקים ללשון ארמית כדי שיבינו המון 
העם"'] רשאי לְהַנְבּיהּ את קולו יוֹתר מן הַקְוּרָא בתורה, אלא יתרגם 
בקול השוה לקולו של הקורא, שַנאֲמַר (פסופת יט ש) משה ידבַּר 
וְהַאָלהִים יַעֲנֵנוּ בְקוּל', שמשה היה מדבר ומתרגם לעם את מה שנענה 
מפי הגבורה"", ויש בפסוק זה יתור לשון, שָאִין תִּלְמוּד לומר - 
שבפשטות אין מלמדנו הכתוב דבר בתיבת צָקול' ותיבה זו לכאורה 
מיותרתל", וּמה תִּלְמוּד לומר - אלא מה מלמדנו הכתוב בתיבת 
'בְּקוֹל', שהשם ענה למשה בְּגובה קולו של משָה, ומכאן שיהא קול 
המתרגם שוה לקולו של הקוראל. 


הגמרא מביאה ברייתא שנאמר בה דין זה: 
תִּנְיא נָמִי הָכִי - כן שנינו גם בברייתא, אִין הַמְתְרְגֶם רשאי 
לְהַגְבִיהּ קולו יותָר מן הקורא בתורה, וְאָם הקורא קרא בקול גבוה 
ופי אֶפְשָר לַמְתַרְגֵם לְהַגְֵּיהּ את קולו עד שיהיה פֶּנֶנָד הקורא 


אלא על מנין המצטרפים לזימון, וביארו הפני יהושע והמרומי שדה (ל"ס פנעס), שההכרח 
לפירוש זה הוא מה ששנינו בגמרא להלן (מפ:) לדעה אחת, שחיוב זימון נלמד מהכתוב 
(דנליס מ י) 'את ה' אלהיך' זו ברכת הזימון, ועל כרחך שהנידון כאן אינו על עצם 
הזימון אלא על המנין שבו ראויים לזמן. אמנם ברא"ה (ד"ס מנפֿ) משמע שנקט ששאלת 
הגמרא היא גם לענין עצם חיוב הזימון [והיינו שפירש את הגמרא כאן כשיטת רבי 
בברייתא להלן (מת:) הלומד את ענין הזימון מהפסוק 'גדלו לה' איתי' המובא בתשובת 
הגמרא כאן]. 

לד. הלכות גדולות (סנכות כרכות פ"ז) וסידור רש"י (סימן פד) ונמוקי יוסף (ד"ס גללו). 
והרא"ה (ד"ס מנ6) לשיטתו שביאר את שאלת הגמרא גם לענין עצם חיוב הזימון, מוסיף 
הסבר בלימוד מהפסוק, שמשמע בפסוק שכשהם שלושה אז יש 'גדלו' והיינו שמוסיף 
עוד ברכה, והיא ברכת הזימון. 

לה. טעם מחלוקת רב אסי ורבי אבהו אודות מקור דין שלשה בזימון, ביאר הפתח 
עינים (ד"ס מס"מ), שרב אסי העדיף לדרוש מהפסוק 'גדלו לה' איתי' הגם שהפסוק 'כי 
שם' וכו' הוא פסוק מהתורה, לפי שבפסוק זה נזכר ענין ברכה שנאמר שם בפסוק 
שלפני זה 'אברכה את ה' בכל עת', ועוד שלשון 'גדלו לה' אתי' דומה לאמירת נברך 
שאכלנו' בזימון שכולל את עצמו בברכה, מה שאין כן הפסוק 'כי שם ה' אקרא' וכו' 


את הפסוק 'כי שם ה' אקרא' להשמיענו שאין דבר שאין לו רמז בתורה עצמה, וכפי 
שאומרת הגמרא בתענית (ט.). 

לה רא"ה (ד"ס פמכ) ושיטה מקובצת (ד"ס דכפיג). וכתב המשנה ברורה (סימן קכד ס"ק 
מו) שמהסוגיא נראה שהוא הדין לענין ברכו או ברכת הזימון שגם בהם לא יגביה 
העונה יותר מהמברך, [וכנראה כוונתו לדייק ממה שדין זה נלמד מאותו פסוק שלומדים 
זימון]. עוד כתב, שאם כוונתו בהרימו את קולו כדי לזרז את העם שיענו גם הם, נראה 
שמותר לו לעשות כן. 

לז. בימי חכמי הגמרא היו נוהגים לתרגם ולהסביר את קריאת התורה להמון העם 
שאינם מבינים לשון הקודש אלא ארמית. וכך היה מנהגם, שלאחר קריאת כל פסוק 
היה הקורא מפסיק והמתרגם מתרגם. בזמננו לא נהגו לתרגם, משום שאין בו תועלת 
אחר שאין מבינים אותו. ראה על כך בשולחן ערוך (לו"ס סי" קמס ק"פ-ג). [אמנם בקהילות 
תימן נוהגים לתרגם עד היום]. 

לח. ומבאר הרמב"ן (עפות כ ז) ע"פ חז"ל, שבודאי את כל עשרת הדברות שמעו כל 
ישראל מפי ה' כאמור בתורה, אבל מלבד שתי הדברות הראשונות, אותן שמעו והבינו 
כפי ששמע והבין משה רבינו, הרי שבדברות האחרות שמעו את קול הדבור ולא הבינו 
אותו עד שביאר להם משה. ופירש רבינו בחיי (פמות כ ) שלדרך זו 'יעננו' האמור בפסוק 
הוא תחילת הדיבור [כמו 'ויען איוב ויאמר' (פיוּכ ג 3)], וביאור הפסוק הוא שמה שהאלהים 
יעננו בקול, משה ידבר לישראל. אמנם רש"י (ליונ סס, ונעוד מקומות) מפרש, שכל ענייה 
האמורה בתורה היא הרמת הקול וכמו שמצאנו (לנכיס כ יד) 'וענו הלוים וגו' קול רם'. 
לט. וזה לשון הרי"ף (מגלס יד:), 'ממשמע שנאמר יעננו איני יודע שבקול, אלא מה 
תלמוד לומר בקול בקולו של משה'. 

מ. הקשו תוספות (ד"ס נקונו), שהרי משה היה המתרגם ואם כן היה צריך להביא ראיה 
ממשה שלא הגביה את קולו יותר מקול הגבורה. והביאו את דברי הרי"ף שביאר, 
שאמנם משה היה עונה בכל כוחו כדי להשמיע את קולו לכל העם, אבל הקב"ה לא 
היה צריך להרים את קולו שהרי לא היה מדבר אלא למשה לבד, ואף על פי כן היה 
מגביה את קולו כדי שלא יהא נשמע פחות מקולו של משה המתרגם. וראה בילקוט 
ביאורים בהרחבה בענין זה. 


איפר הרסטהן 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ל) עירונין | דף יד 
3) [עירוכין פס פססיס 
דף (ל. מנמות לס::, 
ג) [לקמן ג.], ל) פסמיס 
מט: יומס עט: [ועי' תוס' 
לקמן מט: דס עד כמס], 
ס) [לקמן 2.], 1) מז ע"א 
וע"ב, !) קידושין לא., 
ס) מד:, ט) [ועיין בק"י 
עירונין. יד: ד"ס ר"ט], 
י) ריש פרקין, כ) ע"ב 
ד"ה מצוה, 3) [ועע"ם 
תוס נקריכות כניפור 


rrr mee 


= == 
הנהות הב"ח 


(5) רש"י דס טנטנס 
פרומפו קס"ד. נ"נ נ"9 
דמטוס סיפ קפמר לט"י 
קס"ד וע"ל דף מ"ז ע"ג 
ול" ססוb‏ ע"ס חס 
קפי פסיפb‏ 355 טלס 
נטנס פרומתו וק"ל טוג 
רפיתי נסנם דף קכ"₪ 
פרם"י עס וכ"ם תלוס 
גלונס ‏ סעכ 900 
כספכים וספריסו קודס 
וכו' ע"ק וס ססר כפן: 


תורה אור השלם 
אגדְלּ ‏ לײַ אֶתִי 
וּנְרוֹמְמָה שְׁמוֹ יַחָרָן: 
[תהלים לר, ד] 

ב) כִּי שֵׁם יי אָקְרָא הָבוּ 
גדל לָאלְהַינּ: 
[רברים לב, ג] 
והי קול = הַשפָר 
הולך וְחָוָק מָאר משָה 
רַבֵּר וְהָאֶלהִים וננ 
בקיל: [שמות יט, יט] 


משנת ראשונים 


רבי טרפון אומר בורא 
נפשות רבות וחפרונן. 
והוא לא היה מברך 
על המים [לאחריו] 
כדאשכחן אמוראי לעיל, 
שהרי לא מצינו ברכה 
אחריה אלא זו בלבד. 
[תוספות הרא"ש] 


שלשה שאכלו כאחת 
חייבין לזמן. ענין הזמון 
הוא דרך אזהרה והתראה 
להתעורר לברכה מתוך 
כונה, ומתוך כך לא 
הוזכרה בו אזכרה ולא 
מלכות, הואיל ולא 
הותקנה אלא לאזהרה, 
אלא שבעשרה הותקנה 
הזכרת | השם, הואיל 
ומנינם דבר שבקדושה. 

[מאירי] 
והשמש שאכל כזית 
והכותי מזמנין עליו. 
היה עולה במחשבתנו 
שכל אלו אינם חייבים 
זמון | בשביל שאינם 
דברים שלמים בתכליות 
השלימות כמו שזכרנו, 
ועל כן הודיענו שחייב 
לזמן על כולם. [מאירי] 


מנא הני מילי. כל מנלן 
או מנא הני מילי שייך 
בדברים שיש להם עיקר 
מן התורה, אבל בדברים 
שאין להם עיקר מן 
התורה אומר מאי קראה, 
וזה מורגל באסמכתאות 
ודרשות דוק ותשכח. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


דאמר קרא גדלו לה' 
אתי. פירוש גדלו לשון 
רבים ואי איפשר בפחות 
משנים, ואתי דכתיב ביה 


הרי תלתא. וכד הוו תלתא קאמר קרא גדלו להוסיף ברכה והיינו ברכת זימון. ובודאי מדרבנן הוא וקרא אסמכתא 
ונרוממה שמו יחדו. שנמצא אחד מתרה את השנים להוועד עמו לרומם את האל. [מאירי] 
אמר רבי שמעון בן פזי. ר"ש בן פזי נקרא על שם אמו, מפני שהיא בתו של רבי חייא כדמפרש בנדה דאמר מר יהודה 
מנין שאין המתרגם וכו'. רזל (ברכות 


בעלמא. [הריטב"א] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מאי עמא דבר. סיקך (וסגיס, וככל נסגו עברך כתסלס 
ונכסוף כוכל נפסות כְכּות ופסכונן על כל עס קכרל: 
הדרן עלך כיצד מברכין 


טסל דחנקתיה 


מה. 


אומצא. ולוק מיס שסין כו סנס כי פס נסמות 
מיס מו וסנ?ס לסנקתיס פומ3ם 6ין זס נסק3 
סנס 6כל ספר מסקיס טנעולס סגוף נסנס מסן ככל ענין מכרך 


שלשה שללו וכו לזמן. נסודמן יתד (5כוף כרכס כלסון = ולפיפו מנקתיס 6ומ5 כדלמריכן לעיל (דף (3) ולע"ג דלרפולס תי 


רניס כגון נכרך: שנטלה 
תרומתו. קס"ד (5) סרומפ מעסר 
סנו סעכ סלו ספרים: מעשר שני 
שנפדה. ‏ (סתירו | כפכילס מון 
לירופליס, ולת פדיונו יעלס (ילופניס 
ויקכנ: והשמש. ססמקס כסעודס 
וכו עמסס כזית כדי 9ס5טכף עמסס 
לזמון. ‏ וככל סני 56טריך ‏ 65טמעינן 
פע"ג דדמו (פיסור מין כפן כרכס 
כעכירס כדמפכם ולזיל כגמרל: עד 
כמה מזמנין. כמס יכל עמסס 
ויתמיינ עמסס כּזימון, ונפקס מינס 
לסופיס ידי מותן פס יפגו לו סכוס 
(כרך: גמ' מה'מ. דטלטס רפױס 
נברכת כיכוף: גדלו לה' אתי. סכי 
קנעס. וכן לקכ סנו גול סימיל 
ומר (סניס: אינן רשאין ליחלק. 
ונכרך כל חל לעכמו, דמפקעי לס 
לתוכת זמון: שלשה אין שנים לא. 
ס"פ דמדקסני סין רספֿין (יפפק טמע 
מינס דסלטס מזמנין טניס סין מזמנין 
וספילו רכֿו, דסי מרת טניס נמי ס 
רלו מזמנין פמסי פין ססמד רכסקי 
ליספק, ליזיל סול ונ מפקעת כרכת 
זמון כסכי וזמנו סקניס: שאני התם 
דהוקבעו בחובה מעיקרא. וי 96 
סו מפקעת לסו סוכס וקמו לסו 
כרסות, וגדול סמכווס ועושס. ממי 
קמינ מכֿווס ועוקס": אוכל עמהם. 
ין כקן גלוס" דניסם לסו דעייתי לסו 
לידי זמון, ולי סניס מזמנין 6מסי ניסb‏ 
לסו, כנפו דידיס נמי 6י כעו מזמני: 

דנית 


דחנקתיה אומצא: רבי טרפון אומר בורא 
נפשות רבות וחסרונן: * אמר ליה רבא בר 
רב חנן לאביי ואמרי לה לרב יוסף הלכתא 
מאי אמר ליה ?יפוק חזי מאי עמא דבר: 


הדרן עלך כיצד מכרכין 


9 שלשה י*שאכלו כאחת חייבין לזמן אכל 
ידמאי ומעשר ראשון שנטלה 

תרומתו מעשר שני והקדש שנפדו "והשמש 
שאכל כזית הוהכותי מזמנין עליו יאכל טבל 
ומעשר ראשון שלא נטלה תרומתו ומעשר 
שני והקדש שלא נפדו והשמש שאכל פחות 
מכזית 'והנכרי אין מזמנין ‏ עליו "נשים 
ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהן. ? עד כמה 
ץ מזמנין ?עד כזית ר' יהודה אומר עד כביצה: 
נמ' מה'מ אמר רב אסי דאמר קרא * גדלו 
לה' אתי ונרוממה שמו יחדו רבי אבהו אמר 
מהכא > כי שם ה' אקרא הבו גודל לאלהינו. 
אמר רב חנן בר אבא* ימנין לעונה אמן שלא 
ינביה קולו יותר מן המברך שנאמר גדלו 
לה' אתי ונרוממה שמו יחדו אמר ר' שמעון 
בן פוי מנין שאין המתרגם רשאי להגביה 
קולו יותר מן הקורא שנאמר 5 משה ידבר 
והאלהים יעננו בקול שאין תלמוד לומר 
בקול ומה תלמוד לומר בקול בקולו של משה 
תניא נמי הכי <אין המתרגם רשאי להגביה 
קולו יותר מן הקורא ואם אי אפשר למתרגם 
ג להגביה קולו כנגד הקורא ימעך הקורא קולו 
ויקרא: אתמר שנים שאכלו כאחת פליגי רב 


ורבי יוחנן חד אמר אם רצו לזמן מזמנין וחד אמר אם רצו לזמן אין מזמנין תנן 
שלשה שאכלו כאחת חייבין לומן שלשה אין שנים לא התם חובה הכא רשות 
תא שמע" **שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן ואין רשאין ליחלק שלשה אין 


שנים לא שאני התם דקבעו 


להו בחובה מעיקרא תא שמע * השמש שהיה 


משמש על השנים הרי זה אוכל עמהם אע"פ שלא נתנו לו רשות היה משמש 
על השלשה הרי זה אינו אוכל עמהם אלא אם כן נתנו לו רשות שאני התם 


דניחא 


בעי ברוכי. ורב עמרס פילק דדוקס 
לפניו ‏ כ כעי כרוכי מכ 6סכיו 
חייב, | ורכינ מקה פילק דנ סיb‏ 
לסופיל וסינו נסנס 6פיפו לסכיו כ 
נּעי כרכס: 

רבי טרפון אומר כורא נפשות 

רבות וכו'. פירום כפניו. ופוק 
מזי מסי עמק לכר וסנס נסגו סעולס 
לכרך כלסריו ‏ בנ כ מכיגו לפרם 
דפניגי בנסתריו דתנ קמ סכר 
דמברך (פניו וכ 65סריו ורכי טרפון 
סכר 6ף לפתכיו יכרך בוכb‏ נפסות 
לכות דס כן כי פריך נעי(? מכנם 
פפ6 | למנרך (ליקטי) [(סייעיס] 
ממנפיס דרכי טרפון שסול םנ6: 


הדרן עלך כיצד מברכין 


של ששה שכלו כאחת, מיכוטמי" 
פריך סכ פת למרת 


פֿין רספין (ימנק וסכb‏ פת 6מרק 
סייניס לזמן ועפס (כוכס 6ין זס 
קפס וכן לקמן (דף כ) פריך סנינס 
סדל זימ ספין כספין יסלק סיו 
מסוס דמייכיס לומן ול"ג דסכי פריך 
סכ לת ממכת דפין. רעפֿין (יתנק 
דמטמע פס גמכו פכילתן יסד 6יגן 
רסין ניסנק בנ החד רטbי‏ פגמור 
סעולתו ולנרך קולס סככו וסיינין 
לזמן מסמע דסוכס זימון עליסס וסינן 
רספין (גמור סעודתן זס כ זה 
ומטני סמופנ כסן כתסלס כפן כסוף 
לסו בתמנס וליזסו כסוף פניגי כס 
תרי 6מוכפי פד פמר נסנו דעתס 
נפכוכ זסו כתס9ס מכנו כזית זסו 
כסוף ומד מכ פכנו כזית זסו 
כתסלס נמנו לעמס למכונ= זסו כסוף 
ורכ פנפס! תופס דרך כפפון" עיקר 
וס"פ (תנו לעתס (5כול כנומל 
טססמילו מתתלס נלכוכ כיסל זסו 
נתתנס 15 ודסי תות זימון עליסס 
6כלו כית זסו כסוף כנומר פס 
ספתל סתמיכ קודס תנכו ככזית מז 


ודסי פס גמלו סעולתס יסד סייניס (זמן כל רספין (גמור זס 3 זס נכן: אכ7 טבל אין מזמנין עליו. תימס המר נעככין 
(דף ה) סכל מכטכפין פזמון כסניס לוס ױטכפניס ופריך פטיע6 ומטני כ 5ריכל 6ף על גכ דכסן 6וכל תכומס ורפ מונין 5296 
פף על גכ לתלומס 6סוכס יסכנ לכי שסכסן יכונ (נרף עס יסכנ נמכונ כפונין מפטרפין לזמון וסכb‏ נמי נסי דסד מנייסו 6ככ 
מכל דסין רלו פ6סריס 6מסי 6יכן מזמנין וס כומר דסכינת טכל כמו סמס מכילם דנ תוי 6ף ככסן מב תכומס לככ ספמות כלויס 
נכסן ספוכנס וסול סדין פס פכנו עלשתן טכל דקין פייכיס מזמן כדקמכינן (גנ"ק פ"ט הניל) סרי שגול ספס פעין וטסנס = ופה 
ופֿכנס ומכרך עניסן לינו מכרך 696 מנסן מכפן סיס קומר ככיגו יסולס לקכסס קלכנו סוחד סיס מודר. סנס מן סעניס. וסול 
לוכל מסנו יכול לסטכף עמסס נזימון דנסי דפינו רוי 69כול עמסס סס כלויס 65כול עמו וכן נענין ססר מפת של נכרי 36ל פס 
טנטפן מודכין סנס זס מוס 6ין מנטרפין 6ע"פ טיכוניס נספול על נדרס דסקת6 מיסb‏ 52 6תקילו: בקולו של משה, ו"ת סיכי מייתי 
רויס ממקס וס5 5ריך נוי דמקס סיס מתרגס ונ סיס מריס קולו יופר מסקנ"ס עסיס קוכ6 וסול מכיל עסקנ"ס סיס קורל ומס סיס 
מסרגס" ופירם רכ פנפס כקולו קל מטס מסתמ6 מסס ככל כפו סיס עונס כדי לסטמיע קולו לכל סעס 236 סקכ"ס 52 סיס 5ליך לסכיס קולו 
ססלי ( סיס מדכר 596 מש כנד ומפיכו סכי סיס מגניס קולו כדי סכ יס קונו של מס סמתלגס רס יותר מקונו ענ סקכ"ס עסיס 
קוכ: DN‏ רצו לזמן אין מזמנין. פירס"י וכן עגין סמוכי וער ברכות פין סד מככך סוי סכרו לגי סb‏ ללמב מנײ 
נקטינן קניס ספכנו כמת מנוס לימנק ולכרך כל מתד נענמו כין כרכת סמוכי כין כרכת סמזון נסון רע"י נקמן? ונ נסיר דנעיל 
פרק כינד מכרכין (דף .) כעונד דנר קפכb‏ נמן כר קפרל כסות לתל ככרך וקניס סוו סתס ועול? לי סוו פנסס סתס כ סיו טס 
פירום וכן נמי 6מרינן לקמן (דף ג.) דעל סמקור 6סד מכרך (כולן ע"כ ג"ל דככרכס רטונס מוליפין זס 6 זס קניס (כ"ע וסטעס 
סוליכ ויוסכין 65כול יסד דעתן כנרף ותד מכרך נסוכיל סכרו סכל ככרכס םל סוף סעודס סמסתנקין זס מזס 5ריך לכרך כל תד לעמו 
ויק מתרניס דים קלוק כין כרכת סמוכי דנ סוי כי פס דרכנן ע"כ מוכיפין זס פת זס כל ככסמ"ז שסים מדפוריית כטס ססעירו%: 
שלשה שאכלו כאחת אין רשאין ליחלק. מפרם"י פמפי פֿין רספין ליסנק ספסד מפני ססניס כיון דכ' נמי מזמנין ליזיל סול וספ 55 מיפק' 

רכת זמון פימס דינמb‏ טעמb‏ דסין רספין ניחנק מסוס דיפטכו נסליסי מכרכם סזמון וגס סול 6ין כו נספקיע ממנו כרכם סזמון 
וי"ע דעיקר פרכתו * סמיך סיפ דקתני ד' 6ין רספין נינק 6ע"ג דסיכף קניס מכסן וכ' מכפן וסוי כמו וכו' וכס"ג תמb3‏ כסרכס מקומוק 
ותיעס "כ ממפי 63 Oe‏ מן ססיפל כסדי5 ע"כ פירט רכינו יסודס דודפי פריך מריסb‏ וס"ק דליכ למימר דמסוס סיפיד קפמר ד"כ סיינ 


כמימר פֿין סיפיד רעי 


וחזקיה אחי, טוי ופזי אחואתא. [תשובות הגאונים, שערי תשובה סי' יט] 
מה.) סמכו מכאן להעמיד התורגמן שהיה הרב לוחש אליו, והתורגמן משמיע דבריו לרבים, וכן הוא אומר הוא יהיה לך לפה ואתה תהיה לו לאלהים. דע כי כל זה היה לענין מוכרח דוגמת השתלשלות הנבואה, והבן זה. [ריקאנטי, שמות יט יט] 


יסלק 6י נמי 6ין חד מסס רספי ליסלק 36ל מדקתני פין רספין ניסנק מסמע מכנסו פקע זמון פס נסתלק סל מסס: 


וחק 


עין משפט 
נר מצוה 


קנב א [פיי" קס] טופ"ע 
סו"ס סימן רד סעיף 
1 


א ב פי' פ"ס מסלכות 

ברכות ס(כה 3 סמג 

עסין כז טוס"ע מו"ס סימן 
ק3 סעיף 6: 

ב ג מיי פ"פ מסנכות 
ברכות ה כ סמג pקס:‏ 
ג ד טוס"ע מ"ס סימן 
קכט סעיף 5: 

ד ה סס סעיף 3: 
ח ומיי קס סנכס יט סמג 
סס טוק"ע פו"ם סי" 
קכו סעיף 0: 
| זמייי פ"ס מסל' ברכות 
סנכה 1 קמג טס עוס"ע 
סו"ם סימן קנט סעיף ד: 
1 ח פיי" קס טוט"ע טס 
סעיף \: 
ח ט מיי" קס סלכס מ סמג 
סס טוק'ע פו"ם סכ" 
קפד סעיף ו וסימן קכו 
סעיף ד: 
מ י מיי פ" מסככות 
כרכות הל' יד קמג טס 
עוס"ע פו"ס סימן קכד 
סעיף יכ: 
י כמיי' פ"ד עסנכות ת"ת 
סלכס ג ופי" מסני 
תפלס סל יל טום"ע 6ו"ק 
קי' קמס ק"b‏ וטור י"ד סי" 
למו: 
יא ל מיי' פ"ס עסלכות 
ברכות הנכס י סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סי" 
קנג סעיף 5: 
יב מ עוס"ע סס וכסי" קע 
סעיף כס: 


גליון הש"ס 


תוס' דיה אכל טבל 
כו ואפאן ואכלן 
ומברך. פס 655 כן. 
6 ו656ס וספליש קנה 
ומילך |5ע תופי דיה 
שלשה שאכלו כאחד 
אין רשאין ליחלק כו' 
סמיך אסיפא. כעין זס 
נתוס' גיטין דף פ' ע"נ 
מוס' ד"ס זו דכרי ר"מ 
וש 


eye 
הנהות וציונים‎ 


6] [צ"ל | רבא כ"א 
בשאלתות פרשת יתרו] 
(גליון): 3] לפי הגירסא 
שלפנינו ברייתא היא 
(צל"ח) אבל התוס' 
גורסים שלשה שאכלו 
נאחת ‏ אין רשאין 
ליחלק (והיא משנה 
לקמן נ ע"א): ג] אולי 
צ"ל אין כאן גזילה 
ובספר חודש האביב 
(לבעל פלא יועץ) פיי 
דמשוס גזל וודאי ליכא 
דהא | משיירין | פאה 
בקערה לשמש אלא 
דאיכא | משום גאוה 
שמשוה עצמו עמהם: 
ד] נרצ"ל ארב פפא 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
באה"מ): ס] צ"ל זהו 
בתחלה גמרו פעודתן 
זהו בסוף, או שצ"ל 
גמרו מלאכול זהו 
בסוף, (כ"ה בירושלמי, 
פני משה, מראה פנים, 
רש"ש, יד דוד וכן הוא 
בראשונים): ו] לכאו' 
דברל יהףי/ףי הם"יעל 
המשנה לקמן 1 ע"א 
עיי"ש | ברבינו יונה 
והגר"א באמרי נעם כתב 
דהיה כתוב בתוס' ור"א, 
והוא ר' אלעזר אחד 
מבעלי התוס' וטעו לומר 
ורב אלפס וכ"ה בד"ה 
בקולו של משה: ]] [צ"ל 
משנה רש"א] (גליון) 
כ"ה בדפו"ר | ועיין 
מהרש"א: ם] מן וה"ה 
כו' עד אלא מנאץ רש"ל 
מ"ז ונ"ב אין כאן מקומו 
(גליון): ע] נראה דהציון 
(ביק :ציה) הא טיס 
והתוס' כיוונו לתוספתא 


דסנהדרין (פ"א ה"ג) וירושלמי פ"ק דסנהדרין (זכר ישעיה) ומיושב בזה קושיית רעק"א בגליון הש"ס, וכן רשיי לקמן 
מז ע"א ד"ה הא לא חזי ליה העתיק כדברי התוס' כאן ועיי"ש בב"ח: '] עיין מהרש"א דהוצרכו לזה דאי הוה איכא 
לפרושי שמשה היה קורא והקב"ה היה מתרגם הוה אתי שפיר: כ] יש להוסיף דאפילו אי הוו שלשה (זאת מנוחתי): 


מה. [ד] כיצד מברכין 


ושוה לו, ימע - ינמיך הקורא בתורה את קולו וְיִקְרָא בקול השוה 
לקולו של המתרגםײי. 


us 


הגמרא שבה לדיני זימון ומבררת אם גם שנים שאכלו רשאים 
לזמן: 
אֶתִּמַר - נאמר בבית המדרש, שַנִים שָאֶכְלוּ כְּאַחַת ורוצים לזמן, 
פליגִי - נחלקו בנידון זה רב וְרַבִּי יוחַנֶן, חד מהם אָמַר, אם רצו 
לְזְמָּן מִזְמֶּנִין. וְחַד מהם אָמַר, אף אם רְצוּ לְזְמַן אין מִזְמָנִיזי. 


הגמרא דנה אם יש ממשנתנו הכרעה במחלוקת זו: 
תָּנַן - שנינו במשנה, שלשׁה שָאֶכְלוּ כְּאַחַת חייבִין לזמַן. משמע, 
שדווקא שָלשָה אין [-כן] מזמנים, אבל שָנָיִם לא יזמנו. 

דוחה הגמרא, הָתם [-שם] במשנתנו, מדובר אודות זימון שהוא 
חוֹבָה, שאין חובת זימון אלא בשלשה, אבל הָכָא [-כאן] במה 
שנחלקו, הנידון הוא לגבי זימון של רשוּת, האם רשות ביד שנים 
לזמן אף שאינם מחויבים בכך, או שאין להם לזמן כלל, ואין ראיה 
ממשנתנו שאין להם לזמן אלא רק שאינם מחויבים בכך". 


הגמרא מביאה ברייתא אחרת ודנה אם ניתן להכריע ממנה 
במחלוקת זו: 
פא שָמע - בוא ושמע ראיה אחרת להכריע על ידה במחלוקת זו. 
ששנינו בברייתאמי, שׁלשׁה שַאָכְלוּ כְאַחַת חייבין לזמן, וְאִין רשָאִין 
ליחַלק שיברך כל אחד לעצמו, שבכך הם מפקיעים מעצמם את ברכת 
הזימון שכבר נתחייבו בה. ומשמע שאין להם רשות ליחלק אף אם 
ירצה האחד ללכת לחבורה אחרת ולברך שם בזימון"", הרי מוכח 


מא. לכאורה היה מקום לומר גם להיפך, שאם אי אפשר לקורא להגביה את קולו 
כנגד המתרגם ימעך המתרגם קולו, אולם דבר זה אינו אפשרי, שהרי המתרגם מוכרח 
להגביה את קולו כדי שישמעו הציבור, מה שאין כן הקורא אינו מוכרח להגביה את 
קולו כל כך. מרומי שדה (ד"ס מנ). וכן כתב בספר חודש האביב (לנענ 6950 יוען, ד"ס 
מנין ספין), והוסיף שבקריאת התורה שכולם צריכים לשמוע את הקורא לא יתכן דין 
זה, שהרי כיון שהבעל קורא קורא ראשון וחייב לקרוא בקול שישמעו כולם ואחריו 
המתרגם חייב לקרוא בקול השוה לקולו של הקורא, ממילא לא שייך לומר שאי אפשר 
לקורא להגביה קולו כמו המתרגם, שהרי המתרגם היה חייב לקרוא כפי קולו של 
הבעל קורא. 

מב. ובטעם הדבר ששנים אף אם רצו אינם מזמנים, נאמרו כמה טעמים: א. בשיטה 
מקובצת (לקמן ע"נ ד"ס מ6י) כתב שהזימון הוא כעין דבר שבקדושה, ועל כן אינו נאמר 
בפחות משלושה. ב. הפני יהושע (נתופ' ד"ס 5ס) כתב שאין לשנים לזמן משום שנראה 
כמוסיפים על הברכה [על דרך דברי הטור (שו"ס סי קפו)]. ג. והצל"ח (נסנן ע"כ ד"ס 6מכ 
פֿײ) ביאר, ששנים אינם מנין חשוב כדי לומר נברך' בלשון רבים. 

מג. וראה בצל"ח (ד"ס פן) שביאר מה היתה ההוה אמינא להוכיח מהמשנה. 

מד. ברייתא היא, ואינה המשנה דלהלן (נ) ששנינו שם 'שלשה שאכלו כאחת אינן 
רשאין ליחלק', שכן שם לא שנינו 'חייבים לזמן'. כן כתב הצל"ח (ד"ס 65 עמע) בדעת 
רש"י. אמנם בתוספות (ד"ס פנפס) מבואר שאכן הכוונה למשנה להלן, ומפתיחת הדיבור 
המתחיל נראה שלא גרסו כאן התיבות 'חייבים לזמן.. 

מה. נתבאר על פי מה שביארו הפני יהושע (ד"ס פנעס) והצל"ח (ד"ס 55 שמע) בדעת 
רש"י ליישב קושיית התוספות (ד"ס פשס), שהקשו מה ההוכחה ממה שאין רשאים 
ליחלק, שמא אין הטעם מפני שהשנים יפסידו את הזימון אלא בשביל האחד שלא 
יפסיד את הזימון, ויישבו האחרונים הנ"ל שאין רשאים אף אם ילך למקום שיש שם 
זימון וכו', וכפי שפרשנו בפנים. [וראה שם שהוסיפו שהמקשה סבר שמה ששנינו אינם 
רשאים ליחלק הוא משנה שאינה צריכה, שמאחר שכתוב שחייבים לזמן דבר פשוט 
שאין רשאים ליחלק, אלא שבהכרח כוונת התנא להשמיענו שאפילו שהאחד לא יפסיד 


פרק ששי 


ברכות 


ששֶלשָה אִין [-כן] מזמנים, ואילו שְׁנַיִם לא יזמנו ואפילו רצו, שאם 
גם שנים יכולים לזמן, מדוע לא יהא האחד רשאי ללכת, והלא אינו 
מפקיע את ברכת הזימון מהשנים האחרים, כיון שהם רשאים לזמן 
בפני עצמם. 


דוחה הגמרא, אף מכאן אין ראיה, שיתכן שאף שנים רשאים לזמן, 
והטעם ששלשה אינם רשאים ליחלק, שָאנִי הָתָם - שונה הדבר שם 
בברייתא, חִקְבְעוּ להוּ בְּחוּבָה מִעִיקְרָא - שכבר נקבעו בחובת הזימון 
מתחילה, ואם ילך האחד, אף שהם יכולים לזמן אבל אין זה אלא 
זימון של רשות, ונמצא שהפסידם, שכן גדול המצווה ועושה ממי 
שאינו מצווה ועושהמי. 


הגמרא דנה בכך מדברי ברייתא נוספת: 

תא שְׁמַע - בוא ושמע ראיה מברייתא אחרת, ששנינו בברייתא, 
השמש שָהַיה מִשָמָש על [-את] הַשְׁנַיִם שהיו מסובים בסעודה שיש 
בה פתײ, הַרִי זֶה אוּכָל עִמָהָם אַף על פִּי שָלא נָתְנוּ לו רשות 
לאכול, ואין בכך גאוה שהוא אוכל ללא רשותם"", שכן נוח להם 
שיאכל עמהם שעל ידי כך הרי הם שלשה והוא מביאם לידי זמון"?, 
אבל הָיָה מִשָמָש על השלשַה, כיון שיכולים לזמן גם בלעדיו, הַרִי 
זֶה אִינו אוכָל עַמָּהֶם אֶלָא אַם כָן נָתַנוּ לו רשוּתי. ואם כדברי 
האומר שגם שנים רשאים לזמן, מדוע רשאי השמש לאכול עם השנים 
בלא קבלת רשות, הרי אם רצו היו יכולים לזמן גם בלעדיו, ומכאן 
ששנים אינם רשאים לזמן. 


דוחה הגמרא, אף מכאן אין ראיה, שכן אפשר ששנים רשאים לזמן 
גם בלי שיצטרף אליהם השמש, ומכל מקום שָאנִי חָתֶם - שונה 
הדבר שם בברייתא, 


את הזימון משום שהולך לחבורה אחרת ויברך שם, גם כן אינו רשאי משום שמפקיע 
את הזימון מהשנים שנשארו]. 

ובתוספות (עס) הביאו בשם רבינו יהודה, שראית הגמרא היא, שאם אינם רשאים ליחלק 
כדי שלא יפסיד אחד מהם את ברכת הזימון, היה לו לתנא לומר 'אין היחיד רשאי 
ליחלק' או 'אין אחד מהם רשאי ליחלק', ומכך שנקט התנא בלשונו 'אין רשאין ליחלק' 
משמע שאם נסתלק אחד מהם פקע הזימון מכולם [וראה בתוספות ביאור נוסף]. 

מו. רש"י (ד"ס עפטי). וכפי שהביאה הגמרא בשם רבי חנינא בכמה מקומות (נ"ק ₪. 
פז. עז ג.). וביארו התוספות בקידושין (5. ד"ס גדו0, שהמצווה ועושה דואג ומצטער 
יותר פן יעבור על ציווי הבורא, מה שאין כן מי שאין מצווה יש לו פת בסלו שאם 
לא ירצה לא יקיים. 

מז. ראה משנה ברורה (ס" קסע ס"ק ליל). 

מח. כן הוא לשון רש"י (ד"ס 6וכ). ובאוצר חיים (נכע"י פס) העיר שאולי צריך לומר 
ברש"י אין כאן 'גזל', שהרי מדובר שהוא אוכל שלא ברשות [וציין לדברי הצל"ח (ל"ס 
וספמם) שנראה מדבריו שזהו האיסור]. ובספר חודש האביב (נכעל 6955 יוען, כרם"י Eס)‏ 
ביאר, שענין גזל אינו שייך כאן שהרי משיירים לשמש בקערה [ראה הערה להלןן, 
ועל כן הנידון הוא רק מצד גאוה, שהוא משוה את עצמו אליהם. 

מט. והרי הוא מן הסתם כמורשה מהם בכך. מאירי (ד"ס ספעם). וכתב המשנה ברורה 
(פס) שמסתבר שאין לו רשות אלא לאכול מעט בכדי שיתחייב בזימון ויצטרף עמהם. 
כתבו הראשונים [תוספות רבי יהודה, תוספות חכמי אנגליה, ותוספות הרא"ש (ל"ס 
ססמם)] שמדברי הגמרא הללו משמע שמצוה לחזר אחר הזימון, משום ברכת הזימון 
שמתקיים בה 'ברוב עם הדרת מלך'. וכתב המשנה ברורה (ס" ק5ֿג סק"ת), שאין זה 
אמור אלא בשנים שמצוה עליהם לחזר אחר השלישי, אולם אחד אינו צריך לחזר אחר 
שנים. 

נ. ומכל מקום אף שאינו אוכל עמהם יש להם לשייר לו מן המאכל, כמובא בעירובין 
(נג:) ונפסק בשולחן ערוך (פו"ם סי קע ס"ג), 'משיירין פאה בקערה', שמשייר כל אחד 
מהאוכלים מעט, ושיור זה הוא מאכל השמש. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ל) עירונין | דף יד 
3) [עילונין פס פסמיס 
דף (ל. מנמות לס::, 
ג) [לקמן ג.], ל) פסמיס 
מט: יומס עט: [ועי' תוס' 
לקמן מט: דס עד כמס], 
ס) [לקמן 2.], 1) מז ע"א 
וע"ב, !) קידושין לא., 
ס) מד:, ט) [ועיין כם"י 
עירונין. יד: ד"ס ר"ט], 
י) ריש פרקין, כ) ע"ב 
ד"ה מצוה, 3) [ועע"ם 
תוס כלריכות | כניקור 
סדנליס כסולין. קו. ל"ס 
וס"מ]. 


= == 
הנהות הב"ח 


(5) רש"י דס טנטנס 
פרומפו קס"ד. נ"נ נ"9 
דמטוס סיפ6 ק6מר לט"י 
קס"ד וע"ל דף מ"ז ע"ג 
ול" ססוb‏ ע"ס ‏ חס 
קפי פסיפb‏ 56נ טלס 
נטלס תלומתו וק"ל מו 
כפיתי נקנם דף קכ"ז 
פרם"י (שס וכ"ם תלועס 
גלונס ‏ קעל | שכל9 
(ספריט וספריפו קודס 
וכו' ע"ק חס ססר כפן: 


תורה אור השלם 
א נדְלוּ | לָיָ | אֶתִי 
וּנְרוּמַמָה שמי יָחֲרָו: 
[תהלים לר, ר] 

ב) כִּי שֶם יי אִקְרָא הָבוּ 
גדל לָאלהִינוּ: 
[רברים לב, ג] 
הי קול הַשפָר 
הולך וָחָוק מָאר מֹשָׁה 
דַבֵּר וְהָאֶלְהִים וננ 
בְקוֹל: [שמות יט, יט] 


משנת ראשונים 


רבי טרפון אומר בורא 
נפשות רבות וחפרונן. 
והוא לא היה מברך 
על המים [לאחריו] 
כדאשכחן אמוראי לעיל, 
שהרי לא מצינו ברכה 
אחריה אלא זו בלבד. 
[תוספות הרא"ש] 


שלשה שאכלו כאחת 
חייבין לזמן. ענין הזמון 
הוא דרך אזהרה והתראה 
להתעורר לברכה מתוך 
כונה, ומתוך כך לא 
הוזכרה בו אזכרה ולא 
מלכות, הואיל ולא 
הותקנה אלא לאזהרה, 
אלא שבעשרה הותקנה 
הזכרת השם, הואיל 
ומנינם דבר שבקדושה. 

[מאירי] 
והשמש שאכל כזית 
והכותי מזמנין עליו. 
היה עולה במחשבתנו 
שכל אלו אינם חייבים 
זמון | בשביל שאינם 
דברים שלמים בתכליות 
השלימות כמו שזכרנו, 
ועל כן הודיענו שחייב 
לזמן על כולם. [מאירי] 


מנא הני מילי. כל מנלן 
או מנא הני מילי שייך 
בדברים שיש להם עיקר 
מן התורה, אבל בדברים 
שאין להם עיקר מן 
התורה אומר מאי קראה, 
וזה מורגל באסמכתאות 
ודרשות דוק ותשכח. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


דאמר קרא גדלו לה' 
אתי. פירוש גדלו לשון 
רבים ואי איפשר בפחות 
משנים, ואתי דכתיב ביה 


הרי תלתא. וכד הוו תלתא קאמר קרא גדלו להוסיף ברכה והיינו ברכת זימון. ובודאי מדרבנן הוא וקרא אסמכתא 
ונרוממה שמו יחדו. שנמצא אחד מתרה את השנים להוועד עמו לרומם את האל. [מאירי] 
אמר רבי שמעון בן פזי. ר"ש בן פזי נקרא על שם אמו, מפני שהיא בתו של רבי חייא כדמפרש בנדה דאמר מר יהודה 
מנין שאין המתרגם וכו'. רז"ל (ברכות 


בעלמא. [הריטב"א] 


כיצד מברכין פרק ששי ברכות 


מאי עמא דבר. סיקך (וסגיס, וככר נסגו עברך כתסלס 
ונכסוף כוכל נפסות ככות ופסכונן על כל עס קכרל: 
הדרן עלך כיצד מברכין 


ילל . דחנקתיה 


מה. 


אומצא. ולוק מיס שסין כו סנס כי פס לעפות 
מיס מו וסנס לסנקתיס 5ומ65 6ין זס ששל 
סנס 6כל ספר מסקיס טנעולס סגוף נסנס מסן ככל ענין מכרך 


שלשה שאכל וכו לזמן. נסודמן יתד (5כוף כרכס כלסון = ולפילו מנקתיס 5ומ55 כדלמריכן לעיל (דף (3) ופע"ג דלרפולס תי 


רביס כגון נכרך: שנטלה 
תרומתו. קס"ד (5) תרומת מעקר 
סנו סעכ סלו ספרים: מעשר שני 
שנפדה. ‏ (סתירו | כ6כיעס | מון 
לירופליס, ולת פדיונו יעלס לירוסליס 
וילכל: ‏ והשמש. ססמקס כסעודס 
ו0כל עמסס כזית כדי 9ס5טכף עמסס 
לזמון. ‏ וככל סני 56טריך ‏ 65טמעינן 
פע"ג דדמו (פיסור 6ין כפן כרכס 
כעכירס כדמפרם וזל בגמרס": עד 
כמה מזמנין. כמס יכל עמסס 
ויתמיינ עמסס כזימון, ונפקס מינס 
(סולי6ס ידי מובתן 6ס יפגו לו סכוס 
(כרך: גמ' מה'מ. דעלטס כטויס 
לכרכת כיכוף: גדלו לה' אתי. הרי 
קנעס. וכן לקכ סנו גודל סימיל 
לופר כקניס: אינן רשאין ליחלק. 
ונכרך כל חל לעכמו, דמפקעי לס 
לתולת זמון: שלשה אין שנים לא. 
ס"פ דמדקסני ין רפפֿין (יפפק טמע 
מינס דסנסס מזמנין קניס סין מזמנין 
וספילו בכֿו, דלי מרת סניס נמי 6ס 
כו מזמנין פמסי פין סססד כססי 
לינק, ליזיל סול ונ מפקעת נרכת 
זמון כסכי ויזמנו סקניס: שאני התם 
דהוקבעו בחובה מעיקרא. ולי 96 
סו מפקעת (סו ונס וקמו לסו 
כרסות, וגדול סמכווס ועושס. ממי 
סלינו מכֿווס ועוקס": אוכל עמהם. 
פין כפן גפוס דנית לסו דמייתי לסו 
לידי זמון, ולי סניס מזמנין 6מסי כיb‏ 


9 שלשה י*שאכלו כאחת חייבין לזמן אכל 

ידמאי ומעשר ראשון שנטלה 
תרומתו מעשר שני והקדש שנפדו "והשמש 
שאכל כזית הוהכותי מזמנין עליו יאכל טבל 
ומעשר ראשון שלא נטלה תרומתו ומעשר 
שני והקדש שלא נפדו והשמש שאכל פחות 
מכזית 'והנכרי אין מזמנין ‏ עליו "נשים 
ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהן. ? עד כמה 
מזמנין ?עד כזית ר' יהודה אומר עד כביצה: 
גמ' מה"מ אמר רב אסי דאמר קרא * גדלו 
לה' אתי ונרוממה שמו יחדו רבי אבהו אמר 
מהכא = כי שם ה' אקרא הבו גודל לאלהינו. 
אמר רב חנן בר אבא* 'מנין לעונה אמן שלא 
ינביה קולו יותר מן המברך שנאמר גדלו 
לה' אתי ונרוממה שמו יחדו אמר ר' שמעון 
בן פזי מנין שאין המתרגם רשאי להגביה 
קולו יותר מן הקורא שנאמר 5 משה ידבר 
והאלהים יעננו בקול שאין תלמוד לומר 
בקול ומה תלמוד לומר בקול בקולו של משה 
תניא נמי הכי ?אין המתרגם רשאי להגביה 
קולו יותר מן הקורא ואם אי אפשר למתרגם 


לסו, כנקו דידיס נמי י כעו מומל: ץצ להגביה קולו כנגד הקורא ימעך הקורא קולו 


לניק 


ויקרא: אתמר שנים שאכלו כאחת פליני רב 


ורבי יוחנן חד אמר אם רצו לזמן מזמנין וחד אמר אם רצו לזמן אין מזמנין תנן 
שלשה שאכלו כאחת חייבין לומן שלשה אין שנים לא התם חובה הכא רשות 
תא שמע? > "שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן ואין רשאין ליחלק שלשה אין 
שנים לא שאני התם דקבעו להו בחובה מעיקרא תא שמע "השמש שהיה 
משמש על השנים הרי זה אוכל עמהם אע"פ שלא נתנו לו רשות היה משמש 


געל השלשה הרי זה אינו אוכל עמהם אלא אם כן נתנו לו רשות שאני התם 


דניחא 


בעי כלוכי. ולב עמרס פילק דדוקס 
נפניו כ כעי כרוכי מכ 6סכיו 
מייב. ורכינ מקה פירם דנ סי 
לסוסיל וינו נסנס לפילו 65סכיו 69 
נּעי כרכס: 

רבי טרפון אומר בורא נפשות 

רבות וכו'. פירום כפניו. ופוק 
מזי מלי עמק לכר וסנס נסגו סעולס 
לכרך נפחריו מכ 8 מכינו לפרע 
דפניגי חרי דתנ קמ סכר 
דמברך (פניו וכ 65סריו ורכי טרפון 
סכר פף לפתכיו יכרך בוכb‏ נפסות 
לכות דפס כן כי פריך (עי(? מכנם 
פס למנרך (ליקטי) [(סייעיס] 
ממנפיס דרכי טכפון סול תנb:‏ 


הדרן עלך כיצד מברכין 


שפשה שכלו כאחת, מירוענמי" 
פריך סכ פת למרת 


פֿין רספין (ימנק וסכ פת 6מרק 
סייניס מזמן ועתס עכוכס 6ין זס 
קפס וכן לקמן (דף כ) פריך תניג 
סדל זימנb‏ ססין רטמין נינק סייגו 
מטוס דסייכיס פומן ונ"ג דסכי פריך 
סכל לת ממכת דפין. רססין. ליסלק 
דמסמע פס גמרו 6כילפן יסד סיגן 
רספין נינק בנ החד רטbי‏ פגמור 
סעולתו ולכרך קודס סכלו. וסייכין 
לזמן מסמע דסוכת זימון עניסס וסינן 
כסין נגמור סעודפן זס 623 זה 
ומטני סמוכ כפן כתתלס כסן כסוף 
לסו בתמנס וליזסו כסוף פניגי כס 
תרי פמורסי סד פמר נתנו דעתס 
כו זסו 3תמלס פכנו כזית זסו 
נסוף ומד למר פכנו כזית זסו 
כתקלס נמנו לעתס 6כול* זסו כסוף 
ורנ 6כפס" תופס דרך רפון! עיקר 
וס"פ נמ דעתס נפכול כלומר 
טסתמילו מתסלס נלכוכ כיל זסו 
כתקלס 15 ודסי סות זימון עליסס 
פֿו כזית זסו כקוף כלומר פס 
ספתד סתמיל קודס סכרו ככזית מז 


ודלי פס גמרו סעולתס יסד סייניס (זמן 336 כספין כגמור זס 3 זס ו(כלן: אכ7 טבל אין מזמנין עליו. תימס המר נערכין 
(דף =) סכל מכטכפין מזמון כסניס לוס ױטכפניס ופכיך פסיע6 ומטני כ 5ריכל 6ף על גכ דכסן לוכל תכומס וישר56 מונין 5296 
6 על גכ לתכומס סורס ישר6כ לכי מסכסן יכול ככרף עס ישכפנ 63כול בתונין מכטרפין ממון וסכק נמי נסי דמל מנייסו לככ 
מכל דסין רלו נסחכיס 6מסי פיין מזמנין וס כומר דסכינת טכל כמו סמס מכילם דנ תזים 6ף ככסן לבכ תכומס לככ ספמות כלויס 
ככסן סלוכלס" וסול סדין 6ס פכנו סנסתן עכל לסין מייכיס נזמן כדפמלינן (ננ"ק פיט דיל) סכי גול מס סטין ועסנס = ופפקס 
וקכנס ומכרך עניסן ליו מכרך כ מנסך מכפן סיס 6ומר. ככינו יסולס דע(שס סלכנו וסתד סיס עודר סנס מן ספניס וסוb‏ 
וכ מסלו יכול כסטכף עמסס נזימון דנסי הפיו ר6וי 69כול עמסס סס כלויס 65כול עמו וכן לענין ססר מפת ענ נכרי מנכ פס 
סנספן מודכין סנפס זס מוס 6ין מ5טכפין 6ע"פ טיכוליס נספונ על נלרס לסטתפ מיספ 65 6תקילו: בקולו של משה. ות סיכי מייתי 
רפיס ממסס וסb‏ 5ריך נפתויי למסה סיס מפכגס וכ סיס מריס קונו יופר מסקנ"ס ססיס קוכb‏ וסול מני עסקנ"ס סיס קור ומטס סיס 
מפרגס" ופירש רכ פנפס כקולו קל מטס מסתמ6 מסס ככל כפו סיס עונס כדי לסטמיע קולו לככ סעס 3 סקנ"ס 55 סיס 5ליך לסכיס קוכו 
ססרי 55 סיס מדכר 536 למסה כנל ולפיכו סכי סיס מגניס קולו כדי סכ יס קונו של מס סמפכגס כס יותר מקונו על סקכ"ס עסיס 
קור?: | DN‏ רצו לזמן אין מזמנין. פירס"י וכן נענין סמוכי וער כרכות פין סלסד מככך סוי סכרו כגכי 50 דמר 6 
נקטינן סניס ס6כנו כלמתת מכֿוס מיסנק ונכרך כל תד נעכמו כין כרכת סמוכיb‏ כין כרכת סמוון נסון בע"י נקמן? ול נסיר6 דלעיג 
פרק כינד מכרכין (דף ט.) כעונד דנר קפר5 נפן כר קפרל כטום לתל כככך וקניס סוו סתס ועול? לי סוו קכסס סתס כ סיו שס 
6 פיכות וכן נמי 6מרינן לקמן (דף ג.) דעל סמפור 6סד מכרך (כולן ע"כ ג"ל דככרכס רטונס מולֿיין זס 6 זס קניס נכ"ע וסטעס 
סופיל ויוסכין 69כול יסד לעמן 55רף ותל מכרך לסוי סכרו 6כל ככרכס סל סוף סעודס סמסתנקין זס מזס כריך לכרך כל תד ענמו 
ויס מפרכֿיס די מנוק כין כרכת סמוכי דכ סו כי ס דרננן ע"כ מוליסין זס לת זס מל ככסמ"ז שסיל מדלוריית? למס סתמירן6: 

שלשה שאכלו כאחת אין רשאין ליחלק. מפרט"י מפי פין רטפין ליסלק סספד מפני סטניס כיון דכ' נמי מזמנין ליזיל סופ וס כ מיפק! 

כרכת זמון פימס דינמb‏ טעמ דסין רטפין ליספק מקוס דיפטכו נקליסי מכרכם סזמון וגס סול 6ין כו נספקיע ממנו כרכם סזמון 
וי"ל דעיקר פרכתו = סמיך סיפ דקתני ד' 6ין כספין ניחנק 6ע"ג דליכ קניס מכסן וכ' מכפן וסוי כמו וכו' וכס"ג תמb3‏ כסרכס מקומוק 
ופימס "כ 6מסי 65 - מן ססיפל כסדיb‏ ע"כ פירק רכינו יסולס דודסי פריך מריס וס"ק דניכb‏ נמימר דמשוס סיפיד קממר ד"כ סיינ 


למימר פין סיפיד רשי 


וחזקיה אחי, טוי ופזי אחואתא. [תשובות הגאונים, שערי תשובה סי' יט] 
מה.) סמכו מכאן להעמיד התורגמן שהיה הרב לוחש אליו, והתורגמן משמיע דבריו לרבים, וכן הוא אומר הוא יהיה לך לפה ואתה תהיה לו לאלהים. דע כי כל זה היה לענין מוכרח דוגמת השתלשלות הנבואה, והבן זה. [ריקאנטי, שמות יט יט] 


יסלק מי נמי 6ין חד מסס רססי ניסנק 56 מדקתני 6ין רספין ניסנק משמע מכנסו פקע זמון פס נסתנק 6פד מסס: 


וסק 


עין משפט 
נר מצוה 


קנב א [פיי" קס] טופ"ע 
סו"ס סימן רד סעיף 
1 


א ב פי' פ"ס מסלכות 

ברכות ס(כה 3 סמג 

עסין כז טוס"ע מו"ס סימן 
קנ סעיף 6: 

ב ג מיי פ"פ מסנכות 
ברכות סל כ סמג pקס:‏ 
ג ד טוק"ע פו"ם סימן 
קכט סעיף 5: 

ד ה סס סעיף 3: 
ח פיי" קס סנכס יט סמג 
סס טוק"ע פו"ם סי" 
קכו סעיף 0: 
| ז מיי' פ"ס מס(' ברכות 
סנכה 1 קמג טס עוס"ע 
סו"ם סימן קלע סעיף ד: 
1 ח פיי קס טוט"ע טס 
סעיף \: 
ח ט מיי" קס סלכס מ סמג 
סס טוק'ע פו"ם כ" 
קפד סעיף ו וסימן קלו 
סעיף ל: 
מ י מיי פ" מסלכות 
כרכות הל' יד קמג טס 
טופ"ע פו"ס סימן קכד 
סעיף יכ: 
י כמיי' פ"ד עסנכות ת"ת 
הנכס ג ופ"נ מסני 
תפנס הכ' י טום"ע פו"מ 
סי" קמס ס"5 וטור י"ד סי 
רמו: 
יא ל פיי" פ"ס מסלכות 
ברכות סלכס י סמג 
עסין כז טוק"ע קו"ם סי 
קכג סעיף : 
יב מ עוס"ע סס וכסי" קע 
סעיף כ: 


— NK 
גליון הש"ס‎ 


תוס דיה אפ בל 
כו" ואפאן ואכלן 
ומברך. פס 655 כן. 
6 וס וספליש סלס 
וניכך ונ"ע: תוםי דיה 
שלשה שאכלו כאחד 
אין רשאין ליחלק כו' 
סמיך אסיפא. כעין זס 
כתוס' גיטין דף פ' ע"כ 
סוס' ד"ס זו דנרי ר"מ 
ונ 


הנהות וציונים 


8] [צ"ל | רבא כ"א 
בשאלתות פרשת יתרו] 
(גליון): 3] לפי הגירסא 
שלפנינו ברייתא היא 
(צל"ח) | אבל התוס' 
גורסים שלשה שאכלו 
נאחת ‏ אין רשאין 
ליחלק (והיא | משנה 
לקמן נ ע"א): ג] אולי 
צ"ל אין כאן גזילה 
ובספר חודש האביב 
(לבעל פלא יועץ) פיי 
דמשוס גזל וודאי ליכא 
דהא | משיירין | פאה 
בקערה לשמש אלא 
דאיכא | משום גאוה 
שמשוה עצמו עמהם: 
ל] נדצ"ל ארב פפא 
(הגהות מהר"נ אדלר, 
באה"מ): ס] צ"ל זהו 
בתחלה גמרו פעודתן 
זהו בסוף, או שצ"ל 
גמרו מלאכול זהו 
בסוף, (כ"ה בירושלמי, 
פני משה, מראה פנים, 
רש"ש, יד דוד וכן הוא 
בראשונים): ו] לכאו' 
דפוי הרייף הסיעל 
המשנה לקמן נ ע"א 
עיי"ש | ברבינו יונה 
והגר"א באמרי נעם כתב 
דהיה כתוב בתוס' ור"א, 
הוא ר' אלעזר אחד 
מבעלי התוס' וטעו לומר 
ורב אלפס וכ"ה בד"ה 
בקולו של משה: ]] [צ"ל 
משנה רש"א] (גליון) 
כייה בדפת"סי: ועיין 
מהרש"א: ת] מן וה"ה 
כו' עד אלא מנאץ רש"ל 
מ"ז ונ"ב אין כאן מקומו 
(גליון): ע] נראה דהציון 
(ב"ק צ"ד) הוא ט"ס 
והתוס' כיוונו לתוספתא 


דסנהדרין (פ"א ה"ג) וירושלמי פ"ק דסנהדרין (זכר ישעיה) ומיושב בזה קושיית רעק"א בגליון הש"ס, וכן רש"י לקמן 
מז ע"א ד"ה הא לא חזי ליה העתיק כדברי התוס' כאן ועיי"ש בב"ח: *] עיין מהרש"א דהוצרכו לזה דאי הוה איכא 
לפרושי שמשה היה קורא והקב"ה היה מתרגם הוה אתי שפיר: כ] יש להוסיף דאפילו אי הוו שלשה (זאת מנוחתי): 


עין משפט 
נר מצוה 


יג א פיי" פ"ס מסנכות 
נרכות סנכס ז סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סי" 
קנט סעיף ו: 
יד ב מיי' פ"6 מס סל' י6 
סמג פס טוס"ע 6ו"ק 
סי ריג סעיף 3: 
מ ג ד עי" פיק" פס 
סלכס יג וסמג סס 
טוס"ע פו"ס סימן קנל 
סעיף 3: 
טז המי" קס סל' עו סעג 
סס טוק"ע 6ו"ם סי" 
קלג סעיף : 
יז רעי" פ"ו טס הל | 
סמג סקס טוס"ע פו"ת 
סי" ר סעיף 5: 
יח ז טוס"ע קו"ם סימן 
קלל סעיף : 
יט חמי" פ'ס קס סל' יו 
קמג קס טוק"ע 6ו''ס 
סי" קל סעיף 6: 
כ ט מיי' פ"6 סס סל' טז 
סמג פס טוק"ע פו"ס 
סי' קפס סעיף 5 ונקי רטו 
קעיף 6: 
כא י טוע"ע סו" סי" 
קפס סעיף 3: 


— Avis 
ליקוטי רש"י‎ 


מזמנות לעצמן. ענp‏ 
סיס וכן סנס ענליס 
6 לין ססי נסיס 6ו סני 
עבדיס מכטרפין עס (מני) 
פֿנסיס (פי סיט נקנסיס 
מס ססין כנסיס ונענדיס 
ססין סנטיס פומרות כרים 
ולין סעכדיס פומריס על 
נסלתינו [ערכין ג.ן. שמע 
ולא ענה יצא. ססינו 
יודע 65 לקרום ונ לענום 
פס קמע וכיון לכו קמוע 
ֿף על פי מ ענס י5 
וכן למתפננין בכור ופלים 
כל פומר [קלוסס] פו 
יס סמיס ככ יסתקו 
נתפנמן וישמעו ככוונס 
וסלי סן כעונין וכסיגמור 
סקלוקס ימורו לתפנתן 
וכן יסד ככ יסולפי גקון 
כעל הנכות גלולות סוכה 
לח:ן. מצוה ליחלק. 
סופֿיע ופֿיץן כלן עלשס 
[חולין קו.]. | אין זימון 
למפרע. מסנירך ‏ ולי 
זמון 55 י5 [לקמן נ.]. 


מה: 


ופֿס רלו מזמנות וסול סדין לקניס: 
שאוי התם דאיכא דעות. מכלן 
מסמע דנסיס יכונופ נזמן 
לענמן וכן עסו בת רכינו 6כרסס 
ממיו םל ככינו יסולס ע"פ פניסן 
ומיסו כ נסגו סעולס כן וקסס פמפי 
כ נסגו | מדקתני מזמטת מסמע 
לקפמר מייכות מזמן וי" לנסיס 
מזמנות (ענמן סיט פס ככ ממן 
מזמנות וכן מסמע קת סנפון 
מדקתני כסמוך (סיס וענליס 5ס 
כו ממן 6ין מזמנין ועוד דמדמס 
יס סגמכb‏ נסניס מסמע הלוס 
ליכ וס דקפמר בריס ערכין (דף ג. 
ועס) סכל מסוייכין כזימון כפתויי נסיס 
נענין כסות קלמר ול לענין סוכס 
ונשיס 5ריך עיון פס יוכקות כנלכת 
סזימון סל לנסיס מלסר טפין מכינות 
ויש מכיסין כסיס טיולפות מדסמר 
לקמן" סופר מכרך וכור יו5 מכלן 
מסמע ססף סנשיס ינקו ככסמ"ז 
סננ מיסו יש כדסות ומס רפיס 
דספני כור סמכין כנסון סקלם ויודע 
קת מלי קפמר סנ 6ינו ילע ענרך 
6 יסיס ססינן מכינות ככ מני 
למימר דכb‏ נפקי וס דסמרי' כמגילס 
(פ"כ די ) לועז ססמע ססורית יb5‏ 
פרסומי ניסם צענמb‏ ספני כדסמרינן 
סתס (לף ת) ססססתלניס כני 
סרעכיס מי ילעין מסי (יסו: 
אי הני אימא סיפא. 55 גלסיץ לי 
סכי דס תפי" מעיקר' (מי 
סוס מכֿי למפלך מסיפ5 דסין מזמנין: 
רך זניד אמר ברוך הוא ומבורך. 
וכס"ג פסק כלוך סופ" ומכוכך 
סמו תמיד לעוכס ועד ולי סוס עקלס 
עני כתרייסו כלוך סו קנסייו 
ומכורך סמו סמיד עלס ועד: 
הא בנונה יוושלים הא בשאר 
ברכות: פר"ם יוסיע ליימ 
כל כרכס וכרכס כגון סכ ישתכק 
וליו כו ומיסו פוק סזי מסי עמק 
דנר סנ נסגו לענות פמן 605 
ספל כונס ילוקניס דנסמ"ז: 
רך אשי עי ליה כלחישה. 
וכן פסק כס"ג ועוד ללילן 
דליכ פועניס פפינו 6ביי .2 
b‏ 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ודא מאה נשי כתרי גברי דמיין. גענין קנון תפנס ולענין כל 

דנר קכעקרס ולפילו סכי תקכיגן לסו כקלסס וס"ס לסניס 
6 כ מפֿי למימר כסד דמיין דסינן יכולות כזמן לס קתני נסיס 
מזענות לעכמן ורס"י פירט כתכי לענין תוס דסין מייכות ממן 


דניחא להו דמקבע להו בחובה. לגדול סמווס ועוקס: אם רצו אין 
מזמנים. כדמפרםש טעמל נקמן ססין קכיעוסן 6 מסוס פריכות, 
נין דנסיס כין דמסכנ וזכור דענדיס כקטניס: דאפילו מאה כתרי 
דמיין, לעגין סוכס, דסין סייכות לזמן ולס כפו מזמנין", וסול סדין 


לסניס: | דאיכא | דעות. דסע"ג 


הניחא להו דמקבע להו בחובה (מעיקרא*) ‏ ללענין פונס פין סייכום, | לעגין 


ח"ש * *נשים מזמנות לעצמן ועבדים מזמנים 
לעצמן נשים ועבדים וקטנים אם רצו לזמן 
אין מזמנין (והא נשים אפילו מאה?) והא 
מאה != נשי כתרי גברי דמיין וקתני נשים 
מזמנות לעצמן ועבדים מזמנין לעצמן שאני 
התם דאיכא דעות א"ה אימא סיפא נשים 
ועבדים אם רצו לזמן אין מזמנין אמאי לא והא 
איכא דעות שאני התם משום פריצותא. 
תסתיים דרב דאמר אם רצו לזמן אין מזמנין 
דאמר רב דימי בר יוסף אמר רב שלשה 
שאכלו כאחת ויצא אחד מהם לשוק קוראין 
לו ומזמנין עליו טעמא דקוראין לו הא לא 
קוראין לו לא שאני התם דאקבעו להו בחובה 
מעיקרא אלא תסתיים דר' יוחנן הוא דאמר 
אם רצו לזמן אין מזמנין דאמר רבה בר בר 
חנה א"ר יוחנן שנים שאכלו כאחת אחד מהן 
יוצא בברכת חבירו והוינן בה מאי קא משמע 
לן תנינא 9 : שמע ולא ענה יצא ואמר רבי זירא 
לומר שאין ברכת הזימון ביניהם תסתיים א"ל 
רבא בר רב הונא לרב הונא והא רבנן דאתו 
ממערבא אמרי אם רצו לזמן מזמנין מאי לאו 
דשמיע להו מר' יוחנן לא דשמיע להו מרב 
מקמי דנחית לבבל: גופא אמר רב דימי בר 
יוסף אמר רב :שלשה שאכלו כאחת ויצא אחד 
מהם לשוק קוראין לו ומזמנין עליו אמר אביי 
והוא דקרו ליה ועני אמר מר זוטרא ולא אמרן 
אלא בשלשה אבל בעשרה עד דנייתי מתקיף 
לה רב אשי אדרבה איפכא מסתברא תשעה 
9 נראין כעשרה שנים אין נראין כשלשה 
דוהלכתא כמר זוטרא מ"ט * כיון דבעי לאדכורי 
שם שמים בציר מעשרה לאו אורח ארעא. 
אמר אביי נקיטינן שנים שאכלו כאחת מצוה 
ליחלק " תניא נמי הכי חשנים שאכלו כאחת 
מצוה ליחלק במה דברים אמורים כששניהם 
ובור יוצא: אמר רבא > הא מילתא אמריתא 
אנא ואיתמרה* משמיה דרבי זירא כוותי 
'שלשה שאכלו כאחת אחד מפסיק לשנים 
ואין שנים מפסיקין לאחד ולא והא רב פפא 
אפסיק ליה לאבא מר" בריה איהו וחד שאני 
רב פפא % דלפנים משורת הדין הוא דעבד. 


יהודה בר מרימר ומר בר רב אשי ורב אחא מדפתי כרכי ריפתא בהדי 
הדרי לא הוה בהו חר דהוה מופלג מחבריה לברוכי להו (יתבי וקא 
מיבעיא להו") הא דתנן שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן הני מילי היכא דאיכא 
אדם גדול אבל היכא דכי הדדי נינהו חלוק ברכות עדיף בריך איניש 
(0 לנפשיה אתו לקמיה דמרימר אמר להו ידי ברכה יצאתם ידי זימון לא 
יצאתם וכי תימרו ניהדר ונזמן * אין זימון למפרע. בא ומצאן כשהן מברכים 
מהו אומר אחריהם רב זביד אמר ברוך ומבורך רב פפא אמר עונה אמן ולא 
פליגי "הא דאשכחינהו דקא אמרי נברך והא דאשכחינהו דקא אמרי ברוך 
אשכחינהו דקא אמרי נברך אומר ברוך ומבורך אשכחינהו דקא אמרי ברוך 
עונה אמן. תני חדא העונה אמן אחר (6 ברכותיו הרי זה משובח ותניא אידך 
הרי זה מגונה לא קשיא להא בבונה ירושלים הא בשאר ברכות אביי עני 
לה בקלא כי היכי דלשמעו פועלים וליקומו דהטוב והמטיב לאו 
דאורייתא רב אשי 'עני ליה בלחישא כי היכי דלא נזלולו (₪) בהטוב והמטיב. 


רב 


4 


כקות דעות קנקס סקיני לסודות 
טפי מסני נסיס, דליכ מטוס גדלו 
סי פתי: קוראין לו. נסודיעו קסס 
כוכיס מזמן, ױפנם ליסס כמקוס 
מעמלו ודי כסס ככך: ומזמנין עליו. 
וסע"פ ססינו 53 55ס: ואמר רבי 
זירא לומר שאין ברכת הזימון ביניהן. 
₪ 3 (נמדט 506 ססין 5כיכין 
זימון, דכיון דקסד יוכת כנּרכת סכלו 
ססמעינן" דסין זימון, דסי יט זימון 
כרכת קניסס סיס שסלי סומר גנלך 
וסוק עונס כלוך סו2*: לאו דשמיע 
להו מרבי יוחנן. דכל מערכל סוס, 
דלילו ככ כככל סוס ולי מעכנק 
סיכ קמיע (סו: והוא דקרו ליה 
ועני. קסמוך סול 3נס ועונס ככוך 
סו: לא אמרן. דנ כריך (מיתי 
גכייסו 6 קלסס, מנכ עטלה 
סינטערפו מסוס סוכלת סעס על 
דתי גכייסו: נראין כעשרה. דסין 
דס ממסר (סכקץ נין עקלס 
לתטעס: מצוה ליחלק. וננכך כל 
פחד 3פני ענמו ין ברכם. סמוליס 
כין כככת סמחן: אחד מפסיק 
לשנים. ס גמרו ססניס סעולתן 
ורופֿין ממן, דלך 6כך סול טיס 
ספחד מפסיק ‏ 5ת סעודסו עד 
סיזמנו ענו עד כרכת סון דסייגו 
כרכת זימון" וקוזל וגומר סעודתו, 
)כל טניס 6ין עניסס לספסיק כסכיג 
סיסיל וימתין עד טיגמכו: לפנים 
משורת הדין. כקמטוניס: לא הוה 
בהו (ס). מופלג כסכמס ונזקנס מן 
סקניס: דאיכא אדם גדול, קסגלול 
מנרן כדפסקינן לקמן סנכת (דף 
מ): בא ומצאן. קסד מן סוק 
כ ומ5 סנקס קסיו מזמנין: ברוך 
ומבורך. דנ מני כמימר ססכככו 
מסקנו: הא דקאמר ברוך ומכורך. 
כדלקכסינסו דקפמכ סמזמן. נכלך, 
6 קכמינסו דעגו כרוך סו עונס 
נתרייסו 6מן: הא בבונה ירושלים. 
קסיק סוף סכלכות סכי זס מטונק, 
וכן כסוף כלכות לקכית קמע 
קסכית וערכית, ‏ ומכ כל כככותיו 
דקתני כנריית סכי זס מקונק 
פחר גמר כל כככותיו = קפמר, 
ופֿסר כל כרכותיו לקתני סכי זס 
מגונס כסוף ככ ללס וללס 
קמר: כי היכי דלשמעו פועלים. 
וילעו קגמרס כל סכככס, ססכי 
ין סמכרך עונס >מן 556 (כסוף: 
וליקומו. לעכידתייסו, | ולי מקוס 
לקמפקע לסו מסטונ וסמטיכ ‏ 65 
ליכפת ליס, דקסכר לנמו דסולייםס 
סי קנ כיננס סקטוס. ענ סכוגי 
ביר קנתנו לקכולס*: רב אשי עני, 
נססו 6מן כנסיקס, כי סיכי דנ 
לסמעו וילעו סקס גמר סנככות 
ויזמכו כסטוכ וסמטינ, ומיסו עקוס 
דסוף כל כרכותיו סיס ותניb‏ ככרייקס 
ס"ז מטונק כ סגי דנ עני ליס: 
קטינק 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עלכין ג.], 3) קולס 
לף (מ: [ע"ס סיטנן, 
ג) מגילס כג:, ל) מולין 
קו., = ס)[מנמות מ:], 
1) עיל דף ז. וק"י, 
ז) ונקפן (.], מ) לקמן 
מו. עיי"ש, | 0) לקמן 
מח:, 0 בעמוד זה. 


ור ו 
הגהות הב"ח 


(6) גם' נרסין כעקרס. 
6 
(3) שם נריך סכים 
איניש (נפקיס: (3) שם 
חר כל כככוקו: 
(ד) שם דנל כונוכו רבנן 
נסטונ: (ס) רש"י ד"ס 
0 סוס כסו חד מופלג: 


אוצר החכמה 


הנהות הגר"א 
[א] גמ' וס נסיס 6פיי 


מס (והא | מאה) 
פ"מ : 
ששל eel‏ 
הגהות וציונים 
] תיבת "מעיקרא" 
ליתא בכת"י וברש"י, 


ובאמת אין לו הבנה ובא 
לכאן בט"ס מהא דאמר 
בסמוך ‏ "שאני התם 
דאקבעו להו בחובה 
מעיקרא" (דק"ס): כ] [די 
תיבות הללו צריכין מובן 
ומדברי רש"י נראה 
דגריס והא אפי' מאה 
נשי כתרי גברי דמיין] 
(גליון) ובכת"י ליתא 
ועיין | דק"ס שמבאר 
מהיכן נובע הטעות ועיין 
ברכת ראש: ג] בכת"י 
ואיתמר ‏ במערבא 
משמיה וכו' (וכ"ה 
במנחות מ עייב 
ובראשונים): 7] צ"ל 
אבא מרי בריה שכן הוא 
בתפילה לסיום מסכת 
(וכן ‏ הובא 
ראשונים): ס] [צ"ל 
אמרי וכ"א ברי"ף 
ורא"ש] (גליון): ו] צ"ל 
מזמנות וכ"ה בכתיי: 
]| נדצ"ל | שמעינן 
(באה"מ): ק] רש"י כאן 
ובד"ה | והוא | כתב 
שלעונה בווך הוא" 
שלפי נוסח רש"י עונים 
השומעים למזמן "ברוך 
הוא שאכלנו וכו" 


בקצת 


(הפעה בפיהור רש"יסיי 
צ ובמחזור ויטרי סי 
סא): ט] צ"ל היא וכ"ה 
בכת י ציק ברוך 
ומבוהן; וכיה בהאש 
ובה"ג ‏ (אמרי נועם 
להגר"א) וברמב"ם איתא 
"ברוך הוא ומבורך" דלא 
כבה"ג: כ] יש להוסיף 
בכל פיום ברכה וברפה 
(באה"מ וכ"ה בתוס' 
ריה"ח ובתוס' הרא"ש 
עיי"ש): 


שלשה שאכלו 


דְנְיחא ?הו - שנוח להם שיצטרף עמהם באכילתם, משום דְמִקְבָּע 
לָהוּ בְּחובָה (מְעִיקִרְא*) - שבהצטרפותו נעשה עליהם הזימון חובה, 
וגדול המצווה ועושה, כפי שנתבאר לעיל. 


הגמרא מביאה ברייתא אחרת, ודנה אם אפשר להכריע ממנה 


במחלוקת זו: 

תְּא שָמָע - בוא ושמע ראיה ששנים רשאים לזמן, ששנינו בברייתא, 
שלש נָשִים שאכלו כאחת, אם רצו מִזמּנוֹת ?עצמן, וכן עַבָדִים 
שאכלו כאחד אם רצו מִזְמָנִים ?עצמן, אבל חבורה של נָשִים 
וְעַבְדִים וּקְטַנִים שאכלו יחד, אף אם רצו לזמן אִין מִזמָנִין - אינם 
רשאים לזמן, שאין הדבר הגון שיקבעו לאכול יחד, שמא יבואו לידי 
פריצותי. מדייקת הגמרא, (והא נשים אפילו מאה וְהקָא - והרי 
אפילו מַאֶה נָשִי [-מאה נשים] שאכלו יחד, כָּתְרִי גִּכְרִי דְּמִיין - 
נחשבות רק כשני אנשים לענין זימון, כלומר שאינן חייבות בזימוןי, 
וקִפָּנִי - ושנינו בברייתא, שאף על פי כן נָשִים שרצו לזמן מִזָמנות 
לעצְמְן וְעַבַּדִים שרצו לזמן מִזְפָּנִין ?עַצמן, ואם כן אף שני אנשים 
שפטורים מזימון יוכלו לזמן אם ירצו, וקשה על הסובר שאין שנים 
רשאים לזמן. 


דוחה הגמרא, שָאנִי הַתֶּם - שונה טעם הזימון בשלש נשים ואינו 
משום שהרשות לזמן נתונה אף לפחות משלשה, אלא הטעם הוא משום 
דְאִיפָא - שיש בשלש נשים ריבוי דעות, ועל כן מתקיים בהן הפסוק 
'גדלו לה' אתי' וכדלעיל (ע"6)". לא כן הדבר בשני אנשים, שאין שם 
אלא שתי דעות בלבד, ואין מתקיים בהם פפוק זה, ולפיכך אינם 
רשאים לזמן. 


הגמרא מקשה על דחיה זו, אִי הֲכִיי - אם כך שהטעם שהן יכולות 
לזמן הוא משום שיש כאן שלש דעות, אִימָא פִיפָא - אמור ובאר 
את הסיפא של ברייתא זו, ששנינו בסיפא, נָשִים וַעַבְדִים האוכלים 
יחד אַם רצו לזמ אין מִזְמָנִין, ואַפּאי - ומדוע לא יזמנו, וְהָא - 
סוף סוף אִיפָּא [-יש] שלש דעות ושייך בהם זימון'. מתרצת הגמרא, 
שָאנִי הָתֶם משום פְּרִיצוּתָא - שונה הדין בחבורת נשים ועבדים 


א. תיבת 'מעיקרא' כאן אין לה מובן, שהרי לולי אכילת השמש לא היתה עליהם 
חובת זימון כלל, ורק על ידי אכילתו הם מתחייבים בה. ואכן כתב בדקדוקי סופרים 
(פות ע) שתיבה זו אינה מופיעה בכתבי יד ולא ברש"י, ובאה לכאן בטעות סופר 
מהדמיון לנוסח הגמרא לעיל (ע"6) 'שאני התם דקבעו להו בחובה מעיקרא'. 

ב. כיון שהעבדים שטופי זימה הם וחשודים על הזנות, חששו חז"ל שמא מתוך 
קביעותם בחבורה עם נשים וקטנים יבואו לידי זנות עם הנשים או לידי משכב זכור 
עם הקטנים. על פי רש"י (ד"ס פס) ושו"ע (פֿוים סי קלע ס"ו) ומשנה ברורה (פס ס"ק יל). 
וכתב המגן אברהם (שס סק"ד) שלכן אפילו היו שם שלשה עבדים מלבד הנשים, אינם 
רשאים לזמן. 

ג. בנוספח הגמרא כפי שהוא לפנינו יש כפל לשון, ויש להשמיט חלק מהתיבות. מה 
שהקיף המדפיס בסוגריים את התיבות 'והא נשים אפילו מאה', הוא לפי נוסח התוספות 
כאן (כד"ס ו60). אמנם בהגהות הגר"א (פות 5) כתב להשמיט את התיבות 'והא מאהי, 
וכך צריך לומר 'והא נשים אפילו מאה נשי כתרי גברי דמיין'. והמהרי"פ בגליון כתב 
שמדברי רש"י (ד"ס דפפינו) נראה שצריך לגרוס 'והא אפילו מאה נשי כתרי גברי דמיין'. 
ד. על פי רש"י (ד"ס דפפינו). אבל תוספות ותוספות הרא"ש (ד"ס ספ) פירשו שמאה 
נשים הן כשני אנשים מבחינת המנין, דהיינו שלכל דבר שצריך סכום ומנין, כגון עשרה 
לאמירת קדיש וקדושה, הן אינן משלימות את המנין, וכן לענין זימון שצריך שלשה 
אינן חשובות אלא כשנים. 

ה. ששם סמכה הגמרא את ענין הזימון לפסוק זה, ולפי פירוש רש"י (שס ד"ס מנפ) 
היינו שלמדנו ממנו ששלשה ראויים לזמן, שכן משמע שאומר היחיד לשנים גדלו לה' 
יחד אתי, ומכאן שדווקא שלשה רשאים להגדיל את שמו, ולא בפחות מכך. 

ו. כתבו תוספות (ד"ס לי סכי ועוד) שאין לגרוס 'אי הכי', שכן השאלה מדוע נשים 
ועבדים יחד אינם רשאים לזמן, לא נשאלה בעקבות התירוץ 'שאני התם דאיכא דעות' 
אלא היא שאלה בפני עצמה, שכיון שנשים ועבדים רשאים לזמן בפני עצמם, מדוע 
שנינו בסיפא שכשהם ביחד אינם רשאים לזמן. ובאה שאלה זו כאן בדרך אגב, שכיון 
שהובאה תחילת הברייתא, ממשיכה הגמרא לבאר גם את המשכה. תוספות הרא"ש 
(ד"ס נטיס). 

ובדברי המפרשים מצאנו כמה דרכים ליישב את הגירסא 'אי הכי' המופיעה בגמרא 
שלפנינו. א. תוספות הרא"ש (פס) כתב ליישב בדוחק, ששאלת הגמרא היא שבשלמא 
אם נאמר ששנים מזמנין, מובן מדוע נשים ועבדים אין מזמנין אפילו רצו, וזאת כדי 
שלא יבואו אשה אחת ועבד אחד לזמן ויעברו על איסור ייחוד, אך לדבריך שמזמנין 
דווקא כשיש שלש דעות, מדוע לא יזמנו בשתי נשים ועבד או בשני עבדים ואשה 


פרק שביעי 


ברכות 


יחד, שכיון שיש חשש שיבואו לידי פריצות אסרו עליהם חכמים לזמן, 
אבל נשים האוכלות לבדן ועבדים האוכלים לבדם, מזמנים, משום שיש 
בהם שלש דעות. 


מה: [א] 


לעיל הובא שנחלקו רב ורבי יוחנן אם שנים יכולים לזמן. הגמרא 
מבררת מה אמר כל אחד מהם": 
אומרת הגמרא, תִּסְתַּיִים - יש להוכיח דְּרַב הוא זה דְּאָמַר ששנים 
שאכלו אם רצו לזְמַּן אין מִזְפָנִין, שהרי מצאנו דְּאָמַר רב דימי 
בר יוסַף, אָמַר רב, שָלשָה שָאֶכְלוּ פְּאַחת וקודם שזימנו יַצָא אֶחַד 
מִהַם לשוק [-לרחוב], כשרוצים השנים שנותרו לזמן, קוֹרְאִין 
ומודיעים 1% שהם רוצים לזמן, והוא פונה אליהם מהמקום בו הוא 
עומד* וּמִזְמָנִין עָלָיו אף בלא שהוא חוזר לשבת עמם'. מכך שהצריך 
רב שהשנים יקראו לאותו אחד שיצא, יש לדייק ולומר, ַעַמָא - הטעם 
ששנים אלו מזמנים משום דקוראין ל1 [-ליוצאן, הָא [-אבל אם] לא 
קוראין ל1, לא היו רשאים לזמן לפי שנותרו רק שנים, ומוכח שרב 
הוא הסובר ששנים אינם יכולים לזמן. 


דוחה הגמרא, אין להוכיח ממימרא זו מה דעתו של רב, שיתכן 
שדעתו היא ששנים רשאים לזמן, אלא שַאנִי הַתֶם - שונה הדין באופן 
האמור שהיו שלשה ויצא אחד מהם, שדווקא שם הצריך רב שיקראו 
לשלישי שיצא ולא יזמנו בלעדיו, משום דְאִקְבְעוּ ?הו בְּחוֹבָה 
מְעִיקְרא - שכבר נקבעו קודם שיצא בזימון של חובה, וזימון בלעדיו 
הוא זימון של רשות, וכיון שגדול המצווה ועושה ממי שאינו מצווה 
(כדנעיל ע"6), על כן אמר רב שיקראו לו לזמן עמם, שבכך הם עושים 
זימון של חובה כפי שהוקבעו. 


הגמרא מביאה ראיה שרבי יוחנן הוא הסובר שאין שנים רשאים 
לזמן: 

אומרת הגמרא, אֶלָא, תִּסְתִּיים - יש להוכיח דְרְבִּי יוֹחֲנֶן הוּא זה 
דְאָמַר ששנים אַם רצו לְזְמַּן אין מִזֹמַנִין. שהרי מצאנו דְּאֲמַר רַבָּה 
בַר בַּר חַנָה, אָמַר רְכִּי יוחֶנְן, שָנַיִם שָאֶכְלוּ כְּאַחַת, כאשר הם 
מגיעים לברכת המזון אינם צריכים לברך כל אחד בנפרד אלא אֶחַד 


שאין בכך איסור ייחוד, ועל כך תירצה הגמרא שמכל מקום אסרו משום פריצות. ב. 
הצל"ח (פוס' ד"ס 6) ביאר כעין האופן הקודם ובנוסח אחר, שכבר מתחילה ידעה 


הערא שאסורים הם לזמן מחשש פריצות וכמו שפירש רש"י (ד"ס ס), ושאלת הגמרא 


היא שאם נאמר ששנים מזמנין מובן מדוע משום חשש פריצות אסרו לזמן בשתי 
נשים ושני עבדים שאכלו יחד, שכיון שהם שנים שנים לא יתבטל הזימון, שהרי 
באפשרותם לזמן בנפרד. אבל אחר שאמרנו שאין מזמנים אלא כשיש שלש דעות, 
ונמצא שאין באפשרות הנשים והעבדים לזמן בנפרד, מדוע נחשוש בזה לחשש פריצות 
עד כדי שנמנע מהם לזמן. והתרצן השיב שחשש פריצות גדול דיו למנוע מהם את 
הזימון, גם אם כתוצאה מכך יתבטל לגמרי. ג. המאירי (ד"ס ענן, וכיון (דכריו ס3נ"ת סס) 
יישב על פי שיטתו [וכן היא דעת תלמידי רבינו יונה (נעיל ע"5 ד"ס ונרפס (מוני), הרא"ש 
(סי' ד), ועוד], שלאחר תירוץ הגמרא שבשלש נשים ישנה מעלה של שלש דעות, יש 
ללמוד שהזימון בשלש נשים הוא חובה כבאנשים. ולפי זה אפשר לפרש, שהמקשן 
שאל שאם נאמר שהזימון אצלם רשות, הואיל ואין נאה לצרף נשים ועבדים מובן 
מדוע אסרו להם חכמים לזמן, אבל לתרצן שחידש את ענין הדעות ונמצא שהזימון 
עליהן חובה, קשה מדוע כשאכלו יחד הפקיעו מהם את חובת הזימון [שסבר המקשן 
שחשש פריצות אינו מועיל להפקיע חובה זו, צל"ח]. והשיב התרצן שחשש הפריצות 
גדול כל כך עד כדי להפקיע חובת זימון שכבר חלה עליהם. וראה עוד ביאורים בזה 
בילקוט ביאורים. 

ז. אבל אינו חובה עליהם. כן פירש רש"י (נד"ס דסיכפ), וכן דעת התוספות (ד"ס טלל). 
וראה בהערה הקודמת, שדעת המאירי ועוד ראשונים שלאחר תירוץ הגמרא שבשלש 
ישנה מעלה של דעות, אזי גם בשלש נשים הזימון חובה כבשלשה אנשים. 

ח. שכן כלל בידינו (כילס ד.) שבמקום שנחלקו רב ורבי יוחנן, הלכה כרבי יוחנן. ע"פ 
פירוש רבינו חננאל (ל"ס ופסיקנ). 

ט. רש"י (ל"ס קולפין). והרשב"א (ד"ס פמר ככ לימי וסכיקו סנכית יוסף לו" סי' קנד ק"3) הביא 
שרב האי גאון כתב בשם רבותיו, שזה שאמרו שאינו צריך לחזור לשבת עמהם, הוא 
דווקא כגון שפתח הבית שבו אכלו פונה לשוק וזה שיצא לחוץ יושב כנגד הפתח. 
אמנם הרא"ה (ל"ס פמכ) והריטב"א (סנכות כככות פ"ס הכ"כ) כתבו שמזמנים עליו רק באופן 
שהוא בא ויושב עמהם. ופירשו, שמה שאמרו בגמרא שקוראים לו, היינו שקוראים לו 
לבוא לשבת עמם, והחידוש הוא שאף שיצא לשוק עדיין לא נתבטל צירופם וקביעותם 
ועדיין הם צריכים לזמן. והמאירי (ד"ס פנפס) הביא פירוש זה וכתב שאין שיטת הסוגיא 
מוכיחה כן. 

י. ולכשיחזור לביתו יחזור ויברך ברכת המזון לעצמו. רמב"ם (נככופ פ"ס סי"ג). 


עין משפט 
נר מצוה 


יו א מיי' פ"ס מסנכות 
כלכות סלכס ז סמג 
עטין כו עוס"ע פו"ס סי" 
קנט סעיף ו: 
יד ב מיי' פ""ס סס סל' י 
סמג קס טוק"ע פו"ק 
סי" ריג סעיף 3: 
טוג ד מי" פ"ס סקס 
סנכס יג וסמנ עס 
טוק"ע פו"ם סימן קלד 
קעיף 3: 
טו המיי' טס סל' עו קמג 
פס טוק"ע פו"ס סי 
קנג סעיף : 


השא ין ו מי' פ"ז קס סנ ו 


סמג קס טוק"ע ו" 
סי" ר סעיף 5: 
יח ז טוק"ע פו"ם סימן 
קל סעיף : 
יט ח פי' פ"ה עס סל' יז 
סמג סקס טוק"ע פו"ס 
סי' קלח סעיף 6: 
כ ם מיי' פ" עס סל' טז 
סמג סס טוק"ע פו"ת 
קי' קפס סעיף 6 ונקי לטו 
סעיף 6: 
כא י טוס"ע פו"ס סי 
קפס סעיף 3: 


משנת ראשונים 


שאני | התם משום 
פריצותא. משום פריצותא 
דעבדים, שטופין בזמה 
הן ולא הוי צירופן נאה. 

[הריטב"א] 


והוינן בה. לשון הויה 
הוא סוגית הגמרא ומשא 
ומתן בדברי המשנה, 
כדאמרינן בעלמא הויות 
דאביי ורבא, הוי בה רבי 
אבהו, הוי בה רבי יוחנן, 
והוינן בה, והרבה כיוצא 

בהן. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


פופר מברך ובור יוצא. 
מכאן רוצין להביא ראיה 
דאשה יוצאה בבהמ"ז 
בשמיעה אע"פ שאינה 
מבינה לה"ק, ואין ראיה 
מכאן דדילמא מיירי הכא 
בבור שמבין לה"ק אבל 
אינו יודע לברך, ורש"י 
הביא ראיה מדתניא 
במגילה והלועז ששמע 
אשורית | יצא | אע"פ 
שאינו מבין הלשון. ויש 
לדחות דפרסומי ניסא 
שאני, כדאמר רבינא 
התם אטו האחשתונים 
בני הרמכים מי ידעינן 
מאן נינהו אלא פרסומי 
ניסא שאני. 

[תוספות הרא"ש] 


שלשה שאכלו כאחת 
אחד מפפיק לשנים. אס 
רצו שנים מהם לצאת 
ורוצים לברך ולצאת 
שכבר גמרו אכילתן 
והאחד לא גמר עדיין, 
האחד מפסיק אכילתו על 
כרחו ומזמנין עליו ועונה 
עמהם. ואפילו לא רצה 
להפסיק הן מזמנין עליו 
ויוצאין ידי זימון בין 
עונה בין אינו עונה כל 
זמן שהוא עומד לשם. 
[הריטב"א] 


שאני רב פפא דלפנים 
משורת | הדין הוא 
דעבד. דאנן לא אמרינן 
אלא דאין שנים חייבין 
להפסיק לאחד, אבל אי 
בעו מצו עבדי ויצאו 
כולן ידי זימון ואחר 
ברכת ‏ זימון חוזרין 
לאכול אלו שלא גמרו 
לאכול. ונראה שאין 
צריכין לברך המוציא 
שהרי אלו לא פסקו 
לדעת גמר סעודה ודעתן 
לגמור סעודתן. 
[הריטב"א] 
בריך איניש לנפשיה. 
דסבירא להו דחילוק 


ברכות עדיף היכא דליכא חד מופלג וחיוב זימון הוא בדאיכא חד מופלג דהוא מברך. דומיא דמשה דהא מכי שם ה' אקרא נפקא לן או כדוד מדכתיב גדלו לה' אתי. [הריטב"א] 


מה: 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ודא מאה נשי כתרי גברי דמיין. לענין קנון תפנה ולעמן כל | דניחא להו דמקבע להו בחובה. דגדול סמנווס ועופס: אם רצו אין 
לנר קנעקכס וספיגו סכי סטכינן לסו כקלטס וס"ס (טניס = מזמנים, כדמפרם טעמ כקמן טסין קכיעופן נ6ס מטוס פרינותס, 


כל כ מפי למימר כחד דמיין דסינן יכולות מומן דס קסני נסיס 
מזמנות לע5מן ורס"י פירט כסרי נענין סוכס. דסין פיינום. ממן 


וס ככֿו מזמנות וסו סדין לסניס: 
שאני התם דאיכא דעות. מכלן 
מסמע דנטיס יכוכות מזמן 
לענמן וכן עסו כנות רכינו לנלסס 
סמיו על רניו יסולס ע"פ קניסן 
ומיסו 69 נסגו סעולס כן וקקס 6מ6י 
9 נסגו | מדקתני מזמנות מסמע 
לקפמר סינות לזמן ו"כ דנסיס 
מזמנות לעכמן סיינ מס ככו ממן 
מזמנות וכן מסמע קת סנפון 
מדקתני כסמוך נסיס וענדיס מס 
רלו ממן פין מזמנין ועוד דמדמס 
ניס סגמכ נטניס מסמע דסוכס 
ניכ וס דק6מר כרים ערכין (דף ג. 
ופס) סכל מסוייכין כזימון (6תויי נסיס 
נענין כסות ק5מר ו לענין סוכס 
ונסיס 5ריך עיון פס ונקות כנרכת 
ויק מכיסין רפיס טיונקות מדסמר 
לקמן" סופר מכרך ובור יו5 מכקן 
מסמע ססף סנסיס ונקות ככסמ"ז 
טננו מיסו ים (דסות קופס כליס 
דספני בור סמכין בנטון סקדק ויודע 
קת מסי ק6מר 936 פֿינו יודע נכרך 
6 נסיס ספיין מכינות כננ מני 
למימר דנ נפקי וס דפמרי' מגילס 
(פ"ע די י:) כועז ססמע 6טורים י02 
פרסומי ניס בענמb‏ ספני כדסמרינן 
הפס (דף .) ססססתלניס כני 
סרמכיס מי ידעינן מסי (יסו: 
אי הני אימא סיפא. 5 גרסין סי 
סכי דס ספי"' מעיקר' גמי 
סוס מני למפרך מסיפ5 דסין מזמנין: 
רך זניד אמר ברוך הוא ומכורך. 
ובס"ג פסק כלוך סוס" ומכורך 
סמו פמיד לעונס ועד ופי סוס עקלס 
עני כתרייסו | כלוך | סו 6כסיגו 
ומנורך סמו ממיד לעולס ועד: 
הא גנונה ירושלים הא בשאר 
ברכות. פכ"ם וס'ג די"ע 
כל רכס וכרכס כגון סכ יטמנ 
וליו כו ומיסו פוק מו מקי עמק 
דנר סנ נסגו לענות פמן 606 
לחר כונס ירועליס דכסמ"ז: 
רב אשי עי ליה בלחישה. 
וכן פסק 3ס"ג ועוד לדילן 
דליכ פועליס ספינו סנ מ 
b‏ 


דניחא להו דמקבע להו בחובה (מעיקרא*) 
ת"ש * *נשים מזמנות לעצמן ועבדים מזמנים 
לעצמן נשים ועבדים וקטנים אם רצו לזמן 
אין מזמנין (והא נשים אפילו מאה") והא 
מאה *! נשי כתרי גברי דמיין וקתני נשים 
מזמנות לעצמן ועבדים מזמנין לעצמן שאני 
התם דאיכא דעות א"ה אימא סיפא נשים 
ועבדים אם רצו לזמן אין מזמנין אמאי לא והא 
איכא דעות שאני התם משום פריצותא. 
תסתיים דרב דאמר אם רצו לזמן אין מזמנין 
דאמר רב דימי בר יוסף אמר רב שלשה 
שאכלו כאחת ויצא אחד מהם לשוק קוראין 
לו ומזמנין עליו טעמא דקוראין לו הא לא 
קוראין לו לא שאני התם דאקבעו להו בחובה 
מעיקרא אלא תסתיים דר' יוחנן הוא דאמר 
אם רצו לזמן אין מזמנין דאמר רבה בר בר 


חנה א"ר יוחנן שנים שאכלו כאחת אחד מהן / 


יוצא בברכת חבירו והוינן בה מאי קא משמע 
לן תנינא > : שמע ולא ענה יצא ואמר רבי זירא 
לומר שאין ברכת הזימון ביניהם תסתיים א"ל 
רבא בר רב הונא לרב הונא והא רבנן דאתו 
ממערבא אמרי אם רצו לזמן מזמנין מאי לאו 
רשמיע להו מר' יוחנן לא דשמיע להו מרב 
מקמי דנחית לבבל: גופא אמר רב דימי בר 
יוסף אמר רב ישלשה שאכלו כאחת ויצא אחד 
מהם לשוק קוראין לו ומזמנין עליו אמר אביי 
והוא דקרו ליה ועני אמר מר זוטרא ולא אמרן 
אלא בשלשה אבל בעשרה עד דנייתי מתקיף 
לה רב אשי אדרבה איפכא מסתברא תשעה 
9 נראין כעשרה שנים אין נראין כשלשה 
ד והלכתא כמר זוטרא מ"ט ‏ כיון דבעי לאדכורי 
שם שמים בציר מעשרה לאו אורח ארעא. 
אמר אביי נקיטינן שנים שאכלו כאחת מצוה 
ליחלק ‏ תניא נמי הכי חשנים שאכלו כאחת 
מצוה ליחלק במה דברים אמורים כששניהם 
סופרים אבל אחד סופר ואחד בור סופר מברך 
ובור יוצא: אמר רבא = הא מילתא אמריתא 
אנא ואיתמרה משמיה דרבי זירא כוותי 
ישלשה שאכלו כאחת אחד מפסיק לשנים 
ואין שנים מפסיקין לאחד ולא והא רב פפא 
אפסיק ליה לאבא מר" בריה איהו וחד שאני 
רב פפא ידלפנים משורת הדין הוא דעבר. 


יהודה בר מרימר ומר בר רב אשי ורב אחא מדפתי כרכי ריפתא בהדי 
הדדי לא הוה בהו חד דהוה מופלג מחבריה לברוכי להו (יתבי וקא 
מיבעיא להו") הא דתנן שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן הני מילי היכא דאיכא 
אדם נדול אבל היכא דכי הדדי נינהו חלוק ברכות עדיף בריך איניש 
(₪ לנפשיה אתו לקמיה דמרימר אמר להו ידי ברכה יצאתם זידי זימון לא 
יצאתם וכי תימרו ניהדר ונזמן * אין זימון למפרע. בא ומצאן כשהן מברכים 
מהו אומר אחריהם רב זביד אמר ברוך ומבורך רב פפא אמר עונה אמן ולא 
פליגי "הא דאשכחינהו דקא אמרי נברך והא דאשכחינהו דקא אמרי ברוך 
אשכחינהו דקא אמרי נברך אומר ברוך ומבורך אשכחינהו דקא אמרי ברוך 
עונה אמן. תני חדא העונה אמן אחר (6 ברכותיו הרי זה משובח ותניא אידך 
הרי זה מגונה לא קשיא להא בבונה ירושלים הא בשאר ברכות אביי עני 
לה בקלא כי היכי דלשמעו פועלים וליקומו דהמוב והמטיב לאו 
דאורייתא רב אשי 'עני ליה בלחישא כי היכי דלא נזלזלו (כ) בהטוב והמטיב. 


רו 


- 


כין דנסיס כין למסכנ זכור דענליס כקטניס: דאפילו מאה כתרי 
דמיין. כענין תוכס, דסין סייכות ממן וס ככֿו מזמנין", וסול סדין 


(שניס: | דאיכא | דעות. דסע"ג 
דלענין סוכס. 6ינן | סייכוס, = לעכין 
כקות דעות קלקס סקיני נסולות 
טפי מסני פנסיס, דליכ מסוס גדלו 
לס פתי: קוראין לו. (סודיעו קסס 
כופֿיס מזמן, ויפנס פניסס כמקוס 
מעמדו ודי (סס ככך: ומזמנין עליו, 
וסע"פ ססינו 63 956ס: ואמר רבי 
זירא לומר שאין ברכת הזימון ביניהן. 
₪ 3 ננמדנו 606 ספין 5ריכין 
זימון, דכיון דססד יו05 ככרכת סכרו 
ססמעינן" דסין זימון, דסי יט זימון 
כרכת קניסס סי קסכי סומר (נלך 
וסוb‏ עונס כרוך סו: לאו דשמיע 
להו מרבי יוחנן, דכר מעכנק סוס, 
דיו רכ כככל סוס וכני | מעכנb‏ 
סיכ סמיע כסו: והוא דקרו ליה 
ועני. ססמוך סול 956 ועונס ככוך 
סו: לא אמרן. דנ 5ליך יקי 
גכייסו כ סנסס, למנכ עקלס 
סילטרפו מסוס סקרק סקס עד 
דספי גכייסו: נראין כעשרה. דסין 
]קדס ממסר (סכתין כין עקלס 
(פקעס: מצוה ליחלק. ולככך ככ 
קחד כפני ענמו כין כרכת סמוליס 
כין | כרכת | סמזון: אחד מפסיק 
לשנים. 6ס גמרו סטניס סעולתן 
ולולין ממן, דרך פכן סו טיס 
סקסל מססיק ת סעודתו עד 
סיזנו עניו עד כרכת סון דסייגו 
ברכ זימון" ומוזל וגומר סעודתו, 
6 טניס 6ין עניסס (ספסיק כסכיכ 
סיסיל ומתין עד סיגמכו: לפנים 
משורת הדין. כפתקוניס: לא הוה 
בהו (ס), מופנג כמכמס וכזקנס מן 
סקניס: דאיכא אדם גדול, ססגלוג 
מכרך כדפסקיין לקמן סנכת (דף 
מ): בא ומצאן. קסד מן סוק 
ב ומ5 סנס שסיו מזמנין: ברוך 
ומבורך. ‏ דנ מלי כמימר ססכלנו 
מקלו: הא דקאמר ברוך ומכורך. 
כדקסכסינסו דקסמר. סהמומן גכרך, 
6 פקכמינסו דענו כלוך סול עונס 
כתלייסו 6מן: הא בבונה ירושלים. 
סיק סוף סנלכות סכי זס מטונק, 
וכן כסוף כככות דקרילת קמע 
סמרית ועככית, ומר כל כככומיו 
לקתני כנרייתל סכי זס מקנק 
שר גמר כל פככותיו קפמר, 
וֿסר כל כּרכותיו דקתני סכי זס 
מגונס כסוף כל בללס וכככס 
קסמר: כו היכי דלשמעו פועלים. 
וילעו סננמרס כל סנככס, שסכי 
פֿין סמכרך עונס >מן 656 לכסוף: 
וליקומו. לעכידתייסו, ופי מסוס 
דקמפקע סו מסטוכ וסמטיב 6 
פיכפת ניס, דקסכר דנפו דקורייתb‏ 
סי 606 כיננס תקטס ענ סלוגי 
ביר קנתנו (קנולס: רב אשי עני. 
נססול פמן בנסיקס, כי סיכי דל 
נסמעו וידעו סקס גמר סנככות 
ויזמכו כסטו וסמטיכ, ומיסו מסוס 
דסוף כל כלכותיו סיס ₪ וסני בנריית 
ס"ז מסוכם כ סגי דנ עני מיס: 
קטינס 


הא בבונה ירושלים. הוא 


הדין דבכל מקום בסוף ברכותיו דעונה אמן. ודוקא בסוף משום דלא הוי הפסק כגון יהללוך וישתבח וכל כיוצא בזה. ולאפוקי בין ברכה לברכה ובין ברכה לקריאת שמע ובין גאולה לתפלה, ובברכת המצות בין 
ברכה לקיום המצוה, ובברכת הנהנין בין ברכה להנאה. [הלכות גדולות] 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) ועככין ג.], 3) סוכס 
דף כם: [ע"ס סיט:], 
ג) מגיעס כג:, ד) סולין 
קו., | ס)[מנמות מ::, 
0 של דף 1 וס"ס, 
1) [לקמן :.], פ) לקמן 
מו. עיי"ש, | 9) לקמן 
מח:, *) בעמוד זה. 


הגתות הב"ח 


() גמ' (רפֿין כעקכס. 
מבפ"ג סוף לף מ"ז: 
(3) שם כריך סכום 
איניש (נפטיס: (ג) שם 
ל | כל כלכלותץ: 
(ל) שם דלפ ולו רבנן 
נסטונ: (ס) רש"י ד"ס 
( סוס כסו חד מופלג: 


<=>-%=--- 
הנהות הגר"א 


[א] גמ' וס נסיס פפי' 
מס (והא | מאה) 
סס"מ: 


הגהות וציונים 


5] תיבת "מעיקרא" 
ליתא בכת"י וברש"י, 
ובאמת אין לו הבנה ובא 
לכאן בט"ס מהא דאמר 
בסמוך "שאני התם 
דאקבעו להו בחובה 
מעיקרא" (דק"ס): 2] [די 
תיבות הללו צריכין מובן 
ומדברי | רש"י נראה 
דגריס והא אפי' מאה 
נשי כתרי גברי דמיין] 
(גליון) ובכת"י ליתא 
ועיין | דק"ס שמבאר 
מהיכן נובע הטעות ועיין 
ברכת ראש 2] בכת"י 
ואיתמר במערכא 
משמיה וכו' (וכ"ה 
במנחות מ עב 
ובראשונים): ל] צ"ל 
אבא מרי בריה שכן הוא 
בתפילה לסיום מסכת 


(וכן | הובא | בקצת 
ראשונים): ס] [צ"ל 
אמרי וכ"א ברי"ף 


ורא"ש] (גליון): ו] צ"ל 
מזמנות וכיה בכתיי: 
₪ נדצ"ל, ששעינן 
(באה"מ): ק] רש"י כאן 
וכד"ה ‏ הוא ‏ כתב 
ש"עונה ברוך הוא" 
שלפי נוסח רש"י עונים 
השומעים למזמן "ברוך 
הוא שאכלנו וכו" 
(וכיה בסיהור רשיי סיי 
צ ובמחזור ויטרי סי 
סא): ע] צ"ל היא וכיה 


בפתל: יק ציל ברוך 
ומבורך, וכ"ה ברא"ש 
ובה"ג | (אמרי נועם 


להגר"א) וברמב"ם איתא 
"ברוך הוא ומבורך" דלא 
כבה"ג: כ] יש להוסיף 
בכל סיום בהכה וברכה 
(באה"מ וכיה בחוסי 
ריה"ח וכתוס' הרא"ש 
עיי"ש): 


אוצר החכמה 


שלשה שאכלן 


מִהַן ווֹצא בְבְרְכַת חֲבֵירוֹי, לפי ששומע כעונה". וַהֲוִינֵן בָּה - 
ונשאנו ונתנו בדברי רבי יוחנן הללו, והקשינו מאי קא משַמע ?ן - 
מה ראה צורך להשמיענו שיוצא אדם ידי ברכת המזון* שהוא שומע 
מחבירו, הרי כבר תִנִינָא - שנינו בברייתא", שמע ברכת חבירו ולא 
עֶנַה אחריה אמן", יִצַא ידי חובתו, לפי שאין עניית אמן מעכבת, ומה 
חידש רבי יוחנן". וְאָמַר רְכִּי זִירָא - וביאר רבי זירא את דברי רבי 
יוחנן, שאכן לא בא רבי יוחנן לחדש שיוצא אדם בכך שהוא שומע 
את ברכת חבירו, אלא בא לוֹמַר שָאִין בִּרְכָת הַזִּימוּן בִּינִיהַם - בין 
שנים האוכלים כאחד, שאינם רשאים לזמן כלל, שעל כן נקט רבי 
יוחנן בלשונו שאחד יוצא 'בברכת חבירו', שאילו היה שם זימון היתה 
הברכה נחשבת 'ברכת שניהם', שהרי הוא אומר נברך וחבירו עונה 
ברוך הוא". מסיימת הגמרא, תִּסְתּיִים - אכן יש ראיה מדברי רבי 
יוחנן, ונתברר לנו שהוא הסובר שאין שנים רשאים לזמן. וכן מוכח 
מעתה, שרב החולק עליו הוא הסובר ששנים רשאים לזמן. 


הגמרא דנה אם אכן ניתן לומר שרבי יוחנן הוא הסובר ששנים 
אינם רשאים לזמן: 
אָמַר ליח - שאל רְבָאי בַּר רב הוּנא ?רב הוּנָא, וְהָא רִבָּנָן דאַתוּ 
מִמַעִרְבָא אָמְרִי - והרי תלמידי החכמים שבאו מארץ ישראל לבבל 
אומרים, ששנים אָם רצו לזְמַּן מזפּנין, מאי לאו - האם מה שאמרו 
זאת אינו אלא משום דִשָמִיעַ ?הוּ - ששמעו כך מַרַבִּי יוחֶנֶן שהיה 
ראש הישיבה בארץ ישראל". שאם לא שמעו כן מרבי יוחנן, מהיכן 
שמעו לומר זאת, שהרי אין לומר ששמעו זאת מרב, שכן רב היה דר 
בבבל. דוחה הגמרא, לא, לא מרבי יוחנן שמעו זאת, אלא דִשָמִיעַ ?הו 
- ששמעו כך מַרְב, מְַּמִי דִנְחית - לפני שירד מארץ ישראל לְבְבֶלי, 


א 


הגמרא חוזרת למימרא של רב בענין שלשה שאכלו ויצא אחד 
מהם: 
פָא - נשוב לעצם דינו של רב, אָמַר רב דִּימִי בַּר יוסַף, אָמר רב, 
שָלשָה שָאָכְלוּ פְאַחַת וקודם שזימנו יִצָא אֶחַד מֵהֶם לשוק, כאשר 


וא. להלן (נסמען סעמוד) מובאת ברייתא ש'שנים שאכלו מצוה ליחלק' ועל כל אחד 
לברך לעצמו. ולכאורה דברים אלו הם שלא כרבי יוחנן האומר שיכול כל אחד לצאת 
בברכת חבירו. אלא שהברייתא שם העמידה את דבריה שמצוה ליחלק רק כששניהם 
סופרים, דהיינו שהם בקיאים בברכה, אך אם היה אחד סופר ואחד בור יכול הסופר 
לברך ולהוציא את הבור, ואפשר שבאופן זה דיבר רבי יוחנן. ואכן כך פירשו הפני 
יהושע (ד"ס ₪6) והצל"ח (ד"ס תננ) את דברי רבי יוחנן, לדעת התוספות [והובאו 
דבריהם בילקוט ביאורים עיי"ש]. 

אבל דעת הרשב"א (ל"ס ס) היא שאין לומר שרבי יוחנן דיבר בסופר ובור, שאם כן 
היה לו לפרש בדבריו 'שנים שאכלו אחד סופר ואחד בור', כלשון הברייתא, [וראה 
בדבריו שם ראיה נוספת לכך]. ובתחילת דבריו נקט הרשב"א שמה שאמר רבי יוחנן 
שאחד יוצא בברכת חבירו היינו בדיעבד. אבל לכתחילה אינם רשאים להוציא זה את 
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זה. אולם מסקנתו היא [לפי מה שהוכיח מדברי רבי זירא] שרבי יוחנן סובר שגם 
לכתחילה רשאי האחד לצאת בברכת חבירו, ולא ראה את הברייתא האומרת שמצוה 
ליחלק, ואכן אין הלכה כדבריו אלא כדברי הברייתא. עוד כתב הרשב"א בדרך אחרת, 
שמה שאמרו בברייתא 'מצוה ליחלק' היינו שמצוה מן המובחר ליחלק אבל אין זו 
חובה, ואילו רצה לצאת לכתחילה בברכת חבירו יוצא, ובזה דיבר רבי יוחנן. וראה 
ענין זה בהרחבה בילקוט ביאורים. 

וב. וצריך שישמע כל הברכה מפי המברך מלה במלה ויכוון בשמיעה זו לצאת ידי 
חובתו, ואף חבירו יכוון להוציאו. טור ושולחן ערוך (פו"ת סי' ק5ג ס"). 

יג. ואין לפרש את כוונתו שאחד מוציא את חבירו בברכת הזימון, שכן ברכה זו אינה 
קרויה ברכת חבירו אלא ברכת שניהם היא. רש"י (ד"ס ופמר). 

יד. בגמרא בסוכה (₪:) הובאו דברים אלו בשם רבי חייא בר אבא, ולא בשם ברייתא. 
וראה על כך בצל"ח (ד"ס תנינ - סרפון). 

טו. כפי שהיה ראוי, לפי שעניית אמן מראה כי הוא מתכוון לצאת בברכה זו. שערי 
תשובה (פו"ם סי ליג סק"ל) בשם אחרונים, ועיין בדבריו שהביא מעלות נוספות בעניית 
אמן. 

טז. הקשו האחרונים, מדוע לא ניתן ליישב שרבי יוחנן חידש שיוצא אף לכתחילה, 
והלא דבר זה לא ניתן לשמוע מן הברייתא שנקטה בלשונה יצא', ומשמע שרק בדיעבד 
יצא. וראה על כך בילקוט ביאורים. 

יז. וכך הוא ביאור דבריו, שנים שאכלו כאחת אין ביניהם אלא דווקא מה שאחד יוצא 
בברכת חברו, אבל זימון אין ביניהם כלל, שאינו נוהג בפחות משלשה. שיטה מקובצת 
(ל"ס כ6י). 

לח בהגהות יצביץ (ליסיפ:ס והר"יי/הלפרין (ליסינ) כתבו שציל רבה:יבר רב הונא: 


פרק שביעי 


ברכות 


ירצו השנים לזמן קוֹרְאִין לו להודיעו שהם רוצים לזמן, וּמִזמָנִין עָלִיו 
אף שהוא עדיין בשוק. אִמַר אַכַּיֵי, והוּא קרו ליה וְעֲנֵי - מה שהתירו 
לזמן עליו בעודו בשוק, הוא דווקא אם לא התרחק כל כך, וכשקוראים 
לו הוא שומע את קולם ועונה עמהם 'ברוך שאכלנו משלוייי. 


מה: [ב] 


הגמרא דנה האם דין זה הוא גם בזימון של עשרה: 
אָמר מר זוּטרא, ולא אַמֶרְן - ולא אמרנו שניתן לזמן על היוצא 
לשוק בעודו שם, אֶלָא דווקא בְּשָלִשָה שאכלו, אֲבֵל בַּעֲשָׂרָה שאכלו, 
גם אם הוא עונה עמהם אין מזמנין עליו, עד חְּנֵיִיתֵי - עד שיבוא 
וישב עמהם, ומהטעם שיתבאר להלן. 


הגמרא מקשה על דברי מר זוטרא: 

מַתְקִיף ?ה - מקשה רב אֶשִי, אם באנו לחלק בין שלשה לעשרה, 
אִדְרבָּה אִיפְּכָא מִסְתִּכְּרַא - יותר מסתבר לומר ההיפך, שבעשרה 
שאכלו ויצא אחד אפשר לזמן עליו, משום שמִשָעָה אנשים נִרְאִין 
כַעֲשְׂרַה, שאין אדם ממהר להבחין בין עשרה לתשעה:י, ולכן אין 
צורך לדקדק ולהצריך את היוצא שיבוא לשבת עמהם, ואילו בשלשה 
שאכלו ויצא אחד מהם, חסרון האחד ניכר מיד כיון ששׁנַיִם אין נְרְאִין 
פְשָלשָה, ויותר היה ראוי להקפיד בהם שלא יזמנו עד שיבוא היוצא 
לישב עמהם. 


מסקנת הגמרא: 
וְהַלְכְתָא - ולהלכה יש לנהוג כָּדברי מר זוּטְרְָא - שבשלשה די במה 
שקוראים לו ועונה, ובעשרה עליו לבוא ולישב עמהם. ומבארת הגמרא, 
מאי טַעָמַא - מה הסיבה לחילוק זה, כָּיוְן דְּבָּעֵי לְאַדְפוּרִי - כיון 
שבזימון של עשרה צריך להזכיר שם שמים, כפי ששנינו להלן (מט:05, 
בְּצִיר מעֲשָׂרָה ?או אורח אַרְעֵא - אין זה ממידת דרך ארץ להזכיר 
שם שמים בפחות מעשרה היושבים ביחדיי. 


א 


הגמרא מביאה דברים נוספים בענין זה: 
אָמַר אַבָּיי, נקיטינן - נוקטים אנו להלכה, ששָנים שָאָכְלוּ כְּאַחַת 


וכן כתב הדקדוקי סופרים (פות פ), והוסיף, שלא מצאנו עוד רבא בר רב הונא. 

יט. ראה תענית (כס.). 

ב. שהיה רב בן ארץ ישראל ולמד תורה אצל רבינו הקדוש, אלא שבעקבות מעשה 
שהיה הוכרח לצאת לבבל (0פס יומפ פו:). ובחולין (קל:) מובא שרבי יוחנן דיבר בשבחו 
של רב ואמר, בעוד שהיה רב בארץ ישראל קודם שירד לבבל היה חשוב ממני, והנני 
זוכר שהייתי יושב שבע עשרה שורות מאחורי רב, שהיה יושב לפני רבי, והיו נושאין 
ונותנין בהלכה ולא הבנתי את דבריהם. 

בא. רש"י (לד"ס וסו) תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6מכ) והרא"ש (סי ס). ולדבריהם פירוש 
ידקרו ליה' אינו מה שקוראים לו בשמו, אלא פירושו שמודיעים לו שיתן דעתו 
להצטרף, וכן 'ועני' אינו מה שמראה להם אות וסימן ששמע את קריאתם, אלא פירושו 
שעונה עמהם על ברכת הזימון. אמנם הראב"ד (סונל כמלירי מס וכקפר סמפורות ד"ס ענקס 
- סל6טון) ביאר 'קרו ליה ועני', דהיינו שצריך גם שיענה להם 'אכן אני נותן דעתי 
להצטרף', ודי בכך, ואין צריך שיענה 'ברוך שאכלנו' וכו'. וביאר המאירי, שמה שהוא 
מצטרף בלא לענות, הרי זה כפי שמצאנו בעם הארץ שמצטרף לזימון ואף שאינו יודע 
לענות. 

לשיטת הרא"ה (ד"ס 5מר) והריטב"א (סנכות נככות פ"ס סכ"נ) עיקר חידושו של רב הוא 
שאף שיצא לשוק עדיין לא נתבטל צירופם וקביעותם וחייבים בזימון, ומאידך ודאי 
שאם לא בא לשבת עמהם אין מזמנים עליו. ולשיטתם ביארו, שמה שהוסיף אביי 
'והוא דקרי ליה ועני', רצונו לומר שאימתי לא נתבטלה קביעותם, דווקא כשלא הרחיק 
כל כך ויכול הוא לשמוע אם יקראו לו, אבל אם הרחיק עד כדי כך שאפילו יקראו 
לו לא ישמע את קולם, באופן זה בטל הזימון לגמרי, ואין מועיל מה שחזר ובא לשבת 
אתם. 

בב. ראה בגמרא לקמן (מז). 

בג. שבעשרה אומר עברך אלהינו שאכלנו משלו' והם עונים 'ברוך אלהינו שאכלנו 
משלוי. 

בד. בראשונים מובאים לימודים שונים לכך שבשביל הזכרת שם שמים יש צורך 
בעשרה אנשים דווקא: א. ההלכות גדולות (סנכות כככות פ"ז) והמחזור ויטרי (פי' ס) וסידור 
רש"י (סי פח) הביאו את הכתוב (מט( יד כפ) 'ברוב עם הדרת מלך'. ב. הראב"ן (נככות 
סי" קפג) ופסקי הרי"ד (מס:) הביאו את הכתוב (תהניס קז (כ) 'וירוממהו בקהל עם' ואין 
קהל עם פחות מעשרה. ג. ספר האורה (מנק 5 מד) והאשכול (סנכות סעולס) והכל בו (פי' 
כס ד"ס ג' קכנו) ציינו את הכתוב (פסניס סמ כז) 'במקהלות ברכו אלהים', וביאר הלבוש 
(פו"ם סי קיד ס"כ), שמכאן משמע שצריכין להיות מקוהלים יחד. ד. האבודרהם (כסנכו 
נרכת סמזון) כתב שעשרה שכינה שורה ביניהם, ולכן צריך להוסיף ולומר 'נברך לאלהינו' 


עין משפט 
נר מצוה 


יו א מיי' פ"ס מסנכות 
כלכות הנכס ז סמג 
עטין כו עוס"ע 6ו"ס סי" 
קנט סעיף ו: 
יד במיי פיי קס סל' י 
סמג קס טוק"ע פו"ק 
סי" ריג סעיף 3: 
מונ דעי פיסיםס 
סנכס יג וסמנ עס 
טוק"ע פו"ם סימן קלד 
סעיף 3: 
טו המיי' טס סל' עו קמג 
קס טוק"ע פו"ס סי 
קנג סעיף : 
ין ו מיי' פ"ז קס סל' ו 
סמג קס טוק"ע פו"ק 
סי" כ סעיף 5: 
יח ז טוק"ע פו"ם סימן 
קל סעיף : 
יט ח פיי פ"ה סס סל' יז 
סמג סס טוק"ע פו"ק 
סי' קכח סעיף 6: 
כ ם מיי' פ" קס סל' טז 
סמג טס טוק"ע פו"ת 
קי' קפס סעיף 6 ונקי כטו 
סעיף 6: 
כא י טוס"ע פו"ס סי 
קפס סעיף 3: 


משנת ראשונים 


שאני | התם משום 
פריצותא. משום פריצותא 
דעבדים, שטופין בזמה 
הן ולא הוי צירופן נאה. 

[הריטב"א] 


והוינן בה. לשון הויה 


ההג הוא סוגית הגמרא ומשא 


ומתן בדברי המשנה, 
כדאמרינן בעלמא הויות 
דאביי ורבא, הוי בה רבי 
אבהו, הוי בה רבי יוחנן, 
והוינן בה, והרבה כיוצא 

בהן. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


פופר מברך ובור יוצא. 
מכאן רוצין להביא ראיה 
דאשה יוצאה בבהמ"ז 
בשמיעה אע"פ שאינה 
מבינה לה"ק, ואין ראיה 
מכאן דדילמא מיירי הכא 
בבור שמבין לה"ק אבל 
אינו יודע לברך, ורש"י 
הביא ראיה מדתניא 
במגילה והלועז ששמע 
אשורית | יצא | אע"פ 
שאינו מבין הלשון. ויש 
לדחות דפרסומי ניסא 
שאני, | כדאמר רבינא 
התס אטו האחשתונים 
בני הרמכים מי ידעינן 
מאן נינהו אלא פרסומי 
ניסא שאני. 

[תוספות הרא"ש] 


שלשה שאכלו כאחת 
אחד מפסיק לשנים. אם 
רצו שנים מהם לצאת 
ורוצים לברך ולצאת 
שכבר גמרו אכילתן 
והאחד לא גמר עדיין, 
האחד מפסיק אכילתו על 
כרחו ומזמנין עליו ועונה 
עמהם. ואפילו לא רצה 
להפסיק הן מזמנין עליו 
ויוצאין ידי זימון בין 
עונה בין אינו עונה כל 
זמן שהוא עומד לשם. 
[הריטב"א] 


שאני רב פפא דלפנים 
משורת | הדין הוא 
דעבד. דאנן לא אמרינן 
אלא דאין שנים חייבין 
להפסיק לאחד, אבל אי 
בעו מצו עבדי ויצאו 
כולן ידי זימון ואחר 
ברכת | זימון | חוזרין 
לאכול אלו שלא גמרו 
לאכול. ונראה שאין 
צריכין לברך המוציא 
שהרי אלו לא פסקו 
לדעת גמר סעודה ודעתן 
לגמור סעודתן. 
[הריטב"א] 
בריך איניש לנפשיה. 
דסבירא להו דחילוק 


ברכות עדיף היכא דליכא חד מופלג וחיוב זימון הוא בדאיכא חד מופלג דהוא מברך. דומיא דמשה דהא מכי שם ה' אקרא נפקא לן או כדוד מדכתיב גדלו לה' אתי. [הריטב"א] 


מה: 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ודא מאה נשי כתרי גברי דמיין. לענין קנון תפנה ולעמן כל | דניחא להו דמקבע להו בחובה. דגדול סמנווס ועופס: אם רצו אין 
לנר קנעקכס וספיגו סכי סטכינן לסו כקלטס וס"ס (טניס = מזמנים, כדמפרם טעמ כקמן טסין קכיעופן נ6ס מטוס פרינותס, 


פנ כ מפי למימר כחד דמיין דסינן יכולות מומן דס קסני נסיס 
מזמנות (עכמן ורס"י פירט כסרי לענין סוכס. הפין סינות ממן 


וס רלו מזמנות וסו סדין לסניס: 
שאני התם דאיכא דעות. מכלן 
מסמע דנטיס יכוכות מזמן 
לענמן וכן עסו כנות רכינו לנלסס 
סמיו על כנינו יסולס ע"פ מניסן 
ומיסו 69 נסגו סעולס כן וקשס פמלי 
9 נסגו מדקתני מומנות מסמע 
דקפמר סינות ממן ו" לנסיס 
מזמנות לעכמן סיינ מס ככו מזמן 
מזמנות וכן מסמע קת סנפון 
מדקתני כקמוך (סיס וענליס מס 
רלו ממן 6ין מזמנין ועוד דמדמס 
ניס סגמר מסניס מסמע דסוכס 
ניכ וס דקמר כרים ערכין (לף ג. 
ופס) סכל מסוייכין כזימון נפתויי נסיס 
ענין כסות קפמר ול (ענין סוכל 
ונסיס 5ריך עיון פס יוכקות ננרכת 
סזיעון סכ פנסיס מפסר טסין מכינות 
ויק מכיסין רפיס סיוכקות מדסמר 
לקמן" סופר מכרך וול יו מכסן 
מסמע עסף סנטיס יוכקות כנסנ" 
סנו מיסו יק ללסות פופס כליס 
דספני בור סמנין כלסון סקדם ויודע 
קת מסי ק6מר 936 6ינו יודע נכרך 
6 נסיס טסינן ‏ מכינות כנל מני 
למימר דנ נפקי וס דלמרי' במגינס 
(פ"ג די .) לועז ססמע 6טורית י02 
פרסומי ניס בענמb‏ ספני כדסמריין 
ספס (7זף ת) סלססתכניס כ 
סלמכיס מי ידעינן | מקי (יסו: 
או הני אימא סיפא. כ גרסינן סי 
סכי דס מפי' מעיקר' (מי 
סוס מכֿי למפרך מסיפb‏ דסין מזמנין: 
רב זניד אמר כרוך הוא ומבורך. 
ובס"ג פסק כלוך סול" ומכורך 
סמו פמיד נעונס ועד ולי סוס עעלס 
עני כתרייסו כלוך סו פנסייו 
ועכוכך סמו ממיד לעולס ועד: 
הא בנונה ירושלים הא בשאר 
ברפות. יפכייס::וסיג דיל 
כל כרכס וכרכס כגון סכ יסתנ 
וליו כו ומיסו פוק סוי מקי עמק 
דר סנ נסגו לענות פמן 606 
לחר כונס ירועליס דכסמ"ז: 
רב אשי עי ליה בלחישה. 
וכן פסק כס"ג ועוד לדילן 
דליכ פועניס ספינו סנ "2 
b‏ 


דניחא להו דמקבע להו בחובה (מעיקרא*) 
ת"ש * *נשים מזמנות לעצמן ועבדים מזמנים 
לעצמן נשים ועבדים וקטנים אם רצו לזמן 
אין מזמנין (והא נשים אפילו מאה*) והא 
מאה *! נשי כתרי גברי דמיין וקתני נשים 
מזמנות לעצמן ועבדים מזמנין לעצמן שאני 
התם דאיכא דעות א"ה אימא סיפא נשים 
ועבדים אם רצו לזמן אין מזמנין אמאי לא והא 
איכא דעות שאני התם משום פריצותא. 
תסתיים דרב דאמר אם רצו לזמן אין מזמנין 
דאמר רב דימי בר יוסף אמר רב שלשה 
שאכלו כאחת ויצא אחד מהם לשוק קוראין 
לו ומזמנין עליו טעמא דקוראין לו הא לא 
קוראין לו לא שאני התם דאקבעו להו בחובה 
מעיקרא אלא תסתיים דר' יוחנן הוא דאמר 
אם רצו לזמן אין מזמנין דאמר רבה בר בר 
חנה א"ר יוחנן שנים שאכלו כאחת אחד מהן 
יוצא בברכת חבירו והוינן בה מאי קא משמע 
לן תנינא > : שמע ולא ענה יצא ואמר רבי זירא 
לומר שאין ברכת הזימון ביניהם תסתיים א"ל 
רבא בר רב הונא לרב הונא והא רבנן דאתו 
ממערבא אמרי אם רצו לזמן מזמנין מאי לאו 
דשמיע להו מר' יוחנן לא דשמיע להו מרב 
מקמי דנחית לבבל: גופא אמר רב דימי בר 
יוסף אמר רב :שלשה שאכלו כאחת ויצא אחד 
מהם לשוק קוראין לו ומזמנין עליו אמר אביי 
והוא דקרו ליה ועני אמר מר זוטרא ולא אמרן 
אלא בשלשה אבל בעשרה עד דנייתי מתקיף 
לה רב אשי אדרבה איפכא מסתברא תשעה 
9 נראין כעשרה שנים אין נראין כשלשה 
ד והלכתא כמר זוטרא מ"ט ‏ כיון דבעי לאדכורי 
שם שמים בציר מעשרה לאו אורח ארעא. 


אמר אביי נקיטינן שנים שאכלו כאחת מצוה : 


ליחלק = תניא נמי הכי חשנים שאכלו כאחת 
מצוה ליחלק במה דברים אמורים כששניהם 
סופרים אבל אחד סופר ואחד בור סופר מברך 
ובור יוצא: אמר רבא = הא מילתא אמריתא 
אנא ואיתמרה משמיה דרבי זירא כוותי 
ישלשה שאכלו כאחת אחד מפסיק לשנים 
ואין שנים מפסיקין לאחד ולא והא רב פפא 
אפסיק ליה לאבא מר" בריה איהו וחד שאני 
רב פפא %דלפנים משורת הדין הוא דעבר. 


יהודה בר מרימר ומר בר רב אשי ורב אחא מדפתי כרכי ריפתא בהדי 
הדדי לא הוה בהו חד דהוה מופלג מחבריה לברוכי להו (יתבי וקא 
מיבעיא להו") הא דתנן שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן הני מילי היכא דאיכא 
אדם גדול אבל היכא דכי הדרי נינהו חלוק ברכות עדיף בריך איניש 
(₪ לנפשיה אתו לקמיה דמרימר אמר להו ידי ברכה יצאתם !ידי זימון לא 
יצאתם וכי תימרו ניהדר ונזמן "אין זימון למפרע. בא ומצאן כשהן מברכים 
מהו אומר אחריהם רב זביד אמר ברוך ומבורך רב פפא אמר עונה אמן ולא 
פליגי "הא דאשכחינהו דקא אמרי נברך והא דאשכחינהו דקא אמרי ברוך 
אשכחינהו דקא אמרי נברך אומר ברוך ומבורך אשכחינהו דקא אמרי ברוך 
עונה אמן. תני חדא העונה אמן אחר (6 ברכותיו הרי זה משובח ותניא אירך 
הרי זה מגונה לא קשיא "הא בבונה ירושלים הא בשאר ברכות אביי עני 
לה בקלא כי היכי דלשמעו פועלים וליקומו דהמוב והמטיב לאו 
דאורייתא רב אשי יעני ליה בלחישא כי היכי דלא נזלולו כ) בהטוב והמטיב. 


הפי 


ין דנסיס כין למסכנ זכור דענליס כקטניס: דאפילו מאה כתרי 
דמיין. כענין מובס, דסין סינות ממן ולס ככֿו מזמנין", וסול סדין 


סניס: דאיכא | דעות. דסע"ג 
דלענין סוכס. 6ינן | סייכוס, = לעכין 
כקות דעות קלקס סקיני נסולות 
טפי מסני פנסיס, דליכ מטוס גדלו 
סי 6תי: קוראין לו. (סודיעו קסס 
רוליס כזמן, ויפנס פניסס כמקוס 
מעמדו ודי לסס ככך: ומזמנין עליו. 
וסע"פ ססינו 63 956ס: ואמר רבי 
זירא לומר שאין ברכת הזימון ביניהן. 
₪ 3 ננמדנו 506 ססין 5ריכין 
זימון, דכיון דססד יו ככרכת סככו 
ססמעינן" דסין זימון, דסי יק זימון 
כרכת קניסס סיל קסכי סומר נכרך 
וסול עונס כרוך סו?: לאו דשמיע 
להו מרבי יוחנן, דכל מעכנס סוק, 
דילו רכ כככל סוס וננ מעכנb‏ 
סיכל קמיע (סו: וחוא דקרו ליה 
ועני. קסעוך סול 956 ועונס. כלוך 
סו: לא אמרן. דל כריך (מיתי 
גנייסו כ סנסס, 335 עעכס 
סינטרפו מקוס סוכלת סקס על 
דסתי גכייסו: נראין כעשרה. דסין 
קדס ממסר (סכתין כין עלס 
לפקעס: מצוה ליחלק, ולבלך ככ 
קחד כפני ענמו כין כרכת סמוכיb‏ 
כין | כרכת | סמזון: אחד מפסיק 
לשנים. ס גמלו סקניס סעודסן 
ולולין מומן, דכך פכן סו טיס 
ספתד מפסיק לת סעולתו עד 
סיזמנו עניו עד כּרכת סון דסייגו 
ברכת זימון" ומחל וגומר סעודתו, 
6 סניס 6ין עניסס לספסיק כסניג 
סיסיד ומתין עד טיגעכו: לפנים 
משורת הדין. נקתקוניס: לא הוה 
בחו (ס). מופנג כסכמס ומקנס מן 
סקניס: דאיכא אדם גדו?. ססגלוג 
מכרך כדפסקינן לקמן סנכת (דף 


. ₪): בא ומצאן. לתל מן סקוק 


ב ומכ סנעס קסיו מזמנין: ברוך 
ומבורך. דנ מפי למימר פפֿכנגו 
מקלו: הא דקאמר ברוך ומכורך. 
כדפקכמינסו דקפמכ המומן ננלך, 
6 מקכמינסו דעגו כרוך סו עונס 
כתלייסו 6מן: הא בבונה ירושלים. 
קסיל סוף סנלכות סכי זס מקוכס, 
וכן נקוף כככות דקרית שמע 
סמרים ועככית, ומר ככ כככומיו 


4 דקתני כנריית סכי זס מעוכס 


לחר גמר כל פככותיו קפמ, 
ופסכ ככ כככותיו דקתני סכי זס 
מגונס כסוף כל בללס וכככס 
קקמר: כי היכי דלשמעו פועלים. 
וילעו פגערס כל סנככס, שסכי 
פֿין סמכרך עונס 6מן 556 לכסוף: 
וליקומו. לעכידתייסו, ופי מסוס 
דקמפקע לסו מסטונ וסמטיכ כ 
סיכפת ניס, דקסכר דנפו דקוכיית 
סי פנ כיננס תקטס ענ סלוגי 
כיתר ענמנו (קנוכס?: רב אשי עני. 
נססול פמן כנסיסס, כי סיכי דנ 
כסמעו וילעו ססס גמר סכרכות 
ומכו כסעוכ וסמטיכ, ומיסו מקוס 
דסוף כל כככותיו סיס ₪ וסני ריית 
ס"ז מסונת כ סגי דנ עני מיס: 
קטינס 
הא בבונה ירושלים. הוא 


הדין דבכל מקום בסוף ברכותיו דעונה אמן. ודוקא בסוף משום דלא הוי הפסק כגון יהללוך וישתבח וכל כיוצא בזה. ולאפוקי בין ברכה לברכה ובין ברכה לקריאת שמע ובין גאולה לתפלה, ובברכת המצות בין 
ברכה לקיום המצוה, ובברכת הנהנין בין ברכה להנאה. [הלכות גדולות] 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) ועככין ג.], 3) סוכס 
דף כם: [ע"ס סיט:], 
ג) מגיעס כג:, ד) סולין 
קו., | ס) [מנפות | מ::, 
ו) של דף 1 וס"ס, 
1) [לקמן :.], פ) לקמן 
מו. עיי"ש, | 9) לקמן 
מח:, *) בעמוד זה. 


--- 1% 
הנהות הביח 


() גמ' (כפין כעקכס. 
כ"כ ע"נ סוף דף מ"ז: 
(3) שם כריך סייים 
איניש (נפטיס: (ג) שם 
פֿתר ‏ כל כלכלוקן: 
(ד) שם דלפ ולו רבנן 
נסטונ: (ס) רש"י ד"ס 
7 סוס כסו חד מופלג: 


הנהות הגר"א 


[א] גמ' וס (טיס פפי' 
מס (והא | מאה) 
סס"מ: 


הגהות וציונים 


6] תיבת "מעיקרא" 
ליתא בכת"י וברש"י, 
ובאמת אין לו הבנה ובא 
לכאן בט"ס מהא דאמר 
בסמוך "שאני התם 
דאקבעו להו בחובה 
מעיקרא" (דק"ס): 5] [די 
תיבות הללו צריכין מובן 
ומדברי | רש"י נראה 
דגריס והא אפי' מאה 
נשי כתרי גברי דמיין] 
(גליון) ובכת"י ליתא 
ועיין | דק"ס שמבאר 
מהיכן נובע הטעות ועיין 
ברכת ראש: ג] בכת"י 
ואיתמר במערבא 
משמיה וכו' (וכ"ה 
במנחות מ עב 
ובראשונים): ל] צ"ל 
אבא מרי בריה שכן הוא 
בתפילה לסיום מסכת 


(וכן ‏ הובא בקצת 
ראשונים): ס] [נשל 
אמרי וכ"א ברי"ף 


ורא"ש] (גליון): ו] צ"ל 
מומנות וכיה בכת"י: 
] נדציל שמענן 
(באה"מ): ק] רש"י כאן 
ובד"ה | והוא | כתב 
ש"עונה ברוך הוא" 
שלפי נוסח רש"י עונים 
השומעים למזמן "ברוך 
הוא שאכלנו וכן"" 
(וכיה בסיהור רשיי סיי 
צ ובמחזור ויטרי סי 
סא): ע] צ"ל היא וכיה 


בכת"י וצ"ל ברוך 
ומבורך, וכ"ה ברא"ש 
ובה"ג ‏ (אמרי נועם 


להגר"א) וברמב"ם איתא 
"ברוך הוא ומבורך" דלא 
כבה"ג: כ] יש להוסיף 
בכל פיום ברכה וברכה 
(באה"מ וכה פחוסי 
ריה"ח ובתוס' הרא"ש 
עיי"ש): 


שלשה שאכלו 


מצוה ליחלק, והיינו שיבוך כל אחה' לעצמו" בין את ברכת 
המוציאי ובין את ברכת המזון. 


הגמרא מביאה ברייתא בה נתבאר כדברי אביי: 

תִּנְיא נָמי הַכִי - כך שנינו גם בברייתא, שָנִים שָאֶכְלוּ כָּאֶחַת מִצְוָה 
ליחָלק. והרי זה כדברי אביי. מוסיפה הברייתא, אמנם לא בכל שנים 
נוהג דין זה, אלא בַּמָה דְּבְּרִים אָמוּרים שמצוה ליחלק ולברך כל 
אחד לעצמו, דווקא פָּשָשָנִיהָם פוּפְרִים [-בקיאיםי"] ויודעים לברך 
ברכת המזון כתיקונה, אֶבָל אם היה אֶחַד מהם סוֹפֿר ויודע לברך 
וְאֶחַד בּוּר שאינו יודע לברך, הפופָר מִבֶרִ בקול ובור יוֹצא ידי 
חובתו בברכת הסופר מדין שומע כעונה. 


אי 


הגמרא מביאה דין נוסף בענין הזימון: 
אָמַר רְבָא, הָא מִילְתָא אִמְרִיתָא אָנָא - דבר ההלכה דלהלן נאמר 


כמו שנאמר (ױקרf‏ כנ (כ) 'ונקדשתי בתוך בני ישראלי. 

ובאליה רבה (סי' קנ סק"ד) הקשה, הרי בגמרא בסוגייתנו וכן במגילה (כג:) אמרו ש'לאו 
אורח ארעא' להזכיר שם שמים בפחות מעשרה, ומשמע שהטעם נלמד מסברא ולא 
מפסוק. וכתב שצריך לומר שהראשונים מביאים את הפסוקים הנ"ל כדי לפרש מדוע 
נחשב לאו אורח ארעא. אמנם בסוף דבריו נשאר בקושיא. 

בה. פירש הרא"ה (ד"ס פמר 5יי), שכיון שאין זימון בשנים, הוא הדין שאין אחד מברך 
והשני יוצא, ועל כן מצוה על כל אחד לברך לעצמו. וכתב הריטב"א ‏ מולן קו. ד"ס 
פמר), שהכוונה למצוה מדברי חכמים. ובברכת אברהם לבן הרמב"ם (עו"פ, פיפן מנ) 
מבואר, שבדבר חשוב כגון פת, צריכים הנהנים להרבות בהודיה להשם, ולפיכך מברך 
כל אחד ואחד לעצמו מפני חשיבות ההנאה שהגיעה אליו. והוסיף, שאף בשלשה 
שאכלו היה מקום שיברכו לעצמם, אלא שבשלשה מתווספת להם ברכת הזימון ומפני 
זה אינם רשאים ליחלק. ועל דרך זה מבואר גם בר"י מלוניל (ד"ס מנוס) ובפירוש 
הרשב"ץ (ד"ס פמכ) ובתוספות בחולין (קו: ד"ס ועמע). 

כו. כתב הפני יהושע (ד'"ס 66) בדעת התוספות (נעיל מס. ד"ס ס) שדין זה הוא לעיכובא, 
ואף בדיעבד לא יצא השומע ידי חובתו, מלבד במקרה הנזכר בברייתא להלן שהאחד 
היה סופר והשני בור שאינו יודע לברך, שרק בזה יוצא השומע. ועיין שם בדבריו 
שדייק זאת בדברי הברייתא. אמנם הרשב"א (ד"ס 60) נקט כדבר פשוט שלא נאמר 
'מצוה ליחלק' אלא לענין לכתחילה, אבל בדיעבד יוצא ידי חובה גם בשמיעה [וראה 
במגן אברהם (ס" קסו ס"ק כת) שאף לדעת הרשב"א, אם לא נקבעו לאכול יחד אלא 
שהיה כל אחד אוכל לבדו, לא יצא בברכת המזון ששמע מפי חבירו]. עוד כתב בדרך 
אחרת, שמה שאמרו 'מצוה לחלק' הוא למצוה מן המובחר בלבד [וראה בהערה 
הסמוכה מה דעת רש"י]. 

כז. כך היא שיטת רש"י (ד"ס מנוס), שאף בברכת המוציא מצוה ליחלק ואין אחד יכול 
להוציא חבירו. והתוספות לעיל (ע" ד"ס 5ס) כתבו שכן היא דעתו אף בשאר ברכות, 
אלא שהקשו על כך והביאו ראיות שבברכה ראשונה יכול האחד להוציא את חבירו. 
ואכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פײס) שהעולם לא נהגו ליחלק לברכת המוציא. 
והרא"ש (סי' ו) הוסיף, שאף על רש"י עצמו לא שמענו שנהג כן בברכת המוציא, וכן 
רבינו ירוחם (פלס ופוס נפיג טו ס"ג) כתב שרש"י לא רצה לעשות מעשה לנהוג כשיטתו. 
ולכן חלקו הראשונים (סג"ל ועוד) על שיטת רש<=קטו שרק בברכת המזון נאמר דין 
זה. 

ובטעם החילוק שבין ברכת המוציא לברכת המזון נאמרו בראשונים כמה טעמים: א. 
משום דבתחלת הסעודה כשהם מסובים וקבועים יחד, דעתם להצטרף, ולפיכך יוצא 
האחד בברכת חבירו, אבל בסוף הסעודה בטלה הקביעות והם נחלקים זה מזה, ועל 
כן כל אחד מברך לעצמו (פוקפות כפירון הרספון, כ"ם, וסלמידי כנינו יונס עס כ"י סוקן עס, 
ועוד). ב. שכיון שברכת המוציא מתירה להם לאכול וליהנות, לפיכך דעתם להצטרף, 
אבל לאחר הסעודה, שכבר אכלו, אינם מצטרפים (פוספות סונין קו. ל"ס וקמע). ג. שברכת 
המוציא שאינה מן התורה הקלו בה להיות האחד פוטר את חבירו, אבל ברכת המזון 
שהיא מן התורה החמירו להיות כל אחד מברך לעצמו (תוספות עיל ע"5 כפילון סעני, 
סכלטוניס סנ"ל כעס רטכ"ס). ד. שרק לגבי ברכת המזון אין האחד מוציא את חבירו, 
לפי שנאמר (דכיס ת י) 'ואכלת ושבעת וברכת', ואמרו בירושלמי לעיל (פ"ג ס"ג) 
ואכלת וברכת מי שאכל הוא יברך, לפיכך מצוה לכל אחד שיברך ברכת המזון בפני 
עצמו, אבל בשאר דברים, אפילו מה שחיובם מדאורייתא, אחד מוציא את חבירו 
(סמלפס ד"ס פמר וספר סמסולות סוד"ס עניס נלעת ססטלמס). וראה עוד בהרחבה ענין זה 
בילקוט ביאורים. 

בח. הבקי נקרא בלשון חכמים סופר. כל בו (ס" כס ד"ס סניס). 

בט. יש מן הראשונים (סכלפ"ק ד"ס סופר 3דעם כע"י, וכ"י הונ במרדכי כמז קנת) הסוברים 
שהבור יוצא בברכת הסופר אף כשאינו מבין לשון הקודש. וביאר הנמוקי יוסף (ל"ס 
סופר), שכן משמע ממה שנקטו בור סתם, שכוונתם לכל בור ובור גם זה שאינו מבין 
לשון הקודש. אמנם יש ראשונים (פוספות ד"ס טפני ותנמידי רינו יונס ד"ס נטיס, ועוד) הסוברים 
שדווקא אם הבור מבין לשון הקודש אלא שאינו יודע לברך את הברכה כתיקנה, יוצא 
ידי חובתו בברכת הסופר, אבל אם אינו מבין לשון הקודש אינו יוצא בשמיעה. 
ודעת המאירי (נע" ד"ס שמס), שגם בור היודע לברך יכול לכתחילה לצאת בברכת 
הסופר, שהוא סבור לפי דעתו שברכת החבר רצויה יותר. וכן דעת השיטה מקובצת 


פרק שביעי ברכות 


מה: [גן 


על ידי, וְאִיתַּמְרְה משמִיה דְּרַכִּי זִירָא כַּוְותִי - ובארץ ישראל' 
נאמרה אותה הלכה משמו של רבי זירא שאף הוא סובר כדעתי. וזו 
היא ההלכה, שֶלשָה שַאֶכְלוּ כְּאַחַת, וגמרו שנים סעודתם ורוצים 
לזמן, דרך ארץ הוא שיהא האֶחַד שעדיין אוכל מַפְסִיק את סעודתו 
לַשְׁנַיִם האחרים, בכדי שיוכלו לזמן יחדל*, ולאחר גמר ברכת הזימוולי 
יחזור ויסיים את סעודתו", וְאִין שָנָים מִפְסִיקִין לְאֶחַד - שנים אין 
צריכים להפסיק בשביל היחיד שגמר לפניהם"י, אלא ימתין עד 
שיגמרול", שאינו רשאי לברך לעצמו ולצאת לשוק" כדי שלא יפסידו 
את הזימון". 


הגמרא דנה בדין שאין צורך לשנים להפסיק עבור היחיד: 
שואלת הגמרא, ןלא - האם אין על השנים להפסיק סעודתם לצורך 
אחד הרוצה לזמן, וְהַא [-והרי] רב פַּפָּא אֶפְסִיק ליה לְאַבָּא מַר 
בְּרִיה, איהו וְחַד. כלומר, רב פפא סעד עם בנו אבא מרל" ועם אדם 
נוסף, וקדם אבא מר וסיים לפניהם, והפסיקו רב פפא והאחר שעמם 


(ד"ס סופכ), שאף הוכיח שבאופן זה דברה הברייתא, שהרי אם מדובר באופן שהבור 
אינו יודע את הברכה כתיקנה, פשוט הוא שיוצא בברכת הסופר, ומה הוצרכה הברייתא 
להשמיענו זאת. ועל כרחך שמדובר שהבור בקי בברכה, וחידשה הברייתא שאף על 
פי כן הוא יוצא בברכת חבירו. וכעין זה כתב הפני יהושע (ד"ס פני6) בדעת רש"י 
והרשב"א. 

ל. כגירסת האור זרוע (פ"5 סימן קפו) ושבלי הלקט (סיפן קנ) והרא"ש (סיי ז), 'יאתאמרה 
במערבא משמיה דר' זירא'. וכן הוא במנחות (מ:). 

לא. ואם לא רצה להפסיק להם, כתב המאירי (ד"ס ז₪) בשם רש"י שאין מזמנין עליו. 
והב"ח (פס) הכריח זאת מדברי רש"י, משום שאם נסבור שניתן לזמן עליו בעל כרחו, 
נמצא שצריך להפסיק כדי שיצא ידי חובת זימון, ואין שייך לומר ש'דרך ארץ הוא 
שיהא מפסיק', שהרי אינו מפסיק בשביל השנים אלא בשביל עצמו, אלא ודאי שלדעת 
רש"י אין רשאים לזמן עליו בעל כרחו. עוד דקדק הב"ח מדברי הרא"ש (סי ז), שאף 
לדעת רבינו יונה שהאחד חייב להפסיק כדי שיזמנו עליו, מכל מקום אינם רשאים לזמן 
בעל כרחו. אמנם הראב"ד (סונקו דככיו כר"ע טס, וכעוד כלעוניס) כתב, שלכאורה משמע 
שאם אינו פוסק אין מזמנין עליו (כ6ס נ"ם פס סק"כ טניור כינד מסמע), ואינו כן, אלא הם 
מזמנין עליו אף אם הוא ממשיך לאכול ואינו מפסיק. 

פירשנו שטעם הדין משום דרך ארץ, על פי רש"י (ד"ס 6קד). וכתב האור זרוע (מ"פ 
סי" קפו) שמשמע מלשונו שאף אם לא הוצרכו לצאת ויכולים להמתין עד שיגמור, 
דרך ארץ הוא שיפסיק האחד עבור השנים כדי שלא ישבו וימתינו עליו. ותלמידי 
רבינו יונה (ד"ס וסין) פירשו את דברי הגמרא שלא מצד הלכות דרך ארץ, אלא מעיקר 
הדין, שהאחד חייב להפסיק בעבור השנים [ואם לא הפסיק הוא נקרא עבריין, ב"ח 
(פו"ם סי" כ סק"פ)]. אמנם מתחילת דבריו שם משמע, שמדובר שיש להם דבר נחוץ 
שבסיבתו הוכרחו לצאת. וכן הוא מפורש בחידושי הרא"ה (ד"ס פשס) שמדובר 
שהוצרכו לצאת. ולדבריהם נמצא שכשאין לשנים דבר נחוץ אין האחד צריך לטרוח 
ולהפסיק להם. 

לב. שאינו חייב להמתין עד גמר ברכת המזון כולה, אלא למה שהם צריכין לו, דהיינו 
עד גמר ברכת הזימון שאינה יכולה להאמר בלעדיו. הלכות ברכות לריטב"א (פ"ס סכ"ו). 
ורש"י (ד"ס 6ד) שכתב 'עד שיזמנו עליו, עד ברכת הזן דהיינו ברכת זימון', כתב 
בשבלי הלקט (סי' קנ) שמוכח מפירושו שסובר שהלכה כרב ששת להלן (מו.) שברכת 
הזימון היא עד סוף ברכת הזן [וראה בתוספות (פס ד"ס עד)]. 

לג. בראשונים נחלקו כיצד ינהג כשהוא חוזר לסיים את סעודתו. האור זרוע (פ"6 
סימן קפו) והשבלי הלקט (פס) כתבו בדעת רש"י, שימשיך לאכול על סמך ברכת המוציא 
שברך בתחילת הסעודה. וביאר הרא"ה (ד"ס 6יני), שהיינו משום שלא פסק על דעת 
לגמור סעודתו, שדעתו להמשיך ולאכול. אמנם הרשב"א (ד"ס ונענן) הביא את דעת רב 
האי גאון, שהשלישי הרוצה להמשיך בסעודתו צריך לחזור ולברך ברכת המוציא, 
והראב"ד הוסיף שאף עליו ליטול ידיו, שלדעתם עניית הזימון נחשבת להפסק בסעודה 
[טעם שיטתם ראה ברשב"א (שס) ובמאירי (ד"ס ט(שס עפסנו)]. 

עוד נחלקו בגמרא לקמן (מו:) כשהוא בא לברך ברכת המזון בגמר אכילתו להיכן הוא 
חוזר, האם לתחילת ברכת הזן, או למקום שפסקו דהיינו לברכת הארץ. 

לד. ואף משום דרך ארץ אין בזה. ר"י מלוניל (ד"ס 6פד) ומכתם (ל"ס ופין). 

לה. שניהם או על כל פנים עוד אחד מהם. ר"י מלוניל (ל"ס ופין). אבל משגמרו את 
סעודתם שוב אין להם רשות לשהות יותר לעכב את השלישי הרוצה לזמן ולברך, שכך 
משמע מלשון הגמרא שאמרה 'אין שנים מפסיקין לאחד' והיינו שרק להפסיק מהסעודה 
אינם צריכים. ביאור הלכה (סי כ ד"ס על). 

לו. אף אם יש לו לעשות דבר נחוץ. ר"י מלוניל (ל"ס ופין). רבינו יונה (ד"ס ופין). 
לז. וביאר המכתם (ל"ס וסין), שכבר נתחייבו שלשתם בזימון ואינו רשאי להפקיע את 
הזימון לא ממנו ולא מהם. וכעין זה כתב גם ברשב"א (ד"ס פתל, ועוד כסטוניס. וכן פסקו 
כטור וקו"ע סי' כ ס"6). אמנם בספר האורה (מ"פ פופ מד) כתב, שהיחיד הרוצה לצאת, 
רשאי לברך לעצמו בלא זימון ויוצא לדרכו. שדווקא כשגמרו סעודתם בבת אחת ואין 
אחד מהם צריך לצאת, בזה אמרו ששלשה חייבים לזמן ואינם רשאים ליחלק. והרשב"א 
(פס) כתב שזו שיטת רב האי גאון, ונשאר עליה בצריך עיון [וראה בב"ח (לו"ק סי" כ 
סק"כ) שהרחיב בביאור שיטת רב האי גאון ואף סמך עליה הלכה למעשה]. 

לח. וראה בהגהות וציונים שיש לומר 'אבא מרי' ע"פ היהי רצון הנאמר בסיום מסכת. 


אוצר החכמה 


עין משפט 
נר מצוה 


יו א מיי' פס מסנכות 
כלכות סלכס ז סמג 
עטין כו עוס"ע 6ו"ס סי" 
קנט סעיף ו: 
יד ב מיי' פ"ס קס סל' י 
סמג קס טוק"ע פו"ס 
סי" ריג קעיף 3: 
טוג ד מי" פ"ס סקס 
סנכס יג וסמג שס 
טוק"ע פו"ם סימן קלד 
קעיף 3: 
טו המיי' טס סל' עו קמג 
פס טוק"ע פו"ס סי" 
קנג סעיף : 
ין ו מיי' פ"ז קס סל' ו 
סמג קס טוק"ע פו"ק 
סי" ר סעיף 5: 
יח ז טוק"ע פו"ם סימן 
קל סעיף : 
יט ח פי' פ"ה עס סל' יז 
סמג קס טוק"ע פו"ק 
סי' קלס סעיף 6: 
כ טמיי פ" עס סל' טז 
קמג סס טוק"ע פו"ת 
קי' קפס סעיף 6 ונקי לטו 
סעיף 6: 
כא י טוס'ע פֿו"ס סי 
קפס סעיף 3: 


משנת ראשונים 


שאני | התם משום 
פריצותא. משום פריצותא 
דעבדים, שטופין בזמה 
הן ולא הוי צירופן נאה. 

[הריטב"א] 


והוינן בה. לשון הויה 
הוא סוגית הגמרא ומשא 
ומתן בדברי המשנה, 
כדאמרינן בעלמא הויות 
דאביי ורבא, הוי בה רבי 
אבהו, הוי בה רבי יוחנן, 
והוינן בה, והרבה כיוצא 

בהן. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


סופר מברך ובור יוצא. 


אש מכאן רוצין להביא ראיה 


דאשה יוצאה בבהמ"ז 
בשמיעה אע"פ שאינה 
מבינה לה"ק, ואין ראיה 
מכאן דדילמא מיירי הכא 
בבור שמבין לה"ק אבל 
אינו יודע לברך, ורש"י 
הביא ראיה מדתניא 
במגילה והלועז ששמע 
אשורית יצא | אע"פ 
שאינו מבין הלשון. ויש 
לדחות דפרסומי ניסא 
שאני, | כדאמר רבינא 
התם אטו האחשתרנים 
בני הרמכים מי ידעינן 
מאן נינהו אלא פרסומי 
ניסא שאני. 

[תוספות הרא"ש] 


שלשה שאכלו כאחת 
אחד מפסיק לשנים. אם 
רצו שנים מהם לצאת 
ורוצים לברך ולצאת 
שכבר גמרו אכילתן 
והאחד לא גמר עדיין, 
האחד מפסיק אכילתו על 
כרחו ומזמנין עליו ועונה 
עמהם. ואפילו לא רצה 
להפסיק הן מזמנין עליו 
ויוצאין ידי זימון בין 
עונה בין אינו עונה כל 
זמן שהוא עומד לשם. 
[הריטב"א] 


שאני רב פפא דלפנים 
משורת הדין הוא 
דעבד. דאנן לא אמרינן 
אלא דאין שנים חייבין 
להפסיק לאחד, אבל אי 
בעו מצו עבדי ויצאו 
כולן ידי זימון ואחר 


ברכת | זימון | חוזרין 
לאכול אלו שלא גמרו 
לאכול. ונראה שאין 


צריכין לברך המוציא 
שהרי אלו לא פסקו 
לדעת גמר סעודה ודעתן 
לגמור סעודתן. 
[הריטב"א] 
בריך איניש לנפשיה. 
דסבירא להו דחילוק 


ברכות עדיף היכא דליכא חד מופלג וחיוב זימון הוא בדאיכא חד מופלג דהוא מברך. דומיא דמשה דהא מכי שם ה' אקרא נפקא לן או כדוד מדכתיב גדלו לה' אתי. [הריטב"א] 


מה: 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ודא מאה נשי כתרי גברי דמיין. לענין קנון ספפס ונענין כל | דניחא להו דמקבע להו בחובה. דגדול סמנווס ועופס: אם רצו אין 
לנר קנעקכס וספיכו סכי סטכינן לסו כקלטס וס"ס (טניס = מזמנים, כדמפרם טעמ כקמן טסין קכיעופן נ6ס מטוס פרינותס, 


פנ 5% מפי למימר כחד דמיין דסינן יכונות מומן דס קסני נסיס 
מזמנות (עכמן ורס"י פירט כסרי כענין סוכס. דסין פיינום. ממן 


וס ככֿו מזמנות וסוb‏ סדין לסניס: 
שאני התם דאיכא דעות. מכלן 
מסמע דנטיס יכוכות מזמן 
לענמן וכן עסו כנות רכינו לנלסס 
סמיו על כנינו יסולס ע"פ 6כיסן 
ומיסו 69 נסגו סעולס כן וקקס 6מ6י 
9 נסגו | מדקפני מזמנות מסמע 
לקער סינות פזמן ‏ ו"כ דנסיס 
מזמנות לעכמן סיינ מס ככו ממן 
מזמנות וכן מסמע קת סנפון 
מדקתני כקמוך נסיס וענדיס מס 
רלו ממן פין מזמנין ועוד דמדמס 
ניס סגמכ נטניס מסמע דסוכס 
ניכ וס דקמר כרים ערכין (דף ג. 
ופס) סכל מסוייכין כזימון (6תויי נסיס 
נענין כסות ק5מר ו לענין סוכס 
ונסיס 5ריך עיון פס וכקות כנרכת 
סזיעון סל פנסיס מפחר טסין מנינום 
ויק מכיסין רפיס סיונסות מדסמר 
לקמן" סופל מנרך וכור יו5 מכקן 
מסמע ססף סנסיס ונקות ככסמ"ז 
טננו מיסו ים (דסות קומס כליס 
דספני בול סמנין בנטון סקל ויודע 
קת מסי ק6מר 936 פֿינו יודע כברך 
6 נסיס ספיין מכינות ‏ כננ מני 
למימר דנ נפקי וספ דפמרי' במגינס 
(פ"צ די י.) לועז ססמע סטורית י5 
פרסומי ניס בענמb‏ ספני כדפמרינן 
ספס (דף ת) סלססתרניס כני 
סרמכיס מי ידעינן | מקי (יסו: 
או הני אימא סיפא. כ גרסין 6י 
סכי דס פפי' מעיקר' (מי 
סוס מלי למפרך מסיפס דפין מזמנין: 
רך זניד אמר ברוך הוא ומכורך. 
וכס"ג פסק כרוך סופ" ומכולך 
סמו פמיד לעונס ועד ולי סוס עקלס 
עני | כתרייסו כלוך סו פנסייו 
ומנורך סמו ממיד לעועס ועד: 
הא גנונה ירושלים הא בשאר 
ברכות יפר" וסיג הייענ 
כלנ כרכס וכרכס כגון חר יטמכת 
וליו כו ומיסו פוק סוי מקי עמק 
דר סנ נסגו לענות פמן 0נb‏ 
לחר כונס ירוטניס לכסננ"ז: 
רב אשי עי ליה בלחישה. 
וכן פסק כס"ג ועוד לדילן 
דליכ פועניס ספיכו סנ > 
b‏ 


דניחא להו דמקבע להו בחובה (מעיקרא*) 
ת"ש * *נשים מזמנות לעצמן ועבדים מזמנים 
לעצמן נשים ועבדים וקטנים אם רצו לזמן 
אין מזמנין (והא נשים אפילו מאה*) והא 
מאה *! נשי כתרי גברי דמיין וקתני נשים 
מזמנות לעצמן ועבדים מזמנין לעצמן שאני 
התם דאיכא דעות א"ה אימא סיפא נשים 
ועבדים אם רצו לזמן אין מזמנין אמאי לא והא 
איכא דעות שאני התם משום פריצותא. 
תסתיים דרב דאמר אם רצו לזמן אין מזמנין 
דאמר רב דימי בר יוסף אמר רב שלשה 
שאכלו כאחת ויצא אחד מהם לשוק קוראין 
לו ומזמנין עליו מעמא דקוראין לו הא לא 
קוראין לו לא שאני התם דאקבעו להו בחובה 
מעיקרא אלא תסתיים דר' יוחנן הוא דאמר 
אם רצו לזמן אין מזמנין דאמר רבה בר בר 
חנה א"ר יוחנן שנים שאכלו כאחת אחד מהן 
יוצא בברכת חבירו והוינן בה מאי קא משמע 
לן תנינא > : שמע ולא ענה יצא ואמר רבי זירא 
לומר שאין ברכת הזימון ביניהם תסתיים א"ל 
רבא בר רב הונא לרב הונא והא רבנן דאתו 
ממערבא אמרי אם רצו לזמן מזמנין מאי לאו 
רשמיע להו מר' יוחנן לא דשמיע להו מרב 
מקמי דנחית לבבל: גופא אמר רב דימי בר 
יוסף אמר רב ישלשה שאכלו כאחת ויצא אחד 
מהם לשוק קוראין לו ומזמנין עליו אמר אביי 
והוא דקרו ליה ועני אמר מר זוטרא ולא אמרן 
אלא בשלשה אבל בעשרה עד דנייתי מתקיף 
לה רב אשי אדרבה איפכא מסתברא תשעה 
9 נראין כעשרה שנים אין נראין כשלשה 
והלכתא כמר זוטרא מ"ט > כיון דבעי לאדכורי 
שם שמים בציר מעשרה לאו אורח ארעא. 
אמר אביי נקיטינן שנים שאכלו כאחת מצוה 
ליחלק = תניא נמי הכי חשנים שאכלו כאחת 
מצוה ליחלק במה דברים אמורים כששניהם 
סופרים אבל אחד סופר ואחד בור סופר מברך 
ובור יוצא: אמר רבא = הא מילתא אמריתא 
אנא ואיתמרה משמיה דרבי זירא כוותי 
ישלשה שאכלו כאחת אחד מפסיק לשנים 
ואין שנים מפסיקין לאחד ולא והא רב פפא 


אפסיק ליה לאבא מר" בריה איהו וחד שאני : 


רב פפא ! דלפנים משורת הדין הוא דעבד. 


יהודה בר מרימר ומר בר רב אשי ורב אחא מדפתי כרכי ריפתא בהדי 
הדרי לא הוה בהו חד דהוה מופלג מחבריה לברוכי להו (יתבי וקא 
מיבעיא להו") הא דתנן שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן הני מילי היכא דאיכא 
אדם גדול אבל היכא דכי הדדי נינהו חלוק ברכות עדיף בריך איניש 
(₪ לנפשיה אתו לקמיה דמרימר אמר להו ידי ברכה יצאתם זידי זימון לא 
יצאתם וכי תימרו ניהדר ונזמן * אין זימון למפרע. בא ומצאן כשהן מברכים 
מהו אומר אחריהם רב זביד אמר ברוך ומבורך רב פפא אמר עונה אמן ולא 
פליגי "הא דאשכחינהו דקא אמרי נברך והא דאשכחינהו דקא אמרי ברוך 
אשכחינהו דקא אמרי נברך אומר ברוך ומבורך אשכחינהו דקא אמרי ברוך 
עונה אמן. תני חדא העונה אמן אחר (6 ברכותיו הרי זה משובח ותניא אידך 


הרי זה מגונה לא קשיא להא בבונה ירושלים הא בשאר ברכות אביי עני . 


לה בקלא כי היכי דלשמעו פועלים וליקומו דהמוב והמטיב לאו 
דאורייתא רב אשי יעני ליה בלחישא כי היכי דלא נזלזלו (ל) בהטוב והמטיב. 


רְבי 


ין דנסיס כין דמלנ זכור דענליס כקטניס: דאפילו מאה כתרי 
דמיין. נענין מובס, דסין סינות ממן ולס בלו מזמנין", וסול סדין 


סניס: דאיכא | דעות. דסע"ג 
דלענין סוכס. 6ינן | סייכוס, = לעכין 
כקות דעות קלקס סקיני נסולות 
טפי מסני פנסיס, דליכ מסוס גדלו 
לס פתי: קוראין לו. (סודיעו קסס 
כופֿיס נזמן, ויפנס פניסס כמקוס 
מעמדו ודי כסס ככך: ומזמנין עליו, 
וסע"פ ססינו 3 30נס: ואמר רבי 
זירא לומר שאין ברכת הזימון ביניהן. 
₪ 3 כמדו 506 ספין 5ריכין 
זיעון, דכיון דססד יו05 ככרכס סכרו 
ססמעינן" דסין זימון, דסי יט זימון 
כרכת קניסס סי קסכי קומר (נלך 
וסוb‏ עונס כרוך סו?: לאו דשמיע 
להו מרבי יוחנן, לכל מעכנס סוס, 
דילו רכ כככל סוס וכ מעכנb‏ 
סיכל קמיע לסו: וחוא דקרו ליה 
ועני. ססמוך סו 956 ועונס. ככוך 
סו: לא אמרן. דנ כֿכיך יקי 
גכייסו ‏ כ סנסס, ככ עקלס 
סינטרפו מקוס סוכרת סקס על 
דספי גכייסו: נראין כעשרה. דסין 
קדס ממסר (סכתין כין עקלס 
לתסעס: מצוה ליחלק. ולככך ככ 
קחד כפני ענמו כין כרכת סמוניb‏ 
כין | כרכת | סמזון: אחד מפסיק 
לשנים. לס גמכו ספניס סעולתן 
ולולין ממן, דרך פכן סו טיס 
הפחד מססיק ת סעודתו עד 
סיזנו עניו עד כרכת סון דסייגו 
כרכת זימון" ופוזר וגומר סעודתו, 
6 טניס 6ין עניסס כספסיק כסכיג 
סיסיד ומתין עד טיגעכו: לפנים 
משורת הדין. (פתקוניס: לא הוה 
בהו (ס). מופנג כמכמס וכזקנס מן 
סקניס: דאיכא אדם גדו?. קסגלוכ 
מכרך כדפסקינן לקמן סנכת (דף 
מ): בא ומצאן. קסד מן סוק 
ב ומכ סנס שסיו מזמנין: ברוך 
ומבורך. דנ מכֿי למימר. שסככגו 
מקלו: הא דקאמר ברוך ומכורך. 
כדקקכמינסו דקקמר סמזמן. נכלך, 
6 לסכמינסו דענו ככוך סו עונס 
כתרייסן 6מן: הא בבונה ירושלים. 
סיל סוף סכרכות סכי זס מטונק, 
וכן נקוף כרכות | דקכילת קמע 
ססרית ועככית, ולסכ כל כככומיו 


' דקתני כנריית סכי זס מעוכק 


שר גמר כל פככותיו קפמר, 
ופסר כל כרכותיו לקתנ סכי זס 
מגונס כסוף ‏ כל כככס וכרכס 
קמר: כי היכו דלשמעו פועלים. 
וילעו פגערס כל סנככס, שסכי 
6ין סמכרך עונס 6מן 56 ככסוף: 
וליקומו. לעכידתייסו, ופי מסוס 
דקמפקע לסו מסעוכ וסמטינ כ 
סיכפת ניס, דקסכר דנפו דפורייתb‏ 
סיל 6 כיכנס תקנוס על סלוגי 
ביר קנתנו (קנולס: רב אשי עני. 
נססול פמן ככסיקס, כי סיכי דנ 
לסמעו וידעו סקס געל סנככות 


* ומכו כסטוכ וסמטינ, ומיסו מקוס 


דסוף כל כלכותיו סיס ₪ וסני בנריית 

ס"ז מסובם 65 סגי דנ עני (יס: 
קטינס 

הא בבונה ירושלים. הוא 


הדין דבכל מקום בסוף ברכותיו דעונה אמן. ודוקא בסוף משום דלא הוי הפסק כגון יהללוך וישתבח וכל כיוצא בזה. ולאפוקי בין ברכה לברכה ובין ברכה לקריאת שמע ובין גאולה לתפלה, ובברכת המצות בין 
ברכה לקיום המצוה, ובברכת הנהנין בין ברכה להנאה. [הלכות גדולות] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ועככין ג.], 3) סוכס 
דף כם: [ע"ם סיט:], 
ג) מגיעס כג:, ד) סולין 
קו.,. ס)[מנמות מ::, 
0 לעיל דף ז. וס"ס, 
ז) [לקמן :.], פ) לקמן 
מו. עיי"ש, | 9) לקמן 
מח:, *) בעמוד זה. 


הנהות הביח 


() גמ' נרסין כעקכס. 
כ"כ ע"נ סוף דף מ"ז: 
(3) שם כריך סכים 
איניש (נפטיס: (ג) שם 
לתל כל כלכלוקץ: 
(ל) שם דלפ לוכו רבנן 
נסטונ: (ס) רש"י ד"ס 
( סוס כסו חד מופלג: 


<=>-%=--- 
הנהות הגר"א 


[א] גמ' וס נסיס פפי' 
מס (והא | מאה) 
סס"מ: 


a> 
הגהות וציונים‎ 


5] תיבת "מעיקרא" 
למא בפפיי וברש/י, 
ובאמת אין לו הבנה ובא 
לכאן בט"ס מהא דאמר 
בסמוך | "שאני התם 
דאקבעו להו בחובה 
מעיקרא" (דק"ס): 2] [די 
תיבות הללו צריכין מובן 
ומדברי | רש"י נראה 
דגריס והא אפי' מאה 
נשי כתרי גברי דמיין] 
(גליוף) ובכת"י ליתא 
ועײן דק"ס שמבאר 
מהיכן נובע הטעות ועיין 
ברכת וראש: 2] בכתיי 
ואיתמר במערבא 
משמיה | וכו' (וכ"ה 
במנחות מ עב 
ובראשונים): ל] צ"ל 
אבא מרי בריה שכן הוא 
בתפילה לסיום מסכת 


(וכן | הובא | בקצת 
ראשונים): ס] [צ"ל 
אמרי וכ"א ברי"ף 


ורא"ש] (גליון): 1] צ"ל 
מזמנות וכ"ה בכת"י: 
]| נדצ"ל | שמעינן 
(באה"מ): ק] רש"י כאן 
ובד"ה ‏ והוא | כתב 
ש"עונה ברוך הוא" 
שלפי נוסח רש"י עונים 
השומעים למזמן "ברוך 
הוא שאכלנו וכו" 
ופיה בסיהור רשיי סיי 
צ ובמחזור ויטרי סי 
סא): ע] צ"ל היא וכיה 
בכת: יי ציל ברוך 
ומבורך, וכ"ה ברא"ש 
ובה"ג | (אמרי נועם 
להגר"א) וברמב"ם איתא 
"ברוך הוא ומבורך" דלא 
כבה"ג: כ] יש להוסיף 
בכליפיום בורכה וברכה 
(באה"ם וכיה בתוסי 
ריה"ח ובתוס' הרא"ש 
עיי"ש): 


שלשה שאכלו 


את סעודתם כדי שאבא מרי יוכל לזמן, ומכאן יש ללמוד שעל השנים 
להפסיק לצורך היחיד. מתרצת הגמרא, שָאנִי - שונה היה המעשה 
אצל רב פְּפָּא, שלא עשה כן מצד הלכות דרך ארץ, אלא דְלְפָנִים 
משורת הַדִּין הוּא דִּעָבַד [-שעשה] כן, מפני שרצה לנהוג בבנו בדרך 
של חשיבות וכבוד. 


* 


הגמרא מביאה מעשה ללמוד ממנו דין בהלכות זימון: 

יְהוּדָה כַּר מְרִימַר וּמַר בַּר רב אֶשִי ורב אַחָא מִדִפְתּי, כָּרָכִי 
רִיפְפָּא - אכלו פת בַּהֲדֵי הַדְדִי - זה עם זה כאחד, ונתחייבו 
בזימון. לא הָוָה בְּהוּ חד דִּהַוְה מוּפל?ג מַחִַבְרִיה - לא היה ביניהם 
אחד שהיה מופלג בחכמה ובזקנה מחבריו כדי לכבדו לְבָּרוְּכִי ?הו 
- שיהא הוא המזמן והמברך. (יתבי וקא מיבעיא להו) וְאַמְרֵיייַן 
- אמרו זה לזה, הָא דִתְנָןְ - מה ששנינו שָלשָה שָאַכְלוּ כְּאֵחַת 
חַייבִין לֶזֶמן, הָנָי מִילִי - חיוב זה אמור דווקא הַיִכָא דְאִיפָא - 
היכן שיש בין הסועדים אֶדם גְּדוֹל, כמסקנת הגמרא לקמן (מז.) 
שהגדול מברך", אַבָל הִיכָא דְּכִי הָדְדִי נִנְהוּ - אבל היכן 
שהסועדים שוים בחכמה ובזקנה אין כלל חיוב בזימון וממילא חלוק 
בְּרְכוֹת - שיברך כל אחד לעצמו עֲדִיף. ואכן כך עשו ובָּרִיךְּ אֵינִישׁ 
לנפשִׁיה - ברכו כל אחד לעצמו. לאחר מכן אֶתוּ לְקמיה דמרימר 
- באו לפני מרימר וספרו לו את הדברים, אָמַר ?הו מרימר, יִדִי 
אציש - ידי חובת ברכת המזון יִצָאתֶם, אולם יָדִי חובת זִיפוּן לא 
יִצַאתֶם, משום שעליכם לזמן גם במקרה שאין בין המסובים אחד 
המופלג מחבריוי". והוסיף ואמר להם, וְכִי תִּימַרוּ נִיהַָדַּר - ושמא 
תאמרו נשוב עכשיו וְּנְזְמָזִיי, כבר אינכם יכולים לעשות כן מפני 
שאַין זימון לְמַפַרְעַ - אין זימון לאחר שבירכו"י, שלא נתקן לאומרו 
אלא לפני ברכת המזוזײי. 


לט. התיבות "יתבי וקא מבעיא להו' נמחקו, וכתב בגיליון (מונס כסגסות \ניוניס) לגרוס 
אמרי, שהלא אין כאן ספק כלל, וכן הוא ברי"ף וברא"ש. והיינו, שהרי סיום דבריהם 
הוא מה שאמרו בסתם 'חילוק ברכות עדיף', ואילו הסתפקו בהלכה זו היה סיום דבריהם 
בנוסח זה, 'חילוק ברכות עדיף או דלמא לא שנאי. 

מ. רש"י (ד"ס דסיכס). ופירשו הראשונים [מכתם (ל"ס ספ דיסודס) בשם הראב"ד, ותוספות 
ה יהודה החסיד ותוספות הרא"ש (ד"ס סני) ועודן, לפי שאמרו לעיל (ע"6) שהזימון 
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נסמך לכתוב 'כי שם הי אקרא4 וגוי שאמר משה רבינר או לפתוב /גדלו להי אתיי 
שאמר דוד המלך, וסברו שכשם שמשה רבינו ודוד המלך היו גדולים מהאחרים, כך 
זימון הוא דווקא באופן שיש אדם גדול בין המזמנים. ובמאירי (ל"ס זס עפמלו) מבואר 
על פי מה שהקדים לעיל (ע"פ ד"ס וענין) שהזימון עניינו לעורר את המסובים לברכת 
המזון, וסברו שעל הגדול מוטלת התראה זו, ואם אין גדול אינם חייבים לזמן. 

מא. כתבו הב"ח (פו"פ סי' קפג סק"ת) והט"ז (פס סק"ג), שמלבד שטעו במה שסברו שאין 
מעלה בזימון אם אין ביניהם גדול, היה עליהם לזמן גם משום המעלה של 'ברב עם 
הדרת מלך' (מעני יד כס), שכן מעלה זו עדיפה ממעלה של חילוק ברכות, וכפי שמוכח 
מדברי הגמרא בענין ברכת מאורי האש ((נקמן נג.), שאם היו יושבין בבית המדרש והביאו 
אור לפניהם אחד מברך לכולם, משום שנאמר 'ברב עם הדרת מלך.. 

מב. ביאר המרומי שדה (ד"ס כפ), שדבר פשוט הוא שאין הכוונה שיאמרו 'נברך שאכלנו 
משלו', שהרי כבר ברכו על האכילה, אלא שיאמרו נוסח אחר בלשון זימון, וכגון 
הנוסח שמביאה הגמרא מיד בהמשך, בא ומצאן כשהן מברכים אומר 'ברוך ומבורך'. 
מג רש"י (ג. ד"פ למפלע) 

מד. ר"י מלוניל (ד"ס פֿין) והרשב"ש (עו"פ, סי תמס). והמאירי (פס) ביאר, שענין הזימון 
הוא לעורר את המסובים להיות מוכנים לברכת המזון, ואלו הרי כבר ברכו. 

מה. כתבו האבודרהם (כרכופ טער 5 ד"ס ולענין זמון) והשיטה מקובצת (ד"ס 63), שדין זה 
נלמד ממה ששנינו לקמן ((:) עונין אמן אחר ישראל המברך, ופירשו בגמרא (ג:) 
שמדובר במי שלא אכל [שמי שאכל אין עניית אמן מועילה לו אלא אם כן שמע את 
כל הברכה], ומוכח שמי שלא אכל חייב לענות אמן, והוא חדין כאן בברכת הזימון 
שיש לו לענות הגם שלא אכל דבר. וביאר האבודרהם מדוע תקנו כן, שהרי זה בכדי 
שלא יראה ככופר במי שחבריו מברכין אותו. והאור זרוע (פ"5 סי קפע) כתב, שאין מן 
הראוי לו לשתוק בשעה שהוא שומע שנותנים שבח והודאה לשמו יתברך. 

מו. אם שתה, אפילו לא הצטרף עמהם כלל, אומר ברוך שאכלנו משלו, ששתיה בכלל 
אכילה. מגן אברהם (פי' ק5ם סק"פ). 

מז. בתוספות (ד"ס כנ וניד), הביאו בשם ההלכות גדולות שפסק שיאמר 'ברוך הוא 
ומבורך שמו תמיד לעולם' [וראה דרישה (פו"ס סי ק5ם סק"6) שנתן טעם מדוע זה שאינו 
מברך עמהם כופל 'ברוך ומבורך' יותר מהמברכים עצמם שאומרים רק 'ברוך' שאכלנו 
כוץ. 


פרק שביעי 


ברכות 


הגמרא מביאה דין נוסף בהלכות זימון: 
בָּא אחד מן השוק שלא אכל, וּמְצָאן - מצא לשלשה שאכלו כאחת 
פְשָהַן מִבְרְכִים ברכת זימון, מהוּ אומר אַחַרִיחֶם - מה יענה אחר 
ברכתם. שאמנם הלה לא אכל עמהם, אולם אף על פי כן עליו לענות 
עמהם"", אלא שאינו יכול לומר 'ברוך שאכלנו משלו' שהרי לא אכליײ, 
ואם כן מה יאמר. רב זְבִיד אָמַר, יאמר אחריהם, בַּרוּף ומבורף"י. 
רב פָפַא אָמַר, עוֹנָה אחריהם אַמן. מבארת הגמרא, וְלא פַּלֵינִי - 
ולא נחלקו ביניהם, משום שדברו על שני מקרים שונים, הָא - האחד 


מה: |דן 


. ב‎ e - . 


דְקא אִמְרִי - שבא ומצאם שאומרים רו שאכלנו משלו'. ומבארת 
הגמרא, אַשְׁכְּחִינְהוּ דְּקָא אָמְרִי - אם בא ומצאם כשאומר המזמן 
נְבֶרְ שאכלנו משלוי, אוֹמַר אחריו ַּרוּךף וּמבוךף', ואינו עונה אמן 
אחר ברכה זו שאין זו ברכה אלא הזמנה לברך"", ואם אַשִכְּחִינְהוּ 
דְּקָא אִמָרִי - בא ומצאם שהם אומרים ַּרוּךְּ שאכלנו משלו', שהיא 
עיקר ברכת הזימון, עוֹנָה אחריהם אֲמִַיי. 


* 


הגמרא עוברת לדין כללי בהלכות עניית אמן על ברכות: 
תָּנִי חַדַא - בברייתא אחת שנינו, הַעונָה אָמַן אַחַר בִּרְכוּמיו, כלומר 
אחר ברכת עצמו, הָרִי זֶה מְשוּבְּחיי, וְתַנְיְא אִידְף - ובברייתא אחרת 
שנינו, העונה אמן אחר ברכותיו הָרִי זֶה מִגוּנָה, וקשה שנמצאו 
הברייתות סותרות זו את זו. 


מתרצת הגמרא, לא קשיא - אין כאן סתירה בדברי הברייתות כיון 
שכל אחת דברה באופן אחר, הָא - זו ששנינו בה 'הרי זה משובח', 
מדברת כגון בעניית אמן בְּבונָה יִרוּשָלָיִם שבברכת המזון, שהיא סוף 
הברכות על המזון שחיובן מן התורהײ, ובעניית האמן מורה האומר 
שכבר גמר אותן ואין לו לומר יותרײ. הַא - זו ששנינו בה 'הרי זה 


מח. במעון הברכות (ד"ס 60) דקדק, שכיון שעתה מדובר על אמירת המזמן, יותר היה 
נכון לומר אשכחינהו 'דקאמר' שהוא לשון יחיד, ומדוע נקטה הגמרא אשכחינהו 
'דקאמרי' שהוא לשון רבים. ויישב בדרך דוחק על פי המבואר ברש"י (נעיל ד"ס וסמל) 
שכיון שהמזמן אומר נברך ועונים לו ברוך נחשב כאילו נאמרה הברכה על ידי כולם, 
שעל כן נקטה הגמרא לשון רבים גם לגבי אמירת המזמן [ראה שם יישוב נוסף]. 
מט. כך ביארו הלבוש (פו"ס סי קנח ס"6) והפרישה (טס סק"5) את החילוק בין שני הדינים. 
נ. לבוש (סס). 

נא. בברכת ראש (ל"ס ו₪) העיר על הסדר שבו הביאה הגמרא את דברי רב זביד ורב 
פפא, שתחילה הביאה את דבריהם בסתם, ואחר כך ביארה שאינם חולקים מאחר שהם 
מדברים על שני אופנים שונים, וחוזרת הגמרא ומפרטת בכל מקרה כיצד לנהוג בו. 
והקשה, שלכאורה מאחר שדיברו על שני אופנים שונים הלא כבר מתחילה היה לה 
להעמיד דברי כל אחר מהאמוראים על האופן בו דיבר. וראה שם מה שכתב ליישב. 
נב. כתב הרשב"א (ד"ס (פ) בשם רב יהודאי גאון ז"ל, שטעם לעניית אמן זו היא 
משום שבענייתה מקבל עליו את הברכה שאמר ומאמין בה. וכתב שיש סיוע לענייה 
זו מדברי דוד, שבכמה מספרי התהלים סיים באמירת אמן, כגון (פסליס פע גג) 'ברוך 
הי לעולם אמן ואמן' [והיינו כי אמן לשון קיום (כד"ק פהניס מס יד), וכך אמר דוד, אמת 
הוא שהמקום הוא ברוך ומהולל כפי שאמרתי במזמורים שעד כה (ענודת לול סס)]. 
ובערוך השולחן (פו"ס סי" כטו ס"ד) כתב שעניית אמן שאחר ברכותיו אינה חובה אלא 
היתר, שמותר לאדם בסיום ברכותיו לענות אמן אחר ברכת עצמו. 

נג. שברכת הטוב והמטיב היא מדרבנן כדלהלן בסמוך, ואינה מעיקר הברכה. מאירי 
(ד"ס כסללס). 

נד. תלמידי רבינו יונה (ד"ס 50 דעני). וכתב רש"י (ד"ס ספ כנונס) וכן הביאו הראשונים 
[תוספות תלמידי רבינו יונה (ד"ס 60) רא"ש (סי י) רשב"א (ל"ס ₪ קפי) ועוד] בשם 
רבינו חננאל והלכות גדולות, שדין זה אינו רק ב'בונה ירושלים' אלא בכל סיום ברכות, 
כגון אחר 'המברך את עמו ישראל בשלום', מפני שברכה זו היא סיום תפילת שמונה 
עשרה, וכן בגמר ברכת 'ישתבח' שהיא סיום פסוקי דזמרה, וכן לאחר 'יהללוך' שבסיום 
ההלל, וכן לאחר 'גאל ישראל' שאומר קודם תפילת שמונה עשרה בשחרית, ולאחר 
'שומר עמו ישראל לעד' שקודם תפילת שמונה עשרה בערבית, שהן סוף ברכות קריאת 
שמע. ומבואר בראשונים הנ"ל שאין בענייה זו משום הפסקה בין גאולה לתפילה, 
שכיון שצריך לאומרה נעשה כחלק מסדר הברכה. 

וביאר הרשב"א (פס) שלדעה זו צריך לומר שמה שנקטה הגמרא דווקא בונה ירושלים, 
משום שיש בכך חידוש להשמיענו שאפילו אחר בונה ירושלים שאינה סוף ברכותיו 
ממש, שהרי יש לאחריה ברכת הטוב והמטיב, עונים אמן, לפי שהיא סוף הברכות 
שעל מזון מדאורייתא, וכל שכן לאחר סוף שאר ברכותיו. והרא"ש (פס) הוסיף עוד 
טעם, משום שהסוגיא שלפנינו עוסקת בענין ברכת המזון ועל כן נקטה בונה ירושלים. 


עין משפט 
נר מצוה 


יו א מיי' פ"ס מסנכות 
כלכות הנכס ז סמג 
עטין כו עוס"ע פו"ס סי" 
קנט סעיף ו: 
יד ב מיי' פ"" סס סל' י 
סמג קס טוק"ע פו"ס 
סי" ריג קעיף 3: 
טוג ד פיי פ"ס סקס 
סנכס יג וסמנ עס 
טוק"ע פו"ם סימן קלד 
קעיף 3: 
טו המיי' טס סל' עו קמג 
פס טוק"ע פו"ס סי" 
קנג סעיף : 
ין ו מיי' פ"ז קס סל' ו 
סמג קס טוק"ע פו"ק 
סי" ר סעיף 5: 
יח ז טוק"ע פו"ם סימן 
קל סעיף : 
יט ח פי' פ"סה עס סל' יז 
סמג קס טוק"ע פו"ס 
סי' קח סעיף 6: 
כ ם מיי' פ" עס סל' טז 
סמג סס טוק"ע פו"ת 
קי' קפס סעיף 6 ונקי כטו 
סעיף 6: 
כא י טוס'ע פֿו"ס סי 
קפס סעיף 3: 


משנת ראשונים 


שאני | התם משום 
פריצותא. משום פריצותא 
דעבדים, שטופין בזמה 
הן ולא הוי צירופן נאה. 

[הריטב"א] 


והוינן בה. לשון הויה 
הוא סוגית הגמרא ומשא 
ומתן בדברי המשנה, 
כדאמרינן בעלמא הויות 
דאביי ורבא, הוי בה רבי 
אבהו, הוי בה רבי יוחנן, 
והוינן בה, והרבה כיוצא 

בהן. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


פופר מברך ובור יוצא. 
מכאן רוצין להביא ראיה 
דאשה יוצאה בבהמ"ז 
בשמיעה אע"פ שאינה 
מבינה לה"ק, ואין ראיה 
מכאן דדילמא מיירי הכא 
בבור שמבין לה"ק אבל 
אינו יודע לברך, ורש"י 
הביא ראיה מדתניא 
במגילה והלועז ששמע 
אשורית יצא | אע"פ 
שאינו מבין הלשון. ויש 
לדחות דפרסומי ניסא 
שאני, כדאמר רבינא 
התם אטו האחשתרנים 
בני הרמכים מי ידעינן 
מאן נינהו אלא פרסומי 
ניסא שאני. 

[תוספות הרא"ש] 


שלשה שאכלו כאחת = 


אחד מפסיק לשנים. אס 
רצו שנים מהם לצאת 
ורוצים לברך ולצאת 
שכבר גמרו אכילתן 
והאחד לא גמר עדיין, 
האחד מפסיק אכילתו על 
כרחו ומזמנין עליו ועונה 
עמהם. ואפילו לא רצה 
להפסיק הן מזמנין עליו 
ויוצאין ידי זימון בין 
עונה בין אינו עונה כל 
זמן שהוא עומד לשם. 
[הריטב"א] 


שאני רב פפא דלפנים 
משורת הדין הוא 
דעבד. דאנן לא אמרינן 
אלא דאין שנים חייבין 
להפסיק לאחד, אבל אי 
בעו מצו עבדי ויצאו 
כולן ידי זימון ואחר 


בהפת זימון | המרין 
לאכול אלו שלא גמרו 
לאכול. ונראה שאין 


צריכין לברך המוציא 
שהרי אלו לא פסקו 
לדעת גמר סעודה ודעתן 
לגמור סעודתן. 
[הריטב"א] 
בריך איניש לנפשיה. 
דסבירא להו דחילוק 


ברכות עדיף היכא דליכא חד מופלג וחיוב זימון הוא בדאיכא חד מופלג דהוא מברך. דומיא דמשה דהא מכי שם ה' אקרא נפקא לן או כדוד מדכתיב גדלו לה' אתי. [הריטב"א] 


מה: 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ודא מאה נשי כתרי גברי דמיין. לענין קנון ספפס ונענין כל | דניחא להו דמקבע להו בחובה. דגדול סמנווס ועופס: אם רצו אין 
לנר קנעקכס וספיכו סכי סטכינן לסו כקלטס וס"ס (טניס = מזמנים, כדמפרם טעמ כקמן טסין קכיעופן נ6ס מטוס פרינותס, 


פנ 5% מפי למימר כחד דמיין דסינן יכונות מומן דס קסני נסיס 
מזמנות (עכמן ורס"י פירט כסרי כענין סוכס. דסין פיינום. ממן 


וס ככֿו מזמנות וסוb‏ סדין לסניס: 
שאני התם דאיכא דעות. מכלן 
מסמע דנטיס יכוכות מזמן 
לענמן וכן עסו כנות רכינו לנלסס 
סמיו על כנינו יסולס ע"פ 6כיסן 
ומיסו 69 נסגו סעולס כן וקקס 6מ6י 
9 נסגו | מדקפני מזמנות מסמע 
לקער סינות פזמן ‏ ו"כ דנסיס 
מזמנות לעכמן סיינ מס ככו ממן 
מזמנות וכן מסמע קת סנפון 
מדקתני כקמוך נסיס וענדיס מס 
רלו ממן פין מזמנין ועוד דמדמס 
ניס סגמכ נטניס מסמע דסוכס 
ניכ וס דקמר כרים ערכין (דף ג. 
ופס) סכל מסוייכין כזימון (6תויי נסיס 
נענין כסות ק5מר ו לענין סוכס 
ונסיס 5ריך עיון פס וכקות כנרכת 
סזיעון סל פנסיס מפחר טסין מנינום 
ויק מכיסין רפיס סיונסות מדסמר 
לקמן" סופל מנרך וכור יו5 מכקן 
מסמע ססף סנסיס ונקות ככסמ"ז 
טננו מיסו ים (דסות קופס כליס 
דספני בול סמנין בנטון סקל ויודע 
קת מפי ק6מר 936 ינו יודע לברך 
6 נסיס טסיגן מכינות כל מני 
למימר דלל נפקי וס דסמרי' במגילס 
(פ"צ די י.) לועז ססמע ססורית י5 
פרסומי ניסb‏ בעלמ6 ספני כדסמרינן 
ספס (7זף ת) סלתשתכיס כני 
סרמכיס = מי ידעינן | מקי (יסו: 
או הי אימא סיפא. 5 גרסינן סי 
סכי לס ספי' מעיקר' נמי 
סוס מני נעפכך מסיפס דסין מזמנין: 
רך זניד אמר ברוך הוא ומכורך. 
וכס"ג פסק כרוך סוס ! ומכורך 
סמו תמי לעונס ועד ולי סוס עקלס 
עני | כתרייסו כלוך סו 6כסיגו 
ומנורך סמו ממיד לעולס ועד: 
הא בננה ירושלים הא בשאר 
ברכות. פכ"ם וס'ג די"מ 
כלנ רכס וכרכס כגון סכ ישפכס 
וליו כו ומיסו פוק סוי מקי עמק 
דר סנ נסגו לענות פמן נb‏ 
מתר כונס ילוקליס דכסמ"ז: 
רב אשי עני ליה כלחישה. 
וכן פסק 3ס"ג ועוד גדידן 
דליכ פועליס ספינו סנ 2 
b‏ 


דניחא להו דמקבע להו בחובה (מעיקרא*) 
ת"ש * *נשים מזמנות לעצמן ועבדים מזמנים 
לעצמן נשים ועבדים וקטנים אם רצו לזמן 
אין מזמנין (והא נשים אפילו מאה*) והא 
מאה *! נשי כתרי גברי דמיין וקתני נשים 
מזמנות לעצמן ועבדים מזמנין לעצמן שאני 
התם דאיכא דעות א"ה אימא סיפא נשים 
ועבדים אם רצו לזמן אין מזמנין אמאי לא והא 
איכא דעות שאני התם משום פריצותא. 
תסתיים דרב דאמר אם רצו לזמן אין מזמנין 
דאמר רב דימי בר יוסף אמר רב שלשה 
שאכלו כאחת ויצא אחד מהם לשוק קוראין 
לו ומזמנין עליו מעמא דקוראין לו הא לא 
קוראין לו לא שאני התם דאקבעו להו בחובה 
מעיקרא אלא תסתיים דר' יוחנן הוא דאמר 
אם רצו לזמן אין מזמנין דאמר רבה בר בר 
חנה א"ר יוחנן שנים שאכלו כאחת אחד מהן 
יוצא בברכת חבירו והוינן בה מאי קא משמע 
לן תנינא %: שמע ולא ענה יצא ואמר רבי זירא 
לומר שאין ברכת הזימון ביניהם תסתיים א"ל 
רבא בר רב הונא לרב הונא והא רבנן דאתו 
ממערבא אמרי אם רצו לזמן מזמנין מאי לאו 
דשמיע להו מר' יוחנן לא דשמיע להו מרב 
מקמי דנחית לבבל: גופא אמר רב דימי בר 
יוסף אמר רב ישלשה שאכלו כאחת ויצא אחד 
מהם לשוק קוראין לו ומזמנין עליו אמר אביי 
והוא דקרו ליה ועני אמר מר זוטרא ולא אמרן 
אלא בשלשה אבל בעשרה עד דנייתי מתקיף 
לה רב אשי אדרבה איפכא מסתברא תשעה 
9 נראין כעשרה שנים אין נראין כבשלשה 
ד והלכתא כמר זוטרא מ"ט " כיון דבעי לאדכורי 
שם שמים בציר מעשרה לאו אורח ארעא. 
אמר אביי נקיטינן שנים שאכלו כאחת מצוה 
ליחלק ‏ תניא נמי הכי חשנים שאכלו כאחת 
מצוה ליחלק במה דברים אמורים כששניהם 
סופרים אבל אחד סופר ואחד בור סופר מברך 
ובור יוצא: אמר רבא = הא מילתא אמריתא 
אנא ואיתמרה משמיה דרבי זירא כוותי 
ישלשה שאכלו כאחת אחד מפסיק לשנים 
ואין שנים מפסיקין לאחד ולא והא רב פפא 
אפסיק ליה לאבא מר" בריה איהו וחד שאני 
רב פפא %דלפנים משורת הדין הוא דעבר. 


יהודה בר מרימר ומר בר רב אשי ורב אחא מדפתי כרכי ריפתא בהדי 
הדרי לא הוה בהו חד דהוה מופלג מחבריה לברוכי להו (יתבי וקא 
מיבעיא להו") הא דתנן שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן הני מילי היכא דאיכא 
אדם גדול אבל היכא דכי הדרי נינהו חלוק ברכות עדיף בריך איניש 
(₪ לנפשיה אתו לקמיה דמרימר אמר להו ידי ברכה יצאתם זידי זימון לא 
יצאתם וכי תימרו ניהדר ונזמן * אין זימון למפרע. בא ומצאן כשהן מברכים 
מהו אומר אחריהם רב זביד אמר ברוך ומבורך רב פפא אמר עונה אמן ולא 
פליגי "הא דאשכחינהו דקא אמרי נברך והא דאשכחינהו דקא אמרי ברוך 
אשכחינהו דקא אמרי נברך אומר ברוך ומבורך אשכחינהו דקא אמרי ברוך 
עונה אמן. תני חדא העונה אמן אחר (6 ברכותיו הרי זה משובח ותניא אידך 
הרי זה מגונה לא קשיא להא בבונה ירושלים הא בשאר ברכות אביי עני 
לה בקלא כי היכי דלשמעו פועלים וליקומו דהמוב והמטיב לאו 
דאורייתא רב אשי יעני ליה בלחישא כי היכי דלא נזלזלו כ) בהטוב והמטיב. 


רבי 


4 


נין דנסיס כין דמלנ זכור דענליס כקטניס: דאפילו מאה כתרי 
דמיין. נענין סוכס, דסין מייכות ממן וס בלו מזמנין", וו סדין 


סניס: דאיכא דעות. דסע"ג 
דלענין סוכס. 6ינן | סייכות, לעכין 
כקות דעות קלקס סקיני נסולות 
טפי מסני פנסיס, דליכ מסוס גדלו 
לס פתי: קוראין לו. (סודיעו קסס 
כופֿיס נזמן, ויפנס פניסס כמקוס 
מעמדו ודי כסס ככך: ומזמנין עליו, 
וסע"פ ססינו 63 956ס: ואמר רבי 
זירא לומר שאין ברכת הזימון ביניהן. 
₪ 3 כמדו 506 ספין 5ריכין 
זיעון, דכיון דססד יו05 ככרכס סכרו 
ססמעינן" דסין זימון, דסי יט זימון 
כרכת קניסס סי קסכי קומר (נלך 
וסוb‏ עונס כרוך סו?: לאו דשמיע 
להו מרבי יוחנן, לכל מעכנס סוס, 
דילו רכ כככל סוס וכ מעכנb‏ 
סיכל קמיע לסו: וחוא דקרו ליה 
ועני. ססמוך סו 956 ועונס. ככוך 
סו: לא אמרן. דנ כֿכיך יקי 
גכייסו ‏ כ סנסס, 335 עטכס 
סינטרפו מקוס סוכרת סקס על 
דספי גכייסו: נראין כעשרה. דסין 
קדס ממסר (סכתין כין עקלס 
לתסעס: מצוה ליחלק. ולנכך ככ 
קחד כפני ענמו כין כרכת סמוליס 
כין | כרכת | סמזון: אחד מפסיק 
לשנים. 6ס גמכו סטניס סעולתן 
ולולין ממן, דרך פכן סו טיס 
הפחד מססיק לת סעולתו על 
סיזמנו עניו עד כרכת סון דסי 
כרכת זימון" ומחר וגומר סעודתו, 
6 טניס 6ין עניסס (ספסיק כסכיג 
סיסיל ומתין עד סיגמכו: לפנים 
משורת הדין. (קתקוניס: לא הוה 
בהו (ס). מופנג כמכמס וכזקנס מן 
סקניס: דאיכא אדם גדו?. ססגלוג 
מכרך כדפסקינן לקמן סנכת (דף 
מ): בא ומצאן. קסד מן ססוק 
ב ומכ סנס קסיו מזמנין: ברוך 
ומבורך. דנ מכי נמימר עפכנגו 
מקלו: הא דקאמר ברוך ומכורך. 
כדקסכסינסו דקמל סמזמן. (נלך, 
6כל פסכמינסו דעגו כּלוך סו עונס 
כתרייסו סמן: הא כבונה ירושלים. 
סיל סוף סנלכות סכי זס מטונס, 
וכן כסוף כלכות דקרילת קמע 
סמרים וערכית, ‏ ולסכ ככ כרכותיו 
דקתני כנרייתק סכי זס מקנק 
חר גמר כל כרכותיו = קפמג, 
וסר ככ כרכותיו לקתנ סכי זס 
מגונס 3סוף כל בללס וכככס 
קסמר: כי היכו דלשמעו פועלים. 
וילעו סגערס כל סנככס, קסני 
פין סמכרך עונס 5מן 656 ככסוף: 
וליקומו. לעכידתייסו, ופי מסוס 
דקמפקע סו מסטוכ וסמטיכ כ 
ליכפת ניס, דקסכר דלו דפורייתb‏ 
סי 6נ כיכנס תקנוס ענ סרוגי 
ביר קנתנו (קנולס: רב אשי עני. 
נססו 6מן כלפיסס, כי סיכי דנ 
נסמעו וילעו ססס גמר סכככות 
ויזמכו כסטו וסמטיב, ומיסו מסוס 
דסוף כל כרכותיו סיס ₪ וסני בנריית 


+ סז מסוכת ל סגי דל עני (יס: 


קטינל 
הא בבונה ירושלים. הוא 


הדין דבכל מקום בסוף ברכותיו דעונה אמן. ודוקא בסוף משום דלא הוי הפסק כגון יהללוך וישתבח וכל כיוצא בזה. ולאפוקי בין ברכה לברכה ובין ברכה לקריאת שמע ובין גאולה לתפלה, ובברכת המצות בי 
ן ן ן ו ו 
ברכה לקיום המצוה, ובברכת הנהנין בין ברכה להנאה. [הלכות גדולות] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ועככין ג.], 3) סוכס 
דף כם: [ע"ם סיט:], 
ג) מגיעס כג:, ד) סולין 
קו.,. ס)[מנמות מ::, 
0 לעיל דף ז. וס"ס, 
ז) [לקמן :.], פ) לקמן 
מו. עיי"ש, | 9) לקמן 
מח:, *) בעמוד זה. 


הנהות הביח 


() גמ' נרסין כעקכס. 
כ"כ ע"נ סוף דף מ"ז: 
(3) שם כריך סכים 
איניש (נפטיס: (ג) שם 
לתל כל כלכלוקץ: 
(ל) שם דלפ לוכו רבנן 
נסטונ: (ס) רש"י ד"ס 
( סוס כסו חד מופלג: 


<=>-%=--- 
הנהות הגר"א 


[א] גמ' וס נסיס פפי' 
מס (והא | מאה) 
סס"מ: 


a> 
הגהות וציונים‎ 


5] תיבת "מעיקרא" 
למא בפת/ל זברש"י, 
ובאמת אין לו הבנה ובא 
לכאן בט"ס מהא דאמר 
בסמוך | "שאני התם 
דאקבעו להו בחובה 
מעיקרא" (דק"ס): 2] [די 
תיבות הללו צריכין מובן 
ומדברי | רש"י נראה 
דגריס והא אפי' מאה 
נשי כתרי גברי דמיין] 
(גליון) ובכת"י ליתא 
ועיין | דק"ס שמבאר 
מהיכן נובע הטעות ועיין 
ברכת ראש: ג] בכת"י 
ואיתמר במערבא 
משמיה וכו' (וכ"ה 
במנחות מ ע"ב 
ובראשונים): ל] צ"ל 
אבא מרי בריה שכן הוא 
בתפילה לסיום מסכת 


(וכן | הובא | בקצת 
ראשונים): ס] [צ"ל 
אמרי וכ"א ברי"ף 


ורא"ש] (גליון): ו] צ"ל 
מזמנות וכ"ה בכת"י: 
₪] נדציל שפעינן 
(באה"מ): ק] רש"י כאן 
ובד"ה | והוא | כתב 
ש"עונה ברוך הוא" 
שלפי נוסח רש"י עונים 
השומעים למזמן "ברוך 
הוא שאכלנו וכו" 
(וכיה בסיהור רשיליסיי 
צ ובמחזור ויטרי סי 
סא): ע] צ"ל היא וכיה 


בכת"ק> - *]| !ששל ברוך 
וכבנרן, וכיה ברא"ש 
ובה"ג | (אמרי נועם 


להגר"א) וברמב"ם איתא 
"ברוך הואומבורך* דלא 
כבה"ג: כ] יש להוסיף 
בכל פיום ברכה וברכה 
(פאה"מ וכיה בתוס'י 
ריה"ח ובתוס' הרא"ש 
עיי"ש): 


שלשה שאכלו 


מגונה', מדברת בְּשְאֶר בֶּרְכות - שעונה אמן בסיימו ברכות אחרות, 
שעל ידי ענייתו הוא מראה שסיים ושוב אחר כך הוא ממשיך ואומר 
ברכות נוספות, זה הוא מנהג בורות:". 


הגמרא מביאה מנהג האמוראים באופן עניית האמן שלאחר בונה 
ירושלים : 
אַבַּיִי כשהיה מסיים ברכת בונה ירושלים שבברכת המזון, עָנִי ליה - 
היה עונה את האמן שאמר בחתימת ברכה זו, בְּקְלָא - בקול רםי'. וטעם 
מנהגו, כִּי הַיכִי דְּלשְׁמֲעוּ פּוְעָלִים - כדי שישמעו הפועלים שהוא אומר 
אמן ויבינו שכאן הוא סוף ברכת המזון", וְלִיקוּמוּ - ויעמדו וישובו 
למלאכתם תיכף בלא שיברכו הטוב והמטיבי". ומבארת הגמרא, שאף 
שברכת הטוב והמטיב היא חלק מברכת המזון, לא חש אביי לכך שלא 


אומנם התוספות (טס), לאחר שהביאו שיש הסוברים שצריך לענות אמן בסוף כל ברכה 
כגון ישתבח וכיוצא בזה, כתבו שמנהג העולם שלא לענות אמן אחר סיום כל הברכות 
אלא רק לאחר בונה ירושלים שבברכת המזון. וביאר הלבוש (פו"ת סי' לעו ק"), שנוהגים 
כך כדי לעשות היכר בין שלש הברכות הראשונות שבברכת המזון שהן מן התורה, 
לברכה רביעית שהיא מדברי סופרים. 

עוד נמצאו בדברי הראשונים שיטות נוספות, דעת הרמב"ם (נככופ פ" סט"ז-ית) שרק 
אחר שתי ברכות או יותר, סמוכות, עונה אמן אחר הברכה שהיא סוף אותן ברכות. 
ולכן כתב שיענה אמן רק על ברכה אחרונה של קריאת שמע בערבית שיש שם שתי 
ברכות, אבל לא אחר גאל ישראל שקודם שמונה עשרה בשחרית שהוא אחר ברכה 
אחת [עיין תלמידי רבינו יונה (פס) שכך ביארו בדעתו]. עוד הביאו תלמידי רבינו יונה 
(עס) שדעת רב יהודאי גאון [ולכך נוטה גם דעת רבם] שצריך לענות אמן גם לאחר 
ברכה אחרונה של פירות, אבל עניית אמן לאחר ברכה ראשונה של פירות הוא מנהג 
של בורות, שעושה הפסק בין הברכה לאכילה [וראה במאירי שם שהביא דעות שונות 
בענין עניית אמן שלאחר ברכות ראשונות של קריאת שמע, וכן אחר ברכות הדלקת 
נר חנוכה וברכות ראשונות של קריאת מגילה]. 

מה. תלמידי רבינו יונה ס). 

נו. תלמידי רבינו יונה (סס). 

נז. שהרי אין המברך עונה אמן אלא לאחר גמר ברכותיו, ועל כן משמיעת האמן 
מפי המברך יסיקו שכאן הוא מסיים את ברכת המזון. רש"י (ד"ס כי). 

נח. כתב בשו"ת מהרש"ל (סי' מד), שמשמעות לשון הגמרא מורה שהיו אלה פועליו 
של אביי שהיו אוכלים עמו, ופירש שאף ששנינו בברייתא לעיל (טז.) שפועלים האוכלים 
עם בעל הבית מברכים ברכת המזון כתיקונה, סבר אביי שכוונת הברייתא באומרה 
'כתיקונה' לשלש הברכות שחיובן מן התורה, ושלא כדברי הרי"ף (עי? פס) והרמב"ם 
(עס) ושאר פוסקים שכתבו שמברכים ארבע ברכות כשאר כל אדם. ואכן משום דברי 
הרי"ף ושאר פוסקים כתב במלא הרועים (ד"ס 6ניי), שאביי לא היה הבעל הבית אלא 
שהיה אוכל בבית ריש גלותא והיו שם פועלים, והיה עונה בקול כדי שישמעו הפועלים 
העובדים שם ויקומו למלאכתם. 

נט. על פי רש"י (ד"ס וליקומו). משמע שלמד שיש מחלוקת אם הטוב והמטיב היא 
מדאורייתא או מדרבנן, וביאר הצל"ח (נלש"י כפן), דהיינו משום שתנא קמא בברייתא 
לקמן (מפ:) דורש את הנאמר בפסוק של ואכלת ושבעת וברכת 'אשר נתן לך' (לנכיס 
תי זו הטוב והמטיב, וסובר רש"י שזוהי דרשה גמורה ואינה אסמכתא. 

ס. ירושלמי (עיל פ"כ ס"ס, סוכ כנית יוסף קו"ם סי" ק65 סק"6). בירושלמי שם הקשו, 


פרק שביעי 


ברכות 


יברכוה, לפי שסברי דְּהַטוּב וְהַמָטִיב לאו דְּאורִייתָא - חיובה אינו מן 
התורה אלא ביבנה תקנוה על הרוגי ביתר שנתנו לקבורה (לקמן מפ6, וכיון 
שאינה אלא מדרבנן, ובשעת ברכת המזון אי אפשר לעסוק במלאכה", 
תקנו חכמים לפועלים שלא יאמרוה, שלא לבטלם ממלאכת בעל הביתל". 


מד: [ה] 


אולם רב אֶשִי - כשהיה מסיים בונה ירושלים, עֲנֵי ליה לאמן 
שבחתימתה בַּלְחַישָא - בלחש. וטעם מנהגו, כִּי הַיכִי דְּלא נִזֶלזְלוּ 
בְּהטוב וְהַמָטִיב - מפני שאם ישמעו הפועלים שהוא עונה אמן 
קודם לברכה זו, יכירו שברכת הטוב והמטיב אינה מן התורה ואינה 
מעיקר ברכת המזון, ויבואו לזלזל בהי אף שלא במקום ביטול 
מלאכת בעל הביתלי. 


למה לא יברכו הפועלים כל הארבע ברכות של ברכת המזון כתיקונם בשעה שהם 
עוסקים במלאכתם, ולמדו מקושיא זו שאסור לאדם לעשות מלאכה בעודו מברך. וכתב 
הט"ז (פס סק"), שאף בכל הברכות ובכל המצוות כן הוא, שיש איסור לעסוק בענין 
אחר בשעת הברכה או בשעת עשיית המצוה, והדבר נכלל במאמר תורתנו (ויקל6 כו כ) 
ואם תלכו עמי קרי', דהיינו שלא לעשות את המצוות באופן של מקרה וללא כוונה, 
ואפילו לחשוב בדברי תורה אסור בעת הברכה, שכל ברכה צריכה להיאמר בכוונה. 
סא. רמב"ם (כככופ פ"נ ס"כ) וכן הטור ושולחן ערוך (פו"פ סי ק5 ס"פ). ותוספות רבי 
יהודה החסיד ותוספות הרא"ש (עיל עז. ד"ס ומותס) פירשו, שהטעם הוא בכדי שישכרום 
בעלי הבתים, והיינו שאם יאריכו הפועלים בברכה ימנעו בעלי בתים מלשוכרם. ובמעדני 
יום טוב (לעי! פ"כ סי' יד, פות 5) ביאר, שאם יאריכו הפועלים בברכה יטרידם בעל הבית 
ולא יוכלו לכוון, ומוטב מעט בכוונה מהרבה שלא בכוונה. 

סב. ראה בהגהות הב"ח שיש גורסים דלא נזלזלו רבנן. ובביאורו על הטור (פו"ם סי" 
קפס סק"ג) הביא שכך היא גירסת ספרים ישנים והעתיקה התרומת הדשן (ס" (ט), וראה 
שם מה שכתב בזה. 

סג. ומפני כך לא ענה בקול, אך לענות אמן זו בלחש ודאי שצריך, שכיון שהיא סוף 
הברכות צריך לענותה כפי ששנינו בברייתא שבכך הוא משובח. רש"י (ד"ס ככ 6סי). 
סד. תלמידי רבינו יונה (ד"ה ס6), ודרכי משה (סי' קפס סק"כ) בטעם הראשון, וב"ח (שס 
סק"ג (דעם סלי"ף וסרמנ"ס, כפס לסלן). והנה התוספות (ל"ס ככ 6עי) הביאו שההלכות גדולות 
(כרכות י:) פסק כרב אשי שצריך לאומרו בלחישה. והוסיף, שבזמננו שאין דין פועלים 
[והיינו שכהיום הם נשכרים על דעת שיהיו מתפללים ומברכים כשאר כל אדם] אפילו 
אביי מודה שיאמרנו בלחישה. וכן פסק בשולחן ערוך (פו"ם סי קפס ס"0, ש'אמן זה 
יאמרנו בלחש, כדי שלא ירגישו שברכת הטוב והמטיב אינה דאורייתא ויזלזלו בה'. 
אבל הרי"ף והרמב"ם (גרכות פ"6 סי"ז) ועוד, לא הזכירו אם יענה אמן זו בלחישה או 
בקול רם. וכתב הב"ח (פס פק"ג) בביאור שיטתם, שחלקו על התוספות האומרים שכשאין 
דין פועלים מודה אביי לרב אשי, אלא סברו להיפך, שבאופן כזה מודה רב אשי לאביי 
שאומרה בקול, שלא נחלק עליו אלא כשיש פועלים משום שהוא סובר שאם יענה בקול 
רם כדי להזכירם שיקומו לעבודתם, יש לחשוש שיזלזלו בברכה זו אף בביתם, אבל 
כהיום שאין דין פועלים, אף לרב אשי אין מקום לחשוש לזלזול. וכעין פירוש זה 
בביאור דברי רב אשי כתב בשו"ת מהרש"ל (סי מל), אך הוא כתב שהרי"ף והראשונים 
שלא הזכירו כיצד יענה אמן זו, סוברים שמאחר שבימינו פשט המנהג שהכל מברכים 
הטוב והמטיב וברכה זו שוה בעיניהם ככל ברכת המזון, ועוד שהכל יודעים שעונים 
אמן אחר בונה ירושלים, כבר אין מה לחשוש לזלזול, ואין צורך לענותו בלחש. 


שלשה שאכלו 


הגמרא מביאה מעשה ממנו יש ללמוד מי הבוצע ומי המברך*: 


מו. [א] 


A‏ יי 
אוצר התכטה, 


'קטִינָא חריך שַקי' [-הקטן והגוץי, חרוך השוקיים], הוא רבי זירא 
שכך היו מכנים אותוי, עַבִידְנָא יומא טַבָא לרַבְּנֵן - אעשה סעודהי 
לתלמידים". אִתּפָח - הבריא רבי זירא. קיים רבי אבהו את קבלתו 
ועִבַד [-עשה] סְעוּדְתָא ל כוּלְהוּ רִבָּנְן - סעודה לכל התלמידיםי, ואף 
רבי זירא עצמו השתתף בסעודה. כִּי מְטָא לְמְשָרִי - כאשר הגיעה 
העת לבצוע את הפת, אָמַר ליה רבי אבהו לְרְבִּי זַירְא, לְישָרי לן מר 
- יתכבד מר ויוציאנו בברכת המוציא ויבצע את הפת ויחלק ממנה 
לסועדים. אָמַר ליה רבי זירא לרבי אבהו, לא פָבַר ?ה מר לְהָא - 
וכי אין מר סובר דין זה דְּרַבִּי יוֹחַנֶן, דְאָמַר רבי יוחנן, ממידת דרך 
ארץ שיהא בַּעֵל הַבָּיִת' בּוֹצֵעַ", ועל כן עליך לבצוע, שהנך בעל הבית. 
ואכן קיבל רבי אבהו את דברי רבי זירא, וֹשְׁרָא ?הו - ובצע את הפת. 


בגמר הסעודה, כִּי מִטָא לְבְרוּכִי - כאשר הגיעה העת לברך ברכת 
המזון, אִמַר ליה רבי אבהו לרבי זירא, נְבְרִיף ?ן מר - יתכבד מר 
בברכת הזימון ויוציאנו בברכת המזון. אִמַר ליה רבי זירא לרבי אבהו, 
לא סָבֶר לה מַר לְהָא - וכי אין מר סובר את דינו דְּרַב הונָא דְּמָן 


א. הרמב"ם (נככופ פ"ז ס"פ) הביא את המנהגים המוזכרים להלן, ובפתיחת הענין כתב, 
'מנהגות רבות נהגו חכמי ישראל בסעודה וכולן דרך ארץ'. 

ב. רש" בבבא מציעא (פס. ד"ס קטין). ובספר יוחסין (סו"ד נמסרק"5 ס"b‏ ננ"מ טס ד"ס 
וקלו) כתב שמטעם זה נקרא בתלמוד ירושלמי בשם רבי 'זעירא', ובבבלי הובלעה האות 
עי"ן ונקרא רבי 'זיראי. 

ג. לפי שנחרכו שוקיו (נ"ע פס.). בגמרא שם מובא שרבי זירא התענה מאה תעניות 
כדי שלא תשלוט בו אש הגיהנם, וכל שלשים יום היה בודק את עצמו על ידי שהסיק 
אש בתנור, ולאחר שהתחמם היה עולה ונכנס ויושב בתוכו ולא היתה האש שולטת 
בו. פעם אחת נתנו בו חכמים עיניהם, ונחרכו שוקיו מן החום, ומאז היו קוראים לו 
'קטין חריך שקיה'. 

הקשה בפתח עינים (ד"ס 6י), מדוע קרא לו רבי אבהו בכינוי זה, ולא אמר 'אי מתפח 
רבי זירא' וכו'. ותירץ על פי המובא בשם גורי האר"י ז"ל, שכשהאדם בצרה, טוב 
להזכיר את זכויותיו על מנת לעורר מליצי יושר למעלה. והנה, ענינו של רבי זירא 
שהיה בודק את עצמו באור, נתפרסם הרבה ברבים אחר שנתנו בו חכמים את עיניהם, 
עד שהיו קוראים לו 'קטינא חריך שקיה', ועל ידי כך נגרם שהרבה אנשים נתקנאו 
במעשיו ונזהרו אף הם מן החטא. ומאחר שדבר זה הוא זכות עבורו, על כן הזכירו 
רבי אבהו בכדי לעורר עליו רחמים. 

ד. רש"י בקידושין (. ד"ס ומ). וביאר השפתי חכמים (ד"ס ענילנ) שכך הוא לשון 
בני אדם, שבאומרם אעשה יום טוב הכוונה לסעודה. [ראה גם ברשב"א (טו"פ מ"פ סי" 
תרכט), שהשואל הביא ראיה ממה שאמר עבידנא יומא טבא לרבנן', שכל יום שיש בו 
תוספת שמחה ומשתה נקרא יום טוב]. 

ה. רש"י בקידושין (פס). וכן הוא בכל מקום שמוזכר בתלמוד סתם 'רבנן'. של"ה (טעכ 
סלותיות עי"ן שסיקס מות ל3). 

ו. אף שכאשר קיבל עליו לא אמר שיעשה סעודה לכולם, רצה לקיים את מאמר התנא 
(6כות פ"5 מט"ו) 'אמור מעט ועשה הרבה', שיהיו מעשי האדם יתירים על דיבוריו. שפתי 
חכמים (ד"ס עכל). 

ז. היינו בעל הסעודה, שאוכל עמהם. שאם אנו בעל הסעודה, אף שעושים את 
הסעודה בביתו וגם הוא אוכל עמהם, אינו נחשב לענין זה כבעל הבית. משנה ברורה 
(סי" קסו ס"ק עכ) ושעה"צ (עס ק"ק ספ) על פי משמעות דברי הפוסקים. 

ח. מהטעם שיבואר להלן. 

ט; זהוירב הונא'"הנופר'י בכל התלמוד, אלא לפי שבעבר היה רבי"זיףא. גר בבבל יחד 
עם רב הונא, ומעשה זה היה אחרי שעלה לדור בארץ ישראל, לכן נקט 'רב הונא דמן 
בבלי. רש"י (ל"ס ככ סוש). 

וו שכבוד ודרך ארץ הוא שיאמר אחד כל הברכות, ואם יברך אחר יתבייש. תוספות 
חכמי אנגליה ותוספות רבי יהודה החסיד (ל"ס כופֿע). 

בפשטות משמע שרבי אבהו קיבל את דבריו ובירך בעצמו, אמנם המעשה רוקח (ענ 
סרמנ"ס, כרכות פ"ז ס"כ) דייק מלשון הגמרא שאינה אומרת זאת [כפי שאמרה לעיל לגבי 
הבציעה שרבי אבהו בצע ולא רבי זיראן, שלמעשה רבי זירא הוא זה שבירך. וראה 
בדבריו שם שהביא מסוגייתנו הוכחה נוספת לכך. 

וא. הקשו הרשב"א (ד"ס וליסו) ותוספות הרא"ש (ד"ס נענ), שכיון שרבי אבהו סבר 
כרבי שמעון בר יוחאי שאמר 'בעל הבית בוצע ואורח מברך', מדוע כיבד את רבי 
זירא בבציעה. ותירצו, שרבי אבהו החשיב את רבי זירא בסעודה זו כבעל הבית, שכן 
הסעודה נערכה לכבודו. ועוד תירץ תוספות הרא"ש, שמה שכיבד את רבי זירא לבצוע 
היה זה משום כבודו. 

הקשה הצל"ח (נתוס' ד"ס 5), מדוע לא השיב רבי אבהו לרבי זירא שמה שהוא מכבדו 
הרי זה משום שהוא סובר כרבי יוחנן שאורח מברך. ועוד, מדוע פסק רבי זירא כרב 
הונא שבוצע מברך כנגד דברי רבי יוחנן החולק עליו, הרי כלל בידינו (י5ס ד.) שאפילו 
'רב ורבי יוחנן הלכה כרבי יוחנן', וכל שכן שהלכה כרבי יוחנן כנגד רב הונא שהיה 


פרק שביעי 


ברכות 


בְּבֶל [-הבבליטן, דְּאָמַר רב הונא, בּוֹצַע מָבָרֵךְ - מי שכובד לבצוע 
בתחילת הסעודה, הוא גם מזמן ומברך בסופהי. 


הגמרא מבארת את טעמו של רבי אבהו: 

שואלת הגמרא, וְאִיהוּ [-והוא], רבי אבהו, שכיבד את רבי זירא בזימון, 
כָּמַאן סְבִירָא ליה - כדעת מי הוא סובר. משיבה הגמרא, רבי אבהו 
סובר כִּי הָא [-כמימרא זו] דְּאָּמַר רכִי יוֹחֲנֶן משום רְכִּי שמעון בָּן 
יוחי, בְּעַל הַבִּית בוצע, ואורח מִבַרְ". וטעם דברים אלו, בַּעַל 
הַבִּית כוֹצע, כְּדִי שִיִבְּצַע ויתן מהפת לכל אחד מהאורחים בְּעָין 
יִפָה - ביד רחבהי". וְאוּרַח מְבָרְִ*, כדי שִׁיבָרֵךְ את בעל הַכַּיִת". 
ולכן היתה דעת רבי אבהו שאף שהוא זה שבצע, בכל זאת יברך רבי 
זירא לפי שהוא האורח. 


הגמרא מבארת מה היא ברכת האורח לבעל הבית: 
מבררת הגמרא, מַאי מבָרֵףּ - מה היא הברכה שמברך האורח את 
בעל הבית. אומרת הגמרא, כך הוא מברך, יהי רְצון שָלא יבוש בָּעַל 
הַבַּיִת בּעוֹלם הזֶה ולא יכָּלֶם לְעוּלֶם הִבָּא'", ופירושה, שלא יבוא 
לידי בושה פעולםי הוה" מחמת. עוני" ולא לידי כלימה בעולם הבא 
מחמת עוונות שיהיו בידו". וְרַבִּי מוֹסיף בָּהּ בברכה זו דְּבָרִים אלו", 


תלמידו של רב. והביא על כך את דברי התוספות (ד"ס פ) שכתבו שאין מחלוקת בין 
רבי יוחנן לרב הונא, שרבי יוחנן דיבר באופן שבעל הבית מיסב עמהם ואז הוא הבוצע 
והאורח מברך, ורב הונא דיבר כאשר אין בעל הבית מיסב עמהן שאז הגדול בוצע 
ומברך, ונמצא שהלכה כשניהם. וכתב שעל פי דבריהם מתורצת גם הקושיא הראשונה, 
שכיון שאין כאן מחלוקת, לא שייך לומר שרבי אבהו ישיב לרבי זירא שהוא סובר 
כרבי יוחנן נגד רב הונא, אחר שאין רבי יוחנן חולק על רב הונא כלל. 

ובביאור הנידון שבין רבי זירא לרבי אבהו, כתב המהרש"א (נפוס' ד"ס (6), שרבי יוחנן 
ורב הונא שדנו מי הבוצע ומי המברך לא דיברו אלא כאשר המסובים שוים במעלתם, 
אך כאשר יש ביניהם אחד שהוא גדול מאחרים, ודאי שיש לכבדו בכל ענייני הסעודה. 
על פי דברים אלו ניתן לומר, כי רבי זירא ורבי אבהו התדיינו ביניהם מי גדול ממי, 
וכל אחד בענותנותו סבר שהשני גדול ממנו. רבי אבהו סבר שרבי זירא הוא הגדול 
ולכן כיבדו בבציעה הגם שבעל הבית בוצע, ואילו רבי זירא סבר שרבי אבהו גדול 
ממנו וגם שהוא בעל הסעודה ועל כן לא רצה לבצוע. ובברכת המזון כיבד רבי אבהו 
את רבי זירא, כדברי רבי יוחנן שאורח מברך כאשר אין גדול או בגדולים השוים, אך 
רבי זירא סבר שרבי אבהו גדול ממנו והעדיף שהוא יהיה המברך. 

יב. והיינו שיהיה בפרוסת הבציעה כדי שיתן ממנה לכל אחד מהמסובין לפחות כזית. 
ב"ח (סי" קסו סט"ו). וביאר המנהיג (ס3 סעודס ס" מז) הטעם שבעל הבית בוצע ולא 
האורח, מפני שאילו יבצע האורח, יתכן שיקמץ ולא יתן לאחרים ביד רחבה מפני 
החשש שמא לא ישאר עבורו כדי צרכו. חשש זה קיים רק אצל האורח, שאין לו משל 
עצמו מה לאכול ואינו יודע כמה יתן לו בעל הבית. אולם בעל הבית עצמו, שכאן 
ביתו, ודאי יתן לכל אחד מהאורחים ביד רחבה בלי חשש שיחסר לו, ועל כן הוא 
הבוצע. ובנמוקי יוסף (ד"ס נעין) פירש, שבעל הבית בוצע מפני שהפת שלו, שעל כן 
אינו בוש לחתוך ממנה חתיכות גדולות. 

יג. ואם יש שם כמה אורחים [אף שבעל הבית גדול מכולם, רא"ש (פי' =)] יתן בעל 
הבית למי שירצה, ואפילו לקטן שבהם, וכן משמע להלן (ע"כ), שהיו מסובים רבי ורבי 
חייא ורב, ונתן רבי רשות לרב לברך אף שרבי חייא היה גדול ממנו. נימוקי יוסף (ד"ס 
ופוכס). 

יד. כתבו הראשונים [המנהיג (פס), הרוקח (סנ' נככות כסקדמס) בשם תוספתא, ובסמ"ג 
(עטין כו ד"ס נקנתות) בשם ירושלמי], שברכת האורח נלמדת מהפסוק 'ואכלת ושבעת 
וברכת את ה' אלהיך', 'את' לרבות את בעל הבית. 

כתב באבודרהם (סנ' כלכת סנתס), שמתוספת ברכה זו למדים שרשאי המברך להוסיף 
בברכת הטוב והמטיב נוסחאות 'הרחמן' לבקשות שונות, כל אחד ואחד כרצונו וכרצון 
שאלתו, ואין זה חשוב הפסקה בין ברכת המזון לבורא פרי הגפן [כשמברכים על 
הכוס]. 

טו. כלימה יתירה על הבושה, ולכן היא מתייחסת לעולם הבא שהוא חמור יותר. 
סידור יעב"ץ (ננרכת כונס יכועניס), ופירוש תרומת הדשן (ד"ס מסי). 

טז. אבודרהם (0נ' נלכת סנתס). והיינו שאם ייעשה עני ח"ו, הרי שיצטרך לאכול משל 
אחרים, וכאשר נצרך אדם לאכול משל אחרים הוא מתבייש ואינו מסתכל בפניהם [ראה 
סידור יעב"ץ בביאור 'שלא נבוש' (טסו]. 

יז. שאם יהיה עני יוכל לבוא לידי גניבה. פירוש תרומת הדשן (עס), או שלא ישלם 
את הלואותיו ויהיה בכלל הנאמר (פסניס ( 65) 'לוה רשע ולא ישלם'. סידור יעב"ץ 
(פס). אמנם במעון הברכות (ל"ס יסל"ע) פירש ולא יכלם בעולם הבא' באופן אחר, 
שקודם מבקשים שלא יבוש והיינו כנ"ל שלא יהיה עני, ועוד, לאחר שלא יבוש ויהיה 
עשיר, מבקשים שלא יכלם על ידי עושרו, שלא יהיה זה 'עושר השמור לבעליו לרעתו' 
(קסלת ס יכ), אלא שיהיה עושרו כעין העושר שהיה לאבותינו אברהם יצחק ויעקב שגמלו 
חסדים על ידי עושרם. 

יח. יש שדייקו את לשון הגמרא שלא אמרה שרבי אמר להוסיף דברים אלו, אלא 
שכן היה נוהג, והיינו שגם לשיטתו עיקר הברכה הוא מה שנאמר תחילה 'שלא יבוש 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) לעיל טז., 3) [לקמן 
מט.ן, ג) פססיס קל:, 
7) עיין תוס' לעיל יד. 
ד"ה ימים ופסחים קד: 
דה חוץ וריה אפל, 
ם) כגון לעיל דף מד., 
1) מה:, !) דפרקין ה"א 
(נא ע"ב), מ) פסחים 
קה.. ט) [לקטן | ס:, 
*)ציין | לקמן | מט. 
ובפסחים קד., כ) מד"ר 
איכה פ"ג, כג (מובא ג"כ 
בחו*" לעיל לב ויה 
להגיד); 0 עיין לעיל 
יא:, מ) [מגילס כ0.], 
() מגילה כא ע"ב. 


הגהותיהפיה 


(9) גמ' סינרן לבעל 
סנית: (3) שם כרכק 
סמזון ‏ שתים ושלש 
ותניb‏ 6ידך שלש וארבע 
סכלוס: (ג) שם דלמר 
ער ברכה ראשונה 
כתקונה שניה פותח 
בברכת הארץ וכוללים 
נונס ירוסליס: 


הגהות וציונים 


6] [צ"ל קיבל] (גליון): 
3 [גי' הערוך (מטפח) 
[אטפח] עבד וכו' בערך 
אטפח] (גליון) ‏ פי' 
הערוך גורס אטפח 
בטי"ת ולפי"ז גם מטפח 
צ"ל בטי"ת: ג] [ברי"ף 
וברא"ש וכן בטוש"ע אי' 
יזדקק] (גליון):7] רבור 
זה שייך אחר ד"ה 
"נכסיו": ס] יש ספרים 
הנוסחא שנים ושלשה 
(גליון): 1] עיין מהרש"א 
הגירסא בשם מרדכי ישן, 
מיהו יש ליישב הני 
תרי לישני, דרבי יוחנן 
איירי וכו (ברי 
התוס' מובאים במרדכי 
סימן קסב-קסג) ועיי"ש 
במהרש"א שמסיק לקיים 
דברי התוס' והמרדכי 
כמו | שהוא לפניו: 
1] לכאורה תיבת "וכו" 
מיותר ובב"י או"ח (סימן 
קסז ד"ה ומ"ש דהיכא 
שהמסובין) העתיק בלי 
תיבה זו: ק] נר' דתיבת 
"ממתין" מיותר (הגהות 
הריג אדלר, | הבש 
תמר): ט] כן כתב בה"ג, 
הובא בתוס' עירובין לב 
ע"א ד"ה ר"ש: י] [שם 
איתא וברכת זו ברכת 
הזן את ה' אלהיך זו 
ברכת הזימון אמנם 
לכאורה נראה עיקר 
כגירסת | תוס' מפני 
שיהיה כסדר] (גליון): 
כ] צ"ל דאמר (רש"ש, 
הגהות מהר"נ אדלר): 
(] ציל ובעי עד היכן 
צריך להמתין רב נחמן 
אמר עד שיברכו השנים 
עד נברך (הגהות מהר"נ 
אדלר): מ] עיין רש"א 
דהלשון מגומגם דהול"ל 
בהיפך דאשר יצר שייכא 
בלא נטילה, ועיין מלא 
הרועים: ;] [בספוים 
אחרים | כך הנוסחא 
ובתר כן שתקנו שתיהן 
לכאו"א משום הנכנסין 
ומשום היוצאין שוב לא 
זוה ממקומה] (גליון): 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


la 


קטינא חריך שקי. כך סיו קורץ (ב' זיר, ועעמ? מפרט נננ ‏ לא סכר לה מר להא דאמר ר'ה דמן בבל כו. מיסו יש לשל 


מכיע כססוכר ת ספועליס (דף פ0): כי ממא למשרי. לינ 
דסירותס, כנומר (פרוס כרכת סמוכי ול6כול: רב הונא דמבבל. 
סיינו ככ סונ סממק, ונפי סעכטיו סיס כ' זיר כ6רך יטרפ כמקוס 


ר' לסו וסיס עונס מננל קפמר 
סכי: 7 קרובים לעיר. סיכול ככקותן 
בעל סנים קמיד ונלעת מס סן 
גריכין: נכפיו. קלקעות: עד היכן 
ברכת הזמון. קכריכין לסיות קנעה 
וכקסן טניס 6 יקמכוס: ברכת 
המזון שתים ושלש". פעמיס קסס סתי 
כרכות פעמיס קסס טנם, כיכד, 
כקסס עלסה סן קנע כרכות וכקסס 
סניס סן סתי כרכות, כדמפרט וזיכ: 
דקסבר. כלכת זמון עד סון, וכטסס 
קניס פין 6ועריס 656 ברכת ספכן 
ונונס יכוקניס: ומאן דאמר שלש 
וארבע. כססן קניס סכי טנק סון 
וכרכת ספכן וונס ירועליס, וכטסס 
טנס סס מוסיפיס (נרך על וכעוכו 
סיינו: מוקיס לס כ גכסינן. ‏ וסכי 
גלסי' והא דתניא שתים ושלש בברכת 
פועלים. דלמרי כככת ספכן וכונס 
ילוקניס סד כרכס פין כפן פנ 
כרכם סזן וכרכת סכן, וכקסס טנפה 
מוסיפין (נרך סכי ענם: דאמר 
מר. לעיל כפרק טני (דף טז): שהרי 
פותח בה בברוך. ופי דסוכייתס סיק 
סויל סמוכס (סכרתס וסין פותתין 
כס ככלוך: כדתניא כו יש מהן כו. 
כגון כרכת פירום ומכות פותת וסינו 
מותס. וטעמס מפרש כערבי פססיס 
(דף קס.) מטוס דכול מדל סוד6ס, 
וסין ספסק דכר תמנס לו דכל סקר 
נתוכס כמו סיק נקדוש כי סול יוס 
ממנס נמקרלי קול וסגפילגו: 
ויש 


ש 


ז ר' זירא חלש על לגביה ר' אבהו כביל 


עליה אי מתפח" קטינא חריך שקי עבידנא 
יומא טבא לרבנן אתפח עבד סעודתא 
לכולהו רבנן כי ממא למשרי אמר ליה לרי 
זירא לישרי לן מר א"ל לא סבר לה מר להא 
דר' יוחנן דאמר "בעל הבית בוצע שרא להו 
כי ממא לברוכי אמר ליה נבריך לן מר אמר 
ליה לא סבר לה מר להא דרב הונא דמן 
בבל דאמר בוצע מברך ואיהו כמאן סבירא 
ליה כי הא דאמר ר' יוחנן משום ר' שמעון 
בן יוחי בעל הבית בוצע <ואורח מברך בעל 
הבית בוצע כדי שיבצע בעין יפה ואורח 
מברך כדי שיברך ) בע? הבית מאי מברך [: ] 
יהי רצון שלא יבוש בעל הבית בעולם הזה 


; ולא יכלם לעולם הבא ורבי מוסיף בה דברים 


ויצלח מאד בכל נכסיו ויהיו נכסיו ונכסינו 
מוצלחים וקרובים לעיר ואל ישלוט שטן לא 
במעשי ידיו ולא במעשי ידינו ואל יזדקר" לא 
לפניו ולא לפנינו שום דבר הרהור חטא 
ועבירה ועון מעתה ועד עולם: יעד היכן 
ברכת הזמון רב נחמן אמר עד נברך ורב 
ששת אמר עד הון נימא כתנאי דתני חדא 
יברכת המזון שנים (₪ ושלשה ותניא אידך 
שלשה וארבעה סברוה דכולי עלמא הטוב 
והמטיב לאו דאורייתא היא מאי לאו בהא 
קמיפלגי מאן דאמר שתים ושלש קסבר עד 
הזן ומאן דאמר שלש וארבע קסבר עד נברך 
לא רב נחמן מתרץ לטעמיה ורב ששת 
מתרץ לטעמיה רב נחמן מתרץ לטעמיה דכ"ע 


עד נברך מאן דאמר שלש וארבע שפיר ומ"ד שתים ושלש אמר לך הכא 
בברכת פועלים עסקינן דאמר מר (₪ % פותח בהזן וכולל בונה ירושלים בברכת 
הארץ רב ששת מתרץ לטעמיה דכ"ע עד הון מ"ד שתים ושלש שפיר ומ"ד 
שלש וארבע קסבר 9 הטוב והמטיב דאורייתא היא אמר רב יוסף תדע דהטוב 
והמטיב לאו דאורייתא * שהרי פועלים עוקרים אותה אמר רב יצחק בר שמואל 
בר מרתא משמיה דרב תדע דהטוב והמטיב לאו דאורייתא שהרי פותח בה 
בברוך ואין חותם בה בברוך כדתניא 9 "כל הברכות כולן פותח בהן בברוך 
וחותם בהן בברוך חוץ מברכת הפירות וברכת המצות וברכה הסמוכה לחברתה" 
וברכה אחרונה שבקרית שמע יש מהן שפותח בהן בברוך ואין חותם בברוך 


ויש 


סני תרי כישני דר' יוחנן" כסכעל סכית עסנ עמסס ודסי סו 
וע ופוכם מככך וכו'" לכל כספין כעל סנכית מסנ עמסן סגלוג 
קכסן יעעס סמוני וגס סול יכרך כרכת סמזון: 


עך היכן ברכת הזמון וכו. פילק 

רט"י ממתין ₪ עד סזן וסזן כלנכ 
קניס פינס מנככין סון ונ נסילק 
לנרכת סון דקורייתם וקיך ימיל 
פטור מינס ועוד סל קיית (ן כל 
ססת כקיסוכי ונדידיס יסיד ומר 
טניס וככל דוכת נקט טלס כרכות 
ודוסק כומכ דנ מיירי 556 כים זמון 
ללכ ססת ועוד דמעסיס ככל וס 
דיסיד מנרך סנס לכות ועוד 
למדתני נקמן 3פרקין (דף ממ:) 
וכרכת זו כרכם סזמון לת ס' פנסיך 
זו כלכת סון" וקקס (ככ עקת ימס 
סזן זו ככלת סומון (כן יש לפרם 
דקפי פדנעינ" דקפמר סד מפסיק 
כסניס וכעי נמי" [עד] סיכ' 5ריך 
נסעסין עד טיכככו סטניס עד נכרך 
ורכ עקת פמר עד קיגמרו סזן ומקס 
ולינך יכול סיסיד 69כול וכ מסוס 
לתטי כרכת סזן מזמון '*! דודפי ישיד 
נמי מססייב מסון 556 מקוס דכיון 
דנכרך 6ינס ברכס לינו ומכס (כלס 
6 יגמור עמס גס כרכת סזן קסיb‏ 
נלכס וססתb‏ (יס6 דקיימb‏ פן ספיר 
כלכ | ססת וכפירום | זל = סיתמר 
כירוסלמי": ולמאן דאמר שנים 
ושלשה קסבר עד הון. ופירק"י קניס 
ניסיד וסלטס לומון ולפי שיטתו פירט 
כן ודוחק גדול סו כדפכיטית וכי 
יפיל | פטור | מכרכת | סון ססיל 
דלוכייתק ועוד סוסיל וק6י 6036 
6מסי נקט לטון זכר טניס וענקס סוס 
ליס. למנקט (טון נקנס סתיס ועלם 
לכך נרפס פירום ענ רכ פנפס דקסי 
לני קדס וסכי קסמר. ברכת זמון 
כקניס וקנסה כני ללס סיכ עכל 
סד סייו יודע כי ס ברכס פסת 
נמסן דפמר טנס וקנטס קל סכר 
עד סון כלומר כרכת סזמון עד סון 
קמכרך עד סוף סון לכולס ככרכס 
ספת סל זמון סיל ונסכי קפמר טניס 
6 סנסס כנומר לפעמיס (סנמס 
נקניס וסו סדין כלסד פננ נקט 
קניס עכנות? ופעמיס נקנקס כני 
קדס סקסד ירן מננרן עד סון 
וססני טלס לך וססניסי על כונס 


ילופניס 36ל לס65ין 6ין נרך לס ס6סד פייו יודע כי ס סתכי כרכס מכ ככיעי 55 דנכרך ד כ מטיב כרכס ונכך 6+ לפסר נסנק 
נסניס נכרך וסון ומסן דמר כד' קסנר עד ננרך דננרך סטיב כרכס 6סת נפני עס וסון כלכס פתכת וסיגו כד' ערכעס 
כני 6דס מכככין פותן ס6פד ימר (כרך וססני סזן וססליסי נולס לך וסרכיעי עד כונס ילוסליס: 

כל הברכות כולן פותחות בברוך וחותמות כברוך חוץ מברכת הפירות וברכת המצות וברכה הסמוכה לחברתה וברכה אחרונה 

שבקרית שמע. וס כך ססדר ברכת לער יכר פינס סמוכס כנטינת ידיס דנטינס קייכ כל קר ינר" וסרנס פעמיס 6ומכס 
גנלס פנסי נסמס פמפי פינס פותמת ככלוך דפינס סמוכס 65קר יר וכו' כגון 6ס כ 3 מן סנקכיס דידיו עסוכות מין 5ריך פכרכק 
ססר יפר וכריך כומר סופיכ ופין כס 526 סודס כענמ? 6ינס. פוממת ככרוך ומכל מקוס תותעת ככלוך סולינ ולכוכס ק5ת וכן כמי 
כריך נומר גכי 6תס סו עד 65 נכר סעולס וכו' וכל סני כרכות קטנות כל פמת כרכס (עכעס כדפמרן כענמ ‏ כל סוס מסנך סוס 
מכרך מכעדי גכר וכן כולן ועוד דסוו קכלו וסויין כנלכת ספיכות יסי ככֿון כמי סי ממוכס וקומר רכינו פס קסי מן סנלכס כלוך תס 
ס' סמעכיר טינס מעיני וכו' וכֿריך לומר ױסי רלון וס תלער וסנ כל סברכות כונן כריך לומר כססימפן מעין פתיתתן" וסb‏ (יכס וי" 
לספיר סוי מעין פתימס סמוך (תתימס מסמעכיר דסמוך לממימס סיכ ופגמנני ססדיס טויס וסינו גמילות מסדיס קסקכ"ס מעכיר 
סינס מן ספדס ומפדם כפו כדסמרינן כעדרט? מדטיס נכקכיס וגו' עסו ממזיר סנטעס טנמס וטקטס כגוף כפקר סיתס כתמנס פע"פ 
קסיתס עייפס וסיי כעין פתיפתס ונעסוק כדכרי תוכס וסעכ גל סכל רכס תת סי ולריך פוער. וסעככ גל וקתכת סמוכס 
נכרוך סמר ונכך ים פיזסר 690 כספר כיניסס 6ע"פ טיש ספסק טונ פסוקי דומרס מכל מקוס כ מפסקי וזה גיל כרכס 6סלונס 
סנק"ם 6מת כו' מת סי סמוכה 36 6סכס וכו' ופסוקי ק"ש 65 מפסקי וס תמר כרכס מסכונס כמי קסול קורל בתוכה פמפי 
ריכס נפמום ככלוך ס סמוכס נתכרתס לכרכס כסקונס ום כומר כפי עסיו כגיעיס פנ סיו מנרכיס מק סרסעון כרכס כלקונס 
וסקחכון כרכס תכוס וליכל ספסק גדול כין כטון נתכון סוכ ספקנו סתיסן ככל ' ו' מסוס סנכנסין ומסוס סיול6יס" כ זזס ממקומס?: 


וסטו3 


עין משפט 
נר מצוה 


כב א מי" פלק | 

מסנכות כרכות סל' 

כ קמג עסין כז טוס"ע 

ויים סי' קסז סעיף יד: 

בג ב כמ" ומנ עס 

טוס"ע קו"ם סימן 
כל סעיף : 

[ב מיי' פ"נ סקס סל' ז 
טוק"ע סס]: 

פד ימי פס קס4סן 

3 סמג מס טוס"ע 

סו" סי' כ סעיף 3: 

פה ר טומ"עפפיס סי 
קלד סעיף ג: 

כו ה מי" פרק 6 

מסלכות כרכות הל ס 

ופי" הנכס 6 קמג עס: 


נליון הש"ס 


גמ' | שחרי פועל" 

עוקרין. עי" על דף 

מ" פים סי ליה 
ומוס ו5"ע: 


הגהות הגר"א 


[א] תופ' ד"ה עד 
היכן. ולא משום 
רהשיב ברכת הזן 
מזמון כו'. וכזס נקתכ 
רפיית סרי"ף [ועי' דרי 
רכינו כ5"ס סי כ']: 


— AAs 


רב נסים גאון 


ר' זירא חלש קביל 

עליה ר' אבהו אי 
מיתפח קטין חריך 
שאקי. הדבר שבשבילו 
נקרא ר' זירא בזה השם 
מפורש בבבא מציעא 
בפרק ‏ השוכר את 
הפועלים (דף פה) ר' 
זירא כי סליק לארץ 
ישראל יתיב ש' תעניתא 
ק' קמייתא כי היכא 
דלישתכח תלמודא דבבל 
מיניה כי היכי דלא 
ניטרח | בגירסיה ק' 
מצעייתא דלא נישכוב ר' 
אילעא (בגמ' איתא ר' 
אלעזר) בשניה ונפלן 
עליה מילי דצבורא ק' 
בתרייתא כי היכי דלא 
נישלוט בו נורא דגיהנם 
פל לי יומין הוה בדיק 
נפשיה שגר תנורא סליק 
יתיב בגויה לא הוה קא 
שלטא ביה נורא יומא חד 
יהבו ביה רבנן עינייהו 
וחרך שאקי וקרו ליה 
קטין חריך שאקיה ובמסי 
סנהדרין בפרק אחד דיני 
ממונות (דף לז) הנהו 
בריוני דהוו בשיבבותיה 
דה דהא בכוי בינה 
נפשיה דר' זירא אמרי עד 
האידנא הוה קטין חריך 
שאקי דהוה בעא עלן 

רחמי כו': 


ליקוטי רש"י 


קטינא. דסינים | גולס 
סוט [ב"מ פה.ן. קטינא 
חריך שקי. כ' ורס 
גו סוס ונפככו קוקיו 
על ידי מעסס לנדיק 
נפסיס כתנורס | סגירb‏ 
נסקוכר ‏ לת ספוענליס 
(כ"ע פס.) וקרו מס 
סריכס קטן שקי [סנהדרין 
לז.]. | מתפח. מפרפס 
[סנהדרין קז:]. וכולל 
בונה ירושלים. [שפין 
כרכות | נמת סנלכת 
ספֿרן ‏ וכנין = ירוסניס 
דומות [לעיל טז:]. לאו 
דאורייתא היא. 606 
כיננס מקטס ענ סכוגי 
יפר קנמנו נקכולס [שם 
מה:]. | הטוב ומטיב 
דאורייתא. | ומנלכת 
ספֿרן סי כדפמר לעיל 


(נקמן מס:) 6טר נתן (ך זס סעוכ וסמעיכ [לקמן מט.ן. וברכת המצות. כגון לספעטף נניכֿית ועל נטינת לונ וטעמו סל דנר (פי עפין כסן כיכוי דנריס. וברכה הסמוכה לחברתה. כגון 6ופן ענ קמוס 
עסלס ככלות. וברכה אחרונה שבקרית שמע. 6ע"פ טלין נרכס רת למעלס סימנס עסתמינ כה ככרוך שסרי ספסיק ק"ש 6עפ"כ לינו מתסיל נה כנלוך ופסניגן כס כלכס. ססמוכס (תכירתס נלותס 
טנפני קריפת סמע פסרי מפוכר פמת ויליב על סופו של ק"ש וכדסמרינן ננרכות (יד:) טכיך נסמוך מת ויניכ 6קר פני ס' פנסיכס כדכתינ וס' פנסיס פמת סנכך כמדb‏ ברכתb‏ פריכתb‏ דמי. יש מהן. מפט 
טסוכרנו עפותת כסן ככלוך וליגו סותס כגון כרכת פיכות ומלוש [רשב"ם פסחים קד:ז. 


שלשה שאכלו 


וְיְצלח מאד בְּכָל נְכְסָיו [-מטלטלין וכספים"], וְיִהָיוּ נְכָסָיו 
[-קרקעותיו] וּנְכֶסִינוּי מוּצְלְחִים וּקרוֹבִים ?עיר [שבאופן זה יכול 
בעל הקרקע לראות ולדעת תמיד מה היא צריכה<>"]. וְאֵל ישַלוט שָמַן 
לא בְּמַעָשִי ויָדָי ולא בְּמַעָשִי ידינוּ, וְאֵל ודקר [-לא יימצא ולא 
יזדמןין, לא לְפָנִיו ולא לְפָנִינוּ שוּם דְכַר הַרְהוּר חַטָא ועַבִּירָה 
וְעֲוֹזְי מְעַתָּה ועד עולם'. 


מו. [ב] 


אי 


הגמרא מבארת מה היא ברכת הזימון: 
אומרת הגמרא, עד הִיפֶּן היא כִּרְפַת הַזְּמוּן, הנאמרת דווקא בשלשה 
שאכלו [ואם אכל אחד לבדו או שאכלו שנים אין אומרים אותה]. 
נחלקו אמוראים בדבר, רב נחמן אָמר, ברכת הזימון היא עד זְבָרְףִּ 
שאכלנו משלו', אבל ברכת הזן= אינה חלק מברכת הזימון ונאמרת 
אף ביחיד. וְרֵב שָשַת אָמַר, ברכת הזימון היא עַד גמר ברכת הזְן, 
וגם ברכת הזן צריכה שלשה, ואין מברכים אותה אם אכל רק אחד 
לבדו או שאכלו שנים"י. 


הגמרא דנה האם אפשר לתלות מחלוקת זו במחלוקת תנאים: 
שואלת הגמרא, נֵימָא כְּתַנָאֵי - שמא נאמר שכבר נחלקו תנאים 
במחלוקת זוײ, דְּתֵנֵי חֲדָא - שבברייתא אחת שנינו, כַּרְכָת הפזון 
פעמים שמספר ברכותיה שׁנַיִם", וּפעמים שמספר ברכותיה שַׁלשַׁה, 
וְתִניא אידף - ובברייתא אחרת שנינו, פעמים שמספר ברכותיה של 
ברכת המזון שׁלשׁהײ ופעמים שמספר ברכותיה אַרְבַּעָה, ויש לבאר 
במה נחלקו ברייתות אלו. סָבְרוּהָ - סברו מתחילה בני הישיבה, דְּכוּלִי 


בעולם הזה ולא יכלם לעולם הבא', אלא שלעצמו היה נוהג להוסיף כן. ואף הרמב"ם 
(כרכות פ"כ ס"ז) הביא רק את הנוסח 'שלא יבוש ולא יכלם' וכו', וכתב, 'ויש לו רשות 
= לְהָוָסיף בברכת בעל הבית ולהאריך בה' [וראה בכסף משנה שציין מקור לדברי הרמב"ם 


אלא תוספת דברים לחפצים להוסיף. שו"ת בצל החכמה (פ"ס סי" נט פופ ע). 

וט. סידור יעב"ץ (ננככפ סמוון). 

כ. באמרי נועם (ד"ס נכסיו) ובדקדוקי סופרים (פופ מ) מחקו תיבת 'ונכסינו', ובדקדוקי 
סופרים (טס) אף הביא שהרי"ף ופסקי הרי"ד והרא"ש והאבודרהם לא גרסוה, וכן איננה 
בנוסח הברכה שבטור ובשלחן ערוך (פו"ם סי" כ 6"5). 

בא. רש"י (ד"ס קכוניס). בפירוש הרשב"ץ (ל"ס קלוניס) ציין לדברי הגמרא בבבא מציעא 
(קז.), שאמרו על הכתוב (לנליס כת ג) 'ברוך אתה בשדה', שהברכה היא שיהו נכסיך 
קרובים לעיר. אמנם שם פירש רש"י (ד"ס קלונין) מעלה אחרת בקירבה לעיר, שעל ידי 
כן לא יהא טורח בהכנסת הפירות לעיר. 

בב. ברי"ף (ד"ס פמכ) וברא"ש (סי י)) ובאבודרהם (סל' כלכת סנתס) ובשלחן ערוך (פו"פ 
סי" ר ס"6) הגירסא 'יזדקק'. 

בג. סידור יעב"ץ (פס). משמעות המילה [גם לגירסא 'יזדקק', ראה אבודרהם (עס)] היא 
נפילה וגלגול. ופירש האבודרהם, שהטעם ללשון גלגול הוא משום ששכר עבירה 
עבירה, ועל כן מכשול חטא נקרא גלגול, לפי שנתגלגל מעבירה אחרת. 

בד. הטעם שהוא מבקש על הרהור חטא ולא על חטא עצמו, פירש האבודרהם (סס), 
לפי שהרהורי עבירה קשין מעבירה (יומ כע.). וביאר את טעם הדבר, כי העובר עבירה 
חוטא בגופו, אבל המהרהר בעבירה חוטא בדעתו ובשכלו, והשכל חשוב מן הגוף. 
ובפירוש תרומת הדשן (ד"ס מלי) פירש את הבקשה על ההרהור שהיא מפני החשש 
שמא יבא לידי מעשה, וכן מפני שיש הרהור שחייבים עליו כמעשה, כגון הרהור עבודה 
זרה או הרהור של מי שעבר עבירה ושנה בה [ראה שם שבאופן זה מחשבה מצטרפת 
למעשה]. 

בה. הברכה הראשונה בברכת המזון, 'ברוך וכו' הזן את העולם כולו וכו' ברוך אתה 
ה' הזן את הכל'. 

בו. ביאור הגמרא הוא על פי שיטת רש"י (ד"ס עד). הראשונים [תוספות ותוספות 
הרא"ש והרשב"א (ד"ס עד) והמאירי (ד"ס גככת), ועוד] הקשו על שיטת רש"י כמה 
קושיות, ומהן: א. כיון שברכת הזן חיובה מן התורה, כאמור להלן (מס:) שהיא נדרשת 
מפסוק, ודאי שכל יחיד חייב לאומרה, ואיך יתכן שלרב ששת אינה נאמרת אלא בזימון. 
ב. לשון הדרשה בגמרא שם היא, 'וברכת' זו ברכת הזן 'את ה' אלהיך' זו ברכת 
הזימון, הרי שברכת הזן לעצמה וברכת הזימון לעצמה ואין ברכת הזן חלק מברכת 
הזימון. ג. כיצד אנו נוהגים שהיחיד מברך ברכת הזן שלא כדברי רב ששת, הרי הלכה 
כמותו באיסורים [וראה שם קושיות נוספות]. והפני יהושע (ל"ס עד) ביאר את שיטת 
רש"י, שלדעתו אמנם חיוב ברכת המזון מן התורה הוא ליתן שבח והודיה למקום על 
שלשה דברים, על המזון, על נחלת הארץ, ועל ירושלים, אך אין החיוב להודות כן 
בשלש ברכות דווקא, אלא די שיודה על כולם בברכה אחת. ועל כן, אף אם אינו 
מברך את ברכת הזן, יוצא ידי חובת הודאה על המזון בברכת הארץ, כיון שנאמר בה 
ועל אכילת מזון שאתה זן' וכו' וכן בחתימתה נאמר 'על הארץ ועל המזון' [ובכך 
מיושבת הקושיא הראשונה]. ודעת רב ששת היא, שדווקא בשלשה שהם מברכים ברכת 
זימון, עליהם לברך את ברכת הזן כברכה בפני עצמה, שכך משמע לו מפשטות הדרשה 


פרק שביעי 


ברכות 


עִלְמָא [-שלדעת הכל], ברכת 'הטוב וְהַמְטִיב' לאו דְּאורִייתא היא 
- אין חיובה מן התורה', ולכן אינה נכללת במנין הברכות שבברייתות. 
ומעתה, מַאי - מה הוא ביאור סתירה זו, ?או בְּהָא קְמִיפְלְגִי - האם 
לא נאמר שנחלקו הברייתות בנידון האמור, עד היכן ברכת הזימון, 
שמאן דְאָמַר - מי שאמר שברכת המזון שַׁתַּיִם וְשָלש, קְסָבֵַר שברכת 
הזימון היא עד סוף ברכת הַזֶן, לפיכך כאשר האוכלים הם שלשה 
ונתחייבו בזימון, ברכת המזון היא של שלש ברכות [ברכת הזימון עד 
הזן"*, ברכת הארץ, ובונה ירושלים], וכאשר הם פחות משלשה, ברכת 
המזון שלהם היא של שתי ברכות [ברכת הארץ, ובונה ירושלים]. וּמאן 
דְּאָמַר שברכת המזון שלש וְאַרְכַּע, קַסָבֵַר שברכת הזימון היא רק 
עד נְבָרַףּ שאכלנו משלו', ולפיכך כשאוכלים שלשה ומזמנים, ברכת 
המזון היא של ארבע ברכות [ברכת הזימון, וברכת הזן, ברכת הארץ, 
ובונה ירושלים], וכשהם שנים ברכת המזון היא של שלש ברכות [ברכת 
הזן, ברכת הארץ, ובונה ירושלים]. 


הגמרא דוחה, לא, אין הכרח לומר שנחלקו התנאים במחלוקת 
האמוראים מהי ברכת הזימון, אלא רב נַחמן מִתֶרֶץ את דברי התנאים 
בשתי הברייתות לְמַעְמִיהּ - לפי שיטתו, ששניהם סוברים כמותו 
שברכת הזימון היא רק עד 'נברך', ורב שָשֶת מִתֶרֶץ את דברי התנאים 
לְטַעְמִיהּ - לפי שיטתו, ששניהם סוברים כמותו שברכת הזימון היא 
עה פוף ברכת. הון. 


ומבארת הגמרא, רב נַחֲמַן מְתֶרֶץ את דברי התנאים בשתי 
הברייתות לְטַעְמִיהּ - לפי שיטתו, כיצד, דְכוּלִי עְלְמָא - ששתי 


'יברכת זו ברכת הזן את ה' אלהיך זו ברכת הזימון', דהיינו שיש לברך ברכה זו של 
הזן רק על ידי ברכת הזימון [ובכך מיושבת הקושיא השניה]. וכתב הפני יהושע עוד, 
שאפשר שמה שכתב רש"י שלדעת רב ששת אין נאמרת הברכה אלא בשלשה ולא 
בשנים ולא ביחיד, שאין כוונתו אלא לפרש את עיקר מצות זימון מן התורה, שלרב 
ששת ברכת הזן היא בכלל ברכת הזימון וכשאין זימון לא מברכים אותה, אבל לאחר 
שתיקנו חכמים מטבע של ברכת המזון בשלש ברכות נפרדות [לפי ששלשה יסודי עולם 
תיקנום משה דוד ושלמה כמובא להלן (מק:)], מעתה לעולם אומר אדם ברכת המזון 
בשלש ברכות נפרדות, בכדי שלא לשנות מהמטבע שהוא אחד בין ליחיד ובין לרבים. 
והוכיח כדבריו, שהרי לא יתכן שרש"י עצמו כשאכל יחידי לא בירך ברכת הזן, אלא 
שיש לחלק בין עיקר המצוה מהתורה למנהג הנוהג לאחר תקנת חכמים. [ובכך מיושבת 
הקושיא השלישית וכל שאר קושיות הראשונים, עיי"ש]. 

כאמור, הראשונים הרבו להקשות על פירוש רש"י, ופירשו את הסוגיא באופנים אחרים. 
תוספות (ד"ס עד) פירשו שהנידון 'עד היכן ברכת הזימון', עולה על האמור לעיל (מס:) 
שכאשר שלשה אוכלים כאחד ושנים סיימו את סעודתם והם חפצים לזמן, מפסיק 
האחד את סעודתו עבור הזימון ולאחר מכן הוא שב ואוכל. שאלת הגמרא 'עד היכן 
ברכת הזימון' היא, עד מתי על היחיד להפסיק סעודתו, לדעת רב נחמן די שיפסיק 
עד שיאמרו 'ברוך שאכלנו משלו ובטובו חיינו', ולדעת רב ששת עד הזן את הכל'. 
וטעמו של רב ששת אינו משום שברכת הזן נחשבת כחלק מהזימון, שהרי ודאי שגם 
היחיד חייב בברכת הזן, אלא שמאחר שנוסח הזימון אינו מטבע ברכה אינו אומרו 
לבדו אלא גומר עמו גם את ברכת הזן שהיא ברכה [ובכך שמפסיק היחיד אף לברכת 
הזן יהא ניכר שמזמנים עליו, תוספות הרא"ש (ד"ס עדו]. 

הרשב"א והתוספות הרא"ש (ל"ס על) הקשו, שפירוש זה אינו עולה יפה לשיטות שעל 
היחיד לגמור את ברכת המזון עם השנים, וכן שאינו עולה יפה בלשון הגמרא, שהיה 
לה לומר 'עד היכן יפסיק' וכדומה. ולכן פירשו כמבואר ברי"ף (ד"ס פמכ) על פי 
הירושלמי, שהשאלה עולה על דברי הגמרא לעיל (מס:), שלשה שאכלו ויצא אחד מהן 
לשוק קוראין לו ומזמנין עליו, ושואלת הגמרא, עד היכן הזימון, כלומר עד היכן עליו 
להתעכב ולשמוע עמהם, וכן אם נצרך היחיד לצאת לשוק שאינו רשאי ליחלק מהם 
כיון שכבר נתחייב בזימון, שגם על כך שואלת הגמרא, עד היכן הוא צריך להתעכב 
כדי שיצא ידי חובתו. וראה ביאור השיטות בהרחבה בילקוט ביאורים. 

בז. כוונת הגמרא להקשות על האמוראים, שמסתימת דבריהם משמע שלדעתם דבריהם 
מוסכמים ואין בהם חולק בין התנאים [שאם לא כן היה די לומר הלכה כתנא פלוני 
או כברייתא פלונית], ואילו לפנינו ברייתות החולקות בכך (על פי סניכות עולס שער עני פרק 
6 6ות ס). 

בח. הב"ח (קות כ) הגיה 'שתים ושלש', מפני שברכה היא לשון נקבה. וכן היא גירסת 
רש"י (ל"ס נרכפ) לפי הדפוס שלפנינו, וכן היא הגירסא בתוספות הרא"ש (ל"ס עד). אמנם 
בתוספות (ד'"ס ולעפן) מבואר שהגירסא שלפניהם היתה 'שנים ושלשה'. ואכן כאן נתבארה 
הסוגיא לשיטת רש"י, אך לשיטות החולקים על רש"י מתפרשות הברייתות באופן שונה. 
וביאור הסוגיא על פי דבריהם, ראה בהרחבה בילקוט ביאורים. 

בט. הב"ח (פופ כ) הגיה 'שלש וארבע' [וראה הערה קודמת]. 

ל. אלא תיקנוה אחר חורבן הבית, כשהיתה הסנהדרין ביבנה, והיא באה להודות על 
הרוגי ביתר שניתנו אז לקבורה (נסנן ממ:). 

לא. כיון שלסברתו ברכת הזימון מסתיימת בסוף ברכת הזן, לכן נחשבות ברכת הזימון 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) לעיל טז, 3) [לקמן 
מט.]ן, ג) פססיס קל:, 
ל) עיין תוס' לעיל יד. 
ד"ה ימים ופסחים קד: 
דיה חתן. וריה יכל, 
ס) כגון לעיל דף מד., 
ו) מה:, 1) דפרקין ה"א 
(נא ע"ב), תמ) פסחים 
קה.. ט) [לקמן | ס:, 
')עיין | לקמן | מט. 
ובפסחים קד., כ) מד"ר 
איכה פ"ג, כג (מובא ג"כ 
בתו" קצול יב. ד"ה 
להגיד), ‏ 9) עיין לעיל 
יא:, מ) [מגילס | כס.], 
) מגילה כא ע"ב. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' סינכןך לבעל 
סנים: (3) שם כרכת 
סמזון | שתים ושלש 
ומני 6ידך שלש וארבע 
סנלוס: (ג) שם דסמל 
על ברכה ראשונה 
כתקונה שניה פותח 
בברכת הארץ וכוללים 
כונס ילופליס: 


הגהות וציונים 


5] [צ"ל קיבל] (גליון): 
3 [גי' הערוך (מטפח) 
[אטפח] עבד וכו' בערך 
אטפח] | (גליון) ‏ פיי 
הערוך גורס | אטפח 
בטי"ת ולפי"ז גם מטפח 
ציל בטיית: ג] [ברייף 
וברא"ש וכן בטוש"ע איי 
יזדקק](גליון):ל] דבור 
מ שלך). אחה - דיה 
"נכסיו": ס] יש ספרים 
הנוסחא שנים ושלשה 


1900 


תגליון)\=1] עיין מהרש"א 
הגירסא בשם מרדכי ישן, 
מיהו יש ליישב הני 
תרי לישני, דרבי יוחנן 
איר" ‏ נכל ‏ (דברי 
התוס' מובאים במרדכי 
סימן קסב-קסג) ועיי"ש 
במהרש"א שמסיק לקיים 
דברי התוס' והמרדכי 
כמו | שהוא לפנינו: 
1] לכאורה תיבת "וכו" 
מיותר ובב"י או"ח (סימן 
קסז ד"ה ומ"ש דהיכא 
שהמסובין) העתיק בלי 
תיבה זו: ת] נר' דתיבת 
"ממתין" מיותר (הגהות 
מהר"נ אדלר, | דבש 
תמר): ע] כן כתב בה"ג, 
הובא בתוס' עירובין לב 
ע"א ד"ה ר"ש: י] [שם 
איתא וברכת זו ברכת 
הזן את ה' אלהיך זו 
ברכת הזימון אמנם 
לכאורה נראה עיקר 
כגירסת ‏ תוס' מפני 
שיהיה כסדר] (גליון): 
כ] צ"ל דאמר (רש"ש, 
הגהות מהר"נ אדלר): 
2 ציל ובעי עד היכן 
צריך להמתין רב נחמן 
אמר עד שיברכו השנים 
עד נברך (הגהות מהר"נ 
אדלר): מ] עיין רש"א 
דהלשון מגומגם דהול"ל 
בהיפך דאשר יצר שייכא 
בלא נטילה, ועיין מלא 
הרועים: (] [בספרים 
אחרים ‏ כך הנוסחא 
ובתר כן שתקנו שתיהן 
לכאו"א משום הנכנסין 
ומשום היוצאין שוב לא 
זזה ממקומה] (גליון): 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


לא סכר לה מר להא דאמר ר"ה דמן בבל כו. מיסו יש לשל 

סני פרי כיםני דר' יוסנן" כסכעכ סכית מס עמסס ולפי סוס 

בע וסורס. מנרך וכו'" ככ כספין ענ סנית מסכ עמסן סגלול 
קכסן יעקס סמוליס וגס סו יכרך כרכת סמוון: 


קטינא חריך שקי. כך סיו קוכין ככ' זיכb,‏ ועעמל מפרם כננ 
מכיעל כססוכר לת ספועליס (דף פק): כי מטא למשרי. (יbp‏ 
דסירותל, כנומר (פרוס כרכת סמוכיל ול6כול: רב הונא דמבבל. 
סיינ ככ סונ קפמפ, ונפי קעכסיו סיס כ' זיר ברן יפרפנ כמקוס 


כ' לסו וסיס עולס מנננ קפמר 
סכי: 7 קרובים לעיר. קיכונ כרפותן 
על סנכית פמיד וללעת מס סן 
ריכין: נכסיו. קלקעות: עד היכן 
ברכת הזמון. ס3ריכין (סיות טנקס 
וכקסן קמס כ ימכוס: ברכת 
המזון שתים ושלש*, פעמיס קסס קתי 
כרכות | פעמיס ססס סנם, כיפד, 
כססס סכסס סן קנ לכות וכקסס 
קניס סן ספי כרכות, כדמפרט וזיכ: 
דקסבר. כרכם זמון עד סון, וכקסס 
טניס 6ין 6ועריס 656 ברכת ספרן 
ונונ יכוקליס: ומאן דאמר שלש 
וארבע. כססן סיס סרי קלס סון 
וכרכת סלכץ וכונס. יכוקליס, וכטסס 
טנטס סס מוסיפיס גכרך עד וכטוכו 
פיינו: מוקיס לס 6 גרסיין. וסכי 
גרס" והא דתניא שתים ושלש בברכת 


פועלים, דסמרי כרכת ספכך וכונס = 


ילוסניס כסדל כרכס פין כסן 696 
כרכם סון וכרכת ספכן, וכססס פנקס 
מוסיפין (כרך סרי ענק: דאמר 
מר. לעיל כפרק טני (דף טו.): שהרי 
פותח בה בברוך. ופי דסורייתל סיל 
סויל סמוכס (סכרתס וסין פותפין 
בס ככלוך: כדתניא כו יש מהן כו 
כגון כרכת פירות ומכו פופס וסינו 
סופס. וטעמס מפרט כעכני פססיס 
(דף קס.) סוס 7כולס סל סוד6ס, 
וסין ספסק דנר תקנס פו דנר לפכ 
כתוכס כמו פיק נקלוק כי סוס יוס 
פסנס (מקכלי קולט = וסנסילנו: 


4 


ר' זירא חלש על לגביה ר' אבהו קביל 
עליה אי מתפח? קטינא חריך שקי עבידנא 
יומא טבא לרבנן אתפח עכד סעודתא 
לכולהו רבנן כי מטא למשרי אמר ליה לר' 
זירא לישרי לן מר א"ל לא סבר לה מר להא 
דר' יוחנן דאמר *בעל הבית בוצע שרא להו 
כי מטא לברוכי אמר ליה נבריך לן מר אמר 
ליה לא סבר לה מר להא דרב הונא דמן 
בבל דאמר בוצע מברך ואיהו כמאן סבירא 
ליה כי הא דאמר ר' יוחנן משום ר' שמעון 
בן יוחי בעל הבית בוצע <ואורח מברך בעל 
הבית בוצע כדי שיבצע בעין יפה ואורח 
מברך כדי שיברך (9) בעל הבית מאי מברך [= ] 
יהי רצון שלא יבוש בעל הבית בעולם הזה 
ולא יכלם לעולם הבא ורבי מוסיף בה דברים 
ויצלח מאד בכל נכסיו ויהיו נכסיו ונכסינו 
מוצלחים וקרובים לעיר ואל ישלוט שטן לא 
במעשי ידיו ולא במעשי ידינו ואל יזדקר לא 
לפניו ולא לפנינו שום דבר הרהור חטא 
ועבירה ועון מעתה ועד עולם: יעד היכן 
ברכת הזמון רב נחמן אמר עד נברך ורב 
ששת אמר עד הזן נימא כתנאי דתני חדא 
יברכת המזון שנים ₪ ושלשה ותניא אידך 
שלשה וארבעה סברוה דכולי עלמא הטוב 
והמטיב לאו דאורייתא היא מאי לאו בהא 
קמיפלגי מאן דאמר שתים ושלש קסבר עד 
הזן ומאן דאמר שלש וארבע קסבר עד נברך 
לא רב נחמן מתרץ לטעמיה ורב ששת 


; מתרץ לטעמיה רב נחמן מתרץ לטעמיה דכ"ע 


עד נברך מאן דאמר שלש וארבע שפיר ומ"ד שתים ושלש אמר לך הכא 
בברכת פועלים עסקינן דאמר מר (₪ * פותח בהזן וכולל בונה ירושלים בברכת 
הארץ רב ששת מתרץ לטעמיה דכ"ע עד הזן מ"ד שתים ושלש שפיר ומ"ד 
שלש וארבע קסבר * הטוב והמטיב דאורייתא היא אמר רב יוסף תדע דהטוב 
והמטיב לאו דאורייתא * שהרי פועלים עוקרים אותה אמר רב יצחק בר שמואל 
בר מרתא משמיה דרב תדע דהטוב והמטיב לאו דאורייתא שהרי פותח בה 
בברוך ואין חותם בה בברוך כדתניא 9 "כל הברכות כולן פותח בהן בברוך 
וחותם בהן בברוך חוץ מברכת הפירות וברכת המצות וברכה הסמוכה לחברתה" 
וברכה אחרונה שבקרית שמע יש מהן שפותח בהן בברוך ואין חותם בברוך 


ויש 


מו 


(ץך היכן ברכת הזמון וכו. פירט 

רם"י ממתין ! עד סזן וסזן כל 
קניס פֿיגס מכרכין. סון וכ (סירb‏ 
לנרכת סון דלוכייתק ופיך ימיל 
פטור מינס ועוד 50 קיימ (ן כרג 
קסת נליסוכי" ולדידיס יסיד לומל 
טניס וככל לולת נקט טנם כרכות 
ולוק לומר דנ מיירי 556 כים זמון 
ללכ ססת ועוד. למעסיס ככל יוס 
דיסיד מנרן סנק כרכות | ועול 
למדתני נקמן כפרקין (לף מת:) 
ובללת זו כרכת סומון לת ס' מנסיך 
זו כרכת סזן" וקקס (כב עקת יפמרP‏ 
סו זו בככת סזמון (כן יש נפרם 
דקפי 6דלעיל" דקפמר פתד מפסיק 
סיס ונעי נמי" [עד] סיכ' 5ריך 
לסמתין עד סיכרכו ססניס על נכרך 
ורנ קסת מכ עד טיגמרו סון ומקס 
ופיעך יכול סיסיד כ6כול ונ מקוס 
לטינ כרכת סון מזמון '' דולסי יסיד 
גמי מתסייג מסון 556 מסוס דכיון 
דנכרך פינס כרכס לילו פומכס (כלס 
יגמור עמס גס כרכת סון קסיb‏ 
כרכס וססתb‏ גיפ דקיימ6 לן ספיר 
כרנ עקת וכפירוק | זס סיתמר 
כירוסלמי": ולמאן דאמר שנים 
ושלשה קסבר עד הזן. ופירט"י קניס 
ליסיד וסלסס לועון ונפי סיטמו פירט 
כן ודופק גלול סו כדפכיסית וכי 
סיד פטור כנככת סון ססיל 
דקוריית ועול סו6יל וקפי ברכ 
סמ נקט כסון זכר קניס ופנקס סוס 
ניס כמנקט נסון נקכס. ספיס וסכם 
לכך נכס פילוט טכ ככ פֿנסס דקמי 
סנני קדס וסכי קסמר כרכת זמון 
קניס וסנסס כני פדס סיכ pכל‏ 
קחד פינו יולע כי פס כלכס פסת 
כמסן דלמר סנס וסנסס קל סככ 
עד סון כלומר כרכת סזמון על סון 
סענרך עד סוף סון דכולס ככרכס 
פחת סל זמון סיס ולסכי קפמר קניס 
לו סנסס כנומר (פעמיס נסלמה 
קניס וסו סדין נקסד סננ נקט 
קניס רות ופעמיס נקנקה כני 
קלס קלקל ינרך מננרך על סון 
וסטני גולס. לך וסטניטי על כונס 


ירוסכיס מכ 6509ין פין לכרך פס סלסד לינו יודע כי 6ס ספני רכס 56ל רביעי 65 דנכרך כל כ ססיב כרכס ולכך לי 6פשר למנק 
נסניס (כרך וסון ומפן ד6מר כד' קסכר על (כרך דננרך סטיכ כרכס 6מת כפני עכעס וסון ברכס פסרת וסיט כל' ק6רכעס 
כני 6דס מכרכין פותן ש6סד ימר נכלך וססני סון וסקניסי גולס לך וסככיעי עד כונס. ירוקניס: 

כל הנרכות כולן פותחות בברוך וחותמות בברוך חוץ מברכת הפירות וברכת המצות וברכה הסמוכה לחברתה וברכה אחרונה 

שבקרית שמע. וס (ך ססלר כרכת סכ יפר פינס סמוכס (נטינת ידיס דנטינס סיכ 693 קר ינר וסרנס. פעמיס 6ומלס 
ללס פנסי נסמס 6מ6י פיינס פותסת ככרוך דפינס סמוכס נפסר יפר וכו' כגון פס כ 3 מן סנקכיס דידיו מסוכות 6ין 5ריך נכרכת 
6סר ילר וכריך כומר סופיכ וין כס 556 סודפס כעלמ5" 6ינס. פותסת כבלוך ומכל מקוס מופמת ככרוך סוי ופכוכס ק5ת וכן נמי 
כליך נומר גכי תס סול עד 600 נכרל העולס וכו' וכל סני כרכות קטנות כל פמת ברכס לעכמס כדפמכן ענמ 5 כל סוס מסנך סוס 
מכרך מכעדי גכר וכן כוכן ועוד דסוו קכלות וסויין ככרכת ספילות יסי כפון כמי סי סמוכס ולומר רכינו פס קסיל מן סנלכס כלוך תס 
ס' סמעביר טינס מעיני וכו' וריך כומר ויסי ככֿון וס תמר וסנ כל סכרכות כולן 5ריך לומר כתתימסן מעין פתיספן" וסb‏ ליכס ו"כ 
דספיר סוי מעין פמיסס סמוך לסתיעס מסמעניר דסמוך (תמימס 6יכ6 ותגמנני ססליס טויס וסיט גמילות ססליס קסקנ"ס מעניל 
טינס מן ספדס ומסדט כפו כדפמריגן במלרם? סלסיס <כקליס וגו' עסו ממזיר סנקמס קנמס ופקעס כגוף כסקל סיתס כפפלס 6ע"פ 
קסיתס עייפס וסינו כעין פתיתתס ולעסוק כדכרי תוכס וסעכנ כ סכל כככס תת סי וכיך לומכ וסעככ 62 ויסתת סעוכס 
נכרוך סלמכ ונכך יש כיוסר קלס כספר ביניסס 6ע"פ טים ספסק טונ פסוקי דזמרס מכל מקוס 55 מפסקי וכזס נית כככס תכוס 
סנק"ם פמת כו' פמת סי סמוכס 56 6סכס וכו' ופסוקי ק"ם 55 מפסקי וס תמר כרכס מסכונס כמי שסול קורס תורה 6מסי 
ריכס לפתות ככלוך ס סמוכס למנרפס לכרכס כםונס וים נומר כפי ססיו כגיליס ‏ סנ סיו מנרכיס מק סלסטון כככס כ6קונס 
וסקסכון כרכס תכונס וסיכ ספסק גלוכ כין כלפון נמכון סו סתקנו קתיסן לכל 6' וb'‏ מסוס סנכנסין ומפוס סיונליס? 55 זזס ממקומס"?: 


בזמן ריש לקיש. [ספר יוחסין מאמר שני] 


בעל הבית בוצע. ויש סמך לדבר ממה שכתוב (ברא' יח ה) ואקחה פת לחם ולא אמר קחו פת לחם. [אבודרהם] 
אבהו סבירא ליה הכי, למה אמר לר' זירא לבצוע, וי"ל לפי שהסעודה היתה לכבודו היה מחשיבו כבעל הבית, א"נ לכבודו דר' זירא הוא דעבד. [תוספות הוא"ש] 


וסטוכ 


עין משפט 
נר מצוה 


כב א מי" פרק ! 

מסנכות נככות לי 

כ קמג עטין כז טוס"ע 

סו" סי" קסז קעיף יד: 

בנ ב מ וג מס 

טוס"ע מו"ם סימן 
ר סעיף 6: 

[ב מי" פ"כ קס סל' ז 
טוס"ע קס]: 

בר ג פיי פס פס סל 

כ סמג קס טוס"ע 

קו"ק סי' כ קעיף 3: 

פה ד טוס"ע מ"ס מיי 
קלד סעיף ג: 

גו ה מי' פרp‏ 6 

מסנכות כרכות סל' ס 

ופי" סלכס 5 סמג עס: 


גליון הש"ס 
גמ' | שהרי פועל" 
עוקרין. עי" (עיל דף 


סו על תופי ד"ס 
וקופס ו5"ע: 


הגהות הגר"א 


[אןתוס' ד"ה עד 
היכן. ולא משום 
דחשיב ברכתג הון 


מזמון כו'. ונס נספל 
רפייפ סרי"ף [ועי' בדכרי 
רנינו כ"ת סי כי]: 


רב נסים גאון 


ר' זירא חלש קביל 

עליה ר' אבהו אי 
מיתפח קטין חריך 
שאקי. הדבר שבשבילו 
נקרא ר' זירא בזה השם 
מפורש בבבא מציעא 
בפרק ‏ השוכר | את 
הפועלים (דף פה) ר' 
זירא כי סליק לארץ 
ישראל יתיב ש' תעניתא 
ק' קמייתא כי היכא 
דלישתכח תלמודא דבבל 
מיניה כי היכי דלא 
ניטרח | בגירסיה ק' 
מצעייתא דלא נישכוב ר' 
אילעא (בגמ' איתא ך' 
אלעזר) בשניה ונפלן 
עליה מילי דצבורא ק' 
בתרייתא כי היכי דלא 
נישלוט בו נורא דגיהנם 
כל ל' יומין הוה בדיק 
נפשיה שגר תנורא סליק 
יתיב בגויה לא הוה קא 
שלטא ביה נורא יומא חד 
יהבו ביה רבנן עינייהו 
וחרך שאקי וקרו ליה 
קטין חריך שאקיה ובמס' 
סנהדרין בפרק אחד דיני 
ממונות (דף לז) הנהו 
בריוני דהוו בשיבבותיה 
דרי קלא :כ הכינח 
נפשיה דר' זירא אמרי עד 
האידנא הוה קטין חריך 
שאקי דהוה בעא עלן 

רחמי כו': 


משנת ראשונים 


קביל עליה אי מתפח 
קטינא חריך שקי. לא 
ידעתי אם כל מקום 
כשזוכר רב קטינא הוא ר' 
זירא | או אחר, חוץ 
כשאומר קטינא חריך 
שקי, שאז הוא ר' זירא. 
[ספר יוחסין מאמר שני] 


נראה ‏ כי לפעמים 
בירושלמי ר' זעירא והוא 
כמו קטינא או ר' זירא 
חסר עין. וכן בפ"ק 
דברכות בבלי (ט:) אמר 
ר' זירא ייראוך עם שמש, 
ובירושלמי אמר ר' זעירא 
ייראוך עם שמש אבל אין 
זה ר' זעירא סתם הנזכר 
הרבה בירושלמי הנזכר 


בעל הבית בוצע ואורח מברך. וא"ת כיון דרי 
ואורח מברך כדי שיברך בעל הבית. 


ואפילו בעה"ב גדול מן האורח, כדאשכחן לקמן גבי רבי ור' חייא ורב דהוו יתבי בסעודה וא"ל רבי לרב לברך. ונראה שיש לקיים דברי שניהם, דהיכא דבעל הבית אוכל עם האורחים בעל הבית בוצע כדי 


שיבצע בעין יפה, והיכא שהאורחים אוכלין לבדם בלא בעל הבית אז הבוצע הוא המברך. (תוספות הרא"ש] 
ממנו בתורה הרשות ביד בעה"ב, אם ירצה לתת לאורח לברך יברך, ואם לאו יכול הוא לברך. (רבינו יונה דף לג: מדה"ו] 
בין ברכת המזון לבפה"ג שהרי תקנו לאורח לברך לב"ה. [אבודרהם] 


חוטא בגופו, והמהרהר בה חוטא בשכלו שממנו יבא ההרהור. והשכל חשוב מן הגוף. [אבודרהם] 


אומרים רבני צרפת ז"ל, שזהו כשהאורח הוא בן תורה וירא שמים, אבל אם בעה"ב הוא גדול 
מאי מברך. אומר הרחמן כל אחד ואחד כרצונו וכרצון שאלתו, ואינו חשוב הפסקה 
שום דבר הרהור חטא ועבירה, שלא יזדקק לו אפילו הרהור עבירה משום דהרהורי עבירה קשין מעבירה, והטעם בזה כי העובר עבירה 


שלשה שאכלו 


הברייתות סוברות שברכת הזימון היא עד ְבֶרִִ', ועל כן מאן דְּאָמַר 
- התנא ששנה את הברייתא שברכת המזון שלש וְאַרְבַּע, שָפִּיר - 
דבריו מתיישבים לדעה זו בפשטות, שכאשר אין זימון, ברכת המזון 
שלהם היא של שלש ברכות [ברכת הזן, ברכת הארץ, ובונה ירושלים], 
וכשהם שלשה שיש ביניהם זימון הרי כאן ארבע ברכות, שנוספה להם 
לברכת המזון גם ברכת הזימון, וכאמור לעיל. וּמַאן דְּאָמַר - והתנא 
ששנה את הברייתא שברכת המזון שֶתִּים וְשָלש, כיצד יתיישבו דבריו 
לדעת רב נחמן=, אָמַר לףי רב נחמן, הָפָּא - בברייתא זו, בְּברְכָת 
פּוֹעלים עֶסְקִינֵן [-אנו עוסקים], שתיקנו חכמים לפועלים העושים 
מלאכה לבעל הבית, שיברכו את ברכת המזון באופן קצר בכדי שלא 
יפסידוהו, וברכתם כוללת רק שתי ברכות. דְּאָמַר מַר לעיל (טז.), שסדר 
ברכת הפועל היא שפּותְחַ בְּברכת הַזֶן ואומרה כולה, ואחר כך ממשיך 
בברכת הארץ וְכולל את ברכת בּוֹנָה יִרוּשָלִים שהיא הברכה השלישית 
בְּבְרְכַת הַאָרֶץ"", וחותם בברכת הארץ וחוזר למלאכתו. נמצא, ששני 
פועלים שאכלו, כיון שאין ביניהם זימון, ברכת המזון שלהם היא של 
שתי ברכות [הזן, וברכת הארץ המורחבת], וכשהם שלשה, נוספה להם 
ברכת הזימון והרי כאן שלש ברכות?ל". 


מו. [ג] 


רב ששת מִתֶרֶץ את דברי התנאים בשתי הברייתות לְטַעְמִיהּ - 
לפי שיטתו, כיצד, דְּכוּלי עְלְמָא - ששתי הברייתות סוברות שברכת 
הזימון היא עָד הַזֶן את הכל, ועל כן מַאן דְּאָמַר - התנא ששנה את 
הברייתא שברכת המזון שָתִּים וְשֵׁלש, שַׁפִּיר - דבריו מתיישבים לדעה 
זו בפשטות, שכשיחיד אוכל או כששנים אוכלים הרי שברכת המזון 
שלהם היא רק שתי ברכות [ברכת הארץ, ובונה ירושלים], וכשהם 
שלשה מתוספת להם ברכת הזימון [הכוללת את ברכת הזן], והרי כאן 
שלש ברכות. וּמאן דְּאָמַר - והתנא ששנה את הברייתא שברכת המזון 
שלש וְאַרְבַּע, קְסָבַר שברכת הטוב וְהמָטיב דְאורִייתָא היא - 


וברכת הזן לברכה אחת, משא"כ בסמוך למאן דאמר שלוש וארבע, שנחשבת כל אחת 
לברכה בפני עצמה. 

לב. שהרי לדעת רב נחמן ברכת הזימון נפרדת משלש הברכות של ברכת המזון, ואם 
כן כיצד יש פעמים שמברכים רק שתי ברכות. 

לג. הלשון 'אמר לך' נראה כמתפרש על התנא בברייתא, אך אין לומר כן משום שאין 
עליו כל קושיא, והקושיא היא רק על רב נחמן. ואכן ראה ברש"י (ד"ס מוקיס) שגרס 
יוהא דתניא שתים ושלש בברכת פועלים'. וראה גם בתוספות חכמי אנגליה (ד"ס מוקיס). 
לד. כיון ששתיהן דומות זו לזו. רש"י (טו. ד"ס פ3? מרלין). 

לה. רש"י (ד"ס וס). ואין לפרש את האופן של שלש ברכות בסתם בני אדם ללא 
זימון, שמברכים שלש, מפני שאין בכך שום חידוש, שכל אדם מברך שלש ברכות, 
אך מה שפועלים מברכים שלש על ידי זימון חידוש הוא, שאף בפועלים יש חיוב של 
ברכת הזימון. צל"ח (נרס"י עס). וראה בשער הציון (קי ק5 סק"נ) בשם החמד משה, 
שדייק כך בשיטת רש"י. אמנם הסמ"ע (מו"מ סי פנ סק"ע) חולק וסובר שפטרו פועלים 
גם מזימון. ועיין עוד בסמ"ע (טס) ובמגן אברהם (לו"ס סי" ק5 סק"6) ובמלא הרועים 
(על מנמידי רכינו יוגס ד"ס ודסינן). 

לו. להלן מביאה הגמרא כמה הוכחות לכך. וכתב הצל"ח (ד"ס עד), שההוכחות דלהלן 
באות לדחות את דברי רב ששת שאי אפשר לומר שהברייתא סוברת שברכת הטוב 
והמטיב היא דאורייתא. אמנם בפירוש הרשב"ץ (ד"ס ױפ נתוספת) הביא את דברי 
התוספתא (פ"6 סיט) שלרבי יוסי הגלילי חותם בברכה אחרונה של הטוב והמטיב, וביאר 
שאפשר שהוא סובר שברכת הטוב והמטיב היא דאורייתא, ולפי זה מה שאמרו כאן 
'תדע דהטוב והמטיב לאו דאורייתא' מפני שאינו חותם בה, אין זה להוכיח שלא כרב 
ששת, שהלא מצאנו תנא [רבי יוסי הגלילי] כמותו, אלא אך להוכיח שכך ההלכה, 
שהרי העולם נוהג לפתוח בה בברוך ולא לחתום. 

לז. הקשה הרשב"א (ד"ס פדע), שמצאנו שגם את ברכת בונה ירושלים שחיובה מן התורה 
אין הפועלים אומרים, והרי שניתן לעקור דבר מן התורה, ויתכן שכמו כן גם ברכת הטוב 
והמטיב היא דאורייתא ומכל מקום תקנו חכמים לעוקרה. ותירץ, שאי אמירת ברכת בונה 


פרק שביעי 


ברכות 


חיובה מן התורה, ולכן כשמנה את הברכות שבברכת המזון מנה אף 
את ברכת הטוב והמטיב. נמצא, שכשאין זימון, ברכת המזון היא של 
שלש ברכות [ברכת הארץ, בונה ירושלים, והטוב והמטיב], ובשלשה 
שנוספה להם ברכת הזימון הרי כאן ארבע ברכות. 


הגמרא מוכיחה שברכת הטוב והמטיב אינה מן התורהלי: 
אָמר רב יוסַף, תִּדַע [-הרי לך ראיה] דְּברכת הטוב וְהַפָּטִיב ?או 
דְּאוֹרַיִיתָא, שָהָרִי חכמים תיקנו שיהיו פּועָלִים עוקרים אותהּ - 
שהפועלים אינם מברכים ברכת הטוב והמטיב, כיון שעליהם להזדרז 
ולחזור למלאכת בעל הבית, ואם היה חיובה מן התורה לא היו חכמים 
מתקנים לעקור דבר מן התורה". 


הוכחה נוספת: 
אָמַר רב יִצְחֶק בַּר שָמוּאַל בָּר מִרְתָּא מִשָמִיהּ [בשמון דְּרַב, פִּדע 
[-הא לך ראיה] דְּברכת הטוב וְהַמָמִיב ?או דְּאוֹרַיִיתָא, שָהָרִי פותח 
בָּהּ בִּ'בְרוּף אתה ה' אלהינו מלך העולם' וכוי" וְאִין חוּתֶם בָּהּ 
בְּבְרוך, כְדְתַנְיָא - כפי ששנינו בברייתא, כָּל הַבְּרְכות כוּ?ן פוְתֶח 
בְּהַן בְּבְרו וְחוּתֶם בָּהַן בְּבְרוּדִּי, משום שצריך להזכיר שבחו של 
מקום" בין בפתיחת הברכה ובין בחתימתה!*, חוץי מִבְּרְכָת הַפַּירוֹת 
הנאמרת קודם האכילה, וּבְרְפַת הַמִּצוֹת הנאמרת קודם קיום 
המצוות, כגון 'להתעטף בציצית' ו'על נטילת לולב', וּבְרְכָה הַפְּמוּכָה 
לחברְתֵּהּ, כגון אותן הברכות שבתפלת שמונה עשרה, וּבְרְכָה 


'אמת ואמונה' שבערבית. שברכות אלו שהזכרנו שיצאו מן הכלל, יש 
מהֶן שָפותַחַ בָּהַן בְּבְרוך וְאִין חוּתם בהן בְּבָּרוּף, כגון ברכת 
הפירות והמצות, שמזכירים בהן ענין אחד, הודאה לה' על הפרי או 
על המצוה שנתן לנו, בלא תוספת תחינה או דברי ריצוי, ובאלו די 
שמזכיר שבחו של מקום בפתיחת הברכהמי, 


ירושלים אינו נחשב כעקירה כיון שהפועלים כוללים ענינה בברכת הארץ, מה שאין כן 
אי אמירת הטוב והמטיב הוא עקירה גמורה שהרי אין הפועלים מזכירים ענינה כלל. 
לח. 'ברוך אתה ה' וכו' האל אבינו' וכו', ושונה היא מברכת הארץ או בונה ירושלים 
שאין פותח בהן בברוך אלא מתחיל נודה לך' וכו' או 'רחם נא ה' אלהינו' וכוי. 
לט. כגון ברכת הזן שפותחת ב'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם הזן את העולם 
כולו' וכו', ומסיימת 'ברוך אתה ה' הזן את הכלי. 

מ. על פי רש"י בפסחים (קס. ד"ס סוללס). 

מא. ביאור ענין הפתיחה והחתימה כתב ספר החינוך (מנוס תנ), שבפתיחת הבקשה אנו 
מזכירים את ההודאה להקב"ה שהוא כולל את כל הברכות, ואחר כך אנו מבקשים 
ממנו את הצריך לנו, ואחר הבקשה חוזרים ומודים לו בכך שהוא כולל את כל הברכות 
לומר כי ממנו יבוא אלינו מה שבקשנו, שלא נָחָשב כעבד שנטל פרס מרבו והלך לו 
בלא רשות כמתגנב. 

מב. מלשון הברייתא 'כל הברכות כולן וכו' חוץ' וכו', משמע שכן הוא בכל הברכות 
מלבד אלו המוזכרות כאן. והקשו הראשונים, שיש עוד ברכות היוצאות מן הכלל, כגון 
ברכת 'אלהי נשמה' ותפלת הדרך ו'יהללוך' שבהלל ועוד. וביאר הרשב"א (ל"ס כנ), 
שאין כוונת הגמרא לומר שכלל זה הוא כלל גמור, אלא רק לומר שבכלל יש יוצאים 
מן הכלל [וכפי שמובא בעירובין (כע.), 'אין למדין מן הכללות ואפילו במקום שנאמר 
בו חוץ']. וראה בהרחבה בילקוט ביאורים מה הן הברכות שבכלל ומה הן שיצאו מן 
הכלל וטעם השינוי בהן. 

מג. כגון 'בורא פרי העץ' ו'בורא פרי האדמה'. 

מד. שמכיון שהזכיר את מלכות השם ואדנותו והודה ומיד גמר את דבריו בלא תוספת 
דבר אחר, אם יברך כעת פעם שניה הרי הוא ככופל דבר במה שאין צורך. על פי 
החינוך (מנוס ת). אבל ברכת קידוש בשבת שמספרים בה בשבח השבת, וברכת יוצר 
אור שיש בה הפסק בקשות, וכן ברכת אבות שהיא הברכה הראשונה של שמונה עשרה, 
שיש בה דברי ריצוי, יש לפתוח בה בשבחו של מקום וגם לסיים בכך. רש"י (ל"ס 
כדסניפ, ונסקסיס ד"ס סוד6ס) ורשב"ם (סס ד"ס ספ). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) לעיל טז, 3) [לקמן 
מט.]ן, ג) פססיס קל:, 
ל) עיין תוס' לעיל יד. 
ד"ה ימים ופסחים קד: 
דיה יתחה נודייה. *כל, 
ס) כגון לעיל דף מד., 
ו) מה:, 1) דפרקין ה"א 
(נא ע"ב), תמ) פסחים 
קה.. ט) [לקמן | ס:, 
') עיין | לקמן | מט. 
ובפסחים קד., כ) מד"ר 
איכה פ"ג, כג (מובא ג"כ 
בתו" קצול יב. ד"ה 
להגיד), ‏ 9) עיין לעיל 
יא:, מ) [מגילס | כס.], 
) מגילה כא ע"ב. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' סינרך;<לחזול 
סנים: (3) שם כככת 
סמזון | שתים ושלש 
ומני 6ידך שלש וארבע 
סנלוס: (ג) שם דסמכר 
ער ברכה ראשונה 
כתקונה שניה פותח 
בברכת הארץ וכוללים 
ונס ירוסניס: 


הגהות וציונים 


5] [צ"ל קיבל] (גליון): 
3 [גי' הערוך (מטפח) 
[אטפח] עבד וכו' בערך 
אטפח] | (גליון) ‏ פ" 
הערוך גורס אטפח 
בטי"ת ולפי"ז גם מטפח 
צ"ל בטי"ת: ג] [ברי"ף 
וברא"ש וכן בטוש"ע איי 
יזדקק] (גליון):7] דבור 
זה שייך אחר ד"ה 
"נכסיו": ס] יש ספרים 
הנוסחא שנים ושלשה 
(גליון): ו] עיין מהרש"א 
הגירסא בשם מרדכי ישן, 
מיהו יש ליישב הני 
תרי לישני, דרבי יוחנן 
איירי וכו (דברי 
התוס' מובאים במרדכי 
סימן קסב-קסג) ועיי"ש 
במהרש"א שמסיק לקיים 
דברי התוס' והמרדכי 
כמו | שהוא לפנינו: 
]] לכאורה תיבת "וכו'" 
מיותר ובב"י או"ח (סימן 
קסז ד"ה ומ"ש דהיכא 
שהמסובין) העתיק בלי 
תיבה וו: ס] נר'י דחיבת 
"ממתין" מיותר (הגהות 
מהר"נ אדלר, דבש 
תמר): ע] כן כתב בה"ג, 
הובא בתוס' עירובין לב 
ע"א ד"ה ר"ש: י] [שם 
איתא וברכת זו ברכת 
הזן את ה' אלהיך זו 
ברכת הזימון אמנם 
לכאורה נראה עיקר 


שיהיה כסדר] (גליון): 
כ] צ"ל דאמר (רש"ש, 
הגהות מהר"נ אדלר): 
2 ציל ובעי עד היכן 
צריך להמתין רב נחמן 
אמר עד שיברכו השנים 
עד נברך (הגהות מהר"נ 
אדלר): מ] עיין רש"א 
דהלשון מגומגם דהול"ל 
בהיפך דאשר יצר שייכא 
בלא נטילה, ועיין מלא 
הרועים: (] [בספרים 
אחרים ‏ כך הנוסחא 
ובתר כן שתקנו שתיהן 
לכאו"א משום הנכנסין 
ומשוס היוצאין שוב לא 
זזה ממקומה] (גליון): 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


לא סכר לה מר להא דאמר ר"ה דמן בבל כו. מיסו יש מש 

סני פרי כיםני דר' יוסנן" כסכעכ סכית מס עמסס ולפי סוס 

בע וסורס. מככך וכו'" ככ כקסין כעל סנית מסכ עמסן סגלול 
קכסן יעקס סמוליס וגס סו ינרך כרכת סמוון: 


קטינא חריך שקי. כך סיו קוכין 5ר' זיר6, ועעמל מפרם כננb‏ 
מכיעל כסקוכר לת ספועליס (דף פס.): כי מטא למשרי. (יbp‏ 
דסירותל, כנומר (פרוס כרכת סמוכיל ול6כול: רב הונא דמבבל. 
סיינ ככ סונ קפמפ, ונפי קעכסיו סיס כ' זיר בפרן יפרפנ כמקוס 


כ' לסו וסיס עולס מנננ קפמר 
סכי: ₪ קרובים לעיר. קיכונ ללסופן 
נּעל סנכית ממיד וללעת מס סן 
ריכין: נכסיו. קלקעות: עד היכן 
ברכת הזמון. ס3ליכין (סיות טנקס 
וכקסן קמס כ ימכוס: ברכת 
המזון שתים ושלש*, פעמיס קסס קתי 
כרכות | פעמיס ססס סנם, כיפד, 
כססס סכסס סן קנ לכות וכקסס 
קניס סן סתי כרכות, כדמפרט ופזיכ: 
דקסבר. כרכת זמון עד סון, וכססס 
טניס 6ין 6ועריס 656 ברכת ספרן 
ונונ יכוקליס: ומאן דאמר שלש 
וארבע. כססן סיס סכי קלס סון 
וכרכת. סלכך וכונס. ילוטליס, וכקסס 
סנסס סס מוסיפיס גכרך על וכטוכו 
פיינו: מוקיס לס 6 גרסיין. וסכי 
גרס" והא דתניא שתים ושלש בברכת 
פועלים, דסמכי כרכת ספכן וכונס 
ירוטליס כסדל כרכס פין כסן פנ 
כרכם סון וכרכת ספכן, וכססס סלטס 
מוסיפין (כרך סכי ענק: דאמר 
מר. לעיל כפרק שני (דף טו.): שהרי 
פותח בה בכרוך. ופי דקורייתפ סיל 
סוי סמוכס לסכרקס וסין פותפין 
כס ככלוך: כדתניא כו יש מהן כו'. 
כגון כרכת פירות ומכו פותת וסינו 
קותס. וטעעל מפכט נעכני פססיס 
(לף קס) מקוס דכול מד6 סוד6ס, 
ופין ספסק דכר תמנס ו דנר לתל 
כתוכס כמו קיש כקלוק כי סול יוס 
מסנס נמקרלי קול וסנסילנו: 
ויק 


ר' זירא חלש על לגביה ר' אבהו קביל 
עליה אי מתפח? קטינא חריך שקי עבידנא 
יומא טבא לרבנן אתפח עכד סעודתא 
לכולהו רבנן כי מטא למשרי אמר ליה לר' 
זירא לישרי לן מר א"ל לא סבר לה מר להא 
דר' יוחנן דאמר *בעל הבית בוצע שרא להו 
כי מטא לברוכי אמר ליה נבריך לן מר אמר 
ליה לא סבר לה מר להא דרב הונא דמן 
בבל דאמר בוצע מברך ואיהו כמאן סבירא 
ליה כי הא דאמר ר' יוחנן משום ר' שמעון 
בן יוחי בעל הבית בוצע <ואורח מברך בעל 
הבית בוצע כדי שיכצע בעין יפה ואורח 
מברך כדי שיברך (9) בעל הבית מאי מברך [= ] 
יהי רצון שלא יבוש בעל הבית בעולם הזה 
ולא יכלם לעולם הבא ורבי מוסיף בה דברים 
ויצלח מאד בכל נכסיו ויהיו נכסיו ונכסינו 
מוצלחים וקרובים לעיר ואל ישלוט שטן לא 
במעשי ידיו ולא במעשי ידינו ואל יזדקר לא 
לפניו ולא לפנינו שום דבר הרהור חטא 
ועבירה ועון מעתה ועד עולם: יעד היכן 
ברכת הזמון רב נחמן אמר עד נברך ורב 
ששת אמר עד הזן נימא כתנאי דתני חדא 
יברכת המזון שנים ₪ ושלשה ותניא אידך 
שלשה וארבעה סברוה דכולי עלמא הטוב 
והמטיב לאו דאורייתא היא מאי לאו בהא 
קמיפלגי מאן דאמר שתים ושלש קסבר עד 
הזן ומאן דאמר שלש וארבע קסבר עד נברך 
לא רב נחמן מתרץ לטעמיה ורב ששת 
מתרץ לטעמיה רב נחמן מתרץ לטעמיה דכ"ע 


דעד נברך מאן דאמר שלש וארבע שפיר ומ"ד שתים ושלש אמר לך הכא 


בברכת פועלים עסקינן דאמר מר (₪ * פותח בהזן וכולל בונה ירושלים בברכת 
הארץ רב ששת מתרץ לטעמיה דכ"ע עד הזן מ"ד שתים ושלש שפיר ומ"ד 
שלש וארבע קסבר * הטוב והמטיב דאורייתא היא אמר רב יוסף תדע דהטוב 
והמטיב לאו דאורייתא = שהרי פועלים עוקרים אותה אמר רב יצחק בר שמואל 
בר מרתא משמיה דרב תדע דהטוב והמטיב לאו דאורייתא שהרי פותח בה 
בברוך ואין חותם בה בברוך כדתניא 9 "כל הברכות כולן פותח בהן בברוך 
וחותם בהן בברוך חוץ מברכת הפירות וברכת המצות וברכה הסמוכה לחברתה" 
כגייסה = תוס מפי 4 וברכה אחרונה שבקרית שמע יש מהן שפותח בהן בברוך ואין חותם בברוך 


ויש 


מו 


(ך היכן ברכת הזמון וכו. פירט 

כס""י ממתין " עד סזן וסזן בנ 
קניס פֿיגס מכרכין. סון וכ סיר 
לנרכת סון דלוכייתק ופיך ימיל 
פטור מינס ועוד 50 קיית (ן כר3 
טס נליסוכי" ולדידיס יסיד לומל 
טניס וככל לוכת= נקט טנם כרכות 
ולוק כומר דנ מיירי 556 כים זמון 
ללכ ססת ועוד למעסיס ככל יוס 
דיסיד מנרן סנק כרכות | ועול 
למדתני נקמן כפרקין (לף מת:) 
ובללת זו כרכת סומון לת ס' מנסיך 
זו כרכת סזן" וקקס (כב עקת יפמרP‏ 
סו זו כרכת סומון (כן יש לפרק 
דקפי 6דלעיל" דקפמר 6סד מפסיק 
לשניס ונעי נמי" [עד] סיכ' 5ריך 
לסמתין עד סיכרכו ססניס על נכרך 
ורנ ססת למר עד טיגמרו סון ומקס 
ופיעך יכול סיסיד נפכוכ ונ מקוס 
לטינ כרכת סון מזמון '' דולסי יסיד 
גמי מתסייג מסון 556 מסוס דכיון 
דנכרך פינס כרכס פינו 6וערס (כלס 
יגמור עמס גס כרכת סון קסיb‏ 
כלכס וססתb‏ ניתם דקיימ6 לן ספיר 
כרנ שקת וכפירוק | זס סיתמר 
בירוספמי": ולמאן דאמר שנים 
ושלשה קסבר עד הזן. ופיכט"י קניס 
ליסיד וסנסס זמון ולפי סיטמו פירט 
כן ודוק גדול סול כדפריטית וכי 
יחיד | פטור כנרכת סון ססיל 
לסוריית) ועוד סוסיל וקפי לברכת 
6מי נקט כסון זכר קניס ופנקס סוס 
לי כמנקט נסון נקכס. ספיס וטלש 
לכך גרס פיכוט טל כ פנפס דקמי 
סנני קדס וסכי קפמר כככת זמון 
כקניס וקכסס כני 6דס סיכ טכל 
פחד פינו יודע כי לס כלכס תת 
נמסן דפמר סנס וסנסס ק סכר 
עד סון כלומר כרכת סזמון על סון 
סמרך עד סוף סון דכולס ככרכס 
לחת ענ זמון סיס ונסכי קסמר קניס 
ו סנסס כנומר לפעמיס נסלמס 
נקניס וסו סדין לתל מנכ נקט 
קניס לכות ופעמיס נטנקס כני 
פדס טלסל יכרך מננרך עד סון 
וססני גולס. לך וסקליסי עד כונס 


ירוטכיס מכ למנמין פין לכרך פס סלסד לינו יודע כי 6ס המי רכס 56ל רכיעי 65 דנברך ככד כ ססיב כככס ולכך לי לפסר למנק 
נסניס (כרך וסון ומפן ד6מר כד' קסכר על (כרך דננרך תסינ כרכס 6סת בפני עכעס וסון ברכס פסרת וסיט כל' ק6רכעס 
כני 6דס מכרכין פותן ש6סד ימר נכלך וססני סון וסקניסי גולס לך וסרניעי עד בוגס ירוקניס: 

כל הגרכות כולן פותחות בברוך וחותמות בברוך חוץ מברכת הפירות וברכת המצות וברכה הסמוכה לחברתה וברכה אחרונה 

שבקרית שמע. וס (ך ססדר כרכת טר יפר מינס סמוכס ננטינת ידיס לנטילס סיכ 3נ קר ינר וסרבס פעמיס פומלס 
בלס פנסי נסמס 6מ6י פינס פותסת ככרוך דפינס סמוכס נפסר יפר וכו' כגון פס כ 3 מן סנקכיס דידיו סוכות 6ין 5ריך ככרכק 
6סר ילר ופריך כומר סופיכ וין כס 556 סודפס כעכמ5" מינס פותסת ככלוך ומכל מקוס מופמת ככרוך סוליל ולכוכס ק5ת וכן נמי 
כליך נומר גכי תס סול עד 600 נכרל סעונס וכו' וכל סני כרכות קטנות כל 6סת כרכס לעפמ כדסמרן ענמ © כד סוס מסנך סוס 
מכרך מכעדי גכר וכן כוכן ועוד דסוו קגרות וסויין ככרכת ספילות יסי כפון כמי סי סמוכס ולומר רכינו תס קסיל מן סנלכס כלוך תס 
ס' סמעביר טינס מעיני וכו' ופריך כומר ויסי כפֿון וס תומר וסנ כל סכרכות כולן 5ריך לומר כפתימתן מעין פתיספן" וסb‏ (יכ ו"כ 
דספיר סוי מעין פפיפס סמוך לסתיעס מסמעניר דסמוך (סמימס ליכ ותגמנני מסדיס טוכיס וסינ גמילות פסדיס קסקנ"ס מעכיר 
סינס מן סלדס ומפדקש כסו כדפמריגן כמדרם" מלקיס (כקליס וגו' קסול ממזיר סנסמס קלמס ופקעס כגוף כסקר סיתס בתסנס פע"פ 
טסיתס עייפס וסיט כעין פתיתס ולעסוק כלכרי פולס וסעכנ 6 סכל כרכס תת סי ופריך. פוער. וסעככ ‏ וױקת3ת סעוכס 
נכרוך סקמכ ונכך יש כיוסר קל כספר כיניסס פע"פ טים ספסק טונ פסוקי לומרס מכל מקוס 55 מפסקי וכזס נית כככס תכוס 
סנק" 6מם כו' 6עת סי סמוכס 56 6סכס וכו' ופסוקי ק"ש 65 מפסקי וס תמר רכס תכוס כמי קסול קורל כפורס 6מסי 
נריכס לפתות ככרוך ס סמוכס (מכרקס לכרכס לסטונס ויק כומר כפי ססיו כגיניס ?פנ סיו מכרכיס. כק סכ6טון רכס כסקונס 
וספסכון כרכס תכוס וליכ ספסק גדול כין כפון נסרון סו סתקנו שתיסן כל ' ו6' מקוס סנכנסין ומקוס סיול6יס" 69 זזס ממקועס: 


בזמן ריש לקיש. [ספר יוחסין מאמר שני] 


בעל הבית בוצע. ויש סמך לדבר ממה שכתוב (ברא' יח ה) ואקחה פת לחם ולא אמר קחו פת לחם. [אבודרהם] 
אבהו סבירא ליה הכי, למה אמר לר' זירא לבצוע, וי"ל לפי שהסעודה היתה לכבודו היה מחשיבו כבעל הבית, א"נ לכבודו דר' זירא הוא דעבד. [תוספות הרא"ש] 


וסטו3 


עין משפט 
נר מצוה 


כב א מי" פרק ! 

מסנכות נככות לי 

כ קמג עטין כז טוס"ע 

סו" סי" קסז קעיף יד: 

בגב מ ותג מס 

טוס"ע מו"ם סימן 
ר סעיף 5: 

[ב מי" פ"כ קס סל' ז 
טוס"ע סס]: 

בר ג כיי פס פס סנ 

כ סמג קס טוס"ע 

לו" סי' כ קעיף 3: 

פה ד טוס"ע מ"ס סי" 
קלד סעיף ג: 

בר ה תי יפלק 5 

מסנכות כרכות סל' ס 

ופי" סלכס 5 סמג קס: 


גליון הש"ס 
גמ' | שהרי פועל" 
עוקרין. עי" (עיל דף 


סו על תופי ד"ס 
וקופס ו5"ע: 


₪, 


הגהות הגר"א 


[אןתוס' ד"ה עד 
היכן. ולא משום 
דחשיב ברכת הזן 
מזמון כו'. וכוס נספר 
רפֿיית סרי"ף [ועי' נדפּרי 
רכינו כ"ת סי' ר']: 


רב נסים גאון 


ר' זירא חלש קביל 

עליה ר' אבהו אי 
מיתפח קטין חריך 
שאקי. הדבר שבשבילו 
נקרא ר' זירא בזה השם 
מפורש בבבא מציעא 
בפרק ‏ השוכר | את 
הפועלים (דף פה) ר' 
זירא כי סליק לארץ 
ישראל יתיב ש' תעניתא 
ק' קמייתא כי היכא 
דלישתכח תלמודא דבבל 
מיניה כי היכי דלא 
ניטרח | בגירסיה ק' 
מצעייתא דלא נישכוב רי 
אילעא (בגמ' איתא ך' 
אלעזר) בשניה ונפלן 
עליה מילי דצבורא ק' 
בתרייתא כי היכי דלא 
נישלוט בו נורא דגיהנם 
כל לי יומין הוה בדיק 
נפשיה שגר תנורא סליק 
יתיב בגויה לא הוה קא 
שלטא ביה נורא יומא חד 
יהבו ביה רבנן עינייהו 
וחרך שאקי וקרו ליה 
קטין חריך שאקיה ובמס' 
סנהדרין בפרק אחד דיני 
ממונות (דף לז) הנהו 
בריוני דהוו בשיבבותיה 
חרי זירא כו כי :נה 
נפשיה דר' זירא אמרי עד 
האידנא הוה קטין חריך 
שאקי דהוה בעא עלן 

רחמי כו': 


משנת ראשונים 


קביל עליה אי מתפח 
קטינא חריך שקי. לא 
ידעתי אם כל מקום 
כשזוכר רב קטינא הוא ר' 
זירא | או אחר, חוץ 
כשאומר קטינא חריך 
שקי, שאז הוא ר' זירא. 
[ספר יוחסין מאמר שני] 


נראה ‏ כי | לפעמים 
בירושלמי ר' זעירא והוא 
כמו קטינא או ר' זירא 
חסר עין. וכן בפ"ק 
דברכות בבלי (ט:) אמר 
ר' זירא ייראוך עם שמש, 
ובירושלמי אמר ר' זעירא 
ייראוך עם שמש אבל אין 
זה ר' זעירא סתם הנזכר 
הרבה בירושלמי הנזכר 


בעל הבית בוצע ואורח מברך. ואת כיון דרי 
ואורח מברך כדי שיברך בעל הבית. 


ואפילו בעה"ב גדול מן האורח, כדאשכחן לקמן גבי רבי ור' חייא ורב דהוו יתבי בסעודה וא"ל רבי לרב לברף; ונראה שיש לקיים דברי שניהם, דהיכא דבעל הבית אוכל עם האורחים בעל הבית בוצע כדי 


שיבצע בעין יפה, והיכא שהאורחים אוכלין לבדם בלא בעל הבית אז הבוצע הוא המברך. (תוספות הוא"ש] 
ממנו בתורה הרשות ביד בעה"ב, אם ירצה לתת לאורח לברך יברך, ואם לאו יכול הוא לברך. [רבינו יונה דף לג: מדה"ו] 
בין ברכת המזון לבפה"ג שהרי תקנו לאורח לברך לב"ה. [אבודוהם] 


חוטא בגופו, והמהרהר בה חוטא בשכלו שממנו יבא ההרהור. והשכל חשוב מן הגוף. [אבודרהם] 


אומרים רבני צרפת ז"ל, שזהו כשהאורח הוא בן תורה וירא שמים, אבל אם בעה"ב הוא גדול 
מאי מברך. אומר הרחמן כל אחד ואחד כרצונו וכרצון שאלתו, ואינו חשוב הפסקה 
שום דבר הרהור חטא ועבירה. שלא יזדקק לו אפילו הרהור עבירה משום דהרהורי עבירה קשין מעבירה, והטעם בזה כי העובר עבירה 


עין משפט 
נר מצוה 


כז א מיי' פ"כ מסנכות 
כככות סלכס מ סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סי" 
קפט סעיף 3 טוס"ע י"ד 

סימן סעטו סעיף 6: 
כח במי' קס פ"ס ס5' 2 
טוק"ע פו"ם סי' [ק35 
סעיף 5 ונסי'] ר קעיף 3: 
כ ג מיי פ"ז מסלי 
כרכות סל' ‏ סמג קס: 
ל דמי' וסמג קס עוס"ע 
פֿו"ח סימן קסס סעיף 
לא ה ו פיי" שס סל' י 
קמג טס טוס"ע 6ו"ס 

סי" קפל סעיף ו: 
ל זומי שס [שו"ע ייל 
סי" רמנ סעיף r‏ 

כסגס] : 


ane. 
רב נסים גאון‎ 


שאני פרסאי דבמחוג 
מחוו. והיו מכירין זה את 
זה ברמיזותיו של זה 
ומבין כל אחד מהן מה 
שחבירו אומר ובפ"ק 
דמסכת חגיגה (דף ה) ר' 
יהושע בן חנניה הוה קאי 
בי קיסר אחוי ליה ההוא 
מינא עמא דאהדרינהו 
מאריה לאפיה מינייהו 
אחוי ליה איהו ידו נטויה 
עלינו אמרו ליה לר' 
יהושע בן חנניה מאי אחוי 
לך עמא דאהדרנהו 
מאריה לאפיה מיניה ומאי 
אחוית ליה ידו נטויה 
עלינו אמרו ליה לההוא 
מינא מאי אחוית ליה עמא 
דאהדרינהו מאריה לאפיה 
מיניה ומאי אחוי לך לא 
ידענא אמרי גברא דלא 
ידע מאי מחוו ליה במחוג 
יתיב [בגמ' איתא יחוי] 
קמיה מלכא וקטלוה: 


ליקוטי רש"י 


יש מהן שחותם. 
וסינו פותס כגון כרכס 
סקמוכס (קנירתס עסני 
פועלתס סרסעוגס 
טנפמסס כנלון. והטוב 
והמטיב. לנרכת סמזון 
פֿע"ג דסמוכס (תנילתס 
קסלי ‏ סתסיל | כנלכת 
סמזון פעפ"כ פופ כ 
ננרוך ‏ מסוס לכלכס 
כסנפי נפטס 6יתקן מפוס 
סלוגי | כיתר = שניתנו 
לקנורס | סעוכ | bp‏ 
סקליסו וסמטינ ענתלו 
כקכורס 536 פֿנו מפֿריכין 
נס קכת כלי לופר כס 
טלש מלכיות כדמפרם 
נפרק ‏ ם;לעס | ססלכלו 
(נלכות מט.) סנכך כולס 
מל סוד6ס סיל כנרכת 
ספיכות וכנרכת סמפוס 
ו בעיל מתימס [רשב"ם 
פסחים קד:ן. הנוטל ידיו 
באחרונה | תחלה. 
ביס תכוניס סוס מזומן 
".| חזייה. כני 
מיי (רנ. חקא מרתת. 
סמל רס ידי מנוכנכות 
סו סמ ספככתי כסכילס 
יומר מלפי לעיל מגן. בר 
פחתי. כן גדוליס [שבת 
ג: כט.]. 3ט סל תלמיל 
קלס |מיר נט.. עיין 
בברכת מזונא קאמר 
לך. כפן נפן לך כטוס 
לכרך כרכם סמזון קסנוטע 
יליו מסלס סול מנרן 
[לעיל שם]. 


מו. 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


והמוב והמטיב. " ו" ומפי פותסת כנכוך וסנ ספוכס ויש מהן חותם ולא פותח. כגון כרכס ססמוכס סכרסס, עסלי כנר 


(מכרתס סי וס לומל דנתקנס 3פנ עכמס (סים) 
כסניל סרוגי כיפר" ו"ת פמפי פינס מותמת ככלוך ו"ל מסוס 
דקרס סי רק סתקנו' 65סר כך סנק מנכיום וקלם גמונות ונק 


סטכות גפמן תס של כרכת 
סספטלס סול מן סכרכס סעניונם 
ונכך סו (לתכ גלול סכימיס 
סרקסוניס סיו כגינין לעמוד כל 
סקסל ונומר כקול רס (6מן לתה 
וכו' כקסיס סתייוק מגיע עס: 
[p‏ להיכן הוא חוזר. פירט ט"י 
דקפי נפסד דססיק 

כטניס וממפין (תכיס עד סזן וסיכן 
סוזר כ6תר סעולתו כככן ‏ 6מכי 
למקוס טפסק וסנכת נמקוס טפסק 
ופימס ד"כ סיכי סנכת למקוס 
ספסק 6סלי סכנ 6סר כך פטיטb‏ 
דיסזוכ 6פילו ₪ כסזן לסל סזן לסורייתס " 
ע"כ כֿריך לומר דק6י 606 דסמרינן 
לעיל" דסמכרך סומר נכרך מסכננו 
מסלו וסמסוכין עוניס. ככוך עפכנגו 
מסלו וכטוכו סייט כסיכן סו סוזר 
סמכרך לחר טיענו סמסוכין מל 
כרט ססמכרך מכ ולומר נכרך 
ססכלכו | מטנו טובו סיינו ונ 
קמרי נמקוס ספסק סומר כלוך 
ספכננו מטכו וכן סנכת וסר"מ 
מסייבר"b‏ פירט דק6י קנטה ספכנו 
ו תד מסס לסוק קופיס כו 
ומזמניס עליו 6 ולעיל" ננני סכי פירוטו 
עד סיכן מקוס זימון טכריך לסו נפותו 
6ד דקכו ליס ועני עד גכרך ומכפן 
ופיעך ילך לככו | וליגס ככיכיס 
ספמריס עול נכירופו וסכ עי 
נפותו מן ססוק (סיכן סו סוזר 
למקוס קפסק לסיגו לער מסון 
ופֿיעך * ונמר מנכרך וסקמb‏ ניתb‏ דנ 
קפס מסון קסכי 52 ספל" כינתייס: 
מך זטרא איקלע לכי רב אשי 
איתרע ביה מילתא. וכוותיס 

קיימ כ וסכי מנרכין ב"י פמ"ס 
סנ סטו וסמטיכ 56 פמת דין 
מת סופט כנדק ולוקת כמספט 
וסליט כמעטיו ונתנו עכדיו ועמו 
וככל לנסנו סייכין כסולות לו ולכלכו 
גודר פרכות יקרפ סו יגדור פרכס 
ות מענינו ומעל סל3כ שכתוכנו 
נמייס ולטנוס סכממן סו ימנוך 
עלינו (עו(ס ועד וגו' ופירם בס"ג 
דפין כומר כמספנו דקיימס כן בפ' 
כעס כסמס וס (לף נס:) דיק 
יפס 3 מט וים יסורין 693 עון 
ומיסו ככך 6ין למסקו: בזמן שהן 
שתי מטות גדול מסב בראש שני 
לו למעלה הימנו. דסיינו כלפי כלעו 
טמסנ על סמטס דכך שמסל ולמטס 
מקרי דרך מכגנותיו דסיינו מימייו 
ובס מלקלק 30 עקת דפס כן נעי 
גדול לסרולי כפסוטיס כטמלכר עס 
ססני כיון ססטני כמענס סימנו ונקמן 
כמתנית גרסיגן גדול מס3 ברס סטני 
נמטס סימט חסו כנפי מרגלוסיו 


וסול מימינו וז כ מפרין ויפיכ כי כעי (6עסעויי כסדי טני: 
איז מכבדין וכוי. ולית ספ מריין בקכת כפ' מס כסמס (ד' פ:) 
לוי ורכ סונל כר סייק סוו קל מוני פורת קדמס ממכיס דככ סונל 

(6פוקי מדעמיס לנוי כו' נמ מככדיס 
כדרכיס וי"ל כסינפו לדרך כלחד מככדין כדרכיס פנ פס כל לתל 
יך לדרכו ופגעו זס כזס ופֿירע נסס דרך למקוס תד 6ין מככליס: 


לפמר לוי כעי ככ סונס 


ויש מהן שחותם בהן בברוך ואין פותח בברוך + 


והטוב והמטיב פותח בברוך ואין חותם 
בברוך מכלל דברכה בפני עצמה היא ואמר% 
רב נחמן בר יצחק תדע דהטוב והמטיב לאו 
דאורייתא שהרי עוקרין אותה בבית האבל 
כדתניא * מה הם אומרים בבית האבל ברוך 
הטוב והמטיב ר"ע אומר ברוך דיין האמת 
הטוב והמטיב אין דיין אמת לא אלא אימא 
אף הטוב והמטיב. מר זוטרא איקלע לבי רב 
אשי איתרע ביה מלתא9 פתח ובריך *הטוב 
והמטיב אל אמת דיין אמת * שופט בצדק 
לוקח במשפט ושליט בעולמו לעשות בו 
כרצונו כי כל דרכיו משפט שהכל שלו ואנחנו 
עמו ועבדיו ובכל אנחנו חייבים להודות לו 
ולברכו גודר פרצות בישראל הוא יגדור את 
הפרצה הזאת בישראל לחיים. *להיכן הוא 
חוזר רב זביד משמיה דאביי אמר חוזר לראש 
ורבנן אמרי למקום שפסק והלכתא למקום 
שפסק: א"ל ריש גלותא לרב ששת אע"ג 
דרבנן קשישי אתון פרסאי בצרכי סעודה 
בקיאי מינייכו בזמן שהן שתי מטות גדול 
מסב בראש ושני לו למעלה הימנו ובזמן 
שהם שלש גדול מסב באמצע שני לו למעלה 
הימנו שלישי לו למטה הימנו אמר ליה וכי 
בעי אשתעויי בהדיה מתריץ תרוצי= ויתיב 
ומשתעי בהדיה א"ל שאני פרסאי דמחוי ליה 


ידענא דתניא 5 כיצד סדר הסבה יבומן שהן 
שתי מטות גדול מסב בראש ושני לו למטה 
הימנו בזמן שהן שלש מטות גדול מסב 
בראש שני לו למעלה הימנו שלישי לו למטה 
הימנו דמים הראשונים מתחילין מן הגדול 
"מים אחרונים בזמן שהם ה' מתחילין מן 
הגדול ובזמן שהם מאה מתחילין מן הקטן 
עד שמגיעים אצל ה' וחוזרין ומתחילין מן 
הגדול 'ולמקום שמים אחרונים חוזרין לשם 
ברכה חוזרת מסייע ליה לרב דא"ר חייא בר 
אשי אמר רב %כל הנוטל ידיו באחרונה 
תחלה הוא מזומן לברכה רב ורבי חייא הוו 
יתבי בסעודתא קמיה דרבי אמר ליה רבי 
לרב קום משי ידך" חזייה= דקא מרתת אמר 
ליה בר פחתי עיין בברכת מזונא קאמר לך. 
ת"ר 'אין מכבדין לא בדרכים ולא ₪ 
ולא 


סין 


פסת ככרכס רקעונס, ונלכס 6סלונס סכקריפת קמע 6מם ויליב 6מם 
וסמונס, ס5ע"פ עק"ם מפסיק כינתיס 6כרכום לנפניס סמוכס וסוי6 
לס סמוכס למרתס: הטוב והמטיב וכו. דלו סעוכס לסכלקס 


סי), ספינס מנרכת סמזון 556 עג 
קכולת סלוגי כיתר תקנוס: שהרי 
עוקרים אותה בבית האבל. ליכ 
דר"ע: להיכן הוא חוזר. מי טגנטרף 
נזימון, וסמרן כעיל" ניכb‏ דרב סקת 
כרכת זימון עד סזן וסולרך זס לסיוק 
מפסיק 6כילפו עד טיגמור סמכרך 
כרכת סון, וסור זס קספסיק לעניס 
וגער סעודתו, (סיכן סול מוזל נברך 
ססר טיגעול סעולתו: חוזר לראש. 
נתסנת סון, טסכי (ססייכ = כזיעון 
קכתקלס סוקכע כג': למקום שפסק. 
נכרכת ספרן, כספר יסיד: ה'ג 6ף 
על גנ דרכנן לתון פרסלי כפרכי 
קעולס נקיקי מכייייכו: בזמן שהן 
שתי מטות. כגינין סיו 69כול כססכס 
על כדו סטמפנית " מוטס ורגניו נמרן, 
6 6ים על מטס לתת: בזמן שהן 
שנים גדול מסב בראש. כלומר מס3 
תתלס על מטתו: ושני לו למעלה 
הימנו. מטת הסני (5ד מרפטותיו 
טל גדול: ובזמן שהן שלשה גדול מסב 
באמצע, שני לו למעלה הימנו, שלישי 
לו למטה הימנו. כ79 ערגלופיו: 
א"ל. ככ שעת כריש גלות: וכי 
בעי אשתעויי מתריץ תרוצי ויתיב. 
וס כל סגלול ללכר. עס שני כו 
ריך סו מקוף ע5מו ממסיכתו ניק3 
זקוף, דכל זמן סו מוטס ילו יכוכ 
ללכר עמו לפי ססטני לו מורי כסעו 
קל גדול סול ופני סגלול 75 
פֿחר, וטו כו סיטב קני כו נמטס 
סימנו ויסמע לכריו כקסו מוטס: 
במחוג. רקיס כיליסס ונקננעותיס' 
רעיזס: ‏ מים ראשונים | מהיכן 
מתחילין. רכ ססם ק"כ נרים גנות 
מסיכן ‏ מתסלין פרסייס מיס 
רקטוניס: לאלתר מייתו תכא קמיה. 
סלסן טלו. מכיסין. מיד לפניו ולוכל, 
ולפני כל 6סד וחד סיו מכיסין שלסן 
קען: לא מפלקי תכא. מקמי גלוכ 
עד דמשו כולסו, וכעול טסו לוככ 
סלמכיס (וטכין מיס פתכוניס: שני 
לו למטה הימנו. טס סוכרך גלול 
נספר עמו כ יס כריך מקוף: 
ובומן שהם ג' שני לו למעלה הימנו. 
וס 3 (ספר מספר עס ססניטי 5ו, 
וס כל לספר עס סעני כו עו סול 
טיזקוף, ופנ ישפיכ פת סעני כו פני 
קטן עמנו סיס סול למטס וקטן ממנו 
למעלס. סימנו: מתחילין מן הגדול. 
ונפנתר מעיילי תכ קמיס: ובזמן 
שהם מאה, 169 לוק, לס"ס עלס 
ונכנ יותר מס', סגנפי סול טיסלקו 
ססנמן מנפני סגלול כטיטוכ יליו 
ויעתין טס יוסכ וכטל עד סיטלו כנס, 
נפיכך כטסס יופר מסמעס מתסינין מן 
סקטן סיו כסוף, וסין מסנקין טלסן 


מלפני סגדול עד טיגיעו סמיס (פמשס ט55פו: וחוזרים ומתחילין מן 
הגדול, ‏ וטוטלין קנמן כלפניו: למקום שמים אחרונים. חוזרים. 
כטמגיעיס (ממקס, פס נטל סגלול סו מכרך, ולוס 5וס לסר ליטול קודס 
כו סו מכלך : הנוטל ידיו באחרונה תחלה. 6ופו שגוטל כתסלס ספמקס 
לתכוניס קור תסלס בלתכונס: אין מכבדין. לומר סיס תס 
קולס: לא בדרכים. סונכי לככיס כומר פגלול סימנו עך (פני: 


bh 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [מס' 
פי"ד ע"ם], 3) פוספפס 
פ"ס, ב) לעיל מג.. כ"ס, 
ל) עיין תוסי לקמן דף 
מה. ד"ח" והלכתא. 
ס) לקמן מח:, 1) עמוד 
א, ]) פסחים | קח., 
מ) [כדלית6 לקמן מת:], 
ט) [ויפכ כיסור ₪555 
נתו' פקמיס קל: ל"ס 
קון], *)לקמן מח, 
כ) דף מה: (ועי' הגהות 
דברי נחמיה בילקוט 
מפרשים), כ) לעיל מה:, 
מ) בעמוד א. 


פממות סוף 


EVs 
גליון הש"ס‎ 


תוס דיס כל וכו 
ומר מננרן 5"נ מן 
נודה לה\וכם/ת]: 


הנהות וציונים 


ל בכת"י | אמר: 
3 ברי"ף וברא"ש 
הגירסא איתרע 
מילתא בבריה (וכ"ה 
בכת"י): ג] [תרגום של 
בשלום ובמישור בשלמא 
ובתריצ' ועיי בערוך ערך 
תירץ] (גליון): ל] בכתיי 
אמר ליה אנא (וכמו 
שהוא לשון הגמרא 
לעיל): ס] בכת"י נוסף, 
חזייה ר' חייא דקא 
מרתת (ועי' רש"י לעיל 
מג ע"א ד"ה חזייה): 
ו] הברכת ראש כתב 
שהוא דבור א' עם ד"ה 
הקודם וצ"ל וא"ת הטוב 
והמטיב אמאי פותחת 
ובֵּס; והא ראיה 
דאח"כ כתבו "ונאמן 
וכו'": ]f‏ עיין בראשונים 
שהביאו | זה | בשם 
"מדרש", ועיין שבלי 
הלקט סו"ס קנז: פ] ד"יה 
ילהיכןי צימאהה דיה 
"מר זוטרא" (דבש תמר) 
ועיין בהגהות הגרא"מ 
הורויץ: | ע] תיבת 
"אפילו" מיותר (הגהות 
מהר"נ אדלר): '] [עיי 
רש"א ועי' מג"א סי' קפג 
טלק" יא <דציל- אפעה] 
(גליון): 


שלשה שאכלו 


ויש מָהֶן שַחוְּתֶם כָּהֵן בְּבְרוּף וְאִין פוֹתח בְּבְרוּף, כגון ברכה 
הסמוכה לחברתה*, לפי שהפתיחה שבברכה ראשונה פוטרת גם את 
זוג. ומוסיפה הברייתאי, וְכן הטוב וְהַמָּטִיב שבברכת המזון פּותַח 
בה בְּברו וְאִין חותם בה בְּבָרוּף,. מדייקת הגמרא, מכך שהטוב 
והמטיב פותח בה בברוך אף שהיא סמוכה לבונה ירושלים, מִפֶלֶל - 
משמע הִבְרְכָה בּפני עצמה היא ואינה מדאורייתא כשאר הברכות 
שבברכת המזון, שאילו היתה מדאורייתא היו מתקנים אותה בנוסח 
ברכה הסמוכה לחברתה ולא היתה פותחת בברוך, בהכרח שהיא 
מדרבנן, ולא נתקנה על המזון אלא על קבורת הרוגי ביתר, וכדלהלן 
(ממ:)". 


הגמרא מביאה ראיה נוספת שברכת הטוב והמטיב אינה מן התורה: 
וְאָמַר רב נֵחְמָן בַר יִצְחָק, תדע [-הא לך ראיה] דְּהַטוּב וְהַמָמִיב 
לאו דְּאוֹרַיִיתָא, שָהָרִי מוכח מהברייתא להלן שלדעת רבי עקיבא 
עוקרין - אין אומרים אותה בְּבֵית הָאֲבֵל. כַּדְתִנְיַא - שכך שנינו 
בברייתא בענין ברכה רביעית של ברכת המזון, מַה הם אומרים 
בה כשהיא נאמרת בְּבִית האַבָל, תנא קמא אומר, אומרים בָּרוּךְ 
הטוב וְהמְטִיב בנוסח שבו נאמרת כל פעם. רַבִּי עַקִיבָא אומר, 
בבית האבל אומרים בָּרוּךְ דיין הַאָמַת". ומקשה הגמרא', האם 
לדעת תנא קמא הטוב וְהַמָטִיב אִין - כן אומרים אותו בבית האבל, 
ואילו דיין אָמַת לא אומרים'. אַלְּא בהכרח אִימַָא - אמור שכוונתו 


eo ons 
0 


לומר אַף הָטוב וְהמְּטיב - שאומרים בבית האבל 'גם' הטוב והמטיב 
וגם דיין האמת, ומכך שלדעת תנא קמא אומרים את שניהם, מוכח 
שלרבי עקיבא שחולק אומרים רק דיין האמת, והרי ראיה שהטוב 
והמטיב אינה מדאורייתא, שאילו היתה מדאורייתא כיצד סובר רבי 
עקיבא שעוקרין אותה בבית האבל לומר רק דיין האמת". 


א. ובכללם גם ברכה אחרונה של קריאת שמע, דהינו אמת ויציב של שחרית 
ואמת ואמונה של ערבית נחשבת כסמוכה לברכות ראשונות של קריאת שמע, שאין 
קריאת שמע נחשבת כהפסק. רש"י (ל"ס וש). ובטעם הדבר ביאר המאירי ((על ע"b‏ 
ד"ס נכן), | שמאחר שהברכות נתקנו על קריאת שמע אין כאן הפסק. והרשב"ם 
(פססיס קד: ד"ס ונלכס) פירש, לפי האמור לעיל (יד:) שצריך לסמוך אמת ויציב אחר 
אני ה' אלהיכם, כמו שכתוב (למיס י י) 'וה' אלהים אמת', לפיכך נחשבת הקריאת 
שמע כתחילת ברכת אמת ויציב והכל כברכה אחת ארוכה. אמנם הרשב"א (ל"ס 
כ) כתב שקריאת שמע חשוב כהפסק, והאריך בזה לעיל (ל. ד"ס 6סת) וכתב 
שמלכתחילה כך תקנום שלא יפתחו בברוך אף שאינם סמוכות, ולא כתב טעמו 
של דבר. 

ב. רש"י (ד"ס וש). אמנם דעת התוספות (פסחיס קד: ל"ס קון) והחינוך (מנוס פל) ועוד, 
שחתימת הברכה הקודמת היא פתיחת ברכה זו. ובטעם הענין מבאר החינוך, שמאחר 
וענין הברכה הוא כדי להראות שהכל מיד הבורא יתברך ושהוא שליט ואדון על הכל, 
והרי כבר הראה כל זאת בברכה הקודמת לזו, על כן אינו מן הראוי לחזור לכפול 
פעם נוספת רק מחמת שעתה בא לבקש על דבר נוסף. אבל בסיום הבקשות, הגון 
וראוי לחתום בברוך, כדי להזכיר ולתת אל לבו פעם נוספת ענין קבלת מלכותו ואדנותו 
יתברך. ב 

ג. באמרי נועם (ד"ס וסטוכ) כתב, שהתיבות 'והטוב והמטיב פותח בברוך ואין חותם 
בברוך', אינם מלשון הברייתא אלא תחילת דברי רב יצחק להוכיח שהטוב והמטיב 
היא ברכה בפני עצמה. אולם מהגמרא בפסחים (קל:), שם הובאה ברייתא זו לענין 
אחר לגמרי, חזרו ונזכרו שם התיבות 'והטוב והמטיב וכו'', ומשמע שהם מלשון 
הברייתא. וכתב האמרי נועם שבפסחים יש טעות סופר. 

ד. אלא שתקנוה בברכת המזון, לפי שהסעודה היא מקום שמחה ולכך הוא זמן הראוי 
להודות על רוב הטובה. ומטעם זה אף תיקנו שיאמרוה על שינוי היין ועל שמועות 
טובות ועל הגשמים. אבודרהם (כרכפ סמוון). עוד ביאר האבודרהם הטעם שסמכוה לבונה 
ירושלים על פי דברי הירושלמי (גלכות פ"ז ס"), כשנחרבה ביתר נגדעה קרן ישראל 
ואינה עתידה לחזור עד שיבא בן דוד, ולכן סמכו ברכה זו לבונה ירושלים שמבקשים 
בה על העתיד. 

התוספות (ל"ס טוכ) הקשו, למה אינו חותם בה בברוך והלא מאריכים בה. ותירצו, 
שמתחילה נתקנה כברכה קצרה, ורק לאחר מכן הוסיפו בה שלש מלכיות ושלש 
גמולות ושלש הטבות. ברם דעת הרמב"ן (לעיל ע"b‏ ד"ס קקס) והרשב"א (פס ד"ס פדע 
- סטני) שמלכתחילה תקנוה כברכה ארוכה, ולא תקנו שתהא חותמת בברוך, שלא 
רצו חכמינו לתת לה מעלה יותר משאר ברכות של תורה שהם יהיו בברוך אחד 
וזו בשנים [וראה תירוצים נוספים ברא"ה והשיטה מקובצת (ל"ס וסטוכ) ובראבי"ה 
(ס"5 כרכופ סימן קכט)]. 

ה. והיינו כנוסח המבואר בהמשך דיין האמת שופט בצדק וכו'. והטעם שלא נזכר 
הנוסח דלהלן בברייתא עצמה, ביאר הרשב"ץ (ד"ס ת"כ), משום שלא באה אלא להשמיע 
לנו את מחלוקת רבי עקיבא ותנא קמא, אבל תוספת זו היתה נהוגה אצלם ולא היה 
צורך שיזכירה. 


פרק שביעי 


ברכות 


הגמרא מביאה את נוסח ברכת הטוב והמטיב בבית האבל: 
מַר זוטרא אִיקֶלַע - הזדמן לָבִי רפ=אַשי, אִיתרע בִּיה מ?תא 


מו: [א] 


[-אירע אצלו דבר] שמת בנו". וכשהגיע לברכה רביעית שבברכת המזון, 
פֶּתַח וּבְרִיףּ ברכת אבלים, וכך אמר, ברוך אתה ה' אלהינו מלך 


לוקח נפשות בְּמִשְׁפָּטי, וְשָלִיט בְּעוּלָמו לעשות בו כַרְצוּנו כִּי כָל 
דְּרָכָיו משָפָּט, שַהפל של וְאָנָחְנוּ עטו וַעַבְדָיו, וּבפל אֲנֵחְנוּ 
חִיִיבִים להודות לו וּלְבָרְכוֹ, גודר פְּרָצוֹת כְּיִשְׂרָאֵלײ הוא יִנְדּוֹר 
אֶת הַפַּרְצָה הזאת בִּיִשְׂרְאֵל לחייםיי. 


אי 


הגמרא חוזרת לדיני זימון: 
שואלת הגמרא, לשיטת רב ששת (עיל ע"6) שברכת הזימון היא עד 
הזן את הכל, ויחיד אינו אומר הזן אלא מתחיל מברכת הארץ, מה 
יהיה דינו של מי שהצטרף לזימון עם חבריו שקדמו וסיימו סעודתם 
לפניו ולאחר הזימון חזר לאכול וסיים סעודתו, כשבא לברך לְהַיפֶן - 
לאיזה ברכה מברכות המזון הוּא חוזר, האם לתחילת ברכת הזן כדין 
אחד משלשה שאכלו שהם חייבים בברכת הזן, או מאחר שיצא ידי 
חובת זימון וכבר שמע את ברכת הזן מפי המזמן מעתה ואילך הוא 
כיחיד שאכל ומתחיל מברכת הארץ. רב זְבִיד משַמִיה הְאַבָּיִי אָמר, 
דינו כאחד משלשה שאכלו וחוזר ?ראש - לתחילת ברכת הזן, שכן 
כאמור תחילת סעודתו היתה בשלשה והרי כבר נתחייב בברכת הזן". 
וְרִבֶּנֶן אָמָרִי, דינו כשאר יחיד וחוזר למָקוֹם שַפָּסָק - דהיינו לברכת 
הארץ, שכבר יצא ידי חובת זימון ואף שמע ברכת הזן" ומעתה ואילך 
הוא כיחיד שאכל. מסיקה הגמרא, וְהַלְכְתָא - ולהלכה יחזור למקום 


ו. כוונת הגמרא בקושיא זו להוכיח שלפי רבי עקיבא בבית האבל אין אומרים 
הטוב והמטיב כל עיקר, שכן מעצם דברי רבי עקיבא בברייתא אי אפשר להוכיח, 
שיתכן שכוונתו שבנוסף להטוב והמטיב אומרים אף דיין האמת, כמו שפירשה 
הגמרא בדברי תנא קמא 'אימא אף הטוב והמטיב'. על כן מקדימה הגמרא ומבארת 
שלתנא קמא הכוונה אף הטוב והמטיב ואם כן על כרחך רבי עקיבא שחולק כוונתו 
שמברכים רק דיין האמת, ואילו הטוב והמטיב עוקרים אותה לגמרי. פרחי כהונה 
(ד"ס. סטוכ). 

ז. הרי כשם שהאורח מוסיף ברביעית ברכה לבעל הבית (ללעל כע"6), אף כאן 
בבית האבל יש להוסיף בקשת רחמים על האבל לנחמו. ע"פ הרמב"ם (נגכות פ'< 
סַ"ז-ק). 

ח. רשב"א (ד"ס פמכ) ועוד. עוד כתב הרשב"א (ד"ס פמכ) שניתן לבאר את דעת רב 
נחמן בר יצחק המביא ראיה מדברי רבי עקיבא בשני אופנים. או שאכן הוא סובר 
כמותו, אך אין הלכה כן אלא כמר זוטרא שהזדמן לבית רב אשי, כפי שמובא בגמרא 
להלן. או שאף רב נחמן סובר כתנא קמא, ומה שמביא ראיה מדברי רבי עקיבא הוא 
רק לענין שהטוב והמטיב אינה מדאורייתא, שכן תנא קמא ורבי עקיבא לא נחלקו 
בדבר זה. 

ט. נמוקי יוסף (ל"ס 6יסרע). 

ו. בתוספות (ד"ס מכ זוטכ) ותלמידי רבינו יונה (ד'"ס פפפ) ועוד ראשונים הביאו, שבעל 
הלכות גדולות כתב שלא אומרים 'לוקח נפשות במשפט', וגם הרי"ף השמיט תיבות 
הללו, וטעמם שאמרו בשבת (לף נס 3) יש מיתה בלא חטא ויש יסורין בלא עון, ואם 
כן היאך נאמר לוקח נפשות במשפט. אך כתבו הראשונים שמחמת זה אין צורך 
למוחקו. ותלמידי רבינו יונה (טס) כתבו, שתימה גדול הוא למוחקו, שמאחר שהנוסח 
הזה נאמר בגמרא היאך לא נאמר אותו, ואף על פי שיש מיתה בלא חטא, הקב"ה 
כל דרכיו משפט והוא יודע למה עושה כן. 

יא. ברשב"ץ (ל"ס ונכ כתב, שהנוסח מ'גודר פרצות ישראל' וכו' הוא תוספת של רב 
עמרם גאון. 

יב. כן הוא הנוסח הנזכר גם בתוספות (ל"ס מכ וועל6) ובאור זרוע (מ"כ סימן פמט) 
ובתוספות הרא"ש (ד"ס סיפלע). ומשמע שאין אומרים את הפתיחה הרגילה של 'האל 
אבינו מלכנו אדירנו גואלנו קדושנו קדוש יעקב' וכו'. והב"ח (יו"ד סי" פעט סק"פ) והש"ך 
(פס סק") העירו, שודאי צריך לומר את הברכה מתחלה כתיקון חכמים. ואכן במחזור 
ויטרי (סימן כפ) הביא קודם את הנוסח הרגיל ואחר כך הביא את ההוספה המיוחדת 
לבית האבל. ואף בתורת האדם לרמב"ן (שעכ סנ - ענין ספננות ד"ס (ככ עמלס) הביא את 
הנוסח בבית האבל כתוספת לנוסח העיקרי, אלא שהביא את ה'והוא יגמלנו לעד חן 
וחסד ורחמים וכל טוב' לאחר התוספת שבבית האבל [וכן הוא בב"ח (עס) ובש"ך שם 
(סק"ג)]. 

וג. רש"י (ד"ס פוול). וביאר פסקי הרי"ד (ד"ס (סיכן), שלא יצא ידי חובה בברכת הזן 
ששמע מפי המזמן, כיון שהמשיך בסעודה ועשה הפסק באמצע ברכת המזון, ודינו 
ככל הפסק בברכה שחוזר לראש. 

לד תלמודי רבינו יונה (ל"פ/(סיכן): בהעת השיי. 


עין משפט 
נר מצוה 


כז א מיי' פ"נ מסנכות 
נלכות הנכס ת קמג 
עסין כז טוק"ע פו"ס סי" 
קפט סעיף 3 טוט"ע י"ל 
סימן פעט סעיף 6: 
כח במיי קס פ"ס סל כ 
טוק"ע פו"ם סי' [ק3נ 
סעיף 5 ונסי'] ל סעיף 3: 
כט ג תי" פ"ז מס( 
ברכות סל' ‏ סמג קס: 
ל דמי' וקמג סס טוק"ע 
פֿו"ם סימן קפס סעיף 
3 


לא ה ר פיי" שס סל יל 
סמג שס טוק"ע פו"ת 
סי" קפס סעיף ו: 
לב ז פיי סס [סו"ע י"ד 
סי" רמכ סעיף ₪ 
כסגס]: 


DVR 


רב נסים נאון 


שאני פרסאי דבמחוג 
מחוו. והיו מכירין זה את 
זה ברמיזותיו של זה 
ומבין כל אחד מהן מה 
שחבירו אומר ובפ"ק 
דמסכת חגיגה (דף ה) ר' 
יהושע בן חנניה הוה קאי 
בי קיסר אחוי ליה ההוא 
מינא עמא דאהדרינהו 
מאריה לאפיה מינייהו 
אחוי ליה איהו ידו נטויה 
עלינו אמרו ליה לר' 
יהושע בן חנניה מאי אחוי 
לך עמא דאהדרינהו 
מאריה לאפיה מיניה ומאי 
אחוית ליה ידו נטויה 
עלינו אמרו ליה לההוא 
מינא מאי אחוית ליה עמא 
דאהדרינהו מאריה לאפיה 
מיניה ומאי אחוי לך לא 
ידענא אמרי גברא דלא 
ידע מאי מחוו ליה במחוג 
יתיב [בגמ' איתא יחוי] 
קמיה מלכא וקטלוה: 


ג 
משנת ראשונים 


ויש מהן שחותם בהן 
בברוך ואין פות 
בכרוך. גגון ברפה 
הסמוכה לחברתה. ופיי 
רשב"ם משום דפטרתה 
הראשונה שנפתחה 
בבהוך; ור"ת .5 
דחתימת הראשונה הויא 
פתיחה לברכה הסמוכה 
לה. ‏ [תוספות הרא"ש] 


ובזמן שהם מאה. כשהן 
יותר מחמשה מתחילין 
מן הקטן כדי שתהא 
ברכת | גדול | סמוכה 
לנטילת ידיו. ומשיירין 
לו חמשה והוא יהא 
ראשון לאותן חמשה 
לאות ‏ שהוא ראשון 
לברכה ומעיין בנטילת 
הארבעה. | [הריטב"א] 


אמר ליה בר פהתי בר 
רברבני, דכתיב (נחמיה ה 
טו) והפחות הראשנים. 
ואית רבנן דגרסין בר 
פאתי, והם בר רברבני 
הו, דכתיב (במ' כד יז) 
מחץ פאתי מואב. 
[תשובות רב נטרונאי גאון 
סימן שעטן 
אין | מכבדין | לא 
בדרפים. ייימ שבדרכים 
שבעיר קאמר כשהולכין 
שנים אין להם לכבד זה 
את זה מפני שלא יפסיקו 
העוברים והשבים. וי"מ 
שלא נאמר אלא על 
ההולכין מעיר לעיר, 
שבזה אין בו דרך ארץ 
שיתאחרו בכל שעה 
ושעה: .לכבר זה לוה 
שיעבור לפניו. 
[רבינו יונה דף לד: מדה"ד] 


ולא בנשרים. מפני 
שסכנה הוא להם אם 
מתאחרים לעבור בגשר. 
[רבינו יונה דף לד: מדה"ר] 


מו. 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


והמןב והמטיב. " ו"ת וסמסי פותסת כנכוך וסנ סמוכס ויש מהן חותם ולא פותח. כגון כרכס ססמוכס נפכרתס, קסכי כנר 


(מכרתס סי וס לומל דנפקנס כפני עכמס (סים) 
כעכיל סרוגי ביתכ" ו"ת 6מסי פֿינס מותמת ככלוך וי"ל מטוס 
דקרס סיס כק שתקו" נסר כך סנק מנכיות וסנ גמולות וסלם 


סטכות הפמן פתס קל כרכת 
סספטלס סול מן סנלכס סעניונם ‏ 
ונכך סו נכת3 | גלול סכימיס 
סכלקוניס | סיו כגילין לעמול כל 
סקסל ולומר. כקול כס נפמן תס 
וכו' כקסיס סתייוק מגיע עס: 
. להיכן הוא חוזר. פירט כע"י 

דקפי סד דפסיק 
נטניס ומממין סריס עד סון וסיכן 
סוזר (6קכ | סעודתו ככגן 6מכי 
נמקוס טפסק וסנכת נמקוס עפסק 
ומיננס ד"כ סיכי סנכת למקוס 
ספסק 6פלי סכנ תר כך פטיטb‏ 
דימזור פיכו כסזן לסל סזן לפורייתפ " 
ע"כ כריך נומר דק6י 506 דסמרינן 
לעיל" דסמכרך 6ומר. נכרך טפכנגו 
מסלו וסמסונין עוניס כלוך ססכגגו 
מסלו וכטוכו סיינו לסיכן סו סוזר 
סמככך לחר טיענו סמסוכין. סוזר 
ללש ססמנרך סוזר ולומר נכרך 
ט5כלכו | מסלו | וכטוכו סיו ורכגן 
6ערי כמקוס עפסק סומר כלוך 
ססכלנו | מטלו וכן סלכת וסר"ע 
מסייכר" פירט דק6י 6סלטס עפכנו 
ױ תד מסס לכסוק קוליס כו 
ומזמכיס עליו6 ונעי נמי סכי פירוטו 
עד סיכן מקוס זימון עכֿריך לסו כפותו 
לד דקכו כיס ועני עד נכרך ומכפן 
וסיקך ילך לכדרכו וינס ככיכיס 
סלסריס עול נכירופו וסכ כעי 
נפותו מן סטוק (סיכן סו סול 
נמקוס ספסק דסינו (מר מסון 
וינך = ולמר מנכרך וססת ניפ5 697 


ייקס מסון קסרי כ ספר" כינפייס: 


מך זוטרא איקלע לבי רכ אשי 

איתרע ביה מילתא. וכוותיס 
קייפס כן וסכי מברכין 63"י פמ"ה 
סנ סטוכ וסמטיב 56 ממת דין 
למת סופט 53דק ולוקם כמטפט 
וסליט כמעסיו ונסנו עכליו ועמו 
וככל לנסנו סייכין סולו כו ולכככו 
גודר פרכות כיטכלנ סול יגדור פכנס 
זת מעלינו ומעל ס6כל סכפוכנו 
נסייס ולטנוס סכממן סו ימפוך 
עלינו לעונס ועד וגו' ופירס נס"ג 
דין כומר כמספט דקיימb‏ (ן בפ' 
בס כסעס וס (לף (ס:) דיק 
מיתס ככ טb‏ ויק יסורין 593 עון 
ומיסו ככך 6ין למסקו: בומן שהן 
שתי מטות גדול מסב בראש שני 
לו למעלה הימנו. דסי כנפי כסקו 
סעסנ על סמטס דכך pמפנ‏ ונמטס 
מקרי דרך מלגנומיו דסיינו מימינו 
וס מדקלק רכ קסת ד6ס כן כעי 
גדול למרוכי כפסוטיס כסמדנר עס 
סקני כיון שססני למענס סימנו ולקמן 
כמתנית גרסינן גדול מסכ כרלם סטני 
למטס סימנו סו כלפי מכגנותיו 


וסו מימינו וז כ מתכין וימי כי כעי כ6שתעויי בסדי עני: 
אין מכבדין וכו" ולית סל קמרינן 3ק3ת כפ' כמס כסמס (די 60 
לוי ולכ סונל בר סייפ סוו ק5 וני בורח קדמס סמליס דככ סונ 
נממכb‏ דלו כעי רכ סונל נפפוקי מלעתיס דלוי כו' נמ מככדיס 
כדרכיס וי"ל כסיכסו כדרך כלחד מכנדין בדרכיס מכ מס כל תל 
ייך לדרכו ופגעו זס כזס ולירע כסס דרך למקוס פחד 6ין מככליס: 


ויש מהן שחותם בהן בברוך ואין פותח בברוך 
והטוב והמטיב פותח בברוך ואין חותם 
בברוך מכלל דברכה בפני עצמה היא ואמר5 
רב נחמן בר יצחק תדע דהטוב והמטיב לאו 
דאורייתא שהרי עוקרין אותה בבית האבל 
כדתניא * מה הם אומרים בבית האבל ברוך 
הטוב והמטיב ר"ע אומר ברוך דיין האמת 
הטוב והמטיב אין דיין אמת לא אלא אימא 
אף הטוב והמטיב. מר זוטרא איקלע לבי רב 
אשי איתרע ביה מלתא" פתח ובריך *הטוב 
והמטיב אל אמת דיין אמת * שופט בצרק 
לוקח במשפט ושליט בעולמו לעשות בו 
כרצונו כי כל דרכיו משפט שהכל שלו ואנחנו 
עמו ועבדיו ובכל אנחנו חייבים להודות לו 
ולברכו גודר פרצות בישראל הוא יגדור את 
הפרצה הזאת בישראל לחיים. *להיכן הוא 
חוזר רב זביד משמיה דאביי אמר חוזר לראש 
ורבנן אמרי למקום שפסק והלכתא למקום 
שפסק: א"ל ריש גלותא לרב ששת אע"ג 
דרבנן קשישי אתון פרסאי בצרכי סעודה 
בקיאי מינייכו בזמן שהן שתי מטות גדול 
מסב בראש ושני לו למעלה הימנו ובזמן 
שהם שלש גדול מסב באמצע שני לו למעלה 
הימנו שלישי לו למטה הימנו אמר ליה וכי 
בעי אשתעויי בהדיה מתריץ תרוצי= ותיב 
ומשתעי בהדיה א"ל שאני פרסאי דמחוי ליה 
במחוג מים ראשונים מהיכן מתחילין אמר 
ליה מן הגדול ישב גדול וישמור ידיו עד 
שנוטלין כולן א"ל לאלתר מייתו תכא קמיה 
מים אחרונים מהיכן מתחילין אמר ליה מן 
הקטן וגדול יתיב וידיו מזוהמות עד שנוטלין 
כולן א"ל לא מסלקי תכא מקמיה עד דנמטי 


מיא לגביה אמר רב ששת" אנא מתניתא 4 


ידענא דתניא > כיצד סדר הסבה :בזמן שהן 
שתי מטות גדול מסב בראש ושני לו למטה 
הימנו בומן שהן שלש מטות גדול מסב 
בראש שני לו למעלה הימנו שלישי לו למטה 
הימנו דמים הראשונים מתחילין מן הגדול 
חמים אחרונים בזמן שהם ה' מתחילין מן 
הגדול ובזמן שהם מאה מתחילין מן הקטן 
עד שמגיעים אצל ה' וחוזרין ומתחילין מן 
הגדול 'ולמקום שמים אחרונים חוזרין לשם 
ברכה חוזרת מסייע ליה לרב דא"ר חייא בר 
אשי אמר רב %כל הנוטל ידיו באחרונה 
תחלה הוא מזומן לברכה רב ורבי חייא הוו 
יתבי בסעודתא קמיה דרבי אמר ליה רבי 
לרב קום משי ידך" חזייה= דקא מרתת אמר 
ליה בר פחתי עיין בברכת מזונא קאמר לך. 
ת"ר 'אין מכבדין לא בדרכים ולא - יל 
ולא 


לין 


פס ככרכס לסעונס, וכרכס 6סרונס סכקריסם קמע 6מם ויכיב 6מם 
וסמונס, ספע"פ סק"ט מפסיק כינתיס 6כרכות דלפניס סמוכס וסוb‏ 
לס סמוכס למכרתס: הטוב והמטיב וכו'. דלו סעוכס (סכלקס 


סי), ססינס. מנרכת סמזון 656 עג 
קנולת סכוגי כיתל תקנוס: שהרי 
עוקרים אותה בבית האבל. ניכb‏ 
דר"ע: להיכן הוא חוזר. מי עננטרף 
לזימון, וסמרן לעיל" פניבb‏ דרב סשת 
כרכם זימון עד סון וסולרך זס לסיוק 
מפסיק 6כילתו. עד טיגמור סמכרך 
כרכת. סזן, וסור זס קספסיק לטניס 
וגמר סעודתו, (סיכן סול מוזר נכרך 
חר סיגעור סעודסו: חוזר לראש. 
נפמנת סון, טסכי נתסייכ כזיעון 
קנתקלס סוקנע כג': למקום שפסק. 
נברלת ס6רן, כטפר יסיד: ה'ג 6ף 
על גנ דכנ 6תון פרססי ככרכי 
קעולס נקיקי מינייכו: בזמן שהן 
שתי מטות. כגילין סיו כקכו כסקנס 
על כדו סטמלנית " מוטס ורגניו נמרן, 
פיט פֿים על מטס פסת: בזמן שהן 
שנים גדול מסב בראש. כלומר מס 
תסלס על מכתו: ושני לו למעלה 
הימנו. מטת ספני (5ד מרסטותיו 
טל גדול: ובזמן שהן שלשה גדול מסב 
באמצע, שני לו למעלה הימנו, שלישי 
לו למטה הימנו. כ5ד כלגלותיו: 
א"ל. ככ עס (כים גלות: וכי 
בעו אשתעויי מתריץ תרוצי ויתיב. 
וס כ5ס סגדול ללכר. עס ענ כו 
ריך סו מקוף עכמו ממסיכתו ני3p‏ 
זקוף, דכל זמן קסול מוטס מינו יכוכ 
לדכר עמו נפי ססעני כו מורי כסעו 
סל גדול סול ופני סגלול Os‏ 75 
פֿתר, ועוכ כו סיסנ סנכי כו נמטס 
סימנו ויסעע דכריו כקסו מועס: 
במחוג. עכליס כיליסס ונקנכעותיס' 
נרעיזס: ‏ מים ראשתים מהיכן 
מתחילין. רכ עקת קפ" (רים גנותb‏ 
מסיכן ‏ מתמילין פרסייס מיס 
רמטוניס: לאלתר מייתו תכא קמיה. 
טנמן טכו מכיסין. מיד לפניו. וסוכל, 
ולפני כל 6סד ו6פד סיו מכיסין טלסן 
קען: לא מסלקי תכא. מקמי גדול 


19/08/2018nהא‎ 


עד דמעו טקשו וכעוד עסו מוכנ 
ספריס נוטלין מיס 6סכוניס: שני 
לו למטה הימנו. קפס הוכרך גדול 
נספר עמו כ יס כריך מקוף: 
ובזמן שהם ג' שני לו למעלה הימנו. 
וס 3 (ספר מספר עס סעניטי פו, 
ופֿס 3 (ספר עס ססני כו עו סוb‏ 
סיזקוף, ונ יפיל לת סטני כו לפני 
קטן ממנו שיסb‏ סו נמטס וקטן ממנו 
נמענס סימנו: מתחילין מן הגדול. 
ונפנתר מעייני תכ קמיס: ובומן 
שהם מאה. נפו דוק, לס"ס עקלס 
ונכנ יותר מס', עגנלי סו טיקנקו 
סקנסן מנפני סגדול כקיטול יליו 
ויעתין קס יוק3 ונענ עד סיטלו כנס, 
נפיכך כססס יותר מסמסס מססילין מן 
סקטן סיוק3 כסוף, וסין מסנקין שנפן 


מלפני סגדול עד טיגיעו סמיס (ממקס ע50כו: וחוזרים ומתחילין מן 
הגדול, ‏ ונוטלין קנמן מנפגיו: למקום שמים אחרונים חורים. 
כסמגיעיס נמpס,‏ ס נטל סגדול סו מברך, וס 5וס ללסר ליטול קולס 
כו סול מכרך: הנוטל ידיו באחרונה תחלה. לוו שנועל כתסלת סממpס‏ 
פתרוניס קוכ תסנס נקמכונס: אין מכבדין. עוער סיס תס 
קודס: לא בדרכים. סונכי דרכיס כומר לגדול סימנו עך (פני: 


1 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


5) [מס' 
פי"ד ע"ם], 3) פוספפס 
פ"ס, ב) (עיל מג. ע"ם, 
ל) עיין תוסי לקמן דף 
מ ה והחלכתא; 
ס) לקמן מח:, 1) עמוד 
א, ]) פסחים | קח, 
פ) [כדפיתb‏ נקמן מס:], 
ט) [ויתר כיפור | ממנ 
כתו' פסמיס קד: ל"ס 
קון], *) לקמן מח;, 
כ) דף מה: (ועי' הגהות 
דברי נחמיה בילקוט 
מפרשים), 5) לעיל מה:, 
מ) בעמוד א. 


פממות סוף 


--- <0₪.-- 
נליון הש"ס 


תופי ל"ס נהיכן וכו'. 
ונר מננלך. 5"ל מן 
נודה לך [כט"פ]: 


הגהות וציונים 


6] | בכת"י | אמר: 
₪3] ברי"ף וברא"ש 
הגירסא איתרע 
מילתא בבריה (וכ"ה 
בכת"י): ג] [תרגום של 
בשלום ובמישור בשלמא 
ובתריצ' ועי' בערוך ערך 
תירץ] (גליון): ל] בכת"י 
אמר ליה אנא (וכמו 
שהוא לשון הגמרא 
לעיל): ס] בכת"י נוסף, 
חזייה ר' חייא דקא 
מרתת (ועיי רש"י לעיל 
מג ע"א דיה חוה): 
1] הברכת ראש כתב 
שהוא דבור א' עם ד"ה 
הקודם וצ"ל וא"ת הטוב 
והמטיב אמאי פותחת 
רפר'; והא ראיה 
דאח"כ כתבו "ונאמן 
וכוי": !] עיין בראשונים 
שהביאו | זה בשם 
"מדרשי; ועײן שבלי 
הלקט סו"ס קנז: פ] ד"ה 
ילהיכן* של אחר ר"ה 
"מר זוטרא" (דבש תמר) 
ועיין בהגהות הגרא"מ 
הורויץ: | ע] תיכת 
"אפילו" מיותר (הגהות 
מהר"נ אדלר): '] [עי' 
רש"א ועי' מג"א סי' קפג 
ס"ק יא דצ"ל סעד] 
(גליון): 


שלשה שאכלו 


שְׁפָּק, ויתחיל ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם' שהנחלת לאבותינו 
הכ 


* 


הגמרא עוברת לדון בדרכי מוסר ודרך ארץ הנוהגים בסעודה. 
בימיהם היו רגילים לאכול בהסבה על מטות, איש איש מסב על מטתו 
מוטה על צד שמאל ורגליו לארץ, ושולחן קטן כדי להניח את האוכל 
על גביו, היו מביאים לפני כל אחד, ומעמידים אותו לשמאלו". 


הגמרא דנה במנהגים שדרך ארץ לנהוג כן בעת שמסובים לאכילה: 


אתון] - אף שהנכם תלמידי חכמים ויודעים אתם בטיב מנהגי 
הסעודה", פַרְסָאִי בְּצְרְכֵי פְעוּדָּה בְּקִיאִי מִינָיִיכוּ - הפרסיים בקיאים 
במנהגי סעודה יותר מכם, כלומר, ואני נוהג כמותםי. 


וכיצד היה מנהג הפרסים, בִזְמַן שָהַן שְׁתִּי מטות, כלומר 
שהמסובים הם שני אנשים שהסבתם היא על שתי מטות [כל אחד על 
מטה בפני עצמו], אזי הגָּדול מביניהם בחשיבותו מסב בָּראש - 
כלומר מסב תחלה על מטתו, וְשָנִי לו בחשיבות הסועד בחברתו, מסב 
לְמַעֲלָהי הַימְנוּ - מטתו לצד מראשותיו של גדול. וּבְזְמן שָהָם שלש 
- שהמסובים הם שלשה בני אדם המסובים על שלש מטות, אזי גְּדוֹל 
מב בָּאָמְצַע, וכבוד הוא לו שתהא מטתו עומדת בין מטות השנים 
הסועדים עמויג, ושָנִי לו בחשיבות מסב לְמִעָלֶה הַימְנוּ - מטתו לצד 
מראשותיו של גדול, ושָלִישִי לו בחשיבות מסב לְמַטַה הַימָנוּ - לצד 
מרגלותיו של גדול, שראשו סמוך לרגליו של גדול. 


רב ששת מקשה על סדר זה: 
אָמַר ליח - הקשה רב ששת לריש גלותא, למנהג הפרסיים שהשני 
בחשיבות מסב למעלה מראשו של גדול, וְכִי בָּעִי אֶשְמעויי בְּהַדִיה 
- וכשירצה הגדול בשעת ההסבה לדבר עם השני, לא יוכל לעשות כן 


טו. פני יהושע (ד"ס (סיכן) וצל"ח (לעיל ע"5 ד"ס עד) בדעת רש"י, שכיון שמתחיל מברכת 
נודה לך הרי שאינה ברכה הסמוכה לחברתה, ושנינו לעיל (ע") שברכה שאינה סמוכה 
לחברתה פותח בה בברוך. 

טז. הפירוש שהבאנו בביאור הוא מדברי רש"י (כל"ס (סיכן) שביאר שנידון סוגייתנו 
לאיזו ברכה מברכת המזון חוזר המפסיק סעודתו לשנים כדי שיזמנו עליו. אולם פירוש 
זה שייך רק לפי שיטתו לעיל (ע" ד"ס עד) בביאור שאלת הגמרא עד היכן ברכת 
הזימון, שלדעת רב ששת ברכת הזן היא חלק מברכת הזימון ואין היחיד אומר אותה. 
וכבר נתבאר לעיל שהראשונים נחלקו עליו, שכיצד שייך לומר שהיחיד אינו אומר את 
ברכת הזן. ולפי דרכם שאף היחיד חייב בברכת הזן הוסיפו הראשונים [תוספות ותלמידי 
רבינו יונה (ד"ס (סיכן)] והקשו על פירוש רש"י מסוגייתנו, שכיצד יחזור למקום שפסק 
על סמך ברכת הזן ששמע מפי המזמן, הלא מחויב לחזור ולברכה מחמת הפת הנוספת 
שאכל לאחר הזימון. 

לפי דבריהם סוגיא זו מתפרשת באופנים אחרים. שיטת רב האי גאון והרי"ף (סונס 
נסמס רטנ" ד"ס לסיכן) והתוספות ותלמידי רבינו יונה (קס), שנידון הסוגיא הוא בענין 
המזמן שאמר נברך שאכלנו משלו, והגמרא דנה להיכן הוא חוזר לאחר שענו אחריו 
המסובים ברוך שאכלנו משלו, האם לראש דהיינו שחוזר ואומר נברך שאכלנו פעם 
נוספת [שהעברך' שאומר תחלה הוא ציווי לאחרים שיברכו וה'נברך' השני הרי הוא 
כאומר אנו מברכין לבורא שאכלנו. תלמידי רבינו יונה]. או שחוזר למקום שפסק, דהיינו 
שאומר ברוך שאכלנו משלו וכו' וממשיך ברוך אתה וכו' הזן וכו'. והראב"ד (סו"ד 
כרענ"b‏ פס) הקשה על פירושם, שעדיין לא דברו בגמרא מענין נוסח הזימון אלא להלן 
(מט:), ודוחק לומר שהנידון הוא על ענין שעדיין לא דברו ממנו כלל. 

על כן פירש הראב"ד וכן פירשו התוספות (טס) בשם הר"מ מאייבר"א, שהנידון הוא 
בענין האמור לעיל (עס:) שלשה שאכלו ויצא אחד מהן לשוק שקוראין לו ומזמנין 
עליו, ולעיל (ע"6) שאלה הגמרא עד היכן ברכת הזמון, ופירשו (פס) שהשאלה שם היא 
עד היכן צריך היוצא להתעכב, ורב נחמן סבר עד שיסיים המזמן לומר ברוך שאכלנו 
משלו וכו', ורב ששת סבר עד שיסיים ברכת הזן, והגמרא בסוגייתנו דנה לאחר שגמר 
מלאכתו בשוק וחזר לברך ברכת המזון, להיכן הוא חוזר. וביאר הראב"ד [בהר"מ 
מאייבר"א יש שינוי עיי"ש] שהספק הוא לדעת רב ששת שעליו להתעכב עד גמר 
ברכת הזן, כשהוא חוזר אחר כך ומברך לעצמו להיכן הוא חוזר, האם לתחילת ברכת 
המזון דהיינו לברכת הזן, או לברכת הארץ שפסק בה שכן כבר יצא ידי חובת ברכת 
הזן שכבר שמעה מפי המזמן. והרשב"א הקשה על פירושו, שזהו דבר של תימה שיהא 
זה מברך ברכה אחת ויצא למלאכתו וחוזר ומתחיל ממקום הברכה השניה שפסק בה. 
וז. רש"י (ד"ס ממן וד"ס (פנתר). ובזמנינו אין רגילים לאכול מסובים, אלא הכל יושבים 
זקופים על גבי כסאות סביב שולחן אחד. בית יוסף (פו"פ סי" קסס סק"0). 

יח. רש"י (כד"ס ס"ג) לא גרס התיבה 'קשישי' שפירושה גדולים בשנים, שכן אין מנהגי 


פרק שביעי 


ברכות 


אם לא דמְתְרִיץ תַּרוּצֵי וְיְתִיב - שהוא מיישרי עצמו ומזדקף ויושב 
על המטה, וּמַשַתְּעִי בְּהָדִיחּ - ורק כך יוכל לדבר עמו, שכן בעודו 
מוטה על המטה פניו אינם לצד הסועד עמו ואיך ידבר עמו. וכיון 
שכך הלא טוב הוא לגדול שהשני לו ישב למטה הימנו, וכך פניו של 
גדול מופנות אליו וישמע השני דבריו מבלי שהגדול יצטרך ליישר 
עצמו. אָמר ליח - השיב ריש גלותא לרב ששת, שַאנִי פַּרְסָאִי - 
שונה מנהג הפרסיים, כיון שכל דבריהם ברמז הן ומבינים איש את 
רעהו בלא דיבורלי, ואף כאן אפשר דְמַחְוִי ליה בְּמַחוג - שהגדול 
ידבר עם השני ברמיזה על ידי תנועות ידיו ואצבעותיו", וכיון שכן 
יכול הגדול להשאר מוטה על מטתו וכשירצה לדבר עם השני יראה 
לולדרך רמקהט. 


מו: [ב] 


הוסיף רב ששת ושאל את ריש גלותא"', כיצד הפרסיים נוהגים 
בענין מים רְאשׁוֹנִים שנוטלים לידים קודם הסעודה, מְהַיכֶָן מתחילין 
- מי אצלם נוטל ראשון. אָמַר ליה - השיב לו ריש גלותא, שמנהגם 
להתחיל מן הַגְּדוֹל. ותמה רב ששת על מנהג זה ושאל את ריש גלותא, 
ישָב גְדוֹל וְישָמור יִדָי - היאך ראוי שיהא הגדול יושב באפס מעשה 
וזקוק לשמור ידיו עד שַנוטלין כוּלְן. אָמַר ליה - השיב ריש גלותא 
לרב ששת, שלפי מנהגם לְאַלְתֵּר מייתו תִּכָא קְמִיחּ - מיד כשנטל 
ידיו מביאים לפניו את שולחנו ומתחיל באכילה"". 


עוד הוסיף רב ששת ושאל את ריש גלותא, מַיִם אַחֲרוֹנִים שבגמר 
הסעודה, מהַיכֶן הפרסיים מַתְחֵילִין. אַמר ליה - השיב לו ריש 
גלותא, שמנהגם במים אחרונים להתחיל מן הַקָּמֵן. ואף על מנהג זה 
תמה רב ששת ושאל את ריש גלותא, וְגָדוֹל יתיב וְידָיו מזוֹהֲמוֹת - 
האם ראוי שישב וימתין כך כשידיו מזוהמות עד שַׁנוּטלין פוּלןײ. 
אָמַר ליה - השיב לו ריש גלותא, לא מסֹלְקִי תִּכָּא מְקְמִיה עד 
דְּנֵמְטֵי מִיא לְנַבֵּיה - לא מסלקים מלפניו את שולחנו עד שיגיעו אליו 
עם הכלי של המים אחרונים, שבעוד שהוא אוכל מקדימים האחרים 
ונוטלים ידיהם, ולאחר שנטלו פוסק מלאכול ומסלקים מעליו את 


דרך ארץ שייכים דווקא לגדולים בשנים, ולשם מה יזכיר שהם קשישי. 

יט. מאירי (ד"ס פֿמל). 

ב. רבינו חננאל (ד"ס פיכוp‏ במסוג), ומאירי (טס). 

בא. גירפת המאירי (פס) השני למטה הימנו. דהיינו לצד רגליו של גדול. 

בב. לחם משנה (כככות פ"ז ס"5). ובזה תירץ מדוע לא אומרים שהגדול יסב בראש 
ולמטה ממנו השני ולמטה משני שלישי, ובכך לא יצטרך לדבר עם השני בהגבהת 
ראש. וכן כתב הצל"ח (נכט"י ד"ס ונומן) בדעת רש"י. ובמאירי (ד"ס פמכ) ביאר שהגדול 
באמצע מטעם אחר, כדי שיהא לשנים נוח לשמשו ביחד. והב"ח (פו"ם סי" קסס סק"ד) 
נתן טעם אחר, שאם יסב הגדול בראש ושני לו למטה ממנו ושלישי לו למטה מהשני 
לו, כשירצה הגדול לדבר עם השלישי צריך שירים קולו כי השני מפסיק ביניהם ואין 
זה לפי כבודו לדבר בקול רם ולכן טוב הוא שיסב הגדול באמצע. 

בג. שתרוצי הוא מלשון יושר. הערוך (עיך סכן). 

כד. ערוך (עלך מפג). 

בה. מחוג ענין תנועה, כלשון הכתוב (תסניס קז כו) 'יחוגו וינועו כשיכור' וכביאור הרד"ק 
שם. 

בו. ויש להקשות, שמאחר שאצל הפרסיים היה השני יושב למעלה מהגדול ולא למטה 
משום שהם יודעים לרמז באצבעותיהם, ואם כן מדוע שבחם ויש גלותא ואמר שהם 
בקיאים יותר מאתנו משום שאין אנו נוהגים כן, הרי דווקא הם שיכולים לדבר ברמיזה 
יכולים לנהוג כך. ובאור החמה (ד"ס פע"ג) תירץ, שזה עצמו היה מדברי השבח שמאחר 
שהם יודעים לדבר ברמיזה, ממילא הם יכולים לדקדק ולהושיב השני במקומו הראוי 
לן: 

בז. רש"י (ד"ס מיס). והמאירי (ד"ס 6מר) פירש, שהריש גלותא מעצמו המשיך בפירוט 
מנהגי הפרסיים. 

בח. רש"י (ל"ס נפנתכ). אבל במאירי (פס) מבואר שאינו מתחיל באכילה עד לאחר 
שכולם נטלו ידיהם, אולם מכיון שהסב ושולחן לפניו לבו לאכילה ואין צריך להשים 
לבו לשמירת ידיו. ומשמע מדבריו שעיקר הגנאי הוא הצורך לשים לבו לשמירת ידיו, 
אמנם ברש"י להלן (ד"ס וממן) כתב שגם מה שישב בטל הוא גנאי, ולכן לפי דבריו 
שם הוצרך כאן לפרש שתיכף שמביאין לפניו השולחן מתחיל באכילתו. 

והנה בגמרא נזכר סדר ההסבה קודם לסדר הנטילה, ומשמע שקודם מסבים ואחר כך 
נוטלים ידים. אולם הרמב"ם (נלכות פ"ז ס"6) כתב, כשנכנסין לסעודה הגדול שבכולן 
נוטל את ידיו תחלה, ואח"כ נכנסין ויושבין מסובין, וגדול מיסב בראש וכו'. וראה 
בצל"ח (ד"ס ישכ) שדן מדוע הקדים הרמב"ם הנטילה להסבה. 

בט. במאירי (ד"ס פמכ) מבואר, שרב ששת שהקשה היה סבור שבודאי קודם הבאת 
מים אחרונים היו מסלקים השולחנות שלפני כל הסועדים, ולכך נחשב לגנאי שישב 
הגדול בידים מזוהמות עד שנוטלין כולם. 


עין משפט 
נר מצוה 


כז א מיי' פ"נ מסנכות 
כרכות הנכס ת סעג 
עסין כז טוק"ע פו"ס סי" 
קפט סעיף 3 טום"ט י"ד 
סימן םעט קע קד 
כח במי' פס פ"סה ה( 3 
טוע"ע פו"ס סי' [ק3נ 
סעיף 5 ונסי'] ל סעיף 3: 
כט ג תמי" פ"ז מס( 
כלכות סל' ‏ סמג קס: 
ל דמי' וסמג סס טוק"ע 
פֿו"ם סימן קפס סעיף 
3 


לא ה ו פיי" סס סל' יכ 
סמג סקס טוק"ע שו" 
סי' קפל סעיף ו: 
לב ז מייי עס [קו"ע ייד 
סי" רמנ סעיף ₪ 
כסגס] : 


a 


רב נסים נאון 


שאני פרסאי דבמחוג 
מחוו. והיו מכירין זה את 
ה ברמיזותיו של זה 
ומבין כל אחד מהן מה 
שחבירו אומר ובפ"ק 
דמסכת חגיגה (דף ה) ר 
יהושע בן חנניה הוה קאי 
בי קיסר אחוי ליה ההוא 
מינא עמא דאהדרינהו 
מאריה לאפיה מינייהו 
אחוי ליה איהו ידו נטויה 
עלינד אמרו ליה לרי 
יהושע בן חנניה מאי אחוי 
לך עמא דאהדרינהו 
מאריה לאפיה מיניה ומאי 
אחוית ליה ידו נטויה 
עלינו אמרו ליה לההוא 
מינא מאי אחוית ליה עמא 
דאהדרינהו מאריה לאפיה 
מיניה ומאי אחוי לך לא 
ידענא אמרי גברא דלא 
ידע מאי מחוו ליה במחוג 
יתיב [בגמ' איתא יחוי] 
קמיה מלכא וקטלוה: 


משנת ראשונים 


ויש מהן שחותם בהן 
בברוך ואין פותח 
בברוך. עפגון ברכה 
הסמוכה לחברתה. ופי" 
רשב"ם משום דפטרתה 
הראשונה שנפתחה 
בברוף; ור"ת | 95 
דחתימת הראשונה הויא 
פתיחה לברכה הסמוכה 
לה. [תוספות הרא"ש] 


ובזמן שהם מאה. כשהן 
יותר מחמשה מתחילין 
מן הקטן כדי שתהא 
ברכת | גדול | סמוכה 
לנטילת ידיו. ומשיירין 
לו חמשה והוא יהא 
ראשון לאותן חמשה 
לאות ‏ שהוא ראשון 
לברכה ומעיין בנטילת 
הארבעה. ‏ [הריטב"א] 


אמר ליה בר פחתי. בר 
רברבני, דכתיב (נחמיה ה 
טו) והפחות הראשנים. 
ואית רבנן דגרסין בר 
פאתי, והם בר רברבני 
הו, דכתיב (במי כד יז) 
מחץ פאתי מואב. 
[תשובות רב נטרונאי גאון 
טימן שעט] 
אין | מכבדין | לא 
בדרכים. י"מ שבדרכים 
שבעיר קאמר כשהולכין 
שנים אין להם לכבד זה 
את זה מפני שלא יפסיקו 
העוברים והשבים. וי"מ 
שלא נאמר אלא על 
ההולכין מעיר לעיר, 
שבזה אין בו דרך ארץ 
שיחאחרו בכל שעה 
ושעה לכבד זה לזה 
שיעבור לפניו. 
[רבינו יונה דף לד: מדה"ר] 


ולא בגשרים. מפני 
שסכנה הוא להם אם 
מתאחרים לעבור בגשר. 
[רבינו יונה דף לד: מדה"ר] 


מו. 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


והמןב והמטיב. " ו"ת וסמפי פותסת כנלוך וסנ סמוכס ויש מהן חותם ולא פותח. כגון כרכס ססמוכס נפרתס, קסכי כנר 


(מככתס סי וס ומר דנפקנס כפני עכמס (סים) 
כסכיל סרוגי ביתכ" ו"ת 6מסי פֿינס מותמת ככלוך וי"ל מטוס 
דקרס סיס כק שתקטו" נסר כך סנק מככיום וכ גמולות וסלם 


סטכות | הפמן פתס קל כרכת 
סספטלס סול מן סנלכס סעגיונס לי 
ונכך סו (כקכ גלול סכימיס 
סרקסוניס סיו כגינין לעמוד כל 
סקסל ונוער כקול כס נפמן תס 
וכו' כקסיס סתייוק מגיע עס: 
[p‏ להיכן הוא חוזר. פירט רס"י 
לקי 60סד דפסיק 

נניס וממפין (תכיס עד סזן וסיכן 
מוזל לחר סעודתו כגגן למכי 
למקוס עפסק וסנכת (מקוס טפסק 
ותיעס ד"כ סיכי סנכת (מקוס 
ספסק 6פרי ש6כל 6סר כך פטיטb‏ 
דיסזור פיכו כסזן דסל סזן לפורייתפ " 
ע"כ כריך מומר דק6י 606 דסמרינן 
לעיל" דסמכרך פומר (נרך ססכפנו 
מסלו וסמסונין עוניס כלוך ססכפנו 
עסלו וכטוכו ייו לסיכן סו סוזר 
סמככך לחר טיענו סמסוכין. סוזר 
נכסם ססמכרך סוזר וסומר ‏ נכרך 
עכננו מסנו וכטוכו ‏ סייגו ‏ ורכגן 
פמרי למקוס. ספסק עפומר. כרוך 
ססכלנו | מטלו וכן סלכת וסר"ע 
מסייר" פירט דקסי 6סלטס שסכגו 
ױ5 סד מסס קוק קולסיס. ;ו 
ומזמניס עליו % ונעי נמי סכי פירוטו 
עד סיכן מקוס זימון טפריך לסו כפותו 
פחד דקכו ליס ועני עד נכרך ומכסן 
ופיעך יל נדרכו ומיס 5ריכיס 
ספסריס עול לכיכופו וסכ כעי 
נפומו מן סקוק לסיכן סו סוזר 
נמקוס ספסק דסינו למר מסון 
ופינך = ולמר מנכרך וססb‏ ניb‏ דנ 
קסס מסון פסכי 65 ספר" בִינתייס: 
מך זטרא איקלע לכי רב אשי 
איתרע ביה מילתא. וכוומיס 

קייפס כן וסכי מכרכין 63"י פמ"ה 
סנ סטוכ וסמטינ קנ פמת דין 
קמת סופט כנדק ולוקם כמעפט 
וסליט כמעטיו וסנסנו עכליו ועמו 
וככל 6נסכו סייכין פסודום כו ולכככו 
גודר פרכות ירנ סול יגדול פכנס 
זלת מעלינו | ומעל סק3נ סכסוכנו 
סיס ולעלוס | סכממן סו ימנוך 
עלינו לעונס ועד וגו' ופירם כס"ג 
דסין מומר כמספטי דקיימb‏ (ן בס' 
בס כסעס וס (דף (ס:) דיק 
מיתס ככ סטל וק יסורין 653 עון 
ומיסו ככך 6ין למסקו: בומן שהן 
שתי מטות גדול מסב בראש שני 
לו למעלה הימנו. דסיינו כנפי כסקו 
סמסכ על סמטס דרך שמ6ל ולמטס 
מקרי דכך מרגלופיו דסיינו מימינו 
ומס מדקלק רכ שעת דפס כן כעי 
גדול כרוכי כפקוטיס כסמלנר עס 
סקני כיון קסקני למעלס סימנו ונקמן 
כמתניתb‏ גרסינן גדול מסכ כרסם סטני 
נמטס סימנו חסו כנפי מכגלותיו 


וסו מימינו וז כ מסריך וימיב כי כעי כ6שתעויי בסדי עני: 
אין מכבדין וכוי. ולית סל 6מרינן 3ק3ת כפ' כמס כסמס (ד' 6 
לוי ורכ סונל בר מיי סוו ק5 מזני בורח קדמס סמליס דככ סונ 
נממכb‏ דלו בעי רכ סונל נפפוקי מלעתיס דלוי כו' נמ מככדיס 
כלרכיס וי"ל כעיפ6ו מדרך כסחד מכנדין בדרכיס לבכ פס כל תל 
ייך כדככו ופגעו זס כזס ו)ירע לסס דרך למקוס 6סד 6ין מכנדיס: 


ויש מהן שחותם בהן בברוך ואין פותח בברוך 
והטוב והמטיב פותח בברוך ואין חותם 
בברוך מכלל דברכה בפני עצמה היא ואמר5 
רב נחמן בר יצחק תדע דהטוב והמטיב לאו 
דאורייתא שהרי עוקרין אותה בבית האבל 
כדתניא * מה הם אומרים בבית האבל ברוך 
הטוב והמטיב ר"ע אומר ברוך דיין האמת 
הטוב והמטיב אין דיין אמת לא אלא אימא 
אף הטוב והמטיב. מר זוטרא איקלע לבי רב 
אשי איתרע ביה מלתא? פתח ובריך *הטוב 
והמטיב אל אמת דיין אמת * שופט בצדק 
לוקח במשפט ושליט בעולמו לעשות בו 
כרצונו כי כל דרכיו משפט שהכל שלו ואנחנו 
עמו ועבדיו ובכל אנחנו חייבים להודות לו 
ולברכו גודר פרצות בישראל הוא יגדור את 
הפרצה הזאת בישראל לחיים. *להיכן הוא 
חוזר רב זביד משמיה דאביי אמר חוזר לראש 
ורבנן אמרי למקום שפסק והלכתא למקום 
שפסק: א"ל ריש גלותא לרב ששת אע"ג 
דרבנן קשישי אתון פרסאי בצרכי סעודה 
בקיאי מינייכו בזמן שהן שתי מטות גדול 
מסב בראש ושני לו למעלה הימנו ובזמן 
שהם שלש גדול מסב באמצע שני לו למעלה 
הימנו שלישי לו למטה הימנו אמר ליה וכי 
בעי אשתעויי בהדיה מתריץ תרוצי9 ותיב 
ומשתעי בהדיה א"ל שאני פרסאי דמחוי ליה 
במחוג מים ראשונים מהיכן מתחילין אמר 
ליה מן הגדול ישב גדול וישמור ידיו עד 
שנוטלין כולן א"ל לאלתר מייתו תכא קמיה 
מים אחרונים מהיכן מתחילין אמר ליה מן 
הקטן וגדול יתיב וידיו מזוהמות עד שנוטלין 
כולן א"ל לא מסלקי תכא מקמיה עד דנמטי 
מיא לגביה אמר רב ששת" אנא מתניתא 
ידענא דתניא ? כיצד סדר הסבה יבומן שהן 
שתי ממות גדול מסב בראש ושני לו למטה 
הימנו בומן שהן שלש מטות גדול מסב 
בראש שני לו למעלה הימנו שלישי לו למטה 
הימנו דמים הראשונים מתחילין מן הגדול 
חמים אחרונים בזמן שהם ה' מתחילין מן 
הגדול ובזמן שהם מאה מתחילין מן הקטן 
עד שמגיעים אצל ה' וחוזרין ומתחילין מן 
הגדול 'ולמקום שמים אחרונים חוזרין לשם 
ברכה חוזרת מסייע ליה לרב דא"ר חייא בר 
אשי אמר רב %כל הנוטל ידיו באחרונה 
תחלה הוא מזומן לברכה רב ורבי חייא הוו 
יתבי בסעודתא קמיה דרבי אמר ליה רבי 
לרב קום משי ידך" חזייה" דקא מרתת אמר 
ליה בר פחתי עיין בברכת מזונא קאמר לך. 
ח"ר 'אין מכבדין לא בדרכים ולא w=‏ 
ולא 


פין 


ז 


פס ככרכס לסעונס, וכרכס 6סרונס סכקריסם קמע 6מם ויכיב 6מם 
וסמונס, ספע"פ סק"ט מפסיק כינתיס 6כרכות דלפניס סמוכס וסוb‏ 
לס סמוכס (מכרתס: הטוב והמטיב וכו. דלו סמוכס (סכרקס 


סי), ססינס. מכרכת סמזון 656 על 
קנולת סכוגי כיתר תקנוס: שהרי 
עוקרים אותה בבית האבל. 56יכ0 
דר"ע: להיכן הוא חוזר. מי שנלטרף 
לזימון, וסמרן (עינ" פניבb‏ דרב סשת 
כרכת זימון עד סון וסולרך זס נסיוק 
מפסיק 6כילתו. עד טיגמור סמכרך 
כרכת. סזן, וסור זס קספסיק לטניס 
וגמר סעודתו, (סיכן סול מוזר ככרך 
ססר טיגעור סעודתו: חוזר לראש. 
נתסלת סון, שסרי נפסייכ = כזימון 
קנתסלס סוקנע כג': למקום שפסק. 
נכרכת סלרן, כספר ימיד: ח'ג 6ף 
על גכ דכננן פתון פרסטי 55רכי 
קעולס כקיסי מינייכו: בזמן שהן 
שתי מטות. רגילין סיו ל6כול כסקנס 
על כדו סטמ36ים ' מוטס ורגליו נמרן, 
סש פֿים על מטס פתת: בזמן שהן 
שנים גדול מסב בראש. כנומר מסל 
תסלס על מטתו: ושני לו למעלה 
הימנו. מטת ספני (5ד מכ6סוסיו 
קל גדול: ובזמן שהן שלשה גדול מסב 
באמצע, שני לו למעלה הימנו, שלישי 
לו למטה הימנו. 79 כלגלותיו: 
א'ל, ככ ססת לרים גלות: וכי 
בעי אשתעויי מתריץ תרוצי ויתיב. 
וס כ5ס סגלול ללכר עס טג לו 
ריך סול מקוף ע5מו ממסיכתו ני3p‏ 
זקוף, דכל זמן קסו מוטס ליו יכו 
נלבּר עמו כפי ססעני כו 6סורי כ6עו 
סל גדול סול ופני סגלול % 75 
6סר, ועוכ כו סיסנ קנ כו נמטס 
סיענו ויסמע דכריו כקסו מועס: 
במחוג. עכקיס כיליסס ונסננעומיס' 
כלעיזס: = מים ראשתים מהיכן 
מתחילין. ככ סקס ק"כ נריט גלות6 
מסיכן | מתסינין ‏ פרסייס | מיס 
רקקוניס: לאלתר מייתו תכא קמיה. 
טנמן טנו מניפין מיד לפניו. וסוכל, 
ולפני כל תד וחד סיו מכיסין קנתן 
קטן: לא מפלקי תכא, מקמי גלול 
עד דמטו כונסו, וכעול קסוb‏ 6וכג 
סמכיס נוטנין מיס 6סרוניס: שני 
לו למטה הימנו. טפס הוכרך גדול 
נקפר עמו כ יס כריך מקוף: 
ובזמן שהם ג' שני לו למעלה הימנו. 
וס 3 נספר מספר עס סעניטי 5 
ופֿס כל לספר עס סעני כו מו סוס 
סיזקוף, ונ יספיל 6 סקני כו פני 
קטן ממנו שיסם סול נמטס וקטן ממנו 
נמענס סימנו: מתחילין מן הגדול. 
ונפנתר מעייני מכ קמיס: ובזמן 
שהם מאה. כו דוק, לס"ס עקלס 
ונכנ יותר מס', עגנלי סו טיקנקו 
ססנסן מנפני סגלול כקיטול ‏ יליו 


| וימתין קס יוק וכעל עד סיטנו כנס, 


נפיכך כקסס יופר מפמקס מפסינין מן 
סקטן סיוע3 כסוף, וֿין מסנקין טלקן 


מנפני סגדול עד טיגיעו סמיס כממקס ט56לו: וחוזרים ומתחילין מן 
הגדול, ‏ ווטלין קלפן מלפניו: למקום שמים אחרונים חורים. 
כסמגיעיס נתמקס, פס נטל סגדול סו מכרך, וס 5וס ללסר ליטול קולס 
כו סו מכלך: הנוטל ידיו באחרונה תחלה. ותו שנועל כתסלת סממעס 
פחרוניס קוכ תסלס בקתכונס: אין מכבדין. לוער סיס תס 
קולס: לא בדרכים. סונכי דרכיס כומר פגדול סימנו עך לפני: 


1 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


5) [מס' 
פי"ד ע"ם], 3) פוספפס 
פ"ס, ב) (עיל מג. ע"ם, 
ל) עיין תוסי לקמן דף 
מה דה והלכתא, 
ס) לקמן מח:, 1) עמוד 
א, ‏ !)פסחים ‏ קח, 
ק) [כדפיתb‏ נקמן מת:], 
ט) [ויפכ ניקול סמנ 
כתו' פסמיס קד: ל"ס 
קון], י)לקמן מח;, 
כ) דף מה: (ועי' הגהות 
דברי נחמיה בילקוט 
מפרשים), 5) לעיל מה:, 
מ) בעמוד א. 


פממות סוף 


--- <=0₪.-- 
נליון הש"ס 


תוסי ד"פ (סיכן ולו'. 
ומר מנבלך "כ מן 
נודה לך [לפ"]: 


דחה | 
הגהות וציונים 


6]| בכת"י | אמר: 
₪3] ברי"ף וברא"ש 
הגירסא איתרע 
מילתא בבריה (וכ"ה 
בכת"י): ג] [תרגום של 
בשלום ובמישור בשלמא 
ובתריצ' ועי' בערוך ערך 
תירץ] (גליון): ל] בכת"י 
אמר ליה אנא (וכמו 
שהוא לשון הגמרא 
לעיל): ס] בכת"י נוסף, 
חזייה ר' חייא דקא 
מרתת (ועי' רש"י לעיל 
מג ע"א ד"ה חזייה): 
ו] הברכת ראש כתב 
שהוא דבור א' עם ד"ה 
הקודם וצ"ל וא"ת הטוב 
והמטיב אמאי פותחת 
ופוי, והא ראיה 
דאח"כ כתבו "ונאמן 
וכו'": ]] עיין בראשונים 
שהביאו | זה | בשם 
"מדרש", ועיין שבלי 
הלקט סו"ס קנז: ק] ד"ה 
"להיכן" צ"ל אחר דיה 
"מר זוטרא" (דבש תמר) 
ועיין בהגהות הגרא"מ 
הורויץ: | ע] תיבת 
"אפילו" מיותר (הגהות 
מהר"נ אדלר): *] [עי' 
רש"א ועי' מג"א סי' קפג 
סיק יא יהצ"ל סעה] 
(גליון): 


שלשה שאכלו 


השולחן ונוטל מים אחרונים, נמצא שלא הוצרך להמתין בעוד ידיו 
מזוהמות. 


רב ששת מביא ברייתא כיצד צריכים לנהוג בעניינים אלו: 

אָמר רב שָשַת, והשיבי לריש גלותא הסובר כמנהג הפרסיים, אֲנָא 
מַתְנִיתָא יְדעְנָא - אני יודע את דברי הברייתא בענין מנהגי סעודה 
ואני נוהג כמובא בברייתא, תִתִנְיָא - ששנינו בברייתא, כִּיצַד פַדֶר 
הַסַכָּה, בְּזְמַן שׁהַן שַׁתִּי מטות - שהמסובים הם שני בני אדם, 
שהסבתם היא על שתי מטות, גָּדול מֶסָב בָּראש - כלומר הוא מסב 
תחלה על מטתו וְשָנִי ל1 בחשיבות מסב ?ממה הִימָנוּ - למרגלותיו, 
שאם הוצרך גדול לדבר עם השני לא יהא צריך להזדקף'י. בַּזְמן שָהַן 
שלש מטות דהינו שהם שלשה סועדים, אזי הגְדוֹל שבהם מב 
בָּראש - כלומר מסב תחלה על מטתו, שַנִי לו בחשיבות מסב למַעֲלָה 
הַימְנוּ - לצד מראשותיו של גדול, שָלִישִי ל1 בחשיבות מסב למטה 
הַימָנוּ - למרגלותיו של גדול, ואם רצה הגדול להגיד דבר מה יאמרנו 
לשלישי לןלב. 


עוד שנינו בברייתא, מַיִם הַרְאשונֶים מתחִילין מן הַגְדוֹל - 
שהגדול נוטל ידיו ראשון. ומיד כשנטל מביאים לפניו את שולחנו 
ומתחיל באכילהיי [ובזה היה מנהגם כמנהג הפרסיים'י]. וממשיכה 
הברייתא, מַיִם אַחֲרוֹנִים מהיכן מתחילים, בַּזְמַן שָהָם - שהמסובים 
הם חִמַשָה, אזי מתחילין מן הַגְּדוֹל - הוא נוטל תחילה. וּבַזְמן 
שָהַם מְאֶה סועדים, ולאו דוקא מאה ורצונו לומר אפילו היו מסובים 
רבים כל שהם יותר מחמשה אין מתחילים מן הגדול, שגנאי הוא 
שיסלקו השלחן מלפניו כשיטול ידיו וימתין שם יושב ובטל עד שיטלו 
כולםיי, על כן כשהם יותר מחמשה מַתְחִילִין מן הַקָּמן היושב בסוף, 
ואין מסלקין שלחן מלפני הגדול עַד שַׁפַּנִיעִיִם המים אֲצֵל המסובים 


ל. בדקדוקי סופרים (פות ו) הביא גירסא אמר ליה רב ששת (כ6ס סגסופ \ניוניס). אמנם 
הפרחי כהונה (ד"ס פמכ) דייק ממה שבגמרא [לגירסא שלפנינון לא כתוב 'אמר ליה', 
שאכן רב ששת לא אמר זאת לריש גלותא, ולא עוד אלא שבשעה שדיבר עם הריש 
גלותא לא ידע ברייתא זו. ובזה יישב את הקושיא [מובאת לקמן בשם המאירי] כיצד 
הקשה רב ששת לעיל על מנהג הפרסיים בשעה שמבואר כדבריהם בברייתא שהוא 
עצמו הביא, שאכן בזמן שהקשה על הריש גלותא לא ידע את הברייתא. 

לא. שלא כמנהג הפרסיים שכשיש שנים שני למעלה ממנו. 

לב. רש"י (ד"ס ומפן - ססט). והנה שם לאחר שביאר שאם בא לספר מספר עם 
השלישי לו, סיים ואם בא לספר עם השני לו, טוב הוא שיזקוף, ואל ישפיל את 
השני לו לפני קטן ממנו שיהא הוא למטה וקטן ממנו למעלה הימנו. ובחידושי מהר"מ 
בנט (נלע"י ד"ס ונופן) ביאר, שהוקשה לרש"י שגם בשלשה עדיף שישב השני למטה 
מהגדול כדי שיוכל לדבר עמו בלא שיזקוף והשלישי יהיה למראשותיו של גדול, ועל 
כן ביאר שעדיף כך שכן השפלה היא [כלומר בזיון] לשני שישב הוא למטה והשלישי 
שהוא קטן ממנו יהיה למעלה. וראה צל"ח (כע"י ד"ס וממן) שפירש שכוונת רשיי 
לומר שעדיף לגדול לזקוף ולא שיושיב את השני למטה ממנו ואת השלישי למטה 
מהשני. והטעם כמבואר בלחם משנה [כנזכר בהערה לעיל] שכבוד של גדול להיות 
דווקא באמצע. 

אבל המאירי (ד"ס פמכ) הביא שאכן יש גורסים בדברי הברייתא, 'שני לו למטה הימנו, 
ושלישי למטה מן השני'. שבכך נמצאו שניהם למטה ויכול לדבר עם שניהם בלא 
טורח. עוד הביא שיש גורסים, שני לו למטה, והשלישי למעלה, והטעם כדי שידבר 
עם השני לו בלא טורח והשלישי שלמעלה ישמש. והרמב"ם (נללות פ"ז ס"6) פסק 
כגירסא שלפנינו. 

לג. רש"י לעיל (ד"ס (פנתל) בענין הפרסיים המביאים את השולחן לפני הגדול לאחר 
נטילה ביאר שמיד היה מתחיל באכילה, ואילו כאן (ד"ס מפסינין) בביאור הברייתא לא 
הזכיר שמתחיל מיד באכילה. אך מדברי הבית יוסף (פו"ם סי" קסס סק"3) והט"ז (עס 
סק"ג) משמע שנקטו בפשיטות שאוכל מיד כשהכניסו לפניו השולחן. ולפי זה כתבו 
שאכן בזמן חכמי התלמוד כשהיו מסובים על מיטות לא היה הגדול בוצע ומוציא את 
שאר המסובים בברכת המוציא אלא לכל אחד היה לפניו פת וברך לעצמו [שאם אף 
בזמניהם היה הגדול מוציא את שאר המסובים בברכת המוציא, נמצא שעליו להמתין 
עד שהכל יטלו ידיהם ואם כן מה מועיל שהכניסו לפניו השולחן מיד אחר שנטל, 
וראה עוד בהערה הסמוכה]. 

לד. המאירי (ד"ס פמכ) הקשה, אם כן מדוע לעיל תמה רב ששת על מנהג הפרסיים 
להתחיל מים ראשונים מן הגדול הרי אף בברייתא שהביא אמרו כן. ותירץ שכך 
הקשה לריש גלותא, למנהגנו שהגדול בוצע הפת ומוציא המסובים ידי ברכת המוציא 
[דלא כהבית יוסף והט"ז שהובאו בהערה הקודמת], ראוי שהוא יטול ידיו תחלה כיון 
שבזה יש סימן לכך שהוא הבוצע, אבל לדבריך שמנהג הפרסיים משובח ולכך יש 
לנהוג כמותם, מהו השבח במנהגם הרי אין להם כלל ענין ברכה ובציעה ונמצא 
שלחינם יושב הגדול ושומר את ידיו עד שיטלו כולם. והשיב לו הריש גלותא, שמנהגם 


פרק שביעי 


ברכות 


הסמוכים לגדול, שיחד עמו נותרו רק חִַמַשָה שעדיין לא נטלו, 
וכשהגיעו אליהם המים, חוזְרִין וּמִמְחִילָין מן הַגָדול - הוא נוטל 
תחילה להם". 


מו: ן[ג] 


ממשיכה הברייתא בסדר נטילת מים אחרונים כשמגיעים לחמשה, 
ולמקום שָמִים אַחֲרוֹנִים חוֹזְרִין - לאחר שסיימו המסובים ליטול 
והגיעו לחמשה שנותרו, אותו אחד מהחמשה שהגיעו אליו המים, 
כלומר שכבדוהו ליטול ראשון, לָשָם בְּרְכָה חוּזֶרֶת - הוא מברך ברכת 
המזון, ואם נטל הגדול ראשון לחמשה, הוא מברך, ואם צוה הגדול 
לאדם אחר שיטול קודם לו, האחר מברך. 


מסיימת הגמרא, הלכה זו שנאמרה בברייתא מִסַיִיע ליה - יש בה 
ראיה וסיוע לדינו של רב, דְּאָמַר רב חייא בר אשי אמר רב, כָּל 
הנוטל יְדָיו בְּאחַרונָה תּחַלֶה - מי שנוטל ידיו תחילה לחמשה 
האחרונים, הוא מִזוּמָן לְבְרְכָה - הוא המכובד לברך ברכת המזון. 


הגמרא מביאה מעשה שבו מתבאר הטעם לדין זה: 

רב וְרְבִּי חייא הו יַתְבִּי בְּסְעוּדְתָא קמִיה דְּרַבִּי - היו יושבים 
בסעודה לפני רבי. כאשר הגיעו לסוף הסעודה, אָמר ליה רבִּי לרב, 
קום מְשִי יד - קום ונטול את ידיך למים אחרונים, חַזְיִיה דְּקָא 
מִרַתּת - ראה רבי חייא שאחז ברב פחד, שחשש רב שציוהו רבי 
ליטול משום שראה שידיו מלוכלכות, או שמא האריך באכילה יותר 
מדאי". אָמַר ליה רבי חייא לרב, כַּר פַּחֲתִּי - בן גדולים"", עײַן 
בִּבְרְכַת מִזונַא קְאָמר לְף - בזה שאמר לך ליטול ידיך נתן לך רשות 
לברך ברכת המזון*", ולכך הקדימך בנטילה כדי שתהא מעיין בברכת 
המזון". 


להביא את השולחן מיד אחר הנטילה, ולכן אף הוא בשעה שאינו בוצע על הפת 
הוא נוהג כמותם ליטול ראשון [ולדברי המאירי אין צריך לפרש בברייתא שהנוטל 
ראשון היו מביאים לו השולחן מיד שנטל וכפי שהעמידה רש"י, שכן לדבריו שיש 
בנטילה סימן לכך שהוא הבוצע, היה נוטל ראשון היל הבציעה, וכן מפורש בהמשך 
דבריו בביאור דברי הברייתא]. ובכסף משנה (כככות פ"ז ס"6) תירץ שאכן רב ששת 
התקשה בדברי הברייתא כפי שהיה קשה לו על מנהג הפרסיים, אלא ששאל את 
הריש גלותא כדי לדעת האם מצאו הפרסיים תקנה מה לעשות שלא יהא גדול יושב 
ומשמר ידיו. ובפרחי כהונה (סו"ד נסעלס נעיכ) תירץ, שבשעה שרב ששת הקשה לריש 
גלותא לא ידע ברייתא זו [וראה שם ראייתו לכך]. עוד דרכים ביישוב שאלה זו ראה 
בילקוט ביאורים. 

לה. רש"י (ד"ס וממן - סעניטי). והראב"ד בהשגותיו (נלכופ פ"ז סי"נ) ובשיטה להר"א 
אלשבילי (ד"ס וממן) ועוד ראשונים נתנו טעם אחר, כדי שתהא ברכת המזון של גדול 
סמוכה לנטילת ידיו, וכעין מה שאמרו לעיל (מנ.) תכף לנטילת ידים ברכה. ואף כאן 
יש להקשות כיצד הקשה לעיל רב ששת על ריש גלותא שהגדול יושב וממתין בידים 
מזוהמות, בעוד שאף הברייתא שהביא אמרה גם אותו דין. אמנם לשיטת הראב"ד 
וסיעתו שהטעם הוא כדי לסמוך נטילה לברכה לא קשה, שבברייתא יש טעם לזה 
שהגדול נוטל בסוף אך על המנהג הפרסיים קשה שאצלם אין את טעם הברכה. ע"פ 
המאירי (ד"ס מ"מ) [ועיין עוד בילקוט ביאורים]. 

לו. ולאו דווקא גדול ממש, אלא מי שכבדו אותו לברך ברכת המזון, וכדברי הברייתא 
להלן, ומה שנקטה הברייתא בסתם גדול הוא משום שבדרך כלל הגדול אם לא שנתן 
רשות לאחר הוא מברך [שזהו כבוד לגדול שמוציא אחרים ידי חובתם. ב"ח (פו"פ סי 
כ סק"6)]. אבל עצם הקדמת מים אחרונים למברך אינה מחמת כבוד, שהרי אמרו 
בסמוך (מו.) שאין מכבדין בידים מזוהמות דהיינו ליטול מים אחרונים ראשון, אלא 
מחמת כבוד הברכה הוא כדי שיעיין בה, כמובא במעשה להלן. רשב"א (ד"ס פומן). 
לז. רש"י לעיל (מג. ד"ס דסוס). שכן אמרו להלן שאין מכבדים בידים מזוהמות דהיינו 
ליטול מים אחרונים, ולכן היה רב סבור שבודאי לא היתה כוונת רבי לכבדו במים 
אחרונים אלא בא לומר לו קום מאכילתך, ועל זה אמר לו רבי חייא שכוונת רבי 
שיעיין בברכת המזון. פירוש פשט הש"ס (ד"ס מױפ). 

לה: רש"י (קנת ג: ד"ס כל). ובתשובות רב נטרונאי (סי' פעט) ציין לפסוק (נסמיס ס עו) 
והפַּחוֹת הראשונים'. ובחדושי רע"א (לם"י פס) ציין לפסוק לפסוק (סגי 6 5) יפַּחַת 
יהודה'. והיינו ש'פחתי' הוא מלשון 'פחות' שעניינו שר חשוב ומושל. 

לט. רש"י לעיל (מג. ד"ס עיין). 

מ. שתתבונן בה ותסדרה במחשבתך ותברך בלא לטעות. ואף מטעם זה הוא תחילה 
לחמשה וכפי שביארו הראשונים (סונפו (עיל) ששיערו חכמים שבעוד שנוטלים ידיהם 
הארבעה יכול לעיין בארבע ברכות של ברכת המזון. ובהלכות ברכות לריטב"א (פ"ו 
הכ"כ) הוסיף, שאף שברכות שהן תדירות אין צריך להתבונן בהם ולסדרם [ראה ראש 
השנה (ס.)], אולם לפי שאין דעתו של אדם מיושבת עליו כל הצורך מחמת הסעודה, 
נתנו לו זמן לסדר הברכות בינתיים. 


עין משפט 
נר מצוה 


כז א מיי' פ"נ מסנכות 
כרכות הנכס ת קמג 
עסין כז טוק"ע פו"ם סי" 
קפט סעיף 3 טוט"ע י"ל 
סימן פעט סעיף 6: 
כח במיי קס פ"ס הל' 3 
טוק"ע פו"ם סי' [ק35 
סעיף 5 ונסי'] ל סעיף 3: 
כט ג פיי פ"ז מס( 
ברכות סל' ‏ סמג קס: 
ל דמי' וקמג סס טוק"ע 
פֿו"ם סימן קפס סעיף 
3 


לא ה חר פיי" שס 56 ינ 
סמג פס טוק"ע פו"ת 
סי" קפס סעיף ו: 
לב זמיי סס [טו"ע יד 
סי" רמנ סעיף ₪ 
כסגס]: 


DVR 


רב נסים נאון 


שאני פרסאי דבמחוג 
מחוו. והיו מכירין זה את 
זה ברמיזותיו של זה 
ומבין כל אחד מהן מה 
שחבירו אומר ובפ"ק 
דמסכת חגיגה (דף ה) ר 
יהושע בן חנניה הוה קאי 
בי קיסר אחוי ליה ההוא 
מינא עמא דאהדרינהו 
מאריה לאפיה מינייהו 
אחוי ליה איהו ידו נטויה 
שעו אמרו ליה לרי 
יהושע בן חנניה מאי אחוי 
לך עמא דאהדרינהו 
מאריה לאפיה מיניה ומאי 
אחוית ליה ידו נטויה 
עלינו אמרו ליה לההוא 
מינא מאי אחוית ליה עמא 
דאהדרינהו מאריה לאפיה 
מיניה ומאי אחוי לך לא 
ידענא אמרי גברא דלא 
ידע מאי מחוו ליה במחוג 
יתיב [בגמ' איתא יחוי] 
קמיה מלכא וקטלוה: 


משנת ראשונים 


ויש מהן שחותם בהן 
בברוך ואין פותח 
בברוך. (פגון ברכה 
הסמוכה לחברתה. ופיי 
רשב"ם משום דפטרתה 
הראשונה שנפתחה 
בבהוך, ‏ וריתה מל 
דחתימת הראשונה הויא 
פתיחה לברכה הסמוכה 
לה. ‏ [תוספות הרא"ש] 


ובזמן שהם מאה. כשהן 
יותר מחמשה מתחילין 
מן הקטן כדי שתהא 
ברכת | גדול | סמוכה 
לנטילת ידיו. ומשיירין 
לו חמשה והוא יהא 
ראשון לאותן חמשה 
לאות ‏ שהוא ראשון 
לברכה ומעיין בנטילת 
הארבעה. ‏ [הריטב"א] 


אמר ליה בר פחתי. בר 
רברבני, דכתיב (נחמיה ה 
טו) והפחות הראשנים. 
ואית רבנן דגרסין בר 
פאתי, והם בר רברבני 
הו, דכתיב (במ' כד יז) 
מחץ פאתי מואב. 
[תשובות רב נטרונאי גאון 
סימן שעט] 
אין | מכבדין | לא 
בדרכים, י"מ שבדרכים 
שבעיר קאמר כשהולכין 
שנים אין להם לכבד זה 
את זה מפני שלא יפסיקו 
העוברים והשבים. וי"מ 
שלא נאמר אלא על 
ההולכין מעיר לעיר, 
שבזה אין בו דרך ארץ 
שיתאחרו בכל שעה 
ושעה לכבר זה לוזה 
שיעבור לפניו. 
[רבינו יונה דף לד: מדה"ד] 


ולא בגשרים. מפני 
שסכנה הוא להם אם 
מתאחרים לעבור בגשר. 
[רבינו יונה דף לד: מדה"ר] 


מו. 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


וחהמור והמטיב. " ו"ת וסמפי פותסת כנכוך וסנ סמוכס ויש מהן חותם ולא פותח. כגון כרכס ססמוכס נפכרתס, קסכי כנר 


(מכרתס סי וס לומל דנפקנס כפני עכמס (סים) 
בטי סכוגי ביתכ" ו"ת 6מסי פֿינס מותמת ככלוך וי"ל מטוס 


פס ככרכס לסעונס, וכרכס 6סרונס קנקריפת קמע 6מם ויכיב 6מם 
וסעונס, ספע"פ סק"ט מפסיק כינפיס 6כרכות דלפניס סמוכס וסוb‏ 


דקרס סי רק קתקנו" ל6סר כך סנק מנכיות וסכם גמונות וקלם | לס סמוכס (סכרתס: הטוב והמטיב וכו. דלו סמוכס לסכרקס 


סטכות הפמן פתס קל כרכת 
סספטלס סול מן סנלכס סעניונם 
ונכך סו נכת 3‏ גלול סכימיס 
סרקטוניס סיו רגילין (עמוד כל 
סקסל ונומער כקול כס נפמן תס 
וכו' כקסיס סתייוק מגיע pס:‏ 
. להיכן הוא חוזר. פירט כע"י 
דקפי סד דפסיק 

נסניס ומממין 69סריס עד סזן וסילן 
סוזר (6קכ | סעודתו כככן ‏ 6מכי 
נמקוס טפסק וסלכפ5 למקוס עפסק 
ומימס ד"כ סיכי סנכת למקוס 
ספסק חרי סכנ לחר כך פסיטb‏ 
דימזוכ פיכו כסזן לסל סזן דפורייתפ " 
ע"כ כריך מומר דק6י 506 דסמרינן 
לעיל" דסמנרך סומר (נרך ססכפנו 
מסלו וסמסוכין עוניס כלוך ססכפגו 
מסלו וכטוכו סייט לסיכן סו סוזר 
סמככך נתר טיענו סמסונין סוזר 
נכסם ססמכרך סוזר וסור נכרך 
כו מסנו וכטוכו סייגו = ורכגן 
למרי כמקוס עפסק סומר כלוך 
ססכלנו | מטנו וכן סלכת וסכ"ע 
מסייר" פירט דק6י קנסס שסכפו 
ױ תד מסס סוק קוליס גו 
ומזמניס עליו" ונעי נמי סכי פירוטו 
עד סיכן מקוס זימון עכֿריך לסו כפותו 
פֿחד דקכו כיס ועני עד נכרך ומכן 
ויל ילך נכדרכו וינס ככיכיס 
סריס עול לכיכופו וסכ כעי 
פופו מן סעוק (סיכן סו סוזכ 
נעקוס ספסק דסינו למר מסון 
ופֿיכך * ונמר מנכרך וסקס ניתb‏ דנ 
קפס מסון ססרי 65 ספר" כינסייס: 
מך חטרא איקלע לכי רכ אשי 
איתרע ביה מילתא. וכוותיס 

קיימb‏ כן וסכי מכרכין כ"י פמ"ה 
סנ סטוכ וסמטינ קנ פמת דין 
למת סופט 53לק ונוקם נמטפט 
וסליט כמעטיו ונתנו ענליו ועמו 
וככל 6נסגו מייין לסודות כו ולבככו 
גודר פרכות כיקר6ל סול יגדור פרכה 
זלת מעניט ומעל סק3נ קנתוכגו 
כמייס ונטכוס סכממן סו ימנוך 
עלינו כעולס ועד וגו' ופירק כס"ג 
דסין נומר כמטפטן דקיימb‏ (ן בס' 
בס כסעס וס (דף (ס:) דיק 
מיתס 523 מטb‏ ויס יסורין 593 עון 
ומיסו ככך 6ין למסקו: בזמן שהן 
שתי מטות גדול מסב בראש שני 
לו למעלה הימנו. דסייו כנפי כ6עו 
עסנ על סמטס דרך קמפנ ולמטס 
מקרי דרך מלגנומיו דסיינו מימינו 
ונמס מדקלק רכ סשת דלס כן כעי 
גדול לתרוני כפטוטיס כסמדנר עס 
סקני כיון ססטני נמענס סימנו ולקמן 
כמתניתb‏ גרסינן גדול מסנ ברס סטני 
למע סימנו חסו כנפי מכגלותיו 


וו מימינו וז כ מתכין וימי כי כעי נמססעוי כסדי טני: 
אין מכבדין וכוי. ולית סל פמרינן בקכת כפ' כמס כסמס (די :) 
לוי ולכ סונל בר פיי סוו קb‏ וני בורח קדמס סמליס דככ סונ6 
נממכb‏ דלו בעי רכ סונל נפפוקי מלעתיס דלוי כו' נמ מככדיס 
כדרכיס וי"ל כסיכסו כדרך כסחד מכנדין בדרכיס לבכ מס כל תל 
ייך לדככו ופגעו זס כזס ולירע לסס דרך למקוס 6סד 6ין מככליס: 


ויש מהן שחותם בהן בברוך ואין פותח בברוך 
והטוב והמטיב פותח בברוך ואין חותם 
בברוך מכלל דברכה בפני עצמה היא ואמר> 
רב נחמן בר יצחק תדע דהטוב והמטיב לאו 
דאורייתא שהרי עוקרין אותה בבית האבל 
כדתניא * מה הם אומרים בבית האבל ברוך 
הטוב והמטיב ר"ע אומר ברוך דיין האמת 
הטוב והמטיב אין דיין אמת לא אלא אימא 
אף הטוב והמטיב. מר זוטרא איקלע לבי רב 
אשי איתרע ביה מלתא" פתח ובריך *הטוב 
והמטיב אל אמת דיין אמת 5 שופט בצדק 
לוקח במשפט ושליט בעולמו לעשות בו 
כרצונו כי כל דרכיו משפט שהכל שלו ואנחנו 
עמו ועבדיו ובכל אנחנו חייבים להודות לו 
ולברכו גודר פרצות בישראל הוא יגדור את 
הפרצה הזאת בישראל לחיים. *להיכן הוא 
חוזר רב זביד משמיה דאביי אמר חוזר לראש 
ורבנן אמרי למקום שפסק והלכתא למקום 
שפסק: א"ל ריש גלותא לרב ששת אע"נ 
דרבנן קשישי אתון פרסאי בצרכי סעודה 
בקיאי מינייכו בזמן שהן שתי מטות גדול 
מסב בראש ושני לו למעלה הימנו ובזמן 
שהם שלש גדול מב באמצע שני לו למעלה 
הימנו שלישי לו למטה הימנו אמר ליה וכי 
בעי אשתעויי בהדיה מתריץ תרוצי= ותיב 
ומשתעי בהדיה א"ל שאני פרסאי דמחוי ליה 
במחוג מים ראשונים מהיכן מתחילין אמר 
ליה מן הגדול ישב גדול וישמור ידיו עד 
שנוטלין כולן א"ל לאלתר מייתו תכא קמיה 
מים אחרונים מהיכן מתחילין אמר ליה מן 
הקטן וגדול יתיב וידיו מזוהמות עד שנוטלין 
כולן א"ל לא מסלקי תכא מקמיה עד דנמטי 
מיא לגביה אמר רב ששת" אנא מתניתא 
ידענא דתניא > כיצד סדר הסבה :בזמן שהן 
שתי מטות גדול מסב בראש ושני לו למטה 
הימנו בומן שהן שלש מטות גדול מסב 
בראש שני לו למעלה הימנו שלישי לו למטה 
הימנו דמים הראשונים מתחילין מן הגדול 
המים אחרונים בזמן שהם ה' מתחילין מן 
הגדול ובזמן שהם מאה מתחילין מן הקטן 
עד שמגיעים אצל ה' וחוזרין ומתחילין מן 
הגדול 'ולמקום שמים אחרונים חוזרין לשם 
ברכה חוזרת מסייע ליה לרב דא"ר חייא בר 
אשי אמר רב %כל הנוטל ידיו באחרונה 
תחלה הוא מזומן לברכה רב ורבי חייא הוו 
יתבי בסעודתא קמיה דרבי אמר ליה רבי 
לרב קום משי ידך" חזייה" דקא מרתת אמר 
ליה בר פחתי עיין בברכת מזונא קאמר לך. 


ת"ר 'אין מכבדין לא בדרכים ולא בגשרים A‏ 


ולא 


לין 


סי), ססינס. מנרכת סמזון 656 ענ 
קכולת סכוגי כיתר פקנוס: שהרי 
עוקרים אותה כבית האבל. פנ 
דר"ע: להיכן הוא חוזר. מי קנ5טרף 
לזימון, וסמרן לעיל" פניבb‏ דרב סשת 
כרכם זימון עד סון וסורך זס לסיוק 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


פ) [מס' סמקות סוף 
פי"ד ע"ם], 3) פוספפס 
פ"ס, ג) עיל מג. ע"ם, 
ל) עיין תוסי לקמן דף 
מה "ה והלכתא; 
ס) לקמן מח:, 1) עמוד 
א, ]) פסחים | קח, 
פ) [כדפיתb‏ נקמן מס:], 
ט) [ויתר כיפור | ממנ 
נתו' פסמיס קלד: ל"ס 
קון], ')לקמן מח;, 
כ) דף מה: (ועי' הגהות 
דברי נחמיה בילקוט 
מפרשים), 5) לעיל מה:, 


מפסיק לכינתו עד טיגמור סמ 9/9/ע) בעמוד א 


נללת סזן, וסור זס קספסיק. קניס 
וגמר סעודתו, (סיכן סול מוזר ננרן 
חר סיגמור סעודסו: חוזר לראש. 
(תחלת סון, שסרי נמתייב כזיעון 
קנתסלס סוקנע כג': למקום שפסק. 
נברלת סלרן, כספר יסיד: ה'ג 6ף 
על גכ דרכנן לתון פרסלי 5לרכי 
קעולס כקיקי מינייכו: | בזמן שהן 
שתי מטות. כגינין סיו 69כול כססכס 
על כדו סטמלנית ' מוטס ולגליו נמרן, 
פיט פיט על מטס פתת: בזמן שהן 
שנים גדול מסב בראש. כלופר מסל 
תסלס על מטפו: ושני לו למעלה 
הימנו. מטת ספני (5ד מכ6סוסיו 
קל גדול: ובזמן שהן שלשה גדול מסב 
באמצע, שני לו למעלה הימנו, שלישי 
לו למטה הימנו. 799 ככגלותיו: 
א"ל. ככ סשת ככים גלות: וכי 
בעי אשתעויי מתריץ תרוצי ויתיב. 
וס כ5ס סגלול לדנר עס טנ כו 
ריך סול מקוף עכמו ממסיכתו של 
זקוף, דכל זמן קסול מוטס מינו יכוכ 
נלבר עמו כפי ססקני כו ורי כסעו 
קל גלול סוס ופני סגלול A‏ 75 
פֿתר, ועוכ כו סיטכ קנ כו נמטס 
סימנו וסמע דכריו כקסו מועס: 
במחוג. עלסיס כיליסס ונקננעומיס' 
נרעיזס: ‏ מים ראשונים מהיכן 
מתחילין. ככ שעת קפ'ע נרים גנותb‏ 
מסיכן ‏ מתסינין פרסײס מיס 
רסשוניס: לאלתר מייתו תכא קמיה. 
טנמן טנו מביסין. מיד לפניו. וסוכל, 
ולפני כל תד וחד סיו מכיסין סנסן 
קטן: לא מסלקי תכא. מקמי גלול 
עד דמטו כונסו, וכעוד עסו פוכנ 
סלתכיס (וטלין מיס פתכוניס: שני 
לו למטה הימנו. קפס סונרך גדול 
נקפר עמו 5 יס כריך מקוף: 
ובזמן שהם ג' שני לו למעלה הימנו. 
וס 3 נספר מספר עס סטניטי פו, 
ופֿס 3 (ספר עס סעלי כו ונ סול 
סיזקוף, ונ יקפיל לת סטני כו לפני 
קטן עמנו שיסb‏ סו נמטס וקטן ממנו 
נמענס סימנו: מתחילין מן הגדול. 
ונפנמר מעילי תכ קמיס: ובומן 
שהם מאה. כו דוק, לס"ס עקלס 
ונכנ יותר מס', עגנלי סו טיקנקו 
ססנסן מנפני סגלול כקיטול ‏ יליו 
ויעתין קס יוקכ וכטל עד סיטלו כנס, 
נפיכך כססס יותר מסמסס מססילין מן 
סקטן סיוע3 כסוף, וסין מסנקין טלסן 


מלפני סגדול עד טיגיעו סמיס (ממקס ע50כו: וחוזרים ומתחילין מן 
הגדול. ונוטלין טנפן מלפגיו: למקום שמים אחרונים חוזרים. 
כסמגיעיס (חמקס, 6ס נטל סגדול סול מכרך, ולוס לוס כ6סר ליטול קולס 
כו סו מכרך: הנוטל ידיו באחרונה תחלה. לוו שנועל כתסלת סממעס 
לתרוניס קול תפנה נקמכונס: אין מכבדין. כומר סיס תס 
קודס: לא בדרכים. סונכי דרכיס כומר נגדול סימנו עך (פני: 


bb 


-- <=₪ .7 
נליון הש"ס 
תוס' ל"ס (חיכן ‏ וכו'. 


ומר מננרן 5"נ מן 
נודה לך [כט"פ]: 


הגהות וציונים 
6]| בכת"י | אמר: 
3 ברי"ף וברא"ש 


הגירסא איתרע 
מילתא בבריה (וכ"ה 
בכת"י): ג] [תרגום של 
בשלום ובמישור בשלמא 
ובתריצ' ועי' בערוך ערך 
תירץ] (גליון): ל] בכת"י 
אמר ליה אנא (וכמו 
שהוא לשון הגמרא 
לעיל): ס] בכת"י נוסף, 
חזייה ר' חייא דקא 
מרתת (ועי' רש"י לעיל 
מג ע"א ד"ה חזייה): 
ו] הברכת ראש כתב 
שהוא דבור א' עם ד"ה 
הקודם וצ"ל וא"ת הטוב 
והמטיב אמאי פותחת 
וכו', והא ראיה 
דאח"כ כתבו "ונאמן 
וכו'": ]] עיין בראשונים 
שהביאו | זה | בשם 
"מדרש", ועיין שבלי 
הלקט סו"ס קנז: ת] ד"ה 
"להיכן" ציל אחר דיה 
"מר זוטרא" (דבש תמר) 
ועיין בהגהות הגרא"מ 
הורויץ: | ] תיכת 
"אפילו" מיותר (הגהות 
מהר"נ אדלר): *] [עי' 
רש"א ועי' מג"א סי' קפג 
סיק יא רצ"ל ‏ פעד] 
(גליון): 


שלשה שאכלו 


הגמרא מביאה שישנם דברים שבהם אין לו לאדם לכבד את הגדול 
ולהקדימו"": 
תֶּנוּ רִפָּנֶן בברייתא, אִין מִכָפְּדִין את הגדול לומר לו תהיה אתה 
קודם, ?א בַּחְרְכִים - הולכי דרכים שנפגשו בדרך שבין עיר 


מא. משום שאין בכיבוד באופנים דלהלן שום מעלה או הנהגה טובה מצד המוסר. 
מאירי (ל"ס פע"פ עללו). 

מב. מאירי (פס) בדעת רש"י [וכנראה שדקדק זאת מכך שפירש שבדרכים הייו הולכי 
דרכים, וההולכים בעיר לא נקראים הולכי דרכים]. אולם נחלק עליו המאירי וכתב שאף 
בדרכים שבתוך העיר אין צריך לכבד, מפני שאם נצרכו לכבד לכל הגדול ממנו אין 
לדבר סוף ויהא יומו קצר למלאכתו, וכן בעוד שהוא ממתין לגדול מעכב את בני 
רשות הרבים ממלאכתם. ויש ראשונים [רבי יונתן מלוניל (ד"ס ₪ נידיס) והמכתם (ל"ס 
5י) והרשב"ץ (ד"ס ת"ל)] שלומדים שהטעם שאין מכבדים בדרכים הוא מפני הסכנה 
[כאותו טעם שאין מכבדים בגשרים]. ולשיטתם ודאי שמדובר בדרכים שמחוץ לעיר, 
וכפי שמשמע מדברי הראבי"ה (פ"* סי' קכס עי"ם). 

מג. רש"י (ד"ס ₪ כדרכיס). והנמוקי יוסף (מז. ד"ס 66) הביא בשם תוספות, שאין מכבדים 
היינו להתלוות זה לזה. התוספות (ל"ס פן) הקשו, מהמעשה בגמרא בשבת (6₪ 
שהאמוראים הלכו ביחד בדרך והקפיד האחד על חבירו שלא כבדו שילך לפניו, וקשה 
למה הקפיד הרי שנינו שאין מכבדים בדרכים. ותירצו, שדווקא בהולכים איש איש 
לדרכו ואירע שנפגשו אין צריך לכבד, אך שם מדובר שיצאו לדרך כאחד לאותה מטרה 


פרק שביעי 


ברכות 


לעיר"י, לא יאמר האחד לגדול הימנו ההולך מאחוריו לך לפני"". 
ולא בִּגֶשָרִים - כשעוברים על גבי הגשר אין לכבד את הגדול 
שיעבור לפניו, והטעם לפי שהוא מקום סכנה", ואין לכבד במקום 
סכנה"". 


מו: [ד] 


ובכזה אופן בודאי שצריך לכבד את הגדול. ובמאירי (פנפ (: ל"ס ונגוף) כתב לשיטתו 
שהטעם שאין מכבדים שאם כן הרי כל אדם צויך להתעכב בכל רגע, ולפי זה ביאר 
שדווקא בסתם בני אדם אין עריך לכבד, אבל כששני בני אדם הולכים ומעלת היחיד 
מפורסמת על חבירו אין ספק שצויך להניח לו מקום לילך ראשון. וכעין זה תירץ 
הריטב"א (שס ז"ס פמכ) שכתב, שהכל לפי מה שהוא הדרך וכפי מה שהוא האדם 
שהולך עמו. 

מד. תלמידי רבינו יונה (ד"ס ול כגפליס) והריבב"ן (ד"ס פין), וכן דעת כל אותם ראשונים 
שהובאו לעיל שפירשו שאף בדרכים אין מכבדים משום סכנה. 

מה. תלמידי רבינו יונה (פס) ביארו דהיינו, שסכנה הוא להם אם מתעכבים לעבור 
בגשר [יתכן שכוונתו שאין להתעכב שם יתר על המדה שמא הגשר אינו חזק דיון. 
והיינו משום שאין לכבד לאחר במקום שעלול להביא עצמו לידי סכנה. ובריבב"ן 
מבואר להיפך, שכתב שאין להקדים את הגדול שמא הנסר של הגשר רעוע והעובר 
ראשון יפול למים, ואין לכבד את הגדול ללכת ראשון במקום סכנה. וכן פירש המכתם 
(ד"ס פין), שהמקדים ללכת ראשון במקומות אלו מזומן וקרוב לנזק, שיפגע באדם רע 
או בחיה רעה. 


שלשה שאכלו 


ולא בִּודים מזוֹהֲמוֹת - בגמר הסעודה כשנוטלים מים אחרונים* אין 
לכבד את הגדול ממנו שיטול לפניוי. 


מז. [א] 


הגמרא מביאה מעשה בענין הכיבוד בדרכים: 

רְבִין וְאַבַּיֵיי הָווּ קא אָזְלִי בְּאורְחַא - היו הולכים בדרך כשהם 
רכובים על חמוריהם, קַדְמִיהּ חַמָרִיה דְּרְבִּין לדְאַבַּיִי - הקדים חמורו 
של רבין את חמורו של אביי, ולא אָמַר ליה - רבין לאביי שהיה 
גדול ממנו, נֵיֹזִיל מַר - ילך כבודו לפני. הקפיד אביי ואַמר, מדסליק 
האי מרַבְּנְן מַמַעְרְבָא - מאז שחזר תלמיד חכם זה מארץ ישראל 
לאחר שלמד שם מפי החכמים"י, גָּם ליה דִעְתִּיהּ - נעשתה דעתו גסה 
[החל להחשיב עצמו], ומשום כך לא חשש להקדימנל". פִּי מְטַא 
לפַתַחָא דְּבֵי כְנִישְתָּא - כשהגיעו לפתח של בית הכנסתי, אָמַר ליה 
- רבין לאביי, נַיעל מר - יכנס כבודו ראשון. אִמַר ליה - אביי לרבין, 
וְעַד הַשְׁתָּא ?או מַר אַנָא - האם עד עכשיו לא הייתי ראוי להקרא 
'מר', וכלומר מדוע עד כה לא כבדת אותי. אָמַר ליה - השיב רבין 
לאביי, הָכִּי [-כך] אַמַר רְכִּי יוחַנָן, אין מִכְבְּדִין את הגדול לומר לו 
היה לפני אֶלָא בְּפֶתַח שיש בָּהּ מְזוּזֶה', ועד עתה היינו בדרך ומשום 
כך לא דקדקתי להקדים את כבודו". 


הגמרא מבררת את דברי רבי יוחנן: 
מקשה הגמרא, לדברי רבי יוחנן נמצא שדווקא בפתח דְאִית בָּחּ - שיש 
בה מזוּזָה, אין [-כן] יש דין להקדים בו את הגדול, אבל בפתח דְּלִית 


שהם חמשה מתחילין מים אחרונים מן הגדול, והרי שמכבדים את הגדול במים 
אחרונים. שכן הכיבוד שם אינו משום כבודו של גדול אלא מפני כבוד הברכה כדי 
שיהיה לו פנאי לעיין בברכות (וכלנעי), ולאחר שנטל הגדול שוב אין צריכים לכבד זה 
את זה. 

אמנם הר"י מלוניל (ד"ס 6) מחמת קושיא זו למד שהברייתא כאן לא מדברת במים 
אחרונים אלא במים אמצעיים, כגון מים שצריכים ליטול בין דגים לבשר שהם רשות, 
אך מים אחרונים שהם חובה ודאי צריכים לכבד את הגדול כמו ששנינו לעיל. והראב"ד 
והרא"ה (סו"ד כסמסיכי (עיל מו: ד"ס 6ע"פ סכפוי) פירשו, בכוונת הברייתא "ולא בידים 
מזוהמות' דהיינו שלא ישמש הקטן את הגדול בשום שימוש וידיו מזוהמות, אלא יטול 
ידיו ואחר כך ישמשו. והטעם בזה, המאירי פירש שיש חשש שמתוך הטירדה בכבודו 
ישכח את זוהמתו ויגע בכנף מעילו. והרא"ה (ל"ס ו6) פירש הטעם, מפני שאין זה 
כיבוד כשמשמשו בידים מזוהמות. 

ב. והראשונים פירשו בזה כמה טעמים, המאירי (עס) פירש שאין מכבדים מפני סכנת 
מלח סדומית. וביאור דבריו, שאמרו בחולין (קס:) שהטעם לנטילת מים אחרונים הוא 
מפני שיש מלח סדומית שמסמא את העינים. ופירש רש"י (שס ד"ס פמנת) שאמרו חכמים 
((עיל מ.) אחר כל אכילתך אכול מלח, וכיון שטבל אצבעו לאכילת מלח יש לחוש שמא 
לאחר מכן מבלי משים יתן ידו על עיניו ויעשה סומא לפיכך תיקנו מים אחרונים. 
והרשב"ץ (ד"ס ו6) ביאר, שכיון שיש סכנה וצער גדול לישב בידים מזוהמות, לכן אין 
בזה חוצפה ליטול לפני הגדול. וכעין זה כתב רבינו בחיי בספר שולחן של ארבע (טער 
ג ד"ס דלן), שכיון שידיו מזוהמות אינו דרך ארץ שיתעכב מלרחוץ ידיו לכבוד שום 
אדם אלא כל הקודם ליטול ידיו זכה בטהרה. והלבוש (פו"ק סי" קפ פ"ו) נתן טעם 
אחר, לפי שאינו דרך כבוד לכבד בידים מזוהמות. ויתכן שכוונתו כעין שכתב המשנה 
ברורה (עס ק"ק יד), שאין זה כיבוד במה שירמוז לגדול שהוא ירחץ תחלה את ידיו 
המזוהמות. 

ג. בגמרא משמע שאביי היה גדול מרבין אשר על כן הקפיד עליו שלא כבדו. ובבן 
יהוידע (ד"ס ככין) ובברכת ראש (עיל מו: כפוד"ס פֿין) דקדקו אם כן מדוע הגמרא מזכירה 
את רבין קודם לאביי. ויישבו שכוונת הגמרא ללמדנו שרבין יצא לדרך קודם לאביי 
ולכך לא חשש לכבדו בעת שנפגשו [ראה תוספות לעיל (מו: ד"ס פין)]. 

ד. שהיה רבין רגיל לעלות מבבל לארץ ישראל וכשהיה חוזר לבבל היה אומר דברים 
משמו של רבי יוחנן. רש"י (ד"ס מפערנפ). וראה בבן יהוידע (טס) שדקדק בלשון 'דסליק 
ממערבא' שהרי ארץ ישראל גבוהה מבבל והיה צריך לומר דנחית ממערבא. 

ה. ובודאי שאביי לא הקפיד משום גבהות הרוח חס ושלום, אלא משום כבוד התורה 
וכבוד הציבור, שהיה ראש ישיבה. וגם רצה בדבריו אלו שישמע רבין ויזהר בדרך 
ארץ שקדמה לתורה. בן יהוידע (סס). 

ו. פירש רש"י בקידושין (עג: ד"ס ני) שבתי כנסיות שלהם היו מחוץ לעיר. ובהכרח 
לפרש כן לפי מה שכתב המאירי לעיל (מו:) שלדעת רש"י מכבדים בדרכים שבתוך 
העיר, ולכן כאן כיון שהיו מחוץ לעיר לא כבדו אלא בהגיעם לבית כנסת. ע"פ שפתי 
חכמים (ד"ס כי). 

ז. בדקדוקי סופרים (פות מ) הקשה מדוע רבין השיב לאביי מדברי רבי יוחנן ולא 
מדברי הברייתא שאמרה אין מכבדין בדרכים. אמנם ברי"ף משמע שדינו של רבי יוחנן 
שאין לכבד אלא בפתח, כבר שנוי בברייתא של אין מכבדין לא בדרכין ולא בגשרים 
וכו', וכפי שפירש הריבב"ן (ד"ס 66) בזה, שאף שאין מכבדים בדרכים מכל מקום אם 
נכנסים בפתח הראוי למזוזה צריך לומר לו היה אתה קודם [וראה בדקדוקי סופרים 


פרק שביעי 


ברכות 


בָּה - שאין בה מִזוּזֶה, לא - אין צורך להקדים, ואם כן קשה, אֶלָא 
מִעַתָּה בפתחי בִּית הַכְּנְסָת וּבִית הַמִדִּרְש דְלִית בָּהוּ מִזוּזֶה - שאין 
קובעים בהם מזוזה מפני שאין דרים שם (ומ6 66, הָכִי נָמִי דאין 
מִכַבְּדִין - האם אכן גם בפתחים אלו יהא הדין שאין צורך לכבד, כלומר 
ואם אכן כך למה כיבד רבין את אביי כשהגיעו לפתח בית הכנסת. 
מתרצת הגמרא, אֶלָא אִימַא - אמור שכך אמר רבי יוחנן, אין מכבדין 
אלא בְּפָתח הָרָאוי למזוּזֶה, כלומר יש לכבד בכניסת כל פתחים, 
ובכללם פתחי בית הכנסת ובית המדרש שפתחיהם ראויים למזוזה", אבל 
בדרכים או בפרצות שאינם פתח' אין צורך להקדים בהם את הגדול. 


א 


הגמרא מביאה עוד ענייני מוסר ודרך ארץ הנוהגים בסעודה: 
אָמַר רב יְהוּדָה בָּרִיהּ דְּרַב שׁמוּאַל בַר שילת משמִיה דְרב, אין 
הַמסוּבִּין היוצאים בשמיעת הברכה מפי הבוצע רשָאין לַאֲכוֹל כָּלוּם 
מככרו של הבוצע עַד שָיטעום הבוצע תחילה", שמכיון שכולם 
צריכים לטעום מככרו אין זה מדרך הכבוד שיטעמו קודם שהוא עצמו 
טעם". יִתִיב - ישב רב פְפְרְא ושמע את דברי רב יהודה בשם רב, 
ְקָאָמַר לא כך, אלא אין המסובים רשאין לטעוֹם אִיפִּמַר - נאמר 
מפי רב, ולא אין רשאין לאכול. ומבארת הגמרא, מאחר שלמעשה אין 
הבדל בין הלשון 'לאכול' ללשון 'לטעום"י, ?מאי נְפקא מִיִנָהּ - 
לאיזה צורך תיקן רב ספרא הלשון, אלא שָחִייב אִדֶם האומר שמועה 


שיש גירסאות, שאת כל עיקר הברייתא האומרת אין מכבדין לא בדרכים ולא בגשרים 
וכו' אין מכבדין אלא בפתח הראוי למזוזה הכל שמע רבין מרבי יוחנן], נמצא אם כן 
שמה שאמר רבין 'הכי אמר רבי יוחנן' אכן היתה כוונתו להשיב לאביי מדברי הברייתא, 
אלא שנקט את דברי רבי יוחנן לפי שהיה רגיל לומר דבריו משמו, וכמו שכתב רש"י 
(ד"ס ממער3)). ובספר ברכת ה' ((עיל מו: נפוד"ס 6ין מכנדין) תירץ שמאחר שהמעשה היה 
שרבין כבד את אביי רק בפתח ולא בדרך, העדיף להביא את דברי רבי יוחנן שדיבר 
מפורש על החילוק שבין דרכים לבין פתח. 

ח. בפפקי הרי"ד (ד"ס ת"כ) ביאר, שאביי שהקפיד סבר שאמנם אין מכבדין בדרכים 
אך זה דווקא לענין שאין צריך שיאמר לגדול עבור לפני, אבל יש לקטן להזהר מעצמו 
שלא ילך לפני הגדול. וכעין זה פירש השפת אמת בשבת ((: כפוד"ס קדמיס) את דעת 
רש"י (פס ד"ס תנעס) שפירש במעשה של רבה בר רב הונא שם שהקפיד על לוי שהקדים 
והלך לפניו, משום שהיה סבור שלוי עשה מדעת ובכוונה הקדימו, ולכן חלשה דעתו, 
וביאר השפת אמת שדבר פשוט הוא שאף שאין מכבדין בדרכים מ"מ אסור לבזותו, 
וכשמקדים ומניחו לילך אחריו הוא בזיון ולכן חלשה דעתו. 

ט. שחובת הכיבוד תלוי בפתח, ולא במזוזה הנמצאת שם. רשב"ץ (ל"ס ופין). 

י. כך הוא ביאור הסוגיא לפי דברי רש"י (ד"ס נפפפ) שכתב, בפתח הראוי למזוזה, 
כלומר בכניסת כל פתחים, למעוטי דרכים ופרצות. אך יש לדון לאיזה צורך הזכיר רבי 
יוחנן שיהא הפתח ראוי למזוזה. ואכן בנמוקי יוסף (ד"ס 66) שפירש על דרך רשיי 
כתב, אלא בפתח, כלומר בכניסת כל פתחים למעוטי פרצות, ומדוייק מדבריו שאכן 
לעיקר נימוקו של רבין לאביי אין צריך להגיע לזה שהדרכים והפרצות אינן ראויים 
למזוזה אלא משום שאינם פתח. ובפירוש רב נסים גאון (ד"ס 6ין) וכן תלמידי רבינו 
יונה והמכתם (ד"ס 66) והמאירי (נעיל מו: ד"ס 6ע"פ) ועוד ראשונים, פירשו ש'בפתח 
הראוי למזוזה', הכוונה לפי שיש פתחים כגון פתח בית הכסא ובית המרחץ שאינם 
מקומות מכובדים ואין קובעים שם מזוזה (כלס יומ י), ומשום כך הזכיר רבי יוחנן 
ענין הראוי למזוזה ללמדנו שבמקומות הללו שאינם ראויים אין צריך לכבד את הגדול, 
ומכאן שבפתחי הבתי כנסיות ובתי המדרשות שהם פתחים המכובדים הראויים לקבוע 
בהם מזוזה צריך לכבד בהם את הגדול. 

וא. תוספות (ד"ס 6ן) הביאו, שדעת השר מקוצי שאם בצע המברך ונתן לכל אחד 
חלקו, אינם צריכים להמתין עד שיטעום המברך, ומה שאמרה הגמרא שאין המסובין 
רשאין לטעום וכו' היינו שאינם רשאים לבצוע בעצמם ולטעום מן הלחם של הבוצע 
קודם שהוא עצמו יטעום. אמנם בתוספות בפסחים (קו. ד"ס סוס) וברשב"א בסוגייתנו 
(ד"ס 6מל) כתבו שאף אם מניח לפניהם אין להם רשות לטעום קודם שיטעם הוא, 
ומדברי המאירי (ד"ס מי) מבואר שכן משמע מלשון הירושלמי (פ"ו ס") שכתב 'אסורים' 
לטעום עד שיטעום המברך [וראה להלן בהערה על הבוצע הוא פושט ידון. 

וב. פרי מגדים (פ"פ ק"ק לס), צל"ח (ד"ס (טעוס). וכתבו התוספות (ד"ס 6ין) והרשב"א 
(ד"ס פמכ) ועוד ראשונים בשם הירושלמי, שאמנם אם כל אחד אוכל מהככר שבידו 
ואינם נצרכים לככרו של המברך, אינם צריכים להמתין עד שיטעם, אלא יכולים לטעום 
מיד אחר שסיים הברכה. בשבולי הלקט (סי קע) כתב בשם אחיו ר' בנימין, שכיון שאין 
המסובים רשאים לטעום לפני המברך, לכן נהגו שמקדים המברך ואומר 'ברשות', כלומר 
שאומר בכך איני בוצע משום רעבתנות כדי שאוכל לטעום תחלה אלא ברשותכם. 

יג. האחרונים [פתח עינים (ד"ס יסיכ), זכרון יוסף (עו"ת, פו"ם סי ת) בשם גיסו הר"ר 
ישעיה פיק [בעל מסורת הש"ס], מעון הברכות (ד"ס 66), ברכת אברהם (ד"ס (מסי)] 
הקשו, כיצד אמרו בגמרא למאי נפקא מינה, הרי יש חילוק בין טעימה לאכילה [והביא 
בזכרון יוסף, שמצאנו שהמקבל על עצמו תענית יכול לטעום ובלבד שיפלוט, שלא 
קיבל על עצמו אלא שלא יאכל וזה לא נקרא אכילה. ראה שלחן ערוך (פו"ס סי' פקפ! 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ועי' תו' יומ יס: 
ד"ס ספין ופו' מנתות פג. 
ד"ס ו60], כ) [עדיות 
פיק מ"ב ככ כו. 
ככורות ס.], ג) פוpפתb‏ 
פרק ס גיטין נט; 
ל) [תוססת6 | מגינס 
פ"ג], ס) [פספיס קיט:], 
ה וימ ס: (דרים. פל: 
ניטין :יכ סכ יקלן: 
עירוכין (. פסמיס (ס: 
[קוכס לס:], ]) דמלי 
פ"ג מ"ס עפומ ז:, 
ס) סנכת עיכוכין פסקיס 
סס, כ)גיכס דף :ג 
י) פמוכס ס:, כ) שבת 
כג., ל) תרומות פ"ד מ"ג 
עיי"ש, פ) רברים יחיד, 
() תרומות פ"ג מ"ו-ז, 
ק) פ"ו ה"א (מד ע"א), 
ע) [וע"ע תוס' פססיס 
קו. ד"ס סוס], פ) [וע"ע 
תום' סוכס (6: ד"ס 
וליון], ‏ 5) עיין פסחים 
קג:, ק) [ועי' סיע3 מו' 
עירונין : ד"ס ומק 
כסניס] עין ב"מ קא., 
ל) כגון שבת קלה, 
ע) ציין תוס' סוכה לה: 
ד"ה ואמר, ת) בירושלמי 
ה"א ובתוספתא ה"ג. 


הגהות הב"ח 


(5) רש"י ד"ס 50 6 סזי 
וכו' ומר מר. נ"כ פ"ק 
דסנסללין ל): 


תורה אור השלם 
א) וְאֶל. הַלְמָם תְּרַבֵּר 
וְאֲַרְתָאֲלֵהֶם כִּ תִקָחוּ 
מַאֵת בְנֵי יִשְׂרָאֵל אֶת 
הַמַעֲשֵׂר אֲשֶׁר נָתְתִּי 
לָכֶם מַאֶתָּם בְנַחֲלַתְכֶם 
וְהַרְמַתֶם מְמָנוּ תּרוּמַת 
יי מעשר מן הַמַעֲשֶׂר: 
[במרבר יח, כו] 


ליקוטי רש"י 


בלשון 
לתכוייסו כי סללי סו 
פירוקייסו פפ"ס קסמר 
לס כנסון קלמדתיס 
[בכורות ה לי 
ארדיליא | וגוזליא 
לאבא. ככ לסמו סוס 
רגיל 6כול כקינוס סעודס 
כמסין ופטריות ורב כגיכ 
פנ חר סעולתו 
גוזלות. אבא. כך סמו קל 
רכ 536 כככוד קוכין פותו 
רנ בככל סכי כמו פקורין 
רנ יסודס סנסיb‏ נפרך 
ירנ רכינו וכן מוכים 
נססיטת מולין (ק0:) 
דסמרי' מפן ריס סידרb‏ 
כככל מכ פרכיכ ותרכ 
מיירי שסיס כנ פרוך 
נלולו כדסמרינן נמסכת 
נלס (כל:) [רשב"ם פסחים 
קיט:ן. וכן מל6תי כספר 
עכוך ‏ סמנ מרומ6 
[רשב"ם ב"ב נב.ן. 37 סכל 
סוס קכי לי פמונ דרכ 
סוס עדיף מיניס | סני 
סמעתי 036 ולית דגרסי 
30 מכלי [חולין מה:]. 
סכרי כמו 6כרך (כרפפים 
מם) 636 (מלכ6 [שבת 
נג.]. ככ [עמו96 סוס קכי 
לסן סכי מסוס ככוד 
(חולין לח.ן. מקוס דקקיס 
מיניס קרי ליס 636 כפון 
כטיסי ולכי [יבמות נז:. 
אין | ממתינין. פן 
לריכן. לסמתין. הבוצע. 
כגון כעס"כ עסו מכרךן 
סמוכיק ולפי" סופ קטן. 
הוא פושט ידו. נקעלס 
פסלס כנפת כו 6ת פרוסת 
סמולי ‏ [גיטין | נט:]. 
דמאי. (קמס מעס ס6רץ 
וקתס פירותיסן ספק 6יגן 
מעוסלין | [סוכה | לה]. 
וחזי | ליה (קמומכb‏ 
דלגן כַעלמ5 סול דרוכ 
עמי ספֿרן מעטרין סן 


בשה פמ" 


[פסחים לה:ן. דכו עמי ספכך מעטכין סן ומומרb‏ נענמ סו קסעמידו כספק טכל וגכי ענייס ופֿכסניb‏ 55 סעמידו 
לנליסס [סוכה שס]. מאכילין את העניים דמאי. (6 6סלוסו עליסס מפני טלריכיס (מזר על פתם ע"ס וסמכו על שרוכ 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ולא בידים מזוהמות. כנטינת מיס 5סרוניס: ממערבא. 9פי קסיס 
רכין רגיל ענות מככל 65"י ולופר סול דכריו מסמו טל כ' יוסנן: 
בפתח הראוי למזוזה. כנומר ככניסת כל פתפיס, (מעועי דרכיס 
ופרכות: למעום איתמר. 6ין סכוק כדכר, ‏ 56 קמינ לומר כנפון 


כנו: קדים. רכס כר כל סנס (יקב על 


אין 


סטולסן ולשנות (כנו סנכות קעודס, Y‏ *ולא בידים מזוהמות. רבין ואביי הוו קא אזלי 


נפי קססתן רגיל ככלוע וסיס מלמדו 
סיקך יעשס: לבצוע. (פלוק ספלוסס 
מן ספת: עד שיכלה אמן מפי העונים. 
קמן 5סר כרכת סמוליס, דסף עניית 
פמן מן סכרכס סים, וסמרי' פרק 
כיכד מכרכין (דף גט:) כריך סתכנס 
כרכס קודס כליעס: חטופה. עקולין 
gto nb‏ כחטף ונ בפתמ?, ופֿומר 
פֿמן" וסול כריך כומר 6מן: קטופה. 
סמססר קכיסת סגו"ן, קלינו מוכיס 
כפס תס נכרת: יתומה. סנ טמע 
סכרכס 0 ססמע סעוין 6מן. 
וס דמלי כסתליל (סוכס (6:) 
קנלנכסנדרי סכ מכריס סיו מניפיס 
נקודליס כססגיע עת ענות קמן 
0% 6 סמעי וק ענו, סנסו מידע 
ידעי קסס עוניס לתל כרכס וענ 
פיז כרכס סס עויס 626 ענ סיו 
קומעיס לת סקול: ולא יזרוק ברכה 
מפיו. כמסירות, שדומס עניו כמטb‏ 
טסוק קנוע סו כו: וקא מסרהב 
ואכיל. ממסר נמכול כדי לסכטכף 
לזימון וימ" עלו: אכילנא לן. 
גמרס לן סעולפנו קודס טנפת, ולי 
לפס מסייכגו עול כזימון: אילו מייתו 
לי ארדיליא וליא לאבא. סמו 
סכיכין. עניו פרדיני בקנום סעודס 
וסן כעסין ופטליום, ולרכ סיו סכיכין 
גחלות, וpמונ‏ סיס קוכb‏ לככ 036 
(כנולו: מי לא אכלינן. סנכך 65 
גמרס סעולת ומכטכף: עיקר 
שבסעודה. 6סד מפותן קסיו כתסנק 
סססכס: הא לא חזי ליה. וסויל לס 
כרכת | זמון סנס כענילס, וכתינ 
(פסניס י) כוע כלך נקן ס' וקמכ 
מר 9) (ננ"ק דף 75.) סכי סגול קלס 
סנ מטיס וטמנס ולפסס ורך עליס 
פין זס מנרך 606 מנקן: דמאי. 
מטין סנקופיס מע"ס ספק עקכן 
ספק כ עטכן: אכסניא. סיל סכ מלך 
סמטיל על כני סעיר מונס. כסוכס 
ממלסמתו, וסרי סס כענייס (פי שסס 
טל כמקומס: מאכילים את העניים 
דמאי. דרו עמי סקרן מעקריס 
סס?, ותומכ לרכנן כענמb‏ סול: 
שהקדימו בשבלים. לוי קלס p‏ 
סכסן וטנ מעקר כקנליס קולס 
קנטל כסן פכומס גדוכס, וסכסן סיס 
לו (יטול תרומס גדולס פסלס 6 מנ0 
דרפמנק קרייס כלקית " וכתיכ (עמות 
ככ) מכפתך ודמעך 5 תחכ?, נמ 
תלומס גדולס ענ כסן כתוך סמעסר 
סזס סד מסמקיס סכו ככד מסרומק 
מעסר סענ סנו (ספליט תכומס 
ממעסכו: וכדרבי אנהו. תקמעיין 
מפני' לסכי סו כדככי קנסו 
דפטר (יס כנוי מפכומס גלולס 0 
מכ 


- 


באורחא קדמיה חמריה דרבין לדאביי ולא 
אמר ליה ניזיל מר אמר מדסליק האי מרבנן 
ממערבא גם ליה דעתיה כי מטא לפתחא 
דבי כנישתא אמר ליה ניעל מר אמר ליה 
ועד השתא לאו מר אנא אמר ליה הכי אמר 
רבי יוחנן אין מכבדין אלא בפתח שיש בה 
מזוזה * דאית בה מזוזה אין דלית בה מזוזה 
לא אלא מעתה בית הכנסת ובית המדרש 
דלית בהו מזוזה הכי נמי דאין מכבדין אלא 
אימא בפתח הראוי למזוזה. אמר רב יהודה 
בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב 
ג אין המסובין רשאין לאכול" כלום עד שיטעום 
הבוצע יתיב רב ספרא וקאמר לטעום איתמר 
למאי נפקא מינה * שחייב אדם לומר בלשון 
רבו. ת'ר 9ישנים ממתינין זה לוה בקערה 
שלשה אין ממתינין הבוצע הוא פושט ידו 
תחלה ואם בא לחלוק כבוד לרבו או למי 
שגדול הימנו הרשות בידו רבה בר בר חנה 
הוה עסיק ליה לבריה בי רב שמואל בר רב 
קטינא קדים ויתיב וקמתני ליה לבריה אין 
הבוצע רשאי לבצוע עד שיכלה אמן מפי 
העונים רב חסדא אמר המפי רוב העונים א"ל 
רמי בר חמא מ"ש רובא דאכתי לא כליא 
ברכה מיעוטא נמי לא כליא ברכה א"ל שאני 
אומר כל העונה אמן יותר מדאי אינו אלא 
טועה: ת"ר "'אין עונין לא אמן חטופה ולא 
אמן קטופה ולא אמן יתומה" ולא יזרוק 
ברכה מפיו בן עזאי אומר כל העונה אמן 
יתומה יהיו בניו יתומים חטופה יתחטפו ימיו 
קטופה יתקטפו ימיו וכל המאריך באמן 
מאריכין לו ימיו ושנותיו. רב ושמואל הוו יתבי 
בסעודתא אתא רב שמי בר חיא הוה 
קמסרהב ואכיל א"ל רב מה דעתך לאיצטרופי 
בהדן אנן אכילנא לן א"ל שמואל זאלו מייתו 
לי ארדיליא וגוזליא לאבא מי לא אכלינן. 
תלמידי דרב הוו יתבי בסעודתא על רב אחא 
אמרי אתא גברא רבא דמברך לן אמר להו 
מי סבריתו דגדול מברך עיקר שבסעודה 
מברך והלכתא "גדול מברך אע'ג דאתא 
לבסוף: אכל דמאי וכן': הא לא חזי ליה 
כיון דאי בעי מפקר להו לנכסיה והוי עני 
וחזי ליה דתנן + למאכילין את העניים דמאי 
ואת האכסניא דמאי ואמר" רב הונא תנא 
ב"ש אומרים אין מאכילין את העניים ואת 
האכסניא דמאי: מעשר ראשון שנטלה 
תרומתו: = פשיטא לא צריכא אלא ישהקדימו 
בשבלים והפריש ממנו תרומת מעשר ולא 
הפריש ממנו תרומה גדולה וכדר' אבהו 
דאמר ר' אבהו אמר ריש לקיש ><מעשר 
ראשון שהקדימו בשבלים פטור מתרומה 
נדולה שנאמר * והרמותם ממנו תרומת ה' 
מעשר מן המעשר מעשר מן המעשר 


אמרתי לך ולא תרומה גדולה ותרומת מעשר מן המעשר אמר ליה 
ירב פפא לאביי אי הכי אפילו הקדימו בכרי נמי אמר ליה עליך אמר קרא 


מכל 


מז. 


המסובין רשאין לטעום עד שיטעום המכרך. ותיתס מססוb‏ 
סנס דערכי פססיס (דף קו.) דגסין וקמי נמ דספי קודס 
סמנרך סמb‏ ים מנוק כין 6כילס כסתיס 6י נמי יש כומר דכb‏ סמה 
6 כסכמות כו מעטס סכל סיס כריך עוער יותר וכילוקלמי" יש כסים 


ככ חד כככו פו כוסו כידו יכוניס 
נסתות 6פי' קודס סמנלך וגכי ססוb‏ 
קנ סיס כו כוסו כידו וסכי לית 
ביוקנמי פמר ככי כון כפס רכ ין 
סמסוכין כקפין נטעוס עד סיטעוס 
סמכרך ריב'"ל פמר טופין 5ע"פ סנק 
קתס סמכרך ונ פליני רכי כון כקס 
רכ קזקוק נכוק 5סד דכיכ"ל דסי 
(כל לחד כוסו כידו וכן עטס ככיגו 
סמסון נסופס 6סת טנלע ססתן 
סמוכים וסיס כוכע רכינו סמסון ספת 
קסיס (פגיו ולוככ וסטל מקוכי סיס 
)ומר פס 22ע סמכרך ונתן לכל סד 
סנקו 6ין כריך פסמפין כל סד עד 
סיטעוס סמנכך וס דסמרי' סכל 
פֿין סמסוין רטפין לטעוס כו' סייגו 
לסקדיס ונוע מן ספת טנ3ע 
סמברך ל פסר טנסן לככ סד 
סנקו פין קפיד וכן כיך 9וער 
נסמוך סנוע סוb‏ פוסט ידיו תקנס 
לטכול פתו וס כל תנוק ככוד כלנו 
רקסי וסמסי וסק פין סמסוכין כסקין 
נטעוס וכו' וי פומר. דמן סטנול 
נחודיס קלמכ 6ך סמנלך 6וכל קודס 
ד"כ מס כנוד סיס זס 936 (פי עס 
ספירסתי (יתb‏ וס מפרם פופט 


עין משפט 
נר מצוה 


ל א מייי פ"ז מסנכות 
כרכום סכ' יכ סמג עטין 
כז טוס"ע פו"ם סי" קפס 
קעיף \: 
לד ב פיי" קס סל' ס קמג 
סס טום"ע rile‏ מיי 
קסז סעיף טו: 
לה גמייי פס סנכה ו קמג 
מס טוק"ע 6" סי" 
קע סעיף 3: 
ל דמיי' מס סלכס ס קמג 
סס טוק"ע מ"ס סי" 
קפז סעיף יז: 
לו ה מיי קס טוע"ע מס 
סעיף טז: 
לח ומיי פ"b‏ קס סנ' יד 
סמג פס טוק"ע פומ 
סי" קכד סעיף מ: 
לט זמייי פ"ס עס סנ' ט 
טוע"ע פו"ם סי" קז 
סעיף 5: 
מ ח פיי" קסופrסל'‏ 3 
סמג סקס טוס"ע 6ו"ס 
סי" רל סעיף 0: 
מא ט מיי פ"י מס 
מעקר סנכס י: 
מב י מיי פ'b‏ מס 
נרכות הנכס כ: 
מג כ מייי פ"ג מסנכות 
סלועות סלכס יג עול 
יו"ד סי" (ס: 


רב נסים גאון 


אין מכבדין לא בדרכים 

אלא בפתח הראוי 
למזוזה. אית לפירוש 
פתחים הראויים למזוזה 
ושאינן ראויין במסכת 
יומא בפ"ק (דף יא) 


יליו תסלס בקערס (סתקיל 63כילסאצבהגנקיח בפרק הקומץ 


ומכפן משמע ססין 5ריך נמזוג מכוס 
כלכס ספל כוסות סיכ טים כפני 
ספוכסיס כוסות ספינן פגומות 936 
לס סופן כוסות פגומות יק קפידס*: 
אמן יתומה. ספין קומע סנללס 
מפי סמנרך ועונס 6סכ 
סריס קסמעו פמן תימס דס 
קמרינן ‏ כסוכס (פ"ס דף 6 
נקנכסנדכי? טל מ5ריס. ססיס עס 
קסנ גדול ונ סיו יכוניס כונס (סמוע 
מפי סמכרך וסיו מניסיס כסודריס 
כדי סידעו קמימת סכרכום וענו 6מן 
וי"ל קסיו יודעיס כפיזו כלכס ססון 
עומד 5מנס כ סיו סומעיס 6ותו 
לבנ סכל מיירי ססינס. יודעיס כננ 
סיכן ספון עומד ומספלל וכסיזו 
כלכס. סו עועד 696 עונס לחר 
סלסריס 3 טמיעס ונ ידיעס?: 
כל המאריך באמן מאריכין לו 
ימיו | ושנותיו. ונד טנק 
יפריך יותר מד6י וטעמ6 נפי טסין 
קרילת סתיכס | כמקמעס כקסוb‏ 
מסריך יופר מדפי ומסקנל דמנתס 
דלין הנוע כעסי ננפֿוע עד טיכלס 
קמן מפי לוכ סעוניס: 
אילן מיתו לי ארדיליא וכו. 
מסמע דכן סנכס דרב (מי 
9 פניג 36 מי מר סכ כן ונכריך 
קססיסו לעתס מנפכו פין שליטי 
מנטרף עמסס: 
והלכתא גדל מברך. ומיסו 
66 סגדול גופן רשוק 
לקטן <כרך ססיר כדסטכסן (נעע מג. 
מו:) דער ליס כרכ מטי ידך וכו': 
ומאכילין את האכפניא דמאי. 
ירי כקכסניק 
ירנ ומוטנין עניסס ונס וסס 
כענייס ודוק דמלי ככ טכל ל 


דקספו כסו פיסור מיתס ולי נמי נלכסני טכ נככיס פסטיל עניסס סמלך ומכל מקוס דוק דמלי לבנ טכל 5 דפס כן פורע 
סוכו מממונו של כסן?: ואמ רב הונא תנא בש"א אין מאכילין. ו"ת ככ סונ טעמל דכ"ם 556 נמסמעי" דסכי פריך 
ככמס דוכתין" ויש לומר דק מסמע פן דסי מסכסת תנb‏ דפמר 6ין מפכילין כית סמקי סי ונb‏ תיקום לפותס מטנס מו כריית: 


עמי ספרך מעטכין [שבת קכז:]. [המשך בסוף המסכת] 


פמר 


לרב (מהר"נ אדלר): 


את המנחה (דף לג): 

אין עונין לא אמן 

חטופה ולא אמן 
קטופה ולא אמן יתומה 
כו'. איתא בגמרא דבני 
מערבא בס"פ אלו דברים 
שבין בית שמאי וב"ה אי 
זו היא אמן יתומה ההן 
דחייב בברכה והוא עאני 

ולא ידע מה עאני: 

אכל דמאי. פירשוהו 

בתלמוד ארץ 
ישראל בפרק הדין אכל 
פירות ספק נתקנו ספק לא 
נתקנו | מזמנין | ובפ"ק 
דעירובין (דירושלמי 
הלכה י) נמי אמרינן דמאי 
דמיי תיקן לא תיקן כלומר 
שיש בו ספק אם הוציא 
ממנור מעשר אי לא 
ולפיכך חייב להוציא 
ממנו | תרומת | מעשר 
ונקראת תרומת מעשר של 
דמאי ובמשנה סוף מסכת 
מעשר שני יוחנן כהן גדול 
העביר הודאת המעשר 
ובימיו אין אדם צריך 
לשאול | על | הדמאי 
ובמסכת סוטה בפרק 
עגלה ערופה (דף מח) 
תניא אף הוא ביטל את 
הוידוי וגזר על הדמאי 
עמד ותיקן להם הלוקח 
פירות מעם הארץ מפריש 
תרומת מעשר וותנה 
לכהן וזו הברייתא בתוס' 

סוטה [ס"פ יג]: 


ההות וציונים 


₪ בפתי ‏ ובפל 
הראשונים אין המסובין 
רשאין לטעום ובשטמ"ק 
בת הלכ" זר ציל 
להלן יתיב רב ספרא 
וקאמר לְטְעַם אתמר 
(ולפי | שראו בסמוך 
"לטעום" איתמר הגיהו 
כאן (לאכול", דק"ס): 
3] ברי"ף וברא"ש נוסף 
ולא אמן קצרה (ועיין 
מעיו"ט ‏ אות ‏ 1): 
ג] בכת"י נוסף השתא 
נמי חזל- ליה" וכיה 
בשבת, עירובין, פסחים, 
סוכה, עיי"ש): ל] בכת"י 
אמר ועיין בפני יהושע 
בתוס' ד"ה ואמר: ס] פיי 
קמץ (גליון): !] ואומר 
אָמַן והוא צריך לומר 


אָמַן (מנחם משיב נפש) ועיין מעדני יו"ט פ"ב סי' ג אות י ב"ח או"ח סיי קכד ומשנ"ב שם ס"ק כט: ]] צ"ל ויזמנו 
וכיה בדפויר: ם] שיין רש"ש דתוס' ביבמות ורשב"ם בפסחים פי' דאבא היה שם העצם של רב: ט] יש להוסיף רבי 


שלשה שאכלו 


בשם רבו, להקפיד לוֹמַר את השמועה בַּלְשׁוֹן רבו (עדויופ פ" מ"ג)", 
ורב ספרא שמע מרב שאמר לטעום. 


מז. [ב] 


הגמרא מביאה ברייתא ששנינו בה הליכות דרך ארץ שבתוך 
הסעודה: 
תְּנוּ רַבָּנֶן - שנינו בברייתא, שׁנַיִם שהיו אוכלים מקערה אחת", 
מַמתִּינִין זֶה לְזֶה בַּקֵּערָה - שכשהאחד מסלק ידו מן הקערה כדי 
לשתות", מדרכי המוסר" שיהא חבירו מפסיק מלאכול עד שיגמור 
לשתות'", אבל שׁלשַׁה האוכלים מקערה אחת, אַין השנים מַמתִּינִין - 
אין צריכין להמתין בשביל האחד ורשאים להמשיך באכילה, שאינו 
הגון שיפסיקו שנים בשביל אחד". עוד שנינו בברייתא, הַבּוֹצֵעַ - כגון 
בעל הבית שבוצע את הפת ואפילו כשיש בסעודה גדול ממנו (כללעיל 
מו.), הוא פושט ידו בקערה תִּחַלָה ללפת בתוכה את פרוסת המוציאי. 
ואִם בָּא ?חלוק כפָּבוד ?רבו או 7מי שַגָדול הַימָנוּ בחכמהי* 
הַרשוּת בִּידו. 

א 
הגמרא מבארת מתי מתחיל המבר==?פרוס הפת: 


רְכָּה בר בַּר חַנָה הוה עָסִיק ליה לְבְרִיה - השיא לבנו אשה פיב 
רב שׁמוּאַל בַר רב קְטִינָא, קדים וְיְתִיב - הקדים רבה בר בר חנה 


ק"פ)], ואם כן הרי שלרב יהודה בשם רב רק האכילה נאסרה ואילו לרב ספרא גם 
הטעימה אסורה. ותירץ הזכרון יוסף, שלשון 'לאכול' שייך הן על אכילה עם בליעה, 
והן על התחלת אכילה. ובהכרח שכוונת רב יהודה בשם רב באומרו 'לאכול' לאסור 
אף התחלת אכילה וכדברי רב ספרא, שאם לא כן אלא שהם רשאים לטעום לפניו 
ורק צריכים להמתין עם הבליעה עד שיטעם הוא, הרי שאין כאן הקדמת הבוצע לפני 
שאר המסובים והיכן כבודו של בוצע [ראה שם טעמים נוספים להכרח]. ועיין באחרונים 
הנ"ל מה שביארו בענין זה. 

בהגהות וציונים הובא שבכתב יד ובכל הראשונים גרסו בדברי רב יהודה בשם רב, 
אין המסובים רשאין 'לטעום'. וביאר הדקדוקי סופרים (קות ע) שלפי גירסא זו מתפרשים 
דברי רב ספרא שתיקנו משום 'לטעם' איתמר, שכוונתו בפת"ח תחת העין 'לְטְעַם', 
וכמו שפירש השיטה מקובצת (ד"ס (טעס). ולגירסא זו כמובן שאין מקום לקושיית 
האחרונים הנ"ל. 

וד, שהרי יש סיבה מדוע רבו נקט לשון זו, וכל שכן שלפעמים משינוי הלשון יכול 
להפסיד משמעות שהיה ניתן לשמוע מהלשון שנקט רבו. תוספות יום טוב (עדויות קס). 
ובזכרון יוסף (טו"פ, פו"ם סי" ת) הביא, שעוד שאלו גיסו הר"ר ישעיה, מדוע נאמר בגמרא 
שכוונת רב ספרא היתה ללמדנו שחייב לומר בלשון רבו, הרי דבר זה אנו יודעים כבר 
מהמשנה בעדויות. והשיב לו, שאין כוונת הגמרא שרב ספרא חידש לנו דבר זה, אלא 
רק באה לבאר מדוע הקפיד רב ספרא על שינוי הלשון. ועוד כתב, שיתכן שדברי 
הגמרא למאי נפקא מינה וכו' הכל מדברי רב ספרא שהסביר למה הוא מקפיד [ראה 
שם הסבר נוסף]. 

טו. כתב הרא"ה (ל"ס פט), שדין זה הוא לפי מה שהיה נהוג בזמניהם שלפני כל שנים 
או שלשה היו מניחים קערת תבשיל אחת וממנה היו אוכלים. ומשמע שלדעתו אם יש 
לכל אחד קערה בפני עצמו אין צריך להמתין, וכן המאירי (ד"ס מללכי) ורבינו ירוחם 
(תולדות 6דס ומוס נתיכ טז סנק ד) פירשו הסוגיא בקערה אחת. אמנם הנמוקי יוסף (ל"ס 
נקעלס) ביאר ענין הדרך ארץ כשאוכלים בשתי קערות, שאם הביאו הקערה לפני האחד 
תחילה, שלא ימהר תיכף לאכול עד שיביאו לחברו גם כן הקערה שלו [וראה הערה 
סמוכה]. 

שז ר מלוניל, תלמידי ורבינו יונה (ל"ס סנם),. המאירי (ל"ס מלרל). ועוד כתבו תלמיהל 
רבינו יונה, שהוא הדין אם הפסיק כדי לחתוך הלחם או שממתין שיתנו לו מפרוסה 
של המוציא לא יתחיל האחד לאכול מהקערה קודם השני. והובאו דבריהם באליה רבה 
(פו"ם סי קע סק"ו), ומכח זה דחה האליה רבה את דברי הלבוש (עס ק"כ) שהבין שרק 
כשמפסיק לצורך שתיה צריך להמתין שמא יקפיד השותה ויחנק בתוך השתיה. והמגן 
אברהם (עס סק"ו) גם כן דחה דברי הלבוש. אולם לנמוקי יוסף [שהובא בהערה קודמת] 
שהברייתא מדברת כשלכל אחד קערה משלו, הרי שלא נזכר לגבי שנים האוכלים יחד 
חובה להפסיק מלאכול בשום ענין. 

וז. תלמידי רבינו יונה ומאירי (פס) והרשב"ץ (ד"ס פ"ל). 

יח. וכתבו תלמידי רבינו יונה (פס) שאם הפסיק האחד מאכילתו לדברים אחרים ששוהה 
הרבה אין צריך להמתין לו. ובצדה לדרך סוכ 902 כנס סי' קע סק"ו) כתב שממתין 
בתנאי שלא תהא השהייה מרובה ושלא יפסיק בדברי שיחה. ומשמע שדעתו שאף 
בשתייה או שממתין שיתנו לו הפרוסה אין צריך להמתין יותר מדאי. 

יט. בית יוסף (פס ס"נ) ודימה דין זה למה שמצאנו לעיל (מס:) שאחד מפסיק לשנים 
ואין שנים מפסיקין לאחד. והרשב"ץ (ד"ס פ"כ) פירש, שכאשר יש כמה סועדים אם 
יצטרכו להפסיק לכל אחד נמצא שימתינו הרבה, ואי אפשר להמתין כל כך [כנראה 
שכוונתו שאף משום מדת דרך ארץ אין צורך להמתין כל כך]. 

ב. כן פירש רש"י (גיטין נע: ד"ס סו), וכן ביארו תלמידי רבינו יונה (ל"ס ופס) בשם 
רבם, וכן כתב הכסף משנה (נככופ פ"ז ס"ס) בדעת הרמב"ם, והיינו שהברייתא עוסקת 
בפרוסת המוציא שהיו מלפתים אותה קודם הטעימה [וראה בהערה להלן דעת השר 


פרק שביעי 


ברכות 


לישב לשולחן, וְקַמַתָנִי ליה לְבְרִיחּ - ושנה לבנו הלכות סעודה, ולפי 
שמנהגם היה שהחתן בוצע בסעודה לכן בא ללמדו כיצד עליו לנהוג. 
וכך אמר לו, אִין הַבּוֹצַע לרביסי רשאי לְבְצועַ - לפרוס פרוסה מן 
הפת, עד שִיכְלָה אַמן מפּי הָעוֹנִים - שיסיימו כולם לענות את האמן 
שאחר ברכת המוציא, לפי שאף עניית האמן היא חלק מן הברכהי, 
ואין לבצוע קודם סיום הברכה (על :)ה מביאה הגמרא דעה 
החולקת, רב חִחסְדְּא אִמַר, עד שיכלה אמן מְפִּי רוב הָעונִים - די 
בכך שרוב העונים סיימו לענות, ואין צריך להמתין עד שיסיימו מיעוט 
העונים באריכות. 


הגמרא מבררת מהי סברת רב חסדא, אָמַר ליה - שאל רְמִי כַּר 
חַמַא את רב חסדא, מאי שֶנָא - מה ההבדל בין רוב למיעוט, הרי 
טעמו של דבר מדוע ימתין עד אשר רוּבא - רוב השומעים יסיימו 
לענות, משום דְּאַפַּתִּי - שעדיין לא כפַלְיָא בֶּרְכָה - לא נסתיימה 
אמירת הברכה עד סיום עניית האמן, אם כן מיעוּטא נָמִי - מטעם 
זה גם כאשר נשאר מיעוט שלא סיימו, לא פַּלְיְא - עדיין לא הסתיימה 
אמירת הבְּרְכָה, וש להמתין עד שגם המיעוט יסיים. אָמַר ליה - 
השיב רב חסדא לרמי בר חמא, שָאָנִי אומר, פָּל הַעוּנָה אָמן ומאריך 
בענייתו ווֹתַר מדאי אינו אֶלָא טוֹעָהײ, ואשר על כן האמן של 
המיעוט המאריך יותר מדי אינה מן הברכה"' ואין צריך להמתין להם. 


מקוצי]. וביאר הכסף משנה (טס) שלפי זה צריך לומר שמה שנאמר לעיל בשם רב, 
שאין המסובים רשאים לטעום עד שיטעם הבוצע, ודברי הברייתא הבוצע פושט ידו 
תחלה וכו' שניהם לדין אחד התכוונו, שאין אף אחד מהמסובים רשאי מעצמו לטעום 
מהפרוסה קודם שיטעם הבוצע, אך אם נתן הבוצע רשות לרבו או לגדול ממנו רשאי 
הגדול להקדימו. 

אמנם דעת התוספות בפסחים (קו. ל"ס סוס) והרשב"א בסוגייתנו (ל"ס 6מכ, סולו כסעכס 
(עי), שלדעת רב לעיל יש איסור לטעום קודם הבוצע וגם קבלת רשות מן הבוצע 
אינה מועילה. וכתב הב"ח (סי' קסו ס"ק ית) שלדבריהם אי אפשר לומר שהברייתא 
המתירה לחלוק כבוד לרבו מדברת לענין פרוסת המוציא, שכיצד יועיל רשות שלו 
לעשות איסור. וצריך לומר שסוברים כדעת היש מפרשים שהביאו התוספות בסוגייתנו 
(ד"ס פין) שהברייתא מדברת בענין קערת המאכל שהוגשה לפניהם בסעודה ובאה ללמדנו 
שהבוצע הוא פושט ידו בקערה תחילה. וביארו הלבוש (שס ס"ו) והב"ח (טס), שכיון 
שנתנו לו כבוד לבצוע, ראוי שיכבדוהו גם לפשוט ידו לקערה. ועל זה מסיימת הברייתא 
שאמנם אם רצה הבוצע לחלוק כבוד לרבו או לגדול ממנו רשאי, כיון שאין איסור 
בדבר. חן 

בא. רמב"ם (נללות פ"ז ס"ס) ותלמידי רבינו יונה (ל"ס וסס). התוספות (ל"ס 6ין) הביאו 
את דברי השר מקוצי הסובר שאם בצע המברך ונתן לכל אחד מהמסובים חלקו יש 
בזה משום נתינת רשות ואינם צריכים להמתין עד שיטעום המברך, והביא ראיה 
לשיטתו מהברייתא שלפנינו שמפורש בה שנתינת רשות מועילה. ואף שבברייתא לא 
נאמר ההיתר אלא לגבי רבו או לגדול ממנו ולא לגבי שאר בני אדם, צריך לומר 
לדבריו שאינו בדווקא, ולא נקטה הברייתא רבו או לגדול אלא משום שמצוי שיתן 
להם רשות. 

בב. היינו עם בתו של רב שמואל. ע"פ המובא בכתובות (ננ:), רב פפא איעסק ליה 
לבריה 'בי' אבא סוראה, והיה זה עם בתו של אבא סוראה כמובא ברש"י (שס ד"ס ני). 
כג. םפר המנהיג (סנכות סעולס). 

בד. בגמרא שבועות (נו.); אמרו, 'אמן' בו האמנת דברים. דהיינו, שאמת היא הברכה 
שבירך המברך ואני מאמין בזה. טור (לו"ס סי" קכד). ומבואר ברבינו בחיי (קמות יל 6 
ד"ס ויכפו) שבאמירת הברכה המברך מעיד שהקב"ה הוא מקור הברכה, והעונה אמן 
הוא העד השני, ועל פי שנים עדים יקום דבר. ועל דרך זו ביאר השפתי חכמים (גרט"י 
ד"ס עד) שלכך נחשב האמן כחלק מאמירת הברכה, שעל ידי ענייתה מצטרפים דברי 
העונה עם דברי המברך וביחד הם כעדות שאין לערער אחריה [וראה בשו"ת ציץ 
אליעזר (פנק י6 סיפן כ) שדן בהרחבה האם יש חיוב מצד הדין או האם יש הידור לברך 
ברכות בקול רם כדי שחבירו יענה עליהם אמן, ומסקנתו שאף שיש בזה ענין רב אינו 
חיוב מצד הדין]. 

בה. שצריך שיהא גמר הברכה בעוד הפת בחשיבותה, שעדיין היא שלימה. שיטה 
מקובצת (לט: ד"ס 66). 

בו. לפי שאין קריאת התיבה נשמעת כראוי כשהוא מאריך יותר מדאי. תוספות (ל"ס 
כל). וכתב בשל"ה (פפעיד פלק גר מנוס סע) בשם אחיו הגדול מה"ר יעקב לוי ז"ל, 
דכשמאריכים בתיבת אמן יותר מדי אין במשמעות התיבה כלום וכאילו לא אמרו אמן, 
ולכן יש לגעור ולמנוע את המאריכין הרבה בנגונם במלת אמן, עד שלא קרב אות 
אחת לחברתה. ובמהרש"א (פ"5, דיס כנ) ביאר בטעותו של המאריך, שמן הסתם עושה 
כן כדי שיאריכו ימיו, כפי שנאמר בהמשך הגמרא, אך אינו יודע שגם אריכות ימים 
יותר מדאי אינו דבר טוב, וכמו שנאמר (קסנת יכ 6) 'והגיעו שנים אשר תאמר אין לי 
בהם חפץ' וגוי. 

בז. וביאר הנמוקי יוסף (ד"ס פיו), שכיון שכבר ענו הרוב אם כן ודאי האחרים שלא 
גמרו הם מאריכים יותר. וכתב באמרי יושר (ל"ס טפני), שאף שיתכן שהרוב ענו מדאי 
במהירות, והמאריכים יותר ענו כדין, מכל מקום בסתם אינו כן והמאריכים הם הטועים. 


אוצר החכמה 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עי" סו" ומ י6: 
דס ש6ין ותו' מנסות פג. 
ד"ס וסק], 5) [עליות 
פס מ"נ סנם כ 
כלולות ס.], ג) תוpספתb‏ 
פרק ס גיטין כ 
ד) [תוספפ6 מגילס 
פ"גן, ס) [פססיס קיע :], 
כ" כ: נדריס פל: 
גיטין יכ סנכת קכז: 
עירונין 65. פססיס לס: 
[קוכס לס:], ז) דמלי 
פזן מ"פ עילורין: 1% 
פ) קנת עירוכין פספיס 
קס, ט) כינס דף 225 
י) פמורס ס:, כ) שבת 
כג., כ) תרומות פ"ד מ"ג 
ציי"ש, ת) דברים: יח ה, 
() תרומות פ"ג מ'"ו-ז, 
ס) פ"ו ה"א (מד ע"א), 
ע) [וע"ע תוס' פססיס 
קו. ד"ס סוס], פ) [וע"ע 
פופ :פוכם 902 ליה 
וכיון], 5) עיין פסחים 
קג:, ק) [ועי' סיעכ מו" 
עירונין יז: ד"ס ות 
לכסניל] עין ב"מ קא., 
ל) כגון שבת קלה, 
ט) עיין תוס' סוכה לה: 
ד"ה ואמר, ת) בירושלמי 
ה"א ובתוספתא ה"ג. 


הנהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס ס 0 פוי 
וכו" ומר מר. נ"כ פ"ק 
דסנסדרין ): 


----- שש כ 


תורה אור השלם 
א) וְאֶל הַלְוָם תְּרַנֵּר 
וְאָמַרָתָ אַלָהֶם כִּי תקְחוּ 
מְאֶת בָּנִי יִשְׂרָאֵל אֶת 
הַמַעֲשֵׂר אֲשֶׁר נָתַתִּי 
לָכֶם מַאִתֶּם בְּנַחֲלַתְכֶם 
וְהַרְמֹתָם מִמָנוּ תּרוּמַת 
יי מַעֲשֶׁר מַן הַמַעָשָר: 
[(במדבר יח, כו] 


ca ag 


משנת ראשונים 


ולא בידים מזוהמות. 
שמא מתוך שמפציר 
בכבודו שוכח הוא את 
זוהמתו ואוחז בכנף 
מעילו. [מאירי] 


ויש מפרשים דבר זה 
בנטילת מים אחרנים, 
שיהו נוטלים בערבוביא 
אחר שנטל המברך מפני 
סכנת מלח סדומית. 
[מאירי] 


שחייב | אדם לומר 
בלשון רבו. דע שלא היו 
חכמים טועין בפסוק, 
שהרי משניותיהן כמה 
טורח הם יגיעים שלא 
תתחלף משנת חכם זה 
במשנת חכם אחר, וכל 
אחד ואחד מדקדק לומר 
בלשון רבו, וכ"ש דברי 
תורה ומקרא. 
[תשובות הגאונים, גאונים 
קדמונים סימן עח] 
ולא יזרוק ברכה מפיו. 
כלומר אחר שהתפלל 
ונפטר מהחיוב כשהחזן 
חוזר התפלה אין לו 
לומר עם החזן חתימת 
הברכה דהויא להו ברכה 
לבטלה. א"נ כגון שלא 
נפטר ‏ עדין | מחיוב 
הברכה, ורוצה עכשיו 
לפטור עצמו בעניית 
אמן, | צריך שבשעה 
שיגיע החזן לחתימת 
הברכה שלא יזכיר אותה 
עמו, שאם יאמר הברכה 
עם החזן ויאמר אמן אחר 
שיסיים אותה החזן, הוה 
ליה כעונה אמן אחר 
ברכותיו. 
[רבינו יונה דף לה. מדה"ר] 
על המבוך הוא אומר 
שיעשה היכר בחתימת 
הברכה, ולא כזורק אותה 
מפיו | כשאר תיבות 


שבאמצע. אי נמי שלא ימהר להתחיל בברכה אחרת אלא בכדי שיהא שהות לענות אמן. [הריטב"א] 
אומר. בעבור שלא נסמכו קראום בן עזאי ובן זומא. וזה בן עזאי חשקה נפשו בתורה שהיה ארוס עם בת ר' עקיבא 
ולא נשאה כדאיתא בסוטה. וכו', וכשמת שמעון בן עזאי בטלו השקדנין, ואמר חבל לבן עזאי שלא שמש לר' 

ישמעאל. ובכל דבר חכמה מזכירו התלמוד. [ספר יוחסין מאמר ראשון] 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ולא בידים מזוהמות. כנטילת מיס קתכוניס: ממערבא. לפי קסיה 
רכין רגי כעכות מככל ל6"י ולומר סו דכריו מסמו טל כ' יוסנן: 


אין 


מז. 


המפובין רשאין למעום עד שימעום המברך. ותיעס מססו6 
סכל דערגי פסמיס (דף קו.) דגסין וסמי נמ דסתי קודס 
סמכרך סמ יש סלוק כין 6כיפס נסמיס 6י נמי ים כומר דנ שתס 


ופלנות: למעום איתמר. 6ין סלוק כדכר, 696 קסייכ לומר כלטון | 856 מסרפות כו מעטס קנ סיס כריך לומר יופר וכירוסלמי" יש כטיש 


כנו: קדים. רכס כל כל מנס (יש3 על 
סטולסן ונסנות לגו סנכות סעולס, 
לפי קסתפן בגיל כככוע וסיס מלמדו 
סיקך יעקס: לבצוע. (פלוק ספלוסס 
מן ספת: עד שיכלה אמן מפי העונים. 
סמן 6סר כרכת סמוכיק, דסף עניית 
פמן מן סכרכס סיק, ופמרי' פרק 
כיכד מכרכין. (דף (ט:) 5ריך שסכלס 
ללס קודס כליעס: חטופה. סקורין 
abo nb‏ כסטף ונ כפתס ל, ולומר 
6מן" וסול כריך לומר 6מן: קטופה. 
סעססר קרילת סנו"ן, ססיגו מוליסס 
כפס פס (כרם: יתומה. קנ סמע 
הנכס 555 ססמע סעוין ממן. 
וס ד6מכי' כסתליל (סוכס 6:) 
טבקנכסנדכיק טל מכריס סיו מניפיס 
כקודריס כססגיע עת (ענות ממן 
נמ כ סמעי וקb‏ ענו, סנסו מידע 
ילעי קpסס‏ עוניס לתל כרכס וענ 
פֿיזו רכס סס עויס 656 סנ סיו 
קומעיס ת סקוכ: ולא יזרוק ברכה 
מפיו. כמסירום, סדומס עניו כמטס 
6 סמוק קכוע סול כו: וקא מסרהב 
ואכיל. ‏ ממסר נלכוכ כדי כסלטרף 
מימון חימט' עליו: אכילנא לן. 
גערס לן סעודתנו קודס סכלת, ולי 
פתס מסייכנו עול כזימון: אילו מייתו 
לי ארדיליא תוליא לאבא. pמו‏ 
סכיכין עליו פכדיני כקנום סעולס 
וסן כמסין ופטריות, ונרב סיו סכיכין 
גוזנום, וקמופכ סיס קורל לכב 536 
(ככודו": מי לא אכלינן. סנכך ל 
גערס סעולת ומכטכף: עיקר 
שבסעודה. 6פד מפופן קסיו כפסלק 
ססקנס: הא לא חזי ליה, וסויל לס 
כרכת זמון סנס כענירס, וכתינ 
(פסניס י) כוכע כרך נקן ס' ומר 
מל () (ננ"ק דף 5ד.) סכי טגזל סקס 
סל סטיס ועסנס ולפלס וכלך עליס 
6 זס מנרך 5 מנסן: דמאי, 
סטין סנקומיס מע"ס ספק עערן 
ספק 6 עעכן: אכסניא. סיל טל מנך 
סמטיל על כײ סעיר פונס כטונס 
ממנממפו, וסרי סס כענייס (פי קסס 
קנ כמקומס: מאכילים את העניים 
דמאי. דרו עמי ספכן מעקריס 
סס?, ומוערb‏ לכננן כעלמס סו: 
שהקדימו בשבלים. לוי קדס 6ק 
סכסן ונטכ מעטר כטכליס ‏ קודס 
טנטכ כסן תרופס גדולס, וסכסן סיס 
לו ליטול תכוס גלולס ססלס 5' מנ6 
דרפמנס קרייס כקסית? וכתיכ (פפות 
ככ) מנלתך ודמעך 5 תפמר?, נמת 
פרומס גלונס על כסן כתוך סמעסכ 
סוס חל מסמקיס טנו לבל מסרומת 
מעסר שעל סנו לספרים תכוס 
ממעסכו: וכדרבי אבהו. קקמעיין 
מתני' | לסכי סו כדככי | סכסו 
דפטר (יס כנוי מפלומס גדועס = 
מכ 


- 


*ולא בידים מזוהמות. רבין ואביי הוו קא אזלי 
באורחא קדמיה חמריה דרבין לדאביי ולא 
אמר ליה ניזיל מר אמר מדסליק האי מרבנן 
ממערבא גם ליה דעתיה כי מטא לפתחא 
דבי כנישתא אמר ליה ניעל מר אמר ליה 
ועד השתא לאו מר אנא אמר ליה הכי אמר 
רבי יוחנן אין מכבדין אלא בפתח שיש בה 
מזוזה % דאית בה מזוזה אין דלית בה מזוזה 
לא אלא מעתה בית הכנסת ובית המדרש 
דלית בהו מזוזה הכי נמי דאין מכבדין אלא 
אימא בפתח הראוי למזוזה. אמר רב יהודה 
בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב 
*אין המסובין רשאין לאכול כלום עד שיטעום 
הבוצע יתיב רב ספרא וקאמר לטעום איתמר 
למאי נפקא מינה ? שחייב אדם לומר בלשון 
רבו. ת"ר *ישנים ממתנין זה לוה בקערה 
שלשה אין ממתינין "הבוצע הוא פושט ידו 
תחלה ואם בא לחלוק כבוד לרבו או למי 
שגדול הימנו הרשות בידו רבה בר בר חנה 
הוה עסיק ליה לבריה בי רב שמואל בר רב 
קטינא קדים ותיב וקמתני ליה לבריה אין 
הבוצע רשאי לבצוע עד שיכלה אמן מפי 
העונים רב חסדא אמר "מפי רוב העונים א"ל 
רמי בר חמא מ"ש רובא דאכתי לא כליא 
ברכה מיעוטא נמי לא כליא ברכה א"ל שאני 
אומר כל העונה אמן יותר מדאי אינו אלא 


. טועה: ת"ר "'אין עונין לא אמן חטופה ולא 


אמן קטופה ולא אמן יתומה? ולא ירוק 
ברכה מפיו בן עזאי אומר כל העונה אמן 
יתומה יהיו בניו יתומים חטופה יתחטפו ימיו 
קטופה יתקמפו ימיו וכל המאריך באמן 
מאריכין לו ימיו ושנותיו. רב ושמואל הוו יתבי 
בסעודתא אתא רב שימי בר חייא. הוה 
קמסרהב ואכיל א"ל רב מה דעתך לאיצטרופי 
בהדן אנן אכילנא לן א"ל שמואל 'אלו מייתו 
לי * ארדיליא וגוזליא לאבא מי לא אכלינן. 
תלמידי דרב הוו יתבי בםעודתא על רב אחא 
אמרי אתא גברא רבא דמברך לן אמר להו 
מי סבריתו דגדול מברך עיקר שבסעודה 
מברך והלכתא "גדול מברך אע"ג דאתא 
לבסוף: אכל דמאי וכו': הא לא חזי ליה 
'כיון דאי בעי מפקר להו לנכסיה והוי עני 
וחזי ליה9 דתנן ! ?מאכילין את העניים דמאי 
ואת האכסניא דמאי ואמר" רב הונא תנא 
ב"ש אומרים אין מאכילין את העניים ואת 
האכסניא דמאי: מעשר ראשון שנטלה 
תרומתו: = פשיטא לא צריכא אלא ישהקדימו 
בשבלים והפריש ממנו תרומת מעשר ולא 
הפריש ממנו תרומה גדולה וכדר' אבהו 
דאמר ר' אבהו אמר ריש לקיש > מעשר 
ראשון שהקדימו בשבלים פטור מתרומה 
גדולה שנאמר * והרמותם ממנו תרומת ה' 
מעשר מן המעשר מעשר מן המעשר 


אמרתי לך ולא תרומה גדולה ותרומת מעשר מן המעשר אמר ליה 
רב פפא לאביי אי הכי אפילו הקדימו בכרי נמי אמר ליה עליך אמר קרא 


מכל 


לכל פחד כככו לו כוסו כידו יקוליס 
כסתות 6פי' קודס סמנלך וגכי ססו6 
סכ סיס כו כוסו כילו וסכי מיתb‏ 
בירוקכמי 6מר רכי ון כסס ככ 6ין 
סמסוין כספין (עעוס עד פיטעוס 
סמכרך רינ"נ ער סותין פע"פ סנס 
סתס סמכרך ונ פניגי רכי כון כפס 
רכ סזקוק לכוס תד דכיכ"ל דסיס 
נכנ פד כוסו כידו וכן עקס ככייו 
סמסון נמופס תת קנע ססתן 
סמוליל וסיס כולע ככינו טמון ספת 
ססיס כפניו ופֿוכנ וסטר מקוכי סיס 
ומר ס 3ע סמכרך ונפן לכל תל 
סנקו מין 5ריך נסמתין כל תד עד 
קיטעוס סמכרך וס דסמרי' סכל 
פֿין סמסוכין רססין נטעוס כו' סייו 
לסקדיס ‏ ולנכוע מן ספת סכלע 
סמרך 236 לחר סנתן כל לסל 
תנקו פין קפיד וכן ככיך לומל 
נקמוך סנולע סוס פוקט ידיו תסלס 
נטכול פמו וס 3 ככוק ככוד לככו 
רססי ופמסי וספ סין סמסוכין בססין 
לטעוס וכו ולין לומל דמן סטנול 
לסודיס קלמר 6ך סמנרך וכל קודס 
דל"כ מס ככוד סיס זס 226 כפי עס 
ספירסתי ניס וים | מפרט. פוסט 
ידיו תסנס כקערס (סססיל כ6כינס 
ומכסן מסמע ספין 5ריך למזוג: מכוס 
כרכס לספר כוסות סיכל טים 3פני 
סלוכפיס כוסות טליגן פגומות 936 
לס קותן כוסות פגומות יש קפידס : 
אמן יתומה. פסין קומע סנלכס 
עפי סמכרך ועונס ספל 
סקסריס שסמעו פמן תימס דסל 
פמרינן נקוכס (פ"ס דף 62 
נקנכסנדרים סכ מנכיס קסיס פס 
קסל גדול וכ סיו יכוליס כולס לסמוע 
מפי המנרך וסיו מניסיס כסודריס 
כדי סידעו סתימם סכרכום וענו קמן 
וי"ל קסיו יודעיס כסיזו כלכס ססון 
עומד פמנס כ סיו קומעיס פותו 
6 סכ מיירי ססינס. יודעיס כננ 
סיכן ססון | עומד ומתפלכ וליו 
כללס סו עומד 606 עונס פתל 
ספחכיס ככ טמיעס ונ יליעם?: 
כל המאריך באמן מאריכין לו 
ימיו ושנותיו. וכנכד סנק 
יסריך יותר מדסי וטעמb‏ נפי ססין 
קריפת | סתינס כמסמעס כססוק 
מסריך. יופר מדסי ומסקנס דמdתb‏ 
דסין סכולע. רעי ככפוע עד טיכנס 
סמן מפי רוכ סעוניס: 
אילן מיתו לי ארדיליא וכו 
מסמע דכן סלכס דכנ נמי 
כ פניג 36ל 6י 6מר סכ כן ונכריך 
סססיתו דעתס מנפכונ 6ין סניטי 
מלטרף עמסס: 
והלכתא גדל מברך. ומיסו 
6ס סגדול גופן רסות 
נקטן לכרך עפיר כדסטכסן (נעל מג. 
מו:) דסמר ניס לככ מקי ילך וכו': 
ומאכילין את האכפניא דמאי. 
מיירי | נסכסניס 
ישר36 ומוטנין עניסס זונס וסס 
כענייס ודוק דמלי 36נ טכל 6 


דקספו לסו יסור מיתס ולי נמי ככסני סל נככיס קסעיל עניסס סמלך ומכל מקוס לוק דמלי סנכ טכל 52 דפס כן פורע 
סוכו מממונו של כסן?: |ואמר רב הנא תנא בש'א אין מאכילין. ו"ת בכ סונ טעמ דכ" 526 נססמעי" דסכי פריך 
ככמס דוכתין" וי נומר דק מסמע לן דסי מטכחם פנס דסמר 6ין מפכילין בית שמפי סי ונ תימוק נפופס מטנס פו כרייתp:‏ 


בן עזאי 


בדפו"ר: 
[המשך בסוף המסכת] 


אמר ועיין בפני יהושע בתוס' ד"ה ואמר: 
משיב נפש) ועיין מעדני יו"ט פ"ב סיי ג אות י ב"ח או"ח סי" קכד ומשנ"ב שם ס"ק כט: 
ם] עיין רש"ש דתוס' ביבמות ורשב"ם בפסחים פי' דאבא היה שם העצם של רב: פ] יש להוסיף רבי 


0 


ס] פיי קמץ (גליון): 


לרב (מהר"נ אדלר): 


עין משפט 
נר מצוה 


לג א מיי' פ"1 מסלכות 
כרכות סכ' יב סמג עטין 
כז טוס"ע שו" סי" קפס 
סעיף ו: 
לד במי' קס סל' ס סמג 
סס טוס"ע פו"ס סיי 
קסז סעיף טו: 
לה גמי' קס סלכס ו קמג 
סס טוק"ע ל"ת סי" 
קע סעיף 3: 
לו דמייי עס הנכס ס קמג 
סס טוק"ע ל"ת סי" 
קסז סעיף יז: 
לז ה פיי' סס טוס"ע קס 
סעיף טז: 
לח ומיי פ" סס סל' יד 
סמג סקס טוס"ע פו"ת 
סי' קכד סעיף מ: 
לט זמי פ"ס עס סנ' ט 
טוס"ע פו"ס סי ק5ו 
סעיף 6: 
מ ח מי" ססופ"סל' 3 
קמג עס טוק"ע פו"ם 
סי" ר סעיף 6: 
מא ט מ" פ"י מסל' 
מעקר סנכס י: 
מבי מי" פ"b‏ מס( 
כרכות סנכס כ: 
מג כ מיי' פ"ג מסלכות 
פרומות סלכס יג טול 
יו"ד סי ענ: 


Aegan —— 


רב נסים גאון 


אין מכבדין לא בדרכים 
אלא בפתח הראוי 
למזוזה. אית לפירוש 
פתחים הראויים למזוזה 
ושאינן ראוין במסכת 
יומא בפ"ק (דף יא) 
ובמנחות בפרק הקומץ 
את המנחה (דף לג): 
אין עונין לא אמן 
חטופה ולא אמן 
קטופה ולא אמן יתומה 
כו'. איתא בגמרא דבני 
מערבא בס"פ אלו דברים 
שבין בית שמאי וב"ה אי 
זו היא אמן יתומה ההן 
דחייב בברכה והוא עאני 
ולא ידע מה עאני: 
אכל דמאי. פירשוהו 
בתלמוד ארץ 
ישראל בפרק הדין אכל 
פירות ספק נתקנו ספק לא 
נתקנו | מזמנין ובפ"ק 
דעירובין (דירושלמי 
הלכה י) נמי אמרינן דמאי 
דמיי תיקן לא תיקן כלומר 
שיש בו ספק אם הוציא 
ממנו מעשר אי לא 
ולפיכך | חייב להוציא 
ממנו | תרומת | מעשר 
ונקראת תרומת מעשר של 
דמאי ובמשנה סוף מסכת 
מעשר שני יוחנן כהן גדול 
העביר הודאת המעשר 
ובימיו אין אדם צריך 
לשאול ‏ על הדמאי 
ובמסכת סוטה בפרק 
עגלה ערופה (דף מח) 
תניא אף הוא ביטל את 
הוידוי וגזר על הדמאי 
עמד ותיקן להם הלוקח 
פירות מעם הארץ מפריש 
תרומת מעשר וותנה 
לכהן וזו הברייתא בתוס' 
סוטה [ס"פ יג]: 


הנהות וציונים 


]| בכת= ובכל 
הראשונים אין המסובין 
רשאין למעום ובשטמ"ק 
בב הלג ור ציל 
להלן יתיב רב ספרא 
וקאמר לְטָעַם אתמר 
(ולפי ‏ שראו בסמוך 
"לטעום" איתמר הגיהו 
כאן "לאכול", דק"ס): 
3] ברי"ף וברא"ש נוסף 
ולא אמן קצרה (ועיין 
מעיו"ט ‏ אות ‏ 1): 
ג] בכת"י נוסף השתא 
גי חז" ליה וכלה 
בשבת, עירובין, פסחים, 
סוכה, עיי"ש): ל] בכת"י 


1] ואומר אָמַן והוא צריך לומר אָמַן (מנחם 


וצל וסנכיה 


שלשה שאכלו 


הגמרא מביאה כמה הלכות בעניית אמז:": 

תָּנוּ רַבָּנֵן - שנינו בברייתא, אַין עוֹנִין, לא אָמַן חטופה - שקורא 
את האל"ף שבתיבת אמן בניקוד שו"א [-אָמן], במקום בקמ"ץ 
[-אָמן]ָי". שאמן בניקוד שו"א אינה מילה בלשון הקודש, ואין לה 
שום משמעותל. ולא ענים אַמן קטוּפָה - שמחסר קריאת הנו"ן, 
שאינו מוציאה בפה שתהא ניכרת [ונשמע אָמַ זיי. ולא אֶמַן יְתוֹמָה 
- שעונה אמן ואינו יודע על איזה ברכה הוא עונה, וכגון ששמע 
אחרים שעונים אמן ועונה אחריהם'י, וכיון שאינו יודע על מה עונה 
הרי היא כיתומה שאין לה אב*י. ןלא יזְרוֹק בְּרְכָה מפֿיו - והמברך 
ברכה, לא יוציאה מפיו במהירות בלא כוונה"י, שהממהר נראה שאינו 
מברך ברצון והיא לטורח עליו כמשא כבד"", אלא יברך במתינות 
הבכוונה" שלמהלי. 


מז. [ג] 


בֶּן עזאי אומַר, כָּל הָעוֹנָה אָמן יתומה, יהיו בָּנָיו יְתוֹמִים. 
וכל העונה אמן חֲטוּפָה, יִתְחַטַפוּ ימיו וכל העונה אמן קְטוּפָה, 
עשפו ימיו". וְכָל הַפַּאֲרִיךְּ קצת בְּאָמַן, כדי שיעור שיוכל לומר 
אל מלך נאמן"", מַאַרִיכִין לו יֵמָיו וּשָנוּתָיו בטובה'", ובלבד שלא 
יאריך יותר מדאי וכדלעילי. 


בח. אגב שהוזכר שעניית אמן היא חלק מהברכה. 

בט. רש"י (ל"ס פעופס) כפי שנתבארו דבריו באחרונים (מעלני יוס טוג לעי פ"ב ס"ג 6ום י, 
וסנ"ם פֿו"ם סי' קכד סק"ו, וסיעכ"ן כרט"י ד"ס תטופס). ובראשונים פירשו עוד פירושים באמן 
חטופה, א. המאירי (ל"ה ₪) הביא בשם יש מפרשים, שחטופה היינו שקורא. באילו 
שעל ידי השינוי בתנועת הניקוד יצא מפיו היפך האמונה, כפי שמוכח מהכתוב בענין 
'אמנון' (ספופל כ' יג כ) 'האמינון אחיך היה עמך'. וביאר התורת חיים (סו"ד כעסדיר (פירום 
רניו נסײ) שכוונתו, שכן בכללי התנועות כאשר האל"ף בחטף פת"ח תהיה המ"ם 
בחירי"ק ויו"ד אחריה [אִמִין], וכל אות הנוספת על העיקר באה להקטין הדבר, כמו 
שמצאנו באבשלום שבא להקטין מעלת אַמָנוֹן וקרא שמו יאֲמִינוֹןי. ב. הערוך (ערך פמן) 
פירש, שחוטף וממהר לענות אמן קודם שיסיים המברך, ואינו כהוגן, אלא צריך שימתין 
עד סיום התיבה האחרונה של הברכה. ג. תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6ין) פירשו, שחטופה 
הוא שחוטף המלה ואומר אותה במהירות [הרא"ה (ד"ס ונ - סלספון) פירש שאמירה 
במהירות נקרא אמן קטופה]. 

ל. לבוש (פו"ם סי קכד ס"ג). עוד כתב, שהוא הדין שלא יאמר אמן בשאר נקודות, 
בשור"ק [אוּמן] או בחול"ם [אומן] וכיוצא בזה, כי בכל זה אין משמעות פירושו לשון 
האמנת דברים [ראה בגמרא בשבועות (5.) שהובאה בהערה לעיל]. 

לא. רש"י (ד"ס קטופה). ותלמידי רבינו יונה (שס) פירשו, שאינו מזכיר כל האותיות. 
ורצונם לומר שהוא הדין אם חיסר את האל"ף [ מַן] או המ"ם [אַ ן]. וכתב הב"ח 
(פס) שגם דעת רש"י כן, אלא שנקט נו"ן שהיא טעות המצויה, שהרבה אינן נזהרין 
בקריאת הנו"ן שתהא ניכרת. ובערוך (עס) פירש, שקטופה הוא שפסק התיבה לשנים 
אָ מַן או אֶמַ ן]. והטעם בכל האופנים הללו הוא אחד, שאינם פירוש של האמנת 
דברים, וכמו שביאר הלבוש בענין אמן חטופה. 

לב. רש"י (ד"ס ימומס) ותוספות (ד"ס 6מן). וביארו, שמה שאמרו בסוכה ((:) שבבית 
הכנסת באלכסנדריא של מצרים מרוב גודלו לא הכל שמעו את החזן והיו מניפים 
בסודרים כשהגיע העת לענות אמן, שם היו יודעים את סדר הברכות והיו יודעים על 
איזה ברכה עונין אמן ולכן היו רשאים לענות כשהניפו הסודרים, וכאן מדובר שלא 
יודע על איזה ברכה עונה. אולם תלמידי רבינו יונה (ד"ס פין) והרא"ש (סי" י, כסיכון 
ספני) סוברים, שאיסור עניית אמן יתומה הוא דווקא אם העונה מחוייב באותה ברכה 
ורוצה לצאת ידי חובתו, ובאופן כזה אף אם שמע תחילת הברכה ולא שמע החתימה 
אסור לו לענות, אבל בברכה שאינו מחוייב בה, אף אם אינו יודע כלל על איזה ברכה 
עונה רק ששמע אחרים שעונים מותר לו לענות. וביארו שבבית הכנסת באלכסנדריא 
מדובר שאותם שענו כבר התפללו ולא היו חייבין באותה ברכה, ולכן אין קפידא אף 
כשאינם יודעים על איזה ברכה עונים. 

והמאירי (ד"ס זס) והאבודרהם (סלכופ קמוס עפכס) הביאו יש מפרשים, שאמן יתומה היינו 
ששמע את הברכה אך לא ענה תכף לברכה אלא אחר זמן, שצריך לענות אמן מיד 
בסיום הברכה [ותוך כדי דיבור נקרא מיד. פרי מגדים (5"5 סי' קכד ס"ק יל)]. וכתב החיי 
אדם (ס"8 כנל ו ס"ג), שלכן אם הש"ץ מאריך הרבה בנגינות בתיבות 'ואמרו אמן', יענה 
מיד ולא ימתין שיסיים הש"ץ תיבות אלו, שכן תיבות ואמרו אמן אינם מעצם הברכה. 
לג. רבינו חננאל (ד"ס פ"ר), וספר מצוות גדול (עטין כו ד" כפרק פין). 

לד. מנורת המאור (פרק כ, פפינס סדכ י"ת כככות). 

לה. בדומה לנושא משא המזדרז לפרוק מעליו את המשא המכביד. 

לו. רש"י (ד"ס ו₪) ומאירי (ד"ס סעונס). והרא"ה (ד"ס ו(6) פירש, שיעשה המברך היכר 
בחתימת הברכה ולא יהא כזורק אותה מפיו כשאר התיבות שבאמצע הברכה [שיעשה 
אתנחתא בסוף הברכה כמניח אותה ולא כזורקה]. ועוד פירש, שלא ימהר להתחיל מיד 
ברכה אחרת, אלא ימתין בכדי שיש שהות לענות אמן [וראה פירוש נוסף שדין זה 
אמור כלפי העונה, בתלמידי רבינו יונה (ל"ס ל) והמאירי (פס)]. 

לז. ביאר הבן יהוידע (ד"ס יתומס), יהיו בניו יתומים פירושו, שיהיו בניו יתומים 


פרק שביעי 


ברכות 


הגמרא חוזרת לדיני זימון: 

רב וּשָמוּאֶל הָווּ יַתְבִי בְּסְעוּדְּתָא - היו יושבים בסעודה, ולא היה 
עמהם שלישי לזימון, כשהיו בגמר הסעודה אַתָא [-בא] רב שימי 
בר חייא, והתיישב שם לסעוד, הָוָה קִמְפַרְהַב וְאָכִיל - היה ממהר 
באכילתו, כדי להספיק לסיים סעודתו קודם שרב ושמואל יברכו וכך 
יוכלו לזמן עליו. אָמַר ליה רב לרב שימי, מה דִעִתּף"" - מאיזה 
טעם הנך ממהר באכילה, לפי שאתה סבור לְאִיצטֲרוּפי כַּהֲדְן - 
להצטרף אלינו כדי שנוכל לזמןײ, אַנֵן אַכִילְנָא ?ן - אנו כבר סיימנו 
סעודתנו קודם שבאת, ולכן אף שעדיין לא ברכנו איננו יכולים להצטרף 
יחד לזימוןלי. אָמַר ליה שְׁמוּאֵל לרבײ, לא כן, אלא עדיין אנו בתוך 
הסעודה, שהרי אֶלוּ מייתוּ [-היו מביאים] לי עכשיו אֶרְדִּילַיא - 
כמהין"" ופטריות לקינוח סעודה", וְגוֹזְלַיִא לְאַבָּא - ולרב" היו 
מביאים לקינוח סעודה גוזלות"", מִי לא אֶכְלִינָן - האם לא הייו 
אוכלים אותם לקינוח"", וכיון שלא הסחנו דעתנו לגמרי מלאכולי נחשב 
שעדיין לא נגמרה סעודתנו ויכול רב שימי להצטרף אלינו ואנו 
מחוייבים בזימון. 


הגמרא מביאה הלכה נוספת בזימון: 
תּלְמִידי דרב הו יַתְבִי בְּסְעוּדְתָא - ישבו בסעודה, ובטרם סיימו 


בעודו חי, דהיינו שלא יהיה לו יכולת לפרנסם, כי אב שאין לו יכולת לפרנס בניו 
הרי הם כמו יתומים בחיי אביהם. ואין לפרש שימות קודם שישלים ימיו וישאיר 
בניו יתומים שהרי זהו פירוש יתקטפו או יתחטפו. ויתחטפו ימיו פירושו, שיראה 
צער בהם ורואה אותם קצרים [והיינו חטופים], על דרך מה שאמר הכתוב (לנליס כמ 
סז) 'בבקר תאמר מי יתן ערב ובערב תאמר מי יתן בקר'. ויתקטפו ימיו פירושו 
שימות קודם שישלים שנותיו, וזהו פירוש יתקטפו שיחסרו ימיו. וראה עוד פירושים 
בילקוט ביאורים. 

לח. הראבי"ה (פות קכו) ואור זרוע (פ"6 פימן ק5ג) ועוד. וביאר האור זרוע (עס) הטעם, 
כי אמן הוא הראשי תיבות של אל מלך נאמן [וכפי שפירש רש"י בשבת (קיע: ד"ס 06 
דהיינו שבעניית האמן מעיד על בוראו, שהוא אל מלך נאמן]. ובהלכות ברכות 
להריטב"א (פ"ו פות ₪) כתב, שמאריך בה כדי שימליכוהו להקב"ה על השמים ועל 
הארץ ועל ארבע רוחות העולם. 

לט. ירושלמי (כרכות פ"ם ס"ס). ופירש הבן יהוידע (ד"ס מפריכין), מאריכין לו ימיו באיכות, 
ושנותיו בכמות. ובשפתי חכמים (ד"ס מפכיכן) דקדק במה שלגבי העונש נאמר רק יימיו' 
ולגבי השכר נאמר "ימיו ושנותיו', ונתן בזה טעם שכן מדה טובה מרובה ממדת פורענות 
(קוטס י.). 

מ. שאמר רב חסדא 'שאני אומר כל העונה אמן יותר מדאי אינו אלא טועה'. 

מא. המהרש"א (ד"ס פ"נ) הגיה שצריך לומר, אמר ליה רב מַאי דַּעַתִּיךְּ לאצטרופי כוי. 
מב. שמצוה לזמן משום 'גדלו', כדלעיל (מס.). הרא"ה (ד"ס כ:). 

מג. רש"י (ד"ס פֿמננ) כתב, ואין אתה מחייבנו עוד בזימון, משמע מדבריו שאם מצטרף 
אליהם הם מתחייבים בזימון ולא שהוא רשות. ומשמע שחובת הזימון תלויה גם כן 
בגמר הסעודה, והיינו שלא כדברי תלמידי רבינו יונה (נפפילת ספלק ד"ס ענעס) שחובת 
הזימון היא רק אם התחילו לאכול יחד. ולדבריהם סוגייתנו מדברת לענין זימון של 
רשות. ביאור הלכה (סי קט ד"ס מנעלף). 

מד. כן משמע מפירוש רש"י (ד"ס מי) שכתב, הלכך לא גמרה סעודתא 'ומצטרף', 
משמע שדיבר על רב שימי בלשון נסתר. אמנם מדברי המכתם (ד"ס פמכ) משמע 
ששמואל דיבר עם רב שימי, שכתב 'ומצטרפת בהדן' והיינו לשון נוכח שמדבר איתו. 
מה. כמהין נמצאים תחת הקרקע, ונבראין משומן הארץ. תלמידי רבינו יונה (נעיע מ: 
ד"ס על סזומים). 

מו. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס 6) הובא פירוש נוסף, שארדיליא הם מיני עשבים, ולפי 
ששמואל שהיה רופא היה דרכו לאכול כל מיני עשבים לאחר אכילתו. 

מז. שמואל היה קורא לרב אבא לכבודו. רש"י (ד"ס פיל). הרש"ש (דיה פֿיל) ציין 
לדברי רש"י ביבמות (נו: ד"ס ומודס) שאבא הוא מלשון נְשִיאִי ורַבִּי, וקרא לו כן משום 
שהיה רב מבוגר ממנו. אמנם התוספות (פס ד"ס 6מל) כתבו, שקראו אבא מפני שכך 
היה שמו של רב, וכמו שפירש בערוך (ערך 656). 

מח. פירש רש"י (ד"ס פֿיל) שהזכיר על כל אחד מה שחביב עליו לקינוח, ששמואל 
היו חביבין עליו ארדיליא דהיינו כמהין ופטריות בקנוח סעודה, ורב היו חביבין עליו 
גוזלות. 

מט. מלשון הגמרא אילו מייתו וכו' משמע שלא צריכים לאכול עמו אלא מספיק 
שיכולים לאכול עמו, וכן משמע ברמב"ם (כרכות פ"ס ס"ט) שכתב אם יכולין לאכול 
עמו, וכן כתב במפורש המכתם (ד"ס פמכ). עוד כתב שם הרמב"ם אם יכולין לאכול 
עמו 'כל שהוא' ואפילו משאר אוכלין מצטרף עמהן. אולם המאירי (ד"ס עטס) הביא 
שיש מפרשים שצריך שהראשונים יהיו יכולים לאכול פת עם אותן הדברים החביבים. 
ומה שנקטה הגמרא ארדיליא וגוזליא, הוא מפני שדרך בני אדם לאכול אותם עם 
פת. 

נ. נמוקי יוסף (ד"ס מי). וכתבו התוספות (ד"ס פֿיל), שאם אמרו הב לן ונבריך נחשב 
היסח דעת גמור. והוסיף המרדכי (למו קע) שכמו כן נחשב היסח הדעת אם נטלו 
ידיהם למים אחרונים. וראה עוד בזה בהרחבה בילקוט ביאורים. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


8) [וע". מו" ומb‏ י6: 
ד"ס עלין ופו' מנסות לג. 
ל"ס וס6], 3) [עדיות 
פ"b‏ מ"ג סנת כו. 
ככורות ס.], ג) תוספת5 
פלק ‏ ס גיטין נט: 
7 [תוקפתפ מנילס 
פ"ג], ס) [פססיס קיט :], 
יימ כ: נדליט פל: 
גיטין יכ] סנת קמ: 
עירונין 85. פססיס לס: 
פ"ג מ"ק עילין יז:, 
פ) עבת עירוכין פסמיס 
עס, 0) ביס לף יג 
י) פמוכס ס:, כ) שבת 
כג., 2) תרומות פ"ד מ"ג 
עיי"ש, מ) דברים יח ד, 
() תרומות פ"ג מ'"ו-ז, 
ק) פ"ו ה"א (מד ע"א), 
ע) [וע"ע תוס' פססיס 
קו. ל"ס סוס], פ) [וע"ע 
= סוכס (0: ד"ה 
וכיון], 5( עיין פסחים 
קג:, ק) [ועי' סיע3 תוי 
עירוין ז: ד"ס ות 
לכסני6] עין ב"מ קא., 
ל) כגון | שבת קלה. 
) עיין תוס' סוכה לה: 
ד"ה ואמר, ת) בירושלמי 
ה"א ובתוספתא ה"ג. 


הנהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס 50 6 סוי 
וכו' ומר מר. ג"כ פ"ק 
דקנסדכין ): 


תורה אור השלם 
א) וְאֶל. הַלְיִם תְּרַנָּר 
ְאָמַרְתָּ אֲלֵהֶם כִּי תקחו 
מְאֶת בָּנִי יִשְׂרָאֵל אֶת 
הַמַעָשָר אֲשֶׁר נָתְתִּי 
לָכֶם מַאִתֶּם בְנַחֲלַתְכֶם 
וְהַרְמתֶם מְמָנוּ תּרוּמַת 
יי מעשר מִן הַמַעֲשֶׂר: 


[במדבר יח, כו] 


משנת ראשונים 


ולא בידים מזוהמות. 
שמא מתוך שמפציר 
בכבודו שוכח הוא את 
זוהמתו ואוחז בכנף 
מעילו. [מאירי] 


ויש מפרשים דבר זה 
בנטילת מים אחרנים, 
שיהו נוטלים בערבוביא 
אחר שנטל המברך מפני 
סכנת מלח סדומית. 
[מאירי] 


שחייב | אדם לומר 
בלשון רבו. דע שלא היו 
חכמים טועין בפסוק, 
שהרי משניותיהן כמה 
טורח הם יגיעים שלא 
תתחלף משנת חכם זה 
במשנת חכם אחר, וכל 
אחד ואחד מדקדק לומר 
בלשון רבו, וכ:ש/רברי 
תורה ומקרא. 
[תשובות הגאונים, גאונים 
קדמונים סימן עח] 
ולא יזרוק ברכה מפיו. 
כלומר אחר שהתפלל 
ונפטר מהחיוב כשהחזן 
חוזר התפלה אין לו 
לומר עם החזן חתימת 
הברכה דהויא להו ברכה 
לבטלה. א"נ כגון שלא 
נפטר ‏ עדין | מחיוב 
הברכה, ורוצה עכשיו 
לפטור עצמו בעניית 
אמן, צריך שבשעה 
שיגיע החזן לחתימת 
הברכה שלא יזכיר אותה 
עמו, שאם יאמר הברכה 
עם החזן ויאמר אמן אחר 
שיסיים אותה החזן, הוה 
ליה כעונה אמן אחר 
ברכותיו. 
[רבינו יונה דף לה. מדה"ר] 
על המברך הוא אומר 
שיעשה היכר בחתימת 
הברכה, ולא כזורק אותה 
מפיו | כשאר תיבות 


שבאמצע. אי נמי שלא ימהר להתחיל בברכה אחרת אלא בכדי שיהא שהות לענות אמן. [הריטב"א] 
אומר. בעבור שלא נסמכו קראום בן עזאי ובן זומא. וזה בן עזאי חשקה נפשו בתורה שהיה ארוס עם בת ר' עקיבא 
ולא נשאה כדאיתא בסוטה. וכו', וכשמת שמעון בן עזאי בטלו השקדנין, ואמר חבל לבן עזאי שלא שמש לר' 

ישמעאל. ובכל דבר חכמה מזכירו התלמוד. [ספר יוחסין מאמר ראשון] 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ולא בידים מזוהמות. כנטילת מיס 6סרוניס: ממערבא. לפי קסיס 
רכין רגיכ כעכות מכ ל6"י ולומר סו דכריו מסמו טל כ' יוסנן: 
בפתח הראוי למזוזה. כלוער ככניסת כל פתסיס, עמעוטי דרכיס 


אין 


מז. 


המפובין רשאין למעום עד שימעום המברך. ותיעס מססוb‏ 
סכל דעכגי פסמיס (דף קי) דגסין וסמי נמ דסתי קודס 
סמכרך סמ יש סלוק כין 6כיפס נסמיס 6י נמי יש כומר דנ שתס 


ופרכות: למעום איתמר. פין קלוק כדכר, 696 סייב לומר כלסון = 556 לסרפות כו מעטס קנ סיס כריך כומר יותר וכירוקלמי" יט כטים 


כנו: קדים. רכס כל כל מנס (יש3 על 
סטולסן ולטנות לבט סלכות סעולס, 
נפי קסתפן כגיל כככוע וסיס מלמדו 
סיקך יעקס: לבצוע. נפלוק ספלוסס 
מן ספת: עד שיכלה אמן מפי העונים. 
6מן ססר כרכת סמוניס, דסף עניית 
פמן מן סכרכס סיק, ופמרי' פרק 
כיכד מברכין (דף (ט:) 5ריך שתכלס 
כרכס קודס כליעס: חטופה. טקורין 
qo nb‏ כסטף ונ בפתת, ולומר 
6מן" וסול כריך כומר 6מן: קטופה. 
קמפסר קריסת סנו"ן, ססינו מוכיקס 
כפס טתסb‏ נכרת: יתומה. טנ טמע 
סנרלס 66 ססמע סעוין 6מן. 
וס דקמכי' כססליל | (סוכס 6:) 
טנקנכסנדרים של מכֿכיס סיו מניפיס 
כקודריס כססגיע עת (ענות ממן 
פמ כ סמעי וקb‏ ענו, סנסו מידע 
ילעי קסס עוניס פסר כרכס וענ 
זו כככס סס עוניס 556 טנ סיו 
קועעיס פת סקול: ולא יזרוק ברכה 
מפיו. כמסירות, טדומס עניו כמסס 
6 טמוק קכוע סו כו: וקא מסרהב 
ואכיל. ממסר נלכוכ כדי לסטרף 
מימון וזימנו" ענו: אכילנא לן. 
גערס (ן סעודתגו קודס ק3לת, ולי 
)תס מסייכנו עול כזימון: אילו מייתו 
לי ארדיליא תוליא לאבא. pמול‏ 
תכיבין עליו לרדיניf‏ כקנות סעודס 
וסן כמסין ופטכיות, וללכ סיו סכיכין 
גוזנום, וטמו סיס קור6 לככ 556 
(ככודו": מי לא אכלינן. סנכך 69 
גערס סעול ומלטרף: עיקר 
שבסעודה. תד מפופן ססיו כתסלק 
ססקנס: הא לא חזי ליה, וסויל לס 
נרכת זמון סנקס כעכירס, = וכתינ 
(פסניס י) כוכע ככך נסן ס' ומר 
מר (?) (נניק דף 5) סכי סגול סה 
סל סטיס ועסנס ופה ותכך עליס 
פֿן זל מנרך 6 מנסן: דמאי. 
תטין סנקופיס מע"ס ספק עטרן 
ספק 5 עטכן: אכסניא. סיל סל מלך 
סמטיל. על כל סעיר מונס כקונס 
ממנמממו, וסרי סס כענייס (פי קסס 
קנ מקומס: מאכילים את העניים 
דמאי. דרו עמי ספרן מעטריס 
סס?, ומוערb‏ לכננן כעלמס סול: 
שהקדימו בשבלים. לוי קדס 6ק 
סכסן ונטכ מעסר כטכליס קודס 
סנטל כסן פרומס גדולס, וסכסן סיס 
לו ליטוול תרומס גדולס ססלס 5' ממ % 
דרמענס קרייס כקטית? וכתיכ (פמות 
כג) מנלתך ודמעך 6 ס6סר", נמ3פת 
פרומס גדולס על כסן כתוך סמעסכ 
סזס תד מסמטיס סכו נבד מפכומת 
מעסר סעכ סנו לספרים תכוס 
ממעסכו: וכדרבי אבהו. ססמעינן 
מתני" | לסכי סו כלכני | סקסו 
דפטר יס לוי מתרומס גדולס 0 
מכ 


\/ 


ws 


*ולא בידים מזוהמות. רבין ואביי הוו קא אזלי 
באורחא קדמיה חמריה דרבין לדאביי ולא 
אמר ליה ניזיל מר אמר מדסליק האי מרבנן 
ממערבא גם ליה דעתיה כי מטא לפתחא 
דבי כנישתא אמר ליה ניעל מר אמר ליה 
ועד השתא לאו מר אנא אמר ליה הכי אמר 
רבי יוחנן אין מכבדין אלא בפתח שיש בה 
מזוזה * דאית בה מזוזה אין דלית בה מזוזה 
לא אלא מעחה בית הכנסת ובית המדרש 
דלית בהו מזוזה הכי נמי דאין מכבדין אלא 
אימא בפתח הראוי למזוזה. אמר רב יהודה 
בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב 
*אין המסובין רשאין לאכול כלום עד שיטעום 
הבוצע יתיב רב ספרא וקאמר לטעום איתמר 
למאי נפקא מינה 5 שחייב אדם לומר בלשון 
רבו. ת"ר *ישנים ממתנין זה לוה בקערה 
שלשה אין ממתינין "הבוצע הוא פושט ידו 
תחלה ואם בא לחלוק כבוד לרבו או למי 
שגדול הימנו הרשות בידו רבה בר בר חנה 
הוה עסיק ליה לבריה בי רב שמואל בר רב 
קטינא קדים ותיב וקמתני ליה לבריה אין 
הבוצע רשאי לבצוע עד שיבלה אמן מפי 
העונים רב חסדא אמר "מפי רוב העונים א"ל 
רמי בר חמא מ"ש רובא דאכתי לא כליא 
ברכה מיעוטא נמי לא כליא ברכה א"ל שאני 
אומר כל העונה אמן יותר מדאי אינו אלא 
טועה: ת"ר " 'אין עונין לא אמן חטופה ולא 
אמן קטופה ולא אמן יתומה? ולא ירוק 
ברכה מפיו בן עזאי אומר כל העונה אמן 
יתומה יהיו בניו יתומים חטופה יתחטפו ימיו 
קטופה יתקמפו ימיו וכל המאריך באמן 
מאריכין לו ימיו ושנותיו. רב ושמואל הוו יתבי 
בסעודתא אתא רב שמי בר חייא הוה 
קמסרהב ואכיל א"ל רב מה דעתך לאיצטרופי 
בהדן אנן אכילנא לן א"ל שמואל 'אלו מייתו 
לי * ארדיליא וגוזליא לאבא מי לא אכלינן. 


. תלמידי דרב הוו יתבי בפעודתא על רב אחא 


אמרי אתא נברא רבא דמברך לן אמר להו 
מי סבריתו דגדול מברך עיקר שבסעודה 
מברך והלכתא "גדול מברך אע"ג דאתא 
לבסוף: אכל דמאי וכן': הא לא חזי ליה 
כיון דאי בעי מפקר להו לנכסיה והוי עני 
וחזי ליה9 דתנן ! ?מאכילין את העניים דמאי 
ואת האכסניא דמאי ואמר" רב הונא תנא 
ב"ש אומרים אין מאכילין את העניים ואת 
האכסניא דמאי: מעשר ראשון שנטלה 
תרומתו: ‏ פשיטא לא צריכא אלא ישהקדימו 
בשבלים והפריש ממנו תרומת מעשר ולא 
הפריש ממנו תרומה גדולה וכדר' אבהו 
דאמר ר' אבהו אמר ריש לקיש > ימעשר 
ראשון שהקדימו בשבלים פמור מתרומה 
גדולה שנאמר * והרמותם ממנו תרומת ה' 
מעשר מן המעשר מעשר מן המעשר 


אמרתי לך ולא תרומה גדולה ותרומת מעשר מן המעשר אמר ליה 
רב פפא לאביי אי הכי אפילו הקדימו בכרי נמי אמר ליה עליך אמר קרא 


מכל 


לכל פחד כככו לו כוסו כידו יקוליס 
כסתות 6פי' קודס סמנלך וגכי ססו6 
סכל סיס כו כוסו ילו וסכי מיתb‏ 
כירוסלמי 6מר רני כון בסס ככ 6ין 
סמסוכין בספין (טעוס עד פיטעוס 
סמכרך ריב"ל 6מר סומין 6ע"פ טנ 
טפס סמכרך ו5 פניגי רני כון כפס 
ככ טזקוק לכוס 6פד דכיכ"ל דסיס 
כל פד כוסו כידו וכן עטס ככיגו 
סמסון כתופס פסת קנע סתקן 
סמוכים וסיט כולע כניגו סמקון ספת 
טסיס לפניו ולוככ וססר מקולי סיס 
ומר 6ס 55ע סמכרך ונסן לכל תל 
סנקו מין 5ריך נסמתין כל תד עד 
סיטעוס סמכרך וס דסמכי' סכל 
6ין סמסוכין כספין נטעוס כו' סייו 
נסקליס ולכטוע | מן ספת מנ3ע 
סמכרך כ למר סנסן ככ לסל 
סנקו פין קפיד וכן כֿריך לומ 
נקעוך סנוכע סול פוקט ידיו תסלה 
נטכול פתו וס 3 לסלוק ככוד לככו 
רססי ופמפי וספ פין סמסוכין בססין 
נטעוס וכו' וסין לומל דמן סכנל 
לסודיס קלמר 6ך סמכרך וכל קודס 
ד"כ מס ככוד סיס זס 936 כפי עס 
ספירסתי ניסb‏ םס מפרם פוסט 
ידיו תסלס כקעלס לסתמיל ככינס 
ומכסן מסמע ססין כריך למזוג מכוס 
כרכס ססר כוסות סיכ סיט כפני 
סלוכפיס כוסופ טפיכן פגומות 936 
לס קותן כוסות פגומות יט קפיד: 
אמן יתומה. פסין טומע סנלכס 
מפי סמכרך ועונס לתל 
ספסכיס שסמעו פמן תימס דסל 
פמרינן נקוכס (פ"ס דף 62 
כסנכסנדריb‏ סכ מכֿריס ססיס פס 
קסל גדול ו69 סיו ילוניס כולס כסמוע 
מפי סמככך וסיו מניפיס כסודריס 
כדי סידעו סתימם סכרכום וענו קמן 
וי"ל ססיו יודעיס כסיזו כרכס. ספון 
עומד פמנס כ סיו קומעיס פותו 
6 סכ מיירי מסינס. יודעיס כננ 
סיכן ססזן עועד ומתפלכ וליו 
ללס סו עומד כ עונס לתל 
ספחכיס 5 טמיעס ונ ידיעם?: 
המאריך באמן מאריכין לו 
ימיו ושנותיו. וכנכד סנק 
יסריך יותר מדסי וטעמb‏ פפי ססין 
קליפת סתינס כמקמעס כססוק 
מפריך יופר מדסי ומסקנל דמנתb‏ 
דסי סכוכע רטלי וע עד טיכלס 
סמן מפי כו סעוניס: 
אילן מיתו לי ארדיליא וכו. 
מסמע דכן סנכה דכנ נמי 
כ פניג 36ל 6י למר סכ כן ונכריך 
סססימו דעתס מנפכונ 6ין סניסי 
מנטרף עמסס: 
והלכתא גדל מברך. ומיסו 
ס סגדול גופן רסות 
לקטן לכרך טפיר כדלטכסן (נעל מג. 
מו:) דלמר ניס לככ מקי ידך וכו': 
ומאכילין את האכפניא דמאי. 
מיירי כפכקניס 
ירנ ומוטלין עליסס ונס וסס 
כענייס ודוק דמלי ל טכל b‏ 


דקספו לסו יסול מיתס ולי נמי לכסני סל נכריס קסעיל עניסס סמלך ומכל מקוס לוק דמלי סנכ ט3נ 52 דפס כן פורע 
סוכו מממונו של כסן?: ואמר רב הנא תנא בש'א אין מאכילין. ו"ת ככ סונ טעמ דכ" 526 נקסמעי" דסכי פריך 
ככמס דוכפין" וים נומר דק מסמע לן דסי מטכסת פנס דלמר 6ין מ5כינין בים שמשי סיל ונ תימום פוקס מטנס פו כרייתp:‏ 


בן עזאי 


[המשך בסוף המסכת] 


אמר ועיין בפני יהושע בתוס' ד"ה ואמר: 
משיב נפש) ועיין מעדני יו"ט פ"ב סיי ג אות י ב"ח או"ח סי" קכד ומשנ"ב שם ס"ק כט: 
בדפו"ר: מ] עיין רש"ש דתוס' ביבמות ורשב"ם בפסחים פי' דאבא היה שם העצם של רכ: מ]יש להוסיף רבי 
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ס] פיי קמץ (גליון): 


לרב (מהר"נ אדלר): 


עין משפט 
נר מצוה 


לג א מיי' פ"1 מסלכות 
כרכות סכ' יב סמג עטין 
כז טוס"ע שו" סי" קפס 
סעיף ו: 
לד במי' קס סל' ס סמג 
סס טוס"ע פו"ס סיי 
קסז סעיף טו: 
לה גמי' קס סלכס ו קמג 
סס טוק"ע ל"ת סי 
קע סעיף 3: 
לו דמייי קס סלכס ס קמג 
סקס טוק"ע פ"ס סי" 
קסז סעיף יז: 
לו ה פיי" קס טוק"ע קס 
סעיף טז: 
לח ומיי פ" סס סל' יד 
סמג סקס טוס"ע סות 
סי' קכד סעיף מ: 
לט זמיי פ"ה טס תנ' ט 
טוס"ע מו"ם סי קז 
סעיף 6: 
מ ח מיי' קסופ" סל' 3 
קמג עס טוק"ע פו"ם 
סי' ר סעיף 6: 
מא ט מי" פ"י מסל' 
מעקר סנכ י: 
מבי מי" פ"5 מס( 
נרכות סלכס כ: 
מג כ מיי' פ"ג מסנכות 
פכומות סלכס יג טור 
יו"ד סי קנ: 


rng 


רב נסים נאון 


אין מכבדין לא בדרכים 
אלא בפתח הראוי 
למזוזה. אית לפירוש 
פתחים הראויים למזוזה 
ושאינן ראויין במסכת 
יומא בפ"ק (דף יא) 
ובמנחות בפרק הקומץ 
את המנחה (דף לג): 
אין עונין לא אמן 
חטופה ולא אמן 
קטופה ולא אמן יתומה 
כו'. איתא בגמרא דבני 
מערבא בס"פ אלו דברים 
שבין בית שמאי וב"ה אי 
זו היא אמן יתומה ההן 
דחייב בברכה והוא עאני 
ולא ידע מה עאני: 
אכל דמאי. פירשוהו 
בתלמוד ארץ 
ישראל בפרק הדין אכל 
פירות ספק נתקנו ספק לא 
נתקנו | מזמנין | ובפ"ק 
דעירובין (דירושלמי 
הלכה י) נמי אמרינן דמאי 
דמיי תיקן לא תיקן כלומר 
שיש בו ספק אם הוציא 
ממנו| מעשר אי לא 
ולפיכך חייב להוציא 
ממנו | תרומת | מעשר 
ונקראת תרומת מעשר של 
דמאי ובמשנה סוף מסכת 
מעשר שני יוחנן כהן גדול 
העביר הודאת המעשר 
ובימיו אין אדם צריך 
לשאול ‏ על הדמאי 
ובמסכת סוטה בפרק 
עגלה ערופה (דף מח) 
תניא אף הוא ביטל את 
הוידוי וגזר על הדמאי 
עמד ותיקן להם הלוקח 
פירות מעם הארץ מפריש 
תרומת מעשר וותנה 
לכהן וזו הברייתא בתוס' 
סוטה [ס"פ יג]: 


הנהות וציונים 


|b‏ בכת"י | ובכל 
הראשונים אין המסובין 
רשאין לטעום ובשטמ"ק 
פתב דלגל ‏ רציל 
להלן יתיב רב ספרא 
וקאמר לָטָעַם אתמר 
(ולפי | שראו בסמוך 
"לטעום" איתמר הגיהו 
כאן "לאכול", רק"ס): 
3] ברי"ף וברא"ש נוסף 
ולא אמן קצרה (ועיין 
מעיו"ט | אות | 1): 
ג] בכת"י נוסף השתא 
נמי חזי ליה (וכ"ה 
בשבת, עירובין, פסחים, 
סוכה, עיי"ש): ל] בכת"י 


1] ואומר אָמַן והוא צריך לומר אָמַן (מנחם 


ן צ"ל ויזמנו וכ"ה 


שלשה שאכלו 


סעודתם עַל [-נכנס] רב אַחַא והצטרף אליהם, אָמָרִי - אמרו תלמידי 
רב, אַמָא גִבְרָא רבא דִמִבֶרִף ?ן - עכשיו בא אדם גדול שיברך לנו 
ברכת המזון. אָמַר להוּ רב אחא לתלמידי רב, מִי סָבְרִיתוּ - האם 
אתם סבורים שההלכה היא דְּגְדוֹל שבחבורה מִבָרֵףְּ, אין הדבר כן, 
אלא עיקר שְבַפְעוּדְֶה - אחד מאלו שהיו בתחילת הסעודה, הוא 
מִבֶּרִך. מסקנת הגמרא, וְהַלְכְתָא גָדול מְבַרִיי אַף על גב דַּאַתָא 
לבפוף - אף שבא והצטרף אליהם בסוף הסעודה. שבכלל כבודו הוא 
מה שמוציא אחרים ידי חובתם, לפיכך מדיני דרך ארץ לכבדו אף שבא 
בסוףי. 


מז. [ד] 


א 


הגמרא עוברת לביאור המשך דברי המשנה. לביאור מהלך הגמרא 
נקדים את דיני תרומות ומעשרות וסדר הפרשתם: א. אחר הקצירה 
והדיש והמירוח, מוציא מן התבואה חלק אחד מחמישיםי ונותנו 
לכהן, והוא נקרא 'תרומה גדולה'. ב. לאחר מכן מפריש עשירית 
מהנותר ונותנו ללוי, והוא נקרא 'מעשר ראשון'. ג. ולאחר הפרשת 
מעשר ראשון מפריש שוב עשירית ממה שנותר והוא נקרא 'מעשר 
שניייד, ומעלהו ואוכלו בירושלים, או שמחללו על כסף ובירושלים יקנה 
בכסף מאכלים ויאכלם בקדושה. ד. הלוי צריך להפריש עשירית 
מהמעשר שקיבל ולתתו לכהן והוא נקרא 'תרומת מעשרי. ה. חז"ל 
גזרו וחייבו לעשר את הנקנה מעמי הארצות לפי שהם חשודים על 
המעשרות!". והתבואה והפירות הנקנים מהם קרויים בלשון המשנה 
רמאי 


שנינו במשנה, אִכָל דְּמַאי וכו' - אכל פת העשויה מחטים שנקנו 
אצל עמי הארץ שגזרו חכמים על פירותיהם לחייבם במעשר, אף על 
פי שאכל לפני שעישר הרי זה מצטרף לזימון. 


מקשה הגמרא, כיצד האוכל דמאי מצטרף לזימון, הָא לא חזִי 
ליחה - הרי קודם שעישר הפת אינה ראויה לו שאסור לו לאוכלה, 
וכשעבר על דברי חכמים ואכל, נמצא שברכת הזימון באה בעבירה". 


נא. אולם אם הגדול נותן רשות לקטן לברך, רשאי הקטן לברך, כפי שמצאנו לעיל 
(מו:) שרבי אמר לרב שיקדים ליטול מים אחרונים כדי שהוא יברך אף שהיה הקטן. 
תוספות (ל"ס וסנכפס). 

נב. ב"ח (פו"ם סי" ר סק"b)‏ ולבוש (פו"ס פס ס"). עוד כתב הלבוש, שבזמנינו אין 
מקפידין בזה, כדי שלא יבואו לידי ריב לומר זה הוא גדול או הגון, אלא הבעל הבית 
נותן לברך למי שירצה במקרה בעלמא בלי שום הקפדת גדול או קטן או הגון או 
אינו הגון. 

נג. ושיעור זה אינו מן התורה, שלא פירשה לנו התורה שיעור בתרומה, אלא שחכמים 
נתנו בה שיעור (תלומות פ"ד מ'ג) כפי מה שהוא האדם, עין יפה אחד מארבעים, עין 
רעה אחד מששים, בינונית אחד מחמשים. רש"י (לנליס ימ ד). 

נד. ובשנה השלישית והשישית של שמיטה ניתן חלק זה לעניים, ואז הוא נקרא 'מעשר 
צני'. 

נה. שבימי יוחנן כהן גדול שהיה אחר שמעון הצדיק שלחו בית דין הגדול ובדקו 
בכל גבול ישראל ומצאו שהכל זהירים בתרומה גדולה ומפרישים אותה, אבל מעשר 
ראשון ומעשר שני ומעשר עני היו מיעוט עמי הארץ מישראל מקילים על עצמם ולא 
היו מפרישים אותם, לפיכך גזרו שלא יהא נאמן על המעשרות אלא אנשים נאמנים 
כשרים, אבל עמי הארץ פירותיהם ספק ואינם נאמנים לומר מעושרים הם, וזהו הנקרא 
דמאי. רמב"ם (מעטר פ"ט ס"פ). 

נו. התיבה 'דמאי' מורכבת משתי תיבות 'דא מאי', זה מהו, תוקן מטבלו או לא תוקן. 
וראה פירושים נוספים בהערה על המשנה (עיל מס.). 

נז. וברכה שמברך על ידי עבירה אינה ברכה אלא ניאוץ, וכמו שלומדת הגמרא בבבא 
קמא (75.) מהכתוב (פסניס י ג) 'בוצע ברך נאץ ה'', שאם גזל סאה של חטים וטחנה ואפאה 
וברך עליה, אין זה מברך אלא מנאץ. רש"י (ד"ס 50) [הגליון מהרש"א (פססיס (ס: ט"י 
ד"ס דמפי, נל"ד) כתב שמדברי רש"י משמע שגם באיסור דרבנן שייך ענין של מצוה הבאה 
בעבירה. וראה מה שהעיר בזה]. אמנם דעת הראב"ד בהשגות (כללות פ"5 סי"ט) שבברכות 
הנהנין אין חסרון של ברכה הבאה בעבירה והאוכל דבר איסור הואיל ונהנה מן האכילה 
חובתו לברך, וביאר שמכל מקום אינו מצטרף לזימון, שאכילת איסור נחשבת כאכילת 
עראי בדומה לאכילת פירות ואין מזמנים על אכילת עראי. ולדבריו מתפרשת קושיית 
הגמרא 'הא לא חזי ליה', דהיינו שכיון שאינה אכילה הראויה לו הרי שהיא אכילת עראי 
ואינו יכול להצטרף לזימון [בענין מחלוקת זו ראה עוד בהערות לעיל (מס.)]. 

נח. על פי מה שמופיע בסוגיא זו בשאר המקומות בש"ס (ע3ת קמ: עיכונין כ. פססיס 
(ס: סוכס (ס:), הגמרא שם מסיימת 'השתא נמי חזי ליה', וראה בהגהות וציונים. 
הצל"ח (ד"ס כיון) ביאר, שהטעם שלא העמידו המשנה בעני ממש שאכל דמאי, משום 
שבעני אין כל חידוש, שמשנה מפורשת שמאכילין אותו דמאי, ודבר פשוט שמזמנין 


פרק שביעי 


ברכות 


מתרצת הגמרא, כַּיון דְּאִי בָּעִי מפקר ?הו לְנְכְסִיה וְהָוִי עָנִי - הואיל 
ואם רוצה הרי יכול להפקיר את כל ממונו ולהיות עני, וְחַזִי ליה - 
ותהיה פת הדמאי ראויה לו, שכן חכמים התירו לעניים לאכול דמאי, 
לכן גם כעת שאינו עני נחשבת אצלו אכילת הפת כאכילת היתרי" 
ומצטרף לזימון'". 


ומביאה הגמרא ראיה שחכמים התירו אכילת דמאי לעניים, דְּתנֵן 
- ששנינו במשנה (דמסי פ"ג מ"6), מַאַכִילִין אֶת הָעָנָיִים דְּמַָאִי - מי 
שיש בידו פירות דמאי רשאי לתת אותם לעני מבלי לעשרם, שלא 
אסרו חכמים על העניים לאכול דמאי, שצריכים לחזר גם על פתחי 
עמי הארץ" ולפיכך סמכו על כך שרוב עמי הארץ מעשרים (ענפת כג,)ל*. 
וְאֶת הָאַכְַנְיְא דְּמאי - ורשאים לתת פירות דמאי לחיילי המלך 
העוברים ממקום למקום, ומזונותיהן פפשם על התושבים הדרים 
באותן מקומות שעוברים שם**. וְאָמַר רב הונא, תְּנָא - שנינו 
בברייתא, בִּית שַמָאי אומרים, אִין מאַכִילִין אֶת הַעָנְיִים וְאֶת 
הַאִכְסָנֶיא דְּמַאי, ובית הלל אומרים, מאכילין את העניים דמאי ואת 
האכסניא דמאללי. 


* 


שנינו במשנה, האוכל פת מחטים של מַעָשֶר רְאשׁוֹןי לאחר 
שְׁנמלה ממנו תּרוּמַתוֹ - תרומת מעשר' שהלוי הפריש ממעשרו כדי 
לתת לכהן, מצטרף אוכל פת זו לזימון. 


וסבורה הגמרא שבודאי כבר ניטלה מהתבואה ה'תרומה גדולהי"", 
שכן יש להפרישה קודם נתינת המעשר ללוי", ולכן מקשה הגמרא, 
פְּשִיטא - פשוט שאוכל פת זו מצטרף לזימון שהרי הורמו כל המתנות 
וזו אכילת היתר, ודבר שאיסורו או התירו פשוט וידוע לכולם אין 
צורך למשנה לאומרו". 


מתרצת הגמרא, לא צַרִיכָא - אכן לא הוצרכה המשנה לומר דין 
זה אֶלָא באופן שַהקדימו הלוי לכהן ונטל את ה'מעשר ראשון' 


על אכילתו. וראה יישוב נוסף בפרחי כהונה (ד"ס ליון). 

נט. הפני יהושע (ד"ס 055 הקשה כיצד מועיל הטעם של אילו רצה והפקיר נכסיו והיה 
ראוי לו וכו' סוף סוף הרי לא הפקיר ועכשיו אינו ראוי לו [ראה שם מה שתירץ]. 
ובאבן שלמה (ד"ס 026 ובשו"ת שואל ומשיב (מסלורס 6 פ"ג סי" גג כקס 36יו) יישבו שגדר 
מצוה הבאה בעבירה הוא רק כשאין אפשרות לקיים המצוה בלתי שיעשה עבירה, 
ובעניננו כיון שיכול להפקיר נכסיו ויכול לאכול בלא שיעשה עבירה אין זה בכלל 
מצוה הבאה בעבירה. עוד ביאר (שס מ" סי פ) שלדעת הראב"ד שאין זימון משום 
שאכילת איסור נחשבת כאכילת עראי, יש לומר שמשום שבידו להפקיר נכסיו נחשבת 
אכילתו במדת מה כאכילת קבע. ועיין בילקוט ביאורים עוד יישובים בזה. 

ס. רש"י בשבת (קס: ד"ס מספפין). אבל הרמב"ם (פילוס סמפניות דמלי טס) פירש שהתירו 
להם כדי להקל על ונתני הצדקה. 


אהח19/06/2018 


לכל אחד, אלא שתקנת חכמים היא לנהוג לחומרא כאילו צד האיסור וההיתר שקולים, 
ולא תיקנו כן לגבי עניים ואכסניא. ע"פ רש"י (טנס סס, וקוכס לם: ד"ס ופזי). 

סב. מרש"י (ל"ס פכסני) משמע וכן פירשו התוספות (ד"ס ועסכינין), שכאן מדובר בחיילים 
ישראלים. וביארו, שאף שהם ישראלים מאכילים אותם דמאי, משום שהגם שיתכן 
שבביתם יש להם נכסים, מכל מקום הואיל וכעת אינם במקומם הם כעניים לענין היתר 
אכילת דמאי. ועוד פירשו בתוספות שאפשר שמדובר שחיילי האכסניא הם גויים שהטיל 
המלך על הישראל לפרנסם, ומכל מקום דווקא דמאי מותרים להאכילם אבל לא טבל, 
דאם כן פורע חובו מממונו של כהן [הרשב"א (ל"ס ס) ותוספות הרא"ש (ל"ס ופת) 
הביאו שנחלקו בזה אמוראים בירושלמי (דמפי פ"ג ס"6)]. 

פירוש נוסף לאכסניא מצאנו ברמב"ם (נפילוש סמטניופ דמלי עס), שאכסניא הם האורחים, 
ועשו זאת לחזוק מצות האכסניא כדי להקל על בעלי האכסניא. וכן פסק בהלכותיו 
(מעסר פ"י סי"6) מותר להאכיל את העניים ואת האורחים דמאי. עוד כתב שיש להודיע 
להם שאלו פירות דמאי, והם אם ירצו לתקן מתקנין. 

סג. זהו המשך דברי הברייתא שהביא רב הונא כפי שהובא בשבת (קמ:) ובשאר 
מקומות שהביאו ברייתא זו. ופירשו בתוספות (ד"ס ופמכ) שכוונת רב הונא להשמיענו 
שאם נמצא איזה תנא האומר שאין מאכילין אל תחוש לאותה משנה או ברייתא לפי 
שהולכת כשיטת בית שמאי ואין הלכה כדבריהם, בדומה למה שאמרו ביבמות (קכנ.). 
סד. עשירית מהתבואה שנותרה לאחר הפרשת תרומה גדולה, וניתנת ללוי [וכנ"ל 
בהקדמה לסוגיא]. 

סה. רש"י בשבת (קמ: ד"ס עיעס). 

סו. כפי שיבואר להלן (ע"3). 

סז. מדברי הרמב"ם (נפיכוק סמפניות). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ועי' סו" יומb‏ י6: 
דס ש6ין ותו' מנסות פג. 
ל"ס וסק], 3) [עליות 
פ"ם מ"ג קנם כו 
בלולות ס.], ג) תוpפתb‏ 
פלק ס גין א 
ל) [תוספת מגינס 
ס"ג], ס) [פססיס קיט :], 
0 ו"פ : דריש פל: 
גיטין ית ספת קלז: 
עירוכין 85. פססיס לס: 
[קוכס לס:], ז) דמלי 
פ"ג מ"פ עיכונין יז:, 
פ) סנכת עיכונין פסמיס 
עס, 0)נינס דף ג;, 
*) תמורס ס:, 2) שבת 
כג., () תרומות פ"ד מ"ג 
ציייש, מ) דברים.וחוה, 
() תרומות פ"ג מ"ו-ז, 
ס) פ"ו ה"א (מד ע"א), 
ע) [וע"ע תוס' פססיס 
קו. ל""ס סוס], פ) [וע"ע 
מוס' סוכס (6: ד"ס 
וכיון], 5) עײן פסחים 
קג:, ק) [ועי' סיעכ תו' 
עיכומן ין: ל"ס וס 
לכסניס] עין ב"מ קא., 
ל) כגון שבת קלה, 
ש) עיין תוס' סוכה לה: 
ד"ה ואמר, מ) בירושלמי 
ה"א ובתוספתא ה"ג. 


הנהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס 50 6 סוי 
וכו' ומר מר. ג"כ פ"ק 
דקנסדכין ): 


תורה אור השלם 
א וְאֶל. הַלְיִם תְּרַנָּר 
וְאָמַרְתָּ אֲלֵהֶם כִּי תקחו 
מְאֶת בָּנִי יִשְׂרָאֵל אֶת 
הָמַעָשַר אֲשֶׁר נָתְתִּי 
לָכֶם מַאַתּם בְּנחֲלַתְבֶם 


משנת ראשונים 


ולא בידים מזוהמות. 
שמא מתוך שמפציר 
בכבודו שוכח הוא את 
זוהמתו ואוחז בכנף 
מעילו. [מאירי] 


ויש מפרשים דבר זה 
בנטילת מים אחרנים, 
שיהו נוטלים בערבוביא 
אחר שנטל המברך מפני 
סכנת מלח סדומית. 
[מאירי] 


שחייב | אדם לומר 
בלשון רבו. דע שלא היו 
חכמים טועין בפסוק, 
שהרי משניותיהן כמה 
טורח הם יגיעים שלא 
תתחלף משנת חכם זה 
במשנת חכם אחר, וכל 
אחד ואחד מדקדק לומר 
בלשון רבו, והכלש הברי 
תורה ומקרא. 
[תשובות הגאונים, גאונים 
קדמונים סימן עח] 
ולא יזרוק ברכה מפיו. 
כלומר אחר שהתפלל 
ונפטר מהחיוב כשהחזן 
חוזר התפלה אין לו 
לומר עם החזן חתימת 
הברכה דהויא להו ברכה 
לבטלה. א"נ כגון שלא 
נפטר ‏ עדין | מחיוב 
הברכה, ורוצה עכשיו 
לפטור עצמו בעניית 
אמן, צריך שבשעה 
שיגיע החזן לחתימת 
הברכה שלא יזכיר אותה 
עמו, שאם יאמר הברכה 
עם החזן ויאמר אמן אחר 
שיסיים אותה החזן, הוה 
ליה כעונה אמן אחר 
ברכותיו. 
[רבינו יונה דף לה. מדה"ר] 
על המברך הוא אומר 
שיעשה היכר בחתימת 
הברכה, ולא כזורק אותה 
מפיו | כשאר תיבות 


שבאמצע. אי נמי שלא ימהר להתחיל בברכה אחרת אלא בכדי שיהא שהות לענות אמן. [הריטב"א] 
אומר. בעבור שלא נסמכו קראום בן עזאי ובן זומא. וזה בן עזאי חשקה נפשו בתורה שהיה ארוס עם בת ר' עקיבא 
ולא נשאה כדאיתא בסוטה. וכו', וכשמת שמעון בן עזאי בטלו השקדנין, ואמר חבל לבן עזאי שלא שמש לרי 

ישמעאל. ובכל דבר חכמה מזכירו התלמוד. [ספר יוחסין מאמר ראשון] 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ולא בידים מזוהמות. כנטילת מיס 6קרוניס: ממערבא. לפי קסיה 
רכין גיל כעכות מככל ל6"י ולומר סו דכריו מסמו טל כ' יוסנן: 
בפתח הראוי למזוזה. כנוער ככניסת כל פתסיס, עמעוטי דרכיס 


אין 


מז. 


המפובין רשאין למעום עד שימעום המברך. ותיעס מססו6 
סכל דעכבי פסמיס (דף קו.) דגסין וטמי נמ דסתי קודס 
סמכרך סמ יש סלוק כין 6כיפס נסמיס 6י נמי ים כומר דנ שתס 


ופרכות: למעום איתמר. פין סנוק כדכר, 696 ססיב לומר כלסון = 556 כסרפות כו מעטס קנ סיס כריך כומר יותר וכירוקלמי" יט כטים 


כנו: קדים. רכס כל כל מנס (יש3 על 
סטולסן ולטנות לבט סלכות סעולס, 
נפי קסתפן כגיל כככוע וסיס מלמדו 
סיקך יעקס: לבצוע. נפלוק ספלוסס 
מן ספת: עד שיכלה אמן מפי העונים. 
6מן 6סר כרכת סמונים, דסף עניית 
פמן מן סכרכס סיק, ופמרי' פרק 
כיכד מברכין (דף (ט:) כריך קתכנס 
רכס קודס כניעס: חטופה. טקולין 
abo nb‏ כחעף ונ בפתת, ולומר 
6מן" וסול כריך כומר 6מן: קטופה. 
קמפסר קריסת סנו"ן, ססינו מוכיקס 
כפס 5050 (כרס: יתומה. טנ טמע 
סנרלס 596 ססמע סעונין 6מן. 
וס ד6מכי' כססליל | (סוכס 6:) 
טנקנכסנדכים םל מכֿכיס סיו מניפיס 
כקודריס כססגיע עת (ענות ממן 
פמ כ סמעי וקb‏ ענו, סנסו מידע 
ילעי קסס עוניס פסר כרכס וענ 
פֿיזו רכס סס עויס 6נ סנ סיו 
קועעיס פת סקול: ולא יזרוק ברכה 
מפיו. כמסירות, טדומס עניו כמסס 
6 טמוק קכוע סול לו: וקא מסרהב 
ואכיל. ממסר נלכוכ כדי לסטרף 
מימון וזימנו" ענו: אכילנא לן. 
גערס (ן סעודתגו קודס קכלת, ולי 
פס מסייכנו עול כזימון: אילו מייתו 
לי ארדיליא תוליא לאבא. עמול 
מכיכין עליו פרדילי כקנום סעודס 
וסן כמסין ופטכיות, ולכ סיו סכיכין 
גוזלות, וקמופכ סיס קור לכב מל 
(ככודו": מי לא אכלינן. סנכך 69 
גערס סעול ומלטרף: עיקר 
שבסעודה. 6פד מקופן סיו כתסלק 
ססקנס: הא לא חזי ליה, וסויל לס 
נרכת זמון סנקס כעכירס, = וכתינ 
(פסניס י) כולע | ככך נסן ס' ומר 
מר (9) (נניק דף 5) סכי סגול סה 
סל סטיס וטנס ופס וכרך עליס 
פֿן ₪ מנרך 696 מנסך: דמאי. 
סטין סנקומיס מע"ס ספק עטכן 
ספק 6 עסרן: אכסניא. סיל סל מלך 
סמטיל על בנ סעיר פונס כסוכס 
ממנמממו, וסלי סס כענייס (פי קסס 
קנ כמקומס: מאכילים את העניים 
דמאי. דרוג עמי ספרן מעעריס 
סס?, ופוער לכנגן כעלמ5 סו: 
שהקדימן בשבלים. לוי קדס 6ק 
סלסן ונטכ מעטר כטנליס קולס 
טנטכ כסן תרופס גדולס, וסכסן סיס 
לו ליטול תכוס גדולס תס(ס 9 מנ6 
לרחמנל קליס רסעים " וכפיב (פמות 
ככ) מנמתך ודמעך כ תלחר?, נמנסק 
פרומס גדולס על כסן כתוך סמעסכ 
סוס חל מסמטיס קנו ככד מפרומק 
מעסר סעכ סנו נספרים פכועה 
ממעסכו: וכדרבי אבהו. ססמעינן 
מתני' לסכי סו כלרכי תסו 
דפטר כיס גנוי מתרומס גדולס = 
מכ 


uy 


*ולא בידים מזוהמות. רבין ואביי הוו קא אזלי 
באורחא קדמיה חמריה דרבין לדאביי ולא 
אמר ליה ניזיל מר אמר מדסליק האי מרבנן 
ממערבא גם ליה דעתיה כי מטא לפתחא 
דבי כנישתא אמר ליה ניעל מר אמר ליה 
ועד השחא לאו מר אנא אמר ליה הכי אמר 
רבי יוחנן אין מכבדין אלא בפתח שיש בה 
מזוזה ‏ דאית בה מזוזה אין דלית בה מזוזה 
לא אלא מעתה בית הכנסת ובית המדרש 
דלית בהו מזוזה הכי נמי דאין מכבדין אלא 
אימא בפתח הראוי למזוזה. אמר רב יהודה 
בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב 
*אין המסובין רשאין לאכול כלום עד שיטעום 
הבוצע יתיב רב ספרא וקאמר לטעום איתמר 
למאי נפקא מינה 5 שחייב אדם לומר בלשון 
רבו. ת"ר *ישנים ממתנין זה לוה בקערה 
שלשה אין ממתינין "הבוצע הוא פושט ידו 
תחלה ואם בא לחלוק כבוד לרבו או למי 
שגדול הימנו הרשות בידו רבה בר בר חנה 
הוה עסיק ליה לבריה בי רב שמואל בר רב 
קטינא קדים ותיב וקמתני ליה לבריה אין 
הבוצע רשאי לבצוע עד שיכלה אמן מפי 
העונים רב חסדא אמר "מפי רוב העונים א"ל 
רמי בר חמא מ"ש רובא דאכתי לא כליא 
ברכה מיעוטא נמי לא כליא ברכה א"ל שאני 
אומר כל העונה אמן יותר מדאי אינו אלא 
טועה: ת"ר " 'אין עונין לא אמן חטופה ולא 
אמן קטופה ולא אמן יתומה? ולא ירוק 
ברכה מפיו בן עזאי אומר כל העונה אמן 
יתומה יהיו בניו יתומים חטופה יתחטפו ימיו 
קטופה יתקמפו ימיו וכל המאריך באמן 
מאריכין לו ימיו ושנותיו. רב ושמואל הוו יתבי 
בסעודתא אתא רב שמי בר חייא הוה 
קמסרהב ואכיל א"ל רב מה דעתך לאיצטרופי 
בהדן אנן אכילנא לן א"ל שמואל 'אלו מייתו 
לי * ארדיליא וגוזליא לאבא מי לא אכלינן. 


| תלמידי דרב הוו יתבי בםעודתא על רב אחא 


A 


אמרי אתא גברא רבא דמברך לן אמר להו 
מי סבריתו דגדול מברך עיקר שבסעודה 
מברך והלכתא "גדול מברך אע"ג דאתא 
לבסוף: אכל דמאי וכן': הא לא חזי ליה 
כיון דאי בעי מפקר להו לנכסיה והוי עני 
וחזי ליה 9 דתנן ! מאכילין את העניים דמאי 
ואת האכסניא דמאי ואמר" רב הונא תנא 
ב"ש אומרים אין מאכילין את העניים ואת 
האכסניא דמאי: מעשר ראשון שנטלה 
תרומתו: ‏ פשיטא לא צריכא אלא "שהקדימו 
בשבלים והפריש ממנו תרומת מעשר ולא 
הפריש ממנו תרומה גדולה וכדר' אבהו 
דאמר ר' אבהו אמר ריש לקיש > מעשר 
ראשון שהקדימו בשבלים פמור מתרומה 
גדולה שנאמר * והרמותם ממנו תרומת ה' 
מעשר מן המעשר מעשר מן המעשר 


אמרתי לך ולא תרומה גדולה ותרומת מעשר מן המעשר אמר ליה 
רב פפא לאביי אי הכי אפילו הקדימו בכרי נמי אמר ליה עליך אמר קרא 


מכל 


לכל פחד כככו לו כוסו כידו יקוליס 
כסתות 6פי' קודס סמנרך וגכי ססוק 
סכל סיס כו כוסו כילו וסכי מיתb‏ 
כירוסלמי 6מר רני כון כפס ככ 6ין 
סמסונין כספין (עעוס עד פיטעוס 
סמכרך ריב"ל 6מר סומין 6ע"פ טנ 
סתס סמכרך ונל פניגי רני כון כפס 
ככ טזקוק לכוס 6פד דכיכ"ל דסיס 
כל 6סד כוסו כידו וכן עטס ככיגו 
סמסון כמופס ספת קנע סתקן 
סמוכים וסיס כולע כניגו טמטון ספת 
טסיס לפניו ולוככ וססר מקוי סיס 
ומר ס 3ע סמכרך ונסן לכל תל 
סנקו ין 5ריך נסמתין כל תד עד 
סיטעוס סמכרך וס דסמכי' סכל 
6ין סמסוכין כקפין נטעוס כו' סייו 
נסקליס ולכטוע | מן ספת מנ3ע 
סמכרך כ למר סנסן כל לסל 
סנקו פין קפיד וכן 5ריך | לומ 
נקעוך סנוכע סוס פוקט ידיו תסלה 
נטכול פתו וס כ לסלוק ככוד לככו 
רססי ופמפי וספ פין סמסוכין בססין 
נטעוס וכו' וסין לופר דמן סכנל 
נפודיס קפמר 6ך סמכרך פוכל קודס 
ד"כ מס ככוד סיס זס 936 כפי עס 
ספירסתי ניסb‏ םס מפרם פוסט 
ידיו תסלס כקעלס לסתמיל כ6כינס 
ומכסן מסמע ססין כֿריך למזוג מכוס 
כרכס כסלר כוסות סיכ טיש 3פני 
ספוכמיס כוסום pליין‏ פגומות 96 
לס קותן כוסופ פגומות יק קפידס": 
אמן יתומה. פסין טומע סנלכס 
מפי סמכרך ועונס לפכ 
ספסכיס שסמעו פמן תימס לסb‏ 
פמרינן נקוכס (פ"ס דף 62 
כסנכסנדרי סנ מנריס ססיס עס 
קסל גדול ו69 סיו ילוניס כולס כסמוע 
מפי סמככך וסיו מניפיס כסודריס 
כדי סידעו סתיננת סכככום וענו פמן 
וי"ל קסיו יודעיס כסיזו כרכס ספון 
עומד פמנס כ סיו קומעיס פותו 
6 סכ מיירי מסינס. יודעיס כננ 
סיכן ססזן עועד ומתפנכ וליו 
כרכס סו עומד 606 עונס לתל 
ספחכיס ככ טמיעס ונ ידיעם?: 
המאריך באמן מאריכין לו 
ימיו ושנותיו. וכנכד סנק 
יפריך יומר מדפי וטעמb‏ פפי ססין 
קליסת סתינס כמקמעס כססוק 
מפריך יופר מדלי ומסקנל דמנתb‏ 
דלין סכופע כטלי וע עד סיכנס 
סמן מפי רוכ סעוניס: 
אילן מיתו לי ארדיליא וכו. 
מסמע דכן סנכס דכנ נמי 
ל פניג כל 6י 6מר סכ כן ונכריך 
קססיפו דעתס מנפכונ? 6ין סניסי 
מנטרף עמסס: 
והלכתא גדל מברך. ומיסו 
6ס סגדול גופן רסות 
נקטן לכרך טפיר כדסטכסן (נעל מג. 
פו:) דסמר ליס* ככ מסי ידך וכו': 
ומאכילין את האכפניא דמאי. 
מיירי ככסניס 
יקכקנ ומוטנין עניסס זונס וסס 
כענייס ולוק דמלי 30כ טכל 6 


דקספו לסו יסול מיתס ולי נמי כ6כסניל סל נכריס קסעיל עניסס סמלך ומכל מקוס לוק דמלי סנכ טכל 62 דפס כן פורע 
סוכו מממונו של כסן?: ואמר רב הנא תנא בש'א אין מאכילין. ו"ת ככ סונ טעמ דנ"ם לת נקסמעי" דסכי פריך 
ככמס דוכפין" וט נומר דק מסמע לן דסי מטכסת פנס דלמר 6ין מ5כינין בים סמפי סיל ונ תימוק פוקס מטנס פו כרייתb:‏ 


בן עזאי 


בדפו"ר: 
[המשך בסוף המסכת] 


אמר ועיין בפני יהושע בתוס' ד"ה ואמר: 
משיב נפש) ועיין מעדני יו"ט פ"ב סיי ג אות י ב"ח או"ח סיי קכד ומשנ"ב שם ס"ק כט: 
מ] עיין רש"ש דתוס' ביבמות ורשב"ם בפסחים פי' דאבא היה שם העצם של רב: מ]יש להוסיף רבי 


קמל 


ס] פיי קמץ (גליון): 


לרב (מהר"נ אדלר): 


עין משפט 
נר מצוה 


לג א מיי' פ"1 מסלכות 
כרכות סל' יב קמג עטין 
כז טוס"ע שו" סי" קפס 
סעיף ו: 
לד במי' קס סל' ס סמג 
סס טוס"ע פו"ס סיי 
קסז סעיף טו: 
לה גמי קס סלכס ו קמג 
סס טוק"ע ל"ת סי" 
קע סעיף 3: 
לו דמייי קס הנכס ס קמג 
קס טוק"ע ל"ס סי 
קסז סעיף יז: 
לז ה מיי' סס טוק"ע סס 
סעיף טז: 
לח ומיי פ" סס סל' יד 
סמג סקס טוס"ע סות 
סי' קכד סעיף מ: 
לט זמיי פ"ה טס תנ' ט 
טוט"ע מו"ם סי קז 
סעיף 6: 
מ ח מיי' קסופ" סנ 3 
קמג עס טוק"ע פו"ם 
סי' ר סעיף 6: 
מא ט מי" פ"י מסל' 
מעקר סנכס י: 
מבי מי" פ"5 מס( 
נרכות סלכס כ: 
מג כ מיי' פ"ג מסנכות 
פכומות סלכס יג טול 
יו"ד סי קנ: 


rng 


רב נסים נאון 


אין מכבדין לא בדרכים 
אלא בפתח הראוי 
למזוזה. אית לפירוש 
פתחים הראויים למזוזה 
ושאינן ראויין במסכת 
יומא בפ"ק (דף יא) 
ובמנחות בפרק הקומץ 
את המנחה (דף לג): 
אין עונין לא אמן 
חטופה ולא אמן 
קטופה ולא אמן יתומה 
כו'. איתא בגמרא דבני 
מערבא בס"פ אלו דברים 
שבין בית שמאי וב"ה אי 
זו היא אמן יתומה ההן 
דחייב בברכה והוא עאני 
ולא ידע מה עאני: 
אכל דמאי. פירשוהו 
בתלמוד ארץ 
ישראל בפרק הדין אכל 
פירות ספק נתקנו ספק לא 
נתקנו | מזמנין | ובפ"ק 
דעירובין (דירושלמי 
הלכה י) נמי אמרינן דמאי 
דמיי תיקן לא תיקן כלומר 
שיש בו ספק אם הוציא 
ממנו | מעשר אי לא 
ולפיכך חייב להוציא 
ממנו | תרומת מעשר 
ונקראת תרומת מעשר של 
דמאי ובמשנה סוף מסכת 
מעשר שני יוחנן כהן גדול 
העביר הודאת המעשר 
ובימיו אין אדם צריך 
לשאול | על הדמאי 
ובמסכת סוטה בפרק 
עגלה ערופה (דף מח) 
תניא אף הוא ביטל את 
הוידוי וגזר על הדמאי 
עמד ותיקן להם הלוקח 
פירות מעם הארץ מפריש 
תרומת מעשר וותנה 
לכהן וזו הברייתא בתוס' 
סוטה [ס"פ יג]: 


הגהות וציונים 


קן ‏ בכה= ‏ ובכל 
הראשונים אין המסובין 
רשאין לטעום ובשטמ"ק 
פחב ‏ הלג זר ציל 
להלן יתיב רב ספרא 
וקאמו לְמָעַם אתמר 
(ולפי | שראו בסמוך 
"לטעום" איתמר הגיהו 
כאן "לאכול", דק"ס): 
3] ברי"ף וברא"ש נוסף 
ולא אמן קצרה (ועיין 
מעיו"ט | אות | 1): 
ג] בכת"י נוסף השתא 
נמי חזי ליח (וכ"ה 
בשבת, עירובין, פסחים, 
סוכה, עיי"ש): ל] בכת"י 


װ] ואומר אָמַן והוא צריך לומר אָמַן (מנחם 


] ציל ויזמנר וכיה 


מז. [ה] 


מהתבואה בעוד שהיו גרעיניה בַשְַׁלִים - קודם הדישהלי, ועדיין לא 
לקח הכהן את ה'תרומה גדולה' השייכת לןול", וְהַפריש מִפְוּ הלוי 

תרומת מַעֲשֵׁׂר ולא הַפָרִישׁ מִמָנוּ תִרוּמָה גְדוּלָה 
[וזהו ששנינו 'שנטלה תרומתו', דהיינו ש'תרומת מעשר' שלו ניטלה 
ואילו ה'תרומה גדולה' לא ניטלה]. וְכַּדְרְבִּי אַבָהוּ - וכאן השמיעה 
הלוי מתרומה גדולה [כדלהלן] ולכן לא נחשב מעשר זה כטבל והאוכל 
מצטרף לזימון, דְאֲמַר רִפִּי אַבָהוּ אָמַר ריש לקיש, מַעֲשֵׂר ראשון 
מלתת תִרוּמָה גְרוֹלֶה לכהן, שְׁנַאֲמַר (כתלנל יפ כו) בציווי אל הלויים 
לתת תרומת מעשר, ץהרמותם מִמָוֹ - מהמעשר ראשון שקיבלתם 


שלשה שאכלו 
אהח19/06/2018: 
ממעשר זה רק תרא 
לנו המשנה את דינו של רבי אבהו שאמר שבהקדימו בשבלים נפטר 
שָהקְדִימו הלוי לכהן ונטלו מהישראל בעודו בַשְׁבָּלים, פָּטוַר הלוי 
תרימו תרומת ה', ומה היא התרומה שתרימו ממנו, מַעָשָר [-עשירית] 


סח. שקודם הרישה עדיין לא חלה החובה להפריש את התרומות ומעשרות, כפי 
שמבואר בהמשך הסוגיא (ע"). 

סט. ומצד הדין הכהן היה לו ליטול תרומה גדולה תחלה, שהתורה קוראת לתרומה 
גדולה 'ראשית' שנאמר (לנלס ₪ ז) "ראשית דגנך תירשך ויצהרך תתן לו', כלומר 
שהתרומה תהיה ראשונה לכל ההפרשות. עוד כתוב (ספות כנ כז) 'מלאתך ודמעך 
לא תאחר', ודמעך פירושו תרומה ובא הפסוק לומר שלא תשנה את הסדר ולא 
תקדים מעשר לתרומה, וכיון שכן, נמצא שה'תרומה גדולה' של כהן נתונה בתוך 


פרק שביעי 


ברכות 


מן הַמָעָשָר', ודורשים דווקא מַעֲשֶׁר מִן הַמַעֲשֵׂר אֲמַרְתִּי 7 שתרים 
ממנו, ולא תְּרוּמָה גְדוֹלה ותרומת מָעָשָר מן הַמַעֲשֵׂר - שאף אם 
עדיין לא הורמה תרומה גדולה מהמעשר ראשון פטור הלוי מלהפרישו. 


אָמַר ליה רב פְפָא לְאַבָיי - שאל רב פפא את אביי על דברי 
רבי אבהו, אִי הָכִי - אם כדברי רבי אבהו שדורשים מהפסוק שהלוי 
נותן מהמעשר רק תרומת מעשר ולא תרומה גדולה, מדוע שלא נלמד 
מכאן שאַפילוּ הַקְדִימו הלוי לכהן פַּפָרִי - לאחר שנעשה הדיש 
והמירוח נָפי - גם אז יפטר הלוי מלתת מתוך המעשר תרומה גדולה, 
ומדוע פוטר רק בשהקדימו הלוי בשבלים. אָמַר ?יה - השיב לו אביי, 
עְלִיף אֶמַר קרא - כדי שלא תאמר כן* לימדה אותנו התורה בפסוק 
אחר, אף הוא בפרשת הלויים לגבי תרומת מעשר, 


המעשר' הזה שהוקדם בשבלים בשיעור של אחד מחמשים מהמעשו, חהו חוץ 
מחיוב הלוי להפריש ממעשר זה "תרומת מעשו' ששיעורה חלק עשירית מהמעשר, 
נמצא אם כן על דרך משל, שמתבואה של מאה סאה שהמעשר שלה הוא עשר 
סאין, היה צריך הלוי לתת מתוכה לכהן, סאה אחת בעבור התרומת מעשר, ועוד 
חמישית סאה שהיא אחד מחמישים מעשר הסאין בעבור התרומה גדולה. ע"פ רש"י 
(ד"ס. פסקליפו). 

ע. רש"י (כיפס יג: ל"ס עפיך). 


אוצר החכמה 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ועי' סו" יומ5 י6: 
דס ע6ין ומו' מגפות לג. 
ד"ס וסק], 5) [עליות 
פ"פ מ"ג סנס כו. 
בלולות ס.], ג) תוpפתb‏ 
פרק ס גיטין נט;, 
ל) [תוספת מגינס 
פ"ג], ס) [פספיס קיט :], 
הכימ ס: גדמס פל: 
גיטין יכ:ן סנכת קכז: 
עירונין 65. פסחיס לס: 
[סוכס לס:], ז) דמלי 
פינ מ"ס עפומ !2 
פ) סנכת עיכונין פסמיס 
עס, מ)ניעס דף 225 
י) תעורס ס:, כ) שבת 
כג., כ) תרומות פ"ד מ"ג 
ציי"ש, מ) דברים יחיה, 
() תרומות פ"ג מ"ו-ז, 
ק) פ"ו ה"א (מד ע"א), 
ע) [וע"ע פוס' פססיס 
קו. ד"ס סוס], פ) [וע"ע 
פומ מוכס גם: ד"ס 
וליון], 5) עיין פסחים 
קג:, ק) [ועי' סיעכ מו" 
עירוכין : ד"ס ות 
לכסניל] עין ב"מ קא., 
ל) כגון | שבת קלה, 
ש) עיין תוס' סוכה לה: 
ד"ה ואמר, מ) בירושלמי 
ה"א ובתוספתא ה"ג. 


הנהות הב"ח 


() רש"י ד"ס 50 6 סוי 
וכו" ומר מר. ג"כ פ"ק 
דקנסלכין ): 


תורה אור השלם 
א) וְאֶל. הַלְִם תְּרַבֶּר 
ְאָמַרְתּ אלָהֶם כִּי תקחו 
מַאֶת בָנִי יְִׂרָאֵל אֶת 
הַמַעֲשֵׂר אֲשֶׁר נָתְַתִּי 
לָכֶם מַאִתֶּם בְְּחלַתְכֶם 
וְהַרְמתֶם מִמָנוּ תּרוּמַת 
יי מעשההפפקאתטָר: 
[במדבר יח, כו] 


== 


משנת ראשונים 


ולא בידים מזוהמות. 
שמא מתוך שמפציר 
בכבודו שוכח הוא את 
זוהמתו ואוחז בכנף 
מעילו. [מאירי] 


ויש מפרשים דבר זה 
בנטילת מים אחרונים, 
שיהו נוטלים בערבוביא 
אחר שנטל המברך מפני 
סכנת מלח סדומית. 
[מאירי] 


שחייב | אדם לומר 
בלשון רבו. דע שלא היו 
חכמים טועין בפסוק, 
שהרי משניותיהן כמה 
טורח הם יגיעים שלא 
תתחלף משנת חכם זה 
במשנת חכם אחר, וכל 
אחד ואחד מדקדק לומר 
בלשוןירבו, וכיש/הבף 
תורה ומקרא. 
[תשובות הגאונים, גאונים 
קדמונים סימן עח] 
ולא יזרוק ברכה מפיו. 
כלומר אחר שהתפלל 
ונפטר מהחיוב כשהחזן 
חוזר התפלה אין לו 
לומר עם החזן חתימת 
הברכה רהויא להו ברכה 
לבטלה. א"נ כגון שלא 
נפטר ‏ עדין | מחיוב 
הברכה, ורוצה עכשיו 
לפטור עצמו בעניית 
אמן, | צריך שבשעה 
שיגיע החון לחתימת 
הברכה שלא יזכיר אותה 
עמו, שאם יאמר הברכה 


שיסיים אותה החזן, הוה 
ליה כעונה אמן אחר 
ברכותיו. 

[רבינו יונה דף לה. מדה"ר] 
על המברך הוא אומר 
שיעשה היכר בחתימת 
הברכה, ולא כזורק אותה 
מפיו | כשאר תיבות 


שבאמצע. אי נמי שלא ימהר להתחיל בברכה אחרת אלא בכדי שיהא שהות לענות אמן. [הריטב"א] 
אומר. בעבור שלא נסמכו קראום בן עזאי ובן זומא. וזה בן עזאי חשקה נפשו בתורה שהיה ארוס עם בת ר' עקיבא 
ולא נשאה כדאיתא בסוטה. וכו', וכשמת שמעון בן עזאי בטלו השקדנין, ואמר חבל לבן עזאי שלא שמש לרי 

ישמעאל. ובכל דבר חכמה מזכירו התלמוד. [ספר יוחסין מאמר ראשון] 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ולא בידים מזוהמות. כנטילת מיס קתכוניס: ממערבא. לפי קסיס 
רכין רגיל פעלות מככל 69"י ונומר סול דכריו מטמו טל כ' יוסנן: 
בפתח הראוי למזוזה. כלומר ככניסת כל פתסיס, (מעוטי דרכיס 


אין 


מז. 


המפובין רשאין למעום עד שיטעום המברך. ופימס מססוb‏ 
סכל דערכי פססיס (דף ק.) דגסין וסתי למ דסתי קודס 
סמכרך סמ יש סלוק כין 6כיפס נסמיס 6י נמי ים כומר דנ שתס 


ופרכות: למעום איתמר. 6ין סנוק כדכר, 696 סייב לומר כלסון = 556 כסרפות כו מעטס קנ סיס כריך כומר יותר וכירוקלמי" יט כטים 


ככו: קדים. לבס כל בר סנס ליש3 על 
סטולסן ולטנות לבט סלכות סעולס, 
לפי קסמפן כגינ 9כנוע. וסיס. מלמלו 
סיקך יעקס: לבצוע. נפלוק ספלוסס 
מן ספת: עד שיכלה אמן מפי העונים. 
סמן קסר כרכת סמוכיק, דסף עניית 
פמן מן סכרכס סיק, ופמרי' פרק 
כיכד מברכין (דף (ט:) 5ריך שסכלס 
כרכס קודס כליעס: חטופה. טקורין 
nb‏ ו כסטף ול בפתס, ולומר 
6מן" וסול כריך כומר 6מן: קטופה. 
סמססר קריסת סנו"ן, ססיגו מוליסס 
כפס פס נכרת: יתומה. סנ טמע 
סנרכס 66 ססמע סעוין ממן. 
וס ד6מכי' נסתליל (סוכס 6:) 
טבפנכסנדריק סכ מכריס סיו מניפיס 
כקודריס כססגיע עת ענת ממן 
פס כ סמעי וקb‏ ענו, סנסו מידע 
ילעי קpסס‏ עוניס לחר נככס וענ 
פֿיזו רכס סס עוניס 556 טנ סיו 
קומעיס פת סקונ: ולא יזרוק ברכה 
מפיו. כמסירום, סדומס עניו כמסס 
6 טמוק קנוע סו לו: וקא מסרהב 
ואכיל. ממסר נלכוכ כדי כסלערף 
מימון ימכו" עניו: אכילנא לן. 
גמרס (ן סעודתנו קודס טכ6ת, וי 
תס מסייכנו עול כזימון: אילו מייתו 
לי ארדיליא וגוזליא לאבא. pמו‏ 
סכיכין עליו פכדיני כקנות סעולס 
וסן כמסין ופעליוס, וללכ סיו סכיכין 
גוזנום, וקמופכ סיס קורל לכב 536 
(ככודו": מי לא אכלינן. סנכך ל 
גערס סעולת ומלטכרף: עיקר 
שבסעודה. 6פד מפופן קסיו כתסלק 
סססכס: הא לא חזי ליה, וסויל לס 
כרכת זמון סנקס כעכיכס, | וכתיכ 
(פסניס י) כוכע ככך נסן ס' ומכ 
מר () (ננייק דף 5ד) סכי סגול סה 
סל סטיס וטנס ופה וכרך עליס 
פֿין וס מכרך 695 מנסן: דמאי. 
סטין סנקומיס מע"ס ספק עטכן 
ספק 6 עסרן: אכסניא. סיל טל מנך 
סמטיל על בל סעיל פונס כטוכס 
ממנממפו, וסרי סס כענייס (פי קסס 
קנ כמקומס: מאכילים את העניים 
דמאי. דרוג עמי ספרן מעטריס 
סס?, וסוערb‏ לכננן כענעb‏ סו: 
שהקדימן בשבלים. לוי קדס פמ 
סכסן וטנ מעסר כקנלס קולס 
טנטכ כסן תרומס גלופס, וסכסן סיס 
לו ליטול תכוס גדולס ססלס 5' מנ6 
דרמנם קריים רלסית? וכתיב (פפות 
ככ) מנלתך ודמעך כל מלסר", נמת 
פרומס גדולס על כסן כתוך סמעסכ 
סוס תד מסמטיס קנו לכד מפרומק 
מעסר סעכ סנו כספרים תכוס 
ממעטרו: וכדרבי אנהו. לסמעיין 
מתני' | דסכי | סו כדככי = קנסו 
דפטר ליס לכוי מפרומס גדועס 5 
מכ 


*ולא בידים מזוהמות. רבין ואביי הוו קא אזלי 
באורחא קדמיה חמריה דרבין לדאביי ולא 
אמר ליה ניזיל מר אמר מדסליק האי מרבנן 
ממערבא גם ליה דעתיה כי מטא לפתחא 
דבי כנישתא אמר ליה ניעל מר אמר ליה 
ועד השתא לאו מר אנא אמר ליה הכי אמר 
רבי יוחנן אין מכבדין אלא בפתח שיש בה 
מזוזה % דאית בה מזוזה אין דלית בה מזוזה 
לא אלא מעתה בית הכנסת ובית המדרש 
דלית בהו מזוזה הכי נמי דאין מכבדין אלא 
אימא בפתח הראוי למזוזה. אמר רב יהודה 
בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב 
?אין המסובין רשאין לאכול כלום עד שיטעום 
הבוצע יתיב רב ספרא וקאמר לטעום איתמר 
למאי נפקא מינה 5 שחייב אדם לומר בלשון 
רבו. ת"ר *ישנים ממתנין זה לוה בקערה 
שלשה אין ממתינין "הבוצע הוא פושט ידו 
תחלה ואם בא לחלוק כבוד לרבו או למי 
שגדול הימנו הרשות בידו רבה בר בר חנה 
הוה עסיק ליה לבריה בי רב שמואל בר רב 
קטינא קדים ותיב וקמתני ליה לבריה אין 
הבוצע רשאי לבצוע עד שיכלה אמן מפי 
העונים רב חסדא אמר "מפי רוב העונים א"ל 
רמי בר חמא מ"ש רובא דאכתי לא כליא 
ברכה מיעוטא נמי לא כליא ברכה א"ל שאני 
אומר כל העונה אמן יותר מדאי אינו אלא 
טועה: ת"ר "'אין עונין לא אמן חטופה ולא 
אמן קטופה ולא אמן יתומה? ולא ירוק 
ברכה מפיו בן עזאי אומר כל העונה אמן 
יתומה יהיו בניו יתומים חטופה יתחטפו ימיו 
קטופה יתקמפו ימיו וכל המאריך באמן 
מאריכין לו ימיו ושנותיו. רב ושמואל הוו יתבי 
בסעודתא אתא רב שימי בר חיא הוה 
קמסרהב ואכיל א"ל רב מה דעתך לאיצטרופי 
בהדן אנן אכילנא לן א"ל שמואל 'אלו מייתו 
לי * ארדיליא וגוזליא לאבא מי לא אכלינן. 
תלמידי דרב הוו יתבי בםעודתא על רב אחא 
אמרי אתא גברא רבא דמברך לן אמר להו 
מי סבריתו דגדול מברך עיקר שבסעודה 
מברך והלכתא חגדול מברך אע'ג דאתא 
לבסוף: אכל דמאי וכו': הא לא חזי ליה 
'כיון דאי בעי מפקר להו לנכסיה והוי עני 
וחזי ליה9 דתנן ‏ ?מאכילין את העניים דמאי 
ואת האכסניא דמאי ואמר" רב הונא תנא 
ב"ש אומרים אין מאכילין את העניים ואת 
האכסניא דמאי: מעשר ראשון שנטלה 
תרומתו: ‏ פשיטא לא צריכא אלא ישהקדימו 


' בשבלים והפריש ממנו תרומת מעשר ולא 


הפריש ממנו תרומה גדולה וכדר' אבהו 
דאמר ר' אבהו אמר ריש לקיש > מעשר 
ראשון שהקדימו בשבלים פמור מתרומה 
גדולה שנאמר * והרמותם ממנו תרומת ה' 
מעשר מן המעשר מעשר מן המעשר 


אמרתי לך ולא תרומה גדולה ותרומת מעשר מן המעשר אמר ליה 
עם החזן ויאמר אמן אחר\4 ? רב פפא לאביי אי הכי אפילו הקדימו בכרי נמי אמר ליה עליך אמר קרא 


מכל 


לכל פחד כככו לו כוסו כידו יקוליס 
כסתות 6פי' קודס סמנרך וגכי ססו6 
סכל סיס כו כוסו ילו וסכי מיתb‏ 
כירוטלמי 6מר כני כון כקס ככ 6ין 
סמסוין רספין (עעוס עד פיטעוס 
סמכרך ריכ"ל 6מר טופין 6ע"פ טנ 
סתס סמכרך ונ פניגי רני כון כפס 
רכ טזקוק לכוס תד דכיכ"ל דסיס 
(כל סד כוסו כידו וכן עקס ככיגו 
סמסון נמופס פס קנע ססתן 
סעוכים וסיס כונע רכינו סמקון ספת 
קסיס לפניו ולוכל וסטר מקוכי סיס 
ומר ס 3ע סמכרך ונסן לכל חל 
סנקו מין 5ריך נסמתין כל תד עד 
קיטעוס סמכרך וס דלמכי' סכל 
פֿין סמסוכין רססין נטעוס כו' סייו 
נסקליס ונוע מן ספת סכנע 
סמכרך כ ססר סנסן ככ לסל 
סנקו פין קפיד וכן כֿכיך לומל 
נקעוך סנולע סול פוסט ידיו תקנס 
נטכול פמו וס 3 כסלוק ככוד לככו 
רססי וסמסי וספ פין סמסוכין רטסין 
לטעוס וכו' ולין ומר דמן סטנול 
לסודיס קלמר 6ך סמכרך 6וכל קודס 
ד"כ מס ככוד סיס זס 936 לפי עס 
ספירסתי (יסם ויש | מפרם פוסט 
ידיו תתנס כקערס (סססיל כ6כינס 
ומכפן מסמע ססין כריך למזוג מכוס 
כרכס (pלר‏ כוסות סיכ סיט כפני 
סלוכפיס כוסות סליגן פגומות 936 
לס סוסן כוסות פגומות יט קפידם %: 
אמן יתומה. פסין שומע סנלכס 
מפי סמכרך ועונס לפכ 
סקסריס שסמעו פמן תימס דסb‏ 
מעריגן ‏ כסוכס (פ"ס דף 62 
כסנכסנדרי סנ מנריס ססיס עס 
קסל גדול וכ סיו יכוניס כולס נסמוע 
מפי סמככך וסיו מניפיס. כסודריס 
כדי קילעו תימס סכרכום וענו פמן 
וי"ע ססיו יודעיס כיזו ברכס ספון 
עומד פמנס כ סיו קומעיס פותו 
6 סכ מיירי עפינס יודעיס כננ 
סיכן סמון עומד ומתפלנ ופיו 
נללס סו עומד 636 עונס לתל 
ספחכיס ככ טמיעס ונ יליעם?: 
בֵל המאריך באמן מאריכין לו 
ימיו ושנותיו. ונד סנק 
יסריך יופר מדלי וטעמb‏ נפי טסין 
קליפ | סתינס | כמקמעס כקסוק 
מסריך יותר מדפי ומסקנ5 דמלח5 
דסין סכוכע כטלי וע עד טיכנס 
סמן מפי רוכ סעוניס: 
אילן מיתו לי ארדיליא וכו. 
מסמע דכן סנכה דכנ נמי 
ל פניג 336 26 מר 30 כן ונכריך 
סססימו דעתס מללכונ" 6ין סניסי 
מלטרף עמסס: 
והלכתא גדל מברך. ומיסו 
6 סגדול נוסן רסות 
נקטן לכרך טפיר כדסטכסן (נעל מג. 
מו:) דסמר ליס* כרכ מקי ידך וכו': 
ומאכילין את האכפניא דמאי. 
מיירי | כסכסניס 
ירנ ומוטלין עליסס וס וסס 
כענייס ולוק דמלי 36ל טכל 5 


דקספו לסו יסול מיתס ולי נמי כסכסני סל כריס שסעיל עליסס סמלך ומכל מקוס לוק דמלי סנכ טכל ( דפס כן פורע 
סוכו מממונו קל כסן?: ואמר רב הנא תנא בש"א אין מאכילין. ו"ת ככ סונ טעמ דנ"ם לת נססמעי" דסכי פריך 
ככעס דוכתין" וי ומר דק מטמע כן דלי מטכסם סנל דפמר 6ין מלכילין כים טמלי סיל וכ תיתום ומס מטנס מו ריית: 


בן עזאי 


בדפו"ר: 
[המשך בסוף המסכת] 


אמר ועיין בפני יהושע בתוס' ד"ה ואמר: 
משיב נפש) ועיין מעדני יו"ט פ"ב סי' ג אות י ב"ח או"ח סי' קכד ומשנ"ב שם ס"ק כט: 
פ] עיין רש"ש דתוס' ביבמות ורשב"ם בפסחים פי' דאבא היה שם העצם של רב: ע] יש להוסיף רבי 


פמר 


ס] פיי קמץ (גליון): 


לרב (מהר"נ אדלר): 


עין משפט 
נר מצוה 


לג א מיי' פ"1 מסלכות 
כרכות סכ' יב סג עטין 
כז טוס"ע שו" סי" קפס 
סעיף ו: 
לד במי' קס סל' ס סמג 
סס טוס"ע פו"ס סיי 
קסז סעיף טו: 
לה גמי' קס סלכס ו סמג 
סס טוק"ע פ"ם סי" 
קע סעיף 3: 
לו דמייי קס סנכה ס קמג 
סס טוס"ע פ"ם סי 
קסז סעיף יו: 
לו ה פיי" עס טוק"ע עס 
סעיף טז: 
לח ומיי פ" סס סל' יד 
סמג סקס טוס"ע סות 
סי' קכד סעיף מ: 
לט זמי פ"סעסתל'ט 
טוק"ע פו"ס סי ק5ו 
סעיף 6: 
מ ח מיי' מס ופ"ז סל' 3 
קמג עס טוק"ע פו"ם 
סי" ר סעיף 6: 
מא ₪ מי" פ"י מה 
מעטר סנכה י: 
מב י מי" פ"b‏ מסלי 
לכות סנכה כ: 
מג כ מיי" פ"ג מסלכות 
פכומות סלכס יג עול 
יו"ד סי" פל: 


רב נסים גאון 


אין מכבדין לא בדרכים 
אלא בפתח הראוי 
למזוזה. אית לפירוש 
פתחים הראויים למזוזה 
ושאינן ראויין במסכת 
יומא בפ"ק (דף יא) 
ובמנחות בפרק הקומץ 
את המנחה (דף לג): 
אין עונין לא אמן 
חטופה ולא אמן 
קטופה ולא אמן יתומה 
כו'. איתא בגמרא דבני 
מערבא בס"פ אלו דברים 
שבין בית שמאי וב"ה אי 
זו היא אמן יתומה ההן 
דחייב בברכה והוא עאני 
ולא ידע מה עאני: 
אכל דמאי. פירשוהו 
בתלמוד ארץ 
ישראל בפרק הדין אכל 
פירות ספק נתקנו ספק לא 
נתקנו | מזמנין | ובפ"ק 
דעירובין (דירושלמי 
הלכה י) נמי אמרינן דמאי 
דמיי תיקן לא תיקן כלומר 
שיש בו ספק אם הוציא 
ממנו מעשר אי לא 
ולפיכך חייב להוציא 
ממנו | תרומת מעשר 
ונקראת תרומת מעשר של 
דמאי ובמשנה סוף מסכת 
מעשר שני יוחנן כהן גדול 
העביר הודאת המעשר 
ובימיו אין אדם צריך 
לשאול ‏ על הדמאי 
ובמסכת סוטה בפרק 
עגלה ערופה (דף מח) 
תניא אף הוא ביטל את 
הוידוי וגזר על הדמאי 
עמד ותיקן להם הלוקח 
פירות מעם הארץ מפריש 
תרומת מעשר וותנה 
לכהן וזו הברייתא בתוס' 
סוטה [ס"פ יג]: 


הנהות וציונים 


|b‏ בכת"י | ובכל 
הראשונים אין המסובין 
רשאין לטעום ובשטמ"ק 
כתב הלע" זו צ"ל 
להלן יתיב רב ספרא 
וקאמו לְמָעַם אתמר 
(ולפי | שראו בסמוך 
"לטעום" איתמר הגיהו 
כאן "לאכול", דק"ס): 
3] ברי"ף וברא"ש נוסף 
ולא אמן קצרה (ועיין 
מעיו"ט | אות | 1): 
ג] בכת"י נוסף השתא 
נמי חזי ליח (וכ"ה 
בשבת, עירובין, פסחים, 
סוכה, עיי"ש); ל] בכת"י 


ו] ואומר אָמַן והוא צריך לומר אָמַן (מנחם 


]וצל ויזמנר וכיה 


עין משפט 
נר מצוה 


מד א פיי" פ"b‏ מה 
כרכות סנכס כ: 
מה ב קוסיע חס כס 
קט ק"ג [לסמידנb‏ 
מזמנין] : 
מו ג טוס"ע פס סעיף ד: 
מו ד מי" פי"ג מס( 
פסוכי כיס סלכס ו 
סמג נלױן קטז טוס"ע יו"ד 
סי" רסח סעיף 3: 
מח הו מי פ"ט מסלי 
ענדיס סל' ו סמג 
עסין פו טופ"ע יו"ד סי" 
רסו סעיף עט: 
מט ז מיי פ"ת מסלי 
פפלס סנכה 6 סמג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סי 5 
סעיף יד [רכ לפס לעיל דף 
ו. ונר6"ם עס סין ז]: 


תורה אור השלם 
א) כַּן תִּימוּ גַם אַתָּם 
תְהמַת | ַ מְכל 
מַעְשֶרתִיכֶם | אֲשֶׁר 
תִּקְחוּ מאֶת בְּנֵי יִשְׂרָאל 
ּנְתַתֶּם | מְמָנוּ | אֶת 
תְרוּמַת | ג לְאֲהַרן 
הפּהן: מִפל מִתְנְתִיכֶם 
תּרִימוּ אֶת כָּל תְּרוּמַת 
יי מִכָּל חָלְוּ אֶת 
מִקְדָש מַמָנוּ: 
|במדבר יח, כה-כט] 
ב) וְנָתַתָּה בַכָּמָף וְצַרְתָ 
הַכָּסָף יד ְהְלכְתָאֶל 
הַמָקוּם אֲשֶׁר יִבְחַר יי 
אֲלהִךְּ בו [דברים יד, כה] 
ג וְאִם גָאל יַנָאֵל אֶת 
הַשָׂרָה הַמַקָדֶישׁ אתו 
וסף חַמשית כָּסָף 
ערְכָךּ עלָו וְקֶם לו: 
[ויקרא כז, יט] 
ד) וְהתְנַחַלְתָּם | אתֶם 
ליכ אַחֲרִיכֶם 
לָרשֶׁת אֲהֲוֶה לְעָלֶם 
ָּהֶם תַּעֲבדּ וּבְאַחִיכֶם 
ְּנִי יִשְׂרָאֵל איש בְּאָחֵין 
לא תִרְרָה בו בְּפְִךּ: 


[ויקרא כה, מו] 


הגהות וציונים 


6 [מתנותיכפם כצ"ל 
עיי תוס' עירובין לא ע"ב 
ד"ה (דמאי) [רשב"א] 
וכן איתא על נכון 
בשבתי קכז ע"ב וכן 
בושיי (במרבר ₪ 
פכ"ט] (גליון): 3] גירסת 
הרא"ש (סי כ) אין 
מזמנין על ע"ה 
בחבורה (וכ"ה בתוסי 
הרא"ש עיי"ש דהכוונה 
שאפי' בי אין מזמנין 
עליו, ובסמ"ג (עשין סיי 
כז), ובתשו' הרשב"א 
(ח"ד סי' פז) ובכת"י): 
ג] הוא רשב"ג כדאיתא 
גיטין י ע"א (יפה עינים): 
ל] בכתיי ובבית: נתן 
נוסף והפריש ממנו 
תרומת מעשר ולא 
הפריש ממנו תרומה 
גרולה (וכיה בשבת 
קכח ע"א ובעירובין לא 
ע"ב): ס] [צ"ל רב אפי 
וכ"מ מפרש"י ד"ה סניף] 
(גליון): 1] תיבות ושלא 
הביא ב' שערות אין 
מזמנין עליו ליתא ברבינו 
יונה (וכן משמע בגמ' 
מדצריך לדיוקא, דבש 
תמר) ועי' בצל"ח: 
ז] לשון התוס' בחגיגה 
כב ע"א ד"ה כמאן 
והרא"ש על עם הארץ: 


ליקוטי רש"י 


מכל | [מתנותיכם]. 
נקרומס גלולס סכתוכ 
מלנר פס סקדיס לוי פמ 
סכסן ‏ כככי = וק3נ 
מעסרותיו | קודס טיטול 
סלסן תכומס גדונס מן 


Roms 


מז: 


מכֿן קסס נס"ג דפסירט דמי סמת 
לו מ ביט ספתכון ד6כילות. (וסג 
ונ 6תי י"ע ספסכון דכנגן ודסי 
סינות דלורייתל דכתינ (עמוס ם) 
ופֿסריתס כיוס מכ דסכס >זיגן 
דתי תפנס לדכנן ולמיf‏ קרb‏ 
לנעונס 3סס סענודו וכן מסמע 
עי בריס כתוכות (דף ד) גי ספן 
נוסג ז' ימי סמסתס וסת"כ (וסג ז' 
ימי 6כילות ומדסכעם ימי סמקתס 
מנטנין פבנות דסורייפף | כל פכן 


יוס טונ קני: 

קמ[ פורח ממנין עליו. פרק" 

קסניק ספי קעכות ועדיין 
9 סגיע (י"ג סנס ויוס תל ול 
נסילם דמ"כ ממסי ממר נקכון 
נסתויי קטן פורת סייט קסני6 סתי 
סעכות דקפני ננריית כסדי ע"כ 
פר"ם קטן פורת כפוך י"ג טנס 
ועדיין 55 סכי סמי סעלופ ילועות 
ינן גלונות כלדי נכוq‏ כסטן 
נעיקרן טכן סו טיעוכס? ונסכי 
קלי ליט פולת קפכתו ולמקו כו 
קערות פנ פיין גדונות כל סטיעול 
וסק ס"פ לערת סניל דמסמע 
סניק דוקל וסדר קתני מין מדקדקין 
כקטן דמסמע 6פילו כ סנים 636 
ס"מ 60תויי קטן פורת ולפי סיפ 
לגלויי ריס למס קסוb‏ סומכ בריס 
סניק שתי קעכות סיינו | פולסוק 
ססינן סעכות ממס וכדפירט קנכנס 
בתוך י"ג סנס ול"ת וס סמרינן 
לעיל קטן סמועל כעריסס. עוטין 
לתו סײיף ו"ל דספס ליכי 
נעקרס וסכ מייכי כטנקה 6ו 

טמס פניגי סדדי: 

ולית 


* מכל מעשרותיכם* תרימו ומה ראית האי + 


אידגן והאי לא אידגן: מעשר שני והקדש 
שנפדו: פשיטא הב"ע *כגון שנתן את הקרן 
ולא נתן את החומש * והא קמ"ל דאין חומש 
מעכב: השמש שאכל כזת: פשימא מהו 
דתימא שמש לא קבע קמ"ל: והכותי מזמנין 
עליו: אמאי לא יהא אלא עם הארץ ותניא 
לאין מזמנין על ע"ה= אביי אמר בכותי חבר 
רבא אמר אפילו תימא בכותי ע"ה והכא 
בע"ה דרבנן דפליגי עליה דר' מאיר עסקינן 
דתניא 5 איזהו ע"ה כל שאינו אוכל חוליו 
בטהרה דברי ר"מ וחכמים אומרים כל 
שאינו מעשר פירותיו כראוי והני כותאי 
עשורי | מעשרי כדחזי דבמאי דכתיב 
באורייתא מזהר זהירי 9 דאמר מר כל מצוה 
שהחזיקו בה כותים הרבה מדקדקין בה 
יותר מישראל. ת"ר * איזהו ע"ה כל שאינו 
קורא ק"ש ערבית ושחרית דברי ר' אליעזר 
רבי יהושע אומר כל שאינו מניח תפילין 
בן עזאי אומר כל שאין לו ציצית בבגדו 
ר נתן אומר כל שאין מזוזה על פתחו ר' 
נחן בר יוסף אומר כל שיש לו בנים 
ואינו מגדלם לת"ת = אחרים אומרים אפ 
קרא ושנה ולא שמש ת"ח הרי זה ע"ה א"ר 
הונא הלכה כאחרים רמי בר חמא לא אזמין 
עליה דרב מנשיא בר תחליפא דתני ספרא 
וספרי והלכתא כי נח נפשיה דרמי בר חמא 
אמר רבא לא נח נפשיה דרמי בר חמא אלא 
דלא אזמין ארב מנשיא בר תחליפא והתניא 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה ולא שמש 
ת"ח הרי זה ע"ה שאני רב מנשיא בר 
תחליפא דמשמע להו לרבנן ורמי בר חמא 


הוא דלא דק אבתריה ל"א דשמע שמעתתא מפומייהו דרבנן וגרים להו 
כצורבא מרבנן דמי: אכל מבל ומעשר וכו': טבל פשיטא לא צריכא 
בטבל טבול מדרבנן ה"ד בעציץ שאינו נקוב: מעשר ראשון כו': פשיטא לא 
צריכא כגון שהקדימו בכרי" מהו דתימא כדאמר ליה רב פפא לאביי קמ"ל 
כדשני ליה: מעשר שני וכו': פשיטא לא צריכא שנפדו ולא נפדו כהלכתן 
מעשר שני כגון שפדאו על גבי אסימון ורחמנא אמר > וצרת הכסף בידך 
'כםף שיש (לו) עליו צורה הקדש שחללו על גבי קרקע ולא פדאו בכסף 
ורחמנא אמר" 5 ונתן הכסף וקם לו: והשמש שאכל פחות מכזית: פשיטא 
איידי דתנא רישא כזית תנא סיפא פחות מכזית: והנכרי אין מזמנין עליו: 
פשיטא הכא במאי עסקינן יבגור שמל ולא טבל "דאמר רבי זירא א"ר יוחנן "לעולם אינו גר עד שימול 
וישבול וכמה דלא טבל נכרי הוא: נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהן: אמר רבי יוסי" קטן המוטל 
בעריסה מזמנין עליו והא תנן נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהם הוא דאמר כרבי יהושע בן לוי 
דאמר ריב"ל אף על פי שאמרו קטן המוטל בעריסה אין מזמנין עליו אבל עושין אותו סניף לעשרה. 
ואמר ריב"ל תשעה ועבד מצטרפין מיתיבי * מעשה ברבי אליעזר שנכנם לבית הכנסת ולא מצא עשרה 
ושחרר עבדו והשלימו לעשרה שחרר אין לא שחרר לא חרי אצטריכו שחרר חד ונפיק בחד והיכי עביד 
הכי והאמר רב יהודה "כל המשחרר עבדו עובר בעשה שנאמר " לעולם בהם תעבודו 'לדבר מצוה 
שאני ? מצוה הבאה בעבירה היא מצוה דרבים שאני (6. ואמר ריב"ל 'לעולם ישכים אדם לבית הכנסת 
כדי שזכה וימנה עם עשרה הראשונים שאפילו מאה באים אחריו קבל עליו שכר כולם > שכר 
כולם סלקא דעתך אלא אימא נותנין לו שכר כנגד כולם. אמר רב הונא * תשעה וארון מצטרפין א"ל 
רב נחמן וארון גברא הוא אלא אמר רב הנא תשעה נראין כעשרה מצטרפין אמרי לה כי מכנפי 
ואמרי לה כי מבדרי. אמר רבי אמי שנים ושבת מצטרפין אמר ליה רב נחמן ושבת גברא הוא 
אלא אמר רבי אמי שני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין מחוי רב חסדא כגון 
אנא ורב ששת מחוי רב ששת כגון אנא ורב חסדא. א"ר יוחנן קטן פורח מזמנין עליו תנ"ה קטן 
שהביא שתי שערות מזמנין עליו ושלא הביא שתי שערות אין מזמנין עליו? ואין מדקדקין בקטן הא 
גופא קשיא אמרת הביא שתי שערות אין לא הביא לא והדר תני אין מדקדקין בקטן לאתויי מאי לאו 


= איזהו | ע'ה. סלכלו 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


אומךר רכ הנא הלכה כאחרים, וספידנק פין מו מדקדקיס 

ולגיניס 6גו לזמן כע"ס" כדסמרינן כסניגס (פ"ג דף ככ) 
כמפן מקננינן ספידנ ססדות5 מע"ס כמסן כרכי יוסי כדי ענ 
יס כל סד סולך וכונס כמס לעכמו?: מצןך) דרבים שאני. 


מכל מעשרותיכם. כפרקת לוס כפיכ וכ סטויס. פדכר, ‏ וכמינ 
סי קר 6 כל תרומת ס', כל 75 תלומס סנו תיניס נספרים 
ממנו: האי אידגן. מסעס סנפמרס ככרי נעסס דגן?, וכיון דסיקרי 
דגן תנכס עניו כקות כסן סנס דכסיכ" כסית דגנך תסן כו, 936 


כסכליס 5 6ילגן ונ סנס ענו 
כקות כסן: מעשר שני והקדש. 
פס סנעניס פולין ותו מוסיפין 
סומס: לא קבע. 6ץ כו קנעות 
נפי קסונך וכ: והכא בע"ה דרבנן. 
ריית דקתני מין מזמנין על ע"ס 
כע"ס ללנן: דפליגי עליה דר'מ, 
וקפמרי כסמינו מעקר פיכומיו, סנכך 
כותי מזמנין ענו דעסורי מעקר: 
מכמיס ככג 
מקוס: שלא שמש ת"ח, סול סגמרb‏ 
סתנויס כקברל, ססיו (ותניס דרי 
מסנס טעס, וסיו מפלספיס יסד 
ועוסקיס ככך, וסי לוגע סגמרס 
ססללו סלמוכליס: לא אזמין עליה. 
למי כר חמ כ בלס (פרפו כטנpס‏ 
ממון: דמשמע. מקמp:‏ ורמי בר 
חמא הוא דלא דק. כ נדק נpפונ‏ 
מדת רכ מנקי: שלא נטלה תרומתו. 
קס"ד פרומת מעטר קפמר: פשיטא. 
דסין מזמנין דסיינו טכל: שהקדימו 
בכרי. לסר שנסמכ וסוקנע 
נתרועס מן סתולס. קלס כױ פת 
סכסן וגטל מעטר כקסון תמנס, ופחל 
מסמסיס סגו" סיס כפוי לתכועס 
גדולס (כסן, וק ניט9ס. תרומתו 
דקתני 165 תרומת מעטר קפמר 606 
פלומס גלונס: מהו דתימא כדאמר 
ליה רב פפא לאביי. לעי{ 5י סכי 
פפינו סקדימו בכרי נמי, קמ"נ: 
אסימון. כסף קל נקכע כו כולס, 
וקולין כו פמו"ן כנעז: עד שימול 
ויטבו?. כיכמופ (די מו:) נפקb‏ לן 
מויקס מקס 6 סלס ויזלוק על סעס 
וסין סזקס 3( עכילס: סניף. סכור 
לזימון עסכס, וכי מר רכ 6סי נמי 
לעסרס ק6מכ: מצוה דרבים. סוי 
לכיס. ידי סוכתס נקלוpס:‏ תשעה 
נראין כעשרה. מפכט וזל לס: 
אמרי לה כי מכנפי. סוו גרסיס כעטרס, 
ספין 6דס מכפין כסן כל כך מפוך 
קסן יפד: ואמרי לה כי מבדרי. כלסין 
טפי מלונין: שני תלמידי חכמים 
המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין. 
(סיות קלקס: קמן פורח. קסניל 
סימניס ונ 3 ככלל | סנו: 
פתויי 


לאתויי 


מטורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [עי' תוס' סנת דף 
הפו דיס ספ :קפ"כן, 
כ) [גיעין ספ. מוpפתb‏ 
ע"ז פ"ג], ג) [קדופין 
עו יגיטין 2 קומן דון; 
הסוס 39 ע"ש; 
ס) [עי" פוס' לעיל ט: 
ד"ס פתליסן, ו) [כ"ע 
מז:ן, 1) [ועי' מוס' ענת 
דף קכם. ד"ס ונפן], 
מ) יכמות מו:, מ) גיטין 
לס *)ניעץ | סס, 
כ) [פוכס. כ. כ"ק 73.], 
) [מגילס ל.ן, מ) עיין 
מנחות סז., 2) דברים יח 
ד, ם) תרומות פ"ד מ"ג 
ציי"ש, ע)סוף ע"א, 
פ) [וע"ע פוס' סגינס 
כנ. ד" כמפן], 5) עיין 
סוכה כה:, ק) נדה נב: 
(עיי"ש). 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' מנוס דכניס 
עסנ 2" עמיס נמסי 
גיטין דף מ"ג ע"כ ול"ע 
גס 5"ע ממסנס עלולס 
דגיטין דף מ" סיכ6 
דעכד סול סניו עכד ומכו 
כן סורין דכופין 6 ככו 
נססררו כדי נקייס. מנום 
פריס וכניס פף ססינו 
מוס דכניס ונני ס"כ 
סיכן ססינ דעפני כענל 
קהול סניו כן מולין ולן 
כקפמס ;ווח פורין 
דף מ"ג כי עס עסו 
כעכֿמו דסיינו כנו עקס 
ענירס | שסקרכו | מכיו 
וסני קיו "כ סול נקרb‏ 
פוסע סגרס קענד סו 
ספסס כ יוכלו ליסס עבד 
ומפקס ולקײס 6 תסו 
רס 6 כסנת ע"כ 
קנסינן ליס לף נענור 
ענילס נpמככס‏ מכיו סטני 
כדי לוכות לעכד וקפקה 
כיון לסו סגוכס לסס 
סענירה וסוס כעין שכסכו 
מוס' (שס דסיכb‏ דס 
סו פוקע סוכ 6ין מזכין 
פותו ס"ס כסן מיפכb‏ 
סיכ שסתסיל נענילה 
וגולס (סענירס כופין לו 
נעקות עכירס כדי כוכות 
(ענד 336 זה לינו דסb‏ 
מכ הפס דף מ"b‏ 
פלוגת b‏ מס | סיכb‏ 
למססלר סנכי ענלו פס 
קוגס ומקטינן נמ"ד 
[דככסף | פליני | ומוקי 
למסניתין] | דסיירי | כעכד 
טל סני מופפיס ד6ז קונס 
כל"ס [וכופין ‏ רכו עני 
(שסרלו וסול (6 פטע ונ 
גרס לו סענירס] שוכ 
מ5פתי בפוספות דמסכת 
סנכת לף ד' סכתנו לגס 
מכות פ"ו סוס כמו מכום 
דרניס כי סי מנוה 
גדונס ומ"מ סו לותק 
וכן כתנו מוס' כמסכת 
עירוכין דף כ"כ ע"כ דייס 
ונ ניענד עס ספֿכן כו': 


גליון הש"ם 
גמ' תשעה וארון. עי" 
סנס (3 ע"ל תוק' ד"ס 


על סקוכין וכמסרט"6 
pס:‏ 


לעזי רש"י 
פלזו"ן. פירום כסף 650 
קנע כו 5ורס, | מתיכת 


עפכת על טנעו עניה 
כוכת מענע: 


סכרי 5ריך לספרים סנוי מן סמעפר תחינס תד מסמסיס לרומה גדולס ויתזור ויפרים תרומת מעפל [במדבר יח, כטן. ולוס כתיכ ונסכי כתינ כל למימר דכל 5ד תכומס סמוטלת כו יתן וביצה יג:ן. ומה ראית. דעוקמק קר דסיוכ 
בקסקלימו ככרי וקר דפטור כסקדימו כקנניס [עירובין לא:ן. דספי כל דמרכי סדית ליט 6סקדימו כככי ולידך 6סקדימו נקנניס לימ ליפכ וביצה שםן. האי. סקלימו ככלי [עירובין שםן. דנפמרס ככרי. אידגן. וכיון דנקל6 דגן נעקס 
עכל לתרומס כדכקיב כסשית לגלך [פסחים לה:]. ותלס עניו סונ רומס כדכתיב (לנריס ית) רלסית לגנך סנכך כי פקנס כ כעי פסדורי (כסן תכי ממס סנו כרים% וסדר תד מעפרס [שבת קכז:ן. סקלימו ככרי כנר נעטס דגן ומענb‏ 
ככ(ל דגן מכס עניו סות כסן דכתינ רפסית דגנך סלכך מסתנר דסלי קר דוכותb‏ דכסן כרי תסדייס [ביצה שם]. [המשך בסוף המסכת] 


שלשה שאכלו 


ונאמר שם (ית כפ-לט) 'מפל מִעְשָרוְתִיכֶם וגוי* מִכל מִתְּנֹתֵיכֶם מְּרִימוּ 
אֶת כָּל תְּרוּמַת ה", וממשמעות הכתוב 'כל' תרומת ה': למדנו שכל 
צד תרומה השייך במעשר אף 'תרומה גדולה', אם לא הופרשה משום 


שהקדימו הלוי לכהן בכרי, על הלוי להפרישה. 


הוסיף רב פפא והקשה לאביי על תירוצו, אמנם פעמים שהלוי חייב 
להפריש תרומה גדולה, אך וּמָה סברא רָאִית לפרש את הפסוק המחייב 
בתרומה גדולה בהקדימו בכרי ואת הפוטר כשהקדימו בשבלים, אמור 
את ההיפךי. השיב לו אביי, הַאי - בהקדימו בכרי, אִידְּגֵן - כבר 
נעשתה התבואה דגן וחל בה חובת נתינת תרומה גדולהי, ולכן מסתבר 
שעל אופן זה מדבר הכתוב המחייב את הלוי להפרישה". וְאילו הַאי 
- בהקדימו בשבלים, לא אִידְּגַן, והלוי נטל את המעשר בטרם שחלה 
חובת תרומה גדולה, ולכן מסתבר שעל האופן הזה מדבר הפסוק 
הפוטר את הלוי מהפרשתה. 


אי 


הגמרא חוזרת לבאר דברי המשנה: 
שנינו במשנה, שהאוכל מחוץ לירושלים פת מחטים של מַעֲשֵׂר שָנִי 
ופת של הַקְדִּש לאחר שַׁנַפְדּוּ, מצטרף לזימון. 


מקשה הגמרא, פּשִׁימַא שמצטרף, הרי לאחר שנפדו נעשו כחולין 
לכל דבר, וזו אכילת היתר. מתרצת הגמרא, הַכָא בְּמַאי עַפְקִינָן, כְּגון 
שהבעלים עצמו פדאם, אלא שַנָּתָן לפדיונם רק אֶת הַקְרֶן [-דמי ערכו 
של המעשר או ההקדש כפי שנמכר השוק] ולא נַתִן אֶת הַחומָש - 


א. גירפת הגמרא שלפנינו היא 'מכל מעשרותיכם תרימו', וכך גם הגירסא בד"ה 
ברש"י, אלא שבהמשך דבריו מבואר שכוונת הגמרא להביא ראיה מהפסוק שבהמשך 
'מכל מתנותיכם תרימו את כל תרומת ה'', והלימוד הוא ממשמעות המלה 'כל', וכן 
בכל מקום בש"ס שפירש רש"י את הענין ביאר שהלימוד הוא מהפסוק 'מכל מתנתיכם'. 
ואכן יש להעיר על הגירסא שלפנינו, שבתורה לא כתוב 'מכל מעשרותיכם תרימו' אלא 
'מכל מעשרותיכם אשר תקחו' וגו' כפי שצויין בביאור למעלה. 

ב. רש"י שבת (קמ: ד"ס מכט). 

ג. כך פירש רש"י בביצה (יג: ד"ס ומס), והיינו שנאמר הפוך שהפסוק הפוטר נאמר 
כשהקדימו בכרי, והפסוק המחייב נאמר כשהקדימו בשבלים. הריטב"א בביצה (יג: ל"ה 
ענֶין) הביא שיש מקשים כיצד היה רב פפא סבור לומר שנאמר ההיפך, והלא הסברא 
נוטה יותר לחייב בהקדימו בכרי מאשר בשבלים, וכפי שאכן תירץ לו אביי. וכתב 
הריטב"א שזו אינה קושיא, שכן רב פפא הקשה על אביי לפי מה שהשיב לו אביי 
'עליך אמר קרא' והיה סבור שיסוד התירוץ הוא מצד הסתירה בין הכתובים, ולכך 
הקשה לו שכדי ליישב סתירה זו ניתן לומר גם ההיפך והשיב לו אביי שהסברא נותנת 
לדרוש :כן. 

עוד תירץ הריטב"א (עס) וכן התוספות הרא"ש (כסוגייפטו ד"ס מס) בשם רבינו מאיר, 
שבהקדימו בשבלים היה יותר ראוי לקונסו לפי שידע שחלק הכהן מעורב בו שהרי 
ודאי שלא הפרישו תרומה גדולה שעדיין לא הגיע זמן חיובה, ונראה כמי שמקדים 
ליטול קודם זמנו כדי לאבד זכותו של כהן, אבל בכרי אין סיבה לקונסו כיון שהיה 
סבור שכבר הפרישו את התרומה גדולה ומה היה לו לעשות. 

ובתוספות בעירובין (8: ד"ס ועס) הביאו שריב"א מפרש אחרת את קושיית הגמרא, 
שהגמרא לא מקשה שנאמר הפוך שהרי אין זו סברא [כדלעיל], והקושיא היא מה 
ראית לחלק בין הקדימו בכרי להקדימו בשבלין, נאמר שגם הקדימו בכרי פטור מתרומה 
גדולה הואיל ולא ראה פני הבית ולא הוקבע עדיין למעשר, ואת הפסוק המחייב נעמיד 
בהקדימו הלוי לאחר שכבר ראה פני הבית, אמנם הריטב"א (עס) כתב על פירוש 
הריב"א, והפירוש הזה כולו חוץ לספר ואין זו שיטת התלמוד בשום מקום. כלומר 
שתמיד כשמקשים 'ומה ראית' הכוונה אולי תאמר ההיפך, ולא להקשות מצד שלא 
הוזכר עד עתה. 

ד. שנאמר בתרומה גדולה (דנליס ית ד) ראשית 'דגנך' תתן לו. רש"י (ד"ס 5פי). 

ה. הלכך, תחילה יחזיר לכהן אחד מחמשים מהמעשר מצד חיוב תרומה גדולה, ולאחר 
מכן אחד מעשרה עבור תרומת מעשר. רש"י בשבת (קס: ד"ס פילגן). 

ו. כמבואר לעיל, לאחר שהפריש 'מעשר ראשון' מפריש עוד עשירית מהתבואה 
שנשארה וזהו 'מעשר שני', וחייב להעלותו ולאכלו בירושלים, ואם טורח הוא לו 
להעלותו יפדה את הפירות על כסף ונעשים בכך הפירות חולין ומותר לאוכלם בכל 
מקום [והכסף נעשה קודש ויעלה אותו לירושלים ויוציאו שם על דברי מאכל 
ומשתה]. 

ז. כגון אם היה המעשר שני או ההקדש שוה ארבעה זוז נותן חמשה. רמב"ם (מעעל 
סנ ונטע רעי פ"ס ס"פ). וזה לפי שיטת רבי יאשיה (ננ"מ נד.) המפרש את הכתוב (ױקרפ 
כ ס) 'ויסף חמשתו עליו', שאין לחלק את השלם לחמשה חלקים וכשיעור חלק אחד 
יוסיף על הקרן, וזה מה שנקרא חומש 'מלגו', אלא יחלק את השלם לארבעה חלקים 
וכשיעור חלק זה יוסיף על הקרן מה שנקרא חומש 'מלבר' כלומר שנעשה חמישית 
לאחר שצורף לשלם. מלבי"ם (ױקר ס' ענל). 


פרק שביעי 


ברכות 


ולא הוסיף על הדמים עוד חמישית', שכן ההלכה שאם הבעלים עצמו 
פודה עליו להוסיף חומש". וְהַא קא מִשָמָע ?ן - ודין זה בא התנא 
להשמיענו, דְּאִין חוֹמֵשׁ מַעַכָּב את חלות הפדיון", והאוכל בלא נתינת 
החומש מצטרף לזימון. 


מז: [א] 


אי 


עוד שנינו במשנה, השָמָש שָאֶכֶל פַזִּית עם שני הסועדים ששימש 
לפניהם, מצטרף עמהם לזימון. 


מקשה הגמרא, פְּשִיטַָא - דין זה פשוט הוא, שהרי אם אכל כזית 
מדוע שלא יצטרף, ומה המשנה באה להשמיע". מתרצת הגמרא, מהוּ 
דְתִימַא - שמא תהא סבור לומר, שַמָּש לא קָבַע - אין לו קביעות 
בסעודה שהרי אוכל מעומד והולך ובא באמצע אכילתו, ולכן אף 
שאכל כזית אינו יכול להצטרף עמהם לזימון, קָא משמע לְן - 
משמיענו התנא שאף על פי כן השמש מצטרף לזימון". 


* 


עוד שנינו במשנה, וְהַפּוּתִּי - גר מאותם שבאו ממקום הנקרא 
כותא", מִזְמָנִין עָלָיו. 


מקשה הגמרא, אַמָאי - מדוע מזמנים על כותי, הרי כיון שאינו 
מדקדק לקיים את כל המצוות לא יְהַא אֶלָא כסתם עֶם הַאֶרץ, וְתָנִיא 
- ושנינו בברייתא, אִין מִזַמָּנִין על עם הָאָרֶץ". מתרצת הגמרא, אַבַּיִי 
אָמַר, אכן אין מדובר במשנה בסתם כותי שאינו מדקדק, אלא בְּכוּתִי 
חָבָּר - שידוע לנו שמדקדק לקיים כל המצוות כהלכתם". 


ח. כמו שנאמר (ױקכל מ 6) 'ואם גאל יגאל איש ממעשרו חמישיתו יוסף עליו', ונתבאר 
במסכת מעשר שני (פ"ד מ"ג ונמפרסיס קס). וכן הפודה את קדשיו מוסיף את החומש, 
כמו שנאמר (עס מ ש) 'ויסף חמישית כסף ערכך עליו וקם לו', ונתבאר בבבא מציעא 
(נס:). 

ט. הרשב"א ותוספות הרא"ש (נל"ס 65 קע"נ) הקשו, שבבבא מציעא ((ל.) הסתפקה 
הגמרא האם חומש מעכב או לא, ומדוע לא פשטו מהתנא של משנתינו שאין הוא 
מעכב. ובשיטה מקובצת (ד"ס קמ") תירץ שאין ממשנתינו הוכחה, כיון שניתן לומר 
שבמשנתינו מדובר שנתן גם את החומש, והסיבה שהזכירו התנא הוא אגב הסיפא של 
המשנה ששם נתחדש שבפדיית מעשר שני על ידי אסימון ופדיית הקדש תמורת קרקע 
לא יצאו לחולין [כעין זה תירצו גם הרשב"א ותוספות הרא"ש אלא שיש בהם שינויי 
לשון וראה בברכת אברהם (ל"ס וס) מה שדקדק בשינויים הללו]. 

י. אמנם לכתחילה אינו רשאי לאכול עד שיתן החומש, כמו שכתב הרמב"ם (מעקר 
טני פ"ס סי"כ) נתן את הקרן ולא נתן את החומש אע"פ שאין החומש מעכב והרי נתחלל, 
לא יאכל עד שיתן החומש ואפילו בשבת גזירה שמא יפשע ולא יתן. 

וא. ואין לומר שהחידוש הוא שדי באכילת כזית בשביל להצטרף לזימון, שאם זה 
החידוש למה דיברה המשנה בשמש דווקא, היתה יכלה לומר דין זה בסתמא. צל"ח 
(ד"ס וססמם). 

וב. שיטה מקובצת (ד"ס מסו). 

וג. בטעם הדבר, המאירי (עיל מס. ד"ס וסמקנס) כתב, שמאחר שהוא עומד ומשמש 
אותם הוא בטל לגביהם ונחשב כחלק מחבורתם גם בלא הסבה. אבל תוספות הרא"ש 
(ד"ס מסו) מבאר, שכיון שדרך אכילתו בכך, זו היא קביעתו. 

יד. ותחילה היו עובדי כוכבים ומלך אשור הביאם לארץ ישראל והושיבם בערי 
שומרון, ונתגיירו מאימת האריות שהיו אוכלים בהם כמפורש בספר מלכים (מנכיס נ' יז 
כל). הרע"ב (נמפגס). ובקידושין (עס:) נחלקו תנאים, יש אומרים שגירי אמת הן 
[שמתחילתן גרים גמורים היו והקפידו בכל המצוות ולאחר מכן הרשיעו וזלזלו בחלק 
מהמצוות. רש"י (סנסדרין פס: ד"ס גילי)]. ויש אומרים, לא נתגיירו אלא מחמת האריות 
שהיו אוכלים בהם, והם כשאר גויים. 

טו. השיטה מקובצת (ד"ס וסכופי) פירש, שכוונת הגמרא להקשות, שמאחר שהמשנה 
אמרה בסתם שמזמנים על הכותי, משמע אפילו תלמידי חכמים מזמנים עליהם, ולפיכך 
הקשו ממה ששנינו שעם הארץ אין מזמנין עליו, וכלומר, שאפילו עם הארץ שאינו 
כותי אין תלמידי חכמים מזמנים עליו, אבל ודאי שעמי הארץ בינם לבין עצמם יש 
להם זימון. אמנם כתב שלדעת רבא שהעם הארץ הנזכר בברייתא אינו מעשר פירותיו, 
ודאי שאפילו בינם ובין עצמם אין זימון, שכן אסור לברך על אכילת איסור, וכשאלת 
הגמרא לעיל (מו.) בענין דמאי. 

בתוספות רבי יהודה החסיד (ל"ס ו9מ6י) הגירסא, אין מזמנים על עם הארץ בעשרה, 
וכן בתוספות הרא"ש (ד"ס על, ועוד כ6טוניס) גרס בחבורה. ופירשו, דהיינו שאפילו לצרפו 
כאחד מעשרה, שמרובים הם התלמידי חכמים והוא בטל לגביהם ואינו ניכר, גם כן 
אין לזמן עליו. 

טז. ואף בכותי חבר הוצרך התנא להשמיענו שמזמנין עליו, מהטעם שכתבו תוספות 
רבי יהודה החסיד והרא"ה (לעיל מס. ד"ס וסכופי) שהתנא בא ללמדנו שהם נחשבים לגירי 
אמת ולכן מזמנים עליהם, ולא כדעה האומרת (קילופין עס:) שאינם גירי אמת (כלנעיע 
כתסילם. סעגין). 


עין משפט 
נר מצוה 


מד א מיי פ"5 מסלי 
נרכות סנכה כ: 

מה ב טוס"ע פו"ם סי 
קט ק"ג [דססידנס 

מזמכין]: 

מו ג עוע"ע עס סעיף ד: 

מז ד פיי" פ"ג מסלי 
לוכי כיה סנכס ו 

סמג וין קטז טוס"ע יו"ד 
סי" רס סעיף כ: 

מח הו פיי' פ"ט מסלי 
ענדיס סל' ו סמג 

עסין פו טוט"ע יו"ד סי" 
רס סעיף עט: 

ממ ז מיי פ"ם מסנ' 
פפלס סנכס מ סמג 

עסין יט טוס"ע פו"ח סי 5 

סעיף יד [רכ פנפס לעיל דף 

ו. וכר"ם מס סימן ז]: 


תורה אור השלם 
א) כָּן תָרִימוּ נַם אַתָּם 
תִּרוּמַת | 5 מל 
מַעֲשְׁרֹתֵיכֶם | אֲשֶׁר 
ִּקָחוּ מְאֶת בְנֵי יָשְרְאֶל 
נְתַתֶּם | מְמָוּ | אֶת 
תרומת = ו לְאהָרן 
הַבְּהֵן: מִבֹּל מִתְְּתִיכֶם 
תָּרִימוּ אֶת כָּל תְּרוּמַת 
י מִבָּל חַלְֹּ אֶת 

מִקְרָשו מִמָנוּ: 

[במדבר יח, כח-כטן 
כ) וְנָתַתָּה בַּכֶּסָף וְצַרְתּ 
הַכָּכף ביר וְהלַכְת אֶל 
הַמְקוֹם אֲשֶׁר יָבְחַר ו 
אֶלהָי בּוֹ: [דנרים יד, כה| 
0 וְאם גָאל יָאַל אֶת 
הַשֵׂרָה הַמִקְדִיש אתו 
נָסַף חֲמֵשִׁית כֶּסָף 
ֲרְכָּּ עלָיו וְקם לו: 

[ויקרא כז, יש] 

וְהתְנְחַלְתֶּם אתֶם 
לְְנִיכֶם | אַחֲרֵיכָם 
לָרשֶׁת אַחְוֶה לְעלֶם 
בָּהֶם תעדו וּבְאֶחִיכֶם 
בְּנִ יִשְׂרָאֵל איש בְּאֲחיו 
לא תָרָרָה בו בַּפַרִּ: 

|ויקרא כה, מו| 


הגהות וציונים 


6 [מתנותיכם כצ"ל 
עי' תוס' עירובין לא צ"ב 
ד"ה (דמאי) [רשב"א] 
וכן איתא על נכון 
בשבת קכז ע"ב וכן 
ברשיי ‏ במהבר יח 
פכ"ט] (גליון): 2] גירסת 
הרא"ש (סי כ) אין 
מזמנין על ע'"ה 
בחבורה (וכ"ה בתוסי 
הרא"ש עיי"ש דהכוונה 
שאפי' בי" אין מזמנין 
עליו, ובסמ"ג (עשין סיי 
כז), ובתשו' הרשב"א 
(ח"ד סי' פז) ובכת"י): 
ג] הוא רשב"ג כדאיתא 
גיטין י ע"א (יפה עינים): 
7 בכת"י" ‏ ובביתי עתן 
נוסף והפריש ממנו 
תרומת מעשר ולא 
הפריש ממנו תרומה 
גהולה (וכיה בשבת 
קכח ע"א ובעירובין לא 
ע"ב): ס] [צ"ל רב אפי 
וכ"מ מפרש"י דה סניף] 
(גליון): 1] תיבות ושלא 
הביא ב' שערות אין 
מזמנין עליו ליתא ברבינו 
יונה (וכן משמע בגמ' 
מדצריך לדיוקא, רבש 
תמר) ועי" | בצל"ח: 
ז] לשון התוס' בחגיגה 
כב ע"א ד"ה כמאן 
והרא"ש על עם הארץ: 


משנת ראשונים 


אין מזמנין על עם 
הארץ. קורים לאדם 
שאין בו תורה עם הארץ 
כלומר חשוך שבארץ, 
כדכתיב והנה כהה הנגע, 


ומתרגמינן והא עמיא מכתשא. [אור זרוע ח"א, אלפא ביתא סי' ד] 


שאינו ר' נתן. [תוספות הרא"ש] 


מז 


מכפן קסס נס"ג דפירם דמי סמס 
לו מת כי"ט ס6סלון ד6כינום. גוסג 
ול 6תי י"ע סלסרון דכככן. ודסי 
סינות דלוריית דכתיכ (עמוס ת) 
וסריתס כיוס מכ לסכל סזן 
דסי תסנס דכננן ודמיל | קר 
דלעונס ‏ כסס. תענולו וכן מסמע 
נמי ברים כתוכות (דף ה) גכי תתן 
סג ז' ימי סמסתס ולס"כ (וסג ז' 
ימי מניות ומדסכעת ימי סמקתס 
מנטנין 6כלות ‏ הלוכת כל פכן 


יוס טוב טני: 

קמ[ פורח מזמנין עליו. פרק" 
קסניל ספי סעכות ועדיין 

ל סגיע לי'ג שנס ווס לתל ול 
נסירל ד"כ ממסי סמר נקסכון 
לסתויי קטן פולס סייט קסני סתי 
טעכום דקפני כנרייתb‏ כסדים ע"כ 
פר"ם קטן פורק 3תוך י"ג סנס 
ועדיין ( סכיל קסי סערוס ילועות 
ססינן | גדולות | כדי כוףq‏ כלטן 
נעיקרן קכן סו טיעוכס? ולסכי 
קלי כיס פורפ קפכמו ומכו כו 
פעכות כל ליין גדולות כל סטיעול 
וסקת ס"פ מערת סניb‏ דppמע‏ 
סניק דוקל וסדר קתני 6ין מדקדקין 
כקטן דמסמע 6פילו כ סנים 606 
ס"מ כלתויי קטן פוכם ולפי סיפ 
נגלויי ריס דמס עסו 6ומר כריbp‏ 
סני שתי סעכות סנו פורסוק 
עסינן סערות ממם וכדפירט שנכנס 
כתוך י"ג סנס ו"ת וס פמכיין 
לעיל קטן סמוטנ נעריקס עופין 
ותו סניף וי" לספס פיכי 
כעערס וסכ מיילי כקנקס פו 

סמל פניגי סדדי: 
ולית 


צןה דרבים שאני. 


* מכל מעשרותיכם תרימו ומה ראית האי 
אידגן והאי לא אידגן: מעשר שני והקדש 
שנפדו: פשיטא הב"ע *כגון שנתן את הקרן 
ולא נתן את החומש * והא קמ"ל דאין חומש 
מעכב: השמש שאכל כזית: פשיטא מהו 
דתימא שמש לא קבע קמ"ל: והכותי מזמנין 
עליו: אמאי לא יהא אלא עם הארץ ותניא 
2אין מזמנין על ע"ה= אביי אמר בכותי חבר 
רבא אמר אפילו תימא בכותי ע"ה והכא 
בע"ה דרבנן דפליגי עליה דר' מאיר עסקינן 
דתניא > איזהו ע"ה כל שאינו אוכל חוליו 
במטהרה דברי ר"מ וחכמים אומרים כל 
שאינו מעשר פירותיו כראוי והני כותאי 
עשורי | מעשרי כדחזי דבמאי דכתיב 
באורייתא מזהר זהירי 9 דאמר מר9 כל מצוה 
שהחזיקו בה כותים הרבה מדקדקין בה 
יותר מישראל. ת"ר = איזהו ע"ה כל שאינו 
קורא ק"ש ערבית ושחרית דברי ר' אליעזר 
רבי יהושע אומר כל שאינו מניח תפילין 
בן עזאי אומר כל שאין לו ציצית בבנדו 
ר נתן אומר כל שאין מזוזה על פתחו ר' 
נתן בר יוסף אומר כל שיש לו בנים 
ואינו מגדלם לת"ת =אחרים אומרים אפ" 
קרא ושנה ולא שמש ת"ח הרי זה ע"ה א"ר 
הונא הלכה כאחרים רמי בר חמא לא אזמין 
עליה דרב מנשיא בר תחליפא דתני ספרא 
וספרי והלכתא כי נח נפשיה דרמי בר חמא 
אמר רבא לא נח נפשיה דרמי בר חמא אלא 
דלא אזמין ארב מנשיא בר תחליפא והתניא 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה ולא שמש 
ת'ח הרי זה ע"ה שאני רב מנשיא בר 
תחליפא דמשמע להו לרבנן ורמי בר חמא 


הוא דלא דק אבתריה ל"א דשמע שמעתתא מפומייהו דרבנן וגריס להו 
כצורבא מרבנן דמי: אכל טבל ומעשר וכו': טבל פשיטא לא צריכא 
בטבל מבול מדרבנן ה"ד בעציץ שאינו נקוב: מעשר ראשון כו': פשיטא לא 
צריכא כגון שהקדימו בכרי" מהו דתימא כדאמר ליה רב פפא לאביי קמ"ל 
כדשני ליה: מעשר שני וכו': פשיטא לא צריכא שנפדו ולא נפדו כהלכתן 
מעשר שני כגון שפדאו על גבי אסימון ורחמנא אמר ?וצרת הכסף בידך 
'כסף שיש (לו) עליו צורה הקדש שחללו על גבי קרקע ולא פדאו בכסף 
ורחמנא אמר" * ונתן הכסף וקם לו: והשמש שאכל פחות מכזית: פשיטא 


איידי דתנא רישא כזית תנא סיפא פחות מכזית: והנכרי אין מזמנין עליו: 
פשיטא הכא במאי עסקינן יבגר שמל ולא טבל "דאמר רבי זירא א"ר יוחנן "לעולם אינו גר עד שימול 
וטבול וכמה דלא מבל נכרי הוא: נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהן: אמר רבי יוסי" קטן המוטל 
בעריסה מזמנין עליו והא תנן נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהם הוא דאמר כרבי יהושע בן לוי 
דאמר ריב"ל אף על פי שאמרו קטן המוטל בעריסה אין מזמנין עליו אבל עושין אותו סניף לעשרה. 
ואמר ריב"ל תשעה ועבד מצטרפין מיתיבי > מעשה ברבי אליעזר שנכנם לבית הכנסת ולא מצא עשרה 
ושחרר עבדו והשלימו לעשרה שחרר אין לא שחרר לא תרי אצטריכו שחרר חד ונפיק בחד והיכי עביד 
הכי והאמר רב יהודה "כל המשחרר עבדו עובר בעשה שנאמר " לעולם בהם תעבודו 'לדבר מצוה 
שאני ? מצוה הבאה בעבירה היא מצוה דרבים שאני 69). ואמר ריב"ל 'לעולם ישכים אדם לבית הכנסת 
כדי שיזכה וימנה עם עשרה הראשונים שאפילו מאה באים אחריו קבל עליו שכר כולם שכר 
כולם סלקא דעתך אלא אימא נותנין לו שכר כנגד כולם. אמר רב הונא * תשעה וארון מצטרפין א"ל 
רב נחמן וארון גברא הוא אלא אמר רב הונא תשעה נראין כעשרה מצטרפין אמרי לה כי מכנפי 
ואמרי לה כי מבדרי. אמר רבי אמי שנים ושבת מצטרפין אמר ליה רב נחמן ושבת גברא הוא 
אלא אמר רבי אמי שני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין מחוי רב חסדא כגון 
אנא ורב ששת מחוי רב ששת כגון אנא ורב חסדא. א"ר יוחנן קטן פורח מזמנין עליו תנ'ה קטן 
שהביא שתי שערות מזמנין עליו ושלא הביא שתי שערות אין מזמנין עליו" ואין מדקדקין בקטן הא 
נופא קשיא אמרת הביא שתי שערות אין לא הביא לא והדר תני אין מדקדקין בקטן לאתויי מאי לאו 


עם הארץ האמור בכל מקום, שרוצה בתקונה של הארץ, אבל אין בו חכמה להבדיל בתקונין הראויין. [רע"ב, אבות פ"ה מ"י] 
חכמים חברים. וקראום בשם זה מפני שחברותם זה לזה היא החברות האמתית מפני שהיא לשם שמים. [פיהמ"ש להרמב"ם, דמאי פ"ב מ"ג] 
חברך, וזה מקבל עליו חומרת המצוות כדי שלא להכשיל את הרבים קרוי חבר, כלומר זהו חבר האמור בתורה. [הר"ש סיריליאו, דמאי פ"ב מ"ג] 
כל המשחרר עבדו עובר בעשה. ואס שחררו משוחרר, וכופין אותו לכתוב גט שחרור. [רמב"ם, עבדים פ"ט ה"ו] 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


אמךר רנ הונא הלכה כאחרים. וספידנט 6ין סנו מדקדקיס 

ורגיליס 6גו כזמן כע"ס" כדלמריגן כסגיגס (פ"ג הף כנ.) 
כמן מקכלינן סידנל ססדות מע"ס כמפן כרכי יוסי כדי 5 
יס כל סד סולך וכונס. כמס 5ע5מו%: 


מכל מעשרותיכם, כפרסת פויס. כתיכ ונ סלויס סלכר, | וכמיכ 
בספי קר 6 כל תרומת ס', כל 75 סלומס ענו מייניס לספרים 
ממנו: האי אידגן. מקעס קנפמכת ככרי נעקס דגן", וכיון דסיקלי 
דגן קלס עניו רסות כסן תמנס דכתיכ" רטית דגנך תתן כו, 936 


כסכליס כ 6ידגן ול תלס ענו 
רעות ‏ כסן: מעשר שני והקדש. 
לס סנעניס פודין לופו מוסיפין 
סומק: לא קבע. 6ין כו קניעוק 
לפי קסוכך וכל: והכא בע"ה דרבנן. 
כריית דקתני פין מזמנין על ע"ס 
ע"ס דרכנן: דפליגי עליה דר"מ, 
וקפמרי כספינו מעטר פיכומיו, סנכן 
כותי מזמנין ענו דעסורי מעטר: 
איזהו | ע"ה, | עלנרו סכמיס ככ 
מקוס: שלא שמש ת'ח. סול סגמרל 
סתנויס כסכר6, pסיו‏ (ומניס דכָרי 
מסנס מעס, וסיו מספספיס יתל 
ועוסקיס ככך, וסי לוגעת סגמרס 
סקללו ספמוכקיס: לא אזמין עליה. 
רמי בר ממ 5 רכס כרפו נמנקס 
ממון: דמשמע. מעמס: ורמי בר 
חמא הוא דלא דק. 65 כלק לול 
מלת רכ מנפי: שלא נטלה תרומתו. 
קס"ד פכומת מעטר קסמכ: פשיטא. 
דסין מזמנין דסיינו טכל: שהקדימו 
בכרי. כסר | טנסמלס וסוקנע 
לתרופס. מן סתוכס קלס לו 6ק 
סכסן ונטל מעפר כפסון תמנס, וקד 
מסמסיס קכו® סיס כפוי לתכועס 
גלולס לכסן, ‏ ונ ניטלס תכומתו 
דקפני כו תרומת מעסר קפמר 606 


4 תרומ גדולס: מהו דתימא כדאמר 


ליה רב פפא לאביי, לעיל" 6י סכי 
6פילו | סקדימו בכרי ‏ נמי, קמ"נ: 
אסימון. כסף פנ יקנע כו 5ורס, 
וקולין לו פמו"ן כלעז: עד שימול 
ויטבול. כיכמות (די מו:6) נפקb‏ כ 
מויקת מטס פת סלס ויזלוק על סעס 
ופֿין סוס ככ טכינס: סניף. סכור 
לזימון עסכס, וכי מר רכ סי נמי 
לעקלס ק6מכ: מצוה דרבים. לסוי 
רכיס ידי מונפס כקדוקס: תשעה 
נראין כעשרה. מפכם ולכ לס: 
אמרי לה כי מכנפי, סוו גרקיס כעקלס, 
סין 6דס מנסין כסן כל כך מתוך 
קסן יסד: ואמרי לה כי מבדרי. נלסין 
טפי מכונין: שני תלמידי חכמים 
המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין. 
כסיות פלקס: קמן פורח. קסניb‏ 
סיעניס ונ 3 ככנכ סנו: 
תוי 


לאתויי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי' מוס' סכת דף 
קכז: ד"ס 50 קמ"נן, 
כ) [גיעין ס5. תוpפתb‏ 
ע"ז פ"גן, ג) [קדוטין 
עו. גיטין י. מולין ד.], 
הפס 3 ע"ק, 
ס) [עי' תוס' לעיל ע: 
ד"ס פמריס], ו)[צ"מ 
מז:], ז) [ועי' פוס' עבת 
דף קכם. ד"ס ונמן], 
מ) ינעות מו:, ט) גיטין 
₪ | ")גשץ ‏ סס, 
כ) וס כ כיק 5ל., 
6 [מגיעס 33,], מ) עיין 
מנחות סז., () דברים יח 
ד, ם) חרומות פ"ד מ"ג 
עיי"ש, ע) סוף ע"א, 
פ) [וע"ע תוס' סגיגס 
כ. ד"ס כמסן], 5) עיין 
סוכה כה:, ק) נדה נב: 
(עיי"ש). 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' מנוס דכניס 
שסני. | ג"כ עמ"ם כמם' 
גיטין דף מ"ג ע"נ ופ"ס 
גס 5"ע ממקנס עכוכס 
לגיטין דף מ" סיכ 
דעכד סול ספיו ענל ומכו 
כן סורין דכופין 6 כנו 
נטמררו כדי (קייס מכֿום 
פריה וכניס 5ף = עפיט 
מלוס דרכיס וכני ס"כ 
סיכן סקינ דספני נענד 
סול סניו כן סולין וכן 
כקפמס עתכיס כת סורין 
לפי סננת סמקטן נגיטין 
דף מ"ג כי עס עסוb‏ 
נעכֿמו דסיינו רכו עקס 
ענירס | סעסכלו | סיו 
וסניס קיו 6"כ סוס נקכb‏ 
פוסע סגרס קענד מו 
ספחס 6 יוכנו ליטל עכד 
ועפמה ולקייס ל תסו 
רפס 556 נכסכת ע"כ 
קנסיין ניס פֿף לענור 
עבירס נpמררס‏ מיו סטני 
כדי לוכות לעכל וקפקס 
כיון לסו סגוכס (סס 
סענילס וסוס כעין pכתנו‏ 
תוק' עס לסיכfb‏ דס 
סוס פופע טוב פין מזכין 
פופו ס"ס כפן מיפכb‏ 
סיכ טסתמיל כענירס 
וגוכס להענירה כופין כו 
לעפות ענירס כלי כוכות 
לעכד 936 זס לינו דס 
סיכ סתס דף מ"b‏ 
פנוגתל ‏ כוס ‏ הסיכ 
דמססרר מכי ענדו 6ס 
קוגס ומקסין למ"ד 
[דנכסף פניגי ומוקי 
כמסנימין] ד6יירי | נענד 
טל סני קותפיס דז קונס 
לד" [וכופין ככו טני 
כפתככו וסוס כ פסע וכ 
גרס כו סעכילס] קונ 
מכסמי כתוספום דמסכת 
סנכת דף ד' סכפנו לגס 
מכֿות פ"ו סו כמו מכוס 
דרניס כי סי מפוס 
גלולס ומ" סו לוסק 
וכן כתנו תוק' כמסכת 
עירוכין דף "כ ע"נ ד"ס 
ול כיעכל עס ספרן כו': 


גליון הש"ס 
גמ' תשעה וארון. עי" 
קנת (3 ע" תוס' ל"ס 


על סקורין | וכמסרb"p‏ 
סס: 


pag 
לעזי רש"י‎ 

פלזו"ן. פירוק כסף 6p‏ 

נקנע כו כורס, מתיכת 


מפכת על טנעו עליס 
ולת מטנע : 


אביי אמר בכותי חבר. קורין לתלמידי 
וקרי ליה חבר, משום דכתיב גבי מצוות עמיתך, ודרשינן עם שאתך בתורה ובמצוות ותרגומו 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה. הך אחרים אין זה ר"מ, והכי נמי איכא טובא יש אומרים 
לדבר מצוה שאני. ולאפרושי רבים מאיסורא נמי עדיף ושרי. [הרשב"א, גיטין לח:] 


מצוה דרבים שאני. דאלים עשה דרבים דכתיב ונקדשתי בתוך בני ישראל, דהיינו עשה דמקדשין את השם בעשרה ברבים, ואפילו הוי מלתא דרבנן כגון לשמוע קדושה וברכו שלא מצינו לו עיקר מן התורה, אפילו הכי דחי עשה דיחיד, 


דלא מסתבר לי דמיירי בעשרה דאורייתא כגון לקרות פרשת זכור שהוא מן התורה, דמשמע דבכל ענין איירי. [רא"ש, סימן כ] 
מיד כועס (ברכות ו:). [הרמב"ן, גיטין לח:] 


הוא מתרבה בגופו במצוות שלא היה חייב קודם השחרור, בין זה וזה אמרו ז"ל שמותר לשחררו, שכן קיבלו הענין. [ספר החינוך, מצוה שמז] 


דאתיא האי מצוה ודוחה עשה שבתורה, שכיון שבא הקדוש ברוך הוא לבית הכנסת ולא מצא שם עשרה 
ואל יקשה עליך, ואיך נדחה מצות עשה זו דאורייתא בשביל מצוה דרבנן, כי מפני שיסוד המצוה אינו אלא כדי להרבות עבודתו ברוך הוא, אחר שבשחרורו עכשיו נעשית מצוה, ועוד שגם 


ארח 01 0704/79 ₪ 
אהח19/06/2018, 


שלשה שאכלו 


הגמרא מביאה תירוץ נוסף, רבא אָמַר, אָפִילוּ תִּימַא - אפילו 
אם תאמר שהמשנה מדברת בְּכוּתִי עם הַָאָרֶץ אין להקשות מהברייתא 
האוסרת לצרף עם הארץ לזימון, וְהטעם כיון דדהַכָא - ברייתא זו, 
בְעִם הָאָרֶץ דִרִפָּנֶן דִפְלִיגִי עָלִיה דְּרַבִּי מַאִיר עֶסְקִינֵן - מדובר בה 
באדם הנחשב לעם הארץ לפי שיטת חכמים החולקים על רבי מאיר. 
דְתַנְיָא - ששנינו בברייתא (פוקפת ע"ז פ"ג ס"ג), אִיזְהוּ עם הָאֶרֶץ - 
מתי אדם נחשב עם הארץ, כָּל שָאִינו אוֹכֵל חוּליו - שאינו מוחזק 
אצלנו" שמקפיד לאכול מאכלי חולין פְּמהֲרָה", אלו דִבְרִי רְבִּי 
מאיר. וחַכְמִים אומְרים, אין זה עם הארץ, ואיזהו עם הארץ, כפָּל 
שָאִינו מְעָשָר פִּירותיו ותבואותיו כֶּרְאוּי". ודוקא עם הארץ זה אין 
לצרפו לזימון, שהפת שאכל אסורה משום טבל ואין מזמנים על אכילת 
דבר איסורי, וְהֲנֵי פוּמְאִי - אמנם הכותים האלו שאמרה המשנה 
שאפשר לצרפם לזימון, הרי עשוּרי מְעָשָרִי פְּדחַזִי - מעשרים 
התבואות והפירות שהם אוכלים?* כראוי, חִבְמאי דִכְתִיב בְּאורִייתָּא 
מִזְהַר זְהֵירִי - שבכל מצוה הכתובה בתורה הם נזהרים בה בלא שום 
קולא, דְאָמַר מר (גשץ י, פָּל מְצָוְה שְׁהֲחֲזִיקוּ בָּהּ פוּתים, הַרְבָּה 


וז. רשב"א (גיטין סb.‏ ד"ס ומססנכס). 
יח. זה לשון הרמב"ם בסוף הלכות טומאת אוכלין (פט"ז סי"כ), אע"פ שמותר לאכול 
אוכלין טמאין ולשתות משקין טמאים, חסידים הראשונים היו אוכלין חולין בטהרה 
ונזהרין מן הטומאות כולן כל ימיהם, והן הנקראים פרושים. ודבר זה קדושה יתירה 
היא ודרך חסידות שיהיה נבדל אדם ופורש משאר העם ולא יגע בהם ולא יאכל וישתה 
עמהם, שהפרישות מביאה לידי טהרת הגוף ממעשים הרעים, וטהרת הגוף מביאה לידי 
קדושת הנפש מן הדעות הרעות, וקדושת הנפש גורמת להדמות בשכינה, שנאמר (ױקלb‏ 
יb‏ מד), 'והתקדשתם והייתם קדושים כי קדוש אניי. 
יט. בתוספתא בעבודה זרה (פס) הובאה מחלוקת זו לענין ההיתר להשיא בת גדולה 
as‏ ר לעם הארץ, ובתנאי שתמשיך במנהגי חבירות כפי שהיתה רגילה בבית אביה. 
ועל זה אמרו איזהו עם הארץ שרשאי החבר להשיא לו את בתו גדולה, כל שאינו 
אוכל חוליו בטהרה דברי רבי מאיר, שסובר שכיון שמעשר אין להחמיר עליו ומשיאין 
לו בת חבר. וחכמים מתירים אפילו באינו מעשר, ובלבד שיתנה עמו שתמשיך בדברי 
חבירות. ולפי זה נמצא שכוונת רבא לומר שהברייתא האומרת אין מזמנין על עם הארץ 
כוונתה לכזה שהותר לו לישא בת חבר אלא שמכל מקום אין מזמנין עליו. כך הוא 
פירוש הסוגיא לפי התוספות בגיטין (ס. ד"ס פיוסו) ותוספות הרא"ש בסוגייתנו (ד"ס כנ 
ססינו קורל) ובסוטה (כנ. ל"ם פיסו). 
ורש"י בסוגייתנו (ד"ס 6יסו) כתב, איזהו עם הארץ שדברו חכמים בכל מקום. אך 
דוחק לומר שכוונתו על מחלוקתם של רבי מאיר ורבנן, שכן לפי זה נמצא שלרבי 
מאיר כל שחשוד על הטהרה חשוד גם על המעשרות, וזה נגד סתם משנה בבכורות 
(2) שהחשוד על הטהרות אינו חשוד על המעשרות [כן מבואר בתוספות הרא"ש 
(פס)]. ויותר קרוב לומר שהד"ה הזה של רש"י נסוב על המשך הגמרא, תנו רבנן 
איזהו עם הארץ, כל שאינו קורא קריאת שמע וכו', שאף שהברייתות כתבו בסתם 
איזהו עם הארץ אינו מוכרח שעם הארץ לענין אחד נחשב עם הארץ לכל הענינים 
שהרבה ענייני עם הארץ הן, וכמו שכתב המהרש"א (כסועס פס ד"ס 6יסו) בדעת 
רש"י, וציין לדברי התוספות (עס ד"ס כנ) שיש שאין מקבלין ממנו עדות ויש כשר 
לענין עדות ונחשד על הטהרות ועל המעשרות, או לענין זימון, או לענין שביעית 
ובר 
ב. מהר"ם בנט (נלק"י ד"ס וסכ). וכן מבואר בשיטה מקובצת (ל"ס וסכופי), וכן ביארו 
ספר הבתים (סנכות כלכות פער עעי סט"ו) וספר המאורות (ל"ס נעיס) בדעת הרמב"ם שהשמיט 
הלכה זו שאין מזמנים על עם הארץ, משום שכבר כתב (נככופ פ" סי"ט) שאין מברכים 
על איסור [כדי שלא תהא ברכת הזימון באה בעבירה, ונמצא שאין זו ברכה אלא 
ניאוץ. רש"י ((עי? ע"5 ד"ס ס6)], וכיון שעם הארץ אינו מעשר הרי הוא אוכל איסור 
ולא שייך בו זימון. וכתבו, שלפי זה דווקא אם אוכל משלו אין מזמנים עליו אבל אם 
אוכל מעושר מזמנים עליו. אמנם בספר הבתים הביא בשם יש מן הגדולים, שאין 
מזמנים על עם הארץ כלל גם אם אינו אוכל משלו, שכיון שמוחזק לאכול איסור אין 
ראוי להתחבר עמו בחבורה אחת. 
בא. ראה הערה סמוכה. 
כב. כתבו הרמב"ן (ל"ס ס6) והמאירי (לעי! ע"b‏ ד"ס וססמם), שסתם כותי מקפיד לעשר 
כראוי את מה שהוא עצמו אוכל, אבל מה שנותן לאחרים לאכול אינו מעשר. וביאר 
הרמב"ן ע"פ הגמרא בחולין (ס: ונר" ד" נמימרb)‏ שאינם מקפידים כי לא סוברים את 
האיסור לפני עור, שלפי טעותם הכתוב לפני עור לא תתן מכשול מדבר על הכשלת 
סומא ולא על הכשלה באיסור. ולשיטה זו המשנה שהתירה לזמן על כותי מדברת 
אפילו בסתם כותי. אמנם דעת הרשב"א (ל"ס וכופי) שכאן מדובר דווקא בכותי שמוחזק 
לנו שמעשר פירותיו אבל סתם כותים אינם מעשרים פירותיהם ואין לזמן עליהם. והביא 
ראיה מהמשנה (דמסי פ"ז מ"ד) שהלוקח יין מכותים בערב שבת אומר שני לוגין שאני 
עתיד להפריש הרי הן תרומה וכו', משמע שאפילו תרומה אינם מפרישים וגרועים אף 
מעמי הארץ שמפרישים תרומה. אמנם הרמב"ן והמאירי מפרשים לפי שיטתם שלאחרים 
אינם מעשרים. 
עוד ציין הרשב"א (עס, ועוד כספוטס) לדברי הגמרא בחולין (ו.), שכבר בדקו חכמינו 
אחרי הכותים ומצאו להם דמות יונה בראש הר גריזים שהיו עובדים אותה, ומאז 


פרק שביעי 


ברכות 


מדקדקין בָּחַ לקיימה כהלכתה יותר ממה שסתם יִשְׂרָאֵל מדקדק 
בה, ומעשרות היא מצוה הכתובה בתורה וסתם כותי מקפיד עליהי, 
וכיון שכן כותי הגם שנחשב כעם הארץ לגבי שאר מצות", מקפיד 
הוא על המעשרות ואפשר לצרפו לזימון. 


מז: [ב] 


הגמרא מביאה דעות נוספות מי הוא עם הארץד: 
תּנוּ רבָּנֶן - שנינו בברייתא, אִיזְהוּ עם הַָאָרֶץ שדברו בו חכמים בכל 
מקוםי". כָּל שָאינו קורא קְריאֶת שמע עְרְבִית וְשָחָרִית, כלומר 
שאינו יודע כלום, אבל יודע וקורא אינו בגדר עם הארץני, אלו דִבְרִי 
רַבִּי אֶלִיעְזֶר. רְכִּי יְהוּשָעַ אומר, כָּל שָאִינו מנִיח מְּפִילִיןי. בֶּן 
עזאי אומר, כָּל שָאִין לו - שלא הטיל צִיצִית בְּבְנְדוּי". רְכִּי נָתֶן 
אוֹמַר, כָּל שָאִין מָזוּזֶה על פַּתְחוֹ - שלא קבע מזוזה בפתח ביתו. 
רַבִּי נַתֶן בר יוֹכף אומר, כָּל שָיש לו בָּנִים וְאִינו מִגִדְּלֶם לְתַלְמוּד 
תורְה. אַחֲרִים אומרים", אַפִילוּ קרא מקרא וְשָנְח משניות' עדיין 
אין זה מספיק, שאם רק שינן המשניות כצורתן ןלא שַמָּש תלמידי 
חַכָּמִים - ללמוד מהם דרכי התלמוד והסברא ולהבין בטעמי 


עשאום כעובדי כוכבים גמורים לכל דבריהם, הלכך בזמנינו אין מזמנין על הכותי. 
וכתב המאירי (לעיל ע"5 ד"ס פע"פ), שאפילו כותי תלמיד חכם אין מזמנין עליו. 

בג. ע"פ ברכת אברהם (ד"ס דסכס). 

בד. ראה בהערה סמוכה. 

כה. רש"י (ד"ס פיסו). אלא שרש"י לא ביאר מה הכוונה בכל מקום. והנה ברייתא זו 
מובאת גם בסוטה (כנ.) ושם פירש רש"י (ד"ס 6יסו), איזהו עם הארץ שנחשד על 
הטהרות ועל המעשרות ומוחזק מגעו טמא. אמנם התוספות (גיטין ס5. ד"ס פיזסו) ותוספות 
הרא"ש (סוטס כנ. ד"ס 6יסו וכן נסוגייפטו סוד"ס כנ, עוד) פירשו שהברייתא של כל שאינו 
קורא וכו' כוונתה, שדינו כעם הארץ לענין זימון [והיינו שכל שאינו קורא קריאת שמע 
וכו' אין לזמן עליו, ושלא כדברי רבא שרק החשוד על המעשרות אין מזמנין עליו]. 
וכן לענין מה ששנינו בפסחים (פט:), תנו רבנן, ששה דברים נאמרו בעמי הארץ, אין 
מוסרין להן עדות, ואין מקבלין ממנו עדות, ואין מגלין להן סוד, ואין ממנין אותן 
אפוטרופוס על היתומים, ואין ממנין אותן אפוטרופוס על קופה של צדקה, ואין מתלוין 
עמהן בדרך. ויש אומרים אף אין מכריזין על אבידתו. 

ויש להסתפק בדבוי רש"י כאן אם כוונתו 'בכל מקום' לגבי אותם עניינים שפירש 
בסוטה [ונמצא אם כן, שהגמרא מביאה ברייתא זו כהמשך לדברי רבא שאמר 
שאין לזמן על עם הארץ שאעו מעשר, שהברייתא מפרשת מתי חוששים לזה 
שמזלזל במעשרות, כגון אם ראינו שאינו קורא את שמע וכו]. או יתכן לומר 
שממה שרש"י שינה כאן מדבריו בסוטה וכאן פירש שדברו בו חכמים 'בכל מקום', 
כוונתו כאן לפרש כדעת הראשונים הנ"ל [וכן משמע בשפתי חכמים (נכש"י ד"ס 
סיזסו)]. 

בו. רש"י (פועס כנ. דיס כס. 

כז. וכתב המהרש"א (סועס כנ. ד"ס כנ), שלדעה זו גם אם קורא קריאת שמע מכל 
מקום כיון שאינו מניח תפילין הרי זה מעיד עדות שקר בעצמו (עיל יד:), ולכן הוא 
בגדר עם הארץ. ועל דרך זה ביאר המהרש"א גם את שאר הדעות המובאות בהמשך 
הברייתא, כל שאין לו ציצית בבגדו, או מזוזה בפתחו, או שאינו מגדל בניו לתלמוד 
תורה, שכל דברים הללו כתובים בפרשיות קריאת שמע, ונמצא שאם קורא ואינו מקיים 
מעיד עדות שקר בעצמו. ובביאור המחלוקת שבין שיטות הללו כתב בברכת אברהם 
(ל"ס כנ) שכל אחד מהתנאים מוסיף על דברי קודמו מה נקרא כמעיד עדות שקר, כגון 
בן עזאי מוסיף שצריך גם שיקיים מצות ציצית, ורבי יהושע שלא הזכיר מצוה זו, 
סובר כיון שאין עיקר חיובה אלא כשלובש כסות שיש לה ארבע כנפות, אינו כמעיד 
עדות שקר. והתנאים שקדמו לרבי נתן לא הזכירו מזוזה, לפי שסוברים שכיון שאינה 
חובת האדם אלא חובת הבית לפיכך אינו נחשב כמעיד עדות שקר. ועל דרך זה אינו 
נחשב כמעיד עדות שקר באינו מגדל בניו לתלמוד תורה, שכן יוצא ידי חובה גם 
כאשר אחר מלמדם. 

[ומן הראוי לציין לתשובות הגאונים החדשות (סי' קנת) שמעיד עדות שקר היינו שכאילו 
מעיד שאין התורה אמת, שהרי הוא אומר כי חייב הוא ואינו עושה. וזה לשון המאירי 
((עיל יד: ד"ס מס), שכל הקורא קריאת שמע בלא תפלין, אם עשה זה דרך פרוק עול 
מצות תפלין או דרך זלזול הרי הוא כאלו מעיד עדות שקר בעצמו, שהרי הוא מראה 
עצמו כמקבל עול מצות והוא מפקיען, עכ"ד. ואדם כזה ודאי הוא חשוד גם בענין 
קיום שאר המצות]. 

כח. דווקא כשהולך בבגד של ארבע כנפות בלא ציצית. בית יוסף (פו"פ סי" כל 
ס"ס). 

בט. תוספות הרא"ש (ל"ס כנ) ציין שבגמרא בסוטה יש שינוי בשמות החכמים 
הנזכרים בברייתא זו, ששם כתוב כל שאינו קורא ק"ש שחרית וערבית דברי רבי 
מאיר וחכמים אומרים כל שאינו מניח תפילין. וביאר התוספות הרא"ש שלפי זה 
צריך לומר שה'אחרים' אומרים אפילו קרא ושנה וכו', אינו רבי מאיר, וכמו 
שמצאנו הרבה פעמים "יש אומרים' שאינו רבי נתן [ורצונו לומר דהיינו שלא כפי 
שאמרו בהוריות (יג:), ש'אחרים' הוא רבי מאיר וש אומרים' הוא רבי נתן (עיי"p‏ 
סטעס)]. 

ל. רש"י בסוטה (כנ. ל"ס עקר וד"ס ושנס). 


עין משפט 
נר מצוה 


מד א מיי פ"5 מסלי 
כרכות סנכה כ: 

מה ב טוס"ע פו"ם סיי 
קט ק"ג [דססידנס 

מזמכין]: 

מו ג עוט"ע עס סעיף ד: 

מז ד פיי" פי"ג מסלי 
לוכי כיה סנכס ו 

סמג וין קטז טוס"ע יו"ד 
סי" רס סעיף כ: 

מח הו פיי' פ"ט מסלי 
ענדיס סל' ו סמג 

עסין פו טוק" יו"ד סי" 
לסו סעיף עט: 

ממ ז מיי" פ"ת מסנ' 
פפלס סלכס מ סמג 

עסין יט טוס"ע ו"ח סי 5 

סעיף יד [רכ פס טינ דף 

ו. וכר"ם מס סימן ז]: 


תורה אור השלם 
א) כֵּן תָרִימוּ נַם אַתּם 
תְּרוּמַת | 5 מל 
מַעְשֶרתִיכֶם | אֲשֶׁר 
קוו מְאֶת בְנֵי יָשְרְאֶל 
נְתַתֶּם | מִמָנוּ | אֶת 
תּהּמַת | ײַ לְאֲהרן 
הַבֹּהֵן: מִבֹּל מַתִּנֹּתֵיכֶם 
תָּרִימוּ אֶת כָּל תְּרוּמַת 
מִבָּל חָלְוּ אֶת 
מִקְרָשו מִמָנוּ: 
[במדבר יח, בח-כטן 
ב) וְנָתַתָה בַּבְּקָף וְצִרְת 
הַכָסָף ְירְהֲלַכְתָ אל 
הַמְקֹם אֲשֶׁר יִבְחַר ו 
אֶלהָי בּוֹ: [דנרים יד, כה| 
0 וְאם גָאל יָאַל אֶת 
הַשֵׂדָה הַמִקְדִיש אתו 
יָסַף חֲמֵשִׁית כֶּסֶף 
ֲרְכָּּ עלָיו וְֶם לו: 
[ויקרא כז, יש] 
ד וְהַתְנַחֲלְתֶם | אתֶם 
ְבְנִיכֶם | אַמָרִיכֶם 
לָרְשֶׁת אַחְוֶה לְעָלֶם 
בָּהֶם תַּעבדוּ וּבָאַחֵיכֶם 
בְני יִשְׂרָאֶל אִיש בְּאָחיו 
לא תִרְרָה בו בּפרִך: 
[ויקרא כה, מו| 


הגהות וציונים 


פ] ומתנותיכם כצ"ל 
עי' תוס' עירובין לא צ"ב 
ד"ה (דמאי) [רשב"א] 
וכן איתא על נכון 
בשבת קמ" עציב וכן 
ברש"י | במדבר יח 
פכ"ט] (גליון): כ] גירסת 
הרא"ש (סי כ) אין 
מזמנין על ע"ה 
בחבורה (וכ"ה בתוסי 
הרא"ש עיי"ש דהכוונה 
שאפי' בי" אין מזמנין 
עליו, ובסמ"ג (עשין סיי 
כז), ובתשו' הרשב"א 
(ח"ד סי פז) ובכת"י): 
ג] הוא רשב"ג כדאיתא 
גיטין י ע"א (יפה עינים): 
7] בכת"י ובבית נתן 
נוסף והפריש ממנו 
תרומת מעשר ולא 
הפריש ממנו תרומה 
רולה וכלה בשבת 
קכח ע"א ובעירובין לא 
ע"ב): ס] [צ'"ל רב אפי 
וכ"מ מפרש"י ד"ה סניף] 
(גליון): 1] תיבות ושלא 
הביא ב' שערות אין 
מזמנין עליו ליתא ברבינו 
יונה (וכן משמע בגמ' 
מדצריך לדיוקא, דבש 
תמר) וע בצליח: 
ז] לשון התוס' בחגיגה 
כב ע"א ד"ה כמאן 
והרא"ש על עם הארץ: 


משנת ראשונים 


אין מזמנין על עם 
הארץ. קורים לאדם 
שאין בו תורה עם הארץ 
כלומר חשוך שבארץ, 
כדכתיב והנה כהה הנגע, 


ומתרגמינן והא עמיא מכתשא. [אור זרוע ח"א, אלפא ביתא סי' ד] 


שאינו ר' נתן. [תוספות הרא"ש] 


מז 


מכפן קסס נס"ג דפירם דמי סמת 
כו מת כי"ט ס6סלון ד6כינום. גוסג 
ונ 6תי י"ע סלסרון דכנגן ודסי 
סינות דלורייתל דכתיכ (עמוס ת) 
וסריתס כיוס מכ לסכל סזן 
דסי תסנס דכננן ולמי קר 
דלעונס ‏ כסס. סעכולו וכן מסמע 
נמי ברים כתוכום (דף ה) גי תתן 
סג ז' ימי סמספס ות"כ (וסג ז' 
ימי סינות ומדסנעת ימי סמקתס 
מנטנין 6כלות הלולת כל טכן 


יוס טונ קני: 

קמ[ פורח מזמנין עליו. פרק" 
קסניל ספי סעכות ועדיין 

כ סגיע לי'ג סנס ווס לתל ונ 
נסירף | ד"כ ממקי סמר כסמוך 
כפֿתויי קטן פולס סיינו קסני סתי 
קערום דקפני ננרייתb‏ כסדים ע"כ 
פר"ם קטן פורק 3תוך י"ג סנס 
ועדיין 5 סכיל קסי סעכות ילועות 
ס6ינן | גדולות | כדי כוףq‏ רקטן 
נעיקרן שכן סו טיעוכס? ולסכי 
קלי כיס פורפ קפכמו ומכו כו 
פערות 36ל ליין גדונות כל סטיעול 
וסקת ס"פ מערת סניb‏ דppמע‏ 
סניק דוקל וסדר קסני פין מדקדקין 
כקטן דמסמע 6פילו כ סנים 606 
ס"מ כלתויי קטן פוכם ולפי סיפ6 
לגלויי ריט דמס ססוb‏ סומר כריט5 
סני שתי סעכות סיינו | פורסוק 
ססינן סערות ממם וכדפירט סנכנס 
כתוך י"ג סנס ו"ת וס פמריין 
לעיל קטן סמוטנ נעריקס עופין 
ותו סניף ו"כ לספס פיי 
כעסרס וסכ מײרי כקנסס פו 

סמל פניגי סדדי: 
ולית 


צןה דרבים שאני. 


* מכל מעשרותיכם* תרימו ומה ראית האי 
אידגן והאי לא אידגן: מעשר שני והקדש 
שנפדו: פשיטא הב"ע *כגון שנתן את הקרן 
ולא נתן את החומש * והא קמ"ל דאין חומש 
מעכב: השמש שאכל כזית: פשיטא מהו 
דתימא שמש לא קבע קמ"ל: והכותי מזמנין 
עליו: אמאי לא יהא אלא עם הארץ ותניא 
לאין מזמנין על ע"ה9 אביי אמר בכותי חבר 
רבא אמר אפילו תימא בכותי ע"ה והכא 
בע"ה דרבנן דפליגי עליה דר' מאיר עסקינן 
דתניא 9 איזהו ע"ה כל שאינו אוכל חוליו 
בטהרה דברי ר"מ וחכמים אומרים כל 
שאינו מעשר פירותיו כראוי והני כותאי 
עשורי מעשרי כדחזי דבמאי דכתיב 
באורייתא מזהר זהירי 9 דאמר מר" כל מצוה 
שהחזיקו בה כותים הרבה מדקדקין בה 
יותר מישראל. ת"ר איזהו ע"ה כל שאינו 
קורא ק"ש ערבית ושחרית דברי ר' אליעזר 
רבי יהושע אומר כל שאינו מניח תפילין 
בן עזאי אומר כל שאין לו ציצית בבגדו 
ר' נתן אומר כל שאין מזוזה על פתחו ר' 
נתן בר יוסף אומר כל שיש לו בנים 
ואינו מגדלם לת"ת > אחרים אומרים אפי" 


קרא ושנה ולא שמש ת'ח הרי זה ע"ה א"ר / 


הונא הלכה כאחרים רמי בר חמא לא אזמין 
עליה דרב מנשיא בר תחליפא דתני ספרא 
וספרי והלכתא כי נח נפשיה דרמי בר חמא 
אמר רבא לא נח נפשיה דרמי בר חמא אלא 
דלא אזמין ארב מנשיא בר תחליפא והתניא 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה ולא שמש 
ת"ח הרי זה ע"ה שאני רב מנשיא בר 
תחליפא דמשמע להו לרבנן ורמי בר חמא 


הוא דלא דק אבתריה ל"א דשמע שמעתתא מפומייהו דרבנן וגרים להו 
כצורבא מרבנן דמי: אכל טבל ומעשר וכו': טבל פשיטא לא צריכא 
בטבל מבול מדרבנן ה"ד בעציץ שאינו נקוב: מעשר ראשון כו': פשיטא לא 


צריכא כגון שהקדימו בכרי" מהו דתימא כדאמר ליה רב פפא לאביי קמ"ל . 
| | 


כדשני ליה: מעשר שני וכו': פשיטא לא צריכא שנפדו ולא נפדו כהלכתן 
מעשר שני כגון שפדאו על גבי אסימון ורחמנא אמר > וצרת הכסף בידך 
'כסף שיש (לו) עליו צורה הקדש שחללו על גבי קרקע ולא פדאו בכסף 
ורחמנא אמר" 9 ונתן הכסף וקם לו: והשמש שאכל פחות מכזית: פשיטא 
איידי דתנא רישא כזית תנא סיפא פחות מכזית: והנכרי 8 מזמנין עליו: 


ו 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


אמךר רנ הנא הלכה כאחרים. וספידנט 6ין סנו מדקדקיס 

ורגיליס 6גו כזמן כע"ס" כדלמרינן כסגיגס (פ"ג הף כנ.) 
כמפן. מקכלינן סידנל ססדות מע"ס כמפן כרכי יוסי כדי 5 
יס כל סד סולך וכוגס כמס 5ע5מו%: 


מכל מעשרותיכם, כפרסת (ויס כפיכ ונ סלויס סלכר, | וכמיכ 
בספי קר פת כל תרומת ס', כל 75 תכוס ענו מייניס לספרים 
ממנו: האי אידגן. מקעס סנפמרס ככרי נעקס דגן", וכיון דסיקלי 
דגן קלס עניו כסות כסן תמנס דכתיכ" רטית דגנך תתן 9ו, 936 


נקנליס כ 6ידגן ול תלס ענו 
כקות כסן: מעשר שני והקדש. 
לס סנעניס פולין לופו מוסיפין 
סומק: לא קבע. פֿין כו קניעוק 
לפי קסוכך וכל: והכא בע"ה דרבנן. 
כריית דקתני פין מזמנין על ע"ס 
ע"ס דרכנן: דפליגי עליה דר"מ. 
וקפמרי כספינו מעטר פירומיו, סנכן 
כותי מזמנין ענו דעסורי מעטר: 
איזהו | ע"ה, | עלנרו סכמיס ככ 
מקוס: שלא שמש ת'ח. סו5 סגמרb‏ 
סתנויס כסכר6, עסיו נותניס דכָרי 
מסנס מעס, וסיו מססספיס יסד 
ועוסקיס ככך, וסיס לוגעת סגמרb‏ 
סקללו ספמוכקיס: לא אזמין עליה. 
רמי בר ממ כ רכס כרפו נמנקה 
ממון: דמשמע. מקמק: ורמי בר 
חמא הוא דלא דק. 65 כדק לול 
מלת רכ מנסי: שלא נטלה תרומתו. 
קס"ד תרומת מעטר קפמר: פשיטא. 
דין מזמנין דסיינו טכל: שהקדימו 
בכרי. כ6סר | טנסמלס וסוקנע 
נפרומס מן סתוכס קלס לוי 6ק 
סכסן וטל מעסר כסטון תמנס, ופֿמל 
מסמטיס קכו® סיס לוי לתכועס 
גלולס לכסן, ‏ וק ניטלס תכומתו 
דקפני כו תרומת מעטר קפמר 606 
פלומס גלולס: מהו דתימא כדאמר 
ליה רב פפא לאביי. (עי{ 6י סכי 
ספילו | סקדימו בכרי | נמי, קמ"נ: 
אפימון, כסף טל נקכע כו כוכס, 
וקולין לו פמו"ן כנעז: עד שימול 
ויטבול. כיכמות (ד' מו:) נפק כן 
מויק מטס פת סלס ויזלוק על סעס 
ופֿין סוס 3 טנילס: סניף. סכול 
לזימון עסרס, וכי למר רכ 6סי נמי 
נעקרס קלמר: מצוה דרבים. לסוי 
ריס ידי מונפס נקלוpס:‏ תשעה 
נראין כעשרה. מפרק וזל לס: 
אמרי לה כי מכנפי, סוו גלליס כעסלס, 
ס6ין 6דס מנסין כסן כל כך מתוך 


: קסן יסל: ואמרי לה כי מבדרי. נרסין 


טפי מכוכין: שני תלמידי חכמים 
המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין. 
כסיות פלקס: קמן פורח. קסניb‏ 
סימניס ול 3 ככלכ סלו: 
לתויי 


פשיטא הכא במאי עסקינן יבגר שמל ולא מבל ? דאמר רבי זירא א"ר יוחנן דלעולם אינו גר עד שימול 
וטבול וכמה דלא מבל נכרי הוא: נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהן: אמר רבי יוסי" קטן המוטל 
בעריסה מזמנין עליו והא תנן נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהם הוא דאמר כרבי יהושע בן לוי 
דאמר ריב"ל אף על פי שאמרו קטן המוטל בעריסה אין מזמנין עליו אבל עושין אותו סניף לעשרה. 
ואמר ריב"ל תשעה ועבד מצטרפין מיתיבי > מעשה ברבי אליעזר שנכנם לבית הכנסת ולא מצא עשרה 
ושחרר עבדו והשלימו לעשרה שחרר אין לא שחרר לא תרי אצטריכו שחרר חד ונפיק בחד והיכי עביד 
הכי והאמר רב יהודה **כל המשחרר עבדו עובר בעשה שנאמר " לעולם בהם תעבודו 'לדבר מצוה 
שאני ? מצוה הבאה בעבירה היא מצוה דרבים שאני 69). ואמר ריב"ל 'לעולם ישכים אדם לבית הכנסת 
כדי שיזכה וימנה עם עשרה הראשונים שאפילו מאה באים אחריו קבל עליו שכר כולם שכר 
כולם סלקא דעתך אלא אימא נותנין לו שכר כנגד כולם. אמר רב הונא * תשעה וארון מצטרפין א"ל 
רב נחמן וארון גברא הוא אלא אמר רב הונא תשעה נראין כעשרה מצטרפין אמרי לה כי מכנפי 
ואמרי לה כי מבדרי. אמר רבי אמי שנים ושבת מצטרפין אמר ליה רב נחמן ושבת גברא הוא 
אלא אמר רבי אמי שני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין מחוי רב חסדא כגון 
אנא ורב ששת מחוי רב ששת כגון אנא ורב חסדא. א"ר יוחנן קטן פורח מזמנין עליו תנ"ה קטן 
שהביא שתי שערות מזמנין עליו ושלא הביא שתי שערות אין מזמנין עליו" ואין מדקדקין בקטן הא 
גופא קשיא אמרת הביא שתי שערות אין לא הביא לא והדר תני אין מדקדקין בקטן לאתויי מאי לאו 


עם הארץ האמור בכל מקום, שרוצה בתקונה של הארץ, אבל אין בו חכמה להבדיל בתקונין הראויין. [רע"ב, אבות פ"ה מ"י] 
חכמים חברים. וקראום בשם זה מפני שחברותם זה לזה היא החברות האמתית מפני שהיא לשם שמים. [פיהמ"ש להרמב"ם, דמאי פ"ב מ"ג] 
חברך, וזה מקבל עליו חומרת המצוות כדי שלא להכשיל את הרבים קרוי חבר, כלומר זהו חבר האמור בתורה. [הר"ש סיריליאו, דמאי פ"ב מ"ג] 
כל המשחרר עבדו עובר בעשה. ואס שחררו משוחרר, וכופין אותו לכתוב גט שחרור. [רמב"ם, עבדים פ"ט ה"ו] 
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לעזי רש"י‎ 

פלזו"ן. פירוק כסף ₪ל6 

נקנע כו כורס, סתיכת 


מפכת על ענעו עליס 
פורת מטבע : 


אביי אמר בכותי חבר. קורין לתלמידי 
וקרי ליה חבר, משום דכתיב גבי מצוות עמיתך, ודרשינן עם שאתך בתורה ובמצוות ותרגומו 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה. הך אחרים אין זה ר"מ, והכי נמי איכא טובא יש אומרים 
לדבר מצוה שאני, ולאפרושי רבים מאיסורא נמי עדיף ושרי. [הרשב"א, גיטין לח:] 


מצוה דרבים שאני. דאלים עשה דרבים דכתיב ונקדשתי בתוך בני ישראל, דהיינו עשה דמקדשין את השם בעשרה ברבים, ואפילו הוי מלתא דרבנן כגון לשמוע קדושה וברכו שלא מצינו לו עיקר מן התורה, אפילו הכי דחי עשה דיחיד, 


דלא מסתבר לי דמיירי בעשרה דאורייתא כגון לקרות פרשת זכור שהוא מן התורה, דמשמע דבכל ענין איירי. [רא"ש, סימן כ] 
מיד כועס (ברכות ו:). [הרמב"ן, גיטין לח:] 


הוא מתרכה בגופו במצוות שלא היה חייב קודם השחרור, בין זה וזה אמרו ז"ל שמותר לשחררו, שכן קיבלו הענין. [ספר החינוך, מצוה שמז] 


דאתיא האי מצוה ודוחה עשה שבתורה, שכיון שבא הקדוש ברוך הוא לבית הכנסת ולא מצא שם עשרה 
ואל יקשה עליך, ואיך נדחה מצות עשה זו דאורייתא בשביל מצוה דרבנן, כי מפני שיסוד המצוה אינו אלא כדי להרבות עבודתו ברוך הוא, אחר שבשחרורו עכשיו נעשית מצוה, ועוד שגם 


5] 


| 


שלשה שאכלו 


המשניותי", זה עַם הָאָרֶץ"י. אָמר רב הוְנָא, הַלְכָה 


כַאֲחֲרִיםי. 


הַרִי 


הגמרא מביאה שרמי בר חמא נהג להלכה כדברי אחרים: 

רְמִי בר חָמָא, לא אַזְמִין עַליה דרב מְנַשְיָא בר תַּחֲלִיפָא - לא 
רצה לצרף כשלישי לזימון את רב מנשיא דְמָנִי - שהיה רב מנשיא 
שונה סִפְרָא וְסַפְרֵייי וְהַלְכָתָאי", אך רמי בר חמא היה סבור שרב 
מנשיא לא שימש תלמידי חכמים, וסבר שהלכה כאחרים שאין לצרף 
לזימון מי שלא שימש תלמידי חכמים הגם שקרא ושנהל. כִּי נַח 
נַפְשִיה דְּרְמִי כַר חֲמָא - כשמת רמי בר חמא והיה זה בהיותו צעיר 
בשנים", אָמַר רְבָא, לא נֶח נפְשִיה דְּרְמִי בַּר חֲמָא - לא מת קודם 
זמנו, אֶלָא משום דְּלא אִזְמִין אַרב מִנְשִיא בַר תּחַלִיפָא - שזלזל 
בכבוד רב מנשיא ולא צירפו לזימון. 


הגמרא מקשה על דברי רבא, וְהָתַנְיְא - והרי שנינו בברייתא, 
אחרים אומְרִים, אִפִילוּ קָרָא וְשְׁנָה ולא שַׁמֵּשׁ תִּלְמִידִי חֲכָמִים 
הרי זה עַם הַאֶרֶץ, ואם כן הרי שרמי בר חמא נהג כראוי ואין מקום 
שיענש עבור סיבה זול". 


מתרצת הגמרא, אמנם מי שלא משמש תלמידי חכמים הוא עם 
הארץ, אך שָאנִי - שונה הוא רב מִנְשִיא בַּר תחַלִיפא דמָשַמע ?הו 
לַרבּנֵן - שאכן היה משמש תלמידי חכמים", וְרְמִי בַּר חָמַא שלא 
ידע על כך וחשב שאינו משמש, הוא ךלא דְק אַבַּתְרִיהּ - הוא לא 
בירר את טיבו ומעלתו של רב מנשיא. 


הגמרא מביאה עוד ביאור למה ראוי לצרף את רב מנשיא לזימון: 
לִישָנָא אַחִרִנָא [-לשון אחר], שונה היה רב מנשיא, דְּשָמָע 
שְמַעְתְּתָא מפומייהוּ דְּרבָּנֵן וְנְרִים להוּ - שמלבד שינון המשניות 
היה שומע את טעמי המשניות מפי החכמים ואף עליהם היה חוזר, 
ולכן הגם שלא שימש תלמידי חכמים ואינו יודע דרכי התלמוד והסברא 


לא. שהיה מנהגם לאחר שינון המשנה להתאסף יחד ולעסוק בליבון דברי המשנה 
ובטעמיה דוגמת הגמרא שסדרו האמוראים. רש"י (ל"ס 2ל6). ומדברי המחזור ויטרי (סיפן 
פכט ד"ס כטימוp)‏ מבואר שלימוד הטעמים קרוי בלשון שימוטא/הלמידי חכמים, לפי שהיו 
התלמידים משרתים את החכמים ותוך כדי זה למדו מהם דרכי התלמוד והסברא. 
לב. בגמרא במגילה (כפ:) מובא מעשה באחד ששנה הלכתא סיפרא וספרי ותוספתא, 
ולאחר שמת בקשו מרב נחמן שיספידו, אמר להם במה אספידנו האם אומר שחסר 
לנו סל מלא ספרים. ופירש רש"י (ל"ס סי), שזה שלא שימש תלמידי חכמים דומה לסל 
שמילאוהו ספרים, כמו שאין הסל מבין מה מונח בתוכו, אף השונה בלא ששימש אינו 
יודע מה שונה. והמהרש"א (סוטס כנ. ד"ס יל6) כתב, ובדורות הללו, אותן שמורין הלכה 
מתוך שולחן ערוך ואין הם יודעין טעם הענין של כל דבר אם לא ידקדקו מתחלה 
בדבר מתוך התלמוד שהוא שימוש תלמידי חכמים, ויש לגעור בהן. 

לג. כתב רבינו חננאל (נל"ס כמי, וסונb‏ גס כרפ"ש סי כ) שכעת התלמידי חכמים אינם 
נזהרים ומקילים לזמן עם עמי הארץ, והרשב"א (ל"ס ס) הביא כן בשם רב האי גאון 
ז"ל. ובטעם הדבר הובאו בראשונים כמה דעות, התוספות (ד"ס פמל, ועוד) פירשו, שאם 
נפרוש מהם ולא נצרפם לזימון אף הם יפרשו מאתנו, וכמו שאמרו לענין קבלת עדות 
מעם הארץ בחגיגה (כנ:) 'שלא יהא כל אחד הולך ובונה במה לעצמו'. ובפסקי הריא"ז 
(סלכס כ סוק ס) כתב, שהעולם סמכו בזה על דברי המיקל שאיזהו עם הארץ כל שאינו 
קורא קריאת שמע וכו', והעמי הארצות שאנו מצרפים לזימון קוראים שמע, ואכן אותם 
שאינם קוראים שמע אף בימינו אין לצרפם לזימון. והמאירי (ד"ס עס) הביא שיש מי 
שאומר שאף בימיהם לא היו נמנעין מזימון אלא מעם הארץ שאינו מעשר פירותיו 
ועכשיו שאין מעשר [בחוץ לארץ] מזמנין עליהם. 

לד. ספרי וספרא הם מדרשי המקראות, ללמדנו היכן רמוזים ההלכות בפסוקים. ודרך 
לימודם של החכמים הראשונים שבימי בית שני היה באופן זה. איגרת רב שרירא גאון 
(סיכור ספוקפתb‏ וסנכייות פות (ט). ספרא הוא מדרש המקראות שבספר ויקרא, וספרי הוא 
מדרש המקראות שבבמדבר ודברים. ובהקדמת הרמב"ם למשנה, כתב שחברם רב. 
לה. במפרשים כאן לא נתבאר מהי הלכתא, ויתכן שהכוונה למשניות כפירוש רש"י 
במגילה (כת: ד"ס דסוס) ובסוטה (כנ. ד"ס סנכות), ואפשר שהכוונה להלכה למשה מסני 
כפירוש רש"י בקידושין (מט. ד"ס סלכופ). ומדברי הערוך (עלן סלך) מבואר שכל דיני 
התורה קרויים הלכות, הלכתא, שישראל הולכים לאורם ומתנהגים על פיהם. 

לו. רבינו חננאל (ד"ס פפריס) דייק מכאן שהלכה כאחרים. אולם כתב ההשלמה (ל"ס 
נו), שאף שרמי בר חמא פסק כאחרים, מכל מקום נראה כיון שרבא העמיד את המשנה 
לגבי כותי כרבנן שאומרים כל שאינו מעשר פירותיו, הלכה כרבנן ולא כאחרים. 

לז. פסקי הרי"ד (ד"ס פ"כ), וזה לשונו 'כשהוא ינוק'. וכן בספר יוחסין (ממר טגי סלכ 
ספמורפיס כערך כב מנסי בר ממניפ) כתב, 'ומת רמי בר חמא בחור בשנים'. 

לח. כתב הפני יהושע (נפוק' ד"ס פמכ), שמרמי בר חמא לומדים, שלא זו בלבד שאין 
חובת זימון עם מי שלא שימש תלמידי חכמים, אלא אפילו זימון דרך רשות אין מזמנין 
עליהם. וביאר שכיון שאין חברותן נאה, לא מתקיים כאן הכתוב 'גדלו לה' אתי' (כלנעינ 


פרק שביעי 


ברכות 


כמותם, כְּצוּרְבָא מִַרִבָּנֶן דְּמִי - נחשב כתלמיד חכם ומצטרף לזימון, 
ורמי בר חמא נענש על שלא בירר הדבר". 


מז: [ג] 


* 


עוד שנינו במשנה, אָכַל פת מַבָּליִי וּמַעֲשֵׂר וְכוּ' אין מזמנין עליו, 
שאין מזמנים על אכילת דבר איסור. 


מקשה הגמרא, למה הוצרך התנא להשמיענו שמי שאכל טַבָל אינו 
מצטרף לזימון, פָּשִיטַא - הלא איסור טבל ידוע לכל, ודבר פשוט הוא 
שאינו מצטרף לזימון5ב. 


מתרצת הגמרא, לא צַרִיכָא - אכן לא הוצרך התנא לומר דבריו 
אלא בְּטַבָּל טבול מִדְּרַבְּנָן - בפת העשויה מדגן שחיוב תרומותיו 
ומעשרותיו הם מדרבנן. ומבארת הגמרא, הִיכִי דְּמֵי - מהו טבל 
שחיובו מדרבנן, כגון דגן שצמח בּעצִּיץ שָאִינוּ נְקוּב - שמלאוהו 
בעפר ולא עשו בו נקב ואין הצמח יונק מן הקרקע"י. ומשמיענו התנא 
שאף האוכל דבר שאיסורו מדרבנן אין מזמנים עליו. 


* 


עוד שנינו במשנה, אכל פת מתבואה של מעֲשֵׂר ראשון כו' שלא 
ניטלה תרומתו, אין מזמנין עליו. 


וסבורה הגמרא שמה ששנינו שלא ניטלה תרומתו היינו שלא ניטלה 
מהמעשר 'תרומת מעשר' שצריך הלוי להפריש ממנו, ולפיכך מקשה 
הגמרא, פַּשִׁיטַא - דבר פשוט הוא שאין מזמנין עליו, שהרי כל עוד 
שלא ניטלה 'תרומת מעשר' הרי הוא בכלל טבל, וכבר שנינו שאכל 
טבל אין מזמנין עליוײי. 


מתרצת הגמרא, לא צְרֵיכָא - אכן לא הוצרכה המשנה לומר 
אלא כְּגוֹן [-באופן] שְׁהֲקְדִּימוֹ הלוי לכהן ונטל את ה'מעשר ראשון 


מס.), ש'אתי' היינו יחד עמי, והרי כאן חברתו אתם אינה נאה. 

לט. רש"י (ד"ס דתמסמע). הברכת אברהם (ד"ס עפני) מקשה, שמשמעות לשון הגמרא 
'שאני' היא שברב מנשיא לא נאמר הדין שצריך לשמש תלמידי חכמים, ואילו לפי 
פירוש רש"י שרב מנשיא אכן שימש, הגמרא היתה צריכה לומר רב מנשיא נמי' משמש 
תלמידי חכמים. עי"ש. 

מ. בדקדוקי סופרים ובשפתי חכמים (ד"ס ישנפ) הביאו גירסא על פי כתב יד, לגרוס 
גם בלישנא אחרינא שרמי בר חמא לא דק. וכן משמע מתשובות הגאונים שהביא 
באשכול (סלנכות סעולס ד"ס ונטסטו). 

מא. כל תבואה או פירות שלא ניטלו מהם תרומה ומעשרות קרויים טבל. וכתב 
הרמב"ם (נפירוע סמפנס), שטבל היא מלה מורכבת מהתיבות טב לא, שפירושו לא טוב 
למאכל. והערוך (עלן טננ6) פירש שהיא כמו טבלא של עץ שאינו ראוי למאכל כמו 
עץ. 

מב. שכן את הידוע והפשוט לכל אין צורך להזכיר, וכמו שכתב בפירוש המשנה 
לרמב"ם (נפפיפס (מטנפינו), 'ודע שאין המשנה מדברת באיסור דבר שאיסורו ברור, או 
בהיתר דבר שהיתרו ברור, אבל עוסקת באיסור מה שאפשר שיעלה על הדעת שהוא 
מותר, או בהיתר מה שיעלה על הדעת שהוא אסור, אבל ענינים הברורים לא דברה 
בהם. וצריך לשאול שאלה זו תמיד כלומר לומר מאי קא משמע לן, אם היה הדבר 
נראה ברורי. 

הצל"ח (ל"ס ענ הקשה לפי מה שתמהו התוספות (מס: ד"ס 056 למה לא יזמנו על 
אוכל טבל הרי אמרו בערכין (ד.) ששלשה שאכלו כאחד האחד כהן שאכל תרומה 
והשנים ישראלים שאכלו חולין הרי אלו מצטרפים לזימון, מאחר שהוא רשאי לאכול 
עמהם, ואם כן מדוע לא יזמנו על אוכל טבל מאחר שהוא יכול לאכול עמהם. ותירצו 
שתרומה מותרת לכהן ואילו טבל היא אכילת איסור ולא נחשבת אכילתו כאכילה לענין 
צירוף לזימון. ולפי זה הקשה הצל"ח מה מקשה הגמרא טבל פשיטא הרי להשמיענו 
שאוכל טבל שונה מכהן האוכל תרומה. ותירץ הצל"ח בשני אופנים: א. שהגמרא כאן 
היה פשוט לה כסברת התוספות שאכילת איסור לא נחשבת כאכילת קבע ואינה רואה 
בזה שום דבר חידוש. ב. ששאלת הגמרא היתה על סמך דיוק מהרישא של המשנה 
ששנינו אכל דמאי מזמנין עליו, ומדויק שאם אכל טבל אין מזמנין, ולמה צריך לחזור 
ולהשמיע שאכל טבל אין מזמנין עליו. 

מג. וכיון שאינו יונק מן הקרקע, מדאורייתא פטור ממעשרות שנאמר (דכליס יד ככ) 
יעשר תעשר את כל תבואת זרעך היוצא השדה', הדומה להיוצא השדה שיונק מן 
הקרקע עליך לעשר ולא היוצא מעציץ שאינו נקוב שאינו דומה לשדה. תלמידי רבינו 
יונה (עיל מס. ד"ס 6כל טכל) והמיוחס לריטב"א (ד"ס כטגל), וכן הוא ברש"י ((לריס מד: ל"ס 
ודיכע) ואור זרוע (עילוכין סימן קנ3) ובחזקוני (דכליס סס). 

מד. רש"י (ד"ס פטיט6). אולם תלמידי רבינו יונה ((עיל מס. ד"ס ומעטר - ססנישי) פירשו 
קושיית הגמרא פשיטא, שכיון שכבר שנינו ברישא שאם ניטלה תרומתו מצטרף ממילא 
פשוט שאם לא ניטלה תרומתו אינו מצטרף. 


עין משפט 
נר מצוה 


מד א מי" פ"5 מסלי 
נרכות סנכה כ: 

מה ב טוס"ע פו"ם סיי 
קט ק"ג [דססידנס 

מזמכין]: 

מו ג עוס"ע עס סעיף ד: 

מז ד פיי" פי"ג מסלי 
לוכי כיה סנכס ו 

סמג וין קטז טוס"ע יו"ד 
סי" כסס סעיף כ: 

מח הו פיי' פ"ט עסנ 
ענדיס סל' ו סמג 

עסין פו טוס"ע יו"ד סי" 
לסו סעיף עט: 

מט ז פיי" פ"ת מסלי 
פפלס סלכס מ סמג 

עטין יט עוש"ע 6ו"ס סי 5 

סעיף יד [רכ פס לעיל דף 

ו. וכר6"ק סס סימן ז]: 


תורה אור השלם 
א) כָּן תָּרִימוּ נַם אַָּם 
תִּרוּמַת | ײַ מל 
מַעְשֶרתִיכֶם | אֲשֶׁר 
תִקְחוּ מאֶת בְנֵי יִשְׂרָאֵל 
ּנְתַתֶּם | מִמָנוּ | אֶת 
תּהּמַת | ײַ לְאָהָרן 
הַבֹּהַן: מִבּל מַתְּנְתִיכֶם 
תָּרִימוּ אֶת כָּל תְּרוּמַת 
מִבָּל חָלְוּ אֶת 
מִקְדָשו מִמָנוּ: 
[במדבר יח, כח-כט| 
=) וְנָתַתָּה בַכְּסַף וְצִרְת 
הַכָּסָף ְידְָלַכְתָאֶל 
הַמֶקום אֲשֶׁר יָבָחַר ו 
אלְהָיך בּוֹ: [דברים יד, כה] 
0 ואָם גָאל יָאַל אֶת 
השָדֶה הַמִקְדִיש אתו 
ָסֵף חִמָשית כָּסָף 
ר עֲלָיו וְקֵם לו: 


[ויקרא כז, יט] 


לְבְנִיכֶם אַחֲרִיכֶם 

לרְשֶׁת אַחְזֶה לְעֹלֶם 

בָּהֶם תַּעבדוּ וּבְאֶחִיכֶם 

ְּני יִשְׂרָאֵל איש בְּאֶחִיו 

לא תִרְדֶה בו בְּפַרְְ: 
|ויקרא כה, מו| 


הנהות וציונים 


] [מתנותיכם כצ"ל 
עי' תוס' עירובין לא צ"ב 
ד"ה (דמאי) [רשב"א] 
וכן איתא על נכון 
בשבת קכז ע"ב וכן 
ברש"י | במדבר | יח 
פכ"ט] (גליון): 3] גירסת 
הרא"ש (סי כ) אין 
מזמנין על ע'"ה 
בחבורה (וכ"ה בתוסי 
הרא"ש עיי"ש דהכוונה 
שאפי' בי" אין מזמנין 
עליו, ובסמ"ג (עשין סיי 
כז), ובתשו' הרשב"א 
(ח"ד סי' פז) ובכת"י): 
ג] הוא רשב"ג כדאיתא 
גיטין י ע"א (יפה עינים): 
7ן בכת"י" .ובביה: נתן 
נוסף והפריש ממנו 
תרומת מעשר ולא 
הפריש ממנו תרומה 
גדולה (וכ"ה בשבת 
קכח ע"א ובעירובין לא 
ע"ב): ס] [צ'"ל רב אפי 
וכ"מ מפרש"י ד"יה סניף] 
(גליון): 1] תיבות ושלא 
הביא ב' שערות אין 
מזמנין עליו ליתא ברבינו 
יונה (וכן משמע בגמ' 
מדצריך לדיוקא, דבש 
חמר) עפ (בצליח: 
ז] לשון התוס' בחגיגה 
כב ע"א דיה כמאן 
והרא"ש על עם הארץ: 


משנת ראשונים 


אין מזמנין על עם 
הארץ. קורים לאדם 
שאין בו תורה עם הארץ 
כלומר חשוך שבארץ, 
כדכתיב והנה כהה הנגע, 


ומתרגמינן והא עמיא מכתשא. [אור זרוע ח"א, אלפא ביתא סי' ד] 


שאינו ר' נתן. [תוספות הרא"ש] 


מז 


מכן קסס נס"ג דסירס דמי סמס 
כו מת כי"ט ס6סלון ד6כינום. (וסג 
ו 6תי י"ע סלסרון דככגן. ודסי 
סינות דלוריית דכתיכ (עמוס ת) 
וסריתס כיוס מכ לסכל סזנן 
דתי תסנלס דרגנן ודסי קר 
דלעונס ‏ כסס. סעכולו וכן מסמע 
כמי כרים כתוכות (דף ד) גי ספן 
נוסג ז' ימי סמשתס ופת"כ (וסג ז' 
ימי יכות ומדסכעת ימי סמקתס 
מכטלין 5כלות | דלוכיית כנ טכן 


יוס טוב טני: 

קמ[ פורח מזמנין עלין. פרק" 
קסניל ספי קערות ועדיין 

ל סגיע (י"ג שנס וס פתל ונ 
סיר ד"כ פמסי ממר כסמוך 
נפתויי קטן פורפ סיינו קסכי סתי 
קערום דקפני ננרייתb‏ כסדית ע"כ 
פר"ח קטן פוכם כתוך י"ג סנס 
ועדיין ( סני ספי קעכות ילועות 
ססינן | גדולות | כדי כוףq‏ כססן 
נעיקרן שכן סו טיעוכס? ולסכי 
קלי כיס פורת טפכסו וכמסו כו 
קערום 36ל 6ינן גדונות כל סטיעול 
וסקת ס"פ ערק סכיס דמשמע 


מסינן סעכות ממס וכדפירט טנכנס 
כתוך י"ג סנס ו"ת וספ סמלינן 
לעיל קטן סמוטכ נעריסס עוסין 
ותו סניף ו"ל לספס פיי 
נעטרס וסכ מיירי כסנקס פו 
סמל פניגי סדדי: 
ולית 


צןה דונים שאני. 


* מכל מעשרותיכם תרימו ומה ראית האי 
אידגן והאי לא אידגן: מעשר שני והקדש 
שנפדו: פשיטא הב"ע *כגון שנתן את הקרן 
ולא נתן את החומש * והא קמ"ל דאין חומש 
מעכב: השמש שאכל כזית: פשיטא מהו 
דתימא שמש לא קבע קמ"ל: והכותי מזמנין 
עליו: אמאי לא יהא אלא עם הארץ ותניא 
2אין מזמנין על ע"ה? אביי אמר בכותי חבר 
רבא אמר אפילו תימא בכותי ע"ה והכא 
בע"ה דרבנן דפליגי עליה דר' מאיר עסקינן 
דתניא 5 איזהו ע"ה כל שאינו אוכל חוליו 
במהרה דברי ר"מ וחכמים אומרים כל 
שאינו מעשר פירותיו כראוי והני כותאי 
עשורי | מעשרי כדחז דבמאי דכתיב 
באורייתא מזהר זהירי 9 דאמר מר9 כל מצוה 
שהחזיקו בה כותים הרבה מדקדקין בה 
יותר מישראל. ת"ר = איזהו ע"ה כל שאינו 
קורא ק"ש ערבית ושחרית דברי ר' אליעזר 
רבי יהושע אומר כל שאינו מניח תפילין 
בן עזאי אומר כל שאין לו ציצית בבגדו 
ר' נתן אומר כל שאין מזוזה על פתחו ר' 
נתן בר יוסף אומר כל שיש לו בנים 
ואינו מגדלם לת"ת > אחרים אומרים אפי' 
קרא ושנה ולא שמש ת'ח הרי זה ע"ה א"ר 
הונא הלכה כאחרים רמי בר חמא לא אזמין 
עליה דרב מנשיא בר תחליפא דתני ספרא 
וספרי והלכתא כי נח נפשיה דרמי בר חמא 
אמר רבא לא נח נפשיה דרמי בר חמא אלא 
דלא אזמין ארב מנשיא בר תחליפא והתניא 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה ולא שמש 
ת"ח הרי זה ע"ה שאני רב מנשיא בר 
תחליפא דמשמע להו לרבנן ורמי בר חמא 


הוא דלא דק אבתריה ל"א דשמע שמעתתא מפומייהו דרבנן וגרים להו 
כצורבא מרבנן דמי: אכל טבל ומעשר וכו': טבל פשיטא לא צריכא 
בטבל מבול מדרבנן ה"ד בעציץ שאינו נקוב: מעשר ראשון כו': פשיטא לא 
צריכא כגון שהקדימו בכרי" מהו דתימא כדאמר ליה רב פפא לאביי קמ"ל 
כדשני ליה: מעשר שני וכו': פשיטא לא צריכא שנפדו ולא נפדו כהלכתן 
מעשר שני כגון שפדאו על גבי אסימון ורחמנא אמר > וצרת הכסף בידך 
'כסף שיש (לו) עליו צורה הקדש שחללו על גבי קרקע ולא פדאו בכסף 
ורחמנא אמר" % ונתן הכסף וקם לו: והשמש שאכל פחות מכזית: פשיטא 
איידי דתנא רישא כזית תנא סיפא פחות מכזית: והנכרי אין מזמנין עליו: 
פשיטא הכא במאי עסקינן יבגר שמל ולא טבל "דאמר רבי זירא א"ר יוחנן "לעולם אינו גר עד שימול 
שבול וכמה דלא טבל נכרי הוא: נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהן: אמר רבי יוסי= קטן המוטל 


בעריסה מזמנין עליו והא תנן נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהם הוא דאמר כרבי יהושע בן ל 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


אמךר רנ הנא הלכה כאחרים. וספידנט 6ין סנו מדקדקיס 

ורגיליס 6גו כזמן כע"ס" כדלערינן בסגיגס (פ"ג דף כנ.) 
כמן מקכלינן סידנל ססדות מע"ס כמפן כרכי יוסי כדי 5 
יס כל חל סולך וכוגס כמס לע5מו*: 


מכל מעשרותיכם, כפרסת (ויס כתיכ ונ סלויס סלכר, | וכמיכ 
סי קר ₪6 כל תכומת ס', כל ד תלומס סנו תיניס לספלים 
ממנו: האי אידגן. מקעס קנפמכת ככרי נעקס דגן", וכיון דסיקלי 
דגן קלס עניו רסות כסן תמנס דכסיכ" רטית דגנך תתן כו, 936 


נקנליס כ 6ידגן ול סלס. ענו 
רטופ כסן: מעשר שני והקדש. 
ס סנעניס פודין ‏ לופו מוסיפין 
קומק: לא קבע. פֿין כו קניעוק 
לפי קסוך וכל: והכא בע"ה דרבנן. 
בריית דקתני שי מזמנין על ע"ס 
בע"ס דרככן: דפליני עליה דר'מ. 
וקפמרי כספינו מעסר פיכותיו, ספכך 
כותי מומנין ענו דעסורי מעסר: 
איזהו ע"ה, | קלכרו סכמיס גכ 
עקוס: שלא שמש ת'ח. סול סגמרל 
סתנויס כסכר6, עסיו (ומניס (דרי 
עסנס טעס, וסיו עתסספיס יתל 
ועוסקיס ככך, וסיל דוגמת סגמרס 
ססדרו סלמוכליס: לא אזמין עליה. 
כמי בר סמ כ בלס כנרפו כסנקס 
ממון: דמשמע. מסמp:‏ ורמי בר 
חמא הוא דלא דק. כ כלק לול 
מדת בכ מנסי: שלא נטלה תרומתו. 
קס"ד סרומת מעטר קסמכ: פשיטא. 
דסין מזמנין דסיינו טכל: שהקדימו 
בכרי. קסר טנתמלס וסוקנע 
לפרומס מן סתולס קדס לוי פת 
סכסן וטל מעטר כסטון תמנס, וקד 
מממסיס קכו® סיס כלוי נתכועס 
גלולס (כסן, ‏ ופנ ניטלס תרומתו 
דקפני כו תרומת מעטר קפמר 606 
פלומס גלולס: מהו דתימא כדאמר 
ליה רב פפא לאביי. (עי{ מי סכי 
6פילו | סקדימו בכרי | נמי, קמ"ל: 
אסימון. כסף קנ נקנע כו 5ורס, 
וקורין כ פמו"ן כלעז: עד שימול 
וימבול. כיכמות (לי מו:) נפק5 לן 
מויקס פס פת סלס ויזרוק על סעס 
ופֿין סוס 693 מנילס: סניף. סכור 
כזימון עסרס, וכי למר רכ 6סי נמי 
לעקלס ק6מר: מצוה דרבים. לסוי 
רכיס ידי סונתס כקלוקס: תשעה 
נראין כעשרה. מפרם וזכ לס: 
אמרי לה כי מכנפי, סוו רקיס כעטלס, 
קפין 6דס מכפין כסן ככ כך מתוך 
קסן יסד: ואמרי לה כי מבדרי. נלסין 
טפי פרוכין: שני תלמידי חכמים 
המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין. 
לסיות פלפס: קמן פורח. ססניק 
סימניס ‏ ונ 3 לל | שלו: 
תוי 


דאמר ריב"ל אף על פי שאמרו קטן המוטל בעריסה אין מזמנין עליו אבל עושין אותו סניף לעשרה. 
ואמר ריב"ל תשעה ועבד מצטרפין מיתיבי > מעשה ברבי אליעזר שנכנם לבית הכנסת ולא מצא עשרה 
ושחרר עבדו והשלימו לעשרה שחרר אין לא שחרר לא תרי אצטריכו שחרר חד ונפיק בחד והיכי עביד 
הכי והאמר רב יהודה "כל המשחרר עבדו עובר בעשה שנאמר " לעולם בהם תעבודו 'לדבר מצוה 
שאני ?מצוה הבאה בעבירה היא מצוה דרבים שאני 60). ואמר ריב"ל 'לעולם ישכים אדם לבית הכנסת 
כדי שיזכה וימנה עם עשרה הראשונים שאפילו מאה באים אחריו קבל עליו שכר כולם 5 שכר 
כולם סלקא דעתך אלא אימא נותנין לו שכר כנגד כולם. אמר רב הונא = תשעה וארון מצטרפין א"ל 
רב נחמן וארון גברא הוא אלא אמר רב הונא תשעה נראין כעשרה מצטרפין אמרי לה כי מכנפי 
ואמרי לה כי מבדרי. אמר רבי אמי שנים ושבת מצטרפין אמר ליה רב נחמן ושבת גברא הוא 
אלא אמר רבי אמי שני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין מחוי רב חסדא כגון 
אנא ורב ששת מחוי רב ששת כגון אנא ורב חסדא. א"ר יוחנן קטן פורח מזמנין עליו תנ"ה קטן 
שהביא שתי שערות מזמנין עליו ושלא הביא שתי שערות אין מזמנין עליו? ואין מדקדקין בקטן הא 
גופא קשיא אמרת הביא שתי שערות אין לא הביא לא והדר תני אין מדקדקין בקטן לאתויי מאי לאו 


עם הארץ האמור בכל מקום, שרוצה בתקונה של הארץ, אבל אין בו חכמה להבדיל בתקונין הראויין. [רע"ב, אבות פ"ה מ"י] 
חכמים חברים. וקראום בשם זה מפני שחברותם זה לזה היא החברות האמתית מפני שהיא לשם שמים. [פיהמ"ש להרמב"ם, דמאי פ"ב מ"ג] 
חבוך, וזה מקבל עליו חומרת המצוות כדי שלא להכשיל את הרבים קרוי חבר, כלומר זהו חבר האמור בתורה. [הר"ש טיריליאו, דמאי פ"ב מ"ג] 
כל המשחרר עבדו עובר בעשה. ואס שחררו משוחרר, וכופין אותו לכתוב גט שחרור. [רמב"ם, עבדים פ"ט ה"ו] 


לאתויי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי' מוס' סנכת דף 
קמ: ד"ס 00 :קמ"קן, 
כ) [גיעין ס5. תוספתb‏ 
ע"ז פ"גן, ג) [קדוטין 
עו. גיטין *. מולין ד.], 
ל פוט /32. -פיק; 
ס) [עי' מוס' לעיל ע: 
ל"ה 6סליס], ‏ ו) [כ'"מ 
מז:], ז) [ועי' תוס' ענת 
לף קכת. ‏ ל"ס וגפן], 
מ) יכעות מו:, ט) גיטין 
₪ סגטין סס, 
כ [קוכה כ. 3"ק 75.], 
5 [מגיעס 33,], מ) עיין 
מנחות סז., () דברים יח 
ד, ם) חרומות פ"ד מ"ג 
עיי"ש, ע) סוף ע"א, 
פ) [וע"ע תוס' סגיגס 
כ. ד"ס כמקן], 5) עיין 
סוכה כה:, ק) נדה נב: 
(עיי"ש). 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' מכוס דרכיס 
ססני. | ג"כ עמ"ם כמס' 
גיטין דף מ'ג ע"5 ופ"ס 
גס 5"ע ממסנס עכוכס 
דגיטין דף מ" סיכל 
דעכד סול מכיו עכל ותיו 
כן פוכין דכופין לת כנו 
נססררו כדי לקייס. מנֿום 
פריס ורניס ‏ 5ף | עפיט 
וס דרכיס וני ס"כ 
סיכן סקינ דססני נענד 
קסול מכ כן מוכין וכן 
כקפמס תכיס כמ סורין 
לפי סכנם. סמקטן נגיטין 
דף מ"ג כי עס ססול 
נעכמו דסיינו רכו עקס 
ענירס | עסמלרו סגו 
וסנים סיו "כ סוס נקרb‏ 
פוסע סגרס קענל 6ו 
ספסס כ יוכלו לישס ענל 
וקפמס ונקייס כ תסו 
נרפס 606 (שבת ע"כ 
קנסינן (יס ף לענור 
ענירס כםמככס מכֿיו סקני 
כדי (וכות כענל ועפקס 
כיון לסו סגוכס (סס 
סענילס וסוס כעין קכתנו 
תוס' (טס דסיכb‏ דס 
סו פופע שוכ פין מזכין 
פותו ס"ס כפן מיפכb‏ 
סיכ ססתמיל כענילס 
וגוכס (סעכירס כופין כו 
לעסות ענירס כלי (זכות 
לענד 30 זס ליו דס 
סיכ סתס דף מ" 
פלוגתל ‏ 3 | סיכ6 
דמסמרר סי ענלו 6ס 
קוגס ומקסין למ"ד 
[דנכסף פניגי ומוקי 
כמסנימין] היירי נענד 
טל טני סותפיס דז קונס 
כד"ס [וכופין רכו טגי 
לקפכרו וסו (5 פסע ונ 
גרס כו סענילס] שוג 
מ5ספי כתוספום דמסכת 
טכת לף ד' סכתנו לגס 
מפום פ"ו סו6 כמו מכוס 
לרניס ‏ כי סי מכֿום 


4 גלו(ס. ומ"מ סו דוסק 


וכן כתכו פוס' נמסכת 
עירונין דף 5" ע"נ ד"ס 
ונפ ליעכד עס ספרן כו': 


גליון הש"ס 
גמ' תשעה וארון. עי' 
ענת לנ ע" תוס' ל"ס 


על סקורין | ונעסרp"‏ 
קס: 


= 
לעזי רש"י 

פלזו"ן. פירוק כסף ₪ל5 

נקנע כו כורס, מתיכת 


מפכת על טנעו עליס 
פורת מעכע: 


אביי אמר בכותי חבר. קורין לתלמידי 
וקרי ליה חבר, משום דכתיב גבי מצוות עמיתך, ודרשינן עם שאתך בתורה ובמצוות ותרגומו 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה. הך אחרים אין זה ר"מ, והכי נמי איכא טובא יש אומרים 
לדבר מצוה שאני. ולאפרושי רבים מאיסורא נמי עדיף ושרי. [הרשב"א, גיטין לח:] 


מצוה דרבים שאני. דאלים עשה דרבים דכתיב ונקדשתי בתוך בני ישראל, דהיינו עשה דמקדשין את השם בעשרה ברבים, ואפילו הוי מלתא דרבנן כגון לשמוע קדושה וברכו שלא מצינו לו עיקר מן התורה, אפילו הכי דחי עשה דיחיד, 


דלא מסתבר לי דמיירי בעשרה דאורייתא כגון לקרות פרשת זכור שהוא מן התורה, דמשמע דבכל ענין איירי. [רא"ש, סימן כ] 
מיד כועס (ברכות ו:). [הרמב"ן, גיטין לח:] 


הוא מתרכה בגופו במצוות שלא היה חייב קודם השחרור, בין זה וזה אמרו זיל שמותר לשחררו, שכן קיבלו הענין. [ספר החינוך, מצוה שמז] 


דאתיא האי מצוה ודוחה עשה שבתורה, שכיון שבא הקדוש ברוך הוא לבית הכנסת ולא מצא שם עשרה 
ואל יקשה עליך, ואיך נדחה מצות עשה זו דאורייתא בשביל מצוה דרבנן, כי מפני שיסוד המצוה אינו אלא כדי להרבות עבודתו ברוך הוא, אחר שבשחרורו עכשיו נעשית מצוה, ועוד שגם 


שלשה שאכלו 


בּדְּרִי - לאחר המירוח שעל ידו נתחייבה התבואה ב'תרומה גדולה', 
והכהן עדיין לא לקח את ה'תרומה הגדולה' המגיעה לו, ולוי זה 
הפריש מהמעשר רק 'תרומת מעשר' ולא 'תרומה גדולהיײי [וזה ששנינו 
ישלא ניטלה תרומתו' היינו שלא ניטלה 'תרומה גדולה' שבו], ולכן 
עומד המעשר באיסור טבל והאוכל ממנו אינו מצטרף לזימון. ומבארת 
הגמרא שכוונת התנא להשמיענו, מַהוּ דְּתִימַא - שמא תהא סבור 
לומר כִּדְאָמַר ליה רב פַּפֵּא לְאַבִּיי - ששאל את אביי לעיל (ע"פ) 
על רבי אבהו, מדוע דורש מהכתוב 'והרמותם ממנו מעשר מן המעשרי 
לפטור מעשר ראשון מתרומה גדולה רק הקדימו 'בשבלים', שיפטור 
גם אם הקדימו 'בכרי', קא מַשָמַע ?ן - משמיענו התנא שהנכון הוא 
כְּדְשָנִי ליה - כתירוצו של אביי, שהשיב לרב פפא שיש פסוק אחר 
המלמד שמעשר ראשון חייב בתרומה גדולה, ומסתבר שפסוק זה מדבר 
בהקדימו בכרי שכבר חלה חובת תרומה גדולה ושוב אינה פוקעת. 


אי 


שלא נפדה, או שאכל פת של הקדש שלא נפדה וְכוּ' אין מזמנין עליו. 


מקשה הגמרא, אם לא נפדה פְּשִיטא - דבר פשוט הוא שאן 
מזמנין עליו, שהרי דין ידוע הוא שמעשר שני והקדש בלא פדייה הם 
אסורים באכילה. 


מתרצת הגמרא, לא צַרִיכָא - אכן לא הוצרכה המשנה לומר דין 
זה אלא באופן שָנָּפְדוּ המעשר וההקדש ורק שלא נפדו כְּהַלְכְָתַן, 
והשמיענו התנא שפדיון באופנים המבוארים להלן נחשב כפדיון שלא 
כהלכתו ולא יצאו לחולין ואין האוכלם מצטרף לזימון"'. 


ומבארת הגמרא, מעֲשִׂר שָנִי שלא נפדה כהלכתו כיצד, כְּגון 
שָפַּדְאו על גַבֵּי אַפִימוֹן - מטבע שלא נחקקה בה צורה;", וְרַחִמָנָא 
אָמר בענין פדיון מעשר שני (דכליס יד כס) וְצַרְתּ הַכֶּסַף בִּיִדְףִּ' 
ודורשים דווקא כָּסף שיש (לו) עָלָיו [-שנחקקה בו] צוּרה' כשר 


על גַבֵּי קךְקע - תמורת קרקע ולא פְּדְָאו בְּכָסָף, וְרחִמָנָא אָמַר - 
והתורה אמרה בענין פודה מן ההקדש (ױקכ מ ש) 'וְנָתן הַפֶּסָף לגזבר 


מה. ומצד הדין הכהן היה לו ליטול תרומה גדולה תחלה שנאמר (לנליס יש ד) 'ראשית 
דגנך תתן לו', וכיון שכן נמצא שהתרומה גדולה של כהן נתונה בתוך המעשר בשיעור 
של אחד מחמשים, על דרך משל, ממעשר של עשרה סאין, מלבד סאה אחת שהיא 
חלק תרומת המעשר שכבר נתן, יש בתוכה לכהן עוד חמישית סאה שהיא חלק התרומה 
גדולה שעדיין לא נתן. 

מו. תלמידי רבינו יונה (טס) הקשו, שלפי זה נמצא שהן ברישא של המשנה לגבי 
מעשר ראשון שניטלה תרומתו והן בסיפא לגבי מעשר שלא ניטלה תרומתו, בשניהם 
מדובר שהלוי הפריש את ה'תרומת מעשר' ולא את ה'תרומה גדולה', אם כן מדוע 
ברישא אתה קורא למעשר ראשון 'שניטלה תרומתו' הגם שלא ניטלה ה'תרומה גדולה', 
ובסיפא אתה קורא לו 'שלא ניטלה תרומתו', אך משום שלא ניטלה ה'תרומה גדולהי. 
ותירצו, שכוונת המשנה היא לתרומה שחייב באותה שעה. וברישא שהקדימו בשיבולים 
שעדיין לא חל חיוב 'תרומה גדולה' לכן קורא למעשר זה 'שניטלה תרומתו' שהרי 
כבר הפריש את התרומה שהגיעה זמן חיובה דהיינו 'תרומת מעשר'. ואילו בסיפא 
כשהקדימו בכרי וכבר הגיעה שעת חיוב ה'תרומה גדולה' לכן אף שכבר ניטלה תרומת 
המעשר קורא למעשר 'שלא ניטלה תרומתו' שהרי לא הפריש את התרומה גדולה 
שעדיין חייב בה. 

מז. על פי תוספות בשבת (קכפ. ד"ס עפדפו) והריטב"א (עס ד"ס מעטר וד"ס סקלט). 

מח. רש"י (ד"ס פמימון). ובתוספות הרא"ש (ד"ס ספיללו) הביא שר"ת פירש שאף על 
האסימון יש צורה אלא שאינו נסחר רק בשעת הדחק [ראה שם הכרחון. 

מט. הלשון 'ונתן הכסף וקם לו' מופיע בש"ס ובמדרשים הרבה פעמים, אך אינו פסוק 
בתורה, שכך הוא לשון הכתוב 'ויסף חמישית כסף ערכך עליו וקם לו', אלא שדרך 
התלמוד שפעמים משנה לשון הכתוב כדי לקצר. מדברי התוספות והראשונים (שנפ קכת. 
ד"ס ונסן). 

נ. כתבו הראשונים (כלס פוספות סנכת קכס. ונעירוכין 65: ד"ס ונפן, וכרטנ"% וכריעכ"5 עס ועול), 
שהלימוד מהפסוק 'ויסף חמישית כסף ערכך עליו וקם לו' הוא על ידי דרש של כלל 
ופרט וכלל, 'ויסף' כלל 'כסף' פרט 'וקם לו' חזר וכלל, ובכלל ופרט וכלל אין אתה 
דן אלא כעין הפרט, מה הפרט דבר המטלטל וגופו ממון אף הכלל דבר המטלטל 
וגופו ממון, יצאו קרקעות שאין מטלטלין. ולולי דרשה זו היה ניתן לחלל גם על גבי 
קרקע שכן שוה כסף ככסף. 


פרק שביעי 


ברכות 


ותֶם ל - ונעשה ההקדש הפדוי שלו, ולמדים מהפסוק שדווקא 
בכסף הוא מתחלל ולא בקרקעי. 


מז: [ד] 


* 


עוד שנינו במשנה, וְהַשָמָּש שַׁאָכֵל עם שני המסובים ששימש 
אותם, אך אכילתו היתה פּחוֹת מִפַזֹיִת, אין מזמנין עליו. 


מקשה הגמרא, פְּשִיטא - דין פשוט הוא, מדוע שיצטרף הרי 
אכילה הפחותה מכזית אינה אכילה. 


מתרצת הגמרא, שאכן הלכה זו אין בה כל חידוש, אלא אִיִידִי 
דְּתָנֵא רישָא פַזִּית - אגב ששנה ברישא של המשנה שהשמש מצטרף 
באכילת כזית, והוצרך בסיפא של המשנה לחזור על רוב המקרים 
שהזכיר ברישא", תִּנָא - חזר ושנה בסִיפָא גם דין אכילת השמש 
בפָּחות מִכָזִּית. 


* 


עוד שנינו במשנה, וְהַנַּכְרֵי, אִין מִזמנִין עָלָיו. 


מקשה הגמרא, פְּשִיטָא שלא ניתן לזמן עם נכרי, שהרי אינו חייב 
במצוות ולא שייך אצלו לא ברכת המזון ולא זימון. 


מתרצת הגמרא, הַכָּא כְּמַאי עֲסְקִינֵן - כאן במשנה מדובר, כְּגֶר 
שָמַל לשם גירות [עדיין לא מבַל לשם גירות'י, דְּאָמַר רְכִּי זִירָא 
אָמר רבי יוחֶנן (נמות מו לְעולֶם אינו גר עד שִיִמול ויטכולד 
וכָמָה [-וכל זמן] דלא טַבָּל אף שכבר מל, עדיין נְכְרִי הוּא, ואף 
התנא שלנו סובר כך ולכן בא להשמיע שמי שמל כיון שלא טבל הוא 
נכרי ואין לזמן עליוי". 


* 


עוד שנינו במשנה, נָשִׁים וַעבָדים וּקטנים אִין מִזמָנִין עַלִיהֶן. 


הגמרא דנה בצירוף קטן ועבד לזימון בשלשה ובעשרה: 
אָמַר (רבי יופי) [רב אָסִייי], אפילו קָמן הַמוּטַל בַּעַרִיסָה שאין לו 
דעת כלל מִזפָּנִין עָלְיו, שואלת הגמרא, וְהָא תּנן - והרי שנינו 
במשנתינו, נָשִים ועבדים וּקְטנִים אִין מִזַמָנִין עַלִיהָם, וכיצד אמר 
רב אסי שניתן לזמן על קטן המוטל בעריסה. 


נא. ע"פ פירוש הרע"ב במשנה. 

נב. הרמב"ם (סיסוכי ניקס פי"ג ס"פ-ס"ס, ע"פ סגמר נכליתות ט.) כתב, שבשלשה דברים 
נכנסו ישראל בסיני תחת כנפי השכינה במילה וטבילה וקרבן, וכן לדורות כשירצה 
העכו"ם להכנס לברית ולהסתופף תחת כנפי השכינה ויקבל עליו עול תורה צריך מילה 
וטבילה והרצאת קרבן, שנאמר (נעדנר עו טו) ככם כגר יהיה לפני ה', ודרשו ככם 
כאבותיכם, מה אבותיכם לא נכנסו לברית אלא במילה וטבילה והרצאת דם, אף הגר 
לדורות במילה וטבילה והרצאת קרבן, ובזמן הזה שאין שם קרבן צריך מילה וטבילה 
וכשיבנה בית המקדש יביא קרבן, שאין הקרבן מעכב הגירות. וכאן הגמרא באה לומר 
שטבילה מעכבת את הגירות. 

נג. וראה שם מחלוקת תנאים האם טבילה מעכבת את הגירות, ורבי יוחנן מכריע 
שההלכה כשיטה שהטבילה מעכבת. 

נד. שאף טבילה היתה במתן תורה שנאמר (פמות כד מ) 'ויקח משה את הדם ויזרק על 
העם', ואין הזאה בלא טבילה. רש"י (ל"ס עד) על פי דברי הגמרא ביבמות (מו:). ויש 
שלומדים ממה שנאמר במתן תורה (טמופ יע י), וקדשתם היום ומחר וכבסו שמלתם', 
ואם טעון כיבוס בגדים קל וחומר שטעון טבילה. רמב"ם (ליסולי כיפס פי"ג ס"ג) על פי 
דברי המכילתא (יפלו פ"ג) [וראה ב"ח (יו"ל סי" כסס) מדוע לא הביא הרמב"ם את הדרשה 
שבגמרא יבמות]. 

נה. המכתם (ל"ס וסנכלי) כתב, שמדברי הגמרא כאן מוכח שעם הארץ נפסל לזימון 
דווקא משום עבירה, כגון שאינו מעשר פירותיו וכיוצא בו, אבל משום דלא קרא ולא 
שנה אינו נפסל, שכן אין פוסלים גר אלא משום שמל ולא טבל אבל אם טבל אף 
שלא קרא ולא שנה מזמנים עליו. ובהשלמה והביאו בספר המאורות (ד"ס סנכלי) דחה 
ראייתו, וכתב שאין לדמותו לעם הארץ מאחר שאינו עם הארץ בפשעו אלא מחמת 
אונס. וכיוצא בזה הרא"ש (ס" ) הביא את דברי ה"ר שמעון שהוכיח מדברי הגמרא 
לקמן (מפ.) שאמרו שקטן היודע למי מברכין מזמנין עליו, משמע שאפילו שהוא עם 
הארץ מזמנים עליו. והרא"ש דחה את דבריו שאין לדמות קטן לעם הארץ שפשע במה 
שלא למד. 

נו. בגיליון כתב לגרוס רב אסי, וכך נראה מדברי רש"י (ד"ס סלף). ועיין בדקדוקי 
סופרים (פוּפ ק) שהביא מכתב יד לגרוס רב אסי, וציין לעוד הרבה ראשונים [מלבד 
רש"י הנ"ל] שגרסו רב אסי. 


עין משפט 
נר מצוה 
מד א פיי" פ"5 מסלי 
כרכות סנכה כ: 
מה ב טוס"ע פו"ם סיי 
קט ק"ג [דססידנס 
מזמכין]: 
מו ג עוע"ע עס סעיף ד: 
מז ד פיי" פי"ג מסל' 
לוכי כיה סנכס ו 
סמג וין קטז טוס"ע יו"ד 
סי" רס סעיף כ: 
מח הו פיי' פ"ט מסלי 
ענליס סל' ו סמג 
עסין פו טוס"ע יו"ד סי" 
לסו סעיף עט: 
מט ז מיי פ"ת מסנ' 
פס סנכס מ סמג 
עסין יט טופ"ע ו"ח סי 5 
סעיף יד [רכ פנפס לעיל דף 
ו. וכר"ם מס סימן ז]: 


תורה אור השלם 

א) כַּן תָּרִימוּ נַם אַתָּם 
תְּרמַת ‏ ײַ מִכֹּל 
מַעֲשְׁרֹתֵיכֶם ‏ אֲשֶׁר 
ִקָחוּ מַאַת בְּנֵייִשׂרָאֵל 
נְתַתָּם מִמָנּ אֶת 
תּהּמַת | ײַ לְאהָרן 
הַכֹּהֵן: מִבּל מִתְּנְתִיכֶם 
תָּרִימוּ אֶת כָּל תּרוּמַת 
י מִכָּל חֲלְוֹ אֶת 

מקדשו מְמָנוּ: 

[במדבר יח, כח-בטן 
ב) וְנְתַתֶּה בַּכָּכָף וְצַרְת 
הַכּסֶף ביר הלכ אֶל 
הַמָקום אֲשֶׁר יְבָחַר ו 


ס וא נָאל יִנָאֵל אֶת 
הַשָׂרָה הַמַקָדִישׁ אתו 
יָסַף חַמֵשִׁית כֶּסֶף 
רכ עֲלָיו וְקַם לו: 
[ויקרא כו, יט] 
ד) וְהתְנְחַלְתָם | אתֶם 
לְבֶנִיֶם | | אַחֲרִיכֶם 
לָרשֶׁת אַחְוה לְעָלֶם 
בָּהֶם תַּעבדוּ וּבְאֶחִיכֶם 
בְני יִשְׂרָאֵל אִישׁ בְּאָחיו 
לא תִרְדֶה בו בַּפרִךּ: 
|ווקרא כה, מו| 


== 


הגהות וציונים 


68 [מתנותיכם כצ"ל 
עי' תוס' עירובין לא ע"יב 
ד"ה (דמאי) [רשב"א] 
וכן איתא על נכון 
בשבת קמ" עציב וכן 
ברש"י | במדבר | יח 
פכ"ט] (גליון): 2] גירסת 
הרא"ש (סײ כ) אין 
מזמנין על ע"ה 
בחבורה (וכ"ה בתוסי 
הרא"ש עיי"ש דהכוונה 
שאפי' בי" אין מזמנין 
עליו, ובסמ"ג (עשין סיי 
כז), ובתשו' הרשב"א 
(ח"ד סי' פז) ובכת"י): 
ג] הוא רשב"ג כדאיתא 
גיטין י ע"א (יפה עינים): 
לן בכת"י". וכבית . נתן 
נוסף והפריש ממנו 
תרומת מעשר ולא 
הפריש ממנו תרומה 
גרולה (וכ?ה בשנת 
קכח ע"א ובעירובין לא 
ע"ב): ס] [צ"ל רב אפי 
וכ"מ מפרש"י ד"ה סניף] 
(גליון): 1] תיבות ושלא 
הביא ב' שערות אין 
מזמנין עליו ליתא ברבינו 
יונה (וכן משמע בגמ' 
מדצריך לדיוקא, רבש 
תמר) ועי" ‏ פצליה: 
ז] לשון התוס' בחגיגה 
כב ע"א ד"ה כמאן 
והרא"ש על עם הארץ: 


משנת ראשונים 


אין מזמנין על עם 
הארץ. קורים לאדם 
שאין בו תורה עם הארץ 
כלומר חשוך שבארץ, 
כדכתיב והנה כהה הנגע, 


ומתרגמינן והא עמיא מכתשא. [אור זרוע ח"א, אלפא ביתא סי' ד] 


שאינו ר' נתן. [תוספות הרא"ש] 


מו. 


מכפן קסס נס"ג דפירם דמי סמת 
כו מת כי"ט ספתכון ד>כינום. גוסג 
ו 6תי י"ט סלסרון דכככן. ודסי 
סינות דלוריית דכתיכ (עמוס ת) 
וסריתס כיוס מכ לסכל סזן 
דתי תסנס דכננן ודמיל | קר 
דלעונס ‏ כסס. סעכולו וכן מסמע 
נמי בריס כתוכום (דף ה) גכי תתן 
סג ז' ימי סמקתקס ולס"כ (וסג ז' 
ימי מניות ומדסנעת ימי סמקתס 
מנטנין 5כלות הלוכת כל טכן 


יוס טונ טני: 

קמ פורח מומנין עליו. פרק" 
קסניל ספי סערות ועדיין 

כ סגיע (י"ג סנס וס 5קל ול 
נסיר דק"כ ממסי ממר כסמוך 
נפתויי קטן פוכת סייט קסני סתי 
טערום דקפני ננרייתb‏ כסדים ע"כ 
פר"ם קטן פוכת כתוך י"ג שנס 
ועדיין ( סי ספי קעכות ילועות 
ספינן | גדולות | כדי כוףq‏ רקטן 
נעיקכן פכן סו טיעוכס? וסכי 
קכי כיס פולם קפכמו וכמפו כו 


. מערות לבנ יין גדולות כל ססיעור 
7 וססתל ס"פ לעכת הניל דמקעע 


הניל דוקל וסדר קתני 6ין מדקדקין 
כקטן דמסמע 6פילו כ סניל 606 
ס"מ כלתויי קטן פוכם ולפי סיפ 
נגלויי ריט דמס סול 6ומר כריט 
סני סתי סעכות סיינו | פורסוק 
ססינן סערות ממם וכדפירט שנכנס 
בתוך י"ג סנס ו"ת וס פמכיין 
לעיל קטן סמוטנ נעריקס עופין 
ותו סניף ‏ ו"ל לספס פיי 
כעטרס וסכ מיילי כקנעס פו 
טמb‏ פניגי 6סדדי: 
וליק 


צןה דרבים שאני. 


* מכל מעשרותיכם* תרימו ומה ראית האי 
אידגן והאי לא אידגן: מעשר שני והקדש 
שנפדו: פשיטא הב"ע *כגון שנתן את הקרן 
ולא נתן את החומש * והא קמ"ל דאין חומש 
מעכב: השמש שאכל כזית: פשיטא מהו 
דתימא שמש לא קבע קמ"ל: והכותי מזמנין 
זלין; אָמאי לא יהא אלא עם הארץ ותניא 

אין מזמנין על ע"ה אביי אמר בכותי חבר 
רבא אמר אפילו תימא בכותי ע"ה והכא 
בע"ה דרבנן דפליגי עליה דר' מאיר עסקינן 
דתניא > איזהו ע"ה כל שאינו אוכל חוליו 
במהרה דברי ר"מ וחכמים אומרים כל 
שאינו מעשר פירותיו כראוי והני כותאי 
עשורי | מעשרי כדחזי דבמאי דכתיב 
באורייתא מזהר זהירי 9 דאמר מר9 כל מצוה 
שהחזיקו בה כותים הרבה מדקדקין בה 
יותר מישראל. ת"ר " איזהו ע"ה כל שאינו 
קורא ק"ש ערבית ושחרית דברי ר' אליעזר 
רבי יהושע אומר כל שאינו מניח תפילין 
בן עזאי אומר כל שאין לו ציצית בבגדו 
ר' נתן אומר כל שאין מזוזה על פתחו ר' 
נתן בר סף אומר כל שיש לו בנים 
ואינו מגדלם לת"ת > אחרים אומרים אפי" 
קרא ושנה ולא שמש ת"ח הרי זה ע"ה א"ר 
הונא הלכה כאחרים רמי בר חמא לא אזמין 
עליה דרב מנשיא בר תחליפא דתני ספרא 
וספרי והלכתא כי נח נפשיה דרמי בר חמא 
אמר רבא לא נח נפשיה דרמי בר חמא אלא 
דלא אזמין ארב מנשיא בר תחליפא והתניא 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה ולא שמש 
ת"ח הרי זה ע"ה שאני רב מנשיא בר 
תחליפא דמשמע להו לרבנן ורמי בר חמא 


הוא דלא דק אבתריה ל"א דשמע שמעתתא מפומייהו דרבנן וגרים להו 
כצורבא מרבנן דמי: אכל טבל ומעשר וכו': טבל פשיטא לא צריכא 
בטבל מבול מדרבנן ה"ד בעציץ שאינו נקוב: מעשר ראשון כו': פשיטא לא 
צריכא כגון שהקדימו בכרי" מהו דתימא כדאמר ליה רב פפא לאביי קמ"ל 
כדשני ליה: מעשר שני וכו': פשיטא לא צריכא שנפדו ולא נפדו כהלכתן 
מעשר שני כגון שפדאו על גבי אסימון ורחמנא אמר ?וצרת הכסף בידך 
'כסף שיש (לו) עליו צורה הקדש שחללו על גבי קרקע ולא פראו בכסף 
ורחמנא אמר" % ונתן הכסף וקם לו: והשמש שאכל פחות מכזית: פשיטא 
איידי דתנא רישא כזית תנא סיפא פחות מכזית: והנכרי אין מזמנין עליו: 
פשיטא הכא במאי עסקינן יבגר שמל ולא טבל "דאמר רבי זירא א"ר יוחנן "לעולם אינו גר עד שימול 
שבול וכמה דלא טבל נכרי הוא: נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהן: אמר רבי יוסי= קטן המוטל 


בעריסה מזמנין עליו והא תנן נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהם הוא דאמר כרבי יהושע בן לוי 
| 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


אמךר רג הנא הלכה כאחרים. וספידנט 6ין סנו מדקדקיס 

ורגיליס. 6גו כזמן כע"ס" כדלערינן כסגיגס (פ"ג דף כנ.) 
כמפן מקכלינן סידנל ססדות מע"ס כמפן כרכי יוסי כדי 5 
יס כל סד סולך וכוגס כעס 5ע5מו%: 


מכל מעשרותיכם, כפרסת (ויס כתיכ ונ סלויס סלכר, | וכמיכ 
בספי קר פת כל תרומת ס', כל 75 תכוס ענו מייניס לספרים 
ממנו: האי אידגן. מקעס קנפמכת ככרי נעקס דגן", וכיון דסיקכי 
דגן קלס עניו כסות כסן תמנס דכתיכ" רטית דגנך תתן כו, 936 


כסכליס כ 6ידגן ול תלס ענו 
כסות כסן: מעשר שני והקדש. 
לס סנעניס פודין לופו מוסיפין 
סומק: לא קבע. 6ין כו קניעוק 
לפי קסוכך וכל: והכא בע"ה דרבנן. 
כריית דקתני פין מזמנין על ע"ס 
ע"ס דרכנן: דפליגי עליה דר"מ, 
וקפמרי כספינו מעטר פירומיו, סנכן 
כותי מזמנין ענו דעסורי מעטר: 
איוהו ע"ה, | שלכרו | סכמיס גכ 
מקוס: שלא שמש ת'ח. סו5 סגמרל 
סתנויס כסכר6, עסיו נותניס דכָרי 
מסנס. ועס, וסיו מספספיס יסד 
ועוסקיס ככך, וסיס לוגעת סגמרס 
סקללו סלמוכליס: לא אזמין עליה. 
רמי בר סמל 55 ככס נכרפו כטנקס 
ממון: דמשמע. מעמס: ורמי בר 
חמא הוא דלא דק. 65 כדק לול 
מלת רכ מנסי: שלא נטלה תרומתו. 
קס"ד פכומת מעסר קסמכ: פשיטא. 
דסין מזמנין דסיינו עכל: שהקדימו 
בכרי. (6תר םנתמכס | וסוקנע 
נפלומס מן סתולס קדס ;וי 6ק 
סכסן ונטל מעקר כלקון תסלס, וקד 
מסמטיס סנו סיס כלוי לתכועס 
גלולס עכסן, וענ גיטלס תכומתו 
דקפני כו תרומת מעסר קפמר 606 
פלומס גלולס: מהו דתימא כדאמר 
ליה רב פפא לאביי, לעיל" 6י סכי 
פיט סקדימו בכרי | נמי, קמ"נ: 
אסימון. כסף פנ נקנע כו 5ורס, 
וקורין כו פמו"ן כלעז: עד שימול 
וימבול. כינמות (לי מו:) נפק5 לן 
מויק מסס פת סלס ויזלוק על סעס 
וֿין סוס ככ עכילס: סניף. סכור 
לזימון עסרס, וכי 6ער רכ 6סי נמי 
לעקלס ק6מכ: מצוה דרבים. לסוי 
ריס ידי מונפס נקלוpס:‏ תשעה 
נראין כעשרה. מפכם ופנ לס: 
אמרי לה כי מכנפי, סוו נרקיס כעטלס, 
ססין 6דס מכסין כסן כל כך מסוך 
קסן יחד: ואמרי לה כי מבדרי. נלסין 
טפי מרוכין: שני תלמידי חכמים 
המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין. 
לסיות קלקס: קמן פורח. קסניל 
סימניס ‏ ונ 3 ככנכ שלו: 
נפתויי 


דאמר ריב"ל אף על פי שאמרו קטן המוטל בעריסה אין מזמנין עליו אבל עושין אותו סניף לעשרה. 
ואמר ריב"ל תשעה ועבד מצטרפין מיתיבי = מעשה ברבי אליעזר שנכנם לבית הכנסת ולא מצא עשרה 
ושחרר עבדו והשלימו לעשרה שחרר אין לא שחרר לא תרי אצטריכו שחרר חד ונפיק בחד והיכי עביד 
הכי והאמר רב יהודה "כל המשחרר עבדו עובר בעשה שנאמר ‏ לעולם בהם תעבודו 'לדבר מצוה 
שאני ? מצוה הבאה בעבירה היא מצוה דרבים שאני (). ואמר ריב"ל 'לעולם ישכים אדם לבית הכנסת 
כדי שיזכה וימנה עם עשרה הראשונים שאפילו מאה באים אחריו קבל עליו שכר כולם שכר 
כולם סלקא דעתך אלא אימא נותנין לו שכר כנגד כולם. אמר רב הונא * תשעה וארון מצטרפין א"ל 
רב נחמן וארון נברא הוא אלא אמר רב הונא תשעה נראין כעשרה מצטרפין אמרי לה כי מכנפי 
ואמרי לה כי מבדרי. אמר רבי אמי שנים ושבת מצטרפין אמר ליה רב נחמן ושבת גברא הוא 
אלא אמר רבי אמי שני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין מחוי רב חסדא כגון 
אנא ורב ששת מחוי רב ששת כגון אנא ורב חסדא. א"ר יוחנן קטן פורח מזמנין עליו תנ'ה קטן 
שהביא שתי שערות מזמנין עליו ושלא הביא שתי שערות אין מזמנין עליוף ואין מדקדקין בקטן הא 
ופא קשיא אמרת הביא שתי שערות אין לא הביא לא והדר תני אין מדקדקין בקטן לאתויי מאי לאו 


עם הארץ האמור בכל מקום, שרוצה בתקונה של הארץ, אבל אין בו חכמה להבדיל בתקונין הראויין. [רע"ב, אבות פ"ה מ"י] 
חכמים חברים. וקראום בשם זה מפני שחברותם זה לזה היא החברות האמתית מפני שהיא לשם שמים. [פיהמ"ש להרמב"ם, דמאי פ"ב מ"ג] 
חברך, וזה מקבל עליו חומרת המצוות כדי שלא להכשיל את הרבים קרוי חבר, כלומר זהו חבר האמור בתורה. [הר"ש סיריליאו, דמאי פ"ב מ"ג] 
כל המשחרר עבדו עובר בעשה. ואס שחררו משוחרר, וכופין אותו לכתוב גט שחרור. [רמב"ם, עבדים פ"ט ה"ו] 


לאתויי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי' מוס' סכת דף 
קכז: ד"ס 50 קמ"נ, 
) [גיעין ס5. תוpפתb‏ 
ע"ז פ"גן, ג) [קדוטין 
עו. גיטין י. מולין ד.], 
ל) קועס כנ. ע"ס, 
ס) [עי' תוס' לעיל ע: 
ד"ס 6תריס], ‏ ו) [כ"מ 
מז:], ז) [ועי' תוס' ענת 
לף קכמ. ד"ס תפן], 
מ) ינעות מו:, ט) גיטין 
ם:,. ‏ *)גשץ ‏ סס, 
ס [קופל כ כ"ק 5ל., 
6 [מגיעס לכ.], מ) עיין 
מנחות סז., () דברים יח 
ד, ם) חרומות פ"ד מ"ג 
עיי"ש, ע) סוף ע"א, 
פ) [וע"ע תוס' סגיגס 
כ. ד"ס כמסן], 5) עיין 
סוכה כה:, ק) נדה נב: 
(עיי"ש). 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' מנוס דכניס 
ססני. ג" עמ"ם במס' 
גיטין דף מ"ג ע"כ וכ"ע 
גס 5"ע ממסנס ערוכס 
לגיטין דף מ" סיכ 
דעכד סופ תכיו עכד ומכו 
נן פוכין דכופין פת כנו 
נססררו כדי לקייס. מנֿות 
פריה וכניס 6ף עפיט 
מכוס דרכיס וני ס"כ 
סיכן סקינ דספני נענד 
קסול סניו כן סורין וכן 
כקפתס עמכיס כת סורין 
לפי סכנם. סמקטן כגיטין 
דף מ"ג כי עס עסו 
כעכמו דסיינו ככו עקס 
ענירס | קסמררו סניו 
וסנים סניו "כ סוס נקרb‏ 
פוסע סגרס סענד מו 
ספסס 6 יוכלו כיסb‏ עכד 
וספקס ולקייס כ תסו 
רפס פנ (שכת ע"כ 
קנסין (יס 6ף לענור 
עכירס (פפרכס סניו סטני 
כדי כוכות לענל ועפתס 
כיון לסו סגולס (סס 
סענילס וסוס כעין עכתנו 
תוס' לפס דסיכ6 דפס 
סוק פועע סוב פין מזכין 
פותו ס"ס כפן מיפכb‏ 
סיכ טסתמיל כענילה 
וגולס לסענירה כופין כו 
לעפות ענירס כלי מכות 
כענד 936 זס לינו לס 
לכ סתס דף מ'b‏ 
פנוגת ‏ וס | סיכ 
דעטמרר סלכי עכלו פס 
קונס ומקסין נמ"ל 
[דככסף | פניגי ומוקי 
לממנימין] היירי נענד 
טל טני סותפיס דז קונס 
לד" נוכופין רכו פײי 
לפתככו וסול כ פסע וכ 
גרס כו סענירס] קול 
מנססי כתוספות דמסכת 
סנת דף ד' קכתנו לגס 
מכות פ"ו סו כמו מכוס 
דרניס כי סי מנוה 
גלולס ומ"מ סו לוסק 
וכן כתכו מוס' נעסכת 
עירוכין דף כ"כ ע"נ ד"ס 
ונפ (יעכל עס ספרן כו': 


גליון הש"ס 


גמ' תשעה וארון. עי" 
קנ ב ע"6 תוס' ל"ס 


A‏ על מקורין וכמסרש"6 


:סp‎ 


pag 
לעזי רש"י‎ 

פלזו"ן. פירוק כסף bp‏ 

קנע כו כורס, סתיכת 


מפכת על ענעו עליס 
פורת מעכע: 


אביי אמר בכותי חבר. קורין לתלמידי 
וקרי ליה חבר, משום דכתיב גבי מצוות עמיתך, ודרשינן עם שאתך בתורה ובמצוות ותרגומו 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה. הך אחרים אין זה ר"מ, והכי נמי איכא טובא יש אומרים 
לדבר מצוה שאני. ולאפרושי רכים מאיסורא נמי עדיף ושרי. [הרשב"א, גיטין לח:] 


מצוה דרבים שאני. דאלים עשה דרבים דכתיב ונקדשתי בתוך בני ישראל, דהיינו עשה דמקרשין את השם בעשרה ברבים, ואפילו הוי מלתא דרבנן כגון לשמוע קדושה וברכו שלא מצינו לו עיקר מן התורה, אפילו הכי דחי עשה דיחיד, 


דלא מסתבר לי דמיירי בעשרה דאורייתא כגון לקרות פרשת זכור שהוא מן התורה, דמשמע דבכל ענין איירי. [רא"ש, סימן כ] 
מיד כועס (ברכות ו:). [הרמב"ן, גיטין לת:] 


הוא מתרכה בגופו במצוות שלא היה חייב קודם השחרור, בין זה וזה אמרו זיל שמותר לשחררו, שכן קיבלו הענין. [ספר החינוך, מצוה שמז] 


דאתיא האי מצוה ודוחה עשה שבתורה, שכיון שבא הקדוש ברוך הוא לבית הכנסת ולא מצא שם עשרה 
ואל יקשה עליך, ואיך נדחה מצות עשה זו דאורייתא בשביל מצוה דרבנן, כי מפני שיסוד המצוה אינו אלא כדי להרבות עבודתו ברוך הוא, אחר שבשחרורו עכשיו נעשית מצוה, ועוד שגם 


שלשה שאכלו 


מתרצת הגמרא, שאכן רב אסי דיבר לענין צירוף קטן לזימון 
של שלשה, אלא הוא [-רב אסין דְאָמַר פְּרַבִּי יהושע בֶּן לויײ, 
דְּאָמַר רַכִּי יְהוֹשַׁע פֶּן לוי, אף עַל פִי שַׁאָמְרוּ קָמֶן הַמוּטָל 
בְּעָרִיסָה אִין מִזְמָנִין עָלָיו - אין מצרפים אותו כשלישי בחבורה 
לעשות זימון, אֲבָל עושין אותו ְנִיף [-חבור] לְעָשָרְֶה - שאם היו 
תשעה גדולים שאכלו ניתן לצרף את הקטן להיות עשירי ולזמן בהזכרת 
שם שמיםי". 


לא. דיבר 


אוצר החכמה: 


הגמרא מביאה מימרא נוספת של רבי יהושע בן לוי: 

ועוד אָמר רְבִּי יהושע בֶּן לוי, פּשָעָה ישראלים גדולים וְעֲבָד כנעני 
של ישראל מִצַטַרְפִין לזימון בהזכרת שם שמיםי ולתפילה בציבורל 
ולכל דבר שבקדושה**. מקשה הגמרא, מֵיתִיבֵי - הקשו בני הישיבה 
על דברי רבי יהושע בן לוי, ששנינו בברייתא, מַעָשָה כְּרְכִּי אֶלִיעָזֶר 
שְׁנכְנִם לְבִית הַכְּנְמֶַת להתפלל ולא מִצֵא שם עָשָרֶה ושחרר רבי 
אליעזר את עַבְדו וְהַשָלִימו לַעֲשֵָׂרָה - והשלים בו את המנין לעשרה, 
מדייקת הגמרא שַחרר אין [-כן], דווקא משום ששחרר את העבד היה 
ניתן לצרפו לעשירי, ואילו לא שַׁחָרֵר את העבד, לא היה ניתן לצרפו 
למנין, וקשה על דברי רבי יהושע בן לוי האומר שניתן לצרף עבד 
למנין. 


דוחה הגמרא, במעשה ההוא תְּרִי אֲצְמֲרִיכוּ - היו חסרים למנין 
שני אנשיםיי, ולפיכך שְׁחרְר חַד וכך היו תשעה ישראלים, וּנְפִיק 
בָּחַד - ויצא ידי עשירי בצירוף עבד אחד בלבד, וכדברי רבי יהושע 
בהלה 


נז. כתב הצל"ח (ל"ס סו), שמלשון הגמרא 'הוא דאמר', משמע שרבי יהושע בן לוי 
בא לחלוק על משנתינו, שמשנתינו בכל ענין אמרה שאין מזמנין על קטן אפילו לצירוף 
עשרה. וראה שם שהאריך לבאר מדוע באמת סוברת הגמרא שיש מחלוקת ביניהם ולא 
העמידה את משנתינו לענין צירוף לשלשה ורב אסי לענין צירוף עשרה כרבי יהושע 
בן לוי ולא יהיה כל מחלוקת. 

נח. בירושלמי (כככות פ" ס"כ) ובבראשית רבה (פרקס £5) הקשו, כמו שקטן מצטרף 
לעשרה שיצטרף גם לשלושה. ותירצו, שלהיפך דווקא לעשרה מצטרף כיון שמזכיר 
את השם. וביאר במיוחס לרש"י (נ"כ פס ד"ס (סנן), שבעשרה מקילים לעשותו סניף מפני 
שגם בלעדיו יש כבר חיוב זימון ואין צריכים לקטן כי אם להזכרת השם, מה שאין 
כן בשלשה שצריכים את הקטן בשביל עצם חיוב הזימון. והראב"ד (פניס לעיס סי" פ) 
ביאר את הירושלמי שבעשרה הקלו ועשאוהו סניף כדי להרבות בשבח הבורא [והובאו 
דבריו ברמב"ן (מפ. ד"ס ולסיפי) ובמאירי (סוף ד"ס זסו) וארחות חיים (נככפ סמזון סי' פע)]. 
ובטעם הדבר שאפילו קטן המוטל בעריסה מצטרף לעשרה, ביאר האור זרוע (פ"6 סימן 
קְטוּ), שכן על כל עשרה מישראל השכינה שורה אפילו יש ביניהם קטנים, שהכתוב של 
יונקדשתי בתוך בני ישראל' שממנו נלמד שכל דבר שבקדושה צריך עשרה לא נזכר 
בו כל הבדל בין גדולים לקטנים, אלא שלא התירו לצרף כסניף יותר מקטן אחד כמו 
שאמרו להלן לגבי עבד, לפי שאינו כל כך כבוד לשכינה להזכיר שם שמים על ידי 
סניף ביותר מקטן אחד. ובבית יוסף (פו"ם סי" נס סעיף ו-ז) הביא בשם הגהות מיימוניות 
(מפנס פ"מ פות ט) בשם הר"ם, שהחולקים על רבי יהושע בן לוי סוברים שקטן המוטל 
בעריסה כיון שאינו יודע למי מברכין אינו בר קדושה. 

נט. הצל"ח (ד"ס סו) דקדק בדבוי רבי יהושע בן לוי ממה ששינה בלשונו שבקטן 
אמר עושין אותו סניף ובעבד אמר תשעה ועבד מצטרפין, שהעבד והקטן אין דינן 
שוה, וביאר שקטן דווקא לעשרה עושין אותו סניף אבל לא לשלשה, אבל עבד לדעת 
רבי יהושע בן לוי מצטרף גם לשלשה, וזה ששנינו במשנה שאין מזמנין על עבדים 
ונשים לא אמרו אלא בשני עבדים או שתי נשים עם איש ישראל אחד שרוב הזימון 
הוא עבדים או נשים, אבל אשה אחת או עבד אחד מצטרפין, וכדברי הטור (פו"פ סי" 
קט) בשם ר"י הכהן דאשה אחת מצטרפת לזימון (כלס כסעכות לעיל מס. כענין נטיס פץ 
מזמנין עניסן). 

ס. רבינו תם (לסנן מס. פוס' ד"ס וליק), כפי שמוכח ששאלו בגמרא מהמעשה של רבי 
אליעזר ששחרר עבדו לתפלה על רבי יהושע בן לוי שדיבר בענין ברכת המזון. 

סא. שגם העבד בכלל ונקדשתי בתוך בני ישראל לפי שהשכינה שורה על כל מחויבי 
מצות ובני ברית. אור זרוע (מ"פ סימן ק5). 

סב. שלא התירו לצרף יותר מאחד, לפי שאינו כל כך כבוד לשכינה להזכיר שם שמים 
על ידי צירוף של יותר מעבד אחד. וכאמור לעיל [בשם האור זרוע] בסניף על ידי קטן. 
סג. הקשו האחרונים (סילועי כני יונפן 6יבעין, ‏ 5נ"ם, מעון סכרכות, כרכת כט ד"ס וסיכי), איזה 
שייכות יש לשאלה על מעשהו של רבי אליעזר לסוגייתנו. והצל"ח הוסיף בביאור 
השאלה, שאף שדרך הגמרא שמקשה גם על דבר שהובא בדרך אגב, בכל אופן הגמרא 
היתה צריכה לפתוח ב'גופא' מעשה ברבי אליעזר וכו' ולשאול שהיאך עשה כן, אבל 
כיון שלא נאמר בלשון גופא הדבר מראה שההבנה בדברי רבי אליעזר קשורה לעצם 
הסוגיא. עיין באחרונים שהאריכו ליישב הענין כל אחד לפי דרכו, וראה ענין זה 
בהרחבה בילקוט ביאורים. 

סד. דין זה שנוי (גיעין ₪:) במחלוקת רבי עקיבא ורבי ישמעאל אם הוא רשות או 


פרק שביעי 


ברכות 


הגמרא דנה בעצם מעשהו של רבי אליעזר, כיצד הותר לו לשחרר 
עבדולי: 
מקשה הגמרא, וְהָיכִי עָבִיד הָכִּי - היאך עשה כן ששיחרר את עבדו, 
וְהָאָמַר [-והרי אמר] רב יְהוּדָה (גשין פ6, פָּל הַמְשַׁחֲרֵר עַבְדוּ עוֹבָר 
בַּעֲשַׂה - על איסור עשה, שַנָּאָמַר בענין עבדים כנענים (ויקל כס מו), 
'לְעולֶם בָּהֵם תְּעָבודוּ', הרי שציוותה התורה לעבוד בהם לעולם ואין 
רשות לשחררםיי. 


מז: [ה] 


מתרצת הגמרא, לְדְבַר מצוה שָאנִי - שונה המעשה ברבי אליעזר 
שהשחרור היה לצורך מצוה, ומותר לשחרר לצורך מצוהל". מקשה 
הגמרא על תירוץ זה, וכי לצורך קיום מצוה אחת מותר לבטל מצוה 
אחרת, הרי מִצְוָה הַבְּאָה בַּעֲבֵירֵה הַיא, שכן מה עדיפות יש למצוה 
האחת על פני חברתהלי. מתרצת הגמרא, מְצַוָה דְּרְכִּים שָאנִי - שונה 
המצוה שלפנינו, ששחרור העבד נעשה לצורך זיכוי הרבים שיצאו ידי 
חובתם בקדושה"', ומבטלים מצוה של היחיד לצורך קיום מצוה של 
רבים, שמצוה של רבים עדיפהל". 


אי 


הגמרא מביאה מימרא נוספת בשם רבי יהושע בן לוי: 
וְעוד אָמַר רַבִּי יְהוֹשֵׁעַ פֶּן לוי, לְעוֹלִם יְשָכִים שֶדֶם לְבֵית הַכְּנָסֶת 
כְּדִי שִיִזְכָּה וְימַנָה עם עַָשָרְה מתפללים הַרְאשונִים, שׁכל הנמנה 
עם עשרה הראשונים אִפִילוּ מאה בְּאִים אַחֲרְיו קִפָּל עָלָיו שָכֶר 
פוּ?ם [-של כל הבאים אחריו]. הגמרא מבררת את דברי רבי יהושע 
בן לוי ומקשה, שָכָר כוּ?ם סָלֶקָא דִּעַפּך - וכי עולה על דעתך שהוא 


חובה, ופסק רב יהודה כדעת רבי עקיבא שהוא חובה, כיון שבכללי הפסק הלכה כרבי 
עקיבא במקום שחולק עם חברו (עיכונין מו:). הרא"ש (גיטין פ"ד סי כג). 

סה. הרמב"ן (גיטין ₪: ד"ס ס6) הקשה על התירוץ מצוה שאני, תמהני, וכי מפני מצוה 
להתפלל בציבור דחו עשה שבתורה. ובתירוץ קושיא זו נאמרו כמה דרכים: א. הרמב"ן 
תירץ שהמצוה של 'לעולם בהם תעבודו' יסודה מדין איסור 'לא תחנם' (לנליס ז 2) 
שאסור ליתן לעכו"ם מתנת חנם (ע"ז כ), ואילו כאן לא שחררו להיטיב עם העבד 
אלא לצורך מצוה ולצורך עצמו כדי שיוכל להתפלל במנין. [הרשב"א (גיטין פס ל"ס 
ס) הקשה, שכן מצאנו שאפילו לגר אוכל נבלות מותר ליתן מתנת חנם, וכל שכן 
לעבד כנעני שקבל עליו כל המצות כישראל, ובהכרח שהמצוה של 'לעולם בהם 
תעבודו' אינה משום איסור 'לא תחנם'. ובמגן אברהם (פו"פ סי 5 סק" הקשה, מדוע 
הגמרא ממשיכה ומקשה מצוה הבאה בעבירה היא, הרי כיון שעושה לתועלת עצמו 
אין כאן עבירת לא תחנם]. ב. עוד תירץ הרמב"ן (פס) על פי דברי הגמרא ((עיל ו:) 
אמר רבי יוחנן, בשעה שהקדוש ברוך הוא בא בבית הכנסת ולא מצא בה עשרה מיד 
הוא כועס, שנאמר (יפעיסו ג 3) 'מדוע באתי ואין איש קראתי ואין עונה' וכבוד השכינה 
ודאי עדיף. ג. הרשב"א (פס) תירץ, שאכן ההיתר הוא כפי שתירצה הגמרא בהמשך 
מצוה דרבים שאני. ד. המאירי (גיעין עס ד"ס מעפס) תירץ, שמצות לעולם בהם תעבודו 
יש בה צד קולא שאינה שוה בכל (כלס ימו ס.), שאין עליו חובה לקנות עבד לקיים 
בו לעולם בהם תעבודו, לפיכך נדחית מפני מצות תפילה בציבור השוה בכל. ה. 
הריטב"א בגיטין שם (ד"ס מטס) תירץ, שאכן מצות לעולם בהם תעבודו אינה עשה 
גמור ואינה אלא איסור מדרבנן והפסוק הוא רק אסמכתא, ולכן נדחית מפני תפילה. 
סו. בשו"ת נודע ביהודה (מסלוכס קמל סו" סי' מ) ויד המלך (פנת פ"נ ס"ג) פירשו, 
שהכוונה כמו בכל מקום שמוזכר מצוה הבאה בעבירה דהיינו שכל שקיום המצוה על 
ידי עבירה אין כאן קיום מצוה. אמנם בספר תנובת יהודה (ד"ס מנוס) האריך לבאר 
שאין כוונת הגמרא למובן הנ"ל, וכוונתה לשאול בפשטות מה עדיפה מצוה זו על פני 
חברתה, וכפי ששאלה הגמרא בפסחים (נע. לס עס 6ולך דכליו). 

סז. כתב בשו"ת חוות יאיר (סי' קטו), שמה שאמרו שהיא מצוה דרבים אין הכוונה 
שזו מצות עשה שהרבים מחוייבים בה, אלא רצונו לומר שהיא מצוה הנעשית דווקא 
ברבים [שכן כל דבר שבקדושה כגון קדיש וקדושה וברכו וקריאת התורה ונשיאת כפים 
אין אומרים אותו בפחות מעשרה כפי שדרשו (כג:) מהכתוב (ויקל6 כנ (3) 'ונקדשתי 
בתוך בני ישראל'ן, ואם לא שחררו היתה בטלה המצוה מכל הרבים ההם שנאספו שם 
יחד. ובחיי אדם (פ"6 כנל כ ס"6) כתב שחובת אמירת קדיש וקדושה בכל יום הוא 
מתקנת אנשי כנסת הגדולה שסמכוה על הפסוק ונקדשתי בתוך בני ישראל [וראה 
בתוספות הרא"ש שהובא בהערה הסמוכה]. 

סח. ברש"י לא ביאר במה עדיפא מצוה דרבים, ובפשטות ניתן לומר כפי שביאר 
בשו"ת בית שערים (מכתני יד סיפן מס) שאת מצות תפילה בעשרה יקיימו כל העשרה 
ומצות לעולם בהם תעבודו לא יקיים אלא הוא. וברא"ש (ס" כ) מבואר שמצוה של 
רבים מצד עצמותה חמורה יותר ממצוה שעל היחיד [לשון הרא"ש שאלים מצות עשה 
דרבים דכתיב (ויקל6 כנ (3) 'ונקדשתי בתוך בני ישראל' דהיינו מצות עשה דמקדשין 
את השם ברבים בעשרה. פירוש, שהעשה אינו עצם החיוב לומר קדושה, שחיוב זה 
אינו אלא מדרבנן ככל חיוב התפילות שהוא מדרבנן, והמצות עשה של ונקדשתי עניינה, 
שכל זמן שמקדשים שמו ייעשה הקידוש ברבים ולא ביחידי, וזהו חיוב מדאורייתא. 
תפארת שמואל (נפסקי סרפ" סי' כ פות יכ)]. 


עין משפט 
נר מצוה 


מד א פיי" פ"5 מסלי 
כרכות סנכה כ: 

מה ב טוס"ע פו"ם סיי 
קט ק"ג [דססידנ6 

מזמכין]: 

מו ג עוע"ע עס סעיף ד: 

מז ד פיי" פ"ג מסלי 
6סוכי כיה סנכס ו 

סמג שוין קטז טוט"ע יו"ד 
סי" רס סעיף כ: 

מח הח \ יל פיט מס 
עכדיס סל' ו סמג 

עסין פו טוט"ע יו"ד סי" 
רסו סעיף עט: 

מט ז מיי" פ"ת מסלי 
תפס סנכס ל סמג 

עסין יט מופ"ע פו"ם סי 5 

סעיף יד [רכ פנפס לעיל דף 

ו. וכ" קס סימן ז]: 


תורה אור השלם 
א) כַּן תָרִימוּ נַם אַתָּם 
תּהּמַת. ‏ ײַ מִֹּל 
מִעְשֶרתִיכֶם | אֲשֶׁר 
תִּקְחוּ מַאֶת בְּנֵייִשְרָאֵל 
נְתַמֶּם מִמָנוּ אֶת 
תְּהּמַת | ײַ לְאַהָרן 
הַבֹּהֵן: מִבֹּל מַתְנֹתֲיכֶם 
תְּרִימוּ אֶת כָּל תְּרוּמַת 
יי מַכָּל חָלְוֹ אֶת 
מִקְרָשו מְמָנוּ: 
[במדבר יח, כח-כטן 
=) וְָתַתָּה בַּכֶּסֶף וְצַרְתָּ 
הַכָסָף ְּירְָלַכְתָ אֶל 
הַמָקוֹם אֲשֶׁר יְבָחַר ו 
אֶלהָיףּ בו: [דברים יד, כה] 
ג וְאָם נָאל אָאַל אֶת 
הַשָׂרָה הַמַקְרִיש אתו 
יָסַף חִמָשִית | כֶּסֶף 
עְִכּ עָלִי וק לו: 


[ויקרא בז, יט] 


לְבְנִיכֶם אַחֲרֵיכֶם 

לרְשֶׁת אַחְזֶה לְעָלֶם 

בָּהֶם תַּעבדוּ וּבְאֶחִיכֶם 

בְנֵי יִשְׂרָאֵל איש בְּאָחִיו 

לא תִרְדֶה בו בּפרִד: 
[ויקרא כה, מון 


הגהות וציונים 


] [מתנותיכם כצ"ל 
עי' תוס' עירובין לא צ"ב 
ד"ה (דמאי) [רשב"א] 
וכן איתא על נכון 
בשבת קכז ע"ב וכן 
ברש"י | במדבר יח 
פכ"ט] (גליון): כ] גירסת 
הרא"ש (סי כ) אין 
מזמנין על ע"ה 
בחכורה (וכ"ה בתוסי 
הרא"ש עיי"ש דהכוונה 
שאפי' בי" אין מזמנין 
עליו, ובסמ"ג (עשין סיי 
כז), ובתשו' הרשב"א 
(ח"ד סי' פז) ובכת"י): 
ג] הוא רשב"ג כדאיתא 
גיטין י ע"א (יפה עינים): 
7] בכתייי וכבית: נתן 
נוסף והפריש ממנו 
תרומת מעשר ולא 
הפריש ממנו תרומה 
גדולה (וכ"ה בשבת 
קכח ע"א ובעירובין לא 
ע"ב): ס] [צ"ל רב אפי 
וכ"מ מפרש"י ד"ה סניף] 
(גליון): 1] תיבות ושלא 
הביא ב' שערות אין 
מזמנין עליו ליתא ברבינו 
יונה (וכן משמע בגמ' 
מדצריך לדיוקא, דבש 
תמר) ועי" בצל"ח: 
ז] לשון התוס' בחגיגה 
כב ע"א ד"ה כמאן 
והרא"ש על עם הארץ: 


משנת ראשונים 


אין מזמנין על עם 
הארץ. קורים לאדם 
שאין בו תורה עם הארץ 
כלומר חשוך שבארץ, 
כדכתיב והנה כהה הנגע, 


ומתרגמינן והא עמיא מכתשא. [אור זרוע ח"א, אלפא ביתא סי' ד] 


שאינו ר' נתן. [תוספות הרא"ש] 


מז 


אמךר רנ הנא הלכה כאחרים. וספידנט 6ין סנו מדקדקיס 

ורגיליס. 6גו כזמן כע"ס" כדלערינן בסגיגס (פ"ג דף כנ.) 
כמפן. מקננינן סידנל ססדות מע"ס כמפן כרכי יוסי כדי 5 
יס כל סד סולך וכונס. כמס 5ע5מו%: 


מכפן קסס נס"ג דפירם דמי סמס 
כו מת כי"ט ס6סלון ד6כינום. גוסג 
ול פמי י"ע סלקרון דכככן. ודסי 
סינות דלוריית דכתיכ (עמוס ת) 
וסריתס כיוס מכ לסכל תזין 
דסי תסנס דכננן ודמיל | קר 
דנעו(ס כסס תענולו וכן מסמע 
נמי ברים כתוות (דף ה) גי תתן 
גוסג 1' ימי סמסתס ופת"כ (וסג ז' 
ימי מביעות ומדטכעת ימי סמקמה 
מנטנין פננות הלוכת כל טכן 


יוס כו קני: 
קטן פורח מזמנין עליו. פרק"י 

קסניל ספי סעכות ועדיין 
כ סגיע לי'ג סנס ווס 6קד ול 
סיל ד"כ ממפי סמר כסמוך 
נפתויי קטן פורת סייט קסני עתי 
קערום דקפני ככרייתס כסדים ע"כ 
פר"ם קטן פוכת כתוך י'ג שנס 
ועדיין ( סכי6 קסי סעלות ילועות 
ססינן | גלונות כדי כוףq‏ כסען 
נעיקרן קכן סו טיעוכס? ולסכי 
קכי נכיס פולס קפכמו וכמפו כו 
סערום 36ל ליין גדולות כל סטיעול 
וסקת ס"פ 6מרם סניb‏ דמשמע 
סיס דוקל וסלר קתני 6ין מדקדקין 
כקטן דמטמע 6פיגו כ סניל 696 
ס"מ (לפויי קטן פורת ולפי סיפb‏ 
נגלויי ריס דמס קסוb‏ סומר כרים5 
סני שתי סעכות סיינו | פורסוק 
טסינן סערות ממם וכדפירט טנכנס 
כתוך י"ג סנס ו"ת וס סמרינן 
לעיל קטן סמוטל כעריסס עוטין 
ותו סניף | וי"ל לספס פיי 
כעסרס וסכ מײכי כקנסס פו 

סמל פניגי סדדי: 

ונית 


צןה דרבים שאני. 


* מכל מעשרותיכם* תרימו ומה ראית האי 
אידגן והאי לא אידגן: מעשר שני והקדש 
שנפדו: פשיטא הב"ע *כגון שנתן את הקרן 
ולא נתן את החומש * והא קמ"ל דאין חומש 
מעכב: השמש שאכל כזית: פשיטא מהו 
דתימא שמש לא קבע קמ"ל: והכותי מזמנין 
עליו: אמאי לא יהא אלא עם הארץ ותניא 
לאין מזמנין על ע"ה אביי אמר בכותי חבר 
רבא אמר אפילו תימא בכותי ע"ה והכא 
בע"ה דרבנן דפליגי עליה דר' מאיר עסקינן 
דתניא 9 איזהו ע"ה כל שאינו אוכל חוליו 
בטהרה דברי ר"מ וחכמים אומרים כל 
שאינו מעשר פירותיו כראוי והני כותאי 
עשורי | מעשרי כדחזי דבמאי דכתיב 
באורייתא מזהר זהירי 9 דאמר מר9 כל מצוה 
שהחזיקו בה כותים הרבה מדקדקין בה 
יותר מישראל. ת"ר " איזהו ע"ה כל שאינו 
קורא ק"ש ערבית ושחריוצ'ברי ר' אליעזר 
רבי יהושע אומר כל שאינו מניח תפילין 
בן עזאי אומר כל שאין לו ציצית בבגדו 
ר' נתן אומר כל שאין מזוזה על פתחו ר' 
נחן בר יוסף אומר כל שיש לו בנים 
ואינו מגדלם לת"ת > אחרים אומרים אפ" 
קרא ושנה ולא שמש ת"ח הרי זה ע"ה א"ר 
הונא הלכה כאחרים רמי בר חמא לא אזמין 
עליה דרב מנשיא בר תחליפא דתני ספרא 
וספרי והלכתא כי נח נפשיה דרמי בר חמא 
אמר רבא לא נח נפשיה דרמי בר חמא אלא 
דלא אזמין ארב מנשיא בר תחליפא והתניא 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה ולא שמש 
ת"ח הרי זה ע"ה שאני רב מנשיא בר 
תחליפא דמשמע להו לרבנן ורמי בר חמא 


הוא דלא דק אבתריה ל"א דשמע שמעתתא מפומייהו דרבנן וגרים להו 
כצורבא מרבנן דמי: אכל מבל ומעשר וכו': טבל פשיטא לא צריכא 
בטבל מבול מדרבנן ה"ד בעציץ שאינו נקוב: מעשר ראשון כו': פשיטא לא 
צריכא כגון שהקדימו בכרי" מהו דתימא כדאמר ליה רב פפא לאביי קמ"ל 
כדשני ליה: מעשר שני וכו': פשיטא לא צריכא שנפדו ולא נפדו כהלכתן 
מעשר שני כגון שפדאו על גבי אסימון ורחמנא אמר > וצרת הכסף בידך 
יכםף שיש (לו) עליו צורה הקדש שחללו על גבי קרקע ולא פדאו בכסף 
ורחמנא אמר" % ונתן הכסף וקם לו: והשמש שאכל פחות מכזית: פשיטא 
איידי דתנא רישא כזית תנא סיפא פחות מכזית: והנכרי אין מזמנין עליו: 
פשיטא הכא במאי עסקינן יבגר שמל ולא טבל "דאמר רבי זירא א"ר יוחנן "לעולם אינו גר עד שימול 
שבול וכמה דלא טבל נכרי הוא: נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהן: אמר רבי יוסי= קטן המוטל 
בעריסה מזמנין עליו והא תנן נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהם הוא דאמר כרבי יהושע בן לוי 
דאמר ריב"ל אף על פי שאמרו קטן המוטל בעריסה אין מזמנין עליו אבל עושין אותו סניף לעשרה. 
ואמר ריב"ל תשעה ועבד מצטרפין מיתיבי > מעשה ברבי אליעזר שנכנם לבית הכנסת ולא מצא עשרה 
ושחרר עבדו והשלימו לעשרה שחרר אין לא שחרר לא תרי אצטריכו שחרר חד ונפיק בחד והיכי עביד 
הכי והאמר רב יהודה *"כל המשחרר עבדו עובר בעשה שנאמר " לעולם בהם תעבודו 'לדבר מצוה 
שאני ? מצוה הבאה בעבירה היא מצוה דרבים שאני 69). ואמר ריב"ל 'לעולם ישכים אדם לבית הכנסת 
כדי שיזכה וימנה עם עשרה הראשונים שאפילו מאה באים אחריו קבל עליו שכר כולם שכר 


כולם סלקא דעתך אלא אימא נותנין לו שכר כנגד כולם. אמר רב הונא = תשעה וארון מצטרפין א"ל' 


מכל מעשרותיכם, כפרסת (ויס כתיכ ונ סלויס סלכר, | וכמיכ 
כספי קר פת כל תרומת ס', ככ 75 סלומס ענו מייניס לספרים 
ממנו: האי אידגן. מסעס סנפמרס ככרי נעקס דגן", וכיון דסיקכי 
לגן קלס עניו כסות כסן תמנס דכתיכ" רפטית דגנך תתן כו, 936 


כסכליס כ 6ידגן ול תלס ענו 
כסות כסן: מעשר שני והקדש. 
לס סנעניס פודין לופו מוסיפין 
סומק: לא קבע. 6ין כו קניעוק 
לפי קסוכך וכל: והכא בע"ה דרבנן. 
כריית דקתני פין מזמנין על ע"ס 
כע"ס דרכנן: דפליגי עליה דר"מ, 
וקפמרי כספינו מעסר פירוסיו, סנכן 
כופי מזמנין ענו דעסורי מעטר: 
איזהו | ע"ה, | קלכרו | מכמיס ככ 
מקוס: שלא שמש ת'ח. סול סגמרל 
סתנויס כסכר6, עסיו (ומניס (דרי 
מסנס טעס, וסיו מתפספיס יתל 
ועוסקיס ככך, וסי לוגע סגמרס 
ססדרו סמוכפיס: לא אזמין עליה. 
רעי כר סמ כ בלס כנרפו כסנקה 
ממון: דמשמע. מסמp:‏ ורמי בר 
חמא הוא דלא דק. כ כלק לול 
מדם רכ מנסי: שלא נטלה תרומתו. 
קק"ד סרועת מעטר קסמכ: פשיטא. 
דין מזמנין דסיינו טכל: שהקדימו 
בכרי. קסר טנסמלס וסוקנע 
נפרומס מן סתוכס קלס לו 6ק 
סכסן ונטל מעקר כ6קון תתנס, וקד 
מסמטיס ענו" סיס כלוי (פלועס 
גדו(ס. (כסן, ‏ וק ניטלס תרומפו 
דקפני כו פרומם מעטר קפמר 656 
פלומס גלולס: מהו דתימא כדאמר 
ליה רב פפא לאביי, לעיל" 6י סכי 
6פילו \ סקדימו כככי נמי, קמ"נ: 
אפימון. כסף פנ נקנע כו ורס, 
וקולין לו פמו"ן כלעז: עד שימול 
ויטבול, ‏ כינמות (לי מו:) נפקף לן 
מויקת מסס פת סלס ויזלוק על סעס 
ופֿין סוס 3 טכיפס: סניף. סכור 
לזימון עסרס, וכי 6מר רכ 6סי נמי 
לעקלס קלמכ: מצוה דרבים. לסוי 
רכיס ידי מונפס נקלוpס:‏ תשעה 
נראין כעשרה. מפרם ולכ לס: 
אמרי לה כי מכנפי, סוו רקיס כעקלס, 
ספין דס מנמין 3סן כל כך מתוך 
קסן יפד: ואמרי לה כי מבדרי. גרפין 
טפי מרוכין: שני תלמידי חכמים 
המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין. 
לסיות פלקס: קמן פורח. קסניל 
קימניס ונ 63 (כנכ שלו: 
כפמויי 


רב נחמן וארון גברא הוא אלא אמר רב הונא תשעה נראין כעשרה מצטרפין אמרי לה כי מכנפי 
ואמרי לה כי מבדרי. אמר רבי אמי שנים ושבת מצטרפין אמר ליה רב נחמן ושבת גברא הוא 
אלא אמר רבי אמי שני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין מחוי רב חסדא כגון 
אנא ורב ששת מחוי רב ששת כגון אנא ורב חסדא. א"ר יוחנן קטן פורח מזמנין עליו תנ'ה קטן 
שהביא שתי שערות מזמנין עליו ושלא הביא שתי שערות אין מזמנין עליו" ואין מדקדקין בקטן הא 


גופא קשיא אמרת הביא שתי שערות אין לא הביא לא והדר תני אין מדקדקין בקטן לאתויי מאי לאו 


עם הארץ האמור בכל מקום, שרוצה בתקונה של הארץ, אבל אין בו חכמה להבדיל בתקונין הראויין. [רע"ב, אבות פ"ה מ"י] 
חכמים חברים. וקראום בשם זה מפני שחברותם זה לזה היא החברות האמתית מפני שהיא לשם שמים. [פיהמ"ש להרמב"ם, דמאי פ"ב מ"ג] 
חברך, וזה מקבל עליו חומרת המצוות כדי שלא להכשיל את הרבים קרוי חבר, כלומר זהו חבר האמור בתורה. [הר"ש טיריליאו, דמאי פ"ב מ"ג] 
כל המשחרר עבדו עובר בעשה. ואם שחררו משוחרר, וכופין אותו לכתוב גט שחרור. [רמב"ם, עבדים פ"ט ה"ו] 


לאתויי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי' מוס' סכת דף 
קם: ד"ס 60 קמ"ן, 
כ) [גיעין ס5. תוספתb‏ 
ע"ז פ"גן, ג) [קדוטין 
עו. גיטין *. מולין ד.], 
ל) סועס ככ | ע'סט, 
ס) [עי' תוס' לעיל ע: 
ד"ס פמריס], ו)[צ"מ 
מז:], ז) [ועי' תוס' גת 
לף קכם. ד"ס ונסן], 
ם) ינעות מו:, ט) גיטין 
₪ י)נעץ ‏ סס, 
ס סוס 5 כיק 75.], 
0 [מגילס 33,], מ) עיין 
מנחות סז., () דברים יח 
ד, (pb‏ תרומות פ"ד מ"ג 
עיי"ש, | ע) סוף ע"א, 
פ) [וע"ע תוס' סגיגס 
כ. ד"ס כמלן], 5) עיין 
סוכה כה:, ק) נדה נב: 
(עיי"ש). 


הנהות הב"ח 


() גמ' מנוס דכניס 
ססני. | ג"כ עמ"ם כמס' 
גיטין דף מ"ג ע"כ וכ"ע 
גס 5"ע ממטנס עכוכס 
דגיטין דף מ" סיכ 
לענל סול ספיו ענל ותכיו 
נן מוכין לכופין 6 כנו 
לססררו כדי לקייס מפום 
פריס ורניס ף עפיט 
לכוס דכניס וני ס"כ 
סיכן הסינ דספני נענד 
סול סניו כן מורין וכן 
כקפחס עמכיס כת סורין 
לפי סננת סמקען נגיטין 
דף מ"ג כי עס עסו 
כעגמו דסיינו רכו עקס 
ענירס | שקקככו | ספ 
וסנים סיו 5"כ סול נקרb‏ 
פוסע סגרס סעכד מו 
פסה 63 יוכנו ליט עכד 
ועפמס ולקייס 6 תסו 
רפה 6 לסכת ע"כ 
קנסיין ליס 5ף | (עכור 
ענירס נסמרכס סניו סטני 
כדי לוכות לעכל ועפתס 
כיון לסו סגורס (סס 
סענילס וסוס כעין קכקכו 
תום' (עס לסיכ5 דפס 
סוס פופע סוב פין מזכין 
פותו ס"ס כפֿן מיפכb‏ 
סיכ קסתמיל כענילה 
וגוכס להעניכה כופין כו 
(עקות ענירס כלי כוכות 
(ענד לככ זס לינו דס 
פֿיכ סתס דף מ"6 
פנוגת b‏ כוס ‏ סיכ 
למססרר מכי ענדו 6ס 
קונס ומקטינן = למ"ד 
[דככסף | פליגי | ומוקי 
לממניתין] | דסיירי | נענד 
סל סני קותפיס דפז קונס 
נל"ס [וכופין | רנו טגי 
לשפררו וסול (5 פסע ונ 
גרס כו סענילס] סול 
מכפתי כתוספום דמסכת 
סנת דף ד' עכתנו לגס 
מכות פ"ו סו כמו מכוס 
לרניס כי סי מפוס 
גלולס וע" סו לוסק 
וכן כתכו סוס' כמסכת 
עירוכין דף כ"כ ע"נ ד"ס 
ול כיעל עס ספרן כו': 


גליון הש"ס 


גמ' תשעה וארון. עי" 
ענת (ב ע" תוס' ל"ס 


על סקולין וכמסרס"6 


:סp‎ 


7 
לעזי רש"י 
פלזו"ן. פילום כסף סנ 
נקנע כו כורס, מתיכת 


מפכת על טנעו עניה 
פורת מענכע: 


אביי אמר בכותי חבר. קורין לתלמידי 
וקרי ליה חבר, משום דכתיב גבי מצוות עמיתך, ודרשינן עם שאתך בתורה ובמצוות ותרגומו 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה. הך אחרים אין זה ר"מ, והכי נמי איכא טובא יש אומרים 
לדבר מצוה שאני. ולאפרושי רבים מאיסורא נמי עדיף ושרי. [הרשב"א, גיטין לח:] 


מצוה דרבים שאני. דאלים עשה דרבים דכתיב ונקדשתי בתוך בני ישראל, דהיינו עשה דמקדשין את השם בעשרה ברבים, ואפילו הוי מלתא דרבנן כגון לשמוע קדושה וברכו שלא מצינו לו עיקר מן התורה, אפילו הכי דחי עשה דיחיד, 


דלא מסתבר לי דמיירי בעשרה דאורייתא כגון לקרות פרשת זכור שהוא מן התורה, דמשמע דבכל ענין איירי. [רא"ש, סימן כ] 
מיד כועס (ברכות ו:). [הרמב"ן, גיטין לח:] 


הוא מתרכה בגופו במצוות שלא היה חייב קודם השחרור, בין זה וזה אמרו ז"ל שמותר לשחררו, שכן קיבלו הענין. [ספר החינוך, מצוה שמז] 


דאתיא האי מצוה ודוחה עשה שבתורה, שכיון שבא הקדוש ברוך הוא לבית הכנסת ולא מצא שם עשרה 
ואל יקשה עליך, ואיך נדחה מצות עשה זו דאורייתא בשביל מצוה דרבנן, כי מפני שיסוד המצוה אינו אלא כדי להרבות עבודתו ברוך הוא, אחר שבשחרורו עכשיו נעשית מצוה, ועוד שגם 


שלשה שאכלו 


מקבל את השכר המגיע להם והם אינם מקבלים. מתרצת הגמרא, אֶלָא 
אימא [-אמור] נוֹתְנִין לו שָכֶר פֶּנְנָד כוּ?ם, כלומר, ששכרו גדול 
משפרםלל. 


אי 


הגמרא דנה באפשרות נוספת להיחשב כעשרה לזימון: 

אָמַר רב הוּנָא, תִּשְׁעַה אנשים וְאָרוֹן שיש בו ספר תורה?, מִצטרפין 
להיחשב כעשרה לזימון בהזכרת שם שמים, ולתפילה בציבור ולכל 
דבר שבקדושה. מקשה הגמרא, אָמַר ליה רב נַחָמַן לרב הונא, וְאָרוֹן 
גִבְרָא הוּא - וכי ארון לאיש יחשב ששייך שיצטרף להשלים המנין. 
אֶלָא אָמר רב הוּנָא - תיקן רב הונא את דבריו וחזר ואמר, היו 
תּשְעָה אנשים אלא שהם נְרָאִין כַּעֲשָׂרָה [-כאילו יש כאן עשרה] הרי 
אלו מִצְמֶרְפִין". 


מבארת הגמרא כיצד נראים תשעה כעשרה, אָמָרִי ?ה - יש 
האומרים, כִּי מִכַנָפֵי - שכאשר התשעה מכונסים, שמתוך שכולם 
עומדים בקירוב זה לזה אין מניינם ניכר כל כך ונראים כעשרה. וְאָמָרִי 
לֶהּ, כִּי מִבַּדְּרִי - שכאשר התשעה עומדים מפוזרים אחד הנה ואחד 
הנה הם נראים יותר ממה שהם. 


הגמרא דנה באפשרויות נוספות להיחשב כשלושה לענין זימון: 
אָמַ<רְכִּי אָמִי, שְנָים וְשַמָּת - שנים שאכלו סעודת שבת יחד, 
מִצִטרְפּין - נחשבים כשלושה ומזמנים. מקשה הגמרא, אֲמַר ליה רב 


סט. וככל שירבו המתפללים יגדל שכרו. והטעם ששכרו גדול משלהם, לפי שבין כל 
עשרה מישראל השכינה שורה, נמצא שהעשרה הראשונים יש להם מעלה שהביאו את 
השכינה לבית הכנסת, ואילו הבאים אחריהם לא מגיע להם שכר רק על מה שהתפללו 
עם הראשונים. מהרש"א (ד"ס (עונס). 

ע. על פי הראבי"ה (פ"5 סי קכס) שהביא שר' נתן בעל הערוך כתב בתשובותיו שלפי 
ההלכה שאין מצטרפים היינו אפילו כשספר תורה מונח בו. 

עא. המפרשים (סגכ"b‏ כקול פניסו וסמיד" כפתק עיניס ד"ס "כ, ונרכת רם ד"ס 276 ועול) 
הקשו שסוגיא זו מפליאה את כל רואיה, מה סבר רב הונא שאמר מתחילה תשעה 
וארון מצטרפים, האיך עלה על דעתו לומר כן. ותירצו כולם בסגנון אחד שעל דרך 
הדרש אין כאן שתי מימרות נפרדות והמימרא השניה של רב הונא נכללת במימרא 
ראשונה שלו, אלא שתחילה אמר דבריו בדרך רמז כ'דברי חכמים וחידותם' (מעני 5 ו), 
ואף כשאמר תשעה וארון מצטרפין היתה כוונתו לתשעה נראין כעשרה, ורב נחמן לא 
הבין שזו היתה כוונתו ולכן שאל [ומה שאמרה הגמרא 'אלא' אמר רב הונא ומשמע 
שכאילו חזר בו ממה שאמר בהתחלה, הכוונה שחזר מהלשון שאמר בתחילה כיון 
שראה שלא הובנה כראוי אך לא חזר בו מעיקר דבריו]. ונאמרו במפרשים כמה דרכים 
לבאר כיצד מרומז בתשעה וארון ענין תשעה נראין כעשרה. 

א. בקול אליהו ביאר על פי הגמרא (מגלס י:), דבר זה מסורת בידינו מאבותינו, מקום 
ארון אינו מן המדה. ומבואר ברש"י (פס ד"ס פיו) דהיינו שלפי דרך הטבע כל דבר 
תופש מקום כגון כשמכניסים ארון לבית אזי השטח הפנוי של הבית מתמעט על ידי 
הארון, ואילו הארון שהיה בקודש הקדשים נעשה שם נס ולא מיעט מהשטח הפנוי 
של קודש הקדשים כלום עי"ש, וזה שרמז לו שכשם שמקומו של הארון היה המראה 
שונה מהמציאות הרגילה, הוא הדין לתשעה הנראים כעשרה אין לדקדק אם במציאות 
יש רק תשעה הנראין כעשרה. 

ב. הברכת ראש (ל"ס 0"6 ביאר שהרמז הוא מגובהו של הארון במשכן שהיה אמה 
וחצי שהם תשעה טפחים ומעליו כפורת עובי טפח, ושלשה ארונות עשה בצלאל אחד 
בתוך השני, ורק הפנימיים היו בגובה תשעה טפחים ואילו הארון החיצוני היה גבוה 
עשרה טפחים שכן היה מכסה את עובי הכפורת כמובא ברש"י בפרשת תרומה (שמות 
כס י-י) נמצא שחלל הארון היה תשעה אלא שמחמת החיצוני נראה כעשרה. וכשם 
שהארון שעשה בצלאל היה נראה כעשרה הגם שבמציאות היה גובהו תשעה, כמו כן 
כל תשעה נראין כעשרה מצטרפים כאילו יש כאן עשרה. 

ג. ובפתח עינים הביא שיש מבארים ש'וארון' ראשי תיבות ואחד רואה ואינו נראה 
שכביכול מצטרף, אלא שרב נחמן הבין הלשון כפשוטו ולכן אמר לו רב הונא שכוונתו 
לתשעה נראין כעשרה [וראה שם ביאור נוסף]. 

אמנם לפי דרך הפשט שתשעה וארון ותשעה נראין כעשרה, הם שני מימרות נפרדות 
[כפי שמשמע מלשון רב האי גאון שהובא ברשב"א לקמן (מפ. ד"ס ונים) שכתב שאין 
הלכה לא כרב הונא שאמר תשעה וארון, ולא כמותו במה שאמר תשעה נראין כעשרה] 
הסוגיא צריכה עדיין ביאור. 

עב. שואלין ומשיבין, ולא לכוונת ניצוח וקטרוג, אלא להתחדד ולהוציא את הדברים 
לאמיתם. ע"פ רש"י (טנת סג. ל"ס סמפללין) רמאירי (עס ד"ס של). 

עג. באור זרוע (מ"פ סי ק5ו) כתב וזה לשונו, פרש"י המחדדין זה את זה 'בבית הכנסת' 
ההלכה מצטרפת להיות שלישית. והיינו שאין צריך שהחידוד יהא בשעת הסעודה 
עצמה, אבל התוספות הרא"ש (ד"ס סמקללין) כתב, שמחדדין זה את זה 'בתוך הסעודהי. 
ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס סמתללין) מובא שגם לענין תפילה מועיל מחדדין זה 
את זה, אך חשובה כעשרה רק כשמחדדין בהלכה במקום התפילה. 


פרק שביעי 


ברכות 


נַחַמַן לרבי אמי, וְשְׁבָּת גִבְרָא הוא -.וכק השבת נחשבת כאיש 
שתצטרף להיות כשלישי בזימון. אֶלָא אָמַר רְבִּי אמי - תיקן רבי 
אמי את דבריו וחזר ואמר, שִנִי מִּלְמִידִי חַכָמִים הַמְחַדְּדִיזי זֶה אֶת 


זה בְּהֶלָכְהי, מִצַטַרְפִין עם ההלכה להיות שלשה ומזמנים?ל. 


מז: ן[ו] 


מַחוִי - הראה רב חַספִדָּא דרך רמיזה דוגמא לשנים המחדדין זה 
את זה כָּגוֹן אַנָא [-אני] ורב שָשֶת. מחוי - הראה רב שָשַת בדרך 
רמיזה וציין דוגמא, פֶּגון אֲנָא ורב חפסְדא?. 


אי 


הגמרא דנה אם מזמנים על קטן שהביא שתי שערות: 
אָמַר רְבִּי יוֹחֲנֵן, קטן שעדיין לא מלאו לו שלש עשרה שנים ויום 
אחד?, והוא פּוֹרֵחַ - שהקדימו וצמחו לו שתי שערות הידועות כסימן 
גדלות?", מִזמְנִין עָלִיו. 


מביאה הגמרא ראיה לדברי רבי יוחנן, תִּנִיא נמִי הַכִּי - שנינו כן 
בברייתא שאמרה, קטן שָהַבִיא [-שצמחו לו] שַתִי שִׂעֲרוֹת הרי שבא 
לכלל גדלות ומִזמַנִין עָלָיו, וְקטן שׁלא הַבִּיא שְׁתִּי שָעָרית אין 
מזמְנִין עָלֶיוש, ומכל מקום, אִין מדקדקין בַּקָמן ומזמנים עליו טרם 
שיהיו בו סימני גדלות. עד כאן דברי הברייתא. אלא שהיא מוקשה 
כפי שהגמרא שואלת, הָא גוּפָא קשָיַא - ברייתא זו מצד עצמה קשה 
היא, אִמָרַת [-אמרה] בתחילה, הַבִיא הקטן שָפִּי שָעָרות, אין [-כן] 


עד. אור זרוע (עס) בדעת רש"י, וכן ביארו תוספות רבי יהודה החסיד ותוספות 
הרא"ש (סס). אולם המאירי (ד"ס זסו) פירש שהיו שם שלשה, שנים מהם תלמידי 
חכמים שחדדו זה את זה בהלכה ואדם שלישי, ואחד משני התלמידי חכמים קבע 
סעודתו עם האדם השלישי ואילו התלמיד חכם הנוסף לא קבע עמהם, וחידוש הגמרא 
הוא שעל ידי חידוד ההלכה שבין התלמיד חכם הסועד לבין התלמיד חכם שלא 
סעד, אף הוא מצטרף אל השנים שאכלו ומזמנים. ויתכן שפירש כן, שכן על פירוש 
האור זרוע בדעת רש"י וסייעתו קשה מה שדקדק הצל"ח (כל"ס 66), מדוע לא שאל 
רב נחמן את רבי אמי וחידוד גברא כמו ששאל וארון גברא הוא וכן שבת גברא 
הוא, ועל כן פירש המאירי שהיו שם שלשה אנשים [וראה בצל"ח מה שכתב ביישוב 
שיטת רש"י וסייעתו]. 

עה. ואף בהבנת מהלך דבריו של רבי אמי הקשו המפרשים כיצד עלה על דעתו 
שהשבת תצטרף, וביארו המפרשים שעל דרך הדרש אין כאן שתי מימרות נפרדות אלא 
במימרא השניה ביאר רבי אמי את כוונתו במימרא הראשונה, דהיינו שכשאמר שנים 
ושבת מצטרפין היתה כוונתו לרמוז לשני תלמידי חכמים המחדדים זה את זה. ובברכת 
ראש ביאר ענין הרמז על פי מה שמובא בזוהר הקדוש (כעיס מסימנb‏ וקכ פלטם ו כט.) 
שתלמיד חכם נקרא שבת. וביאר בדברי הזוהר, שכמו שיום השבת משפיע לכל ששת 
ימי המעשה וכפי שמובא בזוהר במקום אחר (טמות פלסת נקנמ סג:), כן תלמידי חכמים 
אור השפעתם משפיע לכולם, ולכן אמר שנים ושבת והכוונה לשני תלמידי חכמים 
המחדדים זה את זה שיש כאן בחינת שבת שכל אחד משפיע לחבירו. 

ובפרי שלמה (ד"ס פמכ) ביאר שאף בתחילה שאמר 'שנים ושבת' כוונתו היתה לראשי 
תיבות של התיבה ושב"ת, וכלומר שנים ושניהם בני תורה, אלא שרב נחמן הבין הלשון 
כפשוטו, ולכן אמר לו רבי אמי שכוונתו לשנים המחדדים זה את זה בהלכה. אמנם 
כאמור לפי דרך הפשט שדברי רבי אמי בתחילה ודבריו בסוף הם שתי מימרות נפרדות 
[כפי שמשמע מלשון רב האי גאון שהובא ברשב"א (פס) שכתב שאין הלכה לא כרבי 
אמי במה שאמר שנים ושבת, ולא כמותו במה שאמר שני תלמידי חכמים המחדדין] 
הסוגיא צריכה עדיין ביאור. 

עו. בספר יוחסין (מלער טני סד ספמוכפיס פֿות סמי"ת) ציין למבואר בעירובין (סו.) שרב 
חסדא ורב ששת היו שני הפכים, רב חסדא היה עוקר הרים בסברא וחריף ומפולפל 
בתורה ביותר, ורב ששת היה סיני בקי גדול ומשניות סדורות לו כנתינתן מהר סיני, 
והיינו שכיון שהיו שני הפכים הרי שבחידודן השלימו זה את זה. 

ובשו"ת משנה הלכות (פ"י סי" כ) ציין למחלוקת הקיימת בין החכמים (נסוריופ יד.), יש 
הסוברים, סיני עדיף, ויש שסוברים, עוקר הרים עדיף. וביאר שבמחלוקת זו נחלקו גם 
רב חסדא ורב ששת בסוגיא שלפנינו, רב חסדא סבר עוקר הרים עדיף, והואיל והיה 
לו את מעלת החריפות הראה תחילה על עצמו להראות שהחריפות עדיפה ואחר כך 
על רב ששת, ואילו רב ששת סבר שסיני עדיף, והואיל והיה מיוחד בבקיאות עשה 
ההיפך והראה על עצמו תחילה. 

עז. שמי שמלאו לו י"ג שנים ויום אחד והביא שתי שערות, נחשב גדול. רש"י (מת. 
ל"ס (ססויי). 

עח. והיינו שהגיעו לשיעור ארכן שהוא כדי לכופף השערות שכל ראש שערה תוכל 
לגעת בעיקרה (נלס נכ:). כך הוא הפירוש לשיטת רש"י, אמנם התוספות (ד"ס קטן) הקשו 
עליו (עיין כדנליסס) והביאו פירוש רבינו חננאל, שמדובר שהביא שתי שערות אלא שעדיין 
לא הגיע אורך השערות לשיעור של כדי לכוף ראש כל שערה ותיגע בעיקרה, ולכן 
נקרא קטן פורח שפרחו וצמחו בו שערות אבל אינן גדולות כפי השיעור הנצרך. 
עט. בהגהות וציונים הביא שמדברי תלמידי רבינו יונה משמע שלא גורסים 'ושלא 


עין משפט 
נר מצוה 


מד א מיי פ"5 מסלי 
נרכות סנכה כ: 

מה ב טוס"ע פו"ם סיי 
קט ק"ג [דססידנס 

מזמכין]: 

מו ג עוס"ע עס סעיף ד: 

מז ד פיי" פ"ג מסלי 
לוכי כיס סנכס ו 

סמג וין קטז טוס"ע יו"ד 
סי" רס סעיף כ: 

מח הו פיי' פ"ט מס( 
ענדיס סל' ו סמג 

עטין פו טוס"ע יו"ד סי" 
רס סעיף עט: 

ממ ז מיי פ"ת מסנ' 
פפלס סנכס 5 סמג 

עסין יט טוק"ע ו"ח סי 5 

סעיף יד [ר3 6נפס לעיל דף 

ו. וכר6"ם טס סימן ז]: 


תורה אור השלם 
א) כָּן תּרִימוּ נַם אַתָּם 
תְּרוּמַת | ײַ מל 
מַעֲשְׁרֹתֵיכֶם | אֲשֶׁר 
ִּקָחוּ מְאֶת בְּנֵי יִשְׂרָאֵל 
ּנְתַתֶּם | ממַנוּ אֶת 
תּהּמַת | | לְאָהָרן 
הַבֹּהַן: מִבֹּל מַתִּנֹּתִיכֶם 
תָּרִימוּ אֶת כָּל תּרוּמַת 
מִכָּל חָלְוּ אֶת 
מִקְרָשו ממנוּ: 
[במדבר יח, כח-כטן 
=) וְנָתַתָּה בַכְסַּף וְצַרְת 
הְַּסָף כ וְהלַכְת אֶל 
הַמֶקום אֲשֶׁר יַבְמַר ו 
אֶלהָיףּ בּוֹ: [דברים יד, כה] 
0 ואַם גָאל יְאֶל אֶת 
הַשֵׂדָה הַמִקְדִיש אתו 
יס חְמשית כָּכָף 
ר ליו ְָם לו: 
[ויקרא כז, יש] 
ד) והַתִנַחַלְתֶם | אתֶם 
ְבְנִיכֶם | אַחֲרִיכֶם 
ֶרְשַת אַחְוֶה לְעָלֶם 
בָּהֶם תַּעבדוּ וּבְאֶחִיכֶם 
ְנֵי ִשְׂרָאֵל איש בְּאָחיו 
לא תָרָדָה בו בַּפַרֶּ: 
[ויקרא כה, מו| 


הגהות וציונים 


] [מתנותיכם כצ"ל 
עי' תוס' עירובין לא ע"ב 
ד"ה (דמאי) [רשב"א] 
וכן איתא על גכון 
בשבת קכו ע"ב וכן 
ברש" , במהבה גח 
פכ"ט] (גליון): כ] גירסת 
הרא"ש (סײ כ) אין 
מזמנין על ע"ה 
בחבורה (וכ"ה בתוסי 
הרא"ש עיי"ש דהכוונה 
שאפי' בי" אין מזמנין 
עליו, ובסמ"ג (עשין סיי 
כז), ובתשו' הרשב"א 
(ח"ד סי' פז) ובכת"י): 
ג] הוא רשב"ג כדאיתא 
גיטין י ע"א (יפה עינים): 
לן בכת"? ובבית נתן 
נוסף והפריש ממנו 
תרומת מעשר ולא 
הפריש ממנו תרומה 
גדולה;. (וב"ה יבשבת 
קכח ע"א ובעירובין לא 
ע"ב): ס] [צ"ל רב אפי 
וכ"מ מפרש"י ד"ה סניף] 
(גליון): 1] תיבות ושלא 
הביא ב' שערות אין 
מזמנין עליו ליתא ברבינו 
יונה (וכן משמע בגמ' 
מדצריך לדיוקא, דבש 
תמר) ועי' בצל"ח: 
ז] לשון התוס' בחגיגה 
כב ע"א ד"ה כמאן 
והרא"ש על עם הארץ: 


משנת ראשונים 


אין מזמנין על עם 
הארץ. קורים לאדם 
שאין בו תורה עם הארץ 
כלומר חשוך שבארץ, 
כדכתיב והנה כהה הנגע, 


ומתרגמינן והא עמיא מכתשא. [אור זרוע ח"א, אלפא ביתא סי' ד] 


שאינו ר' נתן. [תוספות הרא"ש] 


מז: 


מכן קסס נס"ג דפירס דמי סמת 
לו מת כי"ט ס6סלון ד>כינום. (וסג 
ול פֿסי י"ט סלסרון דככגן. ודסי 
סינות דלוריית דכתיכ (עמוס ת) 
וקסריתס כיוס מכ לסכל סזנן 
דתי תפס דרגנן ודסי קר 
דלעונס ‏ כסס. סעכולו וכן מסמע 
כמי ברים כתוכות (דף ד) גכי ססן 
נוסג 1' ימי סמסתס ופת"כ (וסג ז' 
ימי מניות ומדסכעת ימי סמסתס 
מנטנין פננות הלוכת כל פכן 


יוס טוב עני: 
כמן פורח מזמנין עלין. פרע"י 

קסניל ספי מערות ועדיין 
כ סגיע (י"ג סנס ווס 6קל ול 
נסיר דק"כ ממפי סמר כסמוך 
לסתויי קטן פורפ סיינו קסכי סתי 
קערום דקפני ננרייתb‏ כסדית ע"כ 
פר"ם קטן פוכס כתוך י"ג סנס 
ועדיין ( סני ספי קעכות ילועות 
ססינן | גלונות כדי (כוף | כססן 
נעיקרן פכן סו טיעורס* ולסכי 
קרי כיס פורפ קפכמו ומכו כו 
סערות 36ל יין גדונות כל סטיעור 
וסשת ס"פ למרת סכיס דמקמע 
סניק דוק וסדר קסני פין מדקדקין 
כקטן דמסמע 6פיגו 5 סניb‏ 606 
ס"מ כלתויי קטן פוכם ולפי סיפ6 
נגלויי ריס דמס קסוb‏ פומר כרים5 
סניל סתי סעכות סיט פורסוק 
מסינן סערות ממס וכדפירט טנכנס 
כתוך י"ג סנס ו"ת וס 6מכינן 
לעיל קטן ספוטל כעריסס. עופין 
ותו סניף | ו" לספס ליכי 
כעקרס וסכ מיכי כקלסס פו 

סמל פניגי סדדי: 

ולית 


צןה דרבים שאני. 


* מכל מעשרותיכם תרימו ומה ראית האי 
אידגן והאי לא אידגן: מעשר שני והקדש 
שנפדו: פשיטא הב"ע *כגון שנתן את הקרן 
ולא נתן את החומש * והא קמ"ל דאין חומש 
מעכב: השמש שאכל כזית: פשיטא מהו 
דתימא שמש לא קבע קמ"ל: והכותי מזמנין 
עליו: אמאי לא יהא אלא עם הארץ ותניא 
2אין מזמנין על ע"ה? אביי אמר בכותי חבר 
רבא אמר אפילו תימא בכותי ע"ה והכא 
בע"ה דרבנן דפליגי עליה דר' מאיר עסקינן 
דתניא 9 איזהו ע"ה כל שאינו אוכל חוליו 
בטהרה דברי ר"מ וחכמים אומרים כל 
שאינו מעשר פירותיו כראוי והני כותאי 
עשורי | מעשרי כדחזי דבמאי דכתיב 
באורייתא מזהר זהירי * דאמר מר9 כל מצוה 
שהחזיקו בה כותים הרבה מדקדקין בה 
יותר מישראל. ת"ר " איזהו ע"ה כל שאינו 
קורא ק"ש ערבית ושחרית דברי ר' אליעזר 
רבי יהושע אומר כל שאינו מניח תפילין 
בן עזאי אומר כל שאין לו ציצית בבגדו 
ר נתן אומר כל שאין מזוזה על פתחו ר' 
נתן בר וסף אומר כל שיש לו בנים 
ואינו מגדלם לת"ת > אחרים אומרים אפ" 
קרא ושנה ולא שמש ת"ח הרי זה ע"ה א"ר 
הונא הלכה כאחרים רמי בר חמא לא אזמין 
עליה דרב מנשיא בר תחליפא דתני ספרא 
וספרי והלכתא כי נח נפשיה דרמי בר חמא 
אמר רבא לא נח נפשיה דרמי בר חמא אלא 
דלא אזמין ארב מנשיא בר תחליפא והתניא 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה ולא שמש 
ת"ח הרי זה ע"ה שאני רב מנשיא בר 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


אמךר רג הנא הלכה כאחרים. וספידנל 6ין סנו מדקדקיס 

ורגיליס 6גו כזמן כע"ס" כדלערינן כסגיגס (פ"ג דף כנ.) 
כמן מקכלינן סידנל ססדות מע"ס כמפן כרכי יוסי כדי 5 
יס כל חל סולך וכונס. כעס לע5מול: 


מכל מעשרותיכם, כפרסת (ויס כפיכ ונ סלויס סלכר, | וכמיכ 
סי קר ₪6 כל תכומת ס', כל 75 תכומס סנו תיניס לספלים 
ממנו: האי אידגן. מקעס קנפמכת ככרי נעעס דגן", וכיון דסיקכי 
לגן קלס עניו כסות כסן תמנס דכסיכ" רפטית דגנך תתן כו, 936 


נקנליס כ 6ידגן ול לס ענו 
כסות כסן: מעשר שני והקדש. 
פס סנעניס פודין 6ופו | מוסיפין 
קועק: לא קבע. 6ין מו כניעוק 
לפי קסוכך וכ: והכא בע"ה דרבנן. 
ריית דקתני פין מזמנין על ע"ס 
כע"ס דרכנן: דפליגי עליה דר'מ. 
וקפמרי כספינו מעסר פיכופיו, סנכך 
כותי מזמנין ענו דעסורי מעטר: 
איזהו | ע"ה, | עלנרו סכמיס ככ 
מקוס: שלא שמש ת'ח. סול סגמרל 
סתנויס כסכלל, ‏ סיו וסניס (דרי 
עסנס טעס, וסיו מפסספיס יסד 
ועוסקיס נכך, וסי דוגמת סגמרb‏ 
ססדרו ספמוכליס: לא אזמין עליה. 
רעי בר ממ כ ככס כנרפו כסנסה 
ממון: דמשמע. מסמp:‏ ורמי בר 
חמא הוא דלא דק. כ כלק לול 
מדם רכ מנסי: שלא נטלה תרומתו. 
קס"ד פכומת מעסר קסמכ: פשיטא. 
דסין מזמנין דסיינו טכל: שהקדימו 
בכרי, | כ6סר | סנתמכ וסוקנע 
לפרומס מן סתולס. קדס לוי 6ק 
סכסן וטל מעקר כסעון תמנס, ופמל 
מסמטיס קכו? סיס כלוי לתכועס 
גלולס (כסן, ‏ וקל ניטנס תרומתו 
דקפני כו תרומת מעטר קפמר 606 
פכומס גלולס: מהו דתימא כדאמר 
ליה רב פפא לאביי, כעיל9 6י סכי 
פיל סקדימו בכרי | נמי, קמ"נ: 
אסימון. כסף טנ נקכע כו כוכס, 
וקוכין לו פמו"ן כנעז: עד שימול 
ויטבול. כיכמות (לי מו:) נפק לן 
מויקם מסס פת סלס ויזלוק על סעס 
ופֿין סוס ככ עכילס: סניף. סכול 
לזימון עסרס, וכי מכ כב 6סי נמי 
לעקלס קלמכ: מצוה דרבים. לסוי 
רכיס ידי ונס כקלוקס: תשעה 
נראין כעשרה. מפרט וזכ לס: 
אמרי לה כי מכנפי, סוו נרקיס כעקלס, 
סין דס מנמין 3סן כל כך מתוך 
קסן יפד: ואמרי לה כי מבדרי. נרפין 
טפי מכונין: שני תלמידי חכמים 
המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין. 
לסיות | קלקס: קמן פורח. קסניל 
סימניס ‏ ונ 3 ככלכ שלו: 
תוי 


שאני ?מצוה הבאה בעבירה היא מצוה דרבים שאני (6. ואמר ריב"ל 'לעולם ישכים אדם לבית הכנסת 
כדי שיזכה וימנה עם עשרה הראשונים שאפילו מאה באים אחריו קבל עליו שכר כולם שכר 
כולם סלקא דעתך אלא אימא נותנין לו שכר כנגד כולם. אמר רב הונא * תשעה וארון מצטרפין א"ל 
רב נחמן וארון נברא הוא אלא אמר רב הונא תשעה נראין כעשרה מצטרפין אמרי לה כי מכנפי 
ואמרי לה כי מבדרי. אמר רבי אמי שנים ושבת מצטרפין אמר ליה רב נחמן ושבת גברא הוא 
אלא אמר רבי אמי שני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין מחוי רב חסדא כגון 
אנא ורב ששת מחוי רב ששת כגון אנא ורב חסדא. א"ר יוחנן קטן פורח מזמנין עליו תנ'ה קטן 
שהביא שתי שערות מזמנין עליו ושלא הביא שתי שערות אין מזמנין עליו" ואין מדקדקין בקטן הא 


עם הארץ האמור בכל מקום, שרוצה בתקונה של הארץ, אבל אין בו חכמה להבדיל בתקונין הראויין. [רע"ב, אבות פ"ה מ"י] 
חכמים חברים. וקראום בשם זה מפני שחברותם זה לזה היא החברות האמתית מפני שהיא לשם שמים. [פיהמ"ש להרמב"ם, דמאי פ"ב מ"ג] 
חברך, וזה מקבל עליו חומרת המצוות כדי שלא להכשיל את הרבים קרוי חבר, כלומר זהו חבר האמור בתורה. [הר"ש סיריליאו, דמאי פ"ב מ"ג] 
כל המשחרר עבדו עובר בעשה. ואס שחררו משוחרר, וכופין אותו לכתוב גט שחרור. [רמב"ם, עבדים פ"ט ה"ו] 


לאתויי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי' מוס' סנכת דף 
קם: דיס 00 קמ 
כ) [גיעין ס5. תוספתb‏ 
ע"ז פ"גן, ג) [קדוטין 
עו. גיטין *. מולין ד.], 
ל) קועס כנ. ע"ס, 
ס) [עי' מוס' לעיל ע: 
ד"ס פתליס], ו) [כ"מ 
מז:], ז) [ועי' פוס' עבת 
דף קכם. ד"ס ונפן], 
מ) יכעות מו:, ט) גיטין 
₪ סגטץן סס, 
ל) סוס כ פיק כל 
0 [מגיעס 33,], מ) עיין 
מנחות סז., () דברים יח 
ד, ם) חרומות פ"ד מ"ג 
עיי"ש, ע) סוף ע"א, 
פ) [וע"ע תוס' סגיגס 
כ. ד"ס כמפן], 5) עיין 
סוכה כה:, ק) נדה נב: 
(עיי"ש). 


הנהות הב"ח 


() גמ' מנוס דכניס 
סלני. נ"ב עמ"ם כמס' 
גיטין דף מ"ג עי וכע 
גס 5"ע ממסנס עלוכס 
דגיטין דף מ" סיכל 
דעבד סול סניו עכד ומיו 
כן מוכין דכופין 6 כנו 
לממכרו כדי נקייס מנום 
פריס וכניס לף עפיט 
מכוס דרכיס ונני ס"כ 
סיכן ססינ דספני נענד 
קסול סניו כן מוכין וכן 
כקפמס תכיס כת סורין 
לפי סכנם. סמקטן נגיטין 
דף מ"ג כי עס ססול 
בעגמו לסיגו כנו עקס 
ענירס | עסמררו 55 
וסניס סניו 6"כ סוb‏ נקכb‏ 
פוסע סגרס שעגד 6ו 
ספסס 63 יוכנו יס ענד 
וקפמה ונקיס 69 תסו 
נרפס 636 (שבת ע"כ 
קנסינן יס ף לענור 
עבילס לשפלכס מכיו סעני 
כדי (וכות כעכל ועפקס 
כיון לסו סגולס (סס 
סענילס וסוס כעין קכסכו 
תוס' טס דסיכf‏ דס 
סו פופע סוכ פין מזכין 
ותו ס"ס כפן פיפכb‏ 
סיכ קסתסיל בענילס 
וגולס (סענירס כופין לו 
לעסות ענירס כלי לזכות 
לענד 30 זס לינו 607 
פֿיכb‏ סקס דף מ'b‏ 
פלוגתל ‏ 3 | סיכ6 
למספרר סנכי עכלו פס 
קונס ומקטינן = נמ"ד 
[דכלסף | פניגי ומוקי 
למסנימין] הפֿיירי נענד 
על סני קותפיס ד6! קונס 
לד" [וכופין רכו עטי 
לקסככו וסוס (5 פסע ונ 
גכס לו סענילס] סול 
מנפתי כמוספום דמסכת 
סנת דף ד' טכתכו דגס 
מכֿות פ"ו סו6 כמו מכוס 
דרניס כי סיל מנוס 
גלולם ומ"מ סו לופק 
וכן כת3ו תוס' במסכת 
עירוכין דף ("3 ע"נ ד"ס 
ונפ גיעכד עס ס6כץ כו': 


גליון הש"ס 
גמ' תשעה וארון. עי" 
ענת לב ע"ל מוס' ל"ס 


על סקורין | וכעסרp"‏ 
קס: 


= 


לעזי רש"י 


פלזו"ן. פירוע כסף ₪ל6 
נקנע כו כורס, סתיכת 


= עתכת קל טנעו עניה 


גופא קשיא אמרת הביא שתי שערות אין לא הביא לא והדר תני אין מדקדקין בקטן לאתויי מאי לאו 


ולת מטנע : 


אביי אמר בכותי חבר. קורין לתלמידי 
וקרי ליה חבר, משום דכתיב גבי מצוות עמיתך, ודרשינן עם שאתך בתורה ובמצוות ותרגומו 
אחרים אומרים אפילו קרא ושנה. הך אחרים אין זה ר"מ, והכי נמי איכא טובא יש אומרים 
לדבר מצוה שאני. ולאפרושי רבים מאיסורא נמי עדיף ושרי. [הרשב"א, גיטין לח:] 


מצוה דרבים שאני. דאלים עשה דרבים דכתיב ונקדשתי בתוך בני ישראל, דהיינו עשה דמקדשין את השם בעשרה ברבים, ואפילו הוי מלתא דרבנן כגון לשמוע קדושה וברכו שלא מצינו לו עיקר מן התורה, אפילו הכי דחי עשה דיחיד, 


דלא מסתבר לי דמיירי בעשרה דאורייתא כגון לקרות פרשת זכור שהוא מן התורה, דמשמע דבכל ענין איירי. [רא"ש, סימן כ] 
מיד כועס (ברכות ו:). [הרמב"ן, גיטין לת:] 


הוא מתרבה בגופו במצוות שלא היה חייב קודם השחרור, בין זה וזה אמרו ז"ל שמותר לשחררו, שכן קיבלו הענין. [ספר החינוך, מצוה שמז] 


דאתיא האי מצוה ודוחה עשה שבתורה, שכיון שבא הקדוש ברוך הוא לבית הכנסת ולא מצא שם עשרה 
ואל יקשה עליך, ואיך נדחה מצות עשה זו דאורייתא בשביל מצוה דרבנן, כי מפני שיסוד המצוה אינו אלא כדי להרבות עבודתו ברוך הוא, אחר שבשחרורו עכשיו נעשית מצוה, ועוד שגם 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות מז: [ז] 


מזמנים עליו, ואם לא חִבִּיא שתי שערות לא מזמנים עליו, והרי הברייתא להשמיענו, שניתן לזמן על 'קטן' שהביא שתי שערות אף 
שצריך לדקרק בקטן אם הביא סימני גדלות, והַדר תּנַי - ואחר כך שלא הגדיל מטעם אחרי, לְאֶתויי מָאִי - ואיזה קטן בא לרבות, לאו 
סותרת את דבריה ואומרת, אִין מִדִקְקין בִקְפֶּן, אלא בהכרח שכווגת - האם לא 


הביא שתי שערות אין מזמנין עליו', וביארו שם שלכאורה נראה כן מהמשך הגמרא ם. פני יהושע (נוס' ד"ס קען) בדעת רש"י, והיינו שסוף הברייתא 'ואין מדקדקין 
שמקשה אמרת הביא שתי שערות אין וכו' ואם גורסים בברייתא ושלא הביא וכו' למה בקטן' מלמד שהבוייתא אינה מדברת בקטן שהגדיל ומלאו לו י"ג [וכפי שהגמרא 
הוצרכה הגמרא להגיע לדיוק הרי זו ברייתא מפורשת [וראה צל"ח ד"ה הא]. הולכת ומבארת]. 


שלשה שאכלו 


לְאֶתוּיי - לרבות קְטן פורח, והשמיענו שמזמנים עליו ואין מדקדקין 
בו לידע מנין שנותיו אם כבר מלאו לו שלש עשרה שנים ויום אחד 
אנ לא וכבהברי רבל לוחנן. 


מח. [א] 


מסקנת הגמרא, וְלִית הַלְכְתָא כְּכֶל הָנִי שִמַעְתּתָא - אין הלכה 
; ככל אלו השמועות שאמרו האמוראים לעיל (מו:):, אֶלָא הלכה כִּי הא 
- כמו דְּאָמר רב נְחמן, קֶטַן שעדיין לא מלאו לו שלש עשרה שנים 
ויום אחדי, הַיּוֹדע לְמִי מִבְּרְכִין - שיודע ענין הברכה שהוא הידור 
ורוממות הקב"ה", מִזְפָנִין עָלָיוָה, 


הגמרא מביאה מעשה המוכיח על חריפותם של אביי ורבא, מכך 
שכבר בקטנותם ידעו 'למי מברכין'': 
אַבַּיֵי וְרְבָא' כשהיו בקטנותם" הַווּ יַתְבִי קמה דְּרִבָּה - היו יושבים 
לפני רבה בסעודה". אָמַר ?הו - שאלם רִבָּה, ?מי מִבְרְכִין, אָמָרִי 
ליה - השיבו לו שניהם, לְרַחַמָּנָא - מברכים לקב"ה. הוסיף רבה 
ושאלם ורַחַמָנָא הַיכָא יְתִיב - והיכן מקום שכינתו של הקב"ה. רְבָא 
אַחוִי - הפנה מבטוי 7שׁמי מַלְלָא - כלפי הגג, כלומר שכינתו בשמים 
שמעל גג הבית. אַבִּיי נפק לְבְרָא אַחוי פְלְפִּי שָמִיא - יצא מהבית 
לחוץ והפנה מבטו כלפי השמים עצמם". אָמַר ?הו רַפָּה, תּרווויכו 
רבָּנָן הָוִיתוּ - שניכם כשתגדלו תהיו תלמידי חכמים מובהקים", 
והיינוּ דְּאֲמְרִי אִינְשִי - ומעשה זה הוא כדוגמא למאמר השגור בפי 
הבריות, בּוּצין בּוצין מִקְטפִיה ודיע - כל דלעת ודלעת כבר בקטנותה 
לפי השרף היוצא ממנה בשעת חניטה, ניתן להכיר את איכות הפרי 


א. ולפירוש רבינו חננאל (מו: נתו' ד"ס קען) באה הברייתא להשמיע, שכיון שהביא 
שתי שערות פורחות מזמנין עליהם מבלי לדקדק בשיעורן של השערות האם יש בהן 
כדי לכוף ראשן לעיקרן שהוא שיעור סימני גדלות ממש. ע"פ התוספות (טס). 

ב. רש"י לא ביאר לאלו שמועות הכוונה, אך המאירי (מו: ד"ס זסו 0 כתב שמפשטות 
הסוגיא נראה שהכוונה לכל שמונת השמועות שנזכרו לעיל: א. קטן המוטל בעריסה 

מזמנין עליו. ב. קטן המוטל בעריסה עושים אותו סניף לעשרה. ג. תשעה ועבד 
מצטרפין. ד. תשעה ונראין כעשרה מצטרפין. ה. תשעה וארון מצטרפין. ו. שנים ושבת 
מצטרפין. ז. שני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין. ח. קטן פורח 
מזמנים עליו. 

אמנם דעת התוספות (ל"ס וני) וכן הביא הרשב"א (ד"ס ולית) בשם רב האי גאון, שאין 
כוונת הגמרא בולית הלכתא וכו' לדחות שאין לזמן כלל על קטן פורח, שהרי בפורח 
הביאה הגמרא ראיה מברייתא שהוא מצטרף, ואין סברא לדחות דברי הברייתא מפני 
דברי רב נחמן. ולשיטתם רב נחמן שחולק, היינו שמוסיף שבקטן הפורח צריך לבודקו 
האם יודע למי מברכין [וראה בהערה סמוכה]. ודעת ר"ת הובא בתוספות (ל"ס וליפ), 
שכמו כן לא באו לדחות מהלכה את דברי רבי יהושע בן לוי שאמר קטן ממש עושין 
אותו סניף לעשרה, שכן רב נחמן לא דיבר אלא לענין זימון בשלשה וכלשונו 'מזמנין 
עליו', ובקטן המוטל בעריסה מדובר בזימון בעשרה. 

ג. על פי הרי"ף שכתב, דכיון שרב נחמן נקט בלשונו 'קטן', אם כן כל שנקרא קטן 
אפילו שהוא בן עשר בן תשע כשהוא יודע למי מברכין מזמנין עליו. וכן דעת הרמב"ם 
(כרכות ‏ פ"ס ס"ז), [אלא שהוא כתב, כבן שבע כבן שמונה] וכן דעת המאירי (לעיל מוז: 
ד"ס מס) ועוד ראשונים. אמנם רב האי גאון (סו"ד כרקנ" ד"ס ונים) והתוספות (ד"ס ונית) 
ועוד ראשונים סוברים, שדברי רב נחמן אמורים על קטן פורח [ראה טעמם בהערה 
לעיל, ולשיטתם היינו שכבר מלאו לו י"ג שנה ויום אחד, אלא ששתי השערות שהביא 
רק התחילו לפרוח ועדיין לא הגיעו לשיעור הראוי], וביאר הרשב"א בדעתם, שאף 
שרב נחמן נקט בלשונו 'קטן' אינו בהכרח שהוא פחות מגיל י"ג, משום שגם גדול 
בשנים שלא גמרו כל סימניו נקרא קטן, וסובר רב נחמן שאין לצרפו לזימון אלא אם 
כן בדקו שיודע למי מברכים. ועיין בילקוט ביאורים שהובא נושא זה בביאור ובהרחבה. 
ד. הרמב"ם בפירוש המשניות (פ"ז פ"0. 

ה. אבל אם הביא שתי שערות וגם כבר מלאו לו י"ג שנים ויום אחד, מזמנים עליו 
גם מבלי לבדוק אם יודע למי מברכין. רשב"א (ד"ס ונית). 

ו. מסמיכות מעשה זה למימרא של רב נחמן, רצו תלמידי רבינו יונה (ל"ס קטן) להביא 
ראיה, שרב נחמן דיבר אף על קטן פחות מבן י"ג שלא הביא שתי שערות, שאם יודע 
למי מברכים מצטרף [וכשיטת הרי"ף וסיעתו לעיל]. אמנם דחו ראיה זו, משום שאפשר 
לומר שרבה רק ניסה אותם לשם חידוד ולא שהתכוין לצרפם לזימון, והגמרא הזכירה 
מעשה זה כאן אגב שהובא הנידון בקטן היודע למי מברכין, אבל לא שכך סבר רבה 
הלכה למעשה. וכן פירשו התוספות (עס). 

ולענין פסק הלכה למעשה, נחלקו הראשונים ורבו הדעות, ולכן נציין רק את נקודות 
המחלוקת שהובאו בדברינו. האם ניתן לצרף: א. קטן מוטל בעריסה. ב. קטן היודע 
למי מברכין [ובזה עצמו נחלקו מהו גילו של היודע]. ג. קטן פורח [ובזה עצמו נחלקו 
מהו קטן הפורח]. וכמו כן נחלקו הראשונים לדעת הסוברים שניתן לצרף את הקטן 
לענין מה מצטרף, האם לזימון של שלשה, או לזימון בעשרה. ד. האם גם לתפילה או 
רק בברכת המזון הקלו [לפי שאינו חייב לזמן שכן יכול לאכול ביחידות מה שאין כן 
לענין קדיש וקדושה וברכו שהם חובה שאין לו אפשרות להיפטר ממנה]. וראה 
בהרחבה בילקוט ביאורים. 


פרק שביעי 


ברכות 


אם יהיה טוב, וכמו כן בבני אדם ממעשיהם בקטנותם ניתן לדעת כיצד 
יהנהגו יקכשיגדלו. 


אי 


הגמרא מביאה דין בענין צירוף עשרה לזימון: 
אָמר רב יְהוּדָה כְּרִיה [-בנו] דְּרב שָמוּאֶל כַּר שילת מְשָמִיה 
[-משמו] דְּרַב, תִּשָעָה אנשים שאֶכְלוּ פת העשויה ממיני הדְנֶן, ואדם 
אֶחַד אֲכֵָל עמהם ירק, הרי הם מִצַטַרְפִּין יחדיו לזימון של עשרה, 
ויפולים לומר עפרך אלהינויי. 


אָמַר רַבִּי זִירָא, בְּעַאי מִינֵיהּ - שאלתי ממנו, מַרֵב יְהוּדָה, 
שָמנָה אנשים שאכלו דגן ושנים אכלו עמהם ירק, מהוּ - מה דינם 
להצטרף לזימון של עשרה. וכן שִבְּעָה אנשים שאכלו דגן ושלשה 
ירק, מִהוּ - מה דינם". ואִמַר לי רב יהודה, לא שָנָא - אין חילוק, 
כלומר, שאף באופן זה הם מצטרפים לזימון של עשרה. 


אבל דין ששה אנשים האוכלים דגן וארבעה ירק (ודאי) [וייײַן 
לא מִיבְּעִיא לי - חבל שלא שאלתי זאת ממנו, מאחר ומסופק אני 
האם אף באופן כזה מצטרפים הם לזימון עשרה או לא. 


אָמר ליד רְבִּי יִרְמִיה לרבי זירא, שָפִּיר עַבַדְתּ דְּלֹא אִיבַּעִיא 
לף - טוב עשית שלא שאלת זאת, שכן אין כאן מקום לספק, שהרי 
הָתֶם טַעַמָא מַאי - שם, לענין תשעה או שמונה או שבעה האוכלים 


ז. בהלכות גדולות (הל' כרכות פ"ז) ובתלמידי רבינו יונה (פס) גרסו 'רבא בר רב חנן'. 
על פי זה תירץ במחזיק ברכה (פו"פ קי' קט סק"ס) מה שהקשו האחרונים [יעב"ץ (כפוד"ס 
פֿניי), וסדר הדורות (עלן כנ), ורש"ש (ל"ס 6ניי) בשם תולדות אדם], שלפי הגורסים 
'אביי ורבא' משמע שהיו בני אותו גיל, וזה קשה, שכן בפסחים (קד:) מובא שאביי 
היה חי בימי רב יהודה ומשמע שם שכבר היה אז גדול, ואילו רבא עדיין לא נולד 
באותו זמן, כפי שאמרו בקידושין (ענ:) שכשמת רב יהודה נולד רבא, אבל לגירסת 
הראשונים הנ"ל 'רבא בר רב חנן' אין כאן קושיא כלל. 

ח. מדברי המאירי (פס) משמע שהיו אז פחותים מגיל תשע שנים. שכתב, 'קטן היודע 
מבינתו למי מברכין כגון סתם קטנים כבן תשע ובן עשר, ובנודעים בחריפות ופקחות 
אף בפחות מכן, וראיה לדבר מעשה של אביי ורבא'. ומדברי הריב"ש (פי' מנפ) משמע 
שעל כל פנים לא היו פחותים מבני שש, שכתב שקטן פחות מבן שש אפילו שהוא 
חריף ויודע למי מברכים אינו כלום, שהרי לא הגיע לעונת הפעוטות והרי הוא כמי 
שאינו בן דעת. והבית יוסף (פו"פ סי' ק5ט ק"י) הסכים לדבריו. 

ט. מאירי (טס), ומשמע מדבריו שכך היתה גירסת הגמרא בספרים שלפניו. 

י. ע"פ תוספות (ד"ס 6כיי). 

יא. אף שתוכן תשובתם אחת, כיון שרבא ענה ראשון יצא אביי החוצה, כדי להראות 
שתשובתו מכח הבנה עצמית, שלא כדרך הקטנים שכשאחד עושה דבר הכל עושים 
אחריו. לב שמחה. 

יב. הרשב"א (ל"ס ונים) בשם רב האי גאון, והשיטה מקובצת (ל"ס סייגו) פירשו, ששיבח 
את אביי שיצא לחוץ והראה כלפי השמים. שהכירו שהוא יודע ומכיר את בוראו ויודע 
ששכינתו בשמים. ואכן בדקדוקי סופרים (פות ת) הביא גירסא, מיהו בוצינא [בלשון 
יחיד] וכו', והיינו שאמר להם שניכם תהיו תלמידי חכמים, אבל אביי שיצא לחוץ יהיה 
להתר גחול. 

יג. כן היא ההלכה, שאם אכל עמהם ירק או אפילו רק שתה עמהם כוס של יין הרי 
הם מצטרפים יחדיו לזימון עשרה, ויכולים הם לומר 'ברוך שאכלנו משלו', שכן שתיה 
בכלל אכילה היא. תוספות (ד"ס פסעס). וכתבו עוד, שיש הרוצים לומר שדין זה נאמר 
רק לענין צירוף עשרה אנשים לזימון בשם, אבל לענין צירוף שלשה אנשים לחיוב 
זימון, אין מצטרפים שנים שאכלו דגן עם אחד שאכל ירק או שתה כוס יין, שהרי 
מצינו לעיל (מו:) שישנם דינים שמחמירים בהם יותר בצירוף שלשה מאשר בצירוף 
עשרה. אמנם כתבו שבירושלמי (ס"נ) הובאה ברייתא ששנים שאכלו דגן ואחד שאכל 
ירק מצטרפים לזימון. וכן פסק ר"י בתוספותיו. אמנם בשם השר מקוצי הביאו שנחלק 
בזה, וסובר שאין הלכה כברייתא זו המובאת בירושלמי, שכן מבואר שם שהיא דעת 
רבן שמעון בן גמליאל [המובא בדברי הגמרא להלן בסמוך], ואילו חכמים חולקים 
עליו בענין זה, והלכה כרבים. ועיין שם עוד שהוכיחו מדברי רבי יוחנן שיש לחלק 
בין צירוף שלשה לצירוף עשרה. וראה אריכות בענין זה בילקוט ביאורים. 

יד. טעם הדבר שהסתפק באופנים אלו, לפי שיש מקום לומר שדווקא תשעה שאכלו 
דגן יכולים להצטרף עם אחד שאכל ירק, כיון שהם נראים כעשרה, אבל שמונה שאכלו 
דגן ושנים ירק לא. ואם תאמר שאף באופן זה הם מצטרפים, עדיין יש להסתפק 
בשבעה שאכלו דגן ושלשה ירק, לפי שבשמונה שאכלו דגן ושנים ירק אין לשנים אלו 
שיעור זימון לעצמם, ולפיכך בטלים הם אל הרבים, אבל בשבעה שאכלו דגן ושלשה 
ירק, שיש לשלשה שיעור זימון לעצמם, היה מקום לומר שאין הם מצטרפים עם 
השבעה, ולפיכך הוצרך לשאול אף על כך. חודש האביב (ד"ס קמונס). 

טו. כן גורס הב"ח בדברי הגמרא לשיטת רש"י. וראה עוד בביאור ענין זה בהערה 
בסמוך. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [ערלין ג.], 3) [ע"ז 
9 ג) עיין מוס' פססיס 
קג: ד"ס כיון], ל) [קכּת 
לם: מ"ק כד: מעני יד:], 
ס) עיין תוס' פסחים 
קג: ר"ה כץון; 1) עיין 
בתוס'י ד"ה עד לקמן 
בעיב, !) רפהקין ה"ב, 
ל) שבועות דף כב;, 

ט) מז:, *) סה"ב. 

Ro - 


אוצר החכמר! 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' (6 שנס ססס 
(ודסי) תז"מ ונע רס"י 
גולק ווי: (3) שם כזית 
דגן וכדתניא רסנ"ג 
ומר עלס וסיסנ: 
(ג) רש"י ד"ס טנ גג 
סס"ד ופמ"כ מ"ס כונין 
דלעת ‏ מקניס = וכו' 
מקטנותו ולית לגכסי: 
(ל) ד"ה וסיסו = וכו' 
קסיס קונ9. | כ"ב נכפס 
קסיס גורס כגמר6 סקס 
ווי כ קמיכעיל (י קסיס 
מיפר על סל pפ‏ פותו 
וכים (נסהם 38'ר פ' 
5": (ס) ד"ה עד טיפכנ 
וכו' דעליס דלוס 5]: 
(1) תום' ד"ס ולית וכו' 
כלומל | קטן פוכס 
דמזמנין: | (]) בא"ד 
6מל כ' יוסי כמה זמנין 
6כלים : 


תורה אור השלם 


ברד כִּ תִחִבּקָה: 
[משלי ר, ח] 


— Ng 


הגהות וציונים 


ונג הערוך בוצין 
מקיני' ידיעי ע"ש (וכ"ה 
ברש"י לפנינו הגירסא 
הא') ומצאתי בתוס' 
סוכה נו ע"ב ד"ה בוצינא 
דגרסי בוצינא מקטפי' 
ידיע] (גליון): 3] תיבת 
ודאי הוא ר"ת וד' אכלו 
ירק (כ"מ). ויש גורסים 
וי דא וכ"ה בילקוט 
נבוה איש דבה" רש"ל 
ד"ה ואיהו: [ועיי לעיל 
כ"ה ע"ב פחות מג' כו' 
שלשה ארבעה כו' תשעה 
מהו כו' עשרה ודאי לא 
מיבעי לי. הריעב"ץ]: 
(גליון) ‏ עייץ | צל"ח 
בביאור ענין זה, ועיין גם 
לעיל ה ע"ב, גישיך נד 
ע"ב לשון "ודאי": 
ג] [לפמ"ש | מהרש"א 
בח"א אין זה בנוסת 
הגמ' אלא רש"י מפרש 
ע"פ סיפא דקרא ע"ש 
ועי' תוס' עירובין סה 
ע"א ד"ה בצר וכו' מ"ש 
בשם הירושלמי וע"ע תוי 
הק צם. עלב דיה 
משולש] (גליון): 
ל] בדפוסים | הקודמים 
ובע"י הגירסא | דלא 
מקבלי מרות ועיי"ש 
ברש"י שפירש שאין 
מכירין "רבנן" שום 
טובה שאדם עושה להם 
(ועיין רש"ש): ס] [גי 
תיבות ‏ הללור נראה 
דטעות הדפוס הוא] 
(גליון) וכן ליתא בכת"י 
שהרי הוכחת רבי אבא 
היא ממימרא דרי יוחנן 
ולא יתכן שיביא ר' יוחנן 
מדברי עצמו, אולם עיין 
בצל"ח וברכת ראש 
שמיישבים | גירסתינו: 
ו] הואיל ולא נהניתי 
(כ"ה ברש"י שבע"י): 
]] עיי מהרש"א ובגנזי 
יוסף כ' דר"ל פורח או 
יודע ווא"ו המחלקת 
הוא: ם] נוסף | ע"פ 


המהרש"א, וצ"ל 
ודלעולם, כ"ה 
במהרש"א: ‏ ע] העיר 
המהרש"א דבכל 


נוסחאות שלפנינו לא 
מייתי ברייתא "תניא 
כוותיה" אהא דישכים: 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


לאתויי קמן פורח, טפין מדקלקין כו ס 63 ככנכ טניס 6ו כפו, ומס 
סן קניס י"ג קניס ויוס 6סד: טללא. גג : (ג) מקניה. מקן סלו, מקטנופו: 


מה. 


ולית הלכתא ככל הני שמעתתא אלא כו הא קטן היודע. מסעע 
דקפי נמי 6רכי. יוסנן ונ נסירb‏ ססרי 6ין דרך סגמרb‏ 


בוצין. דנעת. ולית דגרקי מקטפיה. וקטף סול פכף ססילן, כלומר ססותר דכרי למורפיס וסבריית קסניל כמיס כלכרי כ' יותגן כ69 


מקעס קסום סוכ וכ מתוך סקכף (יכר לס יסיס עוכ: ואיהו סבר. 


רני זיר עסיס קוכל (ד) ועפסרט על 
קנ ם%כ על ססקס סכר דילמb‏ 
רוכל דמנכר טפיר כעינן דליכול דגן, 
וי כעי מיניס סקס 55 סיס מסיר: 
ינאי מלכא. ממנכי כית מסמונלי סיס, 
וסרג תכמי ישר סכפו נפסנו מן 
סלסוגס, כמסכת קילוטין (דף סו): 
סלסלה ותרוממך. סיפיס דקלק 
פכנלך כי תסנקגס: חיכי אבריך. 
! ונ נסניסי, 6ומר נכרך ססכל ינפי 
וביריו מסלו, כתעיס: שמעון בן שמח 
דעבד. טנילך עסוéיס‏ ילי סוכתס 
כסכיל כוק סד פקתס: לגרמיה הוא 
דעבד. 6ין לס מולס לו: עד שיאכל 
בזית דגן. ומכי 6כל כוית דגן מיסb‏ 
מפיק, 5ף על גכ דכזית דגן קיעורb‏ 
לרנן סו כדסמר כפרק מי קממו 
(דף כ:), מיסו כיון דמיסייב מדרככן 
מפוייכ כדכר קרינן כיס ומוליף ככיס 
ידי סוכתן. ו6"ת כקטן קסגיע לסיגוך 
ס כ ממר סכי, = סו 6פי' מדרכנן 
(ס מיסיינ, לעליס דלוס (ס) סול 
דכמי פסנוכיס. וכעל ס"ג פסק לוק 
ד6כלו 6ינסו כזית מו כניכס דכוותיס, 
6 לכלו וסכעו כ מפיק", ולי 
לפסר (סעמילס דס ינקי ומנכיו 
6 וקכעו ופקינסו סמעון כן 
סטס, ופע'ג דלגכמיס סו דעכד 
טעמ מסוס לנ 6כל כזית דגן 
ספ פכל כזית לגן סכי (מי: 
וכקנת 


לאתויי קטן פורח ולית הלכתא ככל הני 
שמעתתא אלא כי הא *דאמר רב נחמן 
*קטן היודע למי מברכין מזמנין עליו אביי 
+ ורבא הוו יתבי קמיה דרבה אמר להו רבה 
למי מברכין אמרי ליה לרחמנא ורחמנא 
היכא יתיב רבא אחוי לשמי טללא אביי נפק 
לברא אחוי כלפי שמיא אמר להו רבה 
תרווייכו רבנן הויתו היינו דאמרי אינשי 
בוצין בוצין מקטפיה ידיע: א"ר יהודה 
בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב 
<תשעה אכלו דגן ואחד אכל ירק מצטרפין 
א"ר זירא בעאי מיניה מרב יהודה שמנה מהו 
שבעה מהו :א"ל לא שנא ששה (6 ודאי" 
לא מיבעיא לי א"ל רבי ירמיה שפיר עבדת 
דלא איבעיא לך התם טעמא מאי משום 
דאיכא רובא הכא נמי איכא רובא ואיהו 
סבר %"רובא. דמנכר בעינן. ‏ נאי מלכא 
ומלכתא כריכו ריפתא בהדי הדדי ומדקטל 
להו לרבנן לא הוה ליה איניש לברוכי להו 
אמר לה לדביתהו מאן היב לן גברא 
דמברך לן אמרה ליה אשתבע לי דאי 
מייתינא לך גברא דלא מצערת ליה אשתבע 
לה איתיתיה לשמעון בן שטח אחוה 
אותביה בין דידיה לדידה אמר ליה חזית 
כמה יקרא עבדינא לך אמר ליה לאו את קא 
מוקרת לי אלא אורייתא היא דמוקרא לי 
דכתיב * סלסלה ותרוממך תכבדך כי 


תחבקנה אמר לה קא חזית דלא מקבל" מרות יהבו ליה כסא לברוכי אמר 
היכי אבריך ברוך שאכל ינאי וחביריו משלו שתייה לההוא כסא יהבו ליה 
כסא אחרינא ובריך א"ר אבא בריה דרב חייא בר אבא (א"ר יוחנן5) שמעון 
בן שטח " דעבר לגרמיה הוא דעבד* דהכי אמר ר' חייא בר אבא אר"י לעולם 
אינו מוציא את הרבים ידי חובתן עד שיאכל כזית דגן (6 מיתיבי רשב"ג אומר 
עלה והיסב עמהם חאפילו לא טבל עמהם אלא בציר ולא אכל עמהם אלא 
גרוגרת אחת מצטרף אצטרופי מצטרף אבל 'להוציא את הרבים ידי חובתן עד 
שיאכל כזית דגן איתמר נמי אמר רב חנא בר יהודה משמיה דרבא אפי' לא 


טבל 


סוס טעס וי"ל דקפי 6קטן פוכס כלומר קטן פוכפ (ו) מזמנין עליו סייו 


לוק סיולע 3מי מכרכין ותכווייסו 
בעינן | ונסירוסינו ‏ 5"ל דנ מייתי 
עונל קנ ורנ לענין 6זמוני 
ענייסו 66 לפרם מסו קטן סיודע 
לעי מברכין דמסתמb‏ 55 פוכסיס סוו 
ללס כן עסו כנותייסו פס יודעיס 
למי מכרכין ורבס נמי דענד סיט 
לסרפות טיע כסס ביס וסס קטניס 
ול מזמנין | ענײיסו. וומר ר"ת 
6 על פי דלית סנכת ככל סני 
סעעתתל מיסו סנכס כריכ"ל לפמר 
קטן עמש עוטין לופו סניף נעפלס 
וסכל דכעינן פוכת ויולע" סייגו דוק 
כקנשס ולית סנכת ככ סכל 
סמעתתb‏ 55 קbי‏ פֿריב'ע ודיקb‏ (מי 
טסרי מפסיק סגמר6 כינתייס כקותו 
מעסס [דכ' ניעזר"] דלעולס יסכיס 
6לס וני כוותיס 526 קקי 6סני 
סמעתס6 דכתר תנים כוופיס דיקכיס ל 
כגון פקעס ופכון וקנת ועניס ותקעס 
נרסין כעקלס וקניס מפדדיס וקטן 
פוכס 6ע"ג דסנל ברייתb‏ סכי לסתויי 
פורפ יעמידנס רב נסמן כפיגו יורט " 
למי מברכין וסיינו נמי כריב"ל דסמל 
לעיל קטן פין מזמנין עניו פי' מוטל 
נעריסס עד טידע למי מכרכין 936 
עוסין 6ותו סניף לעטלס פי' נברכת 
סמזון וס"ס נתפנס דס 59 פניג רכ 
נסמן לכי כעי יולע ופורס? כלפי' 
ס"מ ממון סקס 56ל לסניף מולס 
כריכ"ע דסניף (עטכס וס"ס (תפלס 
דקטן מלטרף ודיק נמי דפריך עלס 
ממעסס דר' פניעזר קסיס נתפנס 
כריכ"ל דמיירי ככסמ"ז ומיסו תימס 
דכנ"ר (פי 5) קפמר ענס דליב"ע 
סל סול דתימb‏ לכרכם סמזון 936 
לתפלס כ וסיס מומר כ"ת הפין 
סנכס כן לפי pמונק‏ על סגמרb‏ טננו 
דודסי ריב"ל נענין פפלס נמי קסמר 
מדפריך מטונד דר' פניעזר דמיירי 
כתפנס. = ױט | מפרפין קטן (תפעס 
לק סיס פומס כידו ולומר כ"ת 


למנסג סטות סו דכי סיכי ללמר לטו פכון גנל סו ס"כ 6טו מומט גככל סול ועוד ספ דק6מר קטן מכטכף סייגו 6פי' 693 מומם 
ועוד דנ סוינן כסוס לוכתל דמהני 535 כעוכד% דענור סקנס כסעונין כעליס כפרקי דכני פניעוזר (פ"ם) דקפמר כסלטס מעכרין פֿת 
סקנס כ' פניעזר ומר כעקלס וס נפמעטו מכיסין ספר קורס ועוטין עגולס וכו' ולין מזכיר קס טיס סקטן פומז סק"ת וסתס (מי 
כ ק6מר 606 ספר תוכס סעסוי כגליון 6כל מומטין סלו 55 ומיסו ק5מר בילופנמי" "ר יוסי (ז) זמנין 6כלית עס כ' סלפת5 636 ועס כ' 
מנינל כר סכסי סניכי ו מזמנין ענופי עד קסנלמי סתי סעכות ומקס מסמע דלסכטרף לזמון 55 ענדין עונד עד טיני סתי טערות 
ס (ספ(ס עכדי" ומפוך ירוטלמי זס פי' ר"י דפין עוטין קטן קניף לעטרס 69 (תפנס ונb‏ לרכת סמזון וגס סיס סומר כ"י פגס רכינו פס 
ענמו 6 סיס נוסג כעטות כן לעסות קטן סניף נעפכס ונ עסס מעסס וסנכך 6פי' סומם כידו 69 מסני כדפירסנו כיון דכ 6פסגי קטן 
לכלו גס תועט כידו 55 פתסני ומיסו קטן פוכת? ויודע למי מכרכין מסמע קמנרכין עניו גס כקלסס* ככרייםפ וליכס מפן דפפיג חס נפון 
רכינו ספוסק מסקנס דמנתb‏ פין עוסין קטן סניף לעסלס מזמון ונתפכס ונסנסס עד סיכי סתי שערות כעוכדף דכ' יוסי כרכי תנפת 
כירוסלמי וס דסמכינן כירוסלמי קטן וס"ת עוטין 6ותו סניף 6ופר כ"י דגרם סתס קטן נס"ת כלומר סניף לקריפת סתוכס ק6מכ 
ודוק סתס כדליתb‏ כמגינס (פיג דף כג.) דקטן עולס למנין טנעס דק6מר סכל עולין נמנין םכעס 5פי' קטן 6פי' פטס פי כ סוס משוס 
ככוד כבוכש פנ נספכ דכריס כ ופי" פס פטכתן כקוס לולת דקטן [ומומע מכטרף] 6פי' (תפנס סייו לוק סעעוי כגליון בנ מומטין 
סלנו כ ולפי' ר"ת מומם 6ינו מועיל כלל כיד קטן 6כל קטן לסוד סוי סניף 6כל תרי ( כדקסמר גכי עונל דר' פניעזר ור"ת פי' לססיb‏ 
דירוסלמי דרכי יוסי כר' תלפת דוק כסלסס מייכי: | אבי" ורנא הו יתבי וכו. וס פלמר סיכי למי 6 סוו קטניס פולמיס 
מסי ככות סוס כסו קpסניטו‏ כנפי מענס 596 5ריך כומר דסי כו ל6זמוני עלייסו ק5 מנסי לסו כי סיו קטניס טול 6565 נסומינסו 
ק עניד קסיס נסס כינס: | תשע{ה שאכלו דגן ואחד ירק מצטרפין. וסכי סנכת קסד עלכג ירק לו טס כוס ין מפטרף 
וספילו נכרך ספכננו יכולין כומר ססלי ספיס כל 6כיפס" ויק ערוליס לור דסייגו דוק ממון עקלס מכנ נסנטס כ מנטכפי דסכי 
לעיל" נמי מסמרינן טפי בכיכוף סנס מעסרס ומיסו כיכוסנמי" תני טניס לככו פת ותל ירק מזמנין וכן פסק כ"י כתוספתו וסטר 
מקופי מפרם דסין סנכס כפותס כרייתb‏ דילוסנמי מל שסרי מסיק עלס סתס מתני" כרנן שמעון כן גמניקנ כלומר ורכנן פניגי דנ 
מלטרפי ולין סלכס כימיד ועוד ד"כ קטס דכני יומגן מדכ' יוסן לסכ מ"ר יומגן דנעונס לינו מוליf‏ עד טיסכל כזית לגן סb‏ 
מנטרף טפיר 5פי' כ טעס 506 סתיס כעוכדל דר"ם כן סטס וכירוסלמי" ק6"ר יוסנן לולס 6ין מזמנין עד טיכנ כזית ומסמע 6פי' 
מלטרף" 5 ס"מ כפן נעסכס וכירוסלמי 6יירי כזמון קנטס ונסטניס נעסרה 6פי' 656 קניס ונטס קספו מנטכפין וקתיס ככלל 
עך שיאכל כזית דגן. ? מסמע פס 5כל כזית דגן פיכוכ לסוניל פף 6פריס ססכפו על הטוע 
ופימס וסכי כזים 6ינו סייב 696 מדכככן וסיכי פתי דרנן ופטר דפוריית? דס 6מרינן פרק מי סמתו (די כ:) סכל מפרס למי pקתו‏ 
וככיו מנרכיס כו ול מני נקוקומי [ס] דסכו (קטן פיכול לסוי פכיו 696 כדסכל מביו כוית דתי קטן דככגן שסגיע (פינוך 
ופטר סניו סמינו פייכ 556 מלכננן סb‏ פס 6כל סניו כדי טניעס פינו יכול נסטכו ופכק"י דממויב דכגנן מסויכ קכיין כיס 936 


לכיעס ול קפדינן 655 רוב דמינכר: 


קטן 


עין משפט 
נר מצוה 


נ א פיי" פ"ס מסנכוp‏ 
כרכות הנכס 1 קמג עפין 
כו טוס"ע פו"ם סי קנט 
סעיף לן 

נא ב גד המי" pססנ'ית‏ 
וסמג סס עוס"ע סו"ס 

סי" קז סעיף כ: 
ב ו עוס"ע קס סעיף ל: 


רב נסים גאון 


ינאי מלכא כריך ריפתא 

ולא הוה ליה 
איניש דמבריך ליה 
אמרה ליה דביתהו 
השתא דקטלת לכולהו 
רבנן מאן מבוך לך. 
איתא מיפרשי ומיבררא 
במס' קדושין בפ' האומר 
לחברו (דף סו) שנתגלגלה 
(ותעה) [הרעה] | ע"י 
אלעזר בן פועירה וע"י 
יהודה בן גדידיה ויהרגו 
כל חכמי ישראל והיה 
העולם משתומם עד שבא 
שמעון בן שטח והחזיר 
את התורה ליושנה ובמסי 
סוטה בפ' עגלה ערופה 
(ד' מז) אמרי" כד קטל 
עאי | מלכא | לרבנן 
אטמינהו אחתיי לשמעון 
בן שטח ואיתא נמי בפ' 
כל ישראל יש להם חלק 
(דף קז) ובתלמוד א"י 
דהאי פירקא אמרי' שי 
נזירים עלו בימי שמעון בן 
שטח ק"נ מהן מצאו להן 
פתח וק"נ לא מצאו להן 
פתח שלח שמעון בן 
שטח לגבי ינאי מלכא 
אמר ליה אית הכא שלש 
מאות נזירין ואינון בעיין 
תשע מאה קורבנין הב לי 
פלגא מן דידך ואנא יהיב 
פלגא מן דידי שלח ליה 
ת"נ אזל לישנא בישא 
ואמר ליה דלא יהב ליה 
מן דיליה כלום שמע ינאי 
מלכא וכעס דחיל שמעון 
בן שטח וערק בתר יומין 
סלקין בני נשי רברבין מן 
מלכותיה דפרס לגבי ינאי 
מלכא מדאכלין אמרין 
נהירין אנן דהוה הכא [חד 
גבר סב וכו'] ועיקרה 
דמילתא בבראשית דרי 
הושעיא בפרשת וירא 
יעקב כי יש שבר במצרים 
דקשיא הא אדאית בגמ' 
דידן כי אפשר שתכף זה 
המעשה וזה הכעס שנפל 
בלבו של ינאי המלך על 
רי שמעון בן שטח אירע 
זה המעשה הנזכר וזהו 
שנאמר בו נזרקה בו 
מינות ויהרגו כל חכמי 
ישראל וכשראה שמעון 
בן שטח חשש שמא 
יתאנה עליו ויענישנו על 


ב 
גליון הש"ס 


בטי 35 620 פו'. 
כנס"ג סגי' ורבא בר 
רב חנן לו: רשיי דיה 
עד שיאכל כו' ההוא 
אפ" מדרבנן כו. 
וק"? 60 6מרי" םס דס 
נסיס בכרכם סמזון דרנן 
6ין ‏ יכלת סוניל 
לפחכיס. ו5"ע: 


ליקוטי רש"י 


רובא דמינכר. לונ 
סנרפס (עיניס. [ע"ז לז: 
ועיי חולין כט. ד"ה רוב 
הנראה לעינים. כלומר רוב 
גמור שהוא ניכר]. 
סלסלה. ספקס סיה 
סוזר ענים נלקלק כה כמו 
כבופֿר על סנקנות (ירמיס 
ו) סמחכ וסולך ככלס 
ומסיכ ידו (נקp‏ 5ם 
סעוננות וכנפון מכמיס 
מסלסל בסעכו [משלי ד, 
חן. | ספום | וספך 
במטמוניס םל תולס וריה 
כו:ן. לגרמיה, יפיל סוס 
נלנר ולין סלכס כמומו 
[שבת לח:]. 


י] עיי מהרש"א ובהערות שם, ועיין מל"ה ובהגהות מהר"נ אדלר גרס ביודע: כ] בדפו"י הגיי או פורח וכ"ה במהרש"א, ועיי"ש: (] תיבות "הא לתפלה עבדי" מיותר (הגהות מהר"נ אדלר) ועיין מל"ה שמיישב גירסתנו: 5] ר"ל 


משום דמייתי התם הא דאמר ר' יוסי בתר האי דעושין אותו סניף לי" ועיין רש"א מש"כ בסה"ד (רש"ש) ועיין מל"ה בסה"ד שחולק על דבריהם עיי"ש: 
שכתב ולא ידעתי כוונתו והנכון כמו שהוא לפנינו בתוס' וסתמו דבריהם ולא ביארו אי תרוייהו בעינן או בחד סגי וסמכו אמ"ש לעיל): 
צבור לא הוו אמרי דקטן עולה למנין, ועיין בנמוקי הגרי"ב על המהרש"א שמקשה עליו, ועיין רש"ש: פ] צ"ל ואפילו ברוך שאכלנו (רש"ש): 


ק] בתוס' ר"פ נוסף בשלשה לזימון: 
5] צ'יל להצטרף (גליון): 


ג] [קטן פורח כפי' ר"ת ויודע כצ"ל] (גליון) כ"ה במהרש"א (ועי' גנזי יוסף 
ע] עיין מהרש"א שמבאר דאי לא הוה משום כבוד 
ק] תוסי זה עם תוס' לקמן מט ע"ב ד"ה רבי מאיר 


ופסחים מט ע"ב ד"ה ואכלת משלימין זה לזה (הגהות הרר"א מגרידץ): ל] ע"פ המהרש"א: ש] וכן העתיקו בתלמידי רבינו יונה ועיין רש"ש, יד דוד: פ] בדפו"ר "עליה" דאבוה והגיה הב"ח "דעליה" כלפנינו: 


שלשה שאכלו 


דגן והשאר ירק, מה הוא הטעם שמצטרפים הם יחדיו לזימון עשרה, 
משום דְאִיפָא רוּבָּא - מאחר שיש רוב מתוך העשרה שאכלו דגן, 
ואם כן הַכָא נָמִי אֵיכָּא רוּפָּא - אף כאן, לענין ששה שאכלו דגן 
וארבעה ירק, יש רוב מתוך העשרה שאכלו דגן, ולפיכך פשוט הדבר 
שהם מצטרפים יחדיו לזימון עשרה. 


מח. [ב] 


מבארת הגמרא, וְאִיהו מָבָר - ואילו הוא, רבי זירא, שהצטער על 
כך שלא שאל דין זה מרב יהודה, סבר שאולי אין די בששה שאכלו 
דגן מתוך עשרה, שהרי יתכן לומר דִרוּבָּא דְמִינְכָר בַּעִינֵן - שצריך 
שיהא רוב הניכר, דהיינו רוב של שני שליש", וששה מתוך עשרה 
אונם :הו הניכר". 


* 


הגמרא מביאה מעשה בענין צירוף לזימון ללא אכילת פת: 
ינַאי מַלְפָּא - ינאי המלך", וּמַלְכְּתָא - והמלכה, כְּרִיכוּ רִיפְתָּא 
בּחדי הַדְדִּי - אכלו סעודת פת ביח%'", והוצרכו לברך בהכת המזון. 
וּמִדְקטַל לְהוּ ?רבנן - ומאחר וינאי המלך הרג את כל החכמים, לא 
הָוִה ליה אִינִיש לְבְרוּכִי להוּ - לא היה לו אדם שיברך להם ויוציא 
אותם ידי חובתםי. אָמַר ?ה לדְבִיתהוּ - אמר ינאי לאשתו, מאן 
יהיב ?ן גַּבְרָא דמְבָרֵףּ ?ן - מי יתן לנו אדם שיברך לנו. אָמָרָה 
ליה - אמרה לו אשתו, אַשְׁתּבַע לי דְּאִי מויתינא ?ך גִבְרָא דְּלא 
מִצַעַרת ליה - השבע לי שאם אביא לך אחד מן החכמים לא תצער 


טז. תלטידי רבינו יתה (ליס 030: 

יז. כך הוא פירוש דברי הגמרא לפי שיטת רש"י (ד"ס ופֿיסו), שפירש כוונת הגמרא 
באומרה 'ואיהו סבר', שבאה לבאר מדוע נסתפק רבי זירא בדין ששה שאכלו דגן 
וארבעה ירק, ונצטער על שלא שאל כן מרב יהודה, ומדוע לא פשט את ספקו כדברי 
רבי ירמיה, הסובר שיש לדמות דין ששה שאכלו דגן לדין שבעה ושמונה ותשעה. וכתב 
בהגהות הב"ח (פות 5' ופות ד'), שמדברי רש"י מוכח שהיה גורס בגמרא 'ששה ויי לא 
קמבעיא לי', כלומר, שהיה מצטער על כך שלא שאל על אופן זה, שהרי לפי הגירסא 
שלפנינו 'ששה ודאי לא קמבעיא לי מבואר שלא הסתפק בענין זה, אלא פשוט היה 
לו הדבר שאם ששה אכלו דגן וארבעה ירק אין הם מצטרפים לזימון של עשרה, ומן 
הטעם המבואר בגמרא שצריך רוב הניכר. וכן מבואר בירושלמי (ס"כ), ובבראשית רבה 
(פרטס 65), שהיה רבי זירא מצטער על כך שלא שאל זאת [אמנם שם כתוב שהוא שאל 
אף לגבי ששה שאכלו דגן וארבעה ירק, ופשט לו שמצטרפים, ונצטער על כך שלא 
שאל לענין חמשה שאכלו דגן וחמשה ירק]. וראה עוד בצל"ח (ד"ס פטס), שהביא בשם 
זקנו רבי העשיל שיש לגרוס 'ודאי', כמו הגירסא שלפנינו, אך אין הכוונה כפשוטו, 
אלא תיבה זו היא עוטריקון' של התיבות 'וד' אכלו ירק', כלומר, שכוונת רבי זירא 
היא, שלגבי ששה שאכלו דגן וארבעה ירק לא שאל מרב יהודה מה הדין בזה. ילדרריו 
אף לגירסא זו ניתן לפרש שרבי זירא הצטער על כך שלא שאל זאת מרב יהודה. 
הטור (פו"ס סי קמ) פוסק, שאם ששה אכלו דגן וארבעה ירק אין הם מצטרפים לזימון 
עשרה, לפי שצריך רוב הניכר. וכן היא דעת כל הפוסקים. ובבית יוסף תמה על כך, 
שהרי לפי שיטת רש"י כאן מתבאר שרבי זירא הסתפק בענין זה, ואילו לרבי ירמיה 
פשוט היה שמועיל צירוף אף באופן זה, ומדוע אם כן הניחו הפוסקים את פשיטותו 
של רבי ירמיה מפני ספיקו של רבי זירא. וכתב, שבהכרח צריך לומר שהפוסקים אינם 
מפרשים את דברי הגמרא כרש"י, אלא כפי פשטות הגירסא שיש בזה מחלוקת בין רבי 
זירא לרבי ירמיה, שרבי זירא פשוט היה לו שאינם מצטרפים, משום שצריך רוב הניכר, 
ואילו רבי ירמיה היה פשוט לו להיפך, שאין לחלק בין ששה לשבעה. ובמחלוקת זו 
נקטו הפוסקים כשיטת רבי זירא [ולפי זה אין לשנות הגירסא שלפנינו, אלא יש לגרוס 
'ששה ודאי לא קמיבעיא לי']. אמנם כתב שמצא שיטת יחיד כרש"י, והיא שיטת האור 
זרוע (ס"5 סי' ק5ו), המובאת בדברי האגור (סי" כמפ), הפוסק שאפילו אם ששה אכלו דגן 
וארבעה ירק הרי הם מצטרפים לזימון עשרה. וכתב, שנראה שהוא פירש כרש"י, ולכן 
פסק כפשיטותו של רבי ירמיה ולא כספקו של רבי זירא. אמנם לענין הלכה נקט שאין 
חוששים לשיטה זו, כיון שהיא דעת יחיד נגד כל הפוסקים [ואף שלפי גירסת המדרש 
רבה, שהובאה לעיל בתחילת ההערה, מודים כל האמוראים בדין זה, מכל מקום גירסת 
הגמרא שלנו אינה כן]. ובצל"ח (ד"ס וענ) תמה על דבריו, שהרי מתבאר מסוגייתנו שאף 
רש"י סובר כהאור זרוע, ואם כן שוב אין זו דעת יחיד. וראה שם מה שביאר בזה. 
יח. ממלכי בית חשמונאי היה, והרג את חכמי ישראל שבאו לפוסלו מן הכהונה, 
וכמבואר במסכת קידושין (ס.). רש"י (ד"ס ינסי). 

יט. מדברי התוספות (ד"ס פעעס) מתבאר שהיו בסעודה זו לפחות עשרה אנשים, אלא 
שלא נזכרו כאן במפורש [וכן משמע מלשון הגמרא להלן בסמוך 'ברוך שאכל ינאי 
וחביריו משלו]. אמנם בחידושי רע"א (ד"ס נס") כתב להוכיח ממעשה זה שאשה 
מצטרפת לזימון, שכן ממה שנקטה הגמרא 'נאי מלכא ומלכתא כריכו ריפתא בהדי 
הדדי' משמע שלא היו עמהם אנשים נוספים, אלא רק רבי שמעון בן שטח שהצטרף 
עמהם, כמבואר בדברי הגמרא להלן בסמוך. 

ב. בצל"ח (ד"ס ומדקט?) תמה, כיצד יתכן הדבר שינאי שהיה מלך וכהן גדול לא ידע 
לברך ברכת המזון, וכן שבכל אוכלי שולחנו לא היה מי שיודע לברך. וראה שם מה 


פרק שביעי 


ברכות 


אותויי. אֶשֶתּבַע ?ה - נשבע לה על כך, אִיִיתִיתִיהּ 7שׁמעוֹן בֶּן 
שטח אַחוּקָ - הביאה לו את רבי שמעון בן שטח אחיה, שכן היא 
החביאתו בשעה שהרג ינאי את החכמיםיי. 


אוֹתְבִיהּ בין דידיה לְדִידְחּ - הושיב ינאי המלך את רבי שמעון 
בן שטח בינו לבין אשתו. אָמַר ליה - אמר לו ינאי, חֲזִית כַּמָה 
יקֶרְא עִבְדִנָא ?ף - ראה כמה כבוד עושה אני לך. אָמַר ליה - 
אמר לו רבי שמעון בן שטח, ?או אַתּ קא מוקרת לי - לא אתה 
הוא המכבד אותי, אֶלָא אורייתא היא דְמוקְרְא לי - אלא התורה 
שלמדתי היא זו שמכבדת אותי, חִּכָתִיב - שכך כתוב בספר משלי 
(ד ק) 'סלסלה וּתַרומִמֶך, תִּכַבְּדֶ כִּי תִחִבְּקְנָה'יי. דהיינו, שהתורה 
מרוממת ומכבדת את האדם העוסק בה". אָמַר ?ה ינאי המלך 


יהַבוּ ליה כָּסָא לבְרוּכֵי - נתנו לו לרבי שמעון בן שטח כוס של 
יין לברך עליו ברכת המזון, כדי להוציאם ידי חובתם. אֶמַר להם, 
הַיכִי אַבְּרִיךף - כיצד יכול אני לברך עמכם, והרי לא אכלתי מאומה 
ולא נהניתי, ואילו בנוסח הברכה נאמר 'ברוך שאכלנו משלו', וכי אומר 
ברו שְׁאֲכֵל ונאי וַחֲבִיריו משַלו'. שָתייה להַהוּא כְָּא - ולפיכך 
שתה לאותו כוס יין שנתנו לו, כדי שייחשב כמשתתף בסעודתם, ולאחר 
מכן יְהֲבּוּ ליה כַּסָא אַחֲרִינָא וּבְּרִיךף - נתנו לו כוס אחרת לברכת 
המזון, ופהך עללהב'. 


שביאר בזה. ובעץ יוסף (ל"ס 6) כתב, שלא היה ינאי צריך לאדם שיברך עבורו, אלא 
לאדם גדול וצדיק שיברך אותו, את ברכת האורח 'יהי רצון שלא יבוש בעל הבית בעולם 
הזה' וכו', כמבואר בדברי הגמרא לעיל (מו.). וראה תירוצים נוספים בילקוט ביאורים. 
כא. כלומר, שלא די בכך שימנע מלהורגו, אלא אף לא יצערו כלל. שפתי חכמים 
(ד"ס פסתנע). 

בב. כמבואר במסכת סוטה (מז.). 

בג. כן היא הגירסא לפנינו בגמרא. אמנם בירושלמי (ס"כ) ובמדרש רבה (נרפקית 5) 
מבואר, שלא אמר רבי שמעון בן שטח את הפסוק במשלי 'סלסלה ותרוממך תכבדך 
כי תחבקנה', אלא אמר לו מימרא מספר בן סירא 'סלסלה ותרוממך ובין נגידים תושיבך' 
[שכן שם מבואר שהתיישב רבי שמעון בן שטח מעצמו בין המלך למלכה, ושאלו ינאי 
למה עשה כן, והשיב לו במימרא זו שבה נאמר בין נגידים תושיבך']. וכן גרסו 
התוספות (נ"ק 35: ד"ס מפונם). וכתב המהרש"א (פ" ד"ס סנסלס), שמדברי רש"י (ד"ס 
סלס(ס) מבואר שהיתה הגירסא לפניו 'דכתיב סלסלה ותרוממך', ללא המשך הפסוק, 
ולפיכך הוסיף 'סיפיה דקרא תכבדך כי תחבקנה'. דהיינו, שבא לפרש שלא הביא רבי 
שמעון בן שטח את המימרא מספר בן סירא, אלא את הפסוק שבספר משלי. 

בד. ביאור הפסוק כך הוא, 'סלסלה', הוי מחפש וחוזר לדקדק תמיד בדברי התורה, 
ועל ידי כך היא 'תרוממך', וכמו כן התורה 'תכבדך', ואימתי, 'כי תחבקנה', כאשר 
תחבק אותה ותדבק בה תמיד. על פי רש"י ומצודת דוד (פעני ל ס). 

כה. בעין יעקב הגירסא היא 'קא חזית דלא מקבלי מרות', והובא בפירוש רש"י שם 
(ד"ס 6מכ) דיבור שאינו ברש"י שלפנינו 'אמר לה למלכתא, חזי דלא מקבלי מרותא, 
שאין מכירין רבנן שום טובה שאדם עושה להם'. וכתב הרש"ש (ד"ס פ"6, שכוונתו 
היתה להצדיק בכך את מעשיו, שהרג את כל החכמים. 

בו. הקשה הרשב"א (ד"ס יסנו), כיצד רשאי היה רבי שמעון בן שטח להצטרף עמהם 
לזימון, הרי כשבא לשם כבר סיימו ינאי המלך וחבריו את סעודתם, שהרי חיפשו אדם 
שיברך להם, וכבר נתנו לו כוס של ברכה, ושנינו לעיל (מ), לגבי המעשה של רב 
ושמואל שסיימו סעודתם ובא רב שימי בר חייא להצטרף עמם, שאי אפשר לאדם 
נוסף להצטרף אלא באופן שעדיין לא סיימו הראשונים את סעודתם לגמרי, אך אם 
כבר סיימו לגמרי אין מועיל בזה צירוף. והביא בשם התוספות [כן הוא בתוספות 
הרא"ש (ד"ס יסכו)ן, שתירצו שינאי עדיין לא סיים את סעודתו, אלא באמצע הסעודה 
כבר דאג לחפש חכם שיברך עבורם בסוף הסעודה. אך כתב על כך הרשב"א שאין 
תירוץ זה נהיר [יתכן שהוקשה לו, שמכל מקום בשעה שהביאו לו כוס לברך כבר 
הסיחו דעתם מלאכול עוד, וכפי שהזכיר הרשב"א בקושייתו]. ועל כן כתב שצריך לומר 
שאף בזה עשה רבי שמעון בן שטח לדעת עצמו, ואין חבריו מודים לו, וכמבואר 
בדברי הגמרא להלן בסמוך. וכן כתבו התוספות במסכת פסחים (קג: ד"ס כיון). אמנם 
באור זרוע (ת" סי ק5ד) כתב, שאין אומרים דין זה [שאי אפשר להצטרף אחר שסיימו 
הסעודה] אלא באופן שצריכים הם לצירופו, וכגון במעשה של רב ושמואל שם, שאכלו 
שניהם לבדם ולא היה להם חיוב זימון, ורק כאשר נצטרף עמהם רב שימי בר חייא 
חל עליהם חיוב זימון בשלשה, ובאופן כזה אין מועיל לצרף השלישי אם בא לאחר 
שסיימו השנים סעודתם, אבל כאן במעשה של ינאי המלך היה להם די אנשים לזמן 
לעצמם, ולא הוצרכו לרבי שמעון בן שטח אלא כדי שיוציאם בברכתו, ובאופן כזה 
יכול הוא להצטרף עמהם אף לאחר שסיימו סעודתם [וכעין זה כתב הצל"ח (ל"ס יסכו)]. 
כז. מעשה זה שארע עם רבי שמעון בן שטח וינאי המלך נזכר גם בירושלמי (ס":), 
בשינויים רבים [וכעין זה בבראשית רבה (פלקס 65 לות ג), ובקהלת רבה (פכקס 1 6ות י6)]. 
ומסופר שם שבזמן רבי שמעון בן שטח עלו שלש מאות נזירים מחוץ לארץ, והוצרכו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


)> [עככין ג.], 3) [ע"ז 
5 ג) עיין פוס' פססיס 
קג: ד"ס כיון], ד) [שנת 
:מ"ק כד: פעני' יד:], 
ס) עיין תוס' פסחים 
קנ דיה כיון, 1) ענין 
בתוס' ד"ה עד לקמן 
בע"ב, !) דפרקין ה"ב, 
ק) שבועות דף כב;, 
מ) מז:, *) סהייב: 


iri 
הגהות הב"ח‎ 


(5) גמ' 5 שגל סקס 
(ודשי) תו"מ ונ' רם"י 
גולק ווי: (3) שם כוית 
לגן וכדתניא רסנ'ג 
פומר ‏ עלס | וסיסכ: 
(ג) רש"י ד"ס טנ גג 
סק"ד ופח"כ מ"ס כופין 
לנעת ‏ מקניס וכו' 
מקטנותו ולית לגכסי: 
(ל) ד"ה ושיסו = וכו" 
קסיס קוכל. | ג"כ (נרפס 
סיס גורק נגמר סקס 
ווי 6 קמיכעיל לי קסיס 
מינר על ענ עפ ותו 
וכ" נסדיb‏ כנ"ר פ' 
5": (ס) ד"ה עד מיפכל 
וכו' דעליס קלוס ]: 
(ו) תוס' ד"ס ולית וכו" 
כנומר ‏ קטן פוכס 
דמזמנין: ‏ (ז) בא'ד 


פמר ר' יוסי ממה ומנין 
פכלית: 


תורה אור השלם 


הְכַבַּר כִּי הְחַבְּקָנָה: 


[משלי ד, ח] 


הגהות וציונים 


] [גיי הערוך בוצין 
מקיני" ידיעי ע"ש (וכ"ה 
ברש"י לפנינו הגירסא 
הא') ומצאתי בתוס' 
סוכה נו ע"ב ד"ה בוצינא 
דגרסי בוצינא מקטפיי 
ידיע] (גליון): 3] תיבת 
ודאי הוא ר"ת וד' אכלו 
ירק (כ"מ). ויש גורסים 
וי דא וכ"ה בילקוט 
ובזה א"ש דברי רשיי 
ד"ה ואיהו: [ועיי לעיל 
כ"ה ע"ב פחות מג' כו 
שלשה ארבעה כו' תשעה 
מהו כו' עשרה ודאי לא 
מיבעי לי. הריעב"ץ]: 
(נליוף עיץ | צל'ה 
בביאור ענין זה, ועיין גם 
לעיל ה ע"ב, גיטין נד 
"ודאי": 
מהרש"א 
בח"א אין זה בנוסח 
הגמ' אלא רש"י מפרש 
ע"פ סיפא דקרא ע"ש 
וע" תוס' עירובין סה 
ע"א ד"ה בצר וכו' מ"ש 
בשם הירושלמי וע"ע תוי 


ב"ק צב ע0ם ד"ה 
משולש] (גליון): 
ל] בדפוסים | הקודמים 
ובע'"י הגירסא דלא 


מקבלי מרות ועיי"ש 
ברש"י שפירש שאין 
מכירין ‏ "רבנן" | שום 
טובה שאדם עושה להם 
(ועיין רש"ש): ס] [ג' 
תיבות | הללו נראה 
דטעות הדפוס הוא] 
(גליון) וכן ליתא בכת"י 
שהרי הוכחת רבי אבא 
היא ממימרא דר' יוחנן 
ולא יתכן שיביא רי יוחנן 
מדברי עצמו, אולם עיין 
בצל"חי |ופרלת - ראש 
שמיישבים | גירסתינו: 
ו] הואיל ולא נהניתי 
(כ"ה ברש"י שבע"י): 
ז] עי' מהרש"א ובגנזי 
יוסף כ' דר"ל פורח או 
יודע ווא"ו המחלקת 


הוא: פ] נוסף | ע"פ 
המהרש"א, וצ"ל 
ודלעולם, כ"ה 
במהרש"א: ‏ ט] העיר 
המהרש"א דבכל 
נוסחאות | שלפנינו לא 
אהח :19/06/2018‏ "תניא 


כוותיה" אהא דישכים: 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


לאתויי קטן פורח. ספין מלקלקין כו 6ס 63 ככנכ סניס סו כפו, ומס 
סן קניס יג שניס ויוס פסד: טללא. גג : (ג) מקניה, מקן שלו, מקטנופו: 


מח. 


ולית הלכתא ככל הני שמעתתא אלא כי הא קטן היודע. מסמע 
= דקסי נמי 6רכי. יומנן ונ נסיר ססרי 6ין דרך סגמרb‏ 


בוצין. דלעת. ולית דגכסי מקטפיה, וקטף סו עלף סליפן, כנומר ססותר דכרי פמוכקיס וסכריית) קסכי) כסיס כלככי כ' יופנן 693 


מסעס קסופ פונט ויו מפוך סקכף ניכל 5ס יסיס טונ: ואיחו סבר. 


לכי זיר ססיס קוכל (ד) ומתסלט על 
סנ ענ ענ ססקס סכר לינמb‏ 
רוכל דמנכר ספיר בעינן דניכול דגן, 
ופי כעי מיניס סקס כ סיס מסיר: 
ינאי מלכא. עמלכי כית סמונפי סיס, 
וסרג סכמי יסכנ סנקו נפסנו מן 
סכסונס, כמסכת קילוטין (דף סו.): 
סלסלה ותרוממך. סיפיס דקכס 
פלנלך כי סמנקנס: היכי אבריך. 
ל וכל נסניתי, ומר נכרך סכל ינקי 
וסניליו מספו, בתנניס: שמעון בן שמח 
דעבד. סכירך כסוני)ס ידי סוכתס 
כסכיל כום מל שספס: לגרמיה הוא 
דעבד. 6ין ללס מולס כו: עד שיאכל 
כזית דגן. ומכי כל כוית דגן מיסb‏ 
מפיק, 6ף על גכ דכזית דגן סיעורס 
לרננן סו כדסמר כפרק מי סמתו 


(דף כ:), מיסו כיון דמיסייב מלרכן | 


מסוייכ בדכר קרינן כיס ומוכי רכיס 
ידי סוכסן. ו"ת כקטן ססגיע למייוך 
ספ כ פמר סכי, = ססוb‏ פפי' מדככנן 
לס מיסייב, דעליס דלנוס (ס) סוb‏ 
דרמי (סנוכיס. וכעל ס"ג פסק לוק 
לכלו 6ינסו כזית ו ככי5ס דכוותיס, 
6 פכנו וקכעו כ מפיק", לי 
ססר נסעמילס דס ינלי וסככיו 
כו וסכעו ולפקינסו | קמעון כן 
סטס, וקע"ג דנגרמיס סו דעכד 
טעמל מסוס דנ 6כל כזית דגן 
הס פכל כית לגן | סכי (מי: 
וכסכק 


- 


לאתויי קטן פורח ולית הלכתא ככל הני 
שמעתתא אלא כי הא *דאמר רב נחמן 
*קטן היודע למי מברכין מזמנין עליו אבי 
* ורבא הוו יתבי קמיה דרבה אמר להו רבה 
למי מברכין אמרי ליה לרחמנא ורחמנא 
היכא יתיב רבא אחוי לשמי טללא אביי נפק 
לברא אחוי כלפי שמיא אמר להו רבה 
תרווייכו רבנן הותו הינו דאמרי אנשי 
בוצין בוצין מקטפיה ידיע: א"ר יהודה 
בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב 
*תשעה אכלו דגן ואחד אכל ירק מצטרפין 
א"ר זירא בעאי מיניה מרב יהודה שמנה מהו 
שבעה מהו *א"ל לא שנא ששה (6 ודאי" 
לא מיבעיא לי א"ל רבי ירמיה שפיר עבדת 
דלא איבעיא לך התם טעמא מאי משום 
דאיכא רובא הכא נמי איכא רובא ואיהו 
סבר ?ירובא המנכר בעין. ינאי מלכא 
ומלכתא כריכו ריפתא בהדי הדדי ומדקטל 
להו לרבנן לא הוה ליה איניש לברוכי להו 
אמר לה לדביתהו מאן יהיב לן גברא 
ידמברך לן אמרה ליה אשתבע לי דאי 
מייתינא לך גברא דלא מצערת ליה אשתבע 
לה איתיתיה לשמעון בן שטח אחוה 
אותביה בין דידיה לדידה אמר ליה חזית 
כמה יקרא עבדינא לך אמר ליה לאו את קא 
מוקרת לי אלא אורייתא היא דמוקרא לי 
דכתיב * סלסלה ותרוממך תכבדך כי 


תחבקנה9 אמר לה קא חזית דלא מקבלט מרות יהבו ליה כסא לברוכי אמר 
היכי אבריך ברוך שאכל ינאי וחביריו משלו שתייה לההוא כסא יהבו ליה 


.כסא אחרינא ובריך א"ר אבא בריה דרב חייא בר אבא (א"ר יוחנן=) שמעון 


בן שטח ‏ דעבד לגרמיה הוא דעבד= דהכי אמר ר' חייא בר אבא אר"י לעולם 
אינו מוציא את הרבים ידי חובתן עד שיאכל כזית דגן (₪ מיתיבי רשב"ג אומר 
עלה והיסב עמהם "אפילו לא טבל עמהם אלא בציר ולא אכל עמהם אלא 
גרוגרת אחת מצטרף אצטרופי מצטרף אבל ילהוציא את הרבים ידי חובתן עד 
שיאכל כזית דגן איתמר נמי אמר רב חנא בר יהודה משמיה דרבא אפי לא 


טבל 


סוס טעס וי"ל לקי 6קטן פוכם כלומר קטן פורפ (ו) מזמנין עניו סיינו 


לוק סיודע כמי מכרכין וסכווייסו 
בעינן | ונפיכוסינו 5"כ דל מייתי 
עונל ד6כיי | ורנ נכעגין מזמוי 
ענייסו 86 כפרם מסו קטן סיולע 
למי מכרכין דמסתמb‏ 6 פוכסיס סוו 
דפס כן מסו כנותייסו פס יולעיס 
למי. מכרכין ורכס נמי דענל סייו 
נסכלות סיק כסס כינס וסס קטניס 
וכ מזמנין עלייסו, ופומר כ"ת 
6 על פי דנית סנכת ככל סײי 
סמעתתל מיסו סנכס כריכ"ל לפמר 
קטן ממט עוטין ותו סניף (עטלס 
וסכ לנעינן פורס ויודע" סייגו לוקס 
נקנסס ולית סלכת ככ סגי 
טסמעתת? 65 תפי פֿריב"ע וליקb‏ (מי 
קסלי מפסיק סגמרס כינסייס. נקומו 
מעסס [דר' פניעזל"] דלעונס ישכיס 
פדס ופנ כוותיס* 636 קפי 6סגי 
קמעפתל דנתר תניס כוותיס דיסכיס ל 
כגון פסעס וסלון וסנת וקניס ותקעס 
נרסין כעסרס וסניס מסלליס וקטן 
פורס ע"ע דתנל כריית סכי ללתויי 
פורס יעמידנס ר3 נסמן כסינו יולע" 
כמי מכרכין וסיינו כמי כריב"נ דסמר 
לעיל קטן 6ין מזמנין עליו פי' מוטל 
בעריסס עד סילע למי מנככין 936 
עוסין פופו סניף לעסרס פי' נכרכת 
סמזון וס"ס לפפלס לס 55 פניג רכ 
נסמן לכי בעי יודע ופוכת כדפי' 
ס"מ ממון סנס 56 לסניף מולס 
נרינ"ע דסניף נעשכס וס"ס (תפנס 
דקטן מלטרף וליקb‏ נמי דפריך עלס 
ממעסס דר' פליעזר קסיס (תפנס 
פריב"ל דמיירי כנסמ"ז ומיסו תימס 
דכנ"ר (פי 6) קסמר עלס דרינ"נ 
סל סול דסימ6 לכרכת סמזון 936 
לתפלס 63 וסיס ומר כ"ת דסין 
סלכס כן 9פי קסולק על סגמרb‏ טננו 
דוד6י ריב"ל לענין פפלס נמי קמל 
מדפריך מעוכד5 דר' 6ליעזר דמיירי 
צתפנס. ױם מנכפין קטן לתפלס 
לק סיס סומ כילו וקומר כ"ת 


למנסג סטום סו דכי סיכי לפמר 6עו 6לון גככ סו ס"כ 6טו מומם גר סול ועוד 60 דקפמר קטן מכטרף סיינו פפי' כנ מומם 
ועול לכ מזיין כקוס לוכת דמהני 556 כעונד דענור סטנס כסעולין כעניס. בפרקיי דרכי 6ליעזר (פים) לקסמר נקכקס מענרין פת 
הסנס כ' פניעזר 6וער כעקלס וס נפמעטו מכיסין ספר מוכס ועוקין עגולס וכו' וסין מזכיר טס טיס סקטן מותז סק"ת וספס (מי 
כ קפמר 696 ספל תולס סעעוי כגליון 6כל מומסין קננו 65 ומיסו ק6מר כירוסנמי' "ר יוסי (ו) זמנין 6כלית עס כ' מנפת 30 ועס כ' 
מנינל כר סכסי מכיכי ונ מזמנין ענוסי עד ססנלתי סתי קעכות ומטס מסמע דנסנטרף ממון כ עכדין עוכד) עד סינכי סתי סערום 
ספ (תפכה עכדי" ומתוך ירוטלמי זס פי' ר"י דסין עוטין קטן סניף (עפרס (5 (פפלס ונ לכרכת סמזון וגס סיס פומר כ"י טנס רכינו פס 
ענמו 59 סיס נוסג לעקות כן כעסות קטן סניף נעסרס ו עמס מעטס וסנכך 6פי' סומם כידו כ מסני כדפירסנו כיון דנ תסני קטן 
לכדו גס סומם כידו כ פתסני ומיסו קטן פורס? ויודע למי מכרכין מסמע סמכרכץ עניו גס כשלטס ל ככרייםל וניכ מסן דפליג וזס נפון 
לכינו ספוסק מסקנ5 דמנתb‏ פין עוטין קטן סניף נעטרס כזמון ונתפנס ונסכסס עד סיכי סמי סעכות כעוכדל דכ' יוסי כרכי מנפתb‏ 
כירוסלמי וס דסמרינן בילופנמי קטן וס"ת עוטין 6ותו סניף 6ומר כ"י לגרס סתס קטן נס"ת כלומר סניף נקכית סתורס קסעכ 
ולוק סתס כדליתb‏ במגילס (פ"ג דף כג.) דקטן עולס (מנין סכעס לקפמר סכנ עולין נמנין שכעס 5פי' קטן 6פי' פטס 6י כ סוס מטוס 
ככוד 5נוכ פנ כססר דכריס 55 ולפי' 6ס לטכמן כסוס לוכתb‏ דקטן [וסומם מנטרף] 6פי' (תפנס סיינו לוק סעסוי נגניון לבכ מומטין 
סכנו 5 ולפי' כ"ת סומט לינו מועיל כלל כיד קטן 6כל קטן לסוד סוי סניף כל סרי כ כדקס6מר גכי עוכדס דכ' 6ליעזר ור"ת פי' דססים 
דירוסנמי דרכי יוסי כר' סנפ לוק כקלטס מיירי: | אבי" ורבא הוו יתבי וכו. וס פסמר סיכי למי לי סו קטניס פולפיס 
מסי רכות5 סוס בסו קסניטו כנפי מעלס 606 כריך ומר דסי כו פסזמוני ענייסו ק מנסי לסו כי סיו קטניס טונ 6 לנסותינסו 
ק עניד עסיס נסס ננס: תשעה שאכלו דגן ואחד ירק מצטרפין. וסכי סנלת טלסל סכל ירק לו סתס כוס יין מ5טכף 
ופפיכו נכרך? ספכננו יכולין ומר ססכי סמיס ככלל 6כילס" וים קכוכיס כומר לדסיט לוק מעון עסכס 936 נסכטס 55 מנטכפי דסכי 
לעיל" נמי מסמרינן טפי כנירוף טנטס מעטכס ומיסו כירוקלמי" מני סנס ספכנו פת ולסד ירק מזמנין וכן פסק ב"י נתוקפתו וסטר 
מקולי מפרט ללין סנכה כלותס בריית דירוקלמי תד שסרי מסיק ענס סתס מפני' כרכן. סמעון כן גממי6ל כלומר ורבנן פניגי דנ 
מנטרפי וסין סלכס כיסיל ועול ד"כ קקס דככי יומנן 6דר' יומנן לסכ "כ יוסנן דנעונס יכו מוכי עד טיפכנ כזית לגן סb‏ 
מלטרף ספיר 6פי' כ טעס 656 pמיס‏ כעונד דר" כן קטם וירוסנמי" ק6"ר יומנן לעולס 6ין מזמנין עד סיסכל כזית ומסמע מפי" 
מלטרף" 606 ס"מ כפן לעקכס וכיכוספמי פֿיירי כומון קלקס ונסקניס נעסרס 6פי' יכ קניס וסנעס עשפו מנטרפין וספיס בכנכ 
עך שיאכל כזית דגן. ‏ מסמע טפס 5כל כזית דגן טיכול נסוֿי 6ף ממכיס טלכלו על סטוכע 
ותימס וסלי כזים פינו סייכ 556 מדרככן וסיכי 6פי דרככן ופטר דקוכייתל דס5 6מרינן כפרק מי סמפו (די כ:) סכל מפכס כמי סקטתו 
וכניו מכרכיס כו וכ מכי ללוקומי [ס] דטלו (קטן טיכול לסוי 6כיו כ בדפכנ סיו כזית דתי קטן לכנגן קסגיע ינוך 
ופטר סניו ספינו סייכ נ מלכנן ס לס 6כל ליו כדי טניעס לינו יכול (פטכו ופרס"י דממויב דרככן מסויכ קריגן כיס 936 


6כינס ונ קפדינן 696 רובל דמינכר: 


קטן 


עין משפט 
נר מצוה 


1 א פיי" פ"ס מסלכות 
כרכות הנכס 1 סמג עטין 
כז טוס"ע 6ו"ם סי קנט 
סעיף 0 

נא ב גד המי" שס סי ק 
וסמג עס טוק"ע פו"ם 

סי" קלז קעיף כ: 
נב ו טוס"ע מס סעיף ד: 


רב נסים גאון 


ינאי מלכא כריך ריפתא 

ולא הוה לה 
איניש דמבריך ליה 
אמרה ליה דביתהו 
השתא דקטלת לכולהו 
הבנן מען מברך' לך. 
איתא מיפרשי ומיבררא 
במס' קדושין בפ' האומר 
לחברו (דף סו) שנתגלגלה 
(ותעה) | [הרעה] | ע"י 
אלעזר בן פועירה וע"י 
יהודה בן גדידיה ויהרגו 
כל חכמי ישראל והיה 
העולם משתומם עד שבא 
שמעון בן שטח והחזיר 
את התורה ליושנה ובמסי 
סוטה בפ' עגלה ערופה 
(ד' מז) אמרי" כד קטל 
עאי | מלכא | לרבנן 
אטמינהו אחתי' לשמעון 
בן שטח ואיתא נמי בפ' 
כל ישראל יש להם חלק 
(דף קז) ובתלמוד א"י 
דהאי פירקא אמרי" ש' 
נזירים עלו בימי שמעון בן 
שטח ק"נ מהן מצאו להן 
פתח וק"נ לא מצאו להן 
פתח שלח שמעון בן 
שטח לגבי ינאי מלכא 
אמר ליה אית הכא שלש 
מאות נזירין ואינון בעיין 
תשע מאה קורבנין הב לי 
פלגא מן דידך ואנא יהיב 
פלגא מן דידי שלח ליה 
ת'נ אזל לישנא בישא 
ואמר ליה דלא יהב ליה 
מן דיליה כלום שמע ינאי 
מלכא וכעס דחיל שמעון 
בן שטח וערק בתר יומין 
סלקין בני נשי רברבין מן 
מלכותיה דפרס לגבי ינאי 
מלכא מדאכלין אמרין 
נהירין אנן דהוה הכא [חד 
גבר סב וכו'] ועיקרה 
דמילתא בבראשית דרי 
הושעיא בפרשת ורא 
יעקב כי יש שבר במצרים 
דקשיא הא אדאית בגמ' 
דידן כי אפשר שתכף זה 
המעשה וזה הכעס שנפל 
בלבו של ינאי המלך על 
ר' שמעון בן שטח אירע 
זה המעשה הנזכר וזהו 
שנאמר בו נזרקה בו 
מינות ויהרגו כל חכמי 
ישראל וכשראה שמעון 
בן שטח חשש שמא 
יתאנה עליו ויענישנו על 


AKG 
גליון הש"ס‎ 


גמ' . קפ 650" כו 
כנס"ג סגי' ורבא בר 
רב חנן ]: רשיי ד"ה 
עד שיאכל כו' ההוא 
אפ" מדרבנן כו. 
וק"ל 60 פמרי' טס דפס 
נסיס נכרכת סמזון דרכנן 
6ן ‏ יכלת נסויb‏ 
כתריס. ו5"ע: 


משנת ראשונים 


אמר רבי יהודה בריה 
דרב שמואל בר שילת. 
היה בן אחותו מר' חייא 
כי שילת ומרתא אחיות 
של ר' חייא הגדול, וזה 
רב שמואל ורב היו בני 
אחים. 

[ספר יוחסין מאמר שני] 


[המשך בסוף המסכת] 


₪ עיי מהרש"א ובהערות שם, ועיין מל"ה ובהגהות מהר"נ אדלר גרס ביודע: כ] בדפו"י הגי' או פורח וכ"ה במהרש"א, וציי"ש: 6 תיבות "הא לתפלה עבדי" מיותר (הגהות מהר"נ אדלר) ועיין מלייה שמיישב גירסתנו: מ] היל 


משום דמייתי התם הא דאמר ר' יוסי בתר האי דעושין אותו סניף לה ועיין רש"א מש"כ בסה"ד (רש"ש) ועיין מל"ה בסה"ד שחולק על דבריהם עיי"ש: 
שכתב ולא ידעתי כוונתו והנכון כמו שהוא לפנינו בתוס' וסתמו דבריהם ולא ביארו אי תרוייהו בעינן או בחד סגי וסמכו אמ"ש לעיל): 


ם] בתוס' ר"פ נוסף בשלשה לזימון: 


ג] [קטן פורח כפי' ר"ת ויודע כצ"לן (גליון) כ"ה במהרש"א (ועי' גנזי יוסף 
ע] עיין מהרש"א שמבאר דאי לא הוה משום כבוד 


צבור לא הוו אמרי דקטן עולה למנין, ועיין בנמוקי הגרי"ב על המהרש"א שמקשה עליו, ועיין רש"ש: פ] צ"ל ואפילו ברוך שאכלנו (רש"ש): 5] צ"ל להצטרף (גליון): ק] תוס' זה עם תוס' לקמן מט ע"ב ד"ה רבי מאיר 
ופסחים מט ע"ב ד"ה ואכלת משלימין זה לזה (הגהות הרר"א מגרידץ): ל] ע"פ המהרש"א: {] וכן העתיקו בתלמידי רבינו יונה ועיין רש"ש, יד דוד: פ] בדפו"ר "עליה" דאבוה והגיה הב"ח "דעליה" כלפנינו: 


שלשה שאכלו 


הגמרא מביאה דעה החולקת על רבי שמעון בן שטח: 

אָמַר רב אַכָּא בְרִיה דְּרַב חייא בַּר אַבָּא (אָמַר רַכִּי יוחֶנֶזְי"), 
שמעון בֶּן שָמַח דענד, לְגִרְמִיה הוּא דִעִבַד - מה שעשה רבי 
שמעון בן שטח, שהוציא אותם בברכתו אף על פי שלא השתתף עמהם 
אלא בשתיית כוס של יין בלבד, לדעת עצמו עשה, כלומר, אין אדם 
מודה לו בזה, דְּהֲכִי - שהרי כך אִמר רַבִּי חייא בַר אַבָּא אָמַר 
רבִּי יוֹחֲנִן, לְעוּלֶם המצטרף עם אחרים לזימון באכילת איזה דבר 
מאכל, אִינו מוציא אֶת הָרְכִּים ידי חוּבָתֶן בברכת המזון, עד 
שִיאכָל עמהם פת שיש בה כָזִּית דְּנֶז?", שבאופן כזה אף הוא מחויב 
בברכת המזון". ומאחר ורבי שמעון בן שטח לא אכל עמהם פת לא 
היה רשאי לברך עבורם'", אלא לדעת עצמו עשהיי. 


פה. ןג] 


הגמרא מקשה על דברי רבי יוחנן מברייתא: 
מִיתִיבִּי - הקשו תלמידי הישיבה. שנינו בברייתא, רִבֶּן שְׁמְעוֹן בֶּן 
גַמְלִיאֶל אוֹמַר, אדם שעָלֶה למיטה שהיו מסיבים עליה בסעודה, 


להקריב תשע מאות קרבנות [שכן כל נזיר מקריב שלש קרבנות], ולא היה בידם ממון 
לצורך כך, ורבי שמעון בן שטח מצא פתח לחצי מן הנזירים להתיר את נזירותם, אך 
לשאר הנזירים לא מצא, והוצרכו לארבע מאות וחמשים קרבנות. ושלח לינאי המלך, 
שיש שלש מאות נזירים הזקוקים לתשע מאות קרבנות, ולפיכך יתחלקו בזה הוא וינאי 
המלך, וכל אחד יתן מחצה. והסכים ינאי ושלח לו דמי ארבע מאות וחמשים קרבנות. 
אמנם היה שם אדם אחד שהלשין על רבי שמעון בן שטח בפני ינאי המלך, ואמר לו 
שלא היה צריך אלא לאותו הסכום שנתן ינאי ולא נתן משלו כלום. וכעס עליו ינאי, 
וברח רבי שמעון מפניו. עד שאירע מעשה שבאו נכבדים ממלכות פרס אל ינאי המלך, 
וכשישבו אצלו שאלוהו אודות רבי שמעון בן שטח, והוכרח לקוראו ולהבטיח שלא 


| 


לעיל בענין זה]. ולאחר מכן כשביקש ממנו ינאי לזמן, אמר לו שאינו יכול לזמן עד 
שיאכל, ואכן אכל עמהם [ולא רק שתה כוס של יין כנזכר כאן]. ומפירוש רב ניסים 
גאון (ד"ס ילי) משמע שסובר שהכל היה מעשה אחד, שאירע באותה תקופה שהרג ינאי 
לכל חכמי ישראל. אך ראה בבן יהוידע (ד"ס נגרמיס) שנקט שהם שני מעשים שונים. 
בח. כתב בגליון שנראה שתיבות אלו טעות הדפוס הן. וכוונתו, שכן רב אבא בריה 
דרבי חייא בר אבא מוכיח את דבריו מתוך דברי רבי יוחנן, ואם אמר רב אבא מימרא 
זו משמו של רבי יוחנן, כיצד יתכן הדבר שמביא רבי יוחנן ראיה לדבריו מתוך דברי 
עצמו. אמנם ראה בצל"ח (ד"ס ודע) שמיישב הגירסא שלפנינו. 

בט. לכאורה יש לתמוה, כיצד יכול אדם להוציא את הרבים ידי חובתם כשאוכל פת 
שיש בה כזית דגן, והרי אינו חייב בברכת המזון אלא מדרבנן, כל זמן שלא אכל כדי 
שביעה, ונתבאר בדברי הגמרא לעיל (כ:) שאדם החייב בברכת המזון מדרבנן [כגון שאכל 
כזית לרבי מאיר או כביצה לרבי יהודה] אינו יכול להוציא אדם החייב בברכת המזון 
מן התורה [שאכל כדי שביעה, כמו שנאמר 'ואכלת ושבעת'], שהרי מטעם זה אין קטן 
יכול להוציא את אביו ידי חובתו [אפילו אם אכל הקטן כדי שביעתו, שמכל מקום אינו 
חייב לברך מן התורה אלא מדרבנן] אלא כשלא אכל האב כדי שביעה. תירץ רש"י (ד"ס 
עד), שאדם המחויב בברכת המזון מדרבנן כבר נקרא 'בר חיובא' לענין זה, ויכול להוציא 
אף את המחויב מן התורה, ומה שנתבאר לעיל שאין קטן יכול להוציא אביו ידי חובתו, 
היינו משום שקטן אינו חייב במצוות אפילו מדרבנן, שהרי אין חיובו אלא מדין 'חינוך', 
ודין זה על האב הוא מוטל ולא על הבן, ועל כן אין הקטן נקרא 'בר חיובא' במצוות 
[וראה עוד שם שהביא את דברי בעל הלכות גדולות שנחלק בזה, והקשה עליו מסוגיית 
הגמרא כאן]. 

בתוספות (ל"ס עד) הקשו על פירוש רש"י כמה קושיות, ומחמת כן פירשו הענין באופן 
אחר, שמאחר ואדם גדול אם יאכל כדי שביעה חייב הוא בברכת המזון מן התורה, ממילא 
הוא נקרא 'בר חיובא' לענין זה ויכול להוציא כל אדם בברכתו, ואפילו אם לא אכל עתה 
מאומה, שכן 'כל ישראל ערבים זה בזה', וכמבואר במסכת ראש השנה (כט.), שבכל ברכות 
המצוות וכיוצא בזה יכול אדם להוציא את חברו ידי חובתו אף על פי שהוא עצמו כבר 
בירך [שמאחר והוא ערב לחברו וחברו עדיין לא בירך דנים אנו אף אותו לענין זה כאילו 
לא בירך], אלא שכל זה שייך רק לענין אדם גדול, שיכול להגיע לידי חיוב ברכת המזון 
מן התורה כשיאכל כדי שביעה, אבל קטן שאינו יכול לבוא עתה לידי חיוב ברכה מן 
התורה כלל, אף אם יאכל כדי שביעה, נמצא שאינו 'מחויב בדבר', ועל כן אינו יכול 
להוציא אדם גדול שאכל כדי שביעה, המחויב בברכת המזון מן התורה, אלא רק באופן 
שלא אכל אותו אדם אלא כזית או כביצה [ראה עוד בענין זה בילקוט ביאורים]. 
והוסיפו התוספות, שאף על פי שנתבאר שיכול אדם גדול להוציא את חברו בברכת 
המזון אפילו אם לא אכל כלל, מכל מקום סובר רבי יוחנן שצריך המזמן לאכול כזית 
דגן, כדי שיוכל לומר את הנוסח 'נברך שאכלנו משלו'. ובמהרש"א (לסנן ע"נ כקוק' עס) 
תמה, שאם כן מדוע צריך לאכול כזית דגן, הרי די בכך שיאכל ירק או ישתה יין כדי 
שיוכל לומר 'שאכלנו'. וכתב 'ויש ליישב'. ובקרני ראם שם כתב, שאמנם מן התורה 
יכול אדם להוציא את חברו אף אם אינו מחויב בדבר, אך מדרבנן צריך שיהא מחויב, 
ולפיכך סובר רבי יוחנן שאינו רשאי להוציא אחרים בברכת המזון אלא אם כן אכל 
כזית פת, שבאופן כזה חייב הוא בברכת המזון מדרבנן. 

ל. כך היא פשטות דברי הגמרא, שצריך שיאכל זה שמוציאם בברכתו פת העשויה 
מדגן, שבכך הוא מתחייב בברכת המזון, על כל פנים מדרבנן. וכן כתב הרמב"ם (נלכות 
פ"ס ס"ת) 'והוא שיהיה המברך מאוכלי הפת'. אמנם ברא"ש (ס" כפ) מסתפק בזה, 


פרק שביעי 


ברכות 


וְהַיסָב עִמַהָם - עם שאר הסועדים", אַפִילוּ אם לא מִבַּל עְמָהָם 
אֶלָא בְּצִיר, כלומר, שלא השתתף עמהם בסעודתם, אלא רק הטביל 
ירק ברוטב ואכלו", ולא [-או שלא] אֲכָל עִמָהֶם אֶלָא גְרינָרֶת 
[-תאנה מיובשת] אַחת, מכל מקום הרי הוא מִצַטַרף עמהם לזימון. 
וסברה הגמרא שאין רבן שמעון בן גמליאל מחלק בין צירוף לזימון 
לבין להוציא אחרים ידי חובתם, וממילא יש להוכיח מכך שאף מי 
שלא אכל דגן יכול להוציא אחרים בברכתו, ושלא כדברי רבי יוחנן*ה. 


מתרצת הגמרא, אֶצְטַרוּפִי מצטרף - אכן סובר רבן שמעון בן 
גמליאל שיכול אדם להצטרף עם אחרים לזימון אפילו אם לא אכל 
עמהם פת", אָבָל להוֹציא אֶת הָרַבִּים ידי חוֹבָתן בברכת המזון אינו 
רשאי עד שִיאכָל עמהם כִזִּית דְנֶּן, וכדברי רבי יוחנן". 


איתִּמָר נָמִי - ואכן כך נאמר בבית המדרש, אֲמַר רב חִנָא כַּר 
ְהוּדָה משָמִיה דְרָבָא, אֲפִילוּ אם לא 


שמאחר ונקט רבי יוחנן בדבריו 'כזית דגן' ולא נקט 'כזית פת', יתכן שדי בכך שיאכל 
דבר מאפה שברכתו מעין שלוש, שאף על פי שאינו חייב בברכת המזון, מכל מקום 
הוא חייב בברכה שהיא מן התורה. ובצל"ח (ל"ס ופֿמנס) תמה על כך, שאם כן מדוע 
אמרו על רבי שמעון בן שטח 'לגרמיה הוא דעבד', הרי מאחר ושתה כוס של יין 
נתחייב בברכה מעין שלש, ומעתה רשאי הוא להוציאם אף בברכת המזון. וכתב, שצריך 
לומר שהרא"ש סובר שלענין זה אין אומרים 'שתיה בכלל אכילה'. וראה שם עוד 
שהאריך בזה. ועיין עוד בהערה להלן בסמוך. 

לא. בביאור שיטת רבי שמעון בן שטח, שסבר שאף על פי שלא שתה אלא כוס יין 
רשאי הוא לברך ברכת המזון עבור ינאי וחבורתו ולהוציאם ידי חובתם, כתב הרשב"א 
(ד"ס ס), שהוא סובר שאין אדם צריך להיות מחויב בברכת המזון כדי להוציא את חברו, 
אלא רשאי הוא להוציאו מדין 'ערבות' [וכמו שכתבו התוספות (ד"ס על) בביאור שיטת 
רבי יוחנן, ראה הערה לעיל], ובלבד שיהא המוציא אדם גדול שהוא 'בר חיובא'. ואף 
שמבואר בדברי הירושלמי (פ"ג ס"ג) שלענין ברכת המזון אין אומרים דין זה, לפי שיש 
ללמוד מן המקרא 'ואכלת ושבעת וברכת' שמי שאכל הוא שיברך, אין הכוונה שדין זה 
מן התורה הוא, אלא תקנת חכמים היא שלא יוציא אדם את חברו ידי חובתו באופן 
שלא אכל, והסמיכוהו על המקראות, ולא אמרו חכמים דין זה אלא כשלא אכל מאומה, 
אבל אם אכל איזה דבר, שהוא מחויב בברכה כל שהיא, העמידוהו חכמים על דין 
התורה שרשאי להוציא את חברו בברכת המזון, אף על פי שהוא עצמו לא אכל פת 
ואינו מחויב בברכת המזון כלל. אלא שמכל מקום יתכן שרבי שמעון בן שטח סובר 
שאין די בכך שיהא חייב המברך בברכת בורא נפשות, אלא צריך שיהא חייב בברכה 
שהיא מן התורה, ולפיכך שתה כוס יין, שצריך לברך עליה ברכה מעין שלש שחיובה 
מן התורה. 

לב. טעם הדבר שיכול היה רבי יוחנן שהוא אמורא לחלוק על דברי רבי שמעון בן 
שטח שהוא תנא, כתב בהגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס מיתיני), שסמך בזה על דברי המשנה 
(נעי! מס.) 'השמש שאכל כזית', שמאחר וצריך שיאכל כזית ודאי צריך שיאכל גם כן 
מין דגן. ובחודש האביב (ד"ס פכיו"ת) כתב, שכך קיבלו מרבותיהם שרבי שמעון בן 
שטח עשה לדעת עצמו ואין חבריו מודים לו בזה. 

לג. שכך היתה דרכם לאכול את כל סעודותיהם בהסיבה. 

לד. והירק והציר יחדיו מצטרפים לכזית. שפתי חכמים (ד"ס פפילו) בשם לבושי שרד. 
אך כתב שמדברי הרמב"ם משמע שדי באכילת ירק או ציר, שכן כתב (כלכות פ"ס ס"ל) 
'שבעה שאכלו פת ושלשה אכלו עמהן ירק או ציר וכיוצא בהן מצטרפין לזמן בשם'. 
לה. הקשה הצל"ח (ד"ס מייני), מה קושיא היא זו על דברי רבי יוחנן, הרי גם רבי 
שמעון בן שטח הוא תנא, ומכל מקום נחלק עליו רבי יוחנן, וסובר שאין מוציא את 
הרבים ידי חובתן עד שיאכל כזית דגן [והטעם שיכול רבי יוחנן לחלוק בזה על רבי 
שמעון בן שטח נתבאר לעיל בהערה], ואם כן יחלוק אף על שיטת רבן שמעון בן 
גמליאל. ותירץ בשם אחד התלמידים, שאכן אין הכוונה להקשות בזה על שיטת רבי 
יוחנן, אלא על זה שאמר 'רבי שמעון בן שטח דעבד לגרמיה הוא דעבד', דהיינו, 
שאין עוד תנא העומד בשיטה זו, ולפיכך מקשה הגמרא מדברי רבן שמעון בן גמליאל, 
שאף הוא סובר לכאורה כשיטת רבי שמעון בן שטח. 

לו. כתב בשיטה מקובצת (ד"ס ו6) בשם הרא"ה, שאין מועיל צירוף בלא אכילת פת 
אלא באופן שאכלו המצטרפים דבר מאכל שניתן לפטור את ברכתו בברכת המזון, כגון 
שאכלו פירות שאינם משבעת המינים, שברכתם 'בורא נפשות', ונפטרים בברכת המזון 
[כך היא שיטתו, ויש חולקים], או פירות משבעת המינים הזנים את הגוף, כגון תמרים 
וגרוגרות, שאף הם נפטרים בברכת המזון, אבל פירות שאינם נפטרים בברכת המזון, 
כגון ענבים, אין האוכלים אותם מצטרפים עם שאר הסועדים לזימון, ואפילו רק לזימון 
עשרה, מאחר ואינם יכולים לברך עמהם ברכת המזון. 

לז. הקשה הצל"ח (ד"ס פלטכופי), 'ודקארי לה מאי קארי לה', כלומר, מה סברה הגמרא 
בקושייתה, הלא פשוט הדבר שיש לחלק בין צירוף לבין להוציא הרבים ידי חובתם, 
שכן אף רבי יוחנן דקדק לומר בדבריו שלהוציא את הרבים צריך שיאכל כזית דגן, 
אבל לענין צירוף גרידא הוא מודה שאין צריך לכך. ותירץ, שרבי יוחנן עוסק בדין 
צירוף לזימון עשרה, ובזה היה פשוט לגמרא שאכן יש לחלק בין צירוף לבין להוציא 
הרבים ידי חובה, אבל רבן שמעון בן גמליאל עוסק בצירוף לזימון שלשה [וכפי שכתבו 
התוספות (ד"ס תקעס)], ולענין זה סבר המקשן שאין לחלק ביניהם. וחידש לו התרצן, 
שאף בזה יש לחלק. וראה שם עוד שתירץ באופנים נוספים. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


> [עככין ג.], 3) [ע"ז 
5 ג) עיין פום' פססיס 
קג: ד"ס כיון], ד) [שנת 
ח: מ"ק כד: פעני' יד:], 
ס) עיין תוס' פסחים 
קנ דיה כיון, 1) עײן 
בתוס' ד"ה עד לקמן 
בע"ב, !) דפרקין ה"ב, 
ק) שבועות דף כב;, 
ט) מז:, ') סה"ב. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' ₪ 600 סקס 
(ודפי) תו"מ ונ"כ כק"י 
גולק ווי: (3) שם כזית 
לגן וכדתניא רסנ'ג 
ומר עלס | וסיסכ: 
(ג) רש"י ד"ס טנ גג 
סק"ד ופח"כ מ"ס כופין 
ללעת ‏ מקניס וכו' 
מקטנופו ולית דגכסי: 
(ל) ד"ה וליסו = וכו' 
קסיס קוכל. | ג"כ רפס 
קסיס גורק נגמר מקה 
ווי 6 קמיכעיb‏ לי קסיס 
מיפר על ענ עפ ותו 
וכ" נסדי כנ"ר פ' 
5": (ס) ד"ה עד טיקכל 
וכו' דעניס ד6כוס 5]: 
(ו) תוס' ד"ס ולית וכו" 
כנומר ‏ קטן פוכס 
דמזמנין: ‏ () בא'ד 


סמל כ' יוסי ממה ומנין 
פכנית: 


תורה אור השלם 
א) סַלְחָלֶהָ וּתרוממֶך 


חן של + 


בד כּי הְחַבְּקנָה: 


[משלי ד, ח] 


ההות וציונים 
פ] גי הערוך בוצין 
מקיני' ידיעי ע"ש (וכ"ה 


ברש"י לפנינו הגירסא 
הא') ומצאתי בתוס' 


סוכה נו ע"ב ד"ה בוצינא / 


דגרסי בוצינא מקטפיי 
ידיע] (גליון): 3] תיבת 
ודאי הוא ר"ת וד' אכלו 
ירק (כ"מ). ויש גורסים 
וי דא וכ"ה בילקוט 
ובזה א"ש דברי רשיי 
ד"ה ואיהו: [ועיי לעיל 
כ"ה ע"ב פחות מג' כו 
שלשה ארבעה כו' תשעה 
מהו כו' עשרה ודאי לא 
מיבעי לי. הריעב"ץ]: 
(גליון) ‏ עיין | צל"ח 
בביאור ענין זה, ועיין גם 
לעיל ה ע"ב, גיטין נר 


מהרש"א 
בח"א אין זה בנוסח 
הגמ' אלא רש"י מפרש 
ע"פ סיפא דקרא ע"ש 
ועי' תוס' עירובין סה 
ע"א ד"ה בצר וכו' מ"ש 
בשם הירושלמי וע"ע תוי 
ב"ק צב 0ב דיה 


משולש] (גליון): 
ל] בדפוסים ‏ הקודמים 
ובע"י הגירסא דלא 


מקבלי מרות ועיי"ש 
ברש"י שפירש שאין 
מכירין ‏ "רבנן" | שום 
טובה שאדם עושה להם 
(ועיין רש"ש): ס] [ג' 
תיבות | הללו נראה 
דטעות הדפוס הוא] 
(גליון) וכן ליתא בכתיי 
שהרי הוכחת רבי אבא 
היא ממימרא דר' יוחנן 
ולא יתכן שיביא רי יוחנן 
מדברי עצמו, אולם עיין 
בצלייח ובהכתה ראש 
שמיישבים | גירסתינו: 
ו] הואיל ולא נהניתי 
(כ"ה ברש"י שבע"י): 
]] עי מהרש"א ובגנזי 
יוסף כ' דר"ל פורח או 
יודע ווא"ו המחלקת 
הוא: ק]נוסף ע"פ 


המהרש"א, וצ"ל 
ודלעולם, כ"ה 
במהרש"א: ‏ ;] העיר 
המהרש"א דבכל 


נוסחאות שלפנינו לא 
מייתי ברייתא "תניא 
כוותיה" אהא דישכים: 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


לאתויי קטן פורח. ספין מלקלקין כו 6ס 63 ככנכ סניס 6ו כפו, ועס 
סן קניס י'ג שניס ויוס תד : טללא. גג : (ג) מקניה, מקן שלו, מקטנופו: 


מח. 


ולית הלכתא ככל הני שמעתתא אלא כי הא קטן היודע. מסמע 
לקפי נמי פכבי יוסנן וכ נסירל ססלי מין דרך סגמכס 


בוצין. דלעת. ולית לגרסי מקטפיה, וקטף סו עכף סליפן, כנומר ססותר דכרי 6מוכסיס וסכריית) קסכי) כיס כלככי כ' יופנן 693 


מסעס קסופ פונט ויו מפוך סקכף ניכל 5ס יסיס טונ: ואיחו סבר. 


לכי זיר ססיס קוכל (ד) ומתסלט על 
סנ ענ ענ ססקס סכר לינמ 
רוכ דמנכר ספיר בעינן דניכול דגן, 
ופי כעי מיניס סקס 5 סיס מפיר: 
ינאי מלכא. ממנכי כית תסמונפי סיס, 
וסכג סכמי יסכנ טנסו לפסלו מן 
סכסונס, כמסכת קילוטין (דף סו.): 
סלסלה ותרוממך. סיפיס דקכק 
פכנלך כי סתכקנס: חיכי אבריך. 
ל ול נסניתי, ומר נכרך סכל ינקי 
וסניליו מספו, כפמיס: שמעון בן שמח 
דעבד. סכירך נסוליס ילי סוכתס 
כסכיל כוק סד קטתס: לגרמיה הוא 
דעבד. 6ין לס מולס לו: עד שיאכל 
כזית דגן. ומכי לכל כוית דגן מיסb‏ 
מפיק, 6ף על גכ דכזית דגן סיעורס 
לרננן סול כדסמר נפרק מי סמתו 
(דף כ:), מיסו כיון דמיסייב מדרכנן 
ממוייכ נלנר קרינן כיס ומולי) כניס 
ידי מוכתן. ו"ת כקטן ססגיע למייוך 
ספ כ ממר סכי, * ססוb‏ פפי' מדרכגן 
כ מימיינ, דעליס דקנוס (ס) סוb‏ 
דרמי למנוכיס. וכעל ס"ג פסק לוק 
דלכלו 6ינסו כזית 16 ככי5ס דכוותיס, 
6 פכנו וסכעו כ מפיק", ולי 
לפקר נסעמילס דס יכסי וסכליו 
6כלו | וסנעו ‏ ולפקינסו | טמעון. כן 
סטס, ולע"ג ד(גרמיס סו דעכד 
טעמל מסוס דנ פכנ כזית דגן 
הס פכל כית לגן סכי (מי: 
וכסכק 


לאתויי קטן פורח ולית הלכתא ככל הני 
שמעתתא אלא כי הא *דאמר רב נחמן 
*קטן היודע למי מברכין מזמנין עליו אביי 
ורבא הוו יתבי קמיה דרבה אמר להו רבה 
למי מברכין אמרי ליה לרחמנא ורחמנא 
היכא יתיב רבא אחוי לשמי טללא אביי נפק 
לברא אחוי כלפי שמיא אמר להו רבה 
תרווייכו רבנן הויתו הינו דאמרי אנשי 
בוצין בוצין מקטפיה ידיע: א"ר יהודה 
בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב 
<תשעה אכלו דגן ואחד אכל ירק מצטרפין 
א"ר זירא בעאי מיניה מרב יהודה שמנה מהו 
שבעה מהו *א"ל לא שנא ששה (6 ודאי" 
לא מיבעיא לי א"ל רבי ירמיה שפיר עבדת 
דלא איבעיא לך התם טעמא מאי משום 
דאיכא רובא הכא נמי איכא רובא ואיהו 
סבר דרובא דמינכר בעין. ינאי מלכא 
ומלכתא כריכו ריפתא בהדי הדדי ומדקטל 
להו לרבנן לא הוה ליה איניש לברוכי להו 
אמר לה לדביתהו מאן יהיב לן גברא 
ידמברך לן אמרה ליה אשתבע לי דאי 
מייתינא לך גברא דלא מצערת ליה אשתבע 
לה איתיתיה לשמעון בן שטח אחוה 
אותביה בין דידיה לדידה אמר ליה חזית 
כמה יקרא עבדינא לך אמר ליה לאו את קא 
מוקרת לי אלא אורייתא היא דמוקרא לי 
דכתיב * סלסלה ותרוממך תכבדך כי 


תחבקנה9 אמר לה קא חזית דלא מקבל= מרות יהבו ליה כסא לברוכי אמר 
היכי אבריך ברוך שאכל ינאי וחביריו משלו שתייה לההוא כסא יהבו ליה 


כסא אחרינא ובריך א"ר אבא בריה דרב חייא בר אבא (א"ר יוחנן=) שמעון 


בן שטח ‏ דעבד לגרמיה הוא דעבד= דהכי אמר ר' חייא בר אבא אר"י לעולם 
אינו מוציא את הרבים ידי חובתן עד שיאכל כזית דגן (₪ מיתיבי רשב"ג אומר 
עלה והיסב עמהם "אפילו לא טבל עמהם אלא בציר ולא אכל עמהם אלא 
גרוגרת אחת מצטרף אצטרופי מצטרף אבל 'להוציא את הרבים ידי חובתן עד 


ג שיאכל כזית דגן איתמר נמי אמר רב חנא בר יהודה משמיה דרבא אפ" לא 


טבל 


סוס טעס וי"ל לקי 6קטן פוכם כלומר קטן פורפ (ו) מזמנין עניו סיינו 


לוק סיודע נמי מכרכין וסכווייסו 
בעינן | ונפיכוסינו 5"כ דל מייתי 
עונל ד6כיי | ורנ נכעין מזמוי 
ענייסו 6 נפרם מסו קטן סיולע 
למי מכרכין דמסתמb‏ (6 פוכסיס סוו 
דפס כן מסו כנותייסו פס יולעיס 
למי. מנרכין ורגס נמי לענל סייו 
לסרלות טיט כסס כינס וסס קטניס 
וכ מזמנין עלייסו, ופומר כ"ת 
6 על פי דלים סנכת ככל סײי 
סמעסס9 מיסו סנכס כריכ"ל לפמר 
קטן ממט עוטין ותו סניף (עטלס 
וסכ דכעינן פורת ויולע" סייטו דוקל 
נקנטס ולית | סנכת ככל סג 
סמעסס5 5 תפי פֿריב"ע ודיקb‏ (מי 
קסלי מפסיק סגמרל כינתייס נקותו 
מעסס [דר' 6ליעזר"] דלעולס יסכיס 
)דס ותני כוותיס* 636 קפי 6סגי 
שמעתת6 דכתר תגיס כוופיס דיסכיס * 
כגון פסעס וסלון וסנכת וקניס ותקעס 
נרסין כעסרס וסניס. מפדדיס וקטן 
פורס ע"ג דתנ6 כריית6 סכי ללתויי 
פורס יעמידנס ככ נסמן כסינו יודע" 
למי מכרכין וסיינו נמי כריב"ל דסמר 
לעיל קטן 6ין מזמנין עליו פי' מוטל 
כעריסס עד טידע למי מנככין 96 
עוסין ותו סניף (עסכס פי' נכרכת 
סמזון וס"ס נמפלס דכס6 כ פניג רכ 
נסמן לכי בעי יודע ופול" כדפי' 
ס"מ ממון סנטס סכל (סניף מולס 
כריכ"ל דסניף (עסכס וס"ס נספנס 
דקטן מנטרף ודיק5 נמי דפריך ענס 
ממעסס דר' 6ניעזר ססיס לספלס 
פריב'"ל דמיירי כנסמ"ז ומיסו תימס 
דכב"ר (פי 6) קממר עלס דריב 
סל סול דפימל לברכת סמזון 936 
לתפלס כ וסיס מומר כ"ת דסין 
סלכס כן לפי טסופק על סגמרb‏ שפנו 
דודלי כיכ"ל (ענין תפנה נמי קפמר 
מדפריך מעונד דר' מניעזר דמיירי 
תפנס. ױס מלרפין קטן לספלס 
לק סיס סוק כילו וקומר ר"ת 


דמנסג קטות סו דכי סיכי לפמר 6טו 6לון גככ סו ס"ג 6עו מומם גל סול ועוד ס דקפמכ קטן מנטכף סינ 6פי' 693 סומם 
ועול דל מזיין כקוס דוכת5 דמהני 596 בעוכד6 דענור סטנס כסעונין כעניס נפרקי דרכי 6ליעזר (פים) לקסמר כטנסס מענרין פת 
סטנס כ' 6מיעזר פומר כעסכס ולס נתמעטו מכיסין ספר תורס ועוטין עגולס וכו' וסין מזכיר פס טיס סקטן פוז סס"ק וספס (מי 
9 ק6מר 696 ספל תוכס סעעוי כגליון 6כל סומסין שפנו 65 ומיסו ק6מר כירוסנמי' "ר יוסי (ו) זמנין 6כלית עס כ' מנפת 30 ועס כ' 
מנינ כר סכסי מניני וכ מזמנין ענולי עד שסכלתי סתי סערום ומסס מסמע לנסכטרף ממון כ עכדין עוכד) עד טיכיb‏ ססי סערות 
ספ (תפכה עכדי" ומפוך ירוטלמי זס פי' ר"י דסין עוטין קטן סניף לעטלס (5 (פפלס ונ לכרכת סמזון" וגס סיס סומר כ""י שנס רכינו פס 
עכמו 6 סיס (וסג לעקות כן לעטות קטן סניף לעסרס וכ עקס מעסס וסנכך 6פי' מומם כידו כ מסני כדפירטכו כיון דכ פֿמסני קטן 
לכדו גס סומע כידו 52 פתסני ומיסו קטן פורס" ויודע נמי מכרכין משמע סמכרכץ עניו גס 3קנקס ככרייתל וניכ מסן דפליג חס נפון 
רכינו ספוסק מסקנל דמנתb‏ פין עוטין קטן סניף לעסרס כזעון ונתפנס ונסכטס עד סיכי) עפי סעכות כעוכד5 דר' יוסי כרני תנפתb‏ 
כירוסנמי וס דסמרינן בירופלמי קטן וס"ת עוטין ותו סניף ומר כ"י לגלס סתס קטן נס"ת כלומר סניף נקכילת סתוכס קלמכ 
ולוק סתס כדקיתb‏ במגילס (פ"ג דף כ.) דקטן עולס (מנין pכעס‏ לקפמר סכנ עונין כמנין עס 5פי' קטן 6פי' פטס פי כ סוס מסוס 
ככוד בול כנ כספר דכריס כ ולפי' פס לפכתן כסוס דוכת6 דקטן [וסומם מכטרף] 6פי' לתפפס סייטו דוק סעפוי כגליון 6כל סומטין 
סננ 55 ולפיי ר"ת מומם 6ינו מועיל כלל יד קטן ל קטן למוד סוי סניף 6כל תכי 69 כלקפמר גכי עונד דר' פניעזר ור"ם פי' דססיס 
דילוסנמי דרכי יוסי כר' סנפ לוק כסלטס מיירי: | אבי" ורבא הוו יתבי וכו. וס תמר סיכי למי 6 סוו קטניס פולפיס 
מסי ככות סוס כסו עסכיעו כנפי מעלס 656 5יך ומר דסי סו זמוני ענייסו ק5 מנסי לסו כי סיו קטגיס טונ 536 סותינסו 
ק עניד ססיס. נסס נינס: תשעה שאכלו דגן ואחד ירק מצטרפין. וסכי הנכת ספחד טלכל ירק מו שתס כוס יין מטלף 
וספילו נכרך? סקכננו יכולין לומל קסלי סמיס ככלל 6כילס" וים סכוכיס פומר דסייו לוק ממון עסכס 3נ נסכטס 55 מנטכפי דסכי 
לעיל" נמי מסמרינן טפי כנירוף סנסס מעטלס ומיסו כירוקלמי" מני סנס ש6כפו פת ופחד ירק מזמנין וכן פסק כ"י כפוספתו וססכ 
מקולי פרק דסין סנכה כלותס ברייתb‏ דירוקלמי תד שסכי מסיק ענס סתס ממני' כרכן. סמעון כן גממיסל כלומר ורנן פניגי דנ 
מנטכפי וסין סלכס כיפיד ועוד ד"כ קקס דככי יומנן 6דר' יומנן דסכ "כ יוסין דנעונס לילו מוליל עד טיפכנ כזית לגן סb‏ 
מנטכף ספיר 6פי' כ טעס 556 סמיס כעובלb‏ דרש כן סטס וכירוקלמי" ק"כ יומנן לעולס 6ין מזמנין עד טיסכל כזית ומסמע מפי" 
מלטרף" פנ ס"מ כסן לעקכס וכיכוסגמי 6יירי כומון קלטס ונסקניס כעסכס לפ" יכ שניס. וסכעס עשתו מנטרפין וקפיס בכנכ 
עד שיאכל כזית דגן. ‏ מסמע טפס 5כל כזית דגן טיכול נסוכֿי 6 6סליס טלכלו על סטוכע 
ותיעס וסרי כוית פינו פיי 696 מדכככן וסיכי 6פי דרכנן ופטר דלוריית? דסb‏ 6מרינ כפרק מי סממו (די כ:) תכ מפרס למי ש6ספו 
ונניו מכרכיס כו וכ מכי נפוקומי [060] דסכו (קטן טיכול לסוי סניו כ כדלכל מציו כזית דתי קטן לכנגן ססגיע נמייוך 
ופער פכיו קפינו תייב 636 מדככנן ס מס 6כל מו כדי קכיעס לינו יכול לפטלו ופרט"י למתונ דרכגן מסויכ קליין כיס 936 


פכילס ול קפליגן 556 לכונ דמינכר: 


קטן 


עין משפט 
נר מצוה 


1 א פיי" פ"ס מסלכות 
כרכות הנכס 1 סמג עטין 
כז טוס"ע 6ו"ם סי קנט 
סעיף ה 

נא ב גד המי" טס סנ ק 
וסמג עס טוק"ע פו"ם 

סי" קז קעיף כ: 
נב ו טוס"ע מס סעיף ד: 


רב נסים גאון 


ינאי מלכא כריך ריפתא 

הלא הוה "ליה 
איניש דמבריך ליה 
אמרה ליה דביתהו 
השתא דקטלת לכולהו 
רבנן מאן מברך לך. 
איתא מיפרשי ומיבררא 
במס' קדושין בפ' האומר 
לחברו (דף סו) שנתגלגלה 
(ותעה) [הרעה] | ע"י 
אלעזר בן פועירה וע"י 
יהודה בן גדידיה ויהרגו 
כל חכמי ישראל והיה 
העולם משתומם עד שבא 
שמעון בן שטח והחזיר 
את התורה ליושנה ובמסי 
סוטה בפ' עגלה ערופה 
(ד' מז) אמרי" כד קטל 
עאי | מלכא | לרבנן 
אטמינהו אחתי' לשמעון 
בן שטח ואיתא נמי בפ' 
כל ישראל יש להם חלק 
(דף קז) ובתלמוד א"י 
דהאי פירקא אמרי" ש' 
נזירים עלו בימי שמעון בן 
שטח ק"נ מהן מצאו להן 
פתח וק"נ לא מצאו להן 
פתח שלח שמעון בן 
שטח לגבי ינאי מלכא 
אמר ליה אית הכא שלש 
מאות נזירין ואינון בעיין 
תשע מאה קורבנין הב לי 
פלגא מן דידך ואנא יהיב 
פלגא מן דידי שלח ליה 
ת'נ אזל לישנא בישא 
ואמר ליה דלא יהב ליה 
מן דיליה כלום שמע ינאי 
מלכא וכעס דחיל שמעון 
בן שטח וערק בתר יומין 
סלקין בני נשי רברבין מן 
מלכותיה דפרס לגבי ינאי 
מלכא מדאכלין אמרין 
נהירין אנן דהוה הכא [חד 
גבר סב וכו'] ועיקרה 
דמילתא בבראשית דרי 
הושעיא בפרשת ורא 
יעקב כי יש שבר במצרים 
דקשיא הא אדאית בגמ' 
דידן כי אפשר שתכף זה 
המעשה וזה הכעס שנפל 
בלבו של ינאי המלך על 
ר' שמעון בן שטח אירע 
זה המעשה הנזכר וזהו 
שנאמר בו נזרקה בו 
מינות ויהרגו כל חכמי 
ישראל וכשראה שמעון 
בן שטח חשש שמא 
יתאנה עליו ויענישנו על 


גליון הש"ס 


גמ' סכ ונס כו 
כנס"ג סג ורבא בר 
רב חנןע: רשיי דיה 
עד שיאכל כו' ההוא 
אפ מדרבנן פו. 
וק"ל 60 פמרי' עס דפס 
נסיס ננרכת סמזון דרכנן 
6 | יכועום = (סוdיb‏ 
לסחכיס. ו5"ע: 


משנת ראשונים 


אמר רבי יהודה בריה 
דרב שמואל בר שילת. 
היה בן אחותו מר' חייא 
כי שילת ומרתא אחיות 
של רי חייא הגדול, וזה 
רב שמואל ורב היו בני 
אחים. 

[ספר יוחסין מאמר שני] 


[המשך בסוף המסכת] 


₪ עיי מהרש"א ובהערות שם, ועיין מל"ה ובהגהות/מהר"נ אהלר גרס ביודע: כ] בדפו"י הגי' או פורח וכ"ה במהרש"א, ועיי"ש: 6 תיבות "הא לתפלה עבדי" מיותר (הגהות מהר"נ אדלר) ועיין מל"ה שמיישב גירסתנו: מ] היל 


משום דמייתי התם הא דאמר ר' יוסי בתר האי דעושין אותו סניף 0 ועיין רש"א מש"כ בסה"ד (רש"ש) ועיין מל"ה בסה"ד שחולק על דבריהם עיי"ש: 
שכתב ולא ידעתי כוונתו והנכון כמו שהוא לפנינו בתוס' וסתמו דבריהם ולא ביארו אי תרוייהו בעינן או בחד סגי וסמכו אמ"ש לעיל): 


] בתוס' ר"פ נוסף בשלשה לזימון: 


כ[ [קטן פורח כפי' ר"ת ויודע כצ"ל] (גליון) כ"ה במהרש"א (ועי' גנזי יוסף 
ע] עיין מהרש"א שמבאר דאי לא הוה משום כבוד 


צבור לא הוו אמרי דקטן עולה למנין, ועיין בנמוקי הגרי"ב על המהרש"א שמקשה עליו, ועיין רש"ש: פ] צ"ל ואפילו ברוך שאכלנו (רש"ש): 5] צ"ל להצטרף (גליון): ק] תוסי זה עם תוס' לקמן מט ע"ב ד"ה רבי מאיר 
ופסחים מט ע"ב ד"ה ואכלת משלימין זה לזה (הגהות הרר"א מגרידץ): ל] ע"פ המהרש"א: {] וכן העתיקו בתלמידי רכינו יונה ועיין רש"ש, יד דוד: ת] בדפו"ר "עליה" דאבוה והגיה הב"ח "דעליה" כלפנינו: 


עין משפט 
נר מצוה 


ננ א ב פיי פע מסלי 

כרכות סלכס 6 סמג 

עטין כז טור פֿו"ם סי' קפו 
וקפת: 

נד ג מײי קס סנכס ם 

וקמג קס טוק"ע פו"ס 

סי" קפס סעיף ד ס: 

נח דיה פיי" 0סם? ג 

סמג סס טור פו"ם סיי 
קפז: 


ee 
רב נסים גאון‎ 


אותו המעשה שהיה והלך 
ונתחבא | עד שקבלה 
אחותו עליו אמונת שלום 
מן המלך ואחר כן יצא 
מהמחבא ונכנס אצלו וזה 
ששלח לו מן הנזירין הב 
פלגא מדידך ואנא יהיב 
פלגא מדידי אמת היו 
דבריו כי כמו שעין 
בנדריהם וחקרם יפה עד 
שנתברר לו שאינן קיימין 
והורה להן שפטורין הם 
מלהביא | קרבן עליהם 
כדמפרש באותו המעשה 
ק"נ מצאו להם פתח היה 
לו לומר פלגא מדידי 
כלומר מתורתו והוראתו 
וזהו צד התירוץ שלו וכבר 
שאלו המלך בשביל הדבר 
הזה והחזיר לו תשובה 
בוה הענין כדאמרינן 
(שם) אחא עאל יתיב בין 
מלכא למלכתא אמר ליה 
אפלית בי אמר ליה לא 
אפלית בך את מן ממונך 
ואנא מן אורייתי דכתיב 
(קהלת ז) כי בצל החכמה 

בצל הכסף: 
דאמר רב מתנה אותו 

היום שניתנו 


תיקנו הטוב והמטיב. 
בסוף מסכת תענית (דף 
כו) שנינו אמר רבן שמעון 
בן גמליאל לא היו ימים 
טובים לישראל כחמשה 
עשר באב ואמרי' בגמ' רב 
מתנה אמר יוס שניתנו 
הרוגי ביתר בו לקבורה 
הודיענו רב מתנה כי 
הדבר שגרם לעשות את 
יום ט"ו באב בשמחה היא 
קבורת אלו הההרוגים 
ואיתא למעשה דביתר 
ובמה נהרגו בה והיאך 
נתגלגל הדבר מפרש 
במסכת גיטין בפרק 
הניזקין (דף נז) ובגמ' 
דסוף תענית דבני מערבא: 
שזו ניחנה בג' בריתות. 

הכין מפרש בספרי 
(פרשת ראה) כנגד ג' 
בריתות שכרת הקב"ה עם 
ישראל אחד בחורב ואחד 
בערבות מואב ואחד בהר 
גרזיס ובהר עיבל ובמסי 
סוטה בפ' ואלו נאמרין 
בכל לשון שנעו הפכו 
פניהם כלפי הר גרזים כו' 
(דף לז) תנו רבנן ברוך 
בכלל ברוך בפרט וכן 
בסיני וכן בערבות מואב 
שנא' (דברים כח) אלה 
דברי הברית אשר צוה ה' 
את משה וגו' מלבד 
הברית אשר כרת אתם 
בחורב וכהיב (שם כט) 
ושמרתם את דברי הברית 
הזאת ואדונינו האי גאון 
ז"ל כתב בפירושו דברכות 
הכי ג' דתורה מפרשי רבנן 
האמורין בלוחות שניות 
(שמות לד) הנה אנכי 
כורת ברית (שם פסוק כז) 
כרתי אתך ברית (בחורב) 
(שם פסוק כח) ויכתוב על 
הלוחות כמכתב הראשון 

את דברי הברית: 


הגהות וציונים 


6] בכת"י נוסף וברכת 
וגו' וברכת זו וכו': 


וּבֶרףּ (בלשון צווי) (מהר"נ אדלר): 


מה: 


קטן שסגיע כסינוך כ מיקרי מסויכ דכננן דליו מייכ לסנכו 536 
עניו 6ין סוס סיוכ וקסס לפירועו מכל מקוס כיון טיט מן סתולס 
6ינו מולי) 6סריס סממױניס ועוד דוסק לומר כקטן קסגיע נמייוך 
קרי 6ינו ממוב מדרככן ללס מינו מסויכ 6פילו מדרכנן פס כן פֿינו 


פוטר לת סניו וס"ג פיכם דלתל 
סכנ כזית לינו יכול לסוי תכיס 
ססכנו כדי סכיעס דנ פתי דרכנן 
ופוער דלוריית 36 כט69 מכנו 
גס סלקליס כק כזית פוטל 6ותס 
ונ סי דסb‏ סמכינן 6עוכד5 דינלי 
ומכריו וסס לכנו כדי קכיעס ולפיכו 
סכי קפ סזינן לק פטר לסו שמעון 
כן קעמ 556 נכפס נמנק דקטן עסינו 
נל מיוכ כנל דפוכייתb‏ פפיכו פכנ 
כדי טניעס סנכך פינו מסויב נדנר 
קכינן כיס ונכך כ מפיק ליס 6י 926 
סיעור דפוריית6 6כל גדול עסו כל 
פיוכל מן ספורס כי 6כיל כדי קכיעס 
ממויב כּלנר קריין כיס. מפיכו 6 
6כל כל כדסמרי' ברלם סקנס (פ"ג 
די כט) כל סכרכות 6ף על פי סינ 
מוכי מון מכרכת סנתס ונרכת סיין 
וסיי טעמל דכל יסרפל עככין זס 
כזס" וסוס סדין ככרכת סמזון ף ע"פ 
סילס מוליס כדפריטית וכזית דגן מינו 
כריך 6 טיוכל לוער ספכננו מטלו*: 
מתחיל כנחמה. פי' סקונטכס 

לו דוק' מתסיל כנסעס 
ומסייס 606 כנומר דסין כריך לסוכיר 
קל קכת כ כפתיתס ול בנתמס" 
ל נקמכע מל מתסיל ומסייס 
בת יכוטליס כמו כסול סומר 
לפס וקותס ככונס = ירועליס = וק 
סמססילין ‏ כנסמנו וסופמיס כנסמת 
כיון עירך וככנין יכוסליס ונותניס 
טעס ללנליסס ללסס סוי עפון 
סנס וסין פועכיס ספנוניס כשנק 
פנ נסס פינו כסון פסנוניס ‏ 636 
כעו וסנפס. על סכעס לעמך (טמופ 
) ול (סיכb‏ דסכל מסמע נקון 
תסנוניס ולין נסקפיד 6פילו לי סוי 
נפון כקקס כדקמר כירוסנמי דקנ 
פרק פכו קעליס" מסו לומר כוענו 
זוננו פרנסנו כסכת 6"ל טופס כרכות 
כך סול ומנסג פטות סו סמקנס 
כרכס של פול: ?בריף] ותורה. 
6ין כריך לסוכיר כרית ותולס ומייס 
ומזון דדי לסזכיר ענ בריפך סתתמס 
כבסרנו | וענ פורתך סממדתנו. וכו' 
דסיינו כרית ותורס וסגמכb‏ נסימנb‏ 

ענמ נקטיס: 
מסן 


3] [יתכן להיות וברכת זו ברכת הזימון את ה' אלהיך זו ברכת הזן וכן העתיקו תוסי לעיל 
מו ע"א ד"ה עד היכן] (גליון) וכך היא הגירסא בתוספתא (פ"ו ה"א) ובירושלמי (כאן ה"א), ולפי זה דורש התנא את 
הפסוק לפי סדר הברכות, ועיין מהרש"א בח"א ד"ה את וכו' ובצל"ח: ג] בדפו"ר ליתא, ועיין פני יהושע: 7] אלא 
ס] צ"ל חיי עולם (ותיבת "הבא" נמחק) יעב"ץ, והכוונה חיי נצח (וכ"ה 
בכת"י ולעיל כא ע"א) אולם מרש"י שם משמע שגורס חיי עולם "הבא" כמו כאן: 


טבל עמהם אלא בציר ולא אכל עמהם אלא + 
גרוגרת אחת מצטרף ולהוציא את הרבים 
ידי חובתם אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן 
אמר רב חנא בר יהודה משמיה דרבא הלכתא 
אכל עלה ירק ושתה כום של יין מצטרף 
להוציא אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן. 
אמר רב נחמן *משה תקן לישראל ברכת 
הזן בשעה שירד להם מן * יהושע תקן להם 
ברכת הארץ (6 כיון שנכנסו לארץ דוד ושלמה 
תקנו בונה ירושלים דוד תקן על ישראל 
עמך ועל ירושלים עירך ושלמה תקן על 
הבית הגדול והקדוש הטוב המטיב ביבנה 
תקנוה כנגד הרוגי ביתר ראמר רב מתנא 
*אותו היום שניתנו הרוגי ביתר לקבורה 
תקנו ביבנה הטוב והמטיב הטוב שלא 
הפריחו והמטיב שניתנו לקבורה: תנו רבנן 
לסדר ברכת המזון כך היא ברכה ראשונה 
ברכת הזן שניה ברכת הארץ שלישית בונה 
ירושלים רביעית הטוב והמטיב יובשבת 
מתחיל בנחמה ומסיים בנחמה ואומר קדושת 
היום באמצע רבי אליעזר אומר רצה לאומרה ; 
בנחמה אומרה בברכת הארץ אומרה בברכה 
שתקנו חכמים ביבנה אומרה וחכמים אומרים 
אינו אומרה אלא בנחמה בלבד חכמים היינו 
תנא קמא איכא בינייהו דיעבד: > תנו רבנן 
מנין לברכת המזון מן התורה שנאמר * ואכלת 
ושבעת !₪ וברכת* זו ברכת הזן את ה' אלהיך 
זו ברכת הזמון? על הארץ זו ברכת הארץ 
הטובה זו בונה ירושלים וכן הוא אומר = ההר 
הטוב הזה והלבנון אשר נתן לך זו הטוב 
והמטיב אין לי אלא לאחריו לפניו מנין אמרת 
קל וחומר * כשהוא שבע מברך כשהוא רעב 
לא כל שכן ₪ רבי אומר [אינו צריך9] ואכלת 
ושבעת וברכת = זו ברכת הזן אבל ברכת 
הזמון * מגדלו לה' אתי נפקא על הארץ זו 
ברכת הארץ הטובה זו בונה ירושלים וכן 
הוא אומר ההר הטוב הזה והלבנון הטוב 
והמטיב ביבנה תקנוה אין לי אלא לאחריו 
לפניו מנין תלמוד לומר אשר נתן לך משנתן 
לך רבי יצחק אומר אינו צריך הרי הוא אומר 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ובשבת מתחיל בנחמה. כלומר יו 5ריך כ נסייס ונ נסתתיל 
כל מכת נ מססיל ומסייס כנסמס. כן ילוטניס קרי נממס כל 
סיכי דמפסיל כין רפס כין נפעט: בברכה שתקנו חכמים. כסטו3 
וסמטינ: איכא בינייהו דיעבד. נכנן כתר6י | מסדכיינן (ליס: 


כדתנ5 קמ גרסינן ר נפן לך זו 
סטו וסמטיכ. וכ גרסיין כיכנס 
תקנוס 596 כדרכי (ג): כשהוא שבע. 
מס ככך ולסולות על שכעו: 
כשהוא רעב. וסו 3 לספיק 6ק 
רעכו ע"י כרייתו סל סקנ"ס 55 כל 
פכן עזס 5ריך (ברך כסקנ"ס יותר: 
אינו צריך. כק"ו זס, (ד) וכ גרסיי 
כדרני טר נתן לך זס סעוכ וסמטיכ: 
אלא וברך את לחמך. כרך על (ממך: 
כי הוא יברך הזבח ואחרי כן יאכלו 
הקרואים. למלך סטעון (כרך לפטי 
כילס. על סות סול ומר כלוך טר 
קדטכו כמכומיו ולוו ל6כול ת סזכק", 
וסיכן וגו וסבקר תכל (דנליס יכ): 
וכל כך למה. סיו מסריכות כדכריסן: 
שאין מלכות נוגעת בחברתה. (פי 
סטמוסל סיס מנסיג 6 ישכ6ל, ועפוכ 
סיס וטל ת סעכרס מעדכר סמופנ 
פניו, ולורך דכריס עכנ לפי שעס: 
בין מדה טובה. וסתולס מלס עוכס 
סי!: ומלכות בית דוד בבונה 
ירושלים. קעל ידו נתקדעס יכוטליס: 
צריך שיזכור בה ברית. ככרכת ספרן, 
סע"י כרית נתנס 60כרסס, בפרסת 
מינס (ננפמים ) ונתתי כך ונורעך 
קחריך לת פרן מגליך: צריך שיזכור 
בה תורה. ססף ככות סתולס 
וסמכות ירשו פת ספרן, קנפמ' למען 
תסיון וכניתס ונתס ורקס לת 
סלכרן (לנריס ת): צריך שיקדים 
ברית לתורח. כגון על כריפך 
קמתמת ככסרגו וענ תורתך עלמדסנו 
ועל סיס סקונתנו: תורה נתנה 
בשלש בריתות. כקנעס מקומות 
נתנס | סתוכס (ישכ6ל (ס) | כסיני 
וכ200? מועד וכסר גרוס וכערכוק 
מולכ, וככל חד נכרמס כרים, כדסניס 
כמסכת. סוס (7ף 68 6כול. נכלל 
וללור כפרט וכו', וכן לסל מועד 
סנלמר (דנריס כם) 6( דרי סכרית 
פפר טס ס' ת מטס נכרום פת כני 
יקרפ בלרך מוסב מלכד סכרים 6סר 
כרת למס 3מוכנ, וכמיכ (פס כט) 
וקמרפס לת לנכי סנכית וגו': 
מילס 


וברך את לחמך ואת מימיך אל תקרי ובירך אלא וברך" ואימתי קרוי 
לחם קודם שיאכלנו ר' נתן אומר אינו צריך הרי הוא אומר = כבאכם העיר 
כן תמצאון אותו בטרם יעלה הבמתה לאכול כי לא יאכל העם עד באו כי הוא יברך הזבח אחרי כן 
יאכלו הקרואים וכל כך למה לפי שהנשים דברניות הן ושמואל אמר כדי להסתכל ביפיו של שאול 
דכתיב " משכמו ומעלה גבוה מכל העם ורבי יוחנן אמר לפי שאין מלכות נוגעת בחברתה אפ" כמלא 
"נימא ואין לי אלא ברכת המזון ברכת התורה מנין אמר ר' ישמעאל ק"ו על חיי שעה מברך על חיי עוה"ב= 
לא כ"ש רבי חייא בר נחמני תלמידו של רבי ישמעאל אומר משום רבי ישמעאל אינו צריך הרי הוא אומר 
* על הארץ הטובה אשר נתן לך" ולהלן הוא אומר " ואתנה לך את לחות האבן והתורה והמצוה וגו' ר"מ אומר 
9 מנין שכשם שמברך על הטובה כך מברך על הרעה ת"ל אשר נתן לך ה' אלהיך ₪ דיינך בכל דין שדנך בין 
מדה טובה ובין מדת פורענות רבי יהודה בן בתירה אומר אינו צריך הרי הוא אומר טובה הטובה טובה 
זו תורה וכן הוא אומר "כי לקח טוב נתתי לכם הטובה זו בנין ירושלים וכן הוא אומר ההר הטוב 
הוה והלבנון: ‏ תניא רבי אליעזר אומר יכל שלא אמר ארץ חמדה טובה ורחבה בברכת הארץ 
ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא יצא ידי חובתו נחום הזקן אומר צריך שיזכור בה ברית רבי 
יוסי אומר צריך שיזכור בה תורה פלימו אומר חצריך שיקדים ברית לתורה שזו נתנה בשלש בריתות 


1] בכת"י הגירסא הרי הוא 


אומר אשר נתן לף בין מדה מובה בין מדת פורענות וכו'. וכל השאר ליתא (ועיין דק"ס אות מ, ועיי רשיי 


ובאות הבא): 


ח לפי גי הכת"י המובא באות הקודם מדוקדק מאוד רהיטת לשון רש"י (דק"ס), ועיין במהרש"א בחידושי הלכות ובחידושי אגדות: 


וזו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) תענית 65. "ב קכס:, 
3) מכיעת b‏ ס' כ6 
[פוקפת פ"ו ע"ם (עיל 
כפ.], ג)[לעיכל לס., 
ל) טס כ מס כמ 
יומס (ס: תמענית ₪], 
ס) לקמן נד., ו) [(עיל ס. 
וס"נ], ]) תוספתא סוף 
פסחים (ועי" תוספתא 
ברכות פ"ה הכ"ג), 
ק) שבועות לט., ע) עיין 
תוס' לעיל טו. ד"ה ור"י, 
י) ה"ג. 


Aa 
הגהות הב"ח‎ 


() גמ' נרכת סלכן 
בשעה טנכנסו: (כ) שם 
ס' פנסיך אשר דיינך: 
(ג) רש"י ד"ס כדתנb‏ 
קמל כו' 556 כלככי ולא 
גרסינן בדרבי אשר נתן 
לך זה הטוב והמטיב 


סס"ל: (7) ד"ה סיו 
נלין נק"ו וס סס"ד 
וק"כל | מ"ס 0נם: 


(ס) ד"ה פולס נתנס וכו 
בסיני | נ"ב מנלי פפיגי 
סתס (חד מנל מוליס סכ 
גרזיס וסר עינל ומכניס 
פס מועד ונפידך תנb‏ 
סר סיני ופסנ מועד סד 
סו לכננות נסמרו כסיני 
ופלטות | 3063 | מועד 
וע"ס כפ' לו נסמריס 
דף 5: 


ל 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' ונרכת זו נלכת 
הזמון פת ס' פנסיך זו 
נלכ" הו ₪ 
[ב] שם כקסו כענ 6 
כ"ק דברי ר' ישמעאל 
ר' עקיבא פומר. כ" 
(וע' כיכום'): [ג] שם 
ונלכמ. נ"כ את ה' 
אלהיך: 


גליון הש"ס 
גמ' יהושע תקן. עיץ 
תטכ"ץ ס"כ (ענין קס6): 


ליקוטי רש"י 
[נדפס בדף מט.] 
תורה אור השלם 


גצ חן ד 


נָתַן ?ך: דכרים ח, י] 
ב) אֲעֲבָּרָה נָא וְאָרְאָה 
אֶת | הָאָרֶץ הַטוֹבָה 
אֲשֶׁר בְּעֲבֶר הַירְרֵן הֶהָר 

הטוב הַוֶה וְהַלְבָן: 

[דכרים ג, כה| 
סל לי אֶתִי 

וּנְרוֹמְמָה שְׁמוֹ יָחְדו: 

|תהלים לד, ד} 
ד וַעֲבַדְתָּם | אַת יי 
אֲלהֵיכֶם ובָרִף = אֶת 
לַחמְףְּ וְאֶת ממ 
והַסְרֹתִי מַחֲלֶה 

מִקְרְבָּף: [שמות כג, כה] 
ה) כְּבאֲבֶם. הָעֵיר כּן 
תִּמְצָאוּן אתו בְּמָרֶם 
לה הַָּמָתָה לָאָכל כ 
לא יֹאכַל הָעַם עד פאו 
ִּי הא יבָרֵךּ הבח 
אמָדִי | כָן | יאכְלו 
הַקְרָאִים וְעַתָּה עלו כִּ 


אתו כְהַיוֹם תִמְצָאוּן את!: (שמאל א ם, ע] = ) ולו הָיָה בַן וּשְׁמוֹ שאוּל בָּחוּר וְטוֹב וְאִין איש מִבְּנֵי ישְרְאֶל 
טוב מִמָנוּ מִשְׁכְמוֹ וְמַעֲלָה נָבהּ מִכָּל הָעָם: |שמואל א ט, בן 
שֶם וְאֶתְנָה ל אֶת לחת הָאָבֶן וְהַּוֹרָה וְהַמִצְוָה אֲשֶׁר כְּתַבְתִּי לְהוֹהֹתָם: |מת בה יצן 

ְתַתִּי לָכֶם תוּרְתִי אֶל תַּעֲזֹבוּז |משלי ד, ב] 


ז ומר ײַ אֶל משָה עַלָה אֶלִי הָהָרָה וְהִיָה 


ח) כִּי לָקַח טוב 


פ] בכל הדפו"י בסיני באהל מועד, ועי' צל"ח מש"כ וז"ל, דקדק רש"י בלשונו 


"בסיני באהל מועד" וחדא הוא סיני היינו אהל מועד וכדברי ר' ישמעאל בסוטה שם ועי"ש ברש"י לז ע"ב ד"ה ונשתלשו דת"ק ס"ל כוותיה והר סיני ואהל מועד חד הוא עי"ש ובחנם נדחק המהרש"א כאן בדברי רשיי [עי' גם 
הגהות הב"ח], ואמנם מה שהקדים רש"י הר גריזים לערבות מואב צ"ע, וע"ע מעדני יו"ט סי' כב אות ז (ועי' לחם משנה פ"ב ה"ג מהלכות ברכות ד"ה והתורה שמעתיק לשון רש"י וליתא תיבת "בסיני"): 
וכתיב ושמרתם את בריתי (שמות יט, ה) והוא לראיה על ברית דסיני עכ"ל, ולא כיון יפה עיין לחם משנה (פ"ב מהל' ברכות ה"ג) וטוב יותר להגיה לעברך בברית (דברים כט, יא) שכן כותב הרמב"ם שם ורבינו יונה (דבש תמר) 
ועיין מלא הרועים: י] צ"ל ולא בחתימה (הגהות מהר"נ אדלר, וכ"ה בתוס' ר"פ): כ] דבור זה שייך לדף מט ע"א (מצור דבש): 


ט] הרש"ש כתב שנדצ"ל 


שלשה שאכלו 


כל עִפָּהֶם אֶלָא כְּצִיר, ולא אֲכֵל עַמָּהֶם אֶלָא גְּרוֹנָרֶת אחת, 
מצטרף לזימון, וְּלְהוְצִיא אֶת הָרְבִּים ידי חוֹבָתם בברכת המזון, 
אִינו מוֹציא עַד שִיאכָל כַזִּית דִנֶן. 


הגמרא מביאה את פסק ההלכה בענין זה: 
אָמר רכ חִנָא בַר יְהוּדֶה משַמִיה דְרְבָא, הלְכְתָא, אֶכָל עמהם 
עַלָה של ירק, וְשָתָה [-או שתה] פום של יין, הרי הוא מצטרף 
לזימון. אבל להוּצִיא את הרבים ידי חובתם בברכת המזון אינו 
מוציא, עד שִׁיאכֵל עמהם פִזִּית דֶנֶן". 


us 


הגמרא מבארת מי תיקן את סדר ברכת המזון: 
אַמר רב נַחֲמָן, משָה רבינו תִּקן להם לְיִשְׂרָאֵל את בַּרְכֵּת 'הַזָּן את 
העולם', בְּשְׁעָה שָיָרַד לָהֶם מָן. וְהוּשָע תַּקֵּן לָהֶם את בִּרְכַּת הָאָרֶץ 
[-הברכה הפותחת בנודה לך' וחותמת ב'על הארץ ועל המזון] (פִּיון) 
בְּשְׁעֲהי] שָנְכְנְפוּ לְאֶרֶץ. דוד וּשׁלמה תִּקְנוֹ את ברכת כּוֹנָה 
ירושלים [-הברכה הפותחת ב'רחם נא' וחותמת ב'בונה ירושלים'], 
דוד תַּקּן לומר בה עַל יִשְׂרָאֵל עמ וְעֵל יְרוּשָלִיִם עיךְף', וּשָלמה 
תּקן להוסיף עוד של הַבַּיִת הַגְּדוֹל וְהַקָּדוֹשׁ', שכן הוא זה שבנה 


א. כתב באמרי נועם (ד"ס סנכת), שיש אומרים שכדי להצטרף עם אחרים לזימון אין 
צריך לאכול עמהם כזית, וכן משמע מלשון עלה של ירק', שהרי עלה אחד ודאי 
שאין בו שיעור כזית. ובזה מיושב הלשון 'להוציא אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן', 
כלומר, שכדי להוציא אחרים ידי חובתם צריך לשני תנאים, האחד, שיאכל עמהם 
כזית, והשני, שיהא ממין דגן, אבל להצטרף עמהם אין צריך לא שיעור כזית ולא 


. בענין זה. 


ב..כן הגיה: הב"ח: 

ג. ודוד לא יכול היה לתקן לומר תיבות אלו, שכן בזמנו עדיין לא נבנה בית המקדש, 
אלא שלמה בנו הוא שבנאו. 

הקשה הרשב"א (ל"ס ספ), כיצד יתכן לומר שמשה ויהושע ודוד ושלמה תיקנו את 
ברכת המזון, והרי מבואר בדברי הגמרא להלן בסמוך שברכת המזון מדאורייתא היא. 
ותירץ, שאכן עיקר הברכה היא מן התורה, אלא שהנוסח המצוי בידינו הוא ממה 
שתיקנו משה ויהושע ודוד ושלמה, כל אחד בזמנו. והביא ראיה לכך שאין נוסח קבוע 
לברכה, שהרי קודם כיבוש הארץ ובנין ירושלים בודאי שלא אמרו אותו הנוסח כמו 
אחר כיבוש ובנין, וכן אנו איננו אומרים אותו הנוסח שאמרו דוד ושלמה, שכן אנו 
מבקשים להחזיר המלכות ולבנות הבית, ואילו הם ביקשו שתעמוד המלכות ובית 
המקדש, ותימשך שלוות הארץ. 

בחידושי הרא"ה (ד"ס סטוכ) תמה, שהרי אף תפילה עיקרה מן התורה, ומכל מקום דנים 
אותה בכל מקום כחיוב מדרבנן, לפי שהנוסח שלה נתקן על ידי חכמים, ואם כן במה 
נשתנתה ברכת המזון שנידונית כחיוב מן התורה, אף שהנוסח שלה הוא מדברי חכמים. 
ותירץ, שיש חילוק בין תפילה לברכת המזון, שכן התפילה אין לה מטבע לשון מן 
התורה כלל, אלא בכל דרך שאדם מודה לה' יוצא הוא ידי חובתו, וכל נוסח התפילה 
הוא מדרבנן בלבד, ולפיכך היא נידונית כחיוב מדברי חכמים. אבל ברכת המזון יש 
לה קצת נוסח מן התורה, שהרי צריך לברך על המזון ולהזכירו, וכן צריך להזכיר את 
הארץ וירושלים [כפי שדורשת הגמרא להלן בסמוך מן המקראות], ולפיכך היא נידונית 
כחיוב מן התורה. 

ד. כלומר, ברכה זו מדברי חכמים היא, וכל השאר מן התורה. רא"ה (ד"ס סטוג). וראה 
להלן בגמרא בסמוך [וכן להלן (מט.)] שיש הסוברים שברכת 'הטוב והמטיב' היא מן 
התורה. 

ה. היה זה בט"ו באב, כמבואר במסכת תענית ((6.), שאחד הטעמים לכך ש'לא היו 
ימים טובים לישראל כט"ו באב' הוא משום שניתנו בו הרוגי ביתר לקבורה. 

ו. ענין הרוגי ביתר נתבאר בכמה מקומות. במסכת גיטין (מ.) מתואר שנתגלגל חורבנה 
של ביתר על ידי בת הקיסר שנסעה שם ונשברה מרכבתה, וקצצו משרתיה לצורך 
תיקונה עץ ארז שהיה דרכם לשתול עבור כל תינוק שנולד [והיו שותלים גם עץ 
שיטה לתינוקת, ובזמן נישואיהם היו עושים להם מעצים אלו חופה], וכעסו על כך 
אנשי ביתר והיכום, ובאו ואמרו לקיסר שמרדו בו היהודים. וכך מתואר שם חורבנה 
של העיר ביתר, גדע בחרי אף כל קרן ישראל, אמר רבי זירא אמר רבי אבהו אמר 
רבי יוחנן, אלו שמונים [אלף] קרני מלחמה שנכנסו לכרך ביתר בשעה שלכדוה, והרגו 
בה אנשים ונשים וטף, עד שהלך דמן ונפל לים הגדול, שמא תאמר קרובה היתה, 
רחוקה היתה מיל. תניא רבי אליעזר הגדול אומר, שני נחלים יש בבקעת ידים, אחד 
מושך אילך ואחד מושך אילך, ושיערו חכמים שני חלקים מים ואחד דם. במתניתא 
תנא, שבע שנים בצרו עובדי כוכבים את כרמיהן מדמן של ישראל בלא זבל'. וראה 
עוד שם (ש.) את תיאור גודלה של העיר ביתר קודם שנחרבה. אמנם ענין זה שלא 
ניתנו הרוגיה לקבורה לא נתבאר בבבלי, אלא בירושלמי סוף תענית, וכן במדרש 
איכה רבה (פרקה 3 פות ד), שלא נתן אדריינוס שיקברום, עד שעמד מלך אחר והתיר 
לקוברם. 


פרק שביעי 


ברכות 


את בית המקדש'. וברכת 'הַטוב וְהַמָּטִיב' [-הברכה הרביעית שבברכת 
המזון, שנזכר בה 'המלך הטוב והמטיב לכלץ, בִּיבְנָה תִּקְנוּהַ חכמיםי, 
כְננָד הַרוּנִי בִּיתֶר, דְאָמַר רב מִתְנָא, אותו הָיום שָנִיתּנוּ הַרוּנִי 
בִּיתֶר לְקבוּךְה", כלומר, שנתנה המלכות רשות לקוברם', תִקָנו 
בִּיבְנָה את ברכת הטוב וְהַמָטיב', 'הַטוב', על כך שׁלא הסריחו 
ההרוגים במשך הזמן המרובה ששהו בלא קבורה, יְהַפִּטיב', על כך 
שנִיתִּנוּ לבסוף לקבוּרה". 


מח: [א] 


* 


הגמרא מביאה ברייתא המפרשת את סדר ברכת המזון: 
תְּנוּ רִבָּנְָן בברייתא, סַדֶר בַּרְכָּת הַמָזון כָּךָּ היא, בְּרְכָה ראשונָה 
היא בַּרְכֵּת 'חַזּן את העולם', ברכה שָנְיה היא בַּרְפַת הַאָרֶץ, ברכה 
שלישית היא ברכת בּוֹנַה יִרוּשָלִים, וברכה רְבִיעִית היא ברכת 
'הטוב וְהַמָטיב'. וּבשַׁבֵּת אינו צריך לפתוח או לסיים בשל שבת, 
אלא מִתְחיל בְּנְחַמָה וּמְמָיִים בְּנָחַמֶּה, כלומר, פותח כדרכו בברכת 
'רחם נא' העוסקת בנחמת ציון וירושלים, וחותם בה 'בונה ירושלים' 
כבחול, וְאוֹמַר קְדוּשַת הִיום בַּאָמְצַע - ובתוך הברכה הוא מוסיף 
את ענין קדושת יום השבת, באומרו 'רצה והחליצנו' וכו'". זו היא 
דעת תנא קמא. 


ז. זה לשון אבודרהם (סנכות 3לכות), 'ברכת הטוב והמטיב ביבנה תקנוה, פירוש, בית 
דין של רבן גמליאל הזקן שביבנה תקנוהו, על הרוגי ביתר, שהיתה עיר גדולה לאלהים 
והיו בה אלפים ורבבות מישראל, כמו שאמרנו בסדר תפלות התעניות, ואחר כך גברה 
מלכות רומי עליהם ולכדום ונהרגו כלם, ואז נגדעה לגמרי קרן ישראל, ונשארה נבלתם 
מאכל לעוף השמים זמן רב, והיתה חרפה גדולה לישראל בדבר, עד שישבו רבן גמליאל 
ובית דינו כמה ימים בתעניות, ובזבז אוצרות אבותיו, עד שניתנה להם רשות לקברם, 
ואז תקן ברכת הטוב והמטיב על רוב הטובה הזאת'. 

כתב בבן יהוידע (ד"ס וס), שעל הרוגי ביתר נתנבא יעקב אבינו באומרו (ככסטיפ 33 יכ) 
'הצילני נא מיד אחי מיד עשו, כי ירא אנכי אותו, פן יבוא והכני אם על בנים', שכן 
בביתר הרגו בני עשו יותר ממה שהרגו בירושלים. ומאחר ובהמשך הכתוב שם נאמר 
'ואתה אמרת היטב איטיב עמך', שביקש יעקב טובה כפולה מאת הקדוש ברוך הוא, 
ונתקיימה בקשתו לענין כך שנעשה להם נס כפול, במה שלא הסריחו ובמה שניתנו 
לקבורה, לפיכך תיקנו חכמים ברכה זו בלשון 'הטוב והמטיב'. 

ח. אף שלא הסריחו ההרוגים מכל מקום יש טובה במה שניתנו לקבורה, שכן הקבורה 
אינה צורך הגוף בלבד אלא גם צורך הנפש, שכל זמן שעפר הגוף אינו שב אל הארץ 
אין הרוח שבה אל מקומה, כמאמר הכתוב (קסנת יכ ז) 'וישוב העפר על הארץ כשהיה, 
והרוח תשוב אל האלהים אשר נתנה'. צל"ח (ד"ס פופו). ובשפתי חכמים (ל"ס סעוכ) 
כתב, שהקבורה יש בה כבוד בין לחיים ובין למתים, ומה שלא הסריחו המתים היה 
זה בשביל כבוד החיים, ומה שניתנו לקבורה היה זה בשביל כבוד המתים. ולפיכך 
תיקנו בזה ברכת 'הטוב והמטיב', שכן מבואר בדברי הגמרא להלן ((ט:), שאין אדם 
מברך ברכת 'הטוב והמטיב' על טובה שנעשתה לו לבדו, אלא רק באופן שיש אחר 
עמו שנהנה אף הוא מטובה זו, ומאחר וכאן היתה הטובה בין לחיים ובין למתים 
קבעו חכמים ברכה זו. 

טעם הדבר שתיקנו חכמים הודאה זו בברכת המזון דווקא, לפי שכולה הודאה היא, 
ועל כן קבעו בה גם הודאה זו על הרוגי ביתר. רא"ה (ד"ס סטוכ). והרא"ש (סי' ככ) 
הוסיף בזה את דברי הירושלמי (סוכס פ"ס ס"), שכאשר נחרבה ביתר נגדעה קרן ישראל, 
ואינה עתידה לחזור עד שיבוא משיח בן דוד, ומטעם זה קבעו ברכה זו סמוך לברכת 
'בונה ירושלים'. ובמעדני יום טוב (פות 5) כתב, שאין כוונת הרא"ש לבאר מדוע נקבעה 
ברכה זו דווקא לאחר ברכת בונה ירושלים, שהרי לא היו חכמים יכולים לקבוע ברכה 
זו בתוך הברכות הראשונות שהן מן התורה, וכל שכן שלא יכולים היו להקדימה להם, 
אלא כוונתו לומר בזה עוד טעם מדוע קבעוה בברכת המזון, שהוא כדי שיוכלו לסומכה 
לברכת 'בונה ירושלים'. 

במאירי (ל"ס סטוג) כתב בשם 'הגדה', שטעם הדבר שתיקנו לומר את ברכת 'הטוב 
והמטיב' בברכת המזון, אף שהיה ראוי יותר לתקנה בתפילה, כדי שתיאמר על היין, 
זכר להרוגי ביתר, שכן היו הגויים מזבלים את כרמיהם במשך שבע שנים מדמם 
של הרוגי ביתר [ולפיכך תיקנו ברכה על היין שהוא דומה לדם. רא"ש (נסנן פ"ע 
סימן טו)]. והביא טעם נוסף בזה, כדי להזכיר 'רעדה במקום גילה', כלומר, להזכיר 
את חורבן ביתר בזמן שמחה של סעודה. ובצל"ח (ל"ס פופו) כתב, שתיקנו ברכה 
זו בברכת המזון כדי ש'החי יתן אל ליבו' שסופו להסריח, שהרי הרוגי ביתר רק 
מחמת נס לא הסריחו, ולפיכך לא ימלא בטנו במאכלו כבטן רשעים, כי על ידי 
זה מתרבה בשוו, ועיקר הסירחון הוא מן הבשר. וראה עוד בענין זה בילקוט 
ביאורים. 

ט. כן היא שיטת רש"י (ל"ה ונפנת), ש'מתחיל בנחמה ומסיים בנחמה' הכוונה היא 
שפותח כרגיל בברכת 'רחם נא', וחותם 'בונה ירושלים', שברכה זו קרויה בשם 'נחמה', 
מאחר ועוסקת בבנין ירושלים, אלא שמוסיף קדושת היום באמצע. והוסיף רש"י 'בנין 
ירושלים קרי נחמה כל היכי דמתחיל בין רחם בין נחמנו'. ולא ביאר כוונתו. ונתבאר 
הענין בדברי התוספות (ד"ס מתפיל), שכתבו שיש הנוהגים לפתוח בשבת את ברכת 
בונה ירושלים בלשון נחמה עחמנו ה' אלהינו', ולחתום בלשון נחמה 'בנחמת ציון 


עין משפט 
נר מצוה 


ננ א ב פיי" פע מסלי 

כרכות סלכס 6 סמג 

עטין כז טור פֿו"ם סי' קפז 
וקפת: 

נד ג מײי קס סנכס ם 

וקמג קס טוק"ע פֿו"ס 

סי" קפס סעיף ד ס: 

נה דיה פיי" סס ג 

סמג קס טור פו"ם סי' 
קפז: 


בא 
רב נסים גאון 


אותו המעשה שהיה והלך 
ונתחבא | עד שקבלה 
אחותו עליו אמונת שלום 
מן המלך ואחר כן יצא 
מהמחבא ונכנס אצלו וזה 
ששלח לו מן הנזירין הב 
פלגא מדידך ואנא יהיב 
פלגא מדידי אמת היו 
דבריו כי כמו שעיץ 
בנדריהם וחקרם יפה עד 
שנתברר לו שאינן קיימין 
והורה להן שפטורין הם 
מלהביא קרבן עליהם 
כדמפרש באותו המעשה 
ק"נ מצאו להם פתח היה 
לו לומר פלגא מדידי 
כלומר מתורתו והוראתו 
וזהו צד התירוץ שלו וכבר 
שאלו המלך בשביל הדבר 
הזה והחזיר לו תשובה 
בזה הענין כדאמרינן 
(שם) אתא עאל יתיב בין 
מלכא למלכתא אמר ליה 
אפלית בי אמר ליה לא 
אפלית בך את מן ממונך 
ואנא מן אורייתי דכתיב 
(קהלת ז) כי בצל החכמה 
בצל הכסף: 

דאמר רב מתנה אותו 
היום | שניתנו 

הרוגי ביתר לקבורה 
תיקנו הטוב והמטיב. 
בסוף מסכת תענית (דף 
כו) שנינו אמר רבן שמעון 
בן גמליאל לא היו ימים 
טובים לישראל כחמשה 
עשר באב ואמרי' בגמ' רב 
מתנה אמר יום שניתנו 
הרוגי ביתר בו לקבורה 
הודיענו רב מתנה כי 
הדבר שגרם לעשות את 
יום ט"ו באב בשמחה היא 
קבורת אלו הההרוגים 
ואיתא למעשה דביתר 
ובמה נהרגו בה והיאך 
נתגלגל | הדבר מפרש 
במסכת גיטין בפרק 
הניזקין (דף נז) ובגמ' 
דסוף תענית דבני מערבא: 
שזו ניתנה בג' בריתות. 
הכין מפרש בספרי 
(פרשת ראה) כנגד ג' 
בריתות שכרת הקב"ה עם 
ישראל אחד בחורב ואחד 
בערבות מואב ואחד בהר 
גרזיס ובהר עיבל ובמסי 
סוטה בפ' ואלו נאמרין 
בכל לשון שנינו הפכו 
פניהם כלפי הר גרזים כו' 
(דף לז) תנו רבנן ברוך 
בכלל ברוך בפרט וכן 
בסיני וכן בערבות מואב 
שנא' (דברים כח) אלה 
דברי הברית אשר צוה ה' 
את משה וגו' מלבד 
הברית אשר כרת אתם 
בחורב וכתיב (שם כט) 
ושמרתם את דברי הברית 
הואת ואדונינו האי גאון 
ז"ל כתב בפירושו דברכות 
הכי ג' דתורה מפרשי רבנן 
האמורין בלוחות שניות 
(שמות לד) הנה אנכי 
כורת ברית (שם פסוק כז) 
כרתי אתך ברית (בחורב) 
(שם פסוק כח) ויכתוב על 
הלוחות כמכתב הראשון 

את דברי הברית: 


מ 
הנהות וציונים 


6] בכת"י נוסף וברכת 
וגו' וברכת זו וכו': 


וּבֶרףּ (בלשון צווי) (מהר"נ אדלר): 


מה. 


קטן פסגיע כסינוך 65 מיקרי מסויכ דכננן ד6כיו פיי לסנכו 536 
עניו 6ין סוס סיוכ וקסס לפירועו מכל מקוס כיון טיט מן סתולס 
6ינו מוכיb‏ 6סריס ממסויניס ועוד דוסק לומר כקטן ססגיע נמייוך 
קרי פינו מסויכ מדרככן ללס 6ינו מסויכ 6פילו מדרכנן פס כן יו 


פוטר לת סניו וכס"ג פירם דלתל 
סכנ כזית לינו יקול לסוי תכיס 
ססככו כדי טניעס דנ פמי דרכנן 
ופוער דלוריית 36 כטנ מכנו 
גס ספתליס כק כזית פוטר פותס 
ונ סיל דס6 סמכין 6עוכד5 דינקי 
וכריו וסס לכנו כדי קכיעם ולפילו 
סכי קפ מזינן דק5 פטר לסו שמעון 
כן סטס 556 נרפס כסלק לקטן ססיגו 
בל מיוכ כנל דפוכייתb‏ 6פילו 956 
כדי קניעס סלכך לילו עסויכ כלכר 
קליגן ביס ונכך 69 מפיק כיס י ככ 
סיעורb‏ דפוריית5 936 גדול קסוb‏ כל 
מיונ מן סתוכס כי 6כיל כדי שכיעס 
ממויב כלײר קריין כיס. לפיו 65 
לכל כל כדסמרי' ברע סקנס (פ"ג 
די כט) כל סכרכות 6ף ענ פי סינ 
מוכֿי מון מכרכת סנתס ונרכת סיין 
וסינו טעמ דכל ישר6ל עכנין זס 
כזס" וסוס סדין ככרכת סמזון 6ף ע"פ 
סילס מוליס כדפרימית וכזית דגן לייו 
כריך 696 סיוכל כומר pפכננו‏ מטלו*: 
מתהיל ננחמה. פיי סקונעלס 

לסו לוק' מססיל כנממס 
ומסייס 536 כנומר דסין פריך פסזכיר 
טל קכת כ כפתימס ו בנתמס" 
ל נקמכע מל מתמיל ומסייס 
בנממת יכוטליס כמו כסול סומר 
לפס וקותס כוגס יכוטליס ױק 
קמתמינין כנסמנו ותותמיס כנסעת 
יו עירך וככנין יכוקליס ונותניס 
טעס. לדכריסס ‏ דרפס סוי כטון 
פמנס וסין 6ועכיס. ססנוניס כקנת 
6 נסס לינו כסון מתנוניס 636 
כעו וסנפס על סכעס נעמך (פמות 
₪ ו (סיכ דסלל מסמע נפון 
תסנוניס ולין (סקפיד פפינו לי סוי 
לסון כקפס כדלמר כילוקנמי דקנ 
פרק פנו קפיס" מסו נומר כוענו 
זוננו פרנסנו כסכת "כ טופס כרכות 
כך סול ומנסג שטות סו סמקנס 
ננלס קל סול: ?בריף] ותווה. 
פֿין 5ליך כסוכיר כרית ומוכס ומייס 
ומזון דדי לסזכיר על כריתך סתפמת 
ככסרנו ועל פורפך טנמדתנו וכו' 
דסיינו כרית ותורס וסגמכb‏ נסימנb‏ 

כעלמb‏ נקטיס: 
מפן 


3] [יתכן להיות וברכת זו ברכת הזימון את ה' אלהיך זו ברכת הזן וכן העתיקו תוס' לעיל 
מו ע"א ד"ה עד היכן] (גליון) וכך היא הגירסא בתוספתא (פ"ו ה"א) ובירושלמי (כאן ה"א), ולפי זה דורש התנא את 
הפסוק לפי סדר הברכות, ועיין מהרש"א בח"א ד"ה את וכו' ובצל"ח: ג] בדפו"ר ליתא, ועיין פני יהושע: 7] אלא 
ס] צ"ל חיי עולם (ותיבת "הבא" נמחק) יעב"ץ, והכוונה חיי נצח (וכ"ה 
בכת"י ולעיל כא ע"א) אולם מרש"י שם משמע שגורס חיי עולם "הבא" כמו כאן: 


19/06/2015 


גרוגרת אחת מצטרף ולהוציא את הרבים 
ידי חובתם אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן 
אמר רב חנא בר יהודה משמיה דרבא הלכתא 
אכל עלה ירק ושתה כום של יין מצטרף 
להוציא אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן. 
אמר רב נחמן *משה תקן לישראל ברכת 
הזן בשעה שירד להם מן * יהושע תקן להם 
ברכת הארץ 9) כיון שנכנסו לארץ דוד ושלמה 
תקנו בונה ירושלים דוד תקן על ישראל 
עמך ועל ירושלים עירך ושלמה תקן על 
הבית הגדול והקדוש הטוב והמטיב ביבנה 
תקנוה כנגד הרוגי ביתר דאמר רב מתנא 
*אותו היום שניתנו הרוגי ביתר לקבורה 
תקנו ביבנה הטוב והמטיב הטוב שלא 
הפריחו והמטיב שניתנו לקבורה: תנו רבנן 
לסדר ברכת המזון כך היא ברכה ראשונה 
ברכת הזן שניה ברכת הארץ שלישית בונה 
ירושלים רביעית הטוב והמטיב יובשבת 
מתחיל בנחמה ומסיים בנחמה ואומר קדושת 
היום באמצע רבי אליעזר אומר רצה לאומרה 
בנחמה אומרה בברכת הארץ אומרה בברכה 
שתקנו חכמים ביבנה אומרה וחכמים אומרים 
אינו אומרה אלא בנחמה בלבד חכמים היינו 
תנא קמא איכא בינייהו דיעבד: > תנו רבנן 
מנין לברכת המזון מן התורה שנאמר * ואכלת 
ושבעת !₪ וברכת * זו ברכת הזן את ה' אלהיך 
זו ברכת הזמון? על הארץ זו ברכת הארץ 
הטובה זו בונה ירושלים וכן הוא אומר = ההר 
הטוב הזה והלבנון אשר נתן לך זו הטוב 
והמטיב אין לי אלא לאחריו לפניו מנין אמרת 
קל וחומר 9 כשהוא שבע מברך כשהוא רעב 
לא כל שכן ₪ רבי אומר [אינו צריך9] ואכלת 
ושבעת וברכת = זו ברכת הזן אבל ברכת 
הזמון % מגדלו לה' אתי נפקא על הארץ זו 
ברכת הארץ הטובה זו בונה ירושלים וכן 
הוא אומר ההר הטוב הזה והלבנון הטוב 
והמטיב ביבנה תקנוה אין לי אלא לאחריו 
לפניו מנין תלמוד לומר אשר נתן לך משנתן 
לך רבי יצחק אומר אינו צריך הרי הוא אומר 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ובשבת מתחיל בנחמה. כלומר יו 5ריך כ נסייס ונ לסתסיכ 
כל קכת 506 ממסיל ומסייס כנסמס. כן ילוטניס קרי נממס ככ 
סיכי דמפסיל כין כפס כין נפענו: בברכה שתקנו חכמים. כסטו3 
וסמטינ: איכא ביניהו דיעבד. נכנן כתר6י | מסדכיינן (יס: 


בתנ קמ גרסינן ר נפן לך זו 
סטו וסמטיכ. וכ גרסיין כיכנס 
תקגוס 596 כלכני (ג): כשהוא שבע. 
מוס ככך ולסולות על קכעו: 
כשהוא רעב. וסו 3 לספיק 6ק 
רעכו ע"י כרייתו םל סקנ"ס , כל 
טכן עזס 5ליך נכרך לסקנ"ס יותכר: 
אינו צריך. כק"ו זס, (ד) וכ גרסיי 
כדרני טר נפן לך זס סעוכ וסמטיכ: 
אלא וברך את לחמך. כרך על (מננך: 
כי הוא יברך הזבח ואחרי כן יאכלו 
הקרואים. למדך קטעון נכרך (פני 
6כיפס. על סזכק סול ומר כלוך קר 
קדסנו כמכומיו וכונו ל)כול 6ת סזכק", 
וסיכן כונו וסבקר תכל (לכיס ע): 
וכל כך למה. סיו מקכיכות כלכליסן: 
שאין מלכות נוגעת בחכרתה. (פי 
טסעופע סיס מנסיג ת יטרפנ, וסוכ 
סיס גועל ת סטרלס מעדכר סמופנ 
פֿניו, וקורך דכריס עכנ לפי סעס: 
בין מדה טובה. וסתולס עלס עוכס 
סי)?: | ומלכות בית דוד בבונה 
ירושלים. קעל ידו נפקדטס ילוקניס: 
צריך שיזכור בה ברית. ככרכת ספרן, 
סע"י כרית נתנס נלכרסס, כפרטת 
מיעס (נבפסית ז) ונתמי לך ולזכעך 
ססליך לת פכן מגכיך: צריך שיזכור 
בה תורה. עקף כוכות סתולס 
וסמכות ירטו פת ספרן, קנלמ' למען 
תסיון וכניתס ונלתס ורקס לת 
ספכן (לנריס פ): צריך שיקדים 
ברית לתורה. כגון על כריפך 
קסתמת ככסרנו ועל פורתך עלמדסנו 
ועל סייס טסוננסעו: תורה נתנה 
בשלש בריתות. כקנקס מקומות 
סנס סתוכס (יםכלכ (ס) כסיני 
וכסנ מועד וכסל גרוס וכערכוק 
מוסכ, וככל חד נכרתס כרים, כדסניס 
צעקכת סוס (7ף 8) 6כור. נכלל 
וכור כפכט וכו', וכן 3סכ מועד 
סנמר (דנריס כם) 96 דכרי סרית 
לער טס ס' 6ת מטס נכרות 6 כײי 
ישר)ל בפרן מו36 מלכד סכרית טר 
כלת תס כסורב, | וכמיב (פס כט) 
וקעכרתס לת דכלי סנכית וגו ל: 
מילס 


וברך את לחמך ואת מימיך אל תקרי ובירך אלא וברך" ואימתי קרוי 
לחם קודם שיאכלנו ר' נתן אומר אינו צריך הרי הוא אומר = כבאכם העיר 
כן תמצאון אותו בטרם יעלה הבמתה לאכול כי לא יאכל העם עד באו כי הוא יברך הזבח אחרי כן 
יאכלו הקרואים וכל כך למה לפי שהנשים דברניות הן ושמואל אמר כדי להסתכל ביפיו של שאול 
דכתיב " משכמו ומעלה גבוה מכל העם ורבי יוחנן אמר לפי שאין מלכות נוגעת בחברתה אפ" כמלא 
נימא ואין לי אלא ברכת המזון ברכת התורה מנין אמר ר' ישמעאל ק"ו על חיי שעה מברך על חיי עוה"ב= 
לא כ"ש רבי חייא בר נחמני תלמידו של רבי ישמעאל אומר משום רבי ישמעאל אינו צריך הרי הוא אומר 
* על הארץ הטובה אשר נתן לך? ולהלן הוא אומר " ואתנה לך את לחות האבן והתורה והמצוה וגו' ר"מ אומר 
מנין שכשם שמברך על הטובה כך מברך על הרעה ת"ל אשר נתן לך ה' אלהיך ₪ דיינך בכל דין שדנך בין 
מדה טובה ובין מדת פורענות רבי יהודה בן בתירה אומר אינו צריך הרי הוא אומר טובה הטובה טובה 
זו תורה וכן הוא אומר "כי לקח טוב נתתי לכם הטובה זו בנין ירושלים וכן הוא אומר ההר הטוב 
הזה והלבנון: תניא רבי אליעזר אומר דכל שלא אמר ארץ חמדה טובה ורחבה בברכת הארץ 
ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא יצא ידי חובתו נחום הזקן אומר צריך שיזכור בה ברית רבי 
יוסי אומר צריך שיזכור בה תורה פלימו אומר "צריך שיקדים ברית לתורה שזו נתנה בשלש בריתות 


ו] בכת"י הגירסא הרי הוא 


אומר אשר נתן 57 בין מדה טובה בין מדת פורענות וכו'. וכל השאר ליתא (ועיין דק"ס אות מ, ועיי רשיי 


וכאות הבא): 


4 לפי גי' הכת"י המובא באות הקודם מדוקדק מאוד רהיטת לשון רש"י (דק"ס), ועיין במהרש"א בחידושי הלכות ובחידושי אגדות: 


אתו כְהַיוֹם תּמצְאוּן אתו: |שמאל א פ, יג] 
טוב מַמָנוּ מִשׁכְמוֹ וְמַעֲלָה נָבהַּ מִכָּל הָעָם: [שמאל א ט, בן 
שֶם וְאתְנָה לְךּ אֶת לחת הָאָבֶן וְהַתּוֹרָה וְהַמִצְוָה אֲשֶׁר כְּתְַתִּי לְהוֹהֹתָם: |שמת כה, כן 

ְתַתִּי לָכֶם תוּרְתִי אֶל תַּעֲזֹוּ: |משלי ד, בן 


וזו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) תענית 65. כ"כ קכס:, 
3) מכינת b‏ ס' 3 
[פוקפת פ"ו ע"ם (עיל 
כ.], ג) [לעיל = לס.., 
ל) טס כ מס כמ 
יומ לס: תמענית ₪], 
ס) לקמן נד., ו) [(עיל ס. 
וס"נ], ]) תוספתא סוף 
פסחים (ועי" תוספתא 
ברכות פ"ה הכ"ג), 
ק) שבועות לט., ע) עיין 
תוסי לעיל טו. ד"ה ור"י, 
י) ה"ג. 


--- 7-00 
הגהות הב"ח 


() גמ' נרכת ס6רך 
בשעה ענכנסו: (3) שם 
ס' פנסיך אשר דיינך: 
(ג) רש"י ד" כדתנb‏ 
קמל כו' 556 נדרני ולא 
גרסינן בדרבי אשר נתן 
לך זה הטוב והמטיב 
סק"ד: (ל) ד"ה יט 
!הן קש םס סקל 
ולח"כ ‏ מ"ס | 006: 
(ס) ד"ה פוכס (פנס וכו' 
בסיני | נ"ב מנלי פניגי 
סתס (מד תנ מוכיb‏ הר 
גרזיס וסר עינל ומכניס 
פס מועד ונפידך תנb‏ 
סר סיני ופסנ מועד סד 
סו דכלנות נסמלו כסיני 
ופרטות 063ל | מועד 
וע"ס כפ' לו נפמכיס 
דף : 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' ונרכת זו נלכת 
הזמון פת ס' פנסיך ]זו 
<<< כנ: 
[בן שם כססול כענ 6 
כ"ק דברי ר' ישמעאל 
ר' עקיבא קומר. כ5"ל 
(וע' כילופ'): [ג] שם 
ונלכמ. ("כ את ה' 
אלהיך: 


גליון הש"ס 


גמ' יהושע תקן. עיין 
פסנ"ן מ"כ (עגין קסb):‏ 


משנת ראשונים 


[נדפס בטוף המסכת] 


תורה אור השלם 
א וְאָכַלְתָּ | וְשבעְתָ 
וּברַכְתּ אֶת יי אֶלהָיף 
על הָאָרֶץ הַמּבָה אֲשֶׁר 
נָתַן ?: (דכרים ת, ין 
ב) אֲעֲכָּרָה נָא וְאֶרְאָה 
אֶת הָאָרֶץ הַטוֹבָה 
אֲשֶׁר בְּעֲבָר הַיַרְדֶן הָהָר 
הטוב הזה וְהַלְבן: 
[רברים ג, כה| 
נדְלוּ | לי אֶתִי 
ּנרוֹמָמָה שָמו יַחְדָו: 
|תהלים לד, ד} 

ד) ועכַרְתָּם אֶת ‏ יי 
אֶלְהִיכֶם ‏ ובר | אֶת 
לְמְף וְאֶת ממ 
ְהַסָרתִי מַחָלֶה 
מקְרְבָּף: [שמות כג, כה] 
ה) כְּבְאָכֶס הָעִיר כָּן 
תּמְצְאּן אתו בְּמָרֶם 
ְעַלָה הַבְּמְתָה לָאָכל כִּי 
לא יאכָל הָעַם עד באו 
כִּי היא יָבָרֵךְּ הַוְבַת 
אי | כ[ | יכל 
הַקָרָאִים וְעַתָּה עלו כִּי 


ולו הָיָה בַן ושמו שָאוּל בָּחוּר וְטוֹב וְאִין איש מִבְנִי יִשׂרָאֵל 
ז) ויאמָר ײַ אֶל משה עַלָה אֶלִי הָהָרָה וְהְיָה 


ח) כִּי לָקַח טוב 


ק] בכל הדפו"י בסיגי באהל מועד, ועי' צל"ח מש"כ וז"ל, דקדק רש"י בלשונו 


"בסיני באהל מועד" וחדא הוא סיני היינו אהל מועד וכדברי ר' ישמעאל בסוטה שם ועי"ש ברש"י לז ע"ב ד"ה ונשתלשו דת"ק ס"ל כוותיה והר סיני ואהל מועד חד הוא עי"ש ובחנם נדחק המהרש"א כאן בדברי רשיי [עי' גם 
הגהות הב"ח], ואמנם מה שהקדים רש"י הר גריזים לערבות מואב צ"ע, וע"ע מעדני יו"ט סיי כב אות ז (ועי' לחם משנה פ"ב ה"ג מהלכות ברכות ד"ה והתורה שמעתיק לשון רש"י וליתא תיבת "בסיני"): 
וכתיב ושמרתם את בריתי (שמות יט, ה) והוא לראיה על ברית דסיני עכ"ל, ולא כיון יפה עיין לחם משנה (פ"ב מהל' ברכות ה"ג) וטוב יותר להגיה לעברך בברית (דברים כט, יא) שכן כותב הרמב"ם שם ורבינו יונה (דבש תמר) 
ועיין מלא הרועים: י] צ"ל ולא בחתימה (הגהות מהר"נ אדלר, וכ"ה בתוס' ר"פ): כ] דבור זה שייך לדף מט ע"א (מצור דבש): 


ט] הרש"ש כתב שנדצ"ל 


שלשה שאכלו 


רְכִּי פֶלִיעְזֶר אומר, אם רְצַה לאוֹמְרָהּ לקדושת היום כְּנְחֲמָה - 
בתוך הברכה על בנין ירושלים, אַמְרְהּ שם, ואם רצה לאומרה 


בְּבְרְכַת הָאֶרֶץ - בתוך ברכת עודה לך', אוֹמְרָהּ שם, ואם רצה 
לאומרה בִּבְרְכָה שָפִּקְנוּ חֲכְמִים בִּיבְנֶה, דהיינו בברכת הטוב 
והמטיב', אוֹמְרֵהּ שםי. 


וַחֲכָמִים אומרים, אִיני רשאי לאוֹמָרֵהּ לקדושת היום אֶלָא בְּתוך 
ברכת הנהמה ביבדי. 


מבררת הגמרא, חַכָמִים היינוּ תִּנָא קמָא - לכאורה שיטת חכמים 
היא כשיטת תנא קמא, שאף הוא סובר שיש לומר את קדושת היום 
בתוך הברכה על בנין ירושלים, ומה באו להוסיף על דבריו. 


מבארת הגמרא, אִיפָא בִּינַיוהוּ דִּיעָבַד - יש חילוק בין תנא קמא 
לחכמים לענין אדם שכבר בירך ולא הזכיר קדושת היום בנחמה אלא 
בברכה אחרת, שלדברי תנא קמא בדיעבד אינו צריך לחזור ולברך, 
ואילו לדברי חכמים לא יצא ידי חובתו ועליו לברך בשניתי. 


* 


הגמרא מביאה מקור לברכת המזון מן התורה: 
תו רַבָּנֶן בברייתא, מנין לְבִרְפָת הַמזון מן הַתּוֹרָה, שָנָאָמר (דניס 
פ ) זְאֶכַלְתָ וְשְׂבעְתָ וּברַכְתָּ אֶת ה' אֶלהִי על הָאָרֶץ הַטבָה אֲשֶׁר נְתַן 
לִָּ'. ודורשת הברייתא מקרא זה כך, 'ְאֲכַלְתּ וְשְׂבֵעְת וּבַרַכְתִּ' זו 


עירך ובבנין ירושלים', שכך הם מפרשים את דברי הגמרא 'מתחיל בנחמה ומסיים 
בנחמה'. ונותנים טעם לדבריהם, ש'רחם' הוא לשון תחינה, ואין אומרים תחנונים 
בשבת, אבל נחם' אינו לשון תחינה, אלא כמו והנחם על הרעה לעמך', שהכוונה 
בזה מלשון חרטה, שאנו מתפללים שהקדוש ברוך הוא יתחרט כביכול על המחשבה 
שחשב לעשות רעה לעם ישראל, ויחשוב עליהם מחשבות אחרות להיטיב להם. 
ובתוספות הקשו על פירוש זה שתי קושיות: א. אין חילוק בין לשון 'רחם' לבין לשון 
נחם', כי שניהם לשון תחנונים הם. ב. אין להקפיד אף אם אומרים לשון תחנונים 
בשבת, כל שהוא נוסח הברכה הרגיל בימות החול, וכמבואר בירושלמי במסכת שבת 
(פט"ו ס"ג), שמותר לומר בשבת 'רענו זוננו פרנסנו', שכן כך הוא נוסח הברכה הקבוע. 
וסיימו התוספות, 'ומנהג שטות הוא המשנה ברכה של חול'. ואף הרשב"א (ד"ס מתתיל) 
מפרש כן, וכתב שיש להוכיח זאת מדברי הברייתא להלן בסמוך 'רבי אליעזר אומר, 
רצה לאומרה בנחמה אומרה, בברכת הארץ אומרה, בברכה שתיקנו חכמים ביבנה 
אומרה', כלומר, שהוא סובר שניתן להזכיר את קדושת היום בין בברכת בונה ירושלים, 
בין בברכת הארץ, ובין בברכת הטוב והמטיב. ומאחר וקרא בפשיטות לברכת בונה 
ירושלים 'נחמה', יש ללמוד שלעולם היא נקראת כן, בין בחול ובין בשבת [אך הרא"ה 
(ד"ס וכ' 96עור) דחה ראיה זו, וכתב שמאחר ורבי אליעזר עוסק ביום השבת שאומרים 
בו בלשון נחמה, לפיכך הוא קורא לברכת 'בונה ירושלים' בשם נחמה'. 

עירך, ומסיים בנחמה שאומר והעלנו לתוכה ונחמנו בה כי אתה הוא בעל הנחמות, 
ברוך אתה ה' המנחם עמו ישראל בבנין ירושלם'. 

הרא"ה (ל"ס פנו), סובר אף הוא כשיטת הרי"ף, שיש לפתוח ולסיים בלשון נחמה, 
ומוכיח זאת מלשון הברייתא 'שלישית בונה ירושלים, רביעית הטוב והמטיב, ובשבת 
מתחיל בנחמה ומסיים בנחמה', שמאחר וקראה הברייתא מתחילה לברכה השלישית 
בשם 'בונה ירושלים', ולאחר מכן נקטה בלשון 'בשבת מתחיל בנחמה', בהכרח שאין 
כוונתה בזה לברכת בונה ירושלים של ימות החול, שאם כן צריכה היתה לומר 'ובשבת 
כולל קדושת היום בבונה ירושלים'. 

י. כלומר, לדברי רבי אליעזר רשאי לאומרה בכל ברכה שירצה, לבד מברכת 'הזן את 
העולם', לפי שהיא ברכה שפותחת ב'ברוך' וחותמת ב'ברוך', ועל כן לא רצו שיזכיר 
בה שום ענין אחר שאינו מן הברכה. צל"ח (ד"ס ככי). 

וא. טעם הדבר שאומר 'רצה והחליצנו' בתוך ברכת 'בונה ירושלים' דווקא, ולא בברכת 
הארץ או בברכת 'הטוב והמטיב', לפי ש'רצה והחליצנו' היא בקשה על העתיד, ועל 
כן מקומה הוא בברכת 'בונה ירושלים', שאף היא בקשה על העתיד, וכמבואר ענין זה 
בירושלמי (פ"ד ס"ג). תוספות הרא"ש (ל"ס וסכמיס). 

יב. כן פירש רש"י (ד"ס פיכ). וכתב בתוספות הרא"ש (ד"ס פיכ), שטעם הדבר שפירש 
רש"י שלדברי חכמים מחזירים אותו אף בדיעבד, לפי שכלל הוא בידינו שדעה 
האחרונה מוסיפה על דעה הראשונה, ומאחר ונקט תנא קמא שאומר קדושת היום 
בבונה ירושלים, בהכרח שחכמים באו להוסיף על דבריו שאפילו בדיעבד זה מעכב. 
אמנם כתב שאין נראה לו לפרש כן, לפי שלא אמרו חכמים את דבריהם על דברי 
תנא קמא אלא על דברי רבי אליעזר, הסובר שניתן לומר את קדושת היום בברכת 
הארץ או בבונה ירושלים או בהטוב והמטיב, ואפילו לכתחילה, ועל כך באו חכמים 
לחלוק ולומר שאין לעשות כן לכתחילה, אלא צריך לומר קדושת היום בנחמה דווקא, 
אמנם בדיעבד הם מודים לרבי אליעזר שאין הדבר מעכב. ונמצא שתנא קמא הוא זה 
שסובר שדין זה נאמר לעיכובא, שאם אמר קדושת היום בברכת הארץ או בהטוב 
והמטיב צריך לברך שנית. 


פרק שביעי 


ברכות 


בִּרְכַת (הזֶּן) [ְהזִּימוּן'*], הקודמת לברכת המזון, 'אֶת ה' אֶלהַיףִּ' זו 
בִּרְכָּת (הזּמוּן) ['הַזִיד] את הכל', על הָאָרֶץ' זו בַּרְכַת הָאָרֶץ, 
'הַטוֹבָה' זו ברכת כּוֹנָה יִרוּשָלִים', וְכָן הוּא [-הכתוב] אוֹמַר (עס ג 
כס) 'הַהֶר הטוב הַזֶּה וְהַלבָנוֹן', ומכאן יש ללמוד שירושלים נקראת 
:טובה"". 'אַשר נתן לח' זו ברכת 'הטוב [הפמיב"י, 


מח: [ב] 


מבררת הברייתא, אין לי - עדיין אין אני יודע שצריך לברך על 
המזון אֶלָא לְאַחֲרְיוּ - לאחר אכילה, אבל לְפָּנָיוו - קודם אכילה, מנין 
שצריך לברך. 


מבארת הברייתא, אִמַרְתּ והרי הדברים קל וְחוֹמַר, שהרי אם 
כְשַָהוּא כבר שַׂבֵעַ לאחר אכילתו מצוה עליו להיות מִבֶּרְ ומודה לה' 
על שבעו, אזי פְּשָהוּא עדיין רְעַב קודם אכילתו, ובא להשביע את 
רעבונו במזון שנברא על ידי הקדוש ברוך הוא, לא כָּל שָפָּן שעליו 
לברך". זו היא דעת תנא קמא. 


רכּי אומר, [אִינו צְרִיף] - אין צריך ללמוד את חיוב הברכה קודם 
האכילה מקל וחומר, אלא כך הוא סדר הלימוד מן המקראות. 'וְאָכַלתּ 
ושֶבְעְתּ וּבַרכְפּ אֶת ה' אֶלְהֶיִּי"] זו בַּרְפַת 'הַזֶּ את העולם', אָבָל 
בְּרְתָּת הזְמוּן אינה נלמדת ממקרא זה, אלא מן המקרא (פסלס גד ד) 
נִדְּלוּ לה' את" נפֶקָא - היא נלמדת", של הָאָרֶץ' זו בּרְכַת הַאֶרֶץ, 
'הטּוֹבָה' זו ברכת 'בּוֹנָה ירושלים', וְכֵן הוא אומר 'הָהַר הטוב הַזֶה 


וג. ראה הערה להלן בסמוך. 

יד. כן היא הגירסא בירושלמי (ס"פ), וכן העתיקו התוספות לעיל (מו. ד"ה עד), וכן 
הגיהו הגר"א והגליון. וטעם הגהה זו, שאין מסתבר להקדים את ברכת הזן תחילה, 
ואחר כך לדרוש את ברכת הזימון בין ברכת הזן לברכת הארץ, אלא מסתבר לדרוש 
את המקרא כפי סדר הברכות, תחילה ברכת הזימון, ולאחר מכן ברכת הזן וברכת 
הארץ. ואף במהרש"א (ת"f‏ ד"ס 56) כתב שהגירסא שלפנינו דחוקה היא, לפי שאינה 
כסדר הברכות, אך מאידך כתב שדברי הגמרא מבוארים יותר לפי הגירסא שלפנינו, 
שכן מן התיבות ואכלת ושבעת וברכת' יש ללמוד את ברכת הזן, שכאשר אוכל 
אדם דבר שהוא שבע וניזון הימנו עליו לברך, ואילו מן התיבות 'את ה' אלהיך' יש 
ללמוד את ברכת הזימון, שעיקר הזימון הוא בעשרה, ואז אומרים נברך אלהינו'. 
אך לפי הגירסא המהפכת את סדר הדרשות, ודורשת המקראות כפי סדר הברכות, 
יקשה ביאור הדברים, מדוע יש לדרוש את התיבות 'ואכלת ושבעת וברכת' לענין 
ברכת הזימון, ואילו את התיבות 'את ה' אלהיך' לענין ברכת הזן. ובצל"ח (ד"ס ופֿכנם) 
כתב ליישב תמיהת המהרש"א, שמאחר וברכת הזן היא הברכה היחידה שבברכת 
המזון הפותחת בברוך, לפיכך נזכר עליה במקרא שַׁם 'אלהים' [שכן צריך להזכיר 
בה את השם, ואילו בברכת הזימון אין צריך להזכיר שם, אם אינו מזמן בעשרה. 
שפתי חכמים (ד"ס ופֿכנת)]. 

טו. 'ההר הטוב הזה, זו ירושלים. והלבנון, זה בית המקדש'. רש"י בפירוש התורה 
(לנריס ג כס). 

טז. דהיינו, כדרך הנותן, שנותן בעין טובה ויפה, כמבואר במסכת בבא בתרא (גג.. 
מהרש"א (6"5 ד"ס ענ). 

כתב רש"י (ד"ס כדתנ), שבדברי תנא קמא הגירסא היא 'אשר נתן לך זו הטוב והמטיב', 
ואין גורסים בדבריו 'ביבנה תיקנוה', אלא רק להלן בדברי רבי. ומבואר מדבריו, 
שלשיטה זו ברכת 'הטוב והמטיב' מן התורה היא [וכן כתב להדיא להלן (מע. ד"ס 
ומ"ד)], ושלא כדברי רב נחמן לעיל שהיא מדברי חכמים. ולהלן בסמוך חולק רבי על 
כך, וסובר שהיא מדרבנן. וראה עוד להלן (עס) בגמרא, שמביאה מחלוקת תנאים אם 
צריך להזכיר 'מלכות' בברכת 'הטוב והמטיב', ומבארת הגמרא שם שנחלקו אם ברכה 
זו היא מן התורה או מדברי חכמים. 

וז. כתבו התוספות (עיל (ס. ד"ס (פניו), שאין זה קל וחומר גמור [שהרי יתכן לומר 
שאדרבה, רק באופן שכבר נהנה מן המזון מוטל עליו לברך, אבל כאשר עדיין לא 
נהנה אין עליו חיוב מן התורה. מהרש"א כאן (מ" ד"ס קו"פ)], שאם כן יהא אדם 
חייב לברך קודם המזון מן התורה, ואילו מדברי המשנה לעיל (כ:) שבעל קרי אינו 
מברך אלא אחר אכילתו, מתבאר שרק הברכה שאחר המזון היא מן התורה. ולפירושם 
צריך לומר, שאף דרשות שאר התנאים המובאים להלן בברייתא, הלומדים מן 
המקראות שיש חיוב ברכה קודם המזון, אינם דרשות גמורות אלא אסמכתא בעלמא. 
וכן כתב המאירי (ד"ס ככר). והוסיף, שכן הוא אף לענין ברכת הזימון, הנדרשת כאן 
מן המקראות, שאף היא אינה מן התורה אלא מדברי סופרים. אמנם מדברי הרשב"א 
(ד"ס סק דלפנינו) מתבאר, שלשיטות אלו אכן יהא חיוב הברכה קודם המזון מן התורה, 
אלא שכתב שאין אנו סוברים כן להלכה, אלא כשיטת הסוברים שהברכה קודם המזון 
היא מדרבנן. 

יח. כן מתבאר מהמשך דברי רבי, שאינו דורש מן התיבות 'את ה' אלוהיך' דין נוסף 
[כמו תנא קמא], ובהכרח שהוא סובר ש'וברכת את ה' אלהיך' הכל ענין אחד. על פי 
הגהות הגר"א, וביתר ביאור באמרי נועם (ל"ס ככי). 

וט. וכמבואר בדברי הגמרא לעיל (מס.. 


עין משפט 
נר מצוה 


ננ א ב פיי פ"3 מסלי 

כרכות סלכס 6 סמג 

עטין כז טור פֿו"ם סי' קפו 
וקפת: 

נד ג מײי קס סלכס ם 

וקמג קס טוק"ע פו"ס 

סי" קפס סעיף ד ס: 

נה ד ה פיי" ססהלג 

סמג קס טור פו"ם סיי 
קפז: 


א 
רב נסים גאון 


אותו המעשה שהיה והלך 
ונתחבא עד שקבלה 
אחותו עליו אמונת שלום 
מן המלך ואחר כן יצא 
מהמחבא ונכנס אצלו וזה 
ששלח לו מן הנזירין הב 
פלגא מדידך ואנא יהיב 
פלגא מדידי אמת היו 
דבריו כי כמו שעין 
בנדריהם וחקרם יפה עד 
שנתברר לו שאינן קיימין 
והורה להן שפטורין הם 
מלהביא קרבן עליהם 
כדמפרש באותו המעשה 
ק"נ מצאו להם פתח היה 
לו לומר פלגא מדידי 
כלומר מתורתו והוראתו 
וזהו צד התירוץ שלו וכבר 
שאלו המלך בשביל הדבר 
הזה והחזיר לו תשובה 
בזה הענין | כדאמרין 
(שם) אתא עאל יתיב בין 
מלכא למלכתא אמר ליה 
אפלית בי אמר ליה לא 
אפלית בך את מן ממונך 
ואנא מן אורייתי דכתיב 
(קהלת ז) כי בצל החכמה 
בצל הכסף: 

דאמר רב מתנה אותו 
היום ‏ שניתנו 

הרוגי ביתר לקבורה 
תיקנו הטוב והמטיב. 
בסוף מסכת תענית (דף 
כו) שנינו אמר רבן שמעון 
בן גמליאל לא היו ימים 
טובים לישראל כחמשה 
עשר באב ואמרי' בגמ' רב 
מתנה אמר יום שניתגו 
הרוגי ביתר בו לקבורה 
הודיענו רב מתנה כי 
הדבר שגרם לעשות את 
יום ט"ו באב בשמחה היא 
קבורת אלו הההרוגים 
ואיתא למעשה דביתר 
ובמה נהרגו בה והיאך 
נתגלגל ‏ הדבר מפרש 
במסכת גיטין בפרק 
הניזקין (דף נז) ובגמ' 
דסוף תענית דבני מערבא: 
שזו ניתנה בג' בריתות. 
הכין מפרש בספרי 
(פרשת ראה) כנגד ג' 
בריתות שכרת הקב"ה עם 
ישראל אחד בחורב ואחד 
בערבות מואב ואחד בהר 
גרזים ובהר עיבל ובמסי 
סוטה בפ' ואלו נאמרין 
בכל לשון שנינו הפכו 
פניהם כלפי הר גרזים כו' 
(דף לז) תנו רבנן ברוך 
בכלל בהוך בפהט וכן 
בסיני וכן בערבות מואב 
שנא' (דברים כח) אלה 
דברי הברית אשר צוה ה' 
את משה וגו' מלבד 
הברית אשר כרת אתם 
בחורב וכתיב (שם כט) 
ושמרתם את דברי הברית 
הזאת ואדונינו האי גאון 
ז"ל כתב בפירושו דברכות 
הכי ג' דתורה מפרשי רבגן 
האמורין בלוחות שניות 
(שמות לד) הנה אנכי 
כורת ברית (שם פסוק כז) 
כרתי אתך ברית (בחורב) 
(שם פסוק כח) ויכתוב על 
הלוחות כמכתב הראשון 

את דברי הברית: 


הגהות וציונים 


6] בכת"י נוסף וברכת 


וגו' וברכת זו וכו': 3] [יתכן להיות וברכת זו ברכת הזימון את ה' אלהיך זו ברכת הזן וכן העתיקו תוס' לעיל 
מו ע"א ד"ה עד היכן] (גליון) וכך היא הגירסא בתוספתא (פ"ו ה"א) ובירושלמי (כאן ה"א), ולפי זה דורש התנא את 
הפסוק לפי סדר הברכות, ועיין מהרש"א בח"א ד"ה את וכו' ובצל"ח: ג] בדפו"ר ליתא, ועיין פני יהושע: ל] אלא 
ס] צ"ל חיי עולם (ותיבת "הבא" נמחק) יעב"ץ, והכוונה חי נצח (וכ"ה 
בכת"י ולעיל כא ע"א) אולם מרש"י שם משמע שגורס חיי עולם "הבא" כמו כאן: 


וּבֶרף (בלשון צווי) (מהר"נ אדלר): 


מה. 


קטן פסגיע כסינוך כ מיקרי מסויכ דכננן ד6כיו מייכ לסנכו 536 
עניו 6ין סוס סיוכ וקסס לפירועו מכל מקוס כיון טיט מן סתולס 
6ינו מוכיb‏ 6סריס סממױניס ועוד דוסק לומר כקטן ססגיע נמייוך 
קרי 6ינו ממוב מדרככן ללס מינו מסויכ 6פילו מדרכנן פס כן פֿינו 


פוטר לת סניו וס"ג פיכם דלתל 
סכנ כזית לינו יכול לסוי תכיס 
ססככו כדי טניעס דנ פמי דרנגן 
ופוער דלוריית 36 כע69 מכנו 
גס סלקליס רק כזית פועל קותס 
ונ סי דס סמכינן 6עוכדס דינסי 
וסככיו וסס לכנו כדי קכיעס ולפיכו 
סכי ק6 סזינן לק פטר לסו שמעון 
כן קטס 556 נרפס לסלק לקטן ססיגו 
כר מיוכ כל דפוכיית 6פיפו 926 
כדי טניעס סלכך לינו מסויב נדנר 
קכינן כיס ונכך כ מפיק ליס פי לככ 
סיעורל דפוריית5 לבכ גדול קסו כל 
מיונ? מן ספוכס כי 6כיל כדי קכיעס 
ממוינ כלכר קריין כיס 6פינו ל 
6 כל כדסמרי' ברק סקנה (פ"ג 
די כט.) כל סכרכות 6ף ענ פי 65 
מוכֿי מון מכרכת סנמס ונרכת סיין 
וסיינו טעמ דכל יטר עכנין זס 
כזס" וסוק סדין ננרכת סמזון 6ף ע"פ 
סילס מוליס כדפריטית וכזית דגן לייו 
כריך 6 טיוכל כומר ש6כלנו מטלו*: 
מתהיל כנחמה. פי' סקונטכס 

כו דוק' מתסיל כנסעס 
ונסייס 636 כנומר ד6ין פריך פסזכיר 
על קכת כ כפתיקס ונ כנממס" 
6 כקמכע 36 מססיל ומסייס 
בנממת יכוטליס כמו כסול ספומר 
לפס | וקותס כנונס יכוקניס וי 
קמתמינין כנסמנו ומותמיס בנפמת 
פיון עילך וכײן ירוסניס ‏ ונותגיס 
טעס (לנליסס ללס סוי כעון 
סנס ופין סומריס תתלוניס כקנת 
6 נסס ליגו כסון תסנוניס ‏ 0 
כעו וסנסס על סכעס לעמך (פפות 
₪ ול (סיכ דסכל מסמע נקון 
תסנוניס ולין נסקפיד מפינו פי סוי 
לסון קפס כדלמר כירוסלמי לקנת 
פרק פכו קטליס" מסו לומר כוענו 
זוננו פרנסנו כסכת 6"ל טופס כרכות 
כך סול ומנסג קמות סו סמקנס 
נרכפשע( מול: ךרי תורה 
פֿין כריך נסוכיר כרית ומוס ומייס 
ומזון דלי לסזכיר ענ כריתך סתתמת 
ננקרנו ועל תורפך קלמדתנו וכו' 
דסיינו כרית ותורס וסגמכb‏ נסימנb‏ 

ענמ נקטיס: 
מפן 


לא כ"ש רבי חייא בר נחמני תלמידו של רבי ישמעאל אומר משום רבי ישמעאל אינו צריך הרי הוא אומרג 
* על הארץ הטובה אשר נתן לך" ולהלן הוא אומר ‏ ואתנה 


טבל עמהם אלא בציר ולא אכל עמהם אלא 
גרוגרת אחת מצטרף ולהוציא את הרבים 
ידי חובתם אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן 
אמר רב חנא בר יהודה משמיה דרבא הלכתא 
אכל עלה ירק ושתה כום של יין מצטרף 
להוציא אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן. 
אמר רב נחמן *משה תקן לישראל ברכת 
הזן בשעה שירד להם מן * יהושע תקן להם 
ברכת הארץ פ) כיון שנכנסו לארץ דוד ושלמה 
תקנו בונה ירושלים דוד תקן על ישראל 
עמך ועל ירושלים עירך ושלמה תקן על 
הבית הגדול והקדוש הטוב והמטיב ביבנה 
תקנוה כנגד הרוגי ביתר דאמר רב מתנא 
*אותו היום שניתנו הרוגי ביתר לקבורה 
תקנו ‏ ביבנה הטוב והמטיב הטוב שלא 
הפריחו והמטיב שניתנו לקבורה: תנו רבנן 
לסדר ברכת המזון כך היא ברכה ראשונה 
ברכת הזן שניה ברכת הארץ שלישית בונה 
ירושלים רביעית הטוב והמטיב :ובשבת 
מתחיל בנחמה ומסיים בנחמה ואומר קדושת 
היום באמצע רבי אליעזר אומר רצה לאומרה 
בנחמה אומרה בברכת הארץ אומרה בברכה 
שתקנו חכמים ביבנה אומרה וחכמים אומרים 
אינו אומרה אלא בנחמה בלבד חכמים היינו 
תנא קמא איכא בינייהו דיעבד: > תנו רבנן 
מנין לברכת המזון מן התורה שנאמר * ואכלת 
ושבעת !₪ וברכת* זו ברכת הזן את ה' אלהיך 
זו ברכת הזמון? על הארץ זו ברכת הארץ 
הטובה זו בונה ירושלים וכן הוא אומר = ההר 
הטוב הזה והלבנון אשר נתן לך זו הטוב 
והמטיב אין לי אלא לאחריו לפניו מנין אמרת 
קל וחומר 9 כשהוא שבע מברך כשהוא רעב 
לא כל שכן ₪ רבי אומר [אינו צריך9] ואכלת 
ושבעת וברכת ₪ זו ברכת הזן אבל ברכת 
הזמון % מנדלו לה' אתי נפקא על הארץ זו 
ברכת הארץ הטובה זו בונה ירושלים וכן 


הוא אומר ההר הטוב הזה והלבנון הטוב ! 


והמטיב ביבנה תקנוה אין לי אלא לאחריו 
לפניו מנין תלמוד לומר אשר נתן לך משנתן 
לך רבי יצחק אומר אינו צריך הרי הוא אומר 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ובשבת מתחיל בנחמה. כלומר יו 5ריך כ נסייס ונ לסתסיכ 
כקל קכת 556 מפסיל ומסייס כנסמס. כײן ילוטניס קרי נממס ככ 
סיכי דמפסיל כין כפס כין נסעו: בברכה שתקנו חכמים. כסטול 
וסמטינ: איכא בינייהו | דיעבד. | כרכקן | כתר6י | מסלכינן (יס: 


בתנ קמ גרסינן קר נפן לך זו 
סטו וסמטיכ. וכ גרסיין כיכנס 
תקנוס 596 כלכי (ג): כשהוא שבע. 
מכוס ככך ולסולות על סכעו: 
כשהוא רעב. וסו 3 לספיק 6ק 
רעכו ע"י כרייפו קל סקנ"ס 55 כל 
פכן סוס 5ליך לכרך לסקכ"ס יותר: 
אינו צריך. כק"ו זס, (ד) וכ גרסיי 
דרי טר נתן לך זס סעוכ וסמטיכ: 
אלא וברך את לחמך. כרך על (זמך: 
כי הוא יברך הזבח ואחרי כן יאכלו 
הקרואים. למלך קטעון <כלך נפני 
קכיעס. על סזכת סול פומר כלוך טר 
קדפנו כמכופיו ולוו ל6כול ת סזכס", 
וסיכן כונו וסבקר ת6כל (לניס ע): 
וכל כך למה. סיו מקריכות כלכליסן: 
שאין מלכות נוגעת בחכרתה. (פי 
טסמופנ סיס מנסיג 6 יסר6ל, וסוכ 
סיס נועל פת סקרלס מטדכר סמופנ 
פניו, וסורך דכריס עככ לפי שעס: 
בין מדה טובה. וסתולס מלס עוכס 
סי!: ומלכות בית דוד בבונה 
ירושלים. קע? ידו נתקדעס ילוקניס: 
צריך שיזכור בה ברית. ככרכת ספרן, 
סע"י כרית נתנס 60כרסס, פרקת 
מיעס (נפסים ) ונתתי לך ומרעך 
6סליך לת פכן מגליך: צריך שיזכור 
בה תורה. קסף ככות סתוכס 
וסמכות ירטו פת ספרן, קנפמ' נמען 
תסיון וכניתס ונלתס ורקס לת 
00[ (לנריס 5): צריך שיקדים 
ברית | לתורה. כגון | על ככיפך 
קתממת כנקכנו וענ פורתך סלמדסנו 
ועל סיס סתוגנתט: תורה נתנה 
בשלש בריתות. טנעה מקומוק 
נמגס סתוכס יכל (ה) כסיני 
וסנ מועד וכסר גכזיס ועכנות 
מוקב, וככל 6סד נכרתס כרים, כדתניb‏ 
צעקכת סוטס (דף 5.) לכור בכלל 
ולור כפכט וכו', וכן כקסנ מועל 
טנער (לנריס כם) לס דבכי סכרית 
לער טס ס' 6ת מסס נכרות מת כײי 
יקרפ בלרך מו36 מננד סכרית טר 
כרת תס כסורכ, | וכתינ (פס כט) 
ומערתס ‏ לת לכלי סנכית וגן: 
מילס 


וברך את לחמך ואת מימיך אל תקרי ובירך אלא וברך" ואימתי קרוי 
לחם קודם שיאכלנו ר' נתן אומר אינו צריך הרי הוא אומר = כבאכם העיר 
כן תמצאון אותו בטרם יעלה הבמתה לאכול כי לא יאכל העם עד באו כי הוא יברך הזבח אחרי כן 
יאכלו הקרואים וכל כך למה לפי שהנשים דברניות הן ושמואל אמר כדי להסתכל ביפיו של שאול 
דכתיב " משכמו ומעלה גבוה מכל העם ורבי יוחנן אמר לפי שאין מלכות נוגעת בחברתה אפ" כמלא 
נימא ואין לי אלא ברכת המזון ברכת התורה מנין אמר ר' ישמעאל ק"ו על חיי שעה מברך על חיי עוה"ב ₪ 


לך את לחות האבן והתורה והמצוה וגו' ר"מ אומר 


מנין שכשם שמברך על הטובה כך מברך על הרעה ת"ל אשר נתן לך ה' אלהיך ₪ דיינך בכל דין שדנך בין 
מדה טובה ובין מדת פורענות רבי יהודה בן בתירה אומר אינו צריך הרי הוא אומר טובה הטובה טובה 
זו תורה וכן הוא אומר "כי לקח טוב נתתי לכם הטובה זו בנין ירושלים וכן הוא אומר ההר הטוב 
הזה והלבנון: תניא רבי אליעזר אומר יכל שלא אמר ארץ חמדה טובה ורחבה בברכת הארץ 
ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא יצא ידי חובתו נחום הזקן אומר צריך שיזכור בה ברית רבי 
יוסי אומר צריך שיזכור בה תורה פלימו אומר "צריך שיקדים ברית לתורה שזו נתנה בשלש בריתות 


ה בכתיי הגירסא. הרי הוה 


אומר אשר נתן לך בין מדה טובה בין מדת פורענות וכו'. וכל השאר ליתא (ועיין דק"ס אות מ, ועי' רשיי 


ובאות הבא): 


זז לפי גיי הכת"י המובא באות הקודם מדוקדק מאוד רהיטת לשון רש"י (דק"ס), ועיין במהרש"א בחידושי הלכות ובחידושי אגדות: 


אתו כְהַיוֹם תַּמְצָאוּן אתו: |שמאל א ט, יג] 
טוב מַמָנוּ מִשְׁכְמוֹ וְמַעֲלָה נְבהּ מִכָּל הָעָם: [שמאל א ם, בן 
שֶם וְאתְנָה לֶך אֶת לחת הָאָבֶן וְהַּוֹרָה וְהַמִצְוָה אֲשֶׁר כְּתְֲתִּי לָהורתֶם: (שמת נה צן 

ְתַתִּי לָכֶם תוּרְתִי אֶל תַּעֲזֹבוּ: |משלי ד, בן 


וזו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) תענית 65. כ"ב קכס:, 
3) מכיעת b‏ ס' 3 
[פוקפת פ"ו ע"ם (עיל 
כפ.], ג)[לעיל לס.., 
ל) [סנם כ. מ"ק כס. 
יומ (ת: מענית ₪], 
ס) לקמן נד., ו) [(עיל ס. 
וס"נ], ]) תוספתא סוף 
פסחים (ועי" תוספתא 
ברכות פ"ה הכ"ג), 
ס) שבועות לט., ע) עיין 
תוס' לעיל טו. ד"ה ור"י, 
י) ה"ג. 


Akg 
הגהות הב"ח‎ 


(6) גמ' כלכת ספרץ 
בשעה ענכנסו: (3) שם 
ס' פנסיך אשר דיינך: 
(ג) רש"י ד" כדתנb‏ 
קמל כו' כ כדככי ולא 
גרסינן בדרבי אשר נתן 
לך זה הטוב והמטיב 
הק"ד: (ל) ד"ה יט 
לי קיו ם סס"ל 
ומק"כ | מ"ס 006: 
(ס) ד"ה פולס נפנס וכו' 
בסיני נ"ב סנסי ס(יגי 
סתס (מד תנ מוליb‏ הכ 
גרזיס וסר עיכל ומכניס 
פס מועד ונידך תנb‏ 
סר סיני 300 מועד מדb‏ 
סול דכננות נסמלו בסיני 
ופרטות | 063 | מועד 
וע"ס כפ' לו נסמריס 
לף 5ז: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' ונלכת זו כרכת 
הזמון פת סי פנסיך ]ו 
הכיח 0 
[ב] שם כקסוס כענ 65 
כ"ס דברי ר' ישמעאל 
ר' עקיבא פומר. כ"כ 
(וע' כיכום'): [ג] שם 
וכרכת, ‏ ("כ את ה' 
אלהיך: 


גליון הש"ס 


גמ' יהושע תקן. עיין 
תסנ"ן מ"ב (עגין קסb):‏ 


ere Kg 
משנת ראשונים‎ 


[נדפס בטוף המסכת] 


תורה אור השלם 
א מָכלת = ות 
ּברכְתָ אֶת ו אֶלְה 
על הָאָרֶץ הַמֹבָה אֲשֶׁר 
נָתַן לָך: ודברים ח, ין 
ב) אֲעֲבְּרָה נָא וְאֶרְאֶה 
אֶת הָאָרֶץ הַטוֹבָה 
אֲשֶׁר בְּעֵבָר הִיִרְרֶן הָהֶר 
הטוב הַוֶה וְהַלְבְֹן: 
[רברים ג, כה| 
טל לי אֶתִי 
ּנְרמָמָה שמו יְחִדָו: 
|תהלים לד, ד] 

ד) וַעַבַרְתֶּם | אֶת ‏ יי 
אֶלְהָיכֶם * וּנָרֵךְּ אֶת 
ַחְמְךְּ וְאֶת = ממ 
ְהַסְרְתִי מַחַלֶה 
מקְרְבָּף: [שמות כג, כה] 
ה) כְּבֹאֲכֶם = הָעֵיר כּן 
תּמְצְָאוּן אתו בְּמָרֶם 
ְעַלָה הַבְּמְתָה לָאָכל כִּ 
לא יֹאכַל הֶעֶם עד באו 
בי היא יָבָרַךּ הַזְכַח 
אַחֲרִי ‏ כ[ | יכל 
הַקְרְאִים וְעַפּה עלו כִּי 


ו) ולו הָיָה בַן וּשְׁמוֹ שָׁאוּל כָּחוּר וְמוֹב וְאִין איש מִבְּנִי יִשׂרָאֶל 
ז ויאמָר יי אֶל מֹשֵׁה עַלָה אֶלִי הָהָרָה וְהְיָה 


חו כִּי לָקַח טוב 


פ] בכל הדפו"י בסיני באהל מועד, ועי' צל"ח מש"כ וז"ל, דקדק רש"י בלשונו 


"בסיני באהל מועד" וחדא הוא סיני היינו אהל מועד וכדכרי ר' ישמעאל בסוטה שם ועי"ש ברש"י לז ע"ב ד"ה ונשתלשו דת"ק ס"ל כוותיה והר סיני ואהל מועד חד הוא עי"ש ובחנם נדחק המהרש"א כאן בדברי רש"י [עי' גם 
הגהות הב"ח], ואמנם מה שהקדים רש"י הר גריזים לערבות מואב צ"ע, וע"ע מעדני יו"ט סי' כב אות ז (ועי' לחם משנה פ"ב ה"ג מהלכות ברכות ד"ה והתורה שמעתיק לשון רש"י וליתא תיבת "בסיני"): 
וכתיב ושמרתם את בריתי (שמות יט, ה) והוא לראיה על ברית דסיני עכ"ל, ולא כיון יפה עיין לחם משנה (פ"ב מהל' ברכות ה"ג) וטוב יותר להגיה לעברך בברית (דברים כט, יא) שכן כותב הרמב"ם שם ורבינו יונה (דבש תמר) 
ועיין מלא הרועים: *] צ"ל ולא בחתימה (הגהות מהר"נ אדלר, וכ"ה בתוס' ר"פ): כ] דבור זה שייך לדף מט ע"א (מצור דבש): 


ט] הרש"ש כתב שנדצ"ל 


שלשה שאכלו 


וְהַלֶבְנוּן'. וברכת הטוב וְהַמָמִיב' אינה מן התורה, אלא בִּיבְנָה 
תּקְנוּהָ חכמים. ועדיין אִין לי - אין אני יודע, אֶלָא שצריך לברך 
על המזון לְאַחָרָיו, אבל שצריך לברך אף לְפָּנָיו מִנַיִן, תַּלְמוּד לוֹמַר 
'אֲשֶׁר נָתן לְף', וש לפרש המקרא כך, שחובת הברכה היא מִשְׁנַּתן 
ל - משעה שהקדוש ברוך הוא נותן לך את המזון, אף קודם 
אכילתוי. 


רבִּי יצחק אומר, אֵינוֹ צריף - אין צריך ללמוד את חיוב הברכה 
קודם אכילה באופנים שנזכרו לעיל, אלא ממקרא אחר, שהרי הוא 
[-הכתוב] אוֹמַר (פפות כג כס) בָר אֶת לַחִמף וְאֶת מִימִיף', ויש 
לדרוש המקרא כך, אל תִּקְרִי - אל תקרא תיבה זו רק באופן כזה 
'וּבִירךִ', אֶלָא קרא אותה גם באופן כזה וּבְרֶַּי, כלומר, שהכתוב 
מצוה על האדם לברך על לחמו ומימיוי. וְאֵימָתִי קְרוּי הוא לְחָם', 
קודֶם שִיאכְלְנוּ, שהרי אחר כך כבר נתעכל במעיו ואין עליו שַם 
'לחם', ונמצא שיש ללמוד ממקרא זה שהאדם מחויב לברך על מזונו 
קודם שיאכל. 


רבִּי נָתִן אומר, אֵינוֹ צְרִיךְּ ללמוד דין ברכה קודם האכילה 
באופנים שנזכרו לעיל, אלא ממקרא אחר, שדֶרִי הוא אוֹמַר (פנוסל 5 
0 ₪ 5 באַכֶם הָעִיר כַּןן תִּמְצָאוּן אותו, בְּטָרֶם יְעָלָה הַבָּמָתָה 
לְאָכוֹל, כִי לא יאכל הַעַם עד באו, כִּי הוא יִבַרָך הַזְבַח, אַחֲרֵי 
כַן יאכלוּ הַקְרוּאים'י. ומקרא זה עוסק בשאול, שהלך עם נערו 
לחפש את האתונות שאבדו לאביו, והגיעו לעיר שבה שהה שמואל 
הנביא, ופגשו בכניסתם לעיר נערות היוצאות לשאוב מים, ושאלו להן 
איה שמואל, והשיבו להם הנערות שימהרו למצוא את שמואל בכניסתם 
לעיר, שכן לאחר מכן יעלה להקריב שלמים בבמה, ויברך את ברכת 
הזבחיי, ואחר כך יאכלו כל הקרואים. וממקרא זה יש ללמוד שצריך 
לבּרך קודם האכילח3". 


ב. אמנם אין ללמוד מכאן שיברך האדם על מזונו משעה שבא לידו, אף אם אינו 
עומד עתה לאוכלו, שכן כל זמן שאינו עומד לאוכלו עדיין אין זה בכלל 'אשר נתן 
לך', שהרי אין אדם יודע מה ילד יום, ושמא לא יבוא אצלו לידי אכילה. שפתי חכמים 
(ד"ס כפניו). 

בא. כן היא הדרך בכל דרשת 'אל תקרי' שבש"ס, שאין כוונת הגמרא להוציא את 
הקריאה מידי פשוטה, אלא להוסיף אופן נוסף לקרוא בדרך דרש. וראה אריכות רבה 
בענין זה בהקדמת ספר 'קורא באמת', המבאר כל 'אל תקרי' שבש"ס. 

כב. מעם הדבר שיש להוציא המקרא מידי פשוטו, משום שלפי פשוטו צריך היה 
לומר 'ויברך' את לחמך, או וברכתי את לחמך', כפי סיום הפסוק הסירותי מחלה 
מקרבך', ולפיכך דרשוהו מלשון ציווי יּבְרְךְ'. ועל פי דרשה זו מתבארות גם התיבות 
יאת לחמך ואת מימך', שכן לאחר שמברך אדם על הלחם והמים הם נעשים שלו, 
וכדרשת הגמרא לעיל (לס.). מהרש"א (פ"6 ד"ס 06. 

כג. טמעם הדבר שהביא את כל המקרא, אף שאינו דורש אלא מן הסיפא 'כי הוא 
יברך הזבח', לפי שלהלן מבררת הגמרא את פשר אריכות דברים אלו. שפתי חכמים 
(ל"ס סלי). 

בד. שכן קודם אכילת זבח צריך לברך [לבד מברכה ראשונה על המאכל] 'אשר קדשנו 
תאכל'. רש"י (ד"ס כ). ובמהרש"א (ת" ד"ס כי) תמה על פירושו, אם כן כיצד לומדת 
הגמרא ממקרא זה דין ברכה קודם האכילה, הרי אין המקרא עוסק אלא בברכת המצוות. 
והביא שבמכילתא נאמר כך 'כי הוא יברך הזבח, רבי נתן אומר מכאן לברכה לפני 
המזון'. ומשמע מכך, שאין המקרא עוסק בברכת המצוות אלא בברכת שהכל נהיה 
בדברו שלפני אכילת הבשר. ובצל"ח (ד"ס כי) כתב ביישוב שיטת רש"י, שמאחר ונקטו 
הנערות בלשון 'כי הוא יברך הזבח', ולא אמרו סתם 'כי הוא יברך', יש לדייק שהיתה 
שם ברכה נוספת לבד מברכת הזבח, והיא הברכה שקודם המזון, אלא שאותה ברכה 
לא בירך שמואל, לפי שהוא היה אורח שם, והדין הוא שבעל הבית מבוך ברכה 
ראשונה. וראה עוד בענין זה בילקוט ביאורים. 

בה. ואף שמקרא זה מדברי קבלה הוא, ואילו המקראות שהובאו לעיל היו מדברי 
תורה, מכל מקום אמר רבי נתן שאין צריך ללמוד מהם אלא עדיף ללמוד ממקרא זה, 
לפי שהוא סובר שהמקראות שהובאו לעיל אינם דרשה גמורה אלא אסמכתא בעלמא. 
פני יהושע (ד"ס כ' נפן). וכעין זה פירש בבן יהוידע (ד"ס כני), שמאחר והלימודים 
הקודמים אינם מתיישבים בפשט המקראות, לפיכך אמר רבי נתן שאין צריך ללמוד 
באופן דחוק כזה, כי הדבר מפורש בפסוק של נביאים. 

בו. שהרי שאול ונערו לא שאלו מהן אלא 'היש בזה הרואה', כלומר, האם הנביא נמצא 
כאן. והיה עליהן להשיב "יש הנה', והיה די בזה, ואילו הן הוסיפו עוד דברים הרבה. 
וכמו כן, מה שהוסיפו לומר 'ועתה עלו כי אותו כהיום תמצאון אותו' הוא נכפל לחינם, 
שכן כבר אמרו להם מתחילה 'כבואכם העיר כן תמצאון אותו'. מהרש"א (מ"6 ד"ס וכ"כ). 
כז. כמבואר במסכת קידושין (מט:), עשרה קבים שיחה ירדו לעולם, תשעה נטלו 
נשים, ואחד לכל העולם כולו'. שפתי חכמים (ל"ס לפי). 


פרק שביעי 


ברכות 


הגמרא מבררת את טעם אריכות דברי הנערות: 
מבררת הגמרא, וְכָל כַּךְּ לָמָה - מדוע האריכו הנערות כל כך בדבריהן, 
והשיבו אף על שאלות שלא נשאלו עליהןײ. 


מח: [ג] 


מבארת הגמרא, לפי שַהַנָּשִים דִבְּרְנָיות הָןײ. 


ישְׁמוּאֵל אָמַר, טעם הדבר שהאריכו בדבריהן הוא כָּדִי שיוכלו 
בינתיים לְהַחְתִּכָל בִּיפָיו שֶל שַאוּל?", שהיה יפה ביותר, דְּכְתִיב - 
שכן מצינו שנאמר בו (פס ע 3) שהיה 'מְשַכְמו וְמַעַלָה גָבוהּ מַכָּל 
הַעַם'ל. 


וְרבִּי יוֹחֲנֵן אָמַר, הקדוש ברוך הוא סיבב הדבר שיאריכו הנערות 
בדבריהן?, לְפִי שָאִין מלכות אחת נוֹגעת בַּחְבַּרְתַּה אָפִילוּ כָּמְלא 
נִימָא - כרוחב שערה**. כלומר, מאחר ושמואל היה מנהיג את ישראל 
עד עתה, ומשעה שבא שאול לפניו נטל ממנו את השררה ונעשה הוא 
למלך על ישראל, לפיכך לא היתה יכולה מלכותו של שאול להתחיל 
עד השעה שבה היתה צריכה להסתיים מנהיגותו של שמואל, ומכיון 
שנותרו עוד כמה רגעים עד לאותה השעה סיבב הקדוש ברוך הוא 
שיאריכו הנערות בדבריהן ויעכבו את שאול מעטי. 


עתה מבררת הברייתא מנין לומדים שיש לברך על לימוד התורה: 
וְאִין לי - ועדיין אין אני יודע שצריך אדם לברך אלא בִּרְפַת המזון 
- ברכה על המזון, בין קודם אכילתו ובין לאחר אכילתו, אבל כִּרְכָת 
הַתּוֹרָה מִנַין - מהיכן לומדים שצריך אדם לברך על העסק בתורה. 


אָמר רכי יִשִמְעָאל, יש ללמוד דין זה בקל וְחוּמַר, מאחר ונתבאר 
שעָל חיי שָׁעה מִבָרַףְּ, כלומר, שצריך אדם לברך על מזונו, אף שאין 
בו אלא כדי ליתן לו חיות לזמן קצר בעולם הזה, אזי עַל התורה 
שמביאתו לחַײי עוֹלם הַבָּאי לא כָּל שַכָּן שצריך לברך עליהלי. 


בח. דייק זאת ממה שאמרו הנערות בלשון יחיד, לשאול לבדו, 'יש הנה לפניך' וגו', 
אף על פי שגם נערו שאל להן על אודות שמואל הנביא, ובהכרח שהיה זה משום 
שרצו להתבונן ביופיו של שאול. עיון יעקב (ד"ס וכ. 

בט. במדרש שמואל (פכסס יג פות פ) ובילקוט שמעוני (פמו6נ 6' כמז קת) מובאת דעה 
זו בשם רבי יהודה. ועל כך הקשה לו רבי יוסי, אם כן עשית בנות ישראל כזונות, 
שהרי כשם שאסור לאיש לזון את עיניו מאשה שאינה שלו, כך אסור לאשה לזון עיניה 
מאיש שאינו שלה, ולפיכך הוא מפרש באופן אחר, שהיה זה כדי לעכב את מלכותו 
של שאול, וכמובא בדברי הגמרא להלן בסמוך. 

בבן יהוידע (ד"ס כדי) תמה, שהרי מחלוקת זו שבמדרש בין תנאים היא, ואילו המחלוקת 
בגמרא לפנינו בין אמוראים היא, ומסתבר הדבר שידעו האמוראים ממחלוקת התנאים, 
ומאחר וידע שמואל את טענתו של רבי יוסי לרבי יהודה, אם כן מדוע שב ופירש אף 
הוא כדברי רבי יהודה. וכתב, שיש חילוק בין דברי רבי יהודה לדברי שמואל, שכן 
רבי יהודה פירש שהיו הנערות מביטות ביופיו של שאול, ועל כך הקשה את קושייתו. 
אמנם שמואל מפרש באופן אחר, שהיו מביטות הנערות אל גובה קומתו, שהיה בו 
חידוש, לפי שהיה משכמו ומעלה גבוה מכל העם, ובאופן כזה נסתלקה טענתו של 
רבי יוסי, שכן ראייה זו מותרת היתה להן, מאחר שאינה מביאה לידי תאוה. ועל פי 
דבריו מתיישבת תמיהת השפתי חכמים (ד"ס כדי), מדוע מוכיחה הגמרא את יופיו של 
שאול מן התיבות 'משכמו ומעלה גבוה מכל העם', שנאמרו בסוף הפסוק, הרי היה 
לה להביא את תחילת הפסוק, שבו נאמר ‏ בחור וטוב, ואין איש מבני ישראל טוב 
ממנו', שמקרא זה מלמד יותר על יופיו של שאול. אמנם לפי הפירוש שנתבאר לעיל 
הדבר מבואר היטב, שכוונת שמואל היתה לפרש שהסתכלו בגובהו בדווקא ולא ביופיו. 
ל. מהרש"א (פ"6 ד"ס כלי). 

לא. 'ואין מלכות נוגעת בחברתה, משהגיע זמן המלכות ליפול ותעמוד אחרת, לא 
יאחר זמן כמלא נימא, אלא מי שזמנה ליפול בלילה נופלת בלילה, שנאמר (לטיפל ס 0 
ביה בליליא איתקטל בלשצר, ושזמנה ביום נופלת ביום, שנאמר (יפוקלל ( י) ובתחפנחס 
חשך היום'. רש"י במסכת יומא (לפ: ד"ס ופין). 

לב. כתב בעיון יעקב (ד"ס וכ0, שיתכן הדבר שלא נחלקו שמואל ורבי יוחנן בענין 
זה, אלא ששמואל פירש מדוע הנערות האריכו בדיבורן, ועל כך אמר שהיה זה משום 
שרצו להסתכל ביופיו של שאול, אמנם רבי יוחנן בא לפרש מדוע סיבב הקדוש ברוך 
הוא שיארע כן, שיעכבו הנערות את שאול, אף על פי שהיה זמנו דחוק, שכן היה 
עליו לשוב אל אביו שדאג עליו, ועל כך פירש שהיה זה משום ש'אין מלכות נוגעת 
בחברתה'. 

לג. כתב בהגהות היעב"ץ (ד"ס ע0) שאין לגרוס תיבת 'הבא'. וכוונתו, שכנגד המזון שהוא 
'חיי שעה', דהיינו, החיים הגשמיים, יש את התורה שהיא 'חיי עולם', דהיינו, החיים 
הרוחניים, אך אין הכוונה בזה לחיי העולם הבא. וכן היא הגירסא בדברי הגמרא לעיל 
(כ.). אמנם מדברי רש"י שם (ל"ס פיכפ) מתבאר שפירש לענין חיי העולם הבא, וכן מדברי 
המהרש"א כאן (פ"6 ד"ס קו"פ) מתבאר שגרס 'העולם הבא', כפי הנוסח שלפנינו. 

לד. קל וחומר כעין זה נתבאר בדברי הגמרא לעיל (ל), שם סובר רב יהודה שיש 


עין משפט 
נר מצוה 


ננ א ב פיי פ"3 מסלי 

כרכות סלכס 6 סמג 

עטין כז טור פֿו"ם סי' קפז 
וקפת: 

נד ג מײי קס סנכס ם 

וקמג קס טוק"ע פֿו"ס 

סי" קפס סעיף ד ס: 

נה דיה קיי" סס :מ ג 

סמג קס עור פו"ם סי" 
קפז: 


הייו 
רב נסים גאון 


אותו המעשה שהיה והלך 
ונתחבא עד שקבלה 
אחותו עליו אמונת שלום 
מן המלך ואחר כן יצא 
מהמחבא ונכנס אצלו וזה 
ששלח לו מן הנזירין הב 
פלגא מדידך ואנא יהיב 
פלגא מדידי אמת היו 
דבריו כי כמו שעין 
בנדריהם וחקרם יפה עד 
שנתברר לו שאינן קיימין 
והורה להן שפטורין הם 
מלהביא קרבן עליהם 
כדמפרש באותו המעשה 
ק"נ מצאו להם פתח היה 
לו לומר פלגא מדידי 
כלומר מתורתו והוראתו 
וזהו צד התירוץ שלו וכבר 
שאלו המלך בשביל הדבר 
הזה והחזיר לו תשובה 
בזה הענין כדאמרינן 
(שם) אתא עאל יתיב בין 
מלכא למלכתא אמר ליה 
אפלית בי אמר ליה לא 
אפלית בך את מן ממונך 
ואנא מן אורייתי דכתיב 
(קהלת ז) כי בצל החכמה 
בצל הכסף: 

דאמר רב מתנה אותו 
היום | שניתנו 

הרוגי ביתר לקבורה 
תיקנו הטוב והמטיב. 
בסוף מסכת תענית (דף 
כו) שנינו אמר רבן שמעון 
בן גמליאל לא היו ימים 
טובים לישראל כחמשה 
עשר באב ואמרי' בגמ' רב 
מתנה אמר יום שניתנו 
הרוגי ביתר בו לקבורה 
הודיענו רב מתנה כי 
הדבר שגרם לעשות את 
יום ט"ו באב בשמחה היא 
קבורת אלו הההרוגים 
ואיתא למעשה דביתר 
ובמה נהרגו בה והיאך 
נתגלגל | הדבר מפרש 
במסכת גיטין | בפרק 
הניזקין (דף נז) ובגמ' 
דסוף תענית דבני מערבא: 
שזו ניתנה בג' בריתות. 
הכין מפרש בספרי 
(פרשת ראה) כנגד ג' 
בריתות שכרת הקב"ה עם 
ישראל אחד בחורב ואחד 
בערבות מואב ואחד בהר 
גרזים ובהר עיבל ובמסי 
סוטה בפ' ואלו נאמרין 
בכל לשון שנינו הפכו 
פניהם כלפי הר גרזים כו' 
(דף לז) תנו רבנן ברוך 
בכלל פהוך בפהט וכן 
בסיני וכן בערבות מואב 
שנא' (דברים כח) אלה 
דברי הברית אשר צוה ה' 
את משה וגו' מלבד 
הברית אשר כרת אתם 
בחורב וכתיב (שם כט) 
ושמרתם את דברי הברית 
הזאת ואדונינו האי גאון 
ז"ל כתב בפירושו דברכות 
הכי ג' דתורה מפרשי רבנן 
האמורין בלוחות שניות 
(שמות לד) הנה אנכי 
כורת ברית (שם פסוק כז) 
כרתי אתך ברית (בחורב) 
(שם פסוק כח) ויכתוב על 
הלוחות כמכתב הראשון 

את דברי הברית: 


הגהות וציונים 


6] בכת"י נוסף וברכת 


וגו' וברכת זו וכו': 3] [יתכן להיות וברכת זו ברכת הזימון את ה' אלהיך זו ברכת הזן וכן העתיקו תוס' לעיל 
מו ע"א ד"ה עד היכן] (גליון) וכך היא הגירסא בתוספתא (פ"ו ה"א) ובירושלמי (כאן ה"א), ולפי זה דורש התנא את 
הפסוק לפי סדר הברכות, ועיין מהרש"א בח"א ד"ה את וכו' ובצל"ח: ג] בדפו"ר ליתא, ועיין פני יהושע: ל] אלא 
ס] צ"ל חיי עולם (ותיבת "הבא" נמחק) יעב"ץ, והכוונה חי נצח (וכ"ה 
בכת"י ולעיל כא ע"א) אולם מרש"י שם משמע שגורס חיי עולם "הבא" כמו כאן: 


וּבֶרףּ (בלשון צווי) (מהר"נ אדלר): 


מה. 


קטן פסגיע כסינוך 55 מיקרי מסויכ דכננן ד6כיו פיי לסנכו 536 
עניו 6ין סוס סיוכ וקסס לפירועו מכל מקוס כיון טיט מן סתולס 
6ינו מוכיb‏ 6סריס ממסויניס ועוד דוסק לומר כקטן ססגיע נמייוך 
קרי 6ינו מסויכ מדרככן ללס מינו מסויכ 6פילו מדרכנן פס כן יו 


פוטר לת סניו וכס"ג פירם דלתל 
סכנ כזית לינו יקול לסוי תכיס 
ססככו כדי טניעס דנ פמי דרנגן 
ופוער דלוריית 36 כטנ מכנו 
גס ספתליס כק כזית פועל קותס 
ונ סי דס סמכינן פעובדb‏ דינקי 
וסככיו וסס לכנו כדי קכיעס ולפיכו 
סכי ק6 סזינן לק פטר לסו קמעון 
כן קטס 556 נרפס לסלק לקטן ספיגו 
ר סיוכ כנל דפוכיית 6פיפו 926 
כדי קביעס סלכך לינו מסוינ נדנר 
קכינן כיס ונכך כ מפיק ליס פי 956 
סיעור דפוריית5 לבכ גדול עסו כל 
סיו מן ספוכס כי 6כיל כלי קכיעס 
ממוינ כדכר. קריין כיס 6פינו ל 
6 כל כדסמרי' ברק סקנה (פ"ג 
די כט.) כל סכרכות 6ף ענ פי סי 
מוכֿי מון מכרכת סנמס ונרכת סיין 
וסיינו טעמ דכל יטרפ עכנין זס 
כזס" וסוס סדין ככלכת סמזון 6ף ע"פ 
סילס מוליס כדפריטית וכזית דגן לייו 
כריך 6 סיוכל כומר ש6כלנו מטלו*: 
מתהיל כנחמה. פי' סקונטלס 

כו דוק' מתסיל כנסעס 
ונסייס 636 כנומר ד6ין פריך פסזכיר 
על קכת כ כפתיקס ונ כנספעס" 
6 כקמכע 36 מססיל ומסייס 
בנממת יכוטליס כמו כסול סומר 
כסס וְתותְס כנונס יכוקניס ווק 
טמתסינין כנסמנו ומותמיס ננתמת 
פיון עירך ונכײן ירוסניס ונותניס 
עעס (לנריסס ללס סוי כעון 
סנס ופין סומריס תתלוניס כשנק 
6 נסס לינו כסון פסנוניס ‏ 0 
כעו וסנמס על סכעס לעמך (טמופ 
) ו יסיכ דסכל מטמע נקון 
פסנוניס ולין נסקפיד מפינו פי סוי 
לסון כקקס כדלמר נילוקנמי לקנת 
כפרק פכו קטליס" מסו לומר כועגו 
זוננו פרנסנו כסכת 6"ל טופס רכוס 
כך סול ומנסג שטות סו סמקנס 
נללס קל מול: ?בריך] ותורה. 
פֿין 5ליך נסוכיר כרית ותולס ומייס 
ומזון דדי לסזכיר על כריתך סתתמת 
ככקרנו ועל תולפך קלפצתגג. וכ" 
דסיינו כרית ותורס וסגמכb‏ נסימנb‏ 

בעלמ6 נקטיס: 


מסן 


לא כ"ש רבי חייא בר נחמני תלמידו של רבי ישמעאל אומר משום רבי ישמעאל אינו צריך הרי הוא אומר? 


טבל עמהם אלא בציר ולא אכל עמהם אלא 
גרוגרת אחת מצטרף ולהוציא את הרבים 
ידי חובתם אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן 
אמר רב חנא בר יהודה משמיה דרבא הלכתא 
אכל עלה ירק ושתה כום של יין מצטרף 
להוציא אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן. 
אמר רב נחמן *משה תקן לישראל ברכת 
הזן בשעה שירד להם מן * יהושע תקן להם 
ברכת הארץ פ) כיון שנכנסו לארץ דוד ושלמה 
תקנו בונה ירושלים דוד תקן על ישראל 
עמך ועל ירושלים עירך ושלמה תקן על 
הבית הגדול והקדוש הטוב והמטיב ביבנה 
תקנוה כנגד הרוגי ביתר דאמר רב מתנא 
*אותו היום שניתנו הרוגי ביתר לקבורה 
תקנו ביבנה הטוב והמטיב הטוב שלא 
הפריחו והמטיב שניתנו לקבורה: תנו רבנן 
לסדר ברכת המזון כך היא ברכה ראשונה 
ברכת הזן שניה ברכת הארץ שלישית בונה 
ירושלים רביעית הטוב והמטיב יובשבת 
מתחיל בנחמה ומסיים בנחמה ואומר קדושת 
היום באמצע רבי אליעזר אומר רצה לאומרה 
בנחמה אומרה בברכת הארץ אומרה בברכה 
שתקנו חכמים ביבנה אומרה וחכמים אומרים 
אינו אומרה אלא בנחמה בלבד חכמים היינו 
תנא קמא איכא בינייהו דיעבד: > תנו רבנן 
מנין לברכת המזון מן התורה שנאמר * ואכלת 
ושבעת !₪ וברכת* זו ברכת הזן את ה' אלהיך 
זו ברכת הזמון? על הארץ זו ברכת הארץ 
הטובה זו בונה ירושלים וכן הוא אומר = ההר 
הטוב הזה והלבנון אשר נתן לך זו הטוב 
והמטיב אין לי אלא לאחריו לפניו מנין אמרת 
קל וחומר 9 כשהוא שבע מברך כשהוא רעב 
לא כל שכן ₪ רבי אומר [אינו צריך*] ואכלת 
ושבעת וברכת != זו ברכת הזן אבל ברכת 
הזמון % מנדלו לה' אתי נפקא על הארץ זו 
ברכת הארץ הטובה זו בונה ירושלים וכן 
הוא אומר ההר הטוב הזה והלבנון הטוב 
והמטיב ביבנה תקנוה אין לי אלא לאחריו 
לפניו מנין תלמוד לומר אשר נתן לך משנתן 
לך רבי יצחק אומר אינו צריך הרי הוא אומר 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ובשבת מתחיל בנחמה. כלומר יו 5ריך כ נסייס ונ לסתסיכ 
כל מכת נ מתסיל ומסייס כנסמס. כן ילוטניס קרי נממס ככ 
סיכי דמפסיל כין כפס כין נפע: בברכה שתקנו חכמים. כסטו3 
וסמטיכ: איכא בינייהו דיעבד. נעכנן | כתר6י | מסדכיינן (יס: 


כדתנ5 קמ גרסינן ר נפן לך זו 
סעוכ וסמטיכ. וכ גרסיין כיכנס 
תקגוס 596 כלכני (ג): כשהוא שבע. 
מכוס ככך ונסולות על סכעו: 
כשהוא רעב. וסו 3 לספיק 6ק 
רעכו ע"י כרייפו קל סקנ"ס 55 כל 
פכן סוס 5ליך לכרך לסקכ"ס יותר: 
אינו צריך. כק"ו זס, (ד) וכ גכסי" 
דרי טר נתן לך זס סעוכ וסמטיכ: 
אלא וברך את לחמך. כרך על (זמך: 
כי הוא יברך הזבח ואחרי כן יאכלו 
הקרואים. למלך קטעון <ככך נפני 
קכיעס. על סזכם סול 6ומר כלוך טר 
קדסנו כמלוסיו ולוו ל6כול ת סזכס", 
וסיכן כונו וסבקר ת6כל (לניס ע): 
וכל כך למה. סיו מקריכות כלכליסן: 
שאין מלכות נוגעת בחכרתה. (פי 
סטמוסל סיס מנסיג 6 יטכפנ, וסוכ 
סיס וטל 6ת סקרלס מטדכר סונ 
6יו, וסורך דכריס עככ לפי שעס: 
בין מדה טובה. וסתולס מלס עוכס 
סי!: ומלכות בית דוד בבונה 
ירושלים. קעל ידו נתקדעס ילוקניס: 
צריך שיזכור בה ברית, ככרכת ספכן, 
סע"י כרית נתנס 60כרסס, פרקת 
מיעס (נרפסים ) ונתתי לך ולזרעך 
6סליך לת פכן מגליך: צריך שיזכור 
בה תורה. קפף ככות סתוכס 
וסמכות ירטו פת ספֿרן, שנסמ' נמען 
תסיון וכניתס וכלת ורקס לת 
00[ (לנריס ס): צריך שיקדים 
ברית | לתורה. כגון על כריקך 
קתממת כנקכנו וענ פורתך קנמלתנו 
ועל מייס טסוננפו: תורה נתנה 
בשלש בריתות. טנעה מקומוק 
נסנס סתוכס (ישכל (ס) בקי 
וסנ מועד וכסר גכזיס ועכנות 
מוסכ, וככל 6סד נכרתס כרים, כדתניb‏ 
צעקכת סוטס (דף 5.) לכוכ נכלל 
ולור כפכט וכו', וכן כקסנ מועל 
סנלמר (לנריס כם) לס דבכי סכרית 
קר ס ס' ת מקס נככות פת כײי 
יקרפ בלרך מו36 מלכד סכרים טר 
כרת תס כסורכ, | וכמיב (פס כט) 
וקמרתס לת לכלי. סנכית וגו" ל: 
מילס 


יוברך את לחמך ואת מימיך אל תקרי ובירך אלא וברך" ואימתי קרוי 
לחם קודם שיאכלנו ר' נתן אומר אינו צריך הרי הוא אומר " כבאכם העיר 
כן תמצאון אותו בטרם יעלה הבמתה לאכול כי לא יאכל העם עד באו כי הוא יברך הזבח אחרי כן 
יאכלו הקרואים וכל כך למה לפי שהנשים דברניות הן ושמואל אמר כדי להסתכל ביפיו של שאול 
דכתיב " משכמו ומעלה גבוה מכל העם ורבי יוחנן אמר לפי שאין מלכות נוגעת בחברתה אפי' כמלא 
נימא ואין לי אלא ברכת המזון ברכת התורה מנין אמר ר' ישמעאל ק"ו על חיי שעה מברך על חיי עוה"ב= 


* על הארץ הטובה אשר נתן לך" ולהלן הוא אומר " ואתנה לך את לחות האבן והתורה והמצוה וגו' ר"מ אומר 
> מנין שכשם שמברך על הטובה כך מברך על הרעה ת"ל אשר נתן לך ה' אלהיך ₪ דיינך בכל דין שדנך בין 
מדה טובה ובין מדת פורענות רבי יהודה בן בתירה אומר אינו צריך הרי הוא אומר טובה הטובה "טובה 
זו תורה וכן הוא אומר "כי לקח טוב נתתי לכם הטובה זו בנין ירושלים וכן הוא אומר ההר הטוב 
הזה והלבנון: ‏ תניא רבי אליעזר אומר יכל שלא אמר ארץ חמדה טובה ורחבה בברכת הארץ 
ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא יצא ידי חובתו נחום הזקן אומר צריך שיזכור בה ברית רבי 


יוסי אומר צריך שיזכור בה תורה פלימו אומר חצריך שיקדים ברית לתורה שזו נתנה בשלש בריתות 4 


ה בכהיי הגירסאי הרי"הוא 


אומר אשר נתן 2 בין מדה מובה בין מדת פורענות וכו'. וכל השאר ליתא (ועיין דק"ס אות מ, ועיי רשיי 


ובאות הבא): 


ח לפי גי' הכת"י המובא באות הקודם מדוקדק מאוד רהיטת לשון רש"י (דק"ס), ועיין במהרש"א בחידושי הלכות ובחידושי אגדות: 


וזו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) תענית 65. "ב קכס:, 
3) מכיעת b‏ ס' 3 
[פוקפת פ"ו ע"ם (עיל 
כפ.], ג)[לעיכל לס., 
ל) [סנם כ. מ"ק כס. 
יומס לס: תמענית ₪], 
ס) לקמן נד., ו) [(עיל ס. 
וק"נ], ]) תוספתא סוף 
פסחים (ועי" תוספתא 
ברכות פ"ה הכ"ג), 
ס) שבועות לט., ע) עיין 
תוסי לעיל טו. ד"ה ור"י, 
י) ה"ג. 


רל ה 
הגהות הב"ח 


(6) גמ' כלכת ספרץ 
בשעה ענכנסו: (3) שם 
ס' פנסיך אשר דיינך: 
(ג) רש"י ד" כדתנb‏ 
קמל כו' 556 כדככי ולא 
גרסינן בדרבי אשר נתן 
לך זה הטוב והמטיב 
הק"ד: (ל) ד"ה יט 
נלין (ק"ו זס סס"ד 
ומק"כ | מ"ס | 606: 
(ס) ד"ה פולס נפנס וכו' 
בסיני נ"ב מנסי פניגי 
סתס (מד סנס מו5ים הר 
גרזיס וסר עיכל ומכניס 
פס מועד ונידך תנb‏ 
סר סיני ופסל מועד מדb‏ 
סול דכננות נסמלו בסיני 
ופרטות | 063ל | מועד 
וע"ס נפי לו נסמריס 
לף (: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' ונרכת זו נככת 
הזמון פת סי פנסיך ]ו 
ככ חח -ככ: 
[ב] שם כקסוס כענ 65 
כ"ס דברי ר' ישמעאל 
ר' עקיבא פומר. ככ"ל 
(וע' כירוט'): [ג] שם 
ונרכת. ‏ ("כ את ה' 
אלהיך: 


גליון הש"ס 
גמ' יהושע תקן. עין 
פסנ"ן מ"כ (עגין קסb):‏ 


ere ig 
משנת ראשונים‎ 


[גנדפס בטוף המסכת] 


תורה אור השלם 
א וְאִבַלְתּ | וְשַבְעַת 
ַּרְכְת: אֶת יי אֶלהִף 
על הָאָרֶץ הַֹבָה אֲשֶׁר 
גָתַן ?ך: |דנוים ח, ין 
ב) אֲעֲבָּרֶה נָא וְאָרְאָה 
אֶת הָאָרֶץ הַמוֹבָה 
אֲשֶׁר בְּעבֶר הַיְרן הָהֶר 
הטוב הַזֶה וְהַלבנן: 
[רברים ג, כה| 
ל לי אֶתִי 
וּנְרוּמְמָה שַמו יַחֲדָו: 
|תהלים לד, ר] 

ד וַעבַדְתָּם אֶת וי 
אֶלהִיכֶם וָּרֵךְּ אֶת 
לַחְמְףְּ וְאֶת מִימִיף 
והַסְרֹתִי מַחֲלֶה 
מִקְרְבָּף: |שמות כג, כה] 
ה) כְבאֲבֶם. הָעֵיר כּן 
ִּמְצְאוּן אתו בְּמָרֶם 
לה הַבָּמְתָה לָאָכל כ 
לא יאכַל הָעַם עד פאו 
ִּי הוא יבָרֵךּ הבח 
ארי | כן יאכלו 
הַקְרְאִים וְעַתֶּה עלוּ כִּי 


אתו כְהַיוֹם תִּמְצָאוּן אתו: |שמאל א ט, + | ו) ולו הָיָה בַן ושמ שאוּל בָּחוּר טוב ואִין איש מִבְּנֵי יִשׂרְאֵל 
מוב מִמָנוּ משכְמוּ וְמַעֲלָה נְבהּ מִכָּל הָעָם: [שמאל א ₪, בן 
שֶם וְאֶתְנָה ל אֶת לחת הָאָבֶן וְהַתּוֹרָה וְהַמִצְוָה אֲשֶׁר כְּתְַתִּי לְהוֹהֹתָם: |שמת בה צן 

נְתַתִּי לָכֶם תוּרְתִי אל תַּעֲוֹבוּ: [משלי ד, ב] 


זוֹאמָר ײַ אֶל מֹשָׁה עַלָה אֶלִי הָהָרָה וְהְיָה 


ח) כִּי לָקַח טוב 


פ] בכל הדפו"י בסיני באהל מועד, ועיי צל"ח מש"כ וז"ל, דקדק רש"י בלשונו 


"בסיני באהל מועד" וחדא הוא סיני היינו אהל מועד וכדברי ר' ישמעאל בסוטה שם ועי"ש ברש"י לז ע"ב ד"ה ונשתלשו דת"ק ס"ל כוותיה והר סיני ואהל מועד חד הוא עי"ש ובחנם נדחק המהרש"א כאן בדברי רשיי [עי' גם 
הגהות הב"ח], ואמנם מה שהקדים רש"י הר גריזים לערבות מואב צ"ע, וע"ע מעדני יו"ט סי' כב אות ז (ועיי לחם משנה פ"ב ה"ג מהלכות ברכות ד"ה והתורה שמעתיק לשון רש"י וליתא תיבת "בסיני"): 
וכתיב ושמרתם את בריתי (שמות יט, ה) והוא לראיה על ברית דסיני עכ"ל, ולא כיון יפה עיין לחם משנה (פ"ב מהל' ברכות ה"ג) וטוב יותר להגיה לעברך בברית (דברים כט, יא) שכן כותב הרמב"ם שם ורבינו יונה (דבש תמר) 
ועיין מלא הרועים: '] צ"ל ולא בחתימה (הגהות מהר"נ אדלר, וכ"ה בתוס' ר"פ): כ] דבור זה שייך לדף מט ע"א (מצור דבש): 


ט] הרש"ש כתב שנדצ"ל 


שלשה שאכלו 


רַבִּי חייא כַּר נִחְמָנִי תַּלְמִידוֹ שָל רַבִּי יִשְמָעַאל אוֹמַר משוּם 
רכִּי ישְמַעַאלל", אִינו צַרִיף - אין צריך ללמוד דין זה מקל וחומר, 
שהרי הוא [-הכתוב] אוֹמר (לנליס ת י) שְאָכַלְתָּ וְשַבְעְתּ וּבַרַכְתָּ אֶת ה' 
אֶלְהָיך על הָאֶרֶץ הַטּוֹבָה אֲשֶׁר נָתַן לך', כלומר, שמצינו לשון 
נתינה' לענין ברכה על המזון, וּלְהַלְן" הוא אומר (קמות כל יכ) וְאֶתְּנָה 
ל אֶת לחות הַאֶבֶּן וְהַתּוֹרָה וְהַמְצוְה' וגו', דהיינו, שנאמרה 'נתינה' 
אף לגבי התורה, וממילא יש ללומדם זה מזה, שכשם שיש חיוב ברכה 
על המזון, כך יש חיוב ברכה על העסק בתורה. 


הגמרא מביאה דרשה נוספת שלומדים ממקרא זה: 
רבִּי מאִיר אומר, מנין שָכָּשָם שָאדם מִבָרֵףְ [-מודה] לה' עַל 
הַטּוֹבָה שהוא נותן לו, כַּף מוטל עליו להיות מִבַרִך אף על הַרְעָה", 
תִּלְמוּד לוֹמר (אֲשֶׁר נָתַן לף ה' אֶלהָיף'"", כלומר, שיש ללמוד 
ממקרא זה שחייב אתה לברך את הקדוש ברוך הוא, אשר דיינ בְּכָל 
דין שָדְנְף - על כל דין שבו הוא דן אותך, כֵּין מִדָּה טוֹבָה וּבֵין 
מִדת פוּרְעֲנוּתי. 


הגמרא שבה לברר מנין לומדים שיש לברך על העסק בתורה: 
רבִּי יְהוּדָה בַּן בְתִירֶה אומר, אִינו צריף - אין צריך ללמוד דין 
ברכת התורה באופנים שנתבארו לעיל, אלא ניתן ללמוד זאת מן 
המקרא, שהָרִי הוּא [-הכתוב] אומר יְאֲכַלְתָּ וְשֶבְעְתָּ וּבַרכְתָּ אֶת ה' 


ללמוד דין ברכת התורה לפניה מן המקרא (לנליס (3 ג) 'כי שם ה' אקרא הבו גודל 
לאלהינו', ודין ברכת המזון לאחריו מן המקרא (טס פ י) 'ואכלת ושבעת וברכת', ולענין 
ברכת התורה לאחריה וברכת המזון לפניו הוא סובר שיש ללומדם בקל וחומר זה מזה, 
שאם המזון שאין מפורש בתורה חיוב ברכה לפניו מכל מקום מפורש בה חיוב לברך 
לאחריו, אזי התורה שמפורש בה חיוב ברכה לפניה, קל וחומר שיש לחייב לברך 
ברכה לפניה, אזי המזון שמפורש בו חיוב ברכה לאחריו, אינו דין שיש לחייב ברכה 
אף לפניו. אך הגמרא שם דוחה קל וחומר זה, וסוברת שאין ללמוד דין ברכות התורה 
והמזון אלו מאלו, שאי אפשר ללמוד קל וחומר לברכות התורה מברכות המזון לפי 
שבאכילת המזון הגוף נהנה, מה שאין כן בלימוד התורה, וכמו כן אי אפשר ללמוד 
קל וחומר לברכות המזון מן ברכות התורה שכן לימוד התורה נוגע לחיי עולם, מה 
שאין כן אכילת המזון. 

לה. בדקדוקי סופרים הביא שיש הגורסים 'תלמידו של רבי שמעון אומר משום 
רבי שמעון', ובזה מיושב שלא תקשה סתירה בדברי רבי ישמעאל, שכן המימרא 
הקודמת נאמרה מפיו של רבי ישמעאל. או שנאמר שנחלקו התנאים בדעת רבי 
ישמעאל. 

לו. תיבת 'להלן' מוקשית היא, שהרי מקרא זה הוא בספר שמות, וקודם למקרא 
הקודם שהוא בספר דברים. וראה בהערה להלן שיש שאינם גורסים את כל התיבות 
מ'ולהלן הוא אומר' ועד 'דיינך בכל דין שדנך'. 

לז. מבואר בדברי הגמרא להלן (ס:) שאין הכוונה שעליו לברך על שניהם אותה 
הברכה, שהרי על בשורות טובות מברכים 'הטוב והמטיב', ואילו על בשורות רעות 
מברכים 'דיין האמת', אלא הכוונה שצריך לקבל אף את היסורים בשמחה, כדרך שמקבל 
את הטובה. 

לח. לכאורה הכוונה בזה היא לפסוק שהגמרא עוסקת בו עד עתה 'ואכלת ושבעת 
וברכת את ה' אלהיך על הארץ הטובה אשר נתן לך', ונמצא שהגמרא הנוקטת בלשון 
יאשר נתן לך ה' אלהיך' מביאה את המקרא שלא כסדרו. אמנם בשפתי חכמים (ל"ס 
פ"?) כתב, שכוונת הגמרא היא לשני מקראות שנאמר בהם לשון זה, האחד עוסק 
בטובה, ונאמר בו (לככיס כו יכ) 'ושמחת בכל הטוב אשר נתן לך ה' אלהיך', והשני 
עוסק בפורענות, ונאמר בו (טס כפ נג) 'ואכלת פרי בטנך, בשר בניך ובנותיך אשר נתן 
לך ה' אלהיך'. ומכאן יש ללמוד שחייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על 
הטובה. 

לט. שכן נקט הכתוב שני שמות של הקדוש ברוך הוא, 'ה'' שהיא מידת הרחמים, 
ו'אלהיך' שהיא מידת הדין, ללמדך שכשם שמברכים על מידת הרחמים, כמפורש בפסוק 
שיש להודות על הארץ הטובה, כך יש להודות על מידת הדין. מהרש"א (מ"פ ד"ס כן). 
וכעין זה פירש בהגהות ר"א גוטמאכער (ד"ס ת"נ), שציין לדברי רבי שמואל בר נחמני 
להלן (ס:), הדורש את המקרא (פסליס ו ) 'באלהים אהלל דבר בה' אהלל דבר', 
יבאלהים' זו מידת פורענות, 'בה'' זו מידת רחמים, שחייב אדם לברך על הרעה כשם 
שמברך על הטובה. ואף בשפתי חכמים (ד"ס ת"כ) פירש כעין זה, על פי דרכו [שהובאה 
בהערה לעיל] שהגמרא מביאה כאן שני פסוקים, אחד העוסק בטובה ואחד העוסק 
בפורענות. 

נתבארו דברי רבי מאיר לפי גירסת הגמרא שלפנינו, שמשמע ממנה שאין כוונתו 
ללמוד מן המקרא שברכת התורה היא מדאורייתא, אלא הוא לומד ענין אחר מן 
המקראות, שחייב אדם לברך על הרעה כשם שהוא מברך על הטובה. אמנם 
ברש"י (ד"ס נן) כתב 'בין מדה טובה, והתורה מדה טובה היא'. ומשמע מדבריו, 
שהוא מפרש אף את דברי רבי מאיר לענין ברכת התורה. וכתב המהרש"א (נכס"י 
פס), שצריך לומר לפי שיטתו בביאור דברי רבי מאיר 'מנין שכשם שמברך על 


פרק שביעי 


ברכות 


אֲלהָיךְ עַל הָאָרֶץ הַטֹבָה אֲשֶׁר נָתַן לךִּ', ולכאורה צריך היה הכתוב לומר 
יעל ארץ מּוֹבָה', ומאחר ונקט בלשון ה הַטוּבָּה' יש לדרוש תיבה זו 
לשני עניינים שונים, האחד, 'טוֹבה' זו תורה, וְכֵן הוּא אומר כִי 
לקה טוב נָתַתִּי לָכָם', ומכאן יש ללמוד שצריך לברך על העסק 
בתורה, והשני, 'הַטוֹבָה' זו ברכת בַּניִן ירוּשׁליִם, וְכֵן הוּא אומר 
'הָהָר הַטוֹב הַזֶּה וְהַלְבָנוֹן', ומכאן יש ללמוד שצריך לקבוע ברכה 
על בנין ירושלים בתוך ברכת המזון". 


מח: [ד] 


א 


הגמרא מפרשת דינים שונים בנוסח ברכת המזון: 
תָּנְיְא בברייתא, רַבִּי אֶלִיעְזֶר אומר, כֵּל אדם שׁלא אָמַר את התיבות 
אֶרֶץ חִמְדָה טוֹבָה וּרְחְבְה'יי בְבַרְכַּת הָפָרֶץי, וְכן מי שלא הזכיר 
את מַלְכוּת בַּית דָוִד בברכת בוֹנַה יִרוּשָלִים, לא יָצא ידי חובתולי. 


נַחוּם הזקן אומר, צריף שִיזְכּור בָּהּ בְּרִית. כלומר, צריך להזכיר 
בברכת הארץ את ענין בּרית מילהמי,: ולוסה "על בריתך: שחתמת 
בבשרנוי. 


רכִּי יוסִי אומר, צַרִיף שָיזְכּור בָּהּ בברכת הארץ את התּוֹרָהײ", 
ולומר 'על תורתך שלמדתנו"". 


הטובה כך מברך על הרעה', שכוונתו לענין ברכת התורה, והיינו, מנין שיש לברך 
ברכת התורה אף אם עוסק בעניני הרעה, כלומר, בפורעניות וקללות הנזכרות 
בתורה. ועל כך הוסיף רש"י לפרש, שהתורה כולה מדה טובה היא, אף הפורעניות 
שבה. אמנם בחידושי אגדות שלו כתב המהרש"א (ד"ס כן) שאין משמע כפירושו 
של רש"י, שהרי לא אמרה הברייתא 'רבי מאיר אומר אינו צריך', כפי הלשון 
שנקטה קודם לכן לגבי שאר התנאים, ולפיכך נראה שאין כוונתו להביא מקרא 
נוסף לענין ברכת התורה, אלא להשמיענו ענין אחר הנלמד אף הוא ממקרא זה, 
שחייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה. אך ראה בדקדוקי סופרים 
שהביא גירסא אחרת בסוגייתנו [עיין הגהות וציונים], 'רבי חייא בר נחמני תלמידו 
של רבי ישמעאל אומר משום רבי ישמעאל אינו צריך, הרי הוא אומר על הארץ 
הטובה אשר נתן לך, בין מדה טובה בין מדה פורענות'. וכתב, שלפי גירסא זו 
מיושבים היטב דברי רש"י והתורה מדה טובה היא', שכן ממקרא זה יש ללמוד 
שמברכים על מידה טובה, ומאחר והתורה מדה טובה היא ממילא צריך לברך 
עליה. 

מ. כתב המהרש"א (מ"b‏ ד"ס כ"י), שביאור דרשה זו כך הוא, שמאחר ונקט הכתוב 
מתחילה 'אל ארץ טובה', לא היה לו לחזור ולומר 'על הארץ הטובה', ולפיכך יש 
לדרוש את תיבת 'הטובה' שנכתבה בה"א הידיעה באופן כזה, שהכוונה היא על אלו 
שנקראו בשם 'טובה' במקום אחר, והיינו התורה שנקראת 'לקח טוב', וירושלים שנקראת 
'ההר הטובי. 

מא. בסידור רש"י (פי' ₪) הוסיף כאן 'ברית ותורה חיים ומזון' [ויתכן שכן היתה אף 
גירסת התוספות (ד"ס כליק)]. וכעין זה איתא במדרש תנחומא (מסעי ו), וכן הוא הנוסח 
בברכת המזון ב'סדר רב עמרם גאון' ובסידורי הספרדים. וראה עוד בענין זה להלן 
(מט.) בהערה. 

מב. 'ארץ חמדה', שחמדוה הכל, כדכתיב (ילמיס ג יע) 'ארץ חמדה נחלת צב". 
'שובה', באויר ובבריאות. 'ורחבה' מאד. פירושי סדור התפילה לרוקח (קמז - כל 
סמזון). 

מג. טעם הדבר שצריך להזכיר 'ארץ חמדה טובה ורחבה', לפי שמצינו שנשתבחה 
ארץ ישראל בלשונות אלו, שכך נאמר (טמות ג פ) 'אל ארץ טובה ורחבה', וכן נאמר 
(יכמיס ג יע) 'ואתן לך ארץ חמדה נחלת צבי צבאות גויים', ומאחר שמזכיר את ברכת 
הארץ על אכילתו, יש לו להזכיר גם את שבחה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס לכנ). וכעין 
זה כתב המאירי (ד"ס כ), הואיל והזכיר את הארץ ראוי לו להזכיר בשבחה, ושבח 
ראשון שיצא מפי הברוך הוא על הארץ היה בנוסח זה, שנאמר, וארד להצילו וגו' 
אל ארץ טובה ורחבה' וגו'. 

טעם הדבר שצריך להזכיר את מלכות בית דוד בברכת 'בונה ירושלים', שכן על ידו 
נתקדשה ירושלים. רש"י (ד"ס ומלכום). 

מד. שעל ידי ברית מילה ניתנה הארץ לאברהם אבינו, שכן בפרשת המילה נאמר 
לו (כרסים יז ק) 'ונתתי לך ולזרעך אתך את ארץ מגוריך'. רש"י (ד"ס 5כיך - סכסטון). 
ובמאירי (ד"ס כנ) ציין על כך את דברי המדרש (יקוט סמעוני יסופע פופ מו), שאמר 
להם יהושע לישראל, 'מה אתם סבורים שאתם נכנסין לארץ ערלים, כך אמר 
הקדוש ברוך הוא לאברהם, ונתתי לך ולזרעך אחריך, על מנת ואתה את בריתי 
תשמור'. 

מה. שאף בזכות התורה והמצוות ירשו בני ישראל את הארץ, כמאמר הכתוב 
(לכריס מ פ) 'למען תחיון ורביתם ובאתם וירשתם את הארץ'. רש"י (ד"ס ככיך - 
ספני). 

מו. אין כוונתו לחלוק על דברי נחום הזקן הסובר שצריך להזכיר בה 'ברית', אלא 
ימר אמר חדא ומר אמר חדא ולא פליגי'. רא"ש (סי' כנ). 


עין משפט 
נר מצוה 


ננ א ב פיי" פע מסלי 

כרכות הנכס 6 סמג 

עטין כז טור פו"ם סי' קפז 
וקפת: 

נד ג מײי קס סנכס םס 

וקמג קס טוק"ע פו"ס 

סי" קפס סעיף ד ס: 

נה ד" קיי" סס 0 ג 

סמג קס עור פו"ם סי 
קפז: 


2% 
רב נסים גאון 


אותו המעשה שהיה והלך 
ונתחבא עד שקבלה 
אחותו עליו אמונת שלום 
מן המלך ואחר כן יצא 
מהמחבא ונכנס אצלו וזה 
ששלח לו מן הנזירין הב 
פלגא מדידך ואנא יהיב 
פלגא מדידי אמת היו 
דכריו כי כמו שעין 
בנדריהם וחקרם יפה עד 
שנתברר לו שאינן קיימין 
והורה להן שפטורין הם 
מלהביא קרבן עליהם 
כדמפרש באותו המעשה 
ק"נ מצאו להם פתח היה 
לו לומר פלגא מדידי 
כלומר מתורתו והוראתו 
וזהו צד התירוץ שלו וכבר 
שאלו המלך בשביל הדבר 
הזה והחזיר לו תשובה 
בזה | הענין כדאמרכן 
(שם) אתא עאל יתיב בין 
מלכא למלכתא אמר ליה 
אפלית בי אמר ליה לא 
אפלית בך את מן ממונך 
ואנא מן אורייתי דכתיב 
(קהלת ז) כי בצל החכמה 
בצל הכסף: 

דאמר רב מתנה אותו 
היום | שניתנו 

הרוגי ביתר לקבורה 
תיקנו הטוב והמטיב. 
בסוף מסכת תענית (דף 
כו) שנינו אמר רבן שמעון 
בן גמליאל לא היו ימים 
טובים לישראל כחמשה 
עשר באב ואמרי' בגמ' רב 
מתנה אמר יום שניתנו 
הרוגי ביתר בו לקבורה 
הודיענו רב מתנה כי 
הדבר שגרם לעשות את 
יום ט"ו באב בשמחה היא 
קבורת אלו ההרוגים 
ואיתא למעשה דביתר 
ובמה נהרגו בה והיאך 
נתגלגל | הדבר מפרש 
במסכת גיטין בפרק 
הניזקין (דף נז) ובגמ' 
דסוף תענית דבני מערבא: 
שזו ניתנה בג' בריתות. 
הכין מפרש בספרי 
(פרשת ראה) כנגד ג' 
בריתות שכרת הקב"ה עם 
ישראל אחד בחורב ואחד 
בערבות מואב ואחד בהר 
גרזים ובהר עיבל ובמסי 
סוטה בפ' ואלו נאמרין 
בכל לשון שנינו הפכו 
פניהם כלפי הר גרזים כו' 
(דף לז) תנו רבנן ברוך 
בכלל ברוך כפאט וכן 
בסיני וכן בערבות מואב 
שנא' (דברים כח) אלה 
דברי הברית אשר צוה ה' 
את משה וגו' מלבד 
הברית אשר כרת אתם 
בחורב וכתיב (שם כט) 
ושמרתם את דברי הברית 
הזאת ואדונינו האי גאון 
ז"ל כתב בפירושו דברכות 
הכי ג' דתורה מפרשי רבנן 
האמורין בלוחות שניות 
(שמות לד) הנה אנכי 
כורת ברית (שם פסוק כז) 
כרתי אתך ברית (בחורב) 
(שם פסוק כח) ויכתוב על 
הלוחות כמכתב הראשון 

את דברי הברית: 


= 
הגהות וציונים 


6] בכת"י נוסף וברכת 
וגו' וברכת זו וכו': 


וּבֶרף (בלשון צווי) (מהר"נ אדלר): 
בכת"י ולעיל כא ע"א) אולם מרש"י שם משמע שגורס חיי עולם "הבא" כמו כאן: 


מה: 


קטן פסגיע כסינוך 65 מיקרי מסויכ דכננן דליו סייב לסנכו 536 
עליו 6ין סוס סיוכ וקסס לפירועו מכל מקוס כיון ספיט מן סתולס 
סייו מולי) 6סריס סממוניס ועוד דוסק לומר כקטן ססגיע ‏ פינוך 
קרי 6ינו מסויב מדרככן ללס מינו מסויכ 6פילו מדרכנן פס כן 6ינו 


פוטר 6 סניו וכס"ג פירק דססד 
סכל כזית לינו יכול סוי תכיס 


סקכנו כדי סכיעס דל פתי דרבנן > 


ה119/06/20180 


וסוטר דסורייפף סכל כסנb‏ קכנו 
גס ספתכיס כק כזית פוטר פותס 
ול סיק דסם סמכינן 6עוכד5 דינלי 
וסככיו וסס לכנו כדי קכיעם ולפיכו 
סכי קפ מזינן דק5 פטר לסו סמעון 
כן סטמ 556 נכפס נמנק דקטן עפינו 
ר סיוכ כננ דפוכיית פפיעו 926 
כדי קניעס סלכך לילו מפוינ כלכר 
קכינן כיס ונכך כ מפיק ליס 6י 956 
סיעור דפוריית6 6כל גדול קסו כל 
מיוב מן סתוכס כי 6כיל כדי שכיעס 
מסויכ כלנר קליין כיס. לפיכו ל 
6 כל כדסמרי' ככלם סקנס (פ"ג 
די כט) כל סכרכות 6ף על פי סינ 
מוכי מון מכרכת סנתס ונרכת סיין 
וסיי טעמל דכל יסרפל ערכין זס 
כזס" וסול סדין כנרכת סמזון 6ף ע"פ 
סינס מוליס כדפריטית וכזית דגן 6ינו 
כריך 696 טיוכל לור ש5כלנו מטלו*: 
מתחיל כנחמה. פי' סקונטכס 

כו דוק' מתסיל כנסמס 
ונסייס 536 כנומר ד6ין כריך פסזכיר 
על סכת כ כפתיתס ונ כנתמס" 
ל כקמכע 36 מתמיל ומסייס 
בנמת ילוטליס כמו כסול סומר 
לפס ופוס גנוס יכועליס וק 
קמתמינין בנסמנו ומותמיס כנסעת 
פיון עילך וככנין ‏ יכוקניס וותגיס 
טעס (לנריסס ללס סוי נפון 
סנס וסין סומריס ספנוניס נקנת 
6 נסס ליגו כסון פסנוניס ‏ 656 
כעו וסנסס על סכעס לעמך (טמופ 
) ו נסיכ דסכל מסמע נקון 
תסנוניס וסין (סקפיד פפינו לי סוי 
נסון כקקס כדלמר כירוסנמי דקנ 
כפרק פכו קטריס" מסו לומר כועגו 
זוננו פרנסנו כסכת 6"ל טופס כּרכות 
כך סול ומנסג קטות סו סמקנס 
כרכס של מול: ?בריך] ותורה. 
פֿין 5ליך לסוכיר כרית ותוכס ומייס 
ומזון דדי לסזכיר על כריתך קתפמת 
בנר ועל פורפך טנמדתנו וכו' 
דסיינו כרית ותורס וסגמכb‏ נסימנb‏ 

כענמ נקטיס: 
מסן 


3] [יתכן להיות וברכת זו ברכת הזימון את ה' אלהיך זו ברכת הזן וכן העתיקו תוסי לעיל 
מו ע"א ד"ה עד היכן] (גליון) וכך היא הגירסא בתוספתא (פ"ו ה"א) ובירושלמי (כאן ה"א), ולפי זה דורש התנא את 
הפסוק לפי סדר הברכות, ועיין מהרש"א בח"א ד"ה את וכו' ובצל"ח: ג] בדפו"ר ליתא, ועיין פני יהושע: 7] אלא 
ס] צ"ל חיי עולם (ותיבת "הבא" נמחק) יעב"ץ, והכוונה חיי נצח (וכ"ה 


טבל עמהם אלא בציר ולא אכל עמהם אלא 
גרוגרת אחת מצטרף ולהוציא את הרבים 
ידי חובתם אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן 
אמר רב חנא בר יהודה משמיה דרבא הלכתא 
אכל עלה ירק ושתה כום של יין מצטרף 
להוציא אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן. 
אמר רב נחמן *משה תקן לישראל ברכת 
הזן בשעה שירד להם מן * יהושע תקן להם 
ברכת הארץ (6 כיון שנכנסו לארץ דוד ושלמה 
תקנו בונה ירושלים דוד תקן על ישראל 
עמך ועל ירושלים עירך ושלמה תקן על 
הבית הגדול והקדוש הטוב והמטיב ביבנה 


תקנו ביבנה הטוב והמטיב הטוב שלא 
הפריחו והמטיב שניתנו לקבורה: תנו רבנן 
לסדר ברכת המזון כך היא ברכה ראשונה 
ברכת הזן שניה ברכת הארץ שלישית בונה 
ירושלים רביעית הטוב והמטיב יובשבת 
מתחיל בנחמה ומסיים בנחמה ואומר קדושת 
היום באמצע רבי אליעזר אומר רצה לאומרה 
בנחמה אומרה בברכת הארץ אומרה בברכה 
שתקנו חכמים ביבנה אומרה וחכמים אומרים 
אינו אומרה אלא בנחמה בלבד חכמים היינו 
תנא קמא איכא בינייהו דיעבד: > תנו רבנן 
מנין לברכת המזון מן התורה שנאמר * ואכלת 
ושבעת !₪ וברכת* זו ברכת הזן את ה' אלהיך 
זו ברכת הזמון? על הארץ זו ברכת הארץ 
הטובה זו בונה ירושלים וכן הוא אומר = ההר 
הטוב הזה והלבנון אשר נתן לך זו הטוב 
והמטיב אין לי אלא לאחריו לפניו מנין אמרת 
קל וחומר * כשהוא שבע מברך כשהוא רעב 
לא כל שכן ₪ רבי אומר [אינו צריך] ואכלת 
ושבעת וברכת ₪ זו ברכת הזן אבל ברכת 
הזמון % מנדלו לה' אתי נפקא על הארץ זו 
ברכת הארץ הטובה זו בונה ירושלים וכן 
הוא אומר ההר הטוב הזה והלבנון הטוב 
והמטיב ביבנה תקנוה אין לי אלא לאחריו 
לפניו מנין תלמוד לומר אשר נתן לך משנתן 
לך רבי יצחק אומר אינו צריך הרי הוא אומר 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ובשבת מתחיל בנחמה. כלומר ייו 5ריך כ נסייס ונ לסתסיכ 
כקל שכת 506 מפסיל ומסייס כנסמס. כנין ילוסניס קכי נממס ככ 
סיכי דמפסיל כין רפס כין נסמכו: בברכה שתקנו חכמים. כסטול 
וסמטינ: איכא בינייהו | דיעבד. | פרככן | כתר6י | מסלכינן (יס: 


בתנ קמ גרסינן קר נפן לך זו 
סטו וסמטיכ. וכ גרסיין כיכנס 
תקנוס 596 כלרכי (ג): כשהוא שבע. 
מכוס ככך ולסודות | על סכעו: 
כשהוא רעב. וסו 3 לספיק 6ק 
רעכו ע"י רייפו קל סקנ"ס 55 כל 
פכן סוס 5ליך לכרך (סקכ"ס יומכ: 
אינו צריך. כק"ו זס, (ד) וכ גכסי" 
דרי טר נתן לך זס סעוכ וסמטיכ: 
אלא וברך את לחמך. כרך על (ממך: 
כי הוא יברך הזבח ואחרי כן יאכלו 
הקרואים. למלך קטעון נרך נפני 
6כיפס, על סזכת סול ומר כרוך טר 
קלפנו כמכופיו ולוו כו ת סום", 
וסיכן כונו וסבקר תלכלכ (ננליס ע): 
וכל כך למה. סיו מפריכות כלכריקן: 
שאין מלכות נוגעת בחכרתה. (פי 
סטמולל סיס מנסיג פת ישכסל, ועפוכ 
סיס נועכ 6ת סטררס מסדכר סמופנ 
פניו, וסורך דנריס עככ לפי שעס: 
בין מדה טובה. וסתולס מלס עוכס 
סי!: ומלכות בית דוד בבונה 
ירושלים, קעל ידו נתקדסס ילוטניס: 
צריך שיזכור בה ברית. כנללת ס6רן, 
סע"י כרית נתנס 60כרסס, נפרקת 
מיעס (גר6פים ) ונתתי לך ולזרעך 
פחריך ת פכן מגכיך: צריך שיזכור 
בה תורה. עלף נוכות סתולס 
וסמכות ירטו פת ספרן, קנפמ' למען 
תמיון וכניתס ונלתס וירספס מת 
ססכן (לנריס פ): צריך שיקדים 
ברית לתורה. כגון על ככריפך 
קסתמת ככסרנו ועל תורתך טלמדסנו 
וע סיס טסוננסטו: תורה נתנה 
בשלש בריתות. כקנעס מקומות 
נמנס סתוכס יסכנ (ס) = כסיני 
ונס מועד וכסר גרוס וכערכוק 
מוסכ, וככל לחד נכרתס כרים, כדסניס 
כמסכת. סועס (7ף 8) לור נכלל 
ולור כפרט וכו', וכן כלסל מועל 
קנלמר (דנריס כם) לס דרי סכרית 
לער וס ס' ת מקס לכרום פת כײי 
יקרפנ ברך מו36 מננד סכרים טר 
כרת תס נפולכ, וכמיכ (פס כט) 
וקערפס לת לכלי סרית וגו: 
מילס 


י"וברך את לחמך ואת מימיך אל תקרי ובירך אלא וברך= ואימתי קרוי 
לחם קודם שיאכלנו ר' נתן אומר אינו צריך הרי הוא אומר " כבאכם העיר 
כן תמצאון אותו בטרם יעלה הבמתה לאכול כי לא יאכל העם עד באו כי הוא יברך הזבח אחרי כן 
יאכלו הקרואים וכל כך למה לפי שהנשים דברניות הן ושמואל אמר כדי להסתכל ביפיו של שאול 
דכתיב 'משכמו ומעלה גבוה מכל העם ורבי יוחנן אמר לפי שאין מלכות נוגעת בחברתה אפי' כמלא 
נימא ואין לי אלא ברכת המזון ברכת התורה מנין אמר ר' ישמעאל ק"ו על חיי שעה מברך על חיי עוה"ב= 
לא כ"ש רבי חייא בר נחמני תלמידו של רבי ישמעאל אומר משום רבי ישמעאל אינו צריך הרי הוא אומר 
* על הארץ הטובה אשר נתן לך" ולהלן הוא אומר ! ואתנה לך את לחות האבן והתורה והמצוה וגו' ר"מ אומר 
מנין שכשם שמברך על הטובה כך מברך על הרעה ת"ל אשר נתן לך ה' אלהיך ₪ דיינך בכל דין שדנך בין 
מדה טובה ובין מדת פורענות רבי יהודה בן בתירה אומר אינו צריך הרי הוא אומר טובה הטובה "טובה 
זו תורה וכן הוא אומר "כי לקח טוב נתתי לכם הטובה זו בנין ירושלים וכן הוא אומר ההר הטוב 
הזה והלבנון: תניא רבי אליעזר אומר דכל שלא אמר ארץ חמדה טובה ורחבה בברכת הארץ 
ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא יצא ידי חובתו נחום הזקן אומר צריך שיזכור בה ברית רבי 
יוסי אומר צריך שיזכור בה תורה פלימו אומר "צריך שיקדים ברית לתורה שזו נתנה בשלש בריתות 


װ] בכת"י הגירסא הרי הוא 


אומר אשר נתן לף בין מדה מובה בין מדת פורענות וכו'. וכל השאר ליתא (ועיין דק"ס אות מ, ועיי רשיי 


וכאות הבא): 


ח לפי גי הכת"י המובא באות הקודם מדוקדק מאוד רהיטת לשון רש"י (דק"ס), ועיין במהרש"א בחידושי הלכות ובחידושי אגדות: 


אתו כְהַיוֹם תִּמְצָאוּן אתו: |שמאל א ט, יג] 
מוב מִמָנוּ מִשְׁכְמוֹ וְמַעֲלָה נְבהּ מִכָּל הָעָם: [שמאל א ם, בן 
שֶם וְאתְנָה ל אֶת לחת הָאָבֶן וְהַתּוֹרָה וְהַמִצְוָה אֲשֶׁר כְּתְַתִּי לְהוֹהתָם: |שמת בה, ינן 

ְתַתִּי לָכֶם הּוֹרָתִי אֶל תַּעֲזֹבוּ: |משלי ד, ב] 


וזו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) תענית 65. "ב קכס:, 
3) מכיעת b‏ ס' 3 
[פוקפס פ"ו ע"ם (עיל 
כ.], ג) [לעיל | לס., 
ל) [סנם כ. מ"ק כס. 
יומ לס: תמענית ₪], 
ס) לקמן נד., ו) [(עיל ס. 
וס"נ], ]) תוספתא סוף 
פסחים (וע" תוספתא 
ברכות פ"ה הכ"ג), 
ס) שבועות לט., ע) עיין 
תוסי לעיל טו. ד-"ה<ור"י, 
י) ה"ג. 


= הר 
הגהות הב"ח 


(6) גמ' כלכת ספרץ 
בשעה ענכנסו: (3) שם 
ס' פנסיך אשר דיינך: 
(ג) רש"י ד" כדתנb‏ 
קמל כו' 56 כדככי ולא 
גרסינן בדרבי אשר נתן 
לך זה הטוב והמטיב 
הק"ד: (ל) ד"ה יט 
נלין (ק"ו וס סס"ד 
ולח"כ ‏ מ"ס 006: 
(ס) ד"ה פולס נתנס וכו 
בסיני נ"ב תנלי פניגי 
סתס (חד תנ מוכיb‏ הר 
גרזיס וסר עיכל ומכניס 
סג מועד ונקידך תנb‏ 
סר סיני והל מועד סד 
סוס דכללום נסמלו בסיני 
ופרטות | 3063 | מועד 
וע"ט נפי פנ נסמליס 
דף (: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' ונלכת זו כרכת 
הזמון פֿת ס' פנסיך ]ו 
נרכ'י ‏ הזן. - כנ: 
[בן שם כקסו) כענ 65 
כ"ס דברי ר' ישמעאל 
ר' עקיבא פומר. כ"כ 
(וע' כילום'): [גן שם 
ונלכת. ג"כ את ה' 
אלהיך: 


Api 
שי‎ KS 


גליון הש"ס 
גמ' יהושע תקן. עיין 
פסנ"ן מ"ב (עגין קסb):‏ 


משנת ראשונים 


[נדפס בטוף המסכת] 
---<0₪ _—_— 


תורה אור השלם 
א וְאְבַלְּ ‏ וְשבְעְתָ 
ַּרְכְת: אֶת יי אֶלהִף 
על הָאָרֶץ הַֹבָה אֲשֶׁר 
גָתַן לַך: (דכרים ח, ין 
ב) אֲעֲבְּרָה נָא (ְאֶרְאֶה 
אֶת | הָאָרֶץ הַטוּבָה 
אֲשֶׁר בְּעַבֶר הַיִרְרֶן הָהָר 
הטוב הַזֶה וְהַלְבֶנן: 
[דברים ג, כה| 
ל לי אֶתִי 
ּנרוֹמָמָה שְׁמוֹ יָחְדָו: 
[תהלים לד, ר] 

ד) וְעִבַרְתֶּם | אֶת ו 
אֶלהִיכֶם = ובר = אֶת 
חמ וְאֶת = מִימִך 
והַסְרֹתִי מַחֲלֶה 
מִקַרְבָּף: |שמות כג, כה] 
ה) כְּבאֲכֶם הָעִיר כָּן 
תִמְצָאּן אתו בְּמָרֶם 
לה הַבָּמְתָה לָאָכל כ 
לא יאכַל הָעַם עד פאו 


שְכִּי הא יָבָרֵךְּ הַזָבַת 
ארי | כ יאג 

ַקְרָאִים וְעַָּה עלו כִּי 
ו ולו הָיָה בַן ושמו שָאוּל בַּחוּר וָטוֹב וְאִין איש מְַּנֵי יִשׂרָאֵל 
ו וֹאמָר יי אֶל מֹשָׁה עֲלָה אַלִי הָהָרָה והְיֶה 


יאכלו 


ח) כִּי לָקַח טוב 


מ] בכל הדפו"י בסיני באהל מועד, ועיי צל"ח מש"כ וז"ל, דקדק רש"י בלשונו 


"בסיני באהל מועד" וחדא הוא סיני היינו אהל מועד וכדכרי ר' ישמעאל בסוטה שם ועי"ש ברש"י לז ע"ב ד"ה ונשתלשו דת"ק ס"ל כוותיה והר סיני ואהל מועד חד הוא עי"ש ובחנם נדחק המהרש"א כאן בדברי רשיי [עיי גם 


הגהות הב"ח], ואמנם מה שהקדים רש"י הר גריזים לערבות מואב צ"ע, וע"ע מעדני יו"ט סי כב אות ז (ועיי לחם משנה פ"ב ה"ג מהלכות ברכות ד"ה והתורה שמעתיק לשון רש"י וליתא תיבת "בסיני"): 
וכתיב ושמרתם את בריתי (שמות יט, ה) והוא לראיה על ברית דסיני עכ"ל, ולא כיון יפה עיין לחם משנה (פ"ב מהל' ברכות ה"ג) וטוב יותר להגיה לעברך בברית (דברים כט, יא) שכן כותב הרמב"ם שם ורבינו יונה (דבש תמר) 
ועיין מלא הרועים: י] צ"ל ולא בחתימה (הגהות מהר"נ אדלר, וכיה בתוסי רפ): כןו דבור זה שייך לדף מט ע"א (מצור דבש): 


ט] הרש"ש כתב שנדצ"ל 


שלשה שאכלו 


פלימו אומר, צָרִיף שִיקְדִים את הזכרת השָרית' להזכרת 
ה'תוֹרהײ, שָזּ [-התורה] נִתִּנָה לישראל בְּשָלש בְּרִיתות, כלומר, 


מז. פגון שיאמר מתחילה על בויתך שחתמת בבשונו', ולאחר מכן על תורתך 
שלמדתנו'. רש"י (ד"ס גגין פיקליס). 

מח. כתב רש"י (ל"ס פולס), שבשלשה מקומות ניתגה התורה לישראל, ובכל אחד 
מהם נכרתה עמהם ברית. שכן נאמר בערבות מואב (לנריס כפ פט) 'אלה דברי הברית 
אשר ציוה ה' את משה לכרות את בני ישראל בארץ מואב', הרי ברית אחת. ונאמר 
שם עוד 'מלבד הברית אשר כרת אתם בחורב', הרי ברית נוספת. ונאמר עוד (עס כ 
ט) 'ושמרתם את דברי הברית' [יש שהגיהו בדבוי רש"י שכוונתו למקרא (שס לט י) 
'לעברך בברית', וכן הוא ברמב"ם (פשס פ"ג ס"ע) ובתלמידי רבינו יונה]. הרי כאן 
שלש בריתות. 

אמנם בפירוט מקומות אלו לא נתבררו היטב דבוי רש"י, שכן ציין בדבויו ארבעה 
מקומות: סיני, אהל מועד, ערבות מואב, הר גריזים והר עיבל. וכתב על כך המהרש"א 
(ננט"י ל"ס תולס), שמאחר ומצינו מחלוקת תנאים בענין זה במסכת סוטה (8:), שלדעת 
חכמים שם ניתנה תורה בסיני ונשנתה בערבות מואב, ונשתלשה בהר גריזים והר עיבל 


פרק שביעי 


ברכות 


שלש פעמים כרת הקדוש ברוך הוא ברית עם ישראל על נתינת 
התורה"", 


מח: [ה] 


[אבל באהל מועד שבמדבר לא נשנתה התורה כולה, אלא שבהר סיני ניתנו הכללים 
ואילו באהל מועד נתפרשו הפרטים], ואילו לדעת רבי שמעון ניתנה תורה בסיני, ונשנתה 
כולה באהל מועד שבמדבר, ונשתלשה בערבות מואב [אך בהר גריזים והר עיבל הוא 
סובר שלא שנה יהושע עליהם את התורה כולה אלא רק את המצוות המפורשות בהם. 
רש"י שם (ל"ס פופפ)ן, לפיכך ציין רש"י את ארבעת המקומות, כדי שלא להכריע 
במחלוקת זו. ובצל"ח (כלפ"י פס) כתב, שדקדק רש"י בלשונו שכתב 'בסיני באהל מועדי 
[כן היא גירסת הספרים], ולא 'בסיני ובאהל מועד', לפי שהוא סובר כשיטת ובי 
ישמעאל במסכת סוטה (טס), שכללות התורה ניתנו בסיני ופרטותיה באהל מועד, ולפיכך 
אין שניהם נידונים אלא כברית אחת. 

בפירוש רב ניסים גאון (ל"ס פו) הביא בשם רב האי גאון, שציין לשלשה מקראות 
אחרים, שנאמרו לגבי לוחות שניות. האחד (סתות ד י), 'הנה אנכי כורת ברית', השני 
(פס (ד ס), 'כרתי אתך ברית', והשלישי (עס (ד כ), 'ויכתוב על הלוחות כמכתב הראשון 
את דברי הבריתי. 


שלשה שאכלו 


ו-בָרִית מילה] נַתְּנָה בַּשְׁלשׁ עָשָרָה בְּרִיתות, כלומר, שלש עשרה 
פעמים נזכרה תיבת 'ברית' בפרשת מילה שניתנה לאברהם אבינו". 


מט. [א] 


וזו 1ב 


אוצר החכמהו 


רַבִּי אַבָּאי אוֹמַר, צריך שִיאמר בָּהּ בברכת הארץ הודְאֶה 
תִּחַלֶה ופוף - בתחילת הברכה ובסופה, דהיינו, שיאמר מתחילה נודה 
לך ה' אלהינו', ולאחר מכן יאמר 'ועל כולם ה' אלהינו אנו מודים 
לך'י, וְהַפּוֹחַת מלומר הודאה שתי פעמים לא יפַחוֹת על כל פנים 
מלאומרה פעם אַחַת, וְכָל הַפּוֹחַת מְאַחת, דהינו, שאינו אומר 
הודאה כלל בברכת הארץ, הָרִי זֶה מגוּנה. 


וְכָל הַחוּתֶם 'ברוך אתה ה' מִנְחַיל אַרְצוֹת' כְּבְרְפַת הָאָרֶץ, וכן 
מי שחותם ברוך אתה ה' מושיע אֶת ישַרְאֶל' פְּברכת בונָה 
יְרוּשְׁלַיִם', הָרִי זה פוּרי - אדם ריק". 


וכל מי שָאִינוּ אוֹמַר הזכרת ְּרִית' וְתוֹרה' בְּבַרְפַת הַאָרֶץ, 
דהיינו, שאינו אומר 'ועל בריתך שחתמת בבשונו ועל תורתך 
שלמדתנו'י, וְכן מי שאינו מזכיר את מ7כוּת בִּית דָּוִד בָּברכת 'בוֹנָה 
ירוּשׁלים', הרי זה לא יִצַא ידי חוֹבָתוֹ'. 


מִסָייע ליח - דברי רבי אבא אלו מסייעים לְרְבִּי אִילְעָא, דְּאָמַר 
רכִּי אִילְעָא אָמַר רְכִּי ועקב כַּר אַחָא משום רפִּינוּח, כָּל אדם 
שֶָלא אָמַר הזכרת ְרִית' ו'תורה' בְּבְרְפַת הָאֶרֶץ, וְכן מי שלא 
הזכיר את מִלָכות בִּית דָּוִד בִּברכת 'בוֹנָה יִרוּשָלָים' לא יצא ידי 
חוֹבָתוֹ. 


א. ופירטם הרמב"ם בהלכותיו (מילס פ"ג ס"ט), וזה לשונו 'ועל המילה נכרתו שלש 
עשרה בריתות עם אברהם אבינו, א. ואתנה בריתי ביני וביניך (כר6פיק " 3). ב. אני הנה 
בריתי אתך (עס " ד). ג. והקימתי את בריתי ביני וביניך (קס יז ו). ד. לברית עולם (טס). 
ה. ואתה את בריתי תשמור (פס " ט). ו. זאת בריתי אשר תשמרו (טס יז ). ז. והיה 
לאות ברית (מס =" =)). ח. והיתה בריתי בבשרכם (שס יז יג). ט. לברית עולם (סס). י. 
את בריתי הפר (עס ! יל). יא. והקימתי את בריתי אתו (פס ז יט). יב. לברית עולם (טס). 
יג. ואת בריתי אקים את יצחק' (שס ‏ כש). 

התוספות יום טוב במסכת נדרים (פ"ג מי") תמה, הרי מקצת ממקראות אלו אינם 
עוסקים בכריתת ברית, כמו 'והיה לאות ברית' או 'את בריתי הפר', שאינם אלא כמו 
סיפור דברים. ועוד, לאיזה צורך כרת ה' שלש עשרה בריתות, ומדוע לא היה די בברית 
אחת. ועל כן כתב לפרש, שאכן לא כל לשונות 'ברית' שהוזכרו מורים על כריתת 
ברית, אלא שלכך שנה הכתוב שלש עשרה פעמים תיבת 'ברית' בענין המילה, כדי 
להורות לנו שהיא מצוה גדולה וחשובה שנכרתה עליה ברית, וכעין שמצינו שנכרתה 
ברית על כל אחת משלש עשרה מידות של רחמים, שנאמר בהם (קמות (ד י) 'הנה אנכי 
כורת ברית', וכשם שברית כרותה להם שאין אחת מהן חוזרת ריקם, כך אף מצות 
המילה גדולה וחשובה היא ואינה חוזרת ריקם. 

ב. כתב הערוך (עלך כנ), שבשלשה מקומות נזכר רב בברייתות בשם 'רבי אבא', ואחד 
מהם הוא כאן [כלומר, שאף על פי שהיה רב אמורא הובאו דבריו בברייתא, לפי שהיה 
נידון גם כתנא, שהרי 'רב תנא הוא ופליג']. אך לכאורה יש סתירה לזה מדברי רב 
חננאל להלן בגמרא, שאמר בשם רב שהזכרת 'ברית ותורה' אינה מעכבת, ואילו כאן 
סובר רבי אבא שהיא מעכבת. ולפיכך כתב בהגהות דברי נחמיה (ד"ס מפוס) שרבי אבא 
הנזכר כאן אינו רב. אמנם הרש"ש (ל"ס ופפ) סובר שרבי אבא הוא רב, והוא משנה 
את הגירסא שם. וראה בהערות להלן עוד בענין זה. 

ג. רש"י (ד"ס קפילס). ובנוסח ברכת המזון שלנו יש קצת שינויים. 

ד. ברי"ף וברא"ש (סי" כנ) גרסו 'הרי זה מגונה' וכן הוא בטור (לו"ס פי' קפז). 

ה. 'בור, ריק מכל דבר, ואפילו בטיב משא ומתן אינו יודע. והוא גרוע מעם הארץץ'. 
רע"ב (פנות פ"3 מ"ס). 

בטעם הדבר שאין לחתום 'ברוך מנחיל ארצות', כתב הבית יוסף (פו"ס סי קפז), שלשון 
'מנחיל ארצות' שייך אף על שאר העמים שהנחילם הקדוש ברוך הוא את ארצותיהם, 
ואילו אנו צריכים להודות ולברך באופן מיוחד על כך שהנחילנו את ארץ ישראל 
בדווקא. 

ולענין החתימה 'מושיע את ישראל' בברכת 'בונה ירושלים', ראה בדברי הגמרא להלן. 
ו. כן מתבאר מדברי רש"י (עיל מפ: ד"ס כליך סיקליס), וכן כתבו התוספות (סס ד"ס נלית), 
שאין הכוונה בזה להזכיר התיבות 'ברית ותורה' ממש, אלא לומר 'על בריתך שחתמת 
בבשרנו ועל תורתך שלמדתנו'. ובטור (פו"פ סי' קפו) כתב 'ונהגו לומר על שהנחלת את 
אבותינו ארץ חמדה טובה ורחבה ברית ותורה חיים ומזון וכו' [כן היא נוסחת הרמב"ם. 
בית יוסף (עס)], ואדוני אבי הרא"ש ז"ל לא היה אומר אלא על שהנחלת לאבותינו 
ארץ חמדה טובה ורחבה ועל שהוצאתנו מארץ מצרים, שהרי אומר אחר כך על בריתך 
שחתמת בבשרנו ועל תורתך שלמדתנו, ודי בפעם אחת'. 

ז. כתב הרא"ה (ל"ס כ' 6פ), שאף על פי שאמר רבי אבא שכל מי שלא הזכיר 'ברית 
ותורה' בברכת הארץ או מלכות בית דוד ב'בונה ירושלים' לא יצא ידי חובתו, מכל 
מקום אין כוונתו שלא יצא ידי חובת 'ברכת המזון' כלל, אלא שלא קיים המצוה כראוי, 


פרק שביעי 


ברכות 


הגמרא מביאה מחלוקת תנאים לגבי נוסח ברכת 'הטוב והמטיב': 
פְלִינִי בָּהּ - נחלקו בזה אַבָּא יוּפִי פָּן דוסְפּאי וְרַבָּנן. חד אָמַר - 
אחד מהם סובר, שברכת 'הַפוֹב וְהַמַּטיב' צִריכָה הזכרת מ?כות, 
כלומר, צריך להזכיר בפתיחת הברכה שהקדוש ברוך הוא 'מלך העולם', 
וְחַד אָמַר - ואחד מהם סובר שברכת הטוב והמטיב' אִנָהּ צְרֵיכָה 
הזכרת מַלְכוּת. 


ומבארת הגמרא את מחלוקתם, מאן דְאָמַר - מי שאמר שברכת 
'הטוב והמטיב' צְרֵיכָה הזכרת מַלָכוּת, קִסְבַָר - סובר שחיוב ברכה 
זו הוא מדְרִבָּנֶן", ועל כן אין היא המשך לברכות הקודמות שבברכת 
המזון שהן מן התורה, אלא היא ברכה בפני עצמה', ולפיכך צריך 
להזכיר בה מלכות): שכן יכל ברכה שאין בה מלפות אינה ברכהיי. 
וּמַאן דְאָמַר - ומי שאמר שברכת | הטוב והמטיב' אִִנֶה צְרִיכָה 
הזכרת מִלכוּת, קְסָבַר - סובר שחיוב ברכה זו הוא מדְאוריימא', 
ונמצא שהיא המשך של הברכות הקודמות, ונקראת 'ברכה הסמוכה 
לחברתה', ובברכה כזו אין צריך להזכיר 'מלכות', לפי שכבר הוזכרה 
המלכות בברכה הראשונה". 


* 


הגמרא מביאה ברייתא בענין חתימת ברכת 'בונה ירושלים': 
ָּנוּ רִַבָּנֶן, מהוּ חוֹתם - כיצד חותמים את ברכת 'בונה ירושלים'. 
בָּבְנְיִן יִרוּשָלָים, כלומר, שאומר 'בונה ירושלים'". אלו דברי תנא 
קמא. רַבִּי יוּסִי בְּרַבִּי יהודה אומר, חותם בה מושיע ישׂראַל'. 


וכעין ששנינו (פססיס קטו.) 'רבן גמליאל היה אומר, כל שלא אמר שלשה דברים אלו 
בפסח לא יצא ידי חובתו', שאין הכוונה שלא יצא כלל, אלא שלא יצא ידי המצוה 
כראוי. ובטור (פו"ס סוף סי" קפז) הביא שאחיו רבי יחיאל הסתפק בדין זה, וכתב שהדעת 
נוטה לומר שאכן הזכרות אלו אינן מעכבות. אמנם הטור חולק עליו, וסובר שכיון 
שברכת המזון היא מן התורה ממילא הזכרות אלו מעכבות, ואם לא הזכירם וסיים 
הברכה צריך לחזור ולברך. וכן פסק בשולחן ערוך (פו"פ סי' קפו פ"ג). וראה עוד בילקוט 
ביאורים, בענין אם חיוב הזכרות אלו הוא מן התורה או מדברי חכמים. 

ח. לעיל (כנ. ד"ס מסוס) פירש רש"י ש'רבינו' הוא רב. וזה מתיישב עם מה שהובא 
לעיל בהערה בשם הערוך, שרבי אבא הנזכר לעיל בברייתא הוא רב. ולפיכך דבריו 
מסייעים לרבי אילעא שאמר כן בשמו שהזכרת 'ברית ותורה' מעכבת. אמנם כבר נתבאר 
שם שיש בזה לכאורה סתירה מדברי רב חננאל להלן בסמוך, שאמר בשם רב שהזכרת 
'ברית ותורה' אינה מעכבת. ולפיכך כתב בהגהות דברי נחמיה (ד"ס מעוס) ש'רבינו' 
הנזכר כאן אינו רב אלא רבי, שכן מצינו בכמה מקומות שאף הוא נקרא בשם 'רבינו' 
סתם. אמנם הרש"ש (ד"ס ות) סובר ש'רבינו' הוא רב, אלא שיש לשנות הגירסא להלן, 
וכפי שיבואר שם. 

ט. וכדעת רב נחמן לעיל (עפ:), שברכת הטוב והמטיב תקנוה חכמים ביבנה, כהודאה 
על כך שהרוגי ביתר לא הסריחו וניתנו לקבורה. 

י. ומכל מקום אין חותמים ברכה זו ב'ברוך', לפי שרצו חכמים שיהא היכר בין ברכה 
זו שחיובה מדרבנן לבין הברכות הקוְדָמָוֶת שחיובן מן התורה. שיטה מקובצת (ל"ס 
מפן). ר 

יא. כדעת רבי יוחנן לעיל (מ:). 

יב. כדרשת חכמים לעיל (מפ:) 'אשר נתן לך זה הטוב והמטיב'. רש"י (ל"ס ומ"ל). 
יג. נתקשה רש"י (ל"ס ומ"ד), מאחר ולשיטה זו נידונית ברכת 'הטוב והמטיב' כ'ברכה 
הסמוכה לחברתה', מדוע אם כן פותח בה ב'ברוך', הרי נתבאר בדברי הגמרא לעיל 
(מו.) שכל ברכה הסמוכה לחברתה אינה פותחת ב'ברוך' [מאחר והיא נידונית כהמשך 
לברכה שלפניה, ופתיחת הברכה הראשונה מועילה גם לה]. ותירץ, שמאחר וברכת 
הטוב והמטיב' כולה ענין אחד של הודאה, ואין בה הפסק בעניינים אחרים, הרי 
היא כברכת הפירות והמצוות, שלעולם פותחים בהם ב'ברוך' ואין חותמים בהם 
ב'ברוך', לפי ש'פתיחתם היא חתימתם' [כלומר, מאחר ואין בה אלא ענין אחד של 
הודאה, ואין מפסיקים באמצע הברכה בתחינה או ענין אחר, ממילא אין צריך להוסיף 
בה חתימה. רש"י לעיל (מו. ד"ס כלפני6)]. ובתוספות (ד"ס מפֿן) תמהו על דבריו, מדוע 
אכן תיקנו את ברכת 'הטוב והמטיב' באופן כזה, שאין בה הפסק של עניינים אחרים, 
ומשום כך הוצרכו לפתוח בה ב'ברוך', שלא כשאר הברכות שבברכת המזון, הרי 
מאחר ולשיטה זו ברכת 'הטוב והמטיב' מן התורה היא צריך היה להאריך בה בכמה 
עניינים, ולא לפתוח בה ב'ברוך' אלא רק לחתום, כדין שאר 'ברכה הסמוכה לחברתה'. 
ולפיכך פירשו התוספות באופן אחר, שאכן אלו הסוברים שברכה זו מן התורה היא 
בודאי היו נוהגים להאריך בה ולחתום ולא לפתוח, וכפי שמצינו בתוספתא (פ"פ) 
שרבי יוסי היה מאריך בה וחותם ב'ברוך' ['ומסתמא לא היה פותח בה בברוך.. 
תוספות הרא"ש (ד"ס מפן - סכסטון)], אמנם כיון שאנו נוקטים להלכה שברכת 'הטוב 
והמטיב' אינה אלא מדרבנן, לפיכך אנו נוהגים לפתוח בה ב'ברוך' ולהזכיר בה 
ימלכותי. 

יד. כן מתבאר מדברי הרי"ף והרא"ש (סי' כנ), שגרסו 'מהו חותם בה, בונה ירושלים'. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוס' לעיל כ: 
ד"ה נשים, 3) [עיל 
JA Oa Aap‏ 
ל) [עיל דף יכ מ:, 
ס) [עי" פוי"ט (דליס 
פ"ג מי"5 ד"ס קנכרתון, 
1) בראשית יז (והרמב"ם 
סוף הלכות מילה מנה 
להו), | ]) לעיל | מו 
ק) ביצה יז., פ) [ועי' 
תוק' (עיל מ: ד"ס פמר 
פיין. 


= 
הגהות הב"ח 


(5) רש"י ד"ס ומ"ד 

לייס וכו' 6סת סיס ואין 

בה ספסקס. נ"נ ע"נ 

נפרס"י דף מ"ו סוף 
טי" 


הגהות וציונים 


] [הך תנא (זה) הוא רב 
ונקרא בשמו רבי אבא 
עיי ערוך עוך רם] 
(גליון). עיין אות ה: 
3] לכאורה רבינו זה רבי 
דאילו רב ס"ל בסמוך 
דיצא (דברי נחמיה) ועיין 
הגו"צ אות ו: ג] נדצ"ל 
ועל פירותיה עיין לעיל 
מד ע"א | (רש"ש): 
ל] [פסחים קב ע"ב סוטה 
ח ע"א טעמא דבעינן 
שיהא לבו פנוי למצוה 
אחת ולא יפנה עצמו 
הימנה כ"כ תוס' מ"ק ח 
ע"ב ד"ה לפי וכוין 
(גליון), מרש"י לעיל 
היה "אין 
משמע ‏ שלא גרס 
"וטעמא וכו' חבילות 
חבילות" (בית נתן), וכן 
ליתא | בכת"י | אחד: 
ס] בכהד"פ והכת"י על 
ישראל עמך וכנוסח 
שלנו בבהמ"ז וכלעיל 
מח ע"ב. דוד ,תק כוי 
וכיה בכההיפי ברשזי 
ד"ה פתח: \] קשה דהא 
לעיל איתא בברייתא דר' 
אבא דהוא רב (לקבלת 
הערוך) אמר דלא יצא, 
וכן ר' אילעא כו' משום 
רבינו, דהיינו רב (בכ"מ) 
אמר דלא יצא, ולכן נ"ל 
לש ועבדת כרב 
חננאל. עכ"ל רש"ש: 
]] הרשב"א גורס מאי 
קמ"ל דהטוב והמטיב 
לאו דאורייתא נימא 
בהדיא הטוב והמטיב 
לאו דאורייתא אלא 
הא קמ"ל (וכ"ה 
בשטמ"ק ובכת"י) 
ומיושב בזה קושיית 
רעק"א בגליון הש"ס, 
ועיין אליה רבה סי' קפט 
סק"א וברכי יוסף ומחזיק 
ברכה שם, ועיין צל"ח: 
מ] גירסת הרא"ש יתיב 
ר"ז אחורי דר"ג ויתיב 
רב גידל וקאמר 
קמיה דרב הונא טעה 
וכו -וכיהיגירסתיהשיי 
ויתיב רב גידל וקאמר 
או שרש"י מפרש כן 
(עיין צל"ח, רש"ש) ועיי 
תוס'י ‏ ר"י | החסיד 
שמסתפק אם רב גידל 
אמר או רב הונא: 
ע] ברי"ף ורמב"ם וטור 
או"ח (סי' קפח) ושו"ע 
(שם ס"ו) הנוסח לששון 
ולשמחה (וכ"ה בכת"י) 
וברא"ש הנוסח לששון 
ולשמחה ולזכרון 
(עיין מעיו"ט סי' כב אות 
רוי בהי הגיי נודך 
(גליון) ובכת"י נודה ל : 
כ] צ"ל מברכת המזון 
(הגהות מהר"נ אדלר) 
ופיה בכת"י "יובהפגלי 
מב"ה: (] ס"א אינו 
(גליון) כ"ה במהרש"א: 
מ] בתוסי ר"פ, ולא 
נתקנו כאחד: (] בתוסי 
ריפ תקינו: פ] עיין 
מהרש"א שכתב לא 
ידענא כוונתו מה הוא 
ברכת אל חי וקים 
שסמוכות לה ברכות של 
י"ח עעו"ש ועיין צל"ח: 
ע] צ"ל אדני אלהים 
במה אדע כי 
אירשנה (עיין לעיל ז 
ע"ב ובתוסי שם ד"ה לא, 
הגהות הרר"י לנדא): 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


מילה נתנה בי"ג בריתות, © כפרעת מינס טנתנס 5כלסס 6כיקו לס מאן 
כסוכיס": תחלה וסוף. גודס" ס' 56סינו, ועל כולס ס' 6נסיגו 6גו 
מוליס (ך: מ'ד צריכה מלכות קסכר דרבנן. סנכך כו כלכס 
סקמוכס (מכלקס סי, עפינס מכרכת ספכן?: ומ'ד אינה צריכה 


מלכות קסכר דאוריתא היא. 
ומכרכת. ספכן? סים, כדלמר (עיל 
(דף מם:) סכ נמן כך זס סעוכ 
וסעטינ, וסו לס בלכס ססמוכה 
נפכלתס. * ומיסו פותת כס ככלוך 
לפי קפמימתס סיל מפימתס, סכולס 
סולקס ספת סיס ופֿינס (6) ספמקס, 
ולומס לכלכת ספיכות וסמ5ות": בונה 
ירושלים לא, פמיס, לס סקס כונס 
ילוקניס כו מתימס סי6, סנ עיקר 
כלכס דילופליס סי: אלא אימא אף 
מושיע. פס 3 (סמוס מוטיע יקרפ 
ול סתס כונס ילופכיס י5, סתסועת 
יפר סיק כנין ילוטניס: פתח בחדא. 
כקסתקיל ננרכס 6 מכ כמס ס' 
ענ ישרפ עמך ועל יכוטניס עירך 
ja pnb bob‏ וכקספס קפס כקמיס 
מוסיע יקרפל ונונס. ילועניס: אין 
חותמין בשתים. סדומין נעוטין 
מכום סנינות, כי סיכי דסמל (פפסיס 
ק:) 6ין ומר כ' קלוקות על כוס 
קתל: מקדש השבת וישראל והזמנים. 
וסכ (יכ פמימר ‏ יסכנ מקדטי 
לשכ װמניס, הליו זמניס מנוין 
כנ"ד לקלס סלסיס ע"פ סכלייס 
0 טכת קדיטb‏ וקייע?: חוץ מזו, 


ומ"ש, הכא חדא חיא. לין כפן 506 


כרכם | מקדק טמככך נסקכ"ס 
סמקלם סעכת וסומניס, 536 מוסיע 
יסכנ וכונס יכופליס סכתי מיני 
נינסו, = ולין כונניס כ' דככיס 
ננרכס לתם. וכ גלס סb‏ 60 
תנים. וכס"ג גרס סכי מון מזו, 
ומ"ם, סני פכמי קדוטי נינסו, וננולס 
רכי למפמינן בסו נטמיס, 36ל נממס 
סדל ננינתם סים, וכפד6 עי נמסתס. 
וסינו | נ"ע, ד6"כ פֿית כים פככי 
מופמין נקמיס וסכל ס"ט לס כסb‏ 
תנים, ונ סיס כו ככלול ולומר פיץ 
סופמין כספיס, ועוד כבִּי כי קמכס 
כו 6נקמס 6מלס: פתח בעל עמך 
ישראל כו. דכעינן מתימס מעין 
פתיסס: ור'נ כו. כונס = יכוקניס 
פסועם יסכל סיק, דכמיב (תסניס 
קמ) כונס יבוקניס ס' ו נלדתי 
יסכנ יכנם: לאו אורח ארעא דלא 
אמר מלכות שמים, כנוגס ירוטליס, 
סנכך מסלל עס כסטונ וסמעיכ 
(ולומר מלך סעולס סטוכ וסמעינ") : 
שתי מלכיות. כגון 6כינו מלכנו 6דירנו 
כור6גו גופכנו קלוסנו קלום יעקכ 
לוענ כועס ישכ6נ סמלך סעול 
וסעטיב לכל וכו': = לבר מדידה. 
ספופמת ככוך תס ס' סייו מלך 
סעולס וכו': ותיב רב גידל וקאמר 
טעה כו' א"ל, ככ סו 305 גידל 
מסן קמכס: ולא ידענא. ככי זירb‏ 
ק6מר לס, ( ידענס לי מר רב גידל 
מכלון ונמס פי כ פמר לסממס, 
ופי ממרס מסמיס דככ מי 65 


פערס: אי חתים בה. מקלק 
יסרסנ ורמטי סדסיס 6י 65 סקיס: 
וסלר 


צ וזו נתנה בי"ג בריתות ר' אבא אומר *צריך 


שיאמר בה הודאה תחלה וסוף והפוחת לא 
יפחות מא' וכל הפוחת מא' הרי זה מגונה 
וכל החותם מנחיל ארצות בברכת הארץ 
ומושיע את ישראל בבונה ירושלים הרי זה 
בור וכל שאינו אומר ברית ותורה בברכת 
הארץ ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא 
יצא ידי חובתו מסייע ליה לר' אילעא דא"ר 
אילעא א"ר יעקב בר אחא משום רבינו" כל 
שלא אמר ברית ותורה בברכת הארץ 
ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא יצא 
ידי חובתו פליגי בה אבא יוסי בן דוסתאי 
ורבנן חד אמר הטוב והמטיב צריכה מלכות 
וחד אמר אינה צריכה מלכות מאן דאמר 
צריכה מלכות קסבר דרבנן ומאן דאמר 
אינה צריכה מלכות קסבר דאורייתא: 
ת"ר מהו חותם בבנין ירושלים רבי יוסי בר' 
יהודה אומר מושיע ישראל מושיע ישראל 
אין בנין ירושלים לא אלא אימא אף מושיע 
ישראל. רבה בר רב הונא איקלע לבי ריש 
גלותא פתח בחדא וסיים בתרתי אמר רב 
חסדא גבורתא למחתם בתרתי * והתניא רבי 
אומר אין חותמין בשתים גופא רבי אומר אין 
חותמין בשתים איתיביה לוי לרבי :על הארץ 
ועל המזון ארץ דמפקא מזון על הארץ ועל 
הפירות9 ארץ דמפקא פירות מקדש ישראל 
והומנים ישראל דקדשינהו לזמנים מקדש 
ישראל וראשי חדשים ישראל דקדשינהו 
לראשי חרשים מקדש 5 השבת וישראל 
והזמנים חוץ מזו ומאי שנא הכא חדא היא 
התם תרתי כל חדא וחדא באפי נפשה 
וטעמא מאי אין חותמין בשתים לפי שאין 
עושין מצות חבילות חבילות" מאי הוי עלה 
א"ר ששת פתח ברחם על עמך ישראלט 
חותם במושיע ישראל פתח ברחם על 


מט. 


דאמר אינה צריכה מלכות קפבר דאורייתא. סקקס כק"י 
סופֿי וסיb‏ דלוריית5 6מלי פותסת ככרוך 50 סמוכס סיb‏ 
ופיכן לקלס סי וסויל סולס בעכמל כנככת פיכות וככרכק 
מנות ופימס 6מסי סיו 6ותס יותר משפר כרכות ססמוכות ספופמוק 


וכ פותסום סו6יל ולפוכיית סי6 
סיס כנו לספכיך בס ונתתוס ככלוך 
וע נסטת מספר סמוכות ו"כ 
דסין ס"ג ולמלן לית ליס טסיb‏ 
ללוכיית סיס סוס וכ פופפ וכן 
ליל נתוספת5 [פ"פ]ן כסדי כ' 
יוסי סגניני סיס מלליך בס וותס 
ומיסו פנן קיינ ססיb‏ מדכנקן ולכך 
פריכס מנכות כדמר כריכס סתי 
מנכיות כר מדידס : ל |( שצריכה 
ב' מלכיות בר מדידה. קל לכונס 
ילוסניס ללפו פוכם וכו' וגס כס 
6ין יכולין לומר מנכות לס קמוכס 
סיל ע"כ קומכס כסטוכ וסמטע 
וסויל ומר כּס מנכות לכונס 
ילוסניס לנפו לוכת רעס = וכו' 
פמר נמי לנרכת ספרן פע"פ קסיb‏ 
סעוכס (מכלקס סולינ ונ נמקגו 
וס 6פכ זט" ליסוpע‏ תקן כרכק 
ססר ועקס תקן כרכת סון מש"ס 
נקט" מנכות דלל סוי סמוכות ומיסו 
6 סוסיל ונסקנו על ססלר 6ין 6גו 
פותקין ככלוך וים טנוסגין לומל ככונס 
ירוסליס מנכות: ברו שתן 
שבתות למנוחה וכו. וק" וס 
סמוכס סי וי"ל סולינ ונ נתקנס 
טס 6 נסומרס לפרקיס כסטכס 
ללס וסתניטו פין זס קלוי סמוכס 
וריך פתימס כנלוך וכנללות שג 
י"ס כרכות כולס סמוכום נבכות 96 
סי וקיס 6י נמי מנסי 6כלסס 
סיינו מנכום © כדסמרינן (לעיל די ז:) 
מסננר סעונס 6 סיס ללס 
סקרו נסקנ"ס פלון עד סכ 
לברסס וקכמו 6לון שנ6' פדני מנסיס 
מס פמן (י (נרחית טו) וס סול 
י"ש כוננ וסומר בּכוך סנסן קנקות 
נמנומס ו"ט לעמו יסכנ לסממס 
וכן כי מקנע קכת וכ"ס: 
לי 


ירושלים חותם בבונה ירושלים ורב נחמן אמר "אפ" פתח ברחם על ישראל 
חותם בבונה ירושלים משום שנאמר * בונה ירושלים ה' נדחי ישראל יכנס 
אימתי בונה ירושלים ה' בזמן שנדחי ישראל יכנם. אמר ליה רבי זירא לרב 
חסדא ניתי מר ונתני אמר ליה ברכת מזונא לא גמרינא ותנויי מתנינ' אמר 
ליה מאי האי אמר ליה דאקלעי לבי ריש גלותא ובריכי ברכת מזונא וזקפי 
רב ששת לקועיה עלי כחויא ואמאי דלא אמרי לא ברית ולא תורה ולא מלכות 
ואמאי לא אמרת כדרב חננאל אמר רב דאמר רב חננאל אמר רב לא אמר 
ברית ותורה ומלכות יצא ברית לפי שאינה בנשים תורה ומלכות לפי שאינן 
לא בנשים ולא בעבדים ואת שבקת כל הני תנאי ואמוראי ועבדת כרב": 
י אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן הטוב והמטיב צריכה מלכות מאי קמ"ל" כל 
ברכה שאין בה מלכות לא שמה ברכה והא = א"ר יוחנן חדא זימנא א"ר זירא 
לומר שצריכה שתי מלכיות חדא דידה וחדא דבונה ירושלים אי הכי נבעי 
תלת חדא דידה וחדא דבונה ירושלים וחדא דברכת הארץ אלא ברכת הארץ 
מאי טעמא לא משום דהויא לה ברכה הסמוכה לחברתה בונה ירושלים 
נמי לא תבעי דהויא לה ברכה הסמוכה לחברתה ה"ה דאפילו בונה ירושלים 
נמי לא בעיא אלא איידי דאמר מלכות בית דוד לאו אורח ארעא רדלא 
אמר מלכות שמים רב פפא אמר הכי קאמר חצריכה שתי מלכיות לבר 
מדידה. יתיב רבי זירא אחורי דרב גידל ויתיב רב גידל קמיה דרב הונא 
ויתיב וקאמר" 'טעה ולא הזכיר של שבת אומר ברוך שנתן שבתות למנוחה 
לעמו ישראל באהבה לאות ולברית ברוך מקדש השבת אמר ליה מאן 
אמרה רב הדר יתיב וקאמר 'טעה ולא הזכיר של יום טוב אומר ברוך שנתן ימים טובים לעמו ישראל 
לשמחה ולזכרון ברוך מקדש ישראל והזמנים א"ל מאן אמרה רב הדר יתיב וקאמר "טעה ולא הזכיר של ראש 
חודש אומר ברוך שנתן ראשי חדשים לעמו ישראל לזכרון ולא ידענא אי אמר בה שמחה אי לא אמר בה שמחה 
אי חתים בה אי לא חתים בה אי דידיה אי דרביה. גידל בר מניומי הוה קאי קמיה דרב נחמן טעה רב נחמן 


והדר 


עין משפט 
נר מצוה 


נוי א מיי' פ"כ מסנכות 
נרכות סלכס ג סמג 
עטין כז טור פו"ס קי' קפז: 
נוב פיי עס וסגסס-ל 
סמג סקס טוק"ע קס 
סעיף ג ד ונסי" קפס ק"ג: 
נח גמיי' קססנכס ג קמג 
טס טור לו" סימן 
קפ!: 
נט ד מיי" קס סל' ד קמג 
שס טוק"ע פויים סי" 
קפס סעיף ד: 
ם המי" קס סנכה 1 קמג 
סס טוק"ע שו" סי 
קפט סעיף 5: 
סא ו ז פיי" קס סל' ינ 
סמג פס טוק'ע פו"ם 
סי" קפס סעיף ו: 
פב ח מי" קס סל יג 
טוס"ע סס סעיף ז 
[וכסי' תכל]: 


גליון הש"ם 


גמ' והתניא ר' אומר 
אין חותמין בשתים. 
עי' פספיס דף קד ע"נ 
תוס' ד"ס ולית סלכת : 
שם ארבב"ח ארי 
הטוב והמטיב צריכה 
מלכות מאי קמ"ל. 
ק"ל 50 לעיל פניגי כזס 
6 יוסי כן דוקפסי ורננן 
פ"ע [עי' רשנ" ת]: 
רש"י ד"ה ומ"ד א"צ 
מלכות. וכה ומיחהן 
פותח בה בברוך. (פי 
קפתיממס סי6 מתימקס 
עייץ (עיל דף מו ע"b‏ 
תלע דסטוכ וסעטינ כו 
דסוריית וסס 62 (זכר 
מנכות בבריים5 ו5"ע: 


תורה אור השלם 
א) בּּנָה ‏ ורוּשְׁלַיִם יי 


דחי יִשְׂרָאֵל יְַנם: 
[תהלים קמז, ב] 


Rss 


ליקוטי רש"י 
[שייך לדף מח:] 
הרונ" ביתר. על 
גלונס וסיו ישרbנ‏ דכין 
נס כמסכת גיטין פרק 
סניוקין ‏ )0( bpph‏ 
דריספק סכנ כיתל [תענית 
כו:ן. דאמר רכ מתנא 
וכו'. כרכת סטוג וסמטינ 
טנכרכת ‏ סמחן מק 
נקותו סיוס דמן סתולס 
נה סל כסטוטות 
כלנפקם (ן מספי קרb‏ 
וכלת וקנעת] ונרכת 
6 סי פנסיך ענ ספֿרן 
וגומל [רשב"ם ב"ב קכא:ן. 
ההר הטוב הזה. ו 
ילוקניס. והלבנון. זס 
נית סמקדק (דברים ג, 
כה]. גחלו קה' אתי. 
סרי שלש (לעיל מה.. 
הבמתה. פלגס יונתן 
לכית סמכופל מעסרכס 
קילס סותכו סכמות וסיו 
מקריכין עלמיס ככמס 
ופוכניס יקד. כי הוא 
יבהה הובה. 9/5 פנ 
סול פריק מזונס בוע על 
סמזון ענ סעלמיס מכרכין 
כ)כינתס כלוך תס ס' 
נסינו מלך סעונס פקנ"ו 
פכול לת 3/0 [שמואל אי 
ט. אן. לפי שאין 
מלכות נוגעת וכו'. 
מקסגיע זמן סמלכות 
ליפול ומעמוד פמרת (6 
יפר זמן כמנb‏ נימb‏ 606 
מי סומנס (יפול כניעס 
נופלת | כללס שנסמר 
(לני0ל | ס) כים כָלילי6 
[קטיכן כנסכר ועזמנס 
ביוס נופנת כיוס קנפמר 
(ימוקכ 5) ונתמפנתס 
סטך סיוס [יומא לח:ן. על 


הטובה. על כקוכות 
טוכות סטוכ וסעטינ. על 
הרעה. על קכועות 


רעות מומר כרוך דײן 
00 (לקמן ס: וכעי"ז 
מגילה כה.]. 
[ע"כ שייך לדף מח:] 


ישראל דקדשינהו לזמנים. זמניס כריך לסקדיס קדוסת יטרפנ לקדועפן טענ ידי קדוקת ירפ נמקלפו סס וסינו כ נפקדסו יפכפנ כ סיו קוכעיס מדטיס וקורפין מועדיס ככית דין. מקדש השבת וישראל 
והזמנים. סנת מקדסé‏ וקימ מססת ימי ברפפית ולינס סלויס כקכיעות דלש סדק [ביצה יז.ן. חבילות חבילות. דמיפזי עליס כמעוי [רשב"ם פסחים קב:ן. סנרלס כמי שסיו עגיו למספוי וממסר לפרק מטסו [סוטה ח.ן. 


שלשה שאכלו 


מקשה הגמרא, וכי לדעת רבי יוסי ברבי יהודה מושיע יִשְׂרָאֵל 
אין בְּנִין יִרוּשָלִים לא - ניתן לחתום בברכה זו רק 'מושיע ישראלי, 
ואם חתם בה 'בונה ירושלים' לא יצא ידי חובתו, וכיצד יתכן הדבר, 
והרי עיקר הברכה על ירושלים היא. 


מט. [ב] 


מתרצת הגמרא, אֶלָא אִימָא - אמור כך, שלדברי רבי יוסי ברבי 
יהודה רשאי הוא לחתום אַף 'מושיעָ יִשְׂרָאֵל', כלומר, שאם חתם כן 
ולא חתם 'בונה ירושלים' יצא ידי חובתו, לפי שתשועת ישראל היא 
על ידי בנין ירושלים, ונמצאת החתימה מעין הברכה, וכל שכן שרשאי 
הוא לחתום 'בונה ירושלים' בלא להזכיר את תשועת ישראל, שכן עיקר 
הברכה היא על ירושלים. 


הגמרא מביאה מעשה בענין זה: 
רבה בר רב הוּנא אִיקִלע לְבֵי ריש גָלוּתָא - נזדמן לביתו של ראש 


אהח19/0/2018, = 


הגולה, וכשבירך ברכת המזון פָּתח את ברכת 'בונה ירושלים' בַּחֲדָא 
- בענין אחד, דהיינו, שלא אמר 'רחם ה' על ישראל עמך ועל ירושלים 
עירך', אלא הזכיר רק את ישראל או רק את ירושלים, וְסָיִים בְּתַרְתִּי 
- אך בחתימת הברכה הזכיר את שניהם, דהיינו שחתם 'מושיע ישראל 
ובונה ירושלים'. 


אָמַר רב חסדא, גְבוּרְתַּא לְמַחִתּם בְּתַרְפִּי - וכי אבורה' היא 
לחתום הברכה בשני עניינים, וְהָתַנְיְא - והרי שנינו בברייתא, רְבִּי 
אומר אִין חותְמִין ברכה בִּשְׁתַּיִם - בשני עניינים שונים"י. ולפיכך 
לא היה לו לרבה בר רב הונא לחתום הברכה אלא בענין אחד בלבד. 


הגמרא מבררת את דברי רבי: 
גוּפָא - נבאר את דברי הברייתא. רַבִּי אומר, אִין חותִמִין בורכה 
בְּשְתִּים - בשני עניינים. 


אִיתִיבִיהּ [-הקשה] לוי לְרפִּי, והרי בברכת הארץ חותמים 'ברוך 
אתה ה' על הָאֶרֶץ ועל הפזון', אף שלכאורה הם שני עניינים. 


השיב לו רבי, אין הכוונה בברכה זו להודות גם על הארץ וגם על 
המזון, אלא הודאה אחת היא, על אֶרֶץ ִמַפַּקא מזון - הארץ 
שמוציאה מזון. 


שב לוי והקשה לרבי, והרי בברכת 'מעין שלש' שמברכים אחר 
אכילת פירות משבעת המינים חותמים על הָאֶרֶץ וְעַל הַפַּירוֹת'", 
אף שלכאורה הם שני עניינים. 


השיב לו רבי, אין הכוונה בברכה זו להודות גם על הארץ וגם על 
הפירות, אלא הודאה אחת היא, על אֶרֶץ דְמַפְּקָא פַּירוֹת - הארץ 
שמוציאה פירות". 


טו. טעם הדבר הוא לפי ש'אין עושין מצוות חבילות חבילות', כפי שיבואר בדברי 
הגמרא להלן בסמוך. 

טז. כתב הרש"ש (ד"ס פֿיפיניס), שנראה שיש לגרוס 'על הארץ ועל פירותיה'. למבואר 
בדברי הגמרא לעיל (מה.), שבארץ ישראל יש לחתום 'ועל פירותיה', ורבי ולוי בארץ 
ישראל היו. 

וז. לכאורה יש לתמוה, מדוע שב לוי והקשה לרבי מחתימת 'על הארץ ועל הפירות', 
הרי כבר תירץ לו רבי לענין חתימת 'על הארץ ועל המזון' שהכוונה היא 'ארץ שמוציאה 
מזון', ואם כן פשוט הדבר שיש לתרץ כך אף לענין 'ארץ שמוציאה פירות'. תירץ 
הצל"ח (ד"ס פיפיניס), שהיה לוי סבור שענין זה תלוי במחלוקת רבי יהודה וחכמים 
במסכת ביכורים (פ"6 מ"ו), לגבי אדם המביא ביכורים מאילן שנקצץ, האם רשאי הוא 
לומר עליו 'מקרא ביכורים' [ארמי אובד אבי וכו']. דעת חכמים היא שמביא הביכורים 
ואינו קורא עליהם, שכן אינו יכול לומר 'מן האדמה אשר נתת לי' אחר שנקצץ האילן, 
ואילו דעת רבי יהודה היא שמביא וקורא. וביארה הגמרא לעיל (מ.) את שיטת רבי 
יהודה, שהוא סבור שעיקרו של האילן זה הקרקע שבה הוא צומח, ולפיכך אף באופן 
שנעקר האילן עדיין ניתן לומר 'האדמה אשר נתת לי' מאחר והקרקע עצמה קיימת. 
וממילא סבר לוי שאי אפשר לומר 'ארץ שמוציאה פירות' אלא לשיטת רבי יהודה, 
הסובר שעיקר האילן היא הקרקע, ועל כן אפשר להודות על הארץ המוציאה פירות, 
אבל לשיטת חכמים החולקים עליו יש לדון את הארץ והפירות כשני עניינים ואי אפשר 
לחתום בשניהם, ולפיכך הוצרך רבי להשיב לו שגם לרבנן נידונים הם כענין אחד. 
יח. לכאורה יש לתמוה, מדוע שב לוי והקשה לרבי מ'מקדש ישראל וראשי חדשים', 
הרי כבר תירץ לו רבי לענין 'מקדש ישראל והזמנים' שהכוונה בזה היא שישראל 
מקדשים את הזמנים, ואם כן פשוט הדבר שאף לענין ראשי חדשים יש לומר כן. תירץ 
הצל"ח (ד"ס ישרפ), שהיה לוי סבור שרק המועדים תלויים בקידושם של ישראל, שכן 
יכולים בית דין לעבר השנה ולדחות בחודש את כל המועדים, ולפיכך אין כאן חתימה 


פרק שביעי 


ברכות 


שב לוי והקשה לרבי, והרי ביום טוב חותמים בברכת היום 'מקדש 
ישֶרְאֶל וְהַזְמָנִים', אף שלכאורה הם שני עניינים שונים. 


השיב לו רבי, אין הכוונה כאן שהקדוש ברוך הוא מקדש גם את 
ישראל וגם את הזמנים, אלא שהוא מקדש את ישִרְאֶל דְקדְּשִׁינָהוּ 
לִזְמַנִּים - שהם מקדשים את הזמנים, שכן קביעות החדשים תלויה 
בבית דין, וקביעות המועדים תלויה בחדשים, ונמצא שאין כאן אלא 
ענין אחד. 


שב לוי והקשה לרבי, והרי בתפילת מוסף של ראשי חדשים 


השיב לו רבי, אין הכוונה בברכה זו שהקדוש ברוך הוא מקדש 
גם את ישראל וגם את ראשי החדשים, אלא ענין אחד הוא, שהוא 
מקדש את יִשְׂרָאֵל דְקדְשִׁינְהו לְרָאשִי חַדָשִים - שהם מקדשים את 
ראשי החדשיםי". 


שב לוי והקשה לרבי, והרי כאשר חל יום טוב בשבת חותמים 
בברכת היום 'מִקדש הַשְׁבָּת ויִשֶרְאֶל וְהַזְמָנִים', ובחתימה זו אי 
אפשר לפרש שהכוונה שהקדוש ברוך הוא מקדש את ישראל המקדשים 
לשבת ולזמנים, כי השבת מעצמה היא קדושה, ואינה תלויה בישראל 
שיקדשוה", ובהכרח שאנו משבחים את הקדוש ברוך הוא על כך שהוא 
מקדש את השבת ואת ישראל [המקדשים את הזמנים], ולדבריך יקשה 
כיצד ניתן לחתום ברכה בכמה עניינים. 


השיב לו רבי, חוּץ מְזּו - אכן בברכה זו מודה אני לך שחותמים 
בה בשני עניינים, ושלא כשאר ברכות. 


שב לוי והקשה לרבי, וּמַאי שָנָא - מה הוא טעם הדבר שנשתנתה 
ברכה זו משאר ברכות, לענין כך שניתן לחתום בה בשני עניינים, אף 
שבברכת 'בונה ירושלים' אין לחתום 'מושיע ישראל ובונה ירושלים'. 


השיב לו רבי, הַכָא חַדָא היא - כאן, בברכת 'מקדש השבת 
וישראל והזמנים', הכל ענין אחד של קדושה הוא, שמברכים להקדוש 
ברוך הוא המקדש את השבת וישראל והזמנים, ולפיכך ניתן לחתום 
הברכה בכולם, אבל הָתֶם תַּרְתִּי - שם, בחתימת ברכת בונה 
ירושלים', ישנם שני עניינים שונים, האחד, תשועת ישראל, והשני, בנין 
ירושלים, כָּל חַדָא וַחֲדָא בְּאָפִּי נַפֹשַׁהּ - וכל אחד מהם הוא ענין 
בפני עצמוי, ולפיכך אי אפשר לחתום את שניהם בברכת 'בונה 
ירושליםייי. 


בשני עניינים, אבל ראשי חדשים אינם תלויים בבית דין אלא באופן שהם מקדשים 
אותם בפועל, אבל באופן שאין בית דין מקדשים את החודש [כפי המבואר במסכת 
ראש השנה (מ.) כמה שיטות תנאים אימתי מקדשים בית דין את החודש ואימתי אינם 
מקדשים] אין קדושת ראשי חדשים תלויה בישראל, ונמצא שהוא חותם בשני עניינים, 
ועל כך השיב לו רבי שגם באופן כזה תלויה קדושת ראשי חדשים בישראל. וטעם 
הדבר הוא כפי שכתב הרמב"ם בספר המצוות (מפוס קג), שאף שאנו קובעים את 
החדשים לפי החשבון המסור בידינו, מכל מקום קביעות החדשים תלויה בכך שיש 
יהודים בארץ ישראל שנוהגים את אותו היום כראש חודש, ואילו יזדמן חלילה שלא 
יהא אף יהודי בארץ ישראל היו כל החדשים והמועדים בטלים. וראה בילקוט ביאורים 
יישובים נוספים על קושיא זו. 

יט. רש"י (ד"ס מקדע). ובר"י מלוניל (ד"ס מקדע) כתב טעם נוסף לכך שאי אפשר לפרש 
שהכוונה לישראל המקדשים את השבת, שאם כן צריך היה לומר 'מקדש ישראל 
והשבת', ולא 'מקדש השבת וישראלי. 

ב. ברשב"א (ד"ס גייפת) הביא שיש הגורסים אחר התירוץ 'חוץ מזו' את התיבות 'איכא 
דאמרי התם נמי חדא היא'. כלומר, שלפירוש זה מביאה הגמרא שתי שיטות בתירוץ 
הקושיא מ'מקדש השבת וישראל והזמנים'. האחת, 'חוץ מזו', דהיינו, שאכן בכל מקום 
אין חותמים בשנים חוץ ממקום זה [לפי שאי אפשר באופן אחר. שיטה מקובצת (ל"ס 
מקדם)]. וב'איכא דאמרי' מביאה הגמרא דעה אחרת, הסוברת שאכן לעולם אין חותמים 
בשנים, אלא שקדושת השבת וישראל והזמנים נידונית כענין אחד. 

בא. כלומר, לפי תירוץ זה טעם הדבר שחותמים 'מקדש ישראל והזמנים' וכיוצא בזה, 
אינו בדווקא משום שישראל הם המקדשים את הזמנים, אלא אף אם הכוונה שהקדוש 
ברוך הוא מקדש את ישראל ואת הזמנים מכל מקום הכל ענין אחד של קדושה הוא, 
אבל אין חותמים בשני עניינים שונים כמו תשועת ישראל ובנין ירושלים. 

נתבארו הדברים לפי פירוש רש"י (ד"ס ומ"ם) בסוגיא. והביא רש"י עוד גירסא אחרת 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין תוס' לעיל כ: 
ד"ה נשים, 3) לעיל 
מו.], ‏ ג)[יכס 5., 
ל) [עי? דף יכ מ:, 
ס) [עי' מ"ע נלכיס 
פ"ג מי"ס דס טנכרקו], 
ו) בראשית יז (והרמביים 
-;,סוף הלכות מילה מנה 
לחה )לסל מו. 
ק) ביצה יז., 0) עי" 
תוס' (עיל מ: ד"ס פמר 
6יי]. 


וו ו 
הגהות הב"ח 


(5) רש" ל"ס ומ"ד 

קינס וכו' פפת סיל ואין 

בה ספסקס. נ"ב ע"נ 

נפרס"י דף מ"ו סוף 
Are)‏ 


הגהות וציונים 


ל] [הך תנא (זה) הוא רב 
ונקרא בשמו רבי אבא 
עי עהך ‏ פוך רפן 
(גליון). עיין אות ה: 
3] לכאורה רבינו זה רבי 
דאילו רב ס"ל בסמוך 
דיצא (דברי נחמיה) ועיין 
הגו"צ אות ו: 3] הדצל 
ועל פירותיה עיין לעיל 
מד | ע"א (רש"ש): 
7] [פסחים קב ע"ב סוטה 
ח ע"א טעמא דבעינן 
שיהא לבו פנוי למצוה 
אחת ולא יפנה עצמו 
הימנה כ"כ תוס' מ"ק ח 
ע"יב ריה לפי ופוק 
(גליון), מרש"י לעיל 
ד"ה ‏ "אין חותמין" 
משמע שלא גרס 
"וטעמא וכו" חבילות 
חבילות" (בית נתן), וכן 
ליתא | בכת"י | אחד: 
ס] בכהד"פ והכת"י על 
ישראל עמך וכנוסח 
שלנו בבהמ"ז וכלעיל 
מח עב רוד תקן בר' 
וכ"ה בכהד"פ ברש"י 
ד"ה פתח: 1] קשה דהא 
לעיל איתא בברייתא דר' 
אבא דהוא רב (לקבלת 
הערוך) אמר דלא יצא, 
וכן ר' אילעא כו' משום 
רבינו, דהיינו רב (בכ"מ) 
אמר דלא יצא, ולכן נ"ל 
לגרוס / ועבדת ‏ .ברב 
חננאל. עכ"ל רש"ש: 
]] הרשב"א גורס מאי 
קמ"ל דהטוב והמטיב 
לאו דאורייתא נימא 
בהדיא הטוב והמטיב 
לאו דאורייתא אלא 
הא קמל (וכלה 
בשטמ"ק ובכת"י) 
ומיושב בוה קושיית 
רעק"א בגליון הש"ס, 
ועיין אליה רבה סי' קפט 
סק"א וברכי יוסף ומחזיק 
ברכה שם, ועיין צל"ח: 
ק] גירסת הרא"ש יתיב 
ר"ז אחורי דר"ג ויתיב 
הב גידל וקאמר 
קמיה דרב הונא טעה 
וכו' וכ"ה גירסת רש"י 
ויתיב רב גידל וקאמר 


או שרש"י מפרש כן 
(עיין צל"ח, רש"ש) ועיי 
תוס'י ‏ ר"י | החסיד 


שמסתפק אם רב גידל 
אמר או רב הונא: 
ע] ברי"ף ורמב"ם וטור 
או"ח (סי' קפח) ושו"ע 
(שם ס"ו) הנוסח לששון 
ולשמחה (וכייה בכת"י) 
וברא"ש הנוסח לששון 
ולשמחה ולזכרון 
(עיין מעיו"ט סי' כב אות 
ר): *] בד"י הגיי נודד 
(גליון) ובכת"י נודה לך: 
כ] צ"ל מברכת המזון 
(הגהות מהר"נ אדלר) 
וכ"ה בכת"י ובדפו"י 
מב"ה: כ ס"א אינו 
(גליון) כ"ה במהרש"א: 
מ] בתוס' ר"פ, ולא 
נתקנו כאחד: (] בתוס' 
ריפ תקינו: | פ] עיין 
מהרש"א שכתב לא 
ידענא כוונתו מה הוא 
ברכת אל חי וקים 
שסמוכות לה ברכות של 
י"ח עעו"ש ועיין צל"ח: 
ע] צ"ל אדני אלהים 
במה אדע כי 
אירשנה (עיין לעיל ז 
ע"ב ובתוס' שם דיה לא, 
הגהות הרר"י לנדא): 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


מילה נתנה בי"ג בריתות, © כפכטת מינם שנתגס רהס 6כיגו סס 
כתוניס": תחלה ופוף. כולס" ם' 36סיגו, ועל כולס ה' פנסיט 6גו 
מוליס. כך: מ"ד צריכה מלכות קסבר דרבנן. סלכך 163 כככס 
סקמוכס (סכרתס סיל, שסינס. מכרכת. סלרך?: ומ"ד אינה צריכה 


מלכות | קסבר | דאורייתא | היא, 
ומכרכת ספכן? סי, כדפמר (עיכ 
(דף מם:) חר נמן כך זס סעוכ 
וסעטינ, וס עס כלכס. ססמוכס 
למכרפס. * ומיסו פופ בס ככרוך 
נפי ספפיתמס סי מפיממס, שכולס 
סולס פמת סיל ופינס (5) ספסקס, 
ולומעס ככרכת ספיכות וסמכות": בונה 
ירושלים לא, כתמיס, פס תפס כונס 
ירוקניס כו סמימס סי6, סנ עיקר 
כלכס לילועליס סי: אלא אימא אף 
מושיע. 6ס 3 נספוס מוסיע יסכנ 
ונ סתס כונס יכוסניס 65, סתסועת 
יקרפ סיb‏ כײין ירוpכיס:‏ פתח בחדא. 
כססתמיל ננככס כ מכ כמס ס' 
על ישכלנ עמך ועל יכוטליס עירך 
6 לסת מסן, וכקסמס מתס סמיס 
מוסיע יקרנ ונונס. ירוקניס: אין 
חותמין בשתים. קלומין נעוקין 
מכות סכינות, כי סיכי דסמל (פסמיס 
קנ:) 6 סומר 3' קלוסות על כוס 
חד: מקדש השבת וישראל והזמנים. 
וסכ (יכ נמימר סרכ מקדטי 
לשכ וזמניס, הפינו זמניס תלוין 
ננ"ד לקד מלסיס ע"פ סכלייס 
0 טכת קדיעb‏ וקיימ)": חוץ מזו, 
ומ"ש, הכא חדא היא. 6ין כפן 656 
נרכת ‏ מקדס | סמנרך (סקכ"ס 
ממקדם ססכת וסומניס, לכ מוסיע 
ישרל? ‏ ונונס ירוקניס תרתי מילי 
נינסו, וין כולליס ‏ כ' לננריס 
כנרכס לתת. ול גרס סb‏ 603 
תנים. וכס"ג גרס סכי מון מזו, 
וע"ם, סני תרתי קלוטי נינסו, ומולה 
רני דפסמינן בסו כססיס, 6כל נסעס 
חל מינתb‏ סיb,‏ וכחדb‏ כעי (מסתס. 
וסינו נ"ע, ד"כ 6ים ליס כרכי 
מופמין צקפיס וסכל ס"ט לסb‏ כסל 
תני, וכ סיס כו לכלול ונומר פין 
קופמין כססיס, ועוד כני כי עלס 
לו פנממס למכס: פתח בעל עמך 
ישראל כו. דכעינן ספימס מעין 
פתיסס: ורנ כו. כונס יכוקניס 
מקועת יקכלל סיס, דכתיכ (תסגיס 
קמו) בונס ילוסליס ס' וז לקי 
יער יכנק: לאו אורח ארעא דלא 
אמר מלכות שמים. ככונס. ירוסליס, 
סנכך מסדר כס כסטוכ וסמטיכ 
(ופומר מלך סעולס סטוכ וסמטיכ?): 
שתי מלכיות. כגון לינו מנכנו 6דירנו 
בוכפֿט גופננו קדועטו קלוק יעק3 
כוענו כועס יקללל | סמלך סעול 
והעטע (כל וסו': לכר פלירה. 
קפותסת כלוך תס ס' פנסינו מלך 
סעופס וכו': ויתים רב גידל וקאמר 
טעה כו א"ל ככ סו ככ גידל 
מסן 6מכס: ולא ידענא. ככי זיר 
ק6מר לס, 55 ידענל י מר כב גידל 
לזכרון ונסממס 6י כ פמר כסממס, 
וי פמרס מסמיס דכ סי 65 


קערס: אי חתים בה. מקדם 
יסרסנ ורלסי סלסיס לי כ סמיס: 
סד 


בפתיחתה וחתימתה, דכל שסמוכה הרי היא כאלו פותחת בברוך שפתיחת הראשונה כוללת את כולן. [הרשב"אן 
בלא שם, כברכת הזימון שהיא בלא שם ובלא מלכות, וטעמא דמלתא לפי שאינן ברכות קבועות, וכן בכל הברכות האמורות בפ' הרואה. [הרשב"א] 


מאן 


וזו נתנה בי"ג בריתות ר' אבא אומר *צריך 
שיאמר בה הודאה תחלה וסוף והפוחת לא 
יפחות מא' וכל הפוחת מא' הרי זה מגונה 
וכל החותם מנחיל ארצות בברכת הארץ 
ומושיע את ישראל בבונה ירושלים הרי זה 
בור <וכל שאינו אומר ברית ותורה בברכת 
הארץ* ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא 
יצא ידי חובתו מסייע ליה לר' אילעא דא"ר 
אילעא א"ר יעקב בר אחא משום רבינו" כל 
שלא אמר ברית ותורה בברכת הארץ 
ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא יצא 
ידי חובתו פליגי בה אבא יוסי בן דוסתאי 
ורבנן חד אמר הטוב והמטיב צריכה מלכות 
וחד אמר אינה צריכה מלכות מאן דאמר 
צריכה מלכות קסבר דרבנן ומאן דאמר 
אינה צריכה מלכות > קסבר דאורייתא: 
ת"ר מהו חותם בבנין ירושלים רבי יוסי בר' 
יהודה אומר מושיע ישראל מושיע ישראל 
אין בנין ירושלים לא אלא אימא אף מושיע 
ישראל. רבה בר רב הונא איקלע לבי ריש 
גלותא פתח בחדא וסיים בתרתי אמר רב 
חסדא גבורתא למחתם בתרתי * והתניא רבי 
אומר אין חותמין בשתים גופא רבי אומר אין 
חותמין בשתים איתיביה לוי לרבי על הארץ 
ועל המזון ארץ דמפקא מזון על הארץ ועל 
הפירות" ארץ דמפקא פירות מקדש ישראל 
והזמנים ישראל דקדשינהו לומנים מקדש 
ישראל וראשי חדשים ישראל דקדשינהו 
לראשי חדשים מקדש > השבת וישראל 
והזמנים חוץ מזו ומאי שנא הכא חדא היא 
התם תרתי כל חדא וחדא באפי נפשה 
וטעמא מאי אין חותמין בשתים לפי שאין 
עושין מצות חבילות חבילות" מאי הוי עלה 
א"ר ששת פתח ברחם על עמך ישראל= 
חותם במושיע ישראל פתח ברחם על 
ירושלים חותם בבונה ירהש 


מט. 


דאמר אינה צריכה מלכות קסבר דאורייתא, סקקס כס"י 
סוסיל וסי ד6וכייפ 6מ6י פותסת ככרוך 50 סמוכס סיb‏ 
ותילן לקלרס סי וסוק הולס כעלמל כנרכת פירות. וכנלכת 
מכות ותימס 6מסי םינגו קומס יופר ססר כרכות ססמוכות עפופעות 


ונ פותסות סולינ ודלוריית6 סיb‏ 
סיס נו לספכיך בס ונסתוס ככרוך 
ונ נסנת מספר סמוכות וי" 
דסין ס"נ ולמסן דסית לי ססיb‏ 
ללוריית סיס מותס וכ פופם וכן 
פיפ בתוספת [פ"פ] בסלי כ' 
יוסי סגלילי סיס מפריך כס ופוס 
ומיסו פגן קי"ל ססיb‏ מדרבגן ונכך 
ריכס מנכות כדלמר כריכס סתי 
מנכיות בר מדידס : ל |( שצריכה 
ב' מלכיות בר מדידה. פלל לנונס 
יוסניס לנפו לוכ וכו' וגס כס 
פין יכולין כומר מנכות לס סמוכס 
סיל ע"כ קומלס כ3סטונ וסמעיכ 
וסוסיל | ומר בס מנכות לכונס 
יכוקניס דלו מוכת פכע וכו" 
ער נמי לנרכת ססרך 6ע"פ קסיb‏ 
סמוכס נסכרתס סולינ ונ נפקגו 
כ פתכ זס ליסוקע סקן נרכת 
ססרן ומס תקן כלכת סון מק"ס 
נקט" מנכות דכ סוי קמוכו ומיסו 
פֿין סולינ ונתקנו על ססלר 6ין פנ 
פותסין ככלוך וים פנוסגין לומל כנונם 
ירוסליס מנכות: ברןך שנתן 
שבתות למנוחה וכו. וק" וסb‏ 
סעוכס סי וי"ל סוליכ וכ נתקנם 
סס 556 נפומרס לפרקיס. כסעכמ 
ללס וסניֿנו פין זס קלוי סמוכס 
ופריך פפיתה ככלוך ונכככות ל 
ית כרכות כונס סמוכות נכרכום 96 
מי וקיס פי נמי מנסי 6כלסס 
סיינו מנכות ‏ כדסמרינן (נעל די ז:) 
מסננר סעונס כ סיס דס 
סקרפו לסקנ"ס ללון עד 3p‏ 
לברסס וקכפו 6דון קנb'‏ פדני 96סיס 
מס מתן לי (נפפית טו) וס סוb‏ 
י"ט כונכ וסומר כלוך סנסן סכתות 
כמנומס וי"ט כעמו ירפל כטממס 
וכן כי מקנע סכת וכ"ס: 
סי 


ורב נחמן אמר "אפ" פתח ברחם על ישראל 


חותם בבונה ירושלים משום שנאמר * בונה ירושלים ה' נדחי ישראל יכנם 
אימתי בונה ירושלים ה' בומן שנדחי ישראל יכנם. אמר ליה רבי זירא לרב 
חסדא ניתי מר ונתני אמר ליה ברכת מזונא לא גמרינא ותנויי מתנינ' אמר 
ליה מאי האי אמר ליה דאקלעי לבי ריש גלותא ובריכי ברכת מזונא וזקפי 
רב ששת לקועיה עלי כחויא ואמאי דלא אמרי לא ברית ולא תורה ולא מלכות 
ואמאי לא אמרת כדרב חננאל אמר רב דאמר רב חננאל אמר רב לא אמר 
ברית ותורה ומלכות יצא ברית לפי שאינה בנשים תורה ומלכות לפי שאינן 
לא בנשים ולא בעבדים ואת שבקת כל הני תנאי ואמוראי ועבדת כרב": 
+ אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן הטוב והמטיב צריכה מלכות מאי קמ"ל" כל 
ברכה שאין בה מלכות לא שמה ברכה והא ‏ א"ר יוחנן חדא זימנא א"ר זירא 
לומר שצריכה שתי מלכיות חדא דידה וחדא דבונה ירושלים אי הכי נבעי 
תלת חדא דידה וחדא דבונה ירושלים וחדא דברכת הארץ אלא ברכת הארץ 
מאי טעמא לא משום דהויא לה ברכה הסמוכה לחברתה בונה ירושלים 
נמי לא תבעי דהויא לה ברכה הסמוכה לחברתה ה"ה דאפילו בונה ירושלים 
נמי לא בעיא אלא איידי דאמר מלכות בית דוד לאו אורח ארעא דלא 
אמר מלכות שמים רב פפא אמר הכי קאמר "צריכה שתי מלכיות לבר 
מדידה. יתיב רבי זירא אחורי דרב גידל ותיב רב גידל קמיה דרב הונא 
ויתיב וקאמר" !טעה ולא הזכיר של שבת אומר ברוך שנתן שבתות למנוחה 
לעמו ישראל באהבה לאות ולברית ברוך מקדש השבת אמר ליה מאן 
אמרה רב הדר יתיב וקאמר 'טעה ולא הזכיר של יום טוב אומר ברוך שנתן ימים טובים לעמו ישראל 
לשמחה ולזכרון ברוך מקדש ישראל והזמנים א"ל מאן אמרה רב הדר יתיב וקאמר "טעה ולא הזכיר של ראש 
חודש אומר ברוך שנתן ראשי חדשים לעמו ישראל לזכרון ולא ידענא אי אמר בה שמחה אי לא אמר בה שמחה 
אי חתים בה אי לא חתים בה אי דידיה אי דרביה. גידל בר מניומי הוה קאי קמיה דרב נחמן טעה רב נחמן 


והדר 


עין משפט 
נר מצוה 


נו א מי" פ"נ מסנכות 
נרכות הנכס ג סטג 
עטין כז טור ו"ח סי" קפ!: 
נו ב מ"' מס וסנכה 7 
סעג סס טוס"ע פס 
סעיף ג ד ונסי' קפס ק"ג: 
נח גמיי' סס סנכה ג סמג 
pס‏ טור פו"ם סימן 
קפז: 
נט דמיי פס סל' ד קמג 
סס טוס"ע סו" סיי 
קפם סעיף ד: 
ם ה מי" עס סלכס ז קמג 
סקס טוק'ע פֿו"ם סי 
קפט סעיף 6: 
פא ו ז פיי" סס ספ' יכ 
סמג טס טוע"ע פו"ת 
סי" קפ סעיף ו: 
סב ח מי" פס סל' יג 
טוס"ע סס סעיף ז 
[ױנסי תכל]: 


—_—_—_ vig 
גליון הש"ס‎ 


גמ' והתניא ר' אומר 
אין חותמין בשתים. 
עי' פסמיס דף קל ע'כ 
פוס' ד"ס ולית סנכתל: 
שם ארבב"ח ארי 
הטוב והמטיב צריכה 
מלכות מאי קמ"ל. 
ק"ל ספ נעיל פליגי כזס 
30 יוסי כן דוסססי ורנגן 
ונ"ע שעי' 580" ]]: 
רש"י ד"ה ומ"ד א"צ 
מלכות וכו" ומיהו 
פותח בה בברוך. (פי 
ספתימתס סיל סתימתהס 
עיין כעיל לף מו ע"5 
לע לסטונ וסמטינ לסו 
דקוריית וטס 65 (זכר 
מלכום ככרייתb‏ ו5"ע: 


== 


תורה אור השלם 
א) בֹּנָה יְרוּשָלִים - יי 
רְחֵי יִשְׂרָאֵל וְכַנֶם: 
|תהלים קמו, ב] 


משנת ראשונים 


הכא הדא היא התם 
תרתי כל חדא וחדא 


באפי נפשה. שהרי 
מצינו | כמה פסוקים 
שמזכיר בהם תשועת 
ישראל בלבד ואינו 


מזכיר בהם בנין ירושלים 
דכתיב ישראל נושע בה' 
תשועת עולמים ורבים 
כאלה, ולפיכך דיינינן 
להו כשתים ואין חותמין 
בהם אבל מקדש השבת 
וישראל והזמנים אע"פ 
שנראית כשתים, ענין 
אחד | הוא שקדושת 
ישראל תלויה בקדושת 
השבת וקדושת הזמנים 
וראשי חדשים תלויה 
בקדושת ישראל, וכיון 
שתלוי זה בזה כמו 
קדושה אחת דיינינן ליה. 
[רבינו יונה דף לו. מדה"ר] 


ורבינו אפרים הספרדי 
ז"ל פי' דהא בהא תליא, 
רוצה לומר אע"פ שנראה 
כשני ענינים כיון ששתי 
הקדושות באין בזמן 
אחד כמו קדושה אחת 
הוי | ולפיכך | חותם 
בשתיהם. 

[רבינו יונה דף לו. מדה"ר] 
לפי שאין עושין מצות 
חבילות הבילות. 
דבעינן שיהא לבו פנוי 
למצוה אחת ולא יפנה 
עצמו הימנה. 

[תוספות, מועד קטן ח:] 


ברוך שנתן שבתות 
למנוחה לעמו ישראל 
באהבה לאות ולכרית. 
מסתברא דכל הני בשם 
נינהו, וכן נמי חתימתן 
בשם, ואע"פ שאם היה 
מזכירן במקומן לא היו 
בשם, היינו משום דכל 
שהוא מזכיר בברכה 
הסמוכה הרי הן נכללות 
בברכה שיש בה מלכות 


אבל הראב"ד ז"ל כתב שאינו מזכיר בה שם, אלא כמו שהיא נזכרת בגמ', והרבה ברכות יש 
ולא ידענא אי אמר בה שמחה אי לא אמר בה שמחה. 


דר"ח לא שייך ביה שמחה, או שמא כיון דכתיב וביום שמחתכם ובמועדיכם ובראשי חדשיכם איתקש ר"ח ליום שמחה, ועוד דשמחה כתיב ברגלים ומצינו ר"ח דאיקרי מועד אבל בשבת לא אשכחן דכתיב ביה 


שמחה. [תוספות הרא"ש] 


בי ספקות הא בהא תליא, דבשבת דקאמר לאות ולברית הוי מטבע ארוך כיון שמזכיר בה אות וברית וחותם בה, וכן בי"ט שמזכיר שמחה וזכרון. [תוספות הרא"ש] 


נראה שאין לשנותה משבת ויו"ט ויש לחתום בה. [תוספות הרא"ש] 


אי חתים בה אי לא חתים בה. מילתא דתמיהא היא היאך נסתפק בזה כיון שתקנו ברכה זו לאומרה בר"ח כמו בשכת ויום טוב, למה לא יחתום בה כמו בשבת ויו"ט, ואפשר דהנך 
ונראה דאע"ג דתלמודא לא קא פשיט לה 


שלשה שאכלו 


עתה מבררת הגמרא את טעמו של רבי הסובר ש'אין חותמין 
בשתימ': ו 
וְטִעְמָא מַאי - מה הוא טעם הדבר שאין חותִמין ברכה בְּשָתִּים - 
בשני עניינים. 


מט. [ג] 


מבארת הגמרא, ?פִי שָאִין עושין מצות חבילות חבילות, 
כלומר, אין עושים כמה מצוות ביחד, אלא כל אחת בפני עצמה, כדי 
שלא ייראה כאילו המצוות עליו כמשאוי, והוא ממהר לפרוק אותם 
מעליו. ומטעם זה גם אין לחתום ברכה אחת בכמה עניינים. 


הגמרא שבה לברר את נוסח חתימת ברכת 'בונה ירושלים': 
מבררת הגמרא, מאי הָוִי עָלָחּ - מה יהא עליה, כלומר, כיצד נוקטים 
אנו למעשה בנוסח חתימת ברכת 'בונה ירושלים'. 


מביאה הגמרא מחלוקת בענין זה: 
אַמר רב שָשֶת, אס פַּתַח את ברכת 'בונה ירושלים' בְּ'רַחַם על עמ 
ישֶרְאֶל', אזי חוֹתֵם הוא את הברכה מעין הפתיחה בִּ'מוֹשיע ישׂראַל', 
ואם פַּתח את ברכת 'בונה ירושלים' ב'רחם על יְרוּשלים', אזי חוֹתֵם 
הוא בה מעין הפתיחה בַּ'בונָה ירוּשׁלים'. 


ורב נחמן אֲמַר, אַפילוי אם פָּתַח את הברכה בַּ'רַחָם על 
ישַרְאָל', מכל מקום חוֹתם בְּיבוֹנָה ירוּשלים', לפי שבחתימה זו נכלל 
אף ענין תשועת ישראל, משׁוּם שַׁנאֲמַר (פסניס קפו כ) 'בוֹנה ירוּשלים 
ה' נַדְחִי יִשִרְאֶל יִכַנָפ', וש לפרש המקרא כך, אֵימָתִּי כוֹנָה 
יְרוּשְׁלים ה', בּזְמן שַׁנדְחֵי ישִרְאֶל יְכַנַּם. כלומר, שמתחילה יבנה ה' 
את ירושלים, ולאחר מכן יאסוף לתוכה את נדחי ישראל. ונמצא 
שתשועתם של ישראל תלויה בבנין ירושלים, והכל ענין אחד הוא, 
ולפיכך אף אם פתח בתשועת ישראל חותם בבנין ירושליםי. 


ad 


הגמרא מביאה מעשה בענין הזכרת 'ברית' ו'תורה' ו'מלכות' בברכת 
המזון: 
אָמר ליה רְכִּי זִירָא ?רכ חִסְדְּא, נַיתִי מַר וְנְתָּנִי - יבוא הרב וישנה 
לגר 


בשם בעל הלכות גדולות, שגרס 'חוץ מזו, ומאי שנא, הני תרתי קדושי נינהו, ומודה 
רבי דחתמינן בהו בשתים, אבל נחמה חדא מילתא היא, ובחדא בעי למיחתם'. כלומר, 
שלפי גירסא זו תירוץ הגמרא כך הוא, שאכן מודה רבי שניתן לחתום ברכה בשני 
עניינים שונים, ולפיכך חותמים 'מקדש השבת וישראל והזמנים', אלא שלענין 'מושיע 
ישראל ובנין ירושלים' הוא סובר שאי אפשר לחתום בשתים, מאחר ושניהם עוסקים 
בענין אחד של נחמה, ואין לחלקם לשני עניינים. ותמה רש"י על פירוש זה, שאם כן 
מדוע אמר רבי בפשיטות 'אין חותמין בשתים', הרי לפירוש זה הוא סובר שבכל מקום 
מותר לחתום בשתים, אלא אם כן שני העניינים תלויים זה בזה. ועוד, שהרי רבי לא 
אמר את דינו לענין נחמה, ואם כן משמע שהוא סובר שלעולם אין לחתום בשתים. 
הרי"ף גורס 'ומאי שנא, הנך כל חדא וחדא באנפי נפשה כתיבא, אבל הכא הא בהא 
תליא'. ובפירוש תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6מל) ביארו כוונתו, ש'מושיע ישראל' ו'בונה 
ירושלים' שני עניינים שונים הם, שכן מצינו כמה מקראות המזכירים רק את תשועת 
ישראל בלא בנין ירושלים, כמו 'ישראל נושע בה' תשועת עולמים' (ישעיס מס ), ועוד 
רבים כאלה, ולפיכך הם נחשבים כשני עניינים שונים, ואין חותמים את שניהם בברכת 
'בונה ירושלים', אבל 'מקדש השבת וישראל והזמנים' ענין אחד הם, לפי שהם תלויים 
זה בזה, שקדושת ישראל תלויה בקדושת השבת ['שקדושת שבת היא סיבת קדושת 
ישראל, שנאמר בה (עעופ ₪ יג) כי אות היא ביני וביניכם לדעת כי אני ה' מקדשכםי. 
אבודרהם (כככפ סענוופ ועספטיסס)], ואילו קדושת הזמנים וראשי חדשים תלויה בקדושת 
ישראל, ולפיכך אנו דנים הכל כקדושה אחת, וחותמים בכולם. 

עוד הביאו בשם רבינו אפרים הספרדי ז"ל, לפרש את דברי הרי"ף 'אבל הכא הא בהא 
תליא', שמאחר וכל הקדושות באות בזמן אחד לפיכך נידונות הן כקדושה אחת, 
וחותמים בכולן. 

בב. כן כתבו רש"י במסכת סוטה (מ. ד"ס מנינו), והרשב"ם במסכת פסחים (קנ: ד"ס 
סכינות). אמנם בתוספות במסכת מועד קטן (פ: ד"ס לפי) מבואר שהטעם הוא כדי שיהא 
ליבו פנוי למצוה אחת, ולא יפנה עצמו ממנה. 

בג. נתבארו הדברים לשיטת רש"י (ד"ס וכ"נ), שפירש טעמו של רב נחמן הסובר 
שאפילו אם פתח ב'רחם על ישראל' חותם ב'בונה ירושלים', לפי שבנין ירושלים 
ותשועת ישראל ענין אחד הם, ונמצא שהוא חותם מעין הפתיחה. וכעין זה כתבו 
תלמידי רבינו יונה (ל"ס לפעו) 'אפילו פתח ברחם על ישראל חותם בבונה ירושלים, 
דלא דיינינן להו תרתי, שהכל ענין אחד שהוא תלוי זה בזה, שנאמר בונה ירושלם ה' 
נדחי ישראל יכנס' [ולכאורה לשיטתם רשאי הוא לחתום אף ב'מושיע ישראל']. אמנם 
הרא"ה (ד"ס פפפ) פירש באופן אחר, שמאחר והקדים הכתוב את בנין ירושלים לכינוס 


פרק שביעי 


ברכות 


אָמַר לוה רב חסדא לרבי זירא, כִּרְפַת מְזוֹנָא לא גַמְרִינָא וְתַנוּיִי 
מַתנִינן - עדיין לא למדתי לברך ברכת המזון כהלכתה, והיאך יכול 
אני לבוא ולשנות לכם. 


שסבור אתה שאינך יודע לברך ברכת המזון. 


אָמַר ליה רב חסדא לרבי זירא, חִאִקִלָעִי לְבִי ריש גְּלוֹתָא - 
נזדמנתי לביתו של ראש הגולה לסעודה, וּבָרֵיכִי בַּרְכֵּת מזוֹנָא - 
וברכתי ברכת המזון, וְזְקְפִי רב שָשֶת לְקועִיה עָלִי כְחוְיָא - וזקף 
רב ששת את צווארו עלי כנחשיי. כלומר, שכעס עלי ביותר. 


שאל רבי זירא מרב חסדא, וְאַפַּאי - ומדוע כעס עליך רב ששת. 


השיב לו רב חסדא, משום דְּלא אַמְרֵי - לא הזכרתי בברכת הארץ 
לא עְּרִית' ולא 'תּוֹרָה', וְכן לא הזכרתי בברכת 'בונה ירושלים' את 
מלכות בית דוד. 


שב רבי זירא ושאל מרב חסדא, וְאִמָאי לא אַמַרְתּ - ומדוע אכן 
לא הזכרת את כל אלו. 


השיב לו רב חסדא, לפי שסובר אני בזה כִּדְרֶב חְנְנָאל אָמר רב, 
דְּאָמר רב הננאַל אָמר רב, אם לא אַמר אדם בברכת המזון בְּרִית' 
"תורה' ומלכות', ישארה 


וטעם הדבר בזה כך הוא, אם לא הזכיר בְּרִית' יצא לְפִי שָברית 
מילה אִינָהּ שייכת בְּנָשִׁיםײַ, ואס לא הזכיר 'תּוֹרְה' ו'מ7כוּת' יצא 
ידי חובתו לפִי שָאִינְן שייכים לא בְּנְשִיםיי ולא בַּעַבָדִיםי". כלומר, 
מאחר ועניינים אלו אינם שייכים בנשים ועבדים, לפיכך אין הם 
מזכירים אותם בברכת המזון, ומכיון שלא רצו חכמים לתקן שתי 
נוסחאות שונות לברכת המזון, אחת לאנשים ואחת לנשים ועבדים, 
לפיכך לא תיקנו כלל להזכיר עניינים אלו בברכת המזון5ל. 


אמר לו רבי זירא לרב חסדא, וְאֶתּ שַבַקְתּ כָּל הָנִי תִנָּאִי 
וַאַמוֹרָאֵי - ואתה עזבת את כל שיטות התנאים והאמוראים שנזכרו 


נדחי ישראל יש ללמוד מכך שבנין ירושלים הוא העיקר, ולפיכך ראוי לחתום בבנין 
ירושלים. 

כד. כמו הנחש שזוקף תחילה ראשו ואחר כך כל גופו, וכמבואר בדברי רש"י לעיל 
(יכ: ד"ס זקיף), לענין רב ששת שזקף עצמו כנחש לאחר הכריעות של שמונה עשרה. 
שפתי חכמים (ד"ס וקפי). 

בה. ראה הערה להלן, אם הכוונה בזה שרק בדיעבד יצא, או שאף לכתחילה רשאי 
לעשות כן. 

בו. ואף למול את בנה אין האשה מצווה, וכמבואר במסכת קידושין (כט.). שפתי חכמים 
(ד"ס בּרית). 

בז. 'תורה' אינה נוהגת בנשים, שכן אינן מצוות ללמוד תורה, ואף ללמד את בניהן 
אינן מצוות, אלא שאם עוזרות לבניהן או לבעליהן ללמוד תורה חולקות השכר עמהם 
[וכפי שנתבאר בדברי הגמרא לעיל (י.)]. שפתי חכמים (ד"ס ככית). 

'מלכות' אינה נוהגת בנשים, כמו שפסק הרמב"ם (מלכיס פ"פ ס"ס) שאין מעמידים אשה 
במלכות, משום שנאמר 'מלך' ולא 'מלכה'. הגהות מצפה איתן (ד"ס ומנכות). ובהגהות 
רא"מ הורוויץ (ד"ס פולס) כתב, שמאחר והנשים פטורות מהזכרת מלכות שמים שבקריאת 
שמע [כמבואר בדברי המשנה לעיל (כ)], כיצד יתכן לחייבם להזכיר מלכות בית דוד 
בברכת המזון. 

כח. ברשב"א (ד"ס כנ) הביא את קושיית הראב"ד, שאם כן אף את ארץ ישראל לא 
יזכירו בברכת המזון, שהרי עבדים אינם יכולים לומר 'על שהנחלת לאבותינו ארץ 
חמדה טובה ורחבה', ואין מסתבר שיאמרו העבדים 'על שהנחלת את ישראל', שמה 
טעם יש בכך שיודו על נחלה שאינה שלהם. וכתב על כך הרשב"א שאין זו קושיא, 
כי יש לחלק בין אמירת ברכת הארץ להזכרת 'ברית' ו'תורה' ו'מלכות', שכן הזכרות 
אלו אינם מן התורה אלא מתקנת חכמים [כך סובר הרשב"א, ויש חולקים, וראה אריכות 
הענין בילקוט ביאורים 'אם חיוב הזכרת ברית ותורה בברכת המזון מדאורייתא או 
מדרבנן'], ולא רצו חכמים לתקן שתי מטבעות לשון, אחת לאנשים ואחת לנשים 
ועבדים, אבל ברכת הארץ חיובה מן התורה, ולפיכך חייבים הכל לאומרה, ויאמרו בה 
העבדים 'על שהנחלת את ישראל'. ויש טעם בהודאה זו, שכן אף הם נהנים מכך 
שנחלו ישראל את הארץ, שהרי שבעים הם מטובה ופרותיה. 

בט. רשב"א (ד"ס ככ). ולדבריו יש לתמוה מדוע נקט רב בדבריו שאם לא אמר ברית' 
ו'תורה' ו'מלכות' יצא, שמשמע מכך שרק בדיעבד יצא ידי חובתו, הרי לפי טעם זה 
מתבאר שכלל לא תיקנו חכמים נוסח זה בברכת המזון. ואכן בהגהות מצפה איתן (ל"ס 
69) כתב, שנראה מדברי הרשב"א שלא גרס תיבת "צא'. ובאמת ברשב"א שלפנינו 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין תוס' לעיל כ: 
ד"יה נשים, 3) [לעיל 
מו.ן, ‏ ג) [כיפס = ז., 
ל) [עי? דף יכ מ], 
ס) [עי' פוי"ט נדריס 
פ"ג מי"ס ד"ס טנכרקו], 
ו) בראשית יז (והרמביים 
סוף הלכות מילה מנה 
ל )לצל 0םף, 
ק) ביצה יז., 0) [וע" 
תוס' (עיל מ: ד"ס פמר 
6יי]. 


---- 7 
הגהות הב"ח 


(8) רש" ד"ס וע"ד 

סינס וכו' שחת סיל ואין 

בה ספסקס. נ"3 ע"נ 

נפרס"י דף מ"ו סוף 
ע"ס: 


הגהות וציונים 


ל] [הך תנא (זה) הוא רב 
ונקרא בשמו רבי אבא 
עי ערוך ערך וב] 
(גליון). עיין אות ה: 
3] לכאורה רבינו זה רבי 
דאילו רב ס"ל בסמוך 
דיצא (דברי נחמיה) ועיין 
הגו"צ אות ו: ג] נדצ"ל 
ועל פירותיה עיין לעיל 
מד ע"א (רש"ש): 
7] [פסחים קב ע"ב סוטה 
ח ע"א טעמא דבעינן 
שיהא לבו פנוי למצוה 
אחת ולא יפנה עצמו 
הימנה כ"כ תוס' מ"ק ח 
ע"יב יוהיה: לפס וכה 
(גליון), מרש"י לעיל 
ד"ה ‏ "אין חותמין" 
משמע שלא ‏ גרס 
"וטעמא וכו' חבילות 
חבילות" (בית נתן), וכן 
ליתא | בכת"י | אחד: 
ס] בכהד"פ והכת"י על 
ישראל עמך וכנוסח 
שלנו בבהמ"ז וכלעיל 
מח ע"ב דוד תקן כו' 
וכ"ה בכהד"פ ברש"י 
ד"ה פתח: 1] קשה דהא 
לעיל איתא בברייתא דר' 
אבא דהוא רב (לקבלת 
הערוך) אמר דלא יצא, 
וכן ר' אילעא כו' משום 
רבינו, דהיינו רב (בכ"מ) 
אמר דלא יצא, ולכן נ"ל 
לגרוס | ועבדת | כרב 
חננאל. עכ"ל רש"ש: 
!] הרשב"א גורס מאי 
קמ"ל דהטוב והמטיב 
לאו דאורייתא נימא 
בהדיא הטוב והמטיב 
לאו דאורייתא אלא 
הא קמיל שפיה 
בשטמ"ק ובכת"י) 
ומיושב בוה קושיית 
רעק"א בגליון הש"ס, 
ועיין אליה רבה סי' קפט 
סק"א וברכי יוסף ומחזיק 
ברכה שם, ועיין צל"ח: 
ק] גירסת הרא"ש יתיב 
ר"ז אחורי דר"ג ויתיב 
רב גידל וקאמר 
קמיה דרב הונא טעה 
וכו' וכ"ה גירסת רש"י 
ויתיב רב גידל וקאמר 
או שרש"י מפרש כן 
(עיין צל"ח, רש"ש) ועיי 
תוס' ר"יי | החסיד 
שמסתפק אם רב גידל 
אמר או רב הונא: 
ע] ברי"ף ורמב"ם וטור 
או"ח (סי' קפח) ושו"ע 
(שם ס"ו) הנוסח לששון 
ולשמחה (וכ"ה בכת"י) 
וברא"ש הנוסח לששון 
ולשמחה ולזכרון 
(עיין מעיו"ט סי' כב אות 
ר): *] בד"י הגיי נודך 
(גליון) ובכת"י נודה ל : 
כ] צ"ל מברכת המזון 
(הגהות מהר"נ אדלר) 
ופ"ה בכת"י וכדפו"י 
מב"ה: ל ס"א אינו 
(גליון) כ"ה במהרש"א: 
מו בתופי,:. ר"פ, ולא 
נתקנו כאחד: 2] בתוסי 
ר"פ תקינו: ק] עיין 
מהרש"א שכתב לא 
ידענא כוונתו מה הוא 
ברכת אל חי וקים 
שסמוכות לה ברכות של 
י"ח עעו"ש ועיין צל"ח: 
ע] צ"ל אדני אלהים 
במה אדע כי 
אירשנה (עיין לעיל ז 
ע"ב ובתוס' שם ד"ה לא, 
הגהות הרר"י לנדא): 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


מילה נתנה בי"ג בריתות, " כפלקת מילס שנפנס (6כלסס 36יגו סס 
כתוניס": תחלה וסוף. לס" ס' 36סיכו, ועל כולס םי סיו 6גו 
מוליס. כך: מ"ד צריכה מלכות קסבר דרבנן. סלכך 162 כלכס 
סקמוכס (סכרתס סיל, שסינס. מנרכת סלרך": ומ"ד אינה צריכה 


מלכות קסבר | דאורייתא | היא. 
ומכרכת ספכן? סי, כדפמר (עיכ 
(דף מם:) חר נמן כך זס סעוכ 
וסמטינ, וס לס כלכס. ססמוכס 
(מכרפס. * ומיסו פופס בס ככרוך 
לפי ספפימתס סי תמימתס, קכולס 
סולפס פמת סיס ופינס (5) ספסקס, 
ולומעס ככרכת ספיכות וסמכות": בונה 
ירושלים לא, כתמיס, ס תפס כונס 
ירוקניס כו סמימס סי6, סנ עיקר 
ברכס לירועליס סי: אלא אימא אף 
מושיע. 6ס 3 נספוס מוסיע יטרפ 
ונ פס כונס יכוסניס 62, סתסועת 
יקרפל סיל כנין ירוpליס:‏ פתח בחדא. 
כקסתמיל ננרכה כ פמר רמס ס' 
על ישכלנ עמך וע ירוטליס עירך 
פמת מסן, וכקסתס מתס כסתיס 
מוסיע ‏ שרפל ונונס. ילוסליס: אין 
חותמין בשתים. קלומין לעוטין 
מכות מכינות, כי סיכי דסמל (פסמיס 
קנ:) פין סומר כ' קלוסות ענ כוס 
חל: מקדש השבת וישראל והזמנים. 
סכל יכ כמימר יסרפ מקדסי 
לשכ וזמניס, הפינו זמניס ספויין 
ננ"ד לקד מלקיס ע"פ הליה 
0 שת קדיעb‏ וקיימ)": חוץ מזו, 
ומ"ש, הכא חדא היא. פין כפן 656 
כרכת | מקדק סמנרך (סקכ"ס 
סקל ססכת וסזמניס, 936 מוקיע 
ישרלל ‏ ונונס ילוקניס תרתי מילי 
נינסו, = ופין כופניס | 3' הריס 
ננרכס לתת. וכ גרס סb‏ כסb‏ 
מני. ובס"ג גרס סכי מון מזו, 
וע"ם, סני תרתי קלוטי נינסו, ועולס 
לכי דפתמינן כסו כספיס, 536 נחמס 
חל מינתb‏ סי6, ונסדb‏ כעי (מסתס. 


וסינו נ"ל, | ד"כ 6ית לים לכי ; 


קופמין כקתיס וסכ ס"ע לסל כסל 
תכי, וכ סיס כו לכלו ולומר פין 
סותמין כספיס, ועוד רני כי 6מלס 
לסו פנממס למכה: פתח בעל עמך 
ישראל כו. דכעינן ספימס מעין 
פסיסס: ור'נ סה ילופלס 
תקועת יקכלל סיק, לכתיכ (תסגיס 
קמו) בונס יכוקניס ס' וז גלסי 
יקר יכנם: לאו אורח ארעא דלא 
אמר מלכות שמים. ככונס. ירועליס, 
סנכך מסלר לס כסטונ וסמטלכ 
(ופומר מלך סעולס סעוכ וסמטיכ?): 
שתי מלכיות. כגון 6כינו מנכנו 6דירנו 
בורפֿט גופננ קדוpט‏ קלוק יעק3 
כועט כועס יסכנ סמנך סעול 
וסמטיכ לכל וכו': 9בר מדידה. 
קפותסת כלוך תס ס' פנסינו מלך 
סעולס וכו': ותיב רב גידל וקאמר 
טעה כו א"ל ככ סו 305 גידל 
מסן 6מכס: ולא ידענא. כני זיר 
קפמר כס, 55 ידענל 6י 6מר רב גידל 
לזכרון ונסממס לי כ 6מר כטממס, 
ולי פמרס מסמיס לדרכ לי b‏ 


קערס: אי חתים בה. מקדם 
ירפכ ורטי מדטיס פֿי 5 מתיס: 
ב 


אמרה רב הדר יתיב וקאמר 'טעה ולא הזכיר של יום טוב אומר ברוך שנתן ימים טובים לעמו ישראל 
לשמחה ולזכרון ברוך מקדש ישראל והזמנים א"ל מאן אמרה רב הדר יתיב וקאמר "טעה ולא הזכיר של ראש 
חודש אומר ברוך שנתן ראשי חדשים לעמו ישראל לזכרון ולא ידענא אי אמר בה שמחה אי לא אמר בה שמחה 


מאן 


וזו נתנה בי"ג בריתות ר' אבא אומר *צריך 
שיאמר בה הודאה תחלה וסוף והפוחת לא 
יפחות מא' וכל הפוחת מא' הרי זה מגונה 
וכל החותם מנחיל ארצות בברכת הארץ 
ומושיע את ישראל בבונה ירושלים הרי זה 
בור :וכל שאינו אומר ברית ותורה בברכת 
הארץ* ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא 
יצא ידי חובתו מסייע ליה לר' אילעא דא"ר 
אילעא א"ר יעקב בר אחא משום רבינו" כל 
שלא אמר ברית ותורה בברכת הארץ 
ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא יצא 
ידי חובתו פליגי בה אבא יוסי בן דוסתאי 
ורכנן חד אמר הטוב והמטיב צריכה מלכות 
וחד אמר אינה צריכה מלכות מאן דאמר 
צריכה מלכות קסבר דרבנן ומאן דאמר 
אינה צריכה מלכות *קסבר דאורייתא: 
ת"ר מהו חותם בבנין ירושלים רבי יוסי בר' 
יהודה אומר מושיע ישראל מושיע ישראל 
אין בנין ירושלים לא אלא אימא אף מושיע 
ישראל. רבה בר רב הונא איקלע לבי ריש 
נלותא פתח בחדא וסיים בתרתי אמר רב 
חסדא גבורתא למחתם בתרתי * והתניא רבי 
אומר אין חותמין בשתים גופא רבי אומר אין 
חותמין בשתים איתיביה לוי לרבי *על הארץ 
ועל המזון ארץ דמפקא מזון על הארץ ועל 
הפירות" ארץ דמפקא פירות מקדש ישראל 
והזמנים ישראל דקדשינהו לומנים מקדש 
ישראל וראשי חדשים ישראל דקדשינהו 
לראשי חדשים מקדש *השבת וישראל 
והזמנים חוץ מזו ומאי שנא הכא חדא היא 
התם תרתי כל חדא וחדא באפי נפשה 
וטעמא מאי אין חותמין בשתים לפי שאין 
עושין מצות חבילות חבילות " מאי הוי עלה 
א"ר ששת פתח ברחם על עמך ישראלט 
חותם במושיע ישראל פתח ברחם על 


ירושלים חותם בבונה ירושלים ורב נחמן אמר "אפ" פתח ברחם על ישראל 


מט. 


עין משפט 
נר מצוה 


דאמר אינה צריכה מלכות קסבר דאורייתא, סקקס כק"י נו א פי" פ"כ מסכות 
סוסיל וסיל דסוכייפ 6מ6י פותסת ככרוך 50 סמוכס סיb‏ 
ותירן לקכרס סי וסויל סוד6ס. בעכמל כנרכת פיכות וככרכת 
מכות ותימס פמסי קינו ותס יופר ספ כרכות ססמוכות קפופעות 


נרכות הנכס ג סטג 
עטין כז טור ו"ח סי' קפ!: 
נו ב מ"' מס וסנכה 7 
סמג סס טוס"ע טס 
סעיף ג ד ונסי' קפס ק"ג: 
נח גמיי' סס סנכה ג סמג 
pס‏ טור ו"ח סימן 
פז: 


ו פותקות סוסיל ודסורייפס סיס 
סיס גו לספכיך בס ולסתוס ככרוך 
₪ טפ סקל קששת ל םד 
דפין ס"כ ונמפן דסית (יס ססי ‏ >ס טש"ע פיפ סי 
דקורייתb‏ סיס מותס ו פותס וכ[ ם המיש סוס 
פיפ כתוספתל [פ"פ] בסלי כ' ‏ סס טוש'ע פו"פ סי 
יוסי סגניני סיס מפריך כס ופוס 
ומיסו פגן קי"ל ססיb‏ מדרגן ונכך 
פריכס מנכות כדלמר כריכס עתי 
מלכיות בר מדילה: ל |( שצריכה 
ב' מלכיות בר מדידה. סל דכונס 
ילוסליס לנסו פוכס וכו' וגס כה 
פין יכולין ומר מנכות לס סמוכס 

גמ' והתניא ר' אומר 


סיק ע"כ פומלה כסעונ וסמטיל 
ומר כּס מלכלות ‏ לכונה | איז חותמין בשתים. 


וסוליג ליו 
ירועניס דלו סורת לע אל נים ות מכ 


ער נמי לנרכת ססרן פע"פ קסי שם ארבב"ח אר" 
סמוכס (תכרתס הוליל !9 תי מלמות באר ממה 
כו לתל זס ליסוקע תקן כרכת ק"! סל (על פניגי מס 
ספרן וטס תקן כרכת סון מק"ס A:‏ 7 7 
נקט? מנכות דכ סוי קמוכות ועיס = רש"י דיה ומיד א"צ 
פֿגן סולינ ונתקטו על ססלר 6ין פֿו שש כב 
פותמין ככרוך ויט טנוסגין לוכנר 2123 = פפסיסמס סיט סתימתס 
לט מלסם: = בר למ[ ןמאמל 
שבתות למנוחה וכו ומ" ולפ וט ₪ א 
סעוכס סי וי"ל סוליל וכ (תקנס = מנכות ננרייפף ו"ע: 
טס 556 נפומרס פפרקיס כטעכת 
ללס וסמניכֿנו 6 זס קלוי סמוכס 
וליך פתיתס ככלוך ונרכות עפ 
י"ח נלכות כולס סמוכות נכרכות 96 
מי וקיס פי (מי מנסי 6כלסס 
סיינו מנכות * כדלמרינן (נעל די ז:) 
מקננר סעועס כ סיס 6דס 
סקרפו ‏ נסקנ"ס EO‏ 
פברסס וקרפו דון ענל' פדני 6פסיס 
עס תת )= (io orbs)‏ ול bin‏ הלא חדא היא ה 
י"ט כונכ ופומר 3לוך קנתן קכתות באפי נפשה. שהוי 
למנומס וי"ט לעמו יסכנ (קממם מציו כמה פסוקים 
וכן כי מקלע סכת וכ"ק: שמזכיר בהם תשועת 


ישראל ‏ בלבד ואינו 
6 מזכיר בהם בנין ירושלים 
דכתיב ישראל נושע בה' 
תשועת עולמים ורבים 
כאלה, ולפיכך דיינינן 


קפט סעיף 6: 
סא ו ז מיי' סס כל' יכ 
קמג מס טוש"ע פוים 
סי" קפס סעיף ו: 
פב ח מי" עס סל" ג 
טוק"ע פס סעיף ז 
[וכסי' תכד] : 
גליון הש"ס 


- 7-0 
תורה אור השלם 
א) בֹּנָה יְרוּשָלִים - יי 
רְחֵי יִשְׂרָאֶל יְֵנִם: 
|ההלים קמו, ב] 


empiri 


חותם בבונה ירושלים משום שנאמר * בונה ירושלים ה' נדחי ישראל וכום ל כשתים אין חותמץ 


אימתי בונה ירושלים ה' בומן שנדחי ישראל יכנם. אמר ליה רבי זירא לרב 
חסדא ניתי מר ונתני אמר ליה ברכת מזונא לא גמרינא ותנויי מתנינ' אמר ₪ הא 


בהם אבל מקדש השבת 
וישראל והזמנים אע"פ 
שנראית כשתים, ענין 
שקדושת 


ליה מאי האי אמר ליה דאקלעי לבי ריש גלותא ובריכי ברכת מזונא ופי שיאל הלייה בקדושת 


רב ששת לקועיה עלי כחויא ואמאי דלא אמרי לא ברית ולא תורה ולא מלכות 
ואמאי לא אמרת כדרב חננאל אמר רב דאמר רב חננאל אמר רב לא אמר 
ברית ותורה ומלכות יצא ברית לפי שאינה בנשים תורה ומלכות לפי שאינן 
לא בנשים ולא בעבדים ואת שבקת כל הני תנאי ואמוראי ועבדת כרב": 
יאמר רבה בב"ח א"ר יוחנן הטוב והמטיב צריכה מלכות מאי קמ"ל" כל 


ברכה שאין בה מלכות לא שמה ברכה והא 


השבת וקדושת הזמנים 
וראשי חדשים תלויה 
בקדושת ישראל, וכיון 
שתלוי זה בזה כמו 
קדושה אחת דיינינן ליה. 
[רבינו יונה דף לו. מדה"ר] 
ורבינו אפרים הספרדי 
ז"ל פי' דהא בהא תליא, 
רוצה לומר אע"פ שנראה 


?א"ר יוחנן חדא זימנא א"ר זירא כשני ענינים כיון ששתי 


לומר שצריכה שתי מלכיות חדא דידה וחדא דבונה ירושלים 6 הכי ובע a a‏ אי 


אחד כמו קדושה אחת 


תלת חדא דידה וחדא דבונה ירושלים וחדא דברכת הארץ אלא ברכת הארץ הי הפכך on‏ 
מאי טעמא לא משום דהויא לה ברכה הסמוכה לחברתה בונה ירוש7יD‏ (ניוינגדול מדהיה 
נמי לא תבעי דהויא לה ברכה הסמוכה לחברתה ה"ה דאפילו בונה ירושלים פי שאין עושין מצות 


נמי לא בעיא אלא איידי דאמר מלכות בית דוד לאו אורח ארעא דלא 


חבילות הבילות. 
דבעינן שיהא לבו פנוי 


אמר מלכות שמים רב פפא אמר הכי קאמר "צריכה שתי מלכיות לב לצה חח ול יפה 


עצמו הימנה 


מדידה. יתיב רבי זירא אחורי דרב גידל ותיב רב גידל קמיה דרב הונN‏ \תוספות, מועד קטן ח:ן 


ויתיב וקאמר? 'טעה ולא הזכיר של שבת אומר ברוך שנתן שבתות למנוחה 


ברוך שנתן שבתות 
למנוחה לעמו ישראל 


לעמו ישראל באהבה לאות ולברית ברוך מקדש השבת אמר ליה מא[ מאהכה אות זכרית. 


מסתברא דכל הני בשם 
נינהו, וכן נמי חתימתן 
בשם, ואע"פ שאם היה 
מזכירן במקומן לא היו 
בשם, היינו משום דכל 


אי חתים בה אי לא חתים בה אי דידיה אי דרביה. גידל בר מניומי הוה קאי קמיה דרב נחמן טעה רב נחמן גג ה בה 


בפתיחתה וחתימתה, דכל שסמוכה הרי היא כאלו פותחת בברוך שפתיחת הראשונה כוללת את כולן. [הרשב"אן 
בלא שם, כברכת הזימון שהיא בלא שם ובלא מלכות, וטעמא דמלתא לפי שאינן ברכות קבועות, וכן בכל הברכות האמורות בפ' הרואה. [הרשב"א] 


ודר בברכה שיש בה מלכות 


אבל הראב"ד ז"ל כתב שאינו מזכיר בה שם, אלא כמו שהיא נזכרת בגמ', והרבה ברכות יש 


ולא ידענא אי אמר בה שמחה אי לא אמר בה שמחה. 


הל"ת לא שייך ביה שמחה, או שמא כיון דכתיב וביום שמחתכם ובמועדיכם ובראשי חדשיכם איתקש ר"ח ליום שמחה, ועוד דשמחה כתיב ברגלים ומצינו ר"ח דאיקרי מועד אבל בשבת לא אשכחן דכתיב ביה 


שמחה. [תוספות הרא"ש] 


אי חתים בה אי לא חתים בה. מילתא דתמיהא היא היאך נסתפק בזה כיון שתקנו ברכה זו לאומרה בר"ח כמו בשבת ויום טוב, למה לא יחתום בה כמו בשבת ויו"ט, ואפשר דהנך 
ב' ספקות הא בהא תליא, דבשבת דקאמר לאות ולברית הוי מטבע ארוך כיון שמזכיר בה אות וברית וחותם בה, וכן בי"ט שמזכיר שמחה וזכרון. [תוספות הרא"ש] 


ונראה דאע"ג דתלמודא לא קא פשיט לה 


נראה שאין לשנותה משבת ויו"ט ויש לחתום בה. [תוספות הרא"ש! 


שלשה שאכלו 


לעיל, הסוברים שאם לא הזכיר 'ברית' ו'תורה' ו'מלכות' לא יצא ידי 
חובתו, ועַבַדְתּ כָּרֵב - ועשית כשיטת רב הסובר שיצא ידי חובתול. 


מט. [ד] 


ls 


הגמרא דנה בענין ברכת 'הטוב והמטיב': 
אָמַר רכָּה כַּר בַר חַנָּה אֲמַר רַכִּי יוֹחָנֶן, ברכת הטוב וְהַמָטִיב' 
צְריכָה מלכות, כלומר, צריך להזכיר בה מלכות שמים'י. 


מבררת הגמרא, מאי קא משמע לָן - איזה חידוש בא רבי יוחנן 
להשמיענו בדין זה, וכי כוונתו ללמדנו ש'כָּל בִּרְכָה שָאִין בָּהּ הזכרת 
מִלְכוּת שמים לא שַמָה [-אינה נקראת בשם] בִּרְכָה', וְהַא אמְרְהּ 


רבייוֹחנן חֲדָא זִימְנָא - והה" כבר אמר רבי יוחנן דין זה פעם אחת 
(לעיל מ:)לב. 


מבארת הגמרא, אָמַר רַבִּי זִירָא, כוונת רבי יוחנן לוּמַר חידוש, 
שָברכת 'הטוב והמטיב' צַרִיכָה הזכרת שַׁתִּי מלכיוֹת, כלומר, שיזכיר 
בה מלכות שמים שתי פעמים, חַדְא דִּידֵהּ - פעם אחת בשבילה, 
וחדא דְּבוֹנה יִרוּשָלִים - ופעם אחת בשביל ברכת 'בונה ירושלים', 
שאין בה הזכרת מלכות שמים. 


מקשה הגמרא, אִי הָכִי - אם כך, שצריך להשלים בברכת 'הטוב 
והמטיב' את הזכרת מלכות שמים של ברכת 'בונה ירושלים', נְבְעִי 
מִּלֶת - צריך היה להזכיר בה מלכות שמים שלש פעמים, חֲדָא דִּידְהּ 
- פעם אחת בשבילה, וַחֲדָּא - ופעם אחת דְברכת ּוֹנָה ירוּשלים', 
וחַדָא - ופעם אחת דִבְרְכַת הַאָרֶץ, שהרי אף בה לא נזכרה מלכות 
שמים. 


אֶלָא בהכרח צריך לומר, בִּרְכַת הָאָרֶץ מַאי טַעָמָא לא - מה 
הוא הטעם שאין צריך להשלים 
הארץ, משוּם דְהָוְיְא לה - שהיא בִּרְכָה הַפְּמוּכָה להַבְרְתָּהּ, שכן 


הגירסא היא 'רב לא הוה אמר ברית ולא תורה' וכו'. והיינו שלא היה אומר כן כלל 
אפילו לכתחילה. וכן מתבאר מדברי הרא"ה לעיל (ל"ס וספופת), שכתב להוכיח ממעשה 
זה שהכל מודים שהזכרת 'ברית' ו'תורה' ו'מלכות' אינה מעכבת בדיעבד, שהרי אף 
רב ששת שכעס על רב חסדא לא החזירו לברך שנית. ומבואר מדבריו, שלא נחלקו 
רב ששת ורב חסדא אלא לענין חיוב אמירת הזכרות אלו לכתחילה, שרב חסדא סבר 
כרב שלא תיקנום בנוסח ברכת המזון, ואילו רב ששת סבר שלכתחילה צריך לאומרם, 
אך גם הוא מודה שבדיעבד אם לא אמרם אין מחזירים אותו. ומבואר מדברי הרא"ה 
שאף הוא אינו גורס בדברי רב 'יצאי. 

אמנם בפני יהושע (ד"ס ולנ) כתב שמחלוקתם היתה לענין דיעבד, שאף רב חסדא מודה 
שלכתחילה צריך לומר הזכרות אלו, אלא ששכח ולא אמרם, וסבר שבדיעבד אין צריך 
לחזור ולברך, ואילו רב ששת שכעס עליו סבר שאף בדיעבד צריך לחזור ולברך. 
ולדבריו מיושבת הגירסא שלפנינו, שרב סובר שאם לא אמר הזכרות אלו 'יצא' בדיעבד. 
וכן היא דעת הצל"ח (ד"ה כדכנ), שלא אמר רב חננאל את דינו אלא לענין דיעבד. 
וראה שם מה שביאר בטעם הדבר שעשה כן רב חסדא אף לכתחילה. 

ל. נתבאר לעיל בהערות, שיש הסוברים ש'רבי אבא' הנזכר בתחילת העמוד הוא 'רבי. 
וכן יש הסוברים שהמימרא שאמר רבי אילעא לעיל בשם רבי יעקב בר אחא משום 
'רבינו', היינו גם כן משמו של 'רב'. ולפי זה יקשה, שהרי במימרות אלו מתבאר שסובר 
רב שמי שלא אמר 'ברית' ו'תורה' ו'מלכות' לא יצא ידי חובתו, ואילו כאן אומר רב 
חננאל משמו של רב שיצא. וכתב הרש"ש (ד"ס ולפ), שנראה שיש לגרוס כאן 'ואת שבקת 
כל הני תנאי ואמוראי ועבדת כרב חננאל' [ויש להסתפק בכוונתו, האם נתכוין שיש כאן 
מחלוקת אמוראים בדעת רב, או שכוונתו היא שרב חננאל אמר זאת מדעת עצמו ולא 
משמו של רב]. וראה עוד בהערות לעיל, שיש הסוברים ש'רבי אבא' ו'רבינו' אינם 'רב'. 
לא. והיינו לפי שהוא סובר שברכת 'הטוב והמטיב' אינה מן התורה אלא מדברי 
חכמים [וכפי שמצינו שנחלקו בזה תנאים לעיל], ולפיכך היא נידונית כברכה בפני 
עצמה, ולא כהמשך לברכות הראשונות של ברכת המזון שחיובן מן התורה. תלמידי 
רבינו יונה (ל"ס סעוג). וראה עוד בהערה להלן בענין זה. 

לב. הקשה רבי עקיבא איגר (נגלון סט"ס), מה מקום יש לתמוה איזה חידוש בא רבי 
יוחנן להשמיענו, הרי מצינו לעיל בסמוך שנחלקו תנאים אם ברכת 'הטוב והמטיב' 
צריכה הזכרת 'מלכות' או לא, וביארה הגמרא שיסוד מחלוקתם הוא אם חיוב ברכה 
זו מן התורה, וממילא היא בכלל 'ברכה הסמוכה לחברתה', או שחיובה מדברי חכמים 
ואינה נידונית כסמוכה לברכות הראשונות שחיובן מן התורה, ואם כן בא רבי יוחנן 
להכריע במחלוקת זו, ולפסוק כדעת הסובר שברכה זו היא מדרבנן וצריכה הזכרת 
'מלכות', ומה קושיא היא זו 'מאי קא משמע לן'. ונשאר בצריך עיון. אמנם לפי 
גירסת הרשב"א בסוגייתנו מיושבת קושיא זו, שכן גרס (ד"ס מפי) 'מאי קא משמע לן, 
דהטוב והמטיב לאו דאורייתא, נימא בהדיא הטוב והמטיב לאו דאורייתא'. כלומר, 
שכוונת הגמרא להקשות כך, אם אכן כל החידוש בדברי רבי יוחנן הוא רק להכריע 
במחלוקת זו אם חיוב ברכת 'הטוב והמטיב' מן התורה, היה לו להזכיר במפורש שנוקט 


פרק שביעי 


ברכות 


סמוכה היא לברכת 'הזן את העולם', וכל ברכה הסמוכה לחברתה אין 
צריך להזכיר בה מלכות שמים"י. ואם כן מטעם זה בונָה יְרוּשָלִים 
נָמִי לא תּבָּעִי - אין צריך להשלים אף את הזכרת המלכות שחסרה 
בברכת 'בונה ירושלים', דְּהַוִיא ?לח - שאף היא בְּרֹכָה הִפָּמוּכָה 
לחַבַרְתַּה, שכן סמוכה היא לברכת הארץ [ונידונית אף היא עמה 
כהמשך של ברכת 'הזן את העולםץ, ומדוע סובר רבי יוחנן שצריך 
להזכיר בברכת 'הטוב והמטיב' שתי מלכיות. 


מתרצת הגמרא, אכן, כן הוא הַדִּין דאַפִילו ברכת בונָה 
ירוּשָלִים' נָמִי לא בָּעָיא - אף היא אינה צריכה מעיקר הדין הזכרת 
מלכות, כדין ברכה הסמוכה לחברתה, אֶלָא אַיִדֵי דְאָמַר - אגב כך 
שמזכירים בה את מַלְכוּת בִּית דְּוְד"י, לאו אורח אַרְעַָא - אין זו 
מידת דרך ארץ ףְלא אָמַר בה גם כן הזכרת מִלְכוּת שָמִים, ומאחר 
ואי אפשר להזכיר מלכות שמים בברכת 'בונה ירושלים' עצמהלה, יש 
להשלימה בברכת 'הטוב והמטיב', ועל כן צריך להזכיר בה שתי 
מלכיות, אחת בשבילה ואחת בשביל ברכת 'בונה ירושלים', אבל אין 
צריך להזכיר בה מלכות שמים פעם נוספת בשביל ברכת הארץ, מאחר 
והיא 'ברכה הסמוכה לחברתה', ולא נזכר בה ענין מלכות בית דוד. 


הגמרא מביאה דעה אחרת בביאור דברי רבי יוחנן: 
רב פַּפָּא אִמַר, הָכִי קאָמַר - כך היא כוונת רבי יוחנן לומר, שברכת 
'הטוב והמטיב' צַרִיכָה הזכרת שַׁתִּי מַלְכָיות, כגון שיאמר 'אבינו 
מלכנו וכז',. המשן הטוב והמטיב לכל וכו; לבר מדידה - חוץ 
מהזכרת המלכות של ברכה זו עצמה, שפותח בה 'ברוך אתה ה' אלהינו 
מלך העולם', כלומר, שיש להזכיר בה שלש מלכיות, אחת בשביל 
עצמה, אחת בשביל השלמת הזכרת המלכות של ברכת 'בונה ירושלים', 
ואחת בשביל השלמת הזכרת המלכות של ברכת הארץ". 


* 


להלכה כדעת הסוברים שאין חיובה מן התורה, ומאחר ונקט בדבריו רק ענין זה שצריך 
להזכיר בה 'מלכות', הבינה הגמרא שכוונתו להשמיענו חידוש נוסף בענין זה. 
ונתקשה הרשב"א לפי פירוש זה, מדוע מקשה הגמרא כאן על רבי יוחנן שהיה לו 
לבאר דבריו ולומר במפורש ש'ברכת הטוב והמטיב לאו דאורייתא', ואילו במחלוקת 
התנאים לעיל אם ברכת 'הטוב והמטיב' צריכה מלכות, לא הקשתה הגמרא שהיה להם 
לבאר דבריהם ולומר במפורש שחולקים אם חיוב ברכה זו הוא מן התורה. ותירץ, 
שדרך התנאים לסתום דבריהם, ועל כן אין מקום להקשות מדוע אינם מפרשים את 
סברותיהם, אך דרך האמוראים לפרש דבריהם, ועל כן הקשתה הגמרא על רבי יוחנן 
מדוע אינו מפרש את דבריו. וראה עוד בכל ענין זה בילקוט ביאורים. 

לג. לפי ש'ברכה הסמוכה לחברתה' נידונית כהמשך של הברכה הקודמת, ומטעם זה 
אין צריך לפתוח בה ב'ברוך', וכמבואר בדברי הגמרא לעיל (מו.). 

לד. טעם הדבר שמזכירים את מלכות בית דוד בברכת 'בונה ירושלים' משום שעל 
ידו נתקדשה ירושלים. רש"י (לעיל מם: ד"ס מנכות). והרמב"ם (כרכופ פ"נ ס"ד) כתב וכל 
מי שלא אמר מלכות בית דוד בברכה זו לא יצא ידי חובתו, מפני שהיא ענין הברכה, 
שאין נחמה גמורה אלא בחזרת מלכות בית דוד'. ובשבלי הלקט (סי' קט) הביא טעם 
אחר מאחיו ה"ר בנימין, שצריכים אנו להזכיר בברכה זו שלשה דברים, מלכות שמים, 
ומלכות בית דוד, ובית המקדש. על פי מה שאמרו רבותינו זכרונם לברכה (עדלע שמופ 
פי"ג), שביום שנחלקה מלכות בית דוד כפרו ישראל בשלשה דברים, בקדוש ברוך הוא, 
ובבית המקדש, ובמלכות בית דוד, ואין הם נגאלים עד שיבקשו על שלשתם. וגם 
בתפילה מזכירים את שלשתם, 'משען ומבטח לצדיקים' זו מלכות שמים, 'בונה ירושלים' 
זה בית המקדש, 'מצמיח קרן ישועה' זה מלכות בית דוד. 

לה. לפי שהיא 'ברכה הסמוכה לחברתה', ואין מזכירים 'מלכות' בברכה כזו. תוספות 
(ד"ס נומכ). וכן כתב הרא"ה (ד"ס פמר), שאי אפשר לשנות את מטבע הברכות שתיקנו 
חכמים, שכל 'ברכה הסמוכה לחברתה' אין בה הזכרת 'מלכות'. וכן כתב הרשב"א (ל"ס 
וסידי). אמנם תמה על כך, שהרי מצינו ברכות רבות הסמוכות לחברותיהן שמזכירים 
בהן 'מלכות', כמו בברכת 'אתה גיבור' שמזכיר 'מלך ממית ומחיה', וכן ב'המלך 
הקדוש', 'מחל לנו מלכנו', וכן בברכות נוספות בתפילת שמונה עשרה, שאומר 'מלך 
רופא נאמן', 'מלך אוהב צדקה ומשפטי, ועוד רבים כאלה. וסיים 'והדבר צריך תלמוד'. 
בתלמידי רבינו יונה (ד"ס וײדי) כתבו טעם אחר לכך שאי אפשר להזכיר מלכות שמים 
בברכת 'בונה ירושלים', משום שמזכירים בה מלכות בית דוד, והיה נראה הדבר שמדמה 
מלכות הארץ למלכות שמים, ולפיכך אין מזכירים בה מלכות שמים כלל. 

לו. כתבו התוספות (ל"ס לומכ), שטעם הדבר שמשלימים בברכת 'הטוב והמטיב' הזכרת 
'מלכות' בשביל ברכת הארץ, אף שהיא סמוכה לחברתה ואין בה הזכרת מלכות בית 
דוד, לפי שכבר משלימים בה 'מלכות' אחת בשביל ברכת יבונה ירושלים' [ואילו לא 
ישלימו 'מלכות' נוספת בשביל ברכת הארץ ייראה הדבר כאילו יש ריעותא בברכה זו, 
שאין הכל יודעים את טעם הדבר. רא"ה (ד"ס וככ פפפ)]. ועוד, שלא נתקנה ברכת הארץ 
מתחילה יחד עם ברכת 'הזן את העולם', שהרי משה רבינו תיקן את ברכת 'הזן' ואילו 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) עיין תוס' לעיל כ: 
ד"ה נשים, 3) לעיל 
מו.ן, ‏ ג) [כיעס = ז., 
ל) [נעיל דף יכ מ:, 
ס) [עי' פוי"ט נדריס 
פ"ג מי"ס דס טנכרקו], 
ו) בראשית יז (והרמביים 
סוף הלכות מילה מנה 
להה), )לצפל (מו, 
ק) ביצה יז., 0) עי" 
תוס' (עיל מ: ד"ס פמר 
6יי]. 


וו ה 
הנהות הב"ח 


(8) רש" ד"ס ומ"ד 

סינס וכו' פפת סיל ואין 

בה ספסקס. ג"כ ע"נ 

נפרס"י דף מ"ו סוף 
ע"ס: 


הגהות וציונים 


8] [הך תנא (זה) הוא רב 
ונקרא בשמו רבי אבא 
עיי עווך עפך ום] 
(גליון). עיין אות ה: 
3] לכאורה רבינו זה רבי 
דאילו רב ס"ל בסמוך 
דיצא (דברי נחמיה) ועיין 
הגו"צ אות ו: ג] נדצ"ל 
ועל פירותיה עיין לעיל 
מד | ע"א (רש"ש): 
7] [פסחים קב ע"ב סוטה 
ח ע"א טעמא דבעינן 
שיהא לבו פנוי למצוה 
אחת ולא יפנה עצמו 
הימנה כ"כ תוס' מ"ק ח 
ע"ב: היהת לפ יופה] 
(גליון), | מרש"י לעיל 
דיה "און חותמ" 
משמע שלא ‏ גרס 
"וטעמא וכו'י חבילות 
חבילות" (בית נתן), וכן 
ליתא | בכת"י | אחד: 
ס] בכהד"פ והכת"י על 
ישראל עמך וכנוסח 
שלנו בפהמ"ז וכלעיל 
מה ע"יב הור תקן ברי 
וכ"ה בכהריפ ברש"י 
ד"ה פתח: ו] קשה דהא 
לעיל איתא בברייתא דרי 
אבא דהוא רב (לקבלת 
הערוך) אמר דלא יצא, 
וכן ר' אילעא כו' משום 
רבינו, דהיינו רב (בכ"מ) 
אמר דלא יצא, ולכן נ"ל 
לגרוס. ועבדת. כרב 
חננאל. עכ"ל רש"ש: 
!] הרשב"א גורס מאי 
קמ"ל דהטוב והמטיב 
לאו דאורייתא נימא 
בהדיא הטוב והמטיב 
לאו דאורייתא אלא 
הא קמ"ל | (וכ"ה 
בשטמ"ק ובכת"י) 
ומיושב בוה קושיית 
רעק"א בגליון הש"ס, 
ועיין אליה רבה סי' קפט 
סק"א וברכי יוסף ומחזיק 
ברכה שם, ועיין צל"ח: 
ק] גירסת הרא"ש יתיב 
ר"ז אחורי דר"ג ויתיב 
רב גידל וקאמר 
קמיה דרב הונא טעה 
וכו' וכ"ה גירסת רשיי 
ויתיב רב גידל וקאמר 


או שרש"י מפרש כן 
(עיין צל"ח, רש"ש) ועיי 
תוס' ר"* | החסיד 


שמסתפק אם רב גידל 
אמר או רב הונא: 
ע] ברי"ף ורמב"ם וטור 
או"ח (סי' קפח) ושו"ע 
(שם ס"ו) הנוסח לששון 
ולשמחה (וכייה בכת"י) 
וברא"ש הנוסח לששון 
ולשמחה ולזכרון 
(עיין מעיו"ט סי' כב אות 
ר): *] בד"י הגיי נודד 
(גליון) ובכת"י נודה ל : 
כ] צ"ל מברכת המזון 
(הגהות מהר"נ אדלר) 
ופיה מכתלי ובדפו"י 
מב"ה: (] ס"א אינו 
(גליון) כ"ה במהרש"א: 
מ] בתוס'י ר"פ, ולא 
נתקנו כאחד: (] בתוס' 
ר"פ תקינו: | פ] עיין 
מהרש"א שכתב לא 
ידענא כוונתו מה הוא 
ברכת אל חי וקים 
שסמוכות לה ברכות של 
י"ח עעו"ש ועיין צל"ח: 
ע] צ"ל אדני אלהים 
במה אדע כי 
אירשנה (עיין לעיל ז 
ע"ב ובתוס' שם ד"ה לא, 
הגהות הרר"י לנדא): 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


מילה נתנה בי"ג בריתות. © כפכטת מינם סנתנס רהס 6כיגו סס 
כתוכיס": תחלה ופוף. כולס" ם' 36סיגו, ועל כולס ה' פנסיט 6גו 
מוליס. כך: מ"ד צריכה מלכות קסבר דרבנן. סלכך כו כללס 
סקמוכס (סכרתס סיל, שסינס. מכרכת. סלרך": ומ"ד אינה צריכה 


מלכות קסבר | דאורייתא | היא. 
ומרכת ספכן? סי, כדפמר (עיכ 
(דף מם:) חר נמן כך זס סעוכ 
וסמטינ, וסוי לס כלכס ססמוכס 
(מכרפס. * ומיסו פופס בס ככרוך 
לפי קפסיתתס סי מפימתס, סכולס 
סולס פמת סיל וסינס (5) ספסקס, 
ולומס ככרכת ספיכות וסמות": בונה 
ירושלים לא, כתמיס, פס פס כונס 
ירוקניס כפו סמימס סי6, סנ עיקר 
כלכס לילועליס סי: אלא אימא אף 
מושיע. פס 3 (ספוס מוסיע ישרפ 
ו תפס כונס ילופניס י5, סתסועת 
ירפל סיל כנין ירוpכיס:‏ פתח בחדא. 
כסספמיל ננלכס כ מל לפס ס' 
על ישכלנ עמך וע ירוטליס עירך 
פמת מסן, וכקסתס מתס כסתיס 
מוסיע ‏ שרפל ונונס. ילוסליס: אין 
חותמין בשתים. קלומין לעוטין 
מכות סכינות, כי סיכי דסמל (פסמיס 
קנ:) פין סומר כ' קלוסות ענ כוס 
חל: מקדש השבת וישראל והזמנים. 
סכל (יכ נמימר יסרפ מקדסי 
לשכ וזמניס, = דסיפו = זמניס ספויין 
ננ"ד לקדש מלסיס ע"פ סליה 
ל חס קדיטb‏ וקיית?: חוץ מזו, 
ומ"ש, הכא חדא היא. 6ין כפן 656 
כרכת | מקדם סמנכך לסקכ"ס 
סקל סקנת וסזמניס, 936 מוסיע 
ירכ וכונס יכוקניס פרסי מלי 
נינסו, וין כונליס כ3' דככיס 
כנרכס לתם. ול גלק סb‏ כסb‏ 
סני. וכס"ג גרס סכי מון מזו, 
וע"ם, סני תרתי קלוטי נינסו, ועולס 
לכי דפתמינן כסו כספיס, 536 נחמס 
תדל מינתb‏ סיק, ונסדb‏ כעי למסתס. 
וסיגו | נ"נ, ד"כ פית לים ככני 
סותננין כקתיס וסכ ס"ע להק נסb‏ 
תכי, ו סיס כו לככ ולומר פין 
מופמין נססיס, ועוד כני כי 6מרס 
לו פנממס למכס: פתח בעל עמך 
ישראל כו. דכעינן ספימס. מעין 
פסיסס: ור'נ כו. כונס ילוקליס 
תקועת יקכלל סיס, לכתיכ (תסגיס 
קעו) בונס יכועליס ס' וז (לדתי 
סרכ יכנם: לאו אורח ארעא דלא 
אמר מלכות שמים. ככונס ילוקניס, 
סנכך מסדר עס כסטוכ וסמטיכ 
(ופומר מנך סעולס סעוכ וסמטיכ?): 
שתי מלכיות. כגון לינו מנכנו 6דירנו 


כור6גו גופננו קדועטו קלוק יעק3 ' 


לוענ כועס ישכנ סמנך סעוכ 
וסעטיכ לכל וכו': בר מדידה. 
ספותסת כלוך תס ס' פנסינו מלך 
סעולס וכו': ויתיב רב גידל וקאמר 
טעה כו א"ל ככ סו 305 גידל 
מסן קמכס: ולא ידענא. כני זיר 
קפמר כס, 55 ידענל פי מר רב גידל 
מוככון ונסממה 6י 69 6מר כטמסס, 
ולי פמרס מסמיס דכ מי b‏ 


למרס: אי חתים בה. מקדם 
ישרפ ורפטי מדטיס סי (6 מתיס: 
וסדל 


בפתיחתה וחתימתה, דכל שסמוכה הרי היא כאלו פותחת בברוך שפתיחת הראשונה כוללת את כולן. [הרשב"א] 
בלא שם, כברכת הזימון שהיא בלא שם ובלא מלכות, וטעמא דמלתא לפי שאינן ברכות קבועות, וכן בכל הברכות האמורות בפ' הרואה. [הרשב"א] 


מאן 


וזו נתנה בי"ג בריתות ר' אבא אומר *צריך 
שיאמר בה הודאה תחלה וסוף והפוחת לא 
יפחות מא' וכל הפוחת מא' הרי זה מגונה 
וכל החותם מנחיל ארצות בברכת הארץ 
ומושיע את ישראל בבונה ירושלים הרי זה 
בור <וכל שאינו אומר ברית ותורה בברכת 
הארץ? ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא 
יצא ידי חובתו מסייע ליה לר' אילעא דא"ר 
אילעא א"ר יעקב בר אחא משום רבינו" כל 
שלא אמר ברית ותורה בברכת הארץ 
ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא יצא 
ידי חובתו פליגי בה אבא יוסי בן דוסתאי 
ורבנן חד אמר הטוב והמטיב צריכה מלכות 
וחד אמר אינה צריכה מלכות מאן דאמר 
צריכה מלכות קסבר דרבנן ומאן דאמר 
אינה צריכה מלכות > קסבר דאורייתא: 
ת"ר מהו חותם בבנין ירושלים רבי יוסי בר' 
יהודה אומר מושיע ישראל מושיע ישראל 
אין בנין ירושלים לא אלא אימא אף מושיע 
ישראל. רבה בר רב הונא איקלע לבי ריש 
גלותא פתח בחדא וסיים בתרתי אמר רב 
חסדא גבורתא למחתם בתרתי * והתניא רבי 
אומר אין חותמין בשתים גופא רבי אומר אין 
חותמין בשתים איתיביה לוי לרבי *על הארץ 
ועל המזון ארץ דמפקא מזון על הארץ ועל 
הפירות" ארץ דמפקא פירות מקדש ישראל 
והזמנים ישראל דקדשינהו =שמנים מקדש 
ישראל וראשי חדשים ישראל דקדשינהו 
לראשי חדשים מקדש > השבת וישראל 
והזמנים חוץ מזו ומאי שנא הכא חדא היא 
התם תרתי כל חדא וחדא באפי נפשה 
וטעמא מאי אין חותמין בשתים לפי שאין 
עושין מצות חבילות חבילות" מאי הוי עלה 
א"ר ששת פתח ברחם על עמך ישראל= 
חותם במושיע ישראל פתח ברחם על 


מט. 


דאמר אינה צריכה מלכות קסבר דאורייתא, סקקס כס"י 
סוסיל וסיל) דסוכייפ 6מ6י פותסת ככרוך 50 סמוכס סיb‏ 
ותילן לקלרס סי וסוק הולס כעלמל כנרכת פיכות וככרכת 
מכות ותימס 6מסי םינגו קומס יותר מססר כרכות סקמוכות עפותעות 


ונ פותקות ופיל וד6וריית6. סיb‏ 
סיס גו לספכיך בס ונסתוס ככרוך 
ונ כסטת מספכר סמוכות וי" 
דפֿין ס"נ ולמסן דסית ניס קסיb‏ 
ללוריית סיס מותס וכ פופם וכן 
פיפ בתוקפת [פ"פ] בסלי כ' 
יוסי סגניני סיס מפריך כס ופוס 
ומיסו פגן קי"ל ססיb‏ מדרגן ונכך 
ריכס מנכות כדלמר כריכס סתי 
מנכיות בר מדידס : ל| ]| שצריכה 
ב' מלכיות בר מדידה. פלל דכונס 
יכוסניס לנפו 6ורם וכו' וגס כס 
פין יכולין ומר מנכות לס סמוכס 
סיק ע"כ קומלס כ3סטונ וסמעיכ 
וסוסיל ‏ ומר כּס מנכות לכונס 
יכוקניס דלו מוכת פכע וכ" 
סמר נמי לנרכת ססרך פע"פ קסיb‏ 
סמוכס לסכרתס וליל ול נפקגו 
כ לתל זס ליסופע תקן כרכת 
ססרן ומסס תקן כלכת סון מק"ס 
נקט" מנכות דכ סוי קמוכו ומיסו 
גן סולינ ונתקנו על ססלר 6ין 6גו 
פותסין ככלוך וים פנוסגין לומל ככונס 
ירוסליס ממכות: | ברןר שתן 
שבתות למנוחה וכו', וק"ת וסb‏ 
קעוכס סי וי"ל סוליל 591 נסקנס 
סס 556 נפומרס לפרקיס. כסעכת 
כס וסמליכֿנו 6ין זס קלוי סמוכס 
ונריך פפימס כנלוך ונכככות שג 
יס כרכום כונס סמוכות נכרכום 96 
סי וקיס מי נמי פנסי 6כלסס 
סיינו מנכות ‏ כדקמרינן (נעע די ז:) 
מקננר סעועס 6 סיס ללס 
פקכפו לסקנ"ס ללון עד 3p‏ 
פברסס וקרפו 6דון ענל' 6דני 6פסיס 
מס תתן (י (נכלטיק טו) וס סול 
יט כולנ וסומר כרוך קנתן קנתות 
למנומס וי"ט לעמו שכלל נטממס 
וכן כי עקנע קכת וכ"מ: 
סי 


ירושלים חותם בבונה ירושלים ורב נחמן אמר "אפי' פתח ברחם על ישראל 
חותם בבונה ירושלים משום שנאמר *בונה ירושלים ה' נדחי ישראל יכנם 
אימתי בונה ירושלים ה' בומן שנדחי ישראל יכנם. אמר ליה רבי זירא לרב 
חסדא ניתי מר ונתני אמר ליה ברכת מזונא לא גמרינא ותנויי מתנינ' אמר 
ליה מאי האי אמר ליה דאקלעי לבי ריש גלותא ובריכי ברכת מזונא וזקפי 
רב ששת לקועיה עלי כחויא ואמאי דלא אמרי לא ברית ולא תורה ולא מלכות 
ואמאי לא אמרת כדרב חננאל אמר רב דאמר רב חננאל אמר רב לא אמר 
ברית ותורה ומלכות יצא ברית לפי שאינה בנשים תורה ומלכות לפי שאינן 
לא בנשים ולא בעבדים ואת שבקת כל הני תנאי ואמוראי ועבדת כרב": 
+ אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן הטוב והמטיב צריכה מלכות מאי קמ"ל" כל 
ברכה שאין בה מלכות לא שמה ברכה והא * א"ר יוחנן חדא זימנא א"ר זירא 
לומר שצריכה שתי מלכיות חדא דידה וחדא דבונה ירושלים אי הכי נבעי 
תלת חדא דידה וחדא דבונה ירושלים וחדא דברכת הארץ אלא ברכת הארץ 
מאי טעמא לא משום דהויא לה ברכה הסמוכה לחברתה בונה ירושלים 
נמי לא תבעי דהויא לה ברכה הסמוכה לחברתה ה"ה דאפילו בונה ירושלים 
נמי לא בעיא אלא איידי דאמר מלכות בית דוד לאו אורח ארעא דלא 
אמר מלכות שמים רב פפא אמר הכי קאמר חצריכה שתי מלכיות לבר 
מדידה. יתיב רבי זירא אחורי דרב גידל ותיב רב גידל קמיה דרב הונא 
ויתיב וקאמר" !טעה ולא הזכיר של שבת אומר ברוך שנתן שבתות למנוחה 
לעמו ישראל באהבה לאות ולברית ברוך מקדש השבת אמר ליה מאן 
אמרה רב הדר יתיב וקאמר 'טעה ולא הזכיר של יום טוב אומר ברוך שנתן ימים טובים לעמו ישראל 
לשמחה ולזכרון ברוך מקדש ישראל והזמנים א"ל מאן אמרה רב הדר יתיב וקאמר "טעה ולא הזכיר של ראש 
חודש אומר ברוך שנתן ראשי חדשים לעמו ישראל לזכרון ולא ידענא אי אמר בה שמחה אי לא אמר בה שמחה 
אי חתים בה אי לא חתים בה אי דידיה אי דרביה. גידל בר מניומי הוה קאי קמיה דרב נחמן טעה רב נחמן 


והדר 


עין משפט 
נר מצוה 


נו א מי" פ"נ מסנכות 
נרכות הנכס ג סטג 
עטין כז טור פו"ח סי" קפז: 
נו ב מי מס וסנכה 7 
סעג סס טוס"ע פס 
סעיף ג ד וכסי' קפס ק"ג: 
נח גמיי' סס סנכה ג סמג 
pס‏ טור פו"ם סימן 
קפז: 
נט ד פיי" פס סל' ד קמג 
סס טוס"ע 6ו"ם סי" 
קפפ סעיף ד: 
ם ה מי' טס סלכס ז קמג 
סקס טוק'ע פֿו"ם סי 
קפט סעיף 6: 
פא ו ז פיי" סס סנ יכ 
סמג טס טוע"ע 6ו"ס 
סי" קפת סעיף ו: 
פב ח מי" פס סל' יג 
טוס"ע סס סעיף ז 
[ונסי' תכל]: 


----<00₪.--7 
גליון הש"ס 


גמ' והתניא ר' אומר 
אין חותמין בשתים. 
עי' פסמיס דף קד ע"כ 
תוס' ד"ס ולית סנכתל: 
שם ארבב"ח אר"י 
הטוב והמטיב צריכה 
מלכות מאי קמ"ל. 
ק"ל ספ (עיל פליגי כזס 
מ יוסי כן דוסססי ורננן 
ונ" קסר כקכק שן: 
רש"י ד"ה ומ"ד א"צ 
מלכות וכו" ומיהו 
פותח בה בברוך. (פי 
ספתימתס סיל סתימתהס 
עיין כעיל לף מו ע"5 
קלע לסטונ וסמטינ לקו 
דקוריית וטס 65 (זכר 
מלכום כנרייתb‏ ו5"ע: 


Aaa 


תורה אור השלם 
א) בֹּנָה יְרוּשְׁליִם ‏ יי 
ִרְחִי יִשְׂרָאֵל יכֵנָם: 
|ההלים קמו, ב] 


empiri 


משנת ראשונים 


הנא הדא היא התם 
תרתי כל חדא וחדא 


באפי נפשה. שהרי 
מצינו | כמה פסוקים 
שמזכיר בהם תשועת 
ישראל | בלבד ‏ ואנו 


מזכיר בהם בנין ירושלים 
דכתיב ישראל נושע בה' 
תשועת עולמים ורבים 
כאלה, ולפיכך דיינינן 
להו כשתים ואין חותמין 
בהם אבל מקדש השבת 
וישראל והזמנים אע"פ 
שנראית כשתים, ענין 
אחד | הוא שקדושת 
ישראל תלויה בקדושת 
השבת וקדושת הזמנים 
וראשי חדשים תלויה 
בקדושת ישראל, וכיון 
שתלוי זה בזה כמו 
קדושה אחת דיינינן ליה. 
[רבינו יונה דף לו. מדה"ר] 


ורבינו אפרים הספרדי 
ז"ל פי' דהא בהא תליא, 
רוצה לומר אע"פ שנראה 
כשני ענינים כיון ששתי 
הקדושות באין בזמן 
אחד כמו קדושה אחת 
הוי | ולפיכך | חותם 
בשתיהם. 

[רבינו יונה דף לו. מדה"ר] 
לפי שאין עושין מצות 
חבילות הבילות. 
דבעינן שיהא לבו פנוי 
למצוה אחת ולא יפנה 
עצמו הימנה. 

[תוספות, מועד קטן ח:] 


ברוך שנתן שבתות 
למנוחה לעמו ישראל 
באהבה לאות ולברית. 
מסתברא דכל הני בשם 
נינהו, וכן נמי חתימתן 
בשם, ואע"פ שאם היה 
מזכירן במקומן לא היו 
בשם, היינו משום דכל 
שהוא מזכיר בברכה 
הסמוכה הרי הן נכללות 
בברכה שיש בה מלכות 


אבל הראב"ד ז"ל כתב שאינו מזכיר בה שם, אלא כמו שהיא נזכרת בגמ', והרבה ברכות יש 
ולא ידענא אי אמר בה שמחה אי לא אמר בה שמחה. 


דר"ח לא שייך ביה שמחה, או שמא כיון דכתיב וביום שמחתכם ובמועדיכם ובראשי חדשיכם איתקש ר"ח ליום שמחה, ועוד דשמחה כתיב ברגלים ומצינו ר"ח דאיקרי מועד אבל בשבת לא אשכחן דכתיב ביה 


שמחה. [תוספות הרא"ש] 


ב' ספקות הא בהא תליא, דבשבת דקאמר לאות ולברית הוי מטבע ארוך כיון שמזכיר בה אות וברית וחותם בה, וכן בי"ט שמזכיר שמחה וזכרון. [תוספות הרא"ש] 


נראה שאין לשנותה משבת ויו"ט ויש לחתום בה. [תוספות הרא"ש] 


אי חתים בה אי לא חתים בה. מילתא דתמיהא היא היאך נסתפק בזה כיון שתקנו ברכה זו לאומרה בר"ח כמו בשכת ויום טוב, למה לא יחתום בה כמו בשבת ויו"ט, ואפשר דהנך 
ונראה דאע"ג דתלמודא לא קא פשיט לה 


שלשה שאכלו 


הגמרא מפרשת את דינם של השוכחים להזכיר שבת או יום טוב 
או ראש חודש בברכת המזון: 
יָתִיב [-ישב] רַכִּי זִירָא אַחורי דְּרֵב גִידל, וְיָתִיב [-וישב] רב גִידַל 
קמיה [-לפניו] דְּרֵב הוּנא, וְיְתִיב" וְקָאָמַר - וישב רב גידל ואמר 
לפני רב הונא דין זהי", אדם שמַעָה בברכת המזון ןלא הַזְפִּיר בה 
שָל שַבֶּת, דהיינו, שלא אמר 'רצה והחליצנו', אוֹמַר 'ָּרוּךְּ שַׁנַּתַן 
שִׁבָּתוֹת למְנוּחָה לעפו יִשְׂרָאֵל בַּאַהֲבָהי, לאוֹת וְלְבְרִיתײ, בָּרוּך 
מְקדּשׁ הִשִבָּת'"*. 


מט. [ה] 


אָמַר ליה רב הונא לרב גידל, מאן אַמְרֵהּ - מי הוא שאמר דין 
זה. אמ לרב גידל, רב/הואבשאמר דין זהטי. 


הַדר יְתִיב וְקְאָמַר - שוב ישב רב גידל ואמר לפני רב הונא, 
טַעָה ןלא הַזְכִּיר של יום טוב בברכת המזון, דהיינו שלא אמר 'יעלה 


לזכְּרוֹן=, ברו מִקדש וִשְׂרָאֵל וְהְַמַנִיי". 


אָמַר ליח רב הונא, מַאן אַמְרְֶחּ - מי אמר דין זה. אמר לו רב 
גידק; רב הוא<שאמר לדין זה. 


יהושע תיקן את ברכת הארץ [כמבואר בדברי הגמרא לעיל (מס:)], ועל כן אין דנים אותה 
כ'יברכה הסמוכה לחברתה' לענין הזכרת 'מלכות' [אמנם מכל מקום אין אנו פותחים בה 
ב'ברוך', לפי שכבר נתקנה ברכת הארץ לאומרה על הסדר לאחר ברכת 'הזן']. וכעין זה 
כתב הר"י מלוניל (ד"ס (נד). וביאר טעם נוסף, שמאחר ושלושת הברכות של ברכת המזון 
יש להם מקור מן התורה [וכפי שנתבאר בדברי הגמרא לעיל (פס)], נמצא ששלושתן 
שוות כאחת, ולפיכך הצריכו חכמים להשלים 'מלכות' בשביל כל אחת מהן. 

כתבו תלמידי רבינו יונה (ד'"ס כנ פפ), שכן הוא המנהג להזכיר בברכת 'הטוב והמטיב' 
שלש מלכיות, והביאו על כך את דברי המדרש, שמזכירים בה שלש מלכיות, שלש 
הטבות, ושלש גמולות. שלש מלכיות הן, אחת 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם', 
השניה, 'אבינו מלכנו', והשלישית, 'המלך הטוב'. שלש הטבות הן, 'הטוב והמטיב הוא 
ייטיב'. שלש גמולות הן, 'הוא גמלנו הוא גומלנו הוא יגמלנו לעד'. והקשו, מאחר ויש 
בה כמה עניינים, אם כן 'ברכה ארוכה' היא, ומן הדין היה לחתום בה ב'ברוך'. ותירצו 
בשם רבני צרפת, שהכל נידון כענין אחד, ו'ברכה קצרה' היא, מאחר וכל הנזכר בה 
הם תארים ושבחים להקדוש ברוך הוא. עוד תירצו בשם רבינו יונה, שכיון שמתחילה 
לא תיקנו בה את כל אותו הנוסח, והיתה זו 'ברכה קצרה', לפיכך לא תיקנו בה חתימה, 
ואף לאחר מכן כשהוסיפו כל אלו הדברים לא שינו את גוף הברכה [וכן הוא בתוספות 
לעיל (מו: ד"ס וסטונ)]. וברשב"א לעיל (מו. ד"ס פלע - סעײי) כתב, שטעם הדבר שאין 
חותמים בה הוא כדי שלא תהא מעולה יותר משאר הברכות הקודמות לה שחיובן מן 
התורה [שכן בהם חותמים ולא פותחים, ואילו היתה ברכת 'הטוב והמטיב' פותחת 
וחותמת ב'ברוך' היתה מעולה מהן]. 

כתב הרא"ה (ד"ס ורנ פפ), שדין זה של הזכרת 'מלכות' בברכת 'הטוב והמטיב' כדי 
להשלים את ברכת 'בונה ירושלים' וברכת הארץ, אינו אלא לשיטת הסובר שברכה זו 
מדרבנן היא, שמאחר והוצרכו להזכיר בה 'מלכות' בשביל עצמה מוסיפים בה גם 
בשביל הברכות האחרות, אך לדעת הסובר שברכה זו מן התורה היא, ואין צריך להזכיר 
בה 'מלכות' בשביל עצמה שכן היא 'ברכה הסמוכה לחברתה', שוב אין מזכירים בה 
מלכות אף בשביל הברכות שלפניה, ואין מקפידים על כך שהזכירו בברכת 'בונה 
ירושלים' את מלכות בית דוד בלא להזכיר את מלכות שמים. 

עוד כתב, שבזמן בית שני לא היו מזכירים בברכת 'בונה ירושלים' את מלכות בית 
דוד, שכן היא לא היתה קיימת באותו הזמן, אלא הזכירו את מלכות ישראל. והביא 
מכך ראיה לשיטתו לעיל (מפ:) שהזכרת 'ברית' ו'תורה' ו'מלכות' אינן מעכבות בדיעבד, 
שאם לא כן כיצד יצאו ידי חובת ברכת המזון בזמן בית שני. 

לז. תיבה זו מיותרת לכאורה, ואכן גרס הרא"ש (פי" כנ) "תיב רבי זירא אחורי דרב 
גידל, ויתיב רב גידל וקאמר קמיה דרב הונא'. וכן משמע מרש"י (ל"ס ותיכ). וראה 
הערה להלן בסמוך. 

לח. כן מתבאר מדברי רש"י (טס), וכן מגירסת הרא"ש שהובאה בהערה לעיל. אמנם 
בתוספות ר"י החסיד (ד"ס יפיג) הסתפק מי אמר מימרא זו, האם רב גידל או רב הונא, 
וראה עוד בהערה להלן את דברי הצל"ח בענין זה. 

לט. ברי"ף גרס 'ברוך אשר נתן שבת מנוחה לעמו ישראל לאות ולברית', ואינו גורס 
תיבת 'באהבהי. 

כתב במעדני יום טוב (סי" כג 5ות פ) בשם רבי מרדכי יפה [בעל ה'לבוש'ן, שאומרים 
תיבת 'באהבה' רק בשבת ולא ביום טוב [וכמתבאר מנוסח הברכה של יום טוב שמביאה 
הגמרא להלן בסמוך], לפי שאת הלכות שבת נצטוו בני ישראל כשהיו במרה, וקיבלום 
מאהבה, אבל את שאר המצוות שקיבלו בסיני, ויום טוב בכללם, לא קיבלו מאהבה, 
שהרי לא קיבלוה עד שכפה עליהם הר כגיגית. 

מ. על פי הנאמר בכתוב (פכות 6 טו-י) 'ושמרו בני ישראל את השבת, לעשות את השבת 
לדורותם ברית עולם. ביני ובין בני ישראל אות היא לעולם' וגו'. רא"ה (ד"ס וסיכס). 
מא. הקשו התוספות (ד"ס כלון), מדוע ברכה זו פותחת ב'ברוך', והרי סמוכה היא 
לחברתה, שאומרה אחר ברכת 'בונה ירושלים'. ותירצו, שמאחר ולא נתקנה שם 
בקביעות, ואינו אומרה אלא באופן ששכח לומר 'רצה והחליצנו', אינה נקראת 'ברכה 
הסמוכה לחברתה'. 


פרק שביעי 


hh 


ברכות 


הדר יתיב וְקְאָמַר - שוב ישב רב גידל לפני רב הונא ואמר, 
טעה ולא הַזְכִּיר של ראש חוֹדֶשׁ בברכת המזון, דהיינו שלא אמר 
'יעלה ויבוא', אוֹמַר רו שָנָּתַן ראשי חָדְשִים לעמו יִשְרְאֶל 
לוכו 


וכאשר סיפר רבי זירא דין זה שאמר רב גידל לפני רב הונא, הוסיף 
ואמר, ולא יִדִַעְנָא - אין אני יודעײ, אִי אָמר כָּה שמחה אי לא 
אָמר בָּה שִׂמִחָה - האם הזכיר רב גידל בברכה זו של ראש חודש 
תיבת 'שמחה', דהיינו שאמר בה לזכרון ולשמחה', או שלא אמר בה 
אלא 'לזכרון' בלבד"". וכמו כן אין אני יודע אִי חֲתִים כָּה אי לא 
חַתִים בָּחּ - האם חתם רב גידל בברכה זו 'ברוך מקדש ישראל וראשי 
חדשים', כדרך שחותם בשבת ויום טוב, או לא"ל. וכן אין אני יודע 
אי דידיה אי דְּרַבֵּיה - אם אמר רב גידל דין זה בשם עצמו, או 
בשם רבו רב, כמו הדינים הקודמים לענין שבת ויום טוב. 


הגמרא מביאה מעשה נוסף בענין זה: 
גידל בָּר מַנְיומִי, הַוְה קָאִי קִפֵּיה [-היה עומד לפני] דְּרַב נַחְמְן, 
טעה רכ נַחֲמַן בברכת המזון, ולא הזכיר של שבת או של יום טוב, 


כתב הרשב"א (ד"ס נכלון), שמסתבר לומר שמזכיר את השם בפתיחת הברכה ובחתימתה, 
דהיינו שאומר 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם, שנתן שבתות למנוחה וכו', ברוך אתה 
ה' מקדש השבת'. אמנם בשם הראב"ד כתב שאין מזכירים בה שַׁם, אלא כמו שהיא 
נזכרת בגמרא, ומצינו כמה ברכות שאין בהם שם, לפי שאינן קבועות. ובמאירי (ד"ס מי) 
כתב, שיש להזכיר את השם רק בחתימה ולא בפתיחה. וכן נראה מלשונו של הרי"ף. 
מב. טעם הדבר שלא אמר רב גידל מתחילה דין זה משמו של רב, לפי שתלמידו 
של רב היה, הכל יודעים שכל דבריו מדברי רבו הם. שפתי חכמים (ליס 075 
בצל"ח (נרק"י ד"ס ויפינ) תמה על פירושו של רש"י, מדוע הוא מבאר שרב גידל אמר 
שמועה זו, ורב הונא שאלו מי אמרה, וענה לו רב גידל שהיא מימרא של רב, הרי 
מסתבר יותר לפרש שרב הונא הוא שאמר מימרא זו, ורב גידל שאלו מי אמרה, והשיב 
לו רב הונא שרב אמרה, וכפי שמשמע מדברי הגמרא להלן (ע"נ), שמביאה דין זה 
בשם 'רב הונא אמר רב'. אמנם ציין לדברי הרא"ש (סי' כג) שגרס 'יתיב רב גידל וקאמר 
קמיה דרב הונא', וכתב, שכן נראה שהיא גירסת רש"י [ראה הערה לעיל]. 

מג. כמאמר הכתוב (לנריס עו יד) 'ושמחת בחגך'. רא"ה (ד"ס וסס). 

מד. ברי"ף וברמב"ם (כרכות פ"נ סי"כ), וכן בטור ושולחן ערוך (פו"ם סי קפס ס"ו), הגירסא 
היא 'לששון ולשמחה' [בלא תיבת 'לזכרון']. וברא"ש (סי' כג) הנוסח הוא 'לששון 
ולשמחה ולזכרון'. 

כתב המאירי (ד"ס מי) בשם 'גדולי המפרשים' [-הראב"ד], שצריך להזכיר בברכה זו את 
שם החג, כגון שיאמר 'ברוך שנתן ימים טובים לישראל לשמחה ולזכרון, את יום חג 
המצות הזה'. 

מה. ואם חל יום טוב בשבת, ושכח להזכיר בברכת המזון את שניהם, כוללם בברכה 
אחת ואומר 'ברוך שנתן שבתות למנוחה וימים טובים לעמו ישראל לשמחה'. תוספות 
(ד"ס כלון). 

כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס 6ופ), שברכות אלו יש לחתום בהן ב'ברוך', לפי שי'ברכות 
ארוכות' הן, כלומר, שמזכיר בהם שני עניינים, שכן בשבת הוא מוסיף 'לאות ולברית', 
ואילו ביום טוב הוא מוסיף 'לששון ולשמחה', וכלל הוא בידינו, שכל 'ברכה ארוכה', 
דהיינו ברכה שיש בה כמה עניינים, חותם בה ב'ברוך'. וראה בהערה להלן לגבי הספק 
אם חותם בברכה של ראש חודש או לא. 

מו. ואם חל ראש חודש בשבת ושכח להזכיר שניהם, כוללם בברכה אחת. תוספות 
(ל"ס כלוך). 

מז. כן פירש רש"י (ד"ס ול), שרבי זירא הוא שאמר 'ולא ידענא'. ובתוספות הרא"ש 
(ד"ס ול) כתב, שלשון הגמרא מורה שרב גידל הוא שאמר כן, שאינו יודע מה אמר 
רב בעניינים אלו. 

מח. הטעם שהסתפק בזה הוא משום שאין מצות שמחה בראש חודש, אך שמא כיון 
שנאמר בכתוב (נעלנר י י) 'וביום שמחתכם ובמועדיכם ובראשי חדשיכם', הוקש בזה 
ראש חודש לימי שמחה, ועוד, ששמחה נאמרה במועדים, ומצינו ראש חודש שנקרא 
ימועד'. תוספות הרא"ש (ד"ס פֿי 6מל). 

מט. הקשה בתוספות הרא"ש (ד"ס פי ספיס), כיון שברכה זו נתקנה לאומרה בראש חודש 
כמו בשבתות וימים טובים, מדוע אם כן מסתפקת הגמרא שמא יש לשנות את מטבע 
הלשון בראש חודש משבת ויום טוב ולא לחתום בה. וכתב, שיתכן שספק זה תלוי 
בספק הקודם, אם מזכיר בראש חודש 'שמחה'. שכן טעם הדבר שבשבת ויום טוב 
חותם ב'ברוך' לפי שהיא ברכה ארוכה, שמזכיר בה עניינים נוספים [וכפי שנתבאר 
בהערה לעיל], וממילא שני הספיקות תלויים זה בזה, שאם מזכיר בשל ראש חודש 
'שמחה', נמצא שאף היא 'ברכה ארוכה', ויש לחתום בה, אך אם אינו מוסיף בה מאומה, 
ואין כאן אלא ענין ראש חודש בלבד, אין זו אלא 'ברכה קצרה', ואינו חותם בה. וכתב, 
שאף שלא נפשט הספק בגמרא נראה שאין לשנות ממטבע של שבת ויום טוב, וחותם 
אף בשל ראש חודש. אמנם הרי"ף נוקט להלכה שאין חותמים בשל ראש חודש. 
ברא"ה (נסנן מט: ד"ס וסיכ דטעס) ביאר את הספק אם חותמים בראש חודש באופן אחר, 
וכתב, שצד הספק שלא לומר בו חתימה הוא משום שאינו חשוב כל כך כמו שבת 
ויום טוב. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוס' לעיל כ: 
ד"ה נשים, 3) לעיל 
מו.ן, ‏ ג) [כיפס = ז., 
ל) [עי? דף ינ. מ:, 
ס) עי" פוי"ט גלריס 
פ"ג מי"ס דס טנכרקו], 
ו) בראשית יז (והרמביים 
סוף הלכות מילה מנה 
להו), !)לעיל | מו, 
ק) ביצה יז., 0) [וע" 
תוס' (עיל מ: ד"ס מכ 
6יי]. 


ו 
הגהות הב"ח 


(5) רש"י ל" ומ"ד 

קינס וכו' שפחת סיל ואין 

בה ספסקס. ג"כ ע"נ 

נפרס"י דף מ"ו סוף 
ע"ס: 


הגהות וציונים 


ל] [הך תנא (זה) הוא רב 
ונקרא בשמו רבי אבא 
עי ערוך עפך וב] 
(גליון). עיין אות ה: 
3] לכאורה רבינו זה רבי 
דאילו רב ס"ל בסמוך 
דיצא (דברי נחמיה) ועיין 
הגו"צ אות ו: ג] נדצ"ל 
ועל פירותיה עיין לעיל 
מד | ע"א (רש"ש): 
7] [פסחים קב ע"ב סוטה 
ח ע"א טעמא דבעינן 
שיהא לבו פנוי למצוה 
אחת ולא יפנה עצמו 
הימנה כ"כ תוס' מ"ק ח 
ע"ב דיה לפ" ופה 
(גליון), מרש"י לעיל 
ד"ה ‏ "אין חותמין" 
משמע שלא ‏ גרס 
"וטעמא וכו' חבילות 
חבילות" (בית נתן), וכן 
ליתא | בכת"י | אחד: 
ס] בכהד"פ והכת"י על 
ישראל עמך וכנוסח 
שלנו בבהמ"ז וכלעיל 
מח ע"ב דוד תקן כו' 
וכ"ה בכהד"פ ברש"י 
ד"ה פתח: 1] קשה דהא 
לעיל איתא בברייתא דרי 
אבא דהוא רב (לקבלת 
הערוך) אמר דלא יצא, 
וכן ר' אילעא כו' משום 
רבינו, דהיינו רב (בכ"מ) 
אמר דלא יצא, ולכן נ"ל 
לוס ועבדת כרב 
חננאל. עכ"ל רש"ש: 
!] הרשב"א גורס מאי 
קמ"ל דהטוב והמטיב 
לאו דאורייתא נימא 
בהדיא הטוב והמטיב 
לאו דאורייתא אלא 
הא קמ"ל (וכ"ה 
בשטמ"ק ובכת"י) 
ומיושב בוה קושיית 
רעק"א בגליון הש"ס, 
ועיין אליה רבה סי קפט 
סק"א וברכי יוסף ומחזיק 
ברכה שם, ועיין צל"ח: 
ק] גירסת הרא"ש יתיב 
ר"ז אחורי דר"ג ויתיב 
רב גידל וקאמר 
קמיה דרב הונא טעה 
וכו' וכיה גירסת רשיי 
ויתיב רב גידל וקאמר 


או שרש"י מפרש כן 
(עיין צל"ח, רש"ש) ועיי 
תוס' | ר"י | החסיך 


שמסתפק אם רב גידל 
אמר או רב הונא: 
ע] ברי"ף ורמב"ם וטור 
או"ח (סי' קפח) ושו"ע 
(שם ס"ו) הנוסח לששון 
ולשמחה (וכייה בכת"י) 
וברא"ש הנוסח %ששון 
ולשמחה ולזכרון 
(עיין מעיו"ט סי' כב אות 
ר): *] בר הגיי נודך 
(גליון) ובכת"י נודה לך: 
כ] צ"ל מברכת המזון 
(הגהות מהר"נ אדלר) 
1ה בכסיי וכהפויי 
מב"ה: 6 ס"א אינו 
(גליון) כ"ה במהרש"א: 
מ בתוסיי" ר"פ, ולא 
נתקנו כאחד: (] בתוס' 
ריפ תקינו: פ] עיין 
מהרש"א שכתב לא 
ידענא כוונתו מה הוא 
ברכת אל חי וקים 
שסמוכות לה ברכות של 
י"ח עעו"ש ועיין צל"ח: 


ע] צ"ל אדני אלהים. 


במה אדע כי 

אירשנה (עיין לעיל ז 

ע"ב ובתוס' שם ד"ה לא, 
הגהות הרר"י לנדא): 


- 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


מילה נתנה בי"ג בריתות. * כפרקת מינם טנתנס רהס 6כיגו סס 
כתוכיס": תחלה ופוף. כולס" ם' 36סיגו, ועל כולס ה' 6כסיכו 6גו 
מודיס. כך: מ"ד צריכה מלכות קסבר דרבנן. סלכך 163 כרכס 
סקמוכס (סכרתס סיל, שסינס. מנרכת סלרך": ומ"ד אינה צריכה 


מלכות קסבר | דאורייתא | היא. 
ומכרכת ספכן? סי, כדפמר (עיכ 
(דף מת:) חר נמן כך זס סעוכ 
וסמטינ, וסוי לס כלכס ססמוכס 
(מכרפס. * ומיסו פופס בס ככרוך 
לפי קפסיתתס סי מפימתס, סכולס 
סולס פמת סיק ופינס (5) ספסקס, 
ולומס ככרכת ספיכות וסמכות': בונה 
ירושלים לא, כתמיס, פס פס כונס 
ירוקניס כו סמיס סי6, סנ עיקר 
כלכס דירועליס סי: אלא אימא אף 
מושיע. 6ס 3 (תמוס מוסיע ירפל 
ו תפס כונס ילוקניס י5, סתסועת 
ירפל סיל כנין ירוpכיס:‏ פתח בחדא. 
כסספמיל ננלכס כ מכ לפס ס' 
על ישכלנ עמך ועל ירופיס עירך 
6 לסת מסן, וכקסמס מתס סמיס 
מוסיע ‏ שרפל ונס ירועניס: אין 
חותמין בשתים. קלומין נעופין 
מכות תכינות, כי סיכי דסמל (פסמיס 
קנ:) פין סומר כ' קלוסות ענ כוק 
קחל: מקדש השבת וישראל והזמנים. 
וסכ יכ נמימר יסרפ מקדסי 
סכת וזמניס, הפינו זמניס תלוין 
ננ"ד נקדט מלסיס ע"פ סליה 
0 טכת קדיטל וקיימ)": חוץ מזו, 
ומ"ש, הכא חדא היא. 6ין כפן 656 
כרכת | מקדם סמנכך נסקנ"ה 
סמקלם ססכת וסזמניס, 936 מוסיע 
יקרקל וכונס ילוקניס תרתי מילי 
נינסו, = וסין | כועניס 3' דנריס 
נכרכס לתת. וכ גל סb‏ נסb‏ 
מני. וכס"ג גרס סכי מון מזו, 
וע"ם, סני תרתי קלוטי נינסו, ומוס 
לכי דפתמינן כסו כסתיס, 536 נחמס 
סד מינתb‏ סיס, ונסדb‏ בטי לממתס. 
וינו ג"ל, | ד"כ מית יס (כני 
סותננין כקתיס וסכ ס"ע להק נה 
תני, וכ סיס כו לכלול ונומר פין 
מופמין בסתיס, ועוד כני כי 6מרס 
לו נממס למרס: פתח בעל עמך 
ישראל כו. דכעינן תימס מעין 
פסיסס: ור'נ כו. כונס ילוקליס 
מקועת יקכלל סיס, לכתיכ (תסגיס 
קמו) בונס ילוסליס ס' וז (דקי 
יסרפל יכנס: לאו אורח ארעא דלא 
אמר מלכות שמים, ככונס ילוקניס, 
סנכך מסדר ‏ עס כסטו3 וסמטיכ 
(ופומר מלך סעולס סטוכ וסעטינ") : 
שתי מלכיות. כגון 6כינו מלכנו 6דירנו 
בורפֿט גוסלנו קדוסנו קלוק יעק3 
לוע כועס ישכנ סמנך סעוכ 
וסעטיב לכל וכו': לבר | מדידה. 
קפותסת כלוך תס ס' פנסיגו מלך 
סעולס וכו': ויתיב רב גידל וקאמר 
טעה כו א'ל. ככ סונ כרכ גידל 
מסן 6מכס: ולא ידענא. כני זירb‏ 
קפמר כס, 55 ידענל 6י פמר רב גידל 
לזכרון ונסממס 6י כ פמר כסממס, 
ופי פמרס מסמיס לככ לי b‏ 
קמלס: אי חתים בה. 
יסרפ ורסי סלסיס 6י כ סתיס: 
וסדר 


בפתיחתה וחתימתה, דכל שסמוכה הרי היא כאלו פותחת בברוך שפתיחת הראשונה כוללת את כולן. [הרשב"אן 
בלא שם, כברכת הזימון שהיא בלא שם ובלא מלכות, וטעמא דמלתא לפי שאינן ברכות קבועות, וכן בכל הברכות האמורות בפ' הרואה. [הרשב"א] 


מקדק ש 


מאן 


וזו נתנה בי"ג בריתות ר' אבא אומר *צריך 
שיאמר בה הודאה תחלה וסוף והפוחת לא 
יפחות מא' וכל הפוחת מא' הרי זה מגונה 
וכל החותם מנחיל ארצות בברכת הארץ 
ומושיע את ישראל בבונה ירושלים הרי זה 
בור <וכל שאינו אומר ברית ותורה בברכת 
הארץ* ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא 
יצא ידי חובתו מסייע ליה לר' אילעא דא"ר 
אילעא א"ר יעקב בר אחא משום רבינו" כל 
שלא אמר ברית ותורה בברכת הארץ 
ומלכות בית דוד בבונה ירושלים לא יצא 
ידי חובתו פליגי בה אבא יוסי בן דוסתאי 
ורכנן חד אמר הטוב והשש צריכה מלכות 
וחד אמר אינה צריכה מלכות מאן דאמר 
צריכה מלכות קסבר דרבנן ומאן דאמר 
אינה צריכה מלכות > קסבר דאורייתא: 
ת"ר מהו חותם בבנין ירושלים רבי יוסי בר' 
יהודה אומר מושיע ישראל מושיע ישראל 
אין בנין ירושלים לא אלא אימא אף מושיע 
ישראל. רבה בר רב הונא איקלע לבי ריש 
גלותא פתח בחדא וסיים בתרתי אמר רב 
חסדא גבורתא למחתם בתרתי * והתניא רבי 
אומר אין חותמין בשתים גופא רבי אומר אין 
חותמין בשתים איתיביה לוי לרבי *על הארץ 
ועל המזון ארץ דמפקא מזון על הארץ ועל 
הפירות" ארץ דמפקא פירות מקדש ישראל 
והזמנים ישראל דקדשינהו לזמנים מקדש 
ישראל וראשי חדשים ישראל דקדשינהו 
לראשי חדשים מקדש 5 השבת וישראל 
והזמנים חוץ מזו ומאי שנא הכא חדא היא 
התם תרתי כל חדא וחדא באפי נפשה 
וטעמא מאי אין חותמין בשתים לפי שאין 
עושין מצות חבילות חבילות" מאי הוי עלה 
א"ר ששת פתח ברחם על עמך ישראל= 
חותם במושיע ישראל פתח ברחם על 


מט. 


דאמר אינה צריכה מלכות קסבר דאורייתא. סקקס כס"י 
סוסיל וסיb‏ דפוריית 6מ6י פותסת ככרוך 50 סמוכס סיb‏ 
ותירן לקלרס סיל וסו הולס כעלמ כנרכת פיכות וככרלת 
מכות ותימס 6מסי קינו קומס יותר מססר ברכות ססמוכות עפופעות 


ונ פותסות סולינ ודפוריית סיb‏ 
סיס נו לספכיך בס ונסתוס ככרוך 
ונ כסנת מספר סמוכות וי" 
דפין ס"נ ולמסן דסית ניס קסיb‏ 
ללוריית סיס סותס וכ פופם וכן 
פיפ בתוספת [פ"פ] בהלי כ' 
יוסי סגניני סיס מפריך כס ופוס 
ומיסו פגן קי"ל ססיb‏ מדרבגן ונכך 
ריכס מנכות כדלמר כריכס סתי 
מנכיות בר מדידס : ל |( שצריכה 
ב' מלכיות בר מדידה. פלל לנונס 
יכוסניס לנפו לוכ וכו' וגס כס 
פין יכולין כומר מנכות לס סמוכס 
סיק ע"כ קומלס כ3סטונ וסמעיכ 
וסוסיל ‏ ומר כּס מנכות לכונס 
יכוסליס דלו פוכת פכע וכ" 
סמר נמי לנרכת ססרך פע"פ קסיb‏ 
סמוכס לסכרתס סולינ ונ נפקגו 
כ תכ זס ליסוקע סקן נרכת 
ססרן ומטס תקן כלכת סון מק"ס 
נקט? מנכות דכ סוי קמוכות ומיסו 
פֿן סופֿיע ונתקנו על ססלר 6ין 6גו 
פותסין ככלוך וים פנוסגין לומל כנונם 
ילושליס מנכות: ברו שתן 
שבתות למנוחה וכו', וק"ת וסb‏ 
סמוכס סי ו"כ סופיע ונ נפקנס 
סס 556 נפומרס נפכקיס כקעכמ 
ללס והמניכֿנו פין זס קלוי סמוכס 
וליך פתיסס כנלוך ונלכות טג 
יס כרכום כולס סמוכות נכרכום 96 
סי וקיס פי (מי פסי 6כלסס 
סיינו מנכות ‏ כדלמרינן ((על די ז:) 
מקננר סעועס כ סיס ללס 
סקרפו לסקנ"ס ללון עד 3p‏ 
פברסס וקכפו פדון קנb'‏ פדני נסיס 
מס מתן לי (נפפית טו) וס סוb‏ 
י"ט כולל וסומר כלוך סנפן קנקות 
נמנומס וי"ט כעמו יקרנ כטממס 
וכן כי עקנע קכת וכ"מ: 
סי 


ירושלים חותם בבונה ירושלים ורב נחמן אמר "אפי' פתח ברחם על ישראל 
חותם בבונה ירושלים משום שנאמר *בונה ירושלים ה' נדחי ישראל יכנם 
אימתי בונה ירושלים ה' בזמן שנדחי ישראל יכנם. אמר ליה רבי זירא לרב 
חסדא ניתי מר ונתני אמר ליה ברכת מזונא לא גמרינא ותנויי מתנינ' אמר 
ליה מאי האי אמר ליה דאקלעי לבי ריש גלותא ובריכי ברכת מזונא וזקפי 
רב ששת לקועיה עלי כחויא ואמאי דלא אמרי לא ברית ולא תורה ולא מלכות 
ואמאי לא אמרת כדרב חננאל אמר רב דאמר רב חננאל אמר רב לא אמר 
ברית ותורה ומלכות יצא ברית לפי שאינה בנשים תורה ומלכות לפי שאינן 
לא בנשים ולא בעבדים ואת שבקת כל הני תנאי ואמוראי ועבדת כרב": 
+ אמר רבה בב"ח א"ר יוחנן הטוב והמטיב צריכה מלכות מאי קמ"ל" כל 
ברכה שאין בה מלכות לא שמה ברכה והא ‏ א"ר יוחנן חדא זימנא א"ר זירא 
לומר שצריכה שתי מלכיות חדא דידה וחדא דבונה ירושלים אי הכי נבעי 
תלת חדא דידה וחדא דבונה ירושלים וחדא דברכת הארץ אלא ברכת הארץ 
מאי טעמא לא משום דהויא לה ברכה הסמוכה לחברתה בונה ירושלים 
נמי לא תבעי דהויא לה ברכה הסמוכה לחברתה ה"ה דאפילו בונה ירושלים 
נמי לא בעיא אלא איידי דאמר מלכות בית דוד לאו אורח ארעא דלא 
אמר מלכות שמים רב פפא אמר הכי קאמר חצריכה שתי מלכיות לבר 
מדידה. יתיב רבי זירא אחורי דרב גידל ותיב רב גידל קמיה דרב הונא 
ויתיב וקאמר" יטעה ולא הזכיר של שבת אומר ברוך שנתן שבתות למנוחה 
לעמו ישראל באהבה לאות ולברית ברוך מקדש השבת אמר ליה מאן 
אמרה רב הדר יתיב וקאמר 'טעה ולא הזכיר של יום טוב אומר ברוך שנתן ימים טובים לעמו ישראל 
לשמחה ולזכרון ברוך מקדש ישראל והזמנים א"ל מאן אמרה רב הדר יתיב וקאמר "טעה ולא הזכיר של ראש 
חודש אומר ברוך שנתן ראשי חדשים לעמו ישראל לזכרון ולא ידענא אי אמר בה שמחה אי לא אמר בה שמחה 


אי חתים בה אי לא חתים בה אי דידיה אי דרביה. גידל בר מניומי הוה קאי קמיה דרב נחמן טעה רב נחמן 


והדר 


עין משפט 
נר מצוה 


נו א מי" פ"נ מסנכות 
נרכות הנכס ג סטג 
עטין כז טור ו"ח סי" קפ!: 
נז ב מ"' מס וסנכה 7 
סעג סס טוס"ע פס 
סעיף ג ד וכסי' קפס ק"ג: 
נח גמיי' סס סנכה ג סמג 
pס‏ טור פו"ם סימן 
קפז: 
נט דמיי פס סל' ד קמג 
סס טוס"ע סו"ם סי" 
קפם סעיף ד: 
ם ה מי' עס סלכס ז קמג 
סקס טוק'ע פֿו"ם סי 
קפט סעיף 6: 
פא ו ז פיי" סס ספ' יכ 
סמג טס טוע"ע פו"ם 
סי" קפת סעיף ו: 
פב ח מי" עס 0ל' יג 
טוס"ע סס סעיף ז 
ונקי תכל]: 


—_—_—_ Avge 
גליון הש"ס‎ 


גמ' והתניא ר' אומר 
אין חותמין בשתים. 
עי' פסמיס דף קל ע"כ 
תוס' ד"ס ולית סנכתל: 
שם ארבב"ח ארי 
הטוב והמטיב צריכה 
מלכות מאי קמ"ל. 
ק"ל ספ נעיל פליגי כזס 
מ יוסי כן דוסססי ורנגן 
ונ"ע ןעי רעפ" ס]: 
רש"י ד"ה ומ"ד א"צ 
מלכות וכו" ומיהו 
פותח בה בברוך. (פי 
ספתיפתס סיל סתימפס 
עיין כעיל דף מו ע"5 
קלע לסטונ וסמטינ לקו 
דקוריית וטס 65 (זכר 
מנכות ריית ו5"ע: 


— Baas 


תורה אור השלם 
א) בֹּנָה יְרוּשְׁליִם יי 
ְדְחִי יִשְׂרְאֵל יכֵנָם: 
|ההלים קמו, ב] 


emp 


משנת ראשונים 


הנא הדא היא התם 
תרתי כל חדא וחדא 


באפי נפשה. שהרי 
מצינו | כמה פסוקים 
שמזכיר בהם תשועת 
ישראל בלכד ואינו 


מזכיר בהם בנין ירושלים 
דכתיב ישראל גושע בה' 
תשועת עולמים ורבים 
כאלה, ולפיכך דיינינן 
להו כשתים ואין חותמין 
בהם אבל מקדש השבת 
וישראל והזמנים אע"פ 
שנראית כשתים, ענין 
אחדר הוא שקדושת 
ישראל תלויה בקדושת 
השבת וקדושת הזמנים 
וראשי חדשים תלויה 
בקדושת ישראל, וכיון 
שתלוי זה בזה כמו 
קדושה אחת דיינינן ליה. 
[רבינו יונה דף לו. מדה"ר] 


ורבינו אפרים הספרדי 
ז"ל פיי דהא בהא תליא, 
רוצה לומר אע"פ שנראה 
כשני ענינים כיון ששתי 
הקדושות באין בזמן 
אחד כמו קדושה אחת 
הוי ‏ ולפיכך | חותם 
בשתיהם. 

[רבינו יונה דף לו. מדה"ר] 
לפי שאין עושין מצות 
הבילות הבילות. 
דבעינן שיהא לבו פנוי 
למצוה אחת ולא יפנה 
עצמו הימנה. 

[תוספות, מועד קטן ח:] 


ברוך שנתן שבתות 
למנוחה לעמו ישראל 
באהבה לאות ולכרית. 
מסתברא דכל הני בשם 
נינהו, וכן נמי חתימתן 
בשם, ואע"פ שאם היה 
מזכירן במקומן לא היו 
בשם, היינו משום דכל 
שהוא מזכיר בברכה 
הסמוכה הרי הן נכללות 
בברכה שיש בה מלכות 


אבל הראב"ד ז"ל כתב שאינו מזכיר בה שם, אלא כמו שהיא נזכרת בגמ', והרכה ברכות יש 
ולא ידענא אי אמר בה שמחה אי לא אמר בה שמחה. 


דר"ח לא שייך ביה שמחה, או שמא כיון דכתיב וביום שמחתכם ובמועדיכם ובראשי חדשיכם איתקש ר"ח ליום שמחה, ועוד דשמחה כתיב ברגלים ומצינו ר"ח דאיקרי מועד אבל בשבת לא אשכחן דכתיב ביה 


שמחה. [תוספות הרא"ש] 


ב' ספקות הא בהא תליא, דבשבת דקאמר לאות ולברית הוי מטבע ארוך כיון שמזכיר בה אות וברית וחותם בה, וכן בי"ט שמזכיר שמחה וזכרון. [תוספות הרא"ש] 


נראה שאין לשנותה משבת ויו"ט ויש לחתום בה. [תוספות הרא"ש] 


אי חתים בה אי לא חתים בה. מילתא דתמיהא היא היאך נסתפק בזה כיון שתקנו ברכה זו לאומרה בר"ח כמו בשכת ויום טוב, למה לא יחתום בה כמו בשבת ויו"ט, ואפשר דהנך 
ונראה דאע"ג דתלמודא לא קא פשיט לה 


עין משפט 
נר מצוה 


סג א מייי פ"3 מסנכום 
כרכום סל' יג סמג עטין 

מ טוק"ע פו"ס סי קפק 
סעיף ! ונס" סכד: 

סד ב ג עי קס סל' ינ 
טוק"ע פס ס"ו: 

סה ד ה מיי' פי"ט מסלי 
פסוני | סמוקדטץ 

הלכה מ: 

פו ו ז מי" פ"ס מס 
כרכות סל' כ ד סמג 

עסין כו טוש"ע פֿו"ס סי" 

קנ סעיף 6: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' 6על 9 ככ 
אידי בר 6כין 309 עמרס 
מסי סנס: 


- 
גליון הש"ס 


תוס' ד"ה אם עבר 
צופי' כו'. הוי לשון 
ראיה עי' (קמן קל ע"כ 
נרק"י ד"ס מן ספופי": 
תופי דיה ר"מ סבר 
כו ולענין | שתיה 
אומר ‏ ר"9 | דיש 
להחמיר ולברך. ק"; 
סיקך טייך לססמיר ננרך 
סל ככרכס ספיק5 לסקע 
8 


רב נסים גאון 


מר סבר חזרתו 
כטומאתו מה 
טומאתו בכביצה. 
עיקרה בתורת כהנים 
יכול יטמא כל שהוא 
ח"ל אשר יאכל הא אינו 
מטמא אלא בכביצה 
ובגמרא דיום הכפורים 
(דף פ) אמרינן תניא ר' 
אומר ‏ כל | איסורין 
שכתורה בכזית חוץ 
מטומאת אוכלין בכביצה 
כו' מנלן א"ר אבהו אמר 
ר' אלעזר דאמר קרא 
מכל האוכל אשר יאכל 
אוכל ‏ שאתה ‏ יכול 
לאוכלו בבת אחת שיערו 
חכמים ‏ שאין בית 
הבליעה יתר מביצת 
תרנגולת ולענין איסורין 
אמרי' (סוכה ו) ארץ זית 
שמן ארץ שרוב שיעוריה 
כזיתים ועיקרו בתורת 
כהנים אשר תאכל אין 
אכילה בפחות מכזית 
ובגמ' דפרק גיד הנשה 
(חולין דף צו) אמריי ור' 
יהודה אכילה כתיבה בה 
ואכילה בכזית והתם נמי 
אמרי' (שם דף קב) אבר 
מן החי צריך כזית מ"ט 
אכילה כתיב ביה ואכילה 
בכזית | וכמוה רבות 
בתלמוד ומינה ילפינן 
לנוגע ולנושא ששיע 


מם. 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


וי בעי אכיל ואי בעי לא אכיל, ו"ת וסb‏ סוי כ"ם מיומי דנ והדר לרישא. (תסלם כרכת סמוון, כדסמריין על דף כע:) גכי 


נסמענום כסון במגילם סענית וי"ל דס"פ לי כעי פכיל ולי תפס עקר פת כגליו סוזר ככפם, סתס סול דליכ עקירת רגניס 
עי 60 6כיל פת טימייכנו ככרכת סמזון ככ ניוס עוכ ככיך לכונ 36ל סכל סיוס סכרכס סו עקיכת כגניס: מי שיצא מירושלים. 
פת ומיס ד6מרינן כסוכס (פיג דף כ.) לי כעי 6כיל ולי כעי כ לעיל מיניס מיירי ססולך נססוט ת פססו ונזכר סים כו סמן כתוך 


6כיל סוך מנינס סכ6קונס דיניף "ו 
ט"ו מסג סמות וי"ל דס"פ ססיגו 
לריך כו כסוכס 05 6 ירפס 536 
בסכיל יו"ט 5ריך נפכול וE"ת‏ מנ"מ 
פס כריך נפכוכ כטכיל יו"ט ו כקניכ 
סולות "ומיסו פומר כניט יסולס 
דנפק9 מינס כגון סירדו גסמיס וסכנו 
מון (סוכס דסקת5 פס (ככוד יו"ט 
קפיר ככ מס כסכיל. סוכס. כיו"ט 
כפסון 5ריך לפזור | וללכו כסוכס 
נפסר סיפסקו סגטמיס דילפינן "ו 
ט"ו מסג סמכות 6כל כסטר ימיס 
סינו 5ריך וס דלמכינן כפרק 6ו 
הבליס (פספס ד מל כליס 
דרכיג סוס ימיכ נפענית כולס 
תל עקמע קסיס מפענס כיוס טונ 
מפרט ר"י דנמענית תלוס קפמר 536 
כספר פעניות סוכ" וסעודס קניסית 
קל ענת סיס מסופק ב"י דטמb‏ 6י 
כעי 60 פכיע 6 מיני תכגימb‏ 
כדפי' ר"ת כדלמכי' כסעודת סוכס 
ועיסו ככתונות פרק פע"פ (דף סד:) 
סטיב גכי מסרס סמו על ידי שליט 
טנם סעודום מסל סכת "כ מסמע 
דכולן סוות ועוד כיון דינפינן = ממן 
פנמ דסוות סן ומיסו 6ס 6כל סעודס 
רניעית וסכס קל סכת כb‏ סדר לריס 
דוד6י לי כעי 65 6כיל סך סעודס 
לניעיפ כננ: 5 /ך" כמה מזמנין 
וכו'. ס"ס כרכם סמוון כ זיעון 
6 כנום6 6סמעינן דספינו על כזית 
מזמנין: | DN‏ עבר צופים. פירק"י 
כפסמיס (פיג די ממ.) מקוס קטמו 
ופיס ול"נ ד"כ ה"ל למימר וכמדתו 
(כל רוס כדקלער סתס [ג:] גכי 
מודיעיס ונפניס 656 י"ע סמינו מקוס 
ולופיס סוי כטון ריס וס"פ פס סכפיק 
מירוסניס כ"כ טפינו ‏ יכול לרסות 
ירוסליס ‏ טורפו כמקומו: "רבו 
מאיר סבר ואכלת זו אכילה ואכילה 
בכזית. ומומר סכ"י לסני קרי 
פסמכתb‏ כעלמ6 (ינסו דמדלוריית 
בעינן קניעס גמורס כדסמר פרק 
מי קממו (די כ:) וכי כ bp‏ פניס 
משרסכ וכו' וכן 6מלינן סתס כן 
מכרך 60כיו ומוקיס לס כמפן דסכיכ 
סיעולס דרככן ופירק"י סיינו כזית קו 
כניס ועול מי כזית סו כניכס סוי 


חכמים = כזית אית ליזס טיעור דרככן. וקי"ע 


בתורת כהנים [בפרשת 
אמור] והכי איתא בת"כ 
[שם בפ' שמיני] נבלה 
וטרפה לא יאכל לטמאה 
בה את שאין לה טומאה 
אלא אכילה וכו' יכול 
נבלת | בהמה | מטמא 
בנדים בבית הבליעה 
מק"ו ת"ל בה בה אתה 
מטמא בבית הבליעה 
ואין אתה מטמא בנבלת 
בהמה בבית הבליעה 
א"כ למה נאמר האוכל 
ליתן שיעור מה האוכל 
בכזית אף הנוגע והנושא 
בכזית: בשלשה והוא 
אומר ברכו. אמר 
שמואל לעולם אל יוציא 
אדם את עצמו מן הכלל 
ואסיקנא דנברך עדיף 
למה נהגו העס בספר 
תורה לומר הקורא ברכו 
ואינו ‏ אומר נברך 
ופירוקה כי הקורא בס"ת 
כיון שהצריכוהו לומר 
המבורך לא יצא מן 


הכלל והרי בירך הוא תחלה קודם הצבור ובברכת המזון אם הוא אומר ברכו את שאכלנו משלו הרי הוציא את עצמו מן 
הכלל והכי אמרינן בתלמוד ארץ ישראל שמואל אמר אני איני מוציא את עצמי מן הכלל התיבון הרי הקורא בתורה 
אומר ברכו אמר ר' אבין מכיון דהוא אומר המבורך אף הוא אינו מוציא עצמו מן הכלל והוא פירוק יפה וחביב: 


ע] שייך למשנה לעיל מה ע"א (גליון): 


בכוית דלפי מס קמתניף בכי. יומן 
קפמר ככי יסולס בלוית וכ' מסיר 
ולכי יסולס סנכס כככי יסולס וגס 
לכיי דנ ממניף ור"מ סיק ניס עד 
כזית (רלס. לסנכס כר"מ ככוית 6ף 
על גכ דנענמ " ר"מ ורכי. יסודס 
סנכס ככני יסודס כס6 סנכס כר"ע 


כיתו לס יכול למזור ולכער ולמזול 


והדר לרישא אמר ליה מאי טעמא עביד מר ד (מכותו יזור ױנער וס סו יכטל 


הכי אמר ליה דאמר רבי שילא אמר רב 
טעה חוזר לראש והא אמר רב הונא אמר רב 
טעה אומר ברוך שנתן אמר ליה לאו איתמר 
עלה אמר רב מנשיא בר תחליפא אמר 
רב לא שנו אלא שלא פתח בהטוב והמטיב> 
אבל פתח בהטוב והמטיב חוזר לראש. אמר 
רב אידי בר אבין אמר רב עמרם אמר רב 
נחמן אמר שמואל טעה ולא הזכיר של ראש 
חדש בתפלה מחזירין אותו *בברכת המזון 
אין מחזירין אותו אמר ליה רב (6 אבין לרב 
עמרם מאי שנא תפלה ומאי שנא ברכת 
המזון אמר ליה אף לדידי קשיא לי ושאילתיה 
לרב נחמן ואמר לי מיניה דמר שמואל לא 
שמיע לי אלא נחזי אנן תפלה דחובה היא 
מחזירין אותו ברכת מזונא דאי בעי אכיל אי 
בעי לא אכיל אין מחזירין אותו אלא מעתה 
<שבתות וימים טובים דלא סגי דלא אכיל 
הכי נמי דאי טעי הדר אמר ליה אין דאמר 
רבי שילא אמר רב טעה חוזר לראש והא 4 
אמר רב הונא אמר רב טעה אומר ברוך 
שנתן לאו איתמר עלה ילא שנו אלא שלא 
פתח בהטוב והמטיב אבל פתח בהטוב 
והמטיב חוזר לראש: עד כמה מזמנין וכו: 
למימרא דרבי מאיר חשיב ליה כזית ורבי 
יהודה כביצה והא איפכא שמעינן להו * דתנן 
דוכן מי שיצא מירושלים ונזכר שהיה* בידו 
בשר קדש אם עבר צופים שורפו במקומו 
ואם לאו חוזר ושורפו לפני הבירה מעצי 
המערכה עד כמה הם חורים רבי מאיר 


כנכו, וכן מי סילס מירוטניס ונוכר 
סיט כידו כסר קודם ונפסל כיניססו 
סו (סועס: אם עבר צופים. מקוס 
סיכול לכות כסמ"ק: לפני הבירה, 
מקוס כסר סנכית טיע עס כית סדטן 
גלול סטורפין פסולי קדטיס קניס, 
כדלמכיגן כונסיס כפכק ענול יוס 
(דף קד:)%: זה וזה. ממן וכקר קודק: 
חזרתו כמומאתו גכסין. יעור 
מזרתו כקיעור טומלסו, מידי לתקינ 
לענין טומס סטיכ זס לענין מורס: 
מתני' בשלשה והוא אומר כרכו. 
דס כנפו דידיס פיכ זימון, וכן 
כולס: אחד עשרה ואחד עשרה 
רבוא. כלומר סכל וס, מטכלוייס 
לסזכיר פת ססס 6ין כריכין נסנות, 
וכגמ'" פכיך סל קסני סיפ כמקה 
וכו" לומל כו': לפי רוב הקהל 
הם מברכים. כמו שסמר טיט מילוק 
כין מל לעקלס וכין מס נלף 
וכין כף כככו, וס דקתני לתל 
עקרס ותל עקלס כנו כ"ע סיל 
לסמר מס מכֿנו כנית סכנסת 
מססגיעו | לעטרס פין ספילק כין 
רכיס כין מועטיס 6ף כסן 6ין מילוק, 
סכי מוקי לס כגמכ5: נמ' אל יוציא 
את עצמו. לע"פ קנקרנעס סול 
כסלי נומר סנקה כככו, טוכ לו 
סימר נככך ונ יוכיb‏ ענמו מכלל 
סמכרכיס: תנן בשלשה והוא אומר 
ברכו. נמ סכי עדיף, כלומר 
רניס 6תס = ופיל יי מס 
1 


אומר זה וזה בכביצה ורבי יהודה אומר חזה וזה בכזית אמר רבי יוחנן מוחלפת 
השיטה אביי אמר לעולם לא תיפוך הכא בקראי פליגי ר' מאיר סבר * = ואכלת 
זו אכילה ושבעת זו שתיה ואכילה > בכזית ורבי יהודה סבר ואכלת ושבעת 
אכילה שיש בה שביעה ואיזו זו כביצה התם בסברא פליגי ר' מאיר סבר 
חזרתו ! כטומאתו מה טומאתו בכביצה אף חזרתו בכביצה ור' יהודה סבר 
חזרתו כאיסורו מה איסורו בכזית אף חזרתו בכזית: מתני" כיצד מזמנין 
יבשלשה אומר נברך בשלשה והוא אומר ברכו בעשרה אומר נברך אלהינו 
בעשרה והוא אומר ברכו אחד עשרה ואחד עשרה רבוא במאה הוא אומר 
נברך ה' אלהינו במאה והוא אומר ברכו באלף הוא אומר נברך לה' אלהינו 
אלהי ישראל באלף והוא אומר ברכו ברבוא אומר נברך לה' אלהינו אלהי 
ישראל אלהי צבאות ₪ יושב הכרובים על המזון שאכלנו" ברבוא והוא אומר ברכו 
כענין שהוא מברך כך עונים אחריו ברוך ה' אלהינו אלהי ישראל אלהי צבאות 
יושב הכרובים על המזון שאכלנו ר'= יוסי הגלילי אומר לפי רוב הקהל הם 
מברכים שנאמר = במקהלות ברכו אלהים ה' ממקור ישראל אמר ר' עקיבא 
מה מצינו בבית הכנסת אחד מרובים ואחד מועטים אומר ברכו את ה' 
רבי ישמעאל אומר ברכו את ה' המבורך: גמ' אמר שמואל 'לעולם 
אל יוציא אדם את עצמו מן הכלל תנן בשלשה והוא אומר ברכו אימא 


אף 


לס קיס ליט כ' יוסנן כשיטסו לעיל ₪ דסינו מולי6 רביס ידי מוכסן עד סיפכ כזית וכן לעיל " גכי סכנ כוית מנים וכן פסק כס"ג ור" 
ומ)לתות " * ונענין סמיס 6ומר כ"י דיק נססמיר ופכרך עניו פפילו כפסות ממנb‏ כוגמיו 6ף על גכ דנענין יוס סכפוריס לית" 
ילפינן. מינס לענין. כרכס תדע דלענין כרכת. סמזון ככזית ולענין. יוס סכפוריס. עד לסוי דוק ככותנת: נברך אלהינו גרפין 
ונ גרסין נכרך (נסינו כנת"ד? דדוקל גי קיר וסודס כפיכ למ"ד כמו טירו (ס'" סולו לס גדגו סי 326 גי כרכס 5 מפיו 
₪ סנסון וכן מפוכט כסדר רכ עמכס?: אמ רש מה מצינו בבית הכנסת אחד עשרה וכו'. מסמע דככי יוסי סגליני מולס 
ככית סכנסת מדקפמר מס מכינו וכו' כלומר קפס מודס לי ומלי סנ דפליגי כנרכת סמוון ומודו ככים סכנסת וים ומר דוהי 
9 סנקו כין עקכס למס נתפנס הלכו נכנסיס ומנ ינמיס ולו לדעמיס דם"5 236 ככרכת סמזון שסן קכועין ומעורנין קס יפד 
פֿין לטעות כוס ספין יוכקין עד ללסר כרכת סמזון: לעולBם‏ אל יוציא אדם את עצמו מן הכל?. ופכיך נירושפמי"" מן סקוכס 
כתורס ומן ספון סומר כרכו ומפכט כיון קקומר סמכורך 6ין זס מוכי ענמו מן סכנכ: 
תנן בשלשה והוא אומר ברכו. "ד סספל דכרכו עדיף מפוס דכרכו סייטו כו לכרך פת סטס סכל נכרך סיו 66 נטיכת רעות: 


כן צ"ל זית (דבש תמר): 


bob 


ז] צ"ל הוא (רש"ש): 


גורסין בל' (חזו"א שם) אולם הרי"ף והרמב"ם גורסים נברך "לאלהינו" (עיין מאמר מרדכי או"ח סי' קצב סק"ב ובשער הציון שם סק"ו): מ] נדצ"ל ומעוכבין: 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


) עיין תוס' לעיל ל: 
ד"ה מסתברא, 3) פקמיס 
מט. ודף פ6:, ג) נ"ב 
לעיל יז: עירובין צט. 
פסחים מט: נה. ביצה ג. 
[ט: י.] כל זה נשמט 
ונמצא במסורת הש"ס 
דפוס זיטאמיר (גליונות 
קה"י), 7) [יומפ עט:], 
ס) [קס פ6.], ו) [פסמיס 
מט: פס. קכק.], ז) ג., 
ס) [ועי' סיטנ תוס' 
קוכס כז. ד"ס פי כעין, 
ט) סוכה כז., י) שבת 
יא., ‏ *6) סוכה כז., 
י)שנת דף קיז:], 
יג) [עירונין דף מו:], 
יד) [מס.], = סו [3:ן, 
טז) פ' יפרו קודס סימן 
כ, ")ימא דף עג:, 
ים) [וע"ע תוק' יוע5 
עע. ד"ס ונ כיכך 
כסריכות], יט) יומא עג:, 
כ) שמות ‏ טו כא, 
כק) תהלים ‏ לג ב, 
כת) תהלים ‏ לד ה, 
כג) ח"א סדר שחרית 
דיה מאן | דאכיל, 
כל) דפרקין ה"ג. 


ers << --- 

תורה אור השלם 
א אָכַלְתּ ‏ וְשְבְעְתָ 
ברכָתָ אֶת י אלה 
על הָאָרֶץ הַטֹבָה אֲשֶׁר 


נַתַן ?ד: ודברים ח, י] 
ב בְּמַקְחָלוּת | בַּרְכוּ 
אֶלהים | װ ממקור 


ישְרְאֶל: |תהלים סח, כז] 


ליקוטי רש"י 


שהיה בידו בשר 
קדש. עמו נדרך ונפסג 
יו קממיכת קלסיס 
קליס תומת ילועניס. אם 
עבר צופים. טס כפכ 
סיכול כלפום כים סמקדם 
מסס [פסחים מט.ן. מקוס 
יכו( נרפות מטס סכיכס 
ועקס וסנפס פין יכו 
כרקומו. שורפו 
במקומו. 59 סטליתוסו 
כסזור ולסורפו כירוטניס 
סולינ וככר נתרפק סכנה 
ופֿע"ג דקיי"ל פרק כל 
סעס (פסמיס כד.) 
דכמקוס פכינם קדמיס 
טס קריפמן מנקדם כפם 
תסלף [שם פא]. ואם 
לאו חוזר. כד6מכן 923 
טעס (פסמיס כד.) כקודם 
3ק מסרף דנקקוס 
6כילתו פכיפתו. זה וזה. 
ממן דפמרן (עיכ ונזכר 
סיס כו ממן כניתו וכסר 
קודס סעמו. בכביצה. 
6 כפסום גכי סמן יכטל 
כלכו | וגכי כשר קולם 
טורפו כמקומו [שם מט.]. 
ואכלת ושבעת. מסקי 
קל נפק נן ברכ 
(סזימון) [סמזון] כנרכות 
(מס:). חזרתו. ומדרנגן 
סיל ולקיעול | עועפקו 
6סמכוס וטומלת סוכלין 
כלניס [שם:]. 
כטומאתו. ‏ כטיעור 
טומפת פוכניס דסוריית6 
כביכס [שם פה.ן. עומסת 
וכנן ‏ ככילס = לטמb‏ 
תריס [רשב"ם שם קכא.. 
כאיפורו. על סמן ונסר 
קודק גמי מקנפסג כיוb5‏ 
למור כלכי(ס [שם נ.. 
כסיעור 6יסור = מכילתו 
עסו סייב עניו ככזית 
[שם פה.]. 


הגהות וציונים 


ל] בכח"י שיש בידו 


וכיה בפסחים: 
3] במשנה שבמשניות 
ליתא "הוא" (הגהות 


הרר"י לנדא) וכן משמע 


בגמ': ג] במלאכת שלמה ל"ג תיבות "אלהי צבאות": ל] תיבות "על המזון שאכלנו" ל"ג אלא בסיפא כענין שהוא 
מברך כו' כ"מ בגמ' נ ע"א דקאמר אבל בעשרה דאיכא שם שמים מוכחא מילתא כדתנן כענין כו' משמע דברישא 
ליתא, וכן ברא"ש ליתא (חזו"א סי' לא אות ב) ועיין רש"ש שם: 
ו] שם ליתא פסולי קדשים קלים (רש"ש): 
*] דבור זה עם תוס' לעיל מח ע"א ד"ה עד ופסחים מט ע"ב ד"ה ואכלת, משלימין זה לזה (הרר"א מגרידץ): 


ס] יש שגורסין שר' יוסי הגלילי (שפ"ח): 
פ] ועיי"ש בתוס' שכתבו שלא כדבריהם הכא: 
] ולפי דברי התוס' בכל המשנה גם בלה' אין 


שלשה שאכלו 


והדר לְרִישָא - ולפיכך חזר לתחילת ברכת המזון". 


אָמַר ליה גידל בר מניומי לרב נחמן, מַאי טַעַמָא עַבִיד מר הָכִי 
- מה הוא טעם הדבר שחזר אדוני לתחילת ברכת המזון. אָמַר ליה 
רב נחמן, משום דְּאָמַר רַכִּי שִילָא אָמַר רְב, טַעָה בברכת המזון 
ולא הזכיר שבת או יום טוב חוזר לראש הברכה. 


שב גידל בר מניומי ושאל לרב נחמן, וְהַא אָמר רב הוּנָא אָמַר 
רב, טַעָה בברכת המזון ולא הזכיר שבת או יום טוב אוֹמר ָּרוּךְ 
שִׁנַּתַן' וכו', ואם כן, מדוע הוצרכת לחזור לתחילת ברכת המזון. 


אָמַר ליה רב נחמן, ?או אִיפּמר עַלֶד - וכי לא נאמר בבית 
המדרש על דין זה, אִמַר רב מִנִשִיא בַר תּחַלִיפָא אָמַר רב, לא 
שָנוּ - לא נשנה דין זה, שאם שכח להזכיר שבת או יום טוב אומר 


תקנה באמירה זו, וחוזר לראש הברכה. 


הגמרא מפרשת את דינו של מי ששכח להזכיר ראש חודש בתפילה 
ובברכת המזון: 
אמר רכ אידי כַּר אֶבִין אָמַר רב עִמָרֶם אָמַר רכ נַחְמֶן אֲמַר 
שְמוּאֶל, אדם שטֶעָה ולא הַזְפִּיר שָל ראש חדש, אם בַּתִּפְלֶה טעה 
מַחֲזִירִין אוֹתוֹי, ואם בְּבְרְפַּת הַמָזון טעה אין מַחֲזִירִין אותוד. 


א. שכן נאמר לעיל (כט:) לענין אדם שטעה ולא הזכיר 'יעלה ויבוא' בתפילה, שאם 
סיים תפילתו וכבר עקר את רגליו חוזר לראש התפילה, ובברכת המזון סיום הברכה 
נידון כעקירת הרגלים, ולפיכך אם לא הזכיר בה שבת או יום טוב ולא נזכר עד שסיים 
הברכה חוזר לתחילת ברכת המזון. רש"י (ל"ס וסדכ). וביאר הרשב"א (ד"ס 6₪) את טעם 
הדבר בשם 'רבותינו הצרפתים', שאף על פי שעדיין לא סיים את ברכת 'הטוב והמטיב', 
מכל מקום מאחר שסיים את הברכות שחיובן מן התורה הרי זה נידון כאילו סיים את 
ברכת המזון, ולפיכך עליו לחזור ולברך מתחילה. וכן היא דעת הרמב"ם (ככלכופ פ"כ 
סי"כ). וברשב"א (עס) הק על שיטה זו, מאחר וסיום הברכה נידון כעקירת הרגלים, 
מדוע תלוי הדין באם פתח בברכת 'הטוב והמטיב', הרי אף אם לא פתח בברכה זו 
יצטרך לחזור לראש, כיון שכבר גמר את הברכות הקודמות [ובשיטה מקובצת (ד"ס 
וסקעס) יישב קושיא זו, שכל זמן שאינו מתחיל ברכה אחרת אינו מסיח דעתו מן 
הברכות הקודמות]. 

ולפיכך כתב הרשב"א שנראים דברי הראב"ד [בהשגות על דברי הרמב"ם (שס), וכן 
בהשגותיו על בעל המאור כאן], הסובר שאף אם סיים את הברכות שחיובן מן התורה 
ופתח בברכת 'הטוב והמטיב', מכל מקום אין דינו גרוע מדינו של אדם הרגיל לומר 
תחנונים אחר התפילה, שאם נזכר ששכח לומר 'יעלה ויבוא' בתפילת שמונה עשרה 
קודם שסיים התתנונים אינו חוזר לראש התפילה, אלא לתחילת ברכת 'רצה', לפי 
שעדיין לא סיים תפילתו [כמבואר בדברי הגמרא לעיל (כט6], ואף לענין ברכת המזון 
הדין כן, שכל זמן שלא גמר ברכת 'הטוב והמטיב' עדיין לא סיים את הברכה, ולפיכך 
אם נזכר שלא אמר 'רצה' או "עלה ויבוא' אינו חוזר לתחילת ברכת המזון, אלא 
לתחילת ברכת 'בונה ירושלים' [ומדברי המאירי (ד"ס ופס) משמע שדברי הראב"ד נאמרו 
אף באופן שסיים ברכת 'הטוב והמטיב' ואומר עתה את 'הרחמן'. אמנם בביאור הלכה 
(סי' קפס ס"ו ד"ס 603ש) כתב בפשיטות שאם סיים כבר ברכת 'הטוב והמטיב' אזי לדעת 
הכל חוזר לראש]. ובביאור מחלוקת הרמב"ם והראב"ד ראה עוד בילקוט ביאורים. 
אמנם הרא"ה (ל"ס הײ) כתב שאין לדמות ברכת 'הטוב והמטיב' לתחנונים שאחר 
התפילה, לפי ששם אכן דנים אנו את התחנונים כהמשך התפילה, אבל כאן קבעו 
חכמים להפסיק באמירת 'אמן' [שאחר 'בונה ברחמיו ירושלים'] בין שלושת הברכות 
הראשונות של ברכת המזון שחיובן מן התורה לברכת 'הטוב והמטיב' שאין חיובה 
אלא מדרבנן, ולפיכך אם התחיל ברכת 'הטוב והמטיב' דנים אנו אותו כאילו סיים 
ברכות הראשונות, ועל כן חוזר לראש. ואף הרא"ש (ס" כג) כתב שאין לדמות ברכת 
המזון לתפילה, אלא שמבאר הענין מטעם אחר, שאף אם נאמר שיש לדון את זה 
שהתחיל ברכת 'הטוב והמטיב' כאילו לא סיים ברכתו, מכל מקום יש עליו לחזור 
לתחילת ברכת המזון, ולא לתחילת ברכת 'בונה ירושלים', לפי שכל שלושת הברכות 
הראשונות של ברכת המזון נידונות כאחת, ובכל ענין שצריך לחזור בהם חוזר לראש 
כולן, וכפי שמצינו בשמונה עשרה ששלושת הברכות האחרונות נידונות כאחת, ולפיכך 
אם טעה באחת מהן [כגון שלא הזכיר 'וכתוב' בעשרת ימי תשובה, לדעת הסוברים 
שצריך לחזור בזה] אינו חוזר לתחילת הברכה שטעה בה, אלא לתחילת 'רצה', ואף 
כאן צריך לחזור לתחילת ברכת המזון [ויש חילוק בין שיטת הרא"ה לשיטת הרא"ש 
לענין אדם שטעה בברכות ראשונות של ברכת המזון, ונזכר קודם שסיים ברכת ‏ בונה 
ירושלים', שלדעת הרא"ה הרי זה חוזר לתחילת הברכה שטעה בה, ואילו לדעת הרא"ש 
חוזר לתחילת ברכת המזון. ביאור הלכה (סי' קפ ס"ו ד"ס 605ט)]. 

כתב בדברי חמודות (על סכ"ש פס פות עז) בשם הכלבו (סי' כס), שאף לדעת הסוברים 
שצריך לחזור לתחילת ברכת המזון, מכל מקום אם הם שלשה אינם צריכים לשוב 
ולזמן, אלא יברכו כל אחד לעצמו, לפי שכבר יצאו ידי חובת זימון. אמנם בשיטה 


פרק שביעי 


ברכות 


אָמַר ליה רב [אידי בר"] אָבִּין לרב עמְרְם, מאי שֶנָא תִפַלֶה 
ומאי שָנָא בַּרְכַת המזון - מה הוא החילוק בין הטועה בתפילה 
שחוזר לבין הטועה בברכת המזון שאינו חוזר. 


מט: [א] 


אָמַר ליה רב עמרם לרב אידי בר אבין, אַף ?דידי קשָיא לי - 
אף אני נתקשיתי בקושיא זו, וּשָאִילְפִּיהַ ?רב נחמן - ושאלתי זאת 
מרב נחמן, שאמר מימרא זו משמו של שמואל, וְאָמַר לי רב נחמן 
כך, מִינִיה דְּמר שמוּאֶל לא שמִיעַ לי - משמואל עצמו לא שמעתי 
את ביאור החילוק בזה, אֶלָא נָחְזִי אַנֵן - אמנם יכולים אנו לראות 
בעצמינו סברא לחלק בזה, שכן תִּפַלָה דְּחוֹבָה היא על האדם 
להתפלל בכל יום, לפיכך אם טעה ולא הזכיר בה ראש חודש מִחַזִירִין 
אותו, אבל בַּרְכָת מזוֹנָא - ברכת המזון, דְּאִי בָּעִי אָכִיל אִי בָּעִי 
לא אֶכִיל - שאם רוצה אדם אוכל הוא סעודת פת ומתחייב בברכת 
המזון, ואם רצונו שלא לאכול פת אינו מתחייב בברכת המזוןי, לפיכך 
אם טעה ולא הזכיר של ראש חודש אִין מַחְזִירִין אותוז. 


שב רב אידי בר אבין ושאל מרב עמרם, אֶלָא מַעַתָּה, לפי ביאור 
זה, אזי בשַפָּתות וְיְמִיִם טובים ךְלא כַגִי דְּלא אֶכִיל - שאין אדם 
רשאי שלא לאכול בהם סעודת פתי, הָכִי נמ דְּאִי טַעִי הַָדַר - האם 
אכן יהיה הדין שאם שכח להזכיר של שבת ויום טוב עליו לחזור 
לתחילת ברכת המזון. 


אָמַר ליה רב עמרם, אִין - אכן כן, דְאָמַר רכִּי שילא אָמַר רב, 
טַעָה ולא הזכיר שבת או יום טוב בברכת המזון, חוזר לראש הברכה. 


מקובצת (ל"ס וסעלינן) כתב, שחוזרים ומזמנים. וראה עוד בילקוט ביאורים 'אם כשחוזר 
לראש צריך גם לחזור ולזמן'. 

ב. כלומר, שעדיין לא הזכיר את ה'שָם' של ברכת 'הטוב והמטיב', ואף אם אמר כבר 
את התיבות 'ברוך אתה', רשאי הוא עדיין לשוב ולומר 'ברוך שנתן'. שפתי חכמים 
(ד"ס 606). ובמשנה ברורה (סי' קפס ס"ק כנ) הביא בשם החיי אדם, שאפילו אם כבר 
אמר 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם' עדיין רשאי הוא להמשיך ולומר 'אשר נתן 
שבתות למנוחה' וכו' [ולומר אחר כך ברכת הטוב והמטיב], ורק אם המשיך ואמר 
חיבת 'האל' חוזר לראש. אמנם בביאור הלכה שם (ד"ס עד) תמה על דבריו, שהרי טעם 
הדבר שאם התחיל 'הטוב והמטיב' אינו יכול עוד לומר 'ברוך שנתן' הוא משום שהסיח 
דעתו מברכות הראשונות, ואם כן מה בכך שעוד לא אמר תיבת 'האל', הרי מכל מקום 
כבר הסיח דעתו ושוב אינו יכול לומר 'ברוך שנתן'. 

ג. היינו דווקא בתפילות שביום, אבל בתפילת ערבית אין מחזירין אותו, לפי שאין 
מקדשין את החודש בלילה, וכמבואר בדברי הגמרא לעיל (5. 

ד. כלומר, שאם כבר התחיל ברכת 'הטוב והמטיב' אינו חוזר לראש, אבל מכל מקום 
אם עדיין לא התחיל יאמר 'ברוך שנתן', וכפי שאמר רב גידל (עיל ע"6). וכן פסק 
הרי"ף. אמנם בבעל המאור (ד"ס ועפס) נחלק בזה, וכתב שמימרא זו של רב נחמן בשם 
שמואל [שאם לא הזכיר 'יעלה ויבוא' בברכת המזון של ראש חודש אין מחזירין אותו] 
חולקת על המימרא של רב הונא לעיל, הסובר שמי ששכח להזכיר ראש חודש בברכת 
המזון אומר 'ברוך שנתן', ולדברי שמואל אף אם נזכר בראש חודש קודם שהתחיל 
'הטוב והמטיב' אינו משלים את ההזכרה של ראש חודש. והרמב"ן והראב"ד 
בהשגותיהם האריכו לחלוק עליו, שאין לנו להחזיק מחלוקת בין האמוראים בחינם, 
אלא הכל מודים שאם נזכר קודם ברכת 'הטוב והמטיב' יאמר 'ברוך שנתן', שאמירה 
זו אינה בכלל הדין של 'אין מחזירין אותו', שהרי אינו צריך לחזור ולברך, אלא הרי 
הוא כמזכיר עתה 'יעלה ויבוא'. 

ה. על פי הגהת הב"ח (פות 6). 

ו. אף שראש חודש נמנה במגילת תענית בכלל הימים שאין להתענות בהם, מכל מקום 
אין חיוב לאכול בו פת, ואפשר לאכול בו דברים שאין מברכים עליהם ברכת המזון 
[ואף לא ברכת מעין שלש], ונמצא שאינו מחויב להזכיר את ראש חודש בברכתו, שלא 
כיום טוב שמחויב אדם לאכול בו פת. תוספות (ל"ס 6י). ובמאירי (ל"ס מס) כתב, שרשאי 
אדם שלא לאכול בראש חודש מאומה, לפי שלא נאסרה בו תענית, אלא רק זו שבאה 
משום אבל וצער. 

ז. כתב הרשב"א (ד"ס ענפות), שמאחר וטעם הדבר שאינו חוזר בראש חודש הוא משום 
שאינו מחויב לאכול בו פת בסעודה, לפיכך אם חל ראש חודש בשבת אף שהזכיר 
'שבת' בברכת המזון אם שכח להזכיר ראש חודש חוזר לראש הברכה, שהרי הוא 
מחויב לאכול סעודת שבת. וברא"ה (ד"ס ד6עכ) נחלק בזה, וכתב שאין צריך לחזור 
ולברך, לפי שחיוב הסעודה אינו מחמת ראש חודש אלא מחמת השבת. 

ח. הקשו התוספות (ל"ס 6י), כיצד יתכן לומר שחייב אדם לאכול פת ביום טוב, והרי 
משמע מדברי הגמרא בסוכה (כ.) שאין חיוב לקבוע סעודה על הפת ביום טוב, אלא 
רק בלילה הראשון של פסח וסוכות, משום מצוות אכילת מצה וסוכה. ותירצו, שכוונת 
הגמרא שם כך היא, שאין אדם חייב לקבוע סעודה על פת ביום טוב בשביל מצוות 
אכילה בסוכה [או בשביל מצוות אכילת מצה], אבל מכל מקום הוא חייב לקבוע 
סעודה בשביל שמחת יום טוב. והנפקא מינה בזה [אם קובע סעודה משום סוכה או 
משום שמחה] באופן שירדו גשמים, ויצא מסוכתו ואכל פת בביתו, ולאחר מכן פסקו 
הגשמים, שמצד חיוב אכילת סעודה ביום טוב יצא ידי חובתו, ואינו צריך לשוב 
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סישך טייך נססמיר (כרך 

ה כנרכס ספיקל (סקל 
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רב נסים גאון 


מר סבר חזרתו 

כטומאתו מה 
טומאתו בכביצה. 
עיקרה בתורת כהנים 
יכול יטמא כל שהוא 
ת"ל אשר יאכל הא אינו 
מטמא אלא בכביצה 
ובגמרא דיום הכפורים 
(דף פ) אמרינן תניא ר' 
אומר ‏ כל איסורין 
שבתורה בכזית חוץ 
מטומאת אוכלין בכביצה 
כו' מנלן א"ר אבהו אמר 
ר אלעזר דאמר קרא 
מכל האוכל אשר יאכל 
אוכל ‏ שאתה ‏ יכול 
לאוכלו בבת אחת שיערו 
חכמים ‏ שאין בית 
הבליעה יתר מביצת 
תרנגולת ולענין איסורין 
אמרי' (סוכה ו) ארץ זית 
שמן ארץ שרוב שיעוריה 
כזיתים ועיקרו בתורת 
כהנים אשר תאכל אין 
אכילה בפחות מכזית 
ובגמ' דפרק גיד הנשה 
(חולין דף צו) אמריי ור' 
יהודה אכילה כתיבה בה 
ואכילה בכזית והתם נמי 
אמרי' (שם דף קב) אבר 
מן החי צריך כזית מ"ט 
אכילה כתיב ביה ואכילה 
בכזית | וכמוה רבות 
בתלמוד ומינה ילפינן 
לנוגע ולנושא ששיערו 
חכמים כזית כדתניא 
בתורת כהנים [בפרשת 
אמור] והכי איתא בת"כ 
[שם בפ' שמיני] נבלה 
וטרפה לא יאכל לטמאה 
בה את שאין לה טומאה 
אלא אכילה וכו' יכול 
נבלת | בהמה | מטמא 
בגדים בבית הבליעה 
מק"ו ת"ל בה בה אתה 
מטמא בבית הבליעה 
ואין אתה מטמא בנבלת 
בהמה בבית הבליעה 
א"כ למה נאמר האוכל 
ליתן שיעור מה האוכל 
בכזית אף הנוגע והנושא 
בכזית: בשלשה והוא 
אהמר ברכו. אמר 
שמואל לעולם אל יוציא 
אדם את עצמו מן הכלל 
ואסיקנא דנברך עדיף 
למה נהגו העם בספר 
תורה לומר הקורא ברכו 
ואינו | אומר נכברך 
ופירוקה כי הקורא בס"ת 
כיון שהצריכוהו לומר 
המבורך לא יצא מן 


הכלל והרי בירך הוא תחלה קודם הצבור ובברכת המזון אם הוא אומר ברכו את שאכלנו משלו הרי הוציא את עצמו מן 
הכלל והכי אמרינן בתלמוד ארץ ישראל שמואל אמר אני איני מוציא את עצמי מן הכלל התיבון הרי הקורא בתורה 
אומר ברכו אמר ר' אבין מכיון דהוא אומר המבורך אף הוא אינו מוציא עצמו מן הכלל והוא פירוק יפה וחביב: 


מט: 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


או עי אכיל ואי בעי לא אכיל, ו"ת וס סוי ר"פ מיומי דכ והדר לרישא. נתפכת כרכת ספזון, כדלמכיין (נעע דף כע:) גי 

נספענות כסון כמגינת מענים ו"ל דס"פ 6י בעי 6כיל וי תפנס עקר פמ כגליו סוזר ככפם, סתס סול דליכ עקירת כגניס 
בעי ( 6כיל פת טיסייננו ככרכת סמזון 226 ביוס טוב כריך 55כול | ככ סכל סיוס סנככס סו עקירת כגניס: מי שיצא מירושלים. 
פת ופימס דסמרינן כסוכס (פ"נ דף כ.) 6 כעי 6כיל ולי בעי כ (עיל מיניס מיירי ססוכך נסמוט פת פסמו ומכר שיש כו ממך כקוך 


6כיל מוך מנינם סכספונס דיניף "ו 
ט"ו מסג סמנות וי"ל דס"פ ססינו 
לריך נפכוכ כסוכס ס כ ירס 936 
בסכיל יו"ט 5ריך לכונ ו"ת מנ"מ 
פס 5ריך 65כול כסכיל יו"ט ו קניל 
סולופ "ומיסו 6וער. כניט יסולס 
דנפק5 מינס כגון טירדו גpמיס‏ וכו 
סון (סוכס דסטתb‏ פס כככוד יו"ט 
קפיר 3נ פס כסכיל. סוכס כיו"ט 
כלסון 5ריך כזור ול6כול | כקוכס 
לסל טיפסקו סגסמיס דינפינן ט"ו 
ט"ו מסג סמנות" 6 כקפר ימיס 
פֿינו 5ריך וס דקמרינן כפרק. פנו 
לנריס (פספיס ד' סת:) מל ככיס 
דלניג סוס יסיכ | כתענית כולס 
קתפ מסמע קסיס מפענס כיוס עול 
מפרס ר"י דכפענית מנוס קפמר 936 
כטפר מעניות סוכ" וסעודס קניסית 
טנ קת סיס מסופק ב"י דסמ 6י 
בּעי כ 6כיל 5 מיני תכגימb‏ 
כדפי' ר"ת כדלמכי' ‏ כסעודם מוכס 
ומיסו ככתונות פרק פע"פ (דף סד:) 
ססינ גכי מסרס 6עסו על ידי סניק 
קנט סעודות מסל ענת "כ מסמע 
דכולן קוות ועוד כיון דילפינן = ממן 
6 דסוות סן ומיסו ס 6כל סעולס 
רכיעית וקכס קנ קכת כ סדר ככיס 
דודלי 6י כעי כ 6כיל סך סעולס 
כניעית כנכ: %{ך כמה מזמנין 
וכו'. ס"ס כרכת. סקוו בנ זימון 
5 רות 6שמעינן דספינו על כזים 
מזמנין: | DN‏ עבר צופים. פירק"י 
כפססיס (פ"ג די מע) מקוס עסמו 
כופיס ופ"נ ד6"כ ס"ל למימר וכמדתו 
כל כום כדקפמר סתס [ג:] גכי 
מודיעיס ולפניס 6 י"כ ספינו מקוס 
ולופיס "סוי כטון רפיס וס"פ פס סכפיק 
מילוסניס כ"כ לינו יכול לרסוק 
ירועליס טורפו כמקומו: "רבי 
מאיר סבר ואכלת זו אכילה ואכילה 
בכזית. וסומל | סכ"י לסני קכסי 
פֿסמכת כענמb‏ (ינסו דמדפוריית 
בעינן קניעס גמורס. כדקמר פרק 
מי קמתו (ד' כ:) וכי כ bp‏ פניס 
ניסרפכ וכו' וכן 6מכינן סקס כן 
מברך (פכיו ומוקיס כס במפן דסכיג 
סיעורס דלננן ופירט"י סייטו כזים מו 
כניכס ועוד לי כזית ו ככינס סוי 
דפורייתס 6יזס. טיעור דכננן. והי"ע 
ככוית דלפי מס טמסניף ככי יוסגן 
קסר רכי יסודס ככזית וכ' מפיר 
ולי יסולס סלכס ככני יסולס וגס 
נפביי דנ ממניף וכ"מ פֿים ניס עד 
כזית רוס דסנכס כר"מ ככוית 6ף 
על גנ דכעלמ " כ"ע וני יסולס 
סנכס כככי יסולס 502 סנכס כר"ע 


והדר לרישא אמר ליה מאי טעמא עביד מר 
הכי אמר ליה דאמר רבי שילא אמר רב 


רב לא שנו אלא שלא פתח בהטוב והמטיב> 
אבל פתח בהטוב והמטיב חוזר לראש. אמר 
רב אידי בר אבין אמר רב עמרם אמר רב 
נחמן אמר שמואל טעה ולא הזכיר של ראש 
חדש בתפלה מחזירין אותו *בברכת המזון 
אין מחזירין אותו אמר ליה רב 6 אבין לרב 
עמרם מאי שנא תפלה ומאי שנא ברכת 
המזון אמר ליה אף לדידי קשיא לי ושאילתיה 
לרב נחמן ואמר לי מיניה דמר שמואל לא 
שמיע לי אלא נחזי אנן תפלה דחובה היא 
מחזירין אותו ברכת מזונא דאי בעי אכיל אי 
בעי לא אכיל אין מחזירין אותו אלא מעתה 
:שבתות וימים טובים דלא סני דלא אכיל 
הכי נמי דאי טעי הדר אמר ליה אין דאמר 
רבי שילא אמר רב טעה חוזר לראש והא 
אמר רב הונא אמר רב טעה אומר ברוך 
שנתן לאו איתמר עלה ילא שנו אלא שלא 
פתח בהטוב והמטיב אבל פתח בהטוב 
והמטיב חוזר לראש: עד כמה מזמנין וכו': 
למימרא דרבי מאיר חשיב ליה כזית ורבי 
יהודה כביצה והא איפכא שמעינן להו 9 דתנן 
דוכן מי שיצא מירושלים ונזכר שהיה* בידו 
בשר קדש אם עבר צופים שורפו במקומו 
ואם לאו חור ושורפו לפני הבירה מעצי 
המערכה עד כמה הם חוזרים רבי מאיר 


המה" אביי אמר לעולם לא תיפוך הכא בקראי פליגי ר' מאיר סבר * " ואכלת. 


כיתו ‏ ס יכו כמזור ונבעכ ונמזול 
כמכומו ימחול ױנעכ וס כקו יכטל 
כנו, וכן מי סיכ מיכוטניס ונוכר 
טיק כידו כסר קודם ונפסל כיניססו 
סון (מועס: אם עבר צופים. מקוס 
סיכול רות כסמ"ק: לפני הבירה. 
מקוס כסר סנית סיט עס כית סלטן 
גדול סקורפין פסולי קדטיס קניס, 
כדלמכינן כונסיס כפרק. טכול. יוס 
(דף קד:)%: זה וזה. פמך וקל קולק: 
חזרתו כמומאתו גכסין. סיעור 
מזכתו כטיעור טומספו, מידי לסקינ 
ענין מומ5ס ססיב זס (ענין מזלס: 
מתני' בשלשה והוא אומר ברכו. 
דס ננלו דידיס יכ זימון, וכן 
כלס: אחד עשרה ואחד עשרה 
רבוא. כנומכ סכל קוס, מסרסוייס 
לסזכיר לת סקס פין כריכין נטנות, 
ונגמ'" פריך ס קתני סיפס במפס 
וסו7" 6ומל כו': לפי רוב הקהל 
הם מברכים. כמו ספמר טיש פילוק 
כין מס (עטלס וין מ6ס ₪65 
וכין כף ככנו, וס דקתני לתד 
עקכס ופתל עקכס כנו כ"ע סיס 
דסמר מס מ5כו כנית סכנסת 
עססגיעו (עקלס. 6ין מילוק | כן 
כניס כין מועטיס 6ף כסן 6ין סילוק, 
סכי מוקי ₪ כגעכ: גמ' אל יוציא 
את עצמו. 6ע"פ קנקרכעס סול 
כסלי נומר כטנעס כככו, טוג לו 
סיסמר נכרך ולל יוכי? עכמו מכנל 
סמכרכיס: תנן בשלשה והוא אומר 
ברכו. נמ סכי עדיף, כנומכ 
כניס לפס ולפיעו מיני עמכס: 


qb 


אכילה שיש בה שביעה ואיזו זו כביצה התם בסברא פליני ר' מאיר סבר 
חזרתו ! כטומאתו מה טומאתו בכביצה אף חזרתו בכביצה ור' יהודה סבר 
חזרתו כאיסורו מה איסורו בכזית אף חזרתו בכזית: מתני" כיצד מזמנין 
'בשלשה אומר נברך בשלשה והוא אומר ברכו בעשרה אומר נברך אלהינו 
בעשרה והוא אומר ברכו אחד עשרה ואחד עשרה רבוא במאה הוא? אומר 
נברך ה' אלהינו במאה והוא אומר ברכו באלף הוא אומר נברך לה' אלהינו 
אלהי ישראל באלף והוא אומר ברכו ברבוא אומר נברך לה' אלהינו אלהי 
ישראל אלהי צבאות = יושב הכרובים על המזון שאכלנו" ברבוא והוא אומר ברכו 
כענין שהוא מברך כך עונים אחריו ברוך ה' אלהינו אלהי ישראל אלהי צבאות 
יושב הכרובים על המזון שאכלנו ר'= יוסי הגלילי אומר לפי רוב הקהל הם 
מברכים שנאמר = במקהלות ברכו אלהים ה' ממקור ישראל אמר ר' עקיבא 
מה מצינו בבית הכנסת אחד מרובים ואחד מועטים אומר ברכו את ה' 
רבי ישמעאל אומר ברכו את ה' המבורך: גמ' אמר שמואל 'לעולם 
אל יוציא אדם את עצמו מן הכלל תנן בשלשה והוא אומר ברכו אימא 


אף 


דס קיס (יס כ' יומנן כקיטתו עי ₪ דסינו מולי6 בכיס ידי פוכפן עד סיסכל כזית וכן פעיל גי ס6כל כזים" מנים וכן פסק כס"ג ול"מ 
ופנתות י = ולעגין ספיס מומר כ"י דים (ססמיר ונברך עניו 6פיפו כפסו ממ60 כוגמיו 6ף על גכ דלענין יוס סכפוריס ניתb"‏ כ 
ינפיגן מינס לענין ברכס תדע לנענין כרכת סמזון ככוית ולעגין יוס סכפוריס. על לסוי לוק "כלותנת*: נברך אלהינו גרסין 
ונ גרסינן נכרך 369סינו ננמ"ד? דדוקb‏ גכי קיר וסודלס כפיכ למ"ד כמו טיכו כס'? סודו כס'* גדנו (סי= 5כל גכי כרכס ‏ 5 מנינו 
זט סנסון וכן עפורק כסדר ככ עמכס?: אמר רש מה מצינו בבית הכנסת אחד עשרה וכו. מסמע דככי יוסי סגלילי מולס 
ננית סכנסת מדקפמר מס מנינו. וכו' כנומר ס6תס מודס לי ומלי סנס דפניגי כנרכת סמזון ומודו ככית סכנסם וי פומר. דודלי 
9 סנקו כין עקרס למס תפנה דלו נכנסיס וללו יועקיס ולו פדעמיס דם"5 6כל ככרכת סמזון ססן קכועין ומעוכנין עס יסד 


פֿין לטעום כוס ססין יופין עד כלתר כּרכת סמזון: 


לעולם אל יוציא אדס את עצמו מן הכ??. ופריך כירוםכמי" מן סקורל 


נתולס ומן ספזן סומר כרכו ומפרם כיון קפומר סמכורך 6ין זס מוניל ענמו מן סכנכ: 
תנן בשלשה והוא אומר ברכו. ש"ד ססתל דכרכו עדיף מטוס דכרכו סייגו כו לכרך 6 ססס 536 נברך לינו 526 נעילם רטוס: 


על שלא נזהר עליו. [הרשב"א] 


[תוספות, פסחים פא:] 
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ואם לאו חוזר ושורפו לפני הבירה מעצי המערכה. 
בית דין מתנה עליהם, לפי שהזקיקוהו לשורפו לפני הבירה כדי לביישו לא הטריחוהו להביא עצים משלו ויכול 
להנות משל הקדש, וכן בציקנין התנו כמו כן ולא לכל דמתוך ציקנותן היו נמנעין מלשורפו ואתי לידי עבירה. 
ואכלת זו אכילה ושבעת זו שתיה. אע"פ שבתפילה שתוי ששתה רביעית יין לא יתפלל 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוס' לעיל ל: 
דיה מסתברא, 3) פספיס 
מט. ודף סס:, ג) נ"ב 
לעיל יז: עירובין צט. 
פסחים מט: נה. ביצה ג. 
[ט: י.] כל זה נשמט 
ונמצא במסורת הש"ס 
דפוס זיטאמיר (גליונות 
קה"י), ל) [יומל עט:], 
ס) [קס פ5.], ו) [פספיס 
מט: פס. קכס.], ז) נ., 
ס) [ועי' | סיטנ מוס' 
קוכס כו. ד"ס 6י כעי], 
ט) סוכה כז., *) שבת 
יא., *6) סוכה כז., 


י3) [סנת | דף קז:], 
יג) [עירונין דף מו:], 
יד) [מס.], טו) [לת:], 


טז) פ' יפרו קודס סימן 
נ, ")ימא דף עג:, 
יס) [וע"ע תוס' יומb‏ 
עט. ל"ס ₪ מנך 
כפריכות], יט) יומא עג:, 
כ) שמות ‏ טו כא, 
כ)) תהלים ‏ לג ב, 
ככ) תהלים לד ד, 
כג) ח"א סדר שחרית 
ד"יה מאןך ראפל 
כל) דפרקין ה"ג. 


---- <שש> = = 


תורה אור השלם 
א וְאָכַלְתּ = וְשְבְעת 
וּבַרכְתָּ אֶת יי אֶלהִיףְ 
על הָאָרֶץ הַמֹבָה אֲשֶׁר 

נָתַן ל: ודכרים ח, ין 
ב בָּמַקְהֲלוֹת בֶּרְכוּ 
אֶלְהִים = | מַמְקור 
ישְרְאֶל: |חהלים סח, כז] 


A 


הנהות וציונים 


6] בכת"י ‏ שיש בידו 
וכ"ה בפסחים: 
3] במשנה שבמשניות 
ליתא "הוא" (הגהות 
הרר"י לנדא) וכן משמע 
בגמ': ג] במלאכת 


שלמה ל"ג תיבות "אלהי 
צבאות": ל] תיבות "על 
המזון שאכלנו" ל"ג אלא 
בסיפא כענין שהוא 
מבוה כף :ביט בג8יג 


,ע"א דקאמר אבל בעשרה 


דאיכא שם שמיס מוכחא 
מילתא כדתנן כענין כו' 
משמע דברישא ליתא, 
וכן ברא"ש ליתא (חזו"א 
סי לא אות ב) ועיין 
רש"שט שם: ס]יש 
שגורסין ‏ שר' יוסי 
הגלילי (שפ"ח): ו] שם 
ליתא פסולי קדשים קלים 
(רש"ש): ]] צ"ל הוא 
(רש"ש): פ] ועיי"ש 
בתוס' | שכתבו שלא 
כדבריהם הכא: ע] שייך 
למשנה לעיל מה ע"א 
(גליון): *] דבור זה עם 
תוס' לעיל מח ע"א ד"ה 
עד ופסחים מט ע"ב ד"ה 
ואכלת, משלימין זה לזה 


(הרר"א מגרידץ): 
כ] צ"ל ‏ זית (דבש 
תמר): 0 ולפי דברי 


התוס' בכל המשנה גם 
בלה' אין גורסין בל' 
(חזו"א שם) אולם הרי"ף 
והרמב"ם גורסים נברך 
"לאלהינו" (עיין מאמר 
מרדכי או"ח סי' קצב 
סק"ב ובשער הציון שם 
סק"ו): מ] נדצ"ל 
ומעוכבין: 


משנת ראשונים 


אם עבר צופים שורפו 
במקומו. לפי שכשעבר 
מקום ראיית ירושלים 
לא הטריחוהו לחזור 
ולשרוף לפני הבירה, 
אבל כל שהוא קרוב 
כל כך שעדיין רואה 
את ירושלים הטריחוהו 
לחזור ולשורפו לפני 
הכירה, כדי לפיישו 
נראה הטעם משום דלב 


ושכור שהתפלל תפילתו תועבה ובברכות של קריאת שמע אין ראוי לברכם בשכרות והוא כל שאינו ראוי לדבר בפני גדולים, ברכת המזון נאמרת בשכרות, שכך נתקנה מן התורה, שנאמר ואכלת ושבעת וברכת ודרשו חז"ל (ברכות מט:) 


ושבעת זו שתיה. [הלכות בוכות לריטב"א פרק ו אות כג] 
דלטמא אחרינא קאמר. [הרשב"א] 


מה טומאתו בכביצה. לפי מה שכתב ר"ת ז"ל דאוכלין אין מקבלין טומאה בפחות מכביצה ניחא, אבל לדברי רש"י ז"ל שכתב דאפילו כל שהוא מקבל טומאה צריך לפרש כאן 
בשלשה אומר נברך. וא"א לומר ברכו משום דהוי משמע שיכולין לזמן אפילו בשנים, אע"ג דכתיב בקרא גדלו לה' כיון דכתיב אתי הוי כמו נברך. ה"ר יוסף. [תוספות הרא"ש] 
| ףּ 


שלשה שאכלו 


שב רב אידי בר אבין ושאל, וְהַא אֲמר רב הונָא אָמַר רב, טַעָה 
ולא הזכיר של שבת ויום טוב בברכת המזון אומר בַּרוּך שׁנַּתַן', 
ואינו חוזר לתחילת ברכת המזון. 


אמר לו רב עמרם, לאו אִיתּמָר עַלֶחּ - וכי לא נאמר על כך בבית 
המדרש, לא שנו חכמים דין זה שאומר 'ברוך שנתן', אִלָא באופן 
שָעדיין לא פתח בַּברכת ‏ הָטוב וְהַמָטיב', אֲבָל אם כבר פַּתַח 
בְּברכת 'הטוב וְהַמָּטִיב' שוב אינו יכול לומר 'ברוך שנתן', אלא חוזר 
לראש הברכה. 


* 


שנינו במשנה, עד כַּמַּה מִזְמָנִיז וכו" עד כזית, רבי יהודה אומר 
ער כפבוצהל. 


הגמרא מקשה סתירה מדברי רבי 
לדבריהם במסכת פסחים: 
מקשה הגמרא, לְמִימְרָא - וכי ניתן לומר, דְּרַבִּי מַאִיר חָשִיב ליה 
פַזיִת - שלרבי מאיר חשוב הוא שיעור 'כזית', ולפיכך הוא סובר 
שאדם האוכל כזית חייב בזימון, וָאילו לרָבִּי יְהוּדה חשוב הוא שיעור 
'כַּבֵּיצָה', ולפיכך הוא סובר שאין אדם מתחייב בזימון עד שיאכל 
שיעור כביצה, וְהַא אִיפְּכָא שַמְעִינֶן ?הו - והרי שמענו שהם סוברים 
להיפך, דִּתְּנָן - שכך שנינו במסכת פסחים (מט.), ההולך לשחוט את 
פסחו וכו', ונזכר שיש לו חמץ בתוך ביתו, אם יכול לחזור [לביתו] 
ולבער [את חמצו] ולחזור למצותו יחזור ויבער, ואם לאו מבטלו בלבו 
וכו'. וְכֵן מי שָיָצָא מִירוּשָלִיִם, וְנִזְכַר שְׁהָיָה בְּיָדו בְּשׂר קדש - 
בשר קדשים קלים, ונפסל הבשר בצאתו מחומות ירושלים וטעון 


מאיר ורבי יהשרה במשנתנו 


ולאכול, אבל מצד מצוות אכילה בסוכה לא יצא ידי חובתו, ולפיכך בלילה הראשון 
עליו לשוב ולאכול בסוכה [וברא"ה (ל"ס דפמכ) הוסיף נפקא מינה בזה, שבפסח רשאי 
אדם לאכול מצה עשירה ויוצא בה ידי חובת סעודת יום טוב, אך אינו יוצא בה ידי 
חובת מצה, וכן בסוכות רשאי אדם לאכול אכילת עראי של כזית פת מחוץ לסוכה, 
ויוצא בה ידי חובת סעודת יום טוב, אך אינו יוצא בה ידי חובת סוכה. אמנם בשער 
המלך (סוכס פ"ו ס"ז) כתב שאם אוכל כזית לשם סעודת יום טוב הרי זה נידון כאכילת 
קבע וחייב לאוכלה בסוכה]. 

אמנם במסכת סוכה (מ. ד"ס 6) כתבו התוספות שאין חיוב אכילת פת ביום טוב כלל, 
אלא רק בליל יום טוב הראשון של פסח וסוכות, ומה שנתבאר בסוגייתנו שאם שכח 
'יעלה ויבוא' בברכת המזון של סעודת יום טוב חוזר לראש, לפי שסעודת יום טוב 
חובה היא, היינו רק בסעודות ליל יום טוב הראשון של פסח וסוכות, אך בשאר 
הסעודות [ובשאר ימים טובים] אם שכח להזכיר 'יעלה ויבוא' אינו חוזר, לפי שאינו 
מחויב לקבוע סעודה על הפת. וכן היא דעת הרשב"א כאן (ד"ס ספיס). 

עוד כתבו התוספות כאן, שר"י היה מסופק מה דינו של מי ששכח לומר 'רצה' בסעודה 
שלישית של שבת, האם חייב לחזור ולברך, שכן לשיטת רבינו תם אין חיוב לאכול 
פת בסעודה זו, אך מאידך מצינו בכמה מקומות שהושוו כל שלושת הסעודות יחדיו. 
אמנם אם הוסיף אדם ואכל סעודה רביעית בשבת, בזה בודאי הדין הוא שאם שכח 
'רצה' אינו חוזר לברך, שהרי אינו מחויב בסעודה זו כלל. והרא"ה (ד"ס דפמכ) נחלק 
בזה, וסובר שאפילו אם יאכל אדם מאה סעודות בשבת ולא הזכיר 'רצה' בסעודה 
האחרונה חוזר לתחילת הברכה, שכן טעם הדבר שחוזר בשבת הוא משום שמחויב 
לאכול באותו היום, ולא משום שמחויב לאכול באותה סעודה. 

ט. כתבו התוספות (ד"ס עד), שאף שנקטה המשנה מחלוקתם בלשון 'עד כמה מזמנין', 
מכל מקום נחלקו רבי מאיר ורבי יהודה גם לענין שיעור האכילה לחיוב ברכת המזון, 
שלדברי רבי מאיר האוכל כזית חייב בברכת המזון, ואילו לדברי רבי יהודה אינו חייב 
עד שיאכל שיעור כביצה, אלא שנקטה המשנה מחלוקתם לענין זימון כדי להשמיענו 
בזה חידוש, שלדברי רבי מאיר האוכל שיעור כזית חייב אפילו בזימון. אמנם בפני 
יהושע (ד"ס עד) כתב, שמדברי רש"י במשנה (לעי! מס. ד"ס עד) משמע שסובר שנחלקו 
רק לענין זימון, אבל לגבי ברכת המזון הכל מודים שאכילת כזית מחייבת בברכת 
המזון. וראה עוד בילקוט ביאורים. 

י. כן משמע מדברי רש"י כאן (ל"ס פס), וביתר ביאור כתב זאת רש"י במסכת פסחים 
(מט. ד"ס 06) 'שַם כפר שיכול לראות בית המקדש משם'. ובתוספות כאן (ל"ס 5ס) הקשו 
עליו, שאם כן צריכה היתה המשנה לומר 'וכמידתו לכל רוח', כלומר, שכפי השיעור 
שמרוחק המקום ששמו 'צופים' מירושלים כך יש למדוד אף לשאר הצדדים שאין בהם 
מקום כזה, וכפי שאומרת המשנה במסכת פסחים (5ג:), 'איזו היא דרך רחוקה, מן 
המודיעים ולחוץ, וכמידתה לכל רוח'. ולפיכך כתבו ש'צופים' אינו שם של מקום 
מסוים, אלא הוא לשון 'ראיה', והכוונה בזה לכל מקום שממנו ניתן לראות את העיר 
ירושלים, שאם הרחיק אדם כל כך עד שאינו יכול לראות את העיר אינו צריך לחזור 
ושורפו במקומו. 

יא. רש" במסכת פסחים (6559: ד"ס סוכפו). 

יב. טעם הדבר שיש לשורפו בירושלים דווקא, לפי שנאמר (ױקכ ו כג) 'וכל חטאת 


פרק שביעי 


מט: [ב] 


שריפה, אם עֲבַר אותו אדם את המקום ששמו 'צוֹפים", שׂוֹרְפוֹ לבשר 
הקודש בַּמְקומו - במקום שהוא עומד בו עתה, שמאחר וכבר נתרחק 
הרבה מירושלים לא הטריחוהו חכמים לחזור", וְאם לאו - שעדיין 
לא עבר מקום זה, חוזֶר וְשוּרְפו בירושליםי, לפֲנִי המקום ששמו 
יבֵּירָהײ, ושורפו שם מִעְצִי הַפַעָרְכָה - עצי הקדש העומדים לְצנרֵךְ 
המערכה שעל המזבח". 


ומבררת המשנה שם, עד כַמָה הם חוֹזְרִים - כמה הוא שיעור 
החמץ או בשר הקודש שצריך אדם לחזור בעבורם כדי לשורפם. 
ומביאה המשנה מחלוקת תנאים בזה. רכִּי מאִיר אוֹמַר זֶה וְזֶה - בין 
חמץ ובין בשר קודש, השיעור שצריך לחזור עבורם הוא בּכַבִּיצַה, 
אבל אם פחותים הם משיעור זה אינו צריך לחזור, אלא מבטל החמץ 
בליבו ושורף בשר הקודש במקומו. וְרְבִּי יהודה אומָר, זה וְזֶה - 
בין חמץ ובין בשר קודש, השיעור שצריך לחזור עבורם הוא בְּכַזִּית", 
ומבואר מדברי משנה זו שרבי מאיר סובר ששיעור חשוב הוא כביצה, 
ולרבי יהודה שיעור חשוב הוא אף בכזית, ולהיפך מדברי משנתנו. 


מתרצת הגמרא, אָמַר רַבִּי יוחְנָן, מוּחלְפֶת השִיטַה - יש להחליף 
את שיטת התנאים שבמשנתנו, וכך יש לגרוס 'עד כמה מזמנין, עד 
כביצה, רבי יהודה אומר עד כזית', ונמצא שדבריהם כאן כדבריהם 
במשנה במסכת פסחים". 


אַבַּיִי אָמר, לְעולֶם לא תִּיפוּף - אין צריך להפוך את השיטות 
בגירסת משנתנו, אלא ניתן ליישב הסתירה באופן אחר. שכן יש לחלק 
בין סברות מחלוקת התנאים במשנתנו לסברות מחלוקתם במסכת 
פסחים. 


אשר יובא מדמה אל אהל מועד לכפר בקודש לא תאכל, באש תשרף', ודרשו חכמים 
במסכת פסחים (כד.) מן התיבות 'בקודש באש תשרף' שיש לשרוף את פסולי המוקדשים 
בקודש, במקום אכילתם. רש"י במסכת פסחים (מט. ד"ס ולס). ובתוספות שם (ל"ס ושוכפו) 
תמהו עליו, שאם כן כיצד יתכן לחלק בזה אם עבר 'צופים' או לא, הרי מכל מקום 
חייב הוא מן התורה לשרוף את הבשר במקום אכילתו. ועל כן כתבו התוספות, שמן 
התורה רשאי הוא לשרוף את הבשר בכל מקום, שכן אין דורשים מן המקרא 'בקודש 
באש תשרף' אלא לענין פסולי קדשי קדשים ואימורי קדשים קלים, אבל שאר קדשים 
שנאכלים לזרים לא נאמר בהם חיוב זה, אלא שחכמים גזרו אף באלו לשורפם 
בירושלים, משום שחששו שמא יבואו לשרוף אף את קדשי הקדשים בכל מקום, אמנם 
כאשר התרחק מירושלים לא הטריחוהו לחזור [ובחתם סופר שם (ד"ס כסר) כתב, שאף 
רש"י מודה לדברי התוספות, אלא שנקט את המקרא שנאמר לגבי קדשי קדשים כדי 
לבאר מדוע גזרו חכמים לגבי קדשים קלים]. ואף הרשב"א כאן (ד"ס 5ס) נוקט שאין 
חיוב זה מן התורה, אלא שביאר הענין באופן אחר, שטעם הדבר שהצריכוהו חכמים 
לחזור ולשרוף לפני הבירה היינו כדי לביישו על שלא נזהר בשמירת בשר הקודש 
והוציאו מחוץ לירושלים [וכן מבואר בדברי הגמרא במסכת פסחים (6559]. 

וג. הוא שֶם של מקום בהר הבית, שיש שם בית דשן גדול, ששורפים בו פסולי קדשים 
קלים, כמבואר במסכת זבחים (קד:). רש"י (ד"ס (פנ). אמנם יש לציין שזו היא שיטת 
רבי יוחנן בגמרא שם, אבל דעת ריש לקיש היא ש'כל הבית [מקדש] קרוי בירה'. 
יד. נחלקו אמוראים במסכת פסחים (פנ.) מדוע שורף מעצי המערכה בדווקא, לרב 
יוסף טעם הדבר הוא כדי שלא לבייש את מי שאין לו עצים משל עצמו, ולרבא, טעם 
הדבר הוא מפני החשד, שאם ישרוף בעצים שלו ויחזיר הנותר לביתו יחשדוהו שנוטל 
משל הקדש. ונתבאר שם עוד, שיש חילוק ביניהם באופן שמביא משלו קנים וחריות 
של דקל שאינם ראויים למערכה [כיון שהם נשרפים מהר], שהטעם של חשד אין שייך 
בזה, אבל הטעם שלא לבייש את מי שאין לו שייך גם כאן. 

טו. במשנה במסכת פסחים (עע.) הובאה שיטה שלישית, של חכמים, הסוברים 
שהשיעור שיש לחזור כדי לשרוף בשר קודש במקומו הוא כזית, אך השיעור שיש 
לחזור כדי לשרוף החמץ הוא בכביצה. וביארו התוספות שם (ל"ס ותכעיס) בשם 
הירושלמי, שמאחר ובשר קודש אין לו תקנה בביטול החמירו חכמים בשיעורו יותר 
מבחמץ שמועיל לו ביטול מן התורה ולא נתחייב בשריפה אלא מדברי חכמים. 

טז. כן מתבאר מדברי התוספות (ד"ס כני), ש'מוחלפת השיטה' היינו כאן במשנתנו, ולא 
במשנה במסכת פסחים. ולפיכך נקטו להלכה שהשיעור הוא בכזית, כדברי רבי יהודה, 
שכן כלל הוא בידינו שבמחלוקת רבי מאיר ורבי יהודה יש לפסוק כרבי יהודה [והוסיפו, 
שאף לאביי שאינו מחליף השיטות, וסובר שרבי מאיר הוא שאמר עד כזית', מכל 
מקום יש לפסוק הלכה כן, אף שבכל מקום הלכה כרבי יהודה, שכן כך סובר רבי 
יוחנן ((עי? מפ.)]. ובמהרש"א (נתוס' פס) תמה, מניין להם לתוספות לפרש כן, הרי יתכן 
שכוונת רבי יוחנן היא שמוחלפת השיטה בפסחים, ואילו כאן יש להשאיר כפי הגירסא 
שלפנינו, ונמצא שלדברי רבי יהודה השיעור הוא בכביצה ולא בכזית. ובהגהות היעב"ץ 
כתב ליישב הקושיא, שמאחר ומצינו (עיל פס) שרבי יוחנן נקט להלכה שהשיעור הוא 
בכזית, לפיכך פירשו התוספות שיש להפך הגירסא כאן, כדי שיעמוד רבי יוחנן בשיטת 
רבי יהודה שהלכה כמותו במחלוקתו עם רבי מאיר. 


עין משפט 
מצוה 


סג א מיי' פ"3 מסלכום 
כרכום סנ' יג קמג עפין 
כז טוס"ע פו"ס סי' קפס 
סעיף ז וכסי' מכד: 
םר ב ג פיי" קס סל יכ 
טופ"ע טס ס"ו: 
סה ד ה מיי פי"ט מס( 
פסוני | סמוקדטין 
סלכס ם: 
פו ו ז פיי" פ"ס מס( 
כרכות ס3' 3 ד סטג 
עסין כז טופ"ע פֿו"ס סי" 
ק3 סעיף 6: 


7. Shar 
הגהות הב"ח‎ 


() גמ' פמר (יס ככ 
אידי בר 36ין ללנ עמלס 
מסי סגס: 


גליון הש"ס 


תופ' ד"ה אם עבר 
צופי' כו'. הוי שון 
ראיה עי' נקמן סק ע"כ 
צרק"י ד"ס מן סופי": 
תוט' היה ר"מ סבר 
כו' ו?ענין שתיה 
אומר ‏ רײי דיש 
להחטיר ו7ברף. כ 
סיסך טייך נסמיר נרך 
ס ננרכס ספיקפ לסקל 
וכ 


רכ נסים גאון 


מר סבר חזרתו 

כטומאתו מה 
טומאתו בכביצה. 
עיקרה בתורת כהנים 
יכול יטמא כל שהוא 
ת"ל אשר יאכל הא אינו 
מטמא אלא בכביצה 
ובגמרא דיום הכפורים 
(דף פ) אמרינן תניא ר' 
אומר ‏ כל | איסורין 
שבתורה בכזית חוץ 
מטומאת אוכלין בכביצה 
כו' מנלן א"ר אבהו אמר 
ר' אלעזר דאמר קרא 
מכל האוכל אשר יאכל 
אוכל ‏ שאתה יכול 
לאוכלו בבת אחת שיערו 
חכמים | שאין בית 
הבליעה יתר מביצת 
תרנגולת ולענין איסורין 
אמרי' (סוכה ו) ארץ זית 
שמן ארץ שרוב שיעוריה 
כזיתים ועיקרו בתורת 
כהנים אשר תאכל אין 
אכילה בפחות מכזית 
ובגמ' דפרק גיד הנשה 
(חולין דף צו) אמריי ורי 
יהודה אכילה כתיבה בה 
ואכילה בכזית והתם נמי 
אמרי' (שם דף קב) אבר 
מן החי צריך כזית מ"ט 
אכילה כתיב ביה ואכילה 
בכזית | וכמוה | רכות 
בתלמוד ומינה ילפינן 
לנוגע ולנושא ששיערו 
חכמים כזית כדתניא 
בתורת כהנים [בפרשת 
אמור] והכי איתא בת"כ 
[שם בפ' שמני] נבלה 
וטרפה לא יאכל לטמאה 
בה את שאין לה טומאה 
אלא אכילה וכו' יכול 
נבלת | בהמה | מטמא 
בגדים בבית הבליעה 
מק"ו ת"ל בה בה אתה 
מטמא בבית הכליעה 
ואין אתה מטמא בנבלת 
בהמה בבית הבליעה 
א"כ למה נאמר האוכל 
ליתן שיעור מה האוכל 
בכזית אף הנוגע והנושא 
בכזית: בשלשה והוא 
אומר ברכו. אמר 
שמואל לעולם אל יוציא 
אדם את עצמו מן הכלל 
ואסיקנא דנברך עדיף 
למה נהגו העם בספר 
תורה לומר הקורא ברכו 
ואינו | אומר נכרך 
ופירוקה כי הקורא בס"ת 
כיון שהצריכוהו לומר 
המבורך לא יצא מן 


הכלל והרי בירך הוא תחלה קודם הצבור ובברכת המזון אם הוא אומר ברכו את שאכלנו משלו הרי הוציא את עצמו מן 
הכלל והכי אמרינן בתלמוד ארץ ישראל שמואל אמר אני איני מוציא את עצמי מן הכלל התיבון הרי הקורא בתורה 
אומר ברכו אמר ר' אבין מכיון דהוא אומר המבורך אף הוא אינו מוציא עצמו מן הכלל והוא פירוק יפה וחביב: 


מט: 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


או עי אכיל ואי בעי לא אכיל, ו"ת וס סוי ר"פ מיומי דכ והדר לרישא. כתתכת כרכת המזן, כדלמכיין (נעע דף כע:) גי 

נספענות כסון כמגינת מענים ו"ל דס"פ 6י בעי 6כיל וי תפנס עקר פמ כגליו סוזר ככפם, סתס סול דליכ עקירת כגניס 
בעי ( 6כיל פת טימייננו ככרכת סמזון 236 ביוס טוב כריך נלכוכ ‏ ככ סכל סיוס סנככס סו עקירת כגניס: מי שיצא מירושלים. 
פת ופימס דסמרינן כסוכס (פ"נ דף כ.) לי כעי 6כיל ולי בעי כ (עיל מיניס מיירי ססוכך נסמוט פת פססו וכל שיש כו ממך כקוך 


6כיל מוך מנינם סרספונס דיניף "ו 
ט"ו מסג סמנות וי"ל דס"פ ססיגו 
לריך (5כול כסוכס פס כ ירס 936 
בסכיל יו"ט 5ריך 65כול ו6"ת מנ"מ 
פס 5ריך 65כול כסכיל יו"ט 6ו כסכיג 
קוכות "ומיסו 6וער. כניט יסולס 
דנפקל מינס כגון סירדו גטמיס וכו 
סון (סוכס דססתb‏ מס נכנוד יו"ט 
ספיל לככ פס כטכיל סוכס כיו"ט 
כלסון ככיך (קזור | ול6כול | כסוכס 
חר טיפסקו סגקמיס דינפינן ט"ו 
ט"ו מסג סמכות סננ כספר ימיס 
פֿינו 5ריך וס דקמריין פרק פנו 
לנריס (פססיס ד' סת:) מל ככיס 
דלניג סוס יתיב כתעניתb‏ כולס 
קת מסמע עסיס עמענס כיוס טונ 
מפרם ב"י דכפענים מנוס ק6מר 936 
כס6ר מעניות 6סור" וסעודס טליסית 
סל קכת סיס מסופק ב"י דסמ 6י 
כעי (5 6כל סנ מיני תכגימb‏ 
כדפי' ר"ת כדפמכי' ‏ כסעודם סוכס 
ומיסו כלתוכות פרק פע"פ (דף קד:) 
ססי גכי מסרס סמו על ידי קנים 
טנס סעולות מסנ סנת "כ מסמע 
דכולן סוות ועוד כיון דינפינן = ממן 
6 דסוות סן ועיסו ס 6כל סעולס 
רכיעית וקכס קל טכת כ סדר לכיש 
דודלי 6י כעי כ 6כיל סך סעולס 
כניעית כפל: "עד כמה מזמנין 
וכו'. ס"ס כרלת סמוון ככ זימון 
6 כנותb‏ 6שמעינן דספילו על כזית 
מזמנין: | DN‏ עבר צופים. פירק"י 
נפססיס (פ"ג די מט.) מקוס ססמו 
כופיס וניג ד"כ ס"ל למימר וכמדתו 
כל כום כדקפמר סתס [ג:] גני 
מודיעיס ונפניס 606 י"ל ספינו מקוס 
ולופיס "סוי כטון רפיס וס"פ פס סכפיק 
מירוקליס ‏ כ"כ טסינו: יכול כרפום 
יכוקניס טורפו כמקומו: "רברי 
מאיר סבר ואכלת זו אכילה ואכילה 
בכזית. וסומל | סכ"י לסני קכסי 
לסמלת כעלמ5 גנינסו דמדפוריית 
בעינן קניעס גמורס כדקמר פרק 
מי קמתו (ד כ:) וכי כ 006 פניס 
ניסרפכ וכו' וכן פמכיין סקס כן 
מברך (פכיו ומוקיס כ במפן דסכיג 
סיעורס דכננן ופירט"י סיינ כזית קו 
כניכס ועול לי כזית קו ככינס. סוי 
דפוריית 6יזס טיעור דרכגן. והי"ע 
כוית דנפי מס סמסניף רכי יופגן 
קמל ככי יסודס ככזית וכ' מפיר 
וני יסולס סנכס ככני יסולס וגס 
נפביי דנ ממניף וכ"מ פֿית (יס עד 
כזית נרפס דסנכס כר"מ ככוית 6ף 
על גכ דכעלמ6 * ר"מ וכני יסולס 
סלכס כככי יסולס 502 סנכס כר"ע 


והדר לרישא אמר ליה מאי טעמא עביד מר 
הכי אמר ליה דאמר רבי שילא אמר רב 
טעה חוזר לראש והא אמר רב הונא אמר רב 
טעה אומר ברוך שנתן אמר ליה לאו איתמר 
עלה אמר רב מנשיא בר תחליפא אמר 
רב לא שנו אלא שלא פתח בהטוב והמטיב* 
אבל פתח בהטוב והמטיב חוזר לראש. אמר 
רב אידי בר אבין אמר רב עמרם אמר רב 
נחמן אמר שמואל טעה ולא הזכיר של ראש 
חדש בתפלה מחזרין אותו *בברכת המזון 
אין מחזירין אותו אמר ליה רב (6 אבין לרב 
עמרם מאי שנא תפלה ומאי שנא ברכת 
המזון אמר ליה אף לדידי קשיא לי ושאילתיה 
לרב נחמן ואמר לי מיניה דמר שמואל לא 
שמיע לי אלא נחזי אנן תפלה דחובה היא 
מחזירין אותו ברכת מזונא דאי בעי אכיל אי 
בעי לא אכיל אין מחזירין אותו אלא מעתה 
?שבתות וימים טובים דלא סני דלא אכיל 
הכי נמי דאי טעי הדר אמר ליה אין דאמר 
רבי שילא אמר רב טעה חוזר לראש והא 
אמר רב הונא אמר רב טעה אומר ברוך 
שנתן לאו איתמר עלה ילא שנו אלא שלא 
פתח בהטוב והמטיב אבל פתח בהטוב 
והמטיב חוזר לראש: עד כמה מזמנין וכו': 
למימרא דרבי מאיר חשיב ליה כזית ורבי 
יהודה כביצה והא איפכא שמעינן להו 9 דתנן 
דוכן מי שיצא מירושלים ונזכר שהיה* בידו 
בשר קדש אם עבר צופים שורפו במקומו 
ואם לאו חר ושורפו לפני הבירה מעצי 
המערכה עד כמה הם חוזרים רבי מאיר 


כיתו ס יכול כמזור ונבעכ ולסזוב 
כמכומו יזור ויכער וס לסו יכטל 
נו, וכן מי סיכ מיכוטניס ונזכר 
טיק כידו בר קודם ונפסל כיניססו 
מון (תועס: אם עבר צופים. מקוס 
סיכו נכסות כסמ"ק: לפני הבירה. 
מקוס כסר סנית סיט עס כית סלטן 
גדול סקורפין פסולי קדטיס קניס, 
כדלמכינן כזנסיס כפרק. טכול. יוס 
(דף קד:)%: זה וזה. ממץ וקל קולק: 
חזרתו | כטומאתו גרסיין. יעור 
סזרתו כטיעור טומספו, מידי דסטיג 
ענין מומ5ס ססיב זס (ענין מזכס: 
מתני" בשלשה והוא אומר ברכו. 
דס ננפו דידיס ליכ זימון, וכן 
כונס: אחד עשרה ואחד עשרה 
רבוא. כלומכ סכנ סוס, מסלפוייס 
נסוכיר פת סקס מין כריכין טנות, 
ונגמ'" פריך סל קתני סיפס כמקה 
וסו'! 6ומל כו': לפי רוב הקהל 
הם מברכים. כמו טפמר טיק פילוק 
כין מס (עטלס וין מס ₪65 
וכין כף נכנו, וס דקתני תד 
עקרה ופחד עקרה כנו כ"ע סיס 
דסער מס מ5כו כנית סכנסת 
עססגיעו (עסלס 6ין מילוק כן 
כניס כין מועטיס 6ף כסן 6ין סילוק, 
סכי מוקי לס כגעכ: גמ' אל יוציא 
את עצמו. 6ע"פ קנקכנעס סול 
כסלי נומר כסכסס כככו, כו לו 
סיקמר נכרך ונ יפי ענמו מכנל 
סמכלכיס: תנן בשלשה והוא אומר 
ברכו. 5296 סכי עדיף, כנומכ 
כניס פס ולפינו = 6יני מ 
ף 


אומר זה וזה בכביצה ורבי יהודה אומר הזה וזה בכזית אמר רבי יוחנן מוחלפת 


השיטה" אביי אמר לעולם לא תיפוך הכא בקראי פליני ר' מאיר סבר * = ואכלת: 


זו אכילה ושבעת זו שתיה ואכילה = בכזית ורבי יהודה סבר ואכלת ושבעת 
אכילה שיש בה שביעה ואיזו זו כביצה התם בסברא פליני ר' מאיר סבר 
חזרתו ! כטומאתו מה טומאתו בכביצה אף חזרתו בכביצה ור' יהודה סבר 
חזרתו כאיסורו מה איסורו בכזית אף חזרתו בכזית: מתני" כיצד מזמנין 
'בשלשה אומר נברך בשלשה והוא אומר ברכו בעשרה אומר נברך אלהינו 
בעשרה והוא אומר ברכו אחד עשרה ואחד עשרה רבוא במאה הוא? אומר 
נברך ה' אלהינו במאה והוא אומר ברכו באלף הוא אומר נברך לה' אלהינו 
אלהי ישראל באלף והוא אומר ברכו ברבוא אומר נברך לה' אלהינו אלהי 
ישראל אלהי צבאות = יושב הכרובים על המזון שאכלנו" ברבוא והוא אומר ברכו 
כענין שהוא מברך כך עונים אחריו ברוך ה' אלהינו אלהי ישראל אלהי צבאות 


יושב הכרובים על המזון שאכלנו ר'= יוסי הגלילי אומר לפי רוב הקהל 
מברכים שנאמר = במקהלות ברכו אלהים ה' ממקור ישראל אמר ר' עקיבא 


מה מצינו בבית הכנסת אחד מרובים ואחד מועטים אומר ברכו את ה' 
רבי ישמעאל אומר ברכו את ה' המבורך: גמ' אמר שמואל 'לעולם 
אל יוציא אדם את עצמו מן הכלל תנן בשלשה והוא אומר ברכו אימא 


אף 


דס קיס (יס כ' יופנן כקיטתו (עיל ₪ דסינו מופי6 בכיס ידי פוכפן עד סיסכל כזית וכן עינ ‏ גבי סכנ כוים ‏ מנים וכן פסק בס" וכ" 
וספנתות י = וכענין סתיס מומר כ"י דים (ססמיר ולברך עניו 6פיפו כפסום ממ כוגמיו 6ף על גכ דנענין יוס סכפוכיס ליתb"‏ כ 
ינפיגן מינס לענין בככס תדע לנענין כרכת סמזון ככוית ולעגין יוס סכפוליס על לסוי לוק " כלותנת*: נברך אלהינו גרסין 
ול גרסינן נכרך (6נסינו כלמ"ד" דדוק גכי יל וסודס כתינ (מ"ד כמו מיכו (סי? סולו ,סי גדנו (סי= 336 גכי ברכס ל מפינו 
זס סנסון וכן מפוכם נסדר ככ עמכס?: ]| רש מה מצינו בבית הכנסת אחד עשרה וכו. עסמע דככי יוסי סגלילי מולס 
כנית הכנסם מדקפמר מס מנינו וכו' כלומכ סתס מודס לי ומלי סנס דפליגי ככרכת. סמזון ומודו ככית סכנסם ויק לומכ דודלי 
9 סנקו כין עקכס למס תפנה הלעו נכנסיס ופנו יופ6יס ונפו פדעמיס דם"5 6כל כנרכת סמזון שסן קנועין ומעוכנין עס יסד 


פֿין לטעות כזס ססין יונפין עד נפתכ כככת סמזון: 


לעולם אל יוציא אדם את עצמו מן הכלל. ופריך נילוענמי" מן סקורb‏ 


כתולס ומן סתזן סלומר כרכו ומפרם כיון קפומר סמכורך 6ין זס מוכי ענמו מן סכנכ: 
תנן שלשה והוא אומר ברכו. ק"ד ססתb‏ דכרכו עדיף מעוס דנרכו סייו כו לכרך פת סקס מב נרך פכו 525 נטילת. כקות: 


על שלא נזהר עליו. [הרשב"א] 


[תוספות, פסחים פא:] 
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הם. (הרר"א 
כ] צ*ל 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוס' לעיל ל: 
דיה מסתברא, 3) פספיס 
מט. ודף סס:, ג) נ"ב 
לעיל יז: עירובין צט. 
פסחים מט: נה. ביצה ג. 
[ט: י] כל זה נשמט 
ונמצא במסורת הש"ס 
דפוס זיטאמיר (גליונות 
קה"י), ל) [יומל עט:], 
ס) [קס פ5.], ו) [פקסיס 
מט: פס. קכס.], ז) נ., 
ס) [ועי' | סינ מוס' 
קוכס כו. ד"ס לי כעי], 
0) סוכה כז., *) שבת 
יא., *6) סוכה כז., 


יכ) [סכת לף קז:], 
יג) [עיכונין דף מו::, 
יל) [מס.]ן, טו) [לת:], 


טז) פ' יפרו קודס סימן 
נ, ")יומא דף עג:, 
יס) [וע"ע תוס' יומס 
ע. ד" ₪ מלך 
כפֿריכותן, יט) יומא עג:, 
כ) שמות ‏ טו כא, 
כ) תהלים ‏ לג ב, 
כנ) תהלים ‏ לד ד, 
כג) ח"א סדר שחרית 
היהי מאך ראכיק 
כל) דפרקין ה"ג. 


cca. 8 
₪ WO 


תורה אור השלם 
א וְאָכַלְתּ = וְשְׂבְעת 
וּבַרכְתָּ אֶת י אֶלהִיףְ 
על הָאָרֶץ הַמֹבָה אֲשֶׁר 

נָתַן לך: |דכרים ח, ין 
ב בַּמַקְחָלוּת | בֶּרְכוּ 
אֶלְהִים = | מִמְקר 
ישְרְאֶל: [תהלים סח, כז] 


הגהות וציונים 


6] בכתיי שיש בידו 
וכ"ה בפסחים: 
3] במשנה שבמשניות 
ליתא "הוא" (הגהות 
הרר"י לנדא) וכן משמע 
בגמ': ג] במלאכת 
שלמה ל"ג תיבות "אלהי 
צבאות": ל] תיבות "על 
המזון שאכלנו" ל"ג אלא 
בסיפא כענין | שהוא 


| מברך כוי כ"מ בגמי ג 


| ע"א דקאמר אבל בעשרה 
דאיכא שם שמים מוכחא 
מילתא כדתנן כענין כוי 
משמע דברישא ליתא, 
וכן ברא"ש ליתא (חזו"א 
סי לא אות ב) ועיץ 
רש"ש | שם: ‏ ס]יש 
שגורסין ‏ שר' יוסי 
הגלילי (שפ"ח): ו] שם 
ליתא פסולי קדשים קלים 
(רש"ש): ]] צ"ל הוא 
(רש"ש): ם] ועיי"ש 
בתוס' | שכתבו שלא 
כדבריהם הכא: ע] שייך 
למשנה לעיל מה ע"א 
(גליון): *] דבור זה עם 
תוס' לעיל מח ע"א ד"ה 
עד ופסחים מט ע"ב ד"ה 
ואכלת, משלימין זה לזה 

מגרידץ): 
זית (דבש 
תמר): ]ולפי דברי 
התוסי בכל המשנה גם 
בלהי אין גורסין בלו 
(חזו"א שם) אולם הרי"ף 
והרמב"ם גורסים נברך 
"לאלהינו" (עיין מאמר 
מרדכי או"ח סיי קצב 
סק"ב ובשער הציון שם 
סק"ו): מ] נדצ"ל 

ומעוכבין: 


משנת ראשונים 


אם עבר צופים שורפו 
במקומו. לפי שכשעבר 
מקום ראיית ירושלים 
לא הטריחוהו לחזור 
ולשרוף לפני הבירה, 
אבל כל שהוא קרוב 
כל כך שעדיין רואה 
את ירושלים הטריחוהו 
לחזור ולשורפו לפני 
הבירה, | כדי לביישו 


ואם לאו חוזר ושורפו לפני הבירה מעצי המערכה. נראה הטעם משום דלב 
בית דין מתנה עליהם, לפי שהזקיקוהו לשורפו לפני הבירה כדי לביישו לא הטריחוהו להביא עצים משלו ויכול 
להנות משל הקדש, וכן בציקנין התנו כמו כן ולא לכל דמתוך ציקנותן היו נמנעין מלשורפו ואתי לידי עבירה. 
ואכלת זו אכילה ושבעת זו שתיה. אע"פ שבתפילה שתוי ששתה רביעית יין לא יתפלל 


ושכור שהתפלל תפילתו תועבה ובברכות של קריאת שמע אין ראוי לברכם בשכרות והוא כל שאינו ראוי לדבר בפני גדולים, ברכת המזון נאמרת בשכרות, שכך נתקנה מן התורה, שנאמר ואכלת ושבעת וברכת ודרשו חז"ל (ברכות מט:) 


ושבעת זו שתיה. [הלכות בוכות לריטב"א פרק ו אות כג] 
דלטמא אחרינא קאמר. [הרשב"א] 


מה טומאתו בכביצה. לפי מה שכתב ר"ת ז"ל דאוכלין אין מקבלין טומאה בפחות מכביצה ניחא, אבל לדברי רשיי ז"ל שכתב דאפילו כל שהוא מקבל טומאה צריך לפרש כא 
ן ו 
בשלשה אומר נברך. וא"א לומר ברכו משום דהוי משמע שיכולין לזמן אפילו בשנים, אע"ג דכתיב בקרא גדלו לה' כיון דכתיב אתי הוי כמו נברך. ה"ר יוסף. [תוספות הרא"ש] 


שלשה שאכלו 


והוא מבאר הדברים. הָכָא - כאן במשנתנו, בְּקְרְאִי פְּלִינִי - 
נחלקו התנאים בביאור הכתוב (לנליס מ ) יְאָכַלְתָּ וְשָבְעְתָּ וּבַרכְתָּ אֶת 
ה' אֶלְהָיף עַל הָאָרֶץ הַטֹבָה אֲשֶׁר נָתַן לָךִּ', שממנו לומדים את חיוב 
ברכת המזון". רְכִּי מאִיר סָבַר שמקרא זה עוסק בשני עניינים, 
ְאָכְַלְתִּ' זו אַכִילֶה, יְשִׂבַעְתִּי זו שַׁתַיָּה", |סתם שיעור אַכִילָה הוא 
בְּכָזּית,. ועל כן הוא סובר שהאוכל שיעור כזית חייב בזימון. וְאילו 
רכִּי יהודה סבר שהמקרא עוסק בענין אחד, יְאָכַלְתָּ וְשִׂבָעַתִּ', 
אַכִילֶה שיש בָּהּ שְבִיעָה, וְאִיזו זו אכילה שיש בה שביעה, כשאוכל 
שיעור כַּבִּיצְה". ולפיכך הוא סובר שאין אדם חייב בזימון עד שיאכל 
שיעור כביצהי. ואילו הָתֶם - שם, במשנה במסכת פסחים, בִּסְבְרָא 
פָּלִינִי - נחלקו התנאים בסברא, מה הוא שיעור החשיבות של דבר 
מאכל שיש לחייב אדם לחזור עבורו לבער את החמץ, או לשרוף 


מאכל לענין חַזְרָתוֹ הוא כְּשיעור חשיבותו לענין טוּמְאָתוֹ, מה - 


כשם ששיעור טוּמְאֶתו של דבר מאכל הוא בְּכַבֵּיצָהי, אף חַזְרְתוּ 
- השיעור שיש לחזור עבורו לבער החמץ או בשר הקודש במקומו 
הוא בְּכָבִּיצַהיי, וְרַבִּי יְהוּדָה פַבָר, ששיעור חשיבותו של דבר מאכל 
לענין חַזֶרְתו הוא פָּשיעור חשיבותו לענין איפוּרו, מה - כשם 
ששיעור אִיפוּרוֹ של חמץ או בשר קודש טמא הוא בְּכַזִּיתיי, אף 
שיעור חִזֶָרְתו הוא בְּכָזִּית. 


משנה 


מבארת המשנה את נוסח ברכת הזימון: 
מבררת המשנה, כִּיצַד מִזַמָנִין - מהו נוסח ברכת הזימון, שאומר 
המזמן להזמין את המסובים לברך. משיבה המשנה, נוסח הברכה תלוי 


וז. כמבואר בדברי הגמרא לעיל (מפ:). 

יח. מעם הדבר שדורש רבי מאיר מקרא זה לאכילה ושתיה שהם שני עניינים, לפי 
שבפסוק שקודם לכן נמנו שבעת המינים, שיש בכללם דברים הנאכלים, כמו חטה 
ושעורה, ויש בהם גם גפן וזית ששייך בהם אופן של שתיה, ואם כן מה שנאמר לאחר 
מכן 'ואכלת ושבעת' בא ללמדנו שכולם בכלל ברכה, ולפיכך סובר רבי מאיר שיש 
לדרוש את תיבת 'ואכלת' על אלו שיש בהם אכילה, ואילו את תיבת 'ושבעת' על אלו 
שיש בהם שתיה. רמב"ן (ד"ס כ' מפיל). 

עוד כתב, שמדברי רבי מאיר שדורש את המקרא 'ושבעת וברכת' לענין שתיה מבואר 
שיש חיוב מן התורה לברך ברכה מעין שלש על שתיית יין. וכן בשאר שבעת המינים 
ברכת מעין שלש שמברך עליהם חיובה מן התורה. והנפקא מינה בזה היא לאדם 
שנסתפק אם בירך או לא, שאף שבכל הברכות שחיובם מדרבנן הדין הוא שאינו חוזר 
ומברך משום 'ספק ברכות להקל', מכל מקום בברכת המזון וברכת מעין שלש שחיובם 
מן התורה מחמירים, כדין 'ספק דאורייתא לחומרא'. 

וט. כתב הרש"ש (ד"ס 6כעס) 'לא ידעתי איזו שביעה יש בכביצה'. וכוונתו בזה, שהרי 
שיעור שביעה תלוי בכל אדם כפי מה שהוא חש באותה שעה, וכיצד ניתן לקבוע 
ולומר שלעולם אדם שבע באכילת כביצה. וראה שם שהביא את דברי שבלי הלקט 
(ס" מ), שקרא לשיעור כביצה 'שביעת גרון'. וביאר, שהכוונה בזה היא שהגרון מלא 
ושבע משיעור אכילת כביצה, שכן אין בית הבליעה מחזיק בבת אחת יותר משיעור 
זה, כמבואר במסכת יומא (פ.). וסיים, שצריך לומר שהיה ידוע לחכמים שאכילת שיעור 
כביצה משביעה את האדם במקצת. 

ב. כתבו התוספות (ד"ס כני), שאף על פי שנחלקו התנאים בביאור הכתוב, אין כוונת 
הדברים שהם סוברים שאדם שאכל כזית או כביצה חייב בברכת המזון מן התורה, 
שהרי שיעור החיוב בזה הוא עד שישבע האדם לגמרי, כמבואר בדרשת רב עוירא 
לעיל (כ:), שאמר להם הקדוש ברוך הוא למלאכי השרת, 'וכי לא אשא פנים לישראל, 
שכתבתי להם בתורה ואכלת ושבעת וברכת את ה' אלהיך, והם מדקדקים [על] עצמם 
עד כזית ועד כביצה'. אלא שמחלוקת התנאים לענין כזית או כביצה היא רק לענין 
שיעור החיוב בברכת המזון מדרבנן, ולא הביאו המקראות אלא לאסמכתא בעלמא. 
אמנם ברשב"א (ל"ס 0כ6) כתב, שלדברי אביי הסובר שנחלקו בביאור המקראות [והלכה 
כמותו משום שהוא אחרון], בהכרח צריך לומר שהם סוברים ששיעור כזית וכביצה 
הוא מן התורה, ואילו רב עוירא שאמר לעיל (כ:) שלא נחלקו אלא לענין חיוב דרבנן 
סובר כשיטת רבי יוחנן בסוגייתנו, שתירץ 'מוחלפת השיטה', ולדבריו אכן לא נחלקו 
רבי מאיר ורבי יהודה בדרשת המקראות כלל. וכן נקט במרדכי (כמז קעז) שנחלקו 
בשיעור החיוב מן התורה. והוסיף בשם היראים (סי' כנג), שמאחר ונוקטים אנו להלכה 
כרבי מאיר ש'ואכלת' היינו אכילה בכזית, ממילא פוסקים אנו כשיטתו אף בענין הדרשה 
ש'ושבעת' זו שתיה, ונמצא שאין אדם חייב בברכת המזון מן התורה אם באכילתו היה 
צמא למים ולא שתה מהם, וממילא אין הוא יכול להוציא אחרים שאכלו כדי שביעה 
בברכת המזון, לפי שהוא חייב בה מדרבנן והם חייבים בה מן התורה. ובשיטת היראים 


פרק שביעי 


ברכות 


לפי מספר המשתתפים בזימון, כאשר הזימון הוא בְּשָלְשָה אנשים, 
אומר אחד מהם לשנים, נְבְרֶ שאכלנו משלו'. וכאשר הזימון הוא 
בְשְׁלשָׁה |הוּא, כלומר, שיש שלושה אנשים מלבד המזמןיי, אומר 
להם המזמן, בַּרְכוּ שאכלנו משלו', שמכיון שיש שיעור זימון בלעדיו 
יכול הוא לומר להם ברכו', אולם אם רק ביחד איתו יש שיעור 
זימון הוא אומר נברך', כלומר, רק כאשר נצטרף יחד נוכל לזמזי". 
ואם הזימון הוא בְּעָשָרֶה אנשים מוסיף המזמן ואומר, ְבָרֵךְּ 
אֲלהֵינוּײ שאכלנו משלו'. ואם הזימון הוא בְּעֲשָׂרָה אנשים והוא, 
אוֹמַר המזמן, ָּרְכוּ אלהינו שאכלנו משלו'. מבארת המשנה, אֶחַד 
שיש עְשָרְה, וְאֶחָד שיש עִשָרְה רבוא [-ריבוא הוא עשרת אלפיםן, 
לעולם הוא אומר 'ברכו אלהינו', ואין עוד חילוק בלשון הברכה. 


מט: [ג] 


מביאה המשנה דעה נוספת שככל שיש יותר משתתפים מאריכים 
עוד את הנוסח'': 
בְּמַאָה אנשים, הוּא אומר, בר ה' אֶלְהַינוּ שאכלנו משלוי. 
בְּמַאָה אנשים וְהוּא, אוֹמַר המזמן, 'ָּרְכוֹ ה' אלהינו שאכלנו משלוי. 
בְּאֶלֶף אנשים, הוא אומר, יְברְך לה" אֲלהֵינוּ אֶלהַי יִשְרְאל, 
שאכלנו משלוי. בְּאֶלֶף אנשים וְהוּא, אוֹמַר המזמן, ַּרְכוּ ה' אלהינו 
אלהי ישראל, שאכלנו משלו. בְּרַבּוֹא - בעשרת אלפים אנשים, הוא 
אומר, ְבָרֵףּ לה' אֶלהִינוּ אֶלְהַי ישַרְאֶל, אֶלְהַי צְבָאות יושב 
הַכְרוּבִים, על הַמזון שָאִכַלְנוּ'. בּרְבוֹא אנשים וְהוּא, אוֹמַר המזמן, 
'בָּרְכוּ ה' אלהינו אלהי ישראל, אלהי צבאות יושב הכרובים, על 
המזון שאכלנוי. 


מבארת המשנה את נוסח הברכה שמשיבים השומעים: 
כְּעֲנְִן שָהוּא מִבְרְך - כמו הנוסח שהמזמן מברך ואומר, כְַּּ באותו 
נוסח, טוֹנִים אַחֲרְּו כל הקהל, בְּרוּף ה' אֶלהִינוּ אֲלהֵי יִשְׂראַל, 
אֶלְהִי צְבָאוֹת יושב הַכְּרוּבִים, על הַמַּזוֹן שַאָכָלְנוּט, 


ראה עוד בילקוט ביאורים. 

בא. לשיטת רבינו תם (טנת 6. ד"ס 6י), הסובר שדבר מאכל אינו מקבל טומאה אם 
אין בו שיעור כביצה, יתבארו דברי הגמרא כפשוטם, אמנם לשיטת רש"י (פססיס ג: 
ד"ס נכנינס), הסובר שאפילו מאכל בשיעור כל שהוא מקבל טומאה, צריך לבאר את 
כוונת דברי הגמרא כאן לענין לטמא אחרים, שבזה הכל מודים שאין דבר מאכל מטמא 
מאכל אחר אלא אם כן יש במטמא שיעור כביצה. רשב"א (ד"ס מס). 

כב. כלומר, מאחר ודין חזרה זה אינו מן התורה אלא מדברי חכמים [שכן לענין חמץ 
די מן התורה בביטול, ואף לענין בשר קודש אין זה חיוב מן התורה לשורפו במקומו, 
וראה הערה לעיל], לפיכך סובר רבי מאיר שהסמיכו חכמים את שיעור החזרה לשיעור 
טומאת אוכלין, שכשם ששיעור הטומאה הוא בכביצה כך הוא השיעור שצריך לחזור 
עבורו. רש"י במסכת פסחים (מע: ל"ס סזרפו). 

בג. שכן כל איסורי אכילה שבתורה שי=ם בכזית. 

בד. התנא נקט 'בשלשה והוא', ולא 'בארבעה', וכן להלן 'בעשרה והוא' ולא 'באחד 
עשר', משום שהוא מזכיר בלשונו רק את המספר של קביעות הזימון שהם שלשה 
ועשרה וכדומה. פירוש הרא"ה (ד"ס מתני' כיפל). 

כה. אבל אם יאמר ברכו יהיה משמע שגם שנים יכולים לזמן. תוספות רבי יהודה 
(ד"ס נקנטס). 

בו. כתבו התוספות (ד"ס ננלן), שאין אומרים נברך לאלהינו' עם למ"ד, משום שלמ"ד 
נכתב בסמוך לשם השם רק במקום של שיר והודאה, כגון 'שירו לה'' (טעופ עו כ), 
'הודו לה'' (פסליס נג כ), אולם לגבי ברכה לא מצינו לשון כזה. אלא יש לומר עברך 
אלהינו'. והביאו שכן מפורש בסדר רב עמרם גאון (סנכות סעולס ד"ס ועונס). 

הטעם שבעשרה מוסיפים 'אלהינו', משום שבכל עשרה שכינה שורה ביניהם, כמו 
שנאמר (וקכק כנ 2), 'ונקדשתי בתוך בני ישראל'. אבודרהם (סנ' נככת הלתס ד"ס פגן סתס). 
והלבוש (פו"ם סי קנ ק"פ) כתב, שלמדו כן מהפסוק (פסניס סמ כ), 'במקהלות ברכו 
אלהים', שמשמע שדווקא בקהל ועדה דהיינו בעשרה יברכו בהזכרת השם 'אלהים' 
ולא בפחות. 

בז. כן מבואר בגמרא (נסנן ג), שהמשך המשנה היא דעה החולקת על הרישא. והשנות 
אליהו (פ"ז מ"ג) ביאר את המשנה באופן שאין מחלוקת, ומה שאמר התנא אחד עשרה 
וכו', הכוונה שמעשרה ואילך תמיד מזמנים בשם, אלא שיש חילוק בנוסח, וכפי 
שהמשנה ממשיכה לבאר [ראה בתוספות יום טוב (טיל פ"ס מ"ס), שבמקום שאין ההלכה 
משתנה, הרשות נתונה לפרש את המשנה בדרך שונה מהגמרא. וראה עוד באמרי נועם 
(לסן ג. ד"ס 60), שביאר את דברי הגמרא להלן באופן אחר]. 

כח. לפי מה שכתבו תוספות [הובא בהערה לעיל], שאין לומר נברך לאלהינו בלמ"ד, 
כמו כן כאן ובהמשך המשנה אין לגרוס צנברך לה" עם למ"ד אלא עברך ה'', מאותו 
טעם. חזון איש (פו"ם סי" 6 סק"3). 

בט. התנא נקט לשם דוגמא את נוסח הזימון של רבוא, וכן בכל נוסח משנים העונים 
רק את המילה הראשונה, שהמזמן אומר עברך' או 'ברכו', והעונים אומרים 'ברוך' וכוי. 


עין משפט 
נר מצוה 


סג א מיי' פ"3 מסלכום 
כרכום סנ' יג קמג עפין 
כז טוס"ע פֿו"ס סי' קפס 
סעיף ז ונסי' מכד: 
םר ב ג פיי' קס סל יכ 
טופ"ע עס ס"ו: 
פה ד ה מיי פי"ט מסלי 
פסוני | סמוקדטין 
ס(כס ם: 
סו ר ז מיי פ"ס מסלי 
כרכות ס3' 3 ד סטג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סי" 
ק3 סעיף 6: 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' פמר (יס ככ 
אידי בר 6כין לכנ עמלס 
מסי סגס: 


גליון הש"ס 


תופ' ד"ה אם עבר 
צופי' כו'. הו שון 
ראיה עי' נקמן ס6 ע"כ 
כרם"י ד"ס מן סלופי': 
וס ד"יה ה"מ סכר 
כו' ולענין | שתיה 
אומר ‏ ר'י דיש 
להחטיר ולפוך. כ 
סיסך טייך נססמיר (כרך 


לאוצר החמהFפיקל‏ לסקל 
ונ"ע: 


רב נסים גאון 


מר סבר חזרתו 

כטומאתו מה 
טומאתו בכביצה. 
עיקרה בתורת כהנים 
יכול יטמא כל שהוא 
ת"ל אשר יאכל הא אינו 
מטמא אלא בכביצה 
ובגמרא דיום הכפורים 
(דף פ) אמרינן תניא ר' 
אומר ‏ כל | איסורין 
שבתורה בכזית חוץ 
מטומאת אוכלין בכביצה 
כו' מנלן א"ר אבהו אמר 
ר' אלעזר דאמר קרא 
מכל האוכל אשר יאכל 
אוכל ‏ שאתה יכול 
לאוכלו בבת אחת שיערו 
חכמים ‏ שאין | בית 
הבליעה יתר מביצת 
תרנגולת ולענין איסורין 
אמרי' (סוכה ו) ארץ זית 
שמן ארץ שרוב שיעוריה 
כזיתים ועיקרו בתורת 
כהנים אשר תאכל אין 
אכילה בפחות מכזית 
ובגמ' דפרק גיד הנשה 
(חולין דף צו) אמריי ורי 
יהודה אכילה כתיבה בה 
ואכילה בכזית והתם נמי 
אמרי' (שם דף קב) אבר 
מן החי צריך כזית מ"ט 
אכילה כתיב ביה ואכילה 
בכזית | וכמוה | רכות 
בתלמוד ומינה ילפינן 
לנוגע ולנושא ששיערו 
חכמים כזית כדתניא 
בתורת כהנים [בפרשת 
אמור] והכי איתא בת"כ 
[שם בפ' שמיני] נבלה 
וטרפה לא יאכל לטמאה 
בה את שאין לה טומאה 
אלא אכילה וכו' יכול 
נבלת | בהמה | מטמא 
בגדים בבית הבליעה 
מק"ו ת"ל בה בה אתה 
מטמא בבית הבליעה 
ואין אתה מטמא בנבלת 
בהמה בבית הבליעה 
א"כ למה נאמר האוכל 
ליתן שיעור מה האוכל 
בכזית אף הנוגע והנושא 
בכזית: בשלשה והוא 
אומר ברכו. אמר 
שמואל לעולם אל יוציא 
אדם את עצמו מן הכלל 
ואסיקנא דנברך עדיף 
למה נהגו העם בספר 
תורה לומר הקורא ברכו 
ואינו | אומר נברך 
ופירוקה כי הקורא בס"ת 
כיון שהצריכוהו לומר 
המבורך לא יצא מן 


הכלל והרי בירך הוא תחלה קודם הצבור ובברכת המזון אם הוא אומר ברכו את שאכלנו משלו הרי הוציא את עצמו מן 
הכלל והכי אמרינן בתלמוד ארץ ישראל שמואל אמר אני איני מוציא את עצמי מן הכלל התיבון הרי הקורא בתורה 
אומר ברכו אמר ר' אבין מכיון דהוא אומר המבורך אף הוא אינו מוציא עצמו מן הכלל והוא פירוק יפה וחביב: 


מט: 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


או בעי אכיל ואי בעי לא אכיל, ו"ת וס סוי כ"ם מיומי דכ והדר לרישא. (ממנת כרכת המוון, כללמלינן. ((על דף כט:) גכ )עי תוסי לעיל ל: 


נסמענות כסון כמגילת מענים וי"ל דס"פ פי כעי פכיכ ולי 
בעי 55 6כיל פת טיסייננו ככרכת סמזון 36 כיוס טוב 5ריך 55כול | מכ סכל סיוס סנככס סו עקירת כגליס: מי שיצא מירושלים. 


דיה מסתברא, 3) פספיס 
מט. ודף סס:, ג) נ"ב 
לעיל יז: עירובין צט. 


פפנס עקר ₪5 כגליו סוזר ככפם, סתס סול הפיכ עקירת כגניס 


פת ופימס דפמריגן כסוכס (פיכ דף כ.) לי כעי 6כיל ולי כעי כ (עיל מיניס מיירי ססולך כסמוט פת פסמו ומכר קיש כו סמ במוך פסחים מט: נה. ביצה ג. 


6כיל מון מנינס סרפטונס דיניף ט"ו 
ט"ו מסג סמכו וי"ע דס"פ ססינו 
כריך 69כול כסוכס פס 52 ירלס 936 
בסכיל יו"ט 5ריך 65כול וס" מנ"מ 
פס כריך נפכוכ בסכיל יו"ט 6ו בסביל 
קוכות "ומיסו פומר כניט יסולס 
דנפק9 מינס כגון סירדו גסמיס וכו 
סון (סוכס דססתb‏ פס כככוד יו"ט 
טפיר 536 פס כקכינ סוכס ניו"ט 
כקסון ככיך זור וללכו כסוכס 
חר סיפסקו סגקמיס דינפינן ט"ו 
ט"ו מסג סמות מכ כס6ר יניס 
פֿינו 5ריך וס דלמריין פרק פנו 
לנריס (ספספיס ד' סת:) מל ככיס 
דלניג סוס יתיב כפעניתb‏ כולס 
קת מסמע קסיס עפענס כיוס טונ 
מפרם ב"י דכתענית תכוס קפמר 936 
ססר מעניות סול וסעודס סליקיק 
קנ סכת סיס מסופק ב"י דסמ 6י 
בעי ‏ כ פכיכ 596 מיני תרגימb‏ 
כדפי' ר"ת כד6מרי' ® כסעודת סוכס 
ומיסו ככתוכות פרק לע"ס (דף סד:) 
סטינ גכי מסרס לספו על ידי קנים 
קנט סעודות מסל סנכת "כ מטמע 
דכולן סוות ועוד כיון דינפיגן ® ממן 
6 דסוות סן ומיסו 6ס 6כל סעולס 
רכיעית וקכם קל סכת כ סדר נכיש 
דודלי 6י כעי כ 6כיל סך סעולס 
כניעית כננ: %({ך כמה מזמנין 
וכו. ס"ס נללת סקוו כ זימון 
6 כנותb‏ 6שמעינן דלפילו על כזית 
מזמנין: | DN‏ עבר צופים. פירע"י 
כפספיס (פ"ג די מט.) מקוס סקמו 
כופיס ונג ד"כ ס"ל למימר וכמדתו 
לכל כום כדק6מר ספס [ג:] גני 
מודיעיס ולפניס 606 י"ע ססינו מקוס 
ולופיס *סוי נפון רפיס וס"פ פס סכפיק 
מיכוסניס כ"כ ססינו | יכוכ נכפום 
ירוקליס ‏ סוכפו כמקומו: "!רחבי 
מאיר סבר ואכלת זו אכילה ואכילה 
בכזית. וסומר | סכ"י דסני קרי 
פֿסמכת כענמb‏ (ינסו דמדפוריית 
כעינן קניעס גמולס כדלמר פרק 
מי קמפו (ד כ:) וכי 5 056 פניס 
ירכ וכו' וכן 6מכינן סתס כן 
מברך (פכיו ומוקיס לס במפן דסכיג 
סיעורס דרכגן ופירט"י סייטו כזית קו 
ככינס. ועוד סי כזית ו ככינס. סוי 
דפוריית 6יזס טיעור דרגגן. והי"ע 
ככוית דנפי מס סמתליף כני יומן 
קסמר רכי יסודס. ככזית ‏ וכ' מסיר 
ולי יסודס. סנכס ככני יסולס וגס 
נפביי דנ ממניף ור"מ פֿים ניס עד 
כזית נרס דסנכס כר"מ ככוית 66 
על גכ דנעלע " ר"מ וני יסולס 


[ט: י.] כל זה נשמט 


ביסו מס ככ נוכ. ונפעל ווה ה ב ה 
למכומו יחור וכעל וקס לקו יכל דפוס זיטאמיר (גליונות 


כלו, וכן מי סיק מירוקליס ונכ קה"י, ד) [יימפ עט:, 
. בת פ0.], 0 [פספיס 


והדר לרישא אמר ליה מאי טעמא עביד מר 
הכי אמר ליה דאמר רבי שילא אמר רב 
טעה חוזר לראש והא אמר רב הונא אמר רב 
טעה אומר ברוך שנתן אמר ליה לאו איתמר 
עלה אמר רב מנשיא בר תחליפא אמר 
רב לא שנו אלא שלא פתח בהטוב והמטיב> 
אבל פתח בהטוב והמטיב חוזר לראש. אמר 
רב אידי בר אבין אמר רב עמרם אמר רב 
נחמן אמר שמואל טעה ולא הזכיר של ראש 
חדש בתפלה מחזירין אותו *בברכת המזון 
אין מחזירין אותו אמר ליה רב 6 אבין לרב 
עמרם מאי שנא תפלה ומאי שנא ברכת 
המזון אמר ליה אף לדידי קשיא לי ושאילתיה 
לרב נחמן ואמר לי מיניה דמר שמואל לא 
שמיע לי אלא נחזי אנן תפלה דחובה היא 
מחזירין אותו ברכת מזונא דאי בעי אכיל אי 
בעי לא אכיל אין מחזירין אותו אלא מעתה 
נשבתות וימים טובים דלא סגי דלא אכיל 
הכי נמי דאי טעי הדר אמר ליה אין דאמר 
רבי שילא אמר רב טעה חוזר לראש והא 
אמר רב הונא אמר רב טעה אומר ברוך 
שנתן לאו איתמר עלה ילא שנו אלא שלא 
פתח בהטוב והמטיב אבל פתח בהטוב 
והמטיב חוזר לראש: עד כמה מזמנין וכו': 
למימרא דרבי מאיר חשיב ליה כזית ורבי 
יהודה כביצה והא איפכא שמעינן להו 9 דתנן 


0) סוכה כז., ") שבת 


מקוס בסר סכית טיט עס כית סלע[ = א, 8) סוכה כז, 
גדול ססוכפין פסולי קדקיס קליס, 0 ₪ דף קיז 
כדפמרינן | כוכסיס כפלק 330 "ל 0 מל ו 
(דף קד:)": זה וזה. ממ וכשל קולם: שז) פ' יפלו קולס סימן 
חורתו כמומאתו גרסין. יעור 2 ")ימא דף לג 
סזרתו כטיעור טומפתו, מידי דתק'כ מ הש ה מה 
לענין טופס סטיכ זס לעגין מזלס: כריקופ], יט) יומא עג:, 
מתני" בשלשה והוא אומר ברכו. So la:‏ 
דס כנסו דידיס 5יכ 5‏ מו[, ול כנ)תהלם לב ד' 
כונס: אחד עשרה ואחד עשרה כג) ח"א סדר שחרית 
רבוא. כנומר סכל שוס, תשרל" | כ ה 
לסזכיר ת סקס 6ין כריכין נטנות, - 

ונגמ'" פריך סל קתני סיפס כמקה 
וסוס" 6ומל כו': לפי רוב הקהל תורה אור השלם 
הם מברכים. כמו סלמר קיש סיכוק אואֲכַלְת ושעת 
ין מס נעסכס וין מס נפנף וּרכְתָּ אֶת ײַ אֶלהָיך 
ונין 535 (כנו, וס דקתני מל על האַרן ה שר 
עסלס וקחד עעלס כנול כ"ע סיס .. le‏ 
דער מס מנינו | ככית | סכנ אלהים ײ ממקור 
מקסגיעו (עסרס פין מילוק כ'| ישָראל: |חהלם סת, ו 
רכיס כין מועטיס 6ף כפן פֿין סינוק, 

סכי מוקי ₪2 כגער: גמ אל יוצוא .=== - 
את עצמו. לע"פ קכקכנעס סו הנהות וציונים 
רססי לומר. כקנסס כככו, טוכ לו 8] בכת"י שיש בדו 


erry = gr 


וכ"ה בפסחים: 
יוכן מי שיצא מירושלים ונזכר שריה בי | "מל ללך 9% ייל עמ כ ג בשה טבמטמה 


סמכרכיס: תנן בשלשה והוא אומר ליתא "הוא" (הגהות 


בשר קדש אם עבר צופים שורפו במקומו ברכו. 52965 סכי עדיף, כל( הרר" לנדא) וכן משמע 
: 5 בגמי: | ג] במלאכת 
כניס תס וספילו 6יני | עמכס: שלמה ליג תיבות "אלהי 


ואם לאו חוזר ושורפו לפני הבירה מעצי 

המערכה עד כמה הם חורים רבי מאיר = ר 
אומר זה וזה בכביצה ורבי יהודה אומר "זה וזה בכזית אמר רבי יוחנן מוחלפת יש מ שא 
השיטה" אביי אמר לעולם לא תיפוך הכא בקראי פליגי ר' מאיר סבר * " ואכלת עיאדקאמר אבל בעשרה 
זו אכילה ושבעת זו שתיה ואכילה = בכזית ורבי יהודה סבר ואכלת ושבעת מל מותנן סמ כל 
אבילה שיש בה שביעה ואיזו זו כביצה התם בסברא פליני ר' מאיר סבר שג הבש לח 
חזרתו % כטומאתו מה טומאתו בכביצה אף חזרתו בכביצה ור' יהודה סבר סי א את ב) תי 
חזרתו כאיסורו מה איסורו בכזית אף חזרתו בכזית: מתני" כיצד מזמנין שרפן שר חפ 
'בשלשה אומר נברך בשלשה והוא אומר ברכו בעשרה אומר נברך אלהינו ו סל קול 
בעשרה והוא אומר ברכו אחד עשרה ואחד עשרה רבוא במאה הוא> אומר יש 8 יל הא 
נברך ה' אלהינו במאה והוא אומר ברכו באלף הוא אומר נברך לה' אלהינו ה 
אלהי ישראל באלף והוא אומר ברכו ברבוא אומר נברך לה' אלהינו אלה' לפשה לציל מה עיא 
ישראל אלהי צבאות = יושב הכרובים על המזון שאכלנו= ברבוא והוא אומר ברכו .פוש גיל סכ 
כענין שהוא מברך כך עונים אחריו ברוך ה' אלהינו אלהי ישראל אלהי צבאות יפיפ היה 
יושב הכרובים על המזון שאכלנו ר'= יוסי הגלילי אומר לפי רוב הקהל הםשמיא ‏ פרח, 
מברכים שנאמר = במקהלות ברכו אלהים ה' ממקור ישראל אמר ר' עקיבא תפה: קתפ דנר 
מה מצינו בבית הכנסת אחד מרובים ואחד מועטים אומר ברכו את ה םה אי ב ל 
רבי ישמעאל אומר ברכו את ה' המבורך: גמ' אמר שמואל 'לעולם זיא ₪ אלפ הרי 
אל יוציא אדם את עצמו מן הכלל תנן בשלשה והוא אומר ברכן אימא4 "לייו (יין פופו 


סלכס ככני יסודס 502 סלכס כל"'ע סק ו 
דס קיס ליס כ' יוסנן כטיטתו לעיל ₪ דסינו מופי רכיס ידי סונתן עד טילכל כזית וכן לעיל "' גכי סכנ כזית מנים וכן פסק כס"ג ול"ק ‏ ומעוכבין: 
וסמנתות ' * ולעגין ספיס 6ומר כ"י דים (ססמיר ונברך עניו 6פיפו כפסום ממ כוגמיו 6ף על גכ דנענין יס סכפוכיס ליתb"‏ כ 


ינפינן מינס לענין בככס תדע לנענין כרכת סמזון ככזית ולענין יוס סכפוריס. על דסוי לוק "'כלותנת*: נברך אלהינו גלסין 
ונ גרסינן נכרך נפנסינו ננמ"ד דדוקb‏ גכי יר וסודפס כתינ למ"ד כמו שירו 9ס'" סודו לס גדנו כסי= סנל גכי כרכס כ מנינו 
זס סנטון וכן מפורק כסדר רכ עמרס?: ]| רש מה מצינו בבית הכנסת אחד עשרה וכו. מסמע דככי יוסי סגניני מולס 
ננית סכנסת מדקפמר מס מכינו וכו' כנומר pפתס‏ מודס לי ומלי סנל דפניגי כנרכת סמזון ומודו ככית סכנסם וט ומר דודלי 
9 סנקו כין עסרס למס תפנה הלכו נכנסיס וללו יופ6יס ונפו פדעמיס דם"5 6כל ככרכת סמזון שסן קכועין ומעוכנין עס יסד 
פֿין לטעות כזס ססין יוכפין עד נלסר כרכת סמזון: 
נתורס ומן סקזן קפומר כרכו ומפרט כיון סומר סמנורך 6ין זס מולי6 עגמו מן סכנכ: 
תנן נשלשה והוא אומר ברכו. ק"ד סקמל דכרכו עדיף מוס לככו סייג כו לכרך פת סקס 5כל נכרך לכו 555 נטיכת כקות: 


משנת ראשונים 


אם עבר צופים שורפו 
במקומו. לפי שכשעבר 
מקום ראיית ירושלים 
לא הטריחוהו לחזור 
ולשרוף לפני הבירה, 
אבל כל שהוא קרוב 
כל כך שעדיין רואה 
את ירושלים הטריחוהו 
לחזור ולשורפו לפני 

56 הבירה, | כדי לביישו 
על שלא נזהר עליו. [הרשב"א] | ואם לאו חור ושורפו לפני הבירה מעצי המערכה. נראה הטעם משום דלב 
בית דין מתנה עליהם, לפי שהזקיקוהו לשורפו לפני הבירה כדי לביישו לא הטריחוהו להביא עצים משלו ויכול 
להנות משל הקדש, וכן בציקנין התנו כמו כן ולא לכל דמתוך ציקנותן היו נמנעין מלשורפו ואתי לידי עבירה. 
[תוספות, פסחים פא:] | ואכלת זו אכילה ושבעת זו שתיה. אע"פ שבתפילה שתוי ששתה רביעית יין לא יתפלל 


לעולם אל יוציא אדם את עצמו מן הכ??. ופריך כירוסנמי" מן סקורל 


ושכור שהתפלל תפילתו תועבה ובברכות של קריאת שמע אין ראוי לברכם בשכרות והוא כל שאינו ראוי לדבר בפני גדולים, ברכת המזון נאמרת בשכרות, שכך נתקנה מן התורה, שנאמר ואכלת ושבעת וברכת ודרשו חז"ל (ברכות מט:) 


ושבעת זו שתיה. [הלכות בוכות לריטב"א פרק ו אות כג] 
דלטמא אחרינא קאמר. [הרשב"א] 


מה טומאתו בכביצה. לפי מה שכתב ר"ת ז"ל דאוכלין אין מקבלין טומאה בפחות מכביצה ניחא, אבל לדברי רש"י ז"ל שכתב דאפילו כל שהוא מקבל טומאה צריך לפרש כאן 
בשלשה אומר נברך. וא"א לומר ברכו משום דהוי משמע שיכולין לזמן אפילו בשנים, אע"ג דכתיב בקרא גדלו לה' כיון דכתיב אתי הוי כמו נברך. ה"ר יוסף. [תוספות הרא"ש] 
ן לזמן ף 


שלשה שאכלו 


המשנה מבארת את הטעם שמשנים את הברכה לפי 
האנשים: 
רִבִּי יוּסִי הַגְלִילִי אומַרל, לְפִי רוב חַקְקֶל - ככל שיש יותר בקהל, 
כך הַם מְבְרְכִים ברכה ארוכה וחשובה יותר, שָנָּאָמַר (פסלס סק כו), 
ְמַקְחָלוּת בַּרְכוּ אַלהִים ה' ממְקור יִשְׁרָאֵל, וממה שנאמר 
במקהלות בלשון רבים דורשים שלכל קהל וקהל יש לשון שונה 
בברכה'", וכפי שהובא לעיל שיש חילוק בנוסח הזימון בין עשרה 
אנשים למאה אנשים, ובין מאה לאלף, ובין אלף לריבוא. 


מספר 


לעיל במשנה הובאה דעה שמעשרה אנשים ואילך אין שינוי בנוסח 


הברכה. ששיאה המשנה שבעל דעה זו הוא רבי עקיבא, ומביאה את 
דבריו שמסביר את טעמו: 

אָמַר רַבִּי עָקִיבָא, מה פַצִינוּ - כשם שמצינו בְּבִית הִפְּנָמָת בקריאת 
התורהלי, שאֶחָד שיש אנשים מְרוּבִּים, וְפֶחַד שיש אנשים מוּעטים 
[-עשרה אנשיםיין, לעולם אוֹמַר העולה לתורה, כָּרְכוּ אֶת ה", וכמו 
כן אין לחלק בנוסח ברכת הזימון בין מרובים למועטים. 


אגב שהזכיר רבי עקיבא את הנוסח של ברכו שאומרים בבית 


ל. מה שסידר התנא כך, ולא אמר לפני כן רבי יוסי הגלילי אומר במאה וכו', משום 
שרבי יוסי הגליל אמר רק את הכלל שלפי רוב הקהל מברכים, והתנא אמר לפי זה איך 
לברך בכל מספר, ולפיכך לא הזכירו את רבי יוסי הגלילי עד עתה. הון עשיר (פ"ז מ"ג). 
לא. על פי זרע יעקב (ל"ס פס כמתנתין כענטס). וביאר המהרש"א (פ"5 ד"ס 5פד), שהנה 
ידוע שהמספר 'עשר' יש בו קדושה, והוא המקור והתכלית לכל המספרים. וכשיש מאה 
אנשים יש להם שתי מעלות, גם של העשרה וגם של המאה, שלמאה יש שם מעלה 
נוסף מפני שהוא עשר פעמים עשרה. ובאלף יש שלש מעלות, של העשרה, של המאה, 
ושל האלף שהוא עשר פעמים מאה, וכן בריבוא יש את מעלת העשרה, המאה, האלף, 
והריבוא שהוא עשר פעמים אלף. ומדקדק רבי יוסי הגלילי את לשון הפסוק 'במקהלות 
ברכו', בלשון רבים, שלכאורה היה צריך לומר 'בקהל ברכו', שהרי בכל קהל של 
עשרה השכינה שורה, אלא ללמדך שלפי רוב הקהל הם מברכים, כלומר, שלפי מספר 
המעלות של העשרה שיש בהם הרי הם קונים שם חדש, ונוסף בהם קדושה, וצריך 


פרק שביעי 


ברכות 


הכנסת, מביאה המשנה דעה החולקת בענין נוסח ה'ברכו': 
רבִּי ישְמְעָאל אוֹמַר, הנוסח שאומרים בבית הכנסת הוא, צְּרְכוּ אֶת 
=! קמבורחילי. 


מט: [ד] 


גמרא 


הגמרא מבררת האם עדיף לומר נברך' או ברכו': 
אָמַר שְׁמוּאֵל, לְעולֶם אֶל יוצִיא אֲדָם אֶת עַצְטוֹ מן הַכִּלֶל, ולפיכך 
אף בארבעה לא יאמר 'ברכו' שמשמע אתם תברכו ולא אני, אלא יאמר 
:ברה 


מקשה הגמרא על דברי שמואל, תָּנֵן - שנינו במשנתנו, בַּשְׁלשַׁה 
אנשים וְהוּא, אומר המזמן ָּרֵכוֹ שאכלנו משלו', ומשמע שעדיף 
לומר כך, שבלשון זה הוא משבח את השומעים שרבים הם ויכולים 
לברך לבדם", וקשה על שמואל שאמר שעדיף לומר נברך'. מתרצת 
הגמרא, אִימא - אמור ובאר את המשנה, 


אוצר החכמה 


גם להוסיף קדושה בלשון הברכה. 

לב. על פי תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6חד), ומאירי (ד"ס 5מל). 

לג. כמבואר במשנה (מגינס כג:), שאין קוראין בתורה בפחות מעשרה. 

לד. טעמו של רבי ישמעאל משום שאם אומר רק 'ברכו את ה'' משמע שמוציא את 
עצמו מן הכלל, לפיכך מוסיף ואומר 'המבורך' ובזה מחזיר את עצמו לכלל [וכמו 
שמובא בהערה להלן מהירושלמי]. צל"ח (ד"ס כקנקס), ושנות אליהו (פ"ז מ"ג). 

לה. ואף שבברכת קריאת התורה בבית הכנסת אומרים 'ברכו', תירץ הירושלמי (פ"ז 
ס"ג), שמכיון שמוסיף ואומר 'המבורך' הרי הוא כולל עצמו עם המברכים, ואינו מוציא 
את עצמו מן הכלל. תוספות (ד"ס (עוכס). 

לו. רש"י (ל"ס פנ). ותוספות (ד"ס פק) פירשו, שסברה הגמרא שלפיכך עדיף לומר 
יברכו', משום שבלשון זה הוא מצווה אותם לברך את השם, אבל נברך' אינו משמע 
אלא שנוטל מהם רשות. 


שלשה שאכלו 


שאם יש ארבעה אנשים יכול לומר אַף בלשון |ָּרְכוּי, מאחר שהם 
יכולים לברך לבדם, וּמַפָּל מקום הלשון זְבֶרְִּ' עֲדִיף, שאינו מוציא 
את עצמו מן הכלל. 


ב. [א] 


מביאה הגמרא ראיה לתירוץ זה: 

ועל כרחך שאין כוונת המשנה שעדיף לומר ברכו, דְּאָמַר רב אדא 
בַּר אְִהַבָה, אֲמְרִי כִּי רב - אמרו בבית מדרשו של רב, תְנִינָא - 
שנינו במשנה ((נסנן נעפוד זס) ראיה לדברי שמואל, שכך שנינו, שלשה 
שאכלו כאחת אינן רשאין ליחלק ולברך כל אחד לבדו, שכבר התחייבו 
בזימון, וכן ארבעה או חמישה, אולם שָשָה שאכלו, אם רצו ליחלק 
לשתי קבוצות ולזמן אלו לעצמן ואלו לעצמן, נְחָלֶקִין, וכן שבעה 
ושמונה יכולים ליחלק לשתי חבורות באופן שיהיו לפחות שלושה בכל 
חבורה, ותשעה יכולים ליחלק גם לשלוש חבורות שבכל אחת שלושה 
אנשים. וכל זה עד עָשָרְח, אולם כשיש עשרה אינן רשאין ליחלק, 
כיון שיפסידו ברכת זימון בהזכרת השם שאינה נאמרת אלא בעשרה, 
עד שיהיו שם עשרים ואז שוב יכולים ליחלק. מדקדקת הגמרא, אי 
אָמרת בִּשָלְמָא - מובן הדבר אם תאמר שְַבְרִִ' עדיף, משוּם הָכִי 
- לפיכך ששה נָחֶלְקין, אִלָא אִי אָמְרַת - אולם אם תאמר ש'בָּרְכוּ' 
עִדִיף, קשה, אַפַּאי נָחַלְקין - מדוע ששה יכולים ליחלק, הרי אם לא 
יחלקו יכול המזמן לומר 'ברכו', ועכשיו שהם נחלקים לשתי קבוצות 
שבכל אחת שלשה אנשים, לא יוכלו לומר אלא נברך, כמבואר במשנה 
(שיל מט:), אלא לאו שָמָע מִינָחַ - אלא ודאי מוכח ש'נבְרך' עדיף", 
כדי שלא יוציא את עצמו מן הכלל, וכדברי שמואל, ולפיכך ששה 
רשאין ליחלק. מסיקה הגמרא, שָמָע מִינָהּ - אכן יש להוכיח כן. 


מביאה הגמרא ברייתא נוספת להוכיח שאין מעלה לומר 'ברכו': 
תִּנְיא נָמִי הַכִי - ואף ממה ששנינו בברייתא מוכח שאין כוונת המשנה 
שעדיף לומר ברכו אלא שאפשר לומר ברכו, שכך שנינו, בִּין שָאָמַר 
המזמן כְּרְכו, פִּין שָאָמַר נְבֶרִךִּ', אִין תּוֹפְפִין אותו - אין מדקדקים 
עמו עָל כֶּף, ששתי הלשונות טובים. מוסיפה הברייתא, וְהַנַּקְדְּנִין - 
והמדקדקים ביותרי תּוַפְסִין אותו על כַּךּ, אם אמר 'ברכו', על 
שמוציא את עצמו מן הכלל. 


הברייתא ממשיכה לבאר דיוקים נוספים בנוסח ברכת זימון: 
אומרת הברייתא, וּמִבַּרְכותִיו שָל אֶדֶם נִיפָר אם תִּלָמיד חָכֶם הוא, 
אם לאו, שאם מדקדק כראוי בנוסח הברכה ניכר שהוא תלמיד חכם, 
ואם אינו מדקדק ניכר שאינו תלמיד חכם. מבארת הברייתא, כִּיצַד 
ניכר האדם מתוך ברכותיו, רַבִּי אוּמַר, אם אומר 'ברוך שאכלנו משלו 
וּבְטוּבו חיינו', הָרִי זֶה תִּלְמִיד חִכֶם שכן הוא הנוסח הנכון, אבל 
אם אומר 'ומטוּבו חיינו' הָרִי זה בוּר [-ריק מכל דבר כמו שדה 
בּוּרין, שמתוספת האות מ"ם משמע שבא למעט בשבחו של מקום, 
שלא נהנה אלא מעט מטובו, כשיעור המוכרח לחייו. 


מקשה הגמרא על דברי רבי, אָמַר ליה אַבָּיי לרב דימי, וְהַכְתִיב 
- והלא נאמר בתפילתו של דוד, 'ּמִבְּרְכָתף יברף (אֶת) בִּית עִבדִּףִּ 


א. על פי רש"י (ד"ס 66). וכתב, שיש לגרוס בגמרא, 'אלא לאו שמע מינה אף 
ברכו'. וביאר בתוספות רבינו יהודה (ד"ס 6₪6) את טעמו, שמהמשנה מוכח רק שאין 
מעלה ב'ברכו', שאם היה מעלה ב'ברכו' היה אסור לששה ליחלק, אבל עדיין אפשר 
לומר שגם בנברך' אין מעלה, ושוים הם במעלתם, ולפיכך מותר ליחלק. ואין ראיה 
מכאן לדברי שמואל שעדיף לומר 'נברך'. והתוספות (ד"ס ) כתבו ליישב את הגירסא 
נברך עדיף', שאין הכוונה שיש מעלה יותר בלשון נברך', אלא שהלשון נברך' חשוב 
כמו הלשון 'ברכו', ועדיף הוא מלשון חשוב [וכמו שמצאנו במסכת זבחים (כפ.), 
שעדיף הוא כמו חשוב], ומאחר ששני הלשונות שוים, טוב יותר שלא יוציא את 
עצמר ‏ מ הפלל. 

ב. רש"י (ד"ס וסנקלנין, ורפס נסגסות וֿיוניס פֿות 65). [ומשמע מתוך פירושו שהוזכרו לשבח 
על שמדקדקים היטב בברכות. מראה הפנים (על סילופלמי פ"ז ס"ג ד"ס נין)]. והערוך (ערן 
נקר - סלסטון) גורס בברייתא והנקרנים', ומפרש זאת לגנאי, שהם מדקדקין בדבר שלא 
לצורך כמו תרנגול המנקר באשפה. 

ג. רש"י (סנות פ"כ מ"ס). וביאר שהבור גרוע יותר מעם הארץ, שאפילו בטיב משא 
ומתן אינו יודע. 

ד. אלא שואל רק את מה שהוא צריך. מאירי (ל"ס וספומל). 

ה. בפמוך לזה נאמר 'אנכי ה' אלהיך המעלך מארץ מצרים', כלומר, אל תחשוב שלא 


פרק שביעי 


ברכות 


לְעוֹלם' (סמופל נ' ז כט), הרי שהוסיף את האות מ"ם בתחילת הבקשה, 
ואם כדברי רבי קשה כיון שלא מסתבר שביקש רק מעט מברכותיו. 
מתרצת הגמרא, בְּשָאֶלָה שַׁאנִי - בבקשה בתפילה שונה הדבר, שאז 
יש לשאול כעני בפתח שאינו מרים ראש לשאול בקשה גדולהי, ולכן 
אמר 'ומברכתך', אבל כשהוא מברך ומשבח לה' אין לומר 'ומטובוי. 


חוזרת הגמרא ומקשה, בְּשָאֶלֶה נָמִי, הַכָתִיב - אף בתפילה מצאנו 
שיכול האדם לשאול ככל רצונו, שנאמר (פסלס 65 י), 'הַרְחֲב פיף 
ואִמַלְאָהוּ', שאומר הקב"ה הרחב פיך לבקש ככל שתרצה, ואני 
אמלאנו", ומדוע דוד לא ביקש כי אם 'מברכתך''. מתרצת הגמרא, 
הַהוּא בְּדְבְרִי תוּרְה פָּתִיב - הפסוק 'הרחב פיך ואמלאהו' מדבר 
בדברי תורה', ובהם יכול לבקש ככל שירצה, אבל בשאר בקשות יש 
לבקש רק קצת. 


א 


הגמרא מביאה ברייתא נוספת המבארת דיוקים בנוסח ברכת הזימון: 
תִּנְיָא בברייתא, רְבִּי אוֹמַר, האומר 'ברוך שאכלנו משלו וכְטוּבו 
חָיינּ, הָרִי זֶה תִּלְמִיד חָכֶם. אבל האומר 'ובטובו חַיִים' הָרִי זֶה 
בור, משום שמוציא את עצמו מן הכלל", שמשמע ששאר העולם חיים 
בטובו ולא אנול. נְהַרְבְּלְאִי מַתְנִי אִיפְּכָא - חכם שדר בנהרבילי שנה 
את הברייתא להיפך, שצריך לומר 'ובטובו חיים', שמשמע שכל העולם 
חיים בטובו, ולא יאמר 'ובטובו חיינו' שמשמע שרק המזמנים חיים 
בטובו. מסיקה הגמרא, וְלֵית הִלְכְתָא כִנְהרְבְּלְאִי - ואין הלכה כדברי 
נהרבלאי, אלא יש לומר 'ובטובו חיינו'. 


אי 


רבי יוחנן מבאר דקדוקים נוספים בברכת הזימון: 
מֶמַר רְכִּי יְיחֶנָן, האומר עְבֶרְ שָאֶכַלְנוּ מִשָלו', הָרִי זֶה תַּלְמִיד 
חַכֶם. אולם האומר עברך לָמִי שָאָכַלְנוּ משַלו, הָרִי זֶה בוּר, 
שמשמע שמברך את בעל הבית שאכל משלןו". 


רב אחא בריה דרבא מקשה על דברי רבי יוחנן: 

אָמַר ליה רב אַחָא כְּרִיהּ דִרְבָא ?רב אָשִי, וְהָא אִמְרִינָז - והלא 
אנו אומרים בהגדה של פסחי, 'לפיכך אנחנו חייבים להודות וכו', לְמִי 
שָעְשָה לאַבותינו וְלָנוּ אֶת כָּל הנַפִּים הָאֲֵלוּ', ומוכח שאין מניעה 
להוסיף את תיבת 'למי', ומדוע אמר רבי יוחנן שהאומר למי שאכלנו 
משלו הרי זה בור. מתרצת הגמרא, אָמַר ליה רב אשי, הָתָם מוֹכְחָא 
מִילְתָא - שם מוכח הדבר שאנו מודים לקב"ה, מאן עָבִיד נִיפֵי 
קוּדְשָא כְּרִי הוּא *"משום שמי יכול לעשות נסים, רק הקב"ה, 
ומאחר שאין מקום לטעות אפשר לומר בנוסח זה, אבל בזימון אם 
יאמר 'למי שאכלנו משלו', אפשר לטעות שמברך את בעל הבית. 


תמר 


אָמַר רבִּי יוֹחֲנִן, העונה על ברכת הזימון עצָּרוּךְּ שָאֶכַלְנוּ משלו', 


אוכל למלא כל שאלתך, שהרי ביציאת מצרים ראית שהיכולת בידי למלא כל שאלתך. 
מהרש"א (מ"b‏ ד"ס ונקללס). 

ו. הגמרא לא מקשה סתירה בפסוקים עצמם, משום שהמקשן מבקש להוכיח שגם 
האומר מטובו אין זה משמע מקצת, וממילא גם דוד המלך שאמר ומברכותיך, לא 
התכוין לדבר מועט אלא לדבר גדול. צל"ח (ל"ס וסכתיכ). 

ז. אף שלא מפורש בפסוק שמדובר בדברי תורה, דרשו זאת מהלשון 'הרחב פיך', 
שהפה רומז על התורה, כמו שאמרו חז"ל (סנסללין ט:), שאדם נברא לעמל פה, שנאמר 
(מסלי מז כו) 'כי אכף עליו פיהו', וביארו חז"ל, שהכוונה לעמל התורה. עיון יעקב (ענ 
סעין יעקנ ד"ס ספי). והמגיד תעלומה (ד"ס כלנלי) כתב, שדרשו כן ממה שכתוב בהמשך 
(תסניס 55 יכ), 'ולא שמע עמי לקולי', שמשמע שמדברים על דברי תורה. 

ח. רש"י (לד"ס פיס). 

ט. בית יוסף (פו"ם סי" ק35 מ" ד"ס וכל). 

י. במסכת סנהדרין (":) מבואר, שבמקום שנאמר נהרבלאי מתנו', הכוונה לרמי בר 
ברבי. 

וא. שמהלשון 'למי שאכלנו משלו' משמע שרבים הם הזנים, זה זן את זה וזה זן 
את זה, והוא מברך למי שזן אותו. 

יב. ומובא במשנה (פסמיס קטז:). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) במשנה להלן בעמוד 
זה, 3) [פוקפת פ"ס 
הל' כ], ג) תוספתס 
בלכה מס" הל ח; 
ל) [נסגסללין דף "!:], 
ס) [פספיס דף קטו:ן, 
ו) כקוכות ז: [קוטס דף 
כם, )על מם. 
פ) [פקסיס פס. מג 
הי עה זי ע"ע 
פירט"י טבת], ע) [(עיל 
מס.ן, י)[עעיכ מס.], 
כ) [עי' פונין כו כים 
ע"6]. 


תורה אור חשלם 
א) וְעַתָּה הוֹאַל וּבָרֵךְ 
אֶת בִּית עֲבְרָףּ לִהִיוֹת 
לְעוֹלֶם לְפָני כִּי אַתָּה 
אֶנִי אֲלהִים רְבְַּתָ 
ּמִבְּרְכָתְךְּ יברך בִּית 
עבר לְעולֶם: 
[שמואל ב ז, במ] 
ְאָכִי | ײָ אֶלמֶף 
הַמַעלְּ מאָרֶץ מִצְרָיִם 
הַרְחָב פִּיף וַאַמַלְאָהוּ: 


|תהלים פא, יא] 
ג בְּמִקְחָלוּת | בַּרְכוּ 
אלהים = ײָ מִמְקוּר 


ִשְׂרָאַל: |תהלים סח, כז] 


הגהות וציונים 


6] בפסקי רי"ד הגיי אף 
אנן נמי תנינא (וגירסא 
ישרה היא, דק"ס): 
3] בכת"י בין שאומר 
נברך ‏ בין שאומר 
ברכ" ((וסדר ישר 
הוא, וכ"ה בתוספתא 
ובירושלמי וברי"ף 
וברא"ש ובאו"ז, דק"ס) 
ועיין | רש"ש: ג] [ג" 
הערוך והנקרנין פיי 
המדקדק שלא בדבר 
צורך ובלשון ערבי קורין 
אותו | אלמנקר כגון 
תרנגולת המנקר באשפה 
ערוך ערך נקר] (גליון): 
ל] בכת"י נוסף מאי 
משמע דקא מברך 
בעל הפית (וכצ"ז 
ברי"ף ורא"ש: ס] צ"ל 
ואמר רי יוחנן (כ"ה 
ברייף ובהאיש, וכיה 
בכת"י): ו] [המתחזי 
כמאן דמברך ליה 
למזון רי"ף ורא"שן 
(גליון) וכעי"ז בכת"י 
ועיין מעדני יו"ט אות ש: 
]] ברוך | הי אלהינו 
אלהי ישראל וכו' (כ"ה 
במשנה וכן הגיה מהר"נ 
אדלר): | פ] | נראה 
דהנקודות ט"ס והכל 
המשך דברי הגמ' (דק"ס, 
שפ"ח ועיי"ש): 
ע] בכת"י דאבי גובר 
(וכ"ה בעירובין סא ע"ב, 
ובמגילה כא ע"ב, והוא 
הנכון, דק"ס):*] בדפו"ר 
נוסף עד שיהו כ', וכיה 
במשנה שבמשניות: 
כן אמר רבי אבא 
אמר שמואל הכי 
קתני שלשה שישבו 
לאכול אינן רשאין 
ליחלק, ובמאמר זה 
דשמואל פליגי 
הראשונים הרבינו יונה 
פירש שישבו לאכול 
כאחד ועדיין לא אכלו 
והרי"ף והר"ח מפרשים 
שלשה שישבו כאחת 
אע"פ שכל אחד ואחד 
אוכל מככרו, והמעתיק 
עשה משני הפירושים 
שני לשונות במימרא 
דרבי אבא אמר שמואל 
והציגו לפנינו כאשר הוא 
(דבש | תמר) ‏ ועײן 
מהרש"א בתוס' ד"ה 
שלשה ועיין הג' הב"ח: 
(] בהגהות הרר"י לנדא 
כתב שצ"ל דייקנין, 
ואפשר שאין צריך 
להגיה, ו"דווקנין" הוא 
כעין דאיתא (מנחות כט 
ע"ב) ספרי דווקני ופירש 


רש"י שמדקדקים לעשות כתב מיושר עיי"ש (שפתי חכמים): מ] כלומר דמשמע בטובו חיים שאר העולם ולא אנו (בית יוסף או"ח סימן קצב): 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות . 


אף ברכו. ספיר דמי, ומיסו טוכ לו (סיו ככלל סמכרכיס: תנינא. = NON‏ ש'מ נברך עדיף. ו דוקל עדיף 550 כי סדדי נינסו ועדיף 


קייעת) לשמול3: ששה נחלקין. פס ככֿו לימנק (עתי תכוכות ולזמן 
פנ לעכמן ופנ לע5מן בססין סן, קסרי ים זימון כפן וכן: עד עשרה. 
כנומר וכן ז' וכן ס' כסתי סכורות, וכן ט' כסתי סכורוס 6ו לשלטס, עד 


עסרס, 936 פס סיו עטלס נס עניסן 
סזכלת ססס, וס יפנקו ‏ יסיס pס‏ 


. סוכרס, מיץ נתלקין עד שיסיו עס 


עסריס: ס"ג ואי אמרת ברכו עדיף 
אמאי ששה נחלקין. קס ילכֿו, סק 
מעיקכ יכונין לומל בלכו וספת תו 
ל פמרי: אלא לאו ש"מ. 6ף כרכו 
קסמר מתני', וכיון דמתני' 5ף 3רכו 
קסננר מססכרל סיל טטוב כו כדס 
לסיות מן סמכרליס, וקייעתb‏ דסמופנ. 
וגילקק סכי קית סקס (ג) עד עקלס 
וקי 6מרת כרכו דוק סמפי קקה 
נסנקין, 656 כו ס"מ פף כרכו ש"מ: 
תנ"ה. דמתני' 6ף כרכו קסמכ: 
והנקדנין. דווקנין?: תופסין אותו. על 
קסוכיל ענמו מן סכנכ: ומטובו הרי 
זה בור. סממעט כתגמוליו קל מקוס, 
למטמע דכר מועטן כדי קייס: בשאלה 
שאני. סססונ סולל כעני ענ פמ 
סויגו עריס כם סוכ סנס גלולס: 
הרחב פיך. לסו כל תלופך: חיים 
ה"ז בור. לסוי ענמו מן סכלל5: 
מתני איפכא. סייס עדיף טכוננ 6ק 
כל 3י עולס: נכרך שאכלנו משלו. 
מסמע סקסו יסילי קסכנ 6וכליס 
מסנו: למי שאכלנו משלו. מסמע 
מלוכיס סן זס זן ת זס וזס [ קת זס, 
ונפי דכריו מכרך פת בעל סכים: 
התם מוכחא מילתא. דכמעקס נסיס 
ליכ (מימר מרוכין": כדתנן על המזון 
שאכלנו. ונ קפני (ד) מקלו: ואידך. 
עוכריס ממקור נפקס, ופֿנן ממקסנות 
דרטינן: הלכה כר"ע, ננסמ"ז לספל 
עקלס וקתל עקכס ככול: מברכינן 
תלתא תלתא. רים גנותb‏ מסכיך 
נקעולו, ופֿנן ככ ג' וג' סגמרו 
סעודתן מזמגין כקול נמוך, ווטין 
פתר סנרכס עד סגמר ריט גנוק 
ויזענו סו וסיוסנין 56נו קונ כס. 
ונקמן פליך וניסקו כנרכס דריש 
גנופ: שמע ריש גלותא. לס סיו 
מזמנין י' י' סיס כריך סמכלך כסגכיס 
קונו, קמע כים גנופ ותכס כו 
טפנו עוסין קורס נעמנו כפרססי). 
סע"ג דמפקי נפסייסו מידי זמון קנ 
סזכלת ססס, וכי סדר מזמן. כים 
גנוק בסזכרת סטס נפו פֿינסו נפקי 
ביס כלסמר ככס פוספלס דסין זמון 
למפרע, 6פ"ס ניתק לסו כסכי מסוס 
לסווקי כוני ענמ ססיו פס מסוכין 
כניס ופֿין קול סמנרך נסמע: וכריך 
לדעתיה, (עכמו בנ זימון: למפרע. 
מסנירך, ודי זמון כ 52: פתיא. 
כלי סכס, כדסמר (ע" די 5:) סני 
פתיות דני מכסי: בהדי פלוגתא 
למה לך. טוג כך כסוז דכרי ככי 
יסמעסל, ספף ר"ע מודס דכי 6מר 
סמכורך טפי עדיף 556 ססין 5ריך: 
מתנ" | אנן רשאין ליחלק. 
דליתסייכו כסו כזמון: וכן ד. פין 
סג' מזמנין וסיסיד ילק מסס, דסיסו 
ני סיקכע כקונת זמון: | ששה 
נחלקים. כדי זמון (כפֿן וכדי זמון 


+ אף ברכו ומ"מ נברך עדיף דאמר רב אדא בר 


אהבה אמרי בי רב תנינא* ו נחלקין עד " 
אי אמרת בשלמא נברך עדיף מש"ה נחלקין 
אלא א"א ברכו עדיף אמאי נחלקין אלא לאו 
ש'מ נברך עדיף ש"מ תניא נמי הכי > בין 
שאמר ברכו בין שאמר נברך = אין תופסין אותו 
על כך והנקדנין? תופסין אותו על כך. 
9 ומברכותיו של אדם ניכר אם ת"ח הוא אם 
לאו כיצד רבי אומר ובטובו הרי זה ת"ח 
*ומטובו ה"ז בור א"ל אביי לרב דימי והכתיב 
* ומברכתך יברך (את) בית עבדך לעולם 
בשאלה שאני בשאלה נמי הכתיב 5 הרחב 
פיך ואמלאהו ההוא בד"ת כתיב תניא רבי 
אומר בטובו חיינו הרי זה ת"ח יחיים הרי זה 
בור " נהרבלאי מתני איפכא ולית הלכתא 
כנהרבלאי. אמר רבי יוחנן נברך שאכלנו 
משלו הרי זה ת"ח ילמי שאכלנו משלו הרי זה 
בור" אמר ליה רב אחא בריה דרבא לרב אשי 
והא אמרינן = למי שעשה לאבותינו ולנו את 
כל הנסים האלו א"ל התם מוכחא מילתא 
מאן עביד ניסי קודשא ב"ה א"ר= יוחנן 9) ברוך 


ג שאכלנו משלו הרי זה ת"ח דעל המזון שאכלנו 


הרי זה בור" א"ר הונא בריה דרב יהושע לא 


סיינ תקו ‏ כמו סקיסל עדיף וג"ש עדיף פ' פיזסו מקומן 
(די מת) כ"כ דססיקס תשוב ולין לטנו מפני סג"ם וס"ג קלמר 
נכרך סטוכ כמו כרכו ונפיכך כ ולי ענמו מן סכנ וסקונטלק 


מופק עדיף ומיסו 5פי ספיר עדיף 
כדפי': | (|7 המזון הרי זה בור. 
דמסמע דמכרך (בעל סכים סמקכילו 
דסי פרסמנ5 למס סול מזכיר. מזון 
3 מזון יק סרנס (3רכו: 

אמך רנא הלכה כר'ע. פילק 

"יס דסכי קיי"ל וסנכך כין 
נעקרס כין כמפס כין כרכוס סומר 
נכרך 6לסינו: על סמזון ספכננו 936 
בג' 69 יזכיר על סמזון כד6מר עיל 
וגס כעטרס מס לייו כוכס לסזכיר 
על סמזון סרקות כידו ולומר וכטוכו 
סיינו?: שלש שישבו לאכול 
כאחד, 6ף על פי ססיו סלוקין כככר 
סכל תד וד פוכנ מככלו. 6יגן 
כספין ניסנק כנומר 6ף על פי קסן 
פלוקין כככלות וס"ד 6ין זס 5כוף 
ונ סל עליסס סוכת זימון 6פ"ס 

פֿינן רססין ליסלק : 

? אבל אי אקדימו ואזמינו עלייהו 

בדוכתייהו. פי' סכנ כל 
תד מסקנסס וספסיק נסתיס קסיו 
מסובין עמו עד סון כדלית עיל 
(דף מס:) פלת סונ זפון מענליסס 
כנומר פטוכין מן סזמון ולססין 
עס (ימנק ורס" 59 פירט כן: 

סקלקוס 


אמרן אלא בג' דליכא שם שמים אבל בעשרה דאיכא שם שמים מוכחא מילתא 
כדתנן כענין שהוא מברך כך עונין אחריו ברוך ה'" אלהי ישראל אלהי הצבאות 
יושב הכרובים על המזון שאכלנו: אחד עשרה ואחד עשרה רבוא: 
הא גופא קשיא אמרת אחד עשרה ואחד עשרה רבוא אלמא כי הדדי נינהו 
והדר קתני במאה אומר באלף אומר ברבוא אומר אמר רב יוסף לא קשיא הא 
ר' יוסי הגלילי הא ר"ע דתנן ר' יוסי הגלילי אומר לפי רוב הקהל הם מברכין 
שנאמר ‏ במקהלות ברכו אלהים: ₪ אר"ע מה מצינו בבית הכנסת וכו': ₪ ור"ע 
האי קרא דרבי יוסי הגלילי מאי עביד ליה מיבעי ליה לכדתניא היה ר' מאיר 
אומר מנין שאפי' עוברין שבמעי אמן אמרו שירה על הים שנאמר ‏ במקהלות 
ברכו אלהים ה' ממקור ישראל ואידך ממקור נפקא אמר רבא "הלכה כר"ע 
רבינא ורב חמא בר בוזי אקלעו לבי ריש גלותא קם רב חמא וקא מהדר אבי 
מאה א"ל רבינא לא צריכת הכי אמר רבא הלכה כר"ע. אמר רבא 'כי אכלינן 
רפתא בי ריש גלותא מברכינן ג' ג' וליברכו י' י' שמע ריש גלותא ואיקפד 
וניפקו בברכתא דריש גלותא איידי דאוושו כ"ע לא שמעי. אמר רבה 
תוספאה 'הני ג' דכרכי רפתא בהדי הדדי וקדים חד מינייהו ובריך לדעתיה 
אינון נפקין בזמון דידיה איהו לא נפיק בזמון דידהו ! לפי שאין זמון למפרע: 
ר' ישמעאל אומר: רפרם בר פפא איקלע לבי כנישתא דאבי גיבר" קם קרא 
בספרא ואמר ברכו את ה' ואשתיק ולא אמר המבורך אוושו כ"ע ברכו את 
ה' המבורך אמר רבא פתיא אוכמא בהדי פלוגתא למה לך ועוד "הא 
נהוג עלמא כרבי ישמעאל: מתני" >5ג' שאכלו כאחת אינן רשאין ליחלק 
וכן ד' וכן חמשה \' נחלקין עד עשרה ועשרה אין נחלקין עד" כ'. ישתי 
חבורות שהיו אוכלות בבית אחד בזמן שמקצתן רואין אלו את אלו הרי 
אלו מצטרפין לזמון ואם לאו אלו מזמנין לעצמן ואלו מזמנין לעצמן. אין 
מברכין על היין עד שיתן לתוכו מים דברי ר' אליעזר וחכ"א מברכין: 
גמ' מאי קמ"ל תנינא חדא זימנא *ג' שאכלו כאחת חייבין לזמן" הא קמ"ל 
כי הא דאמר רבי אבא אמר שמואל <ג' שישבו לאכול כאחת ועדיין לא 
אכלו אינן רשאין ליחלק (₪ ל"א אמר רבי אבא וי אמר שמואל הכי קתני *ג' 
שישבו לאכול כאחת אע"פ שכל אחד ואחד אוכל מככרו אינן רשאין ליחלק 
אי נמי כי הא דרב הונא דאמר רב הונא ?ג' שבאו מג' חבורות אינן רשאין 
ליחלק אמר רב חסדא והוא שבאו מג' חבורות של ג' בני אדם :אמר רבא 


ולא 


לכסן: עד עשרה, קב עקרס 6ין נסנקיס, דסיסקייכו לסו כזמון סוכרת סקס: עד שיהו עשרים. וז יתכקו 6ס יכו כסתי סכורות: גמ' ג' שבאו 
משלש חבורות. וכלמסייס ככ ססד6 טנקו מג' סכורות טל ג' בני דס ככל סכוכס ונססייכו כו כזמון, ועמד תד מכל סכוכס וגנטכפו טנעה 
נמכורס פסת סייכין לזמן ולינן כספין ליסלק סכנל סוקכעו, ופי" 52 לכמו 156 ססנסס מםננטרפו יפד טכנר גמכו סעודפן עס סללטוניס: 


ג] יש להוסיף מרובין הן (באה"מ): 


ומס 


ק] מה שכתבו 


"ואומר ובטובו חיינו", לא קאי אדלעיל אלא הוא ענין בפני עצמו, ור"ל דלא יאמר מטובו ולא יאמר חיים אלא חיינו וכל הלשון של כל דבור התוספות הזה מפורש בתוס' רבי יהודה החסיד ושם איתא 


בהדיא כדברינו, וידוע שתוס' של ברכות רובו הוא מזה התוספות (ביאור הלכה סי" קצב ד"ה שאומר עיי"ש) ועיין צל"ח וא"ר סי קצב: 


מעדני יו"ט אות ס: 


ע] שייך לע"ב (גליון): פ] צ"ל לשנים (דבש תמר): 


5 עיין 


עין משפט 
נר מצוה 


פז א ב ג ד (ה) עוס"ע 
סו"ס סי" קנ ק": 
[ה עיי' פ''ס עסנ' כרכות 
סלכס ל]: 
סח ו טוק"ע 6ו"ק סי 
קלג סעיף 6: 
סט ז פיי" פ"ס מסנכות 
כרכות סל' יד סמג 
עטין כו עוס"ע מו"ם סי" 
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שלשה שאכלו 


הרי זֶה תִּלְמִיד חָכָם. אבל העונה ברוך עָל הַמָּזוֹן שַׁאֲכַלְנוּי ולא 
אמר 'משלויי, הָרִי זֶה בּוּר, שמשמע שהוא מברך את המזון". מבארת 
הגמרא, אָמַר רכ הוּנָא בְּרִיה דְּרֵב יהושע, לא אַמֶרֶן - ולא אמרנו 
שאין לומר 'על המזון שאכלנו' אֶלָא בְּשָלשָה שמזמנים, דְּלִיכָא שם 
שָמִים - שאין הם מזכירים את השם בזימון, ואפשר לטעות שהם 
מברכים את המזון, אַבֶל בַּעָשָרֶָה שמזמנים, דְאִיכָא שָם שְמִים - 
שהם מזכירים את השם בזימון, מוּכְחַא מִילְתָא - מוכח הדבר שהם 
מברכים את השם, גם אם יאמרו 'על המזון שאכלנו'. רב הונא בריה 
דרב יהושע מביא ראיה לדבריו, כְּדַתְנַן - כמו ששנינו במשנתנו (עי? 
מט:), בריבוא אנשים הרי הוא אומר נברך ה' אלהינו אלהי ישראל 
אלהי צבאות יושב הכרובים על המזון שאכלנו, וכְּעָנִין שְׁהוּא מִבֶרִףִּ 
כִד עוֹנִין אֶחַרִיו, כָּרוּךְּ ה' אֶלהַי" יִשְׂרָאֵל אֲלהָי הַצַבְאות יוושב 
הכְרוּבִים על המזון שַאִכַלְנוּ. הרי שמבואר במשנה שאפשר לומר 
'על המזון שאכלנו'"י, והטעם משום שיש הזכרת השם בזימון". 


ב. [ב] 


א 


הגמרא חוזרת לבאר את המשנה: 
שנינו במשנה, שאם היו עשרה אנשים אומר נברך אלהינו שאכלנו 
משלו, ואֶחַד שיש עֲשָׂרָה וְאֶחָד שיש עָשָרָה רְנוֹא. 


מקשה הגמרא, הָא גוּפָא קשָיָא - משנה זו מצד עצמה קשה היא, 
אָמָרַת במשנה, אֶחָד עִשָרָה וְאֶחָד עַשָׁרָה רבוא, אַלְמָא כִּי הַדְדִי 
נִינְהוּ - הרי שדין עשרה ודין עשרה ריבוא שוים, ולעולם הוא אומר 
רק נברך אלהינו', והַדר קִפָּנִי - ואילו לאחר מכן כתוב במשנה, 
בְּמַאֶה אוֹמר נברך ה' אלהינו, בְּאֶלֶף אומר נברך ה' אלהינו אלהי 
ישראל, בְּרְבּוא אוֹמַר נברך ה' אלהינו אלהי ישראל אלהי צבאות 
יושב הכרובים, הרי שאין נוסח הזימון שוה, ולא כמו ששנינו ברישא. 


מתרצת הגמרא, אָמַר רב יוסַף, לא קשיא, הָא - מה שחילקה 
המשנה בין עשרה למאה לאלף ולרבוא, הוא בשיטת רַבִּי יוֹפֵי הַגְלִילִי, 
וקָא - הרישא של המשנה, שדין עשרה ודין מאה, אלף, ורבוא שוים, 
הוא בשיטת רַבִּי עְקִיבָא. דִּתְנן במשנתנו מחלוקת זו בין רבי יוסי 
הגלילי לרבי עקיבא, רְבִּי יוֹסי הַגְלִילי אומר, לְפִי רוב הַקְהַל הם 
מִבְּרְכִין - ככל שיש קהל רב יותר, מברכים ברכה ארוכה וחשובה 
יותר, שַנָאָמַר (פסניס סת כ), שָמקהָלות כָּרְכוּ אֶלְהִים ה' מִמַּקוֹר 
יִשְׂרָאֵל. אָמַר'" רַבִּי עַקִיבָא, מה מָּצֵינוּ בְּבִית הַכְּנָסַת וכו' שבין 
אם יש הרבה אנשים או מעט אנשים לעולם הוא אומר רק ברכו את 
ה', כך גם בברכת הזימון אין לחלק בין 


וג. כן מבואר ברש"י (ד"ס כלתק), שהחיסרון הוא משום שלא הוסיף 'משלו', אבל אם 
אומר 'על המזון שאכלנו משלו' מותר, ובמה שמוסיף 'על המזון' אין בכך חיסרון. 
ומה שהזכיר רבי יוחנן 'על המזון', הוא רק משום שהלשון נברך שאכלנו' לבד, הוא 
קצר מידי, לכן נקט נברך שאכלנו על המזון'. עטרת תפארת (נרפ"י ד"ס כדפן). וראה 
בהערה להלן. 

וד. רי"ף, ורא"ש (סי כו). וכתב הבית יוסף (לו"ק פי' קנ ס"5 ד"ס וכנ), שכן דעת רש"י 
(פס). אבל התוספות (ד"ס ע0) פירשו, שממה שהזכיר את המזון משמע שהוא מברך את 
בעל הבית שמאכילו, שאם הוא מברך לקב"ה למה הוא מזכיר דווקא את המזון הלא 
יש הרבה על מה לברכו. ולשיטתם, אף אם יאמר 'על המזון שאכלנו משלו' לא יועיל. 
מעדני יום טוב (פות ט), וצל"ח (ד"ס 6מל). 

טו. מהר"נ אדלר הגיה כאן 'ברוך ה' אלהינו אלהי ישראל' וכו', וכפי שכתוב במשנתנו. 
(סגסות וליוניס). 

טז. ממה שהוכיח רב הונא רק מהסיפא, מוכח כגירסת הרא"ש (סי' כס) שבפיסקא 
שבמשנה 'ברבוא אומר נברך' וכו', לא כתוב 'על המזון שאכלנו'. רש"ש (ד"ס כלתנן), 
וחזון איש (פו"ם סי' 65 סק"נ). 

וז. ואף בעשרה אינו מחויב להזכיר 'על המזון שאכלנו', אלא אם רצה להזכיר יזכיר, 
ואם רצה שלא להזכיר הרשות בידו. תוספות (ד"ס פמכ), ורשב"א (ד"ס ע6. 

כתב הבית יוסף (קו"ם סי" קנ ס" ד"ס ומ" כנינו וכססס), שהוא הדין שאם הם 
עשרה יכולים לזמן בנוסח 'למי שאכלנו משלו', שמכיון שמזכירים את השם אין לטעות 
שמא הם מברכים את בעל הבית. אולם הדרכי משה (סס שופ ג), והב"ח (שס סק"r)‏ כתבו 
לחלק, שרק 'על המזון שאכלנו' מותר לומר בעשרה, אבל לא למי שאכלנו משלוי. 
וראה בילקוט ביאורים את טעם החילוק. 

יח. בגמרות שלפנינו לפני 'אמר רבי עקיבא' יש סימן של שתי נקודות, וכן לאחר 
'בבית הכנסת וכו", וזה נראה כמו ציטוט חדש של דברי המשנה, אולם בהגהות 


פרק שביעי 


ברכות 


הגמרא מבארת מה דורש רבי עקיבא מהפסוק של רבי יוסי הגלילי: 
שואלת הגמרא, וְרַבִּי עָקִיבָא, הַאי קרא דְּרַבֵּי יוֹכי הַגְלֵילי מָאי 
עַבִיד ליח - מה דורש רבי עקיבא מפסוק זה שהביא רבי יוסי הגלילי, 


לרבי עקיבא הפסוק נצרך לדרשה ששנינו בברייתא, הָיָה רַבִּי מַאִיר 
אומר, מִנֵין שָׁאֲפִילוּ עוּבְּרֵין שִבַּמְעִי אֲמָן אָמְרוּ שִׁירָה עַל הַיִם 
בקריעת ים סוף, שָנָּאָמַר * מִקְהָלות בַּרְכוּ אֶלהים ה' ממקור 
ישַרְאֶל', כלומר, כשנקהלו ישראל על הים להודות לה'", אף עוברין 
שנמצאים במקור [כלומר, בבטן אמן] אמרו שירהי. 


שואלת הגמרא, וְאִידֶף - ולרבי יוסי הגלילי שדורש מ'במקהלות 
ברכו אלהים', שלפי רוב הקהל הם מברכים, מנין נלמד דרשה זו 
שעוברין אמרו שירה על הים. משיבה הגמרא, מ'מקור' נִפְקָא - דבר 
זה שעוברין אמרו שירה על הים נלמד מהסוף של הפסוק 'ה' ממקור 
ישראלייי. 


רבא פוסק את ההלכה במחלוקת רבי עקיבא ורבי יוסי הגלילי: 
אָמַר רְבָא, הַלְכָה כְּרַבִּי עִקִיבָא, שבין בעשרה ובין בעשרה ריבוא 
אינו אומר אלא נברך אלהינו' וכו'. 


מביאה הגמרא מעשה בענין פסק ההלכה: 

רַבְִינָא וְרֵב הָמֵא בַּר בּוּזי, אַקַּלְעוּ לְבֵי ריש גָּלוּתָא, - נקלעו לבית 
הריש גלותאי, קֶם רב חָמָא וְכָא מְהַדּר אַבִּי מאה - קם רב חמא 
והיה מחזר למצוא מאה אנשים לזימון, כדי שיוכלו לומר נברך ה' 
אלהינו'יי, וכדעת רבי יוסי הגלילי שיש חילוק בין עשרה למאה. אָמַר 
ליה רַבִינַא, לא צְריכַת - אינך צריך לחזר אחר מאה, משום דהְכִי 
אָמר רְבָא, הַלָכָה כְּרַבִּי עַקֵיבָא, שאין חילוק בין עשרה למאה, ואף 
במאה אין אומרים אלא 'נברך אלהינו'. 


א 


במשנה להלן נאמר, שעשרה שאכלו יחד ונתחייבו לזמן בהזכרת 
השם, אסור להם ליחלק לשתי קבוצות ולברך, מפני שמפסידים זימון 
בשם. מביאה הגמרא מעשה נוסף מבית ריש גלותא, בו יתבאר באיזה 
אופן מותר ליחלק: 
אָמַר רְבָּא, כִּי אִכְלִינִז רְפְתְּא בִּי ריש גָלוּתָא - כשהיינו אוכלים 
פת בבית הריש גלותא, מִבְרְכִינָן שלשַׁה שׁלשַׁה - הייו מזמנים 
בקבוצות של שלשה שלשה, בלא הזכרת השם"י. שואלת הגמרא, 
וְלִיבְרְכוּ עשרה עַשָרְה - מדוע שלא יברכו בקבוצות של עשרה 


וציונים הביאו מדקדוקי סופרים, ושפתי חכמים (ד"ס 6" סף), שזה טעות, והכל 
המשך דברי הגמרא [והראיה לכך, שהרי הגמרא מקדימה 'הא רבי יוסי הגלילי, הא 
רבי עקיבא', ולפי גירסת הספרים בסוף לא ביארה הגמרא אלא את דברי רבי יוסי 
הגלילי]. 

יט. רש"י (סועס ₪. ד"ס נמקסנות). הפרק שם בתהלים מדבר בענין הירידה לים, וקריעת 
ים סוף, והשירה ששרו אחריה. מהרש"א (סוטס 5. ת" ד"ס פנקמר). 

ב. רש"י (שס ד"ס ממקול). 

בא. רבי יוסי הגלילי סובר שמ'מקור' לבד אפשר ללמוד שהעוברין אמרו שירה, ולא 
מבואר בגמרא מה השיב רבי עקיבא על דבריו של רבי יוסי הגלילי. וכתב השושנים 
לדוד, שאף רבי עקיבא מודה שאת שירת העוברין לומדים מ'מקור', אלא שהוא סובר 
שמ'במקהלות' לומדים שכל העדה אמרו שירה אחרי משה, כמו שדרש רבי עקיבא 
עצמו במסכת סוטה (ל:). 

בב. הוא ראש הגולה שבבבל, כמו שדרשו (קנסזײין ה.) על הפסוק 'לא יסור שבט 
מיהודה' (נרפסים מט י), אלו ראשי גליות שבבבל, שרודין את ישראל בשבט [-במקל]. 
והם היו מזרע בית דוד (ילועלמי יומס פ"ז ס"ס). 

כג. מפני שרצו להזכיר את שם הוי"ה שהוא השם המיוחד. שיטה מקובצת (ד"ס כנ 
סממס). 

רב חמא רצה לתת לאכול לעוד אנשים עד שישלים למאה, ואף שרב חמא אורח היה, 
יש לומר שאצל ריש גלותא שהיו מסובין רבים [כמו שמשמע בגמרא להלן], מסתמא 
היה נוח לריש גלותא בכך שיתן לאכול למאה ויוכלו לעשות זימון של מאה, וכמו 
שיש מצוה להדר אחר שלשה ואחר עשרה, כמו כן יש להדר אחר מאה. שפתי חכמים 
(ד"ס קס). 

בד. ואחר הזימון נשארו לשבת במקומם, עד שסיים הריש גלותא לאכול וזימן עם 
היושבים איתו בקול רם. רש"י (ד"ס מכככינן). 


מסורת הש"פ 
עם הוספות 


) במשנה להלן בעמוד 
זה, 3) [תוספת5 פ"סה 
הל' כ], ג) סוספסס 
בכ" ספ החלי "ת; 
ל) [סנסדלין דף :ן, 
ס) [פססיס לף קטו::, 
ו) כתונות 1: [סוטס דף 
ל ) [עיל | מס:, 
ק) [פספיס פס. מגינס 
ק: ע"ג 0 פיש 
פירט"י (שכח], ט) [3עיל 
מס.ן, *) [לעיל | מס.], 
ס [עי' סולין כו כיש 
ע"ס]. 


= <=ל.--7 


תורה אור השלם 
א) וְעַמָּה הוֹאל וּבָרֵךְ 
אֶת בֵּית עַבְרִִּ להיות 
ְעוּלֶם לְפָנֵי כִּי אַתָּה 
אי אֲלהִים דִבַרְתָ 
ּמִבְרְכְת יִברַךְּ בִּית 
[שמואל ב ז, בט| 
כ אָנֹכֵי ײַ אֲלהָך 
הַמַעֲלְּ מַאֶרֶץ מִצרָיִם 
הַרְחָב פִּיף וְאָמַלְאַחוּ: 


[תהלים פא, יא] 
ג בּמִקְהָלוּת | בָּרְכוּ 
אֲלהִים ‏ ײ ממקור 


ישְרְאֶל: [תהלים סח, כז] 


לחה 
הגהות וציונים 


6] בפסקי רי"ד הגיי אף 
אנן נמי תנינא (וגירסא 


ישרה היא, דק"ס): 
3] בכת"י בין שאומר 
נברך בין שאומר 
ברו (וסדר *שר 
הוא, וכ"ה בתוספתא 
ובירושלמי וברי"ף 
וברא"ש ובאו"ז, דק"ס) 
ועיין | רש"ש: ג] [ג" 


הערוך והנקרנין פיי 
המדקדק שלא בדבר 
צורך ובלשון ערבי קורין 
אותו | אלמנקר כגון 
תרנגולת המנקר באשפה 
ערוך ערך נקר] (גליון): 
ל] בכת"י נוסף מאי 
משמע דקא מברך 
בעל הבית -(וכעייז 
ברי"ף ורא"ש: ס] צ"ל 
ואמר רי יוחנן (כ"ה 
ברי"ף וברא"ש, וכ"ה 
בכת"י): ו] [דמתחזי 
כמאן דמברך ליה 
למזון רי"ף ורא"ש] 
ליון) וכעי"ז בכת"ל 
ועיין מעדני יו"ט אות ש: 
!] ברוך ה' אלהינו 
אלהי ישראל וכו' (כ"ה 
במשנה וכן הגיה מהר"נ 
אדלר): | ס] | נראה 
דהנקודות ט"ס והכל 
המשך דברי הגמ' (דק"ס, 
שפ"ח ועיי"ש): 
ע] בכת"י דאבי גובר 
(וכ"ה בעירובין סא ע"ב, 
ובמגילה כא ע"ב, והוא 
הנכון, דקזס):י] בדפו"ר 
נוסף עד שיהו כ', וכ"ה 
במשנה שבמשניות: 
כ] אמר ‏ רבי אבא 
אמר שמואל הכי 
קתני שלשה שישבו 
לאכול אינן רשאין 
ליחלק, ובמאמר זה 
דשמואל פליגי 
הראשונים הרבינו יונה 
פירש שישבו לאכול 
כאחד ועדיין לא אכלו 
והרי"ף והר"ח מפרשים 
שלשה שישבו כאחת 
אע"פ שכל אחד ואחד 
אוכל מככרו, והמעתיק 
עשה משני הפירושים 
שני לשונות במימרא 
דרבי אבא אמר שמואל 
והציגו לפנינו כאשר הוא 
(דבש | תמר) ועין 
מהרש"א בתוס' ד"ה 
שלשה ועיין הג' הב"ח: 
(] בהגהות הרר"י לנדא 
כתב שציל דילפנין, 
ואפשר | שאין צריך 
להגיה, ו"דווקנין" הוא 
כעין דאיתא (מנחות כט 
ע"ב) ספרי דווקני ופירש 


רש"י שמדקדקים לעשות כתב מיושר עיי"ש (שפתי חכמים): 
(בית יוסף או"ח סימן קצב): 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 4 


אף ברכו, ספיל למי, ומיסו טונ כו כסיו ככלל סמנככיס: תנינא, | אלא ש'מ נברך עדיף. כו דוקb‏ עדיף 55 כי סדלי נינסו ועדיף 


סייעת (סמופל: ששה נחלקין. פס כפו לילק כסמי סכוכום ולומן 
סלו געפֿמן וכו לע5מן רססין סן, ססלי יק זימון כפֿן וכן: עד עשרה. 
כלומר וכן ז' וכן ת' לספי מכולות, וכן ט' כסמי מכורות ו כטנטס, עד 


עסרס, 936 פס סיו עטכס מנס עניסן 
סזכרת ססס, ולס יתכקו כ יסיס pס‏ 
סזכרס, פין נסנקין עד טיסיו pס‏ 
עקריס: ס'ג ואי אמרת ברכו עדיף 
אמאי ששה נחלקין. פס ילכו, סל 
מעיקר5 יכונין נומר כרכו וססתb‏ מו 
כ מרי: אלא לאו ש"מ. 6ף כרכו 
קסמר מתני', וכיון דמפני' סף כלכו 
ק6מר מסתנר5 סיל סטוב כו כ6לס 
לסיות מן סמכרכיס, וסייעb‏ לטמו35. 
וגיכקפ סכי קית ססס (ג) עד עקלס 
ולי פמרת כרכו לוק 6מפי סקה 
נסנקין, 636 כו ס"מ פף כרכו ס"מ: 
תנ'ה. דמתני' סף בלכו קקמכ: 
והנקדנין. לווקנין": תופסין אותו. על 
קסוכי ענמו מן סכנכ: ומטובו הרי 
זה בור, סממעט כפגמוניו סל מקוס, 
למסמע דכר מועט כדי סייס: בשאלה 
שאני. סססונ סולל כעני על פסס 
סלינו מריס רלט כסמוכ pפכס‏ גדולס : 
הרחב פיך. ללוכ כל ת6ופך: חיים 
ה"ז בור. לסוי ענמו מן סכלל": 
מתני איפכא. סייס עדיף טכולל 6 
כל סי עולס: נברך שאכלנו משלו. 
מסמע סקסו ימילי שסכל. 6וכליס 
מסלו: למי שאכלנן משלו. מסמע 
מלוכיס סן זס זן ת זס וזס זן ת זס, 
ונפי דכריו מכרך לת בעל סכית: 
התם מוכחא מילתא. דנמעטס נסיס 
ליכס כמימר מכוכין": כדתנן על המזון 
שאכלנו. וכ קתני (ד) מספו: ואידך. 
עוכריס ממקור נפק6, וסנן ממקסנום 
לרטינן: הלכה כר'ע. ככסמ"ז דססל 
עקרס ולקד עקלס כנו: מברכינן 
תלתא תלתא. ריס גלות6 מפריך 
נקעודתו, ולג כל ג' וג' סגמכו 
סעולפן מזמגין כקול נמוך, ויוסנין 
לחר סנרכס עד סגמר ריט גנול 
ויזמכו סול וסיוסכין 5נו כקוכ כס. 
ונקמן פריך וניפקו ננרכס דרים 
ג(ותל: שמע ריש גלותא. פס סיו 
מזמנין י' י' סיס ריך סמככך לסגניס 
קונו, ויסמע ריס גלות ויפכ כו 
ענו עוסין סכורס נעכמנו כפרססיפ. 
לע"ג דמפקי נפטייסו מידי זמון סל 
סזכלת ססס, וכי סלר מזמן. כים 
גנותל כסוכרת ססס ל6ו 6ינסו נפקי 
ביס כלפמר רכס פוקפפם דסין זמון 
למפרע, פ"ס נית לסו כסכי מסוס 
דוסי כולי ענמb‏ ססיו פס מסוכין 
כניס ופין קול סמנלך נסמע: ובריך 
לדעתיה. לעכמו ככ זימון: למפרע. 
מסנירך, ‏ וידי זמון כ יb5:‏ פתיא. 
כלי מכס, כדסמר (ע"ז די 3:) סני 
פסיות דני מכסי: בהדי פלוגתא 
למה לך. טונ כך 65סוז דכרי. ככי 
יסמעפנ, ספף ר"ע מודס דכי 6מר 
סמבולך עפי עדיף 656 טפין כריך: 
מתנ" | אין רשאין | ליחלק. 
דסיתתייכו כסו כזמון: וכן ד. פיץ 
סג' מזמנין וסיפיד ילק מסס, דליסו 
גמי פיקנע כתוכת זמון: ששה 
נחלקים. כדי זמון נכסן וכדי זמון 


אף ברכו ומ"מ נברך עדיף דאמר רב אדא בר 
אהבה אמרי בי רב תנינא* ו נחלקין עד " 
אי אמרת בשלמא נברך עדיף מש"ה נחלקין 
אלא א"א ברכו עדיף אמאי נחלקין אלא לאו 
ש"מ נברך עדיף ש"מ תניא נמי הכי > בין 
שאמר ברכו בין שאמר נברך= אין תופסין אותו 
על כך והנקדנין9 תופסין אותו על כך. 
9 ומברכותיו של אדם ניכר אם ת"ח הוא אם 
לאו כיצד רבי אומר ובטובו הרי זה ת"ח 
*ומטובו ה"ז בור א"ל אביי לרב דימי והכתיב 
* ומברכתך יברך (את) בית עבדך לעולם 
בשאלה שאני בשאלה נמי הכתיב 5 הרחב 
פיך ואמלאהו ההוא בד"ת כתיב תניא רבי 
אומר בטובו חיינו הרי זה ת"ח יחיים הרי זה 
בור נהרבלאי מתני איפכא ולית הלכתא 
כנהרבלאי. אמר רבי יוחנן נברך שאכלנו 
משלו הרי זה ת"ח :למי שאכלנו משלו הרי זה 
בור" אמר ליה רב אחא בריה דרבא לרב אשי 
והא אמרינן = למי שעשה לאבותינו ולנו את 
כל הנסים האלו א"ל התם מוכחא מילתא 
מאן עביד ניסי קודשא ב"ה א"ר* יוחנן 9) ברוך 


י שאכלנו משלו הרי זה ת"ח דעל המזון שאכלנו 


הרי זה בורל א"ר הונא בריה דרב יהושע לא 


סייגו חוכ * כמו סקיסם עדיף וג"ש עדיף פ' סיזסו מקומן 
(ד מת) כ"כ לססיקט ססוכ ולין לטנו מפני סג"ם וס"נ קמל 
נכרך תסו כמו כרכו ונפיכך 5 יפי ענמו מן סכנל וסקונטרס 


מוסק עליף ומיסו 5פי טפיר עדיף 
כדפי': (|7 המזון הרי זה בור. 
למסמע דמנרך (בעל סנית המלכילו 
דסי כרממנ למס סול מוכיר מזון 
3 מזון ים סנס ל3רכו: 

אמךר ונא הלכה כר'ע. פירם 

לס דסכי קיי"ל וסנכך כין 
עקרה כין כמס כין כרנו סומכ 
נכרך פנסינו על סמזון pפכננו‏ 936 
בג' 69 יזכיר על סמזון כדמכ לעיל 
וגס כעטלס פס שיו כופס. כסזכיר 
על סמזון סרסות כידו וסור וכטוכו 
סיינו?: שלשה שישבו לאכול 
כאחד. 6ף על פי שסיו מנוקין כלכר 
סכל תד ותד וכל מכככו 6יגן 
רספין ליספק כנומר 6ף על פי ססן 
מלוקין כככלות וס"ד 6ין זס 5לוף 
ונ סכ עניסס סוכת זימון 6פ"ס 

6ינן כספין נימנק: 

" אבל אי אקדימו ואזמינו עלייהו 

בדוכתייהו. פי' סמכנ כל 
לתל מסטנסס וספסיק נספיס קסיו 
מסוכין עמו עד סון כדפיתb‏ עיל 
(דף מס:) פס סוכ זמון מענליסס 
כנומר פטוכין מן סומון ורססין 
עפס (ימנק ורס" 6 פירט כן: 

סקלקוס 


אמרן אלא בג' דליכא שם שמים אבל בעשרה דאיכא שם שמים מוכחא מילתא 
כדתנן כענין שהוא מברך כך עונין אחריו ברוך ה'" אלהי ישראל אלהי הצבאות 
יושב הכרובים על המזון שאכלנו: אחד עשרה ואחד עשרה רבוא: 
הא גופא קשיא אמרת אחד עשרה ואחד עשרה רבוא אלמא כי הדדי נינהו 
והדר קתני במאה אומר באלף אומר ברבוא אומר אמר רב יוסף לא קשיא הא 
ר' יוסי הגלילי הא ר"ע דתנן ר' יוסי הגלילי אומר לפי רוב הקהל הם מברכין 
שנאמר * במקהלות ברכו אלהים: " אר"ע מה מצינו בבית הכנסת וכו': " ור"ע 
האי קרא דרבי יוסי הגלילי מאי עביד ליה מיבעי ליה לכדתניא ! היה ר' מאיר 
אומר מנין שאפי' עוברין שבמעי אמן אמרו שירה על הים שנאמר ‏ במקהלות 
ברכו אלהים ה' ממקור ישראל ואידך ממקור נפקא אמר רבא "הלכה כר"ע 
רבינא ורב חמא בר בוזי אקלעו לבי ריש גלותא קם רב חמא וקא מהדר אבי 
מאה א"ל רבינא לא צריכת הכי אמר רבא הלכה כר"ע. אמר רבא 'כי אכלינן 
רפתא בי ריש גלותא מברכינן ג' ג' וליברכו י' י' שמע ריש גלותא ואיקפר 
וניפקו בברכתא דריש גלותא איידי ראוושו כ"ע לא שמעי. אמר רבה 
תוספאה 'הני ג' דכרכי רפתא בהדי הדדי וקדים חד מינייהו ובריך לדעתיה 
אינון נפקין בזמון דידיה איהו לא נפיק בזמון דידהו * לפי שאין זמון למפרע: 
ר' ישמעאל אומר: רפרם בר פפא איקלע לבי כנישתא דאבי גיבר" קם קרא 
בספרא ואמר ברכו את ה' ואשתיק ולא אמר המבורך אוושו כ"ע ברכו את 
ה' המבורך אמר רבא פתיא " אוכמא בהדי פלוגתא למה לך ועוד "הא 
נהוג עלמא כרבי ישמעאל: מתני" >5ג' שאכלו כאחת אינן רשאין ליחלק 
וכן ד וכן חמשה \' נחלקין עד עשרה ועשרה אין נחלקין עד" כ'. ישתי 
חבורות שהיו אוכלות בבית אחד בזמן שמקצתן רואין אלו את אלו הרי 
אלו מצטרפין לזמון ואם לאו אלו מזמנין לעצמן ואלו מזמנין לעצמן. אין 
מברכין על היין עד שיתן לתוכו מים דברי ר' אליעזר וחכ"א מברכין: 
נמ' מאי קמ"ל תנינא חדא זימנא "ג' שאכלו כאחת חייבין לומן? הא קמ"ל 
כי הא ראמר רבי אבא אמר שמואל <ג' שישבו לאכול כאחת ועדיין לא 
אכלו אינן רשאין ליחלק (₪ ל"א אמר רבי אבא ו אמר שמואל הכי קתני *ג' 
שישבו לאכול כאחת אע"פ שכל אחד ואחד אוכל מככרו אינן רשאין ליחלק 
אי נמי כי הא דרב הונא דאמר רב הונא לג' שבאו מג' חבורות אינן רשאין 
ליחלק אמר רב חסדא והוא שבאו מנ' חבורות של ג' בני אדם :אמר רבא 


ולא 


לכפן: עד עשרה. פנ עטלס 6ין נסנקיס, דסיססייכו סו כזמון סוכרת סקס: עד שיהו עשרים. וז יתנקו 6ס ירכֿו נסמי סכולות: גמ' ג' שבאו 
משלש חבורות. וכדמסייס ככ סד שכפו מג' מכורות על ג' כני קדס ככל מכוכס ונתסייכו 16 כזמון, ועמד חל מככ מכוכס ונלטרפו סנקה 
לסכולס פמ סייכין לזמן וסינן כספין ליסלק סכנר סוקכעו, ולפי" כ פכנו 156 סטלשס מטגנטרפו יסד שככר גמלו סעודתן עס סכסטוניס: 


ג] יש להוסיף מרובין הן (באה"מ): 


מ] כלומר דמשמע בטובו חיים שאר העולם ולא אנו 
פ] מה שכתבו "ואומר ובטובו חיינו", לא קאי 
אדלעיל אלא הוא ענין בפני עצמו, ור"ל דלא יאמר מטובו ולא יאמר חיים אלא חיינו וכל הלשון של כל דבור 
התוספות הזה מפורש בתוס' רבי יהודה החסיד ושם איתא בהדיא כדברינו, וידוע שתוס' של ברכות רובו הוא מזה 
התוספות (ביאור הלכה סי' קצב ד"ה שאומר עיי"ש) ועיין צל"ח וא"ר סיי קצב: ע] שייך לע"ב (גליון): 
לשנים (דבש תמר): 5] עיין מעדני יו"ט אות ס: 


מזון. [אבודרהם] 
פ] צ"ל 


[הריטב"א] 


br 


עין משפט 
נר מצוה 


מאבגד(ה)טום"ע 
סו" סי" ק35 ס"ס: 
וה פיי' פס מסנ' כרכות 
סלכס ל]: 
פח ו טוק"ע פו"ם סי 
קכג סעיף 6: 
סט ז מייי פ"ם מסלכות 
נרכות 0(' יד סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ס סי" 
ק5ד סעיף 5: 
ע ח פיי" פ"ט מסנכות 
תפלס סנכה 6 ופי" 
הנכס ס סמג עטץ יע 
טוס"ע פו"מ סי' נז סעיף 6 
[וכקי" קנט סעיף ז]: 
עא ט מ" פ"ס מס 
כרכות סכ' יקמג עטין 
כ טוס"ע פו"ם סי" קכֿג 
סעיף 6: 
עב י מי" קס סלכס ינ 
סמג קס עוס"ע פֿו"ם 
סי" קלס סעיף 6: 
עג ב ל פיי" קס סל יל 
סמג פס טוש"ע פו"ת 
סי" קכג סעיף ד: 
עד מ ג מיי" קס עוק"ע 
סו"ק סס סעיף ס: 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' 6"ר יוסנן כלוך 
סלכלנו. = נ"כ וכלער"י 
(מגיס) [סגירס] נברך 
וקפי דר' יוסנן על נכרך: 
(3) שם ‏ >ין כספין 
נימנק (נ"b‏ מ"ר 636 
וכו' מככרו נעכמו פיין 
רמסין ליסלק) ת"מ ונ"כ 
כך סי ג" סל(פסי: 
(ג) רש"י ד"ס 005 לסו 
וכו'. עס נחלקין עד 
עסרס: (ד) ד"ה כדסגן 
וכו' מסנו ג"כ כסטר"י 
(מגים) [סגירס] ג"כ 
[מ]פנו וכן כמסנס. 


— Desa 
הגנהות הגר"א‎ 


[א] גמ' ל"א אמר ר' 

אבא. ("נ 6 גי 

עפס(פות סר"ע נ"ג לס 
ורי"ף "ג לרספונס: 


mk 


משנת ראשונים 


והנקדנין תופסין אותו 

על בך. וכל המדקדק 

בדברים נקרא נקדן. 
[תוספות, נדרים מט:] 


ומטובו הרי זה בור. 
מטובו | משמע שאין 
כוונת | המברך במדת 
הטובה עצמה, רק במדת 
של מטה היוצא ממדת 
הטוב, ואינו כן כי כוונת 
המכוך בברכה זו היא 
במדת הטוב עצמה שהוא 
במדת האור הגנו 
ומכאן יש להוכיח כי 
האומרים בשמונה עשרה 
כי מאור פניך נתת לנו 
טועים הן, כי התורה 
באור פניו נתנה, והראוי 
לומר באור פניך. 
[ריקאנטי, דברים ח י] 


הרי זה בור. הוא שאין 
לו תורה ואינו יודע בטיב 
משא ומתן, ובזה הוא 
גרוע מעם הארץ, כי עם 
הארץ אעפ"י שאין בו 
תורה, יש בו דרך ארץ 
ועוסק בישובו של עולם. 
ולשון בור, כמו שדה בור 
הנזכר במסכת שביעית, 
וכן אם אוביר ולא 

אעביד. 
[מגן אבות להרשב"ץ, 
אבות פ"ב מ"ו] 


נברך שאכלנו משלו 
חכו וה תלמיר חפם. 
כיון שאומר הדבר סתם 
ודאי מוכחא מילתא 
דלקודשא בריך הוא קא 


בריך אבל כשאומר למי שאכלנו הואיל ואומר שם פרטי נראה שעל אדם ירוע אומר. [רבינו יונה, דף לו: מדה"ר] 
למי שאכלנו משלו הרי זה בור. ה"ק צריך להעלים מלת למי כדי להראות שאיגו מברך לבעל הבית שזמן אותו 
וליברכו עשרה עשרה שמע ריש גלותא ואיקפד. לפי שלא היו נמנין עמו דברוב עם הדרת 
מלך, ואע"פ שנתחייבו בברכת השם בעשרה טוב להם זה ממה שלא היו יוצאים בברכת המזון שלא היו יכולים 
לשמוע את המברך וגם היו יודעין שלא יוכל ריש גלותא להשתיקם. ([תוספות הרא"ש] 
שאינם יוצאים בברכתו, או מפני שעושין פרהסיא לעצמן, וגדול כבוד הבריות שדוחה לא תעשה שבתורה. 
אוושו כולי עלמא ברכו את ה' המבורך. כתב הרב רבי יהודה ברצלוני בשם רב סעדיה גאון, 


יקפיד ריש גלותא מפני 


שהעולה לספר תורה אחר שיאמר ברכו את ה' המבורך ועונין השומעין ברוך ה' המבורך לעולם ועד, יש לו ג"כ לחזור ולומר ברוך ה' המבורך דכי היכי דאמרן לעיל שהמברך בהמ"ז חוזר למקום שפסק ואומר ברוך שאכלנו משלו ובטובו 
חיינו כמו שאמרו האחרים, ה"ה נמי הכא חוזר ואומר ברוך ה' המבורך לעולם ועד. [רבינו יונה, דף לו: מדה"ר] 


שלשה שאכלו 


עשרה ולא יפסידו זימון בשם. משיבה הגמרא, אם הם היו מזמנים 
בעשרה, שׁמַע זאת הריש גְלוּתָא, לפי שהמברך צריך להגביה את 
קולו שישמעו כולםי"ה, וְאִיקְפַּד - ויקפיד הריש גלותא על כך שהם 
עושים חבורה לעצמם בפרהסיאני. שואלת הגמרא, וְנִיפְּקוּ בִּבְרְכְתָא 
דריש גְלוּתָא - מדוע שלא יצאו בזימון של הריש גלותא, ומאיזה 
טעם בירכו לעצמם. מתרצת הגמרא, אִיידִי דְּאָוְושוּ כוּלי עָלְמָא, לא 
שָמָעִי - מפני שבזימון של הריש גלותא יש קול הברה גבוה מכל 
המסובין, אינם יכולים לשמוע את קול המברך, לפיכך בירכו לבדם. 


Dj] 4 


אי 


הגמרא עוברת לדון באופן שאחד מן השלשה הקדים ובירך בלא 
זימון: 
אָמַר רִבָה תוּסְפְאָה, הָנִי שֶלשֶה דכְרְכֵי רְפִתָּא בַּחֲדִי הַדְדִי - 
שלשה אנשים שאכלו פת ביחד, וּקדים חַד מִינַיִיהוּ וּבַּרִיך לְדַעִתִּיהּ 
- וקדם אחד מהם ובירך לעצמו בלא זימון, אינוּן נַפקִין בִּזְמוּן דידיה 
- השנים שלא בירכו יכולים לזמן עמוי", והם יוצאים ידי זימון על 
ידו, אולם אִיהוּ לא נָפִיק בִּזְמוּן דִידְהוּ - הוא אינו יוצא ידי זימון 
על ידם, אף על פי שמזמנים עמו, לְפִי שָאִין מצות זְמוּן לְמַפְרְע, 
לאחר שכבר בירך. 


us 


הגמרא חוזרת למחלוקת שבסוף המשנה: 
שנינו במשנה, שלדעת רבי עקיבא אומרים בבית הכנסת 'ברכו את ה", 
ורַבִּי יִשְמַעַאל אוֹמַר שאומרים 'ברכו את ה' המבורך.. 


מביאה הגמרא מעשה בענין זה: 

רִפֶרֶם בַר פֶּפָא אִיקְלַע לָבִי כְנִישְׁתָּא דְּאֲבֵי גִיבָּר - נקלע לבית 
הכנסת של אבי גיבר', קם קְרְא בְּסְפְרָא - קם רפרם לקרוא בספר 
תורה, וְאָמַר שִרְכוּ אֶת ה", וְאַשְׁתִּיק [-ושתק] ולא אֶמַר 'המבוךה', 


בה. וגם שכולם עונין אחריו אמן בקול וישמע הריש גלותא. שיטה מקובצת (ד"ס 6מכ 
ככס). 

בו. רש"י (ל"ס פפע). וביאר המאירי (ד"ס עלסן), שהוא היה מקפיד משום שנראה שאינן 
רוצים לצאת בברכתו. ובתוספות רבינו יהודה, (ד"ס טמע) כתב, שהטעם שהקפיד שיהיו 
נמנין עמו, משום שרצה לקיים 'ברוב עם הדרת מלך' (מעני יל כפ) [ראה בברייתא להלן 
(נג.) שמטעם זה יש לרבים לברך ביחד]. 

בעשרה. ותירץ, שאם הריש גלותא היה שומע שהם מברכים לעצמם היה מונעם מלזמן 
עד שיברך הוא עמהם, ואת הזימון שלו לא היו יכולים לשמוע מחמת הרעש, ולכן 
העדיפו ליחלק. עוד תירץ, שאף אם לא היה הריש גלותא מונעם מלזמן, מכיון שהוא 
מקפיד על כך הרי זה זלזול בריש גלותא, וגדול כבוד הבריות שדוחה לא תעשה דרבנן 
[כמבואר לעיל (יט:)], ומצוות הזימון בעשרה הוא מדרבנן. וראה עוד בילקוט ביאורים. 
כז. על פי הערוך (עלך פווע). והם היו יודעים שריש גלותא לא יוכל להשתיק את קול 
ההברה. תוספות הרא"ש (ד"ס שמע). 

בח. דווקא אם קדם אחד ובירך יכולים השנים שנשארו לזמן עליו, לפי שהשנים 
עדיפים ממנו ואין בכחו של אחד לבטל מהם תורת זימון, אבל אם שנים קדמו ובירכו 
אין האחד יכול לזמן עליהם, לפי ששנים מבטלים מאחד תורת זימון ופרח מהם הזימון. 
רשב"א (ד"ס סינסו). 

בט. ביאר השיטה מקובצת (ד"ס ופמר כנס), שהטעם שהם יוצאים בזימון על ידו, משום 
שהוא חייב גם כן בזימון, אלא שהוא אינו יכול לקיים את חיובו, משום שאין זימון 
למפרע. וביאר הרא"ש (סי כס), שאף שהוא כבר בירך ואינו חייב עוד בברכת המזון, 
יכול לומר 'ברוך שאכלנו משלו', משום שהוא לא גרע ממי שבא בסוף הסעודה ואכל 
עלה של ירק שאומר עמהם 'ברוך שאכלנו משלו', ואף שאינו חייב בברכת המזון. 
ל. הוא שם אדם, או שם מקום. רש"י (פענים כו. ד" דסני). 

לא. לא שהרימו קול יותר מרפרם בר פפא, שהרי העונה אמן אסור להגביה את קולו 
יותר מן המברך (עי? מס.), אלא שקול הברה של רבים היה ונשמע יותר [וכאשר פירש 
הערוך (עכך 6ווק), שאוושא הוא קול הברה של רבים]. שפתי חכמים (ל"ס סווסו). 

לב. רש"י (ע"ז טז: ד"ס פתי). וביאר, שאמר לו כן, לפי שדרכן של תלמידי חכמים 
שמצטערין על לימוד התורה ואינם מכבסים בגדיהם. וכתב המהרש"א במגילה (יל: ד"ה 
ו") שכוונתו היה לשבחו, וכמו שאמר רבי יהושע בן חנניה לבת הקיסר (לכיס (6, 
על תלמידי חכמים שהם נאים, שאם היו מכוערין יותר היו מצליחים יותר בתורה. 
לג. רש"י (ד"ס נסדי). וכתבו בספר מי באר מים חיים (ד"ס כפרס), ושמן רקח (ד"ס 6מכ 
כפ), שרש"י בא לתרץ מה שלכאורה קשה, שלעיל ((ם.) מבואר שלדעת חכמים אפשר 
לומר גם 'המוציא' לחם מן הארץ, וגם 'מוציא' לחם מן הארץ, ולדברי רבי נחמיה יש 


פרק שביעי 


כרכות 


לפי שסבר כרבי עקיבא. אֲוְוֹשׁוּ פולי עִלְמַא - ענו כל המתפללים 
בקול** בִּרְכוּ אֶת ה' המְבוּרְף', וכדעת רבי ישמעאל. 


אָמַר רְבָּא לרפרם בר פפא על מעשה זה, פַּתְא אוּפְמָא - כלי 
חרס שהשחיר מחמת מלאכה, כלומר, רגיל ותדיר בתורה אתהיי, בְּהָדִי 
פְּלוּנְתָּא לָמָה ל - למה לך להכנס למחלוקת ולומר בלא 'המבורך', 
הלא לדברי הכל טוב יותר לומר 'המבורךייי, אלא שלדברי רבי עקיבא 
אין צריך לאומרו. וְעוד טעם שהיה עליך לומר 'המבורך', דהא נָהוּג 
עִלְמַא כְּרַבִּי ישָמְעָאל - שהרי נהגו העולם כדברי רבי ישמעאל, והיה 
לך ללכת אחרי מנהג העולםלי. 


* א* א 


משנה 


במשנה יתבאר האם חבורה אחת יכולה להתחלק ולזמן בשתי 
קבוצות: 
שְׁלשָׁה שְׁאֲכְל כּאַחַת, אֵינֶן רשאין ליחלק ולברך כל אחד לעצמו, 
לפי שהם התחייבו בזימון. וְכֵן אַרְבָּעָה שאכלו כאחת, לא יזמנו 
שלשה לבד, והרביעי יברך לעצמו, שגם הוא חייב בזימון, וְכֵן חֲמשָׁה 
שאכלו כאחת, אינן רשאין ליחלק. אבל ששה שאכלו כאחת, נַחֲלְקִין 


לברך שלשה שלשה'", לפי שיש כדי זימון בכל חבורה". וכן הדין 
בכל חבורה שיש בה עד עַשָרְה אנשים, שהם רשאין ליחלק לשתי 
חבורות". וְעֲשְׂרָה שאכלו כאחת, אִין נַחֲלְקִין לשתי חבורות, משום 
שעשרה חייבים לזמן בהזכרת השם, ואם יחלקו יזמנו ללא הזכרת 
השם, וכן הדין ביותר מעשרה שאכלו שאינם רשאין ליחלק עַד 
עִשָרִים, שאז רשאין ליחלק לשתי חבורות שבכל אחת יש עשרה 
אנשים, ולזמן כל אחת בשם. 


באיזה אופן מצטרפות שתי חבורות לזמן יחד: 
שְׁתִּי חבוּרות שָהָיוּ אוֹכְלוֹת כְּבָיִת פֶּחָדי", כִּזְמַן שֶמִּקְצָתֶן - מקצת 


לומר דווקא 'מוציא'. ואמר רבי זירא שטוב יותר לומר 'המוציא', ואף שאם יאמר 
'מוציא' הוא עושה כדברי הכל, משום שבאמירת 'המוציא' הוא מלמדנו שהלכה 
כחכמים, ואם כן מדוע כאן גער רבא ברפרם שאמר כדעת רבי עקיבא, אולי רצה 
ללמדנו שהלכה כמותו. ולפיכך כתב רש"י, שאף רבי עקיבא מודה שעדיף שיאמר 
'המבורך', ואינו דומה לנידון לעיל, ששם לפי חכמים אין שום מעלה לומר 'מוציא' 
יותר מ'המוציא', לכן עדיף להורות שהלכה כחכמים, אבל כאן שגם לפי רבי עקיבא 
יש מעלה לומר 'המבורך', אין מקום לומר בלא 'המבורך'. וכן תירץ הפרי חדש (פו"פ 
קי' סלו מנסגי סיסור סעיף י). וראה תירוצים נוספים בילקוט ביאורים. 

לד. הפרי חדש (פס) מאריך לדון במקום שנהגו שלא לפי ההלכה, האם יש ללכת 
אחרי המנהג. וכתב, שמכאן אין להוכיח, משום שיש לפרש, שלא התכוון רבא לומר 
שגם אם הלכה כרבי עקיבא היה לך לעשות כמו המנהג, אלא כוונתו לומר, שאף אם 
היתה המחלוקת שקולה ולא נפסק כאחד מהם, היה לך לעשות כרבי ישמעאל משום 
שכן נהגו העולם. 

לה. ברש"י לעיל בתחילת העמוד (ל"ס קפס - סלעון) מבואר, שחבורה של ששה אינם 
מחויבים ליחלק, אלא שאם רצו ליחלק לשתי חבורות, רשאין לעשות כן [וכן כתב 
רש"י כאן (ד"ס עד פיסו), לענין חבורה של עשרים, שאם ירצו יתחלקו לשתי חבורות]. 
וכן פסק הרמ"א (סי קלג ק"פ). ונחלקו האחרונים האם ראוי להיחלק לכתחילה, הדרכי 
משה (עס פות כ) כתב, שעשרים שאכלו כאחד, ראוי שיברכו כאחד ולא יתחלקו, משום 
ש'ברוב עם הדרת מלך' (מעני יד כפ). אולם הט"ז (חס סק"ג) כתב, שבאופן כזה שיש 
בכל חבורה כדי זימון, הדבר שקול, שיש מעלה לברך יחד משום ברוב עם, אולם יש 
מעלה ליחלק כדי להרבות בברכות (עי? מס:), ולפיכך יכולים לעשות מה שירצו. 
אמנם השיטה מקובצת (ל"ס וסנקלנין) הביא בשם הראב"ד, ש'ששה נחלקין', היינו 
שלששה יש מצוה ליחלק. והטעם, משום שיותר טוב לומר עברך' מ'ברכו', כמבואר 
בגמרא לעיל, ואם יזמנו בששה הם עלולים לומר 'ברכו', ולכן עדיף שיתחלקו לשתי 
קבוצות של שלשה שלשה, ואז בהכרח הם יאמרו 'נברך', שבשלשה אינם יכולים לומר 
'ברכו' [כמבואר במשנה (עיל מט)]. 

לו. אבל אינם רשאין להתחלק לגמרי, ולברך אחד אחד או שנים שנים. תלמידי רבינו 
יונה (ד"ס פנקס). 

לז. אם היו שבעה ושמונה אנשים, הם יכולים ליחלק לשתי קבוצות שבכל אחת יש 
כדי זימון, ואם היו תשעה, יכולים הם ליחלק אף לשלשה קבוצות שבכל אחת שלשה 
אנשים. רש"י (ד"ס על עקלס - סכלטון). 

לח. הוא הדין אם יושבים שתי חבורות בשני בתים שהם מצטרפין, אם כולם שומעין 
את ברכת המזון מפי המברך. ומה שנקטה המשנה בבית אחד, להשמיענו שאפילו בבית 
אחד אם אינן רואין אלו את אלו, אינן מצטרפין. תוספות (נסנן ע"כ ד"ס שמם). וכן מבואר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


) במשנה להלן בעמוד 
זה, 3) [תוספת5 פ"סה 
הל' כ], ג) קוססbp‏ 
רוי הפים חלי ח, 
ל) [סנסדרין דף :ן, 
ס) [פססיס לף קטז:], 
ו) כפוכות 1: [סוטס דף 
ל ) [עיל | מס:, 
פ) [פססיס פס. מגינס 
יל: פה 0]: פ"סם 
פירט" (שכס], ע) [נעיל 
מס.ן, *) [לעיל | מס.], 
כ) [עי' סולין כו כיש 
ע"ס]. 


תורה אור השלם 
א) וְעְתָּה הוֹאָל וּבָרֵךְ 
אֶת בִּית עבְרֶףְ לְהְיוֹת 
לְעוֹלֶם לְפַניְּ כִּי אַתָּה 
אֲֹני אֲלהִים רַבַּרְתְ 
ּמִבְּרְבָהְףְ יְברַךְּ בֵּית 
עבְרֶףְּ לְעוֹלֶם: 
[שמואל ב ז, כט| 
אָנֹכי | אֶלהֶף 
הַמַעֲלְּ מַאֶרֶץ מִצְרִם 
הַרְחָב פִּף וְאַמַלְאהוּ: 


[תהלים פא, יא] 
ג בּמִקְהָלות | בֶּרְכוּ 
אֶלהים = ו מִמָקור 


יִשְׂרָאֵל: [תהלים סח, כז] 


הגהות וציונים 


6] בפסקי רי"ד הגיי אף 
אנן נמי תנינא (וגירסא 
ישרה היא, דק"ס): 
3] בכת"י בין שאומר 
נברך בין שאומר 
ברו (וסדר <שר 
הוא, וכ"ה בתוספתא 
ובירושלמי וברי"ף 
וברא"ש ובאו"ז, דק"ס) 
וככן רש"ש: :| נה 
הערוך והנקרנין פיי 
המדקדק שלא בדבר 
צורך ובלשון ערבי קורין 
אותו | אלמנקר כגון 
תרנגולת המנקר באשפה 
ערוך ערך נקר] (גליון): 
ל] בכת"י נוסף מאי 
משמע דקא מברך 
בעל - הבית (וכעיייז 
ברי"ף ורא"ש: ס] צ"ל 
ואמר ר' יוחנן (כ"ה 
ברי"ף וברא"ש, וכ"ה 
בכת"י): ‏ ו] [דמתחזי 
כמאן דמברך ליה 
למזון רי"ף ורא"ש] 
(גליון) וכעי"ז בכת"י 
ועיין מעדני יו"ט אות ש: 
] בווך הי אלהינו 
אלהי ישראל וכו' (כ"ה 
במשנה וכן הגיה מהר"נ 
אדלר): | פ] | נראה 
דהנקודות ט"ס והכל 
המשך דברי הגמ' (דק"ס, 
שפ"ח ועיי"ש): 
מ בכתי דאריי ינבר 
(וכ"ה בעירובין סא ע"ב, 
ובמגילה כא ע"ב, והוא 
הגכון, רק"ש)]! בדפויר 
נוסף עד שיהו כי, וכ"ה 
במשנה שבמשניות: 
כן אמר רבי אבא 
אמר שמואל הכי 
קתני שלשה שישבו 
לאכול אינן רשאין 
ליחלק, ובמאמר זה 
דשמואל פליגי 
הראשונים הרבינו יונה 
פירש שישבו לאכול 
כאחד ועדיין לא אכלו 
והרי"ף והר"ח מפרשים 
שלשה שישבו כאחת 
אע"פ שכל אחד ואחד 
אוכל מככרו, והמעתיק 
עשה משני הפירושים 
שני לשונות במימרא 
דרבי אבא אמר שמואל 
והציגו לפנינו כאשר הוא 
(דבש | תמר) ועין 
מהרש"א בתוס' ד"ה 
שלשה ועיין הג' הב"ח: 
{] בהגהות הרר"י לנדא 
כתב שצ"ל הדאקגין, 
ואפשר שאין צריך 
להגיה, ו"דווקנין" הוא 
כעין דאיתא (מנחות כט 
ע"ב) ספרי דווקני ופירש 


רש"י שמדקדקים לעשות כתב מיושר עיי"ש (שפתי חכמים): 
(בית יוסף או"ח סימן קצב): 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות נ. 


אף ברכו, ספיל למי, ומיסו טונ כו כסיות ככלל סמנככיס: תנינא. ‏ אלא ש'מ נברך עדיף. לו דוקb‏ עדיף 555 כי סדלי נינסו ועדיף 


סייעת (סמופל: ששה נחלקין. פס כפו לילק לסמי סכוכום ולומן 
סו לע5מן וכו לעלמן כספין סן, ססרי יע זימון כפן וכקן: עד עשרה. 
כלומר וכן ז' וכן ס' לשפי מנולום, וכן ט' נסמי סכולות 6ו (טנסס, עד 


עסרס, 936 פס סיו עטכס מנס עניסן 
סזכרת סס, ולס יתכקו 52 יסיס pס‏ 
סזכרס, פין נסנקין עד טיסיו pס‏ 
עקריס: ס'ג ואי אמרת ברכו עדיף 
אמאי ששה נחלקין. פס ילכו, סל 
מעיקר5 יכונין פומר כרכו וססתb‏ מו 
כ מרי: אלא לאו ש"מ. 6ף כרכו 
קסמר מתני', וכיון דמפני' 6ף ברכו 
ק6מר מסתכר6 סיל עטוכ גו כ6לס 
לסיות מן סמכרכיס, וסייעb‏ לטמו35. 
וגיכקפ סכי קיתל ססס (ג) עד עקלס 
ולי פמרת כרכו לוק 6מפי סקה 
נסנקין, 656 כו ס"מ סף כרכו ס"מ: 
תנ'ה. דמתפני' סף בלכו קקמכ: 
והנקדנין. לווקנין%: תופסין אותו. על 
קסוכי ענמו מן סכנכ: ומטובו הרי 
זה בור. סממעט כתגמוניו טל מקוס, 
למטמע דכר מועט כדי מייס: בשאלה 
שאני. סססוbנ‏ סוסל כעני על פתס 
סלינו מריס רס כסמוכ pפכס‏ גדולס : 
הרחב פיך. ספול כל תפופך: חיים 
ה"ז בור. לסוי ענמו מן סכלל: 
מתני איפכא. סייס עדיף סכוכ מ 
כל כלי עולס: נברך שאכלנו משלו. 
מסמע ססול יסילי סכל פוכניס 
מסנו: למי שאכלנן משלו. מסמע 
מרוכיס סן זס זן ת זס וזה זן ת זס, 
ונפי דכריו מכרך לת בכעל סכית: 
התם מוכחא מילתא. לנעעסס נסיס 
ליכס כמימר מכוכין": כדתנן על המזון 
שאכלנו, וכ קסני (ד) מקלו: ואידך. 
עוכריס ממקור נפקם, ופֿנן ממקסנום 
לרטינן: הלכה כר"ע, ננסע"ז דססד 
עקלס וקסל עשלס ככו: מברכינן 
תלתא תלתא. ריש גנות מפריך 
כסעודתו, ‏ ולנן. כל ג' וג' סגפכו 
סעודתן מזמנין כקול נמוך, ויוסכין 
פתר סנרכס עד סגמר ריט גלות 
ויזמנו סו וסיוסנין כו כקול כס. 
ונקמן פריך וניפקו ננרכס דליש 
גנומל: שמע ריש גלותא. 6ס סיו 


מזמנין י' י' סיס 5ליך סמכלך כסגכיס. * 


קונו, קמע כים גלותל ותכס כו 
טפנו עוסין מוכס נעכמנו כפרססיפ. 
"ג דמפקי נפטייסו מידי זמון סל 
סזכלת ססס, וכי סלר מומן כים 
גומ כסוכרת סקס נפו פינסו נפקי 
ביס כדמר רבס תוקפס דסין זמון 
למפרע, 5פ"ס נית לסו כסכי מסוס 
דלווסי כוני ענמ ססיו סס מסונין 
כניס ופין קול סמנלך נסמע: ובריך 
לדעתיה. (עכמו ככ זימון: למפרע. 
מסנירך, וידי זמון 55 י5: פתיא. 
כלי מרס, כדלמר (ע" די (ג:) סנ 
פתיות דני מכסי: בהדי פלוגתא 
למה לך. טוב כך 65סוז דכרי ככי 
יסמעפנ, ספף ר"ע מודס דכי 6מר 
סמכורך טפי עדיף 506 ספין 5ריך: 
מתנ" | אין רשאין ליחלק. 
דליתמייבו לסו כזמון: וכן ד. פֿיץ 
סג' מזמנין וסיפיד יסלק מסס, דליסו 
נמי פיקנע כקוכת = זמון: ששה 
נחלקים. כדי זמון ככפן וכלי זמון 


אף ברכו ומ"מ נברך עדיף דאמר רב אדא בר 
אהבה אמרי בי רב* תנינא* ו' נחלקין עד " 
אי אמרת בשלמא נברך עדיף מש"ה נחלקין 
אלא א"א ברכו עדיף אמאי נחלקין אלא לאו 
ש"מ נברך עדיף ש"מ תניא נמי הכי > בין 
שאמר ברכו בין שאמר נברך? אין תופסין אותו 
על כך והנקדנין9 תופסין אותו על כך. 
9 ומברכותיו של אדם ניכר אם ת"ח הוא אם 
לאו כיצד רבי אומר ובטובו הרי זה ת"ח 
*ומטובו ה"ז בור א"ל אביי לרב דימי והכתיב 
* ומברכתך יברך (את) בית עבדך לעולם 
בשאלה שאני בשאלה נמי הכתיב 9 הרחב 
פיך ואמלאהו ההוא בד"ת כתיב תניא רבי 
אומר בטובו חיינו הרי זה ת"ח יחיים הרי זה 
בור "נהרבלאי מתני איפכא ולית הלכתא 
כנהרבלאי. אמר רבי יוחנן נברך שאכלנו 
משלו הרי זה ת"ח ילמי שאכלנו משלו הרי זה 
בור" אמר ליה רב אחא בריה דרבא לרב אשי 
והא אמרינן = למי שעשה לאבותינו ולנו את 
כל הנסים האלו א"ל התם מוכחא מילתא 
מאן עביד ניסי קודשא ב"ה א"ר> יוחנן 9) ברוך 
שאכלנו משלו הרי זה ת"ח דעל המזון שאכלנו 
הרי זה בור" א"ר הונא בריה דרב יהושע לא 


סייו סקוב ? כמו סקיסס עדיף וג"ס עדיף פ' סיזסו מקומן 
(ד מת) כ"כ דססיקס ססוכ ולין (כטלו מפני סג"ם וס"ג קמל 
נכרך תסו כמו כרכו ונפיכך 5 יוליס ענמו מן סכנל וסקונטרס 


מוסק עדיף ומיסו פמי טפיר עדיף 
כדפי': (|7 המזון הרי זה כור. 
למסמע דמכרך ענענ סנית סמלכילו 
דסי נרסמנ למס סול מוכיר מזון 
3 מזון יס סרנס (3רכו: 

אמךר ונא הלכה כר'ע. פילט 

ל"ם דסכי קיי"ל וסנכך כין 
נעסרס כין כעסס כין כרנו סומכ 
נכרך פנסינו על סמזון ספכננו 936 
בג' 69 יזכיר על סמזון כדפמכ לעיל 
וגס נעסכס פס שיו כו5ס כסזכיר 
על סמזון סרסות כידו וסור וכטוכו 
מיינו?: שלשה שישבו לאכול 
כאחד. 6ף על פי סהיו מנוקין כלכר 
סכל פחד ותד פוכל מכככו פין 
רספין ליספק כנומר 6ף על פי ססן 
מכוקין כככרות וס"ד 6ין זס 5לוף 
ונ סל עניסס סוכת זימון 6פ"ס 

6ינן רססין ניחנק: 

אך5 אי אקדימו ואזמינו עלייהו 

בדוכתייהו. פי' ס6כל כל 
תד מסקנסס וספסיק נספיס? ססיו 
מסונין עמו עד סון כדפיתb‏ עיל 
(לף מס:) פרס מוכת זמון מעליסס 
כנומר פטורין מן סומון | ורססין 
עפס (ימנק ורס"י 6 פירם כן: 

קחלקוס 


אמרן אלא בג' דליכא שם שמים אבל בעשרה דאיכא שם שמים מוכחא מילתא 
כדתנן כענין שהוא מברך כך עונין אחריו ברוך ה'" אלהי ישראל אלהי הצבאות 
יושב הכרובים על המזון שאכלנו: אחד עשרה ואחד עשרה רבוא: 
הא גופא קשיא אמרת אחד עשרה ואחד עשרה רבוא אלמא כי הדדי נינה ₪ == = 
והדר קתני במאה אומר באלף אומר ברבוא אומר אמר רב יוסף לא קשיא הא 
ר' יוסי הגלילי הא ר"ע דתנן ר' יוסי הגלילי אומר לפי רוב הקהל הם מברכין 
שנאמר * במקהלות ברכו אלהים: " אר"ע מה מצינו בבית הכנסת וכו': " ור"ע 
האי קרא דרבי יוסי הגלילי מאי עביד ליה מיבעי ליה לכדתניא ! היה ר' מאיר 
אומר מנין שאפי' עוברין שבמעי אמן אמרו שירה על הים שנאמר ‏ במקהלות 
ברכו אלהים ה' ממקור ישראל ואידך ממקור נפקא אמר רבא "הלכה כר"ע 
רבינא ורב חמא בר בוזי אקלעו לבי ריש גלותא קם רב חמא וקא מהדר אבי 
מאה א"ל רבינא לא צריכת הכי אמר רבא הלכה כר"ע. אמר רבא 'כי אכלינן 
רפתא בי ריש גלותא מברכינן ג' ג' וליברכו י' " שמע ריש גלותא ואיקפר 
וניפקו בברכתא דריש גלותא איידי ראוושו כ"ע לא שמעי. אמר רבה 
תוספאה 'הני ג' דכרכי רפתא בהדי הדדי וקדים חד מינייהו ובריך לדעתיה 
אינון נפקין בזמון דידיה איהו לא נפיק בזמון דידהו לפי שאין זמון למפרע: 
ר' ישמעאל אומר: רפרם בר פפא איקלע לבי כנישתא דאבי גיבר* קם קרא 
בספרא ואמר ברכו את ה' ואשתיק ולא אמר המבורך אוושו כ"ע ברכו את 
ה' המבורך אמר רבא פתיא "אוכמא בהדי פלוגתא למה לך ועוד "הא 
נהוג עלמא כרבי ישמעאל: מתני" >1ג' שאכלו כאחת אינן רשאין ליחלק 
וכן ד וכן חמשה \' נחלקין עד עשרה ועשרה אין נחלקין עד! כ'. ישתי 
חבורות שהיו אוכלות בבית אחד בזמן שמקצתן רואין אלו את אלו הרי 
אלו מצטרפין לזמון ואם לאו אלו מזמנין לעצמן ואלו מזמנין לעצמן. אין 
מברכין על היין עד שיתן לתוכו מים דברי ר' אליעזר וחכ"א מברכין: 
נמ' מאי קמ"ל תנינא חדא זימנא * ג' שאכלו כאחת חייבין לומן? הא קמ"ל 
כי הא דאמר רבי אבא אמר שמואל <ג' שישבו לאכול כאחת ועדיין לא 
אכלו אינן רשאין ליחלק (₪ ל"א אמר רבי אבא ו אמר שמואל הכי קתני *ג' 
שישבו לאכול כאחת אע"פ שכל אחד ואחד אוכל מככרו אינן רשאין ליחלק 
אי נמי כי הא דרב הונא דאמר רב הונא לג' שבאו מג' חבורות אינן רשאין 
ליחלק אמר רב חסדא והוא שבאו מג' חבורות של ג' בני אדם יאמר רבא 


ולא 


לכל[: עד עשרה. כ עטכס פין נסנקיס, דסיתמייכו לסו כזמון סוכל ססס: עד שיהו עשרים. ו5ז יסלקו 6ס ירלו כסמי סכולות: גמ' ג' שבאו 
משלש חבורות. וכדמסייס ככ סד ש3פו מג' מכורות על ג' כני דס ככל מכוכס ונפסייכו 16 כזמון, ועמד חל מכל מכוכס טרפו סנpס‏ 
לסכולס 6סם סייכין לזמן וסינן כספין ליחפק סכנל סוקכעו, וספי' כ פכנו 156 סטלשס מטגנטרפו יסד סלנר גמלו סעודפן עס סכסקוניס: 


ג] יש להוסיף מרובין הן (באה"מ): 


מ] כלומר דמשמע בטובו חיים שאר העולם ולא אנו 
ק] מה שכתבו "ואומר ובטובו חיינו", לא קאי 
אדלעיל אלא הוא ענין בפני עצמו, ור"ל דלא יאמר מטובו ולא יאמר חיים אלא חיינו וכל הלשון של כל דבור 
התוספות הזה מפורש בתוס' רבי יהודה החסיד ושם איתא בהדיא כדברינו, וידוע שתוס' של ברכות רובו הוא מזה 
התוספות (ביאור הלכה סי' קצב ד'"ה שאומר עיי"ש) ועיין צל"ח וא"ר סי קצב: ע] שייך לע"ב (גליון): פ] צ"ל 
לשנים (דבש תמר): 5] עיין מעדני יו"ט אות ס: 


מזון. [אבודרהם] 


[הריטב"א] 


br 


עין משפט 
נר מצוה 


מאבגד(ה)טום"ע 
סו" סי ק35 ס"ס: 
ה פיי' פ''ס מסנ' נרכות 
סלכס ל/: 
פח ו עוק"ע פו"ם סי 
קכג סעיף 6: 
סט ז פיי" פ"ס מסלכות 
כרכות ס(' יד סמג 
עסין כז טוס"ע סו" מי" 
ק5ד סעיף 5: 
ע ח פיי" פ"ט מסנכות 
תפלס סנכה 6 ופי" 
הנכס ס סמג עטין יע 
טוס"ע פ"מ סי' נז סעיף 6 
[וכקי" קנט סעיף זן: 
עא ט מי" פ"ס מסני 
כרכות סכ' יקמג עטין 
כ טוס"ע פו"ם סי" קכֿג 
סעיף 6: 
עב י מיי" קס סלכס ינ 
סמג קס עוס"ע פֿו"ם 
סי קלס סעיף 5: 
ענ ב ?פיי סקס סל יb‏ 
סמג סקס טוק"ע סוס 
סי" קכג סעיף ד: 
עד מ ג מיי" קס עוק"ע 
פֿו"ס סס סעיף ס: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' 6"ר יוסנן כלוך 
ס6כננו. = כ"כ | וכלסר"י 
(מגיס) [סגירס6] נברך 
וקלי דר' יוסנן על נכרך: 
(3) שם 6ין כספן 
(יסלק. (נ"b‏ "ר 6:6 
וכו' מככרו ענמו 6יגן 
רעפין ליתנק) פ"מ ונ" 
כך סי ג" ספנססי: 
(ג) רש"י ד"ס 636 לסו 
וכו'. קסס נחלקין על 
עקרס: (ל) ד"ה כלתגן 
וכו' מסנו ג"כ כססר"י 
(מגיס) [סגירסb]‏ ג"כ 
[מ]פנו וכן כתסנס. 


הנהות הגר"א 


[אן גמ' ל"א אמר ר' 

אבא. ("כ ל A‏ 

עסספפות סר"ע נ"ג לס 
ורי"ף כ"ג לרסונס: 


Anbar 


משנת ראשונים 


והנקדנין תופפין אותו 

על 5ך, וכל המרקפק 

בדברים נקרא נקדן. 
[תוספות, נדרים מט:] 


ומטובו הרי זה בור. 
מטובו | משמע שאץן 
כוונת המברך במדת 
הטובה עצמה, רק במדת 
של מטה היוצא ממדת 
הטוב, ואינו כן כי כוונת 
המברך בבוכה זו היא 
במדת הטוב עצמה שהוא 
במדת ‏ האור הגנוז. 
ומכאן יש להוכיח כי 
האומרים בשמונה עשרה 
כי מאור פניך נתת לנו 
טועים הן, כי התורה 
באור פניו נתנה, והראוי 
לומר באור פניך. 
[ריקאנטי, דברים ח <] 


הרי זה בור. הוא שאין 
לו תורה ואינו יודע בטיב 
משא ומתן, ובזה הוא 
גרוע מעם הארץ, כי עם 
הארץ אעפ"י שאין בו 
תורה, יש בו דרך ארץ 
ועוסק בישובו של עולם. 
ולשון בור, כמו שדה בור 
הנזכר במסכת שביעית, 
וכן אם אוביר ולא 

אעביד. 
[מגן אבות להרשב"ץ, 
אבות פ"ב מ"ו] 


נברך שאכלנו משלו 
הרי וה תלמוה חכם. 
כיון שאומר הדבר סתם 
ודאי מוכחא מילתא 
דלקודשא בריך הוא קא 


בריך אבל כשאומר למי שאכלנו הואיל ואומר שם פרטי נראה שעל אדם ידוע אומר. [רבינו יונה, דף לו: מדה"ר] 
למי שאכלנו משלו הרי זה בור. ה"ק צריך להעלים מלת למי כדי להראות שאינו מברך לבעל הבית שזמן אותו 
וליברכו עשרה עשרה שמע ריש גלותא ואיקפד. לפי שלא היו נמנין עמו דברוב עם הדרת 
מלך, ואע"פ שנתחייבו בברכת השם בעשרה טוב להם זה ממה שלא היו יוצאים בברכת המזון שלא חיו יכולים 
לשמוע את המברך וגם היו יודעין שלא יוכל ריש גלותא להשתיקם. ([תוספות הרא"ש] 
שאינם יוצאים בברכתו, או מפני שעושין פרהסיא לעצמן, וגדול כבוד הבריות שדוחה לא תעשה שבתורה. 
אוושו כולי עלמא ברכו את ה' המבורך. כתב הרב רבי יהודה ברצלוני בשם רב סעדיה גאון, 


יקפיד ריש גלותא מפני 


שהעולה לספר תורה אחר שיאמר ברכו את ה' המבורך ועונין השומעין ברוך ה' המבורך לעולם ועד, יש לו ג"כ לחזור ולומר ברוך ה' המבורך דכי היכי דאמרן לעיל שהמברך בהמ"ז חוזר למקום שפסק ואומר ברוך שאכלנו משלו ובטובו 
חיינו כמו שאמרו האחרים, ה"ה נמי הכא חוזר ואומר ברוך ה' המבורך לעולם ועד. [רבינו יונה, דף לו: מדה"ר] 


שלשה שאכלו 


האנשים שבכל חבורה רואין אֶלוּ אֶת אלו, הֲרֵי אֶלוּ מְצְטרפין 
לְזְמוּן אחד'". וְאִם לאו - ואם אינם רואין אלו את אלו, אין מצטרפים 
לזמן יחד, אלא אֶלוּ מִזְמָנִין לְעִצֶמִן, ואלו מְוֹמנִין לְעַצְמְן. 


נ. [ה] 


המשנה עוברת לדון האם מברכים בורא פרי הגפן על יין ללא 
תוספת מים": 
אומרת המשנה, אין מִבְרְכִין על היין 'בורא פרי הגפן, עד שִיתַּן 
לתוכו מים, לפי שיינם היה חזק מאוד ואינו ראוי לשתיה בלא מיםײי, 
דִּבְרִי רַכִּי אֶלִיעְזֶר. וַחִַכָמִים אוֹמְרִיִם, אף על יין חי מְכָרְכִין יכורא 
פרי הגפן'. 


גמרא 


שנינו במשנה, ששלשה שאכלו כאחת אינן רשאין ליחלק. הגמרא 
מבארת את החידוש של המשנה: 
מקשה הגמרא, מַאי קא משמע לן - מה משמיענו התנא במשנתנו 
ששלשה שאכלו כאחת חייבים בזימון, תְּנִינָא חֲדָא זִימָנָא - הלא 
כבר שנינו פעם אחת דין זה, במשנה שבתחילת הפרק (עיל מס.), 
ישְלשָה שַׁאָכָלוּ כְאַחת חַיִיבִין לזפז'. 


מתרצת הגמרא, הָא קא מִשָמָע לְן - דין זה משמיענו התנא, כִּי 
הָא דְּאָמַר [-כמו שאמר] רַבִּי אַבָּא אָמַר שְׁמוּאֵל, שלשה שישבו 
לְאָכול כְּאַחַת, ובירכו ברכת המוציא והתחילו לאכול, וַעַדַיִיןן לא 


בירושלמי (פ"ז ס"ס), אמר רבי זעירא אף חבורות שבשני בתים מצטרפין. אמנם הרמב"ן 
(פסמיס פס: ד"ס ולי קפי) מצדד שהבבלי חולק בזה על הירושלמי וסובר שרק בבית אחד 
מצטרפין ולא בשני בתים [וראה ברמב"ן שם שכתב בזה דרכים נוספות]. 

עוד נאמר שם בירושלמי, אמר רבי יונה, והוא שנכנסו משעה ראשונה על מנת כן 
שיצטרפו ביחד. ונחלקו הראשונים בביאור דבריו. הרשב"א (ד"ס 65 לקפט) כתב, שזה 
נאמר גם על שתי חבורות בבית אחד, שאינן מצטרפין אלא אם נכנסו מתחילה על 
מנת כן. והטעם, משום שבשביל להצטרף לזימון צריך שיסבו יחד לאכול, ואם הם 
נכנסו משעה ראשונה על מנת להצטרף הרי זה כמו שהסיבו. אבל באור זרוע (ס"6 פיי 
כד) מבואר, שלא אמר רבי יונה שצריך שיכנסו על דעת כן אלא בשתי חבורות שבשתי 
בתים, אבל בבית אחד אפילו שלא נכנסו על דעת כן הם מצטרפים. 

לט. המשנה מדברת באופן שיש בכל חבורה כדי זימון, והנידון הוא באיזה אופן יכולים 
שתי החבורות להצטרף ולזמן ביחד. ונחלקו המפרשים מה הדין באופן שאין בכל 
חבורה כדי זימון, כגון חבורה שיש בה שני אנשים, ועוד אדם אחד, האם הם מצטרפין 
יחד להתחייב בזימון. הרמב"ן (עי? מס. ד"ס נפיכן) סובר שמצטרפין. וכן דקדק הביאור 
הלכה (סי" ק5ס ד"ס ספי) מדברי הרשב"א (ד"ס 60 דקתני). אולם הרשב"ש (טו"ת סי מ) 
סובר שאינם מצטרפין. 

מ. לפיכך הביאה המשנה הלכה זו בסוף דיני ברכת זימון, משום שכוס של ברכת 
המזון אין לברך עליו עד שימזגנו במים, כדי לקיים מצוה מן המובחר [וכמבואר בגמרא 
להלן שאף חכמים מודים בזה]. תפארת ישראל (לופ כת). 

מא. וכל זמן שלא נתן בו מים אין זה נחשב שהשתנה היין לעילוי, אלא הרי הוא 
כענבים, וברכתו 'בורא פרי העץ'. רש"י (נסנן ע"כ ד"ס 6ין מככרכין). 

מב. וחומרא הוא שהחמירו חכמים בדבר, מכיון שדעתם היה לגמור סעודתן. תוספות 
רבינו יהודה (ד"ס ספ). 

מג. פירשנו על פי תוספות רבינו יהודה (קס), ורא"ש (סי' כע). וביאור המשנה לפי 
תירוץ זה הוא, שלשה שהתחילו לאכול כאחת אינם רשאין ליחלק לאחר שהתחילו. 
מד. שהיה מקום לומר, שאם אינם אוכלים מככר אחד אינם מצטרפים, ולא חל עליהם 
חובת זימון. תוספות (ל"ס עלשס). 

מה. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס סי) מבואר, שהגירסא שהיתה בגמרא בדברי רבי אבא 
אמר שמואל היא רק, 'הכי קתני, שלשה שישבו לאכול אינם רשאין ליחלק'. אלא 
שנחלקו הראשונים בביאור דברי רבי אבא בשם שמואל, רבני צרפת פירשו שהכוונה 


פרק שביעי 


ברכות 


אָכְלוּ כזית פת, ועכשיו הם רוצים ליחלק, אַינֵן רשָאין ליחלקיר, 
ודין זה משמיענו התנא מייתור המשנהמי. 


לִישָנָא אַחֲרִינֵא - ויש שאמרו את התירוץ בלשון אחרת, אָמַר 
רכִּי אַכָּא אֲמַר שָמוּאָל, הַכִי קִתָּנַי - כך היא כוונת משנתנו, שׁלשׁה 
שָיִשָבוּ לָאֲכוֹל כְאַחת, אף על פי שְׁכָּל אֶחָד וְאֶחָד אוכל מִכַּפָרו, 
ואינם אוכלים מככר אחד"י, הרי הם חייבים בזימון ואִינֶן רשָאִין 
לק 


תירוץ נוסף בביאור החידוש במשנה: 

אִי נַמֵּי - עוד אפשר לתרץ, שהחידוש במשנתנו הוא, כִּי הָא דְּרַב 
הוּנָא - כמו הדין שאמר רב הונא. דְאָמַר רב הוּנָא, שׁלשׁה אנשים 
שָבָּאוּ משָלש חבורות, שכל אחד מהם התחייב בזימון עם חבורתו 
ופרש מהם, ועכשיו הצטרפו שלשתם יחד, הרי הם חייבים לזמן, ואִינָן 
רשָאִין לַיחֵלק, לפי שאכלו מתחילה בקביעות והתחייבו בזימון"', 
ואפילו שלא חזרו ואכלו ביחד לאחר שנצטרפומ'. 


רב חסדא מבאר את דינו של רב הונא: 
אָמר רב חִפְדְּא, והוּא - ודינו של רב הונא לא נאמר אלא בשלשה 
אנשים שָבָּאוּ משלש חְבורות של שלשַה בְּנֵי אֶדֶם"", שיש בכל 
אחת מהן חיוב זימון, שאם נזדמנו יחד אינם רשאין ליחלקל. 


הגמרא מבארת באיזה אופן שלשה שבאו משלש חבורות אינם 
מזמנים : 
אָמַר רְבָא, 


שעדיין לא אכלו כשיעור המחייב ברכת המזון, דהיינו כזית פת. והר"ח (ד"ס ג' עפֿכנו) 
והרי"ף פירשו, שכל אחד אוכל מככרו. וביארו האחרונים, שדברי הגמרא שלפנינו הוא 
מלשון המעתיקים שהכניסו את שני הפירושים בגמרא כאילו שהם שני לשונות [ראה 
הגהות וציונים]. אמנם כתב המאמר מרדכי (סיי ק5ג סק"ו), שמדברי הרשב"א (ד"ס קמ"נ) 
משמע, שהמחלוקת בין הראשונים היא בגירסת הגמרא, ולא רק בפירושה, והר"ח 
והרי"ף גרסו בגמרא 'אף על פי שכל אחד ואחד אוכל מככרו' וכו'. וכן מבואר בהגהות 
הב"ח (לופ 3) והגר"א (לופ פ), ששתי גירסאות הם בגמרא. 

מו. ופירוש המשנה הוא כך, שלשה שאכלו כאחת חל עליהם חובת זימון, לפיכך אם 
אחד מהם נזדמן עם עוד אנשים החייבים בזימון, אינן רשאין ליחלק. שיטה מקובצת 
(ד"ס 6ין רטסין). וביאר עוד (טס ד"ס וסרמנ"ן ז"כ), שהכוונה שאינם רשאין ליחלק ולברך כל 
אחד לעצמו, אבל אם ירצו לחזור למקומם ולזמן עם חבורתם הראשונה הרשות בידם. 
מז. הקשה הבית יוסף (ס" ק5ג ס"ס ד"ס וש), אם לא חזרו ואכלו לאחר שנצטרפו, איך 
הם יכולים לברך כאן, הלא ברכת המזון צריך לברך במקום שאכל (כללסנן נג:). וראה 
בריטב"א (סנכות כרכות פ"ז סי"נ) שכתב, שמדובר באופן שאינם יכולים לחזור למקומן 
מחמת אונס. והט"ז (פס סק"ת) תירץ, שמדובר שחזרו ואכלו כאן זה שלא בפני זה. 
ובילקוט ביאורים הובא מה שתירץ הבית יוסף על קושיא זו, וכן תירוצים נוספים 
מהאחרונים. 

מח. ומדובר באופן שהותר להם להיפרד מחבורתם, כגון במקום אונס או הפסד ממון 
[כמבואר בפוסקים (מקנס כלולס סי" כ סק"ס)]. או שמדובר באופן שחבורתם הראשונה 
נפרדה ואין להם להיכן לשוב. שאם לא כן יש להם לחזור כל אחד ואחד לחבורה 
שלו, כדי שלא יפסיד זימון לחבורתו. משנה ברורה (סי' קיג ס"ק 6). 

מט. ביארנו על פי פירוש רש"י (ד"ס ג' ענפו), ורוב הראשונים, ש'אין רשאין ליחלק' 
היינו שהם צריכים לזמן במקום שנזדמנו, ואינן רשאין להיפרד זה מזה בלא זימון. 
אמנם הרשב"א (ד"ס 6י נעי) הביא, שרב האי גאון מבאר את דברי רב הונא להיפך, 
שהכוונה היא שאם באו שלשה אנשים משלש חבורות, אינם רשאים לזמן כאן במקום 
שנזדמנו, ולהיחלק מחבורתם הראשונה, אלא הם צריכים לחזור כל אחד למקומו כדי 
שלא להפקיע תורת זימון מחבורתם. ועל זה אמר רב חסדא, והוא שבאו משלשה 
חבורות של שלשה שלשה בני אדם'. כלומר, שדווקא באופן שבכל חבורה יש רק 
שלשה אנשים אסור להם להיחלק, אבל אם בכל חבורה יש ארבעה אנשים שאף אם 
אלו יזמנו לעצמן נשאר כדי זימון בחבורתם, מותר להם לזמן לעצמן. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


) במשנה להלן בעמוד 
זה, 3) [תוספת5 פ"סה 
הל' כ], ג) קוססbp‏ 
כלכןי יפ" חלי ה, 
ל) [סנסדלין דף :ן, 
ס) [פססיס לף קטז:], 
ו) כפוכות 1: [סוטס דף 
כל )[על מס:, 
ס) [פססיס פס. מגינס 
: עג 0: טיש 
פירט"י (שכח], ט) [נעיל 
מס.ן, *) [לעיל | מס.], 
ס [עי' סולין כו כיש 
ע"פן. 


תורה אור השלם 
א) וְעתָּה הוֹאל וּבָרֵךְ 
אֶת בִּית עַבְרְךְלַהְיוֹת 
לְעוֹלִם לְפָנִי כִּי אַתָּה 
אי אֲלהִים רְַּרְתְ 
מבְּרְבָתְךְּ יב בִּית 
עַבָרָד לְעוֹלם: 
[שמואל ב ז, כט| 
= אָנֹבי א אֶלהֶך 
הַמַעֲלְּ מאֶרֶץ מִצְרָיִם 
ַרְחֶב פִי וְאַמַלְאָהוּ: 


[תהלים פא, יא] 
ג בְּמִקְהָלוּת | בַּרְכוּ 
אֶלהִים = ײַ ממְקור 


ישֶרְאֶל; [תהלים סח, כז] 


הנהות וציונים 


] בפסקי רי"ד הגי' אף 
אנן נמי תנינא (וגירסא 


ישרה היא, דק"ס): 
3] בכת"י בין שאומר 
נברך בין שאומר 
ברכו | (וסדר ישר 
הוא, וכ"ה בתוספתא 
ובירושלמי וברי"ף 
וברא"ש ובאו"ז, דק"ס) 
ועיין | רש"ש: ג] [ג" 


הערוך והנקרנין פיי 
המדקדק שלא בדבר 
צורך ובלשון ערבי קורין 
אותו | אלמנקר כגון 
תרנגולת המנקר באשפה 
ערוך ערך נקר] (גליון): 
ל] בכת"י נוסף מאי 
משמע דקא מברך 
בעל הבית וכעי"ל 
ברי"ף ורא"ש: ס] צ"ל 
ואמר רי יוחנן (כ"ה 
ברי"ף וברא"ש, וכ"ה 
בכת"י): ו] [דמתחזי 
כמאן דמברך ליה 
למזון רי"ף ורא"ש] 
(גליון) וכעי"ז בכת"י 
ועיין מעדני יו"ט אות ש: 
]] ברוך | ה' אלהינו 
אלהי ישראל וכו' (כ"ה 
במשנה וכן הגיה מהר"נ 
אדלר): | ס] | נראה 
דהנקודות ט"ס והכל 
המשך דברי הגמ' (דק"ס, 
שפ"ח ועיי"ש): 
ע] בכת"י דאבי גובר 
(וכ"ה בעירובין סא ע"ב, 
ובמגילה כא ע"ב, והוא 
הנכרן, דק"ם)%"] בדפו"ר 
נוסף עד שיהו כ', וכ"ה 
במשנה שבמשניות: 
כ] אמר ‏ רבי אבא 
אמר שמואל הכי 
קתני שלשה שישבו 
לאכול אינן רשאין 
ליחלק, ובמאמר זה 
דשמואל פליגי 
הראשונים הרבינו יונה 
פירש שישבו לאכול 
כאחד ועדיין לא אכלו 
והרי"ף והר"ח מפרשים 
שלשה שישבו כאחת 
אע"פ שכל אחד ואחד 
אוכל מככרו, והמעתיק 
עשה משני הפירושים 
שני לשונות במימרא 
דרבי אבא אמר שמואל 
והציגו לפנינו כאשר הוא 
(דבש | תמר) ועיץן 
מהרש"א בתוס' ד"ה 
שלשה ועיין הג' הב"ח: 
(] בהגהות הרר"י לנדא 
כחב שצ"ל דייקנין, 
ואפשר | שאין צריך 
להגיה, ו"דווקנין" הוא 
כעין דאיתא (מנחות כט 
ע"ב) ספרי דווקני ופירש 


רש"י שמדקדקים לעשות כתב מיושר עיי"ש (שפתי חכמים): 
(בית יוסף או"ח סימן קצב): 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות ג 


אף ברכו, ספיר למי, ומיסו טוכ כו לסיופ ככלל סמכלכיס: תנינא, | NON‏ שמ ננכרך עדיף. 69ו דוק עדיף 5 כי סדלי נינסו ועדיף 


סייעפל (סמולל: ששה נחלקין. פס רלו לילק כספי סכוכום ולזמן 
סלו לע5מן וכו לעלמן כספין סן, ססרי יע זימון כפן וכקן: עד עשרה. 
כלומר וכן ז' וכן ת' לספי מכולות, וכן ט' כסמי מכורות ו כסנטס, עד 


עסרס, 936 פס סיו עטכס מנס עניסן 
סזכרת ססס, ולס יתכקו כ יסיס טס 
סזכלס, פין נסנקין עד טיסיו pס‏ 
עקריס: ס'ג ואי אמרת ברכו עדיף 
אמאי ששה נחלקין. פס ילכו, סל 
מעיקר5 יכונין פומר כרכו וססתb‏ מו 
כ מרי: אלא לאו ש"מ. לף כרכו 
קפמר מתני', וכיון דמתני' 6ף כּרכו 
קפמר מסתכר6 סי שטוכ לו נדס 
סיו מן סמכרכיס, וסייעb‏ לטמו35. 
וגירקל סכי לית סקס (ג) עד עפלס 
ולי פמרת כרכו לוק סמלי סקה 
נסנקין, 656 כו ס"מ פף כרכו ס"מ: 
תנ'ה. דמתני' לף כככו קקמכ: 
והנקדנין. דווקנין": תופסין אותו. על 
קסוכי ענמו מן סכנכ: ומטובו הרי 
זה בור. סממעט כסגמוליו טל מקוס, 
דמסמע דכר מועט כדי סייס: בשאלה 
שאני. קססוE‏ שולל כעני על פפס 
סלינו מריס רלט כסמוכ pפכס‏ גדולס : 
הרחב פיך. לוכ כל ת6ופך: חיים 
ה"ז בור. לסוי ענמו מן סכלל": 
מתני איפכא. סייס עדיף סכוכנ מ 
כל כלי עולס: נברך שאכלנו משלו. 
מסמע ססו יפידי סכל 6וכליס 
מסנו: למי שאכלנו משלו. מסמע 
מלוכיס סן זס זן ת זה וזס זן ת זס, 
ולפי דכריו מכרך 6ת בעל סכית: 
התם מוכחא מילתא. דנמעטס נסיס 
ליכ כמימר מלוכין": כדתנן על המזון 
שאכלנו. וכ קתני (ד) מקלו: ואידך. 
עוכריס ממקור נפקם, ופֿנן ממקסנום 
לרטינן: הלכה כר'ע. ככסמ"ז דלתל 
עקרס ותל עקלס כנו: מברכינן 
תלתא תלתא. כים גלות מפריך 
כסעודתו, ‏ ופגן ככ ג' וג' סגמכו 
סעודפן מזמנין בקונ נמוך, ויוסנין 
ל סנרכס עד סגמר ריש גנותb‏ 
ויזמכו סול וסיוקכין 1956 כקול כס. 
ונקמן פריך וניפקו ננרכס דריש 
גלות): שמע ריש גלותא. פס סיו 
מזמנין י' י' סיס 5ליך סמכלך לסגניס 
קונו, ויסמע ריט גנות ותכס לו 
טפנו עוסין מכוכס נעכמנו כפרססיפ. 
סע"ג דמפקי נפטייסו מידי זמון סל 
סוכלת ססס, וכי סדר מזמן. כים 
גנול כסזכלת ססס לו 6ינסו נפקי 
ביס כדלמר כנס תוספפס דסין זמון 
למפרע, פ"ס ניס לסו כסכי מקוס 
דלווסי כוני ענמ ססיו סס מסונין 
כניס ופין קול סמנלך נסמע: ובריך 


לדעתיה. (ענמו ככ זימון: למפרע. / 


מסכירך, וידי זמון 55 י05: פתיא. 
כלי מרס, כדלמר (ע"ץ די ג:) סני 
פסיות דני מכסי: בהדי פלוגתא 
למה לך. עוכ כך לסו דכרי ככי 
יסמעסנ, ספף ר"ע מודס דכי למל 
סמכורך טפי עדיף 556 pפין‏ כריך: 
מתנ"| אין רשאין ליחלק. 
לליתמייכו כסו כומון: וכן די. 6ין 
סג' מזמנין וסיפיד יסלק מסס, 7ליסו 
גמי פיקנע כתוכת זמון: ששה 
נחלקים. כדי זמון (כפן וכלי זמון 


אף ברכו ומ"מ נברך עדיף דאמר רב אדא בר 
אהבה אמרי בי רב* תנינא* ו' נחלקין עד " 
אי אמרת בשלמא נברך עדיף מש"ה נחלקין 
אלא א"א ברכו עדיף אמאי נחלקין אלא לאו 
ש"מ נברך עדיף ש"מ תניא נמי הכי > בין 
שאמר ברכו בין שאמר נברך? אין תופסין אותו 
על כך והנקדנין" תופסין אותו על כך. 
9 ומברכותיו של אדם ניכר אם ת"ח הוא אם 
לאו כיצד רבי אומר ובטובו הרי זה ת"ח 
* וממובו ה"ז בור א"ל אביי לרב דימי והכתיב 
* ומברכתך יברך (את) בית עבדך לעולם 
בשאלה שאני בשאלה נמי הכתיב 5 הרחב 
פיך ואמלאהו ההוא בד"ת כתיב תניא רבי 
אומר בטובו חיינו הרי זה ת"ח 3חיים הרי זה 
בור " נהרבלאי מתני איפכא ולית הלכתא 
כנהרבלאי. אמר רבי יוחנן נברך שאכלנו 
משלו הרי זה ת"ח :למי שאכלנו משלו הרי זה 
בור" אמר ליה רב אחא בריה דרבא לרב אשי 
והא אמרינן * למי שעשה לאבותינו ולנו את 
כל הנסים האלו א"ל התם מוכחא מילתא 
מאן עביד ניסי קודשא ב"ה א"ר> יוחנן 9) ברוך 
שאכלנו משלו הרי זה ת"ח דעל המזון שאכלנו 
הרי זה בור" א"ר הונא בריה דרב יהושע לא 


סייגו סקוב * כעו סקיס עדיף וג"ס עדיף פ' סיזסו מקומן 
(ד מת) כ"כ דססיקס ססוכ ולין לטנו מפני סג"ם וס"ג קמל 
נכרך סעוכ כמו כרכו ולפיכך 5 יפי ענמו מן סכנל וסקונטרס 


מוסק עליף ומיסו פמי טפיר עדיף 
כדפי': (|7 המזון הרי זה בור. 
למסמע דמנלך ענענ סנית סמלכילו 
דסי נרסמנ למס סו מזכיר. מזון 
3 מזון ים סרנס (כרכו: 

אמךר ונא הלכה כר'ע. פילט 

ל"מ לסכי קיי"ל וסנכך כין 
נעקרס כין כעסס נין נרנום סומר 
נכרך נסינו ענ סמזון ססכנגו 936 
בג' 69 יזכיר על סמזון כדפמר לעיל 
וגס כעטלס 6 לינו כוכס לסזכיר 
על סמזון סרסות כידו ולומל וכטוכו 
סיינו?: | שלש שישבו לאכול 
כאחד. 6ף על פי קסיו סלוקין בלכל 
סכנ 6סד ותד וכל מכככו 6יגן 
רספין ליספק כנומר 6ף על פי ססן 
מלוקין כככלות. וס"ד 6ין זס 5לוף 
ונ סל עניסס סוכת זימון 6פ"ס 

פינן רספין ניסנק: 

" אבל אי אקדימו ואזמינו עלייהו 

בדוכתייהו. פי' סכנ ככ 
תל מסטנסס וספסיק (שתיס? קסיו 
מסוכין עמו עד סון כדפיתb‏ עיל 
(דף פס:) פכס תונכת זמון מעליסס 
כנומר פטורין מן סזמון ורססין 
עס (ימנק ורס"י 6 פירט כן: 

קתלקוס 


אמרן אלא בג' דליכא שם שמים אבל בעשרה דאיכא שם שמים מוכחא מילתא 
כדתנן כענין שהוא מברך כך עונין אחריו ברוך ה'" אלהי ישראל אלהי הצבאות 
יושב הכרובים על המזון שאכלנו: אחד עשרה ואחד עשרה רבוא: 
הא גופא קשיא אמרת אחד עשרה ואחד עשרה רבוא אלמא כי הדדי נינהו 
והדר קתני במאה אומר באלף אומר ברבוא אומר אמר רב יוסף לא קשיא הא 
ר' יוסי הגלילי הא ר"ע דתנן ר' יוסי הגלילי אומר לפי רוב הקהל הם מברכין 
שנאמר * במקהלות ברכו אלהים: " אר"ע מה מצינו בבית הכנסת וכו': " ור"ע 
האי קרא דרבי יוסי הגלילי מאי עביד ליה מיבעי ליה לכדתניא ! היה ר' מאיר 
אומר מנין שאפי' עוברין שבמעי אמן אמרו שירה על הים שנאמר ‏ במקהלות 
ברכו אלהים ה' ממקור ישראל ואידך ממקור נפקא אמר רבא "הלכה כר"ע 
רבינא ורב חמא בר בוזי אקלעו לבי ריש גלותא קם רב חמא וקא מהדר אבי 
מאה א"ל רבינא לא צריכת הכי אמר רבא הלכה כר"ע. אמר רבא 'כי אכלינן 
רפתא בי ריש גלותא מברכינן ג' ג' וליברכו י' " שמע ריש גלותא ואיקפר 
וניפקו בברכתא דריש גלותא איידי ראוושו כ"ע לא שמעי. אמר רבה 
תוספאה 'הני ג' דכרכי רפתא בהדי הדדי וקדים חד מינייהו ובריך לדעתיה 
אינון נפקין בזמון דידיה איהו לא נפיק בזמון דידהו * לפי שאין זמון למפרע: 
ר' ישמעאל אומר: רפרם בר פפא איקלע לבי כנישתא דאבי גיבר" קם קרא 
בספרא ואמר ברכו את ה' ואשתיק ולא אמר המבורך אוושו כ"ע ברכו את 
ה' המבורך אמר רבא פתיא "אוכמא בהדי פלוגתא למה לך ועוד "הא 
נהוג עלמא כרבי ישמעאל: מתני" >5ג' שאכלו כאחת אינן רשאין ליחלק 
וכן ד' וכן חמשה \' נחלקין עד עשרה ועשרה אין נחלקין עד" כ'. ישתי 
חבורות שהיו אוכלות בבית אחד בזמן שמקצתן רואין אלו את אלו הרי 
אלו מצטרפין לומון ואם לאו אלו מזמנין לעצמן ואלו מזמנין לעצמן. אין 
מברכין על היין עד שיתן לתוכו מים דברי ר' אליעזר וחכ"א מברכין: 
נמ' מאי קמ"ל תנינא חדא זימנא * ג' שאכלו כאחת חייבין לומן? הא קמ"ל 
כי הא ראמר רבי אבא אמר שמואל <ג' שישבו לאכול כאחת ועדיין לא 
אכלו אינן רשאין ליחלק (₪ ל"א אמר רבי אבא ו אמר שמואל הכי קתני *ג' 
שישבו לאכול כאחת אע"פ שכל אחד ואחד אוכל מככרו אינן רשאין ליחלק 
אי נמי כי הא דרב הונא דאמר רב הונא לג' שבאו מג' חבורות אינן רשאין 


ג ליחלק אמר רב חסדא והוא שבאו מג' חבורות של ג' בני אדם 'אמר רבא 


ולא 


לכסן: עד עשרה. 36ל עטכס פין נסנקיס, דסיססייכו לסו כזמון סוכלת סקס: עד שיהו עשרים. וז ימנקו מס ירכֿו כסמי סכוכות: גמ' ג' שבאו 
משלש חבורות. וכדמקייס ככ סקל סנו מג' מכורות על ג' כני 6דס ככל תכוס ונפסייכו פכו בומון, ועמד חל מכל תכולס וננערפו סנקה 
נסכוכס פמת סייכין לזמן ופֿינן כססין ניסנק סככל סוקנעו, ופי" כ כו סנו ססנםס מסנלטרפו ימל סככר גמרו סעודפן עס סרקטוניס: 


ג] יש להוסיף מרובין הן (באה"מ): 


מ] כלומר דמשמע בטובו חיים שאר העולם ולא אנו 
ק] מה שכתכו "ואומר ובטובו חיינו", לא קאי 
אדלעיל אלא הוא ענין בפני עצמו, ור"ל דלא יאמר מטובו ולא יאמר חיים אלא חיינו וכל הלשון של כל דבור 
התוספות הזה מפורש בתוס' רבי יהודה החסיד ושם איתא בהדיא כדברינו, וידוע שתוס' של ברכות רובו הוא מזה 
התוספות (ביאור הלכה סי' קצב ד"ה שאומר עיי"ש) ועיין צל"ח וא"ר סי קצב: ע] שייך לע"ב (גליון): פ] צ"ל 
לשנים (דבש תמר): 5] עיין מעדני יו"ט אות ס: 


מזון. [אבודרהם] 


[הריטב"א] 


bו‎ 


עין משפט 
נר מצוה 


פז א ב ג ד (ה) עוט"ע 
סו" סי' קב ס"ס: 
וה פיי' פס מסנ' כרכוק 
סכסי ל] : 
סח ו כוק"ע פו"מ סי" 
קכג סעיף 6: 
סט ז פיי" פ"ס מסלכות 
כרכות סל יד סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ס מי" 
קלד סעיף 6: 
ע ח מיי" פ"ט מסנכות 
תפלס סנכה 6 ופי"נ 
סנכס ס סמג עטין יט 
טוס"ע פ"מ סי' נז סעיף 5 
[וכקי" קלט סעיף ז]: 
עא ט מי" פ"ס מסני 
כרכות ס' י קמג עטין 
כז טופ"ע סו" סי" קנג 
סעיף 6: 
עב י מי" פס סנכס יכ 
מג קס עוס"ע פֿו"ם 
סי" ק5ס סעיף 6: 
עג ב מי פס סל יק 
סמג קס טווק"ע סוס 
סי" קכֿג סעיף ד: 
עד מ ג מיי" עס עוק"ע 
סו"ק סס סעיף ס: 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' 6"ר יוסנן כלוך 
טלכננו. = כ"כ וכלטר"י 
(מגיס) [סגירס9] נברך 
וקסי דר' יוסנן על נכרך: 
(נ) שם ‏ פיי כספין 
נימנק (נ"b‏ "ר 636 
וכו' מכככו עעכמו פיין 
רמסין ליסלק) תפ"מ ונ" 
כך סי ג" ססנססי: 
(ג) רש"י ד"ס 605 16 
וכו'. סקס נחלקין עד 
עסרס: (ל) ד"ה כדסגן 
וכו' מסנו ג"כ כססר"י 
(מגיס) [סגירסb]‏ ג"כ 
[מ]פלו וכן כמפנס; 


— Deg 
הנהות הגר"א‎ 


[אן גמ' ל"א אמר ר' 

אבא. ("נ 0 גי 

מפמלפות סר"ם נ"ג כם 
ורי"ף "ג לרסונס: 


משנת ראשונים 


והנקדנין תופסין אותו 

על בך. וכל המדקדק 

בדברים נקרא נקדן. 
[תוספות, נדרים מט:] 


ומטובו הרי זה בור. 
מטובו | משמע שאין 
כוונת המברך במדת 
הטובה עצמה, רק במדת 
של מטה היוצא ממדת 
הטוב, ואינו כן כי כוונת 
המברך בברכה זו היא 
במדת הטוב עצמה שהוא 
במדת האור הגנוז. 
ומכאן יש להוכיח כי 
האומרים בשמונה עשרה 
כי מאור פניך נתת לנו 
טועים הן, כי התורה 
באור פניו נתנה, והראוי 
לומר באור פניך. 
[ריקאנטי, דברים ח י] 


הרי זה בור. הוא שאין 
לו תורה ואינו יודע בטיב 
משא ומתן, ובזה הוא 
גרוע מעם הארץ, כי עם 
הארץ אעפ"י שאין בו 
תורה, יש בו דרך ארץ 
ועוסק בישובו של עולם. 
ולשון בור, כמו שדה בור 
הנזכר במסכת שביעית, 
וכן אם אוביר ולא 

אעביד. 
[מגן אבות להרשב"ץ, 
אבות פ"ב מ"ו] 


נברך שאכלנו משלו 
חרי הח תלטיה הכם. 
כיון שאומר הדבר סתם 
ודאי מוכחא מילתא 
דלקודשא בריך הוא קא 


בריך אבל כשאומר למי שאכלנו הואיל ואומר שם פרטי נראה שעל אדם ידוע אומר. [רבינו יונה, דף לו: מדה"ר] 
למי שאכלנו משלו הרי זה בור. ה"ק צריך להעלים מלת למי כדי להראות שאינו מברך לבעל הבית שזמן אותו 
וליברכו עשרה עשרה שמע ריש גלותא ואיקפד. לפי שלא היו נמנין עמו דברוב עם הדרת 
מלך, ואע"פ שנתחייבו בברכת השם בעשרה טוב להם זה ממה שלא היו יוצאים בברכת המזון שלא היו יכולים 
לשמוע את המברך וגם היו יודעין שלא יוכל ריש גלותא להשתיקם. (תוספות הוא"ש] 
שאינם יוצאים בברכתו, או מפני שעושין פרהסיא לעצמן, וגדול כבוד הבריות שדוחה לא תעשה שבתורה. 
אוושו כולי עלמא ברכו את ה' המבורך. כתב הרב רבי יהודה ברצלוני בשם רב סעדיה גאון, 


יקפיד ריש גלותא מפני 


שהעולה לספר תורה אחר שיאמר ברכו את ה' המבורך ועונין השומעין ברוך ה' המבורך לעולם ועד, יש לו ג"כ לחזור ולומר ברוך ה' המבורך דכי היכי דאמרן לעיל שהמברך בהמ"ז חוזר למקום שפסק ואומר ברוך שאכלנו משלו ובטובו 
חיינו כמו שאמרו האחרים, ה"ה נמי הכא חוזר ואומר ברוך ה' המבורך לעולם ועד. [רבינו יונה, דף לו: מדה"ר] 


עין משפט 
נר מצוה 


עה א מי" פכ"ו מה 
כליס סל' יכ: 
עו ב פיי" פ"ס מסנכות 
ברכות סל' יכ קמג עטין 
כו מוק"ע פו"ס סי" קלס 
סעיף 5: 
ען ג ד ה | פייייפייז קס 
סכס ט סמג עס 
טוס"ע פו"ם סי' קס סעיף 
יכ וסימן קע סעיף 5: 
עח ז מי" וסמג מס 
טוס"ע מ"ם סימן 
קעס סעיף ד: 
עט חמיי' פ"ם פס סנ' יכ 
סמג פס טוק"ע סו"ם 
סי" קענ סעיף 5: 
פ ט פיי" פס עוס"ע קס 
קעיף 3: 


ah. 
הגהות וציונים‎ 


לֿ] מס' ד"א פ"ט [ושם 
קחשיב חמשה דברים 
לאוך . וושבין ) על 
האוכלין] (גליון): 
3] מלת דסתנא לא ידענא 
אהיכא קאי (מהרש"א 
עיי"ש ובהערות שם): 
ג] בכת"י הגירסא אבל 
לא | חתיכות ולא 
גלוסקאות (וכ"ה ברי"ף 
וברא"ש): 7ל] עיך 
בהגו"צ לעיל מה ע"ב 
רש"י ד"ה ואמר רבי 
זירא: ס]עיין רש"ש 
שכתב דרש"י גורס אבל 
לא חתיכות ולא 
גלוסקאות וקאי הטעם 
על חתיכות: ו] צ"ל 
שסופו להחזירה והוא 
כעין שתירצו בסוכה טו 
ע"ב ד"ה בארוכה (מלא 
הרועים) ובדפו"ר ליתא 
תיבת "שיכול" ועיין 
מהרש"א: !] נדצ"ל 
אמאי לא מייתי הכא 
(באה"מ): ק] יש להוסיף 
אם לאו רואין אין 
מזמנין (בארות המים): 
ט] צ"ל ההיא (מוהר"נ 
אדלר, וכן בתור"פ): 
י] כ"ה ברא"ש (סימן לא) 
בשם הראב"ד עיי"ש: 
כ] יש להוסיף משמע כן 
(באה"מ): (] בגמרא שם 
איתא דביו"ט מטלטלין 
להו בעצמן הואיל וחזו 
להיסק גדול אלא דבשבת 
מטלטלין ע"י פת (שפתי 
חכמים): ‏ מ] בדפו"ר 
הגירסא "אא"כ אוכלן 
בבת אחת", ולפנינו היה 
אוכלן הוא ע"פ מס' 


סופרים ‏ פ"ג | הט"ז, 
והגאון רבי יחזקאל לנדא 
הגיה | אא"כ | ראויין 


לאכילה ולשון זה הוא 
במס' סופרים הי"ד (ועיין 
מעדני יו"ט סימן לב אות 
ק): (] בגמרא לקמן נא 
ע"א איתא עשרה (וכ"ה 
בתור"פ כאן ובתוס' 
המצוין במסוה"ש אות 
פ) ושם איתא שרי יוחנן 
אמר אנו אין לנו אלא 
ארבעה בלבד: ס] אולי 
צ"ל אף לאחר פרידתם: 
ע] בדפו"ר "סבר" והגיה 
הביח ידסבר" בלפנינה: 


ב 
שחלקוה 


מכ כני קנסכר וטסור פמ כיון 
דפנגוס פרס לס טומפס וכ"ג דספני 
ספס עקינו רקוי עוד 9ס5טרף סכני 
יסד ולקכל טופס 6פילו מכסן ולסכ 
ונ סוי דועי דטלסס בנ לס לסוו 
רויס עוד ס5טכף מזמון: 

שמש מצרפן לזמון. וס"ס נקני 

ביס וני ללס עומדיס 
ומטמסין מזו מו מנטרפין וכן ית 
כירוסלמי" = וכלכד | סיסמעו | כרכק 
סמזון עפי סמכרך וסם דנקטן במסני' 
כית [6תד] מקוס סלוט דסיפ6 
דספינו כבית 6פד ס נפו 6ין מזמנין 
וכן כנית מתניס כספוכליס כסופס 
נכ' כפיס וכני דס מסמטין מזו מו 
מנטרפין וכננד סיסמעו כרכם המזון 
מפי סמנרן: ב|רא פרי העץ 
ונוטלין ממנו לידים. פיכק"י כי 6 
נפן (תוכו מיס 5 סוי 5 כמי 
פירות ומכסן מסמע דמי פיכות 
כסרין כנטינת ידיס ום כתנק כין 
סני= דלמרינן כפרק כל סכטר (מוין 
דף ק:) דקסזות קפליתו ומיסו יק 
מפרטיס' (נטילם ידיס כעיין יס 

דכתיב = וידיו 6 סטף כעיס": 

כמאן אלא הא דאמר שמואל 

וכו' כר' אליעזר. לכוס 
מסמע ‏ ממסי דלמר ר"6 כוטלין וכו'. 
ותימס דסמכינן כפרק כמס טומײן 
(די נ:) ימר דסמר סמופל במידי דכ 
ממסיס במידי דממסיס מי סמר ו"כ 
סיכי עוקיס. עס 0 לספנ כר"b‏ 
דס יין מידי דממסיס כנטילם ידיס 
וכמידי דממפיס מודס סמופנ ועוד 
קקס דסכל משמע לפין סנכה 
כסמוסל מדמוקי עס כר"6 ונפרק שני 
דניכס (ד' כפ:) קסמר סתמס דגמ' 
דסופני נסיות בי" דמטנטנין 
לסו גכ רפת כסמונ מסמע 
דקי"נ כוותיס וי"ל דסכס כ קפמר 
6 לדברי כ" (ג) דקבר לס כסמופל 
ועדיפ מיניס ק6מר סמתיר 6פילו 
סיכ דממליס ונ נמת כפן 096 
נפרס טעמל דר" כדפיכטנו ונס"ג 
לער דסנכס ככנן לסכ וסנכה 
נמי כסמולל דכי ק6מר סמו6ל הני 
מילי מידי דל ממפיס מכ מידי 
דממ6יס 65 ודנb‏ כפי' (ד) ר"ת טפסק 
ד( כסמופנ מדמוקי ליס ככ" פנ 
ודי קיימ לן כסמולל כדפירסנו 
ו"כ מותל נסמוך סקעכס כפק 
סיכ דנ ממסים וי" דנריך נלכנו 


פתח"כ וט (וסגיס כלכול דייס כפת סופֿיע ופוכנין ספת ח"כ 936 
כעס' סופכיס 6וסרו דסמרינן כמס' סופריס (פ?) פין פוכלן 
פוכנין בקוכנין "כ סיס" מוכנן כנת פסת וסמb‏ ססים לנb‏ 
כטמופנ: מודים חכמים לר"א בכוס של ברכה שאין מברכין 
עליו עד שיתן לתוכו מים. פיעס דסמכינן לקמן" ד'" דכריס גלמכו 


אחין או שותפין מהורה. מיעס ד6מר כסוכס 
(פ"ק דף טז.) מטס מטמסס 6כריס כגון קכוכס וקתי 
כרעיס. ולי גכס דסתס מיירי סיכול" לסתזיכס כ6קר כתתלס ולפקנס 
קסכרעיס כעין וסליוע יכול לסתזיכס. ו"ת 6מ6י 55 פליך" סכb‏ 


ולא אמרן אלא דלא אקדימו הנך ואזמון 
עלייהו בדוכתייהו | אבל אזמון עלייהו 
בדוכתייהו פרח זימון מינייהו אמר רבא מנא 
אמינא לה * דתנן *מטה שנגנבה חציה או 
שאבדה חציה או שחלקוה אחין או שותפין 
טהורה החזירוה מקבלת טומאה מכאן ולהבא 
מכאן ולהבא אין למפרע לא אלמא כיון 
דפלגוה פרח לה טומאה מינה ה"נ כיון דאזמון 
עלייהו פרח זימון מינייהו: ב' חבורות וכו': 
תנא יאם יש שמש ביניהם שמש מצרפן: 
אין מברכין על היין: ת"ר יין ?עד שלא נתן 
לתוכו מים אין מברכין עליו ב"פ הגפן אלא 
בורא פרי העץ ונוטלין ממנו לידים משנתן 
לתוכו מים מברכין עליו בורא פרי הגפן ואין 
נוטלין != ממנו לידים דברי ר"א וחכ"א בין כך 
ובין כך מברכין עליו ב"פ הגפן יואין נוטלין 
הימנו לידים כמאן אזלא הא % ראמר שמואל 
דעושה אדם כל צרכיו בפת כמאן כר' אליעזר 
א"ר יוסי ברבי חנינא *מודים חכמים לר"א 
בכום של ברכה שאין מברכין עליו עד שיתן 
לתוכו מים מ"ט אמר רב אושעיא בעינן מצוה 
מן המובחר ורבנן למאי חזי א"ר זירא > חזי 
לקורייטי. ת"ר חד' דברים נאמרו בפת? אין 
מניחין בשר חי על הפת ואין מעבירין כוס 
מלא על הפת ואין זורקין את הפת ואין סומכין 
את הקערה בפת אמימר ומר זוטרא ורב אשי 
כרכו ריפתא בהדי הדדי אייתי לקמייהו תמרי 
ורמוני שקל מר זוטרא פתק לקמיה דרב אשי 
רסתנא " א"ל לא סבר לה מר להא דתניא אין 
זורקין את האוכלין ההיא בפת תניא והתניא 
כשם שאין זורקין את הפת כך ! אין זורקין את 
האוכלין א"ל והתניא אף על פי שאין זורקין 
את הפת אבל זורקין את האוכלין אלא לא 
קשיא 'הא במידי דממאים הא במידי דלא 
ממאים. ת"ר * 'ממשיכין יין בצנורות לפני 
חתן ולפני כלה וזורקין לפניהם קליות ואגוזים 
בימות החמה אבל לא בימות הגשמים אבל 
לא גלוסקאות לא בימות החמה ולא בימות 
הגשמים: אמר רב יהודה שכח והכנים אוכלין 
לתוך פיו בלא ברכה מסלקן לצד א' ומברך 
תניא חדא בולען ותניא אידך פולטן ותניא 
אידך מסלקן ליק "הא דתניא בולען 
במשקין לוהא דתניא פולטן במידי רלא 
ממאים והא דתניא מסלקן במידי דממאים 
במידי 


ככוס של כרכס סי ומנ וי"ל דכעיקן סיתגו מי <תוך סכוס ו"כ 

ימזגנו 6י נמי בעינן סי מן ססכים 6י נמי קפי לכוס ענמו ומסי סי שנס כדלית5 כמכות (די טו:) ריסק ט' נמליס ופחד פי וכו' נמ דפותו 

סי סיינו קלס ס"כ כעינן טיס סכוס סנס כ טכירס: | ב/א" חזי. פי' ולמסי 6ספני (עיעו ומטני (קורייטי וכן סכה כרגנן דיין 
סי מכרכין עניו בור פרי סגפן דלמרין (פסזיס קח:) עססן סי י5: 


אין 


₪ 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ולא אמרן אלא דלא אקדימו הנך. סכורות ספרקו 6לו מסן וסומון 
עלייסו דסני, כגון 6ס סיו 6רכעס ככל מכוכס ונספר ככל סק כדי 
זימון, וספוכסיס סננו סיו ריכיס 65 נסוק קודס סגמכו סתכוכות 
6 סעודסס : אבל אזמון עלייהו, דסני, כגון קננטכפו כו עמסס מזיעון 


כדסמ' (עיל" קורין לו ומזמניס עניו, 
וכרכו סתכוכות, וכו 5 סיו פס 696 
(פ) כדי נכרך וכלוך סופ" ועכטיו סס 
יס (כרך כ מזמני, דפרס מינייסו 
סות מון ותו כ סדל עלייסו: 
מטה. טמסס קנגנכס סליס: אלמא כיון 
דפלגוה. פקע קס מטס מינס וקס 
טומקס, פע"ג דסדר סלכוס וסכי סי 
מטס 65 סלרס טומפתס. סכי (מי 
כיון דפקע סס קנסס מיניסו 
נספרדס, וטס זימון ע"י טזימנו 
סרלטוניס עליסס, פע"ג דסדרי נכנכ 
ס קנטס כ סדכי ככנכ זימון, 936 
כי 63 6זמון כ פקע סות זימון מסן 
ל (ג) לפי פרידתס: אם יש שמש 
ביניהם, | סמסמט לעתיסס: שמש 
מצרפן. 6ע"פ ססין 56 רופין 6 
לאו כגון יריעס פלוסס כיניסס: אין 
מברכין עליו ב"פ הגפן. לפי קסיס 
יינס סוק מקד וסין כפוי סמיס כנb‏ 
מיס, סנכך 6כתי 69 סתני נמעניותp‏ ל 
וכ זז מנלכתו סכקונס, וסכי סוb‏ 
כענניס ורכמו כ"פ סען: ונוטלין 
ממנו לידים. דעס מיס עניו, דמי 
פילות כעלמb‏ מקרי: משנתן לתוכו 
מים. סס יין עליו, וסין נוטלין 656 
כמיס 2!. לסון חר סכי גרסי' יין עד 
סל נתן כתוכו מיס מנרכין ענו 
כ"פ סען וסין גוטנין סימנו לידיס, 
מקנתן כפוכו מיס מכרכין עניו ור 
פלי סגפן ונוטלין סימנו (ידיס דכרי 
ר' פניעזר, ומכ"ם נין כן וכין כך 
מנרכין עניו ב"פ סגפן ולין גוטלין 
ממנו לידיס, וטעמייסו דרננן מסוס 
ספסד לוכנין, כך מ65תי כסנכות 
גדולות 256 קידוק וסכדכס. = וכדקתי 
כתוספת5" ונל גרסינן כ סכי פנ 
כמו עסו כמפריס: כר'א. דסמר 
נוטלין סימנו לידיס ונ סייק לספסד 
6וכלין: למאי חזי. נטמיס דמכככין 
עליו בלכ סיין: לקורייטי. פיטו"ן 
בלע"ז, = וכנסון | סכמיס | 6נומלים 
וסלונתית": אין מעבירים כוס מלא 
על הפת. קנ יקפך עכ ספת ומסb‏ 
ספת כװױס: פתק. זרק: דסתנא. 
למיניסטריטו"ן כנע"ז, מנס סל בסר 
מנוק: מידי דממאים. סמתמען 
כוריקפו, כגון מפניס סכטנו כל כרכס 
ותופיס: דלא ממאיס. כמון ופֿגוז וכל 
דכל קקס: ממשיכין יין בצנורות. 
מסוס סימן טוכ, ופין כסן מקוס כזיון 
וספסד נפי טמקנניס 6ותו ברסט פי 


סלור | ככלי: ‏ בימות החמה. קסין טיט כלככיס: אבל לא 
גלוסקאות*. ססרי 6ף כימות ססמס סן נמססין כוריקפן: בולען. 
3 כרכס: פולטן. ומכרך, וסור ולוכנן: משקין. כולען, לי 
פפפר לסנקן פלסד מנוגמיץו ולככך, ונ כפונטס פמפסילן: פולטן 
במידי דלא ממאיס. כמס טנפטו. כפיו ויכול כמזור וללוכלו: 


כ 


זורקין את האוכלים. כסני קנקס מודס טמולל 6ין מעכירין כוק מנ על ספת וגס מין מותכין עניו כקר סי ופֿין זורקין 6 
ספת ספינו (6 ממפיס וכן ספר 6וכלין סור טרוק כמילי דממפיס: N(|‏ בימות הנשמים. פע"פ קנפגוזיס פין ספוכל 


נמפס כתוכו מ"מ כססן נופליס טיט נמססיס ומיסו עכטיו שדרכן כוכוק סטיס ככית סמניס 5ריך ניזסר קנ יכקוס 636 כמקוס נקי: 


מעיקרס 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ל)\כף סי" | מ"ס, 
3) [מוספת פלק לן, 
ג) קנת (: קמג. כיכס 
כ ל) 5 לף 5 
ס) [ע"ז לף ל: ע"ם], 
1) [מס' סופריס פרק ג], 
ז) [תוספק9 | פרק מ 
לקנתן, ) מה:, ע) עיין 
לעיל לה, *) בהפות 
פיה ה"ב כ)ג:שבת 
קמ., 9) דפרקין ה"ה, 
מ) ויקרא טויא, כ) עיין 


חולין קו., ק) הט"ז, 
ע) נא., פ) [וע"ע תוס' 
ענת 2 ד" כל 


וכעירומין. כט: ל"ס כלי 
ופסחיס קק: ל"ס עפפן 
3 סי לייס על 
5) עיין לעיל לו ע"א. 


הגהות הב"ח 


(9) רש"י ד"ס ‏ 936 
5זמון וכו'. 606 עד כדי: 
(כ) ד"ה מטס וכו'. 6ף 
לפני | פרידתס | 5]: 
(ג) תוס' ד"ס כמקן 
וכו'. ו"ל וכו כ' ניעזר 
לקנר 2!: (7) בא"ד 
וד כפירוק | רבינו 
חננאל פפסק דנ6: 


הנהות הנר"א 


[א] גמ' ונוטלין ממנו 
כו' ואין נומלין. 5" 
(סיפך | כנ" סכרם"י 
(ונירוסלמי ריט פ"ו יין 
כזמן קסו כמות pסו‏ 
סומר עניו בפס"ע וסין 
נוטנין ממנו ידיס כומן 
קסוס מזוג ומר ענו 
כפס"ג ‏ ונוטלין = ממנו 
ליליס דרי כ" ומכ" 
8 סי כין מזוג 6ומריס 
עניו בפס"ג וסין. נוטילין 
ממנו (ידיס פמר כ' 
6 מטוס 6יכוד 6וכלין 
כ"ס גירקת כנינו סס. 
וז"ס נגמ' כסן כמקן 
6 כו' ככ" דוקל 
דטעמייסו דרכגן | מסוס 
6יכוד | סוכנין = כמ"ס 
כירוסלמי. ועמ"ט בסנות 
סו הכיס מזכסיס 
כ"כ לכל רכינו "מ סי" 
ק"ס לפס כליס | וו 
וע"ק): [ב] רש"י ד"ס 
(ונוטלין ממנו כו' עד 
אלא במים) תל'מ: 
גן ‏ שם (ונדקתי 
נתוקפתל ול"ג כס סכי 
6 כמו קסוb‏ נספליס) 
ל"ת (דגירסת | רכינו 
כתוספם9 ג"כ (סיפך): 


hear 
לעזי רש"י‎ 


פיישו"ן. פינו מין 
מטקס (רפוס (ועיין 
רס"י סולין דף ו ע"5 
ד"ס נתת (תוך סמוליים): 


ליקוטי רש"י 


כל צרכיו. נין תסמים 
כין לפרר מומס ולעספס 
כתנקיל כומס [שבת נ:ן. 
מקממס כו ופין כקן 
מסוס ‏ כזון | ועמססו 
כתכטיל [שם | קמג. 
מודים חכמים. לפניגי 
כניסוך ומכסרי כמזוג כן 
רס כעיני וע ידענס 
פנוגתייסו ‏ סיכ [ועי"ש 
במסורת ‏ הש"ס]. | עד 
שיתן לתוכו מים. דנ 
סטיב (שתיס מי 636 מזוג 
וכיינות סנסן מיירי ללכו 
על סל תנכתל מיb‏ [רשב"ם 
ב"ב צז:]. 


שלשה שאכלו 


ולא אַמַרְן - ולא אמרנו ששלשה שבאו משלש חבורות מזמנים, אֶלָא 
דְּלא אַקדימו הַנְ וְאַזְמוּן עָלַיוהוּ בְּדוּכְתִּייהוּ - רק באופן שלא 
הקדימו בני החבורות הראשונים וזימנו על אלו הפורשים במקומם", 
אֲבֵל אַזְמוּן עָלְיִוהוּ בְּדוּכְתּייחוּ - אבל אם זימנו עליהם במקומם, 
כלומר, שהם הצטרפו וענו לזימון עם חבורתם הראשונהי, פָּרַח זִימוּן 
מִינַיִיהוּ - פקע מהם חיוב זימון, ואף אם הצטרפו שלשתם למקום 
אחד והם באים לברך, אינם מזמניםי, משום שחיוב זימון אינו חוזר 
עליהם. 


אָמר רְבָא, מִנָא אַמִינָא לה - מנין למדתי דין זה, ששלשה שפרח 
מהם הזימון, אין הזימון חוזר עליהם שוב, דֶּתנֵן - ששנינו במשנה 
(כליס. פי"ם מ"ט), מטה טמאה שִנִנְנְבָה חְצִיה, או שָאָבְדָה חָצִיה, 
ולא נשאר ביד הבעלים אלא חצי מיטה, או שַחִלְקוּה אַחין או 
שוּתפין, וביד כל אחד יש רק חצי מיטה, מטְהוֹרָה, מכיון שאיברי 
המיטה אינם נמצאים אצל אדם אחד, ואין סופה לחזור ולהתחברי, 
והרי היא כשבר כלי שאין בו טומאה". ממשיכה המשנה, הַחַזִירוּהָ 
- אם החזירו את איברי המיטה למקומם ותיקנוה, הרי היא מִקְבַּלֶת 
טוּמאַה מכָּאן וּלְהַבֵּא, שאם תגע בה טומאה מעכשיו ואילך הרי 
היא נטמאת. 


מדייק רבא מדברי המשנה, מִכָּאן וּלְהַבָּא, אִין - כן, היא 
מקבלת טומאה, לְמַפְרְעַ לא - אבל הטומאה שהיתה עליה מתחילה 
אינה חוזרת עליה. אלָמַא - הרי מוכח מכאן, דפִיון דְּפַלְגוהָ - 
שמכיון שחילקו את המיטה ואין עליה שם של מיטה, פרח ?ה 
טוּמַאָה מִינֵהּ - פרח ממנה שם טומאה, ואף שאחר כך כשהחזירוה 
חזר לה שם של מיטה, מכל מקום לא חזר עליה שם הטומאה, 
הָכָא נֵטֵּי - כמו כן כאן לענין זימון, כִּיוְן דְּאַוְמוּן עֲלַיִיהו - 
מכיון שזימנו עליהם, ופקע מהם גם שם של שלשה במה שנפרדו 
מחבורתם, וגם שם חיוב זימון במה שזימנו עם חבורתם, פַרח 
זִימוּן מִינַיִיהוּ - פרח מהם הזימון, ואינו חוזר עליהם שוב, שאף 


א. כגון שבכל חבורה היו ארבעה אנשים, והפורשים הללו היו צריכים לצאת לשוק 
לפני שגמרו החבורות את סעודתם, ונשאר בכל חבורה כדי זימון ללא הפורשים. רש"י 
(ד"ס (6). ואף אם השלושה שנשארו זימנו לעצמם, סובר רש"י לא פרח זימון 
מהפורשים שלא הצטרפו עמהם. ריטב"א (ע" ד"ס ומר כנ6). וראה עוד בהערה להלן. 
ב. כגון שלאחר שיצאו אלו לשוק, קראו אחריהם בני חבורתם וזימנו עמהם [כמבואר 
לעיל (מס:), ששלשה שאכלו ואחד מהם יצא לשוק, קוראין לו ומזמנים עמו במקום 
שהוא], אלא שאלו הפורשים לא בירכו ברכת המזון עם בני החבורה, רק שמעו 'נברך 
שאכלנו משלו', וענו 'ברוך שאכלנו משלו' וכו'. כן פירש רש"י (ד"ס 55 פומון). והקשו 
רבנו יהודה מפריז (פוספופ כנינו יסולס ד"ס מננ, סניפו סר6"ש סי" כט), והרמב"ן (לעיל ע"6 ד"ס 
טלעס), מה החידוש של רבא שאינם חוזרים ומזמנים לאחר שכבר ענו לזימון ויצאו ידי 
חובתם. ותירץ הרא"ש (ס" כע), שהחידוש הוא, שאף שלאחר שנזדמנו המשיכו אלו 
השלשה לאכול בלא נטילת ידים ובלא המוציא, וגמרו סעודתן יחד, מכל מקום אינם 
יכולים לזמן, שמכיון שזימנו על התחלת הסעודה פרח מהם הזימון אף על מה שיאכלו 
אחר כך. 

אמנם רבנו יהודה מפריז (פס), והרמב"ן (ד"ס 036 פירשו, שלא מדובר באופן שהפורשים 
ענו לזימון, אלא שבני חבורתם זימנו לעצמם בלעדיהם. וכגון, שהיו בכל חבורה ארבעה 
בני אדם ואחד מהם הלך לדרכו והאחרים זימנו לעצמם, או כגון שהיו שלשה בכל 
חבורה והלך האחד קודם זימון ובא אחר ואכל כזית עם השנים הראשונים וזימנו עמו. 
ומכיון שאלו הפורשים לא נשאר להם עם מי לזמן פרח מהם הזימון, ואף אם הזדמנו 
יחדיו למקום אחד לא חוזר עליהם חיוב הזימון [סברא זו מבוארת בשיטה מקובצת 
(ע"5 ד"ס ולמר כנ), ובחזון איש (סי (5 סק"ג)]. וביאור הלשון 'אזמון עלייהו', פירש 
בתוספות רבינו יהודה (עס), שהכוונה שזימנו חבורתם על פניהם, דהיינו שעברו עליהם 
וזימנו בלעדם. וראה עוד בילקוט ביאורים שיטות נוספות בראשונים בביאור דברי רבא. 
ג. רש"י (ד"ס פננ 6ומון). ומשמע שאף אם ירצו לזמן אינם רשאין. אבל התוספות ((עינ 
ע"ל ד"ס 236) כתבו שהם פטורין מן הזמון. וביארו הב"ח (פו"פ סי קיג ק"ז), והגר"א (עס 
6ות יע), שלדעת התוספות אינם אלא פטורים מלזמן, אבל אם רצו רשאין לזמן. 

ד. ובאופן שכל חלקי המיטה שייכים לאדם אחד, אזי אם נשאר או ארוכה ושתי 
כרעים [כלומר, הקרש הארוך שבצד המטה, ומחובר בקצותיו לשני רגלים], או קצרה 
ושתי כרעים [הקרש הקצר שבראש המטה או במרגלותיה, ומחובר לשני רגלים] הרי 
הם טמאים, משום שאפשר להעמיד את שתי רגלי המטה ממול הכותל, ולתת עצים 
מן הכותל אל רגלי המטה, ולמתוח חבלים מן הכותל אל ארוכות המיטה, ולישב 
עליהן. תוספות (סוכס עו: ד"ס נפכוכס) על פי הסוגיא בסוכה שם. וביאר בתוספות רבינו 
יהודה (ד"ס 36מ6, כפירון ספניטי), שצריך שני תנאים במטה כדי שיהיה בה קבלת טומאה, 
גם שיהיה אפשר להשתמש בה כמו שהיא, כגון שנשארו ארוכה ושתי כרעים, שאפשר 


פרק שביעי 


ברכות 


שנתחברו וחזר להם שם של שלשה, שם של חיוב זימון אינו חוזר 
עליהם'. 


נ: [א] 


*י 


הגמרא שבה לבאר את משנתנו: 
שנינו במשנה, שַׁתִּי חֲבוּרוֹת וכו' שהיו אוכלות בבית אחד, אם מקצתן 
רואין אלו את אלו, הרי הם מצטרפין לזמון. מביאה הגמרא אופן נוסף 
שהם מצטרפים לזימון. 


תּנָא - שנינו בברייתא, שתי חבורות שאוכלות בבית אחד', ואף 
מקצתן אין רואין אלו את אלו", אַם יש שמש בַּינֵיהֵם שהוא משמש 
את שתי החבורות, השַמָש מְצַרְפָּן להיות חבורה אחת לזימון. 


*י 


בזמן חז"ל היינות היו מאוד חזקים, ולא היו ראויים לשתיה בלא 
שמערבים בהם מים. ומנהגם היה לערב מים בכמות של פי שלשה 
מכמות היין שבכוס (טנפ עו.) [פעולה זו של עירוב המים נקראת בלשון 
חז"ל מזיגה"ן. בסוגיא שלפנינו דנה הגמרא על יין שלא עירבו בו מים 
האם דינו כיין או לא. 


שנינו במשנה, אִין מִבַרְכִין על הַיַיַן עד שיתן לתוכו מים, דברי 
רבי אליעזר. וחכמים אומרים, מברכין. 


מביאה הגמרא ברייתא נוספת שעוסקת במחלוקת זו: 
מָּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, יין, עד שלא נַתֶן לְתוֹכוֹ מיִם, אִין מִבְרְכִין 
עֲלֵיו בורא פָּרִי הַגפְן אֶלָא בורא פַּרִי הָעַץ, לפי שללא מים אינו 
ראוי לשתיה, ואין בו את המעלה של יין, ונשאר דינו כסתם ענבים, 
שברכתם בורא פרי העץ'. דין נוסף מבארת הברייתא, ונוטלין מִמַּנּוּ 
לידים, שכל זמן שלא נתן בו מים אינו בכלל יין, אלא הוא נקרא 
ימי פירות', וכיון שיש לו שם של 'מים', הרי הוא כשר לנטילת ידים 
לסעודה". אבל משַנָּתן לתוכו מַיִם, ונעשה ראוי לשתיה, שם יין 
עליו, וּמִבְרְכִין עָלִיו בורא פְּרֵי הנְפֶן, וְאִין נומְלין מִמָנוּ לידים, 


להסמיכם לכותל, וגם צריך שיהיו כל החלקים של אדם אחד, שיהיה אפשר להחזיר 
את המיטה לכמו שהיתה בתחילה. וראה עוד פירושים בילקוט ביאורים. 

ה. רמב"ם (פילום סמפניות כניס עס). 

ו. הקשה רבנו יהודה (סונפ נרפ"ק סי" כט, וכעין זס כתוספות כנינו יסולס ד"ס 236), לפי שיטת 
רש"י, שמדובר באופן שאותן שלשה יצאו ידי זימון בחבורתם, מה הראיה ממיטה, 
הלא אין הנידון דומה לראיה, שבמיטה הנידון הוא האם הטומאה שפקעה תחזור או 
לא, ואילו בזימון לא שייך 'חזרה' מאחר שהם זימנו כבר ויצאו ידי זימון, ואין אנו 
דנים שיחזור החיוב שפקע שהרי לא פקע שום חיוב אלא שיתחייבו מחדש, ואין זה 
נקרא חזרה. ותירץ הראשון לציון ((כעל סלור ספייס, עיל ע"b‏ ד"ס מ(פס), שמי שעונה לזימון 
ואינו מברך, אף שיוצא ידי זימון מכל מקום אינו יוצא ידי זימון כראוי, משום שעיקר 
ברכת הזימון היא ביחד עם ברכת המזון, ונמצא ששלשה שזימנו ולא בירכו עם חבורתם 
הפסידו את הזימון הראוי, ולכן היה מקום לומר, שעכשיו שחוזרת להם האפשרות 
לעשות זימון כראוי, יחזור עליהם החיוב הזה, וחידש רבא שאינו חוזר, והביא ראיה 
ממיטה שטומאה שפקעה אינה חוזרת. 

ז. כתבו התוספות (ד"ס סמע), שהוא הדין בשני בתים. וכפי שהובא לעיל על דברי 
המשנה. 

ח. כגון שיש מחיצה שפרוסה ביניהם. רש"י (ד"ס סמס). 

ט. ראה במשנה (ענת עו:), ובהרבה מקומות. 

ו. מבואר בגמרא (לעי ס:), שהטעם שעל יין מברכים בורא פרי הגפן ולא בורא פרי 
העץ, משום שהשתנה לעילוי, שהוא גם סועד וגם משמח את האדם. וכאן שעדיין לא 
הגיע לכלל מעלה זו הרי הוא כענבים. 

יא. כן דעת רש"י (ד"ס ונוטלין), שהברייתא מדברת לענין נטילת ידים לסעודה. ומשמע 
מדבריו שכל מי פירות ראויין לנטילת ידיים [חוץ מיין]. והקשו התוספות (ד"ס גוכס), 
שבמסכת חולין (ק.) מבואר, שמים של נטילת ידים צריך שיהיה להם מראה של מים, 
ומי פירות אין להם מראה של מים. ותירץ הרא"ש (פי" 6), שדין זה נאמר במים, שאם 
השתנו מברייתן ואינם נראין כמים נפסלו, אבל מי פירות שלא השתנו ממראיהן הרי 
הם כשרים לנטילה, שהרי לא היה בהם כל שינוי. 

אמנם הראב"ד [הובא ברשב"א (ד"ס כך סגיכס), וברא"ש (סי' 6)] סובר, שאין נוטלין 
ידים לסעודה אלא במים, אבל יין ומי פירות פסולין לנטילה. ופירש, שהברייתא אינה 
מדברת בנטילת ידים לסעודה, אלא בנטילה לשם נקיות [וכגון לתפילה או לקריאת 
שמע. פסקי ריא"ז (ס"ג ופ ג)], והשמיענו רבי אליעזר שמותר להשתמש ביין לצורך 
נטילה ואין לחשוש להפסד אוכלין. ולפי זה יש לגרוס בדברי רבי אליעזר גם ברישא 
וגם בסיפא 'ונוטלין ממנו לידים', שאין בזה חילוק בין יין חי ליין מזוג, ולעולם מותר 
להשתמש ביין. וראה בילקוט ביאורים שיטות נוספות בביאור דברי הברייתא. 


aS 


עין משפט 
נר מצוה 


עה א מיי" פכו מסנ' 
כניס סל" יכ: 
עו ב מיי" פ"ס מסנכום 
ברכום סנ' יכ סמג עטין 
כו מוק"ע מו" סי קלס 
סעיף 5: 
עז ג ד ה ו פיי" פ"ז קס 
הנכס ט סמג עס 
טוס"ע סו"ס סי' קס סעיף 
יכ וסימן קע סעיף 5: 
עח ז מי" וסמג פס 
טוס"ע פ"ם סימן 
קע סעיף ד: 
עט חמי פ"ק פס סנ' יכ 
סמג קס טוק"ע פֿו"ם 
סי" קענ סעיף 5: 
5 ם פיי" קס עוק"ע פס 
סעיף 3: 


הגהות וציונים 


0] מס' ד"א פ"ט [ושם 
קחשיב חמשה דברים 
ואין | יושבין | על 
האוכלין] (גליון): 
3] מלת דסתנא לא ידענא 
אהיכא קאי (מהרש"א 
עיי"ש ובהערות שם): 
ג] בכת"י הגירסא אבל 
לא | חתיכות | ולא 
גלוסקאות (וכ"ה ברי"ף 
וברא"ש): ל] ‏ עיך 
בהגו"צ לעיל מה ע"ב 
רשיי ד'ה ואמר רבי 
זירא: ס]עין רש"ש 
שכתב דרש"י גורס אבל 
לא חתיכות ולא 
גלוסקאות וקאי הטעם 
על חתיכות: 
שסופו להחזירה והוא 
כעין שתירצו בסוכה טו 
ע"ב ד"ה בארוכה (מלא 
הרועים) ובדפו"ר ליתא 
תיבת | "שיכול" ועיין 
מהרש"א: !] נדצ"ל 
אמאי לא מייתי הכא 
(באה"מ): ק] יש להוסיף 
אם לאו רואין אין 
מזמנין (בארות המים): 
ט] ציל ההיא (מוהר"נ 
אדלר, וכן בתור"פ): 
י] כ"ה ברא"ש (סימן לא) 
בשם הראב"ד עיי"ש: 
כ] יש להוסיף משמע כן 
(באה"מ): (] בגמרא שם 
איתא דביו"ט מטלטלין 
להו בעצמן הואיל וחזו 
להיסק גדול אלא דבשבת 
מטלטלין ע"י פת (שפתי 
חכמים): מ] בדפו"ר 
הגירסא "אא"כ אוכלן 
בבת אחת", ולפנינו היה 
אוכלן הוא ע"פ מס' 


ו] צ'ילל 


סופרים ‏ פ"ג | הט"ז, 
והגאון רבי יחזקאל לנדא 
הגיה | אא"כ | ראיין 


לאכילה ולשון זה הוא 
במס' סופרים היד (ועיין 
מעדני יו"ט סימן לב אות 
ק): (] בגמרא לקמן נא 
ע"א איתא עשרה (וכ"ה 
בתור"פ כאן ובתוס' 
המצוין במסוה"ש אות 
פ) ושם איתא שר' יוחנן 
אמר אנו אין לנו אלא 
ארבעה בלבר: ק] אולי 
צ"ל אף לאחר פרידתם: 
ע] בדפו"ר "סבר" והגיה 
הב"ח "דסבר" כלפנינו: 


משנת ראשונים 


מטה שנגנבה חציה או 
שאבדה חציה. אפילו 
ארוכה ושני כרעים 
כדפרישית הואיל ואין 
סופה להחזיר, והא דתנן 
לעיל דאפילו כרע אחד 
טמא הייו | לאחר 
שיחברו למטה חזר 
לטומאתו ישנה כדפיי' 
לעיל, אבל כל זמן שלא 
חיבוו ‏ טהור אע"פ 
שפירש למטה טמאה. 
[ר"ש, כלים פי"ח מ"ט] 


ונוטלין ממנו לידים. 
נטילת ידים דלנקיות 
קאמר כגון מים אחרונים 
או לתפלה. וקודם שנתנו 
לתוכו מים אינו חשוב 


ב 
שחלקוה 


מכנ כלי טנטבר ומסוכ פנמb‏ כיון 
לפנגוס פכת לס טומפס ונ"ג דססני 
סתס עפינו כסוי עוד לס5טכף סכני 
יסד ולקכל טומפס ספיכו מכסן ונס 
ו סוי דומיל דסנקס כני לס לסוו 
רויס עוד לסערף (זמון: 

שמש מצרפן לזמון. וס"ס כטני 

בתיס וני דס עומדיס 
ומסמטין מזו מו מנטכפין וכן לית 
בירוסנמי" | וכלכד | סיסמעו | כרכת 
סמזון מפי סמכרך וס דנקט כמפני' 
בי [סד] מסוס מלוס דסיפ6 
דלפיכו כנית 6סד פס כפו פין מזמנין 
וכן ככית סמניס כטלוכניס כקופס 
כנ' כתיס וני דס מסמסין מזו מו 
מפטרפין וננכד סיסמעו כרכת סמזון 
מפי סענכן: בורא פרי העץ 
ונוטלין ממנו לידים. פירט"י כי כ 
נפן (תוכו מיס 6 סו 5( כמי 
פיכות ומכסן | מסמע דמי פירום 
כסכין (נטינת ידיס וק תנק כין 
סנ" ד6מרינן כפרק כל סקר (פונין 
"לף ק) דסמוותק קפדיתו ומיסו יק 
מפרסיס" (נטילת ידיס בעינן. מיס 

דכתיב וידיו 69 שטף בעיס?: 

כמאן אלא הא דאמר שמואל 

וכו' כר' אליעזר, ככסולס 
מסמע ל ממ6י ד6מר כ"b‏ נוטלין וכו'. 
ופימס דסמרינן כפרק. מס מומנין 
(די ג:) לימר דסמר קמולל במידי דנ 
ממסיס במידי דממסיס מי סמר ו"כ 
סילי מוקיס לס 60 דסמופנ ככ"b‏ 
דסל יין מידי דממפיס כנטילם ידיס 
וכמידי דממפיס מודס סמו ועוד 
קקס לסכ מסמע ללין סנכה 
כסמונ מדמוקי נה ככ" ונפרק טני 
דכיס (ד' כ6:) קקמר ספמס דגמ' 
דסופני נתיותb‏ כי"ט דמטנטנין 
לסו גכ כפת כקמונ מקמע 
דקי"ל כוופיס ו"כ דסכל כ קפמר 
6 כדרי ר"6 (ג) דקכר לס כטמופנ 
ועדיפ? מיניס קפמר קמתיר 5פינו 
סיכ לממפיס ונ נסת כסן 6 
נפרס טעמ דר"5 כדפירטנו ובס"ג 
6 דסנכס ככנן 7סכ וסנכס 
נמי כסמונ דכי ק6מר סמו6ל סני 
מילי מידי דנ ממסיס פנ מידי 
דממפיס 55 ודלb‏ כפי' (ד) ר"ת טפסק 
דל כסמופנ מדמוקי גי כר"5 506 
ודי קיימ כן כסמולל כדפירסנו 
וס"כ מופר נסמוך סקעכס כפק 
סיכס דנ ממסיס וי" דלריך 65ככו 


פֿח"כ ויק גוסגיס ל6כול דייס כפם סולינ ופוכנין ספת ח"כ 536 
כמס' סופריס פוסרו דסמרינן כעס' סופריס (פיג?) פין 6וכנין 
פוכנין כסוכנין ‏ "כ סיס" פוכנן ככת 6סק וקמ ססי 697 
כסמופנ: (]ןךיב] חכמים לר"א בכוס של ברכה שאין מברכין 
עליו עד שיתן לתוכו מים. תימס דסמכיכן 9קמן" די דכריס נפמכו 


אחין או שותפין מהורה, תימס לפמר כסוכס 
(פ"ק דף טו.) מטס מטמפס 36ריס כגון 6רוכס וקתי 
כרעיס. וני נכלס דסתס מיירי שיכול" נסמזירס כפקר כתסלס ונפקנס 
קסכלעיס כעין וסליוט יכול כסמזילס. ות מפי 69 פכיך" סכ 


ולא אמרן אלא דלא אקדימו הנך ואזמון 
עליהו בדוכתיהו אבל אזמון עליהו 
בדוכתייהו פרח זימון מינייהו אמר רבא מנא 
אמינא לה * דתנן *מטה שנגנבה חציה או 
שאבדה חציה או שחלקוה אחין או שותפין 
טהורה החזירוה מקבלת טומאה מכאן ולהבא 
מכאן ולהבא אין למפרע לא אלמא כיון 
דפלגוה פרח לה טומאה מינה ה"נ כיון דאזמון 
עלייהו פרח זימון מינייהו: ב' חבורות וכו': 
תנא *אם יש שמש ביניהם שמש מצרפן: 
אין מברכין על היין: ת"ר יין ?עד שלא נתן 
לתוכו מים אין מברכין עליו ב"פ הגפן אלא 
בורא פרי העץ ונוטלין ממנו לידים משנתן 
לתוכו מים מברכין עליו בורא פרי הגפן ואין 
נוטלין /*! ממנו לידים דברי ר"א וחכ"א בין כך 
ובין כך מברכין עליו ב"פ הגפן יואין נוטלין 
הימנו לידים כמאן אזלא הא = דאמר שמואל 
יעושה אדם כל צרכיו בפת כמאן כר' אליעזר 
א"ר יוסי ברבי חנינא %מודים חכמים לר"א 
בכום של ברכה שאין מברכין עליו עד שיתן 
לתוכו מים מ"ט אמר רב אושעיא בעינן מצוה 
מן המובחר ורבנן למאי חזי א"ר זירא = חזי 
לקורייטי. ת"ר חד' דברים נאמרו בפת* אין 
מניחין בשר חי על הפת ואין מעבירין כום 
מלא על הפת ואין זורקין את הפת ואין סומכין 
את הקערה בפת אמימר ומר זוטרא ורב אשי 
כרכו ריפתא בהדי הדדי אייתי לקמייהו תמרי 
ורמוני שקל מר זוטרא פתק לקמיה דרב אשי 


דסתנא " א"ל לא סבר לה מר להא דתניא אין . 
| 


זורקין את האוכלין ההיא בפת תניא והתניא 
כשם שאין זורקין את הפת כך " אין זורקין את 
האוכלין א"ל והתניא אף על פי שאין זורקין 
את הפת אבל זורקין את האוכלין אלא לא 
קשיא 'הא במידי דממאים הא במידי דלא 
ממאים. ת"ר %'ממשיכין יין בצנורות לפני 
חתן ולפני כלה וזורקין לפניהם קליות ואגוזים 
בימות החמה אבל לא בימות הגשמים אבל 
לא גלוסקאות לא בימות החמה ולא בימות 
הגשמים: אמר רב יהודה שכח והכניס אוכלין 
לתוך פיו בלא ברכה מסלקן לצד א' ומברך 
תניא חדא בולען ותניא אידך פולטן ותניא 
אירך מסלקן ל'ק "הא דתניא בולען 
במשקין לוהא דתניא פולטן במידי דלא 
ממאים והא דתניא מסלקן במידי דממאים 
במידי 


ככוס טל כרכס מי ומנ וי"ל דכעינן סיפגו מי למוך סכוס ו6פ"כ 
ימזגנו 6י נמי בעינן חי מן סחכית 6י נמי ק6י 6כוס ע5מו ומסי סי םלס כדפיתb‏ כמכום (די טו:) ריסק ט' נמניס ולסד סי וכו' נמ דפותו 


סי סיינו קלס ס"כ כעינן סיס סכוס קנס 3נ ‏ קכילס: 


an 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


ולא אמרן אלא דלא אקדימו הנך. סנוכות טפכטו פנו מסן ולזמון 
עלייסו דסני, כגון ס סיו לכבעס ככל תכוס ונספר ככל מת כדי 
זימון, וספורקיס סננו סיו ריכיס 655ת כטוק קודס סגמכו ססכולוק 
לת סעודתס: אבל אזמון עלייהו, דסני, כגון סנכטרפו פכו עמסס מזימון 


כדפמ' כעיל" קוכין לו ומזמניס עניו, 
וכלכו ססכולות, ופנו כ סיו טס 536 
(6) כדי נכרך וכלוך סו" ועכטיו סס 
כסיס לכרך כ מזמני, דפרס מינייסו 
סות זימון ותו כ סדל עלייסו: 
מטה. טמפס סנגנבס קכיס: אלמא כיון 
דפלגוה. פקע טס מטס מינס ועס 
טומקס, פע"ג לסלר סלכוס וסכי סי 
מטס 52 סדכס טומפתס. סכי (מי 
כיון דפקע ‏ עס טנקס מיייסו 
נספרלס, וקס זימון | ע'י סזימנו 
סרפסוגיס עניסס, פע"ג דסדרי נכלכ 
טס טנפס 69 סדרי (כלל זימון, 936 
כי כ 6זמון 5 פקע מוכפ זימון מסן 
ף (3) (פי פרידתס: אם יש שמש 
ביניהם, טמסמם (שתיסס: שמש 
מצרפן. 6ע"פ סמין פנ כופין 6ק 
לו כגון יליעס פלוסס כיניסס: אין 
מברכין עליו ב"פ הגפן. לפי קסיס 
יינס מזק מ6ד ופין כ6וי נתיס 693 
מיס, סנכך פכתי כ סתני למעליוםם לי 
ונ זז מכרכסו סכלונס, וסכי סוb‏ 
כענכיס. וכרכתו 3"פ סען: ונוטלין 
ממנו לידים. דפס מיס עניו, דמי 
פירות בעל מקרי: משנתן לתוכו 
מים. סס יין עניו, ופין נוטלין 66 
כמיס !=. כסון חר סכי גרסי' יין עד 
סנ נפן לתוכו מיס ככככין ענו 
כ"פ סען וסין גוטפין סימנו (ידיס, 
מסנסן לסוכו מיס מנּרכין עניו בורb‏ 
פרי סגפן ונוטלין סימנו ידיס דכי 
כי 6ליעזר, | וכ" כין כך וכין כך 
מכרכין עליו כ"פ סגפן ופֿין גוטלין 
ממנו לידיס, וטעמייסו דרכנן מסוס 
ספקד מוכנין, כך מ3סתי כסלכוק 
גדולות 5כ קידום וסנדלם. ‏ ונדקתי 
נתוספתפ" ול גכסינן בס סכי 656 
כעו קסום כקפריס: כר'א. דסמל 
נוטלין סימנו לידיס ונ סיים לספסל 
6וכלין: למאי חזי. כספיס דמכככין 
עניו כרכת סיין: לקורייטי. פישו"ן 
נע"ז, וכלסון | סכמיס פנומני 
ופכונפית : אין מעבירים כוס מלא 
על הפת. טנ ישפך על ספת וס 
ספת כזויס: | פתק. זלק: דכתנא. 
פמיניסטריסו"ן כנע"ז, מנס סל כטר 
מכוט?: | מידי דממאיס. סמפמעך 
בזריקתו, כגון פ6ניס טבטנו כל 5ככס 
ותומיס: דלא ממאים. רמון וגוז וכל 
דײר קעס: ממשיכין יין בצנורות. 
מסוס סימן טו, וסין כסן מסוס כויון 
וספסד (פי סמקנניס פופו כר6ש פי 


סור ככני: בימות החמה. ספין טיט כללכיס: אבל לא 
גלומקאות". קסרי 6ף כימות סתמס סן כמססין בוריקתן: בולען. 
כ כרכס: פולטן. ומכרך, וקוזר ‏ ולוכלן: ‏ משקין. ‏ כולען, ססי 
שפטר (סלקן (לסד מנוגמיו ונכרך, וכ לפולטס סמפסידן: פולטן 
במידי דלא ממאים. כמס טנתכו כפיו ויכול למור ולפוכפו: 


כמידי 


למאי חזי. פיי ולעפי טתני (עילויb‏ ומטני (קורייעי וכן סלכס כרגנן דיין 


סי מכרכין עניו בור פכי סגפן ד6מלינן (פססיס קת:) pתפן‏ סי י5: 


אין 


זורקין את האוכלים. כסגי סנס מולס סמופנ 6ין מעכירין כוס מנ על ספת וגס 6ין מומכין עליו כסר סי ופֿין זורקין פת 
ספת פפיכו 53 ממסיס וכן טלר פוכנין סור לרוק כמידי דממפיס: N7|‏ בימות הגשמים. פע"פ טנפגויס 6ין ספוכל 


נמסס כתוכו מ"מ כססן (ופניס כטיט נמססיס ומיסו עכסיו סדככן רוק סטיס ככית סתניס 5ליך ליזסר סנ רקוס 5 כמקוס נקי: 


מעיקרס 


כל כך, ואין מברכין בפה"ג ונוטלין לידים דלא חיישינן להפסד אוכלין. ומשנתן לתוכו מים חשוב לברך עליו בפה"ג ולבהמ"ז ולכמה מצות, הילכך אינו בדין שיטול עכשיו ידיו בו ואחר כך יברך עליו על מזונו. [הריטב"א] 
אמר רבי זירא חזי לקורייטי. שאוכלים דברים חריפים ושותין אחריהם יין חי ומזוג אינו ראוי הילכך אישתני למעליותא קרינן ביה. ואפילו היכא דלא בעי ליה לקורייטא מברך עליה בפה"ג. והכי משמע 
אין מניחין בשר חי על הפת. משום דמימאיס ועוד אפשר לתת בזה טעם אחר מפני שיצטרך להדיחו מפני הרם הנדבק 


בערבי פסחים דאמרינן שתאן חי יצא ידי יין אלמא חזי וכן עיקר. [הריטב"א] 
בבשר. [רבינו יונה, דף לז: מדה"ר] 


ממשיכין יין בצנורות לפני חתן ולפני כלה. ולא נחוש בזה משום ביזוי אוכלים, דביזוי כזה מותר משום שמחת חתן וכלה. [רבינו יונה, דף לז: מדה"ר] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


)יכנ סח מ"ט, 
3) [תוספתל פרק לן, 
ג) קנת (: קמג. כיכס 
כק:, )ככ לףי 0 
ם) [ע"ז לף ד: ע"טם], 
ו) [מס' סופריס פרק ג], 
ז)ותוספת פרק מ 
דטכת], ק) מה:, ע) עיין 
לעיל .7 -- 0:ברכות 
פ"ד. ה"ב, כ):שבת 
קמ., ) דפרקין ה"ה, 
מ) ויקרא טויא, כ) עיין 


חוליך קו.,. ס) הט" 
ע) נא., פ) [וע"ע מוס' 
טג עו ל"ת .כו 


וכעירוכין כט: ד"ס כדי 
ופקסיס קק: ד"ס סססן 
(2:3 0 ד"ס על], 
5) עיין לעיל לו ע"א. 


הגהות הב"ח 


(0) רש"י ד"ס 56ל 
פֿומון וכו'. 596 עד כדי: 
(כ) ד"ה מטס וכו'. 6ף 
לפני | פכידתס | ל]: 
(ג) תופ' ל"ס כמסן 
וכו'. וי"ל וכו' כ' 6ליעור 
לקנר 12: (ל) בא"ד 
ודל כפירוק רבינו 
חננאל ספסק דנ6: 


הנהות הגר"א 


[א] גמ' ונוטלין ממנו 
כו' ואין נוטלין. ‏ 5"ל 
נסיפך כל" שכרש"י 
(וכירוסלמי ריט פ"ו יין 
כזמן קסום כמות pסוb‏ 
סומר ענו כפס"ע ופץ 
נוטלין. ממנו (ידיס כזמן 
קסו מחוג סומר עגיו 
נפס"ג ‏ ונוטלין | ממ 
(ידיס. דנרי כ" ומכ" 
6 מי כין מזוג 6ומריס 
עניו נפס"ג ופי נוטמץ 
ממנו (ידיס ממר כ' 
6 מסוס לוד פוכנין 
כ"ס גירסת רכינו סס. 
וו"ס כגמ' כקן כמקן 
פנ כו" ככ" דוbp‏ 
לטעמייסו דרכגן | מסוס 
סיכוד ‏ מוכנין כמ"ם 
נירוpלמי‏ ועמ"ם נסנום 
פניסו ‏ כליס | מזכסיס 
כ"כ פנ רכינו כ" סי" 
ק"ק למס כליס ז 
וע"ט): [בן רש"י ד"ס 
(וגוטלין ממנו כו' עד 
אלא במים) מס"מ: 
[ג] | שם (וכדקסי 
נתוסקפת ונ"ג כ סכי 
0 כמו סול כספריס) 
תפ"מ (דגירסם | בניגו 
נתוקפתb‏ ג"כ 5סיפך) : 


== 
לעוי רש"י 
פיישו"ן. פירוס | מין 
מסקס ;רפופס = (ועיין 
רע"י מולין דף ו ע"b‏ 
ד"ס לפת לפוך סמולייס): 


שלשה שאכלו 


שאין נוטלין ידים ביין אלא במיםײ, חִּבְרִי רְכִּי אֶלִיעְזֶר. וְחַכָמִים 
אומרים, בִּין כַּךְ וּבִין כַּף - בין שנתן לתוכו מים ובין שלא נתן 
לתוכו מים, דינו כיין, ומִבֶּרְכִין עָלָיו בּוֹרא פָּרִי הַגְּפָן, וְאִין נוטלין 
הַימָנוּ לידיִם, שרק מים כשרים לנטילה ולא יין". ae‏ 


הגמרא לומדת מדברי רבי אליעזר שמותר להשתמש באוכלין: 
מבררת הגמרא, כָּמַאן אֲזְלָא הָא דְּאֲמַר שְׁמוּאֵל - כשיטת איזה תנא 
הולך דין זה שאמר שמואל, עושָה אֶדֶם כָּל צְרָכָיו בַּפַת, ואין בזה 
משום בזיון לאוכלין". משיבה הגמרא, פְּמַאן - כשיטת מי, כְּרַבִּי 
אֶלִיעָזֶר שאמר שיש אופן שבו מותר ליטול את ידיו ביין, ואינו חושש 
להפסד הייןלי. 


שנינו לעיל, שלפי חכמים אף יין שאינו מזוג מברכים עליו בורא 
פרי הגפן, מביאה הגמרא אופן בו מודים חכמים לרבי אליעזר שהיין 
טעון מזיגה: 
אָמַר רְבִּי יוסִי בְּרַבִּי חֲנִינָא, אף שאמרו חכמים שיין שלא נתנו 
לתוכו מים מברכים עליו בורא פרי הגפן, מודים חִכָּמִים לְרְבִּי 
אֶלִיעְזֶר בְּכוֹם של בִּרְכָה - בכוס שמברכין עליו ברכת המזון?', שאין 
מברכין עליו ברכת המורן עד שיתן לתוכ מים". .שואלת. הגמרא, 
מאי טעַמַא - מדוע מודים חכמים בכוס של ברכה שצריך למוזגו 
במים. משיבה הגמרא, אַמַר רב אושעיא, בָּעִינֵן - צריך לעשות את 
המִצוָה מן המוּבְחר, ויין מזוג הוא מובחר יותרי". 


וב. שנאמר (ויקלס טו יפ) 'וידיו לא שוטף במים', ומכאן למדו חכמים (סונין קו.) אסמכתא 
לדין נטילת ידים לסעודה. תוספות (ד"ס כוכ). [אלא שרש"י (ד"ס ונוטנין) סובר, שאף מי 
פירות הם בכלל מים. אולם התוספות מביאים שיש אומרים שרק מים ממש כשרים 
לנטילה. וכן דעת הראב"ד שהובא בהערה לעיל]. 

וג. ביארנו את מחלוקת רבי אליעזר וחכמים בענין נטילת ידים, על פי גירסת רש"י 
(ד"ס ווטלין, וד"ס מטנפן). וכתב רש"י (ד"ס מטנפן), שמצא בהלכות גדולות (סנכות קילוט 
וסכד(ס. פ"כ) גירסא הפוכה בדברי רבי אליעזר, שעד שלא נתן בו מים אין נוטלין ממנו 
לידים, ולאחר שנתן בו מים נוטלין ממנו לידים. והטעם מבואר בהלכות גדולות (סס), 
שכל זמן שלא נתן לתוכו מים אינו נחשב משקה, ולכן הוא פסול לנטילה, ומשנתן 
לתוכו מים הוא נחשב משקה, וכשר לנטילה. וטעמם של חכמים שאין נטלין לידים 
ביין, הוא משום הפסד אוכלין, ואף הם מודים שבדיעבד אם נטל ידיו ביין יצא. [וכן 
לפי פירוש הראב"ד שהובא לעיל, שהנידון אינו על נטילת ידים לסעודה אלא על 
נטילה לשם נקיות, טעמם של חכמים שאוסרים, הוא משום הפסד אוכלי]. 

יד. רש"י (סנפ קמג. ד"ס כנ). טעם האיסור לנהוג בזיון באוכלין, פירש רש"י (פעניפ כ: 
ד"ס שין), משום שנראה כבועט בטובה שהשפיע הקדוש ברוך הוא בעולם. 

טו. ובדעת חכמים, ראה בהערה לעיל שהתבאר, שלפי הפירוש השני ברש"י (ל"ס 
מטנפן) חוששין חכמים להפסד אוכלין ומטעם זה אסרו ליטול ידיו ביין, אבל לפי 
הפירוש הראשון ברש"י, טעמם של חכמים משום שאין נוטלין אלא במים, ולפי זה 
אין ראיה מה דעת חכמים בענין הפסד אוכלין. 

התוספות (ד"ס כעפן) הביאו, שהגמרא בשבת (נ:) מעמידה את דברי שמואל רק בשימוש 
שאינו ממאיס את האוכל, אבל בשימוש שממאיס את האוכל גם שמואל אינו מתיר 
[שלא התיר שמואל אלא באופן שיש 'בזיון אוכלין', אבל במקום שיש 'הפסד אוכלין' 
לא התיר. ריטב"א (שנפ ג: ד"ס לימפ)]. והקשו, איך מעמידה הגמרא את שיטת שמואל 
כרבי אליעזר, הלא יין נמאס על ידי שנוטלין בו ידים, ושמואל אינו מתיר באופן כזה. 
ותירצו, שאין כוונת הגמרא להעמיד את דברי שמואל כרבי אליעזר, שכן שמואל לא 
התיר להשתמש באוכלין אלא באופן שאינם נמאסים, אלא הגמרא באה לפרש את 
טעמו של רבי אליעזר, ואמרה שרבי אליעזר סובר כשמואל שמותר להשתמש באוכלין, 
והוא אף סובר בזה יותר ממנו, שמתיר אפילו באופן שהאוכל נמאס. והוסיפו, שאפשר 
שאף חכמים סוברים כשמואל, שבאופן שאינו נמאס מותר להשתמש באוכלין. וראה 
בילקוט ביאורים תירוצים נוספים על קושיית התוספות. 

טז. על פי רש"י סנ ₪. ד"ס כוס). 

יז. בברייתא להלן (ש.) נאמר, שאחד מן ההלכות של כוס של ברכה הוא שיהיה 
הכוס 'חי'. ותמהו התוספות (ד"ס מודיס), שדין זה סותר את המבואר בסוגייתנו שכוס 
של ברכה צריך להיות מזוג במים. ותירצו (כפילון סללפון), שצריך ליתן את היין לתוך 
הכוס בעודו חי, ורק לאחר מכן ימזגנו. וראה תירוצים נוספים שכתבו התוספות ועוד 
ראשונים, והובאו על דברי הגמרא להלן (עס). 

יח. בענין שיעור המים שצריך לערב בכוס של ברכה, תלמידי רבינו יונה, והרשב"א 
(נסנן נ5. ד"ס סי) מציינים לדברי הגמרא (סנת עו:), שכוס של ברכה צריך שיהיה בו יין 
כשיעור רובע של רביעית, כדי שימזגוהו בשלושה חלקים מים ויגיע לשיעור רביעית. 
אמנם בירושלמי (פ"ז ס"ס) כתוב, 'נותן לתוכו מים כל שהוא'. וכן כתב בנמוקי יוסף 
(ד"ס פמר כ' יופי) שיתן לתוכו 'מים מועטין. 

כתב הרשב"ם (נ"נ 5: ד"ס עד), שדין זה שצריך למזוג את היין לברכת המזון נאמר 
בזמנם שהיינות היו חזקים, והיו רגילים למזוג על חלק אחד של יין שלשה חלקי מים. 
וכתב הטור (פו"פ סי" קפג ס"כ), שהיין שלנו אינו צרך מזיגה. אולם הבית יוסף (טס ל"ה 
ומ"ט כנינו ויין) כתב, שבמקומו נהגו העם למזוג את הכוס של ברכה במים כשהגיעו 


פרק שביעי 


ברכות 


מבארת הגמרא את טעמם של חכמים שמברכים על יין חי בורא 
פרי הגפן: 
מקשה הגמרא, וְרְצָּנָן - ולחכמים שאמרו שעל יין חי מברכים בורא 
פרי הגפן, קשה, לְמַאי חֲזִי - באיזה אופן הוא ראוי לשתיה, שכן אם 
אינו ראוי לשתיה מדוע ברכתו בורא פרי הגפן. מתרצת הגמרא, אָמַר 
רכִּי זירא, חַזִי לקוּרְייטי - יין חי ראוי לעשות ממנו משקה לרפואה", 
ומכיון שהוא ראוי לשתיה מברכים עליו בורא פרי הגפזי. 


2 |ב] 


* 


אגב שהזכירה הגמרא את איסור ביזוי אוכלין ממשיכה הגמרא 
לעסוק בענין זה: 
תִּנוּ רַבָּנֵן בברייתא, אַרְבְּעַה דְּבְרִים נגְאָמְרוּ בָּענין הפַת. א. אין 
מניחין בָּשָׂר חי עַל הַפָּת, שהפת נמאסת על ידי זה**. ב. וְאִין 
מַעָבִירִין פום מלא על הַפַּת, שלא ישפך ממנו על הפת ותתבזה. ג. 
וְאִין זורקין אֶת הַפַּת. ד. וְאִין פוּמְכִין אֶת הִקְעְרְה בַּפַת, שמא 
ישפך מהמרק שבקערה על הפת ותמאסי. 


מביאה הגמרא מעשה בענין זריקת אוכלין: 
אַמִימַר, וּמַר זוּמְרָא, וְרֵב אֲשִׁי, כָרְכוּ רִיפְפָּא בְּהָדִי הֲדָדֵי - אכלו 
פת ביחד. אייתי לְקְמִייהוּ תִּמָרִי וְרְמּונִי - הביאו לפניהם תמרים 
ורימונים. שקל מַר זוּטְרָא - לקח מר זוטרא מהפירות, פתק לְקְפִיה 
דרב אשי דִסְתְּנָא - וזרק מהם מנה נכבדה לפני רב אשייי. אָמַר 


לברכת הארץ. ואפשר שטעמם משום שעל פי קבלה יש סוד שרמוז בנתינת המים ביין 
בברכת הארץ, ולפי זה אין לחלק בין יין ליין ואף ביין שאינו חזק צריך למוזגו במים. 
יט. כגון משקה ה'אנומלין' וה'אלונתית'. רש"י (ד"ס (קורייטי). ובמסכת שבת (קמ.) מבואר, 
ש'אנומלין' הוא משקה העשוי מיין דבש ופלפלין, ו'אלונתית', הוא משקה שעשוי מיין 
ישן ומים צלולים ואפרסמון, והיו שותין ממנו לאחר יציאה מבית המרחץ על מנת 
לצנן את הגוף. והקשה הרשב"ץ ((ע?ל ע" ד"ס סכ"פ), שסוף סוף לא מצינו יין חי 
שהשתנה לעילוי ללא תערובת, ומה לי אם היין צריך מזיגת מים להכשירו או שצריך 
תערובת דברים אחרים. וכעין זה הקשה התפארת ישראל (נועז 6ות מ), ותירץ, שבמזיגת 
יין במים, מערבים ביין מים בכמות של פי שלושה מהיין, כמבואר בגמרא (כ"3 פו:), 
ובאופן כזה היין החי מתבטל לגמרי ברוב המים והרי זה נחשב פנים חדשות לגמרי, 
אבל באנומלין ואלונתית, הרוב הוא מהיין החי, ומערבים בו רק מעט ממינים אחרים, 
ועדיין שם יין חי עליו, ואם כן מצינו שמברכים בורא פרי הגפן אף על יין חי. 
והמאירי (ל"ס פפכ), והשיטה מקובצת (ל"ס וככץ) פירשו את תירוץ הגמרא באופן אחר, 
ש'קורייטי' היינו אכילת דברים חריפים, שאחר אכילת דברים חריפים שותים דווקא יין 
חי [ואילו היין המזוג אינו ראוי לכך]. 

ב. פירשו התוספות (ד"ס (מ6), שמכיון שהיין החי השתנה לעילוי, שאפשר לשתות 
ממנו על ידי קורייטי, מברכים עליו בורא פרי הגפן גם בלא קורייטי. והביאו ראיה 
לכך, ממה שאמרו (פספיס קפ:) שאם שתה בליל הסדר ארבע כוסות מיין חי יצא ידי 
מצות ארבע כוסות, הרי שמוכח שאף יין חי בלא קורייטי דינו כיין גמור. והקשה 
התפארת ישראל (נועז פות ת), מאחר שיין חי אינו ראוי לאכילה אלא על ידי קורייטי, 
מדוע מברכים עליו כשעדיין אינו ראוי, וכי על דלעת חיה יברכו בורא פרי האדמה 
מאחר שהיא ראויה לאכילה על ידי בישול. ותירץ, שבאמת יין חי ראוי קצת לשתיה 
בלא שום תערובת, אלא שאינו ראוי לגמרי כיין שמזוג במים, ולכן מסתבר שלא קבעו 
עליו ברכת הגפן רק באופן המשובח יותר, אבל מאחר שמצינו שאף יין חי הוא משובח 
על ידי שמטעימים אותו מעט בתבלינים, ממילא גם יין חי הוא בכלל ברכת הגפן. 
בא. תלמידי רבינו יונה (ד"ס פין מניפין). עוד פירשו, שהטעם שאין להניח בשר חי על 
הפת, מפני שיצטרך להדיחה מהדם הנדבק בבשר. וכתב הב"ח (פו"פ סי' קע6 ס"פ), שלפי 
הטעם הראשון גם בבשר חי שהוכשר כבר מדמו אסור משום מיאוס. וכתב המשנה 
ברורה (סי' קע5 ניפור סנכס ד"ס סנכך), שהוא הדין שאין להניח בשר חי על שאר אוכלין 
שנמאסין על ידיו, ויש בהם משום הפסד אוכלין. 

בב. חידושי הרא"ה (ד"ס ופין קומכין), ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ופין סומלין). 

כתבו התוספות (ד"ס סין, וד"ס כמפן), שאף שאמר שמואל לעיל, עושה אדם כל צורכו 
בפת, מודה שמואל בשלשת הדינים הראשונים בברייתא, ולא התיר אלא לסמוך את 
הקערה בפת באופן שאינה נמאסת. ובחידושי הרשב"ץ (ד"ס ולוק), ושיטה מקובצת (ד"ס 
ולענין פסק) פירשו, ששמואל מודה לדברי הברייתא גם בענין סמיכת הקערה בפת, באופן 
שיש חשש שישפך מהקערה על הפת ותמאס, ולא התיר אלא באופן שאין חשש שישפך. 
בג. הנה רש"י (ד'"ס דסתנ) פירש, שדסתנא הוא 'אמינישטרישו"ן' בלע"ז, והיינו, מנה 
של בשר מבושל. וביאר הדברי נחמיה (ככפ"י עס), שאין כוונת רש"י לפרש שמר זוטרא 
זרק מנה של בשר, אלא רש"י מבאר את פירוש המילה 'דסתנא', שהוא מנה שראוי 
להתכבד בה כמו מנה של בשר, וכאן נקטה הגמרא מילה זו בלשון מושאל על מנה 
מכובדת של תמרים ורימונים. ובערוך (עלן לספן) כתב, ש'דסתנא' פירושו חֲלָק. והיעב"ץ 
(סנסות וסילוטיס מסד' וגטנ, ד"ס דסתנ) כתב, שנראה לו לגרוס 'רישתנא' ברי"ש, כמו שנמצא 
בכמה מקומות, והוא נוטריקון של ריש תנה, כלומר, ראש מנה ומתנה. [אמנם בבית 
יוסף (פו"ם סי קע ס"5 ד"ס ומפמע) מבואר, שפירש את דברי רש"י כפשוטם, שמר זוטרא 
זרק לרב אשי מנה של בשר מבושל]. 


עין משפט 
נר מצוה 


עה א מיי" פכו מסנ' 
כניס סל" יכ: 
עו ב מיי" פ"ס מסנכום 
ברכום סנ' יכ סמג עטין 
כו מוק"ע מו" סי קלס 
סעיף 5: 
עז ג ד ה ו פיי" פ"ז קס 
הנכס ט סמג עס 
טוס"ע סו"ס סי' קס סעיף 
יכ וסימן קע סעיף 5: 
עח ז מי" וסמג פס 
טוס"ע פ"ם סימן 
קע סעיף ד: 
עט חמי פ"ק טס סנ' יכ 
סמג קס טוק"ע פֿו"ם 
סי" קענ סעיף 5: 
5 ם פיי" קס עוק"ע פס 
סעיף 3: 


הגהות וציונים 


0] מס' ד"א פ"ט [ושם 
קחשיב חמשה דברים 
ואין | יושבין | על 
האוכלין] (גליון): 
3] מלת דסתנא לא ידענא 
אהיכא קאי (מהרש"א 
עיי"ש ובהערות שם): 
ג] בכת"י הגירסא אבל 
לא | חתיכות | ולא 
גלוסקאות (וכ"ה ברי"ף 
וברא"ש): ל] ‏ עיך 
בהגויצ לעיל מה ע"ב 
רש"י ד"ה ואמר רבי 
זירא: ס] עיין רש"ש 
שכתב דרש"י גורס אבל 
לא | חתיכות | ולא 
גלוסקאות וקאי הטעם 
על חתיכות: ו]צ"ל 
שסופו להחזירה והוא 
כעין שתירצו בסוכה טו 
ע"ב ד"ה בארוכה (מלא 
הרועים) ובדפו"ר ליתא 
תיבת "שיכול" ועיין 
מהרש"א: 1] נדצ"ל 
אמאי לא מייתי הכא 
(באה"מ): ת] יש להוסיף 
אם לאו רואין איץ 
מזמנין (בארות המים): 
ט] צ"ל ההיא (מוהרינ 
אדלר, וכן בתור"פ): 
י] כ"ה ברא"ש (סימן לא) 
בשם הראב"ד עיי"ש: 
כן יש להוסיף משמע כן 
(באה"מ): 2] בגמרא שם 
איתא דביו"ט מטלטלין 
להו בעצמן הואיל וחזו 
להיסק גדול אלא דבשבת 
מטלטלין ע"י פת (שפתי 
חכמים): | ] בדפו"ר 
הגירסא "אא"כ אוכלן 
בבת אחת", ולפנינו היה 
אוכלן הוא ע"פ מס' 


סופרים ‏ פ"ג | הט"ז, 
והגאון רבי יחזקאל לנדא 
הגיה | אא"כ | ראיין 


לאכילה ולשון זה הוא 
במס' סופרים הי"ד (ועיין 
מעדני יו"ט סימן לב אות 
ק): (] בגמרא לקמן נא 
ע"א איתא עשרה (וכ"ה 
בתוריפ כאן ובתוסי 
המצוין במסוה"ש אות 
פ) ושם איתא שר' יוחנן 
אמר אנו אין לנו אלא 
ארבעה בלבר: ק] אולי 
צ"ל אף לאחר פרידתם: 
ע] בדפו"ר "סבר" והגיה 
הב"ח "דסבר" כלפנינו: 


משנת ראשונים 


מטה שנגנבה חציה או 
שאבדה חציה. אפילו 
ארוכה ושני כרעים 
כדפרישית הואיל ואין 
סופה להחזיר, והא דתנן 
לעיל דאפילו כרע אחד 
טמא הינור לאחר 
שיחברו למטה חזר 
לטומאתו ישנה כדפ" 
לעיל, אבל כל זמן שלא 
חיברו | טהור אע"פ 
שפירש למטה טמאה. 
[ר"ש, כלים פי"ח מ"ט] 


ונוטלין ממנו לידים. 
נטילת ידים דלנקיות 
קאמר כגון מים אחרונים 
או לתפלה. וקודם שנתנו 
לתוכו מים אינו חשוב 


נ: שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


שחלקוה 


מכנ כלי טנטבר וטסור. 5556 כיון 
לפנגוס פכת לס טומל ונ"ג דססני 
סתס עינו כוי עוד לסטכף סכני 
יסד ולקכל טומה ספיכו מכסן ונס 
ו סוי דומיל דסנטס כני לס לסוו 
רויס עוד 9ס5טכף (זמון: 

שמש מצרפן לזמון. וס"ס כסני 

בתיס וני דס עומדיס 
ומסמטין מזו מו מ5טרסין וכן לית 
בירוסנמי" | וכלכד | סיסמעו | כרכת 
סמזון מפי סמכרך וס דנקט כמסני' 
בי [קסלן מסוס מלוס לסיפ 
דלפיכו כנית 6סד ס נפו פין מזמנין 
וכן ית סתניס כקפוכניס כסופס 
ככ' כתיס וכני דס מסמסין מו מו 
מנטרפין וננכד סיסמעו כרכת סמזון 
מפי סענכן: בורא פרי העץ 
ונוטלין ממנו לידים. פירט"י כי כ 
נפן (תוכו מיס 6 סו 5( כמי 
פיכות ומכפן מסמע דמי פירום 
כטרין (נטילת ידיס וק נכתלק כין 
סני* ד6מרינן פרק כל סקר (פונין 
דף קו) דסמוותק קפדיתו ומיסו יק 
מפרסיס" (נטילת ידיס בעגן מיס 

דכתיב = וידיו 65 סטף כמיס?: 

כמאן אלא הא דאמר שמואל 

וכוי כר' אליעזר. ככסולס 
מסמע? ממbי‏ דסמר כ"b‏ נוטלין וכו'. 
ופיעס דסמכינן פרק כמה טומנין 
(די נ:) ימר דסמר סמוסל במידי דל 
ממפיס במידי דממסיס מי מר ו"כ 
סיכי מוקיס עס ס דסמופנ כר"b‏ 
דס יין מידי דממסיס בנטינת ידיס 
ונידי דממליס מודס סמו ועוד 
קקס לסכ מסמע דסין סנכה 
כסמונ מדמוקי נה כר"5 ונפרק סני 
דיס (די כ6:) קפמר ספמס דגמ' 
דסופני נמיותb‏ כ"כ דמטנטנין 
לסו גכ רפת כטמו מסמע 
דקי"ל כוופיס ו" לסכ 55 קפמר 
6 כדרי ר"6 (ג) דסכר לס כסמופנ 
ועדיפף מיניס קפמר טמסיר 6פינו 
סיכ דממסיס ונ נסת כפן 606 
לפרם טעמל דר" כדפירטנו ונס"ג 
6 דסנכס ככנן 7סכ וסנכס 
נמי כסמופנ דכי ק6מר סמו6ל סני 
מיני מידי דנ ממסים 336 מידי 
דממפיס 55 ודלb‏ כפי' (ד) ר"ת טפסק 
דנ כסמופנ מדמוקי ליס ככ" 656 
ודסי קיימ נן כסמופנ כדפירסנו 
וס"ל מופר נסמוך סקעכס כפת 
סיכ דנ ממסים ו"פ דנריך נמככו 


פֿח"כ וט (וסגיס (5כול דייס כפת סוסיל ופוכנין ספם 6ס"כ 936 
כמס' סופריס 6וסלו דלמריין כמס' סופריס (פיג?) פין פוכלן 
וכלין ‏ כסוכלין 56"כ סיס" 5וכפן ככת 6סק וסמb‏ ססי לנק 
כסמופנ: מודים חכמים לר"א בכוס של ברכה שאין מברכין 
עליו עד שיתן לתוכו מים, תימס דסמכיכן 9קמן" ד'" דכריס נפמכו 


אחין או שותפין מהורה, תימס ד6מר כסוכס 
(פ"ק דף טו.) מטס מטמפס 36ריס כגון 6רוכס וקתי 
כרעיס. וני נכפס דסתס מיירי שיכול" נסמזירס כפקר כפסלס ונפקנס 
קסכלעיס כעין וסליוט יכול כסמזילס. ות פמפי 69 פכיך" סכ 


ולא אמרן אלא דלא אקדימו הנך ואזמון 
עליהו בדוכתיהו אבל אזמון עליהו 
בדוכתייהו פרח זימון מינייהו אמר רבא מנא 
אמינא לה * דתנן *מטה שנגנבה חציה או 
שאבדה חציה או שחלקוה אחין או שותפין 
טהורה החזירוה מקבלת טומאה מכאן ולהבא 
מכאן ולהבא אין למפרע לא אלמא כיון 
דפלגוה פרח לה טומאה מינה ה"נ כיון דאזמון 
עלייהו פרח זימון מינייהו: ב' חבורות וכו': 
תנא *אם יש שמש ביניהם שמש מצרפן: 
אין מברכין על היין: ת"ר יין ?עד שלא נתן 
לתוכו מים אין מברכין עליו ב"פ הגפן אלא 
בורא פרי העץ ונוטלין ממנו לידים משנתן 
לתוכו מים מברכין עליו בורא פרי הגפן ואין 
נוטלין /*! ממנו לידים דברי ר"א וחכ"א בין כך 
ובין כך מברכין עליו ב"פ הגפן יואין נוטלין 
הימנו לידים כמאן אזלא הא * דאמר שמגשל 
יעושה אדם כל צרכיו בפת כמאן כר' אליעזר 
א"ר יוסי ברבי חנינא %מודים חכמים לר"א 
בכום של ברכה שאין מברכין עליו עד שיתן 
לתוכו מים מ"ט אמר רב אושעיא בעינן מצוה 
מן המובחר ורבנן למאי חזי א"ר זירא = חזי 
לקורייטי. ת"ר חד' דברים נאמרו בפת* אין 
מניחין בשר חי על הפת ואין מעבירין כום 
מלא על הפת ואין זורקין את הפת ואין סומכין 
את הקערה בפת אמימר ומר זוטרא ורב אשי 
כרכו ריפתא בהדי הדדי אייתי לקמייהו תמרי 
ורמוני שקל מר זוטרא פתק לקמיה דרב אשי 


דסתנא " א"ל לא סבר לה מר להא דתניא אין : 


זורקין את האוכלין ההיא בפת תניא והתניא 
כשם שאין זורקין את הפת כך * אין זורקין את 
האוכלין א"ל והתניא אף על פי שאין זורקין 
את הפת אבל זורקין את האוכלין אלא לא 
קשיא 'הא במידי דממאים הא במידי דלא 
ממאים. ת"ר %'ממשיכין יין בצנורות לפני 
חתן ולפני כלה וזורקין לפניהם קליות ואגוזים 
בימות החמה אבל לא בימות הגשמים אבל 
לא גלוסקאות לא בימות החמה ולא בימות 
הגשמים: אמר רב יהודה שכח והכנים אוכלין 
לתוך פיו בלא ברכה מסלקן לצד א' ומברך 
תניא חדא בולען ותניא אידך פולטן ותניא 
אידך | מסלקן ל'ק "הא דתניא בולען 
במשקין לוהא דתניא פולטן במידי דלא 
ממאים והא דתניא מסלקן במידי דממאים 
במידי 


ככוס של כרכס סי ומנ וי"ל דכעינן סיתנו סי כתוך סכוס ו6ס"כ 
ימזגנו לי נמי כעינן חי מן ססכים 6י נמי קפי 6כוס ענמו ומפי חי קנס כדפיתb‏ כמכות (די עו:) ריסק ט' נמניס ופחד מי וכו' 6מ5 דפותו 


סי סייטו סנס ס"כ כעינן סיס סכוס קלס 653 © עכילס: 


ולא אמרן אלא דלא אקדימו הנך. סנורות טפכטו פנו מסן ולזמון 
עלייסו דסני, כגון ס סיו לכבעס ככל תכוס ונספר ככל מת כדי 
זימון, וספורקיס סננו סיו ריכיס 655ת כטוק קודס סגמכו ססכולוק 
לת סעודתס: אבל אזמון עלייהו, דסגי, כגון סנכטרפו 96ו עמסס כזימון 


כדפמ' כעיל" קוכין לו ומזמניס עניו, 
וכלכו ססכולות, ופנו כ סיו טס 536 
(6) כדי נכרך וכלוך סו" ועכטיו סס 
כסיס לכרך כ מזמני, דפרס מינייסו 
סות זימון ותו כ סדל עלייסו: 
מטה. טמפס סנגנבס קכיס: אלמא כיון 
דפלגוה. פקע טס מטס מינס ועס 
טומקס, פע"ג לסלר סלכוס וסכי סי 
מטס 52 סדכס טומפתס. סכי (מי 
כיון דפקע ‏ עס טנקס מיייסו 
נספרלס, וטס זימון ע"י. סזימנו 
סרפסוגיס עניסס, פע"ג דסדרי 995 
טס טנפס 65 סדרי (כלל זימון, 936 
כי כ זמון כ פקע סות זימון מסן 
לף (0) נפי פרילתס: אם יש שמש 
ביניהם, סמסמק (עתיסס: שמש 
מצרפן. 6ע"פ ססין פנ כופין 6 
לאו כגון יריעס פלוסס כיניסס: אין 
מברכין עליו ב"פ הגפן. לפי קסיס 
יינס מזק מ6ד וין כ6וי נסתיס 693 
מיס, סנכך פכמי כ סתני נמעניותp*'‏ 
ונ זז מכרכסו סכלונס, וסלי סוb‏ 
כענכיס וכרכתו כ"פ. סען: ונוטלין 
ממנו לידים. דפס מיס עניו, דמי 
פירות בעלמ5 מקרי: משנתן לתוכו 
מים. טס יין עליו, ושין נוטלין 66 
כמיס '"!. לסון חר סכי גרסי' יין עד 
טס נמן לתוכו מיס מכרכין ענו 
כ"פ סען וסין גוטלין סימטו (ידיס, 
מסנפן לסוכו מיס מנּרכין עניו בורb‏ 
פרי סגפן ונוטלין סימנו לידיס דרי 
כי פניעזר, וכ" כין כך וכין כך 
מנרכין עניו ב"פ סגפן ופי נוטלין 
ממנו לידיס, וטעמייסו דרכנן מסוס 
ספסד 6וכנין, | כך מנלתי כסלכוק 
גדולות 256 קילום וסנדנס. = וכדקתי 
כתוספק6" ונ גרסינן כס סכי 656 
כו סקסו כספריס: כר'א. דסמר 
נוטלין סימנו כידיס ונ סייט לספסד 
וכנין: למאי חזי. כספיס דמכככין 
עניו כלכת סיין: לקורייטי. פיטו"ן 
בלע"ז, = וכלסון | סכמיס | 6נומלית 
וסלונפית%: אין מעבירים כוס מלא 
על הפת, קכ יטפך על ספת ופסb‏ 
ספת כזויס: פתק. זכק: דמתנא. 
פמיניסטריסו"ן כנע"ז, מנס סל בסר 
מכוט?: | מידי דממאיס. סמפמעך 
בזריקתו, כגון תפניס טנטנו כל כככס 
ותומיס: דלא ממאים. רמון ופֿגוז וכל 
דײר קעס: ממשיכין יין בצנורות. 


2 מקוס סימן טוכ, וסין כסן מקוס כזיון 


וספסד (פי סמקנניס פופו כר6ק פי 


סור | ככלי: ‏ בימות | החמה. ססין טיט כדככיס: אבל לא 
גלוסקאות". קסכי 6ף כיעות סתמס סן (מססין כזריקתן: בולען. 
כ כרכס: פולטן. ומככך, וקוזר ולוכן: משקין. כולען, ססי 
לפטר לסלקן לד מלוגמיו ונכרך, וכ לפולטס סמפסידן: פולטן 
במידי דלא ממאים. כעס ענתגו כפיו וכול זור = ולשוכלו: 


כמידי 


למאי חזי. פיי ולמפי 6ספני (עיעויס9 ומטני כקורייטי וכן סנכס כרננן דיין 


סי מכרכין עליו בור פכי סגפן ד6מלינן (פססיס קת:) pתפן‏ סי י5: 


אין 


זורקין את האוכלים. כסני קנקס מודס קמופנ 6ין מענירין כוס מכ על ספת וגס 6ין תותכין עליו כקר סי ופֿין זורקין 6 
ספת פפינו כ ממפיס וכן טר 6וכלין סור לרוק כמידי למפפיס: | בימות הגשמים. פע" טכלגוזיס פֿין ספוכל 


נמסס כתוכו מ"מ כססן (ופניס כטיט נמססיס ומיסו עכסיו סדככן כזלוק סטיס בי תסניס 5ליך ליזסר סנ רקוס 536 כמקוס נקי: 


מעיקרס 


כל כך, ואין מברכין בפה"ג ונוטלין לידים דלא חיישינן להפסד אוכלין. ומשנתן לתוכו מים חשוב לברך עליו בפה"ג ולבהמ"ז ולכמה מצות, הילכך אינו בדין שיטול עכשיו ידיו בו ואחר כך יברך עליו על מזונו. [הריטב"א] 
אמר רבי זירא חזי לקורייטי. שאוכלים דברים חריפים ושותין אחריהם יין חי ומזוג אינו ראוי הילכך אישתני למעליותא קרינן ביה. ואפילו היכא דלא בעי ליה לקורייטא מברך עליה בפה"ג. והכי משמע 
אין מניחין בשר חי על הפת. משום רמימאיס ועוד אפשר לתת בזה טעם אחר מפני שיצטרך להדיחו מפני הדם הנרבק 


בערבי פסחים דאמרינן שתאן חי יצא ידי יין אלמא חזי וכן עיקר. [הריטב"א] 
בבשר. [רבינו יונה, דף לז: מדה"ר] 


ממשיכין יין בצנורות לפני חתן ולפני כלה. ולא נחוש בזה משום ביזוי אוכלים, דביזוי כזה מותר משום שמחת חתן וכלה. [רבינו יונה, דף לז: מדה"ר] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) כלי' = פי"ם מ"ט, 
3) [תוספתל פרק לן, 
ג) קנת (: קמג. כיכס 
כק:, )ככ לףי 0 
ם) [ע"ז לף ד: ע"טם], 
ו) [מס' סופריס פרק ג], 
ז)ותוספת פרק מ 
דטכת], ק) מה:, ע) עיין 
לעיל .7 -- 0:ברכות 
פ"ד. ה"ב, כ):שבת 
קמ., ) דפרקין ה"ה, 
מ) ויקרא טויא, כ) עיין 
חוליך קו.,. ס) הט" 
ע) נא., פ) [וע"ע סוס' 
קנ כו 3יס ימו 
ונעירונין כט: ד"ס כדי 
ופקסיס קק: ד"ס סססן 
ונכט ד"ס על], 
5) עיין לעיל לו ע"א. 


הגהות הב"ח 


(0) רש"י ד"ס 56ל 
פֿומון וכו'. 596 עד כדי: 
(כ) ד"ה מטס וכו'. 6ף 
לפני | פלילתס ‏ ל]: 
(ג) תופ' ד"ס כמסן 
וכו'. וי"ל וכו' ר' 6ליעור 
לקנר 12: (7ל) בא"ד 
וד כסירוק | רבינו 
חננאל ספסק דנ: 


הנהות הגר"א 


[א] גמ' ונוטלין ממנו 
כו' ואין נוטלין. ‏ 5" 
נסיפך כל" שכרש"י 
(וכירופלמי ריט פ"ו יין 
מזמן קסול כמות קסוb‏ 
סומר ענו כפס"ע ופץ 
טטלין ממנו (ידיס. כזמן 
קסו מזוג | סומר עגיו 
כפס"ג = ונוטלין | ממ 
(ידיס. דנכי כ" ומכ" 
0 סי כין מזוג 6ומריס 
עניו בפס"ג ולין. נוטמץ 
ממנו | (ידיס סמר (' 
6 מסוס 6יכוד. פוכנין 
כ"ס גירסת רכינו סס. 
וו"ס נגמ' כפן כמקן 
פנ כו' ככ" דוbp‏ 
לטעמייסו דכנגן מסוס 
פֿינוד פוכנין כמ'ם 
בירוpכמי‏ ועמ"ם כסנות 
פניסו כשיס | מזכסיס 
כ"כ 936 רכינו כפ"ם סי" 
ק"ק דפס רפיס w‏ 
וע"ק): [בן רש"י ד"ס 
(ונוטלין ממנו כו' עד 
אלא במים) ת0"מ: 
[ג] | שם (וכדקסי 
כתוקפתb‏ ו("ג 3 סכי 
פנ כמו סול כספריס) 
תפ"מ (דגירסם | בכיגו 
כתוקפת ג"כ נסיפך): 


Vase 
לעזי רש"י‎ 
פיישו"ן. פירוט | מין‎ 
מסקס ;רפוס = (ועיין‎ 
b"ע לע"י מולין דף ו‎ 
ד"יס נמ לתוך סמוריים):‎ 


שלשה שאכלו 


ליח רב אשי למר זוטרא, לא סבר לה מר לְהָא דְּתְניא - 
האם אינך סובר את מה ששנינו בברייתא, אִין זורקין אֶת הַאוּכָלִין, 
ומדוע זרקת לפני מהאוכלין. השיבו מר זוטרא, הברייתא הַהַיא, בְּפַת 
תִּנְיַא - לענין פת נשנתה, אבל פירות מותר לזרוק. חזר רב אשי 
והקשה, וְהַתָנִיא בברייתא נוספת, פָּשָם שָאִין זורקין אֶת הַפַּת כִךּ 
אִין זוֹרְקִין אֶת שאר הַאוּכָלִין, הרי שאין חילוק בין פת לפירות. 
השיבו מר זוטרא בשאלה, אָמַר ליה, וְהַתַנְיָא ‏ - והלא שנינו 
בברייתא אחרת, אַף על פִּי שָאִין זורְקין אֶת הַפַּת, אֲבָל זורקין 
אֶת שאר הַאוכָלִין, ואם כן לכאורה שתי הברייתות סותרות זו לזו, 


ידי הזריקהי, והא בירי דְלא ממא - והברייתא שהתירה את 
זריקת שאר האוכלין מדברת בדבר שאינו נמאסי", ולפיכך זרקתי 
לפניך את הפירות שאינם נמאסים. 


ברייתא נוספת בענין הפסד אוכלין: 
מָּנו רַבָּנֵןן - שנו חכמים בברייתא, מַמְשִיכִין - שופכים יין 
בַּצַנוֹרוֹת ?פני חַתֶן וְלְפָּנִי כַּקֶּה לסימן טובײ, ואין זה נחשב 
בזיון ליק, |זוהקין לפניהם - לפנל החתן והכלה |5ליותכה 
וְאָגוזִים, רק כִּימות הַחִמָה שאין טיט בדרכים ואינם נמאסים, 


אַבָל לא זורקים קליות ואגוזים בִּימוֹת הַגָּשָמִים, משום שהם 
ואגוזים זורקין בימות 


נופלים בטיט ונמאסיםי". ודווקא קליות 
החמה, אָבָל לא זורקין גְלוּסְקאות - ככרות לחם יפים', לא 
בּימות הַחֲמָּה ולא בִּימות הַגְשָמִים, שאף בימות החמה הם 
נמאסים בזריקתן?*. 


בד. אוכלין שנמאסים כגון תאנים שבשלו כל צרכן ותותים, אסור לזרוק אפילו לתוך 
קערה או על גבי מפה, שאף שאינם מתלכלכים, מתוך שהם מתמעכים על ידי זריקתם 
הם נמאסים בעיני אנשים. והראיה לכך, שהרי מר זוטרא זרק לרב אשי מנה לאכילה, 
ובודאי זרקה במקום נקי, ועל אופן זה אמר, שתאנים ותותים שנמאסים אסור לזרוק, 
ודבר קשה כגון רימון ואגוז וכדומה, אפילו באין קליפתן עליהם מותר לזרוק על גבי 
מקום נקי, מאחר שאינם מתמעכים על ידי הזריקה ואינם נמאסים. בית יוסף (פו"פ סי 
קע סק" ד"ס ומעמע). 

בה. התוספות (ד"ס 6ין) ועוד ראשונים פירשו, שדין פת שונה משאר האוכלין, ואסור 
לזרוק פת אפילו באופן שאינה נמאסת, אבל שאר אוכלין רק באופן שנמאסים אסור 
לזרוק. וכתב הב"ח (פו"ם סי קע ס"6 ד"ס וסיכ)) שכן מוכח מהברייתא השניה, שמחלקת 
בין זריקת פת לשאר אוכלין, והעמידה הגמרא שמדובר באופן שהדבר הנזרק אינו 
נמאס, הרי שמפורש שאף באופן שאין הפת נמאסת אסור לזורקה. 

וכתב הבית יוסף (לו"פ סי קע ס"5 ד"ס ומפמע), שהטעם שהחמירו בפת, שמפני חשיבותה 
גם אם זורקה במקום נקי זלזול הוא לה. ואף שאמר שמואל עושה אדם כל צרכיו 
בפת באופן שאינה נמאסת, יש לחלק, שבזריקה יש יותר זלזול משאר התשמישין. עוד 
תירץ, ששמואל לא התיר אלא תשמיש שיש בו צורך אכילה, כגון לסמוך את הקערה, 
אבל זריקה אינה נחשבת צורך אכילה ולכן אסור. אך כתב שמדברי הרשב"א (ל"ס ונענין 
פסק) בשם רב האי גאון מבואר, שאין חילוק בין פת לשאר אוכלין, ולעולם אין איסור 
אלא במקום שנמאס. וכן פירש הבית יוסף בדברי רש"י (ד"ס פ3נ 6). 

בו. ביאר הלבוש (לו"ק סי קע ס"ד), שעושים את זה לרמז שתימשך שלוותן וטובתן 
של החתן והכלה. 

בז. רש"י (ד"ס ממעיסן) פירש, שאין כאן חשש של בזיון והפסד אוכלין, לפי שהיו 
מקבלים את היין בפי הצינור לתוך כלי. וביאר רבינו מנוח (כלכות פ"ז ס"ט), שהחידוש 
של הברייתא הוא שאין לחשוש במנהג זה משום דרכי האמורי [וכן משמע בתוספתא 
(סכת פ"ק ס"ק), ובמסכת שמחות (פ")]. והמאירי (ל"ס ומופכ) כתב, שהחידוש בברייתא 
הוא, שמותר לעשות כן אפילו שיש בזה קצת זלזול ביין. אמנם בספר המכתם (ל"ס 
ממטיכין) כתב בשם הראב"ד, שמותר להמשיך יין בצנורות גם באופן שהיין הולך לאיבוד, 
ואין חוששין להפסד היין. והטעם, משום שיש בזה גם שמחת חתן וכלה, וגם סימן 
ברכה, ואינו דומה לזריקת קליות ואגוזים שאין בהם כל כך שמחה, ולכן אסרה הברייתא 
להלן לזורקם באופן שהולכים לאיבוד. 

בח. קליות הם שיבולים שייבשום בתנור בעודן לחין, והם נשארים מתוקין לעולם. 
רש"י (כמונות עו: ד"ס קליות). 

בט. ואף על פי שאגוז שנופל לטיט, האוכל שבתוכו אינו נמאס, מכל מקום האגוז 
שנופל לטיט יש בו מיאוס. תוספות (ד"ס ול6). וביאר רבינו מנוח (נככות פ"ז ס"ט), שאדם 
חשוב אינו אוכלן. 

ל. רע"ב (דמסי פ"ו מי"כ). וראה בערוך (עלך גנסק) שכתב, שגלוסקין הם ככרות לחם. 


פרק שביעי 


ברכות 


הגמרא עוברת לדון במי שהכניס אוכל לפיו בלא ברכה מה יעשה, 
האם יפלוט את האוכלים ויפסידם: 
אָמַר רב והודה, מי ששָכָח לברך ברכה ראשונה, וְהַכְנִים אוֹכָלִין 
לְתוֹך פִּיו בְּלֹא בְּרְכָה, ונזכר בעוד האוכלין בפיו, מה יעשה, מִסלְקן 
לצַד אֶחַד - יסלק את האוכלין לצד אחד בתוך פיו, כדי שיוכל לברך, 
וּמִבַרְךִּ עליהן ואוכלן. 


נ: [ג] 


מביאה הגמרא שלש ברייתות שעוסקות בענין זה: 
תִּניא חַדַא - בברייתא אחת שנינו, שמי ששכח לברך והכניס אוכלין 
לתוך פיו, בּוֹלעֶן ללא ברכה. וְתַנְיֹא אִידְף - ואילו בברייתא אחרת 
נאמר, שהוא פּוֹ?מן מתוך פיו, ומברך עליהם וחוזר ואוכלן. וְתָנִיא 
אִידְךְ - ועוד ברייתא אחרת שנינו, שהוא מִסַלְקֶן לצד אחד בתוך פיו 
ומברך עליהם, וכמו שאמר רב יהודה. ולכאורה קשה. שברייתות אלו 
סותרות זו את זו. Ak‏ 
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מתרצת הגמרא, לא קשָיָא, אין סתירה בין הברייתות, ויש לבאר 
כך, הא דִתִנְיַא - הברייתא ששננו, בוֹלעֶןן ללא ברכה, מדובר 
בְּמֵשְׁקִין, שאי אפשר לסלק לצד אחד בתוך פיו ולברך, ואף לא לפולטם 
מפיו, לפי שהם נמאסים וילכו לאיבוד, לפיכך יבלעם בלא ברכהלי. וְהָא 
דְּתִנִיא - ומה ששנינו, פוֹ?טן מפיו ומברך וחוזר ואוכלן, מדובר בְּמִידִי 
דְלא מִמְאִיפם - בדבר שאינו נמאס בכך שנותנים אותו בפה [כגון קליות 
ואגוזים'ין, ויכול לחזור ולאוכלו. וְהָא דְּתַנָיְא - ומה ששנינו, מְסַלְקְן 
לצדדים ומברך, מדובר בְּמִידִי דְמִמְאִיפ - בדבר שנמאס בנתינתו בפה 
[כגון תותים וענביםיין, ואם יפלטנו לא יוכל לחזור ולאוכלו. ונמצא, 
שהדרך הטובה ביותר הוא לפלוט את האוכלין מפיו ולברך עליהם, ואם 
הם אוכלין שנמאסים, יסלקם לצד אחד בפיו, ובמשקין שאינו יכול 
לפולטן מפיו וגם לא לסלקן לצד אחד בפיו ולברך, יבלעם ללא ברכה". 


לא. רש"י (ד"ס פנל ₪0). וכתב הצל"ח (נכע"י פס), שלא היה רש"י צריך לפרש 
שהגלוסקאות נמאסין בזריקתן, שהרי את הפת אסור לזרוק גם באופן שאינה נמאסת, 
כמו שמוכח בברייתא שחילקה בין זריקת פת לשאר אוכלין, והעמידה הגמרא שמדובר 
באופן שאינו נמאס [וכמבואר בתוספות (ד"ס וֹֿין) שאת הפת אסור לזרוק בכל אופן]. 
וראה עוד בהערה לעיל, שהבית יוסף (פו"ס סי" קע ס"5 ד"ס ומפמע) למד מכאן, שלדעת 
רש"י אין איסור לזרוק פת באופן שאינו נמאס. וראה בילקוט ביאורים מה שכתבו 
האחרונים בדעת רש"י. 

לב. הנידון בסוגייתנו הוא במי ששכח ולא בירך בשוגג. וכתב הריטב"א (סנ' כככות 
פ"ל ס"ג), שאם נתן במזיד אוכלין או משקין לתוך פיו בלא ברכה, חייב להוציאן מפיו, 
ולא יהנה מהן עד שיברך. 

לג. רש"י (ד"ס מסקין). ומשמע שטעם ההיתר הוא שחששו להפסד האוכלין. מכתם 
לדוד (סססן, על סכמנ"ס כככות פ"מ סי"נ). | אמנם הרשב"א (ד"ס וספניפ), והרא"ש (סי' כג) 
כתבו בשם הר"ח, שהטעם שאינו פולטן, משום שהמשקין שבתוך פיו נדחו מתורת 
משקין, מאחר שאינן ראויין לשתות לכל אדם, ולפיכך אין להקפיד על ברכתם, ואפילו 
אם יכול לברך על ידי הדחק, אינו צריך לברך. ובלבושי שרד (פו"פ סי' קעג ס"6) מבואר, 
שיש נפקא מינה בין פירוש רש"י לפירוש הר"ח, שלטעמו של רש"י, שכשיש משקין 
בפיו אינו יכול לברך, משמע שבאופן שהוא יכול לברך על ידי הדחק בעודם בפיו 
[כגון שיש מעט משקין בפיו], יברך. אולם הר"ח סובר, שאפילו אם יכול לברך על 
ידי הדחק אינו צריך, לפי שאינם בתורת משקין. 

אמנם בשם הראב"ד כתב הרשב"א (עס), שלאחר שבולע את המשקין יברך עליהם. וכן 
כתב הרא"ש (סי' (ג) בשמו. והביא ראיה לדבריו, שמשמע ש'בולען' ויפולטן' ו'מסלקן' 
הכל מדובר באופן אחד, וכשם שבפולטן ומסלקן הוא חוזר ומברך, כמו כן בבולען 
הוא חוזר ומברך. 

לד. רבינו חננאל (ד"ס פמר ככ יסודס). והרמב"ם (כככופ פ"פ סי"כ) כתב, כגון פולים 
ואפונים. 

לה. רמב"ם (עס). 

לו. כתב הראב"ד (סעגות על סכמכ"ס, נרכות פ"ת סי"כ), שהיתר זה הוא דווקא באופן שאין 
לו עוד משקין, והוא דחוק לאותם משקין שבפיו, שאז התירו לו לבולען, שאם יפלטם 
יאבד גם אותם, וגם את הברכה. אבל אם יש לפניו עוד משקין, אינו בולע את מה 
שבפיו, אלא פולט, שאיזה חיסרון יש אם יפסיד מעט משקין כמלא פיו, ולא יהנה 
מהם בלא ברכה. וכתב בספר מגן גיבורים (עלעי סגינוריס ס" קענ סק"6), שלפי דברי 
הראב"ד, הוא הדין באוכלין שנמאסים בתוך פיו, שמבואר בסוגייתנו שהוא מסלקן לצד 
אחד ומברך, אם יש לו עוד אוכלין, הוא צריך לפולטן כדי לקיים 'ימלא פי תהלתך' 
(תסליס ע6 מ). ובספר מכתם לדוד (פספן, על סרמנ"ס כככות טס) כתב, שמדברי רש"י (ל"ס 
מסקין) שכתב, שהטעם שאינו יכול לפלוט את המשקין, מפני שמפסידם, משמע, שגם 
בשיש לו עוד משקין יכול לבלוע, משום הפסד אוכלין. 


שלשה שאכלו 


הטעם שאין לברך בעוד אוכלין בפיו: 

שואלת הגמרא, בְּמִידִי דלא ממְאיפ נֵמִּי לְסַלְקִינְהוּ ?צד אֶחַד 
וְלֵיבָרֵךְּ - באוכלין שאינם נמאסים, מדוע לא יסלקם גם כן לצד אחד 
ויברך, ולמה נאמר בברייתא שצריך לפולטן לגמרי מפיו. משיבה 
הגמרא, תִרְגְּמָא - ביארה רכ יִצְחק קִסְקְסְאֶה* קָמִיהּ [-לפני] דְּרבִּי 
יוסִי בר אֲבִין משמיד [-משמו] דְּרַבִּי יוֹחֲנָן, את טעמה של הברייתא 
שצריך לפולטן מפיו, שהוא משום שַׁנַאָמַר (פסנס ע5 , יִמַלְא פִי 
תּהלְתֶף', ומכאן אנו למדים שהפה צריך להיות ריק בשעת ברכה, 
שאם יש אוכלין בתוך פיו, אין פיו מלא בתהילהי. 


נא. [א] 


אי 


הגמרא מבררת את הדין במי שאכל ושכח לברך עד מתי הוא יכול 
לברך ברכה ראשונה: 
בָּעוּ מִינֵיהּ - שאלו בני הישיבה מַרַב חִסְדְּא, מִי שַאֶכָל פת, וְשָתֶה 
- או שתה יין, ולא בַּרךְּ המוציא לפני אכילת הפת, או בורא פרי 
הגפן לפני שתיית היין, ונזכר באמצע סעודתו, מהו שיחזור וִיבֶרףִּ 
עכשיו. אָמַר לְהוּ רב חסדא, בודאי שיש לו לברך עכשיו, ומשל למה 
הדבר דומה, למי שַׁאָכֵל שום, וריחו נודף מחמת השום, האם נאמר 
שיחזור וִיאכֵל שום אַחַר, כָּדִי שִיִהַא ריחו נודף לזמן ארוך יותרי, 
כמו כן בעניננו, האם מפני שעבר ואכל בלא ברכה יחזור שוב ויאכל 
בלא ברכה. 


ממשיכה הגמרא, אָמַר רַבִינָא, הַלְפֶף, מכיון שאמר רב חסדא, 
שמי שנזכר באמצע סעודתו שלא בירך, יכול לברך לאחר שכבר אכל 
ושתה, הוא הדין שאַפִילוּ אם גְּמַר סְעוּדְּתוֹי ונזכר שלא בירך, יַחֲזוֹר 
וִיבְרךְ לאחר הסעודה". 


מביא רבינא ראיה לדבריו, דְּתִנְיְא בברייתא, שמבארת את דין 
ברכת הטבילה, טָבֵל הטמא במקוה, וְעֲלה מטבילתו, אומר בַּעלְיִיתוֹ 


א. כך שמו 'רב יצחק קסקסאה'. ר"ח (ל"ס וסקטי). 

ב. ר"ח (ליס כילופלמי). 

ג. על פי רש"י (קכת ל8: ד"ס מי). 

ד. ומדובר שאינו יכול לאכול עוד פת, וכגון שלא נשאר לפניו פת, או שסיים את 
הסעודה ואמר 'הב לן ונברך', או שנטל מים אחרונים. רשב"ץ (ד"ס מי). וכתב הבית 
יוסף (פו"ם סי קסו סעי' ₪ ד"ס כתכ) שמדברי הכל בו (סי" כד ד"ס ופֿין) משמע שאם יש 
לו עוד פת, צריך לברך ולאכול עוד פת אף שכבר גמר את סעודתו. אמנם כתב, שיש 
סוברים שאם גמר סעודתו אינו צריך לאכול פת כדי לברך. 

ה. פירשנו את הסוגיא על פי הגהות הגר"א (פות 3-6) ברש"י (ל"ס ימווכ, וד"ס מסו. 
וכפי שפירש המהרש"א (כרט"י ד"ס סחול), שבני הישיבה הסתפקו במי שנזכר באמצע 
סעודתו שלא בירך, האם יברך עכשיו. והשיב רב חסדא שחייב לברך. וכן מבואר באור 
זרוע (מ" סי" ז), ורבינו מנוח (נככום פ"מ סיינ). 

ותמהו האחרונים [פני יהושע, הגהות יעב"ץ (כלפ"י ד"ס יפזור), זרע אמת (פ"5 סילושי כרכום 
סי" ג)] על פירושו, איך עלה בדעתם הספק על הנזכר באמצע סעודתו שלא בירך שמא 
יאכל אכילה נוספת בלא ברכה, וכי דין ברכת הנהנין תלוי בתחילת הסעודה. ובפרי 
תואר ((כעל סלור ססייס, "ד סי' יט סק"ג) כתב, שהיה מקום לומר שדין זה דומה למה 
שאמרו בפסחים (קיד:), לענין מי שאין לו בליל פסח שום ירק חוץ מחסה, שסברה 
הגמרא לומר שבטיבול ראשון [של הכרפס] יברך על החסה בורא פרי האדמה, ובטיבול 
שני [של אכילת המרור] יברך עליו על אכילת מרור, ומקשה הגמרא, אחר שמילא 
כרסו במרור יברך על אכילת מרור. הרי שמבואר שלאחר שכבר אכל אינו יכול לברך, 
וכמו כן מי שמילא כרסו ממזון שמים, יתכן לומר שלא יחזור ויברך [אמנם למסקנת 
הגמרא אין זה דומה למרור, ששם לאחר שקיים מצות מרור בכזית ראשון, אין מה 
לברך, אבל כאן הוא מברך על הנאתו שבכל אכילה ואכילה]. והזרע אמת, והמעדני 
יום טוב (סי גג 6ות פ) תירצו, שספק הגמרא היה, האם מה שיברך על האוכל שעדיין 
לא אכל, יכול לתקן גם את מה שאכל כבר, ויתכוון בברכתו לתקן גם על מה שאכל. 
או שמה שאכל הוא מעוות שלא יכול לתקון, ולא יתכוון אלא על מה שעתיד לאכול. 
אמנם הצל"ח (ד"ס נעו) פירש בדעת רש"י, שבני הישיבה הסתפקו על מי שנזכר שלא 
בירך לאחר שגמר לאכול ולשתות, האם יחזור ויברך לאחר גמר אכילתו. והשיב רב 
חסדא, שלא יחזור ויברך, שאם יברך הרי זה ברכה לבטלה, והוא דומה למי שחוזר 
ואוכל שום ומוסיף על סרחונו. וכתב, שרש"י גרס את דברי רבינא לפני רב חסדא. 
ודברי רבינא נסובים על מה שהובא בברייתא לעיל, שמי ששכח ונתן אוכלין לתוך פיו 
מסלקן לצדדין ומברך, הרי שמצינו שאפשר לברך לאחר שהאוכלין כבר בתוך פיו, 
ועל זה אמר רבינא, שהוא הדין שאפשר לברך גם אם גמר אכילתו. ולאחר מכן הביאה 
הגמרא ששאלו שאלה כזו לפני רב חסדא, ופסק שלא יברך. 

ו. פירש הראבי"ה (ס" פפקענ), שרבינא סבר שאף בטבילה צריך לכתחילה לברך 
לפניה, והברייתא מדברת בדיעבד שבאופן שלא בירך לפניה יכול לברך לאחריה, 


פרק שביעי 


ברכות 


מהמים, שָרוּף אתה ה' אלהינו מלך העולם, אֲשֶׁר קדשנו בְּמְצוְתִיו, 
וְצוְנוּ על הטבילְה'. הרי שמבואר בברייתא שהטובל מברך לאחר 
שכבר טבל, ומכאן יש לנו ללמוד גם למי שגמר סעודתו, שיכול לברך 
לאחר האכילה'. דוחה הגמרא את הראיה, ולא היא - ראיה זו אינה 
נכונה, לפי שיש לחלק, דהַתֶם מְעִיקְרָא גַבְרֵא לא חֲזִי - שם בטבילה 
לפני הטבילה לא היה האדם ראוי לברך, שרוב הטבילות הם של בעל 
קרי, ובעל קרי אסור לברך (לעל כ:), ומכיון שלא היה ראוי בתחילה 
לברך לא נדחה מהברכה', אבל הַכָא מְעִיקְרְא גִבְרָא חֲזִי - כאן 
בתחילה היה האדם ראוי לברך על האכילה והשתיה, וְהוֹאִֵיל וְאִידְּחַי 
אידְּחַי - ומכיון ששכח לברך ונדחה, הרי הוא דחוי ואינו חוזר 
ומפקך". 


אי 


בזמן חז"ל היו נוהגין לשתות בבוקר כוס משקה שנקרא 'אספרגוס" 
לפני האכילה לצורך רפואה. משקה זה היו עושים מיין או שיכר. 
בברייתות שלפנינו יבואר לאיזה דברים מועילה שתיה זו, ובאיזה אופן 
יש לשתות כוס זו': 
מּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, משקה האַסְפַּרְגוֹס, הוא יִפָה - בריא ללב, וְהוא 
טוב לעינום, וְכָל שָפָּן שהוא טוב לְבָנִי המעים. וְהַרְגִיל בּוֹ, לשתות 
ממנו בקביעות, הרי הוא יַפָה לְכָל גופו. וְהַמִּשְׁתַּפֵר הַימָנוּ [-השותה 
ממנו לשוכרה], הרי הוא קְשָה - מזיק לְכָל גופו. 


הגמרא מבררת האם האספרגוס טוב לבני מעיים: 
מדקדקת הגמרא, מִדְּקְתְּנִי - ממה ששנינו בברייתא, שהאספרגוס יִפָה 
7, מִפֶלֶל דִבְחִַמְרָא עְסְקִינַן - משמע מזה שמדובר באספרגוס 
העשוי מיין, שהוא טוב ללב", וְקְפְּנִי - ובהמשך שנינו, וְכָל שִכֶּן 
שהאספרגוס טוב לִבְנֵי מָעים, אם כן משמע שאספרגוס של יין טוב 
לבני מעיים. מקשה הגמרא, וְהָתַנְיְא בברייתא, ששתיית האספרגוס 
העשוי מיין, טוב לכמה איברים ומזיק לכמה איברים, ונתנה בהם 


ולפיכך דימה דין זה לאכל ושכח לברך. פירוש נוסף כתב הפרי תואר (לנע! סלור ספייס, 
יו"ד סי" יט סק"ג), שאמנם ידע רבינא שבברייתא מדובר דווקא בטבילה, ששם תיקנו 
לכתחילה לברך לאחריה, מפני שאי אפשר לברך לפני הטבילה, כפי שתבאר הגמרא 
להלן. אלא שסבר רבינא, שאם נאמר שאי אפשר לברך כלל לאחר האכילה או קיום 
המצוה, לא היה הטובל מברך כלל, ואם מצינו שהטובל מברך לכתחילה אחרי קיום 
המצוה, יש לנו ללמוד שאף בשאר מצות או באכילה, אם שכח לברך לפניה מברך 
לאחריה. 

ז. פירש רש"י (פססיס ז: ד"ס ד6כפי), שמכיון שרוב הטבילות הם של בעלי קרי, תיקנו 
חז"ל בכל הטבילות שיברכו לעולם לאחר הטבילה, ואף בטבילות שאפשר לברך 
לפניהם. והתוספות (ד"ס מעיקל6) כתבו, שכוונת הגמרא לטבילה של גירות, שקודם שטבל 
הגוי לשם גירות אינו יכול לברך, ומפני אותה טבילה תיקנו לכל שאר טבילות לברך 
לאחר טבילה. ואף שבכל המצות צריך לברך לפניהם, הברכות מדרבנן הם, וברכת 
הטבילה תקנוה לברך לאחריה, וכמו ברכת המזון שהיא לאחר האכילה. ש"ך (יו"ד סי 
יע סק"ג), ופרי תואר (עס). 

פירוש נוסף כתבו התוספות בפסחים (ז: ד"ס ע), שכוונת הגמרא לכל הטבילות, שהאדם 
אינו ראוי לברך לפני הטבילה, שקודם שירד למים אינו יכול לברך מחשש שמא מחמת 
הפחד מהמים ימנע ולא יטבול, ואחר שכבר ירד למים אסור לו לברך, משום שאז 
הוא ערום ואסור לברך, שלבו רואה את הערוה. 

אמנם הרי"ף (פספיס ז:), והרמב"ם (כככות פי" ס"ז) כתבו, שלא דיברה הברייתא אלא 
בטבילת גר בלבד, אבל שאר חייבי טבילה מברכים לפני הטבילה. 

ח. מצינו בהרבה מקומות בש"ס, שיש חילוק בין דבר שהיה ראוי בתחילה ונדחה, 
לבין דבר שלא היה ראוי מעולם. וכגון לענין דיחוי במצות (סוכס ג:), שדבר שהיה 
דחוי מתחילתו, הרי הוא חוזר ונראה, אבל דבר שהיה נראה ונדחה הסתפקה הגמרא 
האם יש דיחוי אצל מצות או לא. והטעם שאם שכח לברך הוא נדחה מהברכה, משום 
שבשעת האכילה אינו ראוי לברך, שנאמר 'ימלא פי תהלתך'. וגם במציאות אי אפשר 
לברך בשעה שאוכל כדרכו, וכל שכן בשעת הבליעה שאין בית הבליעה פנוי, והרי 
הוא נדחה לרגע אחד מלברך. משכנות יעקב (סי 5ג). 

ט. כתב הערוך (עכן לספנגוס) בשם רב האי גאון, שאספרגוס הוא מין ממיני הכרוב, 
כמו ששנינו (נדכיס נג:), הנודר מן הכרוב אסור באספרגוס. והיו שורין מין כרוב זה 
ביין, ולמשקה זה היו קורין 'אספרגוסי. 

י. הטעם שהביאה כאן הגמרא את ענין שתיית האספרגוס, משום שלהלן בברייתא 
נאמר שיש לשתות ממנו כשהוא חי, לפיכך הביאוהו אחר הסוגיא של יין שלא נתן 
בו מים (לעל כ:). תוספות רבינו יהודה (ד"ס פין). ובתוספות הרא"ש (ל"ס ת"כ) כתב טעם 
נוסף, שאגב שנאמר לעיל (עס) 'ד' דברים נאמרו בפת', הביאה הגמרא את ענין 
האספרגוס, שעליו נאמר בברייתא 'ששה דברים נאמרו באספרגוסי. 

וא. כמבואר בברייתא שמובאת להלן. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) שבת לא:, 3) פקקיס 
ז:,: ב) כלליססה: עלם, 
7) עיין תוס' לקמן עמוד 
ב ד"ה והלכתא, ם) [עי' 
לעיל נ: תוס' ד"ס מודיס 
וע"ע פו' סנסדרין ע. 
ל"ס פי], 1) עיין סוכה 
לג:, ]) עיין שבת קט: 
חולין נט ריש ע"א 
וברש"י שם, ת) [עיל 
נן, ס) [וע"ע | תוס' 
פסקיס ‏ !: ל"ס ע] 
וחולין קלו: סוד"ה כרבי 
אלעאי, *) דברים לג כג. 


הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס מי סכל 
וסתס ו כלן אברכה 
דלפניהם ססי: 


הגהות הגר"א 


[אן רש"י ל"ס יפור 
ט' (ויעשה כרכה 


לבל ה). מפ"מ: 
[בן שם | ד"ס ‏ מסו 
קימזול ‏ כו' | באמצע 
אפילה: ושתיה כ 
(ערס"6): [ג] גמ' 
ושתק מותר במיושן. 
כ"ע 5]: [ד] שם 


מעטר ליה בנטלי חי 

אמר רב ששת עד 

ברכת הארץ. 55" 

(וכ"כ לביקו במ"ם: סי 
קפ"ג) : 


גליון הש"ם 


גמ' אל תטול חלוקך. 
מג"ס סי" ד סק"פ: 


ekg 


תורה אור השלם 
א) יְמָלָא פִי תְּהלְָךּ כָּל 
הַיוֹם תִּפְּאַרְתֶּ: 
[תהלים עא, ח] 
ב ומר יי אֶל הַשָמָן 
ער ייב השָמָן ונֶער 
יי בךּ הַבּחַר בִּירוּשָלִים 
הלוא זה אוד מִצָל 
מְאֶש: [כרה ג, בן 
ג וְּנפְתֵּי אָמָר נִפְתָלִי 
שָבַע רְצון וּמְלָא בְּרְכֵּת 
יי ים וְדָרוּם יְרָשָׁה: 
[דברים לג, כנ] 
ה שָאוּ ָכֶם קרֶשׁ 
ּבֶרְכוּ אֶת יי 
[תהלים קלר, ב] 


לעזי רש"י 


פריש"ק. פילוט סדם 
(תוספום ככיט יסולס), 
נמזג עכטיו מססכים (עיין 
6רסום מייס ס(כות כרכת 
סמזון סימן ז): 


7 Dhar 
ליקוטי רש"י‎ 


גברא לא חזי. ן 
טכינת בעני קרי דהיי" 
ננלכות (כ:) שססור 
בד"ת וככרכס | דעזרס 
פיקן עניפס. 5בעני קריין 
דרי מורס ומטוס ססוb‏ 
טנינס תקון ככל סטכינות 
כרכתן (כ1ף [פסחים ז:ן. 
אספרגום. סיו רגילין 
נפמות כום מד ממפקס 
סעטוי | (שתותו | סמכית 
וקוליסו סספלגוס (כרכות 
נ.) (קדושין ע]. כלסון 
פרסי ‏ קולין לככו 
פספלגוק ‏ סו | ססײילט 
(נדריס (ג:) הנדר מן 
סכרו סור כלספרגוק 


ומסקין סול עעוטין מכלוכ ומיין ורגילין סיו (שקותו ככל בוקר כרפוס קודס 6כילס [רשב"ם פסחים קי: ועי' נדרים נג: 

ובהגהות הגר"א שם]. ומותר במיושן. 3 פתס כל כיון דנb‏ נפלוין מעונס ממיוטן [ר"ן נדרים סו.]. לינשוף. ידנג [מגילה 

ג.]. 21979 [סנהדרין צד.ן. כסף יעמ6. קפן ועלס כמו לנטוף מדוכפיס (מגינס ג.) כמו ס6י כוק6 לפטמ דסף מדוכתיס 
טרפס (סולין מ3:) [לעיל ג:ן. דעף מדוכתיס. שקפץ ממקומו [חולין מב:ן. 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


יחור | מעיקרא גנרא לא חזי. תימס וסל טמ פקו פקור כלך 


במידי דלא ממאים נמי. למס לי פולטן, לסלקינסו 5ד 6קל: 
וכקונטרס פירט דנעני קריין 6סוליס כדכרי מולס 


ויאכל שום אחר. כדי טיסכים יוסר, כלומר יוסיף על סכסונו *' ויעpס‏ 


נא. 


כרכס לכטלס": ! מי שאכל ושתה ולא ברך. (5) (פניסס קפי 6כרכת = וי"ל דמיירי כטכילת גריס" ומפני פותס טכילס סלריכו לכל טפר 
סמוליל וכרכת סיין: מהו שיחזור וכו', != סכ 6כילס וקסיס: הלכך. ‏ טכילות לככך ככ ענילס וכן כנט"י ספעמיס 6דס 63 מכית סכסb‏ 


כיון דפס מכר 53מ5ע. יכוכ נברך, 


6פי' גמר סעודפו נמי יכול (בכך: ‏ במידי דלא ממאים נמי לסלקינהו לצד אחד 


על הטבילה. נמ 6ע"ג דטכל 
סויק כלכס: התם מעיקרא לא חזי. 
דרו ככילות מסוס קלי סס, ונעני 
קליין קוליס כנלכות קסס דכרי 
פורס כדסמרינן כפרק מי סמתו (דף 
כ:), ודסוי מעיקכb‏ כו דסוי סול" ולכי 
מפקן סדר מכרך, 936 סי מעיקרb‏ 
ליסזי, וכיון דגמר סידסי, וסוליל ומידמי 
פילסי: אספרגום. כו ססיו קופיס 
ככל כקר פניב כיקנ' לרפולס: 
דכחמרא עסקינן, | ד6עריץ | נקמן 
נסמעסין 6ספרגוס נע"ט יפס 
וסוקמינן כט? יין. וסימן לע"ט 35 עין 
טפול: וכ"ש לבני מעים. קוקיס סיס, 
כנו' דממכb‏ קסני וכ"ם גי מעיס": 
והתניא. לקמן פרע"ת קמס 6ספרגוס 
סל יין. וסימן רמ"ת רפט מעיס 
תסתוניות: כי תניא ההיא, לקסני 
וכ"ק (בל מעיס: ביין מיושן. קל 
ג' קניס, כדתגן כככס בתר (דף 5ת.) 
ישן מסנ טמקד מיופן סל טלש טניס: 
קונם יין שאני טועם. כסקלט יס 
עני יין ס6ני טועס: אלא חי. יין תי 
ססינו מזוג: אין מפסיקין בו. 606 
קותסו ככת 6קת*: ואין סומכין 
אותו. 69כול 6סליו מיל: בדחמרא. 
סעיכפו 3פת: בדשכרא. סקיכפו 
כמינו, 6ס סכר תקניס סומכו כתקניס 
ומס קנ תמליס סו סומכו כפעכיס: 
לוקה. כחולי: בדחמרא. כ יכוק: 
בדשכרא. פס 65 כק מיס סכשיס 
בפיו תכיו כוקס: אפילו בפני 
המלך. ירוק וכ יסתכן: סוריאל. 
מנפך סעוכ 63 (פני סקכ"ס: אל 
תטול חלוקך שחרית מיד השמש, 
6 פתס כעכמך טנסו ממקוס 
קסו טס ותלכקנו: תכספית. עס 
סבוכת ‏ קדיס: | איסתלגנית. עס 
סות מנפכי מנלס: אימתי יבא 
אדם לידי אחד מן הדברים הללו 
וילכד. כני יסמעפנ עלס ככקיע על 
ידי קס, כנרייתל דמעטס מרכנס": 
גודא. כות(: כום של ברכה, 
כרכם. סמזון?": הדחה ושטיפה וכו'. 
כולסו מפכק כסו ולזיכ: מן ה 5 
לס ע"ג קרקע ססכ, וס על גכ" 
סנסן מגכיסו מן ססלסן: במתנה. 
ללך לוכון וסקיכות: לאנשי ביתו. 
כפספו: חי. שפונו כמיס 65סר 
סננ ככוס סי, מכ ננרך עליו 
סי סל פמכן כמתני'" 6ין מכרכין. 
סי נמי סי כנע"ז פריט''ק. לסניקו 
מן סתנית (שמו%: | מעטרהו 
בתלמידים, | פלמידיו | סוננין פותו 
כקסול מנכך: בנטלי, ‏ ₪ כוסות: 
ובברכת הארץ. כסמגיע כרכק 
ססר מוסיף עניס: מעטף. כעליתו: 
פן 


<ל 


וליברך תרגמא רב יצחק קסקסאה קמיה 
דרבי יוסי בר אבין משמיה דרבי יוחנן 
משום שנאמר * ימלא פי תהלתך. בעו מיניה 
מרב חסדא מי שאכל ושתה ולא ברך מהו 
שיחזור ויברך אמר להו *מי שאכל שום 
וריחו נודף יחזור ויאכל שום אחר כדי שיהא 
ריחו נודף אמר רבינא הלכך אפילו גמר 
סעודתו יחזור ויברך דתניא = *טבל ועלה 
אומר בעלייתו ברוך אשר קדשנו במצותיו 
וצונו על הטבילה ולא היא התם מעיקרא 
גברא לא חזי הכא *מעיקרא גברא חזי והואיל 
ואידחי אידחי: תנו רבנן אספרנום יפה ללב 
וטוב לעינים וכ"ש לבני מעים והרגיל בו יפה 
לכל גופו והמשתכר הימנו קשה לכל גופו 
מדקתני יפה ללב מכלל דבחמרא עסקינן 


4 וקתני וכל שכן לבני מעים והתניא ללע"ט 


יפה לרמ"ת קשה כי תניא ההיא במיושן 
9 כדתנן קונם יין שאני טועם שהיין קשה 
לבני מעים אמרו לו והלא מיושן יפה הוא 
לבני מעים ושתק ₪ אסור בחדש ומותר 
במיושן שמע מינה: תנו רבנן ששה דברים 
נאמרו באספרגום אין שותין אותו אלא 
כשהוא חי ומלא מקבלו בימין ושותהו 
בשמאל ואין משיחין אחריו ואין מפסיקין בו 
ואין מחזירין אותו אלא למי שנתנו לו ורק 
אחריו ואין סומכין אותו אלא במינו והתניא 
אין סומכין אותו אלא בפת לא קשיא הא 
בדחמרא הא ברשכרא תני חדא ללע"ט יפה 
לרמ"ת קשה ותניא אידך לרמ"ת יפה ללע"ט 
קשה לאשא הא בדחמרא הא בדשכרא 
תני חדא רק אחריו לוקה ותניא אידך לא רק 


ופֿין דס כלוי כנרך עד לסתר 
סגטינס נסגו סעס גברך כל טר 
ברכת ידיס ל6סר (טילס*: 

אין ל אלא ארבעה דברים. 
ומיסו 65 מסמע (כן) דפליג 

כ' סן פססי דנתנו לימיגו 
כדפמרי' נקמן "ר יותנן בסטוניס 
סנו מסו שתסייע סמנ נימין 
מקמע טכן סיו (וסגיס. ומיסו 
עדספמוכפיס סיו עוקיס עיטוכ 
ועיטוף מסמע ססיו מסמיריס ענ 
עלמן וסיו נזסכיס ככון ולפיכך יק 

לססמיל ככוק על כככס: 

שמיפה חי ומלא. ונמי 
לסוף פירקין מ"ר 

פח קלס לכריס נפמכו נכוס של 
רכס מל עיטור ומוס וקלסתן 
מקר נפסלי טכע רכֿון ומנ כרכת 
ס' סנע עיטור כלֿון מודת ומנ 
כעסמעו: ‏ שטיפה ממבחוץ 
והדחה מנפנים, ופי" כ"י דוקל 
ססין סכוק יפס טיק כו טיורי כוסות 
6 פס סול יפס 3כ6ו. סכי עפיר 
דמי דנ כעינן 656 סיס כוס טג 
כללס יפס: [|כך/ לשני עולמות. 
פי" | סרכ ככי = יוסף | מנכטיניי"b‏ 
מדסוס (יס למכתב יס ודרוס. רק 
וכעב ירקס סכי יו"ד ס"ל ימילס 
וביו"ד ס" (נכרפו שני עולמוס 
כדמכינן כססכלת (פנפת די כט:) 
כי ביס ס' כֿול עונמיס (56 תקרי 
ור 66 כר וכו ₪): שאל מהו 
שתסייע לימין, כלוקות גדונות מיילי 
ו כר6ק סדק טכת טקל היו 
כסכת סקסו כסנוכס לו ככיסוסין 
ולליך | נספריך ככרכת = סכזון: 


סין 


אחריו לוקה לא קשיא הא בדחמרא הא ברשכרא א"ר אשי השתא דאמרת 
לא רק אחריו לוקה מימיו נזרקין אפילו בפני המלך: א"ר ישמעאל בן 
אלישע שלשה דברים סח לי סוריאל שר הפנים * אל תטול חלוקך שחרית 
מיד השמש ותלבש יואל תטול ידיך ממי שלא נטל ידיו ואל תחזיר כום 
אספרנום אלא למי שנתנו לך מפני שתכספית ואמרי לה אסתלגנית של 
מלאכי חבלה מצפין לו לאדם ואומרים אימתי יבא אדם לידי אחד מדברים 
הללו וילכד. אמר ריב"ל שלשה דברים סח לי מלאך המות אל תטול חלוקך 
שחרית מיד השמש ותלבש ואל תטול ידיך ממי שלא נטל ידיו דואל 
תעמוד לפני הנשים בשעה שחוזרות מן המת מפני שאני מרקד ובא לפניהן 
וחרבי בידי ויש לי רשות לחבל ואי פגע מאי תקנתיה לינשוף מדוכתיה ארבע 
אמות אי איכא נהרא ליעבריה ואי איכא דרכא אחרינא ליזיל בה ואי איכא 
גודא ליקו אחורא ואי לא ליהדר אפיה ולימא > ויאמר ה' אל השטן יגער ה' בך 
וגו' עד דחלפי מיניה: א"ר זירא א"ר אבהו ואמרי לה במתניתא תנא עשרה" 
דברים נאמרו בכום של ברכה טעון הדחה ושטיפה חי ומלא עיטור ועיטוף 
נוטלו בשתי ידיו ונותנו בימין ומגביהו מן הקרקע טפח ונותן עיניו בו ויש 
אומרים אף משגרו במתנה לאנשי ביתו אמר ר' יוחנן אנו אין לנו אלא ארבעה 
בלבד "הדחה שטיפה >חי ומלא תנא הדחה מבפנים ושטיפה מבחוץ א"ר 
יוחנן כל המברך על כום מלא נותנין לו נחלה בלי מצרים שנאמר 5 ומלא 
ברכת ה' ים ודרום ירשה ר' יוסי בר חנינא אומר זוכה ונוחל שני עולמים 
העולם הזה העולם הבא" עשור רב יהודה מעטרהו בתלמידים רב 
חסדא מעטר ליה בנטלי ‏ אמר ר' חנן ובחי 'אמר רב ששת ובברכת 
הארץ" עיטוף רב פפא מעטף ותיב רב אסי פרים סודרא על רישיה 'נוטלו בשתי ידיו א"ר חיננא" 
בר פפא מאי קראה "שאו ידיכם קדש וברכו את ה' ונותנו לימין א"ר חייא בר אבא אמר ר' יוחנן 
ראשונים שאלו שמאל מהו שתסייע לימין אמר רב אשי הואיל וראשונים איבעיא להו ולא איפשט להו 


אנן 


עין משפט 
נר מצוה 


פא א מי" פי" מסלי 
כרכום סל' ז קמג עטין 
כ סוס"עי"ל סי כסק 
סעיף 3: 
פב ב מי" פ"ל מס הי כ 
טופ"ע 6ו"'ק סי" קס! 
סעיף מ: 
פג 3 פ"ע סוק סי ל 
סעיף י: 
פד ד ט"ע י"ד סימן סנט 
סעיף 3: 
פה ה ו מיי' פ"ו פס 0( 
טו סמג עס טוס"ע 
ו"ס סי' קפג קעי' 6 כג: 
פו ז טס סעיף ד: 


רכ נסים גאון 


ללע"ט יפה לרמ"ת 
רע. סימן הוא. 
ובהלכות גדולות מפרש 
ללב לעין לטחול יפה 
לראש למעים לתחתוניות 
וע: עשרה דברים 
נאמרו בכוס של כרכה 
כו'. בפרקין בגמ' דבני 
מערבא אמרי אמר ר' 
אחא ג' דברים נאמרו 
בכוס של ברכה עטור 
ומודח ומלא ושלשתן 
בפסוק אחד (דברים לג) 
נפתלי שבע רצון ומלא 
שבע עטור רצון מודח 
ומלא כמשמעו אמר ר' 
חייא אם עשיתם כן מה 
כתוב תמן ים ודרום ירשה 
אתה זוכה לירש העולם 
הזה והעוה"ב: 


הגהות וציונים 


ל הרש"ש | מגיה 
כדתניא ציי"ש: 
3 וסי' חמש"ד (גליון) 
כ"ה בטור או"ח סימן 
קפג, ועיין תיקוני זוהר 
סוף תיקון מז, ועיין מגיד 
העלומה: ג] ברי"ף 
וברא"ש גורסים גם כאן 
שנאמר ים ודרום 
ירשהיי(וכיה בכת"י: 
ל] [בהרא"ש ליתא לכל 
זה גם בהרי"ף נדפס 
בפנים בין שני חצאי 
עיגולים [כוונתו מאמר ר' 
חנן וכו'] וכן מוחק ד"ת 
שם על הגליון ועיקר 
הגי' שהיה לפני רב 
אלפס כך איתא חי אמר 
רב ששת עַףיברכת 
הארץ וכ"כ רי 
וכ"כ הב"י סימן קפג 
ע"ש [וכ"ה במהרש"א] 
וע"ע תוס' שבת עו ע"ב 
ד"ה כדי ותוס' עירובין 
כט ע"ב ותוס' פסחים קח 
ע"ב ותוס' בבא בתרא צז 
עציב דיה עה וכוי :מה 
שפירש ר"ת על מה 
דאמרינן בברכת הארץ 
נגד | פירש"י דהכא] 
(גליו): ‏ ס] ברי"ף 
וברא"ש הגירסא אמר ר' 
חנינא בר פפא 
(ובעשרה בני רב פפא 
בסיום מסכת ליתא ר' 
"חיננא" ועיין לעיל מ 
ע"א דאיתא ג"כ ר' חיננא 
בר | פפא ועיי"ש 
בהגו"צ): ו] [עי' רש"א] 
(גליון) ‏ דטעות נפל 
בפירש"י עיי"ש ובהגהות 
הגר"א, ועיין יעב"ץ: 
ז] [דבוה זה היה מהו 
שיחזור כו'. לכאורה צ"ל 
קודם ד"ה יחזור ויאכל] 
(גליון): מ] בכת"י בגמ' 
ליתא תיבת "וקתני" 
ובוה מובן דברי רשיי 
(דק"ס): ט] דוקא הכא 
שותהו בבת אחת משום 
רפואת האספרגוס אבל 
בעלמא תניא (מס' ד"א 
רבה סוף פ"ו הובא 
בפסחים פו ע"ב) השותה 
כוסו בבת אחת ה"ז 
גרגרן (תוס' ריה"ח): 
*] והיא ברייתא הנקראת 
בשם פרקי היכלות ועיין 
מהר"ץ חיות: כ] הוא 
הדין לכוס של קידוש 


יונה 


והבדלה (הגהות דברי נחמיה) ועיין רמב"ם הל' שבת פרק כט ה"ז ובמגיד משנה שם: (] ברש"י שברי"ף הלשון 
לשם ברכה וכ"ה בטור או"ח סימן קפג ובב"י שם לשון רש"י: מ] בדפו"ר איתא "בנטלי. כוסות כשמגיע לברכת 
הארץ מוסיף עליה", בדבור אחד, וכן העתיק הטור באו"ח סימן קפג לשון רש"י והיינו שמוסיף כוסות בברכת הארץ 


ולפנינו נחלק לשני דבורים ע"פ המהרש"א וקאי אהא שמזגן בברכת הארץ: (] הנוסח בתוס' ריה"ח הוא, תימה 


והלא טמא אינו אסור לברך וי"ל דמיירי בטבילת גרים ובקונטרפ פירש דבעלי קריין אפורים 


בדברי תורה ומפני אותה טבילה וכו', וכ"ה ברש"י פסחים ז ע"ב ד"ה דאכתי: פ] בתוס' ר"פ ואינו ראוי לברך: ע] [כל זה ליתא לפנינו שם] (גליון): פ] וכ"ה בכת"י ועיין רש"ש: 


שלשה שאכלו 


הברייתא סימן בראשי תיבות, לְלָעַ"ט יָפֶה, כלומר, האספרגוס מועיל 
ללב, לעינים תמחול אך לרמ"ת. כשה, כלומה. לראש. למעלים 
ולתחתוניות [-חולי בפי הטבעת"] האספרגוס קשה. נמצא שיש סתירה 
בין הברייתות, האם האספרגוס של יין טוב לבני מעיים או לא. מתרצת 
הגמרא, כִּי תִּנְיָא הַהַיא - מה ששנינו בברייתא הראשונה שהיין יפה 
לבני מעיים, מדובר בָּיין מִיוּשָן, בן שלש שנים". 


נא. [ב] 


מביאה הגמרא ראיה לחילוק בין יין חדש למיושן: 

כְדְתְנן במסכת נדרים (סו.), מי שאמר, קונֶם יין שַׁאֲנִי טוֹעַם, כלומר, 
טעימת היין יהיה אסור עלי כהקדש", ופירש הנודר את סיבת נדרו, 
משום שַׁהַיַיִן קשה לבְני מָעִים. אָמְרוּ לו, וְהַלא יין מִיוּשָן יפה 
הוּא לְבָּנִי מַעֲיִם", וְשָתַק, פָּפוּר בִּיין חָדָש וּמוּתֶר בְּמְוּשֶָן 
שמתברר שמה שנדר מהמיושן היה בטעות, ונדר שנידר בשגגה אינו 
נדר". שמע מִינֵהּ - מוכח ממשנה זו שאכן היין המיושן טוב לבני 
מעיים, ועל אספרגוס שעשוי מיין כזה נאמר בברייתא שהוא טוב לבני 
מעיים. 


*י 


הברייתא מבארת את דרך שתיית האספרגוס: 
תָּנו רבָּנֶן בברייתא, שָשָה דְּבָרִים נַאָמַרוּ פָּענין שתיית האִפְפַרְגוּם" 
ואלו הן: א. אין שותין אותו אֶלָא כָּשַהוּא עשוי מיין חי שאינו 
מזוג. ב. וִישׁ לשתותו מכוס מַלַא. ג. מִקְבָּלו בִּיד יָמִין, וְשׁוֹתָהוּ בִּיד 
שמאל. ד. וְאֵין משיחין אַחַרְיו, כלומר, אין לדבר סמוך לאחר 
שתייתו, עד שיאכל. ה. וְאִין מַפֶסִיקִין בּוֹ, אלא שותים אותו בבת 
אחתי. ו. ולאחר ששתה מן הכוס, אִין מַחֲזִירִין אותו לכל אדם, אֶלָא 
רק לָמִי שָנָּתָנו לו לשתות ממנו. עוד נאמר על האספרגוסיי, וְרָק 
אַחֲרְיו - יש לירוק את המים שבאים בפיו לאחר שתייתו. דבר נוסף 
נאמר בו, שלאחר שתייתו יש לסמוך לו אכילת מאכל, כלומר לאכול 
את המאכל מיד אחר השתיה, וְאֵין פוֹמְכִין אותו אַלא בְּמאכל שהוא 
ממינו, כאשר יתבאר להלן. 


למדנו בברייתא, שאין סומכין את האספרגוס אלא במינו, כלומר 
שמיד לאחר שתייתו יש לאכול מאכל שהוא מאותו המין: 
מקשה הגמרא, וְהַתִּנְיַא בברייתא אחרת לענין האספרגוס, אִין פוֹמְכִין 


יב. הטחול הוא מאיברים הפנימיים שבבטן האדם. ולהלן (ס6:) ביארה הגמרא ש'טחול 
שוחק', כולמר, שפעולת הטחול הוא לשחוק ושמחה. רש"י (עס ד"ס פוק). 

וג. ראה ברד"ק (טעופל ' ס ו) שפירש שתחתוניות אלו טחורים המוזכרים בפסוק שם. 
ועיין גם ברש"י (שנת פ6. ד"ס סספוניות), ובמתרגם (קס). וראה עוד במהר"ם שיף (כסונות 
י: ל"ס ותספוניות) שמפרש שתחתוניות הוא חולי אחר. 

יד. כלומר, יין שהוא מלפני שנתיים, וביחד עם השנה שאנו עומדים בה הרי זה בן 
שלש שנים. רשב"ם (נ"נ 5ת. ד"ס מקל 5נם). 

טו. כתב הרש"ש (ד"ס קונס), שיש לגרוס 'כדתניא', ולא 'כדתנן', שאין זה לשון המשנה 
בנדרים אלא זו ברייתא. אמנם באמרי נועם (ד"ס והל) גורס גם כאן כלשון המשנה 
בנדרים. וראה בהערה להלן. 

טז. 'קונם' הוא כינוי של נדר. עיקר לשון הנדר הוא, שהנודר אומר 'דבר זה יהא 
אסור עלי כקרבן'. דרך נוספת לנדור הוא בכינוי נדרים, כגון שבמקום המילה 'קרבן' 
משתמש הנודר במילה 'קונם'. בדבר מקורם של הכינויים, נחלקו אמוראים ((לליס י.), 
רבי יוחנן אמר, לשון אומות הם, כלומר, שיבוש מילים מלשון הקודש שנשתבשו 
בפיהם של בני אומות העולם, שהיו משתמשים בהם בנדריהם. וריש לקיש אמר, שהם 
לשון שבדו להם חכמים להיות נודרים בהם, כלומר שהמציאו חכמים לשונות כדי 
להשתמש בהם בנדרים, שלא יבואו להוציא שם שמים לבטלה כשיבטאו נדרים בלשון 
התורה. 

יז. והוא הדין שאם אמרו לו שהמיושן אינו רע לבני מעיים, הותר הנדר. אלא שאמרו 
לו שלא די שאינו רע, אלא הוא גם יפה למעיים. גמרא (לליס סו.). 

וח. ונדרו מותר מאליו, מפני שבטעות נדר. ר"ן (נלריס כו: ד"ס ים). 

והנה במשנה בנדרים (פו.) נאמר, שלא רק ביין המיושן הותר, אלא אף בחדש. משום 
שנדר שהותר מקצתו הותר כולו. וכתב הרש"ש (לד"ס קוס), שאין זה סתירה למובא 
בסוגייתנו שלא הותר אלא במיושן, משום שבגמרא (עס כו:) מבואר, שלא בכל אופן 
נאמר שהותר כולו. ונחלקו שם האמוראים באיזה אופן נאמר דין זה. ולהלכה נפסק 
ברמב"ם (נדריס פ"ת ס"ז), ובשולחן ערוך (יו"ד סי' כלג ס"ע), שהדבר תלוי בתשובה שהשיב 
להם הנודר, אם אמר, אילו הייתי יודע לא הייתי נודר כלל, או שאמר, אילו הייתי 
יודע הייתי אומר שהיין החדש אסור והישן מותר, הרי הוא מותר בישן ובחדש [מפני 
שהוא מחליף את לשון הנדר]. אבל אם אמר, אילו הייתי יודע הייתי אומר כל היינות 
אסורים עלי חוץ מן המיושן, הרי זה מותר רק במיושן [לפי שהוא מקיים את לשון 


פרק שביעי 


ברכות 


אותו אֶלָא בְּפַת, והלא הפת אינו מהמין של האספרגוס. מתרצת 
הגמרא, לא קשִיא - אין זה סתירה בין שתי הברייתות, אלא הָא 
בְּדְחִמְרָא - בברייתא שאמרו שיש לסמוך בפת מדובר באספרגוס 
העשוי מיין, והָא בַּדְשְׁכְרָא - ובברייתא שאמרו שיש לסומכו במינו, 
מדובר באספרגוס העשוי משיכר תאנים או משיכר תמרים, ואותו יש 
לסמוך במינו, כלומר, לאכול תאנים לאחר שיכר העשוי מתאנים, 
ותמרים לאחר שיכר העשוי מתמריםלנג. 


בברייתות שלפנינו מבואר לאלו איברים מועילה שתיית האספרגוס 
ולאלו היא מזיקה, ונתן בזה התנא סימן בראשי תיבות, 'לע"ט' ו'רמ"ת'. 
לע"ט הוא ראשי תיבות, לב, עינים, טחול. ו'רמ"ת' הוא ראשי תיבות, 
ראש, מעיים, תחתוניות [-חולי בפי הטבעתני]. הגמרא מקשה סתירה 
בין שתי ברייתות בענין זה: 
תָּנִי חֲדָּא - בברייתא אחת שנינו, לְלְעַ"ט יִפָה - האספרגוס מועיל 
ללב, לעינים ולטחול, אך ?רמ"ת קְשָה - לראש, למעיים ולתחתוניות, 
האספרגוס מזיק. וְתִנְיוא אִידְף - אולם בברייתא אחרת שנינו, ?ר"ת 
יִפָה - האספרגוס מועיל לראש, למעיים ולתחתוניות, אך ??ע"ט קשה 
- ללב, לעינים ולטחול, הוא מזיק. מתרצת הגמרא, לא קשיא - אין 
זו סתירה בין שתי הברייתות, אלא הָא בַּדְחַמְרָא הָא בִּדְשַכְרָא - 
הברייתא של ללע"ט יפה ולרמ"ת קשה דיברה על אספרגוס של יין, 
ואילו הברייתא של לרמ"ת יפה ללע"ט קשה דיברה על אספרגוס של 
שיכר. 


שנינו בברייתא שיש לירוק את המים שבאים בפיו לאחר שתיית 
האספרגוס, כעת מביאה הגמרא סתירה בין שתי ברייתות בענין זה: 
מקשה הגמרא, תָּנִי חֲדָא - בברייתא אחת שנינו, שמי שרק אַחֲרָיו 
- רוקק את המים הבאים בפיו לאחר שתיית האספרגוס, הרי הוא לוקה 
במחלה. וְתִנִיא אִידְף - ואילו בברייתא אחרת שנינו, שמי שלא רק 
אַחָרִיו - לאחר שתיית האספרגוס, הרי הוא לוקה במחלה. מתרצת 
הגמרא, לא קשִיא - אין סתירה בין שתי הברייתות, אלא הַא 
בְּדְחִמְרָא - הברייתא שאמרה שאין לרקוק לאחריו מדברת באספרגוס 
של יין, והַא בִּדְשָכְרָא - והברייתא שאמרה שיש לרקוק אחריו, 
מדברת באספרגוס של שיכר. מוסיפה הגמרא, אָמַר רב אֲשִׁי, השְתָּא 
דְּאָמַרַת - עכשיו שאמרת, שאספרגוס של שיכר, אם לא רק אַחֲרֵיו, 


הנדר שאוסר את כל היינות, אלא שמוסיף עליון. 

וכתב הצפנת פענח (ליס עס), שאם שתק ולא אמר כלום, הדין הוא שהישן מותר 
והחדש אסור. וכאשר מבואר בברייתא שמובאת בסוגייתנו. והטעם, משום שמסתמא 
כך היא דעתו גם כן, שהחדש יהיה אסור והישן מותר. אמנם הלחם משנה ((לריס עס 
ס"ו) כתב, שמלשון הרמב"ם משמע שאם שתק ולא אמר כלום הכל מותר, שמסתמא 
לא היה כוונתו אלא לאסור את הכל יחד, אבל כיון שמקצת מותר כולם מותרים. וכן 
מבואר במאירי (נדריס סו. ד" למל סמסיכי - ססני). 

ובאמרי נועם (ד"ס וסנפ) כתוב, שיש לגרוס גם כאן כלשון המשנה בנדרים, 'אמרו לו, 
והלא המיושן יפה לבני מעיים, הותר במיושן'. והשאר נמחק. 

יט. כתב הערוך (עלן פספכגוס) בשם רב האי גאון, שהדברים שאמרו כאן חכמים הם 
משום סכנת מזיקין, ודברים אלו היו נוהגים בזמנם, אבל היום אינם מצויים כל כך. 
ב. בברייתא (פססיס פו:) נאמר, שדרך ארץ היא לשתות את הכוס בשתי לגימות, 
והשותה את כוסו בלגימה אחת הרי הוא גרגרן. וחידשה הברייתא, שבאספרגוס לא 
יעשה כן, אלא ישתה בבת אחת. תוספות רבינו יהודה (ל"ס ופין). 

בא. ששה הדברים שמנתה הברייתא עד כה, נוהגין בין באספרגוס העשוי מיין ובין 
באספרגוס העשוי משיכר. אולם שני הדברים הבאים נאמרו רק על אספרגוס העשוי 
משיכר, כאשר יתבאר בהמשך הגמרא. ולפיכך פתחה הברייתא שיש ששה דברים, 
כלומר, ששה דברים יש בכל אספרגוס. כן פירש בליקוטי רבינו בצלאל אשכנזי (ל"ס 
טטס). אמנם בספר שמן רקח, ואמרי נועם (ד"ס ת"כ) מבואר שסדר מנין הששה דברים 
הוא כך: א. חי ומלא. ב. מקבלו בימין ושותהו בשמאל. ג. אין משיחין אחריו, ואין 
מפסיקין בו. ד. מחזירין למי שנתנו לו. ה. רק אחריו. ו. אין סומכין אותו אלא 
במינו. 

בב. רש"י (ל"ס נדסמרb,‏ וד"ס כלסכר). וביאר באמרי נועם (ד"ס כ - סכלטון), שאי אפשר 
לפרש שאת האספרגוס של יין סומכו במינו, לפי שאין בו כמה מינים אלא יין בלבד, 
אבל בשיכר שיש בו שיכר תמרים ושיכר תאנים, שייך לומר שכל מין יסמכנו במינו. 
אמנם הערוך (עכן 5ספלגוס) כתב בשם השאילתות, שאספרגוס של יין סומכו במינו, ושל 
שיכר סומכו בפת. ובתשובות הגאונים (סרכני, פי" שעע) ביאר, שמשקה האספרגוס נעשה 
ממין כרוב שנקרא אספרגוס, ומיין, ועל זה נאמר שאת המשקה שעשוי מיין סומכים 
במינו, היינו במין הכרוב שנקרא אספרגוס. 

בג. ראה הערה לעיל. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) שבת לא:, 3) פסקיס 
ז:, ג) נלריס מו. ע"ם, 
7) עיין תוס' לקמן עמוד 
ב דיה והלכתא, ס) [ע" 
לעיל נ: תוס ד"ס מודיס 
וע"ע תו' סנסלדלין ע. 
ל"ס סין, ו) עיין סוכה 
לג:, ]) עיין שבת קט: 
חולין נט ריש ע"א 
וברש"י שם, מ) [עיל 
כ, 0) [וע"ע מוס' 
פסקיס ‏ ז: ד"ס ע] 
וחולין קלו: סוד"ה כרבי 
אלעאי, י) דברים לג כג. 


הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס מי שסכל 
וקתס ול כלן אברכה 
דלפניהם קסי: 


- 0 
הגהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס יפזור 
כו' (וועשה ברכה 


לבטלה). מל"מ: 
[בן שם ד"ס מסו 
קיחזור | כו' | באמצע 
אכילה ושתיה. כנ"נ 
(ערם"ק): [גן גמ' 
ושתק מותר במיושן. 
פע 5!]: |ד] שם 


מעטר ליה בנטלי חי 
אמר רב ששת עד 
פרכת הארץ. "ל 
(וכ"כ כנינו כס"ק | סי 
קפ"ג): 


גליון הש"ס 


גמ' אל תטול חלוקך. 
מג" סי' ד סק"ס: 


7-.%=< -- 


תורה אור השלם 
א) יְמָלָא פִ תְּהַלְתָך כָּל 
היום תִפְּאַרְתָּך: 
[תהלים עא, חן 
ב וַֹאמָר יי אל הַשָׂמן 
ער יי בְּךּ השמ ויגֶער 
יי כ הַבּחַר בִּירּשְׁלִַם 
הֲלֹא זֶה אוד מָצֶל 
מָאֶש: וברה ג, בן 
ג) ּלְנפְתּלֵי אָמָר נִפְתָלי 
שְבַע רְצין ּמָלָא בְּרְַת 
יי יָם וְדָרוֹם יָרְשָה: 
[דברים לג, כג| 
ד) שָאוּ יָרָכֶם קְרָש 
וּבְרְכוּ אֶת יי: 
|תהלים קלד, ב] 


לעזי רש"י 


פריש"ק. פירום מדס 
(פוקפות רנינו יסולס), 
כמזג עכטיו מסמנית (עיין 
רמות ייס הנכות כרכת 
סמזון סימן ז): 


משנת ראשונים 


ולא היא התם מעיקרא 
גברא לא חזי. י"מ דבכל 
טבילות קאמר דגברא לא 
חזי, דקודם שירד למים 
אינו צריך לברך דילמא 
משום ביעתותא דמיא 
מימנע ולא טביל, ואחר 
שיורר אז הוא ערום 
ואסור לברך משום דלבו 
רואה את הערוה. 
[תוספות, פסחים ז:] 


תנו רבנן אספרגוס יפה 
ללב, אגב דקתני לעיל ד' 
דברים נאמרו בפת נקט 
נמי הכא מילי דאספרגוס 
משום דבעי למימר ששה 


דברים נאמרו באספרגוס, וגם נמי משום דלעיל קתני יין עד שלא נתן לתוכו מים, ואספרגוס קתני אין שותין אותו אלא 
כשהוא חי. [תוספות הרא"ש] | מטעון הדחה ושטיפה. היכא דלא שתו בו בשעת האכילה, ועכשיו בשעת הברכה 
מוציאין אותו נקי, נראה שבודאי א"צ הדחה ושטיפה. [רבינו יונה, דף לז: מדה"ו] 
שישימנו בכלי חי ואחר כך יתן בו מים. ויש שפירשו חי שיהא הכלי שלם, ואמרינן נמי בבבא קמא ששבירתן של 
אנו אין לנו אלא ארבעה בלבד. וסימניך חמשה, ח' חי, מ' מלא, שי שטיפה, הי 
הדחה, או אם תרצה אמור שמח"ה מפני שכתוב (תהלים קד) ויין ישמח לבב אנוש. [שולחן של ארבע שער א] 
שנאמר ומלא ברכת ה' ים ודרום ירשה. ר' יוחנן היה מוכיח נחלה בלא מצרים מלשון ים ודרום ירשה, ור' יוסי 


כלים זו היא מיתתן. [הריטב"א] 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


במידי דלא ממאים נמי. למס לי פונטן, סנקינסו 729 6קד: יחזור 
ויאכל שום אחר. כדי טיסכים יותכ, כלומר יוסיף על סכסונו !*! ויעקס 


מעיקרא 


נא. 


נברא לא חזי, תימס וס טמ 6ינו סור ענרך 
וכקונטרס פיכט דכעלי קריין 6סוליס כלנרי מולס 


כרכס (בט9": ! מי שאכל ושתה ולא ברך. (5) לפניסס קשי ברכת וי"ל דמיירי כעכילת גריס" ומפני לותס טניעס סנריכו (כנ ססר 


סמו5י) וכרכת סיין: מהו שיחזור וכו'. '"! סכ פכינס וסמיס: הלכך. 


כיון דס מכר כלמכע יכונ ככרך, 
ספי' גמר סעודתו (מי יכו עברך: 
על הטבילה. נמ לע"ג דטכל 
סויק כלכס: התם מעיקרא לא חזי. 
דרונ טכינות מסוס קרי סס, ונעני 
קליין )סוריס כנרכות קסס לכרי 
פורס כדסמרינן כפרק 5 טמתו (דף 
כ:), ולקוי מעיקכb‏ לו דסוי סול" ולכי 
מפקן סדר מכרך, 36ל סי מעיקרb‏ 
סיסזי, וכיון דגער שידפי, וסוליל ופידקי 
סילקי: אספרגום. כוק עסיו עותיס 
בכ קר סליב כיקנ' פרפופס: 
דכחמרא עסקינן. | דלמריין נקמן 
נסעעמין 5ספרגוס ‏ לנע"ט יפס 
וסוקמינן כסל יין. וסימן לע"ט 35 עין 
טסול: וכ"ש לבני מעים, קוסיb‏ סי, 
כנו' כדסמרל קתני וכ"ם (בּני מעיס: 
והתניא. לקמן (כמ"ת קטס פספכגוס 
סנ ין. וסימן כמ"ת רפט מעיס 


תקקוניות: כו תניא ההיא. דקתני / 


וכ"ס (בײ מעיס: ביין מיושן. על 
ג' קניס, כדתנן ככ כתר (דף 5ת.) 
ישן מס לסתקד מיוטן טל טלק טניס: 
קונם יין שאני טועם. כסקלע יסb‏ 
עני יין ספני טועס: אלא חי. יין סי 
ססינו מזוג: אין מפסיקין בו. 9 
קותסו כנּת 5קק*: ואין כומכין 
אותו. ככול 6סריו מיל: בדחמרא. 
סמיכפו | כפת: בדשכרא. סמיכתו 
במינו, 6ס סכר תסניס סומכו בתסניס 
וס טל פמכיס סול ומכו כקמליס: 
לוקה. כפולי: בדחמרא. 69 יכוק: 
בדשכרא. פס 55 כק מיס סכסיס 
כפיו ‏ 6סכין | כוקס: אפילו בפני 
המלך. יכוק ול יסתכן: פוריאל. 
מנסך סטוכ ככ לפני סקכ"ס: אל 
תטול חלוקך שחרית מיד השמש. 
5% מתס נעכמך טנסו ממקוס 
קסול עס ותכנטנו: תכספית. קס 
סנוכת ‏ סדיס: | איסתלגנית. = עס 
סנולת מלפכי תכנס: אימתי יבא 
אדם לידי אחד מן הדברים הללו 
וילכד. מבי יסמעפל ענס כרקיע ענ 
ידי קס, כנרייתל דמעקס מככנס": 
גודא. כוקל: כום של ברכה, 
כרכת סמזון?: הדחה ושטיפה וכו 
כולסו מפכט לסו ומזיל: מן הקרקע. 
6 ע"ג קכקע ססב, וס ענ גי 
טלסן מגכיסו מן סקלסן: במתנה. 
לרך לוכון ותטיכות: לאנשי ביתו. 
כסתו: ‏ חי. עמוזגו כעיס 60סר 
סנפנו בכוק מי, מכ נככך ענו 
סי ס סמכן כמתני'" פין מכרכין. 
6 נמי סי ננע"ז פריט"ק לסכיפו 
מן ססקנית | (שעו": | מעטרהו 
בתלמידים, ‏ תמלמידיו סוככין פותו 
כקסוס מכרך: בנטלי, ‏ % כוסות: 
ובברכת הארץ. כשמגע (כרכק 
ספכן מוסיף עליס: מעטף. כטליתו: 
סכן 


ראשונים שאלו שמאל מהו שתסייע לימין אמר רב 


במידי דלא ממאים נמי לסלקינהו לצד אחד 
וליברך תרגמא רב יצחק קסקסאה קמיה 
דרבי יוסי בר אבין משמיה דרבי יוחנן 
משום שנאמר * ימלא פי תהלתך. בעו מיניה 
מרב חסדא מי שאכל ושתה ולא ברך מהו 
שיחזור ויברך אמר להו %*מי שאכל שום 
וריחו נודף יחזור ויאכל שום אחר כדי שיהא 
ריחו נודף אמר רבינא הלכך אפילו גמר 
סעודתו יחזור ויברך דתניא % *טבל ועלה 
אומר בעלייתו ברוך אשר קדשנו במצותיו 
וצונו על הטבילה ולא היא התם מעיקרא 
נברא לא חזי הכא למעיקרא גברא חזי והואיל 
ואידחי אידחי: תנו רבנן אספרגום יפה ללב 
וטוב לעינים וכ"ש לבני מעים והרגיל בו יפה 
לכל גופו והמשתכר הימנו קשה לכל גופו 
מדקתני יפה ללב מכלל דבחמרא עסקין 
וקתני וכל שכן לבני מעים והתניא ללע"ט 
יפה לרמ"ת קשה כי תניא ההיא במיושן 
9 כדתנן קונם יין שאני טועם שהיין קשה 
לבני מעים אמרו לו והלא מיושן יפה הוא 
לבני מעים ושתק ₪ אסור בחדש ומותר 
במיושן שמע מינה: תנו רבנן ששה דברים 
נאמרו באספרגום אין שותין אותו אלא 
כשהוא חי ומלא מקבלו בימין ושותהו 
בשמאל ואין משיחין אחריו ואין מפסיקין בו 
ואין מחזירין אותו אלא למי שנתנו לו ורק 
אחריו ואין סומכין אותו אלא במינו והתניא 
אין סומכין אותו אלא בפת לא קשיא הא 
בדחמרא הא בדשכרא תני חדא ללע"ט יפה 
לרמ"ת קשה ותניא אידך לרמ"ת יפה ללע"ט 
קשה לא קשיא הא בדחמרא הא בדשכרא 
תני חדא רק אחריו לוקה ותניא אידך לא רק 


טביכות נכרך 65סר טבינס וכן כנט"י ספעמיס ללס 53 מכית סכס6 


ופֿין דס רלו נבכך עד לתל 
סטיעס נסגו סעס נבכך כל ססר 
כרכת ידיס נתכ נטינם: 

אִין לו אלא ארנעה דנרים. 
ומיסו 5 מטמע (כן) דפניג 

כ' יותן 6ססי | לקוסגו = נימייו 
כד6מבי'. נקמן "כ יוסנן רפטוניס 
סנו מסו סתסײע ממפנ (ימין 
מסמע סכ סיו (סגיס. ומיסו 
מלססמוכסיס סיו עוקיס עיטול 
ועיטוף מטמע ססיו מסמיריס ענ 
ענמן וסיו סריס בלונן ולפיכך יש 

לסממיר ככוס טל כלכס: 

שטיפה חי ומלא. יכוענמי 
לסוף פיכקין מ"ר 

פס קלס דכליס נלמכו ככוס סג 
כרכס מל עיטור ומודם וקנסתן 
מקר5" נפסלי סכע ככֿון ומנ רכס 
ס' קנע עיטור כלון מולת ומנ 
כמסמעו: ‏ שטיפה מנחוץ 
והדחה מבפנים. ‏ ופי' כ"י לוק 
ססין סכוק יפס קיש כו טיולי כוסוק 
ל פס סול יפס כנקו סכי ספיב 
דמי דנ בעינן 656 סיס כוס על 
נלכס יפס: [|כך/ לשני עולמות. 
פיי סכנ רני יוסףq‏ ממכשטיניי"b‏ 
עדסוס ניס למכת יס ולכוס כש 
ולת ילקס סכי יו"ד "6 ימילס 
וניו"ד ס" ננרפו סנ עונמו 
כדלמכינן כספכלת (ממות ד' כט:) 
כי כיס ס' ככ עולמיס (56 מקכי 
ור 6 כר וכו'): שמא מהו 
שתסייע לימין. בכוסות גדונות מייכי 
ו נרם סדק טנת עסל סיו 
נקנת עסו נסנוכס לו כניסוסין 
ופריך ‏ (סלליך | ככרכת = סמזן: 

2 


אחריו לוקה לא קשיא הא בדחמרא הא ברשכרא א"ר אשי השתא דאמרת 


ג לא רק אחריו לוקה מימיו מרקין אפילו בפני המלך: א"ר ישמעאל בן 


אלישע שלשה דברים סח לי סוריאל שר הפנים = אל חטול חלוקך שחרית 
מיד השמש ותלבש יואל תטול ידיך ממי שלא נטל ידיו ואל תחזיר כום 
אספרגום אלא למי שנתנו לך מפני שתכספית ואמרי לה אסתלגנית של 
מלאכי חבלה מצפין לו לאדם ואומרים אימתי יבא אדם לידי אחד מדברים 
הללו וילכד. אמר ריב"ל שלשה דברים סח לי מלאך המות אל תטול חלוקך 
שחרית מיד השמש ותלבש ואל תטול ידיך ממי שלא נטל ידיו דואל 
תעמוד לפני הנשים בשעה שחוזרות מן המת מפני שאני מרקד ובא לפניהן 
וחרבי בידי ויש לי רשות לחבל ואי פגע מאי תקנתיה לינשוף מדוכתיה ארבע 
אמות אי איכא נהרא ליעבריה ואי איכא דרכא אחרינא ליזיל בה ואי איכא 
גודא ליקו אחורא ואי לא ליהדר אפיה ולימא > ויאמר ה' אל השטן יגער ה' בך 
וגו' עד דחלפי מיניה: א"ר זירא א"ר אבהו ואמרי לה במתניתא תנא עשרה" 
דברים נאמרו בכום של ברכה טעון הדחה ושטיפה חי ומלא עיטור ועיטוף 
נוטלו בשתי ידיו ונותנו בימין ומגביהו מן הקרקע מפח ונותן עיניו בו ויש 
אומרים אף משגרו במתנה לאנשי ביתו אמר ר' יוחנן אנו אין לנו אלא ארבעה 
בלבד" "הדחה שטיפה = חי ומלא תנא הדחה מבפנים ושטיפה מבחוץ א"ר 
יוחנן כל המברך על כום מלא נותנין לו נחלה בלי מצרים שנאמר * ומלא 
ברכת ה' ים ודרום ירשה ר' יוסי בר חנינא אומר זוכה ונוחל שני עולמים 
העולם הזה והעולם הבא עישור רב יהודה מעטרהו בתלמידים רב 
חסרא מעטר ליה בנטלי הי אמר ר' חנן ובחי 'אמר רב ששת ובברכת 
הארץ" עיטוף רב פפא מעטף ותיב רב אסי פרים סודרא על רישיה 'נוטלו בשתי ידיו א"ר חיננא" 
בר פפא מאי קראה "שאו ידיכם קדש וברכו את ה' ונותנו לימין א"ר חייא בר אבא אמר ר' יוחנן 


חי. רשיי ז"ל פירש שצריך 


מודה ליה בכך ומוסיף ממה שכתוב ים ודרום ירשה ולא אמר רש לפי שהעולם הבא נברא ביו"ד והעוה"ז בה"א. 
זוכה ונוחל שני עולמים, העולם הזה והעולם הבא, וא"ת האיך לומד מכאן דזוכה לעולם הבא, ויש לפרש דלא איצטריך למילף אלא שזוכה לעולם הזה מפני ששכר רוב המצות הוא לעולם הבא ויש מהם 


[שולחן של ארבע שער א] 


אשי הואיל וראשונים איבעיא להו ולא איפשט להו 


אנן 


שאוכל פירותיהן בעולם הזה והקרן קיימת לעולם הכא, וכיון שמכלם יש שכר לעולם הבא לא צריך קרא להכי אלא שנוטל שכר בעולם הזה וממילא שמעינן לעולם הבא. [תוספות הרא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 


פא א מיי פי"ס מס( 
כרכות סכ' ז קמג עטין 
כו טום"ע י"ד סי" רסק 
סעיף 3: 
פב ב מי' פ"ד עס סנ כ 
טוק"ע פו"ס סי' קסו 
סעיף מ: 
פג ג ש"ע פו"ת סי ד 
סעיף י6: 
פד ד פ"ע י"ד סימן קנט 
סעיף 3: 
פה ה ו מיי פ"ז עס סי 
טו סמג מס טוס"ע 
"ית סי' קפג סעי' ל 3 ג: 
פו ז פס קעיף ל: 


א 
רב נסים גאון 


ללע"ט יפה לרמ"ת 
רע. סימן הוא. 
ובהלכות גדולות מפרש 
ללב לעין לטחול יפה 
לראש למעים לתחתוניות 
רע: עשרה דברים 
נאמרו בכוס של כרכה 
כו'. בפרקין בגמ' דבני 
מערבא אמרי אמר רי 
אחא ג' דברים נאמרו 
בכוס של ברכה עטור 
ומודח ומלא ושלשתן 
בפסוק אחד (דברים לג) 
נפתלי שבע רצון ומלא 
שבע עטור רצון מודח 
ומלא כמשמעו אמר רי 
חייא אם עשיתם כן מה 
כתוב תמן ים ודרום ירשה 
אתה זוכה לירש העולם 
הזה והעוה"ב: 


rag 
הגהות וציונים‎ 


ל הרש"ש מגיה 
כדתניא עיי"ש: 
3] וסי' חמש"ה (גליון) 
כ"ה בטור או"ח סימן 
קפג, ועיין תיקוני זוהר 
סוף תיקון מז, ועיין מגיד 
תעלומה: 3] ברי"ף 
וברא"ש גורסים גם כאן 
שנאמר ‏ ים ודרום 
ירשה (וכ"ה בכת"י): 
ל] [בהרא"ש ליתא לכל 
זה גם בהרי"ף נדפס 
בפנים בין שני חצאי 
עיגולים [כוונתו מאמר ר' 
חנן וכו'] וכן מוחק ד"ת 
שם על הגליון ועיקר 
הגי' שהיה לפני רב 
אלפס כך איתא חי אמר 
רב ששת עד ברכת 
הארץ וכ"כ רי יונה 
וכ"כ הב"י סימן קפג 
ע"ש [וכ"ה במהרש"א] 
וע"ע תוס' שבת עו ע"ב 
ד"ה כדי ותוס' עיוופין 
כט ע"ב ותוס' פסחים קח 
ע"ב ותוס' בבא בתרא צז 
עב דיה עד וכו" מה 
שפירש ר"ת על מה 
דאמרינן בברכת הארץ 
נגד ‏ פירש"י | דהכא] 
(נליון%" ס]) ברייף 
וברא"ש הגירסא אמר ר' 
חנינא בר פפא 
(ובעשרה בני רב פפא 
בסיום מסכת ליתא ר' 
"חיננא" ועיין לעיל מ 
ע"א דאיתא ג"כ ר' חיננא 
בר פפא ועיי"ש 
בהגו"צ): 1] [עי' רש"א] 
(גליון) ‏ דטעות נפל 
בפירש"י עיי"ש ובהגהות 
הגר"א, ועיין יעב"ץ: 
!] [דבור זה וד"ה מהו 
שיחזור כו'. לכאורה צ"ל 
קודם ד"ה יחזור ויאכל] 
(גליון): ק] בכת"י בגמ' 
ליתא תיבת "וקתני" 
רבוה מוכן דבהל רשיי 
(דק"ס): ט] דוקא הכא 
שותהו בבת אחת משום 
רפואת האספרגוס אבל 
בעלמא תניא (מס' ד"א 
רבה סוף פ"ו הובא 
בפסחים פו ע"ב) השותה 
כוסו בבת אחת ה'ז 
גרגרן (תוס' ריה"ח): 
י] והיא ברייתא הנקראת 
בשם פרקי היכלות ועיין 
מהר"ץ חיות: כ] הוא 
הדין לכוס של קידוש 


והבדלה (הגהות דברי נחמיה) ועיין רמב"ם הל' שבת פרק כט ה"ז ובמגיד משנה שם: (] ברש"י שברי"ף הלשון 
לשם ברכה וכ"ה בטור או"ח סימן קפג ובב"י שם לשון רש"י: 
הארץ מוסיף עליה", בדבור אחד, וכן העתיק הטור באו"ח סימן קפג לשון רש"י והיינו שמוסיף כוסות בברכת הארץ 
ולפנינו נחלק לשני דבורים ע"פ המהרש"א וקאי אהא שמזגן בברכת הארץ: 


מ] בדפו"ר איתא "בנטלי. כוסות כשמגיע לברכת 


נ] הנוסח בתוס' ריה"ח הוא, תימה 
והלא טמא אינו אסור לברך וי"ל% דמיירי בטבילת גרים ובקונטרם פירש דבעלי קריין אספורים 
בדברי תורה ומפני אותה טבילה וכו', וכ"ה ברש"י פסחים ז ע"ב ד"ה דאכתי: 

לברך: ע] [כל זה ליתא לפנינו שם] (גליון): פ] וכ"ה בכת"י ועיין רש"ש: 


ק] בתוס' ר"פ ואינו ראוי 


שלשה שאכלו 


הרי הוא לוקה במחלה, אם כן מִימָיו של האספרגוס נְזְרְקִין ביריקה, 
אַפִילוּ בְּפָנִי הַמַלֶךְּ, שלא יבוא לידי סכנה אם לא ירוק. 


נא. [ג] 


* 


בברייתא של מעשה מרכבה מובא שרבי ישמעאל בן אלישע עלה 
לרקיע על ידי הזכרת שם של הקב"הי', להלן מובאים כמה הנהגות 
שלימדו המלאך בזמן שהיה שם: 
אֶמַר רֶבי וְשְמְעָאל בֶּן אָלִישָע, שֶלשָה דִּבְרִים מַח - אמר לי, 
המלאך סוּריאַל, שהוא שר הַפָּנִים, כלומר, שר שחשוב לבוא לפני 
הקדוש ברוך הוא: א. אל תטול את חַלוּקף בעת קומך בשחָרית 
מיד השמָש, וְתִלְבָּש, אלא תיטול בעצמך את החלוק מהמקום שהוא 
שםיל. ב. וְאֶל תטול יִדִיף בשחרית ממ [-על ידי אדם] שַלא נֶטַל 
דיו שחריתײ, ג. וְאֶל תּחֲזִיר את הפופ של האִסְפּרְגוֹם, אֶלָא לְמִי 
שַנָתָנו לְף. והטעם שיש לך להיזהר בשלשה דברים אלו, מִפָּנִי 
שָחבורת שדים בשם תִכְסְפִית, וְאָמְרִי לה - ויש אומרים, 
שאַסְתּלנְנִית, שהיא חבורה שַל מִלְאֲכֵי חבֶּלֶה, מְצַפִּין לו לָאֶדֶם, 
וְאוּמְרִים [-חבורת התכספית או האסתלגנית] אִימָתִי יָבא אֶדֶם לידי 
אֶחד מִדְּבָרִים הַלְלוּ, ולא יזהר כאמור, וְיִלְכָד ברשתנו. 


במסכת כתובות (עו:) מובא, שרבי יהושע בן לוי הלך עם מלאך 
המוות ונכנס עמו חי לגן עדן. בזמן זה לימדו המלאך כמה 
הנהגות:': 
אָמַר רְבִּי יְהושָעַ בֶּן לוי, שָלשָה דְּבָרִים פַח - אמר לי מַלְאַךְ 
המוֶת: א. אל תטול חלוקף שַחָרִית מיד הַשָמָש, וְתִלְבָּש, אלא 
תיטול בעצמך את החלוק. ב. וְאֵל תטול ידִיך בשחרית ממי שלא 
נמ יִדְיוכ". ג. וְאֶל מעמוד לְפָּנִי הַנָשִים בְּשָטָה שָהן חוֹזְרוֹת מן 
הלווית הַמַת", מִפְּנֵי שָאָנִי [-מלאך המוות] מְרקָּד וּבָא לְפְנִיהָן 
באותה שעהי, וְחַרְבִּי בְּיִדִי, וְישׁ לי רְשוּת לְחַבָּל. 


בד. רש"י (ד"ס פימת). וכתב הר"ח (ל"ס 6" שמעפנ), שרבי ישמעאל בן אלישע כהן 
גדול היה, ומשתמש בכתר שם נורא שמסר לו גבריאל, והיה מדבר עם מלאכי השרת. 
והמהר"ץ חיות (כרט"י ד"ס כ' ישמעפנ) ציין לדברי הגמרא לעיל (ז.), אמר רבי ישמעאל 
בן אלישע, תלף;אחת נכנסתי להקטיר קטורת לפני ולפנים, וראיתי אכתריאל יה ה' 
צבאות שהוא יושב על כסא רם ונשא, ואמר לי, ישמעאל בני, ברכני וכו'. 

כה. כתבו הלבושי שרד (פו"ם סי ד כמג"6 סק"6), והפרי מגדים (6"6 עס סק"6), שדין 
זה נאמר גם אם השמש כבר נטל ידיו. אמנם בדברי יציב (פו"פ פיי ) הביא, שבזוהר 
(כרסטית נג:) מבואר שהאיסור הוא רק ליטול את הבגדים ממי שלא נטל ידיו. 

בו. שולחן ערוך (פו"ס סי ד סי"). וטעם הדבר כתב הבית יוסף (שו"פ סי' ד סי") בשם 
הזוהר (וישנ קפד:), שהוא משום שכתוב (נמלנל יע יע) 'והזה הטהור על הטמא'. וכתב 
בספר סדר היום (כוונש נעילת ידיס, ד"ס וbס),‏ שזה דווקא בנטילת ידים שחרית, אבל בשאר 
נטילות אין להקפיד על כך. וכן פסק במשנה ברורה (פי' ד ס"ק כד). אמנם הט"ז (פס 
סק"ז) כתב, שגם בנטילת ידים לאכילה אסור ליטול ממי שלא נטל ידיו, שהרי טעמו 
של הזוהר שייך יותר בנטילת ידיים לאכילה שעיקר תקנתו הוא משום סרך טומאה 
(כֿס סולין קו.). 

כתב המגן אברהם (עס סק"פ), שהאיסור הוא רק שלא ישפוך לו על ידיו, אבל להביא 
לו מים כדי ליטול מותר. וכן משמע מהטעם של הזוהר, שהוא משום 'והזה הטהור 
על הטמא'. 

בז. מהר"ץ חיות (טס). והוסיף לציין לסדר הדורות (עכך כני יסופע כן לױ), שם מובא כל 
המעשה באריכות, איך שהבטיח לו מלאך המוות לעשות כל מה שביקש. 

כח. מה שלא אמר מלאך המות לרבי יהושע בן לוי שלא יחזיר את האספרגוס רק 
למי שנתנו לו [כמו שאמר המלאך לרבי ישמעאל], מפני שידע שרבי יהושע אינו נוהג 
לשתות כוס אספרגוס, והוא לא רצה ללמדו לתועלת אחרים, אלא רק לעצמו שהוא 
היה אוהבו כידוע [ראה מה שהובא בהערה לעיל]. בן יהוידע (ד"ס פמל). 

כט. ודווקא אותן שיוצאות ללוות המת ולהספידו שם וחוזרות, אבל אותן שיוצאות 
לאחר שנקבר המת ומספידות אותו שם וחוזרות, אין מלאך המוות הולך לפניהן. ומטעם 
הסכנה המבוארת בסוגייתנו נוהגין עתה שאין הנשים הולכות בהלווית המת. בן יהוידע 
(סס). 

ל. המעם שהוא הולך דווקא לפני הנשים, משום שהנשים הביאו את המיתה לעולם 
[במעשה של אדם וחוה], ולפיכך השטן מרקד ביניהם בזמן ריתחא. מהרש"א (פ"6 ד"ס 
ו00). וכן כתב הבן יהוידע (עס). וכתב טעם נוסף, שהנשים הם דין, ולפיכך הוא נדבק 
עם בעלי הדין, וכמו שכתב האר"י ז"ל, שלפיכך דיבר הנחש עם חוה על עץ הדעת 
ולא עם האדם. 

לא. רש"י (מגילס ג. ד"ס לנטוף). 

לב. הדרך הטובה ביותר היא לעבור את הנהר, כי אז המים שהם חסד מפסיקים בינו 
לבין מלאך המוות, וכן עדיף ללכת בדרך אחרת מלעמוד מאחורי הכותל שאז הוא 


פרק שביעי 


ברכות 


מביאה הגמרא תקנה למי שפוגע בנשים שחוזרות מן המת: 
אומרת הגמרא, וְאִי פָּנָּע - ואם פגע אדם בנשים בשעה שהן חוזרות 
מן המת, מַאי תִּקְנְפּיחּ - מה תקנתו כדי שלא ינזק ממלאך המוות 
שמרקד לפניהן. לינְשׁוֹף מַדוּכְתִּיחה - תקנתו היא שיקפוץי* ממקום 
עומדו למרחק של אַרְבָּע אַפוֹת. אי אִיפָא נַהֲרָא לִיעְבְּרִיה - ואם 
יש שם נהר, יעברנו, ויהיה הנהר מפריד בינו לבין הנשים. וְאִי אִיפָא 
דַּרְכָּא אִחַרִינָא - ואם אין נהר, אבל יש דרך אחרת ללכת בה, לִיזִיל 
בּהּ - ילך בדרך ההיא. וְאִי אִיפָא גוּדָא - ואם אין דרך אחרת, אבל 
יש כותל שיכול להסתתר מאחריו, ליקו אַחוֹרָא יעמוד מאחורי אותו 
הכותללי. וְאִי לא - ואם אין גם כותל לעמוד מאחוריו, לְיהָדַּר אַפֵּיה 
וְלִימַא - יסובב את פניו מהנשים, ויאמר את הפסוק (ככיס ג 3), 'ויאמָר 
ה' אֶל הַשְׂמָן, ונְעַר ה' כִּףְ וגו' הַשָטֶן, וְיְִצַר ה' בְּךְּ הַבֹּחַר בִּירוּשׁלָיִם, 
הַלוּא זֶה אוּד מַצָל מָאֶש'*י, וימשיך לומר פסוק זה, עַד דְּחֲלְפי מִינָיה 
- עד שיעברו ממנו הנשים. 


* 


אוצר החכמה] 


בשעת ברכת המזון אוחז המברך כוס של יין בידויי, שהרבה ברכות 
תקנו חז"ל לומר על הכוס, שכן הוא דרך כבוד ושבח לברך לקדוש 
ברוך הוא, שנאמר (פסניס קטז יג), 'כוס ישועות אשא ובשם ה' אקרא'ל". 
בסוגיא שלפנינו יתבארו ההלכות שיש לנהוג בברכה על הכוס: 
אָמַר רַכִּי זִירָא, אָמַר רַבִּי אֲבָהוּ, וְאֲמְרֵי לָהּ בְּמַתְנִיתָא מְּנָא - 
ויש אומרים שאת הדברים הללו שנינו בברייתא, עַשָׂרָה דְּבָרִים 
נְאָמרוּ שיש לנהוג בְּכוֹם של בִּרְכָה - בכוס שמברכים עליו ברכת 
המזון": א. הכוס טעון הַדְחָה - רחיצת פנים הכוס במים. ב. וטעון 
גם שָטִיפָה של הכוס מבחוץ". ג. צריך לתת את היין לכוס בעודו 
חַי, ולאחר מכן מוזגו במים?". ד. וִיהיה הכוס מַלָא על כל גדותיןלל. 
ה. עְיטוּר - יש לעטר את הכוס של ברכה, באופן שיתבאר להלן. ו. 
וְעִיטוּף - יש לכסות את ראשו בשעה שמברך". ז. נוטלו בַּשְׁתִּי ידִיו. 


עדיין קרוב לשם. בן יהוידע (טס). 

לג. הטעם שיש לומר פסוק זה, לפי שיש בו י"ח תיבות, שהוא כמנין 'חי' ובזה הוא 
גובר על המלאך הממונה על המיתה. וגם שבפסוק זה מוזכר פעמיים הלשון 'יגער ה' 
בך', ושתי גערות אלו הן אחת כנגד ידו של מלאך המוות ואחת כנגד חרבו. בן יהוידע 
(עס). 

לד. בענין חובת הברכה על הכוס רבו השיטות בראשונים. ובשולחן ערוך (פו"ם סי" 
קפנ ק") הובאו שלש דעות: א. יש אומרים שברכת המזון טעונה כוס אפילו ביחיד, 
ואם אין לו כוס לברך עליו ויתכן שיהיה לו אחר כך, לא יאכל, ואפילו אם יפסיד 
ארוחה אחת. ב. יש אומרים שרק שלשה שאכלו צריכים לזמן על הכוס, אבל יחיד 
אינו מברך על הכוס. ג. ויש אומרים שברכת המזון אינה טעונה כוס כלל, אפילו 
בשלשה. וסיים הרמ"א, שמכל מקום מצוה מן המובחר לברך על הכוס. וראה בילקוט 
ביאורים שהובאו שיטות הראשונים בזה. 

לה. לבוש (פו"ם סי קפנ ס"6). וראה שם שהוסיף שיש בזה גם טעם על פי הקבלה. 
לו. רש"י (ד"ס כוס). ובמגיד משנה (סנת פכ"ט ס") כתב, שהרמב"ם סובר שאף כוס 
קידוש של שבת הוא בכלל כוס של ברכה, ונוהגים בו הדינים שלהלן. 

לז. על פי הגמרא להלן, וראה בהערה שם. טעם שטיפת הכוס הוא כדי שיהא הכוס 
של ברכה נקי ויפה, ולפיכך אין צריך לשטוף ולהדיח רק אם יש בכוס לכלוך ושיירי 
מאכל, אבל אם הוא נקי אינו צריך שטיפה. תוספות (ד"ס סטיפס מנסון), ותוספות רבינו 
יהודה (ד"ס פטיפס). ותלמידי רבינו יונה (ל"ס 6טו) כתבו, שכבר נהגו העולם לעשות שטיפה 
והדחה תמיד. אמנם כוס שלא שתו בו בשעת האכילה ומוציאים אותו נקי בשעת 
הברכה, בודאי שלא צריך שטיפה והדחה. 

לח. כן כתבו רש"י (ד"ס פי), ותוספות (לעיל ג: ד"ס מודיס, כפיכוץ סלספון). ואי אפשר לפרש 
כפשוטו שיברכו על יין חי שכן בסוגיא לעיל (ג:) נאמר, שמודים חכמים לרבי אליעזר 
בכוס של ברכה, שאין מברכין עליו עד שיתן לתוכו מים. לפיכך צריך לומר שכוונת 
הברייתא כאן למעט שלא ימזוג את היין במים בחבית, ולאחר מכן ישפוך ממנו לכוס 
ויברך. ובתוספות רבינו יהודה (ד"ס פי) ביאר, שהטעם לכך משום שזהו כבוד הברכה. 
פירוש נוסף כתבו רש"י, ותוספות, שכוונת הברייתא 'חי', שיוציא את היין מהחבית 
במיוחד לשם ברכת המזון. וכעין זה כתב המכתם (ד"ס 6ו) בשם יש אומרים, ש'חי' 
בא למעט אם נשתהה היין הרבה זמן בכלי לאחר שהוצא מן החבית, לפי שטעמו 
מתקלקל. והרי"ף, והרמב"ם (נרכות פ"ז סע"ו) פירשו, שלפני ברכת המזון אינו נותן בו 
מים כלל, ומתחיל לברך על יין חי, וכשמגיע לברכת הארץ הוא מוזגו במים. וראה 
עוד בהערה להלן. ובילקוט ביאורים הובאו פירושים נוספים. 

לט. טור (פו"ם סי" קפג ס"כ). 

מ. שאסור לברך בגילוי הראש. רא"ש (סי' (ס), ורבינו ירוחם (דס ופוס ניכ טז ס"ז). 
והקשה הבית יוסף (עס סע" ד ד"ס וע"ע ומגניסו), מה מיוחד בברכת המזון, הלא בכל 
שאר הברכות גם כן אסור לברך בגילוי הראש. לכן פירש, שעיטוף היינו הסודר שפורסין 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) שבת לא:, 3) פסקיס 
= המלס .כו פיק 
7) עיין תוס' לקמן עמוד 
ב ד"ה והלכתא, ס) [ע" 
לעיל נ: תוס ד"ס מודיס 
וע"ע תו" סנסללץ' ע. 
ל"ס סין, ו) עיין סוכה 
לג:, ]) עיין שבת קט: 
חולין נט ריש ע"א 
וברש"י שם, מ) [עיל 
נן, ט) [וע"ע | מוס' 
פסקיס ‏ ז: ד"ס ע] 
וחולין קלו: סוד"ה כרבי 
אלעאי, *) דברים לג כג. 


----<ש% — 


הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס מי שסכל 
וקתס ול כלן אברכה 
דלפניהם קפי: 


הגהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס יפזור 
כו' (וועשה | ברכה 


לבטלה). מתל"מ: 
[בןשם ד"ס מסו 
קיסוור כו' | באמצע 
אכילה ושתיה. כנ"נ 
(ערק"): [גן גמ' 
ושתק מותר במיושן. 
פע 5!: |ד] שם 


מעטר ליה בנטלי חי 
אמר רב ששת עד 
ברצת הארץ. .כל 
(וכ"כ כנינו "םס סי" 
קפ"ג): 


גליון הש"ס 


גמ' אל תטול חלוקך. 
מג"b‏ סי' ד סק"ס: 


— Mh -- 


תורה אור השלם 
א) יְמָלָא פִי תַּהַלָָךְכָּל 
הַיוֹם תַּפְאַרְתּ: 
[תהלים עא, ח] 
ב) וַַאמָר יי אֶל הַשָמֶן 
ער ייְּךּ הַשָמֶן וער 
יי ב הַבּחַר בִּירוּשָלִים 
הַלוּא זה אוד מָצֶל 
מָאֶש: |כריה ג, בן 
ג ְּנַפְתָּלֵי אָמָר נַפְתָּלִי 
שְׂבַע רְצון וּמְלָא בַרְכַת 
יי יָם וְדָרוֹם יָרְשָה: 
[דברים לג, כג] 
ה שאו יָדְכֶם = קְרָש 
ּבֶרְכוּ אֶת יי: 
|תהלים קלד, כ] 


— howe 
לעזי רש"י‎ 


פריש"ק. פירום מדס 
(פוקפות כנינו יסולס), 
כמזג עכמיו מסמנית (עיין 
פרמות סייס הנכות נרכת 
סמזון סימן ז): 


משנת ראשונים 


ולא היא התם מעיקרא 
גברא לא חזי. י"מ דבכל 
טבילות קאמר דגברא לא 
חזי, דקודם שירד למים 
אינו צריך לברך דילמא 
משום ביעתותא דמיא 
מימנע ולא טביל, ואחר 
שיורר אז הוא ערום 
ואסור לברך משום דלבו 
רואה את הערוה. 
[תוספות, פסחים ז:] 


תנו רבנן אספרגוס יפה 
ללב, אגב דקתני לעיל ד' 
דברים נאמרו בפת נקט 
נמי הכא מילי דאספרגוס 
משום דבעי למימר ששה 


דברים נאמרו באספרגוס, וגם נמי משום דלעיל קתני יין עד שלא נתן לתוכו מים, ואספרגוס קתני אין שותין אותו אלא 
טעון הדחה ושטיפה. היכא דלא שתו בו בשעת האכילה, ועכשיו בשעת הברכה 
מוציאין אותו נקי, נראה שבודאי א"צ הדחה ושטיפה. [רבינו יונה, דף לז: מדה"ו] 
שישימנו בכלי חי ואחר כך יתן בו מים. ויש שפירשו חי שיהא הכלי שלם, ואמרינן נמי בבבא קמא ששבירתן של 
אנו אין לנו אלא ארבעה בלבד. וסימניך חמשה, ח' חי, מ' מלא, ש' שטיפה, ה' 
הדחה, או אם תרצה אמור שמח"ה מפני שכתוב (תהלים קד) ויין ישמח לבב אנוש. [שולחן של אובע שער א] 
שנאמר ומלא ברכת ה' ים ודרום ירשה. ר' יוחנן היה מוכיח נחלה בלא מצרים מלשון ים ודרום ירשה, ור' יוסי 


כשהוא חי. [תוספות הרא"ש] 


כלים זו היא מיתתן. [הריטב"א] 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


במידי דלא ממאים נמי, למס לי פולען, (סלקינסו 759 תד: יחזור 
ויאכל שום אחר. כדי טיסכים יופר, כנומר יוסיף על סכסונו !*! ויעשס 


מעיקרא 


נא. 


גברא לא חזי, תימס וסל6 טמ 6ינו סור ענרך 
וכקונטרס פיכט דכעלי קריין 6סוליס כלנרי מולס 


כרכס (כע": ! מי שאכל ושתה ולא ברך. (5) לפניסס ק6י ברכת וי"ל דמיירי בעכילת גריס" ומפני 6ופס טניעס סנריכו לכל ססר 
סמוכיק וכרכת סיין: מהו שיחזור וכוי, !=! למסכ 6כינס וסתיס: הלכך, = טכיעום 5כרך מכ ענינס וכן ננט"י ספעמיס לס 52 מכית סכסb‏ 


כיון דס מכר כלמכע יכונ נבכך, 
ספי' גמר סעודתו (מי יכו עברך: 
על הטבילה. נמ מע"ג דטכל 
סויק כככס: התם מעיקרא לא חזי. 
דרו טכינות מסוס קכי סס, ונעני 
קליין לקוכיס ננלכות קסס דנרי 
תולס כדקמכינן בפרק מי קמתו (דף 
כ:), ודקוי מעיקכל כו דסוי סול" ולכי 
מתקן סדר מכרך, ננ ספי מעיקרb‏ 
פיחזי, וכיון דגער לידמי, וסוליל ופידסי 
לילמי: אספרגוס. כוק קסיו קופיס 
בכ בקר סנב ריקנ" לרפופס: 
דכחמרא עסקינן. | דלמריין נקמן 
כסמעתן 6ספרגוס לע"ט יפס 
וסוקמינן כסל יין. וסימן לע"ט 35 עין 
טקוכ: וכ"ש לבני מעים. קוקיל סיס, 
כנו' כדחמרל קתני וכ"ט (בני מעיס: 
והתניא. לקמן ללמ"ת קטס פספכגוס 
טנ ין. וסימן כמ"ת רפש מעיס 
תסתוגיות: כי תניא ההיא. דקתני 
וכ"ט (בײ מעיס: ביין מיושן. על 
ג' קניס, כדפנן כננ בתכ (דף 5ת.) 
ישן מס 6טתקד מיוטן טל טלס טניס: 
קונם יין שאני מועם. כסקלע יס 
עלי יין ס6ני טועס: אלא חי. יין סי 
ססינו מזוג: אין מפסיקין בו. כ 
קותסו כנּת 6קת*: ואין סומכין 
אותו. כ5כול 6סליו מיל: בדחמרא. 
קמיכתו כפת: בדשכרא. סמיכפו 
במינו, 6ס סכר קניס סומכו כתפניס 
וס סנ תמכיס סו סומכו כפעליס: 
לוקה. כוני: בדחמרא. 5% ילוק: 
בדשכרא. פס 52 כק מיס סניס 
כפיו | סיו לוקס: אפילו בפני 
המלך. ילוק וכ יסתכן: כוריאל. 
מנפך סטוכ (כ כפני סקכ"ס: אל 
תטול חלוקך שחרית מיד השמש. 
% תס בכעכמך טנסו ממקוס 
עסו סס ופננטנו: תכספית. שס 
סנולת ‏ טדיס: | איסתלגנית. עס 
סכורת מל6כי סכעס: אימתי יבא 
אדם לידי אחד מן הדברים הללו 
וילכד. מבי ישמעפנ עלס כרקיע ענ 
ידי סס, ככריית דמעקס מככנס": 
גודא. כותל: כום של ברכה. 
כרכת סמזון?: הדחה ושטיפה וכו'. 
כולסו מפכק לסו וזיכ: מן הקרקע. 
פס ע"ג קרקע ססכ, וס ענ גבי 
סנסן מגניסו מן סקנקן: במתנה. 
דרך לוכון וסטינות: לאנשי ביתו. 
כסתו: חי. עמוגו כמיס 65סר 
טננו בכוק מי, מכ נכרך ענו 
סי ס? סמכן כמתני"? ספין מכרכין. 
6 נמי סי כנע"ז פריק"ק לסכיפו 
ען ססנית | (שמו": | מעטרהו 
בתלמידים, ‏ תמלמידיו סוככין פופו 
כקסופ מנכןך: בנטלי, % כוסות: 
ובברכת הארץ. כטמגיע ננככת 
ספֿרן מוסיף עליס: מעטף. כטליתו: 
סכן 


ראשונים שאלו שמאל מהו שתסייע לימין אמר רב 


במידי דלא ממאים נמי לסלקינהו לצד אחד 
וליברך תרגמא רב יצחק קסקסאה קמיה 
דרבי יוסי בר אבין משמיה דרבי יוחנן 
משום שנאמר * ימלא פי תהלתך. בעו מיניה 
מרב חסדא מי שאכל ושתה ולא ברך מהו 
שיחזור ויברך אמר להו *מי שאכל שום 
וריחו נודף יחזור ויאכל שום אחר כדי שיהא 
ריחו נודף אמר רבינא הלכך אפילו גמר 
סעודתו יחזור ויברך דתניא % *טבל ועלה 
אומר בעלייתו ברוך אשר קדשנו במצותיו 
וצונו על הטבילה ולא היא התם מעיקרא 
נברא לא חזי הכא למעיקרא גברא חזי והואיל 
ואידחי אידחי: תנו רבנן אספרגום יפה ללב 
וטוב לעינים וכ"ש לבני מעים והרגיל בו יפה 
לכל גופו והמשתכר הימנו קשה לכל גופו 
מדקתני יפה ללב מכלל דבחמרא עסקין 
וקתני וכל שכן לבני מעים והתניא ללע"ט 
יפה לרמ"ת קשה כי תניא ההיא במיושן 
כדתנן קונם יין שאני טועם שהיין קשה 
לבני מעים אמרו לו והלא מיושן יפה הוא 
לבני מעים ושתק ₪ אסור בחדש ומותר 
במיושן שמע מינה: תנו רבנן ששה דברים 
נאמרו באספרגום אין שותין אותו אלא 
כשהוא חי ומלא מקבלו בימין ושותהו 
בשמאל ואין משיחין אחריו ואין מפסיקין בו 
ואין מחזירין אותו אלא למי שנתנו לו ורק 
אחריו ואין סומכין אותו אלא במינו והתניא 
אין סומכין אותו אלא בפת לא קשיא הא 
בדחמרא הא בדשכרא תני חדא ללע"ט יפה 
לרמ"ת קשה ותניא אידך לרמ"ת יפה ללע"ט 
קשה לא קשיא הא בדחמרא הא בדשכרא 
תני חדא רק אחריו לוקה ותניא אידך לא רק 


ופֿין לס כסוי (בכך עד 65סכ 
סגטיעס נסגו סעס נברך כל ססר 
כרכת ידיס נסכ נטינם: 

אִין לו אלא ארכעה דנרים. 
ומיסו כ מסמע (כן) דפניג 

כ' יותן 6ססי | דקוסגו = כימיגו 
כדסמרי'. נקמן "כ יוסנן רפסוניס 
סנו עסו סתסײע סמנ נימין 
מסמע טכן סיו (וסגיס. = ומיסו 
מדסקמורפיס סיו עוסיס עיטול 
ועיטוף מטמע ססיו מסמיליס ענ 
עכֿמן וסיו מסכיס 3כולן. ונפיכך יש 

נסממיר ככוק קל כרכס: 

שטיפה חי מלא. וענמי 
לסוף פירקין ‏ מ"ר 

פס טלטס דכריס נלמכו ככוס על 
כרכס ‏ מנ עיטור ומודת וקנספן 
מקר5" נפתני טנע ככֿון ומנ ברכת 
ס' סנע עיטור ככון מולס ומל 
כמסמעו: ‏ שטיפה מנחוץ 
והדחה מבפנים. ‏ ופי' כ"י דוק 
פין סכוס יפס טיע כו קיוכי כוסוק 
ל פס סול יפס כנלו סכי קפיר 
דמי דנ בעינן 556 סיס כוס על 
רכס יפס: ||כך/ לשני עולמות. 
פי' | סכנ כני יוסף ממכטיליי"b‏ 
עדסוס ליס למכתכ יס ולכוס כק 
וכתכ ילקס סרי יו"ד ס"b‏ ימילס 
וניו"ד ס" (נכלו סל עונמו 
כד6מרינן | כסתכנת (מנמות ד' כט:) 
כי כיס ס' ור עונמיס (36 מקכי 
כור 836 5ר וכו'"): Wמא70‏ מהו 
שתסייע לימין, ככוסום גדונות מייכי 
פ נללע סדק ענת סקסל (סיות 
נקנת עסו נתטכס פו כניסוסין 
ופריך ‏ (סלליך | ככרכת = סמזון: 

yb 


אחריו לוקה לא קשיא הא בדחמרא הא בדשכרא א"ר אשי השתא דאמרת 


ץ לא רק אחריו לוקה מימיו מרקין אפילו בפני המלך: א"ר ישמעאל בן 


אלישע שלשה דברים סח לי סוריאל שר הפנים = אל תטול חלוקך שחרית 
מיד השמש ותלבש יואל תטול ידיך ממי שלא נטל ידיו ואל תחזיר כום 
אספרגום אלא למי שנתנו לך מפני שתכספית ואמרי לה אסתלגנית של 
מלאכי חבלה מצפין לו לאדם ואומרים אימתי יבא אדם לידי אחד מדברים 
הללו וילכד. אמר ריב"ל שלשה דברים סח לי מלאך המות אל תטול חלוקך 
שחרית מיד השמש ותלבש ואל תטול ידיך ממי שלא נטל ידיו "ואל 
תעמוד לפני הנשים בשעה שחוזרות מן המת מפני שאני מרקד ובא לפניהן 
וחרבי בידי ויש לי רשות לחבל ואי פגע מאי תקנתיה לינשוף מדוכתיה ארבע 
אמות אי איכא נהרא ליעבריה ואי איכא דרכא אחרינא ליזיל בה ואי איכא 
גודא ליקו אחורא ואי לא ליהדר אפיה ולימא > ויאמר ה' אל השטן יגער ה' בך 
וגו' עד דחלפי מיניה: א"ר זירא א"ר אבהו ואמרי לה במתניתא תנא עשרה" 
דברים נאמרו בכום של ברכה טעון הדחה ושטיפה חי ומלא עיטור ועיטוף 


+ נוטלו בשחי ידיו ונותנו בימין ומגביהו מן הקרקע טפח ונותן עיניו בו ויש 


אומרים אף משגרו במתנה לאנשי ביתו אמר ר' יוחנן אנו אין לנו אלא ארבעה 
בלבד" "הדחה שטיפה = חי ומלא תנא הדחה מבפנים ושטיפה מבחוץ א"ר 
יוחנן כל המברך על כום מלא נותנין לו נחלה בלי מצרים שנאמר % ומלא 
ברכת ה' ים ודרום ירשה ר' יוסי בר חנינא אומר זוכה ונוחל שני עולמים 
העולם הזה והעולם הבא עיטור רב יהודה מעטרהו בתלמידים רב 
חסדא מעטר ליה בנטלי 7 אמר ר' חנן ובחי 'אמר רב ששת ובברכת 
הארץ" עיטוף רב פפא מעטף ותיב רב אסי פרים סודרא על רישיה 'נוטלו בשתי ידיו א"ר חיננא" 
בר פפא מאי קראה "שאו ידיכם קדש וברכו את ה' ונותנו לימין א"ר חייא בר אבא אמר ר' יוחנן 


חי. רש"י ז"ל פירש שצריך 


מודה ליה בכך ומוסיף ממה שכתוב ים ודרום ירשה ולא אמר רש לפי שהעולם הבא נברא ביו"ד והעוה"ז בה"א. 
זוכה ונוחל שני עולמים, העולם הזה והעולם הבא, וא"ת האיך לומד מכאן דזוכה לעולם הבא, ויש לפרש דלא איצטריך למילף אלא שזוכה לעולם הזה מפני ששכר רוב המצות הוא לעולם הבא ויש מהם 


[שולחן של ארבע שער א] 


בדברי תורה ומפני אותה טבילה וכו', וכ"ה ברש"י פסחים ז ע"ב ד"ה דאכתי: 
לברך: ע] [כל זה ליתא לפנינו שם] (גליון): פ] וכ"ה בכת"י ועיין רש"ש: 


אשי הואיל וראשונים איבעיא להו ולא איפשט להו 


אנן 


שאוכל פירותיהן בעולם הזה והקרן קיימת לעולם הבא, וכיון שמכלם יש שכר לעולם הבא לא צריך קרא להכי אלא שנוטל שכר בעולם הזה וממילא שמעינן לעולם הבא. [תוספות הוא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 


פא א מיי פי"ס מס( 
כרכות סכ' ז סמג עטין 
כו עוס"ע י"ד סי' רסק 
סעיף 3: 
פב ב מי' פ"ד עס סנ כ 
טוק"ע פו"ס סי' קסו 
קעיף מ: 
פג ג ש"ע פו"ת סמ ד 
סעיף י6: 
פד ד מ'ע י"ד סימן סנט 
סעיף 3: 
פה ה ו מיי פ"ז עס סג 
טו סמג פס טוט"ע 
פו"ם סי' קפג סעי' ל 3 ג: 
פו ז קס סעיף ד: 


CTA A 


רב נסים גאון 


ללע"ט יפה לרמ"ת 
רע. סימן הוא. 
ובהלכות גדולות מפרש 
ללב לעין לטחול יפה 
לראש למעים לתחתוניות 
רע: עשח דברים 
נאמרו בכוס של ברכה 
פה'. בפהקון פגמ' דבני 
מערבא אמרי אמר רי 
אחא ג' דברים נאמרו 
בכוס של ברכה עטור 
ומודח ומלא ושלשתן 
בפסוק אחד (דברים לג) 
נפתלי שבע רצון ומלא 
שבע עטור רצון מודח 
ומלא כמשמעו אמר רי 
חייא אם עשיתם כן מה 
כתוב תמן ים ודרום ירשה 
אתה זוכה לירש העולם 
הזה והעוה"ב: 


הגהות וציונים 


ל הרש"ש | מגיה 
כדתניא עיי"ש: 
3] וסי' חמש"ה (גליון) 
כ"ה בטור או"ח סימן 
קפג, ועיין תיקוני זוהר 
סוף תיקון מז, ועיין מגיד 
תעלומה: ג] ברי"ף 
וברא"ש גורסים גם כאן 
שנאמר ‏ ים ודרום 
ירשה (וכ"ה בכת"י): 
ל] [בהרא"ש ליתא לכל 
זה גם בהרי"ף נדפס 
בפנים בין שני חצאי 
עיגולים [כוונתו מאמר ר' 
חנן וכו'] וכן מוחק ד"ת 
שם על הגליון ועיקר 
הגיי שהיה לפני רב 
אלפס כך איתא חי אמר 
רב ששת עד ברכת 
הארץ וכ"כ ר' יונה 
רכיכ הב סימן קפג 
ע"ש [וכ"ה במהרש"א] 
וע"ע תוס' שבת עו ע"ב 
ד"ה כדי ותוס' עירובין 
כט ע"ב ותוס' פסחים קח 
ע"ב ותוס' בבא בתרא צז 
עי דיה עד שו מה 
שפירש ר"ת על מה 
דאמרינן בברכת הארץ 
נגד ‏ פירש"י דהכא] 
(גליון): | ס] ברי"ף 
וברא"ש הגירסא אמר רי 
חנינא ‏ בר | פפא 
(ובעשרה בני רב פפא 
בסיום מסכת ליתא ר' 
"חיננא" ועיין לעיל מ 
ע"א דאיתא ג"כ ר' חיננא 


בר פפא ועיי"ש 
בהגו"צ): ו] [עי' רש"א] 
(גליון) ‏ דטעות נפל 


בפירש"י עיי"ש ובהגהות 
הנהיא; ועיין יעם"ץ: 
]] [דבור זה וד"ה מהו 
שיחזור כו'. לכאורה צ"ל 
קודם ד"ה יחזור ויאכל] 
(גליון): פ] בכת"י בגמי 
ליתא" תיבת "וקתנל" 
גבזה. מובן. דברי השיי 
(דק"ס): ע] דוקא הכא 
שותהו בבת אחת משום 
רפואת האספרגוס אבל 
בעלמא תניא (מס' ד"א 
רבה סוף פ"ו הובא 
בפסחים פו ע"ב) השותה 
כוסו בבת אחת ה"ז 
גרגרן (תוס' ריה"ח): 
*] והיא ברייתא הנקראת 
בשם פרקי היכלות ועיין 
מהר"ץ חיות: כ] הוא 
הדין לכוס של קידוש 


והבדלה (הגהות דברי נחמיה) ועיין רמב"ם הל' שבת פרק כט ה"ז ובמגיד משנה שם: (] ברש"י שברי"ף הלשון 
לשם ברכה וכ"ה בטור או"ח סימן קפג ובב"י שם לשון רש"י: 
הארץ מוסיף עליה", בדבור אחד, וכן העתיק הטור באו"ח סימן קפג לשון רש"י והיינו שמוסיף כוסות בברכת הארץ 
ולפנינו נחלק לשני דבורים ע"פ המהרש"א וקאי אהא שמזגן בברכת הארץ: 
והלא טמא אנו אסור לברך וי"ל דמיירי בטבילת גרים ובקונטרם פירש דבעלי קריין אפורים 
ק] בתוס' ר"פ ואינו ראוי 


מ] בדפו"ר איתא "בנטלי. כוסות כשמגיע לברכת 


ג] הנוסח בתוס' ריה"ח הוא, תימה 


שלשה שאכלו 


ח. וכשמתחיל לברךײי נוֹתנוֹ פִּיד יְמִיןי. ט. וּמִגְכֵּיהוֹ מן הקרקע 
טִפח אם הוא מיסב על גבי הקרקע, ואם הוא מיסב על השולחן 
מגביהו מעל השולחןיי, כדי שיהא נראה לכל המסובין ויסתכלו בומי. 


נא. [ד] 


אנת עָינָיוו 15 - ומסתכל על הכוס בשעת הברכה. וְיֵשׁ אוּמָרִים 


הלכה נוספת בכוס של ברכה"י, אַף מִשִׁנְרוֹ בְּמַתָּנֶה לְאָנְשִי בִּיתו - 
שולח את הכוס לאשתו" שתשתה ממנו בדרך של מתנה וחשיבות, 
ובזה יניח ברכה בביתו, שבכוס של ברכה מתברך פרי בטנה. 


שיטה נוספת בהלכות כוס של ברכה: 
אַמַר רכִּי יוחָנְן, אָנוּ"" אִין לְנוּ במנהגינו אֶלָא אַרְבָּעָה מהדברים 
שנמנו לעיל בִּלְבַד, ואלו הן, הַדְחַה, שַטִיפָה, חי, ומלאי". 


הברייתא מבארת את דין שטיפה והדחה: 
תּנָא - שנינו בברייתא, מה שלמדנו שיש לעשות לכוס של ברכה 
הַדְחַה, היינו רחיצת הכוס היטב מִבְּפָנִים. וְהשֶטִיפָה היא, רחיצת 
הכוס מְבַּחוּשי. 


בשבח המברך על כוס מלא: 

אָמר רפִי יוחָנְן, כָּל הַמְבֶרְך ברכת המזון על כוֹם מָלָא, נותְנִין לו 
משמים, נה גדולה בָּלִי מִצָרִים - ללא גבול, שַנְאָמַר (לנליס ג כג), 
'וּמִלָא בִּרְכַת ה' ים וְדָרוֹם ירְשַה', כלומר, שהמברך על כוס מלא, 
ירש נחלה ללא גבול המתפשטת מהים ועד הדרום". מוסיפה הגמרא, 
רַבִּי יוסִי בָּר חְנִינָא אומר, המברך על כוס מלא אף זוֹכָה וְנוּחַל - 
יורש שָנִי עולְמִים, הָעולֶם הַזֶּה וְהָעוּלֶם הַבָּא, שנאמר 'ים ודרום 
ירשה', ויכלה התורה לכתוב "ים ודרום רש, נמצא שהאותיות יו"ד 
וה"א מיותרות, ונכתבו כדי לרמוז שיזכה לשני עולמות שנבראו 
באותיות אלו, כמו שדרשו (ענפופ כע:) מהפסוק (יעעיסו כו ד) 'כי ביה ה' 
צור עולמים', שבאותיות יו"ד וה"א יצר הקב"ה שני עולמות, העולם 
הזה והעולם הבאי. 


אי 


על כובעיהם כדרך מי שעומד לפני הגדולים. והב"ח (עס סעי' ס) כתב, שאף הרא"ש 
ורבינו ירוחם דיברו על מי שראשו מכוסה, אלא שכתבו שלא יברך בגילוי הראש 
מפריסת סודר נוסף שפורסים על הראש לצניעות, לפי שכיסוי זה מכניע את לב האדם 
ומביאו לידי כוונת הברכה, וליראת שמים. 

מא. טור (פס). כתב הט"ז (ס" קפג סק"כ), שלפיכך מקבל את הכוס בשתי ידיו כדי 
להראות את חביבותו שהוא רוצה לקבלו בכל כחו, ואחר כך יחזיקנו רק ביד אחת 
כדי שלא יהא נראה שקשה עליו אחיזת הכוס. 

מב. ואם היה המברך איטר יד אוחז הכוס בימינו שהוא שמאל כל אדם. כמו לענין 
הנחת תפילין. שבולי הלקט (פי' קט) בשם אחיו רבי בנימין. 

מג. רש"י (ד"ס מן). וכתב בשבולי הלקט (עס), שכן מבואר בירושלמי (פ"ז ס"ס). ומה 
שאמרו כאן שיגביה טפח מן הקרקע, לפי שהיו רגילין להסב בארץ על גבי כרים 
וכסתות. 

מד. טור (פס סע ד), ופיהוש הרשב"ץ (מיס פיל וױלס). 

מה. אף לשיטה זו עשרה דברים נאמרו בכוס של ברכה. אלא שנוטלו בשתי ידיו' 
ונותנו בימין' נחשב לדבר אחד. אמרי נועם (ל"ס ױ"פ) [וכן כתבו הב"ח (פו"ם עס סע" 
), ומעדני יום טוב (סי" לס 6ופ כ) לגירסת הרי"ף והרא"ש]. 

מו. בזמן חז"ל היו קוראים לאשה 'אנשי ביתיה', והוא לשון חשיבות שהיא עיקר 
הבית, וכעין לשון הכתוב (ססניס קיג ע) 'עקרת הבית'. תוספות יום טוב (קוטס פ"5 מ"פ). 
מז. תלמידי רבינו יונה (ד"ס ומענרו) על פי הגמרא להלן (ע". 

מח. כוונת רבי יוחנן, שההלכות שהוזכרו לעיל היו נוהגים בזמן שהיה בית המקדש 
קיים, אולם אנו בגלותנו איננו נוהגים אלא ארבעה. בן אריה (ד"ס 5מל), על פי תיקוני 
זוהר (סוף פיקון עז, פס.). 

מט. ופימן לדבר 'חמש"ה' שהוא ראשי תיבות, חי, מלא, שטיפה, הדחה. תיקוני זוהר 
(פס). וכן כתבו האהל מועד (פעכ סכככופ דרך מ נפיג ת), והרשב"ץ (ד"ס 6ין). 

כתבו התוספות (ד"ס פין), שלא בא רבי יוחנן למעט שאינו צריך לאחוז את הכוס בימין, 
שהרי להלן אמר רבי יוחנן שהראשונים שאלו מהו שתסייע שמאל לימין, ומשמע שהיו 
נוהגים כן לאחוז בימין. עוד כתבו, שבגמרא להלן מבואר שהאמוראים הקפידו אף על 
עיטור ועיטוף, שכן הגמרא מבארת באיזה אופן היו עושים זאת, ומשמע שהם היו 
מחמירים על עצמם והיו נזהרים בכולן, ולפיכך יש להחמיר בכל הדברים שהוזכרו 
בכוס של ברכה. והרשב"א (ד"ס פמכ) כתב, שכוונת רבי יוחנן לומר שאלו הארבעה 
דברים מעכבין. אבל הוא מודה שלכתחילה ולמצוה מן המובחר יש לעשות את כולן. 
אמנם הרמב"ם (נללות פ"ו סע"ו) לא הזכיר אלא את ארבעת הדברים שאמר רבי יוחנן. 
וראה עוד בהערה להלן על ספיקו של רבי יוחנן. 

נ. בפשטות משמע ששטיפה והדחה משמעות אחת להם, אלא שזה מבפנים וזה 
מבחוץ. אמנם ראה בלקט יושר בהלכות ליל הסדר (עפ' פו) שכתב, שהדחה פירושו 
נקיון יותר חזק משטיפה, ולפיכך אמרו שצריך להדיח היטב ולשפשף מבפנים, ומבחוץ 


פרק שביעי 


ברכות 


שנינו בברייתא שיש לעשות עיטור לכוס של ברכה. 


מביאה הגמרא איך נהגו האמוראים לקיים הלכה זו: 

מנהגו של רְב יְהוּדָה היה, שמְעִפַרְהוּ לכוס של ברכה בַּתַלְמִידִים, 
שהיו תלמידיו מסביבו בשעת הברכה. ומנהגו של רב חִפְדְּא היה, 
שמעטַר ליה בְּנְמָלִי - היה נותן כוסות של יין מסביב הכוס של 
ברכהי". מבארת הגמרא, אָמַר רְכִּי חְנְן, וּבְחַי - את הכוסות של 
העיטור ימלא ביין חי. אַמר רב שַשֶת, וּבְבְרְכַת הָאֶרֶץ - כשיגיע 
המברך לברכת הארץ [-לברכת 'נודה לך'] ישפכו מעט יין מן הכוסות 
שמסביבו לתוך הכוס של המברךי. 


אי 


שנינו בברייתא שיש לעשות עיטוף בשעת הברכה. 


מביאה הגמרא כיצד קיימו האמוראים הלכה זו: 
רב פָּפָא מעטף וְיְתִיב - היה מתעטף בטליתו ויושב ומברך. רב אַפִּי 
פּרִים פוּדְרְא על רִישִיח - היה חובש בראשו סודר [-מלבוש חשוב 
שהיו לובשים על ראשם], כדי שיהיה בשעת הברכה באימה, ביראה 
ובענוהי. 


א 


שנינו בברייתא, שדרך קבלת הכוס היא שנוטלו בְּשָתִּי יָדִיו. 


מביאה הגמרא את המקור לכך: 
מבררת הגמרא, אַמַר רַבִּי חִינְנַא בָּר פַּפַּא, מאי קְרָאָה - מהו הפסוק 
בו נרמז דבר זה שיש ליטול את הכוס של ברכה בשתי ידיו. משיבה 
הגמרא, שנאמר (תהניס קלד כ), 'שאו יַדְכֶם קדש וּבְרְכוּ אֶת ה", כאן 
נרמז שיגביה את שתי ידיו ליטול את הכוס כדי לברך את ה'. 


אי 


צריך שטיפה קלה בשיכשוך במים בלבד [וראה מה שכתב גם בהלכות נטילת ידים 
לסעודה (עמ' ₪)]. ובסידור בית יעקב (כ"י עעדין, סות 6טכול, ס"כ כס5 טן סנסגת ססעולס 
ית ("ס עמוד פפקפס) כתב, שגם הדחה וגם שטיפה שניהם צריכים שפשוף אלא שהדחה 
מבפנים צריך להיות חזק יותר והיא נקראת מריקה. 

נא. ביאר המהרש"א (מ" ד"ס כנ), שמשמעות הדרשה היא, שהנחלה תהיה עד הים 
שמשם אין עוד מקום ישוב, וכן עד הדרום שאין בו ישוב מחמת החום הגדול השורר 
שם, ונמצא שאין גבול לנחלה. וזוכה לכך מדה כנגד מדה, שמכיון שבירך על כוס 
מלא אף נחלתו תהיה מלאה. וראה בספר המאורות (ד"ס מל6) שכתב, שאין זו דרשה 
גמורה אלא כעין אסמכתא. 

נב. ראה ברש"י על התורה (שס ד"ס יכשס) שביאר, שתיבת 'ירשה' הוא מלשון ציווי, 
כלומר, תירש את ים ודרום. כמו, 'ראה נתן ה' אלהיך לפניך את הארץ עְלָה רְש' (לנליס 
5 כ6). 

נג. תוספות (ד"ס זוכס). ותלמידי רבינו יונה (ד"ס זוכס) פירשו בשם רבני צרפת, שאכן 
בפסוק לא מבואר אלא שזוכה לנחלה בעולם הזה, אלא שמפני שעיקר השכר על 
המצות הוא לעולם הבא, ורק על חלק מהמצות נאמר שאוכל מפירותיהם גם בעולם 
הזה והקרן קיימת לו לעולם הבא, ממילא אם מצינו שיש שכר על כוס של ברכה 
בעולם הזה כל שכן שיש לו גם בעולם הבא. וראה פירושים נוספים בילקוט ביאורים. 
נד. מבואר בספר המאורות (ד"ס עעור), ובריטב"א (סנ' כרכות פ"ס ס"ג), שהכוסות היו 
מלאים ביין. וכן מתבאר מתוך דברי רבי חנן להלן בסמוך לפי גירסתנו. 

נה. הערוך (עלך עעל) כתב בשם רב האי גאון, שהיה נותן כוסות ליושב לימין המברך 
וליושב לשמאלו. והמאירי (ד"ס עטלס) פירש, שכל האנשים שסביב המברך אוחזים כוס 
בידם. והשיטה מקובצת (ד"ס כג פטפ) כתב, שהיו כוסות נאים מונחים על השולחן סביב. 
נו. ביארנו את הגמרא על פי הגירסא שלפנינו. וכפי שפירש הב"ח (טו"ס סי" קפג ס"ד) 
בדעת רש"י (ד"ס וננעני). וכן פירשו הר"ח (ד"ס עיטוכ), והערוך (ערן עטר), שמאחד מן 
הכוסות של העיטור היו נותנים לתוך הכוס של המברך בברכת הארץ. אמנם הרי"ף 
לא גרס 'אמר רב חנן', אלא, 'חי, אמר רב ששת עד ברכת הארץ'. כלומר, שהגמרא 
מצטטת את לשון הברייתא שכוס של ברכה צריך להיות חי, ומביאה, שרב ששת פירש 
שיחיה חי עד ברכת הארץ, ובברכת הארץ ימזגנו. וכן הגיה הגר"א (לופ ד). והמהרש"א 
(כרם"י ד"ס ננטלי) הגיה אף את לשון רש"י, שיתאים לפירוש זה. וכן כתב הרמב"ם (כלכות 
פ"ז סט"ו), שממלא את הכוס ביין חי, וכיון שהגיע לברכת הארץ נותן לתוכו מעט מים 
כדי שיהא ערב לשתיה. ורבינו תם (סונ תוספות ב"כ 5ו: ד"ס עד, כמכ"ן פס ד"ס מוליס) 
פירש, שבתחילת הברכה מוזגו במים אבל לא כדי מזיגה גמורה, ובברכת הארץ יוסיף 
למזוג את הכוס במים מזיגה כראוי. וטעם המזיגה בברכת הארץ, ביאר הרא"ש (סי' 
ס), שהוא כדי להראות את שבח ארץ ישראל, שהיין שלה חזק וצריך למוזגו בהרבה 
מים. וראה טעמים נוספים בילקוט ביאורים. 

נז. מכתם (ד"ס פליס). 


מסורת הטיס שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות ,= עמשש 


עם הוספות נר מצוה 

= 5) שת לא כ פממיס = במידי דלא ממאים נמי. למס כי פופטן, פסנקינסו (נד פחד: יחור | מקיכרא גנרא לא חזי. תימס וסנ טמ יו פקול. (כרך פא א מי פיי מס 
es 5‏ ל ואכל שום אחר. כלי טיסלית יופר, כנומר יוסיף עכ סכסונו ! ויעקס וכקונערס פירט דנעני קליין סוריס כלכלי תל כן מ = כו 
ב דיה והלכתא, ס) [עיי = כלכס לכעכס!: ! מי שאכל ושתה ולא ברך. (5) לפניסס קסי 6כרכם = ו"ל דמיירי כטכינת גריס" ומפני לותס טניעס ספריכו. לכל ססר סעיף כ: 


נעיל נ: פום' ד"ס פודיס = סמוכיb‏ וכרכת סיין: מהו שיחזור וכו', != מכ לכילס וטמיס: הלכך. ‏ טככילות (כרך ל5סר טניעס וכן כנט"י ספעמיס דס 3 מכית סכס 22 מ 


ד כיון דס מכר כלמנע יקול (נרך; ופין דס כלוי ננרך עד 6סר | סעףת: 
לג ז) עיין שבח קט: לפי' גמר סעודו נמי יכול כלך: = במידי דלא ממאים נמי לסלקינהו לצד אחד | סילס סגו סעס (בכך כל קר פנג פע מ פיז 
le Rs‏ על המבילה. נמ 5ע"ג דעל וליברך תרגמא רב יצחק קסקסאה קמיה כרכת ידיס למל נעיס?: ר ד פ"ע ייד סימ מנט 


ka oe : וע מכ סוק 3לכס: התם מעיקרא לא חזי. דרבי יוסי בר אבין משמיה דרבי יוחנן אין ל אלא ארכעה דברים.‎ (boo 
שו 7 6 תח לת וסט קר .שי = משם שנאמר יילא פי ההזה בק מה יט מא( יי ה‎ 
: ו"ס קי' קפג סטיי‎ Or , 5 וחולין קלו: סוד"ה כרב‎ 
כדסמרינן 3פרק מי שמתו (דף מרב חסדא מי שאכל 4 ולא ברך מהו שי א ל"ר ות קניס 119 =ס פפף ה‎ es וו א‎ 
כ:), ודוי מעיקרb מו דמוי סופ" כ שיחחור ויברך אמר להו 'מי שאכל שום | עפ מסו ספסײע סמ מץ = ה‎ == 
הנחות הב"ח = מתקן סדר מגכך, גל ספֿי מעיקכ$  וריחו נודף יחזור ויאכל שום אחר כדי ש'הא | פספע שק סו טסג'ס. !ל רב נסים נאת‎ 
be a רשיי דיס מי כ = יזי, וכיון דגמר מידמי, וסויג ופידפי ריחו נודף אמר רבינא הלכך אפילו גמר כלסמוליס סו טיס עה‎ )6( 
oe תה 6 כרך אברכה  6י7תי: אספרגוס. כוק עסיו קופיס | סעודתו יחזור ויברך דתניא 9 *טבל ועלה ועשוף פספע שסיו מסמיריס על‎ 
הפיחס קל מל קר קמנ ליקנ)". (כפולס:  אומר בעלייתו ברוך אשר קדשנו במצותיו | עלמן וסיו מסכיס ככולן ולפילך יק ובהלכות גדולות מפרש‎ 


דנמרא עסקינף. המרק קע וצונו על המבילה ולא היא התם מעיקרא לססמיר ככוס על כרכס: oo‏ 


לראש למעים לתחתוניות 
כקמעתין 6ספרגוס | (נע"ט יפס , חי ומלא. ילוקלעי רע: עשרה 
הנהות הגר"א el‏ ל . 4 2 - נברא לא חזי הכא <מעיקרא גברא חזי והואיל שט פה דקוף פילכי A‏ מז ככ של בבק 
א רשיי דיס os PDN‏ הסימ | ואידחי אידחי: תנו רבנן אספרגוס יפה ללב ו כוי. בפרקין בגמ' דבני 
טסול: וכ"ש לבני מעים. קוסי) סיק, | קח סכטס דכריס נפמכו ככוס סל 


כו' (ויעשה ברכה מערבא אמרי אמר וי 


לבטלה). = תל"ת: ‏ כלר' בדממרb‏ קמני וכ"ע (בני מעוסף: | וטוב לעינים וכ"ש לבני מעים והרגיל בו "פה = כנכס מנ6 עיטור ומודם וקלעמן אחא 3 דגרש מגה 
[ב] שם | ד"ס מסו בכוס של ברכה עטור 


קישת 5 שש ונא לקמן לרמ"ת קשה סספרגות ‏ לכל גופו והמשתכר הימנו קשה לכל ג\פ\ | מקר6" כפפלי טע ככון 6991 3לכם ‏ מה ומלא ושלשתן 
אכילה ושתיה. כ"ע םל ײן. וסימן כמ"ת רל מעיס ‏ מדקתני יפה ללב מכלל דבחמרא עסקינן | ס' טכע עעול כגון מולם ו( בפסוק אחד (דברים לגו 


'יס): / לי ל 
שחש ותב ל תסמוניות: כו תניא ההיא. דקתי = וקתני וכל שכן לבני מעים והתניא ללע'ט למטעש: ₪י712 מכ" שמ שר תון מחח 
א 2 AN‏ וכ"ס עבמ מעיס: ביין מיושן. סל יפה לרמ"ת קשה כי תניא ההיא במיושן והדחה מנפנים. ופי' כ"י לוק cs‏ ₪ 

| ג' קניס, כדפנן כככל כתלס (דף 5.) כדתנן" קונם יין שאני טועם שהיין קשה ססין סכוס יפס טיק כו טיולי כוסוק 


ברכת הארק. פע ישן מטל 6טפקד מיוטן טל סט טניס 36 לס סול יפה כנקו סכי ספיל אתה זוכה לירש הטולב 
ברכת הארץ. פע י ו : ס ס ס ל אתה זוכה לירש העולם 
יכ תש מז כ = קונם יין שאני מועם, כסקד: ₪ = לבני מעים אמרו לו והלא מיושן פה ה'* = לפי ל6 פעינן 55 שס6 וס של = ההועתיה 

ו עלי יין ספני טועס: אלא חי. ײן מ לבני מעים ושתק = אסור בחדש ומותר גנלס יפס: זכ לשני עלמות, 

א === עפיט מוג: אין מפסיקין בו. 636 במיושן שמע מינה: תנו רבנן ששה דברים | פיי הנ כני. וסף ממכטיניי" 
לי , .2 : / , 5 הגהות וציונים 

גליון הש"ם ‏ סותסו כנת 6סת: ואין סומכין ‏ נאמרו באספרגום אין שותין אותו אלא כלסוס 5 (מכת3 יס ולכוס לק 
גמ' אל תטול חלוקך. | אותו. לכו מכיו מיל: בדחמרא. ‏ כשהוא חי ומלא מקבלו בימין ושותהו ופנ ילטס סני יו"ד מ" ימילב 5] | השיש מגה 


כדתניא עיי"ש: 


מג" סי' ד סק"b:‏ סמיכתו כפת: בדשכרא. סמיכקו בשמאל ואין משיחין אחריו ואין מפסיקין בו וביו"ל ס"ק כנכקו שי עולמות 3] וסי' חמש"ה (גליון) 
פ = . כ"ה בטור או"ח סימן 


קפג, ועיין תיקוני זוהר 
b) :‏ יס הז ף ר ועיי י 

תורה אור השלם - מל ה .- 0 ee‏ אחריו ואין סומכין אותו אלא במינו והתניא : ל . ו ow‏ תעלומה: = ג] ‏ בוייף 

EE‏ וקה. נמולי: בדחמרא. כוק: א ופפ אוה אל לפק" ל שי ול ל סי שכ? פד ואש לפים גם פאן 
היום תפאַרְתּ ‏ בדשכרא. פס 52 רק מיס סכליס [ | ' שתסייע לימין, ככוסות גלולות מיילי שנאמר ים ודרום 

פע | 3פיו לכי לוקס: אפילו בפני | בדחמרא הא בדשכרא תני הדא ללע"ט יפה מו ברל סדם טכת על( לס" קן ובראיש להא למל 


ל] [בהרא"ש ליתא לכל 
ב ומר ו ל הַמ המלך. ימוק ונ יסמכן: סוריא. ‏ לרמ"ת קשה ותניא אידך לרמ"ת יפה ללע'ט ‏ עשת סול כתנכס לו כנקופֿין ה גס בהויף גפ 
ערו בד השמ שר מלסך סעוכ 53 (פני סקנ"ס: אל קשה לא קשיא הא ברחמרא הא בדשכרא וליך לסלכיך ככלכת ‏ סלו|: שיגולים [כיונתו מאמר ר' 
לק תטול חלוקך שחרית מיד השטש. ‏ תני חדא רק אחריו לוקה ותניא אידך לא רק וה קרס סל 
| אש וי 05 תס כענמך טנסו מתקל ‏ אחריו לוקה לא קשיא הא בדחמרא הא ברשכרא א"ר אשי השתא דאמרת הי שחה לפ ג 
ג) ולנפתלי אָמַר נַַתַל = עסו עס ותלכטגו: תכספית. עס לא : 5 sa‏ : א ּ לך: א" 5 שי ב בה 
שבע רצון ומלא רפת = תכולת = טדיס: = איסתלגנית. שס רק אחריו לוקה מימיו מרקין אפילו בפני המלך: א"ר ישמעאל בן 


הארץ וכ"כ ר' יונה 


יי ורס רשה = מכורת מללכי סננס: אומתי ובא = אלישע שלשה דברים סח לי סוריאל שר הפנים * אל תטול חלוקך שחרית יכ אציי סש קפ 
> = אדם ליי אחד מן הדברים הלו = מיד השמש ותלבש :ואל תטול ידיך ממי שלא נטל ידיו ואל תחזיר כום וי חס שבת עו עי 
ה שאו הכ ללש וױלכך. כני ישמעפל עס רקיע על אספרגום אלא למי שנתנו לך מפני שתכספית ואמרי לה אסתלגנית של ד" ידי הו עירת 


ובְרְכוּ אֶת +י: כט ע"ב ותוס' פסחים קח 


ה = לי ס, כברייתק דמעסס מרכנס": | מלאכי חבלה מצפין לו לאדם ואומרים אימתי יבא אדם לידי אחד מדברים :וס בבא נוא צו 


ע"ב ד"ה עד וכו' מה 


גודא. לול: כו של ברכה. = הללו וילכד. אמר ריב"ל שלשה דברים סח לי מלאך המות אל תטול חלוקך שיש ות ל מה 
=e -‏ מ מו : המה הסה ועדי | שהרת מד השמש וחלש אל הטול פד של ירא a as NN‏ 


לעזי רש"י כולסו מפכע לסו ופזיכ: מן הקרקע. (גליון): ‏ ס] ברי"ף 
ה םש 05 ע"ג קרקט ממ ל עו = תעמוד לפני הנשים בשעה שחוזרות מן המת מפני שאני מרקד ובא לפניהן לא = פיז 


מש וע שיק שלמן מגכיסו. מן סטנמן: במתנה = וחרבי בידי ויש לי רשות לחבל ואי פגע מאי תקנתיה לינשוף מדוכתיה ארבע היא בר ₪ 


וג יו מפזנית ון = דרך. דוכון וסטיכום: לאנשי בית = אמות אי איכא נהרא ליעבריה ואי איכא דרכא אחרינא ליזיל בה ואי איכא בטופ מגת לחא ר 


מ ו (6עתו: חי. עעוגו כמיס קר = גודא ליקו אחורא ואי לא ליהדר אפיה ולימא > ויאמר ה' אל השטן יגער ה' בך "יפ ו 
טפנו ככוס סי, 6כל (צרן עו = וגו עד דחלפי מיניה: א"ר זירא א"ר אבהו ואמרי לה במתניתא תנא עשרה" ₪ א יש 


=== = חי 5 פמרן כמתני"? פון מנרכן. ‏ דברים נאמרו בכוס של ברכה טעון הדחה ושטיפה חי ומלא עיטור ועיטוף פלת) טעת גל 


בפירש"י עיי"ש ובהגהות 


משנת ראשונים = 5 9 Ww‏ פרש"ק סנו + נוטלו בשתי ידיו ונותנו בימין ומגביהו מן הקרקע טפח ונותן עיניו בו וש הרא חן בץ. 
א היא התם מעיכיא | ?= טתכית = לשמ | לעה = אומרים אף משגרו במתנה לאנשי ביתו אמר ר' יוחנן אנו אין לנו אלא ארבעה הפסאה ל 


גברא לא חזי. יימ דבכל = בתלמידים, = תנמידץו קוככין פותו \ 
ה ס 0 קודם ד"ה יחזור ויאכל] 
בה לור המי כעסוף. מכרך: בנמלי, = ;| בלבד" "הדחה שטיפה * חי ומלא תנא הדחה מבפנים ושטיפה מבחוץ אי ענו פן טיט 


ה רל ובברכת ‏ הארץ. כעממע | (עככת ‏ יוחנן כל המברך על כום מלא נותנין לו נחלה בלי מצרים שנאמר > |מלא ‏ לא חכת "קוה 


ובזה מובן דברי רש"י 


משום ביעתותא דמיא סלרן מוסיף עליס: מעטף. נטליפו: = ברכת ה' ים ודרום ירשה ר' יוסי בר חנינא אומר זוכה ונוחל שני עולמים (דק"ס): ט] דוקא הכא 


— weak 


es‏ bן‏ העולם הוה העולם הבא עיטור רב יהודה מעטרהו בתלמידים שב "ו בת את מש 
וה לו כ הלע חסדא מעטר ליה בנטלי 3 אמר ר' חנן ובחי 'אמר רב ששת ובברכת בייפ תיא פס דא 


ותוספות, פסחים ז:ן ‏ הארץ" עיטוף רב פפא מעטף ותיב רב אסי פרים סודרא על רישיה 'נוטלו בשתי ידיו א"ר הינא בפחיםפו ע"ב השותה 


כוסו בבת אחת ה"ז 


תנו רבנן אספרגופ יפה א בך פפא מאי קראה "שאו ידיכם קדש וברכו את ה' ונותנו לימין א"ר חייא בר אבא אמר ר' יוהנ[ גהרן תס יה 


קלב אגב דקתני לעיל ד' י 5 5 יי הרו " 5 י י י 5= 5 ו 5 6 והיא ברייתא הנקראת 
דברים נאמרו בפת נקט ראשונים שאלו שמאל מהו שתסייע לימין אמר רב אשי הואיל וראשונים איבעיא להו ולא איפשם 717 בשפ פרקי היכלות ועיין 
נמי הכא מילי דאספרגוס אנן מהר"ץ חיות: כן הוא 
משום דבעי למימר ששה הדין לכוס של קידוש 
דברים נאמרו באספרגוס, וגם נמי משום דלעיל קתני יין עד שלא נתן לתוכו מים, ואספרגוס קתני אין שותין אותו אלא | והבדלה (הגהות דברי נחמיה) ועיין רמב"ם הל' שבת פרק כט ה"ז ובמגיד משנה שם: (] ברש"י שברי"ף הלשון 
כשהוא חי. [תוספות הרא"ש] | טעון הדחה ושטיפה. היכא דלא שתו בו בשעת האכילה, ועכשיו בשעת הברכה ‏ *שם ברכה וכ"ה בטור או"ח סימן קפג ובב"י שם לשון רש"י: מ] בדפו"ר איתא "בנטלי. כוסות כשמגיע לברכת 
מוציאין אותו נקי, נראה שבודאי א"צ הדחה ושטיפה. [רבינו יונה, דף לז: מדה"ר] | חי. רשיי ז"ל פירש שצריך | הארץ מוסיף עליה", בדבור אחד, וכן העתיק הטור באו"ח סימן קפג לשון רש"י והיינו שמוסיף כוסות בברכת הארץ 
שישימנו בכלי חי ואחר כך יתן בו מים. ויש שפירשו חי שיהא הכלי שלם, ואמרינן נמי בבבא קמא ששבירתן של ולפנינו נחלק לשני דבורים ע"פ המהרש"א וקאי אהא שמזגן בברכת הארץ: כ הנוסח בתוס' ריה"ח הוא, תימה 
כלים זו היא מיתתן. [הריטב"א] אנו אין לנו אלא ארבעה בלבד. וסימניך חמשה, ח' חי, מ' מלא, ש' שטיפה, ה' והלא טמא אינו אסור לברך ו"ל דמיירי בטבילת גרים ובקונטרם פיורש דבעלי קריין אפורים 
הדחה, או אם תרצה אמור שמח"ה מפני שכתוב (תהלים קד) ויין ישמח לבב אנוש. [שולחן של ארבע שער א] | בדברי תורה ומפני אותה טבילה וכו', וכ"ה ברש"י פסחים ז ע"ב ד"ה דאכתי: פ] בתוס' ר"פ ואינו ראוי 
שנאמר ומלא ברכת ה' ים ודרום ירשה. ר' יוחנן היה מוכיח נחלה בלא מצרים מלשון ים ודרום ירשה, ור' יוסי לברך: ע] [כל זה ליתא לפנינו שם] (גליון): פ] וכ"ה בכת"י ועיין רש"ש: 

מודה ליה בכך ומוסיף ממה שכתוב ים ודרום ירשה ולא אמר רש לפי שהעולם הבא נברא ביו"ד והעוה"ז בה"א. 

[שולחן של ארבע שער א] ‏ זוכה ונוחל שני עולמים, העולם הזה והעולם הבא. וא"ת האיך לומד מכאן דזוכה לעולם הבא, ויש לפרש דלא איצטריך למילף אלא שזוכה לעולם הזה מפני ששכר רוב המצות הוא לעולם הבא ויש מהם 

שאוכל פירותיהן בעולם הזה והקרן קיימת לעולם הבא, וכיון שמכלם יש שכר לעולם הבא לא צריך קרא להכי אלא שנוטל שכר בעולם הזה וממילא שמעינן לעולם הבא. [תוספות הרא"ש] 


שלשה שאכלו 


שנינו בברייתא, וְנוֹתנוֹ [-את הכוס] לימִין. הגמרא דנה בהלכה זו: 
אָמַר רַבֵּי חַיִיא בַר אַבָּא אָמַר רַבִּי ייחֶנֶן, החכמים הראשונִים 
שָאַלו, יד שְמאל מָהו שֶתִּסַייעַ ליד יָמִין להחזיק את הכוס של 


נא. [ה] 


אוצר החכמה 


נח. פפק הגמרא הוא בכוסות גדולות מדי שקשה להחזיקם רק בימין, או שהיתה ברכת 
המזון ארוכה, כגון בראש חדש טבת שחל להיות בשבת, שיש בו שלש הזכרות, של 
שבת, של ראש חודש, ושל חנוכה. תוספות (ד"ס 6מ5). 

נחלקו הפוסקים על איזה סיוע הסתפקה הגמרא. הבית יוסף (לו"פ ס" קפג סע" ל 
ד"ס ות'ם פק) ביאר בדעת שבולי הלקט (פ" קט), שהנידון הוא באופן שמחזיק את 
הכוס גם ביד שמאל, אבל כאשר רק יד ימין נוגעת בכוס, ויד שמאל מסייעת 
תחתיה מותר. שכן 'מסייע אין בו ממש' (ג ככ). והמגן אברהם (עס פק"ו) כתב, 


פרק שביעי 


ברכות 


ברכהי". ולא פשטו את ההלכה בזה. ולפיכך אֲמַר רב אָשִי, הואיל 
וראשונִים אִיבָּעִיא ?הו ולא אִיפְשם ?הו - הואיל והראשונים 
הסתפקו בשאלה זו ולא נפשטה שאלתם, 


שמלשון הטור משמע, שהספק היה, האם מותר לסמוך בשמאלו מתחת יד ימינו 
אף שאנו נוגע, שאם הוא נוגע בכוס גם ביד שמאל הרי זה נקרא שמחזיקו 
בשתי ידיו, ובודאי שאסור, שהרי כתוב שמקבלו בשתי ידיו ואחר כך נותנו בימין. 
והב"ח (פס פע" ו) כתב, שלפי דעת שבולי הלקט לא באו לדון אלא שלא יחזיק 
את חצי הכוס בימינו וחעי הכוס בשמאלו, אבל אם מחזיק את הכוס בימינו 
באמצע גובה הכוס, ונותן את שמאלו מתחת הכוס, הרי מסייע כזה אין בו ממש 
ומותר. 


אוצר החנה 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) שבת לא:, 3) פסקיס 
ז:. ג) נדריס סו. ע"ם, 
7) עיין תוס' לקמן עמוד 
ב דיה והלכתא, ס) [ע" 
לעיל נ: פוס' ד"ס מודיס 
וע"ע תו' סנסללין ע. 
לייס סי; ו) צײן סוכה 
לג:, ]) עיין שבת קט: 
חולין נט ריש ע"א 
וברש"י שם, מ) [עיל 
כ 6) [וע'ע קוסי 
פסקיס ז: ד"ס ע] 
וחולין קלו: סוד"ה כרבי 
אלעאי, י) דברים לג כג. 


הגהות הב"ח 


() רש"י ד"ס מי סכל 
וקתס ול כלן אברכה 
דלפניהם קסי: 


הגהות הגר"א 


[א] רש"י ד"ס יפזור 
כו' (וועשה | ברכה 


לבטלה). מל"מ: 
[בן שם ד"ס מסו 
קיסוור כו' | באמצע 
אכילה ושתיה. כנ"נ 
(ערם"ק): [גן גמ' 
ושתק מותר במיושן. 
פע : |ד] שם 


מעטר ליה בנטלי חי 
אמר רב ששת עד 
ברכת הארץ. כנ"ל 
(וכ"ל ככינו "םס סי 
קפ"ג): 


= = 
גליון הש"ס 


גמ' אל תטול חלוקך. 
מג"פ סי' ד סק"ס: 


תורה אור השלם 
א) יִמְלָא פי תּהַלָחך כָּל 
הַיוּם תַּפָאְַתְָ 
[חהלים עא, ח] 
ב) וַֹאמָר יי אֶל הַשְָׂן 
ער ייבְּךּ הַשְׂטְן ויגער 
יי כ הַבּחָר בִּירוּשָלִים 
הָלוּא זה אוד מָצֶל 
מָאֶש: |כרה ג, בן 
ג) וּלְנפְתּלֵי אָמָר נִפְתָלי 
שְבַע רָצוֹן וּמְלָא ברכ 
יי יִם וְרָרוֹם יְרָשָׁה: 
[דברים לג, כנ] 
ד) שאי יְדָכֶם קרֶשׁ 
וּבְרְכוּ אֶת יי: 
|תהלים קלד, ב] 


---- 7-0 
לעזי רש"י 


פריש"ק. פירום מדס 
(פוקפות רנינו יסולס), 
כמזג עכטיו מססכים (עיין 
פרפות סייס הנכות נרכת 
סמזון סימן ז): 


משנת ראשונים 


ולא היא התם מעיקרא 
גברא לא חזי. י"מ דבכל 
טבילות קאמר דגברא לא 
חזי, דקודם שירד למים 
אינו צריך לברך דילמא 
משום ביעתותא דמיא 
מימנע ולא טביל, ואחר 
שיורר אז הוא ערום 
ואסור לברך משום דלבו 
רואה את הערוה. 
[תוספות, פסחים ז:] 


תנו רבנן אספרגום יפה 7 
7. אגב דקתני לעיל ד' , 
דברים נאמרו בפת נקט.% 
נמי הכא מילי דאספרגוס 
משום דבעי למימר ששה 


דברים נאמרו באספרגוס, וגם נמי משום דלעיל קתני יין עד שלא נתן לתוכו מים, ואספרגוס קתני אין שותין אותו אלא 
טעון הדחה ושטיפה. היכא דלא שתו בו בשעת האכילה, ועכשיו בשעת הברכה 
מוציאין אותו נקי, נראה שבודאי א"צ הדחה ושטיפה. [רבינו יונה, דף לז: מדה"ו] 
שישימנו בכלי חי ואחר כך יתן בו מים. ויש שפירשו חי שיהא הכלי שלם, ואמרינן נמי בבבא קמא ששבירתן של 
אנו אין לנו אלא ארבעה בלבד. וסימניך חמשה, ח' חי, מ' מלא, ש' שטיפה, ה' 
הדחה, או אם תרצה אמור שמח"ה מפני שכתוב (תהלים קד) ויין ישמח לבב אנוש. [שולחן של אובע שער א] 
שנאמר ומלא ברכת ה' ים ודרום ירשה. ר' יוחנן היה מוכיח נחלה בלא מצרים מלשון ים ודרום ירשה, ור' יוסי 


כשהוא חי. [תוספות הרא"ש] 


כלים זו היא מיתתן. [הריטב"א] 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


במידי דלא ממאיס נמי. למס לי פולען, לסכקינסו ד 6קד: יחזור 
ויאכל שום אחר. כדי טיסכים יופר, כלומר יוסיף על סכסונו '*' ויעקס 
רכס לכטלס": " מי שאכל ושתה ולא ברך. (5) לפניסס ק6י 6כרכק 
סמו5י) וכרכת סיין: מהו שיחזור וכו', !=! חכ 6כילס וסתיס: הלכך. 


כיון דס מכר כלמכע יכונ נבכך, 
לפ" גמר סעודתו (מי יכו עברך: 
על הטבילה. נמ מע"ג דטכל 
סוי כרכס: התם מעיקרא לא חזי. 
דרו טכינות מקוס קרי סס, ונעני 
קליין סוריס כנרכות קסס לכרי 
תולס כדקמכינן כפרק מי קמתו (דף 
כ:), ולקוי מעיקרb‏ כו לסוי סול" ולכי 
מפקן סדר מכרך, 6כל ס6י מעיקרb‏ 
סיסזי, וכיון לגער ידמי, וסוליל וילסי 
לילסי: אספרגום. כוק קסיו קופיס 
כ קר פנ כיקנ' כרפופס: 
דכחמרא עסקינן. | דלמריין נקמן 
נסמעתין 6ספרגוס | לנע"ט יפס 
וסוקמינן טנ יין. וסימן לע"ט 35 עין 
טסול: וכ"ש לבני מעים. קוקיb‏ סיס, 
כלו' בדסמרb‏ קתני וכ"ש נבני מעיס: 
והתניא. לקמן ללמ"ת קסס פספכגוס 
סל יין. וסימן כמ"ת רפט מעיס 
תסתוגיות: כי תניא ההיא. דקתני 
וכ"ס (בײ מעיס: ביין מיושן. על 
ג' קניס, כדפנן כככל בתרם (דף 5ת.) 
יסן מסל 6טסקד מיופן על קלס טניס: 
קונם יין שאני טועם. כסקלע יספ 
עלי יין pפני‏ טועס: אלא חי. יין סי 
ססינו מזוג: אין מפסיקין בו. 056 
קותסו 3כת 6קת*: ואין פומכין 
אותו. לכול 6סריו מיד: בדחמרא. 
סמיכתו כפת: בדשכרא. סמיכתו 
כמינו, לס סכר תפניס סומכו נתסניס 
וס טל תמכיס סול סומכו כסמליס: 
לוקה. כסו(י: בדחמרא. 6 ילוק: 
בדשכרא. פס 55 כק מיס סנקיס 
נפיו סיו עוקס: אפילו בפני 
המלך. ילוק וכ יקתכן: סוריאל. 
מנפך סטוכ ככ לפני סקכ"ס: אל 
תטול חלוקך שחרית מיד השמש. 
6 תס כעכמך טלסו ממקוס 
עסו קס ותננטנו: תכספית. שס 
סנוכ טדיס: | איסתלגנית. עס 
מנורת מנפכי מכלס: אימתי יבא 
אדם לידי אחד מן הדברים הללו 
וילכד. מבי יסמענ עלס נרקיע ענ 
ידי קס, כנרייתל למעקס מככנס": 
גודא. כות(: ‏ כום של ברכה. 
כרכת סמזון?: הדחה ושטיפה וכו 
כונסו מפכע לסו ומזיל: מן הקרקע. 
פס ע"ג קרקע ססנ, וס ענ גכי 
קנפן מגכיסו מן סטלסן: במתנה. 
דרך לולון וסטינות: לאנשי ביתו. 
כסתו: חי. טמוגו כמיס סכ 
סנתנו ככוס סי, 36 עברך ענו 
סי ס? סמכן כמתנ"? פין מנככין. 
6י נמי סי כנע"ז פריט"ק לסנילו 
מן סתנית (שעו": | מעטרהו 
בתלמידים. תנמידיו סוככין ותו 
כקסוק מכרך: בנטלי, ₪ כוסות: 
ובברכת הארץ. כטמגיע (נלכת 
ספֿרן מוסיף עליס: מעטף. כטליתו: 
סכן 


בר פפא 


:ראשונים שאלו שמאל מהו שתסייע לימין אמר רב 


מעיקרא 


במידי דלא ממאים נמי לסלקינהו לצד אחד 
וליברך תרגמא רב יצחק קסקסאה קמיה 
דרבי יוסי בר אבין משמיה דרבי יוחנן 
משום שנאמר * ימלא פי תהלתך. בעו מיניה 
מרב חסדא מי שאכל ושתה ולא ברך מהו 
שיחזור ויברך אמר להו *מי שאכל שום 
וריחו נודף יחזור ויאכל שום אחר כדי שיהא 
ריחו נודף אמר רבינא הלכך אפילו גמר 
סעודתו יחזור ויברך דתניא % *טבל ועלה 
אומר בעלייתו ברוך אשר קדשנו במצותיו 
וצונו על הטבילה ולא היא התם מעיקרא 
נברא לא חזי הכא למעיקרא גברא חזי והואיל 
ואידחי אידחי: תנו רבנן אספרגום יפה ללב 
וטוב לעינים וכ"ש לבני מעים והרגיל בו יפה 
לכל גופו והמשתכר הימנו קשה לכל גופו 
מדקתני יפה ללב מכלל דבחמרא עפקינן 
וקתני וכל שכן לבני מעים והתניא ללע"ט 
יפה לרמ"ת קשה כי תניא ההיא במיושן 
6 כדתנן קונם יין שאני טועם שהיין קשה 
לבני מעים אמרו לו והלא מיושן יפה הוא 
לבני מעים ושתק ₪ אסור בחדש ומותר 
במיושן שמע מינה: תנו רבנן ששה דברים 
נאמרו באספרגום אין שותין אותו אלא 
כשהוא חי ומלא מקבלו בימין ושותהו 
בשמאל ואין משיחין אחריו ואין מפסיקין בו 
ואין מחזירין אותו אלא למי שנתנו לו ורק 
אחריו ואין סומכין אותו אלא במינו והתניא 
אין סומכין אותו אלא בפת לא קשיא הא 
בדחמרא הא ברשכרא תני חדא ללע"ט יפה 
לרמ"ת קשה ותניא אידך לרמ"ת יפה ללע"ט 
קשה לא קשיא הא בדחמרא הא בדשכרא 
תני חדא רק אחריו לוקה ותניא אידך לא רק 


נא. 


גברא לא חזי, תימס וס טמ 6ינו סור ענרך 
וכקונטרס פירט דכעלי קליין סוריס כלנרי מולס 
וי"ל דמיירי כטכילת גריס" ומפני לותס טכילס ספריכו. (כנ ססר 
טביכות (כרך חר טניעס וכן כנט"י טפעמיס דס 53 מנים סכס6 


ופֿין 6דס* כסוי נבכך עד 55סכ 
סנטי(ס. נסגו סעס נברך כל ססר 
כרכת ידיס תכ נטילם: 

אין לו אלא ארבעה דכרים. 
ומיסו 8 מסמע (כן) דפניג 

כ' יותן פססי דנתנו (ימייו 
כדלמכי' נקמן "כ יוסנן רפסוניס 
כו מסו שמסייע סמנ (ימין 
עסמע סכן סו נוסגיס. = ומיסו 
מלספמוכפיס סיו עוקיס | עיטול 
ועיטוף מסמע טסיו מסמיכיס ענ 
עכֿמן וסיו מזסכיס ככולן ונפיכך ים 

לסממיר ככוק על כלכס: 

שטיפה חי ולא יופנפי 
לסוף פילקין ה"כ 

פח סנטס דנכיס נלמכו ככוס על 
נלכס מ עיטור ומודס וטנסתן 
מקר9" נפתני טנע ככֿון ומנ רכת 
ס' קנע עיטור כלֿון מולת ומנ 
כמסמעו: ‏ שטיפה מנחוץ 
והדחה מנפנים. ופי' כ"י לוקס 
ססין סכוס יפס טיש כו סיורי כוקות 
כל פס סול יפס כנקו סכי ספיר 
דמי דנ בעינן 556 טיס כוס על 
רכס יפס: [|כך/ לשני עולמות. 
פיי סכנ לכי יוסףq‏ ממכשיניי"b‏ 
מדסוס. ניס למכת3 יס ולכוס רש 
וכת3 ילטס סי יו"ד ס" יתילס 
וכיו"ד ‏ ס" (נכלו טנ עולמות 
כדפמכינן כסתכלת (מפות די כט:) 
כי ביס סי כור עונמיס (0נ מקכי 
ור 836 ר וכו'): | Wמא7‏ מהו 
שתסייע לימין. ככוסות גדולום (ייכי 
ו נללע סדק ענת סקסל (סיות 
כקכת עסו 3סנוכס = פו ככיסוסין 
ופליך ‏ 60ריך | ככרכת = סמזן: 

ו 


אחריו לוקה לא קשיא הא בדחמרא הא ברשכרא א"ר אשי השתא דאמרת 
לא רק אחריו לוקה מימיו נזרקין אפילו בפני המלך: א"ר ישמעאל בן 
אלישע שלשה דברים סח לי סוריאל שר הפנים = אל תמול חלוקך שחרית 
מיד השמש ותלבש :ואל תטול ידיך ממי שלא נטל ידיו ואל תחזיר כום 
אספרגום אלא למי שנתנו לך מפני שתכספית ואמרי לה אסתלגנית של 
מלאכי חבלה מצפין לו לאדם ואומרים אימתי יבא אדם לידי אחד מדברים 
הללו וילכד. אמר ריב"ל שלשה דברים סח לי מלאך המות אל תטול חלוקך 
שחרית מיד השמש ותלבש ואל תטול ידיך ממי שלא נטל ידיו דואל 
תעמוד לפני הנשים בשעה שחוזרות מן המת מפני שאני מרקד ובא לפניהן 
וחרבי בידי ויש לי רשות לחבל ואי פגע מאי תקנתיה לינשוף מדוכתיה ארבע 
אמות אי איכא נהרא ליעבריה ואי איכא דרכא אחרינא ליזיל בה ואי איכא 
נודא ליקו אחורא ואי לא ליהדר אפיה ולימא > ויאמר ה' אל השטן יגער ה' בך 
וגו' עד דחלפי מיניה: א"ר זירא א"ר אבהו ואמרי לה במתניתא תנא עשרה" 
דברים נאמרו בכום של ברכה טעון הדחה ושטיפה חי ומלא עיטור ועיטוף 
נוטלו בשתי ידיו ונותנו בימין ומגביהו מן הקרקע מפח ונותן עיניו בו ויש 
אומרים אף משגרו במתנה לאנשי ביתו אמר ר' יוחנן אנו אין לנו אלא ארבעה 
בלבר? "הדחה שטיפה ‏ חי ומלא תנא הדחה מבפנים ושטיפה מבחוץ א"ר 
יוחנן כל המברך על כום מלא נותנין לו נחלה בלי מצרים שנאמר % ומלא 
ברכת ה' ים ודרום ירשה ר' יוסי בר חנינא אומר זוכה ונוחל שני עולמים 
העולם הזה והעולם הבא עיטור רב יהודה מעטרהו בתלמידים רב 
הסדא מעטר ליה בנטלי הי אמר ר' חנן ובחי 'אמר רב ששת ובברכת 
הארץ" עיטוף רב פפא מעטף ותיב רב אסי פרים סודרא על רישיה 'נוטלו בשתי ידיו א"ר חיננא" 


חי. רשיי ז"ל פירש שצריך 


מודה ליה בכך ומוסיף ממה שכתוב ים ודרום ירשה ולא אמר רש לפי שהעולם הבא נברא ביו"ד והעוה"ז בה"א. 
זוכה ונוחל שני עולמים, העולם הזה והעולם הבא. וא"ת האיך לומד מכאן דזוכה לעולם הבא, ויש לפרש דלא איצטריך למילף אלא שזוכה לעולם הזה מפני ששכר רוב המצות הוא לעולם הבא ויש מהם 


[שולחן של ארבע שער א] 


שאוכל פירותיהן בעולם הזה והקרן קיימת לעולם הבא, וכיון שמכלם יש שכר לעולם הבא לא צריך קרא להכי אלא שנוטל שכר בעולם הזה וממילא שמעינן לעולם הבא. [תוספות הרא"ש] 


מאי קראה "שאו ידיכם קדש וברכו את ה' ונותנו לימין א"ר חייא בר אבא אמר ר' יוחנן 
אשי הואיל וראשונים איבעיא להו ולא איפשט להו 


אנן 


עין משפט 
נר מצוה 


פא א מיי פי"ס מס( 
כרכות סכ' ז סמג עטין 
כו עוס"ע י"ד סי' רסק 
סעיף 3: 
פב ב מי' פ"ד עס סנ' כ 
טוס"ע פו"ס סי' קסו 
קעיף מ: 
פג ג ש"ע פו"ת סמ ד 
סעיף י6: 
פד ד מ"ע י"ד סיפן סנט 
סעיף 3: 
פה ה ו מיי פ"ז עס סי 
טו סמג פס טוס"ע 
סו" פי' קפג סעי' 5 3 ג: 
פו ז פס סעיף ד: 


as‏ ו 


רב נסים גאון 


ללע"ט יפה לרמ"ת 
רע. סימן הוא. 
ובהלכות גדולות מפרש 
ללב לעין לטחול יפה 
לראש למעים לתחתוניות 
רע: עשרה דברים 
נאמרו בכוס של כרכה 
כו'. בפרקין בגמ' דבני 
מערבא אמרי אמר רי 
אחא ג' דברים נאמרו 
בכוס של ברכה עטור 
ומודח ומלא ושלשתן 
בפסוק אחד (דברים לג) 
נפתלי שבע רצון ומלא 
שבע עטור רצון מודח 
ומלא כמשמעו אמר רי 
חייא אם עשיתם כן מה 
כתוב תמן ים ודרום ירשה 
אתה זוכה לירש העולם 
הזה והעוה"ב: 


mag 
הגהות וציונים‎ 


ל הרש"ש מגיה 
כדתניא עיי"ש: 
3] וסי' חמש"ה (גליון) 
כ"ה בטור או"ח סימן 
קפג, ועיין תיקוני זוהר 
סוף תיקון מז, ועיין מגיד 
תעלומה: ג] ברי"ף 
וברא"ש גורסים גם כאן 
שנאמר ‏ ים ודרום 
ירשה (וכ"ה בכת"י): 
7] [בהרא"ש ליתא לכל 
זה גם בהרי"ף נדפס 
בפנים בין שני חצאי 
עיגולים [כוונתו מאמר ר' 
חנן וכו'] וכן מוחק ד"ת 
שם על הגליון ועיקר 
הגי' שהיה לפני רב 
אלפס כך איתא חי אמר 
רב ששת עד ברכת 
השרק ופיכ ר ינה 
וכ"כ הב"י סימן קפג 
ע"ש [וכ"ה במהרש"א] 
וע"ע תוס' שבת עו ע"ב 
ד"ה כדי ותוס' עירובין 
כט ע"ב ותוס' פסחים קח 
ע"ב ותוס' בבא בתרא צז 
עציב דיה עד וכו" ימה 
שפירש ר"ת על מה 
דאמרינן בברכת הארץ 
נגד | פירש"י דהכא] 
ליו[ סן) "בהקיף 
וברא"ש הגירסא אמר רי 
חנינא ‏ בר פפא 
(ובעשרה בני רב פפא 
בסיום מסכת ליתא ר' 
"חיננא" ועיין לעיל מ 
ע"א דאיתא ג"כ ר' חיננא 


בר פפא ועיי"ש 
בהגו"צ): 1] [עי' רש"א] 
(גליון) | דטעות נפל 


בפירש"י עיי"ש ובהגהות 
הגר"א, ועיין יעב"ץ: 
!] [דבור זה וד"ה מהו 
שיחזור כו'. לכאורה צ"ל 
קודם ד"ה יחזור ויאכל] 
(גליון): ק] בכת"י בגמ' 
ליתא תיבת "וקתני" 
ובזה יוב דבה" רשיי 
(דק"ס): ט] דוקא הכא 
שותהו בבת אחת משום 
רפואת האספרגוס אבל 
בעלמא תניא (מס' ד"א 
רבה סוף פ"ו הובא 
בפסחים פו ע"ב) השותה 
כוסו בבת אחת ה"ז 
גרגרן (תוס' ריה"ח): 
י] והיא ברייתא הנקראת 
בשם פרקי היכלות ועיין 
מהר"ץ חיות: כ] הוא 
הדין לכוס של קידוש 


והבדלה (הגהות דברי נחמיה) ועיין רמב"ם הל' שבת פרק כט ה"ז ובמגיד משנה שם: (] ברש"י שברי"ף הלשון 
לשם ברכה וכ"ה בטור או"ח סימן קפג ובב"י שם לשון רש"י: 
הארץ מוסיף עליה", בדבור אחד, וכן העתיק הטור באו"ח סימן קפג לשון רש"י והיינו שמוסיף כוסות בברכת הארץ 
ולפנינו נחלק לשני דבורים ע"פ המהרש"א וקאי אהא שמזגן בברכת הארץ: 
והלא טמא אינו אסור לברך וי"? דמיירי בטבילת גרים ובקונטרם פירש דבעלי קריין אפורים 
בדברי תורה ומפני אותה טבילה וכו', וכ"ה ברש"י פסחים ו ע"ב ד"ה דאכתי: 

לברך: ע] [כל זה ליתא לפנינו שם] (גליון): פ] וכ"ה בכת"י ועיין רש"ש: 


מ] בדפו"ר איתא "בנטלי. כוסות כשמגיע לברכת 
(] הנוסח בתוס' ריה"ח הוא, תימה 


ק] בתוס' ר"פ ואינו ראוי 


עין משפט 
נר מצוה 


[א ב פיי" פכ"ט מסל' 
קת סנ' ז]: 
פז א ב ג ד סטג עפין כו 
טוק"ע 6ו"ס סי' קפג 
סעיף ד: 


== פה ה פיי פ"ז מסנלות 


כרכות | סנכס טו 
טוק"ע קס סעיף ו: 
פמ ומייי פ"ד קס סל' 6 
סמג סקס טוק"ע פו"ס 
סי' קפג סעיף ט: 
א זמי" פכ"ט מסנ' קת 
סנכס ו ז סמג עשין נט 
טוס"ע פו"ם סי" רעס 
סעיף *: 

[ד מיי' פכ"ט מסנכות קכת 
הל כד טוק"ע קו"סם סי" 
כל סעיף 5]: 
בח מ" פ"ט מסל' 

ברכות סל' ז מ ט ופכ"ט 
מסל' שכת סל' כס סמג 
עסין כז כט טוס"ע פו"מ 
סי' ריז סעיף 3 סו וסי' ר5ז 
סעיף 3 וסי' ככם סעיף יכ: 
[ח מיי' פ"כ מסלכות ברכות 
סל' יד ופ"ל סל' ‏ עוק"ע 
פופ סי' קפד ק"ס]: 
ג ט [פיי" פ"ז מסנכות 
כרכות סלכס יד] טופ"ע 
לו" סי' קעד סעיף ג: 


אהח19/06/2018 ד"ל מ פיק עסנכום 


כרכות סלכס יג סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ס סיי 
רטו סעיף 3: 


רב נסים גאון 


תדיר ושאינו תדיר 

תדיר | קודם. 
עיקרו | במשנת זבחים 
בפ"י (דף פט) ובמשנת 
הוריות בפרק אחרון (דף 
יב) כל התדיר מחבירו 
הוא קודם את חבירו 
ואמרינן בגמרא מנא הני 
מילי אמר אביי דאמר 
קרא (במדבר כח) מלבד 
עולת הבוקר אשר לעולת 
התמיד מכדי כתיב עולת 
הבוקר עולת התמיד למה 
לי מאי קאמר רחמנא האי 

דתדיר קדים ברישא: 


ו — 


תורה אור השלם 
א) כוֹם ישועות אֶשָא 
וּבְשׁם יי אֶקְרָא: 
[תהלים קטז, יג] 
ב) וַאַהֲבְךְּ וּבָרַכָףְּ 
וְהַרְבָף וּבָרַךְּ כְּרֵי בְמנף 
ופְּרִי אַרְמָהְף רְנָנף 
ותִירשְׁףּ וְְצְהָרָּ שְׁגֵר 
אַלְפֶיְ ועשְתֵֹּת צאנף 
על הָאֲרְמָה אֲשֶׁר 
ַשְבַּע לַאֲבתִיףףּ לָתֶת 
?ך: |דברים ז, יג] 


לָכֵן פה אֲעֲשֶׂה 
ל יְְִׂאֵל עקב כִּי 
ואת | אֶעָשָה | לךְ 


הפון לְקֶראת. אֶלהֶיף 
ישְרְאֶל: [עמוס ר, יב] 


הגהות וציונים 


6] וממרטוטי (דפו"ר, 
וכ"ה בגמרא בדפו"ר): 
3] המהר"ץ חיות מעיר 
דמה הוסיף רש"י על 
הגמ::: ב]תיבת = יבה 
מיותר ובכמ"י ליתא או 
שצילי ‏ "יבולה" (והיינו 
הבדלה כולה, באה"מ): 
ד] נרציל לכל התדירין 
(מראה ‏ אש) וכ"ה 
במתיי: 


נא: 
אין 


הר"ס ד' 675 סמע תקסע קקיעות 
נתקע קעות כיוס י5 מסמע 
קסקומע ספ כינפיס ולפינו סכי 62 
ך לכפפנס 6ין (עסות כן ומיסו 
גרס דסייו לוקה כקעס קסמנלן 
קופק מעט כין כככס רכס 956 
נקעס קסוק מנלך לס סיס מדכר 
לינו בדיעכד 55 י5: 

והלכתא ככולהו יושנ ומנוך. 

(פי סכרכת | סמזון 
דלוריית? ססמילו 3ס (לסיות יוקל 
ומנרך קסרי עקרה דכריס נקמכו 
כו" מס ססין כן כקסר כרכות וסו 
גוטכיקון וסכלת וקכעת סכ עק 
וכרכת | לכרכת | סמזון מסי ככי 

מקה 6לכרט : 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


*אנן נעבד לחומרא * ומגביהו מן הקרקע טפח 
א"ר אחא בר' חנינא מאי קראה * כום ישועות 
אשא ובשם ה' אקרא יונותן עיניו בו כי היכי 
דלא ניסח דעתיה מיניה * דומשגרו לאנשי ביתו 
במתנה כי היכי דתתברך דביתהו. עולא 
אקלע לבי רב נחמן כריך ריפתא בריך ברכת 
מזונא יהב ליה כסא דברכתא לרב נחמן א"ל 
רב נחמן לישדר מר כסא דברכתא לילתא 
א"ל הכי א"ר יוחנן אין פרי בטנה של אשה 
מתברך אלא מפרי במנו של איש שנאמר 
5 וברך פרי בטנך פרי בטנה לא נאמר אלא פרי 
במנך תניא נמי הכי ר' נתן אומר מנין שאין 
פרי בטנה של אשה מתברך אלא מפרי במנו 
של איש שנאמר וברך פרי בטנך פרי בטנה 
לא נאמר אלא פרי במנך אדהכי שמעה ילתא 


קמה בזיהרא ועלתה לבי חמרא ותברא ד' מאה דני דחמרא א"ל רב נחמן 
נשדר לה מר כסא אחרינא שלח לה כל האי נבגא דברכתא היא שלחה 
ליה ממהדורי מילי ומסמרטוטי כלמי. א"ר אסי אין מסיחין על כום של 
ברכה ואמר רב אסי אין מברכין על כום של פורענות מאי כום של פורענות 
א"ר נחמן בר יצחק כום שני תנ"ה השותה כפלים לא יברך משום שנאמר 
הכון לקראת אלהיך ישראל והאי לא מתקן. א"ר אבהו ואמרי לה במתניתא 
תנא האוכל ומהלך מברך מעומד וכשהוא אוכל מעומד מברך מיושב וכשהוא 
מיסב ואוכל יושב ומברך 'והלכתא בכולהו יושב ומברך: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


אלו *דברים שבין בית שמאי ובין בית הלל בסעודה ב"ש אומרים מברך 

על היום ואח"כ מברך על היין וב"ה אומרים 'מברך על היין ואחר כך 
מברך על היום. ב"ש אומרים נוטלין לידים ואח"כ מוזגין את הכום וב"ה אומרים 
מוזגין את הכוס ואח"כ נוטלין לידים. ב"ש אומרים מקנח ידיו במפה ומניחה 
על השלחן וב"ה אומרים על הכסת. ב"ש אומרים מכבדין את הבית ואח"כ 
נוטלין לידים וב'ה אומרים נוטלין לידים ואח"כ מכבדין את הבית. > ב"ש 
אומרים נר ומזון בשמים והבדלה וב"ה אומרים נר ובשמים מזון והברלה 
ב"ש אומרים שברא מאור האש וב"ה אומרים ₪ בורא מאורי האש. חאין 
מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של עכו"ם ולא על הנר ולא על הבשמים 
של מתים ולא על הנר ולא על הבשמים של ע"ז ואין מברכין על הנר 
עד שיאותו לאורו. מי שאכל ושכח ולא בירך ב"ש אומרים יחזור למקומו 
ויברך* וב"ה אומרים יברך במקום שנזכר ועד מתי מברך !7" עד כרי שיתעכל 
המזון שבמעיו. "בא להן יין אחר המזון אם אין שם אלא אותו כום בית 
שמאי אומרים מברך על היין ואח'כ מברך על המזון ובית הלל אומרים 
למברך על המזון ואח'כ מברך על היין. 'ועונין אמן אחר ישראל המברך 
ואין עונין אמן אחר כותי המברך עד שישמע כל הברכה כולה: גמ' > תנו 
רבנן דברים שבין ב"ש וב"ה בסעודה ב"ש אומרים מברך על היום ואח"כ 
מברך על היין שהיום גורם ליין שיבא וכבר קדש היום ועדיין ײן לא בא 
וב"ה אומרים מברך על היין ואח"כ מברך על היום שהיין גורם לקדושה 
שתאמר !דבר אחר ברכת היין תדירה וברכת היום אינה תדירה תדיר 
ושאינו תדיר תדיר קודם והלכה כדברי ב"ה מאי ד"א וכי תימא התם תרתי 
והכא חדא ה"נ תרתי נינהו ברכת היין תדירה וברכת היום אינה תדירה 
תדיר ושאינו תדיר תדיר קודם והלכה כדברי ב"ה פשיטא דהא נפקא 
בת קול איבעית אימא קודם בת קול ואיבעית אימא לאחר בת קול 


. 


ש 


4 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


מסיחין על כוס של ברכה. פירק"י קנ יסיס (דעת) סמכרך 
מקנתנו כו כום של כככס וס"ס סמסוכין קפין כספין 9ססיק 
דבעינן טיתכוין קומע ומסמיע? ונס 6ין (ספסיק ססומעיס כסיסת 
פולין כמו ססין סמכרך רספי לססים וע"פ ססמר סתס (פרק נפר6 


אנן נעבד לחומרא. סכ ססייע קמנ לימין כסעת כרכס: שמעה 
ילתא, קל ישגר 9 כוק קל כלכס: קמה בזיהרא. עמדס נלעס: 
כל האי נכגא דברכתא היא, כל יין קנסכית ככוס קל כרלס סו6, עסי 
ממנו: נבגא. כוס. כעו לעפי ער " 6נכג6: ממהדורי מילי, ממסזרי 


כעיילות ‏ ילכו סמיד | דכריס: 
ומסמרטוטי" כלמי. וממקסקי כגדיס 
בנוייס וממורטיס ילכו כניס. כניס" 
מפרגמי" | כנמת?: אין מסיחין. 
מסססזו עד טינרך: כום שני. קסוק 
קל זוגות, וסעומד (6) על קלמלט 
וסתי זוגות ניזוק על ידי קדיס: כפלים, 
זוגות: הכון לקראת ((ג). כדכריס 
נפיס וכ כדכרי | פורעגות: מסב. 
כעטס דכך ססכס: וסנכת ככולסו 
יוק ומנרך?: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


אל דברים וכו' בסעודה. שנמנקו 

כסנכות סעודס: מברך על 
היום. כקילוק טכתות ויעיס טוכיס: 
ואחר כך מוזגין את הכוס, יין סנק 
לפני המזון, כדסמרינן כפרק כינד 
מכרכין. (דף מג.) ססנו 6ע"פ סנטל 
כו' סכיסו לסס יין וכו', וקסמרי נ"ם 
נוטלין לידיס וקל כך קופיס פת 
סכוס וקוכניס סעודתס בססיb‏ נטיפס, 
וכ'"ס סומריס מוזגין שת סכוס וקותין 
ותו וססל כך נוטלין לידיס, וטעמb‏ 
דפכוייסו עפרם כגמכ: מקנח ידיו 
במפה. מנטילת | מיס כלשוניס: 
ומניחה על השולחן. ומקנת כס יליו 
תנניל מזוסמת סתנטיכ: וב"ה אומרים. 
על סכר ו על סכסת יניסנם 6סכי 
כן וקס יקנס כס ידיו פמיד, וטעמס 
מפכט כגמ'": מכבדין את הבית. 
מקוס טלכנו טס פס ססנו על גכי 
קרקע מכנדיס ת סקרקע, פו קס 
ססנו על ססלפן מכנדין 6 סקנתן 
מסיורי פוכלין סנתפוכו עליו: ואחר 
כך נוטלין לידים. מיס פתכוניס: נר 
ומזון. מי ססין כו 56 כוס לתל 
כמולסי סכת מניסו עד (6סר סמזון, 
וסודר עליו גר ומזון וכקמיס וסכדלס 
כו'": אין מברכים על הנר ועל הבשמים 
של עכו"ם ושל מתים. טעמל דכוגסו 
מפרט נגמר": שיאותו. קיסו נסניס 
ממנו: עד כדי שיתעכל המזון. 
מפרם סיעורס כגמ': מברך על היין. 
כגמר מפרם פנוגפייסו: עונין אמן 
אחר ישראל המברך. 6פיפו כ סמע 
6 סוף כרכס, 936 55 6סל כותי 
סמל כרך נסר גלזיס": גמ' שהיום 
גורם ליין שיבא. כוס זס 0 63 פנ 
בקי קכת נקידום: וכבר קדש היום. 
מסקכלו עניו, מו מ5פת סכוכניס: 
ועדיין יין לא בא. נפנתן, וכקס סקולס 
גכניסס כך קולס (נרכס: | שהיין 
גורם לקדושה שתאמר. עלס סין יין 
ל מקדטין, וסמקדק על ספת גס סול 
כמקוס יין וכלת ספת קודמת: 
תדיר קודם. נפקb‏ לן בעסכת זנחיס= 


מססי קכb‏ דכתיב כמוספין" מננד עונת סנקר 6ער עונת סתמיד מעסו פת פנס, מלכד מסמע 60סר ססקכנתס ספמיד תקלינו 
סמוספין, וק דרסינן 6שר עונת סתמיד קר יתירס למילף דכסכיל קסי תמיד סקלימס סכתונ, ומכפן תס כמד כל ססמידין": 


ולכי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) פססיס קיד. סוכס גו., 
3) פססיס קג., ג) עיין 
תוס' פסחים קא: ד"ה 
אלא, ד) [לקמן | 5כ.], 
ס) תוספתb‏ פרק ס 
[פסמיס קיל.] [סוכס 
ט., ו)פספיס פס 
[קיל.ן ‏ ונמיס 05 
]) [קדוסין | דף עם, 
ם) שמות ח יב, ע) עיין 
נרה כ: (גפגליון שם, 
2 דף 0 כ)נם: א 
0 003 כ) יי 
ע"ז כז., ם) פט ע"א, 
ע)/במדבר כפת. כג; 
פ) ר"ה כח:, 9) לעיל 
עמוד א. 


sess 
הגהות הב"ח‎ 


(0) רש"י ד"ס כוס 

קני וכו' וסעומד מעל: 

(כ) ד"ה סכון לקכ6ק 
אלהיך נלנליס: 


- 
גליון הש"ס 


גמ' ומשגרו לאנשי 
ביתו. עי סוט כיש 
קוטס ד"ס כי"b:‏ 


— Svs 
ליקוטי רש"י‎ 


נבגא. קננגס. כום קהוb‏ 
רכיעית | (קידושין | ע.. 
מברךף ע? הים: 
כסמקלס נערני סנקו 
קידוק סיוס תפיכ ומר 
כך כרכת סיין [סוכה נו.]. 
בא להן. כל יפות סענס 
קקער. אחר המון. 
וכתוך סמזון כ 52 לסס 
וכסגמרו | סעולתס 3 
לסס ‏ נפני כככת סמוון 
[לקמן | נב]. | שהיום 
גורם ליין שיבא. עס 
כ מפני קידום 89 סיס 
נזקק (כוס נפני סעודס 
[סוכה שם]. קולס סעולס 
[רשב"ם פסחים קיד.]. 
וכבר קדש היום. 
כנוער ועוד טעס 6סר 
סקלסק ‏ סוס מלמו 
מססקיכס ועליין יין 6 
כ לפניו [סוכה שם). טעס 
ל נותן ‏ (לככיו 
דמסקיכלו ‏ עניו מיניסת 
סכוככיס | קילם | סיוס 
ועדיץ 65 כל יין כםלסן 
וכקס סקודס (כניסס כן 
קולס ללכה [רשב"ם שם]. 
שהיין גורם לקדושה 
שתאמר. עלס ₪ סיס 
לו יין כ סיס מקדש נכדי 
וסול סדין נמי נמקדם על 
ספת מקדיס כרכת ספת 
מספי | טעמס | קספת 
כעקוס ין [סוכה שם]. 
סלס 6ין ו יין מו פת 6יגו 
מקדם וסמקדם על ספת 
כמקדם ענ סיין וכרכת 
ספת קולס [רשב"ם שם]. 
דהא נפקא בת קול. 
נקמן נפירקין (עירוכין 
יג) סילס נת קול 
ופמרס סנכס כנית 950 
[עירובין ו:]. 


שלשה שאכלו 


אַנָן נְעָבַד לְחוּמִרְא - לפיכך אנו נעשה לחומרא, ולא תסייע יד שמאל 
ליד ימיןא. 


* 


שנינו בברייתא, וּמַגְבִּיהו [-את הכוס] מן הַקךְקע טפח. מביאה 
הגמרא מקור לכך: 
מבררת הגמרא, אָמַר רַכִּי אַחַא בְּרַבִּי חַנִינָא, מאי קְרְאֶה - מהו 
הפסוק בו נרמז דבר זה שיש להגביה את הכוס של ברכה. משיבה 
הגמרא, שנאמר (פסניס קטז יג), 'כוֹם ישוּעות אֶשָא וּבְשֶם ה' אַקְרְא', 
כאן נרמז שבשעה שקורא בשם ה', יש להגביה את הכוס [אשא, הוא 
מלשן נשיאה והגבהה], ואין הגבהה פחותה מטפחי. 


* 


שנינו בברייתא, וְנוּתֶן עָינָיו כו - בכוס של ברכה. מבארת הגמרא 
את טעם ההלכה: 
הטעם שיש להסתכל על הכוס בשעת הברכה הוא, פִּי הֵיכִי דְּלא 
נִיסַח דִעְתִּיה מִינִיהּ - כדי שלא יסיח את דעתו מהכוס. 


us 


שנינו בברייתא, ומִשַׁנְרוֹ לְאַנְשִי בִיתו [-לאשתון בְּמַתְּנָה'. 
מבארת הגמרא את הטעם: 
לפיכך יש לשלוח את הכוס של ברכה לאשה, כִּי הֵיכִי דְּתִתְבְּרְףִּ 
דְּבִיתְהוּ - כדי שתתברך אשתו בפרי בטן על ידי שתיית היין מכוס 
של ברכה. 


מביאה הגמרא מעשה בענין שיגור כוס של ברכה לאשה: 
עוּלָא אִקְלָע לְבִי רב נְחמַן - עולא נזדמן לביתו של רב נחמן, כְּרִיךְּ 
רִיפִתָּא - אכל עולא לחם, בְּרִיףְ בְּרְכַּת מְזוֹנָא - ובירך ברכת המזון, 
וחב ליה כָּפָא דִּבִרְכְתָא ?רב נַחֲמֶן - לאחר שבירך, נתן עולא את 
הכוס של ברכה לרב נחמן שישתה ממנו, אָמַר ליה רב נַחמן, לישדּר 
מר כָּסָא דִבִרְכְתָא ליִלְתָּא - שלח נא את הכוס של ברכה לאשתי 
'ילתא'י, כפי ששנינו שיש לשגר לאשה את הכוס של ברכהי. אָמַר 
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אָמַר רַבִּי יוחֶנֶן, אין פְּרֵי בִמְנָהּ שָל אֲשָׁה מִתְבָּרדּ אֶלְּא מִפְּדִי 
בְטנוֹ שֵׁל איש - פרי בטנה של האשה דהינו הוולדות אינו מתברך 
אלא מתוך הברכה של בעלה, שָנָּאָמַר (דניס ז יג), 'בַרֵךְ פָּרִי בטנף', 
ומדייק רבי יוחנן, שפְּרִי בְמנֵהּ של האשה לא נָאָמַר בברכה, אֶלָא 


א. ואף שזה ספק דרבנן [שהרי כל ענין ברכה על הכוס הוא מדרבנן, וכל שכן אחיזתו 
בימין] וספק דרבנן לקולא, מכל מקום משום הידור מצוה אמר רב אשי שיש להחמיר 
בזה. עוד יש לומר, שעיקר הענין של הידור מצוה הוא מדאורייתא, שנאמר (שמות עו 
) 'זה אלי ואנוהו', ודרשו (פנפ קלג:), התנאה לפניו במצוות, ולפיכך יש להחמיר בספיקו. 
אנשי שם (סגסות וליוניס על סכי"ף פות ג). 

ב. פירוש הרשב"ץ (ד"ס כוס). והטעם להגבהת הכוס כתב הטור (פו"ם סי קפג ס"ד), כדי 
שיהיה נראה לכל המסובין ויסתכלו בו. 

ג. כך שמה של אשת רב נחמן. רש"י (פנת גד: ד"ס ילת). 

ד. כתב המגן אברהם (סי' קפג סק"ת), שמשמע שילתא לא אכלה עמהם, ומכאן שאף 
אם האשה לא אכלה בסעודה יש לשגר לה כוס של ברכה. 

ה. עולא אינו סובר כדעת היש אומרים בברייתא לעיל (ע"פ), שיש לשגר את הכוס 
של ברכה לאנשי ביתו. ואפשר שהוא סובר כרבי יוחנן שאמר לעיל, אנו אין לנו אלא 
ארבעה דברים וכו'. מהרש"א (פ" ד"ס ופכי). אמנם המשנה ברורה (פעס"5 סי' קפג ות 
יט) הסתפק מה דעתו של עולא בבעל הבית שמברך בעצמו על הכוס, האם הוא מודה 
שצריך לשגר את הכוס לאשתו, אלא שאמר שאורח המברך די לו שישגר לבעל הבית 
ובזה תתברך אשתו [ולפי זה אינו חולק על היש אומרים שבברייתא דלעיל]. או שגם 
באופן שבעל הבית בירך בעצמו סובר עולא שמכיון ששתה מן הכוס נתברכה אשתו 
ואינו צריך לשגר לה. 

ו. הטעם ששברה את החביות היה כדי להראות שאיננה כועסת על שלא נתנו לה כוס 
יין, שסתם יין אינו חשוב בעיניה, ואף ארבע מאות חביות אינן חשובות בעיניה, אלא 
כועסת היא על שלא שלחו לה כוס של ברכה. מהרש"א (פס). ובעיון יעקב (ד"ס פטעפ) 
כתב, שיתכן לומר שלפיכך שברה ארבע מאות חביות שהם גימטריה של 'רע עין', לפי 
שהיה עולא עינו רעה בשל אחרים, שלא להניח לרב נחמן לשלוח לאשתו כוס של 
ברכה. ובספר בניהו (ד"ס פנר6) ביאר, שבודאי לא שברה את החביות בכוונה, שאי 


פרק שביעי 


נא: [א] 


Es 


פרִי בְטֶנְף, כלומר, של האיש, הרי שברכת פרי הבטן תלויה באיש 
ולא באשה. לפיכך אמר עולא, שאין האשה צריכה לשתות מהכוס של 
ברכה, ודי במה שהבעל שותה ממנו ומתברך בפרי בטן, שזה ישפיע 
על האשה". 


מביאה הגמרא ברייתא כדברי רבי יוחנן: 
תִּנְיָא נָמי הָכִּי - שנינו כן בברייתא כמו שאמר רבי יוחנן, רְכִּי נַתֶן 
אומר, מִנָין שָאִין פְּרי בִמָנָהּ שָל אֲשַׁה מִתְבְּרִּ אַלָּא מִפְּרֵי בְמָנוֹ 
של איש, שְׁנָאֲמַר, יּברֵךְ פְּרֵי בַּפֶנֶף', ומדייק רבי נתן, פְּרֵי בְּטְנָהּ 
לא נָאָמר, אֶלָא פרי בְמנְףְּ, מכאן שברכת האשה תלויה בברכת 
הבעל. 


מביאה הגמרא את המשך המעשה של עולא ורב נחמן: 

אַדְּהֲכִי - בינתיים, שָמְעַה יַלְתָּא את מה שאמר עולא שלא צריך 
לשלוח לה מהכוס של ברכה, קָמַה ילתא בְּזִיהַרָא - בכעס, וְעַלְתָּה 
לְבֵי חֲמְרָא - ועלתה למקום בו מונח היין, וְתִבְרָא אַרְבֵּע מאה דְּנֵי 
דְּחַמְרָא - ושברה שם ארבע מאות חביות של יין'. רצה רב נחמן 
לפייסה, לפיכך אַמר ליה רב נַחַמַן לעולא, נְשַדַר ?ה מַר כְּסָא 
אַחַרִינַא שלח נא לילתא כוס אחר של יין. ושָלַח ?ה - שלח רב 
נחמן לומר לילתא, כפָּל הַאי, נִבְגָא דְִבְרְכְתָא היא - כל הין 
שבחבית' נחשב ככוס של ברכה, ויכולה את לשתות ממנו. שַׁלְחָה 
ליח - שלחה ילתא להשיב לרב נחמן, מִמְהַדוּרִי מי?י - מהאנשים 
שמסתובבים בעיירות מתרבים דברי הבל, וּמִפְּמרְטוּטי כַּלְמֵי - 
ומסמרטוטי בגדים ישנים מתרבים הכינים. כלומר, הדברים שאמרת אין 
בהם ממש, ודומים הם לדיבורי המחזרים בעיירות, ולכינים שמתרבים 
בבגדים שחוקים". 


הלכה נוספת בכוס של ברכה: 
אָמַר רב אַפִּי, אִין מְפִיחִין - אין מדברים עַל פופ שָל כִּרְכָה, 
כלומר, משאחז המברך את הכוס בידו לא ידברל עד שיברך. 


us 


במסכת פסחים (קט:-קי.) מבואר, שלא יאכל אדם או ישתה זוגות', 
בגון שלא ישתה שתי כוסות יין בזה אחר זה', ואם שותה זוגות ועומד 
מעל שולחנו, דמו בראשו, והוא מסתכן על ידי מזיקים ועל ידי 
כשפים"*. 


אפשר לומר על אשת חבר שהיא 'משבר כלים בחמתו', שנאמר עליו שהוא כאילו 
עובד עבודה זרה (טנת קס:), אלא מכיון שנכנסה לחדר של היין בכעס קרה איזה תקלה 
כגון שנפל דבר מה על החביות ונשברו. והביא שם גם פירוש נוסף בשם אביו על 
דרך הסוד. 

ז. רש"י (ד"ס כנ). ובגליוני הש"ס (ד"ס כנ) ציין, שהרוקח (פי' פכט) פירש, שהיין שעל 
השולחן נחשב ככוס של זימון. 

ח. אף רב נחמן לא אמר לה שהכל נחשב ככוס של ברכה אלא כדי לפייסה קצת, 
אבל היא לא נתפייסה בכך, ולכן אמרה לו 'ממהדורי מילי' וכו', דהיינו, שאינן אלא 
דברים בעלמא. מהרש"א (סס). אמנם ברוקח (עס) משמע, שההלכה כדברי רב נחמן 
שכל היין שעל השולחן, הוא בכלל כוס של ברכה. 

והעיון יעקב (עס) ביאר, שמה שאמרה 'ממהדורי מילי' כוונתה לומר שעולא דיבר דברים 
מיותרים, והפריד בין הדבקים בין איש לאשתו, ויפה היה לו לשתוק. ומה שאמרה 
יומסמרטוטי כלמי' כוונתה לומר שמי שלובש סמרטוטים מחמת קמצנות, גורם לעצמו 
שהכינים מצערים אותו, כמו כן מי שמקמץ מלשלוח כוס של ברכה לאשה, מביא 
מריבה בביתו, ואף גורם נזק, כפי שקרה בשבירת החביות. 

ט. בדברים בטלים שאינן מענין הברכה. שבולי הלקט (ס" קט), וספר הבתים (טעכי 
נרכות שער ס פות יק). 

יי ולגבי שאר מספר זוגי כגון ארבעה, ששה וכו', ראה בסוגיא בפסחים (קי.) שדנו 
בזה. 

וא. אמנם הראשונים [מכתם (ד"ס פי), מאורות (ד"ס לין), רשב"ץ (ד"ס סכון)] הביאו את 
המבואר בסוגיא שם (קי:), שרק מי שמקפיד ונזהר מן הזוגות, מקפידים עמו להזיקו, 
אבל מי שאינו מקפיד אין מקפידים עמו. וכתב המאירי (ד"ס שפס), שהסוגיא שלהלן 
לא דיברה אלא בימיהם שהיו מקפידין על הזוגות, אבל עכשיו אין אנו צריכין לחוש 
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עין משפט 
נר מצוה 


[א ב מי" פכ"ט מסלי 
קנת סל' ז]: 
פז א ב ג ד סמג עפין כו 
טוס"ע פו"ח סי' קפג 
סעיף ד: 
פח ה מיי" פ"ז מסלכות 
נרכות ‏ סלכס | עו 
טוק"ע טס סעיף ו: 
פט ומיי" פ"ל עס סל' 6 
סמג קס טוק"ע פו"ס 
סי' קפג סעיף ע: 
א זמי' פכ"ט מסל' קנת 
סנכס ו ז סמג עשין נט 
טוסיע קו"ת םס" כפק 
סעיף ₪ 
[ד עיי' פכ"ט מסנכות קנת 
סל' כד עוס"ע 6ו"ם סי" 
רלפ סעיף פ]: 
בח פ" פ"ט מס 
לכות סל' ז מ ט ופכ"ט 
מסל' קנת סל' כס סמג 
עטין כז כטע סו"ק 
סי' כיז סעיף 3 ס ו וסי' מז 
סעיף כ וסי' רפח סעיף יכ: 
[ח מיי' פ""כ מסנכות ברכות 
סל' יד ופ"ד סל' 6 טוש"ע 
ו"ח סי" קפד מ"ס]: 
ג ט [מי" פ"ז מסלכות 
כרכות סנכה יד] עוק"ע 
סו" סי' קעד סעיף ג: 
ד י מיי' פ"5 מסנכות 
ברכות סלכס יג סמג 
עסץ כז עוס"ע פו"ם סי" 
לטו סעיף 3: 


aK 
רב נסים גאון‎ 


תדיר ושאינו תדיר 

תדיר | קודם. 
עיקרו | במשנת זכחים 
בפ"י (דף פט) ובמשנת 
הוריות בפרק אחרון (דף 
יב) כל התדיר מחבירו 
הוא קודם את חבירו 
ואמרינן בגמרא מנא הני 
מילי אמר אביי דאמר 
קרא (במדבר כח) מלבד 
עולת הבוקר אשר לעולת 
התמיד מכדי כתיב עולת 
הבוקר עולת התמיד למה 
לי מאי קאמר רחמנא האי 

דתדיר קדים ברישא: 


תורה אור השלם 
א) כום ישוּעות אֶשָא 
ּבְשֶם יָיָ אָקְרָא: 
[תהלים קמז, יג] 
ב) וְאַהַבְךְּ ֹברֹכְףּ 
וְהַרְבָ וּבָרַךְּ פְרֵי בְמְנְףּ 
ופְּרִי אַרְמֶהְף דנ 
וְתִירשְף וְִצְהָרָףּ שְׁגֵר 
אלְפִי וְעִשְתָּרת צאנף 
על הָאָרְמָה | אֶשָר 
ַשְבַּע לַאֲבתִףףּ לָתָת 
?ך: |דברים ז, יג] 
טל פה אֲעֲשֶׂה 
ל יִשְׂרָאֵל עקב כִּי 
ואת אָעָשָה | ל 


ישְרְאֶל: [עמוס ר, יב] 


הגהות וציונים 


6] וממרטוטי (דפו"ר, 
וכ"ה בגמרא בדפו"ר): 
3] המהר"ץ חיות מעיר 
דמה הוסיף רש"י על 
הגמי: 8] תיבתי יכוי 
מיותר ובכמ"י ליתא או 
שציל יבולה" (מקטגה 
הברלה כולה, באה"ם): 
ל] נדציל לכל התדיחין 
(מראה ‏ אש) ‏ וכ"ה 
בכת"י: 


עליו אם יאחר דרכו כדאמרינן (ברכות ל.) גבי תפלה. [טור אורח חיים, סימן קפג] 


נא: 
אין 


דר"ס ד' (ד:) סמע סע תקיעות 
נתקע סעות כיוס יb5‏ משמע 
קססומע סק כינפיס ולפילו סכי 59 
ך (כתס9ס 6ין (עסות כן ומיסו 
גרס דסיי דוק כטעס ססמכרך 
קותק מעט כין כככס רכס 36ל 
נקעס קסו מנלך 6 סיס מדכר 
6פינו בדיעכד 5 י5: 

והלכתא ננלהו יושנ ומברך. 

לפי | סכרכת | סמזון 
דסוריית סתמיכו בס כסיות יו3p‏ 
ומנרך שסלי עקרה דכריס (סמכו 
כו" מס ססין כן כקלר כרכות וסוס 
נוטריקון ולכלת וקנעת קנ עס 
וכרכת | לכרכת | סמזון מפי | כני 

מקס פנכרט: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


*אנן נעבד לחומרא * ומגביהו מן הקרקע טפח 
א"ר אחא בר' חנינא מאי קראה * כום ישועות 
אשא ובשם ה' אקרא יונותן עיניו בו כי היכי 
דלא ניסח דעתיה מיניה * ד ומשגרו לאנשי ביתו 
במתנה כי היכי דתתברך דביתהו. עולא 
אקלע לבי רב נחמן כריך ריפתא בריך ברכת 
מזונא יהב ליה כסא דברכתא לרב נחמן א"ל 
רב נחמן לישדר מר כסא דברכתא לילתא 
א"ל הכי א"ר יוחנן אין פרי בטנה של אשה 
מתברך אלא מפרי בטנו של איש שנאמר 
5 וברך פרי בטנך פרי בטנה לא נאמר אלא פרי 
במנך תניא נמי הכי ר' נתן אומר מנין שאין 
פרי בטנה של אשה מתברך אלא מפרי במנו 
של איש שנאמר וברך פרי בטנך פרי בטנה 
לא נאמר אלא פרי בטנך אדהכי שמעה ילתא 


קמה בזיהרא ועלתה לבי חמרא ותברא ד' מאה דני דחמרא א"ל רב נחמן 
נשדר לה מר כסא אחרינא שלח לה כל האי נבגא דברכתא היא שלחה 
ליה ממהדורי מילי ומסמרטוטי כלמי. א"ר אסי "אין מסיחין על כום של 
ברכה ואמר רב אסי אין מברכין על כוס של פורענות מאי כום של פורענות 
א"ר נחמן בר יצחק כום שני תנ"ה השותה כפלים לא יברך משום שנאמר 
* הכון לקראת אלהיך ישראל והאי לא מתקן. א"ר אבהו ואמרי לה במתניתא 
תנא האוכל ומהלך מברך מעומד וכשהוא אוכל מעומד מברך מיושב וכשהוא 
מיסב ואוכל יושב ומברך 'והלכתא בכולהו יושב ומברך: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


אלו *דברים שבין בית שמאי ובין בית הלל בסעודה ב"ש אומרים מברך 

על היום ואח"כ מברך על היין וב"ה אומרים 'מברך על היין ואחר כך 
מברך על היום. ב"ש אומרים נוטלין לידים ואח"כ מוזגין את הכום וב"ה אומרים 
מוזגין את הכוס ואח"כ נוטלין לידים. ב"ש אומרים מקנח ידיו במפה ומניחה 
על השלחן וב"ה אומרים על הכסת. ב"ש אומרים מכבדין את הבית ואח"כ 
נוטלין לידים וב"ה אומרים נוטלין לידים ואח"כ מכבדין את הבית. > ב"ש 
אומרים נר ומזון בשמים והבדלה וב"ה אומרים נר ובשמים מזון והבדלה 
ב"ש אומרים שברא מאור האש וב"ה אומרים 1 בורא מאורי האש. חאין 
מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של עכו"ם ולא על הנר ולא על הבשמים 
של מתים ולא על הנר ולא על הבשמים של ע"ז ואין מברכין על הנר 
עד שיאותו לאורו. מי שאכל ושכח ולא בירך ב"ש אומרים יחזור למקומו 
ויברך" וב"ה אומרים יברך במקום שנזכר ועד מתי מברך !" עד כדי שיתעכל 
המזון שבמעיו. "בא להן יין אחר המזון אם אין שם אלא אותו כום בית 
שמאי אומרים מברך על היין ואח'כ מברך על המזון ובית הלל אומרים 
למברך על המזון ואח"כ מברך על היין. 'ועונין אמן אחר ישראל המברך 
ואין עונין אמן אחר כותי המברך עד שישמע כל הברכה כולה: גמ' > תנו 
רבנן דברים שבין ב"ש וב"ה בסעודה ב"ש אומרים מברך על היום ואח"כ 
מברך על היין שהיום גורם ליין שיבא וכבר קדש היום ועדיין יין לא בא 
וב"ה אומרים מברך על היין ואח"כ מברך על היום שהיין גורם לקדושה 
שתאמר !דבר אחר ברכת היין תדירה וברכת היום אינה תדירה תדיר 
ושאינו תדיר תדיר קודם והלכה כדברי ב"ה מאי ד"א וכי תימא התם תרתי 
והכא חדא ה"נ תרתי נינהו ברכת היין תדירה וברכת היום אינה תדירה 
תדיר ושאינו תדיר תדיר קודם והלכה כדברי ב"ה פשיטא דהא נפקא 
בת קול איבעית אימא קודם בת קול ואיבעית אימא לאחר בת קול 


(רבי 


צִ 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


מסיחין על כוס של ברכה. פירק"י סנ יסיס (דעס) סמכרך 
מסנתנו כו כום של כרכס וס"ס סמסוין סקין כססין נססים 
דכעין מיתכוין סומע ומסמיע? וגס 6ין (ספסיק סקומעיס נטיתת 
פולין כמו ססין סמכרך רססי נססים וע"פ ססמר סתס (פרק נסר6 


אנן נעבד לחומרא. סכ ססייע סמנ נימין כסעת כרכס: שמעה 
ילתא. שלש ישגר ס כוק על כרכס: קמה בזיהרא. עמלס נכעס: 
כל האי נבגא דברכתא היא. כל יין קכסכית ככום טל כרכס סול, סתי 
ממנו: נבגא. כוס. כמו כסתי מר " פנכג: ממהדורי מילי. ממפזרי 


כעיירות ‏ ילכו סמיד | דכריס: 
ומסמרטוטי? כלמי, וממססקי כגליס 
כלוייס וממוכטיס ירכו כניס. כניס" 
מסרגמי' כנמת?: אין מסיחין, 
מקפסזו עד טיכרך: כוס שני. עסוb‏ 
קל זוגות, וסעומד (6) על ם :סנו 
וי זוגות ניזוק על ידי סדיס: כפלים, 
זוגות: הכון לקראת (3). כדכריס 
נסיס ‏ וכ כדברי פוכעטת: מסב. 
נעטס דכך ססכס: וסנכת ככולסו 
יוק ומכרך?: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


אלו דכרים וכו' בסעודה. עטקו 

נסנכות קעולס: מברך על 
היום. כקידוק קכתות ויעיס טוכיס: 
ואחר כך מוזגין את הכוס. יין סכb‏ 
נפני סמזון, כדסמכיגן פרק כילד 
מברכין (דף מג.) ססכו 6ע"פ טנטנ 
כו' סכיסו לסס יין וכו', וקפמרי כ"ם 
נוטלין ידיס ולתר כך קופיס 6ק 
סכוס וקוכניס סעודתס בססיb‏ נטינס, 
ונס ומכיס מוזגין לת סכוס וקותין 
ותו ופחר כך (וטנין לידיס, וטעמ5 
דתלוייסו מפרק כגמכק: מקנח ידיו 
במפה. מנטילת | מיס כקטוניס: 
ומניחה על השולחן. ועקנס כס יליו 
פיד מזוסעת סתנטיכ: וב"ה אומרים. 
על סכר לו על סכסת יניפנס. לתרי 
כן ומס יקנ כס ידיו תמיד, וטעמס 
מפרק יכגמ'*: מפבדין את הפית, 
מקוס ספכנו טס 5ס ססכו על גי 
קרקע מככדיס פת סקכקע, קו לס 
ססכו על ססנסן מכנדין פת סטלסן 
מטיוכי 6וכלין סנתפזכו עליו: ואחר 
כך נוטלין לידים, מיס 6סלוניס: נר 
ומזון. מי ספין כו 656 כוס 6סד 
כמולסי סכת מניסו עד (תר סמזון, 
וסודר עניו גר ומזון ונקמיס וסכללס 
כו': אין מברכים על הנר ועל הבשמים 
של עכו"ם ושל מתים. טעמ6 ללונסו 
מפרט כגמרל": שיאותו. טיסו נסניס 
ממט: עד כדי שיתעכל המזון. 
מפרט טיעור כגמ': מברך על היין. 
כגמר מפרם פנוגתייסו: עונין אמן 
אחר ישראל המברך. 6פילו כ סמע 
6 סוף כרכס, לככ כ לחר כותי 
סמל כרך לסר גכזיס?: נמ' שהיום 
גורם ליין שיבא. כוק זס כ 53 606 
בקי סכת נקידום: וכבר קדש היום. 
מסקכלו עניו, פו מ3ת סכוכניס: 
ועדיין יין לא בא. נםנפן, וכסס סקודס 
נכניסס כך קולס (כרכס: | שהיין 
גורם לקדושה שתאמר. טלס פין יין 
נם מקדטין, וסמקדט על ספת גס סול 
נעקוס יין וכרכת ספת קודמת: 
תדיר קודם. נפק6 לן כמסכת סיס" 


מסלי קרס דכמיב כמוספין" מננד עונת סכקר קר נעונת סתמיד תעשו לת מנס, מנכד מסמע עתר קסקלנתס סתממיד תקלינו 
סמוספין, וק דרעינן פסר לעולם סממיד קכל יתירס למיכף דכסכיל קסי תמיד סקדימס סכפונ, ומכפן תס כמד כל ססמידין": 


וכשהוא מיפב ואוכל יושב ומברך. כדי שיוכל לכוין יותר וגם לא יהא מיסב שהוא דרך גאוה אלא ישב באימה. [טור אורח חיים, סימן קפג] 


ולכי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) פססיס קיד. סוכה נו., 
3) פסקיס קג., ג) עיין 
תוס' פסחים קא: ד"ה 
אלא, ‏ ד) [לקמן ‏ כ.], 
ס) פוספת פרק ס 
[פססיס קיל.] [קוכה 
טL,‏ |) פסקיס | פס 
[קיל.ן ‏ סיס 05, 
ז [קלוסין | דף ע], 
פ) שמות ח יב, 0) עיין 
נה כ: ופגליון שם, 
0 דף נכ 2) נכ: ג 
0 גג מ)נם;, 2) עייץך 
ע"ז כז., מ)פט ע"א, 
עו במרברי" :כמ" בג 
פ) ר"ה כח:, 5) לעיל 
עמוד א. 


= = 
הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס לוק 

סני וכו' וסעומד מעל: 

(3) ד"ה סכון נכקרפת 
אלהיך נלנריס: 


--- <%--7 
גליון הש"ס 


גמ' ומשגרו לאנשי 
ביתו. ע" פוי"טן ריס 
קוטס ד"ס כי"ל: 


ה = 
משנת ראשונים 


אנן נעבר לחומרא. 
משנתנו בימינו אין ראוי 
לו שתהא שמאל מסייע 
לימין, ואע"פ שלענין 
עבודה אמרו, קבל בימין 
וסייע בשמאל עבודתו 
כשרה, דוקא בדיעבד. 
[מאיני] 


אמר רב אפי אין 
מפיחין על כום של 
ברכה. אם עומדים שם 
אחרים ויוצאין עמו 
אע"פ שאין הכוס בידם 
גם הם אין להם לשוח 
ולדברי | הכל לאחר 
שהתחיל המברך אין 
לאחרים לשוח באמצע 
הברכה | אלא צריך 
שיתכוונו לצאת וישמעו 
מפי המברך, ואע"ג 
דאמרי' בתקיעות (ר"ה 
דף לד:) שמע ט' תקיעות 
בט' שעות יצא ונמצא 
שמשיח בין תקיעה 
לתקיעה זהו בדיעבד, 
אבל לכתחילה ודאי צריך 
לשמעם על הסדר ושלא 
ישיח בינתים. 

[רבינו יונה, דף לח. מדה"ר] 
משום שנאמר הכון 
לקראת אלהיך ישראל. 
וכיון שכוס זה הוא כוס 
שני או רביעי אין זה 
הכנה בדברים נאים אלא 
דברי פורעניות. ואע"ג 
דאמרינן בפסחים כוס 
של ברכה מצטרף לטובה 
ולא לרעה, התם הוא 
שהוא שלישי וקאמר 
שאע"פ ששותה אחריו 
אין כוס של ברכה 
מצטרף לעשותו רביעי 
אלא לטובה, אבל כאן 
שהוא בעצמו שני יש 
ליזהר. [הריטב"א] 


האוכל ומהלך. כתב 
א"א הרא"ש ז"ל הא 
דאמרינן אכל כשהוא 
מהלך צריך לישב ולברך. 
מיירי כשהוא הולך 
בביתו, אבל מהלך בדרך 
ואוכל א"צ לישב ולברך 
לפי שאין דעתו מיושבת 
תדיר 


ושאינו תדיר תדיר קודם. וא"ת בברכת המזון נמי כיון שהיא תדירה ליברך בורא פרי הגפן שהיא תדירה ברישא. וזו אינה קושיא דהתם כיון דברכת המזון סילוק הוא אין לומר שיברך תחלה דברכת המזון נראה כסילוק אכילה ושתיה. 


ועוד דברכת המזון נמי חדירה היא בלא כוס. [הריטב"א] 


מאי דבר אחר. דרך התלמוד לשאול מאי דבר אחר מאי ואומר. אבל גבי בית שמאי דלא אמרי האי לישנא אף על גב דאמרי תרי טעמא לא דייקינן. [הריטב"א] 


שלשה שאכלו 


מבארת הגמרא אופן שיש להיזהר בכוס של ברכה משום זוגות': 
וְאָמר רב אפי, אִין מִבְרְכִין ברכת המזון על פום שָל פּוּרְעֲנוּת. 
מבררת הגמרא, מאי פום שַל פּרְעְנוּת, שאין לברך עליו. משיבה 
הגמרא, אָמַר רב נחמן בַר יִצְחַק, פופ שָנִי, כלומר, שאם שתה כוס 
אחת בתוך הסעודה, לא יברך ברכת המזון על כוס שניה'ג. משום שיש 
פורענות למי ששותה זוגות של כוסות, ועומד משולחנו. 


מביאה הגמרא ראיה מהברייתא להלכה הנזכרת: 

תִּנְיא נָמי הָכִי - שנינו כן בברייתא שאין לברך על כוס שני, שכתוב 
בברייתא, הֲשׁוֹתָה כְּפְלִים, כלומר, שאם כאשר יברך ברכת המזון על 
הכוס נמצא שהוא שותה שתי כוסות", לא יִבַרְך על הכוס, אלא יברך 
ברכת המזון ללא כוס", משום שָנָּאָמר (עמס ד ), 'הכון לקראת 
אֲלהִיף יִשְׂראַל', דהיינו שיש להתכונן לברך את השם בדברים נאים 
ולא בדברי פורענות, וְהַאי לא מִתְקן - והכוס של זוגות אינו דבר 
נאה לברך עקיו". 


אוצר החכמה 


יב. כן פירש המעדני יום טוב (פופ ג) בדעת רש"י (ד"ס כוס). וכן פירשו הרא"ה (ד"ס 
פנים), מאירי (ד"ס סתס), ושיטה מקובצת (ד"ס פניפ). וכן הביאו המכתם (ד"ס סין מנרלין), 
והרשב"ץ (ד"ס כוס) בשם הראב"ד. 

וג. דהיינו ששתה כוס אחת בסעודה והכוס של ברכה היא הכוס השניה, והוא הדין 
אם היא הכוס הרביעית או השישית, וכן בכל מספר זוגי. שיטה מקובצת (ד"ס פניס). 
וראה עוד בסוגיא בפסחים (קי.), באיזה מספר יש חשש מזיקים, ובאיזה מספר יש רק 
חשש כשפים. 

יד. רשב"ץ (ד"ס כפניס). עוד כתב, שאם הם שלשה שאכלו לא יהיה הוא המזמן, אלא 
האחרים שאינם שותים כפלים יזמנו ויפטרו אותו [וכעין זה כתבו תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס מסי)]. 

טו. ביארנו את הסוגיא כדעת רש"י והמפרשים שהובאו בהערה לעיל. אמנם רבינו 
יונה (תנמידי רכינו ונס ד"ס מלי) והרא"ש (סי (ס) פירשו, שאם הכוס של ברכת המזון 
היא הכוס השניה אין בזה חשש, שהכוס של ברכת המזון אינה מצטרפת עם הכוס 
ששתה בתוך סעודתו. ומה שאמרו שאין לברך על כוס של פורענות, היינו שאם שתה 
שתי כוסות בתוך הסעודה, לא יברך ברכת המזון על כוס שלישית. והטעם פירש 
רבינו יונה, שמכיון ששתה בסעודה זוגות, והמזיקים שולטים בהם ובאה על ידם 
פורענות לאדם, אין ראוי לברך על הכוס על סעודה כזו. והרא"ש פירש שהטעם הוא, 
שהואיל והוא מתיירא מנזק הפורענות, אין דעתו מיושבת עליו, ואינו יכול לכוין את 
לבו בברכה, ואינו מקיים 'הכון לקראת אלהיך ישראל'. והביאו ראיה לפירוש זה, 
מלשון הברייתא 'השותה כפלים לא יברך', שמשמע שכבר שתה שתי פעמים ועכשיו 


פרק שביעי 


ברכות 


הגמרא עוברת לדון איך יברך ברכת המזון, בעמידה, בישיבה או 
בהסיבה: 
אָמַר רַכִּי אֲבָהוּ, וְאֲמְרִי לה בְּמַתְניתָא תִּנָא - ויש אומרים 
שהלכה זו ששמענו בשם רבי אבהו נשנתה בברייתא, הָאוֹכֵל וּמְהַלףִּ 
- מי שאוכל פת בעודו מהלך, מִבָרֵףָּ מְעוּמָּד - כשבא לברך ברכת 
המזון יעמוד מהילוכו ויברך", אולם אינו צריך לשבת". וְּכְשַהוּא 
אוּכָל בעודו מְעוּמָד, מִבֶרִךּ מִיוּשָב - כשבא לברך צריך לשבת, 
ולא יברך מעומד. וְּכְשָהוּא מִיסָב וְאוּכָל - ואם הוא אוכל בהסיבה 
על גבי המיטה", יושָב וּמִבֶרְֶף - יש לו לזקוף את ישיבתו ולברך 
ביראה, ולא יברך בהסיבה, שהוא דרך שררה וגאוה, אלא ישב 
באימה". 


נא: [ב] 


פסק הלכה בענין ברכה בישיבה: 
פוסקת הגמרא את ההלכה, וְהַלְכְתָא - וההלכה היא, בָּכוּלְחוּ - בכל 
אופן שאכל פת, בין מהלך, בין מעומד, ובין מיסב, לעולם בברכת 
המזון? הוא יושָב וּמִבֶרְף, ולא יברך כלל מעומדי. 


הוא בא לברך. 

טז. כתבו הראשונים [ר"י מלוניל (ד"ס נפנמידיס), רא"ש (סי' 0), רשב"ץ (ד"ס 6מר כני 
6נסו) בשם התוספות], שדין זה לא נאמר אלא במי שמהלך בביתו [כגון שמהלך מפינה 
לפינה מחמת טרדתו. ר"י מלוניל], אבל המהלך בדרך לא הזקיקו אותו לעמוד אלא 
יברך בעודו מהלך, כמו הדין של קריאת שמע ותפילה, שמותר לומר כשהוא מהלך, 
לפי שאם יעמוד מללכת אין דעתו מיושבת עליו שמא יאחר דרכו. אמנם רבינו יונה 
(פנמידי רננו ונס ד"ס פוכנ) פירש, שהחמירו בברכת המזון יותר מקריאת שמע, משום 
שהיא מדאורייתא, אבל קריאת שמע אינה מן התורה אלא פסוק ראשון או פרשה 
ראשונה בלבד, ולפיכך לא החמירו בה כל כך, ומאחר שעמד בפסוק ראשון יכול 
להמשיך ולקרוא בעודו מהלך. 

יז. רשב"ץ (פס). 

יח. וגופו מוטה לצד שמאל. על פי רש"י (עיל י: ד"ס וסינו). 

יט. רשב"ץ (סס). 

ב. ורק בברכת המזון החמירו שצריך לשבת, משום שהיא מדאורייתא, ואף נאמרו בה 
עשרה דברים (עיל ע"6), מה שאין כן בשאר ברכות. ואף יש רמז לדבר בפסוק של 
ברכת המזון (לנריס מ י), 'יאכלת ושבעת וברכת', תיבת 'ושבעת' היא נוטריקון של 'שב 
עת', כלומר שיש לשבת בעת ברכת המזון. תוספות (ד"ס וסנכת) בשם רבי משה אלברט. 
בא. כדי שיכוין לבו ביותר, שנאמר (עמוס ד ינ) 'הכון לקראת אלהיך ישראל'. שיטה 
מקובצת (ד"ס 5סיק:ש). וכן בטור, ושולחן ערוך (לו"ס סי" קפג ס"ע). ובדיעבד אם בירך 
כשהוא עומד או מהלך, יצא ידי חובתו. רמב"ם (לכופ פ"ד ס"6), והביאו הרמ"א (סס). 


עין משפט 
נר מצוה 


[א ב מיי פכ"ט מסלי 
קנת סל ז]: 
פז אבגדסתג עפין כו 
טוק"ע פו"ס סי' קפג 
סעיף ד: 
פח ה מיי" פ"ז מסלכום 
כרכות | ס(כס | עו 
טוק"ע םס סעיף ו: 
פמ ו מיי' פ"ד קס סל' 6 
סמג קס טוק"ע פו"ס 
קי' קפג סעיף ט: 
א זמי" פכ"ט מסנ' קת 
הנכס ו ז סמג עשין נט 
טוס"ע 6ו"ס סי" רעס 
סעיף י: 

[ד מיי' פכ"ט מסנכות קנת 
סל' כד עוס"ע פו"ם סי" 
רכ סעיף 0]: 
בח פ" פ"ט מסל' 

ברכות סל' ז מ ט ופכ"ט 
מסל' קנת סל' כס סמג 
עטין כז כט מוס"ע פו"מ 
סי ריז סעיף 3 ס ו וסי' ר5ז 
סעיף כ וסי' ככ סעיף יכ: 
[ח מיי' פ"כ מסלכום ברכות 
סל' יד ופ"ד סל' 6 טוש"ע 
ל"ת סי קפלד ק"ס]: 
ג ט ומיײ' פ"ז מסלכוס 
כרכות הנכס יד] עוק"ע 
ו"ם סי' קעד סעיף ג: 
ד י מיי פ" מסנכות 
כרכות סלכס יג סמג 
עטין כז טוס"ע 6ו"ס סי" 
רטו סעיף 3: 


רב נסים גאון 


תדיר ושאינו תדיר 

תדיר | קודם. 
עיקרו | במשנת זבחים 
בפ"י (דף פט) ובמשנת 
הוריות בפרק אחרון (דף 
יב) כל התדיר מחבירו 
הוא קודם את חבירו 
ואמרינן בגמרא מנא הני 
מילי אמר אביי דאמר 
קרא (במדבר כח) מלבד 
עולת הבוקר אשר לעולת 
התמיד מכדי כתיב עולת 
הבוקר עולת התמיד למה 
לי מאי קאמר רחמנא האי 

דתדיר קדים ברישא: 


תורה אור השלם 
א) פוס ישועות אֶשָא 
בְשֶם יי אֶקְרָא: 
[תהלים קטו, יג] 
ב אק | הככ 
וְהִרְבֶּף וּבָרִךּ כְּרִי בַמנָףּ 
פְרי | אַרְמָחָּ רנ 


, ותִירשְׁ וְיצְהֶרָּ שְׁגַר 


אַלְפֶיְועשְתָֹּת צאנךף 
על הָאֲרָמָה. אֲשֶׁר 
נשְׁכֶּע לְאֲבֹהָףְּ לָתֶת 
לך: |דברם ז, יג] 
טל פה אֲעֲשֶׂה 
ל יְִׂרָאֵל עקב כִּי 
ואת אָעָשָה | ל 


ְשְׂרָאֵל: [עמוס ד, יב] 


הגהות וציונים 


ל וממרטוטי (דפו"ר, 
וכ"ה בגמרא בדפו"ר): 
3] המהר"ץ חיות מעיר 
דמה הוסיף רש"י על 
הגמ?: - . ב] תיבת + יבר" 
מיותר ובכמ"י ליתא או 
שצ"ל "כולה" (והיינו 
הבדלה כולה, באה"מ): 
ל]נדצ"ל לכל התדירין 
(מראה ‏ אש) ‏ וכ"ה 
בכת"י: 


נא: 
אין 


דר"ס ד' גד:) סמע תסע קקיעות 
נתקע סקעות כיוס י5 מסמע 
קסקומע סת כינפיס ולפילו סכי 62 
ך לכתסנס 6ין (עסות כן ומיסו 
גרס דסייו לוקה נקעס קסמנלן 
קופק מעט כין כככס רכס 936 
נעעס קסוק מנלך ס סיס מדכר 
פיכו כדיעבד 5 י5: 

והלכתא ככולהו יושנ ומנוך. 

סי קנרכת סמזן 
דלוריית ססמילו כ (סיות יוק 
ומנרך קסלי עקרה דכריס נקמכו 
כו" מס ססין כן כקלר כלכות וסו 
נועריקון וכלת וקנעת סכ עק 
וכרכת | לכרכת | סקזון | מפי כני 

מטס פננרט: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


*אנן נעבד לחומרא ומגביהו מן הקרקע טפח 
א"ר אחא בר' חנינא מאי קראה * כום ישועות 
אשא ובשם ה' אקרא יונותן עיניו בו כי היכי 
דלא ניסח דעתיה מיניה * דומשגרו לאנשי ביתו 
במתנה כי היכי דתתברך דביתהו. עולא 
אקלע לבי רב נחמן כריך ריפתא בריך ברכת 
מזונא יהב ליה כסא דברכתא לרב נחמן א"ל 
רב נחמן לישדר מר כסא דברכתא לילתא 
א"ל הכי א"ר יוחנן אין פרי בטנה של אשה 
מתברך אלא מפרי בטנו של איש שנאמר 
= וברך פרי בטנך פרי בטנה לא נאמר אלא פרי 
במנך תניא נמי הכי ר' נתן אומר מנין שאין 
פרי בטנה של אשה מתברך אלא מפרי במנו 
של איש שנאמר וברך פרי בטנך פרי בטנה 
לא נאמר אלא פרי בטנך אדהכי שמעה ילתא 


קמה בזיהרא ועלתה לבי חמרא ותברא ד' מאה דני דחמרא א"ל רב נחמן 
נשדר לה מר כסא אחרינא שלח לה כל האי נבגא דברכתא היא שלחה 
ליה ממהדורי מילי ומסמרטוטי כלמי. א"ר אסי אין מסיחין על כום של 
ברכה ואמר רב אסי אין מברכין על כום של פורענות מאי כום של פורענות 
א"ר נחמן בר יצחק כום שני תנ"ה השותה כפלים לא יברך משום שנאמר 
הכון לקראת אלהיך ישראל והאי לא מתקן. א"ר אבהו ואמרי לה במתניתא 
תנא האוכל ומהלך מברך מעומד וכשהוא אוכל מעומד מברך מיושב וכשהוא 
מיסב ואוכל יושב ומברך 'והלכתא בכולהו יושב ומברך: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


אלו * דברים שבין בית שמאי ובין בית הלל בסעודה ב"ש אומרים מברך 

על היום ואח"כ מברך על היין וב"ה אומרים 'מברך על היין ואחר כך 
מברך על היום. ב"ש אומרים נוטלין לידים ואח"כ מוזגין את הכוס וב"ה אומרים 
מוזגין את הכום ואח"כ נוטלין לידים. ב"ש אומרים מקנח ידיו במפה ומניחה 
על השלחן וב"ה אומרים על הכסת. ב"ש אומרים מכבדין את הבית ואח'כ 
נוטלין לידים וב"ה אומרים נוטלין לידים ואח"כ מכבדין את הבית. > ב"ש 
אומרים נר ומזון בשמים והבדלה וב"ה אומרים נר ובשמים מזון והבדלה 
ב"ש אומרים שברא מאור האש וב"ה אומרים ‏ בורא מאורי האש. חאין 
מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של עכו"ם ולא על הנר ולא על הבשמים 
של מתים ולא על הנר ולא על הבשמים של ע"ז ואין מברכין על הנר 
עד שיאותו לאורו. מי שאכל ושכח ולא בירך ב"ש אומרים יחזור למקומו 
ויברך9 וב"ה אומרים יברך במקום שנזכר ועד מתי מברך !! עד כדי שיתעכל 
המזון שבמעיו. "בא להן יין אחר המזון אם אין שם אלא אותו כום בית 
שמאי אומרים מברך על היין ואח'כ מברך על המזון ובית הלל אומרים 
למברך על המזון ואח"כ מברך על היין. 'ועונין אמן אחר ישראל המברך 
ואין עונין אמן אחר כותי המברך עד שישמע כל הברכה כולה: גמ' > תנו 
רבנן דברים שבין ב"ש וב"ה בסעודה ב"ש אומרים מברך על היום ואח"כ 
מברך על היין שהיום גורם ליין שיבא וכבר קדש היום ועדיין יין לא בא 
וב"ה אומרים מברך על היין ואח"כ מברך על היום שהיין גורם לקדושה 
שתאמר %דבר אחר ברכת היין תדירה וברכת היום אינה תדירה תדיר 
ושאינו תדיר תדיר קודם והלכה כדברי ב"ה מאי ד"א וכי תימא התם תרתי 
והכא חדא ה'נ תרתי נינהו ברכת היין תדירה וברכת היום אינה תדירה 
תדיר ושאינו תדיר תדיר קודם והלכה כדברי ב"ה פשיטא דהא נפקא 
בת קול איבעית אימא קודם בת קול ואיבעית אימא לאחר בת קול 


והבי 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


מסיחין על כוס של ברכה. פירק"י קנ יסיס (דעת) סמנלן 
מקנתנו כו כום של כככס וס"ס סמסוכין קפין כספין (ססיק 
דבעינן טיתכוין קומע ומסמיע? וגס 6ין (ספסיק ססומעיס כסיפת 
פולין כמו ססין סמכרך כסקי לססים וע"פ ססמר סתס (פרק נפר6 


אנן נעבד לחומרא. קל ססייע קמנ לימין כסעת כרכס: שמעה 
ילתא, קל ישגר 9 כוק קל כלכס: קמה בזיהרא. עמדס נלעס: 
כל האי נבגא דברכתא היא, כל יין קנסכית ככוק קל כרלס סו6, עסי 
ממנו: נבגא. כוס. כמו לעפי מר " 6נכג: ממהדורי מילי, ממסזרי 


כעיירות = ירכו = ממיד דככיס: 
ומסמרטוטי" כלמי. וממקסקי כגדיס 
כלוייס וממורטיס ילכו כניס. כניס= 
מפרגמי' | כלמם%5: אין מסיחין, 
מסלקזו עד טינלך: כוס שני. קסוק 
קל זוגות, וסעומד (6) על טסנו 
וסתי זוגות גיזוק על ידי סדיס: כפלים, 
זוגות: הכון לקראת (2). כדכריס 
יס ונ כדכרי פורענות: | מסב. 
כעטס דכך ססכס: וסנכת ככולסו 
יוקנ ומנרך?: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


אלן דכרים וכו בסעודה. קנתנקו 

בסנכות סעולס: מברך על 
היום. כקילוק קכתות ויעיס טוכיס: 
ואחר כך מוזגין את הכוס יין סנק 
נפני המזון, כדסמרינן פרק כינד 
מכרכין (דף מג.) ססנו 6ע"פ טנטל 
כו' סכיקו כסס יין וכו', וקסמכי כ"ם 
נוטלן ידיס וקסר כך סופיס 6ק 
סכוס וסוכליס סעודתס כססיס נטילס, 
וכ"ס סומריס מוזגין פת סכוס וקותין 
ותו ולסר כך (וטנין לידיס, וטעמק 
דפכוייסו עפרם כגמכ: מקנח ידיו 
במפה. מנטילת | מיס כלשוניס: 
ומניחה על השולחן. ומקנס כס ידיו 
מנניד מזוסמת ססכקיל: וב"ה אומרים. 
על סכר לו על סכסת יניסנס פתכי 


" כן וטס יקנם כס ידיו פמיד, וטעמס 


מפרט כגמ'": מכבדין את הבית. 
מקוס ש6כגו טס פס ססכו על גכי 
קרקע מכנדיס פת סקלקע, 6ו קס 
ססכו על סעלסן מכנדין 6 סקנתן 
מסיורי 6וכלין קנפפזרו עניו: ואחר 
כך נוטלין לידים, מיס קסכוניס: נר 
ומזון. מי ססין כו כוס לתל 
כמולסי סכ מניסו עד 65סר סמזון, 
וסודר עליו גר ומזון וכקמיס וסנדלס 


4 כו'5: אין מברכים על הנר ועל הבשמים 


של עכו'ם ושל מתים. טעמל דכונסו 
מפרק כגמרם?: שיאותו. קיסו נסניס 
ממנו: עד כדי שיתעכל המזון. 
מפרט סיעורס כגמ'%: מברך על היין. 
בגמר? מפרק פנוגתייסו: עונין אמן 
אחר ישראל המברך. קפינו כ סמע 
6 סוף כככס, 6כל כ 65סל כותי 
סמל כרך נסר גכויס?: נמ' שהיום 
גורם ליין שיבא. כוק זס כ כ 606 
בסכיל עבת נקידום: וכבר קדש היום. 
מסקנלו עניו, מו מכפת סכוככיס: 
ועדיין יין לא בא. נסנתן, וכקס סקודס 
גכניסס כך קולס (נככס: שהיין 
גורם לקדושה שתאמר. טלס סין יין 
מקדטין, וסמקדק על ספת גס סול 
כמקוס יין וכלת ספת קודמת: 
תדיר קודם. נפקb‏ לן בעסכת זנחיס= 


מססי קרס דכמי נמוספין מננד עונת סקר קר נעונת ססמיד מעקו ₪6 מנס, מלכד מסמע נפחר pסקכנתס‏ סקמיד תקלינו 
סמוספין, וקל דרטינן לפכ לעונת סתמיד קר יתירס למינף דכטכיל קסי תמיד סקדימס סכתונ, ומכפן תס למד לכל ססמידין": 
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מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) פססיס קיד. סוכס גו., 
3) פססיס קג., ג) עיין 
תוס' פסחים קא: ד"ה 
אלא, ד) [לקמן | 3כ.], 
ס) תוספתb‏ פרק ס 
[פסמיס קיל.] [קוכה 
ט.ן, ו)פספיס פס 
[קיל.ן ‏ ונמיס 05 
]) וקלסין דף ‏ עם, 
ם) שמות ח יב, 0) עיין 
גדה כ: :ופפליון שם, 
ד כ aw‏ א 
0 גג 60 221 0 עייך 
צ"ז כן., ם) סט עיא, 
)דר (כת: כג; 
פ) ריה כח:, 9) לעיל 
עמוד א. 


ה 
הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס כוק 

קני וכו" וסעומד מעל: 

(כ) ד"ה סכון נקרפp‏ 
אלהיך גלנליס: 


נליון הש"ס 


גמ' ומשגרו לאנשי 
ביתו עי קמיט ריש 
קוטס ד"ם כי"ק: 


— Svar 
ליקוטי רש"י‎ 


נבגא. קנכגפ. כוס עסו 
רניעים ‏ [קידושין | ע]. 
מברך ‏ על .הום, 
כסמקדס נערכי סכתות 
קידוק סיוס פפיפס ומר 
כך כרכק סיין [סוכה נו.]. 
בא להן. כל יפות סנס 
קלמר. | אחר המון. 
וכתוך סמזון 69 כ (סס 
וכסגמכו סעולתס 3 
לסס לפני כרכת סמזון 
[לקמן | נב]. | שהיום 
גורם ליין שיבא. קלס 
כ מפני קידום 89 סיס 
נזקק לכוס 5פני סעודס 
[סוכה שם]. קולס סעולס 
[רשב"ם | פסחים קיד.]. 
ופבר ,קרש הוום: 
כנוער ועוד טעס 5סר 
סקלק | סוס מללו 
מסספיכס ועדיין. יין 6 
כ (פניו [סוכה שם]. טעס 


רל | גותן ‏ לדככיו 
דמסקיכלו ‏ עליו | מיניסת 
סכוכניס ‏ קילם סיוס 


ועליין 55 כל יין (םלסן 
וכקס שקודס נכניסה כן 
קולס (כרכס [רשב"ם שם]. 
שהיין גורם לקדושה 
שתאמר. עלס ₪ סיס 
לו יין 63 סיס מקדק ככדי 
וסו? סדין נמי (מקלם על 
ספת מקליס נככק ספת 
מספי | טעמס | קספת 
נמקוס ן [סוכה שם]. 
סלס 6ין ו יין שו פת ליו 
מקדם וסמקדם על ספת 
כמקדם על סין וכרכת 
ספת קולס [רשב"ם שם]. 
דהא נפקא בת קול. 
לקמן כפירקין ‏ (עירוכין 
יג) סילס כת קונ 
ופמרס סנכס ככית 950 
[עירובין ו:]. 


אלו דכרים פרק שמיני 


פרק שמיני - אלו דכרים 


לאחר שסיים לבאר בפרק הקודם ענייני ברכת המזון, חוזר התנא 
לפרש עניינים השייכים לסדר הסעודה, ופירש דברים שקודם הסעודה 
ושלאחר הסעודה*. וכן נשנו בו כמה דיני הבדלה, ברכה אחרונה, 
ועניית אמן. 


משנה 


אלו דְּבְרִים שיש בהם מחלוקת בִּין בִּית שַׁמאי וּבִין בִּית ה?7 
בְּהלכות פְּעוּדִהי. 


א. בקידוש של ליל שבת או של ליל יום טוב, יש לברך שתי 
ברכות, ברכת הגפן על הייןי וברכה מענין היום, והיא ברכת קידוש 
היום". ונחלקו בסדר ברכתן, בִּית שַׁפַּאי אומרים, מְכָרֵךְּ עֵל הַיוֹם 
וְאַחר כֶּ מְבָרֵךּ על היין, וּבִית הלל אומָרים, מִבְרִךּ על היז 
וְאַחַר כֶּף מְבָרֵךְּ על היום'י. 


ב. הרוצה לשתות יין קודם אכילת פת', בִּית שַׁמַּאי אומרים, 
נוטלין לידיִם" וְאַחַר כ מוֹזְגִין ושותים אֶת הַפוס", וּבָית ה79 
אוֹמְרִים, מוֹזְגִין ושותים' אֶת הפוס וְאֵחַר כָּךְ נוֹמֲלִין לַיִדיִםיי. 


ג. רגילים היו להשתמש במגבת שניגבו בה ידים ממי הנטילה, כדי 
לקנח בה ידיו בתוך הסעודה כאשר מתלכלכות מן המאכל, ונחלקו 
היכן יש להניח את המגבת בשעת הסעודה. בַּית שַׁמאי אומרים, 
מִקְנָחַ [-מנגב] יִדָי בַּמַּפָּה [-מגבת] ממי הנטילה שנטל בהם את ידיו 
לסעודה, וּמַנִיחַהּ על הַשַלְחַן כדי להשתמש בה בעת הסעודה לנקות 
ידיו מזוהמת המאכליי, וּבִית ה?7 אוֹמְרִים, בעת הסעודה מניחה עַל 
הַפָּמֶת [-כסא או כרית'י] שיושב או נסמך עליה בשעת הסעודה, ולא 
על השולחן". 


א. אבל דינים השייכים לאמצע הסעודה לא הזכיר אף שנחלקו בהם בית שמאי ובית 
הלל. כגון בירך על הפרפרת אם פטר מעשה קדרה (שיל מנ.), או כגון לגבי אחיזת 
השמן והי (עיל מג:). תוספות הרא"ש (ד"ס 06). וראה עוד בענין זה במאירי (ד"ס 
ונמת), ובמלאכת שלמה (פ"ס מ"פ). 

ב. אין להקשות, וכי לא ראו ולא שמעו בית שמאי ובית הלל איך היו מקדשים 
ומבדילים אבותיהם ורבותיהם, הרי ברכות זה דבר תמידי ולא שייך לומר שלא ראו 
איך נהגו אבותיהם ולכן נשכח הדבר, ואיך יש בזה מחלוקת, שיש לומר, שקודם 
למחלוקת בית שמאי ובית הלל היה כל אחד מברך איך שרצה לפי שסדר ברכות אינו 
מעכב (עי? י.), עד שבאו בית שמאי ובית הלל ונחלקו כיצד יש לנהוג להלכה. כוזרי 
שני (ויכום סליטי פופיות ג-כל). 

ג. או ברכת הפת, באופן שמקדש על הפת. רע"ב (פ"מ מ"פ). 

ד. בשבת ברכת מקדש השבת, וביום טוב ברכת מקדש ישראל והזמנים. 

ה. כלומר, מברך ברכת הגפן אך אינו שותה את היין עד לאחר ברכת היום. 

ו. פברותיהם מבוארות להלן בגמרא. 

ז. נוהגים היו להביא קודם אכילה כוס של יין ופרפראות כדי לעורר תאות האכילה, 
והוא הנקרא יין שלפני המזון. רש"י (נעיל מג. ד"ס כרן). ופירש רש"י (ד"ס ופסכ - סרספון) 
שמחלוקת בית שמאי ובית הלל במשנתנו עוסקת בענין כוס זה שבא לפני המזון. אך 
הרי"ף כתב שכוונת המשנה לכוס של קידוש ולגביו נחלקו בית שמאי ובית הלל אם 
קודם לנטילת הידים. והמאירי ((נ. ד"ס 6מכ) פירש שכוונת המשנה היא בין בחול בכוס 
שלפני המזון, ובין בשבת בכוס של קידוש. 

ח. מצות נטילת ידים לסעודה, היינו לערות על ידיו מים מכלי. ונקראת נטילה' 
על שם שצריך להגביה ידיו [כמבואר בסוטה (ד6], ונטילה היא לשון הגבהה, כמו 
שנאמר (ישעיס סג ט) "וינטלם וינשאם'. ויש מפרשים שנקראת נטילה על שם הכלי 
שבו נוטלים, ובארמית הספל נקרא 'אנטל'. מרדכי (למו ק35). וראה עוד בתוספות 
יוט (פלפי מ"ס). 

ט. ואוכל את הפת על סמך אותה נטילה ואין שתיית הכוס נחשבת הפסק בין נטילת 
הידים לסעודה. רש"י (ל"ס ופפל - סכספון). 

ו. רש"י (ד"ס וחכ). ובתוספות אנשי שם (על סמסניות, פ"ס מ"כ) ביאר מה הכריחו לפרש 
כן. והביא אפשרות נוספת לפרש, שהכוונה רק לפעולת מזיגת המים ביין לעשותו ראוי 
לשתיה, אבל שתיית היין אף לפי בית הלל היא רק לאחר הנטילה. 

וא. מחלוקתם מבוארת לקמן בגמרא (ננ ע"6 וע"). 

יב. רש"י (ד"ס ועניפס). והמאירי (נכ: ד"ס פמר - סלפעון) ביאר על פי דברי הרמב"ם (פיכוט 
סמעניות פ"ם מ"ג), שלבית שמאי מניחה על השולחן כדי לסדר עליה המאכלים, ולבית 
הלל מניחה למפה זו על הכסת ומשתמש בה לניגוב ידים מזוהמת התבשיל. 

וג. על פי רש"י (ד"ס 3"ס, גיטין נו. ד"ס וֿיכ) ורד"ק (יפוק6ל יג יס). 

יד. מחלוקת זו תלויה בחששות שונים בדיני טומאה וטהרה, וכפי שיבואר בגמרא 
(נקמן (3:). 


ברכות 


ד. לאחר הסעודה מצוי שנשארים שיירי מאכל במקום האכילה, 


נא: [א] 


> וישׁ חשש שירטבו מחמת נטילת מים אחרונים ויתקלקלו", על כן בֵּית 


19/06/0188 


שָמָאי אומרים, תחילה מִכַבְּדִין [-מטאטאין"] אֶת הַבִּית - את 
הקרקע שאכלו עליה או את השולחן שאכלו עליו, וְאֶחַר פֶּך נוטלין 
לידים מים אחרנים, וּבִית הלל אומרים, נוֹטלין לידיִם מים 
אחרונים, וְאַחַר פִּך מִכַבְּדִין אֶת הַבַּיִת". 


ה. מצוה לברך ברכת המזון על כוס של יין". המשנה עוסקת באדם 
שצריך לעשות הבהלה ולברך ברכת המזון, ולש לו רקיכוס אחד:ישל 
יין'", באיזה סדר יאמר את ברכות ההבדלה* וברכת המזון. בַּית שַׁמַאי 
אומרים, תחילה מברך על היין בורא פרי הגפןי", אחר כך מברך על 
הנַר, וּלאחר מכן מברך על המָזוֹן - ברכת המזון, לאחר מכן מברך 
על הבְּשָמִים, וּלבסוף מברך ברכת הַבְִלֶה, ושותה את הכוס. וּבִית 
הלל אוֹמְרִים, מברך על היין, ולאחר מכן נר וּבְשָמִים מזון וְהַבְדְּלֶה. 
כלומר, לפי שניהם ברכת ההבדלה בסוף כדי לאחר את יציאת השבתני, 
וברכת הנר ראשונה מפני שמיד כאשר מביאים אותו נהנים מאורן". 
ונחלקו האם להקדים ברכת המזון לברכת הבשמים מפני שכבר אכל 
והתחייב בה, או שמא יש להסמיך ברכת הבשמים לברכת הנר לפי 
ששתיהן מענין השבת, שבשמים באים ליישב נשמתו על צער עזיבת 
הנפש היתירהי. 


ו. בנוסח ברכת הנר בהבדלה, בִּית שַׁפַּאי אומרים, מברך ברוך 
אתה ה' אלוהינו מלך העולם שַׁבַּרָא מאור הַאֶש, וּבִית הלל 
אומרים, יש לומר 'בורא מאורי הָאֲשִׁי. 


המשנה מוסיפה ומבארת על איזה נר ובשמים אין מברכים:י: 
אין מִבַרְכִין לא על הַנָּר ולא על הַבְּשָמִים של עַפוּ"ם [-גוי"]. 
וְאין מברכים לא עַל הַנֵּר ולא על הַבְּשָמִים של מָתִים - על נר 
שהודלק לכבוד מת, ועל בשמים שהובאו על מנת להעביר ויחו של 


טו. רש"י (ננ: ד"ס מססיד) ועוד ראשונים. וברשב"א (ננ: ד"ס פופל) ועוד ראשונים מבואר, 
שהחשש הוא שלאחר נטילת הידים יתעצל השמש לכבד את הבית, וישארו שם שיירי 
מאכל ויפסדו. 

טז. רמב"ם (פיכום סמפניות עדיות פ"ג מי"). וכתב הערוך (עכן כנד - סטני), שהתנא נקט 
לשון 'מכבדין', משום שהלשון מטאטאים נאמרה בישעיה (יד כג) בענין של קללה. 
יז. בגמרא (קפן (כ:) מבואר שבית הלל סוברים שאסור להשתמש בשמש עם הארץ, 
וכיון שהשמש בהכרח אינו עם הארץ, הוא יודע שאסור לאבד אוכלים בגודל כזית, 
ובודאי כבר הסיר אותם מהשולחן קודם הנטילה, ועל שאר הפירורים שהם פחות מכזית 
אין להקפיד אם יפסדו. ולפי זה נראה שאין כוונת בית הלל לומר שחובה להקדים את 
הנטילה לכיבוד, אלא כוונתם שאין להקפיד בכך, ורשאים לעשות באיזה סדר שרוצים. 
אך הנמוקי הגרי"ב (ד"ס ע"6) ביאר, שלפי בית הלל יש לעשות דווקא בסדר הזה, 
עיין שם טעמו. 

יח. דהיינו שאוחז בשעת הברכה כוס יין בידו ולאחר הברכה שותה אותה. ונחלקו 
הראשונים האם יש חובה בכך. ראה בית יוסף (פו"ם סי' קפנ סעיפיס 5 - 3 ד"ס דנרכת, 
ומ"ם ול6). 

יט. בירושלמי (פ"פ ס"6) מבואר שמשנתנו עוסקת באופן שהתחיל לאכול בשבת ולא 
בירך ברכת המזון עד שיצאה שבת, שאם לא כן כיצד שייך שיתחייב בברכת המזון 
ובהבדלה, והרי אסור לאכול במוצאי שבת קודם הבדלה (פססיס קז.). ועיין עוד בענין 
זה בהערה לקמן (נ.) על דברי הברייתא 'ואם אין לו אלא כוס אחד'. 

ב. שלש ברכות מברכים בהבדלה, ברכה על האש, לזכר האש שנבראה במוצאי שבת, 
שחיכך אדם הראשון שתי אבנים זו בזו והוציא אש. ברכה על הבשמים, מפני הנשמה 
היתירה שהיתה לאדם בשבת, וכשהולכת במוצאי שבת מריח בשמים כדי ליישב נשמתו. 
וברכת המבדיל בין קודש לחול, שהיא ההבדלה עצמה המוציאה את השבת. 

בא. פני יהושע (לקמן (נ. ד"ס וסכלי). 

בב. על פי הגמרא לקמן (ננ.). רע"ב (פ"ם מ"ס), תפארת ישראל (קס יכין ות יכ). 

בג תלמידי רבעו יונה (דישי כיט פומלים. גל). 

בד. תלמידי רבינו יונה (ל"ס מפניי כים פומליס לל, וכס"6). 

בה. נראה מלשון המשנה שנחלקו בשני דברים, האם לומר ברא או בורא, והאם לומר 
מאור או מאורי, אך עיין בגמרא לקמן (ננ:), ובהערות שם. 

בו. ברכת הנר היא רק בהבדלה, אך ברכה על בשמים אינה דווקא בהבדלה, אלא 
אף בחול כשנזדמנו לו. ואם בהבדלה בירך על בשמים אלו השנויים במשנה, לא יצא 
ידי חובה ועליו לחזור ולברך על בשמים אחרים. אורחות חיים בשם הרשב"א (סו"ל 
ככים יוסף פו"ת סי כ ק"כ ד"ס כתוב). 

בז. בכל מקום שהוזכר 'עכו"ם' הכוונה לכל הגויים, ובמשניות הגירסא צכריםי. ולקמן 
(נכ:) מבואר, שלגבי נר, כל נר של גוי אסור לברך עליו בהבדלה משום שלא שבת 
ממלאכה בשבת, ולגבי בשמים, האיסור הוא דווקא אם באו ממסיבתם, ומשום שסתם 
מסיבת גויים לעבודת כוכבים, ונאסר בהנאה. 


עין משפט 
נר מצוה 


[א ב פיי" פכ"ט מסלי 
קנת סל ז]: 
פז א ב גד סטג עעין כו 
טוק"ע פו"ם סי' קפג 
סעיף ד: 
פח ה מיי" פ"ז מסלכות 
נרלות ‏ סלכס | עו 
טוס"ע םס סעיף ו: 
פמ ומייי פ"ד קס סל' 6 
סמג קס טוק"ע פו"ס 
סי קפג סעיף ט: 
א זמי' פכ"ט מסל' סנת 
הנכס ו 1 סמג עטין נט 
טוק"ע 6ו"ל סי" רעס 
סעיף 2 

[ד עיי' פכ"ט מסנכום קנת 
סל' כד טוס"ע 6ו"ם סי" 
רכמ סעיף 5]: 
בח פ" פ"ט מס 

רכומ סל' ז מ ט ופכ"ט 
מסל' קנת סל' כס סמג 
עסין כז כט טוק"ע 6ו'ק 
סי כיז סעיף 3 ס ו וסי' כ5ז 
סעיף כ וסי' הלח סעיף יכ: 
[ח מיי' פ"3 מסנכות ברכות 
סל' יד ופ"ד סל' 6 עוש"ע 
פו"ת סי" קפל ק"ס]: 
ג ט [מיי' פ"ז מהנכות 
כרכות הנכס יד] עוק"ע 
ו"ח סי' קעד סעיף ג: 
ד י מיי' פ" מסנכות 
נלכות סלכס יג סמג 
עסין כז טוק'ע פו"ם סי" 
לטו סעיף 3: 


---=ל = 
רכ נסים גאון 


תדיר ושאינו תדיר 

תדיר | קודם. 
עיקרו | במשנת זכחים 
בפ"י (דף פט) ובמשנת 
הוריות בפרק אחרון (דף 
יב) כל התדיר מחבירו 
הוא קודם את חבירו 
ואמרינן בגמרא מנא הני 
מילי אמר אבי דאמר 
קרא (במדבר כח) מלבד 
עולת הבוקר אשר לעולת 
התמיד מכדי כתיב עולת 
הבוקר עולת התמיד למה 
לי מאי קאמר רחמנא האי 

דתדיר קדים ברישא: 


תורה אור השלם 
א) כוֹם ישועות אֲשָׂא 
בְשֶם יי אָקְרָא: 
[תהלים קטז, ג] 
ב) וַאַהַבְך ֹברֹכָףּ 
וְהַרְבָּ וּבָרַךְּ פְרֵי במְנְףּ 
ּפְרִי אַרְמָהְף דנ 
ותירשף וְִצְהָרָּ שְׁגֵר 
אַלְפיְּ ועשְתָֹּת צאנף 
על הָאֲרְמָה אֲשֶׁר 
ַשְבַּע לַאֲבתִיףְּ לְתֶת 
לך: |דברים ז, יג] 
טל פה אֲעֲשֶׂה 
ל יִשְׂרָאֵל עקב כִּ 
ואת אָעָשָה | ל 
הפון לִקְרַאת אֶלהָיף 
ִשְׂרָאֵל: [עמום ד, יב] 


= ha 
הגהות וציונים‎ 


6] וממרטוטי (דפו"ר, 
וכ"ה בגמרא בדפו"ר): 
3] המהר"ץ חיות מעיר 
דמה הוסיף רש"י על 
הגמ" ב] תיבת< :יביי 
מיותר ובכמ"י ליתא או 
שציל "כולה" (והינו 
הבדלה כולה, באה"מ): 
ל] נדצ"ל לכל התדירין 
(מראה ‏ אש) ‏ וכ"ה 
בכת"י: 


עליו אם יאחר דרכו כדאמרינן (ברכות ל.) גבי תפלה. [טור אורח חיים, סימן קפג] 


נא: 
אין 


דר"ס ד' (7:) סמע סע תקיעות 
כתטע סעות כיוס 5 מסמע 
קססומע סק כינמיס ולפילו סכי 52 
ך (כתסלס 6ין לעסות כן ומיסו 
גרס דסיי לוק כטעס קסמנלן 
קותק מעט כין כככס רכס 36ל 
נעעס קסו מנרך פס סיס מדכר 
לפינו בדיעבד 55 י5: 

והלכתא ננלהו יושב ומברך. 

נפי סכרכת | סמזון 
דסוריית? ססמילו כס (סיות יוקל 
ומכרך שסכי עקרה דכריס נקמכו 
כו" מס ססין כן כקלר כרכות וסו5 
נוטריקון ולכלת וסנעת ‏ קנ עת 
וכרכת | לכרכם | סמזון מפי | כני 

מקס 6לכר: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


*אנן נעבד לחומרא * ומגביהו מן הקרקע טפח 
א"ר אחא בר' חנינא מאי קראה * כום ישועות 
אשא ובשם ה' אקרא יונותן עיניו בו כי היכי 
דלא ניסח דעתיה מיניה = דומשגרו לאנשי ביתו 
במתנה כי היכי דתתברך דביתהו. עולא 
אקלע לבי רב נחמן כריך ריפתא בריך ברכת 
מזונא יהב ליה כסא דברכתא לרב נחמן א"ל 
רב נחמן לישדר מר כסא דברכתא לילתא 
א"ל הכי א"ר יוחנן אין פרי בטנה של אשה 
מתברך אלא מפרי בטנו של איש שנאמר 
= וברך פרי בטנך פרי בטנה לא נאמר אלא פרי 
במנך תניא נמי הכי ר' נתן אומר מנין שאין 
פרי בטנה של אשה מתברך אלא מפרי במנו 
של איש שנאמר וברך פרי בטנך פרי בטנה 
לא נאמר אלא פרי בטנך אדהכי שמעה ילתא 


קמה בזיהרא ועלתה לבי חמרא ותברא ד' מאה דני דחמרא א"ל רב נחמן 
נשדר לה מר כסא אחרינא שלח לה כל האי נבגא דברכתא היא שלחה 
ליה ממהדורי מילי ומסמרטוטי כלמי. א"ר אסי "אין מסיחין על כום של 
ברכה ואמר רב אסי אין מברכין על כום של פורענות מאי כום של פורענות 
א"ר נחמן בר יצחק כום שני תנ"ה השותה כפלים לא יברך משום שנאמר 
הכון לקראת אלהיך ישראל והאי לא מתקן. א"ר אבהו ואמרי לה במתניתא 


תנא האוכל ומהלך מברך מעומד וכשהוא | 


מעומד מברך מיושב וכשהוא 


מיסב ואוכל יושב ומברך 'והלכתא בכולהו יושב ומברך: 
הדרן עלך שלשה שאכלו 


אלו *דברים שבין בית שמאי ובין בית הלל בסעודה ב"ש אומרים מברך 

על היום ואח"כ מברך על היין וב"ה אומרים 'מברך על היין ואחר כך 
מברך על היום. ב"ש אומרים נוטלין לידים ואח"כ מוזגין את הכוס וב"ה אומרים 
מוזגין את הכוס ואח"כ נוטלין לידים. ב"ש אומרים מקנח ידיו במפה ומניחה 
על השלחן וב"ה אומרים על הכסת. ב"ש אומרים מכבדין את הבית ואח"כ 
נוטלין לידים וב"ה אומרים נוטלין לידים ואח"כ מכבדין את הבית. > ב"ש 
אומרים נר ומזון בשמים והבדלה וב"ה אומרים נר ובשמים מזון והבדלה 
ב"ש אומרים שברא מאור האש וב"ה אומרים 1 בורא מאורי האש. חאין 
מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של עכו"ם ולא על הנר ולא על הבשמים 


של מתים ולא על הנר ולא על הבשמים של ע"ז ואין מברכין על הנר ז 


עד שיאותו לאורו. מי שאכל ושכח ולא בירך ב"ש אומרים יחזור למקומו 
ויברך? וב"ה אומרים יברך במקום שנזכר ועד מתי מברך !"1 עד כדי שיתעכל 
המזון שבמעיו. "בא להן יין אחר המזון אם אין שם אלא אותו כום בית 
שמאי אומרים מברך על היין ואח'כ מברך על המזון ובית הלל אומרים 
'מברך על המזון ואח'כ מברך על היין. יועונין אמן אחר ישראל המברך 
ואין עונין אמן אחר כותי המברך עד שישמע כל הברכה כולה: גמ' > תנו 
רבנן דברים שבין ב"ש וב"ה בסעודה ב"ש אומרים מברך על היום ואח"כ 
מברך על היין שהיום גורם ליין שיבא וכבר קדש היום ועדיין יין לא בא 
וב"ה אומרים מברך על היין ואח'כ מברך על היום שהיין גורם לקדושה 


ושאינו תדיר תדיר קודם והלכה כדברי ב"ה מאי ד"א וכי תימא התם תרתי 
והכא חדא ה"נ תרתי נינהו ברכת היין תדירה וברכת היום אינה תדירה 
תדיר ושאינו תדיר תדיר קודם והלכה כדברי ב"ה פשיטא דהא נפקא 
בת קול איבעית אימא קודם בת קול ואיבעית אימא לאחר בת קול 


ורבי 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


מסיחין על כוס של ברכה. פירט"י ענ יסיס (דעפ) סמנלן 
מסנתנו כו כום של כרכס וס"ס סמסוין סקין רססין נססים 
דכעין סיפכוין סומע ומסמיע? וגס 6ין (ספסיק סקומעיס נטיתת 
פולין כמו ססין סמכרך כסקי לססים ופע"פ ססמר סתס (פרק נסר6 


אנן נעבד לחומרא. סכ ססייע סמנ נימין כסעת כרכס: שמעה 
ילתא. שלש ישגר ס כוק על כלכס: קמה בזיהרא. עמלס נכעס: 
כל האי נבגא דברכתא היא. כל יין שכסכית ככום טל כרכס סול, סתי 
ממנו: נבגא. כוס. כמו כסמי ער " פנכג: ממהדורי מילי. ממפזרי 


בעייכות ‏ ירמו | מכיד דככיס: 
ומסמרטוטי" כלמי. וממעסקי כגליס 
כלוייס וממורטיס ילבו כניס. כניס" 
מפרגמי' כנמת?: אין מסיחין. 
מקסתזו עד שינרך: כופ שני. קסוb‏ 
קל זוגות, וסעומל (6) על ענתלו 
וקתי זוגות ניזוק על ידי סדיס: כפלים, 
זוגות: הכון לקראת (3). כלנליס 
נסיס ונ כלכרי | פוכעגות: מסב. 
נמטס דכך ססכס: וסנכת כלולסו 
יוקנ ומנרך?: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


אלן דכרים וכו' בסעודה. קנפנקו 

נסנכות סעולס: מברך על 
היום. כקילוק טכתות ויעיס טוכיס: 
ואחר כך מוזגין את הכופ. יין סכ 
לפני סמזון, כדלמרינן פרק כינד 
מברכין (דף מג.) ססכו 6ע"פ טנטנ 
כו' סניו לסס יין וכו', וקפמרי כ"ם 
נוטלין לידיס ור כך שופיס 6ק 
סכוס ולוכליס סעודתס כססיל נעיפס, 
וכ'"ס ומכיס מוזגין קת סכוס וקותין 
פופו ור כך נוטנין ניליס, וטעמק 
לתרוייסו מפרם כגמל: מקנח ידיו 
במפה, | מנטינס | מיס כלמוניס: 
ומניחה על השולחן. ועקנס כס יליו 
תעיד מזוסמפ ססכטיל: וב"ה אומרים. 
על סכר לו על סכסת יניסנס 6סכי 
כן ומס יקנ כ יליו פמיד, וטעמס 
מפרס כגמ'": מכבדין את הבית. 
מקוס ססכטו טס לס ססנו על גכי 
קרקע מככדיס 5ת סקכקע, קו לס 
ססכו על סקלסן מככדין פת סטלסן 
מטיורי פוכנין סנתפוכו עניו: ואחר 
כך נוטלין לידים, מיס פתרוניס: נר 
ומזון. עי ססין כו 656 כוס לסל 
כמולפי סכת מניסו עד נלתר סמזון, 
וסודר עליו גר ומזון וכקעיס וסכללס 
כו': אין מברכים על הנר ועל הבשמים 
של עכו"ם ושל מתים. טעמל דכונסו 
מפרם בגמרפ": שיאותו. קיסו נסניס 
ממנ: עד כדי שיתעכל המזון. 
מפרט סיעורס כגמ': מברך על היין. 
בגמר מפרם פנוגתייסו: עונין אמן 
אחר ישראל המברך. לפינו כ סמע 
5 סוף כרכס, ככ 65 לסל כותי 
סמל כרך לסל גכזיס?: נמ' שהיום 
גורם ליין שיבא. כוק זס כ 53 636 
בסביל סכת נקידום: וכבר קדש היום. 


שתאמר דבר אחר ברכת היין תדירה וברכת היום אינה תדירה תדיר , משקמו ענו מו מס סטכניס: 


ועדיין יין לא בא. נםנסן, וכסס טקולס 
גכניקס כך קולס (בלכס: שחיין 
גורם לקדושה שתאמר. טלס סין יין 
ל מקדטין, וסמקדט על ספת גס סול 
כמקוס ‏ יין וכרכת ספת קודמת: 
תדיר קודם. נפקb‏ לן בעסכת זנסיס= 


מסקי קרס דכפיג כמוספין" מננד עונת סנקר קר (עונת סתמיד תעשו לת מנס, מנכד מסמע נלחר שסקכנתס סממיל סקריכו 
סמוספין, וק דרסינן פסר לעולת סתמיד קר יתירס למיכף דכסכיל קסי תמיד סקלימס סכתונ, ומכפן תס כמד כל ססמידין": 


וכשהוא מיסב ואוכל יושב ומברך. כדי שיוכל לכוין יותר וגם לא יהא מיסב שהוא דרך גאוה אלא ישב באימה. [טור אורח חיים, סימן קפג] 


ולכ 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) פססיס קיד. סוכה נו., 
3) פסקיס קג., ג) עיין 
תוס' פסחים קא: ד"ה 
אלא, ד) [לקמן ‏ ג.], 
ס) פוספת פרק ס 
[פססיס קיל.] [קוכה 
טL,‏ |) פסקיס | פס 
[קיל] | ונקיס ‏ :05 
]) [קדוסין | דף ע], 
) שמות ח יב, 0) עיין 
נחה כ: ופגליון שם; 
0 דף ינב: 09ב נר; 
0 נג;, מ)נפ; ) עייץך 
ע"ז כז., ם) פט ע"א, 
פמרט -כק (כג; 
פ) ר"ה כח:, 5) לעיל 
עמוד א. 


err 
הגהות הב"ח‎ 


(6) רש"י ד"ס כוס 

קנ וכו' וסעועד מעל: 

(3) ד"ה סכון לקכ6ת 
אלהיך נלנריס: 


--- 7-0 
גליון הש"ס 


גמ' ומשגרו לאנשי 
ביתו. ע" פוי"ט. ריט 
קוטס ד"ס רי"פ: 


משנת ראשונים 


אנן נעבדר לחומרא, 
משנתנו בימינו אין ראוי 
לו שתהא שמאל מסייע 
לימין, ואע"פ שלענין 
עבודה אמרו, קבל בימין 
וסייע בשמאל עבודתו 
כשרה, דוקא בדיעבד. 
[מאירי] 


אמר ‏ רב אפי אין 
מסיחין על כום של 
ברכה. אם עומדים שם 
אחרים ויוצאין עמו 
אע"פ שאין הכוס בידם 
גם הם אין להם לשות 
ולדברי ‏ הכל לאחר 
שהתחיל המברך אין 
לאחרים לשוח באמצע 
הברכה | אלא צריך 
שיתכוונו לצאת וישמעו 
מפי המברך, ואע"ג 
דאמרי' בתקיעות (ר"ה 
דף לד:) שמע ט' תקיעות 
בט' שעות יצא ונמצא 
שמשיח בין תקיעה 
לתקיעה זהו בדיעבד, 
אבל לכתחילה ודאי צריך 
לשמעם על הסדר ושלא 
ישיח בינתים. 

[רבינו יונה, דף לח. מדה"ר] 
משום שנאמר הכון 
לקראת אלהיך ישראל. 
וכיון שכוס זה הוא כוס 
שני או רביעי אין זה 
הכנה בדברים נאים אלא 
דברי פורעניות. ואע"ג 
דאמרינן בפסחים כוס 
של ברכה מצטרף לטובה 
ולא לרעה, התם הוא 
שהוא שלישי וקאמר 
שאע"פ ששותה אחריו 
א כום "של ברכה 
מצטרף לעשותו רביעי 
אלא לטובה, אבל כאן 
שהוא בעצמו שני יש 
ליזהר. [הריטב"א] 


האוכל ומהלך. כתב 
א"יא הרא"ש ז"ל הא 
דאמרינן אכל כשהוא 
מהלך צריך לישב ולברך. 
מיירי כשהוא הולך 
בביתו, אבל מהלך בקהך 
ואוכל א"צ לישב ולברך 
לפי שאין דעתו מיושבת 
תדיר 


ושאינו תדיר תדיר קודם. וא"ת בברכת המזון נמי כיון שהיא תדירה ליברך בורא פרי הגפן שהיא תדירה ברישא. וזו אינה קושיא דהתם כיון דברכת המזון סילוק הוא אין לומר שיברך תחלה דברכת המזון נראה כסילוק אכילה ושתיה. 


ועוד דברכת המזון נמי תדירה היא בלא כוס. [הריטב"א] 


מאי דבר אחר. דרך התלמוד לשאול מאי דבר אחר מאי ואומר. אבל גבי בית שמאי דלא אמרי האי לישנא אף על גב דאמרי תרי טעמא לא דייקינן. [הריטב"א] 


אלו דכרים פרק שמיני 


מתי". ואין מברכים לא על הַנַּר ולא על הַבְּשָמִים שָל עַבודָה זָרָה, 
כלומר, על נר שהודלק לכבודה לנויה או לתשמישה"", ובשמים 
שהוקטרו לשמה", משום שנאסרו בהנאה'" ואין מברכים על דבר 
האסורלי. 


המשנה מביאה דין נוסף בברכת הנר בהבדלה: 
ואין מִבַרְכִין על הנר עד שַיאותוּ לאוֹרוֹ - עד שיהנו מאורול'. 


המשנה מביאה מחלוקת שביעית בין בית שמאי לבית הלל: 
מִי שְׁאֲכַלי, וְשְׁכַח ולא בִּירַף ברכה אחרונה", והלך למקום אחרל, 
בִּית שַׁמאי אומרים, יחזור למקומו - למקום שאכל שם וִיבַרְףּ", 
וּבִית הלל אומרים, אינו צריך לחזור למקום שאכל, אלא יבַרְִּ 
בַּמָקוֹם שָנָזְכָר. 


מאחר שעסקה המשנה באדם שלא בירך, מבארת עד אימתי רשאי 
לברך: 
מבררת המשנה, וְעַד מָתִי מִבְרָך ברכה אחרונה. משיבה המשנה, עד 
כְדִי שִיִתַעַפָּלי" המזון שִבְּמָעָיו. עבר זמן זה ולא בירך הפסיד את 
הברכה: 


המשנה מביאה מחלוקת שמינית בין בית שמאי לבית הלל: 
אנשים שהיו סועדים בפת, וֹבָא לָהַן יין אַחַר המזון - אחר שסיימו 
את הסעודה, ועדיין לא בירכו ברכת המזון. אִם אִין שָם אֶלָא אותו 
פופ יין בלבד, ואם ישתו אותו עתה לא יהיו יכולים לברך ברכת המזון 
על הכוס, בִּית שַפאי אומרים, אם רוצה מִבַרְף על הַיין ושותהו, 
וְאַחַר פֶךְ מִבַרך על הַמַזון ברכת המזון, לפי שאין חובה לברך ברכת 


כח. והטעם בכל זה שאין הנר שאצל המת עשוי לאורה, וכן הבשמים אינם עשויים 
להריח בהם. ומבואר כל זה בגמרא (נג.), ועיין שם בהערה. 

בט. על פי טור (יו"ד סי קנט). 

ל. משנה ברורה (סי ליו ס"ק ית). ואף העומדים להיות מוקטרים לשמה אסורים. על 
פי תלמידי רבינו יונה (נג. ד"ס 6ס). 

לא. שאפור להנות מדברים של עבודה זרה. ואף שמבואר במסכת ביצה (;ט.) ששלהבת 
של עבודת כוכבים מותרת בהנאה, היינו דווקא אם מדליק ממנה נר אחר, אבל היא 
עצמה שקשורה בגחלת ששימשה לעבודת כוכבים אסורה. וכאן עוסקים בשלהבת של 
נר שהוא עצמו הודלק לעבודה זרה. רא"ש (יס פ"ס סי' י), תפארת ישראל (כסן, יכין 
סוק ז). 

לב. בגמרא (נ:) מבואר שבהלכה זו התנא מבאר את הטעם לאיסור ברכה על בשמים 
של גויים שנזכרו לעיל במשנה. כן פירשו הרי"ף, הרא"ש (סי ג), והרע"ב (פ"מ מ"ו) 
את דברי הגמרא. 

לג. ובגמרא (ג:) מבואר שאין צריך ממש להנות ממנו. ראה שם. 

לד. הרשב"א (ג: ד"ס מתנוקת) כתב שדין זה הוא דווקא באכילת פת, הרי"ף (פסמיס 
ק:) והרא"ש (טס פ"י מ"ו) כתבו שדין זה הוא בכל חמשת מיני דגן, והרשב"ם (פססיס 
ק: ד"ס 0ננ) כתב שדין זה הוא בכל שבעת המינים. ביאור השיטות ראה בילקוט 
ביאורים (נקמן (ג:). 

לה. משנתנו עוסקת דווקא בשכח, כלומר בשוגג, אבל אם לא בירך במזיד דינו מבואר 
בגמרא (ע:), ועיין שם בהערה. 

לו. עיין משנה ברורה (ס" קפד ס"ק 5 - 3) מה נחשב מקום אחר לענין זה. 

לז. אמנם באופן שאינו יכול לחזור למקומו, כגון שהוא אנוס או שאם יחזור למקומו 
יעבור זמן עיכול ויפסיד את הברכה, יברך במקום שנזכר. על פי מג"א ופמ"ג (סי' קפד 
ק"ק 3). 

לח. 'עיכול' פירושו שנטחן המזון במעיו. רמב"ם (פיכוס סמטניופ פ"מ מ"ז). 

לט. ביארנו על פי הגמרא להלן (ננ.) וכדברי רש"י (נג: ד"ס כ). וצריך ביאור, כיצד 
אפשר לומר שבית שמאי סוברים שברכת המזון אינה טעונה כוס, והרי מדברי בית 
שמאי שאמרו לעיל גר ומזון בשמים והבדלה', משמע שברכת המזון טעונה כוס, שהרי 
אם אין דין לברך ברכת המזון על הכוס, מדוע שלא יעשה הבדלה על הכוס, וברכת 
המזון בנפרד. וכתב הר"י מלוניל (נג: ד"ס 3), שהתנא ששנה את המחלוקת לעיל הוא 
תנא אחר, הסובר שאף לפי בית שמאי ברכת המזון טעונה כוס. אך הרשב"א ‏ טס) 
ביאר, שאין הכרח מדברי בית שמאי לעיל במשנה שברכת המזון טעונה כוס, אלא 
יתכן שכוונתם שאדם רשאי לסדר הבדלה וברכת המזון ביחד, אבל אינו חייב לעשות 
כן. ועיין עוד בהערה לקמן (ננ.), שהרשב"א מבאר באופן אחר את מחלוקתם כאן. 
מ. מדברי הרמב"ם (נלכות פ"5 סי"ג) משמע שמפרש בכוונת המשנה שחובה לענות 
אמן אחר ישראל המברך. אבל הטור (פו"פ סי" כטו) כתב שאין חובה לענות אמן, ומפרש 
שכוונת המשנה לומר שרשאים לענות אף שלא שמעו את כל הברכה, מה שאין כן 
בכותי. 

מא. רש"י (ד"ס עונין). משמע ברש"י שאף אין צריך לשמוע את הזכרת השם. וכתב 
הביאור הלכה (ס" כטו ד"ס ענ6), שודאי אף אם לא שמע כלל את הברכה, עונה אמן 
אם יודע על איזה ברכה עונה, ומה שנקט רש"י ששמע את סופה, הוא כדי לומר שעל 


ברכות 


המזון על הכוס. וּבִית הלל אומרים, מבָרֵףּ על הַמַּזוֹן ברכת המזון, 
וְאַחר פִּךּ מִבֶרְף עַל הַײַן, לפי שברכת המזון טעונה כוסלל. 


נא: [ב] 


המשנה מביאה דין בענין עניית אמן: 
וְעוֹנִין אִמִן אַחר יִשְׂרָאֵל הַמִבָרְף" אפילו אם שמע רק את סיום 
הברכה"", וְאִין עוֹנִין אַמַן אַחר פותי"" הַמְבֶָרְף, משום שיש חשש 
שמא בירך לשם הר גריזים"י, עד שׁישְׁמע כָּל הַבְּרְכָה פו?ה, שאז 
בודאי בירך לשם שמים"י ומותר לענות אמן אחריו. 


אי 


גמרא 


הגמרא מביאה ברייתא המבארת את סברותיהם של בית שמאי ובית 
הלל במחלוקתם במשנה בענין סדר ברכות הקידוש: 
תָּנוּ רַבָּנֵן בברייתא (פוספת? פ"ס סכ"ס), דְּבָרִים שיש בהם מחלוקת בֵּין 
בִּית שַמָאי וּבין בִּית ה?7 בְּהלכות סְעוּדֶּה. בקידוש של ליל שבת 
ויום טוב, פִּית שָמָּאי אומרים, מִבְרְך על הַיוֹם וְאַחַר כַּךְ מִבֶרִּ 
על הַיַן, משום שְהָיום גורם ליין שָיבא. כלומר, יום השבת וחובת 
הקידוש בו, גרמו לכך שצריך לברך על היין. ועוד טעם, שַכְבָר קדש 
היום וַעֲדיִין יין לא בָּא, כלומר, קדושת השבת חלה לפני שבא היין 
לשולחןי", וכיון שקדם היום לכניסה לכן יש להקדימו לברכה. וּבִית 
הלל אוֹמְרִים, מְבֶרִך על היין ואחר פֶּּ מְבָרֵףְּ על היום, משום 
שְׁהַיין גורם לְקְדוּשָה [-לברכת הקידוש שבסעודה] שַׁתַּאָמַר, שהרי 
אם אין יין לא מקדשים". דְּבֶר אַחַר - טעם נוסף להקדים ברכת 
היין, משום שבְּרְפַת הַײַן תִּדִירֶָה - מצויה, שהרי מברכים על הכוס 


ידי ששמע סופה הוא יודע על איזה ברכה הוא עונה. 

בגמרא (לקפן נג:) מבואר שמשנתנו עוסקת באופן ששומע ברכה שאינו זקוק לה, אבל 
השומע ברכה מחבירו כדי לצאת בה ידי חובה, אם לא שמע כולה לא יצא ידי חובה. 
מב. הכותים הם עם שהביא סנחריב מלך אשור מכותה והושיבם בערי שומרון כדי 
ליישב את הארץ לאחר גלות עשרת השבטים. בתחילה לא יראו את ה', ושלח עליהם 
אריות והיו הורגים בהם (מנליס כ' יו כס), ומחמת כן התגיירו. והעיד בהם הכתוב (עס יי 
ג) 'את ה' היו יראים ואת אלהיהם היו עובדים', כלומר, שלא היתה גירותם אמיתית. 
אבל באורך הימים למדו התורה וקיבלוה וקיימו בדקדוק את כל המצוות, והאמינו בה' 
ולא עבדו אלהים אחרים. והוחזקו בכך שהם גרים גמורים עד שחקרו ובדקו חכמים 
אחריהם, ומצאו שהיו עובדים לדמות יונה שהיתה בהר גריזים, ומאז עשאום כגויים 
לכל דבריהם. רמב"ם (פילוע סמעניות פ"מ מ"ק), תוספות יו"ט (פס פ"ז מ"6). וראה עוד 
בענין הכותים בקדושין (עס:) שנחלקו תנאים אם כותים גרי אריות הם או גרי אמת 
הם, ובביאור המחלוקת ראה בתוספות (נ"ק ₪: ד"ס גרי), וברשב"א (יכמות כד: ד"ס סb‏ 
גיורת). 2 
לענין שאר גויים נחלקו הראשונים בדין השומע ברכה מהם. ראה רבינו יונה (ד"ס עונין), 
רא"ש (סי" ס), טור (פו"ם סי' כטו). 

מג. רש"י (ל"ס עונן). מבואר במסכת חולין ((ו.) שדמות יונה היתה להם בראש הר 
גריזים והיו עובדים לה עבודה. רש"י (ע" כו: ד"ס ו00. 

משנתינו עוסקת קודם שגזרו עליהם שיהיו כגויים לכל דבריהם, ומכל מקום לענין 
ברכה החמירו לחשוש שהכותי מברך להר גריזים כיון שכבר ידעו שיש להם שם דמות 
יונה ומיעוטם עובדים לה. רד"ל (על סמסטיות). 

מד. הר"י מלוניל (ד"ס מתני' עונין) ביאר שהחשש הוא שמא הזכיר שם עבודה זרה 
במקום שם השם, וממילא כאשר שומעים ממנו את כל הברכה ושומעים שהזכיר שם 
השם, אפשר לענות אחריו אמן. ויש מפרשים שהחשש היה שמא שינו ממטבע שתיקנו 
חכמים, ולכן מועיל ששומעים את כל הברכה. רד"ל שם בדעת הרמב"ם. 

מה. שהרי חלה קדושת השבת משקיבל עליו את השבת, או מצאת הכוכבים באופן 
שלא קיבל עליו לפני כן את השבת. ואף באופן שמקדש מבעוד יום, נחשב הדבר 
שקדמה קדושת היום ליין, לפי שנאסר במלאכה מיד כאשר אומר את ברכת היום, 
ואילו את היין אינו שותה עד לאחר הקידוש. רשב"א (ד"ס וכנל). והריטב"א (ד"ס ססיין) 
כתב שמשעה שנטל את הכוס לידו כדי לקדש, כבר נאסר במלאכה ונמצא שכבר קדש 
עליו היום קודם הקידוש. עוד כתב הרשב"א (עס) שמסתבר לקבוע את סדר הברכות 
על פי הרוב, וברוב הפעמים אין אדם מקדש מבעוד יום, אלא ממתין עם הקידוש עד 
הלילה. אמנם הצל"ח (ד"ס מלי) כתב, שאכן טעם זה לא שייך באופן שמקדש מבעוד 
יום, ולכן הובא גם הטעם הראשון שהיום גורם ליין שיבוא. 

מו. וכן כשמקדש על הפת, הפת במקום יין וברכתה קודמת לקידוש היום. רש"י (ל"ס 
שסיין). אבל בית שמאי סוברים שמכל מקום מחויב הוא לקדש בתפילה, ואין היין גורם 
לקדושה שתאמר. ריטב"א (ל"ס קסין). 

בית הלל סוברים שאף שמחויב הוא בקידוש היום מהתורה כמבואר במסכת פסחים 
(קו.), וזה אף אם אין לו יין, מכל מקום יוצא ידי חובת קידוש זה בתפילה, אבל כאן 
אנו עוסקים בברכת הקידוש שבסעודה, והיא נאמרת רק באופן שיש לו יין, ונמצא 
שהיין גורם לקידוש זה שבסעודה שיאמר. צל"ח (ל"ס ססיין). 


עין משפט 
נר מצוה 


[א ב מי" פכ"ט מסלי 
קנת סל' ז]: 
פז א ב גד סטג עעין כו 
טוק"ע פו"ם סי" קפג 
סעיף ד: 


נרכות ‏ סלכס | עו 
טוס"ע םס סעיף ו: 
פמ ו מיי' פ"ל קס סל' 6 
סמג קס טוק"ע פו"ס 
סי" קפג סעיף ט: 
א זמי' פכ"ט מסל' קנת 
סנכס ו 1 סמג עטין נט 
טוק"ע פֿו"ם סי" רעס 
סעיף ו 

[ד עיי' פכ"ט מסנכות קנת 
סל' כד טוס"ע 6ו"ם סי" 
רלפ סעיף פ]: 
בח מ" פ"ע מס 

ברכות סל' ז מ ט ופכ"ט 
מסל' קנת סל' כס סמג 
עטין כז כט טוע"ע מו" 
סי" כיז סעיף 3 ס ווסי' כ5ז 
סעיף כ וסי' רפח סעיף יכ: 
[ח מיי' פ""כ מסנכות ברכות 
סל' יד ופ"ד סל' 6 טוקp"ע‏ 
ויח סי" קפד ק"ס]: 
ג ט [מיי" פ"ז מסנכות 
כרכות סנכה יד] עוש"ע 
סו" סי' קעד סעיף ג: 
ד י מיי' פ"5 מסלכות 
לכות סלכס יג סמג 
עסין כז טוס"ע סו" סי" 
רטו סעיף 3: 


— =< -- 


רב נסים גאון 


תדיר ושאינו תדיר 

תדיר | קודם. 
עיקרו | במשנת זכחים 
בפ"י (דף פט) ובמשנת 
הוריות בפרק אחרון (דף 
יב) כל התדיר מחבירו 
הוא קודם את חבירו 
ואמרינן בגמרא מנא הני 
מילי אמר אביי דאמר 
קרא (במדבר כח) מלבד 
עולת הבוקר אשר לעולת 
התמיד מכדי כתיב עולת 
הבוקר עולת התמיד למה 
לי מאי קאמר רחמנא האי 

דתדיר קדים ברישא: 


תורה אור השלם 
א) כוֹם ישועות אֶשָא 
ּבְשָם יָיָ אָקְרָא: 
[תהלים קטז, יג] 
ב) וְאַהַבְךּ ברכ 
וְהַרְבָף וּבֶרִךּ פְּרִי בְמֶנף 
ּפְרִי אַרְמָהְף רְנָנ 
ותירשף וְִצְהָרָּ שְׁגֵר 
אלְפִי וְִשְתָּרת צאנף 
על הָאַרְמָה | אֲשֶׁר 
נשבַּע לְאַבְתִיף. לָתֶת 
לך: |דברים ז, יג] 
טל פה אֲעֲשֶׂה 
ל יִשְׂרָאֵל עקב כִּי 
ואת אֶעָשָה | ל 
הפין לִקְרַאת אֶלהִיף 
ישֶרְאֶל: [עמוס ר, יב] 


הגהות וציונים 


6] וממרטוטי (דפו"ר, 
וכ"ה בגמרא בדפו"ר): 
3] המהר"ץ חיות מעיר 
דמה הוסיף רש"י על 
הנמי .3] תיבה בי 
מיותר ובכמ"י ליתא או 
שציל יבהה (נהינו 
הבדלה כולה, באה"מ): 
ל] נדצ"ל לכל התדירין 
(מראה ‏ אש) וכ"ה 
בכת"י: 


עליו אם יאחר דרכו כדאמרינן (ברכות ל.) גבי תפלה. [טור אורח חיים, סימן קפג] 


נא: 
אין 


דר"ס די (7:) סמע ססע תקיעות 
נתסע סעות כיוס י5 משמע 
קססומע סק כינמיס ופינו סכי 62 
ך נכפפנס 6ין (עסות כן ומיסו 
גרס דסייט לוק כטעס קסמנלן 
קותק מעט כין כרכס כנרכס לכל 
נקעס קסו מנלך פס סיס מדכר 
5פינו כליעכד 55 י5: 

והלכתא ננלהו יושב ומברך. 

לפי | קנרכת סמזון 
דסוריית? סתכיכו 3ס (סיום. יוקל 
ומנרן קסלי עקרס דכריס (למכו 
כו" מס ססין כן קר כרכות וסוס 
גוטכיקון וכלת וקכעת ש3 עס 
ונללת (כרכת | סמזון מפי כני 

מעס פנרטן: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


*אנן נעבד לחומרא ומגביהו מן הקרקע טפח 
א"ר אחא בר' חנינא מאי קראה * כום ישועות 
אשא ובשם ה' אקרא יונותן עיניו בו כי היכי 
דלא ניסח דעתיה מיניה * דומשגרו לאנשי ביתו 
במתנה כי היכי דתתברך דביתהו. עולא 
אקלע לבי רב נחמן כריך ריפתא בריך ברכת 
מזונא יהב ליה כסא דברכתא לרב נחמן א"ל 
רב נחמן לישדר מר כסא דברכתא לילתא 
א"ל הכי א"ר יוחנן אין פרי בטנה של אשה 
מתברך אלא מפרי בטנו של איש שנאמר 
= וברך פרי בטנך פרי בטנה לא נאמר אלא פרי 
במנך תניא נמי הכי ר' נתן אומר מנין שאין 
פרי בטנה של אשה מתברך אלא מפרי במנו 
של איש שנאמר וברך פרי בטנך פרי בטנה 
לא נאמר אלא פרי בטנך אדהכי שמעה ילתא 


קמה בזיהרא ועלתה לבי חמרא ותברא ד' מאה דני דחמרא א"ל רב נחמן 
נשדר לה מר כסא אחרינא שלח לה כל האי נבגא דברכתא היא שלחה 
ליה ממהדורי מילי ומסמרטוטי כלמי. א"ר אסי אין מסיחין על כום של 
ברכה ואמר רב אסי אין מברכין על כום של פורענות מאי כום של פורענות 
א"ר נחמן בר יצחק כום שני תנ"ה השותה כפלים לא יברך משום שנאמר 
9 הכון לקראת אלהיך ישראל והאי לא מתקן. א"ר אבהו ואמרי לה במתניתא 
תנא האוכל ומהלך מברך מעומד וכשהוא אוכל מעומד מברך מיושב וכשהוא 
מיסב ואוכל יושב ומברך 'והלכתא בכולהו יושב ומברך: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


אלו *דברים שבין בית שמאי ובין בית הלל בסעודה ב"ש אומרים מברך 

על היום ואח"כ מברך על היין וב'ה אומרים 'מברך על היין ואחר כך 
מברך על היום. ב"ש אומרים נוטלין לידים ואח"כ מוזגין את הכוס וב"ה אומרים 
מוזגין את הכוס ואח"כ נוטלין לידים. ב"ש אומרים מקנח ידיו במפה ומניחה 
על השלחן וב"ה אומרים על הכסת. ב"ש אומרים מכבדין את הבית ואח"כ 
נוטלין לידים וב"ה אומרים נוטלין לידים ואח"כ מכבדין את הבית. > ב"ש 
אומרים נר ומזון בשמים והבדלה וב"ה אומרים נר ובשמים מזון והבדלה 
ב"ש אומרים שברא מאור האש וב"ה אומרים ‏ בורא מאורי האש. חאין 
מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של עכו"ם ולא על הנר ולא על הבשמים 
של מתים ולא על הנר ולא על הבשמים של ע"ז ואין מברכין על הנר 
עד שיאותו לאורו. מי שאכל ושכח ולא בירך ב"ש אומרים יחזור למקומו 
ויברך9 וב"ה אומרים יברך במקום שנזכר ועד מתי מברך !ו עד כדי שיתעכל 
המזון שבמעיו. ?בא להן יין אחר המזון אם אין שם אלא אותו כום בית 
שמאי אומרים מברך על היין ואח'כ מברך על המזון ובית הלל אומרים 
למברך על המזון ואח"כ מברך על היין. יועונין אמן אחר ישראל המברך 
ואין עונין אמן אחר כותי המברך עד שישמע כל הברכה כולה: גמ' > תנו 
רבנן דברים שבין ב"ש וב"ה בסעודה ב"ש אומרים מברך על היום ואח"כ 
מברך על היין שהיום גורם ליין שיבא וכבר קדש היום ועדיין יין לא בא 
וב"ה אומרים מברך על היין ואח"כ מברך על היום שהיין גורם לקדושה 


שתאמר ידבר אחר ברכת היין תדירה וברכת היום אינה תדירה תדיר + 


ושאינו תדיר תדיר קודם והלכה כדברי ב"ה מאי ד"א וכי תימא התם תרתי 
והכא חדא ה'נ תרתי נינהו ברכת היין תדירה וברכת היום אינה תדירה 
תדיר ושאינו תדיר תדיר קודם הלכה כרברי ב"ה פשיטא דהא נפקא 


בת קול איבעית אימא קודם בת קול ואיבעית אימא לאחר בת קול : 


ורבי 


שלשה שאכלו פרק שביעי ברכות 


מסיחין על כוס של ברכה. פירק"י קנ יסיס (דעס) סמנלן 
מסנתנו כו כום של כרכס וס"ס סמסוין סקין רטקין נססים 
דכעין סיפכוין סומע ומסמיע? וגס 6ין (ספסיק סקומעיס נטיתת 
סולין כמו ססין סמכרך כססי כססית וע"פ סלמר סתס (פרק תרפ 


אנן נעבד לחומרא. סכ ססייע סמנ נימין כסעת כרכס: שמעה 
ילתא. שלש ישגר ס כוק על כרכס: קמה בזיהרא. עמלס נכעס: 
כל האי נבגא דברכתא היא. כל יין קכסכית ככום טל כרכס סול, סתי 
ממנו: נבגא. כוס. כמו לספי מר " פנכג: ממהדורי מילי. ממסזרי 


כעיירות = ילכו | ספיל | דככריס: 
ומסמרטוטי" כלמי. ועמססקי כגליס 
כלוייס וממורטיס ילו כניס, כניס= 
מפרגמי' כנמת?: אין מסיחין. 
מקססזו עד טיכרך: כוס שני. עסוb‏ 
קל זוגות, וסעומל (6) על קנתלו 
וקתי זוגות ניזוק על ידי סדיס: כפלים, 
זוגות: הכון לקראת (3). כדכריס 
נפיס ונ כלכרי | פורענות: | מסב. 
כעטס דכך ססכס: וסנכת כלולסו 
יוס3 ומנרך?: 


הדרן עלך שלשה שאכלו 


אלן דכרים וכו' בסעודה. קנפנקו 

נסנכות סעולס: מברך על 
היום. כקילוק סמות ויעיס טוכיס: 
ואחר כך מוזגין את הכוס. יין סכ 
נפני סמזון, כדמרינן פרק כיד 
מכלכין. (דף מג.) ססכו 6ע"פ טנטנ 
כו' סניו לסס יין וכו', וקפמרי כ"ם 
נוטלין ידיס ולתר כך קופיס 6ק 
סכוס ולוכליס סעודתס כססיל נטיפס, 
ונס מומריס מוזגין קת סכוס וקותין 
ותו ופחר כך נוטנין לידיס, וטעמ5 
דפרוייסו מפרק 3גמר: מקנח ידיו 
במפה. מנטילת מיס כלסוניס: 
ומניחה על השולחן. ומקנס כס יליו 
פמיד מזוסמת סתכטיכ: וב"ה אומרים. 
על סכר 6ו על סכסת יניסנס 6סכי 
כן וקס יקנס בס ידיו פמיד, וטעמb‏ 
מפרק כגמ'': מכבדין את הבית. 
מקוס טכנו טס פס ססנו על גכי 
קלקע מככדיס פת סקכקע, קו לס 
ססכו ענ סקנסן מככדין לת סקנקן 
מסיורי 6וכלין סנתפורו עליו: ואחר 
כך נוטלין לידים, מיס פתכוניס: נר 
ומזון. מי טפין כו 656 כוס 6סד 
כמולסי סכת מניסו עד 6סל סמזון, 
וסודר עליו גר ומזון וכקעיס וסכללס 
כו': אין מברכים על הנר ועל הבשמים 
של עכו"ם ושל מתים. טעמל דכונסו 
מפרם בגמרם?: שיאותו. קיסו נסניס 
ממנ: עד כדי שיתעכל המזון. 
מפרט סיעורס כגמ': מברך על היין. 
בגמרס" מפרם פנוגפייסו: עונין אמן 
אחר ישראל המברך. 5פינו כ סמע 
ל סוף כרכס, בכ כ נמחר כותי 
סמל כרך סכ גרויס?: גמ' שהיום 
גורם ליין שיבא. כוס זס ( כ ₪06 
סיל סבת (קידום: וכבר קדש היום. 
מסקכלו עניו, לו מ3פת סכוכניס: 
ועדיין יין לא בא. נפנפן, וכקס פקולס 
גכניסס כך קולס (בלכס: שהיין 
גורם לקדושה שתאמר. טלס סין יין 
נם מקדטין, וסמקדט על ספת גס סול 
כמקוס יין ונלכת ספת קודמת: 
תדיר קודם. נפק6 לן כמסכת ונמיס 


מססי קכb‏ דכתיב כמוספין" מננד עונת סנקר קר כעונת סתמיד מעסו פת פנס, מלנד מסמע לחר ססקכנתס ספמיד סקכיכו 
סמוספין, וק דרעינן פסר לעולם סתמיד קכרל יתירס למיכף דכסכיל קסי סעיד סקדימס סכתונ, ומכפן תס כמד כל ססמידין": 


וכשהוא מיסב ואוכל יושב ומברך. כדי שיוכל לכוין יותר וגם לא יהא מיסב שהוא דרך גאוה אלא ישב באימה. [טור אורח חיים, סימן קפג] 


הלכי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) פססיס קיד. סוכה נו., 
3) פסקיס קג., ג) עיין 
תוס' פסחים קא: ד"ה 
אלא, 7)[לקמן ג.], 
ס) פוספתf‏ פרק ס 
[פססיס קיל.] [קוכה 
טL,‏ ו)פספיס פס 
[קיל.ן ‏ סיס 05, 
ז וקלוסין ‏ דף ע], 
פ) שמות ח יב, 0) עיין 
נדה כ: ובגליון שם, 
0 הף נב: 2 
0 נג:, מ) נב., () עיין 
ע"ז כז., ם) פט ע"א, 
0)במדבר ;פא כג, 
פ) ר"ה כח:, 5) לעיל 
עמוד א. 


ה 
הגהות הב"ח 


(6) רש"י ד"ס כוס 

קנ וכו' וסעומד מעל: 

(3) ד"ה סכון נכקרפת 
אלהיך נלנריס: 


--- <% 7 
גליון הש"ס 


גמ' ומשגרו לאנשי 
ביתו. עי קױים ליק 
סועס ד"ס כי"ל: 


משנת ראשונים 


אנן נעבד לחומרא. 
משנתנו בימינו אין ראוי 
לו שתהא שמאל מסייע 
לימין, ואע"פ שלענין 
עבודה אמרו, קבל בימין 
וסייע בשמאל עבודתו 
כשרה, דוקא בדיעבד. 
[מאירי] 


אמר רב אפי אין 
מפיחין על כום של 
ברכה. אס עומדים שם 
אחרים ויוצאין עמו 
אע"פ שאין הכוס בידם 
גם הם אין להם לשוח 
ולדברי ‏ הכל לאחר 
שהתחיל המברך אין 
לאחרים לשוח באמצע 
הבוכה אלא צריך 
שיתכוונו לצאת וישמעו 
מפי המברך, ואע"ג 
דאמרי' בתקיעות (ר"ה 
דף לד:) שמע ט' תקיעות 
בט' שעות יצא ונמצא 
שמשיח בין תקיעה 
לתקיעה זהו בדיעבד, 
אבל לכתחילה ודאי צריך 
לשמעם על הסדר ושלא 
ישיח בינתים. 

[רבינו יונה, דף לח. מדה"ר] 
משום שנאמר הכון 
לקראת אלהיך ישראל. 
וכיון שכוס זה הוא כוס 
שני או רביעי אין זה 
הכנה בדברים נאים אלא 
דברי פורעניות. ואע"ג 
דאמרינן בפסחים כוס 
של ברכה מצטרף לטובה 
ולא לרעה, התם הוא 
שהוא שלישי וקאמר 
שאע"פ ששותה אחריו 
אין כוס של ברכה 
מצטרף לעשותו רביעי 
אלא לטובה, אבל כאן 
שהוא בעצמו שני יש 
ליזהר. [הריטב"א] 


האוכל ומהלך. כתב 
א"יא הרא"ש ז"ל הא 
דאמרינן אכל כשהוא 
מהלך צריך לישב ולברך. 
מיירי | כשהוא הולך 
בביתו, אבל מהלך בדרך 
ואוכל א"צ לישב ולברך 
לפי שאין דעתו מיושבת 
תהיר 


ושאינו תדיר תדיר קודם. וא"ת בברכת המזון נמי כיון שהיא תדירה ליברך בורא פרי הגפן שהיא תדירה ברישא. וזו אינה קושיא דהתם כיון דברכת המזון סילוק הוא אין לומר שיברך תחלה דברכת המזון נראה כסילוק אכילה ושתיה. 


ועוד דברכת המזון נמי תדירה היא בלא כוס. [הריטב"א] 


מאי דבר אחר. דרך התלמוד לשאול מאי דבר אחר מאי ואומר. אבל גבי בית שמאי דלא אמרי האי לישנא אף על גב דאמרי תרי טעמא לא דייקינן. [הריטב"א] 


אלו דברים | פרק שמיני 


אף בכל ברכת המזון", וּבְּרְפָת הַיוֹם אִינַהּ תּדִירְה - אינה מצויה 
כל כך, שנוהגת רק בלילי שבת ויום טוב, והכלל הוא שכאשר עומדות 
לפניו שתי מצוות, תַּדִיר וְשָאִינו פִּדִיר - אחת מצויה ואחת פחות 
מצויה, תָּדִיר קוֹדם - יש לעשות תחילה את המצוה שיותר מצויה"". 


מוסיפה הברייתא, 
ואחר כך מברך על היום. 


וְהַלְכָה כְּדְבְרֵי בִּית הַלל, שמברך על היין 


ד ד 


שואלת הגמרא, מַאי דְּבֶר אַחַר - מדוע הוצרכו בית הלל לטעם 
הנוסף5?. 


משיבה הגמרא, כוונת בית הלל לומר כך, וְכִי תִּימָא - ואם תרצה 
לומר שיש לנהוג כפי בית שמאי משום דהַתֶם תַּרְתִּי וְהַכָא חַדְא - 
שכשיטתם יש שני טעמים וכפי שיטתנו יש רק טעם אחד, על כך אנו 


אוה הלכ" 


מז. מנחת בכורים (על ספוקפתb,‏ פ"ס סכ"ס). 

מח. דין זה נלמד במסכת זבחים (פט.) מהפסוק האמור לגבי קרבנות מוספים (נמלנר 
כם כג) 'מלבד עולת הבוקר אשר לעולת התמיד תעשו את אלה'. 'מלבד' משמעו שאחר 
התמיד תעשו את המוספים, וכתוב 'אשר לעולת התמיד', ותיבות אלו מיותרות, ללמדך, 
שמשום שהקרבן 'תמיד' קודם הוא למוספים, והוא הדין לכל דבר שהוא תמידי ותדיר, 
שקודם לשאינו תדיר. 

צריך ביאור, מה בכך שכוס של ברכה תדירה יותר מקידוש היום, והרי קידוש היום 
הוא מדין תורה, וברכת הקידוש על היין היא רק מדרבנן לפי ביאור אחד בתוספות 
(פססיס קו. ד"ס זוכלסו), ויש להקדים את המצוה מהתורה. ותירץ הפני יהושע (ד"ס נמקנס) 
וכן כתב הצל"ח (ד"ס שסיין), שיוצא ידי חובת המצוה מהתורה בקדושה שמזכיר בתפילה, 
ובברכת קידוש היום שעל היין מקיים רק מצוה מדרבנן. אך המצפה איתן (ד"ס נס"פ) 
כתב שאין יוצאים ידי חובת קידוש בתפילת שבת, כיון שצריך להזכיר יציאת מצרים 
בקידוש היום, כמבואר במסכת פסחים (ק"), ואין בקדושה שבתפילת שבת הזכרת 
יציאת מצרים. והשאגת אריה (טו"פ סי' כנ) הוכיח מכאן שאין דין להקדים מצוה מהתורה 
למצוה מדרבנן. וראה שם שביאר את הטעם לכך. 

לפי טעם זה, צריך ביאור מדוע בברכת המזון על הכוס, מקדימים את ברכת המזון 
לברכת הגפן. וביארו התוספות (לסלן (כ. ד"ס ורני), שכיון שברכת המזון עניינה לעקור 
עצמו מן הסעודה, אם יברך ברכת הגפן קודם לכן, יחשב הדבר להיסח הדעת בין 
ברכת הגפן לשתיית היין. והמכתם (ד"ס תדיל) ביאר, שבאופן זה שהן שתי סוגי ברכות, 
האחת ברכה על ההנאה שעברה, והשניה ברכה על ההנאה הבאה, יש להקדים ולברך 
על המזון שאכל, ולאחר מכן לברך על הנאת השתייה שרוצה לשתות. אך הריטב"א 


ברכות 


נשיב, דְהַכָא נָמִי תִרְתִּי נִינְהוּ - שאף כשיטתנו יש שני טעמים, 
והטעם הנוסף הוא, שבְרְפַת הײַן תּדִירָה וּבְרְפָת היום אִינָהּ 
תִּדִירֶה והכלל הוא שתַּדִיר וְשָאִינו פּדיר פּדיר קודם. 


נא: [ג] 


שנינו בברייתא, וַהַלְכָה כְדְבְרִי בּית ה?7. הגמרא מבארת מדוע 
הוצרכה הברייתא לפסוק את ההלכה בזה: 
שואלת הגמרא, פָּשִיטַא - פשוט שהלכה כבית הלל, דְּהָא נַפְקָא - 
שהרי יצאה בַּת קול מן השמיםי והכריזה שיש לפסוק הלכה כמו בית 
הלליל. 


משיבה הגמרא, אִיבָּעִית אִימָא - אם תרצה אמור, שהברייתא 
נשנתה קודֶם שיצאה הבַּת קול, ועדיין לא היה ידוע כפי מי צריך 
לפסוק. תירוץ נוסף, וְאִיפָּעִית אֵימָא - ואם תרצה אמור, שהברייתא 
נשנתה לְאֶחַר שיצאה הבַת קול, 


(ד"ס סדיר, כפירון סטני) כתב, שאין זו קושיא, כיון שאף ברכת המזון נחשבת תדירה, 
שהרי מברכים אותה אף בלא כוס. ועיין עוד בענין זה בילקוט ביאורים. 

מט. צריך ביאור, מדוע שואלת הגמרא רק על בית הלל ולא על בית שמאי, והלא 
גם בית שמאי הביאו שני טעמים לדבריהם. וכתב הריטב"א (ד"ס מפי) שרגילות 
הגמרא לשאול כן כאשר התנא נוקט לשון 'דבר אחר', או לשון 'ואומר', אבל בית 
שמאי אמרו שני טעמים ולא נקטו לשון דבר אחר. והצל"ח (ד"ס משי) תירץ באופן 
אחר, שלפי בית שמאי מובן שצריך את שני הטעמים, משום שהטעם הראשון 
שהיום גורם ליין שיבוא, מועיל רק למקדש על היין, אבל כשמקדש על הפת, 
מחויב בה גם בלא ברכת הקידוש שהרי חייב לסעוד בשבת שלש סעודות כמבואר 
במסכת שבת (ק":), והטעם השני שקדושת היום חלה לפני חובת הברכה על הין, 
אינו שייך אם מקדש מבעוד יום, ולכן צריכים את שני הטעמים. אבל לפי בית 
הלל שואלת הגמרא מדוע צריך שני טעמים ולא מספיק הטעם שהיין גורם לקידוש 
שיאמר. 

נ. כתבו התוספות (סנסללין י. ד"ס נת), יש אומרים שכאשר שומעים 'בת קול', אין 
הכוונה ששומעים ממש את הקול היוצא מן השמים, אלא הקול היוצא מן השמים יש 
לו כמין הד, ואת אותו קול אחר שומעים, ולכן נקרא 'בת'. וראה עוד בזה בתוספות 
יו"ט (יכמות פט"ז מ"ו). 

נא. כמובא במסכת ערובין (יג:), אמר רבי אבא בשם שמואל, שלש שנים נחלקו בית 
שמאי ובית הלל, הללו אומרים הלכה כמותנו והללו אומרים הלכה כמותנו, יצאה בת 
קול ואמרה אלו ואלו דברי אלהים חיים הם, והלכה כבית הלל. ועיין שם שממשיכה 
הגמרא ומבארת, מפני מה זכו בית הלל שתפסק הלכה כמותם. 


נם, [א] 


וְרבִּי יְהוֹשׁע היא - וכשיטת רבי יהושע היא, דְאָמַר אִין משגיחין 
בְּבַת קול* - אין פוסקים הלכה על פי בת קול, כיון שהתורה 'לא 
בשמים היא' (דנריס ל ינ), אלא נמסרה לחכמים להכריע בה את ההלכה, 
ולכן הוצרכה הברייתא לומר שהלכה כאן כבית הללי. 


הגמרא מקשה סתירה בשיטת בית שמאי: 
וְסְבְרִי בִּית שׁמאי דְּבַרְפַת היום עָדִיפָא - האמנם סוברים בית שמאי 
שברכת היום קודמת לברכת היין, וְהַתַנִיא - והלא שנינו בברייתא 
(תוספת5 פ"ס סנ"כ) [הגמרא להלן תוכיח שברייתא זו שנויה בדעת בית 
שמאין, הַנְכְנֶם לְבִיתו בְּמוֹצָאֵי שַׁבָּת ועליו לעשות הבדלה, כך סדר 
ברכותיה, מִבָרֵףְּ על הַיִין ועדיין אינו שותהו, |אחר כך מברך על 
הַמָאור - על הנר, [אחר כך מברך עַל הַבְּשֵׂמִים, וְאַחַר כֶּף אוֹמַר 
ברכת הַבְדְּלָה ושותה את היין. מוסיפה הברייתא, וְאַם אין לו אֶלָא 
פוס אֶחָד של יין, ועומדות לפניו שתי מצוות, גם הבדלה וגם ברכת 
המזוןי, כיון שאף ברכת המזון טעונה כוס, מַנֵּיחוֹ לָאַחר המזון - 
משאיר את הכוס עד לאחר ברכת המזון, וּמִשָלְשָלָןֶי כוּ?ן לְאַחֲרְיו - 


א 


מבואר בברייתא שברכת היין קודמת לברכת הבדלה. וקשה מדוע 
בברייתא דעת בית שמאי שיש להקדים את ברכת היין לברכת הבדלה, 
ובמשנתנו הם סוברים שברכת היום בקידוש קודמת לברכת היין, הרי 
ברכת הבדלה ענינה לברך על יום השבת ביציאתו, וברכת היום 
שבקידוש ענינה לברך על היום בכניסתו, ודינם צריך להיות שוה. 


שואלת הגמרא, וְהָא - ברייתא זו, מִמָאי דְּבֵית שַׁמַּאי היא - מנין 
שהיא דעת בית שמאי, ויקשה שיש סתירה בדברי בית שמאי, דִּלְמָא 
בית ה?ל היא - אולי היא דעת בית הלל, שאמרו במשנתנו שברכת 
היין קודמת לברכת היום, והוא הדין שקודמת לברכת הבדלה. 


משיבה הגמרא, לא סַלְקא דִעְתּף - אל תעלה על דעתך לומר כן, 
דְּקַתְּנִי - שהרי שנינו בברייתא זו, שמברך על המָאור [-נר] וְאֶחַר 
כֶּּ על הבְּשָמִים, ומאן שִמְעַת ליה דְאִית ליה הַאי סְבְרָא - ומי 
שמעת שסובר כן שברכת הנר קודמת לברכת בשמים, בִּית שַׁפַּאי, אם 
כן מוכח שהברייתא שנויה בדעת בית שמאי. מביאה הגמרא היכן מצינו 
שבית שמאי סוברים שנר קודם לבשמים, דְתִנְיָא בברייתא (פוספת פ"ס 
סנ"פ), אִמַר רַבִּי יְהוּדָה", באופן שאדם צריך לברך ברכת המזון 
ולהבדיל, ויש לו כוס יין אחד, לא נַחלקוּ בִּית שָמָאי וּבִית הלל 


א. עיקר דבריו מבוארים במסכת בבא מציעא (ע:) לגבי המחלוקת שם בין רבי אליעזר 
וחכמים, שהשיב רבי אליעזר כל תשובות שבעולם ולא קיבלו ממנו, ונעשו עוד כמה 
מופתים כדי להכריע שהלכה כמותו ולא קיבלו ממנו חכמים, עד שיצאה בת קול 
ואמרה שהלכה כרבי אליעזר. ועמד רבי יהושע ואמר שאין לקבל דברי הבת קול, 
משום שהתורה לא בשמים היא, ומבארת הגמרא שם כוונתו, שכיון שניתנה התורה, 
ונאמר בה 'אחרי רבים להטות' (טפופ כג 3), יש לפסוק הלכה כפי רוב החכמים אף 
שהבת קול מסייעת לדברי היחיד. ועיין עוד בהערה הבאה. 

ב. כלומר, בכל מקום סובר רבי יהושע שהרוצה לעשות כדברי בית שמאי עושה 
והרוצה לעשות כדברי בית הלל עושה (עונין 1 פולין מל.) אף שיצאה בת קול שהלכה 
כבית הלל, על כן הוצרך התנא לפסוק כאן הלכה כבית הלל, ולומר שבענין זה אין 
לעשות כבית שמאי. רשב"ם (פססיס קיל. ד"ס וכ'). 

לפי התירוץ הראשון נמצא, שאכן אחר הבת קול אין צריך לומר שהלכה כבית הלל 
משום שסומכים על הבת קול. וצריך ביאור מדוע באמת סומכים על הבת קול והרי 
בפשטות נראה שדברי רבי יהושע שאמר אין משגיחים בבת קול התקבלו אצל חכמי 
התלמוד, שהרי בכמה מקומות כינו חכמים את רבי אליעזר 'שמותי' [כלומר מנודה, 
שנידוהו מחמת המעשה המובא בהערה הקודמת], הרי שלא קיבלו את דבריו אף שבת 
קול סייעה לו. ותירצו התוספות (ל"ס וכני, עלונין ו: ד"ס כסן, ועוד), שדווקא לגבי הבת 
קול שהיתה אצל רבי אליעזר, הסכימו שאין להשגיח בה, או משום שהיא כנגד רוב 
החכמים, וכבר אמרה התורה אחרי רבים להטות, או משום ששם אמר רבי אליעזר 'מן 
השמים יוכיחו' ויצאה הבת קול משום כבודו, אבל היכן שיוצאת מעצמה, כמו 
במחלוקת בית שמאי ובית הלל, סובר התירוץ הראשון שיש להשגיח בה, כיון שבית 
הלל הם הרוב. [ומה שהיה צריך אותה, הוא מפני שבית שמאי היו מחודדים יותר, 
וצריך היה בת קול שתכריע לילך אחר הרוב אף שהמיעוט מחודדים יותר]. אמנם לפי 
זה צריך ביאור כיצד סבר התירוץ השני שלפי רבי יהושע לעולם לא סומכים על הבת 
קול, והלא יתכן שרבי יהושע אמר שם כן, רק משום שהבת קול היתה כנגד הרוב. 


אלו דכרים פרק שמיני 


ברכות 


על ברכת המזון שיש לברכה בִתִּחִלֶה וְכן לא נחלקו על ברכת 
ההַבְדְּלֶה שָהִיא בַּפוף, על מָה נְחַלְקוּ, עַל ברכת הַפָאור וְעַל ברכת 
הַבְּשָמִים, שבִּית שַׁמַאי אומְרִים, מברך על המָאור וְאַחַר כֶּף על 
הבְּשָמִים, וּבִית ה77 אומרים, מברך על הבְּשָמִים וְאַחַר כַּךְּ על 
המאוֹר. וכיון שאמר רבי יהודה שלפי בית שמאי נר קודם לבשמים 
בהכרח שהברייתא של 'הנכנס לביתו במוצאי שבת מברך על היין ועל 
המאור ועל הבשמים' כשיטת בית שמאי היא, שהרי לפי בית הלל יש 
להקדים בשמים למאור. 


ממשיכה הגמרא ושואלת, וּמְמָאי - ומנין דְּבֵית שאי היא 
וְאֲליבָּא [-ולפי שיטתו] דְּרַבִּי יְהוּדֶה, דִילמָא בִּית הי?7 היא 
וְאַליבֵּא דְּרַבִּי מאַיר. כלומר, הרי רבי יהודה חולק על משנתנו [שהיא 
דברי רבי מאיר'], שאילו במשנתנו מבואר שבין לבית שמאי ובין לבית 
הלל ברכת הנר קודמת לברכת הבשמים, ואם כן נמצא שלפי רבי מאיר 
מצד מה ששנינו בברייתא שנר קודם לבשמים, אפשר להעמיד את 
הברייתא של 'הנכנס לביתו במוצאי שבת' וכו' אף כדברי בית הלל, 
ומעתה אפשר לומר שמה ששנינו בה שיש להקדים ברכת היין לברכת 
הבדלה הוא בדעת בית הלל, ואין להקשות ממנה סתירה בדברי בית 
שמאי. 


משיבה הגמרא, לא סַלְכָא דִעְתִּף - אל תעלה על דעתך לומר 
שהברייתא היא כשיטת בית הלל וכפי שרבי מאיר פירש את שיטתם, 
דְקְתְּנִי הַכָא בִּמַתְנִיתִיְן - שהרי שנינו כאן במשנתנו, בִּית שָמָאי 
אוֹמְרִים נר וּמָזון בְּשָמִים וְהַבְדְּלָה, וּבִית ה?ל אוֹמְרִים נָר 
וּבְשָמִים מזוֹן וְהַבְדֶּלה, כלומר, שמקדימים את ברכת הנר לברכת 
המזון, ואילו הַתֶם בְּבְרַיִיתָא - שם בברייתא של 'הנכנס לביתו 
במוצאי שבת' וכו', קִתָּנִי [-שנינו] 'אם אִין לו אלא פופ אֶחַד מַנֵּיחוֹ 
לְאַחַר המזון וּמִשַלְשלֶן כוּלן לְאַחֲרְיו', כלומר, שמקדים ברכת המזון 
לכל ברכות ההבדלה, וזה שלא כשיטת בית הלל כפי שפירשם רבי 
מאיר במשנתנו. אם כן שָמָע מִינָּחּ - מוכח מכאן ְהברייתא כבִית 
שמאי היא, וְאֲליבָּא דְּרבִּי יְהוּדָה. כלומר, מכך ששנתה הברייתא 
שכשיש לו רק כוס אחד ברכת המזון קודמת לכל ברכות ההבדלה, 
מוכח שהברייתא כרבי יהודה, ולא כרבי מאיר במשנתנו, ובהכרח שהיא 
לדעת בית שמאי שהרי שנינו בה שנר קודם לבשמים. 


חוזרת הגמרא לקושיא הראשונה: 
ּמִכָּל מקום קשיא. כלומר, אחר שהתברר שהברייתא היא כבית שמאי 
נשארת הקושיא שהקשינו לעיל, מדוע בברייתא שנינו בדעתם שברכת 


ותירצו התוספות (כפן), שכוונת התירוץ השני הוא, שהתנא של הברייתא הזו סבר כרבי 
יהושע ויותר ממנו, שרבי יהושע אמר שאין משגיחים בבת קול במקום שסותרת לרוב, 
ואילו התרצן סובר שאין משגיחים בבת קול אף במקום שהרוב מסייע לה, אם סותרת 
למחודדים. ותוספות במקומות אחרים כתבו (עילונין פס נ"מ גט: ועוד), שמסתימת דברי 
רבי יהושע שאמר 'לא בשמים היא' ולא פירט אופן מסויים, הבין התרצן ששיטת רבי 
יהושע היא שלעולם אין לסמוך על בת קול. 

ג. הקשו התוספות (ד"ס מטפו) כיצד יתכן שבמוצאי שבת יתחייב בשתיהן, הרי אסור 
לאכול קודם הבדלה כמבואר במסכת פסחים (ק.) שאמימר לא היה לו יין להבדלה 
במוצאי שבת ולכן לא אכל עד למחר. ותירץ רבינו ניסים גאון (סו"ד כרס"ק סי 3, וכתוספות 
פספיס קכ: ד"ס מניפו) שמדובר בברייתא באדם שאכל בשבת ולא בירך עד שיצאה השבת, 
ולא מדובר באדם שהתחיל באכילה במוצאי שבת. והתוספות (פססיס פס) פירשו שאכן 
מדובר באדם שהתחיל בסעודה במוצאי שבת, ומכיון שיש לו רק כוס יין אחד התירו 
לו לאכול קודם הבדלה, כדי שיוכל לברך ברכת המזון על הכוס. ומה שאסור לאכול 
קודם הבדלה מדובר באופן שאין לו עתה כוס כלל, וכך היה במעשה עם אמימר. 
והרא"ש (עס) פירש שבמעשה עם אמימר ידע אמימר שיהיה לו יין למחר ולכן לא 
אכל קודם הבדלה, אבל בברייתא מדובר באופן שיש לו רק כוס אחד ולא ידוע לו 
שיהיה לו יין למחר, וכדי שלא יבוא לידי כך שיברך ברכת המזון בלא כוס התירו לו 
לאכול קודם הבדלה. וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

ד. רש"י (ד"ס ומפנפנן) פירש, 'לשון שלשלת כלומר סודרן לאחר ברכת המזון'. וכעין 
זה פירש הרשב"ם (פססיס ק3: ד"ס מטנטלן), ש'שלשלת' הוא מלשון חיבור, כלומר שמחברן 
יחד עם ברכת המזון, לאחריה. 

ה. כוונת רבי יהודה לחלוק על משנתנו הסוברת שבית שמאי ובית הלל מודים שהנר 
בתחילה, ונחלקו רק אם להקדים מזון או בשמים, וסובר רבי יהודה שלא נחלקו כן, 
אלא באופן אחר. 

ו. להלן (ע"נ) אומר רבא שהתנא של משנתנו הוא רבי מאיר. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עיכוכין ז] ב"מ נט: 
פולין מד. יכמות יד. 
פסמיס קיל., 3) פוקפת 
פ"ס פסמיס ק3: קס;, 
ג) תוספתפ פ"ס [פספיס 
קג.], ל) [פקפיס קס:], 
ס) [עילוכין מ: פסמיס 
קס:], ו)[פסקיס עס] 
ועייײש בתוס' ד"יה 
ש"מ טעמו, ז)[קס], 
מ) וספת פ"ס, מ) [ע' 
תו' עירוכין 5ט. ד"ס סיס 
וכסולץ ‏ פו: ד"ס כל 
וככריתו' יג: ל"ס וסלכ], 
י) פרס פ"מ מ"ז טסלות 
פ"כ מ"ג ו [סונין 5ג.], 
י) מגיגס כנ: ככוכות כת. 
כליס פכ"ס מ'ץ גלס ]:, 
יכ) עמוד ב, *ג) שבת 
יד:, יל) כלים פ"א מ"ג, 
טו) פיה הלכה כו, 
טז) שבת גיג:, ) עיין 
תוסי חולין לד. ד"ה 
מצינו, ית) חולין כד;, 
יט) ב"ק ב:, כ)[ק3ת 
יל:], | כ) יבמות יד., 
לכ) פסחים קו. ד"ה 


קפיד, כג) לעיל לה., 
כל) פ"ז ה"ה, לס) [קועס 
ל:]. 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' וע! סנסעיס 

שב"ש לומריס: 

(3) שם וסככרי ‏ כ"ם 

(כרכם סמזון) "מ ונ"כ 

ס"6 וכן סול נפירם"י 
ברכה: 


הגהות וציונים 


6] עי' במהרש"א מה 
שהגיה בדברי רש"י אלו 
(גליון) = שאוצר התנגה 
דמתניתין ותנא דר' חייא 
אליבא | דב"ש אמרו 
(תיבות "תנא דרבי חייא" 
נמחק, וכן בכת"י ליתא): 
3] עד כאן הוא במשנה 
ומכאן מבאר רש"י: 
ג] עד כאן הוא בתוספתא 
ומכאן הוא באור רש"י: 
ל] נדצ"ל 
(באה"מ, מצור דבש): 
ס] אולי צריך להיות כאן 
תיבת "גזרה" הכתוב 
להקן, וכציל תה 
שמא יהו אחורי 
הכוס טמאין ושמא 
לא יהו הידים אלו 
ובכת"י ליתא לתיבות 
"שמא יהו אחורי הכוס 
טמאין גזרה" (וכ"ה 
ברע"ב עיי"ש): !] צ"ל 
ואמרי (באה"מ) וכ"ה 
בכת"י: ]] לאו דוקא 
דעם הטוב והמטיב 
הוויין ד' (רש"ש) ועיין 
שפתי חכמים: 


שנטמאו 


ליקוטי רש"י 


ורבי יהושע היא. 
כב" כפרק סזסכ (נט:) 
גני תנור שסתכו סופיות 
עמד כ' יסופע ופמר 6ין 
(מסתמטין) = [מסגיסין] 
ככ"ק | וסנכך (דידיס 
סופרך לומר כזו. סינכתb‏ 
כנ"ס קpנעפֿר‏ מסכוקם 
לכ"ם וכ"ס ענ סוקנע 
בפירום ‏ ס(כס | כנ"ס 
ק"ל ‏ ססכו5ס (עסות 
כדנרי כ"ם עוטס וכלכרי 
"יס עוקס כלתני נפמו 
טכיפות (מולין מל.) 
ומוקמינן כס 606 דר' 


יסוסקע [רשב"ם פסחים 
קיד.]. |המשך ‏ בסוף 
המסכת] 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


[|רבי יהושע היא דאמר אין משניחין בבת קול. וקס תסמל מ"כ 
קקס. סנכת סנכת לססיל. דככי יסוpע‏ דתנור טנ 


ור' יהושע היא, 0333 מכיעל כתנולו של עכנסי כפ' סוסב (די נע:): 
ומשלשלן. (סון סלטלת, כלוער סודכן (5סר סמזון: וממאי דב"ש 


נב. 


היא כו נמ ב"ט מפור ופח"כ בטמיס, וכן ריית נמי מפור עכנפי קי"ל כרני יסופע וקי"ל כנ"ס וי"ל דדוק6 סתס ק6מר דסין 
ולחר כך נסמיס ק6מר 556 כ"ס סי, וקתני יין בריס מקמי מסגיסין כנת קול לסנת קול סיס כנגל סלוכ וכנר פמרס תוכס 


סנללס: ודילמא ב'ה היא ואליבא 
דר"מ. לתנן כמתניפין נ"ס פומכיס 
גר ונקמיס ופמר נגמכפ= ר"מ סיק: 
לא סלקא דעתך, נפוקמי כרייתס 
כמתניתין, דמפני' קתני מזון כקמנע 
ונריית? קתני מטנקנן כונן כ5סכיו 
כר' יסודס לער על סמזון קנתתס, 
ומלקפני כרכי יסולס מלור. ולס"כ 
נקמיס כית שמסי סיס: ומ"מ כשיא. 
לנרכת סיין קלמס (סכדלס: קלום 
עיולי סו וסנללס 6פוקי סי : ברכה 
טעונה כום. כרכס סמזון, דקסני 
מניסו כחר סמזון: והתנן. מתני" 
נפרקין: בא להן. כל ימות סקנה 
קסמכר: אחר המזון. וכתוך סמזון 
כ כל לסס, וכקגעכו סעודתס 52 
נסס כפני כככת סמזון: מאי לאו 
דשתי ליה. וס"ק נ"ק פס בלס מנרך 
על סיין וקותסו ופין ככיך סניו 
נכרכת סמזון: טעמו פגמו. לכרכת 
סמזון ונקלום ועסכדפס, כפרק עכני 
פסמיס (ד' קס:): ס"ג אלא תרי תנאי 
אליבא דב"ש, תנb‏ דמתגי' ופנ דכ' 
סיי??, תנb‏ דרני חיים מנעb‏ דכ"ם 
פמר פין נרכס טעונס כוס, ונק 
למתניתין דלעיל דרני יסולס 6ליכ6 
לנ"ס סכר כרכס עעונס כוס: גזרה 
שמא יטמאו משקין. קנפנו כלסוכי 
סכוק מסמת ידיס, דקכן (פרס פ"פ 
מ"ז) כל ספוסל 6 סתכועס מטמ6 
מקקיס לסיות תתנס?, ויסורו ויטמפו 
פֿת סכוס, וכ"ק סנרי סור (סספמט 
ככום | עפתוריו טמפות כלנקמן: 
וליטמו ידים לכום. (מס ליס דקסמכ 
מסקין טלסוכי סכוס, בנ משקין נמי 
מטמו ידיס (כוס: אלא ע"י משקין. 
קסמטקין נעטין בסוניס | מדככנן. 
ופ"ת כני לינו מקכל טומ5ס 606 
וסכמיס גוזלו קיסו מסקיס כלשוניס 
מטמפֿיס כני, גזרס מקוס מסקיס זכ 
וס" קסן קכות סטומסס כגון לוקו 
ומימי רגליו'": וב"ה אומרים כו. 
כתוספת6*" ס"ג לס וכ"ס פומריס 
לוי סכוס נעונס עמסיס, דנר לחר 
תכף כנט"י סעודס. למשי דמייסיתו 
טנ יטמפו סידיס 6 6פוכי סכוס 
נפו מסק6 סים, שלפילו ללתסלס 
מותר (סטתמט ככלי ספחוכיו טמסיס 
ופוכו עסול כגון זס קמעמ5" סמוכיו 
מסמת מסקין דסמרינן יס בסמעתין 
פוכו טסוכ, ספכך מוזגין וקופין 6ק 
סכוק תפס קולס נטינס, טס לתה 
סומר (וטנין לייס תסלס" קמ יסו 
לסורי סכוס טמסין, גזרס סמל 6 


6 ורבי יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת 
קול. וסברי בית שמאי דברכת היום עדיפא 
והתניא 5 הנכנם לביתו במוצאי שבת מברך 
על היין ועל המאור ועל הבשמים ואחר כך 
אומר הבדלה ואם אין לו אלא כוס אחד 
מניחו לאחר המזון ומשלשלן כולן לאחריו 
והא ממאי דב"ש היא דלמא ב'ה היא לא 
ס"ד דקתני מאור ואח"כ בשמים ומאן שמעת 
ליה דאית ליה האי סברא ב"ש 5 דתניא א"ר 
יהודה לא נחלקו בית שמאי וב"ה על המזון 
שבתחלה ועל הבדלה שהיא בסוף על מה 
נחלקו על המאור ועל הבשמים 6 ב"ש 
אומרים מאור ואחר כך בשמים וב"ה אומרים 
בשמים ואחר כך מאור וממאי דבית שמאי 
היא ואליבא דרבי יהודה דילמא בית הילל 
היא ואליבא דרבי מאיר לא ס'ד דקתני הכא 
במתניתין בית שמאי אומרים נר ומזון בשמים 
והבדלה ובית הלל אומרים נר ובשמים מזון 
והבדלה והתם בברייתא קתני אם אין לו אלא 
כום אחד מניחו לאחר המזון ומשלשלן כולן 
לאחריו שמע מינה דבית שמאי היא ואליבא 


+ דרבי יהודה ומכל מקום קשיא קא סברי בית 


שמאי " שאני עיולי יומא מאפוקי יומא עיולי 
יומא כמה דמקדמינן ליה עדיף אפוקי יומא 
כמה דמאחרינן ליה עדיף כי היכי דלא 
להוי עלן כמשוי. וסברי ב"ש (6 ברכת המזון 
טעונה כום והא תנן בא להם יין לאחר 
המזון אם אין שם אלא אותו כוס בית שמאי 
אומרים מברך על היין ואחר כך מברך על 
המזון מאי לאו דמברך עילויה ושתי ליה לא 
דמברך עילויה ומנח ליה והאמר מר = המברך 
צריך שיטעום דטעים ליה והאמר מר י *טעמו 
פגמו דטעים ליה בידיה והאמר מר " כום של 
ברכה צריך שיעור והא קא פחית ליה 
משיעוריה דנפיש ליה טפי משיעוריה והא 
אם אין שם אלא אותו כום קתני תרי לא הוי 
ומחד נפיש והא תני רבי חייא ב"ש אומרים 
מברך על היין ושותהו ואחר כך מברך ברכת 


לתרי כביס לסטות (טמופ כג) 30 
נ"ס סיו כניס 6ע"פ קמייתי כני 
יסופע סכ 6ע"ג דנb‏ דמי דספני 
סתס לסכת קול סיס כעל סלו 
סי סנס סכר כפי מכני יסוסע 
דסמר 6ין מטגיסין כנת קול 6ע"פ 
קסרו מסייע ככת קול סוסיל ונ"ם 
מפדדי טפי*" ו"ת מ"ס דנקלום 
וסנללס מכרכין | קולס ענ סיין 
וננכת סמזון 6ין מכככין עד 65סכ 
קנט כרכות" וי"ל דסיכי (עכיד 6ס 
נכרך קולס כרכת סמזון "כ יסb‏ 
כללת סמזון סיסת סלעם דנסנמb‏ 
כס6ר כרכות 59 עקר נפטיס מסתיס 
לנקלוט סיס כו5ס ככוכ וכסכדנס 
סיס כוס (שתום מל כנרכת סמזון 
עקר נפטיס מסתיס: מניח\ עד 
לאחר המזון. סכ מקמע סמותר 
נטעוס קודס סכלנס. תימס סb‏ 
פמימר כת טוות (ע"פ דף ק:) פי' כן 
מעונס לפי סכ סיס כו יין כסנליכ 
עליו. וי"ל דספני 6מימר קסיס סכור 
טיסיס לו כום למסל ו מסמיר עפ 
ענו סיס וסכל שפני דקסנר רכת 
סמזון עעונס כוס ולכך מניסו (כרכת 
סמזון: ‏ בע2]\ פגמו, פרטנייס= 
דוק לקדום ולסנללס פריך ענ יס 
פגוס לכל כטתות ככיך לכרך. ענו 
6ע"פ קסוb‏ פגוס דלסור ליסנות מן 
סעוס"ז 63 כככס וקדוש וסנללם 
נמי 55 פמרן 606 כמקוס ד6פסר 
3% 6י 6פטר מכרך פפי' 6פגוס 
ונותן לפוכו עיס כדמיתb‏ בירוםננני ? 
לכי יונס טעיס 6כס5 ומתקן ליס פי' 
חר ססתס ממנו סוסיף עליו ככ 
קסו מיס מו יין וסיס מכלך עגיו: 
זר שמא יטמאו משקין שבידים. 

כל כתוך ססעולס (יכ 
(מימט ססרי דס מנג יליו יפס 
קודס 6כיעס כדסמכי' = סוכל כנb‏ 
ניגוכ ידיס וכו' 36ל כסתיס פין 
לס מדקדק (נגכ יליו ככ כך: 

תכף 


המזון אלא תרי תנאי ואליבא דב"ש: ב"ש אומרים וכו': = ת"ר ב"ש אומרים 
נוטלין לידים ואח'כ מונין את הכום שאם אתה אומר מוגין את הכוס 
תחלה נזרה ‏ שמא יטמאו משקין שאחורי הכוס מחמת ידיו ויחזרו ויטמאו 
את הכום וליטמו ידים לכוס ידים שניות הן %:ואין שני עושה שלישי בחולין 
יאלא על ידי משקין ובה"א מוזגין את הכוס ואחר כך נוטלין לידים שאם אתה 
אומר נוטלין לידים תחלה גזרה שמא יטמאו משקין שבידים מחמת הכוס 
ויחזרו ויטמאו את הידים וניטמי כום לידים דאין כלי מטמא אדם וניטמי 
למשקין שבתוכו הכא בכלי שנטמאו אחוריו במשקין עסקינן דתוכו 
טהור ותבו טמא *דתנן זכלי שנטמאו אחוריו במשקין אחוריו טמאים 


יסו סידיס (גוכות יפס ממי סנטילס ויטמפו סמקקין טכידיס מממת כוס וסן נעטיס מתלס ויפזרו ויעמפו ₪6 סידיס, ונמ לוככ כידיס 
מסוקכות : ונטמי כופ לידים. למס לי מקקין כידיס, פפי' ידיס נגובות נמי יטמ כוס לידיס, וכיון דסכי סו6, נסי נמי לנכוס קנפני סמזון 
עכיד כ"ס תקנתb‏ דטותסו קודס נטינס, כוסות סכפין כתוך סמזון עס תס עניסן 590 מטמפין 6ת סידיס: אין כלי מממא אדם. כנומר כני 
כזס טנטמ כונד סטומפס מינו מטמb‏ פמ סידיס, דקיי"ל כרכנן דפניגי עליס דרני יסוסע במסכם ידיס (פי מיפ) ככניס סנטמ6ו במסקין 
וסומר" פת קנטמb‏ 303 סטומפה מטמ5 פת סידיס וקנטמ כולד סטומלס 6ינו מטמ5 6ת סידיס, ססין טני עוקס סני, ופע"פ"" קסקפר 
מטמ5 6 סידיס" 6ין למדיס סימנו, סנכך כוסות סכתוך סמזון ססידיס נגונין 6ינן מטמסין 6 סידיס. וס תמר פעמיס טים מטקס מנטינ 
טופס על סידיס, 6ין תורפ מסקין עניו 556 פורת פוככ: כלי שנממאו אחוריו במשקין. ככלי סטף קסמר, דלילו כני מרס מין מטמסין 
מגכן 6פיכו כטומ5ס ד6וכיית": שנטמאו אחוריו במשקין. פֿין כך מסקס pפינו‏ כ6קון כטומפס, ססף לס נגע כטני עספוסו תכמיס תסלס: 
אחוריו טמאין. 6ף על פי שפין 6דס וכליס מקכלין טומל מן סתורס 526 מ36 סטומ5ס"" גזרו פכמיס" סיסו מסקין מטמסין כניס, מפני 
סמנינו מסקס עסו 36 סעומ6ס נטמb‏ 6דס וכניס מס"ת כגון זוכו סל זכ וכוקו ומימי כגליו גזרו על כל סמסקין עמסין טיטמפו כליס: 


עין משפט 
נר מצוה 


ה א פיי" פכ"ט מסלכות 
קנת סל' טז טוס"ע 

סו" סי' קפנ סעיף ג: 

\ ב מיי' פי"6 מסל' לכות 
סטומעקות סנכה 3: 

]ג כל" פ"ו קס ם ס: 

ח דמיי פ"ם קס סנכת 

:b 


מ המי פ"ז קס סל' ג 
ופי"ג מסל' כליס סלכס 
7 


רכ נסים גאון 


ור' יהושע היא דאמר 

אין משגיחין בבת 
קול. עיקר שלו הוא 
שאמר ר' יהושע בפרק 
הזהב (ב"מ דף נט) 
במעשה תנורו של עכנאי 
לא בשמים היא (דברים ל) 
כבר נתנה לנו על הר סיני 
וכו ככם. .רנה 
לשעבר. ואלו האותאבות 
(ר"ל הקושיות) שנזכרו 
בכאן | המברך צריך 
שיטעום וטעמו פגמו וכוס 
של ברכה צריך שיעור 
כולן ענפים יוצאין מן 
ההיא ברייתא דאקשו 
מינה כבר והתניא הנכנס 
לביתו במוצאי שבתות כו* 
ואיתא מיפרשא בפ' ערבי 
פסחים (דף קה) כי 
כשהזכירו זו הברייתא 
לשם אמרינן עלה שמע 
מינה מהא מתניתא ה' 
שמע מיגה המבדיל 
בתפלה צריך שיבדיל על 
הכוס וש"מ ברכה טעונה 
כוס וש"מ כוס של ברכה 
צריך שיעור וש"מ המברך 
צריך | שיטעום | וש"מ 
טעמו פגמו: וניטמו 
ידים לכוס ידים שניות 
הן. עיקרה דטומאת ידים 
גזירה דרבנן היא וכי גזרו 
בהו רבנן טומאה לתרומה 
אבל לחולין לא והיא אחת 
מי"ח דבר שגזרו בו ביום 
ואיתא | מיפרשא | בפ' 
יציאות השבת (דף יג) 
מאי נינהו י"ח דבר דתנן 
ואלו פוסלין את התרומה 
והספר והידים ואמרינן 
ידים מ"ט גזרו בהו רבנן 
טומאה מפני שהידים 
עסקניות הן וזו המשנה 
בסוף מס' זבים ומדקתני 
ואלו פוסלין את התרומה 
מכלל שהידים שניות הן 
כי השני הוא שפוסל את 
התרומה ‏ על העיקר 
שכבר הקדמנוהו בתחלת 
המסכת כי השני עושה 
שלישי בתרומה ולא 
בחולין ואיתא בפ"א 
דמסכת טהרות (צ"ל 
דתוספת' טהרות) הידים 
מטמאות אחד בקודש 
ופוסלות את התרומה ואין 
ידיס לחולין ובגמ' דאין 
דורשין דבני מערבא 
(הלכה ה) גרסי' מתוך 
שאתה אומר לו ידיו 
שניות אף הוא בודל מן 
התרומה ולא מחמת 
משקה גזרו עליהם ויהיו 
תחלה ק"ו ומה אס טבול 
יום שהוא דבר תורה אינו 
אלא פוסל ידים שהן 
מדבריהם לא כ"ש ד"א 
כלום גזרו על הידים לא 
מפני כדי שיהא בודל מן 
התרומה מתוך שאתה 
אומר לו ידיו שניות אף 
הוא בודל מן התרומה 
ותנן בפרה פ' י"א (משנה 
ה) כל הטעון ביאת מים 
מדברי סופרי' מטמא את 
הקודש | ופוסל | את 
התרומה ומותר בחולין 
ובמשנת ידים בפ"ג 
התמיהו ואמרו לו לר"ע 
היכן מצינו שהידים תחלה 
ואמרינן תו והיד מטמאת 
את המרתה דברה ‏ רי 
יהושע וחכ"א ידים שניות 
הן ואין שני עושה שני 


ולפי זה הטעם אין הידים מטמאין את הכוס אבל המשקין שאחוריו מטמאין מחמת ידים כדתגן במס' פרה (פ"ח משנה ז) כל הפוסל את התרומה מטמא את המשקין להיות תחלה חוץ מטבול יום ובפרק אור לי"ד (פסחים ד' יז) הן 
אומרין משקין הבאין מחמת ידים ובפרק יציאות השבת (דף יד) אמרי' האוכלין שנטמאו במשקין משקין דמאי אי נימא במשקין מחמת שרץ דאורייתא היא דכתיב (ויקרא יא) וכל משקה אשר ישתה אלא דנגעו במשקין הבאין מחמת 
(שרץ) [ידים] וגזרו רבנן על משקין הבאין מחמת ידים משום משקין הבאין מחמת שרץ ובתוספתא טבול יום (פרק א) תניא חומר בידים מטבול יום וכו' ומטמאין את המשקין לעשותן תחלה ולפי שעיקר טומאת ידים מדרבנן היא הוי ספיקה 
טהור כדתנן במס' טבול יום (פ"ב משנה ב) חומר בטבול יום מבידים שספק טבול יום פוסל את התרומה והידים ספיקן טהור. גזירה שמא יטמאו משקין שבידים מחמת הכוס זה הכוס קאי בטומאת אחוריים כדתנן בפרק חומר בקודש (חגיגה 
כ) אחוריים ותוך וכית הצביעה לתרומה כלומר שאחוריו נטמאו במשקין ואעפ"כ תוכו טהור וכל שהוא בענין הזה הרי הוא מטמא את המשקים והמשקין עוד מטמאים דברים אחרים כדתגן בטהרות בפרק ח' (משנה ז) משקין שנטמאו באחורי 
כלי מטמאין אחד ופוסלין אחד ובתוספתא כלים [פ"ג] משקין טהורין הנתונין על הארץ ונגע בהן כוס שאחוריו טמאין או בית צביעתו נטמאו משקין וטומאת אחוריים מדרבנן היא כדתניא בתורת כהנים [בפ' שמיני] רבי אומר תדע שאין 
טומאת משקין לכלים מן התורה [אלא מד"ס שאין טומאה מן התורה] מטמאה את כלי שטף מאחריו שאין תוכו טמא וכלים שנטמאו במשקין תוכו טהור ואין לך טומאת אחוריים אלא במשקין בלבד ובתרומה אבל בקודש הכל טמא דתנן 


נב. [ב] 


היין קודמת לברכת הבדלה, ובמשנתנו אמרו בית שמאי שיש להקדים 
את ברכת היום שבקידוש לברכת היין. 


מתרצת הגמרא, קא פַבְרִי - סוברים בִּית שַפמָאי, שַׁאנִי עְיוְלִי 
יוֹמָא מאַפוקי יוֹמָא - יש הבדל בין כניסת השבת לבין יציאתה, עִיוּלִי 
יומַא - קידוש, שהוא ברכה בכניסת היום', פָּמַה דְמִקְדְּמִינָן ליה 
עִדִיף - ככל שמקדימים את ברכתו זה עדיף, ולכן אמרו בית שמאי 
שיש להקדים ברכת היום לברכת הגפן", אך באַפוּקי יוּמַא - בהבדלה, 
שהיא ברכה ביציאת היום, פַּמָּה דִמְאחִרִנָן ליה עָדִיף - ככל 
שמאחרים את ברכתה, עדיף, כִּי הַיכִי דְּלֹא לְהָוִי עַלֶן כְּמַשׂוֹי - כדי 
שלא יהיה נראה כאילו היתה השבת עלינו כמשא כבד שרצוננו להיפטר 
ממנו, ולכן אף שיש את הטעמים האמורים לעיל (נ6:) להקדים ברכת 
היום לברכת הגפן, מכל מקום מאחרים את ברכת ההבדלה שהיא על 
יציאת השבת לאחר ברכת הגפן. 


* 


הגמרא מקשה סתירה בדעת בית שמאי בדין ברכת המזון האם 
טעונה כוס: 
מכך ששנינו בברייתא בדעת בית שמאי 'הנכנס לביתו במוצאי שבת' 


אהח19/06/2018: 


סודר שתיהן על כוס אחד, מוכח שסברו שברכת המזון טעונה כוס. 
שואלת הגמרא, וְסַבְרִי - האמנם סוברים בִּית שַמָאי שכַרְכַת המזון 
מעוּנָה פופ, וְהָא תּנֵן - והרי שנינו במשנתנו (לעיל נפ:), אנשים שהיו 
סועדים בפת, ובָּא לָהָם יין לְאַחַר המזון - אחר שסיימו את הסעודה 
ועדיין לא בירכו ברכת המזון, אִם אִין שֶם אֶלָא אותו פופ יין בלבד, 
בִּית שַׁמַאי אוֹמָרִים מְכָרֵךְּ על היין ואחר כָּּ מִבְרִּ עֵל הפָזון. 
ולכאורה מאי - מה כוונתם במה שאמרו 'מברך על היין', לאו - האם 
אין כוונתם דִמִבֶרְ עִילויה וְשָתִי ליח - שאם רוצה מברך עליו בורא 
פרי הגפן ושותה אותו, ואין צריך לשמור אותו לברכת המזון. ומכך 
שלא הצריכו לשמור אותו לצורך ברכת המזון, מוכח שלפי בית שמאי 
אין ברכת המזון טעונה כוס?. 


מתרצת הגמרא, לא - אין כוונתם שמברך ושותה את היין, אלא 
כוונתם דִמְבַרִף עִילְוִיה וּמַנַח ליה - שמברך עליו ומניח אותו, כלומר 
שותהו לאחר ברכת המזון, כדי לברך ברכת המזון על הכוס. 


מקשה הגמרא, כיצד אפשר לומר שכוונתם שמברך ולא שותה, 
וְהָאָמַר מר - והלא נאמרה שמועה בשם אחד החכמים (פססס קס:) 
שהַמְבַרְך ברכת הנהנין צַרִיף שַיטעום מאותו דבר שבירך עליו, שאם 


ז. ענין ברכות קידוש והבדלה הוא, לדבר דברים ביום השבת בכניסתו וכן ביציאתו, 
שיהיה בהם זכר גדולת היום ומעלתו והבדלתו לשבח משאר הימים שלפניו ושלאחריו. 
חינוך (פטס 6). 

ח. כלומר, אין כוונת הגמרא שכיון שיש להקדים לברך על השבת לכן יש להקדים 
את ברכת היום לברכת הגפן, שהרי טעם זה לא נמנה בין הטעמים האמורים לעיל 
(נ:) [ומשמע בגמרא שם שאין טעמים נוספים], אלא כוונת הגמרא שכיון שיש להקדים 
את כל הענין של כניסת היום ולא לאחרו, לכן מחמת הטעמים האמורים לעיל תיקנו 
בסדר הברכות של כניסת היום להקדים את הברכה על היום, אבל בהוצאת היום יש 
סיבה לאחר בסדר הברכות את ברכת ההבדלה. וראה מה שכתם בזה רבי אלעזר משה 
הורוויץ (ד"ס עיולי). 

ט. ובית הלל נחלקו במשנה ואמרו שקודם מברך ברכת המזון ואחר כך מברך על 
היין ושותהו, משום שסוברים שברכת המזון טעונה כוס. רש"י (נקמן נג: ד"ס 3פ). אך 
הרשב"א (ד"ס סלי פנסי) פירש, שאף לפי בית הלל אין ברכת המזון טעונה כוס, וביאור 
מחלוקתם הוא, שמדובר באופן שלא שתה שום משקים במשך הסעודה, ואמרו בית 
שמאי שמוטב שיברך וישתה את היין תחילה, משום שסברו כרבי מאיר (לעיל מט:) 
שדרש את הכתוב 'ואכלת ושבעת וברכת' (דכריס מ י), 'ואכלת' זו אכילה, 'ושבעת' זו 
שתיה, ואז 'וברכת', ובאופן זה מתחייב בברכת המזון מהתורה, ולכן אמרו בית שמאי 
שישתה את היין, כדי שישבע. ועל כך חלקו בית הלל ואמרו שאינו חייב לעשות כן, 
אלא רשאי לברך תחילה ברכת המזון ואחר כך לשתות את היין, שהם סוברים כדרשת 
רבי יהודה (פס) 'ושבעת' זו שביעה, ולדבריו אין חיוב לשתות בשביל חיוב ברכת המזון 
מהתורה. ולפי פירושו צריך ביאור כיצד מוכיחה הגמרא שבית שמאי סוברים שברכת 
המזון אינה טעונה כוס, והרי יתכן שאמרו לברך על היין תחילה רק משום שסברו 
שיש לו לחייב עצמו בברכת המזון מהתורה. וביאר החזון איש (פו"ס סי" כמ סק"6), שאם 
היו סוברים בית שמאי ברכת המזון טעונה כוס, לא יתכן שהיו אומרים לדחות הלכה 
זו של ברכת המזון על הכוס מפני הצורך לחייב עצמו בברכת המזון מהתורה, שכן 


אלו דכרים פרק שמיני 


ברכות 


לא כן תהיה הברכה לבטלה'. מתרצת הגמרא, אכן כוונתם דְטָעִים 
ליה - שטועם מעט מהיין מיד לאחר שבירך ברכת הגפן, ואת השאר 
שותה לאחר ברכת המזון כיון שברכת המזון טעונה כוס". 


מקשה הגמרא, כיצד אפשר לומר שברכת המזון טעונה כוס ושטועם 
מן היין קודם לכן, וְהַאָמַר מַר (פס) שטעמו פִּנָמוֹ. דהיינו, שאם אדם 
טועם מכוס של יין, הוא נפגם מחשיבותו ונפסל לשמש ככוס של 
ברכה'*. מתרצת הגמרא, אין הכוונה שטועם בפיו מן הכוס ממש, אלא 
דְּטַעִים ליה פִּידִיחּ - שופך מן הכוס מעט יין לתוך ידו, וטועם מידו", 
ובכך אין הכוס נפגמת. 


מקשה הגמרא, כיצד יתכן שטועם ממנו, וְהָאמר מר שס) פופ 
של בִּרְכָה צְרִיךְ שיעוּר - צריך שיהיה בו יין בשיעור רביעית הלוג", 
וְהָא קא פּחית ליה משִׁיעוּרִיהּ - והרי בכך שטועם הוא מפחית 
משיעור זה, וכשאין בכוס רביעית אי אפשר לקיים בו ברכת המזון על 
הכוס. מתרצת הגמרא, דִנְפִיש ליה טַפִי משיעוךריהּ - מדובר באופן 
שהיה בו יותר מהשיעור הנצרך, ואף אחר שטעם ממנו עדיין יש בו 
שיעור רביעית, ועליו מברך ברכת המזון. 


מקשה הגמרא, וְהָא 'אם אִין שֶם אֶלָא אותו פופ' קְתְּנִי - והרי 
במשנתנו שנינו שאין שם אלא כוס אחד, ומשמע שיש לו יין כשיעור 
כוס אחד של ברכה, דהיינו כשיעור רביעית ולא יותר. מתרצת הגמרא, 
תּרִי לא הָוִי וּמחַד נְפִּיש - כוונת המשנה ששיעור שני כוסות לא 
היה בו, אבל יותר מאחד היה בו. כלומר, כאשר התנא אמר שהיה לו 
רק 'אותו כוס', כוונתו היתה לומר שאין שם שתי רביעיות, אך מדובר 
שהיה שם יותר מרביעית אחת, ואף לאחר שטועם מהכוס עדיין נותר 
בו שיעור רביעית לברכת המזוןל. 


נמצא אם כן שאכן סוברים בית שמאי שברכת המזון טעונה כוס, 
וכדבריהם בבוייתא שאם יש לו רק כוס אחד במוצאי שבת מניחו 
לאחר ברכת המזון, ובמשנתנו שאמרו בא להם יין אחר שסימו 
סעודתם, אם רצה מברך עליו, כוונתם שמברך וטועם משום שהמברך 
צריך שיטעום, אלא שטועם בידיו ולא בפין כדי שלא יפגמנו לברכת 


וצר תחכנוה 
איצ חכנו 0 


המזון, ומדובר שהיה בו יותר מרביעית ואחר שטעם נשאר בו רביעית 
לברכת המזון על הכוס. 


מקשה הגמרא, וְהָא תָּנִי רַבִּי חייא - והרי רבי חייא שנה דין זה 
בלשון זו, בִּית שָמָאי אומרים מִבֶרִ על היין ושותהו וְאַחֵר כָּךְ 
מִבֶרְך בִּרְפַת הַמַּזוֹזְ'. ומהלשון 'שותהו' מבואר ששותה את כולו, ולא 
שרק טועם, ואחר כך מברך ברכת המזון. 


אדם לא מצווה לחייב עצמו במצוות. ועיין שם מה שהקשה על ביאור זה. ומה שפירש 
מחמת כן. 

י. אף שבכל קידוש והבדלה מברכים הגפן ואין שותים את הכוס עד לאחר סיום 
ברכות הקידוש וההבדלה, מכל מקום היה פשוט לגמרא שברכת המזון היא הפסק 
בין ברכת הגפן לשתייתו, ולא יתכן שיהיה רשאי לא לטעום ממנו עד אחר ברכת 
המזון. 

וא. כתבו הרשב"א הריטב"א ותוספות הרא"ש (ד"ס ₪), שאף התרצן שאמר קודם לכן 
ידמברך עילויה ומנח ליה', כוונתו היתה שטועם ממנו מעט ומניח השאר לברכת המזון, 
אלא שהמקשן לא הבין דבריו, וחשב שכוונתו שאינו שותה ממנו כלל, ועל כן הקשה 
לו שבודאי צריך שיטעום. והוסיף הריטב"א שבהכרח צריך לומר כן, שהרי אם אינו 
שותה ממנו כלל, לשם מה הוא מברך עליו קודם ברכת המזון. 

יב. כלומר, נפסל מלהשתמש בו לקידוש ולהבדלה ולברכת המזון וכדומה, שנפסל 
לכל ברכות שתיקנו לברכם על היין. אבל אם רוצה לשתותו בודאי צריך לברך עליו 
ברכת הגפן, ואסור לשתותו בלי ברכה. רשב"ם (סו"ל נפוספופ ד"ס טעמו). 

יג. בית יוסף (לו"ם סי" קפ ס"ג ד"ס ומ"ע). וכתב שהוא הדין אם שפך לתוך כוס אחר 
ושתה ממנו, שלא פגם את הכוס הראשונה. ובאבודרהם (סלל מולפי שנת ד"ס ומנרך על 
סלול) כתב שאף אם טועם מתוך הכוס באצבעו לא פגמו. 

יד. רשב"ם (נ"נ קס: ד"ס וע"מ כוס). לוג הוא שש ביצים, ורביעית הלוג היינו ביצה 
וחצי. 

טו. צריך ביאור, לפי זה מדוע בית הלל חלקו על בית שמאי, ואמרו שצריך להניח 
את כל הכוס עד לאחר ברכת המזון, והרי אף אם יטעם ישאר לו שיעור רביעית יין 
לברכת המזון. ותירץ הראב"ד (סו"ד נרסכ" ד"ס תרי (6), שבית הלל סוברים שאף באופן 
שטועם מן היין על ידי ששופך לתוך ידו, נחשב היין לשיורי כוס, ונפגם בכך. והרשב"א 
(פס) תירץ, שאף שאין היין נפגם, מכל מקום יש דין בכוס של ברכה שיהיה מלא, 
וכיון ששפך ממנו קודם הברכה כבר איננו מלא. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עיכוכין ז] ב"מ נט: 
פולין מד. יכמות יד. 
פסמיס קיד., 3) פוpפת‏ 
פ"ס פסמיס ק3: קל 
ג) תוספת פ"ס [פספיס 
קג.], ל) [פססיס. קס:], 
ס) [עילוכין מ: ססמיס 
קס:], ו)[פסקיס סס] 
ועייײש בתוס' ד"ה 
ש"מם טעמו, ]) [סס], 
ק) תוקפתל פ"ס, כ) [ע' 
פו' עירוכין 5ע. ד"ס סיס 
וכסו(ץ פו: ד"ס כל 
וככריסו' יג: ד"ס וסלכ], 
י) פרס פ"מ מ"ז טסלות 
פ"כ מ"ג ו [פולין כג.], 
י) מגיגס כנ: נכוכות כת. 
כניס פכ"ס מ" גלס !:, 
י3) עמוד ב, *ג) שבת 
יד:, יד) כלים פ"א מ"ג, 
טו) פ"ה | הלכה כו, 
עז) שבת גיג:, ") עיין 
תוסי הולין" לה. א"ה 
מצינו, *ת) חולין כד; 
יט) ב"ק ב:, כ) [ק3ת 
יד:], | כ) יבמות יד., 
לכ) פסחים קו. דיה 


קפיד, כג) לעיל לה,, 
כל) פיז היה, לס) [סועס 
ל:]. 


הגהות הב"ח 


() גמ' ועל סנקמיס 
שב"ש סומליס: 
(3) שם וסככרי ‏ 3" 
(כרכם סמזון) תל"מ ונ"נ 
ס"6 וכן סול בפירם"י 
ברכה: 


הנהות וציונים 


ל] עיי במהרש"א מה 
שהגיה בדברי רש"י אלו 


(גליון) ‏ שצ"ל תנא 
דמתניתין ותנא דר' חייא 
אליבא דב"שט אמרו 


(תיבות "תנא דרבי חייא" 
נמחק, וכן בכת"י ליתא): 
3] עד כאן הוא במשנה 
ומכאן | מבאר רש"י: 
ג] עד כאן הוא בתוספתא 
ומכאן הוא באור רש"י: 
ל] נדצ"ל 
(באה"מ, מצור דבש): 
ס] אולי צריך להיות כאן 
תיבת "גזרה" הכתוב 
להל וכצ"ל בזרה 
שמא יהו אחורי 
הכוס טמאין ושמא 
לא יהו הידים וכו 
ובכת"י ליתא לתיבות 
"שמא יהו אחורי הכוס 
טמאין גזרה" (וכ"ה 
ברעייב' עיי"ש); 1] ציל 
ואמרי (באה"מ) וכ"ה 
בכת"י: !] לאו דוקא 
דעם הטוב והמטיב 
הוויין ד' (רש"ש) ועיין 
שפתי חכמים: 


שנטמאו 


משנת ראשונים 


ורבי יהושע היא דאמר 
אין משגיחין בבת קול. 
אפילו שמענו בת קול מן 
השמים כנגד המצות אין 
אנו שומעין הבת קול 
לעקור | המצוה, לפי 
שהמצוה ע"י נבואה באה 
לנו שהיא למעלה מבת 
קול, ולכך לא הייו 
משגיחין בבת קול, ועל 
זה אמרו בבבא מציעא 
(נט:) עמד ר' יהושע על 
רגליו ואמר כתבת עלינו 
בתורתך אחרי רבים 
להטות. 

[רבינו בחיי, דברים יג ו] 


[המשך בסוף המסכת] 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


ורבי יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת קול. וס פסמר מ"כ 
קשס סנכת סנכת לססי דככי יסוpע‏ דתנור סג 


ור' יהושע היא, 033 מכיעל כתנורו של עכנסי כפ' סוסב (די נע:): 
ומשלשלן. (סון סלטלת, כלוער סודכן לפכ סמזון: וממאי דב"ש 


נם; 


היא כו. נמ נב"ם מפור וסס"כ בסמיס, וכן כרייפף נמי מפור עכנסי קי"ל כרני יסופע וקי"ל ככ"ס וי"ל דדוק6 סתס קפמר דסין 
וחר כך סמיס ק6מר פנמb‏ ב"ט סי, וקתני יין בריס מקמי מסגיסין ככת קול דסכת קול סיס כנגל סלוכ וכנר פמכס פוכס 


סכלנס: ודילמא כ'ה היא ואליכא 
דר"מ. לתנן כמתניתין כ"הס פומכיס 
גר ונקמיס וסמר כגמכפ= ר"מ סיק: 
לא סלקא דעתך. נפוקמי כרייתb‏ 
כמתניתין, דמפני' קתני מזון כקמנע 
וכריית? קתני מקנטכן כונן נפתכיו 
כר' יסודס דסמר על סמזון שכתקלס, 
ומלקתני נכני יסולס מלור ופת"כ 
כקמיס כים קמקי סיל: ומ"מ כשיא. 
דנרלת סיין קדמס לסנללס: קלוק 
עיולי סו וסכללס פפוקי סי : ברכה 
טעונה כוס. כרכת סמזון, דקסני 
מניסו כחר סמזון: והתנן. מסני' 
נפרקין: בא להן. כל ימות סענס 
קמכ: אחר המזון. וכתוך סהמזון 
9 3 לסס, וכסגמרו סעודתס כק 
לסס (פני כככת סמזן: מאי לאו 
דשתי ליה. וס"ק כנ"ם פס רכס מנרך 
על סיין וקותסו ולין ככיך סניו 
לכרכת סמזון: טעמו פנמו. (כרלק 
סמזון ולקדום ונסנלנס, כפרק עכני 
פסמיס (ד' קס:): ס"ג אלא תרי תנאי 
אליבא דב"ש, סנס דמתני' ופנס דכ' 
סיי??, מנ דרכי סיי) 0306 דנ"ם 
פמר 6ין נרכס טעונס כוס, ופנ 


למתניתין דלעיל דכני יסוס פני63 ' 


דכ" סכר ככלס טעוגס כוס: גזרה 
שמא יטמאו משקין. קנפלו כסקוכי 
סכוק מסמת יליס, לתנן (פרס פ"ק 
מיז) כל ספוסל פת ספרומס מטמb‏ 
מסקיס (סיום תמנס?, ויפזרו ויטמפו 
6 סכוס, וכ" סנרי סור נסטפמק 
ככוס | סלסוליו | ממלות כלנקמן: 
וליטמו ידים לכום. (מס ניס דקפמכ 
מסקין קלסוכי סכוס, ככ מסקין נמי 
מטמו ידיס (כוק: אלא ע'י משקין. 
קסמטקין נעסין כססוניס מדכככן. 
ופ"ת כני לינו מקנכ טומ סנק 
מב סטומפס, סני מיני מדלורייתס, 
ומלמיס גוזלו קיסו מקקיס כסקוניס 
מטמפיס כני, גזרס מסוס מסקיס ז3 
ובס קסן לכות סטומקס כגון כוקו 
ומימי כגניו7: וב"ה אומרים כו. 
נקוקפת) ס"ג לס וכ" 6ומכיס 


פחולי סכוס לעולס טמפיס, דכר חר | 


תכף כנט"י סעודס. 5 למסי דמייטיתו 
סנ יטמפו סיליס ת 6סוכי סכוס 
כו מסקל סים, שספילו (כתתנס 
מותר לסטתמם ככני ספמוכיו טמפֿיס 
ותוכו טסול כגון זס סטע" פמוכיו 
מסמת מסקין דסמרינן כיס כסמעתין 
תוכו טסוכ, סנכך מוזגין וקופין 6ק 
סכוק תסלס קודס נטינס, קלס 6תס 
ומר גוטלין גידיס תתנס קמל יסו 
לחוכי סכוס טמסין, גזרס סמ 6 


6 ורבי יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת 
קול. וסברי בית שמאי דברכת היום עדיפא 
והתניא 5 הנכנם לביתו במוצאי שבת מברך 
על היין ועל המאור ועל הבשמים ואחר כך 
אומר הבדלה ואם אין לו אלא כוס אחד 
מניחו לאחר המזון ומשלשלן כולן לאחריו 
והא ממאי דב"ש היא דלמא ב'ה היא לא 
ס"ד דקתני מאור ואח"כ בשמים ומאן שמעת 
ליה דאית ליה האי סברא ב"ש 5 דתניא א"ר 
יהודה לא נחלקו בית שמאי וב"ה על המזון 
שבתחלה ועל הבדלה שהיא בסוף על מה 
נחלקו על המאור ועל הבשמים 6 ב"ש 
אומרים מאור ואחר כך בשמים וב"ה אומרים 
בשמים ואחר כך מאור וממאי דבית שמאי 
היא ואליבא דרבי יהודה דילמא בית הילל 
היא ואליבא דרבי מאיר לא ס'ד דקתני הכא 
במתניתין בית שמאי אומרים נר ומזון בשמים 
והבדלה ובית הלל אומרים נר ובשמים מזון 
והבדלה והתם בברייתא קתני אם אין לו אלא 
כום אחד מניחו לאחר המזון ומשלשלן כולן 
לאחריו שמע מינה דבית שמאי היא ואליבא 


+ דרבי יהודה ומכל מקום קשיא קא סברי בית 


שמאי = שאני עיולי יומא מאפוקי יומא עיולי 
יומא כמה דמקדמינן ליה עדיף אפוקי יומא 
כמה דמאחרינן ליה עדיף כי היכי דלא 
להוי עלן כמשוי. וסברי ב"ש (6 ברכת המזון 
טעונה כום והא תנן בא להם יין לאחר 
המזון אם אין שם אלא אותו כוס בית שמאי 
אומרים מברך על היין ואחר כך מברך על 
המזון מאי לאו דמברך עילויה ושתי ליה לא 
דמברך עילויה ומנח ליה והאמר מר = המברך 
צריך שיטעום דטעים ליה והאמר מר י *טעמו 
פגמו דטעים ליה בידיה והאמר מר " כום של 
ברכה צריך שעור והא קא פחית ליה 
משיעוריה דנפיש ליה טפי משיעוריה והא 
אם אין שם אלא אותו כום קתני תרי לא הוי 
ומחד נפיש והא תני רבי חייא ב"ש אומרים 
מברך על היין ושותהו ואחר כך מברך ברכת 


לתרי כניס לסטות (חות כג) 936 
כ"ס סיו כניס 6ע"פ טמייתי כני 
יסופע סכ 6ע"ג דנb‏ דמי דססני 
הפס לסכת קול סיס כנגל סכו3 
סי תנס סנל טפי מכני יסוקע 
דלמר מין מסגימין כנת קול 5ע"פ 
קסכוכ מסייע (3ת קול סוסיל ונ"ש 
מפדדי טפי® ו"ת מ"ס דנקלום 
וסכדלס | מנככין קולס על סיין 
וככרכם סמזון פין מכרכין עד נחר 
קנם כרכופ" ו"ל דסיכי נעכיד 6ס 
נכרך קולס כרכת סמזון "כ יסb‏ 
כרכת. סמזון סיס סדעם דנסנמb‏ 
כס6ר רכות 59 עקר נפסיס מטתיס 
דנקלוט סיס כו5ס נכוכ וכסנללם 
סיס כוס לקפות מל ככרכת. סמזון 
עקר נפסיס מסתיס: מניח\ עד 
לאחר המזון. סכ מסמע סמופר 
נטעוס קודס סנלנס. תימס סb‏ 
פמימר כת טוות (ע"פ דף ק:) פי' לן 
מעונס (פי קנ סיס לו יין כסנליל 
עניו. וי"ל דספני מימר שסיס סנול 
סיסיס לו כום למסר לו מסמיר על 
ענמו סיס וסכם סקני דקסכר כרכת 
סמזון עעונס כוס ולכך מניסו (כרכת 
סמזון: ‏ 131/73 פגמו, פכסנייס 
דוק לקדום ו(סכדכס 5ליך ענ יסb‏ 
פגוס 6ל לעתות ‏ כריך פכרך. ענו 
לע"פ pסוb‏ פגוס דלסור ליסנות מן 
סעוס"ז כל רכס וקדוט וסכללם 
נמי כ פמרן 506 כמקוס ד6פסר 
6 פי ססר מנרך פפי' 6פגוס 
ונותן לתוכו נניס כדליתb‏ בילוםננני = 
רכי יונס טעיס פכס ומפקן ניס פי' 
שר שספס ממנו סוסיף עליו ככ 
קסו מיס סו יין וסיס מככך עניו: 
זר שמא יטמאו משקין שבידים. 

ל כתוך ססעולס (יכ 
למימט ססרי ללס מנגנ יליו יפס 
קודס 6כיעס כדמריי = ספוכנ כנb‏ 
גיגוכ ידיס וכו' 530 כעתיס פין 
ללס מדקדק (נגכ יליו ככ כך: 

תכף 


המזון אלא תרי תנאי ואליבא דב"ש: ב"ש אומרים וכו': "ת"ר ב"ש אומרים 
נוטלין לידים ואח'כ מונין את=קכום שאם אתה אומר מוגין את הכוס 
תחלה גורה שמא יטמאו משקין שאחורי הכוס מחמת ידיו ויחזרו ויטמאו 
את הכום וליטמו ידים לכוס ידים שניות הן %:ואין שני עושה שלישי בחולין 
:אלא על ידי משקין ובה"א מוזגין את הכוס ואחר כך נוטלין לידים שאם אתה 
אומר נוטלין לידים תחלה גזרה שמא יטמאו משקין שבידים מחמת הכוס 
ויחזרו ויטמאו את הידים וניטמי כום לידים דאין כלי מטמא אדם וניטמי 
למשקין שבתוכו הכא בכלי שנטמאו אחוריו במשקין עסקינן דתוכו 
טהור תבו ממא *דתנן חכלי שנטמאו אחוריו במשקין אחוריו טמאים 


יסו סידיס (גוכות יפס ממי סנטינס ויטמלו סמסקין סנידיס מממת כוס וסן געסיס תסנס ויתוכו ויטעמפו ₪6 סידיס, וגמ5 6וכל כידיס 
מסולכות : ונטמי כום לידים. למס לי מסקין כידיס, לפי" ידיס נגוכום נמי יטמ כוס לידיס, וכיון לסכי סו6, נסי נמי דככוס ספפני סמזון 
עניד כ"ס תקנתb‏ דטותסו קולס נטינס, כוסות סכסין כתוך סמזון עס תס עניסן סנ מטמפין פֿת סידיס: אין כלי מטמא אדם. כלומר כני 
כזס סנטמ5 כונד סטומפס פינו מטמb‏ ₪5 סידיס, דקיי"ל כרכנן דפניגי עליס דרני יסוטע במסכם ידיס (פ מ"פ) ככניס פנטמלו במסקין 
וסומר" פת טנטמק 3סכ סטומס מטמb‏ פת סידיס וקנטמb‏ כולד סטומס פֿינו מטמ6 פת סידיס, ססין טני עוקס מני, וסע"פ" שסספכ 
מטמ5 פת סידיס" 6ין למדיס סימנו, סנכך כוסות סכתוך סמזון קסיליס נגוכין פֿינן מטמסין 6ת סידיס. ולס תלער פעמיס טיש מסקס סכטיג 
טופס על סידיס, 6ין פורת משקין עניו 656 פורת 6וכל: כלי שנטמאו אחוריו במשקין. ככלי סטף קפמכ, דסילו כלי מכס 6ין מטמסין 
מגכן 6פיכו כטומלס דפוכיית: שנטמאו אחוריו במשקין. פין כך מסקס טפיגו כ6קון נטומסס, ספף לס נגע כעני עקפוסו פכעיס תסלס: 
אחוריו טמאין. 6ף על פי ספין דס וכליס מקכפין טומלס מן סתוכס 526 מלנ סטומפס" גזרו פכמיס" טיסו מסקין מטמסין כליס, מפני 
קמכינו מסקס ססו5 26 סטומפס נטמb‏ 6דס וכניס מס"ת כגון זו טל זכ וכוקו ומימי רגליו גזרו על כל סמסקין טמסין סיטמפו כניס: 


עין משפט 
נר מצוה 


ה א פיי" פכ"ט מסנכות 
קנת סל' ע] טוק"ע 

פו"ם סי' קפנ סעיף ג: 

\ ב מיי' פי"6 מסל' לכות 
סטועקות סנכה 3: 

| גמי" פ"ז קס ס ס: 

ח דמיי פ"ם קס סנכת 

:b 


ם ה פיי" פ"ז קס סל' ג 
ופי"ג מסל' כליס סלכס 
7 


רכ נסים גאון 


ור' יהושע היא דאמר 

אין משגיחין בבת 
קול. עיקר שלו הוא 
שאמר ר' יהושע בפרק 
הזהב (ב"מ דף נט) 
במעשה תנורו של עכנאי 
לא בשמים היא (דברים ל) 
כבר נתנה לנו על הר סיני 
וכו כבר ‏ הזכתה 
לשעבר. ואלו האותאבות 
(ר"ל הקושיות) שנזכרו 
בכאן | המברך צריך 
שיטעום וטעמו פגמו וכוס 
של ברכה צריך שיעור 
כולן ענפים יוצאין מן 
ההיא ברייתא דאקשו 
מינה כבר והתניא הנכנס 
לביתו במוצאי שבתות כו' 
ואיתא מיפרשא בפ' ערבי 
פסחים (דף קה) כי 
כשהזכירו זו הברייתא 
לשם אמרינן עלה שמע 
מינה מהא מתניתא ה' 
שמע מינה המבדיל 
בתפלה צריך שיבדיל על 
הכוס וש"מ ברכה טעונה 
כוס וש"מ כוס של ברכה 
צריך שיעור וש"מ המברך 
צריך | שיטעום | וש"מ 
טעמו פגמו: וניטמו 
ידים לכוס ידים שניות 
הן. עיקרה דטומאת ידים 
גזירה דרבנן היא וכי גזרו 
בהו רבנן טומאה לתרומה 
אבל לחולין לא והיא אחת 
מי"ח דבר שגזרו בו ביום 
ואיתא | מיפרשא בפ' 
יציאות השבת (דף יג) 
מאי נינהו י"ח דבר דתנן 
ואלו פוסלין את התרומה 
והספר והידים ואמרינן 
ידיס ימיט גזרני בהר רבנן 
טומאה מפני שהידים 
עסקניות הן וזו המשנה 
בסוף מס' זבים ומדקתני 
ואלו פוסלין את התרומה 
מכלל שהידים שניות הן 
כי השני הוא שפוסל את 
התרומה ‏ על העיקר 
שכבר הקדמנוהו בתחלת 
המסכת כי השני עושה 
שלישי בתרומה ולא 
בחולין ואיתא בפ"א 
דמסכת טהרות (צ"ל 
דתוספת' טהרות) הידים 
מטמאות אחד בקודש 
ופוסלות את התרומה ואין 
ידיס לחולין ובגמ' דאין 
רורשין דבני מערבא 
(הלכה ה) גרסי' מתוך 
שאתה אומר לו ידיו 
שניות אף הוא בודל מן 
התרומה ולא מחמת 
משקה גזרו עליהם ויהיו 
תחלה ק"ו ומה אם טבול 
יום שהוא דבר תורה אינו 
אלא פוסל ידים שהן 
מדבריהם לא כ"ש ד"א 
כלום גזרו על הידים לא 
מפני כדי שיהא בודל מן 
התרומה מתוך שאתה 
אומר לו ידיו שניות אף 
הוא בודל מן התרומה 
ותנן בפרה פ' י"א (משנה 
ה) כל הטעון ביאת מים 
מדברי סופרי' מטמא את 
הקודש | ופוסל | את 
התרומה ומותר בחולין 
ובמשנת ידים | בפ"ג 
התמיהו ואמרו לו לר"ע 
היכן מצינו שהידים תחלה 
ואמרינן תו והיד מטמאת 
את חברתה דברי ר' 
יהושע וחכ"א ידים שניות 
הן ואין שני עושה שני 


ולפי זה הטעם אין הידים מטמאין את הכוס אבל המשקין שאחוריו מטמאין מחמת ידים כדתנן במס' פרה (פ"ח משנה ז) כל הפוסל את התרומה מטמא את המשקין להיות תחלה חוץ מטבול יום ובפרק אור לי"ד (פסחים די יז) הן 
אומרין משקין הבאין מחמת ידים ובפרק יציאות השבת (דף יד) אמרי' האוכלין שנטמאו במשקין משקין דמאי אי נימא במשקין מחמת שרץ דאורייתא היא דכתיב (ויקרא יא) וכל משקה אשר ישתה אלא דנגעו במשקין הבאין מחמת 
(שרץ) [ידים] וגזרו רבנן על משקין הבאין מחמת ידים משום משקין הבאין מחמת שרץ וכתוספתא טבול יום (פרק א) תניא חומר בידים מטבול יום וכו' ומטמאין את המשקין לעשותן תחלה ולפי שעיקר טומאת ידים מדרבנן היא הוי ספיקה 
טהור כדתנן במס' טבול יום (פ"ב משנה ב) חומר בטבול יום מבידים שספק טבול יום פוסל את התרומה והידים ספיקן טהור. גזירה שמא יטמאו משקין שבידים מחמת הכוס זה הכוס קאי בטומאת אחוריים כדתנן בפרק חומר בקודש (חגיגה 
כ) אחוריים ותוך ובית הצביעה לתרומה כלומר שאחוריו נטמאו במשקין ואעפ"כ תוכו טהור וכל שהוא בענין הזה הרי הוא מטמא את המשקים והמשקין עוד מטמאים דברים אחרים כדתנן בטהרות בפרק ח' (משנה ז) משקין שנטמאו באחורי 
כלי מטמאין אחד ופוסלין אחד ובתוספתא כלים [פ"ג] משקין טהורין הנתונין על הארץ ונגע בהן כוס שאחוריו טמאין או בית צביעתו נטמאו משקין וטומאת אחוריים מדרבנן היא כדתניא בתורת כהנים [בפ' שמיני] רבי אומר תדע שאין 
טומאת משקין לכלים מן התורה [אלא מד"ס שאין טומאה מן התורה] מטמאה את כלי שטף מאחריו שאין תוכו טמא וכלים שנטמאו במשקין תוכו טהור ואין לך טומאת אחוריים אלא במשקין בלבד ובתרומה אבל בקודש הכל טמא דתנן 


2. [ג] 


מוכח אם כן מדברי רבי חייא שלדעת בית שמאי אין ברכת המזון 
טעונה כוס, וקשה שבברייתא לעיל 'הנכנס לביתו במוצאי שבת' וכו' 
מבואר שלדעת בית שמאי ברכת המזון טעונה כוס. 


מסיקה הגמרא, אֶלָא רבי חייא והתנא של הברייתא הם תֶרִי תִּנָאֵי 
וְאַלִיבָּא דְּבִית שַמָאי - שני תנאים החולקים בדעת בית שמאי. רבי 
חייא סבר שלדעת בית שמאי אין ברכת המזון טעונה כוס, והתנא 
של הברייתא 'הנכנס לביתו במוצאי שבת וכו' ואם אין לו אלא כוס 
אחד מניחו לאחר המזון', שהתבאר בגמרא שהיא בשיטת בית שמאי 
לפי איך שרבי יהודה פירש את מחלוקתם עם בית הלל, הוא סבר 
שלדעתם ברכת המזון טעונה כוס". 


אי 


שנינו במשנה (עיל ), ִּית שַפָאי אומרים וכו' נוטלין לידים 
ואחר כך מוזגין את הכוס, ובית הלל אומרים מוזגין את הכוס ואחר 
כך נוטלין לידים'. הגמרא מביאה ברייתא שמבוארת בה מחלוקתם. 
ותחילה דנה הגמרא בדברי בית שמאיי": 
תּנוּ רַבָּנְן בברייתא (תוקפת פ"ס סכ"ו), הרוצה לשתות יין קודם אכילת 
פת, בַּית שמאי אומְרִים, נוטלין לידים ואחר כ מוֹזְגִין ושותים 
אֶת הפופ, והטעם לכך, לפי שָאם אַתַּה אומר מוֹזְגִין אֶת הַכופ 
תִּחַלֶה ואחר כך נוטלים ידים לסעודה, גְזְרָה - יש לגזור ולאסור זאת 
מחשש שַׁמַּא יטמאו [-יקבלו טומאה], המשקין שָאַחורִי הַכוֹם 
מחמת יִדִיו, וְיִחִזְרוּ ויוטמאו אֶת הַכוֹם. כלומר, חששו בית שמאי 
שמא יהיה הכוס רטוב מבחוץ", וכאשר יאחז אותו בידים שאינן 
נטולות, המשקים שעליו יקבלו טומאה מחמת ידיוי, שכן תיקנו חכמים 


שמחמת שלא נטל ידיו קודם שאחז בכוס, הוא ישתמש במשך כל 
הסעודה בכוס טמא, וסוברים בית שמאי שאסור להשתמש בסעודה 
בכלי טמאי. ולכן אמרו בית שמאי שיש ליטול ידים תחילה ואחר כך 
למזוג ולשתות את הכוס, כדי שהמשקים שבגב הכוס לא יקבלו טומאה 
וממילא אף הכוס לא תקבל טומאה. 


שואלת הגמרא, וְלִיטַמוּ יִדים לפופ. כלומר, מדוע נקטה הברייתא 
שהידים יטמאו את המשקים ויחזרו המשקים ויטמאו את הכוס, גם 
בלא משקים נאמר שהידים עצמן יטמאו את הכוס במגען. 


טז. וכן התנא בסיפא של משנתנו ששנה 'בא להם יין אחר המזון' וכו' בית שמאי 
אומרים מברך על היין ואחר כך מברך על המזון', סובר כן. רש"י (נקמן נג: ד"ס 3). 
וכן ביאר המהרש"א (נכט"י ד"ס ה"ג) בדברי רש"י שם. 

יז. ויש אומרים שאף התנא ששנה במשנתנו 'בית שמאי אומרים נר ומזון בשמים 
והבדלה' סובר כן. ראה הערה במשנה. 

יח. להבנת הענין נקדים, שאין הסוגיא עוסקת בדיני טומאה וטהרה מהתורה, שכן 
מהתורה אין טומאה על חלק מגופו של אדם, אלא הסוגיא עוסקת בדיני טומאה שתיקנו 
חכמים על ידיו של האדם, כדי לעשות הרחקה שלא תבוא תרומה טהורה לידי הפסד. 
אף היום שאין מצויה תרומה טהורה כיון שכולם טמאים, נוהגים דינים אלו, כדי שיהיו 
רגילים בהם כשיבנה בית המקדש. 

יט. מחמת שהדיחו אותו קודם שתיה, או מחמת טיפות שינתזו מהכוס. מאירי (ד"ס 
מעסס). 

ב. סתם ידים תיקנו חכמים שיחשבו כשני לטומאה, עד שיטלם כדין, כמבואר במסכת 
שבת (יג:). הטעם לכך מבואר בגמרא (טס יל.) משום שהידים עסקניות הן. ביאור הדברים 
ראה ברש"י (פס ד"ס עסקניות). 

בא. כן שנינו במסכת פרה (פ"ם מ"ז), שכל הפוסל את התרומה מטמא משקין להיות 
תחילה, כלומר להיות ראשון לטומאה. וסתם ידים תיקנו חכמים שיהיו שניות לטומאה 
[ופוסלות את התרומה, שכן בתרומה שייך שתהיה 'שלישי' לטומאה], ולכן ידים 
מטמאים משקין בטומאת ראשון. 

בב. אף שמהתורה כלי מקבל טומאה רק מאב הטומאה, מדרבנן כלי מקבל טומאה 
אף ממשקים שהם ראשונים לטומאה. וגזרו כן משום שיש משקים שהם אב הטומאה, 
כגון רוק של הזב וכדומה. רש"י (ד"ס 66). 

כג. הטעם לכך מבואר בגמרא להלן (ע"3). 

כד. הגמרא נקטה שידים 'שניות הן' משום שכך האמת, אך אף אם היו הידים ראשונות 
לא היו יכולות לטמא את הכלי, שכן מהתורה כלי מקבל טומאה רק מאב הטומאה 
וכל מה שתיקנו חכמים שכלי יקבל טומאה מראשון לטומאה, הוא רק כאשר מקבל 
טומאה ממשקים, כמבואר במסכת פרה (פ"מ מ"ס). רש"ש (ד"ס וליעמו). וראה רע"ב 
ותוספות יום טוב (פלס עס). 


אלו דכרים פרק שמיני 


ברכות 


משיבה הגמרא, יָדִים שַׁניוֹת הַן - התקנה היתה לעשותן בדרגת 
ישני לטומאה,, וְאִין שָנִי עושָה שָלְישִי בְּחוּלִין - אין שני לטומאה 
יכול לטמא חולין לעשותם שלישי לטומאה, שאין בחולין שלישי 
לטומאה, אֶלָא יכול לטמא חולין רק עָל יָדִי משקין, שנגע במשקים 
והם נגעו בחולין, ומשום שהמשקים חוזרים להיות 'ראשון לטומאה' 
ומטמאים את החולין לעשותם 'שני לטומאה'יי. ולכן אין הכלי שהוא 
חולין יכול לקבל טומאה מהידים עצמן. 


A 


הגמרא חוזרת לדברי הברייתא, ועתה עוסקת הגמרא בדברי בית 
הלל: 
ממשיכה הברייתא, וּבִית ה?ל אומרים""ה, מוֹזְגִין ושותים אֶת הכפופ 
ְאַחַר כִּךְ נוֹטלין לידים, והטעם לכך, לפי שׁאַם אַתָּה אומר נוטלין 
לידים תּחַלֶה ואחר כך מוזגים את הכוס, גֶּזֶרֶה - יש לגזור ולאסור 
זאת, מחשש שמא יִטַמָאוּ [-יקבלו טומאה] המשקין שַבִּידִים מחֲמת 
הכופ וְיִחֲזְרוּ ויטמאו אֶת הידים. כלומר, חששו בית הלל שמא לא 
ינגב ידיו יפה ממי הנטילה, וכן חששו שהכוס יהיה טמא בדרגת שני 
לטומאה"', וכאשר יאחז בכוס, המשקים שעל ידיו יקבלו טומאה מהכוס 
ויעשו ראשון לטומאה מדרבנן [כמבואר לעיל], ויחזרו ויטמאו את ידיו, 
ונמצא אוכל סעודתו בידים שאינן נטולות. לכן אמרו שיש למזוג 
ולשתות תחילה, ורק לאחר מכן ליטול את הידים"י. 


מקשה הגמרא, וְנִיטַמי פופ לידים. כלומר, מדוע חששו בית הלל 
לטומאה רק מחמת המשקים שעל הידים, הרי יש חשש שהכוס עצמו 
יטמא את הידים אף שהן נגובות, וכיון שכן קשה מה הועילו בית 
הלל בתקנתם למזוג ולשתות את הכוס ואחר כך ליטול ידים לסעודה, 
גם בתוך הסעודה כשיבוא לשתות יטמאו ידיו מחמת הכוס, אף שהן 
נגובות. 


משיבה הגמרא, החשש היה שישתמש בכלי שנטמא מחמת משקין 
ונהיה שני לטומאה"", ואִין פָּלִי כזה מטמא אֶדָם, משום שהכלי הוא 
שני לטומאה ואין שני לטומאה יכול לטמא את מה שהוא נוגע בו 
בטומאת שני לטומאה, שהרי בכל נגיעה יורדת הטומאה דרגהי", ורק 
על ידי משקין המקבלים טומאה מהכלי ונהיים ראשון לטומאה מתקנת 
חכמים [כנזכר לעיל], יכולים הידים לקבל טומאת שני. 


שואלת הגמרא, וְנִיטמִּי לְמִשָקין שַׁבְּתוֹכוֹ. כלומר, כיון שלפי 
בית הלל מותר להשתמש בכוס שהוא שני לטומאה, מה הועילו 


בה. רש"י (ל"ס ונ"ס) הביא, שבתוספתא (פ"ס סכו) שנינו שענו בית הלל לבית שמאי, 
'אחורי הכוס לעולם טמאין', כלומר, מה שחששתם שיטמאו הידים את אחורי הכוס 
ונמצא שותה בכוס טמא, אין זה חשש, משום שאפילו לכתחילה מותר להשתמש בכלי 
כגון זה שאחוריו טמאים ותוכו טהור. ולאחר מכן ממשיכים ומסבירים מדוע אמרו 
שבדווקא יש לשתות קודם נטילה וכדלהלן. 

בו. שכן לדעתם מותר להשתמש בסעודה בכלי שנטמא מחמת משקין, ואחוריו נהיו 
טמאים בדרגת שני לטומאה. כמבואר להלן (ע"<). 

בז. צריך ביאור, מה הועילו בית הלל בתקנתם, הרי הדרך לשתות אף בתוך הסעודה, 
ורגילות היא שידיו רטובות מחמת התבשילים, וכאשר יאחוז בכוס בתוך סעודתו, יקבלו 
ידיו טומאה מהכוס. ותירץ רש"י (ד"ס פֿן), שבית הלל לא חששו לכך, משום שהמשקים 
שבתבשילים אינם חשובים משקים אלא נחשבים 'אוכל', ואינם נטמאים מהכוס שהיא 
שניה לטומאה. והקשה הריטב"א ((נ: ד"ס ונ"ס), שלפי מה שהשיב רש"י יש להמנע 
מלאכול מאכל שטיבולו במשקה משום שבזה בודאי נשאר שם משקה על המשקים, 
וכשאוכלו ירטבו ידיו, וכשיבוא לשתות יקבלו ידיו טומאה מן הכוס. ותירץ, שלא חששו 
לכך משום שבודאי דרכו של אדם להקפיד לנגב ראשי אצבעותיו בתוך הסעודה, ומנגבם 
יפה, ורק בנטילת הידים קודם הסעודה שכל ידיו רטובות חששו שמא לא ינגבם יפה. 
והתוספות (ד"ס גזלס) כתבו, שבתוך הסעודה אין חשש שיהיו ידיו רטובות כיון שיש 
הלכה לאכול בידים יבשות, כמו שאמרו בסוטה (ד:), כל האוכל פת בלא ניגוב ידים 
כאילו אוכל אוכל טמא, ורק כאן ששותה כוס לפני המזון, בזה חששו שלא יקפיד 
לנגב ידיו יפה קודם השתיה. 

בח. שכן בכלי שהוא ראשון לטומאה בודאי אסור להשתמש בסעודה, שהרי הוא עצמו 
מטמא את הידים במשך הסעודה, ונמצא שאוכל בידים שאינן נטולות. כמבואר במסכת 
ידים (פ"ג מ"פ) וראה רע"ב שם. 

בט. זו שיטת חכמים במסכת ידים (פ"ג מעניות 3-6) וטעמם. ומביא רש"י (ד"ס פין כל), 
שרבי יהושע חולק שם וסובר שאף הכלי לבדו יכול לטמא את הידים, אך אין הלכה 
כמותו. והקשה שם רבי יהושע על חכמים, הרי מצינו ששני לטומאה עושה שני 
לטומאה, שהרי כתבי הקודש גזרו חכמים שיהיו שני לטומאה, והדין שכשידים נוגעות 
בכתבי הקודש יש להן דין שני לטומאה כמבואר במסכת שבת (יל.), וענו לו חכמים, 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עיכוכין ז] ב"מ נט: 
פולין מד. יכמות יד. 
פסמיס קיד., 3) פוpפת‏ 
פ"ס פסמיס ק3: קס;, 
ג) תוספת פ"ס [פספיס 
קג.], ל) ופקסיס קס:], 
ס) [עילוכין ‏ מ: ססמיס 
קס:], ו)[פסקיס עס] 
ועיי"ש בתוס' ד"יה 
ש"מ טעמו, ז)[קס], 
ק) תוקפתל פ"ס, כ) [ע' 
פו' עירוכין 5ע. ד"ס סיס 
וכסו(ץ פו: ד"ס כל 
וככריסו' יג: ד"ס וסלכן, 
י) פרס פ"ת מ"ז טסלות 
פ"כ מ"ג ו [סולין כג.], 
י) מגיגס ככ: נכוכות כת. 
כליס. פכ"ס מ"ו (לס !:, 
יכ) עמוד ב, יג) שבת 
יד:, יל) כלים פ"א מ"ג, 
טו) פ"ה | הלכה כו, 
טז) שבת יג:, ‏ ) עיין 
תופי הולין לד. א"ה 
מצינו, 'ת) חולין כד:, 
יט) ב"ק ב:, כ)[ק3ת 
יל:], | כb)‏ יבמות = יד., 
לכ) פסחים | קו. ד"ה 


קפיר, כג) לעיל לה., 
כל) פיז ה"ה, לס) [סוטס 
ד:]. 


הגהות הב"ח 


() גמ' ועל סנקמיס 

שב"ש סומליס: 

(3) שם וסככרי ‏ "םש 

(כרכם סמזון) תל"מ ונ"נ 

ס"6 וכן סול נפסירם'י 
בהפה: 


הנהות וציונים 


6] עיי במהרש"א מה 
שהגיה בדברי רש"י אלו 


(גליון) ‏ שצ"ל תנא 
דמתניתין ותנא דר' חייא 
אליבא | דב"שט אמרו 


(תיבות "תנא דרבי חייא" 
נמחק, וכן בכת"י ליתא): 
3] עד כאן הוא במשנה 
ומכאן | מבאר רש"י: 
ג] עד כאן הוא בתוספתא 
ומכאן הוא באור רש"י: 
ל נרצ"ל 
(באה"מ, מצור דבש): 
ס] אולי צריך להיות כאן 
תיבת "גזרה" הכתוב 
קהלן, וכציל בורה 
שמא יהו אחורי 
הכוס טמאין ושמא 
לא יהו הידים וכו 
ובכת"י ליתא לתיבות 
"שמא יהו אחורי הכוס 
טמאין גזרה" (וכ"ה 
ברע"ב עיי"ש): ו] צ"ל 
ואמרי (באה"מ) וכ"ה 
בכת"י: !] לאו דוקא 
דעם הטוב והמטיב 
הוויין ד' (רש"ש) ועיין 
שפתי חכמים: 


שנטמאו 


משנת ראשונים 


ורבי יהושע היא דאמר 
אין משגיחין בבת קול. 
אפילו שמענו בת קול מן 
השמים כנגד המצות אין 
אנו שומעין הבת קול 
לעקור | המצוה, לפי 
שהמצוה ע"י נבואה באה 
לנו שהיא למעלה מבת 
קול, ולכך לא הייו 
משגיחין בבת קול, ועל 
זה אמרו בבבא מציעא 
(נט:) עמד ר' יהושע על 
רגליו ואמר כתבת עלינו 
בתורתך אחרי רבים 
להטות. 

[רבינו בחיי, דברים יג ז] 


[המשך בסוף המסכת] 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


ורבי יהושע היא דאמר אין משניחין בבת קול. וס פסמר מ"כ 
קסס סנכת סנכת לססיל דככי יסוpע‏ דפגול סג 


ור' יהושע היא, 0333 מכיעל כתנורו של עכנסי כפ' סוסב (די נע:): 
ומשלשלן. (סון סלטלת, כלוער סודכן לפכ סמזון: וממאי דב"ש 


נב. 


היא כו. נמ נב"ם מפור וסס"כ כסמיס, וכן כרייתb‏ נמי מפור עכנסי קי"ל כרני יסופע וקי"ל ככ"ס וי"ל דדוק6 סתס ק6מר דסין 
וחר כך סמיס ק6מר פנמb‏ ב"ט סיל, וקתני יין בריס מקמי מסגיסין ככת קול דסכת קול סיס כנגל סלוכ וכנר פמכס פוכס 


סכלנס: ודילמא כ'ה היא ואליכא 
דר"מ, לתנן כמתניפין כ"ה פומכיס 
גר ונקמיס ומר כגמכפ= ר"מ סיק: 
לא סלקא דעתך. נפוקמי כרייתס 
כמתניתין, דמתני' קתני מזון כקמנע 
וכריית? קתני מקנטכן כונן נפתכיו 
כר' יסודס דמר על סמזון שכתקפס, 
ומלקתני לכי יסודס. מקוכ ות"כ 
קפיס כים קמקי סיל: ומ"מ כשיא. 
דכרכת סיין קדמס (סנללס: קלוק 
עיולי סו וסכלכס פפוקי סי : ברכה 
טעונה כוס. כרלת סמזון, דקסני 
מניסו כמר סמזון: והתנן. מסני' 
כפרקין: בא להן. ככ ימות סקנה 
קמר: אחר המזון. וכתוך סמזון 
כ 3 לסס, וכסגפכו סעודתס כל 
נסס נפני כרכת סמזון: מאי לאו 
דשתי ליה. וס"ק כ"ם פס רכס מנרך 
על סיין וסופסו ולין כריך לסניתו 
לכרכת סמזון: טעמו פנמו. (כככק 
סמזון ולקדום ולסנללס, כפרק עכני 
פסמיס (ד' קס:): ס"ג אלא תרי תנאי 
אליבא דב"ש, תנס דמתגי' ותנb‏ דרי 
חיי, פנס דרכי חייb‏ 03906 דנ"ם 
פמר פין נככס עעונס. כוס, ונ 
למתניתין דלעיל דרני יסודס 6ליכ6 
לנ"ס סכר כלכס טעונס כוס: גזרה 
שמא יטמאו משקין. טנפפו כלפוכי 
סכוס מסמם ידיס, לתנן (פלס פ"ק 
מיז) כל ספוסל 6 סתכועס מטמb‏ 
מסקיס (סיום תמנס?, ויתזלו ויטמפו 
פֿת סכוס, וכ"ש סנרי סור (סספמם 
ככוס קוריו טמפות כלנקמן: 
וליטמו ידים לכום, למס יס דקפמכ 
מסקין טלסוכי סכוס, בנ משקין נמי 
מטמו ידיס (כוק: אלא ע"י משקין. 
קסמסקין (עפין כססוניס מדכככן. 
ו"ת כני לינו מקנכ טומל סנק 
מל סטומ6ס, סני מיני מדסורייתס, 
ופכעיס גזלו סיסו מסקיס רפוניס 
מטמסיס כני, גזרס מסוס מקקיס ]כ 
וס קסן 6כות סטומקס כגון כוקו 
ומימי בגניו": וב'ה אומרים כו. 
נקוקפת) ס"ג לס וכ" 6ומכיס 
לתוכי סכוק לעולס טמסיס, דכר חר 
תכף כנט"י סעולס. כמסי דסייקיתו 
סנפ יטמפו סידיס לת תוכי סכוס 
כו מסקל סי), סמפיכו לכתסה 
מופר נסטתמט ככלי ספחוכיו טמסיס 
ותוכו עסור כגון זס סמטמ0" פמוכיו 
מסמת מסקין דסמכינן יס נסמעתין 
תוכו טסוכ, סנכך מוזגין וקופין 6ק 
סכוק תמנס קולס נטינס, מס לתה 
ומר נוטלין לידיס תפנס סמל יסו 
לתוכי סכוס טמסין, גזרס סמ 6 


ורבי יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת 
קול. וסברי בית שמאי דברכת היום עדיפא 
והתניא * הנכנם לביתו במוצאי שבת מברך 
על היין ועל המאור ועל הבשמים ואחר כך 
אומר הבדלה ואם אין לו אלא כוס אחד 
מניחו לאחר המזון ומשלשלן כולן לאחריו 
והא ממאי דב"ש היא דלמא ב"ה היא לא 
ס"ד דקתני מאור ואח"כ בשמים ומאן שמעת 
ליה דאית ליה האי סברא ב"ש * דתניא א"ר 
יהודה לא נחלקו בית שמאי וב"ה על המזון 
שבתחלה ועל הבדלה שהיא בסוף על מה 
נחלקו על המאור ועל הבשמים 6 ב"ש 
אומרים מאור ואחר כך בשמים וב"ה אומרים 
בשמים ואחר כך מאור וממאי דבית שמאי 
היא ואליבא דרבי יהודה דילמא בית הילל 
היא ואליבא דרבי מאיר לא ס"ד דקתני הכא 
במתניתין בית שמאי אומרים נר ומזון בשמים 
והבדלה ובית הלל אומרים נר ובשמים מזון 
והבדלה והתם בברייתא קתני אם אין לו אלא 
כום אחד מניחו לאחר המזון ומשלשלן כולן 
לאחריו שמע מינה דבית שמאי היא ואליבא 
דרבי יהודה ומכל מקום קשיא קא סברי בית 
שמאי " שאני עיולי יומא מאפוקי יומא עיולי 
יומא כמה דמקדמינן ליה עדיף אפוקי יומא 
כמה דמאחרינן ליה עדיף כי היכי דלא 
להוי עלן כמשוי. וסברי ב"ש (₪ ברכת המזון 
טעונה כום והא תנן בא להם יין לאחר 
המזון אם אין שם אלא אותו כום בית שמאי 
אומרים מברך על היין ואחר כך מברך על 
המזון מאי לאו דמברך עילויה ושתי ליה לא 
דמברך עילויה ומנח ליה והאמר מר = המברך 
צריך שיטעום דטעים ליה והאמר מר יי *טעמו 
פגמו דטעים ליה בידיה והאמר מר % כום של 
ברכה צריך שיעור והא קא פחית ליה 
משיעוריה דנפיש ליה מפי משיעוריה והא 
אם אין שם אלא אותו כום קתני תרי לא הוי 
ומחד נפיש והא תני רבי חייא ב"ש אומרים 
מברך על היין ושותהו ואחר כך מברך ברכת 


לתרי ככיס לסטות (חות כג) 936 
נ"ם סיו כניס 6ע"פ עמייתי כני 
יסופע סכ לע"ג דנb‏ דמי דססני 
סתס לסכת קול סיס כעל סגו 
סי תנס סכר עפי מכני יסוקע 
דסמר 6ין מסגיסין כנת קול 6ע"פ 
קסכוכ מסייע (ת קול סולינ וכ" 
מסדדי טפי® ו"ם מ"ס דכקלום 
וסנללס מכלכין | קולס ענ סיין 
וככרכם סמזון 6ין מכרכין עד נתר 
קנט כככות' ו"ל דסיכי נעכיד 6ס 
נכרך קולס כרכת סמזון "כ יסb‏ 
כללת סמזון סיסת סדעם דנקלמb‏ 
בר כרכום 55 עקר נפטיס מטתים 
לנקלוט סיס כו5ס ככוכ וכסכדנס 
סיס כוס כספות 30כ ככרכת. סמזון 
עקר נפסיס מסתיס: מניח\ עד 
לאחר המזון. סכ מסמע סמופר 
נטעוס קולס סנללס. תימס 60 
למימר כת טוות (ע"פ דף ק:) פי' לן 
מעונס כפי פנ סיס כו יין כסנליל 
עניו. וי"ל דססני מימר שסיס סגול 
סיסיס כו כוס (מפר פו מממיר ענ 
ענמו סיס וסכל סקני דקסנר כרכת 
סמזון טעונס כוס ונכך מנימו (כרכת 
סמזון: ט}{ם\ פגמו, פלטנייס= 
לוק נקדוט ולסכדפס פריך bp‏ יסb‏ 
פגוס 536 נסמות כריך נכרך ענו 
לע"פ קסוb‏ פגוס דלסור ליסנות מן 
סעוס"ז 693 נללס* וקלוש וסנללס 
נמי כ 6מרן 656 כמקוס דספסר 
3% 6י 6פסר מכרך פפי' 6פגוס 
ונותן לתוכו מיס כדסיתל בירוםננני = 
לכי יונס טעיס 6כס5 ומתקן ליס פי' 
שר קסתס ממנו סוסיף עליו ככ 
קסול מיס פו יין וסיס מכלך עליו: 
זר שמאיטמאו משקין שבידים. 

6 כתוך ססעולס (יכ 
(מימט סהרי דס מנגנ יליו יפס 
קודס פכינס כדמריי = ספוכנ כנb‏ 
ניגוכ ידיס וכו' 36ל כסתיס פין 
לס מדקדק (נגכ יליו ככ כך: 

תכף 


המזון אלא תרי תנאי ואליבא דב"ש: ב"ש אומרים וכו': "ת"ר ב"ש אומרים 
נוטלין לידים ואח"כ מוזגין את הכום שאם אתה אומר מוגין את הכוס 
תחלה גורה שמא יטמאו משקין שאחורי הכוס מחמת ידיו ויחזרו ויטמאו 
את הכום וליטמו ידים לכוס ידים שניות הן %:ואין שני עושה שלישי בחולין 
יאלא על ידי משקין ובה"א מוזגין את הכוס ואחר כך נוטלין לידים שאם אתה 
אומר נוטלין לידים תחלה גזרה שמא יטמאו משקין שבידים מחמת הכוס 
ויחזרו ויטמאו את הידים וניטמי כום לידים דאין כלי מטמא אדם וניטמי 


ג למשקין שבתוכו הכא בכלי שנטמאו אחוריו במשקין עסקינן דתוכו 


טהור וגבו טמא * דתנן הכלי שנטמאו אחוריו במשקין אחוריו טמאים 


יסו סידיס נגוכות יפס ממי סנטילס ויטמפו סמקקין קידיס מממת כוס וסן נעטיס מספס ויפזרו ויעמפו לת סידיס, ונמ65 לוככ ידיס 
מסו6כות: ונטמי כוס לידים, למס לי מסקין כידיס, 6פי' ידיס (גוכות גמי יטמb‏ כוס (ידיס, וכיון דסכי סו6, נסי נמי דלוס קנפני סמזון 
עביל כ"ס תקנתb‏ דקותסו קודס נטינס, כוסות סכסין כתוך סמזון מס תס עניסן 690 מעמפין 6ק סידיס: אין כלי מממא אדם. כנומר כני 
כזס סנטמ כונד סטומפס פינו מטמb‏ ₪5 סידיס, דקיי"ל כרכנן דפניגי עליס דרני יסופע במסכת ידיס (פיג מיפ) ככניס טנימפו במסקין 
וסומר" פת קנטמb‏ 303 סטומלס מטמס פת סידיס ופנטמס כולד סטומסס פינו מטמ6 6ת סידיס, ססין טני עוקס מני, ופע"פ" קסספכ 
מטמ5 6 סידיס" 6ין למדיס סימנו, סנכך כוסות סכתוך סמזון קסיליס נגוכין פינן מטמסין פת סידיס. וס תמר פעמיס טיש מטקס מכטיג 
טופס על סידיס, 6ין תורפ משקין עניו 6 סורת 6וכל: כלי שנטמאו אחוריו במשקין. ככלי סטף קפמכ, דסילו כני מכס פין מטמסין 
מגכן 6פיכו כטומ6ס דפורייפ5"": שנטמאו אחוריו במשקין. פין לך מעקס טפיגו רפטון לטומס, ססף לס נגע כסני עססוסו מכמיס תמנס: 
אחוריו טמאין. 6ף על פי ספין 6לס וכניס מקכלין עומלס מן סתורס 526 מ36 סטומלס"" גזרו פכמיס" טיסו מסקין מטמסין כניס, מפני 
טמכינו מקקס טסו 36 סעומלס טמ 6דס וכניס מס"ת כגון זו טל זכ ורוקו ומימי רגליו גזרו על כל סמסקין טמסין סיטמפו כניס: 


עין משפט 
נר מצוה 


ה א פיי" פכ"ט מסנכות 
קנת סל' טז טוק"ע 

סו" סי' קפנ סעיף ג: 

\ ב מיי' פי"6 מסל' לכות 
סטועקות סנכה 3: 

ונמיפיו קס סל ס: 

ח דמיי פ"ם קס סנכת 

:b 


ם ה פיי" פ"ז קס סל' ג 
ופי"ג מסל' כליס סלכס 
7 


רכ נסים גאון 


ור' יהושע היא דאמר 

אין משגיחין בבת 
קול. עיקר שלו הוא 
שאמר ר' יהושע בפרק 
הזהב (ב"מ דף נט) 
במעשה תנורו של עכנאי 
לא בשמים היא (דברים ל) 
כבר נתנה לנו על הר סיני 
וכו' | כבר | הזכונוה 
לשעבר. ואלו האותאבות 
(ר"ל הקושיות) שנזכרו 
בכאן | המברך צריך 
שיטעום וטעמו פגמו וכוס 
של ברכה צריך שיעור 
כולן ענפים יוצאין מן 
מינה כבר והחניא הנכנס 
לביתו במוצאי שבתות כו' 
ואיתא מיפרשא בפ' ערבי 
פסחים (דף קה) כי 
כשהזכירו זו הברייתא 
לשם אמרינן עלה שמע 
מינה מהא מתניתא ה' 
שמע מינה המבדיל 
בתפלה צריך שיבדיל על 
הכוס וש"מ ברכה טעונה 
כוס וש"מ כוס של ברכה 
צריך שיעור וש"מ המברך 
צריך | שיטעום | וש"מ 
טעמו פגמו: וניטמו 
ידים לכוס ידים שניות 
הן. עיקרה דטומאת ידים 
גזירה דרבנן היא וכי גזרו 
בהו רבנן טומאה לתרומה 
אבל לחולין לא והיא אחת 
מי"ח דבר שגזרו בו ביום 
ואיתא מיפרשא בפ' 
יציאות השבת (דף יג) 
מאי נינהו י"ח דבר דתנן 
ואלו פוסלין את התרומה 
והספר והידים ואמרינן 
ידיס מ"ט גזרו בהו רבנן 
טומאה מפני שהידים 
עסקניות הן וזו המשנה 
בסוף מס' זבים ומדקתני 
ואלו פוסלין את התרומה 
מכלל שהידים שניות הן 
כי השני הוא שפוסל את 
התרומה ‏ על העיקר 
שכבר הקדמנוהו בתחלת 
המסכת כי השני עושה 
שלישי בתרומה ולא 
בחולין ואיתא בפ"א 
דמסכת טהרות (צ"ל 
דתוספת' טהרות) הידים 
מטמאות אחד בקודש 
ופוסלות את התרומה ואין 
ידיס לחולין ובגמ' דאין 
דורשין דבני מערבא 
(הלכה ה) גרסי' מתוך 
שאתה אומר לו ידיו 
שניות אף הוא בודל מן 
התרומה ולא מחמת 
משקה גזרו עליהם ויהיו 
תחלה ק"ו ומה אם טבול 
יום שהוא דבר תורה אינו 
אלא פוסל ידים שהן 
מדבריהם לא כ"ש ד"א 
כלום גזרו על הידים לא 
מפני כדי שיהא בודל מן 
התרומה מתוך שאתה 
אומר לו ידיו שניות אף 
הוא בודל מן התרומה 
ותנן בפרה פ' י"א (משנה 
ה) כל הטעון ביאת מים 
מדברי סופרי' מטמא את 
הקודש | ופוסל | את 
התרומה ומותר בחולין 
ובמשנת ידים בפ"ג 
התמיהו ואמרו לו לר"ע 
היכן מצינו שהידים תחלה 
ואמרינן תו והיד מטמאת 
את חברתה דברי ר' 
יהושע וחכ"א ידים שניות 
הן ואין שני עושה שני 


ולפי זה הטעם אין הידים מטמאין את הכוס אבל המשקין שאחוריו מטמאין מחמת ידים כדתנן במס' פרה (פ"ח משנה ז) כל הפוסל את התרומה מטמא את המשקין להיות תחלה חוץ מטבול יום ובפרק אור לי"ד (פסחים די יז) הן 
אומרין משקין הבאין מחמת ידים ובפרק יציאות השבת (דף יד) אמרי' האוכלין שנטמאו במשקין משקין דמאי אי נימא במשקין מחמת שרץ דאורייתא היא דכתיב (ויקרא יא) וכל משקה אשר ישתה אלא דנגעו במשקין הבאין מחמת 
(שרץ) (ידים] וגזרו רבנן על משקין הבאין מחמת ידים משום משקין הבאין מחמת שרץ ובתוספתא טבול יום (פרק א) תניא חומר בידים מטבול יום וכו' ומטמאין את המשקין לעשותן תחלה ולפי שעיקר טומאת ידים מדרבנן היא הוי ספיקה 
טהור כדתנן במס' טבול יום (פ"ב משנה ב) חומר בטבול יום מבידים שספק טבול יום פוסל את התרומה והידים ספיקן טהור. גזירה שמא יטמאו משקין שבידים מחמת הכוס זה הכוס קאי בטומאת אחוריים כדתנן בפרק חומר בקודש (חגיגה 
כ) אחוריים ותוך ובית הצביעה לתרומה כלומר שאחוריו נטמאו במשקין ואעפ"כ תוכו טהור וכל שהוא בענין הזה הרי הוא מטמא את המשקים והמשקין עוד מטמאים דברים אחרים כדתנן בטהרות בפרק ח' (משנה ז) משקין שנטמאו באחורי 
כלי מטמאין אחד ופוסלין אחד ובתוספתא כלים [פ"ג] משקין טהורין הנתונין על הארץ ונגע בהן כוס שאחוריו טמאין או בית צביעתו נטמאו משקין וטומאת אחוריים מדרבנן היא כדתניא בתורת כהנים [בפ' שמיני] רבי אומר תדע שאין 
טומאת משקין לכלים מן התורה [אלא מד"ס שאין טומאה מן התורה] מטמאה את כלי שטף מאחריו שאין תוכו טמא וכלים שנטמאו במשקין תוכו טהור ואין לך טומאת אחוריים אלא במשקין בלבד ובתרומה אבל בקודש הכל טמא דתנן 


אלו דכברים 


בית הלל בתקנתם שלא לטמא את הידים, הלא המשקים שבתוך 

הכלי יקבלו טומאה מהכלי, וכל מה שישתה בתוך הסעודה יהיה 
ל 

טמאל. 


2ב. [ד] 


משיבה הגמרא, הָפָא - כאן, בדברי בית הלל שהתירו להשתמש 
בכוס טמא, בִּכְלִי"י שֶנְמְמָאוּ אַחורָיו בְּמַשְׁתִין עֶסְקינֶָן - שהכלי קיבל 
טומאה מחמת משקים טמאים ראשונים לטומאה שנגעו בגבולי, ובאופן 


שאין לדמות גזירות חכמים זו לזו, ולכן אף שגזרו טומאה על הידים שיהיו שניות 
לטומאה, וגזרו שכתבי הקודש שהם שני לטומאה מטמאים את הידים לעשותן שניות, 
אין ללמוד מכך שכל שני לטומאה יטמא את הידים לעשותן שניות. 

ל. שיטה מקובצת (ד"ס ונטפייס). 


פרק שמיני 


ברכות 


זה הדין הוא חְתוכו טָהוֹר וְנָבּו טָמָא - תוך הכוס טהור ורק גבו 
טמא, ועל כן המשקים שבתוכו אינם מקבלים טומאה, אבל משקין 
שבידים שיגעו בדפנות הכוס מבחוץ מקבלים טומאה וחוזרים ומטמאים 
את הידים. הגמרא מביאה את המקור לדין כלי שנטמאו אחוריו 
במשקין, דִתְּנָן - שכן שנינו במשנה (כניס פכ"ס מ"ו), כָּלִי שָצְמְמָאו 
אַחורָיו בְּמִשֶקִין - שנגעו משקים טמאים ראשונים לטומאה בדפנותיו 
מבחוץ, אַחוְרְיו מְמָאִים, 


לא. שאינו כלי חרס. אבל כלי חרס, כיון שאינו מקבל טומאה מגבו מהתורה [כמבואר 
בחולין (כד: כס.)], לא תיקנו בו חכמים טומאת משקין מגבו. רש"י (ל"ס כני). 
לב. כלי מקבל טומאה ממשקין טמאים, משום שהמשקים הם לעולם ראשון לטומאה 
מתקנת חכמים, וכלי הנוגע בהם הרי הוא שני לטומאה. רש"י (ד"ס סנטמלו). 


אוצר החכמה 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עיכוכין ז] ב"מ נט: 
פולין מד. יכמות יד. 
פסמיס קיד., 3) פוpפת‏ 
פ"ס פסמיס ק3: קל 
ג) תוספתפ פ"ס [פספיס 
קג.], 7) [פספיס קס::, 
ס) [עירונין מ: פספיס 
קס:], ו) [פספיס עס] 
ועייײש בתוס' ד"ה 
ש"מ טעמו, ז)[קס], 
ם) תוקפתל פ"ס, כ) [ע' 
פו' עירוכין 2ט. ד"ס סיס 
ונסולץ פו: ד"ס כל 
ונכריפו' יג: ד"ס וסלכן, 
י) פרס פ"ת מ"ז טסלות 
פ"כ מ"ג ו [סונין. 5ג.], 
י) מגיגס ככ: ככוכות כת. 
כליס פכ"ס מ'ץ (לס !:, 
יכ) עמוד ב, יג) שבת 
יד:, יל) כלים פ"א מ"ג, 
טו) פ"ה | הלכה כו, 
0) שבת יג:, ) עיין 
תוסי חולין לד. ד"ה 
מצינו, 'ק) חולין כד:, 
יט) ב"ק ב:, כ) [ק3ת 
יד:], | 62) יבמות = יד., 
לנ) פסחים | קו. ד"ה 


קפיד, כג) לעיל לה., 
כל) פ"ז ה"ה, לס) [סועס 
ל:]. 
ees‏ 


הגהות הב"ח 


() גמ' ועל סנקמיס 
שב"ש סומכיס: 
(3) שם וסככרי ‏ 3"ם 
(כרכם סמזון) תל"מ ונ"נ 
ס"6 וכן סול בפירם"י 
ברכה: 


הגהות וציונים 


6] עי' במהרש"א מה 
שהגיה בדברי רש"י אלו 


(גליון) | שצ"ל תנא 
דמתניתין ותנא דר' חייא 
אליבא | דב"ש אמרו 


(תיבות "תנא דרבי חייא" 
נמחק, וכן בכת"י ליתא): 
3] עד כאן הוא במשנה 
ומכאן מבאר רש"י: 
ג] עד כאן הוא בתוספתא 
ומכאן הוא באור רש"י: 
ל] נדצ"ל ‏ שנטמאו 
(באה"מ, מצור דבש): 
ס] אולי צריך להיות כאן 
תיבת "זוה" הכתוב 
קהלן. וכציל גזהה 
שמא יהו אחורי 
הכוס טמאין ושמא 
לא יהו הידים וכו' 
ובכת"י ליתא לתיבות 
"שמא יהו אחורי הכוס 
טמא גזרה" (וכיה 
ברע"ב עיי"ש): ו] צ"ל 
ואמרי (באה"מ) וכ"ה 
בכת"י: ]] לאו דוקא 
דעם | הטוב והמטיב 
הוויין ד' (רש"ש) ועיין 
שפתי חכמים: 


משנת ראשונים 


ורבי יהושע היא דאמר 
אין משגיחין בבת קול. 
אפילו שמענו בת קול מן 
השמים כנגד המצות אין 
אנו שומעין הבת קול 
לעקור המצוה, לפי 
שהמצוה ע"י נבואה באה 
לנו שהיא למעלה מבת 
קת. ולכך לאי הלנל 
משגיחין בבת קול, ועל 
זה אמרו בבבא מציעא 
(נט:) עמד ר' יהושע על 
רגליו ואמר כתבת עלינו 
בתורתך אחרי רבים 
להטות. 

[רבינו בחיי, דברים יג ו] 


[המשך בסוף המסכת] 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


רחבי יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת קול. וקס פסמר "כ 
קסס סנכת סנכת לססיל. דככי יסוpע‏ דתנור סג 


ור' יהושע היא, 0333 מכיעל כתכולו קל עכנסי כפ' סוסב (די נע:): 
ומשלשלן. נסון סלטלת, כלוער סודכן לפכ סמזון: וממאי דב"ש 


נם. 


היא כו'. נמ נב"ט מפור ופח"כ כסמיס, וכן ריית נמי מפור עכנסי קי"ל כרני יסופע וקי"ל ככ"ס וי"ל דדוק6 סתס ק6מר דסין 
ופסר כך כסמיס קפמר פנמb‏ כ"ט סי, וקתני ין כריס מקמי מסגיסין ככת קול לסנת קול סיס כנגל סכוכ וכנר מכס פוכס 


סנללס: ודילמא כ'ה היא ואליבא 
דר"מ. דסגן כמסניפין נ"ס פומכיס 
גר ונקמיס וסמר כגמכפ= ר"מ סיק: 
לא סלקא דעתך. נקוקמי כרייתb‏ 
כמתנימין, דעתני' קתני מזון כקמנע 
וכריית? קתני מקנטכן כונן כלסכיו 
כר' יסודס לפמר על סמזון קכתתנס, 
ומדקתני (כני יסודס. מקוכ ופת"כ 
נקמיס כית קמקי סיס: ומ"מ כשיא. 
דכרכת סיין קדמס (סכד(ס: קלוק 
עיולי סו וסכללס פפוקי סי: ברכה 
טעונה כוס. כללת סמזון, דקסני 
מניסו נסר סמוון: והתנן. מתני" 
כפרקין: בא להן. ככ ימות ססנס 
קקמכר: אחר הממזון. ונתוך סמזון 
9 כל כסס, וכסגמרו סעודתס 52 
לסס. (פני כרכת ‏ סמחן: מאי לאו 
דשתי ליה. וס"ק נש פס כ5ס מכלך 
על סיין ושותסו וין כריך סניו 
נכרכת סמזון: טעמו פגמו. לכלכ 
סמזון ולקדום ונסנדלס, פרק עכני 
פסמיס (ד' קס:): ס"ג אלא תרי תנאי 
אליבא דב"ש, סנס דמתני' ותנb‏ דכ' 
מיי, חנ דרכי מיים 03996 דנ"ם 
פמר פין כרכס טעונס כוס, ונק 
דמפניתין. דלעיל לרכי יסולס פניכb‏ 
לנ"ס סכר כרכס טעונס כוס: גזרה 
שמא יטמאו משקין. קנפלו כלקוכי 
סכו מסמת ידיס, לתנן (פרס פ"ק 
מיז) ככ ספוסל 6 סתרומס מטמb‏ 
מסקיס נסיות תתלס, ויפזכו ויטמו 
6 סכוס, ונ"ם קרי סור נסpפמט‏ 
ככום | קלסוכיו | טמפות כדלקמן: 
וליטמו ידים לכום, למס כיס דקפמכ 
מסקין pפמורי‏ סכוס, בנ מסקין נמי 
מטמו ידיס (כוק: אלא ע'י משקין. 
ססמסקין געסין כססוניס מדרככן. 
ו"ת כלי לינו מקנכ טומס 605 
מב סטומ6ס, סני מיני מדורייתס, 
ומכיס גזלו סיסו מסקיס כסקוניס 
מטמפֿיס כני, גזרס מסוס מקקיס זכ 
ונס קסן קכות סטומקס כגון לוקו 
ומימי רגליו": וב'ה אומרים כו. 
נתוקפת) ס"ג לס וכ" 6ומכיס 
לתורי סכוס נעונס עמסיס, דכר לחר 
תכף נגט"י קעולס. כמסי דסייסיתו 
סנפ יטמפו סידיס לת 5סוכי סכוס 
לו מסp‏ סי), סספיכו ככתתלה 
מותר לסטתמט ככלי סססוריו טמסיס 
ותוכו עסול כגון זס סעטמ0" פמוכיו 
מסמת מסקין דסמרינן יס בסמעתין 
תוכו טסוכ, סנכך מוזגץ וקותין 6ק 
סכום קמס קודס נטינס, טס תה 
)ומר (וטניץ ידיס תפס עמש יסו 
לתוכי סכוס טמלין, גזרס סמ 6 


ד 


ורבי יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת 
קול. וסברי בית שמאי דברכת היום עדיפא 
והתניא * הנכנם לביתו במוצאי שבת מברך 
על היין ועל המאור ועל הבשמים ואחר כך 
אומר הבדלה ואם אין לו אלא כוס אחד 
מניחו לאחר המזון ומשלשלן כולן לאחריו 
והא ממאי דב"ש היא דלמא ב'ה היא לא 
ס"ד דקתני מאור ואח"כ בשמים ומאן שמעת 
ליה דאית ליה האי סברא ב"ש 5 דתניא א"ר 
יהודה לא נחלקו בית שמאי וב"ה על המזון 
שבתחלה ועל הבדלה שהיא בסוף על מה 
נחלקו על המאור ועל הבשמים 60 ב"ש 
אומרים מאור ואחר כך בשמים וב"ה אומרים 
בשמים ואחר כך מאור וממאי דבית שמאי 
היא ואליבא דרבי יהודה דילמא בית הילל 
היא ואליבא דרבי מאיר לא ס"ד דקתני הכא 
במתניתין בית שמאי אומרים נר ומזון בשמים 
והבדלה ובית הלל אומרים נר ובשמים מזון 
והבדלה והתם בברייתא קתני אם אין לו אלא 
כום אחד מניחו לאחר המזון ומשלשלן כולן 
לאחריו שמע מינה דבית שמאי היא ואליבא 
דרבי יהודה ומכל מקום קשיא קא סברי בית 
שמאי = שאני עיולי יומא מאפוקי יומא עיולי 
יומא כמה דמקדמינן ליה עדיף אפוקי יומא 
כמה דמאחרינן ליה עדיף כי היכי דלא 
להוי עלן כמשוי. וסברי ב"ש (6 ברכת המזון 
טעונה כום והא תנן בא להם יין לאחר 
המזון אם אין שם אלא אותו כום בית שמאי 
אומרים מברך על היין ואחר כך מברך על 
המזון מאי לאו דמברך עילויה ושתי ליה לא 
דמברך עילויה ומנח ליה והאמר מר = המברך 
צריך שיטעום דטעים ליה והאמר מר י *טעמו 
פגמו דטעים ליה בידיה והאמר מר " כום של 
ברכה צריך שיעור והא קא פחית ליה 
משיעוריה דנפיש ליה טפי משיעוריה והא 
אם אין שם אלא אותו כום קתני תרי לא הוי 
ומחד נפיש והא תני רבי חייא ב"ש אומרים 
מברך על היין ושותהו ואחר כך מברך ברכת 


לתרי ככיס לסטות (טמום כג) 936 
נ"ס סיו כניס סע"פ קמייתי כני 
יסופע סכל לע"ג דנל דמי דססני 
סתס לסנת קול סיס כנגל. סנוכ 
סי תנס סכר עפי מכני יסוקע 
דקמר מין מטגיפין כנת קול 5ע"פ 
קסרוכ מסייע לבת קול סוסיל וכ" 
מסדדי מפי*" ו"ם מ"ע דנקדום 
וסכללס | מכרכין | קודס ‏ על סיין 
וככרכת סמזון 6ין מכרכין עד 65סר 
קנט כרכופ" ו"ל דסיכי נעכיד 6ס 
נכרך קודס כרכת סמוון "כ יסb‏ 
כרכם סמזון סיסת סדעם לדנטנמb‏ 
בר רכות 55 עקר נפטיס מטתים 
לנקלוע סיס רוס כלכוכ וכסכדלס 
סיס כוס לעפות מל ככרכת. סמזון 
עקר נפטיס מסתיס: מניח\ עד 
לאחר המזון, סכ מסמע סמותר 
נטעוס קודס. סנללס. תימס סb‏ 
למימר כת טוות (ע"פ דף ק:) פי' כן 
מעונס כפי סכ סיס כו יין כסכדיג 
עליו. וי"ל דסקני מימר ססיס סכול 
קיסיס כו כוס למסל ו מסמיר על 
ענמו סיס וסכל עלני דקסבר ברכת 
סמזון טעונס כוס ונכך מניפו (כרכת 
סמזון: }{ם\ פגמו. פלענייס= 
דוק נקדוט ולסנללס פריך על יס 
פגוס ככ כטתות כרין כנרך ענו 
לע"פ קסוb‏ פגוס דלסור ליסנות מן 
סעוס"ז 693 בככס וקדום וסכללס 
נמי כ 6מרן 656 כמקוס דספסר 
מ פי ססר מנרך פפי" 6פגוס 
ונופן לתוכו מיס כדליתb‏ בירוpננני‏ = 
רכי יונס טעיס פכס ומסקן יס פי' 
חר ססתס ממנו סוסיף עליו ככ 
pסוb‏ מיס פו יין וסיס מכלך עליו: 
נזרךה שמא יטמאו משקין שבידים. 

פנ כתוך ססעודס יכל 
למיס ססרי ללס מנגנ יליו יפס 
קודס 6כילס כדפמכיי = סוכל כנb‏ 
ניגוכ ידיס וכו' כ כסתיס פין 
פס מדקדק (נגכ יליו ככ כך: 

תכף 


המזון אלא תרי תנאי ואליבא דב"ש: ב"ש אומרים וכו': ‏ ת"ר ב"ש אומרים 
נוטלין לידים ואח"כ מונין את הכום שאם אתה אומר מוגין את הכוס 
תחלה גורה שמא יטמאו משקין שאחורי הכוס מחמת ידיו ויחזרו ויטמאו 
את הכוס וליטמו ידים לכוס ידים שניות הן %:ואין שני עושה שלישי בחולין 
יאלא על ידי משקין ובה"א מוזגין את הכוס ואחר כך נוטלין לידים שאם אתה 
אומר נוטלין לידים תחלה גזרה שמא יטמאו משקין שבידים מחמת הכוס 
ויחזרו ויטמאו את הידים וניטמי כום לידים דאין כלי מטמא אדם וניטמי 
למשקין שבתוכו הכא בכלי שנטמאו אחוריו במשקין עסקינן דתוכו 


טהור וגבו ממא *%דתנן "כלי שנטמאו אחוריו במשקין אחוריו טמאים 


יסו סידיס נגובות יפס ממי סנטינס ויטמלו סמקקין עכידיס מסמת כוס וסן געסיס תקנס ויסורו וטמפו פת סידיס, ונמ לוככ כידיס 
מסוקכות : ונטמי כופ לידים. למס לי מסקין כידיס, 6פי' ידיס נגובות נמי יטמ כוס לידיס, וכיון דסכי סו6, נסי נמי דככוס קנפני סמזון 
עניד נ"ס תקנם6 לקותסו קולס (טילס, כוסות סכפין כתוך סמזון עס תסb‏ עניסן סנ מטמפין ת סידיס: אין כלי מטמא אדם. כפומר כני 
כזס סנטמ5 כונד סטומפס מינו מטמb‏ ₪5 סידיס, דקיי"ל כרכנן דפניגי עליס דרכי יסוסע במסכת ידיס (פיג מיפ) ככניס טנימפו במסקין 
וסומר" לת קנטמק 303 סעומלס מעמל פת סידיס וסנטמb‏ כולד סטומפֿס 6יגו מטמb‏ 6ת סידיס, קפין קני עוסס שני, וסע"פ" ססספר 
מטמb‏ לת סידיס" 6ין למדיס סימנו, סנכך כוסות סכתוך סמזון עסידיס נגוכין פֿינן מטמסין לת סידיס. ולס תפמר פעמיס סיט מסקס סכטיג 
טופס על סידיס, 6ין תולת מסקין עניו 656 מורת פוככ: כלי שנטמאו אחוריו במשקין. ככלי סטף ק6מר, דסילו כני סכס 6ין מטמסין 
מגכן לפיכו כטומ6ס דפוכיית: שנטמאו אחוריו במשקין. פין כך מטקס pפינו‏ כ6קון נטומסס, שלף לס נגע כקני עקלוסו פכעיס תסלס: 
אחוריו טמאין. ף ענ פי ש6ין 6דס וכניס מקככין טומפס מן ספורס 526 מ סטומפֿס" גזרו תכמיס? טיסו מסקין מטמסין כליס, מפני 
טמכינו מטקס עסו 36 סטומס כטמb‏ 6דס וכניס מס"ת כגון זוכו של זכ וכוקו ומימי רגניו גזרו על כל סמסקין טמפין סיטמפו כליס: 


עין משפט 
נר מצוה 


ה א פיי" פכ"ט מסנכות 
סנכת סנ' עז טוס"ע 

סו" סי' קפנ סעיף ג: 

\ ב מיי' פי"6 מסל' לכות 
סטועקות סנכה 3: 

| גמי' פ"ז קס ס(' ס: 

ח דמיי פ"ם קס סנכת 

:b 


ם ה פיי" פ"ז קס סל' ג 
ופי"ג מסל' כליס סלכס 
7: 


רכ נסים גאון 


ור' יהושע היא דאמר 

אין משגיחין בבת 
קול. עיקר שלו הוא 
שאמר ר' יהושע בפרק 
הזהב (ב"מ דף נט) 
במעשה תנורו של עכנאי 
לא בשמים היא (דברים ל) 
כבר נתנה לנו על הר סיני 
וכו' | כבר | הזכונוה 
לשעבר. ואלו האותאבות 
(ר"ל הקושיות) שנזכרו 
בכאן | המברך צריך 
שיטעום וטעמו פגמו וכוס 
של ברכה צריך שיעור 
כולן ענפים יוצאין מן 
ההיא ברייתא דאקשו 
מינה כבר והתניא הנכנס 
לביתו במוצאי שבתות כו' 
ואיתא מיפרשא בפ' ערבי 
פסחים (דף קה) כי 
כשהזכירו זו הברייתא 
לשם אמרינן עלה שמע 
מינה מהא מתניתא ה' 
שמע מיגה המבדיל 
בתפלה צריך שיבדיל על 
הכוס וש"מ ברכה טעונה 
כוס וש"מ כוס של ברכה 
צריך שיעור וש"מ המברך 
צריך | שיטעום | וש"מ 
טעמו פגמו: וניטמו 
ידים לכוס ידים שניות 
הן. עיקרה דטומאת ידים 
גזירה דרבנן היא וכי גזרו 
בהו רבנן טומאה לתרומה 
אבל לחולין לא והיא אחת 
מי"ח דבר שגזרו בו ביום 
ואיתא | מיפרשא בפ' 
יציאות השבת (דף יג) 
מאי נינהו י"ח דבר דתנן 
ואלו פוסלין את התרומה 
והספר והידים ואמרינן 
ידים מ"ט גזרו בהו רבנן 
טומאה מפני שהידים 
עסקניות הן וזו המשנה 
בסוף מס' זבים ומדקתני 
ואלו פוסלין את התרומה 
מכלל שהידים שניות הן 
כי השני הוא שפוסל את 
התרומה ‏ על העיקר 
שכבר הקדמנוהו בתחלת 
המסכת כי השני עושה 
שלישי בתרומה ולא 
בחולין ואיתא בפ"א 
דמסכת טהרות (צ"ל 
דתוספת' טהרות) הידים 
מטמאות אחד בקודש 
ופוסלות את התרומה ואין 
ידיס לחולין ובגמ' דאין 
דורשין דבני מערבא 
(הלכה ה) גרסי' מתוך 
שאתה אומר לו ידיו 
שניות אף הוא בודל מן 
התרומה ולא מחמת 
משקה גזרו עליהם ויהיו 
תחלה ק"ו ומה אם טבול 
יום שהוא דבר תורה אינו 
אלא פוסל ידים שהן 
מדבריהם לא כ"ש ד"א 
כלום גזרו על הידים לא 
מפני כדי שיהא בודל מן 
התוומה מתוך שאתה 
אומר לו ידיו שניות אף 
הוא בודל מן התרומה 
ותנן בפרה פ' י"א (משנה 
ה) כל הטעון ביאת מים 
מדברי סופרי' מטמא את 
הקודש | ופוסל את 
התרומה ומותר בחולין 
ובמשנת ידים בפ"ג 
התמיהו ואמרו לו לר"ע 
היכן מצינו שהידים תחלה 
ואמרינן תו והיד מטמאת 
את חברתה דברי ר' 
יהושע וחכ"א ידים שניות 
הן ואין שני עושה שני 


ולפי זה הטעם אין הידים מטמאין את הכוס אבל המשקין שאחוריו מטמאין מחמת ידים כדתנן במס' פרה (פ"ח משנה ז) כל הפוסל את התרומה מטמא את המשקין להיות תחלה חוץ מטבול יום ובפרק אור לי"ד (פסחים די יז) הן 
אומרין משקין הבאין מחמת ידים ובפרק יציאות השבת (דף יד) אמרי' האוכלין שנטמאו במשקין משקין דמאי אי נימא במשקין מחמת שרץ דאורייתא היא דכתיב (ויקרא יא) וכל משקה אשר ישתה אלא דנגעו במשקין הבאין מחמת 
(שרץ) [ידים] וגזרו רבנן על משקין הבאין מחמת ידים משום משקין הבאין מחמת שרץ ובתוספתא טבול יום (פרק א) תניא חומר בידים מטבול יום וכו' ומטמאין את המשקין לעשותן תחלה ולפי שעיקר טומאת ידים מדרבנן היא הוי ספיקה 
טהור כדתנן במס' טבול יום (פ"ב משנה ב) חומר בטבול יום מבידים שספק טבול יום פוסל את התרומה והידים ספיקן טהור. גזירה שמא יטמאו משקין שבידים מחמת הכוס זה הכוס קאי בטומאת אחוריים כדתנן בפרק חומר בקודש (חגיגה 
כ) אחוריים ותוך ובית הצביעה לתרומה כלומר שאחוריו נטמאו במשקין ואעפ"כ תוכו טהור וכל שהוא בענין הזה הרי הוא מטמא את המשקים והמשקין עוד מטמאים דכרים אחרים כדתנן בטהרות בפרק ח' (משנה ז) משקין שנטמאו באחורי 
כלי מטמאין אחד ופוסלין אחד ובתוספתא כלים [פ"ג] משקין טהורין הנתונין על הארץ ונגע בהן כוס שאחוריו טמאין או בית צביעתו נטמאו משקין וטומאת אחוריים מדרבנן היא כדתניא בתורת כהנים [בפ' שמיני] רבי אומר תדע שאין 
טומאת משקין לכלים מן התורה [אלא מד"ס שאין טומאה מן התורה] מטמאה את כלי שטף מאחריו שאין תוכו טמא וכלים שנטמאו במשקין תוכו טהור ואין לך טומאת אחוריים אלא במשקין בלבד ובתרומה אבל בקודש הכל טמא דתנן 


עין משפט 
נר מצוה 


י א טוס"ע 6ו"ס סי 
קסו: 
אא בג קופיס 
כרכות הנכס י סמג 
עסין כז טופ"ע פו"ס סי" 
קפ סעיף ג: 
יב ד פיי" פכ"ט מס 
ספת סנכ כל סמנ 
עסין כט טוק"ע פו"ס סי" 
רלו סעיף 5 ג: 
ינ ה ו פיי יוקפג סקס 
טוק"ע 6ו"ם סי' כת 
סעיף 6: 
יד ז עיי" עס סלכס כס 
ופ"ץ מסל' נככות 
סי ט סמג עסין כו כט 
טוס"ע פו"ס סי" ריז קעיף 
ו וסי' רכז סעיף 3: 


רכ נסים גאון 


אחוריים | ותוך ובית 
הצביעה לתרומה אבל 
לא לקודש ובפרקא קמא 
דמס' נדה (רף ז) אמרו 
ההלכה * . כרי 
דאמר | אחורי | כלים 
שנטמאו במשקין 
מטמאין | את המשקץ 
ואפי' דחולין ואין פוסלין 
את האוכלין ואפילו 
דתרומה ולא ילפינן ק"ו 
מטכול יום כר' יהושע 
מפני הטעם המפורש 
לשם כדאמרינן ורבי 
אליעזר | אחורי כלים 
דרבנן ‏ וטבול ‏ יום 
דאורייתא כו' ומאי שנא 
אחורי כלים דנקט משום 
דקילי דתגן [כלי] שנטמא 
במשקין אחוריו טמאין 
תוכו ואגנו ואזנו וידיו 
טהורין | וזו | המשנה 
בכלים בפכ"ה [משנה ו]. 
והא דאמרי נמי אין כלי 
מטמא אדם כי השרץ אם 
נגע בכלי וטמאו אותו 
הכלי אינו מטמא אלא 
אוכלין ומשקין בלבד 
אבל אדם לא לפי שאב 
הטומאה מטמא אדם 
וכלים ותולדה אוכלין 
ומשקין מטמאין אדם 
ובגדיס אין מטמאין והכי 
אמרי' בפרק אור לי"ד 
(פסחים רף כ) שרץ 
מטמא את הכלי וכלי 
מטמא | את האוכלין 
ואוכלין ‏ מטמאין את 
המשקין למדנו שלש 
טומאות בשרץ והתם בפ' 
חומר בקודש (חגיגה דף 
כג) כדאמר ר' זירא 
עשאוה | כטמא שרץ 
ואקשינן | עליה | אלא 
מעתה לא תטמא אדם 
כלומר שהכלי שנטמא 
בשרץ אינו מטמא ארם 
בעיקר אשר הקדמנו 
ובגמ' דכיצד צולין את 
הפסח (דף עט) איתא 
אבל נטמאת הסכץ 
בטומאת שרץ דלבשר 
הוא דמטמא ליה לגברא 
לא מטמא ליה: 

וניטמי כסת לגברא 

גופיה. בספק 
מדרס דרבנן בתוספתא 
חגיגה (פ"ג) שנו ספק 

[ההמשך ברף נג.] 


אליעזר 


7 . 


הנהות וציונים 


5] עיין שכת כ ע"א 
"כהנים" (וריון :הו" 
ובמקומות ‏ המצויעים 
שם במסוה"ש ובגמ' כאן 
לשון "אוכלי תרומה" 
ויל דלכלול ‏ זרים 
שאוכלים חולין על 
טהרת תרומה דג"כ 
זריזים ‏ הם (שפתי 
חכמים): ‏ 3]נדתנן] 
(גקט). וכיה "בכתיי: 
ג] [אולי צ"ל רבח] 
(גליון) וכ"ה ‏ בכת"י: 
7 וע בגייף ורא"ש 
נראה דכך נוסחתם מאי 
לא שבת שלא שבת 
ממלאכת עבירה 
אבל אור של חיה 
ושל: חולה מברכין 
עלין תניא נמי הכי 


עששית שהיתה וכו') (גליון) נראה דאין נוסחא אחרת ברי"ף וברא"ש אלא שהרי"ף השמיט השקלא וטריא ולא 
העתיק רק המסקנא דרנב"י כדרכו בכל מקום ורש"י גריס לה להדיא (מראה כהן, מנחת יהודה): 
ו בברייתא (גליון) וכ"ה בתוס' הרא"ש ועיין בילקוט מפרשים: 
בדפ"י (גליון) וכן הגיהו הגר"י לנדא ורש"ש: 


יארע (באה"מ): 


אהח19/06/2018 


נב: 
תכף טלת 


מסוס וכלי פרומס סל עדיפb‏ דסין 
גטינם ידיס למוכין מן ספוכס מוט3 
וכו' וכ יטמ וכו' ולג דס קפמרי 
כ"ס ד6סור (ססתמם כסנסן סײ 
ולוסק כומר כמו ספיכט כס"'י סמb‏ 
כמקרס כעלמ6 יספט 656 (רפס 
כספריס טכתוכ כסן מקי דנר לפכ 
סכי קפמרי לסו כ" ננ"ש וכ"ם מ"ם 
גכי פוכנין דסייסינן ומ"ס גי ידיס 
דנ מייסיין וכו' וססתק כ סוי סי 
דנר חר כי ססיb‏ דלעיל pסינו‏ כריך 
לטעס כפטון 36ל סכל סי ד" כ 
כל 656 כסרס טעמל דנ"ס קמל 
ולייס דכריסס: 

פיךוךין לית כהו כזות מותר 
לאבדן ביד. עיסו קקס 

לעניותץ כדסמרינן כפרק כל סכר 
₪ ק): בכוליה פיק 
הלכה כב"ה לבר מהא, ו"ת וbo‏ 
כססו6 דיסזור למקומו ויכרך מטמע 
לסנכס כנ"ט לקמן (דף ע:) כסמעתין 
מדעכדי 6מורסי בתרייסן. י"ע דנ 
מסינ לס מקוס דספס ספי' כ"ה מודו 
נניים 606 סנ סעריפוסו ? נכך: 
[הןן העם כג'ה אליכא דרני 
יהודה. פיעס הפגן ספילו 

נכממנס (וסגין כן וכפלק "סלכ 
(לף ס:) ומר (סגו לוכי bo‏ 
מוריין וי ענד סכי כ מסדרינן 
ניס וי" לספס 6יכל פמורפי דפניגי 
סד פמר סנכס וסוס פילוט סנכה 
נכתמנס ומוכיגן סכי "כ נסגו 
לקפמר פידך סוי דיענד 936 סכb‏ 
יכו כסיות" קפין כפן כ סגו 
?גרידק: בברא כיע ל"פ. ו"ת 
סומינ ול"פ כלסון צר 6מ6י 6מר 

ורפ וי"ל דלטון קר עדיף: 
ולי 


דאית להו עיקר מדאורייתא: 


תוכו ואוגנו ואזנו וידיו טהורין נטמא תוכו ¥ 
נטמא כולו במאי קא מיפלני ב"ש סברי אסור 
להשתמש בכלי שנטמאו אחוריו במשקין 
נזרה משום ניצוצות וליכא למגזר שמא 
יטמאו המשקין שבידים בכום וב"ה סברי 
מותר להשתמש בכלי שנממאו אחוריו 
במשקין אמרי ניצוצות לא שכיחי ואיכא 
למיחש שמא יטמאו משקין שבידים מחמת 
הכום *ד"א *תכף לנט"י סעודה" מאי ד"א 
ה"ק להו ב"ה לב"ש לדידכו דאמריתו אסור 
להשתמש בכלי שאחוריו ממאין דגזרינן 
משום ניצוצות אפ'ה הא עדיפא דתכף 
לנט"י סעודה: ב"ש אומרים מקנח וכו: 
ת"ר *בית שמאי אומרים מקנח ידיו במפה 
ומניחה על השלחן שאם אתה אומר על 
הכסת גורה שמא יטמאו משקין שבמפה 
מחמת הכסת ויחזרו ‏ וממאו את הידים 
ונטמייה כסת למפה אין "כלי מטמא כלי 
ונטמייה כסת לגברא גופיה אין כלי מטמא 4 
אדם ובה"א על הכסת שאם אתה אומר על 
השלחן נזרה שמא יטמאו משקים שבמפה 
מחמת השלחן ויחזרו ויטמאו את האוכלין 
וליטמא שלחן לאוכלין שבתוכו הכא בשלחן 
שני עסקינן ואין * שני עושה שלישי בחולין 
אלא ע"י משקין במאי קמיפלגי ב"ש סברי 
אסור להשתמש בשלחן שני גזרה משום 
אוכלי תרומה וב"ה סברי מותר להשתמש 
בשלחן שני אוכלי תרומה זריזין הם ד"א 
אין נט"י לחולין מן התורה מאי ד"א הכי 
קאמרי להו ב"ה לב"ש וכי תימרו מ"ש גבי 
אוכלין ‏ דחיישינן | ומ'ש גבי ידים דלא 
חיישינן אפילו הכי הא עדיפא דאין נט"י 
לחולין מן התורה מוטב שיטמאו ידים דלית 
להו עיקר מדאורייתא ואל יטמאו אוכלים 
בש"א מכבדין וכו': ת"ר בש'א :מכברין 


את הבית ואחר כך נוטלין לידים שאם אתה אומר נוטלין לידים תחלה 
נמצא אתה מפסיד את האוכלין (6 אבל נט"י לב"ש תחלה לא סבירא להו 
מ"ט משום פירורין ובה"א אם שמש תלמיד חכם הוא נוטל פירורין שיש 
בהן כזית ומניח פירורין שאין בהן כזית מסייע ליה לר' יוחנן *דא"ר 


anny 
:ויו‎ 


פירורין שאין בהם כזית מותר לאבדן ביד במאי קמיפלגי ב'ה 


סברי אסור להשתמש בשמש ע'ה וב"ש סברי ימותר להשתמש בשמש 
ע'ה א"ר יוסי בר חנינא א"ר הונא בכוליה פרקין הלכה כב'ה בר מהא 
דהלכה כב"ש ור' אושעיא מתני איפכא ובהא נמי הלכה כב"ה: בש"א 
נר ומזון וכו': "רב הונא בר יהודה איקלע לבי רבא חזייה לרבא דבריך 
אבשמים ברישא א"ל מכדי ב"ש וב'ה אמאור לא פליגי דתניא? בש"א 
נר ומזון בשמים והבדלה ובה"א נר ובשמים מזון והכדלה עני רבא 
בתריה זו דברי ר"מ אבל ר' יהודה אומר לא נחלקו ב"ש וב"ה על המזון 
שהוא בתחלה ועל הבדלה שהיא בסוף על מה נחלקו על המאור ועל 
הבשמים שבש"א על המאור ואח"כ בשמים ובה"א בשמים ואח"כ מאור וא"ר יוחנן דנהגו העם כב"ה אליבא 
דרבי יהודה: בש"א שברא כו': אמר רבא בברא כ"ע לא פליגי דברא משמע כי פליני בבורא ב"ש סברי 
בורא דעתיד למברא וב"ה סברי בורא נמי דברא משמע מתיב רב יוסף * יוצר אור ובורא חשך > יוצר הרים 
ובורא רוח % בורא השמים ונוטיהם אלא א"ר יוסף בברא זובורא כ"ע לא פליגי דברא משמע כי פליגי במאור 
ומאורי דב"ש סברי חדא נהורא איכא בנורא 'וב"ה סברי טובא נהורי איכא בנורא תנ"ה אמרו להם ב"ה לב"ש 
הרבה מאורות יש באור: אין מברכין כו': בשלמא נר משום דלא שבת אלא בשמים מ"ט לא אמר רב יהודה 
אמר רב 'הכא במסבת עובדי כוכבים עסקינן מפני שסתם מסבת עובדי כוכבים לע"ז היא הא מדקתני סיפא 
אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של ע"ז מכלל דרישא לאו בע"ז עסקינן א"ר חנינא מסורא מה 
טעם קאמר מה טעם אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של עכו"ם מפני שסתם מסבת עובדי 
כוכבים לע"ז. ת"ר אור ששבת מברכין עליו ושלא שבת אין מברכין עליו (מאי שבת") ומאי לא שבת 


מ] צ"ל כוותייהו (הגהות מהר"נ אדלר): 


ס] נדצ"ל שמא 
[ן צייל ב"ה/ לב"ש וכיה 
ע] שמוב לעשות כך (ר"ב אשכנזי): 
בתור"פ: כ] עיין רש"ש שמיישב גירסתינו: 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


ידים סעודה. וס6י דלש סקיב (יס לעיל בפ' כ"מ 

(דף מכ) כסדי לידך מכיפות מקוס דטנויס כעסנס" 5 סם 
למתנייס: ‏ [ ב אחר אין נטילת ידים לחולין מן התורה וכו'. יק 
ספריס קכתוכ כסן סכי קסמרי. נסו ב"ט (כית סכל" מפיכו כדידכו 
לסמריתו סור לסטתמט כטנסן קנ" 


תוכו ואוגנו ואזנו וידיו טהורין. דכיון דטומס זו דרכגן סי עכדו כס 
סיכרל דלידעו דמדרככן סיל כי סיכי דנ לשלוף עס תכומס וקדטיס, 
וסקינו כס, וכן מפוכט (גגטכות דף (ת.). וגנו ספתו סכפולס 755 מוץ 
סכלוי תטמים. זגו כמו פזן ססים סקוכין 6כט"5 כנעז. וידיו כלי סים 


לו יד כגון מקכת: גזרה משום 
ניצוצות. סמל יפזו ניכוכות מתוכס 
על 6סוריו ויעמ6ו מסקין שמססוריו 
מסמם 6סוכיס ויטמפו לת סיליס, 
סנכך גוטליס | לידיס | ססלס ענ 
יטמסו 6 6סולי סכוס, ונמי 
דסיסי כ"ס מסמס פמוכיו כו 
ססקל סו דס פסור לפסתמוםי 
ניס: וב"ה סברי מותר להשתמש 
בו. סנכך (ססטb‏ דידן ליכ נמיסט, 
ל (ססס דידכו יכ למיתp‏ 
דנ 6יכפת כן מס יטמלו 5סוליו: 
הא עדיפא. (מזוג סכוק תתנס 
ופח"כ נכו"י תכף לסעולס, ונ תי 
מסטb‏ דינולום ותפקעס סנכתb,‏ וו 
מסלכות | סעולס | סיb:‏ משקין 
שבמפה. סעס יס מסקס טופק 
עניס מסמת נגוכ | סיליס, ‏ ויקזכו 
ויטמסו ₪6 סיליס כסיקנס 3 פמיד 
כתוך סקעודס: ונטמייה כסת למפה. 
כ מסקיס: אין כלי. סלייו 30 
סטומסס מממ כניס ונ פדס, וסוb‏ 
יזסר 690 יגעו ידיו ככסת פס כסטונס 
סיל למוע6ס: מחמת שלחן. כדמפרם 
לקמיס. דסכרי כ"ס מופר נסpפמp‏ 
כקלסן קני: משום אוכלי תרומה. 
סססני פוקל 6ת סמכומס: אפילו 
הכי הא עדיפא. (סוש סמ פיכע" 
מקרס קיסתמטו כקנתן טני, = ול 
יניסנס על גכי ססנמן סנ תטמb‏ פת 
סמוכנין מסמת מסקין קנס, מלסוש 
סל טמ מסמת כסת ותמזור 
ותטמל פת סידיס: מפסיד את 
האוכלין. | סמיס >סרוניס | נפזין 
עליסס ונמססיס: ה'ג בקוקפתb‏ 
כס" לס שמש ת"ת סול (וטל 
פירורין סיט כסן כזית ומנים פירורין 
ססין כסס כזית: מתני איפכא. 
מפיך כסך סיפ דנ"ם (נ"ס ולנ"ס 
נכ"ס, וקנע 503 נמי סנכס כנ"ס: 
וא"ר יוחנן, גרסי': דברא משמע. 
סענר, פס (6ומרו, | סעל בריית 
סלור סכרל כססת ימי כרססית 
מסנסין פותו, כסי סנמו"ם נכרb‏ 
כדסמרינן | בפססיס (פ"ד דף (ה): 
בורא. דכר קסול בוכר תמיל, וסק 
כ סיכ סכ ססכי ככר (נר: 
הרבה מאורות. סלסכת מלומס 
לבס וכקכקת: משום דלא שבת. 
ממנפכת עכירס, = ססעונד כוכניס 
עוקס מנפכס נפוכו, ותנים נקמן 
ור סנ סנכת מין מנככין ענו 
סוסיל ונעכלס כו ענילס: במסבת 
עובדי כוכבים. נלכילס (סעולס: 
קי 


אי 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


פ) [תותפת פרק ס], 
3) עיין תוס' פסחים קו: 
דיה זימנין, ג) [שס], 
ל) [פספיס יט:] סגיגס 
כ, ס) [פולץ. דף עג.], 
ו) [תוספק5 סס], 
)תת קמג. | [ע"ס 
כתוס' וכפוס' מנסות נם: 
לוס מסוגיות | ספוכות], 
פ) פסמיס ‏ דף קג, 
ט) [ועפו' קוכס ג. ד"ס 
דסמר לך], י) [נפנינו פס 
לית רק כמס' פענית כו: 
ית כך], כ) [וע"ע סוס' 
פקסי' קג. ד"ס ומר 
הסיטו דייס ולי], 


הגהות הב"ח 


() גמ' מססיד פת 

ספוכנין (6כל נ"י וכו" 

מקוס פרולין) תb"מ‏ ונ" 
סק" גרסי זס 2: 


תורה אור השלם 
א) יוֹצַר אוֹר וּבוֹדָא 
חשףּ עֹשֵׂה שָׁלוֹם 
ּבוֹרָא רֶע אֲנִי יי שה 
כָל אֲלָה: [שעיה מה, זן 
ב) כִּי הֲנָה יֹצר הָרִים 
וּבֹרָא רוח וּמַנִיד לְאֲרֶם 
מַה שָחוּ עֹשֵׂה שחר 
עֵיפָה וְדרף על בָּמָתֵי 
אֶרֶץ יי אֲלהֵי צְבָאוֹת 

שמו: [עמום ד, יג] 
ספה אָמַר הָאֵל ײױ 
בּוֹרָא הַשָמִים וְנוֹמֵיהֶם 
רקע הָאָרֶץ וְצְאֲצְאֶיהָ 
חן נְשׁמָה לָעם עֲלֵיהָ 

ְרוּחַ לַהלְכִים בָּהּ: 

[ישעיה מב, ה] 


לעזי רש"י 


אנש"א. פילוק נית 
פחיוס (כע"י נכורות דף 
₪ ע"ס), כים יד וכית 
סלייו (רט"י כס"י פרמס 
לסולין לף כס ע"6): 


Kg 
ליקוטי רש"י‎ 


ואוגנו. ספתו סכפולס 
5ד מון ורוי למpמים‏ 
[חגיגה כב:]. דסיינו בית 
קיכונ סתסתון קיוק3 עליו 
כ" 6וגגו [סיינו] ספתו 
[בכורות לח.]. ואזנו. כגון 
פוזן סקכית [חגיגה שם]. 
זסו מס טעועין נמניום 
סל סלס לית פמיה 
סקולין מנסי"ו [בכורות 
שסן. וידין. כני סים לו 
כית יל כגון מסכת [חגיגה 
שםן. כגון כלי סרק 
סעוטין כו זננ לוכיו 
[נקמוז כו] [בכורות שם]. 
נטמא תוכו. קפעו 
כטומלס דרכנן כונו טמ 
[חגיגה שםן. אין כלי 
מטמא כלי. דסין פֿוככ 
ו כני 6p‏ 36 
סטומ6ק ו כליס 
פיל מדרננן ו גוו 
מכמיס מדכריסס טומה 
על סכליס ‏ כ פיטמפו 
מן סמפקין ומקוס מעקס 
זכ 38 ([פסחים יט:]. 
רפריף אבשמים 
ברישא. כמנסג טננו. 
א"ל. ככ סונ (ר63 מכ 
טגער סנדלס [רשב"ם שם 
קג.]. נר ומזון בשמים 
והבדלה. סיכ דסין כו 
6 כוס לקד |שם רשיי 
ורשב"ם]. מי עפין לו 656 
כוק 6סד כמוכלי סכת 
מניסו עד חר סמזון 
וקולר על ינר ומזן 
ונקמיס וסנדנה כו' [לעיל 
נאם. זו דברי ר"מ. 
דסכי סוו פני (פנוגתייסו 
דנ"ט ונ"ס דספט ממני" 
ר"מ. על המזון שהוא 


בתחלה. כיון דגעל סעודתו כססו מפייב כרים6 ופין מעכירין על סמנות ומר ככי יותכן נסגו כו' [רשב"ס פסחים שם]. 
בורא השמים. תפילה כמין פקיע טש( עתי ופמ"כ נטס 6ופס כדפית5 כמסכת סגיגס [ישעיה מב, ה]. 


י] נדצ"ל להורות (דכש תמר) או שצ"ל להיות לכתחלה דאין (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה 


אלו דברים | פרק שמיני 


ואילו תּוכו - דפנות הכלי מבפנים, וְאוֹגְנוֹ - שפת הכלי הכפופה כלפי 
חוץ*, וְאֲזְנוֹ - ידית העשויה לאחיזת הכליי, וְיִדָיו - ידית ארוכה ישרה 
כשל מחבתי, טהוריזי. ואם נְטְמָא תוכו - שנגעו משקים טמאים 
בדפנותיו מבפנים, נְטַמָא פולו, בין מבפנים ובין מבחוץ. 


הגמרא מבארת את שורש מחלוקת בית שמאי ובית הלל: 

מבררת הגמרא, בְּמַאי קא מִיפְלְנִי - במה נחלקו בית שמאי ובית 
הלל. מבארת הגמרא, בִּית שַמאי סְבְרִי [-סברו], אַפוּר מדרבנן 
לְהַשֶפִּמּש בסעודת פת בַּכְלֵי שָנְטְמְאו אחוריו בְּמשְׁקִין - שנגעו 
בגבו משקים ראשונים לטומאה, ומחמת כן נעשה גבו של הכלי שני 
לטומאה, והטעם שאסרו להשתמש בכלי זה, נְזֶרָה משום נִיצוֹצוֹת, 
אל אחורי הכוס ויקבלו טומאה מן הכוס, וכשיאחז בכוס לשתות, 
יחזרו ויטמאו את ידיו, ונמצא אוכל בידים שאינן נטולות". ומאחר 
שישנו לאיסור זה ממילא לִיכָּא לְמִגְזֶר - אין לגזור את הגזירה שגזרו 
בית הלל שלא יטול ידיו קודם מזיגה ושתיה מחשש שָמָא יטמאו 
המשקין שכּיִדום בַּכוֹם, כיון שאין אדם משתמש בסעודה בכוס 
טמאי. 


וּבִית ה?7 סְבְרִי [-סברו], שמוּתֶּר לְהַשַפְּמָש בסעודה בְּכָלִי 
שְׁנטמאוּ אַחוריו בִּמִשָקין, משום דאָמְרִי [-אומרים] בית הלל 
שניצוצות לא שְכִיחִי - לא מצוי שינתזו טיפות מתוך הכוס אל 
אחוריו, וּמאחר שמותר להשתמש בכלי טמא, אם יטול ידיו קודם 
שימזוג וישתה את הכוס, אִיפָא לְמִיחַש - יש לחשוש שמא יטמאו 
מִשְׁקִין שָבִּידִים מַחְמַת הַכוֹם ולכן יש ליטול ידים אחר המזיגה 
והשתיה'. 


אוצר החכמה] 


| הגמרא מביאה טעם נוסף שאמרו בית הלל: 

עוד שנינו בברייתא (פוקפפ פ"ס סכ"ו), אמרו בית הלל לבית שמאי, 
דְּבָר אַחֵר - טעם נוסף לכך שיש למזוג ולשתות את הכוס ואחר כך 
ליטול את הידים, תִּכֶף ?נטילת ידים סְעוּדה - יש לסמוך ולחבר 
את נטילת הידים לסעודה ולא שיפסיק דבר ביניהן, ושתיית הכוס היא 
הפסק בין הנטילה לסעודה". 


מבררת הגמרא, מָאי דְּבֶר אַחַר - מדוע הוצרכו בית הלל לומר 
טעם נוסף. מבארת הגמרא, הָכִי קָאָמְרֵי להוּ - כך אמרו להם בִּית 
הלל לבות שַׁמַאי, לדידְכוּ דְאֲמְרִיתוּ - לדבריכם שאמרתם שאָסוּר 
לְהַשְתִּמָש בְּכְלִי שָאַחוריו טמאין דְּנְזְרִינן משום ניצוצות, אֲפִילוּ 


צוור א 


א. [ראה ציור א]. וראויה לתשמיש [כגון אחיזת 
הכלי]. רש"י (ל"ס פוכו). ועשויה לנוי. תפארת ישראל 
(כליס עס יכין ות 35). 

ב. [ראה ציור ב]. רש"י (נכולות . ד"ס 6זגו). והוא 
כעין קשת באחורי הכלי. תפארת ישראל (סס ילין פות 
0 

ג. [ראה ציור ג]. 

ד. הטעם שאמרו חכמים שרק אחוריו יהיו טמאים 
ולא תוכו, כדי לעשות היכר בטומאת כלי זה, 
שיזכרו שהוא טמא רק מדרבנן ולא מהתורה. שאם 
חכמים היו מטמאים את כולו, יטעו ויסברו 
שטומאתו מהתורה, ויבואו לשרוף תרומה וקדשים \ 
שיגעו בו, ונמצאו עוברים על איסור איבוד תרומה 
וקדשים, שהרי אינם טמאים מהתורה. 

ה. רש"י (ל"ס זכס). ותלמידי רבינו יונה ((: ד"ס 
6) והריטב"א ((ננ. ד" גזירס, וניטמ) פירשו באופן 
אחר, שהחשש לניצוצות הוא שמא יתערבו טיפות 
ממשקה שעומד אחורי הכוס עם משקה שבתוך 
הכוס, ויטמאו את המשקים שבתוכו. ולכן אסרו / 
להשתמש בכוס שנטמאו אחוריו במשקים. 

ו. אלא קודם יטול ידיו ואחר כך ימזוג וישתה את הכוס, שאם ימזוג ואחר כך יטול 
ידיו חוששים שמא כשיאחז בכוס יהיו משקים על הכוס, ויקבלו טומאה מידיו שאינן 
נטולות ויחזרו ויטמאו את הכוס, ואסור להשתמש בכוס זה. 

ז. ואין לחשוש שמא כשיבוא לשתות יהיו משקים על הכוס ויקבלו טומאה 
מידיו שאינן נטולות ויחזרו ויטמאו את הכוס, משום שמותר להשתמש בכלי זה 
שנטמאו אחוריו במשקים. 


צוור ב 


= 


ברכות 


הֲכִי חָא עַדִיפָא - על אף החשש שלכם, עדיף למזוג ולשתות את 
הכוס קודם הנטילה, משום שיש הלכה בהלכות סעודה דְּתְכָף לְנְטִילַת 
ידים סְעוּדֶּה, ואין לבטל הלכה מחמת חשש שמא ינתזו ניצוצות 
שהוא חשש רחוקל. 


נם: [א] 


* 


שנינו במשנה, בִּית שַמאי אומרים מִקְנָחַ וכו" ידיו במפה ומניחה 
על השולחן, ובית הלל אומרים על הכסת. הגמרא מביאה ברייתא 
שמבוארת בה מחלוקתם: 
תָּנוּ רבָּנֵן בברייתא (פוספק5 פ"ס סכ"ס), בִּית שַמָאי אוֹמָרִים, לאחר 
שנטל ידיו לסעודה מִקְנָּח יָדָיו בְּמַפָּה [-מגבת העשויה לנגב ידיו 
ממי הנטילה, וכן לקנח בה ידיו במשך הסעודה] וּבמשך הסעודה 
מַנִיחַהּ עַל הַשָלְחַן ולא על הכסת, לפי שָאָם אַתָּה אוֹמר שמניחה 
עַל הַכָּסֶת, גְזֶרְה - יש לגזור ולאסור זאת מחשש שָמָא יהיה 
משקה טופח' במפה מחמת ניגוב הידים, ואם יארע שהכסת תהיה 
ראשונה או שניה לטומאה", וטמאוּ משְׁקִין שִבַּמַפָה מחמת 
הַפָּסֶת, שמשקים המקבלים טומאה חוזרים להיות ראשון לטומאה", 
וכאשר יקנח בה ידיו בסעודה יַחְזְרוּ המשקים שבה וִיטֲמאוּ אֶת 
הַיִדיִם, שיעשום שניות לטומאה", ונמצא אוכל בידים שאינן 
טהורות. 


לכן סוברים בית שמאי שמניח המפה על השלחן. והשלחן בודאי 
טהור הוא, שכן דעת בית שמאי שאסור להשתמש בשלחן טמא, 
כמבואר בגמרא להלן. 


שואלת הגמרא, וּנְמַפַּיִיה כָּסֶת למפה. כלומר, מדוע אמרו בית 
שמאי שהחשש הוא שהידים יקבלו טומאה מחמת המשקים שבמפה 
שנטמאו מחמת הכסת, והלא היו יכולים לומר שהחשש הוא אף בלא 
משקים שעל המפה, שמא המפה תקבל טומאה מהכסת עצמה כשהכסת 
ראשונה לטומאה, וכאשר יקנח בה ידיו במשך הסעודה תטמא את 
הידים". משיבה הגמרא, אִין פְּלִי שאינו אב הטומאה מממא כפָּלִי, 
וכיון שאין חשש שהכסת תהיה אב הטומאה, אלא לכל היותר ראשונה 
לטומאה, אינה מטמאת את המפה". 


מקשה הגמרא, וּנְטַמָּיִיה פָּמֶת לְנִבְרָא גוּפִיח' - שהכסת תטמא את 
האדם עצמו. כלומר, כיון שהחשש הוא שמא ישתמש בכסת טמאה, 
גם אם יניח המפה על השלחן ואין חשש שיטמאו ידיו ממשקים 
שעליה, מכל מקום יטמא האדם עצמו מחמת הכסת. מתרצת הגמרא, 


ח. ריטב"א (ד'"ס פכף). וראה בענין זה בט"ז (פו"ם סי קסו סק"6). 

ט. רש"י (ל"ס ספ), מנחת בכורים (פוקפת? קס). 

י. כלומר, שהמשקה יהיה בשיעור כזה שאדם הנוגע בו תהיה ידו לחה מחמתו. פירוש 
רב האי גאון (כליס פ"ס מ"ג), הערוך (עלך טפת - סטני). פחות משיעור זה, אין למשקה 
חשיבות לקבל טומאה. 

וא. רש"י (ל"ס 6ן) מפרש שהחשש הוא גם שהכסת תהיה ראשונה לטומאה. אבל המאירי 
(ד"ס סמסנס סטלישיק) כתב, שהחשש הוא שתהיה טמאה מחמת משקים ראשונים שנגעו 
בה, שכן מצוי שינתזו עליה משקים מידים שאינן נטולות, ונעשית הכסת שניה לטומאה. 
דרכם של בני אדם להשתמש בכסת אף אם היא טמאה, כל שאינה אב הטומאה, משום 
שאין היא משמשת לאוכלים ומשקים העלולים להטמאות מחמתה, וכן אינה מטמאת 
אדם. ריטב"א (ל"ס טסס). 

יב. גזרו חכמים שמשקים שנגעו בראשון או שני לטומאה נעשים כראשון לטומאה. 
ובלשון המשנה (פכס פ"פ מ"ז) 'כל הפוסל את התרומה מטמא את המשקין להיות תחלה'. 
כלומר, כל טומאה שאם היתה נוגעת בתרומה היתה התרומה נפסלת, וכגון ידים שהן 
שניות לטומאה או דבר אחר שהוא שני לטומאה, ונגעה טומאה זו במשקים, מטמאתם, 
ודינם כראשון לטומאה. 

יג. אף שאין אדם נטמא אלא מאב הטומאה ולא מראשון לטומאה (כ"ק כ:), מכל מקום 
גזרו חכמים טומאה על הידים שנגעו בראשון לטומאה, ועשאום שניות לטומאה. ידים 
(פ"ג מ"6). 

יד. ואף שהמפה שנטמאת היא שניה לטומאה ואין שני לטומאה מטמא את הידים, 
מכל מקום נחשוש שמא במשך הסעודה יפלו עליה משקים ויבוא לקנח בה את ידיו, 
או שיקנח בה ידיו ממשקים שעליהם, ונטמאים המשקים וחוזרים ומטמאים את הידים, 
ומדוע אמרו בית שמאי שהחשש הוא רק באופן שהיו משקים על המפה קודם הסעודה. 
ריטב"א (ל"ס ונטמייס - סרסטון). 

טו. ראה הערה להלן על דברי הגמרא 'אין כלי מטמא אדם' מדוע אין חשש שהכסת 
תהיה אב הטומאה. 


עין משפט 
נר מצוה 


י א טוש"ע 6ו"ם ס" 
קסו: 
יא ב ג פיי" פ"ז מסלי 
כרכות סלכס יס סמג 
עטין כז טוס"ע פו"ם סי 
קפ סעיף ג: 
יפ ר מיי" פכ"ט מס 
סנת 0סנכס כל סמג 
רלו סעיף 6 ג: 
יג ה ו מי" וסעג קס 
טוס"ע פו"ס סי ככם 
סעיף : 
יד ז מ שס הלכה כם 
ופ"ט מהנ' נרלות 
סל ט סמג עטין כז כט 
טוס"ע פו"ס סי" ריז סעיף 
ו וס" כלו סעיף 3: 


רב נסים גאון 


אחוריים | ותוך וכית 
הצביעה לתרומה אבל 
לא לקודש ובפרקא קמא 
דמס' נדה (דף ז) אמרו 
דהלפה ‏ כהי אללעלר 
דאמר | אחורי | כלים 
שנטמאו במשקין מטמאין 
את המשקין ואפי' דחולין 
ואין פוסלין את האוכלין 
ואפילו דתרומה ולא 
ילפינן ק"ו מטבול יום כרי 
יהושע | מפני הטעם 
המפורש לשם כדאמרינן 
ורבי אליעזר אחורי כלים 
דופנן ‏ וספהל ‏ יום 
דאורייתא כו' ומאי שנא 
אחורי כלים דנקט משום 
דקילי דתנן [כלי] שנטמא 
במשקין אחוריו טמאין 
תוכו ואגנו ואזנו וידיו 
טהורין | וזו המשנה 
בכלים בפכ"ה [משנה ו]. 
והא דאמרי נמי אין כלי 
מטמא אדם כי השרץ אם 
נגע בכלי וטמאו אותו 
הכלי אינו מטמא אלא 
אוכלין ומשקין בלבד 
אבל אדס לא לפי שאב 
הטומאה מטמא אדם 
וכלים ותולדה אוכלין 
ומשקין מטמאין אדם 
ובגדים אין מטמאין והכי 
אמרי' בפרק אור לי"ד 
(פסחים דף כ) שרץ 
מטמא את הכלי וכלי 
מטמא | את האוכלין 
ואוכלין | מטמאין את 
המשקין למדנו שלש 
טומאות בשרץ והתם בפ' 
חומר בקודש (חגיגה דף 
כ כדאמר ה הא 
עשאוה כטמא שרץ 
ואקשינן עליה אלא 
מעתה לא תטמא אדם 
כלומר שהכלי שנטמא 
בשרץ אינו מטמא אדם 
בעיקר | אשר הקדמנו 
ובגמ' דכיצד צולין את 
הפסח (דף עט) איתא 
אבל נטמאת הסכין 
בטומאת שרץ דלבשר 
הוא דמטמא ליה לגברא 
לא מטמא ליה: 

וניטמי כסת לגברא 

גופיה. בספק 
מדרס דרבנן בתוספתא 
חגיגה (פ"ג) שנו ספק 

[ההמשך בדף נג.ן 


= ל 
לעזי רש"י 


אנש"א. פילוש | כית 
סחיוס (כש"י ככורות דף 
ל ע"5), כים יד וכית 
תליימו (רק"י כם"י פרמס 
לפולין דף כס ע"6): 


erg 
הגהות וציונים‎ 


9] עיין שבת כ ע"א 
*פהנים. | זריזין ‏ הו" 
ובמקומות ‏ המצוינים 
שם במסוה"ש ובגמ' כאן 
לשון "אוכלי תרומה" 
"יל רלכלוקי. זהים 
שאוכלים חולין | על 
טהרת תרומה דג"כ 
זריזים ‏ הם (שפתי 
חכמים): כ [דתנן] 
(גליון) וכ"ה בכת"י: 
ג] [אולי צ"ל רבה] 
(גליון) וכ"ה בכת"י: 


נב: 


דסמריתו סור לסטתמט בטנסן סנ 
מסוס 6וכני פרומס סל עדיפ5 דסין 
נטינת ידיס (פולין מן ספולס מועל 
וכו' ול יעמל וכו' ונג דס קממרי 
כ"ק דלקור נספתמם נקנפן סני 
ודוסק לומר כמו ספירט רס"י pמb‏ 
במקרס כענמ יספט 5 (לפס 
כספריס קכתונ כסן מלי דכר לפכ 
סכי קפמכי לסו כ"ס ל"ש וכ" מ"ם 
גי פוכנין דפייטינן ומ"ט גכי ידיס 
דלפ סיישינן וכו' וספת 5 סוי סי 
דכר לחר כי ססיס דנעינ ססינו 5ריך 
לטעס כססון כל סכ סי ד"6 כ 
כ 606 נפרם טעמל דנ"ס קפמר 
ונייסנ לנריסס: 

פיךורין דלית בהי כוית מותר 
לאבדן ביד. עיסו קקס 

לעניותס כדסמכינן פרק כל סנעל 
קה): בכוליה פיק 
הלכה כב"ה לבר מהא. ול"ק וסל 
כססול דיפזור למקומו ויכרך מסמע 
דסלכס כנ"ט לקמן (דף נג:) כסמעסין 
מדעכדי 6מור6י כתרייסו*, י"ע דנ 
סקינ לס משוס לספס 6פי' כ"ס עודו 
ב"ק * 656 כ סטכיתוסו * נכך: 
נהון העם כנ'ה אליבא דרני 
יהודה, פיעס הפנן 6פיכו 

נכתסלס (וסגין כן וכפרק " סדכ 
(לף סנ:) ומכ נסגו סוכו bo‏ 
מורינן וי ענד סכי כ מסדרינן 
ניס וי"ל דסתס יכל 6מורפי דפניגי 
סד מכ סנכס וסוס פילום סנכס 
נכפסלס ומוכינן סכי "כ נסגו 
דקפמכ 6ידך סוי דיעכד קנ סכb‏ 
יכול (סיות? דפין כפן 66 נסגו 
ל גריד): בברא כיע ל"פ. ו" 
סופֿע ול"פ כלעון ר 6מ6י פמר 

בורל וי"כ דלטון קר עדיף: 
וכי 


תוכו ואוגנו ואזנו וידיו טהורין נטמא תוכו 
נטמא כולו במאי קא מיפלגי ב"ש סברי אפור 
להשתמש בכלי שנטמאו אחוריו במשקין 
גזרה משום ניצוצות וליכא למגזר שמא 
יטמאו המשקין שבידים בכום וב"ה סברי 
מותר להשתמש בכלי שנטמאו אחוריו 
במשקין אמרי ניצוצות לא שכיחי ואיכא 
למיחש שמא יטמאו משקין שבידים מחמת 
הכום *ד"א *תכף לנט"י סעודה* מאי ד"א 
ה"ק להו ב"ה לב"ש לדידכו דאמריתו אפור 
להשתמש בכלי שאחוריו ממאין דגזרינן 
משום ניצוצות אפ'ה הא עדיפא דתכף 
לנט"י סעודה: ב"ש אומרים מקנח וכו: 
ת"ר *בית שמאי אומרים מקנח ידיו במפה 
ומניחה על השלחן שאם אתה אומר על 
הכסת גזרה שמא יטמאו משקין שבמפה 
מחמת הכסת וחזרו ויטמאו את הידים 
ונטמייה כסת למפה אין כלי מממא כלי 
ונטמייה כסת לגברא גופיה אין כלי מטמא 
אדם ובה"א על הכסת שאם אתה אומר על 
השלחן גורה שמא יטמאו משקים שבמפה 
מחמת השלחן ויחזרו ויטמאו את האוכלין 
וליטמא שלחן לאוכלין שבתוכו הכא בשלחן 
שני עסקינן ואין * שני עושה שלישי בחולין 
אלא ע"י משקין במאי קמיפלגי ב"ש סברי 
אסור להשתמש בשלחן שני גזרה משום 
אוכלי תרומה וב"ה סברי מותר להשתמש 
בשלחן שני אוכלי תרומה זריזין הם ד"א 
אין נט"י לחולין מן התורה מאי ד"א הכי 
קאמרי להו ב'ה לב"ש וכי תימרו מ"ש גבי 
אוכלין ‏ דחיישינן | ומ'ש גבי ידים דלא 
חיישינן אפילו הכי הא עדיפא דאין נט"י 
לחולין מן התורה מוטב שיטמאו ידים דלית 
להו עיקר מדאורייתא ואל יטמאו אוכלים 


דאית להו עיקר מדאורייתא: בש'א מכבדין וכו': "ת"ר בש'א :מכבדין 
את הבית ואחר כך נוטלין לידים שאם אתה אומר נוטלין לידים תחלה 
נמצא אתה מפסיד את האוכלין (6 אבל נט"י לב"ש תחלה לא סבירא להו 
מ"ט משום פירורין ובה"א אם שמש תלמיד חכם הוא נוטל פירורין שיש 
בהן כזית ומניח פירורין שאין בהן כזית מסייע ליה לר' יוחנן %דא"ר 
יוחנן פירורין שאין בהם כזית מותר לאבדן ביד במאי קמיפלני ב"ה 
סברי אסור להשתמש בשמש ע"ה וב"ש סברי ימותר להשתמש בשמש 
ע"ה א"ר יוסי בר חנינא א"ר הונא בכוליה פרקין הלכה כב"ה בר מהא 
דהלכה כב"ש ור' אושעיא מתני איפכא ובהא נמי הלכה כב"ה: בש"א 
נר ומזון וכו': ?רב הונא בר יהודה איקלע לבי רבא חזייה לרבא דבריך 
אבשמים ברישא א"ל מכדי ב"ש וב'ה אמאור לא פליגי דתניא בש"א 
נר ומזון בשמים והבדלה ובה"א נר ובשמים מזון והבדלה עני רבא 
בתריה זו דברי ר'מ אבל ר' יהודה אומר לא נחלקו ב"ש וב'ה על המזון 
שהוא בתחלה ועל הבדלה שהיא בסוף על מה נחלקו על המאור ועל 
הבשמים שבש"א על המאור ואח"כ בשמים ובה"א בשמים ואח"כ מאור וא"ר יוחנן דנהגו העם כב"ה אליבא 
דרבי יהודה: בש"א שברא כו': אמר רבא" בברא כ"ע לא פליגי דברא משמע כי פליגי בבורא ב"ש סברי 
בורא דעחיד למברא וב"ה סברי בורא נמי דברא משמע מתיב רב יוסף * יוצר אור ובורא חשך > יוצר הרים 
ובורא רוח * בורא השמים ונוטיהם אלא א"ר יוסף בברא חובורא כ"ע לא פליגי דברא משמע כי פליגי במאור 
ומאורי דב"ש סברי חדא נהורא איכא בנורא 'וב"ה סברי טובא נהורי איכא בנורא תנ"ה אמרו להם ב"ה לב"ש 
הרבה מאורות יש באור: אין מברכין כו': בשלמא נר משום דלא שבת אלא בשמים מ"ט לא אמר רב יהודה 
אמר רב 'הכא במסבת עובדי כוכבים עסקינן מפני שסתם מסבת עובדי כוכבים לע"ז היא הא מדקתני סיפא 
אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של ע"ז מכלל דרישא לאו בע"ז עסקינן א"ר חנינא מסורא מה 
טעם קאמר מה טעם אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של עכו"ם מפני שסתם מסבת עובדי 
כוכבים לע"ז. ת"ר אור ששבת מברכין עליו ושלא שבת אין מברכין עליו (מאי שבת") ומאי לא שבת 


ל] (עי' ברי"ף ורא"ש נראה דכך נוסחתם מאי לא שבת שלא שבת ממלאכת עבירה 
אבל אור של חיה ושל חולה מברכין עליו תניא נמי הכי עששית שהיתה וכו') (גליון) נראה דאין נוסחא 
אחרת ברי"ף וברא"ש אלא שהרי"ף השמיט השקלא וטריא ולא העתיק רק המסקנא דרנב"י כדרכו בכל מקום ורש"י 
גריס לה להדיא (מראה כהן, מנחת יהודה): 
הרא"ש ועיין בילקוט מפרשים: 
כוותייהו (הגהות מהר"נ אדלר): 


ס] נדצ"ל שמא יארע (באה"מ): 
ז] ציל ב"ה לב"ש וכ"ה בדפ"י (גליון) וכן הגיהו הגר"י לנדא ורש"ש: פ] צ"ל 


ט] שטוב לעשות כך (ר"ב אשכנזי): י] נדצ"ל להורות (דבש תמר) או 


למיחש. [הריטב"א] 


ו] בברייתא (גליון) וכ"ה בתוסי 
אנו מברכין. [הריטב"א] 


שצ"ל להיות לבתחלה דאין (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתור"פ: כ] עיין רש"ש שמיישב גירסתינו: 


ליזהר שלא להשתמש בכלי שהוא טמא מדרס. [תוספות הרא"ש] 
והקשו בירושלמי אם כן נימא ברא פרי העץ וכו'. ומשני יין מתחדש בכל שנה אבל מאורי האש על עיקר ברייתו 
ובית הלל סברי טובא נהורי איכא בנורא. הראב"ד ז"ל פירש דהרבה תשמישין 
משתמשין בו אורה וחימום ובישול אוכלים. וזה לפי סברתו שסובר שמברכין על כל אש ובלבד שאינו עשוי לכבוד. 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


תכף לנטילת ידים סעודה. וספי דנ סטיכ (יס לעיל בפ' כ"מ 

(דף מכ) כסדי לידך פכיפות מקוס דקנויס כמטנס" 6 סם 
למפנייס: ‏ בר אחר אין נטילת ידים לחולין מן התורה וכו. יק 
ספריס סכתוכ כסן סכי קפמרי לסו כ"ש (נית סנל" מפילו לדידכו 


תוכו ואוגנו ואזנו וידיו מהורין. דכיון דטומס זו דכננן סיל ענלו כס 
סיכרל דלידעו דמדכנן סי כי סיכי דכ נטכוף עלס פרומס וקדסיס, 
וסקילו בס, וכן מפוכם (גנטורות דף ₪,). לוגנו ספתו סכפולס 755 מון 
סכלוי לתשמים. זגו כמו 6זן ססכים סקורין נם"b‏ כנעז. וידיו כלי סים 


לו יד כגון מסנת: גזרה משום 
ניצוצות. קמס יתזו גילופות מסוכס 
על 6סוליו ויטמלו מסקין טמלמוכיו 
מממת קוליס וטמפו 6 סידיס, 
סנכך (ומניס ידיס תסלס ענ 
יטמסו לת ססוכי סכוס, ולמסי 
דסייקי כ"ס מסמת >סוליו לו 
סקקל סו לס סור נססתמועי 
כיס: וב"'ה כברי מותר להשתמש 
בו. סלכך למסל דידן ליכ נמיט, 
6 נססס דידכו ליכ כמיסם 
ד 6יכפם (ן פס יטמפו למוכיו: 
הא עריפא. (מזוג סכוק סקנה 
וח"כ נט"י מכף (סעודס, ונם פתיb‏ 
סמש דנינולום ומפקעס סנכספ, וזו 
מסלכות | סעולס סי: משקין 
שבמפה, קמל יס מסקס טופס 
עליס | מסעת נגוכ | סידיס, ויקזרו 
ויממפו פת סידיס כטיקנם 03 פמיל 
כתוך ססעודס: ונטמייה כסת למפה. 
כ מסקיס: אין כלי. סלייו 56 
סטומסס מטמb‏ כליס ונ 6דס, וסוס 
יזסר קנ יגעו יליו ככסת פס כלקונס 
סי לטומ6ס: מחמת שלחן. כדמפלק 
נקמיס דסכלי 3"ס מותר לסשתמם 
כקעמן טני: משום אוכלי תרומה. 
קסקני פוקל 6ת סתכועס: אפילו 
הכי הא עדיפא, (מום קמ מיכעת 
מקרס שיסתמטו כסנסן סני, = ול 
יניסנס ענ גכי ססנסן סנb‏ תטמb‏ פם 
ספוכנין מסמת מטקין סכס, מנפום 
קל סטמ מסמת כסת וסקזוכ 
ותטמ?) לת סיליס: מפסיד את 
האוכלין. סמיס סקכוניס נפזין 
עליסס ‏ ונמססיס: ה'ג נתוקפתb‏ 
ס"ס לס קמע ת"ת סו נעל 
פירורין סיט כסן כזית ומנים פירורין 
ספ כסס כזית: מתני איפכא. 
מפיך כסך סיפ דכ"ם לנ"ס ולנ"ס 
ננ"ם, וקכע בס נמי סנכס כנ"ס: 
וא"ר יוחנן. גרסי': דברא משמע. 
נקעבר, ויפס (סומרו, | טע( ככיית 
סלור שנס כססת ימי כרסשית 
מטנסין פותו, לפי סנמו"ם ננרb‏ 
כדלערינן כסססיס (פ"ד דף גה): 
בורא. לגר קסול כורל תמיד, וסק 
כ סיכ סכ קסכי כנר נכרס: 
הרכה מאורות. קנסנת 6לועס 
נננס וילקלקת: משום דלא שבת. 
ממנסכת ענילס, קסעונל כוכניס 
עוקס מנכס נפוכו, ותניb‏ נקמן 
פור של סנכת 6ין מכרכין ענו 
סוליל וגענלס בו ענירס: במסבת 
טובדי כוכבים. ‏ נכיעס לסעולס: 
סי 


אי 


[הריטב"א] 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [תוספק% פכק ם], 
3) עיין תוס' פסחים קו: 
דיה זימנין, ג) [ססן], 
ד) [פקמיס יט:] סגיגס 
כ, ס) [פוליץן לף עגL,‏ 
ו [תוספתb‏ סס], 
ז) סנכת קמג. [ע"ס 
כתוס' וכתוס' מנמות כמ: 
לוס מסוגיות ספוכופ], 
ת) פססיס ‏ לף כג. 
ע) [ועפו' קוכס ג. ד"ס 
דסמר לך], י) [לפנינו עס 
ניb‏ רק במס' פענים כו: 
פֿים' כך], כ) [וע"ע מוס' 
פססי' קג. ל"ס וסמכ 
כ"ס טו: ל"סיוכין. 


הגהות הב"ח 


() גמ' מססיד 6ת 

ספֿוכנין (6ל נ"י וכו' 

מקוס פלוכין) פל"מ ונ"כ 
ק" (6 גרסי זס 2: 


gr 
תורה אור השלם‎ 
א) יוֹצר אוֹר וּבוֹרָא‎ 
חשָךּ עשׂה שָׁלֹם‎ 
בוא רֶע אֲנִי יי עֹשֶׂה‎ 
כָל אֶלָה: (ישעיח מה, זן‎ 
ב) כִּי הנה יֹצַר הָרִים‎ 
וברא רוּ וּמַגִיד לְאָדֶם‎ 
מַה שָחוּ עֹשֵׂה שְׁחַר‎ 
עֵיפָה וְדרף על בָּמַתֵי‎ 
אָרֶץ יי אֶלְהִי צְבָאוּת‎ 
שמז: [עמיס ד, יג]‎ 
בּוֹרָא הַשמִיִם וְנוּמִיהֶם‎ 
רקע הָאָרֶץ וְצְַצְאֶיהָ‎ 
נתן ְשְׁמָה לָעֶם עֲליה‎ 
ְרוּחַ לַהֹלְכִים בָּהּ:‎ 
|ישעיה מב, הן‎ 


משנת ראשונים 


במאי קא מיפלגי. כל 
היכא | דאיכא | במאי 
קמפלגי להודיעך העיקר 
על מה שנחלקו אותם 
החכמים | בו שאחד 
מקיימו ואחד מבטלו, 
ומאותותיו נחלקו 
בתולדותיו עד שאמר זה 
אסור וזה מותר זה טהור 
וזה טמא זה פטור וזה 
חייב. | ולשון | במאי 
קמיפלגי רוצה לומר 

באיזו סברא פליגי. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


אפילו הכי הא עדיפא 
דתכף לנטילת ידים 
פעודה. 
נזהרין | מזה 
שנוטלין ידיהם קודם 
קידוש. וי"ל שלא אמרו 
אלא לפי מנהגם שהיה 
דרכם לשתות קודם 
אכילה והשתיה דבר 
חלוק | בפני עצמו, 
ופעמים נמי היו עושים 
אותה קודם הסעודה. 
אבל גבי קידוש שהוא 
במקום סעודה אין בכך 
כלום. [הריטב"א] 


ונטמייה כפת למפה. 
ולמה לי טעמא משום 
משקין אפילו | בלא 
משקין יטמא כסת למפה. 
וא"ת | ודאי | צריכינן 
לטעמא דמשקין, דאי 
בלאו משקין אפילו כי 
מטמא כסת למפה מאי 
הוי הויא לה מפה שניה 
ושוב אינה מטמאה ולא 
פוסלת ‏ אלא אוכלי 
תרומה בלבד הוא 
שפוסלת. יש לומר דה"ק 
אחר שתהא המפה טמאה 
עשויה היא שיפול בה 
משקין או שיקנח ידיו בה 
ממשקין אחר כך ותטמא 


אותן ויטמאו ידים. ולמה לי למימר דוקא כשבאו שם משקין תחלה, דמשמע דכל שלא באו שם משקין תחלה ליכא 
ונטמייה כסת לגברא גופיה אין כלי מטמא אדם. אס לא שיהא טמא מדרס, ורגילין 
בית שמאי סברי בורא דעתיד למברא. 


אלו דברים 


אִין כָּלִי שאינו אב הטומאה מְמַפָא אֶדֶם, וכיון שאין חשש שהכסת 
תהיה אב הטומאה", אלא לכל היותר ראשונה לטומאה, אינה מטמאת 
את האדם". 


הגמרא חוזרת לדברי הברייתא, ועתה עוסקת הגמרא בדברי בית 
הלל: 
ממשיכה הברייתא, וּבִית הלל אוֹמָרִים, מניחה למפה על הַפָּסֶת ולא 
על השלחן. לפי שָאם אַתָּה אומר שמניחה עַל השלְחן, גְזְרָה - יש 
לגזור ולאסור זאת מחשש שַמָא יהיה משקה טופח על המפה מחמת 
ניגוב הידים, ואם יארע שהשלחן יהיה טמא" וטמאו משקים שִבַמַפָה 
מִחַמַת השלְחַן ויהיו ראשון לטומאה מדרבנן, ויחזְרוּ וְיטַמאוּ אֶת 
הַאוּכָלִין", לכן סוברים בית הלל שיש להניח את המפה על הכסתי. 


שואלת הגמרא, וְלִיטַפָא שלְחן לְאוכָלִין שָבְתוכו, כלומר, כיון 
שחוששים שמא ישתמש בשלחן טמא, מדוע חששו בית הלל לטומאת 
האוכלים רק מחמת המשקים שבמפה, הלא אף בלא המפה יטמא 
השלחן את האוכלים שעליו. 


משיבה הגמרא, הָכָא בְּשַׁלְחָן שָנִי עָסְקִינָן - כאן בסוגיא מדובר 
בשלחן שיש חשש שהוא שני לטומאהי, וְאִין שָנִי עושה שלישי 
יי צְחוּלִין - אין שני לטומאה מטמא חולין לעשותם שלישי לטומאה, 
כיון שאין בחולין שלישי לטומאהיי, אֶלָא יכול לטמא חולין רק עַל 
ידי משקין שנגעו בו, שהמשקים נעשים ראשון לטומאה, ומטמאים 
את האוכלים שעל השלחן לעשותם שני לטומאה. 


מבררת הגמרא, בְּמָאי קְמִיפְלְגִי - במה נחלקו בית שמאי ובית 
הלל. מבארת הגמרא, בַּית שַׁפַּאי פַבְרִי [-סוברים], אֶפוּר לְהשִתִּמָש 
בסעודה בְּשָלְחַן שהוא שַנִי לטומאה, גְזֶרָה משוּם אוכְלִי תְּרוּמַה - 
שמא יבואו כהנים טהורים לאכול על שלחן זה תרומה, ואסור מן הדין 


טז. אף שמצינו כסת שהיא אב הטומאה מחמת מדרס הזב, כלומר, זב היושב על כלי 
העשוי לישיבה, כגון כסת, נעשה מושבו אב הטומאה משום מדרס הזב, ואם כן קשה 
שמא תהיה הכסת טמאה מדרס ותטמא את האדם היושב עליה. יש לומר שרגילים 
להזהר מלהשתמש בכלי שהוא טמא מדרס, ולכן אין חשש שהכסת תהיה טמאה מדרס. 
תוספות הרא"ש (ד"ס סין). 

וז. וצריך ביאור, שאמנם כל גופו אינו מקבל טומאה מהכסת, משום שאין כלי מטמא 
אדם, אך עדיין יש לחשוש שרק ידיו יקבלו טומאה מהכסת, שהיא ראשונה ותעשה 
אותן שניות [ומה שביאר רש"י לעיל (ע"פ ד"ס פֿין) שהלכה כרבנן שאין כלי מטמא את 
הידים, היינו דווקא לגבי כלי שקיבל טומאה ממשקין, אבל כלי שמהתורה הוא ולד 
הטומאה, מטמא את הידים אף לפי רבנן]. וביאר רש"י (ד"ס 6ין) שאכן צריך להזהר 
שלא יגע במשך הסעודה בידיו בכסת, ולא חששו חכמים שלא יצליח להזהר בזה 
[אמנם לפי המבואר לעיל בשם המאירי, שהחשש הוא שהכסת תהיה טמאה מחמת 
משקין, מובן שאינה מטמאת אף את הידים, שכן הלכה כרבנן שאין כלי שנטמא מחמת 
משקין מטמא את הידים]. 

וח. וכפי המבואר בגמרא להלן, שסברו בית הלל שמותר להשתמש בסעודה בשלחן 
שהוא שני לטומאה. 

יט. שכן אוכלים מקבלים טומאה מראשון לטומאה, ונעשים שני לטומאה. בבא קמא 
(3:). 

ב. להלן הגמרא מבארת מדוע לא חששו בית הלל לטומאת הידים מחמת משקים 
שבמפה שנטמאו מהכסת. 

בא. שנטמא מחמת משקים. יעב"ץ (ד"ס 6פול). ולא שייך אופן אחר של שלחן שני, 
שהרי מהתורה אין כלי מקבל טומאה מראשון לטומאה, ותיקנו חכמים שכלי יקבל 
טומאה ממשקים שהם ראשונים לטומאה. ראה רש"י לעיל (ע"5 ד"ס 66). 

כב. ורק בתרומה ובקודש מצינו שנעשים 'שלישי לטומאהי. 

בג. הפשל (קבם: כ. דעס סנליס), 

בד. בתוספתא (פס) הדברים מובאים באופן אחר, בתחילה מובאים דברי בית שמאי 
שאין להניח המפה על הכסת, ועל זה אמרו בית הלל שאין לחשוש לטומאת הידים 
מחמת המשקים שבמפה שנטמאו מהכסת, משום ש'ספק משקים לידים טהור' [כלומר, 
טומאת הכסת היא ספק, שהרי שמא הכסת טהורה, ואם כן גם טומאת המשקים שבמפה 
היא בספק, ולא גזרו חכמים טומאה על הידים מחמת משקים אלו שהם ספק טמאים. 
מנחת ביכורים (פס)]. ואחרי כן מובאים בתוספתא דברי בית הלל 'דבר אחר, אין נטילה 
לחולין מן התורה, אלא מקנח ידיו במפה ומניחה על הכסת, שאם אתה אומר על 
השולחן, שמא יטמאו משקין שבמפה מחמת השלחן ויחזרו ויטמאו את האוכלין'. 
כה. צריך ביאור, והלא אף אם היו אומרים להניחה על השולחן, לא היתה מועילה 
תקנתם לגבי החשש לטומאת הידים, שהרי משקים שבמפה יקבלו טומאה מהשלחן 
ויחזרו ויטמאו את הידים כאשר יקנח בה ידיו בזמן הסעודה. וביאר רא"מ הורוויץ 


פרק שמיני 


ברכות 


לאכול תרומה על שלחן שהוא שני לטומאה, כדי שלא תקבל טומאה 
מהשלחן, שהרי בתרומה יש דרגת 'שלישי לטומאה.. וּבַית הלל סַבְרִי, 
מוּתֶּר לְהשִתְּמָש בְּשָלְחן שָנִי, ואין לאסור זאת משום אוכלי תרומה, 
כיון שאוכְלִי תּרוּמַה שהם הכהנים, זְרִיזִין הַם, כלומר, בני תורה 
וזהיריםיי, ואין חשש שיכשלו באכילת תרומה על שלחן שהוא שני 
לטומאה. 


נב: [ב] 


הגמרא מביאה את המשך דברי בית הלל שבברייתא: 

דְּבֶר אַחַרײ אִין נטילת ידים לְחולִין מן התורה. מבררת הגמרא, 
מַאי דְּבֶר אַחַר - מה כוונתם באומרם 'דבר אחר' וכו'. מבארת 
הגמרא, הָכִי קאִמָרִי ?הו - כך אמרו להם בִּית ה?7 לְבִית שמאי, 
וְכִי תִּימְרוּ - ואם תשאלו על דברינו, מאי שְׁנָא גַּבִּי אוכַלין 
דְּחֲוִישִׁינן וּמַאי שְׁנֵא גַּבִּי יָדִיִם דְּלא הַיִישִׁינן - במה שונה החשש 
לטומאת אוכלים מהחשש לטומאת ידים, שחששנו לטומאת האוכלים 
מחמת השלחן, ולכן אמרנו שיניח המפה על הכסת, ולא חששנו לכך 
שיטמאו המשקים שבמפה מחמת הכסת ויחזרו ויטמאו את הידיםי", 
נענה לכם, אַפִילוּ הָכִי - אף שלדברינו אכן יש חשש שיטמאו הידים, 
הַא עדיפא - כך עדיף, שעדיף לחשוש שמא ישתמשו בשלחן שהוא 
שני לטומאה ויטמאו המשקים שבמפה ויטמאו את האוכלים, מאשר 
לחשוש שהמשקים שבמפה יקבלו טומאה מן הכסת ויטמאו את הידים, 
ויאכל בידים שאינן טהורות, משום דְּאִין נְטִילַת יָדיִם ?הוּ?לין מן 
הַתּוֹרַה - אין מהתורה נטילה לידים בלבד לטהרן לאכילת חולין", 
ולכן מוּטב שִיטַמָאו הידים דִלִית להוּ עיקר מִדְּאוֹרֹיִיתָא - שאין 
מן התורה טומאה על הידים בלבד, וּבלבד שאל יטמָאו אוכָלִים 
דְּאִית ?הו עִיקֶר מִדְּאורִיִימָא - שמצינו בהם טומאה מן התורה, 
שכן מן התורה ראשון לטומאה מטמא אוכל שהוא חולין לעשותו שני 
לטומאהי. 


(ד"ס וכ"מ), שהקושיא היא מדוע לא עשו תקנה אחרת שתועיל בין לידים ובין לאוכלים. 
[וצריך ביאור כיצד יבאר את תשובתם, דאמנם יש להעדיף לעשות תקנה לאוכלים, אך 
עדיין אין הקושיא מתורצת מדוע לא עשו תקנה אחרת שתועיל לשניהם]. והמאירי (ל"ס 
סמטנס סעניסית) הביא את דברי הרמב"ם (פיכוק סמפניום פ"מ מ"ג) שפירש בדברי בית שמאי 
שמפה היא יריעה שפורס אותה על השלחן. ופירש המאירי בדבריו שעשויה לסדר 
עליה את המאכלים, ושלא כרש"י (נפ: ד"ס ומניפס) שפירש שמשתמש בה במשך הסעודה 
לקנח את ידיו. ועל פי דברי הרמב"ם ביאר המאירי שלבית הלל אין חשש לטומאת 
ידים מחמת משקים שבמפה שנטמאו מהשלחן, משום שאין דרך לקנח ידיו במפה 
הפרוסה על השלחן. 

בו. שכן מהתורה יש טומאה רק על כל גופו של אדם. ריטב"א (ל"ס מוטכ). 

מה שנקטה הגמרא 'חולין' זה לא בדווקא, שהרי אף נטילת הידים לתרומה היא מדרבנן, 
שגזרו רבנן טומאה על הידים לעשותן שניות, ומן התורה לא מצינו טומאה לידים 
בלבד, אלא משום שהגמרא עסקה בחשש טומאה לחולין, נקטה הגמרא חולין. תוספות 
יו"ט (פ"פ מ"ג). ביאור נוסף ראה בבן אריה (ד"ס ד"6). 

בז. רע"ב (פ"פ מ"ג). כלומר, אמנם באופן זה שהשלחן שני, הטומאה שיטמאו בה 
האוכלים הִיא מדרבנן, מכל מקום כיון ששייכת באוכלים טומאה מהתורה, סוברים בית 
הלל שיש להעדיף לעשות תקנה לאוכלים, מאשר לעשות תקנה לטומאת ידים, שלא 
שייכת בהם טומאה מהתורה. 

אף שגם בית הלל עשו תקנה מחשש לטומאת ידים, כמבואר לעיל (ע"), שמחמת כן 
אמרו מוזגים את הכוס ואחר כך נוטלים לידים, כאן שהתקנה עבור הידים תדחה את 
התקנה עבור האוכלים, סברו בית הלל שהתקנה לאוכלים עדיפה. ריטב"א (ד"ס מוטנ). 
ביארנו את הסוגיא על פי הגירסא שלפנינו. אך התוספות (ל"ס דנר) הביאו גירסא נוספת 
וכתבו שזו הגירסא שהיתה לפני רש"י, ולפי גירסא זו כך אמרו בית הלל לבית שמאי, 
אפילו לשיטתכם שאסור להשתמש בשלחן שהוא שני לטומאה גזירה משום אוכלי 
תרומה, אפילו כך 'הא עדיפא' וכו', עדיף להניח המפה על הכסת אף שאולי יטמאו 
הידים, מאשר להניחה על השלחן ואולי יטמאו האוכלים. והקשו התוספות שלגירסא 
זו לא מובן מה שאומרת הגמרא שיש חשש שיטמאו האוכלים, הלא לפי בית שמאי 
אסור להשתמש בשלחן טמא. וכתבו התוספות שרש"י (ד"ס 6פיו) דחק ליישב זאת במה 
שאמר שהחשש הוא שמא יארע מקרה שישתמשו בשלחן שהוא שני לטומאה. וכתבו 
עוד התוספות, שלפי הגירסא שלפנינו, מה שאמרו בית הלל 'דבר אחר', אין כוונתם 
לומר טעם נוסף לחלוק על בית שמאי, אלא זה הסבר לסברת עצמם. אבל לפי הגירסא 
שהביאו התוספות, כוונת בית הלל באומרם 'דבר אחר', היא לומר טעם נוסף לחלוק 
על בית שמאי. והרש"ש (נתוספום ד"ס ד"6, נ"ד) נטה לפרש כגירסא שהביאו התוספות, 
משום שלפי הגירסא שלפנינו, לא מובנת הקושיא 'מאי שנא' וכו', והרי בודאי עדיף 
להניחה על הכסת שיש מחמתה חשש רק לטומאת הידים, מאשר להניחה על השלחן 
שיש מחמתו חשש גם לידים וגם לאוכלים. 


עין משפט 
נר מצוה 


י א טוק"ע ס"ס ס" 
קסו: 
יא ב ג פיי" פ"ז מסלי 
כרכות סלכס יס סמג 
עטין כז טוס"ע פו"ם סי 
קפ סעיף ג: 
יפ ד מ פכיט מס 
קנת סנכס כל סטג 
עסין כט טוק"ע פו"ם סי" 
רלו סעיף 6 ג: 
יג ה ו מי" וסמג סס 
טוס"ע 6ו"ק סי ב5ס 
סעיף 6: 
יד ז מ" עס סנכס כס 
וס" מסל' כככות 
סל' ט סמג עטין כז כט 
מוס"ע פו"ס סי" ריז סעיף 
ו ופי" ככ סעיף 3: 


רכ נסים גאון 


אחוריים | ותוך וכית 
הצביעה לתרומה אבל 
לא לקודש ובפרקא קמא 
דמס' נדה (דף ז) אמרו 
דהלכה | כר' אליעזר 
דאמר | אחורי | כלים 
שנטמאו במשקין מטמאין 
את המשקין ואפי' דחולין 
ואין פוסלין את האוכלין 
ואפילו | דתרומה ולא 
ילפינן ק"ו מטבול יום כרי 
יהושע ‏ מפני הטעם 
המפורש לשם כדאמרינן 
ורבי אליעזר אחורי כלים 
דרבנן ‏ וטבול ‏ יום 
דאורייתא כו' ומאי שנא 
אחורי כלים דנקט משום 
דקילי דתנן [כלי] שנטמא 
במשקין אחוריו טמאין 
תוכו ואגנו ואזנו וידיו 
טהורין | וזו | המשנה 
בכלים בפכ"ה [משנה ו]. 
והא דאמרי נמי אין כלי 
מטמא אדם כי השרץ אם 
נגע בכלי וטמאו אותו 
הכלי אינו מטמא אלא 
אוכלין ומשקין בלבד 
אבל אדם לא לפי שאב 
הטומאה מטמא אדם 
וכלים ותולדה אוכלין 
ומשקין מטמאין אדם 
ובגדים אין מטמאין והכי 
אמרי' בפרק אור לי"ד 
(פסחים דף כ) שרץ 
מטמא את הכלי וכלי 
מטמא | את האוכלין 
ואוכלין | מטמאין את 
המשקין למדנו שלש 
טומאות בשרץ והתם בפ' 
חומר בקודש (חגיגה דף 
כג) כדאמר ‏ ר' זירא 
עשאוה ‏ כטמא שרץ 
ואקשינן | עליה אלא 
מעתה לא תטמא אדם 
כלומר שהכלי שנטמא 
בשרץ אינו מטמא אדם 
בעיקר | אשר הקדמנו 
ובגמ' דכיצד צולין את 
הפסח (דף עט) איתא 
אבל נטמאת הסכין 
בטומאת שרץ דלבשר 
הוא דמטמא ליה לגברא 
לא מטמא ליה: 

וניטמי כסת לגברא 

גופיה. בספק 
מדרס דרבנן בתוספתא 
חגיגה (פ"ג) שנו ספק 

[ההמשך בדף נג.] 


לעזי רש"י 


אנש"א. פילוק בית 
פחיוס (כס"י ככולות דף 
ל ע"5), כית יד וכית 
סלייו (רט"י כס"י פרמס 
לפולין דף כס ע"6): 


= 
הגהות וציונים 


6] עיין שבת כ ע"א 
"כהנים | זריזין הן" 
ובמקומות ‏ המצוינים 
שם במסוה"ש ובגמ' כאן 
לשון "אוכלי תרומה" 
ייל דלכלול | זרים 
שאוכלים חולין | על 
טהרת | תרומה | דג"כ 
זריזים ‏ הם | (שפתי 
חכמים): 3 [דתנן] 
תל וכ"ק" בבת"י: 
ג] [אולי צ"ל רבה] 
(גליון) וכ"ה בכת"י: 


8ם, 
תכף 


נטינת ידיס כסולין מן סתולס עוטנ 
וכו' ול יעמ וכו' ונג דס קממרי 
כ" דלסור לססתמם כטנסן סני 
ודוסק נומר כמו ספירט רס"י pמb‏ 
נעקרס בעלמ5 יסתמם 6 (רפה 
כספריס מכתוכ כסן מפי דנר תכ 
סכי ק6מרי לסו כ"ס נב"ם וכ"ים מ"ק 
גי פוכנין דמייטיגן ומ"ם גני ידיס 
ד סיישינן וכו' וסקתb‏ 52 סוי סי 
לכר חר כי ססים דלעיל ספיגו 5ריך 
לטעס כסטון 326 סכ סי ד"פ כ 
3 5% (פרם טעמb‏ דנ"ס קפמר 
ולייקכ דכריסס: 

פיךְורין דלית בהי כוית מותר 
לאבדן ביד. עיסו קקס 

לעניופ? כדסמרינן נפרק כל סכסר 
(ף 69 בכוליה פיק 
הלכה כב"ה לבר מהא. ול"ק וסb‏ 
כססול דיפזור נמקומו ויכרך מסמע 
דסלכס כנ"ש לקמן (דף נג:) בסמעפין 
מדעכדי 6מורסי כתרייסו". י"כ דל 
תטיג לס מקוס לספס פי' כ"ס ולו 
(ניקט 556 כ סטריתוסו * נכך: 
נהון העם כנ'ה אליבא דרני 
יהודה. סימ דסגן 6פילו 

נכתסלס (נוסגין כן | וכפרק " סדכ 
(דף סנ:) ‏ סומר נסגו סוכו ₪ 
מורינן וי עגד סכי כ מסדריין 
לי וי"ל דסתס ליכ פמורקי דפניגי 
סד פמר סנכס וסוס פילוק סנכס 
ככתסלס ומוכינן סכי "כ סגו 
דק6מר 6ידך סוי דיעכד ל סכ 
יכול לסיות? דסין כפן 66 נסגו 
?גריל: בברא מש ליפ. ו"מ 
סופֿיע ול"פ כנסון בר פמפי 6מר 

בור ו"כ דלסון קר עדיף: 
וכי 


תוכו ואוגנו ואזנו וידיו טהורין נממא תוכו 
נטמא כולו במאי קא מיפלגי ב"ש סברי אסור 
להשתמש בכלי שנטמאו אחוריו במשקין 
גורה משום ניצוצות וליכא למגזר שמא 
שמאו המשקין שבידים בכום וב"ה סברי 
מותר להשתמש בכלי שנטמאו אחוריו 
במשקין אמרי ניצוצות לא שכיחי ואיכא 
למיחש שמא יטמאו משקין שבידים מחמת 
הכום *ד"א *תכף לנט"י סעודה* מאי ד"א 
ה"ק להו ב"ה לב"ש לדידכו דאמריתו אסור 
להשתמש בכלי שאחוריו ממאין דגזרינן 
משום ניצוצות אפ'ה הא עדיפא דתכף 
לנט"י סעודה: ב"ש אומרים מקנח וכו: 
ת"ר *בית שמאי אומרים מקנח ידיו במפה 
ומניחה על השלחן שאם אתה אומר על 
הכסת גזרה שמא יטמאו משקין שבמפה 
מחמת הכסת וחזרו ויטמאו את הידים 
ונטמייה כסת למפה אין "כלי מממא כלי 
ונטמייה כסת לגברא גופיה אין כלי מטמא 
אדם ובה"א על הכסת שאם אתה אומר על 
השלחן גזרה שמא יטמאו משקים שבמפה 
מחמת השלחן ויחזרו ויטמאו את האוכלין 
וליטמא שלחן לאוכלין שבתוכו הכא בשלחן 
שני עסקינן ואין * שני עושה שלישי בחולין 
אלא ע"י משקין במאי קמיפלגי ב"ש סברי 
אסור להשתמש בשלחן שני גזרה משום 
אוכלי תרומה וב"ה סברי מותר להשתמש 
בשלחן שני אוכלי תרומה זריזין הם* ד"א 
אין נט"י לחולין מן התורה מאי ד"א הכי 
קאמרי להו ב'ה לב"ש וכי תימרו מ"ש גבי 
אוכלין ‏ דחיישינן | ומ'ש גבי ידים דלא 
חיישינן אפילו הכי הא עדיפא דאין נט"י 
לחולין מן התורה מומב שיטמאו ידים דלית 
להו עיקר מדאורייתא ואל יממאו אוכלים 


דאית להו עיקר מדאורייתא: בש'א מכבדין וכו': "ת"ר בש'א ימכבדין 
את הבית ואחר כך נוטלין לידים שאם אתה אומר נוטלין לידים תחלה 
נמצא אתה מפסיד את האוכלין (6 אבל נט"י לב"ש תחלה לא סבירא להו 
מ"ט משום פירורין ובה"א אם שמש תלמיד חכם הוא נוטל פירורין שיש 
בהן כזית ומניח פירורין שאין בהן כזית מסייע ליה לר' יוחנן %דא"ר 
יוחנן פירורין שאין בהם כזית מותר לאבדן ביד במאי קמיפלני ב"ה 
סברי אסור להשתמש בשמש ע"ה וב"ש סברי ימותר להשתמש בשמש 
ע"ה א"ר יוסי בר חנינא א"ר הונא בכוליה פרקין הלכה כב"ה בר מהא 
דהלכה כב"ש ור' אושעיא מתני איפכא ובהא נמי הלכה כב'ה: בש"א 
נר ומזון וכו': "רב הונא בר יהודה איקלע לבי רבא חזייה לרבא דבריך 
אבשמים ברישא א"ל מכדי ב"ש וב"ה אמאור לא פליגי דתניא בש"א 
נר ומזון בשמים והבדלה ובה"א נר ובשמים מזון והבדלה עני רבא 
בתריה זו דברי ר'מ אבל ר' יהודה אומר לא נחלקו ב"ש וב'ה על המזון 
שהוא בתחלה ועל הבדלה שהיא בסוף על מה נחלקו על המאור ועל 
הבשמים שבש"א על המאור ואח"כ בשמים ובה"א בשמים ואח"כ מאור וא"ר יוחנן דנהגו העם כב"ה אליבא 
דרבי יהודה: בש"א שברא כו': אמר רבא" בברא כ"ע לא פליגי דברא משמע כי פליגי בבורא ב"ש סברי 
בורא דעחיד למברא וב"ה סברי בורא נמי דברא משמע מתיב רב יוסף * יוצר אור ובורא חשך > יוצר הרים 
ובורא רוח * בורא השמים ונוטיהם אלא א"ר יוסף בברא חובורא כ"ע לא פליגי דברא משמע כי פליגי במאור 
ומאורי דב"ש סברי חדא נהורא איכא בנורא 'וב"ה סברי טובא נהורי איכא בנורא תנ"ה אמרו להם ב"ה לב"ש 
הרבה מאורות יש באור: אין מברכין כו': בשלמא נר משום דלא שבת אלא בשמים מ"ט לא אמר רב יהודה 
אמר רב 'הכא במסבת עובדי כוכבים עסקינן מפני שסתם מסבת עובדי כוכבים לע"ז היא הא מדקתני סיפא 
אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של ע"ז מכלל דרישא לאו בע"ז עסקינן א"ר חנינא מסורא מה 
טעם קאמר מה טעם אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של עכו"ם מפני שסתם מסבת עובדי 
כוכבים לע"ז. ת"ר אור ששבת מברכין עליו ושלא שבת אין מברכין עליו (מאי שבת") ומאי לא שבת 


ל] (עי' ברי"ף ורא"ש נראה דכך נוסחתם מאי לא שבת שלא שבת ממלאכת עבירה 
אבל אור של חיה ושל חולה מברכין עליו תניא נמי הכי עששית שהיתה וכו') (גליון) נראה דאין נוסחא 
אחרת ברי"ף וברא"ש אלא שהרי"ף השמיט השקלא וטריא ולא העתיק רק המסקנא דרנב"י כדרכו בכל מקום ורש"י 
גריס לה להדיא (מראה כהן, מנחת יהודה): 
הרא"ש ועיין בילקוט מפרשים: 
כוותייהו (הגהות מהר"נ אדלר): 


ס] נדצ"ל שמא יארע (באה"מ): 
ז] צ"ל ב"ה לב"ש וכ"ה בדפ"י (גליון) וכן הגיהו הגר"י לנדא ורש"ש: ת] צ"ל 


ט] שטוב לעשות כך (ר"ב אשכנזי): י] נדצ"ל להורות (דבש תמר) או 


למיחש. [הריטב"א] 


ו] בברייתא (גליון) וכ"ה בתוס' 
אנו מברכין. [הריטב"א] 


שצ"ל להיות לכבתחלה דאין (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתור"פ: כ] עיין רש"ש שמיישב גירסתינו: 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


לנטילת ידים סעודה. וסלי דנ ססיב (יס לעיל בפ' כ"מ 
(דף מכ) כסדי לידך תכיפות מקוס דקנויס כמטנס" כ סם 
למפנייס: ‏ בר אחר אין נטילת ידים לחולין מן התורה וכו. יק 


תוכו ואוגנו ואזנו וידיו טהורין. דכיון דעומלס זו דרככן סיל עכלו כס 
סיכרס דנידעו דמדרנגן סיל כי סיכי דכ לסרוף עלס פרומס וקדסיס, 
וסקילו כס, וכן מפורק (ננכורות דף כת.). לוגט ספתו סכפולס (5ד קוך 
סכלוי כסמים. זגו כמו 6זן ססכים סקורין 26ם"5 כנעז. וידיו כלי קים 


לו יד כגון מסנת: גזרה משום 
ניצוצות. סמל יתזו (יכוות מסוכס 
על חוכיו ויטמפו מסקין טמלמוכיו 
מסמת פסוכיס ויטמפו פת סידיס, 
סנכך (ומניס ידיס תתלס ענ 
יטמפו פת לסולי סכוס, ולמסי 
דסייסי 3" מסמת >קוכיו | כו 
פס סו דס 6סור (6שסמוטי 
ביס: וב'ה סברי מותר להשתמש 
בו. סנכך כתטסb‏ דידן ליכ כמיט, 
לבל נכתסס דידכו ליכ למיתp‏ 
דל 6יכפם לען פס יטמקו מוכיו: 
הא עדיפא. למג סכוס ססלס 
ולס"כ נט"י פכף כסעודס, ונ פתיb‏ 
סססb‏ דנינולות ומפקעס סנכתק, וזו 
מסללות | סעולס סי: משקין 
שבמפה. קע יס מסקס עופק 
עניס מממת נגוכ | סידיס, ויקוכו 
ויטמקו לת סידיס כטיקנת כס פמיד 
כתוך ססעולס: ונטמייה כסת למפה. 
כ מסקיס: אין כלי. סיו 56 
סטומלס מטמb‏ כליס ונ פדס, וסוb‏ 
יזסר של יגעו ידיו ככסת 6ס רסטונס 
סי לטומ6ס: מחמת שלחן. כדמפרק 
לקמיס דסנרי כ"ס מותר לסשסמם 
כסנמן טני: משום אוכלי תרומה. 
סססני פוס? 6 ססלומס: אפילו 
הכי הא עדיפא. למום שמ6 פיכעת 
מקכס טישסמטו נקנמן טני, = ול 
יניחנס על גי ספנמן פנ תטמb‏ 6ק 
ספוכנין מסמת מטקין סכס, מנפום 
קל תטמ% מסמת כסת וקתחור 
ותטמ פת סיליס: מפסיד את 
האוכלין. סמיס פתכוניס נתזן 
עניסס ונמססיס: | ה'ג כתוספתb‏ 
כס" לס סמם מ"ת סול (וטל 
פירורין טיט כסן כזית ומנים פירורין 
ספין כסס כזית: מתני איפכא. 
מפיך כסך סיפ דנ"ט (נ"ס ולנ"ס 
ננ"ם, וקנע 503 נמי סנכס כנ"ס: 
וא"ר יוחנן. גלסי': דברא משמע. 
טעבר, ויפס (סומרו, | על כריית 
ססור קנר כקקת ימי כרסשית 
מסנסין פותו, לפי סכמו"ט נכרb‏ 
כדלערינן כפססיס (פ"ד דף (ה): 
בורא. לכל קסוק 3ור6 ממיל, וס 
ל סיכ סכ ססכי כנר (כר: 
הרבה מאורות. קלסנת >דועס 
לגנס וילקכקת: משום דלא שבת. 
ממנסכת עניכס, ססעונל כוככיס 
עוסס מנלכס נפוכו, ומנ נקמן 
פֿור סנ סנם מין מככין ענו 


| סוסל ונעכלס ‏ כו עכילס: במסבת 


עובדי ‏ כוכבים. ללכיעס (סעולס: 
0 


אי 


[הריטב"א] 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [תוספס% פרק ם], 
3) עיין תוס' פסחים קו: 
ד"יה זימנין, ג) [שס], 
ל) [פקפיס יט:] סגיגס 
כ, ס) [פולין לף עג., 
ו) [תוספתb‏ שס], 
ז) סנכת קמג. [ע"ס 
כתוס' ונתוס' מנמות נק: 
לוס מסוגיות ספוכות], 
פ) פססיס ‏ לף | תג 
ע) [ועפו' סוכה ג. ל"ס 
דלמר לך], י) [נפניגו עס 
ניb‏ רק במס' תענית כו: 
פית' כך], כ) [וע"ע פוס' 
פסחי' קג. ל"ס ומכ 
כ''ס מו: דיס וכי]. 


הנהות הביח 
() גמ' מססיד פת 
ספוכנין (6בל נ"י וכו' 


מסוס פלוכין) פ"מ ונ" 
ס"5 69 גרסי זס : 


a> 


תורה אור השלם 
א) יוצר אור ובורא 
חש עשָה שָלום 
בוא רֶע אֲנִי יי עשָה 
כל אֶלָה: |ישעיה מה, זן 
ב כִּי הנה צר הָרִים 
וכרא רוּחַ וּמַגִיד לְאָדֶם 
מַה שַחוּ עֹשֵׂה שַׁחַר 
עִיפָה ודרף על בַּמָתִי 
אֶרֶץ ײַ אֲלהֵי צְבָאוֹת 

שמו: [עמום ד, יג] 
בוא הַשׁמַיִם וְנוֹטֶיהֶם 
רקע הָאָרֶץ וְצָאֲצְאֶיהָ 
נתן נְשְׁמָה לָעָם עֲלֶיהָ 

ְרוּחַ לַהֹלְכִים בָּהּ 

|ישעיה מב, ה| 


משנת ראשונים 


במאי קא מיפלגי. כל 
היכא | דאיכאה במאי 
קמפלגי להודיעך העיקר 
על מה שנחלקו אותם 


החכמים ‏ בו שאחד 
מקיימו ואחד מבטלו, 
ומאותותיו נחלקו 


בתולדותיו עד שאמר זה 
אסור וזה מותר זה טהור 
וזה טמא זה פטור וזה 
חייב. | ולשון | במאי 
קמיפלגי רוצה לומר 

באיזו סברא פליגי. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


אפילו הכי הא עדיפא 
דתכף לנטילת ידים 
מעודה. 
נזהרין | מזה 
שנוטלין ידיהם קודם 
קידוש. וי"ל שלא אמרו 
אלא לפי מנהגם שהיה 
דרכם לשתות קודם 
אכילה והשתיה דבר 
חלוק | בפני עצמו, 
ופעמים נמי היו עושים 
אותה קודם הסעודה. 
אבל גבי קידוש שהוא 
במקום סעודה אין בכך 
כלום. [הריטב"א] 


ונטמייה כמת למפה. 
ולמה לי טעמא משום 
משקין אפילו | בלא 
משקין יטמא כסת למפה. 
וא"ת ודאי צריכינן 
לטעמא דמשקין, דאי 
בלאו משקין אפילו כי 
מטמא כסת למפה מאי 
הוי הויא לה מפה שניה 
ושוב אינה מטמאה ולא 
פוסלת ‏ אלא אוכלי 
תרומה בלבד | הוא 
שפוסלת. יש לומר דה"ק 
אחר שתהא המפה טמאה 
עשויה היא שיפול בה 
משקין או שיקנח ידיו בה 
ממשקין אחר כך ותטמא 


אותן ויטמאו ידים. ולמה לי למימר דוקא כשבאו שם משקין תחלה, דמשמע דכל שלא באו שם משקין תחלה ליכא 
ונטמייה כסת לגברא גופיה אין כלי מטמא אדם. אס לא שיהא טמא מדרס, ורגילין 
ליזהר שלא להשתמש בכלי שהוא טמא מדרס. [תוספות הרא"שf‏ 
והקשו בירושלמי אם כן נימא ברא פרי העץ וכו'. ומשני יין מתחדש בכל שנה אבל מאורי האש על עיקר ברייתו 
ובית הלל סברי טובא נהורי איכא בנורא. הראב"ד ז"ל פירש דהרבה תשמישין 
משתמשין בו אורה וחימום ובישול אוכלים. וזה לפי סברתו שסובר שמברכין על כל אש ובלבד שאינו עשוי לכבוד. 


בית שמאי סברי בורא דעתיד למברא. 


שנינו במשנה, בִּית שַמָאי אומרים מְכַבְּדִין וכו' את הבית ואחר 
כך נוטלין לידים, ובית הלל אומרים נוטלין לידים ואחר כך מכבדין 
את הבית. מביאה הגמרא ברייתא שמבוארת בה מחלוקתם: 
תְּנו רַבָּנֵן בברייתא, בַּית שַמָאי אומרים, לאחר שסיימו את הסעודה, 
ורוצים לברך ברכת המזון, מִכַבְּדִין אֶת הַבַּיִת - מנקים תחילה את 
מקום האכילה"", וְאַחַר כַּךְ נוֹטלין לידים מים אחרונים. והטעם שיש 
להקדים את כיבוד המקום, משום שָאם אַמָּה אומר נוטלין לידים 
תִּחִלֶה, עלולים להנתז מים מהנטילה על שיירי המאכלים שנשארו 
מהסעודה ונְמְצָא שאַתֶּה מַפְסִיד אַת הַאוכָלִיןי", שימאסו מאכלים 
אלו מאכילה'. על כן צריך תחילה לכבד את מקום האכילה, ורק לאחר 
מכן ליטול מים אחרונים. ממשיכה הגמרא ומבארת בדברי הברייתא, 
אֲבֵל נטילת ידים לְבִית שַמָאי תּחַלֶה לא סְבִירָא ?הו - בית שמאי 
סוברים שאין ליטול ידים תחילה קודם הכיבוד, מאי טַעַמָא - ומה 
הטעם לכך, משוּם פִּירוּרִין - מחשש שמא ישארו פירורים במקום 
האכילה וימאסו מאכילה מחמת מים אחרונים שינתזו עליהם. ואף 
שבברייתא כבר מבוארת סברת בית שמאי, חוזרת הגמרא על סברתם 
כדי לומר שבדווקא אמרו שיש לכבד את הבית תחילה ואחר כך ליטול 
את הידים, ואין לעשות להיפךלי. 


וּבִית ה?7 אומרים, אין לחשוש לכך שימאסו האוכלים מחמת 
מים אחרונים שינתזו עליהם, שהרי אַםי השָמָש - הממונה לשרת 
את הסועדים, תָּלְמִיד חֲכָם הוּא, בודאי הוא יודע שאסור לאבד 
אוכלים, וקודם הנטילה כבר נוטֶל ומפנה מהמקום שאכלו שם את 
הפירורין שיש בָּהֵן פָּזּית, שחשובים הם ואסור לאבדם, וּמַנִיח 
[-משאיר] רק את הפִּירוּרִין שָאִין בָּהַן פַּזִּית. וממילא בסוף הסעודה 
לא מצוי שיהיו שם פירורים שיש בהם כזית, ועתה, אף אם ינתזו מים 
אחרונים על שיירי המאכל הפחותים מכזית, אין בזה איסור משום 
איבוד אוכלים כיון שאין בהם חשיבותיי. ולכן סוברים בית הלל 
שנוטלים מים אחרונים תחילה ואחר כך מכבדים את הבית. 


מוסיפה הגמרא, ברייתא זו, שמבואר בה שתלמיד חכם מניח פירורים 
שאין בהם כזית אף שיאבדו, מְסָייוע ליח [-מסייעת] לָרְכִּי יוחְנְן, 
דְאֲמַר רַבִּי יוחֶנֶן, פירוּרין שָאִין כָּהֶם כַּזות מוּתֶר לָאַבְדְן בַּיַדי. 


מבררת הגמרא, בָּמַאי קְמִיפְלָגִי - במה נחלקו בית שמאי ובית 


כח. כגון אם אכלו על הקרקע מטאטאים אותה, ואם על השלחן מנקים אותו. רש"י 
(נ: ד"ס מככלין). 

כט. אפור להפסיד או לבזות את האוכלים מפני שנראה כבועט בטובה שהשפיע הקדוש 
ברוך הוא בעולם. ראה רש"י במסכת תענית (כ: ד"ס 6ן). ואיסור זה הוא במאכלים 
בשיעור כזית, כמבואר להלן בגמרא. 

ל. רש"י (ד"ס מפסיד). והראב"ד (סו"ד נמכפס ד"ס נס" מכנדין), והרשב"א (ל"ה מותכ) בשם 
גאון פירשו, שהחשש הוא, שלאחר שיטול השמש מים אחרונים יתעצל מללקט את 
הפירורים הגדולים שיש בהם כזית, ויעברו עליהם ויפסדו. 

לא. אבל בית הלל שאמרו שנוטלים את הידים תחילה, אין כוונתם שיש לעשות כן 
בדווקא, אלא שאפשר לעשות כן, ולשיטתם יכולים גם לכבד את הבית תחילה וכדברי 
בית שמאי. שנות אליהו (פ"מ מ"ד), רש"ש (ד"ס 036. 

אבל הב"ח מחק את דברי הגמרא אלו 'אבל' וכו' משום פירורין', ומשום שדברים אלו 
מיותרים שכן כבר ביארה כן הברייתא. 

לב. מלשון זו משמע שאין זה מוכרח שיהיה השמש תלמיד חכם. וצריך ביאור שהרי 
להלן מבואר שטעמם של בית הלל הוא משום שבהכרח השמש הוא תלמיד חכם, 
שאסור להשתמש בשמש עם הארץ. וראה במנחת בכורים (וקפת פ"ס סכ"ט) שכתב, 
שהגר"א גרס את דברי התוספתא באופן שיהיה משמע שלעולם השמש הוא תלמיד 
חכם. וליישב את הגירסא שלפנינו ראה את המובא מהנמוקי הגרי"ב ((6: ד"ס כט"5) 
להלן בהערה על דברי הגמרא 'מותר להשתמש בשמש עם הארץ. 

לג. אמנם אף שאין בהם איסור מן הדין, מכל מקום מבואר במסכת חולין (קס:) 
שאיבודם מביא לידי עניות. תוספות (ד"ס פיכוכין). 

לפירוש הרשב"א (ל"ס מוסל, וסו"ל כסערס (עיל על דרי הצרי 'מפסיד ₪5 ספולנן') שהחשש 
לבית שמאי הוא, שהשמש יתעצל מלפנות את האוכלים, לבית הלל אם השמש תלמיד 
חכם אין חשש שיתעצל, כיון שיודע שיש איסור לאבד פירורים שיש בהם כזית. רשב"א 
(עס). 

לד. בשבת (קנג.) מביאה הגמרא שרבי יוחנן אמר, פירורין שאין בהם כזית אסור 
לאבדן ביד. וכתבו תוספות במנחות ((ת: ד"ס ופיכ) שזו אחת מהסוגיות ההפוכות 
שבתלמוד. אך תוספות בשבת (טס ד"ס פיוין), כתבו שיש לגרוס אף שם 'מותר לאבדן 
והי 

לה. פירש הראב"ד (סו"ד נעכתס ד"ס וכס"5, ומלירי ד"ס סמקנס סרניעיק), שאף בית שמאי 


אלו דברים | פרק שמיני 


ברכות נב: [ג] 
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בְּשְׁמשׁ עם הַאָרֶץ, ואם כן כשמשתמש בשמש תלמיד חכם, יודע 
השמש שאסור להפסיד את האוכלים, ואין לחשוש שיניח פירורים שיש 
בהם כזית וימאסו ממי הנטילה. וּבִית שַׁפַּאי סַבְרֵּי, מוּתֶר לְהשְתִּמָש 
בְּשְׁמֶשׁ עם הַאָּרֶץיי, ושמש עם הארץ אינו מקפיד לפנות מאכלים 
שיש בהם כזית, ויש לחשוש שאותם שיירי מאכל יפסדו מחמת מים 
אחרונים שינתזו עליהםלי. 


אָמַר רַכִּי יוסי בר חֲנִינָא אָמַר רב הונָא, בְּכוּלִיהּ פּרְקִין - 
בכל המחלוקות המוזכרות בפרק שלנו, הַלְכָה פָּבִית הלל, בר מהָא 
- חוץ ממחלוקת זול, דִּבמחלוקת זו הַלְכָה כָּבִית שָמאי שצריך לכבד 
את הבית לפני נטילת מים אחרונים"". 


באופן הפוך, שבית הלל הם שאמרו שיש לכבד את הבית לפני נטילת 
מים אחרונים, ובית שמאי אמרו שיש ליטול הידים תחילה, וּבְהָא נָמִי 
- ואם כן גם במחלוקת זו נפסקה הֲלָכָה כְּבִית הַלֶל, שנפסק שיש 
לכבד את הבית לפני נטילת מים אחרונים. 


ורבִּי אושָעיא מִתְנִי אִיפְּכפָא - שנה במשנתנו את המחלוקת הזו 


* 


שנינו במשנה שנחלקו בית שמאי ובית הלל לגבי סדר ברכות 
ההבדלה, בַּית שַׁמאי אומרים נָר וּמָזוֹן וכו" בשמים והבדלה, ובית 
הלל אומרים נר ובשמים מזון והבדלה*". מבואר בדברי המשנה שלפי 
כולם ברכת הנר קודמת לברכת הבשמים. הגמרא מביאה מעשה שממנו 
יתבאר שהדבר שנוי במחלוקת: 
רב הוֹנָא בַּר והוּדה אִיקְלע לָבִי רְבָא - הזדמן לביתו של רבא 
במוצאי שבת, חַזְיִיהּ לְרְבָא דְבְרִיף אִבְּשָמִים בְּרִישָא - ראה שרבא 
בירך על הבשמים תחילה ואחר כך בירך על הנר. אַמר ליה - אמר 
רב הונא בר יהודה לרבא, מַפְּדִי [-הרי] בֵית שַמאי וּבִית הלל 
אַמָאוֹר לא פְּלִינִי - על ברכת הנר אינם חולקים שהיא ראשונה, 
(דתניא) [דתנןײ] - שכן שנינו במשנתנו, בָּית שַמָאי אומרים, נַר 
ומִזון בְּשָמִים וְהַבְדֶּלה. וּבִית הלל אומרים, נַר וּבְשָמִים מזון 
וְהַבְדְּלֶה. הרי שבין לבית שמאי ובין לבית הלל ברכת הנר היא 
ראשונה, אם כן מדוע בירכת על הבשמים תחילה. 


לא התירו אלא באופן שהטביל וטיהר אותו כדי שישמשנו, שכן הזהירו חכמים להתרחק 
מחברת עם הארץ, ראה לעיל (מג:), ואמרו שמגעו טמא (פגיגס פ"נ מ"ז). 

לו. בתוספות (ל"ס ככוניס) מבואר שבית הלל סוברים שבדווקא יש ליטול ידים לפני 
כיבוד הבית, ואין לעשות כבית שמאי. וכן כתב הנמוקי הגרי"ב ((6: ד"ס 2פ"5), וביאר 
טעמו, שבית הלל רצו להורות שאין עושים תקנה עבור העבריינים שמשתמשים בשמש 
עם הארץ, ולכן אמרו שיש ליטול ידים תחילה, כדי ללמד שהעובר על האיסור 
להשתמש בשמש עם הארץ אין עושים תקנה עבורו. והוסיף שם, שלפי זה מיושבת 
הלשון 'אם שמש תלמיד חכם' וכו' שנקטו בית הלל בדבריהם, ולא נקטו :כיון' 
ששמש תלמיד חכם הוא, והרי לכאורה ודאי ששמש תלמיד חכם הוא, שאסור 
להשתמש בשמש עם הארץ. אלא פירוש דבריהם, כיון ש'אם' השמש תלמיד חכם 
אין שם פירורים בשיעור כזית ואין אנו צריכים לתקנה זו של כיבוד הבית תחילה, 
לכן סברו בית הלל שיש ליטול ידים קודם כיבוד הבית, כדי להורות שאין לעשות 
תקנה עבור העבריינים. והשנות אליהו (פ"ס מ"ד), והרש"ש (ד"ס 036 כתבו, שדברי 
בית הלל אינם בדווקא, ולשיטתם אפשר גם לכבד את הבית תחילה ואחר כך ליטול 
את הידים. 

לז. אף במחלוקת לגבי השוכח לברך האם צריך לחזור למקומו, מבואר לקמן (6 
שהאמוראים נהגו כבית שמאי, ומכל מקום רב הונא לא מנה מחלוקת זו, משום שאין 
זה נחשב שהוכרעה שם הלכה כבית שמאי, שהרי אף בית הלל מודים שלכתחילה 
ראוי לחזור למקומו. תוספות (ל"ס ככוניס). ובתוספות רבינו יהודה (ד"ס נכוני) תירץ באופן 
נוסף, שאכן האמורא כאן סובר שאף במחלוקת לקמן הלכה כבית הלל, וחולק הוא 
על האמוראים שם שנהגו כבית שמאי. 

לח. היום אין אנו נוהגים לעשות כך, והטעם פירש רבינו יצחק הזקן (סו"ד כתנמידי 
רכינו יונס ד" כ" 6ומכיס מכנדין), שתקנת בית שמאי היתה לזמנם שהיו נוהגים לפנות 
את האוכל שעל השלחן קודם ברכת המזון, ונטלו מים אחרונים במקום שאכלו, 
וממילא היה חשש שהמים ינתזו על הפירורים שנשארו במקום האכילה והשמש לא 
חש לפנותם. אבל היום אין מפנים השלחן מהמאכלים, ונוטלים את הידים מחוץ 
לשלחן, וכיון שכך אין חשש שיפסדו הפירורים ממי הנטילה, ולכן אפשר ליטול הידים 
קודם כיבוד הבית. 

לט. ביאור מחלוקתם ראה במשנה לעיל (63. 

מ. תוקן על פי הגליון (סגסות וניוניס). 


עין משפט 
נר מצוה 


י א טוק"ע מ"ס ס" 
קסו: 
יא ב ג פיי" פ"ז מסלי 
כרכות סלכס יס סמג 
עטין כז טוס"ע פו"ם סי 
קפ סעיף ג: 
יב ד מ פכ"ט סל 
קנת סנכס כד סמג 
עטין כט טוס"ע פו"ם סי" 
רלו סעיף 6 ג: 
תהו מל וסמג :מס 
טוס"ע פו"ס סי כ5ס 
סעיף 6: 
יד ז מ" עס סלכס כס 
ופ"ט מהנ' כרכות 
סל' ט סמג עטין כז כט 
טוס"ע פו"ס סי" ריז סעיף 
ו וס" ככ סעיף 3: 


7. = 


ירב נסים גאון 


אחוריים | ותוך | וכית 
הצביעה לתרומה אבל 
לא לקודש ובפרקא קמא 
דמס' נדה (דף ז) אמרו 
דהלכה | כר' אליעזר 
דאמר | אחורי | כלים 
שנטמאו במשקין מטמאין 
את המשקין ואפי' דחולין 
ואין פוסלין את האוכלין 
ואפילו דתרומה ולא 
ילפינן ק"ו מטבול יום כרי 
יהושע | מפני | הטעם 
המפורש לשם כדאמרינן 
ורבי אליעזר אחורי כלים 
דרבנן 
דאורייתא כו' ומאי שנא 
אחורי כלים דנקט משום 
דקילי דתנן [כלי] שנטמא 
במשקין אחוריו טמאין 
תוכו ואגנו ואזנו וידיו 
טהורין | וזו | המשנה 
בכלים בפכ"ה [משנה ו]. 
והא דאמרי נמי אין כלי 
מטמא אדם כי השרץ אם 
נגע בכלי וטמאו אותו 
הכלי אינו מטמא אלא 
אוכלין ומשקין בלבד 
אבל אדם לא לפי שאב 
הטומאה מטמא אדם 
וכלים ותולדה אוכלין 
ומשקין מטמאין אדם 
ובגדים אין מטמאין והכי 
אמרי' בפרק אור לי"ד 
(פסחים דף כ) שרץ 
מטמא את הכלי וכלי 
מטמא | את האוכלין 
ואוכלין | מטמאין את 
המשקין למדנו שלש 
טומאות בשרץ והתם בפ' 
חומר בקודש (חגיגה דף 
כג) כדאמר ר' זירא 
עשאוה | כטמא שרץ 
ואקשינן | עליה | אלא 
מעתה לא תטמא אדם 
כלומר שהכלי שנטמא 
בשרץ אינו מטמא אדם 
בעיקר | אשר הקדמנו 
ובגמ' דכיצד צולין את 
הפסח (דף עט) איתא 
אבל נטמאת | הסכין 
בטומאת שרץ דלבשר 
הוא דמטמא ליה לגברא 
לא מטמא ליה: 

וניטמי כסת לגברא 

גופיה. בספק 
מדרס דרבנן בתוספתא 
חגיגה (פ"ג) שנו ספק 

[ההמשך בדף נג.] 


וטבול יום 


ו ו 
לעזי רש"י 


אנש"א. פילום | כית 
סחיוס (כש"י ככורות דף 
ל ע"5), כית יד וכית 
מליימו (רט"י כמ"י פרמס 
לפולין לף כס ע"6): 


= 
הגהות וציונים 


6] עיין שבת כ ע"א 
*כהנים. | זריזיך.. הל 
ובמקומות ‏ המצוינים 
שם במסוה"ש ובגמ' כאן 
לשון "אוכלי תרומה" 
הל דלכעול. תרים 
שאוכלים חולין | על 
טההת ‏ תהומה דג"ב 
זריזים ‏ הם (שפתי 
חכמים): כ [דתנן] 
(בליון) ופאה בפת"י: 
₪ [אוקי צ"ל. רבה] 
(גליון) וכ"ה בכת"י: 


כוותייהו (הגהות מהר"נ אדלר): 


נב: 


דסמריתו סור לסטתמט בטנמן סנ 
מסוס פוכני פרומס 50 עדיפb‏ דסין 
נטינת ידיס (פולין מן ספולס מועל 
וכו' ול יעמל וכו' ונג דס קממרי 
כ" דלקור נספתמם נקנפן שני 
ודוסק נומר כמו ספירט רס"י עמ 
במקרס כענמ ישסמט 5 (לפס 
כספריס עכתונ כסן מלי דכר תכ 
סכי קפמכי לסו כ"ס נב"ש וכית מ"ם 
גי פוכנין דפייטינן ו"ט גי ידיס 
דלפ סיישינן וכו' וספת 5 סוי סי 
דכר חר כי ססיס דנעינ ססינו 5ריך 
לטעס כססון כ סכ סי ד"6 כ 
כ 606 נפרם טעמל דנ"ס קפמר 
ונייטנ לנריסס: 

פיךורין דלית בהי כוית מותר 
לאבדן ביד. מיסו קpס‏ 

לעניותס כדסמכינן פרק כל סנעל 
(ף קה): בכוליה פיק 
הלכה כב"ה לבר מהא. ול"ק וסק 
כססול דיפזור כמקומו ויכרך מטמע 
דסלכס כנ"ט לקמן (דף נג:) בסמעסין 
מדעכדי פמורפי בתרייסו", י"ע דכ 
סקינ לס משוס לספס 6פי' 3"ס עודו 
ככ" * 556 קנ סטכיתוסו * נכך: 
נהון העם כג"ה אליבא דרני 
יהודה, תימס הפן 6פיכו 

לכתקלס = (נוסגין כן | וכפרק " סדכ 
(לף סנ:) סומר נסגו פוכוי נש 
מורינן וי ענד סכי כ מסדריין 
יס וי"ל דסתס ליכ 6מוכלי דפליגי 
סד 6מר סנכס וסוס פילוp‏ סלכס 
נכתסלס ומורינן = סכי "כ נסגו 
דק6מר 6ידך סוי דיעכד 236 סכb‏ 
ילל (סיות? הפין כפן 56 נסגו 
"גריד?: בברא כע ל"פ. ו" 
סופ ול"פ כלעון ככ 6מ6י פמר 

ור ו"כ דנטון קר עדיף: 
וכי 


תוכו ואוגנו ואזנו וידיו טהורין נטמא תוכו 
נטמא כולו במאי קא מיפלגי ב"ש סברי אפור 
להשתמש בכלי שנטמאו אחוריו במשקין 
גזרה משום ניצוצות וליכא למגזר שמא 
שמאו המשקין שבידים בכום וב"ה סברי 
מותר להשתמש בכלי שנטמאו אחוריו 
במשקין אמרי ניצוצות לא שכיחי ואיכא 
למיחש שמא יטמאו משקין שבידים מחמת 
הכום * ד"א *תכף לנט"י סעודה* מאי ד"א 
ה"ק להו ב"ה לב"ש לדידכו דאמריתו אפור 
להשתמש בכלי שאחוריו ממאין דגזרינן 
משום ניצוצות אפ'ה הא עדיפא דתכף 
לנט"י סעודה: ב"ש אומרים מקנח וכו: 
ת"ר 9 בית שמאי אומרים מקנח ידיו במפה 
ומניחה על השלחן שאם אתה אומר על 
הכסת גזרה שמא יטמאו משקין שבמפה 
מחמת הכסת ויחזרו ויטמאו את הידים 
ונטמייה כסת למפה אין "כלי מממא כלי 
ונטמייה כסת לגברא גופיה אין כלי מטמא 
אדם ובה"א על הכסת שאם אתה אומר על 
השלחן גורה שמא יטמאו משקים שבמפה 
מחמת השלחן ויחזרו ויטמאו את האוכלין 
וליטמא שלחן לאוכלין שבתוכו הכא בשלחן 
שני עסקינן ואין * שני עושה שלישי בחולין 
אלא ע"י משקין במאי קמיפלגי ב"ש סברי 
אמור להשתמש בשלחן שני גזרה משום 
אוכלי תרומה וב"ה סברי מותר להשתמש 


ע'ה א"ר יוסי בר חנינא א"ר הונא בכוליה פרקין הלכה כב"ה בר מהא 
דהלכה כב"ש ור' אושעיא מתני איפכא ובהא נמי הלכה כב"ה: בש"א 
נר ומזון וכו': "רב הונא בר יהודה איקלע לבי רבא חזייה לרבא דבריך 
אבשמים ברישא א"ל מכדי ב"ש וב"ה אמאור לא פליגי דתניא בש"א 
נר ומזון בשמים והבדלה ובה"א נר ובשמים מזון והבדלה עני רבא 
בתריה זו דברי ר"מ אבל ר' יהודה אומר לא נחלקו ב"ש וב"ה על המזון 
שהוא בתחלה ועל הבדלה שהיא בסוף על מה נחלקו על המאור ועל 
הבשמים שבש"א על המאור ואח"כ בשמים ובה"א בשמים ואח"כ מאור וא"ר יוחנן דנהנו העם כב"ה אליבא 
דרבי יהודה: בש"א שברא כו': אמר רבא בברא כ"ע לא פליגי דברא משמע כי פליגי בבורא ב"ש סברי 
בורא דעתיד למברא וב"ה סברי בורא נמי דברא משמע מתיב רב יוסף * יוצר אור ובורא חשך > יוצר הרים 
ובורא רוח * בורא השמים ונוטיהם אלא א"ר יוסף בברא "ובורא כ"ע לא פליגי דברא משמע כי פליגי במאור 
ומאורי דב"ש סברי חדא נהורא איכא בנורא 'וב"ה סברי טובא נהורי איכא בנורא תנ"ה אמרו להם ב"ה לב"ש 
הרבה מאורות יש באור: אין מברכין כו': בשלמא נר משום דלא שבת אלא בשמים מ"ט לא אמר רב יהודה 


אמר רב 'הכא במסבת עובדי כוכבים עסקינן מפני שפתם מסבת עובדי כוכבים לע"ז היא הא מדקתני סיפא.4 
אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של ע"ז מכלל דרישא לאו בע"ז עסקינן א"ר חנינא מסורא מה תופה מ הא 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


תכף לנטילת ידים סעודה. וס6י דנ סטיכ (יס לעיל כפ' כ"מ 

(דף מכ) כסדי לידך תכיפות מקוס דטנויס כמענס" כ סם 
למפנייס: ‏ בר אחר אין נטילת ידים לחולין מן התורה וכו. יק 
ספריס סכתוכ כסן סכי קפמרי לסו כ"ש (כית סנל" מפילו לדידכו 


תוכו ואוגנו ואזנו וידיו מהורין. דכיון דטומס זו דרככן סיל ענלו כס 
סיכרל דלידעו דמדרכגן סי כי סיכי דכ לסרוף עלס סכומס וקדסיס, 
וסקילו כס, וכן מפולם (גנטורות דף ₪,). 6וגגו ספתו סכפולס 755 מון 
סכלוי נתסמים. זנו כמו 6ון ססכים שקוכין 26ם"5 כנעז. וידיו כלי סים 


לו יד כגון מסנת: גזרה משום 
ניצוצות. סמל יתזו (יכוכות מסוכס 
על תוליו וטמקו מסקין טמלמוכיו 
מסמת פמוכיס וטמקו פֿת סיליס, 
סנכך (ומניס ידיס תקלס ענ 
יטמפו פת >מולי סכוס, ולמלי 
דסייטי כ"ס מסמת >סוכיו | לו 
סקס סו דס 6סור נפטתמוםי 
כיס: וב'ה סברי מותר להשתמש 
בו. סלכך נתטםb‏ דידן ליכ נמיסט, 
לבל נכתססל דידכו (יכ למיתp‏ 
ד מיכפת (ן פס יטמפו לוכיו: 
הא עדיפא. למחוג סכוק ססלס 
ולס"כ נט"י פכף כסעודס, ונ פתיb‏ 
מססb‏ דנינופות ומפקעס סנכמb,‏ וזו 
מסלכות | סעולס סי: משקין 
שבמפה. קמל יס משקס עופק 
עניס מממת (גוכ | סידיס, ויוכו 
ויטעפו פת סידיס כטיקנם 03 פמיד 
כתוך ססעודס: ונטמייה כסת למפה. 
כ מסקיס: אין כלי. סלייו 56 
סטומלס מטמb‏ כליס ונ 6דס, וסוb‏ 
יזסר קנ יגעו ידיו ככסת 6ס רקונס 
סי לטומ6ס: מחמת שלחן. כדמפרק 
לקמיס דסכרי כ" מותר (סססמם 
כסנס[ ‏ טני: משום אוכלי תרומה. 
סססני פוסל לת סתלומס: אפילו 
הכי הא עדיפא. לפוט שמ פיכע" 
מקרס שיסתמקו כקלסן שנ, ונ 
ינינס על גכי סקנמן קנ תטמb‏ 6ק 
ססוכלין מסמת מסקין קכס, מנסום 
קנ מטמ מסמת כסת וקמול 
ותעע? פת סיליס: מפסיד את 
האוכלין. סמיס סקכוניס נפזין 
עליסס ונמססיס: | ה'ג נתוpפתb‏ 
בס" 6ס פמט ת"ת סו (וטל 
פירורין סים כסן כזית ומנים פירורין 
ספ כסס כזית: מתני איפכא. 
מפיך כסך סיפ דכ" (כ"ס ודכ"ס 
ננ"ם, וקנע בס נמי סנכס כנ"ס: 
וא"ר יוחנן, גרסי': דכרא משמע. 
לשעכר, ‏ ויפס 3סומרו, | קענ כריית 
סור קנר כקקם ימי כרססית 
מסכסין פותו, (פי סכמו"ם (כרס 
כדסמרינן כפססיס (פ"ד דף גל): 
בורא. דכר קסוק כוכס תמיד, וסק 
ל סיכ סכ ססכי ככר (כר: 
הרבה מאורות. טלסנת 6דועס 
ככנס וילקכקת: משום דלא שבת. 
ממנסכת עכירס, | שסעוכד כוכניס 
עוקס מנפכס נפורו, ותני לקמן 
לור סכ סנכת מין מנככין ענו 


+ סוסיל וגענלס כו עכילס: במסבת 


עובדי כוכבים. לפכילס נסעולס: 
5 


טעם קאמר מה טעם אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של עכו"ם מפני שסתם מסבת עובדי 
כוכבים לע"ז. ת"ר אור ששבת מברכין עליו ושלא שבת אין מברכין עליו (מאי שבת") ומאי לא שבת שיה הא שיפ בה 


ל] (עי' ברי"ף ורא"ש נראה דכך נוסחתם מאי לא שבת שלא שבת ממלאכת עבירה 
אבל אור של חיה ושל חולה מברכין עליו תניא נמי הכי עששית שהיתה וכו') (גליון) נראה דאין נוסחא 
אחרת ברי"ף וברא"ש אלא שהרי"ף השמיט השקלא וטריא ולא העתיק רק המסקנא דרנב"י כדרכו בכל מקום ורש"י 
גריס לה להדיא (מראה כהן, מנחת יהודה): 
הרא"ש ועיין בילקוט מפרשים: ]] צ"ל ב"ה לב"ש וכ"ה בדפ"י (גליון) וכן הגיהו הגר"י לנרא ורש"ש: פ] צ"ל 
ט] שטוב לעשות כך (ר"ב אשכנזי): 


ס] נדצ"ל שמא יארע (באה"מ): 


י] נדצ"ל להורות (דבש תמר) או 


למיחש. [הריטב"א] 


ו] בברייתא (גליון) וכ"ה בתוסי 
אנו מברכין. [הריטב"א] 


שצ"ל להיות ל?בתחלה דאין (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתור"פ: כ] עיין רש"ש שמיישב גירסתינו: 


אי 


[הריטב"א] 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [תוספק% פכק ם], 
3) עיין תוס' פסחים קו: 
דיה זימנין, ג) [שס], 
ל) [פקפיס יט:] סגיגס 
כ, ס) [פוליץ לף לגL,‏ 
ו [תוספתb‏ סס], 
ז) סנכת קמג. ]ע"ע 
כתוס' וכתוס' מנמות כמ: 
לוס מסוגיות ספוכופ], 
ס) פססיס ‏ דף תג 
ע) [ועפו' קוכס ג. ד"ס 
דסמר כך], י) [נפניגו עס 
ניb‏ רק במס' פענים כו: 
פֿים' כך], כ) [וע"ע פוס' 
פסחי' קג. ל"ס ומכ 
כי"ס טו: ל"ס ופי]. 


הנחות הביח 
() גמ' מססיד 6ת 
ספֿוכנין (6כל נ"י וכו' 


מקוס פלוכין) פל"מ ונ"כ 
סי" 65 גרסי זס ל]: 


. 


תורה אור השלם 
א) יוצר אוֹר וּבוֹרָא 
חשָךּ עשֶה שָלוּם 
וּברא רֶע אַני יי עשֶה 
כָל אֶלָה: |ישעיה מה, זן 
ב כִּי הָנָה צר הָרִים 
ּברָא רוח וּמַגִיד לְאָדֶם 
מה שחו עֹשֵׂה שחר 
עֵיפָה וְדרף על בַּמָתִי 
אֶרֶץ יי אֶלהִי צְבָאוֹת 

שמ!: |עמוס ד, ג] 
בּוֹדָא הַשְׁמיִם וְנוּמִיהֶם 
רקע הָאָרֶץ וְצָאֲצָאֶיהָ 
נתן נְשְׁמָה לעם עֲלֶיהָ 

ְרוּחַ לַהֹלְכִים בָּּ: 

|ישעיה מב, ה| 


משנת ראשונים 


במאי קא מיפלגי. כל 
היכא | דאיכאה במאי 
קמפלגי להודיעך העיקר 
על מה שנחלקו אותם 


החכמים | בו שאחד 
מקיימו ואחד מבטלו, 
ומאותותיו נחלקו 


בתולדותיו עד שאמר זה 
אסור וזה מותר זה טהור 
וזה טמא זה פטור וזה 
חייב. | ולשון במאי 
קמיפלגי רוצה לומר 

באיזו סברא פליגי. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


אפילו הכי הא עדיפא 
דתכף לנטילת ידים 
סעודה. 


שנוטלין ידיהם קודם 
קירוש. וי"ל שלא אמרו 
אלא לפי מנהגם שהיה 
דרכם לשתות קודם 
אכילה והשתיה דבר 
חלוק | בפני עצמו, 
ופעמים נמי היו עושים 
אותה קודם הסעודה. 
אבל גבי קידוש שהוא 
במקום סעודה אין בכך 
כלום. [הריטב"א] 


ונטמייה כמת למפה. 
ולמה לי טעמא משום 
משקין אפילו | בלא 
משקין יטמא כסת למפה. 
וא"ת | ודאי צריכינן 
לטעמא דמשקין, דאי 
בלאו משקין אפילו כי 
מטמא כסת למפה מאי 
הוי הויא לה מפה שניה 
ושוב אינה מטמאה ולא 
פוסלת ‏ אלא אוכלי 


שפוסלת. יש לומר דה"ק 
אחר שתהא המפה טמאה 


משקין או שיקנח ידיו בה 
ממשקין אחר כך ותטמא 


אותן ויטמאו ידים. ולמה לי למימר דוקא כשבאו שם משקין תחלה, דמשמע דכל שלא באו שם משקין תחלה ליכא 
ונטמייה כסת לגברא גופיה אין כלי מטמא אדם. אס לא שיהא טמא מדרס, ורגילין 
ליזהר שלא להשתמש בכלי שהוא טמא מדרס. [תוספות הרא"ש] 
והקשו בירושלמי אם כן נימא ברא פרי העץ וכו'. ומשני יין מתחדש בכל שנה אבל מאורי האש על עיקר ברייתו 
ובית הלל סברי טובא נהורי איכא בנורא. הראב"ד ז"ל פירש דהרבה תשמישין 
משתמשין בו אורה וחימום ובישול אוכלים. וזה לפי סברתו שסובר שמברכין על כל אש ובלבד שאינו עשוי לכבוד. 


בית שמאי סברי בורא דעתיד למברא. 


אלו דברים | פרק שמיני 


עָנִי רְבָא בַּתְרִיהּ - ענה רבא אחריו, כלומר הסביר לו רבא, 
שמשנה זו, דִבְרִי רְכִּי מָאִיר היא"", אֲבֵל שנינו בתוספתא (פ"ס סנ"פ) 
שרכִי יהודה אומר לא נְחִלְקוּ כִּית שָמָאי וּבִית הַלֶל עַל ברכת 
המזון שַָהוּא בַּתִּחלְהטי, וְכן לא נחלקו על ברכת ההַבְדלה שָהִיא 
בַּפוף, על מה נְחַלְקוּן על ברכת הַפָאור [-הנר] וְעַל ברכת 
הַבְּשְׂמִים, שָבִּית שַמָאי אוֹמְרִים מברך עַל הַפָּאוֹר וְאַחַר כָּףּ מברך 
על הבְּשָמִים, וּבִית הלל אומרים מברך על הבְּשָמִים וְאַחַר כָּךְ 
מברך על המָאור"י. וְאָמַר רְפִּי יוחַנָן, נְהַגוּ הַעֶם כָבִית הַלֶל אַלִיכָּא 
[-לפי שיטתו] דְּרַבִּי יְהוּדָה שיש לברך על הבשמים ואחר כך על 
הנר, ולא כפי ששנינו בשמם במשנתנו"י. ועל פי דברי רבי יוחנן מובן 
מדוע יש לברך על הבשמים בתחילהײי. 


אי 


שנינו במשנה שנחלקו בית שמאי ובית הלל לגבי נוסח ברכת הנר 
בהבדלה, בִּית שַמָאי אומרים שִבְּרָא כו" מאור האש, ובית הלל 
אומרים בורא מאורי האש. הגמרא מבארת את מחלוקתם: 
אָמֹר רָבָא, כְּלשון ֶּרָא' כולי טְלְמָא לא פְלִינִי דִּבְּרָא משְׁמַע. 
כלומר, לפי כולם 'ברא' משמעותו לשון עבר, והוא נוסח נכון, משום 
שברכת הנר היא ברכה על בריאת האור שנברא במעשה בראשית 
במוצאי שבת הראשונה", ואם כן נכון לאומרה בלשון עבר. כִּי 
פָּלִינִי - ומחלוקתם היא רק בְּלשון בוֹרא', דבּית שָמאי סְבְרִי 
[-סובריםן שהלשון בּוֹרא', משמעותו דְעָתִיד לְמִבְרָא [-שעתיד 
לברוא], כלומר שבורא אותו תמיד, ובברכת ההבדלה לא נכון לומר 
לשון זו, משום שבהבדלה יש לברך על האור שכבר נברא במעשה 
בראשיתמי, וּבֵית הַלָל סִבְרֵּי [-סוברים] שהלשון 'בורא' נָמִי דְּבָרָא 
מַשַמַע - גם היא משמעותה לשון עבר, ונכון לאומרה על בריאת 
מעשה בראשיתנ". 


רב יוסף מקשה על דברי רבא, וחולק עליו: 
מָתִיב - מקשה רב יוסַף על דברי רבא, כיצד אתה אומר שלפי בית 
שמאי 'בורא' הוא לשון עתיד, והלא נאמר (יקעיס מס ), וצר אור 
ובורא חשָף' וכן נאמר (עמוק ד יג) 'וֹצר הָרִים וּבורא רוח' וכן נאמר 
(ישעיס מכ ס) ‏ בּורָא הַשַמִים וְנוֹמֵיהֶם', ופסוקים אלו עוסקים במעשה 


מא. שכן כלל בידינו שסתם משנה רבי מאיר היא. רשב"ם (פסמיס קג. ד"ס זו). 

מב. כיון שגמר סעודתו והתחייב בברכת המזון, יש לו לברך מיד, משום שאין מעבירין 
על המצוות. רשב"ם (פסמיס קג. ד"ס ע6. 

מג. מחלוקתם היא בסברא, בית שמאי סברו שיש להקדים את ברכת הנר משום 
שנהנים מאורו מיד, ובית הלל סברו שיש להקדים את ברכת הבשמים משום שיש בהם 
כבוד לשבת, שבאים כדי ליישב את הנפש מהסתלקות הנשמה יתירה שהיתה בשבת. 
ריטב"א (ד"ס 6 סמקו). 

מד. ואף שרבי יוחנן אמר 'הלכה כסתם משנה' כמובא בכמה מקומות בש"ס, צריך 
לומר שרבי יוחנן לא גרס את משנתנו בסתם, אלא לפי גירסתו מוזכר במשנתנו שאלו 
הם דברי רבי מאיר. או שמא היה לפניו משנה אחרת השנויה בסתם כדברי רבי יהודה, 
ולכן לא היה מוכרח להכריע כמשנתנו. תוספות הרא"ש (ד"ס ופ"כ). ביאור נוסף ראה 
בצל"ח (ל"ס וסמל). 

מה. ואף שבעירובין (ק.) מבואר שכאשר נפסקה הלכה בלשון נהגו', הכוונה הוא 
שאין מוחים ביד מי שנוהג כן אך אין מורים כן לכתחילה, היינו משום ששם נחלקו 
אמוראים באיזה לשון להכריע את ההלכה האם בלשון 'הלכה' או בלשון נהגו', ומשמע 
שהאמורא שנקט לשון 'נהגו' בא למעט שאין לנהוג כן לכתחילה, אבל בסוגייתנו שנקט 
רבי יוחנן בלשון נהגו' ואין מי שחולק עליו, משמעות הדבר הוא שאפשר לנהוג כן 
אף לכתחילה. תוספות (ד"ס נסגו). 

מו. כמבואר בפסחים (ד.) שבמוצאי שבת נתן הקב"ה דעה באדם הראשון והביא שני 
אבנים וטחנם ויצא מהם אור. 

מז. ומה שבכמה ברכות הנהנים אנו אומרים 'בורא' כגון 'בורא פרי העץ', הוא משום 
שאנו מודים בזה על בריאת הפירות שבכל שנה ושנה, אבל בברכת הבדלה אנו מודים 
על עיקר בריאתו. ריטב"א (ד"ס ניפ פמפי פנלי) על פי הירושלמי. 

מח. ואף שלשון 'ברא' היא טובה לפי כולם, מכל מקום סוברים בית הלל שיש להעדיף 
לברך בלשון 'בורא' מכיון שמצינו בלשון הפסוק [שיובא להלן בגמרא] שנאמר יוצר 
אור ובורא חושך' ותיבת 'בורא' חוזרת אף על האור. ואף שבמקומות רבים נאמר 
בתורה 'ברא', מכל מקום לגבי האור נאמר 'בורא'. תוספות (ל"ס גנר5) על פי ביאור 
הרש"ש בדבריהם. ועיין עוד במהרי"ץ חיות (נתופפות פס) שביאר באופן נוסף על פי 
דברי הרא"ש בפסחים (פ"6 ס"י), שכן מצינו בברכות ((:) שיש לאדם לברך באופן 


ברכות 


בראשית שהיה בעבר, אם כן מוכח מפסוקים אלו שהלשון 'בורא' 
בודאי לפי כולם משמעותו אף לשון עברלל. 


כם: |דן 


אִלָא אָמר רב יוסף, בְּלשון בָּרְאִ' ובלשון 'בורא' פולי עָלְמָא 
לא פְּלִינִי דְּבְרָא משׁמע - אין מחלוקת ששתי הלשונות משמעותן 
לשון עבר, ונכון לאומרם בברכת הנרי, כִּי פָּלִינִי - ומחלוקתם היא 
רק בּלשון 'מאור' ובלשון 'מאוךר", דְּבֵית שמאי סְבְרִי [-סוברים] 
הדא נְהוֹרָא אִיכָּא בְּנוּרָא - שלהבת אחת יש בנר", ויש לומר 
עליו לשון יחיד בורא 'מאור' האש, וּבִית הלל סְבְרִי, טובא נְהוֹרִי 
אֵיכָּא בְּנוּרָא - הרבה אורות יש בנר [כלומר השלהבת בכמה גוונים, 
אדומה לבנה וירוקהיי], ויש לומר עליו לשון רבים בורא 'מאורי' 
האשיי. 


הגמרא מביאה ברייתא 
תִּנְיָא נַמִּי הֲכִי - בברייתא גם שנינו כך, שהמחלוקת שלהם היא לגבי 
לשון 'מאור' ו'מאורי', שכן שנינו בברייתא, אִמָרוּ לָהֶָם בִּית ה?7 
לְבִיִת שָמאי, הַרְבָה מאורות יש בַּאוּר - כמה גוונים יש בשלהבת. 
ומכך שתשובת בית הלל לבית שמאי היתה מענין כמות המאורות שיש 
בנר, מוכח שבאו לחלוק על הלשון 'מאור' שאין ראוי לאומרה, אלא 
צריך לומר 'מאורי' כיון שיש כמה מאורות בנר. 


* 


שנינו במשנה (עיל (), אִין מְבְרְכִין כו" לא על הנר ולא על 
הבשמים של נכרים. 


שואלת הגמרא, בִּשָלְמָא נֶר - בנר של גוי מובן הדין שאין לברך 
עליו, מִשוּם ףלא שבַת - שלא שבת ממלאכת עבירה בשבת, שכן 
הנכרי השתמש באורו בשבת לצורך מלאכה האסורה בשבת", ולכן 
נפסל לברכה כמבואר בברייתא להלן בסמוךַ, אֶלָא בְּשָמִים - אבל 
בשמים של נכרים, מַאי טַעְמַא לא - מה הטעם שאין לברך עליהם. 


משיבה הגמרא, אָמַר רב יְהוּדָה אַמַר רב, הָכָא - כאן במשנתנו 
בְּמִסְבָּת עובְדִי כוכָבִים עֶסְקִינֵן - מדובר בבשמים הבאים מסעודה 
שהסבו בה גויים, ולכן אין מברכים עליהם מִפָּנִי שָפְּתֶם מִסְבַת 
עוּבְדִי כוּכָּבִים לְעַבודָה זְרָה הִיא. שבדרך כלל מביאים למסיבה 
את העבודה זרה שלהם", ובשמים אלו הביאו לכבודה למסיבה, 


שמתוך ברכותיו יהיה ניכר שהוא תלמיד חכם, ואף כאן מתוך שאומר 'בורא' יהיה 
ניכר שיודע שאף 'בורא' משמעותו לשון עבר. 

מט. הקשה האוצר חיים (ד"ס כי) וכי רבא לא ידע פסוקים אלו. ותירץ, שרבא 
סבר שאין להוכיח מפסוקים לענין נוסח הברכה, משום שהפסוקים נאמרו בלשון 
הכוללת לשון הווה כדי ללמד שכל רגע ורגע הקב"ה מחדש מעשה בראשית, 
וכמו שנאמר 'לעושה' אורים גדולים, ואילו בברכה יש לנקוט לשון יותר מבוררת, 
וכיון שהברכה היא על האור שנברא במעשה בראשית, יש לנקוט בה רק לשון 
עבן. 

נ. ומה שנקטו אלו בלשון 'ברא' ואלו בלשון 'בורא' כל אחד נקט כפי הלשון שהיה 
רגיל בו. תוספות הרא"ש (ד"ס כנל). וראה עוד בהערה להלן במובא בשם השנות 
אליהו. 

נא. מאירי (ל"ס נעקנס סטיטיס). 

נב. רש"י (ד"ס סננס). שראש השלהבת מאיר בלובן ושיפוליו בצבע תכלת [כלומר 
ירקרק] וגחלתו באודם. מאירי (פס). והראב"ד פירש (סו"ד כליענ"5 ד"ס כי), שהרבה 
תשמישין יש לאור, שמשתמשים בו לאורה ולחימום ולבישול. 

נג. ראה בשנות אליהו (פ"פ מ"ס) שביאר את מחלוקתם של בית שמאי ובית הלל, 
שלבית שמאי מברכים על בריאת יסוד האש וביסודה הוא גוון אחד, ועל כן מברכים 
'מאור האש' בלשון יחיד, אמנם בית הלל סוברים שמברכים אנו אף על האש שבימינו 
שאנו מוציאים תמיד, ובאש זו יש כמה גוונים, ועל כן מברכים 'מאורי' בלשון רבים, 
ומטעם זה מברכים בלשון 'בורא' שכן בלשון זו יש במשמעות אף לשון הווה, ומכיון 
שאנו מברכים על העבר ועל ההוה יש לברך בלשון זו. ביאור נוסף ראה בבן יהוידע 
(ד"ס כ"ם). 

נד. רש"י (ד"ס מקוס). ואף שאין אנו יודעים שעשה בו מלאכה, אנו תולים שכן היה. 
משנה ברורה (סיי ככח מ"ק ים) על פי הב"ח. ועיי"ש בשער הציון (ס"ק טז) שהוכיח כן 
מהגמרא לקמן (ג.). 

נה. ואף שלגוי מותר להדליק אור בשבת ולעשות לאורו מלאכות, מכל מקום נקרא 
הנר צר שלא שבת', משום שאילו היה ישראל עושה מה שעשה הגוי היה זה מלאכת 
איסור. רא"ש (טו"ם, כל ככ סי" ס). 

נו. תוספות הרא"ש (ל"ס סתס). 


עין משפט 
נר מצוה 


י א טוק"ע מ"ס סי" 
קסו: 
יא ב ג פיי" פ"ז מסלי 
כרכות סלכס יס סמג 
עטין כז עוס"ע פו"ם סי 
קפ סעיף ג: 
יב ר:ימייי. פכ"ט מסלי 
קנת סנכס כל סטג 
עטין כט טוס"ע פו"ם סי" 
רלו סעיף 6 ג: 
יג ה ו מי" וספג סקס 
טוס"ע לוס סי כ5ס 
סעיף : 
יד ז מי" עס סלכס כס 
ופ"ט מהנ' כרכות 
סל ט סמג עטין כז כט 
טוס"ע 6ו"ם סי" ריז סעיף 
ו וס" ככ סעיף כ: 


רב נסים גאון 


אחוריים | ותוך וכית 
הצביעה לתרומה אבל 
לא לקודש ובפרקא קמא 
דמס' נדה (דף ז) אמרו 
דהלכה | כר' אליעזר 
דאמר | אחורי | כלים 
שנטמאו במשקין מטמאין 
את המשקין ואפי' דחולין 
ואין פוסלין את האוכלין 
ואפילו דתרומה ולא 
ילפינן ק"ו מטבול יום כרי 
יהושע | מפני הטעם 
המפורש לשם כדאמרינן 
ורבי אליעזר אחורי כלים 
דרבנן | וטבול | יום 
דאורייתא כו' ומאי שנא 
אחורי כלים דנקט משום 
דקילי דתנן [כלי] שנטמא 
במשקין אחוריו טמאין 
תוכו ואגנו ואזנו וידיו 
טהורין | וזו | המשנה 
בכלים בפכ"ה [משנה ו]. 
והא דאמרי נמי אין כלי 
מטמא אדם כי השרץ אם 
נגע בכלי וטמאו אותו 
הכלי אינו מטמא אלא 
אוכלין ומשקין בלבד 
אבל אדם לא לפי שאב 
הטומאה מטמא אדם 
וכלים ותולדה אוכלין 
ומשקין מטמאין אדם 
ובגדים אין מטמאין והכי 
אמרי' בפרק אור לי"ד 
(פסחים דף כ) שרץ 
מטמא את הכלי וכלי 
מטמא | את האוכלין 
ואוכלין | מטמאין את 
המשקין למדנו שלש 
טומאות בשרץ והתם בפ' 
חומר בקודש (חגיגה דף 
כג) כדאמר ‏ ר' זירא 
עשאוה | כטמא שרץ 
ואקשינן עליה | אלא 
מעתה לא תטמא אדם 
כלומר שהכלי שנטמא 
בשרץ אינו מטמא אדם 
בעיקר | אשר הקדמנו 
ובגמ' דכיצד צולין את 
הפסח (דף עט) איתא 
אבל נטמאת | הסכין 
בטומאת שרץ דלבשר 
הוא דמטמא ליה לגברא 
לא מטמא ליה: 

וניטמי כסת לגברא 

גופיה. בספק 
מדרס דרבנן בתוספתא 
חגיגה (פ"ג) שנו ספק 

[ההמשך בדף נג.] 


--- 7% 
לעזי רש"י 


אנש"א. פילום | כית 
פחיוס (כס"י ככולות דף 
₪ ע"b),‏ כית יד וכית 
סלייתו (רט"י כם"י פרמס 
לפולין דף כס ע"): 


--- ל 
הגהות וציונים 


6] עיין שבת כ ע"א 
"כהנים | זריזין הן" 
ובמקומות ‏ המצוינים 
שם במסוה"ש ובגמ' כאן 
לשון "אוכלי תרומה" 
יל ולפלול | זרהם 
שאוכלים חולין | על 
טחת ‏ הרומה הגיב 
זריזים ‏ הם (שפתי 
חכמים): כ [דתנן] 
(גליון) וכים; בפת"י: 
ג] |אולר ציל שחבה] 
(גליון) וכ"ה בכת"י: 


כוותייהו (הגהות מהר"נ אדלר): 


נב: 


דסמריתו סור לסטתמט בטנסן טנ 
מסוס פוכני פרומס סל עדיפb‏ דסין 
נטינת ידיס (פולין מן ספולס מועל 
וכו' ול יעמל וכו" ונ"ג דס קסמכי 
כ"ס דקור (סקתמק נקנפן סני 
ודוסק לומר כמו ספירט רס"י עמ 
במקרס כענמ ישסמט 5 (רלס 
כספריס עכתונ כסן מפי דנר 5סכ 
סכי קמכי לסו כ"ס ל"ש וכית מ"ם 
גי וכנין דפייטינן ומ"ט גכי ידיס 
דלפ סיישינן וכו' וספת 5 סוי סי 
דכר חר כי ססיס דנעינ ססינו 5ריך 
לטעס כססון 936 סכ סי ד"6 כ 
כ 606 נפרם טעמל דנ"ס קפמר 
ולייקכ דכליסס: 

פיךורין דלית בהי כוית מותר 
לאבדן ביד. מיסו קpס‏ 

לעניותס כדסמרינן כפרק כל סנעל 
6 בכוליה פיק 
הלכה כב"ה לבר מהא. ו"ת וסb‏ 
כססול דיתזור למקומו ויכרך מסמע 
דסלכס ככ"ם לקמן (דף ג:) כסמעסין 
מדעכדי 6מור6י כתרייסו", י"ע דל 
ססינ לס מסוס לספס 6פי' כ"ס מודו 
ב"ק * 556 pנ‏ סטכיתוסו * נכך: 
נהון העם כנ'ה אליבא דרני 
יהודה. פימס דסגן 6פיכו 

נכתמלס (וסגין כן וסרק "סלל 
(7ף סנ:) סומר (סגו לוכו b‏ 
מורינן ולי ענד סכי כ מסדרינן 
יס וי"ל דסתס ליכ מורסי דפליגי 
סד פמר סנכס וסוס פילוק סנכס 
נכתסנס ומורינן סכי "כ נסגו 
דקפמכ 6ידך סוי דיעכד 236 סכb‏ 
ילול (סיות' הפין כפן 6 נסגו 
"גריד): בברא כש ל"פ. ו"ם 
סופֿיע ול"פ כנסון בר 6מ6י פמר 

בור וי"ל דכטון קר עדיף: 
וכי 


תוכו ואוגנו ואזנו וידיו טהורין נטמא תוכו 
נטמא כולו במאי קא מיפלגי ב"ש סברי אפור 
להשתמש בכלי שנטמאו אחוריו במשקין 
נזרה משום ניצוצות וליכא למגזר שמא 
ישמאו המשקין שבידים בכום וב"ה סברי 
מותר להשתמש בכלי שנטמאו אחוריו 
במשקין אמרי ניצוצות לא שכיחי ואיכא 
למיחש שמא יטמאו משקין שבידים מחמת 
הכום * ד"א *תכף לנט"י סעודה* מאי ד"א 
ה"ק להו ב"ה לב"ש לדידכו דאמריתו אפור 
להשתמש בכלי שאחוריו ממאין דגזרינן 
משום ניצוצות אפ'ה הא עדיפא דתכף 
לנט"י סעודה: ב"ש אומרים מקנח וכו: 
ת"ר *בית שמאי אומרים מקנח ידיו במפה 
ומניחה על השלחן שאם אתה אומר על 
הכסת גזרה שמא יטמאו משקין שבמפה 
מחמת הכסת וחזרו ויטמאו את הידים 
ונטמייה כסת למפה אין "כלי מממא כלי 
ונטמייה כסת לגברא גופיה אין כלי מטמא 
אדם ובה"א על הכסת שאם אתה אומר על 
השלחן גזרה שמא יטמאו משקים שבמפה 
מחמת השלחן ויחזרו ויטמאו את האוכלין 
וליטמא שלחן לאוכלין שבתוכו הכא בשלחן 
שני עסקינן ואין > שני עושה שלישי בחולין 
אלא ע"י משקין במאי קמיפלגי ב"ש סברי 
אסור להשתמש בשלחן שני נזרה משום 
אוכלי תרומה וב"ה סברי מותר להשתמש 
בשלחן שני אוכלי תרומה זריזין הם ד"א 
אין נט"י לחולין מן התורה מאי ד"א הכי 
קאמרי להו ב'ה לב"ש וכי תימרו מ"ש גבי 
אוכלין ‏ דחיישינן | ומ'ש גבי ידים דלא 
חיישינן אפילו הכי הא עדיפא דאין נט"י 
לחולין מן התורה מוטב שיטמאו ידים דלית 
להו עיקר מדאורייתא ואל יטמאו אוכלים 


דאית להו עיקר מדאורייתא: בש'א מכבדין וכו': "ת"ר בש'א ימכבדין 
את הבית ואחר כך נוטלין לידים שאם אתה אומר נוטלין לידים תחלה 
נמצא אתה מפסיד את האוכלין (6 אבל נט"י לב"ש תחלה לא כבירא להו 
מ"ט משום פירורין ובה"א אם שמש תלמיד חכם הוא נוטל פירורין שיש 
בהן כזית ומניח פירורין שאין בהן כזית מסייע ליה לר' יוחנן %דא"ר 
יוחנן פירורין שאין בהם כזית מותר לאבדן ביד במאי קמיפלגי ב'ה 
סברי אסור להשתמש בשמש ע'ה וב"ש סברי ימותר להשתמש בשמש 
ע"ה א"ר יוסי בר חנינא א"ר הונא בכוליה פרקין הלכה כב"ה בר מהא 
דהלכה כב"ש ור' אושעיא מתני איפכא ובהא נמי הלכה כב"ה: בש"א 
נר ומזון וכו': ?רב הונא בר יהודה איקלע לבי רבא חזייה לרבא דבריך 
אבשמים ברישא א"ל מכדי ב"ש וב"ה אמאור לא פליגי דתניא בש"א 
נר ומזון בשמים והבדלה ובה"א נר ובשמים מזון והבדלה עני רבא 
בתריה זו דברי ר'מ אבל ר' יהודה אומר לא נחלקו ב"ש וב'ה על המון 
שהוא בתחלה ועל הבדלה שהיא בסוף על מה נחלקו על המאור ועל 
הבשמים שבש"א על המאור ואח"כ בשמים ובה"א בשמים ואח"כ מאור וא"ר יוחנן דנהגו העם כב"ה אליבא 
דרבי יהודה: בש"א שברא כו': אמר רבא בברא כ"ע לא פליגי דברא משמע כי פליגי בבורא ב"ש סברי 
בורא דעתיד למברא וב"ה סברי בורא נמי דברא משמע מתיב רב יוסף * יוצר אור ובורא חשך > יוצר הרים 
ובורא רוח 9 בורא השמים ונוטיהם אלא א"ר יוסף בברא "ובורא כ"ע לא פליגי דברא משמע כי פליגי במאור 
ומאורי דב"ש סברי חדא נהורא איכא בנורא 'וב"ה סברי טובא נהורי איכא בנורא תנ"ה אמרו להם ב"ה לב"ש 
הרבה מאורות יש באור: אין מברכין כו': בשלמא נר משום דלא שבת אלא בשמים מ"ט לא אמר רב יהודה 


אמר רב 'הכא במסבת עובדי כוכבים עסקינן מפני שסתם מסבת עובדי כוכבים לע"ו היא הא מדקתני סיפא 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


תכף לנמילת ידים סעודה. וס6י דכ תסינ כיס לעיל נפ' כ"מ 

(דף מכ) כסדי לידך פכיפות מקוס דקנויס כמטנס" 6 סם 
נמקנייס: בר אחר אין נטילת ידים לחולין מן התורה וכו. יק 
ספריס סכתוכ כסן סכי קלמרי לסו כ"ע (כית סנל" 6פילו. נדידכו 


תוכו ואוגנו ואזנו וידיו מהורין. דכיון דטומס זו דרככן סיל עכדו כס 
סיכרס דנידעו דמדרכגן סי כי סיכי דנ לסרוף עלס פרומס וקדסיס, 
וסקילו כס, וכן מפוכם (כנטורות דף ₪.). וגו ספתו סכפולס 755 מון 
סכלוי נתסמים. זנו כמו 6ון ססכים פקורין 26ם"5 כנעז. וידיו כלי סים 


לו יד כגון מסנת: גזרה משום 
ניצוצות. סמל יתזו גילולות ממוכס 
על חוכיו ויטמלו מסקין טמלמוכיו 
מסמת סתוכיס ויעמפו פמ סידיס, 
סנכך (ומניס ידיס תסלס ענ 
יטמסו לת סתוכי סכוס, ולמלי 
דמייסי כ"ס מסמת סתוכיו ו 
סקסל סו דס ססור (6שתמוטי 
ניס: וב'ה סברי מותר להשתמש 
בו. סלכך נתטסb‏ דידן ליכ נמיסט, 
6 (מסס דידכו ליכ כמיסם 
ד פיכפת (ן פס יטמפו לתוכיו: 
הא עריפא. למזוג סכוק תקנס 
וח"כ נט"י פכף כסעודס, ונ פתיb‏ 
מסעb‏ דנינולות ומפקעס סנכסק, וו 
מסלכות | סעודס | סי: משקין 
שבמפה. קמל יס מסקס טופת 
עניס מסמת (גוכ סידיס, וקזכו 
ויטעפו פת סידיס כסיקנס כ פמיל 
כתוך סקעולס: ונטמייה כסת למפה. 
כ מסקיס: אין כלי. סלייו 56 
סטועסס מטמס כליס ונ לדס, וסוס 
יזסר סכ יגעו ידיו בכסת 6ס רקונס 
סי נמומס: מחמת שלחן. כדמפלק 
לקמיס דסכרי כ" מותר נסססמם 
כסנמן טני: משום אוכלי תרומה. 
קסקני פוסל 6ת סתפכומס: אפילו 
הכי הא עדיפא. (סום שמ פיכע" 
מקרס שיסתמטו כקלסן סני, = ול 
ינימנס על גכי ססנמן סכ מטמb‏ 6ק 
ספוכנין מסמת מטקין סכס, מנפום 
סנל תסמל מסמת כסת ופול 
ומטעפ? 6קת סידיס: מפסיד את 
האוכלין. סמיס 6סרוניס = נפזין 
עליסס | ונעססיס: | ה"ג | כפוספתס 
נס"ל לס עמק ת"ת סול וכל 
פירורין סיט כסן כזית ומנים פירורין 
ספ כסס כזית: מתני איפכא. 
מפיך כסך סיפ דכ"ם (לנ"ס ולנ"ס 
ננ"ם, וקנע בס נמי סנכס כנ"ס: 
וא"ר יוחנן, גרסי': דברא משמע. 
לשעכר, ויפס. (6ומלו, | סעל כריית 
סלור קנר כססת ימי כרסקית 
מסנסין פותו, לפי סכמו"ם (כרס 
כדסערינן כפסחיס (פ"ד דף (ה): 
בורא. לכל קסוק כורס תמיל, וסק 
סיכ סכ שסרי כנר נכרס: 
הרבה מאורות. ט(סכת מלומס 
לננס וילקלקק: משום דלא שבת. 
ממנסכת ענירס, ססעונד כוכניס 
עוסס מנלכס נפוכו, ומנ לקמן 
פור סכ סנכת מין מכככין ‏ ענו 
סוסיל וגענלס כו ענילס: במסבת 
עובדי | כוכבים. (לכילס לסעולס: 
סי 


אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של ע"ז מכלל דרישא לאו בע"ז עסקינן א"ר חנינא מסורא מה 
טעם קאמר מה טעם אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של עכו"ם מפני שסתם מסבת עובדי 
כוכבים לע"ז. ת"ר אור ששבת מברכין עליו ושלא שבת אין מברכין עליו (מאי שבת") ומאי לא שבת 4 שה הא שיפ בה 


ל] (עי' ברי"ף ורא"ש נראה דכך נוסחתם מאי לא שבת שלא שבת ממלאכת עבירה 
אבל אור של חיה ושל חולה מברכין עליו תניא נמי הכי עששית שהיתה וכו') (גליון) נראה דאין נוסחא 
אחרת ברי"ף וברא"ש אלא שהרי"ף השמיט השקלא וטריא ולא העתיק רק המסקנא דרנב"י כדרכו בכל מקום ורש"י 
גריס לה להדיא (מראה כהן, מנחת יהודה): 
הרא"ש ועיין בילקוט מפרשים: ]] צ"ל ב"ה לב"ש וכ"ה בדפ"י (גליון) וכן הגיהו הגר"י לנדא ורש"ש: פ] צ"ל 
ען שטוב לעשות כך (ר"ב אשכנזי): 


ס] נדצ"ל שמא יארע (באה"מ): 


י] נדצ"ל להורות (דבש תמר) או 


למיחש. [הריטב"א] 


ון בברייתא (גליון) וכ"ה בתוסי 
אנו מברכין. [הריטב"א] 


שצ"ל להיות לבתחלה דאין (הגהות מהר"נ אדלר) וכ"ה בתור"פ: כ] עיין רש"ש שמיישב גירסתינו: 


ליזהר שלא להשתמש בכלי שהוא טמא מדרס. [תוספות הרא"ש] 
והקשו בירושלמי אם כן נימא ברא פרי העץ וכו'. ומשני יין מתחדש בכל שנה אבל מאורי האש על עיקר ברייתו 
ובית הלל סברי טובא נהורי איכא בנורא. הראב"ד ז"ל פירש דהרבה תשמישין 
משתמשין בו אורה וחימום ובישול אוכלים. וזה לפי סברתו שסובר שמברכין על כל אש ובלבד שאינו עשוי לכבוד. 


אי 


[הריטב"א] 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [תוספק% פכק ם], 
3) עיין תוס' פסחים קו: 
דיה זימנין, ג) [סס], 
ל) [פקפיס יט:] סגיגס 
כ, ס) [פולין לף לגL,‏ 
ו) [תוספתb‏ סס], 
ז) סנכת קמג. [ע"ס 
כתוס' וכתוס' מנמות כמ: 
לוס מסוגיות ספוכופ], 
ס) פססיס ‏ דף תג 
ט) [ועפו' קוכס ג. ד"ס 
דסמר כך], י) [לפנינו עס 
ניb‏ רק במס' פענים כו: 
6ית' כך], כ) [וע"ע פוס' 
פססי' קג. ל"ס ומר 
ריס טו: ל"ס וכי]. 


הגהות הב"ח 
() גמ' מססיד 6ת 
ספֿוכנין (6כל נ"י וכו' 


מקוס פלוכין) פל"מ ונ" 
סי" 65 גרסי זס ל]: 


תורה אור השלם 
א) יוצר אוֹר וּבורַא 
חשףּ עֹשׂה שָלוּם 
בא רֶע אֲנִי יַ עֹשֶׂה 
כל אֶלָה: |שעיח מה, זן 
ב כִּי הִנָה יוֹצֶר הָרִים 
ּברא רוּחַ וּמַגִיד לְאָדֶם 
מה שַחוּ עֹשֵׂה שחר 
עֵיפָה וְדרףּ על בַּמָתִי 
אֶרֶץ יי אֲלהֵי צְבָאוֹת 

שמו: [עמוס ד, ג] 
בּוֹדָא הַשׁמַיִם וְנוֹמָיהֶם 
רקע הָאָרֶץ וְצָאָצָאֶיהָ 
נתן נְשׁמָה לעם עָלֶיה 

וְרוּחַ לְהלְכִים בָּהּ: 

|ישעיה מב, ה| 


משנת ראשונים 


במאי קא מיפלגי. כל 
היכא | דאיכא | במאי 
קמפלגי להודיעך העיקר 
על מה שנחלקו אותם 


החכמים | בו שאחד 
מקיימו ואחד מבטלו, 
ומאותותיו נחלקו 


בתולדותיו עד שאמר זה 
אסור וזה מותר זה טהור 
וזה טמא זה פטור וזה 
חייב. | ולשון | במאי 
קמיפלגי רוצה לומר 

באיזו סברא פליגי. 
[הליכות עולם שער שני 
פרק א] 


אפילו הכי הא עדיפא 
דתכף לנטילת ידים 
פעודה. 


שנוטלין ידיהם קודם 
קידוש. וי"ל שלא אמרו 
אלא לפי מנהגם שהיה 
דרכם לשתות קודם 
אכילה והשתיה דבר 
חלוק בפני עצמו, 
ופעמים נמי היו עושים 
אותה קודם הסעודה. 
אבל גבי קידוש שהוא 
במקום סעודה אין בכך 
כלום. [הריטב"א] 


ונטמייה כמת למפה. 
ולמה לי טעמא משום 
משקין | אפילו | בלא 
משקין יטמא כסת למפה. 
וא"ת | ודאי | צריכינן 
לטעמא דמשקין, דאי 
בלאו משקין אפילו כי 
מטמא כסת למפה מאי 
הוי הויא לה מפה שניה 


יושוב אינה מטמאה ולא 


פוסלת ‏ אלא אוכלי 
תרומה בלבד הוא 
שפוסלת. יש לומר דה"ק 
אחר שתהא המפה טמאה 


משקין או שיקנח ידיו בה 
ממשקין אחר כך ותטמא 


אותן ויטמאו ידים. ולמה לי למימר דוקא כשבאו שם משקין תחלה, דמשמע דכל שלא באו שם משקין תחלה ליכא 
ונטמייה כסת לגברא גופיה אין כלי מטמא אדם. אם לא שיהא טמא מדרס, ורגילין 
בית שמאי סברי בורא דעתיד למברא. 


אלו דבסים. פרק שמיני 


ונאסרו בהנאה משום ששימשו לעבודה זרה", ודבר האסור אין 
מברכים עליוי". 


מקשה הגמרא, כיצד אפשר לפרש שהאיסור הוא מטעם עבודה 
זרה, הָא מִדְקְתָּנִי סִיפָא - והרי מכך ששנינו בהמשך המשנה, 'אִין 
מִבֶרְכִין לא על הנר ולא עַל הַבְּשָמִים שָל עֲבוֹדָה זָרָה', מִכְּלָל 
דְּרִישָא ?או בַּעֲבוֹדָה זְרָה עֶסְקִינֵן - משמע שהאיסור בנר של נכרים 
אינו מטעם עבודה זרה, שהרי אם ברישא הטעם הוא מפני עבודה זרה 
מדוע חוזרת המשנה בסיפא על הדין של בשמים של עבודה זרה. 


משיבה הגמרא, אָמַר רַבִּי חֲנִינָא מִפּוּרָא, מה טָעֶם קאָמַר - 
הסיפא באה לפרש את הטעם של הרישא, מַה מָעַם אִין מִבֶּרְכִין לא 


נז. שנאמר (לנליס יג ש) ץלא ידבק בידך מאומה מן החרם'. רמב"ם (פילוע ספפניות, פ"ם 
פ"ו). בפשטות משמע שהוא איסור מהתורה, אך עיין בביאור הלכה (ס" לי ל"ס וס לוכ) 
שהסתפק שמא איסור הנאה מן הריח הוא רק מדרבגן. 

נח. משמע מדבוי הגמרא שלא נאסר לבוך על הבשמים אלא כשהגיעו ממסיבה של 
גויים אבל בכל בשמים של גויים רשאי לברך עליהם. וכן כתב הרמב"ם (נככופ פ"ע 
ס"ט). אך כתב הבית יוסף (פו"פ ס" כו ד"ס ופין) שמדברי הרי"ף משמע שאף כל בשמים 
של גויים נאסרו לברך עליהם. וכתב [על פי דברי המגיד משנה (פנת פכ"ט סכ"ס)], 
שהיתה לרי"ף גירסא אחרת בגמרא, שלא גרס 'הכא במאי עסקינן במסיבה של גויים'. 
וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס ס) שאף בשמים של גויים העומדים למכירה אסורים 


ברכות 


על הנר ולא עַל הַבְּשָמִים שָל עפו"ם, כלומר הבאים ממסיבת גויים, 
מִפָּנִי שָפְּתֶם מְסְבּת עוּבְדִי כוֹכְבִים לְצָבוּדָה זָרָה, ו'אין מברכים 
לא על הנר ולא על הבשמים של עבודה זרה'. דהיינו, שבסיפא מבאר 
התנא מהו הטעם שנר ובשמים הבאים ממסיבתם של גויים אסורים 
לברך עליהם". 


נב: [ה] 


הגמרא דנה בענין האיסור לברך על נר שלא שבת: 
תְּנוּ רִבָּנָן בברייתא, אור [-אש] שֶשָבַת ממלאכה בשבת מִבָרְכִין 
עָלָיו בהבדלה, וְשֶלא שָבָת ממלאכה בשבת אִין מִבְּרְכִין עָלֶיו. 


מבררת הגמרא, (מָאי שָבַת) וּמָאי לא שְׁבַת, כלומר מהו כוונת 
החילוק בין אור ששבת לאור שלא שבת. 


בהנאה, משום שמן הסתם עומדים להימכר למסיבת עבודה זרה. אמנם ראה בט"ז (יי 
לח פק"ס) שנחלק על הבית יוסף בביאור שיטת הרי"ף. 

נט. משמע שלמסקנת הגמרא אף הנר של גויים נאסר משום שסתם מסיבתם של עכו"ם 
לעבודה זרה. אך כתב המגיד משנה (שס) שמדברי הרי"ף והרא"ש משמע שגרסו אחרת 
בסוגיא, ופירשו שהטעם של סתם מסיבתם לעבודה זרה נאמר רק על הבשמים, אבל 
בנר נשאר הטעם רק משום שלא שבת. וביאר הב"ח (פו"פ סי" כנמ ד"ס סנכך), שלדבריהם 
אכן נר שהגיע ממסיבת עובדי כוכבים מותר בהנאה, משום שאין הדלקתו דווקא לצורך 
המסיבה שכן אף בלא מסיבה היו צריכים להאיר בבית. וראה בט"ז (פס סק"ס) שנחלק 
עליו בביאור דעת הרי"ף והרא"ש. 


נג. [א] 


אִי נָימָא - אם נאמר שהכוונה שלא שִבַת מַחֲמַת מְלָאכָה, ואַפִילוּ 
מִמִלְאכָה דְהַתִּירָא, כלומר שאפילו שנעשתה בו מלאכה בהיתר 
לצורך פיקוח נפש, כגון נר שהודלק לצורך חולה וכדומה, נחשב 'אור 
שלא שבת' ואין מברכין עליו, יהיה קשה על כך, וְהַתִנְיַא - הרי 
שנינו בברייתא, אוּר שהודלק לצורכם של חַיִּה [-יולדת] וְשֵׂל חוֹלה, 
שיש בהם סכנה ומותר לחלל עבורם את השבת, מִבְרְכִין עֵליו 
בהבדלה". אם כן לא יתכן לפרש ש'לא שבת' היינו שלא שבת 
ממלאכה שנעשתה בהיתרי. 


מבארת הגמרא, אלא אָמַר רב נַחַמָן בַר יִצְחַק, מאי שָבַת - 


מביאה הגמרא סיוע לביאור זה: 
תִּנְיָא נַמִּי הֲכִי - אף בברייתא שנינו כך, עָשָשִיתי שהודלקה מערב 
שבת והֲיתָה דולְקת וְהוּלֶכֶת כָּל הַיוֹם כולו, לְמוצְאִי שַכָּת מְבָרְכִין 
עִלִֶיקָ - מותר לברך עליה בהבדלהי. מבואר בברייתא, שכיון שלא 
הודלקה בשבת, דהיינו שלא נעשתה בה עבירה, היא נחשבת 'אור 
ששבתי ומותר קברך עליהה. 


הגמרא דנה האם ניתן לברך על נר שהודלק לאחר השבת מנר 
שהיה דולק בשבת: 
תּנו רבָּנֵן בברייתא, נְכְרִי שְׁהַדְלִיק נר במוצאי שבת מנר של יִשְׂרָאֵל 
שדלק בשבת, וְכן יִשְׂרָאֵל שְׁהֲדְלִיק נר מָנר של נַכְרִּי שדלק בשבת, 
מִבְרְכִין עָלֵיו בהבדלה. אבל נֶכְרִי שהדליק נר במוצאי שבת מנר של 
נֶכְרִי שדלק בשבת, אין מִבְרְכִין עָלָיו בהבדלה. 


שואלת הגמרא, מַאי שַנָא נְכְרִי מִנָּכְרִי דְלא - מדוע השתנה דינו 
של נר שהדליק נכרי מנכרי, שאין לברך עליו, בודאי הוא משום דְּהנר 
של הנכרי הראשון לא שָבַת ממלאכת עבירה בשבת, אִי הָכִי - אם 
כך, בנר שהדליק יִשְׂרְאַל מִנָכְרִי נָמי - גם בו צריך להיות הדין שאין 
לברך עליו, משום שהנר של הנכרי הָא [-הרי] לא שָבַת, ומדוע באופן 
זה שנינו בברייתא שמותר לברך עליו. 


מביאה הגמרא אפשרות ליישב: 
וכִי תימא - ואם תרצה לומר, שהטעם שמותר לברך על נר שהישראל 
מדליק מהגוי, משום דהך איפוּרא אַזֶל ליה - האור שנולד באיסור 
והיה אסור לברך עליו הלך לו, כלומר שכל רגע ורגע השלהבת 
שדולקת הולכת לה, וְהָא - ואור זה שעתה לפנינו אַחֲרִינָא הוא - 
הוא אור אחר, וּבִידָא דִּישִרְאֶל קא מִתִילְדְא - וביד הישראל נולד 
במוצאי שבת בהיתר, ולכן מותר לברך עליוי. 


א. הטעם שמברכים על נר של חולה, ברא"ש (פו"ת כגל ככ סי" ס) משמע, משום שאין 
זה נחשב שנעשתה בו מלאכת עבודה, כיון ש'מלאכה' היינו דבר שאסור לישראל 
לעשותו, אבל לצורך חולה שמותר, אין זה נחשב מלאכה. אבל בריטב"א (סנכות נככות 
פ"ם סי"ט) משמע, שאף לצורך חולה זה נחשב מלאכה, אלא שלא אסרו לברך על נר 
זה, כדי שלא יהיה נראה שנעשתה המלאכה באיסור. 

ב. ואין נראה לחדש מחלוקת בין הברייתות בדין זה. 

ג. כלי מזכוכית או קלף דק שמניחים את הנר בתוכו כדי שלא יכבה ברוח, ומשמש 
להאיר. על פי רש"י ((עיל כס: ד"ס נעסטית, וכטנת מד. ד"ס עספית). ועיין ביאור הלכה (ס' 
לפ ד"ס 6ו) שדן האם מותר לברך מבעד לזכוכית, או שצריך להוציאה מתוך הכלי כדי 
לראות את האש בעצמה. 

ד. ונתחדש בבוייתא זו שאף שלא נבראה השלהבת הזו היום, ובכך אינה כעין 
אור הנר שבירך עליו אדם הראשון, מכל מקום אפשר לברך עליה. מאירי (ל"ס 
עסטית). 

ה. הקשה הריטב"א (ל"ס פני6), מה הוסיפה הגמרא בהביאה ברייתא זו, והלא כבר 
התבאר בברייתא לעיל שמברכים על נר של חיה וחולה על אף שהדליקו אותו מבעוד 
יום מכיון שלא נעשתה בו מלאכת עבירה בשבת. 

ו. אמנם לפי סברא זו היה צריך להיות מותר לברך אפילו על אותו הנר עצמו 
שנעשתה בו מלאכה בשבת, שכן לאחר ששהה זמן מועט שוב אין זה אותה השלהבת 
שדלקה בשבת, אך זה היה פשוט לגמרא שבאותו הנר יש לגזור לאוסרו [וכפי שיבואר 
להלן במסקנת הגמרא], אבל את הנר שהודלק ממנו מבינה הגמרא שיש להתיר. 
ריטב"א (ד"ס וכי). 

הגמרא היתה יכולה מיד להקשות שאם כן יהיה מותר אף נר שהדליק נכרי מנכרי 
[כמו שהקשתה להלן], אלא שהגמרא העדיפה להקשות על עצם הדין שלא יתכן לומר 


אלו דכרים פרק שמיני 


ברכות 


דוחה הגמרא, אֶלָא הָא דְּתַנְיְא - והלא אם תאמר כן יש 
להקשות על מה ששנינו בברייתא, המוציא שִלְהַבָת [-רק אש, 
בלא גחלת ובלא כלי'] מרשות היחיד לְרְשוּת הַרְבִּים בשבת, חַיִיב 
על כך משום הוצאה מרשות לרשות". ולכאורה אמאי חַיִיבם - 
מדוע חייב על הוצאה זו, והרי מה שְעָקר לא הניח וּמַה שְהַנִיחַ 
לא עִקר. כלומר, כדי להתחייב בהוצאה מרשות לרשות הרי צריך 
'עקירה והנחה', דהיינו, עקירת החפץ מרשות שמונח בה, והנחת 
החפץ ברשות השניה, ואם תרצה לומר שבכל רגע השלהבת 
מתחדשת וזאת שדלקה הלכה לה, מדוע חייב על הוצאת שלהבת 
בשבת, והרי השלהבת שעקר הלכה לה, והשלהבת שהניח היא 
שלהבת אחרת שנולדה לאחר העקירה. ומכיון ששנינו שחייב על 
הוצאת שלהבת, בהכרח שאין אנו דנים את השלהבת הראשונה 
כאילו הלכה לה, וחוזרת הקושיא מדוע מותר לברך על נר שהדליק 
ישראל מנכריל. 


הגמרא מבארת באופן אחר מדוע מותר לברך על נר שהישראל 
מדליק מהגוי: 
אֶלָא לְעולֶם ךְאיפורא נָמִי אִיתִיח - באמת יש בשלהבת שהדליק 
הישראל גם מהשלהבת הראשונה [ולכן מתחייבים על כך לענין הוצאה 
בשבת], אך יש בה גם שלהבת חדשה, וְכִי קא מִבָּרְף - ומה שמברך, 
אַתּוֹסָפְתָּא דְּהַתִּירָא קָא מְכֶרְ - על תוספת האור שנולדה ביד 
הישראל הוא מבוך, והחלק הזה הוא אור ששבת ממלאכת עבירה 
ורשאי לברך עליו. 


מקשה הגמרא, אִי הָכִי נֶכְרִי מִנָּכְרִי נַמִי - אם כן, אף נכרי 
המדליק מנכרי יש לנו להתיר לברך על נרו, שהרי יש בנר השני 
שלהבת שהתחדשה במוצאי שבת. 


משיבה הגמרא, אין הָכִי נֵמֵּי - אכן גם בנר זה מן הדין היה 
צריך להיות מותר לברך עליו, ולא זו בלבד, אלא אף על הנר הראשון 
שהודלק בשבת, מכיון שעבר שיהוי זמן כדי שתתחדש בו שלהבת 
חדשה במוצאי שבת הינו צריכים להתיר לברך עליו, אלא שאסרו 
לברך עליו גְזְרָה משוּם נְכְרֵי ראשון וְעמוּד ראשון. כלומר שאם 
יהיה מותר לברך על נר שהדליק נכרי מנכרי, יש חשש שיבואו לברך 
אף על הנר שהדליק הנכרי הראשון בשבת, וכן יבואו לברך עליו אף 
ב'עמוד ראשון', כלומר על האש הראשונה שהודלקה בו לפני 
שהתווספה בו שלהבת חדשה', ועל כן גזרו אף על הנר של הנכרי 
השני שלא יברכו עלין". 


א 


שהשלהבת שדלקה הלכה לה, וכדלהלן. תוספות (ד"ס וכי). 

ז. כגון שלקח חתיכת חרס שאין בה שיעור הנצרך כדי להתחייב עליו בהוצאה 
מרשות לרשות [ראה שבת (פנ.) מהו השיעור הנצרך], ומשח אותו בשמן, והדליק 
אותו, ועל ידי כך נמצא שיש שלהבת בלי כלי ובלי גחלת. רש"י (ד"ס ססוניס) 
על פי דברי אביי בגמרא בביצה (נט.). ועיין שם, שרב ששת נקט אופן פשוט 
יותר, כגון שהוציא קיסם דולק ולא היה בקיסם עצמו שיעור הוצאה [ועיין שם 
ברש"י (ד"ס מנײ), שביאר בשני אופנים, האם אביי חולק על רב ששת וסובר 
ששלהבת בקיסם קטן כל כך אין לה חשיבות, או שמא מודה לו, ורק חידש 
שאף באופן שהשמן משוח על חרס, שאין השלהבת נאחזת כל כך, אף אופן זה 
נחשב הוצאה]. 

ח. אפור להוציא בשבת דבר מרשות היחיד לרשות הרבים, וכן מרשות הרבים לרשות 
היחיד. ראה שבת (3). ועיין שם בתוספות (ד"ס פעט) מנין למדים איסור זה. 

ט. הגמרא מבינה שאין חילוק בין השלהבת שבאותה הנר לבין השלהבת שבנר החדש, 
שאם באותו הנר אנו דנים את השלהבת הראשונה כאילו עודה לפנינו, אף כאשר 
מדליקים ממנה נר אחר, והיא עוברת לנר השני, יש לדון כאילו אותה שלהבת שהיתה 
בנר הראשון היא זאת שעברה לנר השני ועדיין היא לפנינו. 

י. כגון שמברך עליו סמוך לחשכה מיד. רש"י (ד"ס גילס). ובמאירי (ד"ס גוי) מבואר 
השיעור בזה, שכל זמן שעדיין לא נעשה ראש הפתילה שחור, נחשב ל'עמוד 
ראשון'. 

וא. ואין זה נחשב גזירה לגזירה, אלא הכל גזירה אחת היא, שגזרו חכמים על כל 
אש של נכרי כאשר היא ביד הנכרי [אבל אש של ישראל שהדליק ממנה נכרי, או 
אש של נכרי שהדליק ממנה ישראל לא גזרו] משום שראו שלולי זה לא תעמוד 
הגזירה. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) בלס לט. מוpפתb‏ 
דסנת פ"י, 3) [קוספת 
פ"ס ע"ם], ג) עיין תוסי 
לעיל דף מה. ד"ה אם, 
ל) [תוספת6 | (ספ"ס) 
[רפ"ת] | דסכת | וע"ס 
סיטנ ותל6ס | פלי6ס], 
ם) פוקפק6 | פרק ם, 
ו) לקמן סוע"ב, ז) לעיל 
מג., ת) איוב מא י. 


תורה אור חשלם 
או בָּרֶב עֶם הַדָרַת מָכָ 
ּבָאֲפֶם לאם מִתְתַּת 

רָזוֹן: [משלי יד, כח] 


לעזי רש"י 


לנטירנ"א. פירום 
עסטית, פנס (רט"י סוכס 
דף כט ע"פ), כני סנוסנין 
כו סנר (רס"ג כניס פ"נ 
מ"ד, עלון ערן פנס 
ועיין כט"י סנכת דף כג 
ע"ל ודף מד ע"b‏ ד"ס 
עסקית): 


ליקוטי רש"י 


ששבת מחמת מלאכת 
עבירה. קסיס נכקנת 
סללק סיוס ומכל מקוס 
ממנסכת ענירס | טנת 
עדלק כסיתר כגון של יס 
וקל סולה [פסחים נד.]. 


רב נסים גאון 
[שייך לדף נב:] 
רשות עם הארץ ומדרסו 
(וחציצו) והיסטו טהורין 
לחולין וטמאין לתרומה 
וטומאתאליהתפנת איתא 
מיפרשא בחגיגה בפ' אין 
דורשין (ד' יח) דתנן 
בגדי עם הארץ מדרס 
לפרושים בגדי פרושים 
מדרס לאוכלי תרומה 
ובתוספתא טהרות (פ"ו) 
שנו מי שדרסה אשה על 
בגדיו בגדיו טמאין מדרס 
ובגמרא דבני מערבא 
[בחגיגה פ"ב הלכה ז] 
אמרי ר' יסא 
יוחנן במגעות שנו בעאר 
ר' זעירא קמיה ר' יסא 
מאיכן נטמא הבגד הזה 
מדרס אמר ליה תיפתר 
שהיתה אשתו של עם 
הארץ יושבת עליו ערומה 
ובגדי עם הארץ הרי היא 
אחת מששה ספיקות 
שגזרו באושא כדתנן 
במס'י ‏ טהרות בפ"ד 
(משנה ה) על ו' ספיקות 
שורפין את התרומה כו' 
ובפ' הדר עם (עם הארץ) 
[העכו"ס] בחצר יש כהנה 
רבות ובפ' יציאות השבת 
(דף טו) אמרי אמר עולא 
ספיקות באושא גזור רבנן 
עליהן ומכאן נאמר דספק 
מדרסות דרבנן ובפ' אין 
דורשין (דף יט) פרישו 
דהנהו | מעלות דרבנן 
נינהו ובמסכת בכורות 
בפ' הלוקח בהמה (דף 
כג) אית ואיבעית אימא 
טומאת עם הארץ דרבנן 
וטומאת משקין דרבנן 
כו': ונטמא (שולחן) 
[כסת] למפה אין כלי 
מטמא כלי הא שמעיי 
לה נמי כדאמרינן שרץ 
מטמא את הכלי וכלי 
מטמא | את האוכלין 
דאלמא כלי אינו מטמא 
אלא או אוכלין או משקין 
ואין כלי מטמא כלי 
ומפרש בפ' אור לי"ד 
(פסחים דף יח) ולאו ק"ו 
הוא ומה כלי שמטמא 
משקה אין מטמא כלי כו' 
ואמרינן נמי (שם דף יט) 
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אלו דברים פרק שמיני ברכות 


נג. 


אי נימא לא שבת מחמת מלאכה ואפי' היא מלאכה של היתר. כגון ובו תימא הך איסורא אזל ליה. ה"ע כלקטויי סי סכי נכרי מנכרי 


סל פונס ופנ סיס קפפר דסין מכרכין: עששית. טירנ"5: שהיתה 


נמי 556 עדיפ% מיניס פריך דס"מ סנוי כדמטני כסמוך: 


הלקת והולכת. מע"ם וננית שר6נ: למיש מברכין. (פי ענ וזירך משום נכרי ראשון ונכרי ראשון משום עמוד ראשון וכו. 


גענדס כס ענירס, 90 סודנקס כקכת: נכרי שהדליק מישראל. 


מססטכס מ"p:‏ הך איפורא אולא. 


מתוך סטלסנת דולקת וסונכת קמ6 + אי נימא לא שבת מחמת מלאכה אפילו 


קמ פכמ ליה : המוציא שלהבת לר"ה. 
בקכת סייב. | ומוקמינן (ס כמסכת 
ילס כגון דסייפיס סרק מעסס 
וקתני כס נוכ, דגסלת יכ 036 
סנסנת, ומשוס חרס כ מסייב דלית 
כ קיעוכק: מה שעקר לא הניח. 
וסות סכת כ מסייכ) עד דליכ 
עקילס מכטות זו וסנסס כלקות זו: 
מירה משום נכרי ראשון ועמוד 
ראשון. לי קרית בנכרי קסדליק מנכרי 
מסמטכס פמי (כרוכי כנכרי פסדניק 
מכעוד יוס, ונקותו לור ענמו טנ 
נתוסף מסססכס, כגון סמנלך ענו 
סמוך נסקכס מיל: גדול מוכחא מלתא 
דנכרי הוא. ופין פריך לכדוק 6סריו, 
דסי פיתb‏ דיטרפנ סול כ סיס עעסר 
סעוך לססכס מיד כקמוז סור כידו: 
כפי הכבשן, עקוכפיס כו 6כניס 
כסיד, 6ס עכס כור סו מפי 
סכנטן נסוכ ככי סיס וoסתמp‏ 
קורס סיל (עסית: ואם לאו לסו 
כפורס נעסים 596 לכטל, וסין מכרכין 
% על קנעקס לס6יכ: בתחלה. 
כתסלת סרפת לצניס פין סלור 
לסליר: בסוף. (חר קנקרפו סקניס 
לוכן ‏ מדליקין לור גדול מלמענס 
למרק סרפת סלכניס, ומססמטין (נמי 
(לורס: של תנור. כסוף מכככין 
עניו. חר ססוסק התנוכ וספת 
בתוכס מלניקין קסמין דקין 3פיו 
נספֿיר לקנוט מומו לפוכו, = וכיון 
דמטתמט וכו מנרכין עניו: אור 
של בית הכנסת. נדקיכ קדס סונ 
לככודו סדליקוס, וכ טנריך סוכ 
6 כככוד כעלמס, וסין מכרכין עליו: 
ליכא אדם חשוב. סיר סס 
סדליקוס, ומכלכין: הא והא דאיכא 
'אדם חשוב, ולי יכb fr‏ שמש 
קלוכל ככית סכנסת 6ף כסורס עטויס 
ילכל סמזן (6ולס, ומכרכין: הא והא 
דאיכא חזנא, וקיכק קסכלס עסמון 
יכו כמכול כפורס מין מכרכין על 
סנר, קנ סיר סדליקוס 696 פככוד 
קדס סקונ: מפני בטול בית המדרש, 
סנזמן ס' מכרך לכולס סס 5ריכיס 
לסתוק מגרסתס כדי קיתכונו כונס 
וישמעו פֿניו ויענו פמן: מרפא. 
דס סמסעטם, * סרגיניס נומר 
קקותל: נר לכבוך. סמת עכידק: 
בשמים עבידי לעבורי ריחא, דסכסוגו 
סל מת עכידי, ‏ ו (סרים: בל, מק 
קסול ססונ (סו5י6 נפניו גר כיוס, 
לס סוכיקו יס | כמולי קנ 
נקכולס מין מכרכין ענ פותו גר, 
דנלכוד עניד ונ כספיר: וכל. מס 
ססינו סקוכ לסוי נר עפניו כיוס 
6 כנינס, מכרכין עליו 6ס סולילוסו 
כוקי סכת (קכורס: מברכין עליו. 
דנסליר עכידל: בשמים, סמוניך דס 
לסטניס (ית סכס נסעניר ממנו 
ריס לע סל בסכ"ס פין מברכין עליו: 


A 


תד גזרס סי דגזרו מכמיס כל ט (כרי טניד סנכרי 
די 69 50 65 קיימ 50 536 נכרי 
קסדליק מיסרפכ ויסכנ מנכרי 
מכרכין עניו וסכי קיימ פן: 
וא דאיכא אדם חשוב. 05 כן 
מקוס ככודו קל מקונ" ונק 
לולס כך פרט"י ור"ס פירק פיפכb‏ 
כקדס סקוכ כקוכה וכדליכ? ‏ דס 
סקול עטוי (כנוד כית | סלכנסת: 
אִין מברכין עליו. פילט"י מסו 
מכרכין עניו כרוך קנרפ סמן 
ערכ וס דסמר עיל בכיפד. מכרכין 
(ד מג.) סי מקסס כניעס מנרכין 
עניו בוב עכֿי כטמיס סיט ננק 
לסרים ול מיכי כתוך ססעולס: 
נקכינס 


ממלאכה דהתירא והתניא *אור של חיה 
ושל חולה מברכין עליו אר"נ בר יצחק מאי 
שבת *ששבת מחמת מלאכת עבירה* תנ"ה 
עששית שהיתה דולקת והולכת כל היום 
כולו למ"ש מברכין עליה?: ת"ר :נכרי 
שהדליק מישראל וישראל שהדליק מנכרי 
מברכין עליו נכרי מנכרי אין מברכין עליו 
מ"ש נכרי מנכרי דלא משום דלא שבת א"ה 
ישראל מנכרי נמי הא לא שבת וכי תימא הך 
איסורא אזל ליה והא אחרינא הוא ובידא 
דישראל קא מתילדא אלא הא * דתניא 
יהמוציא שלהבת לר"ה חייב אמאי חייב מה 
שעקר לא הניח ומה שהניח לא עקר אלא לעולם דאיסורא נמי איתיה 
וכי קא מברך אתוספתא דהתירא קא מברך אי הכי נכרי מנכרי נמי אין 
ה"נ גזרה משום נכרי ראשון ועמוד ראשון: ת"ר "היה מהלך חוץ לכרך וראה 
אור אם רוב נכרים אינו מברך אם רוב ישראל מברך הא גופא קשיא אמרת 
אם רוב נכרים אינו מברך הא מחצה על מחצה מברך והדר תני אם רוב 
ישראל מברך הא מחצה על מחצה אינו מברך בדין הוא 'דאפי' * מחצה 
על מחצה נמי מברך ואיידי (דתנ'=) רישא רוב נכרים תנא סיפא רוב ישראל: 
ת"ר היה מהלך חוץ לכרך וראה תינוק ואבוקה בידו בודק אחריו אם ישראל 
הוא מברך אם נכרי הוא אינו מברך מאי איריא תינוק אפי' גדול נמי אמר 
רב יהודה אמר רב הכא בסמוך לשקיעת החמה עסקי' גדול מוכחא מילתא 
דודאי נכרי הוא תינוק אימר ישראל הוא אקרי ונקיט: ת"ר היה מהלך חוץ 
לכרך וראה אור אם עבה כפי הכבשן מברך עליו ואם לאו אינו מברך 
עליו תני חדא אור של כבשן מברכין עליו ותניא אידך אין מברכין עליו לא 
קשיא 'הא בתחלה הא לבסוף. תני חדא אור של תנור ושל כירים מברכין עליו 
ותניא אידך אין מברכין עליו לא קשיא הא בתחלה הא לבסוף. תני חדא אור 
של בית הכנסת ושל בית המדרש מברכין עליו ותניא אידך אין מברכין 
עליו ל"ק "הא דאיכא אדם חשוב הא דליכא אדם חשוב ואי בעית אימא 
הא והא דאיכא != אדם חשוב ולא קשיא להא דאיכא חזנא הא דליכא חזנא 
ואב"א הא והא דאיכא חזנא ולא קשיא יהא דאיכא סהרא והא דליכא סהרא: 
ת"ר > היו יושבין בבית המדרש והביאו אור לפניהם בש"א כל אחד ואחד 
מברך לעצמו ל ובה"א אחד מברך לכולן משום שנאמר * ברוב עם הדרת מלך 
בשלמא ב"ה מפרשי טעמא אלא בית שמאי מאי טעמא קסברי מפני במול 
בית המדרש ‏ תניא נמי הכי של בית רבן גמליאל "לא היו אומרים מרפא" 
בבית המדרש מפני במול בית המדרש: אין מברכין לא על הנר ולא על 
הבשמים של מתים: מ'מ נר לכבוד הוא דעבידא בשמים לעבורי ריחא הוא 
דעבידי אמר רב יהודה אמר רב לכל שמוציאין לפניו ביום ובלילה אין מברכין 
עליו וכל שאין מוציאין לפניו אלא בלילה מברכין עליו. אמר רב הונא יבשמים 
של בית הכסא ושמן העשוי להעביר את הזוהמא אין מברכין עליו למימרא 
דכל היכא דלאו לריחא עבידא לא מברכין עלויה מיתיבי > להנכנס לחנותו של 
בשם והריח ריח אפילו ישב שם כל היום כלו אינו מברך אלא פעם אחת נכנם 
ויצא נכנם ויצא מברך על כל פעם ופעם והא הכא דלאו לריחא הוא דעבידא 
וקמברך אין לריחא נמי הוא דעבידא כי היכי דנירחו אינשי וניתו ונזבון 
מיניה. תנו רבנן היה מהלך חוץ לכרך והריח ריח אם רוב עובדי כוכבים 
אינו מברך אם רוב ישראל מברך רבי יוסי אומר אפי" רוב ישראל נמי אינו 
מברך מפני שבנות ישראל מקטרות לכשפים אטו כולהו לכשפים מקטרן 
ה"ל מיעוטא לכשפים ומיעוטא נמי לגמר את הכלים אשתכח רובא דלאו 
לריחא עביד וכל רובא דלאו לריחא עביד לא מברך. אמר ר' חייא בר 
אבא אמר רבי יוחנן המהלך בערבי שבתות בטבריא ובמוצאי שבתות 
בצפורי והריח ריח לאינו מברך מפני שחזקתו אינו עשוי אלא לגמר בו את 
הכלים. תנו רבנן היה מהלך בשוק של עכו"םי נתרצה להריח הרי זה חוטא: 
ואין 


ושמן העשוי להעביר את הזוהמא. שמכיפיס כסוף ססעודס (סוך ידיס מזוסמוס", וסול מנוקס כנטמיס: אין מברכין עליו, בור עכֿי כקמיס, 656 
בור סמן ערכ מכרכין ס טמן קנ 6פרסמון סו5". וס דפמר ככינד מכרכין (דף מג.) סי מסתb‏ כיסס וטמינס מכרכין עליו כע"כ, 5 ככ6 
כתוך ססעולס קפמר 606 כל לסרים: לגמר את הכלים. (כטס כעשגו ת סכגדיס: בטבריא, סיו רגיליס פגמר ערכי קכמות וכנפורי במו'ש: 


2 


האי סכין דנגעה במאי אי נימא דנגעה בבשר והא אין אוכל מטמא כלי אלא דנגעה במחט הא אין [כלין מטמא כלי ובפ' אין דורשין בעריות (חגיגה דף כ) אמרינן אמאי הסל טהור תטמא מגריפה לסל אין 
כלי מטמא כלי ואית נמי בשחיטת קדשים (דף צט) בגמרא דטבול יום ובגמ' דבני מערבא גרסי מתניתא בשולחן של שיש או של פרקים שאינן מקבלין טומאה: אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים 
של עכו"ם. הואיל ותנן מעיקרא אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של גוים אמאי איצטריך תו למיתני של עכו"ם אלא מכלל דהאי עכו"ם דישראל היא והכי אמרינן בתלמוד ארץ ישראל של עכו"ם 


ולא של גוים היא תיפתר בעכו"ם של ישראל: 


עין משפט 
נר מצוה 


מו א ב מיי' פכ"ט מסלי 
סנכת סל' כו כוק"ע 
לוס סי" כ5ת סעיף ס: 
מז תמייס ס90י כו 
טוס"ע 6" טס סעיי 
ה 
יז ד(מי' פי"ת מסל' סכת 
הנכס ס קמג עפין כע): 
יח ה(ו)מיי' פכ"ט מס 
קנת סנכס כו סמג 
עטין (כו) כט טוט"ע פו"ם 
סי' (ריז סעיף 1 וסי') רכס 
סעיף !: 
[ו טוש"ע סס]: 
יט ז פיי סס סמג עטין 
(כס) כט טוס"ע לו"ס 
סי הנס סעיף י: 
כ חט(י)מיי' סס טוס"ע 
פס סעיף יל: 
[י טוק"ע קס]: 
כא כ פס סעיף יד: 
כב 5 מיי' פ"ד מסל' ת"ת 
ב ט טוס"ע יו"ד סיי 
רמו סעיף יז: 
כג מ טור [וק"ע] 6ו"ס 
סי" כנם [סעיף יכ]: 
בר נ עי" סיט מסל 
כרכות סנכה 1 מ קמג 
עפין כז (וכט) מוס"ע 6ו"ס 
סי" ריז סעיף כ וס" רנ 
קעיף כ: 
כה ס מיי' פ"ט מסנכות 
כרכות הנכס ס סמג 
עסין מ טוט"ע קו"ם סי" 
ריז סעיף 5: 
כו ע מי". פס 0 ק 
טוס''ע סס סעיף ג: 


er 
הגהות וציונים‎ 


פֿ] בשו"ת הרא"ש (כלל 
כב סימן ה) נראה שגורס 
עבודה במקום "עבירה" 
וכיה בכת"י ובבית:נתן: 
גי העווך למ"ש 
מכבה ומדליקה עי 
בערך עששית, וברב 
אלפס כך אי" תנ"ה 
עששית שהיתה 
דולקת והולכת. כל 
הוום כו מביאין 
ממנה אור להבדלה, 
ועיי ברא"ש (גליון) 
מה שהביא גי הערוך 
תמוה דשם איירי בנר 
חנוכה ועיין שבת כג 
ע"א, ועיין גם במגיד 
תעלומה שכתב גירסת 
הערוך וכו' לא ידענא 


לפרושי כלל, ועיין 
הגהות בן אריה 
(בילקו"מ): ג] [דתנא] 
(גליון): ל] בכת"י 
אפותא: ס] צ"ל של 
עבודה זרח, וכ"ה 


בדפו"ר: ו] יש להוסיף 
הדליקוהו (באה"מ): 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' 0 דליכ פֿדס 

סוכ ופנ" ספ וסb‏ 

לסיכס. נ"כ גירמת לייח 
דליכא: 


גליון הש"ס 


גמ' מחצה על מחצה 
נמי מברך. עי פר"ק 
יד סי קי"ל סק"ס: 
רש"י ד"ה מרפא כו' 
שרגולים. לומר פו. 
וסוb‏ כפרקי דר" פרק 
נ" מיוס מננרלו סמיס 
ופרן כ סיס ללס ונס 
6 0ס סיס כלכך סו 
נקוק סיס עועש ונסמתו 
ות מנסיריו עד 3 
יעקנ פֿנינו וכקם רסמיס 
ומר כנון כל סעונמיס 
% פקם נפטי ממני עד 
טלוס מת כני וכנומי 
וגעמר לו (פיכך סייב לס 
ער כעטיספו סיס 
פנספך סמות סוס ללוכ 
סנפער?) עטיסותיו תסל 
לור: 


נג. [ב] 


הגמרא דנה מה הדין כאשר אינו יודע אם האש שרואה הוא של 
גויים או של יהודים: 
תִּנוּ רַבָּנָן בברייתא, הַיִה מְהַלף במוצאי שבת חוץ לכָּרֵףְ [-מחוץ 
לעירן, וְרְאֶה אוּר [-אש], ואינו יודע האם זה אש של יהודי או גוי*, 
אִָם רוב אנשי אותה העיר הם נְכְרִים, אִינו מִבָרַףָּ על אש זו ברכת 
מאורי האש, ואִם רוב אנשי העיר יִשְׂרָאֵל, מִבְרְך עליה. משום שאנו 
תולים שהאש באה מן הרוב. 


מקשה הגמרא, הָא גוּפָא קשיא - ברייתא זו מצד עצמה קשה 
היא, מצד אחד אִמְרַת 'אַם רוב נְכְרִים אִינו מִבְרְףִ', ומכך שנקטה 
הברייתא 'רוב' יש לדייק, שדווקא ברוב אינו מברך, הָא [-אבל] אם 
היו באותה העיר מַחֲצָה על מַחֲצָה - חצי יהודים וחצי גויים, 
מַבַרַדִּי. והַדר תָּנָי - ושוב חזרה הברייתא ואמרה 'אַם רוב יִשְרְאַל 
מִבָרַוִּ', ומכך שנקטה הברייתא 'רוב' יש לדייק, שדווקא ברוב מברך, 
הַא [-אבל] אם היו באותה העיר מִחֲצֵה על מַחֲצֵה - חצי יהודים 
וחצי גויים, אִינו מִבֶרִךִ. ונמצא שיש סתירה בברייתא מה הדין במחצה 
יהודים ומחצה גויים. 


מתרצת הגמרא, בְּדִין הוּא - באמת הדין הוא, דַאַפִילוּ מַחָצה 
על מַחֲצָה נָמי מְבָרַדִּ", ומה ששנינו ברישא 'אם רוב נכרים אינו 


מברך' הוא בדווקא, שרק אם יש רוב נכרים אינו מברך אבל אם יש 
מחצה נכרים ומחצה יהודים מברך. אמנם מה ששנינו בסיפא 'אם רוב 
ישראל מברך' אין זה בדווקא, שכן אף במחצה על מחצה מברך, 
וְאִיידי (דְּתְנָא) רִישַא - ואגב ששנה התנא בתחילת הברייתא 'רוב 
נְכְרִים', תַּנָא סִיפָא - שנה בסיפא רוב יִשְׂראַלײ. 


הגמרא מביאה ברייתא העוסקת באופן נוסף שאין אדם יודע האם 
האש היא של יהודי או גוי: 
פָּנוּ רַבָּנֵן בברייתא, הָיָה מהלף חוץ לכֶרַךְ [-מחוץ לעיר] וְרַאֶה 
בתוך העיר תינוק ואָבוּקה בּידו, בודק אַחֲרָיו - צריך לברר מהו 


אוצר החכמה! 


התינוק", אָם יִשִרְאֶל הוא, מִבֶרְך על הנר שבידו, ואַם נַכְרִי הוא, 
אינו מְבֶרְףִ". 


מבררת הגמרא, מאי אִירְיָא תּינוק - מדוע הזכירה הברייתא דווקא 
תינוק, והלא אַפִילוּ גָדול נָמי - גם בגדול צריך להיות הדין כן, שיהיה 


יב. ביאר היד דוד (ד"ס סיס), שנקטה הברייתא חוץ לכרך, משום שאם היה זה בתוך 
הכרך מסתמא היה יכול לברר מהיכן האור. 

יג. םתב הרמב"ן (מנממות ד"ס ממכ), שהרי"ף השמיט דין זה משום שהוא רחוק 
מהמציאות. ומדבריו משמע, שאין כוונת הגמרא לכל אופן שמסופק כמה גוים וכמה 
יהודים גרים בעיר, אלא דווקא באופן שיודע בודאות שיש חצי חצי בדיוק, ואופן זה 
אינו מצוי. 

יד. הטעם שבמחצה על מחצה יכול לברך, כתב המאירי (ד"ס סיס) בשם הראב"ד, 
משום שיש כאן שני ספיקות להתיר, שמא האש של ישראל, ואף אם היא של גוי 
שמא שבת ממלאכת עבירה [ונמצא שיש רוב להתיר לברך]. והוסיף, שאין לומר שנאסור 
לברך משום שיש שני ספיקות לאסור, שמא האש של גוי, ואף אם היא של יהודי 
שמא הודלקה לכבוד ולא לאורה [וכפי המבואר להלן בגמרא שנר שהודלק לכבוד אין 
מברכים עליו], משום שאין זה מצוי שידליקו אש לכבוד, וכן משום שהאיסור לברך 
על נר שלא שבת הוא איסור דרבנן, וספק דרבנן לקולא. ועיין בילקוט ביאורים שדנו 
האחרונים מדוע לא נאסור לברך משום ספק ברכה לבטלה. 

הקשה המגן אברהם (סי ₪ ס"ק יג), שמכיון שבמחצה על מחצה מברך, אם כן אף 
ברוב נכרים היה לנו לברך, שכן הכלל הוא ש'כל קבוע כמחצה על מחצה', וכיון 
שהספק הוא על דיירי העיר שהם קבועים במקומם, יש לדונם כחצי גויים וחצי יהודים. 
ותירץ, שיתכן שהאור שנראה למרחוק נחשב כאילו פירש ממקום הקביעות [והמהרי"ץ 
חיות (ד"ס 6ס) הוכיח כן מדברי המרדכי בחולין (כמז פקיג)], ובאופן שהדבר שאנו 
מסתפקים עליו פירש ממקום הקביעות, אין אנו דנים את הספק כמחצה על מחצה. 
יישובים נוספים לקושייתו ראה בילקוט ביאורים. 

טו. באמת הגמרא היתה יכולה ליישב הפוך, שדווקא ברוב ישראל מברך אבל במחצה 
על מחצה אינו מברך, והסיפא היא בדווקא והרישא נשנתה אגב הסיפא, אך היה מסתבר 
לתרצן ליישב באופן שמיקל, משום שכל עיקר הדין שאין לברך על נר של גוי, הוא 
משום גזירה כמבואר לעיל. אמרי נועם (גר"6, ד"ס כלין). 

טז. אף שלהלן (ע"כ) מבואר בגמרא שאין חובה לחזר אחר האור, מכל מקום כאשר 
ראה נר צריך לברר האם יכול לברך עליו, שאם לא כן נראה כמעלים עין מן המצוות. 
שפתי חכמים (ל"ס כ0ס). 

יז. אין הולכים כאן אחר הרוב כבברייתא הקודמת, שכן שם מדובר שלא היתה אפשרות 
לברר אם הוא של ישראל או של גוי, ועל כן הכריעה הברייתא שהולכים אחר הרוב, 


אלו דכרים פרק שמיני 


ברכות 


צריך לברר האם הוא ישראל ויכול לברך או שמא הוא גוי ואין לברך 
על הנר שבידו. 


משיבה הגמרא, אָמַר רב וְהודה אִמַר רב, הַכָא - כאן בברייתא 
בְּסְמוּך לְשְקִיעַת הַחִמָה עָסְקִינַן - מדובר באופן שרואהו אוחז את 
הנר מיד לאחר ששקעה החמה, ובאופן זה אם הוא גָּדוֹל, מוכְחַא 
מִילְתָא [-הדבר מוכיח] דְּוְדאי נֶכְרִי הוּא, שהרי ישראל מן הסתם 
לא היה ממהר לאחוז נר סמוך לחשכהי", ואינו צריך לטרוח לבדוק 
שמא ישראל הוא. אבל כאשר האוחז את הנר הוא תינוק, אִימר - 
יתכן לומר שישַרְאֶל הוּא, ואַקרי וְנְקִיט - במקרה אחז נר מיד לאחר 
שקיעת החמה. וכיון שכן צריך לברר מהו התינוק, שאם יתברר שהוא 
ישראל יוכל לקיים את המצוה לברך עליו. 


* 


הדין הוא שרק אש שהודלקה כדי להאיר מברכים עליה ברכת 
מאורי האש ולא אם הודלקה לצורך אחר". הגמרא דנה בכמה אופנים 
בדין זה: 
תְּנוּ רַבְּנֶן בברייתא, הָיָה מהַלַךְּ חוּץ לכֶרף [-חוץ לעיר] וְרְאֶה אוּר 
[-אש], אִם האש עִבֶה פְּפִי הַפְּבְשִן - כמו האש שבפתח הכבשןי, 
שהיא אש גדולה העושה אור טוב, מִבַרְך עָלָיו, שכן בודאי נעשתה 
אש זו כדי להאיר, וְאם לאו - אם אין האש גדולה כל כך, אינו 
מִבְרְף עָלָיו. שכן מן הסתם לא נעשתה כדי להאיר אלא רק לבישול 
וכדומה, ואין מברכים אלא על אש שנעשתה כדי להאירי. 


הגמרא מבארת מה הדין ברואה את האש של הכבשן עצמו: 
אומרת הגמרא, תָּנֵי חֲדָא - שנינו בברייתא אחת, אוּר של פִּבְשָן 
מִבְרְכִין עָלָיו ברכת מאורי האש בהבדלה, וְתִנְיָא אִידְךְ - ובברייתא 
אחרת שנינו, אור של כבשן אִין מִבְרְכִין עליו. מיישבת הגמרא את 
הסתירה בין הברייתות, לא קשיא, כלומר אין כאן סתירה, שכן הא 
בְּתּחַלֶה - הברייתא שאסרה לברך עסקה בתחילת שריפת האבנים, שאז 
אין האש נעשית כדי להאיר אלא רק לצורך השריפה, וֹהָא לְבפוף - 
הברייתא שהתירה לברך עסקה לאחר שנשרפו כבר האבנים ברובן 
[כלומר, רוב כל אבן ואבן], שאז היו עושים אש גדולה מלמעלה כדי 
לסיים את השריפה, ובאש זו היו משתמשים אף כדי להאירלכ. 


אך כאן מדובר שיכול לברר, ולכן אין סומכים בזה על הרוב. מחצית השקל (פו"ם סי" 
רת ס"). 

יח. ברש"י (ל"ס גדו) נראה שהכוונה לאחר שיצאה שבת, אלא שכל כך סמוך ליציאת 
השבת לא מסתבר שיהודי גדול יאחז נר. אך במאירי (ד"ס סיס) כתב שמדובר בבין 
השמשות, שהוא עדיין ספק שבת, ובודאי יהודי גדול לא אוחז נר בזמן זה, אמנם 
בקטן יש לנו לברר שמא הוא ישראל ואינו נזהר בבין השמשות [והיינו בסוף בין 
השמשות בזמן שיתכן שהוא כבר לילה, אמנם אם התנוק הדליקו קודם לכן בזמן 
האיסור, בוודאי אין לברך עליו. ערוך השולחן (סי' לכמ סי"כ)]. והוסיף, שאם אין אפשרות 
לברר מהו התינוק, אין לברך על הנר שבידו, כיון שמסתבר שהוא גוי, שהרי לא מצוי 
שתינוק יהודי ידליק נר בבין השמשות. 

יט. אמנם אם החליט לשנות את תשמישה ולהשתמש לאורה אך לא עשה בה מעשה 
הדלקה נוסף, מסתפק הביאור הלכה (ס" כל ד"ס גכ ניסכ"נ) האם אפשר לברך עליה, 
עיי"ש. 

ב. 'כבשן' הוא כינוי לתנור גדול שמשתמשים בו לייצר סיד [על ידי שריפת אבני גיר 
וטחינתם]. ויש בו שני סוגי אש, בתחילה הבעירו בו אש כדי להתחיל את תהליך 
השריפה, ולבסוף עשו אש גדולה יותר לסיים את השריפה ובה היו משתמשים גם כדי 
להאיר. ביאורים נוספים ראה בהערה להלן. 

בא. בביאור הענין נראה, שזה ברור שאם היה רואה אש של נר היה רשאי לברך 
שהרי דרך להדליק נר כדי להאיר, אך כאן מדובר שהולך מחוץ לכרך ורואה אש 
גדולה, וכיון שאין דרך לעשות אש גדולה כדי להאיר אלא רק כדי לבשל וכדומה לכן 
אין מברכים עליה, אך מכיון שהיא כל כך גדולה עד שניכר שהיא האש שעושים בפי 
הכבשן, רשאי לברך עליה, משום שידוע שאת האש שבפי הכבשן עושים גם כדי 
להאיר. 

בב. רש"י (ד"ס כתפינס, נסוף) [ולפי דבריו נמצא שאש שנעשית גם לשריפה וגם להאיר 
מברכים עליה שהרי האש שלבסוף, נעשית גם לסיים השריפה וגם להאיר]. אבל תלמידי 
רבינו יונה פירשו (ד"ס 6 קפיפ), שהחילוק בין בתחילה לבסוף הוא, שבסוף השריפה 
אין האש עשויה אלא כדי לראות על ידה האם נגמרה שריפת האבנים [וזה לשיטתם 
שכתבו (ד"ס כנ), שאין מברכים אלא על אש שעשוי להאיר בלבד]. 

ביאור נוסף כתב הרשב"א (ל"ס פני) בשם רב האי גאון, שההבדל בין בתחילה ולבסוף 
הוא, שבתחילה עדיין לא נאחז האש ברוב העצים, והאור אינו צלול מפני העשן, ולכן 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ביס לט. | תוpפת‏ 
דסכת פ"י, 3) [תוספת5 
פ"ס ע"ם], ג) עיין תוס' 
לעיל דף מה. ד"ה אם, 
ל) [תוספת6 | (ספ"ס) 
[רפ"פ] | דסנת וע"קע 
סיטב ותרפס פלישס], 
ס) פוספת6 פרק ס, 
ו) לקמן סוע"ב, !) לעיל 
מג., ת) איוב מא י. 


תורה אור השלם 
א בָּרֶב עֶם הַדָרַת מֶלָ 
וּבָאֶפֶם לָאם מְחְתַּת 

רָזוֹן: [משלי יד, בח] 


ee 
לעזי רש"י‎ 


לנטירנ"א. פירום 
עססיס, פנס (כס"י סוכס 
דף כט ע"6), כלי טנופגין 
נו סכר (כס"ג כליס פ"נ 
מ"ד, ערוך עכך פנס 
ועיין כפ"י סנכת דף כג 
ע"ס ודף מד ע"ס ד"ס 
עסטית): 


a‏ ה" 
יק 


רב נסים גאון 
[שייך לדף נב:] 


רשות עם הארץ ומדרסו 
(וחציצו) והיסטו טהורין 
לחולין וטמאין לתרומה 
וטומאת מדרסות איתא 
מיפרשא בחגיגה בפ' אין 
דורשין (ד' יח) דתנן 
בגדי עם הארץ מדרס 
לפרושים בגדי פרושים 
מדרס לאוכלי תרומה 
ובתוספתא טהרות (פ"ו) 
שנו מי שדרסה אשה על 
בגדיו בגדיו טמאין מדרס 
ובגמרא דבני מערבא 
[בחגיגה פ"ב הלכה ז] 
אמרי ר' יסא בשם ר' 
יוחנן במגעות שנו בעא 
ר' זעירא קמיה ר' יסא 
מאיכן נטמא הבגד הזה 
מדרס אמר ליה תיפתר 
שהיתה אשתו של עם 
הארץ יושבת עליו ערומה 
ובגדי עם הארץ הרי היא 
אחת מששה ספיקות 
שגזרו באושא כדתנן 
במס' | טהרות | בפ"ד 
(משנה ה) על ו' ספיקות 
שורפין את התרומה כו' 
ובפ' הדר עם (עם הארץ) 
[העכו"ם] בחצר יש כהנה 
רבות ובפ' יציאות השבת 
(דף טו) אמרי אמר עולא 
ספיקות באושא גזור רבנן 
עליהן ומכאן נאמר דספק 
מדרסות דרבנן ובפ' אין 
דורשין (דף יט) פרישו 
דהנהו| מעלות דרבנן 
נינהו ובמסכת בכורות 
בפ' הלוקח בהמה (דף 


כג) אית ואיבעית אנתצב 


טומאת עם הארץ דרב 
וטומאת משקין דרבנן 
כו': ונטמא (שולחן) 
[כסת] למפה אין כלי 
מטמא כלי הא שמעיי 
לה נמי כדאמרינן שרץ 
מטמא את הכלי וכלי 
מטמא ‏ את האוכלין 
דאלמא כלי אינו מטמא 
אלא או אוכלין או משקין 
ואין כלי מטמא כלי 
ומפרש בפ' אור לי"ד 
(פסחים דף יח) ולאו ק"ו 
הוא ומה כלי שמטמא 
משקה אין מטמא כלי כו' 
ואמרינן נמי (שם דף יט) 
האי סכין דנגעה במאי אי 
נימא דנגעה בבשר והא 
אין אוכל מטמא כלי אלא 
דנגעה במחט הא אין 
[כלי] מטמא כלי ובפ' אין 
דורשין בעריות (חגיגה 
דף כ) אמרינן אמאי הסל 
טהור תטמא מגריפה לסל 
אין כלי מטמא כלי ואית 
נמי בשחיטת קדשים (דף 
צט) בגמרא דטבול יום 


ובגמ' דבני מערבא גרסי מתניתא בשולחן של שיש או של פרקים שאינן מקבלין טומאה: אין מברכין לא על הנר 
ולא על הבשמים של עכו"ם. הואיל ותנן מעיקרא אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של גוים אמאי איצטריך 
תו למיתני של עכו"ם אלא מכלל דהאי עכו"ם דישראל היא והכי אמרינן בתלמוד ארץ ישראל של עכו"ם ולא של 
גוים היא תיפתר בעכו"ם של ישראל: 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


אי נימא לא שבת מחמת מלאכה ואפיי היא מלאכה של היתר. כגון 
סל סולס וטל סיס קמר דסין מכרכין: עששית. לנטירנ"5: שהיתה 


גג 


בי תימא הך איסורא אזל ליה. ס"מ 6קסויי 6י סכי נכרי מנכלי 
נמי 556 עדיפל מיניס פריך לס"מ נסנויי כדמטני כסמוך: 


לקת והולכת. מע"ם וננית ‏ עכ: למ'ש מברכין. (פי 5 גְזֶורְך משום נכרי ראשון ונכרי ראשון משום עמוד ראשון וכו. 


גענלס 3ס ענירס, 690 סולנקס נקנת: נכרי שהדליק מישראל. 


מסמסכס מ"ס: הך איפורא אזלא. 
ממוך סטלסכת לולקת וסונכת קמb‏ 
קמ פכת כיס: המוציא שלהבת לר"ה. 
כקכת סייב. | ומוקמיין לס במסכק 
ביס כגון דסייפיס למרק משק6 
ותני כ גוכל, דגתנת (יכ 606 
קלסנת, ומסוס חרק כ ממיינ דלית 
כ סיעוכ: מה שעקר לא הניח. 
וסוכת קת כ סיינ עד דסיכס 
עקירס מכטות זו וסנמס כלקות זו: 
מירה משום נכרי ראשון ועמוד 
ראשון, 6י סרית כנכרי טסדניק מנכרי 
מספטכס פתי נברוכי כנכרי שסדליק 
מנעוד יוס, וכקומו 6ור עכמו קנ 
נתוסף מססטכס, כגון טמנכך ענו 
סמוך לססכס מיל: גדול מוכחא מלתא 
דנכרי חוא. וין ריך ככדוק 6סריו, 
די פֿיתb‏ דיטרפל סול כ סיס ממסר 
סמוך (מטכס מיד ללקוז סלור כילו: 
כפי הכבשן, ססורפיס כו 6כניס 
כסיד, 6ס ענס כפור סו מפי 
סכנטן (סוכ בכי סי ונססתמם 
ורס סי (עטית: ואם לאו. כו 
ורס נעטים 606 לכסל, וין מכרכין 
65 על מנעסס נסליר: בתחלה, 
כתתלת סרפת 6ככיס ‏ פין סלור 
נסקיר: בסוף. (סר טנסרפו ססכניס 
לוכן ‏ מלליקין לור גלול מלמענס 
למרק פכפת ספצניס, ומססמטין נמי 
נפורס: של תנור. כסוף מנרלין 
עליו. ‏ קר ססוסק סתנור וספק 
כתוכס ‏ מלליקין קסמין דקין כפיו 
לס6יר = ונקנוט מומו לסוכו, = וכיון 
דמססמם סוכו מנרכין עליו: אור 
של בית הכנסת. כדליכס ללס סקול 
נככולו סדליקוס, ונ טלריך ור 
6 כככוד בענמס, וסין מברכין עניו: 
ליכא אדם חשוב. נסליל לסס 
סדליקוס, ומנככין: הא והא דאיכא 
אדם חשוב. ופי סיכל סונ סמם 
קלוכל ככית סכנסת ף נפוכס עויס 
יכל סחזן (פוכס, ומנלכין : הא והא 
דאיכא חונא. וקיכ ססר סססון 
יכול כפכוכ כפוכס מין מנכלין על 
סנר, פנ לספיר סלניקוס 696 פככוד 
קלס סקונ: מפני בטול בית המדרש. 
קנומן ס' מנרך (כוס סס 5ריכיס 
לפוק מגרספס כדי טיתכונו כולס 


ו 6יו ועט פמן: מרפא. 


לס סמסעטט, 5 טרגיליס. (ומר 
לסופ נר לכבוד. המת ענילק: 
בשמים עבידי לעבורי ריחא. דסכסונו 
של מת ענידי, ונ (סרית: כל. מס 
עסו תסו לסוי (פניו גל כיוס, 
פס סוליסו כלילס | כמוכלי ענת 
לקכולס ‏ מין מנככין על פופו גל, 
דנככוד עניל וכ (ספיר: וכל. מס 
קלינו תסו עסולי גר סניו כיוס 
6 כלילס, מכרכין עגיו פס סוליסוסו 
כמוכפי סכת לקכולס: מברכין עליו. 
דלספיר עכיד%: בשמים. סמוליך 6דס 
לסטניס לנית סכס (סעניר ממנו 
ריס רע של כסכ"ק פין מכרכין עליו: 
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מל גזרס סיס לגזרו מכמיס כל ₪6 (כלי טניד סנככי 
דלי 69 60 כ קיימ 60 סננ נכרי 
קסדליק ‏ מיטר56 = שרפנ מנכרי 
מכרכין עליו וסכי קיימ6 פן: 
דאיכא אדם חשוב. פס כן 
מקוס כנולו קל סקוכ" ול 
ורס כך פרט"י ורס פירט 6יפכ6 
כקלס תסו כקוכס ונדניכ דס 
סקונ עטוי (כנוד כית סכנסת: 
אִין מברכין עליו. פילע"י מיסו 
מכרכין עניו כרוך טבר סמן 
ערכ וס דפמר לעיל בכיכד מכרכין 
(ד מג) סקי מססס כניקb‏ מכרכין 
עניו וכ ענמי סמיס סיט | ככס 
לסכים וכ מירי כתוך ססעולס: 
לילס 


אי נימא לא שבת מחמת מלאכה אפילו 
ממלאכה דהתירא והתניא *אור של חיה 
ושל חולה מברכין עליו אר"נ בר יצחק מאי הא 
שבת * ששבת מחמת מלאכת עבירה* חנ"ה 
עששית שהיתה דולקת והולכת כל היום 
כולו ‏ למ"ש מברכין עליה": ת"ר ינכרי 
שהדליק מישראל וישראל שהדליק מנכרי 
מברכין עליו נכרי מנכרי אין מברכין עליו 
מ"ש נכרי מנכרי דלא משום דלא שבת א"ה 
ישראל מנכרי נמי הא לא שבת וכי תימא הך 
איסורא אזל ליה והא אחרינא הוא ובידא 
דישראל קא מתילדא אלא הא * דתניא 
ד המוציא שלהבת לר"ה חייב אמאי חייב מה 
שעקר לא הניח ומה שהניח לא עקר אלא לעולם דאיסורא נמי איתיה 
וכי קא מברך אתוספתא דהתירא קא מברך אי הכי נכרי מנכרי נמי אין 
ה"נ גזרה משום נכרי ראשון ועמוד ראשון: ת"ר "היה מהלך חוץ לכרך וראה 
אור אם רוב נכרים אינו מברך אם רוב ישראל מברך הא גופא קשיא אמרת 
אם רוב נכרים אינו מברך הא מחצה על מחצה מברך והדר תני אם רוב 
ישראל מברך הא מחצה על מחצה אינו מברך בדין הוא ודאפי' = מחצה 
על מחצה נמי מברך ואיידי (דתנ'!) רישא רוב נכרים תנא סיפא רוב ישראל: 
ת"ר היה מהלך חוץ לכרך וראה תינוק ואבוקה בידו בודק אחריו אם ישראל 
הוא מברך אם נכרי הוא אינו מברך מאי איריא תינוק אפי גדול נמי אמר 
רב יהודה אמר רב הכא בסמוך לשקיעת החמה עסקי' גדול מוכחא מילתא 
דודאי נכרי הוא תינוק אימר ישראל הוא אקרי ונקיט: ת"ר היה מהלך חוץ 
לכרך וראה אור אם עבה כפי הכבשן מברך עליו ואם לאו אינו מברך 
עליו חני חדא אור של כבשן מברכין עליו ותניא אידך אין מברכין עליו לא 


4 קשיא 'הא בתחלה הא לבסוף. תני חדא אור של תנור ושל כירים מברכין עליו 


ותניא אידך אין מברכין עליו לא קשיא הא בתחלה הא לבסוף. תני חדא אור 
של בית הכנסת ושל בית המדרש מברכין עליו ותניא אידך אין מברכין 
עליו ל"ק "הא דאיכא אדם חשוב הא דליכא אדם חשוב ואי בעית אימא 
הא והא דאיכא !יי אדם חשוב ולא קשיא להא דאיכא חזנא הא דליכא חזנא 
ואב"א הא והא דאיכא חזנא ולא קשיא "הא דאיכא סהרא והא דליכא סהרא: 
ת"ר ?היו יושבין בבית המדרש והביאו אור לפניהם בש'א כל אחד ואחד 
מברך לעצמו יובה"א אחד מברך לכולן9 משום שנאמר * ברוב עם הדרת מלך 
בשלמא ב"ה מפרשי טעמא אלא בית שמאי מאי טעמא קסברי מפני בטול 
בית המדרש > תניא נמי הכי של בית רבן גמליאל לא היו אומרים מרפא" 
בבית המדרש מפני בטול בית המדרש: אין מברכין לא על הנר ולא על 
הבשמים של מתים: מ"ט נר לכבוד הוא דעבידא בשמים לעבורי ריחא הוא 
דעבידי אמר רב יהודה אמר רב לכל שמוציאין לפניו ביום ובלילה אין מברכין 
עליו וכל שאין מוציאין לפניו אלא בלילה מברכין עליו. אמר רב הונא יבשמים 
של בית הכסא ושמן העשוי להעביר את הזוהמא אין מברכין עליו למימרא 
דכל היכא דלאו לריחא עבידא לא מברכין עלויה מיתיבי = ?הנכנם לחנותו של 
בשם והריח ריח אפילו ישב שם כל היום כלו אינו מברך אלא פעם אחת נכנם 
ויצא נכנם ויצא מברך על כל פעם ופעם והא הכא דלאו לריחא הוא דעבידא 
וקמברך אין לריחא נמי הוא דעבידא כי היכי דנירחו אינשי וניתו ונזבון 
מיניה. תנו רבנן היה מהלך חוץ לכרך והריח ריח אם רוב עובדי כוכבים 
אינו מברך אם רוב ישראל מברך רבי יוסי אומר אפ" רוב ישראל נמי אינו 
מברך מפני שבנות ישראל מקטרות לכשפים אטו כולהו לכשפים מקטרן 
ה"ל מיעוטא לכשפים ומיעוטא נמי לגמר את הכלים אשתכח רובא דלאו 
לריחא עביד וכל רובא דלאו לריחא עביד לא מברך. אמר ר' חייא בר 
אבא אמר רבי יוחנן המהלך בערבי שבתות בטבריא ובמוצאי שבתות 
בצפורי והריח ריח לאינו מברך מפני שחזקתו אינו עשוי אלא לגמר בו את 
הכלים. תנו רבנן היה מהלך בשוק של עכו"ם= נתרצה להריח הרי זה חוטא: 
ואין 


ושמן העשוי להעביר את הזוהמא, טמניקיס כסוף ססעודס לסוך ידיס מזוסמות", וסו מכוסס ככעמיס: אין מברכין עליו. כורל עני כקמיס, 656 
כוכ סמן ערב מכרכין 6ס פמן סנ 6פרסמון סו6". וס ד6מר ככינד מנרכין (דף מג.) ס6י מססb‏ כניסס ועפינס מכרכין עניו כע"כ, 55 ככס 
כתוך ססעודס קפמר 636 בנ כסרית: לגמר את הכלים. לנטס נעטנו 6ת סכגדיס: בטבריא. סיו כגיליס לגמר ערכי סכתות וכנפורי כמו"ט : 


היא בהדיא דאור של חיה ושל חולה מברכין עליו. [הריטב"א] 
רוב ישראל בעיר קמ"ל דלא אזלינן הכא בתר רוכא. [תוספות הוא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 


מו א ב מיי' פכ"ט מסלי 
סבת. סל כו טוק"ע 
פו"ם סי' רכת סעיף ס: 
מו מייתס סל יכו 
טוס"ע פ"ם סס סעיי 

ו: 


יז ד(מייי פי"ח מסל' קנת 
סנכס ס קמג עשין כט): 
יח ה(ו) מייי פכ"ט מסלי 
קנת הנכס כו סטג 
עטין (כו) כט טוס"ע פו"ס 
סי (ריז סעיף ז וסי') רכס 
סעיף !: 
[ו טוק"ע סס]: 
יט ז פיי" מס סמג עפין 
(כס) כט טוס"ע פו"ס 
סי כנמ קעיף י: 
כ ח ט(י)מיי' סס עוס"ע 
טס סעיף י6: 
[י טוק"ע קס]: 
כא כ סס סעיף יד: 
כב 5 מיי' פ"ד מסל' ת"ת 
סל' ט עוס"ע יו"ד סי" 
רמו סעיף !: 
כג מ טור [וס"ע] 6ו"ק 
סי" רלט [סעיף יכ]: 
כד נ מי' פ"ע מסלי 
כרכות סלכס ז מ סמג 
עטין כז (וכט) עוס"ע סו"ס 
סי" ריז קעיף 3 וסי' כ5 
סעיף 3: 
כה ס מייי פ"ט עסנכות 
כלכות הנכס ס סמג 
עסין כז טוק"ע פו"ם סי" 
ריז סעיף 5: 
כו ע פע" מס סל םס 
טוס"ע סס סעיף ג: 


atk 
הגהות וציונים‎ 


5] בשו"ת הרא"ש (כלל 
כב סימן ה) נראה שגורס 
עבודה במקום "עבירה" 
וכ"ה בכת"י ובבית נתן: 
3] גי" הערוך למ"ש 
מכבה ומדליקה עי 
בערך עששית, וכרב 
אלפס כך אי תנ"ה 
עששית שהיתה 
הולקת: והולכת 5 
היום כולו מכיאין 
ממנה אור להבדלה, 
ועי' | ברא"ש (גליון) 
מה שהביא גי' הערוך 
תמוה דשם איירי בנר 
חנוכה ועיין שבת כג 
ע"א, ועיין גם במגיד 
תעלומה שכתב גירסת 
הערוך וכו' לא ידענא 


לפרושי כלל, ועיין 
הגהות בן אריה 
(בילקו"מ): ג] [דתנא] 
עקע:.י 7] בכת"י 
אסותא: ס] צ"ל של 
עבודה זרה, וכיה 


בדפו"ר: ו] יש להוסיף 
הדליקוהו (באה"מ): 


הנהות הגר"א 


[א] גמ' 50 דליכb‏ ללס 

סקוכ וקנ"b‏ 80 וסb‏ 

דסיכס. ג"כ גירסת ר"ת 
דליכא: 


--- <<-א 7-0 
גליון הש"ס 
גמ' מחצה על מחצה 
נמי מברך. עי' פר"פ 
יו"ד כ" קי"ד סק"ס: 
רש"י ד"ה מרפא כו' 
שרגילים לומר כו'. 
וסוס נפרקי דר"b‏ פרק 
ג"נ מיוס סנכרפו סמיס 
ופרן 62 סיס 5לס מונס 
6 ס סיס נלכך פו 
כקוק סיס עוטע ונטמתו 
יוכת מנסיריו עד סנס 
יעקנ מפנינו וכקט רממיס 
ומר כנון כל סעולמיס 
פֿ סקס נפסי ממני עד 
סוס לת כני וכגותי 
וגעתר לו (פיכך סייג 6דס 
נוער בעטיסתו | סיס 
ענספך סמות סזס נפוכ 
טנפמר?) עטישותיו תה 
סול: 


משנת ראשונים 
עששית שהיתה 


דולקת והולכת כל היום כולו. ואכלו לאורה אפילו הכי מברכין עליה. וצריך עיון מאי תניא נמי הכי דהא ברייתא 
גדול מוכחא מילתא דודאי נכרי הוא. ואפילו 
הא בתחלה הא לבסוף. יש שפירשו 


משום דבתחלה איכא עשן ולא צייל נהורא ובסוף ליכא עשן אלא שלהבת. ויש שפירשו בתחלה מברכין משום 


דמסתמא ממוצאי שבת היא אבל בסוף ודאי בשבת התחילה ואיירי בסמוך לשקיעה: [הריטב"א] 


אחד מברך 


לכולן משום שנאמר ברב עם הדרת מלך. ולא דמי לפת דאמרינן לעיל פ' כיצד מברכין, ישבו כל אחד מברך לעצמו, דשאני התם כיון שצריך הסבה ולא הסבו אינן רוצין לצאת זה בכרכת חבירו, אבל הכא הוי כמו יין אליבא דרב דלא 


בעי הסבה, ואפילו לר' יוחנן דאמר דיין בעי הסבה, ה"מ יין דחשיב ורגילין להיסב עליו אבל בשאר ברכות כמי שהסבו דמי. [תוספות הרא"ש] 


[המשך בסוף המסכת] 


נה. ןג] 


הגמרא מבארת מה הדין ברואה אש של תנור או כיריים: 

אומרת הגמרא, תָּנִי חָדָא - שנינו בברייתא אחת, אוּר [-אש] שָל 
תנור וְשָל כִּירִיםיי מִבְרְכִין עָלָיו ברכת מאורי האש בהבדלה, וְתְּנִיא 
אִידֶף - ובברייתא אחרת שנינו, אור של תנור וכיריים אִין מִבָרְכִין 
עָלָיו. מיישבת הגמרא את הסתירה בין הברייתות, לא קשִיא, כלומר 
אין כאן סתירה, שכן הָא בַּפִּחַלֶה - הברייתא שאסרה לברך עסקה 
בתחילת הסקת התנור קודם שהכניסו לתוכו את הפת, שאש זו נעשית 
רק כדי לחמם את התנור ולאפות ולא כדי להאיר, והָא לבְפוף - 
הברייתא שהתירה לברך עסקה לאחר שהוסק התנור והפת כבר בתוכו, 
שהיו מדליקים קסמים דקים בפתח התנור, כדי שהבל האש יעצור את 
חום התנור שלא יצא, ומשתמשים בו אף כדי להאיר, וכיון שנעשתה 
אף להאיר מברכים עליהכי. 


.א 


הגמרא מבארת מה הדין ברואה נר של בית הכנסת: 

אומרת הגמרא, תָּנֵי חֲדָא - שנינו בברייתא אחת, אור [-נר] שָל כִּית 
הַפְּנָמֶת וְשֵׁל בִּית המַדְרְשיה, כלומר הרואים אותו במוצאי שבת דלוק 
בבית הכנסת, מִבַרְכִין עָלָיו ברכת מאורי האש, וְתִנְיא אִידֶף - 
ובברייתא אחרת שנינו, אִין מִבַּרְכִין עָלָיו. מיישבת הגמרא את 
הסתירה בין הברייתות, לא קשִיא, כלומר אין כאן סתירה, שכן הא 
דְאֵיפָא אֶדֶם חָשוּב - הברייתא שאסרה לברך עסקה באופן שיש אדם 
חשוב בבית הכנסת, ובאופן זה מן הסתם הודלק הנר רק לכבודו ולא 
כדי להאיר, והָא דְלִיפָא אֶדֶם חשוּב - והברייתא שהתירה לברך, 
עסקה באופן שאין אדם חשוב בבית הכנסת, ובאופן זה בודאי הודלק 
הנר כהי להאירײ. 


יישוב נוסף לסתירה בין הברייתות, וְאִי בָּעִית אֵימָא - ואם תרצה 
אמור הָא וְהָא, כלומר שתי הברייתות עוסקות באופן דְּאֵיכָּא [-שיש] 
אֶדֶם חָשׁוּבם בבית הכנסת, ולא קשיא, הָא דְּאֵיכָּא הַזְנָא - הברייתא 
שהתירה לברך עסקה באופן שיש שמש האוכל בבית הכנסתי, והנר 
עשוי אף עבורו שיאכל לאורו, וכיון שנעשה אף להאיר מברכים עליו, 
והַא דְּלֵיכָּא חַזְנָא - והברייתא האוסרת לברך עסקה באופן שאין 
שמש, וכיון שנעשה רק לכבוד האדם חשוב ולא כדי להאיר אין 
מברכים עליו. 


יישוב נוסף לסתירה בין הברייתות, וְאַבָּעִית אֵימָא - ואם תרצה 


אין מברכים עליו, אבל לבסוף כאשר האש נאחזת היטב בעצים, האור צלול ואפשר 
לברך עליו: 

והמאירי (ד"ס כפסן) הביא ביאור נוסף, שמדובר שראה את הכבשן בסמוך לשקיעה, 
ולפיכך אם רואה שהכבשן בתחילתו, מן הסתם הודלק במוצאי שבת ומברכים עליו, 
אבל אם רואה שהכבשן בסופו, אין מברכים עליו מפני שהודלק בשבת, ואין מברכים 
על אור שלא שבת ממלאכת עבירה. 

כג. התנור רחב מלמטה וצר מלמעלה, הכירה שוה מלמעלה ומלמטה [הברייתא נקטה 
כלים אלו, לפי שיש הבדל בהסקתם בין בתחילה ובסוף, וכדלהלן]. 

בד. רש"י (ד"ס על תגוכ). ותלמידי רבינו יונה (פס) פירשו שבסוף אין האש עשויה אלא 
לצורך בדיקת התבשיל אם נאפה היטב. 

וכל זה הוא לפי הראשונים הסוברים שאש העשויה לבשל אין מברכים עליה. אך 
הראב"ד (סו"ל כספל ססט(מס ד"ס פני) סובר שאף כל אש שהודלקה לצורך תשמיש אדם 
כגון לחמם או לבשל מברכים עליה, ורק אם הוא לכבוד אין מברכים עליה. וכתב 
שלפי דבריו יש לבאר את חילוק הגמרא בתנור בין תחילה וסוף כפי המובא בהערה 
לעיל בשם רב האי גאון, שבתחילה אין האור צלול מפני העשן ולכן אין מברכים 
עליו, או כפי המובא בשם המאירי שמדובר סמוך לחשיכה ולפיכך אם הוא בסוף 
אפייתו הרי זה סימן שהאור לא שבת ואין מברכים עליו. 

בה. בית הכנסת הוא המקום שרגילים היו להתפלל בו, בית המדרש הוא המקום שהיו 
רגילים ללמוד בו תורה. 

בו. רש"י (ד"ס פוכ, וד"ס לכ). ותוספות (ל"ס ס6) הביאו שר"ח פירש ההיפך, שאם יש 
אדם חשוב בודאי הדליקו את הנר להאיר לו, וכשאין אדם חשוב הודלק רק לכבוד 
בית הכנסת ולא להאיר [ולפירושו, בהכרח צריך לגרוס להלן בתירוץ הבא 'הא והא 
דליכא אדם חשוב', כלומר, כיון שאין אדם חשוב יש לומר שהודלק לכבוד בית הכנסת 
ולא כדי להאיר, אלא אם כן יש שמש שאז יש לומר שהודלק כדי שיאכל לאורו. 
רא"ש (פ" ג)]. 

בז. כלומר, לא בבית הכנסת ממש, שהרי אסור לאכול בבית הכנסת, אלא בבית הסמוך 
לבית הכנסת וחלונות בית הכנסת פתוחים אליו באופן שהנר מאיר אף עבורו. משנה 


אלו דכרים פרק שמיני 


ברכות 


אמור הָא וְהַא, כלומר שתי הברייתות עוסקות באופן דְאִיפָא חזֶנָא 
- שיש שמש האוכל בבית הכנסת וכן יש שם אדם חשוב, וְלא קשיא, 
הא דְּאִיכָּא פְהַרָא - הברייתא האוסרת לברך עוסקת באופן שיש לבנה 
המאירה באופן שיכול השמש לאכול לאורה, ואם כן בודאי לא נעשה 
הנר להאיר עבורו שהרי אינו צריך לו, אלא נעשה רק לכבוד האדם 
חשוב, וְהָא דְלִיפָא פַהָרָא - והברייתא המתירה לברך עסקה באופן 
שאין אור הלבנה מאיר לשמש, ובודאי נעשה הנר אף להאיר לשמש 
ולכן מברפים יעליו: 
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הגמרא מביאה מחלוקת מה יעשו הציבור כאשר בא להם הנר 
באמצע לימודם: 
תָּנוּ רבָּנֵן בברייתא, הָיוּ יוֹשְׁבִין כמה אנשים בְּבִית הַמִּדְרֶש ולומדים 
תורה, וְהַבִּיאוּ אור לפְנִיהֶם לברך עליו ברכת הנר במוצאי שבתל", 
בִּית שמאי אומרים, כָּל אֶחַד וְאֶחַד מברך ?עצמו, וּבִית הלל 
אומרים, אֶחַד מבָרֵךְּ ?כוּ?ן, כלומר אחד מברך בקול והשאר 
מקשיבים ועונים אמן לברכתו ויוצאים בה. והטעם שיש לעשות כך, 
משום שַׁנַאָמַר (ש9 יל כת) 'כָּרוֹב עִם דהַדְרַת מַלְדִּ' - בריבוי העם 
ניכר כבודו והדרו של המלך", וכן במלכות שמים, כאשר רבים 
מקיימים מצוה ביחד יש בזה יותר כבוד שמיםי. 


הגמרא מבארת את טעמם של בית שמאי: 
מבררת הגמרא, בְּשְׁלֵמָא בִּית ה?7 - דברי בית הלל מובנים במה 
שאמרו שאחד מברך לכולם, שכן מְפָרְשִי טַעָמַא - פירשו את טעמם 
בברייתא, שהוא משום 'ברוב עם הדרת מלך', אֶלָא בִּית שַׁמַאי מאי 
טִעַמַא - מה הטעם שאמרו שכל אחד ואחד יברך לעצמו. 


משיבה הגמרא, בית שמאי קְסְבְרִי [-סברו] שעדיף שכל אחד יברך 
לעצמו מִפָּנִי בְּטוּל בִּית הַמַּדְרֵשׁ, כלומר כדי למעט בביטול תורה. 
שאילו אחד מברך לכולם, מלבד שמתבטלים מלימודם בזמן שמיעת 
הברכה, עוד צריכים הם להתבטל מלימודם בכדי לענות אחריו 'אמן', 
ועל כן עדיף שכל אחד יברך לעצמןל". 


הגמרא מביאה ברייתא לסייע לסברא זו: 
תִּנְיָא נַמי הַכִי - בברייתא גם שנינו כן, שָל בִּית רַבָּן גַּמְלִיאֶל 
[-בבית מדרשו], לא הָיוּ אוֹמְרִים 'מִרְפָּא' [-ברכת 'אסותא' למתעטשיי 


ברורה (סי' ככ סק"() על פי המגן אברהם. 

בח. שהיה מנהגם לברך על הנר בנפרד משאר ברכות ההבדלה. מאירי (ד"ס סיו). אך 
כתב, שאנו נוהגים על פי דברי רבי יהודה בפסחים (ד.) לברכה עם שאר ברכות ההבדלה 
על הכוס. אך הוסיף, שאדם שאין לו יין, מברכה כשרואה נר אף שאינו מבדיל. 

בט. מצודת דוד (עס). 

ל. הקשו הראשונים (כקנ"? ד"ס ונס", ועוד), מהמבואר לעיל (מנ.) לגבי ברכת המוציא 
על הפת שאם לא הסבו לסעוד ביחד צריך כל אחד לברך לעצמו ואין לצאת ידי חובה 
בברכת חבירו. ותירצו, שדווקא בפת שדרך לאוכלו בהסיבה, כיון שלא הסבו הוכיחו 
שאין רצונם לקבוע עצמם לסעוד ביחד ולכן כל אחד מברך לעצמו, אך כאן בברכת 
הנר אין דרך להסב, ובכך שרוצים שאחד יברך לכולם נחשב הדבר שקבעו עצמם יחד 
ומצטרפים לברכה. עוד תירצו תלמידי רבינו יונה (ל"ס על מסד), שבברכת הנר הם 
מצטרפים יחד אף בלא הסיבה, מכיון שכולם נהנים יחד בשעה אחת מאור הנר, אמנם 
בשתיית יין כל אחד נהנה בשתייתו, ועל כן צריכים להסב בכדי שיוכלו להצטרף יחד. 
תירוץ נוסף ראה בפני יהושע (כפן ד"ס פ"ל). 

לא. תלמידי רבינו יונה (ד"ס כל פתל). אך במעדני יום טוב (על סל6"ט סי ג פות 6) כתב, 
שלולי דבריהם היה מפרש, שאין הכוונה רק לעיכוב שבעניית אמן, אלא הכוונה לעיכוב 
שיהיה מחמת ההכנה לברכה, שמפסיקים מלימודם עד שישתקו כולם, כדי שכולם 
ישמעו את המברך ויכוונו לצאת בברכתו. וסיים שכן נראה מדיוק לשון רש"י (ל"ס 
מפני). ובאשל אברהם (נלס'י פס) פירש, שביטול בית המדרש, היינו שאין זה טוב שכל 
הבית מדרש יתבטל בשעה אחת, ויהיה רגע בלא לימוד תורה. 

אף בית הלל מודים לסברא זו, ורק כאן סברו שאין לחוש לה מפני שיש מעלה לברך 
ברוב עם. פתח עינים (ד"ס פנ). 

לב. רש"י (ד"ס מרפס). ענין זה מקורו מבואר בפרקי דרבי אליעזר (פרק (כ), מיום שנבראו 
שמים וארץ לא היה אדם חולה קודם מותו, אלא היה לפתע מתעטש, ונשמתו יוצאת 
מנחיריו. עד שבא יעקב אבינו ובקש רחמים שלא תילקח נשמתו בעיטוש פתאום, אלא 
שיהיה קודם לכן חולה כדי שיהיה לו שהות זמן לקרוא לבניו ולצוותם קודם מותו, 
והסכים הקב"ה [וקבע הנהגה זו עם כל בני האדם]. ולפיכך חייב אדם לומר בעטישתו 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ביס לט. | תוpפת‏ 
דסכת פ"י, 3) [תוספת5 
פ"ס ע"ם], ג) עיין תוס' 
לעיל דף מה. ד"ה אם, 
ל) [תוספת6 | (ספ"ס) 
[רפ"פ] | דסנת וע"ק 
סיטב ותרפס פלישס], 
ס) פוספת6 פרק ס, 
ו) לקמן סוע"ב, !) לעיל 
מג., ת) איוב מא י. 


תורה אור השלם 
א) בָּרֶב עֶם הרת מָלָ 
וּבָאֶפֶם לָאם מִחְתַּת 

רז [: [משלי יד, כח] 
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לעזי רש"י‎ 


לנטירנ"א. פירום 
עססית, פנס (כט"י סוכס 
דף כט ע"5), כלי סנותנין 
כו סנל (רס"ג כליס פ"נ 
מ"ד, עלון עכך פנס 
ועיין כק"י סכת דף כג 
ע"5 ודף מד ע"ס ד"ס 
עסטית): 


רב נפים גאון 
[שייך לדף נב:] 

רשות עם הארץ ומדרסו 
(וחציצו) והיסטו טהורין 
לחולין וטמאין לתרומה 
וטומאת מדרסות איתא 
מיפרשא בחגיגה בפ' אין 
דורשי (דליח) דתנץ 
בגדי עם הארץ מדרס 
לפרושים בגדי כ 


שנו מי שדרסה אשה על 
בגדיו בגדיו טמאין מדרס 
ובגמרא דבני מערבא 
[בחגיגה פ"ב הלכה ז] 
אמרי ר' יסא בשם ר' 
יוחנן במגעות שנו בעא 
ר' זעירא קמיה ר' יסא 
מאיכן נטמא הבגד הזה 
מדרס אמר ליה תיפתר 
שהיתה אשתו של עם 
הארץ יושבת עליו ערומה 
ובגדי עם הארץ הרי היא 
אחת מששה ספיקות 
שגזרו באושא כדתנן 
במס'י טהוות | בפ"ך 
שורפין את התרומה כו' 
ובפ' הדר עם (עם הארץ) 
[העכו"ם] בחצר יש כהנה 
רכות ובפ' יציאות השבת 
(דף טו) אמרי אמר עולא 
ספיקות באושא גזור רבנן 
עליהן ומכאן נאמר דספק 
מדרסות דרבנן ובפ' אין 
דורשין (דף יט) פרישו 
דהנהו | מעלות דרבגנן 
נינהו ובמסכת בכורות 
בפ' הלוקח בהמה (דף 
כג) אית ואיבעית אימא 
טומאת עם הארץ דרבנן 
וטומאת משקין דרבנן 
כו': ונטמא (שולחן) 
[כסת] למפה אין כלי 
מטמא כלי הא שמעיי 
לה נמי כדאמרינן שרץ 
מטמא את הכלי וכלי 
מטמא | את האוכליץ 
דאלמא כלי אינו מטמא 
אלא או אוכלין או משקין 
ואין כלי מטמא כלי 
ומפרש כפ' אור לי"ד 
(פסחים דף יח) ולאו ק"ו 
הוא ומה כלי שמטמא 
משקה אין מטמא כלי כו' 
ואמרינן נמי (שם דף יט) 
האי סכין דנגעה במאי אי 
נימא דנגעה בבשר והא 
אין אוכל מטמא כלי אלא 
דנגעה במחט הא אין 
[כלי] מטמא כלי ובפ' אין 
דורשין בעריות (חגיגה 
דף כ) אמרינן אמאי הסל 
טהור תטמא מגריפה לסל 
אין כלי מטמא כלי ואית 
נמי בשחיטת קדשים (דף 
צט) בגמרא דטבול יום 


ובגמ' דבני מערבא גרסי 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


אי נימא לא שבת מחמת מלאכה ואפיי היא מלאכה של היתר. כגון 
סל סולס וטל סיס קמר דסין מכרכין: עששית. לנטירנ": שהיתה 


הי 


בי תימא הך איסורא אזל ליה. ס"מ 6קסויי מי סכי נכרי מנכלי 
נמי 556 עדיפל מיניס פריך לס"מ נסנויי כדמטני כסמוך: 


דולקת ‏ והולכת. מע"ם וננית ‏ עכ: למ'ש מברכין. (פי 5 הְזֶורְך משום נכרי ראשון ונכרי ראשון משום עמוד ראשון וכו. 


נענלס 3ס ענירס, ענ סולנקס כסכת: נכרי שהדליק מישראל. 


מסתסכס מ"ט: הך איסורא אזלא. 
ממוך ססלסנת לולקת וסונכת קמb‏ 
קמ פכח כיס: המוציא שלהבת לר"ה. 
כקכת סייב. | ומוקמיין לס במסכק 
ביס כגון דסייפיס למרק משק6 
ותני כ נוכל, דגתנת (יכ 606 
קלסנת, ומקוס סרק 65 ממיינ דלית 
כ סיעוכ: מה שעקר לא הניח. 
והות סכת כ ממיינ עד דסיכס 
עקירס מכסות זו וסנמס ככטות זו: 
נזירה משום נכרי ראשון ועמוד 
ראשון, 6י סרית כנכרי טסדניק מנכרי 
מססטכס 6תי לכרוכי. כנכרי ססדניק 
מכעוד יוס, וכפופו לור ענמו טלס 
נתוסף מסתטכס, כגון סמכרך ענו 
סמוך לססכס מיל : גדול מוכחא מלתא 
דנכרי הוא, וסין 5ריך לכדוק 6סכיו, 
די 6ית6 דיטרפל סול כ סיס ממסר 
סמוך (סטכס מיד כלקוז סלור כילו: 
כפי הכבשן. ססורפיס כו 6כניס 
כסיד, 6ס ענס כפור סיו מפי 
סכנטן (סוכb‏ בכי סי ונסpתמp‏ 
נפֿורס סי נעקית: ואם לאו. כו 
ורס נעסים 606 לכסל, וסין מכרכין 
6 על קנעסס נסליר: בתחלה, 
כתסלת | סכפת 6:כניס | 6ין | סלור 
לסליר: בסוף. לפמר טנסכפו ססכניס 


ימה כוכן מלליקין לור גדול מלמעלס 


למרק פכפת ספצניס, ומססמטין נמי 
נפורס: של תנור. כסוף מגרלין 
עניו. לסל קסוסק ספול וספת 
נתוכס מלליקין קספין דקין כפיו 
סיר ונקנוט מומו נתוכו, וכיון 
דעטתמט לוכו מנרכין עליו: אור 
של בית הכנסת. כדסיכ6 6דס תקונ 
(ככולו סלליקוס, ‏ וכ ספריך לור 
6 נכבוד בעלמס, ופין מכרכין עניו: 
ליכא אדם חשוב. נסליל לסס 
סדליקוס, ומכככין: הא והא דאיכא 
אדם חשוב, ולי פיכb‏ מו קמp‏ 
סוכל ככית סכנסת 66 ללולס עויס 
יכל סחזן (6ולס, ומנלכין : הא והא 
דאיכא חונא. וסיכ ססר ססתון 
יכול כ6כול כפוכס מין מנככין על 
סגר, קנ לס6יר סלניקוס 696 פככוד 
ללס סקונ: מפני בטול בית המדרש. 
קכומן סם' מכרך נכונס סס 5ריכיס 
לספוק מגרסתס כדי סיתכונו כולס 
וישמעו 06 עג 6מן: מרפא. 
נפלס סמפעטס, * טרגיליס. ומב 
קקותל: נר לכבוד. סמת ענידק: 
בשמים עבידי לעבורי ריחא. דסלסוגו 
סל מת עכידי, ונ כסרים: כל. מק 
קסו סקונ נסוכי לפניו נר כיוס, 
פס סויקו | כליפס כמונלי סנק 
נקבוכס מין מברכין על פופו נכ, 
דלככוד עניד וכ לספֿיר: וכל. מס 
סינ מסוכ לסוי נר עפניו כיוס 
6 כלילס, מכרכין עליו ס סולילוסו 
כמוכפי סכת לקכולס: מברכין עליו. 
דלספיר עביד: בשמים, סמוניך דס 
פפטניס (ענית סכס (סעניר ממנו 
ריס רע פנ כסכ"ס 6ין מכרכין עליו: 


אי נימא לא שבת מחמת מלאכה אפילו 
ממלאכה דהתירא והתניא *אור של חיה 
ושל חולה מברכין עליו אר"נ בר יצחק מאי 
שבת :3 ששבת מחמת מלאכת עבירה* חנ"ה 
עששית שהיחה דולקת והולכת כל היום 
כולו למ"ש מברכין עליה": ת'ר :נכרי 
שהדליק מישראל וישראל שהדליק מנכרי 
מברכין עליו נכרי מנכרי אין מברכין עליו 
מ"ש נכרי מנכרי דלא משום דלא שבת א"ה 
ישראל מנכרי נמי הא לא שבת וכי תימא הך 
איסורא אזל ליה והא אחרינא הוא ובידא 
דישראל קא מתילדא אלא הא * דתניא 
יהמוציא שלהבת לר"ה חייב אמאי חייב מה 


סדק גוכם סיק לנזכו תכיס ככ פס נלרי. טכיל סנכי 


דלי 69 60 כ קיימ 60 536 נכרי 
קסדליק ‏ מיטר56 = ושר6ל | מנכרי 
מכרכין עליו וסכי קיימ פן: 
הא הינא אדם חשוב. פס כן 
מקוס כנולו קל סקוג" ול 
לולס כך פרס"י ור"ס פירט ליפכ 
כקדס סוכ כקוכס ונלניכ דס 
סוכ עטוי (כנוד כית סכנסת: 
אין מברכין עליו. פירק" מיסו 
מברכין עניו כרוך עבר סמן 
ערב וס דלמר לעיל בכיכד מכרכין 
(ד מג) ספי מססס כניקb‏ מכרכין 
עניו וכ עני סמיס סײט ננק 
לסכים וכ מירי כתוך ססעולס: 
כלכינס 


שעקר לא הניח ומה שהניח לא עקר אלא לעולם דאיסורא נמי איתיה 
וכי קא מברך אתוספתא דהתירא קא מברך אי הכי נכרי מנכרי נמי אין 
ה"נ גזרה משום נכרי ראשון ועמוד ראשון: ת"ר "היה מהלך חוץ לכרך וראה 
אור אם רוב נכרים אינו מברך אם רוב ישראל מברך הא גופא קשיא אמרת 
אם רוב נכרים אינו מברך הא מחצה על מחצה מברך והדר תני אם רוב 
ישראל מברך הא מחצה על מחצה אינו מברך בדין הוא 'דאפי' = מחצה 
על מחצה נמי מברך ואיידי (דתנ') רישא רוב נכרים תנא סיפא רוב ישראל: 
ת"ר היה מהלך חוץ לכרך וראה תינוק ואבוקה בידו בודק אחריו אם ישראל 
הוא מברך אם נכרי הוא אינו מברך מאי איריא חינוק אפי גדול נמי אמר 
רב יהודה אמר רב הכא בסמוך לשקיעת החמה עסקי גדול מוכחא מילתא 
דודאי נכרי הוא תינוק אימר ישראל הוא אקרי ונקיט: ת"ר היה מהלך חוץ 
לכרך וראה אור אם עבה כפי הכבשן מברך עליו ואם לאו אינו מברך 
עליו תני חדא אור של כבשן מברכין עליו ותניא אידך אין מברכין עליו לא 


זי קשיא 'הא בתחלה הא לבסוף. תני חדא אור של תנור ושל כירים מברכין עליו 


ותניא אידך אין מברכין עליו לא קשיא הא בתחלה הא לבסוף. תני חדא אור 
של בית הכנסת ושל בית המדרש מברכין עליו ותניא אידך אין מברכין 
עליו ל"ק "הא דאיכא אדם חשוב הא דליכא אדם חשוב ואי בעית אימא 
הא והא דאיכא !*! אדם חשוב ולא קשיא להא דאיכא חזנא הא דליכא חזנא 
ואב"א הא והא דאיכא חזנא ולא קשיא "הא דאיכא סהרא והא דליכא סהרא: 
ת"ר ?היו יושבין בבית המדרש והביאו אור לפניהם בש'א כל אחד ואחד 
מברך לעצמו יובה"א אחד מברך לכולן משום שנאמר * ברוב עם הדרת מלך 
בשלמא ב"ה מפרשי טעמא אלא בית שמאי מאי טעמא קסברי מפני במול 


. בית המדרש " תניא נמי הכי של בית רבן גמליאל *לא היו אומרים מרפא" 


בבית המדרש מפני בטול בית המדרש: אין מברכין לא על הנר ולא על 
הבשמים של מתים: מ"ט נר לכבוד הוא דעבידא בשמים לעבורי ריחא הוא 
דעבידי אמר רב יהודה אמר רב לכל שמוציאין לפניו ביום ובלילה אין מברכין 
עליו וכל שאין מוציאין לפניו אלא בלילה מברכין עליו. אמר רב הונא יבשמים 
של בית הכסא ושמן העשוי להעביר את הזוהמא אין מברכין עליו למימרא 
דכל היכא דלאו לריחא עבידא לא מברכין עלויה מיתיבי = ?הנכנם לחנותו של 
בשם והריח ריח אפילו ישב שם כל היום כלו אינו מברך אלא פעם אחת נכנם 
ויצא נכנס ויצא מברך על כל פעם ופעם והא הכא דלאו לריחא הוא דעבידא 
וקמברך אין לריחא נמי הוא דעבידא כי היכי דנירחו אינשי וניתו ונזבון 
מיניה. תנו רבנן היה מהלך חוץ לכרך והריח ריח אם רוב עובדי כוכבים 
אינו מברך אם רוב ישראל מברך רבי יוסי אומר אפ" רוב ישראל נמי אינו 
מברך מפני שבנות ישראל מקטרות לכשפים אטו כולהו לכשפים מקטרן 
ה"ל מיעוטא לכשפים ומיעוטא נמי לגמר את הכלים אשתכח רובא דלאו 
לריחא עביד וכל רובא דלאו לריחא עביד לא מברך. אמר ר' חייא בר 
אבא אמר רבי יוחנן המהלך בערבי שבתות בטבריא ובמוצאי שבתות 
בצפורי והריח ריח לאינו מברך מפני שחזקתו אינו עשוי אלא לגמר בו את 
הכלים. תנו רבנן היה מהלך בשוק של עכו"ם נתרצה להריח הרי זה חוטא: 


ואין 


ושמן העשוי להעביר את הזוהמא. קמניקיס כסוף ססעודס לסוך ידיס מזוסמופ", וסוb‏ מכוסס ככטמיס: אין מברכין עליו. כורל עני בסמיס, 556 
בורל סמן ערכ מכרכין 6ס פמן של 6פרסמון סו6". וס ד6מר ככינד מנרכין (דף מג.) ס6י מססb‏ כניסס ועפינס מכרכין עניו כע"כ, 55 ככס 
כתוך ססעודס ק6מכ 636 בנ כסכים: לגמר את הכלים. (כטס כעטנו 6ת סנגליס: בטבריא. סיו גיניס לגמר ערכי קנפות וכנפורי כמו"ם : 


מתניתא בשולחן של שיש או של פרקים שאינן מקבלין טומאה: אין מברכין לא על הנר 
ולא על הבשמים של עכו"ם. הואיל ותנן מעיקרא אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של גוים אמאי איצטריך 
תו למיתני של עכו"ם אלא מכלל דהאי עכו"ם דישראל היא והכי אמרינן בתלמוד ארץ ישראל של עכו"ם ולא של 
גוים היא תיפתר בעכו"ם של ישראל: 


עין משפט 
נר מצוה 


מו א ב מיי' פכ"ט מסלי 
קנת סל' כו טוס"ע 
פו"ם סי' רכת סעיף ס: 
סה מל" עס:סל כו 
טוק"ע פ"ם סס סעי' 
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יז ד(מיי' פי"ס מסל' קנת 
סנכס ס סמג עפין כט): 
יח ה(ו)מייי פכ"ט מסלי 
סנכת הנכס כו סמג 
עטין (כו) כט טוס"ע פו"ם 
סי" (כיז סעיף 1 וסי') רכס 
סעיף !: 
ו עוס"ע קס]: 
יט ז פיי" מס סמג עטין 
(כס) כט טוס"ע פו"ס 
סי" ככם קעיף י: 
כ ח ט(י)מיי' פס עוס"ע 
טס סעיף י6: 
[י טוס"ע קס]: 
כא כ סס סעיף יד: 
כב ?מיי פ"ל מסל' ת"ת 
ב ט טוס"ע יו"ד סיי 
רמו סעיף !: 
כג מ טור [וס"ע] ו" 
סי" ככם [סעיף יכ]: 
כר ג מ" פיט מס 
כרכות סלכס 1 ₪ סמג 
עטין כז (וכט) עוס"ע סו"ס 
סי" כיז קעיף כ וס" ככ 
סעיף 3: 
כח ס מייי פ"ט עסנכות 
כלכות הנכס ה סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סי" 
ריז סעיף 5: 
כו ע מ" עס סל' םס 
טוס"ע סקס סעיף ג: 


הגהות וציונים 


ל] בשו"ת הרא"ש (כלל 
כב סימן ה) נראה שגורס 
עבודה במקום "עבירה" 
וכ"ה בכת"י ובבית נתן: 
גי הערוך למ"ש 
מכבה ומדליקה עי 
בערך עששית, וכרב 
אלפס כך אי תנ"ה 
עששית שהיתה 
רולקת והולפת בל 
היום כולו מביאין 
ממנה אור להבדלה, 
ועי' | ברא"ש (גליון) 
מה שהביא גי' הערוך 
תמוה דשם איירי בנר 
חנוכה ועיין שבת כג 
ע"א, ועיין גם במגיד 
תעלומה שכתב גירסת 
הערוך וכו' לא ידענא 
לפרושי כלל, ועיין 
הגהות בן אריה 
(בילקו"מ): ג] [דתנא] 
(גלן): ₪ בכתי 
אסותא: ס] צ"ל של 
עבודה זרה, וכיה 
בדפו"ר: !] יש להוסיף 
הדליקוהו (באה"מ): 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' ה דליכ ללס 
סקו3 ונ" סם וbo‏ 
דפיכס. נ"כ גירסת ר"ת 
דליכא: 
גליון הש"ס 
גמ' מחצה על מחצה 
גמי מברך. עי' פל"ס 
יו"ד םי" קל סק"ס: 
רש"י ד"ה מרפא כו' 
שבנילים לומר. כו. 
וסוס נפרקי דר"b‏ פרק 
נ"3 מיוס ענכרלו סמיס 
ופֿרן כ סיס 5לס מונס 
6 פס סיס כדרך פו 
כקוק סיס עוטם ונסמתו 
יוכת מנסיריו עד סנס 
יעקנ 6כינו וקק כממיס 
ומר כנון כל סעונמיס 
6 תקם נפטי ממני עד 
קלוס ת כני וכנומי 
ונעתר לו לפיכך סיינ לס 
לומר | נעטישתו סיס 
טנספך סמות סוס ללוכ 
ענפמר?) עטיטותיו פסג 
6ול: 


משנת ראשונים 
עששית שהיתה 


דולקת והולכת כל היום כולו. ואכלו לאורה אפילו הכי מברכין עליה. וצריך עיון מאי תניא נמי הכי דהא ברייתא 
היא בהדיא דאור של חיה ושל חולה מברכין עליו. [הריטב"א] 
רוב ישראל בעיר קמ"ל דלא אזלינן הכא בתר רובא. [תוספות הוא"ש] 


גדול מוכחא מילתא דודאי נכרי הוא. ואפילו 
הא בתחלה הא לבסוף. יש שפירשו 


משום דבתחלה איכא עשן ולא צייל נהורא ובסוף ליכא עשן אלא שלהבת. ויש שפירשו בתחלה מברכין משום 


דמסתמא ממוצאי שבת היא אבל בסוף ודאי בשבת התחילה ואיירי בסמוך לשקיעה: [הריטב"א] 


אחד מברך 


לכולן משום שנאמר ברב עם הדרת מלך. ולא דמי לפת דאמרינן לעיל פ' כיצד מברכין, ישבו כל אחד מברך לעצמו, דשאני התם כיון שצריך הסבה ולא הסבו אינן רוצין לצאת זה בברכת חבירו, אבל הכא הוי כמו יין אליבא דרב דלא 


בעי הסבה, ואפילו לר' יוחנן דאמר דיין בעי הסבה, ה"מ יין דחשיב ורגילין להיסב עליו אבל בשאר ברכות כמי שהסבו דמי. [תוספות הרא"ש] 


[המשך בסוף המסכת] 


נה. [ד] 


בְּבִית הַמַדְרֶש מפני בטול בִּית המדְרש - כדי שלא לבטל 
מלימודם. הרי שהקפידו על ביטול לימודם אפילו בתיבה אחתל. 


*י 


שנינו במשנה (על (6), אַין מִבְרְכִין לא על הַָר ולא עָל 
הַבְּשָמִים שֵׁל מַתִיםי. 


מבררת הגמרא, מַאי טעְמָא - מהו הטעם שאין מברכים עליהם. 
מבארת הגמרא, אין מברכים על נָר של מת משום דלכָבוד הוא 
דעַבִידְא - לכבודו של המת הוא עשוי ולא כדי להאיר, ואין מברכים 
אלא על נר שנעשה להאיר. ואין מברכים על בְּשָמִים של מתים, 
. משות דלְעבורי רִיחָא הוא דִעַבִידִי - להעביר את הריח הרע של 


המת הוא עשויל", ואין מברכים אלא על בשמים הבאים כדי שיהנו 
מריחם. 


הגמרא מביאה סימן כיצד לקבוע האם הנר נעשה לכבוד המת או 
להאיר: 
אָמַר רב יהוּדֶה אמר רב, פל שָמוצִיאִין לְפָנַיו בּיום וּבַלִיִלֶָה, 
כלומר אם המת היה אדם חשוב בשיעור כזה שרגילים בהלויתו 
להדליק נרות אף אם ההלויה נעשית ביום ואין צריך לאורם, אין 
מְבָרְכִין ברכת מאורי האש עָלָיו - על הנרות שמביאים לפניו, מפני 
שמוכח שנרות אלו נעשו רק לכבוד ולא כדי להאיר". וְכל מת שאינו 
חשוב כל כך, שָאִין מוציאין לפַנַיו נרות אֶלְָא כאשר הלויתו נעשית 
בַּליֹלֶה, מוכח שנעשו כדי להאיר, ומִבֶּרְכִין עָלָיו - על הנרות 
שמביאים לפניו בלילה". 


הגמרא מביאה אופנים נוספים שאין לברך על הבשמים: 
אָמר רב הונָא, בְּשָמִים של בִּית הַכְּפֵּא, דהיינו בשמים שאדם לוקח 
עמו כאשר הולך לבית הכסא כדי לבטל את הריח הרע שיש שם, וְכן 
שָמִן המבושם בבשמים הָעַשוּי לְהַעָבִיר אֶת הַזּהֲמָא, שהיו מביאים 
אותו בסוף הסעודה כדי לסוך בו את הידים לנקותם מליכלוך 
המאכלים, אִין מִבֶּרְכִין עָליו ברכת הריח. ואף שנהנה מריחם מכל 
מקום אין עיקר הכוונה בהבאתם להנאת הריחל". 


'חיים', שנהפך המוות הזה לאור. רעק"א (גניון סט"ס). אמנם עיין באמרי נועם (גכ"5, 
ד"ס 0), שהביא מהתוספתא (שנת פ"ז ס"ס, כלס גיכסת סגכ" עס) שחכמים חולקים על 
רבן גמליאל, וסוברים שאסור לומר 'אסותא' אף מחוץ לבית המדרש, משום דרכי 
האמורי. 

לג. מעדני יום טוב (עס). 

לד. דין זה נאמר לענין ברכת הנר במוצאי שבת [וכגון שהוציאו את המת לקבורה 
במוצאי שבת, ורואה שם את הנרות שהוציאו על מיטתו. רש"י (ד"ס וכס]. אך לענין 
ברכת הבשמים דין זה אמור אף בחול, שאין מברכים ברכת הריח על בשמים של 
מתים. 

לה. מדברי הגמרא משמע שלכל המתים יש ריח רע, אמנם במועד קטן (מ:) מבואר 
שרק למתים מחולי מעיים יש ריח רע ולא לכל שאר המתים, אלא שתיקנו חכמים 
להביאם לכל המתים, כדי שחולי מעיים החיים לא יתביישו. מצפה איתן (ד"ס (ענורי). 
לו. רש"י (ד"ס כנ). ואמנם אנו עוסקים בברכת הנר שהיא בלילה של מוצאי שבת 
ובלילה נהנים מאור הנר, צריך לומר שמדובר שיש לבנה המאירה, ואינם צריכים לנרות 
כדי להאיר, שהרי אם אין לבנה, בודאי הנרות נעשות גם כדי להאיר ומברכים עליהם. 
ריטב"א (ל"ס כ). אך תלמידי רבינו יונה (ל"ס כנ) פירשו, שבכל אופן אין מברכים על 
נר זה, מכיון שנעשה גם לכבוד, וכדי שיוכלו לברך עליו צריך שיהיה הנר נעשה רק 
כדי להאיר. 

לז. לגבי בשמים של מתים לא נתבאר בגמרא איך ניתן לבדוק לאיזה צורך הובא 
הבשמים, אך במאירי (פס) מובא סימן בזה בשם הירושלמי (פ"פ ס"ו), שכאשר מוליכים 
אותם סמוך למיטתו הוא מפני כבוד המת וכדי להעביר את הריח, אך אם מוליכים 
אותם רחוק ממיטתו, אז הם לצורך ריח טוב למלווים החיים. 

לח. מאירי (ל"ס נקמיס). אמנם כשסך בסוף הסעודה בשמן אפרסמון שמברכים עליו 
ברכת 'בורא שמן ערב' [כמבואר לעיל (מג.)], מברכים עליו אף באופן זה. והיינו שיש 
חילוק בין ברכת בורא שמן ערב לברכת בורא עצי בשמים, שברכת בורא שמן ערב 
מברכים אף כאשר השמן לא בא כדי להריח בו [והטעם לחלק ביניהם, כיון שברכת 
בורא שמן ערב היא ברכה חשובה, או מפני שקבעה נוסח לעצמה. ראש יוסף (ל"ס 
6ין]. רש"י (ד"ס פיץ). והמאירי (טעס, ונעי מג: ד"ס סמן) הביא שיש החולקים על רשיי 
וסוברים שאף הסך בסוף הסעודה בשמן אפרסמון, כיון שאינו בא לריח אין מברכים 
עליו כלל. 

לט. ריטב"א (ד"ס נכנס) ומאירי (ד"ס יש כמדין). 


אלו דברים | פרק שמיני 


ברכות 


התבאר שאין מברכים על בשמים אלא אם כן באו לריח, הגמרא 
מקשה על כך מברייתא: 
לְמִימְרְָא - מהדינים המוזכרים לעיל מבואר שבאו ללמדנו דְּכָל הֵיכָא 
דְלָאו לְרִיחַא עַבִידָא - שבכל אופן שהבושם לא נעשה לריח לא 
מִבְרְכִין עִלְוִיּ [-עליון. מִימִיבִּי - הקשו על כך בני הישיבה, שנינו 
בברייתא, הַנְכְנָפ לחנוּתו של בַּשָם [-מוכר בשמים], וְהֲרִיחַ רִיח של 
בשמים, אַָפִילוּ ישֵׁב שֶם כָּל הַיוֹם פַּלו אִינו מִבָרֵךּ אֶלָא פעם 
אַחַת, משום שכל זמן שלא הפסיק להריח הכל הנאה אחת ולכן נפטר 
בברכה אחת, אבל אם נְכְנֶָם וְיִצָא נָכְנַס וְיצָא, מבָרֵךְּ על פָּל פָּעַם 
וְפַעַם שנכנס, משום שכל פעם שנכנס זו הנאה חדשה, ואין הנאה זו 
נפטרת במה שבירך על ההנאה הקודמתל". מבארת הגמרא את הקושיא, 
וְהא הַכָא - והרי כאן בחנותו של בשם, דְּלְאו לְרִיחַא הוא דֶעבידא 
- אין הבושם עומד לריח אלא עומד לסחורה, וְבכל זאת קִמִבְרְך. אם 
כן מוכח שיש לברך אף על בושם שלא נעשה לריח. 


מתרצת הגמרא, אִין - אכן יש לברך על בשמים אלו, משום 
דלְרִיחָא נָמי הוּא דִעַבִידְא - גם לריח הם עשויים, שכן כאשר המוכר 
מעמיד את סחורתו בחנות הוא ממשמש בה להפיץ ריחהײ, כִּי הַיכִי 
דְנִירְחוּ אִינְשִי וְנִיתוּ וְנַזְבּוּן מִינִיהּ - כדי שיריחו אנשים את ריח 
הבשמים ויבואו לקנותם. 


אי 


הגמרא מביאה ברייתא העוסקת באדם המסופק איזה בשמים מריח: 
תָּנוּ רַכָּנִן בברייתא, הָיָה מְהלף חוץ ללכֶרִף וְהריח רִיח של 
בשמים"", אַם רוב אנשי הכרך הם עוֹבְדי כוכָבִים, אִינו מְבָרְך, 
משום שאין לברך על בשמים של עבודה זרהײי, ואָם רוב אנשי הכרך 
הם יִשְׂראֵל, מִבַרְףֶ". רַבִּי יוסִי אומר, אַפִילוּ רוב אנשי הכרך הם 
יִשְׂרָאֵל, נָמִּי [-גם] אִינו מִבֶרִ, מִפְּנִי שַׁבְּנוֹת יִשְׁרָאֵל מְקְטָרות 
לְפְשָפִים - מעלות עשן של בשמים בבית כדי לפייס את השדים שלא 
יזיקו לחולהײי, ועל ריח זה אין מברכים כיון שאינו נעשה להנאת הריח. 


שואלת הגמרא על רבי יוסי: 
אָטוּ כולְהו לְכְשָפִים מִקְטרְן - וכי כולם מקטרים לכשפים, והלא 
בוודאי רק מיעוט עושות כןײ". 


מ. מאירי (ד"ס פנכנס). 

מא. וכיון שהוא מחוץ לכרך אינו יכול לברר אלו בשמים הם. על פי היד דוד (ל"ס 
סיס). 

מב. צריך ביאור, מה בכך שרוב העיר נכרים והלא האיסור לברך על בשמים של גוים 
הוא דווקא על בשמים הבאים ממסיבתן כמבואר בגמרא לעיל (נ:). [ראה שהבאנו שם 
בשם תלמידי רבינו יונה (ד"ס פס כוכ), שסתם בשמים של גויים עומדים להמכר למסיבת 
עבודה זרה, ולכן אף אם הריח בשמים העומדים להימכר אין לברך עליהם. אמנם כבר 
נתבאר שם שרוב הראשונים סוברים שאינו אסור אלא בשמים שבאו ממסיבתן]. והמגן 
אברהם (סי' כיז סק"ז) ביאר, שמכיון שהריח הגיע עד חוץ לכרך, הרי מוכח שהריח בא 
ממסיבתן, שהרי סתם בשמים אינם מפיצים ריח כל כך למרחוק. 

מג. לא התבאר בברייתא מה הדין במחצה יהודים ומחצה גויים, ובמאירי (ד"ס פי) 
הביא מחלוקת ראשונים בזה. יש אומרים שמברכים עליו [כדין האור המבואר בסוגיא 
לעיל], משום שיש כאן שתי ספיקות, ספק אם הריח של יהודי או גוי, ואף אם הוא 
של גוי שמא אינו ממסיבתם. ויש אומרים שבבשמים אין לברך במחצה על מחצה, 
וביאר הצל"ח על פי דברי המגן אברהם שהובאו לעיל, שכיון שהריח יוצא עד מחוץ 
לכרך בודאי הוא ממסיבה, אם כן נשאר לנו רק ספק אחד האם הוא ממסיבת יהודים 
או גויים, ואין לנו לברך עליו מספק. ובביאור הלכה (ס" כיז ד"ל וס כוכ) תלה דין זה, 
בנידון האם איסור הרחה בבשמים של עבודה זרה הוא מהתורה ויש להחמיר מספק 
ולא להנות ממנו וממילא אין מברכים עליו, או שהוא מדרבנן ומספק מותר להריחו 
וממילא אפשר לברך עליו. עיי"ש. 

מד. ועיין שו"ת חיים ביד (ללני פייס פנפג", סי" (ד) שהאריך לדון באיזה אופנים מותר 
לעשות מעשה זה, וכתב שבאופן שלא קוראים לשדים 'אדונים' וכדומה, אלא רק 
מקטרים להם כדי לפייסם ולהרחיקם שלא יזיקו, אך התפילות והבקשות הם מאת ה', 
מותר. 

מה. וכיון שהרוב אינן עושות כן מדוע לתלות שהריח בא מאותן שמקטרות לכשפים 
ולא משאר ישראל. מצפה איתן (ד"ס פטו). והקשה הסמיכת חכמים (ד"ס מנו), מה הקושיא 
על רבי יוסי, והלא אף אם אין רובן מקטרות לכשפים אלא רק מיעוט עושות כן, מכל 
מקום אין לברך כיון שמצטרפות למיעוט עכו"ם. ותירץ, שאכן אין כוונת הגמרא 
להקשות על הדין שאמר רבי יוסי, אלא רק על לשונו, שנקט בסתמא ש'בנות ישראל 
מקטרות לכשפים', ומשמע שכולן עושות כן, ועל כך מקשה הגמרא וכי כולן עושות 
כן. ומשיבה שאין כוונתו שכולן עשו כן, אלא בא לומר שיש מיעוט נוסף של 'קיטור 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ביס לט. | תוpפת‏ 
דסכת פ"י, 3) [תוספת5 
פ"ס ע"ם], ג) עיין תוס' 
לעיל דף מה. ד"ה אם, 
ל) [תוספת6 | (ספ"ס) 
[רפ"פ] | דסנת וע"ק 
סיטב ותרפס פניפס], 
ס) פוספת6 פרק ס, 
ו) לקמן סוע"ב, !) לעיל 
מג., ת) איוב מא י. 


תורה אור השלם 
א) בָּרֶב עֶם הַדָרַת מָלָ 
וּבָאֶפֶם לָאם מִחְתַּת 

רז [: [משלי יד, כח] 


— SNK 
לעזי רש"י‎ 


לנטירנ"א. פירום 
עססים, פנס (רס"י קוכס 
דף כט ע"5), כלי סנותנין 
נו סנר (רס"ג כליס פ"נ 
מ"ד, ערוך עכך פנס 
ועיין רס"י סנת דף כג 
ע"ס וף מד עים ל"ס 
עסטית): 


רב נסים גאון 
[שייך לדף נב:] 
רשות עם הארץ ומדרסו 
(וחציצו) והיסטו טהורין 
לחולין וטמאין לתרומה 
וטומאת מדרסות איתא 
מיפרשא בחגיגה בפ' אין 
דורשין (ד' יח) דתנן 
בגדי עם הארץ מדרס 
לפרושים בגדי פרושים 
מדרס לאוכלי תרומה 
ובתוספתא טהרות (פ"ו) 
שנו מי שדרסה אשה על 
בגדיו בגדיו טמאין מדרס 
ובגמרא דבני מערבא 
[בחגיגה פ"בגהלכה ד] 
אמרי ר' יסא בשם ר' 
יוחנן במגעות שנו בעא 
ר' זעירא קמיה ר' יסא 
מאיכן נטמא הבגד הזה 
מדרס אמר ליה תיפתר 
שהיתה אשתו של עם 
הארץ יושבת עליו ערומה 
ובגדי עם הארץ הרי היא 
אחת מששה ספיקות 
שגזרו באושא כדתנן 
במס' טהוות בפ"ד 
(משנה ה) על ו' ספיקות 
שורפין את התרומה כו' 
ובפ' הדר עם (עם הארץ) 
[העכו"ם] בחצר יש כהנה 
רכות ובפ' יציאות השבת 
(דף טו) אמרי אמר עולא 
ספיקות באושא גזור רבנן 
עליהן ומכאן נאמר דספק 
מדרסות דרבנן ובפ' אין 
דורשין (דף יט) פרישו 
דהגהו מעלות דרבנן 
נינהו ובמסכת בכורות 
בפ' הלוקח בהמה (דף 
כג) אית ואיבעית אימא 
טומאת עם הארץ דרבנן 
וטומאת משקין דרבנן 
כו': ונטמא (שולחן) 
[כסת] למפה אין כלי 
מטמא כלי הא שמעיי 
לה נמי כדאמרינן שרץ 
מטמא את הכלי וכלי 
מטמא | את האוכלין 
דאלמא כלי אינו מטמא 
אלא או אוכלין או משקין 
ואין כלי מטמא כלי 
ומפרש בפ' אור לי"ד 
(פסחים דף יח) ולאו ק"ו 
הוא ומה כלי שמטמא 
משקה אין מטמא כלי כו' 
ואמרינן נמי (שם דף יט) 
האי סכין דננעה במאי אי 
נימא דנגעה בבשר והא 
אין אוכל מטמא כלי אלא 
דנגעה במחט הא אין 
[כלין מטמא כלי ובפ' אין 
דורשין בעריות (חגיגה 
דף כ) אמרינן אמאי הסל 
טהור תטמא מגריפה לסל 
אין כלי מטמא כלי ואית 
נמי בשחיטת קדשים (דף 
צט) בגמרא דטבול יום 


ובגמ' דבני מערבא גרסי 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


הי 


אי נומא לא שבת מחמת מלאכה ואפי' היא מלאכה של היתר. כגון וכי תימא הך איסורא אזל ליה. ס"מ נמקטויי סי סכי נכרי מנכרי 


סל סולס וטל סיס קמר דסין מכרכין: עששית. לנטירנ"5: שהיתה 


נמי 556 עדיפל מיניס פריך דס"מ לסנויי כדמסני כסמוך: 


דולקת והולכת. מע"ם וננית ‏ עכ: למ'ש מברכין. (פי 5 הְזֶורְך משום נכרי ראשון ונכרי ראשון משום עמוד ראשון וכו. 


נענלס 3 ענירס, ענ סולנקס כסכת: נכרי שהדליק מישראל. 


מסתסכס מ"ט: הך איסורא אזלא. 
מפוך סטלסכת דולק וסונכת קמb‏ 
קמ פרפ ליס: המוציא שלהבת לר"ה. 
כקכת סייב. | ומוקמיין לס במסכק 
ביס כגון לסייפיס למרק משק6 
ותני כ נוכל, דגסלק ליכ 606 
קלסנת, ומקוס סרק כ ממיינ דנית 
כ סיעוכק: מה שעקר לא הניח. 
והות סכת כ ממיינ עד דסיכס 
עקירס מכסות זו וסנמס כרקות זו: 
נזורה ‏ משום נכרי ראשון ועמוד 
ראשון, 6י סרית כנכרי ססדליק מנכרי 
משסטכס פתי (ברוכי כנכרי שסדליק 
מנעוד יוס, וכסופו פור ע5מו קל 
נתוסף מסתטכס, כגון טמנרך ענו 
סמוך לססכס מיל: גדול מוכחא מלתא 
דנכרי הוא, ופין ריך ככדוק 6סכיו, 
די ית דיקרסל סול 69 סיס מעסל 
סמוך (מקכס פיד לחוז סור בילו: 
כפי הכבשן. עסוכפיס כו 6כניס 
נסיל, 6ס ענס כפור סיו מפי 
סכנטן (סוכ בכי סי ונסpתמp‏ 
ורס סי נעסית: ואם לאו. שו 
ורס נעסים 606 לכספ, ולין מכרכין 
6 על קנעקס נסליר: בתחלה, 
כתחלת | סכפת פגניס מין סלור 
לספיר: בסוף. 69סר סנקכפו ססכניס 
רוכן | מלליקין לור גלול מלמעלס 
למרק פכפת סלכניס, ומשפמטין נמי 
(פורס: של תנור. כסוף מכרכין 
עניו. כתר עסוסק ספטל וספת 
נתוכס מלניקין קספין דקין 3פיו 
סיר ולקנוט סומו לכתוכו, וכין 
דמטתמט קורו מנרכין עליו: אור 
של בית הכנסת. כדסיכס דס תקונ 
לככודו סדניקוס, וכ עפריך סור 
6 נכוד בעלמס, וסין מכרכין עליו: 
ליכא אדם חשוב. ליכ לסס 
סדליקוס, ומכלין: הא והא דאיכא 
אדם חשוב. ולי סיכל סונ סמם 
קלוכל ככית סכנסת 6ף נפוכס עטויס 
יכל ספזן (6ולס, ומכרכין: הא והא 
דאיכא חונא. וסיכ ססר סססון 
יכול נפכול נפוכס פין מכרכין. עג 
סנר, קנ לספיר סלליקוס 536 פככוד 
ללס סקונ: מפני בטול בית המדרש. 
קכומן סb'‏ מכרך נכונס סס 5ריכיס 
כסתוק מגרסתס כדי קיסכוגו כולס 
ויסמעו פנו ויענו פמן: מרפא. 
לס סמפעטט, * טרגיליס. נומר 
קקותל: נר לכבוד. סמת עכידס: 
בשמים עבידי לעבורי ריחא. דסלסוגו 
טל מם עכידי, ונ (סרים: כל. מת 
קסו סקונ נסוכי לפניו נר כיוס, 
פס סויקו בלכס כמונקי סנק 


דלככוד עביל וכ לסמיר: וכל. מת 
ססינו תסו לסוי ככ לפניו כיוס 
6 כלילס, מכרכין עליו 6ס סוליסוסו 
כמוכלי סכת לקכולס: מברכין עליו. 
דלספיר עביל : בשמים. סמוליך דס 
פסטניס (בית סכסל סעניר ממנו 
ליח רע סל כסכ"ס פין מנרכין עניו: 


אי נימא לא שבת מחמת מלאכה אפילו 
ממלאכה דהתירא והתניא *אור של חיה 
ושל חולה מברכין עליו אר"נ בר יצחק מאי 
שבת :3 ששבת מחמת מלאכת עבירה* חנ"ה 
עששית שהיחה דולקת והולכת כל היום 
כולו למ"ש מברכין עליה: ת"ר :נכרי 
שהדליק מישראל וישראל שהדליק מנכרי 
מברכין עליו נכרי מנכרי אין מברכין עליו 
מ"ש נכרי מנכרי דלא משום דלא שבת א"ה 
ישראל מנכרי נמי הא לא שבת וכי תימא הך 
איסורא אזל ליה והא אחרינא הוא ובידא 
דישראל קא מתילדא אלא הא * דתניא 
יהמוציא שלהבת לר"ה חייב אמאי חייב מה 
שטכר 


אהח19/06/2018' 


מל גזרס סיק לגזרו סכמיס כל לס נככי טניד סנכרי 


דלי 69 60 כ קיימ 60 536 נכרי 
קסדליק ‏ מיסכפנ וישר6ל | מנכרי 
מכרכין עליו וסכי קיימ6 פן: 
הא הינא אדם חשוב. פס כן 
מקוס כנולו קל תקוכ? ול 
לולס כך פרס"י ור"ס פירט ליפכ 
כקדס סוכ כקוכס ונדניכ דס 
סקוכ עטוי (כנוד | כית | סכנסת: 
אין מברכין עליו. פילע"י מיסו 
מכרכין עליו כרוך טבר סמן 
ערב וס דסמר לעיל בכינד. מכרכין 
(ד מג) ספי מססס ככיסס מכרכין 
עניו וכ עני כסמיס סײט ננק 
לסכים וכ מירי כתוך ססעולס: 
כפכינס 


לא הניח ומה שהניח לא עקר אלא לעולם דאיסורא נמי איתיה 


וכי קא מברך אתוספתא דהתירא קא מברך אי הכי נכרי מנכרי נמי אין 
ה"נ גזרה משום נכרי ראשון ועמוד ראשון: ת"ר "היה מהלך חוץ לכרך וראה 
אור אם רוב נכרים אינו מברך אם רוב ישראל מברך הא גופא קשיא אמרת 
אם רוב נכרים אינו מברך הא מחצה על מחצה מברך והדר תני אם רוב 
ישראל מברך הא מחצה על מחצה אינו מברך בדין הוא 'דאפי' = מחצה 
על מחצה נמי מברך ואיידי (דתנ') רישא רוב נכרים תנא סיפא רוב ישראל: 
ת"ר היה מהלך חוץ לכרך וראה תינוק ואבוקה בידו בודק אחריו אם ישראל 
הוא מברך אם נכרי הוא אינו מברך מאי איריא תינוק אפ" גדול נמי אמר 
רב יהודה אמר רב הכא בסמוך לשקיעת החמה עסקי גדול מוכחא מילתא 
דודאי נכרי הוא תינוק אימר ישראל הוא אקרי ונקיט: ת"ר היה מהלך חוץ 
לכרך וראה אור אם עבה כפי הכבשן מברך עליו ואם לאו אינו מברך 
עליו חני חדא אור של כבשן מברכין עליו ותניא אידך אין מברכין עליו לא 
קשיא 'הא בתחלה הא לבסוף. תני חדא אור של תנור ושל כירים מברכין עליו 
ותניא אידך אין מברכין עליו לא קשיא הא בתחלה הא לבסוף. תני חדא אור 
של בית הכנסת ושל בית המדרש מברכין עליו ותניא אידך אין מברכין 
עליו ל"ק "הא דאיכא אדם חשוב הא דליכא אדם חשוב ואי בעית אימא 
הא והא דאיכא !*! אדם חשוב ולא קשיא להא דאיכא חזנא הא דליכא חזנא 
ואב"א הא והא דאיכא חזנא ולא קשיא "הא דאיכא סהרא והא דליכא סהרא: 
ת"ר ?היו יושבין בבית המדרש והביאו אור לפניהם בש'א כל אחד ואחד 
מברך לעצמו ?ובה"א אחד מברך לכולן* משום שנאמר * ברוב עם הדרת מלך 
בשלמא ב"ה מפרשי טעמא אלא בית שמאי מאי טעמא קסברי מפני במול 
בית המדרש * תניא נמי הכי של בית רבן גמליאל *לא היו אומרים מרפא" 


בבית המדרש מפני בטול בית המדרש: אין מברכין לא על הנר ולא על 


הבשמים של מתים: מ"ט נר לכבוד הוא דעבידא בשמים לעבורי ריחא הוא 
דעבידי אמר רב יהודה אמר רב לכל שמוציאין לפניו ביום ובלילה אין מברכין 
עליו וכל שאין מוציאין לפניו אלא בלילה מברכין עליו. אמר רב הונא יבשמים 
של בית הכסא ושמן העשוי להעביר את הזוהמא אין מברכין עליו למימרא 
דכל היכא דלאו לריחא עבידא לא מברכין עלויה מיתיבי = ?הנכנם לחנותו של 
בשם והריח ריח אפילו ישב שם כל היום כלו אינו מברך אלא פעם אחת נכנם 
ויצא נכנס ויצא מברך על כל פעם ופעם והא הכא דלאו לריחא הוא דעבידא 
וקמברך אין לריחא נמי הוא דעבידא כי היכי דנירחו אינשי וניתו ונזבון 
מיניה. תנו רבנן היה מהלך חוץ לכרך והריח ריח אם רוב עובדי כוכבים 
אינו מברך אם רוב ישראל מברך רבי יוסי אומר אפי רוב ישראל נמי אינו 


' . ו . 
טס וג מכתמן" עי יפויה ג מברך מפני שבנות ישראל מקטרות לכשפים אטו כולהו לכשפים מקמרן 


ה"ל מיעוטא לכשפים ומיעוטא נמי לגמר את הכלים אשתכח רובא דלאו 
לריחא עביד וכל רובא דלאו לריחא עביד לא מברך. אמר ר' חייא בר 
אבא אמר רבי יוחנן המהלך בערבי שבתות בטבריא ובמוצאי שבתות 
בצפורי והריח ריח לאינו מברך מפני שחזקתו אינו עשוי אלא לגמר בו את 
הכלים. תנו רבנן היה מהלך בשוק של עכו"ם נתרצה להריח הרי זה חוטא: 


ואין 


ושמן העשוי להעביר את הזוהמא. קמניפיס כסוף ססעולס לסוך ידיס מזוסמות", וסול מכוסס כנטמיס: אין מברכין עליו. בורל עכֿי כטמיס, 656 
כוכ סמן ערכ מכרכין 6ס פמן של 6פרסמון סו6". וס ד6מר ככינד מכרכין (דף מג.) ס6י מססb‏ כניסס ועפינס מכרכין עניו כע"כ, 55 ככס 
כתוך ססעודס ק6מכ 636 ככ לסרית: לגמר את הכלים. (כסס כעסנו ת סכגדיס: בטבריא. סיו כגיניס (גמר ערכי קנתות וכנפורי כמו"ט : 


מתניתא בשולחן של שיש או של פרקים שאינן מקבלין טומאה: אין מברכין לא על הנר 
ולא על הבשמים של עכו"ם. הואיל ותנן מעיקרא אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של גוים אמאי איצטריך 
תו למיתני של עכו"ם אלא מכלל דהאי עכו"ם דישראל היא והכי אמרינן בתלמוד ארץ ישראל של עכו"ם ולא של 
גוים היא תיפתר בעכו"ם של ישראל: 


עין משפט 
נר מצוה 


מו א ב מיי' פכ"ט מסלי 
קנת סל' כו טוק"ע 
ו"ם סי' רכת סעיף ס: 
טוה מל קסיסל כו 
טוק"ע פ"ם מס סעי' 
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וז ד(מיי' פי"מ מס' טנת 
סנכס ס סמג עפין כט): 
יח ה(ו)מייי פכ"ט מסלי 
קנת תנכס כו סמג 
עטין (כו) כט טוס"ע פו"ם 
סי" (כיז סעיף 1 וסי') רכס 
סעיף !: 
[ו טוק"ע קס]: 
יט ז מי מס סמג עטין 
(כס) כט טוס"ע פו"ס 
סי" רכמ קעיף י: 
כ חטני)מיי' פס טוע"ע 
טס סעיף י6: 
[י טוק"ע קס]: 


ב ט טוס"ע יו"ד סי 
רמו סעיף !: 
כנ מ עור [וס"ע] 6ו"ק 
סי" רלט [סעיף יכ]: 
כר ג מ" פ"ט מס( 
כרכות סלכס 1 ₪ סמג 
עטין כז (וכט) עוס"ע סו"ס 
סי ריז סעיף כ וסי' כ15 
סעיף 3: 
כה ם מייי פ"ט מסנכות 
כרכות סנכס ₪ סמג 
עסין כז עוס"ע פו"ם סי" 
ריז סעיף 5: 
כן ע מי" פס סל p‏ 
טוס"ע קס סעיף ג: 


הנהות וציונים 


5] בשו"ת הרא"ש (כלל 
כב סימן ה) נראה שגורס 
עבודה במקום "עבירה" 
וכ"ה בכת"י ובבית נתן: 
3] גי" הערוך למ"ש 
מפבה. ומדליפה. עיי 
בערך עששית, וכרב 
אלפס כך אי תנ"ה 
עששית שהיתה 
הולקת ‏ והולפת: בל 
היום כולו מביאין 
ממנה אור להברלה: 
ועי' | ברא"ש (גליון) 
מה שהביא גי' הערוך 
תמוה דשם איירי בנר 
חנוכה ועיין שבת כג 
ע"א, ועיין גם במגיד 
תעלומה שכתב גירסת 
הערוך וכו' לא ידענא 


לפרושי כלל, ועיין 
הגהות בן אריה 
(בילקו"מ): ג] [דתנא] 
(גליון): | ל] בכת"י 
אסותא: ס] צ"ל של 
עבוהה (זהה, .וכיה 


בדפו"ר: ו] יש להוסיף 
הדליקוהו (באה"מ): 


הנהות הגר"א 


[א] גמ' 60 דליכ ללס 

סקוג ונ" סל ו60 

דסיכס. ג"כ גירסם ר"ת 
דליכא: 


— Waker 
גליון הש"ס‎ 
גמ' מחצה על מחצה‎ 
נמי מברך. עי' פכ"ס‎ 
וויל פיי החד סק"ם:‎ 
רש"י ד"ה מרפא כו'‎ 
שרגילים לומ כו.‎ 
וסוס כפרקי דר" פרק‎ 
נ"3 מיוס קננרמו סמיס‎ 
ופרן כ סיס 5לס מונס‎ 
0ס סיס כדכך פו‎ 6 
כקוק סיס עועט ונטמתו‎ 
יונ6ת מנמיריו עד טנס‎ 
יעקנ מכינו וכקט רממיס‎ 
ומר כנון כל סעונמיס‎ 
פנ סקס נפסי ממני עד‎ 
קלוס 6ת כני וככותי‎ 
ונעתר לו לפיכך סיינ לס‎ 
ומר נעטישתו סיס‎ 
טנספך סמות סוס ללוכ‎ 
טנפמר?) עטיטותיו תסל‎ 
6ול:‎ 


משנת ראשונים 
עששית שהיתה 


דולקת והולכת כל היום כולו. ואכלו לאורה אפילו הכי מברכין עליה. וצריך עיון מאי תניא נמי הכי דהא ברייתא 
היא בהדיא דאור של חיה ושל חולה מברכין עליו. [הריטב"א] 
רוב ישראל בעיר קמ"ל דלא אזלינן הכא בתר רוכא. [תוספות הרא"ש] 


גדול מוכחא מילתא דודאי נכרי הוא. ואפילו 
הא בתחלה הא לבסוף. יש שפירשו 


משום דבתחלה איכא עשן ולא צייל נהורא ובסוף ליכא עשן אלא שלהבת. ויש שפירשו בתחלה מברכין משום 


דמסתמא ממוצאי שבת היא אבל בסוף ודאי בשבת התחילה ואיירי בסמוך לשקיעה: [הריטב"א] 


אחד מברך 


לכולן משום שנאמר ברב עם הדרת מלך. ולא דמי לפת דאמרינן לעיל פ' כיצד מברכין, ישבו כל אחד מברך לעצמו, דשאני התם כיון שצריך הסבה ולא הסבו אינן רוצין לצאת זה בברכת חבירו, אבל הכא הוי כמו יין אליבא דרב דלא 


בעי הסבה, ואפילו לר' יוחנן דאמר דיין בעי הסבה, ה"מ יין דחשיב ורגילין להיסב עליו אבל בשאר ברכות כמי שהסבו דמי. [תוספות הרא"ש] 


[המשך בסוף המסכת] 


גה. [ה] 


מתרצת הגמרא, הַוָה ליה מיעוּטא לְכְשָפִים - יש מיעוט הנעשה 
לכשפים, ומיעוטא נַמִי לְגְמַר אֶת הַכַּלִים - ובנוסף לכך יש מיעוט 
הנעשה כדי לתת ריח טוב בבגדים' אִשִתְּכָח - נמצא, שיש בכרך 
רוּבָּא דְּלְאו לֶריחא עַבִיד - רוב בשמים שאינו נעשה להנאת הריח 
אלא לדברים אחרים"י, וְכָל רוּבָּא דְּלָאו לְרִיחָא עַבִּיד - ומכיון שיש 
רוב בשמים שאינם נעשים להנאת ריח, לא מִבַרְף עליו, שכן אנו 
תולים שהוא מן הרוב בשמים שבעיר שאין מברכים עליו. 


אָמַר רְבִּי חיַיא בַר אַבָּא אָמַר רַכִּי יוּחֶנֶן, הַמְהַלךְ בְעַרְבִי 
שְׁבָּתוֹת בָּעיר טַבְּרִיא וְכן ההולך בְמוצְאִי שַכָּתות בָּעיר צפורי, 
וְהַרִיחַ רִיח ואינו יכול לברר לשם מה נעשה הריח"", אינו מִבֶרְףִּ 


לכשפים', ומיעוט זה מצטרף לאותן ריחות שאין לברך עליהם [ולא הזכירם כיון שהדבר 
ידוע שהם קיימים בכל מקום, ואין צריך להזכירם]. 

מו. 'גימור הכלים' נעשה על ידי שהיו מניחים בשמים על גבי אש, ועשן הבשמים 
היה עולה ונותן ריח טוב בבגדים. על פי רש"י (ד"ס (גמכ, ונכפונות ז. ד" מוגמל). 

מז. והיינו שאם נצרף את שני מיעוטים אלו למיעוט עכו"ם נמצא שיש רוב בשמים 
שאין לברך עליהם, שכן כל מיעוט נידון כרבע, וכשנצרף את שלושת המיעוטים, 
מיעוט עכו"ם ומיעוט לכשפים ומיעוט לגמר את הכלים, נמצא שיש רוב ריחות שאין 
לברך עליהם. אבל אם היה רק שני מיעוטים היה לפנינו מחצה על מחצה, והיה אפשר 
לברך עליו [כמבואר בסוגיא לעיל לגבי הרואה אור מכרך שיש בו מחצה יהודים 
ומחצה גויים]. רש"ש (ד"ס 0"5. [ולפירושו צריך לומר שלשון הגמרא 'רובא דלאו 
לריחא עבדי' היא לאו בדווקא, שהרי המיעוט עכו"ם שאין מברכים עליו הוא משום 
שיש בו איסור עבודה זרה ולא משום שהוא "לאו לריחא', אלא כוונת הגמרא לומר 
שיש רוב ריח שאין לברך עליו, ונקטה לשון זו משום כשפים ולגמר את הכלים]. אך 
עיין בהגהות ראמ"ה ובמצפה איתן (ד"ס ס"נ) שכתבו שאין לצרף את המיעוט עכו"ם 
לשני מיעוטים אלו [ראה שם טעמם] ולדבריהם די בשני מיעוטים אלו כדי שיהיה 
רוב דלאו לריחא. 


אלו דברים | פרק שמיני 


ברכות 


עליו ברכת הריח, מִפָּנִי שַׁחֲזְקָתוֹ אינו עָשוּי אֶלָא לְנְמַר בו אֶת 
הַפַלִים. כלומר פן הסתם נעשה כדי לתת ריח טוב בבגדים ולא כדי 
להנות בריחו, שכן בזמנים אלו היה מנהגם לגמר את הכלים"ל. 


א 


תּנוּ רַבָנֵן בברייתא, היה מְהלְף בָּשוּק של (עכו"ם) וַעֲבוֹדה 
זְרְהין, והריח ריח בשמים של עבודה זרה, וְנְתִרְצָה לְהַרִיח, כלומר 
הריח בכוונה, הַרִי זֶה חוֹטא. שאף על פי שאין בריח ממש מכל 
מקום יש בו איסור הנאהיי. 


מח. מלשון הגמרא 'בטבריה' 'בציפורי' משמע שהיה מהלך בתוך העיר ולא רק מחוצה 
לה, וכן מבואר מדברי הראשונים שגרסו 'בשוקי טבריה' 'בשוקי ציפורי', ומכל מקום 
פשוט שמדובר באופן שאינו יודע מהיכן בא הריח, שהרי אם יודע שנעשה לריח בודאי 
מברך עליו. 

מט. בטבריא היו רגילים לגמר בערב שבת ובציפורי היו רגילים לגמר במוצאי שבת. 
והטעם לכך, ביאר תוספות הרא"ש (ד"ס מפני) שבטבריא עשו זאת דווקא בערבי שבתות 
כדי שממילא יהיה ריח טוב לכבוד השבת, ובציפורי עשו זאת במוצאי שבת כדי 
להתנחם על ידי הריח הטוב מן הצער שהיה להם באבידת הנפש יתירה. ביאור נוסף 
ראה ביעב"ץ (ד"ס נע"ם). 

נ. תוקן על פי הגהות וציונים. אמנם לפי שיטת תלמידי רבינו יונה (ד"ס פס כוכ נכליס), 
שעל כל בשמים של גויים שעומדים למכירה אין לברך, משום שמן הסתם עומדים 
להימכר למסיבת עבודה זרה, אפשר לקיים את הגירסא 'עכו"ם', דהיינו שאף המהלך 
בסתם שוק של גויים אסור לו להריח מן הבשמים העומדים למכירה. 

נא. מאירי (ד"ס סיס). שנאמר (דנליס יג יק) ולא ידבק בידך מאומה מן החרם'. רמב"ם 
(פירוס סמעניות, פ"ס מ"ו). בפשטות משמע שהוא איסור מהתורה, אך עיין בביאור הלכה 
(סי' כיז ד"ס ופס כוכ) שהסתפק שמא איסור הנאה מן הריח הוא רק מדרבנן. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) ביס נט. תוpפת‏ 
דסכת פ"י, 3) [תוpפתb‏ 
פ"ס ע"ם], ג) עיין תוס' 
לעיל דף מה. ד"ה אם, 
ל) [תוספת6 | (ספ"ס) 
[רפ"פ] | דסנת וע"ק 
סיטב ותרפס פלישס], 
ס) פוספת6 פרק ס, 
ו) לקמן סוע"ב, !) לעיל 
מג., ת) איוב מא י. 


תורה אור השלם 
א) בְרֶב עָם הַדְרַת מֶלְךּ 
וּבְאְפֶם לָאם מִחְתָּת 


נ 
KERR‏ יד, בח] 


— SNK 
לעזי רש"י‎ 


לנטירנ"א. פירום 
עססים, פנס (רט"י סוכס 
דף כט ע"5), כלי סנותנין 
נו סכר (רס"ג כליס פ"נ 
מ"ד, עלון עכך פנס 
ועיין כק"י סכת דף כג 
ע"5 ודף מד ע" ד"ס 
עסטית): 


רב נסים גאון 
[שייך לדף נב:] 
רשות עם הארץ ומדרסו 
(וחציצו) והיסטו טהורין 
לחולין וטמאין לתרומה 
וטומאת מדרסות איתא 
מיפרשא בחגיגה בפ' אין 
דורשין (ד' יח) דתנן 
בגדי עם הארץ מדרס 
לפרושים בגדי פרושים 
מדרס לאוכלי תרומה 
ובתוספתא טהרות (פ"ו) 
שנו מי שדרסה אשה על 
בגדיו בגדיו טמאין מדרס 
ובגמרא דבני מערבא 
[בחגיגה פ"ב הלכה ] 
אמרי ר' יסא בשם ר' 
יוחנן במגעות שנו בעא 
ר' זעירא קמיה ר' יסא 
מאיכן נטמא הבגד הזה 
מדרס אמר ליה תיפתר 
שהיתה אשתו של עם 
הארץ יושבת עליו ערומה 
ובגדי עם הארץ הרי היא 
אחת מששה ספיקות 
שגזרו באושא כדתנן 
במפי | טהוות בפ"ד 
(משנה ה) על ו' ספיקות 
שורפין את התרומה כו' 
ובפ' הדר עם (עם הארץ) 
[העכו"ם] בחצר יש כהנה 
רכות ובפ' יציאות השבת 
(דף טו) אמרי אמר עולא 
ספיקות באושא גזור רבנן 
עליהן ומכאן נאמר דספק 
מדרסות דרבגן ובפ' אין 
דורשין (דף יט) פרישו 
דהנהו מעלות דרבגן 
נינהו ובמסכת בכורות 
בפ' הלוקח בהמה (דף 
כג) א'ת !א לאוצר החכמה: 
טומאת עם הארץ דרבנן 
וטומאת משקין דרבגן 
כו': ונטמא (שולחן) 
[כסת] למפה אין כלי 
מטמא כלי הא שמעי 
לה נמי כדאמרינן שרץ 
מטמא את הכלי וכלי 
מטמא | את האוכלין 
דאלמא כלי אינו מטמא 
אלא או אוכלין או משקין 
ואין כלי מטמא כלי 
ומפרש בפ' אור לי"ד 
(פסחים דף יח) ולאו ק"ו 
הוא ומה כלי שמטמא 
משקה אין מטמא כלי כו' 
ואמרינן נמי (שם דף יט) 
האי סכין דנגעה במאי אי 
נימא דנגעה בבשר והא 
אין אוכל מטמא כלי אלא 
דנגעה במחט הא אין 
[כלי] מטמא כלי ובפ' אין 
דורשין בעריות (חגיגה 
דף כ) אמרינן אמאי הסל 
טהור תטמא מגריפה לסל 
אין כלי מטמא כלי ואית 
נמי בשחיטת קדשים (דף 
צט) בגמרא דטבול יום 


ובגמ' דבני מערבא גרסי 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


אי נימא לא שבת מחמת מלאכה ואפיי היא מלאכה של היתר. כגון 
סל סולס וטל סיס קמר דסין מכרכין: עששית. לנטירנ": שהיתה 


A 


בי תימא הך איסורא אזל ליה. ס"מ 6קסויי מי סכי נכרי מנכלי 
נמי 556 עדיפל מיניס פריך לס"מ נסנויי כדמסני כסמוך: 


דולקת ‏ והולכת. מע"ם וננית ‏ עכ: למ'ש מברכין. (פי ענ גְזֶורְך משום נכרי ראשון ונכרי ראשון משום עמוד ראשון וכו. 


נענלס 3ס ענירס, 50 סולנקס נקנת: נכרי שהדליק מישראל. 


מסתסכס מ"ט: הך איסורא אזלא. 
ממוך ססלסנת לולקת וסונכת קמb‏ 
קמ פכת כיס: המוציא שלהבת לר"ה. 
כקכת סייב. | ומוקמיין לס במסכק 
ביס כגון דסייפיס למרק משק6 
ותני כ נוכל, דגתנת (יכ 606 
קלסנת, ומקוס סרק 65 ממיינ דלית 
כ סיעוכ: מה שעקר לא הניח. 
והות סכת כ ממיינ עד דסיכס 
עקירס מכטות זו וסנמס ככקות זו: 
מירה משום נכרי ראשון ועמוד 
ראשון, 6י סרית כנכרי ססדליק מנכרי 
מססטכס 6תי לכרוכי כנכרי ססדניק 
מנעוד יוס, וכסופו 6ור ע5מו 600 
נתוסף מססטכס, כגון סמכרך ענו 
סמוך (תטכס מיד: גדול מוכחא מלתא 
דנכרי חוא. וסין ריך כנדוק 6מכיו, 
די ית דיטרפל סול כ סיס ממסכ 
סמוך (מטכס מיד לוז סלור כילו: 
כפי הכבשן. ססוכפיס כו 6כניס 
לסיד, לס עכס כפור סיו מפי 
סכנטן (סוכ בכי סי ונססתמם 
נפורס סיל (עטית: ואם לאו. כו 
ורס נעטים 6 נכסנ, ולין מכרכין 
6 על קנעקס נסליר: בתחלה, 
כתסלת | סכפת לגניס מין סלור 
לספיר: בסוף. לסר סנקכפו ססכניס 
רוכן | מלליקין לור גלול מלמעלס 
למרק פכפת ספצניס, ומססמטין נמי 
(פורס: של תנור. כסוף מכרכין 
עליו. ‏ כמר קסוסק סתגור וספק 
כתוכס ‏ מלליקין קספין דקין כפיו 
סיר ונקנוט מומו לסוכו, = וכיון 
למסתמט נפורו מנככין עניו: אור 
של בית הכנסת. כדליכס ללס סקוכ 
לככודו סדניקוס, וכ טנליך לור 
(ככוד בעלמb,‏ וסין מברכין עליו: 
ליכא אדם חשוב. נסליל לסס 
סדליקוס, ומכלכין: הא והא דאיכא 
אדם חשוב. ופי סיכל סונ סמם 
סוכל כבים סכנסת ף לולס עויס 
יסכנ סחזן (6ולס, ומנככין : הא והא 
דאיכא חונא. וסיכ ססר סססון 
ילול כו כקורס פין מכככין על 
סנר, סנ לספיר סלליקוס 696 פככוד 
לס תקוב: מפני בטול בית המדרש. 
קנומן סמ' מכרך נכולס סס 5ריכיס 
לפוק מגרססס כלי טיתכונו לולס 
וישמעו פניו ויענו 6מן: מרפא. 
ללס סמתעטט, * טרגיליס. נומר 
קקותל: נר לכבוד. סמת ענידס: 
בשמים עבידי לעבורי ריחא. דסלסוגו 
סל מת עכידי, ול לסרים: כל. מק 
קסו סקונ נסוכי לפניו נר כיוס, 
פס סוכיקו כליפס = כמונלי סנק 
נקבורס מין מכרכין על פותו נר, 
דלנוד עביל וכ לספֿיר: וכל. מס 
ססינו תסו לסוכי ככ לפנו כיוס 
6 כלילס, מכרכין עליו 6ס סולילוסו 
עוני סכת (קכולס: מברכין עליו. 
דלספיר עביד%: בשמים, סמוליך 6דס 
קסטניס לית סכסל נהעניר ממנו 
ליח רע סנ כסכ"ס 6ין מנרכין עניו: 


אי נימא לא שבת מחמת מלאכה אפילו 
ממלאכה דהתירא והתניא *אור של חיה 
ושל חולה מברכין עליו אר"נ בר יצחק מאי 
שבת 3 ששבת מחמת מלאכת עבירה* חנ"ה 
עששית שהיחה דולקת והולכת כל היום 
כולו למ"ש מברכין עליה": ת"ר :נכרי 
שהדליק מישראל וישראל שהדליק מנכרי 
מברכין עליו נכרי מנכרי אין מברכין עליו 
מ"ש נכרי מנכרי דלא משום דלא שבת א"ה 
ישראל מנכרי נמי הא לא שבת וכי תימא הך 
איסורא אזל ליה והא אחרינא הוא ובידא 
דישראל קא מתילדא אלא הא * דתניא 
המוציא שלהבת לר"ה חייב אמאי חייב מה 


סדק גזרס סיק לגזרו סכמיס כל לס (כלי טניד סנככי 


דלי 69 60 כ קיימ 60 536 נכרי 
קסדליק ‏ מיסכפנ שרפנ מנכרי 
מכרכין עליו וסכי קיימ6 (ן: 
הא הינא אדם חשוב. פס כן 
מקוס כנולו קל סקוג" ול 
ורס כך פרס"י ור"ס פירט ליפכ 
כקדס סוכ כקוכס ונדניכ דס 
סקוכ עס נכנוד כית סכנסת: 
אין מברכין עליו. ירק" מיסו 
מברכין עניו כרוך טבר סמן 
ערב וס דלמר עיל בכיכד מנרלין 
(ד מג) ספי מססס כניקפ מכרכין 
עניו וכ עני סמיס סײט ננק 
לסכים וכ מירי כתוך ססעולס: 
קילס 


שעקר לא הניח ומה שהניח לא עקר אלא לעולם דאיסורא נמי איתיה 
וכי קא מברך אתוספתא דהתירא קא מברך אי הכי נכרי מנכרי נמי אין 
ה"נ גזרה משום נכרי ראשון ועמוד ראשון: ת"ר "היה מהלך חוץ לכרך וראה 
אור אם רוב נכרים אינו מברך אם רוב ישראל מברך הא גופא קשיא אמרת 
אם רוב נכרים אינו מברך הא מחצה על מחצה מברך והדר תני אם רוב 
ישראל מברך הא מחצה על מחצה אינו מברך בדין הוא 'דאפי" * מחצה 
על מחצה נמי מברך ואיידי (דתנ'!) רישא רוב נכרים תנא סיפא רוב ישראל: 
ת"ר היה מהלך חוץ לכרך וראה תינוק ואבוקה בידו בודק אחריו אם ישראל 
הוא מברך אם נכרי הוא אינו מברך מאי איריא תינוק אפי גדול נמי אמר 
רב יהודה אמר רב הכא בסמוך לשקיעת החמה עסקי' גדול מוכחא מילתא 
דודאי נכרי הוא תינוק אימר ישראל הוא אקרי ונקיט: ת"ר היה מהלך חוץ 
לכרך וראה אור אם עבה כפי הכבשן מברך עליו ואם לאו אינו מברך 
עליו תני חדא אור של כבשן מברכין עליו ותניא אידך אין מברכין עליו לא 
קשיא 'הא בתחלה הא לבסוף. תני חדא אור של תנור ושל כירים מברכין עליו 
ותניא אידך אין מברכין עליו לא קשיא הא בתחלה הא לבסוף. תני חדא אור 
של בית הכנסת ושל בית המדרש מברכין עליו ותניא אידך אין מברכין 
עליו ל"ק "הא דאיכא אדם חשוב הא דליכא אדם חשוב ואי בעית אימא 
הא והא דאיכא !יי אדם חשוב ולא קשיא להא דאיכא חזנא הא דליכא חזנא 
ואב"א הא והא דאיכא חזנא ולא קשיא "הא דאיכא סהרא והא דליכא סהרא: 
ת"ר ?היו יושבין בבית המדרש והביאו אור לפניהם בש'א כל אחד ואחד 
מברך לעצמו יובה"א אחד מברך לכולן משום שנאמר * ברוב עם הדרת מלך 
בשלמא ב"ה מפרשי טעמא אלא בית שמאי מאי טעמא קסברי מפני בטול 
בית המדרש * תניא נמי הכי של בית רבן גמליאל ?לא היו אומרים מרפא" 
בבית המדרש מפני בטול בית המדרש: אין מברכין לא על הנר ולא על 
הבשמים של מתים: מ"ט נר לכבוד הוא דעבידא בשמים לעבורי ריחא הוא 
דעבידי אמר רב יהודה אמר רב לכל שמוציאין לפניו ביום ובלילה אין מברכין 
עליו וכל שאין מוציאין לפניו אלא בלילה מברכין עליו. אמר רב הונא יבשמים 
של בית הכסא ושמן העשוי להעביר את הזוהמא אין מברכין עליו למימרא 
דכל היכא דלאו לריחא עבידא לא מברכין עלויה מיתיבי = ?הנכנם לחנותו של 
בשם והריח ריח אפילו ישב שם כל היום כלו אינו מברך אלא פעם אחת נכנם 
ויצא נכנם ויצא מברך על כל פעם ופעם והא הכא דלאו לריחא הוא דעבידא 
וקמברך אין לריחא נמי הוא דעבידא כי היכי דנירחו אינשי וניתו ונזבון 
מיניה. תנו רבנן היה מהלך חוץ לכרך והריח ריח אם רוב עובדי כוכבים 
אינו מברך אם רוב ישראל מברך רבי יוסי אומר אפ" רוב ישראל נמי אינו 
מברך מפני שבנות ישראל מקטרות לכשפים אטו כולהו לכשפים מקטרן 
| ה"ל מיעוטא לכשפים ומיעוטא נמי לגמר את הכלים אשתכח רובא דלאו 
לריחא עביד וכל רובא דלאו לריחא עביד לא מברך. אמר ר' חייא בר 
אבא אמר רבי יוחנן המהלך בערבי שבתות בטבריא ובמוצאי שבתות 
בצפורי והריח ריח לאינו מברך מפני שחזקתו אינו עשוי אלא לגמר בו את 
ג הכלים. תנו רבנן היה מהלך בשוק של עכו"ם נתרצה להריח הרי זה חוטא: 


ואין 


ושמן העשוי להעביר את הזוהמא. קמכיסיס כסוף ססעולס נסוך ידיס מזוסמום", וסו6 מכוסס כנטמיס: אין מברכין עליו, כורס עכֿי כטמיס, 606 
כוכ סמן ערכ מכרכין 6ס פמן של 6פרסמון סו6". וס ד6מר ככינד מנרכין (דף מג.) ס6י מססb‏ כניסס ועפינס מכרכין עניו כע"כ, 55 ככס 
כתוך ססעודס קפמר 636 ככ6 כסרית: לגמר את הכלים. (כטס כעטנו 6ת סכגדיס: בטבריא. סיו כגיניס (גמר ערכי סכתות וכנפורי כמו"ש: 


מתניתא בשולחן של שיש או של פרקים שאינן מקבלין טומאה: אין מברכין לא על הנר 
ולא על הבשמים של עכו"ם. הואיל ותנן מעיקרא אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של גוים אמאי איצטריך 
תו למיתני של עכו"ם אלא מכלל דהאי עכו"ם דישראל היא והכי אמרינן בתלמוד ארץ ישראל של עכו"ם ולא של 
גוים היא תיפתר בעכו"ם של ישראל: 


עין משפט 
נר מצוה 


מו א ב מיי' פכ"ט מסלי 
קנת סל' כו טוס"ע 
פו"ם סי' רכת סעיף ס: 
0 מל'. מס ספ כו 
טוס"ע פ"ם מס סעיי 
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יז ד(מייי פי"ס מסל' קנת 
סנכ ס סמג עפין כט): 
יח ה(ו) מייי פכ"ט מסלי 
קנת הנכס כו סמג 
עטין (כו) כט טוס"ע פו"ם 
סי" (כיז סעיף 1 וסי') רכס 
סעיף !: 
ו טוק"ע קס]: 
יט ז מי מס סמג עטין 
(כס) כט טוס"ע פו"ס 
סי" ככֿם קעיף י: 
כ ח ט(י)מיי' פס עוס"ע 
טס סעיף י6: 
[י טוס"ע קס]: 
כא כ סס סעיף יד: 
כב ?מיי פ"ל מסל' ת"ת 
ב ט טוס"ע יו"ד סיי 
רמו סעיף !: 
כג מ טור [וס"ע] ו" 
סי" ככם [סעיף יכ]: 
כד נ מיי' פ"ע מס( 
כרכות סלכס ז ₪ סמג 
עטין כז (וכט) עוס"ע סו"ס 
סי" כיז קעיף כ וסי' ככ 
סעיף 3: 
כה ס מייי פ"ט עסנכות 
לכות סנכה ה סמג 
עטין כז טוס"ע פו"ס סי" 
ריז סעיף 5: 
כו ע מי" עס ס' p‏ 
טוס"ע קס סעיף ג: 


הנהות וציונים 


5] בשו"ת הרא"ש (כלל 
כב סימן ה) נראה שגורס 
עבודה במקום "עבירה" 
וכ"ה בכת"י ובבית נתן: 
גי העהך למ"ש 
מכבה ומדליקה עיי 
בערך עששית, וכרב 
אלפס כך א" תנ"ה 
עששית שהיתה 
הולקת והו7פת: בל 
היום כולו מביאין 
ממנה אור להבדלה, 
ועי'י ברא"ש (גליון) 
מה שהביא גי' הערוך 
תמוה דשם איירי בנר 
חנוכה ועיין שבת כג 
ע"א, ועיין גם במגיד 
תעלומה שכתב גירסת 
הערוך וכו' לא ידענא 


לפרושי כלל, ועיין 
הגהות בן אריה 
(בילקו"מ): ג] [דתנא] 
(גליון): | ל] בכת"י 
אפותא: ס] צ"ל של 
עבודה זרה, וכ"ה 


בדפו"ר: 1] יש להוסיף 
הדליקוהו (באה"מ): 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' 60 דיכ ללס 

סקוכ וקכ"b‏ סb‏ וbo‏ 

דסיכס. נ"כ גירסם ר"ק 
דליכא: 


נליון הש"ס 


גמ' מחצה על מחצה 
נמי מברך. עי' פכ"ס 
יו"ד מיי סקסה סק"6: 
רש"י ד"ה מרפא כו' 
שרגילים לומר כו. 
וסוס בסרקי דר" פרק 
נ"נ מיוס סננרפו סמיס 
ופֿרן 62 סיס דס מונס 
6 5ס סיס נדכך פו 
כקוק סיס עוטם ונסמתו 
יוכסת מנסיריו עד סנס 
יעקנ 6כינו וכקט כסמיס 
ומר כנון כל סעולמיס 
6 פקס נפסי ממני עד 
סוס פת כני וכנותי 
ונעתר לו פיכך סיינ לס 
לומר נעטישתו סיס 
טנספך סמות סוס ללוכ 
שנפמר?) עטיטומיו פסג 
פור: 


משנת ראשונים 
עששית שהיתה 


דולקת והולכת כל היום כולו. ואכלו לאורה אפילו הכי מברכין עליה. וצריך עיון מאי תניא נמי הכי דהא ברייתא 
היא בהדיא דאור של חיה ושל חולה מברכין עליו. [הריטב"א] 
רוב ישראל בעיר קמ"ל דלא אזלינן הכא בתר רוכא. [תוספות הרא"ש] 


גדול מוכחא מילתא דודאי נכרי הוא. ואפילו 
הא בתהלה הא לבסוף. יש שפירשו 


משום דבתחלה איכא עשן ולא צייל נהורא ובסוף ליכא עשן אלא שלהבת. ויש שפירשו בתחלה מברכין משום 


דמסתמא ממוצאי שבת היא אבל בסוף ודאי בשבת התחילה ואיירי בסמוך לשקיעה: [הריטב"א] 


אחד מברך 


לכולן משום שנאמר ברב עם הדרת מלך. ולא דמי לפת דאמרינן לעיל פ' כיצד מברכין, ישבו כל אחד מברך לעצמו, דשאני התם כיון שצריך הסבה ולא הסבו אינן רוצין לצאת זה בברכת חבירו, אבל הכא הוי כמו יין אליבא דרב דלא 


בעי הסבה, ואפילו לר' יוחנן דאמר דיין בעי הסבה, ה"מ יין דחשיב ורגילין להיסב עליו אבל בשאר ברכות כמי שהסבו דמי. [תוספות הרא"ש] 


[המשך בסוף המסכת] 


עין משפט 
נר מצוה 


כ א שו"ע פו"ם סימן 
רלם סעיף עו: 

בח ב מייי פכ"ט מס 
קנם סלכם כו קמג 

עסין כט טוס"ע פו"ם קס 

סעיף ט: 
כם ג מיי קס סל כם 
טוp"ע‏ קס סעיף ד: 

ל דה סס הנכס כו 
טוס"ע פס סעיף 6: 
לא הומיי פ"ד מס" 

כרכות ‏ 0" 6 סמג 
עסין כו טוס"ע פו"ת סי" 
קפד סעיף 0: 
לב ז (מי'י פ'נ מס( 
כרכות | סנכס יד) 
[סרמנ"ס (6 סנים (כל זה 
ועי' ננ"מ מעס בפוק ל]] 
סמג מס טוס"ע 6ו"ק קס 
סעיף ס: 
לג ח פיי" פס" מס 
כרכות סל' י שו"ע 
פו"ם סי' ריג סעיף ג: 
לד טמיי טס סל' יג קמג 
עסין כו טוס"ע פו"ם 
סי" כטו סעיף 3: 
לה י עוס"ע פֿו"ח סי' ר 
סעיף ד: 
לו כ מיי עס סנכס יג טו 
סמג סס טוק"ע פו"ס 
סי' רטו סעיף 3 ג: 
לז ל מיי' פ"ז מסנכום 
כרלות ס(' יס יכ סמג 
קס עוס"ע פומ סימן קפס 
קעיף 0 י: 


5 
רכ נסים גאון 


כדי שיכיר בין מלוזמא 
של טבריא 
למלוזמא של ציפורי. 
הא פירשוה בתלמוד ארץ 
ישראל כדי שיהא יודע 
להבחין | בין | מטבע 
למטבע | ובגמ' דאץ 
עומדין [בירושלמי הלכה 
בן אמרו העונין אמן 
צריכין ליתן עיניהם בנר 
ועיניהם בכוס: 


An‏ ם 


תורה אור השלם 
א) אַרָזִים לא עממַהוּ 
בְֵּן אֶלְהִים בְּרושִׁים לא 
ָמוּ | אֶל סִעֹֹּתָו 
וערְמֹנִים ‏ לא הָי 
כְּפרֹאתָי בָּל עץ ב 
אֶלְהִים לא דָמָה אֶלֶיו 
בְְּפיוֹ: [יחוקאל לא, חן 
אַם תִשְכְּבוּן בִּין 
שְפּתִים כַנְפֵי יֹנָה 
ָחֲפָּה בַכָָּף וְאָבְרוֹתָיהָ 
בִּירְקָרַק חָרוּץ: 
[תהלים סח, יד] 
ג כִּי אֲנִי יי אֲלהִיכֶם 
ְהִתְקְרְשְתֶּם ‏ וְהְיתֶם 
קדשים כִּי קדוש אָנִי 
ולא תְטַמָאוּ | אֶת 
נפשׂחיכֶם בְּבֶל הַשָרֶץ 
הָרֹמֵשׂ על הָאָרֶץ: 
[ויקרא יא, מד] 
ד) וְהַתְקָדִשְׁתָם וְהְייתֶם 
קדשים כִּי אנ מ 
אֲלהֵיכֶם: |וקרא כ, ו 
וע" מהרש"א בח"א] 


--- 7-0 
הנהות וציונים 


5 ובערוך [ערך 
מלזמה] | פיי מטבע] 
(גליון): 3] בכת"י נוסף 
מאותה אכילה (וכ"ה 
בראשונים): ג] הגמרא 
קאי צל המשך דברי 
המשנה ועונין אמן 
וכו": ל] [בערך גליור 
כתב הרב המוסף הערוך 
פי' בלשון יוני משרתים 


של אנשי המלחמה ע"ש] (גליון): ס] בי תיבות "ה' אלהיכם" ליתא בסוף פסוק זה רק בתחילת הפסוק, והמהרש"א 
בח"א כתב שהסיפא "אני ה' אלהיכם" הוא הפסוק דפרשת קדושים ויקרא כ, ז עיי"ש ודלא כהגהת הגר"א ועיין בפמ"ג 
ריש פתיחה להלכות נטילת ידים ובשפתי חכמים: ו] נדצ"ל ללמוד (באה"מ): ]] עיין רש"י שבת קמ ע"ב ד"ה דלית 
ליה משחא שכתב שהיה קודם מים אחרונים: 
לההשמטה זו (ע"פ אומר השכחה לר"י פיק): '] ר"ל השמן מעכב את הברכה (דהרי לקינוח סעודה מברך אפיי 


נג. 


(יטול = ידיסס מתכ 
ססעודס מפני מנם סדומים 936 5נו 
ססין מלם סדומים" מנוי ביני וסין 
פנ כגילין ליטול חר ססעודס 6ין 
סנטיעס מעכנת ענינו נכרך ומיסו 
6נסיס מעונגיס סרגילין ליטל ידיסן 
לחר ססעודס ודלי לסס מעכנכק 
סנטינס ענרך כרכת סמזון ולֿריכיס 
ניטו! פת ידיסס קודס כּסמ"ז": 


הדרן עלך אלו דכרים 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


באכילה מוונה. ד' מילין כך פירט"י ולי" נרפס דוס מועט 

יותר מסכילס מועטת 656 (רפס לפרק 6יפכ6 
כילס מלוכס כל זמן קסול 525 דסין עס קנבס פנ מועט ד' מינין: 
והייותם קושים אלו מים אחרונים. דוק לסס ססיו כגילן 


לא יאותו ממש. ספפילו כ סנס ממנו מכרכין עניו, ומסי עד סיותו 
עד טיס פוכו רלו ליסנום ממנו לעומדיס סמוך , וז מכרכיס 
עליו 6פי' סרסוקיס ממנו ונל סירסוסו: בפנס. כעסקית: יאותו 
ממש. עומד כסמוך: וכמה. סו 5ריך (סיום 3סמוך: מלוזמא. 


מסקנ: רב יהודה, סיס מכרך ענ 


ואין מברכין על הנר עד שיאותו: אמר רב ד לור שננית 5ד5 דיינ, ורוק מגיתו 


יהודה אמר רב לא יאותו יאותו ממש אלא 
כל שאילו עומד בקרוב ומשתמש לאורה 
ואפילו ברחוק מקום וכן אמר רב אשי 
ברחוק מקום שנינו מיתיבי **היתה לו נר 
טמונה בחיקו או בפנם או שראה שלהבת 
ולא נשתמש לאורה או נשתמש לאורה 
ולא ראה שלהבת אינו מברך עד שיראה 
שלהבת וישתמש לאורה בשלמא משתמש 


לאורה ולא ראה שלהבת משכחת לה דקיימא בקרן זוית אלא ראה שלהבת 
ולא נשתמש לאורה היכי משכחת לה לאו דמרחקא לא כגון דעמיא 
ואזלא. ת"ר *גחלים לוחשות מברכין עליהן אוממות אין מברכין עליהן ה"ד 
לוחשות אמר רב חסדא כל שאילו מכנים לתוכן קיסם ודולקת מאיליה 
* איבעיא להו אוממות או עוממות א"ש דאמר רב חסדא בר אבדימי * ארזים 
לא עממוהו בגן אלהים. ורבא אמר יאותו ממש וכמה אמר עולא כדי שיכיר 
בין איסר לפונדיון חזקיה אמר יכדי שיכיר בין מלוזמא של טבריא למלוזמא 


של צפורי רב יהודה מברך אדבי אדא דיילא רבא מברך אדבי גוריא בר ; 


חמא אביי מברך אדבי בר אבוה. אמר רב יהודה אמר רב דאין מחזרין על 
האור כדרך שמחזרים על המצות א"ר זירא מריש הוה מהדרנא כיון 
דשמענא להא דרב יהודה אמר רב אנא נמי לא מהדרנא אלא אי מקלע 
לי ממילא מבריכנא: "מי שאכל וכו': אמר רב זביד ואיתימא רב דימי בר 
אבא מחלוקת בשכח !אבל במזיד ד"ה יחוור למקומו ויברך פשיטא ושכח 
תנן מהו דתימא ה"ה אפילו במזיד והאי דקתני ושכח להודיעך כחן דב"ש 
קמ"ל תניא אמרו להם ב"ה לב"ש לדבריכם מי שאכל בראש הבירה ושכח 
וירד ולא ברך יחזור לראש הבירה ויברך אמרו להן ב"ש לב"ה לדבריכם 
מי ששכח ארנקי בראש הבירה לא יעלה ויטלנה לכבוד עצמו הוא עולה 
לכבוד שמים לא כל שכן הנהו תרי תלמידי חד עביד בשונג כב"ש9 ואשכח 
ארנקא דרהבא וחד עביד במזיד כב"ה ואכליה אריא רבה בב"ח הוה קאזל 
בשיירתא אכל ואשתלי ולא בריך אמר היכי אעביד אי אמינא להו אנשאי 
לברך אמרי לי בריך (6 כל היכא דמברכת לרחמנא מברכת מוטב דאמינא להו 
אנשאי יונה דרהבא אמר להו אנטרו לי דאנשאי יונה דרהבא אזיל ובריך 
ואשכח יונה דדהבא ומאי שנא ?יונה דמתילי כנסת ישראל ליונה דכתיב 
= כנפי יונה נחפה בכסף ואברותיה בירקרק חרוץ מה יונה אינה ניצולת אלא 
בכנפיה אף ישראל אינן ניצולין אלא במצות: עד אימתי הוא וכו': כמה 
שיעור עכול זא"ר יוחנן כל זמן שאינו רעב" וריש לקיש אמר כל זמן שיצמא 
מחמת אכילתו א"ל רב יימר בר שלמיא למר זוטרא ואמרי לה רב יימר בר 
שיזבי למר זוטרא מי אמר ריש לקיש הכי והאמר רב אמי אמר ריש לקיש 


כמה שיעור עכול כדי להלך 


ארבע מילין ל'ק כאן באכילה מרובה כאן 


באכילה מועטת: בא להם יין וכו': ₪ למימרא דישראל אע"ג דלא שמע כולה 
ברכה עונה "וכי לא שמע היכי נפיק אמר חייא בר רב !בשלא אכל עמהן 
וכן אמר רב נחמן אמר רבה בר אבוה בשלא אכל עמהן. = א"ל רב לחייא 
בריה ברי 'חמוף ובריך וכן אמר רב הונא לרבה בריה חטוף ובריך למימרא 
דמברך עדיף ממאן דעני אמן והתניא ר' יוסי אומר גדול העונה אמן יותר 
מן המברך א"ל ר' נהוראי השמים כן הוא תדע שהרי גוליירין". יורדין 
ומתגרין [במלחמה] וגבורים יורדין ומנצחין תנאי היא דתניא אחד המברך ואחד העונה אמן במשמע 
אלא שממהרין למברך יותר מן העונה אמן. בעי מיניה שמואל מרב מהו לענות אמן אחר תינוקות של 
בית רבן אמר ליה <אחר הכל עונין אמן חוץ מתינוקות של בית רבן הואיל ולהתלמד עשויין וה"מ בדלא 
עידן מפטרייהו אבל בעידן מפטרייהו עוין. ת"ר שמן מעכב את הברכה דברי רבי זילאי רבי זיואי 
אומר אינו מעכב רבי אחא אומר שמן טוב מעכב ר' זוהמאי אומר כשם שמזוהם פסול לעבודה כך 
ידים מזוהמות פסולות לברכה אמר רב נחמן בר יצחק אנא לא זילאי ולא זיואי ולא זוהמאי ידענא 
אלא מתניתא ידענא דאמר רב יהודה אמר רב ואמרי לה במתניתא תנא 5 והתקדשתם אלו 
מים ראשונים והייתם קדושים *אלו מים אחרונים כי קדוש ₪ זה שמן ‏ אני יי" אלהיכם= !₪ זו ברכה: 


ק] ולא (גליון תוס'): 


ט] צ"ל ועיין בלחם משנה טעם רחוק 


הדרן עלך אלו דכרים 


באמצע סעודה כדלעיל מא ע"ב ושם תוד"ה הכיאו) ואסור לברך עד שיסכוהו (מנחם משיב נפש) ועי' בייח או"ח סי' קפא: 


סיס, ככ יסולס לטעמיס 697 עי 
קמוך: רבא מברך אדבי גוריא בר 
חמא. סמוך (כיתו סיס, כנ נטעמיס 
לסמר סמוך כעינן: אין מחזרי על 
האור. פס 6ין כו ור "5 למור 
קסכיו: חד עבד בשוג כב"ש. 
פע"פ ססגג ונעקר מן סמקוס ע'י 
קכסס ססמיר על ענמו כנ"ס וקזר 
למקוס סכנ וכלך: חד עבד במזיד, 
נעקר ממקוס סכל כמויד כדי (נרך 
נעקוס לתר ססונרך (יכך: אנשאי 
יונה דדהבא. סכסתי ונס על זס3: 
יונה אינה נצולת אלא בכנפיה. 6ו 
כוסת, סו גנממת כרלסי 6גפיס: 
אכילה מרובה. ד' מילין: בא להם 
יין אחר המזון. ס פריק לס כגמרb‏ 
בריס פרקין" כנ"ט 6ין כרלת סמזון 
טעונס כוק וננ"ס טעונס כוס: היכי 
נפיק. קס"ד נקסד מן סמסוכין 
עסקינן | כמתני": | חטוף ובריך. 
כסמוסיטין כוס קל כרכס סוי מפזר 
סיתנסו לך ופכרך: במשמע. סעונס 
וסמכרך כעקמע קומו כרכו 5 ס' 
פנסיכס 3ס' עזרס (סמיס ט), וסומר 
וינלכו עס כנולך וסי עניית 6מן 
סנמקלם, כעסכת סענית (פ"נ דף 
טז: ונקמן דף סג.) מפרם קומו כלכו 
כתסלת | כככס, ויכרכו | עס ככולך 
(נסמיס מ) במקוס עניים פמן, סכמקדם 
סומר נקכתליו: שממהרין למברך. 
ליפן סכר: אחר תינוקות. כקנומדיס 
כרכות מפי ככן: הואיל ולהתלמד 
עשויין, ספין מסכווניס כנרך 606 
(למד": אכל בעידן מפטטרייהו. 
כססועריס סספערס ומכרכין כתולס 
וננביס ‏ עוני' פתכיסן 6מן: שמן 
מעכב את הברכה. קמן קסיו 
רגיכין נסי כקוף ססעולס נסוך 
לחר ססעודס לת סידיס לפכ" מיס 
פסרוניס (סעכיר = ת זוסמפן: 
מעכב את הברכה, ססור לומן עד 
סיוכס, וכן נענין סמעכב כככות כל 
דר סנל כקגוס סעולס (ג) קמותל 
לכלו ככ כרכס על סיסכוסו: 
שמן טוב. פיק כו כסעיס מעכל 
קת סכלכס כמי טלגיל (ל) כו: 


הדרן עלך אלו דכרים 


סמו יסליו מן [נזיר סו:ן. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) ותוספת פרק ס], 
3) פקפיס עס: ע"ק קנת 
עז: ע"ק, 2) ציין תוס' 
לעיל נב: היה בכוליה, 
ל) [עכת מט. קכ. וע"ם 
גיטין מס. קנסל' 05,], 
ס) נזיר דף סו:, ו) נב., 
ז) חולין קה:, ק) [וע"ע 
תוס' מולין קס. ל"ס 
מיס]. 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' 6מרי. כי כריך 
הכא כל סיכ וכו' 
דסנטפי יונס דדסנל הדר 
ואזיל וכליך וכו' מלי 
קנ ונס דנקט דממנין 
וכו' 656 כמכֿות כ" מה 
יונה זו כנפיה מגינות 
עליה אף ישראל מצות 
מגינות עליהן עד 
סימסי: (3) שם כי קדום 
אני זס קמן הטוב פײי 
כ (ג) הששו דיס 
מעכנ פת סכרכס וכו' 
כקנום קעולס שאסור ! 
לפוכנו: (ד) ד"ה טמן 
וכו' סרגיל. כ"כ עיין כפ' 
כינד מכרכין דף מב ע"5: 


הנהות הגר"א 


[א] גמ' כסוף ספרק (ה' 

אלהיכם) מ"מ (ודכים 

לס מקרל דס"פ סמיני 

וכ"ס | נקלכת >יסו 
pס)‏ ל]: 


ליקומל הש 


לוחשות. כוערות 
[פסחים עה:]. אוממות. 
פסס קלינו נוער [סנהדרין 
ק: ועיי"ש|. ככויות [פסחים 
שם]. ארזים לא 
עממוהו. (6 כסו סס6כו 
כלומר (5 סיס כסס תד 
(פס ממנו װיחזקאל לא, ח]. 
6 ססטיכו מכפימו לסיות 
סס גסיס מענו [שבת עז:]. 
ל סכסו פת מכסיפו לפי 
קסיס 06 מכל 6יפכות 
וענ סירס מכך 9ור נסמר 
[פסחים שם]. בגן 


אלהים. כלומר ככל 
סעולס [יחזקאל ‏ שם]. 
רמתיתי כנסת 


ישראל ליונה. כיונס 
נמסנס דכתינ יונמי תמתי 
(קיר ססיליס ו) (גיטין 
מה]. | כנפי ‏ יונה. 
כדמפרט נקמיס מפני 
עסס מנוס וסס מגינין 
שר | וסוס נסס 
כלנפיס ‏ (יונס = שסיb‏ 
גמסנת (יונס = וסמפות 
ככנפיס | [שבת | מט.. 
פלומנ" בלע"ו. 
ואברותיה. | כנפיס 
סעופפת נסן. בירקרק 
חרוץ. פתר דוס כן 
לברט סתלון סול זסנ 
ולכך נתנו סמסוכר 956 
סכסף וילקלק ססרון סוס 
סזס3 טר יונ מפרן 
ספוילס. ומפרן כוק זהנ 
טונ מ6ד מלד 55 סול 
ירוק ונ סול 6דוס ונלך 
קרפו ירקרק כמו (ויקרb‏ 
יג) נכן 6דמדס עפינו כ 
ננן ול 6דוס. נכך נכפל 
ירקרק 5לעלס [תהלים 
סח, יד]. | בכנפיה. מן 
סנס ומכנ עוף וללס 
סנ עניס סי ננממת 
ומכס 603 גפס מס 
ספין כן כקפל עופות 
[שבת שם]. לינס (לממת 
נסכטומיס 5 ככנפיס 
[שם קל.]. חטוף ובריך. 


סטוף כוס על כרכס וכריך כרכת זימון שתס6 [מקדיס] <כרך על סכוס רכמ [סמזון]. השמים כן הוא. נענועס ענ 
טס ורס ימינו 96 הקמיס וישכע כחי סעולס (דני6ל יכ) כך סו שסעונס 6מן גדול מן סמכרך. תדע. ססול כן. 
שהרי גוליירין. מנטין ממגכין כעלסמס ממלס ולסר כך גכוריס כסין וגולפין סף כסן סעונס 6מן 3 נפתר סמכרך 
ומנכם כומר קסעונס 6מן מקונת מן סמכרך. תנאי היא. דליכ פמ"ד דעונס 5מן מסונח מן סמכרך ולית דסער 
ססמנלך מקונק. אחד המברך ואחד העונה במשמע. דקכ5 טנפמר (ססליס 5ד) גללו כס' פמי ברכס ונרוממס 


שנינו במשנה (עיל 6₪, וְאִין מִבְרְכִין על הַנָּר ברכת בורא מאורי 
האש עד שַיאותוּ לאורו [-שיהיו נהנים ממנו*]. הגמרא מבארת דין זה: 
אַמַר רב יְהודָה אָמַר רב, לא התכוון התנא באומרו 'יאותו' שצריך 
שיאותו ממֶּשׁ - שיהנו ממש מאור הנר כדי שיוכלו לברך עליו, אֶלָא 
כוונת התנא, כל שַאילוּ עומד בְּקרוב וּמְשֶפִּמָש לאוֹרְה וְאָפִילו 
בְּרחוּק מִקוֹם. צריך שיהיה אור בשיעור כזה שאם היה עומד קרוב 
לנר היה יכול ליהנות מאורו, ואף שעתה עומד בריחוק מקום ואינו 
יכול ליהנות ממנו, רשאי לברך, ובלבד שיראה את השלהבת. וְכֶּן אָמַר 
רב אַשִׁי, ברחוק מקוֹם שָנִינוּ. כלומר, דין המשנה נאמר אף עבור 
הרחוקים מן הנר, שאף הם רשאים לברך אם יש בנר אור בשיעור כזה 
שהקרובים אליו יכולים ליהנות מאורו. 


מִיתִיבִּי - הקשו בני הישיבה על רב יהודה ורב אשי, שנינו 
בברייתא, הַיתָה לו נַר טמוּנָהי בְּחַיקוי או בְּפָנַם [-עששית של 
זכוכית"ן, שהנר והשלהבת מכוסים, או שִרְאֶה את השָלְהָבָת ולא 
נְשַתִּמָש לְאורְה, או נְשְתַּמַש לְאורה ולא רְאֶה שַלְהַבֶּתה, אִינו 
מִבְּרְך, עד שִיִרְאָה את השַלְהָבֶת וְישְַפּמָש לאורְה. ולפי מה שאמר 
רב יהודה בשם רב, בְּשָלְמָא - מובן מה ששנינו 'מִשְׁתּמֵשׁ לְאורְהּ 
ולא רְאַה שָלְהַבָת' שכן מִשְׁכַּחַת לה - מצאנו אופן שמתקיים דין 
זה, כגון דְקְיִימַא בְּקְרְן זָוִית [ראה ציורן, כלומר שהשלהבת נמצאת 
במבוי אחד, והרואה עומד במבוי אחר היוצא ממבוי זה, שאינו רואה 
את השלהבת אך אורה מאיר עבורו, ואין לברך עליו כיון שאף לפי רב 
צריך לראות את השלהבת, אלא מה ששניו רְאֶה שִלְהָבֶָת ולא 
נְשֶתַּמָש לְאורְה' הַיכִי מִשְׁפַּחַת לה - באיזה אופן מצאנו דין זה, לאו 
- האם לא מדובר באופן דִמְרְחַקָא - שהשלהבת רחוקה ממנו, ונמצא 
שהוא רואה אותה ואינו יכול ליהנות מאורה מחמת ריחוקה ממנו, אבל 
הקרובים אליה יכולים ליהנות מאורה. ושנינו שאינו מברך באופן זה, 
וקשה על דברי רב יהודה ורב אשי שאמרו שרשאי לברך באופן זה. 


א. רש"י לעיל (נ: ד"ס סיקותו). 

ב. בלשון התורה ער' הוא לשון זכר (מטלי כל כ), אך בלשון חכמים מצינו פעמים 
בלשון זכר ופעמים בלשון נקבה. תוספות (פגיגס כס: ד"ס כגניל6), יעב"ץ (כפֿן ד"ס סיסס). 
ג. 'חיק', יש אומרים שהוא בית השחי, ויש אומרים שהוא סמוך לחזה [וטמון 
בזרועותיו]. אבן עזרא (טפות ד ו). הברייתא נקטה אופן זה כדי לחדש שאף שנהנה 
מחום הנר, אינו מברך עליו, כיון שאינו רואה את השלהבת. ריטב"א (ל"ס סיס). 

ד. רש"י (ד''ס נפנם) על פי מה שכתב לעיל (כס: ד"ס נעסטיפ) שעששית היא כלי מזכוכית 
שהנר נראה מתוכו. ונמצא שאף אם רואה את הנר בתוך הזכוכית אין זה נחשב ראייה 
לענין ברכת הנר. ואף שמצינו לעיל (כס:) לגבי ערוה בעששית שאסור לברך כנגדה 
משום שנחשב שרואה אותה. מכל מקום לענין ברכת האש תקנו חכמים שצריך לראותה 
בלי שום הפסק כפי שהיתה נראית במעשה בראשית גלויה בלי הפסק. ביאור הלכה 
(סי' כלת ד"ס 6ו). אבל הרשב"א (ל"ס סיפס) כתב, שודאי ראייה בתוך הזכוכית נחשבת 
ראייה, כמו שמצאנו לגבי ערוה בעששית, ולכן פירש שמדובר באופן שאי אפשר לראות 
כלל את השלהבת והנר, רק אור הנר מאיר מתוכה [כגון בפנס של ברזל שיש בו 
נקבים קטנים. ביאור הלכה (טס)]. 

ה. להלן יבוארו אופנים אלו. 

ו. 'עמיא' הוא תרגוס של המילה 'כהה' 'חשך'. על פי רש"י ואבן עזרא (פיכס ד 6). 
ז. דהיינו שמקצת שלהבת דבוקה בהם. ראבי"ה (ד"ס ולנ), וכעין זה פירש בערוך (עלן 
חש 6). ונקראות כן, משום שמתנענעות, ונראות כלוחשות זו לזו. רש"י (פססיס כז. ד"ה 
נומקות). 

ח. מדובר שהגחלים הודלקו להאיר, שהרי אם הודלקו רק לבישול אף אם הן לוחשות 


אלו דברים | פרק שמיני 


ברכות 


מתרצת הגמרא, לא - אין מדובר בברייתא באופן שמחמת המרחק 
לא נשתמש לאורה, אלא מדובר פְּגון דִעַמִיא וְאֲזְלָא - מחשיכהי 
והולכת, כלומר השלהבת נכבית והולכת ומחשיך מראיתה, וכיון שכהה 
אורה אף הקרובים אליה אינם יכולים ליהנות מאורה, ובאופן זה אף 
לפי רב אין מברכים עליה. 


נה [א] 


הגמרא מביאה ברייתא שבה מבואר הדין שעל שלהבת עמומה אין 
מברכים: 
תָּנוּ רַבָּנֵן בברייתא, גְּחֲלִים לוֹחֲשׁוֹת [-בוערות'] מִבְרְכִין עָלַיקֶן", 
גחלים אוממות [-שאינן בוערות] אין מִבְרְכִין עָלִיחָן. מבררת 
הגמרא, הָיכִי דְּמִי - איך מדובר בברייתא באומרה 'לוֹחשׁות'. כלומר 
מהו השיעור שצריך שיבערו הגחלים כדי שיחשבו 'לוחשות' ויהיה 
אפשר לברך עליהם. משיבה הגמרא, אָמַר רכ חִסְדְּא, כל שָאִלו 
מִכְנִים לְתוֹכֶן - לתוך הגחלים קִיסָם [-חתיכת עץ דקה] וְדוּלקת 
בו האש מַאֵילִיהֵי. באופן זה נחשבות הגחלים כשלהבת ולא רק 
כגחלת'. 


מסתפקת הגמרא באיזו לשון נשנתה הברייתא: 
אִיבָעִיא לְהוּ - הסתפקו בני הישיבה, האם שנינו בברייתא גחלים 
'אוממות' או גחלים 'עוממות'. כלומר לשון החשכה הוא באל"ף או 
בעי"ן. 


פושטת הגמרא את הספק, תָּא שָמַע - בא ושמע פשיטות לספק, 
דְּאָמַר רב חסְדְא בַר אַבְדִּימִי, נאמר (ימוקפנ ₪ ס) ארְזִים לא 
עְמָמוּהו בְּנֵן אֲלהִים' - כל הארזים לא הכהו את מראית הארז המיוחד 
המוזכר שם, לפי שהיה נאה מכל האילנות'י. והרי שלשון החשכה הוא 
'עוממות' בעי"ן. 
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הגמרא חוזרת לביאור דברי המשנה 'יאותו', ומביאה שרבא חולק 
על רב יהודה בשם רב שאמר שאפשר לברך אף אם רואה את הנר 
מרחוק: 
וְרְבָא אָמַר, "אותו' פירושו יאותו מַמָּש. כלומר צריך המברך 
לעמוד בסמוך לנר באופן שיהיה יכול ליהנות ממש מאורו* ושלא 
כדברי רב יהודה שאף אם עומד מרחוק די בכך, כיון שאחרים יכולים 
ליהנות מאורו". 


מבררת הגמרא, וְכַמַּה סמוך לנר צריך להיות בכדי שיוכל לברך עליו. 
משיבה הגמרא, אָמַר עולא, כְּדֵי שָיַפִּיר - שיוכל להבחין על ידי אורו 
בִּין אִיפַר לְפוּנְדְּיוֹן [-שני סוגי מטבעות הם"]. חזָקיה אַמַר, כְּדֵי 
שָיכִיר בִּין מִלוּזְמָא [-משקלט] שַל מִבָרִיא לְמְלוּזְמַא של צפורי". 


הגמרא מביאה כיצד נהגו האמוראים בדין זה: 
רב יְהוּדֶה היה מְִבְרְך ברכת הנר בהבדלה אַדְּבֵי - על נר הדלוק 


אין מברכים עליהם כמבואר לעיל (ע"6). ולפי הראב"ד (סו"ד נסעכס (עיל ע"6) שמברכים 
אף על אש שהודלקה לבישול, הגמרא כאן מתפרשת כפשוטה בגחלים שהובערו 
לבישול. ריטב"א (ל"ס וסס). 

ט. כלומר בלא נפיחה וכדומה. יש גורסים 'ודולק מאליו' בלשון זכר (כי"ף, וריטנ"פ 
ד"ס וס6), והכוונה לקיסם שנדלק, ולא לאש שהודלקה בו, ושתי הגירסאות עניינם אחד. 
ל היטב"אי (ז'ל ו5ק). 

יא. וכהמשך הפסוק שם, 'כל עץ בגן אלהים לא דמה אליו ביפיוי. 

פסוק זה נאמר בנבואת יחזקאל כמשל על מלך אשור, לומר לפרעה מלך מצרים, אל 
מי חשבת להידמות בהתגדלך כנגדי [כנגד הקב"ה], הנה אשור שהפלתי כבר, היה 
כארז בלבנון וכו'. על פי רש"י (נפלק עס). 

יב. כלומר, אף לפי רבא אין צריך ליהנות ממש, אך צריך להיות קרוב בשיעור שיכול 
ליהנות. ריטב"א (ד"ס וקיי"0. וכן משמע ברש"י (ד"ס יקומו), שפירש 'יאותו ממש' עומד 
בסמוך. ועיין במאירי (ד"ס סמפנס ססמייים) שהביא שיש מפרשים [בעל המאור] שלפי 
רבא צריך ממש ליהנות מהנר. 

וג. ומה ששנינו לעיל (ע") שהרואה אור מחוץ לכרך מברך עליו, צריך לומר שאורו 
היה גדול והיה יכול ליהנות ממנו אף בעומדו מחוץ לכרך. רשב"א (ל"ס כנ). 

יד. ערך הפונדיון הוא כמו שני איסרים. קידושין (יכ.). 

טו. רש"י (ד"ס מנחמ). בפשטות נראה כוונתו לאבן שהיו שוקלים כנגדה [ראה רשיי 
על התורה (דגליס כס יג)]. וברש"י שעל הרי"ף (ד"ס כין מלוזעפ) פירש שמלוזמא הוא כלי 
מדידה. ועיין עוד בהערה הבאה. 

טז. ביארנו שמלוזמא היינו משקל על פי רש"י (ד"ס ממוזמ6). ומדברי רב ניסים גאון 


עין משפט 
נר מצוה 


כו א קו"ע סו" סימן 
רכת סעיף עו: 

כח ב מיי' פכ"ט מסלי 
ענת סלכס כו סמג 

עסין כט טוק"ע 6ו"ח קס 

סעיף כן: 
כט ג כ" קס הל' כס 
טוס"ע עס סעיף ד: 

ל ד פיי פס הס כו 
טוס"ע מס סעיף 6: 
לא ה ו פיי" פיד מס 

נרלות סל' 6 סמג 
עסין כז טוק"ע פֿו"ס סי" 
קפל סעיף 5: 
לב ז (מי" פ"3 מס( 
כרכות | ס(כס | יל) 
[סלמכ"ס ל סכי6 לכל זה 
ועי' ננ"מ טעס כסוקל]] 
סמג עס טוק"ע פֿו"ת קס 
סעיף ס: 
לנח מי פ"b‏ מס( 
ברכות סל' יס סו"ע 
לוס סי" ריג סעיף ג: 
לד טמייי קס סל' יג קמג 
עטין כו עוס"ע פו"ק 
סי' כטו סעיף כ: 
לה י טוס"ע פֿו"ס סי' כ 
סעיף ד: 
לו כ מיי' טס סנכה יג טו 
סמג סקס טוק"ע פו"ת 
קי' רטו סעיף 3 ג: 
לן ל מי*' פ'יז מסנכות 
נרכות סל' י יב סמג 
עס עוט"ע פֿו"ס סימן קפb‏ 
סעיף 5 י: 


- 
רב נסים גאון 


כדי שיכיר בין מלוזמא 
של טבריא 
למלוזמא של ציפורי. 
הא פירשוה בתלמוד ארץ 
ישראל כדי שיהא יודע 
להבחין | בין | מטבע 
למטבע | ובגמ' דאין 
עומדין [בירושלמי הלכה 
ב] אמרו העתין אמן 
צריכין ליתן עיניהם בנר 
ועיניהם בכוס: 


תורה אור השלם 
א) אֲִים לא עִמָמָהוּ 
ג אֶלְהִים בְּרוֹשִׁים לא 
דָמוּ | אֶל סְעפתִיו 
עֲרְמֹנִים ‏ לא הָי 
ְֹּאתָיו כָּל עץ בְּנֵן 
אֶלהִים לא רָמָה אַלֶיו 
בְּיָפָי: (יחזקאל לא, ח] 
ב)אִם | תִּשְכְבון בֵּין 
שְׁפתִם | כַנְפֵי | יֹנָה 
ָחָפָּה בַכָּסֶף וְאָבְרוֹתֶיהָ 
בּירֶקֶרק חֲרוּץ: 
[תהלים סח, יד] 
ג כִּי אָנִי יי אֶלְהִיכֶם 
וְהִתְקְדְשִתֶּם ‏ וְהְייתֶם 
קדשים כִּי קָדוּש אָנִי 
ולא | תְטמָאוּ | אֶת 
נפְשְׂתֵיכֶם בְּבָל הַשָרֶץ 
הרמש על הָאָרֶץ: 
[ויקרא יא, מד] 
ד) וְהַתְקַדִשְׁתָּם וְהְיֵיהֶם 
קדשים כִּי אנ ו 
אַלהֵיכֶם: [וקרא ‏ כ, ז 
וע" מהרש"א בח"א| 


הגהות וציונים 


5 [בעווך | [ערך 
מלזמה] | פי' מטבע] 
(גליון): 3] בכת"י נוסף 
מאותה אכילה (וכ"ה 
בראשונים): ג] הגמרא 
קאי על המשך דברי 
המשנה ועונין אמן 
וכו';. ל] [בערך גליור 
כתב הרב המוסף הערוך 
פיי בלשון יוני משרתים 


של אנשי המלחמה ע"ש] (גליון): ס] ב' תיבות "ה' אלהיכם" ליתא בסוף פסוק זה רק בתחילת הפסוק, והמהרש"א 
בח"א כתב שהסיפא "אני ה' אלהיכם" הוא הפסוק דפרשת קדושים ויקרא כ, ז עיי"ש ודלא כהגהת הגר"א ועיין בפמ"ג 
ריש פתיחה להלכות נטילת ידים ובשפתי חכמים: \] נדצ"ל ללמוד (באה"מ): ]] עיין רש"י שבת קמ ע"ב ד"ה דלית 
ליה משחא שכתב שהיה קודם מים אחרונים: 
לההשמטה זו (ע"פ אומר השכחה לר"י פיק): '] ר"ל השמן מעכב את הברכה (דהרי לקינוח סעודה מברך אפי 
באמצע סעודה כדלעיל מא ע"ב ושם תוד"ה הביאו) ואסור לברך עד שיסכוהו (מנחם משיב נפש) ועי' ב"ח או"ח סי' קפא: 


ה 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


באכילךה מרנה. ד' מינין כך פירע"י ולי" נכס דוס מועט ‏ לא יאותו ממש. ספינו כ נסנס ממנו מכרכין עניו, ומי עד ספותו 
יותר מכילס מועטת 6 נכרס נפרם ליפכ עד קיסל לוכו רלו (יסנות ממנו (עומדיס סמוך כו, וז מכרכיס 


פכילס מכובס כל זמן קסוb‏ 5מ דסין קס ק5כס 536 מועט ד' מינין: 


והייתם קדשם אלו מים אחרונים. דוק (סס טסיו כגילץ = ממש. עומד כסמוך: וכמה. 


ליטול = ידיסס 6סכ 
ססעודס מפני מנס סדומים 936 5נו 
ססין מלס סדומית" מכֿוי כינינו וסין 
סנו כגינין ליטול חר ססעולס סין 
סנטילס | מעככת. ענו לכרך ועיסו 
פנסיס מעונגיס סכגילין ליטול ידיסן 
לחר ססעולס ודלי לסס מעכנק 
סגטילס לנרך כרכת סמזון וכריכיס 
לטונ פם ידיסס קולס נסמ"?: 


הדרן עלך אלו דכרים 


ואין מברכין על הנר עד שיאותו: אמר רב 
יהודה אמר רב לא יאותו יאותו ממש אלא 
כל שאילו עומד בקרוב ומשתמש לאורה 
ואפילו ברחוק מקום וכן אמר רב אשי 
ברחוק מקום שנינו מיתיבי **היתה לו נר 
טמונה בחיקו או בפנם או שראה שלהבת 
ולא נשתמש לאורה או נשתמש לאורה 
ולא ראה שלהבת אינו מברך עד שיראה 
שלהבת וישתמש לאורה בשלמא משתמש 


לאורה ולא ראה שלהבת משכחת לה דקיימא בקרן זוית אלא ראה שלהבת 
ולא נשתמש לאורה היכי משכחת לה לאו דמרחקא לא כגון דעמיא 
ואזלא. ת"ר *גחלים לוחשות מברכין עליהן אוממות אין מברכין עליהן ה"ד 
לוחשות אמר רב חסדא כל שאילו מכנים לתוכן קיסם ודולקת מאיליה 
? איבעיא להו אוממות או עוממות ת"ש דאמר רב חסדא בר אבדימי * ארזים 
לא עממוהו בגן אלהים. ורבא אמר יאותו ממש וכמה אמר עולא כדי שיכיר 
בין איסר לפונדיון חזקיה אמר יכדי שיכיר בין מלוזמא של מבריא למלוזמא 


של צפוףל רב הוה מברך*אדכי אדא דיילא רבא מברך ‏ אחפי נוא בר 


חמא אביי מברך אדבי בר אבוה. אמר רב יהודה אמר רב דאין מחזרין על 
האור כדרך שמחזרים על המצות א"ר זרא מריש הוה מהדרנא כיון 
דשמענא להא דרב יהודה אמר רב אנא נמי לא מהדרנא אלא אי מקלע 
לי ממילא מבריכנא: המי שאכל וכו': אמר רב זביד ואיתימא רב דימי בר 


כנפי יונה נחפה בכסף ואברותיה בירקרק חרוץ מה יונה אינה ניצולת אלא 
בכנפיה אף ישראל אינן ניצולין אלא במצות: עד אימתי הוא וכו': כמה 
שיעור עכול 'א"ר יוחנן כל זמן שאינו רעב וריש לקיש אמר כל זמן שיצמא 
מחמת אכילתו א"ל רב יימר בר שלמיא למר זוטרא ואמרי לה רב יימר בר 


שש פיה ה מש שמ 


בריה 4%=4שוף ובריך וכן אמר רב הונא לרבה בריה חטוף ובריך למימרא 


קן ולא (גליון תוס'): 


ע] צ"ל ועיין בלחם משנה טעם רחוק 


הדרן עלך אלו דברים 


אמן. [ריקאנטי, שמות טו כו] 


[אבודרהם] 
סידור התפילה לרוקת] 


שמו. [מגן אבות להרשב"ץ, אבות פ"ד מי"ט] 


A 


עליו 6פי' סרמוקיס ממנו ונד קירלוסו: בפנם. כעסטית: יאותו 


סו 5ריך לסיות נסמוך: מלוזמא. 
מסק?: רב יהודה, סיס מנרך ענ 
ור טכנכית 576 דייפ6, ורסוק מכיסו 
סיס, ככ יסודס. לטעמיס דל נעי 
סמוך: רבא מברך אדכי גוריא בר 
חמא. סמוך (כיפו סיס, רנ נטעמיס 
דקר סמוך כעיין: אין מחזרי" על 
האור. פס 6ין כו לור "5 למור 
קסלץו: הד עבה בשוג /כביש. 
סע"פ סטגג ונעקר מן סמקוס ע"י 
קכסס סממיר על עכמו כנ"ק וסור 
כמקוס ס6כל ונכך: חד עבד במזיד. 
נעקר ממקוס ס6כל במזיד כדי (כרך 
כמקוס 6סכ. ססוéרך‏ (יעך: אנשאי 
יונה דדהבא. קכסתי יונס של זס3: 
יונה אינה נצולת אלא בכנפיה. קו 
כורמם, לו נלסמת כרסי 6גפיס: 
אכילה מרובה. ד' מינין: בא להם 
יין אחר המזון. ס פריק לס כגעכb‏ 
בריס פרקין" פכ"ם 6ין כרכם סמזון 
טעונס כוס וננ"ס טעונס כוס: היכי 
נפיק. קס"ד נלתד מן סמסוכין 
עסקינן | כמתנ": | חטוף ובריך. 
כסמוטיטין כוק םל כרכס סוי מפזר 
קיתנסו לך ומנלך: במשמע. סעונס 
וסמכרך נמסמע קומו כרכו פת ס' 
פנסיכס כס' עזר (סמיס ע), וסוער 
וינרכו פס כנולך וסי עניית פמן 
סכמקדם, כמסכת מענית (פ"נ דף 
טז: ונקמן דף סג.) מפרס קומו כלכו 
כתסלת כרכס, לכו טס ככולך 
(נחמיס מ) כמקוס עניית פמן, קנמקדם 
סומכ נטכליו: שממהרין למברך. 


= (יפן קכר: אחר תינוקות. כסנועדיס 


כרלות מפי כנן: הואיל ולהתלמד 
עשויין. ט6ין מסכווניס <ככך 606 
ללמד": אבל בעידן מפטרייהו. 
כסקומריס סספטלס ומכרכין כתולס 
וננכית עוני'י ססריסן פמן: שמן 
מעכב את הברכה, קמן קסו 
רגילין כסני כסוף ססעולס נסוך 
לסל ססעולס פת סידיס לפכ" מיס 
פסרוניס ‏ נסעניר ת זוסמתן: 
מעכב את הברכה. עלסור ממן על 
סיוכ, וכן כענין סמעכנ בּרכות כל 
דנר סנק כקנום סעולס (ג) קמופר 
לכלו 3 כרכס עד טיסכוסו: 
שמן טוב. סיט כו כעמיס מעככ 
פת סנככס למי סלגל (ד) כו: 


הדרן עלך אלו דברים 


שכר בשווה, אלא שמן השמים ממהרים למברך תחלה לשלם שכרו, ומכל מקום אחד המברך ואחד העונה אמן חברים עם כל ישראל, נתברך באלהי אמן, אמן סלה. [מאירי, נזיר סו:] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [תוקפת% פרק ח], 
3) פססיס עס: ע"ק קכת 
עז: ע"ס, ג) ציין תוסי 
לעיל ב דיה בפוליה, 
ל) קת מט. קל. וע"ם 
גיטין מס. סנסל' 5ס.], 
ס) גיל דף סו:, 1) נב., 
ז) חולין קה:, ק) [וע"ע 
תוס' סולין קס. ד"ס 
מיס]. 


—_ hak 
הנהות הב"ח‎ 


() גמי פֿמרי לי כריך 
הכא כל סיכל = וכ" 
דסנסלי יונס ללהנ הדר 
ואזיל וכריך וכו' מסי 
סנל יונס דנקט דממנין 
וכו' 536 כמכֿות ("6 מה 
יונה זו כנפיה מגינות 
עליה אף ישראל מצות 
מגינות | עליהן | עד 
סימתי: (3) שם כי קלום 
אני וס סמן הטוב 6ני 
ס': (ג) רש" ד"ס 
מעכנ תמ סכרכס וכו' 
כקנום קעולס שאסור ‏ 
נפֿוכט: (ל) ד"ה פמן 
וכו' פרגיל. נ"3 עיין בפ' 
כיכד מנרכין דף מכ ע"ם : 


הנהות הגר"א 


[א] גמ' נסוף ספרק (ה' 
אלהיכם) פפ"מ (ודרים 
לס מקר6 דס"פ טמיני 


וכ"ס כקללת פליסו 
קס) ®]: 


משנת ראשונים 


בין מלוזמא של טבריא 
למלוזמא של צפורי. 
כמו שאיסר ופונדיון הם 
מטבעות גם אלו הם 
מטבעות אלא שאלו היו 
דומות זו לזו יותר. 

[רבינו יונה, דף מ. מדה"ר] 


דמתילי כנסת ישראל 
ליונה. כמו שכתוב 
(שה"ש ב, יד) יונתי 
בחגוי הסלע, לפי שהם 
חלושי הכח ונטרפים 
ואינם | טורפים, וכן 
ישראל. 

[רד"ק, תהלים עד יט] 


כל זמן שאינו רעב. 
אבל משעה שמתחיל 
להיות רעב אע"פ שלא 
נתעכל עדיין לגמרי, כיון 
שמתחיל להתעכל כמו 
שנתעכל לגמרי דיינינן 
ליה ואינו מברך עליו 
אח"כ. 

[רבינו יונה, דף מ. מדה"ר] 


גדול העונה אמן יותר 
מן המברך. שהוא מודה 
לברכות המברך, והמברך 
אינו מזכיר אלא שם אחד 
והעונה אמן מזכיר ב' 
שמות, כי אמן עולה 
בגמטריא כשם יו"ד ה"י 
ושם אל"ף דלי"ת. וצריך 
שיכוון אדם לבו לשמים 
בשעת עניית אמן שהוא 
אל מלך נאמן. 

[ספר חסידים סימן ית] 


העונה אמן מודה כי 
הבורא יתעלה ויתברך 
היה קודם בריאת העולם, 
וברצונו מקיימו, וישיבהו 
לחהו ובהו ולאחדותו 
אין סוף. ולכן גדול כח 
העונה אמן מן המברך, 
כי המברך | ממשיך 
הברכה, והעונה אמן 
מייחדו, ומודה | על 
חידוש העולם כרצונו 


והעולם מתקיים במאמרו, וישיבהו לתהו ובהו שליט על הכל ראשון ואחרון, יתעלה שמו לעדי עד ולנצח נצחים 
ויש מפרשים, כי המברך דומה לשטר שלא נתקיים בבית דין, ויכול אדם להכחישו, 
ואחר שהוא מאושר ומקוים, עליו אין להוסיף וממנו אין לגרוע, כך אמן הוא קיום חותם הברכה וכן עיקר. 
לפי שאין השטר מתקיים אלא בחותמיו, שאומר אמן אז מודה שהקב"ה היה והוה ויהיה. [פירושי 
אמר ליה רבי נהוראי. בעירובין בפרק ראשון אמרו שהוא רבי מאיר, ולמה נקרא שמו רבי 
נהוראי, שהיה מנהיר פני חכמים בהלכה. ונקרא גם רבי מאיר שהיה מאיר פני חכמים בהלכה. ומה שמו, רבי נחמיה 
אחד המברך ואחד העונה אמן במשמע. כלומר ששניהם מקבלים 


אלו דברים | פרק שמיני 


== בביתו של אַדְּא דִיִילָא [-שמש החכמים ו'אדא' שמו"] אף שהיה גר 


אוצר החכמהי: 


רחוק ממנו. מפני שסבר שאין צריך לעמוד סמוך לנר, וכפי שהביא 
לעיל בשם רב. רְבָא היה מִבֶרִךְ אַדְּבֵי - על נר הדלוק בביתו של 
גוּריא בר חִמָא, שהיה גר בסמוך אליו. לפי שרבא סובר שכדי לברך 
צריך לעמוד סמוך לנר". אַבִּייי היה מְבְרְךְ אַדְּבֵי - על נר הדלוק 
בביתו של כַָּר אַבוּהּ". 


*י 


הגמרא מביאה שאין חובה לחזר אחר נר להבדלה: 
אָמַר רב יְהוּדָה אָמַר רב, אִין מְחַזְרִין על הָאוּר כְּדָרֶךְּ שָמְחזָּרִים 
על הַמַּצוֹת. כלומר אדם שאין לו נר להבדלה, אין לו חיוב לטרוח 
למצוא נר כדי לברך עליוי, כפי שצריך לטרוח בשאר מצוות, כגון 
לולב וכדומה, שיש חובה לטרוח אחריו כדי לקיים את המצוהל". 


אָמַר רַבִּי זִירְָא, מַרִישׁ - בהתחלה, קודם ששמעתי שמועה זו, 
הַוְה מִהַדִּרְנָא - הייתי מחזר אחר הנר כדי לקיים את המצוה לברך 
עליו, כִּיוְן דִּשִמַעְנָא לְהָא - ומאחר ששמעתי שמועה זו דְּרַב יהוּדה 
אָמַר רב שאין צריך לחזר אחר הנר, אַנָא נַמִי לא מְהַדִרְנָא - גם 
אני הפסקתי לחזר אחריו, אֶלָא כך אני נוהג, אי מִקְלע לי מַמִילָא 
- אם מזדמן לי נר מאליו בלא שאני מחזר אחריו, מִבְרִיכְנָא - אני 
מברך עליו. 


*י 


שנינו במשנה (שיל 6₪), מי שְׁאֲכֵל וכו' ושכח ולא בירך [ברכה 
אחרונה], בית שמאי אומרים יחזור למקומו ויברך, ובית הלל אומרים 
יברך במקום שנזכרלי. הגמרא מבארת באיזה אופן נחלקו: 
אָמַר רב זְבִיד, וְאִיפִּימָא - וש אומרים שאמר זאת רב דִימִי בַר 
אַבָּא, מחֲלוֹכֶת בית שמאי ובית הלל היא בְּשֵׁכַח לברך, אָבֶל אם 
הלך ממקום אכילתו בְּמְזִיד, דְּבְרֵי הפל יחזור למקומו ויברףיי. 


שואלת הגמרא, פָּשִיטָא - הרי הדבר פשוט שמחלוקתם היא רק 
באופן ששכח, שהרי ְשְׁכח' תִּנַן [-שנינו במשנה], ומפורש בלשון זו 
שדווקא באופן זה מקילים בית הלל שאינו צריך לחזור למקומו לברך, 


(על סגליון, ד"ס כדי) משמע שמלוזמא היינו מטבע. וכן הובא בהגהות וציונים בשם הערוך. 
וכתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס כלי) שמטבעות אלו היו דומות זו לזו יותר מאשר איסר 
לפונדיון. ולפי זה, חזקיה בא להחמיר יותר מעולא. ובמנורת המאור (פ"נ ספטופ ענת 
ד"ס סדל ססכלנס) כתב שמלוזמא היא המטבע הנקראת 'מעא'. ועוד כתב, שבציפורי היתה 
מטבע זו חלקה ואילו בטבריא היה בה פיתוחים. ולפי זה ביאר, שלכך נהגו להסתכל 
בברכת הנר בצפרנים ובכף היד, כדי להראות שיכול להכיר בין הציפורן שהיא כעין 
המטבע החלקה, ובין ידו שהיא כעין המטבע שיש בה פיתוחים. טעמים נוספים 
להסתכלות בצפרנים ראה במאירי (ד"ס סמפנס סעפינית). 

ל תש" (נדסיכד: ל" דיל 

וח. רש"י (ל"ס כנפ). וצריך ביאור כיצד מוכח שנהג כשיטתו, והרי אף אם היה סובר 
שמברכים על נר כשהוא רחוק, היה מברך על הנר של גוריא בר חמא שהיה שכנו. 
וביאר הפני שלמה (צלפ"י פס), שאף באופן שהיה רואה קודם לכן נר רחוק היה ממתין 
ולא מברך עליו, ובהכרח שנהג כן משום שלשיטתו אין לברך על נר רחוק. אמנם 
הראב"ד (סו"ד רטנ" ד"ה ככ) ועוד ראשונים, גרסו כאן 'רבה', ופירשו שבכל המעשים 
המובאים כאן הנר היה רחוק מביתם של האמוראים, וסברו כולם כרב שאפשר לברך 
אף מרחוק. 

וט. לא התבאר ברש"י כיצד סובר אביי והאם אביי גר סמוך לביתו של בר אבוה. 
ועיין בהערה הקודמת. 

ב. אבל אם הזדמן לו נר, חייב לברך עליו. מאירי (ל"ס כככס). 

כא. ביאר הרמב"ן (ד"ס "0 שהטעם לכך, מפני שברכת הנר היא ברכת השבח 
שמברכין להשי"ת על אור הנר [אמנם בחול אין מברכין עליו מפני שתשמישו תדיר, 
ורק במוצאי שבת ויום כיפור שנאסר עלינו במשך היום עיקר תשמישו והנאתו ועתה 
נתחדש לנו הנאתו ניתן לברך עליו], וכשם שאין צריך לחזר אחר ברקים ורעמים וראיית 
הים הגדול כדי לברך עליהם ברכת השבח, כך אין צריך לחזר אחר הנר. ולטעם זה 
אין חילוק בין מוצאי שבת למוצאי יום הכיפורים. וכן כתב המאירי (ד"ס נרכס) שמסתימת 
דברי הגמרא משמע שאף במוצאי יום הכיפורים אין מחזרים אחריו. 

אמנם הראב"ד כתב (סו"ד ברקכ" ד"ס 6מר וכמפירי פס) שדווקא בהבדלה של מוצאי שבתות 
אין צריך לחזר אחר הנר, אבל בהבדלה של מוצאי יום כיפור צריך לחזר אחר נר, עיי"ש 
טעמו, ובצל"ח ביאר דבריו. ומכל מקום כבר כתב המאירי שכבר נהגו כל העם לחזר 
אחר הנר [מסתימת דבריו נראה שנהגו לחזר בין במוצאי שבת ובין במוצאי יום כיפור]. 
עוד כתב הרשב"א (פס) בשם הראב"ד, שמכאן נלמד שאף אחר הבשמים אין צריך לחזר. 


ברכות 


אבל אם לא בירך במזיד חייב לחזור למקומו ולברך. ואם כן מה בא 
רב זביד להשמיענו. 


גת: [פ] 


מתרצת הגמרא, מהו דְּתֵימָא - שמא תאמר שהוא הדין אָפִילו 
בְּמַזִיד אין צריך לחזור למקומו לברך, וְהַאי דְּקְתְּנִי - ומה ששינו 
במשנה יְשְׁכח', הוא כדי ?הוֹדיעף פחן דְּבֵית שַמָאי - ללמד כח 
חומרתם של בית שמאי, שאפילו בשוגג מחייבים לחזור ולברך, קא 
מִשָמע לן - על כן הוצרך רב זביד להשמיענו, שהקולא של בית הלל 
נאמרה דווקא בשכח, אבל במזיד מודים בית הלל שצריך לחזור 
למקומו. 


הגמרא מביאה ברייתא המבארת את מחלוקתם: 
תִּנְיא בברייתא, אָמְרוּ לָהֶם בִּית הלל לְבִית שַפאי, לְדְבְרִיכֶם 
שצריך לחזור למקומו לברך, מִי שָאֶכֶל בְּרֹאשׁ הַבִּירֶה [-בראש 
מנדליי] ושכח רד ולא פרף, וכי יחור לראש הפירה ויברף. 
כלומר, הרי לא מסתבר שעד כדי כך הטריחוהו חכמים, וכיון שבטירחה 
גדולה לא הטריחוהו לחזור, בודאי לא נתנו חכמים דבריהם לשיעורין, 
ובכל אופן לא הטריחוהו לחזור למקומו ולברךי". אֶמָרוּ ל?הַן בִּית 
שמָאי לְבִית ה?7, לְדְבְרִיכֶם - וכי לדעתכם מִי שָשָכַח אַרְנְקִי - 
כיס מלא מעות בְּראש הַבִּירָה לא יטריח עצמו ויִעָלָה וְיטַלְנָה, והלא 
בודאי יטריח עצמו לצורך הפסד ממונו, ומאחר שלְכבוד עַצְמוֹ הוא 
טורח ועוֹל?ה בחזרה לראש הבירה, לצורך ברכה שהיא לכְבוֹד שָמִים 
לא כל שָפֶּן - האם אין זה קל וחומר שיש לו לטרוח ולחזור לברך 
במקום שאכל. כלומר, בודאי מסתבר לומר שהטריחוהו חכמים לחזור 
ולברך במקום שאכל, מפני שיש בזה כבוד שמיםײ. 


הגמרא מביאה כמה מעשים ללמדנו שיש להחמיר ולנהוג כבית 
שמאי: 
הַנְהוּ תִּרִי מִּלְמִידִי - שני תלמידים היו, שלא בירכו במקום שאכלו, 
חד - תלמיד אחד עַבִיד [-עשה] בְּשונְג כָּבִית שַׁפַּאי, כלומר, אף 
על פי שהלך ממקום אכילתו בלא ברכה בשוגג, מכל מקום החמיר 
על עצמו לנהוג כדברי בית שמאי, וחזר לברך במקום שאכל, ובזכות 
זה נעשה לו נס וְאַשָכַח אַרְנְקָא דְּדִהַבָא - ומצא ארנק של זהבל. 
וחד - ותלמיד אחד עַבִיד [-עשה] בְּמְזִיד כָּבִית חַלֶל, כלומר הלך 


שמאחר שנתבאר שאינו צריך לחזר אחר ברכת הנר על אף שהוא זכר למעשה בראשית 
[שנברא האור במוצאי שבת], כל שכן שאינו צריך לחזר אחר ברכת בשמים שהם באים 
להנאת עצמו. אך המאירי (שס) חולק עליו, וסובר שבוודאי צריך לחזר אחר ברכת 
הבשמים, כיון שהותקן לכבוד שבת, להודיע על הנשמה יתירה שהולכת במוצאי שבת. 
כב. וראה בהערה במשנה, שנחלקו הראשונים בזה, שיש אומרים שמחלוקת זו נאמרה 
דווקא כשאכל פת ויש אומרים שנאמרה אף כשאכל מיני דגן ושבעת המינים. ובילקוט 
ביאורים כאן הרחיב בביאור מחלוקתם. 

בג. כתב הערוך השלחן (פו"ם סי" קפד ס"ג) שבודאי מעיקר הדין יוצא אם מברך במקום 
שנזכר, אלא שבאופן שהזיד ולא בירך במקומו קנסוהו חכמים לטרוח ולחזור למקום 
שאכל. 

אמנם אם עבר ובירך במקום שנזכר נחלקו הפוסקים האם יצא. ראה בילקוט ביאורים 
שהרחיב בענין. 

בד. רש"י (פענית עז. ד"ס כירס). 

בה. ראה בשדה יהושע (ענ סילושנמי פ"מ מ") שתמה מדוע היה פשוט לבית הלל 
שהאוכל בראש המגדל אינו צריך לחזור והלא יתכן שאף בזה הטריחוהו חכמים לחזור. 
וביאר על פי הירושלמי (פס), שבית הלל הוכיחו זאת מפועל שעוסק בבניית מגדל 
ואכל בראש המגדל ומכיון שירד יש סכנה לחזור ולעלות לראשו, ובאופן זה היה פשוט 
לבית הלל שאין צריך לסכן עצמו ולחזור, ואמרו, שכשם שבאופן שיש סכנה יכול 
לברך במקום שנזכר, כך גם באופן שאין סכנה יכול לברך במקום שנזכר. ועיין שם 
שתמה על כך, כיצד למדו בית הלל מאופן שיש בו סכנה לשאר האופנים. 

בו. הקשה הבן יהוידע (ד"ס פי), מה הדמיון בין ארנקי לברכה, והלא בארנק אם לא 
יחזור יפסיד ממונו לגמרי, ואילו בברכה אינו מפסיד הברכה לגמרי, שהרי לא אמרו בית 
הלל שלא יברך כלל, אלא אמרו שיברך במקום שנזכר. ותירץ, שאף במשל הארנק אין 
הוא מפסיד את הארנק שיכול הוא להמתין עד שימצא אדם אחר שילך במקומו, ומכל 
מקום מחמת שבהול על ממונו אינו ממתין אלא רץ בעצמו לקחת את הארנק אף שיש 
בזה טורח, כך לגבי ברכה בודאי יש לו לחזור לברך במקום שאכל אף שיש בזה טורח. 
בז. כתב המהרש"א (ל"ס פד) שהקב"ה נתן שכר לאותו תלמיד דווקא בארנק, כדי 
לקיים דברי בית שמאי שענו לבית הלל במשל הארנק, על דרך צדיק גוזר והקב"ה 
מקיים. ועיין בבן יהוידע (ד"ס וס), שביאר מדוע היה ארנק של זהב ולא של כסף. 
הקשו הראשונים כיצד משבחת הגמרא את התלמיד שנהג כבית שמאי, והלא לעיל (י: 
יל.) לגבי מחלוקת בית שמאי ובית הלל האם יש לקרוא קריאת שמע בערב בהטייה, 


עין משפט 
נר מצוה 


כו א קו"ע סו" סימן 
רכת סעיף עו: 

כח ב מיי' פכ"ט מסלי 
ענת סלכס כו סמג 

עסין כט טוק"ע 6ו"ח קס 

סעיף כן: 
כט ג כ" קס הל' כס 
טוס"ע עס סעיף ד: 

ל ד פיי פס הס כו 
טוס"ע מס סעיף 6: 
לא ה ו פיי" פיד מס 

נרלות סל' 6 סמג 
עסין כז טוק"ע פֿו"ס סי" 
קפל סעיף 5: 
לב ז (מי" פ"3 מס( 
כרכות | ס(כס | יל) 
[סלמכ"ס ל סכי6 לכל זה 
ועי' ננ"מ טעס כסוקל]] 
סמג עס טוק"ע פֿו"ת קס 
סעיף ס: 
לנח מי פ"b‏ מס( 
ברכות סל' יס סו"ע 
לוס סי" ריג סעיף ג: 
לד טמייי קס סל' יג קמג 
עטין כו עוס"ע פו"ק 
סי' כטו סעיף כ: 
לה י טוס"ע פֿו"ס סי' כ 
סעיף ד: 
לו כ מיי' טס סנכה יג טו 
סמג סקס טוק"ע פו"ת 
קי' רטו סעיף 3 ג: 
לן ל מי*' פ'יז מסנכות 
נרכות סל' י יב סמג 
עס עוט"ע פֿו"ס סימן קפb‏ 
סעיף 5 י: 


רב נסים גאון 


כדי שיכיר בין מלוזמא 
של טבריא 
למלוזמא של ציפורי. 
הא פירשוה בתלמוד ארץ 
ישראל כדי שיהא יודע 
להבחין | בין | מטבע 
למטבע | ובגמ' דאין 
עומדין [בירושלמי הלכה 
ב] אמרו העתין אמן 
צריכין ליתן עיניהם בנר 
ועיניהם בכוס: 


תורה אור השלם 
א) אַרְזִים לא עִמְמָהוּ 
ְּגן אֲלֹהִים בְּרוֹשִׁים לא 
רָמוּ אֶל סְעְפְתָיו 
ערְמֹנִים ‏ לא הָי 
ְּרֹאתָיו כָּל עץ בנ 
אֶלהִים לא דָמָה אַלְיו 
יפי (יחזקאל לא, ח] 
ב אַם תִּשְׁכְּבוּן בִּין 
שְׁפַתָּיִם כַּנְפִי = יונה 
ָחָפָּה בַבּסֶף וְאֲבְרוֹתָיהָ 
בִּידַקָדַק חָרוּץ: 
[תהלים סח, יד] 
כִּי אֲנִי יי אֶלהֵיכֶם 
וְהַתְקַרִשְׁתָּם | וְהִיִיתֶם 
קדשים כִּי קָדוֹשׁ אָנִי 
ולא תְמַמָאוּ | אֶת 
כְשׂתֵיכֶם בְּכָל הַשָרֶץ 
הָרֹמַשׂ על הָאָרֶץ: 
[ויקרא יא, מר] 
ד) וְהַתִקַרִשְׁתָּם וְהָיֵיתֶם 
קָרְשִים כִּי אנ ײ 
אֲלהֵיכֶם: קרא כ, ז 
וע" מהרש"א בח"א| 


הגהות וציונים 


5 [בעווך | [ערך 
מלזמה] | פיי מטבע] 
(גליון): 3] בכת"י נוסף 
מאותה אכילה (וכיה 
בראשונים): ג] הגמרא 
קאי על המשך דברי 
המשנה ועונין אמן 
וכו': ל] [בערך גליור 
כתב הרב המוסף הערוך 
פיי בלשון יוני משרתים 


של אנשי המלחמה ע"ש] (גליון): ס] ב' תיבות "ה' אלהיכם" ליתא בסוף פסוק זה רק בתחילת הפסוק, והמהרש"א 
בח"א כתב שהסיפא "אני ה' אלהיכם" הוא הפסוק דפרשת קדושים ויקרא כ, ז עיי"ש ודלא כהגהת הגר"א ועיין בפמ"ג 
ריש פתיחה להלכות נטילת ידים ובשפתי חכמים: \] נדצ"ל ללמוד (באה"מ): !] עיין רש"י שבת קמ ע"ב ד"ה דלית 
ליה משחא שכתב שהיה קודם מים אחרונים: 
לההשמטה זו (ע"פ אומר השכחה לר"י פיק): י] ר"ל השמן מעכב את הברכה (דהרי לקינוח סעודה מברך אפי 
באמצע סעודה כדלעיל מא ע"ב ושם תוד"ה הביאו) ואסור לברך עד שיסכוהו (מנחם משיב נפש) ועי' ב"ח או"ח סי' קפא: 


ה 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


באכילךה מרנה. ד' מינין כך פירע"י ולי" נכס דוס מועט ‏ לא יאותו ממש. ספינו כ נסנס ממנו מכרכין עניו, ומי עד ספותו 
יותר מכילס מועטת 6 נכרס נפרם ליפכ עד קיסל לוכו רלו (יסנות ממנו (עומדיס סמוך כו, וז מכרכיס 


6כילס מרוכס כל זמן טסו 625 דסין טס ק5כס 56ל מועט ד' מילין: 
והייתם קדושים אלו מים אחרונים. לוק לסס עסו כגילין = ממש. עומד כסמוך: וכמה. 


לטונ ידיסס 6סכ 
ססעודס מפני מנס סדומים 936 5נו 
ססין מלס סדומית" מכֿוי כינינו וסין 
סנו כגינין ליטול חר ססעולס סין 
סנטילס | מעככת. ענו לכרך ועיסו 
פנסיס מעונגיס סכגילין ליטול ידיסן 
לחר ססעולס ודלי לסס מעכנק 
סגטילס לנרך כרכת סמזון וכריכיס 
לטונ פם ידיסס קולס נסמ"?: 


הדרן עלך אלו דכרים 


ואין מברכין על הנר עד שיאותו: אמר רב 
יהודה אמר רב לא יאותו יאותו ממש אלא 
כל שאילו עומד בקרוב ומשתמש לאורה 
ואפילו ברחוק מקום וכן אמר רב אשי 
ברחוק מקום שנינו מיתיבי **היתה לו נר 
טמונה בחיקו או בפנם או שראה שלהבת 
ולא נשתמש לאורה או נשתמש לאורה 
ולא ראה שלהבת אינו מברך עד שיראה 
שלהבת וישתמש לאורה בשלמא משתמש 


לאורה ולא ראה שלהבת משכחת לה דקיימא בקרן זוית אלא ראה שלהבת 
ולא נשתמש לאורה היכי משכחת לה לאו דמרחקא לא כגון דעמיא 
ואזלא. ת"ר *גחלים לוחשות מברכין עליהן אוממות אין מברכין עליהן ה"ד 
לוחשות אמר רב חסדא כל שאילו מכנים לתוכן קיסם ודולקת מאיליה 
* איבעיא להו אוממות או עוממות ת"ש דאמר רב חסדא בר אבדימי * ארזים 
לא עממוהו בגן אלהים. ורבא אמר יאותו ממש וכמה אמר עולא כדי שיכיר 
בין איסר לפונדיון חזקיה אמר יכדי שיכיר בין מלוזמא של מבריא למלוזמא 
של צפורי רב יהודה מברך אדבי אדא דיילא רבא מברך אדבי גוריא בר 
חמא אביי מברך אדבי בר אבוה. אמר רב יהודה אמר רב דאין מחזרין על 
האור כדרך שמחזרים על המצות א"ר זרא מריש הוה מהדרנא כיון 
דשמענא להא דרב יהודה אמר רב אנא נמי לא מהדרנא אלא אי מקלע 
לי ממילא מבריכנא: המי שאכל וכו': אמר רב זביד ואיתימא רב דימי בר 


לכבוד שמים לא כל שכן הנהו תרי תלמידי חד עביד בשוגג כב" נאַשכח 


אוצר החכמ 


= כנפי יונה נחפה בכסף ואברותיה בירקרק חרוץ מה יונה אינה ניצולת אלא 
בכנפיה אף ישראל אינן ניצולין אלא במצות: עד אימתי הוא וכו': כמה 
שיעור עכול 'א"ר יוחנן כל זמן שאינו רעב" וריש לקיש אמר כל זמן שיצמא 
מחמת אכילתו א"ל רב יימר בר שלמיא למר זוטרא ואמרי לה רב יימר בר 
שיזבי למר זוטרא מי אמר ריש לקיש הכי והאמר רב אמי אמר ריש לקיש 
כמה שיעור עכול כדי להלך ארבע מילין ל"ק כאן באכילה מרובה כאן 
באכילה מועטת: בא להם יין וכו': = למימרא דישראל אע"ג דלא שמע כולה 
ברכה עונה "וכי לא שמע היכי נפיק אמר חייא בר רב לבשלא אכל עמהן 


וכן אמר רב נחמן אמר רבה בר אבוה בשלא אכל עמהן. > א"ל רב לחייא ג 


בריה ברי 'חטוף ובריך וכן אמר רב הונא לרבה בריה חטוף ובריך למימרא 
דמברך עדיף ממאן דעני אמן והתניא ר' יוסי אומר גדול העונה אמן יותר 
מן המברך א"ל ר' נהוראי השמים כן הוא תדע שהרי גוליירין". יורדין 
ומתגרין [במלחמה] וגבורים יורדין ומנצחין תנאי היא דתניא אחד המברך ואחד העונה אמן במשמע 
אלא שממהרין למברך יותר מן העונה אמן. בעי מיניה שמואל מרב מהו לענות אמן אחר תינוקות של 
בית רבן אמר ליה *אחר הכל עונין אמן חוץ מתינוקות של בית רבן הואיל ולהתלמד עשויין וה'מ בדלא 
עידן מפטרייהו אבל בעידן מפטרייהו עוין. ת"ר שמן מעכב את הברכה דברי רבי זילאי רבי זיואי 
אומר אינו מעכב רבי אחא אומר שמן טוב מעכב ר' זוהמאי אומר כשם שמזוהם פסול לעבודה כך 
ידים מזוהמות פסולות לברכה אמר רב נחמן בר יצחק אנא לא זלאי ולא זיואי ולא זוהמאי ידענא 
אלא מתניתא ידענא דאמר רב יהודה אמר רב ואמרי לה במתניתא תנא 5 והתקדשתם אלו 
מים ראשונים והייתם קדושים "אלו מים אחרונים כי קדוש ₪ זה שמן "אני יי" אלהיכםף != זו ברכה: 


ק] ולא (גליון תוס'): 


ע] צ"ל ועיין בלחם משנה טעם רחוק 


הדרן עלך אלו דכרים 


אמן. [ריקאנטי, שמות טו כו] 


[אבודרהם] 
סידור התפילה לרוקח] 


שמו. [מגן אבות להרשב"ץ, אבות פ"ד מי"ט] 


| סומר בסכמ 


עליו 6פי' סרמוקיס ממטו ונד קירלוסו: בפנם. כעסטית: יאותו 


סו 5ריך לסיות נסמוך: מלוזמא. 
מסק?: רב יהודה, סיס מנרך ענ 
ור טכנכית 576 דייפ6, ורסוק מכיסו 
סיס, ככ יסודס. לטעמיס דל נעי 
קמון: רבא מברך אדבי גוריא בר 
חמא. סמוך (כיפו סיס, רנ לטעמיס 
דקר סמוך כעיין: אין מחזרי" על 
האור. פס 6ין כו לור "5 למור 
קסלץו: הד עבה בשוג /כביש. 
סע"פ סטגג ונעקר מן סמקוס ע"י 
קכסס סממיר על עכמו כנ"ק וסור 
כמקוס ס6כל ונכך: חד עבד במזיד. 
נעקר ממקוס ס6כל במזיד כדי (כרך 
כמקוס 6סכ. ססוéרך‏ (יעך: אנשאי 
יונה דדהבא. קכסתי יונס של זס3: 
יונה אינה נצולת אלא בכנפיה. קו 
כורמם, לו נלסמת כרפסי 6גפיס: 
אכילה מרובה. ד' מינין: בא להם 
יין אחר המזון. ס פריק לס כגעכb‏ 
בריס פרקין" פכ"ם 6ין ברכת סמזון 
טעונס כוס וננ"ס טעונס כוס: היכי 
נפיק. קס"ד נלתד מן סמסוכין 
עסקינן | כמפנ": חטוף ובריך. 
כסמוטיטין כוק םל כרכס סוי מפזר 
קיתנסו לך ומנלך: במשמע. סעונס 
וסמכרך נמסמע קומו כרכו פת ס' 
קנסיכס כס' עזר (סמיס ט), וסוער 
וינלכו פס כנולך וסיס עניית פמן 
סכמקדס, כמסכת מענית (פ"נ דף 
טז: ונקמן דף סג.) מפרס קומו כלכו 
כתסלת כרכס, ויכרכו | טס ככולך 
(נחמיס מ) כמקוס עניית פמן, קנמקדק 

2 שממהרין למברך. 
ליפן קכר: אחר תינוקות. כטלועדיס 
כרכות ‏ מפי כנן: הואיל ולהתלמד 
עשויין. ס6ין מסכווניס. לכרך 6 
ללמד": אבל בעידן מפטרייהו. 
כטלומריס סספעלס ומכרכין כתולס 
וכנכיל עוני" ססליסן פמן: שמן 
מעכב את הנוכה. סמן עסו 
רגילין כסני כסוף ססעולס לסוך 
קחר ססעולס קת סידיס לפכ" מיס 
פסרוניס ‏ לסעכיר | ת זוסמתן: 
מעכב את הברכה. טקסור זמן על 
טיוכ, וכן (ענין סמעכנ כרכות כל 
דנר סנק כקנום סעולס (ג) סמופר 
לכלו | 3 כככס עד סיסכוסו: 
שמן טוב. טיט כו כסמיס מעכנ 
6 סנרכס (נני קכגיל (ל) כו: 


הדרן עלך אלו דכרים 


שכר בשווה, אלא שמן השמים ממהרים למברך תחלה לשלם שכרו, ומכל מקום אחד המברך ואחד העונה אמן חברים עם כל ישראל, נתברך באלהי אמן, אמן סלה. [מאירי, נזיר סו:] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [תוקפת% פרק ח], 
3) פססיס עס: ע"ק קכת 
עז: ע"ס, ג) ציין תוסי 
לעיל ב דיה בפוליה, 
ל) קת מט. קל. וע"ם 
גיטין מס. סנסל' 5ס.], 
ס) גיל דף סו:, 1) נב., 
ז) חולין קה:, ק) [וע"ע 
תוס' סולין קס. ד"ס 
מיס]. 


—_ hak 
הנהות הב"ח‎ 


() גמי פֿמרי לי כריך 
הכא כל סיכל = וכ" 
דסנסלי יונס ללהנ הדר 
ואזיל וכריך וכו' מסי 
סנל יונס דנקט דממנין 
וכו' 536 כמכֿות ("6 מה 
יונה זו כנפיה מגינות 
עליה אף ישראל מצות 
מגינות | עליהן | עד 
סימתי: (3) שם כי קלום 
אני וס סמן הטוב 6ני 
ס': (ג) רש" ד"ס 
מעכנ תמ סכרכס וכו' 
כקנום קעולס שאסור ‏ 
נפֿוכט: (ל) ד"ה פמן 
וכו' פרגיל. נ"3 עיין בפ' 
כיכד מנרכין דף מכ ע"ם : 


הנהות הגר"א 


[א] גמ' נסוף ספרק (ה' 
אלהיכם) פפ"מ (ודרים 
לס מקר6 דס"פ טמיני 


וכ"ס כקללת פליסו 
קס) ®]: 


משנת ראשונים 


בין מלוזמא של טבריא 
למלוזמא של צפורי. 
כמו שאיסר ופונדיון הם 
מטבעות גם אלו הם 
מטבעות אלא שאלו היו 
דומות זו לזו יותר. 

[רבינו יונה, דף מ. מדה"ר] 


דמתילי כנסת ישראל 
לונה. כמו <שפתוב 
(שה"ש ב, יד) יונתי 
בחגוי הסלע, לפי שהם 
חלושי הכח ונטרפים 
ואינם ‏ טורפים, | וכן 
ישראל. 

[רד"ק, תהלים עד יט] 


כל זמן שאינו רעב. 
אבל משעה שמתחיל 
להיות רעב אע"פ שלא 
נתעכל עדיין לגמרי, כיון 
שמתחיל להתעכל כמו 
שנתעכל לגמרי דיינינן 
ליה ואינו מברך עליו 
אח"כ. 

[רבינו יונה, דף מ. מדה"ר] 


גדול העונה אמן יותר 
מן המברך. שהוא מודה 
לברכות המברך, והמברך 
אינו מזכיר אלא שם אחד 
והעונה אמן מזכיר בי 
שמות, כי אמן עולה 
בגמטריא כשם יו"ד ה"י 
ושם אל"ף דלי"ת. וצריך 
שיכוון אדם לבו לשמים 
בשעת עניית אמן שהוא 
אל מלך נאמן. 

[ספר חסידים סימן ית] 


העונה אמן מודה כי 
הבורא יתעלה ויתברך 
היה קודם בריאת העולם, 
וברצונו מקיימו, וישיבהו 
לתהו ובהו ולאחדותו 
אין סוף. ולכן גדול כח 
העונה אמן מן המברך, 
כי המברך | ממשיך 
הברכה, והעונה אמן 
מיחדו, ומורה על 
חידוש העולם כרצונו 


והעולם מתקיים במאמרו, וישיבהו לתהו ובהו שליט על הכל ראשון ואחרון, יתעלה שמו לעדי עד ולנצח נצחים 
ויש מפרשים, כי המברך דומה לשטר שלא נתקיים בבית דין, ויכול אדם להכחישו, 
ואחר שהוא מאושר ומקוים, עליו אין להוסיף וממנו אין לגרוע, כך אמן הוא קיום חותם הברכה וכן עיקר. 
לפי שאין השטר מתקיים אלא בחותמיו, שאומר אמן אז מודה שהקב"ה היה והוה ויהיה. [פירושי 
אמר ליה רבי נהוראי. בעירובין בפרק ראשון אמרו שהוא רבי מאיר, ולמה נקרא שמו רבי 
נהוראי, שהיה מנהיר פני חכמים בהלכה. ונקרא גם רבי מאיר שהיה מאיר פני חכמים בהלכה. ומה שמו, רבי נחמיה 
אחד המברך ואחד העונה אמן במשמע. כלומר ששניהם מקבלים 


אלו דכרים פרק שמיני 


במזיד ממקום אכילתו בלא ברכה, על מנת לברך במקום אחרי", 
וְאַכְלִיה אַרְיְא - אכל אותו אריה בדרך והרגולל. 


הגמרא מביאה מעשה נוסף, רַפָּה בַר כַּר הַנֵּה הַָוֶה קְאַזֹל 
בְּשִיִירְפָּא - היה הולך בשיירהי, וכאשר חנו במקום מסוים, אֲכַל, 
וְאֶשִתְּלִי ולא בָּרִיךְּ - ושכח ולא בירך, והמשיך עם השיירה בדרכה, 
ורצה ל=ור לברך במקומו אך חשש שהשיירה לא תמתין לו ויסתכן 
בכך. אָמַר לעצמו, הַיכִי אֲעַבִיד - כיצד אעשה, כלומר מה אומר 
להם כדי שיסכימו להמתין לי, אִי אָמִינַא לָהוּ אִנְשָאי לָבָרֵףָּ - אם 
אומר להם ששכחתי לברך, אִמָרִי לי בָּרֵיךְּ [הָכָא**] - יאמרו לי תברך 
כאן, שהרי פָּל הַיכָא דִמִברְכֶת לְרַחְמָנָא מִבַּרְכַת - כל מקום שאתה 
מברך להקב"ה אתה מברך, והקב"ה שומע את הברכה בכל מקום ואינך 
צריך לחזור עבור כך, ולא יסכימו להמתין לי, אלא מוּטב דְאְמִינָא 
לְהוּ אִנְשָאי יונָה דְּדַהֲבָא - טוב יותר שאומר להם ששכחתי יונה 
של זהב, ולשם כך יסכימו להמתין לי=. ואכן כך עשה רבה בר בר 
חנה, אָמר ?הו אִנְטרוּ לי - שימרו לי, כלומר המתינו לי עד שאלך 
למקום שאכלנו שם ואשוב, משום הִאִנְשָאי יונֶה דְּדְהַבָא - שכחתי 
שם יונה של זהב. אַזִיל וּבָרִיךְּ - הלך לשם ובירך, ובזכות זה נעשה 
לו נס וְאֲשְׁכֵּח ווֹנָה דְּדְהַבָא - ומצא שם יונה של זהב. 


מבררת הגמרא, וּמַאי שְׁנֵא יונַה - במה שונה יונה משאר העופות, 
כלומר, מדוע אמר להם דווקא ששכח יונה. משיבה הגמרא, משום 
דְּמַתִילִי [-שנמשלה] פָּנָסָת ישַרְאֶל לְיונַה, דְּכְתִיב (פסניס סק יל) אִם 
תִּשְׁכָּבוּן בִּין שְׁפִתָּיִם פַּנְפִי יוֹנָה נָחְפָּה בַכָּפָה וְאֲבְרוֹתָיהָ בִּירקרק 
חרוּץ', כלומר שאמר הקב"ה לאומות העולם בזמן שאתם שכבתם בין 
תחומיכם והתענגתם בתענוגים, עטפתי נוצותיה של יונתי כנסת ישראל 
בכסף ואת כנפיה בזהב משובח דהיינו בתורה ומצוותלי. בפסוק זה 
המשיל הקב"ה את עם ישראל ליונה ואת המצוות לכנפיה, מה יוּנָה 
אֵינָה נָיצוֹלת מפני אויביה אֶלָא בִּכְנְפִיהָ, שבורחת ונלחמת על ידםלי, 
אַף יְשְרְאֶל אִינֶן ניצולין מאויביהם אֶלָא בְמְצָוִתל". 


* 


מבואר שהנוהג כבית שמאי ומטה הרי זה מתחייב בנפשו. ואכן בסדר רב עמרם (סו"ל 
נר"ם) פסק מכח מעשה זה, שבמחלוקת זו הלכה כבית שמאי. אמנם הריטב"א (ל"ס 
סל) כתב, שיש לחלק בין הסוגיות, שלעיל מדובר באופן שניכר מתוך מעשיו שהוא 
מחמיר על עצמו לנהוג כבית שמאי, כגון שהיה עומד, והיטה עצמו כדי לקרוא בהטייה, 
ובאופן זה נראה כמערער על דברי בית הלל ולכן אין לנהוג כך, אבל כאן מדובר 
באופן שלא ניכר מתוך מעשיו שנוהג כבית שמאי, שהרי הרואהו חוזר למקומו אינו 
יודע לשם מה חוזר, וסובר שמא שכח שם דבר. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס גפ') תירצו, 
שבמחלוקת זו אף בית הלל מודים לבית שמאי שעדיף לחזור למקומו, והחוזר למקומו 
הרי זה משובח [ומוכח כן, ממה שבמזיד מחייבים אותו לחזור], אלא שלא רצו להטריחו 
בכך, וממילא הנוהג כבית שמאי בדבר זה אינו נחשב כעובר על דברי בית הלל. 

כח. צריך ביאור, שהרי הגמרא הסיקה לעיל שאף בית הלל לא אמרו דבריהם במזיד, 
אם כן כיצד אומרת הגמרא שאותו תלמיד עשה כבית הלל. וכתב העץ יוסף (על סעין 
יעקנ, ד"ס וֿכניס), שרש"י בא ליישב זאת, בכך שכתב 'שהוצרך לילך', והיינו שבאופן 
שהוצרך לילך באמצע סעודתו למקום אחר אינו צריך לחזור למקום שאכל, ולא קנסו 
אותו לחזור למקום שאכל אלא באופן שהיה פושע במה שהלך. ובמנחת שמואל (ל"ס 
מד) ביאר, שכוונת הגמרא שאותו תלמיד עשה כבית הלל, שעשה כפי שסברה הגמרא 
בהוה אמינא בשיטתם, שהתירו לברך במקומו אפילו במזיד. וראה עוד בב"ח (פי" קפל) 
שיישב זה באופן אחר. 

בט. על פי גירסת הרי"ף 'וקטליה אריהי. 

הטעם שנענש דווקא על ידי אריה, כתב בספר אברהם את עיניו (ל"ס וסד) שהוא מידה 
כנגד מידה, כיון ששולחנו של אדם משול למזבח והברכה לעבודת הכהנים על גביו, 
ועל המזבח היתה האש של שמים רבוצה כמו אריה [ראה יומא (95:], על כן נענש 
גם הוא על ידי אריה. 

ל. כאשר הלכו בדרכים שוממות, היתה רגילות לילך אנשים רבים ביחד מפני פחד 
ליסטים וחיות רעות, והליכה זו נקראת הליכה בשיירה. ומסוכן היה להיפרד מן השיירה. 
לא. נוסף על פי הב"ח (פות 6). 

לב. כתב הט"ז (פו"ם קפ"ד סק") שהתיר לעצמו לומר שקר כדי לקיים את ההלכה 
כצורתה. אך האליה רבה (פס סק"6) כתב שבאמת לא שיקר להם, משום שמצות ברכת 
המזון היתה חשובה בעיניו יותר מיונה של זהב. ובעיון יעקב (על סעין יעקנ, ד"ס סל) 
כתב על פי הגמרא להלן, שמצוות שישראל מקיימים משולים ככנפי יונה, וזה היתה 
כוונתו ששכח יונה, שמצות ברכת המזון משולה כיונה. וראה בבן יהוידע (ד"ס 6נטסי) 
ביאורים נוספים כיצד 'יונה' רומזת לברכת המזון. 

לג. רש"י (עס). וראה במפרשים שם ביאורים נוספים. 


ברכות נג: [ג] 


שנינו במשנה (עיל 662, עד אִימָתִי הוּא וכו" מברך, עד כדי 
שיתעכל [-שיטחן"] המזון שבמעיו. הגמרא מביאה מחלוקת אמוראים 
בשיעור זה: 
מבררת הגמרא, פַּמָה זמן הוא שִׁיעוּר עפוּל המוזכר במשנה. משיבה 
הגמרא, אָמַר רְכִּי יוֹחֲנְן, כָּל זְמן שָאִינו רְעַב. וְרֵישׁ לקיש אָמַר, 
כָּל זְמַן שָיִּצְמָא מַחֲמַת אֲכִילְתוֹ". 


הגמרא מקשה סתירה בדעת ריש לקיש: 
אמַר ליה [-אמר לו] רב יָימר בַּר שָלְמִיא לְמַר זוּטרא, וְאָמְרִי לה - 
ויש אומרים שאמר זאת רב יִימַר כָּר שִיזְבִי למר זוּטרא, מי אֲמַר ריש 
לְקיש הָכִי - וכי ריש לקיש אמר כך, וְהָאָמַר [-והרי אמר] רב אַמִי אָמַר 
ריש לָקיש, כַּמָה שיעוּר עכול, כְּדֵי לְהלף אַרְבַּע מילין - זמן של 
הילוך ארבע מילל". הרי שריש לקיש אמר שיעור אחר בזמן העיכול. 


מתרצת הגמרא, לא קשִיא - אין זו קושיא, כָּאן בַּאֲכִילֶה מְרוּכָה 
פָּאן בְּאָכִילָה מוּעֲמַת. באכילה מועטת השיעור הוא כל זמן שצמא 
מחמת אכילתו, ובאכילה מרובה השיעור הוא ארבע מיללל. 


* 


שנינו במשנה (עיל :), בָּא לָהֶם יין וכו'ײ. 


עוד שנינו במשנתנו, ועונין אמן אחר ישראל המברך, ואין עונין 
אמן אחר כותי המברך, עד שישמע כל הברכה כולה. הגמרא הבינה 
שמדובר באופן שהעונה חייב באותה ברכה שהוא שומע, ורוצה לצאת 
ידי חובה על ידי עניית אמן. 


מקשה הגמרא, לְמִימְרָא - האם ניתן לומר דִּיִשָרְאֶל [-כששומע 
מישראל] אַף על גב ךְלא שָמָע פוּ?ה בְּרָכָה, עוֹנָה אמן ויוצא בכך 
ידי חובת הברכה, וְכִי לא שָמָע הַיכִי נָפִיק - והרי אם לא שמע את 
כל הברכה כיצד יוצא ידי חובה"*. מבארת הגמרא, אִמַר חַייא בַּר רַב, 
מדובר במשנתנו בְּשַׂלא אֲכָל עִמַהָן, ואין כוונתו לצאת ידי חובה בברכה 
זו, אלא בסתם אדם השומע ברכה מחבירו, ועונה אחריו אמןי. וְכֶן אָמַר 
רב נחמן אָמַר רַכָּה בַר אַבוּהּ, שמדובר במשנתנו פְּשָלא אֲכַל עִמָהָזן. 


לד. רש"י (ל"ס ינס). ואינה כשאר העופות שנלחמות בחרטום. על פי רש"י (שנפ קנ. 
ד" מגינות). 

כתב הב"ח (פות 6) שיש גורסים 'כנפיה מגינות עליה' וכו', וכן הגירסא בשבת (מע.), 
וברש"י (שס ד"ס כנפיס) מוסיף שמגינות מן הצנה. ועיין בתוספות (עס ד"ס כנפיס) ביאור 
נוסף בזה. 

לה. כתב המהרש"א (פ"5, ד"ס דכקינ) שדרשה זו אינה שייכת לכאן, אלא שהגמרא 
כתבה זה אגב הגמרא בשבת (עס). אמנם הסמיכת חכמים כתב (ד"ס דכפיג), שהגמרא 
באה לבאר בזה שהטעם שאמר להם ששכח יונה הוא משום שהמצוות מגינות על 
ישראל ככנפי יונה ואף הוא היה צריך שהמצוה תגין עליו, שכן מן הסתם היה זה 
שיירה של גויים, ואם היה חוזר בלא כלום היו כועסים עליו שעיכב אותם לחנם ועלולים 
להורגו, ורצה להזכיר כלפי שמים את הדרשה הזו, שהמצוה ראויה היא שתגן עליו. 
לו. רמב"ם (פירוע סמפניות פ"ס מ"ז). 

לז. האוכל ואינו שותה מרגיש צמא מחמת האכילה עד שיתעכל המזון במעיו. וכפי 
הכמות שאכל, יש לשער כמה זמן היה ממשיך להיות צמא אילו לא היה שותה 
בסעודתו, וזהו שיעור העיכול. 

לח. כל 'מיל' הוא אלפיים אמה. וזמן הילוך ארבע מיל כתב המשנה ברורה (סי קפל 
סק"כ) שהוא שבעים ושתים דקות. 

לט. רש"י (ד"ס פכעס). ותוספות (ד"ס כלכינס) פירשו ההיפך, שבאכילה מרובה השיעור 
הוא כל זמן שהוא צמא מחמת אכילתו, שאין בזה שיעור קבוע אלא כל אדם נידון 
לפי הכמות שאכל, ובאכילה מועטת נתנו חכמים שיעור קבוע של ארבע מיל. 
האחרונים נחלקו האם רבי יוחנן חלק אף על השיעור של ד' מילין, או שמא חלק רק במקום 
שריש לקיש אמר שהשיעור הוא כל זמן שצמא מחמת אכילתו. ראה ילקוט ביאורים. 

מ. בא להם יין אחר המזון, אם אין שם אלא אותו כוס, בית שמאי אומרים מברך 
על היין ואחר כך מברך על המזון, ובית הלל אומרים מברך על המזון ואחר כך מברך 
על היין. דין זה התבאר לעיל (ננ.) שלפי בית שמאי ברכת המזון אינה טעונה כוס 
ולכן רשאי לשתות אותה לפני ברכת המזון, ולפי בית הלל ברכת המזון טעונה כוס, 
ויש לשתותה לאחר ברכת המזון. רש"י (ד"ס נ). מה שקשה על ביאור זה מהרישא 
של המשנה עיין בהערה במשנה (עיל 6:). 

מא. מבואר בגמרא כאן שכדי לצאת ידי חובה חייב לשמוע את כל תיבות הברכה. 
ועיין בשפת אמת (ד"ס למיעכ) שהביא מחלוקת ראשונים בדין זה, והקשה מכאן על 
הסוברים שאם יודע מה הברכה יוצא בכל אופן. 

מב. ועיין בהערה במשנה, שנחלקו הראשונים האם יש חובה לענות אמן. והאם צריך 
לשמוע את שם השם או רק את החתימה. 


עין משפט 
נר מצוה 


כו א קו"ע סו" סימן 
רכת סעיף עו: 
בח בל ספיט מסני 
.גת סנכס כו סמג 
עסין כט טוק"ע פו"ת פס 
סעיף כן: 
5 מיי טס 0 כס 
טוס"ע עס סעיף ד: 

ל המי מס הלפט כו 
טוס"ע מס סעיף 6: 
לא הו פיי פ"ד מס 

נכלות סל' 6 סעג 
עסין כז טוק"ע פו"ם סי' 
קפד סעיף 5: 
לבז (מי" פ"3 מס( 
כרכום | ס(כס | יל) 
[הרענ"ס 5 סכי6 לכל זה 
ועי' ננ"מ טעס כסוקל]] 
סמג פס טופ"ע פו"ס עס 
סעיף ס: 
לנח מ פ"5 מס( 
ברכום סל' יל סו"ע 
לוס סי" ריג סעיף ג: 
לד ט מיי' עס סל' יג קמג 
עטין כז טוק"ע פו"ק 
סי' כטו סעיף כ: 
לה י טוס"ע פו"ס סי' כ 
סעיף ד: 
לו כ מיי' קס סלכס יג עו 
סמג סקס טוק"ע פו"ת 
סי" רטו סעיף 3 ג: 
לז ל מיי' פ'יז מסנכות 
נרכות סל' י יכ סמג 
סס עוס"ע פו"ס סימן קפס 
קעיף 5 י: 


רב נסים גאון 


כדי שיכיר בין מלוזמא 
של טבריא 
למלוזמא של ציפורי. 
הא פירשוה בתלמוד ארץ 
ישראל כדי שיהא יודע 
להבחין | בין 
למטבע | ובגמ' דאין 
עומדין [בירושלמי הלכה 
ב] אמרו העונין אמן 
צריכין ליתן עיניהם בנר 
ועיניהם בכוס: 


מטבע 


תורה אור השלם 
א) אַרְזִים לא עִמָמָהוּ 
ְּגן אֶלְהים בְּרוֹשִׁים לא 
דָמוּ | אֶל | סְעְפְתִיו 
ערְמֹנִים ‏ לא הָי 
כָּרֹאתָי כָּל עץ בְן 
אֶלהִים לא דָמָה אַלְיו 
יפי (יחזקאל לא, ח] 
ב אם תִשְכְּבוּן בִּן 
שְׁפתִָּם | כַּנְפִי = יֹנָה 
ָחָפָּה בַבּסֶף וְאֲבְרוֹתָיהָ 
בִּירַקֶרַק חָרוּץ: 
[תהלים טח, יד] 
טכ אָנִי ַ אֲלהִיכֶם 
וְהַתְקַרְשְׁתָּם | וְהִיִיתֶם 
קדשים כִּי קָדוֹשׁ אָנִי 
ולא תְמַמָאוּ | אֶת 
כְשׂתֵיכֶם בְּכָל הַשָרֶץ 
הרמש על הָאָרֶץ: 
[ויקרא יא, מד] 
ד) וְהַתְקַדִשְׁתָּם וְהְיֵיתֶם 
קְָשִים כִּי אמ ײװ 
אֲלהֵיכֶם: [וקרא ‏ כ, ז 
וע" מהרש"א בחיאן 


הגהות וציונים 


5 נבערוך [ערך 
מלזמה]ן פיי מטבע] 
(גליון): 3] בכת"י נוסף 
מאותה אכילה (וכ"ה 
בראשונים): ג] הגמרא 
קאי על המשך דברי 
המשנה ועונין אמן 
וכו': ל] [בערך גליור 
כתב הרב המוסף הערוך 
פיי בלשון יוני משרתים 


של אנשי המלחמה ע"ש] (גליון): ס] ב' תיבות "ה' אלהיכם" ליתא בסוף פסוק זה רק בתחילת הפסוק, והמהרש"א 
בח"א כתב שהסיפא "אני ה' אלהיכם" הוא הפסוק דפרשת קדושים ויקרא כ, ז עיי"ש ודלא כהגהת הגר"א ועיין בפמ"ג 
ריש פתיחה להלכות נטילת ידים ובשפתי חכמים: !] נדצ"ל ללמוד (באה"מ): ]] עיין רש"י שבת קמ ע"ב ד"ה דלית 
ליה משחא שכתב שחיה קודם מים אחרונים: 
לההשמטה זו (ע"פ אומר השכחה לר"י פיק): '] ר"ל השמן מעכב את הברכה (דהרי לקינוח סעודה מברך אפיי 
באמצע סעודה כדלעיל מא ע"ב ושם תוד"ה הביאו) ואסור לברך עד שיסכוהו (מנחם משיב נפש) ועי' ב"ח או"ח סי' קפא: 


ה 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


באכילךה מרנה. ד' מילין כך פירע"י ולי" נכס דוס מועט ‏ לא יאותו ממש. ספינו כ נסנס ממנו מכרכין עניו, ומי עד ספותו 
יותר מקכילס מועטת 6 נכרס נפרם ליפכ עד קיסל 6וכו רלו (יסנות ממנו (עומדיס סמוך כו, וז מכרכיס 


פכילס מכובס כל זמן קסוb‏ 5מ דסין קס ק5כס 536 מועט ד' מינין: 


והייתם קדשם אלו מים אחרונים. דוק (סס טסיו כגילץ = ממש. עומד כסמוך: וכמה. 


ליטול = ידיסס 6סכ 
ססעודס מפני מנס סדומים 9:6 5נו 
ססין מלס סדומית" מכֿוי כינינו וסין 
פנ רגינין ליטול חר ססעודס פיץ 
סגטילס מעכנת עלינו לכרך. ועיסו 
6נסיס מעונגיס סרגילין (יטול ידיסן 
לחר ססעולס ודלי לסס מעכנק 
סגטילס לנרך כרכת סמזון \לריכיס 


ואין מברכין על הנר עד שיאותו: אמר רב 
יהודה אמר רב לא יאותו יאותו ממש אלא 
כל שאילו עומד בקרוב ומשתמש לאורה 
ואפילו ברחוק מקום וכן אמר רב אשי 
ברחוק מקום שנינו מיתיבי **היתה לו נר 
ממונה בחיקו או בפנם או שראה שלהבת 
טול 5 ידיסס קולס כסננ": - 2 לאורה או נשתמש לאורה 
ולא ראה שלהבת אינו מברך עד שיראה 

הדרן עלך אלו הבר" = שלהבת וישתמש לאורה ts‏ משתמש 
לאורה ולא ראה שלהבת משכחת לה דקיימא בקרן זוית אלא ראה שלהבת 
ולא נשתמש לאורה היכי משכחת לה לאו דמרחקא לא כגון דעמיא 
ואזלא. ת"ר *גחלים לוחשות מברכין עליהן אוממות אין מברכין עליהן ה"ד 
לוחשות אמר רב חסדא כל שאילו מכנים לתוכן קיסם ודולקת מאיליה 
* איבעיא להו אוממות או עוממות ת"ש דאמר רב חסדא בר אבדימי * ארזים 
לא עממוהו בגן אלהים. ורבא אמר יאותו ממש וכמה אמר עולא כדי שיכיר 
בין איסר לפונדיון חזקיה אמר יכדי שיכיר בין מלוזמא של מבריא למלוזמא 
של צפורי רב יהודה מברך אדבי אדא דיילא רבא מברך אדבי גוריא בר 
חמא אביי מברך אדבי בר אבוה. אמר רב יהודה אמר רב דאין מחזרין על 
האור כדרך שמחזרים על המצות א"ר זרא מריש הוה מהדרנא כיון 
דשמענא להא דרב יהודה אמר רב אנא נמי לא מהדרנא אלא אי מקלע 
לי ממילא מבריכנא: המי שאכל וכו': אמר רב זביד ואיתימא רב דימי בר 
אבא מחלוקת בשכח 'אבל במזיד ד"ה יחזור למקומו ויברך פשיטא ושכח 
תנן מהו דתימא ה"ה אפילו במזיד והאי דקתני ושכח להודיעך כחן דב"ש 
קמ"ל תניא אמרו להם ב"ה לב"ש לדבריכם מי שאכל בראש הבירה ושכח 
וירד ולא ברך יחזור לראש הבירה ויברך אמרו להן ב"ש לב"ה לדבריכם 
מי ששכח ארנקי בראש הבירה לא יעלה ויטלנה לכבוד עצמו הוא עולה 
לכבוד שמים לא כל שכן הנהו תרי תלמידי חד עביד בשונג כב"ש* ואשכח 
ארנקא דדהבא וחד עביד במזיד כב"ה ואכליה אריא רבה בב"ח הוה קאזל 
בשיירתא אכל ואשתלי ולא בריך אמר היכי אעביד אי אמינא להו אנשאי 
לברך אמרי לי בריך 9) כל היכא דמברכת לרחמנא מברכת מוטב דאמינא להו 
אנשאי יונה דדהבא אמר להו אנטרו לי דאנשאי יונה דדהבא אזיל ובריך 
ואשכח יונה דדהבא ומאי שנא "יונה דמתילי כנסת ישראל ליונה דכתיב 
6 כנפי יונה נחפה בכסף ואברותיה בירקרק חרוץ מה יונה אינה ניצולת אלא 
בכנפיה אף ישראל אינן ניצולין אלא במצות: עד אימתי הוא וכו': כמה 
שיעור עכול 'א"ר יוחנן כל זמן שאינו רעב" וריש לקיש אמר כל זמן שיצמא 
מחמת אכילתו א"ל רב יימר בר שלמיא למר זוטרא ואמרי לה רב יימר בר 
שיזבי למר זוטרא מי אמר ריש לקיש הכי והאמר רב אמי אמר ריש לקיש 
כמה שיעור עכול כדי להלך ארבע מילין ל'ק כאן באכילה מרובה כאן 
באכילה מועטת: בא להם יין וכו': ₪ למימרא דישראל אע"ג דלא שמע כולה 
ברכה עונה "וכי לא שמע היכי נפיק אמר חייא בר רב לבשלא אכל עמהן 
וכן אמר רב נחמן אמר רבה בר אבוה בשלא אכל עמהן. = א"ל רב לחייא 
בריה ברי 'חטוף ובריך וכן אמר רב הונא לרבה בריה חטוף ובריך למימרא 
דמברך עדיף ממאן דעני אמן והתניא ר' יוסי אומר גדול העונה אמן יותר 
מן המברך א"ל ר' נהוראי השמים כן הוא תדע שהרי גוליירין". יורדין 


עליו 6פי' סלפוקיס ממטו ונד קירלוסו: בפנם. כעסטית: יאותו 


סו 5ריך לסיות נסמוך: מלוזמא. 
מסק?: רב יהודה, סיס מנרך ענ 
6ור טכני 576 דיינם, ורסוק מכיסו 
סיס, ככ יסודס. לטעמיס דל נעי 
קמון: רבא מברך אדבי גוריא בר 
חמא. סמוך (כיפו סיס, רנ לטעמיס 
דסמר סמוך כעיין: אין מחזרי" על 
האור. לס פיץן כו לור 2"6 למור 
לתריו: חד עבד בשונג כב"ש. 
סע"פ קקגג ונעקר מן סמקוס ע"י 
קכסס סממיר על עכמו כנ"ק וסור 
כמקוס טפכל וכלך: חד עבד במזיד. 
נעקר ממקוס טכ במזיד כדי (כרך 
כמקוס 6סכ. ססופרך (יעך: אנשאי 
יונה דדהבא. טכסתי יונס קל זסכ: 
יונה אינה נצולת אלא בכנפיה. קו 
כורסת, ‏ לו ננסמת ככלסי 6גפיס: 
אכילה מרובה. ד' מינין: בא להם 
יין אחר המזון. סל פריט לס נגערb‏ 
בריס פרקין" ננ"ם 6ין כרכת סמזון 
טעונס כוס ופכ"ס טעונס כוס: היכי 
נפיק. קס"ד כלסד מן סמסוכין 
עסקינן | כמפנ": חטוף ובריך. 
כסמוטיטין כו סכ כרכס סוי מפזר 
סימנסו לך ומנלך: במשמע. סעונס 
וסמכרך כמסמע קותמו כרכו 6ת ס' 
פנסיכס כס' עזרס (נסמיס מ), וסומר 
וינלכו פס כנולך וסיס עניית סמן 
טכמקדם, כמסכת סענית (פ" דף 
טז: ונקמן דף סג.) מפלק קומו כרכו 
כתסלת כככס, ויכרכו | מס ככולך 
(נחמיס מ) 3מקוס עניית פמן, קנמקדם 
סומר כטכמל"ו: שממהרין למברך, 
ליפן קכר: אחר תינוקות. כקנועדיס 
כרכות ‏ מפי כנן: הואיל ולהתלמד 
עשויין. ס6ין מסכווניס פכרך 6 
כעמל": אבל בעידן מפטרייהו. 
כסקומריס סספטלס ומנלכין כתולס 
וננניק עוני" ססריסן פמן: שמן 
מעכב את הבוכה, סמן עסו 
רגילין כסני כסוףq‏ ססעולס לסוך 
פתר ססעולס פת סידיס תכ" מיס 
פסרוניס נסעניר ת זוסמתן: 
מעכב את הברכה. סקסור זמן על 
סיונ, וכן נענין סמעככ כרכום כל 
דנר סכל כקנום סעולס (ג) קמופכ 
לכלו | ככ כרכס עד טסיקלוסו: 


- שמן מוב. סיס כו כקמיס מעכנ 


ת סנככס (מי קכגיל (ל) כו: 
הדרן עלך אלו דברים 


ומתגרין [במלחמה] וגבורים יורדין ומנצחין תנאי היא דתניא אחד המברך ואחד הענה אמן במשמע 
אלא שממהרין למברך יותר מן העונה אמן. בעי מיניה שמואל מרב מהו לענות אמן אחר תינוקות של 
בית רבן אמר ליה ?*אחר הכל עונין אמן חוץ מתינוקות של בית רבן הואיל ולהתלמד עשויין וה'מ בדלא 
עידן מפטרייהו אבל בעידן מפטרייהו עוין. ת"ר שמן מעכב את הברכה דברי רבי זילאי רבי זיואי 
אומר אינו מעכב רבי אחא אומר שמן טוב מעכב ר' זוהמאי אומר כשם שמזוהם פסול לעבודה כך 
ידים מזוהמות פסולות לברכה אמר רב נחמן בר יצחק אנא לא זילאי ולא זיואי ולא זוהמאי ידענא 
אלא מתניתא ידענא דאמר רב יהודה אמר רב ואמרי לה במתניתא תנא 5 והתקדשתם אלו 
מים ראשונים והייתם קדושים "אלו מים אחרונים כי קדוש ₪ זה שמן "אני יי" אלהיכם= != זו ברכה: 


הדרן עלך אלו דכרים 


אמן. [ריקאנטי, שמות טו כו] 


קן ולא (גליון תוס): ע] צ"ל ועיין בלחם משנה טעם רחוק ‏ |אבודרהם] 


סידור התפילה לרוקת] 


שמו. [מגן אבות להרשב"ץ, אבות פ"ד מי"ט] 


שכר בשווה, אלא שמן השמים ממהרים למברך תחלה לשלם שכרו, ומכל מקום אחד המברך ואחד העונה אמן חברים עם כל ישראל, נתברך באלהי אמן, אמן סלה. [מאירי, נזיר סו:] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [תוקפת% פרק ח], 
3) פססיס עס: ע"ק קכת 
עז: ע"ס, ג) ציין תוסי 
לעיל 5 דיה בכוקיה; 
ל) קת מט. קל. וע"ם 
גיטין מס. סנסל' 5ס.], 
ס) גיל דף סו:, 1) נב., 
1) חולין קה:, ק) [וע"ע 
תוס' סולין קס. ד"ס 
מיס]. 


הגהות הב"ח 


() גמי פמרי 5 כריך 
הכא כל סכ וכ" 
דפנססי יונס ללסנ הדר 
ואזיל וכריך וכו' מסי 
סנל יונס דנקט דממנין 
וכו' 556 במכֿות כ" מה 
יונה זו כנפיה מגינות 
עליה אף ישראל מצות 
מגינות | עליהן עד 
סימתי: (3) שם כי קלום 
אני וס סמן הטוב 6ני 
ס': (ג) רש" ד"ס 
מעכנ תמ סנלכס וכו' 
נקנום קעולס שאסור ‏ 
נפֿוכט: (ל) ד"ה סמן 
וכו' פרגיל. נ"3 עיין בפ' 
כיכד מנרכין דף מב ע"ם : 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' נסוף ספרק (ה' 
אלהיכם) תל"מ (ודרים 
לס מקר דס"פ סמיי 


וכ"ס נסלרת פניסו 
קס) 5]; 
----<=%.--- 


משנת ראשונים 


בין מלוזמא של טבריא 
למלוזמא של צפורי. 
כמו שאיסר ופונדיון הם 
מטבעות גם אלו הם 
מטבעות אלא שאלו היו 
דומות זר לזה יותר, 

[רבינו יונה, דף מ. מדה"ר] 


דמתילי כנפת ישראל 
קתנה. כמו שכתוב 
(שה"ש ב, יד) יונתי 
בחגוי הסלע, לפי שהם 
חלושי הכח ונטרפים 
ואינם | טורפים, | וכן 
ישראל. 

[רד"ק, תהלים עד יט] 


כל זמן שאינו רעב. 
אבל משעה שמתחיל 
להיות רעב אע"פ שלא 
נתעכל עדיין לגמרי, כיון 
שמתחיל להתעכל כמו 
שנתעכל לגמרי דיינינן 
ליה ואינו מכרך עליו 
אח"כ. 

[רבינו יונה, דף מ. מדה"ר] 


גדול העונה אמן יותר 
מן המברך. שהוא מודה 
לברכות המברך, והמברך 
אינו מזכיר אלא שם אחד 
והעונה אמן מזכיר ב' 
שמות, כי אמן עולה 
בגמטריא כשם יו"ד ה"י 
ושם אל"ף דלי"ת. וצריך 
שיכוון אדם לבו לשמים 
בשעת עניית אמן שהוא 
אל מלך נאמן. 

[ספר חסידים סימן ית] 


העונה אמן מודה כי 
הבורא יתעלה ויתברך 
היה קודם בריאת העולם, 
וברצונו מקיימו, וישיבהו 
לתהו ובהו ולאחדותו 
אין סוף. ולכן גדול כח 
העונה אמן מן המברך, 
כי המברך | ממשיך 
הברכה, והעונה אמן 
מייחדו, ומודה על 
חידוש העולם כרצונו 


והעולם מתקיים במאמרו, וישיבהו לתהו ובהו שליט על הכל ראשון ואחרון, יתעלה שמו לעדי עד ולנצח נצחים 
ויש מפרשים, כי המברך דומה לשטר שלא נתקיים בבית דין, ויכול אדם להכחישו, 
ואחר שהוא מאושר ומקוים, עליו אין להוסיף וממנו אין לגרוע, כך אמן הוא קיום חותם הברכה וכן עיקר. 
לפי שאין השטר מתקיים אלא בחותמיו, שאומר אמן אז מודה שהקב"ה היה והוה ויהיה. [פירושי 
אמר ליה רבי נהוראי. בעירובין בפרק ראשון אמרו שהוא רבי מאיר, ולמה נקרא שמו רבי 
נהוראי, שהיה מנהיר פני חכמים בהלכה. ונקרא גם רבי מאיר שהיה מאיר פני חכמים בהלכה. ומה שמו, רבי נחמיה 
אחד המברך ואחד העונה אמן במשמע. כלומר ששניהם מקבלים 


אלו דכרים פרק שמיני 


הגמרא עושקת עתה בשנים שחייבים בברכה, ואחד מברך ומוציא 
את חבירו ידי חובה. ודנה מי עדיף, המברך, או השומע שיוצא ידי 
חובה בברכת חבירו ועונה עליה 'אמן': 

אֶמר ליה רב לְחִייא בְּרַיהּ [-בנו], בְּרִי [-בני] חטוף וּבָרִיך - כאשר 
מביאים כוס של ברכה"י השתדל שיתנו לך לברך עליו, ואחרים ישמעו 
וענו אמן על ברכתך. וְכֵן אָמר רב הוּנָא לְרִבָּה בְּרִיחּ [-בנו], חטוף 
וּבְרִיְּ. ומכך שאמרו האמוראים לבניהם כך, משמע שהמברך עדיף 
ממי שעונה אמן על ברכתו. 


מקשה הגמרא, לְמִימְרָא - וכי ניתן לומר דִמִבְרִך עְדִיף ממאן 
דְעָנִי אָמַן - ממי שעונה אמן על ברכתו, וְהַתִנְיָא - והרי שינו 
בברייתא, רְבִּי יוּסִי אוֹמַר, גְּדוֹל הַעונָה אַמן יותר מן המִבֶרִך. 
ואָמר ליה רַבִּי נְהוֹרַאי לרבי יוסי, הַשָמִים - נשבע אני"י שאכן 
פּן הוּא, שהעונה אמן עדיף על המברך, תדע - וראיה לכך, ממנהגו 
של עולם, שְׁהֲרֵי דרך העושים מלחמה, שגוּלײַרִין [-משרתים של 
אנשי המלחמה] יורְדין וּמִתְנָּרִין [בַּמַלְחַמַה], כלומר בתחילה 
נלחמים החיילים החלשים, ולאחר מכן הנגְבּוּרִים יוּרְדִין [-מצטרפים 
למלחמה] וּמִנְצַחַין. הרי שהגומרים את הדבר משובחים הם מאותם 
שהתחילו. וכן המברך שמתחיל את הברכה, הוא כמו החלש שמתחיל 
את המלחמה, והעונה אמן שמסיים את הברכה, הוא כמו הגיבור 
שגומר מעשי הראשונים ומנצח את המלחמה"". נמצאנו למדים 
שהעונה אמן עדיף מהמברך, וקשה על האמוראים שאמרו לבניהם 
יחטוף ובריך'. 


מתרצת הגמרא, תִּנַּאֵי היא - יש בזה מחלוקת תנאים, שכן מצינו 
תנא שנחלק על הברייתא המובאת לעיל וסובר שגדול המברך יותר מן 
העונה. דְּתַנְיְא - שכן שנינו בברייתא, אַחָד הַמְבַרִךְ וְאֶחָד הַָעונָה 
אַמן בְּמַשָמַע, כלומר שניהם בכלל הפסוק האמור בנחמיה (ט ס) לענין 
הברכה"י, אֶלָא שַׁמַמהֲרִין לתת שכר למִבְּרִף יותֶר מן הָעוֹנָה אָמן. 
והרי שתנא זה סבר שהמברך גדול מן העונה אמן. ואף האמוראים 
שאמרו לבניהם חטוף ובריך, סברו כשיטת התנא הזה. 


* 


מג. המפרש בנזיר (סו:) כתב שמדובר על ברכת הזימון, ואמר לו כן כדי שיזכה לברך 
ברכת הזימון על הכוס. ומסתימת רש"י כאן (ד"ס מטוף) נראה שהוא הדין לכל כוס של 
ברכה, כגון קידוש והבדלה וכיוצא בזה. 

מד. 'השמים' הוא לשון שבועה, על שם הפסוק (לטא% יכ ז) 'וירם ימינו ושמאלו אל 
השמים וישבע בחי העולם' וגו'. המפרש במסכת נזיר (סו: ד"ס עמיס). 

מה. והיינו שהמברך אמר רק את הברכה, ואילו העונה אמן נחשב שאמר אף הוא 
את הברכה משום ששומע כעונה, ובנוסף על כך ענה 'אמן'. תוספות חכמי אנגליה 
(ל"ס גדו(), וראה שם טעם נוסף. 

מו. שכן נאמר שם 'קומו ברכו את ה' אלהיכם מן העולם עד העולם ויברכו שם 
כבודך', ודרשו בגמרא (לסנן סג.) בביאור הפסוק, שמה שנאמר בתחילת הפסוק 'קומו 
ברכו', הכוונה למברכים, ומה שמסיים הפסוק 'ויברכו שם כבודך', הכוונה לעונים אחר 
המברך [שבבית המקדש היו עונים 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד']. רש"י (ל"ס 
כמסמע). והמפרש בנזיר (סו: ד"ה ') פירש שהכוונה ששניהם בכלל הפסוק (פהניס כל ל) 
'גדלו לה' אתי ונרוממה שמו יחדו', ש'גדלו לה' אתי' היינו המברך, 'ונרוממה שמו 
יחדיו' היינו עניית אמן. והריטב"א (ד"ס 6פד) והמאירי (ד"ס סעונס) פירשו, שהכוונה 
ששניהם בכלל הפסוק 'ואכלת ושבעת וברכת', עיין שם. 

מז. תוספות הרא"ש (ד"ס מסו). 

מח. תלמידי רבינו יונה (ד"ס עוניס). 

מט. רש"י (ד"ס 036. והחידוש בזה הוא, שכיון שתיקנו חכמים שקטן יכול לומר 
ההפטרה, עונים אמן על ברכתו. שיטה מקובצת (ד"ס וסני). והראב"ד (סו"ד כסיעמ"ק עס) 
פירש, ש'מפטרייהו' היינו כאשר פוטרים עצמם בברכה, כגון שמברכים על אכילתם. 
והחידוש הוא, שאפילו שאינם חייבים בברכה, אלא מברכים רק משום מצות חינוך, 
עונים אחריהם אמן. ביאור נוסף כתב הרא"ש (סוף סי ס), שהכוונה לקדיש שאומרים 
כאשר נפטרים מלפני רבן לאחר הלימוד. ובביאור פירוש זה ראה במעדני יו"ט (פות 
ם) ובדברי חמודות (קות כ). 

נ. וכן נכלל בדין זה שחייב לסוך אותו קודם שמברך על דברים הבאים בסוף הסעודה 
שלא מחמת הסעודה, מפני כבוד אותה ברכה. רש"י (ד"ס מעכנ), על פי גירסת הב"ח 
ועיין הגהות וציונים. אמנם הפתחי שערים (ל"ס ת"כ) ביאר בכוונת רש"י על פי הגירסא 
שברש"י לפנינו, שכוונתו לדין המבואר לעיל (מנ.), שרשאי לאכול דברים בסוף הסעודה 
בלא ברכה כל זמן שלא סילק דעתו מן הסעודה, וקודם שסך ידיו בשמן נחשב שעדיין 
לא הסתלק מן הסעודה. 

נא. כמבואר בבכורות (פ"ו מי"כ) שמום זה פוסל בקרבן, ונתבאר שם (פ"ז פ"6) שכל 


ברכות 


הגמרא מביאה דין בענין עניית אמן אחר ברכת קטן: 
בָּעִי מִינֵיהּ שְׁמוּאָל מַרַב - שאל שמואל את רב, מהו [-האם צריך] 
לענוֹת אֶמַן אחר מינוקות של בִּית רַבָּן - אחר קטנים בשעה 
שלמדים מהרב שלהם כיצד לברך. אָמַר ליה רב, אחר הַכֹּל עוֹנִין 
אָמן, חוץ מאחר תינוקות של בִּית רַבְּן, הואיל ול?התלפד עשויין 
- אומרים את הברכה לשם לימוד ואין להם כוונה כלל לשם השםײ". 
מוסיפה הגמרא, וְהָנִי מילי - דברים אלו אמורים בִּדְלַא עידן 
מִפְטְרִיִיהוּ - לא בזמן שמברכים את ברכות ההפטרה בבית הכנסת, 
אֲבֵל בְעִידן מִפְמֲרַיִיהוּ - בזמן שאומרים ההפטרה ומברכים ברכותיה 
עוֹנִין אחריהם אמן5ל. 


נה |דן 


א 


הגמרא עוסקת בענין הנקיות שיש לנקות את הידים קודם ברכת 
המזון: 
תָּנוּ רבָּנֵן בברייתא, שַׁמַן שהיו רגילים לסוך על ידיהם בסוף הסעודה 
אחרי מים אחרונים כדי לנקות את הידים מזוהמת המאכל, מְעַפָּב אֶת 
הַבְּרְכָה - אסור לבוך ברכת המזון לפני שסכו אותוי, דִבְּרִי רְבִּי 
זִילָאי, רַבִּי זְיוֹאי אומר, איני מְעָפָּב את הברכה. רַבִּי אֶחָא אומר, 
שָמִן טוב - שמן שיש בו בשמים לריח טוב, במקום שרגילים לסוך 
אותו קודם הברכה, מִעַפָּב את הברכה ואין לברך קודם שיסוכו אותו. 
רַבֵּי זיהמאי אוֹמר, כפשם שָכהן מִזוהָם - שנודף ממנו ריח רע פָּסוּל 
לַעַבוֹדָה בבית המקדשיי, כְַּ יָדִים מְזוֹהֲמוֹת מן המאכלי פָּסוּלות 
לברכה - לברכת המזה; 


אָמר רב נַחֲמֶן בַּר יצַחַק, אֲנֵֹא לא זִילַאי ולא זִיוָאי ולא 
זוּהָמַאי יִדעְנָא, כלומר לא שמעתי מרבותי את דברי התנאים הנזכרים 
בברייתא זו, אֶלָא מִתְנִיתָא יַדִעְנַא - אני יודע ברייתא אחרת שעסקה 
בענין זה, דְאָמַר רב יהוּדֶה אָמַר רב, וְאָמְרִי לה - ויש אומרים 
שדרשה זו בְּמִתְנִיתָא תָּנָא - בברייתא היא שנויה, נאמר (ויקכפ י מד) 
כִּי אֲנִי ה' אֲלהֵיכֶם וְהִתְקַדִּשְׁתָם וְהְיִיתֶם קדשים כִּי קָדוֹשׁ אָנִי וגרייד, 
והתקדשתם' אֶלוּ מיִם רְאשוֹנִים - נטילת ידים שלפני הסעודה'", 
וְהָייתֶם קדושים' אלו מיִם אַחֲרוֹנִים שבסוף הסעודהײ, 'כִּי קדוש 


מום הפוסל בקרבן פוסל אף בכהן המקריבו. רש"ש (ד"ס כטס). 

נב. יש אומרים שכל שאכל דבר לח שנדבק בידים נחשב שידיו מזוהמות, ויש אומרים 
שדווקא כאשר אכל דבר שאינו קרב על המזבח [כגון עופות ודגים], נחשב שידיו 
מזוהמות. רשב"א (פונין קס. ד"ס ולסלוניס). 

[ואמנם אין המזוהם שכאן דומה למזוהם המוזכר לגבי כהן הפסול לעבודה, מכל מקום 
למד רבי זוהמאי מעבודת המקדש, שיש פגם בכבוד שמים לגשת למצוה כאשר יש 
על האדם שם מזוהם']. 

נג. ובתשובות הגאונים החדשות (לופק, סיען קס) כתבו, שרק כאשר מבוך על הכוס 
יש הקפדה בכך, ודייקו זאת מכך שלא אמר 'אדם מזוהם פסול לברכה' אלא אמר 
'ידים מזוהמות', והיינו, מפני שצריך ליטול את הכוס בידו. 

נד. פסוק זה נאמר לענין מאכלות אסורות וטומאתם, ולפיכך דרשו פסוק זה לענין 
קדושה וטהרה התלויה בסעודה. מהרש"א (מ"פ, ד"ס 06). 

נה. שכן נטילה זו נתקנה משום קדושה וטהרה, שלא יפסלו הידים תרומה טהורה 
מאכילה. מהרש"א (פ"5, ד"ס וספקדססס). 

נו. אף הם באים כדי להעביר הזוהמה ולהוסיף קדושה לפני הברכה. מהרש"א (ס", 
ד"ס וסייתס). והקשה הרא"ש (סי ו), שהלא מבואר בחולין (ק6.), שחובת מים אחרונים 
הוא מפני הסכנה, שמא נדבק בידיו מלח סדומית המסמא את העינים. ותירץ, דמשום 
קדושה אמרו שהם מצוה, ומסכנת מלח סדומית הוסיפו לעשותן חובה. ועוד תירץ, 
שמה שמבואר בסוגיא כאן שהוא משום קדושה, היינו למברך עצמו, לפי שמזכיר את 
השם, אבל נטילת אחרים היוצאים בברכתו, אינה משום קדושה שהרי אינם מזכירים 
את השם, אלא צריכים ליטול משום סכנה בלבד, ואכן אם רצו נוטלין אחר הברכה. 
כתבו תוספות ותוספות הרא"ש (ד"ס וסייפס) שדינים אלו לא נהגו אלא דווקא בזמנם 
שהיתה רגילות ליטול ידים אחר הסעודה מפני מלח סדומית, אבל בזמנינו שאין מלח 
סדומית מצוי בינינו, ואין אנו רגילין ליטול ידים אחר הסעודה, אין הנטילה מעכבת 
את הברכה, לא משום מלח סדומית ולא משום קדושה, שמאחר שאין הרגילות ליטול 
ידים לאחר הסעודה אין הידים נחשבות כידים מזוהמות ואין בכך משום חסרון קדושה 
[והוסיף בתוספות הרא"ש שאמנם הגמרא כאן דרשה חיובים אלו מן הפסוקים, אך אין 
זה אלא אסמכתא בעלמא, ועיקר החיוב הוא מחמת שיש לומר ברכה בנקיות כפי 
רגילות האנשים. אמנם ראה ביד דוד (ל"ס וספקלקתס), שנחלקו בזה הראשונים האם 
דרשה זו היא אסמכתא או דרשה גמורה. עיי"ש]. ואכן אותם אנשים מעונגים הרגילין 
אף היום ליטול ידיהן אחר הסעודה, אצלם בוודאי מעכבת הנטילה את הברכה [משום 
קדושה]. אך המגן אברהם (ס" קפ סק"י) כתב בשם המקובלים שאף בזמן הזה יש 


עין משפט 
נר מצוה 


כו א קו"ע סו" סימן 
רכת סעיף עו: 

כח ב מיי' פכ"ט מסלי 
ענת סלכס כו סמג 

עסין כט טוק"ע 6ו"ח קס 

סעיף כן: 
כט ג מיי קס הנ' כס 
טוס"ע עס סעיף ד: 

ל ד פיי" פס סנס כו 
טוס"ע פס סעיף 6: 
לא ה ו פיי" פ"ד מס 

נרלות ס9' 6 סמג 
עסין כז טוק"ע סו"ם סי" 
קפל סעיף 5: 
לב ז (מי" פ"3 מס( 
כרכות | סלכס | יד) 
[סלמכ"ס ל סכי6 לכל זה 
ועי' ננ"מ טעס כסוקל]] 
סמג עס טוק"ע פֿו"ת קס 
סעיף ס: 
לג חח מיי פ"6 מס( 
ברכות סל' 6 סו"ע 
לו" סי" ריג סעיף ג: 
לד טמייי קס סל' יג קמג 
עטין כו עוס"ע פו"ק 
סי' כטו סעיף כ: 
לח י טוס"ע פֿו"ס סי' כ 
סעיף ד: 
לו כ פיי טס סנכה יג טו 
סמג סקס טוק"ע פו"ת 
סי" רטו סעיף 3 ג: 
לן ל מי' פ'יז מתנכות 
נרכות סל' י יב סמג 
טס עוט"ע פֿו"ס סימן קפb‏ 
סעיף 5 י: 


- 
רב נסים גאון 


כדי שיכיר בין מלוזמא 
של טבריא 
למלוזמא של ציפורי. 
הא פירשוה בתלמוד ארץ 
ישראל כדי שיהא יודע 
להבחין | בין | מטבע 
למטבע | ובגמ' דאין 
עומדין [בירושלמי הלכה 
ב] אמרו הענין אמן 
צריכין ליתן עיניהם בנר 
ועיניהם בכוס: 


תורה אור השלם 
א) אַרְזִים לא עִמְמָהוּ 
ְּגן אֶלְהִים בְּרוֹשִׁים לא 
דָמוּ | אֶל | סְעְפְתִיו 
ערְמֹנִים ‏ לא הָי 
ְפאתָיו פָּל עץ בנ 
אֶלהִים לא דָמָה אַלְיו 
יפי (יחזקאל לא, ח] 
ב) אַם / תִּשְׁכְבן בִּין 
שְׁפתיִם | כִּנְפִי = ינה 
ָחָפָּה בַבּסֶף וְאֲבְרוֹתָיהָ 
בִּידַקָדַק חָרוּץ: 
[תהלים סח, יד] 
טכ אֲנִי יי אֲלהִיכֶם 
ְהַתְקָדַשְׁתֶם | וְהִיִיתֶם 
קדשים כִּי קָדוֹשׁ אָנִי 
ולא תְטַמָאוּ | אֶת 
פְשׂתֵיכֶם בְּכָל הַשָרֶץ 
הרמש על הָאָרֶץ: 
[ויקרא יא, מד] 
ד) וְהַתְקְדְשִמֶּם וְהָיֵיתֶם 
קָדשים כִּי אמ ײװ 
אֲלהֵיכֶם: [יקרא כ, ז 
וע" מהרש"א בח"א| 


הגהות וציונים 


5 [בערוך | [ערך 
מלזמה] | פי' מטבע] 
(גליון): 3] בכת"י נוסף 
מאותה אכילה (וכ"ה 
בראשונים): ג] הגמרא 
קאי על המשך דברי 
המשנה ועונין אמן 
וכו': ל] [בערך גליור 
כתב הרב המוסף הערוך 
פיי בלשון יוני משרתים 


של אנשי המלחמה ע"ש] (גליוף): ס] ב' תיבות "ה' אלהיכם" ליתא בסוף פסוק זה רק בתחילת הפסוק, והמהרש"א 
בח"א כתב שהסיפא "אני ה' אלהיכם" הוא הפסוק דפרשת קדושים ויקרא כ, ז עיי"ש ודלא כהגהת הגר"א ועיין בפמ"ג 
ריש פתיחה להלכות נטילת ידים ובשפתי חכמים: \] נדצ"ל ללמוד (באה"מ): ]] עיין רש"י שבת קמ ע"ב ד"ה דלית 
ליה משחא שכתב שחיה קודם מים אחרונים: 
לההשמטה זו (ע"פ אומר השכחה לר"י פיק): י] ר"ל השמן מעכב את הברכה (דהרי לקינוח סעודה מברך אפי 
באמצע סעודה כדלעיל מא ע"ב ושם תוד"ה הביאו) ואסור לברך עד שיסכוהו (מנחם משיב נפש) ועי' ב"ח או"ח סי' קפא: 


גב: 


אלו דברים פרק שמיני ברכות 


בארילה מווגה. ד' מילין כך פירע"י ולי" נכס דוס מועט ‏ לא יאותו ממש. ספינו כ נסנס ממנו מכרכין עניו, ומי עד ספותו 
יותר מסכינס מועטת 606 (ר6ס נפרם ליפכ עד סיס לוכו כלוי ליסנות ממנו לעומדיס סמוך לו, וז מכרכיס 


6כילס מרוכס כל זמן טסו 625 דסין טס ק5כס 56ל מועט ד' מילין: 
והייתם קקדושים אלו מים אחרונים. לוק לסס עסו כגילין = ממש. עומל כסמוך: וכמה. 


לטונ ידיסס 6סכ 
ססעודס מפני מנס סדומים פ3נ 5נו 
ססין מכס סדומית" מכֿוי כינינו וסין 
פנ גילין ליטול חר ססעולס פיץ 
סנטילס | מעככת. ענו נככך ועיסו 
סיס מעונגיס סכגילין ליטול ידיסן 
לחר ססעולס ודלי לסס מעכנק 
סגטילס (כרך כרכת סמזון וכריכיס 
לטונ פם ידיסס קולס נסמ"?: 


הדרן עלך אלו דכרים 


ואין מברכין על הנר עד שיאותו: אמר רב 
יהודה אמר רב לא יאותו יאותו ממש אלא 
כל שאילו עומד בקרוב ומשתמש לאורה 
ואפילו ברחוק מקום וכן אמר רב אשי 
ברחוק מקום שנינו מיתיבי **היתה לו נר 
טמונה בחיקו או בפנם או שראה שלהבת 
ולא נשתמש לאורה או נשתמש לאורה 
ולא ראה שלהבת אינו מברך עד שיראה 
שלהבת וישתמש לאורה בשלמא משתמש 


לאורה ולא ראה שלהבת משכחת לה דקיימא בקרן זוית אלא ראה שלהבת 
ולא נשתמש לאורה היכי משכחת לה לאו דמרחקא לא כגון דעמיא 
ואזלא. ת"ר *גחלים לוחשות מברכין עליהן אוממות אין מברכין עליהן ה"ד 
לוחשות אמר רב חסדא כל שאילו מכנים לתוכן קיסם ודולקת מאיליה 
9 איבעיא להו אוממות או עוממות ת"ש דאמר רב חסדא בר אבדימי * ארזים 
לא עממוהו בגן אלהים. ורבא אמר יאותו ממש וכמה אמר עולא כדי שיכיר 
בין איסר לפונדיון חזקיה אמר יכדי שיכיר בין מלוזמא של מבריא למלוזמא 


אבא מחלוקת בשכח 'אבל במזיד ד"ה יחזור למקומו ויברך פשיטא ושכח 
תנן מהו דתימא ה"ה אפילו במזיד והאי דקתני ושכח להודיעך כחן דב"ש 
קמ"ל תניא אמרו להם ב"ה לב"ש לדבריכם מי שאכל בראש הבירה ושכח 
וורד ולא ברך יחזור לראש הבירה ויברך אמרו להן ב"ש לב"ה לדבריכם 
מי ששכח ארנקי בראש הבירה לא יעלה ויטלנה לכבוד עצמו הוא עולה 
לכבוד שמים לא כל שכן הנהו תרי תלמידי חד עביד בשוגג כב"ש9 ואשכח 
ארנקא דדהבא וחד עביד במזיד כב"ה ואכליה אריא רבה בב"ח הוה קאזל 
בשיירתא אכל ואשתלי ולא בריך אמר היכי אעביד אי אמינא להו אנשאי 
לברך אמרי לי בריך 9) כל היכא דמברכת לרחמנא מברכת מוטב דאמינא להו 
אנשאי יונה דדהבא אמר להו אנטרו לי דאנשאי יונה דדהבא אזיל ובריך 
ואשכח יונה דדהבא ומאי שנא "יונה דמתילי כנסת ישראל ליונה דכתיב 
6 כנפי יונה נחפה בכסף ואברותיה בירקרק חרוץ מה יונה אינה ניצולת אלא 
בכנפיה אף ישראל אינן ניצולין אלא במצות: עד אימתי הוא וכו': כמה 
שיעור עכול 'א"ר יוחנן כל זמן שאינו רעב וריש לקיש אמר כל זמן שיצמא 
מחמת אכילתו א"ל רב יימר בר שלמיא למר זוטרא ואמרי לה רב יימר בר 
שיזבי למר זוטרא מי אמר ריש לקיש הכי והאמר רב אמי אמר ריש לקיש 
כמה שיעור עכול כדי להלך ארבע מילין ל'ק כאן באכילה מרובה כאן 
באכילה מועטת: בא להם יין וכו': = למימרא דישראל אע"ג דלא שמע כולה 
ברכה עונה "וכי לא שמע היכי נפיק אמר חייא בר רב לבשלא אכל עמהן 
וכן אמר רב נחמן אמר רבה בר אבוה בשלא אכל עמהן. > א"ל רב לחייא 
בריה ברי 'חטוף ובריך וכן אמר רב הונא לרבה בריה חטוף ובריך למימרא 
דמברך עדיף ממאן דעני אמן והתניא ר' יוסי אומר גדול העונה אמן יותר 
מן המברך א"ל ר' נהוראי השמים כן הוא תדע שהרי גוליירין". יורדין 
ומתגרין [במלחמה] וגבורים יורדין ומנצחין תנאי היא דתניא אחד המברך ואחד העונה אמן במשמע 
אלא שממהרין למברך יותר מן העונה אמן. בעי מיניה שמואל מרב מהו לענות אמן אחר תינוקות של 
בית רבן אמר ליה ?אחר הכל עונין אמן חוץ מתינוקות של בית רבן הואיל ולהתלמד עשויין וה"מ בדלא 
עידן מפטרייהו אבל בעידן מפטרייהו עוין. ת"ר שמן מעכב את הברכה דברי רבי זילאי רבי זיואי 
אומר אינו מעכב רבי אחא אומר שמן טוב מעכב ר' זוהמאי אומר כשם שמזוהם פסול לעבודה כך 
ידים מזוהמות פסולות לברכה אמר רב נחמן בר יצחק אנא לא זילאי ולא זיואי ולא זוהמאי. ידענא 
אלא מתניתא ידענא דאמר רב יהודה אמר רב ואמרי לה במתניתא תנא 5 והתקדשתם אלו 
מים ראשונים והייתם קדושים "אלו מים אחרונים כי קדוש ₪ זה שמן ‏ אני יי" אלהיכם= ו זו ברכה: 


קן ולא (גליון תוס'): 


ע] צ"ל ועיין בלחם משנה טעם רחוק 


הדרן עלך אלו דברים 


אמן. [ריקאנטי, שמות טו כו] 


[אבודרהם] 
סידור התפילה לרוקת] 


שמו. [מגן אבות להרשב"ץ, אבות פ"ד מי"ט] 


עליו 6פי' סרמוקיס ממנו ונד קירלוסו: בפנם. כעסטית: יאותו 


סו 5ריך לסיות נסמוך: מלוזמא. 
מסק?: רב יהודה, סיס מנרך ענ 
ור טכני דל דייפ6, ורסוק מכיסו 
סיס, ככ יסודס. לטעמיס דל נעי 
קמון: רבא מברך אדבי גוריא בר 
חמא. סמוך (כיפו סיס, רנ לטעמיס 
דקר סמוך כעיין: אין מחזרי" על 
האור. פס פין כו לור 5/6 למור 
קסלץ: הד עבה בשוג יפביש. 
סע"פ קקנג ונעקר מן סמקוס ע"י 
קכסס סממיר על עכמו כנ"ק וסור 
כמקוס ש6כל וכלך: חד עבד במזיד. 
נעקר ממקוס טקכנ 3מזיד כדי (כרך 
כמקוס 6סכ ססוéרך‏ (יעך: אנשאי 
יונה דדהבא. קכסתי יונס של זס3: 
יונה אינה נצולת אלא בכנפיה. קו 
כורמם, לו נלסמת כר6טי 6גפיס: 
אכילה מרובה. ד' מינין: בא להם 
יין אחר המזון. ס פריק לס כגערb‏ 
בריס פרקין" פכ"ם 6ין כרכם סמזון 
טעונס כוס וננ"ס טעונס כוס: היכי 
נפיק. קס"ד נלתד מן ססמסוכין 
עסקינן | כעתנ": | חטוף ובריך. 
כסמוטיטין כו סכ כרכס סוי מפזר 
קיתנסו לך ומלך: במשמע. סעונס 
וסמכרך כמסמע קומו כרכו 6ת ס' 
פנסיכס כס' עזל6 (נסמיס ט), וסומר 
וינלכו פס כנולך וסיס עניית פמן 
טכמקדם, כמסלת סענית (פ"כ דף 
טז: ונקמן דף סג.) מפרס קומו כרכו 
כתסלת כרכס, ויכרכו | עס ככולך 
(נחמיס מ) כמקוס עניית פמן, קנמקדם 
סומר כטכמל"ו: שממהרין למברך, 
(יפן קכר: אחר תינוקות. כטלומדיס 
כרכות ‏ מפי כנן: הואיל ולהתלמד 
עשויין. ספין מסכווניס. כרך 6 
ללמד": | אבל בעידן מפטרייהו. 
כטלומריס סספטלס ומכרכין כתולס 
וכנכיל עוני" ססליסן פמן: שמן 
מעכב את הנוכה. סמן קסו 
רגיכין להני כסוףq‏ ססעולס לסוך 
לחר ססעודס 5ת סידיס פמר" מיס 
פסרוניס נסעניר לת זוסמתן: 
מעכב את הברכה. ש6סור זמן על 
טיוכ, וכן נענין סמעכנ כרכום כל 
דנר סנק כקנום סעולס (ג) קמופל 
לכלו בכ כרכס | עד סיסלוסו: 
שמן טוב. טיט כו נסמיס מעכנ 
פת סנככס למי סלגיל () כו: 


הדרן עלך אלו דברים 


שכר בשווה, אלא שמן השמים ממהרים למברך תחלה לשלם שכרו, ומכל מקום אחד המברך ואחד העונה אמן חברים עם כל ישראל, נתברך באלהי אמן, אמן סלה. [מאירי, נזיר סו:] 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [תוקפת% פרק ח], 
3) פססיס עס: ע"ק קכת 
עז: ע"ס, ג) ציין תוסי 
לעיל נב: דיה בכוליה; 
ל) [שכפ מט. קנ. וע"ם 
גיטין מס. סנסל' 5ס.], 
ס) גיל דף סו:, 1) נב., 
ז) חולין קה:, ק) [וע"ע 
תוס' סולין קס. ד"ס 
מיס]. 


--- = 
הנהות הב"ח 


() גמי פמרי לי כריך 
הכא כל סיכל = וכו" 
דסנסלי יונס ללהנ הדר 
ואזיל וכריך וכו' מסי 
סנל יונס דנקט דממנין 
וכו' 536 כמכֿות ("6 מה 
יונה זו כנפיה מגינות 
עליה אף ישראל מצות 
מגינות | עליהן | עד 
סימתי: (3) שם כי קלום 
אני וס סמן הטוב 6ני 
ל"י (3) רשיי דיס 
מעכנ תמ סכרכס וכו' 
כקנום קעולס שאסור ‏ 
נפֿוכט: (ל) ד"ה פמן 
וכו' פרגיל. נ"3 עיין בפ' 
כיכד מנרכין דף מכ ע"ם : 


הנהות הגר"א 


[א] גמ' נסוף ספכק (ה' 
אלהיכם) פפ"מ (ודרים 
לס מקר6 דס"פ סמיי 


וכ"ס נקדרק | פ(יסו 
(op‏ ל]: 


משנת ראשונים 


בין מלוזמא של טבריא 
למלוזמא של צפורי. 
כמו שאיסר ופונדיון הם 
מטבעות גם אלו הם 
מטבעות אלא שאלו היו 
דומות זו לזו יותר. 

[רבינו יונה, דף מ. מדה"ר] 


דמתילי כנסת ישראל 
ליונה. כמו שכתוב 
(שה"ש ב, יד) יונתי 
בחגוי הסלע, לפי שהם 
חלושי הכח ונטרפים 
ואינם | טורפים, וכן 
ישראל. 

[רד"ק, תהלים עד יט] 


כל זמן שאינו רעב. 
אבל משעה שמתחיל 
להיות רעב אע"פ שלא 
נתעכל עדיין לגמרי, כיון 
שמתחיל להתעכל כמו 
שנתעכל לגמרי דיינינן 
ליה ואינו מכרך עליו 
אח"כ. 

[רבינו יונה, דף מ. מדה"ר] 


גדול העונה אמן יותר 
מן המברך. שהוא מודה 
לברכות המברך, והמברך 
אינו מזכיר אלא שם אחד 
והעונה אמן מזכיר ב' 
שמות, כי אמן עולה 
בגמטריא כשם יו"ד ה"י 
ושם אל"ף דלי"ת. וצריך 
שיכוון אדם לבו לשמים 
בשעת עניית אמן שהוא 
אל מלך נאמן. 

[ספר חסידים סימן ית] 
העונה אמן מודה כי 
הבורא יתעלה ויתברך 
היה קודם בריאת העולם, 
וברצונו מקיימו, וישיבהו 
לתהו ובהו ולאחדותו 


ץאין סוף. ולכן גדול כח 
4 העונה אמן מן המכרך, 


כי המברך | ממשיך 
הברכה, והעונה אמן 
מייחדו, | ומודה על 
חידוש העולם כרצונו 


והעולם מתקיים במאמרו, וישיבהו לתהו ובהו שליט על הכל ראשון ואחרון, יתעלה שמו לעדי עד ולנצח נצחים 
ויש מפרשים, כי המברך דומה לשטר שלא נתקיים בבית דין, ויכול אדם להכחישו, 
ואחר שהוא מאושר ומקוים, עליו אין להוסיף וממנו אין לגרוע, כך אמן הוא קיום חותם הברכה וכן עיקר. 
לפי שאין השטר מתקיים אלא בחותמיו, שאומר אמן אז מודה שהקב"ה היה והוה ויהיה. [פירושי 
אמר ליה רבי נהוראי. בעירובין בפרק ראשון אמרו שהוא רבי מאיר, ולמה נקרא שמו רבי 
נהוראי, שהיה מנהיר פני חכמים בהלכה. ונקרא גם רבי מאיר שהיה מאיר פני חכמים בהלכה. ומה שמו, רבי נחמיה 
אחד המברך ואחד העונה אמן במשמע. כלומר ששניהם מקבלים 


אלו דברים פרק שמיני 


ברבות נג: [ה] 


אָנייך זה שַמָּן [הטים]י". יאני יי אֶלחִיפָם'"י זו פֶרְפָח - ברכת המזוןל. 


הדרן עלך אלו דברים 


NN‏ הכמה 


ליזהר במים אחרונים. וכן נקט המשנה ברורה (פס מ"ק ככ). 

ונחלקו הגאונים האם מברכים על נטילה זו ברכת 'על רחיצת ידים'. והראב"ד חילק בין 
המברך לשאר הסועדים, שהמברך שנוטל משום כבוד הברכה עריך לברך על נטילתו, 
אך שאר הסועדים שנוטלים רק משום סכנת המלח סדומית, אינם מברכים משום שהיא 
חובה מצד שמירת גופו ולא מצוה בפני עצמה. ראה שיטה מקובצת (ד"ס כסס, ול"ס וכפג). 
נז. נופף על פי הב"ח ,ו :6 וכן להלן. 

נח. שמן זה אף הוא בא להעביר הזוהמה, ולהוסיף קדושה וטהרה קודם הברכה. 
מהרש"א (ס"6, ריס כי). 

נט. הכוונה למה שנאמר בתחילת הפסוק 'כי אני ה' אלהיכם'. מעדני יו"ט (על לפיש 
סי ג פות כ). [וראה שם שביאר מדוע תחילה דרשו את סוף הפסוק ולאחר מכן את 


תחילתו]. ובאדרת אליהו (ויקל? פס) גרס בברייתא, 'כי קדוש' זה שמן, 'אני' זו ברכה, 
ולפי זה הדרשה הולכת כפי סדר הפסוק. אמנם המהרש"א (פיפ ז"ס 5טי) פירש שכוונת 
הברייתא כאן לפסוק אחר שנאמר (וקלפ כ ז) 'והתקדשתם והייתם קדשים כי אני ה' 
אלהיכם' ואף שפסוק זה נאמר לענין האיסור לילך אחר אוב וידעוני, מכל מקום אף 
איסור זה הוא משום קדושה וטהרה, ולפיכך ניתן לדרוש ממנו לענין האופן שיש 
להתקדש קודם הברכה. 

ס. רש"י (על סלי"ף, ד"ס זו). אך בתלמידי רבינו יונה פירשו שהכוונה כאן לברכת על 
נטילת ידים שמברכים על מים ראשונים. 

בפסוק זה רמוזה ברכה, משום שכל ברכה שאין בה הזכרת ה' אינה ברכה. מהרש"א 
(ס"ל, ד" 5ני), 


נד. [א; 
פרק תשיעי - הרואה 


משנה 


המשנה מפרטת מקומות ומאורעות שיש לברך על ראייתם או 
שמיעתם: 
הָרוֹאָה מְקוֹם שַׁנַעֲשׂוּ בו נָפִים לְיִשְרָאֵלי, אוֹמַר בָּרוּךְּ שָעָשָה 
נָפִּים לאֲבוֹתֵינוּ בַּמַּקוֹם הַזְּהי, והרואה מקוֹם שַׁנַעֲקָרָה מְמָנוּ 
עפוּ"ם, אומר בַּרוּף שָעָקר עפו"ם מאַרצנוי. 


על הַזִיקין - כוכב שביטי, וְעַל הזֶועות - רעידת האדמהה, וְעַל 
הַרְעָמִיםי, וְעֵל הַרוּחות - סופות' שאינן מצויות", וְעֵל הַבְּרְקִים, 
אומַר כָּרוף שכחו וּגְבוּרתו מלא עולם, שכל אלו נראים או 
נשמעים למרחוקל. 


+ 7 אוצר החכמה. + 


על הָהָרִים וְעַל הַנְּבָעותי וְעֵל הַיָפֵּים 
הַמִדְבָּרוֹת, אוֹמר כָּרוּףּ עושה בְרַאשִׁיתי. רַבִּי והוּדה אוֹמַר, 
הַרוּאֶה אֶת הים הַגְּדוֹל - ים האוקיינוס שמקיף את העולם", אומר 
בָּרוּךְּ שַׁעֲשֵׂה אֶת הַיִם הנֶדולי, ודווקא בַּזְמַן שְׁרוֹאֲהוּ לְפֶרְקים - 
לאחר שלשים יום מהראייה האחרונה". 


וְעַל. הנהרות" וְעַל 


א. כגון המקומות המנויים להלן בגמרא, מעברות הים והירדן, ונחלי ארנון, ובגמרא 
להלן יתבארו הניסים שנעשו במקומות אלו. 

ב. בכל הברכות המבוארות במשנה צריך להזכיר שם ומלכות, שברכה שאין בה שם 
ומלכות אינה ברכה. תוספות (ד"ס סלופס). ודעת הראב"ד (נססגות על כעל סמסור, ד"ס מי 
ין) שאינו מזכיר שם ומלכות בברכות אלו, לפי שאינן ברכות קבועות, והרשות בידו 
שלא יראה את הדבר שמברך עליו כך, ולא יצטרך לברך. וראה עוד בזה בילקוט 
ביאורים. 

ג. דעת הרא"ה (ד"ס מקוס) שדווקא בארץ ישראל מברך כן, אבל בחוץ לארץ אינו 
מברך. וכן כתב בשיטה מקובצת לקמן (מ: ד"ס מקוס) בשם יש אומרים. אולם הרמב"ם 
(כרכות פ"י ס"ע) והשיטה מקובצת עצמו (עס) סוברים, שיש לברך אף בחוץ לארץ, אלא 
שבחוץ לארץ אומר 'ברוך שעקר וכו' מהמקום הזה'. וכן פסק השלחן ערוך (פו"ם סי 
ככד ס"3). 

ודווקא כשנעקרה עבודה זרה מכל ארץ ישראל, אבל אם נעקרה מאותו מקום בלבד, 
אומר 'ברוך שעקר עבודת כוכבים מהמקום הזה'. ירושלמי (פ"ט ס"6). וראה בתוספות 
(ד"ס פעקכ). וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

ד. גמרא (קמן 6₪). והוא כוכב היורה כחץ ברקיע ממקום למקום, וארוך כשבט 
שהוא יורה, ונראה כמו שפותח את הרקיע. רש"י (עס ד"ס כוכנ). והרע"ב (מ"כ) כתב 
פירוש נוסף, שהוא כוכב שנראה שיש לו זנב ארוך [והוא כעין דברי הרמב"ם בפירוש 
המשניות (עס). וביד החזקה כתב הרמב"ם (כככות פ"י סי"ד) כשני הפירושים, שרואה 
אור באויר, שנראה כאילו כוכבים נופלים ורצים ממקום למקום, או שרואה כמו 
כוכבים שיש להן זנב. וראה עוד בערוך (עלך זק - סללטון) בשם רב האי גאון]. ובברכי 
יוסף (פו"ם סי" כמ פות 3) כתב שיש לברך גם על כוכב היורה כחץ, וגם על כוכב 
שיש לו זנב של אור, כשני הפירושים, וכתב בשם מהר"ם בן חביב שבכוכב שיש 
לו זנב יותר ניכרת בו גבורת הבורא יתברך, להיותו דבר נפלא ובלתי מצוי כי אם 
לעתים רחוקות. 

ה. בגמרא לקמן (ש.) מבואר שזועות היינו 'גוהא', וברש"י (פס ד"ס גוס6 - סכססון) פירש 
שגוהא הוא רעידת הארץ. אבל הרמב"ם (פירופ סמעניות מ"כ, וכעין ₪ כסלכום כרכות פ"י סי"ל) 
פירש שזועות הוא קול שאון נשמע באויר, כקול ריחים סובבים לאיטם. ובגמרא לקמן 
יובאו בזה פירושים נוספים. 

ו. בגמרא לקמן (פס) נחלקו אמוראים, מהי הסיבה שגורמת לרעש הרעמים, ויתבאר 
במקומו. 

ז. ראה בגמרא לקמן (פס) שרוחות היינו 'זעפא', וברש"י שם (ד"ס זעפ) ובהגהות 
וציונים מבואר ש'זעפא' היינו סופה. ובשלחן ערוך (פו"ס סי כמ ס") כתב שהם רוחות 
הנושבות בזעף. 

ח. רמב"ם בפירוש המשניות (מ"כ). 

ט. רש"י (ד"ס מנ). והתוספות יום טוב (מ"כ) כתב, שמלשון הרע"ב (עס) משמע שכל 
אלו נראים ברוב העולם. 

יל כתב האבודרהם (סנכות כככת סשת וססוד6ס) בשם ה"ר שמשון, שדווקא בהרים ובגבעות 
המשונים שניכרת גבורת הבורא בהן מברך כן. ודבריו הובאו להלכה בשלחן ערוך 
(מו"ס סי' ככם ס"ג). 

וא. דווקא על אותם ארבעה נהרות הכתובים בפסוק (ככלטית 3 יק-יד), כגון חדקל ופרת, 
מברך כן, ולא על כל הנהרות שבעולם. תוספות (ד"ס ענ). ובאבודרהם (טס) כתב שעל 
נהרות המשונים כגון פרת וחידקל, מברך ברכה זו. ובמגן אברהם (סי' ככת סק"ג) כתב 
שכך גם דעת התוספות, וכוונתם שרק על נהרות המשונים [-גדולים] כמו אותם 
שכתובים בפסוק, מברך כן. 

יב. הגמרא לקמן (ע.) מקשה, וכי כל אלו המנויים במשנה עד כאן, אינם מעשה 
בראשית, ומדוע אינו מברך עליהם ברכה זו. והגמרא מתרצת בכמה אופנים, ובמקומו 
יתבאר. 

יג. כן פירשו הרא"ש (טו"פ כנל ד סי" ד) והרע"ב והגר"א בשנות אליהו (מ"כ), ועוד. 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


המשנה מפרטת את הברכות שיש לברך על מאורעות המשמחים 
או מעציבים את לב האדם: 
על הַגְשָמִים וְעַל בְּשׂוֹרוֹת טובות אוֹמַר ברו הטוב וְהַמַטִיב". 
עַל בְּשורות" רְעוֹת אוֹמַר כָּרוּ דיין הָאֲמַת. 


בָּנָה בַּיִת חֲדָשׁ, וְקְנָהי" [-או שקנה] פָּלִים חֲדָשִׁיִם, אוֹמַר כָּרוּךְ 
שְׁהָחָיִינוּ וְקְיִימָנוּ וְהַגֵּיעֲנוּ לזְמַן הַזֶּה. 


מְבָרֵףְּ על הַרְעָה מעין על הַטמּוֹבָה - על רעה שתבוא לו ממנה 
טובה, כגון שהוצף שדהו מים, ונשטפה התבואה שהיתה בו, שאף על 
פי שהמים גורמים שאדמתו תשביח ויש לו בכך תועלת לשנים הבאות, 
כיון שכעת יש לו בכך רעה, שנשטפה תבואתו, מברך דיין האמת". 
וכן על הַטּוֹבָה מעין על הַרְעָה - על טובה שאפשר שתבוא לו ממנה 
רעה, כגון שמצא מציאה במקום שהמוצא מציאה ואינו מביאה למלכות 
נענש ולוקחים אותה ממנו. ואף על פי שאם ישמע המלך שמצא מציאה 
ולא הביאה לו, ילקה וייסר אותו ויקח אותה ממנוי, כיון שכעת 
המציאה טובה לו, מברך הטוב והמטיביי. 


המשנה מבארת שיש אופנים שבהם התפילה נחשבת לתפילת שוא: 
וְהַצוֹעק לשַׁעֲבֵר - המתפלל על מה שכבר היה, הֲרֵי זו תּפַּלַת שָוָא, 


וכתב הרא"ש (טס), שאף על פי שבלשון הכתוב (נעדנר נד ו) 'הים הגדול' הוא הים 
שנמצא בגבולה המערבי של ארץ ישראל [והוא הנקרא כיום ה'ים התיכון'ן, ואינו ים 
אוקיינוס, שהרי ארץ ישראל אינה יושבת על ים אוקיינוס. מכל מקום, כאן הכוונה לים 
אוקיינוס, שהרי תנא קמא אמר שעל 'הימים' מברך וכו', ולשון 'ימים' משמע סתם ים, 
ואילו רבי יהודה אמר 'הים הגדול', ומשמע שאינו סתם ים, אלא ים אוקיינוס. 

אמנם השלחן ערוך (לו"ס סי" ככח ס"6) כתב שהים הגדול הוא הים שעוברים בו לארץ 
ישראל ולמצרים [ונקרא כן מפני חשיבותה של ארץ ישראל. משנה ברורה (פס סק":)]. 
וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

יד. ולפי שהים הגדול חשוב וגדול מכולם, קבע לו רבי יהודה ברכה מיוחדת. רשיי 
(ל"ס נפרקיס). וראה עוד בילקוט ביאורים בביאור טעמו של רבי יהודה. 

טו. גמרא (קמן נט:). 

וכתבו התוספות (ד"ס סלולס), שהוא הדין בכל ברכות הראייה המנויות במשנתנו, שדווקא 
ברואה משלשים יום לשלשים יום מברך, אבל בפחות מכאן אינו מברך שנית. וראה 
בזה באריכות בילקוט ביאורים. 

טז. ופירוש ברכה זו הוא, 'הטוב', שהטיב לי, 'והמטיב', שמטיב גם לאחרים (כע"ג 
מ"כ). ולכן מברך כן דווקא כשהוא ואחרים שותפים בטובה, כגון שיש לו קרקע 
בשותפות. גמרא ((קמן נט:). ובגמרא (עס) יתבאר מה אומר מי שאין לו קרקע 
בשותפות. 

וז. ראה בהגהות וציונים שהובאה גירסא 'שמועות'. ובאמרי נעם (ל"ס וענ) כתב שגירסא 
זו עיקר, משום שמצוה לבשר בשורה טובה, אבל בשורה רעה אין מצוה לבשר, וכמו 
שכתוב (מטלי י ית) "ומוציא דבה הוא כסיל' [ראה בפסחים (נ6], ולכן שייך לומר 
'שמועות רעות', פירוש שנשמע לו ממילא, ולא בישרוהו על כך. 

ובהלכות קטנות (פ") סי' קט) כתב שהטעם שהמשנה נקטה 'בשורות' ו'שמועות' 
לשון רבים, הוא כדי להורות שאפילו אם באו לו הרבה שמועות בבת אחת, או 
בזו אחר זו, מברך ברכה אחת על כולן. ודבריו הובאו להלכה במשנה ברורה (ס' 
לכנ סק"ב). ג 

יח. המשנה נקטה לשון 'קנה כלים' ולא 'עשה כלים', כדי להשמיענו שאפילו אם 
אינם כלים חדשים ממש, אלא הם ישנים, ורק אצלו הם חדשים, יש לו לברך כן. 
שושנים לדוד (מ"ג). 

וראה בילקוט ביאורים שנתבאר שנחלקו הראשונים האם יש לבוך בשעת המקח 
או רק כשיהנה מהם, וכן מהו דנו של מי שקנה דבר שעדיין אינו ראוי 
לשימוש. 

יט. גמרא (קמן ס.). 

ב. רע"ב (מ"ג). והרמב"ם בפירוש המשניות (פס) כתב, שהמלך יקח ממנו יותר ממה 
שמצא. וכתב עוד, שמדובר שראהו איש בשעת מציאתו, וביאר התוספות יום טוב (טס), 
שמהלשון 'הטובה מעין על הרעה' משמע שמדובר שהרעה שיש בדבר היא רעה ברורה, 
כשם שהטובה שיש בדבר היא טובה ברורה, ולכן דווקא כשראוהו יש חשש שאותו 
שראהו ילשין עליו למלכות [כן ביאר בתוספות אנשי שם (ל"ס ועל - ספני) את כוונת 
התוספות יום טוב, וראה עוד בחידושי מהרי"ח]. 

עוד כתב הרמב"ם (עס), שהטעם שמברך לפי המציאות של עכשיו, הוא משום 
שבמציאות של עכשיו אין ספק, ואילו הדברים העתידים להיות הם מסופקים, שאפשר 
שיהיו ואפשר שלא יהיו, ולכן יש לו לברך על של עכשיו, ולא לחשוש למה שעתיד 
לקרות בסוף. 

ומדובר במציאה שיש בה תועלת לו ולבני ביתו, ולכן מברך הטוב והמטיב [כמבואר 
לעיל שרק על טובה שיש גם לאחרים תועלת בה מברך כן]. משנה ברורה (סי" ככג 
סק"ו). 

בא. גמרא טס). והרא"ש (פי" יו) הוסיף, שכעת יש לו בזה טובה, ולבו שמח ובוטח 
כי שמא לא ישמע בבית השלטון. והוסיף הלבוש (פו"ם סי" כלנ ס"ד) שיבקש רחמים 
ממנו יתברך שיצילנו מן הרעה. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי' סוספות נקמן 
נט. דס עכ], 3) [פססיס 
כן, ג) [עי' תוס' סוכס 
מו. ד"ס סעוקס וכו' 
מ"ס נסס ככ טריר6 
גלון], ד) לעיל כג: ומס: 
מגילס כס., ס) יכמות ו:, 
1) עיין רש"י חגיגה ד: 
ד"ה מפנקי ותוס' שם 
ד"ה כי ועיין תוס' יומא 
עט רע"א ד"ה הקיטע, 
ז) [מכות כג:], ת) נח: 
נט., כ)ס,, ')דף ס:, 
ל)יעיין רשיי יומאי סה 
ד"ה ומתכוין, 0 יומא 
נא:, מ)סב:, 0) וכן 
לקמן סג. (ועיין גליוני 
הש"ס להגר"י ענגיל), 
סם) עיין רש"ש, ע) סג., 
פ) תהלים | לד טר 
5) רש ה"א, ק) ה"ב 
(סד *ציב), כ)סגק 
ע) בראשית ב יא. יד. 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' 6תו פמוכלי 
טשו להו בנחלי ארנון 
עדי (סו: 


שה ה 
הנהות הנר'א 
[א] גמ' 6ניס6 ליסיד 
מיסה :73 ובריה. ופר 
בריה. גירסת סגסוניס 
וסרי"ף: 
eign —‏ 


תורה אור השלם 
א) וְאֶהַבְתּ| אה = 
אֶלהֶּ בְּכָל ‏ לְנָכְְ 
ּבָכֶל נש וּבְכָל 
מארף: [דברים ו, הן 
ב) וְהֵנָה בעז בָּא מַבִּית 
לָחָם וַֹאמָר לַקוֹצְרִים יי 
עמָכֶם | וַאמָרוּ לו 
בָרָכְ י: רות ב, דן 
0 מְרָא אֵליו מִלְאך יי 
וֹאמֶר אלו יי עמ 
בור הָחָיל: |שפטפ ו, יבן 
ד) שָׁמַע לְאָבֵךְּ וָה 
יְלְרָ וְאַל תָבוּ כִּי זְקנָה 
אמף: [משלי בג, כב] 
ה) עַת לעשות ליי הַפָרוּ 
תורְתָף: |תהלים קיט, קכו| 
0וֹאמָר יָתְרי בָּרוּךְ 
אֲשֶׁר הַצִיל אֶתְכֶם 
מִיָד מִצָרַיִם וּמיִר פַּרָעה 
אֲשֶׁר הַצִיל אֶת הָעַם 
מִַּחַת יד מִצרָיִם: 
[שמות יח, י| 
ויבאו בָנִי יִשְׂרָאֵל 
בְּתוךּ הַיִם כַּיבָּשָׁה 
והַמַיִם לָהֶם חֹמָה 
מִימִנֶם וּמַשְׂמֹאלִם: 
[שמות יד, כב] 
ח) ועמָדוּ ‏ הַכּהֲנִים 
נשָאִי הָאָרון בְּרִית ג 
בָּחָרָבָה בְּתוּ הַרְרֵן 
הֵָן וכל יִשְׂרָאֵל עבְרִים 
בָּחְרָבָה עד אֲשֶׁר תַּמו 
כָּל הַגוֹי לעבר אֶת 
הַיָרֶדֶ]: |יהושע ג, יזן 
ט) על כִּ יָאָמַר בְֲּפֶר 
מַלֵָמֹת ‏ אֶת וָהָב 
ְּסֹפָה וְאֶת הַנְחָלִים 
אַרְנוֹן: [במדכר כא, ירן 


ליקוטי רש"י 


על | הזמין ועל 
הזועות = וכו. מפרס 
ככרכות | כסכוס ((נט.) 
דכונן נקננס. זועות. 
ספֿרן מזלעועת. | ועל 


הרוחות. ועפ 6טטלוכ"ל [חולין פו.]. על הרעה. לכרך על מדת פולענות 393 טלס [לקמן ס:ז. כלוך דיין ס6מק. על 
הטובה. כלוך סעוכ וסעעיכ [מגילה כה.ן. ובפונדתו. פרנקי ספוזר כו מתניו. קפנדריא. כק5ר סילוכו פנ כסקיף ויכנס 
כפתם וס וי כטכנגדו ו פטס עכודס 536 עסות כרכיו [יבמות ו:]. כק5ר לככו כו' ליכנם כפתת זס ולת כנגדו ופטון 


ללעיל לסו מעסס כרסטים נינסו: 


לפרקים. מפרס כגמרס (סס ע"כ). ! 


ולפי קסול קונ וגדול עכנן קכע ליס 
כני יסולס כלכס כע5מו: | מברך 
על הרעה מעין על הטובה. דיץ 
ספמת: ועל הטובה מעין על הרעה. 
סעוכ וסמטיכ. וכגערס*" מפרט סיכי 
דעי: הנכנס לכרך. סמסיך כללך 
ולריך | לעכור | כרן, וטס מכויס 
מוסניס כעיס ומספטיס ענילות: 
אחת בכניסתו. מתפנל טיכנס לפלוס: 
ביציאתו. מתסנל טי (שלוס: 
ארבע. כדמפרם נותן סולס ענ 
טענר ונועק ענ סעתיד, (כנפו ד' 
כדמפכט כגמכ?: חייב אדם לברך 
על הרעה כו'. מפרק כגמלb":‏ ד"א 
בכל מאדך. מדופ מלודות לך, נין 


עלס טונס כין מדת פורענומ: לא 4 


יקל ראשו. 65 ינסג קלנות כלם: 
כנגד שער מזרחי. סון לסל סניק 
קסר כמומעס סנמוכס סכ בגל 
סנים כמזרת. | לפי סכל ססעריס 
מכווניס זס כנגד זס, סעכ מזרס סער 
עזרת נסיס וסעכ עזרם יטכפנ, ופתת 
ספונס וססיכל?, וכית קדטי סקדסיס 
ימי מקדק כלטון כקסיס למס 
טרקסין%: בפונדתו. תגור סלול, 
וופנין כו מעות: מק". כגמרס" 
מפרם (יס: כל חותמי ברכות 
שבמקדש היו אומרים עד העולם. 
במסכם מענית (פ"כ דף טז:) סמרינן 
פין עונין 6מן במקדס, סמנרך סומכ 
כסוף כל כרכס כלוך תס ס' 6סי 
ירנ מן סעונס ועד סעונס כַכוךלי 
פונן | סלעת וכן ככולס, = וסעוין 
סומריס נלוך עס כנול מנכותו 
לעונס ועד, וילפינן 9ס מקרb‏ דתפנת 
עזרס | וסיעתו. וססמעינן | סכל 
דכמקדט רפטון כ סיו פומריס סנ 
כלוך ס' 6לסי יסכנ עד מן סעונסP:‏ 
משקלקלו הצדוקים, ומכו מין 
עולס 636 זס: התקינו. עזרס וסיעתו 
סיסו פומכיס מן סעונס ועד סעולס 
לומר סטני עולמות יש, לסוי מנ3 
הנלוקיס סכופכיס כפמיית סמתיס: 
שיהא אדם שואל לשלום חבירו בשם. 
כסמו טל סקנ"ס, ונ 6מרינן מזנזל 
סו כלבולו סנ מקוס כסכיל ככוד 
הבריות נסוכי טס סמיס עליו, ונמלו 
מבעז ססמר ס' עמכס, ומן סמנקך 
ספמר נגדעון ס' עמך גכור. ססיג: 
ואומר אל תכוז כי זקנה אמך. נמול 
מדכרי זקני שומתך לעפות מס סרית 
קעקו סס. וכגמ'" מפרק מסי וקומר: 
ואומר עת לעשות לה' הפרו תורתך. 
פעמיס סמכטליס. דכרי תוכס כדי 
נעסות (ס', 6 זס סמסכוין שוג 
כטכוס סכרו זסו רפועו טל מקוס שנס 
נקם פכוס וכדפסו ‏ עוסר לספל פוכס 
ולעסות דכר סנכפס סור: גמ' הג 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הרואה מקום שעשו כו נסים לישראל. כגון סנך דקפני נקמן 

מעכרות סיס וסיכלן ונתלי פכנון כו': זיקין וזועות 
ורעמים. מפרם כגמכ?: מלא עולם, לפי pפנו‏ נכפין שו נסמעין 
(מכסוק: ברוך עושה בראשית. וכגמרל (7ף ש.) פכיך טו סגך 


י הרואה *מקום שנעשו בו נסים לישראל 


אומר ברוך שעשה נסים לאבותינו 
במקום הזה מקום שנעקרה ממנו עכו"ם 
אומר ברוך שעקר עכו"ם מארצנו. על הזיקין ועל 
הזועות ועל הרעמים *ועל הרוחות ועל 
הברקים אומר ברוך שכחו וגבורתו מלא עולם 
על יההרים ועל הגבעות ועל הימים ועל 
הנהרות ועל המדברות אומר ברוך עושה 
5 בראשית רבי יהודה אומר יהרואה את הים 
הגדול אומר ברוך שעשה את הים הגדול 
לבזמן שרואהו לפרקים. על הגשמים %ועל 
בשורות טובות אומר ברוך הטוב והמטיב 


נר. 


הרואה וכו אומר כרוך שעשה נפים לאכותינו וכו פירם 

רנ סמעיס דכל סני כככות ככיכות לסזככת עס 
ומנכות כרוך תס ס' פנסינו מלך סעולס וכן כת3 רכינו סמפון 
מקוני כי סר"י סיס רגיל נככך ענ סכלקיס כלוך תס ס' פנסינו מפך 


סעונס כו וגכורתו מל עונס וכן 
פר"י ומייתי ירוקנמי דפירהין בכי 
זעי כו' כל כרכס. pפין‏ כס. וכו" 
ונס (רכיגו דדוק6 לכוס מקנטיס 
יוס נסנסיס יוס דומיל דכולס יס 
סגדול נפכקיס דקמר כירוקלמי? ‏ 
דפרקיס סיינו קכסיס יוס: 
שעקר עכו"ם מארצנו, כירוקלמי" 
מפני כטנעקרס עכו"ס 
מכנס 6רץ יקרפכ: 
הנהרות. כו על כל נסכו 


על 


פֿירי 6 6רכע | נסכות 
לכתיבי כקר6" כמו סדקל ופכת: 
סי 


"על בשורות" רעות אומר ברוך דיין האמת. בנה בית חדש *וקנה כלים 
חדשים אומר ברוך שהחינו וקיימנו והגיענו לזמן הזה מברך על הרעה מעין 
על הטובה" ועל הטובה מעין על הרעה. 'והצועק לשעבר הרי זו תפלת שוא 
₪ היתה אשתו מעוברת ואומר יה בְצון שתלד אשתי זכר הרי זו חפלת שוא 


ו ן 


היה בא בדרך ושמע קול צוחה בעיר ואומר יהי רצון שלא" תהא בתוך ביתי 
הרי זו תפלת שוא. הנכנס לכרך מתפלל שתים אחת בכניסתו ואחת ביציאתו 
בן עזאי אומר 'ארבע שתים בכניסתו ושתים ביציאתו נותן הודאה על שעבר 
וצועק על העתיד. "חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה 
שנאמר * ואהבת את ה' אלהיך בכל לבבך וגו' בכל לבבך בשני יצריך ביצר 
טוב וביצר הרע * ובכל נפשך אפילו הוא נוטל את נפשך * ובכל מאדך בכל 
ממונך ד"א בכל מאדך בכל מדה ומדה שהוא מודד לך הוי מודה לו". לא 
יקל אדם את ראשו כנגד שער המזרח שהוא מכוון כנגד בית קדשי הקדשים 
> "ולא יכנם להר הבית במקלו ובמנעלו ובפונדתו ובאבק שעל רגליו ולא 
יעשנו קפנדריא ורקיקה מקל וחומר. כל חותמי ברכות שבמקדש היו אומרים 
" עד העולם משקלקלו הצדוקים" ואמרו אין עולם אלא אחד התקינו שיהו 
אומרים מן העולם ועד העולם והתקינו שיהא אדם ! שואל את שלום חברו 
בשם שנאמר > והנה בעז בא מבית לחם ויאמר לקוצרים ה' עמכם ויאמרו 
לו יברכך ה' ואומר *ה' עמך גבור החיל ואומר "אל תבוז כי זקנה אמך 
ואומר = עת לעשות לה' הפרו תורתך רבי נתן אומר הפרו תורתך משום עת 
לעשות לה': נמ' מנא הני מילי אמר רבי יוחנן דאמר קרא ! ויאמר יתרו ברוך 
ה' אשר הציל וגו' אניסא דרבים מברכינן אניסא דיחיד לא מברכינן והא 
ההוא גברא דהוה קא אזיל בעבר ימינא נפל עליה אריא אתעביד ליה ניסא" 
ואיתצל מיניה אתא לקמיה דרבא וא"ל כל אימת דמטית? להתם בריך ברוך 
שעשה לי נם במקום הזה מר בריה דרבינא הוה קאזיל בפקתא דערבות 
וצחא למיא איתעביד ליה ניסא איברי ליה עינא דמיא ואישתי ותו זמנא 


כי מטא לרסתקא דמחוזא ככה;בגוך שעשה לי נם בגמל ובערבות אמרי 


תנו רבנן 'הרואה מעברות הים ומעברות הירדן מעברות נחלי ארנון אבני 
אלגביש במורד בית חורון ואבן שבקש לורוק עוג מלך הבשן על ישראל 
ואבן שישב עליה משה בשעה שעשה יהושע מלחמה בעמלק ואשתו של 
לוט וחומת יריחו שנבלעה במקומה על כולן צריך שיתן הודאה ושבח 
לפני המקום בשלמא מעברות הים דכתיב ! ויבאו בני ישראל בתוך הים 
ביבשה מעברות הירדן דכתיב = ויעמדו הכהנים נושאי הארון ברית ה' 
בחרבה בתוך הירדן הכן וכל ישראל עוברים בחרבה עד אשר תמו כל הגוי 
לעבור את הירדן אלא מעברות נחלי ארנון מנלן דכתיב 5 על כן יאמר 
בספר מלחמות ה' את והב בסופה וגו' תנא את והב בסופה? שני מצורעים 
היו דהוו מהלכין בסוף מחנה ישראל כי הוו קא חלפי ישראל אתו אמוראי () 


עבדי 


מננן דמכרכינן 6ניס6", 6"ר יוחנן דסמר קכb‏ וי)מר יפלו כרוך ס' קר סיל 6תכס וגו': בעבר ימינא. סס מדינס כדרומו םל פכת: בפקתא. 
כקעס: ערבות. טס מקוס: וצחא למיא, 525 (מיס: ברסתקא. כקוק: גמלא פריצא. גמל מסוגע סעסקיו כעיס: אתפרקא ליה אשיתא. 
נפנס מומת כית שסיס. סמוך כו, ונכנס למוך סכית מפני סגמל: מעברות הים. מקוס טעככו ישרפ כיס סוף: ומעברות הירדן. כימי 
יסוסע: מעברות נחלי ארנון. לקמן מפרם מסי ניס: במורד בית חורון. כיעי יסוטע סיס כספר יסופע (י): ואבן שזרק? עוג. נקמן מפרט: 


קפנדריb‏ מפרט ככרכות (סנ:) 6דמקיפנפ 6דרי 6יעול בס5 עד סלני מקיף סניכ סעורום סנו פכנס בוס וק5ר דרכי ודרי 
קוכות כקיס [סוטה לט.ן. מק"ו. מפרם כנרכות כפ' המופה (סכ:) מכי 6ין 633 56 סער סמנך כננום סק (6סתר ד) ספינו מפום ק"ו נרוק עסו מפוס (פני סקכ"ס [יבמות שםן. בבל לבבך. בסני יפריך ד" ככל (ככך ענ יסיס כנך 
תמוק על סמקוס. ובכל נפשך. 6פיטו סו נועל פת נפטן. ובכל מאדך. ככל ממונך יש כך ללס סממונו סנכי עניו מגופו ככך נמר ובלכ מ6דך. ד" וככל מדך ככל מדס ומלס סמולד לך כין כמדס טוכס כין כמלת פורענום וכן 
כלוד סו 6ומר כוס יפועות פס וגו' (תסניס קטז, יג) רס ויגון 52526 וגו' (פס, ג) [דברים ו, ה]. 


עכדי 


[המשך בסוף המסכת] 


עין משפט 
נר מצוה 


א א מי" פ"י מסנכות 
ברכות סל' ט סמג עטין 

כז טוס"ע 6ו"ם סי" כית 

סעיף : 

בבגעײעס 5 טו 
סמג מס טוס"ע פו"ת 
סי" ככת סעיף 5: 

גד מ" פס טוס"ע 
וס סי כים מ"ג וסיי 

רכל סעיף יג: 

ד ה מי" פס סנכס ג 
קמג קס טוק"ע פו"ת 
סי" ככ סעיף 6 3: 

הוומיי עס סנס כנ 
כס כו קמג קס עוס"ע 

פֿו"ם סי" רל סעיף 6: 
| ח מיי" פ"ז מסל' בית 
סנסילס סלכס 3 סמג 
עטץ קסל: 
זט טוס"ע פו"ם סי" 
רים סעיף ס: 

חי מ פ"י obohת‏ 
כלכות סנכס ט סמג 

עטין כז טום"ע טס סעיף 

:3 


ט כ מי" סס טופ'ע 
עס סעיף ד: 
י ל קס סעיף 6: 


הגהות וציונים 


6] עבודה זרה (דפו"י, 
וכן להלן ובתוספות): 
3 סיא מעשה (גליון) 
וכ"ה ברא"ש ובטור 
או"ח סימן רפח ופיה 
בגמרא לקמן נט ע"א 
ובכת"י (ברי"ף הגירסא 
ברוך עושה בראשית): 
ג] נ"א שמועות (גליון) 
כ"ה במשנה שבמשניות: 
ל] במשנה ‏ שבמשניות 
הגירסא מברך על הרעה 


מעין הטובה ועל 
הטובה מעין הרעה 
רש"ש (ועיין שטמ"ק 
לקמן ס ע"א): 


ס] במשנה שבמשניות 
הגירסא כיצד היתה 
וכ"ה ברא"ש (רש"ש): 
ו נ"א יהיו אלו בני 
בותי ‏ | (כליון): ‏ ביה 
במשנה שבמשניות: 
]] במשנה | שבמשניות 
נוסף הוי מודה לו 
במאד מאד: ק]ומן 
העולם כ"א במשנה 
שבמשניות וכן פירש 
הרע"ב מברטנורה ע"ש] 
(גליון)<: ק] בכיי ובנ*י 
ובמשנה שבמשניות הגיי 
המינין (גליון) הפיה 
בדפויר בגמ: ובשיי 
ולגי' "הצדוקים" קשה 
דהא הצדוקים היו לאחרי 
שהתקינו בימי בועז 
(שפ"ח) ועיין מהר"ץ 
חיות: '] בכת"י ליתא 
לתיבות "איתעביד ליה 
ניסא" ועיין שער הציון 
סי' ריח ס"ק כו: כ] לאו 
דוקא אלא משלשים 
לשלשים יום (שפתי 
חכמים) ובכת"י וברא"ש 
הג" כי מטית להתם: 
5 הני שני מצורעין אחד 
היה שמו אֶת והשני היה 
שמו הָב (צל"ח) והאות 
וא"ו שבתיבת וָהָב היא 
וא"ו החבור: מ] צ"ל 
המדודות (וכ"ה בכת"י 
וברע"ב): (] בכת"י נוסף 
הר הבית: ם] לפי 
הגירסא שבמשניות "מן 
העולם" צריך למחוק 
היבת "עד" .ולפי 
הגירסא שלפנינו צריך 
למחוק תיבת | "מן" 
ובכת"י ליתא תיבת 
"עד": ע]יש להוציא 
מלב הכופרים (דפו"ר, 
ותיבת "הצדוקים" 
ליתא): ‏ פ] כונתו 
שמה"מ קאי רק אברכת 
הנס (צל"ח): 5] לפנינו 
בגמ' ואבן שבקש 
לזרוק עוג וכו' ועיין 
ברי"ף שגורס ואבן שזרק 
עוג במשה וכיה 
בכת"י: ק] עיין מהרש"א 
שהעיר דגם בתלמוד 
דידן מפורש כן בהדיא 
לקמן נט ע"ב ועיין אליה 


רבה סי' ריח אות ב, ובקובץ על הרמב"ם הל' ברכות פ"י הט"ו שמיישבים הערת המהרש"א: ל] עיין ביאור הגר"א 
או"ח סימן רכד סק"ג שט"ס בתוס' "מכל" וצ"ל מארץ ישראל וכ"ה ברא"ש עכ"ל, ובירושלמי דידן הגירסא "מכל" 
ארץ ישראל (מעיו"ט אות מ) ועיין חשק שלמה (בילקוט מפרשים): 


נד. [ב] 


לפי שמה שהיה כבר היה. כגון, אם הִיִתֶה אשת מְעוּבָּרָתי, ואומר 
יהי רצון שַתַּלִד אֲשְתִּי זְכֶר, הֲרֵי זו תִּפַלָת שַׁוְא, לפי שבדרך הטבע 
אי אפשר לעובר שיתהפך מנקבה לזכרײ. וכן אם הָיָה בָּא בַּדְּרְךּ, 
וְשָמַע קול צַוְחָה בָּעִיר, וְאוֹמַר יהי רָצוֹן שָלא תִּהָא צוחה זו בְּתוֹךְ 
בִּיתִי, הרי זו תִּפַלַת שׁוְא, לפי שמה שהיה כבר היהלי. 


המשנה מבארת אלו תפילות המהלך בדרך צריך להתפלל: 
הַמהלך בדרך, ובדרכו הוא נִכְנָפ ?כרף, שמצויים בו מושלים רעים 


בִּיצִיאֶתו מהכרך, שיצא לשלום. בִּן עזאי אומַר, מתפלל אַרְבָּע 
תפילות, שִתִּים בְּכְנִיסָתו לכרך, וּשְתִּים בִּיצִיאֶתו מהכרך, שבכל פעם 
הוא נוֹתֵן הוְדְאֶה על שָעְבָר, וְצוֹעק על הַעְתִיד, ונמצא מתפלל 
ארבע תפילותכי. 


האופן הרצוי בו יש לברך על מאורעות רעים: 
חייב אֶדֶם ?בר דיין האמת על הַרְעַה בשמחה ובלב טוב, כְּשֵׁם 
שִׁמְּבְרֵףּ בשמחה הטוב והמטיב על הַטוֹבָהײ, שָנָּאָמַרי" (לנלס ו ס) 
וְאָהַבְתּ את ה' אֶלהָיף כְּכָל לְבֶבֶף וגו' וּבְכָל נַפְשֶׁךְּ וּבְכֶל מָאדֶךִּ'. 
ומה שנאמר בְּכֶל לְבֶבִףִ' היינו שתאהב את ה' בְּשָנִי יצֲרִיףְי, בִּיצָר 
טוב וּבְיִצַר הַרָע". ומה שנאמר וִּבְכֶל נָפַּשִףִּ' היינו שתאהב את ה' 
אֶפִילוּ אם הוא נוטַל אֶת נִפֶשַף"י. ומה שנאמר וִּבְכָל מַאדִףִּ' היינו 


בב. אחר ארבעים יום לעיבורה, אבל בתוך ארבעים יום מועילה תפילה. גמרא (נקמן 
ס.). וביאר האליה רבא (סי' כל סק") שבתוך ארבעים יום מועילה תפילה, שמא הזריעו 
האב והאם בבת אחת, אבל אם הזריע הוא תחילה, יולדת נקבה, ולא תועיל תפילתו, 
ואם היא הזריעה תחילה, יולדת זכר גם בלא תפילתו. 

וכתב האליה רבא (פס) בשם ספר סדר ברכות (ס:) שאפילו לאחר ארבעים יום יכול 
להתפלל שיהא הולד הזה זרע חי וקיים ועוסק בתורה ובמצות ובמעשים טובים. 

בג. ואף על פי שעל ידי נס אפשר שיתהפך העובר מנקבה לזכר, נחשבת תפלתו 
לתפלת שוא. שנות אליהו (מ"ס). 

כד. אלא יש לו להתפלל שאם הצעקה בתוך ביתו, שינצלו ממנה. ועוד, שיש לו 
לבטוח בהשם שאין הצעקה בתוך ביתו. ר"י מלוניל (ל"ס סיס) ומאירי (ד"ס סנועק). 
בה. כן כתב הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ד), שאין הכוונה לתפילה בכוונה ולצד 
מזרח, וגם אין הכוונה לברכה, אלא היא בקשה. 

כו. בברייתא לקמן (.) מבואר נוסח תפילות אלו. וכל כך למה, מפני שצריך שיתן 
אדם הודאה לבוראו על מה שעבר עליו מן הטוב, ויתפלל על העתיד שתבוא לו טובה. 
רעיב (מיל): 

בז. רע"ב (מ"ס). 

כח. בדברי המאירי (ל"ס סמטנס ססמינים) מבואר שהראיה מפסוק זה היא מהדרשה השניה 
המובאת להלן בפירוש 'בכל מאדך', שבכל מדה ומדה שהוא מודד לך הוי מודה לו. 
בט. הדרשה היא מלשון הכתוב 'לבבך' בשתי ביתי"ן. רא"ה (ד"ס סײג). וראה עוד 
במלאכת שלמה (מ"ס) שכתב בזה רמז בשם האר"י. 

ל. הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס) פירש שכוונת המשנה באמרה שיש לו לברך 
בשמחה מפני שיש לאדם לאהוב את השם גם ביצר הרע, היא שיש לאדם להשיב אל 
לבו אהבת האל ולהאמין בו, ואפילו בשעת העברה והכעס והאף, שכל זה הוא יצר 
רע. ועוד כתב הרמב"ם (נככופ פ"י ה"ג) שיש לאדם לברך על הרעה בטובת נפש שנאמר 
'ואהבת' וגו', ובכלל אהבה זו היתירה שנצטוינו בה שאפילו בעת שיצר לו יודה וישבח 
בשמחה. וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

לא. והיינו שתאהב את הקב"ה כנפשך, שתתן אותה באהבה. או, ש'בכל נפשך' מורה 
על הריגה, שיסורים בגופו או חסרון אברים, נקראים 'חצי הנפש', והריגה היינו 'בכל 
נפשך'. רמב"ן (לנכיס ו ס). 

לב. ויקרא הממון 'מאד', כי יכנה אותו ברבוי וכו', יאמר בכל רבוי ממונך. רמב'ין 
(פס). וכתבו בביאור דבריו, שאין כוונת המשנה לומר שפירוש התיבה 'מאדך' הוא 
ממונך, אלא כוונתה לומר שהכתוב כאן כינה את הממון במלת 'מאד' שפירושה ריבוי. 
לג. רמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס). וכתב, רוצה לומר, בכל ענין שיבואך שבחהו 
והודהו. 

לד. רש"י (ד"ס 6). וכתב הרמב"ם בפירוש המשניות (עס), שקלות ראש עניינו הוא 
שלא ירבה בשחוק ובדברי שעשועים. ובשיטה מקובצת (לקמן ס: ד"ס 6 יק כתב 
שקלות ראש הוא כגון שעומד ערום וכיוצא בזה. ובמאירי (ד"ס סמטנס ספפיעיפ) מבוארים 
עניינים נוספים שיש בהם קלות ראש, כגון לגלח את הראש או את הזקן. ומדברי 
היראים (סי' פע) מבואר שנקט שקלות ראש היא כמבואר בברייתא (לקמן ס6:) שהנפנה 
ביהודה לא יפנה לצד מזרח ומערב אלא לצד צפון ודרום. אמנם בתועפות ראם (עס 
פופ י) הביא שבהר המריה (ניפ סנמירס פ" 6ופ טו) כתב שמדברי כל הראשונים מבואר 
לא כן, והיראים הוא יחיד בזה. 

לה. שכל השערים היו מכוונים זה כנגד זה, דהיינו שהשער המזרחי של חומת הר 
הבית, ושער עזרת נשים, ושער עזרת ישראל, ופתח האולם, ופתח ההיכל, ובית קדשי 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


שתאהב את ה' בְּכָל מְמוְנְףיי. המשנה מבארת את המילים 'בכל 
מאדך' באופן נוסף, דְּבֶר אַחַר, ְכָל מְאדְףִּ' פירושו שבְּכָל מִדֶּה 
[-ענין?י] וּמִדֶּה שַהוּא מודד ?ף, בין מדה טובה ובין מדת פורענות, 
הו מוהה ?1. 


ההנהגה הראויה כנגד שער המזרח של חומת הר הבית, ובהר הבית 
עצמו: 
לא יכל אָדֶם אֶת ראשו - לא ינהג קלות ראשיי כָּנָנָד שַעָר הַמזְרֵח 
של חומת הר הבית, לפי שָהוּא [-ששער זה] מְכווּן כֶנֶגָד בִּית קדשי 
הַקְדְשים"". ולא יכָּנַס לְהַר הַבַּיִת בְּמַקלוּ", וּבְמִנְעֲלוֹ שברגלו, 
וּבְפוּנְדְּתו [-חגור חלול שנותנים בו מעות"], וּבַאַבְק שָעַל רְגְלִיו, 
ולא יְעְשָנוּ להר הבית פִפִנְדְרְיא - קיצור דרך"". וּרְקִיקָה בהר הבית, 
יש ללמוד מִקְל וְחוֹמַר שהיא אסורהלל. 


חתימת הברכות בבית המקדש היתה בנוסח מיוחד, שבחתימת 
הברכה היה אומר 'ברוך אתה ה' אלהי ישראל מן העולם ועד העולם 
ברוך" חונן הדעת', וכן בשאר הברכות"". 


המשנה מבארת את הנוסח המיוחד בו היו חותמים את הברכות 
בבית המקדש, ותקנת עזרא בזה: 

כָּל חותְמִי כְּרְכוֹת שִבְּמַקְדְּש - שבבית המקדש הראשון, היו 
אוֹמְרִים ברוך וכו' עד תיבות 'עד הַעולֶם' בלבד, אבל משקלקלו 
הַצדוֹקִים שהיו כופרים בתחיית המתים ובעולם הבאיני וְאָמְרוּ אִין 


הקדשים, כולם היו מכוונים זה כנגד זה, והעומד כנגד השער המזרחי של חומת הר 
הבית, הרי הוא עומד כנגד בית קדשי הקדשים. רש"י (ד"ס כנגל). 

לו. בשבות יעקב (טו"פ מ"ג סי' ) כתב שהאיסור להכנס במקלו להר הבית הוא דווקא 
במקל שהולכים בו עוברי דרכים, שהוא מלוכלך הרבה, אבל במקל שהוא לכבוד זקנים 
וחשובים, אין בזה בזיון כלל, ומותר. 

לז. רש"י (ד'"ס נפונלפו). והרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס) פירש שהוא בגד שלובשים 
על הבשר כדי לקבל הזיעה שלא תטנף את בגדיו, ואין המנהג לצאת בבגד זה לבדו 
עד שילבש עליו בגד אחר. 

לח. נחלקו אמוראים בביאור לשון 'קפנדריא' (נקמן סנ:), רבא אמר שקפנדריא 'כשמהי, 
פירוש שהוא מלשון קיצור דרך, ורב חנא בר אדא אמר בשם רב סמא בריה דרב מרי 
שהוא כמו שאומרים האנשים 'אדמקיפנא אדרי איעול בהא' [בעוד שאני מקיף כל 
שורות הבתים הללו, אכנס כאן לקצר דרכי. רש"י (פס ד"ס פדמקיפנ)]. ואיסור זה הוא 
דווקא אם עושה כן שלא לשם עבודה, אלא לעשות צרכיו. רש"י (ינמופ ו: ד"ס קפנלליס). 
וראה עוד לשון הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס), כי אין ראוי להכנס במקום הנכבד 
ההוא תחילה אלא לענין מענייני תפילה ועבודה. 

לט. בברייתא לקמן (סנ:) מבואר שהקל וחומר הוא מאיסור כניסה במנעל, ומה מנעל 
שאינו דרך בזיון [שהרי נעשה לשמירת הרגלים (כמנ"ס נפירום סמטניות מ"ס)], אמרה תורה 
(פמות ג ס) 'של נעליך מעל רגליך', רקיקה שהיא דרך בזיון לא כל שכן שהיא אסורה. 
ורבי יוסי ברבי יהודה סובר שהקל וחומר הוא ממקום אחר, שכתוב (פספר ד 5) 'כי 
אין לבוא אל שער המלך בלבוש שק', והלא דברים קל וחומר, ומה שק שאינו מאוס, 
והוא לפני מלך בשר ודם, אין לבא בו אל שער המלך, רקיקה שהיא מאוסה, והיא 
לפני מלך מלכי המלכים הקב"ה, לא כל שכן. 

ויסוד איסורים אלו של כניסה להר הבית שלא בדרך כבוד, הוא משום מצות מורא 
מקדש, שנאמר (ױקל יט 6 'ומקדשי תיראו', כמבואר ביבמות (ו). 

וכתב התוספות יום טוב (ע"ס) שהטעם שהמשנה הביאה כאן דינים אלו, הוא משום 
שאחר שנתבאר לעיל עד היכן צריך לאהוב את ה', מוסיפה המשנה לבאר עד חיכן 
צריך לירא מה', ומצות מורא מקדש [שהיא המקור לאיסורים אלו] אינה מהמקדש 
עצמו, אלא מהקב"ה, וכמו שאמרו ביבמות (ו:) מורא האמורה במקדש לא ממקדש 
אתה מתיירא אלא ממי שהזהיר על המקדש. וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

מ. ראה בשפת אמת (פענית טז: ד"ס נלון) שצידד לומר שה'ברוך' השני הוא לאו דווקא, 
שכיון שכבר פתח ואמר 'ברוך אתה ה' אלהי ישראל' וכו', אינו צריך לחזור ולומר 
יברוך' נוסף. אך כתב שמדברי הרמב"ם (פעופ פ"ד סט"ו) לא משמע כן. ועיין ברש"ש 
כאן (כרע"י ד"ס כנ). 

מא. והשומעים לא היו עונים אמן, אלא היו אומרים 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם 
ועד'. ודינים אלו נלמדים במסכת תענית (טז:) מתפילת עזרא וסייעתו [וראה גם בגמרא 
לקמן (סג.)]. 

מב. אנטיגנום איש סוכו וכו' היה אומר, אל תהיו כעבדים המשמשים את הרב על 
מנת לקבל פרס, אלא היו כעבדים המשמשים את הרב שלא על מנת לקבל פרס וכוי. 
היו לו שני תלמידים וכו' עמדו ודקדקו אחריהן ואמרו, מה ראו רבותינו לומר דבר 
זה, אפשר שיעשה פועל מלאכה כל היום ולא יטול שכרו ערבית, אלא אילו היו יודעין 
אבותינו שיש עולם אחר ויש תחיית המתים, לא היו אומרים כך. עמדו ופירשו מן 
התורה, ונפרצו מהם שתי פרצות, צדוקין וביתוסין, צדוקים על שום צדוק, ביתוסין על 
שום ביתוס. אבות דרבי נתן (פ"ס מ"3-6). וראה עוד בפירוש המשניות להרמב"ם (פנות 
פ"6 מ"ג). וראה עוד בילקוט ביאורים. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [עי' סוספות נקמן 
גט. דס עכן, 3) [פססיס 
כן, ג) [עי' תוס' סוכס 
פו. ד"ס סעוקס וכו' 
מ"ס כטס ככ סריר6 
גלון], ד) לעיל לג: ומת: 
מגינס כס., ס) יכמות ו:, 
ו) עיין רש"י חגיגה ד: 
ד"ה מפנקי ותוס' שם 
ד"ה כי ועיין תוס' יומא 
עט רע"א ד"ה הקיטע, 
ז) [מעכות כג:], מ) נח: 
נט., ע)ס,, !) דף ס:, 
כ) עיין רש"י יומא טז. 
ד"ה ומתכוין, % יומא 
נא:, מ) סב:, 2)וכן 
לקמן סג. (ועיין גליוני 
הש"ס להגַר"" ענגיל), 
פ) עיין רש"ש, ע) סג., 
פ) תהלים ‏ לד טו, 
5) ריש ה"א, ק) ה"ב 
(סד עציב 3) סגק; 
ק) בראשית ב יא. יד. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' 6תו פמורֿי 
טשו להו בנחלי ארנון 
ענלי (סו: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' סײסb‏ דיסיל 

קסו. כ וריה ובר 

בריה. גילסק סגפוניס 
וסלי"ף: 


תורה אור השלם 
א) וְאָהַבָת ‏ את = 
אֶלה בְּכָל ‏ לְבָבְּ 
בְכָל | נַפְשְׁף וּבְכָל 
מאף: [דברים \, ה] 
ב) וְהִנָה בעז בָּא מָבִּית 
לָחָם וַיאמָר לְקוצָרים יי 
עַמָכֶם | וַֹאמְרוּ לו 
ברכ ו |רת ב, דן 
ג ָא אַלֶיו מַלְאַך יי 
וֹאמֶר אלו יי עמ 
בור הָחָיִל: [שפטים ו, יב| 
ד שְמַע לְאָבֵףְּ וה 
ָלרְָאֵל תָבוּ כִּי ְקנָה 
אמף: [משל כג, כבן 
ה) עַת לעשות ליי הַפַרוּ 
תורְתֶף: |ההלים קיט, קכו] 
0וֹאמָר יַתְרוֹ בָר 
אֲשֶׁר הַצִיל אֶתְכֶם 
מִיִד מִצְרַים ומִיָד פַרְעה 
אֲשֶׁר הַצִיל אֶת הָעַם 
מַתַּחַת יִד מִצְרָיִם: 
|שמות יח, י] 
באו בְנִי יִשְׂרָאֵל 
בּתוּ הַיִם כַּיבְּשָׁה 
וְהַמַיִם לָהֶם חוֹמָה 
מִימִינָם ומשמאלם: 
[שמות יד, כב| 
ה) ועמָדוּ ‏ הַכֹּהֲנִם 
נשְאִי הָאָרון בְּרִית וי 
בְּחְדָבָה בְּתוֹך הירְדן 
הָכֵן וְכָל יִשְׂרָאֵל עֹבְרִים 
בְּחָרָבָה עד אֲשֶׁר תמו 
כָּל הַוֹי לעבֹר אֶת 
הַירְדֵן: השע ג, יז] 
ט) על כִּ יְאָמַר בְּסְפֶר 
מִלְחָמת יי אֶת וְהב 
ְּסוּפָה וְאֶת הַנְחָלִים 
אַרְנוֹן: [במדבר כא, יד] 


DE — 


משנת ראשונים 


הרואה מקום שנעשו 
בו נסים לישראל, אומר 
ברוך| שעשה נספים 
לאבותינו במקום הזה. 


נראה דדוקא פעם ראשונה אבל מכאן ואילך רשות ואפילו לאחר שלשים יום. והא דאמר ליה רבא לההוא דנפל עליה 
אריא בעבר ימינא כי מטית להתם בריך דוקא פעם ראשונה שיחזיר שם קאמר שזו היא נקראת ראשונה. ומר בריה 


דלעיל לסו מעסס כרסית נינסו: 
לפרקים. מפרס כגמרס (טס ע"נ). 
ולפי קסוb‏ טוב וגדול מכנן קנע יס 
רכי יסולס ככלכס לעכמו: מברך 
על הרעה מעין על המובה. דיץ 
סקמת: ועל הטובה מעין על הרעה. 
סטוכ וסעטיכ. וכגעכ מפרט סיכי 
דמי: הנכנס לכרך. סמסנך כדכך 
וריך לענור כרן, ושס מנויס 
מוסניס רעיס ומספטיס ענילום: 
אחת בכניסתו. עספפל טיכנס לסנוס: 
ביציאתו. מתפלל ‏ סיכ טנוס: 
ארבע. כדמפלט (ותן סולפס ענ 
טעכר ולועק ענ סעתיד, (מלו ד' 
כדמפרט נגמכ: חייב אדם לברך 
על הרעה כו'. מפרס כגמר5": ד"א 
בכל מאדך. מלופ מלולות? כך, כין 
מדס מוכס 3ין עדת פורעגום: לא 
יקל ראשו. כ ינסג קלות כp:‏ 
כננד שער מזרחי, סון לסל סנים 
לשל בתומס סנמוכס סכ נכגניט 
סנים כמורס. נכפי סכל ססעליס 
מכווניס זס כנגד זס, שער מורס סעכ 
עורם נסיס וסעכ עזרם יקרנ, ופתם 
ספונס וססיכל", וכית קלטי סקדסיס 
כימי מקדס רספון כקסיס למס 
טרקסין%: בפונדתו. סגור ‏ סלול, 
ונופנין כו מעות: מק". כגערf?‏ 
מפרם (יס: כל חותמי ברכות 
שבמקדש היו אומרים עד העולם. 
במסכת סענים (פיכ דף טו:)" סמרינן 
סין עונין סמן במקדם, סמכרך סומר 
כסוף כל כרכס כרוך תס ס' פנסי 
יסרלנ מן סעונס ועד סעונס בלו 
פונן סלעת וכן ככולס, = וסעוײן 
קומריס נלוך סקס כנול מלכותו 
נעונס ועד, וינפיגן נס מקרb‏ דתפנת 
עזרס | וסיעתו. = וססמעינן | סכס 
דכמקדם כפפון 62 סיו 6ומכיס 66 
כלוך ס' 96סי ישר6ל עד מן סעונס: 
משקלקלו הצדוקים. וסמרו סין 
עולס 5( זס: התקינו. עזר6 וסיעפו 
סיסו 6ועריס מן סעונס ועד סעולס 
לופר ססני עולמות ים, (סוליס מלכ 
סנלוקיס סכופליס כתחיית סממיס: 
שיהא אדם שואל לשלום חבירו בשם, 
כסמו סל סקנ"ס, ונ 6מרינן מזמל 
סו כככודו על מקוס כסכיל ככוד 
סכריות נסופיb‏ םס סמיס עליו, ונמדו 
מכעז ספמר ס' עמכס, ומן סמנסך 
ט6מר פנדעון ס' עמך גכול. סמיכ: 
ואומר אל תבוז כי זקנה אמך. למוד 
מדכרי זקני פומפך נעסות מס רסיק 
קעסו סס. וכגמ'" מפרם מסי וסומל: 
ואומר עת לעשות לה' הפרו תורתך. 
פעמיס סמנטניס דנרי תורס כדי 
לעסום כס', 6ף זס סמתכוין לסו 
נטכוס סככו זסו לכונו קל מקוס טנ' 
כקט סנוס ורדפסו ‏ מופר לספס תולה 
ולעסות דכר סנרס סור: גמ' ח'ג 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הרואה מקום שעשו בו נסים לישראל. כגון סנך דקפני לקמן 

מעכרום סיס וסיכדן ונספי פרלון כו': זיקין וזועות 
ורעמים. מפרט כגמכ?: מלא עולם. כפי ססלו נכסין 6ו נסמעין 
למלסוק: ברוך עושה בראשית. וכגמר6 (לף ט.) פליך 6עו סיך 


הרואה *מקום שנעשו בו נסים לישראל 

אומר ברוך שעשה נסים לאבותינו 
במקום הזה מקום שנעקרה ממנו עכו"ם 
אומר ברוך שעקר עכו"ם מארצנו. על הזיקין ועל 
הזועות ועל הרעמים *ועל הרוחות ועל 
הברקים אומר ברוך שכחו וגבורתו מלא עולם 
על *ההרים ועל הגבעות ועל הימים ועל 
הנהרות ועל המדברות אומר ברוך עושה 
! בראשית רבי יהודה אומר :הרואה את הים 
הגדול אומר ברוך שעשה את הים הגדול 
לבזמן שרואהו לפרקים. על הנשמים ועל 
בשורות טובות אומר ברוך הטוב והמטיב 


נד, 


הרואה וכו אומר כרוך שעשה נסים לאבותינו וכו'. פילש 

רב" סמעיס דכל סני כרכות ככיכות כסזכלק | עס 
ומנכות כרוך תס ס' מנסיג מנך סעונס וכן כת3 ככינו סמעון 
מקוני כי סר"י סיס לגיל לכרך על סכרקיס כרוך תס סי פנסינו מלך 


סעונס קכתו וגכולתו 692 עונס וכן 
פר"י ומייתי ירוטכמי דפירקין" רני 
זעיר כו' כל כלכס. ספין. בס וכו' 
וגרה פרכינו דלוק6 ככו5ס מסנסיס 
יוס כסנסיס יוס לומי לכוס יס 


שעקר עכו"ם מארצנו. כירושלמי". 


מפני כסנעקרס עכו"ס 
מכנס 6רך יטר36: 
על הנהרות. כו על כל נסכות 
ירי 5 פרנע נסכות 
דכפיני כקר)% כמו פדקל ופרת: 
קבני 


העל בשורות9 רעות אומר ברוך דיין האמת. בנה בית חדש *וקנה כלים 
חדשים אומר ברוך שהחיינו וקיימנו והגיענו לזמן הזה מברך על הרעה מעין 
על הטובה" ועל הטובה מעין על הרעה. 'והצועק לשעבר הרי זו תפלת שוא 
₪ היתה אשתו מעוברת ואומר יהי רצון שתלד אשתי זכר הרי זו תפלת שוא 
היה בא בדרך ושמע קול צוחה בעיר ואומר יהי רצון שלא" תהא בתוך ביתי 
הרי זו תפלת שוא. הנכנם לכרך מתפלל שתים אחת בכניסתו ואחת ביציאתו 
בן עזאי אומר 'ארבע שתים בכניסתו ושתים ביציאתו נותן הודאה על שעבר 
וצועק על העתיד. = חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה 
שנאמר * ואהבת את ה' אלהיך בכל לבבך וגו' בכל לבבך בשני יצריך ביצר 
טוב וביצר הרע * ובכל נפשך אפילו הוא נוטל את נפשך * ובכל מאדך בכל 
ממונך ד"א בכל מאדך בכל מדה ומדה שהוא מודד לך הוי מודה לו". לא 
יקל אדם את ראשו כנגד שער המזרח שהוא מכוון כנגד בית קדשי הקדשים 
> "ולא יכנם להר הבית במקלו" ובמנעלו ובפונדתו ובאבק שעל רגליו ולא 
יעשנו קפנדריא ורקיקה מקל וחומר. כל חותמי ברכות שבמקדש היו אומרים 


4 * עד העולם משקלקלו הצדוקים? ואמרו אין עולם אלא אחד התקינו שיהו 


אומרים מן העולם ועד העולם והתקינו שיהא אדם * שואל את שלום חברו 
בשם שנאמר > והנה בעז בא מבית לחם ויאמר לקוצרים ה' עמכם ויאמרו 
לו יברכך ה' ואומר %ה' עמך גבור החיל ואומר "אל תבוז כי קנה אמך 
ואומר = עת לעשות לה' הפרו תורתך רבי נתן אומר הפרו תורתך משום עת 
לעשות לה': גמ' מנא הני מילי אמר רבי יוחנן דאמר קרא % ויאמר יתרו ברוך 
ה' אשר הציל וגו" אניסא דרבים מברכינן אניסא דיחיד לא מברכינן והא 
ההוא גברא דהוה קא אזיל בעבר ימינא נפל עליה אריא אתעביד ליה ניסא" 
ואיתצל מיניה אתא לקמיה דרבא וא"ל כל אימת דמטית? להתם בריך ברוך 
שעשה לי נם במקום הזה מר בריה דרבינא הוה קאזיל בפקתא דערבות 
וצחא למיא איתעביד ליה ניםא איברי ליה עינא דמיא ואישתי ותו זמנא 
חדא הוה קאזיל ברסתקא דמחוזא ונפל עליה גמלא פריצא איתפרקא ליה 
אשיתא על לגוה כי לממא לערבות בריך ברוך שעשה לי נם בערבות ובגמל 
כי מטא לרסתקא דמחוזא בריך ברוך שעשה לי נם בגמל ובערבות אמרי 
יאניסא דרבים כולי עלמא מיחייבי לברוכי ?אניסא דיחיד איהו *! חייב לברוכי. 
תנו רבנן *הרואה מעברות הים ומעברות הירדן מעברות נחלי ארנון אבני 
אלגביש במורד בית חורון ואבן שבקש לזרוק עוג מלך הבשן על ישראל 
ואבן שישב עליה משה בשעה שעשה יהושע מלחמה בעמלק ואשתו של 
לוט וחומת יריחו שנבלעה במקומה על כולן צרך שיתן הודאה ושבח 
לפני המקום בשלמא מעברות הים דכתיב % ויבאו בני ישראל בתוך הים 
ביבשה מעברות הירדן דכתיב = ויעמדו הכהנים נושאי הארון ברית ה' 
בחרבה בתוך הירדן הכן וכל ישראל עוברים בחרבה עד אשר תמו כל הגוי 
לעבור את הירדן אלא מעברות נחלי ארנון מנלן דכתיב 5 על כן יאמר 
בספר מלחמות ה' את והב בסופה וגו' תנא את והב בסופה? שני מצורעים 
היו דהוו מהלכין בסוף מחנה ישראל כי הוו קא חלפי ישראל אתו אמוראי (6 


עבדי 


מננן דמכרכינן 6ניס5*, 6"ר יוסנן דמר קר ויסמר יתרו כלוך ס' טר סיכ 6קכס וגו': בעבר ימינא. טס מלינס כלרומו של פרת: בפקתא. 
נקעס: ערבות. פס מקוס: וצחא למיא, כמ (מיס: ברסתקא. כקוק: גמלא פריצא. גמל מטוגע סעסקיו כעיס: אתפרקא ליה אשיתא. 
נפלס סומת בי ססיס. סמוך 9ו, וגכנס למוך סכית מפני סגמכ: מעברות הים. מקוס סעכרו ישל6ל ביס סוף: ומעברות הירדן. כימי 
יסוקע: מעברות נחלי ארנון. לקמן מפרם מלי כיס: במורד בית חורון. ימי יסופע סיס כספכ יסופע (י): ואבן שזרק? עוג. לקמן מפרם: 


דרבינא דכל דהוה מטי הוה מברך בגמל ובערבות רשות הוה. [הריטב"א] 


אין עוד. [אבן עזרא, נחמיה ט ה] 
הנס דמי, ולפי סברא זו אין המקום גורס, דה"ה אם רואה אותם רבים שאירע להם הנס חייב לברך ע"כ. [אבודרהם] 
יכול להזכיר נס אחר מפני חבוב הנס. [הריטב"א] 


ואיפשר שכל שרואהו לפרקים דהיינו 
אחר שלשים יום כדאמר ברואה את הים חייב לברך בדרך חובה. ותפוס לשון ראשון. [הריטב"א] 
הים הגדול אומר. לפי שיש ימים קטנים שהם כמו שלוליות שנפרדים מהים הגדול לפיכך אמר בפירוש על הים הגדול שעל אותו בלבד מברך ברכה זו. [רבינו יונה, דף מב: מדה"ר] 
שוא. אבל יש לו להתפלל שינצל ממנה או לבטוח בשם שאינה בביתו שהבוטח בשם אין תוחלת שלו נכזבה כבר אמר והבוטח בה' חסד יסובבנו, וכן אמר משמועה רעה לא יירא נכון לבו בטוח בה'. [מאירי, לקמן ס.] 
בכל ממונך. יש שגופו חביב עליו יותר מממונו, ויש שממונו חביב עליו יותר, לפיכך הזכירם תורה שניהם בפירוש שלא ליתן פתחון פה ליצר הרע לחלוק. [נמוקי יוסף, סנהדרין עד.] 
דאמר קרא ויאמר יתרו ברוך ה' אשר הציל וגו'. כתב ה"ר גרשום ברבי שלמה, אע"ג דיתרו לא היה רואה מקום הנס ואנן הרואה תנן, י"ל כיון שהיה רואה ישראל שניצולו מן הים כמי שראה מקום 
ברוך שעשה לי נס בגמל ובערבות. המקום שהיה עומד שם היה מזכיר ראשון שעיקר הברכה עליו ואחר כך היה 
אניסא דיחיד איהו חייב לברוכי. יש אומרים דוקא בנס גדול היוצא מגדרו של עולם, אבל נס קטן כגון שבאו לו גנבים או גדודי חיה ולסטים אין מברך עליו. ולדעתי כל נס העשוי 


הרואה את 


ענדי 


עין משפט 
נר מצוה 


א א פיי" פ"י מסלכות 

נלכות סל' ט סמג עטין 

כו טוט"ע מו"ם סי" ביס 
סעיף 6: 

ב ב ג פיי" עס סל עו 
סמג מס טוע"ע 6ו"ק 
קי' ככס סעיף 6: 

גד מײ פס טוס"ע 
פוי"ם סי' ריס ק"ג ומי" 

רכד סעיף יג: 

ד ה כי',שם .לפס ג 
סמג סקס טוק"ע פו"ם 
סי' ככנ סעיף 5 3: 

ה ו ז מי" עס סלכס כנ 
כס כו קמג מס טוp"ע‏ 

פס סי רל סעיף 6: 

ו ח פיי" פ"ו מסל' כים 

סכפילס. סלכס כ קמג 
עטין קסל: 

זט טוק"ע פו"ם סי" 
כים סעיף ס: 

ח י מײ' פ"י מסלכות 
כרכות סנכה ט סטג 

עטין כז עוע"ע טס סעיף 

5 


םב 5" מס טסע 
טס סעיף ד: 
י ל עס סעיף 5: 


og 
הגהות וציונים‎ 


6] עבודה זרה (דפו"י, 
וכן להלן ובתוספות): 
3] ס"א מעשה (גליון) 
וכ"ה ברא"ש ובטור 
או"ח סימן רכח וכ"ה 
בגמרא לקמן נט ע"א 
ובכת"י (ברי"ף הגירסא 
ברוך עושה בראשית): 
ג] נ"א שמועות (גליון) 
כ"ה במשנה שבמשניות: 
ל] במשנה שבמשניות 
הגירסא מברך על הרעה 
מעין הטובה ועל 
הטובה מעין הרעה 
רש"ש (ועיין | שטמ"ק 
לקמן : ע"א): 
ס] במשנה שבמשניות 
הגירסא כיצד היתה 
וכ"ה ברא"ש (רש"ש): 
חיגיא יהיה אלו בני 
ביתי 
במשנה 


(גליון) ‏ כ"ה 

שבמשניות: 
!] במשנה ‏ שבמשניות 
נוסף הוי מודה לו 
במאד מאד: פ] [מן 
העולם כ"א במשנה 
שבמשניות וכן פירש 
הרע"ב מברטנורה ע"ש] 
(גליון): ט] בכ"י ובנ"י 
ובמשנה שבמשניות הגיי 
המינין (גליון) וכ"ה 
בדפו"ר בגמ' - ובהשיי 
ולגי" "הצדוקים" קשה 
דהא הצדוקים היו לאחרי 
שהתקינו בימי בועז 
(שפ"ח) ועיין מהר"ץ 
חיות: '] בכת"י ליתא 
לתיבות "איתעביד ליה 
ניסא" ועיין שער הציון 
סי' ריח ס"ק כו: כ] לאו 
דוקא אלא משלשים 
לשלשים יום (שפתי 
חכמים) ובכת"י וברא"ש 
הגי' כי מטית להתם: 
(] הני שני מצורעין אחד 
היה שמו אֶת והשני היה 
שמו הָב (צל"ח) והאות 
וא"ו שבתיבת וָהֵב היא 
וא"ו החבור: מ] צ"ל 
הטרודות (וכיה בכתיי 
וברע"ב): (] בכת"י נוסף 
הר הבית: פ] לפי 
הגירסא שבמשניות "מן 
העולם" צריך למחוק 
תיפת | עצה" ולפי 
הגירסא שלפנינו צריך 
למחוק | תיבת | "מן" 
ובכת"י ליתא תיבת 
"עד": ע]יש להוציא 
מ הכופרים (דפו"ר, 
ותיבת "הצדוקים" 
ליתא): ‏ פ] כונתו 
שמה"מ קאי רק אברכת 
הנס (צל"ח): 5] לפנינו 
בגמ' ואבן שבקש 
לזרוק אנוג וכוי ועיין 
ברי"ף שגורס ואבן שזרק 
עוג | במשה וכיה 
בכת"י: ק] עיין מהרש"א 
שהעיר דגם בתלמוד 
דידן מפורש כן בהדיא 
לקמן נט ע"ב ועיין אליה 


רבה סי' ריח אות ב, ובקובץ על הרמב"ם הל' ברכות פ"י הט"ו שמיישבים הערת המהרש"א: ל] עיין ביאור הגר"א 
או"ח סימן רכד סק"ג שט"ס בתוס' "מכל" וצ"ל מארץ ישראל וכ"ה ברא"ש עכ"ל, ובירושלמי דידן הגירסא "מכל" 
ארץ ישראל (מעיו"ט אות מ) ועיין חשק שלמה (בילקוט מפרשים): 


יהי רצון שלא תהא בתוך ביתי הרי זו תפלת 


ובכל מאדך 


מן העולם עד העולם. לנצח נצחים הוא אלהיכם 


ליחיד מברך עליו, שכל גס אצל יחיד גדול הוא, אבל נס של רבים אין מברכין עליו, אלא כשהוא נס גדול, ומ"מ כל שנתקרבו למקרה גדול ונצול הימנו אע"פ שאין בו מופת מברכין עליו. [מאירי] 


עולֶם אֶלָא אֶחַד [-העולם הזה], התקינוּ עזרא ובית דינו שַׁיָּהוּ 
אוֹמְרִים מן הַעוּלֶם וְעד הָעוֹלִם, כלומר, מן העולם הזה ועד העולם 
הבא"י, כדי להורות שיש שני עולמות, העולם הזה והעולם הבא, 
ולהוציא מלב הצדוקים שכופרים בתחיית המתים ובעולם הבא. 


המשנה מביאה תקנה נוספת שתיקנו עזרא ובית דינו: 

ועוד התְקִינוּ עזרא ובית דינויי, שִיִהַא אֶדֶם שואֶל אֶת שְׁלוֹם חֲבֵרוֹ 
בָּשם - בשמו של הקדוש ברוך הוא"", ואין במה שמוציא שם שמים 
לכבודו של חבירו משום זלזול בכבודו של מקום, שָנָּאָמַר (ות 3 7) 
ְהנָה בעז בא מַבִּית 7חם ויאמר לקוצרים ה' עַמָּכֶם, ויאמרו לו 
יִבֶרְכְף ה"", הרי שבועז הזכיר שם שמים לכבודם של הקוצרים, 
וְאוֹמַרי" - ועוד מצינו כן בדברי המלאך לגדעון (טופטיס ו יכ) 'ה' עמף 
גְבּוֹר הָחַיל', הרי שהמלאך הזכיר שם שמים לכבודו של גדעון, וְאוֹמַר 
- ועוד מצינו שאמר הכתוב (סטלי כג כנ) 'אַל תַבוּז כִּי זְקְנָה אמף' - 
יש לך ללמוד מזקני אומתך, ולעשות כפי שראית שהם עשוי" [שהזכירו 
שם שמים לכבודם של הבריותן, וְאוֹמַר - ועוד מצינו שאמר הכתוב 
(תסליס קיט קכו) 'עַת לְעָשות לה' הַפָּרוּ תּוּרְתִףִ' - שפעמים שמבטלים 
ומפירים את התורה כדי לעשות רצון ה', ואף השואל את שלום חבירו 
בשם ה', הרי הוא עושה בכך רצונו של מקום, וכפי שנאמר (מס ד 
טו) בּקש שלום וְרְדְּפַהוּ"". רַבִּי נֶתַן אוּמַר, יש לדרוש את הפסוק 
מסופו לתחילתו, הַפָרוּ תורְתִף' - שפעמים שמבטלים את דברי 
התורה, מִשוּם עַת לְעשות לה", ואף זה שמתכוין לשאול בשלום 
חבירו, שזהו רצונו של מקום, מותר לו להפר ולעבור על דברי תורה, 
ולעשות דבר הנראה אסורי. 


גמרא 


במשנה מבואר שהרואה מקום שנעשו בו ניסים לישראל מברך. 
שואלת הגמרא, מְנָא הָנִי מִילי - מהיכן למדנו דברים אלו שמברכים 
על נס'*. משיבה הגמרא, אָמַר רִבִּי יוּחֶנָן, דְּאָמַר קְרְא - שנאמר 
בפסוק (סעות ית י) המתאר את מה שאמר יתרו כאשר שמע את כל 
הניסים שעשה ה' לבני ישראל ביציאת מצרים, וִיאמָר יִתרו בָּרוּךְ 
ה' אֲשֵׁר הציל וגו" אֶתְכֶם מִיד מִצְרַיִם וּמִיד פַּרְעֹה אֲשֶׁר הַצִיל אֶת 
הָעֶם מִתַּחַת יד מִצְרָיִם', ויש ללמוד מכאן שמברכים על נסי. 


מקשה הגמרא, אַנִיסָּא דְּרְבִּים מִבְרְכִינֵן - וכי דווקא על נס 
שנעשה לרבים כגון הניסים שעליהם בירך יתרו מברכים, אַנִיפָא 


מג. הערוך (עלן עס). 

מד. ראה בילקוט ביאורים שנתבאר שיש בזה כמה דעות, מי תיקן תקנה זו. 

מה. רש"י (ד"ס פיס). והיינו שיכול להזכיר שם ה' כאשר שואל בשלומו. והערוך (עלן 
עפ) והרמב"ם בפירוש המשניות (ע"ס) כתבו שהוצרכו לתקן כן מפני שמלת 'שלום' 
היא שם משמות הקב"ה. וראה בילקוט ביאורים בביאור כוונתם. 

מו. רות המואביה הלכה לשדה וליקטה אחר הקוצרים, והגיעה לחלקת השדה שהיתה 
שייכת לבועז, והנה בועז בא, ובירך את הקוצרים בשם ה' (כופ כ ג-ד). 

מז. בגמרא לקמן (סג.) יבואר מדוע המשנה מביאה את כל הפסוקים האלו, ולא די 
בפסוק אחד. 

מח. רש"י (לד"ס ופומכ 3). והרמב"ם בפירוש המשניות (ע"ס) פירש, שפסוק זה אינו 
ראיה שמותר לשאול בשלום חבירו בשם, אלא הוא ראיה שלא יבוז וילעיג לתקנות 
חכמים, אף על פי שהן ישנות וקדמוניות. וראה בחזון נחום מה שהקשה על דבריו. 
מט. רש"י (ד"ס ופומר עס). 

נ. רע"ב (מ"ס). וכתב התוספות יום טוב, שלפירושו דברי רבי נתן הובאו במשנה כדי 
לפרש את הדרשה שדרש תנא קמא מפסוק זה. וראה במלאכת שלמה (טס) שביאר 
בשם הג"ר מלכיאל אשכנזי, שאם נדרוש את הפסוק מתחילתו לסופו, אי אפשר להביא 
ממנו ראיה לדברי תנא קמא, משום שיש לפרש שכוונת הפסוק היא שעת הוא לעשות 
לה', משום שהפרו תורתך, אבל לא מבואר בפסוק שמותר להפר דברי תורה משום 
שעת לעשות לה', ורק לפי ביאור רבי נתן שדורשים את הפסוק מסופו לתחילתו, 
שמותר להפר דברי תורה משום שעת לעשות לה', יש ראיה לדברי תנא קמא, שמכאן 
שמותר לשאול בשלום חבירו בשם. וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

בגינת ורדים (פו"ת פו"ת כנל כ סי" כו) ביאר שאף על פי שרש"י (ד"ס וקומר עפ) כתב 
שמשום עת לעשות לה' מותר לעשות דבר הנראה אסור, אין כוונתו שלעבור על דברי 
תורה ממש אסור, שהרי בתחילת דבריו (עס) כתב רש"י שפעמים שמבטלים דברי תורה 
כדי לעשות לה', אלא ודאי שגם לעבור על דברי תורה מותר, ומה שרש"י נקט לשון 
'דבר הנראה אסור' הוא משום שבשאילת שלום לחבירו בשם אין איסור מבורר, אלא 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


דְּיָחִיד לא מִבַרְכִינְן - ועל נס שנעשה ליחיד אין מברכים, וְהָא הַהוא 
גַבְרָא - והרי מעשה באדם אחד דִהַוְה קא אזִיל - שהיה מהלך 
בּמקום הנקרא עָבֶּר ימִינָאי, נְפַל עָלִיה אַרְיְא - התנפל עליו אריה 
ורצה לטורפו, אִתְעָבִיד ליה נִיסָא וְאִיתּצַל מִינֵיהּ - נעשה לו נס 
וניצל ממנו. אַתָא לְקמִיה דְִרְבָּא - בא אותו אדם לפני רבא, וְאָמַר 
ליה רבא, כָּל אִימַת דְמְטִית לְֶהַתֶּם - בכל פעם שתזדמן לאותו 
מקום, בְּרִיף [-יש לך לברך] יָרוּךףּ שָעְשָה לי נָס בַּמַקוֹם הַזֶּה'. ונס 
זה הוא נס שנעשה ליחיד, ומוכח שגם על נס שנעשה ליחיד צריך 
לברך, ולא רק על נס שנעשה לרבים. 


מוסיפה הגמרא להקשות, ועוד מעשה במר כְּרִיהּ דְּרַבִינָא דהָוה 
קָאֲזִיל [-שהיה מהלך] בְּפַקְפָּא דִּעָרְבות - בבקעה של אותו מקום 
שנקרא ערבות, וּצַחֲא לְמִיא - והיה צמא למים, אִיתְעְבִיד ליה נִיפָא 
אִיבָּרִי לוה עִנָא דְמִיא וְאִישְׁתִּי - נעשה לו נס ונברא לו מעין של 
מים ושתה ממנו. וְתוּ - ועוד נס נעשה למר בריה דרבינא, זְמְנָא חַדָא 
הוה קָאֲזִיל - פעם אחת היה מהלך בְּרְסְתּקָא [-בשוק] דִמְחוזָא, 
וּנְפַל עָלִיהּ גַמִלָא פְּרִיצָא - והתנפל עליו גמל משוגע שמעשיו רעים, 
ונעשה לו נס ואִיתִפָּרְקא ליה אַשִיתָא - ונפלה חומת הבית שהיה 
סמוך לו, עָל לנוָּהּ - ונכנס לתוך הבית כדי להנצל מהגמל. כִּי מִטָא 
- כאשר הזדמן מר בריה דרבינא לעַרְבוֹת, בְּרִיף [-בירך] ָּרוּךְ 
שָעְשָה לי נָם בְּעָרְבות וּבַגְמָליי, פי מִטָא - וכאשר הזדמן מר בריה 
דרבינא לְרְסְתּקא [-לשוק] דִּמְחוֹזָא, בָּרִיףְּ 'רוּף שָעָשָה לי נָם 
בַּגּמֵל וּבַעֲרְבוֹת'י. הרי שבירך ברכה זו אף על פי שניסים אלו נעשו 
ליחיד, ומוכח שגם על נס שנעשה ליחיד צריך לברך, ולא רק על נס 
שנעשה לרבים. 


מתרצת הגמרא, אֲמָרִי - אמרו בני הישיבה, אַנִיפַא דְּרכָּיִם כולי 
עִלְמָא מִיחייבִי לְבְרוּכֵי - על נס שנעשה לרביםי כולם חייבים לברך, 
אִנִיסָא דִּיְחַיד אִיהוּ חַייב לְבְרוּכִי - אבל על נס שנעשה ליחיד אין 
כולם חייבים לברך, רק אותו אדם שנעשה לו הנס חייב לברך. 


א 


הברייתא מפרטת מקומות שהרואה אותם צריך להודות ולשבח על 
הניסים שנעשו בהם: 
תְּנוּ רַבָּנֵן בברייתא, הַרואֶה מַעֲבּרוֹת הַיִם - המקום שעברו בו בני 
ישראל בים סוף בצאתם ממצרים, וּמַעַבְּרוֹת הַיִרְדְּן - והמקום שעברו 
בו בני ישראל בירדן בימי יהושעײ, ומַעְבְּרות נַחֲלֵי אַרְנוֹן - והמקום 


הוא סברא בעלמא שנראה כמזלזל בכבוד המקום במה שמוציא שם שמים בשביל כבוד 
הבריות. 

נא. רש"י (ד"ס ס"ג) כתב שיש לגרוס בקושיית הגמרא 'מנלן דמברכינן אניסא', וראה 
בביאורי רש"י ובילקוט ביאורים שנתבאר מדוע הגיה כן. 

נב. ואף על פי שיתרו לא ראה את המקום שנעשו בו הניסים, והמשנה אמרה שהרואה 
'מקום' שנעשו בו ניסים מברך, כתבו הראשונים [ראב"ד, הובא במאורות (לקמן ס. ד"ס 
וסרקכ"ד) ובמאירי (ד"ס כל סמכרך), שיטה מקובצת (ד"ס מנ), אבודרהם (סל' כרכות סכליס) 
בשם ה"ר גרשום ברבי שלמה, כפתור ופרח (פ"ז)] שכיון שראה את בני ישראל שניצלו 
מחמת הניסים, דינו כאילו ראה את המקום שנעשו בו הניסים. וראה בילקוט ביאורים 
שהובאו בזה ביאורים נוספים. 

נג. והוא מדינה בדרומו של נהר פרת. רש"י (ד"ס נעככ). 

נד. את המקום שהיה נמצא בו היה מזכיר ראשון, משום שעיקר הברכה היא עליו, 
ואחר כך הזכיר גם את הנס האחר שנעשה לו, מפני חיבוב הנס. שיטה מקובצת (ל"ס 
כרוך). 

נה. בביאור הטעם שכשבירך על הנס שנעשה לו בערבות הזכיר את המקום שנעשה 
בו הנס, ואילו כשבירך על הנס שנעשה בריסתקא דמחוזא הזכיר את הנס עצמו שהיה 
בגמל ולא את המקום, כתכ בתוספות ר"י החסיד (ד"ס עעפס), שהנס שנעשה לו בגמל, 
לא היה ממש בריסתקא דמחוזא, אלא היה סמוך לאותו מקום, ולכן הזכיר את הגמל 
ולא ריסתקא דמחוזא. ובאופן נוסף תירץ בשם ה"ר יוסף, שגם כשהזכיר 'ערבות' כוונתו 
היתה לנס שנעשה לו מחמת שהיה צמא למים, משום שהדבר ידוע שבאותו מקום אין 
המים מצויים, כמבואר במועד קטן (עו.) ובחולין (ק.). וראה עוד בילקוט ביאורים. 
נו. היינו שנעשה לכל ישראל או לרובן. תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6ניס6). 

נז. כמו שנאמר (סופע ג טו-) 'וכבוא נושאי הארון עד הירדן ורגלי הכהנים נשאי 
הארון נטבלו בקצה המים וגו', ויעמדו המים היורדים מלמעלה קמו נד אחד וגו', 
ויעמדו הכהנים נושאי הארון ברית ה' בחרבה בתוך הירדן הכן וכל ישראל עוברים 
בחרבה עד אשר תמו כל הגוי לעבור את הירדן.. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [עי' סוספות נקמן 
גט. דס עכן, 3) [פססיס 
כן, ג) [עי' תוס' סוכס 
מו, ‏ ד"ס סעוקס וכו" 
מ"ס כטס ככ סריר6 
גלון], ד) לעיל לג: ומת: 
מגינס כס., ס) יכמות ו:, 
ו) עיין רש"י חגיגה ד: 
ד"ה מפנקי ותוס' שם 
ד"ה כי ועיין תוס' יומא 
עט רע"א ד"ה הקיטע, 
ז) [מכות כג:], מ) נח: 
נט; 0) 0 *') דף א 
כ) עיין רש"י יומא טז. 
דיה ומתכוין, % יומא 
נא:,; מ)0סב;, )יוכן 
לקמן סג. (ועיין גליוני 
הש"ס להגר"י ענגיל), 
פ) עיין רש"ש, ע) סג., 
פ) תהלים ‏ לד טו, 
5) ריש ה"א, ק) ה"ב 
(סרד עיב);, ל)סג; 
ק) בראשית ב יא. יד. 


= 
הגהות הב"ח 


(6) גמ' 5תו 6מוכסי 
טשו להו בנחלי ארנון 
עכדי כסן: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' למסל ליסיל 

קיסה כ ופריה ובר 

בריה. גיכקת סגסוגיס 
וסלי"ף: 


hegre —— 


תורה אור השלם 
א) וְאָהַבְתָ ‏ את -2 
אָלהך כְּכָל לְבָבְּ 
ּבְכָל נַפְשׁ וּבְכָל 
מאף: [דברים \, ה] 
ב) וָהֲנֵה בעז בָּא מִבִּית 
לָָם וַיֹאמָר לַקוֹצְרִים יי 
עַמָכֶם | ףאמרו | לו 
בְרְכְףְּ ו |[ רות ב, דן 
ג וִרָא אֵלָיו מַלָאַך יי 
ֹאמָר אֵלו יָ עמְך 
גב הָחָוְל: | שופטים ו, יב| 
ד) שְׁמַע. לְאְבִיף ‏ זָה 
לֶרְָואֵל תבו כ זְקנָה 
אמ ומשל כג, כבן 
ה) עַת לַעשׂוֹת ליי הָפַרוּ 
תורְתֶף: |תהלים קיט, קנו] 
וו וֹאמֶר ית בָּרוְּּ 
יי אֲשֶׁר הציל אֶתְכֶם 
מיִד מִצְרִים וּמִיָד פַרְעָה 
אֲשֶׁר הְצִיל אֶת הֶעם 
מִתָּחַת יִד מִצְרָיִם: 
|שמות יח, י] 
באו בְנֵי יִשְׂרָאֵל 
בְּתוך ‏ הַיִם בִַבְּשֶׂה 
וְהַמַיִם לָהֶם חוֹמָה 
מִימִינֶם וּמִשָמַאלֶם: 
| שמות יד, כב| 
ה) ויעמדוּ | הַכֹּהֲנִם 
נשְָאִי הָאָרוֹן בְּרִית ײַ 
בְּחֶרְבָה בְּתוֹףּ הירְרן 
הָכֵן וְכָל יִשְׂרָאֵל עֹבְרִים 
בְּחְרְבָה עד אֲשֶׁר תַּמוּ 
כָּל הַגוֹי לעבר אֶת 
הַירְדֵן: |יהושע ג, יז] 
ט) על פן יְאָמַר בְּפֶר 
מִלְחָמַת יָ אֶת וָהַכ 
בְּוֹפָה וְאֶת הַנְחָלִים 
אַרְנוֹן: [במדבר כא, יד] 


DE —— 


משנת ראשונים 


הרואה מקום שנעשו 
בו נסים לישראל, אומר 
ברוך| שעשה נפים 
לאבותינו במקום הזה. 


נראה דדוקא פעם ראשונה אבל מכאן ואילך רשות ואפילו לאחר שלשים יום. והא דאמר ליה רבא לההוא דנפל עליה 
אריא בעבר ימינא כי מטית להתם בריך דוקא פעם ראשונה שיחזיר שם קאמר שזו היא נקראת ראשונה. ומר בריה 


דלעיל לסו מעסס כרפסית כינסו: 
לפרקים. מפרס נגמר (פס ע"נ). 
ולפי קסו טוב וגדול מכנן קנע יס 
רכי יסולס כלכס לעכמו: מברך 
על הרעה מעין על הטובה. די 
סקמת: ועל הטובה מעין על הרעה. 
סעוכ וסעטיכ. וכגעכ? מפרט סיכי 
דמי: הנכנס לכרך. סמסלך כדכך 
וריך לענור ככך, = ושס מנויס 
מוסליס רעיס ומתפסיס ענליעות: 
אחת בכניסתו. עספפל טיכנס לסנוס: 
ביציאתו. מתפלל ‏ סיכ טנוס: 
ארבע. כדמפלט (ותן סולפס ענ 
טעכר ולועק על סעתיד, נמנלו ד' 
כדמפרם נכגמכ?: חייב אדם לברך 
על הרעה כו'. מפרס כגמר5": ד"א 
בכל מאדך. מלופ מלולות? כך, כין 
מדס טוכס כין עדת פורענום: לא 
יקל ראשו. כ ינסג קלות כ6ם: 
כנגד שער מזרחי. סון לסל סנית 
ר כתומס סנמוכס קר גכגניט 
סכים | כמורס. נכפי סכל ססעליס 
מכווניס זס כנגד זס, סער מזרס סעכ 
עורם נסיס וסעכ עזכת יטכנ, ופתק 
ס6ולס וססיכל", וכית קלטי סקלטיס 
בימי מקדס כססון כקסיס פמס 
טרקסין%: בפונדתו. סגול סלול, 
ונופנין כו מעות: מק"ו. כגמר = 
עפרם (יס: כל חותמי ברכות 
שבמקדש היו אומרים עד העולם. 


בעסכת מענית (פ": דף טז:)* סמרינן , 


סין עונין מן במקדם, סמכרך סומר 
כסוף כל כרכס כרוך פס ס' פנסי 
יסכנ מן סעונס,ומכ. העונס כלוך לי 
פונן | סלעת וכן ככולס, = וסעון 
לומריס כלוך | עס כנול לכותו 
נעונס ועד, וינפיגן נס מקרל דפפלם 
עזרס | וסיעתו. = וססמעינן | סכס 
דנמקדט כלטון כ סיו 6ומכיס 636 
כלוך ס' 96סי ישר6ל עד מן סעולס? : 
משקלקלו הצדוקים. וסמרו סין 
עולס 606 זס: התקינו. עזר וסיעפו 
סיסו פומכיס מן סעונס ועד סעולס 
לומר ססני עולמות ים, (סוליס מכ 
סנלוקיס סכופליס כתסיית סממיס: 
שיהא אדם שואל לשלום חבירו בשם. 
כסמו טל סקכ"ס, ונ 6מרינן מזמל 
סו כככודו סל מקוס כסכיל כנוד 
סכריות נסופיb‏ םס טמיס עליו, ונמדו 
מבעז ס6מר ס' עמכס, ומן סמנקך 
ס6מר נגדעון ס' עמך גכור ססיע: 
ואומר אל תבוז כי זקנה אמך. למוד 
מדכרי זקני 6ומפך (עסוס מס שרסיק 
סעסו סס. וכגמ'" מפרם מסי וסומר: 
ואומר עת לעשות לה' הפרו תורתך. 
פעמיס סמנטניס דנרי תורס כדי 
נעסות לס', 6ף זס סמסכוין שו 
כסלוס סככו זסו ככֿונו על מקוס סנס 
קט פנוס ורדפסו * עופר לספל פוכס 
ונעקות דכר סנרפס 6סור: גמ' ה'ג 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הרןאה מקום שעשו בו נסים לישראל. כגון סנך דקסני לקמן 

מעכרום סיס וסיכדן ונספי 6לקון. כו': זיקין וזועות 
ורעמים. מפרט כגמכ?: מלא עולם. כפי מפנו נכמין 6ו נסמעין 
למלסוק: ברוך עושה בראשית. וכגמר6 (דף ט.) פכיך 6עו סנך 


הרואה *מקום שנעשו בו נסים לישראל 

אומר ברוך שעשה נסים לאבותינו 
במקום הזה מקום שנעקרה ממנו עכו"ם% 
אומר ברוך שעקר עכו"ם מארצנו. על הזיקין ועל 
הזועות ועל הרעמים %ועל הרוחות ועל 


5 בראשית רבי יהודה אומר יהרואה את הים 
הגדול אומר ברוך שעשה את הים הגדול 
לבזמן שרואהו לפרקים. על הגשמים %ועל 
בשורות טובות אומר ברוך הטוב והמטיב 


נד, 


הרואה וכו אומר כרוך שעשה נסים לאבותינו וכו'. פילק 

רב" סמעיס דכל סני כרכות ככיכות נסוכלם pס‏ 
ונכות כלוך תס ס' מנסינו מנך סעונס וכן כת3 ככינו סמעון 
מקוני כי סר"י סיס כגיכ לכרך על סכרקיס כרוך תס סי 96סיגו מלך 


סעונס קכתו וגכורפו מל עונס וכן 
פר"י ומייתי ירוטכמי דפירקין" רני 
זעיר כו' כל כלכס. 5פין בס וכו' 
ונס פרכינו דלוק6 פכו5ס מסנסיס 
יוס כסנסיס יוס לומי לכוס יס 
סגדול לפרקיס דפמר כירושלמי ₪ 

דפרקיס סייגו שלטיס יוס: 
שכר ענום מארצנו. נילופפמי" 
ממני כסנעקרס עכו"ס 

מכנס 6רך יטר36: 

על הנהרות. (פו על כל נסלות 
ירי 006 מכנע נסכות 
דכפיני כקר6" כמו פדקל ופרת: 

קבני 


העל בשורות9 רעות אומר ברוך דיין האמת. בנה בית חדש *וקנה כלים 
חדשים אומר ברוך שהחיינו וקיימנו והגיענו לזמן הזה מברך על הרעה מעין 
על הטובה" ועל הטובה מעין על הרעה. 'והצועק לשעבר הרי זו תפלת שוא 
₪ היתה אשתו מעוברת ואומר יהי רצון שתלד אשתי זכר הרי זו תפלת שוא 
היה בא בדרך ושמע קול צוחה בעיר ואומר יהי רצון שלא" תהא בתוך ביתי 
הרי זו תפלת שוא. הנכנם לכרך מתפלל שתים אחת בכניסתו ואחת ביציאתו 
בן עזאי אומר 'ארבע שתים בכניסתו ושתים ביציאתו נותן הודאה על שעבר 
וצועק על העתיד. = חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה 
שנאמר * ואהבת את ה' אלהיך בכל לבבך וגו' בכל לבבך בשני יצריך ביצר 
טוב וביצר הרע * ובכל נפשך אפילו הוא נוטל את נפשך * ובכל מאדך בכל 
ממונך ד"א בכל מאדך בכל מדה ומדה שהוא מודד לך הוי מודה לו". לא 
יקל אדם את ראשו כנגד שער המזרח שהוא מכוון כנגד בית קדשי הקדשים 
> חולא יכנם להר הבית במקלו" ובמנעלו ובפונדתו ובאבק שעל רגליו ולא 
יעשנו קפנדריא ורקיקה מקל וחומר. כל חותמי ברכות שבמקדש היו אומרים 
* עד העולם משקלקלו הצדוקים ואמרו אין עולם אלא אחד התקינו שיהו 
אומרים מן העולם ועד העולם והתקינו שיהא אדם * שואל את שלום חברו 
בשם שנאמר > והנה בעז בא מבית לחם ויאמר לקוצרים ה' עמכם ויאמרו 
לו יברכך ה' ואומר *ה' עמך ובור החיל ואומר "אל תבוז כי קנה אמך 
ואומר = עת לעשות לה' הפרו תורתך רבי נתן אומר הפרו תורתך משום עת 
לעשות לה': גמ' מנא הני מילי אמר רבי יוחנן דאמר קרא > ויאמר יתרו ברוך 
ה' אשר הציל וגו" אניסא דרבים מברכינן אניסא דיחיד לא מברכינן והא 
ההוא גברא דהוה קא אזיל בעבר ימינא נפל עליה אריא אתעביד ליה ניסא" 
ואיתצל מיניה אתא לקמיה דרבא וא"ל כל אימת דמטית? להתם בריך ברוך 
שעשה לי נם במקום הזה מר בריה דרבינא הוה קאזיל בפקתא דערבות 
וצחא למיא איתעביד ליה ניםא איברי ליה עינא דמיא ואישתי ותו זמנא 
חדא הוה קאזיל ברסתקא דמחוזא ונפל עליה גמלא פריצא איתפרקא ליה 
אשיתא על לגוה כי לממא לערבות בריך ברוך שעשה לי נם בערבות ובגמל 
כי מטא לרסתקא דמחוזא בריך ברוך שעשה לי נם בגמל ובערבות אמרי 
"אניסא דרבים כולי עלמא מיחייבי לברוכי ?אניסא דיחיד איהו *! חייב לברוכי. 


2 תנו רבנן יהרואה מעברות הים ומעברות הירדן מעברות נחלי ארנון אבני 


אלגביש במורד בית חורון ואבן שבקש לורוק עוג מלך הבשן על ישראל 
ואבן שישב עליה משה בשעה שעשה יהושע מלחמה בעמלק ואשתו של 
לוט וחומת יריחו שנבלעה במקומה על כולן צריך שיתן הודאה ושבח 
לפני המקום בשלמא מעברות הים דכתיב * ויבאו בני ישראל בתוך הים 
ביבשה מעברות הירדן דכתיב = ויעמדו הכהנים נושאי הארון ברית ה' 
בחרבה בתוך הירדן הכן וכל ישראל עוברים בחרבה עד אשר תמו כל הגוי 
לעבור את הירדן אלא מעברות נחלי ארנון מנלן דכתיב 5 על כן יאמר 
בספר מלחמות ה' את והב בסופה וגו' תנא את והב בסופה? שני מצורעים 
היו דהוו מהלכין בסוף מחנה ישראל כי הוו קא חלפי ישראל אתו אמוראי (6 


עבדי 


מננן דמברכינן פניס5, ר יוסנן ד6מר קרס ויסמר יפרו כרוך ס' 6קר ס5יל 6קכס וגו': בעבר ימינא. טס מלינס כלרועו טל פרת: בפקתא. 
נקעס: ערבות. קס מקוס: וצחא למיא, כמ (מיס: ברסתקא. כקוק: גמלא פריצא. גמל מטוגע סעסקיו כעיס: אתפרקא ליה אשיתא. 
נפלס סומת כית טסיס סמוך 9ו, ונכנס. למוך סכית מפני סגמל: מעברות הים. מקוס סעכרו יקל5ל ביס סוף: ומעברות הירדן. כימי 
יסוסע: מעברות נחלי ארנון. נקמן מפרם מלי ניס5: במורד בית חורון. ימי יסופע סיס כספר יסופע (י): ואבן שזרק? עוג. נקמן מפרם: 


דרבינא דכל דהוה מטי הוה מברך בגמל ובערבות רשות הוה. [הריטב"א] 


אין עוד. [אבן עזרא, נחמיה ט ה] 
הנס דמי, ולפי סברא זו אין המקום גורם, דה"ה אם רואה אותם רבים שאירע להם הנס חייב לברך ע"כ. [אבודרהם] 
יכול להזכיר נס אחר מפני חבוב הנס. [הריטב"א] 


ואיפשר שכל שרואהו לפרקים דהיינו 
אחר שלשים יום כדאמר ברואה את הים חייב לברך בדרך חובה. ותפוס לשון ראשון. [הריטב"א] 
הים הגדול אומר. לפי שיש ימים קטנים שהם כמו שלוליות שנפרדים מהים הגדול לפיכך אמר בפירוש על הים הגדול שעל אותו בלבד מברך ברכה זו. [רבינו יונה, דף מב: מדה"ר] 
שוא. אבל יש לו להתפלל שינצל ממנה או לבטוח בשם שאינה בביתו שהבוטח בשם אין תוחלת שלו נכזבה כבר אמר והבוטח בה' חסד יסובבנו, וכן אמר משמועה רעה לא יירא נכון לבו בטוח בה'. [מאירי, לקמן ס.] 
בכל ממונך. יש שגופו חביב עליו יותר מממונו, ויש שממונו חביב עליו יותר, לפיכך הזכירם תורה שניהם בפירוש שלא ליתן פתחון פה ליצר הרע לחלוק. [נמוקי יוסף, סנהדרין עד.] 
דאמר קרא ויאמר יתרו ברוך ה' אשר הציל וגו'. כתב ה"ר גרשום ברבי שלמה, אע"ג דיתרו לא היה רואה מקום הנס ואנן הרואה תנן, י"ל כיון שהיה רואה ישראל שניצולו מן הים כמי שראה מקום 
ברוך שעשה לי נס בגמל ובערבות. המקום שהיה עומד שם היה מזכיר ראשון שעיקר הברכה עליו ואחר כך היה 
אניסא דיחיד איהו חייב לברוכי. יש אומרים דוקא בנס גדול היוצא מגדרו של עולם, אבל נס קטן כגון שבאו לו גנבים או גדודי חיה ולסטים אין מברך עליו. ולדעתי כל נס העשוי 


הרואה את 


ענדי 


עין משפט 
נר מצוה 


א א פיי" פ"י מסלכות 

נלכות הכ' ן סמג עטין 

כו טוש"ע מו"ם סי" ביס 
סעיף 6: 

ב ב ג פיי" עס סל עו 
סמג מס טוע"ע 6ו"ק 
קי' ככס סעיף 6: 

ג ד מ" שס סיס 
6ו"ם סי' ריס ק"ג ומי" 

רכד סעיף יג: 

ד ה כ" פס סנס ג 
סמג סקס טוק"ע פו"ם 
סי ככנ סעיף 5 3: 

ה ו ז מי" עס סנכס כנ 
כס כו קמג מס טוp"ע‏ 

פס סי" רל סעיף 6: 

ו ח פיי" פ"ז מסל' כים 

סכפילס. סלכס כ קמג 
עטין קסל: 

זט טוק"ע פו"ם כ" 
כים סעיף ס: 

ח י מײ' פ"י מסלכות 
כרכות סנכה ט סמג 

עטין כז עוע"ע טס סעיף 

5 


מב ל" עס טוסוע 
טס סעיף ד: 
י ל עס סעיף 5: 


הגהות וציונים 


6] עבודה זרה (דפו"י, 
וכן להלן ובתוספות): 
3] ס"א מעשה (גליון) 
וכ"ה ברא"ש ובטור 
או"ח סימן רכח וכ"ה 
בגמרא לקמן נט ע"א 
ובכת"י (ברי"ף הגירסא 
ברוך עושה בראשית): 
ג] נ"א שמועות (גליון) 
כ"ה במשנה שבמשניות: 
ל] במשנה שבמשניות 
הגירסא מברך על הרעה 
מעין | הטובה ועל 
הטובה מעין הרעה 
רש"ש (ועיין | שטמ"ק 
לקמן : ע"א): 
ס] במשנה שבמשניות 
הגירסא כיצד היתה 
וכ"ה ברא"ש (רש"ש): 
ו] נ"א יהיו אלו בני 
ביתי (גליקן) | כ"ה 
במשנה שבמשניות: 
!] במשנה | שבמשניות 
נוסף הוי מודה לו 
במאד מאד: פ] [מן 
העולם כ"א במשנה 
שבמשניות וכן פירש 
הרע"ב מברטנורה ע"ש] 
(גליון): ט] בכ"י ובנ"י 
ובמשנה שבמשניות הגיי 
המינין (גליון) וכ"ה 
ברפו"ר בגמי ובכש 
ולגי" "הצדוקים" קשה 
דהא הצדוקים היו לאחרי 
שהתקינו בימי בועז 
(שפ"ח) ועיין מהר"ץ 
חיות: '] בכת"י ליתא 
לתיבות "איתעביד ליה 
ניסא" ועיין שער הציון 
סיי ריח ס"ק כו: כ] לאו 
דוקא אלא משלשים 
לשלשים יום (שפתי 
חכמים) ובכת"י וברא"ש 
הגיי כי מטית להתם: 
(] הני שני מצורעין אחר 
היה שמו אֶת והשני היה 
שמו הָב (צל"ח) והאות 
וא"ו שבתיבת וְהָב היא 
וא"ו החבור: מ] צ"ל 
המדודות (וכ"ה בכת"י 
וברע"ב): (] בכת"י נוסף 
הר הבית: פ] לפי 
הגירסא שבמשניות "מן 
העולם" צריך למחוק 
תיבת ‏ "עד", ולפי 
הגירסא שלפנינו צריך 
למחוק | תיבת | "מן" 
ובכת"י | ליתא תיבת 
"עד": ע]יש להוציא 
מלב הכופרים (דפויר, 
ותיבת "הצדוקים" 
ליתא): ‏ פ] כונתו 
שמה"מ קאי רק אברכת 
הנס (צל"ח): 5] לפנינו 
בגמ' ואבן | שבקש 
לורוק פעוג וכרי ,ועיין 
ברי"ף שגורס ואבן שזרק 
עוג | במשה וכיה 
בכת"י: ק] עיין מהרש"א 
שהעיר דגם בתלמוד 
דידן מפורש כן בהדיא 
לקמן נט ע"ב ועיין אליה 


רבה סי' ריח אות ב, ובקובץ על הרמב"ם הל' ברכות פ"י הט"ו שמיישבים הערת המהרש"א: ל] עיין ביאור הגר"א 
או"ח סימן רכד סק"ג שט"ס בתוס' "מכל" וצ"ל מארץ ישראל וכ"ה ברא"ש עכ"ל, ובירושלמי דידן הגירסא "מכל" 
ארץ ישראל (מעיו"ט אות מ) ועיין חשק שלמה (בילקוט מפרשים): 


יהי רצון שלא תהא בתוך ביתי הרי זו תפלת 


ובכל מאדך 


מן העולם עד העולם. לנצח נצחים הוא אלהיכם 


ליחיד מברך עליו, שכל נס אצל יחיד גדול הוא, אבל נס של רבים אין מברכין עליו, אלא כשהוא נס גדול, ומ"מ כל שנתקרבו למקרה גדול ונצול הימנו אע"פ שאין בו מופת מברכין עליו. [מאירי] 


נד. [ד] 


שעברו בו בני ישראל בנחלי ארנוןי", ואַבְנֵי אַלְנָבִישׁ שירדו על מלכי 
האמורי בְּמוֹרד ההר של בִּית חוֹרוֹײ, וְאָבֵן שִׁבַּקָּשׁ לזְרוֹק עוג מל 
הַבָּשֶׁן על יִשְׂרָאֵלײ, וְאָבְן שישב עֵלֶיהָ משָה בְּשְׁעָה שָעָשָה יְהוֹשֵׁעַ 
מִלְחמָה בּעמַלקי, וְאֲשְׁתּוֹ שֵׁל לוט שנעשתה נציב מלחלי, וחומת 
יריחו שֶנִבְלְעָה בִּמְקוֹמָהּי, עַל כוּ?ן צְרֵיךְ שִיתֵּן הוֹדָאָה וְשְׁבַח 
לִפְנֵי המקום. 


שואלת הגמרא, בְּשַלָמַא - הנס שהיה במַעַבְּרוֹת הַיִם, מובן מהו, 
דְּכְתִיב (פמות יד ככ) ויבאו בְנֵי יִשְׂרָאֵל בְּתוֹךְ הַיִם בִּיבֶּשָה', שנקרע 
להם הים ונעשה ליבשה, וכן הנס שהיה במעַבְּרוֹת הירְדן, מובן מהו, 
דְּכַתִיב (יסועע ג י) 'יעמדוּ הַכְהָנִים נוֹשׂאַי הָאֲרוֹן בְּרִית ה' בְּחַרְבָה 
ְּתוֹףּ היַרְדִן הָכֵן וְכָל יִשְׂרָאֵל עוּבְרִים בְּחָרָבָה עד אֲשֶׁר תַּמוּ כָּל 
הגוי לַעֲבוֹר אֶת הִירְדִּן', שפסקה זרימת הירדן ונעשה לחרבה, אֶלָא 


אוצר חכה 


נח. כמו שנאמר (נמלנר 62 יג-יד) 'משם נסעו ויחנו מעבר ארנון אשר במדבר היצא 
מגבול האמורי, כי ארנון גבול מואב בין מואב ובין האמורי, על כן יאמר בספר מלחמות 
ה' את והב בסופה ואת הנחלים ארנון'. 

נט. כאשר יהושע ובני ישראל נלחמו עם מלכי האמורי שרצו לכבוש את גבעון, והכו 
אותם מכה גדולה, כתוב בפסוק (יסוקע י י) 'ויהי בנוסם מפני בני ישראל הם במורד 
בית חורון, וה' השליך עליהם אבנים גדולות מן השמים עד עזקה, וימותו רבים אשר 
מתו באבני הברד מאשר הרגו בני ישראל בחרב'. 

ס. כמבואר בגמרא לקמן (ע"). 

סא. כמו שנאמר (פמות יז י-ינ) 'ויעש יהושע כאשר אמר לו משה להלחם בעמלק וגו', 
והיה כאשר ירים משה ידו וגבר ישראל וכאשר יניח ידו וגבר עמלק, וידי משה כבדים 
ויקחו אבן וישימו תחתיו וישב עליה, ואהרן וחור תמכו בידיו מזה אחד ומזה אחד, 
ויהי ידיו אמונה עד בא השמשי. 

סב. כמו שנאמר (ללעית יט כו) 'ותבט אשתו מאחריו ותהי נציב מלח'. הגמרא להלן 
(ע"כ) תבאר, איך שייך להודות ולשבח על כך, והלא פורענות היא. 

סג. בימי יהושע, שלאחר שבמשך ששה ימים הקיפו את יריחו פעם אחת בכל יום, 
וביום השביעי הקיפוה שבע פעמים, והכהנים תקעו בשופרות בכל פעם מהשבע פעמים, 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 
במִעְבְּרות נַחֲלֵי ארנון, מִנְלָן - מנין לנו שנעשה שם נס. 


משיבה הגמרא, דְכְתִיב (נעלנר כ יד) על כַן יְאָמַר בְּסָפָר 
מִלְחמות ה' אֶת וְהַב בְּכוּפָה וגו' וְאֶת הַנָּחֲלִים אַרְנוּן', שהודו ואמרו 
שירה על הנס שנעשה להם שם, כמבואר בגמרא להלן. 


הגמרא מביאה ברייתא המבארת את ענין הנס שנעשה במעברות 
נחלי ארנון: 

מִּנָא - שנינו בברייתא, נאמר בפסוק (עס) 'אֶת וְהַב בְּסוּפָה', ופירוש 
הפסוק הוא, ששָנִי מְצוֹרָעִיםי הָיוּ, דהווּ [-שהיו] מְהַלְכִין בְּפוף 
מַחֲנָה ישֶרְאֶל במדברל", כִּי הָווּ קא חַלְפִּי יִשְׂרָאֵל - כאשר בני ישראל 
עמדו לעבור בנחלי ארנון שהיו בעמק עמוק בין שני הרים גבוהיםל, 
והדרך עברה בתוך הנחל שבין ההרים", אֶתוּ אִמוּרְאִי [-באו האמוריים] 


כמבואר ביהושע (ו כ-עז), נאמר (פס ו כ) 'וירע העם ויתקעו בשופרות, ויהי כשמוע העם 
את קול השופר ויריעו העם תרועה גדולה, ותפול החומה תחתיה, ויעל העם העירה 
איש נגדו וילכדו את העירי. 

סד. לכאורה, כיצד היו מצורעים במדבר, והרי במעמד הר סיני נתרפאו כל החולים 
והבעלי מומים. תירץ בהגהות היעב"ץ (ד"ס פני), שאותם מצורעים חזרו למומם לאחר 
מעשה העגל. ובאופן נוסף כתב, שאפשר שאותם מצורעים היו מערב רב, ואותם שהיו 
מערב רב לא נתרפאו במעמד הר סיני. ויש מי שתירץ, שאפשר שאותם מצורעים שהיו 
קודם מתן תורה, נתרפאו במעמד הר סיני, אבל לאחר מכן במשך זמן שהותם במדבר 
היו אנשים שנצטרעו, וכמו שמצינו במרים שנעשית מצורעת, כך היו עוד אנשים שנצטרעו. 
סה. מצורע אינו רשאי להכנס למחנה, כמו שנאמר (ױקכפ יג מו) 'כל ימי אשר הנגע 
בו יטמא, טמא הוא, בדד ישב מחוץ למחנה מושבו', ואף למחנה ישראל אינו רשאי 
להכנס, כמבואר בפסחים (סז.). ולכן אותם מצורעים הלכו בסוף מחנה ישראל. מהרש"א 
(6"8 ל"ס: קפ). 

סו. רש"י (נקפן ע"נ ד"ס ענדי). וההרים היו כל כך סמוכים זה לזה, שאדם יכל לעמוד 
על הר אחד ולדבר עם חבירו שעומד על ההר הסמוך. רש"י (כעלנר כ טו). 

סז. רש"י (פס). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [עי' סוספות נקמן 
גט. דס עכן, 3) [פססיס 
כ), ג) [עי' תוס' סוכס 
מו. ד"ס סעוקס וכו' 
מ"ס נסס ככ סריר) 
גלון], ד) לעיל לג: ומת: 
מגינס כס., ס) יכמות ו:, 
ו( עיין רש"י חגיגה ד: 
ד"ה מפנקי ותוס' שם 
ד"ה כי ועיין תוס' יומא 
עט רע"א ד"ה הקיטע, 
ז) [מכות כג:], מ) נח: 


"י יומא טז. 
ד"ת ומתפוין, % יומא 
נא:, מ) סב:, 2)וכן 
לקמן סג. (ועיין גליוני 
הש"ס להנריי ענגיל), 
פ) עיין רש"ש, ע) סג., 
פ) תהלים ‏ לד טו, 
5) ריש ה"א, ק) ה"ב 
(סר 657 כ)סג, 
ק) בראשית ב יא. יד. 


הגהות הב"ח 


(6) גמ' 5תו 6מוכסי 
טשו להו בנחלי ארנון 
ענדי סו: 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' פײס6 ליסיל 
5 3 ובריה ובר 


בריה. גירסת סגפוניס 
וסלי"ף: 


תורה אור השלם 
א) וְאֶהַבֶתּ | את יי 


TR: CCT 


מָארֶףְּ: [דברים ו, ה] 
ב וְהֵנָה בעז בָּא מַבָּית 
לָחֶם וֹּאמָר לַקוצָרִים יי 
עַמַכֶם | ויאמָרוּ | לו 

ברכ : [רות ב, דן 
0 ְרָא אֲלִיו מַלְאַך יי 
וֹּאמָר אליו ו עמ 
בור הָחָיָל: |שפטיפ ו, יב| 
ד) שמע לְאָבְִּ וָה 
לְדָ וְאַל תָבוו כ זְקנָה 

אמֶ: |משלי כג, כבן 
ה) עת לָעָשות ליי הָפַרוּ 
תורְתֶף: [ההלים קיט, קנו] 
וו וֹאמֶר יַתְרוֹ בָר 
אֲשֶׁר הִצִיל אֶתְכֶם 
יִד מִצְִם ומיד פְרְעה 
אֲשֶׁר הְצִיל אֶת הָעַם 

מִתַּחַת יִד מִצְרָים: 

|שמות יח, י] 
)באו כְנֵי יִשְׂרָאֵל 
בְּתוךּ הַיִם כַיבָּשׁה 
וְהַמַיִם לָהֶם חוֹמָה 

מִימִינֶם ומשמאלם: 
| שמות יד, כב| 
ה) ועמְדוּ ‏ הַכֹּהֲנִם 
נשָאִי הָאָרון בְּרִית ו 
בָּחָרָבָה בְּתוֹף הְַרֵן 
הָכן ְכָל יִשְׂרָאֵל עֹבְרִים 
בְּחְרָבָה עד אֲשֶׁר תַּמו 
כָּל הַגוֹי לעבר אֶת 

הַירְדָן: ויהושע ג, יז] 
ט) על כַּן יְאָמַר כְּסַפֶר 
מִלְחָמת ו אֶת וְהָב 
ְּּפָה וְאֶת הַנְחָלִים 

אַרְנוֹן: [במדבר כא, יד 


משנת ראשונים 


הרואה מקום שנעשו 
בו נסים לישראל, אומר 
ברוך שעשה נפים 
לאבותינו במקום הזה. 


נראה דדוקא פעם ראשונה אבל מכאן ואילך רשות ואפילו לאחר שלשים יום. והא דאמר ליה רבא לההוא דנפל עליה 
אריא בעבר ימינא כי מטית להתם בריך דוקא פעם ראשונה שיחזיר שם קאמר שזו היא נקראת ראשונה. ומר בריה 


דעיל סו מעסס כרססים (ינסו: 
לפרקים. מפרס כגמרס (טס ע"נ). 
ולפי קסוb‏ טוב וגדול מכנן קנע יס 
רכי יסולס כלכס לעכמו: מברך 
על הרעה מעין על הטובה. דין 


= סקמת: ועל הטובה מעין על הרעה. 


סעוכ וסמטיב. וכגמרס* מפרט סיכי 
דמי: הנכנס לכרך. סמסלך כדרך 
וריך לענור כרן, וסס מלוייס 
מוסניס רעיס ומספטיס ענינום: 
אחת בכניסתו. מתפננ טיכנס לטנוס: 
ביציאתו. מתפלל ‏ סי טנוס: 
ארבע. כדמפלט (ותן סולפס ענ 
טעכר ולועק על סעתיד, (מנו ד' 
כדמפרס נגמכ?: חייב אדם לברך 
על הרעה כו'. מפרט כגמר5": ד"א 
בכל מאדך. מלופ מלולות? לך, כין 
מדס עוכס 3ין עדת פורעגות: לא 
יקל ראשו. כ ינסג קלות כp:‏ 
כנגד שער מזרחי. סון לסר סכיק 
קסר כתומס סנמוכס קר נכגניט 
סנים כמורס. נכפי סכל ססעריס 
מכווניס זס כנגד זס, שער מורס סער 
עזרם נסיס וסעכ עזרם יקכפנ, ופתת 
ס6ולס וססיכל", וכית קלטי סקלטיס 
כימי מקדס כספון כקסיס פמס 
טרקסין: בפונדתו. סגול סלול, 
ונותנין כו מעות: מק"ו. כגמרס% 
מפרט (יס: כל חותמי ברכות 
שבמקדש היו אומרים עד העולם, 
במסכת תענית (פ": דף טז:) סמרינן 
סין עונין סמן במקדם, סמכרך פומר 
כסוף כל כרכס כלוך תס ס' פנסי 
ירנ מן סעונס ועד סעולס ככוךל 
סון סלעת וכן ככולס, = וסעונן 
קומריס כלוך | םס כנול מלכותו 
נעונס ועד, וילפינן לס מקר5 דתפנת 
עזרס | וסיעתו. וססמעינן | סכס 
דכמקדם כספון 55 סיו ומכיס 696 
כלוך סי 96סי יטכסנ עד מן סעונס?: 
משקלקלו הצדוקים. ומכו | סין 
עולס 636 זס: התקינו, עזר6 וסיעמו 
סיסו 6ומריס מן סעונס ועד סעונס 
ומר ססני עולמות ים, סוניל מכ 
סנלוקיס סכופליס כפסיית סממיס: 
שיהא אדם שואל לשלום חבירו בשם. 
כסמו סל סקנ"ס, ונ סמרינן מזמל 
סו ככנולו של מקוס בכיכ כנוד 
סכריות נסוכים םס סמיס עניו, ולמדו 
מבעז ס6מר ס' עמכס, ומן סמנקן 
ט6מר נגדעון ס' עמך גכול. ססיג: 
ואומר אל תבוז כי זקנה אמך. למוד 
מדכרי זקני 6ומפך (עסום מס סרסים 
סעטו סס. וכגמ'" מפרם מסי וסומל: 
ואומר עת לעשות לה' הפרו תורתך. 
פעמיס סמנטניס דנרי תורס כדי 
נעסות נס', 66 זס סמסכוין ססוג 
לטלוס סכרו זסו רפועו סכ מקוס סנס 


כקק טלוס ורדפסו * ותל ספר פולס 4 


ולעסות דנר סנרס 6סור: בכ ה"ג 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הרואה מקום שעשו בו נסים לישראל. כגון סנך דקסני לקמן 

מעכרום סיס וסיכדן ונספי פרלון כו': זיקין וזועות 
ורעמים. מפרט כגמכ?: מלא עולם, נפי מפנו נכמין 6ו נסמעין 
למלסוק: ברוך עושה בראשית. וכגמר) (דף ט.) פריך 6עו סיך 


הרואה *מקום שנעשו בו נסים לישראל 

אומר ברוך שעשה נסים לאבותינו 
במקום הזה מקום שנעקרה ממנו עכו"ם" 
אומר ברוך שעקר עכו"ם מארצנו. על הזיקין ועל 
הזועות ועל הרעמים *ועל הרוחות ועל 
הברקים אומר ברוך שכחו וגבורתו מלא עולם 
על *ההרים ועל הגבעות ועל הימים ועל 
הנהרות ועל המדברות אומר ברוך עושה 
! בראשית רבי יהודה אומר יהרואה את הים 
הגדול אומר ברוך שעשה את הים הגדול 
לבזמן שרואהו לפרקים. על הנשמים ועל 
בשורות טובות אומר ברוך הטוב והמטיב 


נר. 


הרואה וכו אומר כרוך שעשה נסים לאבותינו וכו. פילק 

רב" סמעיס דכל סני ברכות ככיכות נסוכלם pס‏ 
ומנכות כרוך תס ס' נסיגו מנך סעונס וכן כת3 ככינו סמטון 
מקופי כי סר"י סיס כגיכ לכרך על סכרקיס כרוך תס סי 96סיגו מלך 


סעונס קכתו וגכולפו מל עונס וכן 
פר"י ומייתי ירוטכמי דפירקין" רני 
זעיר כו' כל כלכס. 5פין כס. וכו' 
וגרקס פרכינו דלוק6 לכוס מסנסיס 
יוס כסנסיס יוס לומי לכוס יס 
סגדול לפרקיס דלמר כירוקלמי ₪ 

דפרקיס סייגו קנסיס יוס: 
שכר ענום מארצנו. נירופגמי" 
ממני כסנעקרס עכו"ס 

מכלס 6רך יטר36: 

על הנהרות. (פו על כל נסרוק 
ירי 006 6רכע | נסרוק 
דכפיני כקר)% כמו פדקל ופרת: 

קבני 


העל בשורות9 רעות אומר ברוך דיין האמת. בנה בית חדש *וקנה כלים 
חדשים אומר ברוך שהחיינו וקיימנו והגיענו לזמן הזה מברך על הרעה מעין 
על הטובה" ועל הטובה מעין על הרעה. 'והצועק לשעבר הרי זו תפלת שוא 
₪ היתה אשתו מעוברת ואומר יהי רצון שתלד אשתי זכר הרי זו תפלת שוא 
היה בא בדרך ושמע קול צוחה בעיר ואומר יהי רצון שלא" תהא בתוך ביתי 
הרי זו תפלת שוא. הנכנם לכרך מתפלל שתים אחת בכניסתו ואחת ביציאתו 
בן עזאי אומר 'ארבע שתים בכניסתו ושתים ביציאתו נותן הודאה על שעבר 
וצועק על העתיד. = חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה 
שנאמר * ואהבת את ה' אלהיך בכל לבבך וגו' בכל לבבך בשני יצריך ביצר 
טוב וביצר הרע * ובכל נפשך אפילו הוא נוטל את נפשך * ובכל מאדך בכל 
ממונך ד"א בכל מאדך בכל מדה ומדה שהוא מודד לך הוי מודה לו". לא 
יקל אדם את ראשו כנגד שער המזרח שהוא מכוון כנגד בית קדשי הקדשים 
> "ולא יכנם להר הבית במקלו" ובמנעלו ובפונדתו ובאבק שעל רגליו ולא 
יעשנו קפנדריא ורקיקה מקל וחומר. כל חותמי ברכות שבמקדש היו אומרים 
* עד העולם משקלקלו הצדוקים ואמרו אין עולם אלא אחד התקינו שיהו 
אומרים מן העולם ועד העולם והתקינו שיהא אדם ‏ שואל את שלום חברו 
בשם שנאמר > והנה בעז בא מבית לחם ויאמר לקוצרים ה' עמכם ויאמרו 
לו יברכך ה' ואומר *ה' עמך גבור החיל ואומר "אל תבוז כי קנה אמך 
ואומר " עת לעשות לה' הפרו תורתך רבי נתן אומר הפרו תורתך משום עת 
לעשות לה': נמ' מנא הני מילי אמר רבי יוחנן דאמר קרא > ויאמר יתרו ברוך 
ה' אשר הציל וגו' אניסא דרבים מברכינן אניסא דיחיד לא מברכינן והא 
ההוא גברא דהוה קא אזיל בעבר ימינא נפל עליה אריא אתעביד ליה ניסא" 
ואיתצל מיניה אתא לקמיה דרבא וא"ל כל אימת דמטית? להתם בריך ברוך 
שעשה לי נם במקום הזה מר בריה דרבינא הוה קאזיל בפקתא דערבות 
וצחא למיא איתעביד ליה ניםא איברי ליה עינא דמיא ואישתי ותו זמנא 
חדא הוה קאזיל ברסתקא דמחוזא ונפל עליה גמלא פריצא איתפרקא ליה 
אשיתא על לגוה כי למטא לערבות בריך ברוך שעשה לי נם בערבות ובגמל 
כי מטא לרסתקא דמחוזא בריך ברוך שעשה לי נם בגמל ובערבות אמרי 
יאניסא דרבים כולי עלמא מיחייבי לברוכי ? אניסא דיחיד איהו *! חייב לברוכי. 
תנו רבנן *הרואה מעברות הים ומעברות הירדן מעברות נחלי ארנון אבני 
אלגביש במורד בית חורון ואבן שבקש לזרוק עוג מלך הבשן על ישראל 
ואבן שישב עליה משה בשעה שעשה יהושע מלחמה בעמלק ואשתו של 
לוט וחומת יריחו שנבלעה במקומה על כולן צריך שיתן הודאה ושבח 
לפני המקום בשלמא מעברות הים דכתיב ובאו בני ישראל בתוך הים 
ביבשה מעברות הירדן דכתיב = ויעמדו הכהנים נושאי הארון ברית ה' 
בחרבה בתוך הירדן הכן וכל ישראל עוברים בחרבה עד אשר תמו כל הגוי 
לעבור את הירדן אלא מעברות נחלי ארנון מנלן דכתיב 5 על כן יאמר 
בספר מלחמות ה' את והב בסופה וגו' תנא את והב בסופה? שני מצורעים 
היו דהוו מהלכין בסוף מחנה ישראל כי הוו קא חלפי ישראל אתו אמוראי (6 


עבדי 


מננן דמברכינן פניס5, 5"ר יוסנן ד6מר קרס ומר יפרו כרוך ס' 6קר ס5יל 6קכס וגו': בעבר ימינא. טס מלינס כלרועו טל פרת: בפקתא. 
כקעס: ערבות. pס‏ מקוס: וצחא למיא. מ (מיס: ברסתקא. כקוק: גמלא פריצא. גמל מקוגע קעסקיו כעיס: אתפרקא ליה אשיתא. 
נפלס סומת בית טסיס סמוך 9ו, ונכנס. לתוך סכית מפני סגמל: מעברות הים. מקוס קעכרו יעקרל ביס סוף: ומעברות הירדן. כימי 
יסושע: מעברות נחלי ארנון. לקמן מפכק מסי ניס6: במורד בית חורון. כימי יסופע סיס כספר יסופע (י): ואבן שזרק? עוג. לקמן מפרם: 


דרבינא דכל דהוה מטי הוה מברך בגמל ובערבות רשות הוה. [הויטב"א] 


אין עוד. [אבן עזרא, נחמיה ט ה] 
הנס דמי, ולפי סברא זו אין המקום גורם, דה"ה אם רואה אותם רבים שאירע להם הנס חייב לברך ע"כ. [אבודרהם] 
יכול להזכיר נס אחר מפני חכוב הנס. [הריטב"א] 


ואיפשר שכל שרואהו לפרקים דהיינו 
אחר שלשים יום כדאמר ברואה את הים חייב לברך בדרך חובה. ותפוס לשון ראשון. [הריטב"א] 
הים הגדול אומר, לפי שיש ימים קטנים שהם כמו שלוליות שנפרדים מהים הגדול לפיכך אמר בפירוש על הים הגדול שעל אותו בלבד מברך ברכה זו. [רבינו יונה, דף מב: מדה"ר] 
שוא. אבל יש לו להתפלל שינצל ממנה או לבטוח בשם שאינה בביתו שהבוטח בשם אין תוחלת שלו נכזבה כבר אמר והבוטח בה' חסד יסובבנו, וכן אמר משמועה רעה לא יירא נכון לבו בטוח בה'. [מאירי, לקמן ס.] 
בכל ממונך. יש שגופו חביב עליו יותר מממונו, ויש שממונו חביב עליו יותר, לפיכך הזכירם תורה שניהם בפירוש שלא ליתן פתחון פה ליצר הרע לחלוק. [נמוקי יוסף, סנהדרין עד.] 
דאמר קרא ויאמר יתרו ברוך ה' אשר הציל וגו'. כתב ה"ר גרשום ברבי שלמה, אע"ג דיתרו לא היה רואה מקום הנס ואנן הרואה תנן, י"ל כיון שהיה רואה ישראל שניצולו מן הים כמי שראה מקום 
ברוך שעשה לי נס בגמל ובערבות. המקום שהיה עומד שם היה מזכיר ראשון שעיקר הברכה עליו ואחר כך היה 
אניסא דיחיד איהו חייב לברוכי. יש אומרים דוקא בנס גדול היוצא מגדרו של עולם, אבל נס קטן כגון שבאו לו גנכים או גדודי חיה ולסטים אין מברך עליו. ולדעתי כל נס העשוי 


הרואה את 


ענדי 


עין משפט 
נר מצוה 


א א פיי" פ"י מסלכות 

נלכות הכ' ץ סמג עטין 

כו טוש"ע מו"ם סי" ביס 
סעיף 6: 

ב ב ג פיי" פס סל עו 
סמג מס טוע"ע 6ו"ק 
קי' ככס סעיף 6: 

גד מי" פס טוס"ע 
6ו"ם סי' ריס ק"ג ומי" 

רכד סעיף יג: 

ד ה כײ פס סנס ג 
סמג סקס טוק"ע פו"ם 
סי' ככנ סעיף 5 3: 

ה ו ז מי" עס סלכס כנ 
כס כו קמג מס טוp"ע‏ 

פס סי רל סעיף 6: 

ו ח מייי פ"ז מסל' כים 

סכפילס. סלכס כ קמג 
עטין קסל: 

זט טוק"ע פו"ם סי" 
כים סעיף ס: 

ח י מײ' פ"י מסלכות 
נלכות סנכה ט סטג 

עטין כז עוע"ע טס סעיף 

3 


ם כ מ" שס קוסיע 
טס סעיף ד: 
י ל סס סעיף 5: 


הגהות וציונים 


6] עבודה זרה (דפו"י, 
וכן להלן וכתוספות): 
3] סיא מעשה (גליון) 
וכ"ה ברא"ש וכטור 
או"ח סימן רכח וכ"ה 
בגמרא לקמן נט ע"א 
ובכת"י (ברי"ף הגירסא 
ברוך עושה בראשית): 
ג] נ"א שמועות (גליון) 
כ"ה במשנה שבמשניות: 
ל] במשנה שבמשניות 
הגירסא מברך על הרעה 
מעין הטובה ועל 
הטובה מעין הרעה 
רש"ש (ועיין שטמ"ק 
לקמן ס ע"א): 
ס] במשנה שבמשניות 
הגירסא כיצד היתה 
וכ"ה ברא"ש (רש"ש): 
חלא יהיו אלה בני 
ביתי אגלית) כיה 
במשנה שבמשניות: 
!] במשנה | שבמשניות 
נוסף הוי מודה לו 
במאד מאד: פ] [מן 
העולם כ"א במשנה 
שבמשניות וכן פירש 
הרע"ב מברטנורה ע"ש] 
(גליון): ט] בכ"י ובנ"י 
ובמשנה שבמשניות הגיי 
המינין (גליון) וכ"ה 
בדפו"ר פנמי וברשיי 
ולגי "הצדוקים" קשה 
דהא הצדוקים היו לאחרי 
שהתקינו בימי בועז 
(שפ"ח) ועיין מהר"ץ 
חיות: '] בכת"י ליתא 
לתיבות "איתעביד ליה 
ניסא" ועיין שער הציון 
סי' ריח ס"ק כו: כ] לאו 
דוקא אלא משלשים 
לשלשים יום (שפתי 
חכמים) ובכת"י וברא"ש 
הגיי כי מטית להתם: 
(] הני שני מצורעין אחד 
היה שמו אֶת והשני היה 
שמו הָב (צל"ח) והאות 
וא"ו שבתיבת וָהֵב היא 
וא"ו החבור: מ] צ"ל 
המדודות (וכ"ה בכת"י 
וברע"ב): (] בכת"י נוסף 
הר הכית: פ] לפי 
הגירסא שבמשניות "מן 
העולם" צריך למחוק 
תובת ‏ "עד", ולפי 
הגירסא שלפנינו צריך 
למחוק | תיבת "מן" 
ובכת"י | ליתא תיבת 
"ער": ע] יש להוציא 
מלב הכופרים (דפו"ר, 
ותיבת "הצדוקים" 
ליתא): ‏ 5פ] | כונתו 
שמה"מ קאי רק אברכת 
הנס (צל"ח): 5] לפנינו 
בגמ' ואבן | שבקש 
לזרוק עוג וכו" ועיין 
ברי"ף שגורס ואבן שזרק 
עג במשה וכיה 
בכת"י: ק] עיין מהרש"א 
שהעיר דגם בתלמוד 
דידן מפורש כן בהדיא 
לקמן נט ע"ב ועיין אליה 


רבה סי' ריח אות ב, ובקובץ על הרמב"ם הל' ברכות פ"י הט"ו שמיישבים הערת המהרש"א: ל] עיין ביאור הגר"א 
או"ח סימן רכד סק"ג שט"ס בתוס' "מכל" וצ"ל מארץ ישראל וכ"ה ברא"ש עכ"ל, ובירושלמי דידן הגירסא "מכל" 
ארץ ישראל (מעיו"ט אות מ) ועיין חשק שלמה (בילקוט מפרשים): 


יהי רצון שלא תהא בתוך ביתי הרי זו תפלת 


ובכל מאדך 


מן העולם עד העולם. לנצח נצחים הוא אלהיכם 


ליחיד מברך עליו, שכל נס אצל יחיד גדול הוא, אבל נס של רבים אין מברכין עליו, אלא כשהוא נס גדול, ומ"מ כל שנתקרבו למקרה גדול ונצול הימנו אע"פ שאין בו מופת מברכין עליו. [מאירי] 


עין משפט 
נר מצוה 


יא א טוס"ע 6ו"ק סי" כים 
סעיף ת: 
יב ב מייי פ"י מסנכות כרכות 
סל' ם סמג עסין כז טוס"ע 
פו"ס סי' ריט ס"5: 


לעזי רש"י 
קבילי"א. פיכום קרסול, 
מקוס סינור ססוק וסכגל 
(רם"י מנסות דף לג ע"5 ד"ס 
פיסתויר, ר"ם 6ספום פ"b‏ 
מ"ס), פרק סר6טון (מענס מן 
סעקנ (ר"ש עס): 


‘04 01807 


תורה אור השלם 
א וְאֲשֶׁר הַנְחָלִים אֲשֶׁר 
ְטָה. לְשְׁבֶת ער וְנשען 
לְגְבוּל מוֹאָב: |במדבר כא, מון 
ב) וְהָאִיש משָה עֲנָיו מאד 
מל הְאָרֶם אֲשֶׁר על פָּנִי 
הָאֲדָמָה: |נמדנר יב, ג] 
ג וצַא מִשָה מַעם פַרְעה 
אֶת הָעֵיר ופרש כַּפָיו אֶל יי 
ַחְרְלּ = הַקלות = וְהַבָרֶר 
וּמָטר לא נַתִּךְ אָרְצַה: 
|[שמות ט, לנן 
ד) ומר יי אל משָה קח ל 
אֶת יְהוֹשַׁע בְּן נגן איש אֲשֶׁר 
רוּחַ בו וְסָמַכְתָּ אֶת יָרֶך 
עָלִיו: [במרבר בו, יח] 
ה) יהי בֶּנָסֶם מִפָנִי יִשְׂרָאֵל 
הֶם כמורר בַית חור וה 
השליך = עְלֵהַם = אַבָנִים 
גדלות מן הַשָׁמַיִם עד עוקה 
ויָמַתוּ רַבִּים אֲשֶׁר מָתוּ 
בְּאַבְנִי הַבָּרֶך מַאֲשֶׁר הָרָג 
בנ ִשְרָאֵל בָּחרָב: 
[יהושע י, יא] 
> קוּמָה יי הושִיעְנִי אהי כִּ 
הְכִּיתָ אֶת כָּל איבי לָחִי שנִי 
רְשעִים שָבַּרְתָ: (תהלים ג, חן 
זו ידי מֹשָׁה כּבָדִים וקָחוּ 
אֶבֶן וָשִימוּ תַחְתָיו וֵשֶׁב 
עֲלֶיהָ וְאַהָרן וְחוּר תְּמְכו 
בָידָיו מָזָה אֶחָד וּמְוָה אֶחָר 
ויהי יָדָיו אָמוּנָה עד בא 
הַשמָש: |שמות ז, יכן 
ה) וַתִבָּט אֲשְׁתּוֹ מְאַחָרִיו 
תָּהֵי נְצִיב מָלַח: 
[בראשית יט, כו] 
רע הָעם | וַתְקָעוּ 
בַּשְׁפָרוֹת וַיהִי כִשְׁמע הָעַם 
אֶת קול השופר וְריעוּ הֶעֶם 
תִּרוּעָה | גְדולֶה | ותל 
הַחוֹמָה תְִּתֶּיהָ ויעל הֶעֶם 
הָעֵירָה. אִיש נָנְדוֹ וַלִכְּו 
אֶת הָעִיר: |יהושע ו, כן 
י) וַיָהִי בְּשָחַת אֲלהִים אֶת 
עָרִי הַכְּכָר ובר אֶלְהִים אֶת 
אֲבָרָהֶם ושׁלַח אֶת לוט 
מתוך הַהֲפֵבָה בַּהַפּ אֶת 
הָעֲרִים אֲשׁר יָשב בָּהֵן לוט: 
[בראשית יט, כט| 
וא) יוֹרְדָי הַיִם בָּאֲניוֹת עשי 
מְלָאבָה בְּמַיִם רַנִּים: 
[תהלים קז, כג] 
יס הַמָה רָאי מעשי ײַ 
ְנִפְלָאוְתָיו בַּמְצוּלָה: 
[ההלים קז, כר] 
יס וַיאמָר ויעמַד רוח סְעֲרָה 
ַתְּרוֹמַם נַליו: יֵעלוּ שְׁמַיִם 
ָרְדוּ תְהוּמוּת נָפָשֶם בְּרְעָה 
תתמוֹגָג: (תהלים קז, כה-כון 
יד) יְחוגּ וְנוּעוּ בַּשְׁכוֹר וְכָל 
חָכְמָהֶם תִּתְבַּלֶע: 
[תהלים קז, כו 
טו) ַיצְעֲקוּ אֶל יי ַּצֵר לָהֶם 
וּמִמְצוּקְתִיהֶם יוּצִיאָם: 
[תהלים קז, כח] 
טו יקָם | סְעֲרָה | לִרְמָמָה 


אֶל מְחוֹו חָפָצֶם: |תהלם קו, לן 


רָרְ עיר מוֹשֵׁב לא מְצָאוּ: |תהלם ק, ד 


מִשְׁחִיתוֹתֶם: ותהלם קו, כן 


ג 


% 6ותס טנעקס לסס סנם. וכן 
כל דס מכרך על ניסו 6ף על פי 
קסינו ניכר מפוך סמקוס: 

ארבעה ציכין להודות יורדי 

הים וכ. וכתסליס 
כ סטיכ כוס ססדר 626 סטיכ סונכי 
סעדנר כסטון דקר נקט סדר 
סמסוכנין יותל פסלס וגמר נקט 
* סמנויץ תתנס: \אימא ני 
עשרה ותרי רבנן, ועכדי (סומר6 
וספינו ניכ פרי בכנן". ונסגו סעונס 
נרך תל סקור כתוכס ולוקb‏ 
בסונס סנפכ למטס כל סש כר6עו 
ו כמעיו ויו מוטל למטס .b‏ 
ס"ר יסף: פמרתוץ תתי 
מלאודויי, ו"ת וס פמכינן" כרכה 
ספין בס מנכות פינס כרכס וי" 
ללכ יסולס סיס מתלמילי לכנ ולכ 
סכר לעיל צפרק כיכד מכרכין. (דף 
מ:) דל בעין 606 סוכרת סקס 
(6ו מלכום ורממנb‏ סיינו מנכות): 


לך 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


?אבוי אלגביש במורד בית חורון. וס"ס מקוס ענפל עס מפנס 

סנסכיכ דכ גרע מזקיס מ6דס סמסויס" 606 כ סם 
נפרם לפי טידוע סמקוס סניכ ירוסניס. וסוכ סיס גנלס לרכיגו 
יסודס כיון קפין סנס ילוע ע"פ סמקוס כי סנך 6ין מכרכין ענו 


עבדי להון נקירותא. מעכות, מעכרות נמני פכנון עמק עמוק 
כין כ' סריס גכוסיס וסיו ישר6ל כריכיס לעכור כקותו עמק, עסו 
פמורייס מעכות כלדי ססריס ונמכקו קס: וטשו. (סכסו: מסגי. 
עוכר: ממיך טורי. מקפיל סריס, ומפפסטין זס 755 זס עד 


קסעמק קוה: חזו דמא. כעקוכו 


עבדי להון נקירותא וטשו בהון אמרי כי חלפי ? ססליס | מקון: ואשד. ופך: 


ישראל הכא נקטלינון ולא הוו ידעי דארון 
הוה מסגי קמייהו דישראל והוה ממיך להו 
טורי מקמייהו כיון דאתא ארון אדבקו טורי 
בהדי הדדי וקטלינון ונחת דמייהו לנחלי 
ארנון כי אתו את והב חזו דמא דקא נפיק 
מביני טורי אתו ואמרי להו לישראל ואמרו 
שירה היינו דכתיב * ואשד הנחלים אשר 
נטה לשבת ער תשען לגבול מואב. 
אבני אלגביש מאי אבני אלגביש תנא 
אבנים שעמדו על גב איש וירדו על גב איש 
עמדו על גב איש זה משה דכתיב 6 והאיש 
משה עניו מאד וכתיב > ויחדלו הקולות 
והברד ומטר לא נתך ארצה ירדו על גב 
איש זה יהושע דכתיב "קח לך את יהושע 
בן נון איש אשר רוח בו וכתיב * ויהי 
בנוסם מפני בני ישראל הם במורד בית 
חורון וה' השליך עליהם אבנים גדולות. 
אבן שבקש עוג מלך הבשן לרוק על 


ישראל גמרא גמירי לה אמר מחנה ישראל כמה הוי תלתא פרסי אייל 
ואיעקר טורא בר תלתא פרסי ואישדי עלייהו ואיקטלינהו אזל עקר טורא 
בר תלתא פרסי ואייתי על רישיה ואייתי קודשא בריך הוא עליה קמצי 
ונקבוה ונחית בצואריה הוה בעי למשלפה משכי שיניה להאי גיסא 
ולהאי גיסא ולא מצי למשלפה והיינו דכתיב שני רשעים שברת וכדר' 
שמעון בן לקיש * דא"ר שמעון בן לקיש מאי דכתיב שני רשעים שברת 
אל תקרי שברת אלא שרבבת 5 משה כמה הוה עשר אמות שקיל נרגא 
בר עשר אמין שוור עשר אמין ומחייה בקרסוליה וקטליה. ואבן שישב 
עליה משה דכתיב ודי משה כבדים ויקחו אבן וישימו תחתיו וישב 
עליה. ואשתו של לוט שנאמר " ותבט אשתו מאחריו ותהי נציב מלח 
וחומת יריחו שנבלעה דכתיב > ותפול החומה תחתיה בשלמא כולהו ניסא 
אלא אשתו של לוט פורענותא הוא דאמר ברוך דיין האמת והא הודאה 
ושבח קתני *תני על לוט ועל אשתו מברכים שתים על אשתו אומר 
ברוך דיין האמת ועל לוט אומר ברוך זוכר את הצדיקים* א"ר יוחנן 
אפילו בשעת כעסו של הקב'ה זוכר את הצדיקים שנאמר > ויהי בשחת 
אלהים את ערי הככר וזכור אלהים את אברהם וישלח את לוט מתוך 
ההפכה \גו': וחומת יריחו שנבלעה: וחומת יריחו נבלעה והא נפלה 
שנאמר 5 ויהי כשמוע העם את קול השופר ויריעו העם תרועה גדולה 
ותפול החומה תחתיה כיון דפותיה ורומה כי הדדי נינהו משום הכי 
אבלעה בלועי. אמר רב יהודה אמר רב" *ארבעה צריכין להודות יורדי הים 
הולכי מדברות ומי שהיה חולה ונתרפא ומי שהיה חבוש בבית האסורים 
ויצא יורדי הים מנלן[9 דכתיב = יורדי הים באניות וגו' = המה ראו מעשי 
ה' ואומר > ויעמד רוח סערה יעלו שמים ירדו תהומות ואומר ₪ יחוגו וינועו כשכור ואומר = ויצעקו אל ה' 
בצר להם וממצוקותיהם יוציאם ואומר = יקם סערה לדממה ואומר " וישמחו כי ישתוקו ואומר = יודו לה' 
חסדו ונפלאותיו לבני אדם הולכי מדברות מנלן? דכתיב * תעו במדבר בישימון דרך עיר מושב לא 
מצאו > ויצעקו אל ה' = וידריכם בדרך ישרה ₪ יודו לה' חסדו מי שחלה ונתרפא דכתיב ₪ אוילים מדרך פשעם 
ומעונותיהם יתענו ₪ כל אוכל תתעב נפשם וגו :זי ויזעקו אל ה' בצר להם וגו' יי ישלח דברו וירפאם וגו' ₪ יודו 
לה' חסדו מי שהיה חבוש בבית האפורין מנל][9 דכתיב ₪ יושבי חשך וצלמות ונו' ₪ כי המרו אמרי אל ונו' 
ואומר * ויכנע בעמל לבם וגו ואומר = ויועקו אל ה' בצר להם ואומר *= יוציאם מחשך וצלמות ונו' ואומר 
* יודו לה' חסדו. מאי מברך אמר רב יהודה יברוך גומל חסדים טובים != אבי אמר? וצריך לאודויי 
קמי עשרה דכתיב = וירוממוהו * בקהל עם וגו' מר זוטרא אמר ותרין מינייהו רבנן שנאמר = ובמושב 
זקנים יהללוהו מתקיף לה רב אשי ואימא כולהו רבנן מי כתיב בקהל זקנים בקהל עם כתיב ואימא 
יבי עשרה שאר עמא ותרי רבנן קשיא רב יהודה חלש ואתפח על לגביה רב חנא בגדתאה ורבנן 
אמרי ליה בריך רחמנא דיהבך ניהלן ולא יהבך לעפרא אמר להו "פטרתון יתי מלאודויי והא אמר 
אבי בעי= אודויי באפי עשרה דהוו בי עשרה והא איהו לא קא מודה לא צריך דעני בתרייהו 
אמן: אמר רב יהודה * שלשה צריכין שימור ואלו הן חולה חתן וכלה במתניתא תנא חולה חיה 
חתן וכלה וש אומרים אף אבל ויש אומרים אף תלמידי חכמים בלילה: ואמר רב יהודה שלשה 
דברים ‏ י*[המאריך בהן] מאריכין ימיו ושנותיו של אדם המאריך בתפלתו והמאריך על שלחנו 
והמאריך בבית הכסא והמאריך בתפלתו מעליותא היא והאמר רבי חייא בר אבא א"ר יוחנן 


יח) יודוּ ליי חסדו וְנְפְלָאוּתָיו לִבָנִי אָדֶם: [תהלים קו, לא] 
ָ כו וַצעֲקוּ אֶל יי בַּצַר לָהֶם מִמְצוּקותִיהֶם יִצִילָם: |תהלים ₪, ו 
כא) וַיַדְרִיכֶם בְּרָרָךּ ישְׁרָה לָלְכֶת אֶל עיר מושב: ותהלם קז, ון = כב) יודוּ ליי חַסְדוֹ ונפַלאוֹתָיו לְנֵי אָדֶם: |ההלים קו, חן 
כג) אֲוְלִים מרָרֶךּ פַּשעם וּמַעוֹנֹחֵיהֶם יתַענוּ: |תהלים ק, "ן ו[ 
[ההלם קז חן כה) ויזְעַקוּ. אֶל יי בַּצֵר לָהֶם מַמְצַקוּתִיהֶם יֹשִׁיעם: |תלים ק, שן = כי) יִשְלַח דְבָרוֹ ורְפַאֵם וימלְט 
כז) ידו ליי חַסְדו וְנַפלְאוֹתָיו לְָבָנִי אָדֶם: |תהלס קז, כאן 
אַסִירֵי עָנִי וּבַרְזֶל: ותהלים קו, ין 
בָּשְׁלוּ וְאִין עזֶר: (תלים קו. כן 


כד) כָּל אכָל תַּתֶעב נַפָשֶׁם וגיעי עד שערי מָוֶת: 


כט) כִּי המו אִמָרִי אֵל וְעְצַת עָלִיון נָאֶצוּ: |תחלים ק, יאו = ל) וַיכְנֶע בְּעֲמֵל לְבֶּם 
לא) נזעקוּ אֶל יי בַּצַר לָהֶם מִמִצְקוֹתֵיהֶם יֹשִׁיעַם: |תהלם ₪, ין 


יט) תָּעוּ כַמַדְָּר בּישימון 


כה) ישְבִי חשף וְצַלְמָוֶת ובקשות מיושב להגרי"פ: 


לב) יוצִיאָם 


ישו 


מחה"ש שמבאר דברי התוס' לפי דעת המ"א, ובבה"ל שם ד"ה על נס וכו': 


אשר נמה לשבת ער. ססר ענעגר 
סעמק נטס ונפפקט 723 סלו ססר 
קר כ5ד עכר מול3. וקס פרן 
וק עכ": שעמדו. כסויר: לא 
נתך ארצה. 6 סגיע (6רך 526 עמדו 
כסויר (6): מחנה ישראל כמה הו 
תלתא פרסי. עוג סט כן כנכו. 
מסנס יסכפנכ תלת פרסי דכתינ 
(כמדגר נג) ויסנו מכית סיסיעות על 
ססטיס ומר רכס בר כל סנס 
כדידי מזי לכי ססו לוכת וסוס 
תלת פרסי לולכ ותנת פרסי 
פוקי (עילוכץ פ"ס דף (ס:): כמצי. 
נמליס: שרבבת. לקון טתככוני 
לקפכנונ, ירדו וגדנו למטס: משה 
כמה הוי עשר אמין. קסלי סול סקיס 
לת סמעכן (כ) ודרטי' סקיס לת ענמו 
לקומת סמקכן" וכפיג כיס עטר 6מוק 
קורך סקרק (טמות 9)%: שוור. קפן 
כמעלס: ‏ בקרסוליה. ‏ תנילי"b‏ 
כלעז: וידי משה כבדים. וסינו יכול 
לפוסטן כל סיוס 596 פס כן פומכיס 
כזרועותיו, ויקפו 6כן ויסימו פסתיו: 
תחתיה. מעמע כמקומס, וי 6פקר 
וו 606 ענ ידי כלעס: דאמר 
ברוך דיין האמת. קירוק סוס: 
זכר את הצדיקים. סוכר ת 
לבלסס: כיון דפותיה ורומה כי 
הדדי הו. ופֿין נפילס ;יכלת כס 


' 6 05 (כלעס, מסוס סכי קננעס, 


וסו לכך נפילס למומס כזו: 
צריכין | להודות. כעיולפין | מן 
ססכנס: = וירוממוהו | בקהל עם. 


כסוף פרסת סמזמור (ג): ואתפח. 
נפרפ: בגדתאה. עס עילו כגדל, 
סי עיר ססטוכס. עכככל מספככס 
"כל: | שימור. | מן ססמזקין: 
חולה. ססולע מזעו (פיכך ססד 
מתגרס כו, וכן סיס סה סיללס, 
וכ 30: חתן וכלה ותלמידי 
חכמים. מקנקתו מתגלס כסס: 
והמאריך על שלחנו. סמקון כן 
ענייס כסין ומתפכנסיס: והמאריך 
בבית | הכסא. כפוס סי (ו: 
ומעיין 


כל 


מחשָך וְצַלְמְות וּמוּסְרוְתִיהֶם ינתק: ותהײם ק, ידן = ל2) יודוּ ליי חַסָדוּ וְנְפְלָאּחִיו לִבָנִי אָרֶם: וההלם ס, פיז = לד) וִירמְמוּהו בְּקְהַל עם וּבְמוּשָב זְקְנִים יְהַלְלוּהוּ: |תהלים קו, לכן 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [מגילס טו: סוטס יכ:], 

3) [ככורופ מד.], ג) [סוכס 

ס. קלופין מט:], ל) בכורות 

מד. עיי"ש, ס) [וע"ע פיכוםס 

כרס"י יכמות סו. וכתוכות 1: 

י:], ו) [(עיל כ :], ז) שמות מ 
יח. 


א 
הגהות הב"ח 


() רש"י ד"ס 5 נתך וכו'. 
כפויר סק"ד ות"כ מ"ס אמר 
עוג סטכ כן בלכו סק"ד ופח"כ 
מ"ס ממנס וכו" תלת5 פרסי 
ממנ' ישר6ל: (כ) ד"ה מקס 
וכו'. סקיס 6ם ססמסקן 
שנאמר) ויקם משה את 
המשכן ‏ ולרסין ‏ סקיס: 
(ג) ד"ה וירוממוסו = וכו'. 
סמזמור כתיב סס"ל: 


הגהות הגר"א 


[אן גמ' פסדיס טוכיס. (כקוס 

קו על מטת סנל). ונ 

לחייבים טובות שגמלני 
כל טוב. רי"ף ור"ם: 


גליון הש"ס 


גמרא דכתיב וירוממוהו 
בקהל עם. וקס! מקלי עקלס 
כמו ספירס"י ככתוכות 1 ע"כ 
ד"ס נמקסנות: שם אר"י 
שלשה צריכין שמור. 
מג" סי' רל"ט ס"ק ז: שם 
וי"א אף ת"ח. עי' ככינו יונס 
פייק דמסכסין דף ד ע"נ ל""ס 
ספספל שם 2 דברים 
המאריך בהן מאריכין. 
עיי לעיל מו ע"6 ונע"ק 
עכס"ק נסיקן: תדיח 
ארבעה כו' המצוין 
תחלה. עי' ריס קנת נתו! 
ל"ס יליסו : 


ליקוטי רש"י 
[נדפס בסוף המטכת] 


הגהות וציונים 


] [בשאלתות פ' וישלח סיי 
כ"ו איתא דאמר ‏ ר"] 
(גליון): 3] [תשובת רב האי 
גאון על דלא קחשיב הנך די 
דצריכין להודות כסדר הנאמר 
בפסוק עי' בערוך ערך ארבע 
ותמצא נחת וכלל דבריו 
דבקרא סדורין מה ששכיח 
טפי ובגמרא מסדר לפום 
הקרובין לסכנה וצ"ע בתוס' 
ד"ה ארבעה וכו' שכתבו 
להיפך וע"ע בתוס' דשבת ב. 
ד"ה יציאות וכן מפרש רב 
האי בד' צריכין להודות ע"ש 
היטב] (גליון) ומש"כ לחלק 
בין סדר הקרא לסדר הגמ' 
כ"כ הפרישה סיי רי"ט סק"א 
עיי"ש: ג] בכת"י וברי"ף 
וברא"ש ליתא "מנלן" (וגיי 
ישרה היא, דק"ס) ולפנינו 
בדין "ומי שהיה חולה 
ונתרפא" ליתא ג"כ "מנלן": 
ל] בכת"י ובראשונים אמר 
אביי (וכ"ה נכון, דק"ס): 
ס] ברי"ף וברא"ש הגירסא 
וצריך (כמו לעיל) וכיה 
בכת"י ועיין שו"ת חת"ס 
או"ח סימן נא ד"ה ולכאורה 
דלשון ‏ "צרך" ‏ משמע 
לכתחילה ועיין שו"ת מהר"ם 
בריסק (ח"א סיי ס) שהקשה 
דהא הכא איתא "בעי" 
דמשמע דעיכובא ולהגירסא 
שגם כאן איאת וצריך א"ש: 
ו] כמפורש במדבר כא, כח. 
אכלה ער מואב. דברים ב, יח: 
!] כתב המהרש"א בח"א וז"ל 
זה הדרש אינו מבורר לי 
בתלמוד, עיי"ש ובכת"י ליתא 
לתיבות "ודרשי' הקים את 
עצמו | לקומת | המשכן": 
ע] שייך | לע"א (גליון): 
ט] [הנזכר בירושלמי הביאו 
הרא"ש סי' א] (גליון) הוא 
בירושלמי ריש ה"א, ועיין 
מגן אברהם סימן ריח סק"ט 
שכתב שבכל הפוסקים לא 
נזכר שיברך על אדם מסויים, 
וצ"ע מדברי התוסי. ועיין 


יז [הטור בא"ח סי' ריט העתיק דברי תוסי 
הללו בזה"ל וכיון דלא אפשיטא עבדינן לחומרא ובעינן תרווייהון (גליון), ודע דלשון התוס' בזה כפי מה שהוא 
לפנינו הוא מקוצר ביותר ועיין באחרונים שנדחקו בהבנתם, ובתוס' רבינו יהודה [החסיד] הלשון מבורר ביותר וז"ל 
אימא בי עשרה ותרי רבנן קשיא. וכיון דלא איפשטא לן עבדינן לחומרא. ואי ליכא יברך אפילו ליכא 
תרי רבנן עכ"ל ומפורש הוא ששני דברים הם (ביאור הלכה סימן ריט ס'ג סוף ד"ה ותרי עיי"ש ודוע שתוס' של 
ברכות רובו הוא מזה התוספות, בה"ל סי' קצב ד"ה שאומר) וכ"כ לפרש דברי התוס' בשיירי כנה"ג שם הגב"י אות די 
כ] [כל זה מוחק המעי"ט] (גליון) פ"ט סי' א אות ה, ועיין מהרש"א, ומלא הרועים, וברי"ף 
על ע"י ד"ה רב יהודה חלש וכו' ועיין בגליוני הש"ס בשם שו"ת הרא"ש (כלל ד אות ג) שהגירסא הנכונה בתוס' דצ"ל 
או שאמרו בריך רהמנא מלכא דעלמא, וכ"כ הרא"ש בפסקיו פ"ט סוף סי' ג: 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


עָבְדִי ?הוֹן נְקִירוּתָא - עשו לעצמם מערות בצידי ההרים שביניהם 
עברו נחלי ארנון, וְטשוּ בְּהוֹן - ונחבאו בהם, אֶמָרִי - אמרו, כִּי 
חַלְפִי יִשֶרְאֶל דהִַכָא נְקְטֶלִינּן - כאשר יעברו כאן בני ישראל נהרוג 
אותם", וְלא הַווּ יַדְעִי - אלא שהאמוריים לא ידעו דְּאָרוֹן העדות 
הוה מִפְגִּי קמייהו דְיִשְׂרַאֵל - היה עובר לפני בני ישראל, וְהַוָה 


= -ממיך ?הו טורי מִקַּמַּיִיהוּ - והיה משפיל את ההרים מפניהם, ועל 


ידי כך היו מתפשטים זה לצד זה עד שנעשים למישור. ואף כאן, 
כַּיון דאַתָא [-שבא] אַרוֹן העדות, השפיל את אותם ההרים 
שהאמוריים נחבאו בהם, והתפשטו זה לצד זה עד דאַדִּבְּקוּ טוּרי 
בַּהֲדִי הַדְדִי - שנדבקו ההרים זה לזה, וְקְמלינוּן - והרגו את 
האמוריים שנחבאו שםי, וְּנְחַת דְּמִייהוּ - ודמם ירד לְנְחָלִי אַרְנוֹן. 
כִּי אֲתוּ [-כאשר באו] אֶת וְהָבי לאחר שעברו בני ישראל, וחזרו 
ההרים למקומם, חֲזוּ דְמָא דְקא נפיק מְבִּינִי טוּרי - ראו דם יוצא 
מבין ההרים, והבינו שנעשה להם נס, אֶתו וְאֲמְרִי ?הו [-באו ואמרו 
להם] לְיִשְׂרָאֵל שנעשה להם נס זה, וְאֲמְרוּ ישראל שִׁירָה על כך. 
מסיימת הגמרא, היינוּ דִּכְתִיב - זהו שכתוב בפסוק (נמלנר כ כו) 
וְאֶשד [-ושפך] הַנְּחַלִים שנשפך לשם דם האמוריים שנחבאו שם', 
אֲשֶׁר נָטַה - ההר שבעבר האחד של העמק נטה והתפשט לעבר ההר 
שכנגדו" שהיה ?שׁבַת עֶר - לצד ארץ מואב ששמה 'ער', וְנְשָעָן 
[-ונדבקי] לְגְבוּל מוֹאַב'. 


* 


הגמרא מבארת את ענין הנס שנעשה באבני אלגביש: 

שנינו בברייתא לעיל (ע"6), 'אַבְנֵי אֶלְגָבִיש', מבררת הגמרא, מָאי - 
מהו הנס שנעשה באַבְנִי אֶלְגָבִיש,. מביאה הגמרא ברייתא שמבארת 
נס זה, תִּנָא - שנינו בברייתא, לשון 'אבני אלגביש' הוא נוטריקון', 
שאבנים אלו הן אֲבָנִים שָעְמְדוּ - שפסקו מלירד לארץ ונשארו תלויות 
באויר, עָל גַּב - בזכות אדם שנקרא 'איש', וְיִרְדוּ על גב - ולאחר 
זמן המשיכו וירדו לארץ בזכות אדם שנקרא 'איש'". מבארת הגמרא 
את דברי הברייתא, 'אבנים שעְמְדוּ באויר עַל גָּב איש', 'איש' זֶה 
משָה, ומנין שנקרא איש, דְּכְתִיב (נמדנכ ינ ג) יְהָאִיש משָה עָנִיו 
מאד', הרי שקראו הכתוב למשה אישי, וּכְתִיב לאחר שלקו מצרים 
במכת ברד, ופרעה הבטיח שישלח את בני ישראל (קמות מ (ג), 'ויצא 
מֹשָׁה מַעִם פּרְעה אֶת הָעִיר, וַיפְרֹשׂ כַּפָיו אֶל ה' וִַּחֲדְּלוּ הקולות 
וְהַבָּרֵד וּמָמַר לא נִתּךְּ אֲרְצֵה' - לא הגיע לארץ, אלא עמד באוירל, 
הרי שאבני הברד עמדו באויר בזכות משה. 


א. בחיצים ואבני בליסטראות. רש"י (כמדנר 65 עו). 

ואף על פי שהאמוריים ידעו שכאשר הארון היה עובר לפני מחנה ישראל היו ההרים 
מתפשטים ונעשים למישור, מאת ה' היה הדבר שטמטם ליבם ולא ראו את הנולד. בן 
יהוידע (ד'"ס ענלי). 

ב. רש"י (פס) מבאר שכנגד המערות שהתחבאו בהן האמוריים, היו בהר השני כמין 
קרניים בולטות, וכשהתקרבו ההרים זה לזה, נכנסו אותן קרניים במערות שהיו בהן 
האמוריים, והרגום. 

ג. המפרשים נחלקו בפירוש תיבות 'את והב', יש שפירשו [ספר השרשים לרד"ק 
(סוכם וסכ), מהרש"א (לעל ע" מ" ד"ס 6ת), מלבי"ם (נמדנר כ יד)] ש'והב' היה שם 
המקום שבו עברו בני ישראל, ולפירוש זה כוונת הגמרא כאן היא שכאשר בני 
ישראל באו למקום זה, ראו את הדם. ויש שפירשו [צל"ח ואמרי נועם לעיל ע"6 
ד"ס תנ)] ש'את' ו'הב' הם שמותם של שני המצורעים שהלכו אחורי מחנה ישראל. 
וכתב בפירוש עץ יוסף (עין שקנ ד"ס כי), שלדרך זו כוונת הגמרא כאן היא שכאשר 
באו שני המצורעים ששמם היה 'את' ו'הב' למקום שבני ישראל עברו שם, ראו את 
הדם. 

ד. רש"י סס). 

ה. וזה לשון רש"י (שס), כיון שבאו ישראל לעבור נזדעזע ההר של ארץ ישראל, 
כשפחה היוצאת להקביל פני גבירתה, ונתקרב לצד הר של מואב. ובשפתי חכמים (נרם"י 
כפֿן, ד"ס ענדי) הקשה, שבגמרא כאן משמע שההרים נתקרבו זה לזה כפי שהיו מתקרבים 
בכל מקום שהיה הארון עובר שם. 

ה רש"", סט 

ז. תוספות השלם (פכות מ גג). 

ח. בעיון יעקב (ד"ס 6י) ביאר שהברייתא הוצרכה להוסיף שהאבנים ירדו על גב איש, 
משום שבמה שעמדו על גב איש ולא ירדו על המצרים, היתה טובה למצרים ולא 
לעם ישראל, ולכן הברייתא מוסיפה שירדו על גב איש, כמבואר בגמרא להלן. 

ט. ופירוש הפסוק הוא 'ויחדלו הקולות והברד' מלרדת, ואף 'מטר לא נתך ארצה', שאבני 


ברכות 


הגמרא מוסיפה לבאר את המשך דברי הברייתא 'אבנים שירְדו עַל 
גב אִיש', 'איש', זֶה יהושע, ומנין שיהושע נקרא איש, דִּכְתִיב כאשר 
משה רבינו נצטוה למנות את יהושע בן נון תחתיו (נמדכר כו יפ), עִיאמַר 
ה' אֶל מֹשָׁה קח לף אֶת יְהוֹשֵׁעַ בַּן נוּן איש אֲשֶׁר רוח בו וְסָמַכְתָ 
אֶת יָדֶףְּ עַלָיו', הרי שקראו הכתוב 'אישי, וּכְתִיב כאשר יהושע ובני 
ישראל נלחמו עם מלכי האמורי שרצו לכבוש את גבעון, והכו אותם 
מכה גדולה (סופע י י6), ויהי בְּנוּמַם מְפָּנִי בָּנִי יִשִרְאֶל הָם בְּמוֹרד 
בִּית חורון וה' השליך עָלָיהֶם אַבָנִים גדולות מִן הַשָמִים עד עְזְקֶה 
וימַתוּ רְבִּים אֲשֶׁר מַתוּ בְּאַבָנִי הַבָּרֶך מַאֲשֶׁר הֶרְגוּ בְּנֵי יִשְׂרָאֵל בָּחָרֶב', 
הרי שהאבנים ירדו בזכות יהושע. 


נד: [א] 


* 


הגמרא מבארת את ענין הנס שנעשה באבן שבקש עוג לזרוק על 
ישראל: 
שנינו בברייתא לעיל (ע")), ‏ אָבְן שָבְּקֶש עוג מלף הַבְּשָן לזְרוֹק על 
יִשְׂרָאֵַל'. אומרת הגמרא, גְמְרָא גְּמִירִי לה - מסורת יש בידם שכך 
היה המעשה', אַמַר עוג בלבו, מַחַנָה יִשְׂרָאֵל כַּמָה הָוִי - מהו גודלו 
של מחנה ישראל, תּלְתָא פָּרְסִי - שלש פרסאות אורכו ושלש פרסאות 
רוחבויי, אֵיזִיל וְפִיעַָקֶר טוּרָא בַר תִּלְתָא פַרְסִי וְאִישְׁדּי עַלייהו 
וְאִיקְמַלֵינָהוּ - אלך ואעקור הר בן שלש פרסאות ואזרוק עליהם 
ואהרגם, אַזל עקר טוּרְא בַר תִּלְתָא פַּרְפֵי וְאִיִיתִי עַל רישיה - 
הלך עוג ועקר הר בן שלש פרסאות ונתנו על ראשו כדי להביאו אל 
מחנה ישראל ולזורקו עליהם ולהורגם, וְאִייתִי קוּדְשָא בְּרִיד הוא 
עלַיה קמצי וְנְקְבוּהָ - והביא הקדוש ברוך הוא על ההר נמלים* 
שניקבוהו, וּנָחִית בְּצַוָארִיח - ונכנס ראשו של עוג בחור שניקבו 
הנמלים, וירד ההר על צוארו, הַוְה בָּעִי לְמִשָלְפָחּ - רצה עוג לשלוף 
את ההר מצוארו, מָשָכִי שִינִיה לְהַאי גִּיסָא וּלְהַאי גִּיסָא - ונעשה 
נס ונמשכו שיניו לצד זה ולצד זה, ולא מָצִי לְמְשָלְפָחּ - ולא יכל 
לשולפו. וְהַיִינוּ דְכְתִיב - וזהו שכתוב (ססניס ג פ) 'שנַי רְשָעִים 
שְׁבַּרְתִּי, וְכְדְְבִּי שׁמְעוֹן בָּן קיש - וכפי שדרש רבי שמעון בן לקיש 


פסוק זה, דְאָמַר רְבִּי שמעון בָּן לֶקיש, מאי דְּכְתִיב - מהי כוונת 
הפסוק שנַי רְשָעִים שִבַרְתִּ', אל תקרי [-תקרא] את הפסוק כפי 
שכתוב בו שִבַּרְתִּ', אֵלא קרא את הפסוק כאילו כתוב בו 'שני רשעים 
שְׁרְבַבתּײ - הארכת, שירדו וגדלו למטה". 


הגמרא ממשיכה בסיפור הנס. משָה כֵּמַה הוה [-היה] גובהו, עֲשֶׁׂר 
אמות", שְׁקִיל נַרְגָא בַר עֲשׂר אַמִּין - לקח גרזן שאורכו עשר אמות, 


הברד לא נמסו וירדו כדרך מטר, אלא נשארו תלויים באויר. עץ יוסף (פמו"ל יכ ז). 

וו יש מהמפרשים שביארו את מעשה עוג המובא בגמרא כאן לפי פשוטו, ויש שביארו 
שכוונת הגמרא לרמוז בזה לעניינים עמוקים, וראה בזה באריכות בילקוט ביאורים. 
וא. כמבואר במסכת עירובין (נס:). רש"י (ד"ס מפנס). 

יב. ראה בילקוט ביאורים שהובאו דברי הרשב"א (מ"פ ד"ס סרופס) שעמד על כך שלשון 
הברייתא הוא 'אבן שבקש לזרוק' וכו', ואילו בגמרא כאן כתוב שביקש לזרוק עליהם 
הף: 

וג. רש"י (ד"ס קמני). אמנם הרש"ש (נרפ"י) העיר שבכמה מקומות מצינו ש'קמצי' הם 
חגבים. 

יד. הגמרא דורשת כן, מכיון שאם כוונת הכתוב היא לשבירת שיני הרשעים, היה די 
לומר 'שברת' בבנין קל, וממה שנקט הכתוב 'שבּרת' בבנין כבד, הרי זה כאילו כתוב 
שתי ביתי"ן, 'שרבבת'. איי הים (ד"ס וד'). וראה בילקוט ביאורים ביאור נוסף בזה. 
טו. רש"י (ד"ס קכננת). ובשפתי חכמים (כלע"י) העיר, שמלשון הגמרא 'משכי שיניה 
להאי גיסא ולהאי גיסא' משמע ששיניו גדלו לשני צידיהן, ולא למטה. 

במסכת מגילה (טו:) מבואר ששיניו של עוג נשתרבבו והיו ששים אמות [ובמדרש שכל 
טוב (נל6פית (ג ד) אמרו 'מלמד שיצאו שיניו לכאן ולכאן ששים אמה]. ופירש רשיי 
(עס ד"ס 065) שהגמרא דורשת כן ממה שכתוב בפסוק 'שני רשעים' ולא כתוב ושן 
רשע', אלא היו"ד היתירה של ישניי והיו"ד והמ"ם היתרות של י'רשעים', עולות 
בגימטריא ששים, לומר ששיניו נתארכו והיו ששים אמות. 

טז. שהרי משה רבינו הקים את המשכן, כמו שכתוב (ממות מ יס) 'ויקם משה את 
המשכן', ודורשים 'הקים את עצמו לקומת המשכן, והיינו שגובהו של משה רבינו היה 
כגובה המשכן, וגובה המשכן היה עשר אמות, כמבואר בפסוק (קס כו טז) 'עשר אמות 
אורך הקרש'. רש"י (ד"ס מעס). ובמהרש"א (מ" ד"ס ופער) העיר, שדרשה זו שמשה 
רבינו הקים את עצמו וכו' אינה מבוארת בתלמוד, אלא שבכמה מקומות בתלמוד (שנק 
5 נדריס 5ת. ‏ בכורות מד.) מפורש שגובהו של משה רבינו היה עשר אמות, ונלמד ממה 
שנאמר (טס מ יע) 'ויפרוש את האהל על המשכן. 


עין משפט 
נר מצוה 
יא א טוס"ע 6ו"ק סי" כים 
סעיף ת: 
יב ב מיי' פ'"י מסלכום כרכוס 
סל' מ סמג עסין כו טוס"ע 
פֿו"ס סי' ריט ס"ס: 
יג ג מיי' סס טוס"ע טס סעיף 


3 
יד דמיי' קס עוס"ע סס סעיף 
ג: 

מו ה עס סעיף ל: 


Snob 
לעזי רש"י‎ 
קבילי"א. פילוט קכסו9,‎ 
מקוס מינור ססוק וסכגל‎ 
(רס"י מנחות דף (ג ע"5 ד"ס‎ 
b"פ ר"ם הלות‎  ,6ריותסיץ‎ 
מ"ת), פרק סרפטון למעלס מן‎ 
סעקכ (כ"ם שס):‎ 


תורה אור השלם 
א וְאֶשָד ‏ הַנְחֲלִים אֲשֶׁר 
ָטָה. לְשְׁבֶת ער וְנשען 
לְגְבוּל מוֹאָב: |במדבר כא, טון 
ב) וְהָאִיש משָה עֲנָיו מאד 
מל הָאָדֶם אֲשֶׁר על פָּנִי 
הָאֲדְמָה: |נמדנר יב, ג 
ג וַצַא מֹשָׁה מַעם פּרְעֹה 
אֶת הָעֵיר ופרש כַָּיו אֶל יי 
ִחְרְלּ = הַקלוּת = וְהַברָד 
וּמַטַר לא נְתַּךְּ אָרְצָה: 
|[שמות ם, לנ| 
ד) וֹאמֶר יי אל משָה קח ל 
אֶת יהושָע בּן נּן איש אֲשֶׁר 
רוּחַ בו וְסְמַכְתָּ אֶת יָרֶך 
עַלִיו: [במדבר כז, יח| 
ה) וַיהֵי בֶנְסֶס מִפְנֵייִשְׂרָאֵל 
הֶם בְּמוּרד בִּית חורן ויי 
השָליף = עַלִיהֶם | אַבָנִים 
גְדְלוֹת מִן הַשָׁמַיִם עד עזקֶה 
מַתוּ רַבִּים אֲשֶׁר מַתוּ 
בְַּבְנִי הַבָּרר מאֲשֶׁר הֶרְגוּ 
בְּנֵי יִשׂרָאֵל בָּחרָב: 
[יהושע י, יא] 
קוּמָה יי הוֹשִׁיעֲני אֶלְהַו כִּ 
הִכִּיָ אֶת כָּל אְבִי לָחִי שני 
רְשעִים שְׁבַּרְת: |תהלים ג, חן 
ז) וידי מֹשָׁה כְּבָדִים וַיקָחוּ 
אָבֶן וָשִׂימוּ תַחְתָיו וַיִשֶב 
עלִיהָ וְאָהַרן וְחוּר תּמָכו 
ְיָריו מִזָה אֶחָד וּמָזֶה אֶחָר 
וַיָהִי. ידי אֲמוּנָה עד בא 
הָשָמָש: [שמת ז, יכן 
ה) תבט אֲשְׁתּוֹ מְאֶחַרִו 
ַתָּהֵי נְצִיב מָלַח: 
[בראשית יט, כו 
שורע הָעָם וִתְקעוּ 
בַּשְׂפָרוֹת וַיָהִי כְשְׁמע הָעַם 
אֶת קול השופר ויַרִיעוּ הֶעֶם 
תּרוּעָה | גְדוּלֶה | וְתִפּל 
הַחוֹמָה תַּחְתִיהָ ויעל הֶעֶם 
הָעִירָה איש נָנְדוֹ וַלִכָּדו 
אֶת הָעִיר: |הישע ו, כן 
י) וָהי בְּשְחַת אֶלְהִים אֶת 
עֲרֵי הַבְּכָּר יזר אֲלְהִים אֶת 
אֲכָרָהֶם וישָלַח אֶת לוט 
מתוך הַהַפַּכָה בַּהַפךּ אֶת 
הָעָרִים אַשָר ישֵׁב בָּהֵן לט: 
[בראשית יט, כט| 
יא) יֹרְדֵי הַיִם בְּאָניית עשי 
מִלָאכָה בְּמַיִם רַבִּים: 
[ההלים קז, כג] 
יב הֵמָה רָאוּ מעשי ײַ 
נְפְלְאוֹתָיו בַּמְצוּלָה: 
[תהלים קז, כר] 
יס וִיאמָר ויעמַד רוח סְעֲרָה 
תרומ נַלָיו: יַעֲלוּ שְׁמַיִם 
ָרְדוּ תְהוּמוּת נָפָשֶם בְּרְעָה 
תִתְמוּנְג: |תהלים קז, כה-כון 
יד) יָחוגוּ וְנוּעוּ כַּשְׁכוֹר וְכָל 
חָכְמָתֶם תִּתבַּלֶע: 
[תהלים קז, כז| 
טוו ווצעקו אֶל יי בּצַר לָהֶם 
וּמִמָצוּקְתֵיהֶם יּצִיאָם: 
[תהלים קז, כח] 
מו יָקם = סְעֲרָה. לְרְמָמָה 
ישו נָלִיהֶם: |תהלם ₪ז, כטן 
יז) וישמחו כִי ושתקו וַיְנְחֶם 
אֶל מְחוֹו חָפְצֶם: |תהלם קו, לן 


דָר עיר מוּשב לא מְצָאוּ: |תהלים קז ד 
כא) ויְִרִיכֶם בְּרָרְ ישָׁרָה לְלָכֶת אֶל עיר מוֹשֶׁב: (הלים קו ון 
כג) אֲוְלִים מַרָרֶךְּ פַּשעָם וּמַעוֹנֹחֵיהֶם יִתְענוּ: |תהלים קז חן / 
[ההלם קז, יח] = כה) ויזְעַקוּ. אֶל יי בַּצֵר לָהֶם מַמִצְקוֹתֵיהָם יושיעם: |תלים ק; שן = כו שלח דְבָרוֹ וְרְפָּאֵם וימלְט 
כז) ידו ליי חַסָרו וְנִפּלְאותִיו לבְנַי אָדֶם: [תהלס ק, כאן למן 
אַסרִי עָנִי ּבַרְזֶל: ותהלים ק; ין = כם) כִּי הַמָרוּ אִמָרִי אֵל ועצת עָלִיון נָאָצוּ: |תהלם ק, אן = ל) וכנע בְּעֲמֵל לְבָּם 
לא) זעק אֶל יי בַּצַר לָהֶם מִמְצְקותִיהֶם 


מִשַחִיתוְתֶם: [תהלים קו, כן 


כְּשָלוּ ְאן עזר: [תהלים קז, יב] 


בה 


6 6ותס סנעקס לסס סנם. וכן 
כל 6דס מכרך על ניסו 6ף ענ פי 
קסינו ניכר מתוך סמקוס: 
ארבעה ציכין להודות יורדי 

הים וכו | וכתסליס 
9 טיב כוס ססדר 636 סטיב סולכי 
סמדכר כססון דקר נקט סדכ 
סמסוכנין יותר סמנס וגמכb‏ נקט 
* סמנויין תתנס: |אימא בי 
עשרה ותרי רבנן, וענלי סומכ 
וספילו ליכ תרי ככנן". ונסגו סעולס 
לכלך 6סר סקוכ6 נתוכס ולוקb‏ 
כקולס. קנפל למטס לככ תס כר6עו 
ו כמעיו ויו מוטל למטס .b‏ 
ס"כ יסף: פמרתוץ תתי 
מלאודויי, ו"ת וס פמכינן" כלכס 
סין בס מנכות 6ינס כרכס וי" 
ללכ יסולס סיס מתנמילי לכנ ולכ 
סכר לעיל פרק כיכד מנרכין (דף 
מ:) 7 בעין 656 סוכרת סקס 
(6ו מלכות ורממנb‏ סייגו מנכות): 


לך 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


?אבוי אלגביש במורד בית חורון. וס"ס פקוס ענפל עס מפנס 

סנסכיב דל גרע מזקיס מלדס סמסוס 5 6 סט 
נפרם נפי טידוע סמקוס סניכ ירוסניס. וסוכ סיס גנלס לרכיגו 
יסודס כיון pפין‏ סנס ילוע ע"פ סמקוס כי סנך 6ין מכרכין עליו 


עבדי להון נקירותא וטשו בהון אמרי כי חלפי 
ישראל הכא נקטלינון ולא הוו ידעי דארון 
הוה מסגי קמייהו דישראל והוה ממיך להו 
טורי מקמייהו כיון דאתא ארון אדבקו טורי 
בהדי הדדי וקטלינון ונחת דמייהו לנחלי 
ארנון כי אתו את והב חזו דמא דקא נפיק 
מביני טורי אתו ואמרי להו לישראל ואמרו 
שירה היינו דכתיב * ואשד הנחלים אשר 
נטה לשבת ער שען לגבול מואב. 
אבני אלגביש מאי אבני אלגביש תנא 
אבנים שעמדו על גב איש וירדו על גב איש 
עמדו על גב איש זה משה דכתיב 6 והאיש 
משה עניו מאד וכתיב % ויחדלו הקולות 
והברד ומטר לא נתך ארצה ירדו על גב 
איש זה יהושע דכתיב "קח לך את יהושע 
בן נון איש אשר רוח בו וכתיב "והי 
בנוסם מפני בני ישראל הם במורד בית 
חורון וה' השליך עליהם אבנים גדולות. 
אבן שבקש עוג מלך הבשן לרוק על 


ישראל נמרא גמירי לה אמר מחנה ישראל כמה הוי תלתא פרסי אייל 
ואיעקר טורא בר תלתא פרסי ואישדי עלייהו ואיקטלינהו אזל עקר טורא 


בר תלתא פרסי ואייתי על 


רישיה ואייתי קודשא בריך הוא עליה קמצי 


ונקבוה ונחית בצואריה הוה בעי למשלפה משכי שיניה להאי גיסא 
ולהאי גיםא ולא מצי למשלפה והיינו דכתיב " שני רשעים שברת וכדר' 
שמעון בן לקיש * דא"ר שמעון בן לקיש מאי דכתיב שני רשעים שברת 
אל תקרי שברת אלא שרבבת 9 משה כמה הוה עשר אמות שקיל נרגא 
בר עשר אמין שוור עשר אמין ומחייה בקרסוליה וקטליה. ואבן שישב 
עליה משה דכתיב ודי משה כבדים ויקחו אבן וישימו תחתיו וישב 
עליה. ואשתו של לוט שנאמר " ותבט אשתו מאחריו ותהי נציב מלח 
וחומת יריחו שנבלעה דכתיב 5 ותפול החומה תחתיה בשלמא כולהו ניסא 
אלא אשתו של לוט פורענותא הוא דאמר ברוך דיין האמת והא הודאה 


ושבח קתני *תני על לוט 
ברוך דיין האמת ועל לוט 


ועל אשתו מברכים שתים על אשתו אומר 
אומר ברוך זוכר את הצדיקים* א"ר יוחנן 


אפילו בשעת כעסו של הקב"ה זוכר את הצדיקים שנאמר !והי בשחת 
אלהים את ערי הככר וזכור אלהים את אברהם וישלח את לוט מתוך 


ההפכה וגר: וחומת יריחו 


שנבלעה: וחומת יריחו נבלעה והא נפלה 


שנאמר > ויהי כשמוע העם את קול השופר ויריעו העם תרועה גדולה 
ותפול החומה תחתיה כיון דפותיה ורומה כי הדדי נינהו משום הכי 
אבלעה בלועי. אמר רב יהודה אמר רב" *ארבעה צריכין להודות יורדי הים 
הולכי מדברות ומי שהיה חולה ונתרפא ומי שהיה חבוש בבית האסורים 
ויצא יורדי הים מנלן9 דכתיב * יורדי הים באניות וגו = המה ראו מעשי 
ה' ואומר % ויעמד רוח סערה יעלו שמים ירדו תהומות ואומר = יחוגו וינועו כשכור ואומר = ויצעקו אל ה' 
בצר להם וממצוקותיהם יוציאם ואומר = יקם סערה לדממה ואומר " וישמחו כי ישתוקו ואומר = יודו לה' 


חסדו ונפלאותיו לבני אדם הולכי מדברות מנלן[9 דכתיב =תעו במדבר בישימון דרך עיר מושב לאג 


- 


עבדי להון נקירותא. מעכות, מעכרות נמני פכנון עמק עמוק 
ִין כ' סריס גכוסיס וסיו יסכנ כריכיס לעכור ותו עמק, עסו 
פמורייס מעכות בכלי ססריס ונסכקו שס: וטשו. (תכקו: מסגי. 
עוכר: ממיך טורי. מקפיל 


סריס, ומספסטין וס 795 וס על 
קסעמק קוס: חזו דמא. כקמזלו 
ססריס ‏ למקומן: | ואשד. וספך: 
אשר נטה לשבת ער. ססר ענענל 
סעמק נטס ונפפסט 755 סכלו ססר 
ססר כ5ד ער מול3. וסס פלן 
עול עכ": שעמדו. כקֿױר: לא 
נתך ארצה. 6 סגיע נפכן 556 עמדו 
בקויר (6): מחנה ישראל כמה הוי 
תלתא פרמי. עוג תמקנ כן כלכו. 
מסנס יסכנ מנלתל פכסי דכמיכ 
(כמדנר (נג) ויסנו מכית סיסיעות על 
6 ססטיס ומר כב כל כר סנס 
כדידי מוי לי ססו לוכת וסוס 
תכ פרסי לוככ ותלת פכסי 
פוקי (עילוכץ פ"ס דף נס:): קמצי, 
געניס: שרבבת. לסון טתככוני 
לפתכנונ, ירלו וגלכו למטס: משה 
כמה הוי עשר אמין. קסלי סול סקיס 
לת סמעכן (3) ודרטי' סקיס פת עגמו 
לקומם סמקכן" וכפיג כיס עסר 6מוק 
קוכך סקרק (טמות 9)%: שוור. קפן 
למעלס: | בקרסוליה, | כצילי"b‏ 


לפוסטן כל סיוס 556 5 
כזרועותיו, ויקפו 6כן ויסימו תסתיו: 
תחתיה. מקמע כמקומס, ולי קפסכ 
וו 6056 על ידי כלעס: דאמר 
ברוך דיין האמת. תילוכ סוס: 
זכר את הצדיקים. םקר 5ק 
קכברסס: כיון דפותיה ורומה כי 


| הדדי חו. ופֿין נפילס. ניכרת כס 


פס ( (נלעס, מקוס סכי קבנעס, 


וסו דכך נפילס למומס כזו: 
צריכין ‏ להודות. כעיולסין | מן 
ססכנס: = וירוממוהו כקהל עם, 


כסוף פרקת סמזמול (ג): ואתפח. 
נתרפפ: בגדתאה. עס עילו. 3גדל, 
סי עיר ססטוכס קכנננ מספככס 
6: שימור. מן ססמוקין: 
חולה. ססורע מזעו נסיכך ססד 
מתגרס כו, וכן סיס סה סיללס, 
וכן 30: חתן וכלה ותלמידי 
חכמים. מקנקתו מתגלס כסס: 
והמאריך על שלחנו. קמתון כך 
ענייס כקין ומתפכנסיס: והמאריך 
בבית הכסא. רפוס סי (ו: 
ומעיין 


מצאו > ויצעקו אל ה' = וידריכם בדרך ישרה = יודו לה' חסדו מי שחלה ונתרפא דכתיב 5 אוילים מדרך פשעם 
ומעונותיהם יתענו ₪ כל אוכל תתעב נפשם וגו' = ויזעקו אל ה' בצר להם וגו' יי ישלח דברו וירפאם ונוי = יודו 
לה' חסדו מי שהיה חבוש בבית האפורין מנל]9 דכתיב ₪ יושבי חשך וצלמות ונו' ₪ כי המרו אמרי אל וגו' 
ואומר " ויכנע בעמל לבם וגו ואומר * ויועקו אל ה' בצר להם ואומר = יוציאם מחשך וצלמות וגו' ואומר 
* יודו לה' חסדו. מאי מברך אמר רב יהודה יברוך גומל חסדים טובים != אביי אמר? וצריך לאודויי 
קמי עשרה דכתיב = וירוממוהו * בקהל עם וגו' מר זוטרא אמר ותרין מינייהו רבנן שנאמר = ובמושב 
וקנים יהללוהו מתקיף לה רב אשי ואימא כולהו רבנן מי כתיב בקהל זקנים בקהל עם כתיב ואימא 
יבי עשרה שאר עמא ותרי רבנן קשיא רב יהודה חלש ואתפח על לגביה רב חנא בגדתאה ורבנן 
אמרי ליה בריך רחמנא דיהבך ניהלן ולא יהבך לעפרא אמר להו הפטרתון יתי מלאודויי והא אמר 
אביי בעי" אודויי באפי עשרה דהוו בי עשרה והא איהו לא קא מודה לא צריך דעני בתרייהו 
אמן: אמר רב יהודה * שלשה צריכין שימור ואלו הן חולה חתן וכלה במתניתא תנא חולה חיה 
חתן וכלה וש אומרים אף אבל ויש אומרים אף תלמידי חכמים בלילה: ואמר רב יהודה שלשה 
דברים ‏ י*[המאריך בהן] מאריכין ימיו ושנותיו של אדם המאריך בתפלתו והמאריך על שלחנו 
והמאריך בבית הכסא והמאריך בתפלתו מעליותא היא והאמר רבי חייא בר אבא א"ר יוחנן 


יח) יודוּ ליי חַסְדו ונפַלְאוֹתָיו לִבָנִי אָדֶם: [תהלים קו, לא] 
כו וצעקוּ אֶל יי בַּצַר לָהֶם מִמְצוּקותִיהֶם יִצִילֶם: |תהלים ₪, ו 
כב) יודוּ ליי חַסְדוֹ וְנְפַלְאוּתִיו לְבָנִי אָדֶם: |ההלים קו, ח} 
כד) כָּל אֹכָל תְתְעַב נַפְשָם ויניעו ער שערי מָוֶת: 


ים) תָּעוּ בַמַרְָּר בּישימין 


כה) ישבי חשךף וצלמות ובקשות מיושב להגרי"פ: 


יושיעם: |תהלים קו, | לב) יוצִיאָם 


מחה"ש שמבאר דברי התוס' לפי דעת המ"א, ובבה"ל שם ד"ה על נס וכו': 


כל 


מחשך וַלְמָוָת וּמוּסְרוְתִיהֶם ינַתָּק: ותה ק, ידן = לג יודוּ ליי חַסְדוֹ וְנְפְלָאּתִיו לַבָנֵי אָרֶם: וההלם ₪, פון = לד) וירמְמוּהו בְּקְהַל עַם וּבְמוֹשֵׁב זְקָנִים יְהַלְלוּהוּ: |תהלים קו, לבן 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [מגילס טו: סוטס יכ:], 

3) [בלכות מד.], ג) [סולס 

ס. קלופין מט:], ל) בכורות 

מד. עייײש, ס) [וע"ע פיכוס 

כס"י יכמות סו. וכתונות 1: 

י:], ו) [(עיל מ:], ז) שמות מ 
יח. 


הע 
הגהות הב"ח 


() רש"י ד"ס 55 נתך וכו'. 
כסויר סס"ד ולס"כ מ''ס אמר 
עוג סטכ כן בלכו סס"ד ופח"כ 
מ"ס ממנס וכו' תלת5 פרסי 
מסנ' ישר0נ: (כ) ד"ה מעס 
וכו'. סקיס םמ סססקן 
שנאמר) ויקם משה את 
המשכן וללטינן | סקיס: 
(ג) ד"ה ווכומעוסו = וכו'. 
סמזמור כתיב סס"ד: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' פסדיס טוכיס. (רקוס 

קו על מנות 50). | ונע 

לחייבים טובות שגמלני 
כל טוב. רי"ף ורפ" : 


Ti ARK 
גליון הש"ס‎ 


גמרא דכתיב וירוממוהו 
בקהל עם. וקס? מקלי עקלס 
כמו ספירס"י ככתוכות 1 ע"כ 
ד"ס נמקסנות: שם אר"י 
שלשה צריכין שמור. 
מג"6 סי' כנ"ט ס"ק ז: שם 
וי"א אף ת"ח. עי' ככינו יונס 
פ"ק רמסכמין דף ד ע"נ ד"ס 
סנקמל: שם צ' דברים 
המאריך בהן מאריכין. 
עי' לעיל מו ע"5 וכֿע"ק 
[ערט"ס גסיקן: תד'ה 
ארבעה כו" המצוין 
תחלה. עי' כים סנת כפום' 
ד"ס יניסו : 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] [בשאלתות פ' וישלח סיי 
כ"ו איתא דאמר ר"ק 
(גליון): 3] [תשובת רב האי 
גאון על דלא קחשיב הנך די 
דצריכין להודות כסדר הנאמר 
בפסוק עי' בערוך ערך ארבע 
ותמצא נחת וכלל דבריו 
דבקרא סדורין מה ששכיח 
טפי ובגמרא מסדר לפום 
הקרובין לסכנה וצ"ע בתוסי 
ד"ה ארבעה וכו' שכתבו 
להיפך וע"ע בתוס' דשבת ב. 
ד"ה יציאות וכן מפרש רב 
האי בד' צריכין להודות ע"ש 
היטב] (גליון) ומש"כ לחלק 
בין סדר הקרא לסדר הגמ' 
כ"כ הפרישה סיי רי"ט סק"א 
עיי"ש: ג] בכת"י וברי"ף 
וברא"ש ליתא "מנלן" (וגיי 
ישרה היא, דק"ס) ולפנינו 
בדין "ומי שהיה חולה 
וגתרפא" ליתא ג"כ "מנלן": 
ל] בכת"י ובראשונים אמר 
אביי (וכ"ה נכון, דק"ס): 
ס] ברי"ף וברא"ש הגירסא 
וצרי" (כמו לעיל) ופיה 
בכת"י ועיין שו"ת חת"ס 
או"ח סימן נא ד"ה ולכאורה 
דלשון ‏ "צריך" | משמע 
לכתחילה ועיין שו"ת מהר"ם 
בריסק (ח"א סיי ס) שהקשה 
דהא הכא איתא "בעי" 
דמשמע דעיכובא ולהגירסא 
שגם כאן איאת וצריך א"ש: 
ו] כמפורש במדבר כא, כח. 
אכלה ער מואב. דברים ב, יח: 
ז] כתב המהרש"א בח"א וז"ל 
זה הדרש אינו מבורר לי 
בתלמוד, עיי"ש ובכת"י ליתא 
לתיבות "ודרשי' הקים את 
עצמו | לקומת | המשכן": 
פ] שייך | לע"א (גליון): 
ט] [הנזכר בירושלמי הביאו 
הרא"ש סי' א] (גליון) הוא 
בירושלמי ריש ה"א, ועיין 
מגן אברהם סימן ריח סק"ט 
שכתב שבכל הפוסקים לא 
נזכר שיברך על אדם מסויים, 
וצ"ע מדברי התוסי. ועיין 


יז [הטור בא"ח סי' ריט העתיק דברי תוסי 
הללו בזה"ל וכיון דלא אפשיטא עבדינן לחומרא ובעינן תרווייהון (גליון), ודע דלשון התוס' בזה כפי מה שהוא 
לפנינו הוא מקוצר ביותר ועיין באחרונים שנדחקו בהבנתם, ובתוס' רבינו יהודה [החסיד] הלשון מבורר ביותר וז"ל 
אימא בי עשרה ותרי רבנן קשיא. וכיון דלא איפשטא לן עבדינן לחומרא. ואי ליכא יברך אפילו ליכא 
תרי רבנן עכ"ל ומפורש הוא ששני דברים הם (ביאור הלכה סימן ריט ס"ג סוף ד"ה ותרי עיי"ש וידוע שתוס' של 
ברכות רובו הוא מזה התוספות, בה"ל סי' קצב ד"ה שאומר) וכ"כ לפרש דברי התוס' בשיירי כנה"ג שם הגב"י אות ד' 
כ] [כל זה מוחק המעי"ט] (גליון) פ"ט סי' א אות ה, ועיין מהרש"א, ומלא הרועים, וברי"ף 
על ע"י ד"ה רב יהודה חלש וכו' ועיין בגליוני הש"ס בשם שו"ת הרא"ש (כלל ד אות ג) שהגירסא הנכונה בתוס' דצ"ל 
או שאמרו בריך רחמנא מלכא דעלמא, וכ"כ הרא"ש בפסקיו פ"ט סוף סי' ג: 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


שוור עְשֶָר אַמִּין - וקפץ למעלה לגובה עשר אמות, וּמחייהּ 
בְּקִרְפוּלִיה וְקטָלִיחּ - והכה את עוג בקרסולו והרגו". 


* 


הגמרא מבארת את ענין הנס שנעשה באבן שישב עליה משה: 
שנינו בברייתא לעיל (ע"6) 'וְאָבֵן שַׁישֵׁב עַלִיה משה', מבארת הגמרא, 
דְּכָתִיב במלחמת עמלק עם ישראל ברפידים (פמות יז י-יכ), "יּמשָה אַהַרן 
וְחוּר עָלוּ ראש הַגִּבְעָה, וְהָיָה כַּאֲשֶׁר יָרִים מֹשָׁה יָדו וְגָבַר יִשְׂרָאֵל וְכַאֲשֶׁר 
ינִיחַ ידו וְגָבַר עַמַלק, וידי משׁה כְּבַדִים', ואינו יכול לפושטם 
ולהחזיקם כך כל היום, אלא אם כן יתמכו בזרועותיו, ולכן יקָחוּ 
אִבְּן וישימוּ תַחְתָּיו וַישָׁב עָלִיהָ, וְאַהַרן וְחוּר תְּמְכוּ בְיָדְיו מִזֶּה אֶחָד 
וּמזָּה אֶחָד, וַיהִי ידִיו אֲמוּנָה עַד בא הַשָמָש'י", ועל ידי כך נצחו ישראל 
במלחמה". וזהו ששנינו שהרואה את האבן שמשה ישב עליה, מברך 
על נס זה. 


* 


הגמרא מבארת את ענין הנס שנעשה באשתו של לוט: 
שנינו בברייתא לעיל (ע"6) ְאֲשְׁתּוֹ של לוט', מבארת הגמרא, 
שָבמהפכת סדום נַאָמַר (כלפית יע כו) תִּבֵּט אֲשְׁתּוֹ מְאַחַרִיו ותְּהי 
נטִיב מלה'. 


אוצר החכמה; * 


הגמרא מבארת את ענין הנס שנעשה בחומת יריחו שנפלה: 
שנינו בברייתא לעיל (ע") 'וְחוֹמַת יריחו שָנִבְלְעָה', מבארת הגמרא, 
דְּכְתִיב במלחמת יהושע ביריחו" (יסוטע ו כ), עַיהִי כְשָמע הָעַם אֶת קול 
הַשופָר וַירִיעוּ הָעֶם תְּרוּעָה גְדוֹלָה ותפול הַחוֹמָה תּחֲתִּיה וַיְעַל הָעָם 
הָעֵירָה אִיש נְגְדו וִַלְכָּדוּ אֶת הָעִירי, ומהלשון 'תחתיה' משמע שלאחר 
נפילתה נשארה כולה במקומה, ודבר זה אי אפשר אלא אם כן נבלעה 
במקומה. 


אי 


הגמרא מבארת מדוע יש להודות בשעת ראיית אשתו של לוט: 
מקשה הגמרא, בְּשֶלְמָא פוּלְהו, נִיפָּא - כל הדברים האמורים בברייתא 
לעיל (ע"), מובן שיש להודות ולברך עליהם, הואיל ונעשה בהם נס, 
אֶלָא הרואה את אֶשתו של לוט מדוע מברך, והרי דבר זה שנהפכה 
לנציב מלח פִּּרְעָנוּתָא הוּא. מתרצת הגמרא, חְאָמַר בְּרוּךְ דיין 
הַאֲמַת - באמת הרואה את אשתו של לוט אינו מודה על הנס שנעשה 


לה, אלא מברך דיין האמת. שואלת הגמרא, וְהָא הוּדְאֶה וְשָבַח' 
קִתָּנִי - והרי הברייתא אומרת שהרואה כל אלו צריך שיתן הודאה 
ושבח לפני המקום, וברכת דיין האמת אינה הודאה ושבח. משיבה 
הגמרא, תְנִי - יש לשנות כך את הברייתא, שעל לוט וְעַל אשתו, 
מִבַרְכִים שַׁתַּיִם, כלומר, בשעת ראיית אשתו של לוט מברך שתיםי, 


וז. באמרי נועם (ד"ס מס") ביאר, שעוג לא מת מחמת המכה שקיבל בקרסולו, אלא 
מחמת המכה נפל, ומפני שהיה גבוה מאד, לכן כשנפל נהרג מיד, כמו מי שנופל 
ממקום גבוה מאד שמת מיד. 

יח. לכאורה, מדוע היו צריכים לקחת אבן ולשים תחתיו, והרי יכלו לתמוך בזרועותיו 
גם בלא אבן. ויש לומר, שכיון שגובהו של משה רבינו היה עשר אמות כמבואר בגמרא 
לעיל, אם כן אהרן וחור שלא היו גבוהים כל כך לא היו יכולים לתמוך בזרועותיו 
בעודו עומד, ולכן שמו אבן תחתיו וישב עליה, ועל ידי זה יכלו לתמוך בזרועותיו. 
טל תורה (כרט"י ל" וילי). 

יט. כמו שכתוב (טס ‏ יג) 'ויחלוש יהושע את עמלק ואת עמו לפי חרב'. 

ב. בספר יהושע (ו י-כ) מתוארת מלחמת יהושע ביריחו, וכך נאמר שם, 'ויסב ארון 
ה' את העיר הַקָּף פעם אחת ויבואו המחנה וילינו במחנה וגו', ושבעה הכהנים נושאים 
שבעה שופרות היובלים לפני ארון ה' הלכים הלוך ותקעו בשופרות, והחלוץ הולך 
לפניהם והמאסף הולך אחרי ארון ה' הלוך ותקוע בשופרות, ויסובו את העיר ביום 
השני פעם אחת וישובו המחנה, כה עשו ששת ימים, ויהי ביום השביעי וישכמו כעלות 
השחר ויסובו את העיר כמשפט הזה שבע פעמים, רק ביום ההוא סבבו את העיר שבע 
פעמים וגו', וירע העם ויתקעו בשופרות ויהי כשמע העם את קול השופר ויריעו העם 
תרועה גדולה ותפול החומה תחתיה ויעל העם העירה איש נגדו וילכדו את העיר'. 
בא. ואף על פי שראה רק את אשתו של לוט, ולא ראה את קברו של לוט, מברך 
שתי ברכות. בית יוסף (פו"ק סי" כית ד"ס סכופס 6ספו) בדעת הרא"ש (פ"ע סי כ) והטור 


ברכות 


עַל אֶשתו של לוט אוֹמַר בָּרוך דײַן הַאֲמַת' שהרי נעשה לה 


נד: [ב] 


פורענות, וְעַל לוט אומר בָּרוּך זוכֶר אֶת הַצַדִּיקִים' - שזכר את 
אברהם והציל את לוט בזכותו. 


א 


הגמרא מביאה שמועה בענין זכירת הקב"ה את הצדיקים: 
אָמַר רכִי יוחֶָנֶן, אַפִילוּ בַּשָעַת כַּעֲסוֹ שָל הקדוש בְּרוּף הוּא, זוֹכָר 
הוא אֶת הַצַדִּיקִים, שבמהפכת סדום נאָמר (נכלפפית יע כע) "יהי 
בְּשְׁחַת אֶלהים אֶת עָרִי הַכְּכָר, וַיָזְכּור אֶלהים אֶת אִבְרְהֶם וַיְשָלַח 
אֶת לוט מתוך הַהַפַּכְה' וגו', הרי שמחמת זכירת הקב"ה את אברהם, 
הציל את לוט מתוך ההפיכה. 


* 


הגמרא מקשה על דברי הברייתא בענין חומת יריחו שנבלעה: 
מקשה הגמרא על דברי הברייתא 'וְחוֹמַת יריחו שַנִבְלְעָה', וְכי חומת 
יריחו נבלְעַה במקומה, וְהָא נְפְלָה על צדה ולא נבלעה, כמו שַׁנַאָמַר 
(יסופע ו כ) והי כְשמוע הַעַם אֶת קול השופר ויריעוּ הָעַם תְּרוּעָה 
נדולֶה ותּפול הַחוֹמָה תִּחִפִּיהַ', ומהלשון 'ותפול' משמע שנפלה על 
צדה ולא נבלעה. מתרצת הגמרא, כִּיוְן דּפוּתְיִהּ וְרוּמָהּ כִּי הַדְדִי 
נִינְהוּ - שגובהה ורוחבה של חומת יריחו היו שוים, ואם היתה נופלת 
ולא נבלעת לא היתה נפילתה ניכרת בה, משִׁוּם הְכִי אִבַּלְעָה בָּלוּעִי 
- לכן נבלעה במקומהיי, ובחומה כזו דבר זה נחשב לדרך נפילה, ולכן 
אמר הכתוב 'ותפול החומה'. 
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הגמרא מבארת שארבעה חייבים להודות לאחר שיצאו מהסכנה 
שהיו בה: 
אָמר רב והודה אָמַר רב, אַרְבָּעָה אנשים שהיו בסכנה צַרִיכִין 
לְהוֹדוֹת ולברך לאחר שיצאו מהסכנה שהיו בה, ואלו הם, יוּרְדִי הַיִם, 
הוּלְכִי מִדְבָּרוֹת, וּמִי שָהַיה חולְה וְנְתִרפָּא, וּמִי שָהַיה חָבוּש 
בְּבִית הָאָפוּרים וְיִצָא משםיי. 


המקור שיורדי הים צריכים להודות: 

שואלת הגמרא, יוֹרְדֵי הים מִנָלֶן - מהיכן למדנו שיורדי הים צריכים 
להודות. משיבה הגמרא, דְכָתִיב (פסניס קז כנ-כד) 'יורדי הַיִם בַּאָנִיות 
וגו" עשי מְלָאכֶה בְּמַיִם רַבִּים הַמָּה רְאוּ מַעָשִי ה", ועוד אוֹמַר הכתוב 
(פס כס-כו), ‏ 'יעַמד רוח סְעְרְה וַתְּרוֹמַם גַלָיו, יַעַלוּ שָמִים ירְדו 
תהוֹמוֹת', ועוד אוֹמַר הכתוב (עס כ), יחוגו וינוּעוּ פַּשָכור', |עוד 
אומר הכתוב (פס כת), 'ַיצֲעַקוּ אֶל ה' בַּצַר לָהָם וּממְצוקותִיהֶם 
יוצִיאָם', ועוד אוֹמַר הכתוב טס כט), *ָקם מְעְרָה לְדְמַמַה', |עוד 
אוֹמַר הכתוב (פס 6, זִישְמְחוּ כִי ישתוקוּ וַנְחַם אֶל מְחוּז חָפְצַם', 
|עוד אומַר הכתוב (פס 6), 'יודוּ לה' חַסְדו וְנְפְלְאותִיו לְבְנִי אֶדֶם', 
ומכאן שיורדי הים צריכים להודות. 


(עס). לפי שכאשר רואה את אשתו של לוט, נזכר בלוט בעלה. ט"ז (שס סק"כ). וראה 
עוד בזה בילקוט ביאורים. 

בב. המקור שגובהה היה כרוחבה הוא מכאן, שכיון שקרא הכתוב לבליעה נפילה, 
בהכרח שהטעם הוא משום שגובהה היה כרוחבה ואם היתה נופלת לא היה הדבר 
מועיל, ולכן נבלעה במקומה. מהרש"א (פ"6 ל"ס מומת). 

בג. הסדר המובא בגמרא, יורדי הים, הולכי מדברות, חולה שנתרפא, וחבוש, אינו 
כסדר האמור בפסוקים בתהלים שמהם הגמרא לומדת להלן שארבעה אלו צריכין 
להודות, ששם הסדר הוא הולכי מדברות, חבוש, חולה שנתרפא, ויורדי הים. וכתבו 
התוספות (ד"ס 6לנעס) שסדר הפסוקים בתהלים הוא לפי המסוכנים יותר, והסדר שנקטה 
הגמרא הוא לפי המצויים יותר. ובספר הערוך (עלך פכנע) כתב בשם רב האי גאון, 
שסדר הפסוקים הוא לפי המצויים יותר, שהולכי דרכים ומדבריות מצויים ביותר, ואחר 
כך מי שהיה חבוש, שהוא פחות מצוי מהולכי דרכים, אבל הוא מצוי, שהרי אפילו 
מי שלא שילם מס חובשים אותו בבית האסורים, ואחר כך חולה שנתרפא, שיש פחות 
אנשים חולים מאנשים החבושים בבית האסורים, ואחר כך יורדי הים שהם המועטים 
מכולם. והסדר שהגמרא נקטה הוא לפי המסוכנים יותר, שיורדי הים קרובים ביותר 
לסכנה, לפי שברגע אחד יכולים למות, ואחר כך הולכי מדבריות, שאף הם קרובים 
לסכנה אם יטעו בדרכם ולא ימצאו מאכל ומשקה, ואחר כך חולה שנתרפא, ואחר כך 
חבוש בבית האסורים, שהוא רחוק מהסכנה יותר מכולם. וראה עוד בזה בילקוט 
ביאורים. 


עין משפט 
נר מצוה 


יא א טוס"ע 6ו"ק סי" כיס 
סעיף ת: 
יב ב מיי' פ'"י מסלכום כרכוס 
סל' ם סמג עסין כז טוס"ע 
סו"ק 05 ריט ס"ס: 
יג ג מיי' סס טוס"ע טס סעיף 
9 
יד דמיי' סס טוס"ע פס סעיף 
ב 
מו ה קס סעיף ל: 
לעזי רש"י 
קבילי"א. | פיכום קרסול, 
מקוס סינור סקוק וסכגל 
(רס"י מנסות דף לג ע"5 ד"ס 
פיספויר, ר"ם פסנום מ" 


מ"ס), פרק סר6טון נמענס מן 
סעק3 (כ"ע סס): 


תורה אור השלם 
א וְאֲשֶׁר הַנְחֲלִים אֲשֶׁר 
ְטֶה לְשְׁבָת ער וְנשען 
לְגבוּל מוֹאָב: [במדכר כא, מון 
ב) וְהָאִיש משָה עֲנָיו מאד 
מפל הָאָדֶם אֲשֶׁר על פָּנִי 
הָאַרָמָה: |נמדנר יב, ג] 
ג ַא משָה מֵעֶם פַּרְעָה 
אֶת הָעִיר וַיִפרש כַּפיו אֶל יי 
ַחְדֶלּ הַקלות ‏ וְהַבְרָד 
וּמַטַר לא נְתַּךְּ אָרְצָה: 
[שמות ט, לנ] 

ד) ומר יי אל משָה קח לְףּ 
אֶת יְהושָעַ בֶּן נין איש אֲשֶׁר 
עליו: [במדבר כו, יח] 

ה) יהי בְּנָסֶם מִפָנִי יִשְרָאֵל 
הֶם בְּמוֹרַד בִּית חורן וי 
השָליף * עַלִיהֶם | אַבָנִים 
נדלות מִן הַשָׁמַיִם עד עזקה 
ימתו רַבִּים אֲשֶׁר מָתוּ 
בְּאֲכְנִי הַבָּרֶר מַאֲשֶׁר הֶרְגוּ 
בְּנֵי יִשְׂרָאֵל בָּחרָב: 
[יהושע י, יא] 
> קוּמָה יי הוֹשִׁיֲני אֶלהו כִּ 
הִכִּיָ אֶת כָּל אֹיבֵי לָחִי שני 
רְשָעִים שָבַּרְת: (תהלים ג, חן 
ז) וידי משָה כְּבָדִים ויקחו 
אָבֶן ווָשִימוּ ַחְתָיו וֵַשָׁב 
עֲלֶיהָ וְאֲהַרֹן וְחוּר מִּמְכו 
בְיָדִיו מִזֶה אֶחָד וּמִזֶה אֶחָר 
וַיָהִי. יָדָיו אָמוּנָה עד בא 
הַשְמָש: [שמת ז, יכן 
ה) תבט אִשְׁתּוֹ מַאַחֲרָו 
תָּהֵי נְצִיב מָלַח: 
[בראשית יט, כו] 
שורע הְעַם נִִתְקְעוּ 
בַּשפְרות וַיָהִי כְשָמע הָעַם 
אֶת קול השופר וריעוּ הֶעֶם 
תּרוּעָה | גְדוּלֶה | ותל 
הַחוֹמָה תַּחְתִיהָ נעל הָעם 
הָעֲירָה איש נָנְרוֹ ולְכָּדוּ 
אֶת הָעִיר: |הושע ו, כן 
י) וַהִי בְּשָחָת אֶלהים אֶת 
עֲרֵי הַכְּכּר ור אֲלְהִים אֶת 
אֲבָרָהֶם ושְׁלַח אֶת לוט 
מתוך הַהֲפָכָה בַּהָפךּ אֶת 
הָעֲרִים אֲשֶׁר שב בָּהֵן לוט: 
[בראשית יט, כט| 
יא) יוֹרְדֵי הַיִם בָּאֲנְיוֹת עשי 
מְלָאכָה בָּמַיִם רַבִּים: 
[תהלים קז, כג] 
ים הַמָה רְאוּ מעשי ײַ 
ְנִפְלְאוְתָיו בַּמְצוּלָה: 
[תהלים קז, כר] 
יס וַיֹאמֶר וַיַעַמַד רוח סְעֲרָה 
ַתרוּמֶם נַלָו: יֵעֲלוּ שְׁמַיִם 
יָרְדוּ תהומות נַפְשָׁם בְּרְעָה 
תְתמוֹנָג: |תהלים קז, כה-כון 
יד) יָחונוּ וְנוּעוּ כַּשְׁכוֹר וְכָל 
חָכְמָתֶם תַּחבַּלֶע: 
[תהלים קז, כו| 
טוו וַיצעֲקוּ אֶל יי בַּצַר לָהֶם 
וּמִמְצוּקְתִיהֶם יוּצִיאָם: 
[תהלים קז, כח] 

ט) יָקֶם = סְעָרָה = לִרָמָמָה 
ישו גָלִיהֶם: |תהלים קז, כטן 
יז) וושמחו כִי ישחקו וַיִנְחֶם 


אֶל מְחוֹו חָפְצֶם: |תהלים קז, לן 
רָרְךְּ עיר מושב לא מָצָאוּ: |תהלים ק ד 


ב 


"ארני אלגביש במורד בית חורון. וס"ס מקוס ענפל עס ממנס 

סנכי דכ גרע מזקיס מ6דס סמסויס" 605 / כ תם 
נפרם נפי טידוע סמקוס סניכ ירוסניס. וסוכ סיס גנכפס לרכיגו 
יסודס כיון pפין‏ סנס ילוע ע"פ סמקוס כי סנך 6ין מכרכין ענו 


% פותס סנעקס לסס סנם. ולן 
כל דס מכרך על ניסו 6ף ענ פי 
שסינו ניכר מפוך סמקוס: 

ארבעה ציכין להודות יורדי 

הים וכ. וכתסליס 
כ סטיכ כוס ססדר 636 סטיכ סונכי 
סמדכר כסטון דקר נקט סדר 
סמסוכנין יותר פסלס וגמר נקט 
= סמנויץ תפנס: \אימא ני 
עשרה ותרי רבנן, ועכדי (סומר6 
וספינו (יכל פרי רכנן". ונסגו סעולס 
נרך תל סקור כתולס. ולוק 
בסונס סנפכ למטס כל סש כר6עו 
ו כמעיו וסינו מוטל למטס .b‏ 
ס"כ יסף: פטרת\ן תתי 
מלאודויי, ו"ת וס פמכינן" כרכה 
ספין בס מנכות פינס כרכס וי" 
ללכ יסודס סיס מתנמילי ללג ולכ 
סכר לעיל פרק כיכד מכרכין. (דף 
מ:) דל בעין 606 סוכרת סקס 
(6ו מלכום ורממנb‏ סיינו מנכות): 


לך 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


עבדי להון נקירותא וטשו בהון אמרי כי חלפי 
ישראל הכא נקטלינון ולא הוו ידעי דארון 
הוה מסגי קמייהו דישראל והוה ממיך להו 
טורי מקמייהו כיון דאתא ארון אדבקו טורי 
בהדי הדדי וקטלינון ונחת דמייהו לנחלי 
ארנון כי אתו את והב חזו דמא דקא נפיק 
מביני טורי אתו ואמרי להו לישראל ואמרו 
שירה היינו דכתיב * ואשר הנחלים אשר 
נטה לשבת ער תשען לגבול מואב. 
אבני אלגביש מאי אבני אלגביש תנא 
אבנים שעמדו על גב איש וירדו על גב איש 
עמדו על גב איש זה משה דכתיב ‏ והאיש 
משה עניו מאד וכתיב > ויחדלו הקולות 
והברד ומטר לא נתך ארצה ירדו על גב 
איש זה יהושע דכתיב "קח לך את יהושע 
בן נון איש אשר רוח בו וכתיב "והי 
בנוסם מפני בני ישראל הם במורד בית 
חורון וה' השליך עליהם אבנים גדולות. 
אבן שבקש עוג מלך הבשן לרוק על 


ישראל גמרא גמירי לה אמר מחנה ישראל כמה הוי תלתא פרסי איזיל 
ואיעקר טורא בר תלתא פרסי ואישדי עלייהו ואיקטלינהו אזל עקר טורא 


בר תלתא פרסי ואייתי על 


רישיה ואייתי קודשא בריך הוא עליה קמצי 


ונקבוה ונחית בצואריה הוה בעי למשלפה משכי שיניה להאי גיסא 
ולהאי ניסא ולא מצי למשלפה והיינו דכתיב " שני רשעים שברת וכדר' 
שמעון בן לקיש * דא"ר שמעון בן לקיש מאי דכתיב שני רשעים שברת 
אל תקרי שברת אלא שרבבת 5 משה כמה הוה עשר אמות שקיל נרגא 
בר עשר אמין שור עשר אמין ומחייה בקרסוליה וקטליה. ואבן שישב 
עליה משה דכתיב % וידי משה כבדים ויקחו אבן וישימו תחתיו וישב 
עליה. ואשתו של לוט שנאמר =" ותבט אשתו מאחריו ותהי נציב מלח 
וחומת יריחו שנבלעה דכתיב 5 ותפול החומה תחתיה בשלמא כולהו ניסא 
אלא אשתו של לוט פורענותא הוא דאמר ברוך דיין האמת והא הודאה 


ושבח קתני *תני על לוט 
ברוך דיין האמת ועל לוט 


ועל אשתו מברכים שתים על אשתו אומר 
אומר ברוך זוכר את הצדיקים א"ר יוחנן 


אפילו בשעת כעסו של הקב'ה זוכר את הצדיקים שנאמר ויהי בשחת 
אלהים את ערי הככר וזכור אלהים את אברהם וישלח את לוט מתוך 


ההפכה וגור: וחומת יריחו 


שנבלעה: וחומת יריחו נבלעה והא נפלה 


שנאמר = ויהי כשמוע העם את קול השופר ויריעו העם תרועה גדולה 
ותפול החומה תחתיה כיון דפותיה ורומה כי הדדי נינהו משום הכי 
אבלעה בלועי. אמר רב יהודה אמר רב" ארבעה צריכין להודות יורדי הים 
הולכי מדברות ומי שהיה חולה ונתרפא ומי שהיה חבוש בבית האסורים 
ויצא יורדי הים מנלן= דכתיב = יורדי הים באניות וגו' = המה ראו מעשי 
ה' ואומר % ויעמד רוח סערה יעלו שמים ירדו תהומות ואומר © יחוגו וינועו כשכור ואומר = ויצעקו אל ה' 
בצר להם וממצוקותיהם יוציאם ואומר = יקם סערה לדממה ואומר " וישמחו כי ישתוקו ואומר = יודו לה' 


חסדו ונפלאות דל 


עבדי להון נקירותא. מעכות, מעכרות נמני פכנון עמק עמוק 
כין כ' סריס גכוסיס וסיו ישר6ל 5ריכיס. לעכור כפותו עמק, עסו 
פמורייס מעכות ככלי ססריס ונסכפו קס: וטשו. (סכפו: מסגי. 
עוכר: ממיך טורי. מקפיל סריס, ומפפסטין זס 755 זס עד 


קסעמק עוס: חוו דמא. כעזלו 
ססריס | למקומן: | ואשד. ועפך: 
אשר נטה לשבת ער. ססר קנענל 
סעמק נטס ונפפקט 723 סנלו ססר 
קסר (כ5ד ענר מול3. וקס פרן 
מו עכ?: שעמדו. כלויל: לא 
נתך ארצה. 6 סגיע נפכן 526 עמדו 
כסויר (6): מחנה ישראל כמה הו 
תלתא פרסי. עוג סט כן כנכו. 
סנס יסרל תנתל פרסי דכתינ 
(כמדגר נג) ויסנו מכית סיסיעות על 
ל ססטיס ומר רכס כַר 3ר סנס 
(דידי סוי (י ססו לוכת וסוס 
פנ פרסי לוככ ותנת פרסי 
פוקי (עילוכץ פ"ס דף (ס:): כמצי. 
נמליס: שרבבת. לקון טתככוי 
לקתרכונ, יכלו וגדלו למטס: משה 
כמה הוי עשר אמין. קסכי סול סקיס 
לת סמעכן (כ) ודרטי' סקיס לת ענמו 
לקומת סמקכן" וכפיג כיס עסר 6מוק 
קורך סקרק (טמות 9)%: שוור. קפן 
נמעלס: ‏ בקרסוליה, | תנילי"b‏ 
כלעז: וידי משה כבדים. וסינו יכול 
נפוסטן ככ סיוס 65 פס כן סומכיס 
כזרועותיו, ויקפו 6כן ויסימו תסתיו: 
תחתיה. מקמע כמקומס, וי 6פטר 
וו 6% על ידי כלעס: דאמר 
ברוך דיין האמת. תיכו69 סוס: 
װכר את הצדיקים. סוכר 6ק 
קברסס: כיון דפותיה ורומה כי 
הדדי הו. ופֿין נפילס ניכרת כס 
לס כ (כלעס, מקוס סכי מננעס, 


וסו דכך (פילס גוס כזו: 
צריכין | להודות. כקילסין | מן 
סקכנס: ‏ וירוממוהו | בקהל עם. 


כסוף פרסם סמזמול (ג): ואתפח. 
נתרפפ: בגדתאה. טס עירו. כגדל, 
סי עיר סתטוכס ענככל מטתכנס 
6: שימור. מן סמזקן: 
חולה. ססולע מונו לפיכך | ססד 
מפגרס כו, וכן מיס סה סיללס, 
וכ 30 חתן וכלה ותלמידי 
חכמים. מקנסתו מתגלס כסס: 
והמאריך על שלחנו. סמקון כך 
ענייס כסין ועתפכנסיס: והמאריך 
כבית הכסא. רפופס | סי פו: 
ומעיין 


אדם הולכי מדברות מנלן9 דכתיב * תעו במדבר בישימון דרך עיר מושב לאצ 


מצאו = ויצעקו אל ה' = וידריכם בדרך ישרה = יודו לה' חסדו מי שחלה ונתרפא דכתיב = אוילים מדרך פשעם 
ומעונותיהם יתענו = כל אוכל תתעב נפשם וגו == ויזעקו אל ה' בצר להם וגו' ₪ ישלח דברו וירפאם ונו' ײ יודו 
לה' חסדו מי שהיה חבוש בבית האסורין מנל][9 דכתיב ₪ יושבי חשך וצלמות ונו' ₪ כי המרו אמרי אל וגו' 


ואומר * ויכנע בעמל לבם וגו' ואומר * ויזעקו אל ה' בצר להם ואומר > יוציאם מחשך וצלמות וגו' ואומר 


יודו לה' חסדו. מאי מברך אמר רב יהודה יברוך גומל חסדים טובים != אבי אמר" וצריך לאודויי 
קמי עשרה דכתיב = וירוממוהו * בקהל עם וגו' מר זוטרא אמר ותרין מינייהו רבנן שנאמר = ובמושב 
זקנים יהללוהו מתקיף לה רב אשי ואימא כולהו רבנן מי כתיב בקהל זקנים בקהל עם כתיב ואימא 
יבי עשרה שאר עמא ותרי רבנן קשיא רב יהודה חלש ואתפח על לנביה רב חנא בגדתאה ורבנן 


אמרי ליה בריך רחמנא דיהבך ניהלן ולא יהבך לעפרא אמר להו הפמרתון יתי מלאודויי והא אמר 


אבי בעי" אודויי באפי עשרה דהוו בי עשרה והא איהו לא קא מודה לא צריך דעני בתרייהו 
אמן: אמר רב יהודה * שלשה צריכין שימור ואלו הן חולה חתן וכלה במתניתא תנא חולה חיה 


חתן וכלה ױש אומרים אף אבל ויש אומרים אף תלמידי חכמים בלילה: ואמר רב יהודה שלשהג 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [מגילס טו: סוטס יכ:], 

3) [נכורופ מד.], ג) [סוכס 

ס. קלופין מט:], ל) בכורות 

מד. עיי"ש, ס) [וע"ע סילום 

רס"י יכמות סו. וכתוכות 1: 

י:], ו) [(עיל כ :], ז) שמות מ 
יח. 


= 
הגהות הב"ח 


() רש"י ד"ס 55 נתך וכו'. 
כסויר סק"ד ות"כ מ"ס אמר 
עוג סטכ כן בלכו סס"ד ופח"כ 
מ"ס ממנס וכו" תלת5 פרסי 
ממנ' ישר6(: (כ) ד"ה מעס 
וכו'. סקיס 6ם ססמסקן 
שנאמר) ויקם משה את 
המשכן ‏ ולרסין ‏ סקיס: 
(ג) ד"ה וירוממוסו = וכו'. 
סמזמור כתיב סס"ד: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' פסדיס טוכיס. (כקוס 

קו על מלות סללו). | ונ 

לחייבים טובות שגמלני 
כל טוב. כי"ף ורל"ק: 


גליון הש"ס 


גמרא דכתיב וירוממוהו 
בקהל עם. וקס? עקלי עקלס 
כמו ספירס"י ככתוכות 1 ע"כ 
ד"ס נמקסנות: שם אר"י 
שלשה צריכין שמור. 
מג"6 סי' רל"ט ס"ק ז: שם 
וי"א אף ת"ח. עי' ככינו יונס 
פ"ק דמסכפין דף ד ע"נ ל"ס 
סנלמר: שם ג' דברים 
המאריך בהן מאריכין. 
עי' לעיל מו ע"6 ונע"ק 
[ערס"ק 6703]: תד"ח 
ארבעה כו' המצוין 
תחלה. עי' ריס קנת נתום! 
ל"ס יכיקות: 


ge 
משנת ראשונים‎ 
[נדפס בסוף המסכת]‎ 


הגהות וציונים 


] [בשאלתות פ' וישלח סיי 
כ"ו איתא דאמר ר"ין 
(גליון): כ] [תשובת רב האי 
גאון על דלא קחשיב הנך די 
דצריכין להודות כסדר הנאמר 
בפסוק עי בערוך ערך ארבע 
ותמצא נחת וכלל דבריו 
דבקרא סדורין מה ששכיח 
טפי ובגמרא מסדר לפום 
הקרובין לסכנה וצ"ע בתוסי 
ד"ה ארבעה וכו' שכתבו 
להיפך וע"ע בתוס' דשבת ב. 
ר"ה יציאות וכן מפרש רב 
האי בד' צריכין להודות עצ"ש 
היטב] (גליון) ומש"כ לחלק 
בין סדר הקרא לסדר הגמ' 
כ"כ הפרישה סיי רי"ט סק"א 
עיי"ש: ג] בכת"י וברי"ף 
וברא"ש ליתא "מנלן" (וגיי 
ישרה היא, דק"ס) ולפנינו 
בדין "ומי שהיה חולה 
ונתרפא" ליתא ג"כ "מנלן": 
ל] בכת"י ובראשונים אמר 
אביי (וכ"ה נכון, דק"ס): 
ס] ברי"ף וברא"ש הגירסא 
וצריך (כמו לעיל) וכ"ה 
בכת"י ועיין שו"ת חת"ס 
או"ח סימן נא ד"ה ולכאורה 
דלשון ‏ "צריך" | משמע 
לכתחילה ועיין שו"ת מהר"ם 
בריסק (ח"א סיי ס) שהקשה 
דהא הכא איתא "בעי" 
דמשמע דעיכובא ולהגירסא 
שגם כאן איאת וצריך א"ש: 
1] כמפורש במדבר כא, כח. 
אכלה ער מואב. דברים ב, יח: 
1] כתב המהרש"א בח"א וז"ל 
זה הדרש אינו מבורר לי 
בתלמוד, עיי"ש ובכת"י ליתא 
לתיבות "ודרשי' הקים את 
עצמו | לקומת | המשכן": 
ס] שייך | לע"א (גליון): 
ט] [הנזכר בירושלמי הביאו 
הרא"ש סי' א] (גליון) הוא 


דברים ‏ > [המאריך. בהן] מאריכין ימיו ושנותיו של אדם המאריך בתפלתו והמאריך על שלחנן מישלמי רש היא, תי 
והמאריך בבית הכסא והמאריך בתפלתו מעליותא היא והאמר רבי 


יח) יודוּ ליי חסדו וְנְפְלָאוּתָיו לִבָנִי אָדֶם: [תהלים קו, לא] 
" כו וַצעקוּ אֶל יי בַּצַר לָהֶם מִמְצוּקותִיהֶם יִצִילֶם: |תהלים ₪, ו 
כא) וַיַדְרִיכֶם בְּרָרְָּ יְשְׁרָה לָלְכֶת אֶל עיר מושב: ותהלם קז, ון = כב) יודוּ ליי חַסְדוֹ ונפַלאוֹתָיו לְבָנִי אָדֶם: |ההלים קו, חן 


יט) תָּעוּ בַמַדְָּר בּישימון 


מחה"ש שמבאר דברי התוס' לפי דעת המ"א, ובבה"ל שם ד"ה על נס וכו': 


כל 


מגן אברהם סימן ריח סק"ט 


היא בר אבא א"ר יוחנן שכתב שבכל הפוסקים לא 


נזכר שיברך על אדם מסויים, 
וצ"ע מדברי התוס'. ועיין 


י] [הטור בא"ח סי' ריט העתיק דברי תוס' 
הללו בזה"ל וכיון דלא אפשיטא עבדינן לחומרא ובעינן תרווייהו] (גליון), ודע דלשון התוס' בזה כפי מה שהוא 
לפנינו הוא מקוצר ביותר ועיין באחרונים שנדחקו בהבנתם, ובתוס' רבינו יהודה [החסיד] הלשון מבורר ביותר וז"ל 
אימא בי עשרה ותרי רבנן קשיא. וכיון דלא איפשטא לן עבדינן לחומרא. ואי ליכא יברך אפילו ליכא 


כג) אֲוְלִים מרָרֶךְּ פַּשְעָם יּמַעוֹנֹתֵיהֶם יַתְעֲנוּ: ותהלם ק, חן כד כָּל אבָל תִּתַעַב נַפָשֶם וגִיעוּ עד שערי מָוֶת: 
[תהלים קו, יח| = כה) ויזְעַקוּ. אֶל יי בַּצֵר לָהֶם מַמְצַקותִיהֶם יושִיעם: |תלים ק, ₪ = כו) יִשְלַח דְבָרוֹ ורְפָאֵם וימַלְט 
מִשְׁחִיתוֹתֶם: וההלם ק, כן = כזן יודוּ ליי חַסְדו וְנִפְלָאותָיו לבְנַי אֶדֶם: |תהלם ק, כאן = כה)ישְׁבֵי חשך וְצַלְמָוֶת 
אַסִירֵי עֲנִי וּברְזֶל: (תהלים ק, ין = כט) כִּי הִמָרוּ אֲמָרֵי אֶל וַעצַת עָלִיון נְאֶצוּ: |תהלים ק, אן = ל) וַַכְנַע בְּעָמָל לְבָּם 
כּשלוּ ְאִין עזר: |ההלם קו. שן = לא) ויזעקוּ אֶל יי בַּצַר לָהֶם מִמִצְקוֹתֵיהֶם יֹשִׁיעם: |תהלם ס, <ן = לב) יוֹצִיאָם 

מַחשך וְצַלְמָוֶת וּמוֹסְרוֹתֵיהֶם ינַפּק: וההלם ק, ידן = לג) יודוּ ליי חַסָרו וְנפלְאוֹתָיו לִבָנִי אָרֶם: וההלם ₪, טי] | לד) וירממוהו בְּקָהַל עַם וּבְמושב זְקָנִים יְהַלְלוּהוּ: |תהלים קז, לבן 


תרי רבנן עכ"ל ומפורש הוא ששני דברים הם (ביאור הלכה סימן ריט ס"ג סוף ד"ה ותרי עיי"ש וידוע שתוס' של 

ברכות רובו הוא מזה התוספות, בה"ל סי' קצב ד"ה שאומר) וכ"כ לפרש דברי התוס' בשיירי כנה"ג שם הגב"י אות די 

ובקשות מיושב להגרי"פ: כ] [כל זה מוחק המעי"ט] (גליון) פ"ט סי' א אות ה, ועיין מהרש"א, ומלא הרועים, וברי"ף 

על ע"י ד"ה רב יהודה חלש וכו' ועיין בגליוני הש"ס בשם שו"ת הרא"ש (כלל ד אות ג) שהגירסא הנכונה בתוס' דצ"ל 
או שאמרו בריך רחמנא מלכא דעלמא, וכ"כ הרא"ש בפסקיו פ"ט סוף סי' ג: 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


המקור שהולכי מדברות צריכים להודות: 
שואלת הגמרא, הוֹ7כי מִדְבָּרוֹת מנְלְן - מהיכן למדנו שהולכי 
מדברות צריכים להודות. משיבה הגמרא, דְכְתִיב (פס קז ד, ו-ק) 'תעוּ 
בְמִּדְבָּר בִּישִימון דר עיר מושב לא מצאו, וִצְעִבִּנּבאָל ה' 
מִמְּצוּקוֹתֵיהָם יַצִילִם, ויִדְרִיכֶם בְּדָרֶך יְשָרֶה לְלָכֶת אֶל עִיר מוּשָב, 
יודוּ לה' חַסְדּוֹ וְנְפְלְאותִיו לְבָנִי אָדֶם'. ומכאן שהולכי מדברות צריכים 
להודות; 


המקור שחולה שנתרפא צריך להודות: 
מבארת הגמרא, שהמקור שמי שָחַלֶה וְנִתִרְפָּא צריך להודות, הוא 
ממה דִּכָתִּיב (פס קז יז-כ6) 'אָוִילִים מדְרְף פשעם וּמעוֹנוֹתֵיהֵם יתענו, 
פָּל אוֹכָל תּתעב נַפְשַׁם וגו' וַנִיעוּ עַד שׁעַרֵי מָוֶת, ויזְעַקוּ אֶל ה' 


בַּצַר להם וגו מִמִצַקותִיהֶם יוֹשִׁיעַם, יְשְׁלַח דְּבָרו וְיְרְפָּאַם וגו" וִימַלְט 
מִשְׁחִיתוֹתֶם, יודוּ לה' חסדו וְנפְלְאוֹתָיו לְבְנִי אָדֶם'. ומכאן שמי שחלה 
ונתרפא צריך להודות. 


המקור שמי שהיה חבוש בבית האסורים צריך להודות: 

שואלת הגמרא, מִי שָהַיה חָבוּש בָּבִית הַאַפוּרין מִנְלֶן - מהיכן 
למדנו שמי שהיה חבוש בבית האסורים ויצא צריך להודות. משיבה 
הגמרא, דְכְתִיב (טס י-6) 'וֹשְׁבֵי חשף וְצַלְמָוֶת וגו' אַסִירִי עָנִי וּבַרְזֶל 
כִּי המרו אמרי אֶל וגו' ועצת עָלָיוּן נָאֶצוּ', וְעוד אוֹמַר הכתוב (עס 
ינ וִיכְנָע בָּעֲמָל לְכֶּם וגו' כָּשְׁלוּ וְאִין עזר', ועוד אוּמַר הכתוב (עס 
יג) ויזְעַקוּ אֶל ה' בַּצַר לְהַם מִמִצַקותִיהֶם יושִיעֶם', ועוד אוֹמַר הכתוב 
(פס יד) 'וֹצִיאַם מחשָף וְצַלְמָוְת וגו' וּמוֹסְרוֹתֵיהָם נַתִּק', ועוד אומר 
הכתוב (עס עו) 'יודוּ לה' חַסְדּוֹ וְנָפַלְאוֹתָיו לְבְנִי אָדֶם'. ומכאן שמי 
שהיה חבוש בבית האסורים ויצא צריך להודות. 


* 


הגמרא מבארת את נוסח ברכת ההודאה ולפני כמה אנשים צריך 
לברך: 
מבררת הגמרא, מַאי מבָרֵףְּ - מהו נוסח הברכה שבה צריך להודות 
להקדוש ברוך הוא על שיצא מן הסכנה. משיבה הגמרא, אָמַר רב 
יְהוּדָה, נוסח הברכה הוא עָּרוּף גוֹמל חִסְדִים טוֹבִים'. 


הגמרא מבארת את אופן הברכה, אַבַּיִי אַמַר דין נוסף בברכת 
הגומל, וְצַרִיך לָאודוּיי - לברך ברכת הגומל שהיא ברכת ההודאה, 
קמי עָשָרְה - לפני עשרה אנשיםי, והמקור לכך הוא דְּכְָתִיב בסוף 
המזמור (שס קז 3), ִירוֹמְמוּהוּ בְּקְהַל עֶם' וגו', ו'קהל' הוא כשיש 
שם עשרהי". ומר זוּטרָא הוסיף ואָמר, וּתְרֵין מינויהוּ - צריך ששנים 
מהשומעים יהיו רַבָּנֵן [-חכמים], שָנָאָמר (ס) זּבְמוֹשׁב זְקָנִים 
יְהַלְלוּהוּ', וזקנים' הם חכמים, ש'זקן' הוא נוטריקון 'זה קנה חכמה' 
(קילופץ (כ:), ומיעוט 'זקנים' שניםי. 


בד. נחלקו האחרונים האם צריך שיהיו שם עשרה חוץ מהמברך, או שהמברך מצטרף 
למנין עשרה. דעת ההלכות קטנות (שו"ס, מ"פ פי' כע6) שכשם שלענין ברכת חתנים צריך 
לברך בפני עשרה והחתן מצטרף למנין עשרה, כך לענין ברכת הגומל המברך מצטרף 
למנין עשרה. וכן כתב במקראי קדש (לכועפיס, כסידוטיס למסכת כרכום, | ד"ס פכ"י) בשם 
מהר"ב ברזילי. ודעת הראנ"ח בספרו הנותן אמרי שפר (פכעפ 5מוכ), שצריך שיהיו שם 
עשרה חוץ מהמברך, שהמברך אינו מצטרף למנין עשרה. וכתב, שכן משמע מלשון 
הגמרא 'וצריך לאודויי קמיה עשרה', שצריך שיהיו שם עשרה מלבד המברך. וראה 
עוד בזה בילקוט ביאורים. 

בה. גליון הש"ס (ד"ס דכמיכ) על פי רש"י בכתובות (ז: ד"ס כמקסטות). 

בו. רא"ה (ד"ס מסי). 

בז. וכמשמעות הכתוב שצריך שיהיו שם גם 'קהל עם' שהם עשרה אנשים, וגם 
'מושב זקנים', שהם שני חכמים. 

בח. רש"י (ד"ס נגלתס). וכן פירש בכתובות (ז: י: ד"ס נגלתס), וביבמות (סו. ד"ס נגלתלס) 
בפירושו השני. ובפירושו הראשון כתב רש"י (פס) שרב חנא היה 'בעל אגדה'. 

בט. הטעם שאמרו בנוסח זה, ולא הודו על עצם רפואתו, הוא משום שרצו לרמוז 
בזה, שרפואתו של רב יהודה היתה מאת ה' מן השמים, ואינה מתייחסת אלא לה' 
לבדו, לפי שטבע האדם להיות נמשך אל האדמה שלוקח משם, וכמו שרב חנא בגדתאה 
והחכמים היו חפצים שרב יהודה ישאר בחיים ויהיה עמהם, כך טבע העפר היה מושך 
אותו אליו, והקב"ה ברוב רחמיו וחסדיו לא נתנו לשוב אל העפר, אלא השאירו עמהם, 
ולכן אמרו 'דיהבך לן', שהשאירך עמנו, ולא יהבך לעפרא' כפי שטבע העפר למשוך 


ברכות 


מקשה הגמרא, מַתְקיף לה רב אשי - הקשה רב אשי על מר 
זוטרא שאמר שצריך שיהיו שם שני חכמים, וְאִימַא - ושמא נדקדק 
מלשון הכתוב 'ובמושב זקנים יהללוהו' שצריך שפוּ?הו רִבָּנָן - שכל 
העשרה שמברך לפניהם יהיו חכמים, ומנין שדי בכך שיש שם שני 
חכמים. מתרצת הגמרא, מִי כָּתִיב - וכי בפסוק שממנו לומדים שצריך 
לברך לפני עשרה כתוב ַקָהַל זְקְנִים', הרי שקְהַל עֵם' פָתִיב, 
ומלשון זה משמע שדי שיהיו שם עשרה אנשים, ואין צריך שיהיו שם 
עשרה חכמים. 


נד: [גן 


מוסיף רב אשי ומקשה, וְאִימַא - ושמא נאמר שצריך לברך בִּי 
עִשָרֶה שאָר עִמָא, וּתְרִי רַבָּנֵן - גם לפני עשרה אנשים משאר העם 
[שאינם חכמים], וגם לפני שני חכמיםי. מסיקה הגמרא, קשיא - אכן 
קשה הדבר. 


אי 


הגמרא מביאה מעשה בענין ברכת הגומל: 

רב יְהוּדֶָה ח7ש וְאִתְּפַח - חלה ונתרפא, עַל לנַבֵּיהּ - באו אצלו 
לכקרו רב חנָא בִּנְדְתָאַה - שהיה גר בעיר בגדדי", וְרִבָּנָן 
[-וחכמים], אִמָרִי ליה - אמרו רב חנא בגדתאה וחכמים לרב יהודה, 
ריד רְחֲמָנָא דִיהַבָד נִיהֶלְן ולא יְהַבָףּ לְעַפְרָא' - ברוך הקדוש 
ברוך הוא שריפא אותך ונתנך לנו, ולא המיתך ונתנך לעפריל. אָמַר 
לְהוּ - אמר להם רב יהודה, פְּטַרְתוּן יתִי מַלאודוּיי - במה 
שאמרתם כן, פטרתם אותי מלהודות להקדוש ברוך הוא בברכת 
הגומלל. 


שואלת הגמרא, כיצד רב יהודה נפטר בכך מברכת הגומל, וְהַא 
[-והרי] אָמַר אִפִּיי בָּעִי אודויי בְּאַפֵּי עָשָרֶה - צריך לברך ברכת 
הגומל לפני עשרה, ושם לא היו עשרה. משיבה הגמרא, דָּהווּ כִּי 
עֲשָׂרָה - מדובר שהיו שם עשרה, ולכן נפטר בכך מברכת הגומל. 


ממשיכה הגמרא ושואלת, וְהָא [-והרי] אִיהוּ לא קא מוֹדָה - הוא 
לא הודה בעצמו, ורק שמע את ברכתם, ואם כן איך נפטר בכך מברכת 
הגומל. משיבה הגמרא, לא צַרִיךְ דִעַנִי בַּתְרַיִיהוּ אָמַן - לא הוצרך 
רב יהודה?* לברך בעצמו את ברכת הגומל, כיון שענה אחריהם אמן, 
ונחשב כאילו בירך בעצמו. 


אי 


הגמרא מביאה שמועה נוספת בשם רב יהודה: 
אָמַר רב יְהוּדָה, שלשׁה אנשים צַרִיכִין שימוּר מן המזיקיןי, וְאֶלוּ 
הַן, חולה, שלפי שהורע מזלו השד מתגרה בו, חִתֶן, וְכַקֶה, שהשד 
מתגרה בהם מחמת קנאתו. בְּמִתְנִיתָא תִּנָא - בברייתא שנינו שאלו 
הם שצריכים שימור, חולְה, חַיָּה [-יולדת], שלפי שהורע מזלהלי השד 
מתגרה בה, חַתֶן וְכַלָה, ויש אומְרִים, אַף אֲבֵל צריך שימור, שהשד 


אותך אליו. ראנ"ח בספרו הנותן אמרי שפר (פרטת 5מוכ). ובשפתי חכמים (ד"ס דיסכך) 
כתב, שהטעם שהודו על מה שהקב"ה נתנו להם, ולא הודו על עצם הצלתו, הוא 
משום שאמרו לו, אתה לעצמך, כבר השלמת עצמך והינך צדיק גמור, אלא שהקב"ה 
הצילך ונתנך לנו, כדי לזכות אותנו. 

ל. הקשו התוספות (ד"ס פטלתון), כיצד רב יהודה נפטר בכך מברכת הגומל, הרי רב 
חנא בגדתאה והחכמים שהיו עמו אמרו רק 'בריך רחמנא דיהבך' וכו', ולא הזכירו 
מלכות בברכתם, ובגמרא לעיל (מ:) מבואר שכל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה. 
ותירצו, שרב יהודה היה מתלמידיו של רב, ורב סובר (אי? פס) שגם ברכה שאין בה 
מלכות נחשבת לברכה, אם הזכיר בה שם ה'. 

והר"י מלוניל (ד"ס נלין) והרא"ש (פ"ט סי ג) תירצו שבאמת רב חנא בגדתאה והחכמים 
הזכירו בברכתם מלכות, וכגון שאמרו 'בריך רחמנא מלכא דעלמא' וכו'. ובתשובותיו 
(כלל ד סי" ג) הוסיף הרא"ש, שהגמרא קיצרה כאן, כמו שקיצרה בברכות הים והקשת 
וכיוצא בהן, שלא הזכירה בהן שם ומלכות, אף על פי שצריך להזכיר בהן. וראה עוד 
בזה בילקוט ביאורים. 

לא. על פי יבין שמועה (פפגפוי, כל כנ). 

לב. שלא יניחום לבדם, או שיקראו קריאת שמע שעל המיטה. עיון יעקב (ד"ס 5יכין). 
לג. שכיון שהיולדת מסוכנת היא, הורע מזלה. על פי רש"י (קכת לב. ד"ס 556 כויונל). 
וביארו, משום שמזלו של האדם הוא המלאך שלו, שמליץ ושומר עליו, ובשעת הסכנה 
נחלש כח המלאך, כי לאחר שכבר נמצא במצב של סכנה, קשה לשומרו, וצריך לנס 
כדי להצילו. 


עין משפט 
נר מצוה 
יא א טוס"ע פו"ם סי" כים 
סעיף ת: 
יב ב מיי' פ"י מסנכות לכות 
סי ח סמג עפין כז טום"ע 
פו"ס סי' ריט ס"5: 
יג ג מיי' סס טוס"ע טס סעיף 
3: 
יד דדמיי" קס טוס"ע פס סעיף 
5 
מו ה עס סעיף ל: 
לעזי רש"י 
קבילי"א. | פיכום קרסול, 
מקוס סינור סקוק וסכגל 
(רס"י מנסות דף לג ע"5 ד"ס 
6יסתויר6, | ר"ם פסנום מ"פ 
מ"ס), פרק סר6טון נמענס מן 
סעקנ (רס"ם סס): 


תורה אור השלם 
א) וְאֲשֶׁר הַנְחָלִים אֲשֶׁר 
ְטֶה לְשָׁבֶת ער וְנשען 
לְגבוּל מוֹאָב: [במדכר כא, מון 
ב) וְהָאִיש משָה עֲנָיו מאד 
מל הָאָדֶם אֲשֶׁר על פָּנִי 
הָאֲרְמָה: |נמדנר יב, ג 
ג ַצֹא מֹשָׁה מַעם פַּרְעֵה 
אֶת הָעִיר ופרש כַפֵיו אֶל יי 
ַיְִדְלוּ | הַקְלֹת וְהַבָרֶר 
וּמָמַר לא נְתַּךְּ אֶרְצָה: 
[שמות ם, לנ} 
ד) ומר אֶל משָה קח ל 
אֶת יְהושָע בְּן נון איש אֲשֶׁר 
רוּחַ בו וְסָמַכְתָּ אֶת יָרֶ 
עָלִיו: [במרבר כו, יח] 
ה) ַיָהי בְנֵמָם מִפָּנִי יִשְׂרָאֵל 
הֶם בְּמוֹרַד בִּית חורן וי 
הִשְׁלֵךְּ עַלִיהֶם | אָבָנִים 
דלות מן הַשְמַיִם ער עזקה 
ָּמַתוּ רַבִּים אֲשֶׁר מַתוּ 
בְאֲכְנֵי הַבָּרר מאֲשֶׁר הָרָג 
בְּנֵי יִשׂרָאֵל בְּחרָב: 
[יהושע י, יא] 
יו קוּמָה יי הושִׁיעֲנֵי אהי כִּ 
הַכִּיתָ אֶת כָּל אבי לָחִי שנִי 
רְשָעִים שָבַּרְתָ; |תהלים ג, חן 
ז וידי מֹשָׁה כְּבָדִים ויחו 
אֶבָן ושִימוּ תַחְתָּיו ויֵשֶׁב 
עֲלֶיהָ וְאַהַרן וְחּר תֶמְכו 
בְידָיו מָזָה אֶחָד ומָזָה אֶחָד 
וַיָהִי יָדָיו אֲמוּנָה עד בא 
הַשְׁמֲשׁ: [שמות ז, יבן 
ה) וִַּבּט אֲשְׁתוֹ מְאֶחַרִיו 
הי נְצִיב מָלַח: 
[בראשית יט, כו] 
רע הָעֶם וַתְקָעוּ 
בַּשפָרוּת וַיהִי כְשְׁמע הָעַם 
אֶת קול השופר וירִיעו הֶעֶם 
תּרוּעָה | גְדוּלֶה | ותל 
הַחוֹמָה תַּחְתִיהָ נעל הָעֶם 
הָעִירָה אִיש נָנְדוֹ וַלִכְּו 
אֶת הָעִיר: |יהושע ו, כ 
י) ויָהִי בְּשְחַת אֶלְהִים אֶת 
עֲרֵי הַכְכָּר ויר אֶלְהִים אֶת 
אֲבָרָהֶם ושְׁלַח אֶת לוט 
מהוך הַהֲפֵּכָה בְּהָפךּ אֶת 
הָעֲרִים אֲשֶׁר יָשב בָהֵן לוט: 
[בראשית יט, כט| 
י8( יהת הַיִם בּאָנִיוּת עשי 
מֹלָאכָה בְּמַיִם רַבִּים: 
[תהלים קז, כג] 
יב) הִמָה רָאוּ מעשי ײַ 
וְנְפְלָאוֹתָיו בְּמְצוּלָה: 
|תהלים קז, כר] 
יס ויאמָר וַיעמַד רוח סְעֲרָה 
וַתּרוֹמַם גַלֶיו: יַעֲלוּ שְׁמַיִם 
יָרְדוּ תָהוֹמוֹת נַפָשֶם בְּרְעָה 
תְתְמוֹגג: |תהלים קז, כה-כון 
יד) יָחוגוּ וְנוּעוּ כַּשְׁכוֹר וְכָל 
חְכְמְתֶם תִּתְבַּלֶע: 
[תהלים קז, כו 
טוו ווצעקו אֶל יי ַּצַר לָהֶם 
ּמִמְצוּקְתִיהֶם יוצִיאָם: 
[תהלים קז, כח] 
טו יקם = סְערָה = לִרְמָמָה 
וַיחֲשׁוּ נָלִיהֶם: |תהלים קז, כטן 
יז) וושמחו כִי ישתקו ויִנָחֵם 


אֶל מְחוֹו חָפְצָם: |תהלם קו, לן 
דר עיר מושָב לא מָצָאוּ: [ההלים ק, ד 


מִשָחִיתוְתֶם: [תהלים קו, כן 


אַסִירֵי עֲנֵי ובַרְזֶל: [תהלים קו, ין 
ָּשְׁלו ואִון עזר: |תהלים קו, יבן 


ב 


"ארני אלגביש במורד בית חורון. וס"ס מקוס ענפל עס ממנס 

סנכי דכ גרע מזקיס מ6דס סמסויס" 605 / כ תם 
נפרם נפי טידוע סמקוס סניכ ירוסניס. וסוכ סיס גנכפס לרכיגו 
יסודס כיון pפין‏ סנס ילוע ע"פ סמקוס כי סנך 6ין מכרכין ענו 


% פותס סנעקס לסס סנם. ולן 
כל דס מכרך על ניסו 6ף ענ פי 
שסינו ניכר מפוך סמקוס: 

ארבעה ציכין להודות יורדי 

הים וכ. וכתסליס 
כ סטיכ כוס ססדר 636 סטיכ סונכי 
סמדכר כסטון דקר נקט סדר 
סמסוכנין יותר פסלס וגמר נקט 
= סמנויץ תפנס: \אימא ני 
עשרה ותרי רבנן, ועכדי (סומר6 
וספינו (יכל פרי רכנן". ונסגו סעולס 
נרך תל סקור כתולס. ולוק 
בסונס סנפכ למטס כל סש כר6עו 
ו כמעיו וסינו מוטל למטס .b‏ 
ס"כ יסף: פמרתוץ תתי 
מלאודויי, ו"ת וס פמכינן" כרכה 
פין בס מנכות פינס כרכס וי" 
ללכ יסודס סיס מתנמילי דכל ולכ 
סכר לעיל פרק כיכד מכרכין. (דף 
מ:) דל בעין 606 סוכרת סקס 
(6ו מלכום ורסמנש סיינו מנכות): 


לך 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


עוכר: ממיך טורי. מספיל 


עבדי להון נקירותא וטשו בהון אמרי כי חלפי 
ישראל הכא נקטלינון ולא הוו ידעי דארון 
הוה מסגי קמייהו דישראל והוה ממיך להו 
טורי מקמייהו כיון דאתא ארון אדבקו טורי 
בהדי הדדי וקטלינון ונחת דמייהו לנחלי 
ארנון כי אתו את והב חזו דמא דקא נפיק 
מביני טורי אתו ואמרי להו לישראל ואמרו 
שירה היינו דכתיב * ואשר הנחלים אשר 
נטה לשבת ער תשען לגבול מואב. 
אבני אלגביש מאי אבני אלגביש תנא 
אבנים שעמדו על גב איש וירדו על גב איש 
עמדו על גב איש זה משה דכתיב ‏ והאיש 
משה עניו מאד וכתיב > ויחדלו הקולות 
והברד ומטר לא נתך ארצה ירדו על גב 
איש זה יהושע דכתיב "קח לך את יהושע 
בן נון איש אשר רוח בו וכתיב "והי 
בנוסם מפני בני ישראל הם במורד בית 
חורון וה' השליך עליהם אבנים גדולות. 
אבן שבקש עוג מלך הבשן לרוק על 


ישראל גמרא גמירי לה אמר מחנה ישראל כמה הוי תלתא פרסי אייל 
ואיעקר טורא בר תלתא פרסי ואישדי עלייהו ואיקטלינהו אזל עקר טורא 


בר תלתא פרסי ואייתי על 


רישיה ואייתי קודשא בריך הוא עליה קמצי 


ונקבוה ונחית בצואריה הוה בעי למשלפה משכי שיניה להאי גיסא 
ולהאי ניסא ולא מצי למשלפה והיינו דכתיב " שני רשעים שברת וכדר' 
שמעון בן לקיש * דא"ר שמעון בן לקיש מאי דכתיב שני רשעים שברת 
אל תקרי שברת אלא שרבבת 9 משה כמה הוה עשר אמות שקיל נרגא 
בר עשר אמין שור עשר אמין ומחייה בקרסוליה וקטליה. ואבן שישב 
עליה משה דכתיב ודי משה כבדים ויקחו אבן וישימו תחתיו וישב 
עליה. ואשתו של לוט שנאמר =" ותבט אשתו מאחריו ותהי נציב מלח 
וחומת יריחו שנבלעה דכתיב 5 ותפול החומה תחתיה בשלמא כולהו ניסא 
אלא אשתו של לוט פורענותא הוא דאמר ברוך דיין האמת והא הודאה 


ושבח קתני *תני על לוט 
ברוך דיין האמת ועל לוט 


ועל אשתו מברכים שתים על אשתו אומר 
אומר ברוך זוכר את הצדיקים א"ר יוחנן 


אפילו בשעת כעסו של הקב'ה זוכר את הצדיקים שנאמר > ויהי בשחת 
אלהים את ערי הככר וזכור אלהים את אברהם וישלח את לוט מתוך 


ההפכה וגו: וחומת יריחו 


שנבלעה: וחומת יריחו נבלעה והא נפלה 


שנאמר 5 ויהי כשמוע העם את קול השופר ויריעו העם תרועה גדולה 
ותפול החומה תחתיה כיון דפותיה ורומה כי הדדי נינהו משום הכי 
אבלעה בלועי. אמר רב יהודה אמר רב" *ארבעה צריכין להודות יורדי הים 
הולכי מדברות ומי שהיה חולה ונתרפא ומי שהיה חבוש בבית האסורים 
ויצא יורדי הים מנלן9 דכתיב = יורדי הים באניות וגו = המה ראו מעשי 
ה' ואומר = ויעמד רוח סערה יעלו שמים ירדו תהומות ואומר = יחוגו וינועו כשכור ואומר = ויצעקו אל ה' 
בצר להם וממצוקותיהם יוציאם ואומר = יקם סערה לדממה ואומר " וישמחו כי ישתוקו ואומר = יודו לה' 
חסדו ונפלאותיו לבני אדם הולכי מדברות מנלן? דכתיב * תעו במדבר בישימון דרך עיר מושב לא 
מצאו = ויצעקו אל ה' = וידריכם בדרך ישרה = יודו לה' חסדו מי שחלה ונתרפא דכתיב = אוילים מדרך פשעם 
ומעונותיהם יתענו ₪ כל אוכל תתעב נפשם ונו' ₪ ויזעקו אל ה' בצר להם וגו' ₪ ישלח דברו וירפאם ונוי = יודו 
לה' חסדו מי שהיה חבוש בבית האפורין מנל]9 דכתיב ₪ יושבי חשך וצלמות ונו' ₪ כי המרו אמרי אל וגו' 
ואומר * ויכנע בעמל לבם וגו' ואומר * ויזעקו אל ה' בצר להם ואומר > יוציאם מחשך וצלמות וגו' ואומר 
* יודו לה' חסדו. מאי מברך אמר רב יהודה יברוך גומל חסדים טובים != אביי אמר? וצריך לאודויי 
קמי עשרה דכתיב = וירוממוהו * בקהל עם וגו' מר זוטרא אמר ותרין מינייהו רבנן שנאמר = ובמושב 
זקנים יהללוהו מתקיף לה רב אשי ואימא כולהו רבנן מי כתיב בקהל זקנים בקהל עם כתיב ואימא 
יבי עשרה שאר עמא ותרי רבנן קשיא רב יהודה חלש ואתפח על לגביה רב חנא בגדתאה ורבנן 
אמרי ליה בריך רחמנא דיהבך ניהלן ולא יהבך לעפרא אמר להו הפטרתון יתי מלאודויי והא אמר 
אבי בעי" אודויי באפי עשרה דהוו בי עשרה והא איהו לא קא מודה לא צריך דעני בתרייהו 
אמן: אמר רב יהודה * שלשה צריכין שימור ואלו הן חולה חתן וכלה במתניתא תנא חולה חיה 


חתן וכלה וש אומרים אף אבל ויש אומרים אף תלמידי חכמים בלילה: ואמר רב יהודה שלשהץ 


עבדי להון נקירותא. מעכות, מענכות נמני פכנון עמק עמוק 
כין כ' סריס גכוסיס וסיו ישר6ל 5ריכיס. לעכור כפותו עמק, עסו 
פמורייס מעכות ככלי ססריס ונסכפו קס: וטשו. (סכפו: מסגי. 


סריס, ומספסטין וס 795 וס על 
קסעמק עוס: חוו דמא. כעזלו 
ססריס | למקומן: | ואשד. ועפך: 
אשר נטה לשבת ער. ססר שכעכר 
סעמק נטס ונפפקט 723 סכלו ססר 
ססר (כ5ד ענר מול3. | וקס פרן 
מו עכ": שעמדו. כקױר: לא 
נתך ארצה. 6 סגיע נפכן 526 עמדו 
כסויר (6): מחנה ישראל כמה הו 
תלתא פרסי. עוג סט כן כנכו. 
ממנס ישרפ תלת פרסי דכמינ 
(כמדגר נג) ויסנו מכית סיסיעות על 
6 ססטיס ומר ככס כר כר סנס 
לדידי מזי לי ססו לוכת וסוס 
תלת פכסי לוככ ותלת פרסי 
פוקי (עילוכץ פ"ס דף (ס:): כמצי. 
געניס: שרבבת. לקון טתככוני 
לקפכנונ, ירדו וגדנו למטס: משה 
כמה הוי עשר אמין. קסכי סול סקיס 
לת סמעכן (כ) ודרטי' סקיס לת ענמו 
לקומת סמקכן" וכפיג כיס עסר 6מוק 
קוכך סקרק (טמות 9)%: שוור. קפן 
נמענס: ‏ בקרסוליה, | כצילי"b‏ 
כנע: וידי משה כבדים. וסינו יכול 
לפוסטן כל סיוס 556 פס כן תומכיס 
כזרועותיו, ויקסו 6כן וטיו תססיו: 
תחתיה. מקמע כמקומס, ופי 6פסר 
וו 6 ענ ידי כליעס: דאמר 
ברוך דיין האמת. מילו5 סול: 
זכר את הצדיקים. קזכרל 5ק 
קברסס: כיון דפותיה ורומה כי 
הדדי הוו. ופין נפילפ=כרת נה 
6 60 (כנעס, מסוס סכי מנעס, 


וסו דכך (פילס (מועס = כזו: 
צריכין ‏ להודות. | כסיולפין מן 
ססכנס: = וירוממוהו | בקהל עם. 


כסוף פכסת סמומור (ג): ואתפח. 
נפרפ: בגדתאה. טס עיכו כגדל, 
סי עיר ססטוכס ענככל מספככס 
0 שימור. מן ססמזקין: 
חולה. קסולע מונו לפיכך | ססד 
מפגרס כו, וכן מיס סה סיללס, 
וכ 30: חתן וכלה ותלמידי 
חכמים. מקנקתו מתגלס כסס: 
והמאריך על שלחנו. סמקון כך 
ענייס כסין ומתפרנסיס: והמאריך 
בבית | הכסא. רפופס סי (ו: 
ומעיין 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [מגילס טו: סוטס יכ:], 

3) [נכורופ מד.], ג) [סוכס 

ס. קלופין מט:], ל) בכורות 

מד. עיי"ש, ס) [וע"ע סילום 

רס"י יכמות סו. וכתוכות 1: 

י:], ו) [(עיל כ :], ז) שמות מ 
יח. 


= 
הגהות הב"ח 


() רש"י ד"ס 55 נתך וכו'. 
כסויר סק"ד ות"כ מ"ס אמר 
עוג סטכ כן בלכו סס"ד ופח"כ 
מ"ס ממנס וכו" תלת5 פרסי 
ממנ' ישר6(: (כ) ד"ה מעס 
וכו'. סקיס 6ם ססמסקן 
שנאמר) ויקם משה את 
המשכן ‏ ולרסין ‏ סקיס: 
(ג) ד"ה וירוממוסו = וכו'. 
סמזמור כתיב סס"ד: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' פסדיס טוכיס. (כקוס 

קו על מלות סללו). = ונ 

לחייבים טובות שגמלני 
כל מוב. היך ולס"ס: 


Ti RK 
גליון הש"ס‎ 


גמרא דכתיב וירוממוהו 
בקהל עם. וקס? מקלי עקלס 
כמו ספירס"י ככתוכות 1 ע"כ 
ד"ס נמקסנות: שם אר"י 
שלשה צריכין שמור. 
מג"6 סי' כנ"ט ס"ק ז: שם 
וי"א אף ת"ח. עי' ככינו יונס 
פייק רמסכמין דף ד ע"נ ל""ס 
סנסמר: שם ג' דברים 
המאריך בהן מאריכין. 
עי לעיל מו ע"ל ונע"ק 
[ערש"ק נק"ק]= תד"ח 
ארבעה כו' המצוין 
תחלה. עי' ריס קנת נתום! 
ל"ס יכיקות: 


וו _— 
משנת ראשונים 
[נדפס בסוף המסכת] 


- 


הגהות וציונים 


] [בשאלתות פ' וישלח סיי 
כ"ו איתא דאמר ר"] 
(גליון): 3] [תשובת רב האי 
גאון על דלא קחשיב הנך די 
דצריכין להודות כסדר הנאמר 
בפסוק עי' בערוך ערך ארבע 
ותמצא נחת וכלל דבריו 
דבקרא סדורין מה ששכיח 
טפי ובגמרא מסדר לפום 
הקרובין לסכנה וצ"ע בתוס' 
ד"ה ארבעה וכו' שכתבו 
להיפך וע"ע בתוס' דשבת ב. 
ד"ה יציאות וכן מפרש רב 
האי בד' צריכין להודות ע"ש 
היטב] (גליון) ומש"כ לחלק 
בין סדר הקרא לסדר הגמ' 
כ"כ הפרישה סי' רי"ט סק"א 
עיי"ש: ג] בכת"י וברי"ף 
וברא"ש ליתא "מנלן" (וגיי 
ולפנינו 


ברין "ומי 
ונתרפא" ליתא ג"כ "מנלן": 
7] בכת"י ובראשונים אמר 
אביי (וכ"ה נכון, דק"ס): 
ס] ברי"ף וברא"ש הגירסא 
וצריך (כמה לעלל) וכיה 
בכת"י ועיין שו"ת חת"ס 
או"ח סימן נא ד"ה ולכאורה 
דלשון ‏ "צריך" | משמע 
לכתחילה ועיין שו"ת מהר"ם 
בריסק (ח"א סי' ס) שהקשה 
דהא הכא איתא "בעי" 
דמשמע דעיכובא ולהגירסא 
שגם כאן איאת וצריך א"ש: 
1] כמפורש במדבר כא, כח. 
אכלה ער מואב. דברים ב, יח: 
1] כתב המהרש"א בח"א וז"ל 
זה הדרש אינו מבורר לי 
בתלמוד, עיי"ש ובכת"י ליתא 
לתיבות "ודרשי' הקים את 
עצמו לקומת | המשכן": 
פ] שייך | לע"א (גליון): 
ט] [הנזכר בירושלמי הביאו 
הרא"ש סי' א] (גליון) הוא 


דברים ‏ > [המאריך. בהן] מאריכין ימיו ושנותיו של אדם המאריך בתפלתו והמאריך על שלחנן גיושמי רש הא תי 
והמאריך בבית הכסא והמאריך בתפלתו מעליותא היא והאמר רבי 


יח) יודוּ ליי חסדו וְנְפְלָאוּתָיו לִבְנֵי אָדֶם: |תהלים קו, לאן 
ָ כו וַצעקוּ אֶל יי בַּצַר לָהֶם מִמְצוּקותִיהֶם יִצִילֶם: |תהלים ₪, ון 
כא) וַיַדְרִיכֶם בְּרָרְָּ ישְׁרָה לָלְכֶת אֶל עיר מושב: |תהליפ קז, ון = כב) יודוּ ליי חַסְדוֹ ונפַלאוֹתָיו לְבָנִי אָדֶם: [תהלים קו, חן 
כג) אַוְלִים מרָרְּ פּשָעֶם וּמַעוֹנֹתֵיהֶם יתענוּ: ותהלים קו, | ן 
[תהלים קו, חן כה) וזעֲקוּ אֶל יי בַּצַר לָהֶם מַמִצקוֹתֵיהֶם יֹשִׁיעם: |תהלם קו, שן ‏ כ)יִשְׁלַה דְבָרוֹ וְָרְפָּאֵם וימַלְט 
כז) יודו ליי חַפְהוֹ וְנפלְאוֹתָיו לבְנַי אָדֶם: |תהלם ₪, כאן 

כט) כִּי המרו אִמָרִי אֵל ועצת עֲלְוֹן נְאֶצוּ: |תהלים קז, יאן 
לא) זעק אֶל יי בַּצַר לָהֶם מִמְצַקוֹתֵיהֶם 


כד) כָּל אִכָל תְתְעַב נַפְשָׁם ועו עד שערִי מָוֶת: 


יט) תָּעוּ בַמְרְבָּר בּישימין 


כה) ישבִי חשף וצלמות | יכקשות מיושב להגרי"פ: 
ל וַכְנֶע בְּעֲמָל לִבָּם 


יושיעֶם: |תהלים קו, | לב) יוצִיאָם 


מחה"ש שמבאר דברי התוס' לפי דעת המ"א, ובבה"ל שם ד"ה על נס וכו': 


מגן אברהם סימן ריח סק"ט 


היא בר אבא א"ר יוחנ{.4 שכתב שבכל הפוסקים לא 


כל 


מחשף וְצַלְמָוֶת ּמוסְרוְתִיהֶם ְנַתָּק: וההלם ק, ידן = לג יודוּ ליי חַסְדוֹ וְנַפלְאוֹתָיו לִבָנִי אָרֶם: וההלם ₪, טו] | לד) וירממוהו בְּקְהַל עַם וּבְמושב זְקָנִים יְהַלְלוּהוּ: |תהלים קז, לבן 


נזכר שיברך על אדם מסויים, 
וצ"ע מדברי התוס'. ועיין 


יז [הטור בא"ח סי' ריט העתיק דברי תוסי 
הללו בזה"ל וכיון דלא אפשיטא עבדינן לחומרא ובעינן תרווייהון (גליון), ודע דלשון התוס' בזה כפי מה שהוא 
לפנינו הוא מקוצר ביותר ועיין באחרונים שנדחקו בהבנתם, ובתוס' רבינו יהודה [החסיד] הלשון מבורר ביותר וז"ל 
אימא בי עשרה ותרי רבנן קשיא. וכיון דלא איפשטא לן עבדינן לחומרא. ואי ליכא יברך אפילו ליכא 
תרי רבנן עכ"ל ומפורש הוא ששני דברים הם (ביאור הלכה סימן ריט ס'ג סוף ד"ה ותרי עיי"ש ודוע שתוס' של 
ברכות רובו הוא מזה התוספות, בה"ל סי' קצב ד"ה שאומר) וכ"כ לפרש דברי התוס' בשיירי כנה"ג שם הגב"י אות די 
כ] [כל זה מוחק המעי"ט] (גליון) פ"ט סי א אות ה, ועיין מהרש"א, ומלא הרועים, וברי"ף 
על ע"י ד"ה רב יהודה חלש וכו' ועיין בגליוני הש"ס בשם שו"ת הרא"ש (כלל ד אות ג) שהגירסא הנכונה בתוס' דצ"ל 
או שאמרו בריך רחמנא מלכא דעלמא, וכ"כ הרא"ש בפסקיו פ"ט סוף סי' ג: 


הריואה פרק תשיעי ברכות נד: נן 


מתגרה בו לפי שהורע מזלו, וְיָש אוְֹרִים, אַה תַּלְמִידי הַכְּמִים ימיו וּשָנוּמתָיו של אֶֶם, ואלו הם, הַמַאַרִיף כַּתפְלְתוֹ, וְהַפֿאַריף 
בִּלַיְלָהיי צריכים שימור, שהשר מתגרה בהם מחמת קנאתול". עַל שָלְחָנו, שעל ידי זה יכולים עניים ליהנות ממאכליו, והפֿאַריף 
בָּבִּית הַכְפָּא, שדבר זה הוא רפואה ומועיל לבריאותו. 

מקשה הגמרא, וְהַפַאַריף בִּתִפְלָתו מְעָלְיותָא היא - וכי האריכות 


שמועה נוספת בשם רב יהודה: בתפילה נחשבת למעלה, וְהָאָמָר [-והרי אמר] בְבִּי חִיָיא בַר אַכָּא 
וְאָמַר רב וְהוּדָה, שֶלשָה מְבָרִים הם שוהַפַאַרִיף בָּהֶן] פַאַרִיפִין אָמַר רכ יוֹחָנְן, 


lus 


לד. מלשון הברייתא משמע שרק תלמיד חכם צריך שמירה בלילה בלבד, ואינו צריך לה. ואף על פי שאמרו בגמרא לעיל (0.) שתלמיד חכם אינו צריך לומר קריאת שמע 
שמירה גם ביום, אבל חולה וחיה וחתן וכלה צריכים שמירה גם ביום. רד"ל (ניקור ‏ שעל המטה לפי שאינו צריך שמירה, כאן מדובר כשעומד יחידי באישון לילה ואפילה, 
(פכקי דרני מניעזר פט"ז ות נם), ושפתי חכמים (ל"ס ו"6). ולכן הוא צריך שמירה. תלמידי רבינו יונה ((עי? פס ד"ס ולס). 


נה. [א] 


כָּל הַמַּארִיךְ בַּתְפַלְָתו וּמְעָיין בָּחַ - שאומר בלבו שבודאי בקשתו 
תתקבל לפני הקדוש ברוך הוא, לפי שהתפלל באריכות ובכוונה, פוף 
הדבר שבקשתו לא תתקבל, ומתוך כך כָּא ?ידי כְּאֵב %ב, לפי 
שכשאדם מצפה לדבר שיבוא ואינו בא, יש לו מכך כאב לב*, שַָנָּאָמַר 
(מטלי יג ) 'תוֹחלת מִמִשָכָה מַחֶלָה לב' - תפילה ממושכת, בתקוה 
שתתקבל, מביאה חולי ללבי. אם כן, ודאי שאין האריכות בתפילה 
נחשבת למעלה, וקשה, כיצד אמר רב יהודה שהמאריך בתפילתו 
מאריכים ימיו ושנותיוי. 


מוסיפה להוכיח שעיון תפילה אינו גורם לאריכות ימים: 
ְאָמַר רַבִּי יִצְחָק, שֶלשָה דְּבָרִים מִזְכִירִים עוֹנוֹתָי שֵׁל אֶדֶם - 
גורמים שיפשפשו למעלה במעשיו של האדם, שלפי שנראה שבוטח 
הוא בזכויותיו, אומרים למעלה נראה מה הם זכויותיו, וְאֶלוּ הַן, העובר 
תחת קיר נָטוּי, שהוא מקום סכנה', שאומרים למעלה וכי ראוי זה 
שיעשו לו נס", ומתוך כך מפשפשים במעשיו, וְעַיוּן תפקה - והמאריך 
ומעיין בתפילתו, שסומך על תפילתו ובטוח שתהיה נשמעתי, וּמוֹפַר 
דין על חַבִּירו לִשָׁמַיִם - והמבקש מהקדוש ברוך הוא שישפוט בדין 
ודברים שבינו לבין חבירו, ונראה שבוטח הוא בזכויותיו, שחבירו יענש 
על ידו, ואומרים למעלה וכי ראוי זה שיענש חבירו על ידו'. 


מתרצת הגמרא, הָא לא קשיא - קושיא זו אינה קשה, לפי שיש 
לתרץ, הא דמעיין בָּהּ - מה שאמרו שהאריכות בתפילה מביאה לידי 
כאב לב ומזכירה עוונותיו של אדם, הוא כאשר מאריך בתפילתו ומעיין 
בה, ואומר בלבו שודאי שתתקבל בקשתו לפי שהתפלל בכוונה, הא 
דְּלֹא מְעִיִין בָּחַ - ומה שאמרו שיש מעלה באריכות בתפילה, הוא 
כאשר מאריך בתפילתו ואינו מעיין בה. מבארת הגמרא, וְהֵיכִי עָבִּיד, 
דְּמַפִּיש בְּרַחַמִי - ומה עושה מי שמאריך בתפילתו ואינו מעיין בה, 
מרבה בבקשת רחמים, ומתוך כך הוא מאריך בתפילתו". 


אי 


א. רש"י (שיל (3: ד"ס ומעיין). ואין לומר שאף על פי שהוא בא לידי כאב לב, מכל 
מקום דבר זה מביאו לאריכות ימים. שהרי עיון תפילה הוא אחד מהדברים שמזכירים 
עוונותיו של אדם, כמבואר בגמרא להלן, וכיון שהוא מזכיר עוונותיו של האדם, ודאי 
שאינו מאריך את ימיו. עיון יעקב (ד"ס וספמל). 

ב. על פי רש"י (מפני פס). 

ג. לכאורה קשה, מה סבר המקשן, הרי מפורש בדברי רבי יוחנן שמי שמאריך בתפלתו 
'ומעיין בה' סופו בא לידי כאב לב, הרי שרק מי שמאריך ומעיין בה סופו בא לכאב 
לב, אבל המאריך ואינו מעיין אינו בא לכאב לב [וכן קשה על ראיית הגמרא להלן 
מדברי רבי יצחק], וכתירוץ הגמרא להלן. וביד דוד (מסדו"נ, ד"ס ("ק) תירץ, שהמקשן 
סבר שדברי רב יהודה שהמאריך בתפילתו הוא מעלה, נאמרו באופן שמעיין בה, שאם 
לא כן מדוע הוא מאריך. והוסיף, שכן משמע מהמשך דברי הגמרא 'הא דלא מעיין 
בה, והיכי עביד דמפיש ברחמי', ומשמע שהיה קשה לגמרא על תירוץ זה שמדובר 
שמאריך ולא מעיין, שאם אינו מעיין מדוע הוא מאריך, ולכן הוסיפה הגמרא שמרבה 
ברחמים, ומבואר שבקושיא סברה הגמרא שמדובר שמאריך מחמת שמעיין בה, ולכן 
הוצרכה להוסיף כן בתירוץ. וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

ד. ולאו דווקא קיר נטוי, אלא כל שמכניס עצמו למקום סכנה, מזכירים לו עוונותיו, 
לפי שנראה שבוטח בזכויותיו. שפתי חכמים (נכע"י ד"ס קיל). 

ה. הש" (כ"פ:כו: ל"סיק: 

ו. רש"י (שס ד"ס ועיון). 

ז. רש"י (עס ד"ס מוסכ). במסכת בבא קמא (ג.) מבואר שהחומרא שיש במוסר דין על 
חבירו היא כאשר יש בארץ מי שיכול לדונו. וראה בר"ן בראש השנה (טז: ד"ס ומוסר, 
כפירון ספני) שגם אם אין מי שיכול לדונו, יש לו להודיע תחילה לחבירו, לפני שמוסר 
דינו לשמים. ודבריו הובאו ברמ"א (סו"מ סי' פככ ס"5). 

ח. ראה בטור (פו"ם סי ₪) שביאר, שלא יחשוב שראוי הוא שיעשה הקב"ה את בקשתו 
כיון שכיון בתפילתו, שדבר זה מזכיר עוונותיו, אלא יחשוב שיעשה הקב"ה בקשתו 
בחסדו, ויאמר בליבו, מי אני דל ונבזה בא לבקש מאת מלך מלכי המלכים הקב"ה, 
אם לא מרוב חסדיו שהוא מתנהג בהם עם בריותיו. 

ט. ואף אם לא בא עני, מאריכים לו ימיו ושנותיו, וכלשון הגמרא 'דלמא אתי עניא' 
וכו', וכמבואר בפסוק (מעני טז  )₪‏ 'עטרת תפארת שיבה בדרך צדקה תמצא', והיינו 
שגם מי שרק הלך בדרך צדקה', יזכה לשיבה ולאריכות ימים. שפתי חכמים (ד"ס 
וסמפכיך - סעני). 

ו. רש"י (מגיגס כו. ד"ס קולתט). 

הגמרא מוכיחה מכאן שהמאריך על שלחנו מאריכים לו ימיו, שכיון שהשלחן נקרא 
מזבח, כמבואר בפסוק, לכן כשם שהמזבח נברא כדי להאריך ימיו ושנותיו של אדם, 
כמבואר במשנה במסכת מדות (פ"ג מ"ד), כך השלחן מאריך ימיו ושנותיו של אדם. 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


הגמרא חוזרת לבאר את דברי רב יהודה ((על נד:) שהמאריך על 
שלחנו מאריכים ימיו ושנותיו: 
אומרת הגמרא, וּמה שאמר רב יהודה שהַפַּֿאַרִיךְּ על שַלְחֲנוֹ מאריכים 
ימיו ושנותיו, הטעם לכך הוא דִלְמָא אֶתִי עניא וְיְהִיב ליה - שמא 
בזמן שמאריך על שלחנו יבוא עני ויתן לו ממאכלול. מביאה הגמרא 
ראיה לכך, דִכְתִיב (יזוקפל מ כנ) בצורת בית המקדש השלישי שהראה 


=m ee ew 


בהמשך הפסוק יִדבֵּר אַלי זֶה השלְחֶן אֲשֶׁר לפני ה", וקשה, מדוע 
הפסוק שינה את לשונו, שפתח בְּמִזְבֵּחַ, וְפַיִים בְּשָלְחַן, אלא רבִּי 
יוֹחָנֵן וְרַבִּי אִלְעְזֶר דְּאָמְרִי תִּרְוייהוּ - אמרו שניהם, הפסוק שינה 
את לשונו כדי ללמדנו ששלחנו של אדם דומה למזבח, שכָּל זְמן 
שַׁהיה בִּית הַמִקְדש קיים, המִזְכְּחַ היה מִכַפָּר על יִשִרְאֶל, על ידי 
הקרבנות שהיו מקריבים בו, וְעַכְשָיו שאין בית המקדש קיים, שַׁלְחָנוֹ 
של אֶדֶם מְכַפָּר עָלָיו, על ידי שמכניס אורחים ואוכלים על שלתנוי. 


us 


הגמרא דנה בדברי רב יהודה (עיל יל:) שהמאריך בבית הכסא 
מאריכים ימיו ושנותיו: 
מקשה הגמרא, וְכי הַמַאֲרִיךְ בָּבֵית הִפְפָא מעליוּתָא [-דבר מעולה] 
הוא, וְהַתַנְיְא - והלא שנינו בברייתא, עֵשָׂרָה דְּבָרִים מְבִיאִין אֶת 
הַאֶדֶם לידי תַּחֲתּוֹנָיוֹת - לחולי הטחורים, והם, הַאוּכָל עלי קָנִים, 
וְעַלִי נְפָנִים, וְלוּלְבִי נְפָנִים [-כויכות הגדלים בגפן"], וּמוריני 


בְּהֲמָה [-כל מקום בבשר הבהמה שאינו חלקיין, וְשׁדָרוֹ [-עצמות עמוד 
השדרה] של ְג, וְדָג מָלִיחַ שָאִינו מַבוּשָל כָּל צַרְפּוּי, וְהַשוּתֶה 
שמרי יין, וְהַמִקְנָּחַ עצמו בבית הכסא בָּסִיד וּבְחַרְסִיתד [-לבינה 
כתושה"], וְהַמִקְנָּחַ בבית הכסא בְּצָרור שָקְנַח גו חַבִירוּ, וְישׁ 
אומרים, אַף התולה עְָצָמו בָּבִית הַכְּפֵּא יותֶר מִדַּאי - שאינו יושב, 
אלא נשען על ברכיו, ומתוך כך נקביו נפתחים יותר מדאי. ומבואר 
שאין מעלה באריכות בבית הכסא, וקשה על רב יהודה?. 


שפתי חכמים (ד"ס וסמסליך). 

וא. על פי דברי רש"י ולעזי רש"י (ד"ס (ונכי, ושכת פפ. ד"ס (ולכי). 

יב. כמו החיך והלשון והכרס הפנימי ובית הכוסות. רש"י (ד"ס מוריגי). וראה במהרש"א 
(מ" ד"ס ומוריגי) שהקשה, שלא מסתבר שהתורה תספר בשבחו של אברהם אבינו במה 
שהאכיל לשונות את המלאכים שבאו לאהלו, שהם קשים לתחתוניות [ראה בבבא 
מציעא (פו:) ששחט שלשה בני בקר כדי להאכילם שלש לשונות בחרדל]. ותירץ על 
פי דברי רש"י בשבת (פ6. ד"ס מוכיגי) שקליפת הלשון היא בשר שאינו חלק, ולפי זה 
יש לומר שדווקא קליפת הלשון אינה חלקה, אבל הלשון עצמה חלקה, ואברהם אבינו 
נתן למלאכים את הלשון עצמה בלא קליפתה. והרש"ש (ד"ס עקרס) תירץ על פי דברי 
הגמרא בשבת (פס), שמוריגי בהמה 'בלא מלח' הם המביאים את האדם לידי תחתוניות, 
ומשמע שאם אוכלם עם מלח אינם מזיקים, ויש לומר שכיון שאברהם אבינו האכיל 
את המלאכים לשונות בחרדל, אפשר שהחרדל עמד במקום מלח, או שהיה שם גם 
מלח. וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

וכתב המהרש"א, שהערוך (עלן מכג) פירש באופן אחר מרש"י, שמוריגי בהמה הוא 
החיך של הבהמה [ואינו כל מקום בבשר הבהמה שאינו חלק]. 

וג. והוא שאינו נאכל מחמת מליחותו. הגהות יעב"ץ (ד"ס ולג). 

יד. רש"י בשבת (פ5. ד"ס עקיים) פירש, שמקנח בסיד ובחרסית שקנח בהם חבירו. וכתב 
המהרש"ל (סס ד"ס וסמקנת), שנראה שרש"י גרס 'והמקנח בסיד ובחרסית ובצרור שקינח 
בו חבירו', ולא גרס 'והמקנח' בצרור וכו', ותיבות 'שקינח בו חבירו' אמורות גם על 
המקנח בסיד ובחרסית [אבל לפי גירסת הגמרא שלפנינו, סיד וחרסית קשים לתחתוניות 
גם אם לא קינח בהם חבירו. וכן כתב באמרי נועם (כפן, ד"ס וסמקנס)]. וכתב עוד, שנראה 
שרש"י גרס שמונה דברים מביאים וכו', ששלשה אלו עניינם אחד. וכעין זה מבואר 
ברש"ש (שס ד"ס שקס). 

טו. מהרש"ל (ענת 55. ד"ס ונסלפים). ולא נתברר כיצד ניתן לקנח בזה. ובדברי רשיי 
מצינו כמה פירושים לתיבה זו, בשבת (עס: ל"ס מכסית) פירש שהיא לבינה כתושה [אולם 
ברש"י בסוטה (טו. ל"ס וסנכס - הנלפון) משמע שחרסית ולבינה כתושה הם שני דברים], 
ובבבא קמא (סט. ד"ס מנסים) פירש שהיא כתותי רעפים, ובחולין (פפ. ד"ס מכסית) פירש 
שהיא שחיקת חרסים [וראה בתוספות שם (ד"ס סכסיפ) שהקשו על דבריו]. ובשפת הים 
(כלן) פירש שהיא חתיכת חרס. וראה גם בתוספות יום טוב (סונין פ"ו מ"). 

טז. הגמרא להלן מתרצת, שרק התולה עצמו בבית הכסא בא לידי תחתוניות, אבל 
המאריך בבית הכסא ואינו תולה עצמו אינו בא לידי תחתוניות, ויש להבין מה סבר 
המקשן, הרי בברייתא כאן מבואר רק שהתולה עצמו בבית הכסא בא לידי כך, ולא 
מי שמאריך ואינו תולה עצמו. ויש מי שתירץ, שהמקשן סבר שמי שמאריך בבית 
הכסא, ודאי שתולה עצמו, לפי שאי אפשר לו להאריך אם אינו תולה עצמו, והתרצן 
תירץ שאפשר לו להאריך גם אס אינו תולה עצמו. 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
66 לעיל כ:, 3) [כ"ס 
טז:], ג) סגיגס כז. מגסו' 
5 עי"ס, ל) [קכת פb.‏ 
ע"ס], ס) נלליס מט: 
ע"ט, ו) קוטס יג: ע"ם, 
ז) נלריס מ., ם) ישעיה 
מא טו, מ) לעיל מו. 
(ועיין במשנ"ב ובשער 
הציון סימן רא ס"ק 
יד), ') פסחים קטז;, 

כ) שמות לא ז. 


הגהות הב"ח 


60 רש"י דס ס"ג‎ )b( 
דמעיין בה ספ דנb מעיין‎ 
בה סס"ד: (3) ד"ה‎ 
לפס וכו'. | רקס מסמע‎ 
(סים כננך) ת6"מ ונ"כ‎ 
:" פ"ק הכן את לבבך‎ 
(ג) ד"ה ע5ינותיס‎ 
מסתייס (דיו) תו"מ ונ"כ‎ 
סיס די לו:(9) דיה‎ 
וכו'. = גה‎  סיתותידנ‎ 
טיבותיה מבטלתו. ("נ‎ 
ס"5 דלא מתקיים עליו‎ 
כלל:‎ 


לעזי רש"י 
וידלי"ש. פירוק (ולני 
גפניס (רס"י קנת דף פס 
ע"ס ועיין רס" נ"ק דף 
₪ 6092 דיס פומן 
ורמב"ס ערנס פ"5 מ"ז), 
קנוקנות (כט"י פונין לף 
5 ע"פ): 


תורה אור השלם 
א תּוֹחֲלָת = מְמִשָׁבָה 
מַחֲלָה לב וֶעץ חַיִם 
תַּאֲוה בְאֶה: [משלי י, יב] 
ב הַמְבחַ עץ שָלוש 
אַמוֹת גְבהּ 
שְׁתָּיִם א 
וּמַקָצֹעוֹתָיו לו וְאָרְכוֹ 
וקִירֹהָיוּ עץ וירַבּר אֲלֵי 
ה הַשְׁלחְן אֲשֶׁר לפנ 
ָי: |יחזקאל מא, כב] 
ג לְאַמְבָה = אֶת 9 
אֶלהָי ‏ לִשְׁמֹע בְּקלו 
וּלְרְבְקָה בו כִּי הוא 
חויד וְארֶך ימי לָשָבֶת 
על הָאֲרְמָה. אֲשֶׁר 
נשְׁבּע | י לַאֲבֹתָףְ 
לאֲכְרָהֶם ‏ לִצְתָק 
עקב לַָת לָהֶם: 
|רברים ל, כן 
ד) וְאַבְרְפָה | מְבֶרְכִּ 
וּמְקַלָלּ אָאר וְבְרָכוּ 
ב כל מִשְָּׁהּת 
הָאֲרְמָה: |בראשיה יב, גן 
בד יי על כָּל אֲשֶׁר 
יַחֲפֵּ יִמנוּ: ומשלי כא, אן 
וו אָרֶץ אֲשֶׁר יי אֲלהָף 
דרש אֹתָהּ תַּמִיד עִינִי יי 
אֶלהָףּ בָּהּ מַרְשִית 
הַשׁנָה וְעַר אַחֲרִית 
שנָה: |רכרם יא, יב 
ז אנ עֲלֵֹהֶם יחי 
ּלְכָל בָּהֶן חַיי רוחי 
ְחַחֲלִימנִי וְהַחֲיני 
[ישעיה לח, טו] 
ח) וְאֶלִישָע רִבָּר אֶל 
הָאֲשָׁה אֲשֶׁר הָחַיָה אֶת 
בְּנהּ לאמר קוּמִי וּלְבִי 
את וּבִיתַךּ וְגוּדִי בַּאֲשֶׁר 
תְּנּרִי כ קָרָא יַ לְְעָב 
ְגם בָּא אֶל הָאָרֶץ שְבַע 
שָנִים: [מלכים ב ח, א] 
ט) וְהוֹשְׁעֲתִּי ‏ אֶתְכֶם 
מִבּל טַמְאוֹתֵיכֶם 
ְקְרָאתִי = אֶל הַרְגן 


OT 


בְּצַלָאֵל בָּן אוּרִי בָן חור לְמַטָה יְהוּרָה: [שמת לה, לן יְ 
וּבָכָל מִלּאכָה: [שמת לה, לאן = מ) יי בְּחֲכְמָה יסד אֶרֶץ פונן שְׁמַיִם בַּתְבּנָה: (משלי ג, ישן = 0 בְּדַעֲתּוֹ תְהומות 
ְבְקָעוּ וּשחָקִים יִרְעַפוּ מָל: |משלי ג, כן 
חָכְמְחָא לְַבִּימִין וּמַנְדָעָא לְיָדעֵי בִינָה: ותיאל ב, כאן 
לְמַטָה רֶן וּבְלֶב כָּל חֲכם לב נְתַתִּי חָבָמָה וְעַשוּ אֶת כָּל אֲשֶׁר צוִּיתַף: |שמת לא, ון א 
יעֲשֶׂה הָאֲלהִים הוא יִהְיֶה לְעלֶם עֲלֵיו אֵין להוסיף וּמַמָנוּ אִין לגע וְהָאֲלהִים עֲשֶׂה שׁרְאוּ מִלְפָנָיו: 
קחלת ג, יד] = צ) הַנְבִיא אֲשֶׁר אתו חֲלוֹם יִספַּר חֲלוֹם וַאֲשֶׁר דְבָרֵי אתו ידַבֵּר דְבָרֵי אָמַת מַה לַתָּבֶן אֶת הַבָּר 
ק) ויחלם עוֹד חֲלוֹם אַחֵר וסַפַּר אתו לָאָחָיו וַֹאמַר הנה חֲלַמְתִּי חַלוֹם עוד וְהָנָה 
הַשָמָש וְהֲירֵחַ וְאַחַד עֲשֶׂר כּוֹבְבִים מִשְתְּחָוִים לֵי: |נראשת לו, ט] 


נְאָם [ירמיה כג, כחן 


- ח"ת 


וְהַרְבִּיתִי אתו וְלֹא אֶתּן עִלִיכֶם רְעָב: |יחקאל לו, כטן 


הרואה פרק תשיעי ברכות נה. 


מעיין בה. לומל כננו קפיעקס כקקתו (פי שספפ?ל ככונס: כאב 7ב. שי כקסתו נעטית: תוחלת. לסון תפנס, כמו ותל מקס 
(פמות (ג) : מזכירין עונותיו. סעכ ידיסן מפספטיס למענס כמעטיו לופר כוטת זס מכיותיו גכס מס סס: קיר נטוי. מקוס סכנס: 
מוסר דין. כוטס סול מכיותיו קתכרו יסיס נענס על ידו: ה" 60 דמעיין (פ) ס דנ מעין: לולבי גפנים. וידלי"ס כנע"ז: מוריני 
בהמה. כל כקר קננסמס לינו מנק 635 דומס למולג סרוך" ספינו סלק, כמו ססיך וסנפון וסכרס ספכימי וכית סכוסות: התולה. 

אמור לבצלאל עשה משכן 


ספינו. וס 656 על כרכיו, סמתוך 
7 
/ ארון וכלים. ופס פסמר סילס 


כך נקכיו נפתמין ימר מדסי: הכי 

גרסינן ס דמ6ריך ותלי 60 דמסליך 

ול פלי: למגדלי חזירים ומלוי 6סכסן[ טלוס סקדוק כלוך | סול 
(עסות מסכן תקלס סכי נפרסת 

תלומס כפינ מכון תסלס. וים 


ברבית. סככן מכונס 3 עורס 
וקסיס כסנקס, (כך פניסס 2סוניס: 

לומר לנפרסת כי תס כתינ פת 
סל מועד ולת ססכון לעדות: 


ד כל המאריך בתפלתו ומעיין בה פוף בא 
לידי כאב לב שנאמר * תוחלת ממושכה 
מחלה לב 5 וא"ר יצחק שלשה דברים 
מזכירים עונותיו של אדם ואלו הן קיר נטוי 
ועיון תפלה ומוסר דין על חבירו לשמים 
הא לא קשיא *הא רמעיין בה הא רלא 
מעיין בה והיכי עביד דמפיש ברחמי - 
והמאריך על שלחנו דלמא אתי עניא והיב ליה דכתיב = המזבח עץ שלש 
אמות גבוה וכתיב 5 וידבר אלי זה השלחן אשר לפני ה' * פתח במזבח וסיים 
בשלחן ר' יוחנן ור' אלעזר דאמרי תרוייהו כל זמן שבהמ"ק קיים מזבח מכפר 
על ישראל ועכשיו שלחנו של אדם מכפר עליו והמאריך בבית הכסא 
מעליותא הוא " והתניא עשרה דברים מביאין את האדם לידי תחתוניות 
האוכל עלי קנים ועלי גפנים ולולבי גפנים ומוריגי בהמה ושדרו של דג ודג 
מליח שאינו מבושל כל צרכו והשותה שמרי יין והמקנח בסיד ובחרסית 
והמקנח בצרור שקנח בו חבירו וי"א אף התולה עצמו בבית הכפא יותר 

; מדאי לא קשיא הא דמאריך ותלי הא דמאריך ולא תלי כי הא דאמרה 
ליה ההיא מטרוניתא לר' יהודה בר' אלעאי > פניך דומים למגדלי חזירים 
ולמלוי ברבית אמר לה הימנותא לדידי תרוייהו אסירן אלא עשרים וארבעה 
בית הכסא איכא מאושפזאי לבי מדרשא דכי אזילנא בדיקנא נפשאי 
בכולהו. ואמר רב יהודה שלשה דברים מקצרים ימיו ושנותיו של אדם 
מי שנותנין לו ס"ת לקרות ואינו קורא *כום של ברכה לברך ואינו מברך 
והמנהיג עצמו ברבנות ס"ת לקרות ואינו קורא דכתיב * כי הוא חייך ואורך 
ימיך כום של ברכה לברך ואינו מברך דכתיב 1 ואברכה מברכיך והמנהיג 
עצמו ברבנות * דא"ר חמא בר חנינא מפני מה מת יוסף קודם לאחיו מפני 
שהנהיג עצמו ברבנות: ואמר רב יהודה אמר רב שלשה צריכים רחמים מלך 
טוב שנה טובה וחלום טוב מלך טוב דכתיב "פלגי מים לב מלך ביד ה' 
שנה טובה דכתיב "תמיד עיני ה' אלהיך בה מראשית* השנה ועד אחרית 
שנה חלום טוב דכתיב ‏ ותחלימני (ותחייני=): אמר רבי יוחנן שלשה דברים 
מכריז עליהם הקב"ה בעצמו ואלו הן רעב ושובע ופרנם טוב רעב 
דכתיב " כי קרא ה' לרעב וגו' שובע דכתיב % וקראתי אל הדגן והרביתי 
אותו פרנם טוב דכתיב > (ויאמר") ה' אל משה לאמר ראה קראתי בשם 
בצלאל וגו'. אמר רבי יצחק אין מעמידין פרנם על הצבור אלא אם כן 
נמלכים בצבור שנא' © ראו קרא ה' בשם בצלאל" אמר לו הקדוש ברוך 
הוא למשה משה הגון עליך בצלאל אמר לו רבונו של עולם אם לפניך 
הגון לפני לא כל שכן אמר לו אף על פי כן לך אמור להם הלך ואמר 
להם לישראל הגון עליכם בצלאל אמרו לו אם לפני הקדוש ברוך הוא 
ולפניך הוא הגון לפנינו לא כל שכן. א"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן 
בצלאל על שם חכמתו נקרא בשעה שאמר לו הקדוש ברוך הוא למשה 

לך אמור לו לבצלאל עשה לי משכן ארון וכלים הלך משה והפך ואמר לו עשה ארון וכלים ומשכן אמר 
לו משה רבינו מנהגו של עולם אדם בונה בית ואחר כך מכנים לתוכו כלים ואתה אומר עשה לי 
ארון וכלים ומשכן כלים שאני עושה להיכן אכניסם שמא כך אמר לך הקב"ה עשה משכן ארון וכלים 
אמר לו שמא בצל אל היית וידעת. אמר רב יהודה אמר רב יודע היה בצלאל לצרף אותיות שנבראו 
בהן שמים וארץ כתיב הכא %וימלא אותו רוח אלהים בחכמה ובתבונה" ובדעת וכתיב התם 
= ה' בחכמה יסד ארץ כונן שמים בתבונה וכתיב *בדעתו תהומות נבקעו. אמר רבי יוחנן אין הקדוש ברוך 
הוא נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה שנא' 5 יהב חכמתא לחכימין ומנדעא לידעי בינה שמע רב 
תחליפא בר מערבא ואמרה קמיה דרבי אבהו אמר ליה אתון מהתם מתניתו לה אנן מהכא מתנינן לה 
דכתיב ובלב כל חכם לב נתתי חכמה: אמר רב חסדא כל חלום ולא טוות" ואמר רב חסדא חלמא 
דלא מפשר כאגרתא דלא מקריא ואמר רב חסדא לא חלמא טבא מקיים כוליה ולא חלמא בישא מקיים 
כוליה ואמר רב חסדא חלמא בישא עדיף מחלמא טבא וא'ר חסדא חלמא בישא עציבותיה מסתייה 
חלמא טבא חדויה מסתייה אמר רב יוסף חלמא טבא אפילו לדידי בדיחותיה מפכחא ליה ואמר רב 
חסדא חלמא בישא קשה מנגדא שנאמר 5 והאלהים עשה שיראו מלפניו" ואמר רבה בר בר חנה 

א"ר יוחנן זה חלום רע. 6 הנביא אשר אתו חלום יספר חלום ואשר דברי אתו ידבר דברי אמת מה 

לתבן את הבר נאם ה' וכי מה ענין בר ותבן אצל חלום אלא" אמר ר' יוחנן משום ר' שמעון 

בן יוחי 'כשם שאי אפשר לבר בלא תבן כך אי אפשר לחלום בלא דברים במלים אמר ר' ברכיה 
חלום אף על פי שמקצתו מתקיים כולו אינו מתקיים מנא לן מיוסף דכתיב > והנה השמש והירח וגו 
וההיא 


הימנותא. | לסון | סכועס, | כנומר 
כפמונס סתיסן 6סוכות (י: ואברכה 
מברכיך. וסמנכך כרכת | סמון 
מכרך לכעל סכית: יוסף מת קודם 
לאחיו. דכתיב ויתת יוסף וכל 6סיו 
(פמות 6): צריכים רחמים, ‏ ככיכיס 
לקש כסמיס טינלו, כפי קסס בילו 
קל סקנ"ס ופין (סס רסות 53 696 
כלקותו: ראה קראתי בשם. כקס 
מסמע (3) סים כלכך פן עיניך כדכר: 
לך אמור לו לבצלאל עשה משכן ארון 
וכלים. קכן סס סדוריס כפרעת כי 
תק כל קרפתי כעס וגו' 6ת הנ 
מועד ות ספכון לעדות וכל ספרטס, 
ומקס 6מר לו עקס 6כון וכניס כגון 
טנמן ומנוכס ולסר כך מטכן, דס"ע 
נרי יונתן סכסלר קסס סדוכיס כויקקו 
לי פלומס מכ לו: אותיות שנבראו 
בהן שמים וארץ. על ידי כילופן, 
ונקפר יליכס תני לסו: כל חלום 
ולא טוות. כל סנומות ירפס ללס 
ונ יכה 6סד מלופן סו קכו 
בתענים קלינו טוכ. טוות לסון פענית, 
כמו | ונת טוות | ססמור כדכיום 
0: הלא מפשר. bop‏ 
פתלוסו: כאגרתא דלא מקריא. כ 
טוכ וכ רע סו5, כל ססלומוס סולכין 
לחר ספתכון: עדיף מחלמא טבא. 
טמכיף פת ספדס (ידי תקוס: 
עציבותיה מסתייה, דיו (ג) עככונו, עס 
ססדס מסע5כ עליו מנטל לת סמנוס: 
אפילו לדידי. ססני מסור. עיניס": 
בדיחותיה מפכחא ליה, (ד) מכעליס: 
מנגדא. ממלקות, קקס (גוף ספלס 
יותר ממנקום 5פי סדוג ממנו: זה 
חלום רע. מילסתו ישוכ ויכנע: 
וססיל 


2 


יו וִדַבָר יי אֶל משה לָאמר: רְאֶה קָרָאתִי בְשׁם 
כ) וַֹאמֶר מֹשָׁה אֶל בְנֵי ִשְׂרָאֵל רָאוּ קְרָא יי בָשֶם 
ל) וַמַלָא אתו רוּחַ אֶלְהִים בְּחֲכְמָה בְּתְבוּנָה וּבְדַעת 


ס) וְהוּא מְהַשְׁנֵֹא ערְנִיָא וִמְנִיָא מְהַעֲדַה מַלְבִין וּמְהָקִים מַלְבִין יָהֵב 


ש וְאָנִי הנה נָתַתִּי אתו אֶת אֲהֲלִיאֶב בֶּן אַחִיסָמָךְ 
₪ יַָעַתִּי כִּי כָּל אֲשֶׁר 


מס ענין סקר 256 מת. את הבר. עס סכל [ירמיה כג, כח]. 


עין משפט 
נר מצוה 


יז א טוס"ע פו"ם סימן 
5 סעיף ס: 
יח ב טוק'ע קו"ם סי ר 
סעיף ג: 


הגהות וציונים 


6] מרשית חסר א' 
כתיב (גליון): 
כ והחייני (גליון): 
ג] :וידב" כליון): 
ל] בדפוסי שונצינו 
ווינציא הגירסא שנאמר 
ראה קראתי בשם 
בצלאל ונראה שרש"י 
היה לו גירסא זו (ועיין 
שפתי חכמים, מנחם 
משיב נפש, גנזי יוסף 
שפרשו | דרש"י קאי 
אלעיל) וכ"ה בב"י או"ח 
סימן קסו בשם שבלי 
הלקט ובזה תבין דברי 
מהרש"א בח"א שלפניו 
הי" גמרא דפוס וינציא, 
וכתב הדק"ס המעולה 
שבגרסאות הוא בבית 
נתן שנאמר ראה 
קראתי בשם בצלאל 
וכו' לא כל שכן שנאמר 
וואמר משה אל בני 
ישראל ראו קרא ה' 
בשם בצלאל (ועיין עץ 
יוסף): ס] [בפ' ויקהל 
פסוק ל"א כתיב בתבונה 
בלא וי"ו אכן דע בפ' כי 
תשא ל"א פסוק ג' כתיב 
ואמלא אותו רוח אלהים 
בחכמה ובתבונה ובדעת 
ובכן יתכן להיות כתוב 
הכא ואמלא אותו וגו' 
והוא | קרא מוקדם] 
(גליון): 1] [פי' כל חלום 
יש בו שום ממשות אבל 
מה שהוא רואה כשהוא 
צם אין בו ממשוי ערוך 
בערך טוות] (גליון): 
1] ולקמן (נט ע"א) מייתי 
ליה נמי לגבי רעמים, 
דהכל בכלל שעשה כדי 
שייראו מלפניו 
וכדאמרינן (שבת לא 
ע"ב) לא ברא הקב"ה את 
עולמו אלא כדי שייראו 
מלפניו שנא' והאלהים 
עשה | שיראו | וגו' 
(מהרש"א ח"א): 
פ] תיבת "אלא" ליתא 
בע"י ובכת"י ובילקוט 
שמעוני ירמיה כג וכן 
נכון ‏ (מראה | אש): 
ט] צייל דאמר (הגר"א 
באמרי נעם) ומביא ראיה 
לרשב"י ממה שנאמר גבי 
יוסף: '] כ"ה ברש'י 
שבע"י הכן את לבבך 
ותן עיניך בדברי: 


ליקוטי רש"י 


ומעיין | בה. מנפהס 
סתעשס נקסתו על ידי 
ספֿרכתו ‏ סוף | לייס 
נעסית ונמ55ת תוסלת 
ממוקכס סנס וסיס כסנ 
ככ כסלדס מנפס וסין 
תפסותו 093 [וע"ע לקמן 


דיה ועיון תפלה]. 
תוחלת. נשון סלי 
ומקנס [לעיל ‏ לב:]. 


מחלה לב. מנילס סולי 
ללכ ופין מסלס וס עס 
דנר כמו (סמות כג) 
וססירוקי ממנס מקרנך 
6 כמו (ויקרb‏ י) מעלס 
גרס [משלי יג, יכן. קיר 
נטוי. ועוכר פססיו מזכיר 
עונותיו ס6ומר כנוס כפוי 
וס לעסות לו נס ומתוך 
כך סו (כדק. | ועיון 
תפלה. טש פפרטץ 
קפסל שסספלל לן כלנו 
סילס גו סקכ"ס מככו 
ועקס סקנ"ס 5רכיו 
ויסמע | תפ(תו | (פי 
ססתפ( כלװגס [רשב"ם 
ב"ב קסד:]. | סומך על 
תפנתו [וכטות] טתסb‏ 
נסמעת ומתלמן נכון 
כו. מוסר דין. כמו 
יספוט | ס' כיײ וכיניך 
(כר6קים | טז) סומריס 


כלוס כו סו6 סיענק סכירו על ילו [ר"ה טז:ן. המזבח עץ. ת"י (קכל מדנתb‏ פתור כ"ע סקלמן קור מזכס טמכפר 
כומן סוס כמזכם כך שמעתי [יחזקאל מא, כב]. שלחנו של אדם מכפר עליו. כסכנסת 6וכפין [חגיגה כז.ן. דגוסן 
פרומס (69ולסיס) [לעני] [מנחות צז.ן. תחתוניות. פיג"ק. לולבי גפנים. 6ופן פינונין סגדלין כגפן וקורין וודני"ע. 
ומוריגי בהמה. כל כסר טיע ננסמס סעטוי כמוכג שסו פגוס ופכוקס כמורג מרון סדק כלומר כל מקוס ספין 
סנסר סנק כגון קליפם סנטון וכגון ססיך טיט כו כמין קולין וכפגימות וכנית סכוסות. שקנח בו חבירו. 5סיד 
וסרסית נמי קלי [שבת פא.. למגדלי חזירים ולמלוי בריבית. פמפוך סמכוימין סכנה פניסס 5סוכין [ר"ן נדרים 
מט:ן. ססן מכויין כיופר ופניסן 5סוכין ויפין. תרוויהו. (גדל מזיכין ו(סלוום כריכית 6סירי (יסודפי ודי כפו מינייסו 
פני סוכין רשיי שםן. תמיד עיני ה' אלהיך בה. (רפות מה סיל 5ריכס. ונתלם 03 גזירות עתיס טוכס ועפיס 
לרעס וכו' כדפיתb‏ בכ"ס (יז:). מראשית שנה. ער"ס (לון מס יס נסופס [דברים יא, יבן. ראה קראתי בשם. 
כעפות מללכתי 6 0153 [שמות לא, בן. בחכמה. עס pפלס‏ קומע דכריס מלסכיס ולמל. ובתבונה. מכין דכר מלנו 
מתוך דנריס קנמל. ובדעת. כות סקלם [שם, גן. ה' בחכמה כו'. ע"פ סמוכס וסי סתוכס וסי סתנונס וסוb‏ 
סדעת [משלי ג, יטן. יספר חלום. יספכנו (טון סכפי כעפֿר מנומות ונ יסוקנו כלכרי (נוס. מה לתבן את הבר. 


נה. [ב] 


מתרצת הגמרא, לא קשיא, הָא דְּמאַריך וְתָלִי - דברי הברייתא 
שדבר זה מביא לתחתוניות, נאמרו במי שמאריך בבית הכסא ואינו 
יושב שם אלא נשען על ברכיו, והא דְּמַאֲרִיך ולא תַּלִי - ודברי רב 
יהודה שדבר זה מביא לאריכות ימים, נאמרו במי שמאריך בבית הכסא 
ויושב שם, ואינו נשען על ברכיו. 


הגמרא מביאה ראיה שדבר זה מועיל לבריאות ומביא לאריכות 
ימים, כִּי הָא - כמעשה זה דְאָמַרְֶה ליה הַהיא ממֲרוֹנִיתָא [-שרה 
נכרית"] לְרְבִּי יְהודָה בְּרְבִּי אלְעָאי, פָּנִיּ דומים לפניהם של מִנַדְּלי 
חַזִירִים ולפניהם של מלוי בְּרְבִּית, שפניהם צהובים, לפי שמלאכות 
אלו שכרן מרובה וף=צהן טירחה, והם שמחים בחלקם, ואף אתה 
שפניך צהובים, בודאי הינך מגדל חזירים או מלוה בריבית. אֲמַר ?ה 
רבי יהודה ברבי אלעאי למטרוניתא, הַימַנוּתָא - באמונה, והוא לשון 
שבועה, לְדִידִי תִּרְוָייהוּ אֶסִירִן - שתי מלאכות אלו אסורות עליי", 
אלא הטעם שפני צהובים הוא מפני שעְשָרִים וְאַרְכָּעָה בִּית הַכְּפָא 
אִיפָא מַאוּשְפִּיזְאי לָבִי מִדְרְשַא - יש בדרכי ממקום לינתי לבית 
המדרש, דְכִי אֶזִילְנָא בַּדִיקְנָא נִפְשָאי בְּכוּלְהוּ" - וכאשר אני הולך 
לבית המדרש, אני בודק את עצמי שאיני צריך לנקבי, בכל אחד מהם. 


אי 


שמועה נוספת בשם רב יהודה: 
וְאָמַר רב יְהוּדָה, שְָלשָה דְּבָרִים מִקצָרִים יָמָיו וּשְׁנוֹתָיו שָל אָדָם, 
מִי שְׁנוֹתְנִין לו סָפֶר תורה לקרות בו וְאֵינוֹ קורא, כלומר שקוראים 
אותו לעלות לקריאת התורה, ואינו עולה, ומי שנותנים לו פום של 


רשוכ ור רק 


בְּרַבְּנוּת ושררהי. 


יז. רש"י (נ"מ פד. ד"ס מטרוניפס). 

יח. האיפור להלוות בריבית מבואר בתורה (טעות כנ כד) 'אם כסף תלוה את עמי את 
העני עמך, לא תהיה לו כנשה, לא תשימון עליו נשך', וכן (ויקלפ כס (ס-6) / 'וכי ימוך 
אחיך וגו', אל תקח מאתו נשך ותרבית, ויראת מאלהיך וחי אחיך עמך, את כספך לא 
תתן לו בנשך ובמרבית לא תתן אכלך'. והאיסור לגדל חזירים מבואר במסכת בבא 
קמא (פנ:), ובשלחן ערוך (פו"מ סי פע ס"כ). 

יט. המעשה ברבי יהודה ברבי אלעאי אינו מובא כראיה לתירוץ הגמרא לעיל שהמעלה 
שיש באריכות בבית הכסא היא כשאינו תולה עצמו, שהרי דבר זה אינו מבואר בדבריו. 
אלא הגמרא מביאה מעשה זה כדי להוכיח את עיקר הנידון שיש מעלה באריכות בבית 
הכסא, שכשם שעל ידי שהיה בודק עצמו כמה פעמים, האירו פניו, כך מי שמאריך 
בבית הכסא, בא לבריאות הגוף. שפתי חכמים (ד"ס כי) וברכת אברהם (כסן, ד"ס ס6). 
ב. על פי דברי המאירי שהובא להלן, ועוד. ובביאורי אגדות להגר"א (ד"ס ומכ - 
סרסטון) פירש, שמנהיג עצמו ברבנות, היינו שאינו רוצה לעשות מלאכה. 

דווקא כשמנהיג עצמו ברבנות גם בצינעא, מקצרים ימיו ושנותיו, אבל מותר להנהיג 
עצמו ברבנות בפרהסיא, כגון נשיא שנוהג ברבים מנהגי נשיאות. ריא"ז (סו"ד נקנטי 
סגכוליס 6ות ס, וכפסקי רי"ז פ"ע ס"b‏ פות ז), והביא שכן כתב רבינו חננאל. והמהרש"א 
(ח"b‏ ד"ס וסמנסיג) כתב, שאם קיבלוהו בני הקהל עליהם לרב, ודאי מותר לנהוג עצמו 
ברבנות, ודווקא מי שמנהיג עצמו בשררה ורבנות בעל כרחם של בני הקהל ושלא 
לרצונם, וכמשמעות הלשון 'המנהיג', עליו אמרו שמקצרים ימיו, וכמו שאמרו (פססיס 
פז: יומס פו:) שהרבנות והשררה מקברות את בעליהן. וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 
מדברי המאירי (ד"ס פי) נראה, שהטעם שבכל אלו מקצרים ימיו הוא מחמת שנוהג 
בדרך גאוה, והיינו שמי שנותנים לו ספר תורה ואינו רוצה לקרוא, הוא מתוך גאוה 
שבו, וכן במי שנותנים לו כוס של ברכה, וכן במי שמנהיג את עצמו ברבנות. וסיים 
המאירי שלפיכך ראוי לו לאדם להשפיל את עצמו כנגד הקב"ה וכנגד עמו של הקב"ה. 
וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

בא. וכיון שפסוק זה נאמר על התורה, לכן מי שנותנים לו ספר תורה לקרות בו, 
נחשב כאילו נותנים לו חיים, ואם אינו רוצה לקרות בו, הרי הוא מראה בעצמו שאינו 
רוצה באריכות ימים, ולכן מקצרים לו מהשנים שנקצבו לו. מהרש"א (מ"6 ד"ס עלס - 
ספני). וראה עוד בהערה להלן. 

כב. כמבואר בגמרא לעיל (מו.), שהאורח צריך לברך את בעל הבית בנוסח המבואר 
שם. 

המגן אברהם (ס" כ סק"ס) כתב, שדווקא לאורח שמברך ברכת המזון על הכוס יש 
חיוב לברך את בעל הבית. וכתב בשער הציון (עס פ"ק טו) שאפשר שהמגן אברהם 
דייק כן מלשון הגמרא 'מי שנותנים לו כוס' וכו', שמשמע שדווקא באופן זה מוטל 
עליו לברך את בעל הבית, ואם לא יברך על הכוס, לא יברך את בעל הבית, ולכן 
מקצרים ימיו. וכתב עוד (פס פ"ק יד), שלפי זה בזמנינו שכל אחד מברך את בעל הבית, 
אפשר שלא שייך כלל ענין זה, משום שגם אם לא יברך על הכוס, יברך ברכת המזון, 
ויברך בה את בעל הבית. וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

בג. םפר המכתם (ל"ס כוס). 

בזהב שיבה (ד"ס פמכ כ סודפ) הקשה, מה הראיה מפסוק זה שמי שאינו מברך לאברהם 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


הגמרא מבארת מנין ששלשה דברים אלו מקצרים ימיו ושנותיו של 
אדם: 
אומרת הגמרא, המקור שמי שנותנים לו פָּפֶר תּוֹרָה לקרות וְאֵינוֹ 
קורא מקצרים ימיו, הוא מִדִכָתִיב (לנריס { כ) בתלמוד תורה, 'כִּי הוא 
חי וָארֶך יְמִיָ'". 


והמקור שמי שנותנים לו פופ של בַרְכָה לְבָרֵף וְאִיני מִבֶרִףִּ 
מקצרים ימיו, הוא מִדְכְתִיב (כלשי; ינ ג) שהקדוש ברוך הוא אמר 
לאברהם 'אַבָרְכָה מִבַרְכִיף', הרי שהקדוש ברוך הוא מברך את מי 
שמברך את אברהם או את זרעו, וכיון שאורח שמבוך ברכת המזון 
של הכוס צריך לברך את בעל הביתי, אם אינו רוצה לבדך ברפת 
המזון על הכוס, אינו מתברךכי. 


והמקור שהַפִנְהִיג עַצָמו בִּרְבָּנוּת מקצרים ימיו, הוא ממה דְּאָמַר 
רַבִּי חָמָא בַר חִנִינָא, מַפָּנִי מָה מַת יוסף קודם לְאָהָיוי, מִפָּנִי 
שֶהִנְהִיג עְצמו בּרבָּנוּתי, ומכאן שמי שמנהיג עצמו ברבנות מקצרים 
ימיו. 


אי 


שמועה נוספת בשם רב יהודה: 

וְאָמר רב יהוּדה אָמר רב, שֶלשָה צַריכִים לבקש עליהם רְחֲמִים 
כדי שיבואו"', מָלֶך טוב, שָנָה טוֹבה, וחֲלוֹם טוֹב, לפי שכל אלו 
הם ביד הקדוש ברוך הוא, ואין להם רשות לבא אלא ברשותול. 


הגמרא מבארת מנין שצריך לבקש רחמים על שלשה אלו: 
אומרת הגמרא, מל טוב, דְכָתיב (מקני כ ) 'פַּלגִי מים ?ב מלף 
בְּיִד ה', עַל כָּל אֲשֶׁר יַחְפֹּץ יִטָנוּי, הרי שלב מלך נמשל לפלגי מים, 


ולזרעו מתקצרים ימיו, הרי אפשר שרק מי שנאמר עליו בהמשך הפסוק שם (כרסטית יג 
ג) 'ומקללך', עליו נאמר שם 'אאור', אבל מי שרק אינו מברך, ואינו בכלל 'מברכיך', 
אולי אינו בברכה ואינו בקללה. ובקדושה וברכה (סעיכס סלעיס, ד"ס דכפיג) תירץ, שבהכרח 
שכוונת הפסוק היא גם על מי שאינו בכלל 'מברכיך' שהוא בקללה, שאם לא כן, מדוע 
הפסוק פתח בברכה וסיים בקללה, והלא עדיף לסיים בברכה, כמו שאמר יצחק (טס כו 
כע) 'ארריך ארור ומברכיך ברוך', אלא בהכרח שהפסוק נכתב בסדר זה כדי לומר שאם 
אינו מברך, נחשב כמקלל, וגם עליו נאמר 'ומקללך אאור'. וראה בילקוט ביאורים 
שהובאו בזה תירוצים נוספים. 

בטעם הדבר שמי שאינו רוצה לברך מקצרים ימיו, כתב המהרש"א (מ" ד"ס עלס - 
סעני), ‏ שבכך שאינו רוצה לברך, הרי הוא מראה בעצמו שאינו חפץ שהקב"ה יברכו 
כשם שמברך את מי שמברך את אברהם או את זרעו, ולכן מקצרים לו מהשנים שנקצבו 
לו [וראה עוד בדברי המאירי שהובאו בהערה לעיל]. 

כד. כמבואר בפסוק (שמות ‏ ו) 'וימת יוסף וכל אחיו', הרי שמת קודם לאחיו. רשיי 
(ד"ס יוסף). 

שאלת הגמרא היא שכיון שרוב האנשים מתים מחמת עין הרע, כמבואר במסכת בבא 
מציעא (קו:), אם כן יוסף שלא שלטה בו עין הרע [ראה לקמן (ע"כ) ולעיל (כ)], היה 
צריך לחיות יותר מאחיו, ומדוע מת לפניהם. פתח עינים (נ"מ טס ד"ס 6מל). ובשפתי 
חכמים (ד"ס מפני) ביאר ששאלת הגמרא היא מפני מה מת יוסף שהיה הצעיר שבאחיו 
[חוץ מבנימין שהיה הצעיר שבכולם], קודם לאחיו. 

בה. בהערה לעיל הובאו דברי המהרש"א (מ" ד"ס וסמנסיג), שדווקא מי שמנהיג עצמו 
בשררה ורבנות בעל כרחם של האנשים ושלא לרצונם, וכמשמעות הלשון 'המנהיג', 
עליו אמרו שמקצרים ימיו. וכתב המהרש"א (עס), שודאי שאין כוונת הגמרא כאן שיוסף 
הצדיק הנהיג עצמו בשררה ורבנות שלא לרצון העם, אלא דרשת הגמרא היא מייתור 
הכתוב שאמר שיוסף מת קודם אחיו, ולכאורה מה בא הכתוב לומר בזה, אלא בהכרח 
שבא ללמדנו שמי שנוהג עצמו ברבנות בעל כרחם של האנשים, מתקצרים ימיו. 

בו. רש"י (ד"ס כריליס). 

כז. אף שהכל בידו יתברך, ועל הכל צריך לבקש רחמים מלפניו, מכל מקום על שלשה 
אלו יש לבקש בקשת רחמים מיוחדת בתחילת השנה, לפי שבתחילת השנה נקבע כיצד 
יהיה עניינם במשך כל השנה. שנה טובה, נקבע עניינה בראש השנה, ולכן יש לבקש 
עליה רחמים. מלך טוב, נקבע עניינו בראש השנה, מפני שראש השנה הוא יום מיוחד 
להמלכת הקב"ה שהוא מלך מלכי המלכים, וכיון שסדרי הנהגת המלכות בעולם הזה 
הם כעין סדרי הנהגת המלכות של הקב"ה בעולם העליון, לכן ביום זה נקבעים גם 
ענייני המלכים בעולם הזה, ויש לבקש רחמים ביום זה שיעמיד לנו הקב"ה מלך טוב. 
וחלום טוב צריך רחמים, מפני שהחלום שהאדם חולם בראש השנה, הוא החלום היותר 
אמיתי. מהרש"א (ס"6 ד"ס קלשס - סטניסי). 

אולם בקדושה וברכה (סעיכת פכמיס, ד"ס עלטס) ביאר, ששלשה דברים אלו לא נגמר דינם 
בראש השנה כשאר ענייני העולם, אלא כל השנה הם ברשותו של הקב"ה, ובמשך כל 
השנה הוא מהפך עניינם לטובה או לרעה, ולכן צריך לבקש רחמים עליהם במשך כל 
השנה [וראה להלן שלפי דרכו ביאר את המשך דברי הגמרא]. וכעין זה ביאר הצל"ח 
(ד"ס ענסס), ששלשה דברים אלו צריכים תמיד רחמים, וגם לאחר שכבר זכינו להשיגם, 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
פֿ) (עיל 35:, כ) [כ"ס 
טז:], ג) סגיגס כז, מנסו' 
5 עי"ט, ד) [סכס פס. 
ע"סן, ס) נדריס | מע: 
ע"ם, ו) קוטס יג: ע"ט, 
ז) גדריס מ., מ) ישעיה 
מא טו, מ) לעיל מו. 
(ועיין במשנ"ב ובשער 
הציון סימן רא ס"ק 
יד), ') פסחים קטז;, 

כ) שמות לא ז. 


הגהות הב"ח 


(6) רשיי ד"ס סיג סb‏ 
דמעיין בה ספ דנ מעיין 
בה 55 (2) דיה 
כס וכו'. רס מpמע‏ 
(סים כלכך) תל"מ ונ"כ 
סל הכן את לבבך ": 
(ג) ד"ה עליכותיס 
מסתייס (דיו) פז"מ ונ"כ 
סיק די לו: (ל) דיה 
כדיסוקיס = וכו'. = (יס 
טיבותיה מבטלתו. ג"כ 
ס"5 דלא מתקיים עליו 
5לל: 
לעזי רש"י 
וידלי"ש. פיכוע לונכי 
גפניס (רס"י סכת דף פס 
ע"ל ועיין רט"י נ"ק דף 
נע ע" ל"ס נומן 
ורמב"ס ערנס פ"b‏ מ"ז), 
קנוקנות (רס"י פונין דף 
5 ע"ס): 


תורה אור השלם 
א) תוּחָלֶת = מְמַשָׁבָה 
מַחֲלָה לב וְעֶַץ חַיִם 
תּאוֶה בָאֵה: [משלי יג, יב 
ב המב עץ שלוש 
אָמות | נָבחּ ‏ וְאֶרְכו 
שְׁתַּיִם אמות 
ּמְקְצעוּתָיו לו וְאֶרְכו 
ְקירתָיו עץ וָדבָר אָלִי 
וה הַשְׁלְחָן אֲשֶׁר לְפְנֵי 
יי; |יחזקאל מא, כב] 
ג לְאַהָבָה = אֶת | 
אֲלהָףּ לְשָמע בְּקְלו 
ּלְדְבְקָה בו כִּי הוא 
חייך וְארֶף נָמִףּ לָשָבֶת 
על הָאַרְמָה | אֲשֶׁר 
נשבַע ב לְאָבְתֶךף 
לְאַבְרְהֶם | לִצְחָק 
לעב לָתֶת לָהֶם: 
[דברים ל, כ] 
ה וְאַבֶרְבָה = מְבְרְכָיך 
ּמְקַלְלָ. אָאר וִבְרְכו 
כ כל מִשָפחת 
הַאַדָמָה: |נראשית יב, ג] 
ה) פַּלְנֵי מַיִם לָב מֶלְ 
ד יי על כָּל אֲשֶׁר 
יחפ יָמָנוּ: [משלי כא, אן 
ו אֶרֶץ אֲשֶׁר יי אֶלְהֶך 
דרש אִתִהּ תָמִיד עִינִי יי 
אֶלְהָי בָּהּ מְרְשִית 
הַשָנָה וְעד = אַחֲרִית 
שָנָה: |דכרים יא, יכן 
זו אַנִי. עֲלֵיהֶם יחי 
וּלְכָל בָּהֶן חַיִי רּחִי 
וְתַחֲלִימַנִי וְהחִנִי: 
[ישעיה לח, טז] 
ח) ואָלִישֶׁע. בר אֶל 
הָאֲשָׁה אֲשֶׁר הַתָיָה אֶת 
בְּנָהּ לָאמֹר קומי וּלְכִי 
אַתְ וּבֵיתַךְ וְגוִּי בַּאֲשֶׁר 
תוי כִּי קְרָא יי לרעב 
ונ בָּא אֶל הָאָרֶץ שְבַע 
שנִים: [מלכים ב ח, א 
₪ וְהוּשְעְפִּי = אֶתְכֶם 
מפל טְמאוְתִיכֶם 
ְסְרָאתִי = אֶל | הדנ 


בְּצַלְאֶל בֶּן אוּרִי בָן חוּר לְמַטָה יְהוּדָה: (שמת לא, א-בן ו 
בְּצַלְאֵל בֶּן ארי בֶן חור לְמַטָה ְהוּדָה: |שמת לה, לן = ל) וִַמַלָא אתו רוּחַ אֶלהִים בְּחִכְמָה בְּתְבוּנָה וּבְרַעַת 
וּבְכֶל מִלָּאבָה: ושמות לה, לאן = מ) יי בְּחָכְמָה יסד אֶרֶץ כוֹנן שַׁמַיִם בְּתְבוּנָה: ומשל ג, ישן = 0 בְּדַעֲתּיֹ תהומות 
ס וְהוּא מְהַשְׁנֵא עְדָניְא וְמְניְא מְהעדה מַלְכִין וּמְהָקִים מַלְִין יהֵב 


בְקָעוּ וּשְׁחָקִים יַרְעַפוּ מָל: (טשלי ג, כן 
ש וַאֲנִי הִנָה נָהַתִּי אתו אֶת אֶהָלִיאָב בָּן אַחִיסָמֶךְ 


חִכְמְתָא לְחַכִּימִין וּמִנְְעָא לְיָדְעִי בִינָה: (רנאל ב, כאן 
לְמַטָה דֶ וּבְלֶב כָּל חַכַם לב נְתַתִּי חֲכְמָה וְעֲשׂוֹ את כָּל אֲשֶׁר צוִּיתַך: ושמות לא, ון 


וְהֲרְבֵּיתִי אתו ולא אֶתֶּן עֲלֵיכֶם רָעֲב: |יחקאל לו כמ 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


נה. 


מעיין בה. סומר כו סתיעקס כקסתו כפי שסתפ?ל ככונס: כאב לב שי כקסתו נעסית: תוחלת. נסון תפנס, כמו ויתכ מקה 
(פמות (2): מזכירין עונותיו. סעכ יליסן מפספסיס למעלס כמעטיו לומר כוטת זס מכיותיו (כפס מס סס: קיר נטוי. מקוס סכנס: 
מוסר דין. כועס סול מכיותיו ספכרו יסיס נעגם על ידו: ה'ג ס דמעיין (פ) ס דנ מעיין: לולבי גפנים, ודלי"ש כלע"ז: מוריני 
בהמה. כל כסר קננסמס שעיו סלק 556 דומס (מוכג מכוך עסיגו סנק, כמו ססיך וסנפון וסכרסק ספנימי וכית סכוסות: התולה. 


פינו יוסכ נ ענ כרכיו, סמתוך 
כך נקכיו נפתמין יותר מדסי: הכי 
גרסינן ס דמפריך ותלי סק דמ6ריך 
וכ תלי: למנדלי חזירים ומלוי 
ברבית, ‏ קככן מכונס 3 עוכס 
וקממיס נסנקס, לכך פניסס 5סוכיס: 
הימנותא. = לסון | קנועס, כנומכ 
נקמונס קמיסן לסוכות (י: ואברכה 
מברכיך. וסמנכך כרכת | סמון 
מכרך (כעל סנית: יוסף מת קודם 
לאחיו. דכתיב ומת יוסף וכל 6סיו 
(פמות 6): צריכים רחמים. כיכיס 
ננקם כסמיס טינפו, פפי טסס כידו 
קל סקנ"ס ופֿין פטס רקופ ככ 36 
כרסותו: ראה קראתי בשם. כקס 
מסמע (3) סים כננך תן עיניך כדכר: 
לך אמור לו לבצלאל עשה משכן ארון 
וכלים, קכן סס סדוריס נפרטת כי 
פס כ5ס קכסתי כסס וגו' פת סנ 
מועד ולת ספכון לעדות וכל ספלעס, 
ומסס פמר כו עמס 6כון וכניס כגון 
סלסן ומנוכס ולסר כך מטכן, דס"ג 
פר' יונפן סכסדל מסס סדוליס כויקפו 
לי פלועס 6מכ לו: אותיות שנבראו 
בהן שמים וארץ. על ידי מכופן, 
ונקפר ילילס תני לסו: כ חלום 
ולא טוות. כל קלומות יכס דס 
ונ יכ תד מלותן סקסו עכו 
כתענית סיו טוכ. טוות נקון פענית, 
כמו ונת טוות | ססמור נלריוע 
( ): דלא מפשר. bp‏ 
פתלוסו: כאגרתא דלא מקריא. כ 
טוב וכ רע סול, סכ סתנומות סונכין 
לחר ספתכון: עדיף מחלמא טבא. 
טמני) לת סמדס ידי תקונס: 
עציבותיה מסתייה. דיו (ג) ענוכו, מס 
טלס מסע35 עניו מכטל 6 סמנוס: 
אפילו לדידי. עלני מקוך עיניס": 
בדיחותיה מפכחא ליה. (ד) מנטניס: 
מננדא. ממנקות, קסס נגוף ספדס 
יותר ממנקות נפי סדוג ממנו: זה 
חלום רע. מיכקתו ישו ויכנע: 
וססיל 


י) וַדַבֵּר יי אֶל משָה לָאמר: רְאֶה קָרָאתִי בְשֵׁם 
כ) ויאמַר מֹשָׁה אֶל בָּנִי יִשְׂרָאֵל רָאוּ קָרָא יי בְשֵׁם 


* כל המאריך בתפלתו ומעיין בה סוף בא 
לידי כאב לב שנאמר * תוחלת ממושכה 
מחלה לב > וא"ר יצחק שלשה דברים 
מזכירים עונותיו של אדם ואלו הן קיר נטוי 
ועיון תפלה ומוסר דין על חבירו לשמים 
הא לא קשיא *הא דמעיין בה הא דלא 
מעײן בה היכי עביד דמפיש ברחמי 


והמאריך על שלחנו דלמא אתי עניא ויהיב 


ל אמור לבצלאל עשה משכן 

ארון וכלים, וס תמר סיכל 
פפכסן קלוס סקדוק כלוך סוק 
נעסות מסכן תסלס הלכי נסרקת 
תלועס כתינ מכון תמלס. ויק 
וער דכפרטת כי תס כתיב פת 
פס מועד ות סלכון לעדות: 


קנע 
ליה דכתיב = המזבח עץ שלש 


אמות גבוה וכתיב > וידבר אלי זה השלחן אשר לפני ה' 9 פתח במזבח וסיים 
בשלחן ר' יוחנן ור' אלעזר דאמרי תרוייהו כל זמן שבהמ"ק קיים מזבח מכפר 
על ישראל ועכשיו שלחנו של אדם מכפר עליו והמאריך בבית הכסא 
מעליותא הוא % והתניא עשרה דברים מביאין את האדם לידי תחתוניות 
האוכל עלי קנים ועלי גפנים ולולבי גפנים ומוריגי בהמה ושדרו של דג ודג 
מליח שאינו מבושל כל צרכו והשותה שמרי יין והמקנח בסיד ובחרסית 
והמקנח בצרור שקנח בו חבירו וי"א אף התולה עצמו בבית הכסא יותר 
מדאי לא קשיא הא דמאריך ותלי הא דמאריך ולא תלי כי הא דאמרה 
ליה ההיא מטרוניתא לר' יהודה בר' אלעאי > פניך דומים למגדלי חזירים 
ולמלוי ברבית אמר לה הימנותא לדידי תרוייהו אסירן אלא עשרים וארבעה 
בית הכסא איכא מאושפיזאי לבי מדרשא דכי אזילנא בדיקנא נפשאי 
בכולהו. ואמר רב יהודה שלשה דברים מקצרים ימיו ושנותיו של אדם 
מי שנותנין לו ס"ת לקרות ואינו קורא *כום של ברכה לברך ואינו מברך 
והמנהיג עצמו ברבנות ס"ת לקרות ואינו קורא דכתיב * כי הוא חייך ואורך 
ימיך כום של ברכה לברך ואינו מברך דכתיב " ואברכה מברכיך והמנהיג 
עצמו ברבנות * דא"ר חמא בר חנינא מפני מה מת יוסף קודם לאחיו מפני 
שהנהיג עצמו ברבנות: ואמר רב יהודה אמר רב שלשה צריכים רחמים מלך 


ג טוב שנה טובה וחלום טוב מלך טוב דכתיב פלגי מים לב מלך ביד ה' 


שנה טובה דכתיב " תמיד עיני ה' אלהיך בה מראשית השנה ועד אחרית 
שנה חלום טוב דכתיב * ותחלימני (ותחייני"): אמר רבי יוחנן שלשה דברים 
מכריז עליהם הקב"ה בעצמו ואלו הן רעב ושובע ופרנם טוב רעב 
דכתיב "כי קרא ה' לרעב וגו' שובע דכתיב > וקראתי אל הדגן והרביתי 
אותו פרנם טוב דכתיב > (ויאמר9) ה' אל משה לאמר ראה קראתי בשם 
בצלאל וגו'. אמר רבי יצחק אין מעמידין פרנם על הצבור אלא אם כן 
נמלכים בצבור שנא' = ראן קרא ה' בשם בצלאל" אמר לו הקדוש ברוך 
הוא למשה משה הגון עליך בצלאל אמר לו רבונו של עולם אם לפניך 
הגון לפני לא כל שכן אמר לו אף על פי כן לך אמור להם הלך ואמר 
להם לישראל הגון עליכם בצלאל אמרו לו אם לפני הקדוש ברוך הוא 
ולפניך הוא הגון לפנינו לא כל שכן. א"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן 
בצלאל על שם חכמתו נקרא בשעה שאמר לו הקדוש ברוך הוא למשה 
לך אמור לו לבצלאל עשה לי משכן ארון וכלים הלך משה והפך ואמר לו עשה ארון וכלים ומשכן אמר 
לו משה רבינו מנהגו של עולם אדם בונה בית ואחר כך מכניס לתוכו כלים ואתה אומר עשה לי 
ארון וכלים ומשכן כלים שאני עושה להיכן אכניסם שמא כך אמר לך הקב"ה עשה משכן ארון וכלים 
אמר לו שמא בצל אל היית וידעת. אמר רב יהודה אמר רב יודע היה בצלאל לצרף אותיות שנבראו 
בהן שמים וארץ כתיב הכא ?ומלא אותו רוח אלהים בחכמה ובתבונה= ובדעת וכתיב התם 
ה בחכמה יסד ארץ כונן שמים בתבונה וכתיב * בדעתו תהומות נבקעו. אמר רבי יוחנן אין הקדוש ברוך 
הוא נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה שנא' =יהב חכמתא לתכימין ומנדעא לידעי בינה שמע רב 
תחליפא בר מערבא ואמרה קמיה דרבי אבהו אמר ליה אתון מהתם מתניתו לה אנן מהכא מתננן לה 
דכתיב 6 ובלב כל חכם לב נתתי חכמה: אמר רב חסדא כל חלום ולא טוות"? ואמר רב חסרא חלמא 
דלא מפשר כאגרתא דלא מקריא ואמר רב חסרא לא חלמא טבא מקיים כוליה ולא חלמא בישא מקיים 
כוליה ואמר רב חסדא חלמא בישא עדיף מחלמא טבא וא"ר חסדא חלמא בישא עציבותיה מסתייה 
חלמא טבא חדויה מסתייה אמר רב יוסף חלמא טבא אפילו לדידי בדיחותיה מפכחא ליה ואמר רב 
חסדא חלמא בישא קשה מנגדא שנאמר 5 והאלהים עשה שייראו מלפניו" ואמר רבה בר בר חנה 
א"ר יוחנן זה חלום רע. = הנביא אשר אתו חלום יספר חלום ואשר דברי אתו ידבר דברי אמת מה 
לתבן את הבר נאם ה' וכי מה ענין בר ותבן אצל חלום אלא אמר ר' יוחנן משום ר' שמעון 
בן יוחי 'כשם שאי אפשר לבר בלא תבן כך אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים אמר" ר' ברכיה 
חלום אף על פי שמקצתו מתקיים כולו אינו מתקיים מנא לן מיוסף דכתיב ?הנה השמש והירח וגו 


ה"ד). [הריטב"א, ראש השנה טז:] 


פ) יָדַעְתִּי כִּי כָּל אֲשֶׁר 


וההיא 


עין משפט 
נר מצוה 


יז א טוק"ע סו"ם סיפן 
5 סעיף ס: 
יח בטוק"ע פו"ס סי" כ 
סעיף ג: 


הגהות וציונים 


ק] מרשית חסר א' 
כתיב (גליון): 
3] והחייני (גליון): 
ג וידבר (גליו): 
7] בדפוסי שונצינו 
ווינציא הגירסא שנאמר 
ראה קראתי בשם 
בצלאל ונראה שרש"י 
היה לו גירסא זו (ועיין 
שפתי חכמים, מנחם 
משיב נפש, גנזי יוסף 
שפרשו דרש"י קאי 
אלעיל) וכיה בב"י או"ח 
סימן קסו בשם שבלי 
הלקט ובזה תבין דברי 
מהרש"א בח"א שלפניו 
הי' גמרא דפוס וינציא, 
וכתב הדק"ס המעולה 
שבגרסאות הוא בכית 
נתן | שנאמר ראה 
קראתי בשם בצלאל 
וכו' לא כל שכן שנאמר 
וואמר משה אל בני 
ישראל ראו קרא ה' 
בשם בצלאל (ועיין עץ 
יוסף): ס] [בפ' ויקהל 
פסוק ל"א כתיב בתבונה 
בלא וי"ו אכן דע בפי כי 
תשא ל"א פסוק ג' כתיב 
ואמלא אותו רוח אלהים 
בחכמה ובתכונה ובדעת 
ובכן יתכן להיות כתוב 
הכא ואמלא אותו וגו' 
והוא | קרא מוקדם] 
(גליון): 1] [פי' כל חלום 
יש בו שום ממשות אבל 
מה שהוא רואה כשהוא 
צם אין בו ממשו' ערוך 
בערך טוות] (גליון): 
ז] ולקמן (נט ע"א) מייתי 
ליה נמי לגבי רעמים, 
דהכל בכלל שעשה כדי 
שייראו מלפניו 
וכדאמרינן (שבת לא 
ע"ב) לא ברא הקב"ה את 
עולמו אלא כדי שייראו 
מלפניו שנא' והאלהים 
עשה | שיראו ‏ וגו 
(מהרש"א ח"א): 
פ] תיבת "אלא" ליתא 
בע"י ובכת"י. שבילקוט 
שמעוני ירמיה כג וכן 
נכון ‏ (מראה אש): 
ט] צ"ל דאמר (הגר"א 
באמרי נעם) ומביא ראיה 
לרשב"י ממה שנאמר גבי 
יוסף: '] כ"ה ברש"י 
שבע"י הכן את לבבך 
ותן עיניך בדברי: 


משנת ראשונים 


ומופר דין על חבירו 
לשמים. אוקימנא 
בהחובל (ב"קי צמ) 
דאיכא דיינא באתריה, 
אבל ליכא דיינא, פי' 
דליכא כלל, א"נ דהא לא 
ציית דינא או דבי דינא 
מענין הדין שלא כראוי 
דכמאן דליכא דיינא דמי, 
לא מיענש דמאי אית ליה 
למיעבד, והא דמייתינן 
משרה לאברהם התם נמי 
הא הוה תמן בית דין של 
שם, וזה שנענש תחלה 
לפי שאין לעוונו תקנה 


ױש לחבירו תקנה 
שמרצהו בממון או 
בדברים. 


[הריטב"א, ראש השנה טז:] 


הא דמעיין בה. היינו] 
שתופס בלבו שהוא ראוי 
ליענות באותה תפלה, 
ועיון דהכא הוא שמכוין 
בתפלתו. 

[הריטב"א, שבת קכז:] 
הא דלא מעיין בה 
והיכו עביד דמפיש 
ברחמי. ומכוין בתפלתו 
לאומרה בכונת הלב אבל 
אינור ‏ מצפה שתתקיים 


וזהו שאמרו שאוכל פירותיו בעולם הזה, והשי"ת משלם לו שאלת צרכיו ששואל באמצעיות, והקרן קיימת לו לעולם 
הבא על מה ששבח בראשונות והודה באחרונות, ויש אחר והוא שאינו מכוין ומעיין בתפלתו שמהרהר בדברי 
העולם, ונקרא עיון תפלה ליפוי השם כדרך שקורין למי שאינו רואה סגי נהור, וזהו שאמרו בבבא בתרא שאין אדם 
נצול ממנו בכל יום שאי אפשר לאדם שלא יהרהר בדברים בטלים בעת תפלה, כמו שאמרו בירושלמי (ברכות פ"ב 
דלמא אתי עניא ויהיב ליה. יאריך על שולחנו אולי בהארכו יבא עני ויתן לו 
חלק ממה שיש לפניו על שולחנו. ויזכה בו כאלו בית המקדש קיים והוא מקריב דמים ומדליק נרות, כי נר ה' נשמת 


אדם. [תורת המנחה לשמיני עצרת, דרשה פה] [המשך בסוף המסכת] 


שַשָה הָאָלהִים הוא יִהיֶה לָעוּלֶם עָלִיי אין לְהוֹמִיף וּמִמָנּ אִין לנרע וְהָאָלהים עֲשֶׂה וראו מִלְניו: וקחלת ג דו = צ) הַנְבִיא אֲשֶׁר אתו חלום יפר חֲלוֹם ואֲשֶׁר דְברִי אתו יבר דְברִי אָמֶת מה למָבֶן אֶת הַָּר נְאַם 
יי רמה , כח] = ק) וְיִחֶלם עוד חָלוּם אַחָר וסַפַּר אתו לְאָחָיו וִיאמָר הָנָה חָלַמְתִּי חַלוּם עוד וְהנָּה הַשְמָש וְהַירֵחַ וְאַחַד עֲשֶׂר כוֹכבִים מִשְפּחוִים לִי: [בראשת לו טן 


בדו ןג] 


שכשם שהם ביד האדם להטותם למקום שירצה, כך לב מלך הוא ביד 
הקדוש ברוך הוא להטותו אל כל אשר יחפוץי", ולכן צריך לבקש על 
כך רחמים. 


שָנְה טוֹבָה, דִּכְתִיב (לנלס יf‏ ₪ על ארץ ישראל, אֶרֶץ אֲשֶׁר ה' 
אֶלְהָיף הרש אתָהּ, תָּמִיד עָינִי ה' אֲלהָיף כָּה מראשִׁית הַשָנָה וְעַד 
אַחֲרִית שָנְה'יי, ומכאן שיש לבקש רחמים, שתהיה שנה טובה. 


חלוֹם טוב, דִכָתִיב (שעיס ₪ ט), כאשר חזקיהו נרפא מחוליו, 
התפלל להקדוש ברוך הוא ואמר, ְתַחֲלֵימַנִי (ותחייני) [וְהַחַיִנִייז", 
ותיבת 'ותחלימני' מתפרשת מלשון חלוםל*, והיינו שהקדוש ברוך הוא 
יביא עליו חלום טוב, ומכאן שחלום הוא דבר המסור ביד הקדוש ברוך 
הוא, ויש לבקש עליו רחמים. 


שמועה נוספת: 
אָמַר רַכִּי יוּחֶנֶן, שָלשָה דְּבָרִים מַכְרֵיז עָלִיהֶם הקדוש בָּרוּד הוא 
בְּעְצָמו שיבואו, וְאֶלוּ הן, רֹעֶב, ושובע, וּפַרְנֶם [-ממונה על הציבור] 
מיבלי. 


הגמרא מבארת מנין שהקדוש ברוך הוא מכריז על שלשה דברים 
אלו בעצמו: 
רְעָב, דִּכָתִיב (פנכס גי פ 6 ץָאָלִישְׁע דִּבֶּר אֶל הָאַשָה אֲשֶׁר הֶחָיָה אֶת 
בְּנָהּי לָאמר, קוּמִי וְּלְכִי אַתּ וּבִיתֶךּ וגוּרי בַּאַשֶר תְּגּרִי, כִּי קרא ה' 
לְרְעָב וגו" וְגַם בָּא אֶל הָאָרֶץ שָבַע שָנִים', הרי שהקדוש ברוך הוא 
מכריז בעצמו על הרעבלל. 


שובע, דִכָתִיב ייוקל כו כט) בנבואת יחזקאל על העתיד לבא, 
זְקָרָאתִי אֶל הַדְנֶן וְהַרְבֵּיתִי אתו ולא אֶתֵּן עֲלֵיכֶם רָעָב', הרי 
שהקדוש ברוך הוא מכריז בעצמו על השובע. 


עדיין צריך רחמים כדי שימשיכו ויתקיימו. והיינו שגם לאחר שנתמנה מלך טוב, צריך 
רחמים, כיון שפלגי מים וגו' ביד ה', וכן שנה טובה, אף שכבר נכתבה בראש השנה 
לטובה, צריך רחמים שתשאר הטובה בשלימותה, כי לפעמים משתנה לרעה [כמו 
שמבואר בראש השנה ("6], וכן חלום טוב, אף שכבר חלם חלום טוב צריך רחמים 
שיתקיים ולא יהא 'בדיחותא מפקחא ליה' כדלהלן, וכן צריך רחמים שיתקיים החלום 
מיד. וכעין זה ביאר בבן יהוידע (ל"ס ענטס). 

ובתוספות הרא"ש (ד"ס פ(פס) כתב שעל שלשה אלו יש להרבות בבקשת רחמים תמיד, 
ובכל עת, וכעין זה פירש גם בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס פנטס). ונראה מדבריהם 
שבקשת הרחמים אינה דווקא בתחילת השנה [כביאור המהרש"א]. 

כח. מצודת דוד (מפלי קס). 

בט. פירוש הפסוק הוא, ש'תמיד עיני ה' אלהיך בה', לראות מה היא צריכה, ולחדש 
לה גזירות, עיתים לטובה, ועיתים לרעה. 'מראשית השנה' וגו', מראש השנה היא נידונת, 
מה יהיה בסופה. רש"י (לנכיס סס). 

מדברי הגמרא נראה שמכאן ראיה שבכל מקום צריך לבקש רחמים שתהיה שנה טובה, 
ולא נתברר מה הראיה מפסוק זה שמדבר בארץ ישראל, לכל מקום. 

ל. ופירוש הפסוק הוא, שחזקיהו התחנן לפני הקב"ה שבשנים אלו שהוסיף לו, 
יחלימהו ויחייהו. רד"ק (יקעיס טס). 

לא. מהרש"א (מ"פ ל"ס פשס - ספלשי. 

לב. הקב"ה מכריז בעצמו דווקא על שלשה אלו, לפי שלפעמים ההנהגה בהם תמוהה 
בעיני האנשים, מדוע לזה יש שובע, ולזה יש רעב. וכן פרנס טוב, לפעמים אין האנשים 
מבינים מדוע זה עולה לגדולה יותר מזה, ולכן הקב"ה מכריז עליהם בעצמו, כדי 
להודיע שממנו יצאו, והוא יודע את הטעם להנהגה בהם. של"ה (פולס קנכת סוף פרסת 
כי תס דף (6:). והמהרש"א (פ"6 ד"ס קנעס - סרניעי) ביאר את ענין ההכרזה בשלשה אלו, 
שהקב"ה מכריז עליהם בעצמו שיהיו קיימים בלי שינוי. 

בקדושה וברכה (סמיכפ סכמיס, ד"ס מכ כנ פפד6) ביאר את הטעם שהגמרא מביאה כאן 
שמועה זו, על פי דבריו [שהובאו לעיל] שהשלשה שאמרו שצריך לבקש עליהם רחמים, 
הוא משום שאינם כשאר עניינים שנגמר דינם בראש השנה, אלא כל השנה הם ברשותו 
של הקב"ה, והוא מהפך עניינם לטובה או לרעה. וכיון שכן אין עניינים אלו יכולים 
להמסר להנהגת אחד משרי מעלה, שהרי לא נגמר ענינם, אלא ביד הקב"ה בעצמו כל 
ענינם. וענין הרעב והשובע, הם בכלל שנה טובה האמורה לעיל, שהנהגתה משתנה גם 
בתוך השנה, ולכן אינה נמסרת ביד אחד משרי מעלה, אלא ההנהגה בה נשארת ביד 
הקב"ה בעצמו. וכן פרנס טוב, ההנהגה בו היא ביד הקב"ה בעצמו, ועל כך אמרו כאן 
שעל שלשה אלו הקב"ה מכריז בעצמו, לפי שההנהגה בהם היא בידו בלבד, כאמור. 
לג. מעשה האשה שאלישע החיה את בנה, מובא בספר מלכים (נ' ד כ-8). 

לד. ראיית הגמרא מפסוקים אלו היא, שבשלשתם נאמר לשון קריאה, ואי אפשר 
לפרשו כפשוטו, משום שלשון זה אינו נופל בדבר שאין בו שמיעה, כמו רעב ושובע, 
וכן לשון זה אינו שייך אצל בצלאל, שהרי לא מצינו בו שהיה נביא והיה הקב"ה 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


פַּרְנֶם טוב, דִּכָתִיב (קמות 5 -3) בציווי הקדוש ברוך הוא שבצלאל 
יהיה ממונה על מלאכת המשכן", (ויאמר) [וַיִדבָּר"] ה' אֶל משה 
לאמר, רְאַה" קְרְאתי בְשַׁם בּצַלאַל' וגו', ומלשון הפסוק 'קראתי' 
מבואר שהקדוש ברוך הוא הכריז עליו בעצמול". 


א 


שמועה נוספת בענין מינוי פרנס על הציבור: 

אָמַר רַבִּי יִצְחֶק, אִין מעמידין פַרָנָם על הצפוּר אֶלָא אם כִּן 
נְמִלְכִים תחילה בַּצְבּוּר"", האם הוא הגון [-רצוי ומקובל] לפניהם, 
שְׁנַאֲמר (פס ₪ 0 עִיאמַר משה אֶל בְּנֵי ישְרְאֶל, רְאוּ קִרְא ה' בָּשֶם 
בְּצִלְאָל', וכוונת הפסוק היא, שאַמר לו הקדוש בָּרוּךְ הוּא למשה, 
משָה, האם הַגוּן עֵלֶיף בְּצַלְאֶל שיתמנה למלאכת המשכן, אָמַר לו 
משה לקדוש ברוך הוא, רבונו שָל עולֶם, אם לְפַנִיף הוא הַגוּן, לְפָנִי 
לא כָּל שָכָּן שהוא הגון. אֶמַר ל1 הקדוש ברוך הוא למשה, אף על 
פִּי כן ?ף אמור לָהָם לבני ישראל, ושאל אותם האם בצלאל הגון 
גם עליהם. הָלַף משה וְאָמַר לָהֶם ל?ישׂראַל, האם הָגוּן עַלִיכֶם 
בְּצַלְאֵל, אֲמְרוּ לו בני ישראל למשה, אם לְפָנִי הקדוש בָּרוּךְ הוא 
וּלְפנִיף הוא הַגוּן, לְפָנִינוּ לא כָּל שָכָּן שהוא הגון. 


אי 


שמועה נוספת אודות בצלאל: 
אָמַר רְבִּי שְׁמוּאֵל כַּר נַחְמֲנֵי אָמַר רַכִּי יינָתֶן, כְּצַלְאֵל על שֵׁם 
חְכְמָתוֹ נָקְרָא" בשם זה, שבְּשָעָה שָאָמַר לו הַקָּדוֹשׁ בָּרוּךְ הוא 
למֹשַׁה, לף אָמור לו לְבְצַלְאֶל עשׂה לי משַפֶּן אָרוֹן וְכָלִיםײי, כגון 
שלחן ומנורה, הלף משׁה וְהָפַףְּ את הסדר, וְאָמַר ל1 לבצלאל עַשָה 
אָרוֹן וְכַלים וּמִשׁכָוְי. אָמַר ל1 בצלאל, משה רכַּינוּ, מִנְהַגו של 
עוֹלם אֶדֶם בּוֹנָה פִּית תחילה, וְאַחַר פֶּף מכְנִים לתוֹכוֹ כָּלִים, וְאילו 
אַתּה אומר עֲשֵׂה לי אַרוֹן וְכָלִים תחילה, וְאחר כך משַׁכֵּן, אם כך 


מדבר עמו, ולכן פירשוהו מלשון הכרזה, בדומה למה שנאמר (שעיס מ ו) 'קול אומר 
קרא', וכן (עס מ ג) 'קול קורא במדבר', שאף שם הוא לשון הכרזה. מהרש"א (מ"פ ל"ס 
קנה - סכניעי). 

לה. הקב"ה ציוה את משה שימנה את בצלאל על מלאכת המשכן, כמו שנאמר (קס 
₪ כנ-ו) 'ראה קראתי בשם בצלאל בן אורי בן חור למטה יהודה, ואמלא אתו רוח 
אלהים בחכמה ובתבונה ובדעת ובכל מלאכה, לחשוב מחשבות לעשות בזהב ובכסף 
ובנחושת, ובחרושת אבן למלאת ובחרושת עץ לעשות בכל מלאכה, ואני הנה נתתי 
אתו את אהליאב בן אחיסמך למטה דן, ובלב כל חכם לב נתתי חכמה, ועשו את כל 
אשר צויתיך'. 

לו. גליון (סונס כסגסות ויוניס). 

לז. פירוש, הכן את לבבך ותן עיניך בדבר. רש"י (ד"ס כפס, ועי' סגסות וליוניס). 

לח. ראה ביאור הראיה בהערה לעיל. 

לט. לכאורה, מה החידוש בזה שצריך להמלך בציבור, והרי מי יעמיד את הפרנס אם 
לא הציבור. ואפשר, שבית דין היו מעמידים את הפרנס, ולכן המרת הגמרא שאין 
לבית דין להעמיד פרנס על הציבור אלא לאחר שימלכו בציבור. יד דוד (מסלו"כ, ל"ס 
6י). 

בביאור הטעם שצריך להמלך בציבור, כתב המהרש"א (פ"6 ד"ס 6ין), שכיון שאמרו 
בסנהדרין (ק.) שמהפסוק (לגליס 5 א) ואצוה אתכם בעת ההיא' וגו', לומדים אזהרה 
לציבור שתהיה אימת הדיין עליהם, לכן אמרו כאן שאין מעמידים פרנס על הציבור 
אלא אם כן נמלכים בהם, והיינו שיש להמלך בציבור אם יוכלו לקבלו ותהיה אימתו 
עליהם [ובילקוט ביאורים הובא המשך דבריו, בביאור דברי הגמרא להלן]. ובמעון 
הברכות (ד"ס 6ין) ביאר, שאם הציבור מסכימים לבחירתו, ולמינויו לשופט עליהם, דבריו 
מקובלים והם מצייתים לפסקי דינו. 

מ. הגמרא מביאה מאמר זה כאן, כדי שלא נאמר שבצלאל נקרא כן כיון שמינויו 
היה ב'צל אל', כלומר על ידי הקב"ה בעצמו, בלא שנמלך עם הציבור, ולא כשאר 
מינויים שאינם נעשים אלא לאחר שנמלכו עם הציבור. שזה לא יתכן, כיון שנתבאר 
בגמרא לעיל שגם מינויו של בצלאל היה לאחר שנמלכו עם הציבור, ולכן הוצרכה 
הגמרא לפרש שנקרא כן על שם חכמתו. עיון יעקב (ד"ס 6מל). 

מא. בפרשת כי תשא (סכות ₪ ו-ז) נאמר 'ועשו את כל אשר צויתיך, את אהל מועד 
ואת הארון לעדת ואת הכפורת אשר עליו ואת כל כלי האהל', הרי שהקב"ה ציוה לעשות 
תחילה את אהל מועד, ורק אחר כך את הארון והכלים. רש"י ותוספות (ד"ס לן). 

מב. כך הסדר בפסוקים שבפרשת תרומה, שתחילה נאמר (עס כס י) 'ועשו ארון עצי 
שטים', ואחר כך נאמר (פס כס כג) 'ועשית שלחן עצי שטים', ואחר כך נאמר (מס כו 
6) ואת המשכן תעשה' וגו'. וסובר רבי יונתן שמשה רבינו אמר לבצלאל בסדר זה. 
רש"י (ד"ס נן). והקשו המפרשים היכן מצינו שמשה אמר לבצלאל שיעשה ארון וכלים 
תחילה, ועוד, שבפרשת ויקהל (שמות לס י-טז) צוה משה לעשות תחילה את המשכן ואחר 
כך את הכלים. עוד הקשו המפרשים, מדוע משה שינה ממה שאמר לו הקב"ה. וביאר 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
פֿ) לעיל 35:, כ) [כ"ס 
טז:], ג) סגיגס כז, מנסו' 
5 עי"ש, ד) [סכת פס. 
ע"סן, ס) נדריס | מע: 
ע"ם, ו) קוטס יג: ע"ט, 
ז) נלריס מ., מ) ישעיה 
מא טו, מ) לעיל מו. 
(ועיין במשנ"ב ובשער 
הציון סימן רא ס"ק 
יד), ') פסחים קטז;, 

כ) שמות לא ז. 


הגהות הב"ח 


(6) רש"י דיס ס'ג סb‏ 
דמעיין בה ספ דנ מעיין 
בה סס"ל: (2) ד"ה 
רפס וכו'. רמס מסמע 
(סים כלכך) מ"מ ונ"כ 
סל הכן את לבבך ": 
(ג) ד"ה עליכותיס 
מסתייס (דיו) פז"מ ונ"כ 
יק הי לו: (ל) ד"ה 
כליתותיס = וכו'. = (יס 
טיבותיה מבטלתו. ג"כ 
ס" דלא מתקיים עליו 
כלל: 
לעזי רש"י 
וידלי"ש. פיכום לוכי 
גפניס (רס"י סכת דף פס 
ע"ל ועיין רס" נ"ק דף 
₪ עים ליה כמן 
ורמנ"ס ערלס פ"b‏ מ"ז), 
קנוקנות (רס"י פונין דף 
5 ע"ס): 
-- <=>6--- 


תורה אור השלם 
א) תוּמָלֶת | מְמַשְכָה 
מַחֵלָה לב וְעץ חַיִם 
תּאוֶה בָאֵה: [משלי יג, יב 
ב) הממְבָּח עץ שָלוש 
אמות | נֶבהּ = וְאֶרְכו 
שְׁתַּיִם אָמות 
ּמְקְצעוּתָיו לו וְאֶרְכו 
קִירֹתְיו עץ ִדַבָּר אָלִי 
וה הַשָלְחֶן אֲשֶׁר לפנ 
0 |יחזקאל מא, כב] 
ג לָאַהַבָה | אֶת הק 
אֲלהָףּ לְשָמע בְּקְלו 
ּלְדָבְקָה בו כִּי הוא 
יד וְארף יָמִי לָשְבֶת 
על הָאֲרָמָה אֲשֶׁר 
נְשְׁכַע | ײַ לַאֲבֹתִדְ 
לְאֲבְרָהֶם ‏ לִצְחָק 
עקב לָחַת לָהֶם: 
[דברים ל, כ] 
ד ואֲבְרְכָה. = מכ 
מְקְלְלָ אָאר וְנִבְרְכוּ 
ב כל מִשְפְּחת 
הָאֲרְמָה: [(בראשית יב, ג] 
ה פַלנֵי מים לָב מַלֶ 
בד יי על כָּל אֲשֶׁר 
יחפ יִמָנו: [משלי כא, אן 
0 אָרֶץ אֲשֶׁר יי אהי 
דרש אִתִַּ תָּמִיד עֵינֵי יי 
אֶלְהֶףּ בָּה מַרְשִית 
הַשְׁנָה ועד אַחֲרִית 
שְׁנָה: |דכרים יא, יב 
ז אֲרֹנִי עֲלֵיהֶם יחו 
וּלְכֶל בְּהֶן חי רּחִי 
וְתַחֲלִימנִי וְהַחֲיני 
[ישעיה לח, מז] 
ח) וְאָלִשְׁע דְבָּר אֶל 
הָאֲשָׁה אֲשֶׁר הָחָיֶה אֶת 
ְנָהּ לאמר קוּמָי וּלְכִי 
אַתְ וּבִיתִך וְגוִּי בַּאֲשֶׁר 
תוי כִּי קְרָא יי לְְעַב 
ְגם בָּא אֶל הָאָרֶץ בע 
שנִים: [מלכים ב ח, א] 
ט) והושעתי | אֶתְכֶם 
מל טַמְאוֹתֵיכָם 
קָרָאתִי ‏ אֶל הַרָן 


וְהֲרְבֵּיתִי אתו ולא אֶתֶּן עֲלֵיכֶם רָעֲב: |יחקאל לו כטן 
בְּצִלְאֵל בַּן אוּרִי בְן חוּר לְמַטָה יְהוּדָה: (שמת לא, א-ב] רָאֵל | יי 
בְּצַלְאֶל בֶּן אוּרי בָן חור לְמַטַה יְהוּדָה: וששת לה, 5 = ל) וִִמַלָא אתו רוח אֲלהִים בְּחֲכְמָה בְּתֲבּנָה וּבְדַעַת 
וּבְכֶל מִלָאבָה: ושמות לה, לאן = מ) יי בְּחָכְמָה יסד אֶרֶץ כוֹנן שְמִים בְּתֲבוּנָה: ומשל ג, ישן | 0 בְּדַעֲתֹּ תהומות 
ס) וְהוּא מְהַשְֵׁא עְדְגיָא וַמְניְּא מְהעדה מַלָכִין וּמְהָקִים מַלְכִין יְהֵב 
ש וַאֲנִי הנה נְהַתִּי אֲתּוֹ אֶת אֶהָלִיאָב בָּן אַחִיסָמֶךְ 


ִבְקָעוּ וּשְׁחֲקִים יְרָעֲפוּ מֶל: (משלי ג, כן 
חִכְמְתָא לְחַבִּימִין וּמַנְדָעָא ליְדעֵי בִינָה: [תיאל ב, כאן 
לְמַטֵה דֶן וּבְלֶב כָּל חֲכַם לב נְתַתִּי חֲכְמָה וְעֲשׂוֹ אַת כָּל אֲשֶׁר צוִיתֲף: |שמת לא, ון 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


נה. 


מעיין בה. סומר כו סתיעקס כקסתו כפי שסתפ?ל ככונס: כאב לב שי כקסתו נעסית: תוחלת. כסון תפנס, כמו ויתכ מקה 
(פמות (2): מזכירין עונותיו. סעכ יליסן מפספסיס למעלס כמעטיו נומר כוטת זס מכיותיו (כפס מס סס: קיר נטוי. מקוס סכנס: 
מוסר דין. כועס סול מכיותיו ספכרו יסיס נענם על ידו: ה'ג ס דמעיין (פ) ס דנ מעיין: לולבי גפנים, וידלי"ש כלע"ז: מוריני 
בהמה. כל כסר קננסמס ססינו תנק 556 דומס (מוכג סלו" ספינו מנק, כמו ססיך וסנפון וסככס ספנימי וכית סכוסות: התולה. 


ינ יוסכ נ ענ כרכיו, סמתוך 
כך נקכיו נפתמין יותר מדסי: הכי 
גרסינן ס דמ6כיך ותכי סל דמ6ריך 
ו תלי: למנדלי חזירים ומלוי 
ברבית. קככן מכונס ככ טוכת 
וקממיס נסנקס, לכך פניסס 5סוכיס: 
הימנותא. (טון סנועס, | כנומכ 
נפמונס קמיסן ססוכות כי: ואברכה 
מברכיך. וסמנכך כרכת | סמון 
מכרך (כעל סכית%: יוסף מת קודם 
לאחיו. דכתיב ומת יוסף וכל 6סיו 
(פמות 6): צריכים רחמים. כליכיס 
לכקט כסמיס טינקו, פפי ססס כידו 
קל סקנ"ס ופֿין פטס רקופ ככ 6 
כרסותו: ראה קראתי בשם. כקס 
מסמע (3) סים כננך תן עיניך כּדר: 
לך אמור לו לבצלאל עשה משכן ארון 
וכלים. מכן סס סדוריס נפרטת כי 
תס כפס קכסתי כטס וגו' פת סנ 
מועד ולת ספכון לעדות וכל ספלטס, 
ומטס פמר גו עס 6כון וכניס כגון 
סלסן ומנוכס ור כך מטכן, דס"ג 
לר' יונפן סכסלר שסס סדוליס כויקקו 
לי פלומס 6מכ לו: אותיות שנבראו 
בהן שמים וארץ. על ידי 5כופן, 
וכספר ילילס תני לסו: כ חלום 
ולא טוות. כל סלומות יכס דס 
ונ יכל תד מלותן קסו עכו 
בתענית קינ טו. טוות כסון פענית, 
כו ונת טוות ספמור נלריוע 
(למ ו): דלא מפשר. מ 
פתלוסו: כאגרתא דלא מקריא. כ 
טוב ונ לע סו, סכל סתנומות סונכין 
לחר ספתכון: עדיף מחלמא טבא. 
סמניל לת סדס ידי תקונס: 
עציבותיה מסתייה. דיו (ג) עלכוכו, מס 
קדס ממע33 עניו מכטל 6 סמנוס: 
אפילו לדידי. קקני מפור עיניס": 
בדיחותיה מפכחא ליה. (ד) מנטליס: 
מנגדא. ממנקות, קקס לגוף ספדס 
יופר ממנקום נכפי סדוג ממנו: זה 
חלום רע. מכיכסתו יקוב ויכנע: 
וססיל 


* כל המאריך בתפלתו ומעיין בה סוף בא 
לידי כאב לב שנאמר * תוחלת ממושכה 
מחלה לב *וא'ר יצחק שלשה דברים 
מזכירים עונותיו של אדם ואלו הן קיר נטוי 
ועיון תפלה ומוסר דין על חבירו לשמים 
הא לא קשיא *הא דמעיין בה הא דלא 
מעיין בה ההיכי עביד | דמפיש ברחמי 


והמאריך על שלחנו דלמא אתי עניא ויהיב 


לך אמור לבצלאל עשה משכן 

ארון וכלים, וס תסמ סיכל 
פפכסן קלוס סקדוק כלוך סוק 
נעסות מסכן תסלס הלכי נסרסת 
תלועס כתינ מכון תסלס. ויק 
לומר דנפרסת כי תס כתיב פת 
פס מועד ות סלכון לעדות: 


קנע 
ליה דכתיב = המזבח עץ שלש 


אמות גבוה וכתיב > וידבר אלי זה השלחן אשר לפני ה' 9 פתח במזבח וסיים 
בשלחן ר' יוחנן ור' אלעזר דאמרי תרוייהו כל זמן שבהמ"ק קיים מזבח מכפר 
על ישראל ועכשיו שלחנו של אדם מכפר עליו והמאריך בבית הכסא 
מעליותא הוא " והתניא עשרה דברים מביאין את האדם לידי תחתוניות 
האוכל עלי קנים ועלי גפנים ולולבי גפנים ומוריגי בהמה ושדרו של דג ודג 
מליח שאינו מבושל כל צרכו והשותה שמרי יין והמקנח בסיד ובחרסית 
והמקנח בצרור שקנח בו חבירו וי"א אף התולה עצמו בבית הכסא יותר 
מדאי לא קשיא הא דמאריך ותלי הא דמאריך ולא תלי כי הא דאמרה 
ליה ההיא מטרוניתא לר' יהודה בר' אלעאי > פניך דומים למגדלי חזירים 
ולמלוי ברבית אמר לה הימנותא לדידי תרוייהו אסירן אלא עשרים וארבעה 
בית הכסא איכא מאושפיזאי לבי מדרשא דכי אזילנא בדיקנא נפשאי 
בכולהו. ואמר רב יהודה שלשה דברים מקצרים ימיו ושנותיו של אדם 
מי שנותנין לו ס"ת לקרות ואינו קורא *כום של ברכה לברך ואינו מברך 
והמנהיג עצמו ברבנות ס"ת לקרות ואינו קורא דכתיב % כי הוא חייך ואורך 
ימיך כום של ברכה לברך ואינו מברך דכתיב " ואברכה מברכיך והמנהיג 
עצמו ברבנות * דא"ר חמא בר חנינא מפני מה מת יוסף קודם לאחיו מפני 
שהנהיג עצמו ברבנות: ואמר רב יהודה אמר רב שלשה צריכים רחמים מלך 
טוב שנה טובה וחלום טוב מלך טוב דכתיב % פלגי מים לב מלך ביד ה' 


3 שטק טובה רכתיב י תפוד עיני ה אלהיך בה מראשית" השנה ועד אחרית 


שנה חלום טוב דכתיב * ותחלימני (ותחייני"): אמר רבי יוחנן שלשה דברים 
מכריז עליהם הקב"ה בעצמו ואלו הן רעב ושובע ופרנם טוב רעב 
דכתיב "כי קרא ה' לרעב וגו' שובע דכתיב =וקראתי אל הדגן והרביתי 
אותו פרנם טוב דכתיב > (ויאמר9) ה' אל משה לאמר ראה קראתי בשם 
בצלאל וגו'. אמר רבי יצחק אין מעמידין פרנם על הצבור אלא אם כן 
נמלכים בצבור שנא' = ראן קרא ה' בשם בצלאל" אמר לו הקדוש ברוך 
הוא למשה משה הגון עליך בצלאל אמר לו רבונו של עולם אם לפניך 
הגון לפני לא כל שכן אמר לו אף על פי כן לך אמור להם הלך ואמר 
להם לישראל הגון עליכם בצלאל אמרו לו אם לפני הקדוש ברוך הוא 
ולפניך הוא הגון לפנינו לא כל שכן. א"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן 
בצלאל על שם חכמתו נקרא בשעה שאמר לו הקדוש ברוך הוא למשה 
ך אמור לו לבצלאל עשה לי משכן ארון וכלים הלך משה והפך ואמר לו עשה ארון וכלים ומשכן אמר 
לו משה רבינו מנהגו של עולם אדם בונה בית ואחר כך מכניס לתוכו כלים ואתה אומר עשה לי 


גארון וכלים ומשכן כלים שאני עושה להיכן אכניסם שמא כך אמר לך הקב"ה עשה משכן ארון וכלים 


אמר לו שמא בצל אל היית וידעת. אמר רב יהודה אמר רב יודע היה בצלאל לצרף אותיות שנבראו 
בהן שמים וארץ כתיב הכא ומלא אותו רוח אלהים בחכמה ובתבונה= ובדעת וכתיב התם 
ה' בחכמה יסד ארץ כונן שמים בתבונה וכתיב * בדעתו תהומות נבקעו. אמר רבי יוחנן אין הקדוש ברוך 
הוא נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה שנא' > יהב חכמתא לתכימין ומנדעא לידעי בינה שמע רב 
תחליפא בר מערבא ואמרה קמיה דרבי אבהו אמר ליה אתון מהתם מתניתו לה אנן מהכא מתננן לה 
דכתיב ובלב כל חכם לב נתתי חכמה: אמר רב חסדא כל חלום ולא טוות? ואמר רב חסרא חלמא 
דלא מפשר כאגרתא דלא מקריא ואמר רב חסרא לא חלמא טבא מקיים כוליה ולא חלמא בישא מקיים 
כוליה ואמר רב חסדא חלמא בישא עדיף מחלמא טבא וא"ר חסדא חלמא בישא עציבותיה מסתייה 
חלמא טבא חדויה מסתייה אמר רב יוסף חלמא טבא אפילו לדידי בדיחותיה מפכחא ליה ואמר רב 
חסדא חלמא בישא קשה מנגדא שנאמר 5 והאלהים עשה שייראו מלפניו" ואמר רבה בר בר חנה 
א"ר יוחנן זה חלום רע. = הנביא אשר אתו חלום יספר חלום ואשר דברי אתו ידבר דברי אמת מה 
לתבן את הבר נאם ה' וכי מה ענין בר ותבן אצל חלום אלא אמר ר' יוחנן משום ר' שמעון 
בן יוחי 'כשם שאי אפשר לבר בלא תבן כך אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים אמר ר' ברכיה 
חלום אף על פי שמקצתו מתקיים כולו אינו מתקיים מנא לן מיוסף דכתיב * והנה השמש והירח וגו 


י) וַדַבֵּר יי אֶל מֹשֵׁה לָאמֹר: רְאֶה קָרָאתִי בְשֵׁם 
כ) וֹאמֶר מֹשָׁה אֶל בְּנֵי יִשְׂרְאֵל רְאוּ קָרָא יי בְּשֶׁם 


ה"ד). [הריטב"א, דאש השנה טז:] 


פ ידַעֲתִּי כִּי כָּל אֲשֶׁר 


וההיא 


עין משפט 
נר מצוה 


יז א טוק"ע סו"ם סימן 
5 סעיף ס: 
יח בטוק"ע פו"ס סי" כ 
סעיף ג: 


הגהות וציונים 


ק] מרשית חסר א' 
כתיב (גליון): 
3] והחייני (גליון): 
ג וידבר (גליו): 
7] בדפוסי שונצינו 
ווינציא הגירסא שנאמר 
ראה קראתי בשם 
בצלאל ונראה שרשיי 
היה לו גירסא זו (ועיין 
שפתי חכמים, מנחם 
משיב נפש, גנזי יוסף 
שפרשו דרש"י קאי 
אלעיל) וכ"ה בב"י או"ח 
סימן קסז בשם שבלי 
הלקט ובזה תבין דברי 
מהרש"א בח"א שלפניו 
הי' גמרא דפוס וינציא, 
וכתב הדק"ס המעולה 
שבגרסאות הוא בכית 
נתן | שנאמר ראה 
קראתי בשם בצלאל 
וכו' לא כל שכן שנאמר 
וואמר משה אל בני 
ישראל ראו קרא ח' 
בשם בצלאל (ועיין עץ 
יוסף): ס] [בפ' ויקהל 
פסוק ל"א כתיב בתבונה 
בלא וי"ו אכן דע בפי כי 
תשא ל"א פסוק ג' כתיב 
ואמלא אותו רוח אלהים 
בחכמה ובתכונה ובדעת 
ובכן יתכן להיות כתוב 
הכא ואמלא אותו וגו' 
והוא | קרא מוקדם] 
(גליון): 1] [פי' כל חלום 
יש בו שום ממשות אבל 
מה שהוא רואה כשהוא 
צם אין בו ממשו' ערוך 
בערך טוות] (גליון): 
ז] ולקמן (נט ע"א) מייתי 
ליה נמי לגבי רעמים, 
דהכל בכלל שעשה כדי 
שייראו מלפניו 
וכדאמרינן (שבת לא 
ע"ב) לא ברא הקב"ה את 
עולמו אלא כדי שייראו 
מלפניו שנא' והאלהים 
עשה | שיראו | וגו' 
(מהרש"א ח"א): 
פ] תיבת "אלא" ליתא 
בע"י ובכת"י ובילקוט 
שמעוני ירמיה כג וכן 
נכון | (מראה | אש): 
ט] צ"ל דאמר (הגר"א 
באמרי נעם) ומביא ראיה 
לרשב"י ממה שנאמר גבי 
יוסף: !] כ"ה ברש"י 
שבע"י הכן את לבבך 
ותן עיניך בדברי: 


משנת ראשונים 


ומופר דין על הבירו 
לשמים. אוקימנא 
בהחופל (ב"קק צג) 
דאיכא דיינא באתריה, 
אבל ליכא דיינא, פי' 
דליכא כלל, א"נ דהא לא 
ציית דינא או דבי דינא 
מענין הדין שלא כראוי 
דכמאן דליכא דיינא דמי, 
לא מיענש דמאי אית ליה 
למיעבד, והא דמייתינן 
משרה לאברהם התם נמי 
הא הוה תמן בית דין של 
שם, וזה שנענש תחלה 
לפי שאין לעוונו תקנה 
ױש לחבירו תקנה 
שמרצהו בממון או 
בדברים. 

[הריטב"א, ראש השנה טז:] 


הא דמעיין בה. היינו] 
שתופט בלבו שהוא ראוי 
ליענות באותה תפלה, 
ועיון דהכא הוא שמכוין 
בתפלתו. 

[הריטב"א, שבת קכז:] 
הא דלא מעיין בה 
והיכו עביד דמפיש 
ברחמי. ומכוין בתפלתו 
לאומרה בכונת הלב אבל 
אינו מצפה שתתקיים 


וזהו שאמרו שאוכל פירותיו בעולם הזה, והשי"ת משלם לו שאלת צרכיו ששואל באמצעיות, והקרן קיימת לו לעולם 
הבא על מה ששבח בראשונות והודה באחרונות, ויש אחר והוא שאינו מכוין ומעיין בתפלתו שמהרהר בדברי 
העולם, ונקרא עיון תפלה ליפוי השם כדרך שקורין למי שאינו רואה סגי נהור, וזהו שאמרו בבבא בתרא שאין אדם 
נצול ממנו בכל יום שאי אפשר לאדם שלא יהרהר בדברים בטלים בעת תפלה, כמו שאמרו בירושלמי (ברכות פ"ב 
דלמא אתי עניא ויהיב ליה. יאריך על שולחנו אולי בהארכו יבא עני ויתן לו 
חלק ממה שיש לפניו על שולחנו. ויזכה בו כאלו בית המקדש קיים והוא מקריב דמים ומדליק נרות, כי נר ה' נשמת 


אדם. [תורת המנחה לשמיני עצרת, דרשה פה] [המשך בסוף המסכת] 


ְעֲשֵׂה הָאֶלְהִים הוּא יָהְיָה לְעוֹלֶם עלִיו אִין לְהוּסִיף ומִמָנו אִין לנתן וְהָאֲלהִים עֲשֶׂה שׁורָאו מִלְפָנְיו: וקהלת ג, ד| = צ) הַנְבִיא אֲשֶׁר אתו חַלוֹם יְסַפַּר חֲלוֹם וַאֲשֶׁר דְבָרֵי אתו ירַבֵּר דְבָרֵי אָמֶת מה לְפִּבָן אֶת הַבָּר נְאִם 
יי רמה כנ, כח] = ק) וחַלם עוד חַלוֹם אַחָר ִסַפַּר אתו לְאָחָיו וִיאמֶר הָנָה חָלַמְתִּי חלוּם עוד וְהֲנֵה הַשמָש וְהַרֵחַ וְאַחַד עֲשֶׂר כוֹכבִים מִשְׁתַחֲוִים לִי: [בראשת לו טן 


גה. [ד] 


אעשה, כַּלִים שָאָנִי עוֹשָׂה לְהִיכֶן אַכְנִיסֶם, שָמָא כֶּך אָמֹר לְףִ 
הקדוש בָּרוּךְּ הוּא, עָשָה מִשֶכָּן תחילה, ואחר כך אָרוֹן וְכַלִיםיי. 
אָמר ל1 משה, אכן כך אמר לי, שַׁמָּא בְּצֵל אל הָיית וְיְדעתּ שכך 
אמר לי הקדוש ברוך הוא. ולכן נקרא 'בצלאל', שחכמתו היא כאילו 
היה בצל אק. 


שמועה נוספת אודות בצלאל: 
אָמר רב יְהוּדֶה אַמר רב, יודע הָיָה בְּצַלְאֶל ?צֶרֵף אותיות 
שָנֶבֶרְאוּ בְּהַן שָמִים וְאֶרֶץ על ידי צירופםפי, שעל בצלאל כָּתִיב 
הַפָא ‏ פס ₪ 5), וִימַלא אתו רוח אַלהים בְּחָכְמַה (3)00תכוּנָה 
וּבְדְעַת וּבְכָל מִלָאכָה', על בריאת שמים וארץ כָּתִיב הַתֶם (של ג 
יט), 'ה' בְחִכְמַה יסד אֶרֶץ פונן שָמִים בּתבוּנה', וּכָתִיב (פס ג כ) 
עוד על בריאת העולם, בְּדְעַתו תּהומות נְבְקְעו"ה, הרי שבריאת 
שמים וארץ היתה בחכמה בתבונה ובדעת, ואלו הן המעלות שהקדוש 
ברוך הוא נתן לבצלאל, ומכך יש ללמוד שידע בצלאל לצרף את 
האותיות שנבראו בהן שמים וארץ. 


* 


שמועה בענין נתינת חכמה מאת הקדוש ברוך הוא: 
אָמַר רַכִּי יוּחֶנָן, אין הקדוש כָּרוּךְ הוּא נותן חִכְּמָה אֶלָא לְמִי 
שיש בו כבר חִכְמִה", שַגָּאָמר (היא 3 כ) הב חִכְמְתְא לְחפִימין, 


רש"י על הפסוק (טעות (₪ כנ) 'ובצלאל וגו' עשה את כל אשר צוה ה' את משה', מכך 


== שלא נאמר אשר צוה משה, אלא כל אשר צוה ה' את משה, מוכח שמשה צוה לבצלאל 


לעשות תחילה כלים ואחר כך משכן, ובצלאל כיון בדעתו למה שנאמר למשה בסני. 
ובתירוץ קושיות אלו ראה עוד בלבוש האורה (על כע"י Eס)‏ בפני יהושע (ד"ס 6מר) 
בצל"ח (ל"ס 2603) ובמפרשי העין יעקב. 

מג. לכאורה קשה, מה הועיל שעשה את המשכן תחילה, הרי אף על פי שעשיית 
המשכן היתה קודם עשיית הכלים, הקמתו לא היתה אלא לאחר גמר עשיית הכלים, 
ואם כן עדיין אי אפשר להכניס את הכלים למשכן, והטענה 'כלים שאני עושה להיכן 
אכניסם' עדיין קיימת. ויש לומר, שאם היה עושה את הכלים קודם עשיית המשכן, 
היתה הכנסתם מתעכבת הרבה עד לאחר עשיית המשכן, והקמתו, אבל עכשיו שעשה 
את המשכן תחילה, והקים אותו מיד לאחר גמר מלאכת הכלים, אין הכנסתם מתעכבת 
כל כך. מלא הרועים (ד"ס כניס). וראה בילקוט ביאורים שהובאו תירוצים נוספים בזה. 
מד. ובפפר יצירה מבוארים צירופים אלו. רש"י (ד"ס 6ופיות). 

מה. כוונת הפסוק היא שבדעתו של הקב"ה נבקעו התהומות שמתחת לארץ, שבהם 
נמצאים המעיינות הנובעים מים. על פי מצודת דוד (מעלי עס). 

מו. גם החכמה הראשונה שיש לאדם היא מהקב"ה, וכשהיא ניתנה לו לא היתה בו 
שום חכמה, אלא כוונת הגמרא היא שאין הקב"ה נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה 
ופיקחות לענין דרך ארץ ומוסר, ודבר זה אינו מהקב"ה אלא הוא ביד האדם עצמו, 
שהרי הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים (עיל נג:), וכשיש לאדם חכמה זו, אז הקב"ה 
נותן לו את חכמת התורה. יפה תואר (סונ כען יוסף ד"ס 66). ובנפש החיים (פער ד פ"ס 
נסגסס, וכן כספלו כות פייס פות פ"ד מ"6) ביאר, שכוונת הגמרא 'למי שיש בו חכמה' היא 
ליראת שמים, שגם יראת שמים נקראת חכמה, כמו שנאמר (פיוכ כ כפ) 'הן יראת ה' 
היא חכמה'. ונקראת חכמה, משום שהיא כעין אוצר שמכניסים לתוכו תבואה, שהיראה 
היא האוצר שבו החכמה משתמרת ומתקיימת [ראה שבת ((:)]. וזהו שאמרו שאין 
הקב"ה נותן ומשפיע לאדם את החכמה העליונה של התורה, פירוש, שתתקיים אצלו 
ויהיה תלמודו משתמר בידו, אלא למי שיש בו יראת שמים, שהיא האוצר שבו משתמרת 
החכמה. ויראת שמים, תלויה באדם עצמו וכאמור, ולכן אם יש לו יראת שמים, הקב"ה 
נותן לו חכמה. וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה ביאורים נוספים. 

מז. ראיית הגמרא היא, שלכאורה היה די לכתוב 'יהב חכמתא ומנדעא', ומלשון 
הכתוב 'לחכימין', ו'לידעי בינה', משמע שקודם שנתן להם את החכמה, כבר היו חכמים 
ויודעי בינה, ומכאן שאין הקב"ה נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה. מהרש"א (מ"פ 
דס אין סקנ"ס). 

מח. כוונת רבי אבהו היא שעדיף ללמוד מפסוק זה שכתוב בתורה, מאשר ללמוד 
מהפסוק 'יהב חכמתא' וגו', שהוא מדברי נביאים. מגיד תעלומה (ד"ס 6נן). 

ורבי יוחנן לא למד מפסוק זה, אף על פי שהוא פסוק בתורה, משום שבפסוק זה 
כתוב (פמות ₪ ו) נתתי חכמה', בלשון עבר, ויש מקום לפרש שכוונת הפסוק היא 
שבלב האיש שעכשיו הוא 'חכם לב', נתתי קודם לכן חכמה, עד שנהיה בגדר 'חכם 
לב'. אבל מלשון הפסוק בדניאל (3 65) 'יהב חכמתא לחכימין' משמע, שהקב"ה נותן 
חכמה למי שהיה חכם קודם לכן. עיון יעקב (ד"ס 5גן) ואיי הים (ד"ס 6"ר יופנן). ובבן 
יהוידע (ד'"ס 6תון) ביאר, שרבי יוחנן לא למד מפסוק זה, משום שפסוק זה עוסק בחכמה 
שניתנה לצורך מלאכת המשכן, ויש לומר שדווקא חכמה של מלאכה אינה ניתנת אלא 
לחכמים, אבל חכמת התורה ניתנת גם לאותם שלא היו חכמים קודם. ועיין שם שביאר 
באופן נוסף, והובא בילקוט ביאורים. 

מט. בקדושה וברכה (סעיכת סכמיס, ד"ס מכ כנ מסל) הוסיף ביאור בזה על פי דבריו 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


וּמִנְדְעָא לְיִדְעִי בִינָה' - הקדוש ברוך הוא נותן חכמה לאותם שהם 
כבר חכמים, ודעה לאותם שיש להם כבר בינה. 


שָמַע רב תִּחַלִיפָא בַר מערְבָא [-בן ארץ ישראל] שמועה זו, 
וְאַמְרָהּ קמיה [-לפני] דְּרַבִּי אָבְהוּ. אָמַר ליה רבי אבהו, אַתּוּן 
מִהַתֶם מִתְנִיתוּ ?ה - אתם [-בני ארץ ישראל], לומדים ענין זה 
מהפסוק 'יהב חכמתא לחכימין' וכאמור, אבל אָנִן מַדַכָא מתנִינן לה 
- אנו [-בני בבל], לומדים ענין זה מִדִכָתִיב (פמות ₪ ו) במלאכת 
המשכן, בלב כָּל חַכֶם ?ב נָתַתִּי חִכְמֶה', הרי שהקדוש ברוך הוא 
נתן חכמה רק למי שהיה חכם קודם לכןײ". 


לעיל נתבאר שחלום טוב הוא אחד מהדברים שצריך לבקש עליהם 
רחמים, ומתוך כך*" הגמרא עוסקת בהרחבה בענייני חלומות': 
אָמר רב חִסְדְּא, כָּל חֲלוֹם יראה האדם, וּבלבד שלא יראה חלום 
שהוא צריך לשבת עליו בטוָות [-בתענית], שאינו חלום טוב'י. 


* 


הגמרא מביאה כמה שמועות בשם רב חסדא בענין חלומות: 
וְאָמַר רב חסְדְּא, חַלְמָא ךְּלא מפֵשֶׁר - חלום שלא פתרוהו, הרי 
הוא פָּאנִרְתְּא ףלא מִקְריא - כאגרת שלא קראו את הכתוב בה, 
והיינו לא טוב ולא רע, לפי שכל החלומות הולכים אחר הפתרוןײ, 
וחלום שלא פתרוהו, אינו כלוםי. 


[שהובאו לעיל] שחלום טוב הוא אחד מהדבוים שההנהגה בהם לא נמסרת ביד אחד 
משרי מעלה, אלא היא ביד הקב"ה בעצמו, וכיון שהוזכר ענין זה, הגמרא מבארת את 
כל ענייני החלומות שאינם כפי החלום בעצמו, אלא הם ביד הקב"ה, שיזמן לו פותר 
שיפתור אותם כפי הענין שיחפוץ הקב"ה שיבוא עליו [כמבואר לקמן (ע"3), שכל 
החלומות הולכים אחר הפתרון שפתרו אותם]. 

נ. כהקדמה כללית לענין החלומות, נביא בזה חלק מדברי הרמח"ל בספרו דרך ה' 
(מ"ג פ"). כאשר האדם ישן, כוחות גופו ונפשו שרויים במנוחה, ורק הדמיון פועל, 
והוא מדמה ומצייר עניינים שונים. חלקם מכח מה שדימה בשעה שהיה ער, וחלקם 
מחמת סיבות טבעיות כגון מאכלים שאכל>הו ענין החלומות אשר לרוב בני האדם. 
וחקק הקב"ה, שחלקים מסויימים מהנפש העליונה שיש לאדם, מתנתקים בשעת השינה 
מן הגוף, ויש להם עסק עם כוחות עליונים, כגון עם שרי מעלה או עם מלאכי חבלה 
או שדים. ומה שמשיג ומתגלה לו מהם, פעמים שמתגלה לחלקים יותר נמוכים מהנפש, 
עד שגורם לדמיון שידמה ויצייר ציורים לפי אותם עניינים שהשיג. ופעמים שאותם 
ציורים אמתיים, ופעמים שהם כוזבים, הכל לפי מה שהשיגה נפשו מהכוחות העליונים. 
אם הכח העליון ההוא ממשרתי הקודש, יהיה הדבר אמת, ואם אינו ממשרתי הקודש, 
יהיה הדבר כוזב. ופעמים שמתערבים באותם ציורים גם דמיונות שבאים מכח סיבות 
טבעיות, כאמור. נמצא, שכלל ענין החלומות, הוא ציורים שהדמיון מצייר לאדם, פעמים 
מצד עצמו, ופעמים מכח מה שנתגלה לנפשו בשעת השינה על ידי אחד מהכוחות 
העליונים. וראה עוד בדברי המהרש"א המובאים לקמן (ע"נ) על נוסח הטבת חלום. 
נא רשוי ולש יצל פי ספר המעריך (עכן טות) ועיון יעקב (ד"ס פמכ) ושפתי חכמים 
(צרס"י ד"ס פ"ר תסדל). ובתענית (ינ:) נתבאר על אלו חלומות צריך להתענות. ובעיון 
יעקב (פס) הוסיף, שכוונת רב חסדא היא על פי דברי הגמרא לקמן (ע") שכל הלן 
שבעה ימים בלא חלום נקרא רע [ראה לקמן (ס) בביאור הענין], ולכן אמר שכל 
חלום יראה האדם, חוץ מחלום רע שצריך להתענות עליו. 

אמנם יש מהאחרונים שביארו את דברי רש"י באופנים אחרים, ראה בבית דוד ((נני 
יוסף דוד מספנוניקי, ו"ם ס(' סנת סי" קיק לף (:) שכתב בדעת ספר שמע שלמה (נקוף ספפר, 
לף לת.) שכוונת רש"י היא שלא יחלום שהוא שרוי בתענית, כגון על יום הכיפורים או 
על אחד מארבעה הצומות, וכן כתב בככבא דשביט (ד"ס כנ). והוסיף, שלפי זה ביאור 
לשון רש"י 'מאותן שהוא שרוי' וכו', הוא שדווקא אם רואה אחד מהימים שחייב 
להתענות בהם, שדבר זה מראה שצריך כפרה, שהרי עיקר התענית באה כדי שיתן 
האדם אל ליבו לשוב מעבירות שבידו. 

והבית דוד עצמו פירש שכוונת רש"י שלא יראה חלום רע, כאותם חלומות רעים שהוא 
רואה ביום שהוא שרוי בו בתענית [בדומה לפירוש הערוך המובא להלן], וכן כתב 
ביד דוד (מסדו"כ, בכט' ד"ס כל). 

והערוך (עלן עופ) פירש, שכל חלום יש בו איזו ממשות, חוץ מחלום שהאדם חולם 
בזמן שהוא שרוי בתענית, שאין בו שום ממשות. וכן ביארו בתוספות רבי יהודה החסיד 
ובתוספות הרא"ש (ל"ס כנ), והוסיפו, שכיון שישב בתענית והצטער, ראה חלום רע, 
כמבואר במסכת שבת ((: ונרע"י ד"ס נמנוס) לענין חלום טוב, שאם בא לישן מתוך שמחה 
מראים לו חלום טוב, והיינו שאין אדם יכול לראות חלום טוב אלא מתוך שמחה, וכך 
הוא גם לגבי חלום רע. ובשער הציון (ס" לכ סק"6) כתב שיש ללמוד מכאן, שאם היה 
לאדם צער גדול, ואחר כך ראה חלום רע, שאין לו לדאוג על כך. 

נב. רש"י (ד"ס כלגכת). וכן מבואר לקמן (ע"נ) שכל החלומות הולכים אחר הפה. שפתי 
חכמים (3לק"י סס). 

נג. הרא"ש (פ"ט סי ס) הביא שמועה זו, וכתב במעדני יום טוב (פות כ) שהרא"ש הביא 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
פֿ) (עיל 35:, כ) [כ"ס 
טז:], ג) סגיגס כז, מנסו' 
5 עי"ט, ד) [סכס פס. 
ע"סן, ס) נדריס | מע: 
ע"ם, ו) קוטס יג: ע"ם, 
ז) נדריס מ., מ) ישעיה 
מא טו, מ) לעיל מו. 
(ועיין במשנ"ב ובשער 
הציון סימן רא ס"ק 
יד), ') פסחים קטז;, 

כ) שמות לא ז. 


הגהות הב"ח 


(6) רשיי ד"ס סיג סb‏ 
דמעיין בה ספ דנ מעיין 
בה 29" (3) ד"ה 
רפס וכו'. ר6ס מסמע 
(סים כננך) תל"מ ונ"כ 
ק"ל הכן את לבבך ": 
(ג) ד"ה עליכותיס 
מסתייס (דיו) פז"מ ונ"כ 
סיל די לו: (ל) דיה 
כליסוקיס = וכו'. (ים 
טיבותיה מבטלתו. ("כ 
ס" דלא מתקיים עליו 
כלל: 
לעזי רש"י 
וידלי"ש. פיכרום (ונכי 
גפניס (רס"י סכת דף פס 
ע"9 ועיין רט"י כ"ק דף 
נע ע" ל"ס כזמן 
ורמב"ס ערה פ"6 מ"ז), 
קנוקנות (רס"י פולין דף 
5 ע"פ): 


תורה אור השלם 
א) תּוֹחָלֶת = מְמְשָכָה 
מַחַלֶה לב ועץ מַיִם 
תַּאֲוה בָאה [משלי יג, יב 
ב) הַמְזְָּ עץ שלוש 
אַטוֹת נָבהַּ וְאָרְכוֹ 
שְׁתַּיִם אַמוֹת 
ּמַקְצֹעוֹתָיו לוֹ וְאֶרְכּו 
וְקִירֹתָיו עץ ורַבַּר אֲלֵי 
זה הַשְׁלחְן אֲשֶׁר לִפְנֵי 
י; |יחזקאל מא, כב] 
ג לְאַהַבָה | אֶת ה 
אֲלהֶף לְשְׁמֹע בְּקְל 
ּלְדבְקָה. בוֹ כִּי הוא 
חויד וְארֶךּיְמִיְ לָשָבֶת 
על הְאַרְמָה | אֲשֶׁר 
נִשְבָּע | ײַ לאַבתיך 
לְאַבְרְחֶם | לִצְחָק 
לעב לָתַת לָהֶם: 
[דברים ל, כ] 
ד) ואַבְרְכָה | מְבְרְכֶיךף 
ּמְקלְלְ. אָאר וִבְרְכו 
בֶף ‏ כל מִשְפְּחת 
הָאֲדְמָה: |נראשית יב, ג] 
ה פַלְנֵי מִַם לָב מל 
ד יָ על בָּל אֲשֶׁר 
יחפ יָמָנוֹ: [משלי כא, א] 
0 אָרֶץ אֲשֶׁר ו אֶלהָיְ 
דרש אִתִַּּ תָּמִיד עֵינֵי יי 
אֲלהָףּ בָּהּ מַרְשִית 
הַשֶנֶה וְעַד אַחָרִית 
שנָה: [רכרים יא, יב 
ז אֲרֹנָי עַלִיהֶם ‏ יחָיו 
לכל בְּהֶן חי רּחִי 
וחַחֲלִימֵני וְהַחֲיני: 
[ישעיה לח, טז] 
ח וְאָלִישָע רְבָּר אל 
הָאֲשָׁה אֲשֶׁר הָחֲיָה אֶת 
ְנָהּ לאמר קומי וּלְכי 
אַתְ וּבִיתַך וגּרי בַּאֲשֶׁר 
תְנּדִ כִּי קְרָא יי לרעב 
גִם בָּא אֶל הָאָרֶץ שָבַע 
שָנִים: [מלכים ב ח, א 
ט) וְהוּשַעְתִּי | אֶתְכֶם 
מִכֹּל טַמְאוֹתֵיכֶָם 
וקָרָאתִי אֶל הַרְָן 


בְּצַלְאֶל בֶּן אוּרִי בָן חוּר לְמַטָה יְהוּדָה: (שמת לא, א-בן ְרְאֶל | יי 
בְצַלְאֶל בֶּן אוּרי בָן חור לְמַטָה יְהוּדֶה: [שמח לה, 5 = ל) וַמַלָא אתו רוח אֲלהִים בְּחֲכְמָה בְּתְבּנֶה וּבְדַעַת 
ובְבָל מִלָאכָה: ושמ לה, לאן = מ) יי בְּחֲכְמָה יסד אֶרֶץ כוֹנן שְמִים בְּתְבוּנָה: ומשל ג, ש| ‏ 0 בְּדַעֲתּיֹ תהומות 
ס) וְהוּא מְהַשְׁנֵא עְדְניָא וְמְגִיָא מְהעדה מַלָכִין וּמְהָקִים מלְבִין יָהַב 


ִבְקָעוּ וּשָחָקִים יְרָעֲפוּ טַל: (משלי ג, כן 
ש וַאֲנֵי הנה נְתַתִּי אתו אַת אֶהָלִיאָב בָּן אַחִיסְמך 


חַכְמְתָא לְחַכִּימִין וּמִנְְעָא לְיָרָעִי בִינָה: (תיאל ב, כאן 
לְממָה דֶן וּבְלֶב כָּל חָכַם לב נְתַתִּי חֲכְמָה וְעֲשׂוֹ אֶת כָּל אֲשֶׁר צוִיתּ: ושמות לא, ון 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


נה. 


מעיין בה. סומר כו סתיעקס כקסתו כפי שסתפ?ל ככונס: כאב לב pפין‏ כקסתו נעסית: תוחלת. נסון תפנס, כמו ויק מקה 
(פמות (2): מזכירין עונותיו. סעכ יליסן מפספסיס למעלס כמעטיו נומר כוטת זס מכיותיו (כפס מס סס: קיר נטוי. מקוס סכנס: 
מוסר דין. כועס סול מכיותיו ספכרו יסיס נעגם על ידו: ה'ג ס דמעיין (פ) ס דנ מעיין: לולבי גפנים, ודלי"ש כלע"ז: מוריני 
בהמה. כל כסר קננסמס לינו סלק 556 דומס (מוכג סלו" סלינו סנק, כמו ססיך וסנקון וסכרסק ספנימי וכית סכוסות: התולה. 


פינו יוסכ נ ענ כרכיו, סמתוך 
כך נקכיו נפתמין יותר מדסי: הכי 
גרסינן ס דמפריך ותכי 50 דמ6ריך 
ו תלי: למנדלי חזירים ומלוי 
ברבית, ‏ קככן מכונס ככ עוכס 
וקממיס נסנקס, לכך פניסס 5סוכיס: 
הימנותא. לטון | קנועס, כנומכ 
נקמונס סתיסן לסוכות כי: ואברכה 
מברכיך. וסמנכך כרכת | סמון 
מכרך (כעל סנית: יוסף מת קודם 
לאחיו. דכתיב ומת יוסף וכל 6סיו 
(פמות 5): צריכים רחמים. ככיכיס 
לכקש כסמיס טיכפו, (פי קסס כידו 
קל סקכ"ס ופֿין פטס רקוס ככ 6 
כלקומו: ראה קראתי בשם. כקס 
מסמע (3) סים כננך תן עיניך בדנר: 
לך אמור לו לבצלאל עשה משכן ארון 
וכלים, קכן סס סדוריס נפרטת כי 
תס רפס קכלתי כקס וגו' ת סנ 
מועד ולת ספכון (עדות וכל ספלטס, 
ומסס פמר כו עסס 6כון וכניס כגון 
סלסן ומנוכס ולסר כך מטכן, דס"ג 
לר' יונתן קכסדל קסס סלוכיס כויקקו 
לי פלומס פמר לו: אותיות שנבראו 
בהן שמים וארץ. על ידי כיכופן, 
ונקפר יניכס תני לסו: כ חלום 
ולא טוות. כל קלומות יכס דס 
ונ יכ תד מלותן קסו עכו 
בתענית לינו טו. טוום כסון פענית, 
כו ונת טמוות ספמור נלריוע 
(למ ו): דלא מפשר. מ 
פתכוסו: כאגרתא דלא מקריא. כ 
טוב ו כע סול, שכל ססעומופ סולכין 
לחר ספתכון: עדיף מחלמא טבא. 
סעני לת סמדס ידי תקונס: 
עציבותיה מסתייה. דיו (ג) ענֿבונו, מס 
טלס ממעכנ עניו מכטל פת סתנוס: 
אפילו לדידי. קקני מסור. עיניס": 
בדיחותיה מפכחא ליה. (ד) ענטניס: 
מננדא. ממנקות, קסס נגוף ס6דס 
יותר ממנקות כפי קדולג ממנו: זה 
חלום רע. מיכסתו ישוג ויכנע: 
וססיל 


דארון וכלים ומשכן כלים שאני עושה== 


* כל המאריך בתפלתו ומעיין בה סוף בא 
לידי כאב לב שנאמר * תוחלת ממושכה 
מחלה לב > וא"ר יצחק שלשה דברים 
מזכירים עונותיו של אדם ואלו הן קיר נטוי 
ועיון תפלה ומוסר דין על חבירו לשמים 
הא לא קשיא *הא דמעיין בה הא דלא 
מעיין בה היכי עביד דמפיש ברחמי 


והמאריך על שלחנו דלמא אתי עניא ויהיב 


az‏ אמור לבצלאל עשה משכן 

ארון יבנ וקס תסמל סיכל 
פפכסן קלוס סקלוק כלוך סוק 
נעסות מסכן תסלס הלכי נפרקת 
תלועס כתינ מכון תמלס. ויק 
וער דנפרטת כי תס כפיב פת 
פס מועד ולת סלרון | לעדות: 


קנע 
ליה דכתיב = המזבח עץ שלש 


אמות גבוה וכתיב > וידבר אלי זה השלחן אשר לפני ה' 9 פתח במזבח וסיים 
בשלחן ר' יוחנן ור' אלעזר דאמרי תרוייהו כל זמן שבהמ'ק קיים מזבח מכפר 
על ישראל ועכשיו שלחנו של אדם מכפר עליו והמאריך בבית הכסא 
מעליותא הוא " והתניא עשרה דברים מביאין את האדם לידי תחתוניות 
האוכל עלי קנים ועלי גפנים ולולבי גפנים ומוריגי בהמה ושדרו של דג ודג 
מליח שאינו מבושל כל צרכו והשותה שמרי יין והמקנח בסיד ובחרסית 
והמקנח בצרור שקנח בו חבירו וי"א אף התולה עצמו בבית הכסא יותר 
מדאי לא קשיא הא דמאריך ותלי הא דמאריך ולא תלי כי הא דאמרה 
ליה ההיא מטרוניתא לר' יהודה בר' אלעאי * פניך דומים למגדלי חזירים 
ולמלוי ברבית אמר לה הימנותא לדידי תרוייהו אסירן אלא עשרים וארבעה 
בית הכסא איכא מאושפיזאי לבי מדרשא דכי אזילנא בדיקנא נפשאי 
בכולהו. ואמר רב יהודה שלשה דברים מקצרים ימיו ושנותיו של אדם 
מי שנותנין לו ס"ת לקרות ואינו קורא *כום של ברכה לברך ואינו מברך 
והמנהיג עצמו ברבנות ס"ת לקרות ואינו קורא דכתיב * כי הוא חייך ואורך 
ימיך כום של ברכה לברך ואינו מברך דכתיב 0 ואברכה מברכיך והמנהיג 
עצמו ברבנות * דא"ר חמא בר חנינא מפני מה מת יוסף קודם לאחיו מפני 
שהנהיג עצמו ברבנות: ואמר רב יהודה אמר רב שלשה צריכים רחמים מלך 
טוב שנה טובה וחלום טוב מלך טוב דכתיב = פלני מים לב מלך ביד ה' 
שנה טובה דכתיב " תמיד עיני ה' אלהיך בה מראשית השנה ועד אחרית 
שנה חלום טוב דכתיב " ותחלימני (ותחייני"): אמר רבי יוחנן שלשה דברים 
מכריז עליהם הקב"ה בעצמו ואלו הן רעב ושובע ופרנם טוב רעב 
דכתיב "כי קרא ה' לרעב וגו' שובע דכתיב > וקראתי אל הדגן והרביתי 
אותו פרנם טוב דכתיב > (ויאמר9) ה' אל משה לאמר ראה קראתי בשם 
בצלאל וגו'. אמר רבי יצחק אין מעמידין פרנם על הצבור אלא אם כן 
נמלכים בצבור שנא' = ראן קרא ה' בשם בצלאל" אמר לו הקדוש ברוך 
הוא למשה משה הגון עליך בצלאל אמר לו רבונו של עולם אם לפניך 
הגון לפני לא כל שכן אמר לו אף על פי כן לך אמור להם הלך ואמר 
להם לישראל הגון עליכם בצלאל אמרו לו אם לפני הקדוש ברוך הוא 
ולפניך הוא הגון לפנינו לא כל שכן. א"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן 
בצלאל על שם חכמתו נקרא בשעה שאמר לו הקדוש ברוך הוא למשה 
לך אמור לו לבצלאל עשה לי משכן ארון וכלים הלך משה והפך ואמר לו עשה ארון וכלים ומשכן אמר 
לו משה רבינו מנהגו של עולם אדם בונה בית ואחר כך מכנים לתוכו כלים ואתה אומר עשה לי 


יכן אכניסם שמא כך אמר לך הקב"ה עשה משכן ארון וכלים 


אמר לו שמא בצל אל היית וידעת. אמר רב יהודה אמר רב יודע היה בצלאל לצרף אותיות שנבראו 
בהן שמים וארץ כתיב הכא > ומלא אותו רוח אלהים בחכמה ובתבונה= ובדעת וכתיב התם 
"ה' בחכמה יסד ארץ כונן שמים בתבונה וכתיב * בדעתו תהומות נבקעו. אמר רבי יוחנן אין הקדוש ברוך 
הוא נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה שנא' > יהב חכמתא לחכימין ומנדעא לידעי בינה שמע רב 
תחליפא בר מערבא ואמרה קמיה דרבי אבהו אמר ליה אתון מהתם מתניתו לה אנן מהכא מתננן לה 
דכתיב ובלב כל חכם לב נתתי חכמה: אמר רב חסדא כל חלום ולא טוות" ואמר רב חסדא חלמא 


גדלא מפשר כאגרתא דלא מקריא ואמר רב חסדא לא חלמא טבא מקיים כוליה ולא חלמא בישא מקיים 


כוליה ואמר רב חסדא חלמא בישא עדיף מחלמא טבא וא"ר חסדא חלמא בישא עציבותיה מסתייה 
חלמא טבא חדויה מסתייה אמר רב יוסף חלמא טבא אפילו לדידי בדיחותיה מפכחא ליה ואמר רב 
חסדא חלמא בישא קשה מנגדא שנאמר 5 והאלהים עשה שיראו מלפניו" ואמר רבה בר בר חנה 
א"ר יוחנן זה חלום רע. = הנביא אשר אתו חלום יספר חלום ואשר דברי אתו ידבר דברי אמת מה 
לתבן את הבר נאם ה' וכי מה ענין בר ותבן אצל חלום אלא אמר ר' יוחנן משום ר' שמעון 
בן יוחי 'כשם שאי אפשר לבר בלא תבן כך אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים אמר ר' ברכיה 
חלום אף על פי שמקצתו מתקיים כולו אינו מתקיים מנא לן מיוסף דכתיב ?הנה השמש והירח וגו 


י) וִדַבֵּר יי אֶל משַה לָאמר: רְאֶה קָרָאתִי בְשֵׁם 
כ) ויאמֶר מֹשָׁה אֶל בְּנֵי יִשׂרָאֵל רְאוּ קָרָא יי בָשֶם 


ה"ד). [הריטב"א, ראש השנה טז:] 


פידַעְתִּי כִּי כָּל אֲשֶׁר 


וההיא 


עין משפט 
נר מצוה 


יז א טוק"ע סו"ם פימן 
5 סעיף ס: 
יח בטוק"ע פו"ס סי" כ 
סעיף ג: 


הגהות וציונים 


8] מרשית חסר א' 
כתיב (גליון): 
3] והחייני (גליון): 
ג וידבר (גליו): 
ל] בדפוסי שונצינו 
ווינציא הגירסא שנאמר 
ראה קראתי בשם 
בצלאל ונראה שרש"י 
היה לו גירסא זו (ועיין 
שפתי חכמים, מנחם 
משיב נפש, גנזי יוסף 
שפרשו דרש"י קאי 
אלעיל) וכיה בב"י או"ח 
סימן קסו בשם שבלי 
הלקט ובזה תבין דברי 
מהרש"א בח"א שלפניו 
הי' גמרא דפוס וינציא, 
וכתב הדק"ס המעולה 
שבגרסאות הוא בבית 
נתן | שנאמר ראה 
קראתי בשם בצלאל 
וכו' לא כל שכן שנאמר 
ויאמר משה אל בני 
ישראל ראו קרא ה' 
בשם בצלאל (ועיין עץ 
יוסף): ס] [בפ' ויקהל 
פסוק ל"א כתיב בתבונה 
בלא וי"ו אכן דע בפי כי 
תשא ל"א פסוק ג' כתיב 
ואמלא אותו רוח אלהים 
בחכמה ובתבונה ובדעת 
ובכן יתכן להיות כתוב 
הכא ואמלא אותו וגו' 
והוא | קרא מוקדם] 
(גליון): 1] [פי' כל חלום 
יש בו שום ממשות אבל 
מה שהוא רואה כשהוא 
צם אין בו ממשו' ערוך 
בערך טוות] (גליון): 
ז] ולקמן (נט ע"א) מייתי 
ליה נמי לגבי רעמים, 
דהכל בכלל שעשה כדי 
שייראו מלפניו 
וכדאמרינן (שבת לא 
ע"ב) לא ברא הקב"ה את 
עולמו אלא כדי שייראו 
מלפניו שנא' והאלהים 
עשה | שיראו ‏ וגו 
(מהרש"א ח"א): 
פ] תיבת "אלא" ליתא 
בע"י ובכת"י ובילקוט 
שמעוני ירמיה כג וכן 
נכון | (מראה | אש): 
ט] צ"ל דאמר (הגר"א 
באמרי נעם) ומביא ראיה 
לרשב"י ממה שנאמר גבי 
יוסף: '] כ"ה ברש"י 
שבע"י הכן את לבבך 
ותן עיניך בדברי: 


משנת ראשונים 


ומופר דין על חבירו 
לשמים. אוקימנא 
בהחובל (ב"ק צ₪) 
דאיכא דיינא באתריה, 
אבל ליכא דיינא, פי' 
דליכא כלל, א"נ דהא לא 
ציית דינא או דבי דינא 
מענין הדין שלא כראוי 
דכמאן דליכא דיינא דמי, 
לא מיענש דמאי אית ליה 
למיעבד, והא דמייתינן 
משרה לאברהם התם נמי 
הא הוה תמן בית דין של 
שם, וזה שנענש תחלה 
לפי שאין לעוונו תקנה 
ױש לחבירו תקנה 
שמרצהו בממון או 
בדברים. 

[הריטב"א, ראש השנה טז:] 


הא דמעיין בה. היינו] 
שתופס בלבו שהוא ראוי 
ליענות באותה תפלה, 
ועיון דהכא הוא שמכוין 
בתפלתו. 

[הריטב"א, שבת קכז:] 


הא דלא מעיין בה 
והוכי עביד | דמפיש 
ברחמי, ומכוין בתפלתו 
לאומרה בכונת הלב אבל 
אינו מצפה שתתקיים 


וזהו שאמרו שאוכל פירותיו בעולם הזה, והשי"ת משלם לו שאלת צרכיו ששואל באמצעיות, והקרן קיימת לו לעולם 
הבא על מה ששבח בראשונות והודה באחרונות, ויש אחר והוא שאינו מכוין ומעיין בתפלתו שמהוהר בדברי 
העולם, ונקרא עיון תפלה ליפוי השם כדרך שקורין למי שאינו רואה סגי נהור, וזהו שאמרו בבבא בתרא שאין אדם 
נצול ממנו בכל יום שאי אפשר לאדם שלא יהרהר בדברים בטלים בעת תפלה, כמו שאמרו בירושלמי (ברכות פ"ב 
דלמא אתי עניא ויהיב ליה. יאריך על שולחנו אולי בהארכו יכא עני ויתן לו 
חלק ממה שיש לפניו על שולחנו. ויזכה בו כאלו בית המקדש קיים והוא מקריב דמים ומדליק נרות, כי נר ה' נשמת 


אדם. [תורת המנחה לשמיני עצרת, דרשה פה] [המשך בסוף המסכת] 


יָעשָה הָאֶלהִים הוא יְהיָה לְעולֶם עלִיו אִין לְהוּסִיף וּמִמָנוּ אִין לנרע וְהָאֶלְהִים עֲשֶׂה שִיִרְאוּ מַלְפְנִיו וקהלת ג, דן = צ) הַנְבִיא אֲשֶׁר אתו חֲלוֹם יִסַפּר חֲלוֹם וְאַשָר דְבָרִי אתו יְַבֵּר רְבָרִי אֵמֶת מה לְפָּבָן אֶת הַבָּר נְאָם 
"יז רמה כנ, כח] = ק) וַחַלם עוד חָלוּם אַחָר וסַפַּר אתו לְאָחָיו ויאמֶָר הנָה חָלַמְתִּי חֲלוֹם עוד וְהנָה הַשְמָש וְהַירֵחַ וְאַחַר עָשָר כּּכָבִים מִשְפּחוִים לִי: |גראשת לו טן 


נה. [ה] 


ואָמר רב חִסְדְּא, לא חַלְמָא טַבָּא מקיים כוּליה - לא חלום 
טוב מתקיים כולו, ולא חַלְמָא בִּישָא מקיים כוּליה - ולא חלום רע 
מתקיים כולויד, לפי שאין חלום בלא דברים בטליםי". 


יי וְאָמַר רב חִסְדְּא, חִלְמָא בִּיעָא - חלום רע, עָדִיף מַחֲלְמָא מָבָא 
- מחלום טוב, לפי שהוא מביא את האדם לידי תשובה. 


וְאָמַר רב חִסְדְּא, חָלְמָא בִּישָא עְַצִיבוּתִיהּ מִפַתּיִיהּ - חלום רע, 
די לו שיתבטל בכך שהאדם מתעצב מחמתו, לפי שנחשב בזה כאילו 
כבר התקיים הענין הרע שראה בחלומו". וחַלְמָא טַבָּא חַדְוִיהּ 
מִפַּתְיִיהּ - וחלום טוב, די לו שיתקיים בכך שהאדם שמח מחמתו, 
לפי שנחשב בזה כאילו כבר התקיים הענין הטוב שראה בחלומו". 


אָמר רב יוסַף, חַלְמָא טַבָא אַפִילוּ לָדִידִי - אפילו לי, שסומא 
אניי", בְּדִיחוּתִיהּ מִפַכְּחָא ליה - בדיחות הדעת שיש לי מהחלום, 
מבטלתו, שלא יתקיים כלל. 


וְאָמַר רב חסְדְא, חַלְמָא בִּישָא קְשָה מִנַנְדְּא - חלום רע קשה 
לגוף האדם יותר ממלקות, לפי שדואג ממנו". ודבר זה נלמד ממה 
שנָּאָמַר (קלפ ג יל יְהָאָלהִים עֲשָׂה שׁרְאוּ מִלְפָנָיו', וְפָמַר רַבָּה 
בַּר בַּר חַנָה אָמַר רכִי יוחָנָן, זֶה חלוֹם רֶע שהקדוש ברוך הוא 
מביא על האדם, כדי שיירא ממנו, וישוב בתשובה ויכנע לפני הקדוש 
ברוך הוא. 


שמועה זו, כדי להשיאנו עצה טובה, שלא יחזר האדם אחר פותרי חלומות שיפתרו 
לו חלומו, משום שחלום שלא נפתר הרי הוא כאגרת שלא קראוה, ואין לו שום 
משמעות, ואדרבה אם יפתרו את החלום לרעה, נפשו תהיה עגומה עליו. והוסיף, שמכל 
מקום צריך לעשות הטבת חלום כמבואר בגמרא לקמן (ע"נ), משום שיש לחשוש שמא 
ברבות הימים יפתרו את החלום, כמו אגרת שלא נקראה, שיש לחשוש שברבות הימים 
יקראוה. 

נד. הגמרא לומדת כן מהלימוד המובא בגמרא להלן מיוסף, שאין החלום מתקיים 
כולו. מהרש"א (מ"פ ד"ס (6). 

נה. כמבואר בגמרא להלן. שפתי חכמים (ד"ס ). 

נו. רש"י (ד"ס ענינותיס). והקשה המהרש"א (מ"b‏ ד"ס עטכותיס), שאם כן היה לגמרא 
לומר 'עציבותיה מפכחא ליה', בדומה ללשון הגמרא להלן 'בדיחותיה מפכחא ליה', 
שפירושו שבטל החלום, כמו שכתב רש"י (ד"ס כדיפופפ). ולכן פירש באופן אחר, שחלום 
רע עציבותיה מסתייה, היינו שהצער שיש לאדם מחמתו, זהו פתרונו וקיומו של החלום 
שראה, שהענין הרע שראה בחלום, הוא עצם הצער שבא לו מחמתו. וכן חלום טוב 
חדויה מסתייה, היינו שהשמחה שיש לאדם מחמתו, זהו פתרונו וקיומו של החלום, 
שהענין הטוב שראה בחלום, הוא עצם השמחה שבאה לו מחמתו. ובביאורי אגדות 
להגר"א (ד"ס ופעל ככ תסל) כתב שגם רש"י כיון לכך, וביאר הר"ר אברהם בן הגר"א 
(טס), שכוונת רש"י היא, שאין לחלום פתרון אחר כי אם עצבות זו, ולא תבוא עליו 
רעה נוספת. וכעין זה כתב הט"ז (פו"ם סי פקפס סק"), שהדאגה שדואג ומתעצב מחמת 
החלום, מצילה אותו מרעה שהיתה ראויה לבוא עליו. 

בעיון יעקב (ד"ס סלמ) כתב, שדווקא חלומות שאינם צריכים לפתרון, אלא הם עצמם 
טובים או רעים, בהם אמרו שהעצבות או השמחה שיש מחמתם מבטלתם. אבל חלומות 
שצריכים פתרון, לא די בעצבות או בשמחה. ובברכת אברהם (כסן, ד"ס תנמ) כתב עוד, 
שאין כוונת הגמרא שלעולם העצבות או השמחה יבטלו את החלום, שהרי אנו רואים 
שלפעמים הוא מתקיים, אלא שלפעמים יקרה כן, שיבטלו את החלום. 

נז. מהרש"א (מס), על פי דברי רש"י (עס). 

נח. רש"י (ד"ס 6פיטו). והיינו שאף על פי שהיה סומא [כמבואר בפסחים (קעז), ועוד], 
וסומא חשוב כמת ((לליס סד:), ושמחתו מועטת, מכל מקום גם שמחה מועטת כזו 
מבטלת את החלום. יד דוד (מסלו"נ, ד"ס 6מל). 

ובשנות חיים (פון, פרסת מקן דף מו. כרק"י כפֿן) הקשה על פירוש רש"י, מה בין סומא 
לאדם אחר לענין שמחת החלום. וכתב, שלולי דברי רש"י היה מפרש, שרב חסדא 
שאמר לעיל 'חלמא טבא חדויה מסתייה', בא לתת עצה לאדם שלא ישמח בחלום 
טוב, כדי שלא יתבטל החלום, ורב יוסף חולק עליו, שאפילו אני, שיודע דבר זה 
ששמחה מבטלת את החלום, ואיני שמח, בכל זאת בדיחות הדעת שיש לי מחמתו 
מבטלתו, לפי שאי אפשר למי שחלם חלום טוב שלא ישמח כלל. 

ובמעון הברכות (ל"ס ופֿכ"מ) ביאר, שכוונת רב יוסף היא, שאף על פי שצדיק כמוהו 
לא היה רגיל בחדוה ושחוק בעולם הזה, מכל מקום קצת בדיחות הדעת יש לו מהחלום, 
ודי בוה כחל לפטל את החלום. 

נט. אף שלעיל אמר רב חסדא שחלמא בישא עדיף מחלמא טבא, מכל מקום כאן 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


שמועה נוספת בענין חלומות: 

נאמר על נבואת אמת ונבואת שקר (ילמיס כג כק), הַנָּבִיא אֲשֶׁר אתו 
חֲלוֹם יְסַפֵּר חֲלוֹם, וַאֲשַׁר דְּבָרֵי אתו יְדַבָּר דִּבָרִי אָמַת, מה לַתִּבְן 
אֶת הַבָּר נְאֵם ה", וכוונת הפסוק היא", שנביא שקר אשר נבואותיו 
הם כדמיון החלום, יספר נבואותיו כדרך סיפור חלום, ולא יחשבו 
כנבואה. ונביא אמת שהקדוש ברוך הוא דיבר איתו בחלום, יספר 
נבואותיו כדרך סיפור נבואת אמת. ואין להשוות ביניהם, כמו שאין 
להשוות בין בר [-תבואה] לתבן [-קש]. ולכאורה קשה, וְכִי מה עֲנין 
בָּר וְתְבְן אֶצַל חַלוּם, ומדוע הפסוק השוה אותם לחלום**, אֶלָא 
אָמר רפִּי יוחַנְן משום רפִּי שמעון בֵּן יוחי, כוונת הפסוק היא, 
שפָּשם שָאי אַפְשֶׁר לכָּר בְּלא תְּבְּן - שאי אפשר שלא יהיה קש 
מעורב בתבואה, כַּךף אי אִֶפְשָר לחלוֹם בְּלַא שיהיו בו גם דְּבְרִים 
בְּטַלִים"י, שאין בהם ממש. 


us 


מוסיפה הגמרא, אָמַר רְכִּי בְּרְכְיָה, חֲלוֹם, אַף על פִּי שָמְקְצַתו 
מתקיים, ונראה מכך שהוא חלום אמיתילי, מכל מקום כולו אֵינוֹ 
מִתִקַיִים". מבארת הגמרא, מְנָא ?ן - מהיכן למדנו דבר זה, מיוסף, 
דְּכְתִיב בחלום שחלם (נלפטית ₪ ט), ְהנָה הַשָמָש וְהַיִרַח וגו' וְאֶחַד 
עָשֶר כּוּכָבִים מִשְׁתַּחֲום לִי, והשמש היא רמז ליעקב, והירח הוא רמז 
לרחלפה, ואחד עשר הכוכבים הם רמז לאחד עשר אחי יוסף, שכולם 
ישתחוו לו, 


אמר שהוא קשה יותר ממלקות, לפי שלענין תועלת הנפש, חלום רע עדיף מחלום 
טוב, שמביאו לידי תשובה, אבל כאן דיבר לענין הגוף, כמבואר ברש"י (ד"ס מנגלס), 
ועל כך אמר שחלום רע קשה לו ממלקות. שפתי חכמים (ד"ס 5"ל). 

ובמלא הרועים (ד"ס וכ"ת) ביאר, שהדאגה מביאה את האדם לתשובה יותר ממלקות, 
בדומה למבואר בגמרא לעיל () שטובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר מכמה 
מלקיות. 

ס. על פי רש"י ומצודות (יכמיס קס). 

סא. בפשטות כוונת הכתוב היא, שמי שמתנבא דברי אמת, דומה לבר, ומי שחולם 
חלום, דומה לתבן, אלא שאם כן, היה לכתוב לומר 'מה לתבן אצל הבר', ולשון הכתוב 
ימה לתבן את הבר' הוא כאילו כתוב מה לתבן 'עם' הבר, ששניהם נאמרו על נושא 
אחד, ומכאן דורשת הגמרא ששניהם נאמרו על החלום המוזכר בתחילת הפסוק, שבכל 
חלום יש גם תבן וגם בר, והיינו שגם חלום אמיתי שדומה לבר, אי אפשר לו שיהיה 
בלא תבן, דהיינו דברים בטלים. מהרש"א (פ"6 ד"ס ול). וראה עוד בקדושה וברכה 
(סמיכם סכמיס, ד"ס כסס) וברש"ש (ד"ס וכי). 

סב. בדרך ה' (פ"ג קוף פ") ביאר שהדברים בטלים שבחלום הם תערובות של ציורים 
נפסדים שדמיון האדם מדמה. וכן ביארו בשיבת ציון (טו"ת פי' (כ) ובחתם סופר (פו"ת 
קויד סל לכב). 

סג. שפתי חכמים (ל"ס פלוס). 

סד. בדברי רבי ברכיה יש תוספת על דברי רבי שמעון בן יוחי שאמר לעיל שאי 
אפשר לחלום בלא דברים בטלים, משום שבדברי רבי שמעון בן יוחי מבואר רק שלאחר 
זמן יתברר שחלק מהחלום הוא דברים בטלים, ורבי ברכיה הוסיף, שמיד בשעת החלום, 
ניכר שלא יתקיים כולו, וכמו שמצינו ביוסף שכבר בשעת החלום היה ניכר שלא יתקיים 
כולו, שהרי רחל אמו כבר מתה בשעת החלום ולא היתה יכולה להשתחוות לו, כמבואר 
בגמרא להלן. מירא דכייא (ד"ס 06). 

אמנם בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס פ"כ) ביאר להיפך, שמה שביאר רבי 
שמעון בן יוחאי שחלום יש בו דברים בטלים היינו שבשעת החלום כבר ניכר שחלק 
ממנו הוא דברים בטלים ואינו יכול להתקיים, ורבי ברכיה הוסיף שגם חלום שבשעת 
החלום לא היה ניכר שחלק ממנו הוא דברים בטלים, כגון חלומו של יוסף, אינו 
מתקיים כולו. וביאר, שרבי ברכיה סובר כרבי לוי רבו, שאמר במדרש (נ"ר פד יפ) 
שהירח שיוסף ראה בחלום הוא רמז לבלהה שפחת רחל שגידלתו כאמו [וכן כתב 
רש"י בפירוש החומש (ככפסשית 8 ], ובלהה היתה חיה בשעת החלום, ולא היו אלו 
דברים בטלים, אלא שמכל מקום חלק זה של החלום לא התקיים, לפי שבלהה מתה 
קודם ירידתם למצרים כמבואר ברמב"ן (ככספית 6 י), ולא יכלה להשתחוות ליוסף. וכעין 
זה ביאר בסמיכת חכמים (ד"ס למר כ' כככיס). אמנם המהרש"א (ס"5 ד"ס מנן) נקט 
שהגמרא כאן אינה סוברת כמדרש, והירח הוא רמז לרחל ולא לבלהה, עיין שם. 
ובעיקר קושיית המירא דכייא, יש לציין לדברי הגר"א בביאורי אגדות (סו"ל כסגסות 
וליוניס) שגרס 'דאמר' רבי ברכיה, ולגירסתו רבי ברכיה לא בא לחלוק או להוסיף על 
דברי רבי שמעון בן יוחי, אלא להביא ראיה לדבריו. 

סה זוהר :ההש (כותוומ). 
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מסורת הש"ס 

עם הוספות 
פֿ) (עיל 35:, כ) [כ"ס 
טז:], ג) סגיגס כז, מנסו' 
5 עי"ש, ד) [סכת פס. 
ע"סן, ס) נדריס | מע: 
ע"ם, ו) קוטס יג: ע"ם, 
ז) נדריס מ., מ) ישעיה 
מא טו, מ) לעיל מו. 
(ועיין במשנ"ב ובשער 
הציון סימן רא ס"ק 
יד), ') פסחים קטז;, 

כ) שמות לא ז. 


הגהות הב"ח 


(6) רשיי ד"ס סיג סb‏ 
דמעיין בה ספ דנ מעיין 
בה 90 (0כ) דיה 
כס וכו'. obo‏ מסמע 
(סים כננך) תל"מ ונ"כ 
ק"? הכן את לבבך ": 
(ג) ד"ה עליכותיס 
מסתייס (דיו) פז"מ ונ"כ 
פ"5 די לוז (ל) דיה 
כלימותיס ‏ וכו'. = יס 
טיבותיה מבטלתו. ג"כ 
סק" דלא מתקיים עליו 
כלל: 
לעזי רש"י 
וידלי"ש. פיכוע לונכי 
גפניס (רס"י סכת דף פס 
ע"ל ועיין רט"י כ"ק דף 
נע ע" ד"ס נומן 
ורמב"ס ער(ס פ"b‏ מ"ז), 
קנוקנות (רס"י פונין דף 
5 ע"ס): 


תורה אור השלם 
א) תוּחָלֶת = מְמִשָׁבָה 
מַחֲלָה לב וְעֶַץ חַיִם 
תַּאֵוה בָאֵה: [משלי יג, יב 
ב הַמִובַּ עץ שלוש 
אַמוֹת גָבהַּ וְאֶרְכו 
שְׁתַּיִם אמות 
וּמְקְצעוּתָיו לו וְאֶרְכו 
וקִירֹתָיּ עץ וַיַבֵּר אֶלִי 
ה הַשְׁלְן אֲשֶׁר לְפְנִי 
יי |יחזקאל מא, כב] 
0 לְאַהָבָה = אֶת | 
אֶלְהָיְ לשמע בְּקְלו 
ּלְדְבְקָה בוֹ כִּי הוּא 
ייד וְארף יָמִיף לָשְבֶת 
על הָאֲרָמָה. אֲשֶׁר 
שְׁבַּע ל לאַבְתֶיך 
לְאַבְרְחָם | לְצְחָק 
לְעָקֶב לְתַת לָהֶם: 
[דברים ל, כ] 
ה וַאַברְכָה = מְבְרְכָיך 
מְְלְל אָאר וְנבְרְכּ 
ב כל מִשָפְּת 
הָאֲדְמָה: |נראשית יב, ג] 
ה) פַּלנֵי מַיִם לָב מַלֶ 
ד יי על כָּל אֲשֶׁר 
יחפ יָמָנוֹ: [משלי כא, א] 
ו אֶרֶץ אֲשֶׁר יי אֶלהֶיך 
דרש אִתָהּ תָמִיד עיני יי 
אֶלהָףףּ בָּהּ מַרְשִית 
הַשָׁנָה וְער אַחֲרִית 
שְׁנָה: |דכרים יא, יכן 
ז אֲרֹנָי עֲלֵיהֶם יַח 
לכל בְּהֶן תי חי 
וְתַחֲלִימַנִי וְהחִינִי: 
[ישעיה לח, טז] 
ח) וְאָלישָע דִבָּר אֶל 
הָאֲשָׁה אֲשֶׁר הָחָיֶה אֶת 
בְּנָהּ לָאמֹר קומי וּלְכִי 
אַתְ וּביחַךְ וְגוּרי בַּאֲשֶׁר 
ְּגּרִיכִּי קָרָא וי לְרָעֶב 
ְנם בָּא אֶל הָאָרֶץ שְבַע 
שנִים: [מלכים ב ח, א] 


ט) וְהושעתִּי = אֶתְכֶם 


מפל טַמְאוְתִיבָם" 


וקְרָאתִי | אֶל הַרְגֶן 


בְּצַלְאֶל בַּן אוּרִי בָן חוּר לְמַטָה יְהוּדָה: (שמת לא, א-בן ' ְרְאֶל | 4 
בְצַלְאֶל בַּן אוּרי בָן חור לְמַטַה יְהוּדָה: [שמח לה, 5 = ל) וַיְמְַלָא אתו רוח אֲלהִים בְּחֲכְמָה בְּתֲבּנֶה וּבְדַעַת 
וּבְבָל מְלָאבָה: ושמות לה, לאן = מ) יי בְּחָכְמָה יסד אֶרֶץ כוֹנן שְמִים בַּתְבוּנָה: ומשל ג, ישן = 0 בַּרַעָתו תהומות 
ס) וְהוּא מְהַשָנָא עִדְניָא וִמְִיָא מְהַעָדַה מַלְכִין וּמְהָקַים מַלְכִין יָהֵב 
ש וְאַנִי הנה נְהַתִּי את אֶת אֶהָליאָב בָּן אַחִיסָמֶךְ 


בְקְעוּ וּשְׁחֲקִים יִרְעַפוּ מָל: ומשל ג, כן 
חְכְמְתָא לְחַכִּימִין וּמִנְְעָא לְיָרְעִי בִינָה: [תיאל ב, כאן 
לְממָה דֶ וּבְלֶב כָּל חַכַם לב נְתַתִּי חֲכְמָה וְעֲשׂוֹ אֶת כָּל אֲשֶׁר צוִּית: ושמות לא, ון 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


נה. 


מעיין בה. סומר לכו סתיעקס כקסתו כפי קהתפננ ככונס: כאב לב pפין‏ כקסתו נעסית: תוחלת. כסון תפנס, כמו ויתכ מקה 
(פמות (2): מזכירין עונותיו. סעכ יליסן מפספסיס למעלס כמעטיו לומר כוטת זס מכיותיו (כפס מס סס: קיר נטוי. מקוס סכנס: 
מוסר דין. כועס סול מכיותיו ספכרו יסיס נעגם על ידו: ה'ג ס דמעיין (פ) ס דנ מעיין: לולבי גפנים, וידלי"ש כלע"ז: מוריני 
בהמה. כל כסר קננסמס ססינו סלק 556 דומס (מוכג סלו" עסיגו ספק, כמו ססיך וסנפון וסכרסק ספנימי וכית סכוסות: התולה. 


קפינו יוסכ 636 ענ כרכיו, | סמתוך 
כך נקכיו גפתפין יותר מדסי: הכי 
גרסינן ס דמפריך ותני 50 דמ6ריך 
ו תלי: למנדלי חזירים ומלוי 
ברבית, ‏ קככן מכונס ככ עוכס 
וקממיס נסנקס, לכך פניסס 5סוכיס : 
הימנותא. (טון קנועס, כנומכ 
נקמונס קמיסן לסוכות (י: ואברכה 
מברכיך. וסמנכך כרכת | סמון 
מכרך (כעל סנית: יוסף מת קודם 
לאחיו. דכתיב ומת יוסף וכל 6סיו 
(פמות 6): צריכים רחמים. כיכיס 
ננקם כסמיס טינפו, פפי טסס כידו 
קל סקנ"ס ופֿין פטס רקופ ככ 36 
כרסותו: ראה קראתי בשם. כקס 
מסמע (3) סים כננך תן עיניך כדנר: 
לך אמור לו לבצלאל עשה משכן ארון 
וכלים, מכן סס סדוריס נפרטת כי 
פס כ5ס קכסתי כסס וגו' פת סנ 
מועד ולת ספכון לעדות וכל ספלטס, 
ומטס פמר לו עסס 6כון וכניס כגון 
סלן ומנורס ולסכ כך מטכן, דס"ג 
לר' יונפן סכסלר שסס סדוליס בויקפו 
לי פלומס קמל לו: אותיות שנבראו 
בהן שמים וארץ. על ידי 5כופן, 
ונקפר יניס תני סו: ‏ כל חלום 
ולא טוות. כל קלומות יכס דס 
ונ יכ תד מלותן קסו עכו 
בתענית קפינו טוכ. טוות כסון פענית, 
כו ונת טוות ספמור נלריוע 
( ו): דלא מפשר. bp‏ 
פפכוסו: כאגרתא דלא מקריא. כ 
טוב ונ לע סו, סכנ סתנומות סונכין 
לחר ספתכון: עדיף מחלמא טבא. 
סמכי לת סמדס ידי תקונס: 
עציבותיה מסתייה. דיו (ג) ענוכו, מס 
קדס ממעננ עליו מכטל ת ספפוס: 
אפילו לדידי. קקני מפור. עיניס": 
בדיחותיה מפכחא ליה. (ד) מנטניס: 
מננדא. פמנקות, קסס לגוף ספדס 
יופר ממנקום נפי סדוג ממנו: זה 
חלום רע. מכיכסתו יקוב ויכנע: 
וססיל 


לך אמור לו לבצלאל עשה 2 


* כל המאריך בתפלתו ומעיין בה סוף בא 
לידי כאב לב שנאמר * תוחלת ממושכה 
מחלה לב > וא"ר יצחק שלשה דברים 
מזכירים עונותיו של אדם ואלו הן קיר נטוי 
ועיון תפלה ומוסר דין על חבירו לשמים 
הא לא קשיא *הא דמעיין בה הא דלא 
מעײן בה היכי עביד דמפיש ברחמי 


והמאריך על שלחנו דלמא אתי עניא ויהיב 


AE‏ אמור לבצלאל עשה משכן 

ארון וכלים, וס תמר סיכל 
פפכסן קלוס סקלוק כלוך סוק 
נעסות מסכן תסלס הלכי נסרקת 
תלועס כתינ מכון תמלס. ויק 
וער דכפרטת כי תס כתיב פת 
פס מועד ות סלכון לעדות: 


קנע 
ליה דכתיב = המזבח עץ שלש 


אמות גבוה וכתיב > וידבר אלי זה השלחן אשר לפני ה' 9 פתח במזבח וסיים 
בשלחן ר' יוחנן ור' אלעזר דאמרי תרוייהו כל זמן שבהמ"ק קיים מזבח מכפר 
על ישראל ועכשיו שלחנו של אדם מכפר עליו והמאריך בבית הכסא 
מעליותא הוא " והתניא עשרה דברים מביאין את האדם לידי תחתוניות 
האוכל עלי קנים ועלי גפנים ולולבי גפנים ומוריגי בהמה ושדרו של דג ודג 
מליח שאינו מבושל כל צרכו והשותה שמרי יין והמקנח בסיד ובחרסית 
והמקנח בצרור שקנח בו חבירו וי"א אף התולה עצמו בבית הכסא יותר 
מדאי לא קשיא הא דמאריך ותלי הא דמאריך ולא תלי כי הא דאמרה 
ליה ההיא מטרוניתא לר' יהודה בר' אלעאי > פניך דומים למגדלי חזירים 
ולמלוי ברבית אמר לה הימנותא לדידי תרוייהו אסירן אלא עשרים וארבעה 
בית הכסא איכא מאושפיזאי לבי מדרשא דכי אזילנא בדיקנא נפשאי 
בכולהו. ואמר רב יהודה שלשה דברים מקצרים ימיו ושנותיו של אדם 
מי שנותנין לו ס"ת לקרות ואינו קורא *כום של ברכה לברך ואינו מברך 
והמנהיג עצמו ברבנות ס"ת לקרות ואינו קורא דכתיב * כי הוא חייך ואורך 
ימיך כום של ברכה לברך ואינו מברך דכתיב " ואברכה מברכיך והמנהיג 
עצמו ברבנות * דא"ר חמא בר חנינא מפני מה מת יוסף קודם לאחיו מפני 
שהנהיג עצמו ברבנות: ואמר רב יהודה אמר רב שלשה צריכים רחמים מלך 
טוב שנה טובה וחלום טוב מלך טוב דכתיב * פלגי מים לב מלך ביד ה' 
שנה טובה דכתיב " תמיד עיני ה' אלהיך בה מראשית השנה ועד אחרית 
שנה חלום טוב דכתיב * ותחלימני (ותחייני"): אמר רבי יוחנן שלשה דברים 
מכריז עליהם הקב"ה בעצמו ואלו הן רעב ושובע ופרנם טוב רעב 
דכתיב "כי קרא ה' לרעב וגו' שובע דכתיב =וקראתי אל הדגן והרביתי 
אותו פרנם טוב דכתיב > (ויאמר9) ה' אל משה לאמר ראה קראתי בשם 
בצלאל וגו'. אמר רבי יצחק אין מעמידין פרנם על הצבור אלא אם כן 
נמלכים בצבור שנא' = ראן קרא ה' בשם בצלאל" אמר לו הקדוש ברוך 
הוא למשה משה הגון עליך בצלאל אמר לו רבונו של עולם אם לפניך 
הגון לפני לא כל שכן אמר לו אף על פי כן לך אמור להם הלך ואמר 
להם לישראל הגון עליכם בצלאל אמרו לו אם לפני הקדוש ברוך הוא 
ולפניך הוא הגון לפנינו לא כל שכן. א"ר שמואל בר נחמני א"ר יונתן 
בצלאל על שם חכמתו נקרא בשעה שאמר לו הקדוש ברוך הוא למשה 


י משכן ארון וכלים הלך משה והפך ואמר לו עשה ארון וכלים ומשכן אמר 


לו משה רבינו מנהגו של עולם אדם בונה בית ואחר כך מכניס לתוכו כלים ואתה אומר עשה לי 
ארון וכלים ומשכן כלים שאני עושה להיכן אכניסם שמא כך אמר לך הקב"ה עשה משכן ארון וכלים 
אמר לו שמא בצל אל היית וידעת. אמר רב יהודה אמר רב יודע היה בצלאל לצרף אותיות שנבראו 
בהן שמים וארץ כתיב הכא > ומלא אותו רוח אלהים בחכמה ובתבונה= ובדעת וכתיב התם 
"ה' בחכמה יסד ארץ כונן שמים בתבונה וכתיב * בדעתו תהומות נבקעו. אמר רבי יוחנן אין הקדוש ברוך 
הוא נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה שנא' > יהב חכמתא לחכימין ומנדעא לידעי בינה שמע רב 
תחליפא בר מערבא ואמרה קמיה דרבי אבהו אמר ליה אתון מהתם מתניתו לה אנן מהכא מתנינן לה 
דכתיב ובלב כל חכם לב נתתי חכמה: אמר רב חסדא כל חלום ולא טוות" ואמר רב חסדא חלמא 


זדלא מפשר כאגרתא דלא מקריא ואמר רב חסדא לא חלמא טבא מקיים כוליה ולא חלמא בישא מקיים 


כוליה ואמר רב חסדא חלמא בישא עדיף מחלמא טבא וא"ר חסדא חלמא בישא עציבותיה מסתייה 
חלמא טבא חדויה מסתייה אמר רב יוסף חלמא טבא אפילו לדידי בדיחותיה מפכחא ליה ואמר רב 
חסדא חלמא בישא קשה מנגדא שנאמר 5 והאלהים עשה שייראו מלפניו" ואמר רבה בר בר חנה 
א"ר יוחנן זה חלום רע. = הנביא אשר אתו חלום יספר חלום ואשר דברי אתו ידבר דברי אמת מה 
לתבן את הבר נאם ה' וכי מה ענין בר ותבן אצל חלום אלא אמר ר' יוחנן משום ר' שמעון 
בן יוחי 'כשם שאי אפשר לבר בלא תבן כך אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים אמר ר' ברכיה 


י) וַדַבֵּר יי אֶל מֹשֵׁה לָאמֹר: רְאֶה קָרֵאתִי בְשֵׁם 
כ) ויאמֶר מֹשָׁה אֶל בָּנִי יִשׂרָאֵל רָאוּ קָרָא יי בְשֵׁם 


ה"ד). [הריטב"א, ראש השנה טז:] 


פ) יָדַעְתִּי כִּי כָּל אֲשֶׁר 


:חלום אף על פי שמקצתו מתקיים כולו אינו מתקיים מנא לן מיוסף דכתיב ?הנה השמש והירח וגו 


וההיא 


עין משפט 
נר מצוה 


יז א טוק"ע 6ו"ק פימן 
5 סעיף ס: 
יח בטוק"ע פו"ס סי' ר 
סעיף ג: 


הגהות וציונים 


ק] מרשית חסר א' 
כתיב (גליון): 
3] והחייני (גליון): 
ג וידבר (גליו): 
7] בדפוסי שונצינו 
ווינציא הגירסא שנאמר 
ראה קראתי בשם 
בצלאל ונראה שרש"י 
היה לו גירסא זו (ועיין 
שפתי חכמים, מנחם 
משיב נפש, גנזי יוסף 
שפרשו דרש"י קאי 
אלעיל) וכ"ה בב"י או"ח 
סימן קסו בשם שבלי 
הלקט ובזה תבין דברי 
מהרש"א בח"א שלפניו 
הי' גמרא דפוס וינציא, 
וכתב הדק"ס המעולה 
שבגרסאות הוא בכית 
נתן | שנאמר ראה 
קראתי בשם בצלאל 
וכו' לא כל שכן שנאמר 
וואמר משה אל בני 
ישראל ראו קרא ה' 
בשם בצלאל (ועיין עץ 
יוסף): ס] [בפ' ויקהל 
פסוק ל"א כתיב בתבונה 
בלא וי"ו אכן דע בפי כי 
תשא ל"א פסוק ג' כתיב 
ואמלא אותו רוח אלהים 
בחכמה ובתכונה ובדעת 
ובכן יתכן להיות כתוב 
הכא ואמלא אותו וגו' 
והוא | קרא מוקדם] 
(גליון): 1] [פי' כל חלום 
יש בו שום ממשות אבל 
מה שהוא רואה כשהוא 
צם אין בו ממשו' ערוך 
בערך טוות] (גליון): 
ז] ולקמן (נט ע"א) מייתי 
ליה נמי לגבי רעמים, 
דהכל בכלל שעשה כדי 
שייראו מלפניו 
וכדאמרינן (שבת לא 
ע"ב) לא ברא הקב"ה את 
עולמו אלא כדי שייראו 
מלפניו שנא' והאלהים 
עשה | שיראו | וגו 
(מהרש"א ח"א): 
פ] תיבת "אלא" ליתא 
בע"י ובכת"י. שבילקוט 
שמעוני ירמיה כג וכן 
נכון ‏ (מראה אש): 
ט] צ"ל דאמר (הגר"א 
באמרי נעם) ומביא ראיה 
לרשב"י ממה שנאמר גבי 
יוסף: '] כ"ה ברש"י 
שבע"י הכן את לבבך 
ותן עיניך בדברי: 


משנת ראשונים 


ומופר דין על הבירו 
לשמים. אוקימנא 
בהחופל (ב"קי צג) 
דאיכא דיינא באתריה, 
אבל ליכא דיינא, פי' 
דליכא כלל, א"נ דהא לא 
ציית דינא או דבי דינא 
מענין הדין שלא כראוי 
דכמאן דליכא דיינא דמי, 
לא מיענש דמאי אית ליה 
למיעבד, והא דמייתינן 
משרה לאברהם התם נמי 
הא הוה תמן בית דין של 
שם, וזה שנענש תחלה 
לפי שאין לעוונו תקנה 


ױש לחבירו תקנה 
שמרצהו בממון או 
בדברים. 


[הריטב"א, ראש השנה טז:] 


הא דמעיין בה. היינו] 
שתופס בלבו שהוא ראוי 
ליענות באותה תפלה, 
ועיון דהכא הוא שמכוין 
בתפלתו. 

[הריטב"א, שבת קכז:] 
הא דלא מעיין בה 
והיכו עביד דמפיש 
ברחמי. ומכוין בתפלתו 
לאומרה בכונת הלב אבל 
אינור מצפה שתתקיים 


וזהו שאמרו שאוכל פירותיו בעולם הזה, והשי"ת משלם לו שאלת צרכיו ששואל באמצעיות, והקרן קיימת לו לעולם 
הבא על מה ששבח בראשונות והודה באחרונות, ויש אחר והוא שאינו מכוין ומעיין בתפלתו שמהרהר בדברי 
העולם, ונקרא עיון תפלה ליפוי השם כדרך שקורין למי שאינו רואה סגי נהור, וזהו שאמרו בבבא בתרא שאין אדם 
נצול ממנו בכל יום שאי אפשר לאדם שלא יהרהר בדברים בטלים בעת תפלה, כמו שאמרו בירושלמי (ברכות פ"ב 
דלמא אתו עניא ויהיב ליה. יאריך על שולחנו אולי בהארכו יבא עני ויתן לו 
חלק ממה שיש לפניו על שולחנו. ויזכה בו כאלו בית המקדש קיים והוא מקריב דמים ומדליק נרות, כי נר ה' נשמת 


אדם. [תורת המנחה לשמיני עצרת, דרשה פה] [המשך בסוף המסכת] 


יָעשָה הָאֶלהִים הוא יְהִיָה לְעולֶם עֲלָיו אִין לְהוּסִיף וּמִמָנוּ אִין לנרע וְהָאֶלְהִים עָשָה שִירְאוּ מַלְפְנִיוד וקהלת ג, דן | צ) הַנְבִיא אֲשֶׁר אתו חלוּם יִסַפּר חֲלוֹם וְאֲשֶׁר דְבָרִי אתו יְַבֵּר רְבָרִי אֵמֶת מה לְפָּבָן אֶת הַבָּר נְאָם 
יי: רמה כנ, כח] = ק) וַיחַלם עוד חָלוּם אַחָר וסַפַּר אתו לְאָחָיו ויאמָר הנָה חָלַמְתִּי חָלוּם עוד וְהנָה הַשָמָש וְהַרֵחַ וְאַחַד עֲשֶׂר כוֹכְבִים מִשְפּחוִים לִי: [בראשת לו, טן 


עין משפט 
נר מצוה 


יט א טוש"ע פֿו"ס סי' ככ 
סעיף 6: 
כ ב עוס"ע פ"ם סימן 
קפ: 


EPs 
רב נסים נאון‎ 


אמימר ומר זוטרא ורב 

אשי הוו יתבי 
בההל' ההזי אמרי. כל 
חד וחד מינן נימא 
מילתא דלא שמיע ליה 
לחכרי' | פתח | חד 
מינייהו ואמר האי מאן 
דחזאי חלמא ולא ידע 
מאי חזאי ניקו קמי 
כהני בעידנא דפרסין 
כהני ידייהו. | מפרש 
טעמא דמילתא במדרש 
ילמדנו רבינו בפרשת נשא 
הנה | מטתו שלשלמה 


-- = 
הנהות הב"ח 


() גמ' מלוס רע איני 
וסכתינ (5: (3) רש"י 
ד"ס ס6י מפן דסלים. מי 
pסנס‏ יומא קמא לא 
לגלי לא יגלה יום 
ראשון שמא יתרע 
מזליה סס"ד: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' דעני 5כור5 6מן 

וי :כו 30 ולייס 

בטוס"ע סנל גירסת רי"ף 

ורל"ס ונפי מהדרי 

כהני אפייהו לימס סכי 
כו" 


ליקוטי רש"י 
[נדפס בדף נו.] 


הגהות וציונים 


6] [עי' פירש"י דהכא 
וגירסתו וכן הגירסא 
בע"י ‏ לאדם: ‏ מוג 
מראין לו חלום רע 
ולאדם רע מראין לו 
חלום טוב תניא נמי 
הכי | וכו (גליון): 
3] בכת"י לא קשיא 
(ובאמת תיבת "אלא" 
אינו מדוקדק וכן ליתא 
בע"י, דק"ס): ג] בדפוס 
שונצינו ובע"י ליתא 
תיבת "ליה" (ופיה נכון 
דק"ס) ופיה ברש=: 
ל] בכת"י הגי' בתי' הגמי 
אלא שבע הני מילי 
דלא חזא כלל אבל 
חזא ולא ידע מאי 
חזא לית לן בח: 
ס] בע"י הגירסא אמר רב 
חנן בר אמי וגי' שלפנינו 
נראה ט"ס כי לא נמצא 
זכרו בש"ס (סדר הדורות 
היב אות ח]:וי בכת"י 
נוסף דרחמי ליה (וכ"ה 
גירסת הרא"ש וטור 
או"ח סי' רכ ובע"י, ועיי 
מעיו"ט אות ד ודרישה 
סי" רכ אות א שכתבו 
בדעת הרא"ש והטור 
דאף דאינו בגמ' מ"מ 
סברא הוא): ]] בע"י 
הגירסא בר פלוניתא 
ובדפוס וינציא איתא 
פלוני בר פלו': 
ק] בכת"י הגירסא אמר 
לשמעיה טרוקו גלי 
למחר א"ל לשמעיה 
וכו' וכ"ה בע"י ובילקוט 
שמעוני משלי כד, (ועיין 
ט"ז או"ח סי ריט סק"ה 
ובהגהות הגר"י פיק שם, 
וחבין, הגר"י בכרך): 
ע] שם אמורא הוא עיין 
סדר הדורות ח"ב אות ע 
ד"ה ר' עקיבא אמורא: 
י] בדפו"ר וי"א ובכת"י 
יש אומרים וכיה 
לשון הש"ס: 


יד בּן רת יֹסף בַּן פרֶת עלי עין בָּנוּת צַעָדָה עלי שור: |בואשת מט, כבן 


ראשי: |בראשית מ, מון 


הִיָא הוּדְעך מָה דִי לָהָוָא: וריאל ב, כטן 


נה: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


וההיא שעתא, דק(ס למיס כ סות: יצפה. טיתקייס: מיוסף. של5 נתקיימו סשתקופות סלכו עד עסכיס וקפיס קנס כטירד יעק3 
כמפריס, קכנר סיס סרע עפי קניס דכתיכ כי זס קניס סכעב (נרפית מס): לאדם טוב מראין לו חלום רע. כדי טידפג וכ יסטס, 
וקיכפר כו עככוו: לאדם רע מראין לו חלום טוב. כדי כקמסו קיפכנ עולמו: ודוד כ כס קלוס טונ וס כתיכ וכו' כ גכסיין 
סכי. 696 גכסינן והא כתיב לא תאונה אליך רעה וגו'. קסי לככ סונ ד6מר 5דס עוכ מכפין כו תלוס כע: ומסני איהו לא חזי, אחריני 


שבע זימנין לגזרו עלך. כך סול 

סלחק ‏ קנע זימין כגזכו 

עלך ױם מפרט דסבע וימנין 5ריך 

וער תנמ כנb‏ מוקי וכן ענת 

קסריו סננ כ"י כ סיס לגיל 
ומכו 6( טלס פעמיס: 


פותרי חלומת. פילם כ 

דמול | שעת סנילס 

גריס ופין סלכר ‏ תנוי כתכמס: 
סלולס 


וההיא שעתא אמיה לא הות. א"ר לוי לעולם + 
יצפה אדם לחלום טוב עד כ"ב שנה מנלן 
מיוסף דכתיב * אלה תולדות יעקב יוסף 
בן שבע עשרה שנה וגו' וכתיב > ויוסף בן 
שלשים שנה בעמדו לפני פרעה וגו' מן 
שבסרי עד תלתין כמה הוי תלת סרי ושב 
דשבעא ותרתי דכפנא הא כ'ב. אמר רב 
הונא לאדם טוב אין מראין לו חלום טוב 
ולאדם רע אין מראין לו חלום רע תניא נמי 


הכי כל שנותיו של דוד לא ראה חלום טוב וכל שנותיו של אחיתופל לא 
ראה חלום רע 69 והכתיב 9 לא תאונה אליך רעה * ואמר רב חסדא אמר רב 
ירמיה בר אבא שלא יבהילוך לא חלומות רעים ולא הרהורים רעים ונגע 
לא יקרב באהלך שלא תמצא אשתך ספק נדה בשעה שאתה בא מן הדרך 4 
אלא איהו לא חזי ליה אחריני חזו ליה וכי לא חזא איהו מעליותא הוא 
והאמר ר' זעירא 9 כל הלן שבעה ימים בלא חלום נקרא רע שנאמר = ושבע 
ילין בל יפקד רע אל תקרי שבע אלא שבע אלא הכי קאמר דחזא ולא ידע 
מאי חזא". אמר רב הונא בר אמי אמר ר' פדת א"ר יוחנן הרואה חלום ונפשו 
ענומה ילך ויפתרנו בפני שלשה יפתרנו והאמר רב חסדא חלמא דלא מפשר 
כאגרתא דלא מקריא אלא אימא *יטיבנו בפני שלשה ליתי תלתא" ולימא 
להו חלמא טבא חזאי ולימרו ליה הנך טבא הוא וטבא ליהוי רחמנא לשוייה 
לטב שבע זימנין לגזרו עלך מן שמיא דלהוי טבא ויהוי טבא ולימרו ג' 
הפוכות וג' פדויות ושלש שלומות שלש הפוכות = הפכת מספדי למחול לי 


חזו ליה. קלוס כע: וכי לא חזי איהו 
מעליותא הוא. כיון דנ מזי סלוס 
רע כדק6מר קנ יכסילוסו, וסוס 
טוב כ כל סכן דנ סוי דס6 קפני 
כל ימיו קל לוד כ כפס מנוס טו, 
פס כן 6 סוי תלוס כננ: אלא 
שבע. ז' לילות ילין ונ יפקד כסוס 
סוס סכי סו כע, וקונליס פותו 
וין מהפין כו כנוס: ומטני דחזי 
ולא ידע מאי חזי. פלס כו מלסין 
כו חפוס עוכ, ועד 650 יקין מעפכס 
ממנו כדי קל יסמת: זקפא. גודל: 
עלי | עין עולי עין. טליטין על 
סעין, ונ סעין עונס כסן: אטרפא 
דנחיריה דשמאליה. דופן סטמפני 
סל מוטמו: האי מאן דחליש. מי 
טמנס (נ): דפני לי לחדי לי. ועתוך 
כך ישוכ סלון 6ף מעלי: הרהורי 
לבו. מס סקסו מסלסל ‏ כוס: 
רעיונך. מתסנותיך. וכן ככ נפון 
לעיון סכמקכ6 פיו כטון רכֿון פנ 
לסון מססכס, | חס וכית ולעיוגיס 
ינסלוניס (הי ד), וכי ככונו של 
פדס מנסנו, 636 מסטכותיו מכספין 
קותו: דקלא דדהכא. לככ ענ 
סולגל (כפות ול סכסר כו מעולס: 
קופא | דמחטא. (קכ | סמקט: 
קיסר 


אדבר בו רבא רמי כתיב בחלום אדבר בו וכתיב וחלומות השוא ידברו לא קשיא כאן ע"י מלאך כאן ע"י 
שד. א"ר ביזנא בר זברא א"ר עקיבא= א"ר פנדא א"ר נחום א"ר בירים משום זקן אחד ומנו ר' בנאה עשרים 
וארבעה פותרי חלומות היו בירושלים פעם אחת חלמתי חלום והלכתי אצל כולם ומה שפתר לי זה לא 
פתר לי זה וכולם נתקיימו בי לקיים מה שנאמר כל החלומות הולכים אחר הפה אטו כל החלומות 
הולכים אחר הפה קרא הוא אין וכדרבי אלעזר דא"ר אלעזר מנין שכל החלומות הולכין אחר הפה 
שנאמר > ויהי כאשר פתר לנו כן היה אמר רבא והוא דמפשר ליה מעין חלמיה שנאמר > איש 
כחלומו פתר = וירא שר האופים מנא ידע א"ר אלעזר מלמד שכל אחד ואחד הראוהו חלומו ופתרון חלומו 
של חבירו. > א"ר יוחנן השכים ונפל לו פסוק לתוך פיו הרי זו נבואה קטנה ואמר ר' יוחנן ג' חלומות 
מתקיימין חלום של שחרית וחלום שחלם לו חבירו וחלום שנפתר בתוך חלום וש אומר" אף חלום 
שנשנה שנאמר =ועל השנות החלום וגו'. אמר ר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן אין מראין לו לאדם 
אלא מהרהורי לבו שנאמר = אנת מלכא רעיונך על משכבך סליקו ואיבעית אימא מהכא == ורעיוני לבבך 
תנדע אמר רבא תדע דלא מחוו ליה לאינש לא דקלא דדהבא ולא ײפילא דעיל בקופא דמחטא: 


אמר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 
6) סנסדרין | קג. ע"ם 
סיטנ, 3) (עינ יד. ע"ם, 
ג) עיין תוס' סוטה מ. 
דיה כל, ד) לעיל כ. ב"מ 
פל. כ"כ קית: סועס לו:, 
ס) [נלליס מ., ו) [עי' 
תו' קבת קכת. ד"ס ונפן], 
ז) [לקמן נו.], מ) [נקמן 
וניע ק) ]כמ 
לת:]. 


תורה אור השלם 
א) אֶלֶה תּלְרוֹת יעקב 
סף בֶּן שְׁבַע עְשָרָה 
שְׁנָה הָיָה רְעָה אֶת 
אֶחָיו בַּצאן והוּא נָעַר 
אֶת בְּנִי בַלְהָה וְאֶת בָּנִי 
לְפָה נֶשִי אָבִיו וְבֵא 
וֹסֶף אֶת דִבָּתֶם רְעָה 
אֶל אָבִיהֶם: 
[בראשית לז, ב] 
ב וְוֹסף בֶּן שלשים 
שה בְּעֲמְדוֹ לְפָנִי 
פרְעה ‏ מֶלָך מִצְרָיִם 
ויצא יוסף מַלְפנֵי פַרְעָה 
וענר | בְּבָל = אָרֶץ 
מִצְרָיִם: [בראשית מא, מון 
ג לא תְאָנָה אלָי רְעָה 
גע לא ירב בְּאַהָלִדּ: 
|תהלים צא, ין 
ד) יַרְאַת = יי לְתִַם 
שׂבַע יָלין בַּל יִפָּכֶר 
רֶע: [משלי יט, כג] 

ה) הָפַּבְתָ מִסְפָּדִי 
למְחוֹל לי פַתָחְת שקי 
ותאַזְרְנִי שִׂמְחָה: 
[תהלים ל, יבן 
)א תּשָמַח בְּתוּלֶה 
בְּמֲחוֹל וּבַחֲרִים קָנִים 
יַחְדָו וְהָפַכְתִּי אָבְלם 
לשׂשֹׂן ‏ וָחַמְתִּים 
וְשִׂמַחְתִּים מִיגונֶם: 
[ירמיה לא, יב] 
זן ולא אָבָה י אֶלהָךּ 
למע אֶל בְּלֶעם 
ַיהפך יי אֶלהָיףְּ ל אֶת 
הַקְלְלָה ‏ לִבְרְבָה ‏ כִּי 
אַהַבְּ יַ אֶלהָיף: 
|דברים כג, ו] 

ה) פָרֶה בְשָלוּם נַפְשִי 
מַקָרֶב לי כִּי ברָבּים הָי 
עמָדִי: [תהלים נה, יט] 
ם) וּפְדויי יי יְשָבוּן וּבָאו 
ציון בְֶּנָה ‏ וְשִמְחַת 
עוּלֶם על ראשם ששון 
ְשְמְחָה יָשִיגו וְנָסוּ יָגין 
וְאַנְחָה: |שעיה לה, י 
סוֹאמַר הָעַם אֶל 
שאוּל הַינתֶן ‏ יָמוּת 
אֲשֶׁר עָשָה הִישוּעָה 
הַגְדוּלֶה הזאת 
בְּישָרְאַל חְלִילָה חי יי 
אִם יפל משָעַרת ראשו 
אַרְצָה כִּי עם אֶלְהִים 
עֲשָׂה הַיוּם הַזֶה ויפדוּ 
הָעֶם אֶת וֹנָתָן ולא 
מת: [שמואל א ד, מה] 
יא) בּוֹדָא נִיב שְפְתַיִם 
שלוּם שלוּם לְרְחוֹק 
קדוב | אָמַר א 
רְפָאַתִיו: וישעיה מ, יפ] 
יב רוח לָבְשָה אֶת 
עַמְשִי ראש הַשָלִישִים 
ל דָוִיד וְעַמֶךּ בָן ישי 
שלום שלום לְף וְשָׁלוֹם 
לער כִּי עור אלה 
וִקְבְלֶם ‏ רָוִד וִַתְּנִם 
בּרָאשי הַגְדוּד: 
[רברי הימים א יב, יה] 
יג וְאַמַרְתֶּם פה לְחִי 
ְאַתָּה שָׁלוֹם וּבִיתַדִּ 
שלוּם וְכל אֲשֶׁר לְךְּ 
שלום: [שמואל א כה, ו] 


| | מו הַמַלְאָ הַגֹאֵל אתִי מִבָּל רֶע יבר אֶת הַנְעֲרִים וקָרַא בָהֶם שָמִי וְשֵׁם אַבתִי אַבְרָהֶם וְִצְחָק ְוּ לב בְּקרֶב הָאָרֶץ: (גואשת מח, טן 
טז) בְּנפל אויכָף אל תּשְמָח וּבְבְּשְׁלו אֶל יל לְבָּּ: פּן יִרְאֶה יי וְרַע בְּעִנִיו וְהֲשִׁיב מַעָלִיו אפו: |משלי בה, ז-יח] ‏ יז) כִּי הַתִּרְפִים רְבְּרוּ און וְהַקוסְמִים חָזוּ שָקֶר וַחֲלמוֹת הַשְׁוְא יְרַבָּרוֹ הָבָל נַחֲמוּן על כ נִסְעוֹ בְמוֹ צאן יענו 
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כד) וַאֲנָה לָא בְחָבָמָה דַי אִיתֵי בִּי מן כָּל חיָא ַא רְנֶה גָלִי לי לָהֵן על דַבְרַת דַי פִשְׁרָא לְמַלְכָּא יְהוֹדְעוּן וְרעייני לבְב תנְדַע: (תאל ב, לן 


הרואה פרק תשיעי 


ההיא שָעְתָּא - והלא באותה שעה שיוסף חלם חלום זה, אֶמִיה לא 
הָות - רחל אמו כבר לא היתה בחיים, ואינה יכולה עוד להשתחוות 
לו, ומכאן שאף על פי שמקצת החלום התקיים, כולו לא התקיים. 


* 


עד מתי יש להמתין שיתקיים החלום: 

אָמַר רְכִּי לוי, לָעוּלֶם יִצַפָה אֶדֶם לחלוֹם טוב שיתקיים, וכמה ימתין, 
עד עְשָרִים וּשָפִּים שָנָה*, שעד זמן זה אפשר שיתקייםי. מבארת 
הגמרא, מִנֶלָן - מהיכן למדנו דבר זה, מחלומותיו של יוּסַף שנתקיימו 
רק לאחר עשרים ושתים שנה, כמו שמבואר מִדְכְתִיב (כלטית 0-8 
'אֵלּה תלדות ויעקב, יוסַף בֶּן שְבָע עְשָרָה שָנָה' וגו', ובהמשך 
הפסוקים (טס 9 ס-ע) כתובים החלומות שחלם יוסף בעודו בן שבע 
עשרה שנהי, וכאשר נעשה משנה לפרעה מלך מצרים פָּתִיב (עס מ6 
מ) זיוסף כָּן שָלשים שָנָה בְּטְמְדו לְפָנִי פַרְעה' וגו', ומִן שַבְסְרִי 
עד תִּלְתִּין - ומהזמן שהיה בן שבע עשרה, כשחלם את החלומות, עד 
הזמן שהיה בן שלשים שנעשה משנה לפרעה, כָּמָה הָוִי - כמה שנים 
עברו, תּלֶת סְרֵי - שלש עשרה, וכשנוסיף להם שב דְשִבְעָא - שבע 
שנות השבע, וְתַרְתִּי דְכַּפְנָא - ושתי שנות הרעב שהיו עד שבאו יעקב 
ובניו למצרים והשתחוו לוי, הָא עָשָרִין וְתַרְתִּי - הרי עשרים ושתים 
שנה מהזמן שיוסף חלם את החלומות עד הזמן שהתקיימו". 


* 


א. הטמעם שצויך להמתין עד עשרים ושתים שנה, הוא משום שאף על פי שהנהגת 
העולם היא כפי סדר מערכת הכוכבים והמזלות, מכל מקום גם מערכת זו תלויה 
במערכת נוספת, שהנהגת הכוכבים והמזלות היא על פי ההשפעה שנשפעת מכח עשרים 
ושתים אותיות הא"ב שבתורה, ובכל שנה ושנה יש השפעה מיוחדת על פי אות אחת 
מאותיות הא"ב, ושאר האותיות טפלים אליה, וחוזר חלילה, בכל עשרים ושתים שנה. 
והחלום יוצא מהכח אל הפועל, באותה שנה שבה ההנהגה היא כפי ההנהגה שהיתה 
בשנה שחלם בה את החלום, ולכן לאחר עשרים ושתים שנה שחוזרת ההנהגה כפי 
אותה אות מאותיות הא"ב שהיתה בשנה שחלם בה את החלום, אז זמן החלום לצאת 
מהכח אל הפועל, וזהו שאמרו שיש לאדם להמתין עד עשרים ושתים שנה. נזר הקדש 
(3'"ר פד י6). 

ב. אפשר שיש לו לאדם לצפות לחלום שיתקיים כל ימיו, ומה שנקט רבי לוי עד 
עשרים ושתים שנה, הוא משום שעל יותר מכך אין ראיה מיוסף. נחלת יעקב (סוניק, 
רקטית ‏ י). ובשפתי חכמים (כפן, ד"ס י%פס) כתב, שיש שהחלום מתקיים גם לאחר 
שיעברו עשרים ושתים שנה, כמו שמצינו שהחלום שפרעה חלם אודות שבע הפרות 
היפות ושבע הפרות הרעות, ושבע השבלים הבריאות ושבע השבלים הדקות (נכפטיס מ6 
כ-ז), התקיים בימי יחזקאל, כמבואר ברש"י (פוקלל כע י)), אלא כוונת הגמרא שעד 
עשרים ושתים שנה יש להמתין שיתקיים, ולא יותר, שהרי יעקב אבינו המתין עשרים 
ושתים שנה שחלומו של יוסף יתקיים [כמו שנאמר (נכטית 0 יפ) 'ואביו שמר את 
הדבר', שהיה ממתין ומצפה מתי יתקיים החלום (לם"י פס)], ולא מצינו מי שהמתין 
לחלום שיתקיים יותר מזמן זה. 

ג. החלום הראשון שחלם יוסף הוא כמו שאמר לאחיו (פס ₪ ז) 'והנה אנחנו מאלמים 
אלומים בתוך השדה, והנה קמה אלומתי וגם נצבה, והנה תסובינה אלומותיכם 
ותשתחוין לאלומתי', והחלום השני הוא כמו שאמר (טס 0 ע) 'והנה השמש והירח ואחד 
עשר כוכבים משתחוים לי'. ובשני החלומות התגלה ליוסף שאחד עשר אחיו עתידים 
להשתחוות לו, והשמש שראה בחלום השני היא רמז לכך שגם יעקב עתיד להשתחוות 
קר 

ד. לאחר שנעשה יוסף משנה לפרעה, באו שבע שנות השבע, ולאחר שכלו שנות 
השבע, באו שנות הרעב (שס מל (נ-נל), ולאחר שחזק הרעב בכל הארץ (שס מ מ), באו 
אחי יוסף למצרים לקנות משם אוכל (עס מנ ג), וכאשר באו לפני יוסף השתחוו לו 
אפים ארצה (עס מנ ו), ובזה נתקיים החלום שחלם יוסף שאחיו ישתחוו לו. והחלום 
שחלם שאביו ישתחוה לו התקיים לאחר שהשביע יעקב את יוסף שלא יקברנו במצרים 
אלא עם אבותיו, כמו שנאמר (שס מז 6) 'ויאמר השבעה לי וישבע לו וישתחו ישראל 
על ראש המטה' [כן מבואר במדרש לקח טוב (נכסטיפ מז (6) ובמושב זקנים (פס ₪ ז) 
ובחזקוני (שס מו 5). ויש לעיין, שאם כן קיום החלום לא היה לאחר עשרים ושתים 
שנה, אלא רק לאחר שבע עשרה שנה נוספות שבהן היה יעקב במצרים. וראה עוד 
בהעמק דבר (קס מג יפ)]. 

ה. לכאורה קשה, שמלשון הגמרא 'לעולם יצפה', משמע שיש לו לאדם להמתין 
ולצפות עד עשרים ושתים שנה, ומנין נלמד דבר זה, הרי מפסוקים אלו מוכח רק 
שהחלום יכול להתקיים עד עשרים ושתים שנה, אבל עדיין אין ראיה שיוסף המתין 
שחלומותיו יתקיימו. אכן במדרש (נ"כ ₪ ד) מובא שיוסף גזר שכל מי שיכנס למצרים 
לקנות תבואה יכתוב שמו ושם אביו, ומינה שומרים שיקיימו גזירה זו, ועשה כן כדי 
לדעת מתי באו אחיו למצרים לקנות תבואה, ומוכח שיוסף המתין מתי יבואו לקנות 
תבואה, ומתוך כך יתגלגל הדבר שיתקיימו חלומותיו [ואין לומר שציפה שיבואו מחמת 
הרעב ולא מחמת החלום, משום שלאחי יוסף היה הרבה לחם, ולא היו צריכין באותה 
שעה לתבואה, כמבואר בפסוק 'למה תתראו' (כרלפית מנ 5 ונרק"י ס), ומנין ידע יוסף 
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נה: [א] 


הגמרא מבארת למי מראים חלום טוב, ולמי מראים חלום רע: 
אָמַר רב הונָא, לְאֶדֶם טוֹב, אין מַרְאִין לו חֲלוֹם טוֹב, אלא מראים 
לו חלום רע', כדי שידאג, ומתוך כך לא יחטא, וכדי שעצבונו יכפר 
לו על עוונותיו'. וְכן, לְאֶדֶם רֶע אין מראין לו חֲלוֹם רע, אלא 
חלום טוב, כדי לשמחו, ושמחה זו תחשב לו כשכר על המצוות 
שעשה". 


הגמרא מביאה ראיה לדברי רב הונא: 
תּנְיא נָמִי הָכִי - שנינו בברייתא כמו שאמר רב הונא, כַּל שְׁנוֹתָיו 
של דוד לא רְאֶה חֲלוֹם טוב, ומכאן שלאדם טוב אין מראים חלום 
טוב", וְכָל שְׁנוֹתיו של אַחִיתופָלִי לא רְאֶה חֲלוֹם רְע, ומכאן 
שלאדם רע אין מראים חלום רע". 


הגמרא מקשה על דברי רב הונא שלאדם טוב אין מראים חלום 
טוב, ומשמע שחלום רע כן מראים לו*: 
וְהָכְתִיב - והרי כתוב (פסלס 6 י) על מי שחוסה תחת כנפי השכינה", 
'לא תאָנָה אַלִיף רְעָה' - לא תזדמן" אליך רעה, וְאָמַר רכ חִסמְדַּא 
אָמַר רב יִרְמִיִה בַר אַבָּא, כוונת הפסוק היא שַׁלא יכְהילוף לא 
חלומות רְעִים, ולא הרהוּרים רָעִים, ומה שנאמר בהמשך הפסוק 
פס זֶנְגַע לא יקרב בְּאָהָלִךִ', דהיינו אשתך", היינו שָלא תִּמְצַא 
אִשְׁתְּף כשהיא סְפַק נדֶּה בְּשְׁעָה שְָׁאַתָּה בָּא מן הדְּרְף", הרי 
שלאדם טוב אין מראים חלום רע. 


שיעקב ישלח את בניו שיסתכנו בדרכים, אלא בהכרח שיוסף ציפה שיבואו לקנות תבואה 
מחמת הרעב כדי שיתקיימו בכך חלומותיו]. קדושה וברכה (סמיכת מכמיס, ד"ס לעולס). 
ובעץ יוסף (ד"ס פיוסף) כתב שבאמת אין ראיה מיוסף שיש להמתין עד עשרים ושתים 
שנה, שהרי אפשר שיוסף לא המתין שיתקיימו החלומות, ודבר זה בא לו בהיסח הדעת, 
אלא כוונת הגמרא היא שכיון שמצינו שחלומו של יוסף התקיים אחרי עשרים ושתים 
שנה, לכן אין לו לאדם שחלם חלום טוב להתייאש אם לא התקיים מיד, אלא יש לו 
להמתין עשרים ושתים שנה שיתקיים, לפי שעד אז שייך שיתקיים, כמו שמצינו ביוסף. 
ו. ברכת אברהם (כסן, ד"ס 6לס), לפי שעיקר הטעם שאין מראים לו חלום טוב הוא 
כדי שידאג, ואם כן כל שכן שמראים לו חלום רע כדי שידאג. וראה בהגהות רבי 
אלעזר משה הורוויץ (ד"ס פמכ). 

ובהגהות וציונים הובא שבעין יעקב הגירסא היא 'לאדם טוב מראין לו חלום רע, 
ולאדם רע מראין לו חלום טוב', ולפי גירסא זו מפורש בדברי הגמרא שמראים לו 
חלום רע. ובהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס (5דס) ובברכת ראש (ל"ס פנ"ס) כתבו 
שכך גרס רש"י, כמבואר מדבריו (ד"ס (6דס טונ, ד"ס קדס כע). 

ז. ואין להקשות מחלומו של יוסף הצדיק, שהיה חלום טוב, וכן מהמבואר בגמרא 
להלן ששמואל היה רואה חלום טוב, אף על פי שהיה צדיק. כי יש לומר, שחלום 
טוב שהוא כעין נבואה, שהוא מתקיים, ומראים אותו לאדם על ידי מלאך [כמבואר 
בגמרא להלן], ודאי שמראים גם לאדם טוב, אבל יש חלום טוב שבא על ידי שד 
ואינו מתקיים [ראה בגמרא להלן], וחלום כזה אין מראים לאדם טוב. מהרש"א (מ"פ 
ד"ס ונקדס), וכעין זה בזהב שיבה (נסוספות, 6ום עפ). וראה עוד בצל"ח (ל"ס (פלס) ובככבא 
דשביט (ד"ס נקדס). א האנה 
ח. :על פי רשי" .ריס .לס כט): 

ט. יש להבין, לפי גירסת רש"י בדברי רב הונא שלאדם טוב מראים חלום רע, מה 
הראיה מהברייתא, הרי אפשר שדוד לא ראה חלום טוב, אבל גם חלום רע לא ראה. 
ויש לומר, שבאמת מהברייתא מוכח רק שאין מראים לו חלום טוב, אלא שכיון שהטעם 
שאין מראים לו חלום טוב הוא כדי שידאג, אם כן מסתבר שאף מראים לו חלום רע 
כדי שידאג. ברכת אברהם (כסן, ד"ס כלדס). 

י. אחיתופל הצטרף לאבשלום במרדו בדוד אביו (שמו! כ' פכקיס עז-י). והוא אחד 
מאותם שאמרו עליהם (סנסדלין 5.) שאין להם חלק לעולם הבא. ואמרו עליו (פגיגס טו:) 
שטינא היתה בלבו [ופירש רש"י (פס ד"ס עינפ), שרשע היה מימיו]. 

יא. בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס 6לס) כתב, שצריך לומר שדברי הברייתא 
נאמרו דווקא על דוד, שהיה מופלג ביותר בצדקותו, ולכן לא ראה בכל שנותיו חלום 
טוב. וכן אחיתופל, לפי שהיה מופלג ביותר ברשעותו, לא ראה בכל שנותיו חלום רע, 
אבל ודאי שיש צדיקים שראו חלומות טובים ורעים, כמבואר בכל הסוגיא לקמן. 

יב. ולגירסת רש"י שהובאה לעיל, מפורש בדברי רב הונא שלאדם טוב מראים חלום 
רע. 

יג. כמו שנאמר (פסניס פס) 'יושב בסתר עליון' וגו'. 

יד. רד"ק ומצודת ציון (ססליס סס). 

טו. וכמו שאמרו (מו"ק ז:) 'אין אהלו אלא אשתו'. רש"י (סנסדלין קג. ד"ס טלס). 

טז. כאשר האדם בא מן הדרך ומוצא את אשתו ספק נדה, יש בכך קושי גדול יותר 
מאשר אם ימצאנה ודאי נדה, לפי שבספק הוא מצטער ויצרו תוקפו, משום שחושב 
בלבו שטהורה היא, ובחינם הוא נמנע. רש"י (ססללין עס). וכעין זה כתב ביד רמ"ה 
(סנסללין טס ד"ס ומר ככ ססד), שבספק נדה יצר הרע מתגרה באדם יותר, לפי שהיא 
רק ספק אסורה, ואין איסור זה חמור בעיניו. ובתוספות רבינו פרץ (כ"מ קו. ד"ס 5נ) 
כתב שבספק נדה, כיון שבא לו בימים שהיתה רגילה להיות טהורה בהם, דעתו עליה, 


עין משפט 
נר מצוה 


נה: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


יט א טופ"ע ו" סי' רכ = וההיא שעתא, דתנס למיס כ סות: יצפה. טיתקייס: מיוסף. סכ נתקיימו סשתקופות סלנו עד עסכיס וקפיס ענס כטירד יעק3 
כמפריס, קכנר סיס סרע עפי קניס לכמינ כי זס קניס סכעב (נפית מס): לאדם טוב מראין לו חלום רע. כדי טידפג וכ יסטס, 
וקיכפר כו עככוו: לאדם רע מראין לו חלום טוב. כדי כקמסו קיפכנ עולעו: ודוד כ כס קלוס טונ וס כתיכ וכו' 5 גכסיין 
סכי. 556 גרסינן והא כתיב לא תאונה אליך רעה וגו'. קטי לכב סונ דלמר ל6דס עוכ מכפין כו מס כע: ומקני איהו לא חזי, אחריני 


סעיף 5: 
כ ב טוס"ע פו"ס סימן 
קכ: 


רב נסים נאון 


אמימר ומר זוטרא ורב 
אשי הוו יתבי 
בהדי הדדי אמרי כל 
חד וחד מינן נימא 
מילתא דלא שמיע ליה 
לחברי' | פתח 
מינייהו ואמר האי מאן 
דחזאי חלמא ולא ידע 
מאי חזאי ניקו קמי 
כהני בעידנא דפרסין 
כהני ידייהו. | מפרש 
טעמא דמילתא במדרש 
ילמדנו רבינו בפרשת נשא 
הנה | מטתו שלשלמה 


-- = 
הגהות הב"ח 


() גמ' מלוס רע איני 
והכתינ (: (3) רש"י 
ד"ס סי מלן דסלים. מי 
עסנה יומא קמא לא 


[א] גמ' דעני כבורb‏ פמן 
וקי יפן/ 


ור"ס וכי מהדרי 
כהני אפייהו (נימb‏ סכי 
כו 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] [עי' פירש"י דהכא 
וגירסתו וכן הגירסא 
בע"י ‏ לאדם ‏ מום 
מראין לו חלום רע 
ולאדם רע מראין לו 
חלום טוב תניא נמי 
הכי | וכו (גליון): 
3] בכת"י לא קשיא 
(ובאמת תיבת "אלא" 
אינו מדוקדק וכן ליתא 
בע"י, דק"ס): ג] בדפוס 
שונצינו ובע"י ליתא 
תיבת "ליה" (וכ"ה נכון 
רקיס) וכ"ה בהשי=: 
ל] בכת"י הגי' בתי' הגמ' 
אלא שבע הני מילי 
דלא חזא כלל אבל 
חזא ולא ידע מאי 


ס] בע"י הגירסא אמר רב 
חנן בר אמי וגי' שלפנינו 
נראה ט"ס כי לא נמצא 
זכרו בש"ס (סדר הדורות 
ח"ב אות ח): 8[ בכתיר 
נוסף דרחמי ליה (וכ"ה 
גירסת הרא"ש וטור 
אוה סי דכ ובעיי, ולי 
מעיו"ט אות ד ודרישה 
סי רכ אות א שכתבו 
בדעת הרא"ש והטור 
דאף דאינו בגמ' מ"מ 
סברא הוא): ]] בע"י 
הגירסא בר פלוניתא 
ובדפוס וינציא איתא 
פלוני בה פלו': 
ק] בכת"י הגירסא אמר 
לשמעיה טרוקו גלי 
למחר א"ל לשמעיה 
וכו וכיה בעייובולקוט 
שמעוני משלי כד, (ועיין 
ט"ז או"ח סי' ריט סק"ה 
ובהגהות הגר"י פיק שם, 
ותבין, הגר"י בכרך): 
ט] שם אמורא הוא עיין 
סדר הדורות ח"ב אות ע 
ד"ה ר' עקיבא אמורא: 
י] בדפו"ר וי"א ובכת"י 
ויש אומרים וכיה 
לשון הש"ס: 


ידו בן פרת יוסף בַּן פּרֶת עלי עי בָּנוּת צַעֲרָה עלי שוּר: (בראשת מט, כבן 


וההיא שעתא אמיה לא הות. א"ר לוי לעולם 
יצפה אדם לחלום טוב עד כ"ב שנה מנלן 
מיוסף דכתיב * אלה תולדות יעקב יוסף 
בן שבע עשרה שנה וגו' וכתיב > ויוסף בן 
שלשים שנה בעמדו לפני פרעה וגו מן 
שבסרי עד תלתין כמה הוי תלת סרי ושב 


שבש זמנין לזרו עלך. כך סוק 

סנסט טנע זימנין כנזכו 

עלך ױם מפרם לסכע זמנין 5ריך 

וער תנמ טכל מולי וכן ענת 

פחריו מל כ"י 6 סיס לגע 
ומכו 656 טלס פעמיס: 


פותרי חלומות. פילק כ'י 
דמל סעת סללס ‏ השבעא ותרתי דכפנא הא כ'ב. אמר רב 
גריס ון סלנר סנוי כתכעס: הונא לאדם טוב אין מראין לו חלום טוב 
הרופה ולאדם רע אין מראין לו חלום רע תניא נמי 


הכי כל שנותיו של דוד לא ראה חלום מוב וכל שנותיו של אחיתופל לא 
ראה חלום רע ) והכתיב * לא תאונה אליך רעה * ואמר רב חסדא אמר רב 
ירמיה בר אבא שלא יבהילוך לא חלומות רעים ולא הרהורים רעים ונגע 
לא יקרב באהלך שלא תמצא אשתך ספק נדה בשעה שאתה בא מן הדרך 


אלא איהו לא חזי ליה אחריני חזו ליה וכי לא חזא איהו מעליותא הוא + 


הפוכות וג' 


פתחת שקי ותאזרני שמחה !או תשמח בתולה במחול ובחורים וזקנים 4 קופא 


יחדיו והפכתי אבלם לששון וגו' "ולא אבה ה' אלהיך לשמוע אל בלעם 


חזו ליה, סלוס כע: וכי לא חזי איהו 
מעליותא הוא. כיון דנ מזי סלוס 
רע כדק6מר קנ ינסילוסו, וסלוס 
טוב כ כל סכן דנ זי דס6 קפני 
כל ימיו קל לוד כ כפס מנוס טו, 
פס כן 6 סוי סלוס כננ: אלא 
שבע. ז' לילות שי ונ יפקד כסוס 
סעוס סכי סו כע, וסונליס פותו 
וסין מהפין כו כנוס: ומטני דחזי 
ולא ידע מאי חזי. ללס טכ מלסין 
לו מנוס טוכ, ועד סנ יקין משסכס 
ממנו כדי קל יסמם: זקפא. גודל: 
על עין עולי עין. טליטין ענ 
סעין, ונ סעין עולס כסן: אטרפא 
דנחיריה דשמאליה. דופן סטמפני 
סל מוטמו: האי מאן דחליש. מי 
טתנס (כ): דסני לי לחדי לי. ומתוך 
כך ישוכ סלון פף מעלי: הרהורי 
לבו. עס ססול מסכסר כיוס: 
רעיונך, | מסטנותיך. ‏ וכן ככ נפון 
כעיון סכמקרb‏ יכו לפון כלון 656 
לסון מסטנס, חס יוכיס וכעיניס 
יכסלוניס (הי ד), וכי רפועו של 
פדס מנסנו, פנ מסטכותיו מנסנין 
פמו: דקלא דדהכא. לנלר 600 
סולגל (כפות ול סכסר כו מעולס: 
דמחטא. | (קכ סמסע: 
קיסר 


ויהפוך וגו' שלש פדויות דכתיב " פדה בשלום נפשי מקרב לי וגו' ₪ ופדויי ה' ישובון וגו '+ויאמר העם אל 
שאול היונתן ימות אשר עשה הישועה וגו שלש שלומות דכתיב * בורא ניב שפתים שלום שלום 
לרחוק ולקרוב אמר ה' ורפאתיו =ורוח לבשה את עמשי וגו * ואמרתם כה לחי ואתה שלום וביתך 
שלום וגו'. אמימר ומר זוטרא ורב אשי הוו יתבי בהדי הדדי אמרי כל חד וחד מינן לימא מלתא דלא 
שמיע ליה לחבריה פתח חד מינייהו ואמר <האי מאן דחזא חלמא ולא ידע מאי חזא ליקום קמי כהני 
בעידנא דפרסי ידייהו* ולימא הכי רבש"ע אני שלך וחלומותי שלך חלום חלמתי ואיני יודע מה הוא 
בין שחלמתי אני לעצמי ובין שחלמו לי חבירי ובין שחלמתי על אחרים אם טובים הם חזקם ואמצם 
כחלומותיו של יוסף ואם צריכים רפואה רפאם כמי מרה על ידי משה רבינו וכמרים מצרעתה וכחזקיהו 
מחליו וכמי יריחו על ידי אלישע וכשם שהפכת קללת בלעם הרשע לברכה כן הפוך כל חלומותי עלי לטובה 
ומסיים בהדי כהני דעני צבורא אמן ואי ו לא לימא הכי אדיר במרום שוכן בגבורה אתה שלום ושמך 
שלום יהי רצון מלפניך שתשים עלינו שלום פתח אידך ואמר האי מאן דעייל למתא ודחיל מעינא בישא לנקוט 
קפא דידא דימיניה בידא דשמאליה וזקפא דידא רשמאליה בידא דימיניה ולימא הכי אנא פלוני בר פלוני" 
= מורעא דיוסף קאתינא דלא שלטא ביה עינא בישא שנאמר "בן פורת יוסף בן פורת עלי עין וגו 
אל תקרי עלי עין אלא עולי עין ר' יוסי בר' חנינא אמר מהכא = וידגו לרוב בקרב הארץ מה דגים שבים 
חזא לית לן בה: מים מכסים עליהם ואין עין רעה שולטת בהם אף זרעו של יוסף אין עין רעה שולטת בהם ואי דחיל מעינא 


בישא 


דיליה ליחזי אטרפא דנחיריה דשמאליה פתח אידך קאי מאן דחליש יומא קמא לא לגלי כי 


היכי דלא לתרע מזליה מכאן ואילך לגלי >כי הא דרבא כי הוה חליש יומא קמא= לא מגלי מכאן ואילך 
א"ל לשמעיה פוק אכריז רבא חלש מאן דרחים לי לבעי עלי רחמי ומאן דסני לי לחדי לי וכתיב = בנפול 
אויבך אל תשמח ובכשלו אל יגל לבך פן יראה ה' ורע בעיניו והשיב מעליו אפו. שמואל כי הוה חזי חלמא 
בישא אמר " וחלומות השוא ידברו כי הוה חזי חלמא טבא אמר וכי החלומות השוא ידברו והכתיב ₪ בחלום 
אדבר בו רבא רמי כתיב בחלום אדבר בו וכתיב וחלומות השוא ידברו לא קשיא כאן ע"י מלאך כאן ע"י 
שד. א"ר ביזנא בר זברא א"ר עקיבא" א"ר פנדא א"ר נחום א"ר בירים משום זקן אחד ומנו ר' בנאה עשרים 


וארבעה פותרי 


חלומות היו בירושלים פעם אחת חלמתי חלום והלכתי אצל כולם ומה שפתר לי זה לא 


פתר לי זה וכולם נתקיימו בי לקיים מה שנאמר כל החלומות הולכים אחר הפה אטו כל החלומות 
הולכים אחר הפה קרא הוא אין וכדרבי אלעזר דא"ר אלעזר מנין * שכל החלומות הולכין אחר הפה 


שנאמר 


= והי כאשר פתר לנו כן היה אמר רבא והוא דמפשר ליה מעין חלמיה שנאמר 5 איש 


כחלומו פתר == וירא שר האופים מנא ידע א"ר אלעזר מלמד שכל אחד ואחד הראוהו חלומו ופתרון חלומו 
של חבירו. > א"ר יוחנן השכים ונפל לו פסוק לתוך פיו הרי זו נבואה קטנה ואמר ר' יוחנן ג' חלומות 
מתקיימין חלום של שחרית וחלום שחלם לו חבירו וחלום שנפתר בתוך חלום וש אומר" אף חלום 
שנשנה שנאמר =ועל השנות החלום וגו'. אמר ר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן אין מראין לו לאדם 
אלא מהרהורי לבו שנאמר = אנת מלכא רעיונך על משכבך סליקו ואיבעית אימא מהכא == ורעיוני לבבך 
תנדע אמר רבא תדע דלא מחוו ליה לאינש לא דקלא דדהבא ולא ײפילא דעיל בקופא רמחטא: 


אמר 


מסורת הש"ם 

עם הוספות 
6) סנסדרין קג. ע"ם 
סיטנ, 3) (עינ יד. ע"ם, 
בעיין תוסי .סוסה -מ. 
דיה כל, ד) לעיל כ. ב"מ 
פד, כ"כ קים: סועס לו:, 
ס) [נלליס מ., ו) [עי' 
תו' קת קכת. ד"ס ונפן], 
ז) [לקמן גו.], ת) [נקמן 
ם: וקנ"ען], ט) [כ"מ 

למ:]. 


erg — 


תורה אור השלם 
א) אֶלָה תלדות יעקב 
יוסף בֶּן שְׁבַע עֲשְׂרֵה 
שָָׁה הָיָה רֹעָה אֶת 
אֲחִיו בַּצֹאן והוּא גער 
אֶת בנ בְלּהָה וְאֶת בְני 
לְפָה נְשי אָבֵיו ובא 
וֹסֵף אֶת רִבָּתֶם רָעָה 
אֶל אָבִיהֶם: 
[בראשית לז, ב] 
ב וְיוֹסף בֶּן שלשים 
שָגָה. כְּעֲמְדוֹ לפָנִי 
רעה | מֶלֵך | מִצרִָם 
ויַצָא יוסף מלְפני פרְעה 
ונר | בְּכֶל | אָרֶץ 
מִצְרָיִם: [בראשית מא, מון 
ג) לא תְאָנָה אַלֶי רְעָה 
גע לא קרב בְּאהָלָ 
|תהלים צא, ין 
הואת יש להים 
וְשְׂבַע יָלין בַּל יִפֶקַד 
רֶע: |משלי יט, כג] 

ה הְפַכְתָּ | מִסְפְּרִי 
לְמָחוֹל לי פְתּחְתָּ שַקי 
וַתְאַזְרנִי שִׂמְחָה: 
[חהלים ל, יב] 

ו א תּשָמַח בְּתוּלֶה 
בְּמֲחוֹל וּבַחֲרִים קָנִים 
חְרָ. וְהָפכְתִּי אֶבְלם 
לְשְשֹׂן ‏ וְחַמְתִּים 
וְשַׂמַחֲתּים מִיגוֹנֶם: 
|ירמיה לא, יבן 
ז) ולא אָבָה יי אֶלהִיךְ 
למע אֶל בְלְעַם 
יהַפך יי אֶלְהָיך לָּ אֶת 
הַקְלְלָה לִבְרָכֶה = כִּי 
הב ו אֶלהָף: 
| דברים כג, ו] 

ה פָדָה בְשָלום נַפְשִי 
מִקָרָב לי כִּ בְרבִּים הָי 
עֲמָדֵי: [תהלים נה, יט] 
מ) ופְדויי יי ישְׁבוּן וּבָאו 
ציון \ בְּרְנָה וְשְמְחַת 
עוּלֶם על רֹאֹשֶׁם שָשון 
וְשָמְחָה ושיו ונס יְוֹן 
וְאַנָחָה: [שעיה לה, י| 
סוֹאמַר הָעָם אֶל 
שאוּל הַינָתֶן יָמוּת 
אֲשֶׁר עֲשֶׂה הישעה 
הַגְדוֹלָה הזאת 
בִּיְרְאֶל חָלִילָה חי יי 
אִם יפל מְשָעָרַת ראשו 
אַרְצָה כִּי עם אֶלהים 
עֲשֵׂה הַיוֹם הַזֶה ויפדוּ 
הֶעֶם אֶת יָֹחָן ולא 
מֶת: [שמואל א ד, מה] 
יא) בּוּרָא נִיב שְׂפָתָיִם 
שלום שְׁלוֹם לְרָחוֹק 
קרוב | אָמַר א 
ּרְפָאתִיו: װישעיה מ, ש] 
יבו רוח לָבְשָׁה אֶת 
עִמָשִי ראש הָשָלִישִים 
ל ויד ועמך בָן ישי 
שלום שַלום לףּ וְשְׁלוֹם 
לער כִּי עור אהי 
קַכָּלַם. רויד וַתְּנֶם 
בְּרָאֹשׁי הַגְרוּד: 
[רברי הימים א יב, יה] 
יג) וְאַמרְתָּם פה לְחָי 
וְאַתָּה שָלוּם וּבִיתך 
שלום וְכל אֲשֶׁר ל 
שלום: |שמאל א כה, ון 


מו הַמִלְאךְ הַגֹאֵל אתִי מַבָל רֶע יברד אֶת הנְעָרִים וְקְרַא בָהֶם שָמִי וְשֵׁם אֲבֹתִי אַבְרְהֶם וְְחָק רגו לב בְּקָרֶב הָאָרֶץ: ובראשת מח, טן 


מז בּנְפל אוב אֵל תִּשָמָח וּבְכָּשְלו אֵל ינל לב פן יִרְאֶה יי וְרע בְּעִיניו וְהַשיב מַעָלִיו אָפו: ומשל כה, ייחן = יז) כִּי הַתִּרְפִים דַבְּרוּ אָנ וְהקוּסְמִים חָזּ שָׁקָר וחלמוּת הַשָוָא יְדִבָרוּ הֶבָל יְנַחְמוּן על כ נַסְעוּ כְמוּ צאן וענ 
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הרואה פרק תשיעי 


הגמרא חוזרת בה ממה שסברה שמדברי רב הונא שלאדם טוב אין 
מראים חלום טוב יש לדקדק שמראים לו עצמו חלום רע: 
אֶלָא, כוונת רב הונא שלאדם טוב אין מראים חלום טוב אינה שחלום 
רע מראים לו עצמו, אלא כוונתו, שחלום טוב, אין מראים לו, וגם לא 
לאחרים עליו, מה שאין כן חלום רע, אִיהוּ לא חַזִי ליה - הוא עצמו 
אכן אינו רואה, וכמו שנלמד מהפסוק 'לא תאונה' וגו', אבל אַחֲרֵינִי 
חזוּ ליה - אחרים רואים עליו חלום רע, ומספרים לו, ומתוך כך הוא 
דואג ועצב" [אבל אינו נבהל]. 


נמצא עתה, שאדם טוב אינו רואה חלומות כלל, לא חלום טוב 
כדברי רב הונא, ולא חלום רע כמבואר בפסוק 'לא תאונה'"". 


מקשה הגמרא, וְכִי לא חֲזָא איהו מְעָלְיותָא הוא - וכי מעלה 
יש בכך שאינו רואה חלומות כלל, וְהַאָמַר [-והלא אמר] רְכִּי זְעִירָא, 
כָּל הַלְֶן שִבְעָה ימִים בְּלא שיראה חַלום, נְקְרַא רע, שַׁנַּאָמַר (פפני 
יטע כ) וְשָבָעַ יְלִין בָּל יפָּקְד רְע'", אֶל מפקרי [-תקרא] את הפסוק 
כפי שכתוב בו 'שִבְּעִ'י, אֶלָא קרא את הפסוק כאילו כתוב בו שָבַע', 
שאם ילון אדם שבעה ימים, ולא יפקד מן השמים בשום חלום, הרי 
זה סימן שהוא רע, ושונאים אותו, ולכן אין מראים לו דבר. ואם כן 
כיצד אפשר לומר שלאדם טוב אין מראים חלומות כלל, הרי מי שאינו 
רואה חלומות כלל נקרא רע. 


> מתרצת הגמרא, אֶלָא הָכִי קְאָמַר - זו כוונת רב הונא, דִחַזָא ולא 
ידע מאי חַזָא - לאדם טוב מראים חלום טוב בשנתו, כדי שלא ילון 
בלא חלום, אבל הוא נשכח ממנו קודם שיקיץ משנתו, כדי שלא ישמח 
בכהפ 


* 


ונעשית לו רעה גדולה, אבל כשהיא ודאי נדה, אין דעתו עליה, ומבוייש ממנה. 
ובדברי רש"י אלו מבואר שקשה על האדם כאשר אשתו ספק נדה יותר מאשר אם 
היא ודאי נדה, אמנם ראה במסכת בבא מציעא (קז.) שפירוש הפסוק (לנליס כס ו) 'ברוך 
אתה בבואך' הוא שלא תמצא את אשתך ספק נדה בשעת ביאתך מן הדרך, וכתב 
רש"י שם (ד"ס ספק) שכל שכן שלא תמצאנה ודאי נדה, ומשמע שיותר קשה לאדם 
אם ימצא את אשתו ודאי נדה, וראה במהרש"א (עס מ" ד"ס כלוך) שהעיר בזה. 
ובמהרש"ל (שס ד"ס ע60) כתב שלולי דברי רש"י (פס) יש לפרש שהברכה היא דווקא 
שלא ימצאנה ספק נדה, משום שכאשר האדם בא מן הדרך יצרו תקיף, ובספק יש 
מקום לחשוש שימצא היתר ויקל שלא כדין, וכן כתב בהגהות היעב"ץ (נרט"י סס). 
ובתוספות הרא"ש (נ"מ פס ד"ס ענ) כתב שבספק נדה יש שני חסרונות, גם שמצטער 
יותר, וגם שאינו נזהר כל כך. 

והמהרש"א (פסדלין קג. מ" ד"ס ונגע - ספני) ביאר שהחסרון בזה אינו משום חשש מכשול 
איסור, אלא שכשם שטומאת נגעי בתים מורה על חטא שדבק בדרים בבית, כמבואר 
בערכין (טו.), כך טומאת הנדה בבוא האדם מן הדרך, מורה על חטא שדבק באיש, 
אלא שזה דווקא בספק נדה, שטומאתה באה בדרך מקרה שלא בזמן וסתה, אבל בודאי 
נדה, שראתה בזמן וסתה, אין הדבר מורה על חטא שדבק באיש. וכעין זה כתב 
בחידושי אגדות למהר"ל (נ"מ עס ד"ס ככוך). 

וז. לפי שחלום שחלם עליו חבירו הוא אחד מהחלומות שמתקיימים, כמבואר בגמרא 
להלן בסוף העמוד. 

יח. ורש"י (ד"ס וכי) פירש את קושיית הגמרא לפי גירסתו [ראה לעיל], שכיון שאדם 
טוב אינו רואה חלום רע, כל שכן שגם חלום טוב אינו רואה, שהרי אפילו דוד לא 
ראה חלום טוב, כמבואר בברייתא לעיל, אם כן נמצא שאינו רואה חלום כלל, וכי 
מעלה יש בכך, וכו', כדברי הגמרא להלן. 

וט. לשון הפסוק הוא 'יראת ה' לחיים, ושבע ילין בל יפקד רע', ועל פי פשוטו פירוש 
יושבע ילין! וגו' הוא שהירא את השם ישן 'שבע', שלא יפחד משום רעה. רש"י (מפני 
עס). 

ב. משום שאם נקרא כן את הפסוק, יהיה פירושו 'ושבע ילין, בל יפקד רע', שאם 
לן בעודו שבע, לא יפקד בדברים רעים, והרי אדרבה, ריבוי האכילה מביא את האדם 
לידי קרי, ונקרא בזה רע. אדרת אליהו (שיל יד. ד"ס 35 תקכי ענע) וריא"ף (על עין יעק, 
לעיל פס ד"ס נ). ובהכרח שיש לקרוא את הפסוק 'ושבע ילין בל יפקד, רע', שאם לן 
שבעה ימים ולא נפקד, הרי הוא רע, וכדברי הגמרא להלן. 

בא. רש"י (ד"ס ומסני למז). ומה שמשמע מדברי רב הונא [ולגירסת רש"י, מפורש 
כן בדברי רב הונא], שחלום רע כן מראים לו, היינו שאחרים רואים עליו, וכדברי 
הגמרא לעיל, אבל הוא עצמו אעו חולם חלום רע, כדי שלא יבהל. הגהות רבי 
אלעזר משה הורוויץ (ד"ס (6דס) ושפת אמת (ל"ס 606) [ולסיכום: אדם טוב חולם 
חלום טוב כדי שלא ילון ללא חלום, אך כשמתעורר שוכחו כדי שלא ישמח. 
וחלום רע אינו חולם כלל כמו שנלמד מהפסוק 'לא תאונה' וגו', אבל אחרים 
חולמים עליו חלום רע כדי שידאג ויעצב]. אלא שהוסיף השפת אמת, שלפי זה 


ברכות 


הגמרא מבארת שיש להיטיב חלום שנפשו עגומה עליו מחמתו: 
אָמר רב הוּנָא בַּר אָמִי אִמַר רַבִּי פּדֶת אָמַר רְבִּי יוחָנֶָן, הַרוּאָה 
חַלוֹם, וְנְפשו עִגוּמַה עליו מחמתוי, ילף וְיִפְתִּרְנוֹיִ בְּפָנִי שלשה 
אנשים. שואלת הגמרא, יִפְתִּרְנוּ - וכי יש לו ללכת ולפתור את חלומו 
בפני שלשה, אף שאפשר שיפתרוהו לרעה, וְהָאָמַר [-והלא אמר] רב 
חַסְדְא, חַלְמָא ךלא מְפַשָר - חלום שאינו פתור, הרי הוא כְּאֲנַּרְתּא 
דְלא מִקִרְיא - כאגרת שלא נקראה, שאינו לא טוב ולא רע, ואם כן 
עדיף שלא יפתרוהו, וישאר חלום שאינו לא טוב ולא רעני. משיבה 
הגמרא, אֶלָא אימא - אמור בדברי רבי יוחנן, יִטִיבְנוּ לחלום בְּפָנִי 
שלַשָה אנשיםי" שאוהבים אותו". 


נה: [ב] 


הגמרא מבארת כיצד יש להיטיב חלום: 

אומרת הגמרא, ליְתִי תִּלְתָא וְלִימַא ?הו - יביא שלשה אנשים, ויאמר 
להם כך, חִלְמָא טַכָּא חֲזֹאי - חלום טוב ראיתי, וְלֵימְרוּ ליה הַנֶךְּ 
- ואותם שלשה אנשים יאמרו לו, מַבָא הוּא, וְטַבָא לְיחָוִי - טוב 
הוא החלום שראית, וקיומו לטוב יהיה", רַחִמָנָא לְשוייה ?טכ - 
הקדוש ברוך הוא יעשהו לטוב, שׁבַע זימְנִין לנְזְרוּ עֵלֶךְּ מן שמיא 
דְלְהָוִי טִכָא - שבע פעמים יגזרו עליך מן השמים שיהיה חלום טובי", 
וְיְהֲוִי טַבָא - ואכן יהיה חלום טוב. 


הגמרא ממשיכה לבאר את סדר הטבת החלום, וְלֵימַרוּ - ויוסיפו 
ויאמרו, שָלש הַפוּכות - שלשה פסוקים שמוזכר בהם לשון הפיכה 
מרעה לטובה, וְשָלש פַּדוּיוֹת - ושלשה פסוקים שמוזכר בהם פדיון, 
וְשָלש שׁלוֹמוֹת - ושלשה פסוקים שמוזכר בהם שלום. 


מבארת הגמרא, ואלו הן שלש ההֲפוּכוֹת שעליהם לומר, הפסוק 
הראשון שמוזכר בו לשון הפיכה הוא הַפַכְתּ מִסְפָּדִי לְמחוֹל לי, 
פְּתּחְתּ שָקִי ותּאַזְרֵנִי שְמַחַה'" (פסניס כ יכ), והפסוק השני שמוזכר בו 


כוונת הברייתא לעיל שכל שנותיו של דוד לא ראה חלום טוב, היינו שבמשך כל 
שנותיו בהקיצו משנתו שכח את החלומות הטובים שחלם. והעיר, שדוחק לומר כן, 
שכל שנותיו של דוד שכח את החלומות הטובים שחלם. ועוד העיר, שמלשונו של 
רב הונא ש'לאדם טוב מראין לו חלום רע' [לגירסת רש"י], משמע שמראים לו 
עצמו, ולא על ידי אחרים שחולמים עליו. ולכן ביאר את הסוגיא באופן אחר, 
עיין שם. 

כב. ואפילו אם אינו חלום שיש לו משמעות רעה. פרי מגדים (6"5 פו"ם סי ככ סק"פ) 
והובא במשנה ברורה (פס סק"6). 

בג. לביאור ענין פתרון חלומות, ראה בהערה להלן, על דברי הגמרא כל החלומות 
הולכים אחר הפה. 

כד. עץ יוסף (ד"ס יפסכנו). 

הגמרא היתה יכולה להקשות גם קושיא אחרת, אם רבי יוחנן אמר שיפתור את החלום, 
מדוע צריך שיהא הדבר בפני שלשה. ולתירוץ הגמרא שרבי יוחנן אמר שיטיב את 
החלום, מובן מדוע צריך שיעשה כן בפני שלשה. שפתי חכמים (ל"ס יפתרנו). 

בה. ולתירוץ זה אין להקשות מדברי רב חסדא שחלמא דלא מפשר כאיגרתא דלא 
מקריא, משום שמכל מקום יש לו לאדם לדאוג מהחלום [אף על פי שלא נפתר], וצריך 
להיטיבו. תוספות ר"י החסיד ותוספות הרא"ש (ל"ס יטינט). וראה עוד בזה ביד דוד 
(מסדו"נ, ד"ס יפתכנו), ודבריו הובאו בילקוט ביאורים. 

בו. רא"ש (פ"ט סי ס), והובא בשלחן ערוך (פו"ת סי" רכ ס"6). 

בז. מהרש"א (פ"5 ד"ס 6ימס). 

כח. תוספות (ל"ס סנע). ונוסח זה בא להורות שיתמיד הדבר שיגזרו עליו שיהיה חלום 
טוב. המאירי (ד"ס וכן). 

וכתבו התוספות (טס) שיש שפירש שכוונת הגמרא 'שבע זימנין' היא שצריך לומר 
שבע פעמים 'חלמא טבא' וכו', וכן צריכים לענות לו שבע פעמים. אלא שהביאו, 
שר"י היה נוהג לאומרו שלש פעמים בלבד. וביאר הב"ח (פו" סי ככ) שר"י סבר 
כפירוש הראשון שכתבו התוספות, ש'שבע זימנין' הוא חלק מנוסח הלחש [-ההטבהן, 
ולכן די שאומרים כן שלש פעמים. ובאמרי נועם (נקוס' פס) העיר, שלפי הגירסא 
בגמרא שלפנינו, שלאחר תיבות 'שבע זימנין' כתוב 'לגזרו עלך מן שמיא דלהוי טבא', 
ודאי שהוא חלק מלשון הלחש. ובטור (פו"ת פס) כתב שנוהגים לומר גם נוסח זה 
שבע פעמים. 

בט. ראה במהרש"א (פ"6 ד"ס 5ימ6) שביאר את נוסח הטבת החלום המבואר כאן, 
ודבריו הובאו בילקוט ביאורים. 

ל. פירוש הפסוק הוא, שדוד המלך מודה ואומר להקב"ה, הפכת את מספדי וצערי, 
למחול וריקוד, ואת השק ששמתי על מתני לאבל ולצער, התרת אותו מעלי, ותאזרני 
[-מלשון אזורן בשמחה תחת השק. על פי המצודות (פסניס Eס).‏ כי דוד היה מתאבל 
על נפשו שמא תאבד בעוונותיו, וכאשר אמר לו נתן הנביא 'גם ה' העביר חטאתך לא 
תמות' (שמופל כ' יכ יג), הנה הפך הקב"ה בזה את צערו למחול, ואת השק שקשר כדי 
להתענות על חטאיו, התיר. רד"ק (ססניס טס). 


עין משפט 
נר מצוה 


יט א טוש"ע פֿו"ס סי' ככ 
סעיף 6: 
כ ב עוס"ע ופ סימן 
כ 


EPs 
רב נסים גאון‎ 


אמימר ומר זוטרא ורב 

אשי הוו יתבי 
בהדי הדדי אמרי כל 
חד וחד מינן נימא 
מילתא דלא שמיע ליה 
לחברי" | פתח | חד 
מינייהו ואמר האי מאן 
דחזאי חלמא ולא ידע 
מאי חזאי ניקו קמי 
כהני בעידנא דפרסין 
כהני ידייהו. | מפרש 
טעמא דמילתא במדרש 
ילמדנו רבינו בפרשת נשא 
הנה מטתו שלשלמה 


= = 
הגהות הב"ח 


() גמ' מלוס רע איני 
וסכתינ (6: (3) רש"י 
ד"ס ס6י מפן דתנים. מי 
עסנה יומא קמא לא 
לגלי לא יגלה יום 
ראשון שמא יתרע 
מזליה סס"ד: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' דעני 5כור5 פמן 

וקי .כו עפ וכ"ס 

במוס"ע סנל גירסת רי"ף 

ול" 35% מהדרי 

כהני אפייהו נימס סכי 
כו" 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 
--- = 
הגהות וציונים 


6] [עי' פירש"י דהכא 
וגירסתו וכן הגירסא 
בע"י | לאדם ‏ מוב 
מראין לו חלום רע 
ולאדם רע מראין לו 
חלום טוב תניא נמי 
הכי | וכו (גליון): 
3] בכת"י לא קשיא 
(ובאמת תיבת "אלא" 
אינו מדוקדק וכן ליתא 
בע"י, דק"ס): ג] בדפוס 
שונצינו ובע"י ליתא 
תיבת "ליה" (וכיה נכון 
דקיס) וכ"ה ברש 
ל] בכת"י הגי' בתי' הגמ' 
אלא שבע הני מילי 
דלא חזא כלל אבל 
חזא ולא ידע מאי 
חזא לית לן בה: 
ס] בע"י הגירסא אמר רב 
חנן בר אמי וגי' שלפנינו 
נראה ט"ס כי לא נמצא 
זכרו בש"ס (סדר הדורות 
ח"ב אות ח): .ה בכת"י 
נוסף דרחמי ליה (וכ"ה 
גירסת הרא"ש וטור 
אויחיסי רכ ובעיי, ועדי 
מעיו"ט אות ד ודרישה 
סי" רכ אות א שכתבו 
בדעת הרא"ש והטור 
דאף דאינו בגמ' מ"מ 
סברא: הוא): |] בע"י 
הגירסא בר פלוניתא 
ובדפוס וינציא איתא 
פלוני בר פלו': 
ק] בכת"י הגירסא אמר 
לשמעיה טרוקו גלי 
למחר א"ל לשמעיה 
וכו' וכ"ה בע"י ובילקוט 
שמעוני משלי כד, (ועיין 
ט"ז או"ח סי' ריט סק"ה 
ובהגהות הגר"י פיק שם, 
המביקן, הגה"י "בכרך): 
ט] שם אמורא הוא עיין 
סדר הדורות ח"ב אות ע 
ד"ה ר' עקיבא אמורא: 
י] בדפו"ר וי"א ובכת"י 
יש אומרים וכ"ה 
לשון הש"ס: 


ידו בּן רת יֹסף בַּן פרֶת עלי עין בָּנוֹת צְעֲרָה עלי שור: |בואשת מט, כבן 


נה: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


וההיא שעתא, דק(ס למיס כ סות: יצפה. טיתקייס: מיוסף. קל נתקיימו ססתקוקות סלכו עד עסכיס וקפיס קנס כטירד יעק3 
כמפריס, קכנר סיס סרע עפי קניס לכי כי זס קניס סכעב (ננפית מס): לאדם טוב מראין לו חלום רע. כדי טידפג וכ יתטפ, 
וקיכפר כו עככוו: לאדם רע מראין לו חלום טוב. כדי כקמסו סיפכנ עולעו: ודוד 65 כס קלוס טונ וס כפיכ וכו' 5 גכסיין 
סכי. 696 גכסינן והא כתיב לא תאונה אליך רעה וגו'. קסי לככ סונ ד6מר כפדס עוכ מכפין כו תלוס כע: ומסני איהו לא חזי, אחריני 


שבע זימנין לגזרו עלך. כך סול 

סנסט קנע זימין לגזכו 

עלך וי מפרט דסבע זמנין 5ריך 

לומר תנמ טנ ושי וכן פענוק 

פחריו סנל כ"י 6 סיס כגל 
ומכו 606 טלס פעמיס: 


פותרי חללומת. פילם כ 

דמול | סעת סילס 

גריס ופין סלכר ‏ תנוי כתכמס: 
סלולס 


וההײַ!:שעתא אמיה לא הות. א"ר לוי לעולם 
יצפה אדם לחלום טוב עד כ"ב שנה מנלן 
מיוסף דכתיב * אלה תולדות יעקב יוסף 
בן שבע עשרה שנה וגו' וכתיב > ויוסף בן 
שלשים שנה בעמדו לפני פרעה וגו' מן 
שבסרי עד תלתין כמה הוי תלת סרי ושב 
דשבעא ותרתי דכפנא הא כ'ב. אמר רב 
הונא לאדם טוב אין מראין לו חלום טוב 
ולאדם רע אין מראין לו חלום רע תניא נמי 


הכי כל שנותיו של דוד לא ראה חלום טוב וכל שנותיו של אחיתופל לא 
ראה חלום רע ) והכתיב ‏ לא תאונה אליך רעה * ואמר רב חסדא אמר רב 
ירמיה בר אבא שלא יבהילוך לא חלומות רעים ולא הרהורים רעים ונגע 
לא יקרב באהלך שלא תמצא אשתך ספק נדה בשעה שאתה בא מן הדרך 
אלא איהו לא חזי ליה אחריני חזו ליה וכי לא חזא איהו מעליותא הוא 
והאמר ר' זעירא 9 כל הלן שבעה ימים בלא חלום נקרא רע שנאמר = ושבע 
ילין בל יפקד רע אל תקרי שבע אלא שבע אלא הכי קאמר דחזא ולא ידע 
מאי חזא". אמר רב הונא= בר אמי אמר ר' פדת א"ר יוחנן הרואה חלום ונפשו 
עגומה ילך ויפתרנו בפני שלשה יפתרנו והאמר רב חסדא חלמא דלא מפשר 
כאגרתא דלא מקריא אלא אימא *יטיבנו בפני שלשה ליתי תלתא" ולימא 
להו חלמא טבא חזאי ולימרו ליה הנך טבא הוא וטבא ליהוי רחמנא לשוייה 
לטב שבע זימנין לגזרו עלך מן שמיא דלהוי טבא ויהוי טבא ולימרו ג' 
הפוכות וג' פדויות ושלש שלומות שלש הפוכות = הפכת מספדי למחול לי 


פתחת שקי ותאזרני שמחה !או תשמח בתולה במחול ובחורים וזקנים / 


יחדיו והפכתי אבלם לששון וגו' "ולא אבה ה' אלהיך לשמוע אל בלעם 
ויהפוך וגו' שלש פדויות דכתיב " פרה בשלום נפשי מקרב לי ונו' ₪ ופדויי ה' ישובון וגו' ‏ ויאמר העם אל 
שאול היונתן ימות אשר עשה הישועה וגו שלש שלומות דכתיב * בורא ניב שפתים שלום שלום 
לרחוק ולקרוב אמר ה' ורפאתיו =ורוח לבשה את עמשי וגו =ואמרתם כה לחי ואתה שלום וביתך 
שלום וגו'. אמימר ומר זוטרא ורב אשי הוו יתבי בהדי הדרי אמרי כל חד וחד מינן לימא מלתא דלא 


שמיע ליה לחבריה פתח חד מינייהו ואמר <האי מאן דחזא חלמא ולא ידע מאי חזא ליקום קמי כהני לש 


חזו ליה. קלוס כע: וכי לא חזי איהו 
מעליותא הוא. כיון דנ מזי סלוס 
כע כדק6מר קנ יכסיפוסו, וסלוס 
טוב 5 כל סכן דל מזי דס5 קפני 
כל ימיו מל דוד כ כפס מנוס טו, 
₪6 כן 6 סוי פטס כנכ: אלא 
שבע. ז' לילות ילין ונ יפקד כסוס 
מס סכי סו כע, וקונליס פומו 
וסין מר6ין לו כלוס: ומסני דחזי 
ולא ידע מאי חזי. דס עו מלסין 
לו פפוס עוכ, ועד קנ יקין משתכס 
ממנו כדי פנ יסמס: זקפא. גודל: 
עלי עין טולי עין, | טליטין על 
סעין, ונ סעין עולס כסן: אטרפא 
דנחיריה דשמאליה. דופן סטמפני 
סל מוטמו: האי מאן דחליש. מי 
ססלס (נ): דסני לי לחדי לי. ומתוך 
כך ישוכ תכון ף מעלי: הרהורי 
לבו. עס סקסו מסלסל ‏ כוס: 
רעיונך. מסטנותיך. ‏ וכן ככ נפון 
לעיון סכמקכ6 6ינו כטון רלֿון 656 
לסון מססכס, װחס וכית וכעיוניס 
יכסנוניס (הי ד), וכי ככונו של 
פדס מנסנו, 696 מסטכותיו מנסנין 
קותו: דקלא דדהנא. לכל ענ 
סולגל נכות ול סכסר כו מעולס: 
קופא | דמחטא. (קכ סמסע: 
קיקל 


בעידנא דפרסי ידייהו= ולימא הכי רבש'ע אני שלך וחלומותי שלך חלום חלמתי ואיני ידע מה הוא 
בין שחלמתי אני לעצמי ובין שחלמו לי חבירי ובין שחלמתי על אחרים אם טובים הם חזקם ואמצם 
כחלומותיו של יוסף ואם צריכים רפואה רפאם כמי מרה על ידי משה רבינו וכמרים מצרעתה וכחזקיהו 


מחליו וכמי יריחו על ידי אלישע וכשם שהפכת קללת בלעם הרשע לברכה כן הפוך כל חלומותי עלי לטובהג 


ומסיים בהדי כהני דעני צבורא אמן ואי !יי לא לימא הכי אדיר במרום שוכן בגבורה אתה שלום ושמך 
שלום יהי רצון מלפניך שתשים עלינו שלום פתח אידך ואמר האי מאן דעייל למתא ודחיל מעינא בישא לנקוט 
זקפא דידא דימיניה בידא דשמאליה וזקפא דידא דשמאליה בידא דימיניה ולימא הכי אנא פלוני בר פלוני" 
"מזרעא דיוסף קאתינא דלא שלטא ביה עינא בישא שנאמר "בן פורת יוסף בן פורת עלי עין וגו 
אל תקרי עלי עין אלא עולי עין ר' יוסי בר' חנינא אמר מהכא 5 וידגו לרוב בקרב הארץ מה דגים שבים 
מים מכסים עליהם ואין עין רעה שולטת בהם אף זרעו של יוסף אין עין רעה שולטת בהם ואי דחיל מעינא 
בישא דיליה ליחזי אטרפא דנחיריה דשמאליה פתח אידך ואמר האי מאן דחליש יומא קמא לא לגלי כי 
היכי דלא לתרע מזליה מכאן ואילך לגלי >כי הא דרבא כי הוה חליש יומא קמא" לא מגלי מכאן ואילך 
א"ל לשמעיה פוק אכריז רבא חלש מאן דרחים לי לבעי עלי רחמי ומאן דסני לי לחדי לי וכתיב = בנפול 
אויבך אל תשמח ובכשלו אל יגל לבך פן יראה ה' ורע בעיניו והשיב מעליו אפו. שמואל כי הוה חזי חלמא 
בישא אמר " וחלומות השוא ידברו כי הוה חזי חלמא טבא אמר וכי החלומות השוא ידברו והכתיב = בחלום 
אדבר בו רבא רמי כתיב בחלום אדבר בו וכתיב וחלומות השוא ידברו לא קשיא כאן ע"י מלאך כאן ע"י 
שד. א"ר ביזנא בר זבדא א"ר עקיבא= א"ר פנדא א"ר נחום א"ר בירים משום זקן אחד ומנו ר' בנאה עשרים 
וארבעה פותרי חלומות היו בירושלים פעם אחת חלמתי חלום והלכתי אצל כולם ומה שפתר לי זה לא 
פתר לי זה וכולם נתקיימו בי לקיים מה שנאמר כל החלומות הולכים אחר הפה אטו כל החלומות 
הולכים אחר הפה קרא הוא אין וכדרבי אלעזר דא"ר אלעזר מנין * שכל החלומות הולכין אחר הפה 
שנאמר > ויהי כאשר פתר לנו כן היה אמר רבא והוא דמפשר ליה מעין חלמיה שנאמר > איש 
כחלומו פתר = וירא שר האופים מנא ידע א"ר אלעזר מלמד שכל אחד ואחד הראוהו חלומו ופתרון חלומו 
של חבירו. ?א'ר יוחנן השכים ונפל לו פסוק לתוך פיו הרי זו נבואה קטנה ואמר ר' יוחנן ג' חלומות 
מתקיימין חלום של שחרית וחלום שחלם לו חבירו וחלום שנפתר בתוך חלום וש אומר" אף חלום 
שנשנה שנאמר =ועל השנות החלום וגו'. אמר ר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן אין מראין לו לאדם 
אלא מהרהורי לבו שנאמר = אנת מלכא רעיונך על משכבך סליקו ואיבעית אימא מהכא == ורעיוני לבבך 
תנדע אמר רבא תדע דלא מחוו ליה לאינש לא דקלא דדהבא ולא "פילא דעיל בקופא דמחטא: 


אמר 


מסורת השים 
עם הוספות 
6) סנסדרין קג. ע"ם 
סיטנ, 3) (עינ יד. ע"ם, 
ג) עיין תוס' סוטה מ. 
ד"ה כל, ד) לעיל כ. ב"מ 
פד, כ"כ קית: סועס לו:, 
ס) [נלליס מ., ו) [עי" 
תו' קבת קכת. ד"ס ונפן], 
ז) [לקמן נו.], מ) [נקמן 
מ: וקנ"ען, ס) [כ"מ 
לת:]. 


תורה אור השלם 
א) אֶלֶה תּלְרוֹת יעקב 
יוסף בֶּן שְׁבַע עֲשְׂרֵה 
שָׁנָה הָיָה רֹעָה אֶת 
אֶחָיו כַּצֹאן והוּא גער 
אֶת בָּנִי בְלָּהָה וְאֶת בָנִי 
לְפָּה נְשִי אָבִי ובָא 
יסף אֶת רַבָּתֶם רְעָה 
אֶל אָבִיהֶם: 
[בראשית לז, ב] 
ב וְוֹפף בֶּן שלשים 
שה בְעָמָרוּ = לפָנִי 
פרְעה ‏ מל מִצְרָיִם 
ויצא יוסף מַלְפנֵי פַרְעָה 
וענר | בְּבָל = אָרֶץ 
מִצְרָים: [בראשית מא, מון 
לא תָאֲנָה אל רְעָה 
ְְגֶע לא ירב בְּאֶהָלָּ: 
|תהלים צא, ין 
הירְאֵת יי לְחַיִים 
ְשָבַע יָלין בַּל יִפְקָר 
רע: |משלי יט, כגן 
ה) הָפַבְתָ מִסְפְּרִי 
לְמֲחוֹל לי פַּתַּחְתָּ שקי 
ותְאַזְרָנִי שׂמְחָה: 
[תהלים ל, יבן 
ו א תּשָמַח בְּתוּלֶה 
בְּמְחול וּבַחָרִים וקנים 
ַחדָו וְהָפַכְתִּי אָבְלֶם 
לְשָשֹׂן ‏ וְָחַמְתִּים 
ושִׂמַחְתִּים מִיגוֹנָם: 
|ירמיה לא, יב] 
ו ולא אָבָה ו אלה 
למע אֶל בְּלֶעם 
ויהפך יי אֲלהָיףְּ ל אֶת 
הַקְלְלָה | לִבְרְכֶה כִּ 
אֲהַבְְּיַ אֲלהָ 
| דברים כג, ו] 

ה) פָּרָה בְשְׁלוֹם נַפְשִׁי 
מַקָרֶב לי כִּי ְרבֵּים הָי 
עמָדִי: [תהלים נה, יט] 
ט) ודוי ישָבון וּבָאוּ 
ציון \ בְּרְנָה. וְשמְחַת 
עּלֶם על רֹאֹשֶׁם שָשון 
וְשְמְחָה יָשִיגו וְנָסוּ יָגין 
וְאַנָחָה: |שעיה לה, י) 
סוֹאמַר הָעֶם אֶל 
שאוּל הֲוֹנָתָן יָמוּת 
אֲשֶׁר עֲשֶׂה הַיְשעָה 
הַגְדוּלֶה הזאת 
ישְרְאֶל חְלֶיכָה חי יי 
אם יפל משערת ראשו 
אַרְצָה כִּי עם אֲלהִים 
עֲשֶׂה הַיוּם הַוֶה וופְדו 
הָעֶם אֶת ונָחָן ולא 
מֶת: [שמואל א ד, מה] 
יא) בּוּרָא נִיב שְפַּתִיִם 
שלוּם שְׁלוֹם לְרָחוֹק 
קרוב אָמַר א 
ּרְפָאתִיו: |שעיה נ, ש] 
יב) וָרוּחַ לָבָשָׁה אֶת 
עַמְשִי ראש הַשָלִישִים 
לָך דויד ועַמך בָן ישי 
שלוּם שלום לַף וְשָלוּם 
לוכי ער אהי 
ְְִּכִם רָוִיד וַתּגֶם 
בְּרָאֹשִׁי הַגְדוּד: 
[רברי הימים א יב, יה] 
יג ואַמַרְתָם פה לחי 
ואתה שָלום ובִיתךּ 
שלוּם וְכל אֲשֶׁר ל 
שלום: [שמואל א כה, ו] 


טו) הַמַלְאֶךְּ הַגאָל אתי מִכָּל רֶע יָבְרּ אֶת הנְעָרִים וְְקָרֵא בָהֶם שָמִי וְשַם אַבַתִי אִבְרָהֶם וִצְמָק וְידָגוּ לָב בְּקָרֶב הָאָרֶץ: |נואשת מח, טן 
טז) בנְפל אויבְך אֵל תשמח וּבְבָּשָלו אֵל ינל לב פן יִרְאָה יי וְרע בְּעֵיניו וְהָשִיב מַעָלְיו אַפּוֹ: [משלי בד, חן = יז) כִּי התרְפים דַבְּרוּ אָוֶן וְהקוּסְמִים חָזוּ שָקֶר וַחֲלמוֹת הַשָוָא יְדַברוּ הָבָל ינחֲמוּן על כּן נָסְעוּ כָמוּ צאן וענו 
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הרואה ‏ פרק תשיעי 


לשון הפיכה, הוא 'אַז תִּשָמַח בְּתוּלָה בְמָחוֹל, וּבְחָרִים וּזְקָנִים יחדו, 
ְהָפַּכְתּי אֶבְלֶם לְשָשון וגו" וְנִחַמְתִּים, וְשָמַחְתִּים מִיגוֹנָםי*" (ירעיס ₪ 
ינ). והפסוק השלישי שמוזכר בו לשון הפיכה הוא ְלא אֲבָה ה' 
אֶלהָיף לְשָמַעַ אֶל בִּלְעֶם, ויהַפף וגו ה' אֶלהֶיך לְךְּ אֶת הַקְּלָלָה 


מוסיפה הגמרא ומבארת, ואלו הן שלש הפּדוּיוֹת שעליהם לומר, 
הפסוק הראשון שמוזכר בו לשון פדיון הוא, דִכְתִיב (פסניס נס יט) 'פדה 
בְשָלום נָפְשִי מִקרְב לי וגו" כִּי בְרְבִּים הָיוּ עָמָּדִייי. הפסוק השני 
שמוזכר בו לשון פדיון הוא וּפַדוּיי ה' ישָבוּן וגו" וּבָאוּ ציון בְּרְנָה, 
ושֶמַחַת עוּלֶם על ראשם, ששון וְשִׂמִחָה ישיגוּ וְנָסוּ יָגוּן וְאַנָחָה'ד (ישעיס 
לס י). והפסוק השלישי שמוזכר בו לשון פדיון הוא 'ִיאמַר הָעַם אֶל 
שאול הַיוְנַתָן ימות, אֲשֶׁר עְשָה הִישוּעָה וגו' הַגְּדוֹלָה הַזאת 
בִּישֶרְאֶל, חָלִילֶה חַי ה' אִם יפל מְשַעָרַת ראשו אַרְצֵה, כִּי עִם אֲלהִים 
עָשָׂה הַיוּם הַזֶּה, ויפדוּ הָעָם אֶת יוֹנָתָן ולא מַת'"" (שמוסל 6 יד מס). 


מוסיפה הגמרא ומבארת, ואלו הן שלש השלומות שעליהם לומר, 
הפסוק הראשון שמוזכר בו לשון שלום הוא מה חְּכְתִיב (שעיס מ יע) 
שורא נִיב שְפָתִים, שָלום שַלוּם, לְרְחוּק ולקרוב, אָמַר ה' 
וּרְפָאתִיו'". הפסוק השני שמוזכר בו לשון שלום הוא זרוּחַ לְבְשָה 
אֶת עִמָשִי וגו" ראש הַשָלִישִים, לָך דָוִיד, וְעַמִךּ בֶן ישי, שָלוּם שָׁלוֹם 
ל וְשָלום לֶעזרְף, כִּי עזֶרְְּ אֲלהֶיךְּ, וַיִקבְּלַם דָוִיד ויִפְנֶם בְּרְאשִי הַגְּדוּדי" 


(דנרי סימיס 6' יכ יע). והפסוק השלישי שמוזכר בו לשון שלום הוא 


לא. פירוש הפסוק הוא, שירמיה מתנבא על העתיד לבוא, ואומר שלעתיד לבוא כל 
בתולה ובתולה תצא בריקוד של שמחה, ולרוב השמחה, הזקנים ימשכו אחרי הבחורים 
וישמחו כמותם במחול, ואת האבל שהיה להם עד אותו זמן, אהפוך לששון, ויתנחמו 
בכך על האבל שהיה להם, והשמחה שתהיה להם תהיה גדולה יותר בערכה מהיגון 
שהיה להם עד אותו זמן. על פי רד"ק ומצודות (ילמיס עס). 

לב. פירוש הפסוק הוא, שהקב"ה לא רצה לשמוע אל רצון בלעם לקלל את ישראל, 
ולכן הפך בפיו את הקללה שרצה לומר, לברכה, וזה מחמת אהבת השם לעם ישראל. 
על פי תרגום אונקלוס (לנכיס טס). 

לג. פירוש הפסוק הוא, שדוד המלך מודה להקב"ה על כך שפדה את נפשו מהמלחמה 
הבאה עליו, ועתה הוא בשלום, ועשה לו כן בשביל הרבים שהתפללו עליו והיו בעזרתו. 
על פי רש"י (פסניס פס). 

לד. פירוש הפסוק הוא, שהנביא מתנבא שבני ישראל שיפדה ה' מהבבליים, ישובו 
לארצם, ויבואו לציון ברינה, ועל ראשם תהיה השמחה עד עולם, וישמחו כל כך, 
כאילו השמחה והששון רודפים אחריהם ומשיגים אותם, ויסורו מהם יגון ואנחה. על 
פי מצודת דוד (ישעיס עס). 

לה. פירוש הפסוק הוא, שלאחר שיונתן עבר על השבועה שהשביע שאול את העם 
שלא יאכלו לחם עד הערב (סמול 6' יד כד), ואכל מיערת הדבש (סס יד כז), אמרו העם 
אל שאול, וכי מן הראוי שימות יונתן, שבאה על ידו התשועה הגדולה הזאת בישראל, 
שנצחו את הפלישתים במלחמה, ונשבעו העם בה' שלא יארע לו דבר, ואפילו שערה 
אחת משערות ראשו לא תיפול ארצה, כי ביום זה עשה יונתן טובה עם האלוקים, 
כאשר סיכן את נפשו והושיע את עמו, ואם כן ודאי שיונתן לא עבר על השבועה 
שהשביע שאול את העם בשאט נפש, אלא שוגג היה, ולא ידע מהשבועה, ויפדו העם 
את יונתן בדברים אלו מהמיתה, ולא המיתו שאול. על פי מצודת דוד (סמולל עס). 
לו. פירוש הפסוק הוא, שהקב"ה אומר, על החוטא ששב בתשובה, שיחדש לו ניב 
[-דיבור] שפתים, והיינו שהדיבור שמעתה הכל ידברו עימו, לא יהיה דברי קינטור כפי 
שהכל קינטרוהו עד עתה, אלא מעתה הכל יאמרו לו שלום שלום, ובין הרחוק ממנו, 
ובין הקרוב אליו, כולם ידברו אליו דברי שלום, וכל זה כלול במה שאמר ה' 'ורפאתיו', 
שירפאנו מהעדר השלום. על פי מצודת דוד (ישעיס עס). 

לז. פירוש, שלאחר שאמר דוד לראשי הצבא שבאו אליו, 'אם לשלום באתם אלי 
לעזרני, יהיה לי עליכם לבב ליחד, ואם לרמותני לצרי בלא חמס בכפי, ירא אלהי 
אבותינו ויוכח' (לנכי סימיס 5' יכ ית), כתוב 'ורוח לבשה את עמשיי, והיינו שבא בלבו 
רצון לדבר בשם כולם, ואמר לו, 'לך דוד', להנאתך ולטובתך באנו, וחפצים אנו להיות 
'צמך, בן ישי', שהרי אנו רואים ש'שלום שלום לך', ולעוזרים לך, ולא השיגתם יד 
שאול, וזה משום שעזרך אלוקיך, ואם כן ודאי שלא נבוא אליך ברמאות, ודוד האמין 
לדבריו, וקיבלם ונתנם שיהיו גם הם מראשי הגדוד. על פי מצודת דוד (לגלי סיעיס טס). 
לח. פירוש הפסוק הוא, שדוד שלח עשרה נערים לנבל הכרמלי שגזז את צאנו, 
שישאלוהו בשמו לשלום, ויאמרו לו, 'כה לחי', פירוש, שכך תהיה גוזז את צאנך גם 
לשנה הבאה, ולך ולביתך ולכל אשר לך יהיה שלום לאורך ימים. על פי רש"י (שמופנ 
עס). 

לט. לכאורה, כיצד ידע כל אחד שחבירו לא שמע את הדבר שיאמר. ויש לומר, 
שכוונתם היתה שאם יתברר שהדבר כבר ידוע, יוסיף ויאמר דבר אחר, וכן הלאה, עד 
שיאמר דבר שחבירו לא שמע. שפתי חכמים (ד"ס פמײ), וראה עוד בקדושה וברכה 
(סמיכת סכמיס, ד" 6מימר). 


ברכות 


ואַמַרְתֶּם פה לְחַי, ואתה שַלום, וּבֵיתףּ שַׁלוֹם וגו', וכל אֲשֶׁר לְךְ 
שָׁלוֹםי*" (קמו6 6' כס ו). 


נה וא 


א 


הגמרא מביאה מעשה, בו עסקו אמוראים בענייני חלומות ועוד 
עניינים : 
אִמִימַר וּמַר זוּטְרְא וְרב אֶשי, הָווּ יַתָבִי בּהֲדֵי הַדָדִי - היו יושבים 
יחדיו, אָמרִי, כל חד [חד מינן - כל אחד מאיתנו ?ימא מלתא 
דְּלא שָמיע ליה להַבְרִיה - יאמר דבר שחבירו עדיין לא שמע 
אותולל. 


פתח חד מִנָייהוּ - פתח אחד מהם וְאָמַר, האי מאן דחזָא 
חַלְמַא - מי שראה חלום, ולא ידע מָאי חֲזָא - ואינו יודע האם מה 
שראה בחלום הוא טוב או רעײ, ליקום קפי פָּהָנִי - יעמוד לפני 
הכהנים בְּעִידְנָא דְּפַרֵסִי ידייה - בשעה שפורסים את ידיהם ומברכים 
ברכת כהנים"", וְלִימַָא הַכִי - ויאמר כך=, רבונו של עוֹלם, אֲנִי 
שָלְֶך, וחלומותי שָלְךּ, חלום חֲלמתִּי וְאִינִי יודע מה הוּא, ומבקש 
אני, שבִּין החלומות שַׁחֲלַמְתִּי אֲנִי לְעַצְמִי [-על עצמי], וּבִּין החלומות 
שָחְלְמוּ לי [-עלין חַבִּירִי, וּבִּין החלומות שַׁחָלַמְתִּי עֵל אַחֲרִים, אַם 
טוֹבִים הם החלומות, חזְקם וְאַמָּצֵַם שיתקיימו כַּחְלומותָיו של יוסף 
שהיו טובים ונתקיימו, וְאֶם הם צְרִיכִים רְפוּאֶה, רְפָאָם כָּמִי מָרָה 
שנתרפאו עַל ידי משה רִבִּינוּ", וּכְמרִים שנתרפאה מצַרעַתָּהּיי, 
וּכְחִזְקיהו שנתרפא מַחֲלְיוֹי, וְּכְמִי יריחו שנתרפאו עַל ידי 


מ. כן ביאר בעץ יוסף (ד"ס מפֿן) על פי האליה רבא (פו"ת סי" קל סק"כ), ש'לא ידע' 
היינו שזוכר מה שראה בחלום, אלא שאינו יודע האם הוא חלום טוב או חלום רע. 
וכן משמע מלשון הרי"ף שכתב ולא ידע מה הוא, אי טבא, אי בישא'. וכן כתבו 
הרא"ש (פ"ע סי ס) והמאירי (ל"ס וס). 

והמהרש"א (פ"5 ד"ס מפן) ביאר, ש'לא ידע' וכו' היינו ששכח מה ראה בחלום. והוסיף, 
שדווקא אם שכח מה ראה יעשה כמבואר להלן, אבל אם זוכר מה ראה, יטיבנו בפני 
שלשה, כמבואר לעיל. וראה ענך בחפץ ה' (ל"ס דפופ) ובשפתי חכמים (ל"ס 55י). 


אה119706/2018 


כשיאמר 'רצה' כל הכהנים העומדים בבית הכנסת נעקרין ממקומן והולכין ועולין לדוכן 
ועומדים שם, פניהם להיכל ואחוריהם כלפי העם, ואצבעותיהם כפופות לתוך כפיהם, 
עד שישלים שליח ציבור ההודאה, ומחזירין פניהם כלפי העם, ופושטין אצבעותיהן, 
ומגביהין ידיהם כנגד כתפיהם, ומתחילין 'יברכך' וכו'. רמב"ם (פפינ ושיפפ כפיס פי"ד 
ס"ג). 

בטעם הדבר שחלום רע מתבטל ומתהפך לטובה על ידי אמירת בקשה זו בשעת ברכת 
כהנים, כתב בתורת חיים (נ"ק (ס. ד"ס ססלופס סספד), שכיון שברכת כהנים היא כעין 
נבואה, שהכהן שעולה לדוכן לברך את ישראל הרי הוא כמתנבא ומשמיע מה שציוהו 
הקב"ה לומר לישראל ברכות אלו, וכשם שבשעה שהנביא מתנבא, השכינה שרויה עליו, 
כך השכינה שרויה על הכהן בשעה שמברך את ישראל, והואיל וחלום הוא אחד 
מששים בנבואה (לקפן מ:), וכל דבר רע בטל בששים, לכן הרואה חלום רע, שהוא 
כעין נבואה קטנה לרעה, יכול לבטלו בששים בברכת כהנים שהיא נבואה גמורה לטובה. 
מב. בבית יוסף (פו"פ סי" קנ) הביא שהפוסקים נחלקו מתי יש לומר תפילה זו, ומדוע 
אמירתה אינה נחשבת לעיסוק בדבר שאינו ראוי בשעת ברכת כהנים. וראה בילקוט 
ביאורים שהובאו השיטות בזה. 

מג. לאחר שעברו בני ישראל את ים סוף, נאמר (קמות עו כנ-כס) 'וילכו שלשת ימים 
במדבר ולא מצאו מים, ויבואו מרתה, ולא יכלו לשתות מים ממרה כי מרים הם, על 
כן קרא שמה מרה, וילינו העם על משה לאמר מה נשתה, ויצעק אל ה', ויורהו ה' 
עץ וישלך אל המים וימתקו המים'. 

הטעם שמבקש שהחלומות יתרפאו, ולא שיתבטלו לגמרי, הוא משום שכל החלומות 
הולכים אחר הפה, כמבואר בגמרא להלן, ואם יפתרו את החלום לטובה, יבוא עליו 
דבר טוב שלא היה בא לולא החלום, וזהו שמבקש שיתרפאו כמי מרה על ידי משה 
רבינו, שלא ביקש שהמים יסתלקו, לפי שאז לא היה להם מים כמקודם, אלא ביקש 
שיתרפאו ויתמתקו ועל ידי זה יתחדש להם דבר שלא היה קודם. פרישה (פו"ת פיי קנ 
פֿות ג). 

מד. לאחר שדיברה מרים במשה על אודות האשה הכושית אשר לקח, נאמר (נמלנר 
ינ י) ץהענן סר מעל האהל והנה מרים מצרעת כשלג', ונאמר (שס ינ יג) 'ויצעק משה 
אל ה' לאמר אל נא רפא נא לה', אמר הקב"ה (עס ינ יד) 'תסגר שבעת ימים מחוץ 
למחנה ואחר תאסף', ונאמר (עס יכ טו) 'ותסגר מרים מחוץ למחנה שבעת ימים, והעם 
לא נסע עד האסף מרים'. 

מה. כך מסופר על חזקיהו (מנכיס נ' כ 6-ו), 'בימים ההם חלה חזקיהו למות, ויבא אליו 
ישעיהו בן אמוץ הנביא, ויאמר אליו כה אמר ה' צו לביתך כי מת אתה ולא תחיה, 
ויסב את פניו אל הקיר ויתפלל אל ה' לאמר וגו', ויבך חזקיהו בכי גדול, ויהי ישעיהו 
לא יצא חצר התיכונה ודבר ה' היה אליו לאמר, שוב ואמרת אל חזקיהו נגיד עמי כה 
אמר ה' אלהי דוד אביך שמעתי את תפלתך ראיתי את דמעתך הנני רופא לך ביום 


עין משפט 
נר מצוה 


ימ א טוש"ע סו"ת סי' ככ 
סעיף 6: 
כ ב טוס"ע פו"ס סימן 
קכ: 


EPs 
רב נסים נאון‎ 


אמימר ומר זוטרא ורב 

אשי הוו יתבי 
בהדי הדדי אמרי כל 
חד וחד מינן נימא 
מילתא דלא שמיע ליה 
לחברי' | פתח | חד 
מינייהו ואמר האי מאן 
דחזאי חלמא ולא ידע 
מאי חזאי ניקו קמי 
כהני בעידנא דפרסין 
כהני ידייהו. | מפרש 
טעמא דמילתא במדרש 
ילמדנו רבינו בפרשת נשא 
הנה | מטתו שלשלמה 


= = 
הגהות הב"ח 


() גמ' מלוס רע איני 
והכתינ (: (3) רש"י 
ד"ס סי מלן דסלים. מי 
עסנה יומא קמא לא 
לגלי לא לה יום 
ראשון שמא יתרע 
מזליה סס"ד: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' דעני כבורb‏ למן 

וקי :כו'. 379 |כ"ם 

נטופ"ע 936 גירסת רי"ף 

ונ"ק ופי מהדרי 

כהני אפייהו נימ סכי 
כו': 


eK 
משנת ראשונים‎ 


[נדפס בסוף המסכת] 


הנהות וציונים 


6] [עי' פירש"י דהכא 
וגירסתו וכן הגירסא 
בע" .לאדם ‏ (מו2 
מראין לו חלום רע 
ולאדם רע מראין לו 
חלום טוב תניא נמי 
הכי | וכו (גליון): 
3:] בכת"י לא קשיא 
(ובאמת תיבת "אלא" 
אינו מדוקדק וכן ליתא 
בע"י, דק"ס): ג] בדפוס 
שונצינו ובע"י ליתא 
תיבת: "ליה" (וכיה נכון 
הקיס) ופה ברש"י: 
ל] בכת"י הגי' בתי' הגמ' 
אלא שבע הני מילי 
דלא חזא כלל אבל 
חזא ולא ידע מאי 
חזא לית לן בה: 
ס] בע"י הגירסא אמר רב 
חנן בר אמי וגי' שלפנינו 
נראה ט"ס כי לא נמצא 
זכרו בש"ס (סדר הדורות 
ח"ב אות ת): ] בכת"י 
נוסף דרחמי ליה (וכ"ה 
גירסת הרא"ש וטור 
או"ח סי' רכ ובע"י, ועי' 
מעיו"ט אות ד ודרישה 
סי" רכ אות א שכתבו 
בדעת הרא"ש והטור 
דאף דאינו בגמ' מ"מ 
סברא הוא): ]] בע"י 
הגירסא בר פלוניתא 
ובדפוס וינציא איתא 
פלוני בב פלו': 
ק] בכת"י הגירסא אמר 
לשמעיה טרוקו גלי 
למחר א"ל לשמעיה 
וכו' וכ"ה בע"י ובילקוט 
שמעוני משלי כד, (ועיין 
ט"ז או"ח סי' ריט סק"ה 
ובהגהות הגר"י פיק שם, 
תבין, הגר"י :בכרך): 
ט] שם אמורא הוא עיין 
סדר הדורות ח"ב אות ע 
ד"ה ר' עקיבא אמורא: 
ין בדפו"ר וי"א ובכת"י 
יש אומרים וכיה 
לשון הש"ס: 


ידו בַן רת יֹסף בַּן רת עלי עין בָּנוֹת צֵערָה עלי שור: |גואשית מט, כבן 


נה: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


וההיא שעתא, דקלס למיס כ סות: יצפה. טיתקייס: מיוסף. טל5 נתקיימו ססתקוקות סלכו עד עסכיס וקפיס קנס כטירד. יעק3 
כמפריס, קכנר סיס סרע עפי קניס לכמינ כי זס קניס סכעב (נרפית מס): לאדם טוב מראין לו חלום רע. כדי טידפג וכ יסטל, 
וקיכפר כו ענכונו: לאדם רע מראין לו חלום טוב. כדי כקמסו קיפכנ עולמו: ודוד כ כס קלוס טונ וס כתיכ וכו' כ גכסיץ 
סכי. 556 גרסינן והא כתיב לא תאונה אליך רעה וגו'. קטי לכב סונ דלמר כ6דס עוכ מלסין כו סלוס כע: ומקני איהו לא חזי, אחריני 


שבש זמנין לזרו עלך. כך סול 

סנסט סכע ‏ זימנין כגזרו 

עלך ױם מפרם לסכע וימנין 5ריך 

לומר מנמ טכל סוסי וכן ענת 

פחריו מל כ"י 6 סיס כגע 
ומכו 656 טנס פעמיס: 


פותרי חלמת. פלם ב 

דעל סעת סנילס 

גליס ופין סלכר מל | כסכמס: 
סלוקס 


וההיא שעתא אמיה לא הות. א"ר לוי לעולם 
יצפה אדם לחלום טוב עד כ"ב שנה מנלן 
מיוסף דכתיב * אלה תולדות יעקב יוסף 
בן שבע עשרה שנה וגו' וכתיב > ויוסף בן 
שלשים שנה בעמדו לפני פרעה וגו' מן 
שבסרי עד תלתין כמה הוי תלת סרי ושב 
דשבעא ותרתי דכפנא הא כ'ב. אמר רב 
הונא לאדם טוב אין מראין לו חלום טוב 
ולאדם רע אין מראין לו חלום רע תניא נמי 


הכי כל שנותיו של דוד לא ראה חלום טוב וכל שנותיו של אחיתופל לא 
ראה חלום רע 69 והכתיב 9 לא תאונה אליך רעה * ואמר רב חסדא אמר רב 
ירמיה בר אבא שלא יבהילוך לא חלומות רעים ולא הרהורים רעים ונגע 
לא יקרב באהלך שלא תמצא אשתך ספק נדה בשעה שאתה בא מן הדרך 
אלא איהו לא חזי ליה אחריני חזו ליה וכי לא חזא איהו מעליותא הוא 
והאמר ר' זעירא 9 כל הלן שבעה ימים בלא חלום נקרא רע שנאמר = ושבע 
ילין בל יפקד רע אל תקרי שבע אלא שבע אלא הכי קאמר דחזא ולא ידע 
מאי חזא". אמר רב הונא בר אמי אמר ר' פדת א"ר יוחנן הרואה חלום ונפשו 
עגומה ילך ויפתרנו בפני שלשה יפתרנו והאמר רב חסדא חלמא דלא מפשר 
כאגרתא דלא מקריא אלא אימא *יטיבנו בפני שלשה ליתי תלתא" ולימא 
להו חלמא טבא חזאי ולימרו ליה הנך טבא הוא וטבא ליהוי רחמנא לשוייה 
לטב שבע זימנין לגזרו עלך מן שמיא דלהוי טבא ויהוי מבא ולימרו ג' 
הפוכות וג' פדויות ושלש שלומות שלש הפוכות = הפכת מספדי למחול לי 
פתחת שקי ותאזרני שמחה "או תשמח בתולה במחול ובחורים וזקנים 
יחדיו והפכתי אבלם לששון וגו' "ולא אבה ה' אלהיך לשמוע אל בלעם 
ויהפוך ונו' שלש פדויות דכתיב = פדה בשלום נפשי מקרב לי וגו' = ופדויי ה' ישובון וגו' ‏ ויאמר העם אל 
שאול היונתן ימות אשר עשה הישועה וגו שלש שלומות דכתיב * בורא ניב שפתים שלום שלום 
לרחוק ולקרוב אמר ה' ורפאתיו =ורוח לבשה את עמשי וגו * ואמרתם כה לחי ואתה שלום וביתך 
שלום וגו'. אמימר ומר זוטרא ורב אשי הוו יתבי בהדי הדדי אמרי כל חד וחד מינן לימא מלתא דלא 
שמיע ליה לחבריה פתח חד מינייהו ואמר <האי מאן דחזא חלמא ולא ידע מאי חזא ליקום קמי כהני 
בעידנא דפרסי ידייהו* ולימא הכי רבש"ע אני שלך וחלומותי שלך חלום חלמתי ואיני יודע מה הוא 
בין שחלמתי אני לעצמי ובין שחלמו לי חבירי ובין שחלמתי על אחרים אם טובים הם חזקם ואמצם 
כחלומותיו של יוסף ואם צריכים רפואה רפאם כמי מרה על ידי משה רבינו וכמרים מצרעתה וכחזקיהו 


מחליו וכמי יריחו על ידי אלישע וכשם שהפכת קללת בלעם הרשע לברכה כן הפוך כל חלומותי עלי 


חזו ליה. וס כע: וכי לא חזי איהו 
מעליותא הוא. כיון דנ מזי סלוס 
רע כדק6מר קנ ינסילוסו, וסלוס 
טוב כ כל סכן דנ סוי דס6 קפני 
כל ימיו קל לוד כ כפס מנוס טו, 
פס כן 6 סוי סלוס כננ: אלא 
שבע. ז' לילות שי ונ יפקד כסוס 
סעוס סכי סו כע, וטונליס פותו 
וסין מרפין כו כנוס: ומטני דחזי 
ולא ידע מאי חזי. ללס טכ מלסין 
לו מנוס טוכ, ועד סנ יקין מטפכק 
ממנו כדי קל יסמם: זקפא. גודל: 
עלי | עין עולי עין. | טליטין ענ 
סעין, ונ סעין עולס כסן: אטרפא 
דנחיריה דשמאליה. דופן סטמפני 
סל מוטמו: האי מאן דחליש. מי 
קלס (נ): דפני לי לחדי לי. ומתוך 
כך ישוכ סלון 6ף מעלי: הרהורי 
לבו. מס סקסו מסכסר כוס: 
רעונך. מסטותיך. ‏ וכן ככ נפון 
כעיון סכמקרb‏ יכו לפון כלון 656 
לסון מסטנס, חס יוכיס וכעיניס 
יכסלוניס (הי ד), וכי רפועו של 
פדס מנסנו, 656 מסטכותיו מנסנין 
]ותו: דקלא דדהכא. לנלר 60 
סולגל נכפות וכ סלסר כו מעולס: 
קופא | דמחטא. (ק3 | ססמסע: 
קיסר 


ומסיים בהדי כהני דעני צבורא אמן ואי != לא לימא הכי אדיר במרום שוכן בגבורה אתה שלום ושמך 
שלום יהי רצון מלפניך שתשים עלינו שלום פתח אידך ואמר האי מאן דעייל למתא ודחיל מעינא בישא לנקוט 
וקפא דידא דימיניה בידא דשמאליה וזקפא דידא דשמאליה בידא דימיניה ולימא הכי אנא פלוני בר פלוני" 
"מזרעא דיוסף קאתינא דלא שלטא ביה עינא בישא שנאמר "בן פורת יוסף בן פורת עלי עין וגו 
אל תקרי עלי עין אלא עולי עין ר' יוסי בר' חנינא אמר מהכא = וידגו לרוב בקרב הארץ מה דגים שבים 
מים מכסים עליהם ואין עין רעה שולטת בהם אף זרעו של יוסף אין עין רעה שולטת בהם ואי דחיל מעינא 
בישא דיליה ליחזי אטרפא דנחיריה דשמאליה פתח אידך ואמר האי מאן דחליש יומא קמא לא לגלי כי 
היכי דלא לתרע מזליה מכאן ואילך לגלי >כי הא דרבא כי הוה חליש יומא קמא" לא מגלי מכאן ואילך 
א"ל לשמעיה פוק אכריז רבא חלש מאן דרחים לי לבעי עלי רחמי ומאן דסני לי לחדי לי וכתיב = בנפול 
אויבך אל תשמח ובכשלו אל יגל לבך פן יראה ה' ורע בעיניו והשיב מעליו אפו. שמואל כי הוה חזי חלמא 
בישא אמר " וחלומות השוא ידברו כי הוה חזי חלמא טבא אמר וכי החלומות השוא ידברו והכתיב = בחלום א עה הַיוֹם הוה מפדו 
אדבר בו רבא רמי כתיב בחלום אדבר בו וכתיב וחלומות השוא ידברו לא קשיא כאן ע"י מלאך כאן ע"י 
שד. א"ר ביזנא בר זברא א"ר עקיבא" א"ר פנדא א"ר נחום א"ר בירים משום זקן אחד ומנו ר' בנאה עשרים 
וארבעה פותרי חלומות היו בירושלים פעם אחת חלמתי חלום והלכתי אצל כולם ומה שפתר לי זה לא 
פתר לי זה וכולם נתקיימו בי לקיים מה שנאמר כל החלומות הולכים אחר הפה אטו כל החלומות 
הולכים אחר הפה קרא הוא אין וכדרבי אלעזר דא"ר אלעזר מנין * שכל החלומות הולכין אחר הפה 
שנאמר > ויהי כאשר פתר לנו כן היה אמר רבא והוא דמפשר ליה מעין חלמיה שנאמר ?איש 
כחלומו פתר ** וירא שר האופים מנא ידע א"ר אלעזר מלמד שכל אחד ואחד הראוהו חלומו ופתרון חלומו 
של חבירו. > א"ר יוחנן השכים ונפל לו פסוק לתוך פיו הרי זו נבואה קטנה ואמר ר' יוחנן ג' חלומות 
מתקיימין חלום של שחרית וחלום שחלם לו חבירו וחלום שנפתר בתוך חלום וש אומר" אף חלום 
שנשנה שנאמר 5 ועל השנות החלום ונו'. אמר ר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן אין מראין לו לאדם 
אלא מהרהורי לבו שנאמר = אנת מלכא רעיונך על משכבך סליקו ואיבעית אימא מהכא == ורעיוני לבבך 
תנדע אמר רבא תדע דלא מחוו ליה לאינש לא דקלא דדהבא ולא > פילא דעייל בקופא דמחטא: 


אמר 


מסורת הש"ם 

עם הוספות 
6) סנסדרין קג. ע"ם 
סיטנ, 3) (עינ יד. ע"ם, 
ג) עיין תוס' סוטה מ. 
ד"ה כל, ד) לעיל כ. ב"מ 
פד, כ"כ קים: סועס לו:, 
ס) [נלליס מ:, ו) [עי' 
תו' ענת קכת. ד"ס ונפן], 
ז) [לקמן גו.], ת) [נקמן 
מ: וקנ"ע], | ס) [כ"מ 

למ:]. 


7-00 — 


תורה אור השלם 
א) אֶלֶה תלדות יעקב 
יוסף בֶּן שְׁבַע עֲשְׂרֵה 
ָׁנָה הָיָה רֹעָה אֶת 
אֶחִיו בַּצֹאן והוּא נער 
אֶת בְני בְלְחָה ְאֶת בנ 
לפ נְשִׁי אָבֵיו ובָא 
יוסַף אֶת דַבָּתֶם רְעָה 
אֶל אָבִיהֶם: 
[בראשית לז, ב] 
ב וְיוֹסף בֶּן שלשים 
שָָה בְּעֲמְרוֹ פפָנִי 
פרעה מֶלֶ מִצְרָיִם 
וַיָצָא ייסף מַלְפְנִי פרְעה 
ונר | בְּכֶל | אָרֶץ 
מִצְרָיִם: [בראשית מא, מון 
ג) לא תְאָנָה אַלֶי רְעָה 
גע לא יְִרַב בְּאֲהָלָ 
|תהלים צא, ין 
חראת ור אלהם 
וְשְׂבַע יָלין בַּל יִפֶקַד 
רע: |משלי יט, כגן 
ה הָפַכְתָּ | מִסְפְִי 
לְמָחוֹל לי פְתַּחְתָּ שַקי 
וַתְאְֲרֵני שׂמֲחָה: 
[תהלים ל, יב] 
א תּשָמַח בְּתוּלֶה 
בְּמָחוֹל וּבַחֲרִים וְּקנִים 
חר וְהַָכְתּי אֶבְלם 
לְשָשֹׂן ‏ וְחַמְתִּים 
וְשִׂמַחִתִּים מִיגוֹנם: 
[ירמיה לא, יב] 
ז) ולא אָבָה יי אֶלהִיךְ 
למע אֶל בְלְעם 
והֲפְּי אֶלהָףְ ל אֶת 
הַקְלָה | לְבְרְכָה = כ 
אֲהַבְךּי אֶלְהָף: 


[רברים כג, ו] 


לטובהץף פּרָה בְשָלוּס ַפָשי 


מִקָרָב לי כִּ בְרבִּים הָי 
עֲמָדֵי: [תהלים נה, יט] 
ט) וּפדויי יי ישְׁבוּן וּבָאוּ 
צוֹן בְּרנָה וְשִׂמְחַת 
עוּלֶם על רֹאֹשֶׁם שָשון 
וְשְמְחָה יָשֵׂיגוּוְנְוּ יְגין 
וְאַנְחָה: |שעיה לה, י| 
סוֹאמַר הָעֶם אֶל 
שְׁאוּל הֲונְתְן יָמוּת 
אֲשֶׁר עֲשֶׂה הִישוּעָה 
הַנְדוּלֶה הוֹאת 
בִּישְרְאֶל חָלִילָה חי יי 
אִם יפל מִשַׂעֲרַת ראשו 
אַרְצָה כִּי עם אֶלהים 


הֶעֶם אֶת ינת ולא 
מֶת: [שמואל א ד, מה] 
יא) בּוּרָא נִיב שְפָתִיִם 
שלום שלוּם לְרָחוֹק 
לקָרב | אָמַר א 
ּרְפָאתִיו: |שעיה נז, יט] 
יב רוח לָבְשָׁה אֶת 
עַמָשִי ראש הָשָלִישִים 
ל דויד ועמך בְן ישי 
שלום שַלום לף וְשְׁלוֹם 
לער כִּי עורּ אלה 
כָּלֶם. דָוִד וַתְּנֶם 
בְּרָאשִי הַגְדוּד: 
[רברי הימים א יב, יח] 
יג) ואַמרְתָּם פה לחי 
וְאַתָּה שָׁלֹם ובִיתְך 
ָׁלֹם וְכל אֲשֶׁר לך 
שלום: |שמאל א כה, ון 


| | מ הַמַלְאָךּ הַגֹאֵל אתִי מִבָּל רֶע יְבָרֵדּ אֶת הַנְעֲרִים וִקְרָא בָהֶם שְׁמִי וְשֵׁם אַבְתִי אַבְרְהֶם וְִצְחק רגו לָרב בְּקרֶב הָאָרֶץ: |גואשת מת, טן 
טז) בְנְפל אויבָף אֵל תשמַח וּבְכְּשְלו אֵל וגל לבֶּךּ: פן יִרְאֶה יי רע בְּעִנִיו וְהֲשִׁיב מַעֲליו אַפּוֹ: (משלי כר, חן = יז) כִּי הַתִרְפִים דִבָּרוּ אְָן וְהַקוּסְמִים חָזוּ שָקֶר וחלמות הַשָוָא ידַבָּרוּ הָבָל ונחֲמון ע9 כֶּן נָסְעוּ כָמוּ צאן יענו 


- + ה 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


אֶלִישָעיי, וּכְשֵׁם שְׁהָפכְתָּ את קַלְלַת בּלְעֶם הֶרְשָע לבְרָכָהײ, כּן 
הפו את פָּל חלוֹמוֹתי עָלִי לטובהט". וּמסיים בְּהָדִי פָּחָנִי - ויראה 
לסיים לומר בקשה זו יחד עם הכהנים, כלומר, כאשר הכהנים מסיימים 
לברך את העם בברכת כהנים"", כדי דְּעֲנִי צְבּוּרָא - שיענה הציבור 
אָמַן גם אחר בקשתוי. 


מוסיפה הגמרא, וְאִי לא - ואם לא סיים לומר בקשה זו יחד עם 
הכהנים, אלא סיים לאומרה קודם שסיימו הכהנים את ברכתםי, לימא 
הָכִי - בזמן שנותר, יוסיף ויאמר כך, אַדִּיר בַּמָרום, שוכָן בִּגְבוּרְה, 
אַתָּה שָלוּם וְשְׁמְף שָלוּם, יְהֵי רָצוֹן מַלְפָּנִיּ שַתְּשִים עָלִינוּ שָלוּם, 
ויראה לסיים יחד עם הכהנים, כדי שהציבור יענה אמן גם על בקשתוי. 


הגמרא ממשיכה להביא מדברי האמוראים שישבו יחדיו: 

פֶּתַח אִידֶף - פתח אמורא אחר [-השנין וְאָמַר, האי מאן דְעִייל 
לְמַתָא - מי שנכנס לעיר, וְדְחִיל מַעִינָא בִּישָא - ומפחד מעינם הרעה 
של אנשי העיר, לְנְקוט זְקְפָא דידא דִימִינִיהּ - יקח את האגודל של 
ידו הימנית, ויאחזנו בִּידָא דְּשִׂמַאלִיהּ - בידו השמאלית, וְזְקְפָא דִידָא 
דְּשְמָאלִיח - ואת האגודל של ידו השמאלית יקח ויאחזנו בידא 
דִּימִינַיהּ - בידו הימנית, וְלֵימָא הָכִי - ויאמר כך, אַנָא פּלוֹנִי בַר 
פָּלונִי, מִזּרְעָא דִיוּסַף קָאֲתִינֵא - מזרעו של יוסף אני באײ, דְּלא 
שָלְטָא בִּיהּ עִינַא בִּישַא - שאין עין הרע שולטת בו, כמו שַנָּאָמַר 
(כרפסית מט כנ) על יוסף, ‏ כֶּן פרת יוסף, בִּן פרת עלי עָין וגו', בָּנוּת 
צַעַדֶה עַלִי שׁוּר' - בן שחינו נטוי על העין הרואה אותוני, אֶל תקרי 
[-תקרא] את הפסוק כפי שכתוב בו עָלִי עָין', אלא קרא את הפסוק 
כאילו כתוב בו עולי עִיןָ', כלומר שהם שליטים על העין ומסולקים 
ממנה, שאין העין שולטת בהםי". 


רְכִּי יוסִי בְּרַבִּי חַנִינָא אַמר, מַהַכָא - מכאן יש ללמוד שאין 
עין הרע שולטת בזרעו של יוסף, שיעקב בברכתו למנשה ואפרים בני 
יוסף אמר (שס עפ מז), הַמַלְאֶךּ הַגּאֵל אתי מִכָּל רֶע יָבָרֵךְּ אֶת הַנְּעָרִים, 
וְיִקָרָא בָהֶם שָמִי וְשָׁם אַבפִי אֲבְרָהֶם וְיִצְחָק, וְיַדְגוּ לרב בְּקָרֶב הָפָרֶץ', 


השלישי תעלה בית ה', והוספתי על ימיך חמש עשרה שנה, ומכף מלך אשור אצילך 
ואת העיר הזאת, וגנותי על העיר הזאת למעני ולמען דוד עבדי.. 

מו. לאחר שאליהו עלה בסערה השמימה, ואלישע היה יושב ביריחו, נאמר (מנכיס נ' 
יט-כנ) 'ויאמרו אנשי העיר אל אלישע, הנה נא מושב העיר טוב כאשר אדני ראה, 
אליו, ויצא אל מוצא המים וישלך שם מלח, ויאמר כה אמר ה' רפאתי למים האלה, 
לא יהיה משם עוד מות ומשכלת, וירפו המים עד היום הזה, כדבר אלישע אשר דבר'. 
מז. כמו שנאמר (לנליס כג ו) ולא אבה ה' אלהיך לשמע אל בלעם ויהפך ה' אלהיך 
לך את הקללה לברכה כי אהבך ה' אלהיך.. 

מח. המהרש"א (פ"6 ד"ס מפן) ביאר, שהנוסח האמור כאן, מיוסד על ההקדמה שחלום 
טוב אפשר שיתהפך לרעה, אם יפתרוהו לרעה, וכן להיפך, גם חלום רע אפשר שיתהפך 
לטוב על ידי שיפתרוהו לטוב. וזהו שאומר 'אם טובים הם חזקם ואמצם' וכו', שאם 
החלומות שחלמתי הם חלומות טובים, חזקם ואמצם שיתקיימו לטובה, 'כחלומותיו של 
יוסף', שלא התהפכו לרעה כפי מחשבת אחיו שרצו לפותרם לרעה, אלא נתקיימו 
לטובה לאחר עשרים ושתים שנים. ומה שאומר 'ואם צריכים רפואה רפאם' היינו שאם 
החלומות שחלמתי הם חלומות רעים שצריכים רפואה, היינו פתרון לטובה, רפאם. ומה 
שמבקש שהפתרון יהיה ככל המנויים להלן, הוא שכל אלו נתהפכו לטובה, מי מרה 
נתהפכו למתוקים, מרים נתרפאה מצרעתה ונעשית נערה (סועס יכ.), חזקיהו נתרפא 
מחוליו שנגזר עליו שימות בו, ונתהפכה רפואתו לטובה, שהוסיפו לו ט"ו שנים על 
חייו כמפורש בכתוב (מלמס ג' כ ו), וכן מי יריחו נהפכו למתוקים על ידי אלישע (יקוט 
סמעוני מנכיס נ' רמז ככו). ומה שמסיים 'כשם שהפכת וכו' כן הפוך כל חלומותי עלי 
לטובה', היינו שיהיה פתרונם לטובה. 

מט. בברכת כהנים יש שלשה פסוקים, ויאמר נוסח זה שלש פעמים, ובכל פעם יסיים 
יחד עם הכהנים בסוף כל פסוק שמסיימים. מהרש"א (טס). והוסיף, שהטעם שיאמר כן 
שלש פעמים, הוא כנגד שלשה סוגי החלומות [כפי שנתבאר בהערה לעיל], שהפסוק 
הראשון שבברכת כהנים שמסיים בתיבת 'וישמרך' (נמדנר ו כד), הוא כנגד חלום שבא 
על ידי שד, שהקב"ה ישמרהו ממנו, והפסוק השני שבברכת כהנים (טס ו כס) יאר ה' 
פניו אליך ויחנך', הוא כנגד חלום שבא על ידי מערכת השמים, והפסוק השלישי 
שבברכת כהנים (טס ו כו) 'וישם לך שלום', היינו שישים לך שלום מחלום שבא על 
ידי מלאכי מעלה. 

נ. אף על פי שהציבור לא שמעו את בקשתו, מכל מקום יודעים הם שיש ביניהם מי 
שמתפלל תפילה זו, ולכן מועילה ענייתם כאילו שמעו בקשתו. שפתי חכמים (ל"ס 
ומסייס). 

נא. ט"ז (פֿו"ס סי קל סק"כ) ומגן אברהם (פס סק"ג) ואמרי נועם (ד"ס ופי). 

ובמעדני יום טוב (על סר"ם פ"ע סי" ס פות י) כתב ש'ואם לא', היינו שאם כבר סיימו 


ברכות 


ומכך שנקט לשון 'וידגו' וגו', מבואר שזרעו של יוסף נמשלו לדגים?, 
ומַה דְנִים שַׁכַּיִם, המים של הים מְכַפִּים עַלִיחֶם, וְלכן אִין עין 
רְעָה שולְטֶת בְּהֶם", אַף זרעו שֵׁל יוסַף אין עֵיִן רְעָה שולְטַת 
ָּהֶם. 


נה: [הן 


הגמרא ממשיכה לבאר את תקנתו של הנכנס לעיר, וְאִי דְּחִיל 
מַעִינָא בִּישָא דִילִיח - ואם חושש הוא מעין הרע של עצמו, שיזיק 
בה אחרים, ?יחזי אֶטרְפָא דנְחיריה דְשַׂמאליה - יביט על הדופן 
השמאלי של חוטמו. 


הגמרא ממשיכה להביא מדברי האמוראים שישבו יחדיו: 
פַּתַח אִידְךף - פתח אמורא אחר [-השלישי וְאָמַר, האי מאן דחליש 
- מי שחלה, יומא קמָא לא לנֵלִּי - ביום הראשון לחוליו לא יגלה 
לאחרים שחלה, כִּי הַיכִי ךלא לתרע מַזְלֵיהּ - כדי שלא יורע מזלוי", 
אבל מִכָּאן וְאִילךְ לְנַלִי - אם חוליו ממשיך, יגלה שחלה, כִּי הא 
דְּרְבָא - כמו שמצינו ברבא, דכִי הַוְה חליש - כאשר היה חולה, 
יוֹמָא קְַמָא לא מִנִלִי - ביום הראשון לחוליו לא גילה שחלה, אבל 
אם חוליו המשיך מִכָּאן וְאִילךּ, אָמַר ליה לְשַמָעִיח - היה אומר 
למשמשו, פוק אִכְרִיז, רְבָא חלש - צא והכרז שרבא חלה, ויתפרסם 
הדבר שחליתי, ומאן דְּרְחִים לי, לְבְעִי עָלִי רַחַמִי - ומי שאוהב 
אותי, יתפלל ויבקש עלי רחמים, ומאן דִפָנִי ?י, לְחָדִי לי - ומי 
ששונא אותי, ישמח על כך שחליתי, ועל ידי זה ישוב חרון האף מעלי, 
ודבר זה נלמד מִדִכְתִּיב (מקל כל י-ית) עַנְפֹל אויכף אל תשָמַח, 
ּבְפָשָלו אֵל יְגֵל לבִּףּ, פָן יִרְאֶה ה' וְרְע בְּעֵינָי, וְהָשִיב מַעָלִיו 
אַפּוֹײַ, הרי שהשמחה בתקלת אויבו, גורמת להסרת חרון האף מאויבו. 


אי 


הגמרא מבארת את מנהגו של שמואל כאשר היה רואה חלום טוב 
או רע, ומתוך כך מבארת מתי החלומות שוא ידברו: 
שְׁמוּאֵל כִּי הַוְה חַזִי חַלְמַא בִּישָא - כאשר שמואל ראה חלום רע, 


הכהנים את ברכתם והחזירו את פניהם, יאמר את הנוסח המבואר להלן. 

וכתב הט"ז (פס), שנהגו לומר 'אדיר במרום' וכו' בכל חזרת הש"ץ, לאחר שהכהנים 
מסיימים את ברכתם, וכתב שכן משמע מלשון הרי"ף [שכתב 'וכי מהדרי כהנים אפייהו 
לימא השוכן בגבורת שלום' וכו'. וכן כתב הרא"ש (טס)]. 

נב. משנה ברורה (פס סק"ו), על פי הט'ז והמגן אברהם הנ"ל. 

נג. גם במי שאינו מזרעו של יוסף הדברים אמורים, ומה שאומר 'מזרעא דיוסף 
קאתינא', הוא משום שכך הוא נוסח הלחש. ובאופן נוסף יש לבאר, שכל ישראל 
נקראים על שם יוסף, כמו שנאמר (פסיס פ 3) נוהג כצאן יוסף' [ופירש רש"י (פסניס 
טס) שכל ישראל נקראים על שם יוסף לפי שהוא פירנסם וכלכלם בימי הרעב]. מהרש"א 
(מ"י? ד"ס 006). 

נד. רש"י (נל6פית פס). ואת המשך הפסוק 'בנות צעדה עלי שור' ביאר, שבנות מצרים 
היו צועדות על החומה להסתכל ביופיו של יוסף. 

נה. על פי רשיי (ליס עני; לעיל כ. דייס עו). ובמקום אחר (כ"מ פל. דיס עולי) כתב רש"י, 
עולי עין, עולין למעלה מן העין, והיא מלמטה, שהיא אינה יכולה לשלוט בהן. 
ובספר הערוך (עלך על 6) הביא שרבינו חננאל גרס עַלִי עין', כלומר, שאומרים לעין, 
בואי ועלי למקום אחר ואל תזיקי. 

נו. ביפה תואר (נ"ל ₪ ס) ביאר, שהגמרא דורשת כן ממה שהשוה אותם יעקב לדגים 
שבים, שאם רצה לומר לשון ריבוי, היה לו לומר שירבו כחול, או כעפר הארץ. 

נז. מדברי הגמרא נראה, שהטעם שאין עין הרע שולטת בדגים שבים הוא משום 
שהמים מכסים אותם ואינם נראים, וקשה, שפעמים רבות הדגים נראים כשהם שטים 
בתוך המים. ועוד, שאם כן אין זה דומה לזרעו של יוסף, שהם נראים ואף על פי כן 
אין עין הרע שולטת בהם. ויש לומר, שכיון שעין הרע הוא ניצוץ ושפע שיוצא מהעין 
ומגיע אל הדבר הנראה, ונדבק בו, לכן אם יש הפסק בין עין הרע לדבר שנראה אליה, 
אין עין הרע מזיקה לו. ולפיכך אף על פי שדגים שבים נראים גם כשהם בתוך המים, 
אינם ניזוקים בעין הרע, לפי שהמים מפסיקים בינם לבין העין, ואין השפע המזיק יכול 
להגיע אליהם ולהדבק בהם. תורת חיים (כ"ע פד. ד"ס מס). 

נח. שכיון שהורע מזלו, הפורענות מזומנת לבוא עליו, ולכן יש לחשוש, שאם יתפרסם 
הדבר שחלה, אפשר שבקשה קטנה של שונאו תועיל להכביד חוליו. פירוש הרא"ש 
(נדליס מ. ד" 657). 

והמהרש"א (פ" ד"ס יומ6) ביאר, שביום הראשון לא יגלה שחלה, שכיון שאמרו (עיג 
יט. וקמן מ.) שאל יפתח אדם פיו לשטן, לכן ביום הראשון שעדיין לא התחזק בו 
החולי, לא יגלה הדבר, כדי שלא יפתח בכך פיו לשטן ויחזיק בו החולי מחמת דיבורו. 
נט. פירוש הפסוק הוא, שהזהיר שלא ישמח האדם בנפול אויבו ולא יגיל בהכשלו, 
פן יראה הקב"ה שאתה שמח בתקלתו ואינך מרחם עליו, וחרון האף שהיה עליו, יסור 
ממנו ויעבור אליך. על פי אבן עזרא ומצודת דוד (מפני עס). 


עין משפט 
נר מצוה 


יט א טופ"ע סו"ק סי" כל 
סעיף 6: 

ב ב טוס"ע פו"ס סימן 

₪ קפ: 


EPs 
רב נסים נאון‎ 


אמימר ומר זוטרא ורב 

אשי הוו יתבי 
בהדי הדדי אמרי כל 
חד וחד מינן נימא 
מילתא דלא שמיע ליה 
לחברי' | פתח | חד 
מינייהו ואמר האי מאן 
דחזאי חלמא ולא ידע 
מאי חזאי ניקו קמי 
כהני בעידנא דפרסין 
כהני ‏ ידייהו. | מפרש 
טעמא דמילתא במדרש 
ילמדנו רבינו בפרשת נשא 
הנה | מטתו שלשלמה 


-- = 
הגהות הב"ח 


() גמ' מלוס רע איני 
והכפינ (8: (3) רש"י 
ד"ס ס6י מפֿן דסלים. מי 
pסנה‏ יומא קמא לא 
לגלי לא יגלה יום 
ראשון שמא יתרע 
מזליה סק"ל: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' דעני כבורb‏ פמן 

וי כו מכ וכ"ה 

בטוס"ע פנ גירסם כי"ף 

וכקט וכו מהדרי 

כהני אפייהו נימס סכי 
כו: 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


6] [עי' פירש"י דהכא 
וגירסתו וכן הגירסא 
בע לאדם ‏ מום 
מראין לו חלום רע 
ולאדם רע מראין לו 
חלום טוב תניא נמי 
הכי | וכו (גליון): 
3] בכת"י לא קשיא 
(ובאמת תיבת "אלא" 
אינו מדוקדק וכן ליתא 
בע"י, דק"ס): ג] בדפוס 
שונצינו ובע"י ליתא 
תיבת "ליה" (רכי*ה נכון 
דקיס) ופיה בהש=: 
7] בכת"י הגי' בתי' הגמי 
אלא שבע הני מילי 
דלא חזא כלל אבל 
חזא ולא ידע מאי 
חזא לית לן בה: 
ס] בע"י הגירסא אמר רב 
חנן בר אמי וגי' שלפנינו 
נראה ט"ס כי לא נמצא 
זכרו בש"ס (סדר הדורות 
ח"ב אות ח): 1] בכת"י 
נוסף דרחמי ליה (וכ"ה 
גירסת הרא"ש וטור 
או"ח סי' רכ ובע"י, ועי' 
מעיו"ט אות ד ודרישה 
סי רכ אות א שכתבו 
בדעת הרא"ש והטור 
דאף דאינו בגמ' מ"מ 
סברא הוא): ]] בע"י 
הגירסא בר פלוניתא 
ובדפוס וינציא איתא 
פלוני בר פלו': 
ק] בכת"י הגירסא אמר 
לשמעיה טרוקו גלי 
למחר א"ל לשמעיה 
וכוי וכיה בשיי ובילקוט 
שמעוני משלי כד, (ועיין 
ט"ז או"ח סי' ריט סק"ה 
ובהגהות הגר"י פיק שם, 
התבין, הגר"י :ובכרך): 
ט] שם אמורא הוא עיין 
סדר הדורות ח"ב אות ע 
ד"ה ר' עקיבא אמורא: 
ין בדפו"ר וי"א ובכת"י 
יש אומרים וכיה 
לשון הש"ס: 


ידו בַן רת יוסף בַּן פרֶת עלי עין בָּנוֹת צַעְדֶה עלי שור: |גואשית מט, כבן 


ראשי: |בראשית מ, טון 


היא הוּדְעך מָה דִי לָהָוָא: וריאל ב, כטן 


נה: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


וההיא שעתא, דקלס למיס כ סות: יצפה. טיתקייס: מיוסף. טל5 נתקיימו ססתקוקות סלכו עד עטליס וקפיס קנס כטירד יעק3 
כמפריס, קכנר סיס סרע עפי קניס דכתיכ כי זס קניס סכעב (נרפית מס): לאדם טוב מראין לו חלום רע. כדי טידפג וכ יסטס, 
וסיכפר כו ענכונו: לאדם רע מראין לו חלום טוב. כדי כקמסו סילכנ עולעו: ודוד כ כס קלוס טונ וס כתיכ וכו' 5 גכסיין 
סכי. 556 גרסינן והא כתיב לא תאונה אליך רעה וגו'. קטי לכב סונ ד6ער כ6דס עוכ מכפין כו מס כע: ומקני איהו לא חזי, אחריני 


שבש זמנין לזרו עלך. כך סוק 

סנס קנע זימנין כנזכו 

עלך. ױם מפרם לסכע זמנין 5ריך 

לומר תנמ ככ סוי וכן (ענוק 

פחריו 36 כ"י 6 סיס לגע 
ומכו 556 טנס פעמיס: 


פותרי חלמת. פלם ב 

דמול | סעת סגילס 

גליס ופין סדכל | מל כקכמס: 
סלוס 


וההיא שעתא אמיה לא הות. א"ר לוי לעולם 
יצפה אדם לחלום טוב עד כ"ב שנה מנלן 
מיוסף דכתיב * אלה תולדות יעקב יוסף 
בן שבע עשרה שנה וגו' וכתיב > ויוסף בן 
שלשים שנה בעמדו לפני פרעה וגו' מן 
שבסרי עד תלתין כמה הוי תלת סרי ושב 
דשבעא ותרתי דכפנא הא כ'ב. אמר רב 
הונא לאדם טוב אין מראין לו חלום טוב 
ולאדם רע אין מראין לו חלום רע תניא נמי 


הכי כל שנותיו של דוד לא ראה חלום טוב וכל שנותיו של אחיתופל לא 
ראה חלום רע 69 והכתיב % לא תאונה אליך רעה * ואמר רב חסדא אמר רב 
ירמיה בר אבא שלא יבהילוך לא חלומות רעים ולא הרהורים רעים ונגע 
לא יקרב באהלך שלא תמצא אשתך ספק נדה בשעה שאתה בא מן הדרך 
אלא איהו לא חזי ליה אחריני חזו ליה וכי לא חזא איהו מעליותא הוא 
והאמר ר' זעירא 9 כל הלן שבעה ימים בלא חלום נקרא רע שנאמר = ושבע 
ילין בל יפקד רע אל תקרי שבע אלא שבע אלא הכי קאמר דחזא ולא ידע 
מאי חזא". אמר רב הונא= בר אמי אמר ר' פדת א"ר יוחנן הרואה חלום ונפשו 
עגומה ילך ויפתרנו בפני שלשה יפתרנו והאמר רב חסדא חלמא דלא מפשר 
כאגרתא דלא מקריא אלא אימא *יטיבנו בפני שלשה ליתי תלתא! ולימא 
להו חלמא טבא חזאי ולימרו ליה הנך טבא הוא וטבא ליהוי רחמנא לשוייה 
לטב שבע זימנין לגזרו עלך מן שמיא דלהוי טבא ויהוי טבא ולימרו ג' 
הפוכות וג' פדויות ושלש שלומות שלש הפוכות = הפכת מספדי למחול לי 
פתחת שקי ותאזרני שמחה "או תשמח בתולה במחול ובחורים וזקנים 
יחדיו והפכתי אבלם לששון וגו ולא אבה ה' אלהיך לשמוע אל בלעם 
ויהפוך וגו' שלש פדויות דכתיב " פרה בשלום נפשי מקרב לי וגו' ₪ ופדויי ה' ישובון וגו' * ויאמר העם אל 
שאול היונתן ימות אשר עשה הישועה וגו שלש שלומות דכתיב * בורא ניב שפתים שלום שלום 
לרחוק ולקרוב אמר ה' ורפאתיו =ורוח לבשה את עמשי וגו * ואמרתם כה לחי ואתה שלום וביתך 
שלום ונו'. אמימר ומר זוטרא ורב אשי הוו יתבי בהדי הדדי אמרי כל חד וחד מינן לימא מלתא דלא 
שמיע ליה לחבריה פתח חד מינייהו ואמר <האי מאן דחוא חלמא ולא ידע מאי חזא ליקום קמי כהני 
בעידנא דפרסי ידייהו* ולימא הכי רבש"ע אני שלך וחלומותי שלך חלום חלמתי ואיני יודע מה הוא 
בין שחלמתי אני לעצמי ובין שחלמו לי חבירי ובין שחלמתי על אחרים אם טובים הם חזקם ואמצם 
כחלומותיו של יוסף ואם צריכים רפואה רפאם כמי מרה על ידי משה רבינו וכמרים מצרעתה וכחזקיהו 
מחליו וכמי יריחו על ידי אלישע וכשם שהפכת קללת בלעם הרשע לברכה כן הפוך כל חלומותי עלי לטובה 
ומסיים בהדי כהני דעני צבורא אמן ואי != לא לימא הכי אדיר במרום שוכן בגבורה אתה שלום ושמך 
שלום יהי רצון מלפניך שתשים עלינו שלום פתח אידך ואמר האי מאן דעייל למתא ודחיל מעינא בישא לנקוט 
קפא דידא דימיניה בידא רשמאליה וזקפא דידא רשמאליה בידא דימיניה ולימא הכי אנא פלוני בר פלוני" 
מורעא דיוסף קאתינא דלא שלטא ביה עינא בישא שנאמר "בן פורת יוסף בן פורת עלי עין וגו 
אל תקרי עלי עין אלא עולי עין ר' יוסי בר' חנינא אמר מהכא > וידנו לרוב בקרב הארץ מה דגים שבים 
מים מכסים עליהם ואין עין רעה שולטת בהם אף זרעו של יוסף אין עין רעה שן9=:צּם ואי דחיל מעינא 
בישא דיליה ליחזי אטרפא דנחיריה דשמאליה פתח אידך ואמר האי מאן דחליש יומא קמא לא לגלי כי 
היכי דלא לתרע מזליה מכאן ואילך לגלי >כי הא דרבא כי הוה חליש יומא קמא לא מגלי מכאן ואילך 
א"ל לשמעיה פוק אכריז רבא חלש מאן דרחים לי לבעי עלי רחמי ומאן דסני לי לחדי לי וכתיב = בנפול 
אויבך אל תשמח ובכשלו אל יגל לבך פן יראה ה' ורע בעיניו והשיב מעליו אפו. שמואל כי הוה חזי חלמא 
בישא אמר " וחלומות השוא ידברו כי הוה חזי חלמא טבא אמר וכי החלומות השוא ידברו והכתיב = בחלוםץ ששה חַים הוה מפדו 
אדבר בו רבא רמי כתיב בחלום אדבר בו וכתיב וחלומות השוא ידברו לא קשיא כאן ע"י מלאך כאן ע"י 
שד. א"ר ביזנא בר זבדא א"ר עקיבא= א"ר פנדא א"ר נחום א"ר בירים משום זקן אחד ומנו ר' בנאה עשרים 
וארבעה פותרי חלומות היו בירושלים פעם אחת חלמתי חלום והלכתי אצל כולם ומה שפתר לי זה לא 
פתר לי זה וכולם נתקיימו בי לקיים מה שנאמר כל החלומות הולכים אחר הפה אטו כל החלומות 
הולכים אחר הפה קרא הוא אין וכדרבי אלעזר דא"ר אלעזר מנין * שכל החלומות הולכין אחר הפה 
שנאמר > ויהי כאשר פתר לנו כן היה אמר רבא והוא דמפשר ליה מעין חלמיה שנאמר ?איש 
כחלומו פתר == וירא שר האופים מנא ידע א"ר אלעזר מלמד שכל אחד ואחד הראוהו חלומו ופתרון חלומו 
של חבירו. > א"ר יוחנן השכים ונפל לו פסוק לתוך פיו הרי זו נבואה קטנה ואמר ר' יוחנן ג' חלומות 


מתקיימין חלום של שחרית וחלום שחלם לו חבירו וחלום שנפתר בתוך חלום וש אומר" אף חלום ג 


חזו ליה, סלוס כע: וכי לא חזי איהו 
מעליותא הוא. כיון דנ מזי סלוס 
כע כדק6מר קנ ינסילוסו, וסלוס 
טוב כ כל סכן דנ סוי דס6 קתני 
כל ימיו קל לוד כ כפס מנוס טו, 
פס כן ( סז סוס כלל: אלא 
שבע. ז' לינות ילין ול יפקד כקוס 
תלוס סכי סו כע, וקונליס פומו 
וין מרפין כו כנוס: ומטני דחזי 
ולא ידע מאי חזי. דס עו מלסין 
כו חפוס טו, ועד קנ יקין מספכק 
ממנו כדי קל יסמס: זקפא. גודל: 
על עין ‏ עולי עין. סניטין ענ 
סעין, ונ סעין עולס כסן: אטרפא 
דנחיריה דשמאליה. דופן סטמפני 
סל מוטמו: האי מאן דחליש. מי 
ססלס (ג): דסני לי לחדי לי. ומתוך 
כך ישוכ תכון 6ף מעלי: הרהורי 
לבו. מס סקסו מסכסר כוס: 
רעיונך. מסטנותיך. ‏ וכן ככ נפון 
רעיון סכמקרb‏ לינו כפון כלון 656 
לסון מססכס, חס וכית ולעיוגיס 
יכסנוניס (הי ד), וכי ככונו של 
ללס מכסלו, 596 מסטכוסיו מכספין 
]ותו: דקלא דדהכא. לככ 600 
סולגל (כות וכ סכסר כו מעולס: 
קופא | דמחטא. (קכ סמסע: 
קיסר 


שנשנה שנאמר :5 ועל השנות החלום \וגו'. אמר ר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן אין מראין לו לאדם 
אלא מהרהורי לבו שנאמר = אנת מלכא רעיונך על משכבך סליקו ואיבעית אימא מהכא = ורעיוני לבבך אוֲרְתֵם פה לְחִי 
תנדע אמר רבא תדע דלא מחוו ליה לאינש לא דקלא דדהבא ולא ײפילא דעיל בקופא רמחטא: 


אמר 


מסורת הש"ם 

עם הוספות 
6) סנסדרין | קג. ע"ם 
סיטנ, 3) (עינ יד. ע"ם, 
בעיין תוס" סוטה.:מ: 
ד"ה כל, ד) לעיל כ. ב"מ 
פד, כ"כ קים: סועס לו:, 
ס) [נלליס מ.], ו) [עי" 
תו' קת קכם. ד"ס ונפן], 
) [לקמן גו.], ת) [נקמן 
מם: וקנ"ע], ס) [כ"מ 

כ :]. 


7% 0₪--- 


תורה אור השלם 
א) אֶלֶה תלדות יעקב 
יוסף בֶּן שְׁבַע עֲשְׂרֵה 
ָנָה הָיָה רֹעָה אֶת 
אֶחִיו בַּצֹאן וְהוא גער 
אֶת כְנֵ בְלָהָה וְאֶת בְני 
פה נְשֵׁי אָבִי: וַבֵא 
יוסף אֶת רִבָּתֶם רְעַה 
אֶל אַבִיהֶם: 
[בראשית לז, ב] 
ב וְוֹפף בֶּן שלשים 
ה בְעַמְדו | לפָני 


ונר | בְּכֶל | אָרֶץ 
מִצְרָיִם: [בראשית מא, מון 
ג לא תָאֲנָה אֵלְֶּ רָעָה 
ונע לא ִקָרֵב בְּאֶהלָ 
|תהלים צא, ין 
האתת יי = לחוים 
ושָבַע יָלין בַּל יִפָּכֶר 
רֶע: |משפי יט, כג] 
ההְפבְתָ | פִסְפְרִי 
לְמָחוֹל לי פַפִּחְתּ שַקי 
וַתָּאַזרְנִי שְמְחֶה: 
[תהלים ל, יב] 
0אָו תִשְמַח בְּתוּלֶה 
בְּמָחוֹל וּבַחָרִים וְקנִים 
ָחְרָו וְהַָכְתִּי אָבְלֶם 
לְשֶשן | וְחַמְתִּים 
וְשָמחתִים מִיגוּנֶם: 
[ירמיה לא, יב] 
זו ולא אָבָה יי אָלְהיך 
למע אֶל בְלְעַם 
ויהפך יי אַלְהָיּ ל אֶת 
הַקְלָלָה לְבְרְכָה = כ 
אֲהַבְךּי אַלְהָף: 
[דברים כג, ו] 
הו פָּרָה בְשָלום נַפְשִי 
מִקָרָב לי כִּ בָרבִּים הָי 
עִמָדָי: [תהלים נה, יט] 
ם) וּפָדוּיי יי ישָבוּן וּבָאו 
ציון / בְּרנָה וְשְמְחַת 
עוּלֶם על ראשם ששון 
וְשְׁמָחָה ישיגו וְנָסו ָגין 
וְאַנָחָה: |שעיה לה, י| 
י) וַאמֶר | הָעָם אֶל 
שאוּל ‏ הֲֹנְתְן יָמוּת 
אֲשֶׁר עָשָה הַישוּעָה 
הַגְדוּלֶה הזאת 
בִּיְרְאֶל חָלִילָה חי יי 
אִם יפל מְשָעָרַת ראשו 
אַרְצָה כִּי עם אֶלהים 


הֶעֶם אֶת ינת ולא 
מֶת: [שמואל א ד, מה] 
יא) בּוּרָא נִיב שְׁפָתָיִם 
שלום שַלוּם לְרָחוֹק 
לקָרב | אָמַר | 4 
וּרְפָאתִיו: [שעיה גו, יט] 
יב ווח לָבָשָׁה. אֶת 
עִמָשִי ראש הָשָלִישִים 
לד דָוִיד וְעַמֶּךּ בַן ישי 
שלום שלום לַף וְשָׁלוֹם 
לער כִּי עור אהי 
ִקְבְלֶם ‏ דָנִד וַתָּנִם 
בְּרָאשִי הַגְדוּד: 
[רברי הימים א יב, יה] 


וְאַתָּה שָלוּם וּבִיתך 
שָׁלם וְכל אֲשֶׁר לֶךְ 
שְׁלוֹם: [שמואל א כה, וf‏ 


| | מוו הַמַלְאָּ הַגֹאֵל אתִי מִבָּל רֶע יְבָרֵדּ אֶת הַנְעֲרִים וְקָרֵא בָהֶם שְׁמִי וְשֵׁם אֲבֹתִי אַבְרְהֶם וְִצָחק רגו לָרב בְּקָרֶב הָאָרֶץ: |בואשה מת, טן 
טז) בְנְפל אויבָף אֵל תשמַח וּבְבְּשְׁלוֹ אֵל ינל לְבֶּףּ: פן יִרְאֶה יי רע בְּעִנִיו וְהֲשִׁיב מַעָלָיוו אַפּוֹ: (משלי כה, חן = יז) כִּי הַתִרְפִים דִבָּרוּ אְָן וְהַקוּסְמִים חָזוּ שָכֶר וחלמוּת הַשָוָא יְדִבָרוּ הָבָל ונחֲמון על כֶּן נָסְעוּ כָמוּ צאן וענו 
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כד) וַאֲנָה לָא בְחָבָמָה דֵי אִיתֵי בִּי מן כָּל חיָא ַא רנה גָלי לי לָהֵן על רַבְרַת דַי פִשְׁרָא לְמַלְכָּא יְהוֹדְעון וְרעייני לבְב תנְדַע: (תיאל ב, לן 


הרואה פרק תשיעי 


שרצה שלא יתקיים, אָמַר את הפסוק (ככיס י ₪ "חלמות השוא 
יִדבְּרוּ', וכוונתו היתה שהחלומות שקר ידברו", ולא יתקיימו דבריהם. 
וכִי הַוְה חַזִי חַלְמָא טַבָא - וכאשר ראה חלום טוב, שרצה שיתקיים, 
אַמר וְכִי 'חלמות הַשׁוְא יִדבַּרוּיי, בלשון תמיהה, וכי החלומות שקר 
ידברו, ודאי שאינו כן, אלא אמת ידברו, ויתקיימו דבריהם. 


מקשה הגמרא, מדוע אמר שמואל שדברי החלומות הם דברי שוא, 
וְהַכְתּיב (נעלנר ינ ו, עִיאמֶר שַמָעוּ נָא דְבָרִי, אָם יִהְיָה נְבִיאָכֶם ה', 
בַּמַרְאֶה אֵלָיו אֶתְודָּע בַּחֲלוֹם אַדִבָּר 5ו"י, הרי שהקדוש ברוך הוא 
מדבר בחלום עם נביאיו, ודברי החלום הם דברי אמת. 


הגמרא מביאה שרבא הקשה כן על הפסוקים עצמם, רְבָּא רמי 
[-הקשה], פָּתִיב ‏ בְּחַלום אַדִכָּר בּוֹ', הרי שהקדוש ברוך הוא מדבר 
בחלום עם נביאיו, ודברי החלום הם דברי אמת, וּמאידך כְּתִיב 
וְחֲלמוֹת הַשׁוְא יִדבְּרוּ', ומבואר שדברי החלומות הם דברי שוא. 


מתרצת הגמרא, לא קשִיא, כָּאן על ידי מִלְאֶף - בפסוק 'בחלום 
אדבר בו', מדובר שהחלום נאמר לאדם על ידי מלאך, ומלאך אינו 
משקר, ובאופן זה דברי החלום הם דברי אמת, וכָאן על ידי שד - 
ובפסוק 'וחלומות השוא ידברו' מדובר שהחלום נאמר לאדם על ידי 
שד, והשדים אינם מדברים אמת, ובאופן זה דברי החלום הם דברי 
שוא, ומיושבת הסתירה בין הפסוקיםיי. ועל אופן זה אמר שמואל 
'וחלומות השוא ידברו', כאשר ראה חלום רע. 


א פיי 


שמועה נוספת, בה מתבאר שהאופן שבו החלום יתקיים תלוי 
בפתרון שיפתרוהו: 
אָמַר רְבִּי בִּיזְנָא בַר זִבְדְא אָמַר רְבִּי עַקִיבָא אֲמַר רַבִּי פַּנְדָא אָמַר 
רבִּי נַחוּם אָמַר רְבִּי פּירִים משום זָקן אֶחַד, וּמנוּ [-ומיהו זקן זה] 
רַבִּי בַּנָאָה, עְשְרִים וְאַרְבַּעָה פותרי חַלומות הָיוּ בִּירוּשָלִיםלי, 
פעם אֶחַת חָלַמְתִּי חלום, וְהָלַכְתִּי אֲצֵל כוּ?ם - אצל כל פותרי 
החלומות שהיו בירושלים, שיפתרוהו לי, וּמה [-והפתרון] שָפָּתַר לי 
פותר חלומות" זה, לא היה כפתרון שפָּתַר לי פותר חלומות זֶה, 
וְכוּלֶם - וכל הפתרונות שפתרו לי, נַתְקְיימוּ בִּי, לְקַיים מה שַנְאָמַר 
'ָל הַחֲלוֹמוֹת הוּלְכִים אַחַר הַפָּה' - קיום החלומות הוא כפי שנפתרו 
בפיו של הפותרי". 


ס. שפתי חכמים (ל"ס 5מכ). ובאופן נוסף פירש, ש'שוא' היינו חינם, שלחינם יהיו 
דבריהם, ולא יתקיימו. 

סא. מלבד המשמעות שיש לפסוק זה בניחותא, שהחלומות שוא ידברו, יש לו גם 
משמעות נוספת, בלשון תמיהה, וכי החלומות השוא ידברו [-אלא ודאי שדבריהם אמת], 
משום שהאות ה"א של תיבת 'השוא' היא מיותרת, שהיה די לכתוב 'וחלומות שוא 
ידברו', ולכן הפסוק מתפרש בשתי משמעויות, שיש חלומות שהם שוא, ויש חלומות 
שהם אמת, כמבואר להלן. מהרש"א (פ"6 ד"ס וכי). 

סב. לאחר שאהרן ומרים דברו במשה על אודות האשה הכושית אשר לקח, אמר להם 
הקב"ה, שאין נבואת משה כנבואת שאר הנביאים, שנבואתם היא רק בחלום 
ובאספקלריא שאינה מאירה. על פי רש"י (נמלנר סס). 

סג. התשב"ץ (עו"ת ס"כ סי" קכת) ביאר אימתי החלום בא על ידי מלאך, ואימתי הוא 
בא על ידי שד, וכתב, שכאשר הכח המדמה, שבאמצעותו באים החלומות, בריא 
בעניינו, ואין דבר מפריע לו כגון מזונות רעים וכדומה, באופן זה הכח השכלי מצטרף 
אליו, וכח שכלי עליון, שהוא המלאך האמור כאן, מגלה לו את דבר החלום, ודברי 
החלום הם דברי אמת. וכאשר הכח המדמה אינו בריא, בין אם משורש יצירתו אינו 
בריא, ובין אם הוא מחמת מזונות רעים שמטרידים אותו, באופן זה הוא מורכב מחושים 
שאין להם מציאות כלל, ובזה אמרו שהוא בא על ידי שד, ו'שד' האמור כאן הוא 
בלשון מושאל, והכוונה לרוח רעה המזקת ושודדת את האדם, ובאופן זה דברי החלום 
הם דברי שוא. 

וכעין זה, וביתר ביאור, כתב בערוך השלחן (פו"ם סי" ככ ס"6) בביאור הענין. שאיש 
טהור, שמחשבותיו עסוקות בתורה וביראה, וישן שלא במילוי הכרס, חלום של איש 
כזה יש בו ממש, שמראים לו מהשמים על ידי המלאכים השומרים את האדם השלם, 
כמו שנאמר (תסניס 65 י) 'כי מלאכיו יצוה לך לשמרך בכל דרכיך'. אבל באנשים 
פשוטים, ששקועים בהבלי העולם הזה, שהם 'שדים' גמורים, לפי ששודדים את הצלחת 
האדם האמיתית, בהם החלומות באים על ידי הנבראים הקרויים 'שדים', שעניינם הוא 
להזיק ולשדוד את ההצלחה האמיתית, ולכן שוא ידברו ואין בהם ממש. והוסיף, שכל 
שכן מי שאכל הרבה קודם שנתו, שאַדי המאכל עולים בקרבו ומבלבלים את כח 
המדמה, ואין בחלומותיו ממש כלל, וכן אם חלם ממה שחשב ביום, ודאי שזה מחמת 
שכח המדמה הראה לו מעין מחשבותיו, ואין בזה ממש. 


ברכות 


שואלת הגמרא, אָטוּ [-וכי ‏ יל החלומות הולְכִים אחר הַפָּה' 
קרא [-פסוק] הוּא, ומדוע אמר רבי בנאה שכך עאמרי. 


נה: [ה] 


משיבה הגמרא, אַין - אכן, דבר זה שכל החלומות הולכים אחר 
הפה נלמד מפסוק, וּכְדְברי רְבִּי אַלְעזֶר, דּאָמַר רכִּי אֶלְעְזֶר, מנין 
שְׁכָּל החלוֹמוֹת הולְכִין אֶחַר הפה, שָנָאָמר (כרפקית 55 יג) בדברי 
שר המשקים לפרעה אודות הפתרון שיוסף פתר את חלומו ואת חלום 
שר האופים, ויהי כַּאֲשֶׁר פַּתַר 7נוּ פָּן הַיה', כלומר, שהפתרון שיוסף 
פתר את החלומות, הביא לכך שיתקיימו כאשר פתר. 


אָמַר רָבָא, וְהוּא - מתי אמרו שהחלומות הולכים אחר הפה, 
דווקא אם מְפַשֶר ליה מַעִין חַלְמִיהּ - שהפתרון הוא כפי החלום 
וקרוב לעניינו, כמו שָנָּאָמַר (פס כ 2) 'איש כַּחַלַמו פָּתר', כלומר, 
שהפתרון היה כפי החלום וקרוב לעניינולי. 


הגמרא מבארת פסוק נוסף שנאמר באותו ענין: 

כתוב בפסוק (טס מ עו) 'וירא שר הַאפִים כִּי טוב פָּתָרי, ופירוש הפסוק 
הוא ששר האופים ראה שהפתרון שפתר יוסף את חלומו של שר 
המשקים הוא פתרון נכון"'. שואלת הגמרא, מְנָא ידע - מנין ידע שר 
האופים שהפתרון שיוסף פתר הוא פתרון נכון. משיבה הגמרא, אָמַר 
רבִּי אִלְעְזֶר, מְלַמּד שַׁכָּל אֶחַד וְאֶחד מהם הַרְאוּהו את חֲלוֹמו ואת 
פּתרוֹן חֲלוֹמוֹ של חְבִּירוּ"", ולכן כיון ששר האופים ראה שהפתרון 
שפתר יוסף את חלומו של שר המשקים, היה כפתרון שראה בחלומו, 
ידע שטוב פתר. 


א 


מלבד החלומות, ישנו אופן נוסף בו מגלים לאדם דברים: 
אָמַר רְבִּי יוחֶנָן, השָפִים - עמד ממיטתוי", וְנְפָל לו פָּסוּק לְתוֹך 
פיוי, הָרִי זו נבוּאָה קְטנָה, כלומר, לפחות מקצת ממנו יתקיים**. 


us 


שלשה חלומות הם, שודאי מתקיימים: 
וְאָמַר רכִּי יוֹחֲנֵן, יש שלשָה חֲלוֹמוֹת שמתקיימין, ואלו הם, חֲלוֹם 
של שַׁחֲרִית - חלום שאדם חולם במשמרה האחרונה של הלילה, סמוך 


סד. כתבו התוספות (ד"ס פופכי) בשם ר"י, שדבר זה שהחלום יתקיים כפי הפתרון, 
אינו תלוי בחכמת הפותר, שאילו היה הדבר כן, היו הרבה חכמים שהיו יכולים לפתור 
חלומות, אלא דבר זה תלוי בשעה ובמזל שנולד בו הפותר, ועשרים וארבעה פותרי 
חלומות אלו, נולדו בשעה ובמזל שמסוגל לכך שפתרונותיהם יתקיימו [על פי תוספות 
ר"י החסיד ותוספות הרא"ש (ד"ס עפליס). וראה במהרש"א (נקוס' פס) ובגנזי יוסף (ספטטיין, 
כתוס' עס)]. ובאמרי נועם (נפוס' פס) הובא שהגר"א חלק על התוספות, ואמר שאדרבה, 
הדבר תלוי בחכמה ולא במזל. 

סה. בביאור ענין זה כתב המהרש"א (מ" ד"ס עכ0), שיש כח בפה האדם להוליך את 
דבר החלום כפי פתרונו, אם הפתרון הוא מעין החלום [ובדומה לכך מצינו שיש כח 
בנפש האדם לפעול בעינו לטוב, כמו שנאמר (מטלי כנ ע) 'טוב עין הוא יבורך', וכן 
להיפך בעין הרע, וכן בדיבור קל יכול לפעול טוב או רע, כמו שאמרו (שיל ) 'אל 
תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך', וכן אמרו (מגילס טו. כם. כ"ק 5ג.) 'אל תהא קללת הדיוט 
קלה בעיניך']. וראה גם באיי הים (פופ קכג), ועוד. וראה עוד לקמן (ײ.) במעשה עם 
בר הדיא, ובמה שהובא שם. 

סו. רש"י (נרסשית סס). 

סז. ואין לומר שפירוש הפסוק הוא כפשוטו, ששר האופים ראה שיוסף פתר את חלומו 
של שר המשקים לטובה, שפרעה יושיבו על כנו, משום שאם כן מדוע ראה שר האופים 
משום כך לבקש מיוסף שיפתור גם את חלומו, הרי אין פתרון כל החלומות שוה, 
ואפשר שפתרון חלום זה יהיה לטובה, ופתרון חלום זה יהיה לרעה. מהרש"א (מ"פ 
ל" סלקוסו). 

סח. לכאורה, מפסוק זה מוכח רק ששר האופים ראה בחלומו גם את פתרון חלומו 
של שר המשקים, ומנין לגמרא שגם שר המשקים ראה את פתרון חלומו של שר 
האופים. ויש לומר, שהגמרא לומדת כן מהפסוק (נכלפית מ ס) 'ויחלמו חלום שניהם', 
שמשמע שכל אחד חלם חלום שניהם, והיינו שחלם את חלומו ואת פתרון חלומו של 
חבירו, וכמו שכתב רש"י בחומש (טס). מהרש"א (פ"5 ל"ס סכלוסו). 

סט. רש"י (נקמן מ: ד"ס ססכיס). 

ע. מפתבר שמדובר שהוציא את הפסוק בפיו, ולא שרק עלה במחשבתו. שפתי חכמים 
(ל"ס ונפל). 

עא. שפתי חכמים (ל"ס סלי). 


עין משפט 
נר מצוה 


ימ אטוק"ע פו"ס סי' ככ 
סעיף 6: 
כ ב טוס"ע 6ו"ס סימן 
קכ: 


PKs 
רב נסים נאון‎ 


אמימר ומר זוטרא ורב 

אשי הוו יתבי 
בהדי הדדי אמרי כל 
חד וחד מינן נימא 
מילתא דלא שמיע ליה 
לחברי'י ‏ פתח | חד 
מינייהו ואמר האי מאן 
דחזאי חלמא ולא ידע 
מאי חזאי ניקו קמי 
כהני בעידנא דפרסין 
כהני ידייהו. | מפרש 
טעמא דמילתא במדרש 
ילמדנו רבינו בפרשת נשא 
הנה | מטתו שלשלמה 


-- = 
הגהות הב"ח 


() גמ' מלוס רע איני 
והכתינ (: (3) רש"י 
ד"ס סי מלן דסלים. מי 
עסנה יומא קמא לא 
לגלי לא יגלה יום 
ראשון שמא יתרע 
מזליה סס"ד: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' דעני כבורb‏ 6מן 

וקי כו 3798 וכ"ס 

במוס"ע פנ גירסם כי"ף 

ולפ"ק ‏ ופי מהדרי 

כהני אפייהו (ימס סכי 
כו': 


rrr: 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


ההות וביונים 


6] [עי' פירש"י דהכא 
וגירסתו וכן הגירסא 
בע לאדם ‏ מוב 
מראין לו חלום רע 
ולאדם רע מראין לו 
חלום טוב תניא נמי 
הכי ‏ וכו'] | (גליון): 
כ] בכת"י לא קשיא 
(ובאמת תיבת "אלא" 
אינו מדוקדק וכן ליתא 
בע"י, דק"ס): ג] בדפוס 
שונצינו ובע"י ליתא 
תיבת "ליה" (וכיה נכון 
דקיס) .ופיה ברשלי: 
ל] בכת"י הגי' בתי' הגמי 
אלא שבע הני מילי 
דלא חזא כלל אבל 
חזא ולא ידע מאי 
חזא לית לן בה: 
ס] בע"י הגירסא אמר רב 
חנן בר אמי וגיי שלפנינו 
נראה ט"ס כי לא נמצא 
זכרו בש"ס (סדר הדורות 
ח"ב אות ח): ה בכת"י 
נוסף דרחמי ליה (וכ"ה 
גירסת הרא"ש וטור 
איה .סי" רכ ובעיי, וער 
מעיו"ט אות ד ודרישה 
סי' רכ אות א שכתבו 
בדעת הרא"ש והטור 
דאף דאינו בגמ' מ"מ 
סברא הוא): |] בע"י 
הגירסא בר פלוניתא 
ובדפוס וינציא איתא 
פלוני בר פלו': 
ק] בכת"י הגירסא אמר 
לשמעיה טרוקו גלי 
למחר א"ל לשמעיה 
וכו' וכ"ה בע"י ובילקוט 
שמעוני משלי כד, (ועיין 
ט"ז או"ח סי' ריט סק"ה 
ובהגהות הגר"י פיק שם, 
ותבין, | הגַר"י ‏ בכרף): 
ט] שם אמורא הוא עיין 
סדר הדורות ח"ב אות ע 
ד"ה ר' עקיבא אמורא: 
י] בדפו"ר וי"א ובכת"י 
ויש | אומרים וכיה 
לשון הש"ס: 


ידו בן פרת יוסף בַּן פּרֶת עלי עי בָּנוּת צַעְדֶה עלי שוּר: |בראשית מט, כבן 


נה: הרואה פרק תשיעי ברכות 


וההיא שעתא, דק(ס למיס כ סות: יצפה. טיתקייס: מיוסף. bp‏ נתקיימו ססתקוות סלכו עד עסכיס וקפיס קנס כטירד יעק3 
כמפריס, קכנר סיס סרע עפי קניס לכמינ כי זס קניס סכעב (נפית מס): לאדם טוב מראין לו חלום רע. כדי טידפג וכ יסטס, 
וקיכפר כו עככוו: לאדם רע מראין לו חלום טוב. כדי כקמסו קיפכנ עולעו: ודוד כ כס קלוס טונ וס כתיכ וכו' 5 גכסיין 
סכי. 556 גרסינן והא כתיב לא תאונה אליך רעה וגו'. קטי לכב סונ דלמר ל6דס עוכ מכפין כו מס כע: ומקני איהו לא חזי, אחריני 


וההיא שעתא אמיה לא הות. א"ר לוי לעולם 
יצפה אדם לחלום טוב עד כ"ב שנה מנלן 
מיוסף דכתיב * אלה תולדות יעקב יוסף 
בן שבע עשרה שנה וגו' וכתיב > ויוסף בן 
שלשים שנה בעמדו לפני פרעה וגו מן 
שבסרי עד תלתין כמה הוי תלת סרי ושב 


שבש זמנין לזרו עלך. כך סוק 

סנסט טנע זימנין כנזכו 

עלך ױם מפרם לסכע זמנין 5ריך 

וער תנמ טכל מולי וכן ענת 

פחריו מל כ"י 6 סיס לגע 
ומכו 656 טלס פעמיס: 


פותרי חלומות. פילק כ'י 
דמל סעת סללס ‏ השבעא ותרתי דכפנא הא כ'ב. אמר רב 
גריס ון סלנר סנוי כתכעס: הונא לאדם טוב אין מראין לו חלום טוב 
הרופה ולאדם רע אין מראין לו חלום רע תניא נמי 


הכי כל שנותיו של דוד לא ראה חלום טוב וכל שנותיו של אחיתופל לא 
ראה חלום רע 69 והכתיב ‏ לא תאונה אליך רעה * ואמר רב חסדא אמר רב 
ירמיה בר אבא שלא יבהילוך לא חלומות רעים ולא הרהורים רעים ונגע 
לא יקרב באהלך שלא תמצא אשתך ספק נדה בשעה שאתה בא מן הדרך 
אלא איהו לא חזי ליה אחריני חזו ליה וכי לא חזא איהו מעליותא הוא 
והאמר ר' זעירא 9 כל הלן שבעה ימים בלא חלום נקרא רע שנאמר = ושבע 
ילין בל יפקד רע אל תקרי שבע אלא שבע אלא הכי קאמר דחזא ולא ידע 
מאי חזא". אמר רב הונא בר אמי אמר ר' פדת א"ר יוחנן הרואה חלום ונפשו 
עגומה ילך ויפתרנו בפני שלשה יפתרנו והאמר רב חסדא חלמא דלא מפשר 
כאגרתא דלא מקריא אלא אימא *יטיבנו בפני שלשה ליתי תלתא" ולימא 
להו חלמא טבא חזאי ולימרו ליה הנך טבא הוא וטבא ליהוי רחמנא לשוייה 
לטב שבע זימנין לגזרו עלך מן שמיא דלהוי טבא ויהוי טבא ולימרו ג' 
הפוכות וג' פדויות ושלש שלומות שלש הפוכות " הפכת מספדי למחול לי 
פתחת שקי ותאזרני שמחה "או תשמח בתולה במחול ובחורים וזקנים 
יחדיו והפכתי אבלם לששון וגו' "ולא אבה ה' אלהיך לשמוע אל בלעם 


חזו ליה, סלוס כע: וכי לא חזי איהו 
מעליותא הוא. כיון דנ מזי סלוס 
רע כדק6מר קנ ינסילוסו, וסלוס 
טוב כ כל סכן דנ זי דס6 קפני 
כל ימיו קל לוד כ כפס מנוס טו, 
פס כן 6 סוי סלוס כננ: אלא 
שבע. ז' לילות שי ונ יפקד כסוס 
מס סכי סו כע, וקונליס פותו 
וסין מהפין כו כנוס: ומטני דחזי 
ולא ידע מאי חזי. ללס טכ מלסין 
לו מנוס טוכ, ועד סנ יקין משסכס 
ממנו כדי קל יסמם: זקפא. גודל: 
על טן עולי עין. טליטין ענ 
סעין, ונ סעין עולס כסן: אטרפא 
דנחיריה דשמאליה. דופן סטמפני 
קל מוטעו: האי מאן דחליש. מי 
טתנס (כ): דסני לי לחדי לי. ומפוך 
כך ישוכ סלון פף מעלי: הרהורי 
לבו. עס ססול מסכסל כיוס: 
רעיונך, | מסטנותיך. ‏ וכן ככ נפון 
כעיון סכמקרb‏ יכו לפון כלון פנ 
לסון מסטכס, | חס יוכיס וכעיניס 
יכסנוניס (הי ד), וכי רפועו של 
פדס מכסלו, 526 מסטכוסיו מנסנין 
]ותו: דקלא דדהכא. לנר 60 
סולגל (כפות ול סכסר כו מעולס: 
קופא | דמחטא. (ק3 | סמסק: 
קיסר 


ויהפוך וגו' שלש פדויות דכתיב " פרה בשלום נפשי מקרב לי וגו' ₪ ופדויי ה' ישובון וגו' * ויאמר העם אל 
שאול היונתן ימות אשר עשה הישועה וגו' שלש שלומות דכתיב * בורא ניב שפתים שלום שלום 
לרחוק ולקרוב אמר ה' ורפאתיו =ורוח לבשה את עמשי וגו * ואמרתם כה לחי ואתה שלום וביתך 
שלום וגו'. אמימר ומר זוטרא ורב אשי הוו יתבי בהדי הדדי אמרי כל חד וחד מינן לימא מלתא דלא 
שמיע ליה לחבריה פתח חד מינייהו ואמר <האי מאן דחזא חלמא ולא ידע מאי חזא ליקום קמי כהני 
בעידנא דפרסי ידייהו* ולימא הכי רבש"ע אני שלך וחלומותי שלך חלום חלמתי ואיני יודע מה הוא 
בין שחלמתי אני לעצמי ובין שחלמו לי חבירי ובין שחלמתי על אחרים אם טובים הם חזקם ואמצם 
כחלומותיו של יוסף ואם צריכים רפואה רפאם כמי מרה על*== משה רבינו וכמרים מצרעתה וכחזקיהו 
מחליו וכמי יריחו על ידי אלישע וכשם שהפכת קללת בלעם הרשע לברכה כן הפוך כל חלומותי עלי לטובה 
ומסיים בהדי כהני דעני צבורא אמן ואי !₪ לא לימא הכי אדיר במרום שוכן בגבורה אתה שלום ושמך 
שלום יהי רצון מלפניך שתשים עלינו שלום פתח אידך ואמר האי מאן דעייל למתא ודחיל מעינא בישא לנקוט 
קפא דידא דימיניה בידא דשמאליה וזקפא דידא דשמאליה בידא דימיניה ולימא הכי אנא פלוני בר פלוני" 
"מזרעא דיוסף קאתינא דלא שלטא ביה עינא בישא שנאמר "בן פורת יוסף בן פורת עלי עין וגו 
אל תקרי עלי עין אלא עולי עין ר' יוסי בר' חנינא אמר מהכא = וידגו לרוב בקרב הארץ מה דגים שבים 
מים מכסים עליהם ואין עין רעה שולטת בהם אף זרעו של יוסף אין עין רעה שולטת בהם ואי דחיל מעינא 
בישא דיליה ליחזי אטרפא דנחיריה דשמאליה פתח אידך ואמר האי מאן דחליש יומא קמא לא לגלי כי 
היכי דלא לתרע מזליה מכאן ואילך לגלי >כי הא דרבא כי הוה חליש יומא קמא= לא מגלי מכאן ואילך 
א"ל לשמעיה פוק אכריז רבא חלש מאן דרחים לי לבעי עלי רחמי ומאן דסני לי לחדי לי וכתיב = בנפול 
אויבך אל תשמח ובכשלו אל יגל לבך פן יראה ה' ורע בעיניו והשיב מעליו אפו. שמואל כי הוה חזי חלמא 
בישא אמר ₪ וחלומות השוא ידברו כי הוה חזי חלמא טבא אמר וכי החלומות השוא ידברו והכתיב = בחלום 
אדבר בו רבא רמי כתיב בחלום אדבר בו וכתיב וחלומות השוא ידברו לא קשיא כאן ע"י מלאך כאן ע"י 
שד. א"ר ביזנא בר זבדא א"ר עקיבא= א"ר פנדא א"ר נחום א"ר בירים משום זקן אחד ומנו ר' בנאה עשרים 
וארבעה פותרי חלומות היו בירושלים פעם אחת חלמתי חלום והלכתי אצל כולם ומה שפתר לי זה לא 
פתר לי זה וכולם נתקיימו בי לקיים מה שנאמר כל החלומות הולכים אחר הפה אטו כל החלומות 
הולכים אחר הפה קרא הוא אין וכדרבי אלעזר דא"ר אלעזר מנין * שכל החלומות הולכין אחר הפה 
שנאמר > ויהי כאשר פתר לנו כן היה אמר רבא והוא דמפשר ליה מעין חלמיה שנאמר > איש 
כחלומו פתר = וירא שר האופים מנא ידע א"ר אלעזר מלמד שכל אחד ואחד הראוהו חלומו ופתרון חלומו 
של חבירו. > א"ר יוחנן השכים ונפל לו פסוק לתוך פיו הרי זו נבואה קטנה ואמר ר' יוחנן ג' חלומות 


מתקיימין חלום של שחרית וחלום שחלם לו חבירו וחלום שנפתר בתוך חלום וש אומר? אף חלום? 


שנשנה שנאמר 5 ועל השנות החלום וגו'. אמר ר' שמואל בר נחמני א"ר יונתן אין מראין לו לאדם 
אלא מהרהורי לבו שנאמר = אנת מלכא רעיונך על משכבך סליקו ואיבעית אימא מהכא = ורעיוני לבבך 


תנדע אמר רבא תדע דלא מחוו ליה לאינש לא דקלא דדהבא ולא ײפילא דעיל בקופא דמחטא:ג 


אמר 


מסורת הש"ם 

עם הוספות 
6) סנסדרין קג. ע"ם 
סיטנ, 3) (עינ יד. ע"ם, 
בעיין תוסי .סוסה -מ. 
דיה כל, ד) לעיל כ. ב"מ 
פד, כ"כ קים: סועס לו:, 
ס) [נלליס מ., ו) [עי' 
תו' קת קכת. ד"ס ונפן], 
ז) [לקמן גו.], ת) [נקמן 
ם: וקנ"ען], ט) [כ"מ 

למ:]. 


erg — 


תורה אור השלם 
א) אֶלָה תלדות יעקב 
יוסף בֶּן שְׁבַע עֲשְׂרֵה 
שָָׁה הָיָה רֹעָה אֶת 
אֲחִיו בַּצֹאן והוּא גער 
אֶת כְנֵ בְלָהָה וְאֶת בְּני 
לְפָה נְשי אָבֵיו ובא 
וֹסף אֶת רִבָּתֶם רְעָה 
אֶל אָבִיהֶם: 
[בראשית לז, ב] 
ב וְיוֹסף בֶּן שלשים 
שָגָה. כְּעֲמְדוֹ לפָנִי 
רעה | מֶלֵך | מִצרִָם 
ויַצָא יוסף מלְפני פרְעה 
ונר | בְּכֶל | אָרֶץ 
מִצְרָיִם: [בראשית מא, מון 
ג) לא תְאָנָה אַלֶי רְעָה 
גע לא קרב בְּאהָלָ 
|תהלים צא, ין 
הנאת יי לְהִום 
וְשְׂבַע יָלין בַּל יִפֶקַד 
רֶע: |משלי יט, כגן 
ה הַפַּכְתָּ | מְסְפְִי 
לְמָחוֹל לי פַפִּחְתּ שַקי 
וַתְּאְַרְנִי שִׂמְחָה: 
[תהלים ל, יב] 
ו א תּשָמַח בְּתוּלֶה 
בְּמָחוֹל וּבַחֲרִים וְּקנִים 
חר וְהפַכְתֵּי אָבְלֶם 
לְשָשן | וְנְחָמְתִים 
וְשָמַחִתִּים מִיגוֹנם: 
|ירמיה. לא, יב| 
ולא אָבָה יי אֲלהִיךְ 
לשְמע | אֶל בְלֶעם 
ַיהַפך יי אַלְהָך לָּ אֶת 
ללה לבְרכָה. כ 
אה יי אֶלהָ: 
[דברים כג, ו] 

ה פָדָה בְשָׁלוֹם נַפְשִי 
מִקָרֶב לי כּי בְרַבִּים הָי 
עֲמָדֵי: [תהלים נה, יט] 
ט) וּפְדויי יו ישְׁבוּן ובאו 
ציון בְּרנָה | וְשׂמְחַת 
עוֹלֶם על רֹאֹשֶׁם שָשׂן 
וְשִמָחָה יָשִׂיוּ ונס ו 
וְאַנְחה: [ישעיה לה, י| 
סוֹאמַר הָעֶם אֶל 
שאוּל הֲוֹנְתְן יָמוּת 
אֲשֶׁר עֲשֶׂה הישעה 
הַגְדוּלֶה הזאת 
בִּיְרְאֶל חָלִילָה חי יי 
אִם יפל מִשַׂעֲרַת ראשו 
אַרְצָה כִּי עם אֶלהים 
עֲשָׂה הַיוּם הַזֶה ויִפדוּ 
הֶעֶם אֶת וֹנָחָן ולא 
מֶת: [שמואל א ד, מה] 
יא) בּוּרָא. נִיב שְפַּתִיִם 
שלום שְׁלוֹם לְרְחוּק 
קרוב | אָמַר | 4 
ּרְפָאתִיו: |שעיה נו, ש] 
יבו וְרוּחַ לָבְשָׁה אֶת 
עִמָשִי ראש הָשָלִישִים 
ל ויד וְעַמך בָן ישי 
שָׁלוֹם שלוּם לף וְשָׁלוֹם 
לער כִּי ער אלה 
קַכָּלֵם. רויד ותְנם 
בּרְאשִי הַגְדוּד: 
[רברי הימים א יב, יה] 
יג) ואַמרְתָּם פה לְחָי 
וְאַתָּה שָלום ובִיתְך 
לוס וְכל אֲשֶׁר ל 
שלום: |שמאל א כה, ון 


טו) הַמַלאָךְּ הַגֹאֵל אתי מִכָּל רֶע יְבָרָּ אֶת הַנְעֲרִים וְְקָרֵא בָהֶם שָמִי וְשֵׁם אֲבֹתִי אֲבְרָהֶם וְיצְחָק ודו לָרב בְּקָרֶב הָאָרֶץ: |גיאשת מח, טן 


טז) בּנְפל אוַֹבְףְּ אֵל תִּשׂמָח וּבַכְשְׁלוֹ אל ינל לְבֶף: פן יִרְאֶה יי וְרֶע בְּעֵיניו וְהֲשִׁיב מַעֲלָיו אַפֹּ: [משלי כד, חן = יז כִּי הַתִּרְפִים דַבְּרוּ אְָן וְהקוסְמִים חֶזוּ שָׁקֶר וַחֲלְמוֹת הַשָוָא יִִבּרוּ הָבָל ינחַמוּן על כּן נְסְעוּ כָמו צאן וענו 
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הרואה פרק תשיעי 


לעלות השחר", וַחֲלוֹם שַחָלָם ל1 [-עליו] הְבִּירוּ, וַחֲלוֹם שֶנְפְתַּר 
בֶּתוף חָלום - שהראו לו גם את פתרונו בחלום*. וְייש מי שאוֹמַר, 
שאַף חָלום שָנָשָנָה שתי פעמים, ודאי שמתקיים, שָנָּאָמַר (כללזית 65 
נ) בפתרון שפתר יוסף לפרעה את חלומו, יְעַל השָנות הַחֲלוֹם וגו" 
אֶל פַּרְעֹה פָּעַמִים, כִּי נֶכון הְַּבָר מָעֶם הָאֶלהִים, וּמַמַהַר הָאָלהִים 
לעָשתו'. 


א 


ההרהורים שהאדם מהרהר ביום, מראים לו מהם בחלום: 
אָמַר רַבֵּי שָׁמוּאֵל בַר נַחְמָנֵי אָמַר רַבִּי יוֹנָתָן, אִין מִרְאין לו לָפֶדֶם 
בחלומו, אֶלָא מַהַרְהוּרִי לב - ממה שהרהר ביום, שָנְאָמַר (לנפל ג 
כע) בדברי דניאל לנבוכדנצר אודות החלום שחלם, האַנְתּ מַלְכָּא 


עב. מהרש"א (פ"פ ל"ה 5ימ6). 

עג. ביאר המהרש"א (פ" ל"ס מנוס), ששלשה חלומות אלו הם אמיתיים, ומתקיימים 
ללא ספק, ואפילו בלא פתרון כלל. והחלום הראשון הוא חלום של שחרית, והיינו, 
שהחלומות שאדם חולם בתחילת הלילה, באים מחמת ההרהורים שהרהר בלבו ביום, 
וכן מחמת עשן (-אַדין המאכלים שאכל ביום, שמטרידו ומערבב שכלו בדברים בטלים, 
והם החלומות שבאים על ידי שד, שאמרו עליהם לעיל ש'שוא ידברו'. אבל חלום שאדם 
חולם סמוך לעלות השחר, שכבר נח ליבו מההרהורים שהרהר בתחילת היום, הוא חלום 
אמיתי, שבא על ידי מלאך. והחלום השני הוא חלום שחלם עליו חבירו, והיינו, שחלום 
כזה בדרך כלל אינו בא מחמת ההרהורים שהרהר ביום, לפי שאדם מהרהר על ענייני 


ברכות 


רעִיונֶך על מִשָכְּבֶף סליק - אתה המלך, ההרהורים שהרהרת ביום, 
עלו על משכבך, ובאו לך בחלום. הרי שהחלומות שמראים לאדם, הם 
ממה שהרהר ביום. מקור נוסף, וְאִיבָּעִית אִימָא מַהָפָא - ואם תרצה 
תאמר שיש ללמוד ענין זה מכאן", שנאמר (שס 3 0 בהמשך דברי 
דניאל לנבוכדנצר, יְרַעְיוֹנָי לבְבְּף תִּנְדע' - ההרהורים שהינך מהרהר 
בהם ביום, הודיעוך אותם בחלום. 


נה: [ו] 


מביאה הגמרא ראיה לדברי רבי יונתן, אָמַר רְבָא, תדע שכן הוא, 
שאין מראים לאדם אלא מהרהורי לבו, דְלא מַחווּ ליה ?אֵינֶשׁ - 
שהרי אין מראים לאדם בחלומו, לא חִקְלָא חְדְהַבָּא - דקל שעשוי 
זהב, ולא פִּילָא דְּעָיִיל - פיל שהוא חיה גדולה שנכנס בְּקוֹפָא 
דְּמַחֲטָא - בנקב המחט, ובהכרח שלפי שלא הורגל לראות דברים אלו, 
ולא הרהר בהם מעולם, אין מראים לו אותם בחלומו. 


אהח19/06/2018ן 


עצמו ולא על ענייני חבירו, ואם כן מסתבר שהוא חלום אמיתי. והחלום השלישי הוא 
חלום שנפתר בתוך חלום, והיינו שמסתבר שפתרונו יהיה כפתרון שראה בחלום, ולא 
כשאר חלומות שפתרונם הולך אחר הפה. והסובר שאף חלום שנשנה ודאי שיתקיים, 
טעמו משום שכיון שהוחזק שתי פעמים, אינו במקרה, אלא הוא חלום אמיתי. 

עד. את הפסוק הקודם 'רעיונך על משכבך סליקו', אפשר לפרש שדווקא אם הרהר 
על מיטתו, וכלשון הכתוב 'על משכבך', ואין ראיה שמראים בחלום ממה שהרהר ביום, 
ולכן הגמרא דורשת מפסוק זה. למנצח לדוד (ל"ס ופנע"6). ועוד, שאת הפסוק הקודם 
אפשר לפרש על החלום עצמו, ולכן הגמרא דורשת מפסוק זה. הגהות רבי אלעזר 
משה הורוויץ (ל"ס וִיִכַ"6). 


ישן 


נו. [א] 


אגב שנתבאר ((ע? נס:) שאין מראים לאדם בחלומו אלא מהרהורי 
לבו, מביאה הגמרא מעשה בענין זה: 
אַמַר ליה קיפר - מלך רומי, לְרְבִּי יהושע בְּרְבִּי (חנינא) [ְחִַנְנִיא]", 
אָמְריתוּ דִחְַכַמִיתוּ טוּבָא - אומרים אתם על החכמים שבעם ישראל, 
שהינם חכמים ביותרי, אם כן, כיון שחכם אתה, אִימא לי מאי חַזִינָא 
בְּחֶלְמַאי - אמור לי מה אראה בחלומי בלילה הקרובי. 


אָמַר ליה רבי יהושע ברבי חנניא לקיסר, חַזִית דִּמְשָחָרִי לף 
פּרְסְאִּי - בחלומך תראה, שהפרסיים, שהינך שרוי במריבה עמהם, 
יעבידו אותך בעבודות הצריכות למלכם, וְנֶרָבִי כֶּף - וישדדו אותך, 
וְרְעִיי בֶּך שקצי בְּחוּטְרָא דְּדְהַבָּא - ויתנו לך לרעות שקצים במקל 
של זהב". אומרת הגמרא, שאכן כך היה, הקיסר הִרְהַר פוליה יוְמָא 
- הרהר כל אותו היום בדברי רבי יהושע ברבי חנניא, וּלְאוֹרְתָא חְזֶא 
- ולערב ראה כן בחלומו. וכדברי הגמרא לעיל, שאין מראים לו לאדם 
בחלומו אלא מהרהורי לבו. 


מעשה נוסף בענין זה: 
אָמַר לוה שְׁבוֹר מִלְפָּא - מלך פרס, 7שמוּאַל, אֶמְרִיתוּ דּחַכַמיתו 
טוּבָא - אומרים אתם על החכמים שבעם ישראל, שהינם חכמים 
ביותר', אם כן, כיון שחכם אתה, אִימָא לי מאי חזִינָא בְּחַלְמָאי - 
אמור לי מה אראה בחלומי בלילה הקרוב. 


אָמר ליה שמואל לשבור מלכא, חַזִית דְּאָתוּ רומָאִי וְשבו לף 
- בחלומך תראה, שהרומאים יבואו ויקחו אותך בשבי, וְמֹחֲנִי כָּדִּ 
קשִייתָא בְרְחַיִא דְּדְהַבָא - ויכפוך לעבוד בטחינת גרעיני תמרים 
בריחיים של זהב'. אומרת הגמרא, שאכן כך היה, שבור מלכא הִרְהָר 


| כוּליה ווֹמָא - הרהר כל אותו היום בדברי שמואל, וְּלְאורְתָא חִזָא 


- ולערב ראה כן בחלומו. ואף במעשה זה מבואר כדברי הגמרא לעיל, 
שאין מראים לו לאדם בחלומו אלא מהרהורי לבו. 


אי 


הגמרא מביאה מעשה אודות ענין זה שכל החלומות הולכים אחר 
הפה: 
אדם ששמו כַּר הַדְיא, מִפָּשָר חָלְמִי הָוָה - פותר חלומות היה. ודרכו 
היתה דמאן ךְיהיב ליה אַגְרָא - מי שהיה נותן לו שכר עבור פתרון 
החלום, מִפֵשֶׁר ליה לְמְעַלְיוּתָא - היה פותר לו את חלומו לטובה, 


א. הגהות וציונים. 

ב. וחכם עדיף מנביא (נ'נ ינ.), וזהו לשון 'טובא', שעדיף מנביא. קדושה וברכה (קמיכם 
סכנניס, ד"ס 6מל). 

ובשפתי חכמים (ד"ס 5עליפו) ביאר שכוונת הקיסר היתה לפסוק (דכליס ד ) 'רק עם חכם 
ונבון הגוי הגדול הזה' שנאמר על כל עם ישראל, שהינו עם חכם ביותר. ולדבריו 
ביאור דברי הקיסר 'אמריתו דחכמיתו טובא' הוא, שאמר להם, אומרים אתם על עצמכם 
שאתם חכמים ביותר. 

ג. בפמוך יבואר שרבי יהושע ברבי חנניא השיב לקיסר דברים שיהרהר בהם כל היום, 
ועל ידי כך חלם עליהם בלילה. וצריך לכך חכמה יתירה, להכיר היטב את טבע האדם, 
ולהבין מאיזה דבר יתפעל, ויהרהר בו כל היום, ויחלום עליו בלילה. וזהו שאמר לו 
הקיסר 'דחכמיתו טובא', לפי שצריך לכך חכמה גדולה. אמרי נועם (ד"ס פמליתו). ולפי 
זה כוונת הקיסר היתה שיאמר לו דבר שיגרום לו להרהר בו, ומתוך כך יבוא לחלום 
עליו. וראה עוד בקדושה וברכה (סמיכת מכמיס, ד"ס למר). 

ד. הגהות מהר"ב רנשבורג (ד"ס 0"5. ובאופן נוסף פירש, שהוא מלשון משיכה, והיינו 
שימשכו ויקחו ממך את ממונך [וראה ברש"י במסכת שבת (קמס. ד"ס גכניס) שפירש 
גרביה', קח בגדו עד שיבא]. 

ה. בבן יהוידע (ד"ס דמקקרי) פירש ש'שקצי' היינו חזירים, וביאר, שדרך המלכים 
במלחמתם היא, שלאחר שמלך זה ניצח מלך אחר, אינו מבטל מלכותו לגמרי, אלא 
מניחו למלוך על עמו כפי שהיה קודם לכן, ורק מטיל עליו מס קצוב, וזהו שפתר לו 
ש'משחרי לך פרסאי', והיינו שיכבשו אותך ותשאר תחת ידם, 'ורעיי בך שקצי' הם 
הרומאים שנקראים חזירים, 'בחוטרא דדהבא', היינו שתהיה ממונה לגבות עבור מלכות 
פרס מאת הרומאים מס בסך קצוב של זהובים. 

ו. ראה בהערה לעיל. 

ז. בבן יהוידע (פס) ביאר שכוונת שמואל היא שהרומאים יטילו על שבור מלך פרס 
עבודה קשה מאד, וזהו שאמר 'וטחני בך קשייתא', ומה שאמר 'ברחייא דדהבא', היינו 
שבכלל השיעבוד הוא שיצטרך לתת להם מס גדול של זהובים. 

ח. בגמרא להלן מבוארים בארוכה החלומות שחלמו אביי ורבא, וכיצד בר הדיא 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


ומַאן דְּלא יהיב ליה אַנְרָא - ומי שלא היה נותן לו שכר עבור 
פתרון החלום, מְפַּשֶר ליה לְגְרִיעוּתָא - היה פותר לו את חלומו 
לרעה. 


הגמרא מספרת שאביי ורבא חלמו חלומות רבים", והלכו לבר הדיא 
שיפתרם: 
אַבַּיִי וְרְבָא חַזוּ חַלְמַָא - אביי ורבא ראו את אותם חלומות, והלכו 
שניהם לבר הדיא כדי שיפתור להם אותם. אלא שאַבִּיי יהיב ליה 
זוּזָא - אביי נתן לו מטבע של זוז בשכר פתרון החלומות, וְרְבָא לא 
יהיב. 2יה - ואילוי רבא לא נתן לו דבה ולכן בר הריאי נהג: כדרכו, 
שאף על פי שאביי ורבא חלמו את אותם חלומות, מכל מקום לאביי 
שנתן לו שכר, פתר את חלומותיו לטובה, ולרבא שלא נתן לו שכר, 
פתר את חלומותיו לרעה. 


החלום הראשון שחלמו, ופתרונו: 
אבי ורבא חלמו חלום, ובאו לפני בר הדיא ואֲמרֵי ליה, אַקָרִינן 
בְּחַלְמִין - קראו לנו בחלומנו את הפסוק (לנליס כת (6) 'שוךְף טבוח 
לְעִינָי וגו' ולא תאכל מְמָנוּ', ומהו פתרון חלום זה. לרְבָא אֲמר ליה 
בר הדיא, פתרון החלום הוא, דפַּסִיד עַפקף - הינך עתיד להפסיד 
סחורתך, לפי שתתקלקל, ולא אַהֲנִי לְך לְמִיכָל מְעוּצְבָא דִלְכָּףְ - 
ומרוב צערך ועצבון ליבך, לא יערב לך שום מאכל.. וֹלְאַבַּיִי אָמַר 
ליה בר הדיא, פתרון החלום הוא, דמרגוח. עַסקף - הינך עתיד להרויח 


:אוצר החכמה: * 


בסחורתך, וְלא אֶהָנִי לָך לְמִיכָל מַחֲדְוְא דְּלכָּךּ - ומרוב שמחתך, 
תהיה שבע, ולא תתאוה לאכולי. 


חלום נוסף שחלמו, ופתרונו: 

אביי ורבא חלמו חלום נוסף, ובאו לפני בר הדיא ואָמְרִי ליה, אַקָרִינֵן 
- קראו לנו בחלומנו את הפסוק (עס כת מ6) ָנִים וּבָנוֹת תוליד וגו' 
ולא יָהָיוּ לֶךְּ כִּי יָלְכוּ בַּשָבִיי, ומהו פתרון חלום זה. לְרְבָא אָמַר ליה 
בר הדיא, פתרון החלום הוא, כְּבִישוּתִיחּ - כרעתו, כלומר שהפסוק 
שקראו לו בחלומו יתקיים בו כפשוטו", שבניו ובנותיו ילכו בשבי. 
ולְאַבַּיִי אָמַר ליה בר הדיא, פתרון החלום הוא, דִבְּנָך וּבְנַתֶך נְפִישִי 
- בניך ובנותיך יהיו מרובים, ּמִינַסְבֶן בְּנְתֶך לעֲלְמַאיי, ומדמיין 
בַּאַפֵּף כַדְקָא אַזְלֵן בְּשִבְּיַה - ובנותיך ינשאו ויצאו מביתך, ויהיה 
הדבר נדמה לפניך כאילו הלכו בשבי, וכדברי הפסוק שקראו לך 
בחלומך שבנותיך ילכו בשבי. 


פתרם, לאביי לטובה, ולרבא לרעה. והקשו הראשונים, כיון ששניהם חלמו את אותו 
חלום, ובאו יחדיו לשאול מהו פתרון החלום, כיצד בר הדיא פתר להם פתרון שונה, 
לזה לטובה ולזה לרעה. ותירצו בתוספות ר"י החסיד ובתוספות הרא"ש (ד"ס 6כיי), שבר 
הדיא היה נותן להם טעם מדוע לזה פותר כך ולזה פותר כך. ובשיטה מקובצת (ל"ס 
פי) תירץ, שכל אחד מהם שמע רק את הפתרון שפתר לו, ולא את הפתרון שפתר 
לחבירו [ומה שאמרו בגמרא להלן 'לסוף אזל רבא לחודיה', פירושו שמתחילה הלכו 
שניהם, ובסוף הלך לבדו, אבל גם כאשר הלכו שניהם, לא שמעו את הפתרון יחד]. 
ובאופן נוסף תירץ, ששמעו את הפתרון יחד, אלא שכיון שהם לא ידעו כלום בחכמה 
זו של פתרון חלומות, חשבו שהדבר תלוי בטבע האדם ומזגו ומזלו, ולכן אין הפתרון 
שוה לשניהם. 

ט. בשפתי חכמים (ככפ"י ד"ס ונb)‏ ציין שכן מצינו בתהלים (מנ ד), שנאמר שם 'היתה 
לי דמעתי לחם יומם ולילה', ופירש רש"י (פס), שמכאן שהצרה משבעת את האדם 
ואינו מבקש לאכול. 

הטעם שקראו לו פסוק זה, הוא לפי ש'שור' רומז על עסקים שאדם עושה כדי להרויח, 
ובר הדיא פתר לו שהכוונה במה שקראו לו פסוק זה היא ששורך יהיה טבוח, שתפסיד 
בעסקיך, ולא תאכל מחמת עצב וצער. מהרש"א (ד"ס פסיל). 

וי בר הדיא פתר לאביי שהכוונה במה שקראו לו פסוק זה של 'שורך טבוח לעיניך 
ולא תאכל ממנו' היא ששורך יהיה מוכן לאכילה, מתוך שתרויח בעסקיך, ולא תאכל 
ממנו מחמת שמחה. מהרש"א (עס). 

וא. את החלום המוזכר לעיל שרבא ראה בו את הפסוק 'שורך טבוח לעיניך ולא 
תאכל ממנו', לא רצה בר הדיא לפתור כפשטות הפסוק, לפי שדבר זה שאין האדם 
יכול לאכול משורו הטבוח לעיניו, יתכן רק כאשר בא אויב לביתו, וכיון שבר הדיא 
היה גם הוא באותה עיר, לא רצה שיבוא לשם אויב. מהרש"א (ד"ס פ"נ). ובצל"ח (ל"ס 
6קלינן) כתב שלרבא לא היה שור, ולכן לא יכל לפתור חלום זה כפשוטו. ועיין בדבריהם 
שביארו מדוע את הפסוקים שמובאים לקמן, לא פתר כפשוטם. 

יב. הטעם שהזכיר שגם בניו יהיו מרובים, אף שרק הבנות ינשאו לאחרים ויצאו 
מביתו, הוא לפי שמנהגם היה שהבנים הנשואים דרים בבית אביהם, והבנות אינן דרות 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


0) לריפשט היה לגו 
דברים עם קיסר רומי 
ראה שבת קיט. חגיגה ה: 
חולין נט: בכורות ח: 
ובמדרש רבה רות ג ב, 
3) נדריס | כג. קלוקין 
עס 3[)0ם ‏ סו:), 
ד) [עי' סיטב בעו"ג כמ. 
נפרק"י ותו" פס ד"ס 
כלי], | ס) [לעיל = נס:], 
1) מכות ים., ז) סנסדרין 
!:, מ) סימן ו, ע) שמות 
יג יג, ') שה"ש ה ב 
ל) פסחים דף קיח, 
() פסחים קיז., מ) עיין 
יבמוה לד עיב ביב:יב 
עב 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' וקלית פסוקא 
לפכופי: (3) שם וספטי 
לס (כנ דחיל כולי 
עלמא ואמרי רבא 
איתפיס אנן לא כל 
שכן פמרי ניס: (ג) שם 
גסיט מספינך עיין רבא 
ואשכח ו5ו דסטר 
חמור גהיט בתפילה 
לסוף ‏ 6: (7) רש"י 
ד"ס קנור מלכא מנך 
פרס: 


תורה אור השלם 
א) שוךף טֲבוּחַ לְעֵינְ 
ולא תאכל מִמָנוּ חֲמֹרְֶ 
גול מִלְפָנְי ולא ישוּב 
ל צאןך | נתֲוֹת 
לאב וא ל 
מושיץע: [דברים בח, לא] 
ב בָנִים וּבָנוּת תוּלִיד 
ולא יְהֵּ לָ כִּי ילכו 
בַּשְׁבֵי: |רגרים כח, מא] 
ג בנ וּבְֹתִיףּ נָתֲנִים 
לָעם אַחֵר וְעיניףְּ ראות 
ובְלוֹת אֲלֵיהֶם כָּל היוֹם 
אִין לאל יָרְָ 
[דברים כח, לב] 
ד לד אָכל בְּשְמְחָה 
לַחִמִף וּשַתָה בְלֶב טוב 
ינ כִּי כָבָר רְצָה 
הָאֲלהִים אֶת מעשי: 
[קהלת ט, ז] 
הזע כב תוציא 
הַשָרָה וּמֶעט תָּאָסף כִּי 
יחְחְלָנוּ הָאְַבָּה: 
[דברים בח, לח] 

ף זַיתִים יָהיו ל בְּבָל 
בול וְשְמֶן לא הָסוּךְ 
בִּי ישל זיתַףִּ: 
|דברים כח, מן 
ז וְרָאוּ כָּל עמי הָאָרֶץ 
ִּי שַם יי נִקְרָא עַלִי 
וְירְאוּ ממך: [רברם כח, י} 


הגהות וציונים 


6] הנניא (גליו): 
3] יבמות סג ע"ב [ושם 
איתא רב הנן בר רבא 
אמר רב] (גליון): 
גן [יסוד לחומת ביתו כך 
פירש"י ב"ק נ ע"א ד"ה 
לאושין וכו' ע"ש ובערוך 
[ערך אשיתא] פי' כותל] 
(גליון): ל] [גי' הערוך 
[ערך אודדא] אודדא 
פיי נוצא] | (גליון): 
ס] בכת"י בר מבניי 
ובנתיי וברתיה דרב 
חסדא, וודאי שהיא הגי' 
האמיתית (דק"ס): ו] [גיי 
הערוך [ערך טרזיא] 
טרזיא פיי שומר 
המעילים] (גליון) : 
1] ד"ה שבור צ"ל לפני 
ד"ה ושבו לך (דק"ס): 
סצ"ל כסני. וכיה 
בדפו"ר: ע] נראה שיש 
למחוק תיבת "ניסן" (וכן 
בכת"י ליתא) וכוונתו 
שע"י נסים נקרא ההלל. 
(וכ"כ בסוף שו"ת הג"ר 
נחום טרייבטיש בעמ"ח 
ספר קובץ על הרמב"ם): 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


קיסר. מלך כומי, וסיס כו פגר עס פכסייס: מאי חונא. מלי 
לכל בּלינס כסלוס: משחרי לך פרסאי. עוטיס כך ענולת סמלך. 


נו. 


עומד עניו מו לססמיע כקול כס נכניס, כקול סמול סנועכ: 
וי"ו דפטר חמור גהיט מתפילך. נפרסת וסיס כי יכיפך וכל פעכ 


כעו כ ממר לחד מנסון שסרית (תמגוס דנר כ). ונסון תכמיס ‏ סעכ תפלס כקס" וסול תסל וי"ו, וכתפילין קנ רכס כתנו סכותנ מל 


(מפרי פ' דנריס") סלכק נקסוור וישתפוו לך: ושבו לך. יקככוך כקכי: 


וטחנו בך קשייתא. יכופו פופך לטסון 
גרעיני פמכיס: ! שבור (ד), מלך פרס: 
פסיד עסקך. מקקנקנ פכקמטיb‏ 
סנך: ולא אהני לך למיכל. מתוך 
פערך ₪ יטעס כך סוס מסכפ: 
מרווח עסקך. ומתוך קמתתך 65 
תתלוס כלכול, קפסיס קנע כקממתך: 
והיא. פסתך: לפכוחי פחדך. 
לספיג דפגתך: מרישיה. ולע ככ 
תוי ספלס: בדיינא דמלכא. וכל 
ספכסיטי סמנך עס יסכר על ידי 
גגניס, ועניעו עניך (ומר ססתס 
גגנתס: כל וחומר מינך. לס רכס 
נססד כל פכן סיתקדונו, וזסו ירלו 
מען: חסא. מורת: עיף עסקך. 
כפול כליום, כמולת טסיל כקנס 
וכפוס: מריר עסקך. ענו (כל 
ומר יסיס ססמוכלס טנך: חביתא. 
סס סיו מקתככיס כיין: חלי עסקך. 
מסוק. כנומר סמתן סתוכתך כזו: 
דקרחי, | גללס: עשי עסקך, 
ביוקר םמכרנו, כמו עטיק לגכך (נ"מ 
ד כ): ?רבא א"ל קאוי עסקך. 
כפון קסױ, סכנ ישנקוסו: מתבעי 
עסקך. יפכקט עסקך סוכו 6סכיו 
כקנות: דקאי אאיסדן. מכלפופיו. 
כדמפכגמינן ‏ מכסטותיו = 6סלוסי 
(כר6טית ‏ כפ): מלכא חוית. | כסק 
יקיכס סלוכם דכטום, ‏ וסמתולגמן 


los 


אמר ליה קיפר לר' יהושע בר' (חנינא) 5 


אמריתו דחכמיתו טובא אימא לי מאי חזינא 
בחלמאי אמר ליה חזית דמשחרי לך פרסאי 
וגרבי בך ורעיי בך שקצי בחוטרא דרהבא 
הרהר כוליה יומא ולאורתא חזא אמר ליה 
שבור מלכא לשמואל אמריתו דחכמיתו 
טובא אימא לי מאי חזינא בחלמאי אמר ליה 
חזית דאתו רומאי ושבו לך וטחני בך קשייתא 
ברחייא דרהבא הרהר כוליה יומא ולאורתא 
חזא. בר הדיא מפשר חלמי הוה מאן דיהיב 
ליה אגרא מפשר ליה למעליותא ומאן דלא 
יהיב ליה אגרא מפשר ליה לגריעותא אביי 
ורבא חזו חלמא אביי יהיב ליה זוזא ורבא לא 
יהיב ליה אמרי ליה אקרינן בחלמין * שורך 
טבוח לעיניך וגו' לרבא אמר ליה פסיד עסקך 
ולא אהני לך למיכל מעוצבא דלבך לאביי 
א"ל מרווח עסקך ולא אהני לך למיכל מחדוא 
דלבך. אמרי ליה אקרינן = בנים ובנות תוליד 
וגו" לרבא אמר ליה כבישותיה לאביי א"ל 
בנך ובנתך נפישי ומינסבן בנתך לעלמא 


4 ומדמיין באפך כדקא אזלן בשביה. אקריין 


* בניך ובנותיך נתונים לעם אחר לאביי א"ל 
בנך ובנתך נפישין ‏ את אמרת לקריבך והיא 
אמרה לקריבה ואכפה לך ויהבת להון לקריבה 


ו"כ מסקו, וסינו גסיט מסוק: דשא ברייתא. לנת מיכון קכנית: 


אתתך מתה, ססוערת קת סנית: 
ככי, = טייס סספנימות טקולין 
מסילסר"י: | תרתי נשי מנרשת. 
ספתו על דס קרויס יונס דכתי3" 
יונתי תמתי: תרין קולפי בלעת. 
מכת מקנ ענ כר6קו כרפסי (פתום: 
בלא מצרים, נסלס בנ מכֿריס, כלומר 
קכקעות כתניס וכניס: וכסיין 
אבקיה. כסוי" עפר ספוכת ממפונת 
ספועס: ונתר מוקרי. נסר מותו: 
אודרא מבי סדיא. סמוכין יופסין מן 
סכר קנערקטומיו: הללא מצראה. 
סננ סמנו קורין פסמ, לפי סיס סננ 
פחר סקלוי סנכ סגלוכ? קולין מס 
סל סמככי: ניסי מתרחשי לך. שע"י 
נסיס נקכb‏ ניסן, קעל כל לס 
סנס ליםככ ומכיס פופו ענ 
נונתן%: הוה קא אזיל, בר הדי 
כסליס לרנ: בארבא. כספינס: 
אמר בהדי גברא דמתרחיש ליה 
ניסא למה לי. סמ כפן ירע כו 
סנק סתטכע סספינס וסוס = ינ5כ: 
בדידך קיימא. כך סול תנוי ספתלון 
לס מטוכס פס ככעס, וספכת גי 
נלעס: אשתו של רבא. כת ככ 
קל סיתס : מורזינא דמלכא. סומכ 
6 סמלך: נפל תכלא. תונע: 
קירקי 


דהוי כעם אחר לרבא א"ל דביתהו שכיבא ואתו בניה ובנתיה לידי איתתא 
אחריתי דאמר רבא אמר ר' ירמיה בר אבא אמר רב מאי דכתיב בניך 
ובנותיך נתונים לעם אחר זו אשת האב. אקרינן בחלמין " לך אכול בשמחה לחמך לאביי אמר ליה מרווח 
עסקך ואכלת ושתית וקרית פסוקא מחדוא דלבך לרבא אמר ליה פסיד עסקך טבחת ולא אכלת ושתית 
וקרית (6 לפכוחי פחדך. אקרינן = זרע רב תוציא השרה לאביי א"ל מרישיה לרבא א"ל מסיפיה אקרינן " זיתים 
יהיו לך בכל גבולך וגו' לאביי א"ל מרישיה לרבא א"ל מסיפיה. אקרינן וראו כל עמי הארץ וגו' לאביי א"ל 
נפק לך שמא דריש מתיבתא הוית אימתך נפלת בעלמא לרבא אמר ליה בדיינא דמלכא אתבר ומתפסת 
בגנבי ודייני כולי עלמא קל וחומר מינך למחר אתבר בדיינא דמלכא ואתו ₪ ותפשי ליה לרבא אמרי ליה 
חזן חסא על פום דני לאביי א"ל עיף עסקך כחסא לרבא א"ל מ===עסקך כי חסא. אמרי ליה חזן בשרא 
על פום דני לאביי אמר ליה בסים חמרך ואתו כולי עלמא למזבן בשרא וחמרא מינך לרבא אמר ליה תקיף 
חמרך ואתו כולי עלמא למזבן בשרא למיכל ביה. אמרי ליה חזן חביתא דתלי בדיקלא לאביי אמר ליה 
מדלי עסקך כדיקלא לרבא אמר ליה חלי עסקך כתמרי. אמרי ליה חזן רומנא דקדחי אפום דני לאביי 
אמר ליה עשיק עסקך כרומנא לרבא אמר ליה קאוי עסקך כרומנא. אמרי ליה חזן חביתא דנפל לבירא 
לאביי א"ל מתבעי עסקך > כראמר נפל פתא בבירא ולא אשתכח לרבא א"ל פסיד עסקך ושדי ליה 
לבירא. אמרי ליה חזינן בר חמרא דקאי אאיסדן ונוער לאביי אמר ליה מלכא הוית וקאי אמורא עלך 
לרבא א"ל פטר חמור (6 גהיט מתפילך א"ל לדידי חזי לי ואיתיה אמר ליה וא"ו דפטר חמור ודאי גהיט 
מתפילך. לסוף אזל רבא לחודיה לגביה אמר ליה חזאי דשא ברייתא דנפל אמר ליה * אשתך שכבא 
אמר ליה חזאי ככי ושני דנתור א"ל בנך ובנתך שכבן אמר ליה חזאי תרתי יוני דפרחן א"ל תרי נשי 
מגרשת אמר ליה חזאי תרי גרגלידי דלפתא אמר ליה תרין קולפי בלעת אזל רבא ההוא יומא ותיב 
בי מדרשא כוליה יומא אשכח הנהו תרי סגי נהורי דהוו קמנצו בהדי הדדי אזל רבא לפרוקינהו ומחוהו 
לרבא תרי דלו למחוייה אחריתי אמר מסתיי תרין חזאי. לסוף אתא רבא ויהיב ליה אגרא א"ל חזאי אשיתא ‏ 
דנפל א"ל נכסים בלא מצרים קנית א"ל חזאי אפרנא דאביי דנפל וכסיין אבקיה א"ל אביי שכיב ומתיבתיה 
אתיא לגבך א"ל חזאי אפדנא דידי דנפיל ואתו כולי עלמא שקיל לבינתא לבינתא א"ל שמעתתך מבדרן 
בעלמא א"ל חזאי דאבקע רישי ונתר מוקרי א"ל אודרא" מבי סדיא נפיק א"ל אקריון הללא מצראה בחלמא 
א"ל ניסא מתרחשי לך. הוה קא אזיל בהדיה בארבא אמר בהדי גברא דמתרחיש ליה ניםא למה לי בהדי דקא 
סליק נפל סיפרא מיניה אשכחיה רבא וחזא דהוה כתיב ביה > כל החלומות הולכין אחר הפה אמר רשע 
בדידך קיימא וצערתן כולי האי כולהו מחילנא לך בר מברתיה" דרב חסדא יהא רעוא דלמסר ההוא גברא 
לידי דמלכותא הלא מרחמו עליה אמר מאי אעביד גמירי ! דקללת חכם אפילו בחנם היא באה וכ"ש רבא 
דבדינא קא לייט אמר איקום ואגלי ! דאמר מר גלות מכפרת עון קם גלי לבי רומאי אזל יתיב אפתחא דריש 
טורזינא" דמלכא ריש טורזינא חזא חלמא א"ל חזאי חלמא דעייל מחטא באצבעתי א"ל הב לי זוזא ולא יהב 
ליה לא א"ל ולא מידי א"ל חזאי דנפל תכלא בתרתין אצבעתי א"ל הב לי זוזא ולא יהב ליה ולא א"ל א"ל חזאי 
דנפל תכלא בכולה ידא א"ל נפל תכלא בכולהו שיראי שמעי בי מלכא ואתיוה לריש טורזינא קא קטלי ליה 
א"ל אנא אמאי אייתו להאי דהוה ידע ולא אמר אייתוהו לבר הדיא אמרי ליה אמטו זא דידך חרבו 


שיראי 


רכ נסים גאון 


ששים גבורים אלו ס' 
אותיות שבברכת כהנים 
כולם אחוזי חרב שכל 
אחד ואחד שמו של 
הקב"ה נזכר בו יברכך ה' 
יאר ה' ישא ה' איש חרבו 
על ירכו מה ראתה ירך 
נזכרת כן אפילו רואה 
אדם בחלומו החרב 
שלופה ונתונה בצוארו 
וקוטע את ירכו משכים 
לבוקרוהולך לביתהכנסת 
מפחד שראה בלילות 
בחלומו ורואה | את 
הכהנים נושאין את כפיהם 
והחלום הרע מתבטל 
ממנו לכך נאמר מפחד 
בלילות: 


- DNR 
גליון הש"ס‎ 


גמ' | א"ל | אשתך 
שכבא. עי' נקמן דף ק"כ 
ע"ס מוס' ד"ה ר63: 


לעזי רש"י 


משילאר"י. פירוס 
סינייס | פנימיות | (רט'י 
ככורות | דף גס ע"פ), 
סינייס מססימות (רם'י 
ככורות ‏ דף לט ע"6), 
סינייס טוסנומ: 


ליקוטי רש"י 
[שייך לדף נה:] 


לא תאונה אליך 
רעה. (8 תקכס ולן 
וספעסי' 6נס (ילו (טמות 
כל) [תהלים צא, ין. שלא 
תמצא אשתך ספק 
נדה. וסיט נפסנך 
כדלמרי' פץן סנו 6 
לס ונסעס קדס 3 מן 
סדרך קטס לו כסימb5‏ פת 
תו ספק (לס יותר 
מנדס ולית פענ סספק 
סו מיכֿר וילרו | תקפו 
וקומר עסורס סי וענ 
סנס פני מונע [סנהדרין 
קג.]. וכ"ש ודסי [ב"מ קז.]. 
אל תקרי שבע אלא 
שבע. ילין כל יפקד מן 
סמיס כסלוס סלי סול 
לע (כך פין מעגיסין 
נפקלו [לעיל יד]. | בן 
פורת יוסף. דכטעוסו 
לענין סנ יטלוט. כזרעו 
עין סרע וסף כשנרך 
מנסס ו6פריס | כרכס 
כדגיס סמין עין סרע 
שולטס 3 [בראשית מט, 
כבן. עולי עין. מפונקין 
מן סעין עפינס סולטס 
כסן [לעיל כ.]. ‏ עונין ענ 
סעין ושי סעין עולס 
עליסס [סוטה לו:]. עולין 
מענס מן סעין וסיל 
מלמטס סי 6ינס יכונס 
לשגוע כסן [ב"מ פד.ן. סן 
עולין על סעין וטולטין 
ענו ופֿין סעין עולס 
עליסן [רשב"ם ב"ב קיח:]. 
וידגו לרוב. כלגיס ספפו 
ספריס ורכיס ‏ וקין עין 
סרע טולטת ‏ נסס 
[בראשית מח, טזן. כן כרכן 
יעקנ למנשס | ולפליס 
[סוטה שםן. לא מגלי. 
דנ (יתרע מזליס דדנמb‏ 
מסכננם עסנתר. מי נמי 
דנ כיטתעי מילי עילויס. 
מכאן ואילך. סוי דנ 
מתרפ 6מכ כסו פוקו 
וסכליזו [נדרים מ.]. איש 
כחלומו. (פי סהתלוס 
וקלו3 (ענינו [בראשית מא, 
יכן. השכים. סעומד 
ממטתו ונפל גו סקוק 
כפיו [לקמן נז:ן. א"ר 
אלעוך מלמד כו כיק 
סלס לוס קניסס עתנס 
פֿת סנומו ופתכון מנוס 
סכירו. תסו סנלמל וירס 
קר סלופיס כי טונ פתר 
[בראשית מ, ה]. רעיונך. 
סלסוכן. על משכבך 
סליקו, | מס עסית 


מסרסר כיוס עס יסיס 6סריך על מסככך ע9ו [דגיאל ב, כטן. ורעיוני לבבך. וסרסורי (כנך ש6תס מסרסר סמיד ללעת מי יקוס 6תריך. תנדע. סדע [דניאל שם, לן. פילא דמעייל בקופא דמהטא. פינ 


עסו סיס גלולס כנקכ מפט [ב"מ לח:. [ע"כ שייך לדף נה:] 


את אמרת לקריבך וכו'. נתת 3תו קטנס (קלוכו ולפתו פמרס טיתננס נקכוכס. ואכפה. סכליסתו וסולס כ כתת (קלוכס [קידושין מה:ן. ככי. 


מקוס מוקב סקינייס זינכינ"ם [ע"ז כח. תוס' בשם רשיין. אשיתא. יקוד למומת כיתו כו' ומכירו כספר עזר5 (ד) ולי יפיטו וכנמרל גפל סימ [ב"ק נ.]. טורזינא. [עי' ב"ב ח. וערובין פ.ן. 


נו. [ב] 


חלום נוסף שחלמו, ופתרונו: 
אביי ורבא חלמו חלום נוסף, ובאו לפני בר הדיא וסיפרו לו את החלום 
שחלמו. אַקְרְיִין - קראו לנו בחלומנו את הפסוק (לנליס כת (3) ָנֵיףְּ 
וּבְנוֹתִיףּ נָתוּנִים ?עַם אַחַר', ומהו פתרון חלום זה. לְאַבִּיי אָמַר 
ובנותיך יהיו מרובים, את אָמְרַת לְקרִיבֶף - אתה תאמר שינשאו 
לקרוביך, וְהַיא אֶמְרַה לקְרִיבָהּ - ואילו אשתך תאמר שינשאו 
לקרוביה, וְאִפְּפָה ?ף וְיִהָבַת ?הון לקְרִיבָהּ - ואשתך תכפה אותך 
לעשות כדבריה, ותשיאם לקרובי אשתך, דְּהַוִי פָעִם אַחֵר - שקרובי 
אשתך הם כעם אחר בעניך, וכדברי הפסוק שקראו לך בחלומך 
שבנותיך יהיו נתונות לעם אחר. ולְרְבָא אָמַר ליה בר הדיא, פתרון 
החלום הוא, דדְבִיתהוּ שָכִיבָא - אשתך תמות, וְאֶתוּ בְּנֵיהּ וּבְנָתִיהּ 
לָידִי אִיִתַּתָא אַחֲרִיתִי - ובניך ובנותיך יבואו לידיה של אשה אחרת 
שתשא תחת אשתך והיא תגדל אותם, ודבר זה נחשב כאילו יבואו 
לעם אחר", וכדברי הפסוק שקראו לך בחלומך שיהיו נתונים לעם 
אחר. וראיה לדבר שדבר זה נחשב כאילו באו לעם אחר, דְאָמַר רָבָא 
אָמר רב יִרְמִיִה בַר אַבָּא אַמר רב, מאי [-מהו] דְכְתִיב בפסוק 
(פס) ה בָּנִיף וּבְנותִיף נְתוּנִים ?עם אַחֵר', זו אֶשֶת הָאָב - שכוונת 
הכתוב היא שבניך ובנותיך יהיו נתונים ביד אשת האב, והיינו שיגדלו 
אצל אשת האב, שאינה אמם". 


חלום נוסף שחלמו, ופתרונו: 

אביי ורבא חלמו חלום נוסף, ובאו לפני בר הדיא וסיפרו לו את החלום 
שחלמו. אַקְרִינֵן בְּחַלְמִין - קראו לנו בחלומנו את הפסוק (קסלס ט ז) 
'לךף אָכול בְּשמחה לחמף', ומהו פתרון חלום זה. לְאַבָּייי שָמר ליה 
בר הדיא, פתרון החלום הוא, דמרוּוח עַסְקֶף - הינך עתיד להרויח 
בסחורתך, וְאֶכְלַת וְשָתִית בשמחה, וְקְרִית פָּפוּקָא מַחַדְוָא דִלבַּף - 
ותקרא פסוק זה מתוך שמחת הלב. וְלְרְבָא אָמר ליח בר הדיא, פתרון 
החלום הוא, דִפָּסִיד עִפְקף - הינך עתיד להפסיד סחורתך, טַבְחַת 
ולא אֶכְלַת וְשָתִית - ואף שתשחט בהמה כדי לאוכלה, מרוב צערך 
לא תאכל ותשתה, וְקָרִית לפַכוּחֵי פַּחַדְף - ותקרא פסוק זה כדי 
להפיג את דאגתך". 


חלום נוסף שחלמו, ופתרונו: 
אביי ורבא חלמו חלום נוסף, ובאו לפני בר הדיא וסיפרו לו את החלום 
שחלמו. אַקְרִינן - קראו לנו בחלומנו את הפסוק (לנליס כפ ₪) זָרַע 
רב תּוֹצִיא הַשָדָה וּמְעַט תָּאֵסף כִּי יִחִסְלָנוּ הָאַרְבָּה', ומהו פתרון חלום 


זה. לְאַבָּנֵי אָמַר ליה בר הדיא, מַרִישִיּ - פתרון החלום הוא, שדברי 
תחילת הפסוק 'זרע רב תוציא השדה', יתקיימו בך. וְלְרְבָא אָמַר ליה 


בבית אביהם [בשפתי חכמים (ד"ס (6מי) ציין שכן מבואר במועד קטן (ט:) 'תעייל ולא 
תיפוק, תיפוק ולא תעייל', עיין שם], והיו שהכניסו גם את בנותיהם הנשואות לביתם, 
ולכן אמר שכיון שבניך יהיו מרובים, לא תוכל להכניס את בנותיך לביתך, אלא ינשאו 
ויצאו מביתך. מהרש"א (ד"ס כנך). 

וג. בשני החלומות הראשונים שהוזכרו לעיל, בר הדיא פתר את חלומותיו של רבא 
תחילה, ומכאן ואילך פתר את חלומותיו של אביי תחילה, ויש להבין מדוע שינה הסדר. 
ועוד, מדוע באמת הקדים לעיל את רבא לאביי, הרי בכל מקום אביי מוזכר לפני רבא. 
ויש לומר, שמתחילה סבר בר הדיא שרבא שגג בכך שלא נתן לו זוזי, או שסמך על 
מה שאביי שילם לו, כיון שנכנסו לפניו יחד, ולכן הקדים את רבא לאביי, ופתר לו 
את חלומותיו לרעה, כדי שירגיש ויבין שהדבר תלוי בו, ומחמת שלא נתן לו זוזי, 
חלומותיו נפתרים לרעה, ולא יאבד עצמו לדעת. אבל לאחר שפתר לו שני חלומות 
לרעה, וראה שהדבר לא הועיל ורבא לא שילם לו, הבין שבכוונה הוא נוהג כן, ולכן 
חזר לפתור את החלומות כפי הסדר שבכל מקום, שאביי קודם לרבא. קדושה וברכה 
(סמיכת מכמיס, ד"ס בר סדי6). וראה עוד בבן יהוידע (ל"ס 6כיי). 

וד. לפי שאשת האב מושלת על בניו מאשתו הראשונה, ודומה הדבר כאילו יד אויב 
מושלת בהם. מהרש"א (ינמות סג: מ" ד"ס כניך). 

טו. ואין לומר שפירוש 'עם אחר' הוא כפשוטו, שינתנו בידי אומות העולם, משום 
שבפסוק הקודם כתוב 'צאנך נתונות לאויבך', וכאן שינה הכתוב ואמר 'לעם אחר', 
ומשמע שלא מדובר באומות העולם, אלא 'לעם אחר', והיינו ביד אם אחרת. מהרש"א 
(פס). 

טז. המהרש"א (ד"ס (ן) הקשה, שהפתרון שבר הדיא פתר להם, אינו יוצא מתוך 
משמעות הכתוב, שהרי בפסוק אין רמז לכך שירויח או יפסיד בעסקו. ולכן ביאר את 
דברי הגמרא באופן אחר, שכוונת בר הדיא היתה לומר להם, שאת עיקר החלום 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


בר הדיא, מְפִּיפִיחּ - פתרון החלום הוא, שדברי סוף הפסוק ומעט 
תאסף כי יחסלנו הארבה', יתקיימו בך". 


חלום נוסף שחלמו, ופתרונו: 

אביי ורבא חלמו חלום נוסף, ובאו לפני בר הדיא וסיפרו לו את החלום 
שחלמו. אַקְרִינָן - קראו לנו בחלומנו את הפסוק (עס כת מ) זִיתִים 
יהיו ?ך בְּכֶל נְבוּלָף וגו' וְשָמִן לא תֶסוּך כִּי ישל זִיתֶךְּ', ומהו פתרון 
חלום זה. לְאָבִּיי אָמַר ליה בר הדיא, מַרִישִיחּ - פתרון החלום הוא, 
שדברי תחילת הפסוק 'זיתים יהיו לך בכל גבולך', יתקיימו בך. ולְרְבָא 
אָמר ליה בר הדיא, מְפִּיפִיהּ - פתרון החלום הוא, שדברי סוף הפסוק 
יושמן לא תסוך כי ישל זיתך', יתקיימו בך. 


חלום נוסף שחלמו, ופתרונו: 

אביי ורבא חלמו חלום נוסף, ובאו לפני בר הדיא וסיפרו לו את החלום 
שחלמו. אֶקְרִינֶָן - קראו לנו בחלומנו את הפסוק (פס כת י) יְרְאוּ כַּל 
עמֵּי הַאָרֶץ וגו' כִּי שֵׁם ה' נִקְרָא עָלִיךְ וְיָרְאוּ מִמַדָּי, ומהו פתרון חלום 
זה. לְאַבַּיִי אַמַר ליה בר הדיא, פתרון החלום הוא, דנָפק 7 שְׁמָא 
- יצא לך שם טוב, דְּרִיש מתִיבְתָּא הוִית - על ידי שתהיה ראש 
ישיבה, ואִימְתְך נַפְלַּת בְּעֲלְמָא - ויפול פחדך ומוראך על הבריות, 
כדברי הפסוק שכל עמי הארץ יראו ששם ה' נקרא עליך ויראו ממך. 
ולְרְבָא אִמַר ליה בר הדיא, פתרון החלום הוא, דִבַּדְיִינָא דְּמַלְפָא 
אִתִּבַר - האוצר שתכשיטי המלך שמורים בו, ישבר, ויגנבו התכשיטים 
שבו, וּמִתִּפְסַת בְּנַנַּבִי - ויתפסו אותך ויעלילו עליך שאתה גנבתם, 
וְדָיִינִי כוּ?י עָלְמָא קל וְחוֹמָר מִינֶף - וכולם ידונו ממך קל וחומר, 
הפסוק שראית בחלום ויראו ממך'. ואכן כך היה, שלמַחָר אַתּבַר 
בַּדְיִינָא דְּמִלְפָא - למחר נשבר האוצר שבו תכשיטי המלך, ונגנבו 
התכשיטים שבו, וְאֶתוּ - ובאו אנשי המלך וְתְפְשִי ליה לְרְבָא - 
ותפסו את רבא והעלילו עליו שהוא גנב את תכשיטי המלך". 


חלום נוסף שחלמו, ופתרונו: 

אבי ורבא חלמו חלום נוסף, ובאו לפני בר הדיא, ואָמְרִי ליה, חַזְן 
חַפָּא על פום דְנִי - ראינו בחלומנו חזרת שנמצאת על פי החביות, 
ומהו פתרון חלום זה. לְאַבַּיִי אָמַר ליה בר הדיא, עיף עֶסְקְךְ כְחַפָּא 
- החבית היא רמז לסחורתך", שהיא היין שנמצא בחבית, ופתרון 
החלום הוא, שהרווחים שיהיו לך מסחורתך, יוכפלו, כחזרת זו שעליה 
רחבים וכפולים". ולְרְבָא אָמר ליח בר הדיא, דמָריר עִסְקך כִּי חַפָּא 
- החבית שראית היא רמז לסחורתך, שהיא היין שנמצא בחבית, והיינו 
שהסחורה שתמכור, תהיה מרה ושנואה על הקונים, כחזרת זו שהיא 
מרה. 


שכחתם, ולאביי אמר, שעיקר החלום שראה הוא שהרויח בעסקיו, וכיון שהרויח, קרא 
פסוק זה בחלומו מתוך שמחתו. ולרבא אמר, שעיקר החלום שראה הוא שהפסיד 
בעסקיו, ולכן קרא פסוק זה בחלומו כדי להפיג פחדו וצערו. והוסיף עוד, שראשי 
התיבות של המילים 'לך אכול בשמחה לחמך', הן 'לאב"ל', שכן הדרך לקרוא לפני 
האבל דברי תנחומים ושמחה, כדי לנחמו. 

וז. פירוש, שפתר לו את החלום גם לפי סוף הפסוק, ולא רק לפי תחילתו, והיינו 
שאף על פי שיזרע הרבה, יאסוף מעט כי יאכלנו הארבה. אבל אין לומר שפתר לו 
רק לפי סוף הפסוק, שהרי אין זו קללה כל כך, שהרי אפשר שהטעם שיאסוף מעט 
הוא משום שיזרע מעט. שפתי חכמים (ד"ס כ "ל מסיפיס). 

יח. לכאורה, מדוע רבא חזר ושאל את בר הדיא על פתרון חלומותיו, גם לאחר 
שראה כמה פעמים שפותר לו לרעה. ובפרט כעת, שראה שהפתרון מתקיים, מדוע 
הוסיף וחזר לשאול אותו. ויש לומר, שהפתרונות לא נתקיימו מיד, ורק לאחר ששאל 
אותו על פתרון כל החלומות, נתקיימו הפתרונות, ולכן רבא חזר ושאל את בר הדיא, 
לפי שעדיין לא ראה שהפתרון שפתר לו לרעה מתקיים, והיה סבור שהפתרון אינו 
עתיד להתקיים. ואין להקשות, אם כן שסבר שהפתרון לא יתקיים, מדוע חזר ושאל 
אותו, משום שיש לומר שרבא עשה כן כדי שהצער שיש לו בפתרון שפותר לו לרעה, 
יכפר לו על עוונותיו, כמו שאמרו לעיל (ס.) שהצער שחלום רע גורם לאדם, מכפר 
לו על עוונותיו. קדושה וברכה (סמיכת מכמיס, ד"ס יע (סקטות). 

יט. ראה להלן שאביי ורבא עסקו במסחר היין לפרנסתם. 

ב. בחק יעקב (פו"ם סי פעג מ"ק ית) למד מדברי רש"י, שחזרת, שהיא אחת מן הירקות 
שאדם יוצא בהם ידי חובת מרור בפסח (פפפיס נט.), הוא המין הנקרא בלשוננו כיום 
חסה, שעליו רחבים וכפולים. וראה שם שהביא דעות נוספות בזה, וראה גם במחצית 
השקל (פס סק"ע). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ל) לריב"ח | היה לו 
דברים עם קיסר רומי 
ראה שבת קיט. חגיגה ה: 
חולין נט: בכורות ח: 
ובמררש רבה 35000 יב; 
3) נלריס כג. קלופין 
מס:, ג)[קנת סו], 
ד) [עי' סיט3 נעו"ג כס. 
כפרק"י ור עסי ליס 
ככי], | ס)[לעיל (ס:ן, 
ו) מכות יפ., ז) קנסדרין 
לז:, מ) סימן ו, ע) שמות 
יג 2 0שהש ה ב, 
כ) פסחים דף קית, 
% פסחים קיז., מ) עיין 
יכמות לד עיב:ב"ב יב 
עייב: 


הגהותיהביה 


(6) גמ' וקרית פסוקא 
לפכוסי: (3) שם ומפקי 
ליס (כנ דחיל כולי 
עלמא ואמרי רבא 
איתפיס אנן לא כל 
שכן פמכי (יס: (ג) שם 
גסיט מתפילך עיין רבא 
ואשכח ול"ו לפטכל 
חמור גהיט בתפילה 
נסוף 96: (7) רש"י 
ד"ס סנול מלכא כנך 
פרסם: 


תורה אור השלם 
א) שוךף טבוח לְעיניף 
ולא תֹאכַל מִמָנוּ חמרִףּ 
גול מִלְפָנְיף ולא ישוב 
ל צאנף נתָנוּת 
לאבָי | א ל 
מושיע: [ברים כח, לא] 
ב) בָּנִים וּבָנוֹת תּוּלִיד 
ולא יָהָוּ ל כִּי לכו 
בַּשָבִי: |דברם כח, מאן 
ג בָּנְי וּבְנְתִיף נָחֲנִים 
לֶעם אַחַר וְעֵינִיףְּ ראות 
וְכְלֹת אֲלֵיהֶם כָּל הַיוּם 
אִין לאל יד 
[דברים כח, לב] 
ד לד אָכל בְּשְמְחָה 
לַחְמֶּ וּשְתָה בְלֶב טוב 
יי כִּי כְּבָּר רְצָה 
הָאֶלהִים אֶת מעשיף: 
[קהלת ט, ז] 
הורע רב תוציא 
הַשָׁרָה ּמֶעט הָאָסף כִּי 
יחְִלָנוּ הָארְבָּה: 
[דברים כח, לח] 

ו) זיתים יָהָיוּ ל בָּכָל 
בול וְשָמֶן לא תסו 
בִּי ישל זיתַף: 
[דברים כח, מ] 


ִּי שם | נקרא על 
ְיִרְאוּ ממך: ודברים כח, י] 


הגהות וציונים 


6] חנניא (ליון): 
3] יבמות סג ע"ב [ושם 
איתא רב חנן בר רבא 
אמר רכ] (גליין): 
ג] [יסוד לחומת ביתו כך 
פירש"י ב"ק נ ע"א ד"ה 
לאושין וכו' ע"ש ובערוך 
[ערך אשיתא] פיי כותל] 
(גליון): 7] [גי' הערוך 
[ערך אודדא] אודדא 
פי' | נוצא] | (גליון): 
ס] בכת"י בר מבנפ 
ובנתיי וברתיה דרב 
חסדא, וודאי שהיא הגיי 
האמיתית (דק"ס): ו] [גיי 
הערוך [ערך טריא] 
טרזיא | פי' | שומר 
המעילים] (גליון): 
]] ד"ה שבור צ"ל לפני 
ד"ה ושבו לך (דק"ס): 
לה כםני,. וכיה 
בדפו"ר: מ] נראה שיש 


למחוק תיבת "ניסן" (וכן בכת"י ליתא) וכוונתו שע"י נסים נקרא ההלל. (וכ"כ בסוף שו"ת הג"ר נחום טרייבטיש 


[Rann אוב‎ 


וטחנו בך קשייתא. יכופו פותך לטסון 
גרעיני פמכיס: " שבור (ד). מנך פרס : 
פסיד | עסקך. פתקלק? פנכקמטיb‏ 
סלך: ולא אהני לך למיכל. מתוך 
פערך כ שעס לך סוס מלכנ: 
מרווח עסקך. ומפוך קממפך 6 
מתלוס למכונ, קתסיס קנע כקמפתך: 
והיא. פסתך: לפכוחי פחדך. 
כספיג דלגפך: מרישיה. זלע ככ 
תוליל סקלס: בדיינא דמלכא. מופֿר 
סתכטיטי סמנך סס יסכר על ידי 
גגניס, ויעלילו עליך לומל טתס 
גנכתס: קל וחומר מינך. מס רכb‏ 
נססד כל קכן שיסטדונו, חסו ויכפֿו 
מעך: חסא. סורת: עיף עסקך. 
כפול כריות, | כתולת טסיל כקנס 
וכפונס: מריר עסקך. טנפױ כל 
ועל יסיס ססקוכס טנך: חביתא. 
סס סיו מסתככיס כיין: חלי עסקך. 
מתוק. כנומר סתפן סמוכתך כזכ: 
דקרחו: גלנס: ששיק עססך. 
כיוקר פמככנו, כמו עסיק נגכך (ני"מ 
ל" כ): לרבא אל קאוי עסקך. 


סון קסוי, סכנ יענוסו: מתבעי = 


עסקך. יפכקם עסקך ויתולו 6סכיו 
נקנות: דקאי אאיסדן. מכפקומיו. 
כדמפרגמינן ‏ מכסקותיו ססדוסי 
(נרססית כם): מלכא החוית. כסם 
יסינס סלוכס דרסות, וסמתורגמן 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


קיסר. מלך כומי, וסיס כו מגר עס פכסייס: מאי חזינא. מסי 
פכלס כליפס. בסלוס: משחרי לך פרסאי. עוסיס כך עכודת סמלך. 
כמו כ סעכ דסד מנסון טסכית (פפגוס נמדנר כז). ולסון תכמיס 
(ספרי פ' דכריס") סדכק נקסוול וקתתוו כך: ושבו לך. יקנכוך כקני: 


אמר ליה קיפר לר' יהושע בר' (חנינא") 6 
אמריתו דחכמיתו טובא אימא לי מאי חזינא 
בחלמאי אמר ליה חזית דמשחרי לך פרסאי 
וגרבי בך ורעיי בך שקצי בחוטרא דדהבא 
הרהר כוליה יומא ולאורתא חזא אמר ליה 
שבור מלכא לשמואל אמריתו דחכמיתו 
טובא אימא לי מאי חזינא בחלמאי אמר ליה 
חזית דאתו רומאי ושבו לך וטחני בך קשייתא 
ברחייא דדהבא הרהר כוליה יומא ולאורתא 
חזא. בר הדיא מפשר חלמי הוה מאן דיהיב 
ליה אגרא מפשר ליה למעליותא ומאן דלא 
יהיב ליה אגרא מפשר ליה לגריעותא אביי 
ורבא חזו חלמא אביי יהיב ליה זוזא ורבא לא 
יהיב ליה אמרי ליה אקרינן בחלמין * שורך 
טבוח לעיניך וגו' לרבא אמר ליה פסיד עסקך 
ולא אהני לך למיכל מעוצבא דלבך לאביי 
א"ל מרווח עסקך ולא אהני לך למיכל מחדוא 
דלבך. אמרי ליה אקרינן = בנים ובנות תוליד 
וגו' לרבא אמר ליה כבישותיה לאביי א"ל 
בנך ובנתך נפישי ומינסבן בנתך לעלמא 


| ומדמיין באפך כדקא אזלן בשביה. אקריין 


* בניך ובנותיך נתונים לעם אחר לאביי א"ל 
בנך ובנתך נפישין * את אמרת לקריבך והיא 
אמרה לקריבה ואכפה לך ויהבת להון לקריבה 


נ\. 


עומד עליו עור נססמיע קול כס פרכיס, כקול ממול סנועכ: 
וי"ו דפטר חמור גהיט מתפילך. כפרקת וסיס כי יכיפך וכל פטל 
סמר תפלס 3קס ‏ וסול ססר וי"ו, וכתפילין כ כ כתכו סכותב מל 
וח"כ מסקו, וסינו גסיט ממוק: דשא ברייתא. דלת קילון קכנית: 


אתתך מתה. סטומלת לת סכית: 
ככי. ‏ סיניס = ספנימיות סקורין 
מעיל6ר'"י: | תרתי נשי מגרשת. 
סקטתו סנ 6דס קלויס יונס דכתי3" 
יונתי פמתי: תרין קולפי בלעת. 
מכת מקל ע3 כרסקו כרפטי (פסות: 
בלא מצרים. נסלס 593 מפריס, כלומר 
קכקעות כתניס וכניס: וכסיין 
אבקיה. כסוי" עפר ספורפ ממפונם 
ססועס: ונתר מוקרי. גסר. עופו: 
אודרא מבי סדיא. סמוכין יוכפין מן 
סכר קכמרלסומיו: הללא מצראה. 
סננ סנו קורין כפסם, נפי סיט סננ 
פחר סקלוי סנכ סגדול" קולין מס 
סל סמכלי: ניסי מתרחשי לך. שע"י 
נסיס נקכb‏ ניסן, מענ כל לס 
סנס (ישכפל פומכיס פותו על 
גפונתן%: הוה קא אזל. כר סדיb‏ 
כסליס 7לכ: בארבא. כספינס: 
אמר בהדי גכרא דמתרחיש ליה 
נימא למה לי. סמ כפן ירע כו 
סנס שתטכע סספינס וסו 5כ: 
בדידך קיימא. כך סו תלוי ספתלון 
פס ונס פס ככעס, וספכת (י 
לכעס: אשתו של רבא. כת ככ 
מקלפ סיתס *: טורזינא דמלכא. סומכ 
6 סמנך: נפל תכלא. סולע: 
שירסי 


דהוי כעם אחר לרבא א"ל דביתהו שכיבא ואתו בניה ובנתיה לידי איתתא 
אחריתי דאמר רבא אמר ר' ירמיה בר אבא אמר רב מאי דכתיב בניך 
ובנותיך נתונים לעם אחר זו אשת האב. אקרינן בחלמין ‏ לך אכול בשמחה לחמך לאביי אמר ליה מרווח 
עסקך ואכלת ושתית וקרית פסוקא מחדוא דלבך לרבא אמר ליה פסיד עסקך טבחת ולא אכלת ושתית 
וקרית (6 לפכוחי פחדך. אקרינן ₪ זרע רב תוציא השדה לאביי א"ל מרישיה לרבא א"ל מסיפיה אקרינן ‏ זיתים 
יהיו לך בכל גבולך וגו' לאביי א"ל מרישיה לרבא א"ל מסיפיה. אקרינן וראו כל עמי הארץ וגו' לאביי א"ל 
נפק לך שמא דריש מתיבתא הוית אימתך נפלת בעלמא לרבא אמר ליה בדיינא דמלכא אתבר ומתפסת 
בגנבי ודייני כולי עלמא קל וחומר מינך למחר אתבר בדיינא דמלכא ואתו ₪ ותפשי ליה לרבא אמרי ליה 


גחון חסא על פום דני לאביי א"ל עיף עסקך כחפא לרבא א"ל מריר עסקך כי חסא. אמרי ליה חזן בשרא 


על פום דני לאביי אמר ליה בסים חמרך ואתו כולי עלמא למזבן בשרא וחמרא מינך לרבא אמר ליה תקיף 
חמרך ואתו כולי עלמא למזבן בשרא למיכל ביה. אמרי ליה חון חביתא דתלי בדיקלא לאביי אמר ליה 
מדלי עסקך כדיקלא לרבא אמר ליה חלי עסקך כתמרי. אמרי ליה חזן רומנא דקדחי אפום דני לאביי 
אמר ליה עשיק עסקך כרומנא לרבא אמר ליה קאוי עסקך כרומנא. אמרי ליה חזן חביתא דנפל לבירא 
לאביי א"ל מתבעי עסקך % כדאמר נפל פתא בבירא ולא אשתכח לרבא א"ל פסיד עסקך ושרי ליה 
לבירא. אמרי ליה חזינן בר חמרא דקאי אאיסדן ונוער לאביי אמר ליה מלכא הוית וקאי אמורא עלך 
לרבא א"ל פטר חמור () גהיט מתפילך א"ל לדידי חזי לי ואיתיה אמר ליה וא"ו דפטר חמור ודאי גהיט 
ראי כל עמי הָאָרֶץ ‏ מתפילך. לסוף אזל רבא לחודיה לגביה אמר ליה חזאי דשא ברייתא דנפל אמר ליה * אשתך שכבא 
אמר ליה חזאי " ככי ושני דנתור א"ל בנך ובנתך שכבן אמר ליה חזאי תרתי יוני דפרחן א"ל תרי נשי 
מגרשת אמר ליה חזאי תרי גרגלידי דלפתא אמר ליה תרין קולפי בלעת אזל רבא ההוא יומא ויתיב 

eee‏ בי מדרשא כוליה יומא אשכח הנהו תרי סגי נהורי דהוו קמנצו בהדי הדדי אזל רבא לפרוקינהו ומחוהו 
לרבא תרי דלו למחוייה אחריתי אמר מסתיי תרין חזאי. לסוף אתא רבא ויהיב ליה אגרא א"ל חזאי אשיתא 
דנפל א"ל נכסים בלא מצרים קנית א"ל חזאי אפדנא דאביי דנפל וכסיין אבקיה א"ל אביי שכיב ומתיבתיה 
אתיא לגבך א"ל חזאי אפדנא דידי דנפיל ואתו כולי עלמא שקיל לבינתא לבינתא א"ל שמעתתך מבדרן 
בעלמא א"ל חזאי דאבקע רישי ונתר מוקרי א"ל אודרא " מבי סדיא נפיק א"ל אקריון הללא מצראה בחלמא 
א"ל ניסא מתרחשי לך. הוה קא אזיל בהדיה בארבא אמר בהדי גברא דמתרחיש ליה ניםא למה לי בהדי דקא 
סליק נפל סיפרא מיניה אשכחיה רבא וחזא דהוה כתיב ביה > כל החלומות הולכין אחר הפה אמר רשע 
ברידך קיימא וצערתן כולי האי כולהו מחילנא לך בר מברתיה= דרב חסדא יהא רעוא דלמסר ההוא גברא 
לידי דמלכותא דלא מרחמו עליה אמר מאי אעביד גמירי ! דקללת חכם אפילו בחנם היא באה וכ"ש רבא 
דבדינא קא לייט אמר איקום ואגלי 'דאמר מר גלות מכפרת עון קם גלי לבי רומאי אזל יתיב אפתחא דריש 
טורזינא" דמלכא ריש טורזינא חזא חלמא א"ל חזאי חלמא דעייל מחטא באצבעתי א"ל הב לי זוא ולא יהב 
ליה לא א"ל ולא מידי א"ל חזאי דנפל תכלא בתרתין אצבעתי א"ל הב לי זוזא ולא יהב ליה ולא א"ל א"ל חזאי 
דנפל תכלא בכולה ידא א"ל נפל תכלא בכולהו שיראי שמעי בי מלכא ואתיוה לריש טורזינא קא קטלי ליה 
א"ל אנא אמאי אייתו להאי דהוה ידע ולא אמר אייתוהו לבר הדיא אמרי ליה אמטו זא דידך חרבו 


בעמ"ח ספר קובץ על הרמב"ם): 


לו. [הרמב"ן, מכות יא.] 


שיראי 


רכ נסים גאון 


ששים גבורים אלו ס' 
אותיות שבברכת כהנים 
כולם אחוזי חרב שכל 
אחד ואחד שמו של 
הקביה נזכר בר יפהסך הי 
יאר ה' ישא ה' איש חרבו 
על ירכו מה ראתה ירך 
נזכרת כן אפילו רואה 
אדם בחלומו החרב 
שלופה ונתונה בצוארו 
וקוטע את ירכו משכים 
לבוקר והולך לבית הכנסת 
מפחד שראה בלילות 
בחלומו | ורואה | את 
הכהנים נושאין את כפיהם 
והחלום הרע מתבטל 
ממנו לכך נאמר מפחד 
בלילות: 


Vag ---‏ — 
גליון הש"ס 


גמ' | א"ל אשתך 
שכבא. עי' נקמן דף ס"כ 
ע"b‏ תוס' ד"ס רנס: 


לעזי רש"י 


משילאר"י. פילוט 
טינייס | פנימיום (כמ'י 
נלורות דף נס ע"6), 
טינייס מפסימות. (רס"י 
ככורות | דף נט ע"6), 
קינייס טוסנות : 


משנת ראשונים 


הרהר כוליה יומא 
ולאורתא חזא. וכל זה 
מורה שהחלומות אינם 
משפע עליון כי אם 
מהרכבות הדמיון עצמו 
כפי הליחות והמחשבות 
עד שמפני זה אמר 
שלמה כי בא החלום 
ברוב: ענין :וקול סיל 
ברוב דברי' ששם החלום 
שם נרדף לכסיל. 

[אברבנאל, בראשית מא ב] 


אביי ורבא חזו חלמא. 
חימה הוא שהוי שניהם 
היו חולמים פסוק אחד 
היאך היה פותר לאביי 
לטובה ולרבא לרעה זה 
בפני זה. ואיפשר שלא 
היו שומעין זה פתרונו 
של זה. ואע"ג דאמר 
בסמוך לסוף אזל רבא 
לחודיה לאו למימרא 
דמעיקרא היו שומעין 
כאחד. עוד איפשר שהיו 
חושבים דהדבר תלוי לפי 
טבע האדם ומזגו והנולד 
[במזל כזה] והם שלא 
היו יודעים בחכמה הזאת 
כלום היו חושבים זה, עד 
דאשכחיה ספר שנפל 
מאתו דהוי כתיב וכו'. 
[הריטב"א] 


פטר חמור גהיט 
מתפילך. כלומר נמחק 
שהסופר כתבו מלא ואינו 
אלא חסר ומחק הוא"ו 
ומלתא בעלמא הוא 
דקאמר ליה. ולא גרסינן 
חסר דמן הדין חסר הוא. 

[הריטב"א] 


גמירי דכללת חכם 
אפילו בהנם היא באה. 
לפי שדוד קלל כל מי 
שלא יאמר לו מיד כדי 
שלא ישטוף התהום את 
העולם ואחיתופל לא 
היה יודע עד שדרש ק"ו, 
ואפ"ה כיון שלא אמר לו 
מיד ונצטער דוד בנתיים 
אתקיים ביה, וקללת עלי 
על תנאי היה ונתקיים, 
ומשום הכי אמר הכא על 
תנאי והכא על חנם. 
[הרמב"ן, מכות יא.] 


ויש לפרש דעל חנם הוי 
טפי מעל תנאי ושל 
אחיתופל על תנאי היה 
ועל חנם שלא היה יודע 
כשהשביעו ואעפ"כ 
נתקיים בו, ואע"פ שהיה 
על תנאי, אבל של עלי 


על תנאי היה ולא על חנם שהרי היה יודע בשעה שהשביעו, ואעפ"כ נתקיים בו שהיה צריך להתיר לו קללתו לאחר שהגיד 
גלות מכפרת עון. מפני שגורמת לו להכנע ולהיות עניו ושפל רוח. [ספר חסידים סימן כ] 


נו. [ג] 


חלום נוסף שחלמו, ופתרונו: 

אבי ורבא חלמו חלום נוסף, ובאו לפני בר הדיא, ואָמָרִי ליה, חזן 
בּשְרְא על פוּם דְּנֵי - ראינו בחלומנו בשר שנמצא על פי חביות, 
ומהו פתרון חלום זה. ?אַבַּיִי פָמַר ליה בר הדיא, פתרון החלום הוא, 
דבָּסִים חַמִךְף - יינך יהיה מבושם וטובי, וְאֶתוּ כוּלי עַלְמָא לְמִזְבַּן 
בְּשְרָא וְחִמְרָא מִינָף - ויבואו כולם לקנות ממך בשר ויין. ולְרְבָא 
וְאָתוּ כולי עִלְמָא לְמִזְבַּן בַּשָרְא לְמִיכָל בִּיהּ - ויבואו כולם ויקנו 
בשר כדי לאוכלו יחד עם היין החמוץ שיקנו ממך. 


חלום נוסף שחלמו, ופתרונו: 

אביי ורבא חלמו חלום נוסף, ובאו לפני בר הדיא, ואִמָרִי ליה, חַזן 
חַבִּיתָא דְּתָלִי בְּדִיקְלָא - ראינו בחלומנו חבית של יין שתלויה על 
עץ דקל, ומהו פתרון חלום זה. גם בחלום זה, בר הדיא פתר את ענין 
החבית שראו, שהיא רמז ליין שאביי ורבא סחרו בו לפרנסתם. לאַבַּיִי 
אָמַר ליה בר הדיא, פתרון החלום הוא, דמִדְלי עסְקף כְדִיקְלָא - 
סחורתך [כלומר היין שהינך מוכר], תמכר במחיר גבוה, כדקל זה שהוא 
גבוה. ולְרְבָא אָמר ליח בר הדיא, פתרון החלום הוא, דהל עפקף 
כְּתָמְרִי - סחורתך [כלומר היין שהינך מוכר], תהיה מתוקה על הקונים 
כתמרים הגדלים בדקל, שהם מתוקים, והיינו שיחפצו לקנותה מחמת 
שתמכרנה בזול, ותפסיד. 


חלום נוסף שחלמו, ופתרונו: 
אבי ורבא חלמו חלום נוסף, ובאו לפני בר הדיא ואָמְרִי ליה, חזן 
רוּמַנָא דְּקְדְחִי אָפוּם דְנִי - ראינו בחלומנו רימונים שגדלים בפי 
החביות, ומהו פתרון חלום זה. גם בחלום זה, בר הדיא פתר את ענין 
החבית שראו, שהיא רומזת למסחר היין שאביי ורבא עסקו בו 
לפרנסתם. לְאַבִּיי אָמַר ליה בר הדיא, פתרון החלום הוא, דעְשִיק 
עסקף כְּרוּמַנָא - תמכור את סחורתך [-היין] ביוקר, כרימון זה שנמכר 
ביוקר, ותרויח בכך. ולְרְבָא אֲמַר ליה בר הדיא, פתרון החלום הוא, 


וצר החכמהו 


דקאוי עסקף פְּרוּמַנָא - סחורתך [-היין] תהיה שנואה על הקנים, 
כרימון זה שטעמו קהוי [-חלשי5], ותמכרנה בזול, ותפסיד. 


חלום נוסף שחלמו, ופתרונו: 

אביי ורבא חלמו חלום נוסף, ובאו לפני בר הדיא ואֶמְרִי ליה, חזן 
חַבִיתָא דִנְפַל לְבִירָא - ראינו בחלומנו חבית שנפלה לבור, ומהו 
פתרון חלום זה. גם בחלום זה, בר הדיא פתר את ענין החבית שראו, 
שהיא רומזת למסחר היין שאביי ורבא עסקו בו לפרנסתם. לְאַבַּיִי אָמַר 
ליה בר הדיא, פתרון החלום הוא, דמִתְבְּעִי עַסְקֶף - סחורתך [-היין] 
תהיה מבוקשת, ויחזרו אחריה לקנותה, כחבית זו שנפלה לבור 
שמחזרים אחריה למוצאה, וכִדְאָמַר העולם, נָפַל פַּתָּא בְּבִירָא ולא 
אַשְׁתּכַח - נפלה הפת בבור וחזרו אחריה ולא נמצאהני. ולְרְבָא אָמַר 
ליה בר הדיא, פתרון החלום הוא, דפַּסִיד עַסְקף וְשָדִית ליה לְבִירָא 
- סחורתך [-היין] תפסד, ותשליכנה לבור. 


בא. רש"י (כ"מ ק. ד"ס כסיס). 

בב. על פי מצודת ציון (ירמיס 65 כס, יפוק6ל ית 3). 

בג. בשבת (סו:) הגירסא היא 'נפל פותא בבירא', ופירש רש"י (פס ד"ס נפנ) נפל רפואת 
הפואה בבור [עיין שם בסוגיא]. ולכאורה אין כוונת הגמרא כאן לדברי הגמרא בשבת, 
אלא 'פיתא' פירושו פת, והלשון 'כדאמר' מתפרש על מאמר העולם. ובגליוני הש"ס 
(קנם עס ד"ס נפל) כתב שהגמרא שם נקטה את מאמר העולם לענין פת, כמליצה לענין 
הנידון בסוגיא שם לגבי פואה. 

בד. פרשת ץהיה כי יביאך' (פפופ יג י-מז) היא אחת מארבע הפרשיות שבתפילין, 
ובפרשה זו (פס יג יג) נאמר וכל פטר חמור תפדה בשה' וגו'. 

בה. פירוש, קודם שכתב את האות רי"ש של 'חמר', מחק את האות וא"ו, וכתב 
את האות רי"ש על מקום המחק. אבל אם היה כותב את האות רי"ש קודם מחיקת 
הוא"ו, שוב גם אם היה מוחק את האות וא"ו היו התפילין פסולות, לפי שהיתה 
התיבה נראית כשתי תיבות. בית יוסף (פו"ם סי" (כ ד"ס וכתנ סל"י - סקטי) בשם הר"י 
אסכנדרני. 

הערוך (עלך גפע) גרס 'גחיט', ופירושו שהוא"ו חסר. ובמלא הרועים (ד"ס 0"6 הקשה, 
שהרי בכל התפילין כתוב 'חמר' חסר וא"ו, וכמבואר בטור (פו"פ פי' לו). וכתב, שצריך 
לומר שדעת הערוך היא שצריך לכתוב 'חמור' בכתיב מלא, ובתפילין של רבא טעה 
הסופר וכתב 'חמר' בכתיב חסר. וראה עוד במנחת שי (פמות יג יג). 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


חלום נוסף שחלמו, ופתרונו: 

אביי ורבא חלמו חלום נוסף, ובאו לפני בר הדיא ואֲמרֵי ליה, חֲזִינן 
בר חִמַרְא דְּקאִי אַאִיסְדְּן - ראינו בחלומנו חמור שעומד למראשותינו 
וְנוֹעַר, ומהו פתרון חלום זה. לְאָבִּיי אָמַר ליח בר הדיא, פתרון 
החלום הוא, דמלכָּא הָוִית - תהיה ראש ישיבה שדורש דרשות, וְקָאֵי 
אֲמוֹרָא עַלֶף - והמתורגמן יעמוד לפניך וישמיע את דבריך לרבים 
בקול רם, כחמור זה שנוער בקול. ולְרְבָא אָמַר ליה בר הדיא, פתרון 
החלום הוא, שהמילים פָּטַר חֲמוֹר' גְהיט מִתּפִילף - נמחקו 
מהתפילין שלךיד. אָמַר ליה רבא לבר הדיא, לָדִידִי חַזִי לי וְאִיתִיהּ 
- הרי אני ראיתי את הפרשיות שבתפילין שלי, והמילים 'פטר חמור' 
כתובות בהן. אָמַר ליה בר הדיא לרבא, וָא"ו דְּ'פָטֶָר חַמור' וַדָּאי 
גְהיט מִתּפִילֶףף - האות וא"ו שבתיבת 'חמור' בודאי היא מחוקה. 
כלומר, המילה 'חמר' שבפסוק (פמות יג יג) יְכָל פַּטֶר חֲמֹר תִּפִדֶּה בְשָה' 
שכתוב בתפילין צריכה להיות כתובה בכתיב חסר, ללא האות וא"ו, 
ובתפילין של רבא טעה הסופר וכתב 'חמור', בכתיב מלא, ואחר כך 
מחק את האות וא"וכ". 


רבא סבר שאם יבא אליו לבדו, יפתור לו את חלומותיו לטובה: 
לפוף, אַזֶל רְבָא ?חודיה לְגַבָּיה - לבסוף, לאחר שפתר את החלומות 
הראשונים לרעה, הלך רבא לבדו לבר הדיא, כדי לשאול על פתרון 
חלומות נוספים שחלם. 


החלום שחלם רבא, ופתרונו: 
אָמר ליה רבא לבר הדיא, חַזאי דשא בְּרִיִיתָא דִנָפַל - ראיתי 
בחלומי, שהדלת החיצונה של הבית נפלה, ומהו פתרון חלום זה. אָמַר 
ליה בר הדיא לרבא, פתרון החלום הוא, שאשתּף שָכְבָא - אשתך, 
שהיא שומרת את הבית כדלת השומרת את הבית, תמות". 


חלום נוסף שחלם רבא, ופתרונו: 
אָמַר ליח רבא לבר הדיא, חַזאי כָּכֵי וְשָנִי דְּנַתוּר - ראיתי בחלומי 
ששיני הפנימיותי' והחיצוניות נשרו, ומהו פתרון חלום זה. אָמַר ליה 
בר הדיא לרבא, פתרון החלום הוא, דִפֶּנֶף וּבְנְתֶך שָכָבֶּן - בניך 
ובנותיך ימותוי". 


חלום נוסף שחלם רבא, ופתרונו: 
אָמַר ליה רבא לבר הדיא, חַזָאי פִּרְתִּי יונַי דְּפַרְחַן - ראיתי בחלומי 
שתי יונים פורחות, ומהו פתרון חלום זה. אָמַר ליה בר הדיא לרבא, 
פתרון החלום הוא, דתרי נָשִי מִנֶרְשֶת - שתי היונים שראית פורחות, 
הן רמז לשתי נשים שהינך עתיד לגרש, לפי שאשתו של אדם קרויה 
יונה, כמו שנאמר (עיל סקיליס ס 3) ייונָתִי תַמָתִי'. 


חלום נוסף שחלם רבא, ופתרונו: 
אָמַר ליה רבא לבר הדיא, חַזאי תְּרֵי גַרְגְּלִידִי ִלְפְפָּא - ראיתי 
בחלומי שני ראשי לפתותי", ומהו פתרון חלום זה. אֲמַר ליה בר הדיא 
לרבא, פתרון החלום הוא, דתרין קוּלְפִי בָּלְעַת - הינך עתיד לקבל 
שתי מכות, ממקל שראשו עבה כראשי לפתותל. 


פתרון חלום זה שונה משאר הפתרונות שפתר בר הדיא, שבשאר הפתרונות דבר החלום 
עתיד להתקיים כפי הפתרון שיפתור אותו, שכל החלומות הולכים אחר הפה [ראה 
בגמרא להלן], ובר הדיא פתרם לרבא לרעה, אבל פתרון חלום זה היה פתרון אמיתי, 
שכך באמת היה, שמחק הסופר את הוא"ו של 'חמור', וכאן לא שייך לומר שהלך 
אחר הפה. מהרש"א (ד"ס 5" וי"ו). 

בו. רבא חלם שני חלומות אודות מיתת אשתו, משום שהיו לו שתי נשים, ואחת מהן 
מתה מיד לאחר החלום הראשון, ואילו אשתו השניה שהיתה בתו של רב חסדא, מתה 
רק לאחר מיתת אביי. הגהות היעב"ץ (ד"ס 6"6. 

בז. רש"י (ד"ס ככי), והיינו השיניים האחוריות. וראה במלא הרועים (נכט"י פס) שהעיר 
שבמקומות אחרים בש"ס, רש"י פירש 'ככי' בענין אחר. 

בח. בשלמה משנתו (ד"ס ככי) ביאר שהשיניים הפנימיות הן רמז לבנות, שכל כבודה 
בת מלך פנימה (פסליס מס יד), והשיניים החיצוניות הן רמז לבנים. ובעין השמש (ענ 
סמסרי"ע, דף (ד:) ביאר להיפך, שהשיניים הפנימיות שראה בחלום הן רמז לבנים, שעליהם 
הבית עומד, והשיניים החיצוניות הן רמז לבנות. 

בט. רש"י (עיל כט. ד"ס גלגלילי). 

ל. רש"י (ד"ס פלין). וראה ברש"י בבכורות (מג: ד"ס (גדגליד6), שהלפת ראשה רחב והולכת 
וכלה למטה. והערוך (עלן קנף - סלסלון) פירש ש'קולפי' היינו שבט שמכים בו בני אדם, 
וראשו עבה. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ל) לריב"ח | היה לו 
דברים עם קיסר רומי 
ראה שבת קיט. חגיגה ה: 
חולין נט: בכורות ח: 
ובמדרש רבה התיג ב 
3) ילריס כג. קלופין 
מס:, ג)[קכת כו:, 
ל) [עי' סיט כעו"ג כס. 
נפרק"י ור יקסי לס 
ככי], | ס) [לעיל = (ס:ן, 
ו) מכום. יפ., ז) קנסדרין 
:, מ) סימן ו, קת 
יג 2 ') שהלש ית ב; 
כ) פסחים | דף קית, 
0 פסחים קיז., מ) עיין 
יכמות לד עקפעב"ב יב 
עיב: 


הנהות הב"ח 


() גמ' וקלית פסוקא 
לפכוסי: (3) שם ומפקי 
לס לככ דחיל כולי 
עלמא ואמרי רבא 
איתפיס אנן לא כל 
שכן פמכי (יס: (ג) שם 
גסיט מתפינך עיין רבא 
ואשכח ול"ו לפטל 
חמור גהיט בתפילה 
נסוף 96: (7) רש"י 
ד"ס קנור מלכא מפך 
פרסם: 


תורה אור השלם 
א) שוךף מָבוּחַ לְענִיף 
ולא תאכל מִמָנוּ חַמרְף 
זול מִלְפָניְּ ולא ישוב 
ל צאנף נִתָנוּת 
לאב א לד 
מושיע: [דברים כח, לא] 
ב) בָּנִים וּבָנוּת תולִיר 
ולא יָהָיוּ לֶךְ כִּי לָכ 

בַּשָבִי: |דברים כח, מא| 
ג בָנְי וּבְנֹתָיףּ נְתֲנִים 
לֶעם אַחַר וני ראות 
ובְלוֹת אֲלֵיהֶם כָּל הַיוֹם 

וְאִין לָאֵל יָרְָּ 
[דברים כח, לב] 
ד אָכל. בְּשְמְחָה 
לַחְמְָ וּשְתָה בְלֶב טוב 
ינ כִּי כָבָר רְצָה 
הָאֶלהים אֶת מָעשף: 
[קהלת ט, זן 
הורע רב תּוֹצִיא 
הַשָרָה ּמֶעט תָאָסף כִּי 
יחְִלָנוּ הָארְבָּה: 
|רברים כח, לח] 

6 זיתִים יָהָוּ לָף בְּבֶל 
בול וְשָׁמָן לא הָוּךְ 
כִּי ישל זִיתְִּ: 
[דברים בח, מ] 

ו וְרָאוּ כָּל עמי הָאָרֶץ 
כִּי שם יי נִקָרָא עָלִיְ 
ְיְרְאוּ מִמך: ודברים כח, י] 


הגהות וציונים 


6] חנניא (גליון): 
3] יבמות סג ע"ב [ושם 
איתא רב חנן בר רבא 
אמר ‏ רב] (גליון): 
ג] [יסוד לחומת ביתו כך 
פירש"י ב"ק נ ע"א ד"ה 
לאושין וכו' ע"ש ובערוך 
[ערך אשיתא] פיי כותל] 
(גליון): ל] [גי' הערוך 
[ערך אודדא] אודדא 
פיי נוצא] | (גליון): 
פ] בכת"י בר מבנל 
ובנתיי וברתיה דרב 
חסדא, וודאי שהיא הגי' 
האמיתית (דק"ס): ו] [גיי 
הערוך [ערך טריא] 
טרזיא פיי שומר 
המעילים] (גליון): 
!] ד"יה שבור צ"ל לפני 
ד"ה ושבו לך (דק"ס): 
סאל בסנ וכיה 
בדפו"ר: ע] נראה שיש 


למחוק תיבת "ניסן" (וכן בכת"י ליתא) וכוונתו שע"י נסים נקרא ההלל. (וכ"כ בסוף שו"ת הג"ר נחום טרייבטיש 


ומחנו בך קשייתא. יכופו >וסך נטתון 
גרעיני תמריס: " שבור (ד), מנך פרס : 
פמיד עסקך. פתקלקל פנכקמטיb‏ 
קך: ולא אהני לך למיכל. מתוך 
פערך כ יטעס לך סוס מלכנ: 
מרווח עסקך. ומפוך עמסתך ₪ 
מתלוס למכונ, קתסיס קנע כקמפתך: 
והיא. 6קתך: לפכוחי פחדך. 
כספיג דפגתך: מרישיה. זלע ככ 
תוליל סקלס: בדיינא דמלכא. לופר 
סתכטיטי סמכך עס יסכר ענ ידי 
גגניס, ויעלילו עליך לומל ס6תס 
גנכתס: קל וחומר מינך. פס 630 
נססד כל טכן סיסעלונו, חסו וייכסו 
מען: חסא. סורת: עיף עסקך. 
כפונ כליום, כסולת קסי כתנס 
וכפוכס: מריר עסקך. טלפ כל 
ומר יסיס ססתוכס טלך: חביתא. 
סס סיו מסתכריס כיין: חלי עסקך. 
מסוק. כנומר סמתן סמוכתך כזוכ: 
דקרחי. גללס: טשיק עסקך. 
כיוקר פמככנו, כמו עטיק לגכך (נ"מ 
ל כ): לרבא א"ל קאוי עסקך. 
נסון קסױ, סכנ ישנקוסו: מתבעי 
עסקך. יתכקש עסקך ויתולו 6סכיו 
כקנות: דקאי אאיסדן. מכלפותיו. 
כדמפרגמינן ‏ מכסקותיו קסלוסי 
(נרססית כק): | מלכא החוית. כסם 
יסיכס סדורם לרסות, וסמפורגמן 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


קיסר. מלך כומי, וסיס כו פגר עס פכסייס: מאי חזינא. תי 
6 כליפס. בסלוס: משחרי לך פרסאי. עוסיס כך עכודת סמפך. 
כמו כ סעכ דסד מנסון ססרית (פפגוס נמדנר כז). ולסון תכמיס 
(ספרי פ' דכריס") סדכק נקסוול וקתתוו כך: ושבו לך. יקנכוך כסכי: 


אמר ליה קיפר לר' יהושע בר' (חנינא") 6 
אמריתו דחכמיתו טובא אימא לי מאי חזינא 
בחלמאי אמר ליה חזית המשחרי לך פרסאי 
וגרבי בך ורעיי בך שקצי בחוטרא דדהבא 
הרהר כוליה יומא ולאורתא חזא אמר ליה 
שבור מלכא לשמואל אמריתו דחכמיתו 
טובא אימא לי מאי חזינא בחלמאי אמר ליה 
חזית דאתו רומאי ושבו לך וטחני בך קשייתא 
ברחייא דדהבא הרהר כוליה יומא ולאורתא 
חזא. בר הדיא מפשר חלמי הוה מאן דיהיב 
ליה אגרא מפשר ליה למעליותא ומאן דלא 
יהיב ליה אגרא מפשר ליה לגריעותא אביי 
ורבא חזו חלמא אביי יהיב ליה זוזא ורבא לא 
יהיב ליה אמרי ליה אקרינן בחלמין * שורך 
טבוח לעיניך וגו' לרבא אמר ליה פסיד עסקך 
ולא אהני לך למיכל מעוצבא דלבך לאביי 
א"ל מרווח עסקך ולא אהני לך למיכל מחדוא 
דלבך. אמרי ליה אקרינן = בנים ובנות תוליד 
וגו לרבא אמר ליה כבישותיה לאביי א"ל 
בנך ובנתך נפישי ומינסבן בנתך לעלמא 
ומדמיין באפך כדקא אזלן בשביה. אקריין 
* בניך ובנותיך נתונים לעם אחר לאביי א"ל 
בנך ובנתך נפישין 9 את אמרת לקריבך והיא 
אמרה לקריבה ואכפה לך ויהבת להון לקריבה 


נ\. 


עומד עליו עור נססמיע קול כס פרכיס, כקול ממול סנועכ: 
וי"ו דפטר חמור גהיט מתפילך. כפרקת וסיס כי יכיפך וכל פטל 
סמר תפלס 3קס ‏ וסול ססר וי"ו, וכתפילין כ כ כתכו סכותב מל 
ופֿח"כ מסקו, וסינו גסיט מפוק: דשא ברייתא. דלת תיפון שכנית: 


אתתך מתה. סקועלת לת סנית: 
ככי. ‏ סיניס = ספנימיות סקורין 
מסיעקר"י: תרתי נשי מגרשת. 
סקטתו סנ 6דס קלויס יונס דכתי3" 
יונתי פמתי: תרין קולפי בלעת. 
מכת מקל ענ כרסטו כרפטי (פתות: 
בלא מצרים. נסלס בל מ5ריס, כלומל 
קלקעות | כתניס וכניס: וכסיין 
אבקיה. כסוי" עפר ספורס ממפונם 
ססועס: ונתר מוקרי. גסר. מופו: 
אודרא מבי סדיא. סמוכין יוכפין מן 
סכל שכמכלטותיו: הללא מצראה. 
סננ סנו קורין כפסס, נפי סיט סננ 
לחר סקלוי סנכ סגדול" קוכין מס 
סל סמכרי: ניסי מתרחשי לך. שע"י 
נסיס נקר ניסן, סענ כל לס 
סנס יסרפל פומכיס ותו על 
גפונתן%: הוה קא אזל. כר סדיק 
כסליס 7רכ: בארבא. כספינס: 
אמר בהדי גכרא דמתרחיש ליה 
ניפא למה לי. סמ כפֿן יפרע כו 
סנס טתטכע סספינס וסו י5כ: 
בדידך קיימא, כך סול קנוי ספתכון 
6 (טונס פס ככעס, וספכת (י 
(כעס: אשתו של רבא. נת ככ 
מקלפ סיס ?: טורזינא דמלכא. סומכ 
לופר סמנך: נפל תכלא. תונע: 
סירסי 


דהוי כעם אחר לרבא א"ל דביתהו שכיבא ואתו בניה ובנתיה לידי איתתא 


וקרית 6 לפכוחי פחדך. אקרינן = זרע רב תויא השדה לאביי א"ל מרישיה לרבא א"ל מסיפיה אקרינן ¢ זיתים 


לאביי א"ל מתבעי עסקך % כדאמר נפל פתא בבירא ולא אשתכח לרבא א"ל פסיד עסקך ושרי ליה 
לבירא. אמרי ליה חזינן בר חמרא דקאי אאיסדן ונוער לאביי אמר ליה מלכא הוית וקאי אמורא עלך 
לרבא א"ל פטר חמור (₪ גהיט מתפילך א"ל לדידי חזי לי ואיתיה אמר ליה וא"ו דפטר חמור ודאי גהיט 
מתפילך. לסוף אזל רבא לחודיה לגביה אמר ליה חזאי דשא ברייתא דנפל אמר ליה = אשתך שכבא 
אמר ליה חזאי * ככי ושני דנתור א"ל בנך ובנתך שכבן אמר ליה חזאי תרתי יוני דפרחן א"ל תרי נשי 


גמגרשת אמר ליה חזאי תרי גרגלידי דלפתא אמר ליה תרין קולפי בלעת אזל רבא ההוא יומא ויתיב 


בי מדרשא כוליה יומא אשכח הנהו תרי סגי נהורי דהוו קמנצו בהדי הדדי אזל רבא לפרוקינהו ומחוהו 
לרבא תרי דלו למחוייה אחריתי אמר מסתיי תרין חזאי. לסוף אתא רבא ויהיב ליה אגרא א"ל חזאי אשיתא 
דנפל א"ל נכסים בלא מצרים קנית א"ל חזאי אפדנא דאביי דנפל וכסיין אבקיה א"ל אביי שכיב ומתיבתיה 
אתיא לגבך א"ל חזאי אפדנא דידי דנפיל ואתו כולי עלמא שקיל לבינתא לבינתא א"ל שמעתתך מבדרן 
בעלמא א"ל חזאי דאבקע רישי ונתר מוקרי א"ל אודרא" מבי סדיא נפיק א"ל אקריון הללא מצראה בחלמא 
א"ל ניסא מתרחשי לך. הוה קא אזיל בהדיה בארבא אמר בהדי גברא דמתרחיש ליה ניםא למה לי בהדי דקא 
סליק נפל סיפרא מיניה אשכחיה רבא וחזא דהוה כתיב ביה > כל החלומות הולכין אחר הפה אמר רשע 
ברידך קיימא וצערתן כולי האי כולהו מחילנא לך בר מברתיה= דרב חסדא יהא רעוא דלמסר ההוא גברא 
לידי דמלכותא דלא מרחמו עליה אמר מאי אעביד גמירי דקללת חכם אפילו בחנם היא באה וכ"ש רבא 
דבדינא קא לייט אמר איקום ואגלי 'דאמר מר גלות מכפרת עון קם גלי לבי רומאי אזל יתיב אפתחא דריש 
טורזינא" דמלכא ריש טורזינא חזא חלמא א"ל חזאי חלמא דעייל מחטא באצבעתי א"ל הב לי זוזא ולא יהב 
ליה לא א"ל ולא מידי א"ל חזאי דנפל תכלא בתרתין אצבעתי א"ל הב לי זוזא ולא יהב ליה ולא א"ל א"ל חזאי 
דנפל תכלא בכולה ידא א"ל נפל תכלא בכולהו שיראי שמעי בי מלכא ואתיוה לריש טורזינא קא קטלי ליה 
א"ל אנא אמאי אייתו להאי דהוה ידע ולא אמר אייתוהו לבר הדיא אמרי ליה אמטו זוא דידך חרבו 


בעמ"ח ספר קובץ על הרמב"ם): 


לו. [הרמב"ן, מכות יא.] 


שיראי 


רב נסים גאון 


ששים גבורים אלו ס' 
אותיות שבברכת כהנים 
כולם אחוזי חרב שכל 
אחד ואחד שמו של 
הקביה נזכר בר יפהסך הי 
יאר ה' ישא ה' איש חרבו 
על ירכו מה ראתה ירך 
נזכרת כן אפילו רואה 
אדם בחלומו החרב 
שלופה ונתונה בצוארו 
וקוטע את ירכו משכים 
לבוקרוהולך לבית הכנסת 
מפחד שראה בלילות 
בחלומו | ורואה | את 
הכהנים נושאין את כפיהם 
והחלום הרע מתבטל 
ממנו לכך נאמר מפחד 
בלילות: 


— 7-00 
גליון הש"ס 


גמ' | א"ל אשתך 
שכבא. עי' נקמן דף ס"כ 
ע"b‏ תוס' ד"ס רנס: 


לעזי רש"י 


משילאר"י. פירוס 
שינייס | פנימיות | (רט"י 
נלורות דף עס ע"6), 
טינייס מפסימות. (רס"י 
נכורות דף לט ע"6), 
סינייס מופנות : 


משנת ראשונים 


הרהר כןליה. יומא 
ולאורתא חזא. וכל זה 
מורה שהחלומות אינם 
משפע עליון כי אם 
מהרכבות הדמיון עצמו 
כפי הליחות והמחשבות 
עד שמפני זה אמר 
שלמה כי בא החלום 
ברוב ענין וקול כסיל 
ברוב דברי' ששם החלום 
שם נרדף לכסיל. 

[אברבנאל, בראשית מא ב] 


אביי ורבא חזו חלמא. 
חימה הוא שהוי שניהם 
היו חולמים פסוק אחד 
היאך היה פותר לאביי 
לטובה ולרבא לרעה זה 
בפני זה. ואיפשר שלא 
היו שומעין זה פתרונו 
של זה. ואע"ג דאמר 
בסמוך לסוף אזל רבא 
לחודיה לאו למימרא 
דמעיקרא היו שומעין 
כאחד. עוד איפשר שהיו 
חושבים דהדבר תלוי לפי 
טבע האדם ומזגו והנולד 
[במזל כזה] והם שלא 
היו יודעים בחכמה הזאת 
כלום היו חושבים זה, עד 
דאשכחיה ספר שנפל 
מאתו דהוי כתיב וכו'. 
[הריטב"א] 


פטר המור גהיט 
מתפילך. כלומר נמחק 
שהסופר כתבו מלא ואינו 
אלא חסר ומחק הוא"ו 
ומלתא בעלמא הוא 
דקאמר ליה. ולא גרסינן 
חסר דמן הדין חסר הוא. 

[הריטב"א] 


נטירור הקללת חפם 
אפילו בחנם היא באה. 
לפי שדוד קלל כל מי 
שלא יאמר לו מיד כדי 
שלא ישטוף התהום את 
העולם ואחיתופל לא 
היה יודע עד שדרש ק"ו, 
ואפ"ה כיון שלא אמר לו 
מיד ונצטער דוד בנתיים 
אתקיים ביה, וקללת עלי 
על תנאי היה ונתקיים, 
ומשום הכי אמר הכא על 
תנאי והכא על חנם. 
[הרמב"ן, מכות יא.] 


ויש לפרש דעל חנם הוי 
טפי מעל תנאי ושל 
אחיתופל על תנאי היה 
ועל חנם שלא היה יודע 
כשהשביעו ואעפ"כ 
נתקיים בו, ואע"פ שהיה 
על תנאי, אבל של עלי 


על תנאי היה ולא על חנם שהרי היה יודע בשעה שהשביעו, ואעפ"כ נתקיים בו שהיה צריך להתיר לו קללתו לאחר שהגיד 
גלות מכפרת עון. מפני שגורמת לו להכנע ולהיות עניו ושפל רוח. [ספר חסידים סימן כ] 


גו. [ד] 


הגמרא מספרת שאכן כך אירע: 
אל רְבָא ההוא וֹמָא - הלך רבא באותו היום, וַיתִיב בִּי מִדְרְשָא 
פוּליה ווֹמָא - וישב בבית המדרש כל היום". אִשָכַּח הַנְהוּ תִּרִי 
סַגִּי נְהורִי - מצא שם שני עיורים, דהווּ קְמִנְצו בַּהֲדֵי הַדְדִי - שהיו 
רבים האחד עם השני. אַזֶל רְבָא לְפְרוּקִינְהוּ - הלך רבא כדי להפריד 
ביניהם, וּמַחוּהוּ לְרְבָא תִּרִי - והכו את רבא שתי מכות במקל, על 
שרצה להפריד ביניהם. דְּלוּ לְמחוּייה אַחֲרִיתִי - לאחר שהיכוהו שתי 
מכות במקל, הרימו את המקל כדי להכותו מכה נוספת. אֶמַר להם 
רבא, מִסָּתיִי, תִּרִין חֲזֹאי - די לי בשתי המכות שכבר הכיתם אותי, 
שהרי בחלומי ראיתי רק שני ראשי לפתות, ופתרון החלום הוא, שיכו 
אותי שתי מכות, ולא יותר. 


הגמרא מביאה שרבא נהג בדרך אחרת כדי לגרום שבר הדיא יפתור 
לו חלומות נוספים לטובה: 


ב 5 


רבא לבדו, פתר לו בר הדיא את חלומותיו לרעה, בא רבא ונתן לו 
שכר, כדי שיפתור לו חלומות נוספים לטובה. 


חלום נוסף שחלם רבא, ופתרונו: 
אָמַר ליה רבא לבר הדיא, חַזְאי אֶשִיתַא דְנָפֵל - ראיתי בחלומי את 
חומת ביתי שנפלהלי, ומהו פתרון חלום זה. אֲמַר ליה בר הדיא לרבא, 
פתרון החלום הוא, שִנְכָסִים בְּלַא מְצָרִים קנִית - החומה שראית 
שנפלה עניינה שהינך עתיד לקנות נחלה ללא גבולות, כלומר קרקעות 
רבות ורחבות כל כך, כאילו אין להן מדה. 


חלום נוסף שחלם רבא, ופתרונו: 
אָמר ליה רבא לבר הדיא, חַזָאי אִפִּדִיָא דְאַבִּיי דְּנָפֵל וְכַפָּיין אַבְקָיה 
- ראיתי בחלומי את ארמונו של אביי נופל, והאבק שנוצר כתוצאה 
מנפילתו, כיסה אותי, ומהו פתרון חלום זה. אָמַר ליה בר הדיא לרבא, 
פתרון החלום הוא, שאַבָּיי שָכִיב וּמְתִיבְתִּיה אֶתיא לנִבָּךּ - אבי 
ימות, ובני ישיבתו יבואו אליך, ללמוד ממךלי. 


חלום נוסף שחלם רבא, ופתרונו: 
אָמַר ליה רבא לבר הדיא, חֲזאי אַפַּדְנָא דידי דְּנָפִיל - ראיתי בחלומי 
את ארמוני שנפל, וְאֶתוּ כוּלי עָלְמָא שַקיל לבַינְתּא לְבִינְתָּא - ובאו 
כולם ולקחו ממנו לבנים, ומהו פתרון חלום זה. אָמַר ליה בר הדיא 
לרבא, פתרון החלום הוא דשׁמַעתָּתְךְ מִבַּדֶרְן בְּעָלְמַא - השמועות 
שיאמרו בשמך, יתפזרו ויתפרסמו בעולם. 


לא. רבא חשש שיתקיים החלום, ולכן לא רצה לצאת לחוץ, שמא יכוהו אנשים שאינם 
מכירים אותו, והלך לבית המדרש, שסבר ששם לא יכוהו. ולבסוף, התקיים החלום 
בעל כרחו, כמבואר בגמרא להלן שהכוהו הסומים [שלא יכלו לראותו ולהכירון, 
וכשאמר להם שלא יכוהו מכה שלישית, הכירו בקולו שהוא רבא, ופסקו מלהכותו. 
ונמצא, שרבא עצמו גרם שהחלום יתקיים כצורתו, שאם לא היה אומר להם שלא יכוהו 
יותר, לא היו מכירים אותו, והיו מוסיפים להכותו מכה שלישית, ולא היה מתקיים 
החלום שיכוהו רק שתי מכות. בן יהוידע (ד"ס 05. 

לב. על פי דברי רש"י (נעיל כם. דייס כסית, ולעיל נד. ד"ס פתפרקק, וכ"ק נ. ד"ס לסוטין). 
לג. ראה ברש"י (פנת עז: ד"ס מפדנ) שאפדנא הוא טרקלין של מלכים. ובמצודת ציון 
(דננ י מס) כתב, שראה את אהלי אביי שהיו יפים ומשובחים כארמונות. ובשפתי 
חכמים (ד"ס 6פדנפ) פירש על פי הערוך (עלך פפלנb),‏ שהוא חומת החצר. 

לד. בגמרא לעיל מובאים שני חלומות שבר הדיא אמר לרבא שפתרונם הוא שאשתו 
תמות, ומשמע שמתה בסמוך לאותם חלומות, קודם החלום המובא כאן שפתרונו היה 
שאביי ימות ורבא יהיה ראש ישיבה, ואם כן מבואר שאשתו של רבא מתה קודם מיתת 
אביי וקודם שנעשה רבא ראש ישיבה. והקשו התוספות (לקמן סנ. ל"ס כנ), שבגמרא 
(נקמן סס, כתוכות סס.) מבואר שבת רב חסדא היתה בחיים בזמן שרבא היה ראש ישיבה. 
ותירצו, שאף על פי שרבא חלם את החלום אודות מיתת אשתו קודם שחלם אודות 
מיתת אביי, מכל מקום אשתו של רבא מתה רק לאחר שמת אביי ונעשה רבא ראש 
ישיבה. 

לה. ראה בבן יהוידע (ד'"ס 6ודר6) שביאר ענין פתרון זה, ודבריו הובאו בילקוט ביאורים. 
לו. ונקרא 'הלל המצרי', כדי להבדיל בין ההלל הנוסף שיש, הוא ההלל הגדול. רשיי 
(ד'"ס סננפ). במסכת פסחים (קית.) נתבאר שנחלקו אמוראים, אלו פרקים הם בכלל ההלל 
הגדול. 

לז. כמבואר במסכת פסחים (קיז.), שנביאים שביניהן תיקנו להן לישראל שיהיו אומרים 
הלל זה על כל פרק ופרק ועל כל צרה וצרה שלא תבוא עליהן [וראה שם דעות 
נוספות בזה]. 

לח. בדברי הראשונים נתבארו שתי דרכים בביאור ענין זה. הרשב"א (טו"ם מ"פ סי' תת) 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


חלום נוסף שחלם רבא, ופתרונו: 
אָמַר ליה רבא לבר הדיא, חֲזאי דְּאכְּקע רישי וְנָתַר מוקרי - ראיתי 
בחלום שראשי נבקע ומוחי נושר, כלומר יוצא ממנו, ומהו פתרון חלום 
זה. אַמַר ליה בר הדיא לרבא, פתרון החלום הוא דאוּדְרְא מַבִּי פַּדִיא 
נְפִיק - המוכין שבכר שתחת מראשותיך, יצאו ממנול". 


חלום נוסף שחלם רבא, ופתרונו: 
אָמַר ליה רבא לבר הדיא, אקריון הַללָא מִצִרְאֶה בְּחַלְמָא - ראיתי 
בחלומי שקוראים לפני 'הלל המצרי' [הוא ההלל שקוראים בפסח על 
ניסי יציאת מצרים"], ומהו פתרון חלום זה. אָמַר ליה בר הדיא לרבא, 
פתרון החלום הוא, דנִיפָא מִתְרְחָשִי לך - ההלל שקראו לפניך הוא 
רמז לכך שעתידים להתרחש לך ניסים, לפי שהלל זה נאמר על ניסים 
שנעשים לישראל". 


הגמרא מספרת כיצד נתגלה לרבא שבר הדיא ברשעותו פתר לו 
את חלומותיו לרעה: 
הוה קא אָזִיל בַּהַדִיה בְּאַרְבָּא - בר הדיא היה הולך יחד עם רבא 
בספינה, אָמַר בר הדיא, בַּהֲדֵי גִּבְרָא דִמִתִרְחיש ליה נִיפָא לְמַה 
לי - למה לי ללכת יחד עם אדם שעתידים להתרחש לו ניסים, שמא 
כאן יארע לו הנס, שהספינה תטבע והוא ינצל, ואילו אני אטבע. כיון 
שכך, עלה ויצא בר הדיא מן הספינה ליבשה. בַּהֲדֵי דְּקָא פָלִיק נָפַל 
סִיפְרָא מִינֵיהּ - בשעה שעלה בר הדיא מן הספינה ליבשה, נפל ספרו 
ממנו, אַשִׁכְּחַיהּ רְבָא, וַחַזָא דִהַוְה כָּתִיב בַּיה - מצא רבא את ספרו, 
וראה שכתוב בו יל הַחֲלוֹמוֹת הוּלְכִין אַחַר הַפָּה'"", והיינו שקיום 
החלומות הוא כפי שנפתרו בפיו של הפותר אותם. מתוך כך הבין 
רבא, שבר הדיא ברשעותו פתר לו את חלומותיו לרעה, כיון שכך, 
אָמַר רבא לבר הדיא, רְשָע, בְּדִידֶ קִיימא - בך היה פתרון החלומות 
תלוי, אם יהיה לטובה או לרעה, ואתה פתרת אותם לרעה, וְצֶערְתִּן 
פוּלי הָאי - וציערתני כל כך. הוסיף רבא ואמר לו, פוּ?הוּ מַחִילְנָא 
לֶף - על כל הפתרונות שפתרת לי לרעה, ונתקיימו, אני מוחל לך, בַּר 
מִכָּרתִּיה דְּרֵב חִסְדְּא - חוץ מהפתרון שפתרת לי שתמות אשתי שהיא 
בתו של רב חסדא"". הוסיף רבא וקילל את בר הדיא, יְהָא רעוא 
דְלְמִסַר הַהוּא גַּבְרָא - יהי רצון שימסר אותו האיש [-בר הדיא] לידי 
דְּמַלְכוֹתָא דְלא מְרַחֲמוּ עָלִיהּ - ביד מלכות שלא תרחם עלין". 


בר הדיא חשש מקללת רבא: 
אָמַר בר הדיא, לאחר ששמע שרבא קללו, מאי אֲעֲבִיד - מה אעשה, 


נקט שדבר זה הוא ענין סגולי, ונעלם, שטעמו לא נתגלה לנו. ובספר המאורות (ד"ס 
נ) הביא בשם יש אומרים, שמצינו בכמה מקומות שיש כח סגולי בדיבור, כמו שמצינו 
שיש כח סגולי בעין, כדוגמת עין הרע. וראה עוד במה שהובא בזה לעיל (6 בשם 
המהרש"א. אבל בעל המאורות (עס) עצמו כתב, שדברי ספרו של בר הדיא שכל 
החלומות הולכים אחר הפה, אינם נכונים, לפי שאין ראוי להאמין שהקדוש ברוך הוא 
ישנה את הגזירה שגזר על האדם, לפי הפתרון שיפתרו את החלום [ויש לעיין, שהרי 
הגמרא לעיל (ס:) דורשת מפסוק שכל החלומות הולכים אחר הפה]. 

בקדושה וברכה (ממיכת סכמיס, ד"ס מז) הקשה, וכי רבא לא ידע עד עכשיו ענין זה 
שכל החלומות הולכים אחר הפה, הרי בגמרא לעיל (ס:) מובא שרבי אלעזר למד דבר 
זה מפסוק, ורבא עצמו אמר לעיל (פס) שדווקא כאשר פתר לו מעין חלומו הדברים 
אמורים. ותירץ, שרבא סבר שמה שאמרו שכל החלומות הולכים אחר הפה, הינו 
שלאדם אחד יכול הפותר לפתור כרצונו, לטובה או לרעה, אבל כאשר שני בני אדם 
חלמו את אותו חלום, וכבר פתרו לאחד לטובה, שוב אינו יכול לפותרו לשני לרעה, 
ולכן הלך אל בר הדיא תמיד יחד עם אביי, כדי שהפתרון שפותר לאביי לטובה יועיל 
גם לחלום שהוא חלם. וכן מה שאמרו שאחר כך הלך לבדו, טעמו בזה היה לפי 
שסבר שאם בר הדיא יפתור לו את חלומו לרעה, שוב לא יוכל לפתור לאביי את אותו 
חלום לטובה, ולכן יפתור גם לו עצמו לטובה, כדי שלא יזיק הדבר לפתרון שעתיד 
לפתור לאביי. וכשראה שכל זה לא הועיל, נתן לו שכר. ועיין שם שהאריך בזה. וראה 
עוד בבן יהןלהע (ל"ס משלך): 

לט. לכאורה, כיצד מחל רבא על מיתת בניו ובנותיו, ועוד, כיצד יכול למחול על עון 
חמור כזה, שהוא כעין שפיכות דמים. ויש לומר, שבכלל מה שאמר שאינו מוחל על 
מיתת אשתו, כלול גם שאינו מוחל על מיתת בניו ובנותיו. שפתי חכמים (ל"ס לונסו). 
ובמגיד תעלומה (ל"ס נכ) כתב, שעל הצער שהיה לו במיתת בניו ובנותיו, יכל רבא 
למחול, אבל על הצער שהיה לרב חסדא במיתת אשתו של רבא שהיתה בתו, לא יכל 
רבא למחול. 

מ. כתב החזון איש (פטללין סי" כ 6ות ), שהטעם שהותר לרבא לקלל את בר הדיא, 
הוא שכשם שהיה מותר לו לנדותו על שציערו, כך מותר לו לקללו. ולמד מכאן, 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


8) לריב"ח | היה לו 
דברים עם קיסר רומי 
ראה שבת קיט. חגיגה ה: 
חולין נט: בכורות ח: 
ובמדרש רבה וות ג ב, 
3) נדריס = כג. קלוס 
מס:, ג)[ענת ‏ סןו:, 
ל) [עי' סיטב נעו"ג כת. 
נפלק"י וס מס ל"ס 
ככי], | ס)נלעיל (ס:ן, 
ו) עכות יפ., ז) קנסדרין 
כו:, מ) סימן ו, ץ) שמות 
יל יה 0שהיש יה ב, 
כ) פסחים | דף קית, 
2) פסחים קיז., מ) עיין 
יבמות לד ע"ב ב"ב יב 
צייב. 


epg 
הנהותאהביח‎ 
גמ' וקלית פסוקא‎ )( 
(פכוסי: (3) שם ומפקי‎ 
ליס (ר63 דחיל כולי‎ 
עלמא ואמרי רבא‎ 
איתפיס אנן לא כל‎ 
שכן פמכי ליס: (3) שם‎ 
גסיט מתפילך עיין רבא‎ 
ואשכח ו0"ו דפטל‎ 
חמור גהיט בתפילה‎ 
נסוף 6: (7) רש"י‎ 
ד"ס קנור מלכא כנך‎ 
פרס:‎ 


תורה אור השלם 
א) שור מָבוּח לְעְעִיף 
ולא תאכל מַמָנוּ חמרף 
ול מִלְפְני ולא ישוב 
ל צאנף נָתָנוּת 
לאב ואץ ל 
מושיץ: [דברים כח, לא] 
ב) בָנִים וּבָנוֹת תּוֹלִיר 
ולא יָהוּ ל כִּי ילכו 
בַּשׁבֵי: |דברים כח, מאן 
ג בָּנְי וּבְִתִיך נָתָנִים 
לעם אַחֶר וינ ראות 
וְכְלֹת אֲלֵיהֶם כָּל הַיוּם 
ואֵין לְאֶל יָרְָּ 
[דברים כח, לב] 
ד ל אָכל בְּשְמְחָה 
לחְמֶך וּשְׁתַה בְלֶב טוב 
וי כִּי כָכָר רְצָה 
הָאֶלהים אֶת מָעשיף: 
[קהלת ט, ז] 
הצע רב תּצִיא 
הַשָרָה וּמֶעט תָּאָסֹף כִּי 
ִִסְלָנוּ הָאַרְבָּה: 
[דברים כח, לח| 
ו) זיתים יָהָיּ ל בְּבֶל 
בול וְשָׁמָן לא הָוּךְ 
ִּי ישל זִיתָךּ: 
[דברים כח, מ] 


כִּי שם יי קרא עָלָיךְ 
ְיְרָאוּ ממֶךָ: [דברים כח, י 


הגהות וציונים 


6] חנניא (גליו): 
3] יבמות סג ע"ב [ושם 
איתא רב חנן בר רבא 
אפר" 7ם] .(גליון): 
ג] [יסוד לחומת ביתו כך 
פירש"י ב"ק נ ע"א ד"ה 
לאושין וכו' ע"ש ובערוך 
[ערך אשיתא] פיי כותל] 
(גליון): 7] [גי' הערוך 


[ערך אודדא] אודדא 
:q‏ 4ל 


פיי נוצאן (גליו 

₪] בכת"י בר מבניי 
ובנתיי וברתיה דרב 
חסדא, וודאי שהיא הגי' 
האמיתית (דק"ס): ו] [גי' 
הערוך [ערך טריא] 
טרזיא פי' שומר 
המעילים] (גליון): 
1] דייה שבור צ"ל לפני 
דיה ושבר . לד (דק"ס): 
ןציל כמני וכית 
בדפו"ר: ע] נראה שיש 


למחוק תיבת "ניסן" (וכן בכת"י ליתא) וכוונתו שע"י נסים נקרא ההלל. (וכ"כ בסוף שו"ת הג"ר נחום טרייבטיש 


וטחנו בך קשייתא. יכופו >וסך לטסון 
גרעיני תמריס: ! שבור (ד). מנך פרס : 
פסיד | עסקך. פתקלקל פנכקמטיb‏ 
קך: ולא אהני לך למיכל. מתוך 
פערך כ יטעס לך סוס מלכנ: 
מרווח עסקך. ומפוך שמסתך ₪ 
מתלוס נמכונ, קתסיס קנע כקמפתך: 
והיא. 6קפך: לפכוחי פחדך. 
לספיג דלגתך: מרישיה. זלע ככ 
תוליל סקלס: בדיינא דמלכא. לופר 
סתכטיטי סמנך סס יסכר ענ ידי 
גגניס, ויעלילו עליך לומל ט6תס 
גנכתס: כל וחומר מינך. פס כ3 
נססד כל קכן שיסטדונו, חסו ויילו 
מען: חסא. פולת: עיף עסקך. 
כפונ כליום, כחזלת | קסי כקנס 
וכפונס: מריר עסקך. טנ כל 
ומר יסיס ססחולס טלך: חביתא. 
סס סיו מסתכריס כיין: חלי עסקך. 
מפוק. כנומר שתפן סקולפך כזול: 
דקרחי. גל(ס: עשיק עסקך. 
ביוקר פמכרנו, כמו עטיק לגכך (נ"מ 
ד ע): לרבא א"ל קאוי עסקך. 
נסון קסוי, סכל יקנקוסו: מתבעי 
עסקך. יתכקש עסקך ויתולו 6סכיו 
נקנות: דקאי אאיסדן. מכלפותיו. 
כדמפכגמינן ‏ מכסקותיו ססלוסי 
(נרססית כם): מלכא החוית. כסם 
יסיבס סדורם דכסות, וסמתורגמן 


הרואה פרק תשי 


קיסר. מנך כומי, וסיס כו תגר עס פכסייס: מאי חזינא, מקי 
פס בנעס כמנוס: משחרי לך פרסאי. עוסיס כך ענודת סמפך. 
כמו כ סעכ דסד מנסון טתכית (פפגוס נמדנר כז). ונסון תכמיס 
(ספרי פ' דנריס") סדכק כססוול וקתסוו כך: ושבו לך. יקנכוך כקני: 


ןי ברכו 


אמר ליה קיפר לר' יהושע בר' (חנינא") 6 
אמריתו דחכמיתו טובא אימא לי מאי חזינא 
בחלמאי אמר ליה חזית המשחרי לך פרסאי 
וגרבי בך ורעיי בך שקצי בחוטרא דדהבא 
הרהר כוליה יומא ולאורתא חזא אמר ליה 
שבור מלכא לשמואל אמריתו דחכמיתו 
טובא אימא לי מאי חזינא בחלמאי אמר ליה 
חזית דאתו רומאי ושבו לך וטחני בך קשייתא 
ברחייא דדהבא הרהר כוליה יומא ולאורתא 
חזא. בר הדיא מפשר חלמי הוה מאן דיהיב 
ליה אגרא מפשר ליה למעליותא ומאן דלא 
יהיב ליה אנרא מפשר ליה לגריעותא אביי 
ורבא חזו חלמא אביי יהיב ליה זוזא ורבא לא 
יהיב ליה אמרי ליה אקרינן בחלמין * שורך 
טבוח לעיניך וגו' לרבא אמר ליה פסיד עסקך 
ולא אהני לך למיכל מעוצבא דלבך לאביי 
א"ל מרווח עסקך ולא אהני לך למיכל מחדוא 
דלבך. אמרי ליה אקרינן = בנים ובנות תוליד 
וגו" לרבא אמר ליה כבישותיה לאביי א"ל 
בנך ובנתך נפישי ומינסבן בנתך לעלמא 
ומדמיין באפך כדקא אזלן בשביה. אקריין 
בניך ובנותיך נתונים לעם אחר לאביי א"ל 
בנך ובנתך נפישין * את אמרת לקריבך והיא 
אמרה לקריבה ואכפה לך ויהבת להון לקריבה 


נ\. 


עומד עליו עור נססמיע :קול כס כרכיס, כקול ממול סנועכ: 
וי"ו דפטר חמור גהיט מתפילך. כפרקת וסיס כי יכיפך וכל פטל 
סמר תפלס 3קס? וסול ססר וי"ו, ונתפילין של רכל כתכו סכותב מל 
ופֿח"כ מסקו, וסינו גסיט עפוק: דשא ברייתא. דלת תיפון שכנית: 


אתתך מתה. ססומכת לת סכית: 
ככי. ‏ סיניס = ספנימיות סקורין 
מסיעפר"י: תרתי נשי מגרשת. 
סקטתו פנ 6דס קלויס יונס לכתיכ" 
יונתפי תמתי: תרין קולפי בלעת. 
מכת מקל עב כרסטו כרפטי (פתות: 
בלא מצרים. נסלס בל מ5ריס, כלומל 
קכקעות כתניס וכניס: וכסיין 
אבקיה. כסוי" עפר ספוכם ממפונת 
סקועס: ונתר מוקרי. (כקל מופו: 
אודרא מבי סדיא. סעוכין יופסין מן 
סכר סכמרסטותיו: הללא מצראה. 
ספל סנו קורין כפסס, נפי סיט סנל 
פחר סקכו סנל סגלול? קוכין מס 
סל סמללי: ניסי מתרחשי לך. שע"י 
נסיס נקלb‏ ניסן, טענ כל כלה 
סנס (יסרכ ומכיס פופו על 
גפונתן%: הוה קא אזל. כר. סדיק 
כסליס 7לככ: בארבא. כספינס: 
אמר בהדי גכרא דמתרחיש ליה 
ניפא למה לי. סמ כפן שרע כו 
סנס שתטכע סספינס וסו י5כ: 
בדידך קיימא. כך סו תלוי ספתלון 
6 (טונס פס לרעס, וספכת (י 
(לעס: אשתו של רבא. כת כנ 
ססדל סיתס : טורזינא דמלכא. קומר 
ור סמלך: נפל תכלא. תונע: 
סירסי 


דהוי כעם אחר לרבא א"ל דביתהו שכיבא ואתו בניה ובנתיה לידי איתתא 
אחריתי ראמר רבא אמר ר' ירמיה בר אבא אמר רב מאי דכתיב בניך 
ובנותיך נתונים לעם אחר זו אשת האב. אקרינן בחלמין = לך אכול בשמחה לחמך לאביי אמר ליה מרווח 
עסקך ואכלת ושתית וקרית פסוקא מחדוא דלבך לרבא אמר ליה פסיד עסקך טבחת ולא אכלת ושתית 
וקרית (6 לפכוחי פחדך. אקרינן = זרע רב תוציא השדה לאביי א"ל מרישיה לרבא א"ל מסיפיה אקרינן ‏ זיתים 
יהיו לך בכל גבולך וגו' לאביי א"ל מרישיה לרבא א"ל מסיפיה. אקרינן וראו כל עמי הארץ וגו' לאביי א"ל 
נפק לך שמא דריש מתיבתא הוית אימתך נפלת בעלמא לרבא אמר ליה בדיינא דמלכא אתבר ומתפסת 
בגנבי ודייני כולי עלמא קל וחומר מינך למחר אתבר בדיינא דמלכא ואתו ₪ ותפשי ליה לרבא אמרי ליה 
חזן חסא על פום דני לאביי א"ל עיף עסקך כחסא לרבא א"ל מריר עסקך כי חסא. אמרי ליה חזן בשרא 
על פום דני לאביי אמר ליה בסים חמרך ואתו כולי עלמא למזבן בשרא וחמרא מינך לרבא אמר ליה תקיף 
חמרך ואתו כולי עלמא למזבן בשרא למיכל ביה. אמרי ליה חזן חביתא דתלי בדיקלא לאביי אמר ליה 
מדלי עסקך כדיקלא לרבא אמר ליה חלי עסקך כתמרי. אמרי ליה חזן רומנא דקדחי אפום דני לאביי 
אמר ליה עשיק עסקך כרומנא לרבא אמר ליה קאוי עסקך כרומנא. אמרי ליה חזן חביתא דנפל לבירא 
לאביי א"ל מתבעי עסקך % כדאמר נפל פתא בבירא ולא אשתכח לרבא א"ל פסיד עסקך ושרי ליה 
לבירא. אמרי ליה חזינן בר חמרא דקאי אאיסדן ונוער לאביי אמר ליה מלכא הוית וקאי אמורא עלך 
לרבא א"ל פטר חמור (6 גהיט מתפילך א"ל לדידי חזי לי ואיתיה אמר ליה וא"ו דפטר חמור ודאי גהיט 
ורא כל מי הָאָרֶץ ‏ מתפילך. לסוף אזל רבא לחודיה לגביה אמר ליה חזאי דשא ברייתא דנפל אמר ליה * אשתך שכבא 
אמר ליה חזאי " ככי ושני דנתור א"ל בנך ובנתך שכבן אמר ליה חזאי תרתי יוני דפרחן א"ל תרי נשי 


זמגרשת אמר ליה חזאי תרי גרגלידי דלפתא אמר ליה תרין קולפי בלעת אזל רבא ההוא יומא ותיב 


בי מדרשא כוליה יומא אשכח הנהו תרי סגי נהורי דהוו קמנצו בהדי הדרי אזל רבא לפרוקינהו ומחוהו 
לרבא תרי דלו למחוייה אחריתי אמר מסתיי תרין חזאי. לסוף אתא רבא ויהיב ליה אגרא א"ל חזאי אשיתא 
דנפל א"ל נכסים בלא מצרים קנית א"ל חזאי אפדנא דאביי דנפל וכסיין אבקיה א"ל אביי שכיב ומתיבתיה 
אתיא לגבך א"ל חזאי אפדנא דידי דנפיל ואתו כולי עלמא שקיל לבינתא לבינתא א"ל שמעתתך מבדרן 
בעלמא א"ל חזאי דאבקע רישי ונתר מוקרי א"ל אודרא" מבי סדיא נפיק א"ל אקריון הללא מצראה בחלמא 
א"ל ניסא מתרחשי לך. הוה קא אזיל בהדיה בארבא אמר בהדי גברא דמתרחיש ליה ניםא למה לי בהדי דקא 
סליק נפל סיפרא מיניה אשכחיה רבא וחזא דהוה כתיב ביה > כל החלומות הולכין אחר הפה אמר רשע 


ברידך קיימא וצערתן כולי האי כולהו מחילנא לך בר מברתיה= דרב חסדא יהא רעוא דלמסר ההוא גברא 
ידי דמלכותא דלא מרחמו עליה אמר מאי אעביד גמירי ידקללת חכם אפילו בחנם היא באה וכ"ש רבא 


דברינא קא לייט אמר איקום ואגלי 'ראמר מר גלות מכפרת עון קם גלי לבי רומאי אזל יתיב אפתחא דריש 
טורזינא" דמלכא ריש טורזינא חזא חלמא א"ל חזאי חלמא דעייל מחטא באצבעתי א"ל הב לי זוזא ולא יהב 
ליה לא א"ל ולא מידי א"ל חזאי דנפל תכלא בתרתין אצבעתי א"ל הב לי זוזא ולא יהב ליה ולא א"ל א"ל חזאי 
דנפל תכלא בכולה ידא א"ל נפל תכלא בכולהו שיראי שמעי בי מלכא ואתיוה לריש טורזינא קא קטלי ליה 
א"ל אנא אמאי אייתו להאי דהוה ידע ולא אמר אייתוהו לבר הדיא אמרי ליה אמטו זוא דידך חרבו 


בעמ"ח ספר קובץ על הרמב"ם): 


לו. [הרמב"ן, מכות יא.] 


שיראי 


רכ נסים גאון 


ששים גבורים אלו ס' 
אותיות שבברכת כהנים 
כולם אחוזי חרב שכל 
אחד ואחד שמו של 
הקב"ה נזכר בו יברכך ה' 
יאר ה' ישא ה' איש חרבו 
על ירכו מה ראתה ירך 
נזכרת כן אפילו רואה 
אדם בחלומו החרב 
שלופה ונתונה בצוארו 
וקוטע את ירכו משכים 
לבוקר והולך לבית הכנסת 
מפחד שראה בלילות 
בחלומו | ורואה | את 
הכהנים נושאין את כפיהם 
והחלום הרע מתבטל 
ממנו לכך נאמר מפחד 
בלילות: 


גליון הש"ס 


גמ' | א"ל אשתך 
שכבא. עי' נקמן לף ס"כ 
ע"b‏ תוס' ד"ס כנס: 


לעזי רש"י 


משילאר"י. פירום 
סינייס פנימיות | (כס"י 
ככורות ‏ דף עס ע"6), 
טינייס מפסימות. (רס"י 
נלוכות דף נט ע"6), 
קינייס טוסנות : 


משנת ראשונים 


הרהר כוליה יומא 
ולאורתא חזא. וכל זה 
מורה שהחלומות אינם 
משפע עליון כי אם 
מהרכבות הדמיון עצמו 
כפי הליחות והמחשבות 
עד שמפני זה אמר 
שלמה כי בא החלום 
ברוב'": ענין הקול" :כסיל 
ברוב דברי' ששם החלום 
שם נרדף לכסיל. 

[אברבנאל, בראשית מא ב] 


אביי ורבא חזו חלמא. 
חימה הוא שהרי שניהם 
היו חולמים פסוק אחד 
היאך היה פותר לאביי 
לטובה ולרבא לרעה זה 
בפני זה. ואיפשר שלא 
היו שומעין זה פתרונו 
של זה. ואע"ג דאמר 
בסמוך לסוף אזל רבא 
לחודיה לאו למימרא 
דמעיקרא היו שומעין 
כאחד. עוד איפשר שהיו 
חושבים דהדבר תלוי לפי 
טבע האדם ומזגו והנולד 
[במזל כזה] והם שלא 
היו יודעים בחכמה הזאת 
כלום היו חושבים זה, עד 
דאשכחיה ספר שנפל 
מאתו דהוי כתיב וכו'. 
[הריטב"א] 


פטר המור גהיט 
מתפילך. כלומר נמחק 
שהסופר כתבו מלא ואינו 
אלא חסר ומחק הוא"ו 
ומלתא בעלמא הוא 
דקאמר ליה. ולא גרסינן 
חסר דמן הדין חסר הוא. 

[הריטב"א] 


גמירי הקללת חכם 
אפילו בחנם היא באה. 
לפי שדוד קלל כל מי 
שלא יאמר לו מיד כדי 
שלא ישטוף התהום את 
העולם ואחיתופל לא 
היה יודע עד שררש ק"ו, 
ואפ"ה כיון שלא אמר לו 
מיד ונצטער דוד בנתיים 
אתקיים ביה, וקללת עלי 
על תנאי היה ונתקיים, 
ומשום הכי אמר הכא על 
תנאי והכא על חנם. 
[הרמב"ן, מכות יא.] 


ויש לפרש דעל חנם הוי 
טפי מעל תנאי ושל 
אחיתופל על תנאי היה 
ועל חנם שלא היה יודע 
כשהשביעו ואעפ"כ 
נתקיים בו, ואע"פ שהיה 
על תנאי, אבל של עלי 


על תנאי היה ולא על חגם שהרי היה יודע בשעה שהשביעו, ואעפ"כ נתקיים בו שהיה צריך להתיר לו קללתו לאחר שהגיד 
גלות מכפרת עון. מפני שגורמת לו להכנע ולהיות עניו ושפל רוח. [ספר חסידים סימן כ] 


נו. [ה] 


הרי גָּמֵירֵי [-קיבלתי מרבותי] דְּקְלְלַת חֲכָם אַפִילוּ אם קלל בְּחִנָּם, 
היא בָּאָה על האדם", וְכָל שַׁכֵּן שיש לי לחשוש מקללתו של 
רְבָא, דִּבְדִינָא קא לייט - שבדין קלל אותי, לפי שגרמתי לו רעות 
רבות. 


ולכן אַמַר בר הדיא, אִיקוּם וְאֶגְלִי - אקום ואצא לגלות, כדי 
לכפר בכך על מעשי, וגלות מכפרת, דְאָמַר מַר - שנאמרה שמועה 
בשם אחד החכמים, גָלוּת שאדם גולה, מְכַפָּרֶת על עוֹן שעשהמי. 
ואכן כך עשה, קם, גַלי לְבִי רומאִי - וגלה אצל הרומאים. 


הגמרא מספרת על סופו של בר הדיא: 

אַזל יתיב אִפַּתַחָא דְּרֵישׁ מוּרְזִינָא דְמַלְפָא - הלך בר הדיא, וישב 
על פתחו של שומר אוצר המלךײי. ריש מורְזִינָא חַזָא חַלְמַא - ואותו 
שומר אוצר המלך ראה חלום, אָמַר ליה ריש טורזינא לבר הדיא, 
חַזֹאי חַלְמַא דְּעֲִיל מַחַטָא בְּאֶצְבְּעָתִי - ראיתי בחלומי, שנכנסה 
מחט באצבעי, ומהו פתרון חלום זה. אֶמר ליה בר הדיא לריש 
טורזינא, הָב לי [-תן לי] זוּזָא בשכרי", ולא יְהַב ליה - ולא רצה 
לתת לו. ולכן לא אִמַר ליה בר הדיא ולא מידי [-דבר], אודות 
פתרון חלומוײ". 


הוסיף ריש טורזינא וביקש מבר הדיא שיפתור לו חלום נוסף: 
אָמר ליה ריש טורזינא לבר הדיא, חֲזאי דְּנָפֵל תִּכְלָא בְּתַרְתִּין 
אֲצַבָּעֲתִי - ראיתי בחלומי, שנפלה תולעת בשתי אצבעותי [כלומר, 
אכלה מהן], ומהו פתרון חלום זה. אָמַר ליה בר הדיא לריש טורזינא, 
הב לי זוּזא בשכרי, ולא יהב ליה - ושוב לא רצה לתת לו. וְלכן 
לא אָמר ליה בר הדיא מהו הפתרון. 


שמותר היה לו לקללו בשם ה', שהרי אמר 'יהא רעוא', והיינו יהי לרצון מן השמים. 
וכתב עוד, שבכל המקומות שמצינו שאמוראים קללו, היה הדבר חובה עליהם לעשות 
כן, כדי שיהיה כבוד התורה קבוע בלבבות, ולא יתרגלו לזלזל בכבוד החכמים. ומכל 
מקום, קללה זו אינה מזיקה, אלא אם לא שב ונכנע, אבל אם ישוב ויכנע, לא תזיק 
לו הקללה, כמבואר להלן שבר הדיא רצה לצאת לגלות כדי שיתכפר לו עוונו, ומבואר 
שאם החטא מתכפר, פוקעת הקללה. וראה עוד בקהלות יעקב (נ"ק סי" עס פופ ל). 
מא. בבאר שבע (סנסדלין 5: ד"ס קננת) כתב, שאינו יודע מהו טעם הדבר שקללת חכם 
אפילו בחינם היא באה, שהרי בודאי אין הקדוש ברוך הוא מעניש בלא דין. והוסיף, 
שאין לתרץ שזה המקולל היה ראוי לקללה זו מחמת עבירה אחרת, משום שגם אם 
נאמר כן, עדיין קשה, שהלא אין מגלגלים חובה על ידי זכאי [-החכם]. והניח בצ"ע. 
וראה גם בנתיבות עולם למהר"ל (נינ סתולס פי"נ), שביאר מדוע מועילה קללת חכם 
יותר משל שאר בני אדם, ודבריו הובאו בילקוט ביאורים. 

מב. בדברי הרמב"ם (פעונס פ"נ ס"ד) מבואר שגלות מכפרת עון, מפני שגורמת לו 
להכנע ולהיות עניו ושפל רוח. 

מג. רש"י (ד"ס עוחינש). ובמקומות אחרים (עילונין פ. ד"ס טורוינל, כ נתר מ. ד"ס נטמזינפ) 
פירש רש"י, שהוא הממונה על כלי זיין העשויים לשמירת העיר ולהלחם בצרים עליה. 
ובמלא הרועים (כרע"י כפן) כתב, שכך משמע מהלשון 'טורזינא', שהיא תיבה המורכבת 
משתי תיבות, 'טור' - שומר, 'זינא' - כלי הזיין. אלא שהעיר, שבגמרא להלן משמע 
שהיה שומר על בגדי המלך, ולא על כלי הזיין. ולכן כתב שיש לפרש ש'זינא' הוא 
מינים, והיינו שהיה שומר על מינים רבים של חפצי המלך. 

והערוך (ענן עמי) גרס 'טרזיא', ופירש שהוא שומר המעילים [ובמוסף הערוך ביאר, 
שהוא מין מלבוש של פרסיים]. 

מד. בר הדיא ביקש שכר רק מריש טורזינא, ולא מרבא, משום שרבא היה גדול הדור, 
ובר הדיא התבייש לבקש ממנו שכר. או משום שכיון שבא לעיר חדשה, שלא הכירו 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


הוסיף ריש טורזינא וביקש מבר הדיא שיפתור לו חלום נוסף: 
אָמַר ליה ריש טורזינא לבר הדיא, חֲזאי דְּנְפֵל תִּכְלָא בְּכוּלֶָה ודא 
- ראיתי בחלומי, שנפלה תולעת בכל היד, ומהו פתרון חלום זה. אָמַר 
ליה בר הדיא, פתרון החלום הוא, שנפַל תִּכְלָא בְּכוּלְָהוּ שִׁיראַי - 
נפלה תולעת בכל מעילי המלך", ואכן כך היה, שנפלו תולעים והזיקו 
לכל מעילי המלך. כעת נתברר, שזהו פתרון כל החלומות שחלם ריש 
טורזינאי, שמתחילה חלם שנכנסה מחט באצבעו, והוא רמז לכך 
שהתחילה התולעת להכנס ולאכול את מעילי המלך, ואחר כך חלם 
שנפלה תולעת בשתי אצבעותיו, והוא רמז לכך שהתולעת כבר אכלה 
חלק ממעילי המלך, והואיל ובר הדיא לא רצה לגלות שזהו פתרון 
החלומות, לא נעשה דבר כדי למנוע מהתולעת להמשיך ולהזיק, עד 
שלבסוף הזיקה לכל מעילי המלך. 


שָמָעִי בִּי מַלְכָּא - שמעו בבית המלך שאכלו תולעים את מעילי 
המלך, וחשבו שריש טורזינא פשע בשמירתו עליהם, וְאֶתִיוּהּ לריש 
טוּרְזִינָא קא קטלי ליה - ולכן הביאו את ריש טורזינא ורצו להורגו 
על שפשע ולא שמר על מעילי המלך. אִמַר לָהוּ ריש טורזינא, אֲנָא 
אִמַאי - מדוע אתם רוצים להרגני, הרי אני לא ידעתי שמעילי המלך 
התליעו"", אִייתוּ לְהאי דִהַוְה ידע ולא אָמַר - יש לכם להביא ולדון 
את אותו אדם, כלומר את בר הדיא, שידע שהתליעו, ורק מחמת שלא 
קיבל זוז בשכרו, לא גילה שזהו פתרון החלומות, ולא הודיעני שיש 
למנוע מהתולעים להמשיך ולהזיק. ואכן כך עשו אנשי המלך, אַיִיתוּהוּ 
[-הביאוהו] ?בַר הָדְיא, ואָמְרִי ליה, אַמְטוּ זא דִידֶךְ - מחמת 
מעותיך, כלומר מחמת המעות שרצית לקבל בשכרך וכיון שלא קיבלתם 
לא אמרת את פתרון החלומות, חַרְכוּ [-ניזוקו] 


מה. אף שדרכו של בר הדיא היתה שלמי שלא נתן לו שכר, היה פותר את חלומותיו 
לרעה, מכל מקום כאן שתק ולא פתר כלום, משום שדווקא חלום שמורה על העתיד 
לבוא, היה פותר לרעה, משום שאם לא יפתור כלום, לא יארע דבר, שהרי חלום שלא 
נפתר הרי הוא כאגרת שלא נקראה (עיל נס.), מה שאין כן כאן, שחלם על דבר שכבר 
היה, לא ראה בר הדיא צורך לפתור לו חלומו. קדושה וברכה (סעיכס סכמיס, ד"ס כים), 
ועיין שם שתירץ באופן נוסף. ובשפתי חכמים (ד"ס ונפ) תירץ, שהטעם ששתק כאן ולא 
פתר כלום, הוא משום שנתיירא מהמלך. 

מו. רש"י (נקמן ע"נ ד"ס טיכסי). 

מז. לכאורה, כיצד התקיימו שני החלומות הראשונים של טורזינא דמלכא ונפלה 
תולעת במעילי המלך, הרי בגמרא לעיל (.) מבואר שחלום שלא פתרוהו הרי הוא 
כאגרת שלא נקראה, ואינו כלום, ואם כן כיון שבר הדיא לא פתרם, כיצד התקיימו. 
וש לומר, שזה דווקא בחלום שבא להודיע על העתיד, אבל כאן החלום בא להודיע 
את אשר כבר נעשה, כדי שישמור על מעילי המלך שלא תמשיך התולעת לאוכלם, 
ולכן כל זמן שלא נפתר החלום, המשיכה התולעת לאכול את מעילי המלך. שלמה 
משנתו (ל"ס נפ. 

מח. לכאורה יש להבין, כיצד רצה ריש טורזינא להפטר מעונש בטענה זו, הרי מלבד 
בר הדיא שפשע בכך שלא גילה את פתרון החלומות, גם הוא עצמו פשע בדבר, שלא 
שמר היטב על מעילי המלך, ולא ניער אותם מחשש שמא נפלו בהם תולעים. ויש לומר, 
שריש טורזינא היה מקפיד לנער את המעילים מפעם לפעם כפי הצורך, אלא שדבר זה 
שתולעת שנפלה בלילה אחד, ולאחר שני לילות [כמספר הלילות שחלם בהם את 
החלומות] כילתה הכל, אינו דבר המצוי, ולכן אמר להם ריש טורזינא שיענישו את בר 
הדיא שהוא זה שידע על תכונתה המיוחדת של תולעת זו, אבל אותו עצמו אין להעניש 
כלל, לפי שכאמור הוא ניער את המעילים כפי הצריך להם. בן יהוידע (ד"ס 005). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ל) לריב"ח | היה לו 
דברים עם קיסר רומי 
ראה שבת קיט. חגיגה ה: 
חולין נט: בכורות ח: 
ובמדרש רבה רותייב, 
3) נדריס = כג. קלופין 
מס:, ג)[קנת סן:], 
ד) [עי' סיט3 כעו"ג כס. 
כפרקיי ור עסי לס 
ככי], = ס) [לעיל = (ס:ן, 
ו) מכום. יפ., ז) קנסדרין 
לז:, מ) סימן ו, ע) שמות 
יג יג, י) שה"ש ה ב, 
כ) פסחים | דף קית, 
0 פסחים קיז., מ) עיין 
יכמות לד עוביביב יב 
עיב. 


הגהות:הביה 


() גמ' וקלית פסוקא 
לפכוסי: (3) שם ומפקי 
ליס (כנ דחיל כולי 
עלמא ואמרי רבא 
איתפיס אנן לא כל 
שכן פמרי (יס: (ג) שם 
גסיט מתפילך עיין רבא 
ואשכח ול"ו דפטכ 
חמור גהיט בתפילה 
נסוף 96: (7) רש"י 
ד"ס קנור מלכא מפך 
פרס: 


תורה אור השלם 
א) שוךך מְבוּח לְעֵינְִ 
ולא תאכל מַמָנוּ חמרףּ 
גול מַלְפָנִיףְּ ולא ישוב 
ל צאנף נְתָנוּת 
לאבָיד | א ל 
מושיע: [דברים כח, לא] 


= ב בָּנִים וּבָנוֹת תוליד 


ולא יָהָוּ לד כִּי לכו 
בַּשָבִי: |דכרים כח, מאן 
ג כָנֶךּוְּנֹיּ נָתנִים 
לֶעם אַחַר וני ראות 
וְכְלֹת אֲלֵיהֶם כָּל הַיוּם 
ְאֵין לאל יָרְָּ 
[דברים כח, לב] 
ךל אָכל בְּשְמְחָה 
לַחְמֶךְּוּשְׁתָה כְלֶב טוב 
יש כִּי כָבֶר רְצָה 
הָאֲלהִים אֶת מָעשִיף: 
[קהלת ט, ז] 
הורע רב תוציא 
הֲשָׂדָה וּמֶעט תָאָסף כִּי 
יחְִלָנוּ הָארְבָּה: 
[דברים כח, לח] 

ו) זיתים יָהָיוּ ל בָּכָל 
בול וְשְמֶן לא תָפוְּ 
ִּי של זִיחָךְ 
[דברים כח, מ] 

0 וְרָאוּ כָּל עמי הָאָרֶץ 
כּי שם וי נִקְרָא על 
וְיְרָאוּ ממך: [דברם כח, י} 


הגהות וציונים 


6] חנניא (גליו): 
3] יכמות סג ע"ב [ושם 
איתא רב חנן בר רבא 
אמר רכ] (גליין): 
ג] [יסוד לחומת ביתו כך 
פירש"י ב"ק נ ע"א ד"ה 
לאושין וכו' ע"ש ובערוך 
[ערך אשיתא] פיי כותל] 
(גליון): ל] [גי' הערוך 
[ערך אודדא] 
פי' | נוצא] 

סן בכת"י בר מבי 
ובגתיי וברתיה הב 
חסדא, וודאי שהיא הגיי 
האמיתית (דק"ס): ו] [גיי 


טרזיא פי' 
המעילים] 

1] ד"ה שבור צ"ל לפני 
ד"ה ושבו לך (דק"ס): 
פ] צ"ל בסני, | וכ"ה 
בדפו"ר: ע] נראה שיש 


למחוק תיבת "ניסן" (וכן בכת"י ליתא) וכוונתו שע"י נסים נקרא ההלל. (וכ"כ בסוף שו"ת הג"ר נחום טרייבטיש 


אודדא 
(גליון): של 


וטחנו בך קשייתא. יכופו פותך לטסון 
גרעיני תמריס: " שבור (7). מנך פרס : 
פמיד עסקך. פתקלק? פנכקמטיb‏ 
קך: ולא אהני לך למיכל. מתוך 
פערך כ שעס לך סוס מלכנ: 
מרווח עסקך. ומפוך עמסתך ₪ 
מתלוס למכונ, קתסיס קנע כקמפתך: 
והיא. 6קתך: לפכוחי פחדך. 
כספיג דפגפך: מרישיה. זלע ככ 
תוליל סקלס: בדיינא דמלכא. ור 
סתכטיטי סמכך עס יסכר ענ ידי 
גגניס, ויעלילו עליך לומל ס6תס 
גנכתס: קל וחומר מינך. פס 630 
ססד כל סכן סיתסלוו, חסו וייכפו 
מען: חסא. מוכת: עיף עסקך. 
כפול ‏ כריות, | כתולת טסיל כקנס 
וכפוכס: מריר עסקך. טנפו כל 
ומר יסיס ססתוכס טלך: חביתא. 
סס סיו מקתככיס כיין: חלי עסקך. 
מפוק. כנוער שתפן ססולפך >זול: 
דקדחי. גד(ס: | עשיק עססקך. 
כיוקר פמככנו, כמו עסיק נגכך (נימ 
ל כ): לרבא אל קאוי עסקך. 
נסון קסױ, סכנ ישנקוסו: מתבעי 
עסקך. יתכקש עסקך ויתולו 6סכיו 
כקנות: דקאי אאיסדן. מכלפופיו. 
כדמפכגמינן ‏ מכסקותיו ססדוסי 
(נרססית כם): מלכא החוית. כסם 
יסיכס סדורם לכסות, וסמפורגמן 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


קיסר. מלך כומי, וסיס כו פגר עס פכסייס: מאי חזינא. מסי 
6 כליפס. בסלוס: משחרי לך פרסאי. עוסיס כך עכודת סמפך. 
כמו כ סעכ דסד מנסון ססרית (פפגוס נמדנר כז). ולסון תכמיס 
(ספרי פ' דכריס") סדכק נקסוול וקתתוו כך: ושבו לך. יקנכוך כקני: 


אמר ליה קיפר לר' יהושע בר' (חנינא") 6 
אמריתו דחכמיתו טובא אימא לי מאי חזינא 
בחלמאי אמר ליה חזית המשחרי לך פרסאי 
וגרבי בך ורעיי בך שקצי בחוטרא דדהבא 
הרהר כוליה יומא ולאורתא חזא אמר ליה 
שבור מלכא לשמואל אמריתו דחכמיתו 
טובא אימא לי מאי חזינא בחלמאי אמר ליה 
חזית דאתו רומאי ושבו לך וטחני בך קשייתא 
ברחייא דדהבא הרהר כוליה יומא ולאורתא 
חזא. בר הדיא מפשר חלמי הוה מאן דיהיב 
ליה אגרא מפשר ליה למעליותא ומאן דלא 
יהיב ליה אגרא מפשר ליה לגריעותא אביי 
ורבא חזו חלמא אביי יהיב ליה זוזא ורבא לא 
יהיב ליה אמרי ליה אקרינן בחלמין * שורך 
טבוח לעיניך וגו' לרבא אמר ליה פסיד עסקך 
ולא אהני לך למיכל מעוצבא דלבך לאביי 
א"ל מרווח עסקך ולא אהני לך למיכל מחדוא 
דלבך. אמרי ליה אקרינן 5 בנים ובנות תוליד 
וגו" לרבא אמר ליה כבישותיה לאביי א"ל 
בנך ובנתך נפישי ומינסבן בנתך לעלמא 
ומדמיין באפך כדקא אזלן בשביה. אקריין 
* בניך ובנותיך נתונים לעם אחר לאביי א"ל 
בנך ובנתך נפישין 9 את אמרת לקריבך והיא 
אמרה לקריבה ואכפה לך ויהבת להון לקריבה 


נ\. 


עומד עליו עור נססמיע קול כס פרכיס, כקול ממול סנועכ: 
וי"ו דפטר חמור גהיט מתפילך. כפרקת וסיס כי יכיפך וכל פטל 
סמר תפלס 3קס ‏ וסול ססר וי"ו, וכתפילין כ כ כתכו סכותב מל 
ופֿח"כ מסקו, וסינו גסיט מפוק: דשא ברייתא. דלת תיפון שכנית: 


אתתך מתה. סטומלת לת סכית: 
ככי. ‏ סיניס = ספנימיות סקורין 
מסיעקר"י: תרתי נשי מגרשת. 
סקטתו סנ 6דס קלויס יונס דכתי3" 
יוני פמתי: תרין קולפי בלעת. 
מכת מקל ענ כרסטו כרפטי (פתות: 
בלא מצרים. נסלס בל מ5ריס, כלומל 
קלקעות | כתניס וכניס: וכסיין 
אבקיה. כסוי" עפר ספורס ממפונם 
ססועס: ונתר מוקרי. גסר. מופו: 
אודרא מבי סדיא. סמוכין יוכפין מן 
סכל שכמכלטותיו: הללא מצראה. 
סננ טפנו קורין כפסס, נפי סיט סננ 
לחר סקלוי סנכ סגדול" קוכין מס 
סל סמכרי: ניסי מתרחשי לך. שע"י 
נסיס נקכ ניסן, טענ כל לס 
סנס (ישכפל פומכיס פותו ענ 
גפונתן%: הוה קא אזל. כר סדיק 
כסליס 7לרכ: בארבא. כספינס: 
אמר בהדי גכרא דמתרחיש ליה 
נימא למה לי. סמ כפן ירע כו 
סנס טתטכע סספינס וסו י5כ: 
בדידך קיימא. כך סו סנוי ספתכון 
פס ונס פס לרעס, וספכת (י 
(רעס: אשתו של רבא. כת ככ 
מקלפ סיתס *: טורזינא דמלכא. סומכ 
לור סמלך: נפל תכלא. תונע: 
שירסי 


דהוי כעם אחר לרבא א"ל דביתהו שכיבא ואתו בניה ובנתיה לידי איתתא 
אחריתי דאמר רבא אמר ר' ירמיה בר אבא אמר רב מאי דכתיב בניך 
ובנותיך נתונים לעם אחר זו אשת האב. אקרינן בחלמין ‏ לך אכול בשמחה לחמך לאביי אמר ליה מרווח 
עסקך ואכלת ושתית וקרית פסוקא מחדוא דלבך לרבא אמר ליה פסיד עסקך טבחת ולא אכלת ושתית 
וקרית () לפכוחי פחדך. אקרינן = זרע רב תוציא השדה לאביי א"ל מרישיה לרבא א"ל מסיפיה אקרינן ‏ זיתים 
יהיו לך בכל גבולך וגו לאביי א"ל מרישיה לרבא א"ל מסיפיה. אקרינן וראו כל עמי הארץ וגו' לאביי א"ל 
נפק לך שמא דריש מתיבתא הוית אימתך נפלת בעלמא לרבא אמר ליה בדיינא דמלכא אתבר ומתפסת 
בגנבי ודייני כולי עלמא קל וחומר מינך למחר אתבר בדיינא דמלכא ואתו ₪ ותפשי ליה לרבא אמרי ליה 
חזן חסא על פום דני לאביי א"ל עיף עסקך כחסא לרבא א"ל מריר עסקך כי חסא. אמרי ליה חזן בשרא 
על פום דני לאביי אמר ליה בסים חמרך ואתו כולי עלמא למזבן בשרא וחמרא מינך לרבא אמר ליה תקיף 
חמרך ואתו כולי עלמא למזבן בשרא למיכל ביה. אמרי ליה חזן חביתא דתלי בדיקלא לאביי אמר ליה 
מדלי עסקך כדיקלא לרבא אמר ליה חלי עסקך כתמרי. אמרי ליה חזן רומנא דקדחי אפום דני לאביי 
אמר ליה עשיק עסקך כרומנא לרבא אמר ליה קאוי עסקך כרומנא. אמרי ליה חזן חביתא דנפל לבירא 
לאביי א"ל מתבעי עסקך % כדאמר נפל פתא בבירא ולא אשתה=הלרבא א"ל פסיד עסקך ושרי ליה 
לבירא. אמרי ליה חזינן בר חמרא דקאי אאיסדן ונוער לאביי אמר ליה מלכא הוית וקאי אמורא עלך 
לרבא א"ל פטר חמור (6 גהיט מתפילך א"ל לדידי חזי לי ואיתיה אמר ליה וא"ו דפטר חמור ודאי גהיט 
מתפילך. לסוף אזל רבא לחודיה לגביה אמר ליה חזאי דשא ברייתא דנפל אמר ליה = אשתך שכבא 
אמר ליה חזאי * ככי ושני דנתור א"ל בנך ובנתך שכבן אמר ליה חזאי תרתי יוני דפרחן א"ל תרי נשי 
מגרשת אמר ליה חזאי תרי גרגלידי דלפתא אמר ליה תרין קולפי בלעת אזל רבא ההוא יומא ויתיב 
בי מדרשא כוליה יומא אשכח הנהו תרי סגי נהורי דהוו קמנצו בהדי הדרי אזל רבא לפרוקינהו ומחוהו 
לרבא תרי דלו למחוייה אחריתי אמר מסתיי תרין חזאי. לסוף אתא רבא ויהיב ליה אגרא א"ל חזאי אשיתא 
דנפל א"ל נכסים בלא מצרים קנית א"ל חזאי אפדנא דאביי דנפל וכסיין אבקיה א"ל אביי שכיב ומתיבתיה 
אתיא לגבך א"ל חזאי אפדנא דידי דנפיל ואתו כולי עלמא שקיל לבינתא לבינתא א"ל שמעתתך מבדרן 
בעלמא א"ל חזאי דאבקע רישי ונתר מוקרי א"ל אודרא" מבי סדיא נפיק א"ל אקריון הללא מצראה בחלמא 
א"ל ניסא מתרחשי לך. הוה קא אזיל בהדיה בארבא אמר בהדי גברא דמתרחיש ליה ניםא למה לי בהדי דקא 
סליק נפל סיפרא מיניה אשכחיה רבא וחזא דהוה כתיב ביה > כל החלומות הולכין אחר הפה אמר רשע 


ברידך קיימא וצערתן כולי האי כולהו מחילנא לך בר מברתיה= דרב חסדא יהא רעוא דלמסר ההוא גברא 
ידי דמלכותא דלא מרחמו עליה אמר מאי אעביד גמירי 'דקללת חכם אפילו בחנם היא באה וכ"ש רבא 


דבדינא קא לייט אמר איקום ואגלי 'ראמר מר גלות מכפרת עון קם גלי לבי רומאי אזל יתיב אפתחא דריש 
טורזינא" דמלכא ריש טורזינא חזא חלמא א"ל חזאי חלמא דעייל מחטא באצבעתי א"ל הב לי זוזא ולא יהב 
הצרון | וי טי ליה לא א"ל ולא מידי א"ל חזאי דנפל תכלא בתרתין אצבעתי א"ל הב לי זוזא ולא יהב ליה ולא א"ל א"ל חזאי 


בעמ"ח ספר קובץ על הרמב"ם): 


לו. [הרמב"ן, מכות יא.] 


נליף: דנפל תכלא בכולה ידא א"ל נפל תכלא בכולהו שיראי שמעי בי מלכא ואתיוה לריש טורזינא קא קטלי ליה 
גא"ל אנא אמאי אייתו להאי דהוה ידע ולא אמר אייתוהו לבר הדיא אמרי ליה אמטו זוזא דידך חרבו 


שיראי 


רכ נסים גאון 


ששים גבורים אלו ס' 
אותיות שבברכת כהנים 
כולם אחוזי חרב שכל 
אחד ואחד שמו של 
הקביה נזכר בר יפהסך הי 
יאר ה' ישא ה' איש חרבו 
על ירכו מה ראתה ירך 
נזכרת כן אפילו רואה 
אדם בחלומו החרב 
שלופה ונתונה בצוארו 
וקוטע את ירכו משכים 
לבוקרוהולך לבית הכנסת 
מפחד שראה בלילות 
בחלומו | ורואה | את 
הכהנים נושאין את כפיהם 
והחלום הרע מתבטל 
ממנו לכך נאמר מפחד 
בלילות: 


Vas —‏ — 
גליון הש"ם 


גמ' | א"ל אשתך 
שכבא. עי' נקמן דף ס"כ 
ע"b‏ תוס' ד"ס רנס: 


לעזי רש"י 


משילאר"י. פירום 
שינייס | פנימיות (רס"י 
נלורות לף עס ע"6), 
סינייס | מתלימות (רס"י 
נלורות דף נט ע"6), 
סינייס טוסנות: 


משנת ראשונים 


הרהר כהיה יומא 
ולאורתא חזא. וכל זה 
מורה שהחלומות אינם 
משפע עליון כי אם 
מהרכבות הדמיון עצמו 
כפי הליחות והמחשבות 
עד שמפני זה אמר 
שלמה כי בא החלום 
ברוב ענין וקול כסיל 
ברוב דברי' ששם החלום 
שם נרדף לכסיל. 

[אברבנאל, בראשית מא ב] 


אביי ורבא חזו חלמא. 
חימה הוא שהוי שניהם 
היו חולמים פסוק אחד 
היאך היה פותר לאביי 
לטובה ולרבא לרעה זה 
בפני זה. ואיפשר שלא 
היו שומעין זה פתרונו 
של זה. ואע"ג דאמר 
בסמוך לסוף אזל רבא 
לחודיה לאו למימרא 
דמעיקרא היו שומעין 
כאחד. עוד איפשר שהיו 
חושבים דהדבר תלוי לפי 
טבע האדם ומזגו והנולד 
[במזל כזה] והס שלא 
היו יודעים בחכמה הזאת 
כלום היו חושבים זה, עד 
דאשכחיה ספר שנפל 
מאתו דהוי כתיב וכו'. 
[הריטב"א] 


פטר המור גהיט 
מתפילך. כלומר נמחק 
שהסופר כתבו מלא ואינו 
אלא חסר ומחק הוא"ו 
ומלתא בעלמא הוא 
דקאמר ליה. ולא גרסינן 
חסר דמן הרין חסר הוא. 

[הריטב"א] 


גמירי דקללת חכם 
אפילו בחנם היא באה. 
לפי שדוד קלל כל מי 
שלא יאמר לו מיד כדי 
שלא ישטוף התהום את 
העולם ואחיתופל לא 
היה יודע עד שדרש ק"ו, 
ואפ"ה כיון שלא אמר לו 
מיד ונצטער דוד בנתיים 
אתקיים ביה, וקללת עלי 
על תנאי היה ונתקיים, 
ומשום הכי אמר הכא על 
תנאי והכא על חנם. 
[הרמב"ן, מכות יא.] 


ויש לפרש דעל חנם הוי 
טפי מעל תנאי ושל 
אחיתופל על תנאי היה 
ועל חנם שלא היה יודע 
כשהשביעו ואעפ"כ 
נתקיים בו, ואע"פ שהיה 
על תנאי, אבל של עלי 


על תנאי היה ולא על חנם שהרי היה יודע בשעה שהשביעו, ואעפ"כ נתקיים בו שהיה צריך להתיר לו קללתו לאחר שהגיד 
גלות מכפרת עון. מפני שגורמת לו להכנע ולהיות עניו ושפל רוח. [ספר חסידים סימן כ] 


תורה אור השלם 


א) וִחִפְּרוּ עַבְדִי יְצְחָק 
בנְחַל וַַמְצְאוּ שָם בְּאֵר 
מים חיים: [בראשית כו, יט] 
ב כִּי מִצְאִי מְצָא חַיִם 
וַיִפֶק רְצון מִיי: |משליח, לה| 
ג כִּי כה אָמַר יי הנָני 
ֹמָה אֲלֶיהָ כָנְהֶר שלום 
וּכְנַחַל שומף כּבוֹד גוים 
ְְנִקְתָּם על צַד תִנְשָאוּ 
על בְְּכַיִם תִשָעָשָעוּ: 
[ישעיה סו, בן 
ד) כְּצִפָרִים עֲפוֹת כ יָגן 
יי צְבָאוֹת על ירוּשליִם 
ננוֹן וְהציל | פְּסח 
ְהַמְלִיט: |ישעיה לא, הן 
הו יי תשפת שלוּם לְנ 
בִּיגם כָּל מעשינו פעַלְת 
לָנוּ: [ישעיה כו, יב] 
ו) וַאֲשֶׁר אָכְלוּ שאר עמִי 
ְעורֶם מַעֲלֵיהֶם הַפְשִיטו 
ְאֶת עִצְמְתִיהֶם פְּצחו 
ופרש כַּאֲשֶׁר בּסִיר 
ְבָשֶר בְּתוֹּ קְלְחַת: 
[מיכה ג, ג| 
ז ׁוְידְאוּ מִמַעָרֶב אֶת 
שם יוּמִמִזְרַח שָמָש אֶת 
כּבודו כִּי יָבוּא כַנָהָר צַר 
רוח יי נסְסָה בו: 
[ישעה נט, יט] 

ה) כְּצְפוּר נוֹדָדָת מן קנה 
כּן איש נוּדֶד ממקומו: 
[משלי כז, חן 
ט) ומשל אֶל בִּית הַמָרִי 
מָשֶׁל וְאָמרְתְאֲלֵיהֶם ה 
אָמַר אַדנִי אֶלהִים שפת 
הַמִיר שפת וְנם יק בו 
מים: |יחקאל כד, גן 


6 ָבִים | בְמְְבֶר 
מְצָאתִ יִשְׂראֵל כְּבְבוּרֶה 
בְתְאָנָה בְּרְאשִיתָהּ 


רְאִיתִי אַבותִיכֶם הַמָה 
בָּאוּ בעל פּעור ונר 
לִבֹּשֶׁת ויהיו שְקוּצִים 
כְּאֲהֲבֶם: [השע ט, ין 
יא) כִּי מִגָפֶן סְדם נַפְנֶם 
מִשָדָמת עֲמֹרָה עִנְבָמו 
ענְבִי | חש אַשָכְלת 
מררת לְמוֹ: [דברים לב, לב] 
יב) מה נָאווּ על הָהָרִים 
לי מְבַשַר משמיע 
שָׁלם | מְבָשָר | טוב 
מַשְׁמִיע ישוּעה אמָר 
לצִיון מֶלך אֶלהָךּ: 
|ישעיה נב, זן 
יג על הָהָרִים אָשָא בְכִי 
נְהֵי וְעל נאוּת מִדְכָּר 
קה כִּ נצָתוּ מִבְּלֶי אִישׁ 
עבר ולא שָמָעוּ קול 
מִקְנָה ‏ מעוֹף הַשְׁמִיִם 
עד בְּהֵמָה נָרָדוּ הָלְכוּ 
[ירמיה ט, טן 
יד הָיָה בַיוֹם הַהוּא 
תָּקֶע בְּשׁוֹפָר נְדוֹל וּבָאוּ 
הָאֹבְדִים בְּאֶרֶץ אָשוּר 


:7 דד * 


וְהִשְׁתּחֲוּ לי בְּהַר 
הַקְדָש בִּירוּשָלִים: 
[ישעיה כז, ג} 
טו) תִּקְעוּ שופָר בַּנְבְעָה 
חִצצְרָה בָּרְמָה הָרִעּ 
בֵּית אָוֶן אַחֲרִ בּנימִין: 
[הושע ה, ח] 
טז) וּלְבֹל בְנִי ישָרְאֶל לא 
יֲָרֶץ כָּלֶב לשנו לְמָאִיש 
עד בְּהֵמָה לְמען תַעוּן 
אֲשֶׁר יִפְלָ יי בִּיץ מִצְרִיִם 
וּבִין יִשְׂרָאֵל: |שמת יא, זן 
יז וְהְַּלְִים עז נָפֵשׁ 
לא יָדָעוּ שְׂבעָה וְהֵמָה 
רעים לא יָדָעוּ הְבין כּלֶם 
לְרַרְכָם פָּנוּ איש לָבַצְעוֹ 
מִקְצָהוּ: |שעיה נו, יאן 
יח) אַרִיֶה. שָאָג מי לא 


נ. הרואה פרק תשיעי ברכות 


שיראי דמלכא, מעיליס של מלך: דאצטליק. נסנק לנ'. ודוגמתו כסעור וסרוע3 (דף קכד) דנקי מלפק: יעצו עליך רעה. וסס סנמיס 
פס סיען עניך כעס: חרון אף. (יכר נקוטס קמתסמס ומוכי סכל על כן סו קלוי מכון ף: לא תצטרך למעשה ידיך. קתפעטקר: 
באדרותא מיתת. כככוד ונסלר פעות: אמו בעל. דועיס דעמן קסו נתוך סות ססקס פת פמו: קטיף לי כוכבא. עקכתי 
כוכנ כסנוס: ™ גנבת. קנמענו (כוכניס?: נערה המאורסה. סיו כגילין כעקות לס סופס קנ סלס ככניסקס (מופס וקוכין פס 

סינומס, כדסמרינן ככתובות (דף טו:) קיתס כסיגומס וכקקס 
שיראי דמלכא בכיתו :חרין ארזי בחבלא אסור חדפנוע: טונא דאסא. טונ דס (3): שכבי משלחת. מתיס 
כרעיה לחד ארזא וחד כרעיה לחד ארוא ושרו ספקטת: אם כן. דליפ לך סתס (כסי, ולכוך 5 קכיב סתס: 
לחבלא עד דאצטליק (6 רישיה * אזל כל חד וחד וכם <פא. דמלי (ך סיל כשורל, מכנטון פרס ויון קורין כטוכל 
רובתה הצליק" תפל בתרין. שאל בן דמ ב קל יא ה ישן חן ב ל 
שי של ר' ישמעאל את 0 ישמעאל 7 1% עפרס: שלש שלומות הם. סנס סלומות סמכטריס טנוס: ופרשו 
חיי שנשרו אמר שני גדודי" רומי יעצו עליך רע כאשר בסיר. מ פורענות סיל: ובכל קנינך. ‏ לשו מכוכס 
ומתו. אמר ליה בר קפרא לרבי ראיתי חוטמ' סו, 66 קמס סלנס קנס על ניגס סו6: קרא קורא קירא קניא. 
שנשר אמר ליה חרון אף נסתלק ממך אמר ליה קרפ דנעת, כדסמכיין לקמן הפס דלוין כסלוס. יר סמיס 
ראיתי שני ידי שנחתכו אמר ליה לא תצטרך 


סו, כסון דלו עיני למכוס (שעס ₪): קורא. כך סגלל כענפי 
למעשה ידיך אמר ליה ראיתי ב' רגלי שנקטעו סלקל נכל סנס כדכך סלר פיננות, וטנס שנס סו מפקטס 
אמר ליה על פום אתה רוכב חזאי דאמרי 5 ועקס ען: קירא. קעוס: קניא. קנס: האוכל מבשרו. כסלוס: 
באר מוחת היסן לא חות אבר לה בארחתא ג פיהה לק שי 
מיתת ולא אתית לידי נסיון. אמר ליה ההוא צדוקי 4 . | ןי 
לר' ישמעאל ראיתי שאני משקה שמן לזיתים אמר ליה בא על אמו אמר ליה חזאי דקטיף לי כוכבא אמר 
ליה בר ישראל גנבת אמר ליה חזאי דבלעתי לכוכבא אמר ליה בר ישראל זבנתיה ואכלת לדמיה 
אמר ליה חזאי עיני דנשקן אהדדי אמר ליה בא על אחותו אמר ליה חזאי דנשקי סיהרא אמר ליה בא 
על אשת ישראל אמר ליה חזאי דדריכנא בטונא דאסא אמר ליה בא על נערה המאורסה אמר ליה 


חזאי טונא מעילאי והוא מתתאי אמר ליה משכבך הפוך אמר ליה חזאי עורבי דהדרי לפורייה אמרג 


ליה אשתך זנתה מאנשים הרבה אמר ליה חזאי יוני דהדרי לפורייה אמר ליה נשים הרבה טמאת 
אמר ליה חזאי דנקיט תרי יוני ופרחן אמר ליה תרתי נשי נסבת ופטרתנון בלא גט אמר ליה חזאי 
דקליפנא ביעי אמר ליה שכבי קא משלחת אמר ליה כולהו איתנהו בי בר מהא דליתיה אדהכי והכי 
אתיא האי איתתא ואמרה ליה האי גלימא דמכסא דגברא פלוני הוא דמית ואשלחתיה אמר ליה חזאי 
דאמרי לי שבק לך אבוך נכסי בקפודקיא אמר ליה אית לך נכסי בקפודקיא אמר ליה לאו אזל אבוך 
לקפודקיא אמר ליה לאו אם כן קפא כשורא דיקא עשרה זיל חזי קפא דריש עשרה שהיא מלאה זוזי אזל 
אשכח שהיא מלאה זוי. אמר רבי חנינא הרואה באר בחלום רואה שלום שנאמר * ויחפרו עבדי יצחק 
בנחל וימצאו שם באר מים חיים" ר' נתן אומר מצא תורה שנאמר 5כי מוצאי מצא חיים וכתיב הכא 
באר מים חיים רבא אמר חיים ממש. אמר רבי חנן שלש שלומות הן נהר צפור וקדרה נהר דכתיב 
6 הנני נומה אליה כנהר שלום צפור דכת = כצפרים עפות כן יגן ה' צבאות וגו' קדרה דכתיב זיה' 
תשפות שלום לנו אמר ר' חנינא ובקדרה שאין בה בשר שננו= יופרשו כאשר בסיר וכבשר בתוך 
קלחת. אמר ר' יהושע בן לוי הרואה נהר בחלום ישכים ויאמר * הנני נוטה אליה כנהר שלום קודם 
שיקדמנו פסוק אחר %כי יבא כנהר צר הרואה צפור בחלום ישכים ויאמר כצפרים עפות כן יגן וגו' 
קודם שיקדמנו פסוק אחר ‏ כצפור נודדת מן קנה וגו' הרואה קדרה בחלום ישכים ויאמר "ה' תשפות 
שלום לנו קודם שיקדמנו פסוק אחר © שפות הסיר שפות הרואה ענבים בחלום ישכים ויאמר > כענבים 
במדבר קודם שיקדמנו פסוק אחר * ענבימו ענבי רוש הרואה הר בחלום ישכים ויאמר מה נאוו על 
ההרים רגלי מבשר קודם שיקדמנו פסוק אחר = על ההרים אשא בכי ונהי הרואה שופר בחלום ישכים 
ויאמר "7 והיה ביום ההוא יתקע בשופר גדול קודם שיקדמנו פסוק אחר 5 תקעו שופר בגבעה הרואה 
כלב בחלום ישכים ויאמר = ולכל בני ישראל לא יחרץ כלב לשונו קודם שיקדמנו פסוק אחר © והכלבים 
עזי נפש הרואה ארי בחלום ישכים ויאמר " אריה שאג מי לא יירא קודם שיקדמנו פסוק אחר = עלה 
אריה מסבכו הרואה תגלחת בחלום ישכים ויאמר > ויגלח ויחלף שמלותיו קודם שיקדמנו פסוק אחר 
לי (כי) אם גלחתי ופר ממני כחי הרואה באר בחלום 22% ויאמר "באר מים חיים קודם שיקדמנו 
פסוק אחר = כהקיר ביר מימיה הרואה קנה בחלום ישכים ויאמר > קנה רצוץ לא ישבר קודם שיקדמנו 
פסוק אחר "הנה בטחת לך= על משענת הקנה הרצוץ. תנו רבנן הרואה קנה בחלום יצפה לחכמה 
שנאמר קנה חכמה קנים יצפה לבינה שנאמר = ובכל קנינך קנה בינה אמר רבי זירא קרא קורא 
קירא קניא כולהו מעלו לחלמא תניא אין מראין דלועין אלא למי שהוא ירא שמים בכל כחו הרואה 
שור בחלום ישכים ויאמר "בכור שורו הדר לו קודם שיקדמנו פסוק אחר כי יגח שור את איש 
חנו רבנן חמשה דברים" נאמרו בשור האוכל מבשרו מתעשר נגחו הויין ליה בנים שמנגחים בתורה 
נשכו יסורין באים עליו בעטו דרך רחוקה נודמנה לו רכבו עולה לגדולה והתניא רכבו מת לא קשיא 
הא דרכיב הוא לתורא הא דרכיב תורא לדידיה. הרואה חמור בחלום יצפה לישועה שנאמר = הנה מלכך 
יבא לך צדיק ונושע הוא עני ורוכב על חמור הרואה חתול בחלום באתרא דקרו ליה שונרא נעשית 
לו שירה נאה שינרא נעשה לו שינוי רע" הרואה ענבים בחלום לבנות בין בזמנן בין שלא בזמנן יפות 
שחורות בזמנן יפות שלא בזמנן רעות הרואה סוס *לבן בחלום בין בנחת בין ברדוף יפה לו אדום 
בנחת יפה ברדוף קשה הרואה ישמעאל בחלום תפלתו נשמעת ודוקא ישמעאל בן אברהם אבל טייעא 
בעלמא לא הרואה גמל בחלום מיתה נקנסה לו מן השמים והצילוהו ממנה אמר רבי חמא ברבי 
חנינא מאי קראה = ואנכי ארד עמך מצרימה ואנכי אעלך גם עלה רב נחמן בר יצחק אמר מהכא 6 גם 
ה' העביר חטאתך לא תמות הרואה פינחס בחלום פלא נעשה לו *הרואה פיל בחלום פלאות נעשו 
לו פילים פלאי פלאות נעשו לו והתניא כל מיני חיות יפין לחלום חוץ מן הפיל ומן הקוף לא קשיא 
הא 


יד ד 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי" | נעץן יעקנן, 

0 ע' סנסדלון ‏ 5ג.], 

ג) [נקפן 2ז:], ל) מגילה 
טז ע"א. 


רכ נסים גאון 


דתני רב יוסף אין 

מראין דלועין 
אלא ליראי שמים. כבר 
שאלני עליה תלמיד מבני 
ספרד היש לה טעם ואני 
לא קבלתי בה כלום וגם 
לא נשאלתי עליה קודם 
לכן מעולם ונמתי לו כי 
זאת קבלה היא ביד 
החכמי' ולא נודע לי 
שהזכירו בה טעם אבל 
נראין | הדברים בעני 
שאפשר שיהו דומים יראי 
שמים לדלועין שכשם 
שהדלועין אין בכל פירות 
הארץ גדולים | מהס 
ואעפ"כ אינן מתנשאין על 
הארץ אלא כל זמן שהן 
גדלין ופרין הן מוסיפין 
נמיכות בארץ כך הן 
יראי שמים אין כל 
הבריות שמעלתו גבוהה 
ממעלתם ולא עדיף מהם 
כדדרשינן בהאי פסוקא 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' עד דסינטליק 
אמר רבא לא מחילנא 
ליה עד דאיצטליק 
יסיס פול וכו' ו5טניק 
רישיה ונפ( | כסרין: 
(3) רש"י דס טונס וכו' 
דס סס"ד ולח"כ מ"ס 
משכבו הפך באותה 
נערה היא מלמעלה 
והוא מלמטה סס"ל 
ולח"כ מ"ס סכני קא 
מס(סת: 


ליקוטי רשיי 
[נדפס בסוף המסכת] 


COR Pian 


הגהות 


וציונים 


ל] נדצ"ל ושרו לחבלא 
אל כל הד וחה 
וקם אדוכתיה עד 
דאצטליק רישיה 
ונפל בתרין (ותיבת 
ייואצטליק" מיותר, 
דק"ס): 3]צ"ל שני 
גחו רומל (וכ"ה בבה*י 
ובבית נתן ובדפוסי 
שונצינו ווינציא (רפ) 
קראקא וטעות הדפוס 
"גדרדי", דק"ש): ג] עיין 
דק"ס | בשם הכת"י 
דהגמרא מביאה את 
פסוק כב שהוא בענין 
שלום וַַעְתַּק מָשֶם 
יחֲפֹר בְּאַר אַחָרֶת 
ולא רבו עָלִיהַ ויִקָרֹא 
שָמָהּ רחבוֹת ויאמַר 
פִי עַתָּה הרחיב יי נוּ 
וּפרינוּ בָּאָרֶץ | עיין 
מהרש"א שמבאר גירסא 
שלנו, ועיין ברכת ראש: 
ל] [שנאמר כצ"ל וכ"א 
בילקוט ישעיה סוף רמז 
רצו] (גליון): ס] בד"י 
חסר מלת לך והוא קרא 
בישעיה ל"ו (גליון): 
] לכאורה | לפי מה 
שמסיק להלן לא קשיא 
הא דרכיב הוא לתורא 
הא דרכיב תורא לדידיה 
צ"ל ששה דברים נאמרו 


בשור (רש"ש, שפתי 
חכמים) ואולי הך דאידך 
בוייתא | בכל בעלי 


חיים (הגהות הגרא"מ 

הורוויץ): 1] בערוך ערך 

שנר משמע דגריס איפכא 

והוא יותר נכון (רש"ש): 

פ] בדפו"רנוסף ישראל 
גנבת: 


ישְׁמֶע בָּהּ על פָּנִי תִּמִיד חָלִי ּמַכָּה: (יימהו זן = כג) קָנָה רְצוּץ לא ישבור וּפַשְתָּה בָהָה לא יכַבְּנָה לָאֲמַת יֹצִיא מִשָפָט: |שעהמב ג = כד) עַתָּה הַנָה בְּטַחְתּ ל על מִשְׁעֲנָת הַקָנָה הַרצוּץ הַזֶה על מִצָרִים אֲשֶׁר יסְמֶךּ איש עָלִיו וּבָא בְכַפּוֹ נְקְבָהּ 
ּ רעה מֶלָ מִצְרַיִם לָכָל הַבּטחים עָלִיו: |מיפביה כאן = הנה בָמַחְתָּ על מִשְׁעְנָ הַקנָה הָרָצ הַזֶה על מִצְרִם אֲשֶׁר יסמ איש עָלִיו וּבָא בְכפְְּבָה כ רעה מֶלָך מִצְרַיִם לָכָל הבטחים עֲליו: ושעהל ון = כה) ראשית חָבְמָה קָנָה חָבְמָה 
וּבְבֶל קנינף קְנָה בִינָה: [משליר, ון = כו) בכור שורו הָדֶר לו וקרני רְאָם קרְנִיו בָּהֶם עמִים ינח יַחֲדָו אַפְסִי אָרֶץ וְהַם רַבְבוֹת אֶפְרִים וְהם אַלְפִי מָנָשָה: |רכרים ל, זו = כז) וְכֵי ייח שור אֶת איש או אֶת אֲשָׁה וְמַת סָקוֹל יסֶקל הַשׁוֹר ולא יָאֲכֵל אֶת 
בּשָרו וּבַעל השור נָקִי: | שמתכא,כחן = כה) גִילִי מאד בַּת צִיון הָרֵיעֵי בת ירוּשָלִים הנה מַלְכּך בוא לך צדיק ונושע הוא עֲנֵי רכב על חמור ועל עיר בָּן אַתֹנוֹת: װכרהט,ט| = כט) אֲנֹבִי אֲרַד עמך מִצְרַימָה וְאָנכִי אַעלְךְּ גם עֲלה וְיוסַף יָשִׁית ידו 


על ענָי: ובדאשית מו, ד] = ל) ויאמר דוד אל נָחָן חַטָאתִי ליי ויאמַר נָתָן אֵל דָוִד נם יי העָביר חַטָאתְךְּ לא תָמוּת: [שמאל ב יב, יג| 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


שירְאִי דּמַלְפָּא - מעילי המלך. 


עונשו של בר הדיא היה, שאנשי המלך כָּפִיתוּ תְּרִין אַרְזִי 
בְּחַבְלָא - כפתו שני ראשי עצי ארז נטועים זה לזה, וקשרום בחבל, 
אפור חַד כַּרְעִיה ?הד אַרְזְא - קשרו את רגלו האחת של בר 
הדיא לעץ הארז האחד, וְחַד פַּרְעִיה ?חד אַרְזָא - ואת רגלו השניה 
קשרו לעץ הארז השי, וּשרו לְחַבְלָא עד דאַצטליק רישיה - 
והתירו את החבל, עד שנחלק ראשו של בר הדיא לשנים, שכיון 
שהתירו את החבל, אַזל כָּל חַד וְחַד וְכָם אַדּוּכְתִּיהּ - הלך כל 
אחד מהעצים וחזר למקומו, ומשך איתו את רגלו של בר הדיא 
שהיתה קשורה בו, ועל ידי זה נמשך גופו לכאן ולכאן עד שנחלק 
לשנים, על ידי כך אף ראשו של בר הדיא אצִמליק וְנְפָל בְּתְרִין 
,= נְחָלק ונפל בשני חלקים*. 


אהח19:05/2018, 


* 


חלומות שונים שנשאלו עליהם החכמים ופתרונם: 
שאל בּן דְּמָא שהיה בֶּן אַחותו של רְכִי ישְׁמעַאל, אֶת רכִי 
ושְׁמַעֵאל, רְאִיתי בחלומי את שׁנֵי לְחָייי שַׁנַשׁרוּ, ומהו פתרון 
חלום זה. אָמַר לו רבי ישמעאל, זה פתרונו, שתי הלחיים שראית 
הן רמז ששׁנֵי גְדוּדִיי רומי יַעַצוּ עָלֵיף רְעָה, כי הלחיים הן רמז 
לפה שיעץ עליך רעהי, וּנשירת הלחיים היא רמז לכך שאותם שני 
גדודים מתו. 


אָמַר ליה בַר קַפַרָא לְרְבִּי, רְאִיתִי בחלומי את חוטמי שַׁנָשֶׁר, 
ומהו פתרון חלום זה. אִמַר ליה, זה פתרונו, החוטם שראית הוא רמז 
לחַרון אַף [-כעס"] שהיה עליך בשמים, ונשירת החוטם היא רמז לכך 
שאותו חרון אף נִסְתִּלק ממף. 


אָמַר ליה בר קפרא לרבי, רְאִיתִי בחלומי את שׁנֵי ידי שַנָחַפִּכוּ, 
ומהו פתרון חלום זה. אֶמַר ליה רבי, זה פתרונו, שתי ידיך שראית 
הן רמז למעשי ידיך, כלומר למלאכה שהינך עוסק בה לפרנסתך, ומה 
שראית שנחתכו הוא רמז לכך שלא תִצִטַרף להתפרנס מפַעֲשֵׂה ידִיף, 
לפי שתתעשר. 


אָמר ליה בר קפרא לרבי, רָאִיתִי בחלומי את שַתִּי רְגְלִי 
שְׁנקְטעוּ, ומהו פתרון חלום זה. אָמַר ליה רבי, זה פתרונו, שתי רגליך 
שנקטעו שראית הן רמז לכך שלא תצטרך ללכת ברגליך, לפי שעל 
פופ אַתָּה עתיד להיות רוֹכַב'. 


הוסיף בר קפרא ושאל את רבי, חֲזֹאי [-ראיתי בחלומי] דְּאִמָרִי 
לי בְּאַדֶר מִיתֶת וְנִיסְן לא חַזִית - באדר תמות ואת ניסן לא תראה, 
ומהו פתרון חלום זה. אֶמר ליח רבי, זה פתרונו, מה שאמרו לך 
בחלום שבאדר תמות, הכוונה בזה ל'אדרותא' שהוא לשון הדר', כלומר 
דבְּאַדְרוּתָא מִיתַת - הנך עתיד למות בכבוד ובהדר, וְמה שאמרו לך 


א. יש לעיין, שבגמרא לעיל כבר הובא 'דאיצטליק רישיה' של בר הדיא, ומדוע הגמרא 
חוזרת על זה כאן. וראה מה שכתבו בזה בשפתי חכמים (ל"ס ועלו) ובברכת אברהם 
(כסן, ד"ס עד), וראה עוד בילקוט ביאורים. 

ב. כלומר הלחי [-הלסת] העליון והלחי התחתון. שפתי חכמים (נרק"י ד"ס יעטט). 

ג. ראה בהגהות וציונים שצריך לומר 'גדוליי. 

ד. ואף על פי שאמרו (נקמן ס6.) שהכליות יועצות, מכל מקום הפה גומר ומוציא את 
העצה בדיבורו. שפתי חכמים (ככע"י ד"ס יע5ו). 

ה. 'חרון אף' הוא כעס הניכר בחוטם, על ידי שמתחמם ומוציא הבל. רש"י (ל"ס קלון). 
ו. בימים הקדמונים הותרה רכיבה על סוס רק לשרים הגדולים, ולשאר העם הותרה 
רק רכיבה על חמור, ולכן דבר זה הוא רמז שעתיד לעלות ולהיות כאחד השרים 
החשובים. ברכת יעקב (מטנת יעקנ, ד"ס 5"ס. 

ז. ראה גם רש"י בסנהדרין (סג: ד"ס דפלל). 

ח. בשלמה משנתו (ד"ס ו6) ביאר שכוונת הגמרא היא שלא יבוא לידי נסיון קודם 
מיתתו, שבאותה שעה מתגבר ביותר כח היצר הרע, שמסיתו לכפור בהקב"ה [ולכן 
תקנו הקדמונים שהגוסס יאמר נוסח מסירת מודעא, שגם אם יבא השטן ברגע האחרון 
של חייו ויסיתנו לכפור באחד מעיקרי האמונה, יהיו דבריו בטלים ומבוטלים. ראה 
בענין זה בשבט מוסר (פכק כ) ועוד]. 

ט. חלומות הצדוקי המבוארים לקמן באו כדי לפרסם ברבים את העבירות שצדוקי זה 
עבר בסתר, ולכן נאמרו לו בדרך חידה, כדי שיבקש פותרים שיפתרו לו את חידתו, 


ברכות 


שלא תגיע לניסן, הכוונה בזה לסיון', כלומר דלא אֶתִית [-תבוא] 
לידי נִסָּיוּן". 


נו: [א] 


א 


חלומות שונים שנשאל עליהם רבי ישמעאל ופתרונם: 
אָמַר ליה ההוא צִדוקי לְרְבִּי ישְׁמַעַאלי, ראיתי בחלומי שָאָנִי 
מַשְׁתָה שַמָן לְזיתִים, ומהו פתרון חלום זה. אֶמַר ליה רבי ישמעאל, 
זה פתרונו, השקאת הזיתים בשמן שהיה בתוכם ויצא מהם, היא רמז 
לכך שאותו צדוקי בָּא עַל אמו שהוא עצמו יצא ממנה, והשקה אותה. 


אָמַר ליה אותו צדוקי לרבי ישמעאל, חַזָאי דקטיף לי כוֹכָכָא 
- ראיתי בחלומי שעקרתי כוכב, ומהו פתרון חלום זה. אֲמַר ליה רבי 
ישמעאל, זה פתרונו, הכוכב שראית הוא רמז לאחד מבני ישראל 
שנמשלו לכוכבים', ועקירת הכוכב היא רמז לכך דבַּר [-אחד מבני] 
יִשְׂרָאֵל גְנַבְּת. 


אֲמַר ליה הצדוקי לרבי ישמעאל, חֲזאי דְּבָלעְתִּי ?ְכוֹכְבָא - 
ראיתי בחלומי שבלעתי כוכב, ומהו פתרון חלום זה. אַמַר ליה רבי 
ישמעאל, זה פתרונו, הכוכב שראית הוא רמז לאחד מבני ישראל 
שנמשלו לכוכבים [כמבואר לעיל], ובליעת הכוכב היא רמז לכך דבַּר 
ישְרְאֶל זְבַנְתִּיהּ ואַכַלְתּ לְדְמִיחּ - שמכרת אחד מבני ישראל וכילית 
את המעות שקיבלת עבורו. 


אָמר ליה הצדוקי לרבי ישמעאל, חֲזאי עֵיני דְנְשַקן אַהֲדֵדִי - 
ראיתי בחלומי ששתי עיני נושקות זו לזו, ומהו פתרון חלום זה. אָמַר 
ליה רבי ישמעאל, זה פתרונו, שתי העינים שהן מגוף אחד, הן רמז 
לאח ואחות שבאו ממקום אחד", כלומר לאותו צדוקי ולאחותו, 
ונשיקת העינים זו לזו היא רמז לכך שאותו צדוקי בָּא עַל אַחותו. 


אָמַר ליה הצדוקי לרבי ישמעאל, חַזָאי דְּנֵשְׁקִי סִיְהַרָא - ראיתי 
בחלומי שנישקתי ירח, ומהו פתרון חלום זה. אַמר ליה רבי ישמעאל, 
זה פתרונו, הירח שראית הוא רמז לאשה נשואה מבנות ישראל", 
ונשיקתו היא רמז לכך שאותו צדוקי בָּא עַל אֲשַׁת יִשְׂרָאֵל. 


אָמַר ליח הצדוקי לרבי ישמעאל, חַזְאי דְּדָרֵיכְנָא בְּטוּנָא דְּאַפָא 
- ראיתי בחלומי שאני דורך בתוך צל של הדסים, ומהו פתרון חלום 
זה. אָמַר ליה רבי ישמעאל, זה פתרונו, צל ההדסים שראית הוא רמז 
לנערה המאורסה, שבכניסתה לחופה היו רגילים לעשות לה חופה 
מהדסים'י, והדריכה בו היא רמז לכך שאותו צדוקי בָּא על נִעָרֶה 
הַמְאוֹרְפָה". 


אָמַר ליה הצדוקי לרבי ישמעאל, חַזָאי טוּנָא מַעִילאי וְהוּא 
מְתִּתַּאי - באותו חלום שראיתי בו שאני דורך בצל של הדסים, צל 
ההדסים היה למעלה, ואני הייתי למטה, ואם כדבריך שפתרון חלום 
זה הוא שבאתי על נערה המאורסה, וההדסים הם רמז על הנערה 


ועל ידי זה יתפרסם קלונו ברבים. שלמה משנתו (ל"ס "ל ססופ). 

י. כמו שנאמר (ככפית עו ס) 'ויוצא אותו החוצה ויאמר הבט נא השמימה וספור 
הכוכבים אם תוכל לספור אותם, ויאמר לו כה יהיה זרעך', וכן נאמר (לנריס 6 'ה' 
אלהיכם הרבה אתכם והנכם היום ככוכבי השמים לרוב'. 

וא. פני משה (ילועלמי מע"ס פ"ד ס"ו ד"ס (6סתיס). 

יב. כמו שמצינו בחלומו של יוסף שאשת ישראל נמשלה לירח, שאמר (נלסטיפ ₪ ט) 
'הנה חלמתי חלום עוד והנה השמש והירח' וגו', הרי שרחל אשת יעקב נמשלה לירח. 
שפתי חכמים (ל"ס פופי דנסקי). ובמנחת יהודה (6פטסטיין, ד"ס פופי) כתב, שהירח מרמז 
לאשת ישראל דווקא [ולא לאשת נכרי], לפי שעם ישראל מונים את ימות השנה לפי 
הירח. 

יג. וחופה זו נקראת הינומא. רש"י (ל"ס געכס). 

יד. נצטוו ישראל שאם ירצה האיש לישא אשה יקנה אותה תחילה בפני עדים ואחר 
כך תהיה לו לאשה. ובאחד משלשה דברים האשה נקנית, בכסף או בשטר או בביאה, 
ואשה שנקנית באחד משלשה דברים אלו היא הנקראת מקודשת או מאורסת. וכיון 
שנקנית האשה ונעשית מקודשת אף על פי שלא נבעלה ולא נכנסה לבית בעלה הרי 
היא אשת איש והבא עליה חוץ מבעלה חייב מיתת בית דין, ואם ירצה לגרשה צריכה 
גט. רמב"ם (פיקות פ" ס"6-ג). וכניסתה לחופה נקראת נישואין (רלס כמנ"ס עס פ"י ס"ס). 
הבא על נערה המאורסה, שניהם חייבים סקילה, ואם היתה בוגרת, או שנשאת, שניהם 
חייבים חנק. רמב"ם (מיפורי כיפס פ"ג ס"ל). 


תורה אור השלם 


א) מִחִפְרוּ עִבְדִי יחק 
בנְחַל וַַמְצְאוּ שָׁם בְּאֵר 
מִים חיים: [בדאשית כו, יט] 
ב) כִּי מִצְאִי מֶצָא חַיִם 
ויפק רצון מיי: |משליח,לה| 
כִּי בה אָמַד וי הננ 
נמָה אֶלֶיהָ כְּנָהֶר שלום 
ּכְנְחַל שומף כּבוֹד גוים 
וְנקְתָם עַל צַד תִנְשָאוּ 
על בַּרְכִּם תִּשָעָשָעוּ: 
|ישעיה סו, יב| 
ד כְצַפָּרִים עָפוֹת כַּן יָָן 
יי צְבָאוֹת על יְרּשְלָיִם 
ָנּן | וצל | פֶּסְחַ 
וְהַמָלִיט: |ישעיה לא, ה| 
ה) יי תִּשפת שלום לְנ 
נם כָּל מעשינו פעלְְ 
לָנוּ: [ישעיה כו, יב] 
) וַאֲשֶׁר אֶבְלֵי שְאֶר עמִי 
ְעוֹרֶם מַעֲלֵיהֶם הַפְשִׁיט 
וְאֶת עְצְמְתִיהֶם פִּצַחוּ 
ופרש כַּאֲשֵׁר בַּסִיר 
כְבְשָר בְּתו קַלָחַת: 
[מיכה ג, ג] 
ז וְירְאוּ מִמַעָרֶב אֶת 
שם יי וּמַמִזְרַח שְמָש אֶת 
כּבורו כִּי יָבוּא כַנְהֶר צֶר 
רוח יי נסְסָה בו: 
[ישעיה נט, יט] 

ה) כְּצָפּוֹר נוֹדָדֶת מן קְנָה 
כּן איש נוּדָד ממקומו: 
|משלי בו, ח] 

ט) ומשל אֶל בִּית הַמָרִי 
מְשָל וְאָמַרְתָּ ַלִיהֶם פה 
אָמַר אֲרֹנִי אֶלְהִים שפת 
הַסִיר שָפת וְגם יָצק בו 
מִים: |יחקאל כד, גן 


) כַענָבִים ‏ כַמְדְבָּר 
מְצָאתִי יִשְׂרָאֵל כְּבְכּּרֶה 
בְחְאָנָה | בְּרַאשִׁיתָהּ 


רָאִיתִי אֲבוֹתֵיכָם הֵמָה 
בָּאוּ בעל פעוֹר (ינזרו 
לַבֹשֶׁת הָי שְׁקצִים 
כְּאֲהָבם: [הושע ט, ין 
יא) כִּי מִנָפָן סדם גַפְנֶם 
וּמֲשְׁרְמֹת עמֹרָהּ ענְבָמוּ 
עבִי רש אַשְכְּלת 
מררת לְמוֹ: | דברים לב, לב] 
יב מַה נָאווּ על הֶהָרִים 
לי מְבֵשֵׂר מִשָמִיע 
שָלוּם | מְבַשָר | טוב 
מַשְׁמִיע ישועָהּ אמָר 
לצו מֶלך אֶלהָּ: 
|ישעיה נב, ז| 
יג על הָהָדִים אֶשָא בְכִי 
תָהֵי על נָאוּת מַדְבֶר 
קעָהכִּ נצָתוּ מִבְּלֶי איש 
עבר ולא שָמָעוּ קול 
מִקְנָה ‏ מעוף ‏ הַשָמִיִם 
עד בְּהֵמָה נְדוּ הָלָכוּ 
[ירמיה ט, טן 
יד) וְהָיָה ‏ ביוום הַהוּא 
תע בְּשוּפָר נְדוֹל וּבָאוּ 
הָאבְדִים בְּאֶרֶץ אַשוּר 
השמו לי בְהַר 
הַקְדָש בִּירוּשָלִים; 
[ישעיה כז, ת| 
טו) תִקְעוּ שופָר בַּגְבְעָה 
חַצֹצְרָה בֶּרְמָה הָריעו 
בּית אָוֶן אַחֲרד בְּנמִין: 
[הושע ה, ח] 
טז) וּלְבֹל בְנִי ישָרְאֶל לא 
ָחָרֶץ כָּלֶב ֶשנו לְמָאִיש 
ער בְּהַמָה לָמען תרעון 
אֲשֶׁר יפְלָה וי בִּן מִצְרָיִם 
ובין ישרְאֶל: [שמות יא, ז] 


הבו 


רעים לא יְָעו הָבִיןכּלֶם 

ְדרְכָם פָנוּ איש לְבְצְעו 
מִקְצְהוּ: |ישעיה נו, יא| 

יח) אַרְיָה שְׁאָג מִי לא 


נ. הרואה פרק תשיעי ברכות 


שיראי דמלכא. מעיליס קנ מלך: דאצטליק. נסנלק לנ'. ודוגמתו כסעור וסרוע3 (דף קכד) דנקי מלפק: יעצו עליך רעה. וסס סנמיס 
פס סיען עניך כעס: חרון אף. (יכר נקוטס קמתפמס ומוכי סכל על כן סו קלוי מכון ף: לא תצטרך למעשה ידיך. קתפעטר: 
באדרותא. מיתת. כככוד ונסלר פעות: אמו בעל. דומים דעמן קסו נתוך סזית ססקס פת פמו: קטיף לי כוכבא. עקכתי 
כוכנ כקנוס: ‏ גנבת. קנמענו (כוכניס?: נערה המאורסה. סיו כגילין כעקות לס סופס קנ סלס ככניסקס כפופס וקוכין לס 
סינומס, כדסמרינן ככתובות (דף טו:) קיתס כסינומס וכקקס 
פלוע: טונא דאסא. טול דס (): שכבי משלחת. מתיס 
סססטת: אם כן. דגית לך סתס (כסי, ו6כוך ‏ כ קכיכ ספס: 
קפא. דלמרי כך סי כקור6, סננקון פרס וון קורין (כטור 
קפ: דיקא. סו עסכס, טכלטון וני קוכין לעקלס דיק6. וסכי 
6מרי כך יש לך ממון כקורס עטירית: דריש עשרה. קורס סנרט 
עקרס: שלש שלומות הם. שלש סלומות סמנקכיס קלוס: ופרשו 
כאשר בסיר. למ פוכענות סיל: ובכל קנינך. לפון פכוכס 
סו, 6ף קניס סככס קנס ענ כינס סו: קרא קורא קירא קניא. 
קל דלעת, כד6מרינן נקמן סכופס דלועין כסנוס יכ קמיס 
סו, כסון דלו עיני למכוס (שעיס ₪): קורא. כך סגדל כענפי 
סדק ל בלל סנס כדכך ספכ פיננות, ולסנס קמס סו מסקקס 
וגעסס ען: קירא. קעוס: קניא. קנס: האוכל מכשרו. כפלוס: 
בין ברדוף. כקסו כן: גם עלה. קכוכ (נוטכיקון של גמג: 
פלא נעשה לו, כמו סנעס נפינחס כדלמריגן כסנסדלין (דף פנ:): 


שיראי דמלכא כפיתו תרין ארזי בחבלא אסור חד 
כרעיה לחד ארזא וחד כרעיה לחד אחא ושרו 
לחבלא עד דאצטליק () רישיה * אזל כל חד וחד וקם 
אדוכתיה ואצטליק" ונפל בתרין. שאל בן דמא בן 
אחותו של ר' ישמעאל את ר' ישמעאל ראיתי שני 
לחיי שנשרו אמר שני גדודי רומי יעצו עליך רעה 
ומתו. אמר ליה בר קפרא לרבי ראיתי חוממי 
שנשר אמר ליה חרון אף נסתלק ממך אמר ליה 
ראיתי שני ידי שנחתכו אמר ליה לא תצטרך 
למעשה ידיך אמר ליה ראיתי ב' רגלי שנקטעו 
אמר ליה על סוס אתה רוכב חזאי דאמרי לי 
באדר מיתת וניסן לא חזית אמר ליה באדרותא 
מיתת ולא אתית לידי נסיון. אמר ליה ההוא צדוקי 
לר' ישמעאל ראיתי שאני משקה שמן לזיתים אמר ליה בא על אמו אמר ליה חזאי דקטיף לי כוכבא אמר 
ליה בר ישראל גנבת אמר ליה חזאי דבלעתי לכוכבא אמר ליה בר ישראל זבנתיה ואכלת לדמיה 
אמר ליה חזאי עיני דנשקן אהדדי אמר ליה בא על אחותו אמר ליה חזאי דנשקי סיהרא אמר ליה בא 
על אשת ישראל אמר ליה חזאי דדריכנא בטונא דאסא אמר ליה בא על נערה המאורסה אמר ליה 


חזאי טונא מעילאי והוא מתתאי אמר לי משכבך הפוך אמר ליה חזאי עורבי דהדרי לפורייה אמר? 


ליה אשתך זנתה מאנשים הרבה אמר ליה חזאי וני דהדרי לפורייה אמר ליה נשים הרבה טמאת 
אמר ליה חזאי דנקיט תרי יוני ופרחן אמר ליה תרתי נשי נסבת ופמרתינון בלא גט אמר ליה חזאי 
דקליפנא ביעי אמר ליה שכבי קא משלחת אמר ליה כולהו איתנהו בי בר מהא דליתיה אדהכי והכי 
אתיא האי איתתא ואמרה ליה האי גלימא דמכסא דגברא פלוני הוא דמית ואשלחתיה אמר ליה חזאי 
דאמרי לי שבק לך אבוך נכסי בקפודקיא אמר ליה אית לך נכסי בקפודקיא אמר ליה לאו אזל אבוך 
לקפודקיא אמר ליה לאו אם כן קפא כשורא דיקא עשרה זיל חזי קפא דריש עשרה שהיא מלאה זוזי אזל 
אשכח שהיא מלאה זוי. אמר רבי חנינא הרואה באר בחלום רואה שלום שנאמר * ויחפרו עבדי יצחק 
בנחל וימצאו שם באר מים חיים9 ר' נתן אומר מצא תורה שנאמר 5 כי מוצאי מצא חיים וכתיב הכא 
באר מים חיים רבא אמר חיים ממש. אמר רבי חנן שלש שלומות הן נהר צפור וקדרה נהר דכתיב 
6 הנני נוטה אליה כנהר שלום צפור דכתיב " כצפרים עפות כן יגן ה' צבאות וגו' קדרה דכתיב * ה' 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


)וע נעץן עקכן, 

3) [ע' סנטסדללין 25.], 

ג) [לקמן ט:ן, ל) מגילה 
טז ע"א. 


רכ נסים גאון 


דתני רב יוסף אין 

מראין דלועין 
אלא ליראי שמים. כבר 
שאלני עליה תלמיד מבני 
ספרד היש לה טעם ואני 
לא קבלתי בה כלום וגם 
לא נשאלתי עליה קודם 
לכן מעולם ונמתי לו כי 
זאת קבלה היא ביד 
החכמי' ולא נודע לי 
שהזכירו בה טעם אבל 
נראין | הדברים בעני 
שאפשר שיהו דומים יראי 
שמים לדלועין שכשם 
שהדלועין אין בכל פירות 
הארץ גדולים | מהם 
ואעפ"כ אינן מתנשאין על 
הארץ אלא כל זמן שהן 
גדלין ופרין הן מוטיפין 
נמיכות בארץ כך הן 
יראי שמים אין כל 
הבריות שמעלתו גבוהה 
ממעלתם ולא עדיף מהם 
כדדרשינן בהאי פסוקא 


הנהותיהפיה 


(6) גמ' עד דסינטליק 
אמר רבא לא מחילנא 
ליה עד דאיצטליק 
יסיס פול וכו' ו5טניק 
רישיה ונפ( | כתרין: 
(3) רש"י ד"ס טונ וכו' 
דס סס"ד וח"כ מ"ס 
משכבו הפך באותה 
נערה היא מלמעלה 
והוא מלמטה סס"ל 
וקח"כ מ"ס טכני קא 
מסנסת : 


תשפות שלום לנו אמר ר' חנינא ובקדרה שאין בה בשר שננו * ופרשו כאשר בסיר וכבשר בתוך 4 הגהות וציונים 


קלחת. אמר ר' יהושע בן לוי הרואה נהר בחלום ישכים ויאמר *הנני נוטה אליה כנהר שלום קודם 
שיקדמנו פסוק אחר %כי יבא כנהר צר הרואה צפור בחלום ישכים ויאמר כצפרים עפות כן יגן וגו' 
קודם שיקדמנו פסוק אחר ‏ כצפור נודדת מן קנה וגו הרואה קדרה בחלום ישכים ויאמר "ה' תשפות 
שלום לנו קודם שיקדמנו פסוק אחר = שפות הסיר שפות הרואה ענבים בחלום ישכים ויאמר ¢ כענבים 
במדבר קודם שיקדמנו פסוק אחר * ענבימו ענבי רוש הרואה הר בחלום ישכים ויאמר מה נאוו על 
ההרים רגלי מבשר קודם שיקדמנו פסוק אחר = על ההרים אשא בכי ונהי הרואה שופר בחלום ישכים 
ויאמר ₪ והיה ביום ההוא יתקע בשופר גדול קודם שיקדמנו פסוק אחר תקעו שופר בגבעה הרואה 
כלב בחלום ישכים ויאמר © ולכל בני ישראל לא יחרץ כלב לשונו קודם שיקדמנו פסוק אחר ₪ והכלבים 
עזי נפש הרואה ארי בחלום ישכים ויאמר " אריה שאג מי לא יירא קודם שיקדמנו פסוק אחר = עלה 
אריה מסבכו הרואה תגלחת בחלום ישכים ויאמר 5 ויגלח ויחלף שמלותיו קודם שיקדמנו פסוק אחר 
:= (כי) אם גלחתי וסר ממני כחי הרואה באר בחלום ישכים ויאמר * באר מים חיים קודם שיקדמנו 
פסוק אחר = כהקיר ביר מימיה הרואה קנה בחלום ישכים ויאמר = קנה רצוץ לא ישבר קודם שיקדמנו 
פסוק אחר "הנה בטחת לך= על משענת הקנה הרצוץ. תנו רבנן הרואה קנה בחלום יצפה לחכמה 
שנאמר קנה חכמה קנים יצפה לבינה שנאמר == ובכל קנינך קנה בינה אמר רבי זירא קרא קורא 
קירא קניא כולהו מעלו לחלמא תניא אין מראין דלועין אלא למי שהוא ירא שמים בכל כחו הרואה 
שור בחלום ישכים ויאמר בכור שורו הדר לו קודם שיקדמנו פסוק אחר יכי יגח שור את איש 
תנו רבנן חמשה דברים" נאמרו בשור האוכל מבשרו מתעשר נגחו הויין ליה בנים שמנגחים בתורה 
נשכו יסורין באים עליו בעטו דרך רחוקה נזדמנה לו רכבו עולה לגדולה והתניא רכבו מת לא קשיא 
הא דרכיב הוא לתורא הא דרכיב תורא לדידיה. הרואה חמור בחלום יצפה לישועה שנאמר = הנה מלכך 
יבא לך צדיק ונושע הוא עני ורוכב על חמור הרואה חתול בחלום באתרא דקרו ליה שונרא נעשית 
לו שירה נאה שינרא נעשה לו שינוי רע" הרואה ענבים בחלום לבנות בין בזמנן בין שלא בזמנן יפות 
שחורות בזמנן יפות שלא בזמנן רעות הרואה סוס *לבן בחלום בין בנחת בין ברדוף יפה לו אדום 
בנחת יפה ברדוף קשה הרואה ישמעאל בחלום תפלתו נשמעת ודוקא ישמעאל בן אברהם אבל טייעא 
בעלמא לא הרואה גמל בחלום מיתה נקנפה לו מן השמים והצילוהו ממנה אמר רבי חמא ברבי 
חנינא מאי קראה > ואנכי ארד עמך מצרימה ואנכי אעלך גם עלה רב נחמן בר יצחק אמר מהכא גם 
ה' העביר חטאתך לא תמות הרואה פינחס בחלום פלא נעשה לו > הרואה פיל בחלום פלאות נעשו 
לו פילים פלאי פלאות נעשו לו והתניא כל מיני חיות יפין לחלום חוץ מן הפיל ומן הקוף לא קשיא 
הא 


TTT NTR: 


8] נדצ"ל ושרו לחבלא 
אל יכל חד בב 
וקם אחוכתיה עד 
דאצטליק רישיה 
ונפל בתרין (ותיבת 
"ואצטליק" מיותר, 
הקיס): כ]ציל של 
גדולי רומי (וכ"ה בכת"י 
ובבית נתן ובדפוסי 
שונצינו ווינציא (רפ) 
קראקא וטעות הדפוס 
יעהנריי, דקיס): ג] עיין 
דק"ס ‏ בשם | הכת"י 
דהגמרא מביאה את 
פסוק כב שהוא בענין 
שלום וַיַעְתַּק מְשֶם 
יחְפר בְּאֵר אַחָרַת 
ולא רבו עָלִיה וַיִקרא 
שָמָהּ רְחבות וַיאמַר 
כִּי עַתָּה הרחיב יי לנוּ 
ּפָרינוּ בָּאֲרֶץ ועײן 
מהרש"א שמבאר גירסא 
שלנו, ועיין ברכת ראש: 
ל] [שנאמר כצ"ל וכ"א 
בילקוט ישעיה סוף רמז 
רצו] (גליון): ס] בד"י 
חסר מלת לך והוא קרא 
בישעיה ל"ו (גליון): 
ו] לכאורה לפי מה 
שמסיק להלן לא קשיא 
הא דרכיב הוא לתורא 
הא דרכיב תורא לדידיה 
צ"ל ששה דברים נאמרו 


בשור (רש"ש, שפתי 
חכמים) ואולי הך דאידך 
ברייתא:: <בכלי בעלל 


חיים (הגהות הגרא"מ 

הורוויץ): !] בערוך ערך 

שנר משמע דגריס איפכא 

והוא יותר נכון (רש"ש): 

מ] בדפו"רנוסף ישראל 
גנבת: 


ישָמַע בָּהּ על פָּנִי תָּמִיד חָלִי ּמַכָּה: |יימיחג ון = כג) קָנָה רְצוּץ לא ישָבּור וּפִשְׁתָּה כָהָה לא יִכַבָּנָה לאָמַת יֹצִיא מִשְׁפּט: |ישעיהמב גן = כד) עַתָּה הנה בָטַחְתּ לך על מִשְׁעֲנָת הַקָנָה הָרָצ הַזֶה על מצרים אשר יסְמֶך איש עָלָיו וּבָא בְכַפֹּ ונְקְבָהּ 
ּ עה מֶלָ מִצְרַיִם לָכָל הַבּטחים עָלִיו: ומשב יח א = הנה בָמַחְתָּ על מִשְׁעֲנָת הַנָה הָרָצויץ הִזֶה על מִצְרִם אֲשֶׁר וסְמך איש עָלִיו וּבָא בְכַפּוֹונקָבָהּ כ רעה מֶלָך מִצְרַיִם לָכָל הבטחים עֲליו: ושעהל ון = כה) ראשית חִכְמָה קָנָה חָכְמָה 
וּבְבֶל קננף קְנָה בִינָה: [משליר, ון = כו) בכור שורו הָדָר לו ְקַרְגֵי רְאָם לרְנִיו בָּהֶם עמים יננח יַחֲדָו אַפְסִי אָרֶץ וְהַם רְבְבות אֶפְרִים וְהם אַלְפִי מִנָשָה: |רכרים ל, זו = כז) וְכִי יח שור אֶת איש או אֶת אֲשָׁה וָמַת סָקוֹל יסֶקל השור ולא יָאֲכֵל אֶת 
בּשָרו וּבַעֶל השור נָקִי: ושמות כא, כח] = כה) נִילִי מאר בַּת צִיון הָרֵיעֵי בַת ירוּשלִים הנה מַלְַּךְיְבוֹא לך צדיק ונושע הא עֲנֵי רכב על חמור וְעַל עיר בַּן אַתֹנוֹת: וכרהם,טן = כט) אֲנֹבִי אֶרד עמף מִצְרַימָה וְאָנֹכֵי אַעלף גם עֲלה וְיוּסַף יָשִׁית ידו 


על ענִֶ: |גראשת מו ר] = ל) ויאמ דָוִד אֶל נָתֶן חָטָאתִי ליי ומר נָתֶן אֶל רְוִד גם יי הָעָבִיר חַמָאתְךְּ לא הָמוּת: [שמאל ב כ, <ן 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


המאורסה, היה צריך להיות להיפך, שצל ההדסים למטה ואני למעלה, 
כדרך כל הבא על אשה. אֲמַר ליח רבי ישמעאל, הטעם שהראו לך 
בחלומך כן הוא משום שמִשָפֶּבֶף היה הֶפוּף, כלומר שכשבאת על 
אותה נערה המאורסה" היתה היא למעלה ואתה היית למטה. 


אָמַר ליה הצדוקי לרבי ישמעאל, חַזאי עורכי דְּהַדְרִי לְפוּרִייהּ 
- ראיתי בחלומי עורבים שסובבו את מטתי, ומהו פתרון חלום זה. 
אָמַר ליח רבי ישמעאל, זה פתרונו, העורבים שראית הם רמז לאנשים 
רעים, וביאתם למיטתך הם רמז לכך שאַשָתּף זִנְתָה מְאַנָשִים 
הַרְבָּה". 


אָמר ליה הצדוקי לרבי ישמעאל, חַזאי יונַי דְּהֲדְרֵי לפוּרְייה - 
ראיתי בחלומי יונים שסובבו את מטתי, ומהו פתרון חלום זה. אָמר 
ליה רבי ישמעאל, זה פתרונו, היונים הן רמז לנשים של אחרים", 
וביאתן למיטתך הן רמז לכך שנָשִים הַרְבָּה טמאת, כלומר שבאת 
עליהן. 


אָמַר ליה הצדוקי לרבי ישמעאל, חֲזֹאי דִנְקִיט תּרִי יוּני וּפַרְחַן 
- ראיתי בחלומי שאני אוחז שתי יונים והן עפות ממני, ומהו פתרון 
חלום זה. אָמַר ליח רבי ישמעאל, זה פתרונו, היונים שראית הן רמז 


נשים נשאת, וּפריחתן היא רמז לכך דִפְּטַרְתִּינוּן [-גרשת אותן] בְּלא 
גט". 


אָמַר ליח הצדוקי לרבי ישמעאל, חֲזאי דְקְלִיפְנָא בִּיעִי - ראיתי 
בחלומי שאני מקלף ביצים, ומהו פתרון חלום זה. אֶמַר ליה רבי 
ישמעאל, זה פתרונו, קילוף הביצים מקליפתן שראית הוא רמז לכך 
דשׁכְבֵי קא מִשָלְחַת - הפשטת מתים ממלבושיהם". 


אָמַר ליה הצדוקי לרבי ישמעאל, פולְהוּ אִיתַנְהוּ בִּי - כל אותם 
מעשים רעים שאמרת שהחלומות הם רמז להם, ישנם בי, כלומר אמת 
הדבר שעשיתי מעשים אלו, כַּר מַהָא דְּלֵותִיהּ - חוץ מדבר זה שאינו 
בי, כלומר שלא הפשטתי מתיםי. 


ִדְּקָכִי וְקָכִי - בין כך ובין כך, אַתְיָא הַאי אִיפְּתָא - באה 
אותה אשה, וְאִמָרְָה ליה לצדוקי, הַאי גְלִימָא דְמְכָּסָא - טלית זו 
שהנך מכוסה בה, דִנִבְרָא פָּלונִי הוא דְּמִית וְאַשִׁלַחְתִּיהּ - של אדם 
פלוני היא, שמת, והפשטת אותו ממנה. ונתגלה הדבר, שגם פתרון זה 
אודות הפשטת מתים ממלבושיהם, אמת הוא. 


אָמַר ליה הצדוקי לרבי ישמעאל, חֲזאי דְּאָמְרִי לי שׁבק לף 
אָבוף נָכֶסִי - ראיתי בחלומי, שאמרו לי שאבי הניח לי במותו נכסים 
שנמצאים בְּקְפוְדְקִיא, ומהו פתרון חלום זה. אָמַר ליה רבי ישמעאל, 


טו. ראה בהגהות הב"ח (פות כ) שגרס כן בדברי רש"י. 

טז. העורב הוא עוף טמא ושטוף בזמה, וכמבואר בסנהדרין (קפ:) שהעורב שימש 
בתיבת נח. קומץ המנחה (פות כד). 

וז, שאשתו של אדם קרויה יונה, כמו שנאמר (עיל סטיליס ס כ) 'יונתי תמתי'. שפתי 
חכמים (ל"ס פופי יוני) על פי רש"י (עיל ע"5 דס תכתי. 

יח. כיון שהצדוקי ראה בחלומו שהוא מחזיק בשתי היונים כדי שלא יפרחו, משמע 
שאותם נשים [שנמשלו ליונים] עדיין קשורות בו, ופרחו מעצמן בלא גט. הגהות יעב"ץ 
(ד"ס פוסי) והגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס ופטכסינן). 

יט. הביצים שראה בחלום הן רמז למתים, שכמו שהביצה עגולה ואין לה פה, כך 
המת אין לו פה, שאינו יכול לדבר. אמרי נועם (ד"ס דקליפנס). 

ב. לבסוף התגלה שגם דבר זה היה בו, כמבואר להלן. והטעם שבכל הדברים הודה 
חוץ מדבר זה, הוא משום שבשאר הדברים לא חשש שיתפרסמו, משום שהכל יודעים 
שהוא רשע. אבל על דבר זה כפר, שבודאי ענוש יענש עליו על ידי הממשלה, וגם 
תהיה לו חרפה גדולה אם יתפרסם. פרחי כהונה (ד"ס כנסו), וראה שם ביאורים נוספים. 
בא. שכן בלשון פרסית ויונית קוראים לקורה 'קפא'. רש"י (ד"ס קפפ). 

בב. שכן בלשון יונית קוראים לעשרה 'דיקא'. רש"י (ד"ס דיק). 

בג מהרש"א (ל"ס סכופס 5סל). 

בד. הגמרא מביאה פסוק זה, ולא את הפסוק (שעיס נס 6) 'הוי כל צמא לכו למים', 
משום שמפסוק זה לא היינו לומדים שהבאר רומזת דווקא לתורה, שהרי מצינו דברים 
נוספים שנמשלו למים [כמו שנאמר (טיר סטיכיס תמ ז) 'מים רבים לא יוכלו לכבות את 
האהבה', וכן (פסניס קכל ס) 'המים הזידונים'ן, ואם כן אפשר שהבאר רומזת להם. ולכן 


ברכות 


אית לְף נְכְסִי - האם יש לך נכסים בְּקְפוּדְקִיא, שיש לפתור את 
החלום אודותם. אָמַר ליה הצדוקי, ?או. חזר רבי ישמעאל ושאלו, 
אַזל אַבוּךְ - האם אביך הלך לְקפוךדְקיא. ‏ אבר ליה הצדוקי, לאו. 
אמר לו רבי ישמעאל, אִם פֶּן, שאין לך שם נכסים, ואף אביך לא 
הלך לשם, יש לפתור את החלום כך, שתיבת 'קפודקיא' שאמרו לך 
בחלום כוללת שתי תיבות, האחת 'ִפַּא', שפירושה כְּשוּרָא [-קורהיי], 
והשניה 'דיקא', שפירושה עַשְׂרָהי, ומה שאמרו לך בחלום שהניח 
לך אביך נכסים בקפודקיא, הוא רמז לכך שיש לך ממון בקורה 
העשירית. זיל חֲזִי קפא דְּרִישׁ עָשָרַה - לך וראה את הקורה שנמצאת 
בראש עשר קורות, כלומר, הקורה העשירית מן הקרקע, שְׁהִיא מִלַאָה 
בזוּזי. ואכן כך היה, אַזֹל אֲשְׁפַּח - הלך הצדוקי ובדק בקורה 
העשירית, ומצא שָהִיא מִלַאָה בזוּזי. 


נו: [ב] 


אי 


הרמז ברואה באר בחלומו: 

אָמר רְבִּי חֲנִינָא, הַרואֶה בְּאָר שיש בה מים חיים [-נובעים] בַּחֲלוֹם, 
רמזו לו בכך שעתיד הוא להיות רוֹאָה שׁלוֹם, שכן מצינו באר אצל 
שלום, כמו שַׁנָּאֲמַר (כלפפית כו ש) וַיִחָפְּרוּ עִַבְדִי יִצְחֶק בַּנָּחַל ויִמְצאוּ 
שם בְּאֶר מים חיים', ולא נתקיימה הבאר ביד יצחק עד שעשה 
אבימלך שלום עמו, ולא רבו עליה עוד, ולכן הבאר היא סימן 
לשלום"י. רַבִּי נָתן אוֹמַר, ראיית הבאר שיש בה מים חיים היא רמז 
לכך שמצא [-זכה] תּוֹרָה שנמשלה למים חיים, שַנָּאָּמַר (מקל מ ס) 
על התורה 5ִּי מצְאִי מַצֵא חיים'יי, וּכְתיב הַכָא - כאן, אודות הבאר 
שחפרו עבדי יצחק, ¥ָּאַר מים חיים', ולכן ראיית הבאר שיש בה 
מים חיים, היא רמז לתורה שנמשלה למים חיים. רְבָּא אָמַר, ראיית 
הבאר שיש בה מים חיים, היא רמז לחיים מִמָש, לפי שטבע העולם 
הוא שהחיים תלויים במים, שהם מקור החיים"". 


אי 


שלשה חלומות המבשרים על שלום: 

אָמַר רַכִּי חַנְן, שלש שלומות הַן - שלשה חלומות מבשרים על 
שלום, ואלו הם, הרואה בחלומו נְהָר, הרואה בחלומו צִפּוֹר, [הרואה 
בחלומו קדךרְה". מבאר רבי חנן מנין ששלשה דברים אלו הם רמז 
לשלום, נָהָר הוא רמז לשלום, דִכָתִיב (שעיס פו ₪ כִּי כה אָמַר ה' 
הַנְנִי נטֶה אֶלֶיהָ פְּנְהַר שָלוּם'י, וצְפוֹר היא רמז לשלום, דְּכְָתִיב 
עס ₪ ס) כְצַפַּרִים עְפות פֶָּן יַגֵן ה' צְבָאות וגו' עַל ירוּשָלִים גָּנוּן 
וְהָצִיל פַּסֹחַ וְהֲמְלִיטי", הרי שהציפור היא רמז להגנה ושלום. וקְדרְֶה 
היא רמז לשלום, דְכְתִיב (טס כו י) 'ה' תשפת שׁלוֹם לנוי, הרי 
שנאמר לשון 'שפיתה' על שלום, ואף קדירה זו ששופתים אותה על 
גבי האש, היא רמז לשלום"ל. 


הגמרא מביאה את הפסוק 'כי מצאי מצא חיים', שבו מבואר שהתורה נקראת 'מים 
חיים', ולכן הבאר שהיא באר מים חיים, רומזת לתורה דווקא. מהרש"א (ל"ס סרופס כלל). 
בה. וכמו שאמרו (פענית כ:) 'אי אפשר לעולם בלא מים'. מהרש"א סס). 

בו. בהגהות מלא הרועים (ל"ס פכ"פ) הקשה, מדוע רבי חנן לא מנה כאן גם חיטה, 
שאף היא רמז לשלום, כמבואר בגמרא לקמן (מ.), שלמדו מפסוק שהרואה חטים בחלום 
ראה שלום. 

בז. הקב"ה אומר שלעתיד לבוא יטה [-יפנה] אל ירושלים שלום הרבה, כמי נהר שהם 
רבים. מצודת דוד (ישעיס קס). 

בח. כוונת הפסוק היא, שכמו הציפורים הממהרות לעוף, כן ימהר ה' להגן על ירושלים. 
'גנון והציל', כלומר שיגן עליהם ויצילם, 'פסוח והמליט', כלומר, בבוא המלאך להכות 
במחנה אשור, ידלג מעל ירושלים ויהיו הם נמלטים מן המכה. מצודת דוד (ישעיס עס). 
בט. שפיתה היא מלשון הכנה ועריכה, או מלשון שימה, ואנו מבקשים שהקביה יכין 
[או ישים] לנו שלום. רש"י (ישעיס סס). 

ל. שפתי חכמים (ד"ס תספות). ובאופן נוסף פירש, שכיון ש'תשפות' היינו 'תכין', 
והקדירה מסייעת להכנת המאכל, ונעשה בכך רצון הבעלים, ורצון היינו שלום, לכן 
ראיית הקדירה היא רמז לשלום. 

הקדירה היא רמז לשלום, לפי שעושה שלום בין האש שתחתיה למים שבתוכה, 
שבטבעם מתנגדים זה לזה, ועל ידה מתאחדים שניהם למטרה אחת, והמים מתחממים 
על ידי האש. קול אליהו (פות קפת), וחתם סופר (ל"ס למכ) בשם מהר"ם בנעט. 
ובערוך לנר (יכמות קכנ: ד"ס וכה) הוסיף בזה דברים, ששלשה שלומות אלו, הם כנגד 
שלש תועליות שיש בשלום. האחת, שלכל אדם ישנם הרבה צרכים שאינו יכול להשיגם 


תורה אור השלם 


א) ִַחִפְּרוּ עַבָדִי יְצְחִק 
בנְחַל וַַמְצְאוּ שָם בְּאֵר 
מִים חיים: [בדאשית כו, יט] 
ב כִּי מִצְאִי מֶצָא חיים 
ופק רצון מיי: |משליח לה| 
ג כִּי כה אָמַר יי הנְני 
נמָה אֶלֶהָ כְּנָהֶר שלום 
ּכְנְחַל שומף כּבוֹד גוים 
וְנקְתָם עַל צַד תִנְשָאוּ 
תעל בְּרְכַיִם תִּשְׁעֲשְׁעוי 
|ישעיה סו, יב| 
ד) כְּצִפָרִים עֲפוֹת כ יָגן 
יי צְבָאוּת על יְרוּשָלִים 
גנוֹן | וְהִצִיל | פְּסחַ 
ְהַמָלִיט: |ישעיה לא, ה| 
ה) יי תִּשפת שלום לְנ 
נם כָּל מעשינ פעלְְ 
לֶנוּ [ישעיה כו, יב] 
ו) ְאַשָר אָכְלו שְאָר עמי 
ְעוֹרֶם מַעֲלֵיהֶם הַפְשִׁיט 
וְאֶת עְצְמְתִיהֶם פִּצַחוּ 
וּפַרְשוּ כַּאֲשֵׁר בַּסִיר 
כְבְשָר בְּתו קַלָחַת: 
[מיכה ג, ג] 
ח ורְאוּ מִמַערֶב אֶת 
שם יי וּמַמִזְרַח שְמָש אֶת 
כּבודו כִּ יָבוּא כַנָהֶר צר 
הח י נססה בו: 
[ישעיה גט, יט] 

ה) כְּצָפוֹר נוֹדָדֶת מן קנה 
בּן איש נוֹדָד ממקומו: 
[משלי בו, ח] 

ט) וּמִשל אֶל בֵּית הַמָרִי 
מִשָל וְאָמַרְתְ אלִיהֶם פה 
אָמַר אֲרֹנִי אֶלְהִים שפת 
הַסִיר שָפת וְגם יָצק בו 
מים: |יחקאל כד, גן 


0 נָבִים | בְמְבָר 
מְצָאתִי יִשְׂראֵל כְּבְבוּרָה 
בִתְאַנָה | בְרַאשיתָּ 


רְאִיתִי אָבותִיכֶם. הֵמָה 
בָּאוּ בעל פְּעור ונר 
לַבֹשׁת וִהְיוּ שַקיצִים 
כְּאָהָבֶם: [הושע ט, ין 
יא) כִּי מנָפָן סֶדם גַפְנֶם 
וּמַשְׁרְמֹת עַמַרֶה עְנְבָמוֹ 
ענְבִי | רש אַשָכָּלת 
מררת לְמוֹ: | דברים לב, לב] 
יב מה נָאווּ על הָהָרִים 
ַגְלִי מְבְשַר מַשָמִיע 
שָלוּם | מִבָשָר | טוב 
מַשְמיע ישעָה אמר 
לצו מֶלך אֶלהָףּ: 
|ישעיה גב, זן 
יג על הָהָרִים אֲשָׂא בְכִי 
הי על נָאוּת מִדְבֶר 
קינה כִּי נצְתוּ מְִּלִי איש 
עבר ולא שָמָעוּ קיל 
מִקנָה ‏ מעוף ‏ הַשָמִיִם 
עד בְּהֲמָה נָרְדוּ הָלָכוּ 
[ירמיה ט, ט| 
יד) וְהָיֶה ‏ בַּיוֹם הַהוּא 
ִתְּקע בְשוּפֶר נְדוֹל וּבָאוּ 
הָאבְדִים בְּמָרֶץ אֶשוּר 


ו 
וְהשְפְּחָּ ‏ ?ײ בְּהַר 
הַקְדָש בִּירוּשָלִים; 
[ישעיה כז, יג| 
טו) תִּקְעוּ שׁוֹפָר בְַּבְעָה 
חִצצְרָה בְּרְמָה הֶרִיעו 
בִּית אֶוֶן אַחַרְיך בִּנְמִין: 
[הושע ה, חן 
טז) וּלְבֹל בְּנֵייִשְׂרָאֵל לא 
יָחָרֶץ כל לשנו לְמַאיש 
עד בְּהֵמָה לְמען תַעוּן 
אֲשֶׁר יִפְלָ יי בֵּין מִצְרָיִם 
וּבִין יִשְׂרָאֵל: [שמות יא, זן 
לא יָדָעוּ שְׂבעָה וְהֵמָה 
רעים לא ידָעוּ הבִין כלֶם 
לְרַרְכָם פָּנוּ איש לְבְצָעי 
מִקְצָהוּ: [ישעיה נו, יאן 
יח) אַרִיֶה. שְׁאָג מִי לא 
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הרואה פרק תשיעי ברכות 


שיראי דמלכא. מעיליס של מלך: דאצטליק. נסלק 35'. ודוגמתו כסעור וסרוע3 (דף קכד) דנקי מלפק: יעצו עליך רעה. וסס סנמיס 
פס סיען עניך כעס: חרון אף. גיכר בקוטס קמתסמס ומוכי סכל על כן סו קלוי מכון ף: לא תצטרך למעשה ידיך. קתפעטקר: 


באדרותא מיתת. ככנול וכסדר פעופ: אמו בעל. דוי דטמן 
כוככ 3קלוס: ‏ גנבת. קנמקלו (כוכניס": נערה המאורסה. סיו 


שיראי דמלכא כפיתו תרין ארזי בחבלא אפור חד 
כרעיה לחד ארזא וחד כרעיה לחד ארזא ושרו 
לחבלא עד דאצטליק 69 רישיה * אזל כל חד וחד וקם 
אדוכתיה ואצטליק" ונפל בחרין. שאל בן דמא בן 
אחותו של ר' ישמעאל את ר' ישמעאל ראיתי שני 
לחיי שנשרו אמר שני גדודי" רומי יעצו עליך רעה 
ומתו. אמר ליה בר קפרא לרבי ראיתי חוממי 


קסול כתוך סות ססקס מת 6מו: קטיף לי כוכבא. עקכתי 
לגינין כעסות לס סופס קנ סלס ככניסקס כפופס וקולין לס 
סינומס, כדסמרינן ככתובות (דף טו:) קיתס כסינומס וכקקס 
פלוע: טונא דאסא. טול דס (): שכבי משלחת. מתיס 
ספסטת: אם כן. דלית לך סתס (כסי, ולכוך כ טכינ סמס: 
קפא. דלמרי כך סי כקור6, סננקון פלס וון קורין נכטור 
קפ: דיקא. סו עסכס, טכלטון וני קוכין לעקלס דיק6. וסכי 
למרי כך יש לך ממון קורס עטירית: דריש עשרה. קורס סנרט 
עקרס: שלש שלומות הם. סנק סלומות סמנקריס ענוס: ופרשו 
כאשר בסיר. למ פוכענות סי: ובכל קנינך. (שון פכוכס 
סו, 6ף קניס סכנס קנס ענ כינס סו: קרא קורא קירא קניא. 


שנשר אמר ליה חרון אף נסתלק ממך אמר ליה 
ראיתי שני ידי שנחתכו אמר ליה לא תצטרך 
למעשה ידיך אמר ליה ראיתי ב' רגלי שנקטעו 
אמר ליה על סוס אתה רוכב חזאי דאמרי לי 
באדר מיתת וניסן לא חזית אמר ליה באדרותא 
מיתת ולא אתית לידי נסיון. אמר ליה ההוא צדוקי 
לר' ישמעאל ראיתי שאני משקה שמן לזיתים אמר ליה בא על אמו אמר ליה חזאי דקטיף לי כוכבא אמר 
ליה בר ישראל גנבת אמר ליה חזאי דבלעתי לכוכבא אמר ליה בר ישראל זבנתיה ואכלת לדמיה 
אמר ליה חזאי עיני דנשקן אהדדי אמר ליה בא על אחותו אמר ליה חזאי דנשקי סיהרא אמר ליה בא 
על אשת ישראל אמר ליה חזאי דדריכנא בטונא דאסא אמר ליה בא על נערה המאורסה אמר ליה 
חזאי טונא מעילאי והוא מתתאי אמר ליה משכבך הפוך אמר ליה חזאי עורבי דהדרי לפורייה אמר 
ליה אשתך זנתה מאנשים הרבה אמר ליה חזאי יוני דהדרי לפורייה אמר ליה נשים הרבה טמאת 
אמר ליה חזאי דנקיט תרי יוני ופרחן אמר ליה תרתי נשי נסבת ופמרתינון בלא גט אמר ליה חזאי 
דקליפנא ביעי אמר ליה שכבי קא משלחת אמר ליה כולהו איתנהו בי בר מהא דליתיה אדהכי והכי 
אתיא האי איתתא ואמרה ליה האי גלימא דמכסא דגברא פלוני הוא דמית ואשלחתיה אמר ליה חזאי 
דאמרי לי שבק לך אבוך נכסי בקפודקיא אמר ליה אית לך נכסי בקפודקיא אמר ליה לאו אזל אבוך 
לקפודקיא אמר ליה לאו אם כן קפא כשורא דיקא עשרה זיל חזי קפא דריש עשרה שהיא מלאה זוזי אזל 
אשכח שהיא מלאה זוי. אמר רבי חנינא הרואה באר בחלום רואה שלום שנאמר * ויחפרו עבדי יצחק 
בנחל וימצאו שם באר מים חיים9 ר' נתן אומר מצא תורה שנאמר 5כי מוצאי מצא חיים וכתיב הכא 
באר מים חיים רבא אמר חיים ממש. אמר רבי חנן שלש שלומות הן<מהר צפור וקדרה נהר דכתיב 
6 הנני נומה אליה כנהר שלום צפור דכתיב " כצפרים עפות כן יגן ה' צבאות וגו' קדרה דכתיב זי ה' 


קל דלעת, כד6מרינן נקמן סכופס דלועין כסנוס יל סמיס 
סו, כקון דלו עיני כמרום. גשעיס ₪): קורא. כך סגלל כענפי 
סדק בלל סנס כדכך סכ פיננות, ולסנם עס סו מתקקס 
ונעקס ען: קירא. קעוס: קנוא. קנס: האוכל מבשרו, כתנוס: 
בין ברדוף. כקסו כן: גם עלה. קכוכ (נוטכיקון של גמל: 
פלא נעשה לו. כמו קנעטס כפינסס כדלמרינן כסנסדרין (דף פג:): 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי" | נעץן יעקנן, 

0 ע' סנסדרון ‏ 5ג.], 

ג) [לקמן 2ז:], ל) מגילה 
טז ע"א. 


רב נסים גאון 


דתני רב יוסף אין 

מראין דלועין 
אלא ליראי שמים. כבר 
שאלני עליה תלמיד מבני 
ספרד היש לה טעם ואני 
לא קבלתי בה כלום וגם 
לא נשאלתי עליה קודם 
לכן מעולם ונמתי לו כי 
זאת קבלה היא ביד 
החכמי' ולא נודע לי 
שהזכירו בה טעם אבל 
נראין | הדברים בעני 
שאפשר שיהו דומים יראי 
שמים לדלועין שכשם 
שהדלועין אין בכל פירות 
הארץ גדולים | מהם 
ואעפ"כ אינן מתנשאין על 
הארץ אלא כל זמן שהן 
גדלין ופרין הן מוטיפין 
נמיכות בארץ כך הן 
יראי שמים אין כל 
הבריות שמעלתו גבוהה 
ממעלתם ולא עדיף מהם 
כדדרשינן בהאי פסוקא 


הגחותי הב"ת 


(6) גמ' עד דסינטליק 
אמר רבא לא מחילנא 
ליה עד דאיצטליק 
יסיס פול וכו' ו5טניק 
רישיה ונפ( | כתרין: 
(3) רש"י דס טונ וכו' 
דס סס"ד ולח"כ מ"ס 
משכבו הפך באותה 
נערה היא מלמעלה 
והוא מלמטה סס"ד 
וח"כ מ"ס טכני קא 
משנסת : 


תשפות שלום לנו אמר ר' חנינא ובקדרה שאין בה בשר שנינו" "ופרשו כאשר בסיר וכבשר בתוך הגהות וציונים 


קלחת. אמר ר' יהושע בן לוי הרואה נהר בחלום ישכים ויאמר *הנני נוטה אליה כנהר שלום קודם 
שיקדמנו פסוק אחר %כי יבא כנהר צר הרואה צפור בחלום ישכים ויאמר כצפרים עפות כן יגן וגו' 
קודם שיקדמנו פסוק אחר "כצפור נודדת מן קנה וגו' הרואה קדרה בחלום ישכים ויאמר "ה' תשפות 
שלום לנו קודם שיקדמנו פסוק אחר = שפות הסיר שפות הרואה ענבים בחלום ישכים ויאמר > כענבים 
במדבר קודם שיקדמנו פסוק אחר = ענבימו ענבי רוש הרואה הר בחלום ישכים ויאמר מה נאוו על 
ההרים רגלי מבשר קודם שיקדמנו פסוק אחר % על ההרים אשא בכי ונהי הרואה שופר בחלום ישכים 
ויאמר = והיה ביום ההוא יתקע בשופר גדול קודם שיקדמנו פסוק אחר 5 תקעו שופר בגבעה הרואה 
כלב בחלום ישכים ויאמר = ולכל בני ישראל לא יחרץ כלב לשונו קודם שיקדמנו פסוק אחר ₪ והכלבים 
עזי נפש הרואה ארי בחלום ישכים ויאמר " אריה שאג מי לא יירא קודם שיקדמנו פסוק אחר = עלה 


אריה מסבכו הרואה תגלחת בחלום ישכים ויאמר > ויגלח ויחלף שמלותיו קודם שיקדמנו פסוק אחרג 


לי (כי) אם גלחתי וסר ממני כחי הרואה באר בחלום ישכים ויאמר * באר מים חיים קודם שיקדמנו 
פסוק אחר = כהקיר ביר מימיה הרואה קנה בחלום ישכים ויאמר > קנה רצוץ לא ישבר קודם שיקדמנו 
פסוק אחר הנה בטחת לך= על משענת הקנה הרצוץ. תנו רבנן הרואה קנה בחלום יצפה לחכמה 
שנאמר קנה חכמה קנים יצפה לבינה שנאמר =ובכ? קנינך קנה בינה אמר רבי זירא קרא קורא 
קירא קניא כולהו מעלו לחלמא תניא אין מראין דלועין אלא למי שהוא ירא שמים בכל כחו הרואה 
שור בחלום ישכים ויאמר "בכור שורו הדר לו קודם שיקדמנו פסוק אחר כי יגח שור את איש 
חנו רבנן חמשה דברים" נאמרו בשור האוכל מבשרו מתעשר נגחו הויין ליה בנים שמנגחים בתורה 
נשכו יסורין באים עליו בעטו דרך רחוקה נזדמנה לו רכבו עולה לגדולה והתניא רכבו מת לא קשיא 
הא דרכיב הוא לתורא הא דרכיב תורא לדידיה. הרואה חמור בחלום יצפה לישועה שנאמר = הנה מלכך 
יבא לך צדיק ונושע הוא עני ורוכב על חמור הרואה חתול בחלום באתרא דקרו ליה שונרא נעשית 
לו שירה נאה שינרא נעשה לו שינוי רע" הרואה ענבים בחלום לבנות בין בזמנן בין שלא בזמנן יפות 
שחורות בזמנן יפות שלא בזמנן רעות הרואה סום לבן בחלום בין בנחת בין ברדוף יפה לו אדום 
בנחת יפה ברדוף קשה הרואה ישמעאל בחלום תפלתו נשמעת ודוקא ישמעאל בן אברהם אבל טייעא 
בעלמא לא הרואה גמל בחלום מיתה נקנפה לו מן השמים והצילוהו ממנה אמר רבי חמא ברבי 
חנינא מאי קראה == ואנכי ארד עמך מצרימה ואנכי אעלך גם עלה רב נחמן בר יצחק אמר מהכא > גם 
ה' העביר חטאתך לא תמות הרואה פינחס בחלום פלא נעשה לו > הרואה פיל בחלום פלאות נעשו 
לו פילים פלאי פלאות נעשו לו והתניא כל מיני חיות יפין לחלום חוץ מן הפיל ומן הקוף לא קשיא 
הא 


ro‏ דטד ד 


ל] נדצ"ל ושרו לחבלא 
א כל הד" וחד 
וקם אדוכתיה עד 
דאצטליק רישיה 
ונפל בתרין (ותיבת 
"ואצטליק" מיותר, 
דק"ס): 3] צ"ל שני 
גדולי רומי (וכ"ה בכת"י 
ובבית נתן ובדפוסי 
שונצינו ווינציא (רפ) 
קראקא וטעות הדפוס 
"נדודי", רק"ס): ג] עיין 
לק" בשםי ‏ הכת"י 
דהגמרא מביאה את 
פסוק כב שהוא בענין 
שלום וַיַעְתַּק מִשֵׁם 
יפר בְּאַר אַחָרַת 
ולא בו עָלִיהָ ויקְרָא 
שְׁמָהּ רחכוֹת וַיאמַר 
כִי עַתָּה הַרְחִיב ו לָנ 
וּפרינוּ בָּאָרֶץ ועיין 
מהרש"א שמבאר גירסא 
שלנו, ועיין ברכת ראש: 
ל] [שנאמר כצ"ל וכ"א 
בילקוט ישעיה סוף רמז 
רצו] (גליון): ס] בד"י 
חסר מלת לך והוא קרא 
בישעיה ל"ו (גליון): 
ו] לכאורה | לפי מה 
שמסיק להלן לא קשיא 
הא דרכיב הוא לתורא 
הא דרכיב תורא לדידיה 
צ"ל ששה דברים נאמרו 


בשור (רש"ש, שפתי 
חכמים) ואולי הך דאידך 
ברייתא ‏ בכל | בעלי 


חיים (הגהות הגרא"מ 

הורוויץ): 1] בערוך ערך 

שנר משמע דגריס איפכא 

והוא יותר נכון (רש"ש): 

פ] בדפו"רנוסף ישראל 
גנבת: 


ישְמַע בָּהּ על פָּנִי תִּמִיד חָלִי וּמַכָּה: (יימיחו ון = כג) קָנָה רָצוץ לא ישבור וּפִשְׁתָּה כָהָה לא יְכַבְּנָה לְאָמַת יֹצִיא מִשָפָט: |שעהמב,גן = כד) עַתָּה הַנָה בטֹחְתָ לף על מִשְׁעֲנָת הַקָנָה הָרצוּץ הַזֶה על מִצָרִים אֲשֶׁר יסְמֶךּ איש עָלִיו וּבָא בְכַפּוֹ ונכָבָהּ 
ָּן רעה מֶלָ מִצְרַיִם לָכָל הַבּטחים עֲליו: |מלשב יח טא = הנה בָמַחְתָּ על מִשְׁעְנָת הַקְנָה הּרְצוּץ הזֶה על מִצְרַיִם אֲשֶׁר יְסְמך איש עָלִיו וּבָא בְבפְְּבָה כּן רעה מֶלָך מִצְרִיִם לָכָל הבטחים עֲליוֹ: ושעהלי ון = כה) ראשית חָבְמָה קָנָה חָכְמָה 
וּבְבֶל קנינ קָנָה בִינֶה: [משליר, זו = כו) בכור שורו הָדַר לו וקרני רְאָם קרְנִיו בָּהֶם עמים וננח יַחֲדָו אַפְסִי אָרֶץ וְהַם רַבְבוֹת אֶפְרִים וְהִם אַלְפִי מִנָשָה: |ונרסל, זו = כ וְכֵי יח שור אֶת איש או אֶת אֲשָׁה וְמַת סָקוֹל יסֶקל הַשׁוֹר ולא יָאֲכֵל אֶת 
בָּשָרו וּבעֲל השור נָקֵי: ושמות כא, כח] = כח) גִילִי מאד בַּת צִיוֹן הִַיעִי בַת יְרוּשָלִים הֲנה מַלְַּךְיְבוֹא לך צדיק ונושַע הוא עָנִי וְרֹכֵב על חמור ועל עיר בַּן אַתֹנוֹת: װוכרהט,טן = כט) אֲנֹכִי אֶרד עמך מִצְרַימָה וְאֲנֹכִי אַעלְךְּ גם עֲלה וְיוֹסֵף יָשִׁית ידו 


על עִנָי: ובראשת מו רן = ל) וִאמָר דָוִד אֶל נָתֶן חָטָאתִי ליי ומר נָהָן אֶל רָוִד גם ײַ הָעָבִיר חַמָאתְךְּ לא תָמוּת: [שמאל ב כ, <ן 


הרואה פרק תשיעי 


הגמרא מבארת איזו קדירה היא רמז לשלום: 
אָמַר רַבִּי חִנִינָא, וּבְקְדָרָה שָאִין בָּהּ בָּשֶׂר שָנִינוּ שהיא רמז לשלום, 
אבל קדירה שיש בה בשר אינה רמז לשלום, אלא היא רמז לפורענות, 
כמו שמצינו [שַנָאָמַר*"] (פיכס ג ג) 'פַרְשׂוּ כַּאֲשֶׁר בַּפִּיר וּכְבְשָר בַּתוֹךְ 
ק?חת' [-מין קדירה], כלומר, הרשעים מרעים לצדיקים, והם משברים 
אותם לפרוסות, כאשר פורסים את הבשר כדי לתתו בסיר ובקלחת 
לבשלוי=. הרי שקדירה שיש בה בשר היא רמז לפורענות. 


א 


גם מי שראה חלומות טובים, יש לו להשכים ולומר פסוק שמוזכר 
בו הדבר שראה בחלום בענין טובלי: 
אָמַר רַבִּי יהושע בּן לוי, הָרוֹאָה נְהֶר בַּחֲלוֹם, יִשְׁכִּיִם וְיאמַר את 
הפסוק שמוזכר בו נהר בענין שלום (שעיס סו י₪, ה הנְנִי נטֶה אֶלִיהַ 
כְּנְהַר שלום'לי, קוּדֶם שִיִקְדְּמָנוּ ויפול לול" פָּסוּק אֶחַר שמוזכר בו 
נהר בענין רע, והוא כִּי יָבוא כַנָּחֶר צר' (עס טש יט). 


הַרואֶה צפור בַּחֲלוֹם, יִשָכִים וְיאמַר את הפסוק שמוזכרות בו 
צפורים בענין טוב (שעיס ₪ ס), ‏ 5ְצְפָּרִים עפות כֶּן יָנֵן וגו' ה' צבָאוֹת 
על יְרוּשְׁלָיִם גְּנון וְהֲצִיל פּסחַ וְהַמָלִיטִ'", קוּדֶם שִיקדְמָנוּ ופול לו 
אתו אַחַר שמוזכרת בו צפור בענין רע, והוא (כקני כ פ) פְצְפור 
נודְדֶת מן קְנָה וגו' כַּן איש נוֹדֵד ממקוּמן""". 


הַרואֶה קדרה בַּחלום, יְשְׁפִּים ויאמר את הפסוק שמוזכרת בו 
קדירה בענין שלום (שעיס כו יכ), 'ה' תּשפת שָלום לנוּ', ו'תשפות' 
הוא מלשון שימה". ונתינת הקדירה על האש נקראת 'שפיתה', ולכן 
ראייתה בחלום היא רמז לשלום שאף בו מצינו לשון שפיתה. קוֹדם 
שיקְדְמָנוּ ויפול לו פָּסוּק אַחַר שמוזכר בו קדירה בענין רע, והוא 


'שפת הפיר שפת' (יפקסל כד ג)*. 


בעצמו, ולקבצם ולהביאם אליו, ורק כשיש שלום בין אדם לחבירו, ואיש את רעהו 
יעזורו, ימצא כל אחד די מחסורו. ועל זה מורה הנהר, שהנהר נוצר על ידי הרבה 
נחלים קטנים שזורמים אליו, והנחלים הקטנים מחמת קוטנם אינם יכולים להביא תועלת 
לבני האדם, ורק כאשר הם מתאחדים לנהר אחד גדול, מביאים תועלת. והשניה, 
שכשאין שלום כל הטוב שיש לאדם אינו נחשב לכלום, כמו שאמרו חז"ל (פו"כ נתוקותי 
פ"ק, סוכ כרס"י ויקר? כו ו) אם אין שלום אין כלום, לפי שאיש את רעהו חיים בלעו, 
אבל כשיש שלום, כל אחד ישכון בטח בדד תחת גפנו ותחת תאנתו וישבע מכל הטוב 
שיש לו. ועל זה מורה הצפור, שהצפרים עפות ומרחפות מעל קינם, כדי להגן על 
אפרוחיהם שלא יארע להם נזק מעופות הדורסים, כן השלום מגין על בני אדם. 
והשלישית, שחיי האדם מלאים ניגודים ופירודים בין איש לרעהו, וכל אחד מבקש 
לעצמו עניינים שונים, ומזה צומחים שנאה ופירוד בלבבות, אבל כשיש שלום, מתאחדים 
הלבבות, ולכולם בקשה [-מטרה] אחת, ויהיו כאיש אחד. ועל זה מורה הקדירה, לפי 
שאין בטבע דברים שהם מתנגדים זה לזה כמו אש ומים, והם מתאחדים על ידי 
הקדירה, שממשיכה את חום האש לתוך המים אשר בה, ונחשב שבמים החמים יש 
התאחדות בין האש והמים, וכך על ידי השלום כל הניגודים והפירודים מתאחדים. 
לא. הגהות וציונים. 

לב. על פי רש"י (מיכס עס). 

לג. אף על פי שהחלומות המנויים להלן הינם חלומות שפתרונם טוב [כמבואר לעיל 
לגבי באר ועוד], מכל מקום אפשר שיתהפכו לרעה אם ישכים ויפול לו פסוק העוסק 
במה שראה בחלום, בענין רע, שדבר זה הוא מעין פתרון על חלומו, וכדברי הגמרא 
לעיל (נס:) 'השכים ונפל לו פסוק לתוך פיו הרי זו נבואה קטנה'. ולכן יש לו לאדם 
להקדים ולומר פסוק העוסק במה שראה בחלום, בענין טוב, ויראה בכך שפתרונו 
האמיתי של החלום הוא לטובה. מהרש"א (ל"ס סכופס כסל). 

לד. לביאור כוונת הפסוק ראה בהערה לעיל. 

לה. מלשון קודם 'שיקדמנו' משמע שהיינו שיקדמנו במחשבתו. מגיד תעלומה (ד"ס 
סלופס). והוסיף, שמכאן יש ללמוד שאף מה שאמרו לעיל (נס:) שכל החלומות הולכים 
אחר הפה, היינו שהולכים אפילו אחר המחשבה [ולכן יש לו להקדים ולומר פסוק 
העוסק בענין טוב]. אמנם מדברי המהרש"א שהובאו לעיל (פס) נראה, ש'אחר הפה' 
היינו אחר הדיבור דווקא. 

לו. כוונת הכתוב היא שגוג ומגוג שהוא הצר, יבוא לארץ ישראל במרוצה כנהר. 
מצודת דוד (יפעיס טס). 

לז. לביאור כוונת הפסוק ראה בהערה לעיל. 

לח. כוונת הפסוק היא שכשם שקשה לציפור הנדידה מהקן שלה, כך קשה לאיש 
הנדידה ממקומו. מצודת דוד (מעני עס). 

לט. לביאור כוונת הפסוק ראה בהערה לעיל. 

מ. רש"י (יסעיס סס). 

מא. בפסוק נאמר 'שפות הסיר שפות וגם יצוק בו מים', והשפיתה היא העמדת סיר 
על כירה, והוא משל למצור על ירושלים, שכשם שהשפיתה ויציקת המים הן הכנה 


ברכות 


הָרוֹאָה עָנָבִים בַּחָלום, יִשְׁכִּיִם ויאמר את הפסוק שמוזכרים בו 
ענבים בענין טוב (סועע ט י), 'פַּעָנָבִים בַּמִּדְבָּר מֶצָאתִי יִשְׂרָאֵליי, קוּדֶם 
שִיקְדְמָנוּ ופול לו פַּסוּק אַחַר שמוזכרים בו ענבים בענין רע, והוא 
שָנְבָמו עְנָבִי רוש אַשכָּלת מררת לְמוּ' (לנליס 35 לכ)ל\. 


נו: [ג] 


הַרוּאָה הֶר בַּחֲלוֹם, יִשְכִּים ויאמר את הפסוק שמוזכרים בו 
הרים בענין שלום (שעיס גכ ו), 'מה נָּאווּ על הַהָרִים רַגְלֵי מִבְּשָר, 
מַשְׁמִיעַ שַלוּם, מְבַשָר טוֹב, מַשָמִיעַ ישוּצָה, אמַר לְצִיוֹן מַלֵךְ אֲלהֵיֵּיײ, 
קודֶם שִׁיִקדְּמַנוּ ויפול לו פָּפוּק אַחַר שמוזכרים בו הרים בענין רע, 
והוא על הָהָרִים אֶשָא בְּכִי וְנָהֵי' (יכעיס ע ט)". 


הָרוֹאָה שוּפֶר בַּחֲלוֹם, יִשְכִים ויאמר את הפסוק שמוזכר בו 
שופר בענין טוב (שעיס כ יג), וְהָיה בִּיום הַהוּא יפקע בְּשופָר גְּדוֹל, 
וּבָאוּ הָאבְדִים בְּאָרֶץ אַשוּר וְהַנִּדְּחִים בְּאָרֶץ מִצְרָיִם, וְהַשָפַּחוּ לה' בְּהַר 
הַקְדָש בִּירוּשָלִים", קודֶם שִיִקְדְמָנוּ ויפול לו פָּפוּק אַחַר שמוזכר 
בו שופר בענין רע, והוא 'תקעו שׁוֹפַר בַּגְּבְעָה' (סופע ס 5)". 


הרואֶה כָּלֵב בַּחֲלוֹם, יְשְׁכִּים וִיאמר את הפסוק שמוזכר בו כלב 
בענין טוב (ספופ ₪ !), 7%כ7 בְּנֵי ישְרְאֶל לא יְחָרץ פֶּלֶב לְשנןוי", 
קודֶם שִיקְדמָנוּ ויפול לו פֶּפוּק אֶחַר שמוזכר בו כלב בענין רע, והוא 
'וְהַכְּלָבִים עזי נָפָש לא יִדְעוּ שָבְעָה וְהָמָה רֹעִים לא יִדָעגּ הָבִיז' (ישעיס 
כו 00%" 


הָרוֹאָה אַרִי בַּחֲלוֹם, יְשְׁכִּיִם וִיאמַר את הפסוק שמוזכר בו אריה 
בענין טוב (עמוס ג ס), 'אַרְיה שָאָג מִי לא יירא", קוֹדם שיקדמנו 
ויפול לו פָּסוּק אֶחַר שמוזכר בו אריה בענין רע, והוא עָלֶה אַרִיה 
מִפַבָּכוֹ וּמִַשָחִית גוֹיִם נָסַע יָצָא מִמֶּקמו, לָשוּם אַרְצַך לְשׁמָּה עֶרִיִף תִּצִינָה 
מא יושבי (ילמיסי ל ])י'. 


לבישול, כך המצור הוא הכנה לכיבוש. מצודת דוד (יפוקלל פס). 

יש להבין מדוע הגמרא לא הביאה את הפסוק שהביאה לעיל אודות קדירה של פורענות, 
'וכבשר בתוך קלחת'. ואין לומר, שבפסוק זה מדובר בקדירה שיש בה בשר, ואילו 
בגמרא כאן מדובר שראה קדירה שאין בה בשר, כמבואר מהפסוק שהגמרא מביאה 
על קדירה של טובה, 'ה' תשפות שלום לנו', שמדבר בקדירה שאין בה בשר [כמבואר 
בגמרא לעיל], ולכן הגמרא מביאה את הפסוק 'שפות הסיר שפות'. שהרי בפסוק זה 
מדובר גם בקדירה שיש בה בשר, כמבואר בפסוקים שאחריו. ויש לומר, שבגמרא כאן 
מדובר שראה בחלומו קדירה, ואינו יודע האם היה בה בשר או לא, ובאמת הגמרא 
היתה יכולה להביא את הפסוק המובא לעיל 'וכבשר בתוך קלחת'. מהרש"א (ל"ס סכולס 
קללס). וראה עוד בזה בשלמה משנתו (ל"ס סלולס). 

מב. הקב"ה אומר, שכשם שהמוצא ענבים במדבר, שהוא מקום שממה, הם חביבים 
עליו ביותר, כך היו ישראל חביבים עלי בעת שמצאתים לי לעם. רש"י ומצודת דוד 
(סופע טס). 

מג. בפסוק נאמר 'כי מגפן סדום גפנם ומשדמות עמורה ענבמו ענבי רוש אשכלות 
מרורות למו', וכוונת הפסוק היא, שהקב"ה אומר שיביא פורענות על ישראל לפי 
שמעשיהם כמעשה סדום ועמורה, והענבים שלהם [כלומר מעשיהם] הם ענבי רוש, 
שהם מרים כעשב מר, ועל כן אשכלות מרורות למו, שיצא מהם משקה מר, כלומר 
שלפי מעשיהם הרעים תבוא עליהם פורענות רעה. על פי רש"י (לנריס קס). 

מד. כוונת הפסוק היא, שמה מאד נאים רגלי המבשר העולה על ההרים להשמיע 
הקול למרחוק שבו הוא מבשר שלום וטוב וישועה, ויאמר לציון 'מלך אלהיך', היינו 
שהראה מלכותו וממשלתו לכל העולם. מצודת דוד (שעיס עס). 

מה. הנביא מתנבא על החורבן, ואומר שעל חורבן ההרים ישא בכי ונהי [-יללה]. 
רש"י ומצודות (ילמיס קס). 

מו. השופר שנאמר כאן הוא בדרך משל, שכולם יתקבצו ויבואו כאילו תקעו בשופר 
גדול כדי להשמיע הקול בכל העולם להתקבץ ולבוא, ויבואו כולם להר המוריה העומד 
בירושלים, כלומר למקום המקדש. מצודת דוד (שעיס פס) [אמנם בפרקי דרבי אליעזר 
(פ"ל) מבואר שהוא שופר ממש, והוא הקרן הימנית של אילו של יצחק]. 

מז. הנביא מתנבא על הפורענות העתידה לבוא, ואומר להם שיתקעו בשופר כדי 
להזהירם שישמרו מחרב הגייסות שיבואו עליהם. רש"י (סועע סס). 

מח. משה רבינו מתנבא על מכת בכורות העתידה לבא על המצרים, ואומר שבכורי מצרים 
ימותו, אבל לבכורי ישראל אפילו קול נביחה של כלב לא יזיק להם. רשב"ם (פמות עס). 
מט. הנביא מוכיח את ישראל, שכמו שהכלבים עזי נפש, שרוצים למלאות כריסם, 
ולא ידעו שבעה, כך הרועים, כלומר מנהיגי עם ישראל, לא ידעו להבין מה יהיה 
באחרית הימים. רש"י (יקעיס עס). 

נ. בפסוק נאמר 'אריה שאג מי לא יירא, ה' אלהים דיבר מי לא ינבא', וכוונת 
הפסוק היא שכשם שכאשר האריה שואג, כולם יראים, כך כאשר הקב"ה דיבר אל 
הנביאים שיתנבאו, מי לא ינבא. רש"י (עמוק עס). 

נא. הנביא מתנבא על הפורענות העתידה לבא, ואומר שהאריה [נבוכדנצר שנמשל 


תורה אור השלם 


א) וַחִכְרוּ עבְדֵי יצְחָק 
בַּנְחֵל וַַמְצְאוּ שָׁם בְּאֵר 
מום חיים: [בדאשית כו, יט] 
ב) כִּי מִצְאִי מָצָא חַיִם 
ופק רצון מיי: |משליח לה| 
כִּי כה אָמַר יַ הי 
נמָה אֶלֶהָ כְּנָהֶר שלום 
וּכְנַחַל שומף כּבוֹד גוים 
וְנקְתָם עַל צַד תִנְשָאוּ 
ועל בִּרְכִים תִּשְעְשָעוּ: 
|ישעיה סו, יב| 
ד) כְּצַפְרִים עֲפוֹת בּן ג 
יי צְבָאוֹת על יְרוּשָלִים 
גו וְהְצִיל | פָסֹחַ 
וְהַמָלִיט: |ישעיה לא, ה| 
ה) יי תִשְׁפֹּת שלום לְנ 
נם כָּל מעשינו פעַלְתָ 
לָנוּ: [ישעיה כו, יב] 


Sed 


וְאֶת עְצְמְתִיהֶם פִּצַחוּ 
וּפַרְשוּ כַּאֲשֵׁר בַּסִיר 
וּכְבשֶׂר בְּתוך קַלְחַת: 
[מיכה ג, ג| 
ו וְידְאו מִמַעְרֶב אֶת 
שם יי וּמִמְזֶרח שָמָש אֶת 
כְבוֹהוֹ כִּי יבוא כַנָהָר צֶר 
היה יל נססה בו: 
|ישעיה נט, יט] 

ה) כְּצפוּר נוֹדָרָת מן קנה 
ּן איש נודֶד מִמְקומו: 
|משלי בו, ח] 

ט) וּמִשל אֶל בִּית הַמָרִי 
מִשל וְאָמַרְ אֲלִיהֶם פה 
אָמַר אֶנִי אֶלְהִים שפת 
הַמִיר שָפת וְגֶם יצק בו 
מים: |יחקאל כד, ג 


סכַענָבִּם ‏ בַּמַדְבָּר 
מְצָאתִי יִשְרָאֵל כְּבְּרָה 
בִחאָנָה = בְרַאשִיתָה 


רְאִיתִי אַבותִיכֶם הֵמָה 
בָּאוּ בעל פְּעור ונר 
לַבֹשֶׁת הָי שְׁקצִים 
בְּאֲהָבֶם: [השע ט ין 
יא) כִּי מִגָפֶן סדם נַפֶנֶם 
ּמשדְמת עַמרְה עַנְבָמוּ 
עְנבִי = החוש אַשְׁכָּלת 
מררת לְמוֹ: | דברים לב, לב] 
יב מַהּ נָאווּ על הָהָרִים 
לי מבשר = משְׁמִיע 
שלוּם | מְבַשָר | טוב 
מַשָמִע ישַעָה אמר 
לצו מֶלך אֶלהָףּ: 
|ישעיה נב, ז| 
יג על הָהָרִים אֶשָא בְכִי 
הי על וָאוּת מִרְבָר 
קה כִּי נצָתוּ מִבָלִי איש 
עבר ולא שָמָעוּ קול 
מִקְנָה מָעוף הַשָמִים 
עד בְּהֵמָה נְְדוּ הָלָכוּ 
[ירמיה ט, טן 
יד) וְהָיָה ‏ בּיוֹם הַהוּא 
יתָּקֶע בְּשוּפֶר נָדוֹל וּבָאוּ 
הָאֹבְדִים בּאָרֶץ אַשוּר 
הִשְׁתֲּוּ | לי בְהר 
הַקְדָש בִּירוּשָלִים; 
[ישעיה כז, ת} 
טו) תִקְעוּ שופֶר בַּגְבְעָה 
חֲצֹצָרָה בְּרְמָה הָרִעּ 
בִּית אֶוֶן אַחֲרֶ בְּנמִין: 
[הושע ה, ח] 
טז) וּלְבֹל בְּנֵייִשְׂרָאֵל לא 
יחָרץ בָּלֶב לְשׂנוֹ לְמאִישׁ 
וער בְּהֵמָה לְמען תַּרָעוּן 
אֲשֶׁר יפְלָה יי ב מִצרַיִם 
ּבִין ישרְאֶל: [שמות יא, ז] 
לא יָדְעוּ שָבְעָה וְהֵמָה 
רעים לא יָדְעוּ הָבִין כָּלֶם 
ְדרְכֶּם פָּנוּ אִיש לְבַצְעו 
מִקְצָהוּ: |ישעיה נו, יא] 
יח) אַרִיֶה. שְׁאָג מי לא 
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הרואה פרק תשיעי ברכות 


שיראי דמלכא, מעיליס של מלך: דאצטליק. נספק לנ'. ודוגמתו כסעור וסרוע3 (דף קכד) דנקי מלפק: יעצו עליך רעה. וסס סנמיס 
פס טיען עניך כעס: חרון אף. גיכר כסוטס שמפסמס ומוכי סכל על כן סו קלוי מכון ף: לא תצטרך למעשה ידיך. ספפעסל: 


באדרותא מיתת. ככנול וכסדר פעופ: אמו בעל. דוי דסמן 
כוככ 3קלוס: ‏ גנבת. קנמקלו (כוכניס": נערה המאורסה. סיו 


שיראי דמלכא כפיתו תרין ארזי בחבלא אסור חד 
כרעיה לחד ארזא וחד כרעיה לחד ארזא ושרו 
לחבלא עד דאצטליק () רישיה * אזל כל חד וחד וקם 
אדוכתיה ואצטליק" ונפל בחרין. שאל בן דמא בן 
אחותו של ר' ישמעאל את ר' ישמעאל ראיתי שני 
לחיי שנשרו אמר שני גדודי" רומי יעצו עליך רעה 
ומתו. אמר ליה בר קפרא לרבי ראיתי חוממי 


קסול כתוך סות ססקס לת 6מו: קטיף לי כוכבא. עקכתי 
לגינין כעקות לס סופס של סלס ככניסקס (מופס וקולין לס 
סינומס, כדסמרינן ככתובות (דף טו:) קיתס כסינומס וכקקס 
פלוע: טונא דאסא. טו9) דס (): שכבי משלחת. מתיס 
ספסטת: אם כן. דלית לך סתס (כסי, ולכוך כ טכינ סמס: 
קפא. דלמרי כך סי כקור6, סננקון פלס וון קורין נכטור 
קפ: דיקא. סו עסכס, סננסון וני קוכין לעקלס דיק6. וסכי 
6מרי כך יש לך ממון קורס עטירית: דריש עשרה, קורס סנרט 
עקכס: שלש שלומות הם. קנק סלומות סמנקריס ענוס: ופרשו 
כאשר בסיר. למ פוכענות סיל: ובכל קנינך. (שון פכוכס 
סו, 6ף קניס סכנס קנס ענ כינס סו: קרא קורא קירא קניא. 


שנשר אמר ליה חרון אף נסתלק ממך אמר ליה 
ראיתי שני ידי שנחתכו אמר ליה לא תצטרך 
למעשה ידיך אמר ליה ראיתי ב' רגלי שנקטעו 
אמר ליה על סוס אתה רוכב חזאי דאמרי לי 
באדר מיתת וניסן לא חזית אמר ליה באדרותא 
מיתת ולא אתית לידי נסיון. אמר ליה ההוא צדוקי 
לר' ישמעאל ראיתי שאני משקה שמן לזיתים אמר ליה בא על אמו אמר ליה חזאי דקטיף לי כוכבא אמר 
ליה בר ישראל גנבת אמר ליה חזאי דבלעתי לכוכבא אמר ליה בר ישראל זבנתיה ואכלת לדמיה 
אמר ליה חזאי עיני דנשקן אהדדי אמר ליה בא על אחותו אמר ליה חזאי דנשקי סיהרא אמר ליה בא 
על אשת ישראל אמר ליה חזאי דדריכנא בטונא דאסא אמר ליה בא על נערה המאורפה אמפאלוק 
חזאי טונא מעילאי והוא מתתאי אמר ליה משכבך הפוך אמר ליה חזאי עורבי דהדרי לפורייה אמר 
ליה אשתך זנתה מאנשים הרבה אמר ליה חזאי יוני דהדרי לפורייה אמר ליה נשים הרבה טמאת 
אמר ליה חזאי דנקש תרי יוני ופרחן אמר ליה תרתי נשי נסבת ופטרתינון בלא גט אמר ליה חזאי 
דקליפנא ביעי אמר ליה שכבי קא משלחת אמר ליה כולהו איתנהו בי בר מהא דליתיה אדהכי והכי 
אתיא האי איתתא ואמרה ליה האי גלימא דמכסא דגברא פלוני הוא דמית ואשלחתיה אמר ליה חזאי 
דאמרי לי שבק לך אבוך נכסי בקפודקיא אמר ליה אית לך נכסי בקפודקיא אמר ליה לאו אזל אבוך 
לקפודקיא אמר ליה לאו אם כן קפא כשורא דיקא עשרה זיל חזי קפא דריש עשרה שהיא מלאה זוזי אזל 
אשכח שהיא מלאה זוי. אמר רבי חנינא הרואה באר בחלום רואה שלום שנאמר * ויחפרו עבדי יצחק 
בנחל וימצאו שם באר מים חיים" ר' נתן אומר מצא תורה שנאמר 0 כי מוצאי מצא חיים וכתיב הכא 
באר מים חיים רבא אמר חיים ממש. אמר רבי חנן שלש שלומות הן נהר צפור וקדרה נהר דכתיב 
הנני נוטה אליה כנהר שלום צפור דכתיב " כצפרים עפות כן יגן ה' צבאות וגו' קדרה דכתיב *יה' 
תשפות שלום לנו אמר ר' חנינא ובקדרה שאין בה בשר שננו= יופרשו כאשר בסיר וכבשר בתוך 
קלחת. אמר ר' יהושע בן לוי הרואה נהר בחלום ישכים ויאמר *הנני נוטה אליה כנהר שלום קודם 
שיקדמנו פסוק אחר %כי יבא כנהר צר הרואה צפור בחלום ישכים ויאמר כצפרים עפות כן יגן וגו' 
קודם שיקדמנו פסוק אחר ‏ כצפור נודדת מן קנה וגו' הרואה קדרה בחלום ישכים ויאמר "ה' תשפות 
שלום לנו קודם שיקדמנו פסוק אחר 5 שפות הסיר שפות הרואה ענבים בחלום ישכים ויאמר * כענבים 
במדבר קודם שיקדמנו פסוק אחר * ענבימו ענבי רוש הרואה הר בחלום ישכים ויאמר 5 מה נאוו על 
ההרים רגלי מבשר קודם שיקדמנו פסוק אחר % על ההרים אשא בכי ונהי הרואה שופר בחלום ישכים 
ויאמר " והיה ביום ההוא יתקע בשופר גדול קודם שיקדמנו פסוק אחר 5 תקעו שופר בגבעה הרואה 
כלב בחלום ישכים ויאמר © ולכל בני ישראל לא יחרץ כלב לשונו קודם שיקדמנו פסוק אחר ₪ והכלבים 
עזי נפש הרואה ארי בחלום ישכים ויאמר " אריה שאג מי לא יירא קודם שיקדמנו פסוק אחר = עלה 


קר דלעת, כד6מרינן נקמן סרולס. דלועין כסנוס יכ סמיס 
סו, כסון דלו עיני למכוס (שעיס ₪): קורא. כך סגדל כענפי 
סדק בלל סנס כדכך סכ פיננות, ולסנס עס סו מסקקס 
וגעקס ען: קירא. קעוס: קנוא. קנס: האוכל מבשרו, כתנוס: 
בין ברדוף. כקסו כן: גם עלה. קכוכ (נוטכיקון של גמג: 
פלא נעשה לו. כמו סנעסס נפינחס כדלמרינן כסנסדלין (דף פנ:): 


אריה מסבכו הרואה תגלחת בחלום ישכים ויאמר > וינלח ויחלף שמלותיו קודם שיקדמנו פסוק אחרץ 


לי (כי) אם גלחתי ופר ממני כחי הרואה באר בחלום ישכים ויאמר * באר מים חיים קודם שיקדמנו 
פסוק אחר :5 כהקיר ביר מימיה הרואה קנה בחלום ישכים ויאמר = קנה רצוץ לא ישבר קודם שיקדמנו 
פסוק אחר הנה בטחת לך= על משענת הקנה הרצוץ. תנו רבנן הרואה קנה בחלום יצפה לחכמה 
שנאמר קנה חכמה קנים יצפה לבינה שנאמר יובכ קנינך קנה בינה אמר רבי זירא קרא קורא 
קירא קניא כולהו מעלו לחלמא תניא אין מראין דלועין אלא למי שהוא ירא שמים בכל כחו הרואה 
שור בחלום ישכים ויאמר בכור שורו הדר לו קודם שיקדמנו פסוק אחר כי יגח שור את איש 
תנו רבנן חמשה דברים" נאמרו בשור האוכל מבשרו מתעשר נגחו הויין ליה בנים שמנגחים בתורה 
נשכו יסורין באים עליו בעטו דרך רחוקה נזדמנה לו רכבו עולה לגדולה והתניא רכבו מת לא קשיא 


הא דרכיב הוא לתורא הא דרכיב תורא לדידיה. הרואה חמור בחלום יצפה לישועה שנאמר = הנה מלכךג 


יבא לך צדיק ונושע הוא עני ורוכב על חמור הרואה חתול בחלום באתרא דקרו ליה שונרא נעשית 
לו שירה נאה שינרא נעשה לו שינוי רע" הרואה ענבים בחלום לבנות בין בזמנן בין שלא בזמנן יפות 
שחורות בזמנן יפות שלא בזמנן רעות הרואה סוס *לבן בחלום בין בנחת בין ברדוף יפה לו אדום 
בנחת יפה ברדוף קשה הרואה ישמעאל בחלום תפלתו נשמעת ודוקא ישמעאל בן אברהם אבל טייעא 
בעלמא לא הרואה גמל בחלום מיתה נקנפה לו מן השמים והצילוהו ממנה אמר רבי חמא ברבי 
חנינא מאי קראה > ואנכי ארד עמך מצרימה ואנכי אעלך גם עלה רב נחמן בר יצחק אמר מהכא 6 גם 
ה' העביר חטאתך לא תמות הרואה פינחס בחלום פלא נעשה לו > הרואה פיל בחלום פלאות נעשו 
לו פילים פלאי פלאות נעשו לו והתניא כל מיני חיות יפין לחלום חוץ מן הפיל ומן הקוף לא קשיא 
הא 


דוד דד 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי" | נעץן יעקנן, 

0 ע' סנסדלון ‏ 5ג.], 

ג) [נקפן 2ז:], ל) מגילה 
טז ע"א. 


רכ נסים גאון 


דתני רב יוסף אין 

מראין דלועין 
אלא ליראי שמים. כבר 
שאלני עליה תלמיד מבני 
ספרד היש לה טעם ואני 
לא קבלתי בה כלום וגם 
לא נשאלתי עליה קודם 
לכן מעולם ונמתי לו כי 
זאת קבלה היא ביד 
החכמי' ולא נודע לי 
שהזכירו בה טעם אבל 
נראין | הדברים בעני 
שאפשר שיהו דומים יראי 
שמים לדלועין שכשם 
שהדלועין אין בכל פירות 
הארץ גדולים | מהם 
ואעפ"כ אינן מתנשאין על 
הארץ אלא כל זמן שהן 
גדלין ופרין הן מוטיפין 
נמיכות בארץ כך הן 
יראי שמים אין כל 
הבריות שמעלתו גבוהה 
ממעלתם ולא עדיף מהם 
כדדרשינן בהאי פסוקא 


הגחותי הב"ת 


(6) גמ' עד דסינטליק 
אמר רבא לא מחילנא 
ליה עד דאיצטליק 
יסיס פול וכו' ו5טניק 
רישיה ונפ( | כתרין: 
(3) רש"י ד"ס טונ וכו' 
דס סס"ד וח"כ מ"ס 
משכבו הפך באותה 
נערה היא מלמעלה 
והוא מלמטה סס"ל 
וקח"כ מ"ס טכני קא 
מסנסת : 


הגהות וציונים 


ל] נדצ"ל ושרו לחבלא 
אל כל הד וחד 
וקם אחוכתיה עד 
דאצטליק רישיה 
ונפל בתרין (ותיבת 
"ואצטליק" מיותר, 
הקיס): 2]וצ"ל שני 
גדולי רומי (וכ"ה בכת"י 
ובבית נתן ובדפוסי 
שונצינו ווינציא (רפ) 
קראקא וטעות הדפוס 
לנדודי", הק/ס): ג] עיין 
דק"ס | בשם הכת"י 
דהגמרא מביאה את 
פסוק כב שהוא בענין 
שלום וַיַעָתַּק מִשֵׁם 
יחְפר בְאַר אַחָרֵת 
ולא בו עָלִיהָ ויקֶרא 
שְׁמָהּ רחכוֹת וַיאמַר 
כִּי עַתָּה הַרְחִיב יי לנוּ 
ּפָרינוּ בָּאָרֶץ ועין 
מהרש"א שמבאר גירסא 
שלנו, ועיין ברכת ראש: 
ד] [שנאמר כצ"ל וכ"א 
בילקוט ישעיה סוף רמז 
רצו] (גליון): ס] בד"י 
חסר מלת לך והוא קרא 
בישעיה ל"ו (גליון): 
ו] לכאווה | לפי מה 
שמסיק להלן לא קשיא 
הא דרכיב הוא לתורא 
הא דרכיב תורא לדידיה 
צייל ששה דברים נאמרו 


בשור (רש"ש, שפתי 
חכמים) ואולי הך דאידך 
בריתא בכל בעלל 


חיים (הגהות הגרא"מ 

הורוויץ): 1] בערוך ערך 

שנר משמע דגריס איפכא 

והוא יותר נכון (רש"ש): 

מ] בדפו"רנוסף ישראל 
גנבת: 


ישָמַע בָּהּ על פָנִי תַּמִיד חָלִי וּמַכָּה: |יימיחג ון = כג) קָנָה רְצוּץ לא ישכור וּפִשְׁתָּה כָהָה לא יִכַבָּנָה לָאָמַת יֹצִיא מִשְׁפּט: |ישעהמב,גן = כד) עַתָּה הנה בָטַחתּ ל על מִשְׁעֲנָת הַקָנָה תרְצוּץ הַזֶה על מצרים אֲשֶׁר יסְמֶך איש עָלָיו ּבָא בְכַפֹּ ונְקָבָהּ 
ּ רעה מֶלָך מִצְרַיִם לָכָל הבּטחים עלִיו: |מיפביה כאן = הנה בָמַחְתָּ על מִשְׁעֲנָת הַקנָה הָרָצויץ הַזֶה על מִצְרִם אֲשֶׁר יסמ איש עָלִיו וּבָא בב ְְבָ כ רעה מֶלָך מִצְרַיִם לָכָל הבטחים עֲליו: ושעהל ון = כה) ראשית חִכְמָה קָנָה חָכְמָה 
וּבְבֶל קניד קְנָה בִינֶה: [משליר, זו = כו בכור שורו הָדֶר לו וקרני רְאָם לרְנִיו בָּהֶם עמים ינח יַחֲדָו אַפְסִי אֶרֶץ וְהַם רְבָבוֹת אֶפָרַיִם וְהַם אַלְפִי מִנָשָה: |וכרסל, זו = כז וְכֵי ינח שור אֶת איש או אֶת אֲשָׁה וְמַת סָקוֹל יסֶקל השור ולא יָאָכֵל אֶת 
בּשֶרו וְבַעֶל הַשוּר נָקי: ושמות כא, כחן = כה) גילי מאד בַּת ציון הֶרִיעִי בת ירוּשָלִים הנה מלפך יבוא לך צדיק ונושע הא ענִי וְרֹכָב על חמור ועל עיד בָּן אתנות: װכרהט,ט! = כט) אֲנֹבִי אֲרַד עמך מִצְרַימָה וְאָנֹכֵי אעלך גם עָלה וְיוֹסֵף ישית ידו 


על עֵינֶחּ: ובראשת מו ר] = ל) ויאמ דָוִד אֶל נָתָן חָטָאתִי ליי ומר נָתָן אֶל דָוִד גם ײ הָעָבִיר חַמָאתְךְּ לא תָמוּת: ושמאל ב ינ, | 


הרואה פרק תשיעי 


הרואֶה תִּגְלחת בַּחלום, יִשָכִים וִיאמַר את הפסוק שמוזכרת בו 
תגלחת בענין טוב (נכטית מ יד),- ִיִנֶלָח ויחלף שִמְלתִיו+, קודֶם 
שִׁיִקדְּמַנוּ ויפול לו פַּסוּק אַחַר שמוזכרת בו תגלחת בענין רע, והוא 
(כִי) 'אם גְלַחַתִּי וְסֶר מִמַנֵּי כחי" (פופטיס מז י)ג. 


הַרואֶה כְּאַר בַּחֲלוֹם, יִשְׁכִּים ויאמַר את הפסוק שמוזכרת בו 
באר בענין טוב (טיר ספיריס ד טו)ײ, 'כָּאַר מים חיים', קודֶם שִיִקְדּמנו 
ויפול לו פָּסוּק אַחַר שמוזכרת בו באר בענין רע, והוא שְהַקִיר בִּיר 
מִימִיהַ כֶּן הַקְרֶה רְעָתָהּ' (ילמיס ו ז)=". 


הָרוֹאֵה קָנָה בַּחֲלוֹם, יַשָצכִּים ויאמר את הפסוק שמוזכר בו קנה 
בענין טוב (שעיס מ ג), קְנָה רְצוּץ לא ישַבּור'י, קוךדם שִׁיקדְּמַנּּ 
ויפול לו פָּפוּק אֶחַר שמוזכר בו קנה בענין רע, והוא 'הנה בְּטַחִתּ 
ל על מִשׁעֲנֵת הַקָּנָה הַרצוּץ' (מנכיס כ' ים כ)'. 


אי 


הרואה קנה או קנים בחלומו, מה באו לרמוז לו בכך: 
תִּנוּ רבְּנֵן בברייתא, הַרואֶה קְנָה בַּחֲלוֹם, יִצַפָה לזכות לחֲכְמָה, 
שְׁנאָמַר (שי ד ו 'קנה חִכְמִה', וכיון שנאמר 'קנה' בענין חכמה, לכן 
ראייתו בחלום היא סימן שיזכה לחכמהי". והרואה תָנִים רבים בחלום, 
יִצַפָּה לזכות בבִינֶה, שָנָאָמַר טס יִּבְכֶל קנִינְדּ קנה בִינָה'ײ, וכיון 
שנאמר 'קנינך' בלשון ריבוי על הבינה, לכן ראיית קנים רבים בחלום 
היא סימן שיזכה לבינהל. 


עוד בענין חלומות: 
אָמר רְבִּי זַירא, קרא - דלעת, או קורא - ענף דקל רךל", או קירא 


לאריה], יעלה מסובכו, כלומר מסבך האילנות שדרכו לשבת בהם במארב, ומשחית 
הגוים [נבוכדנצר שהשחית כל הגוים] יצא ממקומו, כדי לתת את ארץ ישראל שממה 
ואת עריה מבלי יושב. מצודת דוד (ילמיס טס). 

בחזון טוב (עמ' כ) ביאר את ענין הרמז בראיית אריה, שבגמרא לעיל (.) מבואר שאין 
ארי נוהם אלא מתוך קופה של בשר, והיינו שרק לאחר שטרפו בידו הוא נוהם, כמו 
שכתוב (עעוס ג ד) 'הישאג אריה ביער וטרף אין לו, היתן כפיר קולו ממענתו בלתי 
אם לכד' [כשאריה אוחז טרף דרכו לשאוג, ואינו שואג אלא אם לכד. רש"י (סס]. 
ולכן כשישכים ויאמר פסוק זה כפתרון חלומו, יהיה זה לסימן טוב, לפי שאין האריה 
שואג אלא מתוך קופה של בשר, ואף פתרון החלום יהיה לטובה, שיהיה לו בשר 
לאכול, והוא סימן לעשירות. ויש לו לומר כן קודם שיקדמנו הפסוק 'עלה אריה מסבכוי, 
שמורה על ישיבת האריה במארב, כאמור, ודבר זה מורה שהוא רעב ולכן יושב במארב 
כדי לטרוף שיהיה לו אוכל, ולכן ראייתו בחלום היא סימן רע, שהוא רמז לעניות, 
שאין לו מה לאכול. 

נב. הפסוק מדבר על יוסף, שכשפרעה קרא לו לפתור את חלומו, התגלח והחליף 


שמלותיל, מפניכבוה יהמלכות. 


לה את כל לבו, ויאמר לה מורה לא עלה על ראשי, כי נזיר אלהים אני מבטן אמי, 
אם גלחתי וסר ממני כחי, וחליתי והייתי ככל האדםי. 

נד. בתורה אור ציין לפסוק זה, אכן בתורה תמימה (ככסית כו סעכס ע, פיל סטיכיס ד סעלס 
קסנ) כתב שנראה שכוונת הגמרא היא לפסוק (כלסטית כו יע) 'וימצאו שם באר מים חיים', 
שהרי פסוק זה נאמר בתורה, ולא בכתובים, וגם, פסוק זה כבר הובא בגמרא לעיל. 
נה. הנביא מתנבא שתבוא פורענות על ירושלים, מפני ש'כהקיר ביר', כלומר כבאר 
שמימיו נובעים והולכים, כך רעתה של ירושלים 'הקרה' [-נובעת] ואינה פוסקת. מצודות 
(ירמיס. עס). 

נו. הנביא מתנבא על מלך המשיח, ואומר ש'קנה רצוץ', כלומר קנה מרוסס, שהוא 
קרוב להשבר, "לא ישבור', והיינו שלא יטה דין תשושי הכח, ולא יעשה כאותם 
שמחניפים לגדולים, ומטים את דין החלשים לרעה. על פי מצודת דוד (שעיס עס). 

נז. מלך אשור שלח את צבאו להלחם בחזקיהו המלך, וחזקיהו שלח אליהם שליחים, 
ושרי צבא מלך אשור אמרו להם שיאמרו לחזקיהו, 'מה הבטחון הזה אשר בטחת וגו' 
עתה הנה בטחת לך על משענת הקנה הרצוץ הזה על מצרים'. (פס יפ יט-כפ). 

נח. יש להבין, הרי בפסוק המדבר על החכמה נאמר קְנָה חכמה', והוא מלשון קנין, 
ומדוע הקנה שראה בחלום רומז לכך. ועוד, שבגמרא לעיל מובא שהרואה קנה בחלום 
ישכים ויאמר את הפסוק 'קנה רצוץ לא ישבר', ומשמע שהסימן הטוב שיש בראיית 
הקנה הוא שלא ישבר, ומדוע הגמרא כאן אומרת שהסימן הטוב הוא שיצפה לחכמה. 
ויש לומר, שכוונת הברייתא כאן 'הרואה קנה' היא שראה בחלומו תיבת קנה כתובה, 
ואפשר לקרותה בניקוד 'קְנָה', ולכן יש בכך רמז לחכמה שנאמר בה קְנָה חכמה'. 
מהרש"א (ד"ס ילפס). וראה עוד בזה בזהב שיבה (ל"ס סכופס) ובקדושה וברכה (סניכת 
סכמיס, ד"ס י5פס). 

בדברי המהרש"א מבואר שנקט ש'קנה' האמור בגמרא הוא שראה תיבת קנה בכתב, 
אולם באמרי נועם (ד"ס סכופס קנס) נקט שכוונת הגמרא שראה קנה ממש, ו'קנה' האמור 


ברכות 


- שעוה, או קִנָיא - קנה, כוּ?הוּ מעֲלוּ לחֲלְמָא - כולם מועילים 
לחלום, כלומר, ראייתם בחלום היא סימן טוב. 


תִּנְיָא בברייתא, אַין מִראין דְּלועִין בחלום, אֶלָא למ שְׁהוּא ירא 
שָמִים בְּכָל פחויי, לפי שהדלועים הם רמז לירא שמים, שדולה, כלומר 
נושא, את עיניו לשמיםלי. 


אי 


הגמרא חוזרת לענין הקודם, ומבארת איזה פסוק יאמר הרואה שור 
בחלומו: 
הַרואָה שור בַּחֲלוֹם, יִשְׁכִּים וִיאמַר את הפסוק שמוזכר בו שור 
בענין טוב (לנליס גג י), ָכוֹר שורו הַדֶר לו=, קוֹדם שִׁיקדְּמנּ 
ויפול לו פָּפוּק אַחַר שמוזכר בו שור בענין רע, והוא יְכִי יגח שור 
אֶת איש או אֶת אֲשַׁה וְמַת' (פמות כ כס). 


אי 


עוד בענין הרואה שור בחלומו: 

תּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, חִמְשָה דְּבָרִים נְאָמְרו בָּמִי שרואה שור בחלום, 
הַאוכָל מִבְּשָרוּ של השור בחלום, הרי זה סימן שמתעֲשַׁרי. ואם 
נְנֶחו השור בחלום, הרי זה סימן דהָוְיִין ליה [-יהיו לו] בָּנִים 
שְׁמנַגְחִים [-שמפלפלים"'] בַּתּוֹרָה. ואם נְשַכו השור בחלום, הרי זה 
סימן שיפוּרין בָּאִים עָלָיו. ואם בְּעְטוֹ השור בחלום, הרי זה סימן 
שדךך רחוקה נזְדְּמַנָה לו - שעתיד הוא ללכת בדרך רחוקהל'י. ואם 
רְכָבוֹ לשור בחלום, הרי זה סימן שהוא עולה לְגְדוּלֶה. 


מקשה הגמרא, וְהַתִנְיָא - והלא שנינו בברייתא, שאם רְכָבוֹ לשור 
בחלום הרי זה סימן שהוא מת. מתרצת הגמרא, לא קשיא, הָא - 


כאן הוא קנה הנשימה שבגוף האדם [וגם לפי ביאור זה לא קשה קושיית המהרש"א 
מהגמרא לעיל, משום ששם מדובר על ראיית הצמח הנקרא קנה, ואילו כאן מדובר 
על ראיית הקנה שבגוף האדם]. וביאר, שהרואה קנה בחלום יצפה לחכמה, משום 
שהקנה מחובר לריאה, שאין בה מאכל, ורק הדיבור יוצא משם, ולכן הוא רומז לחכמה 
[שתלויה בדיבור, ורחוקה מהנאות גשמיות כהנאת המאכל]. 

נט. בפסוק נאמר 'ראשית חכמה קנה חכמה', והיינו שתחילת חכמתך למוד מאחרים, 
ותקנה לך שמועות בתורה מפי הרב, ואחר כך 'ובכל קנינך קנה בינה', והיינו שתתבונן 
בעצמך בחכמה שקנית [והיא 'קנינך'], ותשכיל ותבין בטעמיה דבר מתוך דבר. רש"י 
(מקלי סס). 

ס. באמרי נועם (ד"ס קײס) ביאר, שראיית קנים היא רמז למי שזוכה שגם הושט שלו 
דומה לקנה [וכאילו יש לו שני קנים], דהיינו שאכילתו לשם שמים ולקיום גופו, כמו 
שנשימתו היא לקיום גופו, ולכן יצפה לבינה, שמעלתה גדולה מחכמה. 

סא. בכל שנה גדלים בדקל ענפים חדשים, ובתחילת גידולם הם רכים [כדרך שאר 
ענפי אילנות], ולשנה הבאה הם מתקשים ונעשים עץ. רש"י (ד"ס קוכ). והרמב"ם 
בפירוש המשניות (עוקנין פ"ג מ"ז) כתב שקורא הוא ראש הדקל והוא עץ לבן שכורתים 
אותו מעלי הדקל בדמות גבינה יבשה. וכעין זה כתב ביד החזקה (נרכות פ"מ ס"ו). 
סב. 'בכל כחו' היינו בכל כוונתו, שכל כוונתו אינה אלא ליראת השם ושמירת תורתו 
ומצוותיו. מנחת יהודה (ספטעיין, ד"ס כמי. 

סג. וכלשון הפסוק (שעיס ₪ ל) "דלו עיני למרום', שפירושו הורמו עיני לשמים 
שיעזור לי הקב"ה. רש"י (ד"ס קלפ). וכן כתב רב ניסים גאון (ד"ס דסני), והוסיף, שזו 
היא מידת יראי שמים, שתולים עיניהם למרום, ובוטחים בהקב"ה ומצפים אליו ומחכים 
לטובו. ובפירושו הראשון כתב רב ניסים גאון (פס), שהדמיון בין הדלועים ליראי 
שמים הוא, שכשם שהדלועים הם הפירות הגדולים שבכל פירות הארץ, ואף על פי 
כן אינם מתנשאים על הארץ, אלא כל זמן שהם גדלים נעשים כבדים ונעשים נמוכים 
יותר מחמת כובדם, כך יראי שמים, אף על פי שאין בכל הבריות מי שמעלתו גבוהה 
ממעלתם, בכל זאת, ככל שהקב"ה מוסיף להם גדולה וכבוד הם מוסיפים ענוה 
ונמיכות. 

במשמר הלויים (ד"ס מני) כתב שהמקור לכך שדווקא לירא שמים 'בכל כחו' מראים 
דלועין, הוא משום שהמילה 'דלועין', רומזת לשתי מילים, 'דל', ו'לעין', והמילה 'לעין' 
הוא מלשון עמל, כמו ש'לעי' באורייתא פירושו עמל בתורה. 

סד. משה רבינו ברך את בני ישראל לפני מותו, ולבני יוסף אמר 'בכור שורו', ו'בכור' 
הוא מלשון גדולה ומלכות, והיינו שהמלך שיצא ממנו [הוא יהושע בן נון], יהיה 
'שורו', שכוחו יהיה קשה כשור, שיוכל לכבוש כמה מלכים, ו'הדר לו', כלומר שהדר 
יהיה נתון לו. רש"י (לנליס סס). 

סה. רמז לדבר, שנאמר (לניס ינ כ) 'כי ירחיב ה' אלוהיך את גבולך ואמרת אוכלה 
בשר' וגו', ומבואר בחולין (פד.) שלמדה תורה דרך ארץ שלא יאכל בשר אלא בהזמנה 
זאת. ו'בשר' היינו דווקא מבהמה ולא מעוף. שפתי חכמים (ל"ס ססוכ). 

סו. על פי הגר"א (מעלי יד ד). 

סז. כאשר השור בועט, הוא פושט את רגלו למרחק, ולכן דבר זה הוא סימן שעתיד 
ללכת בדרך רחוקה. זאת מנוחתי (ל"ס פ"ל). 


תורה אור השלם 


א) ִחִפְּרוּ עִבְדִי יְצְחק 
בנְחַל וַַמְצְאוּ שָם בְּאֵר 
מִים חיים: [בדאשית כו, יט] 
ב כִּי מִצְאִי מְצָא חַיִם 
ויִפָק רצון מיי: |משליח, לה| 
כִּי כה אָמַר ו הנני 


wes‏ ה 
אוצר החכמהי 


טח תדו ב שלום 
ּכְנְחַל שומף כּבוֹד גוים 
וְנִקְתָּם על צַד תנשו 
על בִּרְבַיִם תִּשָעָשָעוּ: 
[ישעיה סו, כ| 
ד) כְּצִפָּרִים עֲפוֹת כֶּן יָגן 
יי צְבָאוֹת על יְרוּשׁלִָם 
גָוֹן ‏ וצל | פָכֹחַ 
ְהַמְלִיט: וישעה לא, הן 
ה) ײַ תִשְׁפֹּת שָׁלוֹם לְנ 
ִּ נם כָּל מעשינ פְּעלְתָ 
לֶנוּ [ישעיה כו, יב] 
ו) וַאֲשֶׁר אָכְלוּ שְאֶר עמִי 
וְעוֹרֶם מַעֲליהֶם הפיט 
וְאֶת עִצְמֹחֵיהֶם פצַחוּ 
וּפרְשוּ כַּאֲשֶׁר בַּחִיר 
וּבבָשֶׂר בְּתוֹך קְלְחַת: 
[מיכה ג, ג| 
ח וְידְאוּ מְמַעֲרֶב אֶת 
שם יי וּמָמזְרַח שַׁמַשְׁאֶת 
כּבודו כִּי יבא כַנָהֶר צֶר 
רוח יי נסְסָה בוֹ: 
[ישעיה נט, יט] 

ה) כְצְפוּר נוֹדָדָת מן קנָה 
ָּן איש נודָד מִמְקוֹמוֹ: 
[משלי כוּ, חן 
ט) ומשל אֶל בֵּית הַמָרִי 
מֶשל וְאָמרְתָ אֲלֵיהֶם פה 
אָמַר אֶנִי אֲלְהִים שפת 
הַסִיר שָפת וְגֶם יצק בו 
מִים: [יחקאל כד, גן 


ביס | בְמְְבֶר 
מְצָאתִי יִשְׂראֵל כְּבְבוּרֶה 
בִאַנָה | בְּרַאֹשִיתָה 


רָאֵיתִי אֲבוֹתֵיכֶם הֵמָה 
בָּאוּ בעל פְעוֹר וימרו 
לבת והָיוּ שְׁקּצִים 
כְּאחָבֶם: [השע ט, ין 
יא) כִּי מִנְפֶן סֶדם נִפָנֶם 
ּמַשְׁרְמֹת עֵמֹרָה ענְבָמוֹ 
עְנבִי | רש אַשְכְּלת 
מררת לְמוֹ: | דברים לב, לב] 
יב מה נָאווּ על הָהָרִים 
רַנלִי מְבֵשֵׂר מִשָמִיע 
שָלוּם | מְבַשָר | טוב 
מַשְׁמִיע ישּׁעָה אמָר 
לציון מְלדּ אֶלְהָּ: 
[ישעיה גב, זן 
יג על הָהָדִים אֶשָׂא בְכִי 
תָהֵי וְעַל נְאוֹת מַדְבָר 
קנה כִּ נצָתוּ מִבְּלֶי אִיש 
עבר וְלא שָמָעוּ קול 
מְקָנָה מעוֹף הַשְׁמַיִם 
עד בְּהֲמָה נְרָדּ הָלָכוּ 
[ירמיה ט, ט] 
יד) וְהָיָה ‏ בַּיוֹם הַהוּא 
ִתֶּקע בְּשופָר נְדוֹל וּבָאוּ 
הָאכְדִים בְּאָרֶץ אֲשּׁר 
הִשְׁתּחֲוּ | לי בְהַר 
הַקְדָש בִּירוּשָלִים; 
[ישעיה כז, ע| 
טו) תִּקָעוּ שופָר בַּנְבְעָה 
חַצצְרָה בֶרְמָה הְרִיעו 
בֵּית אָוֶן אִחַריף בְּנְיָמִין: 
[הושע ה, ח] 
טז) וּלְבֹל בְּנִי ישָרְאֶל לא 
ָחָרֶץ כָּלֶב לְשׂנוֹ לְמַאִישׁ 
ער בְּהֵמָה לְמען הַרָעין 
ֲשֶׁר יפכָה יי בּן מִצְריִם 
ובין ישרְאֶל: [שמות יא, ז] 
יו וְהַכְּלָבִים עז נָפָש 
לא יָדָעוּ שָבְעָה וְהֵמָה 
רעים לא ידָעוּ הָבִיןכּלֶם 
ְדרְכֶּם פָּנוּ אִיש לְבַצְעו 
מִקְצָהוּ: |ישעיה נו, יא] 
יח) אַרִיֶה. שָאָג מִי לא 


נ. הרואה פרק תשיעי ברכות 


שיראי דמלכא. מעיליס של מלך: דאצטליק. נסנלק לב'. ודוגמתו כסעור וסרוע3 (דף קכד) דנקי מלפק: יעצו עליך רעה. וסס סנמיס 
פס טיען עניך כעס: חרון אף. (יכר קוטס קמתסמס ומוכי סכל על כן סו קלוי מכון ף: לא תצטרך למעשה ידיך. קתפעטר: 
באדרותא. מיתת. כככוד ונסלר פעות: אמו בעל. דומים דסמן קסו נתוך סות ססקס פת פמו: קטיף לי כוכבא. עקכתי 
כוכנ כסלוס: ‏ גנבת. קנמענו (כוכניס?: נערה המאורסה. סיו כגילין כעקות לס סופס קנ סלס ככניסקס (סופס וקוכין לס 
סינומס, כדסמרינן ככתובות (דף טו:) קיתס כסינומס וכקקס 
פלוע: טונא דאסא. טול דס (): שכבי משלחת. מתיס 
ספטטת: אם כן. דלית לך סתס (כסי, ופכוך כ קכיכ ספס: 
קפא. דלמרי כך סי כקור6, סננקון פלס וון קורין נכטור 
קפ: דיקא. סו עסכס, סננסון וני קוכין לעקלס דיק6. וסכי 
פמרי כך יש לך ממון כקולס עטירית: דריש עשרה. קורס קנרם 
עקרס: שלש שלומות הם. קנם תנומות סמנקכיס קלוס: ופרשו 
כאשר בסיר. למ פוכענות סיל: ובכל קנינך. (שון פכוכס 
סו, 66 קניס סכנס קנס על כינס סו: קרא קורא קירא קניא. 
קל דלעת, כד6מרינן נקמן סרולס. דלועין כסנוס יכ סמיס 
סו6, כסון דנו עיני למכוס (שעיס ₪): קורא. כך סגדל כענפי 
סדקל ככל סנס כדכך ספר לננות, ונקנס סנס סו מפקpס‏ 
וגעסס ען: קירא. קעוס: קניא. קנס: האוכל מבשרו, כקלוס: 
בין ברדוף. כקסו כן: גם עלה. קלוכ (נוטכיקון של גמל: 
פלא נעשה לו. כמו סנעסס נפינחס כדסמרינן כסנסדלין (דף פנ:): 


שיראי דמלכא כפיתו תרין ארזי בחבלא אסור חד 
כרעיה לחד ארזא וחד כרעיה לחד אחא ושרו 
לחבלא עד דאצטליק () רישיה * אזל כל חד וחד וקם 
אדוכתיה ואצטליק" ונפל בחרין. שאל בן דמא בן 
אחותו של ר' ישמעאל את ר' ישמעאל ראיתי שני 
לחיי שנשרו אמר שני גדודי רומי יעצו עליך רעה 
ומתו. אמר ליה בר קפרא לרבי ראיתי חוממי 
שנשר אמר ליה חרון אף נסתלק ממך אמר ליה 
ראיתי שני ידי שנחתכו אמר ליה לא תצטרך 
למעשה ידיך אמר ליה ראיתי ב' רגלי שנקטעו 
אמר ליה על סוס אתה רוכב חזאי דאמרי לי 
באדר מיתת וניסן לא חזית אמר ליה באדרותא 
מיתת ולא אתית לידי נסיון. אמר ליה ההוא צדוקי 
לר' ישמעאל ראיתי שאני משקה שמן לזיתים אמר ליה בא על אמו אמר ליה חזאי דקטיף לי כוכבא אמר 
ליה בר ישראל גנבת אמר ליה חזאי דבלעתי לכוכבא אמר ליה בר ישראל זבנתיה ואכלת לדמיה 
אמר ליה חזאי עיני דנשקן אהדדי אמר ליה בא על אחותו אמר ליה חזאי דנשקי סיהרא אמר ליה בא 
על אשת ישראל אמר ליה חזאי דדריכנא בטונא דאסא אמר ליה בא על נערה המאורסה אמר ליה 
חזאי טונא מעילאי והוא מתתאי אמר ליה משכבך הפוך אמר ליה חזאי עורבי דהדרי לפורייה אמר 
ליה אשתך זנתה מאנשים הרבה אמר ליה חזאי יוני דהדרי לפורייה אמר ליה נשים הרבה טמאת 
אמר ליה חזאי דנקש תרי יוני ופרחן אמר ליה תרתי נשי נסבת ופטרתינון בלא גט אמר ליה חזאי 
דקליפנא ביעי אמר ליה שכבי קא משלחת אמר ליה כולהו איתנהו בי בר מהא דליתיה אדהכי והכי 
אתיא האי איתתא ואמרה ליה האי גלימא דמכסא דגברא פלוני הוא דמית ואשלחתיה אמר ליה חזאי 
דאמרי לי שבק לך אבוך נכסי בקפודקיא אמר ליה אית לך נכסי בקפודקיא אמר ליה לאו אזל אבוך 
לקפודקיא אמר ליה לאו אם כן קפא כשורא דיקא עשרה זיל חזי קפא דריש עשרה שהיא מלאה זוזי אזל 
אשכח שהיא מלאה זוי. אמר רבי חנינא הרואה באר בחלום רואה שלום שנאמר * ויחפרו עבדי יצחק 
בנחל וימצאו שם באר מים חיים9 ר' נתן אומר מצא תורה שנאמר %כי מוצאי מצא חיים וכתיב הכא 
באר מים חיים רבא אמר חיים ממש. אמר רבי חנן שלש שלומות הן נהר צפור וקדרה נהר דכתיב 
9 הנני נוטה אליה כנהר שלום צפור דכתיב " כצפרים עפות כן יגן ה' צבאות וגו' קדרה דכתיב הה' 
תשפות שלום לנו אמר ר' חנינא ובקדרה שאין בה בשר שנינו" יופרשו כאשר בסיר וכבשר בתוך 
קלחת. אמר ר' יהושע בן לוי הרואה נהר בחלום ישכים ויאמר *הנני נוטה אליה כנהר שלום קודם 
שיקדמנו פסוק אחר %כי יבא כנהר צר הרואה צפור בחלום ישכים ויאמר כצפרים עפות כן יגן וגו' 
קודם שיקדמנו פסוק אחר ‏ כצפור נודדת מן קנה וגו' הרואה קדרה בחלום ישכים ויאמר "ה' תשפות 
שלום לנו קודם שיקדמנו פסוק אחר © שפות הסיר שפות הרואה ענבים בחלום ישכים ויאמר ¢ כענבים 
במדבר קודם שיקדמנו פסוק אחר * ענבימו ענבי רוש הרואה הר בחלום ישכים ויאמר מה נאוו על 
ההרים רגלי מבשר קודם שיקדמנו פסוק אחר % על ההרים אשא בכי ונהי הרואה שופר בחלום ישכים 
ויאמר = והיה ביום ההוא יתקע בשופר גדול קודם שיקדמנו פסוק אחר 5 תקעו שופר בגבעה הרואה 
כלב בחלום ישכים ויאמר 5 ולכל בני ישראל לא יחרץ כלב לשונו קודם שיקדמנו פסוק אחר " והכלבים 
עזי נפש הרואה ארי בחלום ישכים ויאמר " אריה שאג מי לא יירא קודם שיקדמנו פסוק אחר = עלה 
אריה מסבכו הרואה תגלחת בחלום ישכים ויאמר > ויגלח ויחלף שמלותיו קודם שיקדמנו פסוק אחר 
= (כי) אם גלחתי וסר ממני כחי הרואה באר בחלום ישכים ויאמר * באר מים חיים קודם שיקדמנו 
פסוק אחר = כהקיר ביר מימיה הרואה קנה בחלום ישכים ויאמר = קנה רצוץ לא ישבר קודם שיקדמנו 
פסוק אחר "הנה בטחת לך= על משענת הקנה הרצוץ. תנו רבנן הרואה קנה בחלום יצפה לחכמה 
שנאמר קנה חכמה קנים יצפה לבינה שנאמר ₪ ובכ9=הײנך קנה בינה אמר רבי זירא קרא קורא 
קירא קניא כולהו מעלו לחלמא תניא אין מראין דלועין אלא למי שהוא ירא שמים בכל כחו הרואה 
שור בחלום ישכים ויאמר "בכור שורו הדר לו קודם שיקדמנו פסוק אחר כי יגח שור את איש 
תנו רבנן חמשה דברים" נאמרו בשור האוכל מבשרו מתעשר נגחו הויין ליה בנים שמנגחים בתורה 
נשכו יסורין באים עליו בעטו דרך רחוקה נזדמנה לו רכבו עולה לגדולה והתניא רכבו מת לא קשיא 


הא דרכיב הוא לתורא הא דרכיב תורא לדידיה. הרואה חמור בחלום יצפה לישועה שנאמר = הנה מלכך 


יבא לך צדיק ושע הוא עני ורוכב על חמור הרואה חתול בחלום באתרא דקרו ליה שונרא נעשית 
לו שירה נאה שינרא נעשה לו שינוי רע" הרואה ענבים בחלום לבנות בין בזמנן בין שלא בזמנן יפות 
שחורות בזמנן יפות שלא בזמנן רעות הרואה סוס *לבן בחלום בין בנחת בין ברדוף יפה לו אדום 
בנחת יפה ברדוף קשה הרואה ישמעאל בחלום תפלתו נשמעת ודוקא ישמעאל בן אברהם אבל טייעא 
בעלמא לא הרואה גמל בחלום מיתה נקנפה לו מן השמים והצילוהו ממנה אמר רבי חמא ברבי 
חנינא מאי קראה > ואנכי ארד עמך מצרימה ואנכי אעלך גם עלה רב נחמן בר יצחק אמר מהכא 6 גם 


ה' העביר חטאתך לא תמות הרואה פינחם בחלום פלא נעשה לו * הרואה פיל בחלום פלאות נעשוג 


לו פילים פלאי פלאות נעשו לו והתניא כל מיני חיות יפין לחלום חוץ מן הפיל ומן הקוף לא קשיא 
הא 


rrr Ts 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי" | נעץן יעקנן, 

0 ע' סנסדלון ‏ 5ג.], 

ג) [נקפן 2ז:], ל) מגילה 
טז ע"א. 


רכ נסים גאון 


דתני רב יוסף אין 

מראין דלועין 
אלא ליראי שמים. כבר 
שאלני עליה תלמיד מבני 
ספרד היש לה טעם ואני 
לא קבלתי בה כלום וגם 
לא נשאלתי עליה קודם 
לכן מעולם ונמתי לו כי 
זאת קבלה היא ביד 
החכמי' ולא נודע לי 
שהזכירו בה טעם אבל 
נראין | הדברים בעני 
שאפשר שיהו דומים יראי 
שמים לדלועין שכשם 
שהדלועין אין בכל פירות 
הארץ גדולים | מהם 
ואעפ"כ אינן מתנשאין על 
הארץ אלא כל זמן שהן 
גדלין ופרין הן מוטיפין 
נמיכות בארץ כך הן 
יראי שמים אין כל 
הבריות שמעלתו גבוהה 
ממעלתם ולא עדיף מהם 
כדדרשינן בהאי פסוקא 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' עד דסינטליק 
אמר רבא לא מחילנא 
ליה עד דאיצטליק 
יסיס ול וכו' ו5טניק 
רישיה ונפ( | כתרין: 
(3) רש"י ד"ס עונס וכו' 
דס סס"ד ולס"כ מ"ס 
משכבו הפך באותה 
נערה היא מלמעלה 
והוא מלמטה סס"ל 
וח"כ מ"ס סכני קא 
מסנסת : 


הגהות וציונים 


ל] נדצ"ל ושרו לחבלא 
של כל חד וחד 
וקם אדוכתיה עד 
דאצטליק רישיה 
ונפל בתרין (ותיבת 
"ואצטליק" מיותר, 
דק"ס): 5] צ"ל שני 
גדולי הומי (וכ"ה בכת"י 
ובבית | נתן ובדפוסי 
שונצינו ווינציא (רפ) 
קראקא וטעות הדפוס 
"גדודי", דק"ס): ג] עיין 
דק"ס ‏ בשם הכת"י 
דהגמרא מביאה את 
פסוק כב שהוא בענין 
שלום וַיַעְתַּק מִשֵׁם 
ְיחְפר בְאַר אַחָרַת 
ולא רבו עָלִיה וַיִקרא 
שָמָהּ רחבות וַיאמַר 
כִּי עַתָּה הרחיב וי לָנו 
וּפָרינוּ בָּאָרֶץ ועיין 
מהרש"א שמבאר גירסא 
שלנו, ועיין ברכת ראש: 
ד] [שנאמר כצ"ל וכ"א 
בילקוט ישעיה סוף רמז 
רצו] (גליון): ס] בד"י 
חסר מלת לך והוא קרא 
בישעיה ל"ו (גליון): 
ו] לכאורה לפי מה 
שמסיק להלן לא קשיא 
הא דרכיב הוא לתורא 
הא דרכיב תורא לדידיה 
צ"ל ששה דברים נאמרו 


בשור (רש"ש, שפתי 
חכמים) ואולי הך דאידך 
ברייתא. יבכל בעלל 


חיים (הגהות הגרא"מ 

הורוויץ): ] בערוך ערך 

שנר משמע דגריס איפכא 

והוא יותר נכון (רש"ש): 

מ] בדפו"רנוסף ישראל 
גנבת: 


ישָמַע בָּהּ על פָּנִי תַּמִיד חָלִי וּמַכָּה: (ימיהו זן = כג) קָנָה רְצוּץ לא ישבור וּפִשְׁתָּה כָהָה לא יכַבְּנָה לָאֲמַת יוצִיא מַשָפָט: |שעהמב גן = כד) עַתָּה הַנָה בָטֹחְתָ לף על מִשְׁעֲנָת הַקָנָה הַרְצוּץ הַזֶה על מִצָרִים אֲשֶׁר יסְמֶךּ איש עָלִיו וּבָא בְכַפּוֹ נְקְבָהּ 
ַּן רעה מֶלָ מִצְרַיִם לָכָל הַבּטחים עלִיו: |מיפביה או = הנה בְטַחְתּ על מִשְׁעֲנָת הַנָה הָרָצויץהַזֶה על מִצְרַיִם אֲשֶׁר וְסְמך איש עָלִיו וּבָא בב ְְבָה כ רעה מל מִצְרִיִם לָכָל הבטחים עֲליו: ושעהל ון = כה) ראשית חִכְמָה קָנָה חָכְמָה 
בְכָל קנינף קְנָה בִינָה: ומשל ד,זן = כו) בָּכוֹר שור הָדֶר לו וקרני רְאֵם קרְנִיו בָּהֶם עמים ינח יִחָדָו אַפְסִי אֶרֶץ וְהַם רְבְבוּת אֶפְרִיִם וְהֵם אַלְפִי מְנָשֶה: ובריס ע, זו = כז) וְכִי יגח שור אֶת איש או אֶת אֲשָׁה וְמַת סָקוֹל יסְקל הַשור ולא יְאָכָל אֶת 
שרי בעל הַשוּר נָקי: ושמת כא, כח! ‏ כה) גִילי מאד בַת ציון הָרִיעֵי בַּת יְרוּשָלִים הנה מִלְכּיְבוֹא לֶךְּ צדיק ונושַע הא עֲנֵי וְרֹכֵב על חֲמוֹד וְעַל עיר בָּן אַתֹנוֹת: װוכרהט,ט| = כט) אֲנֹבֵי אָרד עמף מִצְרִימָה וְאָנֹכֵי אַעלף גַם עָלה וְיוּסַף ישית ידו 


על עִנָיד: |גבאשת מו ר] = ל) ואמ דָוִד אֶל נָתָן חָטָאתִי ליי ומר נָתָן אֶל רְוִד גם יי הָעָבִיר חַמָאתְךְּ לא הָמוּת: [שמאל ב כ, ן 


הא 


אהח1908/2018 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


כאן, בברייתא הראשונה, מדובר בדְרְכִיב הוּא לתוֹרְא - שראה 
בחלומו שהוא רוכב על השור, שדבר זה הוא סימן שעולה לגדולה, 
- וכאן, בברייתא השניה, מדובר בדְרְכִיב תורְא לדידיה - 
שראה בחלומו שהשור רוכב עליו, שדבר זה הוא סימן שעתיד הוא 
למותל". 


* 


הגמרא מפרטת חלומות שונים, למה הם רומזים: 
הָרוֹאָה חֲמוֹר בַּחֲלוֹם, יִצַפָה לישׁוּעָה שתבוא, שָנָּאָמַר (הליס ט 0) 
אודות מלך המשיח, הַנָה מַלְכַּךף יָבוא ?ף, צדיק וְנוֹשׁע הוא, עָנִי 
וְרְכָב על חַמור"?, וכיון שהוזכר חמור בענין ישועה, ראייתו בחלום 
היא סימן לישועה. 


הַרואֶה חַתוּל בַּחַלום, אם הוא נמצא בְּאַתַרָא דְּקרוּ ליח - 
במקום שקוראים לחתול שוּנְרָא', הרי זה סימן שנְעְשִית לו שִירָה 
נאָה - לפי שתיבות 'שירה נאה' דומות לתיבת 'שונרא', והיינו שנגזר 
עליו דבר טוב, שעתיד לומר עליו שירה נאה להקדוש ברוך הואל. 
ואם הוא נמצא במקום שקוראים לחתול שִינְרָא', הרי זה סימן 
שנעשׂה לו שינוי רֶע ממצבו, לפי שתיבות 'שינוי רע' דומות לתיבת 
'שינרא'**. 


הרוֹאָה עָנָבִים כַּחֲלוֹם, אם ענבים לְבָנות ראה, בִּין אם ראה 
אותן בִזְמַנּן [-בזמן שדרך הענבים להיות בשלים בה, וּפבִּין אם 
ראה אותן שלא בִזְמָנָּן, הן יפות לחלום, כלומר סימן יפה הן. 
ואם ענבים שְׁחוֹרוֹת ראה, אם ראה אותן בִּזְמַנָּן, הן יפות לחלום, 
ואם ראה אותן שַלא בִּזְמנֶּן, הן רעות לחלום, כלומר סימן רע 
הן. 


סח. השור עומד לחרישה, וכאשר אדם קבור באדמה, והשור חורש את האדמה 
שמעליו, הרי זה כאילו השור רוכב עליו, ולכן דבר זה הוא סימן שעתיד למות ולהקבר 
באדמה. שלמה משנתו (ד"ס דלליכ). ובספר לבית יעקב (ללופ י) ביאר שכיון שהשור הוא 
בעל כח גדול, וכאשר הוא רוכב על אדם, מכביד עליו ביותר, ואינו מרחם עליו, ולכן 
דבר זה הוא סימן שעתיד למות. 

בהגהות הרש"ש (ל"ס וסתני) ובמרומי שדה (ד"ס ככנו) הקשו, שלפי תירוץ הגמרא מצינו 
רמז נוסף בראיית שור בחלום, שאם ראה שהשור רוכב עליו, הרי זה סימן שעתיד 
למות, ואם כן מדוע הברייתא אומרת שחמשה דברים נאמרו בשור, והלא ששה דברים 
נאמרו בו. ובהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס נ"ק) כתב, שאפשר שמה שאמרו 
בברייתא השניה שאם רכבו הוא סימן שעתיד למות, אינו דווקא בשור, אלא בכל בעלי 
חיים, ולכן לא נמנה סימן זה עם שאר הסימנים. 

סט. הנביא מתנבא על ביאת מלך המשיח, ואומר 'גילי מאד בת ציון, הריעי בת 
ירושלים, הנה מלכך יבוא לך, צדיק ונושע הוא, עני ורכב על חמור, ועל עַיֶר בן 
אתונות', ופירוש הפסוק הוא, גילי והריעי תרועה של שמחה, שהנה מלך המשיח עתיד 
לבוא אליך, והוא צדיק במעשיו, ובמלחמותיו יהיה נושע, והוא עני [כלומר, עניו (כם'י 
עס)], וירכב על חמור או על עיר בן של אחת האתונות, והוא דרך ענוה. על פי מצודת 
דוד (זכליס עס). 

ע. זאת מנוחתי (ד"ס סכופס). 

עא. כתב הרש"ש (ד"ס נפתר), שמדברי הערוך (עלן פנכ) נראה שגרס בגמרא להיפך 
מהגירסא שלפנינו, שבמקום שקוראים לחתול 'שינרא', הוא סימן שנעשית לו שירה 
נאה, ובמקום שקוראים לחתול 'שונרא', הוא סימן שנעשה לו שינוי רע. וכתב הרש"ש 
שגירסא זו נכונה יותר מהגירסא שלפנינו [לפי שתיבת 'שינרא' דומה יותר למילים 
'שירה נאה', ואילו תיבת 'שונרא' דומה יותר למילים 'שינוי רע']. וכתב עוד, שאולי 
יש לגרוס בדברי הגמרא שבמקום שקוראים לחתול 'שורנא', הוא סימן שנעשית לו 
שירה נאה. וראה עוד בהגהות רבי שאול קצנלבוגן (ל"ס סלולס). 

עב. הסום מורה על מלחמה, כמו שנאמר (כעני כ 6) 'סוס מוכן ליום מלחמה', וכן 
הוא מורה על גאוה והתנשאות. וסוס אדום הוא סימן רע, לפי שצבע האדום מורה 
על שפיכות דמים, וכן מה שהוא רדוף הרי זה סימן רע, לפי שמורה שרודף לשפוך 
דם. אבל סוס לבן מורה על התנשאות ולא על שפיכות דמים, ולכן הוא סימן טוב. 
מלבי"ם (כליס 5 ת). 

עג. בין אם ראה את ישמעאל [בן אברהם] עצמו, ובין אם ראה תיבת ישמעאל בכתב. 
הגהות היעב"ץ (ל"ס סלופס) [ובחזון טוב (עמ' מת) הוסיף, שלפי דבריו צריך לומר שכוונת 
הגמרא להלן שדווקא אם ראה את ישמעאל בן אברהם, היא שדווקא אם ראה בכתב 
תיבות 'ישמעאל בן אברהם', אבל אם ראה תיבת ישמעאל סתם, אפשר שאין הכוונה 
דווקא לישמעאל בן אברהם, אלא לאומה הישמעאלית, או לישמעאלי סתם]. ובברכת 
ראש (לקמן מ. ד"ס וסנ"ע) כתב שמדובר שראה דמות אדם ונדמה לו שהוא ישמעאל, 
ולא שראה את תיבת ישמעאל בכתב. 

ער. על פי הילקוט (ל כ כמז פ3). 

בפסוק זה נאמר 'ולישמעאל שמעתיך, הנה ברכתי אתו והפריתי אותו והרביתי 


ברכות 


הַרואֶה סוּס לָכֶן בּחֲלוֹם, בִּין אם בְּנַחֶת היה הסוס שרוי, ובֶּין 
אם הסוס היה בְּרָדוּף - בעודו רץ, הרי זה סימן יִפָה ל1. ואם סוס 
אָדוֹם ראה בחלום, אם בּנַחַת היה הסוס שרוי, סימן יפה לו, ואם 
הסוס היה בְּרְדוּף - בעודו רץ, סימן קשה לו. 


נו: והז 


הָרוֹאָה את יִשְמָעַאל בַּחַלוּם", הרי זה סימן לכך שתפַלְתו 
נִשְׁמעַת [-מתקבלת], לפי שהמילה 'ישמעאל' מורה על קבלת התפילה, 
כמו שנאמר (כלסקיק " 0 "ִלִישָמָעָאל שִמַעְתִּיךָּ'. וְדְוְקָא אם ראה 
בחלומו את יִשָמָעָאל כָּן אִבְרְהֶַם, אֲבָל אם ראה טִ8יִיעָא בְִּעְלְמָא - 
סתם ישמעאלי, לא - אין זה סימן שתפילתו נשמעת. 


הַרואֶה גְּמֵל בַּחֲלוֹם, הרי זה סימן לכך שמִיתה נְקְנְסַה לו 
[-נפסקה עליו בתורת קנס ועונש] מן הַשָמִים, וְהצילוּהוּ מִמַנָּה. 
מביאה הגמרא ראיה לכך, אִמַר רַבִּי חֲמָא בְּרְבִּי חֶנִינַא, מאי 
קראָה - מהו הפסוק בו נרמז דבר זה, שנאמר (נרספית מו ד) יְאָנכִי 
ארד עמף מצרימה, וְאֲנֹכִי אַעַלְף גַּם עֲלה'ײ, והנוטריקון [-ראשי 
התיבות] של המילים גם עלה' הואא=== המילה גמל', ומכאן 
שגסל הוֹא רמז להצלה ממיתהל רב נהמן פר יצחק אפר, 
מִהָכָא - מכאן יש ללמוד שגמל הוא רמז להצלה מעונש מיתה, 
שנאמר (טמופנ 3' 2 2) עַם ה' הַעְבִיר חטאתף, לא תמוּת"", 
והמילה גם' שנאמרה בפסוק זה, דומה למילה אגמלי, וכיון 
שבהמשך הפסוק נאמר 'לא תמות', הרי ש'גמל' הוא רמז להצלה 
ממיתה. 


הַרואֶה פִּינְחָס בַּחֲלוֹם, הרי זה סימן לכך שדבר פָּלָא נעשׂה לו, 
כמו שנעשו לפינחס ניסים רבים בשעה שהרג את זמרי בן סלוא ואת 
כזבי בת צורל. 


אותו במאד מאד, שנים עשר נשיאים יוליד ונתתיו לגוי גדול', וכוונת הפסוק היא, 
שהקב"ה אמר לאברהם שקיבל תפילתו על ישמעאל, ויברך אותו וכו', כמבואר 
בפסוק. 

עה. לאחר שיוסף נתגלה אל האחים, הלך יעקב עמהם אל יוסף למצרים, ובדרכו נגלה 
אליו הקב"ה במראות הלילה, ואמר לו 'אל תירא מרדה מצרימה כי לגוי גדול אשימך 
שם, אנכי ארד עמך מצרימה, ואנכי אעלך גם עלה, ויוסף ישית ידו על עיניך' (שס מו 
ג-ל). 

עו. והיינו שהאות עי"ן שבפסוק 'גם עלה' נבלעת כאשר היא נקראת לאחר האות 
מ"ם שבתיבת 'גם', ונחשב הדבר כאילו האותיות גימ"ל מ"ם למ"ד שבתיבת גמל 
כתובות ברצף. מהרש"א (ל"ס סכופס גמנ). 

עז. מפפוק זה מוכח רק שראיית הגמל היא רמז להצלה, אבל אין מכך ראיה שהיא 
רמז להצלה מעונש מיתה [ובפרט שמקרא זה אמור על יעקב אבינו שמת במצרים, 
והבטחת הקב"ה היתה רק שיזכה להקבר בארץ ישראל], אלא כיון שתיבת 'גמל' היא 
רמז לדבר גדול [ראה במשנה בכלאים (פ"ג מ"נ) 'אפונים הגמלנים', ופירש הרע"ב, 
גסים וגדולים, שבלשון ארמי קורין לדבר גדול גמלונא], לכן ראיית הגמל היא רמז 
להצלה ממיתה שהיא דבר גדול. גליוני הש"ס (ד"ס סלולס), ועיין שם שהאריך. וראה 
עוד בשלמה משנתו (ל"ס גס). 

עח. לאחר שנתן הנביא הוכיח את דוד על מעשה בת שבע, בישר לו שתשובתו 
התקבלה, ולא ימות. על פי הרד"ק (קמופל עס). 

עט. יש לפרש שכוונת הגמרא היא שכיון ש'גם' הוא גימ"ל בלשון יונית, ולכן תיבת 
גס' הכתובה בפסוק רומזת לגמל. מהרש"א (פס). ובאמרי נועם (ל"ס סלופס גמ0) ביאר 
שגמל הוא נוטריקון 'גם לא', ותיבת גם' מרמזת לפסוק 'גם ה' העביר' וגו', ותיבת 
'לא' מרמזת להמשך הפסוק 'לא תמות'. 

פ. לאחר שזמרי בן סלוא שהיה נשיא בית אב לשמעוני, בא על כזבי בת צור 
המדינית, נאמר (כמלנל כס ז-ק) 'וירא פינחס בן אלעזר בן אהרן הכהן ויקם מתוך העדה 
ויקח רומח בידו, ויבא אחר איש ישראל אל הקובה וידקר את שניהם את איש ישראל 
ואת האשה אל קבתה'. וששה נסים נעשו לו לפינחס באותה שעה, אחד, שהיה לו 
לזמרי לפרוש מהאשה, כדי שלא תהיה לפינחס רשות להרגו, ולא פירש. ועוד, שהיה 
לו לזמרי לזעוק לאנשי שבטו שיצילוהו, ולא זעק. ועוד, שכיון בזכרותו של איש 
ובנקבותה של אשה, וראו אותם דבוקים זה בזה, וידעו שניתנה רשות לקנאי לפגוע 
בו, ולא יאמרו ששנאה היתה בלבו של פינחס על זמרי. ועוד, שלא נשמטו מן הרומח. 
ועוד, שבא מלאך והגביה את המשקוף של האוהל ולא הוצרך להשפיל את הרומח 
וישמטו ולא יהיו דבוקים. ועוד, שבא מלאך והשחית בעם ונטרדו בני שבטו של זמרי 
ולא הרגו את פינחס. סנהדרין (פ3:) ורש"י (Eס).‏ 

יש להבין, וכי רק לפינחס נעשה נס, ומדוע דווקא מי שרואה פינחס אמרו שפלא 
נעשה לו. ויש לומר, שתיבת 'פינחס' תחילתה באות פ"א, והאות פ"א רומזת לתיבת 
'פלא', ולכן אמרו שפלא נעשה לו. פרחי כהונה (ד"ס סלופס). ועיין שם שהובא בזה 
פירוש נוסף [ובפשוטו יש לומר, שפינחס נתייחד בכך שנעשו לו ששה ניסים, כאמור, 
ולכן דווקא ברואה פינחס אמרו שפלא נעשה לח. 


תורה אור השלם 


א) וִחְפָרוּ עַבְדִי. יְצְחֶק 
בּנְחַל וִמְצָאוּ שָׁם בְּאֵר 
מים חיים: [בראשית כו, יט] 
ב כִּי מִצְאִי מֶצָא חַיים 
וַיִפֶק רְצון מִיי: |משליח, לה| 
ג כִּי כה אָמַר יי הנָני 
מה אֲלֶיהָ כְנָהֶר שָׁלוֹם 
ּכְנְחַל שומף כּבוֹד גוים 
ונְַסֶם ע? צַד תִנְשָאוּ 
על בִּרְכַיִם תִּשְעָשָעוּ: 
[ישעיה סו, יבן 
ד) כְּצַפָּרִים עפוֹת כּן יגן 
יי צְבָאוֹת על ירוּשליִם 
גוֹן | וְהָצִיל ‏ פָכֹחַ 
וְהמָלִיט: |שעה לא, ה| 
ה) יי תשפת שלוּם לְנ 
ִּי גם כָּל מעשינו פְּעַלְתָ 
לָנו: [ישעיה כו, יב] 
וְאֲשֶׁר אְֲלשְׁאַר עמִי 
ְעוֹרֶם מַעֲלֵיהֶם הַפשִׁיט 
וְאֶת עְצְמְתִיהֶם פִּצַחוּ 
ּפְרְש כַּאֲשֶׁר בַּסִיר 
וּבבָשֶׂר בְּתוֹךּ קְלָחַת: 
[מכה ג, ג| 
ִירְאוּ מִמַעֲרֶב אֶת 
שם יי וּמִמזְרַח שָמָש אֶת 
כְּבודו כ יָבוּא כָנָהֶר צֶר 
רוח יַ נַסְסָה בוֹ: 
[ישעיה גט, יט] 

ה) כְצְפור נוֹדָדֶת מן קָנָהּ 
ָּן איש נוֹהַד מִמְקוֹמוֹ: 
[משלי כו, ח] 

ט) ומשל אֶל בֵּית הַמָרִי 
מָשׁל וְאָמְַתְ אִיהֶם פה 
אָמַר אֲרנָי אֲלהִים שְׁפֹת 
הַסִיר שפת וְגֵם יצק בו 
מִים: [יחקאל כד, גן 


סכַענָבִּם ‏ בַּמְדְבָר 
מְצָּאתִי יִשְרָאֵל כְּבְרָה 
בִחְאָנָה == בְרַאשִיחָה 


רְאִיתִי אֲבוֹתֵיכֶם הַמָה 
בָּאוּ בעל פּעור ונר 
לַבֹשֶׁת והי שְׁקצִים 
כְּאֲהָבֶם: [השע ט, ין 
יא) כִּי ַנָפָן סְדם נָפְנֶם 
ּמַשְׁרְמֹת עַמַרָה ענְבָמו 
עבִי רש אַשְכְּלת 
מררת לְמוֹ: | דברים לב, לב) 
יב מה נָאווּ על הָהָרִים 
לי מְבֵשֵׂר מִשְׁמיע 
שָלום | מִבָשָר | טוב 
מַשְׁמֶע יְשּׁעָה אמַר 
לצו מֶלך אֲלהִיְ 
[ישעיה נב, ז| 
י על הָהָרִים אֲשָׂא בְבִי 
הי על נְאוֹת מִדֶָר 
קינה כִּי נצָתוּ מְִּלִי איש 
עבר ולא שְׁמְעוּ קיל 
מִקָנָהּ מעוֹף הַשְׁמַיִם 
ועד בְּהֵמָה נָרְדוּ הָלָכוּ 
[ירמיה ט, ט| 
יד הָיָה בַּוֹם הַהוּא 
תע בְּשׁוֹפָר דול וּבָאוּ 
הָאבְדִים בְּאָרֶץ אַשּר 
השמו | לי בְהַר 
הַקְדָש בִּירוּשָלִים; 
[ישעיה כז, ע| 
טו) תַּקָעוּ שׁוֹפָר בְַּבְעָה 
חַצֹצֵרָה בֶרְמָה הְרִיעו 
בֵּית אָוֶן אַחָרֶ בִנְיָמִין: 
[הושע ה, ח] 
טז) וּלְבֹל בָנִי ישָרְאֶל לא 
ָחָרֶץ כָּלֶב לְשׂנוֹ לְמָאִיש 
ער בְּהֵמָה לָמען תרעון 
אַשֶר יַפְלָה יי ב מִצרִם 
ובין ישרְאֶל: [שמות יא, ז] 
לא יָרַעוּ שָבְעָה וְהֵמָה 
רעים לא יָדָעוּ הָבִיןכּלֶם 
ְדרְכֶּם פָּנוּ אִיש לְבְצְעו 
מִקְצְהוּ: |ישעיה נו, יא 
יח) אַרִיֶה. שָאָג מי לא 


נ. הרואה פרק תשיעי ברכות 


שיראי דמלכא. מעיליס קנ מלך: דאצטליק. נסנלק לנ'. ודוגמתו כסעור וסרוע3 (דף קכד) דנקי מ3נק: יעצו עליך רעה. וסס סנמיס 
פס טיען עניך רעס: חרון אף. (יכר קוטס קמתפמס ומוכי סכל על כן סו קלוי מכון ף: לא תצטרך למעשה ידיך. קתפעטקר: 
באדרותא מיתת. כככוד ונסלר פעות: אמו בעל. דומים דסמן קסו נתוך סות ססקס פת פמו: קטיף לי כוכבא. עקכתי 
כוכנ כסנוס: ‏ גנבת. ענמנו (כוכניס?: נערה המאורסה. סיו כגילין כעקות לס סופס קנ סלס ככניסקס כתופס וקולין לס 
סינומס, כדסמרינן ככתובות (דף טו:) קיתס כסינומס וכקקס 
פלוע: טונא דאסא. ול דס (): שכבי משלחת. מתיס 
ספסטת: אם כן. דלית לך סתס (כסי, ולכוך כ טכינ סמס: 
קפא. דלמרי כך סיל כקוכ, סננקון פלס וון קורין נכטור 
קפ: דיקא. סו עסכס, סנסון וני קוכין לעקלס דיק6. וסכי 
פמרי לך יש לך ממון כקורס עטירית: דריש עשרה. קולס קנרפ 
עקרס: שלש שלומות הם. ש(ק סלומות סמנקריס ענוס: ופרשו 
כאשר בסיר. 5536 פוכענות סי: ובכל קנינך. (שון מכוכס 
סו, ף קניס סככס קנס על כינס סו: קרא קורא קירא קניא. 
קל דלעת, כד6מרינן נקמן סכופס דלועין כסנוס יכ סמיס 
סו, כסון דלו עיני למכוס (שעס ₪): קורא. כך סגלל כענפי 
סדק בלל סנס כדכך ספר לננות, ונקנס קניס סו מפקpס‏ 
וגעקס ען: קירא. קעוס: קניא. קנס: האוכל מבשרו, כקלוס: 
בין ברדוף. כקסו כן: גם עלה. קלוכ (נוטכיקון ענ גמל: 
פלא נעשה לו. כמו קנעסס לפינפס כדלמריגן כסנסדלין (דף פנ:): 


שיראי דמלכא כפיתו תרין ארזי בחבלא אפור חד 
כרעיה לחד ארזא וחד כרעיה לחד אחא ושרו 
לחבלא עד דאצטליק () רישיה * אזל כל חד וחד וקם 
אדוכתיה ואצטליק" ונפל בחרין. שאל בן דמא בן 
אחותו של ר' ישמעאל את ר' ישמעאל ראיתי שני 
לחיי שנשרו אמר שני גדודי רומי יעצו עליך רעה 
ומתו. אמר ליה בר קפרא לרבי ראיתי חוממי 
שנשר אמר ליה חרון אף נסתלק ממך אמר ליה 
ראיתי שני ידי שנחתכו אמר ליה לא תצטרך 
למעשה ידיך אמר ליה ראיתי ב' רגלי שנקטעו 
אמר ליה על סוס אתה רוכב חזאי דאמרי לי 
באדר מיתת וניסן לא חזית אמר ליה באדרותא 
מיתת ולא אתית לידי נסיון. אמר ליה ההוא צדוקי 
לר' ישמעאל ראיתי שאני משקה שמן לזיתים אמר ליה בא על אמו אמר ליה חזאי דקטיף לי כוכבא אמר 
ליה בר ישראל גנבת אמר ליה חזאי דבלעתי לכוכבא אמר ליה בר ישראל זבנתיה ואכלת לדמיה 
אמר ליה חזאי עיני דנשקן אהדדי אמר ליה בא על אחותו אמר ליה חזאי דנשקי סיהרא אמר ליה בא 
על אשת ישרא? אמר ליה חזאי דדריכנא בטונא דאסא אמר ליה בא על נערה המאורסה אמר ליה 
חזאי טונא מעילאי והוא מתתאי אמר ליה משכבך הפוך אמר ליה חזאי עורבי דהדרי לפורייה אמר 
ליה אשתך זנתה מאנשים הרבה אמר ליה חזאי יוני דהדרי לפורייה אמר ליה נשים הרבה טמאת 
אמר ליה חזאי דנקיט תרי יוני ופרחן אמר ליה תרתי נשי נסבת ופטרתינון בלא גט אמר ליה חזאי 
דקליפנא ביעי אמר ליה שכבי קא משלחת אמר ליה כולהו איתנהו בי בר מהא דליתיה אדהכי והכי 
אתיא האי איתתא ואמרה ליה האי גלימא דמכסא דגברא פלוני הוא דמית ואשלחתיה אמר ליה חזאי 
דאמרי לי שבק לך אבוך נכסי בקפודקיא אמר ליה אית לך נכסי בקפודקיא אמר ליה לאו אזל אבוך 
לקפודקיא אמר ליה לאו אם כן קפא כשורא דיקא עשרה זיל חזי קפא דריש עשרה שהיא מלאה זוזי אזל 
אשכח שהיא מלאה זוזי אמר רבי חנינא הרואה באר בחלום רואה שלום שנאמר * ויחפרו עבדי יצחק 
בנחל וימצאו שם באר מים חיים" ר' נתן אומר מצא תורה שנאמר >כי מוצאי מצא חיים וכתיב הכא 
באר מים חיים רבא אמר חיים ממש. אמר רבי חנן שלש שלומות הן נהר צפור וקדרה נהר דכתיב 
9 הנני נומה אליה כנהר שלום צפור דכתיב " כצפרים עפות כן יגן ה' צבאות וגו' קדרה דכתיב זי ה' 
תשפות שלום לנו אמר ר' חנינא ובקדרה שאין בה בשר שנינו" יופרשו כאשר בסיר וכבשר בתוך 
קלחת. אמר ר' יהושע בן לוי הרואה נהר בחלום ישכים ויאמר ‏ הנני נוטה אליה כנהר שלום קודם 
שיקדמנו פסוק אחר %כי יבא כנהר צר הרואה צפור בחלום ישכים ויאמר " כצפרים עפות כן יגן וגו' 
קודם שיקדמנו פסוק אחר "כצפור נודדת מן קנה וגו' הרואה קדרה בחלום ישכים ויאמר "ה' תשפות 
שלום לנו קודם שיקדמנו פסוק אחר = שפות הסיר שפות הרואה ענבים בחלום ישכים ויאמר > כענבים 
במדבר קודם שיקדמנו פסוק אחר * ענבימו ענבי רוש הרואה הר בחלום ישכים ויאמר מה נאוו על 
ההרים רגלי מבשר קודם שיקדמנו פסוק אחר % על ההרים אשא בכי ונהי הרואה שופר בחלום ישכים 
ויאמר ₪ והיה ביום ההוא יתקע בשופר גדול קודם שיקדמנו פסוק אחר תקעו שופר בגבעה הרואה 
כלב בחלום ישכים ויאמר © ולכל בני ישראל לא יחרץ כלב לשונו קודם שיקדמנו פסוק אחר " והכלבים 
עזי נפש הרואה ארי בחלום ישכים ויאמר " אריה שאג מי לא יירא קודם שיקדמנו פסוק אחר = עלה 
אריה מסבכו הרואה תגלחת בחלום ישכים ויאמר > ויגלח ויחלף שמלותיו קודם שיקדמנו פסוק אחר 
לי (כי) אם גלחתי וסר ממני כחי הרואה באר בחלום ישכים ויאמר * באר מים חיים קודם שיקדמנו 
פסוק אחר = כהקיר ביר מימיה הרואה קנה בחלום ישכים ויאמר > קנה רצוץ לא ישבר קודם שיקדמנו 
פסוק אחר "הנה בטחת לך= על משענת הקנה הרצוץ. תנו רבנן הרואה קנה בחלום יצפה לחכמה 
שנאמר קנה חכמה קנים יצפה לבינה שנאמר ובכ? קנינך קנה בינה אמר רבי זירא קרא קורא 
קירא קניא כולהו מעלו לחלמא תניא אין מראין דלועין אלא למי שהוא ירא שמים בכל כחו הרואה 
שור בחלום ישכים ויאמר "בכור שורו הדר לו קודם שיקדמנו פסוק אחר כי יגח שור את איש 
תנו רבנן חמשה דברים" נאמרו בשור האוכל מבשרו מתעשר נגחו הויין ליה בנים שמנגחים בתורה 
נשכו יסורין באים עליו בעטו דרך רחוקה נזדמנה לו רכבו עולה לגדולה והתניא רכבו מת לא קשיא 
הא דרכיב הוא לתורא הא דרכיב תורא לדידיה. הרואה חמור בחלום יצפה לישועה שנאמר = הנה מלכך 
יבא לך צדיק נושע הוא עני ורוכב על חמור הרואה חתול בחלום באתרא דקרו ליה שונרא נעשית 
לו שירה נאה שינרא נעשה לו שינוי רע" הרואה ענבים בחלום לבנות בין בזמנן בין שלא בזמנן יפות 
שחורות בזמנן יפות שלא בזמנן רעות הרואה סוס *לבן בחלום בין בנחת בין ברדוף יפה לו אדום 
בנחת יפה ברדוף קשה הרואה ישמעאל בחלום תפלתו נשמעת ודוקא ישמעאל בן אברהם אבל טייעא 
בעלמא לא הרואה גמל בחלום מיתה נקנפה לו מן השמים והצילוהו ממנה אמר רבי חמא ברבי 
חנינא מאי קראה ₪ ואנכי ארד עמך מצרימה ואנכי אעלך גם עלה רב נחמן בר יצחק אמר מהכא > גם 


ה' העביר חטאתך לא תמות הרואה פינחס בחלום פלא נעשה לו % הרואה פיל בחלום פלאות נעשוץ 
לו פילים פלאי פלאות נעשו לו והתניא כל מיני חיות יפין לחלום חוץ מן הפיל ומן הקוף לא קשיא ג 


הא 


NE‏ הדידי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עי" | נעץן שקכן, 

0 ע' סנסדרון ‏ 5ג.], 

ג) [לקמן 2ז:], ל) מגילה 
טז ע"א. 


רב נסים גאון 


דתני רב יוסף אין 

מראין דלועין 
אלא ליראי שמים. כבר 
שאלני עליה תלמיד מבני 
ספרד היש לה טעם ואני 
לא קבלתי בה כלום וגם 
לא נשאלתי עליה קודם 
לכן מעולם ונמתי לו כי 
זאת קבלה היא ביד 
החכמי' ולא נודע לי 
שהזכירו בה טעם אבל 
נראין | הדברים בעני 
שאפשר שיהו דומים יראי 
שמים לדלועין שכשם 
שהדלועין אין בכל פירות 
הארץ גדולים | מהם 
ואעפ"כ אינן מתנשאין על 
הארץ אלא כל זמן שהן 
גדלין ופרין הן מוטיפין 
נמיכות בארץ כך הן 
יראי שמים אין כל 
הבריות שמעלתו גבוהה 
ממעלתם ולא עדיף מהם 
כדדרשינן בהאי פסוקא 


הנהות הב"ח 


(6) גמ' עד דסינטליק 
אמר רבא לא מחילנא 
ליה עד דאיצטליק 
יסיס פול וכו ו5טניק 
רישיה ונפ( | כתרין: 
(3) רש"י ד"ס טונס וכו' 
דפס סס"ד וח"כ מ"ס 
משכבו הפך באותה 
נערה היא מלמעלה 
והוא מלמטה סס"ל 
ופפ"ל מ"ס סכני קא 
מסנסת : 


הגהות וציונים 


8] נדצ"ל ושרו לחבלא 
או יכל החד" וחד 
וקם אדוכתיה עד 
דאצטליק רישיה 
ונפל בתרין (ותיבת 
"ואצטליק" מיותר, 
דקיס): :]וצחל של 
גדוליפנמי (וכלה בכתיי 
ובבית נתן ובדפוסי 
שונצינו ווינציא (רפ) 
קראקא וטעות הדפוס 
שהודי", חקי"ס): ג] עיין 
רקיס בשםי ‏ הכת"י 
דהגמרא מביאה את 
פסוק כב שהוא בענין 
שלום וַיעְתַּק משֵׁם 
יפר בְּאָר אַחָרַת 
ולא רבו עָלִיה וַיִקרא 
שָׁמָהּ רחבות וַיאמַר 
כִי עַתָּה הַרְחִיב ו לָנ 
ּפָרִינוּ בָאָרֶץ עײן 
מהרש"א שמבאר גירסא 
שלנו, ועיין ברכת ראש: 
ד] [שנאמר כצ"ל וכ"א 
בילקוט ישעיה סוף רמז 
רצון (גליון): ס] בד"י 
חסר מלת לך והוא קרא 
בישעיה ל"ו (גליון): 
ו] לכאורה | לפי מה 
שמסיק להלן לא קשיא 
הא דרכיב הוא לתורא 
הא דרכיב תורא לדידיה 
צ'"יל ששה דברים נאמרו 


בשור (רש"ש, שפתי 
חכמים) ואולי הך דאידך 
ברייתא ‏ בכל בעלל 


חיים (הגהות הגרא"מ 

הורוויץ): 1] בערוך ערך 

שנר משמע דגריס איפכא 

והוא יותר נכון (רש"ש): 

מ] בדפו"רנוסף ישראל 
גנבת: 


ישְׁמֶע בָּהּ על פָּנִי תִּמִיד חָלִי ּמַכָּה: (ימיהו זן = כג) קָנָה רְצוּץ לא ישבור וּפִשְׁתָּה כָהָה לא יכַבְּנָה לָאֲמַת יֹצִיא מִשָפָט: |שעהמב גן = כד) עַתָּה הִנָה בטֹחְתָ לף על מִשְׁעֲנָת הַקָנָה הַרצוּץ הַזֶה על מִצָרִים אֲשֶׁר יסְמֶךּ איש עָלִיו וּבָא בְכַפּוֹ ִקְבָהּ 
ַּן רעה מֶלָך מִצְרַיִם לָכָל הַבּטחים עלִיו: |מפביה כא) = הנה בָמַחְתָּ על מִשְׁעְנָת הַנָה הרְצוּץ הַזֶה על מִצְרִם אֲשֶׁר וסְמִך איש עָלִיו וּבָא בב ְְבָה כּן רעה מֶלָך מִצְַיִם לָכָל הבטחים עֲליו: ושעהל ון = כה) ראשית חִכְמָה קָנָה חָכְמָה 
וּבְבֶל קנינף קָנָה בִינָה: [משליר, וו = כו) בכור שורו הָדֶר לו וקרני רְאָם קרְנִיו בָּהֶם עמים ינח יַחֲדָו אַפְסִי אָרֶץ וְהַם רְבָבוֹת אֶפָרַיִם וְהַם אַלְפִי מִנָשָה: |וכרפל, זו = כז) וְכֵי יח שור אֶת איש או אֶת אֲשָׁה וְמַת סָקוֹל יסֶקל השוּר ולא יָאֲכֵל אֶת 
בּשָרו ּבעל הַשׁוֹר נָקִי: ושמות כא, כחן = כה) גִילי מאד בַּת ציון הָרִיעֵי בַּת ירוּשָלִים הנה מַלְכַּד יבוא ל צדיק ונושע הוא עָנִי רבב על חמור ועל עיר בַּן אתנות: [וכרהם,ט| = כט) אָנכִי אָרד עמף מִצְרַימָה וְאָנֹכֵי אַעלף גם עָלה וְיוּסַף ישית ידו 


על עעי: |נראשת מ ר] = ל) וַיאמָר רָוִד אֶל נָתן חָטאתִי ליי וואמר נָתָן אֶל רָוִד נֶם יי הָעָבִיר חַטַאתְּףּ לא תָמוּת: [שמאל ב ינ, | 


הרואה פרק תשיעי 


הַרוּאָה פיל בַּחֲלוֹם, הרי זה סימן לכך שפ?אות רבותל" נַעֲשׂוּ 


ברכות 


מקשה הגמרא, וכי ראיית פיל היא 


נו: [ו] 


אוצר החכמה: 


סימן טוב, וְהַתַנָיְא - והלא 


לו, לפי שהמילה 'פיל' דומה למילה 'פלאות'. והרואה הרבה פִילִים שנינו בברייתא, כָל מָנִי חָיות ופֿין לחלוֹם - ראייתם בחלום היא 


בחלום, הרי זה סימן לכך שפַלאַי פלאוֹת [-פלאות רבות וגדולות?:] 
געַשוּ 1%. 


פא. שפתי חכמים (ד"ס פיניס). 

פב. שפתי חכמים (טס). 

פג. לפי שאין על החיות עול בשר ודם, ואינן צריכות לדאוג לפרנסתן, אלא היא מזומנת 
להם בנקל (ל5ס קילופין פג:), ולכן ראייתם בחלום היא סימן טוב. שלמה משנתו (ל"ס 
כ מיני סיות). 

לכאורה, הרי אמרו לעיל שהרואה אריה בחלום ישכים ויאמר את הפסוק שמוזכר בו 
אריה בענין טוב, קודם שיקדמנו פסוק שמוזכר בו אריה בענין רע. וכן אמרו על הרואה 
כלב, ולכאורה הרי האריה הוא מלך החיות, ואף כלב מין חיה הוא (ללס סיס פ"פ 
פ"ו), ואילו כאן אומרת הגמרא שכל מיני חיות יפים לחלום. ויש לומר, שכוונת הגמרא 
כאן היא שיש מיני חיות שתמיד הם יפים לחלום, ויש מיני חיות שצריך להשכים 
ולומר פסוק בענין טוב כדי ליפותם, חוץ מפיל וקוף שלעולם אינם יפים לחלום. שפתי 
חכמים (ד"ס ופמני). 

וראה עוד בשפתי חכמים (פס) שהסתפק האם דווקא חיות הן סימן טוב לחלום, או 
שגם בהמות בכלל זה. 


סימן טובײ, חוץ מן הַפִּיל וּמָן הַקוֹף, שראייתם בחלום אינה סימן 
טוב"י, אלא סימן וע". מתרצת הגמרא, לא קְשָיָא, 


אהח19/06/2018. 


פד. פיל וקוף הם משונים במראיהם [הפיל מחמת גודלו, והקוף לפי שדומה לאדם], 
ולכן ראייתם בחלום אינה סימן טוב. רש"י (קמן מ: ד"ס סון מן). 

ובשלמה משנתו (ל"ס סון) ביאר, שכיון שחלק מאנשי דור הפלגה נהפכו לקופים, 
כמבואר בסנהדרין (קט.), לכן ראיית קוף בחלום היא סימן רע, לפי שרומזים לו שהוא 
רשע כאנשי דור הפלגה שנהפכו לקופים. 

פה. נהר שלום לו"פ ס" לפת סק"כ). וכתב להוכיח שכוונת הגמרא אעה רק 
שראייתם אינה סימן טוב, אלא ראייתם היא סימן רע, שבגמרא לקמן (מ:) מובאת 
מימרא זו שפיל וקוף אינם יפים לחלום, ובסמוך להם מובאים דברים נוספים 
שראייתם אינה יפה לחלום [כגון מה שאמרו שם שכל מיני מתכות יפים לחלום 
חוץ ממר פסל וקרדום, ועוד], ואותם דברים הם סימן רע [כמבואר ברש"י (שס 
ד"ס לחנסו, ד"ס מכנת, ד"ס קפופ5)], ויש ללמוד מכך שגם ראיית פיל וקוף בחלום 
היא סימן רע. 

וכתב עוד, שראיית פיל וקוף בחלום היא סימן רע, שכיון שמשונים הם מראים לו בזה 
שנעשה לו שינוי רע [כדרך שאמרו לעיל על הרואה שינרא בחלום]. 


גז. [א] 


הַא - זו שאמרו שהרואה פיל בחלום פלאות נעשו לו, היינו בדמסרג 
- שיש לפיל אוכף על גביו", הָא - וזו שאמרו בברייתא שפיל אינו 
סימן יפה לחלום, היינו בדלא מְִפָרְג - שאין לפיל אוכף על גביו. 


* 


חלומות שראה בהם מילים שונות, ופתרונם: 
הְרוֹאָה את המילהי 'הוּנא' בַּחֲלוֹם, הרי זה סימן שנס נעֵשֵׂה לו, 
לפי שהאות נו"ן שבמילה 'הונא' היא כנגד האות נו"ן שבמילה נסי. 
והרואה בחלום את המילה חחִנִינָא', או את המילה חחִנָנִיא', או את 
המילה 'וֹחֲנֵןְ', הרי זה סימן שנפֵּי נפִּים [-ניסים רבים] נַעֲשׂוּ לו, 
לפי שבמילים אלו האות נו"ן נמצאת פעמיים, ולכן הן סימן לניסים 
בביםי. 


הָרוֹאָה את המילה ההַסְפָּד' בַּחֲלוִֹם, הרי זה סימן שמן הָשָמִים 
חַפוּ [-ריחמו] עָלִיו, וּפְדְאוּהוּ ממיתה, שהאותיות 'הספד' רומזות 
לשתי מילים, 'חס', ו'פד'י, שהן ראשי המילים 'חסו' ו'פדאוהוי. 


מבארת הגמרא, וְהָנִי מִילֵּי - דברים אלו [שהרואה 'הונא' או 
'חנינא' או 'חנניא' או 'וחנן' או 'הספד', הרי זה רמז לדברים 
שנתבארו], אינם אלא כשראה מילים אלו בִּכְמְבָא [-בכתב], ולא 
כשראה אדם שזהו שמו". 


* 


חלומות אודות עניינים הקשורים לתפילה, ופתרונם: 
הַָעונָה בחלומו ְהֲא שָמִיהּ רַבָּא מִבְרְף לעלם ולעלמי עלמיא'', הרי 
זה סימן שמוּבְטַח לו שַָהוּא בֶּן הַעוּלֶם הַבָּא, לפי שהזכיר בו 'לעלם 
ולעלמי עלמיא', שהוא רמז על העולם הזה ועל העולם הבא'. 


הקורא קריאַת שְׁמע בחלומו, הרי זה סימן שאוי הוא שַתּשָרֶה 
עְלָיו שָכִינָה, אֶלָא שָאִין חורו זַכַּאי לָכְףָ". 


הפניח תּפִילִין בְּחָלום, יצפה לכך שיעלה לְגְדוּלָה, שַנָאָמר 
(לנריס כם י) לעם ישראל, וְרְאוּ פָּל עַמִי הַאֶרֶץ פכִּי שַם ה' נִקְרָא 
עֲלִיף וגו" וְיִרְאוּ מִמֶּךִּ', וְתַנְיא בברייתא, רכִּי אֶלִיעְזֶר הַנָּדוֹל אוֹמַר, 


א. רש"י (ל"ס דפסרג). ולקמן (ע"נ) כתב רש"י (ד"ס דמסלג) שיש אומרים שהיינו שהפיל 
נתון באפסר [והוא חבל שקושרים בפי הבהמות. רמב"ם בפירוש המשניות ורע"ב (שנפ 
פ"ס מ"6)]. ובליקוטי הבר בן חיים (נרט"י כפן) ביאר שהטעם שאם יש לו אוכף על גביו 
הוא סימן יפה, משום שדבר זה מורה שאינו מהפילים שגדלים פרא, אלא הוא דר עם 
בני אדם ביישוב. 

ב. ראה בגמרא להלן, שמדובר שראה מילים אלו בכתב. 

ג. הטעם שהגמרא לא נקטה שמות נוספים שיש בהם שני נוני"ם, הוא משום ששמות 
אלו, חנינא חנניא ויוחנן, הם עצמם מורים על ענין חנינה וטובה, ושני הנוני"ם שבהם 
מראים רק שדבר זה יבוא על ידי נס. אכן לגבי השם 'הונא', שהרמז שבו הוא רק 
משום שיש בו נו"ן, צריך ביאור מדוע הגמרא נקטה רק את השם הונא, ולא את 
השמות אהרן ונח שיש בהם נו"ן והם כתובים בתורה. מהרש"א (ל"ס סלוס סונ). ויש 
לומר שגם השם הונא הוא מלשון חנינה, כי האותיות ה"א וחי"ת מתחלפות, כמו 
שמבואר להלן לגבי הרואה 'הספד' שנרמז בזה 'חס פד', מה שאין כן בשמות אהרן 
ונח שאין בהם רמז לענין זה. קדושה וברכה (קמיכת תכמיס כלע"י ד"ס נס), וברכת אברהם 
(כסן, כרע"י פס). וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

ד. מהרש"ל (נ"ק נס. פידופיס ד"ס ופדוסו). שהאות ה"א היא במקום האות חי"ת, כי אין 
חלום ללא דברים בטלים. מהרש"א (נ"ק עס ד"ס סספל). 

ובתורת חיים (נ"ק מס ד"ס סלופס סספד) כתב, שמכך שלא הראו לו הספד ממש [אלא 
הראו לו את המילה 'הספד'], על כרחך שלא לרעה הראוהו כך אלא לטובה. והטעם 
שלא הראו לו את האותיות 'חספד', הוא משום שהאותיות של המילה 'הספד' הן גם 
האותיות של המילה 'הפסד' [בשינוי הסדר], ורמזו לו בכך שנגזר עליו הספד ממש, 
כלומר שימות ויספידוהו, ונתהפכה הגזירה לטובה מחמת איזו זכות, ונהפך ההפסד 
להספד [כלומר ל'חספדי]. 

ה. שבאופן זה לא ראה את האות נו"ן, ואין כאן רמז לדברים שנתבארו. מגיד תעלומה 
(כרט"י ד"ס וסגי). 

ו. ביאור בקשה זו הוא, שמתפללים שיהיה שמו הגדול של הקב"ה מבורך לעולם 
ולעולמי עולמים. וראה בתוספות לעיל (ג. ד"ס ועונין) שהביאו ביאור נוסף בזה. 

ז. קדושה וברכה (סמיכת מכמיס, ד"ס סעונס). וראה עוד במגיד תעלומה ובשפתי חכמים 
(ל"ס סעונס). 

ח. שכיון שקיבל על עצמו עול מלכות שמים, לכן ראוי שתשרה עליו שכינה. על פי 
קדושה וברכה (קמיכת סכמיס, ד"ס סקוכס). 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


אלו תּפִילין שַבְּראש, כלומר, כאשר הגוים יראו את התפלין 
שבראשם של ישראל, יתיראו מהם". ולכן המניח תפילין בחלום יצפה 
לעלות לגדולה, שמתוך כך יתיראו ממנו. 


המתפלל בַּחֲלוֹם, הרי זה סִימן יִפָה ל1. מוסיפה הגמרא, וְהָנֵי 
מִילִי - ודבר זה אינו אלא בדְלא סִיִּים תפילתו בחלום, אלא נעור 
משנתו קודם שסיים תפילתו. שכיון שנעור מתוך חלום זה, שהתפלל 
בו והיה קרוב להקדוש ברוך הוא, לכן סימן הוא לו, שקרוב להקדוש 
ברוך הוא'. 


* 


חלומות אודות ביאה על עריות, ופתרונם: 
הַבָּא על אָמו בְּחַלום*, יִצַפָה לזכות בבִינָה, שַׁנַאֲמַר (ש 3 ג) כִי 
אם לְבִּינָה תקרא', ויש לפרש פסוק זה כאילו תיבת 'אם' מנוקדת 
בציר"י ולא בחירי"ק, וכוונת הפסוק לומר, שהבינה תהא כמו אמך 
שמניקה אותך. ומכאן ש'אָם' היא סימן לבינה, ולכן הבא עליה בחלומו 
יצפה לזכות בבינהי. 


הַבָּא על נערה המְאוּרְסָה לאיש בחלום, יִצַפָּה לזכות בתוֹרָה, 
שנמשלה לנערה המאורסה, שנַאָמר (דנליס ₪ 'תוךה צַוְּה לנוּ משה 
מורְשָה קְהלת יעקב', אַל תִּקְרִי [-תקרא] את הפסוק כפי שכתוב 
בו מוּרְשַה', כלומר מלשון ירושה, שהרי התורה אינה עוברת 
בירושה", אֶלָא קרא את הפסוק כאילו כתוב בו מְאורְשָה', כלומר 
מלשון אירוסין, שהתורה היא כמאורסת לעם ישראל. ומכאן שהבא על 
נערה המאורסה בחלום, יצפה לתורה. 


הַבָּא על אַחותו בַּחָלום, יְצִפָּה לזכות בחִכְמַה, שנמשלה לאחות, 
שְׁנַאֵמר (של ז ₪ אָמר לחָכְמָה אַחתִי אֶתּ'", ומכאן שאחות היא 
סימן לחכמה. 


הבא על אֶשֶת איש בַּחֲלוֹם, מוּבְטַח לו שְׁהוּא בֶּן הָעוֹלם 


הַבָּא, ועתיד ליטול חלקו וחלק חבירו בגן עדן, כשם שבא בחלומו 
על אשת חבירו, ונטלה ממנו. מוסיפה הגמרא, וְהֲנֵי מִילֵי - ודברים 


ט. והטעם שאמר הכתוב 'כי שם ה' נקרא עליך' על תפילין של ראש דווקא, הוא 
לפי שיש בהם רוב שם 'שדי', שכן בתפילין עצמם חקוקה האות שי"ן, והקשר 
שברצועות נעשה בצורת האות דל"ת. רש"י (מנמות (ס: ד"ס קס). והתוספות (עס ד"ס פנו, 
ונעיל ו. ד"ס פנו) פירשו שפסוק זה נאמר על תפילין של ראש דווקא, לפי שבפסוק נאמר 
וראו' וגו', וזה שייך בתפילין של ראש שהם בגובהו של ראש, ונראים, אבל תפילין 
של יד הם מכוסים, ואינם נראים, כמו שדרשו (עסות 8:) את הפסוק (שמות יג ע) 'והיה 
לך לאות על ידך', שצריך שיהיו התפילין של יד 'לך לאות ולא לאחרים לאות'. 

ו. רש"י (ד"ס לל). ובשפתי חכמים (ל"ס סתפנל) ביאר, שהטעם שראה דבר זה בחלומו 
הוא משום שבעוד שהיה נעור, התפלל בכוונה ובהרהור תפילה [שהרי אין מראים לו 
לאדם בחלומו אלא מהרהורי לבו (עיל נס:)], ולכן חלום זה סימן יפה לו. 

כל שלא עקר רגליו בסיום תפילתו, נחשב שעדיין לא נסתלק מלפני הקב"ה, כמו 
שאמרו ביומא (נג:) שבשעה שפוסע שלש פסיעות לאחריו בסיום תפילתו, דומה לתלמיד 
הנפטר מרבו, וכל שלא עקר רגליו, עדיין הוא עומד לפני הקב"ה. אבני נזר (טו"ת, פו"ם 
קי' תמו פֿות ס). וראה עוד בעין ישראל (ד"ס סמתפננ). 

וא. ראה ברב פעלים (טו"פ, ס"כ יו"ד סי (כ) שביאר שאין כוונת הגמרא שנכשל וראה 
קרי ממש [וכן בחלומות האמורים להלן, שחלם שבא על נערה המאורסה ועוד], שבאופן 
זה ודאי אינו סימן טוב, ודבריו הובאו בילקוט ביאורים. וראה עוד בחיים ביד (פנפֿג", 
עויס יול כל נכ). 

יב. מהרש"א (ד"ס ענמל כי). וכתב עוד, שאף על פי שבפסוק כתוב האֶם' בחירי"ק, 
מכל מקום כיון שהמילה 'כי' לכאורה מיותרת, שהרי פשטות כוונת הפסוק הוא, שאם 
תקרא לבינה וכו' אז תבין יראת ה' (עס 3 ס), ולזה די היה לכתוב 'אם לבינה תקרא', 
לכן הרי זה כאילו כתוב 'אַם' בציר"י. ולפי זה פסוק זה הוא המשך לפסוקים שלפניו, 
שנאמר בהם (טס 3 3-6) 'בני אם תקח אמרי ומצותי תצפן אתך, להקשיב לחכמה אזנך 
תטה לבך לתבונה', ועל זה אומר הפסוק כאן 'כי אם לבינה תקרא', והיינו שאם תעשה 
ככל האמור, אזי החכמה תהיה כאמך שמניקה אותך [כמו שנאמר על החכמה (עס ס 
יש דחה ירנך בכל עת'ן, ותזכה להבין דבר מתוך הבר. 

וג. התורה אינה עוברת לאדם בירושה, אלא היא ניתנת לו במתנה, כמו שנאמר (קפות 
9 ים) 'ויתן אל משה וגו' שני לוחות העדות', וכן (כמדנר כ6 יט) 'וממתנה נחליאל'. 
מהרש"א (ד"ס 06. 

יד. כוונת הפסוק היא שיש לאדם להיות רגיל [-קרוב] לחכמה, כפי שהוא רגיל 
באחותו. מצודת דוד (עס). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 
6) נ"ק דף (ס. ע"ם, 
3) [סנסדרין דף 65., 
ג) לעיל ו. מנסות לס: 
[עניעס עז: קועס י. 
סונין פט.ן, ל) [פססיס 
מט:], ס) [סנסדרין נט.], 
ו) ציין ב"מ פה ע"א, 
ו) [עירוכין יט. סגיגס כז. 
מגיעס ו. סנסדרין עו.], 
מ) [יומס פס.], ט) [ועי' 
נפירם"י כעמול 3' ד"ס 
למסרג], *) חגיגה טו., 
כ) שה"ש רבה ריש פ"ח, 
0) סוכה לב:, מ) עיין 
שבת יא. ומו"ק ד ע"ב, 
() עיין ב"ב ז., ם) עיין 
מנחות פב:, ע)עיין 
כתובות קיא., פ) יומא 
עה ע"א. 


ליקוטי רש"י 
[נדפס בסוף המסכת] 


תורה אור השלם 
או ורָאוּ ָּל עמִי הָאָרֶץ 
ִּי שם יי נִקָרָא עָלִיך 
וְירְאוּ מִמֶךָ: ודכרים כח, ין 
ב) כִּיאִם לַבֵינֶה תִקָרָא 
לַתְּבוּנֶה תתן קולף: 
[משלי ב, ג] 

ג תּוֹרָה צָוָה לְנוּ מֹשֶׁה 
מוֹרְשָׁה קְהֲלַת יָעקְב: 
|דברים לג, ד] 

ד) אָמֹר לַחָכָמָה אַחתִי 
אֶתָּ | מִדָע ה לִֵּינָה 
תִקְרָא: [משלי ז, ד] 
ה) הָשֶם גְבוּלַךּ שלוּם 
חִלָב חטים יָשְבִּיע: 
[תהלים קמז, יד] 
)וע על פִּי וַֹאמֶר 
הנה נְגַע זֶה על שֶפְתִי 
ְסֶר ענ וְחַמָאחְךְ 
תּכָפָר; [ישעיה ו, ז] 
וו אֶשֶתֶףּ כְּנָפָן פריָה 
בִִּרְכְתִי בִיהְך כְנך 
כַּשְׁתְלֵי זַיתִים סְבִיב 
לְשלְחֶנּ: [תהלים קכח, ג] 
ה) אֹסְרִי לַנִפָן עירה 
ְלְשְרְקָה בְּנִי אַתנו כְבֵּם 
בּיין לְבֵשוֹ וּבְרֶם עֲנָבִים 
סגתה: |בראשית מט, יאן 
ט) נֹצַר תּאָנָה ‏ \אכַל 
ריק וְשמָר | אָנֶיו 
ִבָבָר; [(משלי כז, יח] 

י) אָנהָגּ אַבִיאָ אֶל 
בֵּית = אָמִי | תִּלַמְדֵנ 
אשְק מין הֶרְקֶת 
מעסים רְמנִי: 
[שיר השירים ח, ב] 

כ) כְּחוּט הַעָנִי שפֶתתִי 
מדְבָרד נָאוָה. כְּפלַח 
הרמון רִקְתַךּ מִבַּעַד 
ְצַמַתִךּ: [שיר השירים ד, ג] 
לת ִנָן יָפַה פֶרִי 
תאַר קְרָא יי שמ ליל 
הַמוּלָה גְדֹלָה הִצִית 
אש ה עלֶהָ וְְע 
רָלְיוּתָיו: [ירמיה יא, טזן 
מ) וְאַתָה תִצָוֶה אֶת בְג 
יִשְׂרָאֵל וְקָחוּ אֵלֶףְ 
שְׁמְן זת ו כָּתִית 
לַמָאוֹר לְהַעלת נָר 
תּמִיד: |שמות מ, כ 

נ תס ענ כָּת צִיוֹן לא 
וֹסִיף לְהַנְלֹתָךּ פקד 
עוֹנך בַּת אֲרוֹם גִלָה על 
חטאתיךף: [איכה ד, כב] 
סוי חַלב עזם 
לְלְחֶמֶ לְלָחֶם בִיתִךּ 
ְחיִים לְנְערותָיףּ: 
[משלי בו, בזן 
ט וּלְקְחְתָּם לָכֶם בַיוֹם 
הֶראשון פְרִי עץ הָדָר 
כַּפַת תְמָרִים וענף עץ 


עבת וְערְבֵי נָחַל וּשְמַמְתֶּם לְפָנִי יי אֶלְהִיכֶם שְׁבְעת יָמִים: |וקיא כ, מן 


טנעור מסנתו קודס טנסתלק סימן 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


דמסרנ. סיק כו פוכף על גניו % יפס: נם נעשה לו נו"ן כנגד 
נו"ן, וכגון טרס סקס כתונ: חנינא. (וני"ן סלנס נסיס כניס: 
והני מילי בכתבא. 6כולסו קפי, קרס" סונל מו מנינ מו תיכס 
זו קל סספד כפוכס, דמקעע תסו עליו ופדסוסו: דלא סיים. 


סול פסמוך 556 סקנ"ס: מונטח + הא דמסרג הא דלא מסרג הרואה הונא 


לו שהוא בן העולם הבא. וקל 
תכקו ומנק סכרו כגן עלן", ללמי 
נססת מים: פלני. רמוניס קנתנקו: 
יצפה ?תורה שנאמר אשקך מיין 
הרקח. סייט תולס": מעסיס רמוני. 
סנמכן מן סרמוניס: נכסיו מצליחין. 
כסדס זס פעליו מטונקיס זס על זה 
כמין קליעס?: בכנייחו. על כנס 
כמקומס, כמסוכר: הוי ראש ישיבה. 
סמכריז ומכוס (כניס: אני ראיתיה 
וכו. ועכ כן (עטימי רס ישיכס 
כמ מססי?: תרביצא. גינס", "ג 
כסמ"ד". תכב נלס וגילס נוטריקון 
קל סכנגול: תלויה בקשתו. נספק, 
כניפיס סננו ססלוכל סתוס כס: 
נשתברו. נמגלס סקוכל: וינחם אל 
מחוז. סיט ככך: חפצם. סימן 
סו כסיות ספכיו נעסיס: המגלח. 
סימן גדולס ומפפרת סי כו, כמו 
גת ויסלף = וגו' (כרלטיפ | מ6): 
בעריבה, | כספייס: ‏ דמדל. 
קסולכת כגוכס על יס: הנפנה. 
סימן סו ססכמונו וגטתו נפרם 
ו מעמו: והוא דלא קנח. 


יר החכמ 


סל סמליס יליו: כככל עומד 


= 


בחלום נס נעשה לו חנינא חנניא יוחנן נסי 
נסים נעשו לו * הרואה הספר בחלום מן 
השמים חסו עליו ופדאוהו והני מילי בכתבא 
העונה יהא שמיה רבא מברך מובטח לו 
שהוא בן העולם הבא הקורא ק"ש > ראוי 
שתשרה עליו שכינה אלא שאין דורו זכאי 
לכך המניח תפילין בחלום יצפה לגדולה 
שנאמר * וראו כל עמי הארץ כי שם יי 
נקרא עליך וגו' > ותניא רבי אליעזר הגדול 
אומר אלו תפילין שבראש המתפלל בחלום 
סימן יפה לו וה"מ דלא סיים. הבא על אמו 
בחלום יצפה לבינה שנאמר > כי אם לבינה 
תקרא הבא על נערה מאורסה* יצפה לתורה 
שנאמר %תורה צוה לנו משה מורשה 
קהלת יעקב "אל תקרי מורשה אלא 
מאורשה הבא על אחותו בחלום יצפה 
לחכמה שנאמר 7 אמור לחכמה אחותי את 
הבא על אשת איש בחלום מובמח לו 


+ שהוא בן העולם הבא ה'מ דלא ידע לה 


ולא הרהר בה מאורתא. א"ר חייא בר אבא 
הרואה חטים בחלום ראה שלום שנאמר 
""השם גבולך שלום חלב חטים ישביעך 
הרואה שעורים בחלום סרו עונותיו שנאמר 


נו. 


בלא חטא. לפי שסו"ל פין לס זכיות 596 עון יק כיסעפס, וזס עומד 
ערוס ‏ 3 6ותס עונות: בא"י. קסלכס מכות סלויות נס, חס 
סעומד עכוס סימן סקסו עכוס ממנופיס: הנתפש לסרדיוט, 
קומלין פותו סנ יכרת, 6296 סימן סמירס סו ססומכיס ותו 


מידי סיזק: אגם. טיש כו קמס 
גדוניס וקטניס וסמוכיס זה - 
סימן (כם יסיכס, ססגלוניס 
וסקטניס מסקניס יפד קנון גלול 
ונקיס כסמוע לרקס מפיו: יער. 
6ינכום גלוליס ומינן סמוכיס זס כזס, 
6 וס סימן (כלם (מנמידי הלכ 
וסול רס עבנ כלס, | שמפרם 
נפנמיליס סמועתס ‏ 5סר סעמד 
סרכ וסס מפורין על שמועסס, ױק 
סלמידיס טנ יכינו כדנרי סכנ ככל 
סכוכך חס מנינס לסס: תלי טבלא, 
נכס לו שסיס זוג וענכל תנוי כופרו 
ומסמיע קול, וסו סימן בס יקיבס 
סמקמיע קול (כניס: ותבחי בה 
נבוחי. קסקקתי כס כקול: עונותיו 
מחולין לו. כפי קסעווס קלויץ 
פדומיס, סנסמר פס יפדימו כסולע 
(שעיס 6) וסומר | (כתס עויך 
(ירמיס ב), וסימן סול ספורטין ממנו: 
פרנסתו | מזומנת. | כנסע | סעפר 
לסמו ומכו כו ככל מקוס?: הרגו. 
נמק: כל שכן שנכפלה ?ו. שסכי 
נפגכר | עלו: ולא היא. 006 
ככ ססת לורק (סנ6תו | (פסוכ 
סלומו ‏ (טונס: = יש שותהו כו. 
נפיכך פין לעמוד על פסמרונו: 
סטכיס 


ופר עונך וחטאתך תכופר אמר רבי זירא אנא לא סלקי מבבל לא"י ' עד דחזאי שערי בחלמא הרואה 
גפן טעונה בחלום אין אשתו מפלת נפלים שנאמר 'אשתך כגפן פוריה שורקה יצפה למשיח שנאמר 
אוסרי לנפן עירה ולשורקה בני אתונו הרואה תאנה בחלום תורתו משתמרת בקרבו שנאמר > נוצר 
תאנה יאכל פריה הרואה רמונים בחלום זוטרי פרי עסקיה כרמונא רברבי רבי עסקיה כרמונא פלגי 
אם ת'ח הוא יצפה לתורה שנאמר ‏ אשלקך מיין הרקח מעסים רמני ואם ע"ה הוא יצפה למצות שנאמר 
" כפלח הרמון רקתך מאי רקתך !אפילו ריקנין שבך מלאים מצות כרמון הרואה זיתים בחלום זוטרי 
פרי ורבי= וקאי עסקיה כזיתים וה"מ פרי אבל אילני הויין ליה בנים מרובין שנאמר !בניך כשתילי 
זיתים וגו" איכא דאמרי הרואה זית בחלום שם טוב יוצא לו שנאמר ?זית רענן יפה פרי תואר קרא 
"י שמך הרואה שמן זית בחלום יצפה למאור תורה שנאמר > ויקחו אליך שמן זית זך הרואה תמרים 
בחלום תמו עונותיו שנאמר 9תם עונך בת צין. אמר רב יוסף הרואה עז בחלום שנה מתברכת לו 
עזים שנים מתברכות לו שנאמר 5 ודי חלב עזים ללחמך הרואה הדם בחלום נכסיו מצליחין לו ואם 
אין לו נכסים ירושה נופלת לו ממקום אחר אמר עולא ואמרי לה במתניתא תנא והוא דחזא בכנייהו 
הרואה אתרוג בחלום הדור הוא לפני קונו שנאמר פרי עץ הדר כפות תמרים הרואה לולב בחלום 
אין לו אלא לב אחד לאביו שבשמים הרואה אווז בחלום יצפה לחכמה שנאמר 5 חכמות בחוץ תרונה 
והבא עליה הוי ראש ישיבה אמר רב אשי אני ראיתיה ובאתי עליה ופלקית לגדולה הרואה תרנגול 
בחלום יצפה לבן זכר תרנגולים יצפה לבנים זכרים תרנגולת יצפה לתרביצה נאה וגילה הרואה ביצים 
בחלום תלויה בקשתו נשתברו נעשית בקשתו וכן אגוזים וכן קשואים וכן כל כלי זכוכית וכן כל 
הנשברים כאלו. הנכנם לכרך נעשו לו חפציו שנאמר > וינחם אל מחוז חפצם המגלח ראשו בחלום 
סימן יפה לו ראשו װקנו לו ולכל משפחתו היושב בעריבה קטנה שם טוב יוצא לו בעריבה גדולה 
לו ולכל משפחתו וה"מ דמדליה דלויי הנפנה בחלום סימן יפה לו שנאמר ?מהר צועה להפתח וה"מ 
דלא קנח העולה לנג בחלום עולה לנדולה ירד יורד מגדולתו אביי ורבא דאמרי תרווייהו כיון שעלה 
עלה הקורע בגדיו בחלום קורעים לו גזר דינו העומד ערום בחלום בבבל עומד בלא חטא בארץ 
ישראל ערום בלא מצות הנתפש לסרדיוט שמירה נעשית לו נתנוהו בקולר הופיפו לו שמירה על 
שמירתו וה"מ בקולר אבל חבלא בעלמא לא הנכנם לאגם בחלום נעשה ראש ישיבה ליער נעשה 
ראש לבני כלה רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע חזו חלמא רב פפא דעיל לאגמא נעשה ראש 
ישיבה רב הונא בריה דרב יהושע דעייל ליער נעשה ראש לבני כלה איכא דאמרי תרווייהו לאגמא 
עיילי אלא רב פפא דתלי טבלא נעשה ראש ישיבה רב הונא בריה דרב יהושע דלא תלי טבלא 
נעשה ראש לבני כלה אמר רב אשי אנא עיילית לאגמא ותלאי טבלא ונבחי בה נבוחי. תני תנא קמיה 
דר"נ בר יצחק המקיז דם בחלום עונותיו מחולין לו והתניא עונותיו סדורין לו = מאי סדורין סדורין לימח?. תני 
תנא קמיה דרב ששת הרואה נחש בחלום פרנסתו מזומנת לו נשכו נכפלה לו הרגו אבדה פרנסתו 
אמר ליה רב ששת כל שכן שנכפלה פרנסתו ולא היא רב ששת הוא דחזא חויא בחלמיה וקטליה, תני 
תנא קמיה דרבי יוחנן כל מיני משקין יפין לחלום חוץ מן היין יש שותהו וטוב לו ויש שותהו ורע לו יש 
שותהו וטוב לו שנאמר 0 ויין ישמח לבב אנוש ויש שותהו ורע לו שנאמר > תנו שכר לאובד ויין למרי 
נפש אמר ליה רבי יוחנן לתנא תני תלמיד חכם לעולם טוב לו שנאמר = לכו לחמו בלחמי ושתו ביין מסכתי. 


ק) מְהַר צַעָה לְהִפָּתֵחַ ולא יָמוּת לַשְׁחַת ולא יִחֶסַר לְחמ!: [ישעיה נא, דן 


פ) חָכְמוֹת בַּחוּץ תָּוֹנָה בְּרְהֹבוֹת תַּתַּן קוֹלָהּ |משלי א, כן 
ר) ויין ישַמח לנַב אָנוש לְהַצְהִיל פָנִים משְׁמַן וְלָחֶם לֶבַב אָנוש יסְעָד: |תהלים קד, טו] 
לְמָרֵי נָפָש: |משלי לא, ון 


ת) לכו לחֲמוּ בְלַחֲמִי ותו בּײַן מַסָבְתִּי: ומשל ט, הן 


אמר 


צ) וישמחוּ כִי ישתקו ונְחַם אֶל מחוז חָפְצַם: |תהלים קז לן 


ש) תָּנוּ שַכֶר לְאוֹבָד ויון 


רב נסים גאון 


(איוב כת) הן יראת ה' 
היא חכמה וסור מרע בינה 
שכן בלשון יוני קורין 
לאחת הינא לפי שמפורש 
בפ' ב"מ (שבת דף לא) 
ואעפ"כ כל זמן שמוסיף 
להן הקב"ה גדולה וכבוד 
ונשיאות הן מוסיפין ענוה 
ונמיכו' בענין שמפורש 
במדרש ילמדנו רבינו 
שהתורה 6) סולמה ענוה 
דכתיב (משלי כב) עקב 
ענה יראת הי ובתרה 
יראה דכתיב (תהלים קיא) 
ראשית חכמה יראת ה' 
ובפרק יציאות השבת 
בגמ' דבני מערבא (הלכה 
ג) אמר ר' יצחק בן אלעזר 
כל שעשת חכמה עטרה 
לראשה עשת ענוה עקב 
לסולייסה דכתיב ראשית 
חכמה יראת ה' וכתיב 
עקב ענוה יראת ה' ובגמ' 
דידן בסוף פירקא דכיסוי 
הדם (חולין דף פט) אמר 
הקב"ה לישראל חושק 
אני בכם שאפי' בשעה 
שאני משפיע לכם גדולה 
אתם ממעיטין עצמכם 
לפני נתתי גדולה לאברהם 
אמר (בראשית יח) ואנכי 
עפר ואפר נתתי גדולה 
למשה ואהרן אמרו 
(שמות טז) ונחנו מה נתתי 
גדולה לדוד אמר (תהליט 
כב) ואנכי תולעת ולא 
איש ולפיכך אפשר שתהא 
כוונתן של חכמים בדימוי 
יראי ‏ שמים לדלועים 
בשביל הדבר הזה ועוד 
נשמענה מגופה של מלה 
דלועין דלו עיני למרום 
וזו היא מדת יראי שמים 
כמו | שאמר | חזקיה 
(ישעיה לח) דלו עיני 
למרום | כלומר | שהן 
בוטחין בו ומצפין אליו 
ומחכים לטוב והיה 
ישר בעיני השואל זה 
הפירוש גם בעיני כל 
התלמידים שהיו לשם 
ולפיכך ‏ כתבתיו בזה 
המקום: הרואה את 
הנחש בחלומו פרנסה 
מזדמנת .לו חש ההבר 
בנוי על העיקר 
שהזכירוהו בפ' יוה"כ 
(דף עה) תניא ר' יוסי 
אומר בוא וראה שלא 
כמדת הקב"ה מדת בשר 
ודם כו' קלל את הנחש 
עלה לגג מזונותיו עמו 
ירד למטה מזונותיו עמו 
ולפי שפרנסתו מצויה לו 
בכל מקום לפיכך הרואהו 
בחלומו פרנסה מזדמנת 
לו: 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6) סוליתס | כ"ס | (פטנו 
בתנמומ5 ברפסית. 


---<%0-- 
הגהות וציונים 


6] צ"ל הבא על נערה 
המאורסה ‏ בחלום 
(מהר"נ אדלה); וכיה 
בבתיי:יכ[:בכתיי זוטרי 
פרה ורבה עפקיה 
כזיתים רברבי קאי 
עסקיה כזיתים והנ"מ 
וכו' (והיא הגי' האמיתית 
בראמה זוטהי ובה, 
דק"ס, ועיין ברכת ראש): 
ג] המהר"ץ חיות רוצה 
להגיה שהפסוק "כפות 
תמרים" המובא בגמ' 
לעיל שייך | לכאן 
וכדדרשינן (סוכה מה 
ע"ב) מה תמר זה אין לו 
אלא לב אחד כך ישראל 
אין להם אלא לב אחד 
לאביהם שבשמים, וכ"כ 
בתורה תמימה (פ' אמור 
כג, מ אות קכז): ל] יש 
להוסיף שראה תיבת 
הונא (באה"מ): ס] יש 
להוסיף מתפלתו סימן 
(באה"מ): 


נז. [ב] 


אלו אינם אלא בךְלא ידע ?ה - שאנו מכיר אותהץ, ולא הַרְהַר 
בָּה מַאורְתָא - מהערב, כלומר שלא הרהר בה מבעוד יום". 


אי 


חלומות אודות שבעת המינים שנשתבחה בהם ארץ ישראל", 
ופתרונם : 
אַמַר רְבִּי חייא בר אַבָּא, הַרואֶה חטים בַּחָלום, ראָה בזה ששלום 
עתיד לבוא, שַָנְּאָמַר (פסלס קפ נ, יל) 'שַבְּחִי ירוּשָלֶם אֶת ה', הַלְלִי 
אֲלהַיִךְ ציון וגו', השֶם גְבוּלף שַלום, חַלֶב חטים ישַבִיעַף', וכוונת 
הפסוק היא, שהטעם לכך שהקדוש ברוך הוא 'שם גבולך שלום', הוא 
מפני ש'חלב חטים ישביעך', שכאשר יש שובע בעולם, יש שלום 
בעולם, שאין עינו של אדם צרה במה שיש לחבירו". ומכאן שהחטים 
[שמביאות לשובע] גורמות לשלום, ולכן ראייתן בחלום היא סימן 
לשלום. 


הרואָה שָעורים כַּחֲלוֹם, הרי זה סימן שסָרו ממנו עֵוֹנוֹתֵיו, 
שָגְּאָמר (שעס ו ו זְסַר עוֹנף וְחטָאתִף תִּכַפָּר'". וראשי התיבות של 
'סר עונך' הם כעין המילה 'שעורה', ולכן חלום זה הוא רמז לכך שסרו 
עונותיוי. 


אָמַר רַכִּי זִרָא, אֲנָא לא סַלְקֵי - אני לא עליתי מִכָּבָל לְאָרֶץ 
יִשְׂראֵל, עד דחַזאי שעְרֵי בְּחַלְמַא - שראיתי שעורים בחלומי, ורמזו 
לי בכך שסרו עונותי, ואז עליתי לארץ ישראל בלא עונותיי. 


הרואֶה גפ טעוּנָה [-מלאה ענבים] בַהֲלוֹם, הרי זה סימן שאין 
אֲשְׁתּוֹ מִפֶּלֶת נְפָלִים, שְׁנָאֲמַר (פסניס קלפ ג) 'אֲשְׁתְּף כְנָפֶן פיה 
בְּירְכָתֵי בִיתֶךִּ', ופסוק זה נאמר על ירא ה' ההולך בדרכיו, שאחד 


טו. על פי רש"י (פעמפ ס: ל"ם ניולעס). 

טז. בחינוך בית יהודה (פו"ת סי" ג, סוכ כקו"ת קנות יעקכ מ"נ סי" כל) כתב שהטעם שאם 
הרהר בה מבעוד יום אין חלום זה סימן טוב, הוא משום שכיון שחטא בהרהור, אינו 
בן עולם הבא. ובגליוני הש"ס (ד"ס סנ) הקשה על דבריו, שמלשון הגמרא משמע 
שדווקא שלא הרהר בה 'מאורתא', אבל אפשר שפעם אחרת הרהר בה, ואם כן הרי 
אינו בן עולם הבא, ובהכרח מדובר שעשה תשובה על חטא זה, ואם כן גם כשהרהר 
בה מאורתא אם עשה תשובה אין חטא זה מעכבו מלזכות לעולם הבא. ולכן ביאר 
באופן אחר, שאם הרהר בה מאורתא אין החלום סימן שהוא בן עולם הבא, לפי 
שאפשר שהטעם שראה חלום זה הוא מחמת ההרהור. וכן כתב בלשם זבח (ד"ס וס"כ). 
גם בחלומות האמורים לעיל, שראה שבא על אמו או על אחותו, מדובר שלא הרהר 
בהן, אלא שמן הסתם אין אדם מהרהר בקרובותיו, כמו שמבואר בגמרא (סנסדלין סל.), 
ולכן הגמרא כתבה דבר זה רק כאן. אמרי נועם (ד"ס וסו). וכעין זה כתבו בלשם זבח 
(ל"ס וס"מ) ובמגיד תעלומה (ד"ס 630 על פמו). אמנם בשפתי חכמים (ל"ס וס"מ) כתב, 
שדברי הגמרא כאן מוסבים גם על החלומות האמורים לעיל. 

יז. כמו שנאמר (דליס ת ז-ת) 'כי ה' אלהיך מביאך אל ארץ טובה וגו', ארץ חטה 
ושעורה וגפן ותאנה ורמון ארץ זית שמן ודבשי. 

יח. שפתי חכמים (ד"ס סלופס תטיס). וציין לדברי רש"י (נכפסים מ כ), שבימי שובע 
הבריות נראות יפות זו לזו, שאין עין בריה צרה בחברתה. 

יט. לאחר שאמר ישעיה (שעיס ו ס) ובתוך עם טמא שפתים אנכי יושב', וחטא בזה 
שדיבר כך על עם ישראל, אמר (עס ו ו-) 'ויעף אלי אחד מן השרפים ובידו רצפה, 
במלקחים לקח מעל המזבח, ויגע על פי ויאמר, הנה נגע זה על שפתיך וסר עונך 
וחטאתך תכפר', שכיון שנתיסר בכך שנגעה הרצפה [-הגחלת] בפיו, נתכפר עונו. 

ב. מהרש"א (ד"ס סלולס סעוליס). 

בא. במסכת כתובות (קל.) אמרו, 'כל הדר בארץ ישראל שרוי בלא עון', ומבואר 
שלגודל קדושת ארץ ישראל, אינה סובלת שיהיה עון באדם, ולכן קודם שעלה רבי 
זירא לארץ ישראל, טיהר וקידש עצמו מאד כדי שימחלו לו על עונותיו, ויוכל לעלות 
לארץ ישראל נקי מחטאים, וישב בה בקדושה. מהרש"א (ד"ס סלולס טעוליס), וברכת 
אברהם (כסן, ד"ס 65) בביאור דבריו. 

לכאורה, כיון שיש מצוה בישיבת ארץ ישראל, מדוע רבי זירא לא עלה לארץ ישראל 
קודם שנתגלה לו בחלום שסרו עונותיו. ויש לומר, שעיקר מצות ישיבת ארץ ישראל 
אינה נוהגת בזמן הגלות, שכתוב בה (לנליס כע מ) 'וישלכם אל ארץ אחרת' [וראה מה 
שכתבו בזה התוספות במסכת כתובות (קי: ד"ס סו)], ולכן רבי זירא לא היה חייב 
לעלות לארץ, ומשום כך לא עלה קודם שנתגלה לו שסרו עונותיו. אבני נזר (טו"ת יו"ל 
סי" מנד ות כג), ועיין שם שתירץ באופן נוסף. ויש להעיר, שהרבה ראשונים (כננין 
כסוספות לספר סמכות (סכמנ"ס, עפס ד, פכ"ס שער סלופיות פום ק' קלוס סמקוס, נדעת סכי"ף וסרפ"ם, 
ועול) סוברים שמצות ישיבת ארץ ישראל נוהגת גם בזמן הגלות, ולדעתם עדיין קשה 
מדוע רבי זירא לא עלה קודם החלום. וראה עוד בענין זה בספר ויואל משה (מפער 
ישוכ רן יסכנ סי כ). 

בב, ע7 פיי מצודות (סס): 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


מהדברים שזוכה להם הוא שאשתו תהיה כגפן המגדלת פירות שעומדת 
בירכתי [-בצדי] הבית, כדי שיהיה נקל להשגיח עליה ולזבלה 
ולהשקותה בעת הצורך, שעל ידי כך הפירות שגדלים בה מרובים 
וטובים, ואף אשתו תלד לו בנים מרובים וטוביםיי. הרי שהאשה 
נמשלה לגפן והבנים נמשלו לפירות הגפן, ומכאן שראיית גפן טעונה 
בחלום היא רמז לכך שלא תפיל אשתו. 


הרואה שוּרְקה [-זמורת גפן ארוכהי] בחלום, יּצַפָּה לְמָשִיח 
שיבואי, שָנָּאָמַר (ככספיפ מט י) בברכת יעקב ליהודה, 'אסְרי לנֶּפֶן 
עירה ולשרקה בְּנִי אַתנו', ופסוק זה נאמר על מלך המשיחי", ומכאן 
שראיית שורקה בחלום היא רמז למשיח. 


הרואֶה תְּאֶנָה בְּחַלום, הרי זה סימן שתּוֹרְתוֹ תהיה מְשַתּמָרֶת 
בְּקךרְבול', שַנָּאָמַר (מקל מ ת) צר תְּאָנָה יאכָל פרְיה'י, ו'נוצרי 
היינו שומר, וכיון שנכתב בפסוק ענין שמירה אצל תאנה, לכן ראיית 
תאנה בחלום היא רמז לשמירה, שתורתו משתמרת בקרבו. 


הרואֶה רְמונִים כַּחֲלוֹם, אם ראה רימונים זוּטרי [-קטנים], הרי 
זה סימן דפָרִי עסקיד כְּרְטוֹנֵא - עסקו יפרה ויעשה פירות כרימווי". 
ואם ראה רימונים רַבְּרְבִּי [-גדולים], הרי זה סימן דרְבִי עִפְקיהּ 
כְּרְמוֹנָא - עסקו יגדל ויעשה פירות רבים כרימוןי. ואם ראה פַּלְגִי 
[-חצאי רימונים], אָם תלמִיד חַכֶם הוא, יְצַפָה לזכות בתורה 
שנמשלה למשקה שיש ברימונים", שָנָּאָמר (טיל סטיליס פ 0) בדברי עם 
ישראל להקדוש ברוך הוא שנאמרו בלשון משל, כאשה האומרת 
לאהובה, אֶשֶקף מײַן הרקח מעסִים רְפנִ", ו'יין הרקח' [-יין 
שמעורבים בו בשמים"*"] ו'עסיס רמוני' [-יין מתוק הנמצץ מן 


הרמוניםלי], הם משל לתורהלי, שיהיה להקדוש ברוך הוא נחת מלימוד 


כג. רש"י (כלפסית מט יפ). 

בד. יש לעיין, שהרי כל אחד מישראל חייב לצפות למשיח, כמבואר בדברי הרמב"ם 
(מנכיס פי" ס"פ). וראה בזה בילקוט ביאורים. 

בה. פפוק זה מדבר על מלך המשיח כמו שמבואר בתרגום אונקלוס (עס) שתירגם 
'יסחר ישראל לקרתיה, עמא יבנון היכליה' [-יקיף ישראל את עירו של הקב"ה, ועמו 
יבנה את היכלו], וביאר רש"י (פס) את הפסוק לפי שיטת האונקלוס, ש'גפן' הם ישראל, 
ו'עירה' זו ירושלים, ו'שורקה' אלו ישראל, ו'בני אתונו' הוא רמז שיבנו את היכלו של 
הקב"ה, ו'אתונו' הוא מלשון 'שער האיתון' (ימוקפ מ עו). 

ורש"י (פס) ביאר את הפסוק באופן אחר, שיעקב אבינו נתנבא על ארץ יהודה שתהא 
מושכת יין כמעין, ויינה יהיה מרובה כל כך, עד שיין שיצא מגפן אחת, יהיה צורך 
להטעינו על עיר [-חמור] אחד, ויין שיצא משורקה [-זמורה ארוכה] אחת, יהיה צורך 
להטעינו על בן אתון אחד. 

במלא הרועים (ד"ס קולקס) הקשה, שאם כן גם הרואה גפן יצפה למשיח, שהרי בפסוק 
זה מוזכר גם גפן. וראה בזה בברך משה (ד"ס שוכסס). 


ב 


לכך שתורתו משתמרת בקרבו, ולא אמרו שאם עם הארץ הוא, החלום הוא רמז 
למצוות. ובטעם הדבר כתב בקדושה וברכה (סמיכת סכמיס, ד"ס סלופס פפינס), שתאנים הן 
רמז לתורה דווקא, ואם אינו תלמיד חכם, התאנים הן רמז שיהיו לו בנים או חתנים 
בעלי תורה, ולכן הגמרא נקטה לשון 'תורתו משתמרת', שאין הכוונה שלא ישכח את 
תלמודו, אלא שכלל ענין התורה יהיה משומר בביתו, ואם יתקיים בו, מה טוב, ואם 
לא, יהיה משומר לבניו או לחתניו. 

בז. כוונת הפסוק היא ששומר התאנה, מלבד השכר שיקבל עבור שמירתו, יאכל גם 
מפירותיה. מצודת דוד (טס). 

בח. ברכת אברהם (כסן, ד"ס סלופס כמוניס), על פי דברי רש"י (נל6טית 5 כנ) שפירש 
ש'פרו' הוא לשון פרי, כלומר עשו פירות. ולפי זה ביאר שרימונים קטנים הם רמז 
לעשיית פרי, ואף על פי שדבר זה אינו תלוי ברימון דווקא, שהרי כל הפירות עושים 
פירות, מכל מקום הואיל והרימון מלא גרעינים, וכל גרעין עושה פרי, לכן הרימון 
נתייחד בכך שהוא רמז לעשיית פרי. 

בט. ברכת אברהם (פס), על פי דברי רש"י (שס) שפירש ש'פרו' משמע שאחד מוליד 
אחד ולא יותר, ו'רבו' בא להוסיף שאחד מוליד הרבה. וביאר שרימונים גדולים מורים 
על ריבוי, ולכן הם רמז שיעשה הרבה פירות. 

ל. חצאי הרימונים שראה בחלומו הם רמז למשקה שיש ברימונים, משום שעל ידי 
חיתוך הרימון, נסחט המשקה שבו ויוצא ממנו. ועוד, שרק לאחר חיתוך הרימון אפשר 
למצוץ ממנו את המשקה שבו. ברכת אברהם (ככט"י ד"ס מעסיס). 

לא. מצודות (טס). 

לב. על פי רש"י (ד"ס מעסיס, וטיל סטיליס סס). 

לג. כמו שאמרו במדרש (טיסט"כל כנס פ"ת 6 3), 'אשקך מיין הרקח', אלו משניות גדולות, 
כגון משנתו של רבי חייא רבה, ומשנתו של רבי הושעיא ושל בר קפרא, ומשנת רבי 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) כ'"ק לף (ס. ע'ם, 
3) [סנסדלין לף י8.], 
ג) (עיל ו. מנסות (ס: 
[עגיעס ט!: סועס י. 
מונין פט.], ל) [פסמיס 
מט:], ס) [קנסללין נט.], 
ו) עיין ב"מ פה ע"א, 
ז) [עיכוכין יט. מגיגס כז. 
מנילס ו. סנסדכין כז.L,‏ 
פ) [יומס פס.], ט) [ועי' 
נפילם"י בעמוד כ3' ל"ה 
למסרג], *) חגיגה טו., 
כ) שה"ש רבה ריש פ"ח, 
6 סוכה לב:, מ) עיין 
שבת יא. ומו"ק ד ע"ב, 
0) ציין ב"ב ה, פ) עיין 


מנחות פב:, ע) עייץ 

כתובות קיא., פ) יומא 
עה ע"א. 
<=>-%== 


תורה אור השלם 
א) וְרָאוּ כָּל עמִי הָאָרֶץ 
כִּי שֵׁם יי נִקְרָא עֲלִיְ 
וְיִרְאוּ ממך: | דברים כח, י] 
ב) כִּי אִם לַבּינֶה תִקְרָא 
לַתְּבוּנה תִתִּן קלף: 
|משלי ב, ג] 

נ) תוּרָה צְוה לְנוּ מֹשֵׁה 
מוּרְשָה קְהַלַת ועקב: 
[דברים לג, ר| 
ד) אָמר לַחָבְמָה אֲחֹתִי 
אֶתָּ דע לַינָה 
תִקְרָא: ומשל ז, רן 
ה) הַשֵׂם=שה שלום 
חַלָב חטים יִשְׂבּיעך: 
[תהלים קמז, יד] 
סוגע על פִּי וַֹאמֶר 
הַנָה נְגַע זֶה על שָפְתִיף 
ְסֶר עונף וְחטָאתֶךּ 
תִּכְפָר: [ישעיה ו, ז] 
זו אֶשְתִּך כּנְפָן פּרִיָה 
בְּיִרְדְּתִי בֵיהָף בָּנִיףּ 
בִּשְׁתֲלֵי זִיתִים סָבִיב 
לשלְחֶנָף: |תהלים קכח, ג] 
ה) אֹסְרִי לנָפֶן עירה 


ְלשרְקָה בְּנִי אַתנו בב 


בַּין לשו וּבְדֶם עִנָבִים 
סותה: (בראשית מט, יא| 
ט) נֹצר תִּאֲנָה יאכָל 
פּרְָה וְשׁמַר אַנִיו 
ְכָבָּד: [משלי מ, יח] 
6 אֲנהְָּ אֲבִיאַף אֶל 
בת | אִמִי | תְלְמְדֶנִי 
אַשְׁקְּ מִיַן הֶרְקח 
מעסִיס רמני: 
[שיר השירים ח, ב] 
כ) בְּחוּט הַשָנִי שִׂפָתֹתַיִךְ 
וּמִדְבְּךּ נָאוָה כְּפָלַח 
הרמון רַקַחִךְּ מִבַּעַד 
לְצַמַתַךּ: [שיר השירים ד, גן 
?ות רענ יְפָה פְרִי 
תאַר קָרָא יי שָׁמַךְ לְקִיל 
הָמוּלָה. נְלָה הְצִית 
אש עלהָ רְע 
רָלְיוּתָיו: [ירמיה יא, טו] 
מ) וְאַתָה תַצַוָה אֶת בְנֵי 
ִשְׂרָאֵל וְקָחוּ אֵלֶףְ 
שָׁמְן זַת זֶך כְּתִית 
למָאוּר ‏ לְהַעלת נר 
תָּמִיד: |שמות כז, כן 
נ תַּם עונך בַּת צִיוֹן לא 
יוסיף לְהַנְלותךּ פד 
עוֹנך בת אָדוּם גִלָה על 
חַטֹאתִיךְּ: |איכה ד, כבן 
ודי | חַלֶב | עזים 
ְלַחְמ לְלָחֶם בִיתֶךְ 
ְחיים לְנְעָרותִיףּ: 
|משלי כז, כו 
ש לְקַחְתָּם לָכֶם בַּיֹם 
הָרָאשׁוֹן פרֵי עץ הָדֶר 
כָּּת תְמָרִים וענף עץ 
עבת וֶערְבֵי נָחַל 
ּשְמַחְתָּם | לפָנִי ײַ 
אֶלְהִיכֶם שְׁבֶעת יָמִים: 
[ויקרא כג, מ| 


5 חָכְמוֹת בַּחוּץ תָּרֹנָה 


בָּרְחבוֹת תת[ קוֹ?ה: |משלי א, כן 
לְהַפַתַחַ ולא יָמוּת לַשְׁהַת ולא יָחֲסַר לַחְמוֹ: וישעיה גא, ירן 
ְלָחֶם לָבֵב אָנוש יִסְעד: וההלם כד, טון 


התרומה הלכות תפילין סי' ריב] 


סנעור מסנפו קודס טנספנק? סימן 
סו שסמוך 556 סקכ"ס: מובטח 
לו שהוא בן העולם הבא. וקל 
סנקו ופנק סכרו כגן עדן", דדמי 
כפטת מים: פלגי. כמוניס סנמנקו: 
יצפה לתורה שנאמר אשקך מיין 
הרקח. סייגו תולס": מעסים רמוני. 
סנענן מן סכמוניס: נכסיו מצליחין. 
כסלס זס טעליו מטונטיס זס על זה 
כמין קליעס%: בכנייהו. | על כנס 
כמקומס, כמסוכר: הוי ראש ישיבה. 
סמככיז ומוס כניס: אני ראיתיה 
וכו. ועל כן (עסיתי כ יסינה 
נמת מססיפ": תרביצא. גינס", "ג 
כסמ"ד". תרבי65 נס וגיפס נועריקון 
קל פכנגול: תלויה בקשתו. כספק, 
כניכיס סנו ססקוכל סמוס כס: 
נשתברו. (תגלס סלוכל: וינחם אל 
מחוז. סיט ככן: חפצם. סימן 
סו כסיות מפיו נעסיס: המגלח. 
סימן גדולס ותפפרת סיס כו, כמו 
גת ױתנף וגו" | (כרלטיס | מל): 
בעריבה. ‏ כספתס: ‏ דמדלי, 
קסונכת כגוכס | קל יס: הנפנה. 
סימ[ סול מסכסוטו וגטתו נפרס 
ו מעליו: והוא הלא קנח. 
קנ סמקיס ‏ ידו: בבבל עומד 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


דמסרג. סיט כו לוכף על גכיו % יפס: נם נעשה לו. (ו"ן כנגל 
נו"ן, וכגון קרס סקס כתוכ: חנינא. נוני"ן סרבס נסיס כניס: 
והני מילי בכתבא. 6כולסו קפי, קרס" סונל פו תניג מו תיכס 
זו קנ סספד כפונס, דמקמע ססו ענו ופדפוסו: דלא סיים. 


הא דמסרג הא דלא מסרנ*הרואה הונא 
בחלום נס נעשה לו חנינא חנניא יוחנן נסי 
נסים נעשו לו * הרואה הספד בחלום מן 
השמים חסו עליו ופדאוהו והני מילי בכתבא 
העונה יהא שמיה רבא מברך מובטח לו 
שהוא בן העולם הבא הקורא ק"ש > ראוי 
שתשרה עליו שכינה אלא שאין דורו זכאי 
לכך המניח תפילין בחלום יצפה לגדולה 
שנאמר * וראו כל עמי הארץ כי שם יײ 
נקרא עליך וגו' 9 ותניא רבי אליעזר הגדול 
אומר אלו תפילין שבראש המתפלל בחלום 
סימן יפה לו וה"מ דלא סיים. הבא על אמו 
בחלום יצפה לבינה שנאמר 6 כי אם לבינה 
תקרא הבא על נערה מאורסה* יצפה לתורה 
שנאמר %תורה צוה לנו משה מורשה 
קהלת יעקב "אל תקרי מורשה אלא 
מאורשה הבא על אחותו בחלום יצפה 
לחכמה שנאמר " אמור לחכמה אחותי את 
הבא על אשת איש בחלום מובטח לו 


| שהוא בן העולם הבא וה"מ דלא ידע לה 


ולא הרהר בה מאורתא. א"ר חייא בר אבא 
הרואה חטים בחלום ראה שלום שנאמר 
"השם גבולך שלום חלב חטים ישביעך 
הרואה שעורים בחלום סרו עונותיו שנאמר 


נז. 


בלא חטא, לפי ספו"ל סין לס זכיות 596 עון יט כיסיכתס ", וס עומד 
ערוס. ככ 6ותס עוקות: בא"י. קסכנס מכֿות קנויות כס, חס 
סעועל עכוס סימן ססול ערוס ממכופיס: הנתפש לסרדיוט. 
סומרין פופו קל יכרת, ‏ נמ סימן קמירס סול ססומריס מותו 


מידי סיזק: אגם. סש כו קמס 
גלוניס וקטניס וסמוכיס זס 5ס, 
סימן (כם יסיכס, = קסגלוליס 
וסקטניס ממקננכיס ימד קכון גדוג 
וכ)יס כסמוע דרסס מפיו: יער, 
פֿיענות גדוליס ולינן סמוכיס זס מס, 
6 זס סימן (כם נתנמילי סרכ 
וסו כלס לכני | כלס, | סמפרם 
לסלמידיס | פמועתס 6סר טעמל 
סרג וסס מסורין על סמועתס, וים 
סלמידיס. סנ יכינו כדכרי סכנ ככל 
סוכך וזס מכינס (סס: תלי טבלא. 
גכלס כו סיס זוג וענכל תנוי ככופכו 
ומסמיע קול, וסול סימן (כם יטינס 
סמסמיע קול (כניס: ונבחי בה 
נבוחי. קסקספי כס כקול: עונותיו 
מחולין לו. כפי ססעונות | קלוין 
6דומיס, סנפמר מס יסדימו כתונע 
(שעיס ‏ 6) וקומר נכתס | עונך 
(ילמיס כ), וסימן סוס ספורטין ממנו: 
פרנסתו | מזומנת. | כנסק סעפר 
לסמו ומכו כו ככל מקוס?: הרגו. 
(נסע: כל שכן שנכפלה לו. קסכי 
נמגכר ‏ עליו: ולא חיא. bob‏ 
ככ עשת לורק נהנפתו (פתוכ 
סלומו | (עונס: | יש שותהו כו. 
נפיכך פין לעמוד על פתכוט: 
סטכיס 


'ופר עונך וחטאתך תכופר אמר רבי זירא אנא לא סלקי מבבל לא"י ‏ עד דחזאי שערי בחלמא הרואה 
נפן טעונה בחלום אין אשתו מפלת נפלים שנאמר *אשתך כגפן פוריה שורקה יצפה למשיח שנאמר 
אוסרי לגפן עירה ולשורקה בני אתונו הרואה תאנה בחלום תורתו משתמרת בקרבו שנאמר נוצר 
תאנה יאכל פריה הרואה רמונים בחלום זוטרי פרי עסקיה כרמונא רברבי רבי עסקיה כרמונא פלגי 


גאם ת"ח הוא יצפה לתורה שנאמר אשקך מיין הרקח מעסים רמני ואם ע"ה הוא יצפה למצות שנאמר 


= כפלח הרמון רקתך מאי רקתך %אפילו ריקנין שבך מלאים מצות כרמון הרואה זיתים בחלום זוטרי 
פרי ורבי= וקאי עסקיה כזיתים וה"מ פרי אבל אילני הויין ליה בנים מרובין שנאמר %בניך כשתילי 
זיתים וגו" איכא דאמרי הרואה זית בחלום שם טוב יוצא לו שנאמר %זית רענן יפה פרי תואר קרא 
"י שמך הרואה שמן זית בחלום יצפה למאור תורה שנאמר > ויקחו אליך שמן זית זך הרואה תמרים 
בחלום תמו עונותיו שנאמר 9תם עונך בת ציון. אמר רב יוסף הרואה עז בחלום שנה מתברכת לו 
עזים שנים מתברכות לו שנאמר ודי חלב עזים ללחמך הרואה הדם בחלום נכסיו מצליחין לו ואם 
אין לו נכסים ירושה נופלת לו ממקום אחר אמר עולא ואמרי לה במתניתא תנא והוא דחזא בכנייהו 
הרואה אתרוג בחלום הדור הוא לפני קונו שנאמר פרי עץ הדר כפות תמרים הרואה לולב בחלום 
אין לו אלא לב אחד לאביו שבשמים9 הרואה אווז בחלום יצפה לחכמה שנאמר 5 חכמות בחוץ תרונה 
והבא עליה הוי ראש ישיבה אמר רב אשי אני ראיתיה ובאתי עליה וסלקית לגדולה הרואה תרנגול 
בחלום יצפה לבן זכר תרנגולים יצפה לבנים זכרים תרנגולת יצפה לתרביצה נאה וגילה הרואה ביצים 
בחלום תלויה בקשתו נשתברו נעשית בקשתו וכן אגוזים וכן קשואים וכן כל כלי זכוכית וכן כל 
הנשברים כאלו. הנכנם לכרך נעשו לו חפציו שנאמר > וינחם אל מחוז חפצם המגלח ראשו בחלום 
סימן יפה לו ראשו וזקנו לו ולכל משפחתו היושב בעריבה קטנה שם טוב יוצא לו בעריבה גדולה 
לו ולכל משפחתו וה"מ דמדליה דלויי הנפנה בחלום סימן יפה לו שנאמר ?מהר צועה להפתח וה"מ 
דלא קנח העולה לגג בחלום עולה לגדולה ירד יורד מגדולתו אביי ורבא דאמרי תרווייהו כיון שעלה 
עלה הקורע בגדיו בחלום קורעים לו גזר דעו העומד ערום בחלום בבבל עומד בלא חטא בארץ 
ישראל ערום בלא מצות הנתפש לסרדיוט שמירה נעשית לו נתנוהו בקולר הוסיפו לו שמירה על 
שמירתו וה"מ בקולר אבל חבלא בעלמא לא הנכנם לאגם בחלום נעשה ראש ישיבה ליער נעשה 
ראש לבני כלה רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע חזו חלמא רב פפא דעיל לאגמא נעשה ראש 
ישיבה רב הונא בריה דרב יהושע דעיל ליער נעשה ראש לבני כלה איכא דאמרי תרווייהו לאגמא 
עיילי אלא רב פפא דתלי מבלא נעשה ראש ישיבה רב הונא בריה דרב יהושע דלא תלי מבלא 
נעשה ראש לבני כלה אמר רב אשי אנא עיילית לאגמא ותלאי טבלא ונבחי בה נבוחי. תני תנא קמיה 
דר"נ בר יצחק המקיז דם בחלום עונותיו מחולין לו והתניא עונותיו סדורין לו * מאי סדורין סדורין לימח?. תני 
תנא קמיה דרב ששת הרואה נחש בחלום פרנסתו מזומנת לו נשכו נכפלה לו הרגו אבדה פרנסתו 
אמר ליה רב ששת כל שכן שנכפלה פרנסתו ולא היא רב ששת הוא דחזא חויא בחלמיה וקטליה. תני 
תנא קמיה דרבי יוחנן כל מיני משקין יפין לחלום חוץ מן היין יש שותהו וטוב לו ויש שותהו ורע לו יש 
שותהו וטוב לו שנאמר 0ויין ישמח לבב אנוש ויש שותהו ורע לו שנאמר =תנו שכר לאובד ויין למרי 
נפש אמר ליה רבי יוחנן לתנא תני תלמיד חכם לעולם טוב לו שנאמר ף לכו לחמו בלחמי ושתו ביין מסכתי. 


צ) וישמְחו בִי ישתקו וַנָחַם אֶל מחוז מָפְצֶם: |תהלם קו, לן 
ר) ויַן שמח לָבֵב אָנוּש לְָהַצָהיל פָּנִים מַשָמֶן 
ש תּנוּ שִכֶר לְאוֹבד (יין לְמָרִי נָפש: |משלי לא, ון 
בְלַחֲמִי וּשתו בְּיַן מַסְבְִּי: |משלי ט, ה] 


ק מְהַר צעה ‏ משנת ראשונים 


ת) לְכוּ לַחֲמוּ 


כמו כל העם רואים את הקולות. [שו"ת תשב"ץ חלק א סי' לן 
משמע לכאורה כי טוב לכסות התפילין של יד כשהן בזרוע כיון שהכתוב הקפיד להניחן במקום לך לאות אבל 


אמר 


רב נסים גאון 


(איוב כח) הן יראת ה' 
היא חכמה וסור מרע בינה 
שכן בלשון יוני קורין 
לאחת הינא לפי שמפורש 
בפ' ב"מ (שבת דף לא) 
ואעפ"כ כל זמן שמוסיף 
להן הקב"ה גדולה וכבוד 
ונשיאות הן מוסיפין ענוה 
ונמיכו' בענין שמפורש 
במדרש ילמדנו רבינו 
שהתורה 6) סולמה ענוה 
דכתיב (משלי כב) עקב 
ענוה יראת ה' ובתרה 
יראה דכתיב (תהלים קיא) 
ראשית חכמה יראת ה' 
ובפרק יציאות השבת 
בגמ' דבני מערבא (הלכה 
ג) אמר ר' יצחק בן אלעזר 
כל שעשת חכמה עטרה 
לראשה עשת ענוה עקב 
לסולייסה דכתיב ראשית 
חכמה יראת ה' וכתיב 
עקב ענוה יראת ה' ובגמ' 
דידן בסוף פירקא דכיסוי 
הדם (חולין דף פט) אמר 
הקב"ה לישראל חושק 
אני בכם שאפי' בשעה 
שאני משפיע לכם גדולה 
אתם ממעיטין עצמכם 
לפני נתתי גדולה לאברהם 
אמר (בראשית יח) ואנכי 
עפר ואפר נתתי גדולה 
למשה ואהרן אמרו 
(שמות טז) ונחנו מה נתתי 
גדולה לדוד אמר (תהלים 
כב) ואנכי תולעת ולא 
איש ולפיכך אפשר שתהא 
כוונתן של חכמים בדימוי 
יראי | שמים לדלועים 
בשביל הדבר הזה ועוד 
נשמענה מגופה של מלה 
דלועין דלו עיני למרום 
וזו היא מדת יראי שמים 
כמו | שאמר ‏ חזקיה 
(ישעיה לח) דלו עיני 
למרום | כלומר | שהן 
בוטחין בו ומצפין אליו 
ומחכים לטובו והיה 
ישר בעיני השואל זה 
הפירוש גס בעיני כל 
התלמידים שהיו לשם 
ולפיכך ‏ כתבתיו בזה 
המקום: הרואה את 
הנחש בחלומו פרנסה 
מזדמנת לו. זה הדבר 
בנוי על העיקר 
שהזכירוהו בפ' יוה"כ 
(דף עה) תניא ר' יוסי 
אומר בוא וראה שלא 
כמדת הקב"ה מדת בשר 
ודם כו' קלל את הנחש 
עלה לגג מזונותיו עמו 
ירד למטה מזונותיו עמו 
ולפי שפרנסתו מצויה לו 
בכל מקום לפיכך הרואהו 
בחלומו פרנסה מזדמנת 
לו: 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


0) סוליתס | כ"ס פפניו 
במנמומפ כרסקים. 


הנהות וציונים 


6] צ"ל הבא על נערה 
המאורפה | בחלום 
(מהריני אדלר) ופיה 
בבת"י: 5]:בכת"י זוטרי 
פרה ורבה עסקיה 
כזיתים רברבי קאי 
עסקיה כזיתים והנ"מ 
וכו' (והיא הגי' האמיתית 
כדאמר זוטרי וכו', 
דק"ס, ועיין ברכת ראש): 
ג] המהר"ץ חיות רוצה 
להגיה שהפסוק "כפות 
תמרים" המובא בגמ' 
לעיל | שייך | לכאן 
וכדדרשינן (סוכה מה 
ע"ב) מה תמר זה אין לו 
אלא לב אחד כך ישראל 
אין להם אלא לב אחד 
לאביהם שבשמים, וכ"כ 
בתורה תמימה (פ' אמור 
כג, מ אות קכז): ל] יש 
להוסיף שראה תיבת 
הונא (באה"מ): ס]יש 
להוסיף מתפלתו סימן 
(באה"מ): 


וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך וגו'. אין הקב"ה מבטיח לישראל שיבואו 
האומות בארצם לראות תפילין שעל ראשם אלא שישמעו. וראו כל עמי הארץ הוא ושמעו, 
ותניא ר"א הגדול אומר אלו תפילין שבראש. 


תפילין של ראש טוב הוא להיות גלויין ונראין דכתיב וראו כל עמי הארץ וכו', משמע שצריכין ראיית העולם. [ספר 


[המשך בסוף המסכת] 


ויש לך להתעורר בכאן, כי נרשם בכאן אות שי"ן שהיא הלכה למשה מסיני, והוא כאלו אמר וראו כל עמי הארץ כי שי"ן עליך ויראו ממך. ועוד חלוף השם הגדול בא"ת ב"ש עולה במספר שי"ן, והוא 
שי"ן רבתי של שיר השירים. ועוד כי ש' ימים של הנחת תפלין הם בשנה, יצאו שבתות וימים טובים שהן ס"ה ימים. [רבינו בחיי, דברים כח '] 


ל 


גז. [כן 


התורה של עם ישראליי. וְאִם עֶם הַאֶרֶץ הוּא, יצפה לזכות במצות, 
שהרי מצינו שהרימון הוא רמז למצוות, כמו שַנַאָמַר שס ד ג) על עם 
ישראל, 5ְפָלַח הַרְמון רקתף'. מבארת הגמרא את כוונת הפסוק, מאי 
- מהו שנאמר הרקְתּף', לומר שאפִילו רִיקְנִין שָבֶּךּ מְלְאִים מצות, 
ֶרְמוּן זה שמלא בגרעיניםל". 


הַרואֶה זיתִים בַּחֲלוֹם, אם ראה זיתים זוּטְרִי [-קטנים], הרי זה 
סימן דִפָּרִי וְרָבֵי וְקאִי עִסְקֵיהּ - עסקו יפרה וירבה ויתקיים כָּזִיתִים. 
מוסיפה הגמרא, וְהָנִי מילי - ודבר זה אינו אלא אם ראה בחלומו 
פַּרֵי - את פירות הזית, אֲבֵל אם ראה בחלומו אִילְנִי - את אילנות 
הזית, הרי חלום זה סימן לכך דהַוְיין ליח [-שיהיו לו] בָּנִים מרוּבִּין, 
שָנָאָמַר עַּנִיף פְּשָתַלִי זיתִים וגו' סָבִיב לְשלְחֶנָךִּ', ופסוק זה נאמר 
על ירא ה' ההולך בדרכיו, שאחד מהדברים שזוכה להם הוא שבניו 
יהיו כשתילי זיתים ויהיו סביב לשלחנו". הרי שהבנים נמשלו לשתילי 
זיתים, ולכן אילנות הזית שראה בחלום הם סימן לבנים מרובים"". 


אִיפָא דְּאָמְרִי - יש שאמרו שמועה זו בלשון אחרת, הַרוְאָה זית 
בְּחלום, הרי זה סימן ששם טוב יוצא לו, שנאַמר (ירפס י מז) זית 
רענן יפה פָרִי תאַר קְרְא ה' שמף', וכוונת הפסוק היא, שהקדוש 
ברוך הוא כינה את בית המקדש בשם 'זית רענן' [-רטוב ולח], שהוא 
אילן מפואר, שפירותיו יפים ומהודרים"". ומכאן ששבח הוא לקרוא 
בשם 'זית', ולכן הזית שראה בחלום הוא סימן לשם טוב. 


הרוֹאָה שַׁמַן זות בַּחֲלוֹם, יִצַפָה למאור תוךה", שַנָּאָמַר פופ 
מ כ בענין ציווי לקיחת השמן למנורה שבמשכן, זֶיקחו אַלִיףְּ שַמָן 
זית זֶ כָּתִית לָמָאור'"*. 


הרוֹאָה תִּמָרִים בַּחֲלוֹם, הרי זה סימן שתמו עוֹנוֹתיוי, שָנָּאָמַר 
(פֿיכס ד כ) 'תם עונף כַּת צַיוֹחיי. 


אי 


עקיבא. 'מעסיס רמוני', אלו ההגדות שטעמן כרימון. דבר אחר, 'אשקך מיין הרקח', 
זה התלמוד שמפוטם במשניות כרקח, 'מעסיס רמוני', אלו בגדי כהונה גדולה, שנאמר 
בהם (ספות כס (ד) 'פעמון זהב ורמון'. 

לד. על פי המלבי"ם (טיר סקיריס פס). 

לה. לכאורה אם הם מלאים מצוות כרמון, הרי אינם 'ריקנין'. ויש לומר, שכוונת 
הגמרא היא שכיון שעשו תשובה על עונותיהם, נהפכו העונות לזכויות, כמו שנאמר 
(ישעיס מ 2) 'כי נרצה עונה', ונמצא שאותם מעשי עונות שקודם התשובה היו מעשים 
ריקים, לאחר התשובה הם נעשים מלאים, כיון שנהפכו למצוות. כלי יקר (שמות כ לל). 
ובתורה אור ((בעל סתני, סוף פלעק תכועס) כתב, ש'ריקנין' אינם פושעים ומורדים, אלא 
הם ריקים מתורה, אבל הם מלְשיָם מצוות ודרך ארץ. וראה בילקוט ביאורים שהובאו 
בזה ביאורים נוספים. 

לו. יש להעיר, שמלשון הגמרא 'זוטרי פרי ורבי' וכו' משמע שלאחר מכן יבואר פתרון 
החלום ברברבי, בדומה לדברי הגמרא לעיל אודות רימונים, ולפנינו לא מוזכר דבר 
אודות זיתים רברבי. פרחי כהונה (ד"ס וועלי). והוסיף, שאכן בבית נתן (כפן) הגירסא 
היא זוטרי וכו', רברבי קאי עסקיה כזיתים'. וראה עוד בברכת ראש (ל"ס סכופס). 

לז. והיינו שכשם ששתילי זיתים אין בהם הרכבה, כך לא יהיה פסול בבניו. ועוד יזכה 
שיהיו סביב לשולחנו, ולא יהיו מסובים על שלחן אחרים. על פי רש"י ומצודת דוד (עס). 
לח. ראה בעין ישראל (ד"ס 005 שהעיר היכן יש בפסוק זה רמז שבניו יהיו מרובים, 
ודבריו הובאו בילקוט ביאורים. 

לט. על פי המצודות (סס). 

מ. 'מאור תורה' היינו כח זכרון חזק, שלא ישכח תלמודו. והטעם ששמן זית הוא 
רמז לענין זה, יבואר על פי דברי הגמרא בהוריות (יג:) שהרגיל בשמן זית הוא אחד 
מהדברים המשיבים את הלימוד, ועוד אמרו שם שכשם שהזית משכח לימוד של שבעים 
שנה כך שמן זית משיב לימוד של שבעים שנה [פירוש, מחזיר את הלימוד שנשתכח 
ממנו כבר שבעים שנה (כע"י עס ד"ס מטיכ)]. וכיון ששמן זית מועיל לזכרון, לכן ראיית 
שמן זית בחלום היא סימן לכך שיזכור תלמודו, ויאיר במאור תורה. תורה תמימה 
(כמדכר ו כס סערס קמו). 

מא. בפסוק זה לא מבואר אלא שבמנורה היו מדליקים בשמן זית, ומכל מקום יש 
בכך רמז שיצפה לתורה, כיון שהמנורה שבמשכן [ובבית המקדש] היא רמז לתורה 
[כמו שאמרו בבבא בתרא (כס:) הרוצה שיחכים ידרים, וסימנך, מנורה בדרום], ולכן 
שמן זית שבו היו מדליקים במנורה, הוא רמז לתורה. מי השלח (7ד"ס ילפס). 

מב. ואותיות המילה 'תמרים' הן נוטריקון [-ראשי תיבות] של המילים 'תמו מורים', 
ו'מורים' הוא מלשון מרי [כלשון הפסוק (כמלנר כ י) 'שמעו נא המורים'], והיינו שהמרו 
בעונותיהם את פי הקב"ה. מהרש"א (ד"ס פמליס). ובאופן נוסף יש לפרש, ש'תמרים' 
הוא כמו 'תמו מרים', והיינו שהעונות שהם מרים, תמו ונסתלקו. ברכת אברהם (כסן, 
ד" סרוסס תמליס). 

מג. לשון הפסוק הוא 'תם עונך בת ציון, לא יוסיף להגלותך', והיינו שכיון שלקית 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


חלום אודות עז, ופתרונו: 

אָמַר רב יוסף, הַרואֶה עז בַּחֲלוֹם, הרי זה סימן שתהא השׁנָה 
מִתִבַּרְכֶת ל1, והרואה כמה עִזִּים בחלום, הרי זה סימן שכמה שָנִים 
יהיו מתברכוֹת לו, שָנָאָמר (של ס ס) זָדִי הלב עִזִּים ללחמן", 
שהכתוב מזרז לעשיר, אל תניח ידך מלגדל צאן, כי פעמים שחלב 
העזים ישמש למאכל, לך ולאנשי ביתך"". וכיון שחלב העזים יכול 
לשמש כמזון, לכן ראיית העז בחלום היא רמז לכך שהשנה מתברכת 
לו ויהיה מזוגר מצה. 


אי 


חלומות אודות מינים הניטלים בחג הסוכות"', ופתרונם: 
הַרוּאֶה הַדפ בַּחֲלוֹם, הרי זה סימן שנְכְָסָיו יהיו מַצַלָיחִין ל1, כהדס 
זה שעליו משולשים"'. וְאם אִין לו נְכָסִים, הרי זה סימן שירוּשה 
נוֹפלת לו ממקוֹם אֶחַר, ויהיו לו נכסים. מוסיפה הגמרא, אַמר עוּלא, 
וְאָמְרִי ?ה בְּמַתְנִיתָא תְּנֵא - ויש אומרים, ששנינו זאת בברייתא, 
והוא דִחִַזָא בְּכַנַיִיהוּ - ולא אמרו כן, אלא כשראה את ההדסים 
במקומם, כשהם מחוברים לקרקע. 


הַרואֶה אַתְרוֹג בַּחֲלוֹם, הרי זה סימן שקָדוּר [-חשוב""] הוּא 
לפָּנִי קונו [-הקדוש ברוך הוא], שָנָּאָמַר (קנ כג מ) אודות האתרוג 
הניטל בחג הסוכות פָּרִי עִץ הַדֶר פַפֹּת תְּמָרִים"", הרי שאתרוג 
נקרא 'הדר', ולכן ראייתו בחלום היא סימן לכך שהדור הוא לפני קונו. 


הרואֶה לוב בַּחֲלוֹם, הרי זה סימן שאִין לו אֶלָא לב אֶחַד 
[-רצון אחדי] לעשות רצון אָבִיו שָבַּשָמִים'י. 


אי 


חלומות אודות בעלי חיים שונים, ופתרונם: 
הַרואֶה אווז בּחֲלוֹם, וצפה לזכות בחִכְמָה, שַנָּאָמר (שלי 5 0 


על כל חטאיך, תם עונך, ולכן לא יוסיף עוד להגלותך [לאחר גלות אדום]. רש"י (סס). 
בפסוק זה לא מוזכרים תמרים, וצריך לומר שכוונת הגמרא היא שבפסוק זה מצינו 
לשון 'תם' [שהוא כעין תיבת 'תמר'] לגבי עונות, ומכאן שראיית תמר היא רמז לכך 
שתמו עוונותיו. 

מד. הרווחים שיש מהעז, הם החלב והצמר, והינם באים בלי עמל, ולכן ראיית העז 
בחלום היא רמז לכך שהשנה מתברכת לו מעצמה, בלי שיצטרך לעמול על כך. לשמוע 
בלמודים (ל"ס סלופס עז). 

מה. מצודת דוד (פס). 

מו. כמו שנאמר (ױקכ כג מ) 'ולקחתם לכם ביום הראשון פרי עץ הדר כפות תמרים 
וענף עץ עבות וערבי נחל, ושמחתם לפני ה' אלהיכם שבעת ימים'. 'פרי עץ הדר' הוא 
אתרוג, 'כפות תמרים' הוא לולב, 'ענף עץ עבות' הם הדסים, ו'ערבי נחל' הן ערבות. 
מז. והם שוכבים זה על זה, ועשויים כמין קליעה. רש"י (ד"ס נכסיו). ו'משולשים' היינו 
ששלושת עליו יוצאים בסמוך זה לזה בעיגול אחד, ואין האחד נמוך מחבירו. ראה 
במסכת סוכה (לנ:) ובר"ן (עס). הגמרא בבבא מציעא (קז.) דורשת את הפסוק (דכליס כמ 
ג) 'וברוך אתה בשדה', שיהיו נכסיך משולשין, שליש בתבואה, שליש בזיתים, ושליש 
בגפנים. ולכן הדס זה שעליו משולשים, הוא רמז לכך שנכסיו יתברכו ויהיו משולשים, 
בתבואה בזיתים ובגפנים. ביאורי אגדות להגר"א (ל"ס סלולס סדס, סונ גס נסגסות כי" 
סנר). ובמגיד תעלומה ובברכת אברהם (כסן, נלם"י) ביארו את כוונת רש"י, שדבר זה 
שעליו משולשים הוא סימן לקיום ולהצלחה, כמו שכתוב (קסנת ד יכ) 'והחוט המשולש 
לא במהרה ינתק' [אכן עדיין יש לעיין, מה ענין הדס לנכסים. ברכת אברהם (קס)ן. 
מח. תורה תמימה (ױקכb‏ כג מ סעלס קכו). 

מט. לכאורה, המשך הפסוק 'כפות תמרים' אינו קשור לדברי הגמרא כאן. וראה בזה 
בהערה להלן בשם המהר"ץ חיות, ובילקוט ביאורים. 

נ. על פי דברי הרמב"ן (נל)טיפ כ מפ). 

נא. האותיות של המילה 'לולב' הן אותן אותיות של המילים 'לו לב', ולכן לולב 
הוא רמז לכך שאין לו אלא לב אחד לאביו שבשמים. חתם סופר (ל"ס סלופה) ושפתי 
חכמים (ל"ס כונ3). 

וענין לב אחד לאביו שבשמים, יבואר על פי דברי המדרש (נ"ר פמ"ת י) על הפסוק 
(כרסים יק ס) 'וסעדו לבכם', שדרשו, וסעדו לבבכם אין כתיב כאן, אלא וסעדו לבכם, 
מגיד שאין יצר הרע שולט במלאכים. ואף אדם זה שרמזו לו שהוא כלולב שאין לו 
אלא לב אחד, הוא דומה למלאכים, שאין יצר הרע שולט בו. שפתי חכמים (סס). 
והמהר"ץ חיות (ד"ס סכוס, סונ כסגו" ות ג) כתב, שהמילים 'כפות תמרים' המובאות 
בגמרא לעיל על הרואה אתרוג בחלום, אינן שייכות לגמרא שם, אלא לדברי הגמרא 
כאן אודות הרואה לולב, וכוונת הגמרא היא שלולב הוא כפות תמרים, שעליהם אמרו 
(סוכס מס:) 'מה תמר זה אין לו אלא לב אחד, אף ישראל אין להם אלא לב אחד 
לאביהם שבשמים', ולכן ראיית הלולב בחלום היא סימן לכך שאין לו אלא לב אחד 
לאביו שבשמים. 


מפורת הש"ם 


עם הוספות 
50יק לף נס. = ע"ש, 
3) [סנסדלין לף י8.], 
ג) (עיל ו. מנסות לס: 
[עגיעס ט!: סועס י. 
מונין פט.], ל) [פסמיס 
מט:], ס) [קנסללין ט.], 
ו) עיין ב"מ פה ע"א, 
ז) [עילוכין יט. קגיגס כז. 
מניעס ו. סנסדכין כז.L,‏ 
פ) [יומל פפ.], ט) [ועי' 
בסירם"י נעמול 3' ל"ס 
למסרג], *) חגיגה טו., 
כ) שה"ש רבה ריש פ"ח, 
6 סוכה לב:, מ) עיין 
שבת יא. ומו"ק ד ע"ב, 
0 ציין בב ז., ם) עיין 
מנחות פב:, ע)עיין 
כתובות קיא., פ) יומא 
עה ע"א. 


prior a‏ ר רה 


תורה אור השלם 
א) וְרְאּ כָּל עמִי הָאָרֶץ 
ִּי שם יי נְקָרֵא עָלֶך 
ְיָרָאוּ מִמְך: ודכרים כח, ין 
ב) כִּי אִם לַבּינֶה תִקְרָא 
לַתְּבונָה תִתִּן קולֶף: 
|משלי ב, ג] 
נ) תּוֹרָה צִוָה לְנוּ משֶה 
מוּרְשָה קְהֲלַת יעֲקב: 
[רברים לג, ר 


ToT 


אֶתָּ רֶע לבה 
תִקְרָא: [משלי ז, רן 
ה) הַשֶם נְבוּלךּ שלוּם 
חֵלֶב חֲטִים יִשְׂבִּיעך: 
[תהלים קמז, יד] 
ו ונע על פִּי וֹאמֶר 
הנה גג זֶה על שָפְתִיף 
ְסֶר ענ וְחַמָאתְךְּ 
תִּכְפָר: [ישעיה ו, ז] 
ח אֶשְׁתְךְ כְּנְפֶן פרִיה 
בְּירְכְתִי בֵיתָך בָּנִיך 
בְּשְׁתֲלֵי זיתִים = סְבִיב 
לְשְׁלְחֲנְּ [תהלים קכח, ג] 
ח) אסְרִי. לַגפן עירה 
ולַשׂרְקָה בְּנֵי אַתנו בְבּם 
בַּין לְבָשו וּבָרַם עֲנָבִים 
סותה: |בראשית מט, יאן 
ט) נֹצר תִּאֲנָה \אכַל 
פּרְיָה וְשְׂמַר. אֲדֹנָו 
יְכָבָּר: [משלי בו, יח] 
6 אֲנְהָגּ אַבִיאַף: אֶל 
בֵּית | אִמִי | תִּלְמְדָנִי 
אק מײַן הֶרְקת 
מעסִים רַמֹנִי: 
[ושיר השירים ח, ב] 
כ) כְחוּש הַשׁנִי שְפָתתַיךְ 
ּמִדְָּרך נָאוֶה כְּפָלַח 
הֶרמון רקָתַךּ מִבַּעד 
ְצַמַתִַךּ: |שיר השירים ד, ג| 
6 ות רענן יָפָה פְרִי 
תֹאַר קְרָא יי שְׁמְַּ לְקוּל 
הַמוּלָה נְדֹלָה הְצִית 
אש עלקה עו 
רָלְיוּתָיו: [ירמיה יא, טון 
מ) וְאַתָה תְצוָה אֶת בְנִי 
ִשְׂרָאֵל (ְקַחוּ אַלֶיך 
שְׁמָן זת ןד כָּתִית 
לַמָאוֹר לְהַעלת נֶר 
תָּמִיד; |שמות כו כן 
תַּם עונך בָּת צִיוֹן לא 
וֹפִיף לְהַגְלֹתֵךְּ פד 
עונך בַּת אֲדוֹם גָלָה על 
חטאתֶיך: |איכה ד, כבן 


לְלְַמְףּ לְלָחֶם בִּיתֶךְ 
ְחיִים לְנעֲרוֹיְ 
|משלי כז, כזן 
וּלְַחְתָּם לָכֶם בָיים 
הָראשון פְרֵי עץ הָרֶר 
ַּּת תִּמָרִים וענף ע'ן 
עבת וְערְבֵי נָחָל 
ּשְמַחְתֶּם | לפ א 
אֲלהֵיכֶם שְׁבְעת יָמִים: 
|ויקרא כג, מן 


5 חִכְמוּת בַּחוּץ תָּרֹנָה 


בֶּרחבות תח[ קו?ה: ומשל א, כן 
לְהַפַתַחַ ולא יָמוּת לְשָחַת ולא יַחסַר לַחְמוֹ: וישעיה גא, ירן 
וְלָחֶם לָבֵב אָנוש יִסְעד: |תהלם כד, טון = ש)תנ שכֶר לְאוּבָד וְיַן לְמָרֵי נְפש: ומשל לא, ון = ת) לְכוּ לַחַמוּ 
בְלַחָמִי וּשְׁתו בִּיין מַסְבְִּי: |משלי ט, ה] 


התרומה הלכות תפילין סי' ריב] 


עירה,. 


צאם ת"ח הוא 


סנעור מטנסו קודס טנספנק? סימן 
סו ססמוך 556 סקכ"ס: מובטח 
לו שהוא בן העולם הבא. וועל 
סנקו ופנק סכרו כגן עדן", דדמי 
כפטת מים: פלגי. כמוניס קנמנקו: 
יצפה לתורה שנאמר אשקך מיין 
הרקח. סייט תולס?: מעסים רמוני. 
סנמלך מן סלמוניס: נכסיו מצליחין. 
כסלס זס סעניו מטונסיס זס על זס 
כמ קליעס%: בכנייהו. על כנס 
כמקומס, כמסוכר: הוי ראש ישיבה. 
סעככיז ומוס (ככיס: אני ראיתיה 
וכו. ועל כן (עסיתי כ יסינה 
עתפ מתסי? : תרביצא. גינס", "ג 
כסמ"ד". תרבי65 נס וגיפס נוטכיקון 
סל פרנגול: תלויה בקשתו. נקפק, 
כניכיס סלכו עסקוכל ספוס כס: 
נשתברו, (תגלס סלוככ: וינחם אל 
מחוז. סיט ככן: חפצם. סימן 
סול (סיות ספפיו נעקיס: המגלח. 
סימן גלולס ותפפרת סי לו, כמו 
גת ױתלף וגו' (כרלטיס מ): 
בעריבה. ‏ כספינס: 


סימן סו מסכסוטו וגטתו נפרס 
ו מעלו: והוא דלא קנח. 
קנ סמליס ילו: בככל עומד 


דמדלי. = 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


דמסרג, סיט כו לוכף על גכיו % יפס: נם נעשה לו (ו"ן כנגל 
נו"ן, וכגון קרס סקס כתוכ: חנינא. נוני"ן סכנס נסיס כניס: 
והני מילי בכתבא. 6כולסו קפי, קרס" סונל פו תנינל 16 סיכס 
זו םל סספד כסוכס, דמקמע ססו ענו ופלפוסו: דלא סיים. 


הא דמסרג הא דלא מסרג הרואה הונא 
בחלום נם נעשה לו חנינא חנניא יוחנן נסי 
נסים נעשו לו * הרואה הספד בחלום מן 
השמים חסו עליו ופדאוהו והני מילי בכתבא 
העונה יהא שמיה רבא מברך מובטח לו 
שהוא בן העולם הבא הקורא ק"ש > ראוי 
שתשרה עליו שכינה אלא שאין דורו זכאי 
לכך המניח תפילין בחלום יצפה לגדולה 
שנאמר * וראו כל עמי הארץ כי שם יײ 
נקרא עליך וגו' *ותניא רבי אליעזר הגדול 
אומר אלו תפילין שבראש המתפלל בחלום 
סימן יפה לו וה"מ דלא סיים. הבא על אמו 
בחלום יצפה לבינה שנאמר > כי אם לבינה 
תקרא הבא על נערה מאורסה* יצפה לתורה 
שנאמר תורה צוה לנו משה מורשה 
קהלת יעקב "אל תקרי מורשה אלא 
מאורשה הבא על אחותו בחלום יצפה 
לחכמה שנאמר 7 אמור לחכמה אחותי את 
הבא על אשת איש בחלום מובמח לו 


= שהוא בן העולם הבא וה"מ דלא ידע לה 


ולא הרהר בה מאורתא. א"ר חייא בר אבא 
הרואה חטים בחלום ראה שלום שנאמר 
"השם גבולך שלום חלב חטים ישביעך 
הרואה שעורים בחלום סרו עונותיו שנאמר 


נו. 


בלא חמא, לפי סמו" ין כס זכיות כ עון יט כיטינתס, וזס עומל 
ערוס. ככ 6ותס עוקות: בא"י. קסכנס מכֿות קלויות כס, חס 
סעועל עכוס סימן סקסו ערוס ממכופיס: הנתפש לסרדיום. 
סומרין פופו קנ יכרם, נמ סימן קמירס סול ססומריס פופו 


מידי סזק: אגם. סט כו קמס 
גלוניס וקטניס וסמוכיס זס מס, 
סימן | קש = יסיכס, = קסגלוליס 
וסקטניס מפקכניס יסד קכון גול 
וכ)יס כסמוע דרסס מפיו: יער, 
פֿיענות גדוליס ולינן סמוכיס זס מס, 
6 זס סימן (כם (תנמידי סרכ 
וסו כס לכני | כלס, | סמפרם 
נסלמידיס | סמועתס ‏ 6סר טעמד 
סרכ וסס מסוכין על שמועפס, ויש 
סלמידיס טנ ייו כדכרי. סכנ ככל 
סוכך וזס מכינס לסס: תלי טבלא. 
גכס כו סיס זוג וענכל תנוי ככופכו 
ומסמיע קול, וסול סימן (רם יטינה 
סמסמיע קול ככניס: | ונבחי | בה 
נבוחי. קקקעתי כס כקול: עונותיו 
מחולין לו. כפי קסעונום ‏ קלוין 
פדומיס, סנלמר פס ידימו כסולע 


(שעיס ‏ 6) וקומר נכתס עונך 
(ירמיס 3), וסימן סוס קפוכטין ממנו: 
פרנסתו | מזומנת. | כנסק | סעפר 


כסמו ומכו כו ככל מקוס?: הרגו. 
לנסע: כל שכן שנכפלה לו. קסכי 
מגכל ‏ עלו: ולא חיא. bob‏ 
רנ עקת לורק נסנלתו לפקוכ 
סלומו | לטונס: = יש שותהו כו. 
לפיכך | מין לעמוד על פסמונו: 
ספכיס 


כפלח הרמון רקתך מאי רקתך "אפילו ריקנין שבך מלאים מצות כרמון הרואה א=:=בחלום זוטרי 


פרי ורבי" וקאי עסקיה כזיתים וה"מ פרי אבל אילני הויין ליה בנים מרובין שנאמר בניך כשתילי 
זיתים וגו" איכא דאמרי הרואה זית בחלום שם טוב יוצא לו שנאמר %זית רענן יפה פרי תואר קרא 
"י שמך הרואה שמן זית בחלום יצפה למאור תורה שנאמר > ויקחו אליך שמן זית זך הרואה תמרים 
בחלום תמו עונותיו שנאמר *תם עונך בת ציון. אמר רב יוסף הרואה עז בחלום שנה מתברכת לו 
עזים שנים מתברכות לו שנאמר ודי חלב עזים ללחמך הרואה הדם בחלום נכסיו מצליחין לו ואם 
אין לו נכסים ירושה נופלת לו ממקום אחר אמר עולא ואמרי לה במתניתא תנא והוא דחזא בכנייהו 
הרואה אתרוג בחלום הדור הוא לפני קונו שנאמר פרי עץ הדר כפות תמרים הרואה לולב בחלום 


4אין לו אלא לב אחד לאביו שבשמים הרואה אווז בחלום יצפה לחכמה שנאמר 5 חכמות בחוץ תרונה 


והבא עליה הוי ראש ישיבה אמר רב אשי אני ראיתיה ובאתי עליה וסלקית לגדולה הרואה תרנגול 
בחלום יצפה לבן זכר תרנגולים יצפה לבנים זכרים תרנגולת יצפה לתרביצה נאה וגילה הרואה ביצים 
בחלום תלויה בקשתו נשתברו נעשית בקשתו וכן אגוזים וכן קשואים וכן כל כלי זכוכית וכן כל 
הנשברים כאלו. הנכנם לכרך נעשו לו חפציו שנאמר > וינחם אל מחוז חפצם המגלח ראשו בחלום 
סימן יפה לו ראשו וזקנו לו ולכל משפחתו היושב בעריבה קטנה שם טוב יוצא לו בעריבה גדולה 
לו ולכל משפחתו וה"מ דמדליה דלויי הנפנה בחלום סימן יפה לו שנאמר * מהר צועה להפתח וה"מ 
דלא קנח העולה לגג בחלום עולה לגדולה ירד יורד מגדולתו אביי ורבא דאמרי תרווייהו כיון שעלה 
עלה הקורע בגדיו בחלום קורעים לו גזר דינו העומד ערום בחלום בבבל עומד בלא חמא בארץ 
ישראל ערום בלא מצות הנתפש לסרדיוט שמירה נעשית לו נתנוהו בקולר הוסיפו לו שמירה על 
שמירתו וה"מ בקולר אבל חבלא בעלמא לא הנכנם לאגם בחלום נעשה ראש ישיבה ליער נעשה 
ראש לבני כלה רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע חזו חלמא רב פפא דעייל לאגמא נעשה ראש 
ישבה רב הונא בריה דרב יהושע דעייל ליער נעשה ראש לבני כלה איכא דאמרי תרווייהו לאגמא 
שת תכ שם עילי אלא רב פפא דתלי מבלא נעשה ראש ישיבה רב הונא בריה דרב יהושע דלא תלי טבלא 
נעשה ראש לבני כלה אמר רב אשי אנא עיילית לאגמא ותלאי מבלא ונבחי בה נבוחי. תני תנא קמיה 
דר"נ בר יצחק המקיז דם בחלום עונותיו מחולין לו והתניא עונותיו סדורין לו * מאי סדורין סדורין לימחל. תני 
תנא קמיה דרב ששת הרואה נחש בחלום פרנסתו מזומנת לו נשכו נכפלה לו הרגו אבדה פרנסתו 
אמר ליה רב ששת כל שכן שנכפלה פרנסתו ולא היא רב ששת הוא דחזא חויא בחלמיה וקטליה, תני 
תנא קמיה דרבי יוחנן כל מיני משקין יפין לחלום חוץ מן היין יש שותהו וטוב לו ויש שותהו ורע לו יש 
שותהו וטוב לו שנאמר " ויין ישמח לבב אנוש ויש שותהו ורע לו שנאמר = תנו שכר לאובד ויין למרי 
נפש אמר ליה רבי יוחנן לתנא תני תלמיד חכם לעולם טוב לו שנאמר ף לכו לחמו בלחמי ושתו ביין מסכתי. 


צ) וישמחו בִי ישתקו וִנְחֶם אֶל מחוז חָפצֶם: |תהלים קז, לן 
ר) ויַן שמח לָבֵב אָנוּש לְָהַצָהיל פָנִים מַשָמֶן 


ל מהַר צעה ‏ משנת ראשונים 


כמו כל העם רואים את הקולות. [שו"ת תשב"ץ חלק א סי' לן 
משמע לכאורה כי טוב לכסות התפילין של יד כשהן בזרוע כיון שהכתוב הקפיד להניחן במקום לך לאות אבל 


אמר 


רב נסים גאון 


(איוב כח) הן יראת ה' 
היא חכמה וסור מרע בינה 
שכן בלשון יוני קורין 
לאחת הינא לפי שמפורש 
בפ' ב"מ (שבת דף לא) 
ואעפ"כ כל זמן שמוסיף 
להן הקב"ה גדולה וכבוד 
ונשיאות הן מוסיפין ענוה 
ונמיכו' בענין שמפורש 
במדרש ילמדנו רבינו 
שהתורה 6) סולמה ענוה 
דכתיב (משלי כב) עקב 
ענוה יראת ה' וכתרה 
יראה דכתיב (תהלים קיא) 
ראשית חכמה יראת ה' 
ובפרק 
בגמ' דבני מערבא (הלכה 
ג) אמר ר' יצחק בן אלעזר 
כל שעשת חכמה עטרה 
לראשה עשת ענוה עקב 
לסולייסה דכתיב ראשית 
חכמה יראת ה' וכתיב 
עקב ענוה יראת ה' ובגמ' 
דידן בסוף פירקא דכיסוי 
הדם (חולין דף פט) אמר 
הקב"ה לישראל חושק 
אני בכם שאפי' בשעה 
שאני משפיע לכם גדולה 
אתם ממעיטין עצמכם 
לפני נתתי גדולה לאברהם 
אמר (בראשית יח) ואנכי 
עפר ואפר נתתי גדולה 
למשה ואהרן אמרו 
(שמות טז) ונחנו מה נתתי 
גדולה לדוד אמר (תהלים 
כב) ואנכי תולעת ולא 
איש ולפיכך אפשר שתהא 
כוונתן של חכמים בדימוי 
יראי | שמים לדלועים 
בשביל הדבר הזה ועוף 
נשמענה מגופה של מלה 
דלועין דלו עיני למרום 
וזו היא מדת יראי שמים 
כמו | שאמר ‏ חזקיה 
(ישעיה לח) דלו עיני 
למרום | כלומר | שהן 
בוטחין בו ומצפין אליו 
ומחכים לטובו והיה 
ישר בעיני השואל זה 
הפירוש גס בעיני כל 
התלמידים שהיו לשם 
ולפיכך ‏ כתבתיו בזה 
המקום: הרואה את 
הנחש בחלומו פרנסה 
מזדמנת לו. זה הדבר 
בנוי על העיקר 
שהזכירוהו בפ' יוה"כ 
(דף עה) תניא ר' יוסי 
אומר בוא וראה שלא 
כמדת הקב"ה מדת בשר 
ודם כו' קלל את הנחש 
עלה לגג מזונותיו עמו 
ירד למטה מזונותיו עמו 
ולפי שפרנסתו מצויה לו 
בכל מקום לפיכך הרואהו 
בחלומו פרנסה מזדמנת 
לו: 


יציאות ‏ השבת 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6) סו(יפס | כ"ס מפניו 
במנמומל כרססים. 


הנהות וציונים 


6] צ"ל הבא על נערה 
המאורפה | בחלום 
(מהר"נ | אדלר) וכ"ה 
בכת"י: 3] בכתיי זוטרי 
פרה ורבה עסקיה 
כזיתים רברבי קאי 
עסקיה כזיתים והנ"מ 
וכו' (והיא הגי' האמיתית 
כדאמר ‏ וזוטרי וכר, 
דק"ס, ועיין ברכת ראש): 
ג] המהר"ץ חיות רוצה 
להגיה שהפסוק "כפות 
תמרים" המובא בגמ' 
לעיל | שייך | לכאן 
וכדדרשינן (סוכה מה 
עצ"ב) מה תמר זה אין לו 
אלא לב אחד כך ישראל 
אין להם אלא לב אחד 
לאביהם שבשמים, וכ"כ 
בתורה תמימה (פ' אמור 
כג, מ אות קכז): ל] יש 
להוסיף שראה תיבת 
הונא (באה"מ): ס]יש 
להוסיף מתפלתו סימן 
(באה"מ): 


וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך וגו'. אין הקב"ה מבטיח לישראל שיבואו 
האומות בארצם לראות תפילין שעל ראשם אלא שישמעו. וראו כל עמי הארץ הוא ושמעו, 
ותניא ר"א הגדול אומר אלו תפילין שבראש. 


תפילין של ראש טוב הוא להיות גלויין ונראין דכתיב וראו כל עמי הארץ וכו', משמע שצריכין ראיית העולם. [ספר 


[המשך בסוף המסכת] 


ויש לך להתעורר בכאן, כי נרשם בכאן אות שי"ן שהיא הלכה למשה מסיני, והוא כאלו אמר וראו כל עמי הארץ כי שי"ן עליך ויראו ממך. ועוד חלוף השם הגדול בא"ת ב"ש עולה במספר שי"ן, והוא 
שי"ן רבתי של שיר השירים. ועוד כי ש' ימים של הנחת תפלין הם בשנה, יצאו שבתות וימים טובים שהן ס"ה ימים. [רבינו בחיי, דברים כח '] 


חֲכָמוֹת בַּחוּץ תֶּרנָה', ו'תרונה' הוא ענין הכרזה והשמעת קולײ, 
שהחכמה מכריזה ומשמיעה קולה. והאווז הוא הקולני שבעופות 


ae‏ בי 


הרי זה סימן דחוי [-שיהיה] ראש יִשִיבְה, שמכריז ומלמד את הרבים, 
ומשמיע קולו לרבים כאווז. מביאה הגמרא מעשה בענין זה, אָמַר 
רב אָשִי, אֲנִי רְאִיתִיהָ לאווזה בחלומי, וּבָאתִי עָלֶיהָ, וּלבסוף 
סַלְקית [-עליתי] לְגְדוּלָה, ונעשיתי ראש ישיבה. 


הַרואֶה תִרְנְגול בּחֲלוֹם, יִצַפָה לְבֶּן זְכָרי. והרואה תִרְנְגולִים 
רבים בחלום, יִצַפָּה לְבָנִים זְכְרִים רבים. והרואה תִּרְנְגוֹלֶת [-נקבה] 
בחלום, יִצַפָּה לְתַרְבִּיצָה [-לגינהיי] נַאָה, וְכן יצפה לגִילָה [-לשמחה]. 
והתרנגולת היא רמז לדברים אלו, לפי שאותיות המילה 'תרנגולת' הן 
נוטריקון [-ראשי תיבות] של המילים 'תרביצה נאה' ו'נילה''. 


הַרואֶה בִּיצִים בַּחֲלוִֹם, הרי זה סימן שתלויה [-ספק אם תתקבל] 
בִּקֶשתו מהקדוש ברוך הוא. שכשם שהאוכל שבביצים סתום ומכוסה 
בקליפה, כך ראייתן בחלום היא סימן לכך שספק אם תתקבל בקשתו, 
שאף דבר זה מכוסה וסתום. ואם ראה בחלום ביצים שנִשְׁתַּבְּרי ונתגלה 
האוכל שבהן, הרי זה סימן שנַעָשִית בַּקְשָתו. מוסיפה הגמרא, וְכֵן 
אפוום, ופן קשואים, וְכִן כל 95 זכוכית, וְפֶן פל ‏ דברים 
הַנשְׁבָּרִים, הרי הם כפָּאֶלוּ - שאף ראייתם בחלום היא סימן לכך 
שתלויה בקשתוי". 


חלומות נוספים, ופתרונם: 
הַנְכְנֶם לכֶּרף בחלום, הרי זה סימן שנעשוּ לו חֲפַצֵיו [-רצונותיו], 
שְׁנאָמַר (פסנס קז 6 על יורדי הים, "ִיִנְחֶם אֶל מחוז חֲפצֵַם', וכוונת 
הפסוק שהביאם אל 'מחוז חפצם', כלומר לכרך שחפצו להגיע אליו, 
וכיון שהפסוק נקט לשון זה על כרך, לכן הנכנס לכרך בחלום סימן 
הוא לכך שחפציו נעשים. 


הַמִנלָח ראשו בַּחֲלוֹם, הרי זה סִימַן יפָה ל1, לפי שהגילוח הוא 
סימן גדולה ותפארת'". ואם ראה בחלומו שגילח את ראשו וְגם את 
זְקָנוֹ, הרי זה סימן יפה לו, [אף לְכָל מִשְפָּחתו. 


הַיושָב בחלומו בַּעָרִיבָה [-בספינה] קְטַנָה, הרי זה סימן שיהיה 
שם טוב יוֹצא ל1, שהספינה רומזת לדבר ההולך למרחקים, ולכן היא 
סימן לשם טוב שיוצא למרחקים". ואם ראה בחלומו שישב בַּעָרִיבָה 


נב. מצודת ציון (טס). 

נג. מהרש"א (פ"6 קוטס מס. ד"ס כיטס. ובמקום אחר (נ"כ עג: ד"ס סוס קפוניגן נמלנר) כתב 
המהרש"א, שמדברי הגמרא יש ללמוד שיש בקולו של האווז ובצפצופו דברי חכמה, 
ולכן ראייתו בחלום היא רמז לחכמה. 

נד. רש"י (ל"ס סױ). ויש לעיין, שלפי זה האווז עצמו הוא סימן שיהיה ראש ישיבה, 
ומדוע דווקא אם ראה שבא עליה הוא סימן שיהיה ראש ישיבה. מלא הרועים (נרפ"י. 
ובברכת אברהם (כסן, ד"ס pנ'‏ פכעות) ביאר, שאם ראה שבא עליה הוא סימן שהוא 
גדול ומושל בחכמתו וראש לחכמים, כבעל האשה שמושל באשתו והוא ראש עליה. 
נה. במסכת נדה ((:) אמרו 'הרוצה לעשות כל בניו זכרים יבעול וישנה', וכיון 
שהתרנגול תשמישו תדיר [כמו שאמרו (לעיל כנ.) 'שלא יהו תלמידי חכמים מצויים אצל 
נשותיהם כתרנגולים'], לכן ראיית התרנגול בחלום היא סימן לכך שיזכה להפקד בבן 
זכר. שלמה משנתו (ל"ס סלופס פכגגול). 

נו. רש"י (ד"ס תלכ). ובאופן נוסף פירש, ש'תרביצא' הוא בית המדרש. 

נז. גם אותיות המילה 'תרנגול' הן ראשי תיבות של מילים אלו, והטעם שדווקא 
תרנגולת היא רמז לדברים אלו, הוא משום ש'תרביצה' ו'גילה' הן בלשון נקבה, ולכן 
דווקא תרנגולת היא רמז לדבר זה. ברכת אברהם (כסן, ד"ס ינפס). וראה עוד בזה בילקוט 
ביאורים. 

נח. לכאורה, כיון שהטעם שראיית ביצים היא סימן לכך שתלויה בקשתו, הוא משום 
שהאוכל שבביצים סתום ומכוסה בקליפה, כמבואר בדברי רש"י (ד"ס פנויס), אם כן דבר 
זה לא שייך בראיית כלי זכוכית, שהרי כלי זכוכית הם שקופים, והאוכל שבהם נראה. 
ואפשר שכיון שהם קרובים להשבר, ולעולם הם עומדים בספק אם יתקיימו או ישברו, 
לכן ראייתם בחלום היא סימן לכך שספק אם תתקיים בקשתו. רבי אלעזר משה הורוויץ 
(ד"ס וכן). 

אמנם המהרש"א (ד"ס סרופס ניניס) ביאר שאין כוונת הגמרא לומר שהרואה את כל אלו 
תלויה בקשתו, כשם שהרואה ביצים תלויה בקשתו, אלא כוונת הגמרא היא שהרואה 
כל אלו שנשתברו, הרי זה סימן שנתבטלה הוראת החלום, כשם שהרואה ביצים 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


[-בספינה] גְדוֹלה, הרי זה סימן שיהיה שם טוב יוצא לו, וָאף לְכָל 
משַׁפַּחְתּוֹ. מוסיפה הגמרא, וְהֲנֵי מִילִי - ודברים אלו אינם אלא אם 
ראה שיושב בספינה דְּמַדְּלִיהּ דלוײַי - שהולכת בגובהו של יםלי, 
ונראית למרחוק, ולכן היא רמז שיצא לו שם טוב למרחקים. 


הַנִפָּנָה בַּחֲלוֹם, הרי זה סִימָן יפָה ל1, לפי שדבר זה הוא רמז 
לכך שסרחונו וגנותו פורשים ויוצאים ממנו. שַׁנַּאֲמַר (שעיס 5 יד) 'מהר 
צַעָה לְהַפָּתֵחַ ולא יָמוּת לָשַחַת' וגו', שכיון שנפתחו נקביו והתפנה 
במהירות"י לא ימות. הרי שהנפנה לנקביו ניצול ממיתה, ולכן הנפנה 
בחלומו הוא סימן טוב. מוסיפה הגמרא, וְהָנִי מִילִי - ודברים אלו 
אינם אלא בךְלא קִנָח עצמו לאחר שנפנה, ולא נתלכלכו ידיו ונמאסו, 
אבל אם קנח ונמאסו ידיו, אין חלום זה סימן יפה. 


הַעולֶה לַגִּג בַּחֲלוִם, הרי זה סימן שיהיה עולה לגְדוּ?ה. ואם 
ראה בחלום שלאחר שעלה לגג ירד ממנו, הרי זה סימן שיהיה יורְד 
מִגְדוּלתו. הגמרא מביאה דעה נוספת בזה, אַבַּיֵי וְרְכָא דְאֲמֵרִי 
תִּרְווייהוּ - שאמרו שניהם בזה, כַּיוְן שָעָלָה לגג, עָלָה, ואף על פי 
שראה שירד מהגג, אין בכך סימן שירד מגדולתו. 


הקורע בִּנְדָיו בַּחָלוִם, הרי זה סימן שיהיו קוּרְעים לו את גְזֶר 
דִינו, שנגזר עליו לרעה. 


הַעוּמִד עָרוֹם בַּחֲלוֹם, אם ראה עצמו עומד כך בְּבָבָלי, הרי זה 
סימן שעוֹמַד בְּלא חַטא, לפי שאין מצוות שתלויות בישיבה בחוץ 
לארץ, והיושב בה אינו מקיים מצוות מיוחדות, ואדרבה, הוא חוטא 
בכך שאינו עולה לארץ ישראל כדי לקיים את המצוות שתלויות דווקא 
בארץ ישראללי. וזה שראה עצמו עומד ערום בבבל, רמזו לו בכך 
שהוא ערום מאותם חטאים, והיינו שאין בו את אותם חטאים שיש 
בישיבה בחוץ לארץ"". ואם ראה עצמו עומד ערום בְּאָרֶץ יִשְׂרָאַל, 
הרי זה סימן שהוא עָרוֹם בְּלא מִצוֹת, לפי שיש הרבה מצוות 
שתלויות בארץ ישראל", וזה שראה עצמו עומד ערום בארץ ישראל, 
רמזו לו בכך שהוא ערום מאותן מצוות, והיינו שאין בו את אותן 
מצוות התלויות בארץ ישראללי. 


הָרואה בחלומו שנִתְפָּש לְפְרַדָיוט - שתפסו השר הממונה לעשות 
דין בעבריינים"", ושמר עליו שלא יברח אלא יענש, הרי זה סימן 
ששמִירְֶה מהיזק נַעֵשִׂית ל1, כשם שראה בחלומו שהסרדיוט שומר 
עליו. ואם ראה בחלומו שאף נְתְנוּהוּ בָּקוּלֶר - בשלשלת של ברזללל, 
הרי זה סימן שהוֹסִיפוּ לו שִמִירָה על שָמִירְתו, כשם שראה בחלומו 


שנשתברו הרי זה סימן שנתבטלה הוראת החלום, שהרי ראיית הביצים היא סימן 
שתלויה בקשתו, ואם ראה שנשתברו הרי זה סימן שנעשית בקשתו, ונתבטלה הוראת 
החלום של ראיית הביצים [ולפי דבריו מיושבת קושיית רבי אלעזר משה הורוויץ הנ"ל, 
שבאמת כוונת הגמרא כאן היא לענין אחר, וכפי שנתבאר]. 

נט. כמו שמצינו אצל יוסף, שכאשר קראוהו לעמוד לפני פרעה לאחר שהיה בבית 
האסורים, גילח עצמו מפני כבוד המלכות (נכלסית מ יד, ורם"י פס). רש"י (ל"ס װגלת). 
ס. עין ישראל (ד"ס סוקנ). וציין שכן מצינו בפסוק (מפנֹי ₪ יד) 'היתה כאניות סוחר 
ממרחק תביא לחמה', הרי שהאניות הן משל לדבר ההולך למרחקים. 

סא. כלומר, שנמצאת באופק הים, שנראה כגבוה יותר. 

סב. 'צעיח' היא הרקת כלי מתוכנו, ולכן הנפנה ומרוקן את מעיו נקרא 'צועה'. רשיי 
(נקמן ע"נ ד"ס מסל). 

סג. פירוש, שראה בחלומו שעמד כך בבבל [או בשאר ארצות], אף אם הוא עצמו 
נמצא בארץ ישראל. וכן להלן, כוונת הגמרא היא שראה בחלומו שעמד כך בארץ 
ישראל, אף אם הוא עצמו נמצא בחוץ לארץ. שפתי חכמים (ל"ס 0333. 

סד. ראח בהערה להלן. 

סה. רש"י (ד"ס כנננ), על פי ברכת אברהם (כסן, נר"י). ובברכת אברהם (עס) ציין עוד 
לדברי הגמרא בכתובות (קי.) כל הדר בארץ ישראל שרוי בלא עון, ולפי זה ביאר, 
שהיושב בחוץ לארץ אינו זוכה לכפרת העונות שהיושב בארץ ישראל זוכה לה. 

סו. כגון תרומות ומעשרות, חלה, לקט שכחה ופאה, שביעית (כט"י קידופין 8. ד"ס סוכת 
קלקע), ועוד. 

סז. וכיון שהדר בארץ ישראל שרוי בלא עון [ראה בהערה לעיל], לא שייך לומר 
שהחלום הוא סימן לכך שעומד ערום מעונות. פאת השלחן (סנ' פכן ישרפ פ", ככית 
יר סק"). 

סח. על פי דברי הערוך (עכך סלליוע). 

סט. שנותנים אותה בצואר האסירים שנפסק דינם להריגה. על פי רש"י גיטין (ז. ד"ס 
קופר) ורע"ב (כניס פי"כ מ"6). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) כ'"ק דף (ס. ע"ש, 
3) [סנסללין | לף י8.], 
ג) עיל ו. מנסות (ס: 
[עגיעס ט!ז: סועס י. 
מונין פט.], ל) [פסמיס 
מט:], ס) [קנסללין נט.], 
1) עיין: ב"מ פה עיא, 
ז) [עילוכין:ין. קגיגס כו. 
מנילס ו. סנסדכין כז.L,‏ 
פ) [יומל פפ.], ט) [ועי' 
כפירס"י בעמוד כ3' ל"ה 
למסרג], *) חגיגה טו., 
כ) שה"ש רבה ריש פ"ח, 
0 סוכה לב:, מ) עיין 
שבת יא. ומו"ק ד ע"ב, 
0 צין ב"ב ז., ם) עיין 


מנחות פב:, ע)עיין 
כתובות קיא., פ) יומא 
עה ע"א. 
Ai Fagr—‏ 


תורה אור השלם 
א) וְרְאּ כָּל עמִי הָאֶרֶץ 
ִּי שם יי נְקָרֵא עָלִי 
ְיָרָאוּ מִמְך: |דברים כח, ין 
ב) כִּי אִם לִבִּינָה תִקְרָא 
לַתְבונָה תִתִּן קולֶף: 
|משלי ב, ג] 
נ) תוּרָה צָוֶה לְנוּ מֹשֵׁה 
מוּרְשָה קְהלַת יעֲקב: 
[דברים לג, ר| 
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אֶתָ ומְדָע ה לַבִּינָה 
תִקְרָא: [משלי ז, רן 
ה) הַשֶם גְבוּלךּ שלוּם 
חֵלֶב חִטִים יִשְׂבִּיעךְ: 
[תהלים קמז, יד] 
ו ונע על פִּי וִיאמֶר 
הֲנָה נְגַע זָה על שָפְתִיףּ 
ְסֶר ענ וְחִמָאתֶךְּ 
תִכְפָּר: [ישעיה ו, זן 
ז) אֶשֶתְּךּ כְּנפֵן פּרִיָה 
בִּירְכדְּתִי בִיתֶך בָּנִיף 
בְְּׁתֲלֵי זתִים סָבִיב 
לְשׁלחָנְ: |תחלים קכח, ג 
ה) אסְרִי: לנפָן עירה 
וְלִשֹׂרְקָה בְּנִי אַתנו כבָּם 
בַּיַן לָבָשו וּבְרֶם עַנָבִים 
סותה: |בראשית מט, יא| 
ט) נֹצַר תַּאֲנָה יאכַל 
ִּרְיָהּ ‏ וְשמָר | אַנִיו 
ִכַבָד: [משלי כו, יח] 
© אַנְהֶנֶך: אַכִיאֲף אֶל 
בת | אִמִי = תְלַמְדֵנ 
אַשְׁקףּ מִיַן הֶרְקַח 
מעסיס רמנִי: 
[שיר השירים ח, ב] 


כ) כְּחוּט הַשָנִי שְפֶתתִיך 
מִדְָרך נָאוָה כְּפְלַח * 


הֶרמון רַקְתְּ מִבָּעַד 
לְצַמַתַךָּ: [שיר השירים ד, ג| 
6 זת רַענן יָפָּה פְרִי 
תאַר קְרָא יי שמך לקיל 
הַמוּלָה נְדֹלָה הְצִית 
אש עֲלֶהָ רְעו 
רָלְיוּתָיו: [ירמיה יא, טו] 
מ) וְאַתָה תִצוָה אֶת בְנֵי 
שְׂרָאֵל וְקָחוּ אֲלִךְ 
שָׁמָן ות ו כְּתִית 
לַמַאוֹר לְהַעלת נר 
תָּמִיד; |שמות כו כן 
ט תַּם ענ בַּת ציון לא 
ֹמִיף לְהַּנְלֹתֵךּ פָקֶר 
עונך בַּת אֶדום גָלָה על 
חַטֹאתִיךְּ: |איכה ד, כבן 
סוד הלב עזם 
לְלְַמְךּ לְלָחֶם בִּיתֶך 
ְחיים לְנְעָרותִיףּ: 
|משלי בז, כזן 
וּלְַחְתָּם לָכֶם בַיוֹם 
הֶראשון פְּרֵי עץ הָרֶר 
ָּפת מְּמָרִים וענף עץ 
עָבַת | וְערְבֵי נָחַל 
שְמַחְתּם | לפ 
אֶלהִיכֶם שְׁבְעת יָמִים: 
|ויקרא כג, מן 


5 חָכְמוֹת בַּחוּץ תָּרֹנָה 


בָּרחבות תח[ קוֹ?ה: ומשל א, כן 
לְהַפַּתֵחַ לא יָמוּת לְשַחַת ולא יָחסַר לַחְמוֹ: (ישעיה גא, יר] וש 
וְלָחֶם לְבַב אָנוש יִסְעד: ותהלם כד, טון = ש)תנּ שכר לְאוּבָד וְיַן לְמָרִי נָפַש: ומשל לא, ו = ת) לְכוּ לַחַמוּ 
בְלַחֲמִי וּשְׁתו בְּין מַסְכְִּי: |משלי ט, ה] 


התרומה הלכות תפילין סי' ריב] 


סנעור מסנפו קודס טנספנק? סימן 
סו שסמוך 556 סקכ"ס: מובטח 
לו שהוא בן העולם הבא. וטל 
סנקו ופנק סכרו כגן עדן", דדמי 
כפטת מים: פלגי. כמוניס קנמנקו: 
יצפה לתורה שנאמר אשקך מיין 
הרקח. סייט תולס?: מעסים רמוני. 
סנמלך מן סלמוניס: נכסיו מצליחין. 
כסלס זס סעניו עטונסיס זס על זס 
כמין קליעס%: בכנייהו. על כנס 
כמקומס, כמסוכר: הוי ראש ישיבה. 
סמכליז ומוס (ככיס: אני ראיתיה 
וכו. ועל כן (עסיתי כ יסינה 
כעתל מססי? : תרביצא. גינס", "ג 
כסמ"ד". תרבי65 נס וגיפס נועריקון 
סל פרנגול: תלויה בקשתו. נקפק, 
כניניס ‏ סלנו עסקוכל ספוס כס: 
נשתברו, (תגלס סלוככ: וינחם אל 
מחוז. סיט ככן: חפצם. סימן 
סול (סיות ספפיו נעקיס: המגלח. 
סימן גלולס ותפפרת סי נו, כמו 
גת ױתלף וגו' (גפית מ): 
בעריבה, | נקפיס: ‏ דמדלי. 
טסונלת כגונס םל יס: הנפנה. 
סימן סו מסכסוטו וגטתו נפרס 
ו מעלו: והוא דלא קנח. 
קנ סמליק ידו: בבבל עומד 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


דמפרג. סיט כו לוכף על גכיו % יפס: נם נעשה לו. (ו"ן כנגל 
נו"ן, וכגון קרס סקס כתוכ: חנינא. (וני"ן סכנס נסיס כניס: 
והני מילי בכתבא. 6כולסו קפי, קרס" סונל פו תניג פו סיכס 
זו קנ סספד כפונס, דמקמע ססו ענו ופלפוסו: דלא סיים. 


הא דמסרג הא דלא מסרג הרואה הונא 
בחלום נם נעשה לו חנינא חנניא יוחנן נסי 
נסים נעשו לו * הרואה הספד בחלום מן 
השמים חסו עליו ופדאוהו והני מילי בכתבא 
העונה יהא שמיה רבא מברך מובטח לו 
שהוא בן העולם הבא הקורא ק"ש > ראוי 
שתשרה עליו שכינה אלא שאין דורו זכאי 
לכך המניח תפילין בחלום יצפה לגדולה 
שנאמר * וראו כל עמי הארץ כי שם יי 
נקרא עליך וגו' *ותניא רבי אליעזר הגדול 
אומר אלו תפילין שבראש המתפלל בחלום 
סימן יפה לו וה"מ דלא סיים. הבא על אמו 
בחלום יצפה לבינה שנאמר 6 כי אם לבינה 
תקרא הבא על נערה מאורסה* יצפה לתורה 
שנאמר תורה צוה לנו משה מורשה 
קהלת יעקב "אל תקרי מורשה אלא 
מאורשה הבא על אחותו בחלום יצפה 
לחכמה שנאמר = אמור לחכמה אחותי את 
הבא על אשת איש בחלום מובמח לו 
שהוא בן העולם הבא וה"מ דלא ידע לה 
ולא הרהר בה מאורתא. א"ר חייא בר אבא 
הרואה חטים בחלום ראה שלום שנאמר 
"השם גבולך שלום חלב חטים ישביעך 
הרואה שעורים בחלום סרו עונותיו שנאמר 


נו. 


בלא חמא, כפי סמו" ין כס זכיות 556 עון יט כיטינתס, וס עועד 
עכוס ככ 6ותס עוקות: בא". קסכנס מכֿות קנויות כס, חס 
סעועל עכוס סימן שסול ערוס ממכופיס: הנתפש לפרדיוט. 
סומרין פופו קנ יכרס, נמ סיפן קמירס סול סקומכיס פופו 


מידי סיזק: אגם. טיס כו קמס 
גלוניס וקטניס וסמוכיס זס 5ס, 
סימן | קש = (שיכס, קסגדוליס 
וסקטניס מפקכניס יסד קכון גדוג 
ונסֿיס לטמוע דכסס מפיו: יער. 
פֿיענות גלוליס ולינן סמוכיס זס פזס, 
6 זס סימן (כם לתפמילי סרכ 
וסו כ6ם ננני כנס, שמפרם 
נסננידיס טמועתס 6סר טעמד 
סכנ וסס מסוכין על קמועתס, ום 
תנמידיס קנ ינינ כדכרי סכנ ככל 
סוכך וזס מכינס לסס: תלי טבלא. 
גלקס כו סיס זוג וענכל תנוי ככופרו 
ומסמיע קול, וסול סימן לכלש יטינה 
סמסמיע קול ככניס: | ונבחי | בה 
נבוחי. קקקעתי כס כקול: עונותיו 
מחולין לו. כפי ססעונות קלוין 
פדומיס, סנלמר פס ידימו כסולע 
(שעיס ‏ 6) וקומר נכתס עונך 
(ילמיס כ), וסימן סוס ספורטין ממנו: 
פרנסתו | מזומנת, | כנסט | סעפר 
נסמו ומכו כו ככל מקוס": הרגו. 
לנסע: כל שכן שנכפלה לו, קסכי 
נמגכר ‏ עלו: ולא חיא. 605 
רכ עקת לורק נסנפתו (פסוכ 
סלומו | (טוכס: יש שותהו כו. 
נפיכך פין נעמוד על פתכו: 
ססכיס 


יוסר עונך וחטאתך תכופר אמר רבי זירא אנא לא סלקי מבבל לא"י ‏ עד דחזאי שערי בחלמא הרואה 
גפן טעונה בחלום אין אשתו מפלת נפלים שנאמר *אשתך כגפן פוריה שורקה יצפה למשיח שנאמר 
אוסרי לגפן עירה ולשורקה בני אתונו הרואה תאנה בחלום תורתו משתמרת בקרבו שנאמר נוצר 
תאנה יאכל פריה הרואה רמונים בחלום זוטרי פרי עסקיה כרמונא רברבי רבי עסקיה כרמונא פלגי 
אם ת"ח הוא יצפה לתורה שנאמר !אשקך מיין הרקח מעסים רמני ואם ע"ה הוא יצפה למצות שנאמר 
= כפלח הרמון רקתך מאי רקתך %אפילו ריקנין שבך מלאים מצות כרמון הרואה זיתים בחלום זוטרי 
פרי ורבי" וקאי עסקיה כזיתים וה"מ פרי אבל אילני הויין ליה בנים מרובין שנאמר %בניך כשתילי 
זיתים וגו" איכא דאמרי הרואה זית בחלום שם טוב יוצא לו שנאמר %זית רענן יפה פרי תואר קרא 
"י שמך הרואה שמן זית בחלום יצפה למאור תורה שנאמר > ויקחו אליך שמן זית זך הרואה תמרים 
בחלום תמו עונותיו שנאמר *תם עונך בת ציון. אמר רב יוסף הרואה עז בחלום שנה מתברכת לו 
עזים שנים מתברכות לו שנאמר ?ודי חלב עזים ללחמך הרואה הדם בחלום נכסיו מצליחין לו ואם 
אין לו נכסים ירושה נופלת 29=צמקום אחר אמר עולא ואמרי לה במתניתא תנא והוא דחזא בכנייהו 
הרואה אתרוג בחלום הדור הוא לפני קונו שנאמר פרי עץ הדר כפות תמרים הרואה לולב בחלום 


אין לו אלא לב אחד לאביו שבשמים הרואה אווז בחלום יצפה לחכמה שנאמר 5 חכמות בחוץ תרונה 


והבא עלה' הוי ראש ישיבה אמר רב אשי אני ראיתיה ובאתי עליה וסלקית לגדולה הרואה תרנגול 
בחלום יצפה לבן זכר תרנגולים יצפה לבנים זכרים תרנגולת יצפה לתרביצה נאה וגילה הרואה ביצים 
בחלום תלויה בקשתו נשתברו נעשית בקשתו וכן אגוזים וכן קשואים וכן כל כלי זכוכית וכן כל 
הנשברים כאלו. הנכנם לכרך נעשו לו חפציו שנאמר *ונחם אל מחוז חפצם המגלח ראשו בחלום 
סימן יפה לו ראשו וזקנו לו ולכל משפחתו היושב בעריבה קטנה שם טוב יוצא לו בעריבה גדולה 
לו ולכל משפחתו וה"מ דמדליה דלויי הנפנה בחלום סימן יפה לו שנאמר ?מהר צועה להפתח וה"מ 
דלא קנח העולה לגג בחלום עולה לגדולה ירד יורד מגדולתו אביי ורבא דאמרי תרווייהו כיון שעלה 
עלה הקורע בגדיו בחלום קורעים לו גזר דינו העומד ערום בחלום בבבל עומד בלא חמא בארץ 
ישראל ערום בלא מצות הנתפש לסרדיוט שמירה נעשית לו נתנוהו בקולר הוסיפו לו שמירה על 


גשמירתו וה"מ בקולר אבל חבלא בעלמא לא הנכנם לאגם בחלום נעשה ראש ישיבה ליער נעשה 


ראש לבני כלה רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע חזו חלמא רב פפא דעייל לאגמא נעשה ראש 
ישיבה רב הונא בריה דרב יהושע דעייל ליער נעשה ראש לבני כלה איכא דאמרי תרווייהו לאגמא 
עיילי אלא רב פפא דתלי מבלא נעשה ראש ישיבה רב הונא בריה דרב יהושע דלא תלי טבלא 
נעשה ראש לבני כלה אמר רב אשי אנא עיילית לאגמא ותלאי טבלא ונבחי בה נבוחי. תני תנא קמיה 
דר"נ בר יצחק המקיז דם בחלום עונותיו מחולין לו והתניא עונותיו סדורין לו = מאי סדורין סדורין לימחל. תני 
תנא קמיה דרב ששת הרואה נחש בחלום פרנסתו מזומנת לו נשכו נכפלה לו הרגו אבדה פרנסתו 
אמר ליה רב ששת כל שכן שנכפלה פרנסתו ולא היא רב ששת הוא דחזא חויא בחלמיה וקטליה. תני 
תנא קמיה דרבי יוחנן כל מיני משקין יפין לחלום חוץ מן היין יש שותהו וטוב לו ויש שותהו ורע לו יש 
שותהו וטוב לו שנאמר ‏ ויין ישמח לבב אנוש ויש שותהו ורע לו שנאמר > תנו שכר לאובד ויין למרי 
נפש אמר ליה רבי יוחנן לתנא תני תלמיד חכם לעולם טוב לו שנאמר * לכו לחמו בלחמי ושתו ביין מסכתי. 


צ) וישמחו בִי ישתקו וַנָחַם אֶל מחוז חָפְצֶם: |תהלם קו, לן 
ר) ויַן יִשְמַח לָבַב אָנוֹשׁ לְהַצְהִיל פָנִים מִשְׁמָן 


סְמְהַר צעה ‏ משנת ראשונים 


כמו כל העם רואים את הקולות. [שו"ת תשב"ץ חלק א סי' לן 
משמע לכאורה כי טוב לכסות התפילין של יד כשהן בזרוע כיון שהכתוב הקפיד להניחן במקום לך לאות אבל 


אמר 


רב נסים גאון 


(איוב כח) הן יראת ה' 
היא חכמה וסור מרע בינה 
שכן בלשון יוני קורין 
לאחת הינא לפי שמפורש 
בפ' ב"מ (שבת דף לא) 
ואעפ"כ כל זמן שמוסיף 
להן הקב"ה גדולה וכבוד 
ונשיאות הן מוסיפין ענוה 
ונמיכו' בענין שמפורש 
במדרש ילמדנו רבינו 
שהתורה 6) סולמה ענוה 
דכתיב (משלי כב) עקב 
ענוה יראת ה' וכתרה 
יראה דכתיב (תהלים קיא) 
ראשית חכמה יראת ה' 
ובפרק 
בגמ' דבני מערבא (הלכה 
ג) אמר ר' יצחק בן אלעזר 
כל שעשת חכמה עטרה 
לראשה עשת ענוה עקב 
לסולייסה דכתיב ראשית 
חכמה יראת ה' וכתיב 
עקב ענוה יראת ה' ובגמ' 
דידן בסוף פירקא דכיסוי 
הדם (חולין דף פט) אמר 
הקב"ה לישראל חושק 
אני בכם שאפי' בשעה 
שאני משפיע לכם גדולה 
אתם ממעיטין עצמכם 
לפני נתתי גדולה לאברהם 
אמר (בראשית יח) ואנכי 
עפר ואפר נתתי גדולה 
למשה ואהרן אמרו 
(שמות טז) ונחנו מה נתתי 
גדולה לדוד אמר (תהלים 
כב) ואנכי תולעת ולא 
איש ולפיכך אפשר שתהא 
כוונתן של חכמים בדימוי 
יראי | שמים לדלועים 
בשביל הדבר הזה ועוד 
נשמענה מגופה של מלה 
דלועין דלו עיני למרום 
וזו היא מדת יראי שמים 
כמו | שאמר | חזקיה 
(ישעיה לח) דלו עיני 
למרום | כלומר | שהן 
בוטחין בו ומצפין אליו 
ומחכים לטובו והיה 
ישר בעיני השואל זה 
הפירוש גס בעיני כל 
התלמידים שהיו לשם 
ולפיכך כתבתיו בזה 
המקום: הרואה את 
הנחש בחלומו פרנסה 
מורמנת לוזה ההבר 
בנוי על העיקר 
שהזכירוהו בפ' יוה"כ 
(דף עה) תניא ר' יוסי 
אומר בוא וראה שלא 
כמדת הקב"ה מדת בשר 
ודם כו' קלל את הנחש 
עלה לגג מזונותיו עמו 
ירד למטה מזונותיו עמו 
ולפי שפרנסתו מצויה לו 
בכל מקום לפיכך הרואהו 
בחלומו פרנסה מזדמנת 
לו: 


יציאות ‏ השבת 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6) סו(יפס | כ"ס ,סנל 
במנמומל כרססים. 


הנהות וציונים 


6] ציל הבא על נערה 
המאורפה בחלום 
(מהויע אדלר) ופיה 
בכתיי: 3] בכתשי זוטרי 
פרה ורבה עסקיה 
כזיתים רברבי קאי 
עסקיה כזיתים והנ"מ 
וכו' (והיא הגי' האמיתית 
כדאמר ‏ זוטרי וכר, 
דק"ס, ועיין ברכת ראש): 
ג] המהר"ץ חיות רוצה 
להגיה שהפסוק "כפות 
תמרים" המובא בגמ' 
לעיל | שייך | לכאן 
וכדדרשינן (סוכה מה 
ע"ב) מה תמר זה אין לו 
אלא לב אחד כך ישראל 
אין להם אלא לב אחד 
לאביהם שבשמים, וכ"כ 
בתורה תמימה (פ' אמור 
כג, מ אות קכז): ל] יש 
להוסיף שראה תיבת 
הונא (באה"מ): ס]יש 
להוסיף מתפלתו סימן 
(באה"מ): 


וראו כל עמי הארץ בי שם ה' נקרא עליך וגו'. אין הקב"ה מבטיח לישראל שיבואו 
האומות בארצם לראות תפילין שעל ראשם אלא שישמעו. וראו כל עמי הארץ הוא ושמעו, 
ותניא ר"א הגדול אומר אלו תפילין שבראש. 


תפילין של ראש טוב הוא להיות גלויין ונראין דכתיב וראו כל עמי הארץ וכו', משמע שצריכין ראיית העולם. [ספר 


[המשך בסוף המסכת] 


ויש לך להתעורר בכאן, כי נרשם בכאן אות שי"ן שהיא הלכה למשה מסיני, והוא כאלו אמר וראו כל עמי הארץ כי שי"ן עליך ויראו ממך. ועוד חלוף השם הגדול בא"ת ב"ש עולה במספר שי"ן, והוא 
שי"ן רבתי של שיר השירים. ועוד כי ש' ימים של הנחת תפלין הם בשנה, יצאו שבתות וימים טובים שהן ס"ה ימים. [רבינו בחיי, דברים כח י] 


נז. [ה] 


שמלבד שמירת הסרדיוט נתנוהו בקולר והוסיפו לו בכך שמירה על 
שמירה. מוסיפה הגמרא, וְהָנִי מִילִי - ודברים אלו אינם אלא אם ראה 
בחלומו שנתנוהו בְּקוֹל?ר, שהוא שמירה יתירה, אַבָל אם ראה שנתנוהו 
בחַבְלָא בְּעֶלְמַא - בחבל בלבד, שאינו שמירה יתירה?, לא - אין 
חלום זה סימן לכך שהוסיפו לו שמירה על שמירתו. 


הַנֶכְנַס לְאָגֶם בַּחֲלוֹם, הרי זה סימן שיהיה נַעַשָה ראש יְשִיבָה, 
לפי שבאגם גדלים קנים גדולים וקטנים, והם סמוכים זה לזה, ולכן 
הרואה בחלום שנכנס לאגם, סימן הוא שיעשה ראש ישיבה, שגדולים 
וקטנים מתקבצים יחד ובאים לשמוע דרשה מפיו**. והרואה בחלומו 
שנכנס לְיעַר, הרי זה סימן שיהיה נעֲשַׂה ראש לְבְנִי כַלָה - ראש 
לתלמידי הרב, כי מנהגם היה, שלאחר סיום שיעורו של הרב, היו 
התלמידים [הנקראים 'בני כלה'] חוזרים על דבריו, והגדול שבהם 
[הנקרא 'ראש לבני כלה'] היה מבאר את דברי הרב לתלמידים שלא 
הבינום ככל הצורך. ולפי שביער יש אילנות גדולים בלבד, ואינם 
סמוכים זה לזה, לכן הרואה בחלום שנכנס ליער, סימן הוא שיהיה 
ראש לבני כלה בלבד שהם התלמידים הדומים לאילנות גדולים=, ולא 
לקטנים ועמי הארץ שאף הם באים לשמוע את דרשת הרבל. 


הגמרא מביאה שאכן כך אירע לאמוראים שראו בחלומם שנכנסו 
לאגם וליער. רב פַּפָּא וְרֵב הוּנָא כְּרִיה דְּרב יהושע חַזוּ חַלְמָא - 
ראו חלום, רב פַּפָּא שראה בחלומו דְּעַיִיל לְאַנְמַא - שנכנס לאגם, 
נעשה ראש ישִיבָה, ורב הוּנָא בְּרִיהּ דְּרַב והוֹשע שראה בחלומו 
דְעִייל [-שנכנס] לְיעַר, נעִשֶה ראש לבְני כלה. 


אֵיכָא דְּאִּמְרִי - יש שאמרו מעשה זה בלשון אחרת, תִּרְווייהו 
לְאִנְמָא עִיילָי - שניהם, גם רב פפא וגם רב הונא בריה דרב יהושע, 
ראו בחלומם שנכנסו לאגם, אֶלָא שחלומותיהם היו שונים זה מזה 
בדבר אחר, שרב פַּפָּא ראה בחלומו דְּתָלִי טַבְלָא - שתלוי בצוארו 
פעמון שמשמיע קול, והוא סימן שעתיד להיות ראש ישיבה המשמיע 
קולו לרבים, ולכן כך היה, שנעשׂה ראש ישִיבָה. ורב הוּנָא בְּרִיה 
דרב יהושע ףלא תָּלֵי מַבְלָא - שלא ראה בחלומו שתלוי בצוארו 
פעמון, נַעֲשָׂה ראש לְבְנִי כַלֶּה בלבד. 


הגמרא מביאה שמועה נוספת בענין זה. אֶמַר רב אשי, אֲנָא 
עַיילית לְאַגְמָא - ראיתי בחלומי שנכנסתי לאגם, וַתְלָאי טַבְּלָא - 
ותליתי פעמון בצוארי, וְנְבְחִי בָּה נָבּוְּחִי - וקשקשתי בו והשמעתי 
קול" ועליתי ‏ לגדרלק יה 


תָּנִי תִּנַּא קְמיהּ [-שנה אחד החכמים לפני] דְּרַב נַחֲמָן בָּר יַצְחֶק, 
המקיז דֶם בַּחֲלוֹם, הרי זה סימן שעוֹנוֹתיו מְחוּלִין לוֹ, לפי שהדם 


ע. הניתן בקולר, מפתח הקולר נמצא בידי שומר בית האסורים, ואין אחר יכול לפותחו, 
אבל מי שקשרוהו בחבל בלבד, אף על פי שהוא אינו יכול להתירו, מכל מקום אחר 
יכול להתירו, ואין דבר זה נחשב לשמירה. שלמה משנתו (ל"ס 036. 

עא. התלמידים הם כנגד הקנים הגדולים שבאגם, ועמי הארץ וקטנים הם כנגד הקנים 
הקטנים שבאגם. על פי דברי המלא הרועים (ככע"י ד"ס יע). 

עב. ואף התלמידים שאינם מבינים מעצמם את דברי הרב, הינם גדולים וחשובים, 
ודומים לאילנות גדולים. מלא הרועים (סס). 

עג. רש"י (ד"ס יעכ), על פי מלא הרועים (עס). וראה מה שביאר בברכת אברהם (כס[ 
כרם"י). 

עד. ולפי שקשקש בפעמון, ועמל בגופו להשמיע בו קול, ולא סמך על כך שישמיע 
קול מעצמו, זכה רב אשי להיות ממסדרי הש"ס. עין ישראל (ד"ס ניעל). 

עה. בגמרא לעיל מובא שרב אשי אמר שהטעם שעלה לגדולה הוא משום שראה 
בחלומו שבא על אווזה, ואילו כאן אמר שהוא משום שנכנס לאגם ותלה פעמון בצוארו 
וקשקש בו. ואפשר, ששני הדברים גרמו לו שיעלה לגדולה, גם מה שנכנס לאגם 
וקשקש בפעמון, וגם מה שבא על אווזה. מלא הרועים (ד"ס "ר פי. 

עו. כמו שנאמר (ישעיס 5 יפ) 'אם יהיו חטאיכם וגו', אם יאדימו כתולע' וגו' [תולע 
הוא צבע אדום, ונקרא כן לפי שעשוי מגרעינים שיש תולעים בכל אחד מהם. רש"י 
(שס)]. ועוד נאמר (יכמיס 3 ככ) נכתם עונך' [כלומר, שהעונות היו ככתם דם, שהוא 
אדום. בארות המים (נכע"י ד"ס עוטפיו)]. רש"י (ד"ס עוטסיו). 

עז. שכך היא דרך מחילת העונות, שהקב"ה מעביר ראשון ראשון, כמבואר בראש 
השנה (י.), וזהו 'סדורין' להעבירם ראשון ראשון, כדי 'לימחל'. שפתי חכמים (ל"ס 
סדולין). ‏ וראה עוד בזה בצל"ח (ל"ס עוטפיו). 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


הוא רמז לעונות שקרויים 'אדומים'", וחלום זה שהקיז דם והדם יצא 
ופרש ממנו, סימן הוא שעונותיו פורשים ממנו, כלומר שנמחלים לו. 
מקשה הגמרא, וְהָתַנָיְא - והלא שנינו בברייתא שהמקיז דם בחלום 
הוא סימן שעונותיו סְדוּרִין ל1, ו'סדורין' היינו שהם עומדים לחובתו, 
וענש עליהם. מתרצת הגמרא, מָאי 'עונותיו סְדוּרִין' ששנינו בברייתא, 
היינו שהם סְדוּרִין ליחל 


תָּנִי תִּנָא קְפידּ [-שנה אחד החכמים לפני] דְּרַב שָשֶת, הָרוֹאָה 
נְחש בַּחֲלוֹם, הרי זה סימן שפַּרַנְסָתוֹ מִזוּמָנֶָת 1% כנחש שמאכלו 
עפר, ומצוי לו בכל מקום". ואם ראה בחלום שנשַׁכוֹ נחש, הרי זה 
סימן שנְכְפְּלֶה לו פרנסתו". ואם ראה בחלום שהָרְגוּ לנחש, הרי זה 
סימן שאֶבְדָה פַּרְנֶסָתו. 


רב ששת דחה את דברי החכם, אָמַר ליה רב שָשֶת, אדרבה, אם 
הרג את הנחש בחלום, פָּל שַׁכֵּן שסימן הוא לכך שָנֶּכְפְּלָה פַּרְנֵסָתוֹ, 
שהרי התגבר על הנחש ונצחו. 


דוחה הגמרא, ולא היא - אין דבר זה נכון, ולעולם אם הרגו 
לנחש בחלום, סימן הוא שאבדה פרנסתו, אלא שרב שָשֶת הוא דחְזָא 
חוְיָא בְּחֶלְמִיהּ וְקְטַלִיּ - רב ששת עצמו ראה נחש בחלומו והרגו, 
ולכן פתר חלום זה כך, כדי לפתור את חלומו לטובה. 


תָּנִי תַּנֵּא קְמיחּ [-שנה אחד החכמים לפני] דְּרַבִּי יוֹחֲנֵן, כָּל מִינֵי 
משקין יפין לְחַלוּם, כלומר, ראייתם בחלום היא סימן טובי, חוץ 
מִן היין, שיש שותָהוּ בחלומו וְסימן טוב הוא לו, וִיש שותהו 
בחלומו וְסימן רע הוא ל1. ולכן אם ראה יין בחלומו, אי אפשר לדעת 
מהו פתרון החלום. 


מבארת הגמרא מנין לומדים דבר זה. יש שותהוּ בחלומו וְהוא 
סימן טוב לו, שָנָּאָמַר (פסיס קד טו) וָיין ישמח 7בב אָנוש', ומכאן 
שהיין מביא לשמחה, ולכן יש ששתייתו בחלום היא סימן טוב. וָיש 
ששותהוּ בחלומו [הוא סימן רע לו, שַׁנַאָמַר (שי ₪ ו) 'פנוּ שָכֶָר 
לָאוּבָד וְיין לְמָרֵי נְפָש'"י, ומכאן שראוי לתת את היין למרי נפש, 
ולכן יש ששתייתו בחלום היא סימן רע. 


מוסיפה הגמרא, אִמַר ליה רַבִּי יוחַנֶן לתּנַא - לאותו חכם ששנה 
כן לפניו, תְּנִי - הוסף על הברייתא ושנה, ותַלְמִיד חַכֶם שראה יין 
בחלומו, לְעוּלֶם הוא סימן טוב לו, שַׁנַאֲמַר (פפי ע ס) אודות התורה, 
"לכו לחמוּ בְלחְמִי וּשָתו בְּיין מְִסַכְתִּי". הרי שמצינו שהתורה 
נמשלה ליין, ומכאן שתלמיד חכם שראה יין בחלומו, הוא סימן טוב 
לו, שרמזו לו בכך שיזכה בתורה שנמשלה ליין. 


עח. רש"י (ד"ס פננסתו). ובפירוש רב ניסים גאון (ל"ס סלופס) ציין לדברי הגמרא ביומא 
(עס.), שאמרו שם, בוא וראה, שלא כמדת הקב"ה מדת בשר ודם, מדת בשר ודם 
מקניט את חבירו, יורד עמו לחייו [בכל דבר שיכול להקניטו ולהפסידו הוא יורד לחייו 
(כס"י טס ד"ס יורד)], אבל הקב"ה אינו כן, קלל את הנחש, עולה [הנחש] לגג מזונותיו 
עמו, יורד למטה מזונותיו עמו. 

עט. לפי שהארס שנתהווה מהעפר שהוא לחמו, נכנס בקרבו. שלמה משנתו (ד"ס שכו). 
ם. המשקים מרוים את האדם הצמא, וראייתם בחלום היא רמז שימלאו משאלות 
לבו לטובה, ולכן הם יפים לחלום. חזון טוב (עמ' קנפ). 

פא. כוונת הפסוק היא, שראוי לתת שכר למי שהוא אבוד מחמת רוב עונותיו, וכן למי 
שנפשו מרה לו מחמת רוב העמל והיגיעה שעליו. מצודת דוד (קס). 

מלשון הפסוק 'תנו שכר לאובד' נראה, ששכר הוא בכלל יין, ואף הוא סימן רע. שפתי 
חכמים (ד"ס פון). 

לכאורה, כיון שפעמים שראיית יין בחלום היא סימן טוב, ופעמים היא סימן רע, אם 
כן מדוע הגמרא לעיל (ט:) אינה אומרת שהרואה יין בחלום ישכים ויאמר את הפסוק 
'ויין ישמח לבב אנוש', קודם שיקדמנו פסוק אחר 'תנו שכר לאובד' וגו', כשם שאמרה 
כן על דברים נוספים שראייתם בחלום יכולה להתפרש בשני אופנים. ויש לומר, 
שהגמרא לעיל נקטה רק דברים שהם שוים בכל, מה שאין כן יין, שתלמיד חכם שראה 
יין בחלום, לעולם סימן טוב הוא לו, כמבואר בגמרא להלן. פרחי כהונה (ד"ס ש). 
וראה עוד בשלמה משנתו (ד"ס יש). 

פב. פירוש, אם אין לכם לחם ויין משל עצמכם, בואו ואכלו מלחמי, ושתו מהיין 
שמזגתי. והוא משל, כאילו התורה מכרזת ואומרת, כל הרוצה ללמוד יבוא וילמד, ואם 
אינו משיג החכמה, אני אלמדנו. על פי רש"י ומצודת דוד (טס). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


06 "ק לף נס. ע"ש, 
3) [סנסדלין לף י8.], 
ג) עיל ו. מנסות (ס: 
[מגילס ט!: קוטס יז. 
מונין פט.], ד) [פסמיס 
מט:], ס) [קנסללין נט.], 
ו) עיין ב"מ פה ע"א, 
ז) [עיכונין יט. מגיגס כז. 
מנילס ו. סנסדרין כז.], 
פ) [יומל פפ.], ט) [ועי' 
נפילק"י בעמוד כ' ל"ה 
למסלג]ן, *) חגעה טו., 
כ) שה"ש רבה ריש פ"ח, 
0 סוכה לב:, מ) עיין 
שבת יא. ומו"ק ד ע"ב, 
0 ציין ב"ב ז., פ) עיין 


מנחות פב:, ע)עיין 

כתובות קיא., פ) יומא 
עה ע"א. 
<<<" = ב 


תורה אור השלם 
א) וְרְאּ כָּל עמִי הָאָרֶץ 
ִּי שם יי נְקָרֵא עָלֶך 
ְיָרָאוּ מִמְךָ: |דבריפ כח, ין 
ב) כִּי אִם לַבּינֶה תִקְרָא 
לַתְבונָה תִתִּן קולָף: 
|משלי ב, ג] 
נ) תוּרָה צָוָה לְנוּ מֹשֵׁה 
מוּרְשָה קְהַלַת יעֲקב: 
[רברים לג, ר 


שז': ד 


את ְדָע ‏ לַבְינָה 
תִקְרָא: [משלי ז, רן 
ה) הָשֶם גְבוּלַך שְׁלוֹם 
חַלֶב חטים יִשְׂבִּיעך: 
[תהלים קמז, יד] 
הונע על פִּי וַיאמֶר 
הֲנָה נְגַע זָה על שָפְתִיף 
ְסָר ענ וְחמָאתֶףּ 
תִכְפָּר: [ישעיה ו, זן 
ח אֶשתּך כְנְפֶן פריה 
בִּירְכְתִי בִיתֶך בְּנִךְ 
בְְּׁתֲלֵי זְתִים סָבִיב 
לְשָלְחנָ: |תהלים קכח, ג] 
ח) אֹסְרִי לנִפָן עירה 
וְלִשׂרְקָה בְּנֵי אַתנו בְבָּם 
בַּיַן לְבָשׁוֹ וּבָרַם עֲנָבִים 
סותה: |בראשית מט, יאן 
ט) נֹצר תִּאֲנָה \אכַל 
ִּריָהּ ‏ וְשמָר | אַנִיו 
ְכָבָּר: [משלי מ, יח] 
6 אָנְהָּ אַבִיאֲּ אֶל 
בֵּית | אָמִי = תְלַמְדֵנִ 
אַשְׁקְ מיין | הָרְקֵח 
מעסיס רַמֹנִי: 
[שיר השירים ח, ב] 
כ) בְּחוּט הַשָנִי שְׂפַתֹתַיךְּ 
ומִרְבּרְד נָאוָה כְפְלַח 
הרמון רקתף מְבַּעַד 
ְצַמַתַךּ: [שיר השירים ד, גן 
ית רַענְן יָפָה פֶרִי 
תאַר קְרָא יי שְׁמְַּ לֶקוּל 
הֲמולָה נְלָה. הֲצִית 
אש עָלֶהָ רע 
רָלְיוּתָיו: [ירמיה יא, טו] 
מ) וְאַתָּה תְצַוָה אֶת בְנֵי 
ִשְׂרָאֵל וְקָחוּ אֵלֶףְ 
שָׁמָן זת | כָּתִית 
לְמָאוֹר לְהַעלת גר 
תָּמִיד: |שמות כו, כן 
נו תִם עונך בַּת צִיוֹן לא 
וֹסִיף לַהַּנְלֹתֵךְּ פְקד 
עוֹנך בַּת אָדום גְלָה על 
חַטֹאתִיךְּ: |איכה ד, כבן 
ודי חַלֶב | עזים 
לְלְַמְףּ לְלָחֶם בה 
ְחִַים לְנְערותְיף: 
|משלי כז, כו 
ט וְּקַחְתָּם לָכֶם בַּוֹם 
רֶראשון פְרֵי עץ הָדָר 
כָּּת תְּמָרִים וענף עץ 
עבת וְערְבֵי נָחַל 
ּשְמַחְתֶם | פפָנִי ײַ 
אֲלהֵיכֶם שַבְעַת יָמִים: 
[ויקרא כג, מ| 


5) חָכָמוֹת בַּחוּץ תָּרֹנָה 


בָּרְהבוֹת תתן קוֹ?ה: |משלי א, כן 
לְהַפַתַחַ |לא יָמוּת לְשָחַת ולא יָחסֶר לַחְמוֹ: (ישעיה גא, יר] ןי 
וְלָחֶם לָבֵב אָנוש יִסְעד: |תהלם כד, טון = ש תִּנוּ שכֶר לְאוּבָד וְיַן לְמָרֵי נָפש: |משלי לא, ו ת) לְכוּ לַחֲמוּ 
בְלַחֲמִי וּשְׁתוּ בְיין מַסְבְִּי: |משלי ט, הן 


התרומה הלכות תפילין סי' ריב] 


סנעור מסנפו קודס סנססלק* סימן 
סו שסמוך 556 סקכ"ס: מובטח 
לו שהוא בן העולם הבא. וטל 
סנקו וסנק סכרו כגן עדן", דדמי 
כפטת מים: פלגי. כמוניס קנמנקו: 
יצפה לתורה שנאמר אשקך מיין 
הרקח. סייט תולס?: מעסים רמוני. 
סנמלך מן סלמוניס: נכסיו מצליחין. 
כסלס זס סעניו סוניס זס על זס 
כמין קליעס%: בכנייהו. על כנס 
כמקומס, כמסוכר: הוי ראש ישיבה. 
סמכליז ומוס (ככיס: אני ראיתיה 
וכו. ועל כן (עסיתי כp‏ יסינה 
כעתל מססי? : תרביצא. גינס", "ג 
כסמ"ד*. תרכי65 נס וגיפס נוטכיקון 
סל פרנגול: תלויה בקשתו. נקפק, 
כניכיס סלנו עסקוכל ספוס כס: 
נשתברו. (תגלס סלוככ: וינחם אל 
מחוז. סיט ככן: חפצם. סימן 
סול (סיות ספפיו נעסיס: המגלח. 
סימן גלולס ותפפרת סיל לו, כמו 
גת ױתלף וגו' (נפית מפ): 
בעריבה. ‏ נקפיס: ‏ דמדלי. 
עסונכת כגונס ל יס: הנפנה. 
סימ[ סו מסכסוטו וגטתו נפרס 
ו מעלו: והוא דלא קנח. 
קנ סמליק ידץו: בבבל עומד 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


דמפרג. סיט כו לוכף על גכיו % יפס: נם נעשה לו. גו"ץ כנגל 
נו"ן, וכגון קרס סעס כתוכ: חנינא. (וני"ן סכנס (סיס כניס: 
וחני מילי בכתבא. 6כולסו קפי, קרס" סונל פו מנינ מו מיכס 
זו םל סספד כסוכס, דמקמע ססו ענו ופלפוסו: דלא סיים. 


הא דמסרג הא דלא מסרג הרואה הונא 
בחלום נם נעשה לו חנינא חנניא יוחנן נסי 
נסים נעשו לו * הרואה הספד בחלום מן 
השמים חסו עליו ופדאוהו והני מילי בכתבא 
העונה יהא שמיה רבא מברך מובטח לו 
שהוא בן העולם הבא הקורא ק"ש > ראוי 
שתשרה עליו שכינה אלא שאין דורו זכאי 
לכך המניח תפילין בחלום יצפה לגדולה 
שנאמר * וראו כל עמי הארץ כי שם יײ 
נקרא עליך וגו *ותניא רבי אליעזר הגדול 
אומר אלו תפילין שבראש המתפלל בחלום 
סימן יפה לו וה"מ דלא סיים. הבא על אמו 
בחלום יצפה לבינה שנאמר > כי אם לבינה 
תקרא הבא על נערה מאורסה* יצפה לתורה 
שנאמר תורה צוה לנו משה מורשה 
קהלת יעקב "אל תקרי מורשה אלא 
מאורשה הבא על אחותו בחלום יצפה 
לחכמה שנאמר " אמור לחכמה אחותי את 
הבא על אשת איש בחלום מובמח לו 
שהוא בן העולם הבא וה"מ דלא ידע לה 
ולא הרהר בה מאורתא. א"ר חייא בר אבא 
הרואה חטים בחלום ראה שלום שנאמר 
"השם גבולך שלום חלב חטים ישביעך 
הרואה שעורים בחלום סרו עונותיו שנאמר 


נז. 


בלא חטא, פי סמו" ין לס זכיות 596 עון יט כיסיכפס ", וס עומל 
ערוס. ככ 6ותס עונות: בא"י. קסרכס מכֿות קנויות כס, חס 
סעועל עכוס סימן סקסו ערוס ממכופיס: הנתפש לפרדיוט. 
סומרין פופו קנ יכרם, נמ סיפן קמירס סול סטופכיס ותו 


מידי סיזק: אגם. סט כו קמס 
גלוניס וקטניס וסמוכיס זס מס, 
סימן | קש = ישיכס, קסגלוליס 
וסקטניס ממקננכיס יסד קכון גדוג 
וכ)יס כסמוע לדרסס מפיו: יער, 
פיענות גדוליס ולינן סמוכיס זס מס, 
6 זס סימן (כם (תנמילי סכג 
וסו כסס לכני | כלס, | סמפרם 
לסלמידיס | סמועתס ‏ 6סר טעמד 
סכנ וסס מסולין על שמועפס, ויש 
סלמידיס סנ ייו כדכרי. סכנ ככל 
סוכך וזס מכינס לסס: תלי טבלא. 
נכס כו סיס זוג וענכל תנוי ככופכו 
ומסמיע קול, וסול סימן (רם יטינה 
סמסמיע קול (ככיס: ונכחי בה 
נבוחי. קקקעתי כס כקול: עונותיו 
מחולין לו. כפי ססעונות קלוין 
פדומיס, סנלמר פס יפדימו כסולע 


(שעיס ‏ 6) וקומר נכתס עונך 
(ירמיס 3), וסימן סוס קפוכטין ממנו: 
פרנסתו ‏ מזומנת. | כנסק | סעפל 


נסמו ומכו כו ככל מקוס?: הרגו. 
לנסע: כל שכן שנכפלה לו. קסכי 
נמגכל ‏ עלו: ולא חיא. 006 
רנ עקת לורק נסנלתו לפקוכ 
סלומו לטוכס: יש שותהו כו. 
נפיכך פין נעמוד על פתכו: 
סקכיס 


יור עונך וחטאתך תכופר אמר רבי זירא אנא לא סלקי מבבל לא"י ‏ עד דחזאי שערי בחלמא הרואה 
גפן טעונה בחלום אין אשתו מפלת נפלים שנאמר *אשתך כגפן פוריה שורקה יצפה למשיח שנאמר 
אוסרי לגפן עירה ולשורקה בני אתונו הרואה תאנה בחלום תורתו משתמרת בקרבו שנאמר > נוצר 
תאנה יאכל פריה הרואה רמונים בחלום זוטרי פרי עסקיה כרמונא רברבי רבי עסקיה כרמונא פלגי 
אם ת'ח הוא יצפה לתורה שנאמר !אשקך מיין הרקח מעסים רמני ואם ע"ה הוא יצפה למצות שנאמר 
= כפלח הרמון רקתך מאי רקתך %אפילו ריקנין שבך מלאים מצות כרמון הרואה זיתים בחלום זוטרי 


פרי ורבי" וקאי עסקיה כזיתים וה"מ פרי אבל אילני 
זיתים וגו' איכא דאמרי הרואה זית בחלום שם טוב 


אוצר החכמה 


ליה בנים מרובין שנאמר %בניך כשתילי 
לו שנאמר %זית רענן יפה פרי תואר קרא 


י"י שמך הרואה שמן זית בחלום יצפה למאור תורה שנאמר > ויקחו אליך שמן זית זך הרואה תמרים 
בחלום תמו עונותיו שנאמר %תם עונך בת ציון. אמר רב יוסף הרואה עז בחלום שנה מתברכת לו 
עזים שנים מתברכות לו שנאמר ?ודי חלב עזים ללחמך הרואה הדם בחלום נכסיו מצליחין לו ואם 
אין לו נכסים ירושה נופלת לו ממקום אחר אמר עולא ואמרי לה במתניתא תנא והוא דחזא בכנייהו 
הרואה אתרוג בחלום הדור הוא לפני קונו שנאמר פרי עץ הדר כפות תמרים הרואה לולב בחלום 
אין לו אלא לב אחד לאביו שבשמים9 הרואה אווז בחלום יצפה לחכמה שנאמר 5 חכמות בחוץ תרונה 


והבא עליה הוי 


עליה וסלקית לגדולה הרואה תרנגול 


בחלום יצפה לבן זכר תרנגולים יצפה לבנים זכרים תרנגולת יצפה לתרביצה נאה וגילה הרואה ביצים 
בחלום תלויה בקשתו נשתברו נעשית בקשתו וכן אגוזים וכן קשואים וכן כל כלי זכוכית וכן כל 
הנשברים כאלו. הנכנם לכרך נעשו לו חפציו שנאמר > וינחם אל מחוז חפצם המגלח ראשו בחלום 
סימן יפה לו ראשו וזקנו לו ולכל משפחתו היושב בעריבה קטנה שם טוב יוצא לו בעריבה גדולה 
לו ולכל משפחתו וה"מ דמדליה דלויי הנפנה בחלום סימן יפה לו שנאמר ?מהר צועה להפתח וה"מ 
דלא קנח העולה לגג בחלום עולה לגדולה ירד יורד מגדולתו אביי ורבא דאמרי תרווייהו כיון שעלה 
עלה הקורע בגדיו בחלום קורעים לו גזר דינו העומד ערום בחלום בבבל עומד בלא חמא בארץ 
ישראל ערום בלא מצות הנתפש לסרדיוט שמירה נעשית לו נתנוהו בקולר הוםיפו לו שמירה על 


שמירתו וה"מ בקולר אבל חבלא בעלמא לא הנכנם לאגם בחלום נעשה ראש ישיבה ליער נעשה 


ראש לבני כלה רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע חזו חלמא רב פפא דעיל לאגמא נעשה ראש 
ישיבה רב הונא בריה דרב יהושע דעייל ליער נעשה ראש לבני כלה איכא דאמרי תרווייהו לאגמא 
עיילי אלא רב פפא דתלי מבלא נעשה ראש ישיבה רב הונא בריה דרב יהושע דלא תלי טבלא 
נעשה ראש לבני כלה אמר רב אשי אנא עיילית לאגמא ותלאי טבלא ונבחי בה נבוחי. תני תנא קמיה 
דר"נ בר יצחק המקיז דם בחלום עונותיו מחולין לו והתניא עונותיו סדורין לו = מאי סדורין סדורין לימחל. תני 
תנא קמיה דרב ששת הרואה נחש בחלום פרנסתו מזומנת לו נשכו נכפלה לו הרגו אבדה פרנסתו 
אמר ליה רב ששת כל שכן שנכפלה פרנסתו ולא היא רב ששת הוא דחזא חויא בחלמיה וקטליה. תני 
תנא קמיה דרבי יוחנן כל מיני משקין יפין לחלום חוץ מן היין יש שותהו וטוב לו ויש שותהו ורע לו יש 
שותהו וטוב לו שנאמר 0 ויין ישמח לבב אנוש ויש שותהו ורע לו שנאמר * תנו שכר לאובד ויין למרי 


צ) וישמְחו בִי ישתקו וִנָחֶם אֶל מחוז חָפְצֶם: |תהלם קו, לן 
ר ויַן שמח לָבַב אָנוש לְהַצְהֵיל פָּנִים מִשׁמְן 


מְהַר צעה ‏ משנת ראשונים 


כמו כל העם רואים את הקולות. [שו"ת תשב"ץ חלק א סי' לן 
משמע לכאורה כי טוב לכסות התפילין של יד כשהן בזרוע כיון שהכתוב הקפיד להניחן במקום לך לאות אבל 


גנפש אמר ליה רבי יוחנן לתנא תני תלמיד חכם לעולם טוב לו שנאמר ף לכו לחמו בלחמי ושתו ביין מסכתי. 


אמר 


רב נסים גאון 


(איוב כח) הן יראת ה' 
היא חכמה וסור מרע בינה 
שכן בלשון יוני קורין 
לאחת הינא לפי שמפורש 
בפ' ב"מ (שבת דף לא) 
ואעפ"כ כל זמן שמוסיף 
להן הקב"ה גדולה וכבוד 
ונשיאות הן מוסיפין ענוה 
ונמיכו' בענין שמפורש 
במדרש ילמדנו רבינו 
שהתורה 6) סולמה ענוה 
דכתיב (משלי כב) עקב 
ענוה יראת ה' ובתרה 
יראה דכתיב (תהלים קיא) 
ראשית חכמה יראת ה' 
ובפרק 
בגמ' דבני מערבא (הלכה 
ג) אמר ר' יצחק בן אלעזר 
כל שעשת חכמה עטרה 
לראשה עשת ענוה עקב 
לסולייסה דכתיב ראשית 
חכמה יראת ה' וכתיב 
עקב ענוה יראת ה' ובגמ' 
דידן בסוף פירקא דכיסוי 
הדם (חולין דף פט) אמר 
הקב"ה לישראל חושק 
אני בכם שאפי' בשעה 
שאני משפיע לכם גדולה 
אתם ממעיטין עצמכם 
לפני נתתי גדולה לאברהם 
אמר (בראשית יח) ואנכי 
עפר ואפר נתתי גדולה 
למשה ואהרן אמרו 
(שמות טז) ונחנו מה נתתי 
גדולה לדוד אמר (תהלים 
כב) ואנכי תולעת ולא 
איש ולפיכך אפשר שתהא 
כוונתן של חכמים בדימוי 
יראי ‏ שמים לדלועים 
בשביל הדבר הזה ועוד 
נשמענה מגופה של מלה 
דלועין דלו עיני למרום 
וזו היא מדת יראי שמים 
כמו | שאמר | חזקיה 
(ישעיה לח) דלו עיני 
למרום כלומר שהן 
בוטחין בו ומצפין אליו 
ומחכים לטובו והיה 
ישר בעיני השואל זה 
הפירוש גס בעיני כל 
התלמידים שהיו לשם 
ולפיכך כתבתיו בזה 
המקום: הרואה את 
הנחש בחלומו פרנסה 
מזדמנת לו. זה הדבר 
בנוי על העיקר 
שהזכירוהו בפ' יוה"כ 
(דף עה) תניא ר' יוסי 
אומר בוא וראה שלא 
כמדת הקב"ה מדת בשר 
ודם כו' קלל את הנחש 
עלה לגג מזונותיו עמו 
ירד למטה מזונותיו עמו 
ולפי שפרנסתו מצויה לו 
בכל מקום לפיכך הרואהו 
בחלומו פרנסה מזדמנת 
לו: 


יציאות ‏ השבת 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6) סו(יפס | כ"ס פנו 
במנמומפ כרסטים. 


kg 
הנהות וציונים‎ 


6] צ"ל הבא על נערה 
המאורפה בחלום 
(מהרע אדלר) . תיה 
בכמיי: כ] בכתי עוטרי 
פרה ורבה עסקיה 
כזיתים רברבי קאי 
עסקיה כזיתים והנ"מ 
וכו' (והיא הגי' האמיתית 
כדאמר זוטרי וכו', 
דק"ס, ועיין ברכת ראש): 
ג] המהר"ץ חיות רוצה 
להגיה שהפסוק "כפות 
תמרים" המובא בגמ' 
לציל ‏ שייך | לכאן 
וכדדרשינן (סוכה מה 
צ"ב) מה תמר זה אין לו 
אלא לב אחד כך ישראל 
אין להם אלא לב אחד 
לאביהם שבשמים, וכ"כ 
בתורה תמימה (פ' אמור 
כג, מ אות קכז): ל] יש 
להוסיף שראה תיבת 
הונא (באה"מ): ס]יש 
להוסיף מתפלתו סימן 
(באה"מ): 


וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך וגו'. אין הקב"ה מבטיח לישראל שיבואו 
האומות בארצם לראות תפילין שעל ראשם אלא שישמעו. וראו כל עמי הארץ הוא ושמעו, 
ותניא ר"א הגדול אומר אלו תפילין שבראש. 


תפילין של ראש טוב הוא להיות גלויין ונראין דכתיב וראו כל עמי הארץ וכו', משמע שצריכין ראיית העולם. [ספר 


[המשך בסוף המסכת] 


ויש לך להתעורר בכאן, כי נרשם בכאן אות שי"ן שהיא הלכה למשה מסיני, והוא כאלו אמר וראו כל עמי הארץ כי שי"ן עליך ויראו ממך. ועוד חלוף השם הגדול בא"ת ב"ש עולה במספר שי"ן, והוא 
שי"ן רבתי של שיר השירים. ועוד כי ש' ימים של הנחת תפלין הם בשנה, יצאו שבתות וימים טובים שהן ס"ה ימים. [רבינו בחיי, דברים כח י] 


עין משפט 
נר מצוה 


כ א מיי פ"י מסנכות 
נרכות ס(כס ט סמג 
עסין כ טוס"ע סו" סי" 
רכד סעיף 5: 
בא ב ג פיי" קס טוס"ע 
טס סעיף 3: 
כב ד עס סעיף ג: 
בג המי פס טופ"ע טס 
ונסי' ליח סעיף ז: 
כד ו טוט"ע סיפן רכד 
סעיף ד: 


לעזי רש"י 


[נרפס בדף נט.] 


ליקוטי רש"י 


[נדפס בסוף המסכת] 


רב נסים נאון 


הרואה ר' עקיבא 
בחלומו יצפה לחסידות. 
אית בפרק כל ישראל יש 
להן חלק (דף קי) שנא' 
אספו לי חסידי אלו ר' 
עקיבא וחבריו שמסרו 
נפשם לזביחה על דברי 
תורה ואמרי' (שם) אמר 
רבה בר בר חנה שבקה 
ר' עקיבא לחסידותיה: 
הרואה ר' אלעזר בן 
עזריה יצפה לחכמה. 
לפי שנתמנה בישיבה 
והוא בן י"ח שנה והיה 
הוא כבר חכם מאד כמו 
שאתה מוצא (חגיגה דף 
ג) אמר ר' יהושע עליו אין 
דור יתום שר' אלעזר בן 
עזריה שרוי בתוכו ואמרו 
בשבחו (גיטין דף סז) רי 
אלעזר בן עזריה קופה של 
בשמים כלומר שהיה 
מאסף החכמות ומסדר 
אותם ושנינו (סוטה דף 
מט) משמת ראב"ע בטלה 
עטרת החכמים ואע"פ 
שר"ע הגיע למעלה יתירה 
וגדולה בחכמה שאפ" 
משה רבינו כשהראהו 
הקב"ה דורות העתידין 
כשראה את ר' עקיבא 
אמר לפני הקב"ה רבש"ע 
יש לך אדם כזה ואתה 
נותן תורה ע"י כמפורש 
בפ' הקומץ את המנחה 
(מנחות ד' כט) מיהו לא 
התחיל ללמוד ולגרוס עד 
שהיה בן מ' שנה כמו 
שאמרו (בשלהי ספרי) ר 
עקיבא למד תורה בן מ' 
שנה ושימש את החכמים 
מ' שנה ופרנס את ישראל 
מ' שנה ואפשר שחסידותו 
היתה יתירה על חכמתו 
ולפיכך | הוא משובח 
בחסידות: ר' ישמעאל 
בן אלישע ידאג מן 
הפורענות. מפני שבימיו 
היו ישראל עומדין בצרות 
וגזירות ומלחמות בסוף 
זמן בית שני וכבר נשבה 
בנערותו | ופדאהו ר' 
יהושע בן חנניה כמפורש 
בפ' הניזקין (גיטין דף נח) 
מעשה בר' יהושע בן 
חנניה שהלך לכרך גדול 
של רומי אמרו לו תינוק 
אחד יש בבית הסוהר כוי 
אמרו לא זז משם עד 
שפדאו בממון הרבה לא 
היו ימים מועטים עד 
שהורה הוראה בישראל 
ומנו ר' ישמעאל בן 
אלישע ואיתא בסוף גמ' 
דהוריות דבני מערבא 
ושימש בכהונה גרולה 
כדאמרי' בפ' מאימתי 
קורין (דף ז) תניא אמר רי 
ישמעאל בן אלישע פעם 
אחת נכנסתי לבית קה"ק 
להקטיר קטורת לפני 
לפנים וקודם חרבן הבית 
נהרג עם רבן שמעון בן 
גמליאל דתניא במכילתא 
דר' ישמעאל כשנהרג רי 
שמעון ור' ישמעאל אמר 
להן ר' עקיבא לתלמידיו 


התקינו עצמיכם לפורענות שאילו טובה עתידה לבא בדורנו בתחלה לא היו מקבלין אותה אלא רבן שמעון ור' ישמעאל 
ועכשיו גלוי לפני מי שאמר והיה העולם שפורענות גדולה עתידה לבוא בדורנו ונסתלקו אלו מבינותינו שנא' (ישעיה נז) 
הצדיק אבד וגו' ובפ' עגלה ערופה דמס' סוטה (דף מח) ובפ' דיני ממונות דתחלת סנהדרי' (דף יא) אמרי' ת"ר משמתו 


נז: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הרואך מרקליפ. כפוספספ" פגן כמקוס מרקולים דסכ5 עכודת = השכים. סעומד ממטתו ונפל כו פסוק כפיו: שיר השירים. לוו 
כוכניס ו"כ 65ו לוק מרקוניס ל כפי סכמקומו קל יכלת סמיס" וסנת סמקוס גנ כל ישכפנ: רבי ישמעאל בן אלישע. 
מ סיו עונדיס לס ועפס 6ין פנו רגיליס ברך נפי סנו כופֿיס ‏ מסרוגי מנכות סיס וספטיטו עור קכקפמו כסייו": חוץ מן הפיל 


לותס ככל יוס וכל סנך סכוליס למכו לעיל" לסו מקנטיס יוס 


כפנטיס יוס: ‏ דקר |אך מרקולים. 
פירט כ"י 5 ידענ פמלי נקט 
מרקוניס יותר מספר עכודת כוכניס 
גרס גי 67" כנרך כק כמקוס 
סבוניס עכו"ס לו קסועמלס עס 
מחדס ונכך נקט מכקוניס סלוגמין 
נס פנניס ככנ יוס וסוי כמגלנ 
עכו"ס? 56ל 55 על עכו"ס קנועס 
טס מקודס וכירוקלמי" יש נעקלס 
עכו"ס ממקוס 6סד ונתנס. למקוס 
ססר כמקוס סנסנס סומר כלוך 
סנתן לכך 5פיס | לעוכרי = כפוגו 
ונעקוס ‏ סנעקלס | מומר כלוך 
סעקר עלו"ס מן סמקוס סוס: 


*אמר רבי יוחנן השכים ונפל פסוק לתוך ז 
פיו הרי זה נבואה קטנה. תנו רבנן 9 שלשה 
מלכים הם הרואה דוד בחלום יצפה 
לחסידות שלמה יצפה לחכמה אחאב ידאג 
מן הפורענות ג' נביאים הם* הרואה ספר 
מלכים | יצפה לגדולה יחזקאל | יצפה 
לחכמה" ישעיה !*! יצפה לנחמה ירמיה ידאג 
מן הפורענות שלשה כתובים גדולים הם 
הרואה ספר תהלים יצפה לחסידות משלי 
יצפה לחכמה איוב ידאג מן הפורענות 
שלשה כתובים קטנים הם הרואה שיר 
השירים בחלום יצפה לחסידות קהלת 


יצפה לחכמה קינות ידאג מן הפורענות הרואה מנלת אסתר נם נעשה 
לו שלשה חכמים הם הרואה רבי בחלום יצפה לחכמה ראב'ע יצפה : 


והקוף והקפוד. סמטונין כמלליסן. קפוד סיס סדומס קוף וש 


נס חכ פכוך, וסמס מכטינ"6: 
דמסרג. פוכף על גכו, ‏ וי" נפון 
כקפסר: חוץ ממר. פקו"ר 3פע"ז: 
פסל. דוניי"כ: = דחונהו בקתייהו. 
סרלוין למנפכתן סכל ולסטמית: 
פני תמרה. סנ סנו כל כככן: 
בכנייהו. בעסובר, 26ל כפלום סימן 
סו נמכום כדפסר (יס ?בר סדיס 
נכנ קונפי כלעת: תכלת. ילוק 
סול, ומי ספניו ירוקיס סועס סו6: 
קריא, = יננ"ן: קפופא. כופי"b‏ 
כלע"ז, וי ס" נמתות כלסיי דס 
לפיכך סן מגוניס: קורפראי. טנפ": 
גודגדניות, | 5ירפי"ט: | כפניות. מין 
פעריס כעיס: שמש. ממס זוכתת: 
קול. סכ מיני זמר, מו קול ערכ סל 
ס: עטוש. פקמכטד"כ: מהר 
צועה. מי סכריך לסריק מעיו. סלקק 
כני נקכלת כעיס, סנלמר (ירמיס מת) 
וקנמתי כו פועיס ועוסו וכליו יריקו, 
כעוקכ כסינ: ותחלימני והחייני. 
צתזקי' כתיכ: תרדין. כני"ן: מי 
סיסין, | כקול | פולילו"כ: והרת. 
וידלייר"6 ססטנינ כתוכס: יותרת 
הכבד. ‏ ליכר"ק ‏ סכ כסמס: 
ומברין. לסון כליקות: ותגלחת. 
פס כגלת: זוטרי. ‏ יפין: מסאנא 
וסנדלא. סימן יוכקי תון סוס טמוכיס 
סריס מן סנית: עפרא. סיקן 
סו קכמז לסס קנולס: 29 
עובדיהם. על פוטעי ישכפנ ממפננ: 
כבשן של אש. ספירס קסוסק כס 
כנקנס קל סיס מיק6ל ועוריס: 
מקום שנוטלין ממנו עפר. מקוס יש 
כככל ספין כסמס וס מסס פס 
פֿין נומניס עניס עפר מעפר סמקוס, 
וסו סימן ססמד ומקללותיס פנ 
ככל סיל וניסוד עסר"ר יחק רסיתי 
סנוטניס מסס עפר לטיט (בניני 
סמקוס, וסוף סוף פופו מקוס סין כו 
יקוב ונ וכע ו נטיעס: גוזר 
ומקיים, | סגזר | נסקמילס וקייס: 
נפקננס 


אמר 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) לעיל (ס: וקכ"ען 
עיין | צל"ח | ומגיד 
תעלומה, | 3) [6דר"נ 
פ"מ וע"ס], ג) לעיל 
נו:], ד) לעיל מד: ע"ג 
כט., | ס)[עיל מ., 
)ע"א י. וכט., 
ז) עי" סו" ע"ג י. דס 
5ון], מ) [תוקפתb‏ פרק 
ו], ט) עיין גם ברש"י 
שה"ש א א, י)עײן 
חולין קכג., כ) [(עיל 
מו 0 עיין יומא פד., 
מ) נדה כג., כ) פ"ו ה"ד, 
ק) עיין תוס' לעיל נד. 
דיה הרואה, ע) עיין ע"ז 


נא. וברש"י שם ד"ה 
כמגדל, ‏ פ) ה"א (סג 
ע"ב). 


הנהות הגר"א 
[אן גמ' (ישעי' יצפה 
לנחמה). פס" : 
[ב] שם סעקס נסיס 
כפבותיכו. ie‏ 
לצדיקים: 
Rar‏ 7 
גליון הש"ס 
גמ' כל מיני עופות. 
עי' :מס דף כ3% ע"ק 
כתו' ד"ס קלי קסי' (סס 
גירס 5סרת כפן: 


תורה אור השלם 
א) עטישתִיו תָּהֶל אור 
יניו כְּעפְעפִּי שָׁחַר: 
[איוב מא, י] 
ב) בְּועַת אַפִי תאכָל 
לָחֶם ער שְְּׁ אֶל 
הָאֲרְמָה. כִּי מִמָנָה 
לחת כִּי עפַר אַתָּה 
ְאֶל עָפֶר מּשוּב: 
[בראשית ג, יט] 

ג מְהַר צֹעָה לְהַפָּתֵחַ 
לא יָמוּת לַשׁחַת ולא 
יחָפַר לַחמוּ: 
[ישעיה נא, יד| 
ד) וי חָפַץ דַכְּאוֹ הָחָלֵי 
אָם תָּשִׁים אֲשֵׁם נפשו 
ידְאָה זָרֶע יאָרִיךְ שים 
וְַפֶץ ו בְּיָדוּ ְצָלֶח: 
[ישעיה נג, י] 

ה כִּי עתָּה שְכַבְתִי 
ְמֶשָקוט יְשָנְתי אָז ינוח 
לִי: [איוב ג, ינן 
ו אֲרנָי עֲלֵיהֶם יחי 
לָכָל בָּהֶן חַײ רוי 
ְתַחֲלִימַני וְהַחוני 
[ישעיה לח, טו] 
זו ויאמר יי לָהּ שְׁנֵי גוים 
במ וּשׁנֵי לְאֲמִים 
מַמַעיך יִפרַדוּ וּלְאם 
מלָאם יְאָמֶץ וָרֵב יַעֲבד 
צְעִיר: |בראשית כה, כגן 
ח פִּי או אֶהְפּךךּ אֶל 
עַמִים שָׂפָה בְרוּרָה 
לקָרֹא בָלֶם בְּשֵׁם ןי 
לַעֲבְדוֹ שָׁבָם אֶחָד: 


|צפניה ג, ט] 
ט) וְשַמְתִּיהָ | למורש 
קפד = וְאַנְמִי = מָיִם 


מַאמַאתִיהְ בְמטְאֲטֵא 
השמ נְאָם יי צְבָאוֹת: 
[ישעיה יד, כג| 


הגהות וציונים 


] פתח בשלשה ומנה 
ארבעה, מלכים יחזקאל 
ישעיה ירמיה, לכן מוחק 
הגר"א "ישעיה יצפה 
לנחמה" ובאדר"נ ליתא 
"יחזקאל יצפה לחכמה" 
(עי' | הערה | הבאה) 
ובכת"י ליתא | "ספר 
מלכים יצפה לגדולה" 
וברק"ס כתב שהיא 


הגירסא האמיתית כי פתח בג' "גברי נביאים" ולא "בספר", ועיין צל"ח: 3] [באדר"נ פ"מ ליתא ובזה אתי שפיר 
שלשה נביאים] (גליון): ג] [גי' הערוך קדיא כוס וינשוף תרגום קדיא וקפופא] (גליון): 7] רש"י גורס מי פיפין 
(וכ"ה לעיל מד ע"ב ובע"ז כט ע"א): ס] בדפו"י נוסף ומרבין ומברין (וכ"ה לעיל מ ע"ב ונשמט כאן בטעות, 


דק"ס): ו] בע"ז כט ע"א הגירסא וכבד (מלא הרועים) וכ"ה בפרק ד"א בראשית חכמה שער ג: ]] [בכל הספרים 
ותקונים כתיב גיים והקרי גוים ומצוה להסביר] (גליון), בכת"י ובילקוט שמעוני תולדות הגירסא אלא גאים ונראה דכצ"ל כאן בגמ', תורה תמימה תולדות כה, כג, והדרשא הוא מהכתיב "גיים", ולפי זה מיושב הערת הגליון: ק] והעוקר 
ו ורוו ו ו ואוו : 0 0 , 0 , 
עצמו מברך אקב"ו לעקור ע"א מארצנו (מהרש"א ח"א ד"ה הרואה, הביאו רעק"א בהגהותיו על שו"ע סימן רכד סעיף ב): ט] ברי"ף וברא"ש ובטור ושו"ע (סי' רכד ס"ד) הנוסח בברכה זו, ברוך אומר ועושה ברוך גוזר ומקיים, ועיי 
לבוש (שם) ומעדני יו"ט (אות צ) ואליה רבה (שם סק"ד): *] נדצ"ל ויש להן (באה"מ) דקאי גם על קריא כדאיתא בנדה כג ע"א: כ] עי' מהרש"א ובהערות שם: (] טעות הדפוס שרשם כאן שני דבורים והכל דבור אחד (צל"ח עיי"ש): 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


שמועה נוספת בשם רבי יוחנן: 
אָמַר רְכִי יוחָנֶן, הַשָפִּים - עמד ממיטתו", וְנַפַל פָּסוּק לתוֹך פּיו, 
הַרִי דבר זֶה נְבוּאֶה קְטִנָה, כלומר, לפחות מקצת ממנו יתקייםי. 


אי 


ראיית מלכים שונים בחלום, למה היא רומזת: 

תָּנוּ רבָּנֵן בברייתא, שׁלשׁה מְלְכִים הָם לענין חלומותי. הָרוֹאָה את 
דוד המלך בַּחֲלוֹם, יִצַפָה לְחַסִידוּת, לפי שדוד המלך היה חסיד 
גדולי, וראייתו בחלום היא סימן שעתיד לזכות במעלת החסידות". 
הרואה את שַלמה המלך בחלום, יִצַפָּה לְחִכְּמֶה, לפי ששלמה המלך 
היה חכם מכל אדם', וראייתו בחלום היא סימן שעתיד לזכות בחכמה. 
והרואה את המלך אַחְאָב, ידְאַג מן הַפּוּרְעֲנוּת, לפי שלאחאב 
נעשתה פורענות", וראייתו בחלום היא סימן לפורענות. 


ראיית נביאים שונים בחלום, למה היא רומזת: 
שָלשָה ספרי נְבִיאִים הַָם לענין חלומות". הַרואֶה ספֶר מְלְכִים 
בחלום, יִצַפָּה לנְדוּלה, לפי שבספר מלכים כתובים ענייני המלכים 
שמלכו על עם ישראל וגדולתם, ולכן ראייתו בחלום היא סימן שיצפה 


א. רש"י (ל"ס ססכיס). וראה בהגהות רש"ש טויבש (נלם"י) שביאר שרש"י כתב דבר זה 
כדי להשמיענו שדווקא אם עמד ממיטתו ונפל לו פסוק בפיו הוא נבואה קטנה, אבל 
אם בעודו שוְכָב. נפל לו פסוק לפיו אין זה נבואה קטנה. וביאר, שכשנעור ועודו על 
שעמד כבר נטל ידיו, ושייך בו נבואה קטנה [וראה בביאורי רש"י ביאורים נוספים 
בזה]. 

ב. שפתי חכמים (עיל נס: ד"ס סלי). 

שמועה זו הובאה כבר בגמרא לעיל (6), ובביאור הטעם שהגמרא חזרה והביאה אותה 
כאן, כתב בצל"ח (ד"ס 6מל), שאגב שהגמרא הביאה לעיל בסמוך (סוף ע") שמועה 
אחרת בשם רבי יוחנן, הביאה גם שמועה זו בשמו. ובמגיד תעלומה (ל"ס פמכ) ובשלמה 
משנתו (ל"ס פ"ר יופן) כתבו, שהגמרא הביאה כאן שמועה זו כהמשך לדברי הגמרא 
לעיל (סוף ע"פ), שפעמים שראיית יין בחלום היא סימן טוב, כמו שנאמר 'ויין ישמח 
לבב אנוש', ופעמים שהיא סימן רע, כמו שנאמר 'תנו שכר לאובד ויין למרי נפשי. 
ועל זה אמר רבי יוחנן כאן, שאם ראה יין בחלומו ואחר כך השכים ונפל פסוק לתוך 
פיו, אם הוא הפסוק 'ויין ישמח' וגו', רמזו לו בכך שהיין שראה הוא סימן טוב, ואם 
הוא הפסוק 'תנו שכר' וגו', רמזו לו בכך שהיין שראה הוא סימן רע. 

ג. יש להסתפק, האם כוונת הגמרא היא שראה את שמות המלכים בכתב, או שכוונת 
הגמרא היא שראה את המלכים עצמם. מגיד תעלומה (ד"ס סנן). ובשפתי חכמים (ל"ס 
סלופס. דוד) נקט שמדובר שראה את שמות המלכים בכתב. 

ד. כמו שאמר דוד על עצמו (ססניס פו כ) 'שמרה נפשי כי חסיד אני'. הגר"א (מעלי 6 
6 ומגיד תעלומה (ד"ס סכוסס). 

ה. כלל ענין החסידות הוא הרחבת קיום כל המצוות, יותר ממה שנצטוה בפירוש, 
בכל הצדדים והתנאים שאפשר. מסילת ישרים (פנק ית), עיין שם בהרחבה. 


.1 כמו שנאמר (ענכיס 6' ס ט-6) 'ויתן אלהים חכמה לשלמה ותבונה הרבה מאד ורוחב 


אוצר החכמה 


לב כחול אשר על שפת הים, ותרב חכמת שלמה מחכמת כל בני קדם ומכל חכמת 
מצרים, ויחכם מכל האדם' וגו'. גליון לביאור הגר"א (מטלי 6 5, מסד' פיליפ סע' 7). 

ז. אחאב בן עמרי היה ממלכי ישראל, וחטא ביותר, עד שנאמר עליו (מנכיס 5' עז 0 
'ויעש אחאב בן עמרי הרע בעני ה' מכל אשר לפניו', ועוד נאמר עליו (עס ₪ כג) 
'ויוסף אחאב לעשות להכעיס את ה' אלהי ישראל מכל מלכי ישראל אשר היו לפניוי. 
ובגמרא (פסדדין קנ:) אמרו, אין לך כל תלם ותלם בארץ ישראל שלא העמיד עליו 
אחאב עבודה זרה, והשתחוה לה. והוא אחד מאותם שאין להם חלק לעולם הבא (עס 
45). לאחר ששלחה איזבל אשת אחאב שליחים שיגרמו להריגת נבות היזרעאלי (כלכיס 
6 כ מ-יג), נתנבא אליהו הנביא (עס כ יט) על אחאב, ואמר 'כה אמר ה', במקום אשר 
לקקו הכלבים את דם נבות, ילוקו הכלבים את דמך', ואכן כך היה, שאחאב נהרג 
במלחמה עם ארם (עס כנ (ס), 'וילוקו הכלבים את דמו' (שס ככ נת). 

ח. לאחאב נעשו שתי פורענויות, אחת בעולם הזה, שנהרג במלחמה ולא מת כדרכו 
על מיטתו, והשניה בעולם הבא, שאין לו חלק לעולם הבא, כמבואר במשנה בסנהדרין 
(5.), וזה שראה בחלומו את אחאב, שנעשו לו שתי פורענויות, אף הוא יש לו לדאוג 
משתי פורענויות, גם מפורענות בעולם הזה, וגם מפורענות בעולם הבא. ובזה מבואר 
מדוע הגמרא לא אמרה שהרואה את שאול המלך ידאג מן הפורענות, שהרי אף הוא 
נהרג ולא מת על מיטתו, משום שלשאול יש חלק לעולם הבא [כמבואר בגמרא לעיל 
(ינ:) ששמואל אמר שיהיה עמו במחיצתו בעולם הבא]. וכן מבואר בזה מדוע הגמרא 
לא אמרה שהרואה את ירבעם ידאג מן הפורענות, שהרי אף לירבעם אין חלק לעולם 
הבא כמבואר בסנהדרין (סס), משום שירבעם מת בכבוד בעולם הזה. ודווקא אחאב 
שנעשו לו שתי פורענויות, בעולם הזה ובעולם הבא, ראייתו בחלום היא סימן לפורענות. 
צל"ח (ד"ס קנשס מנכיס). 

ט. בצל"ח (ד"ס ג' נניפיס) הקשה, שהגמרא להלן מונה ארבעה נביאים [מלכים, יחזקאל, 
ישעיה, ירמיה], ומדוע נקטה כאן את המנין 'שלשה'. ועוד, שלכאורה ספר מלכים אינו 
בכלל נביאים. וכתב, שנראה שיש כאן טעות סופר, והמילים 'ספר מלכים יצפה לגדולה' 


ברכות 


לגדולה. הרואה ספר יִחַזְקָאל בחלום, וצפה לְחִַכְמָהי. הרואה ספר 
ישָעִיה בחלום, יִצַפָּה לנַחֲמָה". והרואה ספר יִרְמִּיה בחלום, יִדְאַג 
מן הַפוּרְעֲנוּתי. 


גו [א] 


ראיית כתובים שונים בחלום, למה היא רומזת: 
שָלשָה ספרי כָּתוּבִים גְדוֹלים [-ארוכים] הַם לענין חלומות. הָרוֹאָה 
ספר תּהַלִים בחלום, וצַפָּה לַחַסִידוּתי. הרואה ספר מִשָלִי בחלום, 
יְצַפָּה לְחַכְמָה. והרואה ספר אִיו5 בחלום, יִדְאַג מן הפוּרְענוּת. 


שלשָה ספרי כָּתוּבִים קְטנִּים [-קצרים] הַם לענין חלומות. 
הַרואָה ספר שיר השירים בַּחֲלוֹם, יצפה לְחְסִידוּת, לפי ששיר 
השירים כולו מלא בדברי יראת שמים וחיבת כל עם ישראל להקדוש 
ברוך הוא". הרואה ספר קְהחָלֶת בחלום, יִצַפָּה ?חָכְמַה. והרואה ספר 
קינות [-איכה] בחלום, יִדְאַג מן הַפּוּרְעֲנוּת. 


הרואֶה מִנְלּת אֶסְתַּר בחלום", הרי זה סימן שנס נִעָשָה לו. 


ראיית חכמים שונים בחלום, למה היא רומזת: 
שֶלשָה חֲכָמִים הָם לענין חלומות. הַרואֶה את רַבִּי בַּחֲלוֹם, יְצַפָּה 
לְחֲכְמָה, לפי שרבי היה חכם גדול". הרואה את רַבִּי אֶלְעְזֶר כָּן עִזַרִיה 


מקומן קודם המילים 'שלשה נביאים הם', והוא המשך לדברי הברייתא לעיל 'שלשה 
מלכים הם', שלאחר שמנתה הברייתא מלכים פרטיים, הוסיפה ואמרה שהרואה את 
ספר מלכים בחלום יצפה לגדולה [ואף על פי שבספר זה מוזכרים כמה מלכים שאירעה 
להם פורענות בסופם, מכל מקום יש ללכת אחר רוב הספר]. 

וראה בהגהות הגר"א (פות 6) שמחק את המילים 'ישעיה יצפה לנחמה', ולדבריו נמצא 
שמוזכרים כאן רק שלשה נביאים. וראה גם באבות דרבי נתן (פלק מ מי"ג) שהובא ענין 
זה של שלשה נביאים, ושם מנו את ספר מלכים, ישעיה וירמיה, ולא את יחזקאל. 

ו. יחזקאל הנביא ראה את מעשה המרכבה (כלס יפוק פרק 6), ובמשנה בחגיגה (י6:6 
מבואר שאין דורשים במעשה המרכבה, אלא אם כן היה חכם ומבין מדעתו, ויחזקאל 
שראה את מעשה המרכבה, ודאי שזכה לחכמה, ולכן ראייתו בחלום היא סימן לחכמה. 
צל"ח (ל"ס יסוק06. 

וא. לפי שכתוב בו (שעיס מ 6) נחמו נחמו עמי', ועוד כתוב בו (קס ₪ יכ) 'אנכי אנכי 
הוא מנחמכם'. מגיד תעלומה (ד"ס יעעיס). ובדקדוקי סופרים (לות ג) ביאר, שרוב נבואות 
ישעיה הם בענין נחמת ישראל, וכמו שאמרו בבבא בתרא (יד:) על ספר ישעיה, 'ישעיה 
כוליה נחמתא' [והיינו שתחילתו וסופו עוסקים בנחמה (יד כמ"ס :"כ עס פות קפפ), או, 
שרובו שהוא ככולו, עוסק בנחמה (מסכע"6 פס מ" ד"ס ירמיס)], ועוד אמרו (ינקוע שמעוני 
יסעיס רמו תפ) מה נשתנה ישעיהו מכל הנביאים שנתנבא כל הטובות והנחמות בישראל 
(09: 

יב. לפי שספר ירמיה עוסק בענייני החורבן, וכמו שאמרו בבבא בתרא (עס) על ספר 
ירמיה, 'ירמיה כוליה חורבנא' [והיינו שתחילתו וסופו עוסקים בחורבן (יל כמ"ס סס), 
או, שרובו שהוא ככולו, עוסק בחורבן (מסכם"? עס)]. 

וג. בברייתא לעיל מבואר שהרואה את דוד המלך בחלום, יצפה לחסידות, וכיון שאמרו 
בירושלמי (פקניס פ"נ ס"ס) שהאומר שמועה בשם אומרה, יראה כאילו בעל השמועה 
עומד לנגדו, לכן הרואה ספר תהלים בחלום, נחשב כאילו ראה את דוד המלך שחיבר 
את ספר תהלים, ומטעם זה אמרו כאן שיצפה לחסידות. ואף הרואה ספר משלי יצפה 
לחכמה מטעם זה, לפי שנחשב כאילו ראה את שלמה המלך שהרואה אותו בחלום יצפה 
לחכמה כמבואר בברייתא לעיל. ואף הרואה ספר איוב ידאג מן הפורענות מטעם זה, 
לפי שנחשב כאילו ראה את איוב עצמו, שנעשו לו פורענויות. שפתי חכמים (ל"ס פפל). 
יד. רש"י (ד"ס פיכ). וראה גם ברמב"ם (תקונס פ"י ס"ג) שכתב, וכיצד היא האהבה 
הראויה, הוא שיאהב את ה' אהבה גדולה יתירה עזה מאד, עד שתהא נפשו קשורה 
באהבת ה' ונמצא שוגה בה תמיד, כאילו חולה חולי האהבה שאין דעתו פנויה מאהבת 
אותה אשה והוא שוגה בה תמיד בין בשבתו בין בקומו בין בשעה שהוא אוכל ושותה, 
יתר מזה תהיה אהבת ה' בלב אוהביו שוגים בה תמיד, כמו שצונו (לנליס ו פ) 'בכל 
לבבך ובכל נפשך', והוא ששלמה אמר בדרך משל (שיל סטיליס 3 ס) 'כי חולת אהבה 
אני', וכל שיר השירים משל הוא לענין זה. 

טו. חלום זה אינו בכלל השלשה כתובים שנמנו לעיל, אלא נמנה כחלום בפני עצמו, 
ולכן הגמרא חוזרת ואומרת 'הרואה' וכו'. והטעם שלא כללה מגילת אסתר יחד עם 
השלשה כתובים קטנים המנויים לעיל, הוא משום שהסוגיא כאן מסדרת יחד דברים 
שמניינם שלשה, ולכן אף כאן נקטה מנין שלשה, ואת מגילת אסתר מנתה בפני עצמה. 
צל"ח (ל"ס וסכוס). ובהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס ג' כפוניס) כתב שאפשר 
שהגמרא כאן סוברת שמגילת אסתר לא ניתנה להכתב אלא מדרבנן [ראה במגילה (.) 
ובתוספות (שס ד"ס נלמכס)], ולכן לא מנתה את מגילת אסתר יחד עם השלשה כתובים 
קטנים. ובשפתי חכמים (ל"ס ג' כפוניס) כתב שאפשר שכיון שגם שיר השירים וגם קהלת 
שניהם נכתבו על ידי שלמה המלך, הם נחשבים לאחד, וה'שלשה כתובים' כוללים אף 
את מגילת אסתר. ועיין שם שתירץ באופן נוסף. 

טז. מלבד שהיה רבי חכם גדול, היה גם עשיר גדול, כמבואר בגמרא להלן שלא פסק 
משולחנם של אנטונינוס ורבי לא צנון ולא חזרת ולא קשואין, לא בימות החמה ולא 
בימות הגשמים. והטעם שהגמרא לא אומרת שהרואה את רבי יצפה לעשירות, כפי 
שאומרת להלן על הרואה את רבי אלעזר בן עזריה, הוא משום שרבי העיד על עצמו 


בב = 


נר מצוה 


5 א מיי פ"י מסנכות 
נרכות ס(כס טע סמג 
עסין כז טוס"ע פו"ם סי" 
רכד סעיף 5: 
נא ב ג פיי" םס טוס"ע 
טס סעיף 3: 
2 ד סס סעיף ג: 
בג ה פיי" פס עוס"ע פס 
וכסי' ליק סעיף ז: 
כד ו טוט"ע סיפן רכד 
סעיף ד: 


לעוי רש"י 


[נרפס בדף נט.] 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


רב נסים גאון 


הרואה ר' עקיבא 
בחלומו יצפה לחסידות. 
אית בפרק כל ישראל יש 
להן חלק (דף קי) שנא' 
אספו לי חסידי אלו ר' 
עקיבא וחבריו שמסרו 
נפשם לזביחה על דברי 
תורה ואמרי' (שם) אמר 
רבה בר בר חנה שבקה 
ר עקיבא לחסידותיה: 
הרואה ר' אלעזר בן 
עזריה יצפה לחכמה. 
לפי שנתמנה בישיבה 
והוא בן י"ח שנה והיה 
הוא כבר חכם מאד כמו 
שאתה מוצא (חגיגה דף 
ג) אמר ר' יהושע עליו אין 
דור יתום שר' אלעזר בן 
עזריה שרוי בתוכו ואמרו 
בשבחו (גיטין דף סז) רי 
אלעזר בן עזריה קופה של 
בשמים כלומר שהיה 
מאסף החכמות ומסדר 
אותם ושנינו (סוטה דף 
מט) משמת ראב"ע בטלה 
עטרת החכמים ואע"פ 
שר"ע הגיע למעלה יתירה 
וגדולה בחכמה שאפי 
משה רבינו כשהראהו 
הקב"ה דורות העתידין 
כשראה את ר' עקיבא 
אמר לפני הקב"ה רבש"ע 
יש לך אדם כזה ואתה 
נותן תורה ע"י כמפורש 
בפ' הקומץ את המנחה 
(מנחות ד' כט) מיהו לא 
התחיל ללמוד ולגרוס עד 
שהיה בן מ' שנה כמו 
שאמרו (בשלהי ספרי) רי 
עקיבא למד תורה בן מ' 
שנה ושימש את החכמים 
מ' שנה ופרנס את ישראל 
מ' שנה ואפשר שחסידותו 
היתה יתירה על חכמתו 
ולפיכך | הוא משובח 
בחסידות: ר' ישמעאל 
בן אלישע ידאג מן 
הפורענות. מפני שבימיו 
היו ישראל עומדין בצרות 
וגזירות ומלחמות בסוף 
זמן בית שני וכבר נשבה 
בנערותו | ופדאהו | ר' 
יהושע בן חנניה כמפורש 
בפ' הניזקין (גיטין דף נח) 
מעשה בר' יהושע בן 
חנניה שהלך לכרך גדול 
של רומי אמרו לו תינוק 
אחד יש בבית הסוהר כוי 
אמרו לא זז משם עד 
שפדאו בממון הרבה לא 
היו ימים מועטים עד 
שהורה הוראה בישראל 
ומגנו ר' ישמעאל בן 
אלישע ואיתא בסוף גמ' 
דהוריות דבני מערבא 
ושימש בכהונה גדולה 
כדאמרי' בפ' מאימתי 
קורין (דף ז) תניא אמר רי 
ישמעאל בן אלישע פעם 
אחת נכנסתי לבית קה"ק 
להקטיר קטורת לפני 
לפנים וקודם חרבן הבית 
נהרג עם רבן שמעון בן 
גמליאל דתניא במכילתא 
דר' ישמעאל כשנהרג ר' 
שמעון ור' ישמעאל אמר 
להן ר' עקיבא לתלמידיו 


התקינו עצמיכם לפורענות שאילו טובה עתידה לבא בדורנו בתחלה לא היו מקבלין אותה אלא רבן שמעון ור' ישמעאל 
i [‏ 

ועכשיו גלוי לפני מי שאמר והיה העולם שפורענות גדולה עתידה לבוא בדורנו ונסתלקו אלו מבינותינו שנא' (ישעיה נז) 

הצדיק אבד וגו' ובפ' עגלה ערופה דמס' סוטה (דף מח) ובפ' דיני ממונות דתחלת סנהדריי (דף יא) אמרי' ת"ר משמתו 


נז: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הךרןאה מרקוליס. נתוספתפ? סי יש מרקוניס דסכ עכודת = השכים. סעומד ממטתו ופנ כו פסוק כפיו: שיר השירים. כולו 


כוכניס ו"כ כו דוק מרקוליס 556 כפי סבמקומו קנ 


ירלס סמיס וסכת סמקוס כלכ כל יעכסנ: רבי ישמעאל בן אלישע. 


מ סיו עונדיס לס ועפס 6ין פנו רגיליס (כלך נפי סנו כופֿיס ‏ מסרוגי מנכות סיס וספטיטו עור קכקפתו כסייו": חוץ מן הפיל 


לותס ככל יוס וכל סנך סכוליס למכו לעיל" לסו מקנטיס יוס 


לסכטיס יוס: * דקר |אך מרקולים. 
פירט כ"י 5 ידענ פמלי נקט 
מרקוליס יותר קסר ענודת כוכניס 
,אהח19/06/2018. 
גרס ני למ" ענרך כק כמקוס 
סכוניס עכו"ס ו קסועמלס קס 
מחדם ונכך נקט מכקוניס טכוגמין 
נס פנניס ככנ יוס וסוי כמגלנ 
עכו"ס" פ3נ כ על עכו"ס קנועס 
קס מקולס ונירוקלמי" יש נעקלס 
עכו"ס ממקוס סמל ונתנס למקוס 
לחר כמקוס קנתנס 6ומר כלוך 
סנתן לכך ספיס נעורי לככו 
ונעקוס ‏ סגעקכרסה מומר כלוך 
סעקר עלו"ס מן סמקוס סזס: 


אמר רבי יוחנן השכים ונפל פסוק לתוך 
פיו הרי זה נבואה קטנה. תנו רבנן ‏ שלשה 
מלכים הם הרואה דוד בחלום יצפה 
לחסידות שלמה יצפה לחכמה אחאב ידאג 
מן הפורענות ג' נביאים הם הרואה ספר 
מלכים יצפה לגדולה | יחזקאל | יצפה 
לחכמה" ישעיה !*! יצפה לנחמה ירמיה ידאג 
מן הפורענות שלשה כתובים גדולים הם 
הרואה ספר תהלים יצפה לחסידות משלי 
יצפה לחכמה איוב ידאג מן הפורענות 
שלשה כתובים קטנים הם הרואה שיר 
השירים בחלום יצפה לחסידות קהלת 


יצפה לחכמה קינות ידאג מן הפורענות הרואה מגלת אסתר נס נעשה 
לו שלשה חכמים הם הרואה רבי בחלום יצפה לחכמה ראב'ע יצפה 


לעשירות רבי ישמעאל בן 


אלישע ידאנג מן הפורענות שלשה תלמידי 


חכמים הם הרואה בן עזאי בחלום יצפה לחסידות בן זומא יצפה לחכמה 
אחר ידאג מן הפורענות. כל מיני חיות יפות לחלום חוץ מן הפיל והקוף 


והקפוד והאמר מר הרואה 


פיל בחלום פלא נעשה לו לא קשיא הא 


דמסרג הא דלא מסרג כל מיני מתכת יפין לחלום חוץ ממר פסל וקרדום 
והני מילי דחזנהו בקתייהו כל מיני פירות יפין לחלום חוץ מפני תמרה 


כל מיני ירקות יפין לחלום 


חוץ מראשי לפתות והאמר רב לא איעתרי 


עד דחזאי ראשי לפתות כי חזא בכנייהו חזא כל מיני צבעונין יפין לחלום 
חוץ מן התכלת *כל מיני עופות יפין לחלום חוץ מן קריא9 וקפופא 
וקורפראי: [הגו"ף הגו"ף מעי"ן משיבי"ן ומרחיבי"ן סימן]: ג' נכנסין לגוף 
ואין הגופ נהנה מהן גודגדניות וכפניות ופגי תמרה שלשה אין נכנסין 
לגוף והגוף נהנה מהן אלו הן רחיצה וסיכה ותשמיש שלשה מעין העולם 
הבא אלו הן שבת שמש ותשמיש תשמיש דמאי אילימא תשמיש המטה 
הא מכחש כחיש אלא תשמיש נקבים שלשה משיבין דעתו של אדם 
אלו הן קול ומראה וריח שלשה מרחיבין דעתו של אדם אלו הן דירה 
נאה ואשה נאה וכלים נאים: [חמש"ה ושש"ה ועשר"ה סימן]: חמשה 
אחד מששים אלו הן אש דבש ושבת ושינה וחלום אש אחד מששים 


לגיהנם דבש אחד מששים 


למן שבת אחד מששים לעולם הבא שינה 


אחד מששים למיתה חלום אחד מששים לנבואה. ששה דברים סימן יפה 
לחולה אלו הן עטוש זיעה שלשול קרי ושינה וחלום עטוש דכתיב 
* עטישותיו תהל אור זעה דכתיב 6 בזעת אפיך תאכל לחם שלשול 
דכתיב *מהר צועה להפתח ולא ימות לשחת קרי דכתיב היראה זרע 
יאריך ימים שינה דכתיב " ישנתי אז ינוח לי חלום דכתיב !ותחלימני 
והחייני. "ששה דברים מרפאין את החולה מחליו ורפואתו רפואה אלו 
הן כרוב ותרדין וסיסין" יבשין וקיבה והרת ויותרת הכבד וי"א אף דגים קטנים ולא עוד אלא שדגים 
קטנים מפרין* ומברין כל גופו של אדם. עשרה דברים מחזירין את החולה לחליו וחליו קשה אלו הן האוכל 
בשר שור בשר שמן בשר צלי בשר צפרים וביצה צלויה ותגלחת ושחלים והחלב! והגבינה והמרחץ 
י"א אף אגוזים וי"א אף קשואים תנא דבי ר' ישמעאל "למה נקרא שמן קשואים מפני שהן קשים 
לגוף כחרבות איני והכתיב % ויאמר ה' לה שני גוים בבטנך אל תקרי גוים אלא גיים" וא'ר יהודה 
אמר רב אלו אנטוינום ורבי שלא פסק משלחנם לא צנון ולא חזרת ולא קשואין לא בימות החמה 
ולא בימות הגשמים לא קשיא הא ברברבי הא בזוטרי. ת"ר מת בבית שלום בבית אכל ושתה בבית 
סימן יפה לבית נטל כלים מן הבית סימן רע לבית תרגמא רב פפא במסאנא ומנדלא כל דשקיל 
שכבא מעלי בר ממסאנא וסנדלא כל דיהיב שכבא מעלי בר מעפרא וחרדלא: מקום שנעקרה ממנו 
עבודת גלולים: תנו רבנן = *הרואה מרקולים אומר ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו ?מקום" שנעקרה 
ממנו עבודת כוכבים אומר ברוך שעקר עכו"ם מארצנו וכשם שנעקרה ממקום זה כן תעקר מכל מקומות 
ישראל והשב לב עובדיהם לעבדך ובח"ל אין צריך לומר והשב לב עובדיהם לעבדך מפני שרובה עובדי 
כוכבים *רשב"א אומר אף בחוץ לארץ צריך לומר כן מפני שעתידים להתגייר שנאמר " אז אהפוך אל עמים 
שפה ברורה. דרש רב המנונא דהרואה בבל הרשעה צריך לברך חמש ברכות ראה בבל אומר ברוך 
שהחריב בבל הרשעה ראה ביתו של נבוכדנצר אומר ברוך שהחריב ביתו של נבוכדנצר הרשע הראה 
גגב של אריות או כבשן האש אומר ברוך שעשה נסים = לאבותינו במקום הזה ראה מרקולים אומר 
ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו יראה מקום שנוטלין ממנו עפר אומר ברוך אומר ועושה* גוזר ומקיים 
רבא כי הוה חזי חמרי דשקלי עפרא מריף להו ידא על גבייהו ואמר רהוטו צדיקי למעבד רעותא דמרייכו 
מר בריה דרבינא כי הוה מטי לבבל הוה שקיל עפרא בסודריה ושדי לברא לקיים מה שנא' > וטאטאתיה 
במטאטא השמד אמר רב אשי אנא הא דרב המנונא לא שמיע לי אלא מדעתאי בריכתינהו לכולהו 


שן 


' 6סס: 


והקוף והקפוד. סמטונין כמלליסן. קפוד סיס סדומס קוף וש 


נס :כ פכוך, וסמס מלטינ"b:‏ 
דמסרג. פוכף על גכיו, וי" נפון 
נספסכר: חוץ ממר. פטו"ר ננע": 
פסל. דוניי"כ: = דחונהו בקתייהו. 
טלסויין | מללכסן סכל ולסטמית: 
פגי תמרה. קנ כסטו כל כככן: 
בכנייהו. בעסובר, 6כל כנוט סימן 
סו למכום כדפקר יס ?ככ סדי6 
ככנ קולפי | כנעת: תכלת. יכוק 
סול, ומי ספניו ירוקיס סולס סו6: 
קריא. יככ"ץ: | קפופא. כומיט"b‏ 
כלע"ז, ויק לס" (סתות כנמיי דס 
לפיכך סן מגוניס: קורפראי. טנפ": 
גודגדניות. 5ירפי"ט: | כפניות. מין 
פעריס כעיס: שמש. קמס זוכתת: 
קול, םל מיני זמכ, מו קול ערכ על 
עטוש. פסטכנוד"ר: מהר 
צועה. מי שנריך נסריק מעיו. סרקת 
כני נקרסם 5עיס, סנלמר (ירמיס מת) 
וקנמתי כו פועיס ועוסו וכליו יריקו, 
כמוקכ כסינ: ותחלימני ‏ והחיני. 
צתזקי' כתינ: תרדין. כני"ן: מי 
סיסין, = כקול פוניקו": והרת. 
וילנייכ" ססטנינ כתוכס: יותרת 
הכבד. ‏ מינר"ם ‏ ק( | כסמס: 
ומברין. לסון כרילות: ותגלחת. 


5ס מגלק: זוטרי. | יפין: מפאנא 


וסנדלא. סימן יופלי סון סוס טמוליס 
קסריס מן סכית: עפרא. סיקן 
סו סרמ כסס קנוכס: לב 
עובדיהם. על פוקעי ישכ6ל מספפפ: 
כבשן של אש, מפילס קסוסק נה 
כנסנס על מנניס מי6pנ‏ ועוריס: 
מקום שנוטלין ממנו עפר. מקוס יק 
כנננ עפין כסמס ונס מסס 5ס 
פֿין נותניס עניס עפר מעפר סמקוס, 
וסו? סימן סטמד ומקלנלותיס טנ 
ככל סי6, וכיסוד מסר"ר יכחק כסיתי 
סנוטליס ‏ מסס עפר לטיט ‏ גי 
סמקוס, וסוף סוף פופו מקוס קין כו 
שוג וכ זע ו נטיעס: גוזר 
ומקיים, | סגזר | נסקמילס וקייס: 
נפקננס 


אמר 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) לעיל (ס: וקכ"ען 
עײין ‏ צל"ח | ומגיד 
תעלומה, ‏ 3) [פדכ"נ 
פ"מ וע"ס], ג) לעיל 
נו:], ד) לעיל מד: ע"ג 
כט., | ס)[עיל מ., 
)עג יק. וכע.], 
ז) [עי' סו" ע"ג י. ד"ס 
5ון], מ) [תוקפתb‏ פרק 
ו], ט) עיין גם ברש"י 
שה"ש א א, י)עײן 
חולין קכג., כ) [לעיל 
מו 0 עיין יומא פד., 
מ) נדה כג., () פ"ו ה"ד, 
ק) עיין תוס לעיל נד. 
ד"ה הרואה, ע) עיין ע"ז 


נא. וברש"י שם ד"ה 
כמגהל, -5) היא (סג 
ע"ב). 
ל 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' (ישעי' יצפה 
לנחמה). פס"מ : 
[כ] שם סעקס סיס 
כפבותינו. / 

לצדיקים: 

ets KKg>— 

נליון הש"ם 
גמ' כל מיני עופות. 
פי' סה דף כ'ג ע"ק 
כתו' ד"ס קלי קסי' (סס 

גירס פמרת כקן: 


== 


תורה אור השלם 
א) עטישתִיו תָּהֶל אור 
ְעֵינָיו כְּעפעפִי שָחר: 
[איוב מא, י] 
ב בְּועֵת אַפֶיּ תאכַל 
לָחֶם ער שְְּׁ אֶל 
הְאַרְָמָה כִּי מִמָנָה 
לַקחְתָּ כִּי עָפֶר אַתָּה 
וְאֶל עָפַר תָּשׁוּב: 
[בראשית ג, יט] 

0 מָהַר צֹעָה לְהִפָּתֵחַ 
ולא יָמוּת לשַׁחַת ולא 
יָחסַר לַחֲמוֹ: 
[ישעיה נא, יד| 
ד) יי חָפץ דַכָּאו הָחָלִי 
אָם תִּשִים אֶשֶם נָפשו 
רָאה רע יַאֲרִיךְּ יְמִים 
ְחפֶץ יי בְּידוְֹצלֶת: 
[ישעיה נג, ין 
ח כִּי עתָּה שְכַבְתִי 
ְאֶשְׁקוֹט יְשנְתִּי א ינוּחַ 
לִי: [איוב ג, ינ] 

ו אנ עֲלֵהֶם יחיו 
ּלְכָל בָּהֶן חײַ רוחי 
וְתַחֲלימנִי וְהחִנִי: 
[ישעיה לח, טז] 
זו ויאמָר יי לָהּ שְׁנֵי גוים 
בְּמְגּ וּשְׁנֵי לְאֲמִים 
מַמַעיך יַפָרַדוּ וּלָאם 
מלָאם יְאָמֶץ וְרֵב יַעֲבד 
צְעִיר; |בראשית כה, כגן 
חכִי א אֶהְפּךךּ אֶל 
עמִים שָפָה בְרורָה 
לקָרֹא בָלֶם בְּשֵׁם ןי 
לְעֲבְדוֹ שָׁכֶם אֶחָד: 


|צפניה ג, ט] 
ט) וְשַמְתהָ = לָמורש 
קפד = וְאַנָמִי = מָיִם 


טַאטַאתִיהָ בְּמַטְאֲטַא 
הַשְׁמַד נָאָם וי צְבָאוֹת: 
[ישעיה יד, כג] 


= 
הגהות וציונים 


6 פתח בשלשה ומנה 
ארבעה, מלכים יחזקאל 
ישעיה ירמיה, לכן מוחק 
הגר"א "ישעיה יצפה 
לנחמה" ובאדר"נ ליתא 
"יחזקאל יצפה לחכמה" 
(עי' | הערה הבאה) 
ובכת"י ליתא | "ספר 
מלכים יצפה לגדולה" 
ובדק"ס כתב שהיא 


הגירסא האמיתית כי פתח בג' "גברי נביאים" ולא "בספר", ועיין צל"ח: 3] [באדר"נ פ"מ ליתא ובזה אתי שפיר 
שלשה נביאים] (גליון): ג] [גי' הערוך קדיא כוס וינשוף תרגום קדיא וקפופא] (גליון): 7] רש"י גורס מי פיסין 
(וכ"ה לעיל מד ע"ב ובע"ז כט ע"א): ס] בדפו"י נוסף ומרבין ומברין (וכ"ה לעיל מ ע"ב ונשמט כאן בטעות, 


דק"ס): !] בע"ז כט ע"א הגירסא וכבד (מלא הרועים) וכ"ה בפרק ד"א בראשית חכמה שער ג: ]] [בכל הספרים 
ותקונים כתיב גיים והקרי גוים ומצוה להסביר] (גליון), בכת"י ובילקוט שמעוני תולדות הגירסא אלא גאים ונראה דכצ"ל כאן בגמ', תורה תמימה תולדות כה, כג, והדרשא הוא מהכתיב "גיים", ולפי זה מיושב הערת הגליון: פ] והעוקר 
עצמו מברך אקב"ו לעקור ע"א מארצנו (מהרש"א ח"א ד"ה הרואה, הביאו רעק"א בהגהותיו על שו"ע סימן רכד סעיף ב): ט] ברי"ף וברא"ש ובטור ושו"ע (סי' רכד ס"ד) הנוסח בברכה זו, ברוך אומר ועושה ברוך גוזר ומקיים, ועיין 
לבוש (שם) ומעדני יו"ט (אות צ) ואליה רבה (שם סק"ד): *] נדצ"ל ויש להן (באה"מ) דקאי גס על קריא כדאיתא בנדה כג ע"א: כ] עי' מהרש"א ובהערות שם: (] טעות הדפוס שרשם כאן שני דבורים והכל דבור אחד (צל"ח עיי"ש): 


הרואה פרק תשיעי 


בחלום, יִצַפָּה לְעְשִירוּת, לפי שרבי אלעזר בן עזריה היה עשיר גדול". 
והרואה את רִבִּי יִשַמְעַאל בָּן אֶלִישָע בחלום, יִדְאַג מן הפוּרענות, 
לפי שרבי ישמעאל בן אלישע הוא אחד מעשרה הרוגי מלכות'", ומיתתו 
היתה בדרך פורענות, שהפשיטו עור קרקפתו ממנו בחייו". 


ראיית תלמידי חכמים שונים בחלום, למה היא רומזת: 
שָלשָה תִּלְמידִי חַכָמִיםי הַם לענין חלומות. הָרוֹאָה את בַּן עזאי 
בְּחַלום, יצפה לְחַסִידוּת, שבן עזאי היה חסידיי, ולכן ראייתו בחלום 
היא סימן לחסידות. הרואה את בֶּן זומא בחלום, יִצַפָּה לְחַכְּמַה, שבן 
זומא היה חכםיי, ולכן ראייתו בחלום היא סימן לחכמה. והרואה את 
אַחֵר [-אלישע בן אבויהי] בחלום, יִדְאַג מִן הַפוּרְעֲנוּת. 


אי 


ראיית חיות שונות בחלום, האם היא יפה לחלום: 

כָּל מִינַָי הַיּוֹת יפות לחֲלוֹם, כלומר, ראייתן בחלום היא סימן טובכי, 
חוץ"ישן"הפיל וְהַקוף וְהַקפודי", שמראיהם משונה", ואין ראייתם 
סימן טוב, אלא סימן רעי'. מקשה הגמרא, וְהָאָמַר מר - והלא נאמרה 
שמועה (עיל טו:) בשם אחד החכמים, שהְרוֹאָה פיל בַּחֲלוִם הרי זה 
סימן שדבר פָּלָא נעשה ל1, לפי שהמילה 'פיל' דומה למילה 'פלא', 
ולכן ראיית הפיל היא סימן טוב. מתרצת הגמרא, לא קשיא, הָא 
דְּמְמָרַג - בשמועה זו שאמרו שראיית פיל בחלום היא סימן שפלא 
נעשה לו, מדובר שיש אוכף על גביוי", והָא דְלא מְסָרַג - ובמה 
שאמרו שפיל אינו סימן יפה לחלום, מדובר שאין אוכף על גביו. 


שלא נהנה מהעולם הזה אפילו באצבע קטנה (כקונות קד.), והוא עינוי גדול, כשעיניו 
רואות את כל המעדנים על שלחנו וכל המסובים נהנים מהם, והוא מושך את ידיו 
ואינו נהנה, ואין לך עני גדול מזה. שלמה משנתו ואוצר חיים (ד"ס סלופס כני). 

יז. כמבואר בגמרא בשבת ((ל:). 

יח. ראה בענין עשרה הרוגי מלכות במסכת שמחות (פ"ט מ"ע-ינ), ועוד. 

וט, רש"י (ד"ס כני). ובמקום אחר (ע"ז י: ד"ס קרקיפנו) הוסיף רש"י, שרבי ישמעאל בן 
אלישע היה כהן גדול, ומחמת יופיו הפשיטה בת הקיסר את עור פניו וחנטה אותו 
באפרסמון, כדי שיהיה קיים ולא ישתנה. 

בקדושה וברכה (סמיכפ סכמיס, כרט"י ד"ס ככי) הקשה, מדוע הגמרא נקטה דווקא את רבי 
ישמעאל בן אלישע ולא את שאר הרוגי מלכות. וכתב שאין לתרץ שלרבי ישמעאל בן 
אלישע היה צער יותר מכולם, לפי שהפשיטו את עור פניו בחייו, שהרי לרבי עקיבא 
היה צער גדול יותר, שסרקו את בשרו במסרקות של ברזל כמבואר בגמרא לקמן (660. 
ותירץ, שלרבי ישמעאל בן אלישע היו פורענויות מנעוריו, כמבואר בגיטין (ל.) 
שבקטנותו נשבה והיה בבית האסורים של רומי, וכיון שגם בילדותו באו עליו 
פורענויות, וגם היה מעשרה הרוגי מלכות, לכן הגמרא נקטה דווקא אותו [וכן משמע 
מדברי רב ניסים גאון (ד"ס כ' יפמעפ)) שכתב שהרואה את רבי ישמעאל בן אלישע ידאג 
מן הפורענות מפני שבימיו היו ישראל עומדים בצרות וגזירות ומלחמות, וכן נשבה 
בנערותו, וכן שהיה מעשרה הרוגי מלכות]. 

ב. לעיל לגבי הרואה את רבי, רבי אלעזר בן עזריה ורבי ישמעאל בן אלישע, הגמרא 
נקטה לשון 'חכמים', וכאן נקטה לשון 'תלמידי חכמים', משום שהחכמים המנויים לעיל 
נסמכו, והם מכונים בתואר 'רבי', אבל המנויים כאן לא נסמכו, ואינם מכונים בתואר 
ירבי', ולכן הם נקראים 'תלמידי חכמים' ולא 'חכמים'. מהרש"א (מ" ד"ס עלס מ"ת). 
ובחזון טוב (עמ' קסט) ציין בזה לדברי הגמרא בקידושין (מט:) שהמקדש אשה 'על מנת 
שאני תלמיד, אין אומרים כשמעון בן עזאי וכשמעון בן זומא' וכו'. ופירש רש"י (ל"ס 
כן עזפי) שתלמידים היו ובחורים, ולא באו לכלל סמיכה, ולא היו בימיהם כמותם בתורה, 
וכמו ששנינו בסוטה (מט.) משמת בן עזאי בטלו השקדנים. 

בא. כמו שמצינו במסכת חגיגה (יד:) שקראו על בן עזאי את הפסוק (ססליס קטז טו) 
'יקר בעיני ה' המותה לחסידיו', הרי שהיה חסיד. מצפה איתן (ד"ס ינפס (סקידות) ורש"ש 
(ל"ס סכולס). 

ובבנין יהושע (על פנום דכני נסן פ"מ מי"נ) ביאר, שהרי בן עזאי לא נשא אשה, לפי 
שנפשו חשקה בתורה, כמבואר ביבמות (סג:), ואף על פי כן היה ניצול מן החטא, 
ואין לך חסיד גדול מזה. 

בב. כמו שמצינו במסכת חגיגה (קס) שקראו על בן זומא את הפסוק (מעני כס טז) 'דבש 
מצאת אכול דיך', ודבש הוא כינוי לחכמה, כמו שדרשו (עס יג.) את הפסוק (טיל סעיליס 
ל י6) ידבש וחלב תחת לשונך' על התורה. רש"ש (ל"ס :")). 

בג. אלישע בן אבויה היה גדול בחכמה, אלא שכיון שנכנס לפרדס וקיצץ בנטיעות 
כמבואר במסכת חגיגה (יד: וע"ם ככק"י טו. ד"ס 6ר), חזר לאחוריו, ולכן נקרא 'אחר'. 
ולפיכך הרואהו בחלומו ידאג מן הפורענות. רב ניסים גאון (ד"ס פנקה, נלפס (קמן נת.). 
והמהרש"א (פגיגס יד: ד"ס ונספר) כתב בשם ספר ישן, שהטעם שאלישע בן אבויה נקרא 
'אחר', הוא משום שטעה וחשב ששתי רשויות הן ח"ו, וזה בכלל עובד אלהים אחרים. 
וראה עוד בזה בילקוט ביאורים. 

בד. לפי שאין על החיות עול בשר ודם, ואינן צריכות לדאוג לפרנסתן, אלא היא 
מזומנת להן בנקל (כפס קילוסין פ3:), ולכן ראייתן בחלום היא סימן טוב. שלמה 


ברכות 


ראיית מתכות שונות בחלום%אם היא יפה לחלום: 
כָּל מִיני מַפְּכֶת יפין לחַלוםי", חוץ ממַר [-מעדרין, פָּסֶל [-כלי 
שמחליק בו נסריםיין, וְקְרְדוּם [-גרזן], שאף על פי שעשויים ממתכת, 
אינם יפים לחלום. מוסיפה הגמרא, וְהָנִי מילי - ודברים אלו שמר 
פסל וקרדום אינם יפים לחלום, אינם אלא בדַחַזנְהוּ בָּקְתִייהוּ - שראה 
אותם בעודם בקת [-בית יד] שלהם, שבאופן זה הם ראויים למלאכתם, 
שהיא לחבל ולהשחית. 


נז: [ב] 


ראיית פירות וירקות שונים בחלום, האם היא יפה לחלום: 
פָּל מִנִי פַירוֹת יפין לַחַלוםלג, חוּץ מְפַגִּי תִּמְרֶה [-תמרים שלא 
הבשילו כל צרכם] שאינם יפים לחלוםלי. 


פָּל מִינִי ירְקוֹת יִפִין לחַלוּםלי, חוץ מִרְאשִי לְפָתות שאינם יפים 
לחלום לפי שהם סימן למכותל". מקשה הגמרא, וְהָאָמַר [-והלא אמר] 
רב, לא אִיעַתְּרִי עד דִחַזַאי - לא התעשרתי, עד שראיתי בחלומי 
רְאשִי לְפַּתות, הרי שראשי לפתות יפים לחלום. מתרצת הגמרא, כִּי 
חַזָא בְּכַנָייוהוּ חֲזְא - כשראה רב ראשי לפתות בחלומו, ראה אותם 
מחוברים לקרקע, ולכן הם סימן יפה לחלום, אבל ראשי לפתות תלושים 
אינם יפים לחלום. 


ראיית צבעים שונים בחלום, האם היא יפה לחלום: 
כָּל מִינֵי צַבְעוֹנֶין [-צבעים], יָפִין לַחַלוּם, חוּץ מן צבע הַתִּכַלֶת 
[-ירוק] שאינו יפה לחלום, לפי שהחולה פניו ירוקים, ולכן צבע התכלת 
אינו סימן טובלי. 


משנתו (ד"ס כל מיני פיות). 

בה. קיפוד היא חיה שדומה לקוף, ויש לה זנב ארוך [-נמיה]. רש"י (ד"ס פון מן), 
הטוי רש"ל. 

התוספות (פונין סג. ד"ס כ6ות, ככורות מ. ד"ס סקוף, נלס כג. ד"ס קרי) גרסו 'קיפוף', וכתבו 
שהוא מין חיה. וכן כתב בתוספות רבינו יהודה חסיד (ל"ס מפון) בדעת רש"י [וכתב 
שהוא חיה שפניה דומים לחתול, ומענין קוף היא, וזנבה ארוך], וראה עוד בזה ברש"ש 
(ד"ס כל מיני פיות). 

בו. רש"י (ד"ס פון מן). וכוונתו, שהפיל משונה במראהו מחמת גודלו, והקוף משונה 
לפי שדומה לאדם. 

ובנהר שלום (פו"ם סי כפת סק"נ) ביאר, שראיית פיל וקוף בחלום היא סימן רע, שכיון 
שמראיהם משונה, הם רמז לכך שנעשה לו שינוי רע [כדרך שאמרו לעיל (ו6 על 
הרואה חתול בחלום]. 

ובשלמה משנתו (עיל נו: ד"ס סון) ביאר, שכיון שחלק מאנשי דור הפלגה נהפכו לקופים, 
כמבואר בסנהדרין (קע.), לכן ראיית קוף בחלום היא סימן רע, לפי שרומזים לו שהוא 
רשע כאנשי דור הפלגה שנהפכו לקופים. 

כז. כן כתב בנהר שלום (פו"ם סי כפם סק"כ), שכוונת הגמרא אינה רק שראייתם אינה 
סימן טוב, אלא ראייתם היא סימן רע, והוכיח כן, שהרי בגמרא להלן מובאים דברים 
נוספים שראייתם אינה יפה לחלום [כגון מה שאמרו שם שכל מיני מתכות יפים לחלום 
חוץ ממר פסל וקרדום, ועוד], ואותם דברים הם סימן רע, ומכאן שאף ראיית פיל 
וקוף בחלום היא סימן רע. 

כח. רש"י (ד"ס דמסכג). ובאופן נוסף פירש, ש'מסרג' היינו שהוא נתון באפסר [והוא 
חבל שקושרים בפי הבהמות. רמב"ם ורע"ב (טנפ פ"ס מ"6)]. ובליקוטי חבר בן חיים 
(ברס"י (עיל ע"5 ד"ס דמסנג) ביאר שהטעם שאם יש לו אוכף על גביו הוא סימן יפה, 
משום שדבר זה מורה שאינו מהפילים שגדלים פרא, אלא הוא דר עם בני אדם ביישוב. 
בט. לפי שטבע המתכת הוא שגם אם נשברה, אפשר להחזירה לכמות שהיתה, והוא 
סימן לחולם, שגם אם יפול, יקום ויחדש כנשר נעוריו. שלמה משנתו (ד"ס כל מיני מפכות). 
ל. רש"י (דייס פון מפר), ולעזי רש"י. 

לא. רש"י (ד"ס פסנ), ושפתי חכמים (נלק"י), ולעזי רש"י. 

לב. דרכם היתה לאכול פירות לאחר הסעודה [כמבואר ברש"י (עיל מ6: ד"ס לנליס 
סלגילין)], ולכן ראייתם בחלום היא סימן שלעולם יהיה אוכל ושבע. שלמה משנתו (ל"ס 
כ מיני פירות). 

לג. פגי תמרה אינם יפים לחלום, משום שהרואה תמרים בחלום הוא סימן שתמו 
עונותיו, כמבואר בגמרא לעיל (ע"6), ופגי תמרה, שהם תמרים שלא בשלו כל צרכם, 
מורים שעדיין לא תמו עונותיו. שלמה משנתו (ד"ס פגי). ולפי האמור, דווקא פגי תמרה 
אינם סימן יפה, ולא שאר מיני פירות. וראה בשפתי חכמים (ל"ס מון) שהסתפק בזה. 
לד. במסכת פסחים (קיד.) אמרו, 'דאכיל קקולי [-ירקות], אקיקלי דמתא שכיב', והיינו 
שהאוכל ירקות שמצויים לקנותם בזול, יכול לישב על אשפות העיר, שהוא מקום גלוי, 
כי אינו צריך ללוות למזונותיו, ואין לו נושים שיצטרך להסתתר מהם. ולכן ירקות יפים 
לחלום, לפי שהם סימן שלא יצטרך ללוות למזונותיו. שלמה משנתו (ד"ס כל מיני ירקות). 
לה. כמו שבר הדיא פתר לרבא (לעיל טצ) את החלום שראה בו שני ראשי לפתות, 
שהוא רמז לכך שילקוהו שתי מכות, ממקל שראשו עבה כראשי לפתות. הרי שראשי 
לפתות הם סימן למכות. על פי רש"י (ד"ס ככנייסו). 

לו. והיעב"ץ (ד"ס פון) ביאר, ש'תכלת' הוא לשון תכלית וקץ, ולכן אינו יפה לחלום. 


עין משפט 
נר מצוה 


כ א מיי פ"י מסנכות 
נרכות ס(כס ט סמג 
עסין כז מוס"ע פֿו"ם סי" 
רכד סעיף 5: 
בא ב ג פיי" קס טוס"ע 
טס סעיף 3: 
כב ד עס סעיף ג: 
בג ה פיי" פס טופ"ע טס 
ונסי' ליק סעיף ז: 
כד ו טוט"ע סיפן רכד 
סעיף ד: 


לעי רש"י 


[נרפס בדף נט.] 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


רב נסים גאון 


הרואה | ו' עקיבא 
בחלומו יצפה לחסידות. 
אית בפרק כל ישראל יש 
להן חלק (דף קי) שנא' 


אוצר התכמהוספו לי חסידי אלו ר' 


עקיבא וחבריו שמסרו 
נפשם לזביחה על דברי 
תורה ואמרי' (שם) אמר 
רבה בר בר חנה שבקה 
ר עקיבא לחסידותיה: 
הרואה ר' אלעזר בן 
עזריה יצפה לחכמה. 
לפי שנתמנה בישיבה 
והוא בן י"ח שנה והיה 
הוא כבר חכם מאד כמו 
שאתה מוצא (חגיגה דף 
ג) אמר ר' יהושע עליו אין 
דור יתום שר' אלעזר בן 
עזריה שרוי בתוכו ואמרו 
בשבחו (גיטין דף סז) רי 
אלעזר בן עזריה קופה של 
בשמים כלומר שהיה 
מאסף החכמות ומסדר 
אותם ושנינו (סוטה דף 
מט) משמת ראב"ע בטלה 
עטרת החכמים ואע"פ 
שר"ע הגיע למעלה יתירה 
וגדולה בחכמה שאפי 
משה רבכו כשהראהו 
הקב"ה דורות העתידין 
כשראה את ר' עקיבא 
אמר לפני הקב"ה רבש"ע 
יש לך אדם כזה ואתה 
נותן תורה ע"י כמפורש 
בפ' הקומץ את המנחה 
(מנחות ד' כט) מיהו לא 
התחיל ללמוד ולגרוס עד 
שהיה בן מ' שנה כמו 
שאמרו (בשלהי ספרי) רי 
עקיבא למד תורה בן מ' 
שנה ושימש את החכמים 
מ' שנה ופרנס את ישראל 
מ' שנה ואפשר שחסידותו 
היתה יתירה על חכמתו 
ולפיכך הוא משובח 
בחסידות: ר' ישמעאל 
בן אלישע ידאג מן 
הפורענות. מפני שבימיו 
היו ישראל עומדין בצרות 
וגזירות ומלחמות בסוף 
זמן בית שני וכבר נשבה 
בנערותו ופדאהו ר' 
יהושע בן חנניה כמפורש 
בפ' הניזקין (גיטין דף נח) 
מעשה בר' יהושע בן 
חנניה שהלך לכרך גדול 
של רומי אמרו לו תינוק 
אחד יש בבית הסוהר כוי 
אמרו לא זז משם עד 
שפדאו בממון הרבה לא 
היו ימים מועטים עד 
שהורה הוראה בישראל 
ומנו ר' ישמעאל בן 
אלישע ואיתא בסוף גמ' 
דהוריות דבני מערבא 
ושימש בכהונה גדולה 
כדאמרי' בפ' מאימתי 
קורין (דף ז) תניא אמר רי 
ישמעאל בן אלישע פעם 
אחת נכנסתי לבית קה"ק 
להקטיר קטורת לפני 
לפנים וקודם חרבן הבית 
נהרג עם רבן שמעון בן 
גמליאל דתניא במכילתא 
דר' ישמעאל כשנהרג ר' 
שמעון ור' ישמעאל אמר 
להן ר' עקיבא לתלמידיו 


התקינו עצמיכם לפורענות שאילו טובה עתידה לבא בדורנו בתחלה לא היו מקבלין אותה אלא רבן שמעון ור' ישמעאל 
ועכשיו גלוי לפני מי שאמר והיה העולם שפורענות גדולה עתידה לבוא בדורנו ונסתלקו אלו מבינותינו שנא' (ישעיה נז) 
הצדיק אבד וגו' ובפ' עגלה ערופה דמס' סוטה (דף מח) ובפ' דיני ממונות דתחלת סנהדרי' (דף יא) אמרי' ת"ר משמתו 


נז: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הרןאךה מרקליפ. כפוספספ" פגן כמקוס מרקולים דסכ5 עכודת = השכים. סעומד ממטתו ונפל כו פסוק כפיו: שיר השירים. קוו 
כוכניס ו"כ כו לוק מרקוניס 6 כפי סכמקומו קל יכלת סמיס" וסנת סמקוס כנ כל ישכפנ: רבי ישמעאל בן אלישע. 
מ סיו עונדיס לס ועפס 6ין פנו רגיליס (כרך נפי סנו כופֿיס ‏ מסרוגי מנכות סיס וספטיטו עור קכקפתו כסייו": חוץ מן הפיל 


לותס ככל יוס וכל סנך סכוליס למכו לעיל" לסו מקנטיס יוס 


כפנטיס יוס: ‏ דקר |אך מרקולים. 
פירט ב"י 5 ידענ פמלי נקט 
מרקוליס יור מספר עכודת כוכניס 
גרס גי 67" כנרך כק כמקוס 
סבוניס עכו"ס לו קסועמלס עס 
מחדם ונכך נקט מכקוניס טכוגמין 
נּס 6כניס ככנ יוס וסוי כמגלנ 
עכו"ס? 56ל 55 על עכו"ס קנועס 
טס מקודס וכירוקלמי" יש נעקלס 
עכו"ס ממקוס 6סד ונתנס. למקוס 
ססר כמקוס פנסנס פומר כלוך 
סנתן לכך 5פיס | נעורי כפוגו 
ונעקוס ‏ סגעקכרסה מומר כלוך 
קעקר עכו"ס מן סמקוס סזס: 


*אמר רבי יוחנן השכים ונפל פסוק לתוך 
פיו הרי זה נבואה קטנה. תנו רבנן > שלשה 
מלפם הם ההאה. דוד בחלם יצפה 
לחסידות שלמה יצפה לחכמה אחאב ידאג 
מן הפורענות ג' נביאים הם* הרואה ספר 
מלכים | יצפה לגדולה יחזקאל | יצפה 
לחכמה" ישעיה !*! יצפה לנחמה ירמיה ידאג 
מן הפורענות שלשה כתובים גדולים הם 
הרואה ספר תהלים יצפה לחסידות משלי 
יצפה לחכמה איוב ידאג מן הפורענות 
שלשה כתובים קטנים הם הרואה שיר 
השירים בחלום יצפה לחסידות קהלת 


יצפה לחכמה קינות ידאג מן הפורענות הרואה מנלת אסתר נם נעשה 
לו שלשה חכמים הם הרואה רבי בחלום יצפה לחכמה ראב'ע יצפה 


לעשירות רבי ישמעאל בן 


אלישע ידאנג מן הפורענות שלשה תלמידי 


חכמים הם הרואה בן עזאי בחלום יצפה לחסידות בן זומא יצפה לחכמה 
אחר ידאג מן הפורענות. כל מיני חיות יפות לחלום חוץ מן הפיל והקוף 


והקפוד והאמר מר הרואה 


פיל בחלום פלא נעשה לו לא קשיא הא 


דמסרג הא דלא מסרג כל מיני מתכת יפין לחלום חוץ ממר פסל וקרדום 
והני מילי דחזנהו בקתייהו כל מיני פירות יפין לחלום חוץ מפני תמרה 


כל מיני ירקות יפין לחלום 


חוץ מראשי לפתות והאמר רב לא איעתרי 


עד דחזאי ראשי לפתות כי חזא בכנייהו חזא כל מיני צבעונין יפין לחלום 
חוץ מן התכלת כל מיני עופות יפין לחלום חוץ מן קריא9 וקפופא 
וקורפראי: [הגו"ף הגו"ף מעי"ן משיבי"ן ומרחיבי"ן סימן]: ג' נכנסין לגוף 
ואין הגוף נהנה מהן גודגדניות וכפניות ופגי תמרה שלשה אין נכנסין 
לגוף והגוף נהנה מהן אלו הן רחיצה וסיכה ותשמיש שלשה מעין העולם 
הבא אלו הן שבת שמש ותשמיש תשמיש דמאי אילימא תשמיש המטה 
הא מכחש כחיש אלא תשמיש נקבים שלשה משיבין דעתו של אדם 
אלו הן קול ומראה וריח שלשה מרחיבין דעתו של אדם אלו הן דירה 
נאה ואשה נאה וכלים נאים: [חמש"ה ושש"ה ועשר"ה סימן]: חמשה 
אחד מששים אלו הן אש דבש ושבת ושיה וחלום אש אחד מששים 


לגיהנם דבש אחד מששים 


למן שבת אחד מששים לעולם הבא שינה 


אחד מששים למיתה חלום אחד מששים לנבואה. ששה דברים סימן יפה 
לחולה אלו הן עטוש זעה שלשול קרי ושינה וחלום עטוש דכתיב 
* עטישותיו תהל אור זיעה דכתיב > בזעת אפיך תאכל לחם שלשול 
דכתיב *מהר צועה להפתח ולא ימות לשחת קרי דכתיב "יראה זרע 
יאריך ימים שינה דכתיב =ישנתי אז ינוח לי חלום דכתיב % ותחלימני 
והחייני. "ששה דברים מרפאין את החולה מחליו ורפואתו רפואה אלו 
הן כרוב ותרדין וסיסין" יבשין וקיבה והרת ויותרת הכבד וי"א אף דגים קטנים ולא עוד אלא שדגים 
קטנים מפרין= ומברין כל גופו של אדם. עשרה דברים מחזירין את החולה לחליו וחליו קשה אלו הן האוכל 
בשר שור בשר שמן בשר צלי בשר צפרים וביצה צלויה ותגלחת ושחלים והחלב! והגבינה והמרחץ 
י"א אף אגוזים וי"א אף קשואים תנא דבי ר' ישמעאל "למה נקרא שמן קשואים מפני שהן קשים 
לגוף כחרבות איני והכתיב %ויאמר ה' לה שני גויש בבטנך אל תקרי גוים אלא גיים" וא"ר יהודה 
אמר רב אלו אנטונינוס ורבי שלא פסק משלחנם לא צנון ולא חזרת ולא קשואין לא בימות החמה 
ולא בימות הגשמים לא קשיא הא ברברבי הא בזוטרי. ת"ר מת בבית שלום בבית אכל ושתה בבית 
סימן יפה לבית נטל כלים מן הבית סימן רע לבית תרגמא רב פפא במסאנא וסנדלא כל דשקיל 
שכבא מעלי בר ממסאנא וסנדלא כל דיהיב שכבא מעלי בר מעפרא וחרדלא: מקום שנעקרה ממנו 
עבודת גלולים: תנו רבנן = "הרואה מרקולים אומר ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו <מקום" שנעקרה 
ממנו עבודת כוכבים אומר ברוך שעקר עכו"ם מארצנו וכשם שנעקרה ממקום זה כן תעקר מכל מקומות 
ישראל והשב לב עובדיהם לעבדך ובח"ל אין צריך לומר והשב לב עובדיהם לעבדך מפני שרובה עובדי 
כוכבים *רשב"א אומר אף בחוץ לארץ צריך לומר כן מפני שעתידים להתגייר שנאמר " אז אהפוך אל עמים 
שפה ברורה. דרש רב המנונא יהרואה בבל הרשעה צריך לברך חמש ברכות ראה בבל אומר ברוך 
שהחריב בבל הרשעה ראה ביתו של נבוכדנצר אומר ברוך שהחריב ביתו של נבוכדנצר הרשע הראה 
נוב של אריות או כבשן האש אומר ברוך שעשה נסים = לאבותינו במקום הזה ראה מרקולים אומר 
ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו יראה מקום שנוטלין ממנו עפר אומר ברוך אומר ועושה* גוזר ומקיים 
רבא כי הוה חזי חמרי דשקלי עפרא מריף להו ידא על גבייהו ואמר רהוטו צדיקי למעבד רעותא דמרייכו 
מר בריה דרבינא כי הוה מטי לבבל הוה שקיל עפרא בסודריה ושדי לברא לקיים מה שנא' = וטאטאתיה 
במטאטא השמד אמר רב אשי אנא הא דרב המנונא לא שמיע לי אלא מדעתאי בריכתינהו לכולהו 


והקוף והקפוד. שמקונין כמלליסן. קפוד מיס קלומס (קוף ויש 


נס חכ פכוך, וסמס מלטינ"b:‏ 
דמסרג. פוכף על גכו, ‏ וי" נפון 
כקפסר: חוץ ממר. פקו"ר כנע"ז: 
פםל. לוניי"ר: דחזנהו | בקתייהו. 
טלסויין כמללכסן עמ ולסספית : 
פגי תמרה. סנ כסטו כל כככן: 
בכנייהו. כמסוכר, 6ל נתנום סימן 
סו (מכות כדפסר (יס ?בר סדיס 
נכנ קונפי כלעת: תכלת. ילוק 
סול, ומי ספניו ירוקיס סועס סו6: 
קריא, = יננ"ן: קפופא. כופי"b‏ 
כלע"ז, וי ס" לסתות כלסיי דס 
לפיכך סן מגוניס: קורפראי. טנפ": 
גודגדניות. כילפי"ם: כפניות. מין 
פעריס כעיס: שמש. ממס זורתת: 
קול. סכ מיני זמר, מו קול עברכ טכ 
פס: עטוש. פקטכטד"כ: מהר 
צועה. מי קכֿריך נסריק מעיו. סרקת 
כלי נקכלת כעיס, קנלמר (ירמיס מת) 
וקני לו ועיס ועוסו וכניו יריקו, 
נעוקב כתיכ: ותחלימני והחייני. 
כמזקי' כתיכ: תרדין. כני"ן: מי 
סיסין, | כקול פוליקו"כ: והרת. 
וילנייכ" ססטנינ כתוכס: יותרת 
הכבד. ‏ לײכר"ק ‏ סכ כסמס: 
ומברין. לסון כּליקות: ותגלחת. 
₪6 מגלס: זוטרי. = יפין: מסאנא 
וסנדלא. סימן יופסי סון סו שמוליס 
פתליס מן סנית: עפרא. סימן 
סול ערמ כסס קנולס: 29 
עובדיהם. על פוטעי ישכפנ מספפפ: 
כבשן של אש. תפילס קסוסק כס 
כנקנס קל סיס מיסנ ועוריס: 
מקום שנוטלין ממנו עפר. מקוס יש 
ככנל ססין כסמס ונס מסס 5ס 
פֿין נופניס עניס עפר מעפר סמקוס, 
וסו? סימן ססמד ומקנלותיס שג 
בנ סיק, וכיסוד מסר"ר ינסק כסיסי 
סנוטליס ‏ מסס עפר לטיט ‏ (בניני 
סמקוס, וסוף סוף 6ותו מקוס סין כו 
ישוג וכ זרע ונ (טיעס: גוזר 
ומקיים, | סגזר | נכסקמילס וקייס: 
נפקנלס 


אמר 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) לעיל (ס: וקכ"ען 
עיין | צל"ח | ומגיד 
תעלומה, ‏ 3) [6דר"נ 
פ"מ וע"ס], ג) לעיל 
נו:], ד) לעיל מד: ע"ג 
לשא ס) תעל כ 
ו)ןע ‏ י. ה כע., 
ז) עי" סו" ע"ג י6. דס 
5טןן, מ) [תוספת5 פרק 
ו], ט) עיין גם ברש"י 
שה"ש א א, *)עין 
חולין קכג., ‏ כ) [(עיל 
גו 0 עיין יומא פד., 
מ) נדה כג., כ) פ"ו ה"ד, 
ק) עיין תוס' לעיל נד. 
דיה הרואה, ע) עיין ע"ז 


נא. וברש"י שם דיה 
כמגדל, ‏ 9)ה"א (סג 
ע"ב). 


הנהות הגר"א 
[א] גמ' (ישעי' יצפה 
לנחמה). פס" : 
[ב] שם סעסס נסיס 
כקכותינו. 0 
לצדיקים: 
Ran‏ 7 
גליון הש"ס 
גמ' כל מיני עופות. 
על מה דף 45 עיק 
כתו' ד"ס קלי קסי' (סס 
גירס למרת כפן: 


תורה אור השלם 
א) עטישתִיו תָּהֶל אור 
ְעֵינָיו כְּעַפְעֲפּי שְׁחַר: 
[איוב מא, ין 


2 


הָאֲרָמָה | כִּי מַמָנָה 
לַקחְתָּ כִּי עְפַר אַתָּה 
וְאֶל עֲפר תִּשוּב: 
[בראשית ג, יט] 

ג מְהַר צֹעָה לְהִפָּתֵתַ 
ולא יָמוּת לשַׁחַת ולא 
יחָפַר לַחֲמוֹ: 
|ישעיה נא, יד| 
ד) יי חָפץ רַכְּאוֹ הָחָלִי 
אָם תָּשִׂים אֲשֵׁם נַפּשו 
ִרְאֶה זָרַע יָאַרִיף יָמִים 
ְחִפֶץ יי בְּיָדו יִצְלֶ: 
[ישעיה נג, י] 
ח)כִּי עתָּה שְׁכַבְתִּי 
ואֶשְׁקט יְשַנְתּיאָז ינוח 
לי: [איוב ג, ינ] 
אי עֲלֵיהֶם יח 
ּלְכָל כָּהֶן חײַ רוחי 
וְתַחֲלִימָנִי וְהַחֲיני: 
[ישעיה לח, טו] 

ז) ויאמָר יי לָהּ שָנִי גוים 
במ וָּנִי. לְאָמִים 
מַמעיך יִפָרְדוּ וּלְאם 
מַלָאם יָאָמֶץ וְרֶב יעבד 
צְעִיר: |בראשית כה, כגן 
חכִּי אָו אֶהֶפךּ אֶל 
עמִים שָפָה בְרורָה 
לרא בָלֶם בְּשֵׁם יי 
לַעֲבְדוֹ שְכֶם אֶחָד: 


|צפניה ג, ט] 
ט) וְשַמְתִּיהָ | למורש 
קפד ‏ וְאַגְמִי = מָיִם 


טַאטַאתִיהָ בְּמַמְאָטָא 
השמ וָאָם יי צְבְאות: 


|ישעיה יד, כג] 


הגהות וציונים 


] פתח בשלשה ומנה 
ארבעה, מלכים יחזקאל 
ישעיה ירמיה, לכן מוחק 
הגר"א "ישעיה יצפה 
לנחמה" ובאדר"נ ליתא 
"יחזקאל יצפה לחכמה" 
(עו' | הערה | הבאה]) 
ובכת"י ליתא "ספר 
מלכים יצפה לגדולה" 
וברק"ס כתב שהיא 


הגירסא האמיתית כי פתח בג' "גברי נביאים" ולא "בספר", ועיין צל"ח: 3] [באדר"נ פ"מ ליתא ובזה אתי שפיר 
שלשה נביאים] (גליון): ג] [גי' הערוך קדיא כוס וינשוף תרגום קדיא וקפופא] (גליון): ל] רש"י גורס מי סיסין 
(וכ"ה לעיל מד ע"ב ובע"ז כט ע"א): ס] בדפו"י נוסף ומרבין ומברין (וכ"ה לעיל מ ע"ב ונשמט כאן בטעות, 


דק"ס): ו] בע"ז כט ע"א הגירסא וכבד (מלא הרועים) וכ"ה בפרק ד"א בראשית חכמה שער ג: ]] [בכל הספרים 
ותקונים כתיב גיים והקרי גוים ומצוה להסביר] (גליון), בכת"י ובילקוט שמעוני תולדות הגירסא אלא גאים ונראה דכצ"ל כאן בגמ', תורה תמימה תולדות כה, כג, והדרשא הוא מהכתיב "גיים", ולפי זה מיושב הערת הגליון: ק] והעוקר 
עצמו מברך אקב"ו לעקור ע"א מארצנו (מהרש"א ח"א ד"ה הרואה, הביאו רעק"א בהגהותיו על שו"ע סימן רכד סעיף ב): ט] ברי"ף וברא"ש ובטור ושו"ע (סי' רכד ס"ד) הנוסח בברכה זו, ברוך אומר ועושה ברוך גוזר ומקיים, ועיין 
לבוש (שם) ומעדני יו"ט (אות צ) ואליה רבה (שם סק"ד): *] נדצ"ל ויש ?הן (באה"מ) דקאי גס על קריא כדאיתא בנדה כג ע"א: כ] עי' מהרש"א ובהערות שם: (] טעות הדפוס שרשם כאן שני דכורים והכל דבור אחד (צל"ח עיי"ש): 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ראיית עופות שונים בחלום, האם היא יפה לחלום: 
כָּל מִינִי עופות יפין לחֲלוֹם", חוץ מן קריא [-העוף הנקרא כוסן, 
וְקִפוֹפַא [-העוף הנקרא ינשוף""] וְקוּרְפַּרַאי [-העוף הנקרא תנשמת], 
שאינם יפים לחלום. 


אי 


כיון שהגמרא הזכירה לעיל מנין שלשה לענין חלומות, מביאה 
הגמרא מניינים נוספים הנוגעים לדברים אחריםל": 
[הגמרא מביאה כמה שמועות אודות מניינים שונים, ותיבות הגוּ"ף, 
הגו"ף, מעי"ן, מְשיבי"ן, וּמַרְחִיבִי"ן, הן סִימָן לשמועות אלו]. 


שַלשָה דברים נִכְנְסִין לגוף, ואִין הגוף נְהָנָה מהַזי. ואלו הם, 


| 


מבשילות כל צרכן""], וּפַגֵּי תִּמַרְה [-תמרים שעדיין לא הבשילו כל 
צהכן]. 


שֶָלשָה דברים אין נִכְנסִין לגוף, והגוף נְהֲנָה מַהָזְיי. ואלו הַן, 
רחיצה, [סופה"י, ותשמיש המטהי. 


שלשה דברים הם מעִין הַעוּלֶם הַבָּא, לפי שהנאתם מרובהמ". 
ואֶלוּ הַן, שַבֶּת, שטעם התבשיל משובח בה ביותרטי, שמש זורחת, 


לז. לפי שהם סימן שיעלה מעלה מעלה כעוף הפורח. שלמה משנתו (ד"ס כל פיני עופות). 
ובחזון טוב (עת' קפ) ביאר שהעופות יפים לחלום, מאותו טעם שאמרו לעיל שחיות 
יפות לחלום, שפרנסתם מזומנת להם שלא בצער. 

לח. קריא וקפופא אינם יפים לחלום הואיל ויש להם לסתות [-לחיים] כלחיי אדם 
[כמבואר בנדה (כג.)], ולפיכך הם מגונים. רש"י (ל"ס קפופ), על פי הגהת בארות המים. 
לט. מהר"ץ חיות (ד"ס פ"ל). 

מ. הגמרא מביאה ענין זה, כדי להשמיענו שמי שרוצה לאכול כדי להשביע רעבונו 
בלבד, ואינו רוצה ליהנות ממאכלו ולהרבות בכך את תאוותו, יאכל ממינים אלו. מגיד 
תעלומה (ל"ס םיטס כנסין). 

מא. רש"י (ד"ס כפניות, ועירוכין כם. ד"ס כפניות). 

מב. הגמרא מביאה ענין זה, כדי להשמיענו שיש לו לאדם למעט בדברים אלו ככל 
יכלתו, כדי שלא ימשך אחר תאוותו. מגיד תעלומה (ל"ס קלעס 6י). 

מג. רחיצה וסיכה אינן נכנסות לגוף, ואף על פי שאמרו (סנת פו.) שסיכה ורחיצה 
כשתיה, מכל מקום אינן כשתיה ממש. שפתי חכמים (ד"ס ג' סין). 

מד. ומה שלא מנו כאן ריח, הוא משום שריח כן נכנס לגוף, כמבואר בדברי המגן 
אברהם (פו"ס סי" כ5ו סק"ס), שאפילו מי שאין לו חוש הריח יכול לברך על הבשמים, 
אם יש להם ריח חזק ביותר, כיון שראשו וגופו מתחזקים על ידי כך. שפתי חכמים 
(פס). 

מה. מהרש"א (ס" ד"ס טנטס מעי). 

מו. על פי דברי המהרש"א (עס). וציין לדברי הגמרא בשבת (קש.) 'תבלין אחד יש 
לנו, ושבת שמו'. וכתב, שאין לומר שכוונת הגמרא ששבת היא מעין עולם הבא מפני 
ששבת היא יום מנוחה, משום ששאר הדברים המנויים כאן, והם שמש ותשמיש, הם 
מעין עולם הבא מחמת ההנאה שיש בהם, ומסתבר שגם שבת היא מעין עולם הבא 
מחמת ההנאה שיש בה. 

ובשלמה משנתו (ד"ס טנק) ביאר ששבת היא מעין עולם הבא לפי שיש בה לאדם 
הרחבת הנפש, והיא הנקראת בלשון חכמי האמת [ראה גם ביצה (טז.)] עשמה 
יתירה'. 

מז. אף על פי שתשמיש המטה הוא דבר שנפשו של אדם מחמדתו, מכל מקום 
הגמרא סוברת שכיון שהוא מכחיש כוחו של אדם אינו מעין עולם הבא שאין בו 
שום צער כלל, וכמו שאמרו (של ײ.) שבעולם הבא צדיקים יושבים ועטרותיהם 
בראשיהם ונהנים מזיו השכינה בלא שום צער כלל. חתם סופר (מסד' מכון ספס סופל, 
ד"ס פנס). 

מח. מהרש"א (פ"פ ד"ס קנסס מסינין) ואמרי נועם (ד"ס ג' מטינין). 

מט. רש"י (ל"ס קול). וכוונתו לקול ערב של אשתו, כי קול של אשה סתם הוא ערוה 
((עיל כד.). ברוך מרדכי (לעי פס, כססמעס מנפוף פ"ג). ואין לומר שקול ערב שאמרו כאן 
אינו קול זמר, ורק קול זמר של אשה נאסר [ראה בזה בשלחן ערוך (פו"ת סי עס ס"ג)], 
שהרי הגמרא לעיל (עס) למדה שקול באשה ערוה, מהפסוק (עיר סטייס 3 יל) 'קולך ערב 
ומראך נאוה'. עין ישראל (ד"ס פנשס מסיין). ובגנזי יוסף (סוופלן, קו"ת סי מ) תירץ על 
פי דברי המהרש"א הנ"ל שמדובר במי ששרוי בדאגה וביגון, ועושה כן כדי להפיג 
צערו, וכיון שאינו שומע את קול האשה משום תאוה, אלא משום רפואה, אין בזה 
משום קול באשה ערוה. ועיין שם שתירץ באופנים נוספים, ודבריו הובאו בילקוט 
ביאורים. 

נ. אמרי נועם (טס). והמהרש"א (פ"פ ד"ס ענטס מטינין) פירש שכוונת הגמרא היא לגנאי, 
שמרחיבים דעתו היינו שגורמים שתהיה דעתו ונפשו רחבה ויחזר אחר תענוגי העולם, 
כמו שאמרו (פנות פ"ס מי"ע) על בלעם שהיתה נפשו רחבה. 

נא. הטעם שנקטה הגמרא סדר זה, ולא הסמיכה 'כלים נאים' ל'דירה נאה', אף שהם 


ברכות 


ותשָמִיש. מבררת הגמרא, תשמיש דְּמַאי - באיזה תשמיש מדובר, 
אִילִימַא - אם נאמר שמדובר בתַשָמִיש המּטה, הָא מִכְחָש פָּחיש 
- הרי תשמיש המטה מכחיש כוחו של אדם, ואינו מעין עולם הבאײ. 
מבארת הגמרא, אֶלָא מדובר בתְשָמיש נְקְבִּים, כלומר שנפנה 
לנקביו. 


נז: [ג] 


שָלשָה דברים מְשִיבִין דְעְתּוֹ שָל אֶדֶם - אם הוא שרוי בדאגה 
וביגון, הם מסירים הדאגה ממנו ומשיבים דעתו"", ואֶלוּ הן, קול 
[-מיני זמר, או קול ערב של אשה"")], וּמַרְאָה נעים, וְרִיחַ ערב. 


שלשָה דברים מרְחִיבִין דִּעַתו של אֶדֶם - שאף שכבר יש לו 
נחת רוח, מרחיבים דעתו יותרי, ואֶלוּ הַן, דירה נָאָה, וְאִשָה נַאָה, 
ופלים נאיםי. 


[הגמרא מביאה כמה שמועות אודות מניינים שונים, 
חמש"ה, וששַ"היי, וְעִשָרְ"ה, הן סִימן לשמועות אלון. 


ותיבות 


חַמַשָה דברים יש בהם חלק אֶחַד מששים מדבר אחרײ, ואָלוּ 
הן, אֶש, דִּבָּש, וְשָבַּת, וְשִינַה, וחלום. מבארת הגמרא, אֶש, היא 
אֶחַד מששים לגיהנם. דְּבָּש, טעמו הוא אֶחַד משָשִים למן שאכלו 
בני ישראל במדברל. שַׁבַּת, היא אֶחַד מששים ?עוֹ?ם הַבַּאי. 


דומים זה לזה, שבשניהם אין רוח חיים, ושניהם מהדומם או מהצומח, הוא משום 
שיש לאדם דירה אחת, ואשה אחת, ותחילה קונה דירה, ואחר כך לוקח אשה, והרחבת 
הדעת שיש לו מהם היא באותה שעה שקונה את הדירה ולוקח את האשה, מה שאין 
כן בכלים, אין ללקיחתם זמן קבוע, אלא כל ימיו הוא קונה וחוזר וקונה כלים, ובכל 
פעם שקונה מתרחבת דעתו מחדש. בן יהוידע (ד"ס ליכס). 

יש מהאחרונים [דרשות מהר"י מינץ (לרוע 3, סונ כענף יוסף ד"ס pנpס),‏ ואמרי נועם 
(ד"ס דילס)] שפירשו את דברי הגמרא כאן בדרך רמז, ש'דירה נאה' הוא רמז לגוף 
שהוא דירה לנשמה, שצריך שיהיה נאה, כלומר במזג ממוצע ושהאברים יהיו ביחס 
נכון ביניהם, ו'אשה נאה' הוא רמז לנשמה, שצריך שתהיה נפשו צלולה וזכה ובעלת 
סברא ישרה, ושיהיה נאה במעשיו, ו'כלים נאים' הוא רמז לחושים, שהם כלים 
ומשרתים לגוף ולנשמה, שצריך שיהיו יפים ונאים ושלמים על מתכונתם כפי הראוי. 
וכל אלו מרחיבים דעתו של אדם, ומקילים עליו להשיג מעלות המידות ומעלות 
השכליות. 

נב. תיבת 'ששה' היא רמז לשני מניינים המובאים להלן, 'ששה דברים סימן יפה 
לחולה', וכן 'ששה דברים מרפאין את החולהי. 

נג. המהרש"א (מ" ד"ס ס' ד) כתב, שיש לפרש שהגמרא נקטה לשון זה שלא 
בדקדוק, ואינו אחד מששים בדיוק. ובאופן נוסף כתב, שכוונת הגמרא היא שכשם 
שמצינו לענין דיני ביטול בששים בתערובות, שאם אין ששים היתר כנגד האיסור, אין 
האיסור בטל אלא נחשב שיש בתערובת קצת ממשות מן האיסור, כך באלו המנויים 
כאן, יש בכל אחד מהם קצת ממשות מהדבר הדומה לו. ובבן יהוידע (ד"ס 6פד) כתב 
אף הוא כביאור השני של המהרש"א, והוסיף, שכח אש של גיהנם הוא עצום ורב, 
וגדול מכח אש המצוי אצלנו יותר ממאה אלפי פעמים, ובהכרח שהגמרא נקטה אחד 
מששים רק משום שזהו השיעור לענין ביטול. 

נד. ראה שמות (טז יג-ס). 

האחרונים הקשו, שבגמרא כאן מבואר שטעמו של הדבש הוא רק אחד מששים מטעם 
המן, ואילו בפסוק (פס מז 6₪) נאמר על המן 'וטעמו כצפיחית בדבש', הרי שטעמו היה 
כטעם הדבש ממש. וראה בזה בילקוט ביאורים. 

נה. כלומר, מנוחת ועונג שבת הן אחד מששים ממנוחת ועונג עולם הבא. סידור בית 
יעקב (נסיענ"ן, כמפירום (י3 ענת, על ספיוט 'עס ידילות'). וראה להלן שבשלמה משנתו ביאר 
בזה באופן אחר. 

בברכת ה' (ד"ס פמעס) הקשה, מדוע הגמרא לא נקטה גם שמש ותשמיש [כשם שנקטה 
שבת], שגם עליהם אמרו לעיל שהם מעין העולם הבא. ותירץ, שכיון ששמש ותשמיש 
ושבת דומים לעולם הבא, די במה שנקטה הגמרא שבת, שהיא אחד מהם [ושאר 
הדברים המנויים בגמרא כאן הם דומים לדברים אחרים, ולא לעולם הבא]. 

ובברכת אברהם (כסן, ד"ס סעטס) תירץ, שהשיעור שבו הדברים המנויים כאן דומים לדבר 
אחר, הוא אחד מששים, או קרוב לזה, אבל השיעור שבו שמש ותשמיש דומים לעולם 
הבא אינו אחד מששים, אלא פחות או יותר בהרבה משיעור זה, ולכן אינם מנויים 
כאן. ובאופן נוסף תירץ, על פי דברי המהרש"א שהובאו לעיל, שבדברים המנויים כאן, 
נחשב שיש בכל אחד מהם קצת ממשות מהדבר הדומה לו, ויש לומר ששמש ותשמיש 
אינם בכלל זה, ואין בהם קצת ממשות מעולם הבא. 

אמנם בשלמה משנתו (ד"ס קנת 6ד) כתב שאין כוונת הגמרא כאן שתענוג שבת הוא 
אחד מששים מתענוג עולם הבא, אלא כוונת הגמרא היא שאפילו אם קיים את כל 
המצוות שבתורה, ורק חילל שבת בפרהסיא, חילול שבת זה נחשב ביחס לכל המצוות 
שקיים, כאיסור שנתערב בהיתר בשיעור אחד מששים, שאוסר את כל התערובת, ואף 
זה שחילל שבת, אף על פי שקיים את כל שאר המצוות, נחשב כאילו כפר בכל התורה, 
הדיגר כגה לכל דבריו. 


עין משפט 
נר מצוה 


כ א מיי' פ"י מסנכות 
נרכות ס(כס ט סמג 
עסין כז טוס"ע סו" סי" 
רכד סעיף 5: 
בא ב ג פיי" קס טוס"ע 
טס סעיף 3: 
כב ד עס סעיף ג: 
בג ה פיי" פס עוס"ע פס 
ונסי' ליח סעיף ז: 
כד ו טוס"ע סימן רכד 
סעיף ד: 


לעי רש"י 
[נרפס בדף נט.] 
משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


רב נסים גאון 
הרואה ףי עקיבא 


בחלומו יצפה לחסידות. 
אית בפרק כל ישראל יש 
להן חלק (דף קי) שנא' 
אספו לי חסידי אלו ר' 
עקיבא וחבריו שמסרו 
נפשם לזביחה על דברי 
תורה ואמרי' (שם) אמר 
רבה בר בר חנה שבקה 
ר' עקיבא לחסידותיה: 
הרואה ר' אלעזר בן 
עזריה יצפה לחכמה. 
לפי שנתמנה בישיבה 
והוא בן י"ח שנה והיה 
הוא כבר חכם מאד כמו 
שאתה מוצא (חגיגה דף 
ג) אמר ר' יהושע עליו אין 


עזריה שרוי בתוכו ואמרו 
בשבחו (גיטין דף סז) רי 
אלעזר בן עזריה קופה של 
בשמים כלומר שהיה 
מאסף החכמות ומסדר 
אותם ושנינו (סוטה דף 
מט) משמת ראב"ע בטלה 
עטרת החכמים ואע"פ 
שר"ע הגיע למעלה יתירה 
וגדולה בחכמה שאפי 
משה רבינו כשהראהו 
הקב"ה דורות העתידין 
כשראה את ר' עקיבא 
אמר לפני הקב"ה רבש"ע 
יש לך אדם כזה ואתה 
נותן תורה ע"י כמפורש 
בפ' הקומץ את המנחה 
(מנחות ד' כט) מיהו לא 
התחיל ללמוד ולגרוס עד 
שהיה בן מ' שנה כמו 
שאמרו (בשלהי ספרי) ר' 
עקיבא למד תורה בן מ' 
שנה ושימש את החכמים 
מ' שנה ופרנס את ישראל 
מ' שנה ואפשר שחסידותו 
היתה יתירה על חכמתו 
ולפיכך | הוא משובח 
בחסידות: ר' ישמעאל 
בן אלישע ידאג מן 
הפורענות. מפני שבימיו 
היו ישראל עומדין בצרות 
וגזירות ומלחמות בסוף 
זמן בית שני וכבר נשבה 
בנערותו | ופדאהו ר' 
יהושע בן חנניה כמפורש 
בפ' הניזקין (גיטין דף נח) 
מעשה בר' יהושע בן 
חנניה שהלך לכרך גדול 
של רומי אמרו לו תינוק 
אחד יש בבית הסוהר כוי 
אמרו לא זז משם עד 
שפדאו בממון הרבה לא 
היו ימים מועטים ער 
שהורה הוראה בישראל 
ומנו ר' ישמעאל בן 
אלישע ואיתא בסוף גמ' 
דהוריות דבני מערבא 
ושימש בכהונה גדולה 
כדאמרי' בפ' מאימתי 
קורין (דף ז) תניא אמר רי 
ישמעאל בן אלישע פעם 
אחת נכנסתי לבית קה"ק 
להקטיר קטורת לפני 
לפנים וקודם חרבן הבית 
נהרג עם רבן שמעון בן 
גמליאל דתניא במכילתא 
דר' ישמעאל כשנהרג ר' 
שמעון ור' ישמעאל אמר 
להן ר' עקיבא לתלמידיו 


התקינו עצמיכם לפורענות שאילו טובה עתידה לבא בדורנו בתחלה לא היו מקבלין אותה אלא רבן שמעון ור' ישמעאל 
ועכשיו גלוי לפני מי שאמר והיה העולם שפורענות גדולה עתידה לבוא בדורנו ונסתלקו אלו מבינותינו שנא' (ישעיה נז) 
הצדיק אבד וגו' ובפ' עגלה ערופה דמס' סוטה (דף מח) ובפ' דיני ממונות דתחלת סנהדרי' (דף יא) אמרי' ת"ר משמתו 


נז: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הרואךה מוקוליס. כפוספספ" פגן כמקוס מרקולים דסכ5 עכודת = השכים. סעומד ממטתו ונפל כו פסוק כפיו: שיר השירים. לוו 
כוכניס ו"כ כו לוק מרקוניס ל כפי סכמקומו קל יכלת סמיס" וסנת סמקוס ככ כל ישכפנ: רבי ישמעאל בן אלישע. 
מ סיו עונדיס לס ועפס 6ין פנו רגיליס (כרך נפי סנו כופֿיס ‏ מסרוגי מנכות סיס וספטיטו עור קכקפמו כסייו": חוץ מן הפיל 


לותס ככל יוס וכל סנך סכוליס למכו לעיל" לסו מקנטיס יוס 


כפנטיס יוס: ‏ דקר |אך מרקולים. 
פירט כ"י 5 ידענ פמלי נקט 
מרקוניס יור מספר עכודת כוכניס 
גרס גי 67" כנרך כק כמקוס 
סבוניס עכו"ס 6ו קסועמלס עס 
מחדם ונכך נקט מרקוניס סלוגמין 
נס פנניס ככנ יוס וסוי כמגלנ 
עכו"ס? פ3נ 55 על עכו"ס קנועס 
סקס מקודס וכירוקלמי" יש נעקלס 
עכו"ס ממקוס פסל ונתנס. למקוס 
לתר כמקוס סנסנס פומר כלוך 
סנתן לכך 5פיס | לעוכרי = כפוגו 
ונעקוס ‏ סגעקרסה מומר כלוך 
קעקר עכו"ס מן סמקוס סזס: 


*אמר רבי יוחנן השכים ונפל פסוק לתוך 
פיו הרי זה נבואה קטנה. תנו רבנן 9 שלשה 
מלכים הם הרואה דוד בחלום יצפה 
לחסידות שלמה יצפה לחכמה אחאב ידאג 
מן הפורענות ג' נביאים הם* הרואה ספר 
מלכים | יצפה לגדולה יחזקאל | יצפה 
לחכמה" ישעיה !*! יצפה לנחמה ירמיה ידאג 
מן הפורענות שלשה כתובים גדולים הם 
הרואה ספר תהלים יצפה לחסידות משלי 
יצפה לחכמה איוב ידאג מן הפורענות 
שלשה כתובים קטנים הם הרואה שיר 
השירים בחלום יצפה לחסידות קהלת 


יצפה לחכמה קינות ידאג מן הפורענות הרואה מגלת אסתר נם נעשה 
לו שלשה חכמים הם הרואה רבי בחלום יצפה לחכמה ראב"ע יצפה 
לעשירות רבי ישמעאל בן אלישע ידאג מן הפורענות שלשה תלמידי 
חכמים הם הרואה בן עזאי בחלום יצפה לחסידות בן זומא יצפה לחכמה 
אחר ידאג מן הפורענות. כל מיני חיות יפות לחלום חוץ מן הפיל והקוף 
והקפוד והאמר מר הרואה "פיל בחלום פלא נעשה לו לא קשיא הא 
דמסרג הא דלא מסרג כל מיני מתכת יפין לחלום חוץ ממר פסל וקרדום 
והני מילי דחזנהו בקתייהו כל מיני פירות יפין לחלום חוץ מפני תמרה 
כל מיני ירקות יפין לחלום חוץ מראשי לפתות והאמר רב לא איעתרי 
עד דחזאי ראשי לפתות כי חזא בכנייהו חזא כל מיני צבעונין יפין לחלום 
חוץ מן התכלת כל מיני עופות יפין לחלום חוץ מן קריא9 וקפופא 
וקורפראי: [הגו"ף הגו"ף מעי"ן משיבי"ן ומרחיבי"ן סימן]: ג' נכנסין לגוף 
ואין הגוף נהנה מהן גודגדניות וכפניות ופגי תמרה שלשה אין נכנסין 
לגוף והנוף נהנה מהן אלו הן רחיצה וסיכה ותשמיש שלשה מעין העולם 
הבא אלו הן שבת שמש ותשמיש תשמיש דמאי אילימא תשמיש המטה 
הא מכחש כחיש אלא תשמיש נקבים שלשה משיבין דעתו של אדם 
אלו הן קול ומראה וריח שלשה מרחיבין דעתו של אדם אלו הן דירה 
נאה ואשה נאה וכלים נאים: [חמש"ה ושש'ה ועשר"ה סימן]: חמשה 
אחד מששים אלו הן אש דבש ושבת ושיה וחלום אש אחד מששים 
לניהנם דבש אחד מששים למן שבת אחד מששים לעולם הבא שינה 
אחד מששים למיתה חלום אחד מששים לנבואה. ששה דברים סימן יפה 
לחולה אלו הן עטוש זעה שלשול קרי ושינה וחלום עטוש דכתיב 
* עמישותיו תהל אור זעה דכתיב 6 בזעת אפיך תאכל לחם שלשול 
דכתיב *מהר צועה להפתח ולא ימות לשחת קרי דכתיב היראה זרע 
יאריך ימים שינה דכתיב " ישנתי אז ינוח לי חלום דכתיב !ותחלימני 
והחייני. "ששה דברים מרפאין את החולה מחליו ורפואתו רפואה אלו 
הן כרוב ותרדין וסיסין" יבשין וקיבה והרת ויותרת הכבד וי'א אף דגים קטנים ולא עוד אלא שדגים 
קטנים מפרין= ומברין כל גופו של אדם. עשרה דברים מחזירין את החולה לחליו וחליו קשה אלו הן האוכל 
בשר שור בשר שמן בשר צלי בשר צפרים וביצה צלויה ותגלחת ושחלים והחלב! והגבינה והמרחץ 
וו"א אף אגוזים וי"א אף קשואים תנא דבי ר' ישמעאל "למה נקרא שמן קשואים מפני שהן קשים 
לנוף כחרבות איני והכתיב 'ואמר ה' לה שני גוים בבטנך אל תקרי גוים אלא גיים" וא'ר יהודה 
אמר רב אלו אנטוינום *ורבי שלא פסק משלחנם לא צנון ולא חזרת ולא קשואין לא בימות החמה 


ולא בימות הגשמים לא קשיא הא ברברבי הא בזוטרי. ת"ר מת בבית שלום בבית אכל ושתה בבית ג 


והקוף והקפוד. סמטונין כמלליסן. קפוד סיס סדומס נכקוף וש 


פס :כ פכוך, וסמס מכטינ"6: 
דמסרג. פוכף על גכו, ‏ וי" נפון 
כקפסר: חוץ ממר. פשו"ר 3פע"ז: 
פםל. לוניי"ר: דחונהו בקתייהו. 
פרלוין למנפכמן עמ ולסטמית: 
פגי תמרה. סנ כסטו כל כככן: 
בכנייהו. כמסוכר, ‏ נ כפלום סימן 
סו <מכות כדפסר (יס ?בר סדיס 
נכנ קולפי | כלעת: תכלת. ילוק 
סול, ומי ספניו ירוקיס סועס סו6: 
קריא, = יננ"ן: קפופא. | כופי"b‏ 
כלע"ז, וי לס" לסתות כלסיי דס 
לפיכך סן מגוניס: קורפראי. טנפ": 
גודגדניות. כילפי"ם: כפניות. מין 
פעריס כעיס: שמש. ממס זורתת: 
קול. סכ מיני זמר, 16 קול עככ סל 
פס: עטוש. פקמכטד"כ: מהר 
צועה. מי קכֿריך נסריק מעיו. סרקת 
כלי נקכלת 5עיס, קנלמר (ירמיס מת) 
וקני לו ועיס ועוסו וכליו יריקו, 
כמוקכ כסינ: ותחלימני והחייני. 
צמזקי' כתיכ: תרדין. כני"ן: מי 
סיסין, | כקול פוליקו"כ: והרת. 
וילנייכ" ססטנינ כתוכס: יותרת 
הכבד. ‏ ליכר"ק ‏ סכ כסמס: 
ומברין. לסון כיקות: ותגלחת. 
₪6 מגלס: זוטרי. = יפין: מסאנא 
וסנדלא. סימן יופסי סון סו שמוליס 
פתליס מן סנית: עפרא. סימן 
סול פכמו כסס קנולס: לב 
עובדיהם, על פוקעי ישכ6ל מספפפ: 
כבשן של אש. ספירס קסוסק נס 
כנקנס קל סיס מיק6ל ועזליס: 
מקום שנוטלין ממנו עפר. מקוס יק 
כנננ ססין כסמס וס מסס 5ס 
פֿין נומניס עניס עפר מעפר סמקוס, 


ץ וסו סימן ססמד ומקננותיס ענ 


ככל סי6, וכיסוד מסר"ר יחק ריתי 
סנוטליס ‏ מסס עפר ננכיטן גי 
סמקוס, וסוף סוף פופו מקוס סין כו 
שוג ונ רע ונ (עיעס: גוזר 
ומקיים, | סגזר | ססמילס וקייס: 
נפקנלס 


סימן יפה לבית נטל כלים מן הבית סימן רע לבית תרנמא רב פפא במסאנא וסנדלא כל דשקיל 
שכבא מעלי בר ממסאנא וסנדלא כל דיהיב שכבא מעלי בר מעפרא וחרדלא: מקום שנעקרה ממנו 
עבודת גלולים: תנו רבנן **הרואה מרקולים אומר ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו *מקום" שנעקרה 
ממנו עבודת כוכבים אומר ברוך שעקר עכו"ם מארצנו וכשם שנעקרה ממקום זה כן תעקר מכל מקומות 
ישראל והשב לב עובדיהם לעבדך ובח"ל אין צריך לומר והשב לב עובדיהם לעבדך מפני שרובה עובדי 
כוכבים *רשב"א אומר אף בחוץ לארץ צריך לומר כן מפני שעתידים להתגייר שנאמר © אז אהפוך אל עמים 
שפה ברורה. דרש רב המנונא דהרואה בבל הרשעה צריך לברך חמש ברכות ראה בבל אומר ברוך 
שהחריב בבל הרשעה ראה ביתו של נבוכדנצר אומר ברוך שהחריב ביתו של נבוכדנצר הרשע הראה 
נוב של אריות או כבשן האש אומר ברוך שעשה נסים = לאבותינו במקום הזה ראה מרקולים אומר 
ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו 'ראה מקום שנוטלין ממנו עפר אומר ברוך אומר ועושה* גוזר ומקיים 
רבא כי הוה חזי חמרי דשקלי עפרא מריף להו ידא על גבייהו ואמר רהוטו צדיקי למעבד רעותא דמרייכו 
מר בריה דרבינא כי הוה מטי לבבל הוה שקיל עפרא בסודריה ושדי לברא לקיים מה שנא' © וטאטאתיה 
במטאטא השמד אמר רב אשי אנא הא דרב המנונא לא שמיע לי אלא מדעתאי בריכתינהו לכולהו 


אמר 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) לעיל (ס: וקכ"ען 
עיין | צל"ח | ומגיד 
תעלומה, ‏ 3) [6דר"נ 
פ"מ וע"ס], ג) לעיל 
כ ל) טל מד: מג 
כט., | ס) לעיל מי., 
הע יי וט 
ז) [עי' סו" ע"ג י. דס 
5ון], מ) [תוקפתb‏ פרק 
ו], ט) עיין גם ברש"י 
שה"ש א א, י)עײן 
חולין קכג., כ) [לעיל 
ל 0 עוין יומא פר., 
מ) נדה כג., כ) פ"ו ה"ד, 
ק) עיין תוס' לעיל נד. 
דיה הרואה, ע) עיין ע"ז 


נא. וברש"י שם ד"ה 
כמגדל, ‏ 9)ה"א (סג 
ע"ב). 


הנהות הגר"א 
[א] גמ' (ישעי' יצפה 
לנחמה). מסזמ: 
[ב] שם סעסס נסיס 
נקכותינו. מל 
לצדיקים: 
Rha‏ 7 
גליון הש"ס 
גמ' כל מיני עופות. 
עי נלס. דף 5 פיק 
כתו' ד"ס קלי קסי' (סס 
גירס למרת כפן: 


תורה אור השלם 
א) עטִישׂתָיו תָּהֶל אור 
יניו כְּעפְעֲפִּי שְׁחַר: 
[איוב מא, +] 
ב) בָּועַת אַפּיךףְ תֹאכַל 
לָחֶם עד שובך אֶל 
הָאֲרָמָה כִּי מִמָנָה 
לַקָחְתָּ כִּי עֲפֶר אַתָּה 
ְאָל עָפֶר תָשוּב: 
[בראשית ג, יט] 

ג מָהַר צַעָה לְהִפָּתֵחַ 
ולא יָמוּת לשַׁחַת ולא 
יחסַר לַחֲמוֹ: 
[ישעיה נא, יד| 
ד) יי חָפַץ דַכְּאוֹ הָחֲלִי 
אס תָּשִׂים אֶשֶם נָפָשו 
ירְאֶה זָרַע יָאַרִיף יָמִים 
ְחִפֶץ יי בְיָדו יַצְלֶח: 
|ישעיה נג, ין 
ח) כִּי עַמֶּה שְכַבְתִי 
וְאֶשקוט יְשַנְתִי אָז יָנוּחַ 
לִי: [איוב ג, ינ] 

0 אֲֹנָי עֲלֵיהֶם יְחָוּ 
ּלְכָל בָּהֶן חַײַ חי 
ְתַמָלִימָנִי וְהַחנִי: 
וישעיה לח, שו 
ז) ומר וי לה שָנִ גום 
במ וני לָאָמִים 
מְמַעיך יַפרַדוּ וּלָאם 
מִלָאם וְאֶּמֶץ ורב יָעבד 
צְעִיר: |בראשית כה, כגן 
חכִּי אָז אֶהֶפד אֶל 
עַמִים | שָפָה בְרוּרָה 
לקרֹא בָלֶם בְּשֶם ײַ 
עברו שְבֶם אֶחָר: 
|צפניה ג, ט] 

ם) וְשַמְתהָ = לְמוֹרֶשׁ 
קפד ‏ וְאַגְמִי | מָיִם 
ְטַאטַאתִיהָ בְּמִמְאַטָא 
הַשָׁמַד נָאִם יי צְבָאוֹת: 
[ישעיה יד, כגן 


הגהות וציונים 


] פתח בשלשה ומנה 
ארבעה, מלכים יחזקאל 
ישעיה ירמיה, לכן מוחק 
הגר"א "ישעיה יצפה 
לנחמה" ובאדר"נ ליתא 
"יחזקאל יצפה לחכמה" 
(עי" | הערה הבאה) 
ובכת"" ליתא "ספר 
מלכים יצפה לגדולה" 
ובדק"ס כתב שהיא 


הגירסא האמיתית כי פתח בג' "גברי נביאים" ולא "בספר", ועיין צל"ח: 3] [באדר"נ פ"מ ליתא ובזה אתי שפיר 
שלשה נביאים] (גליון): ג] [גי' הערוך קדיא כוס וינשוף תרגום קדיא וקפופא] (גליון): 7] רש"י גורס מי פיפין 
(וכ"ה לעיל מד ע"ב ובע"ז כט ע"א): ס] בדפו"י נוסף ומרבין ומברין (וכ"ה לעיל מ ע"ב ונשמט כאן בטעות, 


דק"ס): !] בע"ז כט ע"א הגירסא וכבד (מלא הרועים) וכ"ה בפרק ד"א בראשית חכמה שער ג: ]] [בכל הספרים 

ותקונים כתיב גיים והקרי גוים ומצוה להסביר] (גליון), בכת"י ובילקוט שמעוני תולדות הגירסא אלא גאים ונראה דכצ"ל כאן בגמ', תורה תמימה תולדות כה, כג, והדרשא הוא מהכתיב "גיים", ולפי זה מיושב הערת הגליון: ק] והעוקר 

i‏ ן 

עצמו מברך אקב"ו לעקור ע"א מארצנו (מהרש"א ח"א ד"ה הרואה, הביאו רעק"א בהגהותיו על שו"ע סימן רכד סעיף ב): ]| ברי"ף וברא"ש ובטור ושו"ע (סי' רכד ס"ד) הנוסח בברכה זו, ברוך אומר ועושה ברוד גוזר ומקיים, ועיי 
ן ן ן [ 

לבוש (שם) ומעדני יו"ט (אות צ) ואליה רבה (שם סק"ד): *] נדצ"ל ויש להן (באה"מ) דקאי גם על קריא כדאיתא בנדה כג ע"א: כ] עי מהרש"א ובהערות שם: 6 טעות הדפוס שרשם כאן שני דכורים והכל דבור אחד (צל"ח עיי"ש): 


הרואה פרק תשיעי 


שִינָה, היא אֶחַד מְשָשִים לְמִיתֶהיי, חֲלוֹם, הוא אֶחָד מְשָשִים 
לנבוּאָהײ. 


ששה דְּבָרִים הם סִימָן יפה ?חו?ה. ואֶלוּ הַן, עטוש, זִיעָה, 
שלְשולי", קרי, וְשִׁינָה וחלום. מבארת הגמרא שיש לדברים אלו רמז 
בפסוקים, עטוּש הוא סימן יפה לחולה, דְכְתִיב (לונ מ י) אודות 
הלויתן, עַטִישתָיו תִּהֶל אוֹר', והיינו שבכל עיטוש שמתעטש, זורח 
אור. הרי שעיטוש הוא דבר טוב, ומכאן רמז שעיטוש יפה לחולה. 
זִיעָה היא סימן יפה לחולה, דּכְתִיב (נרפפית ג יע) בקללת אדם הראשון 
לאחר שחטא ואכל מעץ הדעת, בִּזְעַת אָפִּיףּ תּאכַל לחם', הרי שזיעה 
מביאה לאכילת לחם, ולכן היא סימן יפה לחולהנט. שָלְשוּל הוא סימן 
יפה לחולה, חִכָתִיב (שעשס ₪ י) 'מהַר צעָה לְהפַּתָח ולא ימוּת 
=*לשחת'ל. קרי הוא סימן יפה לחולה, דְכתיב (שעיס ג 06 ִרְאֶה זֶרע 
יְאֲרִיףְ ימים', ומכאן רמז שראיית זרע [-קרי] היא סימן טוב, שמביאה 
לאריכות ימים?*. שִׁינָה היא סימן יפה לחולה, דִכַתִיב ( ג אג) 
ישָנְתִּי אָז ינוח ליײ. חֲלוֹם הוא סימן יפה לחולה, דְּכְתִיב (שעיס 
₪ טז), כאשר חזקיהו נרפא מחוליו, התפלל להקדוש ברוך הוא ואמר, 
ְתַחַלִימָנִי וְהַחַינִי', וביקש בזה שבשנים אלו שהוסיף לו הקדוש ברוך 
הוא, יחלימהו ויחייהו, ומכאן רמז שחלום הוא סימן יפה לחולהלי. 


ששה דְּבְרִים מִרְפְּאִין אֶת החולה מַחליו, וּרְפוּאָתוֹ רְפוּאַהלי. 
ואלו הַן, כְּרוּב, וּתְרְדִין, וְסִיפִין [-מין נענע] יָבְשין, וְקֵיבָה, וְהֶרָת 
[-רחם של בהמה"], וְיותְרֶת הַפָבָד [-סרעפת] של בהמה. ויש 
אומרים, אף דְנִים קטנים מרפאים את החולה ורפואתם רפואה, 
ולא עוד, אֶלָא שָדנִים קטנים מפְרין [-מועילים לפריה ורביהלי] 
וּמִבְרִין [-מבריאים] את כָּל גופו של אֶדֶם. 


נו. כל אדם נמצא בשנתו בדרגה שהיא אחד מששים מהדרגה שתהיה לו במותו, לטוב 
ולרע. הצדיק, כשם שבמותו הוא דבק בשכינה, כך בשנתו עולה נשמתו לישיבה של 
מעלה, אלא שההשגה שמשיג בשנתו היא רק אחד מששים ממה שיזכה לאחר מותו, 
שלא תהיה נשמתו דבקה בגוף הגשמי. והרשע, כשם שבמותו תלך נשמתו לכף הקלע, 
כך בעת שנתו היא טסה בעולם ונדחית ממקום למקום, וענין זה הוא אחד מששים 
ממה שמקבל בעת מותו. רוח חיים (פ"ו מ"ו ד"ס כמעוט עינס). 

נז. הנבואה היא כדמיון החלום, שנפשו השכלית יוצאת ממנו, ועולה למעלה ממדרגה 
למדרגה, ושם צופה ומביטה. ואחר כך חוזרת ויורדת ומשפיעה זה האור עד נפש החיה 
אשר בה כח המדמה, ושם מתגשמים יותר אותם הדברים. וענין החלום הוא בעוד 
הנפש בגופו, וענין הנבואה הוא לאחר צאת חלק מהנפש מגופו. שערי קדושה (ס"ג 
סער ס). וראה עוד בזה בהרחבה בילקוט ביאורים. 

נח. בפסחים (מנ:) מבואר שזיתום המצרי גורם לשלשול, ולחולה ולאשה מעוברת הוא 
מסוכן. וקשה, שבגמרא כאן מבואר ששלשול יפה לחולה. ויש לומר, שבגמרא כאן 
מדובר בשלשול הבא מאליו, ודווקא הוא יפה לחולה, לפי שהוא סימן שעתיד להבריא, 
אבל שלשול הבא על ידי סם ותרופה [כגון זיתום המצרי], מזיק לחולה. הגהות היעב"ץ 
(פססיס טס ד"ס ודכפי). 

נט. אין כוונת הגמרא שמכאן יש ללמוד שזיעה היא סימן יפה לחולה, שהרי בפסוק 
זה נתקלל אדם הראשון שיאכל לחמו בטורח, אלא כוונת הגמרא היא לסימן בלבד, 
שכיון שבפסוק מבואר שזיעה גורמת לאכילת לחם, יש לרמז בזה שזיעה היא סימן 
יפה לחולה. מהרש"א (מ"6 ד"ס פקס). 

וראה בתורה תמימה (כללפית ג יע סעלס כת) שכתב, שכוונת הגמרא היא שיש לפרש את 
הפסוק כך, שכיון שיזיע, יאכל לחם, ושוב לא ימות, ולכן דבר זה הוא סימן יפה 
לחולה שלא ימות. 

ס. 'צעיה' היא הרקת כלי מתוכנו, ולכן הנפנה ומרוקן את מעיו נקרא 'צועה' [רש"י 
(ל"ס מסכ)]. וכיון שנפתחו נקביו והתפנה במהירות, לא ימות. 

ולפי ביאור זה, דרשת הגמרא מפסוק זה היא שכיון שהרקת המעים מועילה שלא 
ימות, לכן שלשול הוא סימן יפה לחולה שלא ימות. אבל המהרש"א (ת" ד"ס עטס) 
כתב שאין כוונת הגמרא שמפסוק זה יש ללמוד ששלשול סימן יפה לחולה, שהרי 
בפסוק זה לא כתוב 'צואה' באל"ף, אלא 'צועה' בעי"ן, אלא כוונת הגמרא היא לסימן 
בלבד, ששלשול הוא סימן יפה לחולה, ולכן אין לחוש לכך שנאמר 'צועה' בעיין. 
סא. בפסוק נאמר 'וה' חפץ דכאו הָחֲלִי אם תשים אשם נפשו יראה זרע יאריך ימים'. 
ופסוק זה נאמר אודות הצרות הבאות על עם ישראל, שהקב"ה חפץ לדכאם, והוא 
הביא עליהם את החולי, כדי לנסותם, ולהיטיב להם, שאם ישימו אשם נפשם, כלומר 
שיאמרו שבדין באו הצרות עליהם לפי שחטאו ואשמים הם, ולא יהרהרו אחר גזירת 
הקב"ה, אז גמולו של כל אחד יהיה שכל ימי חייו יראה זרעו בעיניו, ויאריך ימים. 
על פי מצודת דוד (טס). 

וגם כאן יש לבאר שאין כוונת הגמרא שמפסוק זה יש ללמוד שקרי סימן יפה לחולה, 
שהרי כוונת הפסוק היא כאמור לענין שיראה זרעו בחייו, אלא כוונת הגמרא היא 
לסימן בלבד, שראיית זרע מביאה לאריכות ימים, והיא סימן טוב לחולה. 

סב. איוב התאונן על כך שלא מת בשעת לידתו, ואמר 'למה לא מרחם אמות מבטן 


ברכות 


עֲשָׂרָה דִּבָרִים מחַזירִין אֶת הַחוֹלָה לְחָלִיּ, וְלא די שהם 
מחזירים אותו לחליו, אלא שחַלָיו נעשה קָשַׂה יותר ממה שהיה 
מתחילהפי. ואֶלוּ הַן, הָאוֹכֵל בְּשָר שור, בָּשֶׂר שַמן, בָּשֵׂר צָלִי, 
בְּשָר צִפָּרִים, וּבִיצָה צָלוּיה, וְתִגְלַחַתּ [-אם החולה מתגלחן, 
וְשְחַלַיִםי", ‏ וְהָחֶלָב, וְהַגְּבִינָה, וְהרחיצה בבית הפַרְחֶץ. וְיש 
אומרים, אף אָגוזִים, וְיש אומרים, אַף קשואים. 


נז: [ד] 


א 


כיון שהובאה דעת היש אומרים שקשואים קשים לחולה, מוסיפה 
הגמרא לבאר את טבע הקשואים: 
תָּנֵא דְּבֵי רַבִּי ישְמַעָאל - שנו בבית מדרשו של רבי ישמעאל ברייתא 
זו, לָמָה נְקְרָא שׁמן של ירקות אלו בשם קשואִים, מִפָּנִי שָהַן קָשִׁים 
לגוף כַחֲרֵבוֹת. מקשה הגמרא, אִינִי - האם כך הוא, שקשואים קשים 
לגוף, וְהַכָּתִיב [-והרי כתוב] (נלקפית כס כנ) על רבקה אמנו שכאשר 
היה צער עיבורה גדול, הלכה לבות מדרשו של שם לשאול מה יהיה 
בסופה"", (ִיאמר ה' ?ה שָנִי גוים בְּבְמַנִ', אלו יעקב ועשו, 
שעתידים לצאת מהם שתי אומות, ישראל ואדום. דורשת הגמרא, אל 
תקְרִי [-תקרא] את הפסוק כפי שכתוב בו גוים', שפירושו עמים, 
אֶלָא קרא את הפסוק כאילו כתוב בו ָיִים', שפירושו גדולים 
וחשובים, וְאָמַר רב יהוּדֶה אָמַר רב, אותם 'גיים' אלו אַנְטוֹנָינוּם 
שהיה מצאצאי עשו", וְרַבִּי שהיה מצאצאי יעקב, שַלא פסק 
מִשַלְחַנַם לא צנון ולא חזרת ולא קשואין, לא בִּימות הַחַמָּה וְלא 
בִּימות הַנְשָמִים, ודבר זה הוא גדולה וחשיבות*. מעתה, אם 
הקשואים קשים לגוף, כיצד נשתבחו רבי ואנטונינוס בכך שלא פסקו 
קשואים משלחנם. 


יצאתי ואגוע' (ליוכ ג י), והוסיף שאילו כך היה, שהיה מת בשעת לידתו, 'כי עתה 
שכבתי ואשקוט ישנתי אז ינוח לי" (טס ג יג), והיינו שאם כך היה, הייתי עתה שוכב 
בקבר בהשקט, וישן שם במנוחה. 

ואף כאן יש לבאר שאין כוונת הגמרא שמפסוק זה יש ללמוד ששינה סימן יפה לחולה, 
שהרי איוב התאונן על כך שלא מת וישן בקברו במנוחה, ואין זה דבר טוב, אלא 
כוונת הגמרא היא לסימן בלבד, ששינה מביאה למנוחה והיא סימן טוב לחולה. 

סג. גם כאן אין כוונת הגמרא שמפסוק זה יש ללמוד שחלום סימן יפה לחולה, שהרי 
לשון 'ותחלימני' שנאמר בפסוק הוא מלשון בריאות ולא מלשון חלום, אלא כוונת 
הגמרא היא לסימן בלבד, שחלום הוא סימן יפה לחולה. מהרש"א (טס). 

בחתם סופר (עסד' מכון ספס סופל, ד"ס טטס) כתב, שכיון שחלום הוא אחד מששים לנבואה 
כמו שמבואר בגמרא לעיל, לכן הוא סימן יפה לחולה, שהואיל וזכה לאחד מששים 
בנבואה, סימן שעתיד להבריא מחוליו. 

סד. גם לאחר שהחולה מתרפא מחוליו, עדיין הוא קרוב לחולי, וצריך לשמור עצמו 
שלא ישוב לחוליו, ומלבד שדברים אלו מרפאים את החולה, גם 'רפואתו רפואה', 
כלומר שהם מועילים שלא ישוב עוד לחוליו. אם יעקב (ל"ס פטס). ועוד יש לפרש, 
שרפואתם רפואה גמורה, ואינה רק הקלת החולי מעל החולה. ברכת אברהם (כסן, ד"ס 
ורפו6תו). 

פה רשיי (עיו ככ: דסיי וסרת): 

סו. לפי שמרבים זרע. מתנות כהונה (קמו"ר 5 יכ), וקצה המטה (מטס ספריס, סי" תכמ 
קק"פ). אוצר החכמהן 

סז. אם יעקב (ד"ס עסס). 

סח. במוסף הערוך (עלך עייס - סכלטון) כתב שהוא מין ירק חם ויבש, וטעמו חד, 
ומועיל לפתוח האיברים האטומים. 

סט. רש"י (ככסקית כס כל). 

ע. יש לעיין, הרי הכתיב של הפסוק הוא 'שני גיים', והקרי הוא 'שני גוים', ואם כן 
מדוע הגמרא אומרת שאין לקרוא את הפסוק כפי שכתוב בו עוים' אלא יש לקוראו 
כאילו כתוב בו 'גיים', הרי אדרבה, הכתיב של הפסוק הוא 'גיים' והקרי הוא 'גוים', 
כמבואר בכתוב. תורת חיים (ע"ז י. ד"ס 066 וגליון (סוכ כסגסופ ויוניס). ובמגיד תעלומה 
(ד"ס 06) כתב שיש להגיה בדברי הגמרא כאן 'אל תקרי גוים אלא גאים', והיינו שאל 
תקרא את הפסוק 'גוים' [כפי הקרין, אלא קרא אותו 'גאים'. וגירסא זו הובאה במקורות 
נוספים, ראה בהגהות וציונים ובדקדוקי סופרים (פופ ג). ובעץ יוסף (על עין יעקנ, ע"ז עס 
ד"ס עני) תירץ, שודאי שהקרי הוא 'גוים', אלא שכיון שבכל מקום כתוב 'גוים' בוא"ו, 
וכאן כתוב בלא וא"ו, יש לומר שהיו"ד הראשונה באה במקום אל"ף, והקרי הוא 
'גאים'. 

עא. רש"י (ע"ז פס ד"ס פנטונינוס). 

עב. החידוש בכך שמינים אלו לא פסקו מעל שלחנם, הוא משום שמינים אלו מועילים 
לעיכול המאכלים [צנון מחתך המאכל, חזרת מהפכת את המאכל, וקישואים מרחיבים 
את המעיים], כמבואר במסכת עבודה זרה (5.), וכוונת הגמרא שלפי שהיו להם מאכלים 
ומעדנים מרובים, והיו צריכים למינים אלו כדי לעכלם, לכן לא פסקו מעל שלחנם. 
תוספות (ע"ז עס ד"ס 605), ותוספות רבינו יהודה חסיד (ד"ס (6). ובאופן נוסף יש לפרש, 


עי 
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נר מצוה 


כ א מיי פ"י מסנכות 
נרכות ס(כס ט סמג 
עסין כו מוס"ע פֿו"ם סי" 
רכד סעיף 5: 
נא ב ג פיי" סס טוס"ע 
טס סעיף 3: 
כב ד עס סעיף ג: 
בג ה מיי' פס עוס"ע פס 
וכסי' ליק סעיף ז: 
כד ו טוס"ע סימן רכד 
סעיף 7: 


לעוי רש"י 


[נדפס בדף נט.] 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


רב נסים גאון 


הרואה | ו' עקיבא 
בחלומו יצפה לחסידות. 
אית בפרק כל ישראל יש 
להן חלק (דף קי) שנא' 
אספו לי חסידי אלו ר' 
עקיבא וחבריו שמסרו 
נפשם לזביחה על דברי 
תורה ואמרי' (שם) אמר 
רבה בר בר חנה שבקה 
ר עקיבא לחסידותיה: 
הרואה ר' אלעזר בן 
עזריה יצפה לחכמה. 
לפי שנתמנה בישיבה 
והוא בן י"ח שנה והיה 
הוא כבר חכם מאד כמו 
שאתה מוצא (חגיגה דף 
ג) אמר ר' יהושע עליו אין 
דור יתום שרי אלעזר בן 
עזריה שרוי בתוכו ואמרו 
בשבחו (גיטין דף סז) רי 
אלעזר בן עזריה קופה של 
בשמים כלומר שהיה 
מאסף החכמות ומסדר 
אותם ושנינו (סוטה דף 
מט) משמת ראב"ע בטלה 
עטרת החכמים ואע"פ 
שר"ע הגיע למעלה יתירה 
וגדולה בחכמה שאפ" 
משה רבינו כשהראהו 
הקב"ה דורות העתידין 
כשראה את ר' עקיבא 
אמר לפני הקב"ה רבש"ע 
יש לך אדם כזה ואתה 
נותן תורה ע"י כמפורש 
בפ' הקומץ את המנחה 
(מנחות ד' כט) מיהו לא 
התחיל ללמוד ולגרוס עד 
שהיה בן מ' שנה כמו 
שאמרו (בשלהי ספרי) רי 


Soe oe 


שנה ושימש את החכמים 
מ' שנה ופרנס את ישראל 
מ' שנה ואפשר שחסידותו 
היתה יתירה על חכמתו 
ולפיכך הוא משובח 
בחסידות: ר' ישמעאל 
בן אלישע ידאג מן 
הפורענות. מפני שבימיו 
היו ישראל עומדין בצרות 
וגזירות ומלחמות בסוף 
זמן בית שני וכבר נשבה 
בנערותו ופדאהו ר' 
יהושע בן חנניה כמפורש 
בפ' הניזקין (גיטין דף נח) 
מעשה בר' יהושע בן 
חנניה שהלך לכרך גדול 
של רומי אמרו לו תינוק 
אחד יש בבית הסוהר כו' 
אמרו לא זז משם עד 
שפדאו בממון הרבה לא 
היו ימים מועטים עד 
שהורה הוראה בישראל 
ומנו ר' ישמעאל בן 
אלישע ואיתא בסוף גמ' 
דהוריות דבני מערבא 
ושימש בכהונה גדולה 
כדאמרי' בפ' מאימתי 
קורין (דף ז) תניא אמר ר' 
ישמעאל בן אלישע פעם 
אחת נכנסתי לבית קה"ק 
להקטיר קטורת לפני 
לפנים וקודם חרבן הבית 
נהרג עם רבן שמעון בן 
גמליאל דתניא במכילתא 
דר' ישמעאל כשנהרג ר' 
שמעון ור' ישמעאל אמר 
להן ר' עקיבא לתלמידיו 


התקינו עצמיכם לפורענות שאילו טובה עתידה לבא בדורנו בתחלה לא היו מקבלין אותה אלא רבן שמעון ור' ישמעאל 
ועכשיו גלוי לפני מי שאמר והיה העולם שפורענות גדולה עתידה לבוא בדורנו ונסתלקו אלו מבינותינו שנא' (ישעיה נז) 
הצדיק אבד וגו' ובפ' עגלה ערופה דמס' סוטה (דף מח) ובפ' דיני ממונות דתחלת סנהדריי (דף יא) אמרי' ת"ר משמתו 


נז: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הרואך מרקליפ. כפוספספ" פגן כמקוס מכקוניס דסכ5 עכודת = השכים. סעומד ממטתו ונפל כו פסוק כפיו: שיר השירים. לוו 
כוכניס ו"כ כו לוק מרקוניס ל כפי סכמקומו קל יכלת סמיס" וסנת סמקוס כנ כל ישכפנ: רבי ישמעאל בן אלישע. 
מ סיו עונדיס לס ועפס 6ין פנו רגיליס עברך נפי סנו כופֿיס ‏ מסרוגי מנכות סיס וספטיטו עור קכקפמו כסייו": חוץ מן הפיל 


לותס ככל יוס וכל סנך סכוליס למכו לעיל" לסו מקנטיס יוס 


לסכטיס יוס: ‏ דקר | אך מרקולים. 
פירט כ"י 5 ידענ פמלי נקט 
מרקוניס יופר מספר ענודת כוכניס 
גבס ני 67" כנרך כק כמקוס 
סכוניס עכו"ס 6ו קסועמלס עס 
מחדס ונכך נקט מכקוניס סלוגמין 
נס 6כניס | ככנ יוס וסוי כמגלנ 
עכו"ס? פ3נ כ על עכו"ס קנועס 
טס מקודס וכילוסלמי" ים נעקלס 
עכו"ס ממקוס לסל ונתנס למקוס 
פתר כמקוס קנתנס ומר כלוך 
סנתן לכך ספיס לעוכרי = לככו 
ונמקוס סנעקלס | סומכ | כלוך 
סעקר עכו"ס מן סמקוס סזס: 


*אמר רבי יוחנן השכים ונפל פסוק לתוך 
פיו הרי זה נבואה קטנה. תנו רבנן > שלשה 
מלכים הם הרואה דוד בחלום יצפה 
לחסידות שלמה יצפה לחכמה אחאב ידאג 
מן הפורענות ג' נביאים הם* הרואה ספר 
מלכים יצפה לגדולה | יחזקאל | יצפה 
לחכמה 9 ישעיה וי יצפה לנחמה ירמיה ידאג 
מן הפורענות שלשה כתובים גדולים הם 
הרואה ספר תהלים יצפה לחסידות משלי 
יצפה לחכמה איוב ‏ ידאג מן הפורענות 
שלשה כתובים קטנים הם הרואה שיר 
השירים בחלום יצפה לחסידות קהלת 


יצפה לחכמה קינות ידאג מן הפורענות הרואה מגלת אסתר נם נעשה 
לו שלשה חכמים הם הרואה רבי בחלום יצפה לחכמה ראב"ע יצפה 


לעשירות רבי ישמעאל בן 


אלישע ידאנג מן הפורענות שלשה תלמידי 


חכמים הם הרואה בן עזאי בחלום יצפה לחסידות בן זומא יצפה לחכמה 
אחר ידאג מן הפורענות. כל מיני חיות יפות לחלום חוץ מן הפיל והקוף 


והקפוד והאמר מר הרואה 


פיל בחלום פלא נעשה לו לא קשיא הא 


דמסרג הא דלא מסרג כל מיני מתכת יפין לחלום חוץ ממר פסל וקרדום 
והני מילי דחזנהו בקתייהו כל מיני פירות יפין לחלום חוץ מפני תמרה 


כל מיני ירקות יפין לחלום 


חוץ מראשי לפתות והאמר רב לא איעתרי 


עד דחזאי ראשי לפתות כי חזא בכנייהו חזא כל מיני צבעונק: שק לחלום 


חוץ מן התכלת >כל מני 


עופות יפין לחלום חוץ מן קריא9 וקפופא 


וקורפראי: [הגו"ף הגו"ף מעי"ן משיבי"ן ומרחיבי"ן סימן]: ג' נכנסין לגוף 
ואין הגוף נהנה מהן גודגדניות וכפניות ופגי תמרה שלשה אין נכנסין 
לגוף והגוף נהנה מהן אלו הן רחיצה וסיכה ותשמיש שלשה מעין העולם 
הבא אלו הן שבת שמש ותשמיש תשמיש דמאי אילימא תשמיש המטה 
הא מכחש כחיש אלא תשמיש נקבים שלשה משיבין דעתו של אדם 
אלו הן קול ומראה וריח שלשה מרחיבין דעתו של אדם אלו הן דירה 
נאה ואשה נאה וכלים נאים: [חמש"ה ושש'ה ועשר"ה סימן]: חמשה 
אחד מששים אלו הן אש דבש ושבת ושיה וחלום אש אחד מששים 


לניהנם רבש אחד מששים 


למן שבת אחד מששים לעולם הבא שינה 


אחד מששים למיתה חלום אחד מששים לנבואה. ששה דברים סימן יפה 
לחולה אלו הן עטוש זיעה שלשול קרי ושינה וחלום עמוש דכתיב 
* עטישותיו תהל אור זעה דכתיב 6 בזעת אפיך תאכל לחם שלשול 
דכתיב *מהר צועה להפתח ולא ימות לשחת קרי דכתיב היראה זרע 
יאריך ימים שינה דכתיב " ישנתי אז ינוח לי חלום דכתיב !ותחלימני 
והחייני. "ששה דברים מרפאין את החולה מחליו ורפואתו רפואה אלו 
הן כרוב ותרדין וסיסין= יבשין וקיבה והרת ויותרת הכבד וי"א אף דגים קטנים ולא עוד אלא שדגים 
קטנים מפרין* ומברין כל גופו של אדם. עשרה דברים מחזירין את החולה לחליו וחליו קשה אלו הן האוכל 
בשר שור בשר שמן בשר צלי בשר צפרים וביצה צלויה ותגלחת ושחלים והחלב! והגבינה והמרחץ 
י"א אף אנוזים ו"א אף קשואים תנא דבי ר' ישמעאל "למה נקרא שמן קשואים מפני שהן קשים 
לגוף כחרבות איני והכתיב %ויאמר ה' לה שני גוים בבמנך אל תקרי גוים אלא גיים" וא"ר יהודה 
אמר רב אלו אנטוינום ורבי שלא פסק משלחנם לא צנון ולא חזרת ולא קשואין לא בימות החמה 


ולא בימות הגשמים לא קשיא הא ברברבי הא בזוטרי. ת"ר מת בבית שלום בבית אכל ושתה בבית? 


והקוף והקפוד. סמטונין כמלליסן. קפוד סיס סדומס קוף וש 


נס חכ פכוך, וסמס מכטינ"b:‏ 
דמסרג. פוכף על גכיו, וי" נפון 
כספסר: חוץ ממר. פטו"ר ננע": 
פס?. לוליי"כ: דחונהו בקתייהו. 
פרלוין למנפכמן עמ ולסטמית: 
פגי תמרה. 690 כסטו כל כככן: 
בכנייהו. כמסוכר, 36ל כפפום סימן 
סו למכות כדפקר יס ?בר סדי6 
ככנ קולפי | כנעת: תכלת. ירוק 
סול, ומי ספניו ירוקיס סוס סו6: 
קריא. יככ"ץ: | קפופא. כומיט"b‏ 
כלע"ז, ויק לס" (סתות כנמיי דס 
נפיכך סן מגוניס: קורפראי. טנפ": 
גודגדניות. (ירתי"ם: כפניות. מין 
פנעריס כעיס: שמש. ממס זוכסת: 
קול. סכ מיני זמכ, 6ו קול ערכ ענ 
פס: עטוש. פסמכטד"ל: מהר 
צועה. מי קכֿריך נסריק מעיו. סרקק 
כני נקכת כעיס, קנלמר (ירמיס מת) 
וקנמתי כו ועיס ופעוסו וכליו יליקו, 
כמו30 | כתיכ: | ותחלימני והחייני. 
כפזקי' כתיכ: תרדין. כני"ן: מי 
סיסין, = כקול | פוליקו"כ: והרת. 
וילנייכ" ססטנינ כתוכס: יותרת 
הכבד. ‏ ליכר"ק ‏ על | כסמס: 
ומברין. לסון כרילופ: ותגלחת. 
פס כגלת: זוטרי. ‏ יפין: מסאנא 
וסנדלא, סימן יוכקי סון סול סכוני 
פתליס מן סנית: עפרא. סימן 
סו סרמ (סס | קנכס: לב 
עובדיהם. על פוטעי יסכנ מספפפ: 
כבשן של אש. תפילס קסוסק נס 
כנסנס על מנניס מיעפכ ועוריס: 
מקום שנוטלין ממנו עפר. מקוס יש 
בככל ססין כסמס וס מסס 5ס 
פֿין נומניס עניס עפר מעפר סמקוס, 
וסו? סימן ססמד ומקללותיס שג 
ככל סי6, וכיסוד מסר"ר יכחק רסיתי 
סנוטליס מסס עפר לטיט. ביני 
סמקוס, וסוף סוף לומו מקוס סין כו 
ישוכ ונ וכע ו נטיעס: גוזר 
ומקיים, | סגזר | נסקמילס וקייס: 
נפקנלס 


סימן יפה לבית נטל כלים מן הבית סימן רע לבית תרגמא רב פפא במסאנא וסנדלא כל דשקיל 
שכבא מעלי בר ממסאנא וסנדלא כל דיהיב שכבא מעלי בר מעפרא וחרדלא: מקום שנעקרה ממנו 
עבודת גלולים: תנו רבנן **הרואה מרקולים אומר ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו *מקום שנעקרה 
ממנו עבודת כוכבים אומר ברוך שעקר עכו"ם מארצנו וכשם שנעקרה ממקום זה כן תעקר מכל מקומות 
ישראל והשב לב עובדיהם לעבדך ובח"ל אין צריך לומר והשב לב עובדיהם לעבדך מפני שרובה עובדי 
כוכבים *רשב"א אומר אף בחוץ לארץ צריך לומר כן מפני שעתידים להתגייר שנאמר © אז אהפוך אל עמים 
שפה ברורה. דרש רב המנונא יהרואה בבל הרשעה צריך לברך חמש ברכות ראה בבל אומר ברוך4 --==- 
שהחריב בבל הרשעה ראה ביתו של נבוכדנצר אומר ברוך שהחריב ביתו של נבוכדנצר הרשע הראה 
גוב של אריות או כבשן האש אומר ברוך שעשה נסים = לאבותינו במקום הזה ראה מרקולים אומר 5] פח שלשה וגה 
ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו יראה מקום שנוטלין ממנו עפר אומר ברוך אומר ועושהף גוזר ומקיים 
רבא כי הוה חזי חמרי דשקלי עפרא מריף להו ידא על גבייהו ואמר רהוטו צדיקי למעבד רעותא דמרייכו 
מר בריה דרבינא כי הוה מטי לבבל הוה שקיל עפרא בסודריה ושדי לברא לקיים מה שנא' = וטאטאתיה 


במטאטא השמד אמר רב אשי אנא הא דרב המנונא לא שמיע לי אלא מדעתאי בריכתינהו לכולהו \ 


אמר 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) לעיל גס: וקכ"ען 
עיין | צל"ח | ומגיד 
תעלומה, ‏ 3) [פדכ"נ 
פ"מ וע"ס], ג) ולעי 
נו:], ד) לעיל מד: ע"ג 
כט., | ס)[לעיל מ)]], 
הע י. ה כע., 
ז) עי" סו' ע"ג י. ד"ס 
5ון], מ) [תוקפתb‏ פרק 
ו], ע) עיין גם ברש"י 
שה"ש א א, *)עין 
חולין קכג., כ) [(עיל 
AB‏ 0 עיין יומא פד., 
מ) נדה כג., () פ"ו ה"ד, 
ק) עיין תוס' לעיל נד. 
דיה הרואה, ע) עיין ע"ז 


נא. וברש"י שם ד"ה 
כמגדל, ‏ פ)ה"א (סג 
ע"ב). 
epg‏ 


הנהות הגר"א 
[א] גמ' (ישעי' יצפה 
לנחמה). פס"מ: 
[בן] שם מעקס נסיס 
נפכותינו. 2 
לצדיקים: 
RON‏ 
גליון הש"ס 
גמ' כל מיני עופות. 
עי" (דס דף כ"ג ע'b‏ 
בתו' ד"ס קלי קסי' (סס 
גירסס פחרת כקן: 


תורה אור השלם 
או עטישתָיו תָּהֶל אוֹר 
ְעֵינְיו כְּעַפְעֲפִּי שְׁחַר: 
[איוב מא, +] 
ב בְָּעַת אַפיךְּ האכָל 
לָחֶם עד שוּבף אֶל 
הָאַרְמָה ‏ כִּי מַמָנָה 
לקת כִּי עְפֶר אַתָּה 
וְאֶל עֲפֶר תָשוּב: 
[בראשית ג, יט] 
הר ו 
ולא יָמוּת לַשַׁחַת ולא 
יחָפַר לַחֲמוֹ: 
|ישעיה נא, יד| 
ד) יי חָפַץ דַכְּאוֹ הָחֲלִי 
אִם תָּשִׂים אֶשֶם נפשו 
יָרְאָה זֶרע יָאָרִי יָמִים 
וְחֲפֶץ יי בְיָדו יִצְלֶח: 
[ישעיה נג, י] 
חבִּי עתָּה שְכָבְתי 
ְאֶשקוט יְשַׁנְתִּי א יְנוּחַ 
לי [איוב ג, ינ] 

0 אֲרֹנָי עֲלֵיהֶם יַחְי 
לָכָל בְּהֶן חי חי 
ותַחֲלֵימֵנִי וְהַחָנִי: 
[ישעיה לח, טז] 
זו ומר וי לָה שָנִי גיִם 
ּבמְגךּ וּשָנִי. לְאָמִים 
ממַעיךְ יְפַרְדוּ וּלָאם 
מִלָאם יְאָמֶץ וְרֵב יָעבד 
צַעִיר: |בראשית כה, כגן 
חכִּי א אֶהפךּ אֶל 


יעמִים שפה ברורה 


לקרֹא בָלֶם בְּשֵׁם יי 
עְבְדוּ שׁכֶם אֶחָד: 


[צפניה ג, ט] 
ם) וְשַמְתהָ = לְמוֹרֶשׁ 
קר וְאַנְמִי = מָיִם 


וְטַאטָאתִיהָ בְּמַמָאֲטַא 
הַשְׁמַד גְאָם יי צְבָאוֹת: 


[ישעיה יד, כג] 


הגהות וציונים 


ארבעה, מלכים יחזקאל 
ישעיה ירמיה, לכן מוחק 
הגר"א "ישעיה יצפה 
לנחמה" ובאדר"נ ליתא 
"יחזקאל יצפה לחכמה" 
הערה | הבאה) 
ובכת"י ליתא "ספר 
מלכים יצפה לגדולה" 
ובדק"ס כתב שהיא 


הגירסא האמיתית כי פתח בג' "גברי נביאים" ולא "בספר", ועיין צל"ח: 3] [באדר"נ פ"מ ליתא ובזה אתי שפיר 
שלשה נביאים] (גליון): ג] [גי' הערוך קדיא כוס וינשוף תרגום קדיא וקפופא] (גליון): 7] רש"י גורס מי פיפין 
(וכ"ה לעיל מד ע"ב ובע"ז כט ע"א): ס] בדפו"י נוסף ומרבין ומברין (וכ"ה לעיל מ ע"ב ונשמט כאן בטעות, 


דק"ס): ו] בע"ז כט ע"א הגירסא וכבד (מלא הרועים) וכ"ה בפרק ד"א בראשית חכמה שער ג: ]] [בכל הספרים 
ותקונים כתיב גיים והקרי גוים ומצוה להסביר] (גליון), בכת"י ובילקוט שמעוני תולדות הגירסא אלא גאים ונראה דכצ"ל כאן בגמ', תורה תמימה תולדות כה, כג, והדרשא הוא מהכתיב "גיים", ולפי זה מיושב הערת הגליון: ק] והעוקר 
עצמו מברך אקב"ו לעקור ע"א מארצנו (מהרש"א ח"א ד"ה הרואה, הביאו רעק"א בהגהותיו על שו"ע סימן רכד סעיף ב): ט] ברי"ף וברא"ש ובטור ושו"ע (סי' רכד ס"ד) הנוסח בברכה זו, ברוך אומר ועושה ברוך גוזר ומקיים, ועיין 
לבוש (שם) ומעדני יו"ט (אות צ) ואליה רבה (שם סק"ד): *] נדצ"ל ויש להן (באה"מ) דקאי גס על קריא כדאיתא בנדה כג ע"א: כ] עי' מהרש"א ובהערות שם: (] טעות הדפוס שרשם כאן שני דבורים והכל דבור אחד (צל"ח עיי"ש): 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


מתרצת הגמרא, לא קשיא, הא כְּרִבְרְבִּי - דברי תנא דבי רבי 
ישמעאל שקשואים קשים לגוף, נאמרו בקשואים גדולים, והַא בְּזוּטרִי 
- ודברי רב שנשתבחו רבי ואנטונינוס בכך שלא פסקו קשואים 
משלחנם, נאמרו בקשואים קטנים. 


* 


הגמרא חוזרת לענייני חלומות: 

תִּנוּ רבּנַן בברייתא, הרואה בחלומו מת בַּבַּיִת, הרי זה סימן ששלום 
בַּבַּיִת. ואם המת שראה בחלומו אֲכֵל וְשָׁתָה בַּבָּית, הרי זה סִימַן 
יפה לבַיתי. ואם המת שראה בחלומו נטל כפָּלִים מן הַבַּיִת, הרי 
זה סִימֶן רֶע לַַּיִת. תִרְגְמָא [-העמיד וביאר] רב פָּפָּא את דברי 
הברייתא שנטל כלים מן הבית הוא סימן רע לבית, בִּמְסָאנָא וְַנְדְּלָא 
[-במנעל וסנדל], שהיוצאים מחוץ לבית נועלים אותם על רגליהם, ולכן 
אם ראה בחלום שהמת נטלם, הוא סימן שהמת מוציא עמו אנשים 
אחרים מחוץ לבית, אבל אם ראה בחלום שהמת נטל כלים אחרים 
מהפיה;<אינו סימן רע. מוסיפה הגמרא, כל דְשָקִיל שִכְבָא מעלי - 
כל דבר שהמת נטלו בחלום, הוא סימן טוב, בַר מִמְּסָאנָא וְפַנְדְּלָא 
- חוץ ממנעל וסנדל, שאם נטלם המת בחלום הוא סימן רע, כמבואר 
בברייתא. וכל דְּיהִיב שִכְבָא מְעַלִי - וכל דבר שהמת נתנו בחלום, 
הוא סימן טוב, בַר מַעַפְרָא - חוץ מעפר, שאם נתנו המת בחלום 
הוא סימן רע, לפי שרמז להם בכך שיקברו בעפר, וחִרְדִלָא - וחוץ 
מחרדל, שאם נתנו המת בחלום הוא סימן רע, לפי שהוא דק ודומה 
לעפרלי, ואף הוא רמז לקבורה. 


* 


שהחידוש בכך שמינים אלו לא פסקו מעל שלחנם, הוא שאף על פי שאין דרכם של 
מינים אלו לצמוח בגינות מחמת הקור, והיו מגדלים אותם במערות ובשאר מקומות 
שאין הקור חזק בהם כל כך [כפי שדרך המלכים והשרים לעשות], מכל מקום על 
שלחנם של רבי ואנטונינוס היו מינים אלו מצויים גם בימות הגשמים. מהרש"א (ע"ז 
טס מ" ד"ס ₪ל6). 

המהרש"א (עס) הוסיף, שודאי שגם למלכים שהיו לפני יעקב ועשו לא חסרו משלחנם 
מינים אלו, אבל רבי ואנטונינוס נתייחדו בכך שהיו בזמן אחד ובמקום אחד, כמשמעות 
הכתוב 'שני גוים בבטנך', שכשם שיעקב ועשו היו בזמן אחד ובמקום אחד, בבטנה 
של רבקה, כך יצאו ממך רבי ואנטונינוס שיהיו בזמן אחד ובמקום אחד. 

רבי עצמו לא נהנה מן העולם הזה, כמבואר במסכת כתובות (קל.), שבשעת פטירתו 
של רבי, זקף עשר אצבעותיו כלפי מעלה ואמר, ריבונו של עולם, גלוי וידוע לפניך 
שיגעתי בעשר אצבעותי בתורה, ולא נהניתי אפילו באצבע קטנה, יהי רצון מלפניך 
שיהא שלום במנוחתי. ומה שאמרו כאן שלא פסקו משלחנו צנון וחזרת, הוא משום 
שהאוכלים על שלחנו היו מרובים, ועבורם הכינו מאכלים רבים. תוספות (ע"ז עס ל"ס 
5טן). ובשל"ה (עפרס מסמרופ מסמר קמיני, כסגסס) כתב על פי דברי הטור (פו"ת סי" כ65), 
שרבי אכל מעדנים אלו, אבל לא היתה כוונתו בזה לצורך הנאת הגוף, אלא על דרך 
רפואה, לחזק את גופו שיהא חזק לעבודת הבורא. 

ג מהר"ץ חיות (ל'ס:מיס: 

עד. כל זמן שאדם חי, אין לו שלום, ורק לאחר שמת הוא שרוי בשלום, ולכן ראיית 
המת בחלום היא סימן לשלום. על פי גליוני הש"ס (עיל יט. ד"ס כל סמספר פתכ). 

עה. יש מי שביאר בזה, שסימן הוא שכשם שהמת נהנה מן הבית, כך אחרים יהנו 
מן הבית. 

עו. רש"י (ד"ס מס6נ6). ובפתרון חלומות (פ"כ שער ד פ"ד) ביאר שהוא סימן שבעלי הבית 
ילכו עמו ברגליהם למיתה, או שהוא סימן שתכלה רגלם מן השוק. 

עז. פתרון חלומות (סס). 

עח. שם העבודה זרה, היא קילוס, מלשון שבח, וחכמים כינו אותה קוליס, לשון לעג 
וקלס, וקראו אותה מרקוליס, ש'מר' הוא לשון חילוף, כלומר, שנהפך שמה להיות 
לקלס. תוספות (קנסדרין סד. ד"ס מרקוניס). וביאר המהר"ם (עס), שמה שהוסיפו לה 'מר', 
הוא להורות שיש מצוה לשנות את שם העבודה זרה משם שבח לשם גנאי. ועבודת 
המרקוליס היתה, שהיו משליכים עליה אבנים, כמבואר בסנהדרין (סד.). והיתה עשויה 
בצורה של שתי אבנים זו בצד זו ואבן על גביהם (ג"מ ס:). 

וכתבו התוספות (ל"ס סכופס - סנטון), שעל כל עבודה זרה מברכים ברכה זו, ולפי 
שבמקומו של התנא היו עובדים למרקוליס, נקט מרקוליס. והביאו (ל"ס סכופס - סטני) 
שר"י פירש, שהטעם שהזכיר התנא מרקוליס, הוא שברכה זו אין מברכים רק במקום 
שנבנית עבודת כוכבים, או שהועמדה שם עבודת כוכבים מחדש, ורק מרקוליס, כיון 
שמשליכים עליה אבנים בכל יום, והאבנים שזורקים לה נעשים אף הם עבודה זרה 
[כמבואר ברש"י במסכת עבודה זרה ((. ד"ס כמגדל)], מברכים עליה ברכה זו בכל יום, 
שהשלכת האבנים היא כהעמדת עבודה זרה חדשה. אמנם הרא"ה (ד"ס מקוס) כתב, 
שברכה זו מברכים רק על מרקוליס, שכיון שהיא עבודה זרה מכוערת ומחודשת לזרוק 
אבנים לאבנים ולקבלם באלוה, לכן הוא שבח גדול לה' שאינו נפרע מעובדיה מיד. 
ותלמידי רבינו יונה (ד"ס סלופס 6ת) כתבו, שרק על מרקוליס תיקנו ברכה זו, משום 


ברכות 


שנינו במשנה (של (ל), הרואה מקום שָנָּעָקְרָה מְמָנוּ עבודת 
גְלוּלִים אומר, ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו. 


גו [ה] 


תִנוּ רבָּנֵן בברייתא, הַרואָה עבודה זרה הנקראת מִרְקוֹלִים", 
אומר, בָּרוּף שָנָתַן אֶרְך אַפַּיִם לְעוּבְרִי רצונו, שאף שהם עובדים 
עבודת כוכבים, אינו נפרע מהם מידי". והרואה מקוֹם שַָנְעְקְרְהל מְמָנוּ 
עבוֹדת כוֹכָבִים, אומר, בָּרוּף שָעָקר עַכּוּ"ם מַאַרְצָנוּ, ומוסיף 
ואומר, וּכָשַׁם שְׁנַעֲקָרָה מִמָקוֹם זָה, פַּן תַּעֲקֵר מִכָּל מְקוֹמוֹת 
יִשְׂרָאֵלי, וְהַשַב 7ב עוּבְדִיהָם לְעָבְדִּףִּ, שמתפלל על פושעי ישראל 
שישובו בתשובה. וכשהוא רואה מקום שנעקרה ממנו עבודת כוכבים 
בְּחוץ לָאָרֶץ, אִין צָרִיךְּ לוֹמַר יְהָשֵׁם לב עוֹבְדֵיהֶם לְעָבְדֶּף"י, 
מִפָּנִי שְׁרוּבָּהּ עוֹבְדֵי כוֹכָבִים. רַבִּי שמעון בָּן אֶלְעְזֶר אומר, אף 
בְחוּץ ?אָרֶץ צָרִיך לוֹמר פִּן - והשב לב עובדיהם לעבדך, כשם 
שאומר בארץ ישראל, מִפּנִי שַׁעַתִידִים כל העובדי כוכבים 
לְהַתִגַיִיר", שַׁנַאֲמַר (פניס ג ט), 'אִז פֶהֶפּך אֶל עִמִים שַׂפָה בְרוּרָה, 
לקְרֹא כָלֶם בְּשֵׁם ה', לְעַבְדוֹ שָכֶם אֶחָד', כלומר, שאחר מלחמת גוג 
ומגוג", אהפוך את לשון כל העמים ללשון הקודש, ועל ידי כך יקראו 
כולם בשם ה' ויעבדוהו יחדל, וכיון שעתידים הם להתגייר, אפשר 
להתפלל שישיבם ה' לעבודתוײ. 


* 


אגב שהביאה הגמרא, שהרואה מרקוליס מברך, מביאה הגמרא את 
דברי רב המנונא שכלל ברכה זו עם ברכות אחרות: 
אומרת הגמרא, דרש רכ המננָא, הַרואָה את חורבות בָּבֵל 


שהיא עבודה זרה שמתחדשת בכל יום, שהם עובדים אף לאבנים שזורקים לה [והחילוק 
בין פירוש ר"י לפירוש רבינו יונה הוא, שלדעת ר"י על כל עבודה זרה חדשה מברך, 
והתנא נקט מרקוליס, משום שהיא מתחדשת בכל יום, וניתן לברך עליה על יום. אבל 
לפירוש רבינו יונה, אין מברכים רק על מרקוליס, כי רק עליה תיקנו ברכה]. 

עט. כתב בפירוש התפילות לר"י בר יקר, שיש לשבח את ה' במדתו שהוא ארך אפים 
אף לרשעים, אלא שתיקנו שיברכו ברכה זו על ידי מעשה, כלומר, כשיראה עבודה 
זרה יברך כן. וכתב עוד, שאריכות אפיו ניכרת בעבודה זרה בארץ ישראל, שהרי הוא 
צוה לעקור את כל העבודה זרה מהארץ, ועבודה זרה זו קיימת. 

הבית יוסף (לו"פ סי ככד) כתב, שברכה זו מברך אף הרואה בית של עבודת כוכבים. 
והט"ז (מס פק"נ) כתב בשם המהרש"ל, שברכה זו מברכים רק כשהוא רואה את העבודה 
זרה עצמה, אבל אם רואה רק את בית העבודה זרה אינו אומר ברכה זו [אלא אומר 
'בית גאים יסח ה", כמו שמבואר בגמרא להלן (ש:), ועיין שם מה שכתבנו בזה]. 
פ. כתב בהלכות קטנות (עו"פ מ" סי" כט), שלשון נעקרה משמעותו, שנעקר בחוזק, 
כגון על ידי מלחמה, ורק באופן זה שהוא בזיון וחרפה לעבודה זרה, מברכים. 

פא. התוספות לעיל (ד. ד"ס פעקכ), הביאו את דברי הירושלמי (פ"ע ס"), שרק 
כשנעקרה עבודת כוכבים מכל ארץ ישראל, מברך שעקר עכו"ם מארצנו, אבל אם לא 
נעקרה רק ממקום זה, מברך שעקר עכו"ם מהמקום הזה. וכתב המאירי (ד"ס 6מל), 
שמהגמרא כאן מוכח שסברה שלא כהירושלמי, שהרי אמרה, שמברך שעקר עכו"ם 
מארצנו, ואומר 'כן תעקר מכל מקומות ישראל', הרי שאף שעדיין לא נעקרה מכל 
ארץ ישראל, מברך שעקר עכו"ם מארצנו. ומבואר שפירש, ש'מקומות ישראל' היינו 
כל ארץ ישראל. אמנם המלא הרועים (ד"ס וכעס.כחה. ,שיש לפרש את דברי הגמרא 


.אהח19/06/2018: 


אף כשיטת הירושלמי שברכה זו היא רק כשנעקרה עבודה זרה מכל ארץ ישראל, ומה 
שאומר 'כן תעקר מכל מקומות ישראל', היינו בכל מקומות מושבות בני ישראל בחוץ 
לארץ. אמנם מה שממשיך לומר והשב לב עובדיהם לעבדך', אינו אלא על עובדי 
עבודה זרה שבארץ ישראל, שהרי לדעת תנא קמא אין אומרים כן רק על ארץ ישראל. 
פב. אמרו בירושלמי (פ"ט ס"5), שבחוץ לארץ מברך שעקר עכו"ם מהמקום הזה. וכתב 
השיטה מקובצת (ד"ס מקוס), שכן משמע בגמרא, שרק 'והשב לב עובדיהם לעבדך' אין 
אומרים בחוץ לארץ, אבל את עיקר הברכה אומרים. והביא שיש אומרים [וכן כתב 
הרא"ה (ד"ס מקוס)], שלתנא קמא אין מברכים כלל בחוץ לארץ. 

פג. כתב בשדה יהושע על הירושלמי (פס), שאף שגם הגוים מוזהרים שלא לעבוד 
עבודת כוכבים (כמנוּפֿר נקנסללין גו.), מכל מקום אין מתפללים עליהם שישובו בתשובה, 
כיון שאין מתפללים על עובדי כוכבים [וכמו שמשמע מהירושלמי שם]. ומה שרבי 
שמעון בן אלעזר סובר שמתפללים עליהם, הוא מפני שעתידים להתגייר, וכל שעומד 
להתגייר הרי הוא כמו שהתגייר כבר, נמצא שאינו תפילה על עובדי כוכבים. וראה 
בילקוט ביאורים עוד תירוצים בזה. 

פד. בעבודה זרה (כד.) מבואר, שאין הפסוק מתפרש שיתגיירו, אלא לדעת חכמים, 
אבל לרבי אליעזר, לא יתגיירו אלא רק יחזרו בהם מעבודת כוכבים, אבל עדיין יחזיקו 
בשאר עבירות. 

פה. רד"ק (פמס ג ע). 

פו. מצודת דוד (טס). 

פז. ביאר האהבת איתן על העין יעקב (ל"ה כ"ש), שמה שאמרו שעתידים כל העובדי 


עין משפט 
נר מצוה 


כ א מיי פ"י מסנכות 
נרכות ס(כס ט סמג 
עסין כז טוס"ע פֿו"ם סי" 
רכד סעיף 5: 
בא ב ג פיי" קס טוס"ע 
טס סעיף 3: 
כב ד עס סעיף ג: 
בג ה מיי' פס עוס"ע טס 
ונסי' ליח סעיף ז: 
כד ו טוט"ע סימן רכד 
סעיף ד: 


לעזי רש"י 


[נרפס בדף נט.] 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


רב נסים גאון 


הרואה | ר' עקיבא 
בחלומו יצפה לחסידות. 
אית בפרק כל ישראל יש 
להן חלק (דף קי) שנא' 
אספו לי חסידי אלו ר' 
עקיבא וחבריו שמסרו 
נפשם לזביחה על דברי 
תורה ואמרי' (שם) אמר 
רבה בר בר חנה שבקה 
ר עקיבא לחסידותיה: 
הרואה ר' אלעזר בן 
עזריה יצפה לחכמה. 
לפי שנתמנה בישיבה 
והוא בן י"ח שנה והיה 
הוא כבר חכם מאד כמו 
שאתה מוצא (חגיגה דף 
ג) אמר ר' יהושע עליו אין 
דור יתום שר' אלעזר בן 
עזריה שרוי בתוכו ואמרו 
בשבחו (גיטין דף סז) רי 
אלעזר בן עזריה קופה של 
בשמים כלומר שהיה 
מאסף החכמות ומסדר 
אותם ושנינו (סוטה דף 
מט) משמת ראב"ע בטלה 
עטרת החכמים ואע"פ 
שר"ע הגיע למעלה יתירה 
וגדולה בחכמה שאפ" 
משה רבינו כשהראהו 
הקב"ה דורות העתידין 
כשראה את ר' עקיבא 
אמר לפני הקב"ה רבש"ע 
יש לך אדם כזה ואתה 
נותן תורה ע"י כמפורש 
בפ' הקומץ את המנחה 
(מנחות ד' כט) מיהו לא 
התחיל ללמוד ולגרוס עד 
שהיה בן מ' שנה כמו 
שאמרו (בשלהי ספרי) רי 
עקיבא למד תורה בן מ' 
שנה ושימש את החכמים 
מ' שנה ופרנס את ישראל 
מ' שנה ואפשר שחסידותו 
היתה יתירה על חכמתו 
ולפיכך | הוא משובח 
בחסידות: ר' ישמעאל 
בן אלישע ידאג מן 
הפורענות. מפני שבימיו 
היו ישראל עומדין בצרות 
וגזירות ומלחמות בסוף 
זמן בית שני וכבר נשבה 
בנערותו | ופדאהו | ר' 
יהושע בן חנניה כמפורש 
בפ' הניזקין (גיטין דף נח) 
מעשה בר' יהושע בן 
חנניה שהלך לכרך גדול 
של רומי אמרו לו תינוק 
אחד יש בבית הסוהר כוי 
אמרו לא זז משם עד 
שפדאו בממון הרבה לא 
היו ימים מועטים ער 
שהורה הוראה בישראל 
ומנו ר' ישמעאל בן 
אלישע ואיתא בסוף גמ' 
דהוריות דבני מערבא 
ושימש בכהונה גדולה 
כדאמרי' בפ' מאימתי 
קורין (דף ז) תניא אמר רי 
ישמעאל בן אלישע פעם 
אחת נכנסתי לבית קה"ק 
להקטיר קטורת לפני 
לפנים וקודם חרבן הבית 
נהרג עם רבן שמעון בן 
גמליאל דתניא במכילתא 
דר' ישמעאל כשנהרג רי 
שמעון ור' ישמעאל אמר 
להן ר' עקיבא לתלמידיו 


התקינו עצמיכם לפורענות שאילו טובה עתידה לבא בדורנו בתחלה לא היו מקבלין אותה אלא רבן שמעון ור' ישמעאל 
| 

ועכשיו גלוי לפני מי שאמר והיה העולם שפורענות גדולה עתידה לבוא בדורנו ונסתלקו אלו מבינותינו שנא' (ישעיה נז) 

הצדיק אבד וגו' ובפ' עגלה ערופה דמס' סוטה (דף מח) ובפ' דיני ממונות דתחלת סנהדרי' (דף יא) אמרי' ת"ר משמתו 


נז: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הרואךה מרקליפ. כפוספספ" פגן כמקוס מרקולים דסכ5 עכודת = השכים. סעומד ממטתו ונפל כו פסוק כפיו: שיר השירים. קוו 
כוכניס ו"כ כו לוק מרקוניס ל כפי סכמקומו קל יכלת סמיס" וסנת סמקוס כנ כל ישכפנ: רבי ישמעאל בן אלישע. 
מ סיו עונדיס לס ועפס 6ין פנו רגיליס עברך נפי סנו כופֿיס ‏ מסרוגי מנכות סיס וספטיטו עור קכקפמו כסייו": חוץ מן הפיל 


לותס ככל יוס וכל סנך סכוליס למכו לעיל" לסו מקנטיס יוס 


נפנטיס יוס: ‏ דקר ואה7 מרקולים. 
פירטס כ"י 5 ידענ פֹמלי נקט 
מרקוניס יור מספר עכודת כוכניס 
גרס גי 67" כנרך כק כמקוס 
סבוניס עכו"ס לו קסועמלס עס 
מחדם ונכך נקט מכקוניס סלוגמין 
נּס פנניס ככנ יוס וסוי כמגלנ 
עכו"ס? פננ 55 על עכו"ס קנועס 
סקס מקודס וכירוקלמי" יש נעקלס 
עכו"ס ממקוס 6סד ונסנס למקוס 
ססר כמקוס פנסנס סומר כלוך 
סנתן לכך 5פיס | לעוכרי = לככו 
ונעקוס ‏ סגעקרסה מומר כלוך 
קעקר עכו"ס מן סמקוס סזס: 


*אמר רבי יוחנן השכים ונפל פסוק לתוך 
פיו הרי זה נבואה קטנה. תנו רבנן > שלשה 
מלכים הם הרואה דוד בחלום יצפה 
לחסידות שלמה יצפה לחכמה אחאב ידאג 
מן הפורענות ג' נביאים הם* הרואה ספר 
מלכים | יצפה לגדולה יחזקאל | יצפה 
לחכמה" ישעיה !*! יצפה לנחמה ירמיה ידאג 
מן הפורענות שלשה כתובים גדולים הם 
הרואה ספר תהלים יצפה לחסידות משלי 
יצפה לחכמה איוב ‏ ידאג מן הפורענות 
שלשה כתובים קטנים הם*שאה שיר 
השירים בחלום יצפה לחסידות קהלת 


יצפה לחכמה קינות ידאג מן הפורענות הרואה מנלת אסתר נם נעשה 
לו שלשה חכמים הם הרואה רבי בחלום יצפה לחכמה ראב'ע יצפה 


לעשירות רבי ישמעאל בן 


אלישע ידאנג מן הפורענות שלשה תלמידי 


חכמים הם הרואה בן עזאי בחלום יצפה לחסידות בן זומא יצפה לחכמה 
אחר ידאג מן הפורענות. כל מיני חיות יפות לחלום חוץ מן הפיל והקוף 


והקפוד והאמר מר הרואה 


פיל בחלום פלא נעשה לו לא קשיא הא 


דמסרג הא דלא מסרג כל מיני מתכת יפין לחלום חוץ ממר פסל וקרדום 
והני מילי דחזנהו בקתייהו כל מיני פירות יפין לחלום חוץ מפני תמרה 


כל מיני ירקות יפין לחלום 


חוץ מראשי לפתות והאמר רב לא איעתרי 


עד דחזאי ראשי לפתות כי חזא בכנייהו חזא כל מיני צבעונין יפין לחלום 
חוץ מן התכלת כל מיני עופות יפין לחלום חוץ מן קריא וקפופא 
וקורפראי: [הגו"ף הגו"ף מעי"ן משיבי"ן ומרחיבי"ן סימן]: ג' נכנסין לגוף 
ואין הגוף נהנה מהן גודגדניות וכפניות ופגי תמרה שלשה אין נכנסין 
לגוף והגוף נהנה מהן אלו הן רחיצה וסיכה ותשמיש שלשה מעין העולם 
הבא אלו הן שבת שמש ותשמיש תשמיש דמאי אילימא תשמיש המטה 
הא מכחש כחיש אלא תשמיש נקבים שלשה משיבין דעתו של אדם 
אלו הן קול ומראה וריח שלשה מרחיבין דעתו של אדם אלו הן דירה 
נאה ואשה נאה וכלים נאים: [חמש"ה ושש"ה ועשר"ה סימן]: חמשה 
אחד מששים אלו הן אש דבש ושבת ושינה וחלום אש אחד מששים 


לניהנם דבש אחד מששים 


למן שבת אחד מששים לעולם הבא שינה 


אחד מששים למיתה חלום אחד מששים לנבואה. ששה דברים סימן יפה 
לחולה אלו הן עטוש זיעה שלשול קרי ושינה וחלום עטוש דכתיב 
* עטישותיו תהל אור זעה דכתיב > בזעת אפיך תאכל לחם שלשול 
דכתיב *מהר צועה להפתח ולא ימות לשחת קרי דכתיב היראה זרע 
יאריך ימים שינה דכתיב " ישנתי אז ינוח לי חלום דכתיב !ותחלימני 
והחייני. "ששה דברים מרפאין את החולה מחליו ורפואתו רפואה אלו 
הן כרוב ותרדין וסיסין" יבשין וקיבה והרת ויותרת הכבד וי'א אף דגים קטנים ולא עוד אלא שדגים 
קטנים מפרין= ומברין כל גופו של אדם. עשרה דברים מחזירין את החולה לחליו וחליו קשה אלו הן האוכל 
בשר שור בשר שמן בשר צלי בשר צפרים וביצה צלויה ותגלחת ושחלים והחלב! והגבינה והמרחץ 
י"א אף אגוזים וי"א אף קשואים תנא דבי ר' ישמעאל "למה נקרא שמן קשואים מפני שהן קשים 
לגוף כחרבות איני והכתיב %ויאמר ה' לה שני גוים בבטנך אל תקרי גוים אלא גיים" וא"ר יהודה 
אמר רב אלו אנטוינום ורבי שלא פסק משלחנם לא צנון ולא חזרת ולא קשואין לא בימות החמה 
ולא בימות הגשמים לא קשיא הא ברברבי הא בזוטרי. ת"ר מת בבית שלום בבית אכל ושתה בבית 
סימן יפה לבית נטל כלים מן הבית סימן רע לבית תרנמא רב פפא במסאנא וסנדלא כל דשקיל 
שכבא מעלי בר ממסאנא וסנדלא כל דיהיב שכבא מעלי בר מעפרא וחרדלא: מקום שנעקרה ממנו 
עבודת גלולים: תנו רבנן = *הרואה מרקולים אומר ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו *מקום" שנעקרה 
ממנו עבודת כוכבים אומר ברוך שעקר עכו"ם מארצנו וכשם שנעקרה ממקום זה כן תעקר מכל מקומות 
ישראל והשב לב עובדיהם לעבדך ובח"ל אין צריך לומר והשב לב עובדיהם לעבדך מפני שרובה עובדי 
כוכבים *רשב"א אומר אף בחוץ לארץ צריך לומר כן מפני שעתידים להתגייר שנאמר " אז אהפוך אל עמים 


שפה ברורה. דרש רב המנונא דהרואה בבל הרשעה צריך קפוד חמש ברכות ראה בבל אומר ברוך 


והקוף והקפוד. סמטונין כמריסן. קפוד סיס קלומס קוף וש 


נס חכ פכוך, וסמס מכטינ"6: 
דמסרג. פוכף על גכו, ‏ וי" נפון 
כקפסר: חוץ ממר. פקו"ר כנע"ז: 
פסל. לוניי"ר: דחונהו בקתייהו. 
סרלוין למנפכמן עמ ולסספית : 
פגי תמרה. קנ כסטו כל כככן: 
בכנייהו. בעסובר, 6ל כפלום סימן 
סו (מכות כדפסר (יס ?בר סדיס 
נכנ קונפי כלעת: תכלת. ילוק 
סול, ומי ספניו ירוקיס סועס סו6: 
קריא, = יכנ"ן: קפופא. כופי"b‏ 
כלע"ז, וי לס" נמתות כנמיי דס 
לפיכך סן מגוניס: קורפראי. טנפ": 
גודגדניות, יכסי"ט: כפניות. מין 
פעריס כעיס: שמש. ממס זורתת: 
קול. סכ מיני זמר, מו קול ערכ טכ 
פס: עטוש. פקטכטד"כ: מהר 
צועה. מי קכֿריך 9סריק מעיו. סרקק 
כלי נקכלת 5עיס, קנלמר (ירמיס מת) 
וקני לו ועיס ועוסו וכליו יריקו, 
כמוקכ כסינ: ותהלימני והחייני. 
כמזקי' כתיכ: תרדין. כני"ן: מי 
סיסין, | כקול פוליקו"כ: והרת. 
וידלייר" 6‏ ססטנינ כתוכס: יותרת 
הכבד, | ליײכר"ק ‏ סכ כסמס: 
ומברין. לסון כרילופ: ותגלחת. 
₪6 מגלס: זוטרי. = יפין: מסאנא 
וסנדלא. סימן יולסי תון סוס טמוכיס 
סריס מן סכית: עפרא. סיקן 
סו סרמ (סס | קנוכס: 29 
עובדיהם. על פוקעי יקכ6ל מספפפ: 
כבשן של אש. תפילס ססוסק כס 
כנקנס על סגניס | מיש6ל ועזריס: 
מקום שנוטלין ממנו עפר. מקוס יש 
בככל ססין כסמס ונס מסס 5ס 
פֿין נומניס עניס עפר מעפר סמקוס, 
וסו סימן סעמד ומקננותיס פנ 
ככל סי, וכיסוד עסר"ר י5חק ריתי 
סנוטניס מסס עפר ננכיטן גי 
סמקוס, וסוף סוף פופו מקוס סין כו 
שוג ונ זרע ול נטיעס: גוזר 
ומקיים. סגזר | נסקמילס וקייס: 
נפקנלס 


שהחריב בבל הרשעה ראה ביתו של נבוכדנצר אומר ברוך שהחריב ביתו של נבוכדנצר הרשע הראה 
נוב של אריות או כבשן האש אומר ברוך שעשה נסים = לאבותינו במקום הזה ראה מרקולים אומר 
ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו יראה מקום שנוטלין ממנו עפר אומר ברוך אומר ועושהף גר ומקיים 
רבא כי הוה חזי חמרי דשקלי עפרא מריף להו ידא על גבייהו ואמר רהוטו צדיקי למעבד רעותא דמרייכו 
מר בריה דרבינא כי הוה מטי לבבל הוה שקיל עפרא בסודריה ושדי לברא לקיים מה שנא' = וטאטאתיה 
במטאטא השמד אמר רב אשי אנא הא דרב המנונא לא שמיע לי אלא מדעתאי בריכתינהו לכולהו 


אמר 


ג ובכת"י 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) לעיל גס: וקכ"ען 
עיין | צל"ח | ומגיד 
תעלומה, ‏ 3) [6דר"נ 
פ"מ וע"ס], ג) [לעיל 
ט₪, ל)/על מד: מ"ג 
כט., | ס)[[עיל מ., 
ו)ןע ‏ י. וכט., 
ז) [עי' סו" ע"ג י. דס 
5ון], מ) [תוקפתb‏ פרק 
ו], ט) עיין גם ברש"י 
שה"ש א א, י)עײן 
חולין קכג., כ) [(עיל 
מו 0 עיין יומא פד., 
מ) נדה כג., כ) פ"ו ה"ד, 
ק) עיין תוס' לעיל נד. 
דיה הרואה, ע) עיין ע"ז 


נא. וברש"י שם ד"ה 
כמגדל, ‏ פ)ה"א (סג 
ע"ב). 


הנהות הגר"א 
[א] גמ' (ישעי' יצפה 
לנחמה). פס" : 
[ב] שם סעסס נסיס 
נקכותינו. -. 
לצדיקים: 
Ran‏ 7 
גליון הש"ס 
גמ' כל מיני עופות. 
עי" (דס דף כ"ג ע"6 
כתו' ד"ס קלי קסי' (סס 
גירס פמרת כפן: 


== 


תורה אור השלם 
א) עטישתִיו תָּהֶל אור 
יניו כּעפְעֲפּי שֶחַר: 
[איוב מא, י] 
ב) בְּזעת אַפּיְ תאכַל 
לָחֶם ער שְְּׁ אֶל 
הָאֲרָמָה | כִּי מִמְנָה 
לחת כִּי עפַר אַתָּה 
וְאֶל עֲפר תְּשוּב: 
[בראשית ג, יט] 

ט מָהַר צֹעָה לְהַפֵַָּ 
ולא יָמוּת לַשׁחַת וְלא 
יָחֶסַר לַחֲמוֹ: 
| ישעיה נא, יד| 
ד) וי חָפַץ דַכְּאוֹ הַחָלִי 
אִם תַּשִׂים אֶשָם נַפְשוּ 
רְאָה זָרַע יָאָרִיף ימִים 
ְחַפֶץ וי בְּיָדוּ יְצָלֶח: 
[ישעיה נג, י] 

ה כִּי עַתָּה שְבַבְתִי 
ואֶשְׁקט יְשׁנְתּיאָז ינוח 
לי [איוב ג, יג] 

ו אֲרֹנָי עֲלֵיהֶם. יָחָי 
לכל בֶּהֶן חַיִי רוחי 
וְתַחֲלִימנִי וְהחִיני: 
[ישעיה לח, טז] 
זו ויאמָר יי לָהּ שָנִי גוים 
בְּבמנךּ וּשָנִי לְאָמִים 
מַמעיך יַפָרַדוּ וּלָאם 
מַלָאם יְאָמֶץ וְרֵב יעבר 
צְעִיר; |נראשית כה, כגן 
ח) כִּי אָז אֶהְפּךךּ אֶל 
עמִים שָפָה בְרוּרָה 
לקָרא כֵלֶם בְּשֵׁם ו 
לְעְבְדוּ שְכֶם אֶחָר: 


[צפניה ג, ט] 
ט) וְשַמְתִּיהָ | למורש 
קד וְאַגְמִי = מָיִם 


וְטאטאתִיהָ. בְּמִטָאָטָא 
הַשָמָד נְאָם וי צְבָאוֹת: 
[ישעיה יד, כג] 


as 
הגהות וציונים‎ 


6 פתח בשלשה ומנה 
ארבעה, מלכים יחזקאל 
ישעיה ירמיה, לכן מוחק 
הגר"א "ישעיה יצפה 
לנחמה" ובאדר"נ ליתא 
"יחזקאל יצפה לחכמה" 
(עי" | הערה הבאה) 
ליתא | "ספר 
מלכים יצפה לגדולה" 
ובדק"ס | כתב שהיא 


הגירסא האמיתית כי פתח בג' "גברי נביאים" ולא "בספר", ועיין צל"ח: 3] [באדר"נ פ"מ ליתא ובזה אתי שפיר 
שלשה נביאים] (גליון): ג] [גי' הערוך קדיא כוס וינשוף תרגום קדיא וקפופא] (גליון): 7] רש"י גורס מי פיפין 
(וכ"ה לעיל מד ע"ב ובע"ז כט ע"א): ס] בדפו"י נוסף ומרבין ומברין (וכ"ה לעיל מ ע"ב ונשמט כאן בטעות, 


דק"ס): ו] בע"ז כט ע"א הגירסא וכבד (מלא הרועים) וכ"ה בפרק ד"א בראשית חכמה שער ג: ]] [בכל הספרים 

ותקונים כתיב גיים והקרי גוים ומצוה להסביר] (גליון), בכת"י ובילקוט שמעוני תולדות הגירסא אלא גאים ונראה דכצ"ל כאן בגמ', תורה תמימה תולדות כה, כג, והדרשא הוא מהכתיב "גיים", ולפי זה מיושב הערת הגליון: ק] והעוקר 

עצמו מברך אקב"ו לעקור ע"א מארצנו (מהרש"א ח"א ד"ה הרואה, הביאו רעק"א בהגהותיו על שו"ע סימן רכד סעיף ב): ט] ברי"ף וברא"ש ובטור ושו"ע (סי' רכד ס"ד) הנוסח בברכה זו, ברוך אומר ועושה ברוך גוזר ומקיים, ועיי 
ן ן [ ן 

לבוש (שם) ומעדני יו"ט (אות צ) ואליה רבה (שם סק"ד): *] נדצ"ל ויש להן (באה"מ) דקאי גס על קריא כדאיתא בנדה כג ע"א: כ] עי' מהרש"א ובהערות שם: ] טעות הדפוס שרשם כאן שני דבורים והכל דבור אחד (צל"ח עיי"ש): 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


הרשעה, צריף לברף חמש ברפותל, כיצר, ראה את גופה של 
עירי בָּבֵל, אומָר בַּרוך שָהַחָרִיב כָּבֵל הַרְשָעָה, ראה את בַּיתוֹ 
של נְבוּכַדְנעַר, אומר בַּרוּף שַׁהָחֲרִיב בִּיתו של נְבוּכדְנֵצֵר הַרְשָע, 
רְאֶה גוב של אֲרְיוֹת שהושלך דניאל לתוכוצ", או ראה את המקום 
שהסיקו שם את כְּבְשָן הָאֶש שהשליכו את חנניא מישאל ועזריה 
לתוכו=, אוֹמַר בָּרוּךְּ שָעֶשָה נִפִים לאֲבוֹתֵינוּי בְּמַקום זזּחצי. 
רְאֶה מרְקוֹלים, אוֹמַר בָּרוּךְּ שָנָתַן אֶרְךּ אפים לְעוּבְרִי רְצוֹנוֹיה. 
רְאָה מקום שְׁנוֹטלין מִמָּנוּ עְפֶר - מקום בבבל, שאין בהמה יוצאת 
משםצ', אלא אם נותנים עליה מעפר אותו מקוםצ', והוא סימן לכליה 
שנגזרה על בבל, ומקללותיהי", אומר בָּרוּךְּ אומר וְעושָה גוזר 
וּמקיים"", שמברך על שגזר להשמיד את בבל, וקיים גזירתו. 


מספרת הגמרא, רְבָּא, כִּי הֲוָה חזי חֲמָרֵי דּשֶקְלִי עִפְּרָא - כשהיה 


כוכבים להתגייר, אין הכוונה שיקבלו אותם לגרים, שהרי אמרו (ינמות כד:), שבימות 
המשיח אין מקבלים גרים, אלא שעתידים כל הגוים לבוא להתגייר, ולא יקבלו אותם, 
ויעשו את עצמם כגרים, וכמו שאמרו בעבודה זרה (כד.), שלעתיד לבא אומות העולם 
יהיו גרים גרורים, וביאר רש"י (עס ד"ס גלוריס), שיתגיירו מעצמם, אבל אנחנו לא נקבל 
אותם. ובמרומי שדה (ע"ז כד. ד"ס 6מכ) ביאר, שימות המשיח הם לפני לעתיד לבא, 
ובימות המשיח עדיין לא יהיה שפה ברורה, ולא יבינו העכו"ם מעצמם לעבוד את ה', 
ולא יבואו להתגייר אלא מתוך פחד או מפני שלוות ישראל וגדולתם, ולכן אין מקבלים 
אותם, אבל לעתיד לבא אחרי ימות המשיח ואחרי מלחמת גוג ומגוג יהיה שפה ברורה, 
וכל העובדי כוכבים יבינו מעצמם לעבוד את ה', ואז מן הדין ניתן לקבלם. וראה עוד 
תירוצים בזה בילקוט ביאורים. 

פח. ביאר המהרש"א (ל"ס כלס, ודכליו סולו כמלופס במהכס" טנדפס כעין יעקכ), שנקראה 
'הרשעה', משום שהחריבה את ארצנו. והוסיף, שמשום כך תיקנו ברכה לרואה את 
חורבנה, שרואה שנתקיימו נבואות הנביאים שתחרב. 

פט. כתב השער הציון (פו"ם סי" ככד סק"ג), שכל הברכות הללו, מברך אותם בשם 
ומלכות. שמשמע שכל הברכות הללו דין אחד להם, ואחת מברכות אלו,"ו% ברכת 
הרואה מרקוליס, שמברך אותה בשם ומלכות, כשאר הברכות המפורשות במשנה, 
כמבואר בתוספות לעיל ((ל. ד"ס סלוס), ואם כן גם כל שאר הברכות הללו מברכים 
אותם בשם ומלכות [וכן מפורש ברמב"ם (נכלות פ"י ס"ע) שעל ראיית גוב האריות וכבשן 
האש, ועל ראיית מקום שעובדים בו עבודה זרה, מברך בשם ומלכות]. 

צ. רא"ה (ד"ס מקוס). וכתב הכף החיים (מי' ככד פות י), שבבל הרשעה שמברכים עליה 
נמצאת על הדרך שבין העיר בגדד בעירק שעל נהר חידקל, לעיר חלה שעל נהר פרת, 
כשעתיים לפני העיר חלה, ובמקום זה יש מדבר שממה ויש בו חורבות, וקוראים אותו 
בבל הישנה. 

צא. שהשליך אותו דריוש לגוב האריות, אחר שראה שהוא מתפלל לה', ונעשה לו 
נס ולא הזיקו אותו האריות, כמפורש בדניאל (ו ינ-כג). 

צב. שהשליכום נבוכדנצר לכבשן האש, על שלא השתחוו לצלם, ונעשה להם נס ולא 
שלטה בהם האש, כמפורש בדניאל (ג ינ-כפ). ומבואר ברש"י (ד"ס כנטן), וברמב"ם (נלכות 
פ"י ס"ט), שאין מברכים רק על ראיית מקום הכבשן שבו הושלכו חנניא מישאל ועזריה. 
וכתב הב"ח (פו"ס סי כיפ ס"ג), שאף שלגבי גוב של אריות סתם הרמב"ם ולא פירש 
שהוא דווקא כשרואה את גוב האריות שהושלך דניאל לתוכו, מכל מקום, מאחר שלגבי 
כבשן האש פירש שאין מברכים על כל כבשן האש, אלא רק על המקום שבו היה 
הכבשן שהושלכו לתוכו חנניא מישאל ועזריה, ודאי אף בגוב של אריות יפרש שמברכים 
רק על גוב האריות שהושלך דניאל לתוכו, שאין סברא לחלק ביניהם. וכן כתב בפירוש 
האבודרהם (סנכות כרכות שער ק). אמנם הפרישה (פו"ת סי' כית) הביא בשם המהרש"ל, שרק 
בכבשן האש סבר הרמב"ם שאינו מברך על כל כבשן, אבל בגוב האריות, סבר הרמב"ם, 
שמברך על כל גוב של אריות. והסברא לחלק ביניהם היא, שגוב של אריות, אינו דבר 
מצוי, ולכן בכל גוב של אריות מתעורר הלב על הנס שנעשה לדניאל, אבל כבשן האש, 
שהוא דבר מצוי, רק במקום שהושלכו חנניא מישאל ועזריה לכבשן האש מתעורר הלב 
על הנס. ומדברי הרא"ש (סי' ז) שכתב סתם, שהרואה גוב של אריות וכבשן האש מברך, 


ברכות 


רואה חמורים שהיו נושאים את העפר מאותו מקום, טריף לָהוּ יִדָא 
עַל גַבַּיִיִהוּ - היה מקיש בידו על גבם, וְאָמַר, רְהוּטוּ צדיקי לְמַעְבָּד 
רְעוּתָא דְּמַרַיִיכוֹ - רוצו צדיקים לעשות רצון קונכם. 


נז: [ו] 


עוד מספרת הגמרא, מר בְרִיהּ [-בנו] דִרַבִינָא, כִּי הַוְה מְטִי - 
כשהיה מגיע לְבָבֵל, הַוֶה שָקיל עִפַרְא בְּפוּדָרִיהּ וְשָדִי לָבְרָא - היה 
נוטל מעפרה בסודרו, ומשליכו מחוץ לבבל, כדי לְקיים את מה 
שְׁנַאֲמַר (שעיס יד כ) שְשַמְתִּיהָ לְמוּרַש קפד וְאַגְמִי מַיִם, וְטְאטָאתִיהַ 
בּמטאַטא השמד', כלומר שאטטא אותה, במכבד של השמדהל. אָמַר 
רב אֲשִׁי, אַנָא הַא דרב המנוּנָא לא שְׁמִיעַ לי - אני לא שמעתי 
את דברי רב המנונא, שאמר שמברך בבבל חמש ברכות, אֶלָא, 
מַדעְתָּאי בָּרִיכְתִּינְהוּ ?כוּ?הו - מדעת עצמי ברכתי את כל חמשת 
הברכות?י. 


אוצר החכמה 


דייקו הב"ח והפרישה, שבכל גוב של אריות ובכל כבשן האש מברך. 

צג. הרי"ף, הרמב"ם (כרכופ פ"י ס"ט), הרא"ש (סיי ז) והטור (פויס סי' לכד) כתבו, שמברך 
שעשה ניסים לצדיקים. וכן כתב בהגהות הגר"א, שיש להגיה בגמרא. וכתב הרש"ש 
(ל"ס כסס), שגירסא זו היא נכונה יותר, שהרי אמרו (על טו:) שלא נקראו אבות, רק 
אברהם יצחק ויעקב. אמנם כתב, שיש לומר שמה שאמרו שלא נקראו אבות אלא 
שלשה, הינו רק כשהכוונה היא לאב המוליד, ולא כשהכוונה ללשון חשיבות, שכן 
מצינו שאמרו אב בלשון מושאל על מושלים [כמו שמצינו אצל יוסף (נלפטית מס ס) 
'וישמני לאב לפרעה', וכמבואר ברד"ק (עמופנ ' יכ טו)], ועל נביאים (מנכיס 3' 3 י), 
ועל צדיקים וחכמים (סנסדין ספ.). ודניאל היה מושל נביא [כמבואר במגילה (טו.)] חכם 
וצדיק [וכן חנניא מישאל ועזריה היו מושלים וצדיקים], ושייך לומר עליהם לשון אב. 
צד. מבואר בירושלמי (סונ פר"ם סי"' 6, וכסכודכסס סנכות נככות שער ם), שאף שמבואר 
לעיל (נד.), שעל נס שנעשה ליחיד, רק אותו היחיד מברך, מכל מקום הניסים של 
דניאל וחנניא מישאל ועזריה, כיון שהיה בהם קידוש ה', אף שהיו ניסים של יחידים, 
מברכים כל ישראל עליהם. 

צה. ברכה זו, אינה דווקא בבבל, אלא בכל מקום, כמבואר בגמרא לעיל. וכתב 
התוספות הרא"ש (ל"ס כפס), שלפי שעבודה זרה זו היתה בבבל, הזכיר רב המנונא 
ברכה זו, עם שאר הברכות שמברך בבבל. אמנם המאירי כתב, שכשרואה את מקום 
המרקוליס שהיתה בבבל, מברך ברוך שהאריך אפיו לעוברי רצונו. ומבואר בדבריו, 
שהיא ברכה מיוחדת לרואה את המקום שבו היתה מרקוליס בבבל, שמברך בלשון 
עבר, שהאריך אפו וכו', עד שנפרע ממנה. 

צו. כלומר, שאינה יכולה לזוז משם. טור (פו"ם סי" ככד). 

צז. רש"י (לד"ס מקוס). והביא פירוש נוסף בשם מהר"ר יצחק, שנוטלים משם עפר לטיט 
לבניני המקום, משום שאינו מקום ישוב, שאין יושבים בו ואין נוטעים וזורעים בו. 
צח. רש"י (פס). וכתבו המאירי (ד"ס סלופס) והאבודרהם (סנכות כלכות מעל ת), שקללה זו 
היא ממה שנאמר ((שעיס יד כג), 'וטאטאתיה במטאטא השמד' [שהובא בסמוך], שכיון 
שנותנים על הבהמות מעפרה, היא מתרוקנת מעפרה. ולפירוש רבי יצחק, שנוטלים 
משם עפר לטיט, כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס כס), שטאטאתיה פירושו, שאעשה 
ממנה טיט. 

צט. הרי"ף הרא"ש (ס" ז) והטור (פו"ס סי" ככד) כתבו, שמברך 'ברוך אומר ועושה, 
ברוך גוזר ומקיים'. וכתב הלבוש (פו"ס סי ככד ס"ד), שאף לגירסא זו, אינו מברך אלא 
ברכה אחת, כמו לגירסא שלנו, ומה שכתוב 'ברוך' 'ברוך' אין הכוונה שמברך שתי 
ברכות, אלא הכוונה שאומר שתי לשונות אלו. ובאופן אחר פירש, שלגירסא זו, יכול 
לברך איזו ברכה שירצה, או אומר ועושה, או גוזר ומקיים. 

ק. מצודת דוד (ישעיס פס). וביאר הרד"ק (פס), שכשם שבכיבוד הבית, נשאר קרקע 
הבית נקי, כן תהיה בבל נקייה מאנשים ומרכוש. אמנם מר בריה דרבינא עשה כפי 
המשמעות הפשוטה של הפסוק. 

קא. כתב בספר חדשים גם ישנים (ד"ס מלעספי), שצריך לומר שרב אשי בירך אותם 
מדעתו בלא שם ומלכות, שהרי אם לא ידע שכך תיקנו אנשי כנסת הגדולה איך בירך 
מעצמו בשם ומלכות. 


נח. [א] 


אגב שדברה הגמרא מחורבנה של בבל, מביאה הגמרא דרשה בענין 
זה; 
אָמַר רַבִּי יִרְמִיָה בֶּן אֶלְעֲזָר, כשנִתְקְלְלֶה כָּבָל, נתְקְלְלוּ - הזיקה 
קללתה גם לשַכָנֶיהַ, משום אוי לרשע ואוי לשכינו*, אבל כשנתקללה 
שומרוןי, נִתְבָּרכוּ - באה מקללתה ברכה לשְכְּנֶיהָ. ודבר זה אנו 
לומדים מן הפסוקים, כשנתק?לה בָּבֵל נְתקְלְלוּ שְׁכָנִיהָ אנו למדים 
מדִכְתִּיב (שעיס יד כג) 'ְשַׂמְתִּיה למורש קפד וְאַגְמִי מָיִם', שתחרב 
בבל, ותהיה ירושה לשרץ הנקרא קיפודי, ויהיו שם אגמי מים, כדרך 
המקומות החרביםי, וכיון שתהיה חרבה, יבואו שם עופות וחיות רעות, 
ויזיקו לשכניה. וכשנתק??ה שומרון נַתִבָּרְכוּ שְׁכַנֵיהָ, אנו למדים 
מדְכְתִיב (מיכס 5 ו) יְשַׂמְתִּי שומרון לְעִי הַשָּדָה ?מטעי כָרֶם' וגו', 
כלומר, שהנביא מתנבא שתחרב שומרון, ותתמלא בגלי אבנים, ולא 
יהיה בה יישוב, רק יטעו בה כרמים", ויהנו ממנה שכניה', ומעלה היא 
לשומרון, שנזכרת בפי שכניה לטובה'. 


אי 


הגמרא מביאה ברכה נוספת שאמר רב המנונא שמברכים על ראיה: 


ששים ריבוא", אוֹמַר כָּרוךף חִכָם הַרְזִים, כלומר שיודע מה שבלב 
כל אלו", והרואה אוּכְלוֹפי [-המון עם] עוֹבְדֵי כוכָבִים, אוֹמַר את 
הפסוק (ילמס ג ) וושה אַמכָם וגו" מָאד, חָפְרָה ווֹלַדְתְּכֶם, הַנָּה 
אַחֲרִית גוּים מַדְבָּר צִיָּה וַערָבָה', כלומר שכניסתכם [-אסיפתכם] תהיה 


בושה לכם, שאף שתחילתכם היתה בגדולה, בסוף ארצכם תהיה כמדבר 
שממהי. 


הגמרא מביאה ברייתא כדברי רב המנונא: 
תָּנוּ רִבָּנְך בברייתא, הָרוֹאָה אוּכְלוסִי יִשְׂרָאֵל, אומר כָּרוּך חֲכם 


אוצר החכמה)י 


זֶה לְזֶה, וְאִין פֶּרְצוּפִיהָן דומים זֶה לְזֶהי", יודע הוא מה שבלב כל 
אחד'י. מספרת הגמרא, פֶּן זוֹמָא ראה אוּכְלוֹפָא - קהל גדול של 
ישראל, כשהיה עומד עַל גַּב מַעָלֶה [-מדרגה] בְּהַר הַבִּית", ואָמַר 


א. רש"י (ד"ס נפקננס). כלומר, כשהרשע לוקה, אף שכניו לוקים עמו. וביאר בענף יוסף 
(ל"ס נמקנס), שהחילוק בין בבל לשומרון בזה הוא, שהרעה שבאה על בבל, היא רעה 
בעצם, ולכך שייך בה 'אוי לרשע ואוי לשכינו', אבל הרעה הבאה על ישראל, אינה 
רעה בעצם, שטובה היא להם שבאה כדי למרק את חטאיהם, וכיון שנתמרקו נקראים 
חסידים, ולכן לא באה ממנה רעה לשכניהם. 

ב. שומרון היתה עיר המלוכה של מלכות עשרת השבטים, וכיון שהיא היתה הסיבה 
לפשיעת עשרת השבטים, לכן נגזר עליה שתחרב. מצודת דוד (מיכס 5 ו). 

ג. רש"י (שס) כתב, שהוא הנקרא הריצו"ן, ובחולין (קכנ. ד"ס ס6נקס) כתב, שהריצו"ן 
הוא האנקה האמורה בתורה שהיא שרץ. אולם המצודת ציון (ישעיס פס) כתב, שקיפוד 
זה, הוא עוף מדברי [ומכל מקום אין זה קיפוד האמור לעיל (מ:), ששם פירש רשיי 
(ד"ס סון) שהוא קוף עם זנב]. 

ד. מצודת דוד (פס: 

ה. מצודת דוד (מיכס עס). וביאר, ששומרון עמדה בהר, שהוא מקום הראוי לנטיעת 
כרמים. והקשו התוספות בעירובין (יפ: ד"ס נתכככו), שהרי אמרו בתורת כהנים (פוקותי 
פ"ו), שאין ארץ ישראל טוענת פירות בשעה שאין ישראל שרויים בה, ואיך אמרו כאן 
שתהיה מקום טוב לנטעי כרמים. ותירצו, שכיון שבני יהודה היו שכניה הרי זה כאילו 
ישראל שרויים בה. עוד תירצו, שארץ ישראל מוציאה פירות אף בזמן שאין ישראל 
עליה, וכוונת התורת כהנים היא, שכשאין ישראל שרויים בארץ, אין הארץ מוציאה 
פירות כמו שהוציאה כשהיו ישראל שרויים בה. 

ו. ואף שקללה זו אינה קללה על הארץ, כמו בבבל שנתקללה האדמה עצמה, מכל 
מקום אמר רבי ירמיה בן אלעזר עתקללה שומרון', משום שנתקללו ישראל היושבים 
בה. עוד יש לומר, שדבר זה נחשב קללה אף לאדמת שומרון, כי יישוב ארץ ישראל 
בבנין עדיף משדות וכרמים, וכיון שלא יהיה בה רק כרמים ולא יישוב, הרי זה קללה 
לה. מהרש"א (ל"ס נסכככו). 

ז. רש"י (עירוכין יט. ד"ס למטעי. 

ח. כמבואר בברייתא בגמרא להלן. ששים ריבוא היינו שש מאות אלף. 

ט. ורזים הוא מלשון סוד, שיודע את הסודות והצפונות שבלב כל אלו. ובסמוך יבואר 
מה הטעם שתיקנו ברכה זו. 

ה רשיי הרד"ק. (טס). 

וא. בפירוש התפילות לר"י בר יקר מבואר, שמה שאמרה הגמרא שפרצופיהם שונים, 
אינו טעם לברכה, אלא דרך אגב אמרה הגמרא שדעתם שונה, כשם שפרצופיהם שונים. 
אמנם במהרש"א (ד"ס וסין) מבואר, שאף מה שפרצופיהן שונים הוא טעם לברכה, שמה 
שדעתם שונה, ניכר במה שפרצופיהם שונים. 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


בְּרוּף חַכֶם הַרְזִים. ומכיון שהיה תלמיד חכם, ולא היה עוסק 
במלאכה, הוסיף עוד ברכה" ואמר, בָּרוּךְ שַבְּרָא פָּל אָלוּ לְשַפָשָנִי, 
שהם חורשים וזורעים, ואני מוצא הכל מוכן לאכילה"י. ומבארת הגמרא 
מדוע אמר בן זומא שכולם נבראו לשמשו, שהוא [-בן זומא] היה 
אומר, כַּמָּה יניעות יְנַע אֶדֶם הַראשון עד שַׁמַצָא פת לְאֲכוֹל, 
חרש וְזֶרע וְקָצַר וְעַמָר - אסף את העומרים, וְדֶש את השבלים, וְזְרָה 
אותם ברוח להפריד את המוץ מהגרעינים, וּבָרֵר להוציא את הפסולת, 
וְמַחַן את הגרעינים, וְהַרְקִיד - ניפה את הקמח, וְלֶש את העיסה וְאָפַה 
אותה, ורק אחר כָּךָּ אִכָל, [אילו אֲנִי מִשָכִּים וּמוצא את כָּל אֶלוּ 
[-המלאכות הללו] מְתוּקְנִין [-עשויות כבר] לְפָּנִי. וְכַמָה יְנִיעוֹת יְגָע 
אֶדֶם הראשון עד שַמֶּצָא בָּגֶך ללְבוש, נָזוּ וְלְבֵּן [-ניקה] וְנַפִּיץ את 
הצמר, וְמֲוִה אותו לחוטים, ארג את החוטים לאריג, ורק אַחַר פִּךְּ 
מִצַא כֶּנֶד ללְבוש, וַאֲנִי משְׁפִּים ומוצא את כָּל אלו [-המלאכות 
הללו] מתוּקָּנִים [-עשויות כבר] לְפָּנִי, וכל זה הוא על ידי ריבוי 
האנשים שעוסקים במלאכה". ואף שאר דברים שאינם מצויים במדינתי 
איני חסר", שעשיר אני, וכָל האומות שוקדות וּבָאוֹת לְפְָתַח בִּיתִי 
לעשות עמי סחורה", וַאֲנִי מַשְׁפִּים וּמוֹצא כָּל אֶלוּ [-כל הדברים] 
מזומנים לְפָנָי". 


הגמרא מביאה דבר נוסף שאמר בן זומא: 

הוּא [-בן זומא] הָיָה אוּמַר, אורְחַ טוב מהוּ אומָר, כַּמָה טַרְחות 
רבות טרח בַּעַל הַבִּית בְּשַבִילִי, כֵּמָּה בְּשָר הַבִיא לְפָנִי לאכול, 
פַּמָה יין הַבִיא לְפָנֵי לשתות, כַּמָּה גְלוּסְכָאוֹת - ככרות לחם, הַבִיא 
לְפָנִי, וְכָל מה שְׁמָרַח לא טָרַח אֶלָא בִּשָבִילִיי. אֲבָל אורח רֶע 
מַהוּ אוֹמר, מה טורח - וכי איזו טירחה טרח בַּעֵל הַבִּיִת זֶה עבורי, 
פת אַחַת אָכַלְתִּי, חָתִיכָה אֶחַת של בשר אִכַלְתִּי, פוֹם אֶחָד של 
יין שָתִּיתִי, כָּל הטורח שמרח פָּעַל הַבִּיתּ זֶה, לא טרח אֶלָא 
בְּשָבִיל אֲשְׁתּוֹ וּבָנָיו. 


על אורְחַ טוב מהוּ אומר - מה נאמר בפסוק (פיוכ ₪ כל), זכר 
כִּי תַשָגִיא פַעֲלוֹ אֲשֶׁר שררו אַנָשִים', כלומר שיזכור האורח, ויגדיל 
את פעלו של בעל הבית, ויאמר שעליו הביטו אנשי ביתו, שטרחו 


וב. ביאר הרא"ה (ד"ס פמר), שהטעם שאין מברכים ברכה זו רק על ששים ריבוא 
מישראל הוא, שהדעות נחלקים לששים ריבוא, וכן הפרצופים [שכשם שהם מחולקים 
בדעות, שהיא הצורה הפנימית, כך הם מחולקים גם בצורה החיצונית. מהרש"א (ל"ס 
וסין)], וכיון שאין דעתם ופרצופיהם דומים זה לזה, כשהוא רואה ששים ריבוא, הרי 
הוא רואה את מספר הדעות והפרצופים הגדול ביותר שיתכן, וכיון שהוא רואה את 
כל הדעות, מברך ברוך חכם הרזים. 

יג. שחר הבית היה על מדרון ההר, ומשום כך היה חלקו העליון גבוה יותר מחלקו 
התחתון, ובמקום שהוא גבוה, היו בו מעלות. רש"י (שנת קטו. ד"ס גכ). וכיון שעמד 
במקום גבוה, יכל לראות עם רב. 

יד. מהרש"א (ל"ס כן). 

טו. שעל ידי ריבוי הדעות נוצרו כל הדברים המתוקנים שבעולם, ולכן כשראה הרבה 
דעות בירך ברכה זו. מהרש"א (סס). 

טז. מהרש"א (עס). 

וז. מהרש"א (טס). 

וח. היפה עינים הביא, שבירושלמי (פ"ט ס"6) הגירסא היא, 'כל בעלי אומניות משכימים 
ומעריבים, ואני מוצא כל אלו', שאין אני צריך לטרוח לעשות המלאכה בעצמי, אלא 
כל בעלי אומניות עושים את המלאכה עבורי, ולפי זה אין צריך לומר שהיה עשיר, 
כפי שכתב רשיי (ליסי 5). 

יט. כתב הרמב"ם (סקלמס (פירוע סמעניות), שתכלית כל הבריאה היא בשביל 'האדם 
המלומד הפרוש נדיר ופלאי, לא ימצא אלא יחיד באחד הדורות'. ושאר כל בני 
אדם, לא נבראו אלא לצורך אדם זה, או כדי לשמשו, שהרי אם יצטרך לטרוח 
להכין לו את צרכו, לא יהיה לו פנאי ללימודו, ושיעבד הבורא את כל הטבע 
כולו, לעמוד לצוהך אהם זה, או שנבראו :פרי :להיות לו לחברה. ובאר השליה 
(פרסת רס י), שלא דיבר בן זומא בגאוה חס ושלום, אלא בא לומר שלא יהרהר 
האדם שמאחר שתכלית הבריאה היא בשביל אותו אדם העוסק בתורה בלי הפסק, 
אם כן למה נבראו שאר האנשים, על כך אמר שכולם נבראו כדי לשמש אדם 
זה. 

ב. ביאר המאירי (ד"ס פוכם), שיש לו לשבח את מארחו אף יותר ממה שטרח עבורו. 
ומכל מקום, לא ישבחנו אלא בצנעה, כי המשבח את מארחו בפרהסיא, אמרו עליו 
בערכין (טו.), שקללה תחשב לו, ששומעים בני אדם, והולכים ומתארחים אצלו עד 
שמחסרים את ממונו. וכן כתב השיטה מקובצת (לד"ס פוכת). והתוספות (נ"מ כג: ל"ס 
נפוספיזפ) כתבו, שבערכין מדובר כשאומר כן לבני אדם שאינם מהוגנים, וכאן מדובר 
כשאומר כן לאנשים מהוגנים. 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
6) עירוכין לס ימה 
3) [תוספת6 פרק ו], ג) [עי' 
מו' ב"מ כג: ד''ס נסוספיזס], 
ל) יכמות דף עו: ע"ם], 
ס) [עיל ט: יט:ן, ו) קת 
כל. [נ"נ עס. סנסדלין ק.], 
ז) פענית כד:, מ) [לקמן ס3: 
קנסדכין ענ.], ט) נגעים פי"ב 
מיו סוכה נו:, 6 סנהדרין 
עב., כ) עיין תנחומא ס"פ 

תצא. 


-- == 
הגהות הגר"א 
[א] גמרא. <נכיופיו. = ('ע 


לב"ו ₪: [ב] שם (ככיוסיו. 
כ" לב" ש: 


תורה אור השלם 
א) וְשַמְתִּיהָ למורש קפר 
ְַמִי מָיִם וְמָאמָאתִיהָ 
בְּמִמְאַטָא הַשְׁמַד נָאֵם ו 
צְבָאוֹת: [שעיה יד, בגן 
ב וְשׂמְתִּי | שׂמְרוֹן ‏ לעי 
הַשָרָה לְממְעֵי כָרֶם וָהַנרְתִּי 
לני אֲבָנִיהָ וִפֹדֶיהָ אֲנלָה: 
[מיכה א, ו] 

ג) בּוֹשָׁה אִמָכֶם מָאֹד חְפַרֶה 
יְלַדְתְכֶם הַנָה אַחֲרִית גוים 
מִרְבָר ציָה וְעַרְבָה: 
[ירמיה נ, יב] 

ד) זכר כִּי תָשָנִיא פַעֲלוֹ 
אֲשֶׁר שררו אַנָשִים: 
[איוב לו, בד] 

ה) לָכֶן יָרַאוּהוּ אֲנְשִׁים לא 
רָאה כָּל חַבְמַי לַב: 
[איוב לז, כד] 

ו) וְרָוִד בְּן איש אֶפְרְתִי הוָה 
מַבֵּית לָחָם יְהוּדָה וּשַמו ישי 
ולו שְׁמֹנָה בָנִים וְהָאִיש בִּימִי 
שְׁאוּל זק בָּא בַאָנָשִים: 
[שמואל א יז, יב] 

ז) וֹאמָר צא וְעֲמַדְתָ בָהֶר 
לפנ יי וְהֲנַה יַ עבר וְרוּחַ 
ְדוֹלָה וְחָוק מְפָרִק הָרִים 
ּמִשבּר סְלָעִים לפְנֵי יי לא 
בְרוּחַ יי וְאַחַר הָרוּח רעש 
לא בָרְעש יי: וְאַחַר הרעש 
אש לא בְאַש יי ְאַחַר הָאֶשׁ 
קול רְמְמָה דָקָה: 
[מלכים א יט, יא-יב| 
ה) ל ו הַנְֵלָה וְַנְבוּרָה 
והתִּפָאָרָת והַנֵצַח וְהַהוֹד בי 
כל בְּשָמום וּבָאֶרֶץ לך ײַ 
הַמַמְלָכָה וְהַמִתְנִשָא לָכל 
לְראש: | דברי הימים א כט, יאן 
ט) וַתַּענְבָה על פּלַנְשֵׁיהֶם 
אֲשֶׁר בְּשָר חֲמוֹרִים בְּשָרֶם 
רְמַת פוּסִים זרְמְתֶם: 
|יחוקאל כג, כ| 
יו עֹשֶׂה גְדלוֹת עד אִין חקר 
וְנְפְלָאוֹת עד אִין מִסְפָר: 
|איוב ט, י| 
כו ַרָא יִשְׂרָאֵל אֶת היד 
הַנְלָה אֲשֶׁר עָשָה ײַ 
ְּמִצְרִיִם וַירְאוּ הָעַם מֶּת וז 
יֵאֲמִינּ בי וּבְמֹשׁה עֲבְדוֹ: 
[שמות יד, לא] 

ל) וידם הַשָמָש וָרֵח עַמַר 
עד יקם גוי איַבָיו הַלא הִיא 
כְתוּבָה על סַפַר הַישֶׁר 
ויעמד | הַשָמָש בַּחְצִי 
הַשָמִים ולא אֶץ לְבוֹא כְּיוֹם 
תָּמִים: [הושע י, יגן 
מו פוּרָה = רָרַכְתֵּי לְבַדִי 
וּמַעֵמִים אַין איש אַתִּי 
אֶרְרְכֶם כְאַפּי וְאָרְמְסֵם 
ַּחֵמָתִי וי נִצְהֶם על בְּנְדִי 
ְכָל מַלְפוּשׁי אַנְָלְתִ: 
|ישעיה סג, ג] 
על כַּן יָאָמַר בְּסְפֶר 
מִלְחֲמֹת יי אֶת וְהָב בְּסוּפָה 


ְאֶת הַנְחֲלִים אַרְנוֹן: (כמדבר כא, יד| 
ש וַּאמָר כִּי יִד על כָּס יָהּ מִלְחָמָה ליי בַּעַמְלֶק מדר דר: [שמת ז, טון 

כה אָמַר אַדנִי אֶלהִים הַנְני אַלִיף גוג נְשִיא ראש מֶשָךּ ותבל |יחקאל לט, א] 
ד] בע"י הגירסא וקאמר ברוך (ועיין מגן אברהם סימן רכד סק"ו ובאליה רבה סק"ו ובשערי תשובה סק"ה שם): 


בטט א'] (גליון) ובכת"י איתא אמר מילתא ואתו בוטטי דנורא וכייביה לעיניה ואיכא דאמרי הב ביה עינא ועשאו גל של עצמות: 
פ] זה כתוב בישעיה לד, יא על אדום, וברש"י שבע"י ליתא ב' תיבות אלו, והוא דבור אחד עם דבור הקודם והגירסא שם ואוי לשכנו שאין בה אלא חיות רעות ועופות רעים 


מהרש"א בח"א ד"ה ברוך: 


ליה בהדי שאר מימרות שאמר בשם רב ע"ש] (גליון): 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


נתקללה בבל נתקללו שכניה. כלומר סוי לרטע וי נשכנו": קאת 
וקפוד", פיות ועופות רעיס ומזיקין 6ת סטכניס, כל עי ססדס ומטעי 
כרס קנתקננו כס עכי יטכפל סנס סיל נקכניס: אוכלוסי. יל 
גל סכ ססיס כנו: חכם הרזים, סיולע מס על כל 6פו: 
לשמשני. שסס מוכסיס װוכעיס 
וסני מו מוכן: כל אומות שוקדות 7 
ובאות לפתחי. עטיר סיס וסכנ 
נקין 956 (סקולס: שאם יזכה. 
נעונס סנ ורס כככוד | מלך 
סעסית: יבחין. כמס יתר כנול 
גוטלי סכר מכֿות יופר ממס שסיס 
ככוד" ספומות כעוס"ז: חצבי לנהרא. 
סכדין סקנמיס סונכיס נסר לטו 
מיס: כגני לייא. סקנוריס (סיכן 


נח, 


מספט: ? כחלינהו לעיניה. נקכו לעיניו?: קולפא. מקל (רדות: 
התורה אמרה אם בא להרגך השכם להרגן. ‏ לס כמספרת וגו' 
(שמות כב), כפי סכ על עסקי נפקות טיולע סו טלס ימ 
ותמ65גו תומר 55 תעמיד ע5מך מ9ספיל ממונך, וסול 03 לדעם כן 
סיקוס עליך ויסכגך, מכס תוכס 
סקכס תס וסלגסו": הממלכה זו 
מלחמת עמלק. דכתיג כס כסb‏ 
מנכות כי יד על כס יס (טמוס ז), 
כלומר. ענ ידי מלממס יי" בעמלק 
יפעלס כספו? : המתנשא. מדכפיכ לטון 
נסיסות מסמע ענ נסי רלט משך 
ותוכל: לכל לראש, (כל סקס נסיות 
רש סול מפנט6, כנומר קסול גוזכ 
ומעמידו: ריש גרגיתא. כור, סממונס 


*אמר רבי ירמיה בן אלעזר נתקללה בבל 
נתקללו שכניה נתקללה שומרון נתברכו 
שכניה נתקללה בבל נתקללו שכניה דכתיב 
* ושמתיה למורש קפוד ואגמי מים נתקללה 
שומרון נתברכו שכניה דכתיב > ושמתי 
שומרון לעי השדה למטעי כרם וגו'. ואמר רב 
המנונא *הרואה אוכלוסי ישראל אומר ברוך 
חכם הרזים אוכלוסי עובדי כוכבים אומר 


כלומר (מס סונכיס, וף תס טלמס ‏ 9 בושה אמכם וגו' ת"ר 5 הרואה אוכלוסי על ססופרץ ספיכום | (מלסוסן 
קומל ול תכקסו נסיקן פלך: ישראל אומר ברוך חכם הרזים שאין דעתם | מס כלי לססקות נסן סדותיסן: 
גדא כם: ורחמי דתא. וסט הומה זה לוה וא פרצופיהן דומים זה לוה בן כלון 


זומא ראה אוכלוסא על גב מעלה בהר הבית אמר ברוך חכם הרזים וברוך שברא כל אלו לשמשני 
הוא היה אומר כמה יגיעות יגע אדם הראשון עד שמצא פת לאכול חרש וזרע וקצר ועמר ודש וזרה 
וברר וטחן והרקיד ולש ואפה ואח"כ אכל ואני משכים ומוצא כל אלו מתוקנין לפני וכמה יגיעות ינע אדם 
הראשון עד שמצא בגר ללבוש גזו ולבן ונפץ וטוה וארג* ואחר כך מצא בגד ללבוש ואני משכים ומוצא כל 
אלו מתוקנים לפני כל אומות9 שוקדות ובאות לפתח ביתי ואני משכים ומוצא כל אלו לפני. הוא היה אומר 
אורח טוב 9 מהו אומר כמה טרחות טרח בעל הבית בשבילי כמה בשר הביא לפני כמה יין הביא לפני 
כמה גלוסקאות הביא לפני וכל מה שטרח לא טרח אלא בשבילי אבל אורח רע מהו אומר מה טורח 
טרח בעל הבית זה פת אחת אכלתי חתיכה אחת אכלתי כום אחד שתיתי כל טורח שטרח בעל הבית זה 


לא טרח אלא בשביל אשתו ובניו על אורח טוב מהו אומר " זכור כי תשגיא פעלו אשר שוררו אנשים 


נקיטינן אין אוכלוסא בבבל תנא אין אוכלוסא פחותה מששים רבוא. ת"ר *הרואה חכמי ישראל אומר ברוך 
שחלק9 מחכמתו ליראיו יחכמי עובדי כוכבים אומר ברוך שנתן מחכמתו != לבריותיו "הרואה מלכי ישראל 
אומר ברוך שחלק9 מכבודו ליראיו מלכי עובדי כוכבים אומר ברוך שנתן מכבודו !₪ לבריותיו א"ר יוחנן 
*"לעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אלא אפי' לקראת מלכי 
עובדי כוכבים שאם זכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי עובדי כוכבים. רב ששת סגי נהור הוה הוו קאזלי 
כולי עלמא לקבולי אפי מלכא וקם אזל בהדייהו רב ששת אשכחיה ההוא צדוקי אמר ליה חצבי לנהרא 
כגני לייא אמר ליה תא חזי דידענא טפי מינך חלף גונדא קמייתא כי קא אוושא אמר ליה ההוא 
צדוקי אתא מלכא אמר ליה רב ששת לא קאתי חלף גונדא תניינא כי קא אוושא אמר ליה ההוא 
צדוקי השתא קא אתי מלכא אמר ליה רב ששת לא קא אתי מלכא חליף תליתאי כי קא שתקא 
אמר ליה רב ששת ודאי השתא אתי מלכא אמר ליה ההוא צדוקי מנא לך הא אמר ליה דמלכותא 
דארעא כעין מלכותא דרקיעא דכתיב %צא ועמדת בהר לפני ה' והנה ה' עובר ורוח גדולה וחזק מפרק 
הרים ומשבר סלעים לפני ה' לא ברוח ה' ואחר הרוח רעש לא ברעש ה' ואחר הרעש אש לא באש 
ה' ואחר האש קול דממה דקה כי אתא מלכא פתח רב ששת וקא מברך ליה" אמר ליה ההוא 
צדוקי למאן דלא חזית ליה קא מברכת ומאי הו עליה דההוא צדוקי איכא דאמרי חברוהי כחלינהו 
לעיניה ואיכא דאמרי רב ששת= "נתן עיניו בו ונעשה גל של עצמות. ר' שילא י'נגדיה לההוא גברא 
דבעל מצרית! אזל אכל ביה קורצי בי מלכא אמר איכא חד גברא ביהודאי דקא דיין דינא בלא הרמנא 
דמלכא שדר עליה פריסתקא כי אתא אמרי ליה מה טעמא נגדתיה להאי אמר להו דבא על חמרתא 
אמרי ליה אית לך סהדי אמר להו אין אתא אליהו אדמי ליה כאיניש ואסהיד אמרי ליה אי הכי בר 
קטלא הוא אמר להו אנן מיומא דגלינן מארעין לית לן רשותא למקטל אתון מאי דבעיתון עבידו ביה 
עד דמעיני ביה בדינא פתח ר' שילא ואמר "לך ה' הגדולה והגבורה וגו' אמרי ליה מאי קאמרת 
אמר להו הכי קאמינא בריך רחמנא דיהיב מלכותא בארעא כעין מלכותא דרקיעא והב לכו שולטנא 
ורחמי דינא אמרו חביבא עליה יקרא דמלכותא כולי האי יהבי ליה קולפא אמרו ליה דון דנא כי 
הוה נפיק אמר ליה ההוא גברא עביד רחמנא ניסא לשקרי הכי אמר ליה רשע לאו חמרי איקרו 
דכתיב 5 אשר בשר חמורים בשרם חזייה דקאזיל למימרא להו דקרינהו חמרי אמר האי רודף הוא 
והתורה אמרה אם בא להרגך השכם להרגו מחייה בקולפא וקטליה אמר הואיל ואתעביד לי ניסא 
בהאי קרא דרשינא ליה לך ה' הגדולה זו מעשה בראשית וכן הוא אומר " עושה גדולות עד אין חקר 
והנבורה זו יציאת מצרים שנאמר וירא ישראל את היד הגדולה וגו" והתפארת זו חמה ולבנה 
שעמדו לו ליהושע שנאמר "וידום השמש וירח עמד וגו' והנצח זו מפלתה של רומי וכן הוא אומר > ויז 
נצחם על בגדי וגו וההוד זו מלחמת נחלי ארנון שנאמר ?על כן יאמר בספר מלחמות ה' את והב 
בסופה וגו' כי כל בשמים ובארץ זו מלחמת סיסרא שנאמר %מן שמים נלחמו הכוכבים ממסלותם וגו 
לך ה' הממלכה זו מלחמת עמלק וכן הוא אומר כי יד על כם יה והמתנשא זו מלחמת גוג ומגוג וכן הוא 
אומר 5 הנני אליך גוג נשיא ראש משך ותובל לכל לראש אמר רב חנן בר רבא אמר ר' יוחנן" אפילו 
ריש גרגיתא מן שמיא מנו ליה במתניתא תנא משמיה דרבי עקיבא לך ה' הגדולה זו קריעת ים 
סוף והגבורה זו מכת בכורות והתפארת זו מתן תורה והנצח זו ירושלים וההוד זו בית המקדש: 
תנו 


ס) מן שְׁמַיִם גלְחָמוּ הַכּוּכָבִים מִמְסְלוּתֶם נִלְחֲמוּ עם סִיסְרָא: [שפטם ה, כן 
= וְאַתָּה בְן אָרֶם הַנְבָא על גוג וְאָמַרְתּ 


:ד 7: ד 


ו] בדפו"י דבעל גויה: 


עין משפט 
נר מצוה 


כה א פיי" פיי מסנכות נרכות 
סנ יל סמג עטין כו טוס"ע 
סו" סי" לכל סעיף ס: 
כו ב פיי" טס טוק"ע טס סעיף 
1 


כז גמיי סס טוס"ע פס סעיף 
1 


בח ד מי" קס עוק"ע פס 
סעיף מ: 
כט ה עס סעיף ע: 
ל ו מיי' פי"כ מסנכות 6יסורי 
יפס סנכס 3 סמג לסוין קיב 
טוס"ע 6ס"ע סי" טז סעיף : 


ליקוטי רש"י 
[נדפס בסוף המסכת] 


רב נסים גאון 


נביאים האחרונים חגי זכריה 
ומלאכי נסתלקה רוה"ק 
מישראל אף הוא אומר בשעת 
מיתתו | שמעון וישמעאל 
לחרבא ושאר עמא לביזא ועקן 
סגיאן עתידין למיתי על עמא 
עיקרה דהא בריי' בתוסי סוטה 
ובפ' העור והרוטב במסכת 
שחיטת חולין (דף קכג) אמרו 
אל תתמה שהרי קרקפלו של ר' 
(יהושע) [ישמעאל] מונח 
בראשי מלכים: 6) שלשה 
תלמידין הן בן עזאי ובן 
זומא ואחר. הני בן עזאי ובן 
זומא הן חשובין יושבין בראש 
התלמידין כדתנן במס' קדושין 
בפ' האיש מקדש (דף מט) על 
מנת שאני תלמיד אין אומרים 
כשמעון בן עזאי ושמעון בן 
זומא ובפירקא קמא רמס' 
הוריות (דף ב) אמרי' או תלמיד 
וראוי להוראה אלא (מי 
שחסידותו) [אולי צ"ל שבן 
עזאי היה חסידותו] יתירה על 
חכמתו והאי אחר הוא אלישע 
בן אבויה וגם הוא היה גדול 
בחכמה ומזורז ובקי בתלמידים 
מיהו כיון שאירע לו אותו 
המאורע המפור' בחגיגה בפ' 
אין דורשין בעריות (דף יד) 
וקצץ בנטיעות נקרא אלישע 
אחר מפני שחזר לאחוריו 
ובפרק האשה נקנית (קדושין 
ד' לט) ובפרק שילוח הקן 
(חולין דף קמב) אמרי אלמלא 
לא דרשיה אחר להאי קרא 
כרבי יעקב בר ברתיה לא חטא 
ואחר מאי חזא איכא דאמרי כי 
האי גוונא חזא ואיכא דאמרי 
לישניה דגברא רבה חזא דהוה 
[גריר] ליה דבר אחר אמר פה 
שהפיק מרגליות ילחך עפרנפק 
חטא ולפיכך ‏ מי שרואהו 
בחלומו ידאג מן הפורענו': 
6) גדגדניו'. | 3) (הזכיכוס) 
בפרק בכל מערבין (עירובין ד' 
כח) (ואינון) [משמע דאינון] 
הינדקוקי | ובטיית | אלא 
הנדקוקה כי השמועה שנאמרה 
משמו של רב מערבין 
בגודגדניות כדאקשינן עליה 
מבריי'י מסקיגן בה איבעי 
תימא | כי קאמר רב 
בהינדקוקי ובפרקין בגמרא 
דבני מערבא גרסי בר שילת 
בשם רב פעפועין וגודגדניות 
וחלוגלוגות מערבי בהון בעון 
קומוי אילין אינון אמר לון 
קקולי והנדקוקי ופרפחיני: 
5) הרוא' את המרקולי". היא 
ע"ז וכבר מפורש כי בתחלה 
מציבין ג' אבנים ב' מהן סדורין 
על גבי קרקע אחת בצד 
חברתה והשלישית על גביהן 
כדתניא (ע"ז דף נ) אלו הן 
אבני מרקוליס אחת מיכן ואחת 
מיכן ואחת על גביהן ואמר 
רבא כי תניא ההיא בעיקר 
מרקוליס כל שהוא מוצב בזה 
המעשה נקרא מרקוליס והיו 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6 [טייך | (עמוד | סקולס]. 
3) [שולי 5"ל סזכורות] : 


הנהות וציונים 6] בכת"י ובע"י ובירושלמי ובדפוס שונצינו נוסף וארג ותפר (ונשמטה כאן בטעות, דק"ס): 

3] [צ"ל אומניות] (גליון) המהרש"א בח"א מפרש הגמ' לפי גרסתינו עיי"ש: ג] הרמב"ם (הל' 
ברכות פ"י הי"א) כתב שנתן (ועיין פרישה או"ח סימן רכד סק"ד), ותירוצים רבים נאמרו למה תקנו בחכמי ומלכי 
ישראל "שחלק", ובחכמי ומלכי אוהו"ע "שנתן", עיין ב"י, ב"ח (ס"ד) לבוש, ט"ז (סק"א) ובפמ"ג משב"ז שם, ועיין 
ס] [גיי הערוך מלתא אמר רב ששת ונפקי בוטיטא דנורא וכבינהו לעיניה ערוך ערך 
!] [ב"ב צא ע"ב ושם איתא א"ר חנן ב"ר אמר רב וכו" והתם מייתי 


וכו', ועיין רש"ש: ע] צ"ל כל אומניות (חכמת מנוח) וכ"ה בכת"י: ]יש להוסיף מלכי האומות (באה"מ): כ] [שייך לעיל קודם ד"ה ורחמי דינא] (גליון): (] בכל התלמוד משמע דכחול לעין לשון יפוי ורפואה לעין הוא ואפשר 


דלישנא מעליא נקט (מהרש"א ח"א): מ] יש להוסיף דכתיב (באה"מ): (] זו היא גי הרי"ף הרמב"ם רא"ש טור ושו"ע או"ח סימן רכד: 


נח. [ב] 


והכינו כל כךיי. ועל אורְח רֶע פָּתִיב (פס 8 כד), '?כַן יראוּהו אֲנָשִׁים 
וגו" לא יִרְאֶה כָּל חַכָמִי לָבי=, שכיון שהוא אורח רע שאינו מכיר 
בטובת מארחו, יראים ממנו בני אדם, ואדם זה לא יהיו לו בנים 
חכמיםכי. 


אגב שדברה הגמרא מענין אוכלסא, מביאה הגמרא דבר נוסף בענין 
זה: 
נאמר (טמופנ 6 יז יכ) וְדָוד בָּן אִיש אֶפְרָתִי וגו' וּשְמו ישי וגו' וְהָאיש 
בִּימִי שָאול זָקן כָּא בְאַנָשִים', אַמַר רָבָא, וְאִיתִּימָא - ויש אומרים 
שאמר זאת רב זְבִיד, וְאִיפִּימַא - ויש אומרים שאמר זאת רב 
אושָעְיא, ש'האיש' זֶה ישי אָבִי דָוד, שָאדם חשוב היה, ויצא 
למלחמה בְּאוּכְלומָא - כשהוא שר על ששים ריבוא אנשים"י, וְנֵכְנֵם 
מהמלחמה בָּאוּכְלוֹפָא, וְדָרֵשׁ בתורה בְּאוּכְלוּמָא - לפני ששים ריבוא 
אנשים5". 


אָמר עוּ?א, נְקיטינֶן - מקובל בידינו שאַין אוּכְלוֹפָא - עם גדול 
שיש לברך עליו חכם הרזים, בִּבְבָלי, אומרת הגמרא, תְּנָא - שינו 
בברייתא, אִין אוּכְלוּמָא - עם גדול שמברכים עליו ברוך חכם הרזים, 
פְּחוֹתה מְשָשִים רְנוֹאײ. 


* 


הגמרא מביאה ברכות נוספות שמברכים על ראיה: 
פֶּנוּ רִבָּנֶן בברייתא, הָרוֹאָה אחדי" מֹחַכְמִי יִשְׂרַאֵלײ, אומַר כָּרוּךְ 


%? 'איצר התכטה! 


שָחַלקל מִחִכְמַתו לִירְאָיוי. והרואה אחד מִחַכְמִי עוּבְדִי כוּכָבִיםלי, 
אומָר כָּרוף שָנָּתַן מַחֲכְמָתוֹ לְבְרְיותָיו"י. הָרוֹאָה אחד ממלְכִי 
יִשִרְאֶל, אומר בָּרוּךְּ שָחָלַק מִכְּבודו לִיִרְאִיולי, והרואה אחד ממַלְכֵי 
עובְדי כוֹכָבִים, אוֹמַר בָּרוּךְ שָנָּתַן מִכְּבודו לְבְרִיוְתָיו"". 


אָמַר רַכִּי יוּחֶנֶן, לְעוּלֶם יְשְתִּדּל אֶדֶם לָרוּץ לקראת מִלְכִי 
יִשְׂרָאֵל, כדי לראותם, ולא לקראת מַלְכִי יִשָרְאל בִלְבַד יש לרוץ, 
אִלָא אָפִילוּ לקראת מַלְכִי עובְדִי כוֹכָבִים יש לרוץ לראותם, כדי 
שָאם יִזְפָה לעולם הבא, ויראה את כבודו של מלך המשיח, יִבְחִין 


בא. מהרש"א (טס). ופשטות כוונת הפסוק היא, שתתן דעתך לזכור את מעשה הבורא, 
שאחר שתתן דעתך על מעשיו אתה עצמך תגדיל את מעשיו רק מחמת הדברים ששררו 
אנשים, כלומר שבני אדם רואים, מלבד כל הדברים הנסתרים (כמנוּפר כמכודת לוד סס). 
ו'תשגיא' הוא מלשון תגדיל, ו'שררו' הוא מלשון ראיה, כמו שנאמר (נמדנר כד ") 
'אשורנו ולא קרוב'. ובאופן אחר כתב המהרש"א, שיש לפרש את הפסוק כאן אף 
כפשוטו, שהוא מדבר על ה', שיש לאדם להגדיל את חסדי הבורא, על שהוא מזמין 
לו מארח שיטרח עבורו. 

כב. פשטות כוונת הפסוק אינה מדברת באורח, אלא באיוב, שאמר לו אליהוא, שכיון 
שהיית מטיל יראה יתירה על בני דורך, לכן לא זכית שיתקיים בך בן חכם, כמבואר 
ברש"י (ליוב ‏ כל). 

כג. כפתב המהרש"א (טס), שדברי בן זומא אלו, הם המשך למה שאמר קודם, שאין 
אני צריך לטרוח כלום לצרכי. ואמר, שאף כשאדם הולך בדרך, מזמין לו ה' מארח 
שטורח עבורו, ועל זה אמר, שאורח טוב מכיר שהכל טורח בעל הבית בשבילו. ובחפץ 
ה' (ד"ס סופ) כתב, שביאר בזה בן זומא, מדוע אמר שברא הכל לשמשני, ואמר, שאינו 
אומר כן משום שהוא מחשיב את עצמו, אלא לכל אחד יש לומר כן, שכמו שיש 
לאורח להגדיל את חסד מארחו, ולומר שכל מה שטרח טרח עבורי, כך יש לגדל את 
חסד ה' לומר שברא את כל העולם לשמשני. 

בד. רש"י (ינעות עו: ד"ס נקוכנוס). 

כה. ביאר המהרש"א (ל"ס וס6יש), שפסוק זה כולו מיותר, ודרשו, שמה שנאמר 'והאישי, 
הוא על שם שהיה איש מלחמה בנערותו, ו'זקן', הוא על שם שקנה חכמה בזקנותו, 
ועל שני דברים אלו נאמר שהיה בא באנשים, וכיון שלא פירש הפסוק כמה אנשים, 
מסתמא היו כמו שהיו בדור המדבר. ולפי פשוטו פירש רש"י (סמופ? 6' יז ינ), שבא 
באנשים, היינו שהיה נמנה בכנסיות חשובות. 

בו. הרמב"ם (נרכות פ"י סי"6) כתב, שרק בארץ ישראל מברכים ברכה זו של 'חכם 
הרזים'. וכתב הכסף משנה (טס), שהרמב"ם סבר, שמה שאמר עולא שאין אוכלוסא 
בבל, היינו שאין מברכים ברכת חכם הרזים בבבל, אף אם יראה שם ששים ריבוא, 
כיון שאין מברכים ברכה זו בחוץ לארץ. 

כז. היינו ששים רבבות, כלומר שש מאות אלף. 

בח. כן מבואר לכאורה בגמרא להלן (ע"נ), שאף על חכם אחד מברכים, וכן מבואר 
בכל הפוסקים. אמנם העולת תמיד (סי" ככד סק"ס) כתב, שרק על הרבה חכמים 
מברכים. 

בט. מבואר ברש"י (ע"כ ד"ס מפכמפו), שאין מברכים ברכה זו רק על חכם גדול. 

ל. בחכמי ומלכי ישראל הוא אומר 'שחלק', ובחכמי ומלכי עובדי כוכבים מברך 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


מה בִּין מַלְכִי ישַרְאֶל לְמַלְכִי עובְדִי כוֹכָבִים, ויראה כמה כבוד 
נוטלי שכר המצוות, מרובה יותר מכבוד מלכי אומות העולםל. 


מספרת הגמרא, רב שָשֶת כַנִּי נְהוֹר הוה - עיור היה", הו 
קָאַזְלֵי כוּלי עָלְמָא לקבּוּלי אַפִּי מִלְפָא - היו הולכים כל האנשים 
להקביל את פני המלך, וְתָם אַוזל בַּהֲדַיִיהוּ רב שַשַׁת - ועמד רב 
ששת והלך עמהם, אַשַׁכְּחַיהּ הַהוּא צדוקי - מצאו צדוקי אחד, 
אמַר ליה הצדוקי לרב ששת בדרך משל, הַצַבִּי לנַהֲרָא - הכדים 
השלמים הולכים לנהר לשאוב מים, פַּגְנִי לייא - הכדים השבורים 
למה הם הולכים, כלומר, שאתה שעיור אתה, ולא תראה את המלך, 


Rl aa 


מִינֵךְּ - בא ותראה שאני יודע טוב יותר ממך מתי בא המלךל". חַלַף 
גוּנְדְּא קמִייתָא כִּי קא אוְושָא - עברה כת ראשונה ממלוי המלך 
תוך כדי השמעת רעש המולה, וסבר הצדוקי שהמלך בא, אָמָר ליה 
הַהוּא צְדוקי לרב ששת, אַתָא מַלְכָּא - עכשיו בא המלך, אָמַר 
ליה רב שָשַת, לא קאֶתִי - לא בא המלך עכשו, חלף גּונְדָּא 
תּנְיִינָא כִּי קא אֶוושַא - עברה כת שניה ממלוי המלך, ואף היא 
עברה תוך כדי השמעת רעש המולה, אָמַר ליה ההוא צַדוקי לרב 
ששת, הַשָתָּא קא אָתִי מַלְפָא - עכשיו בא המלך, אֶמַר ליה רב 
ששַת, לא קא אֶתִי מַלְכָא - לא בא המלך עכשיו, חֲליף תִּלִיתַאי 
כִּי קָא שָתִקָא - עברה כת שלישית ממלוי המלך בלא השמעת רעש, 
אָמַר ליה רב שָשַת לצדוקי, ודאי השְתּא אֶתִי מִלְפָא - עכשיו 
בא המלך. אָמַר ליה הַהוּא צדוֹקִי לרב ששת, מִנָא ?ך הָא - מנין 
אתה יודע שעכשיו בא המלך, אָמַר ליה, דִמִלְכוּתָא דְאַרְעַא כְּעִין 
מַלְכוּתָא דִרְקִיעָא - סדרי המלכות של המלכים בארץ, הם כסדר 
מלכות שמים, וכשבא ה' לא נשמע רעש, דְכָתִיב באליהו הנביא 
כשנראה אליו כבוד ה' (מנכס 5' יע  ,₪-₪‏ צָא וְעְמַדְתּ בְהֶר לְפָנִי 
ה', וְהִגה ה' עבָר, וְרוּח גְדוּלָה וְחָזֶק מִפֶרק הָרִים וּמשָבָּר סְלָעִים 
לפְנִי ה', לא בְרוּחַ ה', וְאַחַר הָרוּחַ רעש, לא בְּרעַש ה', וְאַחַר 
הַרעַש אֶש, לא בְאֶש ה', |אחר הָאֶש קול חמְמָה דקָה', ורק 
כשהיה דממה בא הי*ײ. 


'שנתן'. וביאר הבית יוסף (לו"פ סי" ככד ד"ס סגוס), שנפשות ישראל חצובות מתחת 
כסא הכבוד, והרי הם חלק מה', ואפשר לומר עליהם שחלק, אבל אומות העולם 
רחוקים הם מה', ומה שנתן להם הוא כמי שנותן מנכסיו, ולכן מברכים עליהם 
שנתן. והב"ח (פס) ביאר, שהחכמה והכבוד של ישראל הם חלק מה', שהחכמה 
שלהם היא חכמת התורה, והכבוד שלהם הוא מכבוד השכינה, וניתן לומר עליהם 
שחלק, אבל עובדי כוכבים אין חכמתם וכבודם חלק ממנו, ולכן אומרים עליהם 
שנתן. 

לא. אומר ליראיו' ולא 'לחכמיו', משום שאמרו (לצות פ"ג מ"ט), כל שיראתו קודמת 
לחכמתו חכמתו מתקיימת, ואם כן מה שחכמים הם, אין זה אלא משום יראתם. 
מהרש"א (עס). 

לב. המגן אברהם (פ" ככד סק"ס) דייק ממה שכתב השלחן ערוך (שס ס"ז), חכמי אומות 
העולם 'שחכמים בחכמות העולם', שאין מברכים רק אם הם חכמים בחכמות שבעולם, 
אבל אם אינם חכמים רק בדתיהם, אין מברך עליהם. 

לג. ברי"ף וברמב"ם (נלכופ פ"י סי") ובהגהות הגר"א, הגירסא היא 'לבשר ודם'. וכן 
בסמוך לגבי מלכי עובדי כוכבים. 

לד. ואף שרוב מלכי ישראל רשעים היו, יכול לומר 'ליראיו', כיון שמה שנתנה להם 
המלוכה, הוא מחמת אבותיהם שהיו צדיקים, ואם כן הכבוד נחלק ליראיו. רש"ש (ל"ס 
מלכי). 

לה. שיש לנו לשבח את ה' על שהוא ממנה מלכים, מאחר שמצינו שאף הפסוק שבחו 
על כך, כמו שדרשה הגמרא (לסנן נסמון), שמה שנאמר (לכלי סימיס ' כט י6) 'והמתנשא 
לכל לראש', שאפילו הממונה על חופרי בורות המים להשקות את השדות, אינו מתמנה 
אלא מהשמים. 

לו. ורק מפני טעם זה יש לו לרוץ לראותם, אבל כדי לברך את הברכה, אינו צריך 
לרוץ, שאם אינו רואם, אינו צריך להשתדל לראותם כדי להתחייב לברך. מהרש"א (ל"ס 
pפס).‏ 

לז. סגי נהור, פירושו הוא שראייתו גדולה, והוא כינוי לעיור בלשון נקיה. 

לח. ביאר המהרש"א (ל"ס סױ), שאף שודאי גם הצדוקי ידע מתי בא המלך, שהרי 
היה רואה, מכל מקום אמר לו רב ששת, שאני אדע יותר ממך, כיון שאתה יודע בחוש 
הראיה, ואני יודע בחוש השמיעה, שהוא יותר שכלי מחוש הראיה. 

לט. ואף הרוח והרעש והאש שראה אליהו, היו מחנות של מלאכים, וכמו שהיה 
אצל המלך שבאו שלש כתות לפניו. והרוח, היא מחנה של מלאכי רוח, והרעש, 
הוא מחנה של מלאכי זיעה, והאש, הוא מחנה של מלאכי אש. מהרש"א (לס 
כעין). 


מסורת הש"ס 
= עם הוספות 


אהח19/0/2018; 


6) עירונין 7 2 
3) [תוקפתb‏ פרק ו], ג) [עי' 
סו' ב"מ כג: ד"ס כסוספיזס], 
ל) [ינמופ ‏ דף עו: ע"ם], 
ס) [(עיל ט: יע:], ו) קת 
ל [3כ :פס קיהדכיןיק.; 
ז) פענים כל:, פ) [לקמן ס3: 
סנסדרין ע3.], ט) נגעים פי"ב 
מ"ו סוכה נו:, 6 סנהדרין 
עב., כ) עיין תנחומא ס"פ 
תצא. 


--- == 
הגהות הגר"א 
[א] גמרא. <נכיותיו. = ('ע 


לב"ו ₪: [ב] שם גנריותי. 
כ"כ לבין : 


תורה אור השלם 
א) וְשׂמַתִּיהְ לְמוּרָש קפר 
ְאנְמַי מָיִם וְטַאטָאתִיה 
בְּמַטָאֵמָא הַשְׁמַד נָאִם וי 
צְבָאוֹת: [ישעיה יד, כג] 


[מיכה א, ו] 

ג) בּוֹשָׁה אִמָכֶם מַאד חָפַרֶה 
יְלַדְתְכֶם הנה אַחֲרִית גוים 
מִרְבָּר צִיָה וְעִרְבָה: 
[ירמיה נ, יב] 

ד) זכר כִּי תָשָנִיא פַעֲלוֹ 
אֲשֶׁר שְׂרְרוּ אַנָשִים: 
[איוב לו, בד] 

ה) לָכֶן יִרַאוּהוּ אֲנָשִׁים לא 
רָאה כָּל חַבְמֵי לָב: 
[איוב לז, כד] 

ו) וְדָוִד בְּן איש אֶפְרְתִי הוֶה 
מָבִּית לָחֶם יְהוּדָה וּשמו ישי 
ולו שְׁמֹנָה בָנִים וְהָאִיש בִּימִי 
שְׁאוּל זקן בָּא בַאֲנָשִׁים: 
|שמואל א ז, יב] 
לפְני יי וְהנָה יי עבר וְרוּחַ 
נְדולָה וְחוּק מִפְרק הָרִים 
ּמִשבָּר חְלָעִים לפְנִי וי לא 
ברוח יי וְאַחַר הָרוּח רעש 
לא בָרֵעֲשׁ יי: וְאַחַר הַרעְש 
אש לא בְאַש יי ְאַחַר הָאָש 
קול רְמְמָה רַקָה: 
[מלכים א יט, יא-יב| 


ה) ל יי הַנְָלָה וְהַנְבוּרֶה, 


הַתְּפָאָרֶת והַנֵצָח וְהַהוֹד כִּ 
כל בַּשָמִם וּבְאָרֶץ לד וי 
הַמַמְלָכָה וְהַמִתְנִשָא לָכ 
לֶראש: |רברי הימים א כט, יאן 
ט) וַתִּעִנְבָה על פִּלַנְשִיהֶם 
אַשָר בְּשָר חֲמוֹרִים בְּשָרֶם 
רְמַת סוּסִים זרְמְתֶם: 
[יחזקאל כג, כ| 
י) עשָה גְדלוֹת עד אִין חַקֶר 
ְנְפְלָאוֹת עד אִין מִסְפָר: 
|איוב ט, י| 
כו ורא יִשְׂרָאֵל אֶת היד 
הַנְלָה אֲשֶׁר עָשָה ו 
בְּמִצְרִִם ַירָאוּ הָעָם אֶת ו 
וַאמִינּ בי וּבְמֹשׁה עַבְדוּ: 
[שמות יד, לא] 
ל) וידם הַשָׁמֶשׁ וְָרֵח עֲמָד 
עד יקם גוי אֹיֵבָיו הַלא הִיא 
כְתוּבָה על סַפָר הַישֶׁר 
עֲמֹד הַשָמֶש בַּחָצִי 
הַשְׁמַיִם ולא אֶץ לְבוּא כָּיוּם 
תַּמִים: [יהושע י, יגן 
מ) פוה = רְרַכְתִּי לְבָרִ 
ּמַעְמִים אין איש אתי 
אֶרֶרְכַם בְאַפִּי וְאָרְמְסֵם 
ַּחַמְתִי וי נַצְחֶם על בְּנָדִי 
וכָל מלְבוּשי אָנְאָלְתִ: 
[ישעיה סג, ג] 
בעל כַּן יָאָמַר בְּסְפָר 
מַלְחֲמֹת יי אֶת וְהָב בְּסוּפָה 


ְאֶת הַנְחָלִים אַרְנון: ומכו כא, ד) = ס) מן שָמִיִם נִלְחָמוּ הַכּוּכָבִים מִמִסְלוּתֶם נְלְחֲמוּ עם סִיסְרָא: ושפטם ה, כן 


מהרש"א בח"א ד"ה ברוך: 


ליה בהדי שאר מימרות שאמר בשם רב ע"ש] (גליון): 


ל] בע"י הגירסא וקאמר ברוך (ועיין מגן אברהם סימן רכד סק"ו ובאליה רבה סק"ו ובשערי תשובה סק"ה שם): 
בטט א'] (גליון) ובכת"י איתא אמר מילתא ואתו בוטטי דנורא וכייביה לעיניה ואיכא ראמרי הב ביה עינא ועשאו גל של עצמות: 
ק] זה כתוב בישעיה לד, יא על אדום, וברש"י שבע"י ליתא ב' תיבות אלו, והוא דבור אחד עם דבור הקודם והגירסא שם ואוי לשכנו שאין בה אלא חיות רעות ועופות רעים 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


נתקללה בבל נתקללו שכניה. כלומר סוי לרטע וי כשכנו": קאת 
וקפוד". סיום ועופות כעיס ומזיקין 6ת סעכניס, לבכ עי סקלס ומטעי 
כרס קנתקננו כס עכי יכל סנס סיל נקכניס: אוכלוסי. סיג 
גדו! סכ ססיס ככו: חכם הרזים, סיולע מס סכלכ כל 6פו: 
לשמשני. שסס מוכלעיס ‏ װוכעיס 
וסני מו מוכן : כל אומות שוקדות 
ובאות לפתחי. עטיל סיס וסכל 
כקין 3 כסתוכס: שאם יזכה. 
לעונס סנ ורס ככנוד מלך 
סעסים: יבחין. כמס יתר כנול 
גוטלי סכר מנות יותר ממס עסיס 
כנול" סקומות כעוס"ז: חצבי לנהרא. 
סכדין סנמיס סונכיס כנסכ לטו 
מיס: כגני לייא. סקנוכיס (סיכן 


נח, 


מספט: ? כחלינהו לעיניה. נקכו לעיניו?: קולפא. מקל (רדות: 
התורה אמרה אם בא להרגך השכם להרגן,. ‏ פס כמספרת וגו' 
(שמות ככ), כפי סכ על עסקי נפקות טיולע סו טפס ימ 
ופמנפנו מותר 65 תעמיד עכמך מנסכי ממונך, וסו 03 לדעם כן 
סיקוס עניך ויסכגך, מכס תמוכס 
סקכס תס וסכגסו": הממלכה זו 
מלחמת עמלק. לכתינ | 3 כסb‏ 
מנכות כי יד על כס יס (פמות ), 
כלומר. ענ ידי מלממס (יײי' בעמלק 
יפעלס כספו : המתנשא. מדכתיב לטון 
יפות מסמע ענ נטיb‏ רל מסן 
ותוכל: לכל לראש. לכל סקס כסיוק 
רש סול ממנסb,‏ כנומר קסול גוזכ 
ומעמידו: ריש גרגיתא. כור, סממונס 


*אמר רבי ירמיה בן אלעזר נתקללה בבל 
נתקללו שכניה נתקללה שומרון נתברכו 
שכניה נתקללה בבל נתקללו שכניה דכתיב 
* ושמתיה למורש קפוד ואגמי מים נתקללה 
שומרון נתברכו שכניה דכתיב > ושמתי 
שומרון לעי השרה למטעי כרם וגו'. ואמר רב 
המנונא *הרואה אוכלוסי ישראל אומר ברוך 
חכם הרזים אוכלוסי עובדי כוכבים אומר 


כלומר (מס סולכיס, ופף תס סתס ‏ 9 בושה אמכם וגו' ת"ר 5 הרואה אוכלופי | על ססופרין | פפיכות | למלסוסן 
סומ? ונ סכלסו (סיכן תפך: | ישראל אומר ברוך חכם הרזים שאין דעתם | (יס כלי נססקות נסן פלותיסן: 
גונדא. כפ: ורחמי דינא. קול דומה זה לזה ואין פרצופיהן דומים זה לזה בן ככוך 


זומא ראה אוכלוסא על גב מעלה בהר הבית אמר ברוך חכם הרים וברוך שברא כל אלו לשמשני 
הוא היה אומר כמה יניעות יגע אדם הראשון עד שמצא פת לאכול חרש וזרע וקצר ועמר ודש וזרה 
וברר וטחן והרקיד ולש ואפה ואח"כ אכל ואני משכים ומוצא כל אלו מתוקנין לפני וכמה יגיעות ינע אדם 
הראשון עד שמצא בגר ללבוש גזו ולבן ונפץ וטוה וארג* ואחר כך מצא בגד ללבוש ואני משכים ומוצא כל 
אלו מתוקנים לפני כל אומות9 שוקדות ובאות לפתח ביתי ואני משכים ומוצא כל אלו לפני. הוא היה אומר 
אורח טוב *מהו אומר כמה טרחות טרח בעל הבית בשבילי כמה בשר הביא לפני כמה יין הביא לפני 
כמה גלוסקאות הביא לפני וכל מה שטרח לא טרח אלא בשבילי אבל אורח רע מהו אומר מה טורח 
טרח בעל הבית זה פת אחת אכלתי חתיכה אחת אכלתי כום אחד שתיתי כל טורח שמרח בעל הבית זה 
לא טרח אלא בשביל אשתו ובניו על אורח טוב מהו אומר "זכור כי תשגיא פעלו אשר שוררו אנשים 


| יעל אורח רע כתיב = לכן יראוהו אנשים וגו'. + והאיש בימי שאול זקן בא באנשים אמר " רבא ואיתימא רב זביד 


ואיתימא רב אושעיא זה ישי אבי דוד שיצא באוכלוסא ונכנם באוכלוסא ודרש באוכלוסא אמר עולא 
נקיטינן אין אוכלוסא בבבל תנא אין אוכלוסא פחותה מששים רבוא. ת"ר *הרואה חכמי ישראל אומר ברוך 
שחלק מחכמתו ליראיו יחכמי עובדי כוכבים אומר ברוך שנתן מחכמתו != לבריותיו "הרואה מלכי ישראל 
אומר ברוך שחלק9 מכבודו ליראיו מלכי עובדי כוכבים אומר ברוך שנתן מכבודו ₪ לבריותיו א"ר יוחנן 
*ילעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אלא אפי' לקראת מלכי 
עובדי כוכבים שאם זכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי עובדי כוכבים. רב ששת סגי נהור הוה הוו קאזלי 
כולי עלמא לקבולי אפי מלכא וקם אזל בהדייהו רב ששת אשכחיה ההוא צדוקי אמר ליה חצבי לנהרא 
כגני לייא אמר ליה תא חזי דידענא טפי מינך חלף גונדא קמייתא כי קא אוושא אמר ליה ההוא 
צדוקי אתא מלכא אמר ליה רב ששת לא קאתי חלף גונדא תניינא כי קא אוושא אמר ליה ההוא 
צדוקי השתא קא אתי מלכא אמר ליה רב ששת לא קא אתי מלכא חליף תליתאי כי קא שתקא 
אמר ליה רב ששת ודאי השתא אתי מלכא אמר ליה ההוא צדוקי מנא לך הא אמר ליה דמלכותא 
דארעא כעין מלכותא דרקיעא דכתיב %צא ועמדת בהר לפני ה' והנה ה' עובר ורוח גדולה וחזק מפרק 
הרים ומשבר סלעים לפני ה' לא ברוח ה' ואחר הרוח רעש לא ברעש ה' ואחר הרעש אש לא באש 


,ה" ואחר האש קול דממה דקה כי אתא מלכא פתח רב ששת וקא מברך ליה" אמר ליה ההוא 


צדוקי למאן דלא חזית ליה קא מברכת ומאי הוי עליה דההוא צדוקי איכא דאמרי חברוהי כחלינהו 
לעיניה ואיכא דאמרי רב ששת" "נתן עיניו בו ונעשה גל של עצמות. ר' שילא *'נגדיה לההוא גברא 
דבעל מצרית" אזל אכל ביה קורצי בי מלכא אמר איכא חד גברא ביהודאי דקא דיין דינא בלא הרמנא 
דמלכא שדר עליה פריסתקא כי אתא אמרי ליה מה טעמא נגדתיה להאי אמר להו דבא על חמרתא 
אמרי ליה אית לך סהדי אמר להו אין אתא אליהו אדמי ליה כאיניש ואסהיד אמרי ליה אי הכי בר 
קטלא הוא אמר להו אנן מיומא דגלינן מארעין לית לן רשותא למקטל אתון מאי דבעיתון עבידו ביה 
עד דמעיני ביה בדינא פתח ר' שילא ואמר "לך ה' הגדולה והגבורה וגו אמרי ליה מאי קאמרת 
אמר להו הכי קאמינא בריך רחמנא דיהיב מלכותא בארעא כעין מלכותא דרקיעא ויהב לכו שולטנא 
ורחמי דינא אמרו חביבא עליה יקרא דמלכותא כולי האי יהבי ליה קולפא אמרו ליה דון דנא כי 
הוה נפיק אמר ליה ההוא גברא עביד רחמנא ניסא לשקרי הכי אמר ליה רשע לאו חמרי איקרו 
דכתיב 5 אשר בשר חמורים בשרם חזייה דקאזיל למימרא להו דקרינהו חמרי אמר האי רודף הוא 
והתורה אמרה אם בא להרגך השכם להרגו מחייה בקולפא וקטליה אמר הואיל ואתעביד לי ניסא 
בהאי קרא דרשינא ליה לך ה' הגדולה זו מעשה בראשית וכן הוא אומר " עושה גדולות עד אין חקר 
והנבורה זו יציאת מצרים שנאמר ורא ישראל את היד הגדולה וגו" והתפארת זו חמה ולבנה 
שעמדו לו ליהושע שנאמר > וידום השמש וירח עמד וגו והנצח זו מפלתה של רומי וכן הוא אומר > ויז 
נצחם על בגדי וגו וההוד זו מלחמת נחלי ארנון שנאמר ?על כן יאמר בספר מלחמות ה' את והב 
בסופה וגו' כי כל בשמים ובארץ זו מלחמת סיסרא שנאמר 5 מן שמים נלחמו הכוכבים ממסלותם וגו 
לך ה' הממלכה זו מלחמת עמלק וכן הוא אומר *כי יד על כם יה והמתנשא זו מלחמת גוג ומגוג וכן הוא 
אומר 5 הנני אליך גוג נשיא ראש משך ותובל לכל לראש אמר רב חנן בר רבא אמר ר' יוחנן" אפילו 
ריש גרגיתא מן שמיא מנו ליה במתניתא תנא משמיה דרבי עקיבא לך ה' הגדולה זו קריעת ים 
סוף והגבורה זו מכת בכורות והתפארת זו מתן תורה והנצח זו ירושלים וההוד זו בית המקדש: 
תנו 


גד דנ 


ו] בדפו"י דבעל גויה: 


עין משפט 
נר מצוה 


כה א מי" פיי מסנכות נרכות 
סל' יל סמג עטין כז טוס"ע 
סו" סי" לכל סעיף ס: 
כו ב פיי" טס טוק"ע טס סעיף 
1 


כו ג מיי' קס טוס"ע פס סעיף 
1 


כח ד מי" סס עוק"ע פס 
סעיף מ: 
כט ה פס סעיף ע: 
ל ו מיי' פי"ב מסנכות 6יסורי 
יקס סנכה כ קמג נסוױן קיכ 
טוק"ע 6ס"ע סי" מז סעיף 5: 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 
רכ נסים גאון 


נביאים האחרונים חגי זכריה 
ומלאכי נסתלקה רוה"ק 
מישראל אף הוא אומר בשעת 
מיתתו | שמעון וישמעאל 
לחרבא ושאר עמא לביזא ועקן 
סגיאן עתידין למיתי על עמא 
עיקרה דהא בריי' בתוס' סוטה 
ובפ' העור והרוטב במסכת 
שחיטת חולין (דף קכג) אמרו 
אל תתמה שהרי קרקפלו של ר' 
(יהושע) [ישמעאל] מונח 
בראשי מלכים: 6) שלשה 
תלמידין הן בן עזאי ובן 
זומא ואחר. הני בן עזאי ובן 
זומא הן חשובין יושבין בראש 
התלמידין כדתנן במס' קדושין 
בפ' האיש מקדש (דף מט) על 
מנת שאני תלמיד אין אומרים 
כשמעון בן עזאי ושמעון בן 
זומא ובפירקא קמא דמס' 
הוריות (דף ב) אמרי' או תלמיד 
וראוי להוראה אלא (מי 
שחסידותו) [אולי צ"ל שבן 
עזאי היה חסידותו] יתירה על 
חכמתו והאי אחר הוא אלישע 
בן אבויה וגם הוא היה גדול 
בחכמה ומזורז ובקיבתלמידים 
מיהו כיון שאירע לו אותו 
המאורע המפור' בחגיגה בפ' 
אין דורשין בעריות (דף יד) 
וקצץ בנטיעות נקרא אלישע 
אחר מפני 
ובפרק האשה נקנית (קדושין 
די לט) ובפרק שילוח הקן 
(חולין דף קמב) אמרי אלמלא 
לא דרשיה אחר להאי קרא 
כרבי יעקב בר ברתיה לא חטא 
ואחר מאי חזא איכא דאמרי כי 


שחזר לאחוריו 


האי גוונא חזא ואיכא דאמרי 
לישניה דגברא רבה חזא דהוה 
[גריר] ליה דבר אחר אמר פה 
שהפיק מרגליות ילחך עפרנפק 
חטא ולפיכך מי שרואהו 
בחלומו ידאג מן הפורענו': 
?) גדגדניו'. ‏ 3) (הזכיכוס) 
בפרק בכל מערבין (עירובין די 
כח) (ואינון) [משמע דאינון] 
הינדקוקי | ובטיית | אלא 
הנדקוקה כי השמועה שנאמרה 
משמו של רב מערבין 
בגודגדניות כדאקשינן עליה 
מבריי' מסקינן בה איבעי 
תימא | כי קאמר רב 
בהינדקוקי ובפרקין בגמרא 
דבני מערבא גרסי בר שילת 
בשם רב פעפועין וגודגדניות 
וחלוגלוגות מערבי בהון בעון 
קומוי אילין אינון אמר לון 
קקולי והנדקוקי ופרפחיני: 
?) הרוא' את המרקולי". היא 
ע"ז וכבר מפורש כי בתחלה 
מציבין ג' אבנים ב' מהן סדורין 
על גבי קרקע אחת בצד 
חברתה והשלישית על גביהן 
כדתניא (ע"ז דף נ) אלו הן 
אבני מרקוליס אחת מיכן ואחת 
מיכן ואחת על גביהן ואמר 
ובא כי תניא ההיא בעיקר 
מרקוליס כל שהוא מוצב בזה 
המעשה נקרא מרקוליס והיו 


חשק שלמה 


על רב נסים גאון 


6)[סין | אעמוד | סקולס]. 
3) [פולי 5"ל סזכולות] : 


הנהות וציונים | 6] בכת"י ובע"י ובירושלמי ובדפוס שונצינו נוסף וארג ותפר (ונשמטה כאן בטעות, דק"ס): 

3] [צ"ל אומניות] (גליון) המהרש"א בח"א מפרש הגמ' לפי גרסתינו עיי"ש: ג] הרמב"ם (הל' 
ברכות פ"י הי"א) כתב שנתן (ועיין פרישה או"ח סימן רכד סק"ד), ותירוצים רבים נאמרו למה תקנו בחכמי ומלכי 
ישראל "שחלק", ובחכמי ומלכי אוהו"ע "שנתן", עיין ב"י, ב"ח (ס"ד) לבוש, ט"ז (סק"א) ובפמ"ג משב"ז שם, ועיין 
ס] [גי' הערוך מלתא אמר רב ששת ונפקי בוטיטא דנורא וכבינהו לעיניה ערוך ערך 
!] [ב"ב צא ע"ב ושם איתא א"ר חנן ב"ר אמר רב וכו' והתם מייתי 


וכו', ועיין רש"ש: ע] צ"ל כל אומניות (חכמת מנוח) וכ"ה בכת"י: *] יש להוסיף מלכי האומות (באה"מ): כ] [שייך לעיל קודם ד"ה ורחמי דינא] (גליון): ] בכל התלמוד משמע דכחול לעין לשון יפוי ורפואה לעין הוא ואפשר 


דלישנא מעליא נקט (מהרש"א ח"א): מ] יש להוסיף דכתיב (באה"מ): (] זו היא גי הרי"ף הרמב"ם רא"ש טור ושו"ע או"ח סימן רכד: 


נה.ו₪ 


כִּי אַתָא מלְכָּא - כשבא המלך, פַּתַח רב שָשֶת וקא מְבָרֵךְ 
ליה - ובירך ברוך שנתן מכבודו לבריותיו". אָמר ליה הַהוּא צדוֹקי, 
למאן ךְלא חַזִית ליה קא מִבְרְכֶת - וכי אתה מברך על מי שאינך 
רואה. 


שואלת הגמרא, וּמַאי הו עַלִיה דְהַהוּא צַדוקי - ומה אירע 


דְּאֲמָרֵי - וש אומרים, שרב שָשֶת נָתַן עֵינָיו בו וְנְעָשָה גל שֶל 
עַצַמוֹת - שמת, והיה נראה כאילו מת לפני זמן רב, וכבר נרקב בשרו 
הפלחה 


אי 


מלכותא דרקיעא: 

מספרת הגמרא, רִבִּי שי?א נַגְדִּיהּ לְההוא גִּבְרָא דְּבְעָל מְצְרִית - 
הלקה אדם שבעל מצרית"", אַזֹל אָכָל בִּיהּ קוּרצִי בֵּי מלְכַּא - הלך 
אותו איש והלשין"' על רבי שילא בבית המלך, אַמר לאנשי המלך, 
אִיפָּא חד גִּבְרָא בִּיהוּדְאִי - יש אדם אחד אצל היהודים, דְּכָא דיין 
דִּינָא בְּלא הַרְמְנָא דְמַלְפָא - שדן דינים בלי רשות מהמלך. שַדר 
עַלִיה פָּרִיסְפִּקָא - שלח המלך שליח"', שיאמר לרבי שילא לבוא 
למשפט. כִּי אָמָא - כשבא רבי שילא למשפט, אָמָרִי ליה - אמרו 
לו השופטים, מה טעַמָא נְגַדְתִּיהּ ?האי - מדוע הלקית אדם זה. 
אָמַר לְהוּ - ענה להם רבי שילא, משום דְּבָא על חִמַרְפָּּא - שבעל 
אתון. אֶמְרִי ליה - אמרו לו השופטים, אִית ?ך פָהָדִי - האם יש 
לך עדים על כך"". אָמַר ?הו - ענה להם רבי שילא, אין - כן. אַתָא 
אֶלִיהו אִדְמִי ליה כְּאִנִיש וְאִסְהִיד - בא אליהו הנביא ונדמה 
לשופטים כאדם, והעיד שאדם זה בעל אתון. אִמַרִי ליה - אמרו 
השופטים לרבי שילא, אִי הָכִי - אם כן, שבעל אדם זה אתון, בַר 


מ. כתב המגן אברהם (סי' ככד סק"ו), שמוכח בגמרא, שאף סומא יכול לברך על מלך. 
וכתב הפרי מגדים, שאף שכל ברכות הראיה אין סומא מברך, ברכת המלך יכול לברך, 
כיון שכבודו ניכר אף לסומא, שאימתו מוטלת על הכל, וכולם שותקים כשהוא עובר. 
אמנם האליה רבה (שס סק"ז) כתב, שלשון הגמרא 'קא מברך ליה' מורה, שבירך את 
המלך, דהיינו שבירכו בשאילת שלום, ולא שבירך שנתן מכבודו, על ראייתו. והקשה 
עליו הפרי מגדים, שעל ברכת שלום למלך לא היה תמה הצדוקי מדוע בירכו אף 
שאינו רואהו. והיעב"ץ (ד"ס פפפ) כתב, שודאי בירך שנתן מחכמתו, שעל זה תמה 
הצדוקי מדוע בירך, ומה שאמרה הגמרא, 'קא מברך ליה', הוא כמו שבירך עליו, 
כלומר שבירך לה' אודות המלך. והוסיף, ששמא גם בירכו ואמר יחי המלך וכדומה. 
מא. ביאר הבן יהוידע (ד"ס 6יכפ), שהטעם שדווקא חבריו נקרו את עיניו, ולא נסמתה 
עינו על ידי חולי, הוא כדי שלא יתלה מה שאירע לו במקרה או בדבר טבעי, שכיון 
שנעשה לו כן על ידי חבריו, ודאי הוא דבר שהוא נגד הטבע, ויכירו הכל שנעשה לו 
כן בהשגחה מן השמים. 

מב. רש"י (ד"ס כפלינסו). וביאר המהרש"א (ד"ס כמנינסו), שאף שבכל הש"ס כחול הוא דבר 
שמועיל לעין לרפואה, כאן אמרו כחלינהו בלשון נקיה, והכוונה היא שניקרו את עיניו. 
מג. אף שהיה עיור, נעשה לו נס ונתפקח, כדי שיתן עיניו בו לעונשו בכך. או, שאין 
הכוונה שהסתכל עליו, אלא נתן בו עיניו היינו, שקיללו שיעשה גל של עצמות. 
מהרש"א (ל"ס נפן). 

מד. רש"י (טנת (ד. ד"ס גל). ובסנהדרין (ק. ד"ס ג0) פירש, שהוא לשון מושאל, ובא לומר 
שמת, שכל מת נעשה בסוף גל של עצמות. 

מה. כתב המהרש"א (ל"ס 5"ל 6י), שמלקות אלו הלקה אותו כדי להוכיחו. 

מו. כתב רש"י (קר יע טז), שהטעם שמלשינות נקראת אכילת קורצא, הוא משום 
שהיה מנהגם שהמלשין אוכל בבית המקבל את דבריו איזה דבר מה, ואכילה זו היא 
חזוק לדבריו, שדבריו מקויימים ויעמידם על האמת. ואכילה זו, היא נקראת אכילת 
קורצין, והוא מלשון קורץ בעיניו, שכן דרך הולכי רכיל לקרוץ בעיניהם ולרמוז דברי 
רכילותן, שלא יבינו שאר השומעים. 

מז. רש"י (גיטין גו: ד"ס פליסתק). אולם הערוך (עכך פרספק) מפרש שפריסתקא הוא 'כתב', 
והיינו ששלחו לו אגרת מלכות שעליו לבוא למשפט. 

מח. כתב המהרש"א (ד"ס "ל סיפ), שאף ששאלו אותו אם יש לו עדים, לא היו צריכים 
שיעידו שני עדים, כיון שעובדי כוכבים דנים על פי עד אחד (כמנופר כנ"ק קיג:), וכפי 
שהיה באמת שרק אליהו העיד. ובאופן אחר כתב, ששאלו אותו אם יש לו עדים, כיון 
שאף שהם מוציאים ממון על פי עד אחד, מכל מקום אינם הורגים אלא על פי שנים. 
ומה שבסוף הרגו אותו, לא היה זה רק משום עדותו של אליהו, אלא בצירוף עדותו של 
רבי שילא. 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


קְמַלְא הוא - בן מות הוא, ומדוע לא הרגתו"". אֶמַר לְהוּ - ענה 
להם רבי שילא, אַנַן - אנו היהודים, מיומא דִנְלִינַן מאַרְעִין - מיום 
שגלינו מארצנוי, לית ?ן רשוּתא למקטל - אין לנו רשות להרוגיי, 
אתון - אתם, מאי דְּבְעִיתוּן עָבִידוּ בַּיהּ - עשו בו כפי רצונכםי. 
עד דִּמְעִינִי בִּיהּ בְּדִינָא - בעוד שעיינו השופטים בדין זה, פָּתַח 
רבִּי שִילָא ונתן הודאה לה' וְאָמַר את הפסוק (לנכי סימיס 5' כט יפ) 
'ל= ה' הַגְדֵלֶּה וְהַגְבוּרָה וגו' וְהַתִּפְאָרֶת וְהַנָצַח וְהַהוּד כִּי כל בַּשָמִים 
וּבְאֶרֶץ לְףּ ה' הַמַּמְלָכָה וְהַמִּתְנְשָא לְכל לְרֹאשׁי. אָמְרִי ליה - שאלו 
אותו השופטים, מאי קָאֲמַרַת - מה אמרת, אָמַר ?הו - השיב להם 
רבי שילא, הָכִי קאִמִינַא - כך אמרתי, בּרִיף רַחֲמנֵא דִיהיב 
מִלְכוּתָא בְּאַרְעֵא כְּעִין מַלְכוּתָא דִּרְקִיעַא - ברוך ה' שנתן מלכות 
בארץ כעין המלכות שבשמים, ויהב לכוּ שוּלְטַנָא וְרחַמִי דִּינָא - 
ונתן לכם שלטון, ושופטים שאוהבים משפט. אֲמרוּ השופטים, הֲבִיכָא 
עַלִיהּ יִקֶרְא דִמַלְכוּתָא כוּלי האי - כל כך חביב עליו כבוד השלטון, 
אם כן ראוי הוא לקבל רשות לדון, יְהַבִּי ליה קוּלְפָא - נתנו לו מקל 
לרדות את מי שהוא רוצה להעניש, וֹאָמְרוּ ליה דון דִינָא - יש לך 
רשות לדון דינים:". 


כִּי הַוְה נָפִיק - כשיצא רבי שילא מהמשפט, אֶמר ליה ההוא 
גִּבְרָא - אמר לו אותו אדם שרבי שילא הלקה אותו, עֲבִיד רַחַמָנָא 
נִיסָא לְשַקְרִי הָכִי - וכי עושה ה' ניסים לשקרניםי", שאתה שיקרת 
כשאמרת שבעלתי אתון, שהלא בעלתי גויה ולא אתון, ונעשה לך נס 
שבא אליהו להצילך. אָמַר ליה רבי שילא, רְשָע, לאו חַמָרִי איקרו 
- וכי לא נקראו הגויים חמורים, דִכָתִיב - שנאמר על הגוים (יזקפנ 
כ ס אֶשָר בְּשֵׂר חֲמוֹרִים כְּשָרֶם'. חַזְיִיהּ - ראה רבי שילא לאותו 
אדם, חִקְאָזִיל לְמִימַרְָא ?הו דְּקְרִינְהוּ חַמָרִי - שהולך הוא לומר 
לשופטים שכינה אותם חמורים. אָמַר רבי שילא, הַאי [-אדם זה] 
רוֹדף הוּא אחרי להרגני, וְהַתורְֶה אֶמְרְה, אם בָּא אדם להַרְגְף, 
השְׁכם - תקדים אתה לְהַרְגו", מחייה בקוּלפא וְקְטָלִיהּ - הכהו 
במקל שנתנו לו השופטים"', והרגו. 


מט. ביאר המהרש"א (ד"ס 6"ל 6), שאף שקראו אותו למשפט משום שדן בלא רשות 
המלך, מכל מקום שאלו אותו, שכמו שהלקית אותו בלא רשות המלך, כך היה לך להרגו 
בלא רשות המלך. ובאופן אחר פירש, שאמרו לו שהיה לך ליטול רשות מהמלך ולהרגו. 
והשיב להם, שמיום שגלינו מארצנו אין לנו רשות להרוג, אפילו בנטילת רשות מהמלך. 
נ. אף שכבר קודם שגלינו מארצנו לא דנו דיני נפשות ארבעים שנה (כמנופר כקכת טו.), 
שארבעים שנה קודם חורבן הבית גלתה סנהדרין מלשכת הגזית, ואין דנים דיני נפשות 
אלא בזמן שהסנהדרין יושבת בלשכת הגזית (קנסללין נג: ורש"י פס ד"ס וטעס), מכל מקום 
מבואר בתוספות (כפונות 3 ד"ס מיוס), שבאותם ארבעים שנה, לפעמים היתה הסנהדרין 
חוזרת ללשכת הגזית, אבל משנחרב הבית, לא דנו יותר דיני נפשות כלל. 

נא. כתב המהרש"א (עס), שבדבריו יש גם תשובה על מה ששאלו אותו השופטים 
מדוע הלקה אותו בלא רשות מהמלך, שכיון שדינו בהריגה, אלא שאין לנו רשות 
להרגו, אם כן מה שהלקיתי אותו לא היה זה משום דין, אלא תוכחה בלבד, וכיון 
שאין זה דין, לא צריך לזה רשות מהמלך. 

נב. בדקדוקי סופרים כתב שיש גרסאות שלא כתוב בהם 'אתון מאי דבעיתון עבידו 
ביה'. ותמה על הגירסא שלנו, איך יתכן שאמר להם רבי שילא כך, והפקיר את דמו 
של אותו אדם, שהרי אותו אדם היה פטור ממיתה, שהבא על גויה אינו חייב מיתה. 
נג. כתב היעב"ץ (על פרק פילס), שאמר רבי שילא פסוק זה דווקא, משום שנעשה לו 
נס במה שאמר שבעל המלשין חמורה, ומבואר בפרק שירה, שפסוק זה אומר החמור. 
נד. כתב הבן יהוידע (ד"ס פיג), שנראה, שלא מינוהו לדיין קבוע, אלא שמסרו את 
דינו של אותו אדם בידו, וכיון שמסרו לו את דינו של אותו אדם, מינוהו לשופט 
לאותו היום. 

נה. תיבת 'הכי' לכאורה אין לה הבנה. וראה בדקדוקי סופרים ובדפוסים ישנים שיש 
שאינם גורסים תיבה זו. ואולי הכוונה 'הכי' שנעשה נס באופן כזה שהנס עצמו בשקר, 
שאליהו העיד שקר. אחרונים. 

נו. שנאמר (טמות כנ 5) 'אם במחתרת ימצא הגנב והוכה ומת אין לו דמים', שהמוצא 
גנב במחתרת, והרגו, פטור, שהרי הוא כמי שאין לו דם. ואמרו (סנסדלין ענ.), שהטעם 
שההורג את הבא במחתרת פטור, הוא משום שיודע הגנב שאם ימצאנו בעל הבית 
לא יתן לו ליטול את ממונו, ובדעתו להרוג את בעל הבית, וכיון שדעתו להרגו, 
אמרה התורה שיכול בעל הבית להקדים ולהרגו. רש"י (ד"ס ספוכס). וכתב הריב"ש 
(טו"ם סי' פעג), שצריך לומר שהתרה בו רבי שילא ולא קיבל, או שלא היה לו פנאי 
להתרותו. ותמה עליו המשנה למלך (פוכל ומויק פ"ת ס"י), שלא היה לרבי שילא להתרותו, 
שהרי הנרדף עצמו אינו צריך להתרות ברודף, ורק אחר הבא להציל את הנרדף צריך 
להתרות ברודף. 

נז. היינו שהרגו מכח מה שמסרו השופטים את דינו בידו. בן יהוידע (עס). 


מסורת הש"ם 

עם הוספות 
6) עירוכין דף ‏ יס 
3) [תוקפתb‏ פרק ו], ג) [עי' 
מו' ב"מ כג: ד''ס נסוספיזס], 
ל) יכמות דף עו: ע"ם], 
ס) [עיל ט: יע:], ו) סנק 
כל. [כ"כ עס. קנסללין ק.], 
ז) פענית כד:, מ) [נקמן ס3: 
סנסדרין ע3.], ץ) נגעים פי"ב 
מ"ו סוכה נו:, 6 סנהדרין 
עב., כ) עיין תנחומא ס"פ 

תצא. 


--- == 
הגהות הגר"א 
[א] גמרא. <נכיותיו. = ('ע 


לב"ו ₪: [בן שם ככריוסיו. 
("כ לבײן : 


תורה אור השלם 
א) וְשִׂמַתִּיהְ לְמוּרָש קפר 
ְַגְמֵי מָיִם וְטַאטַאתִיה 
בְּמַטמָאֲטָא הַשְׁמַד נָאִם וי 
צְבָאוֹת: [ישעיה יד, כג] 
ב ושִמְתִּי | שׂמְרוֹן = לָעי 
הַשָׂרָה לְמִמְעֵי כָרָם וְהַגִרְתִּי 
לני אְֲנֶיהָ וסרה אֲנלָה: 
[מיכה א, ו] 

ג) בּוֹשָׁה אִמָכֶם מַאד חָפַרֶה 
יְלַדְתְכֶם הנה אַחֲרִית גוים 
מִרְבָּר ציָה וֹעַרְבָה: 
[ירמיה נ, יב] 

ד זכר כִּי תָשָנִיא פַעֲלוֹ 
אֲשֶׁר שררו אֲנְשִׁים: 

|איוב לו, בך]  Re‏ 
ה) לָכֵן יִרְאוּהוּ אַנָשִים לא 
ראה כָּל חַכָמִי לב: 
[איוב לז, כד} 


שאוּל זְקן בָּא בְאַנָשִים: 
[שמואל א י, יב] 
ף וֹאמָר צֵא וְעֲמַדְתָ בָהֶר 
לפנ יי וְהַגֵה יָי עבר וְרוַּ 
ְדוּלָה וְחָוְק מְפָרַק הָרִים 
ּמִשבָּר סְלָעִים לְפָנִי יי לא 
בְרוּחַ יי וְאַחַר הָרוּח רעש 
לא בָרְעש יי: וְאַחַר הרעש 
אש לא בְאָש יי וְאַחַר הָאֶשׁ 
קול דְמְמָה רַקָה: 
[מלכים א יט, יא-יב| 


ה) ל יי הַנְְלָה וְהנְבוּרָה / 


והתִּפָאָרָת וְהַנַצַח וְהַהוֹד בי 
כל בַּשׁמַים וּבָאֶרֶץ לד וי 
הַמַמְלָכָה וְהַמִתְנִשָא לָכֹל 
לֶראש: דברי הימים א כט, יא| 
₪ וַתַּענְבָה על פִּלַנְשִיהֶם 
אֲשֶׁר בְּשָר חֲמוֹרִים בְּשָרֶם 
וזרְמַת סוּסִים זרְמְתֶם: 
[יחזקאל כג, כ| 
יו עֹשֶׂה גְדלוֹת עד אֵין חקר 
וְנפלָאוֹת ער אִין מִסְפָּר: 
|איוב ט, י| 
כ רָא יִשְׂרָאֵל אֶת היד 
הַנְדלֶה. אֲשֶׁר עֲשֶׂה | 
כָמְצָרַים וַיְדָאוּ הָעֶם אֶת ו 
ַאַמִינוּ בַּיי וּבְמֹשָׁה עֲבְדוֹ: 
[שמות יד, לא] 
ל) וידם הַשָׁמֵשׁ יָרְחָ עֲמָד 
עד יקם גוי איבי הָלא הִיא 
כְתוּבָה על סַפַר הַישֵׁר 
עֲמֹד הַשָמָש כַּחֲצִי 
הַשְׁמַיִם ולא אֶץ לָבוּא כְּיוֹם 
תָּמִים: |יהושע י, יגן 
מו פוּרֶה = רָרַבְתִּי לְבַרִי 
וּמַעְמִים אין איש אַתִּי 
אֶרְרְכָם בְּאַפִי וְאָרְמְפֵם 
ַּחֲמָתִי וי נָצְחֶם על בְּנָדִי 
וְכָל מַלְבוּשי אָנְאָלְתִ: 
|ישעיה סג, ג] 
בעל כָּן יָאָמַר בְּסְפֶר 
מַלְחֲמֹת יָי אֶת וְהָב בְּסוּפָה 


ְאֶת הַנְחֲלִים אַרְנוֹן: |במדבר כא, יד] 
ש וַֹאמָר כִּי יִד על כָּס יָהּ מִלְחָמָה ליי בּעֲמַלק מדר דר: [שמת א טון 

פה אָמַר אַדנִי אֶלְהִים הַנְנֵי אַלִיף גוג נְשִיא ראש מַשְׁךְּ ותבל |יחקאל לט, א] 
ד] בע"י הגירסא וקאמר ברוך (ועיין מגן אברהם סימן רכד סק"ו ובאליה רבה סק"ו ובשערי תשובה סק"ה שם): 


בטט א'] (גליון) ובכת"י איתא אמר מילתא ואתו בוטטי דנורא וכייביה לעיניה ואיכא ראמרי הב ביה עינא ועשאו גל של עצמות: 
פ] זה כתוב בישעיה לד, יא על אדום, וברש"י שבע"י ליתא ב' תיבות אלו, והוא דבור אחד עם דבור הקודם והגירסא שם ואוי לשכנו שאין בה אלא חיות רעות ועופות רעים 


מהרש"א בח"א ד"ה ברוך: 


ליה בהדי שאר מימרות שאמר בשם רב ע"ש] (גליון): 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


נתקללה בבל נתקללו שכניה. כלומר סוי לרטע וי (שכנו": קאת 
וקפוד". סיו ועופות כעיס ומזיקין 6ת סעכניס, מנכ עי סקלס ומטעי 
כרס קנתקננו כס עכי יכל סנס סיל נקכניס: אוכלוסי. סיג 
גדו! קל ססיס ככו: חכם הרזים, סיולע מס סכלכ כל 6פו: 
לשמשני. שסס מולעיס ‏ װוכעיס 
וסני מו מוכן : כל אומות שוקדות 
ובאות לפתחי. עקיר סיס וסכל 
נקין 956 כססוכס: שאם יזכה. 
לעונס סנ ױכלס ככנוד מלך 
סעסים: יבחין. כמס יתר כנול 
וטל סכר מלות יופכ מעס עסיס 
כנול" סקומות כעוס"ז: חצבי לנהרא. 
סכדין סנמיס סונכיס לנסכ לטו 
מיס: כגני לייא, | סקנוריס (סיכן 


נח, 


מספט: ? כחלינהו לעיניה. נקכו לעיניו?: קולפא. מקל (רדות: 
התורה אמרה אם בא להרגך השכם להרגן. ‏ לס כמספרת וגו' 
(שמות כנ), כפי סכ על עסקי נפקות טיולע סו טלס ימ 
ופמכנו תומר 55 סעמיד ע5מך מנסכינ ממונך, וסול 03 לדעם כן 
סיקוס עליך ויסכגך, 6מלס פוכס 
סקכס תס וסלנסו": הממלכה זו 
מלחמת עמלק. לכתינ 3ס כס 
מנכות כי יד על כס יס (שמות ץ), 
כלומר. על ידי מלממס (יײי' בעמלק 
יפעלס כסלו : המתנשא. מדכתיב לטון 
יפות מסמע ענ נטיb‏ רלט מסן 
ותוכל: לכל לראש, (כל סקס לסיוק 
ככ סול ממנסb,‏ כנומר קסול גוזכ 
ומעמידו: ריש גרגיתא. כור, סממונס 


*אמר רבי ירמיה בן אלעזר נתקללה בבל 
נתקללו שכניה נתקללה שומרון נתברכו 
שכניה נתקללה בבל נתקללו שכניה דכתיב 
* ושמתיה למורש קפוד ואגמי מים נתקללה 
שומרון נתברכו שכניה דכתיב > ושמתי 
שומרון לעי השרדה למטעי כרם וגו'. ואמר רב 
המנונא *הרואה אוכלוסי ישראל אומר ברוך 
חכם הרזים אוכלוסי עובדי כוכבים אומר 


כלומר (מס סולכיס, וקף תס סתס ‏ 9 בושה אמכם וגו' ת"ר 5 הרואה אוכלופי | על ססופרין | פפילות | למפסוסן 
סומ ונ סכ6סו נסיכן סלך: ישראל אומר ברוך חכם הרזים שאין דעתם | מס כלי נססקות כסן פלותיסן: 
נונדא, כק: ורחמי דנא קילס דומה זה לזה ואין פרצופיהן דומים זה לוה בן ככוך 


זומא ראה אוכלוסא על גב מעלה בהר הבית אמר ברוך חכם הרים וברוך שברא כל אלו לשמשני 
הוא היה אומר כמה יניעות יגע אדם הראשון עד שמצא פת לאכול חרש וזרע וקצר ועמר ודש וזרה 
וברר וטחן והרקיד ולש ואפה ואח"כ אכל ואני משכים ומוצא כל אלו מתוקנין לפני וכמה יגיעות ינע אדם 
הראשון עד שמצא בגד ללבוש גזו ולבן ונפץ וטוה וארג* ואחר כך מצא בגד ללבוש ואני משכים ומוצא כל 
אלו מתוקנים לפני כל אומות9 שוקדות ובאות לפתח ביתי ואני משכים ומוצא כל אלו לפני. הוא היה אומר 
אורח טוב 5 מהו אומר כמה טרחות טרח בעל הבית בשבילי כמה בשר הביא לפני כמה יין הביא לפני 
כמה גלוסקאות הביא לפני וכל מה שטרח לא טרח אלא בשבילי אבל אורח רע מהו אומר מה טורח 
טרח בעל הבית זה פת אחת אכלתי חתיכה אחת אכלתי כום אחד שתיתי כל טורח שטרח בעל הבית זה 
לא טרח אלא בשביל אשתו ובניו על אורח טוב מהו אומר "זכור כי תשגיא פעלו אשר שוררו אנשים 
על אורח רע כתיב ‏ לכן יראוהו אנשים וגו". ! והאיש בימי שאול זקן בא באנשים אמר " רבא ואיתימא רב זביד 
ואיתימא רב אושעיא זה ישי אבי דוד שיצא באוכלוסא ונכנם באוכלוסא ודרש באוכלוסא אמר עולא 
נקיטינן אין אוכלוסא בבבל תנא אין אוכלוסא פחותה מששים רבוא. ת"ר *הרואה חכמי ישראל אומר ברוך 
שחלק9 מחכמתו ליראיו יחכמי עובדי כוכבים אומר ברוך שנתן מחכמתו != לבריותיו "הרואה מלכי ישראל 
אומר ברוך שחלק9 מכבודו ליראיו מלכי עובדי כוכבים אומר ברוך שנתן מכבודו = לבריותיו א"ר יוחנן 
*ילעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אלא אפי' לקראת מלכי 
עובדי כוכבים שאם זכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי עובדי כוכבים. רב ששת סגי נהור הוה הוו קאזלי 
כולי עלמא לקבולי אפי מלכא וקם אזל בהדייהו רב ששת אשכחיה ההוא צדוקי אמר ליה חצבי לנהרא 
כגני לייא אמר ליה תא חזי דידענא טפי מינך חלף גונדא קמייתא כי קא אוושא אמר ליה ההוא 
צדוקי אתא מלכא אמר ליה רב ששת לא קאתי חלף גונדא תניינא כי קא אוושא אמר ליה ההוא 
צדוקי השתא קא אתי מלכא אמר ליה רב ששת לא קא אתי מלכא חליף תליתאי כי קא שתקא 
אמר ליה רב ששת ודאי השתא אתי מלכא אמר ליה ההוא צדוקי מנא לך הא אמר ליה דמלכותא 
דארעא כעין מלכותא דרקיעא דכתיב צא ועמדת בהר לפני ה' והנה ה' עובר ורוח גדולה וחזק מפרק 
הרים ומשבר סלעים לפני ה' לא ברוח ה' ואחר הרוח רעש לא ברעש ה' ואחר הרעש אש לא באש 


ה' ואחר האש קול דממה דקה כי אתא מלכא פתח רב ששת וקא מברך ליה" אמר ליה ההוא 


צדוקי למאן דלא חזית ליה קא מברכת ומאי הוי עליה דההוא צדוקי איכא דאמרי חברוהי כחלינהו 
לעיניה ואיכא דאמרי רב ששת" %נתן עיניו בו ונעשה גל של עצמות. ר' שילא *'נגדיה לההוא גברא 
דבעל מצרית" אזל אכל ביה קורצי בי מלכא אמר איכא חד גברא ביהודאי דקא דיין דינא בלא הרמנא 
דמלכא שדר עליה פריסתקא כי אתא אמרי ליה מה טעמא נגדתיה להאי אמר להו דבא על חמרתא 
אמרי ליה אית לך סהדי אמר להו אין אתא אליהו אדמי ליה כאיניש ואסהיד אמרי ליה אי הכי בר 
קטלא הוא אמר להו אנן מיומא דגלינן מארעין לית לן רשותא למקטל אתון מאי דבעיתון עבידו ביה 
עד דמעיני ביה בדינא פתח ר' שילא ואמר "לך ה' הגדולה והגבורה וגו' אמרי ליה מאי קאמרת 
אמר להו הכי קאמינא בריך רחמנא דיהיב מלכותא בארעא כעין מלכותא דרקיעא ויהב לכו שולטנא 
ורחמי דינא אמרו חביבא עליה יקרא דמלכותא כולי האי יהבי ליה קולפא אמרו ליה דון דינא כי 
הוה נפיק אמר ליה ההוא גברא עביד רחמנא ניסא לשקרי הכי אמר ליה רשע לאו חמרי איקרו 
דכתיב 5 אשר בשר חמורים בשרם חזייה דקאזיל למימרא להו דקרינהו חמרי אמר האי רודף הוא 


,= והתורה אמרה אם בא להרגך השכם להרגו מחייה בקולפא וקטליה אמר הואיל ואתעביד לי ניסא 


בהאי קרא דרשינא ליה לך ה' הגדולה זו מעשה בראשית וכן הוא אומר " עושה גדולות עד אין חקר 
והנבורה זו יציאת מצרים שנאמר ורא ישראל את היד הגדולה וגו" והתפארת זו חמה ולבנה 
שעמדו לו ליהושע שנאמר "> וידום השמש וירח עמד וגו' והנצח זו מפלתה של רומי וכן הוא אומר > ויז 
נצחם על בגדי וגו וההוד זו מלחמת נחלי ארנון שנאמר ?על כן יאמר בספר מלחמות ה' את והב 
בסופה וגו' כי כל בשמים ובארץ זו מלחמת סיסרא שנאמר %מן שמים נלחמו הכוכבים ממסלותם \גו' 
לך ה' הממלכה זו מלחמת עמלק וכן הוא אומר 5כי יד על כם יה והמתנשא זו מלחמת גוג ומגוג וכן הוא 
אומר * הנני אליך גוג נשיא ראש משך ותובל לכל לראש אמר רב חנן בר רבא אמר ר' יוחנן" אפילו 
ריש גרגיתא מן שמיא מנו ליה במתניתא תנא משמיה דרבי עקיבא לך ה' הגדולה זו קריעת ים 
סוף והגבורה זו מכת בכורות והתפארת זו מתן תורה והנצח זו ירושלים וההוד זו בית המקדש: 
תנו 


ס) מִן שְמַיִם נַלְחֲמוּ הַכּוּכָבִים מִמְסְלוּתֶם נִלְחֲמוּ עם סִיסְרָא: [שפטם ה, כן 
= וְאַתָּה בֶן אֶרָם הַנָבֵא על גוג וְאָמַרְת 


1] בדפו"י דבעל גויה: 


עין משפט 
נר מצוה 


כה אמיי פיי מסנכות נרכות 
סל' יל סמג עטין כז מוס"ע 
סו" סי" לכל סעיף ס: 
כו ב פיי" טס טוק"ע טס סעיף 
1 


כו ג מיי' סס טופ"ע פס סעיף 
1 


כח ד מי" סס טוש"ע פס 
סעיף מ: 
כט ה פס סעיף ע: 
ל ו מיי' פי"כ מסנכות 6יסורי 
יקס סנכה כ קמג נסוױן קיכ 
טוק"ע 6ס"ע סי טז סעיף : 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


רב נסים גאון 


נביאים האחרונים חגי זכריה 
ומלאכי נסתלקה רוה"ק 
מישראל אף הוא אומר בשעת 
מיתתו | שמעון וישמעאל 
לחרבא ושאר עמא לביזא ועקן 
סגיאן עתידין למיתי על עמא 
עיקרה דהא בריי' בתוסי סוטה 
ובפ' העור והרוטב במסכת 
שחיטת חולין (דף קכג) אמרו 
אל תתמה שהרי קרקפלו של ר' 
(יהושע) [ישמעאל] מונח 
בראשי מלכים: 6) שלשה 
תלמידין הן בן עזאי ובן 
זומא ואחר. הני בן עזאי ובן 
זומא הן חשובין יושבין בראש 
התלמידין כדתנן במס' קדושין 
בפ' האיש מקדש (דף מט) על 
מנת שאני תלמיד אין אומרים 
כשמעון בן עזאי ושמעון בן 
זומא ובפירקא קמא דמס' 
הוריות (דף ב) אמרי' או תלמיד 
וראוי להוראה אלא (מי 
שחסידותו) [אולי צ"ל שבן 
עזאי היה חסידותו] יתירה על 
חכמתו והאי אחר הוא אלישע 
בן אבויה וגם הוא היה גדול 
בחכמה ומזורז ובקי בתלמידים 
מיהו כיון שאירע לו אותו 
המאורע המפור' בחגיגה בפ' 
אין דורשין בעריות (דף יד) 
וקצץ בנטיעות נקרא אלישע 
אחר מפני 
ובפרק האשה נקנית (קדושין 
די לט) ובפרק שילוח הקן 
(חולין דף קמב) אמרי אלמלא 
לא דרשיה אחר להאי קרא 
כרבי יעקב בר ברתיה לא חטא 
ואחר מאי חזא איכא דאמרי כי 


שחזר לאחוריו 


האי גוונא חזא ואיכא דאמרי 
לישניה דגברא רבה חזא דהוה 
[גריר] ליה דבר אחר אמר פה 
שהפיק מרגליות ילחך עפרנפק 
חטא ולפיכך ‏ מי שרואהו 
בחלומו ידאג מן הפורענו': 
6) גדגדניו'. ‏ 3) (הזכיכוס) 
בפרק בכל מערבין (עירובין די 
כח) (ואינון) [משמע דאינון] 
הינדקוקי | ובטיית | אלא 
הנדקוקה כי השמועה שנאמרה 
משמו של רב מערבין 
בגודגדניות כדאקשינן עליה 
מבריי' מסקינן בה איבעי 
תימא | כי קאמר רב 
בהינדקוקי ובפרקין בגמרא 
דבני מערבא גרסי בר שילת 
בשם רב פעפועין וגודגדניות 
וחלוגלוגות מערבי בהון בעון 
קומוי אילין אינון אמר לון 
קקולי והנדקוקי ופרפחיני: 
פ) הרוא' את המרקולי". היא 
ע"ז וכבר מפורש כי בתחלה 
מציבין ג' אבנים ב' מהן סדורין 
על גבי קרקע אחת בצד 
חברתה והשלישית על גביהן 
כדתניא (ע"ז דף נ) אלו הן 
אבני מרקוליס אחת מיכן ואחת 
מיכן ואחת על גביהן ואמר 
ובא כי תניא ההיא בעיקר 
מרקוליס כל שהוא מוצב בזה 
המעשה נקרא מרקוליס והיו 


חשק שלמה 


על רב נסים גאון 


6 [סייך | (עמוד | סקולס]. 
3) [ולי 5"ל סזכולות] : 


הנהות וציונים | 0] בכת"י ובע"י ובירושלמי ובדפוס שונצינו נוסף וארג ותפר (ונשמטה כאן בטעות, דק"ס): 

3] [צ"ל אומניות] (גליון) המהרש"א בח"א מפרש הגמ' לפי גרסתינו עיי"ש: ג] הרמב"ם (הל' 
ברכות פ"י הי"א) כתב שנתן (ועיין פרישה או"ח סימן רכד סק"ד), ותירוצים רבים נאמרו למה תקנו בחכמי ומלכי 
ישראל "שחלק", ובחכמי ומלכי אוהו"ע "שנתן", עיין ב"י, ב"ח (ס"ד) לבוש, ט"ז (סק"א) ובפמ"ג משב"ז שם, ועיין 
ס] [גיי הערוך מלתא אמר רב ששת ונפקי בוטיטא דנורא וכבינהו לעיניה ערוך ערך 
זז [ב"ב צא ע"ב ושם איתא א"ר חנן ב"ר אמר רב וכו' והתם מייתי 


וכו', ועיין רש"ש: ט] צ"ל כל אומניות (חכמת מנוח) וכ"ה בכת"י: *] יש להוסיף מלכי האומות (באה"מ): כ] [שייך לעיל קודם ד"ה ורחמי דינא] (גליון): ] בכל התלמוד משמע דכחול לעין לשון יפוי ורפואה לעין הוא ואפשר 


דלישנא מעליא נקט (מהרש"א ח"א): מ] יש להוסיף דכתיב (באה"מ): (] זו היא גי' הרי"ף הרמב"ם רא"ש טור ושו"ע או"ח סימן רכד: 


בה [ד] 


לי נס במה שאמרתי פסוק זה של לָךּ ה' הַגְּדוּלָה' וגוי", דְּרְשִינָא 
ליה - אפרש אותו בדרך דרש. ודרש, '?ף ה' הגְדוּלְה', זו היא גדולתו 
של ה' במעשַׂה בראשית - בבריאת העולם, וְכֵן הוּא אומר - וכן 
מפורש בפסוק שבריאת העולם היא גדולה, שנאמר (פוכ ט 0, 'עשה 
נדלות עד אִין חקר' - גדולות שאי אפשר לחקור אחריהם להבינם. 
יְהַגְבוּרה', זו יצִיאֶת מצרים, ש5= בה גבורה, שַׁנַאֲמַר (קמות יד 6) 
ירא יְשְרְאל את היד הַגְּדֹלָה וגו אֲשֶׁר עְשָה ה' בְּמְצְרִיִם'". 
והַתּפאָרת', זו חמה וּלְבָנֶה שָעְמְדוּ לול ליהושע כשנלחם עם 
האמורי, שָנָּאָּמר (יסופע י י) וידם הַשַמָש וְיִרַח עֲמַד' וגו'יי. 'וְהַנַּצַח', 
זו מִפַּלְתָה שֵׁל רומי שתהיה לעתיד לבוא, וְכֶן הוּא אוֹמַר - וכמו 
שנאמר במפלתם (שעיס סג ג) יז נְצַחַם על בְּנְדי' וגו', שינצחם' הוא 
לשון נצחלי. וְההוד', זו מִלְחַמַת נחֲלי אַרְנוֹןי, שַׁנַאֲמר (נעדנר כ 
₪ על כַּן יִאָמַר כְּסְפֶר מִלְחַמות ה' אֶת וְהָב בְּפוּפָה וגו' וְאֶת 
הַנּחָלִים אַרְנוֹי. עָי כל בְּשָמִים וּבְפָּרֶץ', זו מַלְחָמָת סִיסְרָאי", 
שמפורש בה שהיתה מהשמים, שַנָאָמַר (קופעיס ס כ 'מן שָמִים נֵלְחֲמוּ, 
הכוכבים ממפלותםי וגו יל הי הממלכהי, זו מלחטת. עמלקלי, 
שנאמר בה כסא מלכות", וְכֵן הוא אוֹמר (טפופת יז טז), כִּי יִד על כָם 
יה מַלְחָמָה לה' בַּעַמָלֶק מדר דר', כלומר, שעל ידי מלחמת ה' בעמלק 


נח. לא אמר כן על הנס הראשון שבא אליהו להעיד, שהרי נס זה היה קודם שאמר 
פסוק זה, אלא אמר שאם לא הייתי אומר פסוק זה לא היו מוסרים את דינו בידי, 
ולא הייתי יכול להרגו, ורק על ידי שאמרתי פסוק זה, מסרו את דינו בידי, ויכולתי 
להרגו, וניצלתי. חפץ ה' (ד"ס 5מכ). 

נט. ו'יד הגדולה' היינו גבורה, כמו שתרגם אונקלוס 'גבורת ידא רבתא'. וצריך לומר, 
שכל מקום שנאמר גדולה ויד יחד, פירושו הוא גבורה. צל"ח (ד"ס לך ס'). 

ס. היינו שלא נגמר היום, שלא שקעה השמש, ולא בא הירח, עד שגמרו להכות את 
האמורי. 

סא. וכיון שהנס הזה נראה בכל העולם כולו וראו כל עמי הארץ ויראו מישראל, ואמרו 
(לעיל ו.), שמה שנאמר (דנכיס כם י), וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך ויראו 
ממך', אלו תפילין שבראש שגלויים לכל, ותפילין נקראו 'פאר' (לעיל טז:), לכן דרש 
ש'והתפארת' הוא הנס שנעשה ליהושע. צל"ח (ד"ס וספפסרס). 

סב. ולפי פשוטו, נצחם הוא דמם, שהדם הוא תוקפו ונצחונו של האדם. רש"י (יקעיס 
סג ג). 

סג. כמבואר לעיל (נד ע" וע"נ), שנחלי ארנון נמצאים בעמק בין הרים, וכשהיו ישראל 
צריכים לעבור בנחלי ארנון בדרכם לארץ ישראל, עשו האמורים מערות בהרים ונחבאו 
בהם, כדי להרוג את ישראל כשיעברו שם, ונעשה נס לישראל ונתחברו ההרים זה לזה, 
ונהרגו כל האמורים שנחבאו שם. 

סד. בפסוק זה הוזכר מלחמת נחלי ארנון, אך לא מבואר מפסוק זה, מדוע יש לדרוש 
'וההוד' דווקא על נס זה. וביאר באמרי נועם (ד"ס וססוד), שהוד הוא לשון הודאה, ויש 
לדרשו על נס נחלי ארנון, שאחר נס זה אמרו ישראל שירה, כמו שנאמר (כמלנר כ ) 
'אז ישיר ישראל עלי באר ענו לה' וגוי. 

סה. פיפרא היה שר צבא של יבין מלך כנען, ונלחמו בו ברק בן אבינועם ודבורה 
ונצחו אותו. 

סו. שבא להילחם בישראל כשהיו במדבר, וניצח אותו יהושע. וכיון שהזדווג לישראל 
קודם לכל האומות חפץ הקב"ה למחותו, וכמבואר בהערה להלן [יש גורסים ברש"י 
'זו מלחמת יהושע בעמלקי]. 

סז. רש"י (ד"ס סממנכס). שהלשון 'כסא' מורה על המלכות. מהרש"א (ל"ס ז). 

סח. ראה בשפתי חכמים שציין לרש"י על התורה, 'הורמה ידו של הקב"ה לישבע 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


יתעלה כסא מלכותול", "ְהַמַתִנַשָא' זו מִלְחַמַת גוג וּמָגוֹג, שתהיה 
לעתיד לבוא, וְכֵן הוּא אומר (שקפל לט 6), הַנָּנִי אָלִיף גוג נְשִיא 
ראש מֶשָך וְתְבָלִ'", שיש לדרוש את הפסוק שנאמר המתנשא בלשון 
נשיאות, שהוא מדבר כלפי מי שנאמר בו לשון נשיא' והיינו גוג, 
שהקב"ה יתנשא עליו לעתיד לבא ויגלה שאין הנשיאות אלא לו 
לבאג?: 


הגמרא מביאה דרשות נוספות בפסוק זה: 
אומרת הגמרא, מה שנאמר בפסוק שְהַמַתְנְשָא ?כל לראש', אָמר רב 
חַנֶן בר רְבָא שאָמַר רִבִּי ווֹחָנִן, שפירושו הוא שה' מנשא לכל 
הקם להיות לראש, כלומר שהוא הגוזר ומעמידו לראש, ואָפִילוּ ריש 
גִרְגִיתָא - הממונה על החופרים חפירות בורות למלאותם מים 
להשקות השדות", מן שמא מָנוּ ליה - מהשמים ממנים אותו. 
אומרת הגמרא, בִּמַתְנִיתָא תִּנָא מְשָמִיהּ דְּרַבִּי עָקִיבָא - שניו 
בברייתא משמו של רבי עקיבא, שדרש את הפסוק באופן אחר, 'לף 
ה' הַגְדוּלְה' זו קריעת ים סוף=, 'ְהַגְבוּרָה' זו מפת בְּכוֹרוֹתי, 
ְהַתּפְאֶרֶת' זו מַתִּן תורהל, יְהַנַּצח' זו ירוּשליםי, זָהַהוד' זו 
בִּית הַמקְדְּשׁי. 


בכסאו להיות לו מלחמה עולמית בעמלק, ונאמר 'כס' ולא כסא, ואף השם נחלק 
לחציו, שנשבע הקב"ה שאין שמו שלם ואין כסאו שלם עד שימחה שמו של עמלק 
פולוי. 

סט. משך ותבל שתי אומות הם [ראה יומא (י.], ומבניו של יפת הם, כמו שנאמר 
(נרססים י כ) 'בני יפת, גומר ומגוג ויון ותובל ומשך ותירסי. 

ע. ראה במהרש"א (ל"ס זו) שביאר, שפסוק זה כולו הוא כנגד שבע ספירות, ורבי 
שילא דרש על כל ספירה וספירה את הנס שבא מכוח אותה ספירה. 

עא. גרגיתא פירושו בור, וריש גרגיתא, היינו הממונה על חופרי הבורות. 

עב. המהרש"א (ד"ס (ן) פירש, משום שגדולה היא מדת חסד, ובמדת חסד נצלו 
ישראל בים סוף. והצל"ח (ד"ס נמפניפפ) פירש, משום שבקריעת ים סוף נאמר (סמות יל 
0) 'וירא ישראל את היד הגדולה'. 

עג. המהרש"א (שס), פירש, משום שגבורה היא מדת הדין, ומכת בכורות היתה במדת 
הדין. והצל"ח (סט) פירש, משום שנאמר במכת בכורות (קמות ינ כע) 'וה' הכה כל בכור', 
ופירש שם רש'י, שכל מקום שנאמר וה', היינו הוא ובית דינו, שזו היא מדת הגבורה, 
עיין שם שביאר זאת. 

עד. המהרש"א (פס) פירש, משום שהתורה היא תפארת לישראל. והצל"ח (טעס) פירש, 
משום שנאמר במתן תורה (לנריס כו יע) 'ולתתך עליון וגו' לתהלה ולשם ולתפארת'. 
עה. המהרש"א (פס) פירש, משום שירושלים היא נצחונם של ישראל, כלומר, שהיא 
הדבר המחזיקם (כ6ס סעכס לעיל נגכי יז נפפס'). והצל"ח (שס) פירש, מפני שעכשיו שם 
ירושלים חסר, שכותבים אותה בלי האות י', ורק לאחר שיוכרת זרעו של עמלק תהיה 
ירושלים שלימה, וכשלא הרג שאול את אגג, אמר לו שמואל (קמו 6' עו כט) 'וגם 
נצח ישראל לא ישקר', ורצה לומר שאף שאתה לא הכרת את זרע עמלק, עוד יקום 
בישראל מי שיכריתו, הרי שבהכרתת עמלק נאמר נצח, וכיון שירושלים תלויה בהכרתת 
עמלק, דרש את מה שנאמר 'והנצח' על ירושלים. 

עו. המהרש"א (פס) פירש, משום שבית המקדש היה הדרן והודן של ישראל. והצל"ח 
(פס) פירש, שבחורבן בית המקדש נאמר (6כס ה ") 'על זה היה דוה לבנו', וכשיבנה 
בית המקדש, יהפך הדוה להוד [שהוד הוא דוה בהיפוך אותיות]. ובאמרי נועם (פס) 
פירש, שדרש את ו'ההוד' על בית המקדש, מפני שהוד הוא לשון הודיה, ובבית המקדש 
אומרים שירות ותשבחות. 


מסורת הש"ם 

עם הוספות 
6) עירוכין דף ‏ יס 
3) [תוקפתb‏ פרק ו], ג) [עי' 
מו' ב"מ כג: ד''ס נסוספיזס], 
ד) יכמות דף עו: ע"ם], 
ס) [(עיל ט: יע:], ו) קנת 
כל. [כ"כ עס. סנסדרין ק.], 
ז) פענית כד:, מ) [נקמן ס3: 
סנסדרין ע3.], ץ) נגעים פי"ב 
מ"ו סוכה נו:, 6 סנהדרין 
עב., כ) עיין תנחומא ס"פ 

תצא. 


-- == 
הגהות הגר"א 
[א] גמרא <נכיותיו. = ('ע 


לב"ו ₪: [בן שם ככריוסיו. 
כ"כ לב" : 


תורה אור השלם 
א) וְשַמְתִּיהָ לְמוּרש קפר 
ְַגְמֵי מָיִם וְטַאטַאתִיה 
ְמִמְאַטָא הַשְׁמַד נָאֵם ו 
צְבָאוֹת: [שעיה יד, כגן 
ב ושִמְתִּי | שׂמְרוֹן = לָעי 
הַשָׂרָה לְמַמָעֵי כֶרֶם וְהַנרְתִּי 
לני אֲניהָ וסרה אֲנלָה: 
[מיכה א, ו] 

ג) בּוֹשָׁה אִמָכֶם מַאד חְפַרֶה 
יְלַדְתְכֶם הַנָה אַחֲרִית גוים 
מִדְבָּר צִיָה וְעַרְבָה: 
[ירמיה נ, יב] 

ד) זכר כִּי תָשָנִיא פַעֲלוֹ 
אֲשֶׁר שררו אַנָשִים: 
[איוב לו, בד] 

ה) לָכֶן יְרֵאוּהוּ אֲנְשִׁים לא 
ְאָה כָּל חַכְמִי לָב: 
[איוב לז, כד] 

ו) וְְוִד בְּן איש אֶפְרְתִי הוה 
מַבֵּית לָחֶם יְהוּדָה וּשמו ישי 
ולו שְׁמֹנָה בָנִים וְהָאִיש בִּימִי 
שאוּל קן בָּא בַאַנשִׁים: 
|שמואל א יז, יב] 

ז וֹאמָר צַא וְעַמַרְתָ בָהֶר 
לפנ יָ וְהנה י עבר וְרוּח 
נְדולָה וְחוּק מִפְרָק הָרִים 
ּמִשַבָּר סְלָעִים לִפְני יי לא 
בְרוּחַ יי וְאַחַר הָרוּחַ רעש 
לא בָרְעש יז וְאַחַר הרעש 
אֶש לא בְאֶש יי וְאֶחַר הָאָש 
קול דְמָמָה רַקָה: 
|מלכים א ים, יא-יב| 
הו ל יי הְַרָלָה וְהַנְבוּרֶה 
ְהַתִּפְאֶרָת וְהַנְצַח וְהַהוּד כִּי 
כל בַּשָׁמַים וּבְאָרֶץ לד | 
הַמַמְלָכָה וְהַמִתְנִשָא לָכל 
לֶראש: [דברי הימים א כט, יאן 
) וַתִענְבָה על פִּלַנְשִיהֶם 
אֲשֶׁר בְּשָר חֲמוֹרִים בְּשָרֶם 
זרְמַת סוּסים זְרְמָתָם: 
[יחזקאל כג, כ] 

י) עשָה גְדלוֹת עד אֵין חֲקֶר 
נִפְלָאוּת עד אִין מִסְפָר: 
|איוב ט, י] 
כו ורא יַשֶרְאֶל אֶת היד 
הַנְדלֶה. אֲשֶׁר עַשָה ײַ 
ְּמְצְרִים וַיְדָאוּ הָעֶם אֶת ו 
וַאַמִינּ בי וּבְמשָה עַבְדוּ: 
[שמות יד, לא] 

ל) וודם הַשָמָש וְָרֵחָ עַמֶר 
עד יקם גוי איַבָיו הַלא הִיא 
כַתוּבָה על סַפַר הַישֶׁר 
װעמד ‏ הַשָמָש בַּחֲצִי 
הַשְׁמַיִם ולא אֶץ לָבוּא כְּיוֹם 
תָּמִים: [הושע י, יגן 
מ) פוּרָה רְרַכְתִּי לְבָרִי 
ּמַעֵמִים אין איש אַתִּי 
אֶרֶרְכם בְּאַפִי וְאָרְמְסֵם 
ַּחֲמָתִי וי נצָחֶם על בְּנָדִי 
וְכָל מַלְבוּשִי אָנאָלְתּי 
|ישעיה סג, ג] 
על כָּן יָאָמַר בְּסְפֶַר 


ְאֶת הַנְחֲלִים אַרְנוֹן: [במדבר כא, יד] 


מהרש"א בח"א ד"ה ברוך: 


ליה בהדי שאר מימרות שאמר בשם רב ע"ש] (גליון): 


ל] בע"י הגירסא וקאמר ברוך (ועיין מגן אברהם סימן רכד סק"ו ובאליה רבה סק"ו ובשערי תשובה סק"ה שם): 
בטט א'] (גליון) ובכת"י איתא אמר מילתא ואתו בוטטי דנורא וכייביה לעיניה ואיכא ראמרי הב ביה עינא ועשאו גל של עצמות: 
ע] זה כתוב בישעיה לד, יא על אדום, וברש"י שבע"י ליתא ב' תיבות אלו, והוא דבור אחד עם דבור הקודם והגירסא שם ואוי לשכנו שאין בה אלא חיות רעות ועופות רעים 


הרואה פרק תשיעי ברכות נח, 


נתקללה בבל נתקללו שכניה. כנומר סוי ללטע פוי כטכנו": קאת | מספט: ? כחלינהו לעיניה. נקכו (עימו": קולפא. מקל (כדות: 
וקפוד". סיום ועופות רעיס ומזיקין פת סעכניס, 96 עי ססדס ומטעי ‏ התורה אמרה אם בא להרגך השכם להרגו. ‏ 06 כמססרק וגו' 
כרס סנמקננו כס עלי ישר6ל סנס סי נקכניס: אוכלוסי, סיל (שמות כנ), כפי סכ על עסקי נפקות טיולע סו טלס ימ65 
נדול סכ ססיס כנו: חכם הרזים. סיולע מס טכלכ כל פלו: ותמנפגו סופר 65 תעמיד עכמך מנסכיל ממונך, וסו 03 לדעם כן 
לשמשני. שסס מוכסיס װוכעיס סיקוס עניך ויסכגך, מכס מוכס 
וסני מו מוכן : כל אומות שוקדות סקכס קתס וסכגסו": הממלכה זו 
ובאות לפתחי. עטיל סיס וסכל מלחמת עמלק. לכתינ נס כסק 
כקין 56 כסתוכס: שאם יזכה. מנכות כי יד על כק יס (טמות י), 
לעונס סנ ױכלס ככנוד מלך כלומר. על ידי מלממס (יײי' בעמלק 
סעסים: יבחין. כמס יתר כנול יפעלס כספו" : המתנשא. מדכתיב לטון 
נוטלי סכר מכֿות יופר מעס עסיס נסיפות מסמע ענ (סיb‏ רס מקך 
ככוד" ספומות כעוס"ז: חצבי לנהרא. ותוכל: לכל לראש, (כל סקס לסיוק 
סכדין סנמיס סונכיס לנסכ לטו ככ סול ממנסb,‏ כנומר קסול גוזכ 
מיס: כגני לייא. ססכוכיס (סיקן ומעמידו: ריש גרגיתא. כור, סממונס 


*אמר רבי ירמיה בן אלעזר נתקללה בבל 
נתקללו שכניה נתקללה שומרון נתברכו 
שכניה נתקללה בבל נתקללו שכניה דכתיב 
* ושמתיה למורש קפוד ואגמי מים נתקללה 
שומרון נתברכו שכניה דכתיב > ושמתי 
שומרון לעי השרדה למטעי כרם וגו'. ואמר רב 
המנונא *הרואה אוכלוסי ישראל אומר ברוך 
חכם הרזים אוכלוסי עובדי כוכבים אומר 


ככומר (מס סולכיס, וף תס טלתס | ט בושה אמכם וגו' ת"ר 5 הרואה אוכלופי | על ססופרין | פפילות | למלסוסן 
סומ ונ סכ6סו (סיכן | סלך: ישראל אומר ברוך חכם הרזים שאין דעתם | מס כלי נססקות כסן פלותיסן: 
נונדא, כק: ורחמי דנא לילל דומה זה לזה ואין פרצופיהן דומים זה לוה בן ככוך 


זומא ראה אוכלוסא על גב מעלה בהר הבית אמר ברוך חכם הרים וברוך שברא כל אלו לשמשני 
הוא היה אומר כמה יגיעות יגע אדם הראשון עד שמצא פת לאכול חרש וזרע וקצר ועמר ודש וזרה 
וברר וטחן והרקיד ולש ואפה ואח'כ אכל ואני משכים ומוצא כל אלו מתוקנין לפני וכמה יגיעות יגע אדם 
הראשון עד שמצא בגד ללבוש גזו ולבן ונפץ וטוה וארנ ואחר כך מצא בגד ללבוש ואני משכים ומוצא כל 
אלו מתוקנים לפני כל אומות9 שוקדות ובאות לפתח ביתי ואני משכים ומוצא כל אלו לפני. הוא היה אומר 
אורח טוב %מהו אומר כמה טרחות טרח בעל הבית בשבילי כמה בשר הביא לפני כמה יין הביא לפני 
כמה גלוסקאות הביא לפני וכל מה שטרח לא טרח אלא בשבילי אבל אורח רע מהו אומר מה טורח 
טרח בעל הבית זה פת אחת אכלתי חתיכה אחת אכלתי כום אחד שתיתי כל טורח שטרח בעל הבית זה 
לא טרח אלא בשביל אשתו ובניו על אורח טוב מהו אומר " זכור כי תשגיא פעלו אשר שוררו אנשים 
על אורח רע כתיב " לכן יראוהו אנשים וגו'. " והאיש בימי שאול זקן בא באנשים אמר " רבא ואיתימא רב זביד 
ואיתימא רב אושעיא זה ישי אבי דוד שיצא באוכלוסא ונכנם באוכלוסא ודרש באוכלוסא אמר עולא 
נקיטינן אין אוכלוסא בבבל תנא אין אוכלוסא פחותה מששים רבוא. ת"ר *הרואה חכמי ישראל אומר ברוך 
שחלק מחכמתו ליראיו יחכמי עובדי כוכבים אומר ברוך שנתן מחכמתו != לבריותיו "הרואה מלכי ישראל 
אומר ברוך שחלק9 מכבודו ליראיו מלכי עובדי כוכבים אומר ברוך שנתן מכבודו = לבריותיו א"ר יוחנן 
*"לעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אלא אפי' לקראת מלכי 
עובדי כוכבים שאם זכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי עובדי כוכבים. רב ששת סגי נהור הוה הוו קאזלי 
כולי עלמא לקבולי אפי מלכא וקם אזל בהדייהו רב ששת אשכחיה ההוא צדוקי אמר ליה חצבי לנהרא 
כגני לייא אמר ליה תא חזי דידענא טפי מינך חלף גונדא קמייתא כי קא אוושא אמר ליה ההוא 
צדוקי אתא מלכא אמר ליה רב ששת לא קאתי חלף גונדא תניינא כי קא אוושא אמר ליה ההוא 
צדוקי השתא קא אתי מלכא אמר ליה רב ששת לא קא אתי מלכא חליף תליתאי כי קא שתקא 
אמר ליה רב ששת ודאי השתא אתי מלכא אמר ליה ההוא צדוקי מנא לך הא אמר ליה דמלכותא 
דארעא כעין מלכותא דרקיעא דכתיב %צא ועמדת בהר לפני ה' והנה ה' עובר ורוח גדולה וחזק מפרק 
הרים ומשבר סלעים לפני ה' לא ברוח ה' ואחר הרוח רעש לא ברעש ה' ואחר הרעש אש לא באש 
ה' ואחר האש קול דממה דקה כי אתא מלכא פתח רב ששת וקא מברך ליה" אמר ליה ההוא 
צרוקי למאן דלא חזית ליה קא מברכת ומאי הוי עליה דההוא צדוקי איכא דאמרי חברוהי כחלינהו 
לעיניה ואיכא דאמרי רב ששת= "נתן עיניו בו ונעשה גל של עצמות. ר' שילא י'נגדיה לההוא גברא 
דבעל מצרית! אזל אכל ביה קורצי בי מלכא אמר איכא חד גברא ביהודאי דקא דיין דינא בלא הרמנא 
דמלכא שדר עליה פריסתקא כי אתא אמרי ליה מה טעמא נגדתיה להאי אמר להו דבא על חמרתא 
אמרי ליה אית לך סהדי אמר להו אין אתא אליהו אדמי ליה כאיניש ואסהיד אמרי ליה אי הכי בר 
קטלא הוא אמר להו אנן מיומא דגלינן מארעין לית לן רשותא למקטל אתון מאי דבעיתון עבידו ביה 
עד דמעייני ביה בדינא פתח ר' שילא ואמר "לך ה' הגדולה והגבורה וגו' אמרי ליה מאי קאמרת 
אמר להו הכי קאמינא בריך רחמנא דיהיב מלכותא בארעא כעין מלכותא דרקיעא והב לכו שולטנא 
ורחמי דינא אמרו חביבא עליה יקרא דמלכותא כולי האי יהבי ליה קולפא אמרו ליה דון דנא כי 
הוה נפיק אמר ליה ההוא גברא עביד רחמנא ניסא לשקרי הכי אמר ליה רשע לאו חמרי איקרו 
דכתיב 5 אשר בשר חמורים בשרם חזייה דקאזיל למימרא להו דקרינהו חמרי אמר האי רודף הוא 


י= והתורה אמרה אם בא להרגך השכם להרגו מחייה בקולפא וקטליה אמר הואיל ואתעביד לי ניסא 


בהאי קרא דרשינא ליה לך ה' הגדולה זו מעשה בראשית וכן הוא אומר " עושה גדולות עד אין חקר 
והנבורה זו יציאת מצרים שנאמר ורא ישראל את היד הגדולה וגו" והתפארת זו חמה ולבנה 
שעמדו לו ליהושע שנאמר > וידום השמש וירח עמד וגו והנצח זו מפלתה של רומי וכן הוא אומר > ויז 
נצחם על בגדי וגו וההוד זו מלחמת נחלי ארנון שנאמר ?על כן יאמר בספר מלחמות ה' את והב 
בסופה וגו' כי כל בשמים ובארץ זו מלחמת סיסרא שנאמר %מן שמים נלחמו הכוכבים ממסלותם \גו' 
לך ה' הממלכה זו מלחמת עמלק וכן הוא אומר 5כי יד על כם יה והמתנשא זו מלחמת גוג ומגוג וכן הוא 
אומר 5 הנני אליך גוג נשיא ראש משך ותובל לכל לראש אמר רב חנן בר רבא אמר ר' יוחנן" אפילו 
ריש גרגיתא מן שמיא מנו ליה במתניתא תנא משמיה דרבי עקיבא לך ה' הגדולה זו קריעת ים 


סוף והגבורה זו מכת בכורות והתפארת זו מתן תורה והנצח זו ירושלים וההוד זו בית המקדש: 


תנו 


גד : ד 


ו] בדפו"י דבעל גויה: 


עין משפט 
נר מצוה 


כה א פיי" פיי מסנכות נרכות 
סנ יל סמג עטין כז טוס"ע 
סו" סי" לכל סעיף ס: 
כו ב פיי" טס טוק"ע טס סעיף 
1 


כב גמיי קס טוס"ע פס סעיף 
1 


כח ד מי" סס טוק"ע פס 
סעיף מ: 
כט ה פס סעיף ע: 
ל ו מיי' פי"כ מסנכות 6יסורי 
יקס סנכה כ קמג נסוױן קינ 
טוק"ע 6ס"ע סי" טז סעיף : 


משנת ראשונים 


[נדפס בסוף המסכת] 


רב נסים גאון 


נביאים האחרונים חגי זכריה 
ומלאכי נסתלקה רוה"ק 
מישראל אף הוא אומר בשעת 
מיתתו | שמעון וישמעאל 
לחרבא ושאר עמא לביזא ועקן 
סגיאן עתידין למיתי על עמא 
עיקרה דהא בריי' בתוס' סוטה 
ובפ' העור והרוטב במסכת 
שחיטת חולין (דף קכג) אמרו 
אל תתמה שהרי קרקפלו של ר' 
(יהושע) [ישמעאל] מונח 
בראשי מלכים: 5) שלשה 
תלמידין הן בן עזאי ובן 
זומא ואחר. הני בן עזאי ובן 
זומא הן חשובין יושבין בראש 
התלמידין כדתנן במס' קדושין 
בפ' האיש מקדש (דף מט) על 
מנת שאני תלמיד אין אומרים 
כשמעון בן עזאי ושמעון בן 
זומא ובפירקא קמא דמס' 
הוריות (דף ב) אמרי' או תלמיד 
וראוי להוראה אלא (מי 
שחסידותו) [אולי צ"ל שבן 
עזאי היה חסידותו] יתירה על 
חכמתו והאי אחר הוא אלישע 
בן אבויה וגם הוא היה גדול 
בחכמה ומזורז ובקיבתלמידים 
מיהו כיון שאירע לו אותו 
המאורע המפור' בחגיגה בפ' 
אין דורשין בעריות (דף יד) 
וקצץ בנטיעות נקרא אלישע 
אחר מפני שחזר לאחוריו 
ובפרק האשה נקנית (קדושין 
די לט) ובפרק שילוח הקן 
(חולין דף קמב) אמרי אלמלא 
לא דרשיה אחר להאי קרא 
כרבי יעקב בר ברתיה לא חטא 
ואחר מאי חזא איכא דאמרי כי 
האי גוונא חזא ואיכא דאמרי 
לישניה דגברא רבה חזא דהוה 
[גריר] ליה דבר אחר אמר פה 
שהפיק מרגליות ילחך עפרנפק 
חטא ולפיכך מי שרואהו 
בחלומו ידאג מן הפורענו': 
6) גדגדניו'. ‏ 3) (הזכיכוס) 
בפרק בכל מערבין (עירובין ד' 
כח) (ואינון) [משמע דאינון] 
הינדקוקי | ובטיית | אלא 
הנדקוקה כי השמועה שנאמרה 
משמו של רב מערבין 
בגודגדניות כדאקשינן עליה 
מברייי מסקיגן בה איבעי 
תימא | כי קאמר רב 
בהינדקוקי ובפרקין בגמרא 
דבני מערבא גרסי בר שילת 
בשם רב פעפועין וגודגדניות 
וחלוגלוגות מערבי בהון בעון 
קומוי אילין אינון אמר לון 
קקולי והנדקוקי ופרפחיני: 
פֿ) הרוא' את המרקולי". היא 
ע"ז וכבר מפורש כי בתחלה 
מציבין ג' אבנים ב' מהן סדורין 
על גבי קרקע אחת בצד 
חברתה והשלישית על גביהן 
כדתניא (ע"ז דף נ) אלו הן 
אבני מרקוליס אחת מיכן ואחת 
מיכן ואחת על גביהן ואמר 
רבא כי תניא ההיא בעיקר 
מרקוליס כל שהוא מוצב בזה 
המעשה נקרא מרקוליס והיו 


חשק שלמה 
על רב נסים גאון 


6 [טייך | נעמוד סקולס]. 
3) [שולי 5"ל סזכולות] : 


הנהות וציונים | 0] בכת"י ובע"י ובירושלמי ובדפוס שונצינו נוסף וארג ותפר (ונשמטה כאן בטעות, דק"ס): 

3] [צ"ל אומניות] (גליון) המהרש"א בח"א מפרש הגמ' לפי גרסתינו עיי"ש: ג] הרמב"ם (הל' 
ברכות פ"י הי"א) כתב שנתן (ועיין פרישה או"ח סימן רכד סק"ד), ותירוצים רבים נאמרו למה תקנו בחכמי ומלכי 
ישראל "שחלק", ובחכמי ומלכי אוהו"ע "שנתן", עיין ב"י, ב"ח (ס"ד) לבוש, ט"ז (סק"א) ובפמ"ג משב"ז שם, ועיין 
ס] [גי' הערוך מלתא אמר רב ששת ונפקי בוטיטא דנורא וכבינהו לעיניה ערוך ערך 
!] [ב"ב צא ע"ב ושם איתא א"ר חנן ב"ר אמר רב וכו' והתם מייתי 


וכו', ועיין רש"ש: ע] צ"ל כל אומניות (חכמת מנוח) וכ"ה בכת"י: *] יש להוסיף מלכי האומות (באה"מ): כ] [שייך לעיל קודם ד"ה ורחמי דינא] (גליון): ] בכל התלמוד משמע דכחול לעין לשון יפוי ורפואה לעין הוא ואפשר 


דלישנא מעליא נקט (מהרש"א ח"א): מ] יש להוסיף דכתיב (באה"מ): (] זו היא גי הרי"ף הרמב"ם רא"ש טור ושו"ע או"ח סימן רכד: 


עין משפט 
נר מצוה 


לא א מי" פ"י מסלי 
ברכות סל' וד סמג 
עפין כז טוק"ע פו"ם סי" 
ככד סעיף י: 
לב ב מי" קס סל' יט 
טוס"ע סס סעי' י6: 
לג מיי' פס סל' יוד יע 
| טוק"ע מס סעיף יכ: 
לד ד מי" פיי מס 
כרכות סל' כ קמג עטין 
כז טוק"ע 6ו"ק סי" ככס 
סעיף 5: 
לה ה כי" עס סנ כ 
טוק"ע סס סעיף מ: 
לו ו מיי" פס טוס"ע מס 
פעיף ט: 
לז ז מיי' פס טוק"ע סס 
סעיף מ: 
לח ח מי" עס ס' א 
טוק"ע פס סעיף י: 
לט ם פיי" קס סל יד 
וסמג ‏ סס עוס"ע 
סו" סי' רכז סעיף 6: 


רכ נסים גאון 


עובדין אותו והיה עבודתו 
שמשליך אבן כלפי אותן 
האבנים המוצבין 
(כדתניא) [כדתנן] 
בסנהדרין בפ' ד' מיתות 
(דף ס) הזורק אבן 
למרקוליס זו היא עבודתו 
כלומר ישראל שעשה כן 
בשוגג חייב חטאת במזיד 
בלא התראה ענוש כרת 
ואס התרו בו נסקל ואמריי 
בגמ' (שם דף סד) ואע"ג 
דקא מיכוין למירגמה 
ובמסי ע"ז ‏ בפ'י ה 
ישמעאל (דף נ) איתא 
להא ברייתא שהזכרנוה 
ובב"מ בפ' אלו מציאות 
שלו (דף כה) כאבני בית 
קוליס חייב להכריז ואלו 
הן אבני בית קוליס אחת 
מיכן ואחת מיכן ואחת 
באמצע: התורה אמרה 
הבא להורגך השכם 


להורגו. הינור דאמר 
רחמנא (שמות כב) אם 
במחתרת ימצא הגנב 


והכה וגו' והתם בסנהדרין 
בפרק בן סורר ומורה (דף 
עב) תנינן הבא במחתרת 
נידון משום סופו ואמרינן 
בגמ' אמר רבא מ"ט 
דמחתרת חזקה אין אדם 
מעמיד עצמו על ממונו 
והאי מימר אמר אי 
אזילנא וקאי לאפאי מריה 
דבייתא ולא שביק לי 
קטילנא ליה ואמרה תורה 
בא להרגך השכם להרגו: 
הרואה את הכושי ואת 

הגיחור ‏ ואת 
הלווקן וכו'. שנינו במסי 
בכורות בפ' מומין אלו 
(דף מה) הכושי והגיחור 
והלווקן והכיפח והננס כוי 
פסולין | באדם כשרין 
בבהמה ופרישנא בגמ' 
כושי | אוכמא גיחור 
סומקא לווקן חיורא כיפח 
גיבח [שם הגיי גבוה] 
וכדאמר רב פפא אריכא 
שמוטא סניא ננס ידוע 
הוא בלשון חכמים שהוא 

הקצור בקומה: 


חגתות וביונים 


] הרי"ף גורס בתי 
כנסיות של ישראל 
ועי' בית יוסף סי 
רכר ד"ה והא דרואה 
בתי ישראל שדן לפי 
זה מה כוונת הגמ' 
בתי | עובדי כוכבים 
בישובן (ועיין בצל"ח): 
₪] ברי"ף הגירסא 
להחיותכם 
בדין ויודע מספר 
כלכם הקדים התחיה 
לידיעת המספר עין 
צל"ח בזה ועיין בנוסח 
בהפה חי /בראלש; 
ברמב"ם (ברכות פ"י 
ה"י) בטור ובב"י סוף 
סימן | רכד: ג] (גי' 
הערוך [ערך ברדניקוס] 


ברדניקום פיי גאון שהוא איש שקומתו ארוכה יותר משאר בני אדם] (גליון) : ל] [פי' מי שאין ראשו סגלגל [עיין 
שבת לא ע"א] אלא רחבה, ערוך ערך פתי] (גליון) ולפי פירוש הערוך ע"כ דגריס כגירסת הרי"ף והרא"ש דפתויי 
הראש כתוב בבבא הראשונה דאל"ה לא סלקא סוגיית הגמרא במאי דקאמר "דיקא נמי" וכו' דהא פתויי הראש ממעי 


נח; 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


ברוך מציב גבול אלמנה. כגון כיקוב כית שני": אמאי. ק6 מתנסת: נפל ליה בתלא. קנפל לו ונעקס תל: דיו לעבד שיהא כרבן. 65 [כפוגופ דף סגן, 
קסכי כית סמקדם מרנ עסו כיתו קנ סקכ"ס: ככלי אובד. וספס כני ר י"כ פדק מסתכת מן סלכ, דילו כעניס. תכ י'< 
סדם". כפרק סנו מכיפום (די כ) מי סמנ כני מו סוס מניס סייב לסכריז קנט כגניס, וס נמ פמר ססוכום ככיך נסמתין 
וסכריז כפסת ונעכֿרת וכסג ‏ דסײט י"כ סדק וקו 6ין ככיך לסככז: אשר חלק ושהחינו. דנתר טנסיס יס סוס: מחכמתו 


הרואה חנירו אחר שלשים יום 
אומר שהחיינו. לומל 


כ" דוק סכירו ססכיכ. עניו 936 
כענין 5סר 63: \ילן{ הוא דמקרע 
ומחזי נהורא ברקיע. לפי סעײן 
מסמע לכ רכ סונל לתכן דנ 
עגר | כסכ6 ונ קלי 6מתניסין 
נפרוסי מסי זקין לס כנ סי 
דנתריס קי סי דל עכר 
כסנ ‏ ודל כפיכוp‏ "4 
ע 


ת"ר *הרואה בתי ישראל* בישובן אומר 
ברוך מציב גבול אלמנה בחורבנן אומר 
ברוך דיין האמת <בתי עובדי כוכבים בישובן 
אומר * בית גאים יסח ה' בחורבנן אומר 
= אל נקמות ה' אל נקמות הופיע. עולא ורב 
הסדא הו קא אולי באורחא כי מטו 
אפתחא דבי רב חנא בר חנילאי נגד רב 
חסדא ואתנח אמר ליה עולא אמאי קא 
מתנחת * והאמר רב אנחה שוברת חצי 
גופו של אדם שנאמר ואתה בן אדם 


האנח בשברון מתנים וגו ור' יוחנן אמר אף כל גופו של אדם שנאמר 
והיה כי יאמרו אליך על מה אתה נאנח ואמרת אל שמועה [כי באה] 
ונמם כל לב וגו' א"ל היכי לא אתנח ביתא דהוו בה שיתין אפייתא 
ביממא ושיתין אפייתא בליליא ואפיין לכל מאן דצריך ולא שקל ידא מן 
כיסא דסבר דילמא אתי עני בר טובים ואדמטו ליה לכיסא קא מכסיף 
ותו הוו פתיחין ליה ארבע בבי לארבע רוחתא דעלמא וכל דהוה עייל 
כפין נפיק כי שבע והוו שדו ליה חטי ושערי בשני בצורת אבראי דכל 
מאן דכסיפא מילתא למשקל ביממא אתי ושקיל בליליא השתא נפל 
בתלא ולא אתנח אמר ליה הכי אמר ר' יוחנן מיום שחרב בית המקדש 
ננזרה גזירה על בתיהן של צדיקים שיחרבו שנאמר "באוני ה' צבאות 
אם לא בתים רבים לשמה יהיו גדולים וטובים מאין יושב ואמר ר' יוחנן 
עתיד הקדוש ברוך הוא להחזירן לישובן שנאמר שיר המעלות לדוד 
הבוטחים בי" כהר ציון מה הר ציון עתיד הקדוש ברוך הוא להחזירו 
לישובו אף בתיהן של צדיקים עתיד הקב"ה להחזירן לישובן חזייה דלא 
מיישב דעתיה א"ל דיו לעבד שיהא כרבו. ת"ר יהרואה קברי ישראל אומר 
ברוך אשר יצר אתכם בדין וזן אתכם בדין וכלכל אתכם בדין ואסף אתכם 
בדין ועתיד להקימכם בדין מר בריה דרבינא מסיים בה משמיה דרב נחמן 
ויודע מספר כולכם" והוא עתיד להחיותכם ולקיים אתכם ברוך מחיה 
המתים קברי עובדי כוכבים אומר בושה אמכם וגו'. אמר ריב"ל דהרואה 
את חבירו לאחר שלשים יום אומר ברוך שהחינו וקיימנו והגיענו לזמן 
הזה לאחר י"ב חדש אומר ברוך מחיה המתים אמר רב %אין המת 
משתכח מן הלב אלא לאחר שנים עשר חדש שנאמר " נשכחתי כמת 
מלב הייתי ככלי אובד. רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע הוו קאזלי 
באורחא פגעו ביה ברב חנינא בריה דרב איקא אמרו ליה בהדי דחזינך 
בריכינן עלך תרתי ברוך אשר חלק מחכמתו ליראיו ושהחיינו אמר להו 
אנא נמי כיון דחזתינכו חשבתינכו עלואי כשיתין רבוון בית ישראל 
וברכינא עלייכו תלתא הנך תרתי וברוך חכם הרזים אמרו ליה חכימת 


כולי האי > יהבי ביה עינייהו ושכיב. אמר ריב"ל הרואה את*הביקנים אומר 
ברוך משנה הבריות מיתיבי "ראה "את הכושי ואת הגיחור ואת הלווקן 
ואת הקפח ואת הננם ואת הדרניקום" אומר ברוך משנה את הבריות 
יאת הקמע ואת הסומא ואת פתויי הראש" ואת החגר ואת המוכה שחין 
ואת הבהקנים אומר ברוך דיין אמת ל"ק הא ממעי אמו הא בתר דאיתיליד 
דיקא נמי דקתני דומיא דקטע שמע מינה ת"ר 'הרואה פיל קוף וקפוף 
אומר ברוך משנה את הבריות "ראה בריות טובות ואילנות טובות 
אומר ברוך שככה לו בעולמו: על הזקין: למאי זקין אמר שמואל 
כוכבא דשביט ואמר שמואל נהירין לי שבילי דשמיא כשבילי דנהרדעא 
לבר מכוכבא דשביט דלא ידענא מאי ניהו וגמירי דלא עבר כסלא ואי 
עבר כסלא חרב עלמא והא קא חזינן דעבר זייה הוא דעבר ומתחזי 
כדעבר איהו רב הונא בר" דרב יהושע אמר וילון הוא דמקרע דמגלגלײ 
ומחזי נהורא דרקיעא רב אשי אמר כוכבא הוא דעקר מהאי גיסא דכסלא וחזי ליה חבריה מהך 
ניםא ומיבעית ומחזי כמאן דעבר שמואל רמי כתיב 5 עושה עש כסיל וכימה וכתיב " עושה כימה 
וכסיל הא כיצד אלמלא חמה של כסיל לא נתקיים עולם מפני צינה של כימה ואלמלא צינה של 
כימה לא נתקיים עולם מפני חמה של כסיל וגמירי אי לאו עוקצא דעקרבא דמנח בנהר דינור" כל 
מאן דהוה טריקא ליה עקרבא לא הוה חי והיינו דקאמר ליה רחמנא לאיוב 5 התקשר מעדנות 
כימה או מושכות כסיל תפתח מאי כימה אמר שמואל כמאה ככבי אמרי לה דמכנפי ואמרי 
לה דמבדרן מאי עש אמר רב יהודה יתא מאי יתא אמרי לה עב טלה ואמרי לה רישא 
דעגלא ומסתברא כמאן דאמר זב טלה דכתיב "ועיש על בניה תנחם אלמא חסרה ומתחזיא 


שמו: [עמוס ה, חן 


אמו הוא ומרש"י שציין קודם ד"ה פתויי הראש ואח"כ ד"ה אומר ברוך משנה את הבריות מבואר ג"כ דגריס לה 


האי גאון] (גליון): 


ו] [מלת "דמגלגל" ליתא ברש"י ולא בתוס' וכן בע"י ליתא אכן בערוך ערך ויל גרס וילון הוא דמתגלגל ומתחזי נהורא דרקיע] (גליון): 


ליראיו. כל תניג דסכיס טפי: 
בהקנים. | (ינעייליו"ם, = כעלקיס: 
כושי. שחו סככס: > גיחור. קלוס 
סלכס, | כו"ם | כנעז: לווקן. = לכן 
יופר מדסי: קפח. כטן גדול, מקוך 
עוכיו נרפית קומתו מקופתת. לקון 
ססר קפמ מכוך סכנס ופככופו סמוט 
ונע דמכועכר סוי": הדרניקוס. 
רוד"ש. נסון חר פיו עקוס: פתויי 
ראש. קסעלו כנמט ,6‏ כל סעכו 
לנוק זס כזס, פלטדי"ר כלעז: אומר 
ברוך משנה את הבריות. דעמעי 
פמן סוו: קטע. קנקטעו ידיו. סכל 
סול דקטע מקמע דידיס סו מקוס 
לקפני מרתי קטע ותגר, 536 סיכ 
דקפני קטע לסוד. משמע דלגניס, 
כלתנן (טנפ פ"ו ד' קס:) סקטע יו 
נקנ קלו: היכא דאיתרע ליה בתר 
דאתיליד. נסר קטנד (וללו כו 
סומר כרוך לין סקמת: דומיא 
דקטע. וקטע כתר קפיתיליד סו: 
קפוף. עוף סקוכין וולטי"ר, וי כו 
לסתות = ולייס | כפ7ס': כוכבא 
דשביט. כולנ סיורד" כסן כרקיע 
ממקוס (מקוס ו6לוך כטנט קסוb‏ 
יורס, ונרס כמו ספות כקיע: 
וגמירי דלא עבר כפלא. קקיו 
מעביר מל כסיל כקסו שכיט: 
כמלא. כסיל: רב הנא אמר. 
מסי זיקין, ויטון סו דמקרע ומססזי 
רקיע לכך סקריעס כרופס: כתיב 
עושה עש כסיל וכימה, דקדעיס לי 
כסיל (כימס: | הא כיצד. מלמד 
סטניסן טוין: שאלמלא חמה של 
כפיל = וכו'. = כסיל | טוט כימו 
ססמעס (סכי פקדמיס ק60. כימס 
סונט כימות סגסמיס ונסכי פקדמיס 
קר. עקככ סיינו כימס, וממזנ טלס 
סו: נהר דינור. מפסת כסו ענ 
עקככ: עוקצא דעקרבא. זכ 
סעקכנ: מעדנות כימה. קטליס 
קל כיעס: כמאה ככבי. יש כן 
סכוכניס סכ כימס ססן כסס על 
כימס: אמרי לה דמכנפי. סופן 
קסן כמס סל כימס, ולמכי לס 
דמכדרן: יותא אמרי לה. דקיימס 
מננ טלס, ולמכי כ דקיימb‏ כריק 
עגנ: רישא דענלא. רסו ספ 
עגל וסיינו מזל קור, וסוb‏ נמסך לחר 
מז מנס, כל ססור סמוך ככ 
טלס, פכן ססדר טלס טור סקומיס: 
ומסתברא כמאן דאמר זנב, סיו 
כוכניס סעטויין כזנב, מדכתינ ועים 
על כניס תנסס: אלמא חסרה. 
וסקי ונכ ממ כטרפ דכליף: 
כטרפס 


כטרפא 


3) [מ"ק דף ס: ע"ם], 
ג)נ'"נ לף -ד], 
ל) [תוספת פלק ון, 
ס) [עו"ג דף כ. ע"ם], 
1) נזכר ברניאל ז י, 
ז) עיין ב"י או"ח סימן 
רכר, ‏ מ)פמ ‏ ס, 
ט) [עי" כס"י (עיל 6: 
ל" ו'], י) נדה כג 
ע"א. 


ליקוטי רש"י 
בית גאים יסח ח'. 
ונססתס. כטון עקירס וכן 
כיםת גסיס יסק ס' [דברים 
כח, סגן. הופיע. סרפה 
וגנס כו פת (נקמתך 
[חהלים צד, א]. מתנים. 
3 סגוף [כתובות 
סב.]. | | באזני ‏ ה' 
צבאות. לער סנניb‏ 
סתי פוני סמעו כסנגור 
עליסס גזיכס מפת ס' 
ונקנועס פס (6 על לנר 
זה נתיס כניס (שמס יסיו 
ונמיס גלולי' ועוניס יסיו 
מקין יוקכ [ישעיה ה, טן. 
ככלי אובד. ססולך 
ד כל (שון 6כידס 6ין 
סנסון טפכ על כעג 
קילס לומ סול פנל 
פותס 696 סלבידה 6וכדת 
ממנו כד"ס םר תלנד 
ממנו ‏ (לנליס כנ) 
סקונדת ‏ 6 כקעתס 
(ימזקלל לד) (תהלים לא, 
יגן. גיחור. עסו לכן 
יומר מדלי ([לעיל לא: 
ועי"ש במסורת הש"ס 
ובהמתרגם]. ral‏ 
וכימה. מונות סס [איוב 
ט, ט]. התקשר 
מעדנות כימה. קיעול 
כיעס ענ 630 כל 
קוכופיו ויתכיכ מ סעולס 
כלינס. | או מושכות 
כמיל תפתח. (סוכיb‏ 
ממס (ספיג כינתס bp‏ 
כימס [איוב לח, לא]. 


== -- 


תורה אור השלם 
א) בִּית נְאִים יָסַח וי 
וצב גְבוּל אַלְמָנָה: 
[משלי טו, כה] 

ב אל נְקָמוּת. ײַ אֶל 
נקמות הוֹפיע: 
|תהלים צר, א] 
וְאַתָה ב אָדֶם 
הַאָנַח בְּשְׁבְרוֹן מֶתְנִיִם 
ּבְמְרִירוּת תָאָנַח 
לְעִינִיהֶם: [יחזקאל כא, יא} 
ד והָיָה כִּי יאמְרוּ אָלִיך 
על מָה אַה יְאֲנָח 
וְאָמַרְתָ אֶל שְׁמוּעָה כִי 
בָאָה ונמס כָּל ?ב וְרְפוּ 
כָל ידַיִם וְכְהַתָה כָל 
רוח וְכָל בְּרְכַיִם תַּלַבְנָה 
מַיִם הִנָה בְאָה וְנִהְיָתָה 
ְאָם אַדנִי אֲלהִים: 
[יחזקאל כא, יב] 

ה) בְּאְָנִי יי צְבָאות אִם 
לא בְִּים רַבִּים לֶשָמָה 
יהי גְדֹלִים וְטוֹבִים 
מָאֵין יוֹשֵׁב: |שעיה ה, ט] 
) שיר הַמַעֲלוֹת 
הַבַּטְחִים בַּיי כְּהַר צַין 
לא ימוט לָעולֶם ישב: 
[תהלים קכה, א] 

ז בוּשָה אִמְכֶם מָאד 
חָפָרָה יּלְַמְכֶם הֲנָה 
אַחֲרִית גוֹיִם מִדְבָּר ציֶה 
וַעְרְבָה: [ירמה ג, יב 
ח) גשְׁבַחְתִּי כְּמַת מַלֵב 
הִָיתִי כַּכְלִי אבָד: 
|תהלים לא, יג] 

ט) עֹשֶׂה עָש כְּסִיל 
וְכֵימָה וְחֲדְרֵי תֲמָן: 
[איוב ט, טן 


> עשָה כִימָה וּכְסִיל |הפך לַבּקֶר צַלְמְוֶת וְיוֹם ללה החש הקורא לָמִי הַיִם וַיִּשְפְּכֶם על פְנֵי הָאָרֶץ יי 
כ) הַתְקְשֶׁר מערנוֹת כִּימָה אוֹ משכות כָּסִיל תפתח: |איוב לח, לאן 

בְּעתּוֹ עיש על בָּנֶיהָ חַנְחַם: [איוב לח, לבן 
בבבא ראשונה (הגרא"מ הורוויץ עיי"ש) אולם לדינא מודים הרי"ף והרא"ש בזה דאי נעשה לו זה אחר הלידה אומר דיין האמת, אלא דהיה להם גירסא אחרת (שעה"צ סי רכה ס"ק כה): 


ל) הַתֹצִיא מַוְרוֹת 


ס] עי ערוך [ערך זק] מה שפי' בשם רב 


1] [ועי' בכורות מה ע"ב קפח וכו' והיינו להדיא כלשון אחר וצ"ע על 
הפי' הראשון וכן תמה המ"א בסי' רכה והניח בצ"ע אכן לגי' הערוך [ערך קפח] בבכורות כיפח בכ"ף [וכ"ה ברב נסים גאון כאן] ניחא] (גליון): ק] צ"ל היורה, וכ"ה בדפו"ר: 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


הגמרא מביאה ברכות נוספות שמברכים על ראייה: 
תָּנו רבָּנֵן בברייתא, הָרוֹאָה בַּתִּי מנהיגי ועשירי* יִשְׂרָאֵל, אם רואה 
אותם בִּישוּבֶן - כשהם יושבים בתוקף ובגבורה, כמו שהיה בזמן בית 
שניי, אוֹמַר בָּרוּךְּ מַצִיב גָּבוּל אַלְמִנֵהי, שבחורבן בית ראשון נמשלו 
ישראל לאלמנה, שנאמר (פֿילס 5 6) 'היתה כאלמנה', וגאולת ישראל 
בבית שני, היא כהצבת גבול אלמנה'. ואם רואה אותם בְּחוּרְבָּנֵן, 
אוֹמַר בָּרוּך דיין הָאָמַת. 


הרואה בָּתִּי עוּבְדִי כוֹכָבִיםי, אם רואה אותם בִּישוּבֶן, אומר 
עליהם את הפסוק (מקלי טו כס) בֵּית גְּאִים יפח ה" - בתי עובדי 


אהח9/06/2018 


הפסוק (פסניס ;ל 6) 'אֵל נְקמות ה' אל נְקָמוֹת היפִיעִ', שהראה וגילה 
ה' את נקמתו'. 


אגב הדין של הרואה בתי ישראל בחורבנן, מביאה הגמרא מעשה 
בעולא ורב חסדא שראו את ביתו החרב של רב חנא בר חנילאי: 
מספרת הגמרא, עולָא ורב חִסְדְָּא הווּ קא אזְלִי בְּאורְחַא - היו 
הולכים בדרך, כִּי מטוּ אֶפַּתְחַא דְּבֵי - כשהגיעו לפתח ביתו החרב 
של רב חִנָא בַּר חָנִילַאיי, נְגַד - נחלש" רב חִסְדא וְאִתּנַח - ונאנח. 


* אוצר החכמה! 


אִמַר ליה עוּלא - שאל עולא את רב חסדא, אַפַאי קא מִתְּנחַת 
- מדוע אתה נאנח, וְהָאָמַר - והרי אמר רב, שאַנְחַה מזיקה, שהיא 
שובָרֶת חַצִי גופו של אֶדֶם, שַנַאֲמַר (ימקפנ כ 6 'וְאַתָּה בֶן אֲדָם 
הַאָנח בְּשְׁבְרוֹן מִתְנִים וגו' וּבְמַרִירוּת תְּאֶנַח לְעֵינֵיהָםי", והמתנים הם 
באמצע הגוף'. וְרַבִּי יוֹחֲנֵן אָמַר שאנחה שוברת אַף את כָּל גוּפו של 
אָדם, שָנָאָמר שס כ 0, הָיָה כִּי יאמרוּ אַלִיף על מה אַתּה 
אֲנֶח, וְאָמַרְתָּ אל שְׁמוּעָה [ִּי בְאָהן, וְנָמַס כָּל לב וגו' וְרָפוּ כָל 


ידיִם וְכָהַתָה כָל רוּח וְכָל בִּרְכַּיִם תִּלַכְנָה מַיִםיי. 


אַמַר ליה - השיב רב חסדא לעולא, הִיכִי לא אֶתּנַח - איך לא 
האנח, כשאני רואה בִּיתָא - בית זה של רב חנא בר חנילאי דהוו 
בָּהּ שיתּין אִפְּיִיתָא בִּימְמָא - שהיו בו ששים אופות ביום, וְשִׁיתִּין 


א. מהרש"ל (על סטור פו"ם סי" ככל, וסו"ל כנ"ת סס). 

ב. רשיי (ליס גלוך). כתב, כגהן שכנין בית שני, וכיאר הבית יוסף (סו"ס סי ככ לס וספ 
דרופס) את דבריו בשני אופנים, או שכוונתו היא, ש'בתי ישראל' היינו בית המקדש, 
ורק על ראיית בית המקדש מברכים ברכה זו. או שכוונתו היא, ש'בתי ישראל' היינו 
כפשוטו, בתים של בני ישראל, והרואה את בתיהם כשהם יושבים בחוזק ובתוקף, כמו 
שהיה בזמן בית שני, מברך עליהם. והמהרש"ל (על סטור קו"ת סי' ככד, סו"ד ככ"ת פס) 
כתב שאין לפרש כפירוש הראשון שאין מברכים כן אלא על בית המקדש, אלא הפירוש 
הוא כפירוש השני, שכל שהם מיושבים כמו שהיה בזמן בית שני, מברכים עליהם. 
וגם לפי פירוש זה, כתב הבית יוסף (פס) שאין מברכים ברכה זו בזמן הזה [וכתב 
המהרש"א (ד"ס כלון) שעל בתי עובדי כוכבים, אפשר לומר 'בית גאים יסח ה" גם 
בזמן הזה], אך המגן אברהם (עס סק"פ) הביא בשם המהרש"ל, שאף בזמן הזה מברכים. 
וכתב בשער הציון (סס פופ י), שמסתבר שמי שסובר שמברכים גם בזמן הזה, סובר 
שמברכים גם בחוץ לארץ. 

והרי"ף פירש, ש'בתי ישראל' היינו בתי כנסיות. וכתב האליה רבה (שס סק"ז), שלדעת 
הרי"ף, מברכים כן אף בזמן הזה ואף בחוץ לארץ. 

ג. על שם הפסוק (מעני עו כס) 'בית גאים יסח ה' ויצב גבול אלמנה'. אבודרהם (כלכת 
סללייס). 

ד. מהרש"א (ד"ס ככוך). וכתב הבית יוסף (6ו"פ סי" ככד ד"ס וספ דכופס), שברכה זו לא 
היו מברכים בזמן בית ראשון, כיון שעדיין לא גלו, ואין בנינם הצבת גבול אלמנה, 
ורק אחר שגלו בחורבן בית ראשון, וחזרו ונגאלו בזמן בית שני, בירכו ברכה זו. 

ה. כתבו הבית יוסף והמהרש"ל (על סטור פו"ם סי' ככד, סו"ד ככ" פס), שלפירוש רש"י, 
שבתי ישראל היינו סתם בתים, אף בתי עובדי כוכבים הם סתם בתים. אבל לדעת 
הרי"ף, שבתי ישראל היינו בתי כנסיות, אף בתי עובדי כוכבים הם בתי עבודה זרה 
שלהם. והקשה הבית יוסף, שעל ראיית עבודת כוכבים הלא מבואר לעיל (מ:) שמברך 
ברוך שנתן ארך אפים. ומשום כך ביאר, שבתי עובדי כוכבים לדעת הרי"ף, היינו בתים 
שהם מתכנסים שם לדון בערכאות או להתייעץ. והמהרש"ל כתב, שעל בתי עבודת 
כוכבים אומר רק את הפסוק המבואר כאן בגמרא, ומה שאמרו לעיל שמברך ברוך 
שנתן ארך אפים, אין זה אלא כשהוא רואה את העבודה זרה עצמה, ולא רק את בית 
העבודה זרה. 

ו. רש"י (תסליס קס). 

ז. שהיה עשיר גדול ובעל צדקה גדול, כמבואר בהמשך הגמרא. 

ח. ראה במלבי"ם במדבר (כ כע) שביאר, שלשון אינגד מורה על סילוק הכח. 

ט. שאמר לו ה' שיאנח לעיניהם, כדי שישאלו אותו על מה הוא נאנח, ויאמר להם, 
שנאנח מפני השמועה של חורבן בית המקדש שעתידה לבוא בקרוב. 


ברכות 


אָפְיִיתָא בְלִילְיָא - וששים אופות בלילה, וְטֶפְיִין לָכָל מאן דּצְריךְ 
- ואופות לכל מי שצריך", ולא שקל יְדָא מן פִּיסָא - ולא היה מסיר 
רב חנא בר חנילאי את ידו מכיס של מעות, דִסְבַר, דִּילְמָא אֶתִי - 
שמא יבוא ליטול צדקה עָנִי בַּר טוֹבִים, כלומר, שהוא ממשפחה 
עשירה שירדה מנכסיה, שמתבייש ליטול צדקה יותר מסתם עני, 
וְאַדְּמָטוּ ליה לְכִיסָא קא מְכְסִיף - ועד שיביאו את כיס המעות, 
יתבייש העני. 


נח: [א] 


וְתוּ - ועוד דבר היה בבית זה, דהָוו פַּתִיחִין ליה אַרְפַּע בָּבִי - 
היו לו ארבעה פתחים, לְאַרְכַּע רוּחְתָא דִעְלְמָא - לארבע צידי 
העולם, כדי שלא יטרחו העניים למצוא את פתח הבית, וְכָל דּהָוָה 
עִייל פָּפִין נפיק פִי שַׂבָעַ - וכל שהיה נכנס לבית כשהוא רעב, היה 
יוצא כשהוא שבע, וַהֲוּ שַדוּ ליה חטי וּשְעְרִי כְּשָנִי בַּצוֹרָת אִבְּרַאי 
- ובשנות בצורת, שאז אף בני אדם שאינם עניים אין להם לאכול, 
אך בושים ליטול צדקה, היו משליכים מחוץ לבית זה חטים ושעורים, 
דְּכָל מאן דִכְסִיפָא מִילְמָא למשקל בִּימְמָא - שכל מי שבושה היא 
עבורו לבוא וליטול ביום, אֶתִי וְשָקִיל בְּלֵילְיְא - בא ונוטל בלילה, 
הַשְתָּא נָפָל בְּתַלָא - עכשיו בית זה נפל ונעשה תל", ולא אֶתְּנַח 
- וכי לא האנח על כך. 


אָמר ליה עולא לרב חסדא, הָכִי - כך אָמַר רכִּי יוחְנְן, מיום 
שָחֶרב פִּית הַפִּקְדְּש, נְנְזֶרְה גְזִירֶה על בָּפִּיהֶן שָל צַדִּיקִים 
שיִחַרְבוּ", שַנְאָמַר (יקעיס ס ט) בנבואת ישעיה על הפורענות העתידה 
לבוא בשל רשעת הרשעים, ‏ צְּאָזְנִי שמעתי, שגזר ה' צַבָאות", אם 
לא" בָּתִּים רַבִּים לְשַמָה יְהיוּ, ובתים נגְדלִים וְטוֹבִים יהיו מאין 
יושב', וגדולים וטובים', היינו שבתים של גדולים וטובים, כלומר, של 
צדיקים", יחרבו. וְאָמַר בִפִּי יוחָנֶָן, שעָתוד הַקְדוש בָּרוּךְ הוא 
להחֲזירְן לישׁוּבְן, שָנָּאָמר פסלס קס 5) שיר הַפָעַלות ?דוד 
הבוטחים בַּה' פְּהַר ציוֹן לא ימוט לְעוּלֶם ישָב', ויש לדרוש ממה 
שדימה הפסוק את בתי הצדיקים הבוטחים בה', להר ציון", כך, מה 
- כמו שהר ציון עָתִיד הקדוש בָּרוּףּ הוּא לְהַחַזִירוּ 7ושוּבו, כמו 


ו. רש"י (כתובום סכ. ד"ס מפניס). 

וא. כלומר שתקצר כל רוח. רד"ק (עס). 

יב. כלומר, שכל ברכים תלכנה כמו מים, שינועו ויזועו מרוב בהלה. רד"ק (טס). 
ובכתובות (סנ.) ביארה הגמרא, שרב סבר שאין ללמוד מפסוק זה, כיון שהאנחה בפסוק 
זה היתה מחמת השמועה על חורבן בית המקדש, שהיא אנחה גדולה יותר, אבל כל 
אנחה אינה שוברת רק חצי גופו של אדם. ורבי יוחנן סבר שאין ללמוד מהפסוק של 
'האנח בשברון מתנים', מפני שבאמת אנחה שוברת את כל הגוף, ומה שהוזכרו המתנים 
שם, הוא משום שתחילת השבר הוא במתנים. ועיין שם בתוספות (ד"ס טסנ). 

וג. והיו אופות ביום לעניים שאינם בושים לבוא וליטול ביום, ובלילה לעניים שבושים 
לבוא ליטול ביום, והיו באים ליטול בלילה. אמרי נועם (ד"ס טיפין). וכתב הבן יהוידע 
(ד"ס ולפיץ), שנראה ממה שאמר שהיו אופות לכל הצריך, ולא אמר שהיה נותן פת 
לכל הצריך, שהיה רב חנא בר חנילאי, עושה חסד אף עם בני אדם בינונים שאינם 
נוטלים צדקה, כי יש להם יכולת לקנות קמח, אך אין להם תנור בביתם, או אף אם 
יש להם תנור, אך אין להם יכולת להסיקו כדי לאפות את פתם, והיו מביאים את 
עיסתם לבית רב חנא בר חנילאי, ואופים את עיסתם בתנורים שהיו מוסקים שם. 

וד. ביאר הבן יהוידע (ד"ס סשת6), שלכך אמר לו רב חסדא 'השתא', כדי להדגיש 
שאין זה חורבן רחוק כחורבן בית המקדש. שמצד הטבע אדם נאנח על חורבן קרוב 
ולא על חורבן רחוק, כמו שמבואר בכתובות (סנ.) [וראה בהערה להלן מהמהרש"א, 
שעולא אמר לו, שאף חורבן זה הוא חורבן ישן שאין להתאבל עליו כל כך]. 

טו. ביאר הבן יהוידע (ד"ס סעפפ), שאמר לו עולא, שכמו שחורבן בית המקדש היה 
כדי לכפר על ישראל, ששפך את חמתו על עצים ואבנים, כדי להציל את ישראל 
מכליה, כך לאחר שנחרב בית המקדש, מחריב ה' את בתי הצדיקים, כדי לשכך את 
מדת הדין בזה, ולהציל את הדור מכליה. 

טז. על פי דברי רש"י (שעיס ס ע) ש'באזני ה' צבאות' הוא מאמר הנביא, שאמר ששתי 
אזני שמעו שנגזרה גזירה זו. והרד"ק (עס) פירש, שכל זה הוא מאמר ה', שאמר, שמה 
שאתם מדברים ביניכם ומסכימים לגזול העניים, עלה באזני, כי אני אדון צבאות מעלה 
וצבאות מטה, ובידי להשפיל ולהרים, ואני אומר בתים רבים וגו'. 

יז. הוא לשון שבועה. רש"י (יפעיס טס). 

יח. שהרי בתים גדולים וטובים, כבר נכללו במה שאמר הפסוק 'בתים רבים'. מהרש"א 
(ל"ס ע5). 

יט. שאין לפרש את הפסוק כפשוטו, שבני ישראל בוטחים בה' כמו שהם בוטחים 
בהר ציון, משום שאין לתלות את העיקר בטפל, שהביטחון בה' הוא העיקר. אלא 
ודאי, יש לדרוש את הפסוק על בתי הבוטחים בה' שיהיו כהר ציון. מהרש"א (ל"ס 
סכועסיס). 


עין משפט 
נר מצוה 


לא א מי" פ"י מסלי 

כרכות סל' יול סמג 

עפין כז עוס"ע פו"ם סי" 
רכד סעיף י: 

7 ב מ מס סל 
וי יס 
לג ג מיי פס סל' יוד יט 
טוק"ע סס סעיף יכ: 
לד ד מי" פ"י מס 

כרכות סנ' 3 קמג עטין 
כז טוס"ע פֿו"ס סי ככס 
סעיף 6: 
לה ה מי" עס סנ' יכ 
טוק"ע טס סעיף מ: 
לו ו מיי" עס טוס"ע מס 
קעיף ט: 
לן ז פיי" פס טוק"ע קס 
סעיף מ: 
לח ח מי" סס סל יג 
טוק"ע פס סעיף י: 
לט ם מיי עס סל יד 
וקעג פס טוס"ע 
וס סי רכז סעיף 6: 


רכ נסים גאון 


עובדין אותו והיה עבודתו 
שמשליך אבן כלפי אותן 
המוצבין 
[כדתנן] 
בסנהדרין בפ' ד' מיתות 
(דף ס) הזורק אבן 
למרקוליס זו היא עבודתו 
כלומר ישראל שעשה כן 
בשוגג חייב חטאת במזיד 
בלא התראה ענוש כרת 
ואם התרו בו נסקל ואמריי 
בגמ' (שם דף סד) ואע"ג 
דקא מיכוין למירגמה 
ובמסי ע"ז בפ' ר 
ישמעאל (דף ג) איתא 
להא ברייתא שהזכרנוה 
ובב"מ בפ' אלו מציאות 
שלו (דף כה) כאבני בית 
קוליס חייב להכריז ואלו 
הן אבני בית קוליס אחת 
מיכן ואחת מיכן ואחת 
באמצע: התורה אמרה 
הבא להורגך השכם 


להורגו. הינור דאמר 
רחמנא (שמות כב) אם 
במחתרת ימצא הגנב 


והכה וגו' והתם בסנהדרין 
בפרק בן סורר ומורה (דף 
עב) תנינן הבא במחתרת 
נידון משום סופו ואמרינן 
בגמ' אמר רבא מ"ט 
דמחתרת חזקה אין אדם 
מעמיד עצמו על ממונו 
והאי מימר אמר אי 
אזילנא וקאי לאפאי מריה 
דבייתא ולא שביק לי 
קטילנא ליה ואמרה תורה 
בא להרגך השכם להרגו: 
הרואה את הכושי ואת 

הגיחור ואת 
הלווקן וכו'. שנינו במסי 
בכורות בפ' מומין אלו 
(דף מה) הכושי והגיחור 
והלווקן והכיפח והננס כו' 
פסולין | באדם כשרץ 
בבהמה ופרישנא בגמ' 
כושי ‏ אוכמא גיחור 
סומקא לווקן חיורא כיפח 
גיבח [שם הגי' גבוה] 
וכדאמר רב פפא אריכא 
שמוטא סניא ננס ידוע 
הוא בלשון חכמים שהוא 

הקצור בקומה: 


הגהות וציונים 


6] ההי"ף: גורסי: בתי 
כנסיות של ישראל 
ועי' בית יוסף סי 
רכד ד"ה והא דרואה 
בתי ישראל שדן לפי 
זה מה כוונת הגמ' 
פתי עובדי פוכפֿים 
בישובן (ועיין בצל"ח): 
₪3 ברי"ף הגירסא 
להחיותכם 
בדין ויודע מספר 
כלכם הקדים התחיה 
לידיעת המספר עיין 
צל"ח בזה ועיין בנוסח 
ברכה ‏ ₪88 ברא"ש, 
בהמב"ם (ברכות פיי 
ה" בטור ובב"י סוף 
סימן רכד: ג](גיי 
הערוך [ערך ברדניקוס] 


ברדניקוס פיי גאון שהוא איש שקומתו ארוכה יותר משאר בני אדם] (גליון): ל] [פי' מי שאין ראשו סגלגל [עיין 
שבת לא ע"א] אלא רחבה, ערוך ערך פתי] (גליון) ולפי פירוש הערוך ע"כ דגריס כגירסת הרי"ף והרא"ש דפתויי 


נח; 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


ברוך מציב גבול אלמנה. כגון כיקו כית קני': אמאי. ק6 מתנסת: נפל ליה בתלא. קנפל לו ונעקס תל: דיו לעבד שיהא כרבו, ‏ 65 [כפונופ דף סכ 
קסרי כית סמקדק סרכ עסול ניפו קנ סקנ"ס: ככלי אובד. וסתס כני 69סר י"כ סדק משתכק מן סלכ, דילום כעניס לתב "כ 
סדם". כפרק סנו מכילום (די כת) מי סמ כני מו סוס מכיס סייב לסכריז קנט כגניס, וס נמ5 6סר ססוכום 5ריך פסמפין 
ונסככיז כפסת ונעכֿרת וכסג ‏ דסײט י"כ סדק וקו 6ין ככיך לסככז: אשר חלק ושהחיינו, דנתר טנסיס יוס סוס: מחכמתו 


הרואה חנירו אחר שלשים יום 


אומר שהחיינו. 6ומכ 
כ"י דוק סכירו ססניכ עניו 936 
כענץ 5סר 63: \'7\{ הוא דמקרע 
ומחזי נהורא ברקיע. לֹפי סעײן 
מסמע דנ ככ סונ לתרן דנ 
עגר | כסכ6 ונ קלי 6מתניתין 
לפרוסי מלי זקין דס ככ סי 
לנפריס ק6י מpטי‏ דנ ענר 
כסנ ‏ ודל כסיכוp‏ הי 

ע 


ת"ר *הרואה בתי ישראל* בישובן אומר 
ברוך מציב גבול אלמנה בחורבנן אומר 
ברוך דיין האמת *בתי עובדי כוכבים בישובן 
אומר * בית גאים יסח ה' בחורבנן אומר 
= אל נקמות ה' אל נקמות הופיע. עולא ורב 
חסדא הוו קא אולי באורחא כי מטו 
אפתחא דבי רב חנא בר חנילאי נגד רב 
הסדא ואתנח אמר ליה עולא אמאי קא 
מתנחת * והאמר רב אנחה שוברת חצי 
גופו של אדם שנאמר ?ואתה בן אדם 


האנח בשברון מתנים וגו ור' יוחנן אמר אף כל גופו של אדם שנאמר 
והיה כי יאמרו אליך על מה אתה נאנח ואמרת אל שמועה [כי באה] 
ונמם כל לב וגו' א"ל היכי לא אתנח ביתא דהוו בה שיתין אפייתא 
ביממא ושיתין אפייתא בליליא ואפיין לכל מאן דצריך ולא שקל ידא מן 
כיסא דסבר דילמא אתי עני בר טובים ואדמטו ליה לכיסא קא מכסיף 
ותו הוו פתיחין ליה ארבע בבי לארבע רוחתא דעלמא וכל דהוה עייל 
כפין נפיק כי שבע והוו שדו ליה חטי ושערי בשני בצורת אבראי דכל 
מאן דכסיפא מילתא למשקל ביממא אתי ושקיל בליליא השתא נפל 
בתלא ולא אתנח אמר ליה הכי אמר ר' יוחנן מיום שחרב בית המקדש 
ננזרה גזירה על בתיהן של צדיקים שיחרבו שנאמר באוני ה' צבאות 
אם לא בתים רבים לשמה יהיו גדולים וטובים מאין יושב ואמר ר' יוחנן 
עתיד הקדוש ברוך הוא להחזירן לישובן שנאמר "שיר המעלות לדוד 
הבוטחים בי" כהר ציון מה הר ציון עתיד הקדוש ברוך הוא להחזירו 


לישובו אף בתיהן של צדיקים עתיד הקב"ה להחזירן לישובן חזייה דלא + 


מיישב דעתיה א"ל דיו לעבד שיהא כרבו. ת"ר יהרואה קברי ישראל אומר 
ברוך אשר יצר אתכם בדין וזן אתכם בדין וכלכל אתכם בדין ואסף אתכם 
בדין ועתיד להקימכם בדין מר בריה דרבינא מסיים בה משמיה דרב נחמן 
ויודע מספר כולכם9 והוא עתיד להחיותכם ולקיים אתכם ברוך מחיה 
המתים קברי עובדי כוכבים אומר ! בושה אמכם וגו'. אמר ריב"ל דהרואה 
את חבירו לאחר שלשים יום אומר ברוך שהחינו וקיימנו והגיענו לזמן 
הוה לאחר י"ב חדש אומר ברוך מחיה המתים אמר רב אין המת 
משתכח מן הלב אלא לאחר שנים עשר חדש שנאמר "נשכחתי כמת 
מלב הייתי ככלי אובד. רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע הוו קאזלי 
באורחא פגעו ביה ברב חנינא בריה דרב איקא אמרו ליה בהדי דחזינך 
בריכינן עלך תרתי ברוך אשר חלק מחכמתו ליראיו ושהחיינו אמר להו 
אנא נמי כיון דחזתינכו חשבתינכו עלואי כשיתין רבוון בית ישראל 
וברכינא עלייכו תלתא הנך תרתי וברוך חכם הרזים אמרו ליה חכימת 
כולי האי * יהבי ביה עינייהו ושכיב. אמר ריב"ל הרואה את הבהקנים אומר 
ברוך משנה הבריות מיתיבי "ראה "את הכושי ואת הגיחור ואת הלווקן 
ואת הקפח ואת הננם ואת הדרניקום" אומר ברוך משנה את הבריות 
יאת הקטע ואת הסומא ואת פתויי הראש" ואת החגר ואת המוכה שחין 
ואת הבהקנים אומר ברוך דיין אמת ל'ק הא ממעי אמו הא בתר דאיתיליד 
דיקא נמי דקתני דומיא דקטע שמע מינה ת"ר 'הרואה פיל קוף וקפוף 
אומר ברוך משנה את הבריות "ראה בריות מובות ואילנות טובות 
אומר ברוך שככה לו בעולמו: על הזקין: למאי זקין אמר שמואל 
כוכבא דשביט= ואמר שמואל נהירין לי שבילי דשמיא כשבילי דנהרדעא 
לבר מכוכבא דשביט דלא ידענא מאי ניהו וגמירי דלא עבר כסלא ואי 
עבר כסלא חרב עלמא והא קא חזינן דעבר זיויה הוא דעבר ומתחזי 
כדעבר איהו רב הונא בר' דרב יהושע אמר וילון הוא דמקרע דמגלגלי 
ומחזי נהורא דרקיעא רב אשי אמר כוכבא הוא דעקר מהאי ניסא דכסלא וחזי ליה חבריה מהך 
ניסא ומיבעית ומחזי כמאן דעבר שמואל רמי כתיב 5 עושה עש כסיל וכימה וכתיב עושה כימה 
וכסיל הא כיצד אלמלא חמה של כסיל לא נתקיים עולם מפני צינה של כימה ואלמלא צינה של 
כימה לא נתקיים עולם מפני חמה של כסיל וגמירי אי לאו עוקצא דעקרבא דמנח בנהר דינור" כל 
מאן דהוה טריקא ליה עקרבא לא הוה חי והיינו דקאמר ליה רחמנא לאיוב 5 התקשר מעדנות 
כימה או מושכות כסיל תפתח מאי כימה אמר שמואל כמאה ככבי אמרי לה דמכנפי ואמרי 
לה דמבדרן מאי עש אמר רב הודה ותא מאי ותא אמרי לה זב טלה ואמרי לה רישא 
דענלא ומסתברא כמאן דאמר זב טלה דכתיב "ועיש על בניה תנחם אלמא חסרה ומתחזיא 


הראש כתוב בבבא הראשונה דאל"ה לא סלקא סוגיית הגמרא במאי דקאמר "דיקא נמי" וכו' דהא פתויי הראש ממעי 
אמו הוא ומרש"י שציין קודם ד"ה פתויי הראש ואח"כ ד"ה אומר ברוך משנה את הבריות מבואר ג"כ דגריס לה 


בבבא ראשונה (הגרא"מ הורוויץ עיי"ש) אולם לדינא מודים הרי"ף והרא"ש בזה דאי נעשה לו זה אחר הלידה אומר דיין האמת, אלא דהיה להם גירסא אחרת (שעה"צ סי' רכה ס"ק כה): 
ו] ומלת "דמגלגל" ליתא ברש"י ולא בתוס' וכן בע"י ליתא אכן בערוך ערך ויל גרס וילון הוא דמתגלגל ומתחזי נהורא דרקיע] (גליון): 


האי גאון] (גליון): 


ש 


על צרכיכם אם יהיו בקושי או בריוח. [אבודרהם] 
1 


ליראיו. כל סניג דתכיס כפי: 
בהקנים. ‏ (ינעייליו"ם, = כעלקיס: 
כושי. קפול סככס: > גיחור. קלוס 
סלכס, | כו"ש | כנעז: | לווקן. = כן 
יופר מדסי: קפח. כטן גדול, מקוך 
עוכיו נרסית קומתו מקופתת. לקון 
חר קפס מכוך סרנס ופככופו שמוט 
ונוע למכועל סוי": הדרניקוס. 
רודס"ם. (טון חר פיו עקוס: פתויי 
ראש. קסעלו כנמט6, כל קעכו 
דכוק זס כזס, פלטדי"ר כנעז: אומר 
ברוך משנה את הבריות. דממעי 
סמן סוו: קטע. קנקטעו ידיו. סכb‏ 
סול דקטע מקמע דידיס סול מקוס 
לקתני מרתי קטע וסגר, 536 סיכ 
דקמני קטע נסוד מסמע דלגניס, 
כלתנן (טנפ פ"ו די פס:) סקטע יו 
נקנ קלו: היכא דאיתרע ליה בתר 
דאתיליד. 6סר טנולד גולדו = כו 
6ומר כלוך דין סקמת: דומיא 
דקטע. וקטע בתכ קפימיליד סו: 
קפוף. עוף סקוכין וולטי"ר, ויש כו 
נסמות ולסייס | כ6לס": כוכבא 
דשביט. כולנ סיוכל כסן כרקיע 
ממקוס למקוס וקכוך כקכט קסוb‏ 
יולס, ונלס כמו ספות כקיע: 
וגמירי דלא עבר כפלא. קקיו 
מעביר מזל | כסיל | כטסו טניט: 
כסלא, כסיל: ‏ רב הונא אמר. 
מסי זיקין, וילון סו דמקכע ומתמזי 
רקיע לכך סקכיעס ככועת: כתיב 
עושה עש כסיל וכימה. דקדמיס לי 
כסי? | (כימס: | הא כיצד. מנמד 
סטניסן טוין: שאלמלא חמה של 
כסיל וכו. | כסיל | סוט כימות 
ססעס נסכי פקדמיס קכ. כימס 
קולט כימות סגסמיס ולסכי 6קדמיס 
קר. עקככ סיינו כימס, וממזנ טלס 
סו: נהר דינור. מתסת כסו ענ 
עקככ: עוקצא | דעקרבא. זנכ 
סעקלנ: מעדנות | כימה. קטליס 
ענ כימס: כמאה ככבי יק כן 


; סכוכניס טל כיעס עסן כפס על 


כימס: אמרי לה דמכנפי. סופן 
קסן כמס קל כימס, ופמכי לס 
דמנדרן: יותא אמרי לה. דקיימס 
מב טעס, ולמרי לס דקיימ6 כרים 
עגנ: רישא דעגלא. כ0קו על 
עג וסינו מז קול, וסוb‏ נמסך למל 
מז טנס, כם סעול סמוך מכ 
טלס, קכן ססדל עלס קור תקומיס: 
ומסתברא כמאן דאמר זנב, סייו 
כוכניס סעעויין כונ3, מדכסיב ועים 
על כיס תנסס: אלמא חסרה. 
וסקי ונכ ממ כטרפ דטליף: 
כטרפס 


כטרפא 


3) [מ"ק דף ס: ע"ם], 
0 ₪ ₪ 
ל) [תוספת פלק ון, 
ס) [עו"ג דף כ. ע"ם], 
1) נזכר ברניאל ז י, 
ז) עיין ב"י או"ח סימן 
רכד, )ב"מ ךא 
ט) [עי" כס"י (עיל 6: 
ד"ס גיקו'], *) נדה כג 
ע"א. 


תורה אור השלם 
א) בִּית גָאִים יָסַח יי 
וצב גְבוּל אַלְמָנָה: 
|משלי טו, כה] 
ב אל נְקָמוֹת ײַ אֶל 
נקמות הוֹפיע: 


|תהלים צד, א] 
ְאַתָּה | בָן = אֶרֶם 
הַאָנַח בְּשְׁבְרוֹן מְתְנִִם 
וּבְמְדִירוּת תָּאֲנח 


לְעֲינֵיהֶם: [יחזקאל כא, יא] 
ד) וְהָיָה כִּי ימרו אַלֶיךְ 
על מָה אַתָּה נָאֲנֶח 
וְאָמרְתָ אל שְמוּעָה כִי 
בְאֶה וְנָמֶם כָּל לב וְרְפוּ 
בל יָדום וְכְהַתָה כָל 
רוח וְכָל בְּרכַיִם תַָּבְנָה 
מיִם הנה בָאֶה וְנִהְיְחָה 
נְאָם אַדנִי אֶלְהִים: 
[יחזקאל כא, יב] 
ה) בְּאְנֶי יי צבָאוֹת אִם 
לא בָּתִּים רַבִּים לְשְׁמָה 
הו גְדֹלִים וְטוֹבִים 
מָאִי] יוֹשׁב: |ישעיה ה, טן 
ו) שיר הַמַעֲלוֹת 
הַבֹּמָחִים כֵּי כְּהַר צַיון 
לא ימוט לְעוֹלִם יְשָב: 
[תהלים קבה, א] 
זו בּּשֶה אִמְכֶם מאד 
חָפָרָה יּלַדְתְּכֶם. הִנָה 
אַחֲרִית גוֹיִם מִרְבָּר צַיָה 
וְעֲרָבָה: (ירמיה נ, יב] 
ח) נִשְַּׁחְִי כְּמַת מַלֵב 
הָּחִי כִּכָלִי אבָד: 
|תהלים לא, יג] 

ט) עְשָה עָש בְּפִל 
וְכִימָה וְחַרְרֵי תַמּןי 
[איוב ט, ם] 

6 עשָה כִימָה וְּפִיל 
וְהפַךַּ לְבּקֶר צַלְמָנָת 
וֹם לִלָה הַחְשֶׁךְ 
הַקרָא | לְמֵי הַיִם 
ושְׁפָכם על פְֵיהָאָרֶץ 
ו שמו: [עמוס ה, חן 
כו הַתְקְשֶר | מעדנות 
בְּימָה או משכות כְּסִיל 
תְפַתּחַ: |איוב לח, לאן 
ל) הַתצִיא מַזְרוֹת בְּעְתֹּ 
ועיש על בָּניהָ תִנְחֶם: 
[איוב לח, לבן 


משנת ראשונים 


בחורבנן אומר אל 
נקמות ה' אל נקמות 
הופיע. נקמת הרשעים 
טובה גדולה היא, כמו 


שילום | שכר | טוב 
לצדיקים ולפיכך נתן בין 
שני שמות. 


[הריטב"א, לעיל לג.] 
ברוך אשר יצר אתכם 
בדין,- >כלומר | במעל 
אמכם שנ' (תה' קלט טו) 
אשר עושיתי בסתר 
רוקמתי בתחתיות ארץ, 
מדקאמר עושיתי ולא 
אמר נעשיתי בסתר יראה 
כי דן עליו תחלה שיהיה 
נוצר. והיינו דתנן (אבות 
ב כב) ועל כרחך אתה 
מל [אבודרהם] 


וכלכל אתכם בדין. 
כלומר בחייכם דן אתכם 


ויודע מספר כולכם, על דרך (איוב לד כא) כי עיניו על דרכי 
איש וכל צעדיו יספור שאפי' לאחר מיתה אין נסתר מנגד עיניו. [אבודרהם] 


ס] עי ערוך [ערך זק] מה שפי' בשם רב 


1] [ועי' בכורות מה ע"ב קפח וכו' והיינו להדיא כלשון אחר וצ"ע על 
הפי' הראשון וכן תמה המ"א בסי' רכה והניח בצ"ע אכן לגי' הערוך [ערך קפח] בבכורות כיפח בכ"ף [וכ"ה ברב נסים גאון כאן] ניחא] (גליון): ק] צ"ל היורה, וכ"ה בדפו"ר: 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


שנתנבאו הנביאיםי, אף בְּתֵּיהֶן שָ* צדיקים עָתִיד הקדוש כָּרוּ 
הוּא לְחַחַזִירן לְישוּבֶן, וכיון שעתידים לחזור, אין לך להאנח על 
שנחרב?*. 


חזייח - ראה עולא ברב חסדא, דְלא מִיישב דִעְתִּיחּ - שלא 
נתיישבה דעתו בכך?:, ואָמַר ליה לרב חסדא, דיו לְעָבָד שִיהַא כְרְבִּוּ 
- כאדונו, ואף בית המקדש, שהוא ביתו של הקדוש ברוך הוא חרב, 
ואין לך להצטער על חורבן ביתו של רב חנא בר חנילאי עבד ה' יותר 
ממה שאתה מצטער על חורבן בית המקדשי. 


אי 


הגמרא מביאה עוד ברכות שמברכים על ראייה: 

תָּנו רַבָּנֵן בברייתא, הַרואֶה קִבְרֵיי יִשִרְאל, אומר, בָּרוּךְּ אֲשֶׁר 
יְצַר אֶתְכֶם כַּדִּיןְי, וְזֶן אָתְכָם בַּדִּיזְי, וְכְלְפָּל אַתְכָם [-וסיפק 
לכם את צרכיכם] בַּדִּיןײ, וְאֶסַף [-אסיפת הנשמה, מיתה] אֶתְכֶם 
בַּדִּיזי, וְעָתִיד לְהַקִימְכֶם בַּדִּין לעולם הבא בתחיית המתים. 
מַר בְּרִיה דְּרְכִינָא מְסָיִים בָּהּ מְשָמִיה דְּרֵב נָחַמַן - אמר בשם 
רב נחמן, שיש להוסיף ולסיים בברכה כך, ויודע מִספֿר פוּלְכֶם", 
והוּא צְתִיד לְהַחִיוִתְכֶם וּלְקיִּים" אֶתְכֶם, בְּרוּךְ מְחַיִה 
הַמַתִיםי. 


המשך דברי הברייתא: 
והרואה קְבְרִי עוֹבְדֵי כוֹכָבִים, אומר את הפסוק (יכמיס ג יכ) 'בּוֹשׁה 
אִמְכֶם וגו' מָאד חָפְרָה יוֹלדְתְּכֶם, הִנֵּה אַחֲרִית גוים מִדְבָּר צִיָּה וְעַרְבָה'*י. 


אי 


ב. ישעיה (ד ס), ועוד. 

בא. מהרש"א (ד"ס 0"5. 

בב. כיון שסוף סוף עתה הם חריבים. מהרש"א (סס). 

בג. שהרי אף חורבן ביתו של רב חנא בר חנלאי, אבילות ישנה היא. מהרש"א (טס). 
בד. כתב הבאר היטב (פו"ם פי' ככד סק"ק) בשם הלכות קטנות (שו"פ מ"פ סי כיכ), שהרואה 
רק קבר אחד, אין אומר ברכה זו, שלא נתקנה אלא בלשון רבים. 

בה. שדן את אבותיכם וגזר עליהם כמה בנים יוולדו להם, ואתם נוצרתם מחמת אותו 
דין. פירוש התפילות לר"י בר יקר (כלכות הרפיס). וראה במהרש"א (ל"ס כלוך) שביאר, 
שהכוונה על תחילת יצירת האדם שהיתה במדת הדין בשיתוף מדת הרחמים, כמו 
שנאמר (נלספים כ ז) 'וייצר ה' אלהים את האדם' וגו'. 

כו. גירסת הרמב"ם (נככופ פ"י ס"י) היא, ודן אתכם בדין. והרי"ף גרס את שני הלשונות, 
גם זן אתכם בדין, וגם דן אתכם בדין. 

כז. אף שהקב"ה זן ומכלכל את העולם בחסד ולא בדין, כמו שנאמר (פסליס קנ כס) 
נתן לחם לכל בשר כי לעולם חסדו', מכל מקום הרווחת המזונות היא בדין, ועל כך 
אמרו (נינס טו.) כל מזונותיו של אדם קצובים לו מראש השנה. מהרש"א (פ"6 ד"ס כלוך). 
והטעם שאומרים בכל אלו שהם בדין, אף שיש בהם גם רחמים [שהרי היצירה היתה 
בשיתוף מדת הדין עם מדת הרחמים וכנ"ל, ובמזון ובכלכלה יש חלק של חסד וכנ"ל], 
הוא משום שאומרים ואסף אתכם בדין', ומיתה היא כולה דין בלא חסד. מהרש"א 
(פס). 

בח. שכל מיתה היא בדין. ואף שאמרו (טנפ נס:) שיש מיתה בלא חטא, מכל מקום, 
דין היא, שה' יודע כל דרכי איש, וכל דרכיו משפט. תלמידי רבינו יונה (ל"ס וסמית). 
בט. פירוש התפילות לר"י בר יקר (כככות סלפיס). וביאר שאין קמים בתחיית המתים 
אלא בדין, שדן את המתים, ואם לא היו מינים ואפיקורסים, קמים לתחיה. ואם היו 
מינים ואפיקורסים אינם קמים לתחיה, שאין להם חלק לעולם הבא. 

ל. ביאר בחדש האביב (ל"ס װולע), שבני אדם אינם יכולים לידע את מספר המתים, 
שהרי יש נשמה שיש לה כמה גופים מכמה גלגולים, ורק ה' יודע מספר כולם. 

לא. היינו, שלאחר שיחיו שוב לא ימותו, ולכך לא נכלל במה שכבר אמר 'והוא עתיד 
להחיותכם'. צל"ח (ד"ס מכ). 

לב. בברייתא כבר מבואר שאומר 'ועתיד להקימכם בדין', ואם כן לצורך מה הוסיף 
רב נחמן שיאמר והוא עתיד וכו' ולקיים אתכם'. ואמנם ברי"ף מבואר, שאינו אומר 
רק והוא עתיד להחיותכם'. אבל בהלכות גדולות (סנכות נרכות פ"ע) ובאשכול (סנכות גככת 
סודקס) כתבו שאומר שני פעמים והוא עתיד להקימכם, אלא שבשניה אומר והוא עתיד 
להקימכם לחיי העולם הבא. 

הצל"ח (ד"ס מכ) דקדק, שבגמרא שלנו הגירסא היא שאומר תחילה 'ויודע מספר כולכם', 
ואחר כך "והוא עתיד להחיותכם', ואילו ברי"ף הגירסא היא, שתחילה אומר 'עתיד 
להחיותכם', ואחר כך 'ויודע מספר כולכם'. וראה בדבריו שם שפירש את החילוק בין 
שתי הנוסחאות. 

לג. כתב באמרי נועם (ל"ס גוך), שכך היא הנוסח, ולא כמנהג העולם שמוסיפים 
ואומרים אתה גבור לעולם ה' וכו', כיון שלא הוזכר כלל בגמרא. 

לד. פפוק זה נאמר על בבל, שאמכם ויולדתכם בבל, תתבייש מהבנים שילדה, כיון 


ברכות 


הגמרא מביאה עוד ברכה שמברכים על ראייה: 
אָמַר רְבִּי יהושע בַּן לוי, הרואֶה אֶת חֲבִירוֹ החביב עליול" והוא 
שמח ונהנה בראייתו", לְאַחַר שָלשים יום שלא ראהו, אומר בָּרוּך 
שְׁהֲחַיִינוּ וקיימנו וְהגִּיעָנוּ לזֶמִן הַזֶּה. ואם רואהו לְאַחַר שָנִים עָשָר 
חדש שלא ראהו, אוֹמַר בַּרוּך מַחַיִה הַמַּתִים". 


נח: [ב] 


אָמַר רב, אִין המת מִשְתִּכָּח מן הלב, אֶלָא לְאַחַר שָנִים עֲשֶׁר 
חדָש, שַׁנָאֲמַר (פסטס ₪ ₪ שְשְפַּחְתִּי כְּמַת מָלב הָיִיתִי פָּכְלִי אבד', 
שהמת הרי הוא כאבידה, וכשם שמאבידה מתייאשים לאחר שנים עשר 
חודש"", כן המת משתכח לאחר שנים עשר חודשל*ל. 


אגב הדין שמברך שהחיינו על ראיית חבירו, מספרת הגמרא על 
אמוראים שבירכו כן: 
מספרת הגמרא, רב פָּפָּא ורב הונָא בְּרִיה דְּרַב יהושע הו 
קְאֶזְלִי בְּאוּרְחַא - היו מהלכים בדרך, פִּגְעוּ בִּיח - ופגשו בו 
ברב חַנִינָא בְּרֵיהּ דרב אִיקָא, אָמָרוּ ליה, בַּהֲדֵי דְחזִינָ - מיד 
כשראינוך בָּרִיכִינָן עַלֶךף תּרְתִּי - ברכנו עליך שתי ברכות, בָּרוּךְ 
אֲשֶׁר חלק מִחַכְמְתו ליראַיו, על ראיית חכם" מחכמי ישראלײי, 
יברכת שַהַחָיִינוּ, על ראיית חבר, כיון שלא ראינוך שלושים יוםײי. 
אָמר ?הו - אמר להם רב חנינא בריה דרב איקא, אֲנָא נָמִי - 
אף אני, כִּיוְץן דִחַזְתִינְכוּ - שראיתי אתכם, חַשַבְתִּינְכוּ עְלְוְאִי 
כְּשִיתּין רְבְוון פִּית יִשִרְאֶל - החשבתי אתכם כששים ריבוא 
מישראל, וּבִרְכִינָא עָלַיִוכוּ תִּלְתָא - וברכתי עליכם שלש ברכות, 
הְנַךּ תַרְתִּי - אותם שתי ברכות שאתם ברכתם עלי [שחלק מחכמתו 
ושהחיינו], וּברכתי גם בָּרוּך חָכֶם הֶרְזִים", כמו שמבוך הרואה 
ששים ריבוא מישראלמי. 


שסופם שלא יהיה בהם שום טובה, ויהיו כמדבר שומם. מצודת דוד (טס). 

לה. תוספות (ל"ס סלופס). 

לו. רא"ש (סי ע). 

לז. וכתב הב"ח (פו"פ סי ככס), שמשמע שכשהוא מברך ברוך מחיה המתים, אינו 
מברך שהחיינו. וראה בהערה להלן מדוע מברכים ברכה זו רק לאחר י"ב חודש. 
לח. כמבואר בבבא מציעא (כ.), שהמוצא מציאה צריך להכריז עליה בשלש רגלים, 
ואם מצא מציאה מיד לאחר סוכות, צריך להכריז בפסח בשבועות ובסוכות. ואחר כך 
אינו צריך להכריז, שכיון שעברו שנים עשר חודש, מתייאשים הבעלים מהאבידה. רשיי 
(ד"ס ככלי). 

לט. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס (פפל), שדברי רב הם הטעם מדוע מברכים מחיה 
המתים כשרואה את חבירו לאחר י"ב חודש, שכיון שלא ראהו י"ב חודש, נשכח חבירו 
מהלב כמו שהמת משתכח מהלב לאחר שנים עשר חודש. והמהרש"א (ד"ס (פסר) פירש, 
שהטעם שתיקנו לברך ברכה זו לאחר שנים עשר חודש הוא, משום שודאי עברו ראש 
השנה ויום הכיפורים מאז שראהו, וכיון שהאדם נידון בראש השנה וביום הכיפורים 
אם למוות אם לחיים, לכן כשרואהו מברך ברוך מחיה המתים, שניצל מדין מיתה 
בראש השנה ויום הכיפורים. וביאר, שעל זה הביאה הגמרא את דברי רב, שביאר 
בדברי דוד המלך נשכחתי כמת מלב, שאף שאני חי, כיון שעברה שנה, הרי אני נחשב 
כמת, שיש לברך עליו ברוך מחיה המתים. ומדמה אותו לכלי אובד, שכשם שכלי 
לאחר שנה אף שהוא אבוד לגמרי שאין צריך להכריז עליו, מכל מקום אם בעל 
האבידה מצא את אבידתו לאחר שנה, הרי הוא מחזירה לעצמו, כך אדם כיון שעברה 
שנה הרי כאבוד ומת, ואם מצאו לאחר שנה, הרי הוא כמו שהוא מחזירו עכשיו, ולכן 
מברך עליו ברוך מחיה המתים. 

מ. מבואר שמברכים ברכה זו אף על חכם אחד, וראה לעיל (ע"6), שהעולת תמיד 
כתב, שאין מברכים ברכה זו רק על ראיית כמה חכמים. וראה בשו"ת פעולת צדיק 
(ס"כ סי כמו), שתמה על דבריו מדברי הגמרא כאן. 

מא. כמבואר לעיל (ע"). וכתב רש"י (ד"ס מסכמתו), שבירכו כן, משום שרב חנינא 
בריה דרב איקא, היה חכם גדול. ומשמע מדבריו, שאין מברכים ברכה זו, רק על חכם 
גחוק. 

מב. לכך הקדימו ובירכו 'אשר חלק' אף שברכת שהחיינו תדירה יותר ויש להקדימה, 
משום שכבוד התורה עדיף מתדיר. ברכת ראש (ד"ס כככינן). 

מג. הרמב"ם (כלכות פ"י סי"6) כתב, שאין מברכים ברכת חכם הרזים בחוץ לארץ. וכתב 
הכסף משנה (סס), שהרמב"ם פירש כן בדברי עולא (עיל ע"6) שאמר אין אוכלוסא 
בבבל. ואף שמהגמרא כאן מוכח, שרב חנינא בריה דרב איקא סבר שמברכים ברכה 
זו אף בחוץ לארץ, שהרי הוא בירך ברכה זו בבבל. צריך לומר שהוא חולק על דברי 
עולא, והרמב"ם פסק כעולא. 

מד. ביארו הרמב"ן (מנסמת ס' נסלן נט: ד"ס ומס) והרא"ה (עעיל ע"6 ד"ס פמכ), שכשם 
שמברכים על ששים ריבוא מישראל, משום שבששים ריבוא נכללים כל הדעות כולם, 
כך ראוי לברך ברכה זו על חכם גהול, שכלולים בר כל כל החכמות וכל הרעות. ואין 
מברכים כן, אלא אם כן המברך גם כן חכם גדול, ומכיר על פי צורת הפרצוף, שיש 
בחכם זה את חכמות כולם. 


עין משפט 
נר מצוה 


לא א מי" פ"י מסלי 
ברכות סל' יול סמג 
עטין כז טוק"ע פו"ם סי 
רכד סעיף י: 
לב ב מי" שס סנ' יע 
טוס"ע סס סעי' י: 
לג ג מייי קס סל' יול יט 
טוס"ע פס סעיף יכ: 
לד ד מי" פיי מס 
כרכות סנ' 3 קמג עטין 
מ טסע פויס סי ככם 
סעיף 6: 
לה ה תי" סס סינ 
טוס"ע טס סעיף מ: 
לו ו מיי' עס טוק"ע מס 
סעיף ט: 
לו ז פיי' פס עוס"ע סקס 


טוק"ע פס סעיף י: 
לט ט מי" פס סג יד 
וסמג פס עוס"ע 
יס סי רכז סעיף 6: 


רכ נסים גאון 


עובדין אותו והיה עבודתו 
שמשליך אבן כלפי אותן 
האבנים המוצבין 
(כדתניא) [כדתנן] 
בסנהדרין בפ' ד' מיתות 
(דף ס) הזורק אבן 
למרקוליס זו היא עבודתו 
כלומר ישראל שעשה כן 
בשוגג חייב חטאת במזיד 
בלא התראה ענוש כרת 
ואס התרו בו נסקל ואמריי 
בגמ' (שם דף טד) ואע"ג 
דקא מיכוין | למירגמה 
ובמס' | עז בפ' ר' 
ישמעאל (דף נ) איתא 
להא ברייתא שהזכרנוה 
ובב"מ בפ' אלו מציאות 
שלו (דף כה) כאבני בית 
קוליס חייב להכריז ואלו 
הן אבני בית קוליס אחת 
מיכן ואחת מיכן ואחת 
באמצע: התורה אמרה 
הבא להורגך השכם 
להורגו. הינור דאמר 
רחמנא (שמות כב) אם 
במחתרת ימצא הגנב 
והכה וגו' והתם בסנהדרין 
בפרק בן סורר ומורה (דף 
עב) תנינן הבא במחתרת 
נידון משום סופו ואמרינן 
בגמ' אמר רבא מ"ט 
דמחתרת חזקה אין אדם 
מעמיד עצמו על ממונו 
והאי מימר אמר אי 
אזילנא וקאי לאפאי מריה 
דכייתא ולא שביק לי 
קטילנא ליה ואמרה תורה 
בא להרגך השכם להרגו: 
הרואה את הכושי ואת 

הגיחור ואת 
הלווקן וכו'. שנינו במסי 
בכורות בפ' מומין אלו 
(דף מה) הכושי והגיחור 
והלווקן והכיפח והננס כו' 
פסולין | באדם כשרין 
בבהמה ופרישנא בגמ' 
כושי | אוכמא גיחור 
סומקא לווקן חיורא כיפח 
גיבח [שם הגי' גבוה] 
וכדאמר רב פפא אריכא 
שמוטא סניא ננס ידוע 
הוא בלשון חכמים שהוא 

הקצור בקומה: 


הגהות וציונים 


6] הרי"ף גורס בתי 
כנסיות של ישראל 
ועיי בית יוסף סי 
רכד ד"ה והא דרואה 
בתי ישראל שדן לפי 
זה מה כוונת הגמ' 
בתי | עובדי כוכבים 
בישובן (ועיין בצל"ח): 
₪/ ברי"ף הגירסא 
להחיותכם 
בדין ויודע מספר 
כלכם הקדים התחיה 
לידיעת המספר ‏ עיך 
צל"ח בזה ועיין בנוסח 
ברכה | זו בהאצש, 
פרמב"ם (ברכות פ"י 
ה"י) בטור ובב"י סוף 
סימן ‏ בכר: גה 
הערוך [ערך ברדניקוס] 


ברדניקוס פי' גאון שהוא איש שקומתו ארוכה יותר משאר בני אדם] (גליון): ל] [פי' מי שאין ראשו סגלגל [עיין 
שבת לא ע"א] אלא רחבה, ערוך ערך פתי] (גליון) ולפי פירוש הערוך ע"כ דגריס כגירסת הרי"ף והרא"ש דפתויי 


נח; 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


ברוך מציב גבול אלמנה. כגון כיקוג כית שני": אמאי. ק6 מתנסת: נפל ליה בתלא. קנפל כו ונעקס תל: דיו לעבד שיהא כרבו, ‏ 65 [כפונופ דף סגן, 
קסרי כית סמקדק סרכ עסול כיתו קנ סקנ"ס: ככלי אובד. וסתס כני 69סר י"כ סדק משתכק מן סלכ, דילום בעליס לתב י"כ 
סדם". כפרק סנו מכיפום (די כת) מי סמנ כני מו סוס מכיס סייב לסכריז קנט כגניס, וס נמ5 6סר ססוכום 5ריך. פסמפין 
וסכריז כפסק ועכֿרת וכסג ‏ דסײט י"כ סדק וקו 6ין ככיך לסככז: אשר חלק ושהחיינו, דנתר טנסיס יוס סוס: מחכמתו 


הרואה חבירו אחר שלשים יום 


אומר שחחיינו. לומל 
כ"י דוק תכירו ססכיכ. עניו 936 
כענץ 5סר 63: \'?\{ הוא דמקרע 
ומחזי נהורא ברקיע. לפי סענין 
מסמע דנ רכ סונל נתכן דנ 
עגר | כסכ6 ונ קלי 6מתניתין 
לפרוסי מלי זקין דס רב סי 
דנתריס קפי מקני דנ ענר 
כסנ ‏ ודל כפיכוp‏ 1 

ע 


ת"ר *הרואה בתי ישראל* בישובן אומר 
ברוך מציב גבול אלמנה בחורבנן אומר 
ברוך דיין האמת בתי עובדי כוכבים בישובן 
אומר * בית גאים יסח ה' בחורבנן אומר 
= אל נקמות ה' אל נקמות הופיע. עולא ורב 
חסדא הוו קא אולי באורחא כי מטו 
אפתחא דבי רב חנא בר חנילאי נגד רב 
הסדא ואתנח אמר ליה עולא אמאי קא 
מתנחת * והאמר רב אנחה שוברת חצי 
גופו של אדם שנאמר ?ואתה בן אדם 


האנח בשברון מתנים וגו' ור' יוחנן אמר אף כל גופו של אדם שנאמר 
והיה כי יאמרו אליך על מה אתה נאנח ואמרת אל שמועה [כי באה] 
נמם כל לב וגו' א"ל היכי לא אתנח ביתא דהוו בה שיתין אפייתא 
ביממא ושיתין אפייתא בליליא ואפיין לכל מאן דצריך ולא שקל ידא מן 
כיסא דסבר דילמא אתי עני בר טובים ואדמטו ליה לכיסא קא מכסיף 
ותו הוו פתיחין ליה ארבע בבי לארבע רוחתא דעלמא וכל דהוה עייל 
כפין נפיק כי שבע והוו שדו ליה חטי ושערי בשני בצורת אבראי דכל 
מאן דכסיפא מילתא למשקל ביממא אתי ושקיל בליליא השתא נפל 
בתלא ולא אתנח אמר ליה הכי אמר ר' יוחנן מיום שחרב בית המקדש 
נגזרה גזירה על בתיהן של צדיקים שיחרבו שנאמר "באוני ה' צבאות 


אם לא בתים רבים לשמה יהיו גדולים וטובים מאין 
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ר ר יוחנן 


עתיד הקדוש ברוך הוא להחזירן לישובן שנאמר שיר המעלות לדוד 
הבוטחים בי" כהר ציון מה הר ציון עתיד הקדוש ברוך הוא להחזירו 
לישובו אף בתיהן של צדיקים עתיד הקב"ה להחזירן לישובן חזייה דלא 
מיישב דעתיה א"ל דיו לעבד שיהא כרבו. ת"ר יהרואה קברי ישראל אומר 
ברוך אשר יצר אתכם בדין וזן אתכם בדין וכלכל אתכם בדין ואסף אתכם 
בדין ועתיד להקימכם בדין מר בריה דרבינא מסיים בה משמיה דרב נחמן 
ויודע מספר כולכם9 והוא עתיד להחיותכם ולקיים אתכם ברוך מחיה 
המתים קברי עובדי כוכבים אומר בושה אמכם ונו'. אמר ריב"ל דהרואה 
את חבירו לאחר שלשים יום אומר ברוך שהחיינו וקיימנו והגיענו לזמן 
הוה לאחר "ב חדש אומר ברוך מחיה המתים אמר רב 9אין המת 
משתכח מן הלב אלא לאחר שנים עשר חדש שנאמר " נשכחתי כמת 
מלב הייתי ככלי אובד. רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע הוו קאזלי 
באורחא פגעו ביה ברב חנינא בריה דרב איקא אמרו ליה בהדי דחזינך 
בריכינן עלך תרתי ברוך אשר חלק מחכמתו ליראיו ושהחיינו אמר להו 
אנא נמי כיון דחותינכו חשבתינכו עלואי כשיתין רבוון בית ישראל 
וברכינא עלייכו תלתא הנך תרתי וברוך חכם הרזים אמרו ליה חכימת 
כולי האי > יהבי ביה עינייהו ושכיב. אמר ריב"ל הרואה את הבהקנים אומר 
ברוך משנה הבריות מיתיבי "ראה "את הכושי ואת הגיחור ואת הלווקן 
ואת הקפח ואת הננם ואת הדרניקום" אומר ברוך משנה את הבריות 
יאת הקטע ואת הסומא ואת פתויי הראש" ואת החגר ואת המוכה שחין 
ואת הבהקנים אומר ברוך דיין אמת ל"ק הא ממעי אמו הא בתר דאיתיליד 
דיקא נמי דקתני דומיא דקטע שמע מינה ת"ר 'הרואה פיל קוף וקפוף 
אומר ברוך משנה את הבריות "ראה בריות טובות ואילנות טובות 
אומר ברוך שככה לו בעולמו: על הזקין: למאי זקין אמר שמואל 
כוכבא דשביט ואמר שמואל נהירין לי שבילי דשמיא כשבילי דנהרדעא 
לבר מכוכבא דשביט דלא ידענא מאי ניהו וגמירי דלא עבר כפלא ואי 
עבר כסלא חרב עלמא והא קא חזינן דעבר זיויה הוא דעבר ומתחזי 
כדעבר איהו רב הונא בר" דרב יהושע אמר וילון הוא דמקרע דמגלגלײ 
ומחזי נהורא דרקיעא רב אשי אמר כוכבא הוא דעקר מהאי גיםא דכסלא וחזי ליה חבריה מהך 
ניםא ומיבעית ומחזי כמאן דעבר שמואל רמי כתיב 5 עושה עש כסיל וכימה וכתיב " עושה כימה 
וכסיל הא כיצד אלמלא חמה של כסיל לא נתקיים עולם מפני צינה של כימה ואלמלא צינה של 
כימה לא נתקיים עולם מפני חמה של כסיל וגמירי אי לאו עוקצא דעקרבא דמנח בנהר דינור" כל 
מאן דהוה טריקא ליה עקרבא לא הוה חי והיינו דקאמר ליה רחמנא לאיוב 5 התקשר מעדנות 
כימה או מושכות כסיל תפתח מאי כימה אמר שמואל כמאה ככבי אמרי לה דמכנפי ואמרי 
לה דמבדרן מאי עש אמר רב יהודה יתא מאי יתא אמרי לה עב טלה ואמרי לה רישא 
דעגלא ומסתברא כמאן דאמר גב טלה דכתיב ?ועיש על בניה תנחם אלמא חסרה ומתחזיא 


הראש כתוב בבבא הראשונה דאל"ה לא סלקא סוגיית הגמרא במאי דקאמר "דיקא נמי" וכו' דהא פתויי הראש ממעי 
אמו הוא ומרש"י שציין קודם ד"ה פתויי הראש ואח"כ ד"ה אומר ברוך משנה את הבריות מבואר ג"כ דגריס לה 


בבבא ראשונה (הגרא"מ הורוויץ עיי"ש) אולם לדינא מודים הרי"ף והרא"ש בזה דאי נעשה לו זה אחר הלידה אומר דיין האמת, אלא דהיה להם גירסא אחרת (שעה"צ סי' רכה ס"ק כה): 
ו] ומלת "דמגלגל" ליתא ברש"י ולא בתוס' וכן בע"י ליתא אכן בערוך ערך ויל גרס וילון הוא דמתגלגל ומתחזי נהורא דרקיע] (גליון): 


האי גאון] (גליון): 


7% 


על צרכיכם אם יהיו בקושי או בריוח. [אבודרהם] 


ליראיו. כל סניג דסכיס טפי: 
בהקנים. | (ינעייליו"ם, = כעלקיס: 
כושי. קפול סככס: > גיחור. קלוס 
סכנס, כו"ם ‏ כלעז: לווקן. | לכן 
יופר מדסי: קפח. כטן גדול, מקוך 
עוביו נכפֿית קומתו מקופסס. נכקון 
חר קפת מכוך סכנס ופככופו סמוט 
ונוע למכועל סוי": הדרניקוס. 
רוד"ש. נסון חר פיו עקוס: פתויי 
ראש. קסעלו כנמט6, כל קעכו 
דכוק זס כזס, פלטדי"ר כנעז: אומר 
ברוך משנה את הבריות. דממעי 
פמן סוו: קטע. קנקטעו ידיו. סכb‏ 
סול דקטע מסמע דידיס סו מקוס 
לקפני תרתי קטע ופגר, 236 סיכ 
דקפני קטע נסוד משמע דלגניס, 
כדתנן (טנפ פ"ו די פס:) סקטע יוכb‏ 
כקכ עלו: היכא דאיתרע ליה בתר 
דאתיליד. לסל קטנד לכלו כו 
סומר כלוך דין סקמת: דומיא 
דקטע. וקטע נתר קלימיליד סו: 
קפוף. עוף סקוכין װולטי"כ, ױם פו 
נסתות ולייס | כ6דס": כוכבא 
דשביט. כולנ סיוכל כסן כרקיע 
ממקוס למקוס ופכוך כקכט קסוb‏ 
יולס, ונלקס כמו ספות כקיע: 
וגמירי דלא עבר כפלא. קקיו 
מעביר | מל כסיל כקסו טניט: 
כסלא. כסיל: ‏ רב הונא אמר. 
מסי זיקין, וילון סו דמקכע ומתמזי 
רקיע דרך סקכיעס ככומת: כתיב 
עושה עש כסיל וכימה. דקדמיס יס 
כסיל | (כימס: הא כיצד. מנמד 
סטניסן טוין: שאלמלא חמה של 
כפיל = וכו. כסיל סולט | כימות 
ססעס נסכי 6קדעיס קכל. כימס 
קונט כימות סגקמיס ולסכי 6קדמיס 
קר. עקרכ סיינו כימס, ממ טנס 
סו: נהר דינור. מתסת כסו ענ 
עקלכ: עוקצא | דעקרבא. זכ 
סעקלנ: מעדנות | כימה. קטליס 
קל כימס: כמאה ככבי. יק כן 
סכוכניס על כיעס שסן כפס על 
כימס: אמרי לה דמכנפי. סופן 
קסן כמס על כימס, ולמכי לס 
דמכדרן: יותא אמרי לה. דקיימל 
מג טלס, ופמכי לס דקיימ6 כרים 
עגנ: רישא דענלא. רסו על 
עג וסינו מז קול, וסוb‏ גמסך לחר 
מז טלס, כלם ססוכ סמוך מכ 
טלס, סכן ססדל עלס קור תקומיס: 
ומסתברא כמאן דאמר זנב, סייו 
כוכניס סעעויין כזנב, מדכסיב ועים 
על כניס תנתס: אלמא חסרה. 


. וסלי ונכ מסזי כטרפ דטריף: 


bפרטכ‎ 


כטרפא 


5) [מ"ק דף מ: ע"ם], 
0 ה kr‏ 
ל) [תוספת פלק ון, 
ס) [עו"ג דף כ. ע"ט], 
1) נזכר ברניאל ז י, 
ז) עיין ב"י או"ח סימן 
הכה )ופימ כח, 
ט) [עי' כס"י לעיל (6: 
לס היקו'], *) נדה כג 
ע"א. 


תורה אור השלם 
א) בִּית גָאִים יְסַח וי 
וצב גְבוּל אַלְמָנָה: 
|משלי טו, כה] 

ב) אֶל נְקָמוֹת ײַ אֶל 
נקמות הוֹפיע: 
|תהלים צר, א] 
סואַָה בֶן אֶרֶם 
הַאָנַח בְּשְׁבְרוֹן מִתְנַיִם 
וּבְמְדִירוּת תַּאֲנַח 
לְעֲינִיהֶם: [יחקאל כא, יא] 
ד וְהיֶה כִּי יאמָרו אֲלְֶ 
על מָה אַתָּה נָאֲנֶח 
וְאָמַרְתָ אֶל שְמוּעָה כִי 
בָאָה ונמַם כָּל 2ב וְָפוּ 
כָל ידַיִם וְכְהָתָה. כָל 
רוח וְכָל בְּרכַיִם תַלַכְנָה 
מוִם הנה בָאֶה וְנִהְיְתָה 
נָאָם אַדנִי אֶלְהִים: 
[יחזקאל כא, יב] 

ה) בְּאָזנִי יי צְבָאוֹת אִם 
לא בָּתִּים רַבִּים לְשְׁמָה 
יהיו | נְדֹלִים וְטוֹבִים 
מָאִין] יוֹשׁב: |ישעיה ה, טן 
ו) שיר הַמַעֲלוֹת 
הַבּמְחִים בי כְּהר צִיון 
לא ימוט לְעוּלֶם ישַב: 
[תחלים קכה, א] 

ז בּשֶה אֲמָכֶם מאד 
חָפָרָה וֹלַרְתְּכֶם הִנָה 
אַחֲרִית גוים מִדְבָּר צְיִה 
וערבה: [ירמיה נ, יב] 
ח) נִשְׁבַחְתִּי כָּמַת מִלֵב 
הָוִיתִי כַּלִי אֹבַד: 
[תהלים לא, יג] 
שעֹשַׂה עָש כְּסִיל 
ְכִימָה וְחַדְרֵי תַמֶּןי 
[איוב ט, מ] 
יו עשה בִימָה וּכְמִיל 
ְהפַ לְבּקֶר צַלְמָות 
זם ‏ לִלָה הָחְשֶׁךְ 
הַקּרָא | לְמֵי הַיִם 
ִשְׁפכֵם על פָּנִי הָאָרֶץ 
יי שמו: [עמוס ה, חן 
ב) הַתְקֵשֶׁר | מעדנוּת 
כִּימָה או משכות כֶּסִיל 
תַּפַתָּחַ: [איוב לח, לאן 
ל) הַתצִיא מַזְרוֹת בַּעְתו 
ועיש על בָּניהָ תַנְחָם: 
[איוב לח, לבן 


משנת ראשונים 


בחורבנן אומר אל 
נקמות ה' אל נקמות 
הופיע. נקמת הרשעים 
טובה גדולה היא, כמו 


שילום | שכר | טוב 
לצדיקים ולפיכך נתן בין 
שני שמות. 


[הריטב"א, לעיל לג.] 
ברוך אשר יצר אתכם 
ברין. כלומר במעל 
אמכם שנ' (תה' קלט טו) 
אשר עושיתי בסתר 
רוקמתי בתחתיות ארץ, 
מדקאמר עושיתי ולא 
אמר נעשיתי בסתר יראה 
כי דן עליו תחלה שיהיה 
נוצר. והיינו דתנן (אבות 
ב כב) ועל כרחך אתה 
נוצר. [אבודרהם] 


וכלפל אתכם בד" 
כלומר בחייכם דן אתכם 


ויודע מספר כולכם. על דרך (איוב לד כא) כי עיניו על דרכי 
איש וכל צעדיו יספור שאפי' לאחר מיתה אין נסתר מנגד עיניו. [אבודרהם] 


ס] עי ערוך [ערך זק] מה שפי' בשם רב 


ז] [ועי' בכורות מה ע"ב קפח וכו' והיינו להדיא כלשון אחר וצ"ע על 
הפי' הראשון וכן תמה המ"א בסי' רכה והניח בצ"ע אכן לגיי הערוך [ערך קפח] בבכורות כיפח בכ"ף [וכ"ה ברב נסים גאון כאן] ניחא] (גליון): פ] צ"ל היורה, וכ"ה בדפו"ר: 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


אָמרוּ ליה רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע לרב חנינא בריה 
דרב איקא, חָפִּימַת פוּ?י הַאי - האם חכם אתה כל כך, שאתה מכיר 
בנו בחכמת הפנים"", יְהָבִּי בִּיה עֵינַיִיהוּ - נתנו בו רב פפא ורב הונא 
בריה דרב יהושע את עינם, ושלטה בו עין הרע, וּשְׁכִיב - ונפטר רב 
חנינא בריה דרב איקא''. 


אי 


הגמרא מביאה עוד ברכות שמברכים על ראייה: 
אָמַר רְבִּי יַהושע בְּן לוי, הָרוֹאָה אֶת הַבַּהֲכָנִים - אנשים שעורם 
מלא בנקודות הנראות כעדשים", אוֹמַר בָּרוּך מִשַנָה הַכְּרִיוֹת - 
שברא בריות שהם שונות משאר הבריות. 


מִיתִיבי :הו בני הישיבה על דברי רבי יהושע בן לוי, שנינו 


בברייתא, רְאֶה אֶת הַכּוּשִי - אדם שהוא שחור מאדײ", וְאֶת הניחור 
- אדם שהוא אדום מאד, וְאֶת הַלוְוקֶן - אדם שהוא לבן יותר מדאי, 
וְאֶת הַקְפָּח - אדם שבטנו גדולה, שמתוך כך נראית קומתו חסירה"", 
וְאֶת הַנָּנָם - אדם נמוך מאד, וְאֶת הַדַּרְנִיקוֹם - אדם שעורו מכוסה 
יבלותי, אוֹמר בַּרוּך מִשָנָה אֶת הבְּרְיות, שכל אלו הם שינוי שנעשה 
בהם ממעי אמם". אבל הרואה אֶת הַקְטַעַ - אדם שנקטעו ידיוײ, 
וְאֶת הפומָא - עיור בשתי עיניוײ, וְאֶת פַּתוּיי הַראש - אדם ששערו 
דבוק יחד כלבדיי, וְאֶת הַחִגָּר - אדם שנקטעו רגליו, וְאֶת הַמוּכָה 
שחין, וְאֶת הַבַּהֲקָנִים - אנשים שעורם מלא בנקודות הנראות 
כעדשים, אוֹמַר בָּרוּךְ דיין אָמַתיה, כי בא להם זה על ידי עונשײ. 
הרי שעל בהקנים מברך דיין האמת, ולא משנה הבריות. 


מתרצת הגמרא, לא קשִיא, הַא - מה שאמר רבי יהושע בן לוי, 
שהרואה בהקנים מברך משנה הבריות, הוא רק אם ראה מי שהוא כך 


מה. רמב"ן (מנסמות ס' (סלן נט: ד"ס ומס) ורא"ה ((עיל ע"b‏ ד"ס 6מל). 

מו. לדברי הרמב"ן והרא"ה [הובא בהערה לעיל], מה שנתנו בו את עינם, הוא משום 
שחלשה דעתם על שהיה בקי בחכמה של הכרת הפרצוף. ובהלכות קטנות (טו"ם מ" פיי 
לי) כתב, שהענישוהו, משום שהם לא היו יודעים הלכה זו שמברכים על חכם גדול חכם 
הרזים, והוא הורה הלכה בפני גדול הדור. וכתבו הרמב"ן והרא"ה (פס), שהטעם שלא 
הביא הרי"ף הלכה זו, שמברכים חכם הרזים על חכם מופלג, הוא משום שהוזק רב 
חנינא בריה דרב איקא מחמת ברכה זו, לכן אין מברכים יותר ברכה זו על חכם יחיד. 
והשיטה מקובצת (ל"ס סלופס) כתב, שהרי"ף לא כתב הלכה זו, מפני שאין חכם מופלג 
מז. כתב המשנה ברורה (סי" ככס ס"ק כד), שבין נקודה לנקודה, יש להם לובן צח, 
שהוא מבהיק [כלומר שהוא נוצץ], ועל שם זה הם נקראים בהקנים. 

מח. כתב ההלכות קטנות (טו"ת ח" סי" כמ), שדין זה אינו אלא בכושי שאביו ואמו 
לבנים, אבל כושי שנולד לאב ואם כושים, מנהגו של עולם הוא, ואין כאן שינוי. 
מט. רש"י (ד"ס קפק). וקפח הוא לשון חסרון, וכיון שקומתו נראית חסירה, נקרא קפח. 
ובאופן אחר פירש, שהוא אדם גבוה, ואין רוחב גופו מתאים לגובהו, ואינו יכול לשאת 
את גובהו, ומשום כך הוא נכפף, ופרצופו שמוט ובולט. וכפירוש השני מבואר בגמרא 
בבכורות (מס:). והקשה המגן אברהם (סי" ככס ס"ק טו), איך פירש רש"י כאן פירוש נוסף 
נגד דברי הגמרא בבכורות. אמנם הערוך (עכן כפפ) גרס בגמרא בבכורות שם כפח, ולפי 
זה אינו קפח האמור כאן. 

נ. רש"י (ד"ס סדכניקוס, על פי פופר לעוי רס"י). ובאופן אחר פירש, שהוא אדם שפיו עקום. 
נא. רש"י (ד"ס פומר). וכתב רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס מיפני), שפירוש זה אינו אלא 
לפי המסקנא, שחילקה הגמרא בין שינוי שהוא ממעי אמו, לשינוי שנעשה אחר שנולד, 
אבל המקשן שלא סבר חילוק זה, סבר שעל שינוי שיש בו צער לאדם, מברכים דיין 
האמת, ושינוי שאין בו צער מברך משנה הבריות. ותירצה הגמרא, שאין זה תלוי אם 
יש בו צער או לא, אלא אם נעשה קודם שנולד או אחר שנולד. 

נב. בכל מקום שנאמר קטע, הכוונה היא לאדם שנקטעו רגליו, אך כאן, כיון שנאמר גם 
חגר, שהוא אדם שנקטעו רגליו, ודאי שקטע פירושו מי שנקטעו ידיו. רש"י (ד"ס קטע). 
נג. משנה ברורה (פי' לכס ס"ק כג). ומכל מקום לענין ברכת דיין האמת, אם נעשה בנו 
או קרובו שמצטער עליו סומא אפילו באחת מעיניו, מסתבר שיוכל לברך דיין האמת. 
שער הציון (שס פות כו). 

נד. מפדר דברי רש"י נראה שגרס פתויי ראש תחילה, יחד עם אלו שמברכים עליהם 
משנה הבריות [שד"ה פתויי, הוא קודם לד"ה אומר]. וכתב רבי אלעזר משה הורוויץ 
(ד"ס ות), שלדברי רש"י צריך לומר, שאף שיתכן שיארע דבר זה אף לאחר שנולד, 
מכל מקום אם לא נעשה כן ממעי אמו, אין מברכים עליו כלל, כיון שאין צער בכך 
כדי שיברכו עליו דיין האמת, אלא שאם מלידתו הוא כן, מברכים עליו משנה הבריות 
כיון שהוא משונה. 

נה. כתב הראב"ד (סונס כטיעס מקוכנת ל"ס סרולה, בטור פו"ם סי" ככס), שמברך כן רק על 
מי שהוא מצטער כשרואהו, ומצדיק את הדין. עוד כתב, שאין מברכים ברכה זו אלא 


ברכות 


מִמָעִי אָמו. והָא - ומה שאמרו בברייתא שמברך דיין האמת, הוא רק 
אם ראה מי דִבָּתַר דְאִיתִילִיד - שאחר שנולד נעשה כך. ומביאה הגמרא 
ראיה לתירוץ זה ואומרת, דִיקָא נָמי - יש לך לדייק כן מדברי הברייתא 
עצמה, חִקְתְּנִי דוּמְיא דִקְטַע - שהברייתא מנתה את הבהקנים יחד עם 
הקטע, שהוא אדם שנקטעו ידיו, שנעשה בו השינוי לאחר שנולד". 
אומרת הגמרא, שׁמַע מִינָּהּ - אכן יש להוכיח כן מדברי הברייתא. 


נח: ןג] 


אי 


הגמרא מביאה עוד ברכות שמברכים על הראייה: 
תּנוּ רבָּנֵן בברייתא, הַרואֶה פִּיל, קוף, ועוף הנקרא קפוף, שיש לו 
לסתות ולחיים כשל אדם", על כל אחד מהם, אוֹמַר כַּרוּף מְשַנָה 
אֶת הַבְּרְיוֹתי. ואם ראה כָּרִיות טובות - בני אדםל נאים ביותרל", 
וְאִילֶנות טובות שיש בהם הנאה להרואה אותם"י, אוֹמַר כָּרוּךְ 
שָכְכָה לו [-שכל אלו הם שלולי] בּעולמולי. 


אי 


שנינו במשנה (ד.), על הַזִיקִין וכו' אומר ברוך שכחו וגבורתו מלא 
עולם. 


שואלת הגמרא, מאי - מהו זִיקִין האמור במשנה. אָמַר שְׁמוּאַל, 
כוּכְבָא דְּשְׁבִּיט - כוכב העובר ברקיע ממקום למקום במרוצה, ומתוך 
כך הוא נראה ארוך כשבט [-כמקל]?", ונראה כמו שהוא פותח את 
הרקיעלי. 


הגמרא מביאה דבר נוסף שאמר שמואל אודות כוכב זה: 
וְאָמר שְׁמוּאֵל, נְהִירִין לי שָבִילִי דְּשָמִיא - ברורים לי מהלכי 
הכוכבים בשמים, כִּשְׁבִילֵי דִּנְהרְדְּעָא - כפי שברורים לי דרכי העיר 
נהרדעא [שהיא היתה מקום מגוריו], לבַר - חוץ מְפוְכְבָא דְּשָבִיט - 


בפעם הראשונה שרואהו. והטור (פס) כתב, שאם לא ראוהו שלשים יום מברך שוב. 
נו. משנה ברורה (סי" רכס פ"ק כו). 

נז. שלשון קטע מורה, שהיתה לו יד ונקטעה, שמי שנולד מחוסר יד, אינו נקרא קטע. 
נח. רש"י (ד"ס קפוף). וראה בתרגום אונקלוס (ויקל5 י ") שתרגם 'ינשוף' 'קפופא', 
וברש"י (פס) שכתב, שינשוף יש לו לסתות כאדם. 

נט. כתב המאירי (ל"ס סלופס פיל), שהטעם שמברך על שלשה אלו, הוא משום שהם 
דומים לאדם בקצת דברים [וקפוף, פירש רש"י (ד"ס קפוף) שדומה לבני אדם, בזה שיש 
לו לחיים ולסתות. ופיל וקוף, ראה במאירי בעירובין (: ד"ס 6מ0) שהביא בשם 
הירושלמי שאדם יכול ללמדם שבעים לשון]. ובחדש האביב (ל"ס סלופס) כתב לבאר 
באופן אחר, שנראה, שקבלה היתה בידם, שאנשי דור ההפלגה נשתנו ונעשו בריות אלו, 
ומשום כך מברכים עליהם משנה הבריות [כמבואר בסנהדרין (קע.) שאנשי דור הפלגה 
נעשו קופים, ובספר הישר (פרסת נם) מובא מדרש, שדור ההפלגה נהפכו לקופים ופילים]. 
ס. בין זכרים בין נקבות. משנה ברורה (סי" ככס ס"ק (3). 

סא. רמב"ם (כככות פ"י סי"ג). וכתב בשער הציון (סי' רכס פופ לג), שמטעם זה כתב החיי 
אדם, שעכשיו לא נהגו לברך ברכה זו, כי מי יכול להכריע מהו נאה ביותר. וכתב 
הראב"ד (סונפ נשיעס מקוננת ד"ס סכופס), שהוא דווקא כשלא ראה מעולם אנשים נאים 
יותר מהם. 

ומבואר בגמרא (ע"ז כ.), שאף על גוי נאה, מברכים ברכה זו [ומכל מקום אסור להסתכל 
בו ביותר ולהתבונן בדמותו. וגם אסור לומר 'כמה נאה כותי זה', משום שנאמר (לנליס 
ו כ) לא תחנם'. משנה ברורה (סי' ככס ס"ק (ג) על פי דברי הגמרא בעבודה זרה (סס)]. 
ובירושלמי (סונ נתוספות חס ל"ס סכוס) אמרו, שאף על גמל נאה וחמור נאה מברך 
ברפה זו: 

סב. ראב"ד (סונ כסיעס מקוננת ד"ס סלופס). וכתב, שאין מברכים ברכה זו, אלא בפעם 
הראשונה שרואה את הבריות או את האילנות הללו [וראה בהערה לעיל, שלגבי ברכת 
דיין האמת, הטור חולק על הראב"ד, וסובר שמברכים כל שלושים יום, אך כתב הב"ח 
(פו"ם סי ככס), שנראה מדברי הטור, שבבריות טובות לא נחלק על הראב"ד]. וכתב 
המאירי (ד"ס סופֿה פֿיננות), שנראה שאין מברכים ברכה זו אלא במקום שאין האילנות 
או הבריות הטובות מצויות. 

סג. ראה בפירוש התפילות לר"י בר יקר (נלכות סרפיס) שכתב, שמברכים 'שככה לו', משום 
שנאמר (מטלי מז ד) 'כל פועל ה' למענהו', ופירש רש"י שם, שהכל עשה ה' כדי שיקלסו 
אותו. ובאופן אחר פירש, שהכל עשה ה' כדי להעיד עליו, שפעלו מעיד על גבורתו. 
סד. ואין זה הדין האמור לעיל (מג:), שהיוצא בימי ניסן ורואה אילנות מלבלבין וכוי. 
ששם מדובר גם באילנות שאינן נאות וטובות, ומברך עליהם רק בימי ניסן שאז הם 
מלבלבים, אבל כאן מדובר באילנות שהוא נהנה בראייתם, ומברך עליהם כמו שמברך 
על אדם נאה שהוא נהנה לראותו. אמרי נועם (ל"ס כ6ס). 

סה. ומשום כך הוא נקרא שביט, שהוא נראה כשבט [-כמקל]. 

סו. רש"י (ד'"ס כוכנס). והרמב"ם (כככופ פ"י סי"ד) כתב, שהוא אור הנראה באויר, שנראה 
כאילו כוכבים נופלים ורצים ממקום למקום. או שהוא אור הנראה ככוכבים שיש להם 


עין משפט 
נר מצוה 


לא א מי" פ"י מסלי 
ברכות סל' וד סטג 
עפין כז טוק"ע פֿו"ם סי" 
ככד סעיף י: 
ל 
טוט ע שש שעי" '6: 
לג ג פיי' קס הל' יול יט 
טוק"ע מס סעיף יכ: 
לד ד מי" פ"י מס( 
כרכות סל' 3 קמג עטין 
כז טוק"ע פו"ם סי ככס 
סעיף 6: 
לח ה-"" מס ג כ 
טוס"ע טס סעיף מ: 
לו ו מיי" עס טוס"ע מס 
סעיף ט: 
לו ז פיי" פס טוס"ע קס 
קעיף מ: 
לח ח פיי קס ס'ג 
טוק"ע סס סעיף י: 
לט ם מיי עס סל יד 
וסעג עס טוp"ע‏ 
יס סי רכז סעיף 6: 


רכ נסים גאון 


עובדין אותו והיה עבודתו 
שמשליך אבן כלפי אותן 
האבנים המוצבין 
(כדתניא) [כדתנן] 
בסנהדרין בפ' ד' מיתות 
(דף ס) הזורק אבן 
למרקוליס זו היא עבודתו 
כלומר ישראל שעשה כן 
בשוגג חייב חטאת במזיד 
בלא התראה ענוש כרת 
ואם התרו בו נסקל ואמריי 
בגמ' (שם דף טד) ואע"ג 
דקא מיכוין | למירגמה 
ובמסי ע"ך בפ ר 
ישמעאל (דף נ) איתא 
להא ברייתא שהזכרנוה 
ובב"מ בפ' אלו מציאות 
שלו (דף כה) כאבני בית 
קוליס חייב להכריז ואלו 
הן אבני בית קוליס אחת 
מיכן ואחת מיכן ואחת 
באמצע: התורה אמרה 
הבא להורגך השכם 
להורגו. הײנו דאמר 
רחמנא (שמות כב) אם 
במחתרת ימצא הגנב 
והכה וגו' והתם בסנהדרין 
בפרק בן סורר ומורה (דף 
עב) תנינן הבא במחתרת 
נידון משום סופו ואמרינן 
בגמ' אמר רבא מ"ט 
דמחתרת חזקה אין אדם 
מעמיד עצמו על ממונו 
והאי מימר אמר אי 
אזילנא וקאי לאפאי מריה 
דבייתא ולא שביק לי 
קטילנא ליה ואמרה תורה 
בא להרגך השכם להרגו: 
הרואה את הכושי ואת 

הגיחור ואת 
הלווקן וכו'. שנינו במסי 
בכורות בפ' מומין אלו 
(דף מה) הכושי והגיחור 
והלווקן והכיפח והננס כו' 
פסולין | באדם כשרין 
בבהמה ופרישנא בגמ' 
כושי | אוכמא גיחור 
סומקא לווקן חיורא כיפח 
גיבח [שם הגי' גבוה] 
וכדאמר רב פפא אריכא 
שמוטא סניא ננס ידוע 
הוא בלשון חכמים שהוא 

הקצור בקומה: 


ns‏ ו 


הגהות וציונים 


5] הרייף גורש בתי 
כנסיות של ישראל 
ועיי יוסף | סי 
רכד ד"ה והא דרואה 
בתי ישראל שדן לפי 
זה מה כוונת הגמ' 
בתי | עובדי כוכבים 
בישובן (ועיין בצל"ח): 
₪3] ברי"ף הגירסא 
להחיותכם 
בדין װודע מספר 
כלכם הקדים התחיה 
לידיעת המספר עיין 
צל"ח בזה ועיין בנוסח 
ברעה הל בהאיש. 
ברמבים (ברכות פיי 
ה"י) בטור ובב"י סוף 
סימן | רכדג ג]אײ 
הערוך [ערך ברדניקוס] 


בית 


ברדניקום פי' גאון שהוא איש שקומתו ארוכה יותר משאר בני אדם] (גליון): ל] [פי' מי שאין ראשו סגלגל [עיין 
שבת לא ע"א] אלא רחבה, ערוך ערך פתי] (גליון) ולפי פירוש הערוך ע"כ דגריס כגירסת הרי"ף והרא"ש דפתויי 


נח; 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


ברוך מציב גבול אלמנה. כגון כיקוג כית שני": אמאי. ק6 מתנסת: נפל ליה בתלא. קנפל לו ונעקס תל: דיו לעבד שיהא כרבו, ‏ 65 [כפונופ דף סכ 
קסרי כית סמקדק סרכ עסו כיתו קנ סקנ"ס: ככלי אובד. וסתס כני 69סר י"כ סדק משתכק מן סלכ, דילום בעליס לתב י"כ 
סדם". כפרק סנו מניפום (די כ) מי סמנ כני מו סוס מכיס סייב לסכריז קנט כגניס, וס נמ5 6סר ססוכום 5ריך. לסמפין 
וסכריז כפסת ונעכֿרת וכסג ‏ דסײט י"כ סדק וקו 6ין ככיך לסככיז: אשר חלק ושהחיינו, דנתר טנסיס יס סוס: מחכמתו 


ת"ר *הרואה בתי ישראל* בישובן אומר 
ברוך מציב גבול אלמנה בחורבנן אומר 
ברוך דיין האמת <בתי עובדי כוכבים בישובן 
אומר *בית גאים יסח ה' בחורבנן אומר 
אל נקמות ה' אל נקמות הופיע. עולא ורב 
הסדא הוו קא אזלי באורחא כי מטו 
אפתחא דבי רב חנא בר חנילאי נגד רב 
דנתריס קלי פפני ד ענר | הסדא ואתנח אמר ליה עולא אמאי קא 
כסנ 6‏ ודל | כפלו כט"י: | מתנחת * והאמר רב אנחה שוברת חצי 

על גופו של אדם שנאמר ?ואתה בן אדם 
האנח בשברון מתנים וגו' ור' יוחנן אמר אף כל גופו של אדם שנאמר 
והיה כי יאמרו אליך על מה אתה נאנח ואמרת אל שמועה [כי באה] 
עמם כל לב תו א"ל היכי לא אתנח ביתא דהוו בה שיתין אפייתא 
ביממא ושיתין אפייתא בליליא ואפיין לכל מאן דצריך ולא שקל ידא מן 
כיסא דסבר דילמא אתי עני בר טובים ואדמטו ליה לכיסא קא מכסיף 
ותו הוו פתיחין ליה ארבע בבי לארבע רוחתא דעלמא וכל דהוה עייל 
כפין נפיק כי שבע והוו שדו ליה חטי ושערי בשני בצורת אבראי דכל 
מאן דכסיפא מילתא למשקל ביממא אתי ושקיל בליליא השתא נפל 
בתלא ולא אתנח אמר ליה הכי אמר ר' יוחנן מיום שחרב בית המקדש 
ננזרה גזירה על בתיהן של צדיקים שיחרבו שנאמר באוני ה' צבאות 
אם לא בתים רבים לשמה יהיו גדולים וטובים מאין יושב ואמר ר' יוחנן 
עתיד הקדוש ברוך הוא להחזירן לישובן שנאמר שיר המעלות לדוד 
הבוטחים בי" כהר ציון מה הר ציון עתיד הקדוש ברוך הוא להחזירו 
לישובו אף בתיהן של צדיקים עתיד הקב"ה להחזירן לישובן חזייה דלא 
מיישב דעתיה א"ל דיו לעבד שיהא כרבו. ת"ר יהרואה קברי ישראל אומר 
ברוך אשר יצר אתכם בדין וזן אתכם בדין וכלכל אתכם בדין ואסף אתכם 
בדין ועתיד להקימכם בדין מר בריה דרבינא מסיים בה משמיה דרב נחמן 
ויודע מספר כולכם" והוא עתיד להחיותכם ולקיים אתכם ברוך מחיה 
המתים קברי עובדי כוכבים אומר בושה אמכם וגו'. אמר ריב"ל דהרואה 
את חבירו לאחר שלשים יום אומר ברוך שהחיינו וקיימנו והגיענו לזמן 
הזה לאחר "ב חדש אומר ברוך מחיה המתים אמר רב *אין המת 
משתכח מן הלב אלא לאחר שנים עשר חדש שנאמר " נשכחתי כמת 
מלב הייתי ככלי אובד. רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע הוו קאזלי 
באורחא פגעו ביה ברב חנינא בריה דרב איקא אמרו ליה בהדי דחזינך 
בריכינן עלך תרתי ברוך אשר חלק מחכמתו ליראיו ושהחינו אמר להו 
אנא נמי כיון דחזתינכו חשבתינכו עלואי כשיתין רבוון בית ישראל 
וברכינא עלייכו תלתא הנך תרתי וברוך חכם הרזים אמרו ליה חכימת 
כולי האי ‏ יהבי ביה עינייהו ושכיב. אמר ריב"ל הרואה את הבהקנים אומר 
ברוך משנה הבריות מיתיבי "ראה "את הכושי ואת הגיחור ואת הלווקן 
ואת הקפח ואת הננם ואת הדרניקום" אומר ברוך משנה את הבריות 
יאת הקטע ואת הסומא ואת פתויי הראש" ואת החגר ואת המוכה שחין 
ואת הבהקנים אומר ברוך דיין אמת ל"ק הא ממעי אמו הא בתר דאיתיליד 
דיקא נמי דקתני דומיא דקטע שמע מינה ת"ר 'הרואה פיל קוף וקפוף 
אומר ברוך משנה את הבריות "ראה בריות טובות ואילנות מובות 
אומר ברוך שככה לו בעולמו: על הזקין: למאי זקין אמר שמואל 
כוכבא דשביט ואמר שמואל נהירין לי שבילי דשמיא כשבילי דנהרדעא 
לבר מכוכבא דשביט דלא ידענא מאי ניהו ונמירי דלא עבר כפלא ואי 
עבר כסלא חרב עלמא והא קא חזינן דעבר זייה הוא דעבר ומתחזי 
כדעבר איהו רב הונא בר" דרב יהושע אמר וילון הוא דמקרע דמגלגלײ 


הרואה חבירו אחר שלשים יום 


אומר שהחיינו. 6ומכ 
כ"י דוק תכיכו ססכיכ. עניו לכל 
כענץ ר 63: \י?ן{ הוא דמקרע 
ומחזי נהורא ברקיע. לֹפי סעײן 
מסמע דנ ככ סונ לתרן דנ 
עכר כסכ6 ונ קלי 6מתניתין 
לפרוסי מלי זקין דס ככ סי 


A 


ליראיו. כל סניג דתכיס כפי: 
בהקנים. ‏ ליטײל"ק, כעלקיס: 
כושי. קפול סככס: > גיחור. קלוס 
סלכס, | כו"ע כלעז: לווקן. = ננן 
יופר מדסי: קפח. כטן גדול, מקוך 
עוכיו נכפית קומפו מקופסם. נקון 
לחר קפס מכוך סככס ופככופו טמוט 
וכולע דמכוער סוי": | הדרניקוס. 
רוד"ם. (טון חר פיו עקוס: פתויי 
ראש. קסעכו כנמט6, | ככ קעכו 
דכוק זס כזס, פלטדי"ר כנעז: אומר 
ברוך משנה את הבריות. דממעי 
סמן סוו: קטע. קנקטעו ידיו. סכb‏ 
סול דקטע מסמע דידיס סו מקוס 
לקתני תרתי קטע ומגכ, מכ סיכ 
דקפני קטע נסוד מסמע דלגניס, 
כדתנן (טנפ פ"ו ד' קס:) סקטע יו 
נקנ קלו: היכא דאיתרע ליה בתר 
דאתיליד. סכר טנולד נולדו = כו 
סומר כלוך דין סקמת: דומיא 
דקטע. וקטע בתכ דסיקיניד סו: 
קפוף. עוף סקולין וולטי"ר, ויש כו 
נספות ונסייס | כלדס": | כוכבא 
דשביט. כולנ סיוכל כסן כרקיע 
ממקוס (מקוס. ולכוך כקכט קסוb‏ 
יולס, ונלקס כמו קפותת כקיע: 
וגמירי דלא עבר כסלא. עקיו 
מעביר מו כסיל | כטסו טניט: 
כסלא. כסיל: ‏ רב הונא אמר. 
מסי זיקין, וילון סו דמקכע ומתמזי 
רקיע לכך סקכיעס ככומת: כתיב 
עושה עש כסיל וכימה, דקדמיס לים 
כסיל (כיתס: חא כיצד. מנמד 
ססניסן טוין: שאלמלא חמה של 
כסיל וכו. כסיל טולט | ימוק 
ססעס נסכי פקדמיס קכ6. כימס 
סוט כימות סגסמיס ולסכי 6קדמיס 
קר. עקרכ סיינו כימס, וממזנ טלס 
סו: נהר דינור. מפסת כסו עג 
עקלכ: עוקצא | דעקרבא. זנכ 
סעקלכ: | מעדנות כימה. קקליס 
סל כימס: כמאה ככבי. יק כִין 
סכוכניס סל כימס שסן כסס על 
כימס: אמרי לה דמכנפי. מותן 
קסן כמס קל כינס, וקמכי לה 
דמכדרן: יותא אמרי לה. דקייעל 
בב טנס, ולמכי לס דקיימ6 כרים 
עגנ: רישא דענלא. רסו על 
עג וסינו מז סוכ, וסוb‏ נמסך מל 
מזל טלס, כם סור סכוך מכ 
טלס, קכן ססדל עלס קול תקומיס: 
ומסתברא כמאן דאמר זנב, סייו 
כוכניס סעעויין כזנב, עדכסיב ועים 
על כניס תנתס: אלמא חפרה. 
וסקי ונכ מס כטלפס דטכיף: 
כטרפס 


ומחזי נהורא דרקיעא רב אשי אמר כוכבא הוא דעקר מהאי גיםא דכסלא וחזי ליה חבריה מהך 
ניספא ומיבעית ומחזי כמאן דעבר שמואל רמי כתיב 5 עושה עש כסיל וכימה וכתיב " עושה כימה 
וכסיל הא כיצד אלמלא חמה של כסיל לא נתקיים עולם מפני צינה של כימה ואלמלא צינה של 
כימה לא נתקיים עולם מפני חמה של כסיל וגמירי אי לאו עוקצא דעקרבא דמנח בנהר דינור" כל 
מאן דהוה טרקא ליה עקרבא לא הוה חי והיינו דקאמר ליה רחמנא לאיוב 5 התקשר מעדנות 
כימה או מושכות כסיל תפתח מאי כימה אמר שמואל כמאה ככבי אמרי לה דמכנפי ואמרי 
לה דמבדרן מאי עש אמר רב הודה ותא מאי ותא אמרי לה זב טלה ואמרי לה רישא 


דעגלא ומסתברא כמאן דאמר זנב טלה דכתיב *ועיש על בניה תנחם אלמא חסרה ומתחזאג 


הראש כתוב בבבא הראשונה דאל"ה לא סלקא סוגיית הגמרא במאי דקאמר "דיקא נמי" וכוי דהא פתויי הראש ממעי 
אמו הוא ומרש"י שציין קודם ד"ה פתויי הראש ואח"כ ד"ה אומר בווך משנה את הבריות מבואר ג"כ דגריס לה 


בבבא ראשונה (הגרא"מ הורוויץ עיי"ש) אולם לדינא מודים הרי"ף והרא"ש בזה דאי נעשה לו זה אחר הלידה אומר דיין האמת, אלא דהיה להם גירסא אחרת (שעה"צ סי רכה ס"ק כה): 


האי גאון] (גליון): 


על צרכיכם אם יהיו בקושי או בריוח. [אבודרהם] 


ו] [מלת "דמגלגל" ליתא ברש"י ולא בתוס' וכן בע"י ליתא אכן בערוך ערך ויל גרס וילון הוא דמתגלגל ומתחזי נהורא דרקיע] (גליון): 


כטרפא 


3) [מ"ק דף ס: ע"ם], 
ה ף אק 
ל) [תוספת פרק ון, 
₪ [עחנ לף כ. ע"ם], 
ו)נזכר ברניאל ז י, 
ז) עיין ב"י או"ח סימן 
רכד,; 0)ב"מ ‏ 5 
ט) [עי" כס"י (עיל 6: 
ד"ס גיסו']ן, י) נדה כג 
ע"א. 


תורה אור השלם 
א) בִּית גָאִים יִסַח יי 
יצב גְבוּל אַלְמָנָה: 
[משלי טו, כה] 

ב אֵל נְקָמוֹת יי אֶל 
נקמות הוֹפיע: 
|תהלים צר, א] 
סוְאַתָּה בֶּן | אֶרֶם 
הָאָנַח בְּשְׁבְרוֹן מָתְניִם 
וּבְמרִירוּת תָּאָנַח 
לְעֲינִיהֶם: [יחזקאל כא, יא] 
ד) וָהָיָה כִּי ימרו אֵלֶיְ 
על מָה אַתָּה אֲנֶה 
ואָמַרְתאֶל שְׁמוָּה כִי 
בְאֶה וְנָמֵם כָּל לב וְרְפוּ 
כל תם וְבההָה, כל 
רוח וכָל בְּרְכַיִם תִּלַכְנָה 
מַיִם הַנָה בְאָה וְנְהָיָתָה 
ְאָם אַנִי אֶלהִים: 
[יחזקאל כא, יב] 

ה) בְּאָנֶי יי צְבָאוּת אִם 
לא בְּתִים רַבִּים לְשָמָה 
ְהֵוּ גְדֹלִים וְטוֹבִים 
מָאִין יוֹשב: װישעיה ה, טן 
ו) שיר הַמַעֲלוֹת 
הַבּמְחִים כַּי כְּהַר צִיון 
לא ימוט לְָעוּלֶם ישב: 
[תהלים קכה, א] 

ז בּשֶה אִמְכֶם מִאֹד 
חָפָרָה יֹלַרְתְּכֶם. הֲנֵה 
אַחֲרִית גוים מִדְבָּר צה 
וְעֲרָבָה: [יימיה ג, יבן 
ח) נשְׁכַּחְתִּי כְּמַת מָלֵב 
הָוִיתִי בְָּלִי אֹבַד: 
[תהלים לא, יג] 
₪ עשָה עַש כְּפִל 
ְכִימָה וְחַדְרֵי תַמֶן: 
[איוב ט, טן 
6 עשָה בִימָה וְּסִיל 
ְהפַךּ לִבּקֶר צַלְמָנֶת 
וזם ‏ לִלָה הָחְשׁך 
הַקורָא | לְמִי הַיִם 
יִשְׁפָכַם על פְנֵי הָאָרֶץ 
יי שמו: [עמוס ה, חן 
כו הַתְקֶשר מערנוֹת 
כִּימָה או משָכוּת כְּחִיל 
תפָתח: [אייב לח, לא) 
ל הַתצִיא מַזְרוּת בְּעֲּוֹ 
ועיש על בֶנֶיהָ תַנְחֶם: 
[איוב לח, לבן 


משנת ראשונים 


בהורבנן אומר אל 
נקמות ה' אל נקמות 
הופיע. נקמת הרשעים 
טובה גדולה היא, כמו 


שילוס שכר טוב 
לצדיקים ולפיכך נתן בין 
שני שמות. 


[הריטב"א, לעיל לג.] 
ברוך אשר יצר אתכם 
בדין. כלומבך במעל 
אמכם שנ' (תה' קלט טו) 
אשר עושיתי בסתר 
רוקמתי בתחתיות ארץ, 
מדקאמר עושיתי ולא 
אמר נעשיתי בסתר יראה 
כי דן עליו תחלה שיהיה 
נוצר. והיינו דתנן (אבות 
ב כם) ועל כהחך אתה 
נוצר. [אבודרהם] 


וכלכל אתכם בדין. 
כלומר בחייכם דן אתכם 


ויודע מספר כולכם. על דרך (איוב לד כא) כי עיניו על דרכי 
איש וכל צעדיו יספור שאפי' לאחר מיתה אין נסתר מנגד עיניו. [אבודרהם] 


ס] עי ערוך [ערך זק] מה שפי' בשם רב 


ז] [ועי' בכורות מה ע"ב קפח וכו' והיינו להדיא כלשון אחר וצ"ע על 
הפי' הראשון וכן תמה המ"א בטי' רכה והניח בצ"ע אכן לגי' הערוך [ערך קפח] בבכורות כיפח בכ"ף [וכ"ה ברב נסים גאון כאן] ניחא] (גליון): ק] צ"ל היורה, וכ"ה בדפו"ר: 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


מכוכב השביט, דְלא יְדִעְנָא מַאי נִיהוּ - שאיני יודע מהו הילוכול', 
וּגְמִירִי - אבל זה מקובל בידי, דְּלֹא עָבַר כְּסְלְא - שכשהוא נראה 
בצורת מקל, אינו עובר את מזל כסילל", וְאִי עֲבַר כֶּסְלָא - ואם יעבור 
את מזל כסיל, חֲרב עַלְמָא - יחרב העולםלל. 


שואלת הגמרא, וְהַא קא חַזִינָן דִעַבָר - והרי ראינו שעבר את 
מזל כסיל, ולא נחרב העולם. משיבה הגמרא, הוא עצמו לא עבר, אלא 
זייה הוא דְּעֲבַר - אורו עבר את מזל כסיל, וּמַתְחַזִי כְּדְעֲבֵר איהו 
- והיה נראה כאילו הוא עבר. 


הגמרא מביאה ביאור נוסף מה הם זיקין?: 
רב הוּנָא בְּרִיהּ דָּרֵב יהושָעַ אָמַר, זיקין הוא האור המתגלה כשוילון 
הוא דמקרע (דִמִגִּלְנָל") - כשנקרע הרקיע התחתון הנקרא וילון, 
וּמחְזִי נְהורָא דִּרְקִיעָא - ודרך הקרע נראה אור בצורת רומח ברקיע 
שמעליו, שבו קבועים השמש הירח והכוכבים. 


הגמרא חוזרת ליישב את השאלה על דברי שמואל: 
רב אֲשִׁי אָמַר, בטעות נראה לנו שכוכב שביט עובר את מזל כסיל, 
ואינו כן, אלא כוֹכָבָא הוא דִעָקר מהאי גְיפָא דְּכַפְלָּא - נעקר כוכב 
מצד אחד של כסיל, וְחַזִי ליה חִבְרִיה מַהַף גִּיסָא - ורואה אותו 
כוכב אחר מצדו השני של כסיל, וּמִיבְעִית - ונבהל הכוכב השני, 
והנהגתו משתנה מעטל, ומחזי כְּמַאן דְּעֲבֵר - ועל ידי כך נראה כמו 
שעבר הכוכב הראשון את כסיל. 


הגמרא מביאה דבר נוסף שאמר שמואל אודות מזל כסיל: 
אומרת הגמרא, שְמוּאֶל רְמִי - הקשה סתירה משני פסוקים, בפסוק 
אחד כָּתִיב (ונ ע ע), שושה עָשש כֶּסִיל וכימה', שהקדים הכתוב 


אוצר החכמה, 


אחר כָּתִיב (עפוס ס ת), 'עוֹשה כִימָה וְּכְסִיל', ובמקרא זה הקדים 
הכתוב את כימה לפני כסיל, ומשמע שהשפעת כימה גדולה יותר, הָא 
פִיצַדד - כיצד נפרש דבר זה, אלא ודאי שכח שניהם שוה, וכסיל 
הוקדם בפסוק אחד, משום שהוא שולט בימות החמה, וכימה הוקדמה 
בפסוק אחר, משום שהיא שולטת בימות הגשמים, וְאַלְמָלָא חֲמַהּ של 
כְּפִיל - כח החום המגיע לעולם בימות החמה מכסיל השולט אז, לא 
נַתקיים העולֶם מְפָּנִי צִינָה של פִּימַה - מכח הצינה המגיע לעולם 


זנב. ומבואר בדבריו, שבאמת אין הוא כוכב, אלא הוא אור הנראה ככוכבים. וההון 
עשיר (פ"ט מ" הביא, שבזוהר חדש (פלסת ככ6פית ד"ס יסי פוכ) מבואר, שהוא כוכב, 
ולא רק נראה ככוכב. 

סז. כן מתפרשת הגמרא לדברי רש"י [ראה הערה לעיל] שהוא כוכב. ולדברי הרמב"ם 
שהוא אור הנראה ככוכבים, ביאר התוספות יום טוב (פ"ט מ"נ), שאמר שמואל, שאינו 
יודע את סיבת התהוותו והפסדו. 

סח. ראה ברמב"ם (יפודי ספולס. פ"ג ס"ו) שביאר, שהגלגל התשיעי מהגלגלים המקיפים 
את העולם, חילקוהו החכמים הקדומים לשנים עשר חלקים, וכל חלק נקרא על שם 
צורה הנראית מהכוכבים הקבועים בו, והם הנקראים מזלות. ומה שאמרו שכוכבא 
דשביט אינו עובר את מזל כסיל, היינו שאינו חולף במרוצו על פני גלגל זה בחלק 
הנקרא כסיל. וכסיל הוא מזל השולט בימות החמה, כמבואר להלן. ואינו מזל שלם, 
אלא הוא חלק מאחד מי"ב מזלות, כמו שמבואר להלן בגמרא לגבי כימה. וכתב האבן 
עזרא (עעוס ס ס), שהוא קבוצת כוכבים, שלב מזל עקרב הוא מהם. 

סט. ביאר באמרי נועם (ד"ס וףי), שכל כוכב אם יבוא בחיבור עם כוכב אחר, יהיה 
בזה שינוי בעולם, אלא שיש חילוק בין שאר הכוכבים לכוכב שביט, שכל הכוכבים, 
רק אם יבואו שבעה כוכבים ממקום אחד ויתחברו עם כוכב אחר, יחרב העולם, אבל 
כוכב השביט, אף אם הוא לבדו יתחבר עם מזל כסיל, יחרב העולם. 

ע. כן מבואר ברש"י (ד"ס ככ סונ). והתוספות (ד"ס ולון) כתבו, שרב הונא בא ליישב 
את מה שהקשתה הגמרא על דברי שמואל, שאמר שכוכב השביט אינו עובר את מזל 
כסיל, שקשה שהרי אנו רואים שהוא עובר. ותירץ רב הונא, שמה שאנו רואים שעובר 
את מזל כסיל, אין זה הכוכב, אלא הוא האור שנראה מהרקיע, אחר שנעשה קרע 
בוילון [והוכיחו כדבריהם, שהרי רב אשי, שהביאה הגמרא אחר דברי רב הונא, בא 
ליישב קושיא זו, ולא לפרש מה הם זיקיןן. 

עא. על פי הגליון. 

עב. מהרש"א (ד"ס ושון) על פי דברי הגמרא בחגיגה (ינ:), שישנם שבעה רקיעים, 
הנמוך ביותר נקרא וילון, ואינו משמש לכלום, והרקיע שעליו נקרא רקיע, ובו קבועים 
השמש והירח והכוכבים. והמאירי (ד"ס פמכ) כתב, שלא נקרע וילון, אלא שנראה אור 
גדול, ונראה כמו שנקרע וילון, ודבר זה נעשה מהתלהבות האויר. 

עג. אמרי נועם (ד"ס כוכנ). וביאר שהכוכבים מנהיגים את העולם בהשגחת ה', ולכן 
כשרואה כוכב אחד את חבירו נעקר ממקומו, נדמה לו שבא הכוכב הנעקר לגבור עליו 


ברכות 


בימות החורף מכימה השולטת אז, וְאַלְמָלָא צִִנָה שַל כִּימַה, לא 
נתקיִים העולֶם מְפָּנִי חֲמָּה של כְּסִיל. 


נח: [ד] 


מוסיפה הגמרא ואומרת, וּגְמֵירֵי - ומקובל בידינו, שכח הצינה של 
כימה הוא גדול כל כך, עד דאי ?או עוקצא דִעִקִרְבָא דִמַנַח בִּנְהר 
ינור - שאם לא היה זנב העקרב, שהוא צורת מזל כימהל, מונח 
בנהר דינור, שכולו אש, ובכך הוא מתיש את כח העקרב, כָּל מאן 
דהַוְה טריקא ליה עקרְבָא - כל מי שהיה עקרב נושכו, לא הַוְה 
חַיִי - לא היה חי מחמת הצינהל"". 


והיינוּ דְּקָאָמַר ליה רַחַמַנָא - וזה מה שאמר ה' לאיוב (פיונ ₪ 
₪) אחר שהתאונן על דרכי ה', 'הַתְקשַר מעדנות כִּימָה או משכות 
כֶּסִיל תִּפַתַּחַ' - וכי תוכל לקשור את קשרי מזל כימה, כדי שלא יצא 
צינתו ויחריב את העולם, או לפתוח את קשרי רצועות מזל כסיל, כדי 
שיצא חומו ויפיג את הצינה הבאה מכימה. 


הגמרא מפרשת מהו לשון 'כימה': 
שואלת הגמרא, מאי - מהו הלשון כִּימַהי, אָמַר שמוּאֶל, שהוא 
מלשון 'כמאהייי, שמנין הכוכבים של כימה הם כְּמְאֶה כּכָבִּי, אִמָרִי 
לח - יש אומרים חִמְכַנְפִי - שכוכבים אלו מכונסים יחד, וְאָמָרִי לה 
- ויש אומרים דְּמבַּדְרְן - שכוכבים אלו מפוזרים. 


הגמרא חוזרת למקרא שהביאה 'עושה עש כסיל וכימה' ומבררת 
מהו 'עש': 
שואלת הגמרא, מַאי - מהו המזל עש, אַמַר רב יְהוּדָה, הוא הנקרא 
יוּתָא. שואלת הגמרא, מַאי יוּתָא - היכן נמצא מזל זה. אומרת 
הגמרא, אָמְרִי ?ה - יש אומרים, שהוא נמצא בזְנֵב מזל טלה, וְאָמָרִי 
לח - ויש אומרים, שהוא נמצא ברִישָא דְּעֲנְלָא - בראש צורת העגל, 
ועגל הוא מזל שור. 


אומרת הגמרא, וְּמִסְתִּכְּרָא כְּמַאן דְאָמַר - ומסתבר שהוא כפי מי 
שאמר שהוא נמצא בזְנָב מַלָּה, דִּכְָתיב (פונ ₪ ₪ שְעִיש עָל בָּנֵיהָ 
תַנָחַם', שהוכיח ה' את איוב ואמר לו, התוכל להנהיג את מזל עיש 
[עש, יותא], יחד עם הכוכבים השייכים לו שאבדו לו, אַלְמָא חַסְרָה 
- ומוכח שמזל עיש יש לו כוכבים ששייכים לו, והם חסרים ממנו, 
שאינם קבועים בול, וּמַתְחַזְיָא - וזנב הטלה נראה 


ולשלוט בעולם, ולכן הוא נבהל, ומשתנה מעט הנהגתו. 

עד. להלן תבאר הגמרא מהו עש. 

עה. כימה היא ממזל טלה, כמבואר להלן. 

עו. רש"י (ד"ס ענמנפ). ופירש, שהוא חלק ממזל טלה, שהרי מבואר להלן, שכימה 
הוא במזל טלה. ותמה עליו המהרש"א (ד"ס פ), שבהרבה מקומות מבואר שעקרב הוא 
מזל בפני עצמו, ששייך לחודש חשון, ואינו חלק ממזל אחר. וכתב שלולי דברי רש"י 
היה מפרש, שאין הגמרא מדברת כאן ממזל כימה, אלא אגב שדיברה הגמרא ממזל 
כימה, שכוחו הוא צינה, אמרה דבר נוסף במזל עקרב, שאף הוא כוחו בצינה, כמו 
שאמרו בעבודה זרה (כפ:), שמי שנשכו עקרב, סכנה היא ליתן עליו מים קרים, ואמרו 
שנהר דינור שהוא אש, מתיש את כח העקרב. וכתב החוות יאיר (שו"פ סי' כיט), שאין 
דרך לפרש דברי רש"י, אם לא שנאמר, שעקרב זה אין הכוונה למזל עקרב, שודאי 
הוא מזל שלם בפני עצמו ואינו חלק ממזל אחר, רק צורה אחרת היא, שאף היא 
בצורת עקרב. אך כתב, שתמה הוא מנין לו לרש"י דבר זה. 

עז. נהר דינור הוא נהר של אש [דינור מורכב משתי תיבות 'די נור', כלומר נהר שהוא 
של אש], שיוצא מלפני ה', כמפורש בדניאל ₪ 6. 

עח. אמרי נועם (ד"ס דמנת). 

עט. רש"י (פונ סס). 

ם. מהרש"א (ד"ס מסי). וביאר שלא שאלה הגמרא מהו לשון כסיל, כיון שידעה שהוא 
לשון מזל, כמו שנאמר (שעיס יג י) 'כוכבי השמים וכסיליהם', אבל לשון כימה ועש 
לא ידעה הגמרא מה הם. 

פא. שתיבת כימה מתחלקת לשתי תיבות 'כי מה', שיש בו כמו מאה כוכבים, ולשון 
'מה' נדרש למאה, כמבואר במנחות (מג:), שיש לדרוש את מה שנאמר (לנרס י יכ) 'מה 
ה' אלהיך', למאה ברכות. מהרש"א (ד"ס כסי). 

פב. כל מזל ומזל נקרא על שם הצורה הנראית מן הכוכבים שתחתיו, כמבואר ברמב"ם 
(יסודי סמורס פ"ג ס"ו). ומזל טלה הוא בצורת טלה, ומזל שור הוא בצורת עגל [גם עגל 
נקרא שור, כמו שמבואר בבבא קמא (סס:]. וביאר רש"י (ד"ס כישפ), שמזל שור הוא 
אחר מזל טלה, ונמצא שזנב הטלה וראש השור, סמוכים זה לזה. 

פג. שבכל המזלות, כל הכוכבים שלהם קבועים יחד, וממה שנאמר לאיוב שבעיש יש 
הנהגה לכוכבים השייכים לה חוץ מההנהגה שלה, מוכח שישנם כוכבים השייכים לעיש, 
ואינם קבועים בה. 


נמ. [א] 


כְמִרְפָא דְטריף - כדבר חסר שהיכו אותו בקורנס [-פטיש], ועל ידי 
כך נתפשט ונסתם המקום החסר", וכיון שעיש היא מזל שחסרים בו 
כוכבים, ודאי שהוא ונב הטלה. 


הגמרא מבארת את המשמעות שמזל עיש נמצא בזנב הטלה ונראה 
כרודף אחר ראש מזל טלה: 
אומרת הגמרא, וְהַאי דְּאֶזְלָא בַּתּרָהּ - ומה שהולכת עיש אחר מזל 
כימה, שהוא חלק ממזל טלהי, ונראית כרודפת אחריו, הוא משום 
דְאַמַרְה ?ה [-עיש לכימה] הב לי בָּנִי - החזיר לי את הכוכבים 
שלי שקבועים בך. שהכוכבים החסרים בעיש, קבועים בכימה מזמן 
המבול, שִבְּשָעָה שַׁהַקָּדוֹשׁ בַּרוּךף הוא בְּקֶש לְהַבִיא מַבּול לְעולֶם, 
נטל שׁני כוכָבִים מכִּימָה, ובכך נוצרו שני נקבים, שעל ידםי הָכִיא 
מַבּוּל לְעוּלֶם, וּכִשַׁבְּקֶּשׁ לְסְתְמָה - וכשרצה הקדוש ברוך הוא 
למלאות את הנקבים שנוצרו כדי להפסיק את המבול, נמֵל שָנִי 
כוּכָבִים מָעָיש וּסְתְמְהי. 


שואלת הגמרא, וְלִיהַדָּר ?ה - מדוע לא החזיר ה' לכימה את שני 
הכוכבים שנטל ממנה, ולמה הוצרך ליטול כוכבים מעיש כדי 
למלאותה. משיבה הגמרא, אִין הבור מִתְמַלָא מְחוּלְיְתוֹ - החופר 
בור, אם יחזור ויתן את העפר שהוציא מהבור לתוכו, לא יתמלא הבור 
בכך", ואף כאן, לא היה די בכוכבים של כימה כדי לחזור ולסתום 
את הנקבים שנוצרו. אי נַמִּי - באופן אחר יש לומר, אִין קטיגור 
נַעֲשָׂה פָנָיגור - אין המלמד חובה חוזר ומלמד זכות, ואותם הכוכבים 
שעל ידם בא המבול בכלל 'קטיגור' הם, ואי אפשר שיעשו 'סניגור', 
כלומר שיפסק המבול על ידם. 


שואלת הגמרא, וְלֵיבְרֵי לָה תְּרֵי כֹכָבֵי אַחֲרֵינֵי - מדוע לא ברא ה' 
לכימה שני כוכבים חדשים, כדי למלאות את נקביה, ולמה נטל כוכבים 
מעיש. משיבה הגמרא, משום שנאמר (קסלת 5 ע) 'אִין כָּל חַדֶש פחת 
חהשמְש', כלומר, שלא נעשתה שום בריה חדשה אחר שנברא העולם. 


אָמַר רכ נַחמן, לעתיד לבוא עָתִיד הַקָּדוֹשׁ בָּרוּךְּ הוּא לְהַחִזִירְן 
לֶּ - להחזיר לעיש את הכוכבים שניטלו ממנהי, שַנָּאָמַר (פונ ₪ 03 


א. רש"י (ד"ס כטרפ6). וטרפא דטריף, הוא מלשון הכאה, כלומר, דבר שהוא מוכה 
בהכאות. ובאופן אחר פירש, שהוא מלשון דיבוק, שזנב הטלה נראה כדבר שהיה חסר, 
ונתחברו חלקיו יחד כדבר המתחבר יחד, ואינו עיקר הדבר. 

וכתב באמרי נועם (לעיל ע"כ ד"ס ומסתכר), שדבר זה שזנב הטלה נראה כטרפא דטריף, 
היה ידוע להם. 

ב. רש"י (ל"ס וספי, לעיל נם: ד"ס עקרכ). אולם המהרש"א (על נם: ד"ס 6) כתב, 
שמגירסאות הגמרא בראש השנה (יF:)‏ נראה, שכימה אינה ממזל טלה, אלא היא 
ממזל עקרב. וביאר (שס ד"ס ומסתנכ), שבאה הגמרא להביא סימן נוסף, שעיש היא 
זנב טלה ולא ראש שור, ומה שאמרה 'והאי דאזלה בתרה', פירושו הוא, שמה שמזל 
עיש הולך אחר מזל טלה, הוא מפני שהוא פונה למזל טלה ואומר לו שידאג 
שיחזירו לו את הכוכבים החסרים הנמצאים אצל כימה שהיא ממזל עקרב, וזה סימן 
שעיש היא זנב טלה, שלכן יש טעם במה שהוא פונה למזל טלה, שהוא ראש מזלו 
ואומר לו שידאג שיחזירו לו את הכוכבים החסרים בו, אבל אם אינה ממזל טלה 
אלא ממזל שור אין טעם במה שהיא פונה למזל טלה שיחזיר לו את הכוכבים 
החסרים בה. 

ג. רש"י (כיס י: ד"ס וסודו). וכתב המהרש"א (ל"ס וסני), שזה מה שנאמר במבול (ככ6פיק 
זי) 'וארובות השמים נפתחו' בלשון רבים, שארובות אלו הם שני הנקבים שנוצרו 
כשניטלו שני כוכבים אלו. וכתב בעל הטורים (פס), ש'וארובות השמים', עולה בגימטריא 
'שלקח שני כוכבים מכימה'. ובאמרי נועם (ד"ס נטל פני) פירש, שכימה היא כח הצינה, 
וכסיל הוא כח החום [כמבואר לעיל (נת:)], וכיון שרצה ה' לדונם במים רותחים, נטל 
שני כוכבים מכימה, ועל ידי כך תש כח הצינה של כימה ונתגבר כח החום של כסיל, 
והביא עליהם מבול של רותחים. 

ד. כתב באמרי נועם (ד"ס געל כ'), שעיש היא ממוצע, שאינה לא חם ולא קר, ולכן 
כהיום העולם אינו ממוצע, אלא פעמים שהוא חם ופעמים שהוא קר. אך לעתיד לבוא 
כשיחזיר ה' את הכוכבים לעיש, יחזור העולם להיות ממוצע. 

ה. רש"י (עיל ג: ד"ס 6י). 

ו. כי רק בעולם הזה נאמר שאין כל חדש תחת השמש, אך לעתיד לבוא נבראים אף 
בריאות חדשות, שנאמר (שעיס סו כנ) 'השמים החדשים והארץ החדשהי, ויברא ה' 
לכימה כוכבים חדשים, ויחזרו כוכבי עיש למקומם. מהרש"א (ד"ס עפיד). אמנם בבניהו 
(ד"ס עפיד) פירש, שהקדוש ברוך הוא עתיד להחזיר לכימה את אותם הכוכבים שנטל 
ממנה, וכוכבי עיש ישובו למקומם. ומה שאמרו שאין הבור מתמלא מחוליתו, אין זה 
אלא בזמן הזה, אבל לעתיד לבוא שיהיה תיקון בארץ, תשרה הברכה אף במעשה 
שמים, וימלאו הכוכבים שניטלו מכימה, את כל החסר. ואף הטעם השני שאמרה 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


וָעִיש עַל בָּנִיהַ תִנְחַם', כלומר שעתידה עיש להתנהל יחד עם כל 
הכוכבים שלה'. 


אי 


שנינו במשנה (פעל גד.), וְעַל הַזְוְעוֹת וכו' אומר ברוך שכחו וגבורתו 
מלא עולם. 


מבררת הגמרא, מָאי - מה הם הזועות שנשנו במשנה. משיבה 
הגמרא, אַמַר רב קטִינָא, גּוֹהָא - רעידת הארץ". 


מספרת הגמרא, רב קטִינָא הַוֶה קאַזִיל בְּאורְחָא - היה מהלך 
בדרך, כִּי מִטָא אִפַּתַחָא דְּבֵי אוֹבָא טַמִיא - כשהגיע ליד פתח הבית 
של בעל אוב העושה כישוף בעצמות מת", גְנֵח גוֹהָא - נזדעזעה הארץ 
מאד מאד', אָמַר רב קטינא, מי ידע אוּבָא טַמְיא - האם יודע המכשף 
בעל האוב, האי גוהַא מהוּ - איך באה רעידת הארץ הזאת. שמע 
המכשף את דבריו, ורְמָא ליה קְלָא - והרים את קולו וקרא, קְטִינָא 
קטִינָא'", אמאי לא יְדִעְנָא - מדוע סבור אתה שאיני יודע כיצד באה 
רעידת הארץ, שבְּשָעָה שָהקְדוש ברו הוא זוֹכַר אַת כָּנָיו 
שָשָרויים בְּצַעַר בִּין אומות הַעוּלֶםי, מוריד שָפִּי דְמָעות לים 
הַגְּרוֹל, וקולו [-קול הדמעות"] נְשָמָע מפוף הַָעולֶם וְעַד פופו, 
והיינוּ גּוֹהָא - <=מת קול זה מזדעזעת הארץ". 


אָמר רב קטִינָא, אוֹבָא טַמְיָא - המכשף בעל האוב, פַּדִּיב הוּא 
- שקרן הוא, וּמִילִיהּ פַדִיבִין - ואף הדברים שהוא אומר עכשיו 
שקרים הם", דאי הָכִי - שאם רעידת הארץ באה כמו שאמר, גוֹהָא 
גוֹהָא מִבָּעִי ליה - שני פעמים היה לארץ להזדעזע, מחמת שתי 
הדמעות. 


אומרת הגמרא, וְלא היא - מה שאמר רב קטינא שדברי המכשף 
שקר הם, אין זה נכון, שבאמת גּוֹהָא גוהַא עֲבִיד - הארץ מזדעזעת 
שני פעמים, וְהַאי לא אודי ליח - ומה שלא הודה רב קטינא לדברי 
המכשף, הוא כִּי הִיכִי דְּלֹא לִיטַעִי כוּלי עִלְמַא אִבַּתְרִיהּ - שלא 
יטעו כל האנשים לילך אחריו. 


הגמרא, שאין קטיגור נעשה סניגור, אינו אלא בזמן הזה, אבל לעתיד לבוא שאפילו 
השטן ימליץ טוב על עם ישראל, יוכלו גם כוכבי כימה לחזור למקומם הראשון, 
ולהשפיע טוב על הארץ. 

ז. פשטות הפסוק היא, שאמר ה' לאיוב אחר שהתאונן על הנהגת ה', שאינו יכול 
לידע את דרכי הנהגת ה', שכלום יכול אתה להנהיג את עיש וכוכביה. ומפסוק זה 
דרשה הגמרא (עי? נפ:) שיש כוכבים של עיש שאינם קבועים בה. אמנם רב נחמן סבר, 
שיש לדרוש מהפסוק שלעתיד לבוא תחזור עיש להתנהל עם בניה יחד. 

ח. רש"י (ד"ס גוספ). וביאר (ד"ס גש) שגוהא הוא לשון זעזוע, כלומר שהארץ מזדעזעת. 
ומבואר במאירי (ד"ס ועל, נפילום ססנ), שמברך כן על הרעש הנוצר כשהארץ רועדת. 
והרמב"ם (פילום סמעניות מ"כ, וכעין וס כסנכום כלכות פ"י סי"ד) פירש, שזועות הוא קול שאון 
נשמע באויר, כקול ריחים הסובבים באיטיות [ואינו רעידת אדמה]. והמאירי (שס, נפיכום 
סלספון) פירש, שהוא האור הפתאומי היוצא מן הענן. ותלמידי רבינו יונה ((עי? נד. ד"ס 
וע) פירשו, שזועות הם רוחות חזקות הנושבות בשעת הגשמים [ורוחות שאמרו במשנה, 
הם רוחות הנושבות שלא בשעת הגשמים]. 

ט. רש"י (ד"ס 5וכ6). וביאר ש'טמיא' פירושו עצמות, ואינו מלשון טמא. ומבואר 
בסנהדרין (סס.), שעל ידי הכישוף הוא מעלה את המת ומושיבו בשחיו תחת זרועותיו, 
ומדבר המת משם. 

י. רש"י (ד"ס גש). וביאר שגנח גוהא, הוא דבר אחד, שהזדעזעות הארץ, נקראת גנח 
גוהא. 

יא. ביאר הבן יהוידע (ד"ס פ"נ), שכפל את שמו פעמיים, משום שרצה להקניטו, והוא 
כמו שאמר לו, אתה ששמך קטינא, שמך נאה לך, כי באמת קטן אתה. 

יב. ביאר הערוך (עלך גס6), שבשעה שרואה הקדוש ברוך הוא, שאומות העולם מצערים 
את ישראל ביותר, עולה על לבו להביא מבול, אך זוכר את בריתו שלא להביא עוד 
מבול על הארץ, ומוריד כמין שתי דמעות, וחס ושלום אינו מוריד דמעות ממש, אלא 
מוריד מעין טיפות שנראים כדמעות, ומתנחם שלא לאבד את עולמו. והגאונים (תפונות 
סגפוניס ליק 5), פירשו, שכל דבר הנשפך קרוי דמעות. 

יג. הערוך (עכך גסס). 

יד. פירשנו על פי דברי רש"י (ד"ס סופק), שמחמת הקול מזדעזעת הארץ. ולפירוש 
הרמב"ם [ראה הערה לעיל], שגוהא הוא קול הנשמע בארץ, הקול הנשמע כשיורדים 
שתי הדמעות לים, הוא עצמו הגוהא. 

טו. הערוך (עלן גס6) ביאר את כוונת דברי רב קטינא, שכשם שבעל האוב משקר 
תמיד בזה שהוא מחשיב את עצמו לאלוה, וזה אינו, כך גם הדברים שהוא אומר 
עכשיו שקרים הם. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


0) ראש השנה דף יא:, 
3) לעיל ג: סנסדרין טז., 
ג) [קגיגס יג: כ"ס כו. 
קדוקין ס.], ל) פענית 1: 
ע"ס, ס) [קלוםין לג: 
ופ"ין, ו) ונקמן עמוד 3 
ס:] מענית ז. מגינס כ: 
לעיל יא: לפי גירסת 
הרי"ף והרא"ש שם אמר 
"רב פפא" (דר"פ דרכו 
לומר כן), ז) [ק3ת פ:], 
ס) ריש פ' עח, 
ט) תהלים יח ח, *) ה"ב 
סד ע"ב. 
לעזי רש"י 
[שייך לדף נז:] 
מרטינ"א. פירום (מייס 
(עיין כס"י סולין דף (כ 
ע"נ ועיין תוספות ככילו 
יסודס). פשו"ר. פירוp‏ 
מעלר, כלי קמגכליס כו 
פת סעפר (עײן רס"י 
יקעיס ז, כס). דוליי"ר. 
כלי סמתניק כו פת 
סנסליס (עיין כע"י 3"ק 
דף קיט ע"5 ד"ס מענד 
ורס"י יסעיס מד, יג 
ועלוך ערך א-07ח19/06/2018 > 
יבנ"ץ. פיכועק כוס 
(פלגוס וקכ יס, יז 
ודכריס יד, מז ועיין 
לקוואי נדס לף כג 
ע"פ). צואיט"א. פיכוס 
ינסוף (תרגוס | ויקרס 
יק הנכס יד, טו 
ועיין כש"י נדס דף כג 
ע"). טלפ"א. פיכום 
סנטמת (רט"י ויקרb‏ יס, 
יס ן0, 6סת (בס"י 
מסנליס נס, ט ועיין 
פירום למסכם | מקקין 
לרכינו pלמס‏ כן סיתוס 
לף ו ע"כ). צירתי"ש. 
פירום גודגדניום, קירס"ן 
(עיין רמ" סו"ע מו"ם 
פמן ככ"סי פע"ל). 


אשטרנוד"ר. פיכום 
נספעטט (ועין ערוך 
ערן | עעע). בלי"ץ. 
פירום = סכדין = (רס'י 


סנסדרין דף סל ע"5). 
פוליאו"ל. פרוט סיסין, 
יועור (רס"י (רי"ף טכת 
דף מ ע"כ), סילס (רס"י 
נלס דף גל ע"6, מעטרת 
פ"ג מ"ט). אייבר"ש. 
פירוט סיופרם על סכנד, 
לופן סמסך (כס"י ויקרס 
ג. ד), טרפס סכנל 
(רמנ"ס ספיטס פ"ו 
ס"י), סנפר סממנק 
וסתוכן כין ריפס נכנד 
(ירפֿיס ססנס סימן מ"ז 
דף ע"6). 

[ע"כ שייך לדף נז:] 
גלציי"ש, פילוס מסיכות 
סל ברד, | כעין גרעיניס 
סמתסויס | כסלל | סור 
מסמיס סנקפפיס ונופניס 
פופטורביי"ל. 
פירוק | סופס | (בש"י 
תסניס פג, ‏ טז, מסני 


6 כו, כום סעלס 
(בס"י מסלי י, כס). 
אישלוזיר"א. | פילוpק‏ 


כרקיס (כע"י מסניס 
קנס, ז ועיין עכוך ערך 
ברק 3'): 
ליקוטי רש"י 
נטל שני כוכבים 
מכימה. וכיעס סוb‏ זננ 
עלס וסמנול כיוס יכל 
ודכך נקכ שתי כוככיס 
סנטלו מכימס ססו5 מו 
סיק כו כוכניס סכנה 
[ר"ה | יא:]. | קטיגור. 
סונ. | סניגור. 5וס3 
מנין יוקל [חגיגה יג:]. 
אין הבור מתמלא 
מחוליתו. סעוקכ פולי5 
מכור ככוי ופוזר ומטליכו 
לתוכו פין מסמל6 בכך 
נלעיל ג:ן. ‏ עוקל מוניb‏ 


מכור עמוק ופוזר וסטליכס לוכו 6ינו מסמל6 ככך כנומר 6ין סיפק כידינו לפרנס ענייס טכתוכנו [סנהדרין טז. ועיי בתוסי שם]. 
ועיש על בניה תנחם. כוכנ גדול סנכימס וסרה כוככיס קנועיס כו ונעל סני כוכניס ממנס (פפום פרונות סמכול ונכקעו 
בנזל טלס ועפיד סקכ"ס לסתזילס (ס. תנסומ [איוב לח, לבן. גוהא. ססכץ מזלעזעת [חולין פו.]. [המשך בסוף המסכת] 


ועֲלָה גְשָאִים מִקְצֵה הָאָרֶץ בְּרָקִים למָמֶר עֲשֶׂה וַוֹצא רוח מַאצְרֹתָי: רמה ו 2 
ְחִסְדְכֶם כּענן בקר וְכמַל מַשָכִּים הלף: השע ו, ד 


" טרופס. ‏ כ" דממסזי כדטרפל מטכף נדכק יסד ועספו סניפין 
כמין סיכור: והאי דאזלא, עים חר כימס: דאמרה לה הב לי בני. 


טני כוככיס סני: וליהדר, (כיעס פופן 
כוכניס עכמן סנעל סימנס: גוהא. 
ננסוגס קורי כעילת סלרן גוס: 
אובא טמיא. כעל מו של ענמו 
סעוסס כסוף כעכעות סמת. טמיb‏ 
עכֿמות, ודוס כו מסכת כליס" כית 
מלל טימיל ופי' רכ ססי מס טמיל בים 
טסוק 692 עכמות, וסני כסיס על זס 
מכרסמית רכס" דקתני סדרינוס סמיק 
טמיל דסיינו ססיק ע5מות, וסין לפרט 
ו טמb‏ שסין זס סנסון: גנח גוהא. 
ופגעט ופרעס?', כנומר זדעועת ספרן 
מ6ד מ6ד. גנ גוס חדb‏ מינתb‏ סיס, 
וכן סלטון: גוהא גוהא מיבעי ליה. 
סני פעמיס סיס ו לסולעזע כנגד 
סתי דמעות: מופק כפיו. ומקותו 
קול מזלעזעת סלרן, קמכינו סכפיו 
סופק קנפמר גס פיי פכס כפי 96 
כפי (מק כ6): אנחה מתאנח. 
ומקותס פנמס מכעיד סקלקע, ומלינו 
סמספנם סנסמר וסניתופי סמתי נס 
(סוקפ ס), כניכול כסדס שיש כו 
פימס ומפסנס ומפנפס דעתו ועוקס 
לו נסת כות: והנחמתי. 6נפס על 
סלעס שעטיפי (סן: הידד כדורכים 
יענה. קלוכך ונועט כרקיע: והארץ 
הדום רגלי. כגון" קלקס סספ כסל 
סכנול ומגיע בעוטו עד לפרן קסי 
סלוס כגליו: ענני בגלגלא. ענניס 
מססופפין ומפסככין ונטמע. סקונ. 
לסון 6סר סענניס פוגעין נגלגל 
ומפגנגנות עס סגנגל בעל כרסס, 
ווו סקול סייט כעמיס: ברקא. 
כרקיס קל ם: ומתבר גזיזי דכרוא. 
וקותו סקול סייו | רעמיס. גזיי 
גניי"ם, סתיכות על כרד: חלחולי 
מחלחלי, ענני, ומנסב זיק ענייסו, 
וסיגו כעעיס: מנהמי ענני. סומות 
סענניס: זעפא. קופטוכביי"ע ? : ברקא. 
פֿיקכוזיר"ס, נסון מכריק נסר: ברקא 
יחידאה. קל סכריק 6 פעס 6פד: 
וברקא חיורא וברקא ירוקתא כולהו 
קשיין, ספינס פנ כרכס: דפלקן 
חדא לאפי חברתה. סקני ענניס 
פוגעיס ₪ 6ת זס: ענן בקר. כ 
קכוע: כד מפתח בבי מטרא, בר 
חמרא מוך שקיך וגני. ס כpתפתת‏ 
דנסיך כנקר ירד כך מטר, (ך 6ני 
פומר ממר ססולך ממקוס (מקוס 
(סכיל תכוס מוך סקיך וגגי כפול 
סקך פסתיך ופיסן עליו, ‏ וכ מלך 
פס ונס לסני תנוס, כפי טיסיו 
ספטיס כזול כקכִיל סגקס: ס"ג הא 
דקטר בעיבא. נפקטכו ססמיס כענּ 
ענס קז טוכ, כי יכל גקס כנ: הא 
דקטיר בעננא. ענן קלום, סול עגן 
כקר טסין כו ממם: צריך שיפול על 
פניו. (פי עסול מכלס כנוד ס': 
כרוך ותני. ככולסו | ככוך עוקס 
נרססית ונרוך סכסו ‏ מנ עונס 
ככוך ותני (כונסו תל כנ, וע 
כולס. קמי כלכות סנלו: על ססליס 
ל מני לכרוכי מל עונס. ססינן 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


2 על הרוחות אומר שכחו וגבורתו מלא עולם. ירוסלמי" מסני' 
כטכסיס כזעס לכל כסכסין כנפת פומר כלוך עוpס?‏ כרסטיק : 
הלכך נימרינהו לתרוייהו, ‏ קומר כ"י דקין סופמין. ככלוך 
מנלך כלוך תס ס' פנסינו מכך סעונס 


כטרפא דטריף והאי דאזלא בתרה דאמרה 
לה הב לי בני שבשעה שהקב"ה בקש להביא 
מבול לעולם נטל שני כוכבים מכימה והביא 
מבול לעולם" וכשבקש לסתמה נטל שני 
כוכבים מעיש וסתמה וליהדר לה 9 אין הבור 
מתמלא מחוליתו אי נמי * אין קטיגור נעשה 
סניגור וליברי לה תרי ככבי אחריני * אין כל 
חדש תחת השמש א"ר נחמן עתיד הקב"ה 
להחזירן לה שנאמר > ועיש על בניה תנחם: 
ועל הזועות: *מאי זועות א"ר קטינא גוהא 


ככרכס זו וסיכי 


נט. 


נסמן ככריתו = וקייס 
וזוכר סכריק : 
רבא אמר התם מכרך שכחו 
וגבורתו מלא עולם ועושה 
מעשה בראשית, פי' קומר סו ססי סו 
ספי 6יזס ירלס וכן פירט ככ 6לפס : 
tp‏ הלכך נימרינהו לתרוייהו רוב 
ההודאות ואל ההודאות. 
לפיכך | סקנו כיסתנת פסר סיוס 
סכרכס ‏ כלוך ‏ תס ס' 56 מלך 
גדול כתסכקום 96 ססודסוק : 
סעוכ 


קכועקו 


רב קטינא הוה קאזיל באורחא כי מטא אפתחא דבי אובא טמיא גנח גוהא 
אמר מי ידע אובא טמיא האי גוהא מהו רמא ליה קלא קטינא קטינא אמאי 
לא ידענא בשעה שהקב"ה זוכר את בניו ששרויים בצער בין אומות העולם 
מוריד שתי דמעות לים הגדול וקולו נשמע מסוף העולם ועד סופו והיינו 
גוהא א"ר קטינא אובא טמיא כדיב הוא ומיליה כדיבין אי הכי גוהא גוהא 
מיבעי ליה ולא היא גוהא גוהא עביד והאי דלא אודי ליה כי היכי דלא 
ליטעי כולי עלמא אבתריה ורב קטינא דידיה אמר סופק כפיו שנאמר % וגם 
אני אכה כפי אל כפי והניחותי חמתי רבי נתן אומר אנחה מתאנח שנאמר 
= והניחותי חמתי בם והנחמתי ורבנן אמרי בועט ברקיע שנאמר = הידד 
כדורכים יענה אל כל יושבי הארץ רב אחא בר יעקב אמר דוחק את רגליו 
תחת כסא הכבוד שנאמר 'כה אמר ה' השמים כסאי והארץ הדום רגלי: 
ועל הרעמים: ?מאי רעמים אמר שמואל ענני בגלגלא שנאמר !קול רעמך 
בגלגל האירו ברקים תבל רגזה ותרעש הארץ ורבנן אמרי ענני דשפכי 
מיא להדדי שנאמר ‏ לקול תתו המון מים בשמים רב אחא בר יעקב אמר 
ברקא תקיפא דבריק בעננא ומתבר גזיזי דברזא רב אשי אמר ענני חלחולי 
מחלחלי" ואתי זיקא ומנשב אפומייהו ודמי כזיקא על פום דני ומסתברא כרב 
אחא בר יעקב דבריק ברקא ומנהמי ענני ואתי מטרא: ועל הרוחות: ימאי 
רוחות אמר אביי זעפא ואמר אבי גמירי דזעפא בליליא לא הוי והא קא 
חזינן דהוי ההוא דאתחולי ביממא ואמר אביי גמירי דועפא תרתי שעי 
לא קאי לקיים מה שנאמר לא תקום פעמים צרה והא קא חזינן דקאי 
דמפסיק ביני ביני: ועל הברקים אומר ברוך שכחו וגבורתו מלא עולם: 
דמאי ברקים אמר רבא ברקא ואמר רבא ברקא יחידאה וברקא חיורא וברקא 
ירוקתא וענני דסלקן בקרן מערבית ואתיין מקרן דרומית ותרתי ענני דסלקן 
חדא לאפי חברתה כולהו קשיין למאי נפקא מינה למבעי רחמי והני מילי 
בליליא אבל בצפרא לית בהו מששא אמר רבי שמואל בר יצחק הני ענני 
דצפרא לית בהו מששא דכתיב ‏ וחסדכם כענן בקר וגו' א"ל רב פפא לאביי 
הא אמרי אינשי כד מפתח בבי מיטרא בר חמרא מוך שקיך וגני לא קשיא 
הא דקטר בעיבא הא דקטר בענני. אמר ר' אלכסנדרי אמר ר' יהושע בן לוי 
לא נבראו רעמים אלא לפשוט עקמומית שבלב שנאמר > והאלהים עשה 
שייראו מלפניו. וא"ר אלכסנדרי אמר ריב"ל הרואה את הקשת בענן צריך 
שיפול על פניו שנאמר " כמראה הקשת אשר יהיה בענן וגו' ואראה ואפול 
על פני 5 לישי עלה במערבא משום דמחזי כמאן דסגיד לקשתא אבל 
ברוכי ודאי מברך מאי מברך ברוך זוכר הברית במתניתא תנא ר' ישמעאל 
בנו של ר' יוחנן בן ברוקא אומר נאמן בבריתו וקיים במאמרו א"ר פפא 
הלכך נימרינהו לתרוייהו "ברוך זוכר הברית ונאמן9 בבריתו וקיים במאמרו: 
על ההרים ועל הגבעות: אטו כל הני דאמרן עד השתא לאו מעשה 
בראשית נינהו והכתיב > ברקים למטר עשה" אמר אביי כרוך ותני רבא 
אמר 'התם מברך תרתי ברוך שכחו מלא עולם ועושה מעשה בראשית 
הכא עושה מעשה בראשית איכא שכחו מלא עולם ליכא. אריב"ל הרואה 
רקיע בטהרתה אומר ברוך עושה= בראשית אימתי אמר אביי כי אתא מטרא 
כולי ליליא ובצפרא אתא אסתנא ומגליא להו לשמיא ופליגי דרפרם בר פפא 
א"ר חסדא דאמר רפרם בר פפא א"ר חסדא מיום שחרב בהמ"ק לא נראית 
רקיע בטהרתה שנאמר 5 אלביש שמים קדרות ושק אשים כסותם: 


ת"ר 


כמקוס תל" 656 כל 6פד ולסד כמקומו: אומר ברוך עושה בראשית. סכך סיתס כרייפו, ותל כך כסוסו עגניס: אפתנא. כות 5פונית : 


כתקופקס 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א ב ג ד ע" פ"י 
מסנכות כרכות 530 יד 
סמג עטין כז טוס"ע פו"ם 
סי" רכז סעיף 6: 
מא ה מ" פס סלכס 
טז סמג פס טוס"ע 
ק"ת סי" ככט סעיף 5: 
מב ו פיי" פס סנכה יל 
עו וסמג סס טוט"ע 
סו"ס סימן רכז סעיף 6: 


הנהות וציונים 


ל ציל דברדא 
(יעב"ץ): 3] פיי חלולין 
קצת (גליון): ג] [צ"ל 
נאמן בלא וא"ו הגר"א 
באו"ח סי' רכט ס"ק א] 
(גליון): ל] בתורה אור 
ציין תהלים קלה, ז, 
אולם התם ליכא רמיזא 
ממעשה בראשית, אבל 
הוא כתוב בירמיה י, יג 
לקוּל תתו חֲמוֹן מים 
בּשָמִים ויעֲלָה נְשְאִּים 
מקצה הָאָרֵץ כְּרְקִים 
לַממֶר עָשָׂה ויוצא 
רוח מְאצְרתָיו וכתיב 
לעיל מיניה (פסוק יב) 
עשה אַרץ בְּכחו 
מַכִין תִּבָל בְּחֲכְמָתוֹ 
וּבְתְבוּנָתו נָטָה שָׁמָיִם 
(יעב"ץ): ס] עושה 
מעשה (גליון): ו] ליתא 
שם אלא באהלות פי"ז 
מ"ג ושם פירש רב האי 
גאון שהוא "עצמות" 
עיי"ש בפירושו (עיין 
השיש): ]] ציל ‏ פיון 
(מהר"נ אדלר) ובכת"י 


להאה תיכת".. "כגון: 
ובדפו"ר איתא כגון 
שדחק: מ] במגדים 


חדשים מביא רשיי 
כת"י שכתוב פופה 
מורביי"ל ופצ"ל כי 
פירוש | המלה בלע"ז 
הוא טורבייל. ופירושו 
בלשוה"ק הוא כופה 
ובדפוסים שלפנינו 
נתערבבו שתי המלות 
יחד: ט] נדצ"ל גהורא 
(באה"מ, ועיין צל"ח), 
ובדפו"ר לשון מבריק 
צהר: '] נדצ"ל שאינן 
בכל מקום (דבש תמר) 
ולשון הברטנורה שאינן 
נראים ברוב העולם 
ובכת"י ורש"י שברי"ף 
ליתא תיבות "במקום 
אחד" ועיין פרישה או"ח 
סימן רכח אות ב: 
כ] [שייך לעיל במשנה 
נדן (גליון): 9] המג"א 
(סי' רכז סק"א) העתיק 
ברוך עושה מעשה 
בראשית, וכ"ה בתוס' 
הרא"ש וסיים המג"א 
וצ"ל דמ"מ הוא רוח 
גדול רק מה שאינו נושב 
בזעף שלא נשמע בכל 
העולם, והמור וקציעה 
כתב ולי נראה שהוא 
כמשמעו בנושבין בנחת 
ממש ומיירי בדלא נשבו 
זמן רב שהיה האויר 
שוקט בלי תנועה ולא 
נרגש שום רוח בימים 
רבים: מ] שייך מע"ל 
(גליון): 


תורה אור השלם 
א) מַה שְׁהָיָה הוא 
שָׁהְיָה וּמַה שָנַעָשָה 
הוא שעָשָה וְאִין כָּל 
חָרֶשׁ תַּחַת הַשָמָש: 
|קהלת א, ט] 

ב) הַתֹצִיא מַזְרוֹת בְּעֲּוֹ 
ועיש על בָּנהָ תַנְחָם: 
[איוב לח, לב] 

ט וגם אֲנִי אַכָּה כַפּי אֶל 
כַּפִי והֲנָחֹתִי חֲמָתִי אֲני 
יי דְבַּרְתִּי: ויחקאל כא, כב] 
ד וְכָלָה אַפּי וְהַנְחוּתִי 
חֲמָתִי בָּם וְהִנְחֲמְתִּי 
יָרָעוּ כִּי אַנִי יי דְבַּרְתִּי 
ְּקנְאֶתִי בְּכַלוּתִי חֲמֲתִי 


כֶם: וחקאל ה, | = ה וְאַתָּה תִנְבָא אֶלִיהֶם אַת כָּל הַרְברִים הָאֵלָה וְאָמַרְתָ אַלִיהֶם יי ממָרוּם יִשְׁאָ וּמִמעון 
קרשו יהּן קולו שָאג יִשְׁאַג על נָוָהוּ הִירָד בְּרְכִים יַעֲנָה אֶל כָּל ישְׁבֵי הָאָרֶץ: (יומה כה, לן = ו) פה אָמַר וי 
הַשָׁמַיִם כּסְאִי וְהָאָרֶץ הדם רַנְלִי אִי זָה כַיִת אֲשֶׁר תִבָנוּ לי וְאִי זָה מָקוֹם מְנּחָתִי: |שעה סו, אן 
רעמך בּנַלְנֵל הָאִירוּ בְרָקִים תִּבָל רְגְזָה וַתִּרְעָש הָאָרֶץ |תהלים ע, שן 
ט) מַה תְּחַשָבוּן אֶל יי כָּלֶה הוּא עַשָה לא תְקוּם פּעמיִם צְרֶה: |נחם א, מ 
קר וְכֹמַל מ/ כ דתי כִּי כל אֲשֶׁר יְעֲשֶׂה הָאֶלְהִים הוא יְהִיָה לְעוֹלֶם עֲלָיו אִין לְהוֹפִיף וִּמָנוּ אַין לנרע והָאלהים עַשָה שִרָאוּ מִלְפניו: וקהלת ג, ידו 
אֲשֶׁר יִהְיָה בֶעֶנְן בְּיוֹם הַנֶשֶם כּן מִרְאֶה הַנֹנָהּ סָבִיב הוּא מַרְאֵה דְמוּת כְּבוֹד יי וְאָרָאָה וְאָפל על פָני וְאֲשְׁמַע קול מְַבָּר: | חקאל א, כחו 


זו קול 


ה) לְקוֹל תתו הֲמוֹן מַיִם בַּשָמִים 
מָה אֲעֲשֶׂה לָף אָפָרַיִם מָה אֲעֲשֶׂה לְך יְהוּדָה 


ל כְמַרָאֵה הַקָשֶת 


מ) מַעלָה נְשָאִים מִקְצה הָאֶרֶץ בְּרָקִים לְמַטֶר עֲשֵׂה מוֹצֵא רוח מַאוּצָרותִיו: 


וההלם קלה, ון = לול תתו הַמון מיִם בַּשָמִיִם וְעֲלָה נְשְׂאִים מִקָצָה הָאָרֶץ בְּרְקִים לָמָמַר עֲשֵׂה וַיוֹצֵא רוח מַאצְרֹתָיו: ימיה י, <| = ג אַלְבִּיש שְׁמַיִם קְדְרוּת וְשׂק אֶשִים כְּסוּתֶם: [שעה ג ג] 


תו ה ובס =" 


נט. [ב] 


הגמרא מביאה הסברים נוספים ממה באה רעידת הארץ: 
ורב קטִינָא דידיה [-בעצמו] אָמַר" לבאר ממה באה רעידת הארץ, 
שבשעה שהקדוש ברוך הוא מצטער, הוא כוֹפַק כַּפָּיו [-מחבר את 
כפות ידיו זו לזון, ומהקול היוצא מזדעזעת הארץ", ומצינו שסופק ה' 
את כפיו, שַׁנַּאָמר (ימוקפנ כ כס) 'ְגַם אָנִי אַכָּה כָפִּי אֶל פַּפִּי וְהַנְחתִי 
חַמְתִייי". 


רַבִּי נַתָן אומר, בשעה שהקדוש ברוך הוא מצטער, אַנְחָה הוא 
מִתְאָנָחַ, ואנחה זו מרעידה את הארץ", ומצינו שהוא נאנח, שַנָּאָמַר 
שס ס יג) ַהֲנְחוֹתִי חֲמָתִי בָּם וְהַנָּחַמַתִּי", שאמר ה', שלאחר שאחריב 
את ירושלים, תעבור חמתי ואתחרט על הרעה שעשיתי להם, ואדם 
שכועס, כשהוא נאנח הוא שב מכעסו, וכביכול אף אצל ה' כששב 
מכעסו, סימן הוא שנאנח קודם. 


וְרַבָּנֶן אֶמָרִי - ואמוראים אחרים אומרים, בשעה שהקדוש ברוך 
הוא מצטער, הוא בּוֹעט בַּרְקִיעַ, ובעיטה זו מרעידה את הארץי, ומצינו 
שהוא בועט ברקיע, שָנָּאָמַר (ילפיס כס 6 'הַידד כְדרְכים יִעָנָה אֶל 
כָּל ישְבִי הַאָרֶץ', שלאחר חורבן הבית, יתאבל ה' על ביתו, וידרוך 
ויבעט ברקיע, ויצעק אל יושבי הארץ כמו שדורכי ענבים צועקים לזרז 
זה את זהיי. 


רב אֶחַא בַר יעַקב אָמַר, בשעה שהקדוש ברוך הוא מצטער, 
הוא דוחק אֶת רִגְלָיו תִּחַת כְפָא הַכָּבוד, ודחיקה זו מרעידה את 
הארץיי, ומצינו שדחיקת רגליו תחת כסא הכבוד, מגעת לארץ, שַׁנאָמַר 
(ישעיס סו 6) 'כה אָמַר ה' הַשָמִים כַּסְאי וְהָאָרֶץ הַדםפ רְגְלִי", הרי 
שדוחק הקדוש ברוך הוא את רגליו תחת כסא הכבוד, ומגעת דחיקתו 
שח לארץבי, 


*י 


שנינו במשנה (עיל נד), וְעַל הַרְעָמִים וכו' אומר ברוך שכחו 
וגבורתו מלא עולם5". 


ו 


מבררת הגמרא, מָאי רְעָמִים - מה הם הרעמים שנשנו במשנה 
שמברכים עליהם. משיבה הגמרא, אֲמַר שַמוּאל, עָנָנִי בְּנִלְנָלָא - 
קול הנשמע כשעננים מתחככים זה בזה", שַׁנַאָמַר (פסנס עז יט) קול 
רעמף בַּגִלְגָּל הַאִירוּ בְרְקִים תִּבָּל רְנְזֶה וַתִּרְעַש הָאָרֶץ', הרי שקול 
ההעפמים (גהצר בגלנק. 


טז. תמה המהרש"א (ל"ס וככ), שהרי אמרה הגמרא שלא ביטל רב קטינא את דברי 
המכשף, אלא כדי שלא יטעו בני אדם אחריו, אבל באמת סבר אף הוא כדברי המכשף, 
ואם כן איך מביאה הגמרא שרב קטינא פירש באופן אחר. וכתב הפרחי כהונה (ל"ס 
ונב), שלא חלק רב קטינא על מה שאמר המכשף, אלא שאמר שיכולה רעידת הארץ 
לבוא באופן נוסף. 

יז. רש"י (ד'"ס סופק). ולפירוש הרמב"ם [הובא בהערה לעיל], שגוהא הוא קול הנשמע 
בארץ, קול זה הוא הקול היוצא מספיקת הכפים. 

יח. שכמו שאני אומר לך [-ליחזקאל] לספוק כף על כף, גם אני כמוך מקונן עליהם 
ומכה כף על כף, אך חמתי בוערת בי, ואני נפרע מהם, כדי להניח את חמתי. רש"י 
(יסזקפכ כ כב). 

יט. רש"י (ד"ס 606). ולפירוש הרמב"ם [הובא בהערה לעיל], קול זה הוא קול האנחה. 
ב. כן הוא לרש"י (ד"ס גוס6), אבל לפירוש הרמב"ם [הובא בהערה לעיל], קול זה הוא 
הקול היוצא מהבעיטה ברקיע. 

בא. רש"י (יכמיס כס 0. וביאר ש'הידד' הוא לשון שצועקים עושי מלאכה כבידה כדי 
לזרז זה את זה להתחזק, ודורכי גתות רגילין בה. והמצודת ציון (פס) כתב, ש'הידד' 
היא מילה מיוחדת לקריאת דורכי הענבים. 

בב. כן הוא לרש"י (ל"ס גוס), אבל לפירוש הרמב"ם [הובא בהערה לעיל], קול זה 
הוא הקול היוצא מדחיקת הרגלים. 

בג. 'הדום' הוא כסא קטן, העשוי להניח עליו את הרגלים כשיושבים על כסא. 

בד. כתב הערוך (עלן גס), שאין הכוונה בכל אלו כפשוטו, שהקדוש ברוך הוא בעצמו 
סופק את כפיו, או שהוא נאנח ובועט ודוחק את רגליו, אלא הפירוש הוא, שהוא אומר 
למלאך לספוק את כפיו, או להאנח או לבעוט ברקיע או לדחוק את רגליו. והגאונים 
(תסוכות סגקוניס (יק 5ת) פירשו, שמה שאמרו שסופק את כפיו, היינו שבורא כמין שתי 
כפיים ברקיע, וסופקם זו בזו. וכן מה שאמרו שבועט ברקיע, היינו שהוא בורא כעין 
רגל ברקיע, ונשמע קולה בארץ. וכן מה שאמרו שהוא נאנח, היינו שבורא קול הנשמע 
כאנחה. וכן מה שאמרו שדוחק את רגליו תחת כסא הכבוד, היינו שהשכינה שרויה 
בשמים, ואין הארץ מכילה ממנה אלא מעט, כשרפרף שלא הוכן אלא לרגלים, 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


וְרבֶּנֶן אִמָרִי - ואמוראים אחרים אמרו, שקול הרעמים נוצר מִעַנָנָי 
דְּשְׁפכִי מיא להֲדְדֵי - עננים השופכים מים זה לזה, שַנַאֲמַר (ילמיס 
י ₪ "קול תתו הַמון מיִם בַּשְׁמיִם', כלומר, שקול המים הניתנים 
בשמים, מפרסם את חכמת ה' והשגחתוי", הרי שנתינת המים בשמים 
יוצרת קול. 


רב אַחָא בַר יעקב אֶמר, שקול הרעם נוצר מבַּרְקָא תּקְיפָא 
דְּבָרִיק בַּעֲנֵנֵא - ברק חזק של אש שמבזיק בעננים, וּמַתַבַּר גְזיזִי 
(דברזא) [דִּבַרְדַא"] - ומשבר חתיכות של ברד, והקול של הברד 
הנשבר הוא הרעם. 


רב אֲשִׁי אָמַר, קול הרעמים נוצר מכך דעַנְנֵי חַלְחוּלי מְחלְחלי 
- שהעננים חלולים קצת", וְאֶתִי זיקא וּמִנשַב אפוּמִייהוּ - ובאה רוח 
ונושבת על פיהם, ואז נשמע קול רעם, וְדְמִי כְזִיכָא עַל פום דִנִי - 
והרי זה דומה לרוח הנושבת על פי חביות, שהיא משמעת קול. 


אומרת הגמרא, וּמִסְתִּבְּרָא - ומסתבר לומר כְּרַב אַחָא בַר ועקב, 
שקול הרעם הוא מברק המשבר חתיכות של ברד, שהרי אנו רואים, 
דְּבָרִיק בַּרְקָא - שתחילה מבריק הברק, וְּמִנְהָמִי עֲנֵנֵי - ואחר כך 
הומים העננים, כלומר שנשמע קול הרעם, וְאֶתִי מְטְרָא - ואחר כך 
בא מטרל*. 


* 


שנינו במשנה (על גד.), וְעַל הָרוּחות וכו' אומר ברוך שכחו 
וגבורתו מלא עולם. 


מבררת הגמרא, מַאי רוחות - על 
שמברכים עליהם. משיבה הגמרא, אֶמַר 
בסופהיי. 


איזה רוחות שנינו במשנה 
אַבַּיֵי, זְעְפָא - רוח הבאה 


וְאָמַר אַבַּיֵי, גָּמִירִי - מקובל בידינו, דְּזְעָפָא בְּלִילִיא לא הָוִי - 
שרוח הבאה בסופה, אינה באה בלילה"י. שואלת הגמרא, וְהָא קא 
חזינן דְּהָוִי - והרי אנו רואים סופה שבאה בלילה. משיבה הגמרא, 
ההוּא דְאַתְחוּלֵי בִּימְמָא - מה שאנו רואים שבאה בלילה, הוא 
כשהתחילה כבר ביום. 


וְאָמַר אַבַּנִי, גָּמִירִי - מקובל בידינו, דִזְעִפָא תַּרְתֵּי שָצִי לא קָאִי 
- שאין סופה נמשכת שתי שעות, לְקַיִים בזה את מה שִנַּאָּמַר (פוס 
6 ע) לא תְקוּם פּעמיִם צְרָה'". שואלת הגמרא, וְהָא קָא חַזִינן 


והמלאכים שהם קרובים לארץ, שהם דומים לשכינה כרגלים מן הגוף, נדחקים זה בזה, 
ויוצא מהם קול. 

בה. כתב התוספות הרא"ש (ד"ס ענ) שבירושלמי מבואר, שרעמים ורוחות וברקים, אינם 
דומים לשאר דברים המבוארים בפרק זה, שמבוך עליהם רק אם לא ראם שלושים 
יום, אלא לרבי ירמיה ורבי זירא מברך פעם אחת בכל יום. ולרבי יוסי, אם נתפזרו 
העבים, וחזרו ונתקשרו, מברך עוד פעם, ואם לא נתפזרו לא מברך עוד פעם. ומבואר 
בשיטה מקובצת (ד"ס ענ) בשם הרא"ש, שהטעם בזה הוא משום שהרעם והברק והרוח 
שבירך עליהם אתמול אינם אותם של היום, ואינם דומים לשאר דברים שלא נתחדשו 
אלא הוא רואה את אותו דבר שכבר בירך עליו. 

כו. פירש המהרש"א (ס"6 ד"ס פמכ), שודאי ידעה הגמרא, שרעמים הוא לשון רעש, 
אלא שאלת הגמרא היא, מה הוא ענינו שצריך לברך עליו. 

בז. רש"י (ד"ס ענני). ובאופן אחר פירש, שקול זה נהיה כשהעננים פוגעים בגלגל הרקיע, 
ומתגלגלים עם הגלגל בעל כרחם, והקול היוצא מכך הם הרעמים. 

פח. מלבי"ם (יכעיס * *0): 

בט. על פי היעב"ץ. וכן הוא לעיל (יס:). 

ל. על פי דברי הגליון. הגהות וציונים. 

לא. ביאר המהרש"א (פ"5 ד"ס דנריק), שכיון שאנו רואים שבא המטר אחר ברק ורעם, 
יש לנו לומר, שהברק גורם לשבירת הברד, והרעם הוא הקול היוצא מכך, והמטר שבא 
מיד אחר כך, הוא הברד שנשבר ונמס. וביאר באמרי נועם (ד"ס ומסתנר), שהטעם שאין 
הברקים והרעמים באים יחד, הוא משום שכח הראייה גדול יותר ומהיר יותר מחוש 
השמיעה, ולכן אנו רואים את הברקים קודם שאנו שומעים את הרעמים. ומשום כך 
אף יש פעמים שאין שומעים כלל רעם אחר הברק, שמפני ריחוקו ונמיכות קולו אינו 
מגיע לאוזן השומעת. 

לב. ולשון 'זעפא' רצה לומר, רוחות הבאים בזעף וכעס. מהרש"א (פ"5 ד"ס ועפס). 
לג. והוא חסד ה', שלא בא סופה בלילה שהוא זמן שינה, ואי אפשר להישמר מלהינזק. 
מהרש"א (טס). 

לד. ראה בהערה להלן כיצד לומדים כן מהפסוק. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) ראש השנה דף יא:, 
3) לעיל ג: סנסדרין עז., 
₪3 ינגס *3: רפ כו 
קדוטין ס.], ל) פענית ו: 
ע"ק, ס) [קלוסין ג: 
ופ"ין, ו) [נקמן עמוד 3 
ק:]ן פענית ז. מגילס כ: 
לעיל יא: לפי גירסת 
הרי"ף והרא"ש שם אמר 
"רב פפא" (דר"פ דרכו 
לומר כן), ז) [ע3ת פ:], 
ס) ריש פי עח, 
ט) תהלים יח ח, י) ה"ב 
סד ע"ב. 


לעזי רש"י 
[שייך לדף גז:] 


מרטינ"א. פירום נמייס 
(עיין רס"י מולין דף נכ 
ע"כ ועיין פוספות רכינו 
יסולס). פשו"ר. פיכום 
מעדר, כלי סמגרדיס. כו 
6 סעפר (עין כס'י 
יסעיס ז, כס). דוליי"ר. 
כלי סמסניק כו 6ת 
סנסריס (עיין רמ" נ"ק 
דף קיט ע"b‏ ד"ס מעגד 
ורס" יסעיס מד, יג 
וערוך ערך פסל 6). 
יבנ"ץ. פירוס | כוס 
(תלגוס ויקכל יb,‏ ו 
ודנריס יד, טז ועיין 
שי :מס לף ג 
ע"פ). צואיט"א. פילוק 
ינסוף | (סרגוס ויקרb‏ 
יק, ין; דנריס יד, מז 
ועיין רק"י נדס דף כג 
ע"פ). טלפ"א. פיכוp‏ 
פנסמם (לק"י ויקרס יס, 
ים ו60, 6שק (כם" 
תסליס נס, טע ועיץ 
פירוט | נמסכת | מסקין 
לרכינו למס כן סיתוס 
לף ו ע"כ). צירתי"ש. 
פירוס גודגדניום, קירם"ן 
(עיין רמ"6 סו"ע קו"ת 
סימן ככ"ס סע"ד). 


אשטרנוד"ר. פיל 
נסתעטט (ועיין = עכוך 
עקך יעסק): בלו"ץ. 
פירוץ = מרדין (רם'י 


קנסדרין דף סד ע"ק). 
פוליאו"ל. פכוט סיסין, 
יועזר (רס"י נרי"ף קנ 
דף מ ע"כ), סי6ס (רם"י 
נדס דף 52 ע"ס, מעסרת 
פ"ג מ"ט). אייבר"ש. 
פירום סיותרת על סכנד, 
לופן סמסך (כט"י ויקרb‏ 
ג ל), טרפס סכנל 
(למנ"ס טסמיטס פ"ו 
ס"י), | סכעל | סמסלק 
וססולן כין כיפֿס (ככד 
(ירפיס. סטלס סימן מ" 
דף ע"ל). 

[ע"כ שייך לדף נז:] 
גלציי"ש. פירום סתיכות 
סל כרד, כעין גרעיניס 
סמתסויס סכ( | סלור 
מסמיס סנקפסיס וגופליס 
ס: סופטורביי"?. 
פילום ‏ קופס (כע'" 
מסניס פג, סז מסי 
8 כ)), כום סעכס 
(רס"י מסלי י, כס). 
אישלוזיר"א. | פילוס 
נלקיס | (כע"י מסניס 
קלס, 1 ועיין עלוך עלך 

ברק 3'): 


7-.5< --- 


משנת ראשונים 


אין | הבור מתמלא 
מחוליתו. פרש"י אם 
עקר חוליא דבור כרויה 
וחוזר ומשליכה לתוכה 
אין הבור מתמלא ממנה. 
וקשה לר"ת דלפי זה אין 
המשל דומה לעין 
שאילו נוטלין ממון 
מהעניים וחוזרין ונותנין 
להם אז הי' דומה למשל, 
ופר"ת מחוליתו ממקורו 
אין הבור מתמלא ממקום 


נביעתו. והא דאמרינן בפ' הרואה (נט.) שנטל הקב"ה שני כוכבים וכו' ופריך ונמליה מדידיה ומשני אין הבור 
מתמלא מחוליתו, לפרש"י אתיא שפיר, דאילו החזיר לו אותן כוכבים עצמן לא היה מתמלא. [תוספות הרא"ש, לעיל 
ג:] = ולפר"ת צ"ל שאותן ב' כוכבים שנטל העבירם המקום ולא היו בעולם, והא דפריך ונמליה מדידיה כלומר 
כמכה בקורנס ומצדד להרחיב שאר הכוכבים שסביב הנקב למלאותן, ומשני אין הבור מתמלא מחוליתו אא"כ יביאו 

לו ממקום אחר. [תוספות הרא"ש, לעיל ג:] 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


כטרפא דטריף, לכל קפסו ססר וקתמוסו מגופו קעסקוסו כנוס, 


נט. 


? ל הרוחות אומר שכחו וגבורתו מלא עולם. ילוםנמי" מתני" 


ומתסזי כמכס כקורנס. טרפ דטריף מוכס כסכקות, כמו כ כקכפיס כזעס 935 כטנפין כנסת ומר כלוך עוקס* כרטית: 


" טרופס. כ" דמתסזיb‏ כדטרפ מטרף נדכק יתד ועסו סניפין 
כמין מיכול: והאי דאזלא, עיק לפכ כיעס: דאמרה לה הב לי בני. 


טני כוככיס טני: וליהדר, לכיעס פותן 
כוככיס עכמן קנעל סימנס: גוהא. 
כלסונס. קוכין כעידת ספכן גוס: 
אובא ממיא. כעל לוכ של עכמות 
סעוpס‏ כסוף כעכמות סמת. טמיb‏ 
ענמות, ודומס לו כמסכת כניס! ית 
מל טמיb‏ ופי' רכ סי מל טנניb‏ ית 
טסוק מנם עכמום, וסכיק רפיס על זס 
מכרסקית רכס" דקתני פדרינוס טפיק 
טמיל דסיינו סחיק עלמום, וסין נפרם 
סוכ טמb‏ ספיץן זס סנטון: גנח גוהא. 
ופגעס ופרעם?, כנומר נזדעזעת ספֿרן 
מפד מ6ד. גנס גוס חדb‏ מילתb‏ סים, 
וכן סנסון: גוהא גוהא מיבעי ליה, 
טני פעמיס סיס כו לסולעזע כנגל 
סי דמעות: סופק כפיו. ומקותו 
קול מזדעועת סלרן, טמכינו סכפיו 
סופק קנפמר גס פני מכס כפי 96 
כפי (שקנ כ): אנחה מתאנח. 
ועפותס פנסס מרעיד סקכקע, ומנינו 
סמתסנס טנפמר וסניקותי סמסי כס 
(יסוק ס), ככיכול כלדס שיש כו 
סיעס ועתסנס ועתנסס לעתו ועוקה 
לו נפת כות: והנחמתי. פנפס על 
סרעס סעטיפי (סן: הידד כדורכים 
יענה. סדורך ונועט כרקיע: והארץ 
הדום רגלי. כגון" קלס תסת כסל 
סכנוד ומגיע כעוטו עד 6רך קסיb‏ 
סלוס כגליו: ענני בגלגלא. ענניס 
מתפופפין ומססככין ונסמע סקונ. 
נסון סל הענניס פוגעין כגלגל 
ומפגנגנות עס סגלגל כעל כרסס, 
וסותו סקול סייט רעמיס: ברקא. 
כרקיס על 6ש: ומתבר גזיזי דברוא. 
ווו סקול סייכו | כעמיס. ג 
גניי"שם, סמיכות ענ כרד: חלחולי 
מחלחלי. ענני, ומנס3 זיק עלייסו, 
וסיינו כעמיס: מנהמי ענני. סופוק 
סעגניס: זעפא. קופטוככיי"?" : ברקא. 
סיסלוזיר"6, נסון מכריק נסר"': ברקא 
יחידאה. קנ סנריק 526 פעס 6סד: 
וכרקא חיורא וברקא ירוקתא כולהו 
קשיין, סינס ‏ סכ כרכס: דסלקן 
חדא לאפי חברתה. סטני עעניס 
פוגעיס זס 6ת זס: ענן בקר. כ 
קנוע: כד מפתח ככי מטרא, בר 
חמרא מוך שקיך וגני. 6ס כסתפתק 
דנתיך כנקר ירד לך מטכ, (ך 6ני 
פומר ממר ססונך ממקוס (מקוס 
נסני תופס מוך סקיך וג כפוג 
סקך תסתיך ופיסן עליו, וכ סלך 
פס ונס כסבי מכוס, לפי טיסיו 
סמטיס 3זול כקכיל סגקס: ס"ג הא 
דקטר בעיבא. נתקטכו ססמיס כענ 
ענס 16 טוב, כי ירד גקס כנ: הא 
דקטיר בעננא. עגן קלום, סול עגן 
כקר ספין כו ממם: צריך שיפול על 
פניו. כפי טסו מרס ככוד. ס': 
כרוך ותני. ככולסו ככוך עוקס 
ברססית ונרוך | סכסו מנ עונס 
כרוך ופני ככולסו מל כנ, ועג 
כולס ספי כרכות סננו: על ססליס 
כ מני לכרוכי מל עולס ססינן 


הלכך 


כטרפא דטריף והאי דאזלא בתרה דאמרה 
לה הב לי בני שבשעה שהקב"ה בקש להביא 
מבול לעולם נטל שני כוכבים מכימה והביא 
מבול לעולם וכשבקש לסתמה נטל שני 
כוכבים מעיש וסתמה וליהדר לה 5 אין הבור 
מתמלא מחוליתו אי נמי * אין קטיגור נעשה 
סניגור וליברי לה תרי ככבי אחריני * אין כל 
חדש תחת השמש א"ר נחמן עתיד הקב"ה 
להחזירן לה שנאמר > ועיש על בניה תנחם: 
ועל הזועות: *מאי זועות א"ר קטינא גוהא 


נימרינהו לתרוייהו. %ומר כ"י דחי סותמין ככלוך 
כנרכס זו וסיכי מכלך כרוך תס ס' פֿנסינו מלך סעולס 


נקמן | בנריתו וקייס 
חולל סכלית : 
אמר התם מברך שכחו 
וגבורתו מלא עולם ועושה 
מעשה בראשית, פי' סומר ו ססי סו 
סי 6יזס שירנס וכן פיט ככ פנפס: 
ה הלכך נימרינהו לתרוייהו רוב 
ההודאות ואל ההודאות. 
נפיכך סקנו בישתנת לחר סוס 
סנלכס כלוך לפס ס' 36 מלך 
גדול כתקכקות נ ססודפוק : 
סעול 


כסכועתו 


רב קטינא הוה קאזיל באורחא כי מטא אפתחא דבי אובא טמיא גנח גוהא 
אמר מי ידע אובא טמיא האי גוהא מהו רמא ליה קלא קטינא קטינא אמאי 
לא ידענא בשעה שהקב"ה זוכר את בניו ששרויים בצער בין אומות העולם 
מוריד שתי דמעות לים הגדול וקולו נשמע מסוף העולם ועד פופו והיינו 
גוהא א"ר קטינא אובא טמיא כדיב הוא ומיליה כדיבין אי הכי גוהא גוהא 
מיבעי ליה ולא היא גוהא נוהא עביד והאי דלא אודי ליה כי היכי דלא 
ליטעי כולי עלמא אבתריה ורב קטינא דידיה אמר סופק כפיו שנאמר * וגם 
אני אכה כפי אל כפי והניחותי חמתי רבי נתן אומר אנחה מתאנח שנאמר 
" והניחותי חמתי בם והנחמתי ורבנן אמרי בועט ברקיע שנאמר = הידד 
כדורכים יענה אל כל יושבי הארץ רב אחא בר יעקב אמר דוחק את רגליו 
תחת כסא הכבוד שנאמר "יכה אמר ה' השמים כסאי והארץ הדום רגלי: 
ועל הרעמים: :ימאי רעמים אמר שמואל ענני בגלגלא שנאמר * קול רעמך 
בגלגל האירו ברקים תבל רגזה ותרעש הארץ ורבנן אמרי ענני דשפכי 
מיא להדדי שנאמר " לקול תתו המון מים בשמים רב אחא בר יעקב אמר 
ברקא תקיפא דבריק בעננא ומתבר גזיזי דברזא* רב אשי אמר ענני חלחולי 
מחלחלי= ואתי זיקא ומנשב אפומייהו ודמי כזיקא על פום דני ומסתברא כרב 
אחא בר יעקב דבריק ברקא ומנהמי ענני ואתי מטרא: ועל הרוחות: ימאי 
רוחות אמר אביי זעפא ואמר אביי גמירי דועפא בליליא לא הוי והא קא 
חזינן דהוי ההוא דאתחולי ביממא ואמר אביי גמירי דועפא תרתי שעי 
לא קאי לקיים מה שנאמר לא תקום פעמים צרה והא קא חזינן דקאי 
דמפסיק ביני ביני: ועל הברקים אומר ברוך שכחו וגבורתו מלא עולם: 
ימאי ברקים אמר רבא ברקא ואמר רבא ברקא יחידאה וברקא חיורא וברקא 
ירוקתא וענני דסלקן בקרן מערבית ואתיין מקרן דרומית ותרתי ענני דסלקן 
חדא לאפי חברתה כולהו קשיין למאי נפקא מינה למבעי רחמי והני מילי 
בליליא אבל בצפרא לית בהו מששא = אמר רבי שמואל בר יצחק הני ענני 
דצפרא לית בהו מששא דכתיב " וחסדכם כענן בקר וגו' א"ל רב פפא לאביי 
הא אמרי אינשי כד מפתח בבי מיטרא בר חמרא מוך שקיך וגני לא קשיא 
הא דקטר בעיבא הא דקטר בענני. אמר ר' אלכסנדרי אמר ר' יהושע בן לוי 
לא נבראו רעמים אלא לפשוט עקמומית שבלב שנאמר > והאלהים עשה 
שייראו מלפניו. וא"ר אלכסנדרי אמר ריב"ל הרואה את הקשת בענן צריך 
שיפול על פניו שנאמר % כמראה הקשת אשר יהיה בענן וגו ואראה ואפול 
על פני לייטי עלה במערבא משום דמחזי כמאן דסגיד לקשתא אבל 
ברוכי ודאי מברך מאי מברך ברוך זוכר הברית במתניתא תנא ר' ישמעאל 
בנו של ר' יוחנן בן ברוקא אומר נאמן בבריתו וקיים במאמרו ‏ א"ר פפא 
הלכך נימרינהו לתרוייהו חברוך זוכר הברית ונאמן= בבריתו וקיים במאמרו: 
על ההרים ועל הגבעות: אטו כל הני דאמרן עד השתא לאו מעשה 
בראשית נינהו והכתיב =ברקים למטר עשה" אמר אביי כרוך ותני רבא 
אמר 'התם מברך תרתי ברוך שכחו מלא עולם ועושה מעשה בראשית 
הכא עושה מעשה בראשית איכא שכחו מלא עולם ליכא. אריב"ל הרואה 
רקיע בטהרתה אומר ברוך עושה= בראשית אימתי אמר אביי כי אתא מטרא 
כולי ליליא ובצפרא אתא אסתנא ומגליא להו לשמיא ופליגי דרפרם בר פפא 
א"ר חסדא דאמר רפרם בר פפא א"ר חסדא מיום שחרב בהמ"ק לא נראית 
רקיע בטהרתה שנאמר 9 אלביש שמים קדרות ושק אשים כסותם: 


ת"ר 


כמקוס סד" 556 כל תד ותל כמקומו: אומר ברוך עושה בראשית. טכך סיפס כרייתו, ותל כך כסוסו ענניס: אסתנא. כום 5פונים: 


[המשך בסוף המסכת] 


כתקופקס 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א ב ג ד פיי פ>"י 
מסנכות כרכות סל' יל 
סמג עטין כו מוס"ע פו"ם 
סי" רכז סעיף 6: 
מא ה מי' פס סנכה 
טו סמג פס טוק"ע 
ו"ם סי' ככט סעיף 5: 
מב ו פיי" קס סלכס יד 
טו וסעג מס טוק"ע 
סו" סימן ככז סעיף 0: 


הנהות וציונים 


ל צל דפרה 

(יעב"ץ): 3] פיי חלולין 
קצת (גליון): ג] [צ"ל 
נאמן בלא וא"ו הגר"א 
באו"ח סי' רכט ס"ק א] 
(גליון): ל] בתורה אור 
צילן: יתהלים קלה, :ז, 
אולם התם ליכא רמיזא 
ממעשה בראשית, אבל 
הוא כתופייבירמיה י ייג 
7 תתו הַמון מים 
בַּשָׁמַיִם וַיַעַלָה נְשָאִים 
מִקָצָה הָאָרץ כְרְקִים 
למֶטֶר עָשָה ויוצא 
רוח מַאצְרתָּיו וכתיב 
לעיל מיניה (פסוק יב) 
שש אֶרֶץ בְּכחו 
מכין תַּבֵל בְּחְֶכָמָתוּ 
וּבֶתְבוּנָתו נָטָה שָמָיִם 
(יעב"ץ): ס] עושה 
מעשה (גליון): 1] ליתא 
שם אלא באהלות פי"ז 
מ"ג ושם פירש רב האי 


גאון שהוא "עצמות" 
עיי"ש בפירושו (עיין 
רש"ש): ]] צ"ל כיון 
(מהר"נ אדלר) ובכת"י 
ליתא | חיבת "כגון". 
ובדפו"ר איתא כגון 
שדחק: ק] במגדים 
חדשים מביא רשיי 


כת"י שכתוב סופה 
מורביי"ל וכצ"ל כי 
פירוש המלה בלע"ז 
הוא טורבייל. ופירושו 
בלשוה"ק הוא סופה 
ובדפוסים שלפנינו 
נתערבבו שתי המלות 
יחד: ע] נדצ"ל נהורא 
(באה"מ, ועיין צל"ח), 
ובדפו"ר לשון מבריק 
צהר: י] נדצ"ל שאינן 
בכל מקום (דבש תמר) 
ולשון הברטנורה שאינן 
נראים ברוב העולם 
ובכת"י ורש"י שברי"ף 
ליתא תיבות "במקום 
אחד" ועיין פרישה או"ח 
סימן רכח אות ב: 
ל] [שייך לעיל במשנה 
נד] (גליון): 9] המג"א 
(סי' רכז סק"א) העתיק 
ברוך עושה מעשה 
בראשית, וכ"ה בתוס' 
הרא"ש וסיים המג"א 
וצ"ל דמ"מ הוא רוח 
גדול רק מה שאינו נושב 
בזעף שלא נשמע בכל 
העולם, והמור וקציעה 
כתב ולי נראה שהוא 
כמשמעו בנושבין בנחת 
ממש ומיירי בדלא נשבו 
זמן רב שהיה האויר 
שוקט בלי תנועה ולא 
נרגש שום רוח בימים 
רבים: מ] שייך מע"ל 
(גליון): 


<₪ל.--7 


תורה אור השלם 
א)מה שֶהְיָה | הוא 
שָיִהיָה. וּמַה שָנַעָשָה 
הוּא שִיַעָשָה וְאִין כָּל 
חָדֶש תַּחַת הַשָמָש: 
[קהלת א, טן 
בו הַתצִיא מִזְרוּת בְּעֲתּוֹ 
ועיש על בָּנְיהָ תַנְחֶם: 
[איוב לח, לב] 
ט ו אָנִי אַכָּה כַפִּ אל 
כַּפִי והָנַחתִי חֲמָתִי אֲנִי 
יי דְבַּרְתִּי; |יחזקאל כא, כבן 
ד) וְכָלָה אַפִּי וַהֲנְחוֹתִי 
חֲמָתִי בָּם וְהַנְחָמְתִּי 
יָרְעוּ כִּי אֲנִי יי דִבַּרְתִּי 
בְּקַנְאָתִי בְּבַלוֹתִי חֲמָתִי 


ָּם: ויחאל ה, | = ה)וְאַתָּה ִנְבָא אַלִיהֶם אֶת כָּל הַרְבָרִים הָאֵלֶה וְאָמרְ אַלִיהֶם ו מַמָרוֹם יִשְׁאָג וּמְמְעוֹן 
קְדְשו יתַּן קולו שְׁאג יִשְׁאַג על נָוָהוּ הֵידָד כְּדֹרְכִים יַעָנָה אֶל כָּל ישְׁבֵי הָאָרֶץ: וירמיה כה, ל| 
הַשָמַיִם כַּסְאִי וְהָאָרֶץ הַדֹם רַנְלִי אי וָה ית אֲשֶׁר תְּכְנוּ לי וְאֵי זָה מָקוֹם מִנוּחתי: שה סג אן 
רעמ בגל הַאִירוּ בְָקִים תַּבֵל רְנוה וַתִרְעש הָאָרֶץ: |ההלים עו, ישן 
ועלָה נְשְׂאִים מִקְצָה הָאָרֶץ בְּרְקִים לְמַטַר עֲשֶׂה וַוֹצא רוּחַ מַאצְרֹתָיו: ימיה י, | 


ו) פה אָמַר יי 
ז) קול 


ה) לְקוֹל תתו הַמון מַיִם בַּשָמִים 


ט) מַה תִּחָשָבוּן אֶל יי 


כּלֶה הוּא עשָה לא תָקוּם פעמיִם צָרָה: חס א, פ| = 0מָה אֶעָשָה לְף אֶפְריִם מָה אֶעָשָה לָף יְהוּרָה וְחַסְדָכֶם כּענן בקר וְכַטַל מַשְׁכִים הלף: והשע א ד! ‏ כו יָדְעתּי כִּי כָּל אֲשֶׁר יְעֲשֶׂה הָאֶלְהִים הוא יְהִיָה לְעלֶם 
ליו אִין לֶהוּסיף וּמְמָנוּ אִין לַנרע וְהָאַלהים עָשָה שְרָאוּ מלְפָניו. ולח ג ד) = 5 כְּמַרְאֶה הַקְשַת אֲשֶׁר יָיֶה כענן בי הַנְשֶם כִּן מַרְאֶה הַנֹגהּ סָבִיב הוא מַרְאֵה דְמוּת בְּבוּר יַ וְאֶרְאָה וְאָפּל על פָּנִי וְאֶשְׁמַע 


קול מְדַבָּר: |יחקאל א, כח| 


מ מַעלָה נְשְׂאִים מִקְצַה הָאֶרֶץ בְּרָקִים לַמָמַר עֲשֶׂה מוּצָא רוּחַ מַאוֹצְרוֹתָיו: |תהלים קלה, זו ? 
מַאצְרֹתָיו: [דמה י, גן = נ אַלְבִּיש שָׁמַיִם קדְרוּת וְשׂק אֶשים כְּסוּתֶם: |ישעיה ג, גן 


לקול תֶּתו הַמון מִיִם בַּשָמִיִם ועֲלָה נִשְאִים מִקְצָה הָאָרֶץ בְּרְקִים לְמָטַר עַשָה וַיּצָא רוח 


נם. [ג] 


דְּקָאֵי - והרי אנו רואים סופה שנמשכת שתי שעות. משיבה הגמרא, 
סופה שאנו רואים שנמשכת שתי שעות, היא באופן דְּמַפֶסִיק בִּינִי 
בִּינִי - שהיתה הפסקה בין שתי השעותל". 


* 


שנינו במשנה (עיל נד.), וְעַל הַבְּרְקִים אומר כָּרוּךְ שׁכחו וגבורתו 
מִלָא עולֶם. 


שואלת הגמרא, מאי בְּרֵקִים - מה הם הברקים שנשנו במשנה 
שמברכים עליהם. משיבה הגמרא, אֲמַר רְבָא, בִּרְקָא - ברק". 


וְאָמַר רְבָּא, בַּרְקְא יְחִידְאָה - כשלא הבריק אלא פעם אחת, 
וּבַרְקָא חיוְרָא - ברק של אש לבנה, וּבַרְקָא יִרוּקְפּא - וברק של 
אפפהפורוקה, וַעֲנֵנִי דסָלָקָן ְּקֲדֶן מַעַרָבִית וְאֶתְיִן מתָרְז דְּרוֹמַית - 
ועננים העולים בצד מערב ובאים מצד דרוםל, תרתי עָנָנִי דּסַלְקָן 
חַדָא לְאפִּי חַברְתּה - ושני עננים שעולים אחד אל עבר חבירו 
ופוגעים זה בזה, כוּלְהוּ קשיין - כולם קשים הם, שאינם של ברכה. 


שואלת הגמרא, לְמַאי נְפְקָא מִינָחַ - לאיזה ענין חשוב הוא דבר 
זה שעל כן אמרו רבא. משיבה הגמרא, לְמִבְעֵי רַחַמִי - שכשיבוא 
אחד מאלו, יש לבקש רחמים שלא יזיקו. אומרת הגמרא, וְהָנֵי מִילִי 
- ודברים אלו אינם אלא אם בא אחד מאלו הדברים בְּלִילִיא, אֲבֵל 
אם באו בְּצַפְרָא - בבוקר, לית בָּהוּ מִשָשָא - אין בהם ממשות. 


הגמרא מביאה שמועה בענין ענני בוקר: 
אָמר רכִּי שְׁמוּאֵל בַר יְצְחַק, הַנִי עָנָנִי דְּצַפְרָא - אותם עננים 
הנראים בבוקר, לית בְּהוּ ממשָשָא - אין בהם ממשות, שמתפזרים מהר, 
דְּכְתִיב (סופע ו ד) שְחִסְדְּכֶם כַּעַנן בקר' וגו', כלומר שכל טובתכם 
וצדקתכם אינה כלום"", והרי היא כענן בוקר שאינו כלום. 


מקשה הגמרא, אָמַר ליה רב פָּפָּא לאַכַּיֵי, הָא אֶמָרִי אִינְשִי - 
והרי רגילים בני אדם לומר, כַּד מִפְפַּח בָּבִי מִיטְרָא - אם כשפותחים 
את הדלת בבוקר יורד מטר, בַּר חִמְרָא - בן אדם שהוא חמר ההולך 
ממקום למקום למכור תבואה, מוך שַקִיף וּגְנֵי - כפול את שקך תחתיך 
ותישן עליו, ואל תלך אנה ואנה למכור תבואה, כיון שלא תמצא למכור 
את החטים אלא בזול מחמת ריבוי הגשם שבודאי יבוא במשך כל 
היום. הרי שיש ממש בענני בוקר. מתרצת הגמרא, לא קשיא, הָא 
דְּקטר בְּעִיבָא - מה שרגילים בני אדם לומר שגשם הבא בבוקר מורה 
שיבוא גשם כל היום, אין זה אלא כשנקשרו השמים בענן עב, שהוא 
מורה שיבוא גשם רב, והָא דְּקמַר בַּעָנָנִי - ומה שאמר רבי שמואל 


לה. פירש המהרש"א (פ"6 ד"ס זעפ6), שכל שעה ושעה נקראת פעם, כיון שלכל שעה 
יש מזל בפני עצמו. וכתב, שאין לפרש את הפסוק כפשוטו, שלא תקום צרה שתי 
פעמים, שאם כן קשה איך אומרת הגמרא, שכשיש הפסק בין השעות, נמשכת הסופה 
שתי שעות, והרי כשיש הפסק ודאי נחשבות שתי השעות לשתי פעמים, ואיך באה 
צרה שתי פעמים. אלא ודאי פירוש הפסוק הוא, שכשלא תקום הצרה בשתי פעמים, 
אלא שתי הפעמים יהיו בקימה אחת, ללא הפסק בייהם, אז היא צרה. אבל אם 
תקום פעמים, כלומר שהשתי שעות יהיו בשתי קימות, שיהיה הפסק ביניהם, אז אין 
זו צףה; 

לו. ביאר המהרש"א (ס" ד"ס 5מל), שודאי ידעה הגמרא מה הם ברקים, שהרי פעמים 
הרבה נאמר ברק במקראות (קכו! כ' ככ עו, ועוד), אלא שאלת הגמרא היא, האם גם 
על ברק יחידי מברכים, או שמא רק על ברקים רבים מברכים, כלשון המשנה 'ברקים' 
[על שאר דברים השנויים במשנה בלשון רבים, כגון רעמים רוחות וכיוצא בהם, לא 
הסתפקה הגמרא האם לא יברך עליהם כשבאו יחידי, כי התנא נקטם בלשון רבים, 
משום שאין דרכם לבוא ביחידי. מה שאין כן ברק שדרכו לבוא יחידי, סברה הגמרא, 
שמא נקט התנא בו לשון רבים, משום שאין לברך על ברק יחידי]. והשיב רבא, שאפילו 
על ברק יחידי מברכים. 

לז. היינו שאחר שעלו בקצה הרקיע בצד מערב, הלכו העננים בצד דרום. 

לח. רש"י (סושע ו ל). 

לט. ברש"י בתענית (ו: ד"ס לקטיר - סלסטון וסטני) נראה, שענן עבה נקרא 'עב', וענן 
שהוא קלוש יותר נקרא 'ענן'. 

מ. מהרש"א (מ"פ ד"ס (פפע). וביאר, שהרעם הוא דבר שמחריד בני אדם מאד, ואין 
ידועה שום תועלת שבאה ממנו לעולם, ואם כן ודאי לא נברא אלא כדי להחריד את 
לבבות המינים. 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


בר יצחק, שענן בוקר אין בו ממשות, הוא כשנתקשרו השמים בענן 
קלושלל. 


אי 


אָמַר רַבִּי אַלְכְּסָנְדְּרֵי אָמַר [-בשם] רַבִּי וְהושָעַ בֶּן לוי, לא 
נְבְרְאוּ רְעָמִים, אֶלָא כדי לפשׁוֹט עקמוּמית שַׁכַּלב - לישר את 
המחשבות העקומות שבלב, כלומר, שבא כדי להחריד את לבבות 
המינים שישובו בתשובה", שכן מצינו בפסוק, שעושה ה' שייראו בני 
האדם מלפניו, שַׁנַאָמַר (קסנת ג יל) 'ְהָאֲלהִים עשׂה שִירְאוּ מלפניו'. 


הגמרא מביאה דבר נוסף שאמר רבי אלכסנדרי בשם רבי יהושע 
בן לוי: 
ְאָמַר רַבִּי אַלְכְסְנְדְרִי אָמַר [-בשם] רַבִּי יְהוֹשַׁע בֶּן לוי, הָרוֹאָה 
אֶת הַקְשָת בָּעֲנְן, צָּרִידּ שִיפול עָל פָּנָיו, משום שהקשת היא כמראה 
כבוד ה', שַנָּאָמַר (יזק% 6 ש) כְמַרְאֶה הַקְשַת אֲשֶׁר יְהִיה בְּעָנָן 
וגו" בִּיוּם הַגָּשֶם, כַּן מַרְאֶה הַנֹּגֵהּ סָבִיב הוּא מַרְאֶה דְּמוּת כְּבוּד ה', 
וְאֶרְאֶה וְאָפּל עַל פָּנִי וְאֶשְמַע קול מְדַבּ. 


אומרת הגמרא, ליִיטִי עַלֶה בְּמַעַרְבָא - בני ארץ ישראל קיללו 
את העושים כדברי רבי יהושע בן לוי, משוּם דְּהנופל על פניו כשהוא 
רואה קשת, מחזי כְּמַאן דִסָנִיד לְקשָפּא - נראה כמי שמשתחוה 
לקשת"*. ואף שבני ארץ ישראל הקפידו על הרואה קשת ונופל על 
פניו, אַבָל פָּרוּכִי - לברך על ראיית קשת, ודאי מברח5ל. 


מבררת הגמרא, מַאי מִבָרֵףּ - מה היא נוסח הברכה שמברך על 
ראיית קשת. משיבה הגמרא, מברך בָּרוּך זוֹכַר הַבְּרִית, שזוכר הוא 
את הברית שנשבע לנח אחר המבול, שלא יחריב את העולם". 
בְּמַתְנִיתָא תִּנָא - בברייתא שנינו, רַכִּי יְשְׁמָעֵאֹל בָּנוֹ שָל רַבִּי ב 
בָּן בְּרוקָא אומר, הרואה קשת מברך כך, נא 
בְּמַאמרו, שנאמן הוא שלא לעבור על בריתו, ומקיים. את מה שאר 
שלא להחריב את העולם אף שרבו הרשעיםטי. אִמַר רב פַּפַּא, הַלְכֶּךִּ 
- מאחר שנאמרו שתי נוסחאות בברכה זו, נֵימְרִינָהוּ לְתִרוייהוּ - יש 
לנו לומר את שתי הנוסחאות, ולברך בָּרוּף זוֹכֵר הַבְּרִית וְנְאָמָן 
בַּבְרִיתו וְקַיִים בְּמאָמָרו"". 


* 


שנינו במשנה (של כד.), עַל הָהָרִים וְעַל הַגְבָעוֹת ועל הימים ועל 
הנהרות ועל המדברות אומר ברוך עושה מעשה בראשית. 


שואלת הגמרא, אָטוּ כָּל הָנִי דאַמָרְן עד הַשַׁתּא - וכי כל 
הדברים שנשנו במשנה עד עתה [זיקין, זועות, רעמים, רוחות וברקים] 


מא. כתב המהרש"א (מ" ד"ס נכוכי), שכיון שדמות הקשת היא כמראה כבוד ה', לכן 
המשתחוה כשהוא רואה קשת, נראה כמי שחושב שהקשת היא השכינה עצמה. 

מב. מבאר המהרש"א (עס), שרצו לומר, שאף שהנופל על פניו נראה כחושב שהקשת 
היא השכינה עצמה, אבל המברך אינו נראה כחושב שהקשת היא השכעה עצמה. 
ומשום כך שאלה הגמרא בסמוך, מאי מברך, כלומר מה יברך שלא יהיה נראה כחושב 
שהקשת היא השכינה עצמה, ואמרה שמברך זוכר הברית, שהוא כאומר, שאין זו 
השכינה אלא הקשת באה מחמת שה' זוכר את הברית. 

מג. כמפורש בתורה (ככ6טית מ עו). לשון הפסוק הוא (עס ע יד) 'ונראתה הקשת בענן, 
וזכרתי את בריתי', ומשמע שראיית הקשת מזכרת את הברית. וכתב בפירוש התפילות 
לר"י בר יקר (כרכות סודפס), שודאי אין ה' צריך דבר שיזכיר לו את הברית, אלא שמראה 
הוא לעולם בקשת, שרבו הרשעים והיה ראוי להחריב את העולם, ורק מחמת שנשבע 
שלא יחריב את העולם אינו מחריבו. 

מד. פירוש התפילות לר"י בר יקר (נלכופ סודפס). וביאר שברית זו נקראת מאמרו, כמו 
שנאמר בפסוק (נכטית ע יכ) 'ויאמר אלקים זאת אות הברית אשר אני נותן' וגו'. 
ומוסיפים לומר 'וקיים במאמרו', לומר, שאף אם לא היה נשבע, אלא רק היה אומר 
שלא יחריב את הארץ, לא היה עובר על דיבורו ומחריב. והמהרש"א (פ"6 ד"ס כרוכי) 
פירש, ש'קיים במאמרו' פירושו הוא, שהקשת קיימת במאמרו כבר מששת ימי בראשית. 
שכיון שהוא אומר נאמן בבריתו, משמע שנבראה הקשת רק אחר המבול, והרי אין כל 
חדש תחת השמש, לכן הוא חוזר ואומר וקיים במאמרו, שכבר היתה הקשת קיימת 
מששת ימי בראשית. 

מה. בתוספות (ל"ס סנכן - הרפעון) מבואר שלא גרסו בדברי רב פפא כיצד יש לברך, 
אלא שרב פפא אמר רק שיש להזכיר את שתי הנוסחאות. וכתבו, שיש לברך 'נאמן 
בבריתו וקיים בשבועתו וזוכר הברית'. וכתב בברכת אברהם (נקוק' פס), שסדר זה הוא 


RIN has‏ ברק" 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


ל) ראש השנה דף יא:, 
3) לעיל ג: סנסדרין עז., 
יג 3 כ"ה כן: 
קדופין ס.], ל) פענית ו: 
ע"ק, ס) [קלופין (ג: 
ופ"ין, ו) [נקמן עמוד 3 
ק:]ן פענית ז. מגיעס כ: 
לעיל יא: לפי גירסת 
הרי"ף והרא"ש שם אמר 
"רב פפא" (דר"פ דרכו 
לומר כן), ז) [ע3ת פ:], 
ס) ריש פי עח, 
ט) תהלים יח ח, י) ה"ב 
סד ע"ב. 


לעוי רש"י 
[שייך לדף גז:] 


מרטינ"א. פילוע נמייס 
(עיין רם"י מולין דף נכ 
ע"נ ועיין מוספות ריט 
יסולס). פשו"ר. פירום 
מעדר, כני סמגרדיס. כו 
6 סעפר (עיין כס"י 
יקעיס ז, כס). דוליי"ר, 
כלי סמסניק כו 6ת 
סנסריס (עיין רם"י נ"ק 
דף קיט ע"פ ד"ס מעגד 
ורס"י יסעיס מד, יג 
וערוך ערך פסל 6). 
יבנ"ץ. פירום | כוס 
(תלגוס ויקכל יb,‏ ₪ 
יד, טז ועין 
x‏ לס דף כג 

ע"פ). צואיט"א. פילוק 
ינסוף | (תלגוס | ויקלb‏ 
יס, יז; דכרים יד, טו 
ועיין רט"י נדס דף כג 
ע"ם). טלפ"א. פילוp‏ 
פנסמם (כק"י ויקרס יס, 
₪ ו0, שת (כס"י 
תסליס נם, ע ועין 
פירוט | נמסכת | מסקץ 
לרבינו טלמס כן סיתוס 
לף ו ע"נ). צירתי"ש. 
פירום גודגדניום, קירם"ן 
(עיין רמ"ס סו"ע מו"ם 
סימן ככ"ס סע"ד). 


ודכריס 


אשטרנוד"ר. פיכוש 
נסתעטט (ועיין = עכוך 
עהך עטם). ‏ בלייץ. 
פירום = תרדין (רם'י 


קנסדרין דף סד ע"ק). 
פוליאו"ל. פרום סיסין, 
יועזר (רס"י (רי"ף מכת 
דף מ ע"כ), סיה (בט"י 
נדס דף 6 ע"5, מעטרת 
פ"ג מ"ט). אייבר"ש. 
פילוט סיופרת ענ סכנד, 
לופן סמסך (כט"י ויקרb‏ 
גה 7), טכסט סככל 
(רמנ"ס סמיעס פ"ו 
ס"י), | סכשר | סמתנק 
וספון כין יפס לככד 
(ירפֿיס סטנס סימן מ" 
דף ע"ס). 

[ע"כ שייך לדף נז:] 
גלציי"ש. פירום ספיכות 
סנ כרד, כעין גרעיניס 
סמססויס כמנכ ספויכ 
מסמיס סנקפפיס וגופליס 
0ס: פופטורביי"ל. 
פירוק | סופס (כש"י 
תסליס | פג, טו, מסני 
5), סק סנס 
בטי מס ;< כם): 
אישלוזיר"א. פיכום 
רקיס (כס"י מסניס 
קלס, ז ועיין עכוך עלך 

כל 3'): 


משנת ראשונים 


אין | הבור מתמלא 
מחוליתו. פרש"י אם 
עקר חוליא דבור כרויה 
וחוזר ומשליכה לתוכה 
אין הבור מתמלא ממנה. 
וקשה לר"ת דלפי זה אין 
המשל דומה לעין 
שאילו נוטלין ממון 
מהעניים וחוזרין ונותנין 
להם אז הי' דומה למשל, 
ופר"ת מחוליתו ממקורו 
אין הבור מתמלא ממקום 


נביעתו. והא דאמרינן בפ' הרואה (נט.) שנטל הקב"ה שני כוכבים וכו' ופריך ונמליה מדידיה ומשני אין הבור 
מתמלא מחוליתו, לפרש"י אתיא שפיר, דאילו החזיר לו אותן כוכבים עצמן לא היה מתמלא. [תוספות הרא"ש, לעיל 
ג:ן ‏ ולפר"ת צ"ל שאותן ב' כוכבים שנטל העבירם המקום ולא היו בעולם, והא דפריך ונמליה מדידיה כלומר 
כמכה בקורנס ומצדד להרחיב שאר הכוכבים שסביב הנקב למלאותן, ומשני אין הבור מתמלא מחוליתו אא"כ יביאו 

לו ממקום אחר. [תוספות הרא"ש, לעיל ג:] 


הרואה פרק תשיעי ברכות נט. 


כטרפא דטריף. לנר קסו ססר וסתמוסו מגופו קעסקוסו כנום, | < על הרוחות אומר שכחו ונכורתו מלא עולם. ירוסלעי" מתני" 
ומתסזי כמכס כקורנס. טרפ דטריף מוכס כסכסום, ‏ כמו. כ כקכפיס כזעס 935 כטנפין כנסת פומר כלוך עוקס* כרסקית : 
" טרופס. ‏ כ" דמתסזיb‏ כדטרפ מטרף נדכק יתד ועסו סניפין הלכך נימרינהו לתרוייהו. סומר כ"י דפין מותמין ככלוך 
כמין סיכור: והאי דאזלא, עיק פמר כימס: דאמרה לה הב לי בני, ככרכס זו וסילי מנרך בלוך תס ס' פנסינו מנך סעולס 
טני כוככיס קני: וליהדר. נכימס פותן נסמן ככריתו = וקייס | נסנועתו 
כוככיס עכמן שנטל סימנס: גוהא. וזוכר סכרית : 

כלסונס. קורין כעידת ס6כך גוס: אמר התם מברך שכחו 
אובא טמיא, כעל קוב סכ ענמוק וגבורתו מלא עולם ועושה 
סעוpס‏ כסוף כע5מות סמת. טמיb‏ מעשה בראשית, פי' סומר 6ו ססי 6ו 
עכמות, ודומס לו במסכת כליס" כית סי יז שירנס וכן פיט ככ פנפס: 
מל טמים ופי' רכ סי מלס טמי כית 2 הלכך נימרינהו לתרוייהן רוב 
טסוק מנם עכמום, וסכיק רפיס על זס ההודאות ואל ההודאות. 
מברסטית רכס" דקתני סדרינוס טפיק נפיכך סקנו כיסקנם פסר סיוס 
טמיל דסייו ססיק עכמום, וסין נפרם סנלכס כלון ‏ תס ס' כ מפך 


כטרפא דטריף והאי דאזלא בתרה דאמרה 
לה הב לי בני שבשעה שהקב"ה בקש להביא 
מבול לעולם נטל שני כוכבים מכימה והביא 
מבול לעולם וכשבקש לסתמה נטל שני 
כוכבים מעיש וסתמה וליהדר לה * אין הבור 
מתמלא מחוליתו אי נמי * אין קטיגור נעשה 
סניגור וליברי לה תרי ככבי אחריני * אין כל 
חדש תחת השמש א"ר נחמן עתיד הקב"ה 


לוכ טמ טפין זס סנטון: גנח גוהא. ‏ להחזירן לה שנאמר = ועיש %:בניה תנחם: גדול כתקבסות 26 ססודסוק : 
ופגעס וסרעק ל, כנומר נודעועת סלרן | ועל הזועות: *מאי זועות א"ר קטינא גוהא סעוכ 


מפד מ6ד. גנס גוס חדb‏ מילת5 סים, 
וכן סנטון: גוהא גוהא מיבעי ליה, 
סני פעמיס סיס כו לסולעזע כנגל 
סי דמעות: סופק כפיו. ומקותו 
קול מזלעזעת סלרן, סמנינו סכפיו 
סופק טנפמר גס פני 6כס כפי 96 
כפי (שקפנ כ): אנחה מתאנח. 
ומקותס פנמס מרעיד סקכקע, ומנינו 
סעתסנם סנסמר וסניסופי סממי כס 
(סוקנ ס), כניכול כשדס טשים כו 
תימס ועתקנס ומתנפס דעתו ועוקה 
כו נסת כות: והנחמתי. פנפס על 
סרעס סעטיתי (סן: הידד כדורכים 
יענה. סדורך ונועט כרקיע: והארץ 
הדום רגלי. כגון" עלסה תסת כסל 
סכנוד ומגיע כעוטו עד 6רך קסיb‏ 
סלוס כגליו: ענני בגלגלא. | ענניס 
מתמופפין ומססככין ונסמע סקונ. 
כסון חר סענניס פוגעין נגלגל 
ומפגנגנות עס הגלגנ כעל כרסס, 
ופותו סקול סיינ כעמיס: ברקא. 
כרקיס טל 6ש: ומתבר גזיזי דברזא. 
וקֿותו סקול סיט כעמיס. גזיזי 
גניי"ש, סתיכות קל ככל: חלחולי 
מחלחלי, ענני, ומנס3 זיק עלייסו, 
וסינו כעמיס: מנהמי ענני, סומות 
סעגניס: זעפא. קופטוכביייע ? : ברקא. 
סיסלוזיר"6, נסון מכריק נסר?': ברקא 
וחידאה, פנ סכריק כ פעס 6קד: 
וברקא חיורא וברקא ירוקתא כולהו 
קשיין. ספינס סכ כרכס: דסלקן 
חדא לאפי חברתה. טקנ עגיס 
פוגעיס זס ת זס: ענן בקר. כ 
קנוע: כד מפתח בבי מטרא, בר 
חמרא מוך שקיך וגני. 6ס כסתפתק 
דנפיך כנקר ירד (ך מטר, נך 6ני 
פומר ממר ססונך ממקוס (מקוס 
נסניל תכוס מוך סקיך וגני כפוג 
סקך תספיך ומיסן עכו, וכל סלך 
פס ונס לסכיל מכופס, כפי טיסיו 
ססטיס כזונ כסכיל סגסס: ס"ג הא | 
דקטר בעיבא. נפקקלו סקמיס כעכ 
ענס 1 טוב, כי ירד גקס כנ: הא 
דקטיר בעננא. עגן קנום, סול עגן 
כקר ססין כו ממם: צריך שיפול על 
פניו. (פי קסו מללס כנול ס': 
כרוך ותני. ככולסו ככוך עוקס 
נרקסית וככוך סכתו מנ עונס 
ככוך וני (כונסו כתדל כנ, וענ 
כולס ספי כרכות סננו: על ססליס 
כ מנֿי כברוכי מנ עונס. ססינן 
כמקוס 6פד" 656 ככ 6סד ופסל כמקומו: אומר ברוך עושה בראשית. טכך סיפס כרייתו, ופתר כך כסוסו עגניס: אמתנא. כות 5פונים: 
כתקופקס 


רב קטינא הוה קאזיל באורחא כי מטא אפתחא דבי אובא טמיא גנח גוהא 
אמר מי ידע אובא טמיא האי גוהא מהו רמא ליה קלא קטינא קטינא אמאי 
לא ידענא בשעה שהקב"ה זוכר את בניו ששרויים בצער בין אומות העולם 
מוריד שתי דמעות לים הגדול וקולו נשמע מסוף העולם ועד פופו \היינו 
גוהא א"ר קטינא אובא טמיא כדיב הוא ומיליה כדיבין אי הכי גוהא גוהא 
מיבעי ליה ולא היא גוהא נוהא עביד והאי דלא אודי ליה כי היכי דלא 
ליטעי כולי עלמא אבתריה ורב קטינא דידיה אמר סופק כפיו שנאמר * וגם 
אני אכה כפי אל כפי והניחותי חמתי רבי נתן אומר אנחה מתאנח שנאמר 
והניחותי חמתי בם והנחמתי ורבנן אמרי בועט ברקיע שנאמר = הידד 
כדורכים יענה אל כל יושבי הארץ רב אחא בר יעקב אמר דוחק את רגליו 
תחת כסא הכבוד שנאמר !יכה אמר ה' השמים כסאי והארץ הדום רגלי: 
ועל הרעמים: :ימאי רעמים אמר שמואל ענני בגלגלא שנאמר יקול רעמך 
בגלגל האירו ברקים תבל רגזה ותרעש הארץ ורבנן אמרי ענני דשפכי 
מיא להדדי שנאמר " לקול תתו המון מים בשמים רב אחא בר יעקב אמר 
ברקא תקיפא דבריק בעננא ומתבר גזיזי דברזא רב אשי אמר ענני חלחולי 
מחלחליט ואתי זיקא ומנשב אפומייהו ודמי כזיקא על פום דני ומסתברא כרב 
אחא בר יעקב דבריק ברקא ומנהמי ענני ואתי מטרא: ועל הרוחות: ימאי 
רוחות אמר אביי זעפא ואמר אביי גמירי דועפא בליליא לא הוי והא קא 
חזינן דהוי ההוא ראתחולי ביממא ואמר אביי גמירי דזעפא תרתי שעי 
לא קאי לקיים מה שנאמר לא תקום פעמים צרה והא קא חזינן דקאי 
דמפסיק ביני ביני: ועל הברקים אומר ברוך שכחו וגבורתו מלא עולם: 
ימאי ברקים אמר רבא ברקא ואמר רבא ברקא יחידאה וברקא חיורא וברקא 
ירוקתא וענני דסלקן בקרן מערבית ואתיין מקרן דרומית ותרתי ענני דסלקן 
חדא לאפי חברתה כולהו קשיין למאי נפקא מינה למבעי רחמי והני מילי 
בליליא אבל בצפרא לית בהו מששא = אמר רבי שמואל בר יצחק הני ענני 
דצפרא לית בהו מששא דכתיב " וחסדכם כענן בקר וגו' א"ל רב פפא לאביי 
הא אמרי אינשי כד מפתח בבי מיטרא בר חמרא מוך שקיך וגני לא קשיא 
הא דקטר בעיבא הא דקטר בענני. אמר ר' אלכסנדרי אמר ר' יהושע בן לוי 
לא נבראו רעמים אלא לפשוט עקמומית שבלב שנאמר > והאלהים עשה 
שייראו מלפניו. וא"ר אלכסנדרי אמר ריב"ל הרואה את הקשת בענן צריך 
שיפול על פניו שנאמר * כמראה הקשת אשר יהיה בענן וגו' ואראה ואפול 
על פני " לייטי עלה במערבא משום דמחזי כמאן דסגיד לקשתא אבל 
ברוכי ודאי מברך מאי מברך ברוך זוכר הברית במתניתא תנא ר' ישמעאל 
בנו של ר' יוחנן בן ברוקא אומר נאמן בבריתו וקיים במאמרו "א"ר פפא 
הלכך נימרינהו לתרוייהו חברוך זוכר הברית ונאמן= בבריתו וקיים במאמרו: 
על ההרים ועל הגבעות: אטו כל הני דאמרן עד השתא לאו מעשה 
בראשית נינהו והכתיב = ברקים למטר עשה" אמר אביי כרוך ותני רבא 
אמר 'התם מברך תרתי ברוך שכחו מלא עולם ועושה מעשה בראשית 
הכא עושה מעשה בראשית איכא שכחו מלא עולם ליכא. אריב"ל הרואה 
רקיע בטהרתה אומר ברוך עושה= בראשית אימתי אמר אביי כי אתא מטרא 
כולי ליליא ובצפרא אתא אסתנא ומגליא להו לשמיא ופליגי דרפרם בר פפא 
א"ר חסדא דאמר רפרם בר פפא א"ר חסדא מיום שחרב בהמ"ק לא נראית 
רקיע בטהרתה שנאמר 9 אלביש שמים קדרות ושק אשים כסותם: 
תיר 


רעמך כַּנַלְנָל הַאִירוּ ְרְקִים ַּבֵל רְגְזֶה וַתִּרְעַש הָאֶרֶץ: |ההלים ע, שן 


[המשך בסוף המסכת] . 3 6 
ועַלָה נְשָאִים מִקְצַה הָאָרֶץ בְּרְקִים למָטָר עָשָה ויוצא רוח מַאֹצְרֹתָיו: |יימיה ‏ <| 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א ב ג ד 92 5" 
מסלכום כככות סנ' יל 
סמג עטין כו מוס"ע פו"ם 
סי" ככז סעיף 6: 
מא ה מי' פס סנכה 
טו קמג טס טוק"ע 
סו" סי" ככט סעיף 5: 
מב ו פיי" קס סלכס יד 
טו וסעג פס טוק"ע 
סו" סימן ככז סעיף 6: 


הגהות וציונים 


]| ציל דברד 

(יעב"ץ): 3] פיי חלולין 
קצת (גליון): ג] [צ"ל 
נאמן בלא וא"ו הגר"א 
באו"ח סי' רכט ס"ק א] 
(גליון): ל] בתורה אור 
ציין תהלים קלה, ז, 
אולם התם ליכא רמיזא 
ממעשה בראשית, אבל 
הוא כתוב בירמיה י, יג 
7 תתו הַמון מים 
בַּשָׁמַיִם וַיַעַלָה נְשְאִים 
מִקָצָה הָאֶרֶץ כְרְקִים 
למֶטָר עֶָשָה וִיְצָא 
רוח מַאצְרתָּיו וכתיב 
לעיל מיניה (פסוק יב) 
עשֶה אֶרֶץ בְּכחו 
מַכִין תַּבֵל בְּחָכְמָתו 
וּבָתְבוֹּנָתוֹ נָמָה שָמִים 
(יעב"ץ): ס] עושה 
מעשה (גליון): 1] ליתא 
שם אלא באהלות פי"ז 
מ"ג ושם פירש רב האי 


גאון שהוא "עצמות" 
עיי"ש בפירושו (עיין 
רש"ש): ] צ"ל כיון 
(מהר"נ אדלר) ובכת"י 
ליתא | תיבת | "כגון". 
ובדפו"ר איתא כגון 
שדחק: ק] במגדים 
חדשים מביא רשיי 


כת"י שכתוב פופה 
מורפיייל. . ופציל. כי 
פירוש | המלה בלע"ז 
הוא טורבייל. ופירושו 
בלשוה"ק הוא פופה 
ובדפוסים שלפנינו 
נתערבבו שתי המלות 
יחד: ע] נדצ"ל נהורא 
(באה"מ, ועיין צל"ח), 
ובדפו"ר לשון מבריק 
צהר: י] נדצ"ל שאינן 
בכל מקום (דבש תמר) 
ולשון הברטנורה שאינן 
נראים ברוב העולם 
ובכת"י ורש"י שברי"ף 
ליתא תיבות "במקום 
אחד" ועיין פרישה או"ח 
סימן רכח אות ב: 
כ] [שייך לעיל במשנה 
נד] (גליון): 9] המג"א 
(סי' רכז סק"א) העתיק 
ברוך עושה מעשה 
בראשית, וכ"ה בתוס' 
הרא"ש וסיים המג"א 
"ל דממ הוא: רוח 
גדול רק מה שאינו נושב 
בזעף שלא נשמע בכל 
העולם, והמור וקציעה 
כתב ולי נראה שהוא 
כמשמעו בנושבין בנחת 
ממש ומיירי בדלא נשבו 
זמן רב שהיה האויר 
שוקט בלי תנועה ולא 
נרגש שום רוח בימים 
רבים: מ] שייך מע"ל 
(גליון): 


<₪רל.--7 


תורה אור השלם 
א)מה שְׁהָיה הוא 
הְיָה וּמַה שְׁנַעֲשֶׂה 
הוא שְׁעֲשֶׂה וְאִין כָּל 
חָרֶשׁ תַּחַת הַשָמָש: 
|קהלת א, טן 
ב) הַתֹצִיא מַזְרוֹת בְּעֲתּוֹ 
ועיש על בָּנָיהָ תַנְחֶם: 
[איוב לח, לב] 
ג ְגם אָנִי אַכָּה כָפִי אֶל 
כַּפִי והַנַחתִי חֲמָתִי אֲני 
יי דְבַּרְתִי: |חוקאל כא, כב| 
ד) וְכָלָה אַפִי ו—הֲנְחוֹתִי 
חֲמָתִי בָּם וְהַנָחֲמָתִּי 
ְיָדְעוּ כִּי אֲנִי יי דִבַּרְתִּי 
בְּקנְאָתִי בְּבַלוֹתִי חֲמָתִי 


ָּם: ויחאל ה, <| = ה)וְאַתָּה תִנְבָא אֲלֵיהֶם אֶת כָּל הַרְבִָים הָאֵלֶה וְאָמרְ אַלִיהֶם ו מַמָרוֹם יְִׁאָג וּמִמְעוֹן 
קרשו יתַּן קולו שָאג יִשְׁאַג על נְוהוּ הֵידָד כְּדרְכִים יַעָנָה אֶל כָּל ישְׁבֵי הָאָרֶץ: װרמיה כה, לן 
הַשָמִים כָּסְאִי וְהָאָרֶץ הַדֹם ְגְלִי אי זֶה כַית אֲשֶׁר תִּבְנוּ לִי וְאִי זָה מָקוּם מְנוּחתִי: |שעיה סו, אן 
ח) לְקוֹל תתו הַמון מִַם בַּשָמִים 


0 פה אָמָר יי 
זו קול 


ט) מַה תִּחָשָבוּן אֶל יי 


כָּלָה הוּא עשָה לא תָקוּם פעמוִם צָרָה: חס א, פן = )מה אֶעָשָה לְף אֶפְריִם מָה אֶעָשָה לַף יְהוּרָה וְחַסְדָכֶם כּענן בקר וְכטַל מַשְׁכִים הלף: והשע א ד! ‏ כ>יִדַעְתִּי כִּי כָּל אֲשֶׁר יָעַשָה הָאֶלְהִים הוא יְהִיָה לְעוּלֶם 


עֲלָיו אִין לְהוּסיף וּמַמָנוּ אִין לְנְרע וְהָאֲלהִים עֲשֶׂה שִרְָאוּ מִלְפַנָיו: |קהלת ג, דן 
קול מַדַבָּר: |יחקאל א, כח| 


מ) מַעַלָה נְשָאִים מִקְצָה הָאָרֶץ בּרְקִים לַמָטֶר עָשָה מוצָא רוח מַאוֹצְרוֹתָיו: |תהלם קלה, זו ? 
מַאצְרֹתָיו: [דמה י, גן = נ אַלְבִּיש שָמִים קדְרוּת וְשׂק אֶשים כְּסוּתֶם: |ישעיה ג, גן 


ל) כְמרְאָה הַקשַת אֲשֶׁר יהָיֶה בֶענְן בו הַנְשָם כּן מִרְאֶה הגה סָבִיב הא מַרְאֶה דָמוּת כְּבוֹד יי ואֶרְאָה וְאָפֹל על פָּנִי ואֶשְׁמֶע 
לֶקוּל תּתּוֹ הָמון מַיִם כַּשָּׁמַיִם וַעַלָה נְשְאִים מִקְצָה הָאָרֶץ בְּרָקִים לְמֶטָר עֲשֶׂה וַוֹצָא רוּח 


נט. [ד] 


נִינְהוּ - אינם דברים שנעשו במעשה בראשית, ומשום כך אין לברך 
עליהם עושה מעשה בראשית, וְהַכְתִיב - והרי נאמר (ילפיס י יג5') 
ִרְקים לַמָמָר עָשָה'. משיבה הגמרא, אָמר אַבָּיִי, כָּרוף וּמְנָי - אין 
לך להפסיק בין שני חלקי המשנה, אלא יש לשנוונ"אנ"כולם יחדײ, 
ועל כולם מברך אחת משתי ברכות, או שכחו וגבורתו מלא עולם, או 
עושה מעשה בראשיתפ". 


רְבָא אָמַר, הֶתֶם - על כל השנויים במשנה עד כאן [זיקין, 
זועות, רעמים, רוחות וברקים], מִבֶרְּ תּרַתִּי - אחת משתי ברכותמל 
שהם בָּרוּךף שַפחו וגבורתו מָלַא עולֶם, ועושָה מעשׂה בְראשית, 
אבל הַכָּא - כאן, בהרים וגבעות וכו', עושָה מעשׂה בראשית 
אִיפָא - ניתן לברך עליהם, אבל שַפחו מַלָא עולֶם לִיפָּא - אי 
אפשר לברך עליהם, שאינם נמצאים בכל מקום, אלא כל אחד ואחד 
במקומוי. 


משום שיש לעשות עיקר ולהקדים את מה ששינו בברייתא [נאמן בבריתו וקיים 
במאמרו], וטפל את מה ששנינו בסתם דברי הגמרא [זוכר הברית]. 

מו. בתורה אור ציין לתהלים (קנס ז), אך כתב היעב"ץ (ד"ס וסלתינ), שמהפסוק שם 
לא מוכח שנעשו הברקים בששת ימי בראשית. וכתב שכוונת הגמרא היא לפסוק שנאמר 
בירמיה (י יג), שבפסוק שלפניו נאמר 'עשה ארץ בכחו מכין תבל בחכמתו ובתבונתו 
נטה שמים', שהוא מדבר בבריאת העולם, וכיון שנאמר אחר כך שעשה ברקים, מוכח 
שנעשו הברקים בששת ימי בראשית. 

מז. רש"י (ד"ס כלון). והשיטה מקובצת (ד"ס פמכ) פירש, שאין לצרף את שני חלקי 
המשנה יחד, אלא בכל חלק אמרה המשנה ברכה אחת, והוא הדין שמברכים כן אף 
על השנויים בחלק השני. 

מח. ביארנו על פי דברי הראשונים בדברי רבא, וראה בהערה בסמוך. 

מט. כן פירשו הרי"ף, והתוספות (ד"ס כנפ), הרא"ה והריטב"א (ד"ס פמר). אבל הרשב"א 
(ד"ס כנ) כתב, שמלשון הגמרא היה משמע שמברך את שתי הברכות יחד. 

נ. שההר הזה או הגבעה הזו או הים או הנהר שהוא רואה עכשיו, אינו ממלא את 
העולם. אבל ברקים נראים למרחוק ורעמים נשמעים למרחוק, כמבואר ברש"י לעיל 
(נד. ד" מנ). 

נא. על פי הגליון. 

נב. כתב הראב"ד (סונ נטיעס מקונכת ד"ס הנוס), שאינו מברך אלא אם לא ראה את 
השמים בטהרתם שלושים יום. 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


** שמברכים עליהם שכחו וגבורתו מלא עולם, ?או מעֲשֵׂה בְרְאשִית 


ברכות 


הגמרא מביאה דבר נוסף שמברכים עליו עושה מעשה בראשית: 
אָמַר רַבִּי יְהוּשָע בֶּן לוי, הָרוֹאָה רְקיע בְּמָהָרָתָהּ - בצלילותה, 
כלומר שאין ענן מסתירה, אוֹמַר בַּרוּךף עושה [מְעָשָהיי] בראשית, 
שכך נברא הרקיע, ורק אחר כך כיסוהו העביםי. 


מבררת הגמרא, אֵימָתֵי מברכים ברכה זוײ, אֶמַר אַבַּיֵי, מברך כן, 
כִּי אַתָא מְטַרָא פולי לִילְיָא - כשירד מטר כל הלילה, וּבְצַפְּרָא 
אַתָא אִסְתְּנַא - ובבוקר באה רוח צפונית ופיזרה את העננים וּמַגָלִיא 
לְהוּ לְשָמִיא - וגילתה את השמים". 


אומרת הגמרא, וּפַליגִי - רבי יהושע בן לוי ואביי חולקים על 
מה דְּאמר רְפָרֶם כַּר פַפָּא אִמַר [-בשם] רב חַסְדְּא, דְּאָּמַר רְפָרֶם 
בר פְּפָּא אָמַר [-בשם] רב חִסְדְּא, מיום שַׁחָרַב בִּית המקדש, לא 
נִרְאִית רְקיע בְּטַהֶרְתחּ - בצלילותה'", שַׁנאָמַר (שעס ג ג) ‏ אָלְבִּיש 
שָמִים קדרות, וְשק אֶשִים כָּסוּתֶם', כלומר שיהיו השמים מכוסים 
ולא יראו בטהרתם, ורבי יהושע בן לוי ואביי שאמרו שכיום ניתן 
לברך על ראיית השמים בטהרתה ודאי חולקים על דברי רב חסדא:. 


נג. ביאר המהרש"א (פ"5 ד"ה כ), ששאלת הגמרא היא, שלפעמים עומד הרקיע בטהרתו 
כמה ימים וכמה שבועות, וכי בכל פעם שרואהו כך יברך. 

נד. כלומר, שביאר אביי, שאינו מברך אלא כשנתחדשה טהרת הרקיע, שקודם לכן 
לא היה בטהרתו, שירד מטר בלילה. והוסיף עוד, שאינו מברך אלא בבוקר שאז נראה 
טהרת הרקיע יותר משאר היום. ודבר זה נעשה על ידי רוח צפונית, שהיא מנשבת 
מחצות הלילה עד הבוקר, כמבואר לעיל (ג:). מהרש"א (מ"6 ד"ס כי). 

ונראה מדברי אביי, שאם נראים השמים בטהרתם אחר שלא נראו בטהרתם רק לילה 
אחת, מברכים עושה מעשה בראשית. והשיטה מקובצת (ל"ס ססופס) הביא בשם 
הירושלמי, שאין מברכים אלא אם לא נראו השמים בטהרתם שלשה ימים. 

נה. ביאר המהרש"א (פ"5 ד"ס 6), שמיום שנחרב בית המקדש, אין השמים נראים 
בלא ענן, כמו שנאמר (פיכס ג מד) 'סכותה בענן לך מעבור תפילה'. וכתב בשו"ת בית 
אפרים (פו"ם סי ז), שנראה שרקיע בטהרתה האמור בדברי רב חסדא, אין זה רקיע 
בטהרתה שאמר אביי, שמה שאמר אביי שנראה הרקיע בלא ענן אחר כמה ימים שהיה 
מטר, זה יכול להיות אף כהיום אחר שחרב בית המקדש, אבל רב חסדא סובר שרקיע 
בטהרתה, הוא דבר אחר שנראים השמים צלולים מאוד, שדבר זה אינו נראה לאחר 
שחרב בית המקדש. 

נו. ולא ניתן לומר שאמרו הלכה זו משום שבימות המשיח יחזור ויהיה הרקיע בטהרתו, 
משום שאין אומרים הלכות שאינם אלא לימות המשיח. רבי אלעזר משה הורוויץ (ל"ס 
ופליגי). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) ראש השנה דף יא:, 
3) לעיל ג: סנסדרין עז., 
ג) [סגיגס יג: מ"ס כו. 
קדופין ס.], ל) מענית ו: 
ע"ק, ס) [קלוסין (ג: 
ופ"ין, ו) [נקמן עמוד 3 
ק:]ן פענית ז. מגילס כ: 
לעיל יא: לפי גירסת 
הריייף והרזאיצר התכמהמר 
"רב פפא" (דר"פ דרכו 
לומר כן), ז) [ענת פ:], 
)רש פ' עח, 
ט) תהלים יח ח, י) ה"ב 
סד ע"ב. 


לעוי רש"י 
[שייך לדף גז:] 


מרטינ"א. פילוע נמייס 
(עיין כס"י מולין דף נכ 
ע"נ ועיין תוספות ריט 
יסולס). פשו"ר. פיכוט 
מעדר, כני סמגרדיס כו 
לת סעפר (עיין כס"י 
יקעיס ז, כס). דוליי"ר, 
כלי סמסניק כו 6ת 
סנסריס (עיין רם"י נ"ק 
דף קיט ע"פ ד"ס מעגד 
ורס"י יסעיס מד, יג 
וערוך ערך פסל 5). 
יבנ"ץ. פירום = כוס 
(תלגוס הקלק יס, r‏ 
ודנריס יד, טכוז ועין 
כק"י נדם קאי כג 
ע"5). צואיט"א. פילום 
ינסוף | (תלגוס | ויקכ6 
יס, י; דכריס יד, טו 
ועיין כס"י נדס דף כג 
ע"פ). טלפ"א. פיכום 
פנסמם (רט"י וקכ יb,‏ 
יס (), 6סתק (כש"י 
תסליס נק, ‏ ע ועין 
פירוט | נמסכת | מסקין 
לרבינו טלמ כן סיתוס 
לף ו ע"כ). צירתי"ש. 
פירום גודגדניות, קירט"ן 
(עיין רמ"ס סו"ע סו"ס 
סימן | ככ"ס סע"ד). 


אשטרנוד"ר. פיכוש 
לספעטט | (ועיין = ערוך 
ערך | עטס). בלי"ץ. 
פיכוםץ ‏ תרדין | (כט"י 


קנסדרין דף סד ע"ל). 
פוליאו"ל. פרום סיסין, 
יועזר (רם"י לכי"ף מכת 
דף מ ע"כ), סילס (כט"י 
נדס דף 5 ע"ס, מעסרת 
פ"ג מ"ט). אייבר"ש. 
פירוט סיופלת על סכנד, 
דופן סמסך (רע"י ויקרb‏ 
ג ל), טכפט סככל 
(רמנ"ס ספיטס פ"ו 
ס"י), | סכקר | סעסלק 
וססו?ן | כין ריפס (כנד 
(ירפֿיס ססנס סימן מ" 
דף ע"ס). 

[ע"כ שייך לדף נז:] 
גלציי"ש. פירום ספיכות 
סנ כרד, כעין גרעיניס 
סמססויס כסלכ | סלור 
סמיס סנקפפיס וגופליס 
פרס: פופטורביי"ל. 
פירו ‏ סופס | (כס'י 
מסליס פג, מז מסני 
כ כותם סעפלס 
(רט"י מעני י, כס). 
אישלוזיר"א. = פילום 
כרקיס (כם'י ססליס 
קנס, ז ועיין עכוך עלך 

ברק 3'): 


משנת ראשונים 


אין הבור מתמלא 
מחוליתו. פרש"י אם 
עקר חוליא דבור כרויה 
וחוזר ומשליכה לתוכה 
אין הבור מתמלא ממנה. 
וקשה לר"ת דלפי זה אין 
המשל דומה לעין 
שאילו נוטלין ממון 
מהעניים וחוזרין ונותנין 
להם אז הי' דומה למשל, 
ופר"ת מחוליתו ממקורו 
אין הבור מתמלא ממקום 


נביעתו. והא דאמרינן בפ' הרואה (נט.) שנטל הקב"ה שני כוכבים וכו' ופריך ונמליה מדידיה ומשני אין הבור 
מתמלא מחוליתו, לפרש"י אתיא שפיר, דאילו החזיר לו אותן כוכבים עצמן לא היה מתמלא. [תוספות הרא"ש, לעיל 
ג ולפר"ת צ"ל שאותן ב' כוכבים שנטל העבירם המקום ולא היו בעולם, והא דפריך ונמליה מדידיה כלומר 
כמכה בקורנס ומצדד להרחיב שאר הכוכבים שסביב הנקב למלאותן, ומשני אין הבור מתמלא מחוליתו אא"כ יביאו 

לו ממקום אחר. [תוספות הרא"ש, לעיל ג:] 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


כטרפא דטריף, דנר קפסו ססר וספמוסו מגופו קעסקוסו כנוס, 


נט. 


? (זל הרוחות אומר שכחו וגכורתו מלא עולם. ילוםנמי" מתני" 


ומתסזי כמכס כקורנס. טרפ דטריף מוכס כסכקות, כמו ניכה כקכפיס כזעס לכל כטנפין כנסת פומר כלוך עוקס* כרסקית : 


" טרופס. כ" דמתסזיb‏ כדטרפ מטרף נדנק יתד ועסו סניפין 
כמין סיכור: והאי דאזלא, עיק ססר כימס: דאמרה לה הב לי בני, 


טני כוככיס טני: וליהדר, לכיעס פותן 
כוככיס עכמן קנטכ סימנס: גוהא. 
כלסונס. קורין כעידת ספכן גוס: 
אובא ממיא. כעל לוכ של עכמות 
סעוpס‏ כסוף כעכמות סמת. טמיb‏ 
ענמות, ודומס לו כמסכת כניס! כית 
מל טמיb‏ ופי' רכ סי מל5 טמיל ית 
טסו מנם עכמות, וסכיק רפיס על זס 
מכרסקית רכס" דקתני סדרינוס טפיק 
טמיל דסיינו סחיק עכמות, וסין נפרם 
סוכ טמb‏ ספיץן זס סנסון: גנח גוהא. 
ופגעס ופרעם?, כנומר נזדעזעת סֿרן 
מפד מ6ד. גנס גוס חדb‏ מילתb‏ סים, 
וכן סנסון: גוהא גוהא מיבעי ליה, 
טני פעמיס סיס כו לסולעזע כנגל 
סי דמעות: סופק כפיו. ומקותו 
קול מזדעועת ספרן, טמכינו סכפיו 
סופק סנפמר גס פני פכס כפי 96 
כפי (שקנ כ): אנחה מתאנח. 
ומקותס פנמס מרעיד סקכקע, ומניו 
סמססנס סנלמר וסנימופי סמסי כס 
(ימחק ס), כניכול כלדס סש כו 
מימס ועתסנס ומתנפס דעתו ועוקה 
לו נפת כות: והנחמתי. פנתס על 
סרעס שעטיפי לסן: הידד כדורכים 
יענה. קלולך ונועט כרקיע: והארץ 
הדום רגלי. כגון" קלס תפת כסל 
סכנוד ומגיע כעוטו עד 6רך קסיס 
סדוס כגליו: ענני בגלגלא. ענניס 
מתפופפין ומססככין ונסמע סקונ. 
נסון חר הענניס פוגעין כגלגל 
ומפגלגנות עס סגלגל כעל כרסס, 


מחלחלי, ענני, ומנס3 זיק6 ענייסו, 
וסיינו רעמיס: מנהמי ענני. סועוק 
סענניס: זעפא. קופטוכביי"ע ‏ : ברקא. 
סיסלוזיר"6, נסון מכריק נסר: ברקא 
וחידאה. פנ סכריק 696 פעס 6סד: 
וברקא חיורא וברקא ירוקתא כולהו 
קשיין. ש6ינס פנ ככלס: דסלקן 
חדא לאפי חברתה. טסל עגניס 
פוגעיס ₪ 6ת זס: ענן בקר. כ 
קנוע: כד מפתח בבי מטרא, בר 
חמרא מוך שקיך וגני. 6ס כסתפתק 
דלסיך כנקר ירד לך מטכ, (ך פײ 
פומר ממר ססולך ממקוס למקוס 
נסניל תכוס מוך סקיך וגני כפוג 
סקך תסתיך ופיסן ענו, וכ סלך 
פס ונס לסניb‏ תנולס, (פי טיסיו 
סמיס כזול כקכיכ סגקס: ס"ג הא 
דקטר בעיבא. נפקקלו סקמיס כעכ 
ענס 16 טונ, כי ירד גקס כנ: הא 
דקטיר בעננא. עגן קלום, סול עגן 
כקר ססין כו ממם: צריך שיפול על 
פניו. כפי טסו מרלס ככוד. ס': 
כרוך ותני. כלועסו כלוך | עוקס 
כרססית וכרוך | קכמו מנ עונס 
כרוך ותני ככולסו כסדל ננ, ועג 
כולס סתי כרכות סננו: על ססליס 
כ מני לכרוכי מנ עונס. ססינן 


הלכך 


כטרפא דטריף והאי דאזלא בתרה דאמרה 
לה הב לי בני שבשעה שהקב"ה בקש להביא 
מבול לעולם נטל שני כוכבים מכימה והביא 
מבול לעולם וכשבקש לסתמה נטל שני 
כוכבים מעיש וסתמה וליהדר לה * אין הבור 
מתמלא מחוליתו אי נמי * אין קטיגור נעשה 
סניגור וליברי לה תרי ככבי אחריני * אין כל 
חדש תחת השמש א"ר נחמן עתיד הקב"ה 
להחזירן לה שנאמר > ועיש על בניה תנחם: 
ועל הזועות: *מאי זועות א"ר קטינא גוהא 


נימרינהו לתרוייהו. מומר כ"י דחי סותמין ככלוך 
כנרכס זו וסיכי מכרך כרוך תס ס' פנסינו מלך סעולס 


נפמן ‏ ככריתו = וקייס 
וזוכל סכרית : 
אמר התם מברך שכחו 
וגבורתו מלא עולם ועושה 
מעשה בראשית, פי' סומר סו ססי סו 
סי 6יזס שירנס וכן פיט ככ פנפס: 
0 הלכך נימרינהו לתרוייהו רוב 
ההודאות ואל ההודאות. 
לפיכך | סקנו בישתנת למל סוס 
סכלכס ‏ כלוך לפס ס' 36 מלך 
גדול כתקכקות 96 ססודפוק : 
סעול 


כסכועתו 


רב קטינא הוה קאזיל באורחא כי מטא אפתחא דבי אובא ממיא גנח גוהא 
אמר מי ידע אובא טמיא האי גוהא מהו רמא ליה קלא קטינא קטינא אמאי 
לא ידענא בשעה שהקב"ה זוכר את בניו ששרויים בצער בין אומות העולם 
מוריד שתי דמעות לים הגדול וקולו נשמע מסוף העולם ועד פופו והיינו 
גוהא א"ר קטינא אובא טמיא כדיב הוא ומיליה כדיבין אי הכי גוהא גוהא 
מיבעי ליה ולא היא גוהא גוהא עביד והאי דלא אודי ליה כי היכי דלא 
ליטעי כולי עלמא אבתריה ורב קטינא דידיה אמר סופק כפיו שנאמר * וגם 
אני אכה כפי אל כפי והניחותי חמתי רבי נתן אומר אנחה מתאנח שנאמר 
" והניחותי חמתי בם והנחמתי ורבנן אמרי בועט ברקיע שנאמר = הידד 
כדורכים יענה אל כל יושבי הארץ רב אחא בר יעקב אמר דוחק את רגליו 
תחת כסא הכבוד שנאמר !יכה אמר ה' השמים כסאי והארץ הדום רגלי: 
ועל הרעמים: <מאי רעמים אמר שמואל ענני בגלגלא שנאמר "קול רעמך 
בגלגל האירו ברקים תבל רגזה ותרעש הארץ ורבנן אמרי ענני דשפכי 
מיא להדדי שנאמר " לקול תתו המון מים בשמים רב אחא בר יעקב אמר 
ברקא תקיפא דבריק בעננא ומתבר גזיזי דברזא רב אשי אמר ענני חלחולי 
מחלחלי ואתי זיקא ומנשב אפומייהו ודמי כזיקא על פום דני ומסתברא כרב 
אחא בר יעקב דבריק ברקא ומנהמי ענני ואתי מטרא: ועל הרוחות: ימאי 
רוחות אמר אביי זעפא ואמר אביי גמירי דועפא בליליא לא הוי והא קא 
חזינן דהוי ההוא דאתחולי ביממא ואמר אבי גמירי דועפא תרתי שעי 
לא קאי לקיים מה שנאמר לא תקום פעמים צרה והא קא חזינן דקאי 
דמפסיק ביני ביני: ועל הברקים אומר ברוך שכחו וגבורתו מלא עולם: 
ימאי ברקים אמר רבא ברקא ואמר רבא ברקא יחידאה וברקא חיורא וברקא 
ירוקתא וענני דסלקן בקרן מערבית ואתיין מקרן דרומית ותרתי ענני דסלקן 
חדא לאפי חברתה כולהו קשיין למאי נפקא מינה למבעי רחמי והני מילי 
בליליא אבל בצפרא לית בהו מששא = אמר רבי שמואל בר יצחק הני ענני 
דצפרא לית בהו מששא דכתיב " וחסדכם כענן בקר וגו' א"ל רב פפא לאביי 
הא אמרי אינשי כד מפתח בבי מיטרא בר חמרא מוך שקיך וגני לא קשיא 
הא דקטר בעיבא הא דקטר בענני. אמר ר' אלכסנדרי אמר ר' יהושע בן לוי 
לא נבראו רעמים אלא לפשוט עקמומית שבלב שנאמר 5 והאלהים עשה 
שייראו מלפניו. וא"ר אלכסנדרי אמר ריב"ל הרואה את הקשת בענן צריך 
שיפול על פניו שנאמר ‏ כמראה הקשת אשר יהיה בענן וגו' ואראה ואפול 
על פני " לייטי עלה במערבא משום דמחזי כמאן דסגיד לקשתא אבל 
ברוכי ודאי מברך מאי מברך ברוך זוכר הברית במתניתא תנא ר' ישמעאל 
בנו של ר' יוחנן בן ברוקא אומר נאמן בבריתו וקיים במאמרו !א"ר פפא 
הלכך נימרינהו לתרוייהו חברוך זוכר הברית ונאמן= בבריתו וקיים במאמרו: 
+ על ההרים ועל הגבעות: אטו כל הני דאמרן עד השתא לאו מעשה 
בראשית נינהו והכתיב > ברקים למטר עשה" אמר אביי כרוך ותני רבא 
אמר 'התם מברך תרתי ברוך שכחו מלא עולם ועושה מעשה בראשית 
הכא עושה מעשה בראשית איכא שכחו מלא עולם ליכא. אריב"ל הרואה 
רקיע בטהרתה אומר ברוך עושה9 בראשית אימתי אמר אביי כי אתא מטרא 
כולי ליליא ובצפרא אתא אסתנא ומגליא להו לשמיא ופליגי דרפרם בר פפא 
א"ר חסדא דאמר רפרם בר פפא א"ר חסדא מיום שחרב בהמ"ק לא נראית 
ג רקיע בטהרתה שנאמר 9 אלביש שמים קדרות ושק אשים כסותם: 


ת'ר 


כמקוס 6סד" 556 כל לתל ולסד כמקומו: אומר ברוך עושה בראשית. סכך סיפס כרייתו, ולתר כך כסוסו עגניס: אסתנא. לופ 5פונית: 


[המשך בסוף המסכת] 


כתקופקס 


עין משפט 
נר מצוה 


מ א ב ג ד מ" סי 
מסנכות כככות סל' יל 
סמג עטין כו טוס"ע פו"ם 
סי" ככז סעיף 6: 
מא ה מי' פס סנכה 
טו סמג סס טוק"ע 
ו"ם סי' ככט סעיף 5: 
מב ו פיי" קס סלכס יד 
טו וסעג פס טוק"ע 
סו" סימן ככז סעיף 6: 


הגהות וציונים 


| צל דפרה 

(יעב"ץ): 3] פיי חלולין 
קצת (גליון): ג] [צ"ל 
נאמן בלא וא"ו הגר"א 
באו"ח סי' רכט ס"ק א] 
(גליון): ל] בתורה אור 
ציין יתהלים קלה, -ז, 
אולם התם ליכא רמיזא 
ממעשה בראשית, אבל 
הוא כתוכ פורמיה יג 
7 תתו הטון מים 
בַּשָׁמַיִם וַיַעַלָה נְשְאִים 
מִקָצָה הָאָרץ כְרְקִים 
לַמָטֶר עֶָשָה וַיוֹצֵא 
רוח מַאצְרתָּיו וכתיב 
לעיל מיניה (פסוק יב) 
עשה אָרץ בְּכחו 
מַכִין תַּבֵל בְּחָכְמָתו 
ּבְתְבוּנָתו נָמַה שְׁמָיִם 
(יעב"ץ): ס] עושה 
מעשד (גליון): 1] ליתא 
שם אלא באהלות פי"ז 
מ"ג ושם פירש רב האי 


גאון שהוא "עצמות" 
עיי"ש בפירושו (עיין 
רש"ש): !] צ"ל כיון 
(מהר"נ אדלר) ובכת"י 
ליתא | תיבת | "כגון". 
ובדפו"ר איתא כגון 
שדחק: ק] במגדים 
חדשים מביא רשיי 


כת"י שכתוב פופה 
מורבפיל וכצ"ל כי 
פירוש המלה בלע"ז 
הוא טורבייל. ופירושו 
בלשוה"ק הוא פופה 
ובדפוסים שלפנינו 
נתערבבו שתי המלות 
יחד: ע] נדצ"ל נהורא 
(באה"מ, ועיין צל"ח), 
ובדפו"ר לשון מבריק 
צהר: י] נדצ"ל שאינן 
בכל מקום (דבש תמר) 
ולשון הברטנורה שאינן 
נראים ברוב העולם 
ובכת"י ורש"י שברי"ף 
ליתא תיבות "במקום 
אחד" ועיין פרישה או"ח 
סימן רכח אות ב: 
כ] [שייך לעיל במשנה 
נד] (גליון): ] המג"א 
(סי' רכז סק"א) העתיק 
ברוך עושה מעשה 
בהאשית, וכיה בתוסי 
הרא"ש וסיים המג"א 
הציל דמ"ם הוא הוח 
גדול רק מה שאינו נושב 
בועף שלא נשמע בכל 
העולם, והמור וקציעה 
כתב ולי נראה שהוא 
כמשמעו בנושבין בנחת 
ממש ומיירי בדלא נשבו 
זמן רב שהיה האויר 
שוקט בלי תנועה ולא 
נרגש שום רוח בימים 
רבים: מ] שייך מע"ל 
(גליון): 


תורה אור השלם 
אמַה שֶהְיָה | הוא 
שׁהְיָה וּמַה שְׁנַעֲשֶׂה 
הוא שְׁעֲשֶׂה וְאִין כָּל 
חָדֶשׁ תַּחַת הַשְׁמָשׁ: 
|קהלת א, טן 
ב) התצִיא מַזָרוֹת בְּעֲתּוֹ 
ועיש על בָּנָיהָ תַנָחֵם: 
[איוב לח, לב] 
ט וגם אֲנִי אַכָּה כָפִּי אל 
ַּפִי והָנַחתִי חֲמָתִו אֲנִי 
יי דְבַרַתִּי: |יחוקאל כא, כב| 
ד) וְכָלָה אַפִי ו—הֲנְחוֹתִי 
חֲמָתִי בָּם וְהנָמָמְתִּי 
ידעו כִּי אֲנִי יי דִבַּרְתִּי 
בְְּנְאָתִי בְּבַלוֹתִי חֲמָתִי 


ָּם: ויחאל ה, <| = ה)וְאַתָּה ִנְבָא אֲלֵיהֶם אֶת כָּל הַרְבָרִים הָאֵלֶה וְאָמַרְ אַלִיהֶם יי מַמָרוֹם יִשְׁאָג וּמְמְעוֹן 
קָדְָשׁוֹ יתן קולו שָאג ישְאַג על נְוָהוּ הֵידָד כְּדֹרְכִים יַענָה אֶל כָּל ישבִי הָאֶרֶץ: |ייפיה כה, ל| 
הַשָׁמיִם כִּסְאִי וְהָאָרֶץ הָדם רַנְלִי אי זֶה כַיִת אֲשֶׁר תּבְנוּ לי וְאֵי זה מק מְנוּחָתִי: |שעח סג אן 
רעמ בלל הַאִירוּ בְרקִים תַּבֵל רְנוה וַתִרְעש הָאֶרֶיץ: |ההלים עו, ישן 
ועלָה נְשְׂאִים מִקְצֵה הָאָרֶץ בְּרְקִים לְמַמֶר עֲשֶׂה וַוֹצא רוּחַ מַאצְרֹתָיו: ימיה י, ין 


ו) פה אָמָר יי 
זו קול 


ח) לְקוֹל תִּתוּ הַמון מַיִם בַּשָמִים 


ט) מַה תִּחָשָבוּן אֶל יי 


כּלֶה הוּא עֹשֶׂה לא תָקוּם פעמַיִם צָרָה: חס א, פ| = )מה אֲעֲשֵׂה לְף אֶפְריִם מָה אֶעָשָה לַף יְהוּרָה וְחִסְרְכֶם כּענן בּקָר וְַטַל מַשְׁכִים הלף: והשע א ה | כו יָדְעתּי כִּי כָּל אֲשֶׁר יָעַשָה הָאֶלְהִים הוא יְהִיָה לְעוּלֶם 
עֲלָיו אִין להוסיף וּמַמָנוּ אִין לנרע וְהָאֶלהִים עֲשֵׂה שִירָאוּ מִלְפָּנִיו: |קחלת ג, -| | ל) כְּמַרְאֶה הַקְשַת אֲשֶׁר יְהְיָה בֶעֶנְן בַּיוּם הַנְשֶם כַּן מַרְאֶה הַנֹגַהּ סָבִיב הוּא מַרְאֶה דְמוּת כְּבוֹד יי וְאֶרְאֶה וְאָפֹּל על פָּנִי וְאֲשְׁמַע 


קול מְדַבָּר: |יחקאל א, כחן 


מ) מַעַלָה נְשְאִים מִקְצָה הָאָרֶץ בְּרָקִים לַמָמֶר עָשָה מוצָא רוח מַאוֹצְרוֹתָיו: [ההלם קלה, ו ל 
מַאצְרֹתָיו: [ידמה י, גן = נ) אַלְבִּיש שְׁמַיִם קדְרוּת וְשֶק אֶשים כְּסוּתֶם: |ישעיה ג, גן 


לְקּל תתו הֲמוֹן מים בַּשָׁמיִם ועֲלָה נְשָאִים מִקְצַה הָאָרֶץ בְּרְקים לַמְעֶר עָשָה וַיוצָא. רוח 


עין משפט 
נר מצוה 


מג א פיי" פ"י מסלכות 
כרכות | סל' ים סמג 
עסין כז טוס"ע מו"ס סי" 
ככט סעיף 3: 
מד ב מיי" קס סל' עו 
סמג קס טוק"ע פו"ת 
סי" ריפ סעיף ג וסי' רכד 
סעיף יג : 
מה ג פו"ע שוח סי" ככ 
סעיף 3: 
מו דמיי' קס סלכס ו קמג 
טס טוק"ע קו"ם סי 
רכ סעיף 6: 
מז ה וזח מי' פס הנכס 
ס טוק"ע סס סעיף 3: 
מח ם מי" קס סל' 1 קמג 
טס טוק"ע 6ו"ם סי" 
רככ קעיף 5: 
מט י טוס"ע קו"ס סי 
רלג סעיף 6: 
נ כ מיי' וסמג קס טופ"ע 
מס סעיף 5: 
נא 5 מיי' פ"ד מסנכות 
כרכות סנ' ג סמג קס 
מוס"ע פו"ם סיפן קעק 
סעיף 5: 
נב מ עי" פס סנכה ע 
קמג עס טוק"ע פו"ת 
סי" קעס סעיף 5 3: 
ננ ג מיי' סס טוס"ע סס 
סעיף ל: 
נד ס מייי פ"י מסנכות 
כרכות סל' 5 סמג קס 
טוט"ע סו"מ סי' רכג סעיף 
גי 
[ע פיי" סס]: 


הגהות הגר"א 


[אן גמ' (כנס כגכוכתה 
וכוככיס במסילוסס ומזנות 
ו 
סרי"ף וכ6"ם [לכגס] 
בטהרתה ‏ [ככניס] 
במשמרותם [מזות] 
בעתם: [ב] שם עד 
תקתקוס. ג" וירוממו 
את שמך מלכנו. 
גירםת | כי"ף ורס"ם: 
[משם (שלו ושל 
אחרים אומר הטוב 
והמטיב) ת"מ: 
[ד] רש"י ד"ה בנה 
בית חדש על ד"ה 
ה"ג. (מסק: [ה] שם 
ד"ס קכרו על דכר. כפומר 
כו על לכל שבולו 
שלו אומר שהחיינו 
שלו ושל אחרים 
הטוב והמטיב. כ5"נ: 


גליון הש"ס 


גמ' ואימת הוי אמר 
אביי. כעלוך עלך ממה 
7 סיס לו סגירס6 וסיעת 
סוי למר 9:6 וע"p‏ 
דכתנ 3' פיכוסיס על 
סמס כתקופת': 


רב נסים גאון 
על 


הגשמי' ועל 
בשורו'י טובות 
הוא אומר ברוך הטוב 
והמטיב. גרסי' בגמ' 
דבני מערבא מה ראו 
לסמוך בשורות טובות 
לירידת גשמים ר' ברכיה 
בשם ר' לוי על שם מים 
קרים על נפש עיפה 
ושמועה | טובה ‏ וגוי 
ועיקרה בבראשית דר' 
אושעיא והכין אמר התם 
מה שמועה בי הטוב 
והמטיב: 


--- ₪ ".77 
תורה אור השלם 
א) וְשֵׁם הַנָהֶר הַשָלִישִי 
חִרָקֶל הא הַהלף 
קָדְמַת אשוּר וְהַנְהֶר 
הָרְבִיעי הוּא פֶרֶת: 
|בראשית ב, יד| 
הגהות וציונים 


] עיין תוס' לעיל נד 


ע"א ד"ה הרואה וכו' שהביאו זה מירושלמי (ועיי"ש במהרש"א): 
והמטיב, והיא המשנה לעיל נד ע"א, וכן מביא הב"י (באו"ח סימן רכא ד"ה ואם יש לו) והתנן וכו' אומר שהחיינו לא קשיא וכו' וכ"ה בכת"י: 
ס] יש להוסיף שם כוכב שעה וכו' (באה"מ) ור"ל כוכב המשמש בשעה ראשונה של ליל ד' שבתאי שמו וכן כולם: 

ט] [והתניא] (גליון): 


ל] שייך לעיל קודם ד"ה באורתא: 
גירסתו דשניוה פרסאי מאיהי דקירא והשאר ליתא וכ"ה גירסת הערוך ערך דקר (דק"ס): 


נם: 


כליו כו כ" 6ך כירוטלמי. דכינד 
מברכין? 6"ר 935 בר כב סונס כריך 
לכרך על יין סדק ױפן ינוי יין "5 
נבּרך טינוי מקוס 5ריך (כלך סיסס 
סדעת כסינוי מקוס מסמע דוקל 
כקספתכון יסן דעדיף טפי וכ"ת 
פי' דספי' 6ין סלסלון מסיב רק טנ 
יספנס (גריעותס יותר מדסי (6) 
ומסייס בס רגי על כל מבי וסכים 
קסיס פותפ סיס ככך סעוכ וסמטיכ 
ומסמע דכ קפיד פס ספתכון מסוכס 
5ס לסו פע" דיטן 6ידכר כסוף מ"מ 
ני דרני פניג עניס ונסרסנ"ס 
יעמידנס לסך דרכי נעסופק 5ס 
סלסלון. טוכ ומספק סיס מנרך ענ 
כל 6פד סמ מפונת סו5 6ך ר"ת 
מפרס דעונד דרני 3 תנכס 
כדפי' וי"מ" לססוb‏ דסדט ויטן (יירי 
כנרכת כורס פרי סגפן דומיל דטינוי 
מקוס דכתר סכי 36ל 6 מפינו. כן 

כגמרb‏ 5ננו?: 
התה דייכא כני חכורה דשתו 

בהדיה, וס"ס 6ס עתו 
וככיו עמו כ יסיד כ ופיו 
סססיינו לין מכרך יפיד על טינוי יין 
דנ 6טכסן יפיד טמכרך שססיינו רק 
פחדתb‏ וכן כל פרי סדט כסטכפו 
מברך שססיינו כד6מלינן כסוף לכ 
מערנין (עטומן מ): ורב" יוחנן 
אמר אפי' קנה כיוצא בהם. וסנכת 
כר' ‏ יומנן סניכ דליטנל | ברל 
6פילו קנס וסדר קנס קסיו כו כניס 
סדטיס כיו5 סנו 5ריך נברך דהי"ע 
כרי יונן כגכי דרב" מכ"ס דנגני 
רכ" סנכת כותיס? ולור כ"י 
לוקל כנגדיס סטוניס דומיל דכית 
מדט נקט כניס סדטיס 26 טלינס 
מפונין כ"כ כמו מנעניס ופנפניפות ₪ 
וסלוק וכו כסן 6ין כֿריך פכרך 
כירוספמי" "ר חייb‏ כר 3 65 סוף 
דנריס מלסיס 536 6פי" עסקיס 
כסינו סדסיס סן? כ' יעק3 כקס ככי 
סי כר סנ 6מר קנס סומר 
טספיינו גיפן כו ומר סעוכ וסמטי3 
לבט כגדיס סומר מנכים ערומיס 
ול"ע כגמרb‏ סלו דכ 6סכסן סעוכ 
וסמטיכ 526 בדפיכ חרי כסדיס: 

סשר 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


המור והמטיב. 6כל 6סיגוי לפס ולטינוי כטל 6ין מכרכין סטוכ 

וסעטי דדווקס 6יין דסית ביס תרתי דסעיד ומסמס" 
מכרכין סעוכ וסמטיכ 36ל כטר ונמס 55 ופרטנ"ס כעכני פססיס 
(דף ק5." ושס) דדוק6 כקס6סלון מטוכס מכרכיס סעוכ וסמטיג 936 


תנו רבנן *הרואה חמה בתקופתה לבנה + 


!= בגבורתה וכוכבים במסילותם ומזלות 
כסדרן אומר ברוך עושה בראשית = ואימת 


ננהי ארבע: ר' יהודה אומר הרואה הים 
וכו': לפרקים עד כמה אמר רמי בר אבא 
א"ר יצחק יעד שלשים יום ואמר רמי בר 
אבא א"ר יצחק הרואה פרת אגשרא דבבל 
אומר ברוך עושה בראשית :והאידנא דשניוה 
פרסאי מבי שבור ולעיל רב יוסף אמר מאיהי 
דקירא ולעיל ואמר רמי בר אבא הרואה 
דגלת אגשרא דשביסתנא אומר ברוך עושה 
בראשית מאי ** חדקל א"ר אשי שמימיו חדין 
וקלין מאי * פרת שמימיו פרין ורבין ואמר 
רבא האי דחריפי בני מחוזא משום דשתו 
מיא דדנלת האי דגיחורי משום דמשמשי 
ביממא והאי דניידי עינייהו משום דדיירו 
בבית אפל: על הגשמים כו': ועל הגשמים 
הטוב והמטיב מברך > והא"ר אבהו ואמרי 
לה במתניתא תנא דמאימתי מברכין על 
הגשמים משיצא חתן לקראת כלה מאי 
מברכין אמר רב יהודה המודים אנחנו לך 
על כל טפה וטפה שהורדת לנו ורבי יוחנן 
מסיים בה הכי אילו פינו מלא שירה כים 
וכו' אין אנו מספיקין להודות לך ה' אלהינו 
עד תשתחוה = בא"י רוב ההודאות רוב 
ההודאות ולא כל ההודאות אמר רבא 
אימא האל ההודאות א'ר פפא הלכך 
'נימרינהו לתרוייהו רוב ההודאות והאל 
ההודאות ואלא קשיא ל"ק הא רשמע משמע 
הא דחזא מחזי דשמע משמע היינו בשורות 
טובות ותנן על בשורות טובות אומר ברוך 
הטוב והמטיב אלא אידי ואידי דחזי מחזי ולא 
קשיא הא דאתא פורתא הא דאתא טובא 
ואב"א הא והא דאתא טובא ולא קשיא 
'הא דאית ליה ארעא הא דלית ליה ארעא 
אית ליה ארעא הטוב והמטיב מברך והא 
(תנן") בנה בית חדש וקנה כלים חדשים 
אומר ברוך שהחיינו והגיענו לזמן הזה = שלו 
ושל אחרים אומר הטוב והמטיב לא קשיא 
"הא דאית ליה שותפות הא דלית ליה 


שותפות והתניא *קצרו של דבר על שלו הוא אומר ברוך שהחיינו וקיימנו 
על שלו ועל של חבירו אומר ברוך הטוב והמטיב וכל היכא דלית 
לאחרינא בהדיה לא מברך הטוב והמטיב והתניא אמרו ליה 'ילדה אשתו 
זכר אומר ברוך הטוב והמטיב התם נמי דאיכא אשתו בהדיה דניחא 
לה בוכר ת"ש *מת אביו והוא יורשו בתחלה אומר ברוך דיין האמת 
ולבסוף הוא אומר ברוך הטוב והמטיב התם נמי דאיכא אחי דקא ירתי 
בהדיה ת"ש % שינוי יין א"צ לברך *שינוי מקום צריך לברך וא"ר יוסף בר 
אבא א"ר יוחנן לאע"פ שאמרו שינוי יין א"צ לברך אבל אומר ברוך הטוב 
והמטיב התם נמי ידאיכא בני חבורה דשתו בהדיה: ?בנה בית חדש וקנה 
כלים חדשים" וכו': א"ר הונא לא שנו אלא שאין לו כיוצא בהן אבל יש לו 
כיוצא בהן א"צ לברך ור' יוחנן אמר ₪ אפילו יש לו כיוצא בהן צריך לברך 


- 


בתקופתה, מקוס טסיל מוזרת טס (תסלק סיקפס, סי סעת סליית 
סמפוכום, ועלז סססילס לסקיף ונסמם: אימת הוי. 6פמס כתקופתס 
קפי: כל כ"ח שנים. סנ תקופת ניסן קכסוף" כ"ם, כססוזל מסזוכ 
גדול קל סמס (סיות קופס (ופנת כסעם מניית סמקוכום בסכתי 


סיק סעס תתל ליל ד': באורתא 
דתלת נגהי ד'. קסעריב שמקו כ 
ג' כסנת ויקקיל לע ד': נגהי. 
ליל | כדפמר כפססיס | psמעתb‏ 
קעית (דף ג) דסיכס | דוכתb‏ 
דקרו כליליל נגסי: " שבתאי. קספו 
עס רקונס של ליכ ד' קנלותס 
סעס נתלו מלורות, ושכע טעות" סן 
ומוזלות מנינס סכ"ס מנכ"כ, תמל 
כסקף סדרן סל עונס סימני סעות 
תמנת סנינום כננ"ם מנ"ס. מוכי 
סכ כוכב. תמנת ליל כ' 5דק. תסלת 
ליל ג' טגס. תסל ליל ככיעי 
סכת6י. תסלת יכ ס' סמס. תתנת 
ליל ססי ככנס. תסלת ליל ענת 
מלדיס. וסדר תמנת סימיס כענות 
סססר מנ"ס כנֿנ"ם, ופקופס מוטכת 
עסכרתס ז' סעות ומתכס כנומר 
עתלתרת 6תר סיוס וסטעס טנפנס 
כ קנרתס ז' קסעו ומפכם, סרי 
קנסיס טעום (לרכע תקופות הרי 
יוס ורניע כסגס, לד' טניס תמקה 
ימיס, למדת סשין תקופס נופלת 
צתסלת סניעס 6 נסוף ד' טגיס 
קסופ ממזור קטן, וז' מסווליס קטניס 
למפזור גדול, וסימניך דכ" סגס"ו, סרי 
טפינס בלס נתמנ ליל ד' 696 מכ''ק 
קניס (כ"ם טניס, כרם כנ ממזור 
קטן 3ס לפסלת סלילס, = ורם 
מחזור סגדול כלס לתקופס סכ6קונס 
קסו תסנת ליל ד': אגשרא דבבל 
אומר כרוך עושה בראשית. קיס 
לסו קנ נסתנס פכת מסלוכו ע"י 
קלס מסס ולמענס, סנכ מסס 
ונמטס ססיכוסו בנ ללס דכך 
קתרת: והאידנא דשניוה פרפאי. 
מנמענס נגסר, פין מנרך ענו 
עוקס כרפסית! 556 מליסי דקירb‏ 
ולעיל. פֿיסי דקירי פס מסוז קסול ענ 
ספרת: חדין. מריפין מים, וקלין 
לסקול כממזניס, ומויס כסתות ססין 
מכנידין 6ת סגוף: ס"ג והאי דגוחורי 
משום | דמשמשי ביממא. לפיכך 
כניסן דומין כקדמומית סיוס, כו"ק 
כנעו: דניידי עינייהו. עיניסס (דיס 
וגעיס: משיצא חתן לקראת כלה. 
קסמיס קכונין על ספרן וכססעפס 
ופנת עליסן טפס מססונס. כולטק 
נקכלתס: שמע משמע. טנטכוסו 
כפמר? ירדו גסמיס כנינס סומר סעוכ 
וסעטינ: אתא פורתא. מודיס סנסגו 
ך: אתא טובא. סעוכ וסמטיכ: אית 
ליה ארעא. סעוכ וסמטינ, קסטיכ לו: 
בנה בית חדש 71, סכונו סלו פומר 
ססקיינו: שלו ושל אחרים. סעול 
וסעטיכ: ס"ג (והתנן") בנה בית 
חדש וכו, לא קשיא הא דאית ליה 
שותפות הא דלית ליה שותפות. 
ול"ג כ 50 וסb‏ דסית יס לרעb.‏ 
וס"פ תילוכ דטנינן קקי נדוכפיס 
מודיס 6נסנו (ך כדלית ליס. פרעb‏ 
סעוכ וסמטיב כדלית ניס, ודקb‏ 


קסי כך כנס כים סדם ומר קסמיינו כ קטיל, ססו דננס כים סדק סלין כו סותפות בס ועניס מנרך קסמי, מכ גסמיס 
בדפֿית ליס פרעb‏ עונס. קיש כו קותפות כס סיל, ססרי כל מי שיש כו קרקע עוסף עמו כטוכס זו: והתניא. בניקות: קצרו 
של דבר, 777 כלומר כננו קל דכר: ולבסוף הוא אומר הטוב והמטיב. על כקורות סילופה טנספרס כו ירופס מלניו, סכן כסרוסו מס סניו 
ויורסו כנומכ סניפ נכסיס: שינוי יין, סתס יין כסעודס וסכיפו כו יין 6פר עוכ מן סרלטון פין ככיך (כלך בור פלי סגפן: שינוי 
מקום. '62 מכקן וסלך לית 6סר וסניפו כו יין: ר'י אמר אפילו יש לו כיוצא בהן. מירוקס, סוליל ופענין קניס סדק סיל 56פו פריך נברך: 


פ] צ"ל למחר (הגר"י לנדא): 


דקנ 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


5) [נכולות | לף נס:], 
3) פענית דף ו: ע"ם, 
ג) פקמיס לף ‏ 62 
ל) עיין תוס' סוכה מו. 
סודיה העושהי (הבי) 
ובמנחות מב: ד"ה ואילו 
ובגי' | מהרש"א שם, 
ס) עירובין נו., ו) לעיל 
לה:, !) דיה אחד שינוי, 
) בסופו, ע) בירושלמי 
שם, ') עיין בית יוסף 
או"ח סוף סימן קעה ד"יה 
כתב הרא"ש, כ) [וע" 
סיטנ מוס' פססיס קל. 
ד"ס פיי יין], 9) ביצה 
ד., מ) עיין תוס' לעיל 
לט ע"ב סוף ד"ה מברך 
(מראה כהן), () ריש 
ה"ג. 


הנהות הב"ח 


() תוס' ד"ס סעוכ 
וכו' יותר מלפֿי דהכי 
מסיים בס כ': 


---- 7-0 
ליקוטי רש"י 


פרין ורבין. ספיפיו 
פרין ורכין | ומכרין פת 
760 [בראשית ב, יד]. 
סגדל (ורכס) [מפליו] 603 
סוס מטל [בכורות נה:]. 
מחוזא. עירו של ככ 
[פסחים ה:]. חתן 
לקראת כלה. פירדו כל 
כך סלקסטפס נופלת 
ית 6סרת וכולטת 
כנגדס מפי מורי. "5 
פספווקין מקנסין עיס 
סוק מקלם חס מקנת 
כנגדו. רוב ההודאות. 
כנומל רוכ ססודות תס 
קור לסקדום כלוך סו6 
ו כל ססודפות וסכי 
מסמע כרוך לפס כלונ 
ססודפות ונ ככל 526 כך 
קופס נלוך תס ס' 
וסינו מנך סעולס 6 
ססודפות ‏ דעסמע כל 
ססוללות ותענית ו:]. 
נימרינהו לתרוויהו. 
כרוך תס כרוכ ססודפוק 
כמרכית ססולפות ספנ על 
כל | ססודשות = מסמע 
ומפמלס סיס מטמע רונ 
ממם ונ מרובות וכמו כן 
ביעמנס 56 מלך גלוג 
כתקכמות 6 ססולפות, 
מפי רכ [שם ז.ן. שינוי 
יין. קסניפו ו יין מסכית 
מחרת וים כו טעס מטונס 
לו גלוע לו משונס פין 
פריך (נכך סנית ענ סין 
[רשב"ם פסחים קא.]. 
שינוי מקום. לכל לככ 
סנפכל מס 526 ממנו 
כמקוס זס ומוזר ופוכל 
כעקוס ‏ לתל [רשב"ם 
שם:]. ‏ צריך *ברך. 
מפסחר סעקרו ממקומן 
לס" סיס סדעת [רשב"ם 
שם ק:ן. אבל אומר 
ברוך הטוב נהמטיב. 
כדפמכי' בסכופה (ברכות 
גט:) פמר ככ יוסף 6מר 
כני יוסנן 6ע"פ עסמכו 
סינוי יין פֿין 5ריך נברך בכ 
פומר סעוכ וסמטיכ וסינוי 
יין סיט ממנית סרק 
כד6מרינן ככרכום ירוסלמי 
נפרק כינד על כנ מנית 
ומנים קסיס פותק סיס 
מנרך עניס ומס סיס 
מכרך וסמר כני יחק נקס 
רני קומר כלוך סעוכ 
וסמטינ [רשב"ם שם קא.]. 


לעו רש"י 


רו"ש. פירום גיסור, 
ללוס סכנס (כס"י כרכות 
דף גם ע"נ ד"ס גיסוכ), 
פדמוני (רסנ"ס כרלסית 
כס, כס), 6דמדס (כם'י 
ויקרס יג מט): 


כ] [תניא] (גליון), לפי הג' הגר"א שמחק הסיפא וכן מחקו הצל"ח עיי"ש גורסים כאן והא תנן כי קושיית הגמ' מהרישא בנה וכו' דמברך שהחיינו ולא הטוב 
ג] שבתחלת (גליון), והרש"ש כתב שמה שנדפס על הגליון "שבתחלת" הוא שבוש: 
1] נדצ"ל ושבע מזלות (הגהות מהר"נ אדלר): 

יז [וכן משמע כצ"ל] (גליון) כ"ה בתוס' פסחים קא ע"א ד"ה שינוי יין 


]] מפירוש רש"י נראה שהיה 


וברא"ש איתא וקצת משמע כן בירושלמי (דבש תמר): כ] צ"ל לחלוק (מהרש"א): כ] [רב הונא] (גליוף): מ] ואנפילאות (כ"ה בב"י או"ח סי' רכג): (] בהגהות הגר"א אפילו שחקים חדשים הן לו: 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


הגמרא מביאה עוד דברים שמברכים על ראייתם עושה מעשה 
בראשית: 
תּנוּ רבָּנֵן בברייתא, הַרואֶה חַפָּה בַּתְקוּפָתָחּ - במקום שבו התחילה 
להקיף את העולם, שהוא מקום תלייתה ברקיע בששת ימי בראשית", 
או הרואה לְבֶנָה בִּנְבוּרְתח - במקום תלייתה ברקיע בששת ימי 
בראשיתי, וְכוּכָבִּים - וחמשת כוכבי לכתי, כשהם עומדים בַּמְפִילוֹתם 
- במקום שבו היו בתחילת הבריאה', וּמַזְלוֹת כְסְדְרֶן - כסדר שהיו 
בתחילת בריאתם", אוֹמר בַּרוּךְ עושה בִרְאשִית'. 


שואלת הגמרא, וְאימת הָוִי - ומתי הוא הזמן שעומדת החמה 
במקום שבו נתלתה ברקיע בששת ימי בראשית. משיבה הגמרא, אָמַר 
אַבַּיֵי, זמן זה בא בכָל עְשָרִין וְתִמָנִי שָנִין - עשרים ושמונה שנים, 
כשמסיימת החמה את סדר הילוכה', וְהָדַר - ושוב מתחיל מחזור 
של הילוך החמה", וְנִפְלֶָה תקופת נִימָן בְּשִכְּתַאי בְּאורְתָא דתלת 
נַגְהֵי אַרְבֵּע - ותחילת תקופת ניסן נופלת בתחילת הלילה שאחר 
יום שלישי בשבוע, שהוא ליל" יום רביעי, שהשעה הראשונה של 


מברךיי. 


אי 


שנינו במשנה (עיל נד.), רַבִּי יְהוּדָה אוֹמַר הָרוֹאָה את הַיִם וכו" 
הגדול אומר ברוך שעשה את הים הגדול, בזמן שרואהו לפרקים. 


מבררת הגמרא, לְפְרְקִים, עד פָּמַה, כלומר כמה זמן צריך לעבור 
מראייה לראייה, כדי שיחשב שרואה אותו לפרקים ויש לו לברך. 
משיבה הגמרא, אָמַר רְמִי כַּר אַבָּא אָמַר [-בשם] רְכִּי יצחַק, עד 
שלשים יום, כלומר שאם לא ראה את הים הגדול שלשים יום, ולאחר 
מכן רואהו, מברך. 


א. ובפמוך תבאר הגמרא מתי הוא זמן זה. 

ב. רמב"ם (נרכופת פ"י סי"ס). וכתב שהוא כשתעמוד הלבנה בתחילת חודש בתחילת 
מזל טלה, ולא תהיה נוטה לא לצפון ולא לדרום. וביאר רבינו מנוח (עס), שטלה הוא 
המזל הראשון, ושם היתה הלבנה בתחילת היצירה. וכתב הצפנת פענח (טס), שלא 
נתנה הגמרא חשבון מתי הוא הזמן שמברכים על הלבנה כמו שנתנה בחמה, משום 
שאין זמן קבוע ללבנה מתי תגיע בתחילת חודש לתחילת מזל טלה, כמבואר בראש 
השנה (כס.). ובאמרי נועם (ד"ס ים) פירש, שהוא כשנראית הלבנה בשלימותה, ונראית 
כן רק באמצע החודש, וצריך חכמה גדולה לידע מתי הוא הזמן שהיא נראית כולה 
בשלימות. 

ג. שהם שבתאי צדק מאדים נוגה וכוכב. 

ד. רמב"ם (כככות פ"י סי"ס). וכתב שהוא כשיעמדו בתחילת מזל טלה, ולא ינטו לא 
לצפון ולא לדרום. 

ה. רמב"ם (פס). וכתב שהוא כשמזל טלה עולה מקצה המזרח. ורבינו יהונתן (ל"ס 
ומזעות) ביאר שנודע לחכמי הכוכבים זמני המזלות אימתי הן חוזרים למקום שהיו 
בבריאת העולם. וכתב הבית אפרים (טו"פ פו"ם סי ז), שנהגו לברך דווקא ברכת החמה, 
מפני שהכל יכולים לראותה ביום תקופתה, אך רוב האנשים אינם בקיאים בחכמת 
התכונה ואינם יודעים מתי הלבנה בגבורתה והכוכבים והמזלות במצב כפי שהיו בעת 
בריאתם, ולכן לא נוהגים לברך על אלו. 

ו. כך מתפרשת הברייתא לדברי אביי שמביאה הגמרא בסמוך. והערוך (עלן פעס) הביא 
פירוש נוסף בשם הירושלמי, שמה שאמרה הברייתא שאם רואה את החמה בתקופתה, 
ואת הירח ואת הכוכבים והמזלות, היינו בימות הגשמים לאחר שהיו שלשה ימים שלא 
נראו בהם המאורות מחמת עננים, מברך עליהם עושה מעשה בראשית. וכתב רבינו 
מנוח (פס), שהטעם שמברך לאחר שלא נראו המאורות שלשה ימים, הוא משום שכך 
היה בבריאת העולם, שהמאורות נתלו רק ביום הרביעי, והיו שלשה ימים ללא מאורות. 
וכתב רבי עקיבא איגר (גליון סט"ס), שהערוך לא גרס מה שאמר אביי. וראה בחתם 
סופר (שו"ת קו"ם סי" ט), שדברי אביי אינם אלא לדעת שמואל (עילונין (ו.) בחישוב 
התקופה, ואילו אנו סוברים כרב אדא [כמו שכתב הרמב"ם (קילוע ספולט פ"י ס"ו), וראה 
בהערה להלן], ולכן יש לפרש בדברי הברייתא כמו שכתב הערוך. 

ז. שנת החמה מתחלקת לארבע תקופות, תקופת ניסן, תקופת תמוז, תקופת תשרי, 
תקופת טבת [ראה באבודרהם (פעכ ספקופות) שביאר, שתקופה היא מלשון הקפה, כלומר 
חזרה וסיבוב, שבכל התקופות הללו, השמש מקיפה ומשלימה את סיבובה. וביאר 
שזמני היום והלילה משתנים מתקופה לתקופה, שבתקופות תשרי וניסן זמני היום 
והלילה שוים, ובתקופת תמוז היום ארוך יותר מהלילה, ובתקופת טבת היום קצר יותר 
מהלילה]. ומשך כל תקופה הוא תשעים ואחד יום ושבע שעות ומחצה. ותשעים ואחד 
יום, הם שלש עשרה שבועות שלמים, ונמצא שכל תקופה מתחילה באותו יום מימות 
השבוע שהתחילה התקופה הקודמת, אלא שהיא מתחילה שבע שעות ומחצה אחר 


ברכות 


הגמרא מביאה שמועה נוספת בענין ברכת הראייה שאמר רמי בר 
אבא בשם רבי יצחק: 
וְאָמַר רְמִי בָר אַבָּא אָמַר [-בשם] רַבִּי יִצְחָק, הַרוּאֶה את נהר פָּרֶת 
אִגְשָרְָא דְבָבֵל - בחלקו העובר מהגשר הנקרא 'גשרא דבבל' ולצד 
מעלה, אומר בָּרוּךְ עוֹשַׂה מעשה בַרְאשִית, כדין הרואה נהרות 
שמבואר במשנתנו (פס), שמברך עושה מעשה בראשית. כי היה מקובל 
בידם, שחלק הנהר שמן הגשר ולמעלה, לא השתנה הילוכו מבריאת 
העולם. אבל אם רואה את חלקו מן הגשר ולצד מטה, אינו מברך, 
כיון ששם שינו בני אדם את מקום הילוכו, ואין בראייתו ראיית מעשה 
בראשית. אומרת הגמרא, וְהַאִידְּנָא דְשָנְיוּהָ פַּרְפָאִי - וכהיום ששינו 
הפרסים את הילוך נהר פרת גם בחלקו שמן הגשר ולצד מעלה, אין 
מברך אלא הרואה את חלקו העובר מִבִּי שֵׁבוֹר - מהמקום שנקרא יבי 
שבור' שנמצא אצל נהר פרת, וְּלְעִיל - ומשם ולצד מעלהי. ורב יוסַף 
אָמַר, שאינו מברך אלא אם רואה את חלק הנהר העובר מְאיהי 
דְּקִירְא* וּלְעִיל - מהמקום הנקרא 'איהי דקירא' ולצד מעלה. 


נט: [א] 


שמועה נוספת אודות ברכת הראייה על הנהרות: 
וְאָמר רְמִי בַר אַבָּא, הַרואֶה את נהר דִגְלֶת [-חדקל] אגשרא 
דְּשָבִימְתִּנָא - בחלקו העובר מהגשר הנקרא 'גשרא דשביסתנא' ולצד 
מעלה, אומר בַרוּף עושה מעשה בִרְאשִית, כדין הרואה נהרות, כי 
משם ולמעלה לא נשתנה מקום הילוכו מעולם. 


אי 


אגב שדברה הגמרא על נהרות פרת וחדקל [-דגלת], מבארת ) 
שמותם: 
שואלת הגמרא, מַאי - מהו הלשון חִדְקל. משיבה הגמרא, אָמַר רכ 
אשי, שָמִימיו חַדִּין - חריפים, כלומר שטעמם משובח, וְקְלֶין הםיד 
וטובים לשתיה שאינם מכבידים על הגוף". 


השעה שהתחילה התקופה הקודמת [ואם התחילה התקופה הקודמת בסוף היום, 
התקופה שלאחריה תתחיל ביום שאחרי כן לפי אותו חשבון], ותקופת ניסן נופלת 
בתחילת הלילה, אחת לארבע שנים, שההפרשים של השבע שעות ומחצה שבין תקופה 
לתקופה, אינם מגיעים לימים שלמים רק לאחר ארבע שנים. שבכל שנה יש הפרש 
בין התקופות של שלושים שעות, שיש ארבע תקופות בשנה, וכל תקופה מסתיימת 
שבע שעות ומחצה אחר השעה שנגמרה העונה הקודמת, ונמצא שהעונה הרביעית 
מסתיימת שלושים שעות אחר השעה שבה התחילה התקופה הראשונה. ובארבע שנים, 
עולה המנין למאה ועשרים שעות, שהם חמשה ימים שלמים, וזהו הנקרא מחזור קטן. 
ונמצא שכל מחזור קטן מתחיל חמשה ימים אחר היום בשבוע שבו התחיל המחזור 
הקודם, ולאחר שבעה מחזורים, נופלת תקופת ניסן בתחילת ליל יום רביעי, שהוא 
הזמן שבו נתלו החמה ושאר המאורות בבריאת העולם, שהם נתלו בתחילת ליל רביעי 
ואז התחילה החמה להלך סביב העולה, ואז התחילה תקופת ניסן, והוא הנקרא מחזור 
גדול. וחשבון זה אינו אלא לדברי שמואל (עיכונין נו), אך ראה ברמב"ם קילוע ספודס 
פ"י ס"כ), שיש עוד דעה בזה, והיא דעת רב אדא, שסובר שיש הפרש אחר בין תקופה 
לתקופה, ולדבריו מחזור הילוך החמה הוא של תשע עשרה שנה, שבכל תשע עשרה 
שנה משתוים שנות החמה עם שנות הלבנה, ועומדים החמה והלבנה בראש מזל טלה. 
וראה בהערה לעיל. 

ח. פירש רבינו מנוח (כרכות פ"י סי"פ), שהוא נקרא מחזור, משום שלעולם הוא חוזר 
שוב ושוב על סדר זה. 

ט. תיבת עגהי' משמעותו לילה, כמו שאמרו בפסחים (ג.). רש"י (ל"ס נגסי). 

ו. ישנם שבעה כוכבי לכת, והם שבתאי צדק מאדים חמה נגה כוכב ולבנה. וכל כוכב 
משמש שעה אחת כסדר הזה, ותחלת סדר זה היה ביום רביעי שבו נתלו המאורות. 
ולעולם כוכב משמש בתחילת מוצאי שבת, צדק בתחילת ליל שני, נגה בתחילת ליל 
שלישי, שבתאי בתחילת ליל רביעי, חמה בתחילת ליל חמישי, לבנה בתחילת ליל 
שישי, ומאדים בתחילת ליל שבת. ובזמן עלות השחר לעולם ביום ראשון משמשת 
החמה, ביום שני לבנה, ביום שלישי מאדים, ביום רביעי כוכב, ביום חמישי צדק, ביום 
שישי נגה, ובשבת שבתאי. והשעות נקראות על שם הכוכב המשמש בהם, ולכן השעה 
הראשונה של ליל רביעי נקראת שבתאי. 

וא. רמב"ם (כככות פ"י סי"ס). 

יב. בדקדוקי סופרים דקדק מדברי רש"י (ד"ס וסלידנט), שלא גרס את דברי הגמרא 
'מבי שבור ולעיל, רב יוסף אמר', אלא גרס והאידנא דשניוה פרסאי, מאיהי דקירא 
ולעיל'. וכן הוא בערוך (עלן לקכ). הגהות וציונים. 

יג. הוא שם מחוז [-חבל ארץ] שעומד אצל נהר פרת. רש"י (ד"ס וספידנ)). 

יד. היינו כפשוטו שמשקלם נמוך יותר כששוקלים אותם במאזנים. רש"י (ד"ס פדין). 
טו. רש"י (ד'"ס קלין). וכתב המהרש"א (ד"ס טפיפיו) פירוש נוסף, שקלין הוא מלשון קול, 
כלומר שהוא משמיע קול במרוצתו. 


עין משפט 
נר מצוה 


מג א מייי פ"י מסנכות 
נרכות סל' ים סמג 
עסין כז טוס"ע מו"ם סי" 
ככט סעיף 3: 
מד ב מי" קס סל' עו 
סמג סס טוק"ע פו"ת 
סי" ריפ סעיף ג וסי' רכד 
סעיף יג : 
מה ג פו"ע שוח סי" ככ 
סעיף 3: 
מו דמיי' קס סלכס ו קמג 
סס טוס"ע קו"ס סי" 
רכb‏ סעיף 6: 
מז הוזחמעיי פס סנכה 
ס טוק"ע קס סעיף כ: 
אה מס סל' ז קמג 
טס טוק"ע 6ו"ם סי" 
רככ סעיף 5: 
מט י טוס"ע פו"ם סי" 
רכג סעיף : 
נ כמי' וסמג קס טופ"ע 
עס סעיף 3: 
נא 5 מיי" פ"ד מסנכות 
נרכות סל' ג סמג עס 
מוס"ע פו"ם סיפן קעק 
סעיף 5: 


גב מ פיי" פס סנכס ט 


סי" קעס סעיף 5 3: 
נג ג מיי' פס טוק"ע סס 
סעיף ל: 
נד ס מיי' פ"י מסנכות 

כרכות סל' 6 קמג קס 
טוס"ע פו"מ סי' רכג סעיף 
ה 
[ע פיי" שס]: 


הגהות הגר"א 


[אן גמ' (כנס נגכורקס 
וכוכניס כמסילותס ומזלום 
כסדלן. "3 | גי 
סרי"ף וכ6"םp‏ [לכנס] 
בטהרתה | [כוככיס] 
במשמרותם [מזטות] 
בעתם: [ב] שם עד 
פשתפוס. ‏ ("נ וירוממו 
את שמך מלכנה 
מלסם רי"ף וכפ"ם: 
[משם (שלו ושל 
אחרים אומר הטוב 


והמטיב) פס"מ: 
[ד] רש"י ד"ה בנה 
בית חדש על ד"ה 


ה"ג. נעפק: [ה] שם 
ד"ס קכרו טל דכר. כפומר 
כננו סנ דנר שכולו 
שלו אומר שהחיינו 
שלו ושל אחרים 
הטוב והמטיב. כנ"ל: 


גליון הש"ס 
גמ' ואימת הוי אמר 
אביי. נעלוך ערך סעק 


(6 סיס לו סגירק וסיעת 
סוי 6מר 6כיי. | וע"p‏ 


ללתנ כ' פירוסיס על 
מס נתקופת': 


TY 


רכ נסים גאון 


על הגשמי' ועל 

בשורו' טובות 
הוא אומר ברוך הטוב 
והמטיב. גרסי' בגמ' 
דבני מערבא מה ראו 
לסמוך בשורות טובות 
לירידת גשמים ר' ברכיה 
בשם ר' לוי על שם מים 
קרים על נפש עיפה 
ושמועה | שובה וגו" 


ועיקרה בבראשית דר' 

אושעיא והכין אמר התם 

מה שמועה ב' הטוב 
והמטיב: 


תורה אור השלם 
א) וְשֵׁם הַנָהֶר הַשָלִישִי 
חִרְקֶל | היא ההלף 
קְדְמַת אַשוּר וְהַנָהֶר 
הֶרְבִיעִי הוּא פֶרֶת: 
(בראשית ב, יד| 


הגהות וציונים 


] עיין תוס' לעיל נד 


ע"א ד"ה הרואה וכו' שהביאו זה מירושלמי (ועיי"ש במהרש"א): 
והמטיב, והיא המשנה לעיל נד ע"א, וכן מביא הב"י (באו"ח סימן רכא ד"ה ואם יש לו) והתנן וכו' אומר שהחיינו לא קשיא וכו' וכ"ה בכת"י: 
ס] יש להוסיף שם כוכב שעה וכו' (באה"מ) ור"ל כוכב המשמש בשעה ראשונה של ליל ד' שבתאי שמו וכן כולם: 

ע] [והתניא] (גליון): 


ל] שייך לעיל קודם ד"ה באורתא: 
גירסתו דשניוה פרסאי מאיהי דקירא והשאר ליתא וכ"ה גירסת הערוך ערך דקר (דק"ס): 


נם: 


ליו כו 65" 6ך כירוסלמי דכינד 
מנרכין? "ר לכ בר ככ סונל פריך 
לכרך על יין סדם ויסן טינוי יין "5 
(כרך סינוי מקוס 5ריך כלך סיסס 
סדעת כסינוי מקוס מסמע דוקל 
כסספתכון ישן דעדיף טפי וכ"ת 
פיי דספי' 6ין ספחכון מסיב רק ענ 
ישתנס (גריעותס יותר מדלי (6) 
ומסייס בס ככי על כל סנכית וכית 
קסיס פותס סיס מכרך סטוכ וסמטיכ 
ומסמע דל קפיד פס ס6סכון מסונס 
6ס נפו 6ע"ג דיטן לידכר כסוף מ"מ 
גימ דרני פליג | עניס ונפרקנ"ס 
יעמידנס לסך דרכי נעסופק פס 
סלסלון טוכ ומספק סיס מנרך ענ 
כל 6פד טמ מטונק סו5 6ך ר"ת 
מפרס דעונד דרני 3 לסלק ל 
כדפי' וי"מ" דססול דסדט ויטן מיירי 
ננרכת כורס פרי סגפן דומיb‏ דטינוי 
מקוס דכתר סכי כ 6 מפינו. כן 

כגמרb‏ 5ננו?: 
התה דייכא כני חכורה דשתו 

בהדיה, וס"ס פס קתו 
ולו עמו כל יסיד כ ולפיעו 
סססיינו 6ין מכרך יסיד על טינוי יין 
דנ 6סכקן יפיד טמכרך קהפיינו רק 
לסדתל וכן כל פרי פדט כטלכפו 
מברך ססמיינו כד6מכינן. כסוף ככ 
מעככין (עיחמן מ): ורב" יוחנן 
אמר אפ" קנה כיוצא בהם. וסנכתb‏ 
כר' ‏ יוסנן גיב דניטנb‏ כתר6 
6פילו קנס וסלר קנס טסיו כו כליס 
מדטיס כיו5 בפכו פריך נברך דהי"ע 
כרכי. יומן גי דר מכ" דנגני 
רנ" סנכת כוותיס ומר כ"י 
דוקל כנגדיס סוניס דומיל דכית 
מדס נקט כניס סדטיס 5כל טפינס 
סטוכין כ"כ כמו מנעניס ולנפניפות ₪ 
וסלוק וכו כסן 6ין כריך גנרן 
כירוספמי" 6"ר חייb‏ כר 36 65 סוף 
לנריס מלסיס 656 6פי' קסקיס 
כפיכו חדסיס סן כ' יעק3 כעס רני 
קייל כר סנ פמר קנס סומר 
טססיינו גיתן לו ומר סעוכ וסמטיכ 
כנס כגדיס ומר מנניס ערומיס 
ול"ע כגמכb‏ סננו דכ סכסן סעוכ 
וסמטיג 526 כדסיכל מכינb‏ בסדיס: 

טר 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הזור והסטיב. פנ ספיוי לפס וסינו כטר מין מכרכין סעוכ 

וסעטינ דדווקל סיין דסית כיס פכתי דסעיד ומטמס" 
מכרכין סעוכ וסמטיכ לכל כקר ונתס ‏ ופרקpכ"ס‏ נעכני פססיס 
(דף ק5." ושס) דדוקל כשס6סרון מטוכס מנרכיס סעוכ וסמטי 936 


תנו רבנן *הרואה חמה בתקופתה לבנה 
!₪ בנבורתה וכוכבים במסילותם ומזלות 
כסדרן אומר ברוך עושה בראשית * ואימת 
הו אמר אביי כל כ"ח שנין והדר מחזור 
ונפלה תקופת ניסן בשבתאי באורתא דתלת 
נגהי ארבע: ר' יהודה אומר הרואה הים 
וכו': לפרקים עד כמה אמר רמי בר אבא 
א"ר יצחק עד שלשים יום* ואמר רמי בר 
אבא א"ר יצחק הרואה פרת אגשרא דבבל 
אומר ברוך עושה בראשית :והאידנא דשניוה 
פרסאי מבי שבור ולעיל רב יוסף אמר מאיהי 
דקירא ולעיל ואמר רמי בר אבא הרואה 
דגלת אנשרא דשביסתנא אומר ברוך עושה 
בראשית מאי * חדקל א"ר אשי שמימיו חדין 


וקלין מאי * פרת שמימיו פרין ורבין ואמר + 


רבא האי דחריפי בני מחוזא משום דשתו 
מיא דדנלת האי דניחורי משום דמשמשי 
ביממא והאי דניידי עינייהו משום דדיירו 
בבית אפל: על הגשמים כו': ועל הגשמים 
הטוב והמטיב מברך > והא"ר אבהו ואמרי 
לה במתניתא תנא דמאימתי מברכין על 
הגשמים משיצא חתן לקראת כלה מאי 
מברכין אמר רב יהודה המודים אנחנו לך 
על כל טפה ושפה שהורדת לנו ורבי יוחנן 
מסיים בה הכי אילו פינו מלא שירה כים 
וכו' אין אנו מספיקין להודות לך ה' אלהינו 
עד תשתחוה = בא"י רוב ההודאות רוב 
ההודאות ולא כל ההודאות אמר רבא 
אימא האל ההודאות א'ר פפא הלכך 
ינימרינהו לתרוייהו רוב ההודאות והאל 
ההודאות ואלא קשיא ל"ק הא דשמע משמע 
הא דחוא מחזי דשמע משמע היינו בשורות 
טובות ותנן על בשורות טובות אומר ברוך 
הטוב והמטיב אלא אידי ואידי דחזי מחזי ולא 


קשיא הא דאתא פורתא הא דאתא טובא 4 


ואב"א הא והא דאתא טובא ולא קשיא 
'הא דאית ליה ארעא הא דלית ליה ארעא 
אית ליה ארעא הטוב והמטיב מברך והא 
(תנן?) בנה בית חדש וקנה כלים חדשים 
אומר ברוך שהחיינו והגיענו לזמן הוה ₪ שלו 
ושל אחרים אומר הטוב והמטיב לא קשיא 
"הא דאית ליה שותפות הא דלית ליה 


שותפות והתניא לקצרו של דבר על שלו הוא אומר ברוך שחחיינו וקיימנו 
על שלו ועל של חבירו אומר ברוך הטוב והמטיב וכל היכא דלית 
לאחרינא בהדיה לא מברך הטוב והמטיב והתניא אמרו ליה 'ילדה אשתו 
זכר אומר ברוך הטוב המטיב התם נמי דאיכא אשתו בהדיה דניחא 
לה בוכר ת"ש ?מת אביו והוא יורשו בתחלה אומר ברוך דיין האמת 
ולבסוף הוא אומר ברוך הטוב והמטיב התם נמי דאיכא אחי דקא ירתי 
בהדיה ת"ש % שנוי יין א"צ לברך *שינוי מקום צריך לברך וא"ר יוסף בר 
אבא א"ר יוחנן לאע"פ שאמרו שינוי יין א"צ לברך אבל אומר ברוך הטוב 
והמטיב התם נמי ידאיכא בני חבורה דשתו בהדיה: לבנה בית חדש וקנה 
כלים חדשים" וכו': א"ר הונא לא שנו אלא שאין לו כיוצא בהן אבל יש לו 
כיוצא בהן א"צ לברך ור' יוחנן אמר ₪ אפילו יש לו כיוצא בהן צריך לברך 


בתקופתה, מקוס טסיל מוזרת טס (תסלק סיקפס, סי סעת מניית 
סמלורות, ועלז סתסילס לסקיף ונסמםן: אימת הוי. 6פמס כתקופתס 
קפי: כל כ"ח שנים. טל תקופת ניסן קכסוף" כ"ם, כעסוזר ממזור 
גדול סל פמס נסיום מקופס נופלת כקעם ליי סמלוכום כטנתלי 


סי סעס תסנת ליל ד': באורתא 
דתלת נגהי די ססעכיכ סמסו 35 
ג' כסכם וימיל ליל ד': נגהי. 
ליל, | כדלמר כפסמיס sטמעתb‏ 
קיית (לף ג) דליכ דוכתb‏ 
דקרו (ניני נגסי: ₪ שבתאי. קספו 
עס כספונס טל ליכ ד' סכלותס 
סעס נתנו מלוכות, וטע סעות! סן 
ומוזלות מנינס מ"ס מנכ", תמ 
כסקף סדרן טל עונס סימני סעות 
תסנת סנינום ככנ"ט תנ"ס. מוכי 
סכת כוכנ. תתנת יל כ' 5דק. תסלק 
ליכ ג' לגס. תסלת יל בכיעי 
קנתלי. תקלת לינ ס' ממס. תתנת 
ליל ססי לנס. תסנת (יכ סכת 
מקדיס. וסדר תתנ סיניס כענות 
סטמר מנ"ס כ5ֿנ"ם, ותקופס מוסכת 
מסככתס ז' סעות ותמ3ס לכנומל 
מתתרת לחר סיוס וססעס טנפנס 
בס קנלפס ז' קעות ומקכס, סרי 
קנסיס טעום נלכנע תקופות סרי 
יוס ורכיע לנס, לד' סנס ממפס 
ימיס, למדת ססין תקופס (ופכת 
צתתלת סניעס 5 נסוף ד' טניס 
קסול ממזור קטן, וז' מסזוריס קטניס 
למפזור גדוכ, וסימניך דכ" סגל"ו, סכי 
ספינס בס נתסלת ליל ד' 626 מכ"ס 
טניס ככ"ם מניס, ‏ כרלט. כל ממזול 
קטן 3ס לתסלת סנילס, ורס 
מסזול סגדול כ0ס (תקופס סכ6קונס 
קסו? פסנת ליכ 7': אגשרא דבכל 
אומר ברוך עושה בראשית. קיס 
לסו טנ נסתנס פרם מסנוכו ע"י 
אס מסס ולמענס, כל מסס 
ונמטס ססינוסו כני פדס דכך 
קתכת: והאידנא דשניוה פרפאי. 
מנמענס נגסר, פין מנרך עליו 
עוסס כרלקית" 656 מפיסי דקירb‏ 
ולעיל. 6יסי דקירי טס ממוז קסול ענ 
ספרת: חדין. סריפין ‏ מי, וקלין 
נסקול כמסזניס, וטוניס גסתות טסין 
מכנידין 6ת סגוף: ס"ג והאי דניחורי 
משום | דמשמשי ביממא. (פילך 
כניסן קדומין כקדמומית סיוס, כו"ם 
כנעז: דניידי עינייהו. עיניסס. נדיס 
וגעיס: משיצא חתן לקראת כלה. 
ססמיס קכונין על ספֿכן וכקסעפס 
נופנת עליסן טפס תממונס ולעת 
נקכלתס: שמע משמע. קנקלוסו 
נלמר? ירדו גסמיס כנינס סומר סעוכ 
וסעטינ: אתא פורתא. מודיס קנתלו 
לך: אתא טובא. סטו וסמטינ: אית 
ליה ארעא. סעוכ וסמטיכ, קסטינ לו: 
בנה בית חדש !"!. סכונו ענו ומר 
קסקיינו: שלו ושל אחרים, סעוכ 
וסמעיכ: ס"ג (והתנן?) בנה בית 
חדש וכו', לא קשיא הא דאית ליה 
שותפות הא דלית ליה שותפות. 
וכ"ג כ 60 וס דפֿית ליס פרעפ. 
וס"פ תיכולל דטנינן קפי כדוכסיס 
ודיס סנו לך כלנים יס פרעb‏ 
סעוכ וסמטיב כדלית ניס, ודקb‏ 


קסי כך כנס כים מדם ומר קססיינו כ קטיל, ססו דננס כית מדט טפין כו סותפות 3ס ועניס מכרך קסמיינו, בכ גסמיס 
כדפית ליס פרעb‏ טוכס קיש כו קותפות כס סי6, ססרי ככ מי שיש כו קכקע קופף עמו כעוכס זו: והתניא. כלקות: קצרו 
של דבר, ! כלומר כננו קל דכר: ולבסוף הוא אומר הטוב והמטיב, על כקורות סילוקס קנספרס כו ירופס מלניו, סכן כסרוסו מס 6כיו 
ויורקו כלומר סנים נכסיס: שינוי יין, פס יין כסעודס וסיפו כו יין לחר טוכ מן סרלסון 6ין 5ריך (כרך בוכר פכי סגפן: שינוי 
מקום. *62 מכסן וסלך לית תכ וסכילו כו יין: ר" אמר אפילו יש לו כיוצא בהן. מיכופס, סוי ולענין קניס סדק סיל 56פו כריך לברך: 


פ] צ"ל למחר (הגר"י לנדא): 


דקנס 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


5) [נכולות | לף נס:], 
3) תענית דף ו: ע"ם, 
ג) פקמיס לף ק6;;, 
ל) עיין תוס' סוכה מו. 
סוד"ה העושה (הב') 
ובמנחות מב: ד"ה ואילו 
ובגי' | מהרש"א שם, 
ס) עירובין נו., ו) לעיל 
לה:, 1) ד"ה אחד שינוי, 
פ) בסופו, ע) בירושלמי 
שם, *) עיין בית יוסף 
או"ח סוף סימן קעה דייה 
כתב הרא"ש, כ) [וע" 
סיטנ תוס' פסמיס ק. 
ד"ס פינוי יין], 0) ביצה 
ד., מ) עיין תוסי לעיל 
לט ע"ב סוף ד"ה מברך 
(מראה כהן), () ריש 
ה"ג. 


הגהות הב"ח 


(6) תוס' ד"ס סעוכ 
ולו' יופר מדקי דהכי 
מסיים 03 (': 


שה = 
לעזי רש"י 


רו"ש. פילוט גיסור, 
דוס סרנס (כק"י נרכות 
דף נמ ע"כ ד"ס גיסול), 
סדמוני (רסנ"ס כרפסים 
כס, לס), מדעדס (רם"י 
ױקרb‏ יג מט): 


משנת ראשונים 


וכוכבים ‏ בממילותם 
ומזלות. כסדרן. וזה 
לשוןך ‏ הרמב"ם ז"ל 
כשתחזור הלבנה בתחלת 
מזל טלה בתחלת החדש 
ולא תהיה נוטה לא 
לצפון ולא לדרום, וכן 
כשיחזרו כל כוכב מהן 
הנשארים לתחלת מזל 
טלה, ולא יהא נוטה לא 
לצפון ולא לדרום, וכן 
בכל עת שיראה מזל טלה 
עולה מקצות המזרח, על 
כל אחד מאלו מבוך 
עושה מעשה בראשית. 
[טור אורח חיים סימן רכט] 
מאימתי מברכין על 
הגשמים משיצא חתן 
לקראת כלה. אע"פ 
שלמעלה | מזה | אמר 
מטרא בעלה דארעא 
והקרקע הוא הנמשל 
לאשה והמטר לבעל, זהו 
בדמיון הכללי בין המטר 
והארץ להוליד הצמחים, 
שלכך נקראת רביעה, 
אבל בגוף המטר עצמו 
בתחלת בואו קודם 
שיוליד בנים, יש שם 
בטיפות הגשם דמון 
החתן והכלה על הדרך 
שהזכרנו, ושני ענינים 
הם. 

[הריטב"א, תענית ו:] 


אילו פינו מלא שירה 
כים. משמע שהים מלא, 
והכתיב ‏ כל הנחלים 
הולכים אל הים והים 
איננו מלא. נראה הכי 
פירושו, הים מלא הוא 
מימיו של עצמו ומכיפיה 
מבריך, שהרי כל כד 
יוצא לחוץ בכל יום על 
פני השדה מרחק פרסה 
ויותר, ולאחר שעה חוזר 
מעט מעט כמו שכתוב 

באיוב וגוי. 
[פירושי סידור התפילה 
לרוקח] 


ולשוננו רנה כהמון 
גליו כו'. ולשונינו רינה 
כהמון גליו שהלשון 
הומה ומרברת, גם גלי 
הים רוגשים בהנשאם 

ומכים זה על זה. 
[פירושי סידור התפילה 
לרוקח] 


[המשך בסוף המסכת] 


3] [תניא] (גליון), לפי הג' הגר"א שמחק הסיפא וכן מחקו הצל"ח עיי"ש גורסים כאן והא תנן כי קושיית הגמ' מהרישא בנה וכו' דמברך שהחיינו ולא הטוב 
ג] שבתחלת (גליון), והרש"ש כתב שמה שנדפס על הגליון "שבתחלת" הוא שבוש: 


ו] נדצ"ל ושבע מזלות (הגהות מהר"נ אדלר): ]] מפירוש רש"י נראה שהיה 


יז [וכן משמע כצ"ל] (גליון) כ"ה בתוס' פסחים קא ע"א ד"ה שינוי יין 
וברא"ש איתא וקצת משמע כן בירושלמי (דבש תמר): כ] צ"ל לחלוק (מהרש"א): כ] [רב הונא] (גליון): מ] ואנפילאות (כ"ה בב"י או"ח סי רכג): (] בהגהות הגר"א אפילו שחקים חדשים הן לו: 


הרואה פרק תשיעי 


שואלת הגמרא, מָאי - מהו הלשון פָּרֶת. משיבה הגמרא, 
שמִימיו פַרִין וְרָבִין, כלומר שמימיו מתרבים מעצמם, ואינם צריכים 
טבה 


וְאָמַר רְכָא, האי דחריפי בְּנִי מְחוֹזֹא - הטעם שבני מחוזא 
[שהיא עירו של רבא] חריפים הם, הוא משוּם דְשָתוּ מִיא חִדְגְלַת 


אהח19/06/2018 


הוא משום. דמְשַמְשִי כִּימִמָא - שמשמשים מיטתם ביום", ולכן הבנים 
הנולדים להם אדומים כאדמומית היום. וְהַאי דְנידִי עִינַיִוחוּ - והטעם 
שעיניהם נדות ונעות, הוא משוּם דְּדָיִירוּ פָּבַיִת אֶפָל - שדרים בבתים 
אפלים שאין בהם חלונות. 


אי 


שנינו במשנה ((עיל נד.), על הַגְשָמִים כו' אומר ברוך הטוב והמטיב. 


מקשה הגמרא, וְכי עָל הַגְשְׁמִים הטוב וְהַמָּטִיב הוא מִבָרֵךְ, 
וְהָאָמַר [-והרי אמר] רְבִּי אַבְהוּ (פענת ו6, וְאָמְרִי לה בְּמַתְנִיתַא 
תִּנָא - ויש אומרים שדבר זה שנינו בברייתא, מַאֵימָתִי מִבְרְכִין 
על הַגְשָמִים, מְשִיצַא חִתִן לקראת כַּלֶּה - משעה שיתרבו 
ויתקבצו גשמים על הארץ, עד שכשנופלת עליהם טיפה, יוצאת 
ובולטת טיפה מהארץ כנגדה, ונראה כחתן היוצא לקראת כלה". 
וביררה שם הגמרא מאי מִבְרְכִין - מה היא הברכה שאמר רבי 
אבהו [או הברייתא] שמברכים על הגשמים, ואָמַר רב יהודה, 
שאומרים, מודים אָנַחָנוּ ?ך על כָּל טפה וְמַפָּהי שְׁהוֹרדְתּ לֶנו. 
וְרבִּי יוֹחֲנֵן מְפַיִּים בָּה הָכִי - רבי יוחנן אמר שיש להוסיף בסיום 
הברכה כך, אילו פִינוּ מְָלָא שִׁירְה כַּיִם וכו'י אִין אֲנוּ מסְפִּיקִין 
לְהוֹדוֹת לף ה' אֶלהַינוּ, וממשיך עד וכל קומה לפניך תִשַׁתַּחֲוָה, 
וחותם בָּרוף אַתה ה' רוב ההודְאות. הרי שאינו מברך ברכת 
הטוב והמטיב. 


טז. על פי דברי רש"י בבכורות (נס: ד"ס פרין). שהוא מתרבה ממקור נביעתו, כמבואר 
בגמרא שם. ורבינו גרשום (פס ד"ס מיפיו) פירש, שמימיו מתגברים ביותר. 

יז. ואף שאמרו ((לס י.) שישראל קדושים הם, ואינם משמשים מיטתם ביום, הרי אמר 
רבא שם, שבבית אפל מותר, ובני מחוזא היו דרים בבתים אפלים, כמבואר בגמרא 
בסמוך. שפתי חכמים (ד"ס מעוס). 

יח. רש"י (ד"ס מטיכ). ובתענית (ו: ד"ס פפן) כתב פירוש נוסף, שירדו גשמים כל כך, 
עד שהשווקים מקלחים מים, זה בצד זה, וזה בצד שכנגדו. 

יט. כתב השפתי חכמים (ד"ס מודיס) לבאר לשון זה על פי דברי הגמרא בבבא בתרא 
(טז.) שכל טיפה וטיפה בורא לה ה' דפוס [-כלומר מקום שתלך בו] בפני עצמו, שאם 
שתי טיפות יוצאות מדפוס אחד, הם מטשטשות את הארץ ואינה מוציאה פירות, וגם 
על כך אנו מודים לה' על כל טיפה טיפה שבורא לה דפוס בפני עצמו, ואין שתי 
טיפות יוצאות מדפוס אחד. 

ב. שממשיך ואומר 'ולשוננו רנה כהמון גליו, ושפתותינו שבח כמרחבי רקיע, ועינינו 
מאירות כשמש וכירח, וידינו פרושות כנשרי שמים, ורגלינו קלות כאילות', כמו שנמצא 
בתפילת 'נשמת'. וכתב הבית יוסף (לו"ס סי" ככ ד"ס ומס סו) בשם רבינו מנוח (כככות 
פ"י ס"ס), שכיון שמחמת הרעב בני אדם יוצאים ללסטם ולשפוך דם נקי, וכן בסיבת 
הרעב חלאים באים לעולם, לכך תיקנו לומר 'מחרב הצלתנו ומדבר מלטתנו ומחלאים 
רבים דיליתנוי. 

בא. תמה המהרש"א (לד"ס כוג), מאחר שקושיית הגמרא היא שרוב ההודאות משמע 
רק רוב ולא כל ההודאות, אם כן מדוע שינה רבא בדברי רבי יוחנן לומר 'אל ההודאות', 
ולא שינה לומר 'כל ההודאות'. וביאר, שודאי במה שהוא אומר בתחילת הברכה מודים 
אנחנו לך על כל טיפה טיפה, כלול בזה הודאה על כל ההודאות, שהרי אפילו על כל 
טיפה וטיפה הוא מודה, אלא שמזה היה משמע שאין לברך רק כשקיבל טובה מרובה 
עד שיש לו לברך ולהודות בכל ההודאות, אבל כשאין צריך לברך בכל ההודאות אין 
צריך לברך כלל, ומשם כך אמר רבי יוחנן שאין לחתום 'כל ההודאות', אלא יש לחתום 
'רוב ההודאות', לומר שאף על רוב ההודאות יש לברך. אלא שכדי שלא יהא נראה 
כחוזר בו ממה שאמר בתחילת הברכה, ואין הוא מברך על כל ההודאות אלא רק על 
רוב ההודאות, על כך אמר רבא שיאמר 'האל ההודאות' [ולא 'כל ההודאות'], שיש 
במשמעותו גם הודאה על רוב טובה ולא רק כשצריך לברך על הכל, וגם אינו נראה 
כחוזר בו ממה שאמר בתחילה שהוא מודה על כל ההודאות. 

בב. רש"י (פענית ז. ד"ס (מימכינסו). כלומר, שרק אם אומר 'רוב ההודאות' בלבד, דבריו 
מתפרשים ברוב ההודאות, אבל כשמוסיף ואומר 'אל ההודאות', דבריו מתפרשים 
בהודאות מרובות. וביאר באמרי נועם (ד"ס 5מל), כי כשהוא אומר אל ההודאות שהוא 
לשון גבורה, מוכרחים לומר שמה שאומר "רוב ההודאות' הוא מלשון ריבוי. 

אך הרבינו יונה (ד"ס כלון) והתוספות הרא"ש (ד"ס סלכן) פירשו, ש'האל ההודאות' 


ברכות 


קודם שמתרצת הגמרא את הקושיא, מבררת היא את דברי רבי 
יוחנן: 

שואלת הגמרא, וכי לשון הגון הוא לומר 'רוב ההודאות', שמשמע 
שמברכים אותו רק ברוב ההוֹדאוֹת ולא בכָל ההודאות. משיבה 
הגמרא, אָמַר רְבָא, אִימַא - כך יש לך לומר בדברי רבי יוחנן, שחותם 
ברוך אתה ה' הָאֶל הַהוֹדָאוֹת, שמשמע שהוא האל של כל 
ההודאות"י. אָמַר רב פָּפָּא, הַלְפָף - הואיל ונאמרו שני אופנים כיצד 
לחתום ברכה זו, נִימְרִינְהוּ לְתִרְוִייהוּ - יש לחתום בשניהם, ולומר 
כך, ברוך אתה ה' רוב הַהוֹדָאוֹת וְהָאֶל ההודְאות, שאז המשמעות 
של 'רוב ההודאות' היא, שברוך הוא בהודאות מרובות, ו'האל 
ההודאות' פירושו האל של כל ההודאות. 


נט: [ב] 


חוזרת הגמרא לקושיא מדברי המשנה: 

אומרת הגמרא, וְאֶלָא קשיא, שבמשנה שנינו שעל הגשמים מברך 
הטוב והמטיב, ואילו רב יהודה ורבי יוחנן אמרו שאומר מודים אנחנו 
לך וכו'. מתרצת הגמרא, לא קשיא, הַא - מה ששנינו במשנה שמברך 
הטוב והמטיב, הוא בדשׁמע מִשָמָע - שבשרוהו למחר שירדו גשמים 
בלילה שעבר, אבל הוא לא ראה את ירידת הגשמיםײ, וֹהָא - ומה 
שאמרו רב יהודה ורבי יוחנן שאומר מודים אנחנו לך, הוא בדחזא 
מחזי - כשהוא בעצמו ראה שיורדים גשמיםי. 


מקשה הגמרא, איך ניתן לומר שהמשנה מדברת בדְּשְׁמַע משמע 
שירדו גשמים, שאם כן, אף ירידת גשמים השנויה במשנתנו, הֵיינוּ 
בְּשורות טובות, וּתנן - וכבר שנינו במשנתנו בפירוש, שעל בָּשורות 
טוֹבוֹת אומר בָּרוּךְּ הָטוב וְהַמַּמֵיב, ולמה הוצרכה המשנה לפרט 
ולומר שגם על בשורת הגשמים מברך הטוב והמטיבי". מתרצת 
הגמרא, אֶלָא, אידי וְאִידִי - בין דברי המשנה ובין דברי רב יהודה 
ורבי יוחנן נאמרו בדְחַזִי מחזֶי - כשרואה בעצמו את ירידת הגשמים, 
ולא קשָיא, הַא - מה שאמרו רב יהודה ורבי יוחנן שאומר מודים 
אנחנו לך, הוא בדאַתָא פוּרְתּא - כשירדו גשמים מועטים", והָא - 


משמעותו הוא שההודאות שלו, וניתן לפרש זאת אף אם רק מקצת ההודאות הם 
שלו, ומשום כך אמר רב פפא שאין לומר רק 'האל ההודאות', אלא צריך לומר גם 
רוב ההודאות', שאז רוב ההודאות מורה על רוב ההודאות, והאל ההודאות מורה 
על המיעוט שלא נכלל ברוב ההודאות. וראה במהרש"א (ד"ס כוכ) שפירש באופן 
אחר. 

מדברי הרשב"א (ד"ס פמכ) ועוד ראשונים נראה, שלא גרסו בדברי רב פפא ירוב 
ההודאות והאל ההודאות', אלא 'הלכך נימרינהו לתרוייהו'. והביא הרשב"א שיש מי 
שפירש [וכן כתבו הבעל המאור (ד"ס 6מר כ3) והמאירי (ד"ס עס)], שדברי רב פפא 
אמורים על דברי רב יהודה ורבי יוחנן [ולא על דברי רבא], ובא לומר שיש לומר גם 
מודים אנחנו לך כמו שאמר רב יהודה, וגם ואילו פינו מלא שירה וכו' כמו שאמר 
רבי יוחנן. ודחה הרשב"א את דבריו, שהרי אף רבי יוחנן מודה לרב יהודה שיש לומר 
מודים אנחנו לך, אלא שהוסיף לומר גם ואילו פינו מלא שירה, ואילו דברי רב פפא 
מורים שדיבר בדבר שנחלקו בו, ואין האחד מודה למה שאמר חבירו. 

בג. שאז אינו יכול לומר מודים, שאמירת מודים נתקנה על ראיית הטובה, והרי היא 
כשאר ברכות הראייה, אבל הטוב והמטיב יכול הוא לברך, שהיא נתקנה על הטובה 
הבאה לו, ואין צריך שיראה את ההטבה. 

בד. כתב השפתי חכמים (ד"ס ספ), שנראה שעכשיו סברה הגמרא, שאמירת מודים 
חשובה יותר מברכת הטוב והמטיב, ולכן כשהוא רואה את הגשמים יש לו לומר מודים 
ולא הטוב ומטיב. ורק כשהוא שומע, שאז אינו יכול לומר מודים, אומר הטוב והמטיב. 
וכתב שודאי בהמשך הסוגיא חזרה הגמרא מזה, וסברה שברכת הטוב והמטיב חשובה 
יותר, וכל שיכול לברך הטוב והמטיב אינו אומר מודים. והוסיף שאולי זה הטעם 
שאמרה הגמרא בסמוך 'אלא אידי ואידי בדחזי מחזי', דהיינו שחזרה בה הגמרא ממה 
שסברה שאמירת מודים חשובה יותר מברכת הטוב והמטיב. 

כה. ואף שגם ראיית ירידת גשמים היא בכלל בשורות טובות, מכל מקום אם היתה 
המשנה מדברת בראיית ירידת גשמים, לא היה קשה מדוע פירטה את דין ירידת 
הגשמים בפני עצמו, משום שבאה להשמיענו שאף שביד הרואה לברך הן ברכת הטוב 
והמטיב והן מודים, יברך הטוב ומטיב ואל יאמר מודים. אבל אם המשנה מדברת 
בשמע, פשוט שיברך הטוב והמטיב, שהרי לא גרע משאר בשורות טובות. וגם פשוט 
שלא יאמר מודים, כי לא נתקן אלא על הראייה ולא על השמיעה. רבי אלעזר משה 
הורוויץ (ד"ס דסמע). 

בו. לתירוץ זה נמצא שהשיעור שאמר רבי אבהו [או הברייתא], שיצא חתן לקראת 
כלה, נחשב לשיעור מועט, והטוב והמטיב אינו מברך אלא בשיעור גדול יותר. וכתב 
המרומי שדה (ד"ס 60), שהוא בכדי רביעה [כמו שמשמע מדברי השלחן ערוך (פו"פ 
סי ככ ס"6)]. אבל לשאר התירוצים שבגמרא, השיעור שאמר רבי אבהו הוא שיעור 
של גשמים מרובים, כמו שכתב השיטה מקובצת (ד"ס סכי). 


עין משפט 
נר מצוה 


מג א פיי" פ"י מסלכות 
נרכות סל' ים סמג 
עסין כז טוס"ע מו"ם סי" 
ככט סעיף 3: 
מד ב מי" קס סל' עו 
סמג סס טוק"ע פו"ת 
סי" ריפ סעיף ג וסי' רכד 
סעיף יג : 
מה ג טו"ע שוח סי" ככק 
סעיף 3: 
מו דמיי' קס סלכס ו קמג 
טס טוס"ע 6ו"ם סי" 
רכס סעיף 6: 
מז ה וזח מי" קס סלכס 
ס טוק"ע סס סעיף 3: 
מח טמיי קס סל' ז קמג 
טס טוט"ע פו"ם סי" 
רככ סעיף 5: 
מט י טוס"ע 6ו"ם סי" 
רלג סעיף 5: 
1 כ מיי' וסמג קס עוס"ע 
טס סעיף כ: 
נא 5 מיי פ"ד מסנכות 
נרכות סל ג סמג עס 
טוp"ע‏ פו"ם סיפן קעק 
סעיף 5: 
נב מ פיי" פס תנכס ע 
סמג עס טוק"ע 6ו"ם 
סי" קעס סעיף 8 3: 
נג ג מיי' פס טוק"ע עס 
סעיף ל: 
נד ס מיי' פ"י מסנכות 
כרכות ס' 6 קמג מס 
טוס"ע 6ו"ם סי' רכג סעיף 
ה 
[ע מיי" קס]: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' (כנס נגכולקס 
וכוככיס כמסיפותס ומזנות 
כסדרן.. ינ"ם גה 
סרי"ף וכ"םp‏ [עגס] 
בטהרתה ‏ [ככניס] 
במשמרותם [מזוס] 
בעתם: [ב] שם עד 
תסתפוס. ‏ ג"3 וירוממו 
את שמך מלכנו. 
נכסת - מי"ף: ונפ'ס: 
[ג] שם (שלו ושל 
אחרים אומר הטוב 
והמטיב) תסמ : 
[ד] רש" ד"ה בנה 
בית חדש עד ד"ה 
ה"ג. נעפק: [ה] שם 
ד"ה קכֿרו סל דנר. כנומר 
לו סכ הככ שכולן 
שלו אומר שהחיינו 
שלו ושל אחרים 
הטוב והמטיב. כ5"נ: 


נליון הש"ס 
גמ' ואימת הוי אמר 
אביי. נערוך עלך סעס 


(6 סיס לו סגירק וסיעת 
סוי פמר 36 וע"p‏ 


דלתנ 3' פיכוסיס על 
ממס כתקופת': 


לש ל הרידה 


רב נסים גאון 


על הגשמי' ועל 
בשורו' טובות 
הוא אומר ברוך הטוב 
והמטיב. גרסי' בגמ' 
דבני מערבא מה ראו 
לסמוך בשורות טובות 
לירידת גשמים ר' ברכיה 
בשם ר' לוי על שם מים 
קרים על נפש עיפה 
ושמועה | שובכה וגו" 
ועיקרה בבראשית דר' 
אושעיא והכין אמר התם 
מה שמועה ב' הטוב 
והמטיב: 


Ed‏ יי 


תורה אור השלם 
א) ןשם הַנָהֶר הַשָלִישִי 
חרָקֶל | הוא ההלף 
קָדְמַת אשוּר וְהַנְהֶר 
הָרְבִיעי הוּא פֶרֶת: 
[בראשית ב, יד| 


הגהות וציונים 


6] עיין תוס' לעיל נד 


ע"א ד"ה הרואה וכו' שהביאו זה מירושלמי (ועיי"ש במהרש"א): 
והמטיב, והיא המשנה לעיל נד ע"א, וכן מביא הב"י (באו"ח סימן רכא ד"ה ואם יש לו) והתנן וכו' אומר שהחיינו לא קשיא וכו' וכ"ה בכת"י: 
ל] שייך לעיל קודם ד"ה באורתא: 
גירסתו דשניוה פרסאי מאיהי דקירא והשאר ליתא וכ"ה גירסת הערוך ערך דקר (דק"ס): 


נם: 


ליו כו 65" 6ך כירוסלמי דכינד 


סדעת כטינוי מקוס מסמע דוקל 
כקספתכון יטן דעדיף טפי וכ"ת 
פיי דספי' 6ין ספתכון מסינ רק ענ 
יספנס (גריעות יופר מדסי (6) 
ומסייס בס ככי על כל מבי וכית 
קסיס פותס סיס מכרך סטוכ וסמטיג 
ומסמע דכ קפיד פס ספתכון מסוכס 


| מס כו ע"ג דיטן לידכר כסוף מ"מ 


נימל | דרכי פניג עניס ונפרסנ"ס 
יעמידנס לסך דרכי נמסופק 5ס 
ספתכון טונ ומספק סיס מכרך על 
כל תד סמל מטוכק סול פך ר"ת 
מפרס דעונד דרכי 3 תנק 
כדפי' וי"מ" דססול לסדט ויען עיירי 
ככרכת כורס פרי סגפן דומיס דטינוי 
מקוס לנתר סכי 36ל 5 מפינו: כן 
כנמרל טלנו: 
התה ילא כני חכורה דשתו 
בהדיה, וס"ס פס קתו 
וליו עמו 335 יסיד כ ולפילו 
קססיינו 6ין מכרך יסיד על טינוי יין 
דנ פטכסן יסיד טמנרך עססייגו רק 
פחדת וכן כל פרי פדט כטלללו 
מברך שספיינו כד6מלינן. כסוף נככ 
מערכין (עירונין מ:): ורב יוחנן 
אמר אפי קנה כיוצא בהם. וסנכת 
כר' יותנן 6נ דליסנb‏ נתרb‏ 
לפיט קנס וסלר קנס ססיו כו כליס 
מדטיס כיו5 כ56ו כריך נברך דהי"ע 
כרכי. יוסנן. לגי דרב" מכ"ס דלגבי 
רנ" סלכת כוופיס" ולור כ"י 
דוקל כנגדיס סקוכיס דומיל דכית 
מדס נקט כליס מדקיס 6כל טלינס 
ססונין כ"כ כמו מנעניס ופנפניפות ₪ 
וסלוק וכו כסן 6ין כריך נלן 
כירוספמי" "ר סייל כר 3 65 סוף 
דנריס סלסיס 556 פפי' עסקיס 
כיכו חדסיס סן? כ' יעק3 כקס ככי 
קייל כר סנ פמר קנס סומר 
טססיינו גיתן לו ומר סעוכ וסמטיכ 
לט כגדיס ומר מלכים | עכומיס 
ול"ע כגמר6 סננו דכ 6סכסן סעוכ 
וסמטיכ 526 כדסיכל מרינb‏ בסדיס: 
טר 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הזור והסטיב. פנ ספיוי לפס וסינו כטר מין מכרכין סעוכ 

וסעטינ דדווקל 6יין דסית כיס פכתי דסעיד ומטמס" 
מכרכין סעוכ וסמטיכ לכל כקר ולחס 55 ופרקpכ"ס‏ נעכני פססיס 
(דף ק5." וטס) דדוק% כשס6סרון מטוכס מנרכיס סעוכ וסמטי 936 


תנו רבנן *הרואה חמה בתקופתה לבנה 
וא בגבורתה וכוכבים במסילותם ומזלות 
כסדרן אומר ברוך עושה בראשית * ואימת 
הוי אמר אביי כל כ"ח שנין והדר מחזור 
ונפלה תקופת נים] בשבתאי באורתא דתלת 
נגהי ארבע: ר' יהודה אומר הרואה הים 
וכו': לפרקים עד כמה אמר רמי בר אבא 
א"ר יצחק יעד שלשים יום ואמר רמי בר 
אבא א"ר יצחק הרואה פרת אגשרא דבבל 
אומר ברוך עושה בראשית יוהאידנא דשניוה 
פרסאי מבי שבור ולעיל רב יוסף אמר מאיהי 
דקירא ולעיל ואמר רמי בר אבא הרואה 
דגלת אגשרא דשביסתנא אומר ברוך עושה 
בראשית מאי * חדקל א"ר אשי שמימיו חדין 
וקלין מאי * פרת שמימיו פרין ורבין ואמר 
רבא האי דחריפי בני מחוזא משום דשתו 
מיא דדגלת האי דגיחורי משום דמשמשי 
ביממא והאי דניידי עינייהו משום דדיירו 
בבית אפל: על הגשמים כו': ועל הגשמים 
הטוב והמטיב מברך > והא"ר אבהו ואמרי 
לה במתניתא תנא דמאימתי מברכין על 
הגשמים משיצא חתן לקראת כלה מאי 
מברכין אמר רב יהודה המודים אנחנו לך 
על כל טפה וטפה שהורדת לנו ורבי יוחנן 
מסיים בה הכי אילו פינו מלא שירה כים 
וכו' אין אנו מספיקין להודות לך ה' אלהינו 
עד תשתחוה = בא"י רוב ההודאות רוב 
ההודאות ולא כל ההודאות אמר רבא 
אימא האל ההודאות א'ר פפא הלכך 
ינימרינהו לתרוייהו רוב ההודאות והאל 
ההודאות ואלא קשיא ל'ק הא דשמע משמע 
הא דחוא מחזי דשמע משמע היינו בשורות 
טובות ותנן על בשורות טובות אומר ברוך 
הטוב והמטיב אלא אידי ואידי דחזי מחזי ולא 


קשיא הא דאתא פורתא הא דאתא טובא + 


ואב"א הא והא דאתא טובא ולא קשיא 
'הא דאית ליה ארעא הא דלית ליה ארעא 
אית ליה ארעא הטוב והמטיב מברך והא 
(תנן?) בנה בית חדש וקנה כלים חדשים 
אומר ברוך שהחיינו והגיענו לזמן הזה ₪ שלו 
ושל אחרים אומר הטוב והמטיב לא קשיא 
"הא דאית ליה שותפות הא דלית ליה 


שותפות והתניא *קצרו של דבר על שלו הוא אומר ברוך שהחיינו וקיימנו 
על שלו ועל של חבירו אומר ברוך הטוב והמטיב וכל היכא דלית 
לאחרינא בהדיה לא מברך הטוב והמטיב והתניא אמרו ליה 'ילדה אשתו 
זכר אומר ברוך הטוב המטיב התם נמי דאיכא אשתו בהדיה דניחא 
לה בוכר ת"ש *מת אביו והוא יורשו בתחלה אומר ברוך דיין האמת 
ולבסוף הוא אומר ברוך הטוב והמטיב התם נמי דאיכא אחי דקא ירתי 
בהדיה ת"ש % שנוי יין א"צ לברך *שינוי מקום צריך לברך וא"ר יוסף בר 
אבא א"ר יוחנן לאע"פ שאמרו שינוי יין א"צ לברך אבל אומר ברוך הטוב 
והמטיב התם נמי ידאיכא בני חבורה דשתו בהדיה: לבנה בית חדש וקנה 
כלים חדשים" וכו': א"ר הונא לא שנו אלא שאין לו כיוצא בהן אבל יש לו 
כיוצא בהן א"צ לברך ור' יוחנן אמר ₪ אפילו יש לו כיוצא בהן צריך לברך 


- 


בתקופתה, מקוס טסיל מוזרת טס (תסלק סיקפס, סי סעת מניית 
סמפוכות, ועלז סתסילס לסקיף ונסמםן: אימת הוי. 6פמס כתקופתס 
קפי: כל כ"ח שנים. טל תקופת ניסן קכסוף" כ"ם, כעסוזר ממזור 
גדול סל פמס נסיום מקופס נופכת כקעם תניית סמלוכום כטנתלי 


סי סעס מק( ליל ד': באורתא 
דתלת נגהי ד'. קסעריב שמקו ענ 
ג' כסכת ויתמיל ליל ד': נגהי. 
ליל | כדלמר כפסמיס osמעתb‏ 
קעית (דף ג) דליכ דוכתb‏ 
דקרו (ניני נגסי: ‏ שבתאי. קספו 
עס כלעונס. טל ליל ד' סכלותס 
פעס נתנו מסורום, ושכע טעופ" סן 
ומוזלות מנינס מ"ס מנכ", תמל 
כסקף סדרן טל עולס סימני סעות 
תמנת סנינום ככֿנ"ט תנ"ס. מוכי 
קת כולנ. תסנת ליל כ' 5דק. תסלק 
גיל ג' נוגס. | ססלת (יל בכיעי 
קנתלי. תקלת ליל ס' ממס. תתנת 
ליל ססי לנס. תסלת (יכ סנכת 
מקדיס. וסדר תמנת סימיס כענות 
סססר תנ"ס כננ"ם, ופקופס מוסכק 
מסכרתס ז' סעות ומתכה כלומר 
מתלתרת לתר סיוס וספעס טנפנס 
כּס סכרתס ז' טעות ומתכס, סכי 
קנסיס קעות (5רנע תקופות סכי 
יוס וכניע (סנס, (ד' טניס ממקס 
ימיס, למדת ססין קופס (ופכת 
צתסנת סנילס 696 נסוף ד' טניס 
קסופ מפזור קטן, וז' עסזוריס קטניס 
למפזור גדוכ, וסימניך דכ" סגס"ו, סכי 
ססינס בס נתנת ליל ד' פנ מכ'"'ק 
טניס ככ" טניס, בּרם כל ממזור 
קטן 3ס לפסנת סנילס, ורס 
מסזול סגדול כ0ס (תקופס סכ6קונס 
טסו תסנת לי{ ד': אגשרא דבכל 
אומר ברוך עושה בראשית. קיס 
לסו פנ נסתנס פכת מסלוכו ע"י 
פֿדס מסס ונמענס, כל מסס 
ונעטס ססינוסו כני דס דכך 
פתרת: והאידנא דשניוה פרפאי. 
מנמענס נגסר, 6ין מכרן ענו 
עוטס כרלסים" 696 מליסי דקירb‏ 
ולעיל. 6יסי דקירי פס מסוז קסול ענ 
ספרת: חדין. סליפין מי, וקלין 
קונ כמ6זניס, וטוניס כסתות ססין 
מכנידין 6ת סגוף: ס"ג והאי דגוחורי 
משום | דמשמשי ביממא. (פיכך 
כניסן דומין כסדמועית סיוס, כו"ק 
כלעז: דניודי עונייהו, עיניסס נליס 
וגעיס: משיצא חתן לקראת כלה. 
קסמיס קכונין על ספרן וכקסעפס 
פנת עניסן טפס פסמונס כולטק 
נקכלתס: שמע משמע. סנטכוסו 
נמר? ירדו גקמיס כנִינס ומר סעוכ 
וסמעיכ: אתא פורתא. מודיס קנתלו 
לך: אתא טובא. סעוכ וסמטינ: אית 
ליה ארעא. סטו וסמטי, קסעיכ לו: 
בנה בית חדש 71!, סכוכו סגו פומר 
קסקיינו: שלו ושל אחרים. סעוכ 
וסעטיכ: ס"ג (והתנן") בנה בית 
חדש וכו', לא קשיא הא דאית ליה 
שותפות הא דלית ליה שותפות. 
ול"ג כ 50 וסb‏ דית יס פכעb.‏ 
וס"פ תילו5 דסניגן קסי כלוכסיס 
מודיס קנסנו לך כללית כיס פרעb‏ 
סטו וסמטיב כדלית ניס, ודקb‏ 


קסי (ך כנס כים סדק ומר קססיינו כ קטיל, ססו דננס כית סדם טפין כו כותפות כס ועניס מכרך קססיינו, לכ גסמיס 
כפית יס פכע טונס סיק כו סותפות כס סי, ססכי כל מי קיש כו קרקע מותף עמו כטוכס זו: והתניא. כײימות: קצרו 
של דכר, 71 כלומר כננו סכ דכר: ולבסוף הוא אומר הטוב והמטיב, על כסוכות סירוקס סנטפכס לו ירופס מקניו, פכן כקרוסו מת ליו 
ויורסו כנומכ סניפ נכסיס: שינוי יין, סתס יין כסעודס וסכיפו כו יין חר טוכ מן סרלקון פין כריך לכרך בור פרי סגפן: שינוי 
מקום. י65 מכקן וסלך (כית תכ וסניפו כו יין: ר'י אמר אפילו יש לו כיוצא בהן, מילופס, סוליל ולענין קניס סדק סיל 50נו פריך פכרך: 


ס] יש להוסיף שם כוכב שעה וכו' (באה"מ) ור"ל כוכב המשמש בשעה ראשונה של ליל ד' שבתאי שמו וכן כולם: 
ע] [והתניא] (גליון): 


ק] צ"ל למחר (הגר"י לנדא): 


דקגס 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


5) [נכולות | לף נס:], 
3) תענית דף ו: ע"ם, 
ג) פקמיס לף ק6;;, 
ל) עיין תוס' סוכה מו. 
סוד"ה העושה (הב') 
ובמנחות מב: ד"ה ואילו 
ובגי' | מהרש"א שם, 
ס) עירובין נו., ו) לעיל 
לה:, 1) ד"ה אחד שינוי, 
פ) בסופו, ע) בירושלמי 
שם, 0:עיין בית יוסף 
או"ח סוף סימן קעה דייה 
כתב הרא"ש, כ) [וע" 
סיטנ תוס' פססיס קס. 
ד"ס פינוי יין], 0) ביצה 
ד., מ) עיין תוס' לעיל 
לט ע"ב סוף ד"ה מברך 
(מראה כהן), () ריש 
ה"ג. 


הגהות הב"ח 


(6) תוס' ד"ס סעוכ 
וכו' ומר עדי דהכי 
מסיים בס ל': 


שה = 
לעזי רש"י 


רו"ש. פיכוק גיסור, 
דוס סרבס (כק"י כרכות 
דף נמ ע"כ ד"ס גיסול), 
פדמוני (רסנ"ס כרלסית 
כס, כס), 6דמדס (כט"י 
ױקרb‏ יג מט): 


משנת ראשונים 


וכוכבים ‏ כממילותם 
ומהלות כסדרן. וזה 
לשון ‏ הרמב"ם. ז"ל 
כשתחזור הלבנה בתחלת 
מזל טלה בתחלת החדש 
ולא תהיה נוטה לא 
לצפון ולא לדרום, וכן 
כשיחזרו כל כוכב מהן 
הנשארים לתחלת מזל 
טלה, ולא יהא נוטה לא 
לצפון ולא לדרום, וכן 
בכל עת שיראה מזל טלה 
עולה מקצות המזרח, על 
כל אחד מאלו מבוך 
עושה מעשה בראשית. 
[טור אורח חיים סימן רכט] 
מאימתי מברכין על 
הגשמים משיצא חתן 
לקראת כלה. אע"פ 
שלמעלה ‏ מזה אמר 
מטרא בעלה דארעא 
והקרקע הוא הנמשל 
לאשה והמטר לבעל, זהו 
בדמיון הכללי בין המטר 
והארץ להוליד הצמחים, 
שלכך נקראת רביעה, 
אבל בגוף המטר עצמו 
בתחלת בואו קודם 
שיוליד בנים, יש שם 
בטיפות הגשם דמון 
החתן והכלה על הדרך 
שהזכרנו, ושני ענינים 
הם. 

[הריטב"א, תענית ו:] 


אילו פינו מלא שירה 
כים. משמע שהים מלא, 
והכתיב | כל הנחלים 
הולכים אל הים והים 
איננו מלא. נראה הכי 
פירושו, הים מלא הוא 
מימיו של עצמו ומכיפיה 
מבריך,. שההי כל כך 
יוצא לחוץ בכל יום על 
פני השדה מרחק פרסה 
ויותר, ולאחר שעה חוזר 
מעט מעט כמו שכתוב 

באיוב וגו'. 
[פירושי סידור התפילה 
לרוקח] 


ולשוננן רנה כהמון 
גליו כו'. ולשונינו רינה 
כהמון גליו שהלשון 
הומה ומדברת, גם גלי 
הים רוגשים בהנשאם 

ומכים זה על זה. 
[פירושי סידור התפילה 
לרוקח] 


[המשך בסוף המסכת] 


3] [תניא] (גליון), לפי הג' הגר"א שמחק הסיפא וכן מחקו הצל"ח עיי"ש גורסים כאן והא תנן כי קושיית הגמ' מהרישא בנה וכו' דמברך שהחיינו ולא הטוב 
ג] שבתחלת (גליון), והרש"ש כתב שמה שנדפס על הגליון "שבתחלת" הוא שבוש: 
1] נדצ"ל ושבע מזלות (הגהות מהר"נ אדלר): 

יז [וכן משמע כצ"ל] (גליון) כ"ה בתוס' פסחים קא ע"א ד"ה שינוי יין 


!] מפירוש רש"י נראה שהיה 


וברא"ש איתא וקצת משמע כן בירושלמי (דבש תמר): כ] צ"ל לחלוק (מהרש"א): כ] [רב הונא] (גליון): מ] ואנפילאות (כ"ה בב"י או"ח סי רכג): (] בהגהות הגר"א אפילו שחקים חדשים הן לו: 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ומה ששנינו במשנה שמברך הטוב והמטיב, הוא בדאַתא טוּפָא - 
כשירדרי גשמים מרוביםי. 


וְאִבָּעִית אִימַא - ואם תרצה תוכל ליישב זאת כך, הָא וְהָא - 
בין דברי המשנה ובין דברי רב יהודה ורבי יוחנן נאמרו כשראה בעצמו 
את ירידת הגשמים, ומדובר דְאַתָא טובא - כשירדו גשמים מרוביםי", 
ולא קשִיא, הָא - מה ששנינו במשנה שמברך הטוב והמטיב, הוא 
בדְּאִית ליה אַרְעָא - כשיש לו קרקע, שמבוך על כך שהטיב לו, 
והַא - ומה שאמרו רב יהודה ורבי יוחנן שאומר מודים אנחנו לך, 
הוא בדְלית ליה אַרְעַא - כשאין לו קרקעפל. 


מקשה הגמרא, אִית ליה אַרְעָא - וכי אם יש לו קרקע ברכת 
הטוב וְהַמְּטִיב הוא מְבְרֶך, וְהָא (תנן) [ִּנְיָא*] - והרי שנינו 
בברייתא, בָּנָה בִּית חָדָש וְקְנָה כָּלִים"* חַדְשִיםיי אוֹמַר ברו 
שְׁהֲחַיִינוּ וקיימנו וְהַגִּיעַנוּ לַזמַן הַזֶּה"י, ואם הבית או הכלים הם שַׁלוֹ 
וְשֵׁל אַחֲרִים בשותפות, אוֹמַר הֶטוּב וְהַמָּטִיב"י, ואם כן ביש לו 
קרקע, יש לו לברך שהחיינו, כשם שבבניית בית שהוא רק שלו מברך 
שהחיינו ולא הטוב והמטיב?". מתרצת הגמרא, לא קשִיא, הָא - מה 


בז. אף שלתירוץ זה נמצא שדברי המשנה ודברי האמוראים לא נאמרו אלא ברואה, 
מכל מקום גם אם שמע על ירידת גשמים ולא ראה בעצמו, מברך הטוב והמטיב. 
רשב"א (ד"ס 66). אמנם לא נתבאר בדבריו אם ברכת הטוב ומטיב על שמיעת ירידת 
גשמים דומה היא לברכת הטוב" והמטיב על ראיית ירידת גשמים, שאינה אלא על 
ירידת גשמים מרובים. או שמא שמיעה עדיפה מראייה, ומברך גם על ראיית גשמים 
מועטים. וראה להלן בהערה בשם השיטה מקובצת שדן כעין זה לגבי תירוץ הגמרא 
להלן. 

בח. כתב רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס לפמע), שלא אמרה הגמרא 'הא והא דאתא 
טובא', אלא לומר שאף כשבאו גשמים מרובים, אם אין לו קרקע אינו מברך הטוב 
והמטיב אלא אומר מודים, אבל אם יש לו קרקע, אף אם לא באו גשמים מרובים, 
יש לו לברך הטוב והמטיב, שכיון שתירצה הגמרא שהוא מברך על הטובה שבאה לו 
בשדהו, אין זה שונה מכל הטובות שבעולם שצריך לברך עליהם. 

בט. שלא באה טובה מיוחדת לו מחמת הגשמים, ולכן אינו מברך הטוב והמטיב, 
אלא אומר מודים אנחנו לך על הטובה הכללית שבאה לעולם, וכמבואר לעיל מרבינו 
מנוח, שבירידת הגשמים נמנע רעב שהוא גורם לרציחות ולחלאים. 

השיטה מקובצת (ל"ס סכי) הסתפק מה הדין לתירוץ זה במי ששמע שירדו גשמים ואין 
לו שדה, האם מברך הטוב והמטיב, שהרי הגמרא סברה שבשורת גשמים נכללת 
בבשורות טובות ששנינו במשנה שמברכים עליהם הטוב והמטיב, ומזה היא לא חזרה, 
ואם כן גם אם אין לו שדה יש לו לברך הטוב והמטיב, כיון שיש בכך הטבה ותועלת 
לכולם. או שמא מי שאין לו שדה לעולם אינו מברך הטוב והמטיב, כיון שברכה זו 
היא על הטובה שבאה לו מהשדה. וכתב שכן נראה מדברי הרי"ף והרמב"ם (כככות פ"י 
ס"ס), שלא חילקו כלל בין ראייה לשמיעה. והעולת תמיד והנחלת צבי (סי' ככ פק"5) 
נקטו כצד הראשון בשיטה מקובצת, שאף מי שאין לו שדה כשהוא שומע שירדו 
גשמים מברך הטוב והמטיב. ותמה המאמר מרדכי (טס סק"ו), שודאי אין השומע יכול 
לברך מה שאין הרואה יכול לברך, וכיון שהרואה אומר מודים, ואינו יכול לברך הטוב 
והמטיב [שאין לומר שאמירת מודים חשובה יותר, שאם כן אף מי שיש לו שדה היה 
אומר מודים], ודאי אף כשהוא שומע שירדו גשמים, אינו אומר הטוב והמטיב. 

ל. על פי הגליון. הגהות וציונים. וכן מבואר ברש"י (ד"ס ענו), שגרס בגמרא 'שלו ושל 
אחרים אומר הטוב והמטיב', אבל בהגהות הגר"א (פות ג) מחק תיבות אלו, ולדבריו 
קושיית הגמרא היא מהמשנה לעיל (נד.) שאמרה, בנה בית חדש וקנה כלים חדשים 
אומר ברוך שהחיינו. וראה עוד בהערה להלן. 

לא. כתבו התוספות (ד"ס וכני) והרא"ש (סי טז) בשם ר"י, שדווקא על בגדים חשובים 
מברך שהחיינו, וכמו שמברך על בית חדש שהוא חשוב, אבל על כלים שאינם חשובים, 
כמו מנעלים ואנפלאות [-מנעלים קטנים שחופים את רוב הרגל. הגהת רמ"א (פו"פ פיי 
לכג ס"ו)] וחלוק, אין מברך שהחיינו. והרא"ש (עס) עצמו כתב, שתלוי מי הוא הקונה, 
שאם הוא עני ושמח אף בכלים אלו, צריך לברך שהחיינו. וכתב המשנה ברורה (ס" 
ככג ס"ק יג) שכלים אלו הם בין מלבושים ובין כלי תשמיש ושתיה ואכילה, כל שהם 
דברים שלב האדם שמח בהם. 

לב. התוספות (ד"ס ורני) והרשב"א (ד'"ס ננס) הביאו דברי הירושלמי, שאין הכוונה שרק 
אם קנה כלים חדשים מברך שהחינו, אלא אף אם קנה כלים ישנים מברך, כיון 
שחדשים הם אצלו. וכן כתב המאירי (ל"ס סמטנס ססמיטיפ) לגבי בית, שאף אם קנה בית 
ישן, כיון שחדש הוא אצלו, מברך שהחיינו. והביא הרשב"א בשם הראב"ד, שהגמרא 
נקטה 'כלים חדשים', כדי למעט שאם היו כלים אלו שלו, ומכרם, ועתה הוא חוזר 
וקונה אותם, שאינו מברך שהחיינו. 

לג. כתב הרשב"א (ד"ס ננס), שברכה זו מברך בשעה שקונה או בונה, אף אם עדיין 
לא השתמש בהם, משום שאין הברכה אלא על שמחת הלב שהוא שמח בקנייתן או 
בבניינן. וכן פסק השלחן ערוך (שו"פ סי ככג ק"ל). והרא"ה והשיטה מקובצת (ל"ס גש) 
הביאו, שיש אומרים שאין מברכים שהחיינו עד שישתמש בדבר, שידור בבית וילבש 
את הבגדים. 

לד. ובפמוך תבאר הגמרא, שכשיש אחרים ששותפים עמו בטובה, מבוך הטוב 


ברכות 


שהוא מברך הטוב והמטיב על ירידת גשמים כשיש לו קרקע, הוא 
משום דְּאִית ליה שוּתפות - שיש עוד אנשים ששותפים עמו בטובה 
זו, שהרי היא טובה לכל מי שיש לו קרקע. והַא - ומה שבנה בית 
חדש מברך שהחיינו, הוא משום דְלִית ליה שוּתְּפוּת - שאין עוד 
אנשים ששותפים עמו בטובה זו". ומביאה הגמרא ראיה לתירוץ זה, 
וְהַתְּנִיא - וכן שנינו בברייתא, קצרו [-כללו] של דְּבָר, על שָלו - 
על טובה שאינה טובה אלא לו, הוא אוֹמַר בָּרוּךְּ שַהָחָיִינוּ וְקִיימַנו, 
על שׁלוֹ וְעַל של חֲבֵירוֹ - ועל טובה שהיא טובה לו ולחבירו, הוא 
אומר בָּרוּךְ הטוב וְהַמְּטִיב". 


נם: [ג] 


מקשה הגמרא, וְכָל הַיכָא דְלִית לְאֶחַרִינָא בְּהַדִיחַ - וכי כל 
מקום שאין אחרים שותפים עמו בטובה, לא [-אינו] מְבַרְךְ הטוב 
וְהַמָטִיב, וְהַתַּנָיא - והרי שנינו בברייתא, אָמְרוּ ליה שילְדָה אֲשְׁתּוֹ 
בן זָכֶר, אוֹמַר בָּרוּךְּ הטוב וְהַמָּטִיב, אף שלידת בן זכר היא טובה 
רק לול". מתרצת הגמרא, הֶתֶם נַמִי - אף שם בלידת בן זכר אין 
הטובה רק לו, דְאִיפָא אִשִתו בַּהֲדִיהּ - שכן אף אשתו שותפה עמו 
בטובה זו"", דְנִיחָא לה בִּזְכָר - שאף היא מרוצה בלידת בן זכר". 


והמטיב, שמשמעות הברכה היא, הטוב לו, והמטיב לאחרים. 

לה. תמוה, שהרי אף בלא תירוץ זה יש להקשות סתירה במשנה עצמה, שאם לא 
ידעה הגמרא את החילוק בין טובה שבאה רק לו, לבין טובה שיש לו שותפים בה, 
מדוע לגבי בית חדש וכלים חדשים אמרה המשנה שמברך שהחיינו, ולגבי גשמים אמרה 
שמברך הטוב והמטיב [ואם הקושיא היא מהברייתא, קשה יותר, שהרי בברייתא מפורש 
החילוק בין הטבה שהיא לו לעצמו שמברך רק שהחיינו, להטבה שהיא לו ולאחרים 
שמברך הטוב והמטיב. ואם כן הישוב מבואר, ומה הקשתה הגמרא]. וביאר רבי אלעזר 
משה הורוויץ (ד"ס 6יפ), שודאי ידעה הגמרא שכל טובה שהיא משותפת לו ולאחרים 
מברך הטוב והמטיב, וטובה שאינה טובה אלא לו מברך שהחינו, ומשום כך לא 
הקשתה הגמרא סתירה במשנה עצמה, אלא קושיית הגמרא היא, שכיון שתירצנו שמה 
שהוא מברך על הגשמים אין זה על הטובה הבאה לעולם בירידת הגשמים, אלא על 
הטובה שבאה לו מהגשם שירד בשדהו, ואשר משום כך אם אין לו קרקע אינו מברך, 
אם כן קשה שטובה זו אינה טובה אלא לו, שאין אחר נהנה מהגשם שירד בשדהו, 
וטובת הגשמים בכך שהיא יורדת אף בשדות אחרים, הרי היא כמו שהוא וחבירו בנו 
שניהם בתים, שודאי אינו מברך הטוב והמטיב. ותירצה הגמרא, שמכל מקום כיון 
שבירידת גשמים זו גם אחרים נהנים, יש לו לברך הטוב והמטיב [ואינו דומה לשנים 
שכל אחד מהם בנה בית שאין מברכים הטוב והמטיב, משום שכאן אותה הטבה של 
ירידת גשמים הטיבה לו ולאחרים]. וראה בצל"ח (ל"ס ופס) שפירש באופן אחר. 

לו. רש"י (ד"ס ס"ג). אבל הרי"ף והרמב"ם (צרכות פ"י ס"ס) פירשו שתירצה הגמרא, שאין 
מברך הטוב והמטיב על ירידת גשמים, אלא כשיש לו שדה בשותפות עם אחרים, שאז 
יש שותף בטובה שניתנה לו. אבל אם השדה היא רק שלו, מברך שהחיינו, כי בטובה 
שניתנה לו בירידת המטר בשדהו, אין שותף. ודחה הרשב"א (ל"ס וספ) את דבריהם, 
שכיון שהוא מברך על הטובה שבאה לו, והטובה הרי באה לו ולכל העולם, יש לו 
לברך הטוב והמטיב. 

לז. ביאר רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס פים) [על פי מה שביאר בקושיית ותירוץ 
הגמרא (כלס סעלס (עינ)], שראיית הגמרא היא, ממה שאמרה הברייתא ש'על שלו' הוא 
אומר שהחיינו, דהיינו שכשהטובה היא רק שלו, הוא אומר שהחיינו, אבל טובה שבאה 
אף לאחרים, אף שהטובה שבאה לכל אחד מחולקת היא, מברך הטוב והמטיב, שדבר 
זה אינו מבואר בברייתא שהביאה הגמרא לעיל, שאמרה שאם הבית והכלים שקנה הם 
גם של אחרים מברך הטוב והמטיב. 

לח. כתב השלמה משנתו (ד"ס וסתני) שסברה הגמרא, שכיון שאשתו אינה מצווה על 
פריה ורביה, וכן אינה מצווה למול את בנה וללמדו תורה (כמנופר כקילוסין כט.), לא 
אכפת לה אם יהיה זה בן או בת, ואין לה טובה בלידת בן. ותירצה הגמרא, שמכל 
מקום אף לאשתו יש טובה בלידת בן, כיון שימי טומאת לידה של זכר הם פחותים 
משל נקבה [ראה ויקרא (יכ 3, ס)], וכן משום שבנה ישמשה בזקנותה, אבל בת אחר 
שנישאת אימת בעלה עליה. 

לט. כתב הרשב"א (טו"פ פ"ד סי' עו), שרק הנאת אשתו נחשבת הנאה כדי שיברך הטוב 
והמטיב, אבל הנאת שאר בני ביתו בלידת הזכר, וכן הנאת כל העולם, אינה מועלת 
שיברך הטוב והמטיב, כיון שלא על כל דבר שיש בו הנאה לאחרים מברכים הטוב 
והמטיב, אלא רק על דבר שבאה תועלת ממנו גם לאחרים מברכים הטוב והמטיב, 
כמו גשמים וירושה, שיש בהם תועלת, ואפילו בריבוי יין יש תועלת לאחרים, וכן 
בלידת זכר יש תועלת לאביו ואמו, כיון שהוא משרת אותם, ועוד שאדם מתאוה 
להעמיד לו יורשים, אבל דברים שאין בהם תועלת לאחרים, אין הנאתם מועלת לברך 
הטוב והמטיב. וראה מה שכתב בזה הביאור הלכה (סי" ככג ד"ס יללס). 

כתב הרא"ש (ס" טו) שדין זה הוא אף אם אשתו אינה נמצאת עמו. וכתב הב"ח (פו"פ 
סי ככג) שלמד כן ממה שאמרה הברייתא 'אמרו ליה', שמשמע שאינו נמצא במקום 
הלידה, אלא שאמרו לו שילדה אשתו במקום אחר. ומכל מקום כתב הבית יוסף (עס) 
בדעת הטור (טס), שאף אם לא אמרו לו, אלא הוא רואה בעצמו שילדה אשתו זכר, 
מברך הטוב והמטיב. 

מ. כתב הרשב"א (קו"ת מ" סי" כמס), שאף אם יש להם כבר כמה בנים מברך הטוב 


אוצר ההכמה 


עין משפט 
נר מצוה 


מג א מייי פ"י מסנכות 
כרכות סל' ים סמג 
עסין כז טוס"ע מו"ס סי" 
רלט סעיף 3: 
מל ב עי פס סל טו 
סמג סס טוק"ע פו"ת 
סי ריפ סעיף ג וסי' ככד 
קעיף יג : 
מה ג קו"ע שו" סי לכס 
סעיף 5: 
מו דמי' פס סנכס ו סמג 
סס טוק"ע קו"ס סי" 
רכ סעיף 6: 
מז הוזחמייי פס הנכס 
ס טוק"ע פס סעיף 3: 
מח טמייי פס סל' ז קמג 
טס טוק"ע 6ו"ם סי" 
רכנ סעיף 5: 
מט י טוס"ע פו"ם ס" 
רלג סעיף 5: 
נ ב מיי' וסמג קס עוס"ע 
מס קעיף כ: 
נא 5 מיי' פ"ד מסנכות 
כרכות סל' ג סמג קס 
טוp"ע‏ פו"ם סימן קעס 
סעיף 0: 
נם מ מיי' קס סלכס ע 
סמג טס טוק"ע פו"ת 
סי" קעס סעיף 6 3: 
נג ג מיי' פס טוק"ע קס 
סעיף ל: 
נד ס מיי' פ"י מסנכות 
כרכות סל' 5 שעג קס 
מוס"ע סו"ם סי' רכג סעיף 
הי 
[ע מיי" קס]: 


הגהות הגר"א 


[א] גמ' (כנס נגכורקס 
ולוכניס כמסילותס ומזלות 
<< תוי ו 
סרי"ף וכ"ם [לכנס] 
בטהרתה ‏ [ככניס] 
במשמרותם [מזות] 
בעתם: [ב] שם עד 
פסתסוס. ("נ וירוממו 
את שמך מלכנו. 
גיכסת רי"ף וכק"ם: 
[מקשם (שלו ושל 
אחרים אומר הטוב 
והמטיב) מס"מ: 
[ד] רש"י ד"ה בנה 
בית חדש על ד"ה 
ה"ג. נעפק: [ה] שם 
ד"יה קכֿרו טל דכר. כנומר 
כו על דנר שכולו 
שלו אומר שהחיינו 
שלו ושל אחרים 
הטוב והמטיב. כ5"נ: 


יי 
גליון הש"ס 


גמ' ואימת הוי אמר 
אביי. כערוך ערך פמק 
7 סיס לו סגירק ולימת 
סוי ממר פֹנײ. וע"p‏ 
דכתנ 3' פיכוסיס על 
מס כתקופת': 


רב נסים גאון 


על הגשמי' ועל 
בשורו' טובות 
הוא אומר ברוך הטוב 
והמטיב. גרסי' בגמ' 
דבני מערבא מה ראו 
לסמוך בשורות טובות 
לירידת גשמים ר' ברכיה 
בשם ר' לוי על שם מים 
קרים על נפש עיפה 
ושמועה | שובה ‏ וגו" 
ועיקרה בבראשית דר' 
אושעיא והכין אמר התם 
מה שמועה ב' הטוב 
והמטיב: 


ילל 


תורה אור השלם 
א) ןשם הַנָהֶר הַשָלִישִי 
חרקל היא ההלך 
קָדְמַת אַשׁוּר וְהַנְהֶר 
הֶרְבִיעִי הוּא פּרֶת: 
[בראשית ב, יד| 


הגהות וציונים 


6] עיין תוס' לעיל נד 


ע"א ד"ה הרואה וכו' שהביאו זה מירושלמי (ועיי"ש במהרש"א): 
והמטיב, והיא המשנה לעיל נד ע"א, וכן מביא הב"י (באו"ח סימן רכא ד"ה ואם יש לו) והתנן וכו' אומר שהחיינו לא קשיא וכו' וכ"ה בכת"י: 
ל] שייך לעיל קודם ד"ה באורתא: ס] יש להוסיף שם כוכב שעה וכו' (באה"מ) ור"ל כוכב המשמש בשעה ראשונה של ליל ד' שבתאי שמו וכן כולם: 
גירסתו דשניוה פרסאי מאיהי דקירא והשאר ליתא וכ"ה גירסת הערוך ערך דקר (דק"ס): 


נט: 


ליו כו 65" >ך כירוסלמי דכינד 
מכרכין" קר 936 בר ככ סונס 5ריך 
לכרך על יין סדס ויטן טינ יין 56 
נבּרך טינוי מקוס 5ריך (רן סיסס 
סדעת כסינוי מקוס משמע דוקל 
כקספתכון יש[ דעדיף טפי וכ"ת 
פיי דספי' 6ין סקחכון תסיב רק ענ 
יסתנס (גריעות יותר מדסי (6) 
ומסייס בס ככי על כל תבית ומכים 
קסיס פותס סיס מככך סעוכ וסמטיכ 
ומסמע דכ קפיד פס ספתכון מסוכס 
לס לסו ע"ג דין שידכר כסוף מ"מ 
נימ דרני פניג עניס ונפרטנ"ס 
יעמידנס ‏ לסך דרי נעסופק 5ס 
ספתכון טונ ופספק סיס מכרך ענ 
כל 6פד טמ מטונק סוb‏ 6ך ר"ת 
מפרט דעונד דרני 3 (סלק ל 
כדפי' וי"מ" דססול דמדט ויטן מיירי 
ככרכת כורס פרי סגפן דומיס דטינוי 
מקוס דכתר סכי 36ל 6 מפינו. כן 

בגמרל טלכו: 
התה דייכא כני חכורה דשתו 

בהדיה, וס"ס 6ס קתו 
וליו עמו 36 יסיד כ ולפילו 
קסמיינו 6ין מכרך יסיד על טינוי יין 
דנ 6טכסן ימיד טמנרך קססיינו כק 
פתדתק וכן כל פרי מדם כטלכלו 
מברך שססיינו כדלמריגן כקוף ככנ 
מערנין (עיחמן מ): ורב" יוחנן 
אמר אפ" קנה כיוצא בהם. וסנכת 
כר' = יותנן סניכ דליסנfb‏ נתכb‏ 
6פילו קנס וסדר קנס קסיו כו כניס 
מדטיס כיו5 סנו פריך לברך דהי"ע 
כרכי. יוסנן. לגכי דרב" מכ"ט דלגכי 
ככ" סנכת כוותיס? ופומר כ"י 
לוקס ננגדיס סטוניס. דומיל דכית 
סדק נקט כניס סדטיס 5כל טפינס 
סקוכין כ"כ כמו מנעליס ופנפנימות ₪ 
ונוק וכיו5 כּסן 6ין כריך פכרך 
כירוספמי" 6"ר חייb‏ כר 36 65 סוף 
לנריס סלסיס 556 6פי' ססקיס 
כלילו חדטיס סן? כ' יעקנ כקס ככי 
סיס בר סנ פמר קנס סומר 
סססיינו ניתן כו ומר סעוכ וסמטיכ 
כנק כגדיס ‏ ומר מנכים ערומיס 
וכע כגמכb‏ סננו דכ 6סכסן סטוכ 
וסמטיכ 526 דליכ מרינ כסדיס: 

טר 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


הטוב והמטיב. 6כל טינוי לפס ולינוי כטל 6ין מנככין סטוכ 

וסעטי דדווקס 6יין דסית ביס תרתי דסעיד ומסמס" 
מכרכין סעוכ וסמטיכ 36ל כסר ונמס 55 ופרטנ"ס כעכני פסמיס 
(דף ק5." ושס) דדוק6 כקס6סלון מטוכס מכרכיס סעוכ וסמטיכ 936 


תנו רבנן *הרואה חמה בתקופתה לבנה 
וא בגבורתה וכוכבים במסילותם ומזלות 
כסדרן אומר ברוך עושה בראשית * ואימת 
הוי אמר אביי כל כ"ח שנין והדר מחזור 
ונפלה תקופת ניסן בשבתאי באורתא דתלת 
נגהי ארבע: ר' יהודה אומר הרואה הים 
וכו': לפרקים עד כמה אמר רמי בר אבא 
א"ר יצחק עד שלשים יום* ואמר רמי בר 
אבא א"ר יצחק הרואה פרת אגשרא דבבל 
אומר ברוך עושה בראשית יוהאידנא דשניוה 
פרסאי מבי שבור ולעיל רב יוסף אמר מאיהי 
דקירא ולעיל ואמר רמי בר אבא הרואה 
דגלת אגשרא דשביסתנא אומר ברוך עושה 
בראשית מאי * חדקל א"ר אשי שמימיו חדין 
וקלין מאי * פרת שמימיו פרין ורבין ואמר 
רבא האי דחריפי בני מחוזא משום דשתו 
מיא דדנלת האי דניחורי משום דמשמשי 
ביממא והאי דניידי עינייהו משום דדיירו 
בבית אפל: על הגשמים כו': ועל הגשמים 
הטוב והמטיב מברך > והא"ר אבהו ואמרי 
לה במתניתא תנא דמאימתי מברכין על 
הגשמים משיצא חתן לקראת כלה מאי 
מברכין אמר רב יהודה המודים אנחנו לך 
על כל טפה וטפה שהורדת לנו ורבי יוחנן 
מסיים בה הכי אילו פינו מלא שירה כים 
וכו' אין אנו מספיקין להודות לך ה' אלהינו 
עד תשתחוה = בא"י רוב ההודאות רוב 
ההודאות ולא כל ההודאות אמר רבא 
אימא האל ההודאות א"ר פפא הלכך 
ינימרינהו לתרוייהו רוב ההודאות והאל 
ההודאות ואלא קשיא ל"ק הא דשמע משמע 
הא דחזא מחזי דשמע משמע היינו בשורות 
טובות ותנן על בשורות טובות אומר ברוך 
הטוב והמטיב אלא אידי ואידי דחזי מחזי ולא 


אהח19/06/2018] 


'הא דאה ליה 
אית ליה ארעא הטוב והמטיב מברך והא 
(תנן) בנה בית חדש וקנה כלים חדשים 
אומר ברוך שהחיינו והגיענו לזמן הזה ₪ שלו 
ושל אחרים אומר הטוב והמטיב לא קשיא 
"הא דאית ליה שותפות הא דלית ליה 


שותפות והתניא *קצרו של דבר על שלו הוא אומר ברוך שהחיינו וקיימנו 
על שלו ועל של חבירו אומר ברוך הטוב והמטיב וכל היכא דלית 
לאחרינא בהדיה לא מברך הטוב והמטיב והתניא אמרו ליה יילדה אשתו 
זכר אומר ברוך הטוב המטיב התם נמי דאיכא אשתו בהדיה דניחא 


לה בוכר ת'ש *מת אביו והוא ירשו בתחלה אומר ברוך דיין האמת / 


ולבסוף הוא אומר ברוך הטוב והמטיב התם נמי דאיכא אחי דקא ירתי 
בהדיה ת"ש % שנוי יין א"צ לברך *שינוי מקום צריך לברך וא"ר יוסף בר 
אבא א"ר יוחנן לאע"פ שאמרו שינוי יין א"צ לברך אבל אומר ברוך הטוב 
והמטיב התם נמי ידאיכא בני חבורה דשתו בהדיה: ?בנה בית חדש וקנה 
כלים חדשים" וכו': א"ר הונא לא שנו אלא שאין לו כיוצא בהן אבל יש לו 


כיוצא בהן א"צ לברך ור' יוחנן אמר ₪ אפילו יש לו כיוצא בהן צריך לברך ‏ 


₪. 


בתקופתה. מקוס קסי סוזרת טס (תסלת סיקפס, סיל סעם פליית 
סמלורות, ועלז סתסילס לסקיף ונטמט: אימת הוי. תמה כתקופסס 
קפי: כל כ"ח שנים. טל תקופת ניסן קכסוף" כ"ם, כעסוזר ממזור 
גדול טנ ממס כסיות מקופס נופכת כטעת תליית סמלוכות כטנתלי 


סי סעס תמנת ליל ד': באורתא 
דתלת נגהי ד'. קסעכיב שמקו סג 
ג' כסנת ותסיל ליל ד': נגהי. 
ני,. כדלמר נפסמיס נכpמעתb‏ 
קעית (דף ג) דסיכס | דוכתb‏ 
דקרו (ניני נגסי: ₪ שבתאי. קספו 
עס כלטונס. טל ליכ ד' סכלותס 
סעס נתנו מלוכות, וטע סעות! סן 
ומוזלום מנילס ס"ס סנכ"ל, תמל 
כסקף סדרן סל עולס סימני סעות 
תסנת סנינום כנ"ם מנ"ס. מופסי 
סכת כוכב. תמנת ליל כ' 5דק. תסלת 
לינ ג' (וגס. תסנם (יכ בכיעי 
סנתפי. תסלת ליל ס' ממס. תתנת 
ליל ססי כנס. מסלת ליל ענת 
מקדיס. וסדר. תסנת סימיס. כענות 
סססר מנ"ס כנֿנ"ם, ופקופס מוטכת 
מסכרתס ז' סעות ומס3ס כלומכ 
מתל)סרק תכ סיוס וססעס ענפלס 
בס פנרתס ז' סעות ומקכס, סלי 
קנסיס קעות נלכע תקופות סכי 
יוס וריע כסנס, כד' טניס תמקה 
ימיס, (מדם סקין מקופס גופלת 
כתסכת סנילס 6 נסוף ד' עײיס 
קסול מפזור קטן, וז' עסזוריס קטניס 
כממוור גדוכ, וסימניך דכ" סגל"ו, סרי 
ססינס בס נתמנ ליל ד' 696 מכ"ם 
קניס ככ" טניס, ‏ כר6ש כל ממזור 
קטן 3ס (תקלת סליעס, ופרט 
מחזור סגדול נה לתקופס סכלקונס 
קסו תק( ליל ד': אגשרא דבבל 
אומר ברוך עושה בראשית. קיס 
לסו טנ נסתנס פכת מסנוכו ע"י 
פס מסס ולמענס, לכ מקס 
ונעטס ססיכוסו בנ ללס דכך 
פתרת: והאידנא דשניוה פרפאי. 
מנמענס נגסר, פין מכרך ענו 
עוקס כרפשית" 656 מפיסי דקירb‏ 
ולעיל. פֿיסי דקירי פס מסוז קסול ענ 
ספרת: חדין. פריפין ‏ מים, וקלין 
לסקול כמלזניס, וטוכיס נפתות טסין 
מככידין לת סגוף: ס"ג והאי דגיחורי 
משום | דמשמשי ביממא. לפיכך 
כניסן 5דועין כקדמומית סיוס, כו"ם 
כעז: דניידי עינייהו. עיניסס. ;דיס 
וגעיס: משיצא חתן לקראת כלה. 
קסמיס קכונין על ספכן וכססעפס 
ופנת עניסן טפס תתפונס כופטק 
נקכלתס: שמע משמע. קנקכוסו 
ללמ" ירדו גסמיס בּנִינס סומר סעוכ 
וסמעינ: אתא פורתא. מוליס 6נסגו 
לך: אתא טובא. סטוכ וסמטינ: אית 
ליה ארעא. סעוכ וסמטיכ, קסטי לו: 
בנה בית חדש !!. קכוכו סגו פומר 
סססיינו: שלו ושל אחרים. סעוכ 
וסמטיכ: ס"ג (והתנן®) בנה בית 
חדש וכו', לא קשיא הא דאית ליה 
שותפות הא דלית ליה שותפות. 
ול'ג 5% 60 וס דֿית ליס פרעb.‏ 
וס"פ תיכו5 דטנינן קקי כלוכתים 
מודיס סנס לך כלנית ניס פכעb‏ 
סטו וסמטיב כדלית ניס, ודקb‏ 


קסי כך ביס כית מדם פומר קסמיינו כ קטיל, ססו דננס כים סדק טפין כו סותפות 3ס ועניס מכלך קסמיט, מכ גסמיס 
כדפית ליס פרעb‏ טוכס. קיש כו שותפות כס סי6, קסרי כל מי שיש לו קכקע קופף עמו כטוס זו: והתניא. כלקות: קצרו 
של דכר, 771 כלומר כננו קל דכר: ולבסוף הוא אומר הטוב והמטיב. על כסוכות סירוקס טנס6רס לו ילופס מקציו, קכן כקרוסו מת 6כיו 
ויורסו כנומכ סניפ נכסיס: שינוי יין, סתס יין כסעודס וסכילו כו יין 6פר טוכ מן סכלקון פין 5כיך לכרך בור פלי סגפן: שינוי 
מקום. '62 מכסן וסלך (כית מכ וסכיפו כו יין: ר'י אמר אפילו יש לו כיוצא בהן, מילופס, סוליל ופענין קניס סדט סיל 56פו 5ליך לברך: 


פ] צ"ל למחר (הגר"י לנדא): 


ט] [והתניא] (גליון): 


דקגס 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


5) [נכולות | לף נס:], 
3) פענית דף ו: ע"ם, 
ג) פקמיס לף ק6;;, 
ל) עיין תוס' סוכה מו. 
סוד"ה העושה (הבי) 
ובמנחות מב: ד"ה ואילו 
ובגי' | מהרש"א שם, 
ס) עירובין נו., ו) לעיל 
לה:, 1) ד"ה אחד שינוי, 
פ) בסופו, ע) בירושלמי 
שם, ') עיין בית יוסף 
או"ח סוף סימן קעה דיה 
כתב הרא"ש, כ) [וע" 
סיטנ תוס' פסמיס קל. 
ד"ס םינוי יין], () ביצה 
ד., מ) עיין תוס' לעיל 
לט ע"ב סוף ד"ה מברך 
(מראה כהן), () ריש 
חנ 


הגהות הב"ח 


(6) תוס' ל"ס סטוכ 
וכו' ומר מלפי דהכי 
מסיים בס ל': 


--- = 
לעזי רש"י 


רו"ש. פילוק גיקור, 
6דוס סככס (כם"י כרכות 
דף נמ ע"נ ד"ס גיתוכ), 
פדמוני (רסכ"ס כרלסית 
כס, כס), 6דמדס (כק"י 
ויקרb‏ יג מט): 


משנת ראשונים 


וכוכבים בממילותם 
ומזלות כסדרן. וזה 
לשו הרמבים. ‏ זיל 
כשתחזור הלבנה בתחלת 
מזל טלה בתחלת החדש 
ולא תהיה נוטה לא 
לצפון ולא לדרום, וכן 
כשיחזרו כל כוכב מהן 
הנשארים לתחלת מזל 
טלה, ולא יהא נוטה לא 
לצפון ולא לדרום, וכן 
בכל עת שיראה מזל טלה 
עולה מקצות המזרח, על 
כל אחד מאלו מבוך 
עושה מעשה בראשית. 
[טור אורח חיים סימן רכט] 
מאימתי מברכין על 
הגשמים משיצא חתן 
לקראת כלה, אע"פ 
שלמעלה ‏ מזה | אמר 
מטרא בעלה דארעא 
והקרקע הוא הנמשל 
לאשה והמטר לבעל, זהו 
בדמיון הכללי בין המטר 
והארץ להוליד הצמחים, 
שלכך נקראת רביעה, 
אבל בגוף המטר עצמו 
בתחלת בואו קודם 
שיוליד בנים, יש שם 
בטיפות הגשם דמיון 
החתן והכלה על הדרך 
שהזכרנו, ושני ענינים 
הם. 

[הריטב"א, תענית ו:] 


אילו פינו מלא שירה 
כים. משמע שהים מלא, 
והכתיב כל הנחלים 
הולכים אל הים והים 
איננו מלא. נראה הכי 
פירושו, הים מלא הוא 
מימיו של עצמו ומכיפיה 
מבהיך, שהרי כל כד 
יוצא לחוץ בכל יום על 
פני השדה מרחק פרסה 
ויותר, ולאחר שעה חוזר 
מעט מעט כמו שכתוב 

באיופנוי. 
[פירושי סידור התפילה 
לרוקת] 


ולשוננו רנה כהמון 
גליו כו'. ולשונינו רינה 
כהמון גליו שהלשון 
הומה ומדבפרת, גם גלי 
הים רוגשים בהנשאם 

ומכים זה על זה. 
[פירושי סידור התפילה 
לרוקח] 


[המשך בסוף המסכת] 


כ] [תניא] (גליון), לפי הג' הגר"א שמחק הסיפא וכן מחקו הצל"ח עיי"ש גורסים כאן והא תנן כי קושיית הגמ' מהרישא בנה וכו' דמברך שהחיינו ולא הטוב 
ג] שבתחלת (גליון), והרש"ש כתב שמה שנדפס על הגליון "שבתחלת" הוא שבוש: 
1] נדצ"ל ושבע מזלות (הגהות מהר"נ אדלר): 

יז [וכן משמע כצ"ל] (גליון) כ"ה בתוס' פסחים קא ע"א ד"ה שינוי יין 


!] מפירוש רש"י נראה שהיה 


וברא"ש איתא וקצת משמע כן בירושלמי (דבש תמר): כ] צ"ל לחלוק (מהרש"א): כ] [רב הונא] (גליו): מ] ואנפילאות (כ"ה בב"י או"ח סי' רכג): (] בהגהות הגר"א אפילו שחקים חדשים הן לו: 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


הגמרא מנסה להביא ראיות שאין צריך שיהיו לו שותפים בטובה 
כדי לברך הטוב והמטיב: 
אומרת הגמרא, תָּא שׁמַע - בא ושמע ראיה לדבר מברייתא, מַת אביו 
והוּא יורשו - בשרוהו שמת אביו והניח נכסים והוא יורשם"", 
בְּתִּחַלָה אוֹמר בָּרוּף דיין הַָאָמַת"י, וּלְבפוף - ואחר שבירך דיין 
האמת, הוא אומָר כָּרוּ הטוב וְהַמָּטִיב, על בשורת הירושהיי, הרי 
שאף שירושת אביו היא טובה רק לו, מברך הטוב והמטיב. דוחה 
הגמרא, הָתָם נַמִי - אף שם בירושת אביו, אין זו טובה רק לו, כיון 
הְאִיכָא אֶחַי דקא יִרְתִי בְּהַדִיחּ - שיש לו אחים שיורשים יחד עמומי. 


אומרת הגמרא, תָּא שָמע, שנינו בברייתא, שינוי יין - מי שבירך 
על היין ברכת בורא פרי הגפן, והביאו לו יין שיש לו טעם אחר, בין 
אם הוא גרוע יותר ובין אם הוא משובח יותרט", אִין צריף לְבַרִףִּ 
עוד פעם על היין ברכת בורא פרי הגפן, אבל שינוּי מקום - אם 
בירך בבית <אחד, והלך ;משם לבית אחר", צריף ,לחזור ולברףל. 
וְאָמַר רַכִּי יופַף כַּר אַבָּא אָמַר [-בשם] רַכִּי יוחֶנֶן, אַף עַל פִי 
שְׁאָמֲרוּ שעל שינוי יין איז צריף לחזור ולְבָרַףָּ ברכת הנהנין, אֲבֵל 
אם הביאו לומ" יין משובח יותר מהיין הראשון"?, אוֹמַר בָּרוּךְ הטוב 


והמטיב. וכתב המשנה ברורה (סי" רכג סק"כ), שמסתימת הפוסקים נראה, שאף אם יש 
לו כמה בנים, והוא תאב שיולד לו בת כדי לקיים מצות פריה ורביה, ונולדה לו בת, 
שאינו מברך הטוב והמטיב. וכתב (טער סניון פֿות ג), שאולי הטעם הוא, משום שאשתו 
אינה מצווה בפריה ורביה, ולעולם נוח לה בזכרים, ולכן אין זה טובה אלא לו. ומכל 
מקום כתב (כיפור סנכס ד"ס וכר), שיש לעיין במי שיש לו כמה בנים ואין לו בת, ותאב 
שתוליד לו בת, ונולד לו זכר, האם יברך הטוב והמטיב, מאחר שלא נוח לו בזכר. 
מא. רש"י (ל"ס ולכסוף). 

מב. מדברי הגמרא נראה, שצריך לברך ברכה זו מיד כששמע שמת אביו, אמנם כתבו 
הברכי יוסף (יו"ד סי' פע פופ 6) וספר מסגרת השולחן (יו"ד סי פמ ס"), שנהגו להסמיך 
את ברכת דיין האמת לקריעה שקורעים על המת. 

מג. ומברך דיין האמת קודם, אף שבכל מקום החביב קודם, משום שלא באה לו 
הירושה אלא על ידי המיתה, ולכן מברך קודם דיין האמת על המיתה. רבי אלעזר 


אוצר החכטה! 


משה הורוויץ (נרם"י ד"ס וננסוף, על פי דכרי כס"י pס).‏ ₪ as‏ 

מד. ואם אין אחים שיורשים עמו, מברך שהחיינו. רי"ף ורא"ש (ס" טו). ואף שהוא 
אבל, וזה יום מיתת אביו, מברך 'שהחיינו'. ומכח זה כתב בביאור הגר"א (פו"ס סי" פקנס 
סי"ז), שמה שכתב השלחן ערוך (טס) שטוב ליזהר שלא לברך ברכת שהחיינו בימי בין 
המצרים [-בין י"ז תמוז לט' באב] הוא חומרא יתירה. ועיין שם במגן אברהם (פ"ק מ3). 
וכתבו הרשב"א (ד"ס וס6) והרא"ש (פס) והשיטה מקובצת (ד"ס סכ), שאף אם הניח האב 
כמה שדות וכל אח יורש שדה אחרת, שאינם שותפים באותה השדה, גם כן מברכים 
הטוב והמטיב, כיון שהטובה היא אותה טובה שבאה לכולם יחד [וכתבו הראשונים, 
שהלכה זו אינה מתאימה עם דעת הרי"ף (ללס סעלס נעיל) שכתב שאינו מברך הטוב 
והמטיב על ירידת הגשמים, אלא אם כן אחרים שותפים עמו בשדהו. שלדעתו הדין נותן, 
שאם ירשו שדות נפרדות שלא יברכו הטוב והמטיב, כיון שאין זה שותפות באותה שדה]. 
מה. רשב"ם (פפפיס ק5. ד"ס פתד). וראה ברש"י (ד"ס עינוי ײן) שכתב, שהביאו לו יין 
טוב יותר מהראשון, ואין כוונת רש"י, שביין שאינו חשוב צריך לחזור ולברך, אלא 
אמר כן לגבי ברכת הטוב והמטיב, שסבר שאינו מברך אלא אם כן היין השני משובח 
יותר. וראה בהערה להלן. 

מו. בפסחים (ק6:) אמר רב חסדא בשם רב הונא, שלא אמרו שצריך לחזור ולברך 
אלא כשיצא לבית אחר, אבל אם הוא באותו בית, ועבר ממקום למקום, אין צריך 
לברך. ופירש רש"י (עס ד"ס ממקוס), שבאותו בית, אף אם שינה מקומו ויצא מהבית 
לעליה, אינו צריך לחזור ולברך [וכן משמע ברש"י כאן (ד"ס פינוי)]. אבל התוספות (עס 
ד"ס 036), והרמב"ם (כרכופ פ"ד ה"ס), והרא"ש (פסמיס פ"י סי" ס) והטור (פו"ת פי' קעת) 
פירשו, שגם אם שינה את מקומו מחדר לחדר צריך לחזור ולברך, ורק באותו חדר, 
אם עבר לזווית אחרת אין צריך לחזור ולברך. 

עוד אמר שם רב חסדא, שדין זה אינו אלא בדברים שאינם טעונים ברכה במקומם 
[כלומר, שאין מברכים עליהם ברכה חשובה בפני עצמם. רש"י (פס ד"ס כלכליס)], אבל 
דברים שטעונים ברכה במקומם [שהם כל מיני פת ושבעת המינים (כט"י פס)], אין צריך 
לחזור ולברך עליהם, כיון שהוא חוזר לאכול על דעת סעודה הראשונה. ורב ששת 
אמר שאף על דברים שטעונים ברכה במקומם חוזר ומברך. וברייתא זו שהביאה הגמרא 
כאן, היא רק כשיטת רב ששת, שלדעת רב חסדא, אינו צריך לחזור ולברך על יין גם 
בשינוי מקום [וראה בגמרא שם, שהביאה הגמרא ברייתא שסוברת כרב חסדא]. 

מז. שהמשנה את מקומו, מסיח את דעתו מהשתיה, וצריך לחזור ולברך כדין היסח 
הדעת. רשב"ם (פספיס ק: ד"ס ידי ײן). ואף אם חזר אחר כך לאותו מקום שהיה שם 
תחילה, צריך לחזור ולברך. ר"ן (פפסיס ק: ד"ס 035. 

מח. כך הוא לשון רש"י (ד"ס טינוי ין), וכתב הב"ח (פו"ם סי קעס) שנראה מדבריו, שאם 
מתחילה היו שניהם לפניו, יש לו לברך תחילה בורא פרי הגפן על היין המשובח יותר, 
ואינו מברך הטוב והמטיב על היין השני [וכן כתב המרדכי (ס" כטז) בשם הראבי"ה]. 
והטור (קס) כתב, שאף אם היו לו מתחילה שני מיני יינות, מברך על השני הטוב והמטיב. 
וכתב הבית יוסף (פס) שהטור חולק על המרדכי הנ"ל. אמנם הדרכי משה (שס פופ 6) 
כתב, שיש לומר שאף הטור לא אמר שמברך הטוב והמטיב על השני, אלא כשלא היו 


ברכות 


וְהַמִטיבי, הרי שגם על טובה שאינה רק לו, מברך הטוב והמטיב. 
דוחה הגמרא, הָתֶם נֵמֵּי - אף שם בשינוי יין, אין זו טובה רק לו, 
כיון דְאִיפָא בָּנִי חַבוּרֶה דְּשַתוּ בַּהֲדִיהּ - שיש עוד בני חבורה 
ששותים יחד עמוני. 


נם! [ד] 


א 


שנינו במשנה (עיל נה), בָּנָה בַּיִת חַדָש וְקְנָה כָּלִים חַדָשִים וכו" 
אומר ברוך שהחיינוי. 


הגמרא דנה אם צריך לברך גם כשיש לו כבר כלים כאלו: 

אָמר רב הוְּנָא, לא שָנוּ - לא נשנה דין זה שהקונה כלים חדשים 
מברך שהחיינו, אֶלָא כשָאִין לו כלים כַּיוֹצַא בָּהֵן [-כמו הכלים שהוא 
קונה עכשיון, אַבְל אם יש 19 כלים כַּיוֹצֵא בָּהֵן, אִין צריך לָבָרֵךּ, 
כיון שאין הנאתו מרובה בקנייתם. וְרַבִּי יוֹחֲנֵן אֲמַר, אָפִילוּ אם יש 
לו כלים פְּיּוֹצֹא בָּהַן שנפלו לו בירושהי, אם הוא לא קנה מעולם 
כלים כאלה, צַרִיך ?ברף, כיון שנתחדש אצלו דבר בכלים אלו, שרק 
אותם קנה. 


שני היינות יחד לפניו מתחילה, אבל אם היו שניהם לפניו, אף הטור מודה שמברך קודם 
על המשובח יותר, וממילא אינו מברך הטוב והמטיב על השני שהוא גרוע ממנו. והב"ח 
(פס) כתב, שמה שכתב הטור שמברך על השני הטוב והמטיב, הוא באופן שעבר ובירך 
הגפן על היין הגרוע, שאז אף שהיה היין המשובח לפניו בשעת ברכת הגפן, מברך 
עליו הטוב והמטיב, אבל ודאי שלכתחילה צריך לברך ברכת הגפן על היין המשובח 
יותר. וראה בדברי חמודות (לופ מו) שכתב בדעת רש"י, שכל שהיו שני היינות לפניו 
מתחילה, והיה בדעתו לשתות משניהם, שאינו מברך הטוב והמטיב, ורק אם לא היה 
היין המשובח יותר לפניו, או שלא היה בדעתו לשתות ממנו, מברך עליו הטוב והמטיב. 
מט. כן הביאו התוספות (ל"ס סטוכ) בשם הרשב"ם בפסחים (ק6. ד"ס פחד). וכן מבואר 
בפשטות ברש"י (ל"ס טינוי יין) שכתב ששינוי יין הוא שהיין השני טוב יותר מהראשון 
[וראה בברכת אברהם (נקוספות ד"ס סטוכ) שכתב שהתוספות לא הביאו כן מרש"י, משום 
שיש לדחות ולומר, שרש"י אמר כן לענין ברכת בורא פרי הגפן, שגם אם היין השני 
משובח יותר, אין צריך לברך עליו שוב ברכת הגפן, אבל לענין ברכת הטוב והמטיב 
יש לומר שסובר רש"י, שאף אם אינו משובח יותר מברך הטוב והמטיב. אמנם הביא 
שהרא"ש (סי טו) והרשב"א (לד"ס פינוי) הביאו בשם רש"י שאין מברכים הטוב והמטיב 
רק אם השני משובח יותר, וביאר שהם דייקו כן מרש"י, משום שלענין בורא פרי הגפן, 
אין סברא לחלק בין יין גרוע יותר ליין טוב יותר, ובודאי שכוונת רש"י היא, שאין 
מברכים הטוב והמטיב אלא אם כן היין השני טוב יותר]. ור"ת (נפוספות ד"ס סעונ) כתב, 
שאף אם אין היין השני משובח יותר, כל שאינו גרוע יותר מדי מהיין הראשון, מברך 
הטוב והמטיב. וביאר הרשב"א (ל"ס טינוי), שאינו מברך על מה שהיין משובח, אלא על 
ריבוי היין. 

נ. כתבו התוספות (ד"ס סטוכ), שאין מברכים הטוב והמטיב רק על שינוי יין, כיון שיש 
בו שתי מעלות, שהוא גם מזין וגם משמח, אבל על שינוי לחם ושינוי בשר, אינו 
מברך הטוב והמטיב [שלחם הוא רק מזין ואינו משמח, ובשר אף שהוא משמח אך 
אינו מזין, ואילו יין הוא משמח ומזין כמבואר לעיל (לס:) שיין שונה משאר המאכלים 
שהוא 'סעיד' (כס כרט"י טס ד"ס וסכתיכ)]. והרא"ש (סי טו) כתב, שאין מברכים רק על 
שינוי יין, כיון שלא מצאנו שירה אלא על היין [כמבואר לעיל (לס.)], וכמו כן הטוב 
והמטיב שהיא ברכת הודאה והיא דומה לשירה, אין מברכים אלא על יין. ועוד טעם 
כתב, משום שברכת הטוב והמטיב תיקנו כשניתנו הרוגי ביתר לקבורה [כמבואר לעיל 
(מת:)], ולכן תיקנו דווקא על יין שהוא אדום כדם. אמנם הראב"ד (סו63 כפיעס מקוכ5ת 
ד"ס וכפנ) כתב, שאף אם הביאו לפניו פת יפה מהראשונה, וכן אם הביאו אחר היין 
משקים אחרים, מברך הטוב והמטיב. 

נא. ואף אם אשתו ובניו שותים עמו, מברך הטוב והמטיב. אבל אם הוא שותה לבדו, 
אפילו שהחיינו אינו מברך, כי אין ברכת שהחיינו אלא על התחדשות. תוספות (ל"ס 
ספס). אבל הר"ן (פספיס ק5. ד"ס פנל מנרך) כתב, שאם הוא שותה לבדו מברך שהחיינו. 
והביא המרדכי (כמז כטז) שהרי"ף פסק, שדווקא חבורה שהיין הוא של כולם מברכים 
הטוב והמטיב, אבל אורח אינו מברך הטוב והמטיב, שכיון שהיין אינו שלו, אין לו 
הטבה ממנו. וכתב המגן אברהם (ס" קעס סק"ד), שהרי"ף הלך בזה לשיטתו, שסבר 
שאף בגשמים אינו מברך הטוב והמטיב אלא אם כן יש לו שותף בשדהו [ראה הערה 
לעיל], משום שלדעתו אין לברך על הטובה הבאה לו, אלא אם כן יש לו שותף בטובה 
זו, ולכן אף הבעל הבית לא יברך, כיון שאין לו שותף בטובה, ורק אם אשתו ובניו 
שותים עמו, שכיון שהוא חייב במזונותיהם, הרי זה כמו שיש להם חלק ביין. אבל 
לראשונים החולקים על הרי"ף שם, אף כאן אין צריך שיהיה לכולם חלק ביין. 

כתב הרא"ש (סי' טו), שיש שרצו לומר, שכיון שאין מברכים ברכת הטוב והמטיב על 
שינוי יין ביחיד, לכן בחבורה, אין כל אחד מברך לעצמו אלא אחד מברך לכולם, 
שאם יברך כל אחד לעצמו נמצא שהוא יחיד. ודחה את דבריהם, שודאי כיון שהטובה 
היא טובה שבאה לרבים, יכול כל אחד לברך בעצמו, וכמו השומע שילדה אשתו זכר, 
מברך הטוב והמטיב אף שאין אשתו עמו. 

נב. ראה בהערות לעיל כמה פרטי דינים בזה. 

בנג רשיי לי ילטנ 


ם. [א] 


ומדייקת הגמרא מדבריהם, מִכְּלֵל - משמע מכך, דְּכִי [-שאם] כָנֵה 
כלים כאלה, וְחֲזַר עכשיו וְקְנָה", לדְבְרִי הפל אִין צְרִיךְּ לְבַרְףּ, 
שהרי אף רבי יוחנן לא אמר שצריך לברך אלא משום שלא קנה את 
הכלים, אלא נפלו לו בירושהי, אבל אם קנה את הכלים אינו מברך. 


הגמרא מביאה לשון אחרת במחלוקת רב הונא ורבי יוחנן: 
אומרת הגמרא, וְאִיפָא דְּאֶּמְרִי - ויש שאמרו שמועה זו בלשון אחרת, 
אָמר רב הוּנָא, לא שָנוּ - לא נשנה דין זה שהקונה כלים חדשים 
מברך שהחיינו, אֶלָא כשַלא קְִנָה כלים כאלה וחזר עכשיו וְקְנָה, 
אֲכָל קָנָה וְחָזֶר וְקָנָה, אין צריך לָבָרֵּ. ורי יוֹחָנֶן אָמַר, אפיל 
אם קָנָה כלים כאלה, וְחָזֹר עכשיו וְכָנֵה צַרִיף לְבַּרְִּי. ומדייקת 
הגמרא מדבריהם, מִפֶּלֶל - משמע מכך, דְּכִי [-שאם] יש ל1 כבר כלים 
כאלה שנפלו לו בירושה, וְקְנָה עכשיו עוד כלים לדִּבְרִי הפל צריף 
לְבָרףְּ, שהרי אף רב הונא לא אמר שאינו מברך, אלא כשקנה כבר 
כלים כאלה ואין אצלו שום חידוש בקניה זו, אבל אם לא קנה קודם, 
אלא נפלו לו בירושה, מודה רב הונא שמברךי. 


הגמרא מקשה על הלשון השני: 

מִיתִּיבִּי - הקשו בני הישיבה, שנינו בברייתא, כָּנָה בִּית חָדֵשׁ וְאִין 
לו בית אחר כִּיוצָא בּוֹ, או שקנה כָּלִים חדשים וְאִין 1% כלים 
אחרים פַּיוצַא כָּהֶם, צַרִיך ?בָר שהחיינו, אבל אם יש לו כבר בית 
או כלים פַּיוֹצֵא בָּהֶם, אִין צַרִיד לכָרֵףְּ, דִּבְרי רַכִּי מאיר. רַבִּי 
יהודָה אומר, בִּין כַּך וּבִּין פַּף - בין אם אין לו כיוצא בהם ובין 
אם יש לו, כיון שאת הראשונים לא קנה, צַריף לְברֵַףְּ. ומבארת 
הגמרא את הקושיא ואומרת, בַּשְׁלֵמָא לְלִישְׁנֵא קמָא - הברייתא מובנת 
אם נפרש את מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן כמו הלשון הראשון שנחלקו 
במי שנפלו לו כלים כאלו בירושה, משום שיש לומר שרב הוּנָא סבר 
כְּרַבִּי מאיר, שאם יש לו כבר כלים כאלה אינו מברך, וְרַבִּי יוֹחֲנן 
סבר כְּרַבִּי יְהוּדָה, שגם אם יש לו כלים כאלה מברך, אֶלָא לְלִישְׁנָא 
בַּתְרָא - אבל אם נפרש את מחלוקתם כמו הלשון השני, שנחלקו רק 
במי שקנה כבר כלים כאלו, קשה, שבְּשָלְמָא רב הוּנָא שאמר שאינו 
מברך, אפשר לומר שהוא סובר כְרַבִּי יְהוּדָה, שאם יש לו כלים כאלה 
שנפלו לו בירושה, מברך, ואם הוא עצמו קנה כבר כלים כאלה, אינו 
מברך, אֶלָא רכ יוּחַנֶן דְּאָמַר שאף אם הוא בעצמו קנה כלים כאלה 
מברך, כָּמַאן - כשיטת מי אמר את דבריו, שדבריו אינם לא כְּרַבִּי 
מַאִיר ולא כְּרְבִּי יְהוּדֶה, שאף רבי יהודה לא אמר שמברך אלא אם 
באו לו כלים כאלה בירושה, אבל אם הוא בעצמו קנה כלים כאלה 
מודה רבי יהודה שאינו מברך. 


מתרצת הגמרא, אֶמַר לְף רְבִּי יוחַנֶן - יש לרבי יוחנן לתרץ ולומר, 
שהוא סובר כרבי יהודה, ואף שרבי יהודה לא אמר אלא שאם נפלו 


א. ועדיין הכלים הראשונים נמצאים תחת ידו, אבל אם הכלים הראשונים אינם נמצאים 
תחת ידו, הרי הוא כמי שלא קנה מעולם כלים כאלה. רשב"א (ד"ס (ישנ). 

ב. שכן מוכח ממה שאמר שאף אם יש לו' מברך, ולא אמר שאף אם קנה כבר 
מברך, לומר, שלא קנה מעולם כלים כאלה, אלא באו לו בירושה. 

ג. ואף שהכלים הראשונים עודם בידו, מברך, כיון שבכל עת שהוא מוסיף לקנות 
מתחדשת לו הנאה ושמחת הלב. רשב"א סס). 

ד. כתבו התוספות (נע: ד"ס וכני) והרי"ף והרא"ש (סי טו), שהלכה כרבי יוחנן לפי 
האיכא דאמרי, שאף אם קנה וחזר וקנה מברך שהחיינו. אבל הרמב"ם (נככופ פ"י ס"5) 
פסק כרבי יוחנן לפי הלשון הראשון, כמו שדקדק הכסף משנה שם מדבריו, שרק 
בנפלו לו בירושה כשהוא קונה מברך שהחיינו, אבל אם קנה וחזר וקנה, אינו מברך 
שהחיינו [וראה את טעמו בהערה להלן]. 

ה. שאם היו נחלקים במי שקנה וחזר וקנה, היינו יכולים לטעות ולומר שמי שנפלו 
לו כלים בירושה, מודה רבי מאיר שכשהוא קונה מברך שהחיינו. 

ו. תיבות 'דאין צריך לברך', אינם בדפוס ראשון. 

ז. ביאר רש"י בביצה (נ: ד"ס דספיכ)), שעדיף לתנא להשמיענו את דברי המיקל, 
משום שהוא סומך על שמועתו ואינו ירא להתיר, אבל דעת האוסרים אינה ראיה, 
שהכל יכולים להחמיר ואפילו בדבר המותר. ותמהו האליה רבה (ס" כנ סק"6) האמרי 
נועם (ד"ס כפ) והצל"ח (ד"ס וסנס), שטעם זה אינו שייך כאן, שבברכות אי אפשר 
להחמיר מספק, שהרי אם יברך ברכה שאינו צריך לברך, עובר באיסור של 'לא תשא 
את שם ה' אלוהיך לשוא' (פמות כ ו, דכליס ס י), ואם כן כאן הוא להיפך, שהיה לתנא 
להשמיענו את דעת רבי יהודה אף שהוא מחמיר, משום שלא היה מחמיר אם לא 
היה ברור לו דבר זה, אבל רבי מאיר, מה שהוא מיקל שלא לברך, יתכן שאמר כן 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


לו כלים כאלה בירושה מברך, הוא הדין דִלְרְבִּי יהודה אם קְנָה 
כבר כלים כאלה, וְחֲזַר עכשיו וְקָנָה, נָמִי - גם כן צַרִיך לְבְרְך, וְהַא 
דְּקָא מִיפַלנִי - והטעם שנחלקו רבי יהודה ורבי מאיר בְּמי שיש לו 
כלים שנפלו לו בירושה וְתָנָה עכשיו כלים כאלה, ולא נחלקו במי 
שהוא עצמו קנה כבר כלים כאלה, הוא לְהוּדִיעַף פחו [-את חידושו] 
דְּרבִּי מַאִיר, דאָפִילוּ מי שַקְנָה כלים וְיָש 1% כבר כלים כאלה שנפלו 
לו בירושה, אִין צריך לְכֶרִף, וְכָל שׁכֵּן שלדעת רבי מאיר אם הוא 
בעצמו קָנָה כבר כלים כאלה, וְחַזֶר עכשיו וְקְנָה, דְּאִין צָרִיךְ לְבַרְףָ". 


שואלת הגמרא, וְלִיפְלְגוּ - ויחלקו רבי מאיר ורבי יהודה בְּמי 
שקְנָה וחזר וְקְנָה, ובזה יאמר רבי מאיר דְאִין צְרִיךְ לְבַּרְִ', כדי 
להוֹדיעף פחו [-את חידושו] דְּרְכִּי יְהוּדָה, שאף מי שקנה כבר כלים 
כאלה צריך לברך. משיבה הגמרא, פח דְּהַתִּירָא עָדִיף ליה - עדיף 
לתנא להשמיענו את דעת רבי מאיר, משום שהוא מיקל יותר', ואינו 
מצריך לברך אפילו ביש לו כלים כאלו על ידי ירושה ולא על ידי 
קניה. 


אי 


שנינו במשנה, מִבְּרִ על הַרְעָה כו" מעין על הטובה. 


הגמרא מבארת את דברי המשנה שיש לברך 'דיין האמת' גם על 
רעה שיש בה טובה: 
מבררת הגמרא, הַיכִי דָמֵי - במה מדובר, איזו רעה יש בה טובה ואף 
על פי כן מברך עליה 'דיין האמת'. משיבה הגמרא, כְּגוֹן דְּשָקל בְּדְקָא 
בְּאַרְעִיח - שנכנס שטף מים בשדהו ושטף את הזרעים", שאף עַל 
גכ דְּטְבָא היא ?דידיה - שיש לו טובה בכך, דְמַפָּקָא אַרְעָא 
שִׂירְטוֹן - שמעלה הקרקע רפש וטיט, וְשַבְחַא - ומזדבלת ונעשית 
משובחת לשנים הבאות", הַשִׁתּא מִיהָא רְעָה הַיא - מכל מקום עתה 
רעה היא לו, מפני שהפסיד את תבואתה של שנה זו, לפיכך מברך 
עליה 'דיין האמת'. 


* 


שנינו במשנה, וְעֵל הַטוֹבָה כו' מעין על הרעה. 


הגמרא מבארת את דברי המשנה שיש לברך 'הטוב והמטיב' גם 
על טובה שיש בה רעה: 
מבררת הגמרא, הַיכִי דָּמַי - במה מדובר, איזו טובה יש בה רעה ואף 
על פי כן מברך עליה 'הטוב והמטיב'. משיבה הגמרא, כְּגוֹן דְאֲשְׁכַּח 
[-שמצא] מִצִיאָה, שאַף על גָב דְּאפשר שרעה היא לדִידִיה [-לון, 
דְּאֵי שָמָע בָּהּ מִלְפָא שָקִיל לה מִנִיה - שאם ישמע זאת המלך 


משום שהיה מסופק בדבר, והחמיר שלא לברך כדי שלא יכנס בספק איסור של 'לא 
תשא' [וראה בכסף משנה (נככופ פ"י ס"6) שכתב, שהרמב"ם פסק כלשון הראשון, 
משום שתירוץ הגמרא ללשון השני דחוק הוא, שלא שייך כל כך לומר שמי שאומר 
שלא לברך, הוא כח דהתירא]. וכתב בחדש האביב (ד"ס כת), שנראה שאין זה אלא 
לשון מושאל, וכוונת הגמרא היא, שעדיף לתנא להשמיענו את דעת רבי מאיר שהיא 
מחודשת יותר, שמסתבר לומר כדברי רבי יהודה, שכל שהוא שמח בקניית הכלים 
יש לו לברך, אף אם כבר קנה כלים כאלה, ורבי מאיר חידש לומר שאף אם נפלו 
לו כלים כאלו בירושה אינו מברך. והחתם סופר (קו"ת מ" סי" (ס) כתב, שברכת 
שהחיינו מברכים משום שאסור ליהנות בלא ברכה, והיה ראוי שכל אדם שקונה דבר 
שיש לו הנאה בו יברך עליו, אלא שיש דברים שאמרו שאין לברך עליהם, משום 
שהנהנה בהם בטלה דעתו אצל כל אדם. וזה אינו אלא בדבר שהוא ברור שאין לברך 
עליו, אבל דבר שהוא ספק אם מברכים עליו, אי אפשר לומר שבטלה דעתו אצל 
כל אדם, ולכן כל אדם שנהנה מזה, יש לו לברך. ואם כן לא היה אומר רבי מאיר 
שלא יברך, אלא אם כן היה ברור לו שאין לברך על כך, אבל רבי יהודה שאמר 
שיש לו לברך, יתכן שהוא משום שיש לו ספק בדבר, וכל שיש בו ספק צריך לברך. 
והצל"ח (פס) כתב, שאף בדברים שאין חייב לברך עליהם שהחיינו, יש רשות לברך 
עליהם שהחיינו, ואם כן ודאי מה שאמר רבי מאיר שלא יברך, הוא משום שהיה 
ברור לו שאין צריך לברך, אבל מה שאמר רבי יהודה שצריך לברך יתכן שאמר כן 
משום שהיה מסופק בדבר. 

ח. או שקלקל את החרישה. פסקי רי"ד (ד"ס סיכי). 

ט. רש"י (ל"ס דעסקפ) ורע"ב (פ"ט מ"ג). ובפירוש רס"ג (ל"ס מסקס) כתב שעל ידי שטף 
המים ידבק העפר במים ויהיו הזרעים [של השנים הבאות] טובים ומרובים. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [עיכונין עכ: ביס 3: 
קלופין ס: גיטין מס: 
עד: מולין נס. נלס נט:], 
0 [פי' על וס כסכ כמ" 
ביס 3: ד"ס ספירק ועי' 
ס"מ פ"י מסיביפפפן, 
ג) [ינמות קכ6: מויץ 
מג.], ל)[וע" תוס' 
סנסדרין ‏ כנ. ל"ס 
6רכעיס], ס) (לס כס: 
כם. כ6. ע"ם, ו) [לקמן 
סג. ‏ סנסללין ע., 
ז) גיטין נס:, מ) לעיל יט. 
כתוכות מ:, מ) כתובות 
סב. בלשון אחר קצת 
(רש"ש), י)נ"ק פס 
ע"ס, כ) עיין שבת פו., 
ל) לעיל נד ע"א. 


הגנהות הגר"א 


[אן גמ' (דא"ר אחא). 
תפ"מ: [בן שם 
(ופרפפני כי "ר נ"b‏ 


19/06/0188 ורפותך סע לפי). 


מ"מ ונ" כי רופא 
הנה אתה: [ג] שם 
חנם. ("כ וכ"ס 503" 
6 גיכסת ‏ נס'ג 
וסרמנ"ס חולים: 


נליון הש"ס 


גמ' כח דהתירא כו". 
עי' רס"נ פסמיס ק"כ 
ע"ק ד"ס (סודיעך כסו 
וע ה"כ סי .כ :h‏ 
שם כל היכי דדרשת 
להאי קרא. כעין זס 


(קמן סג ע'ת: רשוין 


ד"ה שלא יהא פנדל. 
שלא תתעבר. עי' נדס 
דף כס ע"כ פוס' ד"ס 
קמ"כ: 
-- <₪ אל 7 


תורה אור השלם 
א) וְאַחַר יָלָרָה בַת 
וַתִקְרָא אֶת שְׁמָהּ רִינָה: 
[בראשית ל, כא] 
ב) דַבָּר אֶל בָּנִי ישְרְאֶל 
לאמר אֶשָה בִּי תוָריע 
נָלְדָה זָכֶר וְטִמְאָה 
שבְעַת יָמִים כִּימִי נָדַת 
רָוֹתָהּ תִּטְמָא: 
קרא יב, בן 
ג מִשְׁמוּעָה רְעָה לא 
ירָא נְכון 9ב בָּטַח בֵּיי: 
[תהלים קיב, ז] 
ד) פָּחֲדוּ בְצִיון חַמָאִים 
אָחֲוָה רְעֲדָה חִנָדִּים מִי 
יור לָנוּ אש אוֹכָלָה מִי 
ינור לָנוּ מוּקְדִי עוֹלֶם: 
[ישעיה לג, ידן 
ה) אֲשְׁרֵי אֶדֶם מְפֹחַד 
תָּמִיד וּמַקְשָׁה לבו יפול 
בֶּרְעָה: [משל כח, יר 
די פַחַד פְּחַדְתִּי 
אֶתֵָנֵי וְאֲשֶׁר יְגְרְתִּי 
יבא ליי [איוב ג, כה] 
ז) לולי יַ צְבָאוֹת הוּתִיר 
לְנוּ שָרִיר כְּמִעָט כְְּדם 
הָיינוּ לַעֲמֹרָה דָמִינוּ: 
[ישעיה א, ט] 
ח) שַׁמְעוּ דָבַר וי קצִינִי 
סֶדם הַאַזנוּ הּוֹרַת 
אֲלהֵינוּ עם עמֹרָה: 


|ישעיה א, ין 
טו אִם יָקוּם וְהַתְהַלְד 
ַּחוּץ ‏ על מִשָענתו 
ונקה הַמַכָּה רַק שָבְתו 
יתֵן ורפא יְרפָא: 
[שמות כא, יט| 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


דקנה וחזר וקנה דברי הכל אין צריך לברך. לס ככי יומנן 5 
למר פריך לכרך 596 מקוס לנענין קנייס סל סו: ואיכא דאמרי 
כו מכלל דכי יש לו וקנה דברי הכל צריך לברך. לסל כ3 סו 
5 פמר פין 5ריך ככרך 656 דקנס וסור וקנס דליכ מדוט כנכ, 936 
יש כו וקנס דליכ סלוט מולס סול 
דלרך: בו כך ובין: כך. כ פיק / 
כו כין ספין כו, סוסל ו קנס 
סרפקוניס ועכסיו קנס ככיך עברך: 
לא כר' מאיר ולא כרבי יהודה. 
דספיכו ככי יסולס 6 פניג 0 
כיץ כו וקנס, 36ל כקנס וסור וקנס 
52: דמסקא ארעא שרטון. מימ"ן 
מסמת סקיס, וסוס יס 5כל: השתא 
מיהא רעה היא. קמקנלת תכוס 
טל טנס זו, ועכרך כרוך דיין ס6מת: 
ועל הטוב שהיא מעין הרעה. ינלך 
סטוג | וסעעינ: | מאי חיא. כגון 
דסקכס מכיס: שלא יפריח. סזרע 
6 יקנוט ויסיס ונד, ונר קלקס 
יעיס פס 55 קנט ככר ססכית? ופי 
תפנס מוענת: שלא יהא סנדל. = של 
ממעכר פסתו ולד תכ ויסיס פוסק 
קורתו קל כפפון, ודומס דג טל יס 
ססמו סנדל. | סכי 6מרינן | במס' 
נלס. (דף כס:) סנדל דועס (סנדל 


ם. 


קנ יס, ומתסכתו ונד סיס 556 טנרכף, מקל נמלס שסטר לת סכיכו 
וסתזיר וכו כפסוכיו: ומי מהני. תפנס כזכר פפינו כפוך 6רכעיס 
יוס, וסנ סדכל תנוי כסזכלעס מסלס: הכי גרסינן מעכפת עס 
דמסני כגון ססזריעו סניסס ככת סת: כל היכי דדרשת ליה 
להאי קרא. מדרים (פדל מסמעות: 
מסיפיה לרישיה מדריש. מי טנכון 
כו כטום כיי' מסמועס כעס 60 
יכק: בחברי תורה פתיב. סקסל 
פדס מפסד תמיד סמ ססתכת 
ממנו, סמתוך כך סו מסזיר נסנותס 
תמיד: תנו רבנן. כן עזי פמכס 
דסמר? ספיס | ככניסתו | וסתיס 
ביליקתו: לית לן בה. סכ כעכמו 
קנ יפטע, 6ו 6ס פטע כבר 56 יכנס 
כמקוס סלנס: בי בני. כית סמרסן: 
מתותיה. ספירס ססמיס (ופניס 
לתוכס, ‏ וני ללס כופפיס. ענ גי 
קלס שעל גנס: בחד אבריה. 
זרועו סקזיק לסל פו טניס, ‏ חס 
מס ססזיקו על מס וספד: חיינו 
דרבי אחא. לכעי סודויי ססונסתני 
(שלוס: שאין דרכן של בני אדם 
וכו. כנומל 3 סיס לסס. (עסוק 


מכלל דכי קנה וחזר וקנה דברי הכל אין 
צריך לברך וא"ד אמר רב הונא לא שנו 
אלא שלא קנה וחזר וקנה אבל קנה וחזר 
וקנה אין צריך לברך ור' יוחנן אמר *אפילו 
קנה וחזר וקנה צריך לברך מכלל דכי יש 
לו וקנה דברי הכל צריך לברך מיתיבי בנה 
בית חדש ואין לו כיוצא בו קנה כלים חדשים 
ואין לו כיוצא בהם צריך לברך יש לו כיוצא 
בהם אין צריך לברך דברי ר"מ ר' יהודה אומר 
בין כך ובין כך צריך לברך בשלמא ללישנא 
קמא רב הונא כר"מ ורבי יוחנן כרבי יהודה 
אלא ללישנא בתרא בשלמא רב הונא כרבי 
יהודה אלא רבי יוחנן דאמר כמאן לא כר"מ ולא 
כרבי יהודה אמר לך רבי יוחנן הוא הדין דלרבי 
יהודה קנה וחזר וקנה נמי צריך לברך והא דקא 
מיפלגי ביש לו וקנה להודיעך כחו דר"מ דאפי 
קנה ויש לו אין צריך לברך וכל שכן קנה וחזר | כלפולופ 825 לקס כסמיס: 
וקנה דאין צריך לברך וליפלגו בקנה וחזר א 

וקנה דאין צריך לברך* להודיעך כחו דר' יהודה *9* כח דהתירא עדיף ליה: 
ימברך על הרעה כו: היכי דמי כגון רשקל בדקא בארעיה אף על גב דטבא היא לדידיה דמסקא 
ארעא שירטון ושבחא השתא מיהא רעה היא: יועל הטובה כו': היכי דמי כגון דאשכח מציאה אף 


על גב דרעה היא לדידיה ראי שמע בה מלכא שקיל לה מיניה השתא מיהא טובה היא: יהיתה 


אשתו מעוברת ואמר יהי רצון שתלד כו הרי זו תפלת שוא: ולא מהני רחמי מתיב רב יוסף * ואחר 
ילדה בת ותקרא את שמה דינה מאי ואחר אמר רב לאחר שדנה לאה דין בעצמה ואמרה י"ב שבטים 
עתידין לצאת מיעקב ששה יצאו ממני וארבעה מן השפחות הרי עשרה אם זה זכר לא תהא אחותי 
רחל כאחת השפחות מיד נהפכה לבת שנא' ותקרא את שמה דינה *אין מזכירין מעשה נסים ואיבעית 
אימא מעשה הלאה בתוך ארבעים יום הוה כדתניא שלשה ימים הראשונים יבקש אדם רחמים שלא 
יסריח משלשה ?ועד ארבעים יבקש רחמים שיהא זכר מארבעים יום ועד שלשה חדשים יבקש רחמים 
שלא יהא כנדל משלשה חדשים ועד ששה יבקש רחמים שלא יהא נפל מששה ועד תשעה יבקש 
רחמים שיצא בשלום ומי מהני רחמי והא'ר יצחק בריה דרב אמי > איש מזריע תחלה יולדת נקבה 
אשה מורעת תחלה יולדת זכר שנאמר = אשה כי תזריע וילדה זכר הכא במאי עסקינן כגון שהזריעו 
שניהם בבת אחת: היה בא בדרך: ת"ר מעשה בהלל הזקן שהיה בא בדרך ושמע קול צוחה בעיר 
אמר מובטח אני שאין זה בתוך ביתי ועליו הכתוב אומר 9 משמועה רעה לא ירא נכון לבו בטוח 
בה' אמר רבא כל היכי דדרשת להאי קרא *מרישיה לסיפיה מדריש מסיפיה לרישיה מדריש מרישיה 
לסיפיה מדריש משמועה רעה לא ירא מה טעם נכון לבו בטוח בה' מסיפיה לרישיה מדריש נכון 
לבו בטוח בה' משמועה רעה לא ירא ההוא תלמידא דהוה קא אזיל בתריה דרבי ישמעאל ברבי 
יוסי בשוקא דציון חזייה רקא מפחיד אמר ליה חטאה את דכתיב = פחדו בציון חטאים אמר ליה 
'והכתיב "אשרי אדם מפחד תמיד אמר ליה ההוא בדברי תורה כתיב יהודה בר נתן הוה שקיל 
ואזיל בתריה דרב המנונא אתנח אמר ליה יסורים בעי ההוא גברא לאתויי אנפשיה דכתיב "כי פחד 
פחדתי ויאתיני ואשר יגורתי יבא לי והא כתיב אשרי אדם מפחד תמיד ההוא בדברי תורה כתיב: הנכנם 
לכרך: תנו רבנן זבכניסתו מהו אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי שתכניסני לכרך זה לשלום נכנם אומר 
מודה אני לפניך ה' אלהי שהכנסתני לכרך זה לשלום בקש לצאת אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי 
ואלהי אבותי שתוציאני מכרך זה לשלום יצא אומר מודה אני לפניך ה' אלהי שהוצאתני מכרך זה 
לשלום וכשם שהוצאתני לשלום כך תוליכני לשלום ותסמכני לשלום ותצעידני לשלום ותצילני מכף 
כל אוב ואורב בדרך אמר רב מתנא ל"ש אלא בכרך שאין דנין והורגין בו אבל בכרך שדנין והורגין 
בו לית לן בה" א"ד אמר רב מתנא אפילו בכרך שדנין והורגין בו זימנין דלא מתרמי ליה אינש דיליף ליה 
זכותא. ת"ר 'הנכנם לבית המרחץ אומר יהי רצון מלפניך י" אלהי שתצילני מזה ומכיוצא בו ואל יארע בי 
דבר קלקלה ועון ואם יארע בי דבר קלקלה ועון תהא מיתתי כפרה לכל עונותי אמר אבי לא לימא 
אינש הכי דלא לפתח פומיה לשטן * דאמר ר"ל וכן תנא משמיה דר' יוסי לעולם אל יפתח אדם פיו 
לשטן אמר רב יוסף מאי קראה דכתיב " כמעט כסדום היינו לעמורה דמינו מאי אהדר להו נביא 
שמעו דבר יי קציני סדום וגו' כי נפיק מאי אומר א"ר אחא מודה אני לפניך י" אלהי שהצלתני מן 
האור ר' אבהו על לבי בני אפחית בי בני מתותיה אתרחיש ליה ניסא קם על עמודא שזיב מאה וחד 
גברי בחד אבריה אמר היינו דר' אחא דאמר רב אחא וי 'הנכנם להקיז דם אומר יהי רצון מלפניך יי" אלהי 
שיהא עסק זה לי לרפואה ותרפאני = כי אל רופא נאמן אתה ורפואתך אמת לפי שאין דרכן של 
בני אדם לרפאות אלא שנהנו אמר אבי לא לימא אינש הכי %דתני דבי רבי ישמעאל 
> ורפא ירפא "מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות כי קאי מאי אומר אמר רב אחא ברוך רופא חנם ײ. 
הנכנם 


שנהגו לעשותם (ועיין מגיד תעלומה בביאור דברי הגמ'): ס] בכת"י ובבה"ג וברי"ף כי נפיק (ועיין בהגהות דברי נחמיה): 


עין משפט 
נר מצוה 


נה א (מי" פ"י מסל' 

כרכום סל 5 סמג עטין 

כז) טוס"ע מויים סימן רכג 
סעיף ג: 

מ בגמי" עס הגכסיל 

(סמג סס) טוס"ע 

פֿו"ס סי" רכנ סעיף ל: 

נו ד ה עי" פס סנכס 

[לנן כס סמג עס 

טוס"ע פו"ם סימן כל 
סעיף 5: 

נח ו מ" חס סלכס כ 

טוס"ע סס סעיף ג: 

נט ז פיי" פס סל' כ 

טוס"ע קס סעיף ד: 

ם חטוט"ע י"ד סימן על 
סעיף 6: 


ליקוטי רש"י 


כח דהתירא עדיף. 
טונ לו לסשמיענו כמ דכרי 
סמתיר. עסו סומך על 
סמועתו וסיגו יר נסתמיר 
6 כמ סלוסרין 6ינס 
ריס שסכל יכונין לסממיר 
ופיו 373 | תמותר 
[ביצה ‏ ב]. | דמסקא 
ארעא שירטון. לימוץ 
בלע"ז | סמע(ס | טיט 
[ערובין צט:]. קילטון וזכל 
ונמייפתס ככך [רשב"ם 
ב"ב קכד.]. אין מזכירין 
מעשה נפים. (סניb‏ 
רסייס מסן [חולין מג.]. 
סנדל. ונד ססין כו ורת 
פניס וקימ ען במסכת 
נלס (כס:) סין קנדל פפין 
עמו ונד מס( 65דס 
טקטר פת סנכירו וסתזיר 
ורתו (6קוכיו | דכקסיס 
מעונרת ומוזלת 
ומפענרם לומק ספתל 
סת מנירו ופומת כֿורמו 
[יבמות יב:ן. כסעפעצרת 
ספומיס פעמיס טלסל 
לוסק פת סכירו ופוסת 
6 כורתו כדסמכינן (נדס 
כס:) כמכינתין פין סנדל 
ספין עמו ונל [נדה מה.]. 
טס מספעכר עונר עני 
פוסת ססני מ פורת 
סרססון ודוס נסגלל 
עסו דג קניס [כתובות 
לט. וע"ש בב"ח]. נכון 
לבו. נפמן לכו יפכו 
[תהלים קיב, זן. כל היכי 
דדרשת להאי קרא. 
לס כל נלרטו כמקכb‏ זס 
יע כך רסו יפה כין 
כלתיכפו כין כספוך נלקמן 
סג]. | מדריש. (ללס 
מסמעופים יפס [סנהדרין 
ע]. כי פחד פחדתי. 
כל ימי עמדתי בפסד על 
ס. ואשר יגורתי יבא 
לי. סן עתס סועתל ונגזר 
סיכ לי ואיוב ג, כד]. 
כמעט כסדום היינו. 
כולנו כליס [ישעיה א, ט]. 
קציני סדום. סריס 
סמעקיסס כקלוס [שם א, 
י. שניתנה רשות 
לרופא לרפאות. 6 
פמרינן רסמנ מסי וקיסו 
מסי [ב"ק פה.]. 


Rg 
לעזי רש"י‎ 


לימ"ץ. פירום סרטון, 

סול ורפס וטיט (כס"י 

סנכת דף גו ע"נ ד"ס 
נען): 


הגהות וציונים 


6] נראה דתיבות "דאין 
צריך. . =לברך "יי הכניסג 
המדפיסים בטעות (דבש 
תמר) וכן ליתא בכת"י: 
3] בכת"י אינו צריך 
לברך (במקום "לית לן 
בה"): ג] בכת"י לא 
גרסינן "דאמר רב אחא" 
אלא תנו רבנן הנכנס 
וכן מחקו הגר"א והגר"י 
לנדא: ל] בכת"י נוסף 


₪ עיין צל"ח ובשו"ת חתם סופר או"ח סימן נה ד"ה והנה הב"ת: 


ם. [ב] 


יקחנה ממנו', הַשַפָּא מִיהָא טוֹבָה היא - מכל מקום עתה טובה היא 
לו, לפיכך מפוך עליהי הטוב יוההמטיבי. 


* 


אשונו במשנה, הָיִתָה אֲשְׁתּוֹ מְעוּבָּרֶת, וְאָמַר, יְהֵי רְצוֹן שְׁתַּלד 
כו' אשתי זכר, הֲרֵי זו תפלת שַׁוְא. 


הגמרא דנה בדברי המשנה שתפילה על עובר שיהיה זכר אינה 
מועילה: 
מקשה הגמרא, ולא מִהִנִי רַחַמִי - וכי אין תפילה מועילה על כך, 
מַתִיב [-הקשה] רב ווֹסף, נאמר אצל לאה אחר שילדה את זבולון 
(נרפסית 5 כ6) 'ְאַחַר יָלְדָה בת וַתִּקְרָא אֶת שָׁמָהּ דִּינָה', ויש לברר, 
מַאי [-מהו שנאמר] 'וְאַחַר ילדה בת', הלא די היה לומר 'ותלד בת'י, 
ואָמַר רב, כוונת הכתוב היא לְאַחַר שַׁדְּנָה לאה דִּין בְּעַצַמָהּ כאשר 
נתעברה בזכר, וְאֲמְרֵה, הרי שָנִים עֲשֵׁׂר שְבָטִים עַתִידִין לצאת 
מִיעקבײ, ומתוכם ששה שבטים כבר יִצַאו מִמָּנֵי, שהם ראובן שמעון 
לוי יהודה יששכר וזבולון, וְאַרְבַּעַה שבטים יצאו מִן שתי הַשָפַחוַת, 
שנים מכל אחת, דן ונפתלי מבלהה וגד ואשר מזלפה, הָרִי שנולדו 
כבר עִשָרְה שבטים, ועוד שנים עתידים להיוולד, ואַם עובר זֶה שבמעי 
הוא זְכָר, הרי לא תּהַָא אַחותִי רְחַל אפילו כְּאַחַת השפחות, כי 
נמצא שעתיד לצאת ממנה שבט אחד בלבד, לפיכך התפללה שיתהפך 
עוברה לנקבה", ומיד נְהַפְכָה דינה לְבַת", שַנָּאָמַר באותו פסוק 
ותקרְא אֶת שמָה דִינָה', על שם הדין שדנה לאה בעצמה". הרי 
שמועילה תפילה על עובר שיהיה זכר או נקבה. 


מתרצת הגמרא, אִין מַזְכִּירִין מעָשָה נָפִּים להביא ממנו ראיה", 
שהמעשה אצל לאה נס היה, שעל פי דרך הטבע אין העובר מתהפך 
מנקבה לזכר, ועל כן בדרך כלל אין התפילה מועילה על כך, והיא 
תפילת שוא. 


ו. לכאורה אין די בכך לומר שיש רעה בדבר, אלא רק יש חשש שתסתלק הטובה. 
אולם בדקדוקי סופרים (פות ג) הביא שיש כתבי יד שנוסף בהם בגמרא כאן ומצער 
ליה'. וכעין זה פירש הרמב"ם (פירוע סמפניות, פ"ט מ"ג), שיתכן שתהיה רעתו גדולה 
מטובתו, שאם ראהו איש בשעת מציאתו וילשין עליו לשופט, יענהו השופט ויטול 
ממנו יותר ממה שמצא. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס מפני' קנס) ועוד ראשונים כתבו, שיש 
לחשוש שמא יקחו ממנו לא רק את המציאה, אלא גם את כל ממונו. 

וא. שאמנם אם ישמע הדבר בבית המלך תבוא לו רעה, וכאמור, אולם כיון 
שליבו שמח ובוטח שלא יהא כן, הרי הוא מברך 'הטוב והמטיב'. רא"ש (פ" י). 
טעם אחר כתב הרמב"ם (מס), שאת הברכות יש לברך על פי הידוע עתה, בלא 
לבדוק אחר העתידות שאפשר שיהיו ואפשר שלא יהיו. אולם גם בדעתו כתב 
בחידושי מהרי"ח (פ"ט מ"ג) [בביאור דברי התוספות יו"ט (סס)], שאם יש מקום 
לחשוש לרעה, כגון שראהו המלך עצמו בשעה שמצא את המציאה, לא יברך על 
הטובה. 

נוסח הברכה 'הטוב והמטיב', הוא דווקא כשיש לו בני בית שאף הם נהנים עמו. אבל 
אם הוא נהנה לבדו, מברך 'שהחיינו'. משנה ברורה (סי' כלנ פק"ו) על פי הגמרא לעיל 
(נט:). 

יב. כפי שנאמר בלידת שאר שבטים ותלד בן. 

וג. כתב המהרש"א (מ" ד"ס י"כ), שאמנם לאה לא היתה נביאה, שהרי הגמרא במגילה 
(יד.) אינה מונה אותה בכלל שבע הנביאות שעמדו לישראל, אך אמרה זאת כמתנבא 
ואינו יודע מה הוא מתנבא. אבל המהר"ץ חיות (מגילס עס ד"ס וקכע) כתב שמחלוקת 
בדבר, שבמדרש (נ"ל סו ט) נאמר שכל האמהות היו נביאות, והגמרא כאן סוברת כאותה 
דעה. ואכן כך גם מבואר בתנחומא (וױ פ), שדברי לאה נאמרו בנבואה. 

יד. כמבואר בתרגום יונתן (ככפקית ל כ6) ובתנחומא (ױ£5 פ), שהתפללה לאה על כך. 
טו. בפשטות למדו חז"ל כל זאת משינוי לשון הפסוק 'ואחר', וכאמור. ובדעת זקנים 
(כרססית פס) כתב שלמדו זאת ממה שלא נאמר בדינה 'ותהר ותלד' כפי שנאמר בשאר 
בני לאה, אלא נאמר בה לשון לידה בלבד, ומשמע שרק בעת לידתה היתה בת אך 
לא בעת הריונה, שאז היתה עדיין זכר. 

טז. כן משמעות הגמרא שדנה דין וכו', וכן כתב רש"י (רפקית כ כ6). 

כתב המהרש"א (פ"5 ד"ס (8חר) שלפיכך אין הכתוב מבאר מדוע נקרא שמה 'דינה', אף 
שבשאר הבנים ביאר מה טעם נקראו כפי שנקראו, כיון שלשון הכתוב 'ואחר ילדה 
בת', הרומז על הדין שדנה בעצמה, היא גם הטעם מדוע נקראה כן, שהוא על שם 
הדין. 

וז. רש"י (פונין מג. ד"ס פין מזכירין). ובחפץ ה' (כ"מ כן עטכ, ד"ס סיתס) פירש 'אין מזכירין 
מעשה ניסים', שאין מזכירים בתפילה דבר שצריך להפוך בשבילו סדרי עולם, ומותר 
להתפלל על כך רק למי שהוא מהצדיקים יסודי עולם. 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


תירוץ נוסף: 

וְאִיפָּעִית אִימַא - ואם תרצה תוכל ליישב זאת כך, שאותו מעשה 
דְלְאֶה שהועילה תפילתה, בְּתוֹך אַרְבָּעִים יום לתחילת עיבורה הָוָה 
[-היה], שאז אכן מועילה תפילה על דבר זה, פִּדְתִנְיא בברייתא בענין 
התפילות שצריך אדם להתפלל על עיבורה של אשתו, שבמשך שָלַשָה 
ימים הַרְאשונִים שלאחר התשמיש יִבַקֶש אֶדֶם רחֲמים שלא יפריח 
ויתקלקל הזרע שבמעי האשה, אלא יקלט ויעשה עובר". ומַשָלשָה 
ימים וְעַד אַרְבָּעִים יום יִבַקֶש רְחְמים שִיְהַא העובר זָכָר, כי עד 
ארבעים יום לא נעשית צורת הולד זכר או נקבה". ומְארְכַּעִים יוֹם 
ועד שָלשָה חֲדָשִׁים יבקש רחמים שׁלא תתעבר אשתו עובר נוסף 
אשר ידחוק את הראשוןי ויְהַא הראשון פָנְדֶּל [-צורה מעוכה ללא 
פנים כדג ששמו 'סנדלייי]. ומִשֶלְשָה חֲדָשִׁים וְעַד סוף ששה חדשים 
יָבְקֶש רְחְמִים שָלא יְהָא נַפָלי. ומַשָשָה חדשים וְעַד תִשָעָה 
חדשים יִבַקָש רחמים שִיצַא ממעי אמו בְּשָלום. הרי שעד ארבעים 
יום אפשר להתפלל שיהיה זכר, ויתכן שתפילת לאה היתה בתוך זמן 
זה, ומה שאמרה משנתנו שהתפילה על כך היא תפילת שוא, כוונתה 
לתפילה שלאחר ארבעים יום. 


הגמרא דנה בדברי הברייתא שעד ארבעים יום מועילה תפילה על 
העובר שיהיה זכר: 
מקשה הגמרא, וּמָי מַהַנִּי רְחֲמֵי - וכי מועילה תפילה לדבר זה כלל, 
וְהַאָמר [-והרי אמר] רכִּי יִצְחַק בְּרִיהּ [-בנו] דְּרֵב אַמֵּי, אם בשעת 
תשמיש האִיש מַזְרִיע תּחַלֶה, כלומר שהגיע זרע האיש אל הרחם 
לפני שהספיק זרע האשה [היינו דמהי] להתאסף שם לצורך יצירת 
הולד, תהיה האשה ווֹלדת נְקָבָה, אבל אם האשה מִזְרַעַת תּחְלֶה 
קודם שהגיע לרחמה זרע האיש, תהיה יוְלְדָת זְָכֶר, שָנָּאָמַר לגבי 
יולדת (ויקכ יג 0 'אֲשַׁה כִּי תזְריעַ וְיִלָדה זַכָר', ותיבת 'תזריע', שהיא 
מיותרתי", באה ללמד שלידת זכר תלויה בהזרעת האשה תחילה. הרי 
שכבר מתחילת העיבור נקבע אם יהיה העובר זכר או נקבהײ. 


יח. ודווקא בתוך שלשה ימים ראשונים ולא לאחר מכן, כי אם לא נקלט עד אז כבר 
הסריח ואינו יכול להקלט עוד, ואין מועילה תפילה על כך. רש"י (ד"ס 5 יקריס). 
יט. למנצח לדוד (ד"ס ו6נע"6). אמנם הקשה כיצד מבארת הגמרא על פי ברייתא זו 
את המימרא של רב במעשה לאה, הרי לשונו של רב היא 'מיד נהפכה לבת', ומשמע 
שכבר היתה זכר ונהפכה. 

ב. רש"י (ל"ס ₪ יס). ודבריו הם לשיטתו ביבמות (יכ: ד"ס סנדנ) שאשה מעוברת 
יכולה לשוב ולהתעבר בעיבור שני, אלא שאז הולד אינו ולד של קיימא. אולם התוספות 
שם (ד"ס סמ פעטס) חלקו על דבריו, ולדעתם אין אפשרות לאשה מעוברת להתעבר 
פעם נוספת בעת עיבורה, והחשש שמא תעשה עוברה סנדל הוא שאם היא מעוברת 
תאומים, שמא תכנס שכבת זרע ביניהם ותדחקם עד שתעשה את האחד סנדל. פירוש 
שלישי כתב ביפה עינים (ל"ס פשס), שהחשש לסנדל הוא שעד שלשה חדשים אפשר 
שתתחלק הטיפה לשני עוברים וידחוק האחד את חבירו. [וראה שם שהקשה על פירוש 
רש"י, שאם החשש הוא שתתעבר פעם נוספת, אם כן אף לאחר שלשה חדשים יש 
לחוש לכך, וכפי שמוכח ביבמות (מ:.)]. 

בא. רש"י (שס). אבל במאירי (כפונות לט. ד"ס מעונלק) כתב, ש'סנדל' הוא החָסר צורת 
איברים לגמרי. 

כב. אבל לאחר ששה חדשים אפשר שתלד ולא יהיה נפל. רשב"ץ (ל"ס סיפס). ואפילו 
נכנס יום אחד בחודש השביעי [כמבואר בגמרא לעיל (לם:) שיש יולדות במשך החודש 
השביעין. הגהות היעב"ץ (ד"ס מג' פלעיס). 

בג. על פי הרמב"ן (ױקנ יג ) שאין לאשה זרע כפי שיש לאיש, וכוונת הגמרא 
ב'מזרעת' לדם הרחם, המתאסף בשעת גמר ביאה ונאחז בזרע האיש, ומשניהם נוצר 
הולד כפי שאמרו בנדה ((9.) ומובא בהערה הבאה. 

בד. כאמור בגמרא בהמשך שאף האשה מזרעת, ומבואר בנדה (6.) שזרע שניהם נצרך 
לולד, וכך אמרו שם, אביו מזריע הלובן שממנו עצמות וגידים וכו' ואמו מזרעת אודם 
שממנו עור ובשר וכו'. 

בה. שהרי מספיק שיאמר הכתוב 'אשה כי תלד זכר'. אור החיים (ויקלס סס). 

בו. יש להקשות, שהלא בתחילה הוכיח המקשן מהמעשה של לאה שמועילה תפילה 
על העובר שיהיה זכר, וכיצד עתה הוא מקשה מדברי רבי יצחק בריה דרב אמי להיפך, 
שאי אפשר שתועיל תפילה על כך. ותירץ בהגהות רא"מ הורוויץ (ל"ס ומי) [על פי 
הצל"ח (ד"ס ו₪)], שאף שהמקשן ידע מלכתחילה מימרא זו של רבי יצחק בריה דרב 
אמי, שהעובר נעשה זכר או נקבה מיד בתחילת העיבור, מכל מקום סבר שאפשר 
להתפלל שישתנה לפי שניתן להתפלל על נס כפי שהתפללה לאה. אמנם אחר שתירצה 
הגמרא שאף אי אפשר להתפלל על כך אולם עד ארבעים יום עדיין לא נקבע אם 
יהיה זכר או נקבה, חזר והקשה שבדברי רבי יצחק בריה דרב אמי מבואר שכבר 
מתחילת העיבור נקבע כן. וראה כעין זה גם ביד דוד (ל"ס ופי). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עילונין עב: כיכס 3: 
קלופין ס: גיטין מס: 
עד: מונין נ. נלס נט:], 
ב) [פי' על זס כם3 רמ'י 
ביס 3: ד"ס סתיכb‏ ועי' 
כל"מ פ'י מס" 6"0], 
ג) יכמות קכ: מולן 
מג.ן, ל)[וע" תוס' 
קנסללין ‏ כנב. ד"ס 
פֿרעיסן, ס) נלס כס: 
כת. 65. ע"ט, ו) [לקמן 
סג. | סנסדרין ‏ ע], 
1) גיטין נס:, ם) (עיל יט. 
כפונות מ:, מ) כתובות 
סב. בלשון אחר קצת 
(רש"ש), ‏ י)נ"ק פס 
ע"פ, כ) עיין שבת פו., 
) לעיל=5-"א. 


---= ל 
הגהות הגר"א 


[א] גמ' (דא"ר אחא). 
תל"מ: [ב] שם 
(ותרפלני כי "ר נ"6 
ורפותך ‏ פמת ;פ'). 
מ"מ וננ כי רופא 
חנם אתה: [ג] שם 
חנם. ג"כ וכ"ס נרל"ם 
ל גילסת | כס"ג 
וסרענ"ס חולים: 


— Rag 
נליון הש"ס‎ 
גמ' כח דהתירא כו'.‎ 


עי" כס"ל פססיס ק"ג 
ע"5 ד"ס (סודיעך כסו 


עי קל 95 כ 8 


שם כל היכי דדרשת 

להאי קרא. כעין זס 

נקגן סג ע"6: רש" 

ד"ה שלא יהא סנדל. 

שלא תתעבר. עי' גלס 

דף כס ע"נ תוס' ד"ס 
קמ"ל: 


תורה אור השלם 
א)וְאַחַר יָלְרָה | בת 
ותִקְרָא אֶת שְׁמָהּ דֵינָה: 
[בראשית ל, כא] 


ב דַבָּר אֶל בְּנֵי יִשְׂרָאֵל 


לָאמר אֲשָׁה כִּי תזְריע 
לָרֶה זכר וטְמְאָה 
שבְעַת יָמִים כִּימִי נָדַת 
רָוֹתָהּ תּמָמָא: 
[ויקרא יב, ב] 
מִשְׁמוּעָה רָעָה לא 
ירָא נְכון ?ב בָּמָחַ כַּיי: 
[תהלים קיב, ז] 
ד) פָּחֲדוּ בְצִין חִמָאִים 
אָחֲזָה רְעָדָה חַנַפִּים מִי 
ינור לָנוּ אֵשׁ אוֹבָלָה מִי 
ינור לָנוּ מוֹקְדֵי עוּלֶם: 
[ישעיה לג, יד] 

ה) אַשָרִי אָרֶם מְפַחַד 
תַּמִיד וּמַקְשָׁה לבו יפיל 
בְּרְעֲה: [משלי כה, יד| 
כ פַחַד פְּחַדְתִּי 
וְאָתְינִי. וְאֲשֶׁר יָנרְתּי 
ובא לי: |איוב ג, כה| 
ז) לוּלי יַ צְבָאוֹת הוֹתִיר 
לָנוּ שָׂרִיד כְּמְעט כּמָדם 
הָיינוּ לַעֲמֹרָה דָמִינוּ: 
[ישעיה א, ט] 

ה) שמָעוּ דָבַר יי קְצִיני 
סדם הַאַנוּ תורת 
[ישעיה א, י| 
ט) אֶם יקוּם וְהַתְהַלך 
ַּחוּץ על מְשענתו 
ְנקָה הַמַכָּה רַק שְׁבְתּ 
תֵן וֶרְפא יְרפָּא: 
| שמות כא, יט] 


0 


יש כו וקנס דליכ סלו מולס סו 
לרין: יפי כך ובו כך. יפי טי 
כו כין ססין כו, סופיכ וכ קנס 
סרלסוניס ועכסיו קגס כליך פכלך: 
לא כר' מאיר ולא כרבי יהודה. 
דספילו ‏ כני יסודס 6 סניג נb‏ 
בי כו וקנס, 236 כקנס וסור וקנס 
: דמסקא ארעא שרטון. לימ"ן 
מממת סמיס, וסוס ליס 31: השתא 
מיהא רעה היא. קמתכנת סכולס 
טל קנס זו, ומכרך כלוך דיין ספמת: 
ועל הטוב שהיא מעין הרעה. ינלך 
סעוכ | וסמטינ: מאי היא. כגון 
דקסכס מניקס: שלא יסריח. סורע 
6 יקנוט ויסיס ולד, ולסכ סנעס 
ימיס פס 63 קנט כל ססכית? וסין 
פפנס מועלת: שלא יהא סנדל. * קל 
תפעכר 6טתו ונד מכ ויסיס. פופ 
נורתו ט? כסטון, ודומס ללג סנ יס 
ססמו סנדל. | סכי 6מרינן = כמס' 
נלס (דף כה:) סגלל דועס (סנד9 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


דקנה וחזר וקנה דכרי הכל אין צריך לברך. לס כני יופנן ל 
למר כריך נכרך 696 מפוס לנענין קניס סד סו5: ואיכא דאמרי 
כו מכלל דכי יש לו וקנה דפרי הכל צריך לכרך. לסק ככ סוס 
כ 6מר 6ין 5ריך נברך 536 דקנס ופזר וקנס דליכ סדוט כננ, 936 


קמא רב הונא כר"מ ורבי יוחנן כרבי יהודה 
אלא ללישנא בתרא בשלמא רב הונא כרבי 
יהודה אלא רבי יוחנן דאמר כמאן לא כר"מ ולא 
כרבי יהודה אמר לך רבי יוחנן הוא הדין דלרבי 
יהודה קנה וחזר וקנה נמי צריך לברך והא דקא 
מיפלגי ביש לו וקנה להודיעך כחו דר"מ דאפי" 
קנה ויש לו אין צריך לברך וכל שכן קנה וחזר 
וקנה דאין צריך לברך וליפלגו בקנה וחזר 


ם. 


סנ יס, ומתסלתו ולד סיס 536 טנללף, מסנ 69דס שסטר פת מנילו 
וסקזיר כולמו כתוכיו: ומי מהני. תפלס נזכר מפינו כתוך 6ככעיס 
יוס, וסנ סדכר תנוי כסולעס תתלס: הכי גרסינן מקכמת עס 
דמסניק כגון ססוריעו קניסס ככת תת: כל היכי דדרשת ליה 


להאי קרא. מדריט לסל מטמעות: 
מסיפיה לרישיה מדריש. מי טגכון 
כו נטות כיי' מסמועה כעס 0 
ילק: בדברי יתורה פתיב: ססלי 
פדס מפסד סמיד סמל תסתכת 
ממנו, סמפוך כך סול ממזיר נסנותס 
תמיד: תנו רבנן. כן עזי פמרס 
דסמר" | סתיס | ככניסתו = וקתיס 
כיניסתו: לית לן בה. סכ כעכמו 
טנ יפטע, פו 6ס פפע ככר 36 יכנס 
נעקוס סכנס: בי בני, כית סמלפן: 
מתותיה. מסירס טסמיס נופליס 
לתוכס, ‏ וני לס כותכיס על גני 
פקלס קעכ גנס: כחד אבריה. 
מלועו סתויק סל מו טניס, וס 
בזס ססזיקו על מקס וקסל: היינו 
דרבי אחא. דנעי פודויי ססוכתני 
(סלוס: שאין דרכן של כני אדם 
וכוי. כנומכר כ סיס כסס לעסוק 
כרפופות | 5 (כקט | כתמיס: 
סתככדו 


וקנה דאין צריך לברך להודיעך כחו דר' יהודה 9%* כח דהתירא עדיף ליה: 
ימברך על הרעה כו': היכי דמי כגון רשקל בדקא בארעיה אף על גב דטבא היא לדידיה דמסקא 
ארעא שירטון ושבחא השתא מיהא רעה היא: יועל הטובה כו': היכי דמי כגון דאשכח מציאה אף 


על גב דרעה היא לדידיה דאי שמע בה מלכא שקיל לה מיניה השתא מיהא טובה היא: דהיתה 


אשתו מעוברת ואמר יהי רצון שתלד כו' הרי זו תפלת שוא: ולא מהני רחמי מתיב רב יוסף * ואחר 
ילדה בת ותקרא את שמה דינה מאי ואחר אמר רב לאחר שדנה לאה דין בעצמה ואמרה י"ב שבטים 
עתידין לצאת מיעקב ששה יצאו ממני וארבעה מן השפחות הרי עשרה אם זה זכר לא תהא אחותי 
רחל כאחת השפחות מיד נהפכה לבת שנא' ותקרא את שמה דינה אין מזכירין מעשה נסים ואיבעית 
אימא מעשה דלאה בתוך ארבעים יום הוה כדתניא שלשה ימים הראשונים יבקש אדם רחמים שלא 
יסריח משלשה ?ועד ארבעים יבקש רחמים שיהא זכר מארבעים יום ועד שלשה חדשים יבקש רחמים 
שלא יהא סנדל משלשה חדשים ועד ששה יבקש רחמים שלא יהא נפל מששה ועד תשעה יבקש 
רחמים שיצא בשלום ומי מהני רחמי והא"ר יצחק בריה דרב אמי > איש מזריע תחלה יולדת נקבה 


אשה מזרעת תחלה יולדת זכר שנאמר 5 אשה כי תזריע וילדה זכר הכא במאי עסקינן כגון שהזריעו 


שניהם בבת אחת: היה בא בדרך: ת"ר מעשה בהלל הזקן שהיה בא בדרך ושמע קול צוחה בעיר 
אמר מובטח אני שאין זה בתוך ביתי ועליו הכתוב אומר 5 משמועה רעה לא ירא נכון לבו בטוח 
בה' אמר רבא * כל היכי דררשת להאי קרא מרישיה לסיפיה מדריש מסיפיה לרישיה מדריש מרישיה 
לסיפיה מדריש משמועה רעה לא ירא מה טעם נכון לבו בטוח בה' מסיפיה לרישיה מדריש נכון 
לבו בטוח בה' משמועה רעה לא יירא ההוא תלמידא דהוה קא אזיל בתריה דרבי ישמעאל ברבי 
יוסי בשוקא דציון חזייה דקא מפחיד אמר ליה חטאה את דכתיב "פחדו בציון חטאים אמר ליה 
והכתיב " אשרי אדם מפחד תמיד אמר ליה ההוא בדברי תורה כתיב יהודה בר נתן הוה שקיל 
ואזיל בתריה דרב המנונא אתנח אמר ליה יסורים בעי ההוא גברא לאתויי אנפשיה דכתיב "כי פחד 
פחדתי ויאתיני ואשר יגורתי יבא לי והא כתיב אשרי אדם מפחד תמיד ההוא בדברי תורה כתיב: הנכנם 
לכרך: תנו רבנן "בכניסתו מהו אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי שתכניפני לכרך זה לשלום נכנם אומר 
מודה אני לפניך ה' אלהי שהכנסתני לכרך זה לשלום בקש לצאת אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי 
ואלהי אבותי שתוציאני מכרך זה לשלום יצא אומר מודה אני לפניך ה' אלהי שהוצאתני מכרך זה 
לשלום וכשם שהוצאתני לשלום כך תוליכני לשלום ותסמכני לשלום ותצעידני לשלום ותצילני מכף 
כל אוב ואורב בדרך אמר רב מתנא ל"ש אלא בכרך שאין דנין והורגין בו אבל בכרך שדנין והורגין 
בו לית לן בה א"ד אמר רב מתנא אפילו בכרך שדנין והורגין בו זימנין דלא מתרמי ליה אינש דיליף ליה 
זכותא. ת"ר 'הנכנם לבית המרחץ אומר יהי רצון מלפניך יי אלהי שתצילני מזה ומכיוצא בו ואל יארע בי 
דבר קלקלה ועון ואם יארע בי דבר קלקלה ועון תהא מיתתי כפרה לכל עונותי אמר אבי לא לימא 
אינש הכי דלא לפתח פומיה לשטן ? דאמר ר"ל וכן תנא משמיה דר' יוסי לעולם אל יפתח אדם פיו 
לשטן אמר רב יוסף מאי קראה דכתיב כמעט כסדום היינו לעמורה דמינו מאי אהדר להו נביא 
שמעו דבר י" קציני סדום וגו' כי נפיק מאי אומר א"ר אחא מודה אני לפניך י" אלהי שהצלתני מן 
האור ר' אבהו על לבי בני אפחית בי בני מתותיה אתרחיש ליה ניסא קם על עמודא שזיב מאה וחד 
גברי בחד אבריה אמר היינו דר' אחא דאמר רב אחא" != 'הנכנם להקיז דם אומר יהי רצון מלפניך יי" אלהי 
שיהא עסק זה לי לרפואה ותרפאני = כי אל רופא נאמן אתה ורפואתך אמת לפי שאין דרכן של 


בני אדם 


לרפאות אלא שנהנו" 


אמר אבי לא לימא אנש 


הכי %דתני 


דבי רבי ישמעאל 


5 ורפא ירפא "מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות כי קאי" מאי אומר אמר רב אחא ברוך רופא חנם ₪, 


הנכנס 


עין משפט 
נר מצוה 


נה א (מי". פ"י מסלי 

כרכות סל' 5 סמג עטין 

כז) טוק"ע סו" סימן רכג 
פעיף ג: 

נו בג פיי" טס תנכס ד 

(סמג פס) טוס"ע 

ו" סי" רכב סעיף 7: 

נו ד ה מיי פס סנכס 

[כנ] כס סמג קס 

טוס"ע שו" סימן כל 
סעיף 5: 

נח ו מי' עס הנכס כ 

טוס"ע סס סעיף ג: 

נט ז מי" עס סל' כb‏ 

טוס"ע פס סעיף 7: 

ס חטוט"ע י"ד סימן סגו 
סעיף 5: 


לעו רש"י 


לימ"ץ. פילוט סרטון, 

סול וכפם וטיט (כט"י 

סנת דף 0 ע"כ ל"ס 
נעך) : 


הגהות וציונים 


] נראה דתיבות "דאין 
צריף לברך" הכניסו 
המדפיסים בטעות (דבש 
תמר) וכן ליתא בכת"י: 
3] בכת"י אינו צריך 
לברך (במקום "לית לן 
בה"): ג] בכת"י לא 
גרסינן "דאמר רב אחא" 
אלא תנו רבנן הנכנס 
וכן מחקו הגר"א והגר"י 
לנדא: ל] בכת"י נוסף 
שנהגו לעשותם (ועיין 
מגיד תעלומה בביאור 
דברי הגמ'): ס] בכת"י 
ובבה"ג וברי"ף כי נפיק 
(ועיין | בהגהות דברי 
נחמיה): \] עיין צל"ח 
ובשו"ת חתם סופר או"ח 
סימן נה ד"ה והנה 
הב"ח: 


2% 
משנת ראשונים 


אשה מזרעת תחלה 
יולדת זכר. לפי 
שכשהאשה מזרעת 
תחלה זרע הזכר שהוא 
אחרון בא ומתגבר עליו 
ולפיכך | יולדת | זכר 
דעילאה גבר, איש מזריע 
תחלה טפת הנקבה באה 
באחרונה ומתגברת עליו 
ולפיכך יולדת נקבה. 
והענין ‏ כי | הטפה 
הראשונה אשר תהיה 
מהזכר או מהנקבה הוא 
כמו | השדה שורעין 
בו, והטפה האחרונה 
כדמיון הזרע שזורעין 
בשדה, ולפי שכשהאשה 
מזרעת תחלה הרי הטפה 
ההיא כשדה וטפת הזכר 
שבאחרונה הוא הזרע, 
ולפיכך תלד זכר כמותו, 


וזהו | לשון תזדריע, 
ואם הזכר יזריע תחלה 
הרי | הטפה ההיא 


כשדה וטיפת הנקבה 

שבאחרונה הוא הזרע 

ותלד נקבה כמותו. 
[רבינו בחיי ויקרא יב] 


שנאמר אשה כי תזריע 
וילדה זכר. כשזרע 
האשה בא תחלה הוא 
מתפזר ע"י התשמיש 
שעדיין | לא נגמר 
ומתבטל אבל זרע האיש 
הבא בגמר ביאה עומד 
ונקלט ממנו הולד נוצר. 
איש מזריע תחלה יולדת 
נקבה | מהאי טעמא 
איפכא, כי באמת מזרע 
הזכר נולד זכר ומזרע 
הנקבה נולדת הנקבה. 
[חזקוני, בראשית מו] 
מרישיה לסיפיה מדריש 
מסיפיה לרישיה מדריש, 
נראה כפי' הראב"ד 
מרישיה לסיפיה מידריש 


מה טעם משמועה רעה לא יירא משום דלבו נכון ובטוח בשם והיא הבטחה לצדיק שאינו צריך לירא מדבר רע, מסיפיה לרישיה מידריש אין כאן הבטחה לצדיק אלא כך אמר שלמה אדם שהוא נכון ובטוח בשם אינו ירא משמועה רעה 


כהלל שבטח בחסידותו. [תוספות הרא"ש] 
הדבר ואומר אמן, ועל סיבה נעשה מה שנעשה הן לטוב הן לרעה. [שו"ת מן השמים סימן כב] 


לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן. משום מלאך העומד לימינו שנוטל הדבר מפיו של פותר וחוטף אותו ואומר אמן כן יהיה, ואם הוא דסאני ליה פותח פיו לרעה ההוא שעומד לשמאלו חוטף 
לפי שאין דרכן של בני אדם לרפאות אלא שנהגו. הדורש השם בנביא לא ידרוש ברופאים. ומה חלק לרופאים בבית עושי רצון השם, 


אחר שהבטיח וברך את לחמך ואת מימיך והסירותי מחלה מקרבך, והרופאים אין מעשיהם רק על המאכל והמשקה להזהיר ממנו ולצוות עליו. והוא מאמרם (ברכות ס.) שאין דרכם של בני אדם ברפואות אלא שנהגו, אילו לא היה דרכם 


ברפואות יחלה האדם כפי אשר יהיה עליו עונש חטאו ויתרפא ברצון ה', אבל הם נהגו ברפואות והשם הניחם למקרי הטבעים. [רמב"ן, ויקרא כו יא] 


לא אמרו שנתנה רשות לחולה להתרפאות, אלא כיון שחלה החולה ובא להתרפאות כי 


נהג ברפואות והוא לא היה מעדת השם שחלקם בחיים, אין לרופא לאסור עצמו מרפואתו, לא מפני חשש שמא ימות בידו, אחרי שהוא בקי במלאכה ההיא, ולא בעבור שיאמר כי השם לבדו הוא רופא כל בשר. [רמב"ן, ויקוא כו יא] 
מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות. הקשה ה"ר יעקב מאורליינ"ש, פשיטא למה לא ירפאו הרופאים הא כתיב והשבותו לו ודרשינן זו היא השבת גופו וכתיב לא תעמוד על דם רעך, ותירץ שניתן רשות לרפאת בשכר דסד"א שחייב 


לעשות בחנם. [תוספות הרא"ש] 


ולי נראה דחולאים הבאים מחמת אדם דין הוא שירפאם, אבל חלאים הבאים מעצמן אי לאו קרא הוה אמינא שאין לרפאותם שנראה כמבטל גזרת המלך. [תוספות הרא"ש] 


ם. [ג] 


מתרצת הגמרא, הַכָא בְּמַאי עַסְקִינֵן - כאן בברייתא במה המדובר, 
כְּגון שָהַזְרִיעוּ שָנָיהֶם בְּבַת אַחַתײ, ובאופן כזה אין נקבע אם יהיה 
העובר זכר או נקבה עד ארבעים יום, ועד אז מועילה תפילה על כךי". 


* 


שנינו במשנה, הָיה בָּא בַּדָּרֵך ושמע קול צוחה בעיר ואומר יהי 
רצון שלא תהא בתוך ביתי, הרי זו תפילת שוא. 


הגמרא מביאה ברייתא בענין שומע קול צוחה בעירו: 
תָּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, מַעֲשֵׂה בְּהַלל הזְקן שְהָיָה בָּא בַדָרֶךְּ לביתו, 
וְשֶמַע קול צוְחָה בָּעִיר מחמת איזה דבר רע שאירע בה. אָמַר, 
מוּבְטַח אֲנִי שָאִין המאורע הזֶה בְּתוף בַּיתִי. וְעָלָיו - על הלל 
וצדיקים כמותוי" הַפָתוּב אומר (פסלס קכ 06 מִשַמועָה רְעָה לא 
יירא, נָכוֹן 7ב בַּטוּח בַּה". 


הגמרא מבארת את הפסוק: 
אָמַר רְבָּא, כָּל הַיכִי דְּדְרְשָת ?הַאי קְרְא - בכל אופן שתדרוש את 
הפסוק הזה, מְרִישִיהּ לְסִיפִיהּ מִדְּרִיש - הרי הוא נדרש מראשו לסופו 
[כסדר כתיבתו], וכן מְפִּיפִיהּ ?רישיה מִדְּרִישׁ - הרי הוא נדרש מסופו 
לראשו. ומבאר רבא, מַרִישִיהּ לְפִיפִיה מִדְּרִיש - מראשו לסופו הוא 
נדרש כך, משַמוּעַה רְעָה לא ירא לחשוש שמא היא נוגעת אליו, 
ומִה טַעֶם אינו ירא ממנה, מפני שנָכון [-נאמן] 137 להי*, והוא בָּטוּח 
בָּה' שישמרנו?". ומְפִּיפִיה לְרִישִיה מִדְּרִישׁ - מסופו לראשו הוא 
נדרש כך, אם נָכוֹן [-נאמן] 137 לה' והוא בָּטוּחַ בַּה' שישמרנו, 
מִשְׁמוּעַה רְעָה לא ויראיי. 


הגמרא מביאה מעשה, ממנו מתבאר איזו דאגה רצויה ואיזו דאגה 
אינה רצויה: 

הַהוּא תַּלְמִידָא דַּהָוָה קָא אֶזִיל בַּתְרִיה דְּרַבִּי יִשְמְעָאל כְּרַפִּי יוֹפֵי 
- מעשה בתלמיד אחד שהיה מהלך אחרי רבי ישמעאל ברבי יוסי, 
בְּשוּקא דְּצִיון [-בשוק של ציו€ןן, חַזְיִיהּ דְּקָא מְפַחַיד - ראהו רבי 
ישמעאל שהוא מפחד מבלי סיבה**. אָמַר ליה רבי ישמעאל, חְטַאֶה 
אַת - בעל חטאים אתה, דִּכְתִיב בנבואת ישעיה על דור החורבן (ישעיס 


אתה מפחד כמותם בהיותך בציון. אָמַר ליה אותו תלמיד, וְהָכְתִיב 
[-והרי כתוב] (מקני כפ יד) 'אֲשְׁרֵי אֶדֶם מְפַחָד תּמיד', משמע שטוב 


בז. מדברי הגמרא משמע שאין לאדם להתפלל שיהיה העובר זכר אלא כאשר הוא 
יודע שהזריעו שניהם שאז ברור שעדיין לא נקבע מה יהיה העובר, ומה שאמרה המשנה 
שתפילה על העובר שיהיה זכר היא תפילת שוא, הוא משום שברוב הפעמים אין האיש 
והאשה מזריעים יחדיו. ראה כעין זה בספר והיה ברכה (פ"ט מ"ג). אולם רש"י (ד"ס 
ס"ג) גרס 'משכחת לה דמהניא כגון שהזריעו' וכו' [במקום 'הכא במאי עסקינן כגון 
שהזריעו'ן. לגירסא זו, אין מדובר בברייתא דווקא כאשר הוא יודע שהזריעו שניהם 
בבת אחת, אלא אפילו אם אינו יודע כן, גם אז יכול הוא להתפלל, שמא אכן אירע 
כך. ראה כן ביד דוד (ליס זי). 

בח. וכתב הר"ן (סנסדלין כנ. ד"ס מ' יוס), שמה שאמר רב (קנסללין פס) 'ארבעים יום קודם 
יצירת הולד בת קול יוצאת ואומרת בת פלוני לפלוני', הוא דווקא באופן שהזריע האיש 
תחילה, או האשה, שאז ידוע אם יהיה העובר בן או בת. אבל כשהזריעו שניהם בבת 
אחת אין בת קול מכרזת כלום, כיון שעד ארבעים יום טרם נקבע מה יהיה, האם זכר 
או נקבה. 

כט. פתח עינים (ד"ס פמל). 

ל. רש"י (פסניס עס). 

לא. הקשה ביד דוד (ד"ס ססי), הלא מצינו צדיקים שהגיעו אליהם מאורעות שאינם 
טובים. ופירש שאין כוונת הגמרא שלא יגיעו רעות לצדיק כלל, אלא שאין לצדיק 
לפחד מפני הרעות בטרם יגיעוהו. 

לב. כלומר, בין אם נדרוש את הפסוק כך ובין אם נדרוש את הפסוק כך, משמעותו 
היא אחת. כן כתב רש"י (ל"ס כנ). וכתב המהרש"א (פ"5 ד"ס כנ) שמה שמדגישה הגמרא 
שניתן לדרוש את הפסוק בין באופן זה ובין באופן זה, הרי זה משום שעל ידי כך 
נחשב הדבר כאילו כפל הפסוק את הענין בכדי להדגישו. 

לדעת ראשונים אחרים, הדרשות מראש הפסוק לסופו ומסוף הפסוק לראשו, הן שתי 
דרשות שונות. כן נקטו הרשב"א ותוספות הרא"ש (ד"ס ספי), שכן משמע מלשון הגמרא, 
ושכן גם משמע להלן (סג.) [שאף שם נאמר כעין האמור כאן והכוונה לשתי דרשות]. 
וביאר הרשב"א בשם הראב"ד, שלפי הדרשה הראשונה פסוק זה בא להבטחה, שכל 
מי שנכון לבו ובטוח בה' לא יאונה לו כל רע, ולפי הדרשה השניה אין כאן אלא 
סיפור דברים שמי שנכון לבו ובוטח בה' בשלימות, דרכו לבטוח על חסידותו שתגן 
עליו ולא יארע לו כל רע [כפי שמצינו בהלל שבטח בחסידותו]. 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


לאדם להיות מפחד ודואג בענייני העולם. אֶמַר ליה רבי ישמעאל, 
ההוּא בְּדְבְרִי תוֹרָה פָּתִיב - אותו פסוק על דברי תורה נאמר, שצריך 
האדם להיות מפחד ודואג תמיד שמא ישכחם"י, ומפני פחדו יחזור 
וישננם תמיד, אבל בשאר דברים אין לו לפחד. 


מעשה נוסף באותו ענין: 

יְהוּדָה בַּר נָתְן, הָוָה שֶקיל וְאָזִיל בַּתְרִיה דְּרַב הַמְנוּנָא - היה 
פוסע והולך אחרי רב המנונא, אֶתִּנַח - נאנח יהודה בר נתן, מתוך 
דאגתו על איזה דבר. אָמַר ליה רב המנונא, יפוּרים בַּעֵי ההוא גִבְרָא 
לְאֶתוּיי אַנָפְשִיחּ - וכי אותו אדם [יהודה בר נתן] מבקש להביא 
יסורים על עצמו, דִּכְתִיב (פיוכ ג כס) 'כִי פחד פּחַדְתִּי וַיאֶמִינִי ואשר 
יגרְתּי יבא לי', ופירוש הפסוק הוא שהפחד אשר פחדתי בעת שלוותי 
פן יבואו אלי רעות, הנה בא אלי, כי אכן אירעו לי אותן רעותלה, הרי 
שעצם הפחד מפני הרעות, הוא הגורם להן לבוא", ועל כן בפחדך 
הינך מביא עליך את הרעות מהן אתה מפחד. אמר לו יהודה בר נתן", 
וְהָא כָּתִיב [-והרי כתוב] (מקני עס) 'אַשׁרֵי אֶדֶם מְפַחַד תִּמִיד'. השיב 
לו רב המנונא", הַהוּא בְּדְבְרִי תורֶה כְּתִיב - הפסוק ההוא נאמר 
על דברי תורה, וכאמור, אבל לא בשאר דברים. 


אי 


שנינו במשנה, הִנְכְנָם לכֶרַךְ מתפלל שתים וכו', בן עזאי אומר 
ארבע, שתים בכניסתו ושתים ביציאתו, נותן הודאה על שעבר וצועק 
על העתיד. 


הגמרא מביאה ברייתא המבארת מה הן ארבע התפילות שהזכיר 
בן עזאי: 
תִּנוּ רבָּנֵן בברייתא, בִּכְנִיסָתו - כשהוא רוצה להיכנס לכרך, מהו 
אומר, יָהִי רְצון מִלְפָנָיד ה' אֶלהי שֶתִּכְנִיסְנִי לכֶרף זֶה לָשָלוּם. 
נִכֶנַפ לכרך, אומר אחר כניסתו, כוֹדה אנִי לְפַנִיף ה' אֶלהי 
שהִכְנַסְתָּנִי לִכְרְך זֶה לשָׁלוֹם?. בְּקְש לְצַאת מן הכרך, אומר, יהי 
רצון מַלְפָנָידּ ה' אֲלהֵי ואלקי אָבותִי שְׁתּוֹצִיאֲנִי מִכְרִף זה לְשָלום. 
יִצָא מן הכרך, אוֹמַר אחר יציאתו, מוֹדה אִנִי לְפָנֶיף ה' אֶלהי 
שְׁהוֹצאתֲנִי מַכֶרך זֶה לְשָלום, וּכֶָשָם שְׁהוֹצַאתנִי לְשָלום כֶּךְ 
תולִיכָנִי 7שלום וְתִסְמִכָנִי [-ותעזרני] לְשָלוּם וְתִצְעִידְנִי לְשָלום, 
ְתְצִילָנִי מִפָּף כָּל אויב וְאוֹרֵב בִּדֶּרְף". 


לג. תוספות (גיטין נס: ד"ס 6טלי). 

לד. רש"י (ל"ס נלנלי). וכן [אם הוא מורה הוראה] עליו לפחד שמא יכשל בהוראה. 
מאירי (ל"ס סכֿועק). 

לה. מצודת דוד (פיונ שס). 

לו. ופוברת הגמרא שפחדו של איוב היה בחינם [והוא שגרם לו שיבואו עליו אותן 
רעות]. מהרש"א (ק"6 דיס 0"5. 

לז. בדקדוקי סופרים (פות ז) הביא גירסת כתבי יד 'אמר ליה והכתיב אשרי אדם מפחד 
תמיד אמר ליה ההוא' וכו'". 

לח. ראה בהערה הקודמת. 

לט. וזהו מה שאמר בן עזאי עותן הודאה על שעבר וצועק על העתיד', שהתפילה 
הראשונה היא צעקה על העתיד, והשניה הודאה על שעבר. רא"ה (ל"ס כן עוסי). 

מ. בשו"ע (לו"ס סי כל ק") כתב שנוסח זה הוא נוסח תפילת הדרך המובא בגמרא 
לעיל (כט:). 

במשנה לא נאמר אלא שיש ליוצא מן הכרך להודות על כך שיצא בשלום, ולפיכך 
אין מובן מדוע כוללת הברייתא בהודאה זו גם צעקה על העתיד. אמנם מדברי המשנה 
ברורה (טס ס"ק ג) משמע, שהמשנה עוסקת במי שכבר אמר תפילת הדרך בתחילת 
הליכתו באותו יום, ועל כן עתה, בעוברו דרך כרך זה, אין עליו אלא לבקש בכניסתו 
שלא ינזק וכן להודות ביציאתו על שלא ניזוק. לעומת זאת הברייתא עוסקת במי שלן 
בלילה בכרך ויוצא בבוקר והולך לדרכו, ועל כן מוטל עליו, מלבד להודות על יציאתו, 
גם לומר תפילת הדרך, ובאופן זה הוא עושה משתי התפילות תפילה אחת, ומשום 
הצורך להודות תיכף ליציאתו הוא אומרה מיד אחר שיצא. [ומה שאין כן כאשר הוא 
אומר את תפילת הדרך לבדה, כגון כשהוא יוצא לדרך מביתו, שאינו אומרה אלא אחרי 
שהחזיק בדרך, כמבואר לעיל (3)]. 

לדעת הב"ח (עס ד"ס סמפפ9() התפילה המובאת בברייתא אינה תפילת הדרך, אלא אלו 
שתי תפילות שונות. תפילת הדרך נאמרת בתחילת היציאה לדרך באותו יום, ויש בה 
חתימה 'ברוך אתה ה' שומע תפילה', ואילו התפילה עליה מדובר בגמרא כאן, נאמרת 
כאשר המהלך בדרך עבר דרך כרך ויצא ממנו [וכן על כל כרך וכרך שיעבור בו באותו 
היום יאמר את התפילות הנזכרות כאן בכניסתו וביציאתו], ואין בה חתימה. והוסיף 
הב"ח שכך מבואר גם ברש"י (עיל נד. ד"ס סנכנס). 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עילונין עב: כיכס 3: 
קלופין ס: גיטין מס: 
עד: מונין גם. נלס נט:], 
3) [פי' על זס כם3 רמ'י 
ביס 3: ד"ס סתיכb‏ ועי' 
כל"מ פ'י מס" 6"0], 
ג) [יכמות קכ: פולץ 
מג.ן, ל)[וע" תוס' 
סנתלרין ‏ כ8ש. ל"ס 
לרעיסן, ס) נלס כס: 
כת. 65. ע"ם, ו) [לקמן 
סג. | סנסדרין ‏ ע], 
1) גיטין נס:, ם) (עיל יט. 
כפונות מ:, מ) כתובות 
סב. בלשון אחר קצת 
(רש"ש), י)נ"ק פס 
ע"פ, כ) עיין שבת פו., 
ל) לעיל נד ע"א. 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' (דא"ר אחא). 
תל"מ: [ב] שם 
(ותרפלני כי "ר b"(‏ 
ורפותך ‏ פמת ;פ'). 
מ"מ וננ כי רופא 
חנם אתה: [ג] שם 
הנם. .256 וכיס כמ 
ל גיכרסת ‏ כס"ג 

וסרמנ"ס חולים: 


גליון הש"ס 
גמ' כח דהתירא כו'. 
עי כס"ל פספיס ק'ג 
ע"ם ד"ס (סודיעך כסו 
וע" קר 90 כב ת: 
שם כל היכי דדרשת 
להאי קרא. כעין זה 
נקמן סג ע"6: רש"י 
ד"ה שלא יהא סנדל. 
שלא תתעבר. עי" נדס 
דף כס ע"נ תוק' ד"ס 
קמ"ל: 


תורה אור השלם 

א וְאַחַר יָלְדָה בַת 

ותִּקְרָא אֶת שְׁמָהּ דֵינֶה: 
[בראשית ל, כא] 

ב) דַבָּר אֶל בְּנֵי יִשְׂרְאֵל 

לָאמר אֶשָה כִּי תַזרִיע 

וְלְדֶה וָכָר וְטְמְאָה 

שְבְעת יָמִים כִּימִי נְדַת 
רָוֹתָהּ תִּמְמָא: 

[ויקרא יב, ב] 

ג מִשְׁמוּעָה רָעָה לא 
ִירָא נָכוֹן לבו בָּטֵחַ בַּיי: 
[תהלים קיב, ז] 

ד) פָּחֲדוּ בְצִיון חַמָאִים 
אֶחַזֶה רְעֲרָה הַנֵפִים מִי 
יָגוּד לְנוּ אֵשׁ אוְכָלָה מִי 
ינור לָנוּ מוֹקְדֵי עוֹלֶם: 
[ישעיה 5ג, יד] 

ה) אַשָרִי אָרֶם מְפַחַד 
תַּמִיד וּמַקְשָׁה לְבּוֹ יפיל 
בְּרַעה: [משלי כה, יד| 
הכ פַחַד פְּהַדְתִּי 


נָאֲתְינֵי וְאֲשֶׁר יָרְתּי. 


יבא לו [איוב ג, כה] 
ז) לוּלי יַ צְבְאות הוֹתִיר 
לָנוּ שָרִיד כַּמֶעְט בָּסָדּם 

הָיינוּ לעֲמֹרָה דָמִינּ: 
[ישעיה א, ט] 

ה) שמָעוּ בַר יַ קָצִיני 
סְדם הַאַזינוּ תורת 
אֶלהָינוּ עם עמרְה: 
[ישעיה א, י| 
ט) אָם יקוּם וְהִתְהַלך 
בּחוּץ על משענתו 
וְנְקָה הַמַכָּה רק שְׁבְתּו 
חן ורפא יְְפָא: 
[שמות בא, יט] 


יק כו וקנס דליכ סלו מולס סו 
הלרין: בין כך ופי כך. 'מץ. טיש 
כו כין ססין כו, סופיכ וכ קנס 
סרקסוניס ועכסיו קגס 5ליך. פכלך: 
לא כר' מאיר ולא כרבי יהודה. 
דלפילו ‏ כני יסודס 6 סניג נb‏ 
בי כו וקנס, 236 כקנס וסור וקנס 
: דמסקא ארעא שרטון. לימ"ן 
מממת סמיס, וסוס ליס 31: השתא 
מיהא רעה היא. קמתכנת תופס 
טל שנס זו, ומכרך כלוך דיין ספמת: 
ועל הטוב שהיא מעין הרעה. ינלך 
סטוג | וסמעינ: | מאי החיא. כגון 
דקסכס מניקס: שלא יסריח. סורע 
6 יקנוט ויסיס ולד, ולסכ סנעס 
יעיס פֿס 65 קנט ככר סקרית? תֿין 
תפנס מוענת: שלא יהא סנדל. = ענ 
פמעכר 6סתו ועד תכ ויסיס. פופ 
נורתו טכ כס6טון, ודומס כדג סכ יס 
ססמו סנדל. | סכי פמרינן כמס' 
נלס (דף כה:) סנדל לועס (סגדל 


אשתו מעוברת ואמר יהי רצון שתלד כו' הרי זו תפלת שוא 
ילדה בת ותקרא את שמה דיה מאי ואחר אמר רב לאחר"? 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


דקנה וחור וקנה דברי הכל אין צריך לברך. לס כני יוסגן ל 
למר כריך נכרך 696 מפוס לנענין קניס סד סו5: ואיכא דאמרי 
כו מכלל דכי יש לו וקנה דברי הכל צריך לברך. לסל ככ סוק 
כ 6מר 6ין 5ריך נברך 536 דקנס וזל וקנס דליכ חדוט כננ, 936 


מכלל דכי קנה וחזר וקנה דברי הכל אין 
צריך לברך וא'ד אמר רב הונא לא שנו 
אלא שלא קנה וחזר וקנה אבל קנה וחזר 
וקנה אין צריך לברך ור' יוחנן אמר *אפילו 
קנה וחזר וקנה צריך לברך מכלל דכי יש 
לו וקנה דברי הכל צריך לברך מיתיבי בנה 
בית חדש ואין לו כיוצא בו קנה כלים חדשים 
ואין לו כיוצא בהם צריך לברך יש לו כיוצא 
בהם אין צריך לברך דברי ר"מ ר' יהודה אומר 
בין כך ובין כך צריך לברך בשלמא ללישנא 
קמא רב הונא כר"מ ורבי יוחנן כרבי יהודה 
אלא ללישנא בתרא בשלמא רב הונא כרבי 
יהודה אלא רבי יוחנן דאמר כמאן לא כר"מ ולא 
כרבי יהודה אמר לך רבי יוחנן הוא הדין דלרבי 
יהודה קנה וחזר וקנה נמי צריך לברך והא דקא 
מיפלני ביש לו וקנה להודיעך כחו דר"מ דאפי" 
קנה ויש לו אין צריך לברך וכל שכן קנה וחזר 
וקנה דאין צריך לברך וליפלגו בקנה וחזר 


ם. 


סל יס, ומתסלתו ולד סיס 595 טנרכף, מסנ למדס שסטר פת מנילו 
וססזיר פורפו ל6סוריו: ומי מהני, תפלס מכר מפינו כסוך פרבעיס 
יוס, וסנ סלכר תנוי כסולעס תתלס: הכי גרסינן מקכמת עס 
דמסני כגון ססוריעו קניסס ככת תת: כל היכי דדרשת ליה 


להאי קרא. מדריט לסל מטמעות: 
מסיפיה לרישיה מדריש. מי טגלון 
כו נטות כיי' מסמועס רעס ל 
יהק: בדברי (תורה כ3תים: ססלי 
קדס מפסד סמיד סקמל תסתכת 
ממנו, סמפוך כך סול ממזיר נסנותס 
פמיד: תנו רבנן. כן עזי 6מלס 
דסמר" | סתיס | ככניסתו = וקתיס 
כיניסתו: לית לן בה. סכ כעכמו 
טנק יפסע, ו 6ס פסע ככר 36 יכנס 
נעקוס סכנס: בי בני, כית סמלפן: 
מתותיה. מסירס שסמיס נופליס 
לתוכס, ‏ וני לס כותכיס על גני 
פקלס ‏ סעל גנס: כחד אבריה. 
מלועו סתויק סקל מו טניס, וס 
מס ססזיקו על מקס וקסל: היינו 
דרבי אחא. דנכעי סודויי ססולססני 
לסלוס: שאין דרכן של כני אדם 
וכוי. כנומכר כ סיס כסס כעסוק 
ברפופות ‏ 606 ננקם כקמיס: 
סקכנלו 


וקנה דאין צריך לברך להודיעך כחו דר' יהודה 9%* כח דהתירא עדיף ליה: 
ימברך על הרעה כו': היכי דמי כגון רשקל בדקא בארעיה אף על גב דטבא היא לדידיה דמסקא 
ארעא שירטון ושבחא השתא מיהא רעה היא: יועל הטובה כו: היכי דמי כגון דאשכח מציאה אף 
על גב דרעה היא לדידיה דאי שמע בה מלכא שקיל לה מיניה השתא מיהא טובה היא: דהיתה 


: ולא מהני רחמי מתיב רב יוסף * ואחר 
מדנה לאה דין בעצמה ואמרה י"ב שבטים 


עתידין לצאת מיעקב ששה יצאו ממני וארבעה מן השפחות הרי עשרה אם זה זכר לא תהא אחותי 
רחל כאחת השפחות מיד נהפכה לבת שנא' ותקרא את שמה דינה אין מזכירין מעשה נסים ואיבעית 
אימא מעשה דלאה בתוך ארבעים יום הוה כדתניא שלשה ימים הראשונים יבקש אדם רחמים שלא 
יסריח משלשה ?ועד ארבעים יבקש רחמים שיהא זכר מארבעים יום ועד שלשה חדשים יבקש רחמים 
שלא יהא סנדל משלשה חדשים ועד ששה יבקש רחמים שלא יהא נפל מששה ועד תשעה יבקש 
רחמים שיצא בשלום ומי מהני רחמי והא"ר יצחק בריה דרב אמי > איש מזריע תחלה יולדת נקבה 
אשה מזרעת תחלה יולדת זכר שנאמר > אשה כי תוריע וילדה זכר הכא במאי עסקינן כגון שהזריעו 
שניהם בבת אחת: היה בא בדרך: ת"ר מעשה בהלל הזקן שהיה בא בדרך ושמע קול צוחה בעיר 
אמר מובטח אני שאין זה בתוך ביתי ועליו הכתוב אומר 9 משמועה רעה לא ירא נכון לבו בטוח 
בה' אמר רבא * כל היכי דררשת להאי קרא מרישיה לסיפיה מדריש מסיפיה לרישיה מדריש מרישיה 
לסיפיה מדריש משמועה רעה לא ירא מה טעם נכון לבו בטוח בה' מסיפיה לרישיה מדריש נכון 
לבו בטוח בה' משמועה רעה לא יירא ההוא תלמידא דהוה קא אזיל בתריה דרבי ישמעאל ברבי 
יוסי בשוקא דציון חזייה דקא מפחיד אמר ליה חטאה את דכתיב "פחדו בציון חטאים אמר ליה 
והכתיב " אשרי אדם מפחד תמיד אמר ליה ההוא בדברי תורה כתיב יהודה בר נתן הוה שקיל 
ואזיל בתריה דרב המנונא אתנח אמר ליה יסורים בעי ההוא גברא לאתויי אנפשיה דכתיב "כי פחד 
פחדתי ויאתיני ואשר יגורתי יבא לי והא כתיב אשרי אדם מפחד תמיד ההוא בדברי תורה כתיב: הנכנס 
לכרך: תנו רבנן "בכניסתו מהו אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי שתכניסני לכרך זה לשלום נכנם אומר 
מודה אני לפניך ה' אלהי שהכנסתני לכרך זה לשלום בקש לצאת אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי 
ואלהי אבותי שתוציאני מכרך זה לשלום יצא אומר מודה אני לפניך ה' אלהי שהוצאתני מכרך זה 
לשלום וכשם שהוצאתני לשלום כך תוליכני לשלום ותסמכני לשלום ותצעידני לשלום ותצילני מכף 


:כל אוב ואורב בדרך אמר רב מתנא ל"ש אלא בכרך שאין דנין והורגין בו אבל בכרך שונין והורגין 


בו לית לן בה" א"ד אמר רב מתנא אפילו בכרך שדנין והורגין בו זימנין דלא מתרמי ליה אינש דיליף ליה 
זכותא. ת"ר 'הנכנם לבית המרחץ אומר יהי רצון מלפניך יי אלהי שתצילני מזה ומכיוצא בו ואל יארע בי 
דבר קלקלה ועון ואם יארע בי דבר קלקלה ועון תהא מיתתי כפרה לכל עונותי אמר אביי לא לימא 
אינש הכי דלא לפתח פומיה לשטן * דאמר ר"ל וכן תנא משמיה דר' יוסי לעולם אל יפתח אדם פיו 
לשטן אמר רב יוסף מאי קראה דכתיב כמעט כסדום היינו לעמורה דמינו מאי אהדר להו נביא 
שמעו דבר י" קציני סדום וגו' כי נפיק מאי אומר א"ר אחא מודה אני לפניך י" אלהי שהצלתני מן 
האור ר' אבהו על לבי בני אפחית בי בני מתותיה אתרחיש ליה ניסא קם על עמודא שויב מאה וחד 
נברי בחד אבריה אמר היינו דר' אחא דאמר רב אחא !יי 'הנכנם להקיז דם אומר יהי רצון מלפניך יי" אלהי 
שיהא עסק זה לי לרפואה ותרפאני = כי אל רופא נאמן אתה ורפואתך אמת לפי שאין דרכן של 


בני אדם 


לרפאות אלא שנהנו" 


אמר אבי לא 


לימא אינש הכי %דתני 


דבי רבי ישמעאל 


> ורפא ירפא "מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות כי קאי" מאי אומר אמר רב אחא ברוך רופא חנם !ײ. 


הנכנס 


עין משפט 
נר מצוה 


נה א (מי". פ"י מסלי 

כרכום סל' 5 סמג עטין 

כז) טוק"ע סו"ס סימן רכג 
סעיף ג: 

נו בג פיי" טס תנכס ל 

(סמג פס) טוס"ע 

סו" סי" ככנ סעיף 7: 

נו דח פיי ססיפנפס 

[כנ] כס סמג עס 

טוס"ע פו"ם סימן כל 
סעיף 5: 

נח ו מי' קס סנכה כ 

טוס"ע סס סעיף ג: 

נט ז מי" עס סל' כb‏ 

טוס"ע פס סעיף ד: 

ס חטוט"ע י"ד סימן סגו 
סעיף 5: 


לעו רש"י 


לימ"ץ. פילוט סרטון, 

סול וכפם וטיט (כט"י 

סנכת לף גו ע"נ ד"ס 
נעך) : 


הגהות וציונים 


] נראה דתיבות "דאין 
צריך לברך" הכניסו 
המדפיסים בטעות (דבש 
תמר) וכן ליתא בכת"י: 
3] בכת"י אינו צריך 
לברך. (במקום "לית "לן 
בה"): ג] בכת"י לא 
גרסינן "דאמר רב אחא" 
אלא תנו רבנן הנכנס 
וכן מחקו הגר"א והגר"י 
לנדא: ל] בכת"י נוסף 
שנהגו לעשותם (ועיין 
מגיד תעלומה בביאור 
דברי הגמ'): ס] בכת"י 
ובבה"ג וברי"ף בי נפיק 
(ועיין | בהגהות דברי 
נחמיה): \] עיין צל"ח 
ובשו"ת חתם סופר או"ח 
סימן נה ד"ה והנה 
הב"ח: 


משנת ראשונים 


אשה מזרעת תחלה 
יולדת ‏ זכרה לפי 
שכשהאשה מזרעת 
תחלה זרע הזכר שהוא 
אחרון בא ומתגבר עליו 
ולפיכך ‏ יולדת | זכר 
דעילאה גבר, איש מזריע 
תחלה טפת הנקבה באה 
באחרונה ומתגברת עליו 
ולפיכך יולדת נקבה. 
והענין ‏ כי | הטפה 
הראשונה אשר תהיה 
מהזכר או מהנקבה הוא 
כמו | השדה שורעין 
בו, והטפה האחרונה 
כדמיון הזרע שזורעין 
בשדה, ולפי שכשהאשה 
מזרעת תחלה הרי הטפה 
ההיא כשדה וטפת הזכר 
שבאחרונה הוא הורע, 
ולפיכך תלד זכר כמותו, 
וזהו | לשון | תזריע, 
ואם הזכר יזריע תחלה 
הרי הטפה | ההיא 
כשדה וטיפת הנקבה 
שבאחרונה הוא הזרע 
ותלד נקבה כמותו. 
[רבינו בחיי ויקרא יב] 


שנאמר אשה כי תזריע 
וולדה וכר. כשוהע 
האשה בא תחלה הוא 
מתפזר ע"י התשמיש 
שעדיין | לא נגמר 
ומתבטל אבל זרע האיש 
הבא בגמר ביאה עומד 
ונקלט ממנו הולד נוצר. 
איש מזריע תחלה יולדת 
נקבה ‏ מהאי טעמא 
איפכא, כי באמת מזרע 
הזכר נולד זכר ומזרע 
הנקבה נולדת הנקבה. 
[חזקוני, בראשית מו] 
מרישיה לסיפיה מדריש 
מסיפיה לרישיה מדריש. 
נראה | כפי' הראב"ד 
מרישיה לסיפיה מידריש 


מה טעם משמועה רעה לא יירא משום דלבו נכון ובטוח בשם והיא הבטחה לצדיק שאינו צריך לירא מדבר רע, מסיפיה לרישיה מידריש אין כאן הבטחה לצדיק אלא כך אמר שלמה אדם שהוא נכון ובטוח בשם אינו ירא משמועה רעה 


כהלל שבטח בחסידותו. [תוספות הרא"ש] 
הדבר ואומר אמן, ועל סיבה נעשה מה שנעשה הן לטוב הן לרעה. [שו"ת מן השמים סימן כב] 


לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן. משום מלאך העומד לימינו שנוטל הדבר מפיו של פותר וחוטף אותו ואומר אמן כן יהיה, ואם הוא דסאני ליה פותח פיו לרעה ההוא שעומד לשמאלו חוטף 
לפי שאין דרכן של בני אדם לרפאות אלא שנהגו. הדורש השם בנביא לא ידרוש ברופאים. ומה חלק לרופאים בבית עושי רצון השם, 


אחר שהבטיח וברך את לחמך ואת מימיך והסירותי מחלה מקרבך, והרופאים אין מעשיהם רק על המאכל והמשקה להזהיר ממנו ולצוות עליו. והוא מאמרם (ברכות ס.) שאין דרכם של בני אדם ברפואות אלא שנהגו, אילו לא היה דרכם 


ברפואות יחלה האדם כפי אשר יהיה עליו עונש חטאו ויתרפא ברצון ה', אבל הם נהגו ברפואות והשם הניחם למקרי הטבעים. [רמב"ן, ויקרא כו יא] 


לא אמרו שנתנה רשות לחולה להתרפאות, אלא כיון שחלה החולה ובא להתרפאות כי 


נהג ברפואות והוא לא היה מעדת השם שחלקם בחיים, אין לרופא לאסור עצמו מרפואתו, לא מפני חשש שמא ימות בידו, אחרי שהוא בקי במלאכה ההיא, ולא בעבור שיאמר כי השם לבדו הוא רופא כל בשר. [רמב"ן, ויקרא כו יא] 
מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות. הקשה ה"ר יעקב מאורליינ"ש, פשיטא למה לא ירפאו הרופאים הא כתיב והשבותו לו ודרשינן זו היא השבת גופו וכתיב לא תעמוד על דם רעך, ותירץ שניתן רשות לרפאת בשכר דסד"א שחייב 


לעשות בחנם. [תוספות הרא"ש] 


ולי נראה דחולאים הבאים מחמת אדם דין הוא שירפאם, אבל חלאים הבאים מעצמן אי לאו קרא הוה אמינא שאין לרפאותם שנראה כמבטל גזרת המלך. [תוספות הרא"ש] 


ם. [ד] 


הגמרא מבארת באילו כרכים יש להתפלל תפילות אלו: 
אָמר רב מִתְנָא, לא שָנוּ דין זה שיש להתפלל בכניסתו לכרך 
וביציאתו, אֶלָא בְכְרך שָאִין דִנִין וְהוֹרְגִין פו - שאין בו בית דין 
שדנים תחילה ואחר כך הורגים, אלא דרך אנשי המקום להעניש בלי 
משפט"", לפיכך על הנכנס לשם להתפלל שלא ינזק, וכן על היוצא 
משם להודות שיצא משם בשלום. אָבָל בְּכְרִךּ שָדְּנִין תחילה וְאחר 
כך הוֹרְגִין בּוֹ, לית ?ן בָּהּ - אין לנו להצריכו לא תפילה בכניסתו 
ולא הודאה ביציאתו, כי יכול הוא להיזהר שלא יפשע ולא יענישוהויי. 


אֵיכֵּא דְאָמְרִי - יש שאמרו שמועה זו בלשון אחרת, אָמַר רב 
מִתְנָא, אַפִילו בָּכְרַףּ שַׁדָּנִין וְהוֹרְגִין בו עליו להתפלל תפילות אלו, 
שאם יארע שיחשדוהו שם באיזה דבר, זִימָנִין דְּלא מְתרְמִי ליה 
אֵינֶשׁ דְיְלִיף ליה זְכוּתָא - לפעמים לא יזדמן לו אדם שילמד עליו 
זכות, ונמצא שאף שם הוא עלול לבוא לידי סכנה. 


אי 


הגמרא מביאה ברייתא ובה תפילה לנכנס לבית המרחץ [שאף הוא 
נחשב למקום סכנה"י]: 
תָּנוּ רַבֶּנֶן בברייתא, הַנְכָנָם לְבִית הַמָּרְחֶץ אומר, יְהֵי רָצוֹן מַלְפָנֶיף 
יי' אֲלהֵי שַתַּצִילֵנֵי מִזֶה וּמִפַיוֹצֵא בויי, וְאֵל וָאָרֶע בִּי דְּבַר קִלְקָלָה 
ְעָון=, וְאִם יְאָרַע כִּי דָּבַר קַלְקְלָה וְעָוֹן תְּהֵא מִיתְתִי כַּפָּרָה לָכְל 
עוֹנוֹתֵי. 


הגמרא מביאה דעה החולקת על נוסח תפילה זה: 
אָמר אַבַּיֵּי, לא לִימַָא אֵינְשׁ הָכִי - אל יאמר אדם בנוסח זה 'ואם 
יארע בי דבר קלקלה' וכו'"י, ףלא לְפְתח פוּמִיהּ לְשֶטַן - שלא לפתוח 
פיו למידת הדין שתקטרג עליו", דְאָמַר ריש לָקיש, וְכֵן תְּנָא 
מִשָמִיהּ [-וכן שנינו בברייתא משמו] דְּרַבִּי יוסִי, לְעולֶם אל יפְתַח 
אֶדֶם פּיו לַעָטָן. 


הגמרא מביאה מקור לכך שאין לפתוח פה לשטן: 
אמר רב יוסף, מאי קְרְאֶה - מאיזה פסוק נלמד שאסור לפתוח פיו 
לשטן, דַּכְתִיב שאמרו אנשי ירושלים על עצמם בחורבן העיר (יקעיס 5 
ט) לוּלִי ה' צְבָאוֹת הוֹתִיר לָנוּ שָרִיד פְּמְעָט כֶּסְדם הָיִינוּ לַעָמַרָה 
דְּמִינוּ', כלומר, לולי שריחם עלינו הקב"ה הייינו נשמדים כולנו כסדום 
ועמורה. וכיון שדימו עצמם בחינם לסדום ולעמורה, מאי אַהדּר ?הו - 


מא. ריטב"א (ד"ס נכלן). ולפיכך אמרה המשנה 'הנכנס לכרך', מפני שבכרך מצויים 
ממונים רעים המחפשים עלילות, אבל הנכנס לעיר שהיא קטנה מכרך, אינו צריך 
להתפלל בכניסתו ולא להודות ביציאתו, מאחר שאין מצויים בה ממונים כאלו. משנה 
ברורה (עס סק"3). 

מב. ואין לומר שיתפלל זאת באופן שכבר פשע, שאם פשע אין לו להכנס לשם כלל, 
כי אסור להיכנס למקום סכנה. על פי רש"י (ד"ס ית). 

מה שאמרה הגמרא 'לית לן בה', היינו שאין עליו חיוב להתפלל כן בכניסתו וביציאתו, 
אבל הרשות בידו להתפלל על כל מקום שנכנס אליו. מאירי (ל"ס כלכס). 

מג. מהטעם המבואר להלן בסמוך, שאפשר להינזק בו מחום האש או מחום המים. 
מד. ברא"ש (סי'" כ) גרס 'וכיוצא בו לעתיד לבוא', וכן הוא נוסח התוספתא (פ"ו סכ"), 
וביאר האבודרהם (כרכת סלסייס, ד"ס סנכנ (ניפ) שהכוונה לאש של גיהנם. וכתב בפרישה 
(פו"ם סי כל סק"ו) שכך פירושו גם לפי פשוטו, שהלא נאמר (מנפכי ג יע) 'הנה היום בא 
בוער כתנור'. והוסיף, שאמנם יש לפרש עוד, שהתפילה היא להנצל מאש המרחץ כאשר 
יבוא לשם לעתיד. 

מה. הטעם שהוא מבקש גם על העון, מפני שהנמצא במרחץ הוא ערום מן המצוות, 
כמו שאמרו במנחות (מג:), וכיון שהוא מקום סכנה צריך להתפלל שלא יזכירו לו את 
עוונותיו בעת ההיא. מהרש"א (מ" ד"ס ו05. 

מו. מהרש"א (סס). 

מז. בטעם הדבר שפתחון פה לשטן עלול להזיק, כתב המהרש"א (כפוכות מ: מ" ד"ה 
(עונס), שהדיבור מעורר את השטן לקטרג ולומר, אדם זה מודה שראוי לו להיענש 
בכך. וראה רשב"א (ו"ת 6"5 סי פק) שכתב שענין זה שלא יפתח פיו לשטן הוא מן 
הדברים הנעלמים שלא נתבררה לנו סיבתם. 

מח. רש"י (שעיס טס). 

מט. בכתב יד שהובא בדקדוקי סופרים (לופ ק) גרס 'מאה וחד גברא בחד אבריה 
ומאה וחד גברא בחד אבריה', כלומר שבכל אחת מזרועותיו הציל מאה ואחד 
אנשים. 

נ. מלשון רש"י (ד"ס מקותיס) נראה שתחת למרחץ נמצא בור עמוק אליו נשפכים מי 
הרחצה, ואם היו נופלים האנשים לבור זה היו ניזוקים מן המים שבו. [ומה שאמר 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


מה השיב להם הנָבִיא בדבר ה' (פס ₪6 'שמעו דְבָר יי קציני פדם 
וגו" הַאַזִינוּ תּוֹרַת אֶלהָינוּ עַם עַמִרְה', שאתם דומים במעשיכם הרעים 


לקציני [-שרי""] סדום ולאנשי עמורה. הרי שבדיבורם עוררו את מידת 
הדין ללמד עליהם חובה ולדמותם לסדום ולעמורה. 


תפילה ליוצא מבית המרחץ: 
אומרת הגמרא, כִּי נָפִיק - כאשר הוא יוצא מבית המרחץ, מאי הוא 
אומר, אָמַר רב אֲחָא, מוֹדָה אֲנִי לְפָנָ יי' אָלהַי שְהצַלְפּנִי מן 
הָאוּר [-מן האש]. 


מעשה בענין הסכנה שבבית המרחץ: 
רבִּי אַבְּהוּ עָל לְבִּי בָּנִי - נכנס לבית המרחץ, אִפָּחַית כִּי בָנֵי 
מַתוּתִיהּ - התמוטטה ריצפת בית המרחץ מתחתיו [שהיתה הריצפה 
עשויה על גבי עמודים והיה חלל מתחתיה]. אִתִרְחיש ליה נִיפָא - 
נעשה לו נס, וקם עָל עמוּדְא - נעמד רבי אבהו על אחד העמודים 
שנשארו, שִזִיב מַאֶה וְחַד גַּבְרֵי בְּחד אֶבְרִיהּ - והציל מאה ואחד 
אנשים בזרוע אחת שלו"", על ידי שהחזיק באחד או שנים מהם, והם 
החזיקו באחרים, ואחרים באחרים, וכך ניצלו כולם מליפול אל החלל 
שתחת הריצפהי. אָמר רבי אבהו, היינוּ דְּרַב אַחַא (דּאָמַר רב 
אֶחָא'*) - זהו מה שאמר רב אחא שביציאתו מבית המרחץ עליו 
להודות על יציאתו בשלוםי. 


* 


הגמרא מביאה ברייתא" ובה תפילה למקיז דם [שאף הוא ענין 
שיש בו סכנה]: 
הַנְּכָנָם לְהַקִּיז דְּםי אוֹמַר, יָהִי רְצון מִלְפָנִיך יי" אָלהַי שַיְהַא עַפָק 
זֶה לי לרְפוּאָה, וְתִרְפָּאָנִי, כִּי אֵל רופא נָאֲמְן שֶתֶה וּרְפוּאָתְךְ 


אֲמָתײ, לְפִי שָאִין דִרְפָּן שָל בְּני אָדָם לְרפאות אֶלָא שַׁנָּהֲגוּ. 
כלומר, לא היו צריכים בני האדם לעסוק ברפואות אלא רק להתפלל 
לה' שירפאם, אמנם רבים נהגו לעסוק ברפואות, ולפיכך נגזר עליהם 
להיות מסורים ביד הטבע, ומעתה צריכים הם לרפואות אלו. וכן אני 
עוסק בדבר זה כדרך העולם, ומבקש ממך שיהא עסק זה לי לרפואהי. 


הגמרא מביאה דעה החולקת על נוסח תפילה זה: 
אָמַר אַבַּיֵ, לא לִימָא אֵינֶשׁ הָכִי - אל יאמר אדם בנוסח זה לפי 
שאין דרכן של בני אדם' וכו', דְּתָנִי דְּבֵּי [-ששנינו בברייתא מבית 


רבי אבהו בסמוך 'היינו דרב אחא' שאמר שצריך להודות על שניצל מן האש, ראה 
במאירי (ד"ס עי) שביאר שהגמרא עוסקת בחמי טבריה וכדומה, בהם ניתן להינזק מחום 
המים. וראה ביאור נוסף בשיטת רש"י, בהערה לביאורי רש"י (ל"ס מפופיס)]. ובשבת 
(מ.) כתב רש"י (ד"ס כופן גו) בשם רבו לוי"ה, שהיו מסיקים את האש תחת המרחץ 
בכדי לחממו. לפי זה, כוונת הגמרא היא שהאש נמצאת תחת הריצפה, [או אולי כוונתו 
שם שהתנור עומד מבחוץ וחומו נכנס בין העמודים שתחת הריצפה], והנופל תחתיה 
יהיה נכווה מחום האש. וכן ביארו האחרונים. 

נא. תיבות אלו אינן בדפוס ראשון (סגסות ויוניס), וכן בהגהות הגר"א (פות פ) כתב 
שיש למחקן. 

נב. כתב הדברי חמודות (לופ קכ) שלא ראה מימיו, גם אצל המדקדקים במצוות, שיזהרו 
לומר את תפילת בית המרחץ. מכאן למד, שדווקא בית המרחץ הנזכר בגמרא היה 
נחשב למקום סכנה, מפני שהיו תחת ריצפתו אש ומים רותחים כמוכח מדברי הגמרא 
כאן, והאש היתה עלולה לקלקל את הויצפה שמעליה ולהפילה, ומה שאין כן 
המרחצאות שלנו שאין בהם לא אש ולא מים רותחים תחת ריצפתם, וגם אין בהם 
חשש מפולת, שאין צריך לומר בהם תפילות אלו. ומעין דברים אלו כתב גם הב"ח 
(סו"ס סי כל ד"ס סנכנס), שעתה אין צריך לחשוש להיזק המים החמים, כי עומדים הם 
בגלוי באמבטיה ובנקל אפשר להיזהר מהיזקם. אמנם המשנה ברורה (טעס"? סי' כל סק") 
כתב, שבזמנינו שמצויים כמה מיני היזק על ידי החמין, צריך עיון מדוע אין אומרים 
תפילה זו. 

נג. בדקדוקי סופרים (פות כ) הביא מכתב יד גירסא אחרת, 'ת"ר הנכנס להקיז' וכו', 
וכן היא גירסת פסקי הרי"ד (ד"ס סנכנס (סקיז). 

נד. לאו דווקא הנכנס להקיז דם, אלא גם קודם כל דבר שאדם עושה לרפואה, עליו 
להקדים לו תפילה זו. מגן אברהם (ס" כל פק"ו) [וכן בכל דבר שאדם עושה, צריך 
לבקש מה' שיהיה מעשהו לתועלת. משנה ברורה (טעס"5 עס סק"ס)]. 

נה. שאודות רפואות שאר הרופאים יתכן שיתברר לאחר זמן שהיו אלו רפואות 
מזיקות, ומה שאין כן רפואת ה' היא רפואה אמיתית, ולא יהיה בה שום היזק. בן 
יהוידע (ד"ס כי). 

נו. על פי הרמב"ן (וקרb‏ כו י). 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
6) [עיכוכין עב: יס 3: 
קלופין ס: גיטין מס: 
עד: מונין גם. נלס נע:], 
ב) [פי' על זס כם3 רט"י 
ביס 3: ד"ס סתיכb‏ ועי' 
כל"מ פ'י מס" 6"0], 
ג) יכמות קכ: מולן 
מג.ן, ל)[וע" תוס' 
סנסקפקן ‏ פב. ל"ס 
פֿרעיסן, ס) נלס כס: 
כם. 65. ע"ם, ו) [לקמן 
סג. | סנסדרין ‏ ע], 
1) גיטין נס:, ם) (עיל יט. 
כפונות מ:, מ) כתובות 
סב. בלשון אחר קצת 
(רש"ש), ‏ ')נ"ק פס 
ע"פ, כ) עיין שבת פו., 

ל) לעיל נד ע"א. 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' (דא"ר אחא). 
תל"מ: [ב] שם 
המרפקלי כי סיכ כ 
ורפותך ‏ פמת ;פ'). 
מ"מ ונ" כי רופא 
חנם אתה: [ג] שם 
חנם. סיפ וכ"ס כהליט 
ל גירסת | כס"ג 

וסרמנ"ס חולים: 


גליון הש"ס 
גמ' כח דהתירא כו'. 
עי כס"ל פססיס ק'ג 
ע"ם ד"ס (סודיעך כסו 
וע מ"ר 98 ככ : 
שם כל היכי דדרשת 
להאי קרא. כעין ה 
לקמן סג ע"6: רש"י 
ד"ה שלא יהא סנדל. 
שלא תתעבר. עי" נדס 
דף כס 39 פופ" ילס 
קמ"ל: 


תורה אור השלם 
א וְאַחַר יָלָדָה. בַת 
וַתִקְרָא אֶת שְמָהּ דֵינָה: 
[בראשית ל, כא] 
ב בר אֶל בּנִ יִשְׂרָאֵל 
לָאמר אֲשָׁה כִּי תַזְריע 
וְלְרָה ור וְטְמְאָה 
שְבְעַת יָמִים כִּימִי נָדַת 
דָוֹתָהּ תִסְמָא: 
[ויקרא יב, ב] 
מִשְׁמוּעָה רָעָה לא 
ִירָא נָכוֹן 39 בָּטַחַבּיי; 
[תהלים קיב, ז] 
ד) פְחֲדוּ בְציון חַמָאִים 
אֶחֶזֶה רְעָרָה חִנָפִים מִי 
יור לְנוּ אֵשׁ אוְכָלָה מִי 
ינור לָנוּ מוֹקְדֵי עוּלֶם: 
[ישעיה לג, יד] 

ה) אַשְׁרֵי אָרֶם מְפַחַד 
תַּמִיד וּמַקְשֶׁה לבו יפיל 
בְּרָעָה: [משלי כח, יד| 
)כִּי פַמַ פָהַרְתִּי 
יְאֶתָנִי. וְאֲשֶׁר רתי 
יבא לי [איוב ג, כה] 
ז) לוּלִי יַ צַבְאות הוֹתִיר 
לָנּ שָרִיד כַּמֶעְט כַּסדם 
הָיינוּ לַעֲמֹרָה דָמִינוּ: 
[ישעיה א, ט] 

ה) שמָעו דָבַר יי קְצִיני 
סדם הַאַזנוּ תורת 
אֶלהָינוּ עם עמֹרָה: 
|ישעיה א, י| 
ם) אִם יָקוּם וְהַתְהַלְך 
בּחוּץ על משענתו 
ְנקָה הַמַכָּה רַק שַבָתו 
יתֵן ורפא יְרפַא: 
[שמות בא, יט] 


בני אדם 


יש כו וקנס דליכ סלו מולס סו 
לפליך: בין כך ו פך. | מן טיש 
לו כין ססין כו, סופיכ וכ קנס 
סרקסוניס ועכסיו קגס 5ליך. פכלך: 
לא כר' מאיר ולא כרבי יהודה. 
דספילו ‏ כני יסודס 6 סניג נb‏ 
בי כו וקנס, 236 כקנס וסור וקנס 
: דמסקא ארעא שרטון. לימ"ן 
מממת סמיס, וסוס ליס 31: השתא 
מיהא רעה היא. קמתכנת תופס 
טל טנס זו, ומכרך כלוך דיין ספמת: 
ועל הטוב שהיא מעין הרעה. ינלך 
סטוג | וסמעינ: | מאי החיא. כגון 
דקקכס מניקס: שלא יסריח. סורע 
6 יקנוט ויסיס ולד, ולסכ סנעס 
יעיס פֿס 65 קנט ככר סקרית? תפֿין 
תפנס מוענת: שלא יהא סנדל. = 690 
מעכר טתו ועד תכ ויסיס. פופ 
נורתו טכ כס6טון, ודומס כדג סכ יס 
ססמו סגדל. סכי | 6מלינן במס! 
נלס (לף כס:) סנדל לועס נכסנלל 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


דקנה וחור וקנה דברי הכל אין צריך לברך. לס כני יוסגן ל 
למר כריך נכרך 696 מפוס לנענין קניס סד סו5: ואיכא דאמרי 
כו מכלל דכי יש לו ופנה דכרי הכל צריך לכרך. להק ככ סופ 
כ 6מר 6ין 5ריך נברך 536 דקנס ופזר וקנס דליכ תדום כננ, 936 


מכלל דכי קנה וחזר וקנה דברי הכל אין 
צריך לברך וא'ד אמר רב הונא לא שנו 
אלא שלא קנה וחור וקנה אבל קנה וחזר 
וקנה אין צריך לברך ור' יוחנן אמר *אפילו 
קנה וחזר וקנה צריך לברך מכלל דכי יש 
לו וקנה דברי הכל צריך לברך מיתיבי בנה 
בית חדש ואין לו כיוצא בו קנה כלים חדשים 
ואין לו כיוצא בהם צריך לברך יש לו כיוצא 
בהם אין צריך לברך דברי ר"מ ר' יהודה אומר 
בין כך ובין כך צריך לברך בשלמא ללישנא 
קמא רב הונא כר"מ ורבי יוחנן כרבי יהודה 
אלא ללישנא בתרא בשלמא רב הונא כרבי 
יהודה אלא רבי יוחנן דאמר כמאן לא כר"מ ולא 
כרבי יהודה אמר לך רבי יוחנן הוא הדין דלרבי 
יהודה קנה וחזר וקנה נמי צריך לברך והא דקא 
מיפלגי ביש לו וקנה להודיעך כחו דר"מ דאפי" 
קנה ויש לו אין צריך לברך וכל שכן קנה וחזר 
וקנה דאין צריך לברך וליפלגו בקנה וחזר 


ם. 


סל יס, ומתסלתו ולד סיס 595 טנלכף, מסנ למדס פסעל לת מנילו 
וססזיר פורפו ל6סוריו: ומי מהני. תפלס מכר מפינו כתוך 6ככעיס 
יוס, וס סלכר תנוי כסוכלעס תמלס: הכי גרסינן מקכמת עס 
דמסניק כגון ססוריעו קניסס ככת תת: כל היכי דדרשת ליה 


להאי קרא. מדרים לסל מטמעות: 
מסיפיה לרישיה מדריש. מי טנכון 
לכו בטות כיי' מסמועה כעס 0 
ייל: בדברי תורה כתיב. 6סלי 
קדס מפסד תמיד סמל תסתכת 
ממנו, סמפוך כך סול ממזיר נסגותס 
תמיד: תנו רבנן. כן עזלי 6מלס 
דסמר" | סתיס | ככניסתו = וקתיס 
כיניסתו: לית לן בה. סכ כעכמו 
טנ יפסע, ו 6ס פסע ככר 36 יכנס 
נעקוס סכנס: בי בני, ית סמלתן: 
מתותיה. מסירס ססמיס גופניס 
לתוכס, ‏ ונ לס כותכיס על גני 
קלס סעל גנס: כחד אבריה. 
מלועו סתויק סל מו טניס, וס 
וס ססזיקו על מקס וקסל: הײנו 
דרבי אחא. לנעי פודויי ססונקתני 
לסלוס: שאין דרכן של כני אדם 
וכוי. כנומכ כ סיס כסס לעסוק 
כרפופות 66 ננקם כקמיס: 
סתכנלו 


וקנה דאין צריך לברך להודיעך כחו דר' יהודה 9%* כח דהתירא עדיף ליה: 
ימברך על הרעה כו': היכי דמי כגון רשקל בדקא בארעיה אף על גב דטבא היא לדידיה דמסקא 


פחדתי ויאתיני ואשר יגורתי יבא לי והא כתיב אשרי אדם מפחד תמיד ההוא בדברי תורה כתיב: הנכנס 
לכרך: תנו רבנן "בכניסתו מהו אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי שתכניפני לכרך זה לשלום נכנם אומר 
מודה אני לפניך ה' אלהי שהכנסתני לכרך זה לשלום בקש לצאת אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי 
ואלהי אבותי שתוציאני מכרך זה לשלום יצא אומר מודה אני לפניך ה' אלהי שהוצאתני מכרך זה 
לשלום וכשם שהוצאתני לשלום כך תוליכני לשלום ותסמכני לשלום ותצעידני לשלום ותצילני מכף 


דכל אוב ואורב בדרך אמר רב מתנא ל"ש אלא בכרך שאין דנין והורגין בו אבל בכרך שדנין והורגין 


בו לית לן בה א'ד אמר רב מתנא אפילו בכרך שדנין והורגין בו זימנין דלא מתרמי ליה אינש דיליף ליה 
זכותא. ת"ר 'הנכנם לבית המרחץ אומר יהי רצון מלפניך י" אלהי שתצילני מזה ומכיוצא בו ואל יארע בי 
דבר קלקלה ועון ואם יארע בי דבר קלקלה ועון תהא מיתתי כפרה לכל עונותי אמר אבי לא לימא 
אינש הכי דלא לפתח פומיה לשטן * דאמר ר"ל וכן תנא משמיה דר' יוסי לעולם אל יפתח אדם פיו 
לשטן אמר רב יוסף מאי קראה דכתיב כמעט כסדום היינו לעמורה דמינו מאי אהדר להו נביא 
"שמעו דבר י" קציני סדום וגו' כי נפיק מאי אומר א"ר אחא מודה אני לפניך י" אלהי שהצלתני מן 
האור ר' אבהו על לבי בני אפחית בי בני מתותיה אתרחיש ליה ניסא קם על עמודא שזיב מאה וחד 
גברי בחד אבריה אמר היינו דר' אחא דאמר רב אחא ויו 'הנכנם להקיז דם אומר יהי רצון מלפניך יי" אלהי 
שיהא עסק זה לי לרפואה ותרפאני = כי אל רופא נאמן אתה ורפואתך אמת לפי שאין דרכן של 


לרפאות אלא שנהנו" 


אמר אבי לא 


לימא אינש הכי %דתני 


דבי רבי ישמעאל 


5 ורפא ירפא חמכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות כי קאי" מאי אומר אמר רב אחא ברוך רופא חנם !ײ. 


הנכנס 


עין משפט 
נר מצוה 


נה א (מי". פ"י מסלי 

כרכום סל' 6 סמג עטין 

כז) טוק"ע סו" סימן רכג 
סעיף ג: 

נו בג פיי" טס תנכס ד 

(סמג פס) טוק'ע 

סו" סי" ככנ סעיף 7: 

נו ד ה מיי פס סנלס 

[כנן כס סמג קס 

טוס"ע פו"ם סימן כל 
סעיף 5: 

נח ו מי' קס הנכס כ 

טוס"ע סס סעיף ג: 

נט ז מי" עס סל' כb‏ 

טוס"ע פס סעיף ד: 

ס ח טוס"ע י"ד סימן סגו 
סעיף 5: 


לעו רש"י 


לימ"ץ. פילוט שכטון, 

סול ורפס וטיט (כט"י 

סנת דף גו ע"נ ד"ס 
נעך) : 


הגהות וציונים 


] נראה דתיבות "דאין 
צריך לבתף" הכניסו 
המדפיסים בטעות (דבש 
תמר) וכן ליתא בכת"י: 
3] בכת"י אינו צריך 
לברך (במלום "לית לן 
בה" ג] בכתי לא 
גרסינן "דאמר רב אחא" 
אלא תנו רבנן הנכנס 
וכן מחקו הגר"א והגר"י 
לנדא: ל] בכת"י נוסף 
שנהגו לעשותם (ועיין 
מגיד תעלומה בביאור 
דברי הגמ'): ס] בכת"י 
ובבה"ג וברי"ף בי נפיק 
(ועיין | בהגהות דברי 
נחמיה): \] עיין צל"ח 
ובשו"ת חתם סופר או"ח 
סימן נה ד"ה והנה 
הב"ח: 


₪ 
משנת ראשונים 


אשה מזרעת תחלה 
יולדת | זכר. לפי 
שכשהאשה מזרעת 
תחלה זרע הזכר שהוא 
אחרון בא ומתגבר עליו 
ולפיכך | יולדת | זכר 
דעילאה גבר, איש מזריע 
תחלה טפת הנקבה באה 
באחרונה ומתגברת עליו 
ולפיכך יולדת נקבה. 
והענין ‏ כי הטפה 
הראשונה אשר תהיה 
מהזכר או מהנקבה הוא 
כמו | השדה שורעין 
בו, והטפה האחרונה 
כדמיון הזרע שזורעין 
בשדה, ולפי שכשהאשה 
מזרעת תחלה הרי הטפה 
ההיא כשדה וטפת הזכר 
שבאחרונה הוא הורע, 
ולפיכך תלד זכר כמותו, 
וזהו | לשון תזריע, 
ואם הזכר יזריע תחלה 
הרי | הטפה | ההיא 
כשדה וטיפת הנקבה 
שבאחרונה הוא הזרע 
ותלד נקבה כמותו. 
[רבינו בחיי ויקרא יב] 


שנאמר אשה כי תזריע 
טצקדה זכר. כשזרע 
האשה בא תחלה הוא 
מתפזר ע"י התשמיש 
שעדיין | לא | נגמר 
ומתבטל אבל זרע האיש 
הבא בגמר ביאה עומד 
ונקלט ממנו הולד נוצר. 
איש מזריע תחלה יולדת 
נקבה ‏ מהאי | טעמא 
איפכא, כי באמת מזרע 
הזכר נולד זכר ומזרע 
הנקבה נולדת הנקבה. 
[חזקוני, בראשית מו] 
מרישיה לסיפיה מדריש 
מפיפיה לרישיה מדריש, 
נראה כפי' הראב"ד 
מרישיה לסיפיה מידריש 


מה טעם משמועה רעה לא יירא משום דלבו נכון ובטוח בשם והיא הבטחה לצדיק שאינו צריך לירא מדבר רע, מסיפיה לרישיה מידריש אין כאן הבטחה לצדיק אלא כך אמר שלמה אדם שהוא נכון ובטוח בשם אינו ירא משמועה רעה 


כהלל שבטח בחסידותו. [תוספות הרא"ש] 
הדבר ואומר אמן, ועל סיבה נעשה מה שנעשה הן לטוב הן לרעה. [שו"ת מן השמים סימן כב] 


לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן. משום מלאך העומד לימינו שנוטל הדבר מפיו של פותר וחוטף אותו ואומר אמן כן יהיה, ואם הוא דסאני ליה פותח פיו לרעה ההוא שעומד לשמאלו חוטף 
לפי שאין דרכן של בני אדם לרפאות אלא שנהגו. הדורש השם בנביא לא ידרוש ברופאים. ומה חלק לרופאים בבית עושי רצון השם, 


אחר שהבטיח וברך את לחמך ואת מימיך והסירותי מחלה מקרבך, והרופאים אין מעשיהם רק על המאכל והמשקה להזהיר ממנו ולצוות עליו. והוא מאמרם (ברכות ס.) שאין דרכם של בני אדם ברפואות אלא שנהגו, אילו לא היה דרכם 


ברפואות יחלה האדם כפי אשר יהיה עליו עונש חטאו ויתרפא ברצון ה', אבל הם נהגו ברפואות והשם הניחם למקרי הטבעים. [רמב"ן, ויקרא כו יא] 


לא אמרו שנתנה רשות לחולה להתרפאות, אלא כיון שחלה החולה ובא להתרפאות כי 


נהג ברפואות והוא לא היה מעדת השם שחלקם בחיים, אין לרופא לאסור עצמו מרפואתו, לא מפני חשש שמא ימות בידו, אחרי שהוא בקי במלאכה ההיא, ולא בעבור שיאמר כי השם לבדו הוא רופא כל בשר. [רמב"ן, ויקדא כו יא] 
מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות. הקשה ה"ר יעקב מאורליינ"ש, פשיטא למה לא ירפאו הרופאים הא כתיב והשבותו לו ודרשינן זו היא השבת גופו וכתיב לא תעמוד על דם רעך, ותירץ שניתן רשות לרפאת בשכר דסד"א שחייב 


לעשות בחנם. [תוספות הרא"ש] 


ולי נראה דחולאים הבאים מחמת אדם דין הוא שירפאם, אבל חלאים הבאים מעצמן אי לאו קרא הוה אמינא שאין לרפאותם שנראה כמבטל גזרת המלך. [תוספות הרא"ש] 


ם. [ה] הרואה פרק תשיעי ברכות 


מדרשו של] רַבֵּי יִשְׁמָעֵאל, נאמר על החובל בחבירו (פפות כ י) תפילה לאחר הקזת דם: 

ורפא יִרְפָּא', שעליו לשלם לחבירו את דמי רפואתו, מַתָּאן - ממה כִי קְאי מַאי אוּמַר - כאשר הוא קם ממקומו לאחר ההקזה מה הוא 
שכפלה התורה ואמרה ורפא ירפא', יש ללמוד שְׁנַיתּנָה רְשוּת ?רופא אומר, אָמַר רב אַחָא, בָּרוּף רוֹפַא חִנֶם"". 

לרפאוֹתי גם מכה שאינה בידי אדם אלא בידי שמים, ואין אומרים 

שמעשיו סותרים את גזירת היי". * 


ה 


₪ ->-₪.-06---58- 


נז. אמנם לא יתלה כל בטחונו ברופאים, שהרי מצינו במלך אסא (לס"י ג' מז ₪ שנענש | סככנס ית). 

על כך. פסקי ריא"ז (פות י). הגירסא שלפנינו 'רופא חנם' מובאת גם ברי"ף ועוד. אבל הרמב"ם (ככקוק פ"י סכ"5) 
נח. תוספות (נ"ק פס. ל"ס פניפנס). לביאור נוסף ראה מהרש"א (פ"פ ד"ס וכפ). והנמוקי יוסף (ד"ס סנכנס (כרן) והטור (לו"ס פי" 95) גרסו 'רופא חולים', והרא"ה והמאירי 
נט. לעומת רופאים בשר ודם שהם מרפאים בשכר. אבודרהם (גלכת פנפי ל"ס | (ל"ס סנכנם (סק") גרסו 'רופא חייםי. 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
6) [עילונין עב: יס 3: 
קלופין ס: גיטין מס: 
עד: מונין נס. נלס נע:], 
3) [פי' על זס כם3 רמ'י 
ביס 3: ד"ס סתיכb‏ ועי' 
נכ"ת פ"ימסיניהeקן,‏ 
ג) [יכמות קכ6: מולן 
מג.ן, ל)נוע" תוס' 
קנסללין ‏ כנ. ד"ס 
פֿרכעיס], ס) גלס כס: 
כם. 6. ע"ם, ו) [לקמן 
סג מנסדרץ | ע., 
1) גיטין נס:, ם) (עיל יט. 
כתונות מ:, מ) כתובות 
סב. בלשון אחר קצת 
(רש"ש), )נ"ק פס 
ע"ס, כ) עיין שבת פו., 

() לעיל נד ע"א. 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' (דא"ר אחא). 
תפ"מ: [ב] שם 
(ומכפלני כי ל"ר "5 
ורפותך ‏ פמת ;פ'). 
מ"מ ונ" כי רופא 
חנם אתה: [ג] שם 
חנם. כ"כ וכיט ברח 
ל גירסת ‏ כס"ג 

וסרמכ"ס חולים : 


גליון הש"ס 
גמ' כח דהתירא כו'. 
עי' כס"ל פססיס ‏ ק'3 
ע"5 ד"ס (סודיעך כסו 
וי" מכ סי ככ ת: 
שם כל היכי דדרשת 
להאי קרא. כעין זה 
לקמן סג ע"5: רש"י 
ד"ה שלא יהא סנדל. 
שלא תתעבר. עי" נדס 
דף כס ע"כ פוס' ד"ס 
קמ"ל: 


תורה אור השלם 

א)וְאַחֵר וְלְדָה ‏ בַת 

ַתִּקְרָא אֶת שָמָהּ דִינָה: 
[בראשית ל, כא] 

ב) דַבֵּר אֶל בָּנִי יִשְׂרָאֵל 

לָאמר אֲשָׁה כִּי תַזְריע 

לְרָה. בר וְטְמְאָה 

שְבְעת יָמִים כִּימִי נָדַת 
רָוֹתָהּ תּטְמָא: 

[ויקרא יב, ב] 

ג מִשְׁמוּעָה רָעָה לא 
יא נְכוֹן 9ב בָּטַחַ בי 
[תהלים קיב, ז] 

ד) פָּחֲדוּ בְצִיון חִמָאִים 
אָחַוָה רְעֲרָה תֲנֵכִים מִי 
יְגוּר לְנוּ אֵשׁ אוּכָלָה מִי 
ינור לָנוּ מוֹקָדֵי עוֹלֶם: 
[ישעיה לג, יד] 

ה) אַשְׁרֵי אֶרֶם מְפַחַד 
תַּמִיד וּמַקְשָׁה לְבּוֹ יפיל 
בְּרְעֲה: [משלי כח, יד| 
ו כִּי פחד פּמַדְתִּי 
נְאֶתָעִי וְאֲשֶׁר יָרְתִּי 
יבא לי [איוב ג, כה] 
ז) לוּלִי יי צְבָאוֹת הוֹתִיר 
לָנוּ שָׂרִיד כְּמְעט כְּמָדם 
הָיינוּ לַעמֹרָה דָמִינוּ: 
[ושעיה א, ט] 

ה) שמָעוּ דָבַר יי קְציני 
סְדם הַאַזנוּ תּוֹרת 
[ישעיה א, י| 
ט) אֶם יקוּם וְהִתְהַלַ 
בַּחוּץ על מִשְׁענְּוֹ 
וְנִקָה הַמַבָּה רק שָבָתו 
ית ורפא יְרפָא: 
[שמות כא, יט] 


שבני 


יק כו וקנס דליכ סדוק מולס סו 
דלריך: בין כך ובין כך. כין סיס 
לו כין ספין כו, סוי ונ קנס 
הכסקוניס ועכסיו קנס ככיך (כלך: 
לא כר' מאיר ולא כרבי יהודה, 
דלפינו ככי יסודס 6 פניג 696 
יק כו וקנס, 3כ כקנס ומזר וקנס 
: דמסקא ארעא שרטון. ליע"ץ 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


דקנה וחור וקנה דברי הכל אין צריך לברך. לס כני יוסנן ל 
למר כריך נכרך 696 מפוס לנענין קניס סד סו5: ואיכא דאמרי 
כו מכלל דכי יש לו וקנה דברי הכל צריך לברך. לסק כ3 סוק 
כ 6מר 6ין 5ריך נברך 6 דקנס ומזר וקנס דליכ חלוט כננ, 936 


מכלל דכי קנה וחזר וקנה דברי הכל אין 
צריך לברך וא'ד אמר רב הונא לא שנו 
אלא שלא קנה וחזר וקנה אבל קנה וחזר 
וקנה אין צריך לברך ור' יוחנן אמר *אפילו 
קנה וחזר וקנה צריך לברך מכלל דכי יש 
לו וקנה דברי הכל צריך לברך מיתיבי בנה 


מסמת סמיס, וסוס לים ל3ל: השתא בית חדש ואין לו כיוצא בו קנה כלים חדשים 


מיהא רעה היא. קמתנלת תכולס 
סל טנס זו, ומכרך כרוך דיין ספמת: 
ועל הטוב שהיא מעין הרעה. ינרך 
סעוכ | וסמטינ: מאי היא. כגון 
דקסכס מניקס: שלא יסריח. סזלע 
6 יקנוט ויסיס ולד, ולסכ פנעס 
יעיס פס 65 קנט כנר ססרית? תפֿין 
תפס מועכת: שלא יהא סנדל. = קל 
פפעבר 6טתו ונד 6סל ויסיס פופ 
נורתו טנ כסטון, ודוס כדג סכ יס 
ססמו סגדל. סכי 6מרינן בעס' 
נלס (דף כה:) סנלל דועס (סנד9 


אדם לרפאות אלא שנהנו" 
4 ורפא ירפא "מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות כי קאי= מאי אומר אמר רב אחא ברוך רופא חנם ₪ 


ואין לו כיוצא בהם צריך לברך יש לו כיוצא 
בהם אין צריך לברך דברי ר"מ ר' יהודה אומר 
בין כך ובין כך צריך לברך בשלמא ללישנא 
קמא רב הונא כר"מ ורבי יוחנן כרבי יהודה 
אלא ללישנא בתרא בשלמא רב הונא כרבי 
יהודה אלא רבי יוחנן דאמר כמאן לא כר"מ ולא 
כרבי יהודה אמר לך רבי יוחנן הוא הדין דלרבי 
יהודה קנה וחזר וקנה נמי צריך לברך והא דקא 
מיפלגי ביש לו וקנה להודיעך כחו דר"מ דאפי' 
קנה ויש לו אין צריך לברך וכל שכן קנה וחזר 
וקנה דאין צריך לברך וליפלגו בקנה וחזר 


ם. 


סל יס, ומתסלתו ולד סיס 596 טנרכף, מסנ נמדס שסטר פת מנילו 
וססזיר פורפו ל6סוריו: ומי מהני. תפלס מכר מפינו כסוך 6רכעיס 
יוס, וס סלנר תנוי כסולעס ססלס: הכי נרסינן מקכסת לס 
דמסני כגון ססוריעו קניסס ככת תת: כל היכי דדרשת ליה 


להאי קרא. מדריט לסל מסמעות: 
מסיפיה לרישיה מדריש. מי טנכון 
לכו כטום 3יי' משמועס כעס כ 
יק: בדברי תורה פתיב, פס 
קדס מפסד ממיד סמ סססמכקס 
ממנו, םמסוך כך סו מסזיר לשנותס 
תמיד: תנו רבנן. כן עזי 6מלס 
לסמר" | סתיס | ככניסתו | וסתיס 
כיניסתו: לית לן בה, קסר כעכמו 
טנ יפסע, ו 6ס פטע ככר 56 יכנס 
כמקוס סכנס: בי בני, כית סמלסן: 
מתותיה. ספילס טסמיס נופליס 
לתוכס, ‏ וני לס כותכיס על גני 
פקלס סעל גנס: כחד אבריה. 
מלועו סמויק סל מו טניס, וס 
מס ססזיקו על מל וסתל: היינו 
דרבי אחא. דכעי סודויי ססולססני 
(שלוס: שאין דרכן של בני אדם 
וכו', כנומל כ סיס כסס (עסוק 
כרפופות | 606 לנקק | כסמיס: 
סתככלו 


וקנה דאין צריך לברך להודיעך כחו דר' יהודה 9%* כח דהתירא עדיף ליה: 
ימברך על הרעה כו': היכי דמי כגון רשקל בדקא בארעיה אף על גב דטבא היא לדידיה דמסקא 
ארעא שירטון ושבחא השתא מיהא רעה היא: יועל הטובה כו: היכי דמי כגון דאשכח מציאה אף 
על גב דרעה היא לדידיה דאי שמע בה מלכא שקיל לה מיניה השתא מיהא טובה היא: דהיתה 
אשתו מעוברת ואמר יהי רצון שתלד כו' הרי זו תפלת שוא: ולא מהני רחמי מתיב רב יוסף * ואחר 
ילדה בת ותקרא את שמה דינה מאי ואחר אמר רב לאחר שרדנה לאה דין בעצמה ואמרה י"ב שבטים 
עתידין לצאת מיעקב ששה יצאו ממני וארבעה מן השפחות הרי עשרה אם זה זכר לא תהא אחותי 
רחל כאחת השפחות מיד נהפכה לבת שנא' ותקרא את שמה דינה אין מזכירין מעשה נסים ואיבעית 
אימא מעשה דלאה בתוך ארבעים יום הוה כדתניא שלשה ימים הראשונים יבקש אדם רחמים שלא 
יסריח משלשה ‏ ועד ארבעים יבקש רחמים שיהא זכר מארבעים יום ועד שלשה חדשים יבקש רחמים 
שלא יהא סנדל משלשה חדשים ועד ששה יבקש רחמים שלא יהא נפל מששה ועד תשעה יבקש 
רחמים שיצא בשלום ומי מהני רחמי והא"ר יצחק בריה דרב אמי > איש מזריע תחלה יולדת נקבה 
אשה מזרעת תחלה יולדת זכר שנאמר > אשה כי תזריע וילדה זכר הכא במאי עסקינן כגון שהזריעו 
שניהם בבת אחת: היה בא בדרך: ת"ר מעשה בהלל הזקן שהיה בא בדרך ושמע קול צוחה בעיר 
אמר מובמח אני שאין זה בתוך ביתי ועליו הכתוב אומר 5 משמועה רעה לא ירא נכון לבו בטוח 
בה' אמר רבא * כל היכי דררשת להאי קרא מרישיה לסיפיה מדריש מסיפיה לרישיה מדריש מרישיה 
לסיפיה מדריש משמועה רעה לא ירא מה טעם נכון לבו בטוח בה' מסיפיה לרישיה מדריש נכון 
לבו בטוח בה' משמועה רעה לא ירא ההוא תלמידא דהוה קא אזיל בתריה דרבי ישמעאל ברבי 
יוסי בשוקא דציון חזייה דקא מפחיד אמר ליה חטאה את דכתיב "פחדו בציון חטאים אמר ליה 
והכתיב " אשרי אדם מפחד תמיד אמר ליה ההוא בדברי תורה כתיב יהודה בר נתן הוה שקיל 
ואזיל בתריה דרב המנונא אתנח אמר ליה יסורים בעי ההוא גברא לאתויי אנפשיה דכתיב !כי פחד 
פחדתי ויאתיני ואשר יגורתי יבא לי והא כתיב אשרי אדם מפחד תמיד ההוא בדברי תורה כתיב: הנכנס 
לכרך: תנו רבנן "בכניסתו מהו אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי שתכניסני לכרך זה לשלום נכנם אומר 
מודה אני לפניך ה' אלהי שהכנסתני לכרך זה לשלום בקש לצאת אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי 
ואלהי אבותי שתוציאני מכרך זה לשלום יצא אומר מודול*אני לפניך ה' אלהי שהוצאתני מכרך זה 
לשלום וכשם שהוצאתני לשלום כך תוליכני לשלום ותסמכני לשלום ותצעידני לשלום ותצילני מכף 
כל אוב ואורב בדרך אמר רב מתנא ל"ש אלא בכרך שאין דנין והורגין בו אבל בכרך שדנין והורגין 
בו לית לן בה א"ד אמר רב מתנא אפילו בכרך שדנין והורגין בו זימנין דלא מתרמי ליה אינש דיליף ליה 
זכותא. ת"ר 'הנכנם לבית המרחץ אומר יהי רצון מלפניך י" אלהי שתצילני מזה ומכיוצא בו ואל יארע בי 
דבר קלקלה ועון ואם יארע בי דבר קלקלה ועון תהא מיתתי כפרה לכל עונותי אמר אביי לא לימא 
אינש הכי דלא לפתח פומיה לשטן *דאמר ר"ל וכן תנא משמיה דר' יוסי לעולם אל יפתח אדם פיו 
לשטן אמר רב יוסף מאי קראה דכתיב כמעט כסדום היינו לעמורה דמינו מאי אהדר להו נביא 
"שמעו דבר יי" קציני סדום וגו' כי נפיק מאי אומר א"ר אחא מודה אני לפניך יי" אלהי שהצלתני מן 
האור ר' אבהו על לבי בני אפחית בי בני מתותיה אתרחיש ליה ניסא קם על עמודא שזיב מאה וחד 
גברי בחד אבריה אמר היינו דר' אחא דאמר רב אחא" != 'הנכנס להקיז דם אומר יהי רצון מלפניך יי" אלהי 
שיהא עסק זה לי לרפואה ותרפאני = כי אל רופא נאמן אתה ורפואתך אמת לפי שאין דרכן של 


אמר אביי לא 


לימא אינש הכי %דתני 


דבי רבי ישמעאל 


הנכנס 


עין משפט 
נר מצוה 


נה א (מיי" פ"י מסלי 

כרכום סל' 5 סמג עטין 

כז) טוק"ע 6ו"ס סימן רכג 
פעיף ג: 

לסלתסקהpגבמ‎ 

(סמג פס) טוס"ע 

סו" סי" ככנ סעיף 7: 

נו ד ה מי" פס סנכס 

[ננן כס סמג עס 

טוס"ע לו" סימן כל 
סעיף 5: 

נח ו מי' עס סנכס כ 

טוס"ע סקס סעיף ג: 

נט ז פיי קס סל כb‏ 

טוט"ע טס סעיף 7: 

ס חטוס"ע י"ד סימן טכו 
סעיף 5: 


לעזי רש"י 


לימ"ץ. פילום סרעון, 

סול וכפם וטיט (כט"י 

סנכת דף גו ע"נ ד"ס 
נעץ): 


הגהות וציונים 


] נראה דתיבות "דאין 
צריף לברך" הכניסו 
המדפיסים בטעות (דבש 
תמר) וכן ליתא בכת"י: 
3] בכת"י אינו צריך 
לברך (במקום ילית לן 
בה" ג] בכת"י לא 
גרסינן "דאמר רב אחא" 
אלא תנו רבנן הנכנס 
וכן מחקו הגר"א והגר"י 
לנדא: ל] בכת"י נוסף 
שנהגו לעשותם (ועיין 
מגיד תעלומה בביאור 
דברי הגמ'): ס] בכת"י 
ובבה"ג וברי"ף כי נפיק 
(ועיין | בהגהות דברי 
נחמיה): \] עיין צל"ח 
ובשו"ת חתם סופר או"ח 
סימן נה ד"ה והנה 
הב"ח: 


= 
משנת ראשונים 


אשה מזרעת תחלה 
יולדת זכר. לפי 
שכשהאשה מזרעת 
תחלה זרע הזכר שהוא 
אחרון בא ומתגבר עליו 
הפיכך ‏ יולדת: זכר 
דעילאה גבר, איש מזריע 
תחלה טפת הנקבה באה 
באחרונה ומתגברת עליו 
ולפיכך יולדת נקבה. 
והענין ‏ כי | הטפה 
הראשונה אשר תהיה 
מהזכר או מהנקבה הוא 
כמור השדה שורעין 
בו, והטפה האחרונה 
כדמיון הורע שזורעין 
בשדה, ולפי שכשהאשה 
מזרעת תחלה הרי הטפה 
ההיא כשדה וטפת הזכר 
שבאחרונה הוא הזרע, 
ולפיכך תלד זכר כמותו, 
וזהו | לשון | תזדריע, 
ואם הזכר יזריע תחלה 
הרי הטפה | ההיא 
כשדה וטיפת הנקבה 
שבאחרונה הוא הזרע 
ותלד נקבה כמותו. 
[רבינו בחיי ויקרא יב] 


שנאמר אשה כי תזריע 
וילדה זכר. כשורע 
האשה בא תחלה הוא 
מתפזר ע"י התשמיש 
שעדיין | לא נגמר 
ומתבטל אבל זרע האיש 
הבא בגמר ביאה עומד 
ונקלט ממנו הולד נוצר. 
איש מזריע תחלה יולדת 
נקבה | מהאי | טעמא 
איפכא, כי באמת מזרע 
הזכר נולד זכר ומזרע 
הנקבה נולדת הנקבה. 
[חזקוני, בראשית מו] 
מרישיה לסיפיה מדריש 
מפיפיה לרישיה מדריש, 
נראה כפ*= הראב"ד 
מרישיה לסיפיה מירריש 


מה טעם משמועה רעה לא יירא משום דלבו נכון ובטוח בשם והיא הבטחה לצדיק שאינו צריך לירא מדבר רע, מסיפיה לרישיה מידריש אין כאן הבטחה לצדיק אלא כך אמר שלמה אדם שהוא נכון ובטוח בשם אינו ירא משמועה רעה 


כהלל שבטח בחסידותו. [תוספות הרא"ש] 
הדכר ואומר אמן, ועל סיבה נעשה מה שנעשה הן לטוב הן לרעה. [שו"ת מן השמים סימן כב] 


לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן. משום מלאך העומד לימינו שנוטל הדבר מפיו של פותר וחוטף אותו ואומר אמן כן יהיה, ואם הוא דסאני ליה פותח פיו לרעה ההוא שעומד לשמאלו חוטף 
לפי שאין דרכן של בני אדם לרפאות אלא שנהגו. הדורש השם בנביא לא ידרוש ברופאים. ומה חלק לרופאים בבית עושי רצון השם, 


אחר שהבטיח וברך את לחמך ואת מימיך והסירותי מחלה מקרבך, והרופאים אין מעשיהם רק על המאכל והמשקה להזהיר ממנו ולצוות עליו. והוא מאמרם (ברכות ס.) שאין דרכם של בני אדם ברפואות אלא שנהגו, אילו לא היה דרכם 


ברפואות יחלה האדם כפי אשר יהיה עליו עונש חטאו ויתרפא ברצון ה', אבל הם נהגו ברפואות והשם הניחם למקרי הטבעים. [רמב"ן, ויקרא כו יא] 


לא אמרו שנתנה רשות לחולה להתרפאות, אלא כיון שחלה החולה ובא להתרפאות כי 


נהג ברפואות והוא לא היה מעדת השם שחלקט בחיים, אין לרופא לאסור עצמו מרפואתו, לא מפני חשש שמא ימות בידו, אחרי שהוא בקי במלאכה ההיא, ולא בעבור שיאמר כי השם לבדו הוא רופא כל בשר. [רמב"ן, ויקוא כו יא] 
מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות. הקשה ה"ר יעקב מאורליינ"ש, פשיטא למה לא ירפאו הרופאים הא כתיב והשבותו לו ודרשינן זו היא השבת גופו וכתיב לא תעמוד על דם רעך, ותירץ שניתן רשות לרפאת בשכר דסד"א שחייב 


לעשות בחנם. [תוספות הרא"ש] 


ולי נראה דחולאים הבאים מחמת אדם דין הוא שירפאם, אבל חלאים הבאים מעצמן אי לאו קרא הוה אמינא שאין לרפאותם שנראה כמבטל גזרת המלך. [תוספות הרא"ש] 


עין משפט 
נר מצוה 
פא א ב מ" "Do‏ 
מסל' חפנה סנכס ס 
סמג עפין יט עוט"ע סו" 
סי" ג סעיף 5: 


ס. 


טוסיע כוים סי ג 
סעיף 5: 
סג ה מייי עס סנכס 6 


מְהליא לעשות. מסוס דפמרין 
\ בכר" כי גדול תס 

לוי סי הו סמה 56 = ועוטס נפלפות לתה פלהיס לכדך 
סד ו דפ פס ס'ג ד דס עוקס (נלד לפילו ₪ כו נקצ 
ו"ח פיי מו קמס 76 | סד מל מסט סדקית סרות יו5 
סה ח מי" פ"ג מסל' וינו יכוכ כסמור כו ין" וסקנ"ה 
א אל גקפוסי קפיס פקקס ומולל 
ס: סכות ססינו יו ממנו: כ" שמע 

פ מ ל קול תרנגולא אומר ברוך שנתן לשכוי 
ככ טוס"ע וש סי כס = בינה להבחין. וסו סדין 6פילו. כי 
65 מע דלין כרכס זו 536 (סכסנס 
עס ספיף ט ועסעף = על סנת ספורס עתרנגול מכסין 
| פשטש: | וסוס סנס מן סלולס:. כ' פריפ 
פה מ כ אא | סודרא על רישיה. וס"ס לכל כונע 
עסין יט טום"ע פֿו"ם סי וכל כסוי ודוק כקנסנס 936 6ס 
דפס ל ל פען נסנס כנון עסו טולב על 
סט + מ" מ מל מטתוP‏ כ כרך כ זו ו מננים 
2 ל ערומיס הס ככות:מם כטף כון 
רככ סעיף ג: סנ נסנס כלמסמע נפרק עניסי 
ה לי" סי דמגילס (דף כד:) גני מי סנ רלה 
hd‏ מסורות מימיו דכולי ענמ כעי 
קיסנס מן ספולס: אשך קכדשנו 
במצותיו וצונו ?הניח תפילין. כיון 
ואן גמי נעמוד כן, דתמנת הנקמו מכועו ים לככך 
ובו שם ותן חלקי כו הסנת לככ קל רלק מכרך על מכות 
כ"כ זו סי וספת סוכ כסנים מכנר סתמיל וסנית לד 
ה עסס וכפ' סקומן (מנמות (ו. ועס) ?מכ 
-- כ סם מנרך לחת סק מנרך סתיס 
הגהות וציונים ‏ פ"ס דעל עפי ספפינין קפמר דמנרן 
]עי ביאורי אגדות כככס תת על עמיסן כל סמ 
<= כ ניפס תק קפ 7 התמו 
דליג יעזרוני עזרוני". = תי כרכות לנסנית וענ מנות 565 
בטי היח ואי יכעDס‏ וער עניהס:. לכ סמ" 
חלולים חלולים, וע דעכ כ כלם ססיb‏ גמר מס 
ג תיץ תוס על כ ועיקר דש כס די כפיס וע"ץ 
ע"א דיה מאימתי, וכב" | מברך על מכות כ סת סחכ 
או"ח סימן רלט כתב , 
שרבינו חננאל המובא \ומכלך קפיס על של כ6ש וכן? 
בא"ש סימ בע מס כקימוסל ‏ רל הגלונס ולפר"ק 
אם שמוע: ד] הראיש גכי סת מנרך סמיס פס יניק של 
ב "ר שכר מס לכל לפ מעכמן וס פפ"זם" 
(הגר"א באמרי נועס):""'עכגיך סמיס על על ללש כלכל ומס 


הגהות הגר"א 
[א] גמ' (עפוד ‏ נפניך. 


"בי" וכן נכון, צל"ה 


עיי"ש, וכך היא גירסתם = מכרך קפיס כפי עפין כגיכות כנכ 
= לבת יל וה לתפינין יכ יעה 
בי: ו] ברייף וברא"ש תו שכיסי (כ"ת די כט:) וכן פי' בכיכו 


כי ידיה | על 
עניה: חן ובקלהים | פס כתסוכותו ופן כנינו סלסק 


אהלל דבר בה' אהלל כסלר תקון תפנס סלו כתכ כן: 


דבר כך איתא בקרא וכן 
ברב אלפס העתיק על וכ 
נכון] | (גליון) ועיין 
רש"ש: ת] עיין אסיפת 
זקנים | (ד"ה לעולם) 


שמבאר למה כאן אמור וְלָא לידי 


ר"ע בלשון הקודש, 
ולעיל | אמור בלשון רע ודבקני 
ארמית, אולם בכת"י הגיי 
גם כאן בלשון ארמית: 
ט] בכת"י נוסף אומר כו 
הטוב והמטיב: *] תיבת 
"יין" ליתא שם (רש"ש): 
כ] יש להוסיף בבגדיו 


לא יברך (הגהות מהרי: ‏ בשורות רעות אומר ברוך דיין האמת אמר רבא 


אדלר): (] יש להוסיף 
וכן | הוא בשימושא 


0"ר כון כסכמס שסתקין מזונותיו ולת"כ כרקו. וסיט 
ד6מרינן כסנסדרין כס"פ 6סד דיני ממונות (דף ) 5כך נכר5 בערב 
סב ג ד פיי סל ל שכת כדי סיכנס לסעודס מיד וע"כ יסדו טר ילר לת ס6דס כסכמה : 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


שך יצר את האדם בחכמה. נפנסות" ונר פנסיס 6ת ס6דס = התכבדו וכו. 56 סמנפכיס ספלוס ותו סו פומר, קנפמר כי 
מנפכיו וס עך (פסניס 5): שאם יפתח אחד מהם. מן ססלליס 
כגון סנ פו סכרס לו סמעיס: או אם יסתם אחד מהם. מן סנקניס 
ספתופיס כגון ספס ו ססוטס לו פי סטכעת. יפתם קפי פתנניס, 


*הנכנם לבית הכסא אומר התכבדו 
מכובדים קדושים משרתי עליון תנו כבוד 
לאלהי ישראל הרפו ממני עד שאכנם 
ואעשה רצוני ואבא אליכם אמר אבי לא 
לימא אינש הכי דלמא שבקי ליה ואזלי אלא 
לימא : שמרוני שמרוני עזרוני עזרוני* סמכוני 
סמכוני המתינו לי המתינו לי עד שאכנם 
ואצא שכן דרכן של בני אדם יכי נפיק אומר 
ברוך אשר יצר את האדם בחכמה וברא בו 
נקבים נקבים חללים חללים? גלוי וידוע לפני 
כסא כבודך שאם יפתח אחד מהם או אם 
יסתם אחד מהם אי אפשר לעמוד לפניך ואו 
מאי חתים אמר רב רופא חולים אמר שמואל 
קא שוינהו * אבא לכולי עלמא קצירי אלא 
רופא כל בשר רב ששת אמר מפליא לעשות 
"א"ר פפא הלכך דנמרינהו לתרוייהו רופא 
כל בשר ומפליא לעשות. "הנכנם לישן על 
מטתו אומר משמע ישראל עד והיה אם 
שמוע9 ואומר ברוך המפיל חבלי שינה על 
עיני ותנומה על עפעפי ומאיר לאישון בת 
עין= יהי רצון מלפניך ה' אלהי שתשכיבני 
לשלום ותן חלקי ₪ בתורתך ותרגילני לידי 


יסתס ק6י פנקניס: קצירי. סוליס: 


' רופא כל בשר, כנגל היליס קסיb‏ 


כפות כל סגוף: ומפליא לעשות. 
כנגד קסגוף סנוכ כמו נלד, ונד סזס 
לס יק כו נקנ 6ין סלוס עומד כתוכו, 
וסקנ"ה נר 25 סתקדס נקכלמס 
וכל כו (קניס נקניס הכנה 
ופעפ"כ סכום נתוכו ככ ימי סייו, 


זו סי פליקס וסכמס": ותהא 
מטתי שלמה. קל יס פסול 
ורקע נכעי: לשכי. סכגול, 


דליכ לוכת דקכו לתכנגוכ סכוי 
כדסמרינן כר"ס (לף ‏ מ): הכי 
גרס" לימ כסס ממנרך על 
סעונס סמו והמטנ כן מכלך 
על סלעס סטוכ וסמטיכ, וסתנן על 
כסורות טונות סטונ וסמטיכ וענ 
סמועות כעות ומר כלוך = דיין 
סקמת: ‏ לקבולינהו ‏ בשמחה, 
ננרך על מדת פוכענות כננ3 
קנס: אלהים. נסון דיין, כו עד 
סקנסיס יכ דר קניסס (טמופ כנ): 
ובת בדברא. ו כקלס: הוה 
בהדיה תרננולא. לסקיכו מטנתו: 


סכל 
מצוה ואל תרגילני לידי עבירה 


ואל תביאני לידי חטא ולא לידי עון ולא לידי נסיון ולא לידי בזון 
וישלוט בי יצר טוב ואל ישלוט בי יצר הרע ותצילני מפנע רע ומחלאים 


רעים ואל יבהלוני חלומות רעים והרהורים רעים ותהא מטתי שלמהג 


לפניך והאר עיני פן אישן המות ברוך אתה ה' המאיר לעולם כולו 
בכבודו. 'כי מתער אומר אלהי נשמה שנתת בי טהורה אתה יצרתה בי= 
אתה נפחתה בי ואתה משמרה בקרבי ואתה עתיד ליטלה ממני ולהחזירה 
בי לעתיד לבא כל זמן שהנשמה בקרבי מודה אני לפניך ה' אלהי 
ואלהי אבותי רבון כל העולמים אדון כל הנשמות ברוך אתה ה' 
המחזיר נשמות לפגרים מתים 'כי שמע קול תרנגולא לימא ברוך אשר 


*נתן לשכוי בינה להבחין בין יום ובין ליה כי פתח עיניה" לימא ברוך 


פוקח עורים כי "תריץ ותיב לימא ברוך מתיר אסורים כי לביש לימא 
ברוך מלביש ערומים כי זקיף לימא ברוך זוקף כפופים כי נחית לארעא 
לימא ברוך רוקע הארץ על המים כי מסגי לימא ברוך המכין מצעדי גבר כי 


סיים מסאניה לימא ברוך שעשה לי כל צרכי כי אסר המייניה לימא ברוך 


אוזר ישראל בגבורה כי פרים סודרא על רישיה לימא ברוך עוטר ישראל 
בתפארה "כי מעטף בציצית לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו 
להתעטף בציצית ?כי מנח =תפילין אדרעיה לימא ברוך אשר קדשנו 
במצותיו וצונו להניח תפילין 'ארישיה לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו 
על מצות תפילין ?כי משי ידיה לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו על 
נטילת ידים כי משי אפיה לימא ברוך המעביר חבלי שינה מעיני ותנומה 


מעפעפי ויהי רצון מלפניך ה' אלהי שתרגילני בתורתך ודבקני במצותיך ואל תביאני לא לידי חטא 
עון ולא לידי נסיון ולא לידי בזיון וכוף את יצרי להשתעבד לך ורחקני מאדם רע ומחבר 
ביצר טוב ובחבר טוב בעולמך ותנני היום ובכל יום לחן ולחסד ולרחמים בעיניך ובעיני 
כל רואי ותגמלני חסדים טובים ברוך אתה ה' גומל חסדים טובים לעמו ישראל: חייב אדם לברך 
מאי חייב לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה אילימא כשם שמברך על הטובה הטוב 
והמטיב כך מברך על הרעה הטוב והמטיב והתנן על בשורות טובות אומר הטוב והמטיב על 
לא נצרכה *אלא לקבולינהו בשמחה אמר ר' אחא 
משום ר' לוי מאי קרא * חסד ומשפט אשירה לך ה' אזמרה אם חסד אשירה ואם משפט אשירה 


רבא (באהימ); ל רבי שמואל בר נחמני אמר מהכא 5 בה' אהלל דבר באלהים אהלל דבר" בה' אהלל דבר זו מדה 


גירסת ‏ הרי"ף ורוב 


הואשונים: 2] היו עד מובה באלהים אהלל דבר זו מדת פורענות רבי תנחום אמר מהכא %כום ישועות אשא ובשם 


תיבות ומחלאים רעים, 


וכן הוא בטור (או"ח ה" אקרא 7 צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא ורבנן אמרי מהכא יה נתן וה' לקח יהי שם ה' מבורך. אמר רב 


סימן רלט) שרב עמרם 
גאון הוסיפו: 


הונא אמר רב משום רבי מאיר וכן תנא משמיה דר' עקיבא *לעולם יהא אדם רגיל לומר כל דעביד 


רחמנא לטב עביד כי הא דרבי עקיבא דהוה קאזיל באורחא מטא לההיא מתא בעא אושפיזא לא יהבי 
ליה אמר כל דעביד רחמנא "לטב אזל ובת בדברא והוה בהדיה תרנגולא וחמרא ושרגא אתא זיקא 
כבייה לשרגא אתא שונרא אכליה לתרנגולא אתא אריה אכליה לחמרא אמר כל דעביד רחמנא 
לטב ביה בליליא אתא גייסא שבייה למתא אמר להו לאו אמרי לכו כל מה שעושה הקדוש ברוך הואײ 


הכל 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) [פירוסו תמb5‏ ברע"י 
לעיל מז. ד"ס פֿילן, 
3 [עיל נט. וק"ט, 
ג) [עי' כר5"ם פיכוסו], 
ל) [עמ"ק ‏ על סגיון 
כוניס סכ:]ן, ס) [מנמו' 
לו. מכ:], ו) [מענים כ.], 
ז) עיין תוד"ה מפליא 
מב"ר, ס) ליתא | שם 
לפנינו אלא בב"ר פ"ח 
סימן ו קרוב לזה, ע) פ"א 
סימן ג, *) מנחות לח 
צ"א. 


תורה אור השלם 
א) לְדָוִד מוְמוֹר חִסָר 
וּמִשְׁפָט אֲשִׁירָה ל וי 
אזְמָרֶה: |תהלים קא, א] 
ב) בַּאלהִים אָהָלֶל דָבֶר 
ב אַהַלַל רָבֶר: 
[תהלים נו, יא] 

ג) כום ישועות אֶשָא 
ּבְשם יי אֶקְרָא: 
[תהלים קטו, יג] 

ד) אֲפָפנֵי חָבְלֵי מָוֶת 
ּמִצָרִי שָאול מְצָאוּני 
צָדֶה = וְָוֹן | אֶמְצָא: 
וּבָשֵׁם יי אֶקְרָא אָנָה ו 
מַלְמָה נַפְשִי: 
|תהלים קטז, ג-ד] 

ה) וַיאמֶר עָרם יצָאתי 
מִבָּמָן אֲמִי וְערם אֶשוּב 
שמָה יי נָת וי לָקָח יהִי 
שם 4 מִברְך: [איוב א, כא] 


ליקוטי רש"י 


התככדו כו. של 
מנפכי ססרת [ע]מפוין לו 
כסדס פסד מימינו ותד 
מסמקנו ודכמי' (תסניס 
5) כי מנפכיו ילוס לך 
[תענית יא.ן. אבא. קמופנ 
סיס קור (כ3 636 
לכנולו [לעיל מזן. סככי 
כמו פברך (כרפסית מ6) 
0 למלכb‏ [שבת נג.ן. רכ 
סכי סוה קכי יס סמופכ 
לר3 סוס עדיף מיניס 6ני 
סמעפי 636 וקית לגרסי 
6 סכלי [חולין מה:]. 
סוס לקטיע מיניס קכי 
ניס 536 כמו כטון נעילי 
ולכי װיבמות נז: וע"ש 
בתוסץן. כך סמו פנ רג 
6 כככול קורין פופו רכ 
בל סכי כמו סקורין 
לרני יסודס סנסיb‏ כ6רץ 
יטרפל כניט וכן מוכיס 
סיטת מולין (קלז:6 
דסמרי' מפן ריס סידרb‏ 
כננל 36 6ריכ6 וכרב 
מיירי פסיס כנ 6לוך 
בלורו כדפמריגן נמסכת 
נלס (כ7:) [רשב"ם פסחים 
קיט:]. וכן מכתי נספר 
ערוך | סמנ מכומ6 
[רשב"ם ב"ב נב.]. לשכוי. 
זס פרנגול כטון סכמיס 
וי" זס סנכ קסו6 טוכס 
ופופס ומב לת סנולדות 
[איוב לח, לון. לעון רפיס 
כמו ויסקף (כר6שית יט) 
ומתרגמינן וליקתכי [ר"ה 


כו. ועי' כאן ברא"ש 
ובתר"י]. כי תריץ 
ותיב ופף | כשסוק 


מתתזק ויו3 [רש"י ברי"ף 
עי' זבחים סב:]. כי סיים 
מסאניה. כטטעל 5ק 
מנעליו [רש"י ברי"ף]. 
אדרעיה. זלוע [לעיל 
ום. ?הניח תפילין. 
לכסל יד ממסיל (סנים. 
מצות תפילין. דעכקיו 
גוער לת סמכוס [מנחות 
לום. תפד ומשפם 
אשירה לף ה' 
אזמרה. כסקתס עוקס 
עמי ססד 6קלסך 3רוך 


סעוכ וסמטיכ וכעפתס עוסס כי מקפט פני 6עיר כלוך דיין ס6מת כין כך וכין כך לך ס' 6ועלס [תהלים קא, אן. באלהים אהלל דבר בה' אהלל דבר. על עדת סדין ועל עדת סרסעיס סנל [שם נו, יא]. 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


נאמר בתהלים (6 ל) כִּי מִלְאָכָיו יָצוּה לָף לִשְׁמָרְּ בְּכָל דְּרְכִךִּ', 
מכאן ששני מלאכים מלוים את האדם בכל עת לשומרו*. הגמרא 
מביאה ברייתאי בענין זה: 
הַנכְנֶס לְבִית הַכְּפֵּא אוֹמַר למלאכים המתלוים אליו, הַתִפַּבָּדוּ 
מְכוּבְּדִים - שימרו על כבודכם, שאין זה לכבודכם להכנס עמי למקום 
בזויי, כיון שאתם קדושים מְשָרְתִי עָלִיון, תנוּ כָּבוד לאלהי ישְרְאל 
שבראני, הַרְפּוּ מְפָנִי [-עיזבונין עד שָאֶכָנַס וְאֲעֲשֵׂה רְצונִי וְאָבא 
אִלִיכֶם. 


אַמַר אָבִּיי, לא לימא אֵינֶשׁ הָכִי - אל יאמר אדם כמו שמסיימת 
הברייתא 'הרפו ממני' וכויי, דִלְמָא שָבְקִי ליה וְאֶזְלִי - שמא יעזבוהו 
וילכו ממנו לעולם. אֶלָא לימא [-יאמרן, שְׁמְרוּנֵי שַמְרונִי, עְזְרוּנִי 
עַזְרוּנָי, סמְכוּנִי סְמְכוּנִיה, הַמְתִּינוּ לי המתינו לי עד שְאֶפָנַס 
וְאֶצַא, שָׁכֵּן דּרְכָּן שֵׁל בְּנֵי אָדָםי. 


כִּי נָפִיק - כשיוצא מבית הכסא לאחר שעשה צרכיו אוֹמַר, בָּרוּךְ 
אֲשֶׁר יָצר אֶת הָאָדָם בְּחֲכְמָה', וּכָרָא בו נְהָבִים נְכָבִים" חֲלְלִים 
חֲלָלִיםי. גָּלוּי וְיָדוּע לְפְנֵי כְפָּא כְבוֹדָדִּי, שַׁאֵם יִפָתֵחַ פֶחָד מֵהֶם 
[-מן החללים], או אם יִפָּתַם אֶחַד מָהָם [-מן הנקבים], אִי אֲפְשֶׁר 
לַעֲמוֹד לְפָּנֶיףּ". 


מבררת הגמרא, מַאי חָתִים - מה הוא אומר בחתימת ברכה זו. 
משיבה הגמרא, אֲמַר רב, ברוך אתה ה' רופא חולים. 


א. אם אדם טוב הוא, שומרים אותו שלא ינזק, ואם לאו, שומרים את מעשיו להעיד 
עליהם בבית דין של מעלה. אבודרהם (כלכות סטסל, ד"ס כפכ ס"כ יעקנ). 

ב. במסכת כלה רבתי (פ"ע סי"ג) משמע, שהבקשה המובאת בגמרא כאן היא ברייתא. 
ג. מהרש"א (פ"ק ד"ס סתכנלו). 

ד. בדקדוקי סופרים (פות 6) הביא שיש גורסים בגמרא 'לא לימא הרפו ממני דלמא' וכוי. 
ה. אין זו תפילה אל המלאכים [שנחלקו הראשונים אם מותר לפנות אליהם בתפילה], 


בפשיעה אלא כך דרכם של בני אדם, לפיכך המתינו עד שאצא ותוכלו להמשיך 
בשמירתכם כמו שנצטוויתם. ולכן אומר 'משרתי עליון', ששמירתכם היא בציווי הקב"ה. 
מלחמת מצוה (לנע! סמפוכות, סוף ס"ל). 

ו. האבודרהם (פס) כתב בשם חדושי רב"ש, שאין לומר בקשה זו אלא מי שהוא ירא 
שמים וחסיד והשכינה שורה עליו, אבל אדם אחר לא יאמרה כיון שנראה כיוהרא. 
וכתב הבית יוסף (פו"ם סי ג), שמטעם זה נתבטל מלאומרה כלל בדורות הללו. אמנם 
כתב בליקוטי מהרי"ח (סדר סנסגפ ניסכ"ס), שמצינו בכמה מקומות בגמרא ששני מלאכים 
מלוים כל אדם ואפילו רשע, ומעידים עליו בשעת הדין, ולכן ביאר את כוונת הבית 
יוסף, שאין אנו מחזיקים עצמנו לבעלי מעשים טובים שנפנה למלאכים ונאמר ישמרוני' 
וכו' בזמן שהם עצמם ראיה ועדות למעשינו הלא טובים. 

ז. רש"י (ד'"ס ומפניb)‏ [על פי דברי הבית יוסף (פס סי ו ד"ס וענ) והב"ח (עס)] ביאר את 
הלשון 'בחכמה', שיצר הקב"ה את גוף האדם חלול כמו נאד נפוח, והרי הנאד שיש 
בו נקב יוצא ממנו האויר דרך הנקב ואינו יכול להחזיקו, ואילו האדם יש בו נקבים 
הרבה ואף על פי כן רוחו עומדת בגופו כל ימי חייו, הרי שיש חכמה ביצירתו. והוסיף 
רש"י, שמטעם זה גם חותמים ברכה זו 'ומפליא לעשות' כמבואר בגמרא להלן בסמוך, 
כדי שתהיה החתימה מעין הפתיחה, כי מה שהרוח עומדת בגופו הוא דבר פליאה 
וחכמה. והתוספות (ד"ס מפני) גם הם פירשו כך את חתימת הברכה 'ומפליא לעשות', 
אבל את הלשון 'בחכמה' פירשו התוספות (ד"ס חר <9כ) שהחכמה היא בזה שהתקין 
הקב"ה תחילה את מזונותיו של האדם ואחר כך יצר אותו כדי שיבוא אל המוכן. ולפי 
פירושם כתב הב"ח (עס), שהטעם שאומר זאת בברכת אשר יצר מפני שקיום האדם 
על ידי המזון הוא באמצעות נקבים וחללים שיש בו לצורך העיכול ודחיית הפסולת. 
וראה פירושים נוספים ברמ"א (פו"ס סי ו ס"6) ומהרש"א (מ" ד"ס 6טכ), ועיין עוד 
בילקוט ביאורים. 

ח. כגון הפה והחוטם ופי הטבעת. רש"י (ד"ס פו). 

כפילות הלשון 'נקבים נקבים', מפני שכל אחד מהם עומד למלאכה אחרת, וכן כפילות 
הלשון 'חללים חללים'. עוד אפשר לומר, שהכפילות אין לה טעם, אלא כך היא דרך 
הלשון. ר"י בר יקר (פילו סתפינות). והבית יוסף (פס) כתב, שכפל הלשון מורה על ריבוי 
הנקבים והחללים בגוף האדם. 

ט. כגון הלב והכרס ובני המעיים. רש"י (ד"ס ע6ס). ומשמע מרש"י (פס, וד"ס 65ו) שנקבים 
הם הפתוחים לאויר העולם, וחללים הם שאינם פתוחים לאויר העולם. אבל האבודרהם 
(עס) כתב, שנקבים הם הצרים, וחללים הם הרחבים. 

הרי"ף גרס 'חלולים חלולים'. וראה תנחומא (טעיני פ), שהטעם לאמירת 'חלולים חלולים' 
הוא מפני שתיבות אלו בגימטריא רמ"ח כמנין אברי האדם, וגימטריא זו מכוונת רק 
אם הנוסח הוא 'חלולים' בוא"ו. וכן כתב הטור (לו"ס סי ו), שאין לומר 'חללים' אלא 
'חלולים'. וטעמו מבואר בבית יוסף (עס), שלא שייך לשון בריאה על חלל אלא על 
האבר שסביבו, מה שאין כן לשון 'חלולים' פירושו אבר שהוא חלול [אך ראה ב"ח 
(פס) שדחה את דבריו]. ובדרכי משה (פס 6ות 6) כתב שלא לומר 'חללים', מפני שהוא 
גם לשון הריגה או פסולי כהונה, מה שאין כן 'חלולים' הוא לשון דבר חלול בלבד. 


ברכות 


הגמרא תמהה על דברי רב: 


פ: [א] 


אבא [-כך קורא שמואל לרב"] את כל בני העולם חולים", באומרו 
שצריך לחתום 'רופא חולים'. אֶלא יחתום, ברוך אתה ה' רופא כל 
בשר". 


ורב שָשֶת אָמַר שצריך לחתום בברכה זו, ברוך מַפְלִיא לעַשׂוֹת, 
היינו שעשיית האדם היא בחכמה נפלאה. אָמַר רב פַּפָּא, הלְכֶּףְ - 
כיון שנחלקו בזה, נִמְרִינְהוּ לתַרְוַיִיהוּ - נאמר את שתי החתימות 
יחדיו, ברוך אתה ה' רוֹפַא כָל בַּשָר וּמַפְלִיא לעשׂות. 


* 


סדר שתיקנו חכמים לאומרו כשהולך לישון: 
הַנכְנם לישן על מְטַתו" אומר מִ'שמע יִשְׂראַל' עד ְהָיִה אם 
שמוע'", וְאוֹמַר גם כן, בָּרוּךְ הַפַּפִיל חַבְלָי שִנֶה על עַינֵייי 
וּתְנוּמָה עַל עַפְעַפּי, וּמַאִיר לְאִישון בַּת עְיֶָ". יְהִי רְצון מִלְפְנִיף 
ה' אֲלהֵי שְׁתַּשְׁכִּיבֵנָי לְשָלוּם, ות חָלְקֵי בְּתוֹרָתִף, וְתַרְגִילְנִי לידי 
מִצְוָהײ, וְאֵל תַּרְגִּילֵנִי לידי עֲבֵירָה, וְאֵל תְּבִיאָנִי לידי חטָא ולא 
לידי עוֹן ולא לידי נְפַּיוי ולא לידי בְזְיוֹן, וְישלוּט כִּי צר טוב 
וְאֶל יַשָלוט בִּי יַצָר הָרֶע, וְתַצִילָנִי מִפְּנַע [-ממקרה] רֶע וּמַחְלְאִים 
רְעִים, וְאֵל יִבְהַלוּנִי חֲלוֹמוֹת רעים וְהַרְהוּרִים רְעִיםיי, וּתְהַא 


והאבודרהם (קס) גרס 'חלים חלים', ראה ביאורו שם. 

י. הגר"א (סערי עס ד"ס (פני) פירש, שהוא להוציא מדעת האומרים שלא יתכן שהקב"ה 
ישגיח על העולם השפל, לכן אנו אומרים שאפילו לפני כסא הכבוד ששם המלאכים 
הגבוהים עומדים מרחוק כמה רבי רבבות פרסאות, מכל מקום אפילו משם הוא משגיח 
גם על דברים שפלים ביותר. ביאור נוסף מדוע תיקנו לומר 'לפני כסא כבודך', ראה 
בילקוט ביאורים. 

יא. ברי"ף נוסף 'אפילו שעה אחת', וכן הגיה הגר"א (פופ 6) בגמרא כאן. וראה בבית 
יוסף (שס) פירוש תיבות אלו, וצדדי הספק האם לאומרן או לא. 

בספר המכתם (ד"ס כופ6) כתב, שהיציאה לנקביו היא ענין הכרחי לאדם שאי אפשר 
לחיות בלתו, ורפואתו ובריאותו תלויים בה, לפיכך תיקנו ברכה זו במטבע ארוך ופותחת 
וחותמת בברוך. 

יב. ברש"י (עיל מז. ד"ס פילו, פולין מס: ד"ס 8:6) משמע שלא היה שמו של רב 'אבאי, 
אלא כינהו שמואל כן בדרך כבוד מפני שהיה רב גדול ממנו. אבל הרשב"ם (נ"נ גנ. 
ד"ס 0נפ) כתב בשם הערוך, שכך היה שמו של רב, ומפני כבודו היה נקרא בבבל 'רב' 
סתם, כמו שבארץ ישראל קראו לרבי יהודה הנשיא 'רבי' סתם. וראה תוספות רבינו 
יהודה (ד"ס עוינסו) שהביא ראיות לפירוש הרשב"ם. 

יג. 'קצירי' בלשון הגמרא פירושו 'חולים'. רש"י (ד"ס ק5ֿיכי). ונקראים כך מפני שנפשם 
קצרה מחמת חוליים. ר"ן (נדריס מט: ד"ס קנילי). 

יד. שהיציאה היא רפואת כל הגוף. רש"י (ד"ס כופ). שאם לא תצא הפסולת, תתעפש 
בבטן וימות. אבודרהם (עס). 

טו. ראה ילקוט ביאורים האם הכוונה דווקא בלילה, או אף ביום. 

טז. התוספות (נעיל כ. ד"ס מלימתי) כתבו, שרגילים העולם לומר רק פרשה ראשונה. וכן 
כתב הרמב"ם (מפילס פ"ז ס"כ) שכשיכנס אדם למיטתו לישן בלילה קורא פרשה ראשונה 
מקריאת שמע. ולפי זה נראה שלשון הגמרא 'עד והיה אם שמוע' פירושה ולא עד 
בכלל [ומה שאמרה הגמרא 'משמע ישראל עד והיה אם שמוע', אף שיש כמה פרשיות 
ביניהן, כוונתה שיאמר גם 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד' כדרך שאומר בקריאת 
שמע של שחרית וערבית, שאם היתה הגמרא אומרת רק 'ואומר שמע', היינו טועים 
שצריך לומר פרשה זו ככתיבתה בתורה, בלי 'ברוך שם' וכו'. צל"ח (ד"ס פופכ)ן. אבל 
הטור (קו"ם סי כנט) כתב בשם הר"ח, שצריך לומר גם פרשת והיה אם שמוע, וכתב 
בחידושי הגהות על הטור (פס) שסבר הר"ח שלשון הגמרא 'עד והיה אם שמוע', היינו 
עד ועד בכלל. אולם בבית יוסף (עס) כתב, שכנראה היתה גירסת הר"ח בגמרא כאן 
'הנכנס לישן וכו' אומר שמע והיה אם שמוע'. 

קריאת שמע על מיטתו צריך לומר אף שכבר אמרה בבית הכנסת, כמבואר בגמרא 
לעיל (ד:), וראה דברי אביי (שס ס.) לענין תלמיד חכם. 

יז. 'חבלי שינה' פירושו, חלקים מחלקי השינה. ויש אומרים שפירושו יסורים, כמו 
'חבלי לידה', שמי שנשאר ער זמן רב אוחזים אותו חבלי וצירי שינה. אבודרהם (סדכ 
קלית סמע (פני סמטס, ד"ס סנכנס). 

יח. כשאדם חפץ מאוד לישון, מחשיכות עיניו, וכשישן הרבה ומקיץ, עיניו מאירות. 
אבודרהם (סס). 

וט. הצל"ח (ד"ס טפפכיני) ביאר את שייכות הבקשות על תורה ומצוות לשינה, שיש 
חיוב על האדם לעסוק בתורה ובמצוות תמיד, ובשעת השינה הוא בטל מתורה ומצוות 
אלא שהשינה הכרחית לו מצד טבעו, לפיכך כדי שלא יחשב לו כאילו פורק עול תורה 
ומצוות מרצונו כשהולך לישון, צריך שיתפלל על כך באותה שעה. 

ב. שמא לא אוכל לעמוד בו. על פי האבודרהם (כלכות סטסר, ד"ס יסי - סרלטון). 

בא. שלא אבוא לידי הרהור עבירה ואפילו בחלום. ר"י בר יקר (פילוע ספפילות). 


עין משפט 
נר מצוה 


פא א ב מ פ" 
מסל' תפס סלכס ₪ 

סמג עפין יט טוס"ע פו"ס 
סי" ג סעיף 5: 

כב ג ד מי" ופמג מס 
טוס"ע פו"ס סי" ו 

סעיף : 
סג ה מי" עס סנכס 6 


הצרההכפם סקעג קס טוס"ע 


פֿוים סי' כנט סעיף 6: 
- 0 
ו קמג סס טוס"ע 
סוס סי' מו סעיף ס: 
סה ח מי" פ"ג מס( 
ית הנ' ₪ קמג עס 
מוס"ע פו"ס סי מ סעיף 
ה: 


סו ט פיי" פ"ד מסנכות 
תפילץ סנ' ד קמג עטין 
כנ טוק"ע ו" סי" כס 
סעיף ס: 
סוי מ"' עס טוס"ע 
טס סעיף ט [וכסעיף 
ס כסגס]: 
סה כ מ" 95 מכל 
תפלס סנכס ד סמג 
עטין יט עוס"ע פו"ם סי" 
ד סעיף 5 וס" מו סעיף 
5: 


סט ל מיי" פ"י מס 

כרכות 30 ג סמג 

עטין כז טוס"ע 6ו"ק סי" 
רככ סעיף ג: 

ע מ טוס"ע פו"מ סימן 
כל קעיף ס: 


אע 
הגהות הגר"א 


[א] גמ' נעמוד (פניך. 

נ"כ אפי" שעה אי 5]: 

[בן שם ותן חלקי כו'. 

כ"כ זו סי תוספת של 
ר"ע גסון:: 


הנהות וציונים 


0] עי' ביאורי אגדות 
להגר"א ברכות פ"ט 
סעיף מד ובפי' שם 
דל"ג "עזרוני עוהוני". 
(ועי" דק"ס אות ב): 
3] [גירסת הרי"ף ורא"ש 
חלולים חלולים, ועיי 
ב"י וד"מ] (גליון): 
ג] ועיין תוס' לעיל ב 
ע"א ד"ה מאימתי, ובב"י 
או"ח סימן רלט כתב 
שרבינו חננאל המובא 
ברא"ש (סימן כ"ג) גורס 
בגמ', אומר שמע והיה 
אם שמוע: ל] הרא"ש 
ל"ג "ומאיר לאישון בת 
עין" זהו נוסח אשכנז 
(הגר"א באמרי נועם): 
ס] ברי"ף וברא"ש ליתא 
יב וכן נכון, צקח 
עיי"ש, וכך היא גירסתם 
אתה בראתה אתה 
יצרתה אתה נפחתה 
בי: ו] ברי"ף וברא"ש 
בי מנה ידוה על 
עיניה: ]] [באלהים 
אהלל דבר בה' אהלל 
דבר כך איתא בקרא וכן 
ברב אלפס העתיק על 
נכון] | (גליון) ועיין 
רש"ש: פ] עיין אסיפת 
זקנים | (ד"ה לעולם) 
שמבאר למה כאן אמר 
ר"ע בלשון הקודש, 
ולעיל | אמר בלשון 
ארמית, אולם בכת"י הגיי 
גם כאן בלשון ארמית: 
ט] בכת"י נוסף אומר 
הטוב והמטוב: *] תיבת 
"יין" ליתא שם (רש"ש): 
כ] יש להוסיף בבגדיו 
לא יברך (הגהות מהר"נ 
אדלר): כ] יש להוסיף 
וכן | הוא בשימושא 
רבא (באה"מ): מ] היא 
גירסת | הרי"ף | ורוב 
הראשונים: (] היינו עד 
תיבות ומחלאים רעים, 
וכן הוא בטור (או"ח 
סימן רלט) שרב עמרם 
גאון הוסיפו: 


ס: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


אשר יצר את האדם בחכמה, כפנפומל" ונר פנסיס 6ת ס6דס = התכבדו וכו. 56 סמלסכיס סמלויס פותו סו פומר, מנמר כי 


0" כון כסכעס שסקתקין 


מזונומיו וסס"כ כּרקו וסינו 


מנפכיו ילוס ך (תסנס 65): שאם יפתח אחד מהם. מן סתנניס 


דסמרינן כסנסדרין כס"פ 6סד דיגי ממונות (דף ₪.) לכך נכר) כערכ | כגון הלכ לו סככס 16 סמעיס: או אם יסתם אחד מהם. מן סנקניס 


סכת כדי סיכנס לסעודס מיד וע"כ יסדו טר יר 5ת ס6דס כתכמס: 


מפלוא לעשות. מטוס דפמרין 

ככ" כי גלול תס 
ועוקס נפנלפות פתס פנסיס (כלך 
קדס עוקס (לד מפיו ים כו נקכ 


קול תרנגולא אומר ברוך שנתן לשכוי 
בינה להבחין. וסו סדין 6פילו כי 
כ סמע דסין כרכס זו 656 (סכסנס 
על סנפת סקורס סתכגגול מכסין 
וסו (סנס מן סקוכס: כ' פריפ 
סודרא על רישיה, וס"ס כל כוכע 
וכל כסוי ודוק כסנסנס 936 פס 
פֿיו נסנס כגון עסו סוכנ ענ 
מטתוP‏ .₪ יכרך כ זו ו מננים 
ערומיס ול כרכות כיו5 כסן כיון 
סנ נסנס כדמסמע כפרק סניטי 
דמגילס (דף כד:) גי מי קנ כלס 
מפורות מימו דכוני ענמ כעי 
טיסנס מן סוכס: אש קדשנו 
במצותיו וצונו להניח תפילין. כיון 
לתסכת סנסתו רועו = יס נרך 
(סנית לבכ בסנ רפט מנרך על מכות 
ונ לסנים סכנר סממיל וסנית לתל 
מסס ונפ' סקומץ (מסופ לו. ופס) ?מכ 
9 סם מנרך פסם סמ מנכך סתיס 
פ"ס דעל סמי סתפינין ק6מר דמכרך 
נלכס לחת על סתיסן 693 סת 
ינמיס ודומק לומר 697 הוככו 
סי כרכות דנסנים ועל מכות 6 
כססס ועבר עניכס. (כן פכ"ת 
דעל פנ בלש ססי גמר מנוס 
ועיקר דיק כס ד' כפתש וסי"ן 
מנרך על מנות כל סמ סחר 
וענרך ספיס על של כלש וכן? 
נסימוp‏ כנ לגלוניס = ונפכ"ת 
גני סח מנרך סיס ס ייים שג 
כם עד דסין מעכנין זס פת זס" 
מכרך קפיס על סכ כסס בלל ומס 
קנ סזכיר סגמ' ענ טנ רט כל 
מכרך סתיס כפי סין בגינות. כנל 
נסנים זס 3 זס דספילין. בי כל 
סכו קכיסי (ניית די כט:) וכן פי' בכינו 
פס נתסוכותיו וכן ככיגו | 6סגן 
כסדר תקון תפס טלו 0 
וכ 


*הנכנם לבית הכסא אומר התכבדו 
מכובדים קדושים משרתי עליון תנו כבוד 
לאלהי ישראל הרפו ממני עד שאכנם 
ואעשה רצוני ואבא אליכם אמר אבי לא 
לימא אינש הכי דלמא שבקי ליה ואזלי אלא 
לימא =שמרוני שמרוני עזרוני עזרוני% סמכוני 
סמכוני המתינו לי המתינו לי עד שאכנם 
ואצא שכן דרכן של בני אדם יכי נפיק אומר 
ברוך אשר יצר את האדם בחכמה וברא בו 
נקבים נקבים חללים חללים" גלוי וידוע לפני 
כסא כבודך שאם יפתח אחד מהם או אם 
יסתם אחד מהם אי אפשר לעמוד לפניך או 
מאי חתים אמר רב רופא חולים אמר שמואל 
קא שוינהו * אבא לכולי עלמא קצירי אלא 
רופא כל בשר רב ששת אמר מפליא לעשות 
= א"ר פפא הלכך דנמרינהו לתרוייהו רופא 
כל בשר ומפליא לעשות. זהנכנם לישן על 
מטתו אומר משמע ישראל עד והיה אם 
שמוע ואומר ברוך המפיל חבלי שינה על 
עיני ותנומה על עפעפי ומאיר לאישון בת 
עין9 יהי רצון מלפניך ה' אלהי שתשכיבני 
לשלום ותן חלקי = בתורתך ותרגילני לידי 
ואל תביאני לידי חטא ולא לידי עון ולא 
וישלוט בי יצר טוב ואל ישלוט בי יצר הרע 
רעים ואל יבהלוני חלומות רעים והרהורים 


ספתומיס כגון ספס 16 סמוטס 16 פי סטנעת. יפסת קפי פחנניס, 


יסתס ק6י 6נקניס: קצירי. סוליס: 
רופא כל בשר. כנגל סיכיפס קסיb‏ 
כפולת כל סגוף: ומפליא לעשות. 
כנגד שסגוף מנוכ כמו נלד, וסנד סזס 
פס יש כו נק3 פין סלוס עומד כתוכו, 
וסקנ"ס 003 לת תלסלס נתכמה 
ונר כו נקכיס נקניס סככס 
ועפ"כ סכות בתוכו כל ימי סייו, 
וזו סי פניקס ומלמס': ותהא 
ממתי שלמה. סנ יס סקול 
ורסע | מרעי: | לשכוי | סרגול, 
דליכ דוכת דקכו לסכנגול סכ 
כדלמרינן ‏ כר"ס (דף כג): הכי 
גרס" 6ילימ6 כסס סמכרך ענ 
סטוכס ‏ סטוכ וסמטינ כך מכרך 
על סכעס סעוכ וסמטיכ, וסתנן על 
כקורות טונות" סעוכ וסמטיכ וענ 
סמועות כעות סומר כרוך דיין 
סקמת: ‏ לקבולינהו ‏ בשמהה. 
לכרך | על מלת פוכעגות כננ3 
קנס: אלהים. נסון דיין, כמו על 
סקלסיס יבל לכר טניסס (פמות כנ): 
ונת כדברא. ול כקלס: הוה 
בהדיה תרנגולא. (סקיכו מטנמו: 


סכל 
מצוה ואל תרנילני לידי עבירה 


לידי נסיון ולא לידי בזון 
ותצילני מפגע רע ומחלאים 


רעים ותהא מטתי שלמה: 


לפניך והאר עיני פן אישן המות ברוך אתה ה' המאיר לעולם כולו 
בכבודו. 'כי מתער אומר אלהי נשמה שנתת בי טהורה אתה יצרתה בי= 
אתה נפחתה בי ואתה משמרה בקרבי ואתה עתיד ליטלה ממני ולהחזירה 
בי לעתיד לבא כל זמן שהנשמה בקרבי מודה אני לפניך ה' אלהי 
ואלהי אבותי רבון כל העולמים אדון כל הנשמות ברוך אתה ה' 
המחזיר נשמות לפגרים מתים 'כי שמע קול תרנגולא לימא ברוך אשר 
*נתן לשכוי בינה להבחין בין יום ובין לילה כי פתח עיניה" לימא ברוך 
פוקח עורים כי תריץ ותיב לימא ברוך מתיר אסורים כי לביש לימא 
ברוך מלביש ערומים כי זקיף לימא ברוך זוקף כפופים כי נחית לארעא 
לימא ברוך רוקע הארץ על המים כי מסגי לימא ברוך המכין מצעדי גבר כי 


סיים מסאניה לימא ברוך שעשה לי כל צרכי 


כי אפר המייניה לימא ברוך 


אוזר ישראל בגבורה כי פרים סודרא על רישיה לימא ברוך עוטר ישראל 


בתפארה "כי מעטף בציצית לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונוג 


להתעטף בציצית %כי מנח >תפילין אדרעיה לימא ברוך אשר קדשנו 
במצותיו וצונו להניח תפילין 'ארישיה לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו 
על מצות תפילין ?כי משי ידיה לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו על 
נטילת ידים כי משי אפיה לימא ברוך המעביר חבלי שינה מעיני ותנומה 
מעפעפי ויהי רצון מלפניך ה' אלהי שתרגילני בתורתך ודבקני במצותיך ואל תביאני לא לידי חטא 
ולא לידי עון ולא לידי נסיון ולא לידי בזיון וכוף את יצרי להשתעבד לך ורחקני מאדם רע ומחבר 
רע ודבקני ביצר טוב ובחבר טוב בעולמך ותנני היום ובכל יום לחן ולחסד ולרחמים בעיניך ובעיני 
כל רואי ותגמלני חסדים טובים ברוך אתה ה' גומל חסדים טובים לעמו ישראל: חייב אדם לברך 
כו': מאי חב לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה אילימא כשם שמברך על הטובה הטוב 
הממיב כך מברך על הרעה הטוב והמטיב והתנן על בשורות טובות אומר הטוב והמטיב על 
בשורות רעות אומר ברוך דיין האמת אמר רבא לא נצרכה 'אלא לקבולינהו בשמחה אמר ר' אחא 
משום ר' לוי מאי קרא * חסד ומשפט אשירה לך ה' אזמרה אם חסד אשירה ואם משפט אשירה 
רבי שמואל בר נחמני אמר מהכא = בה' אהלל דבר באלהים אהלל דבר" בה' אהלל דבר זו מדה 
טובה באלהים אהלל דבר זו מדת פורענות רבי תנחום אמר מהכא %כום ישועות אשא ובשם 
ה' אקרא = צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא ורבנן אמרי מהכא = ה' נתן וה' לקח יהי שם ה' מבורך. אמר רב 
הונא אמר רב משום רבי מאיר וכן תנא משמיה דר' עקיבא "לעולם יהא אדם רגיל לומר כל דעביד 
רחמנא לטב עביד כי הא דרבי עקיבא דהוה קאזיל באורחא מטא לההיא מתא בעא אושפיזא לא יהבי 
ליה אמר כל דעביד רחמנא לטב אזל ובת בדברא והוה בהדיה תרנגולא וחמרא ושרגא אתא זיקא 
כבייה לשרנא אתא שונרא אכליה לתרנגולא אתא אריה אכליה לחמרא אמר כל דעביד רחמנא 
לטב ביה בליליא אתא גייסא שבייה למתא אמר להו לאו אמרי לכו כל מה שעושה הקדוש ברוך הוא= 


הכל 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [פירוסו פמ65 ברם"י 
לעיל מו. ד"ס סילו], 
)לעיל נט. וס"ס, 
ג) [עי' כרס"ש פירוקוZ,‏ 
ד) [עמ"ס ענ סגלין 
נונסיס ק3:], ס) [מנסו' 
כו. 3:], ו) [פענית כ6.], 
!) עיין תוד"ה מפליא 
מב"ר, ת) ליתא שם 
לפנינו אלא בב"ר פ"ח 
סימן ו קרוב לזה, ע) פ"א 
סימן ג, *) מנחות לח 
ע"א. 


תורה אור השלם 
א) לוד מִוְמוֹר חַסָר 
ּמִשְׁפְּט אֶשִירָה ל וי 
אַזמָרֶה: [תהלים קא, א] 


ו ציד 


בי אֲהַלָל רָבָר: 
|תהלים נו, יאן 
ג כום ישועות אֶשָא 
וּבְשם יי אֶקְרָא: 
[תהלים קטו, יג] 
ד) אֲפפוּנִי חָבְלִי מָוֶת 
מִצְרִי שְׁאוֹל מְצָאונִי 
צֶרָה = וָנוּן = אָמְצָא: 
ּבְשֶם י אֶקְרָא אֶנָה ו 
מַלְטָה נַפָשי: 
[תהלים קטו, ג-ר] 
ה) וַיִאמֶר עָרם יַצֵאתִי 
מִבָּטְן אֲמִי וְעָרם אָשוּב 
שָׁמָה יי נְתן וי לק יהי 
שם יי מבךך: |איובא, כאן 


משנת ראשונים 


אמר | שמואל | קא 
שוינהו אבא *כולי 
עלמא קצירי. פ"ה 


[ששמואל] היה קורא 
לרב אבא דרך כבוד, 
ובערוך פי' כך שמו אבא 
ופנ בבל קהאוהו רב 
לכבוד, כמו שבני ארץ 
ישראל [היו קורין] 
לרבינו הקדוש [רבי]. 
[תוספות הרא"ש] 


ואומר ברוך המפיל. 
אנו מברכין על השינה 
מפני שהיא מצרכי בני 
אהם כדאמרי'י בפיר 
(פ"ט ו) אמר רבי שמעון 
בן אלעזר והנה טוב מאד 
זו שינה. וכי יש שינה 
טובה מאד לא כן תנינ' 
יין ושינה לרשעים הנאה 
להם והנאה לעולם אלא 
מתוך שאדם ישן קימעא 
עומד ויגע בתורה. 
[אבודרהם] 


חבלי שינה על עיני. על 
שם (תה' טז ו) חבלים 
נפלו לי בנעימים וגו" 
וכתיב בתריה אברך את 
י"י אשר יעצני אף לילות 
יסרוני כליותי. ופי' חבלי 
שינה חלקים מחלקי 
השינה. וי"מ חבל שנה 
כמו (הושע יג ג) חבלי 
יולדה שכשאדם עומד 
זמן רב ואינו ישן חבלי 
שינה וצירים אוחזין 
אותו. והיינו | דאמר" 
בנדרי' (טו.) הנשבע 
שלא יישן שלשה ימים 
מכין אותו ויישן לאלתר. 

[אבודרהם] 
ומאיר לאישון בת עין. 
על שם (דברים לב י) 
יצרנהו כאישון עינו, 
ורצה לומר שכשהאדם 
חפץ מאד לישן מחשיך 
אישון בת עינו. וכשיישן 
הרבה ומקיץ מאיר אישון 


בת עינו. [אבודרהם] 
ויהי רצון מלפניך ה' 
אלהי שתרגילני 


בתורתך. כולה ברכה 
אחת היא ופותחת בברוך 


וחותמת בברוך ויש בה מעין פתיחה סמוך לחתימה במה שאומר ותגמלנו חסדים טובים, כדאיתא במדרש בהאי קרא חדשים לבקרים רבה אמונתך, שהקב"ה גומל חסדים טובים לאדם לפי שבערב אדם עיף ויגע 


ממלאכת היום והולך לישן ומפקיד נשמתו ביד הקב"ה, ובבוקר מעביר שינה מעיניו ומחזיר לו נשמתו ומחדש כחו בכל בקר ובקר, ולכך יש לומר ויהי רצון. [תוספות הרא"ש] 


אמר רבא ?א נצרכה אלא 


לקבולינהו בשמחה. כמו שמברך על הטובה בשמחה ובטוב לבב כך יש לו לברך על הרעה בשמחה ולקבל מוסר הבורא בסבר פנים יפות, ויחשוב כי הכל כפרת עונותיו. [רבינו יונה, דף מד: מדה"ר] 


הרואה פרק תשיעי 


מטתי שַלְמה לְפָּנִיף [-שלא יהיה אף אחד מצאצאי פסול או רשעינ], 
וְהָאַר עִינִי פּן אישן המותני. בָּרוּדְּי אַתָּה ה' הפאיר לְעולֶם פולו 
בִּכְבודוּ". 


* 


ברכות שתיקנו חכמים לאומרן בבוקר, לפי סדר העולם והתנהגות 
בני האדם כשהם נעורים משנתם:י: 
פִּי מִפִּעַר - כשמתעורר משנתו אוֹמַרײ, אֲלהֵיי, נְשָמָה שָנָתַתּ כִּי 
מהורֶה [-ללא חטאײן, אַתָּה יָצַרְתָּהּ בִּיל אַתָּה נְפַחְתָּה בִּי וְאַתָּה 
מִשִׁמָּדָהּ בְּקְרְבִּי, וְאַתָּה עָתִיד לִיטֶלָה מִמָנֵי [-בשעת המיתה] 
לְהַחַזִירָה בִּי לָעָתִיד לָבא. כָל זְמן שְׁהַנְשְׁמָה בְּקְרְבִּי מוֹדָה אָנִי 
לְפָנָוף ה' אֶלְהַי וַאֹלהַי אָבותִי רבון פָּל הָעוֹלְמִים אדון כָּל 
הַנָשְׁמוֹת. בַּרוּף אַתָּה ה' המחזִיר נְשָמוּת לְפְגְרִים מתיםי. 


כִּי שְמַע קול תִרְנְגוּלָא - כששומע בתחילת היום את קול התרנגול 
קורא, לימא - יאמר, בַּרוּךְּ אֲשֶׁר נָתַן לשַכָוִי [-לתרנגולי=] בִינָה, 
לְהַבְחִין בִּין יום וּבִין לָיְלָהי. 


כִּי פַּתַח עניה - כשפותח את עיניו, לימא - יאמר, בַּרוּךְ פוקח 
עוהתמיי. 


בב. רש"י (ד"ס ותס6). וביאר רבינו מנוח (פפילס פ ס"כ), שמבקש בזה שתתעבר אשתו 
ותלד בנים הגונים. וכן ביאר ר"י מעמדין (כסידולו), ועוד כתב ביאור נוסף, שלא יכשל 
במקרה לילה. 

בג. כלשון הפסוק (פסניס יג ד) 'האירה עיני פן אישן המות', וביאר רש"י (פס) שהמיתה 
נקראת שינה, כמו שנאמר (ילמיס 6 לט) 'וישנו שנת עולם' [כלומר, שמרני שלא תהיה 
שינה זו שנת מות אלא שינה רגילה שמתעוררים אחריה]. 

| בד. בחלק מכתבי היד לשון החתימה 'ברוך מאיר העולם'. וכן גרס הרא"ה (ד"ס סנכנס 
| ש. 

נוסח הברכה בגמרא לפנינו, בהוספת שם ומלכות בתחילתו, יש בו שמונים וארבע 
תיבות. ומעין זה הוא נוסח עדות המזרח. אבל בנוסח אשכנז כתב הר"י מעמדין (נסילולו) 
שיש בברכה זו חמשים וארבע תיבות בלבד, כמנין 'מטה', וכתב שבגמרא הובאה 
הברכה באריכות לשון ושינויים בדברים שאינם מענין הברכה, ונראה שהוא תוספת של 
המעתיק. 

בה. כלומר, נותן אורה בעולם להעמיד בני האדם ממיטותיהם שילכו לעסקיהם. ר"י 
בר יקר (פיכום סספיכות). 

בספר המכתם (ל"ס כופ6) כתב, שתיקנו גם ברכה זו במטבע ארוך מפני שענין השינה 
הוא חוק קבוע לגוף מצד טבעו, ומנוח ומרגוע מיגיעו, ומועיל לעיכול מזונו. 

בו. טור (פו"ס סי" מו). ותיקנו ברכה על כל דבר מהנהגת העולם שהאדם נהנה ממנו, 
לפי שאסור ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה. משנה ברורה (שס ס"6). 

בז. להלן בסמוך מביאה הגמרא ברכה על נטילת ידיו שחרית, והיא מן הברכות 


היום נהגו לברך את כולן על הסדר לאחר שנטל ידיו, מפני שאנו מחמירים שלא לברך 
בידים שאינן נקיות. רא"ש (ס" כג) על פי ביאור המעדני יום טוב (פות ו). וכן כתב 
בספר המכתם (ל"ס וכי) בשם הגאונים. 

בח. הרא"ה (ד"ס וכי) והמאירי (ד"ס וכסמפעולל) כתבו, שברכה זו אינה פותחת בברוך 
מפני שנחשבת סמוכה לברכת המפיל, ואין השינה שביניהן נחשבת הפסק [מפני שאינה 
מעשה. אבודרהם (כלכופ סטתכ, ד"ס פנוקי) בשם הראב"ד]. אבל בתוספות (עיל יל. ל"ס 
ימיס, מו. ד"ס כנ) ביארו הטעם שאינה פותחת בברוך, כיון שהיא הודאה בעלמא. ובספר 
המאורות (נכענ"ם סמעיני, ד"ס סנכנס) כתב, שיש מבארים הטעם שאינה פותחת בברוך 
מפני שהיא סמוכה לאשר יצר, כיון שכל אדם כשיעור משנתו אינו ראוי לברך שום 
ברכה עד שיבדוק עצמו אם צריך לנקביו [ולשיטתו נמצא שהברכות מובאות בגמרא 
שלא כסדר אמירתן]. 

בט. סידור הר"ש מגרמייזא. 

ל. הצל"ח (ד"ס פתס) כתב שאין לגרוס כאן 'בי', אלא רק בהמשך על 'אתה נפחתה'. 
שהרי מבואר בגמרא (ע"ו ס.) שהנשמה נוצרת למעלה ויורדת לגוף האדם. ועוד, שאם 
היא נוצרה בגופו, מדוע אומר אחר כך 'אתה נפחתה בי', מה היה צריך להפיחה בו 
אם כבר היא בו. 

לא. האבודרהם (עס) ביאר את הלשון 'לפגרים מתים', שהשינה דומה למות, כמו 
שאמרו (נעיל נו:) שהשינה אחד מששים במיתה. 

לב. רש"י (ד"ס (סכוי). והביא ראיה מהגמרא בראש השנה (כו.) שיש מקום שקוראים 
לתרנגול 'שכוי'. ביאור נוסף ראה בהערה בסמוך. 

לג. רש"י בראש השנה (פס ל"ס עכױ) ביאר, שנקרא התרנגול 'שכוי' על שם הראייה 
[שהוא סוֹכָה ומבחין בהתחלף הלילה ליום]. וכתב האבודרהם (עס ד"ס כעטומע), שאנו 
מברכים על בינת התרנגול מפני שהוא צורך לבני האדם שעומדים ממיטתם לקולו, 
ואין בעולם מי שיכול כמוהו להבחין בין יום ללילה. והרא"ש (פי' כג) כתב, שמזכיר 
את התרנגול מפני שבאמצעותו יודע מתי מתחיל היום אף כששוכב בבית אפל ואינו 
יכול לראות בעצמו. אבל הטור (פו"ם סי" מו) כתב, שבלשון הברכה 'לשכוי' הכוונה 


ברכות 


כִּי תַּרִיץ וְיָתִיב - כשמתחזק?" ויושב על מיטתו, לִימָא - יאמר, 
בְּרוּף מַתִּיר אֲסוּרִיםײ. 


ם: [בן 


כִּי לָבִיש - כשלובש את החלוק, לימָא, בָּרוּך מִלְבִּיש ערוּמִים. 
פִּי זְקִיף - כשזוקף עצמו", לימַא, בָּרוּף זוקף כְּפוּפִים. 


כִּי נָחִית לְאַרְעָא - כשיורד ממיטתו לארץ, לימָא, בַּרוּךְּ רוקע 
הָאָרֶץ על המָיִםל". 


פִי מִסִגִּי - כשמתחיל לפסוע, לִימָא, בָּרוּךְ הַמַכִין מִצַעָדִי גְבָרי. 


כִּי סָיים מְפָאנֵיהּ - כשנועל נעליו, לִימָא, בָּרוּךְּ שָעְשָה לי כָּל 
צֶרְפּ. 


כִּי אֶמַר הַמְיינִיח - כשקושר חגורתו"* על מתניו, לִימָא, בַּרוּףִּ 
אוזר יִשְׂרָאֵל בְּנְבוּרְהלי. 


כִּי פָּרִים פוּדְרְא על רישיח - כשפורס את הסודר על ראשוײ, 
לַימַא, בָּרוּךְּ עוֹטר יִשְׂראֵל בְּתפאָרָהײ. 


ללב האדם, שהלב נקרא 'שכוי' [על שם שהוא סוֹכָה וצופה ומחשב את הנולדות. רש"י 
(פֿיוכ ₪ מ)ן, ועל ידי בינת הלב האדם מבחין בין יום ללילה, וטעם שתיקנו לומר ברכה 
זו בשמיעת קול התרנגול, מפני שגם הוא נקרא 'שכוי' וגם בו מצינו שמבחין בין יום 
ללילה [אמנם הברכה אינה על בינת התרנגול אלא על בינת לב האדם. וכן נראית 
כוונת תלמידי רבינו יונה (ד"ס כי סמע)]. 

התוספות (ל"ס כי עפע) כתבו, שמברך ברכה זו אף אם לא שמע קול תרנגול, לפי 
שהברכה היא על הנאת האורה, שהתרנגול מבחין באורה שהאדם נהנה ממנה. 

לד. אף שהישן אינו עיור, ועיניו סתומות בלבד, מכל מקום שייך בו לשון פקיחה, 
כמו שמצינו באדם וחוה (נלטית ג ס) 'ונפקחו עיניכם' אף על פי שלא היו עיורים אלא 
סתומים מן הדעת. אבודרהם (עס). 

לה: רש"י (על סרי"ף, ד"ס וכי תלין). וראה בית יוסף (פו"ם סי' מו ד"ס וכסיפי), | ש'תריץ 
ויתיב' היינו שיושב על המיטה ומותח עצמותיו. 

לו. לפי שהיה כל הלילה כמו אסור בתוך ביתו. סידור הר"ש מגרמייזא. והאבודרהם 
(פס) ביאר, שבזמן השינה איבריו כמו כפותים. 

לז. הט"ז (פס ס"ק ו) ביאר בדעת הרוקח (סי מכ) שהקדים 'זוקף כפופים' ל'מתיר 
אסורים', שהברכה 'זוקף כפופים' נאמרת על זקיפת ראשו בלבד, קודם שמניע שאר 
אברי הגוף. אמנם אין זה כשיטת הגמרא לפנינו, שקודם אמרה 'כי תריץ ויתיב', ואחריו 
'כי לבישי, ואחריהם 'כי זקיף'. 

לח. שאף על פי שהמים גבוהים מן הארץ, הקוה אותם הקב"ה אל מקום אחד כדי 
שתתגלה היבשה ואפשר יהיה לחיות עליה. אבודרהם (עס). 

ברי"ף סדר הברכות הוא באופן אחר, ותחילה כשיורד לארץ מברך 'רוקע הארץ על 
המים', וכשנעמד מברך 'זוקף כפופים' [כדרך הקם ממיטתו, שתחילה יושב על המיטה 
ומניח רגליו על הארץ, ואחר כך נעמד]. וראה דקדוקי סופרים (פות נ) שיש לכל אחד 
מן הראשונים סדר אחר בגמרא. 

לט. שהאדם אינו יודע מה יהיו צעדיו באותו יום, אלא לפי מה שיכין לו הקב"ה. 
סידור ר"ש מגרמייזא. 

מ. האבודרהם (פס) ביאר, שכשנועל מנעליו יכול לצאת מביתו וללכת לעשות כל מה 
שצריך, מה שאין כן כשהוא יחף. אבל הר"י מליסא (קילור ללך ססייס) ביאר בשם 
מוהרש"ל, שיש בעולם ארבע דרגות זה למעלה מזה, דומם צומח חי ומִדַבָּר, הצומח 
מושל בדומם וניזון ממנו, והחי מושל בצומח ועל ידי זה הוא מושל גם בדומם, 
והמדבר מושל בחי ועל ידי זה מושל בכולם, וכשלוקח עור הבהמה לעשות ממנו 
מנעלים, מראה ביותר שהוא המושל בכולם וכולם תחת רגליו ממש לעשות בהם כל 
צרכיו, לפיכך מברך על המנעלים 'שעשה לי כל צרכיי. 

מא. רמב"ם (פפי(ס פ"ז ס"). אבל האבודרהם (טס) הביא בשם הראב"ד, שכוונת הגמרא 
כשלובש מכנסיו. 

מב. טעם ברכה זו, מפני שהוא צריך לחגורתו להפסיק בין לבו לערוה שיוכל לומר 
דברים שבקדושה. חידושי הרא"ה (ל"ס כי פתכ) [ובכל הברכות שבירך עד עתה, מפסיק 
בין לבו לערוה על ידי שמדביק טליתו על לבו, שהרי אסור לברך כשלבו רואה את 
הערוה. הגהות מלא הרועים (ד"ס כי תלי)]. וכתב הט"ז (פו"ת סי מו ק"ק 3) שהזכיר 
בברכה זו 'ישראל', מפני שהם נצטוו על כך ולא הגוים. אבל האבודרהם (פס) כתב, 
שאומר 'בגבורה' משום שגבורת הגיבור תלויה בחגורתו, כי בה הוא תולה את כלי 
נשקו. והר"י מעמדין (נסידולו) ביאר את טעם הברכה, שהחגורה שומרת על האיברים 
הפנימיים שלא ינזקו בסבת חוזק התנועה, ועל ידה יכול לרוץ ולהתנועע בכח וגבורה, 
כמו שנאמר באליהו (מנכיס 6' ית מו) 'וישנס מתניו וירץ לפני אחאבי. 

מג. לאו דווקא סודר, אלא גם על כל כיסוי ראש נתקנה ברכה זו. תוספות (ד"ס כי 
פריס). 

מד. טעם ברכה זו, לפי שאסור להלך בגילוי הראש, והזכיר בה ישראל' מפני שהם 
נצטוו על כך. בית יוסף (פו"פ סי" מו ד"ס וכי) [וכן נראית כוונת האבודרהם (טס)]. 


עין משפט 
נר מצוה 


סא א ב מ "oD‏ 
מסל' תפס סנכ ₪ 

סמג עפין יט טוס"ע פו"ס 
סי" ג סעיף 5: 

סב ג ד מי' ופמג מס 
טוס"ע פו"ס סי" ו 

סעיף : 

פג ה פיי פס סנכס 6 
3 סמג עס טוס"ע 

פֿו"ם סי" כנט סעיף 6: 

פד 1 ז קיי" מס סניג ל 
ו קמג סס טוס"ע 

סוס סי' מו סעיף ס: 

סה ח מי" פ"ג מה( 
ית סל' ₪ קמג קס 

מוס"ע פו"ס סי" ת סעיף 

ה: 


סו ט פיי" פ"ד מסנכות 
תפילץ סנ' ד קמג עטין 
ככ טוס"ע 6ו"ס סי" כס 
סעיף ס: 
סוי מ"' מס טוס"ע 
פס סעיף ט [וכסעיף 
ס כסגס]: 
סח ב מי" פ"ו מס 
מפנם סנכס ד סמג 
עסין יט טוט"ע פו"ס סי" 
ד סעיף 5 וס" מו סעיף 
6: 


סט ל מי' פ"י מסל' 

נלכות סל' ג סמג 

עסין כז טוס"ע 6ו"ם סי" 
רככ סעיף ג: 

ע מ טוס"ע פו"ח סיפן 
רל סעיף ס: 


הנהות הגר"א 


ואן גמ' נעמוד נפייך. 

נ"כ אפי' שעה אי ₪: 

[ב] שם ותן חלקי כו'. 

כ"ע זו סיל תוספת על 
ר"ע גסון2: 


הנהות וציונים 


0] עי' ביאורי אגדות 
להגר"א ברכות פ"ט 
סעיף מד ובפי' שם 
דל 7 0 ו 
(ועיי דק"ס אות ב): 
3] [גירסת הרי"ף ורא"ש 
חלולים חלולים, ועיי 
ב"י .ורימ כלירן): 
ג] ועיין תוסי לעיל ב 
ע"א ד"ה מאימתי, ובב"י 
או"ח סימן רלט כתב 
שרבינו חננאל המובא 
ברא"ש (סימן כ"ג) גורס 
בגמ', אומר שמע והיה 
אם שמוע: ל] הרא"ש 
ל"ג "ומאיר לאישון בת 
עין" זהו נוסח אשכנז 
(הגר"א באמרי נועם): 
ס] ברי"ף וברא"ש ליתא 
"בקשיוכך נכון; צלפת 
עיי"ש, וכך היא גירסתם 
אתה בראתה אתה 
יצרתה אתה נפחתה 
בי: ו] ברי"ף וברא"ש 
כ מה הידיה) .על 
עיניה: !] [באלהים 
אהלל דבר בה' אהלל 
דבר כך איתא בקרא וכן 
ברב אלפס העתיק על 
נכון] | (גליון) | ועיין 
רש"ש: פ] עיין אסיפת 
זקנים | (ד"ה לעולם) 
שמבאר למה כאן אמר 
ר"ע בלשון הקודש, 
ולעיל ‏ אמר בלשון 
ארמית, אולם בכת"י הגי' 
גם כאן בלשון ארמית: 
ע] בכת"י נוסף אומר 
הטוב והמטיב: *] תיבת 
"יין" ליתא שם (רש"ש): 
כ] יש להוסיף בבגדיו 
לא יברך (הגהות מהר"נ 
אדלר): ]יש להוסיף 
וכן ‏ הוא בשימושא 
רבא (באה"מ): מ] היא 
נובסת.-. ההי"ף ‏ יורגב 
הראשונים: (] היינו עד 
תיבות ומחלאים רעים, 
וכן הוא בטור (או"ח 
סימן רלט) שרב עמרם 
גאון הוסיפו: 


ס: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


אשר יצר את האדם כחכמה. כפנפומל" ונר פנסיס 6ת ס6דס = התכבדו וכו. 56 סמללכיס סמלויס לומו סוס 6ומר, ‏ סטומר כי 5) ופירשו פ65 כרט"י 


ס"כ כון נמכמס קסתקין מוזונותיו וסס"כ כרפו. וסיט 
דסמרינן כסנסדרין כס"פ סד דיני ממונות (דף ₪.) לכך נבר כערכ 
קת כדי סיכנס לסעודס מיד וע"כ יסדו קר יכר ת ס6דס נפכמס: 


מפלוא לעשות. עסוס דפמרין 

נניר כי גלול תס 
ועוקס נפנלפות תס פנסיס (כלך 
קדס עוסס לד פפינו יק כו נק3 
שחל מנ מסט סלקית סכות יו 
ופיו יכול כסמור כו יין" וסקנ"ס 
בר נקכיס נקניס נסדס | ושומר 
סלו pפילו‏ יו ממנו: כ" שמע 
קול תרנגולא אומר ברוך שנתן לשכוי 
בינה להבחין. וסו סדין 6פילו כי 
כ סמע דסין כרכס זו 656 לסנסנס 
על סנפת סורס סתכגגול מכסין 
וסו (סגס מן סקוכס: כ' פריפ 
סודרא על רישיה, וס"ס כל כוכע 
וכל כסוי ודוק כסנסנס 336 פס 
פיט נסנס כגון קסו קוכנ ענ 
מטתו" ₪ ירך כ זו ו מננים 
ערומיס ול כככות כיו5 כסן כיון 
סנ נסנס כדמסמע כפרק סניטי 
דמגילס (דף כד:) גכי מי קנ כלס 
מפורות מימיו דכולי על כעי 
קיסנס מן סקוכס: אש קדשנו 
במצותיו וצונו להניח תפילין. כיון 
דמלת סנסתו ממלועו יס נרך 
(סנית בנ כסל רס מנרך על מכות 
ו לסנים סכנר ספסיל וסנים לתל 
מסס ונפ' סקונץ (מנפות לו. ופס) מכ 
9 סם מנרך פמם סמ מנכך פתיס 
פ"ס דעל סתי סתפינין ק6מר דמכרך 
כלכס פסת עכ עתיסן 63 סת 
ינמיס ודוסק לומר דנ סולככו 
ספי כרכות לנהנים וענ מכות 656 
כססם ועבר ענירס. לכן | פכ"ת 
דעל פנ רם קסי גמר מנוס 
ועיקר דיק כס ד' כפש וסי"ן 
מנרך על מנות כל סמ סוכ 
וענרך פפיס על סל כלש וכן? 
נסימוסל כנ דגפוניס ונפר"ת 
גני סם מנרך סיס ס ייים שג 
רפס ד דסין מעכנין זס פת זס" 
מכרך קפיס על סכ כ בלל ומס 
קנ סזכיר סגמ' ענ סל רט כנל 
מכרך סתיס כפי ססין בגינות. כנל 
כסגים זה 3 זס דספילין. ני כל 
סכו קכימי (ב'ת די כט:) וכן פי' בכינו 
תס כתטוכותיו ‏ וכן רכינו 6סגן 
נסלר מקון תפלס עלו 7 

וכ 


ולא לידי עון ולא לידי נסיון ולא לידי בזיון וכוף את יצרי להשתעבד לך ורחקני מאדם רע ומחבר 
רע ודבקני ביצר טוב ובחבר טוב בעולמך ותנני היום ובכל יום לחן ולחסד ולרחמים בעיניך ובעיני 
כל רואי ותגמלני חסדים טובים ברוך אתה ה' גומל חסדים טובים לעמו ישראל: חייב אדם לברך 
כו': מאי חייב לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה אילימא כשם שמברך על הטובה הטוב 
הממיב כך מברך על הרעה הטוב והמטיב והתנן על בשורות טובות אומר הטוב והמטיב על 
בשורות רעות אומר ברוך דיין האמת אמר רבא לא נצרכה ?אלא לקבולינהו בשמחה אמר ר' אחא איחי 


*הנכנם לבית הכסא אומר התכבדו 
מכובדים קדושים משרתי עליון תנו כבוד 
לאלהי ישראל הרפו ממני עד שאכנם 
ואעשה רצוני ואבא אליכם אמר אבי לא 
לימא אינש הכי דלמא שבקי ליה ואזלי אלא 
לימא * שמרוני שמרוני עזרוני עזרוני* סמכוני 
סמכוני המתינו לי המתינו לי עד שאכנם 
ואצא שכן דרכן של בני אדם יכי נפיק אומר 
ברוך אשר יצר את האדם בחכמה וברא בו 
נקבים נקבים חללים חללים" גלוי וידוע לפני 
כסא כבודך שאם יפתח אחד מהם או אם 
יסתם אחד מהם אי אפשר לעמוד לפניך או 
מאי חתים אמר רב רופא חולים אמר שמואל 
קא שוינהו * אבא לכולי עלמא קצירי אלא 
רופא כל בשר רב ששת אמר מפליא לעשות 
9 א"ר פפא הלכך דנמרינהו לתרוייהו רופא 
כל בשר ומפליא לעשות. זהנכנם לישן על 
מטתו אומר משמע ישראל עד והיה אם 
שמוע ואומר ברוך המפיל חבלי שינה על 
עיני ותנומה על עפעפי ומאיר לאישון בת 
עין9 יהי רצון מלפניך ה' אלהי שתשכיבני 


הכ 
לשלום ותן חלקי = בתורתך ותרגילני לידי מצוה ואל תרגילני לידי עבירה 


מנפכיו לוס לך (מסנס 65): שאם יפתח אחד מהם. מן סתנלם עג מו ד"ס פים, 
כגון 390 16 סכרס 16 סמעיס: 
ספתוסיס כגון ספס 16 ססועס מו פי סטכעת. יפתם קסי 6סכניס, | ד) [עמ"ט ענ סגלון 


)לעיל נע. | וש"ט, 
או אם יסתם אחד מהם. מן סנקכיס ג) [עי' ר"ע פיכופו], 


יקתס ק6י סנקניס: קצירי. 100 5 ענ לפ סו 
רופא כל בשר, כנגל סיליקס ססיל ז)עײן תודיה מפליא 
רפות כל סגוף: ומפליא לעשות. פביה ק)לחא שה 
כנגד ססגוף לול כמו 702, 70201 ה סימןוקובלה,ע) פא 
פס יק כו נקכ מין סכות עומד כוכו, סימן ג, ') מנחות לח 
וסקנ"ס כר לת תלסלס נתכמה ל 

ונר כו (קכיס | נקניס סככס 
ופעפ"כ סכום כתוכו כל ימי סייו, 
זו סי פליפס וסכעס": ותהא 
מטתי שלמה. סכ יס פסוג 
ורסע | מרעי: | לשכױ. סרגגול, 
דליכ דוכת דקרו לסכנגול סכ 
כדלמרינן כר"ס (דף כו): הכי 

גרס" לימ כסס טמכרך על בי אהלל בכר 
סעונס סטוכ וסמטינ כך מכלך | |תלש ג אן 
על סלעס סטוכ וסמטיב, וסתנן על ט וס ישועות אֶשָא 
נקולות טוכותP‏ סעוכ וסמטיב ועל | הכש ו; אָסְרָא: 
טעווס רעוס קועכ :בכ לה = וישק 
סקמת: ‏ לקבולינהו בשי שא השקתי 
קס: אלהים. (שון ליין, כעו עד ובְשֵׁםײ אָקָרָא אֲנָה ײַ 
סלעסיס יבל דכר טניסס (פמות כנ): מַלְמָה נַפְשֵׁי: 
ות , ברברא ולן | קל ה יה 
בהדיה תרנגולא, ‏ סקיכו מקנתו: ו 
שָׁמָה יי נתן וי לְקָח יהי 
שם יי מברך: |איובא, כאן 


תורה אור השלם 
א) לוד מזמור חַסָר 
ּמִשְׁפְּט אֶשִירָה ל וי 
אַזמָרֶה: [תהלים קא, א] 


|תהלים נו, יאן 


ד) אֲפַפוּנִי חֲבְלֵי מָוִת 


ואל תביאני לידי חטא ולא לידי עון ולא לדי נסיון ולא לידי בזון 


וישלוט בי יצר טוב ואל ישלוט בי יצר הרע ותצילני מפגע רע ומחלאים 
רעים ואל יבהלוני חלומות רעים והרהורים רעים ותהא מטתי שלמה 
לפניך והאר עיני פן אישן המות ברוך אתה ה' המאיר לעולם כולו 
בכבודו. 'כי מתער אומר אלהי נשמה שנתת בי טהורה אתה יצרתה ביט 


משנת ראשונים 


אמר | שמואל | קא 
שוינהו אבא לכולי 


אתה נפחתה בי ואתה משמרה בקרבי ואתה עתיד ליטלה ממני ולהחזירה עלמא קצוי פיה 


[ששמואל] היה קורא 


בי לעתיד לבא כל זמן שהנשמה בקרבי מודה אני לפניך ה' אלה' לכ אנא דון כו 
ואקקו יאבותי רבון כל העולמום אחן כל הנשמות ברוך אתה ₪ הו 


המחזיר נשמות לפגרים מתים*יש* שמע קול תרנגולא לימא ברוך אשר לכ כמ שבי או 
"נתן לשכוי בינה להבחין בין יום ובין לילה כי פתח עיניה! לימא ברוך לוכיו הקדוש [וכין. 
פוקח עורים כי "תריץ ותיב לימא ברוך מתיר אסורים כי לביש לימא 
ברוך מלביש ערומים כי זקיף לימא ברוך זוקף כפופים כי נחית לארעא 


הכנה בבל" קהאוהו רב 


ישראל [היו | קורן] 


[תוספות הרא"ש] 


ואומר ברוך המפיל. 
אנו מברכין על השינה 


לימא ברוך רוקע הארץ על הפו כו מפני לימא ברה אחמכין מצעדי גב כ אק ג ג 


אדם ‏ כדאמר" בב"ר 


סיים מסאניה לימא ברוך שעשה ל"כל צרכי כי אסר המייניה לימא ברוך "שו אמר רבי שמעון 


אוזר ישראל בגבורה כי פרים סודרא על רישיה לימא ברוך עוטר ישראל 


בן אלעזר והנה טוב מאד 
זו שינה. וכי יש שינה 


בתפארה "כי מעטף בציצית לימא ברוך אשר קדשנו במצותון שו פא כו ה 


יין ושינה לרשעים הנאה 


להתעטף בציצית 5כי מנח > תפילין אדרעיה לימא ברוך אשר קדשנן לה הנאה לעלפ אלא 


במצותיו וצונו להניח תפילין יארישיה לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו 
על מצות תפילין <כי משי ידיה לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו על 


מתוך שאדם ישן קימעא 
עומד ויגע בתורה. 
[אבודרהם] 


נטילת ידים כי משי אפיה לימא ברוך המעביר חבלי שינה מעיני ותנומה ₪ .שה המי 
מעפעפי ויהי רצון מלפניך ה' אלהי שתרגילני בתורתך ודבקני במצותיך ואל תביאני לא לידי חשא פל לי בעימם או 


וכתיב בתריה אברך את 
יי אשר יעצני אף לילות 
יסרוני כליותי. ופי' חבלי 
שינה חלקים מחלקי 
השינה. וי"מ חבל שנה 
כמו (הושע יג ג) חבלי 
יולדה שכשאדם עומד 
זמן רב ואינו ישן חבלי 
שינה וצירים אוחזין 
והיינו | דאמריי 
בנדרי' (טו.) הנשבע 


משום ר' לוי מאי קרא * חסרד ומשפט אשירה לך ה' אזמרה אם חסד אשירה ואם משפט אשירה שא ישן שלשה ימים 
רבי שמואל בר נחמני אמר מהכא = בה' אהלל דבר באלהים אהלל דבר" בה' אהלל דבר זן מדה 5 אותו וישן לאלתר. 


[אבודרהם] 


טובה באלהים אהלל דבר זו מדת פורענות רבי תנחום אמר מהכא %כום ישועות אשא ובשם ומאיר אישון בת עין. 
ה' אקרא 7 צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא ורבנן אמרי מהכא =ה' נתן וה' לקח יהי שם ה' מבורך, אמך רב על ש מגרש לב 6 


הונא אמר רב משום רבי מאיר וכן תנא משמיה דר' עקיבא ?לעולם יהא אדם רגיל לומר כל 
רחמנא לטב עביד כי הא דרבי עקיבא דהוה קאזיל באורחא מטא לההיא מתא בעא אושפיזא לא יהבי 


יצרנהו כאישון עינו, 
דעביך ‏ וצה לומר שכשהאדם 
חפץ מאד לישן מחשיך 
אישון בת עינו. וכשיישן 


ליה אמר כל דעביד רחמנא לטב אזל ובת בדברא והוה בהדיה תרנגולא וחמרא ושרגא אתא זיכא יכ וק מאיראישת 


בת עינו. [אבודרהם] 


כבייה לשרגא אתא שונרא אכליה לתרנגולא אתא אריה אכליה לחמרא אמר כל דעביד רחמנאאוהי רצו מלפוד ה 


לטב ביה בליליא אתא גייסא שבייה למתא אמר להו לאו אמרי לכו כל מה שעושה הקדוש ברוך הוא איחי 


שתרגילני 
בתורתך. כולה ברכה 
הכ אחת היא ופותחת בברוך 


וחותמת בברוך ויש בה מעין פתיחה סמוך לחתימה במה שאומר ותגמלנו חסדים טובים, כדאיתא במדרש בהאי קרא חדשים לבקרים רבה אמונתך, שהקב"ה גומל חסדים טובים לאדם לפי שבערב אדם עיף ויגע 


ממלאכת היום והולך לישן ומפקיד נשמתו ביד הקב"ה, ובבוקר מעביר שינה מעיניו ומחזיר לו נשמתו ומחדש כחו בכל בקר ובקר, ולכך יש לומר ויהי רצון. [תוספות הרא"ש] 


אמר רבא לא נצרכה אלא 


לקבולינהו בשמחה. כמו שמברך על הטובה בשמחה ובטוב לבב כך יש לו לברך על הרעה בשמחה ולקבל מוסר הבורא בסבר פנים יפות, ויחשוב כי הכל כפרת עונותיו. [רבינו יונה, דף מד: מדה"ר] 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


כִּי מֶעטֵף בָּצִיצִית - כשמתעטף בטליתו המצוייצת, לימא, בָּרוּךְ 
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כִּי מנח [-כשמניח] תּפֿילין, אַדְּרְעִיהּ - על תפילין שקושר על 
זרועו, לִימָא, כָּרוּךְּ אֲשֶׁר קִדשָנוּ בְּמְצָותִיו וְצִנָנוּ לְהָנִיחַ תְּפִילִין, 
ואַרִישִׁיה - על תפילין שקושר על ראשו, לימא, בָּרוּךְּ אֲשֶׁר קדשנו 
בְּמְצְותִיו וְצְנָנוּ עַל מִצְוַת תְּפִילִין". 


כִּי משִי ידיה - כשנוטל ידיו, לימא, כַּרוף אֲשֶׁר קדשו 
ְּמַצותִיו וְצַוְנוּ עַל נְִילַת יָדָיִם. 


כִּי מָשִי אַפַּיהּ - כשרוחץ פניו על מנת שתעבור ממנו השינה 
לגמרי"", לִימָא, בָּרוּךְּ הַפעֲבִיר חַבְלִי שִינָה מְעָנִי וּתְנוּמַה 
מִעְפְעפִּי, ויהי רְצון מַלְפָנָי ה' אֶלהִי שַׁתַּרְגִילְני בְּתוֹדָתְף וְדִבְּקְנִי 
בְּמְצְותִיף"י, וְאֵל תְּבִיאָנִי לא לידי חַטָא ולא לידי עוֹן וְלא לידי 
נִסְיוזִי ולא לידי בזיון, וְכוֹף אֶת וְצְרִי לְהַשְׁתַּעְבָּד לף, ורחקני 
מַאָדֶם רֶע וּמַחָכַר רָע, וְדִפְקְנִי כְּיצֵר טוב וּבְחָבַר טוב בְּעוֹלְמָף, 
וּתְנָנִי הַיוֹם וּבְכֶל יום ?חן וּלְחָסָד וּלְרְחַמִים בְּעִינִי וּבְעֲינָי פָּל 
רוֹאַי, וְתִגְמְלָנִי חַסְדִים טובים". בָּרוּךְּ אַתָּה ה' גוֹמל חַסְדִים 
טוֹבִים לְעָמו יִשִרְאֶליב. 


אי 


שנינו במשנה, חייב אֶדֶם לברף כו" על הרעה כשם שמברך על 
הטובה. 


מבררת הגמרא, מַאי - מהי כוונת המשנה שחייב לְבְרְךְ על 
הַרְעָה פָּשָם שַׁמְבָרֵךְּ על הַטובָה. אִילִימָא - אם נאמר שכוונתה, 
כְשם שׁמְּבָרֵך על הַטוּבָה 'ברוך הטוב [הפטיב', כָּרּ מב על 
הַרְעָה 'ברוך השוב וְהַמּטיב', וְהַתנן - והרי שנינו במשנתנו, 'עַל 
בְּשורות טובות אומר הטוב וְהַמָּטִיב, על בְּשורות רְעות אומר 
ברו דִיין הַאָמַת', ואם כן אי אפשר לומר כך. מבארת הגמרא, אָמַר 
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רְבָא, לא נְצַרְכְָה המשנה להשמיענו בזה אֶלָא שחייב האדם 
לְקְבוּלִינְהוּ פְּשֶמְחָה - לקבל בלבב שלם את הפורענות הבאה עליו 
ולברך עליה 'ברוך דיין האמת' באותה שמחה שהיה מברך על הטובה 
'ברוך הטוב והמטיב''י. 


הלשון 'בתפארה', הוא מכיון שכיסוי הראש קרוי פאר, כמו (עעות לט כס) 'פארי 
המגבעות'. ר"י מעמדין (נסילולו). 

מה. בדקדוקי סופרים (פות פ) הביא, שיש כתבי יד שלא נזכרו בהם ברכות הציצית 
והתפילין בגמרא כאן, וכן נראה מלשון הבה"ג והרי"ף ועוד, שכך היתה גירסתם. וכתב 
שכן מסתבר, שהרי הגמרא מדברת על סדר הנהגת בני האדם הנעורים משנתם בעמוד 
השחר, ובעת ההיא עדיין לא הגיע זמן הנחת התפילין אלא רק כשיתגבר האור ויוכל 
להכיר את חבירו בריחוק ארבע אמות [כמבואר בגמרא לעיל (ט:]. 

מו. על תפילה של יד מברך 'להניח', מפני שהנחת התפילין מתחילה ממנה, ועל תפילה 
של ראש מברך 'על מצות', מפני שהנחתה גומרת את מעשה המצוה של הנחת התפילין. 
רש"י (מנסות (ו. ד"ס לסנית, ד"ס על מפֿות). וראה בילקוט ביאורים מחלוקת הראשונים בענין 
שתי ברכות אלו, האם צריך תמיד לברך את שתיהן וכיצד. 

מז. רב האי גאון פירש את הלשון ענטילת ידים', על שם שצריך להגביה את ידיו 
למעלה אחר רחיצתם, כי נטילה פירושו הגבהה, כמו (שעיס סג ע) 'וינטלם וינשאם'. 
והטעם שתיקנו לשון נטילה ולא לשון נשיאה, להורות שצריך הכלי להחזיק רביעית 
הלוג מים, כי הכלי המחזיק רביעית נקרא בלשון חז"ל 'אנטל' [ראה בבא בתרא (:]. 
ספר הפרדס (סי" סו) [ומשמע מלשונו שאין סתירה בין הפירושים. אבל באבודרהם (עס 
ד"ס וסטעס) הובאו כשני פירושים שונים, האם נקראת נטילה על שם הגבהת הידים או 
על שם הכלי4 

מח. אבודרהם (קס ד"ס כססומע). 

מט. אף שעשיית הטוב והרע מסורה בידי האדם, מכל מקום אפשר שיסייעוהו משמים 
לעשות טוב ולהתרחק מן הרע, לפיכך צריך לבקש על זה. אבודרהם (פס ל"ס סי - 
סרפפון). 

נ. שמא לא אוכל לעמוד בו. אבודרהם (סס). 

נא. הכוונה על זה שהאדם מפקיד את נשמתו כשהוא עייף ויגע ביד הקב"ה, ומחזירה 
לו בבוקר כשהיא רגועה. אבודרהם (סס). 

נב. הרי"ף הוסיף על סדר ברכות השחר, שלשה ברכות שנזכרו במנחות (מג:), 'שלא 
עשני גוי', 'שלא עשני עבד' ו'שלא עשני אשה'. וכתב הטור (לו"ס סי מו) שבסידורי 
אשכנז ישנה ברכה נוספת, 'הנותן ליעף כח', ונתקנה על שהאדם מפקיד נשמתו ביד 
הקב"ה לעת ערב כשהיא עייפה ומקבלה חזרה בבוקר כשהיא שקטה ושלוה. והאגור 


ברכות 


הגמרא מביאה כמה דעות, מהיכן לומדים דבר זה: 
אָמר רְבִּי אַחַא משוּם [-משמו של] רַבִּי לוִי, מאי קרא - מהו 
הפסוק בו נרמז דבר זה, שנאמר (פסניס קפ 66 'חָסַד וּמִשָפַּט אֶשִרָה, 
ל ה' אַזְמַרְה'. ופירוש הפסוק, אמר דוד לקב"ה, בין אִם אתה עושה 
עמי חֶסָד - טובה, אֲשִׁירָה ואזמרה לך, וּבין אָם אתה עושה עמי 
מִשָפָּט - דין ופורענות, גם כן אֲשִׁירָה ואזמרה לך. 


ם: [ג] 


רבִּי שׁמוּאַל כַּר נִחִמָנִי אָמַר, מַהָכָא - דבר זה נלמד מכאן, 
שנאמר (טס גו י) 'בַּה' אַהַלֶל דְּבָרי, באלהים אֶהַלָל דִּבר'. ופירוש 
הפסוק, בַּה' אֶהַלָל דְּבָר' זו מִדְּה טוּבָה שצריך האדם להלל עליה, 
ו'בָּאלְהִים אֶהַלָל דְּבר' זו מדת פּוּרְענוּתײ שצריך האדם להלל גם 
עליה. 


רִבִּי תִּנְחוּם אֲמַר, מִהָכָא - דבר זה נלמד מכאן, שנאמר (פס קטז 
₪ 'כוס ישועות אֶשָא, וּבְשם ה' אַקְרָא', ונאמר כמו כן (פס קעוז 
נ-ד) ‏ צַרָה וְיגון אֲמְצָא, וּבְשָם ה' אֶקְרָא"י. כלומר, בין אם אמצא 
ישועה ובין אם אמצא צרה, אקרא לה' באותה מדה. 


ורִבָנְֶן אָמְרִי - וחכמים אמרו, מַהֲכָא - דבר זה נלמד מכאן, 
שנאמר (פֿיונ 6 כ6) 'ה' נֶתֶן, וה' לְקַח, יָהי שֵׁם ה' מבורף"". 


עוד בענין קבלת הפורענות בשמחה: 
אָמַר רב הונָא אָמַר רב משוּם רַבִּי מָאיר, וְכֵן תְּנָא מִשְמִיהּ דְּרַבִּי 
עִקִיבָא - וכן שנינו בברייתא משמו של רבי עקיבא, לעוֹ?ם יְהַא 
אדֶם רְגִיל לומר, כָּל דְּעָבִיד רְחַמְנָא ?טב עָבִיד - כל מה שעושה 
הקב"ה, לטובה הוא עושה". כִּי הָא דְּרְבִּי עַקִיבָא דִהַוְה קאזיל 
בְּאוּרְחָא - כגון אותו מעשה ברבי עקיבא שהיה מהלך בדרך, מְטַא 
לְהַהִיא מַתָא - הגיע לעיר אחת, בְּעָא אוּשְפִּיזְא, לא יְהַכִי ליה - 
ביקש אכסניה ללון בה, ולא נתנו לו. אָמַר, כָּל דְּעֲבִיד רַחְמִנָא לטב 
- כל מה שעושה הקב"ה הוא לטובה, ואף דבר זה שלא נתנו לי 
אכסניה ודאי הוא לטובתי. אַזל וּבֶת בְּדִבְרָא - הלך רבי עקיבא ולן 
בשדה מחוץ לעיר, וְהַוְה בַּהֲדִיהּ תִּרְנְגולָא וחַמְרָא וּשְׁרְגָא - והיה 
עמו תרנגול להקיצו משנתו, חמור לרכב עליו, ונר להאיר לו בלילה. 
אַמתָא זיקא כַּבָּיִיהּ לְשִרְנָא - בא הרוח וכיבה את הנר, אַתָא שונְרַא 
אִכְלִיה לְתַרְנְגולָא - בא חתול ואכל את התגגול, אַתָא אַרְיָה 
אִכְלִיח לִַחַמְרָא - ובא אריה ואכל את החמור. אָמַר רבי עקיבא, כָּל 


(סל' נרכות פות פז) כתב, שראה בסידורים שונים הרבה ברכות שלא הובאו בגמרא 
ובפוסקים, ואין לאומרן. חוץ מברכת 'הנותן ליעף כח', שאמנם יש מערערים גם עליה, 
אלא שמנהג צרפת ואשכנז לאומרה. וראה בסידור ר"י מעמדין, שברכה זו נתקנה על 
ידי הגאונים. 

נג. כי אין אדם בארץ אשר יעשה רק טוב ולא יחטא, ובידוע שעל כל חטא נפרעים 
מידו בעולם הזה או בעולם הבא, לפיכך צריך לשמוח שמנקים לו חטאיו על ידי 
היסורים בעולם הזה, שהרי אמרו (6נופ פ"ד מי"ז) 'יפה שעה אחת של קורת רוח בעולם 
הבא מכל חיי העולם הזה'. חידושי הרא"ה (ד"ס סיינ). 

נד. היד דוד (ד"ס מפי קנ) הקשה, מדוע שואלת הגמרא מה המקור לכך, הרי מפורש 
במשנתנו שדבר זה נלמד מהפסוק (לנליס ו ס) 'ואהבת וכו' בכל מאודך', בכל מדה ומדה 
שהוא מודד לך הוי מודה לו. ותירץ, שעיקר פירוש הפסוק אינו דרשה זו, אלא הדרשה 
שהביאה המשנה לפני כן, על החיוב לאהוב את ה' בכל נפשו וממונו. לפיכך מחפשת 
הגמרא מקור מפורש יותר, מהיכן למדנו שצריך לקבל את כל המאורעות בשמחה. 
נה. לפנינו בתהלים, התיבות 'בה' אהלל דבר' הן בחציו השני של הפסוק, ולא בחציו 
הראשון כמו בגמרא כאן. אמנם ראה דקדוקי סופרים (פות 5 - ספט), שיש כתבי יד 
שגירסתם כסדר הפסוק שלפנינו. 

נו. 'אלהים' רומז על מדת הדין, שכן מצינו שהדיין נקרא אף הוא בשם זה עד 
האלהים יבוא דבר שניהם' (עמות כנ פ). רש"י. ומעין זה כתב בחידושי הרא"ה (עס), 
'אלהים' מדת הדין, 'ה'' מדת הרחמים. 

נז. הגמרא הביאה תחילה את הפסוק 'כוס ישועות אשא' וגו', אף שהפסוק 'צרה ויגון 
אמצא' כתוב לפניו, כיון שאין להתחיל בענין של פורענות. עץ יוסף (על עין יעקנ, ד"ס 
כוס). 

נח. בפסוק זה מוזכר שם ה', שהוא מדת רחמים, גם על הנתינה וגם על הלקיחה, 
ויש כאן חידוש נוסף על מה שאמרה הגמרא תחילה, שלפעמים אף מה שנראה לאדם 
פורענות אינו אלא מדת הרחמים, כמבואר במעשה ברבי עקיבא שמביאה הגמרא 
בסמוך. מהרש"א (מ" ד"ס כוס). 

נט. כי גם כשיארע לאדם דבר שנראה לכאורה שהוא רע לו, הרבה פעמים תכליתו 
לסבב לו טובה, כמו במעשה שהיה ברבי עקיבא המובא בגמרא בסמוך. מנורת המאור 
(נר ג כלל ג מ"ג פ"ד). 
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סו ט פיי פ"ד מסלכות 
תפינין סל ל סמג עסין 
כנ טוק"ע 6ו"ם סי" כס 
קעיף ס: 
סז י פ"' עס טוש"ע 
פס סעיף ט [וכסעיף 
ס כסגס]: 
סח כ מ" ס"ו מהני 
מפ(ס הלכה ד סמג 
עסין יט עוס"ע פֿוית סי" 
לי וס מו סעיף 
: 


סם ל מיי' פ"י מסל' 

כככות סל' ג סמג 

עטין כז טוס"ע 6ו"ק סי" 
רככ סעיף ג: 

ע מ עוס"ע פו"ס סימן 
רל סעיף ס: 


הנהות הגר"א 


ואן גמ' נעמוד נפייך. 

נ"כ אפי' שעה אי ₪: 

[בן שם ותן חלקי כו'. 

כ"ע זו סיל תוספת על 
ר"ע גלון2: 


הנהות וציונים 


0] עי' ביאורי אגדות 
להגר"א ברכות פ"ט 
סעיף מד ובפי' שם 
דלי "עדרוני יעמהוני". 
(ועיי דק"ס אות ב): 
3] [גירסת הרי"ף ורא"ש 
חלולים חלולים, ועי' 
ב"י וד"מ] (גליון): 
ג] ועיין תוס' לעיל ב 
ע"א ד"ה מאימתי, ובב"י 
או"ח סימן רלט כתב 
שרבינו חננאל המובא 
ברא"ש (סימן כ"ג) גורס 
בגמ', אומר שמע והיה 
אם שמוע: ל] הרא"ש 
ל"ג "ומאיר לאישון בת 
עין" זהו נוסח אשכנז 
(הגר"א באמרי נועם): 
ס] ברי"ף וברא"ש ליתא 
יביי וכן נכון, צקיה 
עיי"ש, וכך היא גירסתם 
אתה בראתה אתה 
יצרתה אתה נפחתה 
בי: ו] ברי"ף וברא"ש 
כי מנח ידיה על 
עיגיה: !] [באלהים 
אהלל דבר בה' אהלל 
דבר כך איתא בקרא וכן 
ברב אלפס העתיק על 
נכון] | (גליון) | ועיין 
רש"ש: פ] עיין אסיפת 
זקנים | (ד"ה לעולם) 
שמבאר למה כאן אמר 
ר"ע בלשון הקודש, 
ולעיל ‏ אמר בלשון 
ארמית, אולם בכת"י הגיי 
גם כאן בלשון ארמית: 
פ] בכת"י נוסף אומר 
הטוב והמטיב: *] תיבת 
"יין" ליתא שם (רש"ש): 
כ] יש להוסיף בבגדיו 
לא יברך (הגהות מהר"נ 
אדלר): 0 יש להוסיף 
וכן | הוא בשימושא 
רבא (באה"מ): מ] היא 
גירסת ‏ הרי"ף | ורוב 
הראשונים: 2] היינו עד 
תיבות ומחלאים רעים, 
וכן הוא בטור (או"ח 
סימן רלט) שרב עמרם 
גאון הוסיפו: 


ס: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


אשר יצר את האדם בחכמה, כפנפומל" ונר פנסיס 6ת ס6דס = התכבדו וכו'. 56 סמלסכיס סמלויס לוו סו פומר, מנמר כי 


ס"כ כון נמכמס קסתקין מוזונותיו וסס"כ. כרפו. וסיט 


מנפכיו ילוס ך (תסנס 65): שאם יפתח אחד מהם. מן סתנניס 


דסמרינן כסנסדרין כס"פ סד דיגי ממונות (דף ₪.) לכך נכר כערכ | כגון הלכ לו סככס 16 סמעיס: או אם יסתם אחד מהם. מן סנקניס 


סכת כדי סיכנס לסעודס מיד וע"כ יסדו טר יר 6 ס6דס כתכמס: 


מפליא לעשות. מטוס דפמרין 

ככ" כי גלול תס 
ועוקס נפלפום פתס פנסיס (כלך 
פדס עוסס לד פפינו יק כו נק3 
שחל מנ מסט סלקית סכות יוb5‏ 
ופיו יכול כסמור כו יין" וסקנ"ס 
בר נקכיס נקניס נסדס ושומר 
סלו עפילו יו ממנו: כ" שמע 
קול תרנגולא אומר ברוך שנתן לשכוי 
בינה להבחין. וסו סדין 6פילו כי 
כ סמע דסין כרכס זו 656 לסכסנס 
על סנפת סורס סתכנגול מכסין 
וסו (סגס מן ספוכס: כ' פריפ 
פודרא על רישיה. וס"ס לכל כוע 
וכל כסוי ודוק כסנסנס 96 פס 
ליט נסנס כגון קסו קוכנ ענ 
מטתו" ₪ ירך 65 זו ו מננים 
ערומיס ול כככות כיו5 כסן כיון 
סנ נסנס כדמסמע פרק סניטי 
דמגילס (דף כד:) גכי מי קנ כלס 
מפורות מימיו דכולי על כעי 
קיסנס מן סקוכס: אש קדשנו 
במצותיו וצונו להניח תפילין. כיון 
לתמנת סנסתו ממלועו יש נרך 
(סנית בנ כסל רס מנרך על מכות 
ונ לסנים קכנר סממיל וסני לתל 
עסס ונפ' סקומך (מנמות ל ופס) מכ 
כ סם מנרך פסם סמ מנכך סתיס 
פ"ס דעל טתי סספילין ק6מר דמנכך 
כרכס פסת על עפיסן 63 סת 
ינמיס ודומק לומר דנ הוכככו 
סתי כרכות דנסנים ועל מכות 056 
כססם ועבר ענירס. נכן פכ"ת 
לעכ פנ בלס קסי גמר מנוס 
ועיקר ליק כס ד' כמיס וסי"ן 
מנרך על מכות כל סת סוכ 
וענרך ספיס על של כלש וכן? 
נסימוס רנ לגניס ונפכ"ת 
גני סק מכרך סמיס 6ס ינים מ 
רפס ד דסין מעכנין זס פת זט" 
מכרך קפיס על על כ בלל ומס 
קנ סזכיר סגמ' ענ סל רט כנל 
מנרך סמיס (פי ספין כגיכות כנכ 
כסנית זס ככ זס דמפינין כי כל 
סכו קכימי (נ"ית די כט:) וכן פי' בכינו 
תס נתסונותיו וכן רכינו 6סגן 
נסלר תקון תפלס עלו 2% 

וכ 


משום ר' לוי מאי קרא * חסד ומשפט אשירה ל ה' 


*הנכנם לבית הכסא אומר התכבדו 
מכובדים קדושים משרתי עליון תנו כבוד 
לאלהי ישראל הרפו ממני עד שאכנם 
ואעשה רצוני ואבא אליכם אמר אבי לא 
לימא אינש הכי דלמא שבקי ליה ואזלי אלא 
לימא * שמרוני שמרוני עזרוני עזרוני* סמכוני 
סמכוני המתינו לי המתינו לי עד שאכנם 
ואצא שכן דרכן של בני אדם יכי נפיק אומר 
ברוך אשר יצר את האדם בחכמה וברא בו 
נקבים נקבים חללים חללים" גלוי וידוע לפני 
כסא כבודך שאם יפתח אחד מהם או אם 
יסתם אחד מהם אי אפשר לעמוד לפניך או 
מאי חתים אמר רב רופא חולים אמר שמואל 
קא שוינהו * אבא לכולי עלמא קצירי אלא 
רופא כל בשר רב ששת אמר מפליא לעשות 
= א"ר פפא הלכך דנמרינהו לתרוייהו רופא 
כל בשר ומפליא לעשות. זהנכנם לישן על 
מטתו אומר משמע ישראל עד והיה אם 
שמוע ואומר ברוך המפיל חבלי שינה על 
עיני ותנומה על עפעפי ומאיר לאישון בת 
עין9 יהי רצון מלפניך ה' אלהי שתשכיבני 
לשלום ותן חלקי = בתורתך ותרגילני לידי 


ספתומיס כגון ספס לו סמוטס 16 פי סעכעס. יפסת קפי 6סלליס, 


יסתס ק6י 6נקניס: קצירי. סוליס: 
רופא כל בשר. כנגד סיכיפס קסיb‏ 
כפולת כל סגוף: ומפליא לעשות. 
כנגד שסגוף מנוכ כמו נלד, וסנד סזס 
פס יש כו נק3 פין סלוס עומד כתוכו, 
וסקנ"ס כר לת תלסלס נתכמה 
ונר כו נקכיס נקניס סככס 
ועפ"כ סכות בתוכו ככ ימי סייו, 
וזו סי פניקס ומלמס': ותהא 
ממתי שלמה. סנ יס סקול 
ורסע | מרעי: | לשכױ. סרגול, 
דליכ דוכת דקכו לסכנגול סכ 
כדלמרינן ‏ כר"ס (דף כו): הכי 
גרס" פנימ כסס טמכרך ענ 
סטוכס סעוכ וסמטיג כך מכרך 
על סכעס סטוכ וסמטיכ, וסתנן על 
נקולות טונות סטוכ וסמטיכ וענ 
סעועות כעות ומר כלוך = דיין 
ספמת: ‏ לקבולינהו ‏ בשמחה. 
לכרך | על מדס פוכענות כב 
קנס: אלהים. נסון דיין, כמו עד 
סלעסיס יבל דר טניסס (פמות כנ): 
ובת כדברא. ולן כקלס: הוה 
בהדיה תרנגולא, לסקיו מסנתו: 


סכל 
מצוה ואל תרנילני לידי עבירה 


ואל תביאני לידי חטא ולא לידי עון ולא לידי נסיון ולא לידי בזון 
וישלוט בי יצר טוב ואל ישלוט בי יצר הרע ותצילני מפגע רע ומחלאים 
רעים ואל יבהלוני חלומות רעים והרהורים רעים ותהא מטתי שלמה 
לפניך והאר עיני פן אישן המות ברוך אתה ה' המאיר לעולם כולו 
בכבודו. 'כי מתער אומר אלהי נשמה שנתת בי טהורה אתה יצרתה בי= 
אתה נפחתה בי ואתה משמרה בקרבי ואתה עתיד ליטלה ממני ולהחזירה 
בי לעתיד לבא כל זמן שהנשמה בקרבי מודה אני לפניך ה' אלהי 
ואלהי אבותי רבון כל העולמים אדון כל הנשמות ברוך אתה ה' 
המחזיר נשמות לפגרים מתים 'כי שמע קול תרנגולא לימא ברוך אשר 
*נתן לשכוי בינה להבחין בין יום ובין לילה כי פתח עיניה" לימא ברוך 
פוקח עורים כי תריץ ותיב לימא ברוך מתיר אסורים כי לביש לימא 
ברוך מלביש ערומים כי זקיף לימא ברוך זוקף כפופים כי נחית לארעא 
לימא ברוך רוקע הארץ על המים כי מסגי לימא ברוך המכין מצעדי גבר כי 
סיים מסאניה לימא ברוך שעשה לי כל צרכי כי אסר המייניה לימא ברוך 
אוזר ישראל בגבורה כי פרים סודרא על רישיה לימא ברוך עוטר ישראל 
בתפארה "כי מעטף בציצית לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו 
להתעטף בציצית %כי מנח >תפילין אדרעיה לימא ברוך אשר קדשנו 
במצותיו וצונו להניח תפילין 'ארישיה לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו 
על מצות תפילין ?כי משי ידיה לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו על 
נטילת ידים כי משי אפיה לימא ברוך המעביר חבלי שינה מעיני ותנומה 
מעפעפי ויהי רצון מלפניך ה' אלהי שתרגילני בתורתך ודבקני במצותיך ואל תביאני לא לידי חטא 
ולא לידי עון ולא לידי נסיון ולא לידי בזיון וכוף את יצרי להשתעבד לך ורחקני מאדם רע ומחבר 
רע ודבקני ביצר טוב ובחבר טוב בעולמך ותנני היום ובכל יום לחן ולחסד ולרחמים בעיניך ובעיני 
כל רואי ותגמלני חסדים טובים ברוך אתה ה' גומל חסדים טובים לעמו ישראל: חייב אדם לברך 
כו': מאי חייב לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה אילימא כשם שמברך על הטובה הטוב 
הממיב כך מברך על הרעה הטוב והמטיב והתנן על בשורות טובות אומר הטוב והמטיב על 
בשורות רעות אומר ברוך דיין האמת אמר רבא לא נצרכה "אלא לקבולינהו בשמחה אמר ר' אחא 


אזמרה אם חסד 


אשירה ואם משפט אשירה 


רבי שמואל בר נחמני אמר מהכא = בה' אהלל דבר באלהים אהלל דבר" בה' אהלל דבר זו מדה 
טובה באלהים אהלל דבר זו מדת פורענות רבי תנחום אמר מהכא %כום ישועות אשא ובשם 
ה' אקרא = צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא ורבנן אמרי מהכא =ה' נתן וה' לקח יהי שם ה' מבורך. אמר רב 
הונא אמר רב משום רבי מאיר וכן תנא משמיה דר' עקיבא ללעולם יהא אדם רגיל לומר כל דעביד 
רחמנא לטב עביד כי הא דרבי עקיבא דהוה קאזיל באורחא מטא לההיא מתא בעא אושפיזא לא יהבי 
ליה אמר כל דעביד רחמנא לטב אול ובת בדברא והוה בהדיה תרנגולא וחמרא ושרגא אתא זיקא 


כבייה לשרנא אתא שונרא אכליה לתרנגולא אתא אריה אכליה לחמרא אמר כל דעביד רחמנא? 
לטב ביה בליליא אתא גייסא שבייה למתא אמר להו לאו אמרי לכו כל מה שעושה הקדוש ברוך הואג 


הכל 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [פירוסו פמ65 ברם"י 
לעיל מו. ד"ס סילו], 
)לעיל נט. וס"ס, 
ג) [עי' כרס"ש פירוקוZ,‏ 
ד) [עמ"ס ענ סגנין 
נונסיס ק3:], ם) [מנסו' 
כו. 3:], ו) [מענית כס.], 
!) עיין תוד"ה מפליא 
מב"ר, ת) ליתא שם 
לפנינו אלא בב"ר פ"ח 
סימן ו קרוב לזה, ע) פ"א 
סימן ג, *) מנחות לח 
ע"א. 


תורה אור השלם 
א) לוד מִוְמוֹר חַסָר 
ּמִשְׁפְּט אֶשִירָה ל וי 
אַזמָרֶה: [תהלים קא, א] 


יו יצ 


בי אַהַלַל רָבֶר: 
|תהלים נו, יאן 
ג כום ישועות אֶשָא 
בְשֶם יי אֶקְרָא: 
[תהלים קטו, יג] 
ד) אֲפָפּנִי חִבְלִי מָוֶת 
מִצָרִי שְׁאוֹל מְצָאוּנִי 
עָרָה נָגוּן = אָמְצָא: 
בְשֶם יי אֶסְרָא אָנָה ין 
מַלְטָה נַפָשי: 
[תהלים קטו, ג-ר} 
ה) וַיַאמֶר עָרם יַצֵאתִי 
מִבָּמָן אמי וְעַרם אָשוּב 
שְמָה יְיְנָתָ וי לק יהי 
שם / מְִברְך: |איוב א, כא| 


משנת ראשונים 


אמר שמואל | קא 
שוינהו אבא *כולי 
עלמא כצירי. פ"ה 
[ששמואל] היה קורא 
לרב אבא דרך פפהה; 
ובערוך פי' כך שמו אבא 
ובנ בבל יקהאוהו רב 
לכבוד, כמו שבני ארץ 
ישראל [היו קורין] 
לרבינו הקדוש [רבי]. 
[תוספות הרא"ש] 


ואומר ברוך המפיל. 
אנו מברכין על השינה 
מפני שהיא מצרכי בני 
אדם כדאמרי' בב"ר 
(פ"ט ו) אמר רבי שמעון 
בן אלעזר והנה טוב מאד 
זו שינה. וכי יש שינה 
טובה מאד לא כן תנינ' 
יין ושינה לרשעים הנאה 
להם והנאה לעולם אלא 
מתוך שאדם ישן קימעא 
עומד ויגע בתורה. 
[אבודרהם] 
חבלי שינה על עיני. על 
שם (תה' טז ו) חבלים 
נפלו לי בנעימים וגו" 
וכתיב בתריה אברך את 
י"י אשר יעצני אף לילות 
יסרוני כליותי. ופי' חבלי 
שינה חלקים מחלקי 
השינה. וי"מ חבל שנה 
כמו (הושע יג ג) חבלי 
יולדה שכשאדם עומד 
זמן רב ואינו ישן חבלי 
שינה וצירים אוחזין 
אותו. והיינו | דאמר" 
בנדרי' (טו.) הנשבע 
שלא יישן שלשה ימים 
מכין אותו ויישן לאלתר. 
[אבודרהם] 
ומאיר לאישון בת עין. 
על שם (דברים לב י) 
יצרנהו כאישון עינו, 
ורצה לומר שכשהאדם 
חפץ מאד לישן מחשיך 
אישון בת עינו. וכשיישן 
הרבה ומקיץ מאיר אישון 


בת עינו. [אבודרהם] 
ויהי רצון מלפניך ה' 
אלהי שתרגילני 


בתורתך. כולה ברכה 
אחת היא ופותחת בברוך 


וחותמת בברוך ויש בה מעין פתיחה סמוך לחתימה במה שאומר ותגמלנו חסדים טובים, כדאיתא במדרש בהאי קרא חדשים לבקרים רבה אמונתך, שהקב"ה גומל חסדים טובים לאדם לפי שבערב אדם עיף ויגע 


ממלאכת היום והולך לישן ומפקיד נשמתו ביד הקב"ה, ובבוקר מעביר שינה מעיניו ומחזיר לו נשמתו ומחדש כחו בכל בקר ובקר, ולכך יש לומר ויהי רצון. [תוספות הרא"ש] 


אמר רבא לא נצרכה אלא 


לקבולינהו בשמחה. כמו שמברך על הטובה בשמחה ובטוב לבב כך יש לו לברך על הרעה בשמחה ולקבל מוסר הבורא בסבר פנים יפות, ויחשוב כי הכל כפרת עונותיו. [רבינו יונה, דף מד: מדה"ר] 


הרואה | פרק תשיעי ברכות ם: [דן 


ְעָבִיד רחִמְנָא 207 - כל מה שעושה הקב"ה הוא לטובה, ואף העיר, ורבי עקיבא ניצל מידם כיון שהיה מחוץ לעיר. אֲמָר ?הו - 
דברים אלו ודאי הם לטובתי. פִיה בְּלֶילָיַא אַתָא וְוסָא - בלילה אמר רבי עקיבא לתלמידיו, ?או אָמָרִי לכו - וכי לא אמותי לכם, 
ההוא בא גדוד של גוים, שַבְּייח לְמָתָא - ולקח בשבי את אנשי כָל מַה שָעושָה הקדוש פָרוּף הוא 


אוצר החכמה, 


פא. [א] 


הַכֹל לְטוֹבָה, וכן כאן, הרי אם היה הנר דולק, או התרנגול קורא, או 
החמור נוער, היו הגוים מבחינים בי ושובים גם אותי, אם כן מה 
שניטלו ממני שלושתם היה לטובתי. 


מביאה הגמרא מימרא נוספת בענין התנהגות בעת צרה: 
וְאָמַר רב הוּנא אָמַר רב משום רבִּי מָאִיר, לְעולֶם יְהָיוּ דְּבְרִיו 
מוּעָטִין לְפָנִי הקדוש בָּרוּךְּ הוּא - שאם באה עליו צרה 


ol A dl ם‎ 


ס 6 אַל תְּבַהַל עַל פיף, וְלִבָּףּ אל יְמַהַר לְהוֹצִיא דָבֶר לפָנִי 
הָאֲלֹהִים, פִּי הָאֲלהִים בִּשְמַיִם וְאַתָּה עַל הָאָרָי, על פן יהיו 
ְבָרִי מְעֲטִים'. 


* 


שנינו במשנה, שהפסוק (לנניס ו ס) 'ואהבת את ה' אלהיך בכל 
לבבך' בא ללמד שחייב ארם לעבור את ה' בין ביצה השוב ובין ביצר 
הרע. הגמרא מביאה דרשה נוספת בענין שני היצרים שיש לאדם: 
דרש רב נַחֲמַן בַר רב חִסְדָּא, מאי דִּכְתִיב - מהו שכתוב (נרפטית 
כ ) "ויצָר ה' אֲלהִים אֶת הַאֶדֶם' בְּשָנִי יודי"ן [-וייצר'ן, הרי זה 
כאילו כתוב פעמיים 'ויצר'י. אלא שרמז בזה הכתוב ששִנִי יִצָרִים 
בָּרָא הקדוש ברו הוּא באדם, אֶחָד יַצַר טוב, וְאֶחָד יַצַר רְע. 


מתקִיף לה - הקשה רב נַחֲמן בַּר יִצְחַק על דברי רב נחמן בר 
רב חסדא, אֶלָא מְעְתָּה, הפְּהָמַה ךלא פָתִיב בָּח - שלא כתוב 
ביצירתה לשון 'יצַר', לית לה יצרא - וכי אין לה יצר הרע", וְהָא 
קא חזינן דְּמַזְקָא, וְנְשָכָא וּבְעַטַא - והרי אנו רואים שהיא מזיקהי 
ונושכת ובועטת, ומוכח שיש לה יצר הרע. אֶלָא יש לדרוש פסוק זה 
באופנים אחרים, כגון כַּדְרְבִּי שמעון בֶּן פַּזִי, דְּאָמַר רכִּי שמעון בֶּן 
פַּזִי, נאמר 'וייצר' בשני יודי"ן, והרי זה כאילו כתוב פעמיים 'ויצר', 
כדי שנדרוש, אוי לי מיוצרי', שיענישני אם אלך אחר עצת יצרי הרע, 
ןאוי לי מִיִצְרִי, שיטרידני בהרהורי עבירה" כל זמן שלא אלך אחר 
עצתו. אי נָמי - וכמו כן אפשר לדורשו כִּדְָרְבִּי יִרְמִיה בֶּן אִלְעְזֶר, 
דְאָמַר רַכִּי יִרְמִיה בָּן אֶלְעֲזֵר, נאמר בבריאת האדם וייצר' בשני 
יודי"ן, משמע שהיו בו שתי צורות שונות", ללמדך, דו פַּרְצוּפִין - 


א. ריבב"ן (ד"ס דכריו), וכן פירש רש"י (קסנת ס 6) על הפסוק יאל תבהל' וגו' המובא 
בגמרא. וכן משמע בתנחומא (ויקל6 ז). אמנם האבן עזרא (קסנפ עס) פירש על הפסוק 
'אל תבהל' וגו', שתהיה תפילתו קצרה ובכוונה, ולא ארוכה ובלי כוונה, שכן מצינו 
בכהן גדול כשהיה מתפלל על ישראל בקודש הקדשים ביום הכפורים, שלא היה מאריך 
בתפילתו יותר מדי כדי שלא יסתכן. וראה דבריו שם בענין הפיוטים שבתפילות. ומעין 
זה כתב בדברי חמודות (סי" כג פות 65) בביאור הגמרא כאן, שלא ירבה בתחנונים, כי 
טוב מעט בכוונה מהרבות בלי כוונה. והצל"ח (ד"ס לעולס) כתב, שלא ירבה בשבח 
להקב"ה, כמבואר בגמרא לעיל (ג:) במעשה דרבי חנינא. ביאורים נוספים ראה בילקוט 
ביאורים. 

ב. מהרש"א (מ"b‏ ד"ס לעולס). 

ג. כלומר, ראוי לך לירא ממנו, שהרי אפילו כשהחלש עומד מלמעלה והגיבור מלמטה, 
אימת החלש על הגיבור, כל שכן כשהגיבור עומד מלמעלה והחלש מלמטה. רש"י 
(קסלם טס). אבל המהרש"א (שס) פירש, שהעומד למעלה רואה טוב יותר, וכוונת הכתוב 
שהקב"ה רואה טוב ממך ואפשר שעושה לך דבר זה לטובתך, לפיכך אל תהרהר אחר 
מעשיו גם כשנראה לך שהוא לרעתך. 

ד. שכן דרך הגמרא בכל מקום לדרוש את האות הנוספת, כאילו נכפלה כל אותה 
תיבה. מזרחי (נרפסית 3 ז). 

ה. בפפוק (נלעיק 3 יע) נאמר 'ויצר ה' וגו' כל חית השדה' וגו', וראה מזרחי (עס 3 
ז) שנכלל בזה גם יצירת הבהמה, וקושיית הגמרא היא מדוע לא נאמר גם שם 'וייצר 
בשני יודי"ן. וביארו הרש"ש (ד"ס 666) והענף יוסף (על עין יעקנ, ד"ס 66), שהרי אנו 
רואים שיש לבהמה שני יצרים, יצר טוב להטות שכמה לסבול עול האדם לעבודה 
ולשאר דברים, ויצר רע להזיק כמבואר בגמרא. וכן משמע מגירסת אחד מכתבי היד 
של הגמרא [הובא בדקדוקי סופרים (פופיות פ-ט)] 'גבי בהמה דכתיב (נכלטית 3 יע) ויצר, 
הכי נמי דלא שליט בה יצר הרע, והא קחזינא' וכו'. אמנם המהרש"א (פ"6 ד"ס 66) 
כתב, שקושיית הגמרא היא מדוע לא נאמר בבהמה "ויצר' כלל, והרי יצר הרע יש בה 
[אף שאין לה יצר הטוב]. וכנראה שלדעתו אין הבהמה בכלל 'חית השדה' שבפסוק 
הנזכר לעיל. 

ו. רש"י (ל"ס וספ) [אך ראה בהערה לביאורי רש"י]. 

בחפץ ה' (לקור ססייס, ד'"ס 66) הקשה, מדוע באמת עשה הקב"ה יצר הרע גם לבהמה, 
הרי באדם הטעם הוא כדי שיתגבר על יצרו ויבוא על שכרו, ואילו הבהמה אין לה 
שכר ועונש. ותירץ, שכוונת הגמרא לרתיחת גופה, שנצרכת לה כדי לפרות ולרבות, 
אלא שאותה רתיחה גורמת לה גם שתזיק. 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


שני פנים' בָּרָא הקדוש כָּרוּךְּ הוא בְּאָדֶם הַרַאשון - שלא היה גופו 
עשוי פנים ואחור כבני אדם, אלא פנים ופנים, מצדו האחד זכר ומצדו 
השני נקבה", שַנָאָמַר (פסיס קש ס) 'אחור וְקְדֶם צִַרְתִנִ" - מלפני 


הגמרא מביאה מחלוקת אמוראים בענין זה: 
נאמר בבריאת חוה (נכסטיפ 3 כ-ככ) יפל ה' אֶלְהִים תַּרְדְּמָה על הָאֶדֶם 
ויישָן, ויקח אַחַת מַצַלְעֹתָו וַסְגר בֶּשֶׂר תִּחְתָנָה, וַיכֶן ה' אָלהים אֶת 
הַצַלע אֲשֶׁר לקח מִן הָאֶדֶם לְאֶשָה ויבְאֶהָ אֶל הָאֶדֶם'. רב וּשְׁמוּאֵל 


Tr rT - 


נחלקו מהי הצלע הנזכרת בפסוק זה", חד - אחד מהם אֲמַר שכוונת 
הכתוב לפַּרְצוּף נוסף, שהיה לאדם מתחילת ברייתו ואחר כך הפרידם 
הקב"ה [כפי שנתבאר], וְחַד - ואחד מהם אָמַר שכוונת הכתוב לזֶנֶב 
שהיה לו לאדם מתחילת ברייתו" והקב"ה נטלוֹ מאדם ויצר ממנו את 
חוה. 


שואלת הגמרא, בְּשַלְמָא למאן דְּאָמַר פַּרְצוּף - לשיטת מי שאמר 
שכוונת הכתוב בתיבה 'הצלע' היא לפרצוף נוסף שהיה לאדם, הדבר 
מובן, דהיינוּ דְכְתִיב - זהו מה שכתוב (פסטס pס)‏ 'אָחוֹר וְקדֶם 
צַרְתּנִ" - מלפני ומאחורי צרת לי צורת פנים. אֶלָא לְמאן דְאֲמַר - 
אבל לשיטת מי שאמר שכוונת הכתוב ללֶנָב, מָאי ‏ אַחוּר וְקְדֶם 
צַרְתְּנִי'. משיבה הגמרא, לשיטתו יש לבאר פסוק זה כִדְרְבִּי אָפִי, 
דְּאָמַר רְבִּי אַמִּי, מהו 'אחור וקדם', אַחוֹר [-אחרון] ?למעשה 
בראשית, וְקְדֶם [-וראשון] לְפוּרְעָנוּת". 


הגמרא מבררת מה היא כוונתו של רבי אמי: 
בְּשְלְמָא ‏ אֶחור למעשה בְרַאשִׁית' מובן מהו, שהכוונה דְּלא אַבָּרֵי 
עד מַעָלִי שַבְּתָא - שלא נברא האדם עד ערב שבת, והיה אחרון לכל 
מעשה בראשית. אלא - אבל מה שאמר רבי אמי יְקְדֶם לְפוּרְעָנוּת', 
יש לברר פּוּרְעָנוּת דְמָאי - על איזו פורענות כוונתו. אִילִימָא - אם 
נאמר שכוונתו לפוּרְעָנוּת דְנְחַש - שבאה לו על שהחטיא אותו הנחש 
בגן עדן, וכוונת רבי אמי שנענש האדם תחילה, הרי אי אפשר לומר 
כך, וְהַתַּנְיא בברייתא, רַבִּי אוֹמר, בִּנְדוּלֶה - בדבר של חשיבות' 


ז. 'ויצר' נדרש גם כ'ויוצר'. מזרחי (קס 3 ז). והמהרש"א (פ" ד"ס 6וי) כתב, ששתי 
היודי"ן הכתובות אחר אות וא"ו נחשבות כאילו כתוב פעמיים יוי', ואותיות צד"י ורי"ש 
רמז לצדיק ורשע, כדי שנדרוש נוטריקון 'וי צדיק וי רשע'. 

ח. מן החטא עצמו אפשר לאדם להיזהר, אבל הרהורי עבירה אין אדם ניצול מהם 
[כמבואר בבבא בתרא (קסד:)]. אמרי נועם (נסגכ"פ, נרק"י ד"ס לױ). 

ט. רשיי (עילונין ים. ל"ס ס"ג). 

י. רש"י (שס ד"ס פסוכ). אבל הערוך (עכן פלפֿוף) כתב, שפרצוף פירושו גוף. והקשה עליו 
התשבי (ערן פללֿף), הרי בלשון יון פרצוף פירושו פנים וכן הוא רגיל בלשוננו. אך ראה 
בהגהות רגלי מבשר (שס), שהביא ראיה מלשון המשנה ביבמות (קכ) 'פרצוף פנים', 
שפרצוף פירושו צורה סתם, ולכן נצרכה המשנה לפרש שכוונתה לפרצוף של פנים 
דווקא. 

וא. על פי רש"י (ד"ס מפ, ד"ס ולמ"ד). ראה רבינו בחיי (נרפית 3 ית) שביאר ענין זה 
בהרחבה. 

וב. רש"י (פס ד"ס פמוכ). שאם תאמר שכוונת הכתוב לצורת פנים ואחור כשאר אנשים, 
אינו מובן מה בא לחדש בזה, הרי אנו רואים בעצמנו שלכל הבריות יש צורת פנים 
ואחור. על פי בן יהוידע (ל"ס ₪6). 

יג. בין לרב ובין לשמואל, 'צלע' פירושו כאן 'צד', כלשון הכתוב (שמות כו כ) 'ולצלע 
המשכן'. רש"י (עילונין יק ד"ס ספֿנע). 

וד. הערוך (עלך ונ - ססנשי) כתב, שאין הכוונה לזנב ממש, אלא לאיזה דבר מיותר 
שהיה באדם, שכן קוראים זנב לכל דבר העודף על חבירו באופן משונה מהרגיל. וכעין 
זה ביאר הרשב"א (פיכועי ססגדופ, מגעס יכ: ד"ס כמתנית), ש'זנב' הוא כינוי לדבר שאין 
בו חשיבות, וכן כאן היה אבר נוסף לאדם שלא היתה בו חשיבות. וביאר בעץ יוסף 
(על עין יעקנ, ד"ס וחד), שלדעת הרשב"א ה'זנב' הנזכר כאן הוא צלע נוספת שהיתה 
מובלעת בין צלעותיו של אדם [אך אין פירושו מתאים לדעת רש"י המובאת בהערה 
לעיל שבין לרב ובין לשמואל מדובר על דבר שהוא צדו של האדם. כי לכאורה צלע 
הנתונה בתווך בין שתי צלעות אינה נקראת 'צד'ן. אולם המהרש"א (מ"b‏ מגיעס ינ: ד"ס 
ספלפס) כתב, שהיה כזנב הבהמה. 

טו. 'צרתני"' מתפרש בשני אופנים, גם מלשון יצירה, ועל זה אמר שיצירתו היתה 
המאוחרת מכל היצירות, וגם מלשון צרה, ועל זה אמר שצרתו היתה קודמת. והטעם 
שדרש כך רבי אמי, כי אם תאמר שכוונת הכתוב 'עשית לי צורת פנים ואחור' [-כשאר 
אנשים], היה הכתוב צריך לומר 'קדם ואחור צרתני'. מהרש"א (פ"6 ד"ס סור - סרפפון). 
טז. רש"י (על סרי"ף, פענים טו: ד"ס כגדולס). 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
) [עיכוכין י.], 5) [פס 
ע"ם | כמס סיטיס], 
ג) [פענית טו: ע"ם], 
ל) סכת 5ס. עיכוכין ית. 
נלס מס: ע"ם, ס) מס 
כנס פ" עירוכין ‏ ים:, 
1) [עי' מוס' עירוכין ים: 
לס לה )עיל 5 
פ) [סולין י. שנס לג:], 

ט) לקמן סב ע"א. 


תורה אור השלם 
א) אל תְּבָהָל על פיף 
ולב אַל יְמְהַר לְהוְצִיא 
רָבֶר לפָנִי הָאָלְהים כִּי 
הָאֶלהים בַּשָׁמַיִם ואַתָּה 
על הָאָרֶץ על כּן יָהָו 
רָבָד מֶעטִים: 
|קהלת ה, א] 
ב) וַיצָר יי אֶלהִים אֶת 
ָאָרֶם עֲפֶר מִן הָאַרָמָה 
וַפַּח בְּאַפוי נִשְׁמַת 
חיים ויְהִי הָאֶרֶם לְנְפֶשׁ 
חַיה: [בראשית ב, ז] 
ג אָחוֹר וְקָדֶם צַרְתָני 
ותִשֶׁת עֲלֵי כַָּבֶה: 


[תהלים קלט, ה] 
ד וְמֶן ַ אָלהים 
אֶת הַצְלֶע אֲשֶׁר לֶקַח 
מ הָאָדֶם | לְאֲשָׁה 


ִבאֶהָ אֶל הָאָרֶם: 
[בראשית ב, כב} 

ה) ובר משָה אֶל 
אַהַרן וְאֶל אַלְעְזָר ואל 
אִיתָמָר כְּנָיו הַנוֹחָרִים 
קְחוּ | אֶת הַמִנְחָה 
הַנוּתרֶת | מָאֶשִי יי 
ְאָכְלהָ מַצוֹת אֲצל 
הַמִזְָּח כִּי קְדָש קָרָשִׁים 

הוא: [וויקוא = כ] 


Og:‏ ד לד ל 


רְמָש ועד עוף הַשְׁמַיִם 
ַימֲחוּ מן הָאָרֶץ וַישְׁאָר 
אַך נח וַאֲשֶׁר אֶתו 
בַּתָּבָה: [נראשית ז, כגן 
חוְבָר ונְקְבָה בְּרְפָּם 
ובר אתֶם וִקְרָא אֶת 
שְמֶם | אֶרֶם | בְִּם 
הבְּרְאָם: [בראשית ה, בן 
ח) שפךף דֶם הָאֶרֶם 
בָּאָדֶם רָמו יִשְׁפַךדּ כִּי 
בְּצְלֶם אָלהִים עֲשֶׂה אֶת 
הָאֶדֶם: |נראשית ט, ון 
)ויפל | אֶלהִים 
תַרְֵמָה. על הָאֶרֶם 
יש | וקח | אַחַת 
מִצַלְעַתִיו וַיִסְגר בָּשֶׁר 
תִּהְתָּנַה: |ביאשית ב, כא] 
יי לָד לא עָקָה רֶע 
רֶע צריקים נְמְלְט 
[משלי יא, כא] 
כ ָקֶם = ול מָוַֹ 
אַחָרִי אֶשַתו ויבא אֶל 
הָאִיש וַיֹאמֶר לו הַאַתָּה 
הָאִיש אֲשֶׁר דַּרְתּ אֶל 
הָאֲשֵׁה ויאמָר אָנִי: 
[שופטים יג, יא] 
ל וַתאמֶר אִם הנער 
חי יי וְחֵי נַפְשְׁףּ אִם 
אְֲֲׁךֵּ ֹקֶם ו 
אַחֲרִיהָ: (מלכים ב ד, לן 
מס וֶקָם רַבָקָה 
וְעֲרֹתֶיהָ וִַרְכַּבְנָה על 
הַנְמַלִים וְתַָכְנָה אַחֲרֵי 
הָאִיש ויקח הָעֲבָד אֶת 
רבְקָה ויָלָך: 
[בראשית כד, פא] 
נ) זְבוּבִי מָוֶת יְבְאִיש 
בִּיע שָׁמָן רקח יָקֶר 
מַחָכְמָה מִכָּבוֹד סַכְלוּת 
מְעָם: וקהלת י, א] 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


סא. 


הכל לטובה. פינו סיס גר לנוק סיס סגייק רופס פותי, ופיו סיס ססמור נוער פו סתכנגוכ קוכל סיס סגיים 3 וקוכס פותי: והא קחזינן 
דמזקא. סמזקת?: אוי לי מיוצרי. 6ס 6לך 6פר יכרי. וס 65 96ך 6סליו 6וי כי מיכרי סמיגעני כסרסוכיס: דו פרצופין. סני פרנופין 
רו סנס 6סד מנפניו ותד מלמריו, ונמו (טניס ועסס מן סלתל מוס: אחור וקדם צרתני. כסון כורס, דסיינו סגי פככופין: זכר 
ונקבה בראם. משמע מתסנת כּרייתס תכי סוו: היונו דכתיב ויבן, קסיס ככיך כגין: מאי ויבן, וסנ כנר (ננס: כדי לקבל את 


הפירות. סקס יסיס ק9ר מענמטס ורתכ 
מנמעלס פס סתנוס דומפת לת 
סכתניס מנמענס נכפן ופכסן, טסמטb‏ 
מכניד עניסס: שושבין. משתלל 
בקופתו ‏ וכזיווגו: | ולמ'ד פרצוף. 
ומתסנתו סיס מכד תד זכר ונקכס 
מל 6קר: הי מינייהו סגי ברישא. 
לסו פרכוף סיס מסנך פפכיס: אפי" 
היא אשתו. גנקי סדככ: נזדמנה 
לו על הגשר. פסת ליק וסיb‏ לפניו: 
וסלקנה לצדדין. עד סיענור (פניס: 
אחורי אשה בנהר. פתוכי סשת 6ים 
מנכסת" נגליס מפני סמיס חס 
מקפכל 3ס: יד ליד לא ונקה רע. 
6פילו | כמסס רכינו עקכל תוכס 
מימינו של סקכ"ס = כ ינקס כע, וקל 
נקסס מסתעי: עם הארץ. כ סמם 
תלמידי מכמיס, סנ למד מטנס זו 
סקנינו כ יסנך דס פתוכי 6עס 
וספילו סיל pתו:‏ ולמאי דקאמר רב 
נחמן. ססנך תכיס ממט, פס כן 
ספילו בי ככ עס תינוקות על נית 


רנן נמי כ קר: בשעה שהצבור .| 


מתפללים. דכיון סקינו נכנס נכס 
כפורק עול ומכזס ית סכנסת: ואי 
דרי מידי. פין כסן גנקי, דמוכתb‏ 
ילל דססי דנ נכנס מפני סמסוי: 
ואי איכא פתחא אחרינא. 6ין כקן 
כװױי, דמסן לסוי סכר נפסתק 
פחרינb‏ ניעוכ: יביע. כסון 6כעכועות. 
כל מסקס מסרים מענס כתיתס 
ו0כעכועות: | חטאת. נסון תעה 
דרים (יס: כליות יועצות. ת סלכ 
עקס כן: וחלב מבי עס קט 
לעסות, 6ס ישמע לעכת סכניות 6ס 
לסו, ‏ ומנין שסכניות. יועכֿות סנלמר 
(סניס מז) 36רך לת ס' סקר יעלני 
6 יפוס יסכוני כליותי. ומגין עסנ 
מכין סנסמר (שעיס ו) ולככו = יכין: 
לשון מחתך. סלנור לסוי מפיו: 
והפה, הס סקפתיס גומכ? ומוכיקו: 
קוקכת 


+ הכל לטובה: ואמר רב הונא אמר רב משום 


ר' מאיר לעולם יהיו דבריו של אדם מועטין 
לפני הקב"ה שנאמר * אל תבהל על פיך 
ולבך אל ימהר להוציא דבר לפני האלהים 
כי האלהים בשמים ואתה על הארץ על כן 
יהיו דבריך מעטים: דרש רב נחמן בר רב 
חסדא מאי דכתיב 6 וייצר ה' אלהים את 
האדם בשני יודי"ן שני יצרים ברא הקב"ה 


וכל העוגר אחורי אשה בנהר אין 

לו חלק לעוה"ב, פי' מס כגיל 

ככך כפי סיכ ידי | נוף וסופו 

יוכד (ניסנס: | N7N‏ מעתה גבי 

אלקנה דכתיב וילך אלקנה אחרי 

אשתו וגו'. סנוט סו ססין פסוק 
וס ככל סמקרb‏ ונג (יס%: 
ככ 


אחד יצר טוב ואחד יצר רע מתקיף לה רב נחמן בר יצחק אלא מעתה 
בהמה דלא כתיב בה וייצר לית לה יצרא והא קא חזינן דמזקא ונשכא 
ובעטא אלא כרר"ש בן פזי דאמר *ר' שמעון בן פזי אוי לי מיוצרי ואוי 
לי מיצרי אי נמי כדר' ירמיה בן אלעזר דאמר ר' ירמיה בן אלעזר דו 
פרצופין ברא הקב"ה באדם הראשון שנאמר 9 אחור וקדם צרתני: = ויבן 
ה' אלהים את הצלע רב ושמואל חד אמר פרצוף" וחד אמר זנב בשלמא 
למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב אחור וקדם צרתני אלא למאן דאמר זנב 
מאי אחור וקדם צרתני כדרבי אמי דאמר ר' אמי אחור למעשה בראשית 
וקדם לפורענות בשלמא אחור למעשה בראשית דלא אברי עד מעלי שבתא 
אלא וקדם לפורענות פורענות דמאי אילימא* פורענות דנחש והתניא ‏ רבי 


+ אומר בגדולה מתחילין מן הגדול ובקללה מתחילין מן הקטן בגדולה מתחילין 


מן הגדול דכתיב " וידבר משה אל אהרן ואל אלעזר ואל איתמר בניו 
הנותרים קחו וגו'" בקללה מתחילין מן הקטן בתחלה נתקלל נחש ולבסוף 
נתקללה חוה ולבסוף נתקלל אדם אלא פורענות דמבול דכתיב 6 וימח את כל 
היקום אשר על פני האדמה מאדם ועד בהמה ברישא אדם והדר בהמה 
בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב וייצר בשני יודי"ן אלא למאן 
דאמר זנב מאי וייצר כדר"ש בן פזי דאמר ר' שמעון בן פזי אוי לי מיוצרי 
אוי לי מיצרי בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב ! זכר ונקבה בראם 
אלא למאן דאמר זנב מאי זכר ונקבה בראם כדר' אבהו דרבי אבהו= רמי 
כתיב זכר ונקבה בראם וכתיב "כי בצלם אלהים עשה את האדם הא 
כיצד בתחלה עלה במחשבה לבראת ב' ולבסוף לא נברא אלא אחד בשלמא 
למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב = ויסגור בשר תחתנה אלא למאן דאמר זנב 


ולמאי רקאמר רב נחמן מנוח עם הארץ היה אפי' בי רב נמי לא קרא שנאמר = ותקם רבקה ונערותיה ותרכבנה 
על הגמלים ותלכנה אחרי האיש ולא לפני האיש. א"ר יוחנן אחורי ארי ולא אחורי אשה אחורי אשה ולא אחורי 
עכו"ם" אחורי עכו"ם" * ?ולא אחורי בהכ"נ בשעה שהצבור מתפללין ולא אמרן אלא דלא דרי מידי ואי דרי מידי 
לית לן בה ולא אמרן אלא דליכא פתחא אחרינא ואי איכא פתחא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא 
רכיב חמרא אבל רכיב חמרא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא מנח תפילין אבל מנח תפילין לית לן בה: אמר 
רב יצר הרע דומה לזבוב ויושב בין שני מפתחי הלב שנא' * זבובי מות יבאיש יביע שמן רוקח ושמואל אמר 
כמין חטה הוא דומה שנאמר 5 לפתח חטאת רובץ. ת"ר שתי כליות יש בו באדם אחת יועצתו לטובה ואחת 
יועצתו לרעה ומסתברא דטובה לימינו ורעה לשמאלו דכתיב 5 לב חכם לימינו ולב כסיל לשמאלו: תנו 
רבנן = כליות יועצות לב מבין לשון מחתך פה גומר ושט מכנים ומוציא" כל מיני מאכל קנה מוציא קול 


ס) הלוא אִם תִּיטִיב שְאֶת וְאִם לא תִיטִיב לַפַּתַח הַמָאת רֹבַץ וְאַלִי תשוקתו וְאַתָּה 
ג בו: |בראשית ד, זן | ע) לב חָכֶם לימינו ְלֶב כָּסִיל לשמאלו: [קהלת י, ב] 


ריאה 


עין משפט 
נר מצוה 


עא א מיי" פכ"6 מה 
למורי כיס סל' כנ 

סמג (6וץ קכז טוס"ע 

פֿי"ס סי כ6 סעיף 6: 

עב ב - מ" פ'ו 
מסלכות תפנה סל' 6 

סמג עטין יט טופ"ע פו"ס 
סי" 5 סעיף מ: 


הנהות וציונים 


6] בכת"י | או לי 
מיצרי אוי לי מיוצרי 
(וסרר ישר הוא וכמו 
שאמרו לעיל יז ע"א 
רצונינו לעשות רצונך 
ומי מעכב שאור שבעיסה 
וכ"ה: בע"י ובילקוט 
שמעוני ובעירובין יח 
ע"א): כ3] פיי הערוך 
[ערך ‏ פרצוף] גוף] 
(גליון): ג] [מכאן עד 
ולבסוף נחקלל אדם 
ליתא בעירובין יח ע"א 
וע"ש הנוסחא שבגמרא] 
(גליוף): ‏ ל] [בתענית 
איתא | פסוק | אחר] 
(גליון): ס] [כתובות ח 
ע"א ע"ש וצ"ע עירובין 
יח ע"א ע"ש וצ"ע] 
(גליוך)כי בכתובות"ח 
ע"א הובא הפסוק ויברא 
אלהים את האדם בצלמו 
(בראשית ‏ א, כז) 
ובעירובין הובא המשך 
הפסוק הנ"ל בצלם 
אלהים ברא אותו, וכאן 
מביאה הגמ' פסוק אחר 
(ובכתובות מובא בשם 
רב יהודה): ו] או מידה 
לידו (כ"ה בגמ' עירובין 
ובכת"י | ובראשונים); 
ז] ציל עבוקה ורה 
(דפו"ר):] בכת"י ליתא 
"ומוציא" (וגירסא ישרה 
היא, דק"ס) וכן ליתא 
בע"י ועיין ערוך (ערך 
ושט) שהביא לשון הגמ' 
כאן "ושט מכניס כל מיני 
מאכל" וליתא תיבת 
"ומוציא": | 0] בכת"י 
שמזיקין אותן. [ונראה 
דר"ל שאם מזיקין אותן 
הס נוקמים ונושכין 
ובועטין]: י] נדצ'"ל 
המגבהת ‏ (באה"מ) 
ובכת"י לונדון נוסף 
והיא מגבהת: כ] בכת"י 
גומרין וברש"י שבע"י 
גומר הדבור ומוציאו: 

עי" במהרש"ל 
הגירסא שהביא בשם 
ילקוט ‏ פ' שופטים 
[עמ"ש בס"ד על הגליון 
בעירובין | יח ע"ב] 

(גליון): 


ליקוטי רש"י 


להוציא דבר לפני 
האלהים. (לנר קקס 
כלפי || מענס. כי 
האלהים בשמים 
ואתה על הארץ. 
וספילו | פלס | מלמעלס 
וגכור מלמטס ימת סלם 
על סגכור. וכל עכן גנוכ 
למענס | ומנ למטס 
[קהלת ה, א]. אוי לי 
מיוצרי. פס 6עקס כפון 
פרי. ואוי לי מיצרי. 
סמכעכני 6ס 6עטס לפֿון 
יורי. ‏ אחור וקדם 
צרתני. ענפניס ומפתור 
כרת (י פורת | פניס. 
הצלע. גין (רנ נן 
כטמונ נטון כדדין כמו 
וננע סמטכן (עמות כו). 
פרצוף. מינקו לפס 
עסיס זכר מכסן ונקנס 
מכ[ | [עירובין = יח.]. 
פעסמינת כרייסו (נרb‏ 
סני פככופין זכר מפפניו 
ונקכס | מלתור [כתובות 
ח.]. זנב. סיס כו קדס 
סרלפון ונטפו ממנו וכר5 
קת תוס מאי אחור 
וקדם צרתני. דמסמע 
3' ורות [עירובין שם]. 
בגדולה. מנוס נענמb‏ 
על לפוכעטמ [תענית 


טו:ן. מאדם ועד בהמה. 6דס סוזכר נפוכענות תמילה. היינו דכתיב וייצר בשני יודי"ן, למפפע כ' טלום: זכר 
ונקבה בראם. מטמע מתסילת כריסתו סיס זכר ונקכס זכר מכד זס ונקכס מכל וס. עשה את האדם. מקמע קל. ויבן. 
מסמע קסיתס ממוסכת כנין. שקלעה. קליעס שעל [עירובין שם]. אוצר קצר מלמעלה ורחב מלמטה. קפס סיס למנ 


מלמעלס כססוb‏ ממנסו מכניד מספוי ספיכום על סכתניס ומטס פותס. ורחבה מלמטה. סכל כית סרפס עלס. שושבין. סנסתדל כסיפונו כסמתו ולספעסק כנרכי קעולת פופס. סגי. מסנך. ואפי' אשתו. קסופ גנפי כו. נזדמנה לו על הגשר. וסי 
מסנכת (פניו. יסלקנה לצדדין. ויענור (פניס. בנהר. דמדני למנ ומסתכל ככסכס ונת פים קמר. והמרצה. מונס. יד ליד. סמרכה מיד ליד 6פילו סול כמו מטס עקכל פולס מיד סקדוע כרוך סול (ידו. עם הארץ היה. דנ גמר דרך 6כץ 
דממני' דקמני לעיל 69 יסלך דס מפיכו חרי סתו. אלקנה. נני סיס כדתניb‏ כסדר עונס ויכ6 פֿים ספנסיס 55 עני זס פנקנה י' נכיסיס נקרפו פים ספנסיס וסו פמד מסס וניכb‏ כמימר עס ס6כך סיס. [המשך בע"בן 


סא. [ב] 


מַתְחִילִין מן הַגְּדוֹל שבחבורה, וּבִּקְלְלֶה - ובדבר של פורענות 
מַתְחִילִין מן הַקֶטֶן שבחבורה, המקור שנְנְדוּלָה מתְחִילִין מן הַגָּדוֹל, 
משה אָל אַהָרן וְאֶל אֶלְעְזָר וְאָּל אִיתְמָר בָּנָיו הַנּוֹתְרִים, קחוּ אֶת 
הַמִנְחָה וגו" וְאֲכְלוּהָ מַצוֹת אֲצַל הַמִּזְבָּחִ' וגו', הרי שציוה תחילה לאהרן 
ואחר כך לבניו". והמקור שבַּפּלְלה מתְחִילין מן הַתָּמן, שהרי על 
חטאם בגן עדן, בַּתַּחֲלָה נתְקלַל הנְחַש, שנאמר (נרקטית ג יד) 'אָרוּר 
אַתָּה מִכָּל הַבְּהָמָה' וגו', וּלְבפּוֹף [-ואחר כך] נתקל?ה חוְה, שנאמר 
(פס ג טז) 'אֶל הָאֲשַׁה אָמַר הַרְבָּה אַרְבָּה עְצַבונך' וגו', וּלְבַפוף נְתְכלַּל 
אֶדֶם, שנאמר (פס ג ) יוּלְאָדֶם אָמַר וגו' אֲרוּרָה הָאֲדָמָה בַּעָבוּרִךִּ' וגו'"", 
הרי שהאדם לא נענש תחילה. אֶלָא על כרחך כוונת רבי אמי 
לפוּרְעָנוּת דְּמַבּוּל, דְכְתִיב בו (פס ז כג) וימח אֶת כָּל היקוּם אֲשֶׁר 
על פָּנִי הָאֲדָמָה מַאֶּדֶם וְעִד בְּהַמֶה' וגו, בְּרִישָא אָּדֶם וַהָדֵר 
בְּהַמה - תחילה הזכיר את האדם כיון שהתחילה הפורענות ממנו", 
ואחר כך הזכיר את הבהמה. 


הגמרא מקשה על הסובר שנוצרה חוה מזנב שהיה לאדם: 
בְּשלְמַא ?מאן דְּאָמַר שהצלע שהזכיר הכתוב בבריאת חוה היא 
פַּרְצוּף נוסף שהיה לאדם, היינו דִּכְתִיב בבריאתו (פס 3 ) ִיִיצַר' 
בְּשָנִי יודי"ן, שהיו בו שתי צורות שונות [כפי שנתבאר]. אֶלָא למאן 
דְּאָמַר שהצלע היא זְנָב שהיה לאדם מתחילת ברייתו, מאי זִייצר' 
- מדוע נכתב בשני יודי"ן. מתרצת הגמרא, לשיטתו יש לבאר פסוק 
זה כִּדְרְבִּי שְׁמעוֹן פֶּן פַּזִו, דְאַמר רְבִּי שמְעון בָּן פַזִי, מהו שכתוב 
'וייצר' בשני יודי"ן, אוי לי מִיוצְרִי ואוי לי מיצרי. 


מקשה הגמרא, בְּשָלְמָא ?מאן דְּאָמַר שהצלע היא פִרְצוּף, היינו 
דְּכָתִיב (עס ס 3) זְכֶר וּנְקְבָה בְּרְאָם' וגו', שבתחילת בריאת האדם 
היה כבר זכר ונקבה [כפי שנתבאר]. אֶלָא לְמַאן דְּאֲמַר שהצלע היא 
זֶנָב, מַאי זָכֶר וּנְקְבָה בְּראַם', הרי בתחילת יצירתו היה זכר בלבד. 
מתרצת הגמרא, לשיטתו יש לבאר פסוק זה כְּדְרְבִּי אֲבְהוּ, דְּרַבִּי 
אבְהוּ רְמִי - הקשה, שיש סתירה לכאורה בין הפסוקים, כָּתִיב זָכָר 
וּנְקְבָה בְּרְאָם', משמע שמתחילה נבראו שנים, זכר ונקבה, וּכְתִיב (פס 
טופִי כְּצָלֶם אֲלהִים עִשָה אֶת הַאֶּדֶם', ומשמע שמתחילה נברא 
אחד בלבד. הָא כִּיצַד יתקיימו שני הכתובים יחד. אלא שבַּתְּחלֶה 
עֶלֶה בְּמחֲשְׁבָה לְבְראת שָנִיםי, ועל זה נאמר זכר ונקבה בראם', 
וּלְבַפוף לא נִבְרָא אֶלָא פֶחָד. 


מקשה הגמרא, בִּשְׁלְמָא ?מאן דְּאָמַר שהצלע היא פַרְצוּף, היינו 
דְּכָתִיב ביצירת חוה (טס 3 כפ) 'יקח אַחַת מִצַלְעִתְיו וַיִסְגר בָּשֶָר 
תִּחִתְּנָה', שאחר שנטל את הפרצוף השני [של אדם] נשאר במקומו 
גומא והיה צריך למלאה בבשר כדי שלא יראה את הגומא שניטלה 
ממנה אשתו, ותתבזה עליוי. אֶלָא למאן דְּאָמַר שהצלע היא זְנֶב, 


וז. ממה שהקדים הכתוב את אהרן לאלעזר, ואת אלעזר לאיתמר, אין אמנם ראיה 
שצריך להקדים את הגדול בחשיבותו, שהרי גם במקומות נוספים מצינו שהזכיר הכתוב 
לפי סדר תולדותם. אלא מתוך שנאמר כאן 'בניו הנותרים', הרי לא היה צריך להזכיר 
את שמם של אלעזר ואיתמר כלל, ועל כרחך ייתור הלשון בא ללמדנו שבגדולה 
מתחילים מן הגדול [היינו שבכל אופן היה צריך להקדים את אהרן מפני חשיבותו, 
אף אם היו שוים בגילם]. מהרש"א (פ"5 ד"ס כגלונס). 

יח. הגמרא נזקקת להביא ראיה מן הברייתא, ולא מסדר הפסוקים עצמם [שנזכר בהם 
הנחש לפני חוה, וחוה לפני אדם], כי אם היתה מביאה ראיה מסדר הפסוקים אפשר 
היה לדחות שאין מוקדם ומאוחר בתורה. מהרש"א (מ"פ ד"ס 5ילימ6). ביאורים נוספים 
ראה בצל"ח (ד"ס פיימפ), ריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס וסתני) ועיון יעקב (שס ד"ס פֿילימ). 
יט. אף שאי אפשר לכתוב שתי תיבות כאחד ['אדם' ו'בהמה'], והכתוב מוכרח להקדים 
אחת מהן, מכל מקום דרשו כן כיון שכבר נאמר 'וימח את כל היקום' ולא היה צריך 
להזכיר אדם ובהמה כלל, אם לא שבא להשמיענו במי התחילה הפורענות. מהרש"א 
(מ" ד"ס מללס). 

ומה שהקדים את פורענותו של האדם, אף שבקללה מתחילים מן הקטן כמבואר לעיל, 
מפני שהבהמות מצד עצמן לא חטאו, אלא בני האדם לימדו אותן להשחית דרכם, 
וכיון שלא נבראו אלא בשביל האדם לא היה יכול להתחיל הפורענות מהן. מהרש"א 
(מ" ד"ס פמור - סכפפון) ואמרי נועם (ד"ס 6 - סכקפון). 

ב. הרשב"א (פו"ת מ" סי" ס) ביאר, שאין כוונת הגמרא שהקב"ה חזר בו ממחשבתו 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


חסר כלום. מתרצת הגמרא, אָמַר רְבִּי יִרְמִיִה, וְאִיפִּימַא - וש 
אומרים שאמר זאת רב זְבִיד, וְאִיתִּימַא - ויש אומרים שאמר זאת 
רכ נִחִמֶן פָּר וּצְחָק, לא נִצְרְכָה אֶלָא למְקוֹם חַתֶ - לסגור את 
הבשר שנשאר פתוח במקום החתך. 


מקשה הגמרא, בְּשַלְמַא ?מאן דְּאמר שהצלע היא זְנֶב, הִיינ 
דְּכְתִיב ביצירת חוה (עס 3 כנ) 'ַיבֵן ה' אֶלְהִים אֶת הַצַלָע אֲשֶׁר לְקח 
מִן הָאָדֶם לְאֶשָה', שאחר נטילת הזנב מאדם בנה ממנו הקב"ה את 
חוה. אֶלָא לְמַאן דְּאָמַר שהצלע היא פַּרְצוּף, מאי וַיִבזְ', הרי היתה 
כבר בנויה כולה, והקב"ה רק חתכה והפרידה מאדם. מתרצת הגמרא, 
לשיטתו נצרך פסוק זה <כַדְרְבִּי שָמְעון בֶּן מִנִסְיא, דְּדְרש רְבִּי 
שמעון בֶּן מִנַסְיָא, מאי דִּכְתִיב (עס) 'יבְן ה' וגו' אֶת הַצַלָע', מדוע 
נאמר בה לשון בנין, מְלְמָד שֶקְלְעָה הקדוש בָּרוּךְּ הוּא לְחוְּח - 
עשה לה קליעת שער לייפותה וְהֲבִיאָהּ כך לְאֶדֶם הַרַאשון. והראיה 
שלשון 'ויבן' מתפרשת על קליעת שער, שַׁכֵּן כַּכְרַפֵּי הַיִם קורין 
לְקְלְיעַתָא [-לקליעת שער], ְנְיִיתָא'. 


דרשה אחרת מאותו פסוק: 
דִּבֶר אַחַר, מהו שכתוב ביצירת חוה יִיִבֶּן ה' אֶלהִים אֶת הַאֵּלֶע אֲשֶׁר 
לֶקח מִן הָאָדֶם לְאֶשָה', בלשון בנין, אָמַר רב חִסְדָּא, וְאָמְרֵי לָהּ 
בְּמִתְנִיתָא מְּנָא - ויש אומרים שכך שנינו כבר בברייתא, מְלמד 
שְׁבְּנְאֵהּ הקדוש בְּרוּךְּ הוּא לְהַוָּה כְּצורת בָּנְיִן אוּצָר של תבואה, 
מה אוֹצַר זֶה בונים אותו קצר [-צר] מִלְמִעְלָה וְרְחָב מִלְמְטָה כְּדֵי 
שיוכל לְקַבָּל אֶת הַפִּירות לכל גובהו, כי אם יהיה להיפך, צר מלמטה 
ורחב מלמעלה, יכבידו הפירות על כתליו מכאן ומכאן ויטו את 
הכתלים, אַף האשה קְצַךה מִלְמִעֶלֶה וּרְחֲבָה מִלְמַטַה כְדִי שתוכל 
לבל אֶת הַוְלד. 


הגמרא דורשת גם את סופו של הפסוק: 

נאמר בפסוק (פס) לאחר שנטל הקב"ה את הצלע מן האדם וברא ממנה 
את חוה עָבַאָהָ אֵל הָאָדָם. אָמר רַכִּי יִרְמְיָה בֶּן אֲלְעזָר, מהו 
ויביאה', ‏ מְלמַד שְׁנַעֲשֶׂה הקדוש בְּרוּךּ הוּא שוֹשְׁבִין לְאֶרֶם 
הֶראשון - מתעסק בצרכי חתונתו וסעודת חופתו לשמחוײ, מִכָּאן 
לַמְּדֶה תּוֹרָה דָּרָךּ אָרֶץ, שָיחזור גְדוֹל עִם קְטֶן בְּשׁוֹשְׁבִינוּת - 
שישתדל אדם להיות שושבין למי שקטן ממנו בחשיבותו, וְאֵל ירע 
לו - ולא יהיה הדבר רע בעיניו. 


מבררת הגמרא, וּלְמאן דְאָמר שהצלע היא פַּרְצוּף, ונברא גוף 
אחד שהיה זכר מכאן ונקבה מכאן, הַי מינייהוּ פַנִי בְּרִישַא - מי 
מהם היה מהלך בראש. כלומר, האם היה הזכר מהלך לפניו ונמצא 
שהנקבה פוסעת תמיד מאחוריו, או שמא להיפך:". אָמַר רב נַחֲמן 
בַר יִצַחק, מַסְתִּכֶרא דִנִבְרָא פָגִּי פְּרִישָא - מסתבר שהאיש היה 
מהלך בראש, שכן היא דרך ארץ, דְתְנִיא בברייתא, לא יְהַלף אֶדֶם 
אחורי אֲשֵׁה בַּדְּרִףִּיי שמא יבוא לידי הרהור על ידי הילוכה 


הראשונה חלילה, אלא הכוונה שבריאת האדם היה אפשר לה שתהיה כבריאת שאר 
בעלי חיים, שנבראו זכר ונקבה בנפרד, ושינה הקב"ה ובראה מן הצלע כדי שתהיה 
כאחד מאיברי האיש ועל ידי זה תחפוץ בתועלתו והוא יחפוץ בתועלתה. אולם 
המהרש"א (כפוכופ מ. מ" ד"ס וענין כמנס) ביאר, שמלכתחילה היה ראוי לברוא את האדם 
זכר ונקבה נפרדים, כשאר הנבראים. אולם טבע האדם להתקוטט, ולא יוכל העולם 
להתקיים באופן כזה. לפיכך כדי לתת שלום ושם י"ה ביניהם, ברא הקב"ה את האדם 
אחד כדוגמתו שהוא יחיד בעולמו, אולי באופן כזה יהיה שלום ביניהם כאילו הם גוף 
אחד. ביאורים נוספים ראה ברשב"א (פס) ובילקוט ביאורים. 

בא. גור אריה (כרפסית 3 כ6). וראה עוד ביאור נוסף בבן יהוידע (ל"ס כ (כככס). 

בב. רש"י (עיכוין ית. ד"ס טקילעס) [כמשמעות הגמרא בשבת (05.)]. 

הטעם שקלע הקב"ה את שערה ולא קלעה היא לעצמה, מפני שלעצמה אי אפשר 
שתהיה הקליעה כראוי, כמבואר בשבת (05.). מהרש"א (נלס מס: מ" ד"ס דכתי). 

בג. שחלל בית הרחם רחב. רש"י (עיכוכין ים: ד"ס כסכס). 

כד. רש"י (ד"ס פופנין, עירונין פס ד"ס טוסנינות). 

בה. אף שנאמר (נכסטיפ ג מז) 'והוא ימשַל בך', שהאיש הוא המושל באשה והיא נמשכת 
אחריו, לא נאמר זה אלא לאחר החטא, אבל קודם לכן היו שניהם שוים במעלה. עיון 
יעקב (על עין יעק3, ד"ס סי) [וראה דבריו שם בענין ביאורו של המהרש"א בזה]. 

בו. ראה בילקוט ביאורים האם כוונת הגמרא דווקא בדרך, או גם בחצר ובבית, וכן 
האם הוא דווקא בתוך ארבעת אמותיה, או גם במרחק גדול יותר. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) [עיכוכין ימ.], 3) [pס‏ 
ע"ם ‏ כמס פיייסן, 
ג) [מענית טו: ע"םן, 
ד) קכת 5ס. עירובין יק. 
נלס מס: ע"ם, ס) מס' 
כנס פ"b‏ עירוכין ים;, 
1) [עי' מוס' עילוכין ים: 
לס לע .ה 
ת) [סולין י. סכ לג:], 
ע) לקמן סב ע"א. 


תורה אור השלם 
א) אֵל תִּבְהַל על פִּיף 
ולב אֵל יְמַהָר לְהוֹצִיא 
רָבֶר לִפני הָאֲלהִים כ 
הָאָלהִים בַּשָׁמיִם וְאַתָּה 
על הָאָרֶץ על כ יהָי 


= דְבָרֵד מְעֲטִים: 


אוצר החכמה 


[קהלת ה, א] 

ב ַיצֶר ‏ אַלְהִים אֶת 

הָאָרֶם עֲפָר מן הָאֲרָמָה 

פח בְּאֲפָיו נַשְׁמַת 

חיים ויְהִי הָאָרֶם לְנָפָש 
חַיָה: [נראשית ב, ז] 

ג) אָחוֹר וְקָרֶם צַרְתּנִי 
וִתְּשֶת עֲלִי כַּפּכָה: 
[תהלים קלט, ה| 
ה ב 8 אָלהים 
אֶת הַצַלֶע אֲשֶׁר לְקַח 
מ הָאָרֶם | לְאַשָה 
וְבְאֶהָ אֶל הָאָרָם: 
[בראשית ב, כב] 

ה) ַיִדַבָּר משה אֶל 
אהרן ואל אְֲער אֶל 
אִיתָמֶר בָּנֵיוֹ הַנוּתְרִים 
קְחוּ אֶת הַמַנְחָה 
הנותֶרֶת | מָאֶשי ײ 
ְאַכְלוּ מצות אֲצָל 
הַמזְבָּח כ קדֶשׁ קָָשִׁים 
הוא: ווקדא ₪ יכן 
וו ומח אֶת כָּל הַיקוּם 
אֲשֶׁר על פְּנִי הָאַרָמָה 
מַאֶרֶם עד בְּהָמָה עד 
רְמָש וְעד עוף הַשָמִים 
מָחוּ מַן הָאָרֶץ ושְׁאָר 
אַךּ נחַ וַאֲשֶׁר אתו 
בַּתּבָה: [בראשית ז, כג| 
(t‏ זכר וּנְקְבֶה בֶּרְאֶם 
יבָרְּיפשׁקְרָא אֶת 
שְׁמָם אָרֶם ְּיוֹם 
הִבַּרְאָם: [ניאשית ה, בן 
חש רַם הְאָרֶם 
בְּצֵלֶם אֲלהִים עָשָה אֶת 
הָאֶדֶם: [נראשית ם, ון 
ט) ויפל ַ אֶלהִים 
תַּרְרֵמָה על הָאֶרֶם 
ישן וקח | אַהַת 
מצַלְעַתָיי וִַסגַר בְּשֶר 


יָד לד לא עָפָה רֶע 
רע צַרִיקִים גִמֶלֶט: 
[משלי יא, בא] 
ב)וקָם ול | מָנוֹתַ 
אַחָרִי אִשְׁתּוֹ ויבא אֶל 
הָאִיש וֹאמָר לו הַאַתָּה 
הָאִישׁ אֲשֶׁר דִבַּרְתָ אֶל 
הָאֶשָה וַיאמָר אֲני: 
[שופמים יג, יא] 
ל ותּאמָר אִָם הַנער 
חי יָ וְחֵי נַפְשְׁףּ אִם 
אֲעֲבְךָּ נְקֶם = וַַכֶ 
אַחֲרִיהָ: [ממכים ב ד, לן 
ם) תְַקֶם רַבְקָה 
ְנַעֲרֹתֶיהָ וִַרְפַבְנָה על 
הַנְמַלִים וַתַּלַכָנָה אַחֲרֵי 
הָאיש ויקח הָעֲבָר אֶת 
רִבְקָה וילף: 
[בראשית כד, סא] 
זָבוּבִי מָוֶת יִבְאִיש 
בע שָמִן רוקם יָקֶר 
מַחִכְמָה מִכָּבוֹד סְכְלוּת 
מְעָם: |קהלת י, א] 


תּמִשָל בו: |בראשית ד, ז] 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


סא. 


הכל לטובה. 6ילו סיס גר לנוק סיס סגייס כופס 6ותי, וינו סיס ססמור וער ו ססרגגול קור סיס סגייק 62 וקוכס 6וקי: והא קחזינן 
דמזקא. קמזקת?: אוי לי מיוצרי, 6ס פנך 6סר ילרי. וס כ 6לך 6סריו 6וי לי מיפרי סמיגעני כסרסוריס: דו פרצופין. סגי פרפופין 
כרפו תסלס סד מנפניו ותד מ6סכיו, ונתו כטניס ועקס מן סקל סוס: אחור וקדם צרתני. כקון כורס, דסייגו טני פרטופין: זכר 
ונקכה בראם. מסמע מתסלת ככייתס. תלי סוו: היינו דכתיב ויבן, קסיס ככיך ככין: מאי ויבן, וסנ ככר (כנס: כדי לקבל את 


הפירות. סקס יסיס ק5ר מנמטס ולסכ 
מנמענס תס סתכופס לוספק 6ק 
סכתניס מנמענה נכסן ונכסן, pסעסb‏ 
מככיל | עליסס: שושבין. מססדג 
כופתו ‏ וכזיווגו: | ולמ"ד פרצוף. 
ומתסלקו סיס מל 6סד זכר ונקכס 
מכד 6סר: הי מינייהו פגי ברישא. 
ליזסו פרכוף סיס מספך (פניס: אפיי 
היא אשתו. גנלי סלככ: נזדמנה 
לו על הגשר. 6סת שיש וסי? לפניו: 
יסלקנה לצדדין, עד טיענור (פניס: 
אחורי אשה בנהר. 6פורי קת פיק 
עגנסת" כגליס מפני סמיס חס 
מסתכל כס: יד לוד לא ינקה רע. 
לפילו כמסס ככינו | סקל תמולס 
מימינו םל סקכ"ס * 55 ינקס כע, וקל 
נקסס משתעי: עם הארץ. 65 סנק 
פלמידי תכמיס, ענ למל מקנס זו 
סטנינו כ יסנך 6דס 6סוכי 6שס 
וקפילו סיק קתו: ולמאי דקאמר רב 
נחמן. קסנך סריס ממס, פס כן 
6פילו בי ככ עס פינוקות של כית 
רכ נמי 69 קכ6: בשעה שהצבור 
מתפללים, דכיון ססינו נכנס גללס 
כפורק עול ומנכזס ית סכנסת: ואי 
דרי מידי. פין כקן גנסי, דמוכתק 
מינסb‏ דספי דל נכנס מפני סמסוי: 
ואי איכא פתחא אחרינא. סין כקן 
מוי, | דמפן דסי סכר כפסס6 
ספרינל (יעו(: יביע. (שון 6בעבועות. 
כל מסקס מסרים מענס כתיתס 
ו)כעכועות: | חטאת. נקון תעס 
דריש ליס: כליות יועצות. 6ת סל 
עקס כן: והלב מבין, מס יש לו 
נעקום, פס יסע לעכ סכניות פס 
נפו. ומנין קסכניות ועכות קנלמר 
(פסניס טז) 6כרך ת ס' סקר יעכֿני 
6ף לכות יסכוני כניומי. ומנין קסננ 
מכין סנפמר (שעיס ו) ולככו = יכין: 
לשון מחתך. סדכור סוניס מפיו: 
והפה, סס סקפתיס גוער? ומוכיקו: 
סוסכת 


הכל לטובה: ואמר רב הונא אמר רב משום 
ר' מאיר לעולם יהיו דבריו של אדם מועטין 
לפני הקב"ה שנאמר * אל תבהל על פיך 
ולבך אל ימהר להוציא דבר לפני האלהים 
כי האלהים בשמים ואתה על הארץ על כן 
יהיו דבריך מעטים: דרש רב נחמן בר רב 
חסדא מאי דכתיב > וייצר ה' אלהים את 
האדם בשני יודי"ן שני יצרים ברא הקב"ה 


וכל העוגר אחורי אשה בנהר אין 

לו חלק לעוה"ב. פי' פס לגיל 

ככך כפי סיכ (ידי נלוף וסופו 

יורד (גיסנס: | NN‏ מעתה גבי 

אלקנה דכתיב וילך אלקנה אחרי 

אשתו וגו', קכוק סוק ססין פסוק 
זס ככל סמקרb‏ ונג לים0: 
כיפ 


אחד יצר טוב ואחד יצר רע מתקיף לה רב נחמן בר יצחק אלא מעתה 
בהמה דלא כתיב בה וייצר לית לה יצרא והא קא חזינן דמזקא ונשכא 
ובעטא אלא כדר"ש בן פזי דאמר *ר' שמעון בן פזי אוי לי מיוצרי ואוי 
לי מיצרי" אי נמי כדר' ירמיה בן אלעזר דאמר ר' ירמיה בן אלעזר דו 
פרצופין ברא הקב"ה באדם הראשון שנאמר % אחור וקדם צרתני: 6 ויבן 
ה' אלהים את הצלע ?רב ושמואל חד אמר פרצוף9 וחד אמר זנב בשלמא 
למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב אחור וקדם צרתני אלא למאן דאמר זנב 
מאי אחור וקדם צרתני כדרבי אמי דאמר ר' אמי אחור למעשה בראשית 
וקדם לפורענות בשלמא אחור למעשה בראשית דלא אברי עד מעלי שבתא 
אלא וקדם לפורענות פורענות דמאי אילימא9 פורענות דנחש והתניא * רבי 


י אומר בגדולה מתחילין מן הגדול ובקללה מתחילין מן הקטן בגדולה מתחילין 


מן הגדול דכתיב " וידבר משה אל אהרן ואל אלעזר ואל איתמר בניו 
הנותרים קחו וגו'" בקללה מתחילין מן הקטן בתחלה נתקלל נחש ולבסוף 
נתקללה חוה ולבסוף נתקלל אדם אלא פורענות דמבול דכתיב ! וימח את כל 
היקום אשר על פני האדמה מאדם ועד בהמה ברישא אדם והדר בהמה 
בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב וייצר בשני יודי"ן אלא למאן 
דאמר זנב מאי וייצר כדר"ש בן פזי דאמר ר' שמעון בן פזי אוי לי מיוצרי 
אוי לי מיצרי" בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב * זכר ונקבה בראם 
אלא למאן דאמר זנב מאי זכר ונקבה בראם כדר' אבהו דרבי אבהו= רמי 
כתיב זכר ונקבה בראם וכתיב "כי בצלם אלהים עשה את האדם הא 
כיצד בתחלה עלה במחשבה לבראת ב' ולבסוף לא נברא אלא אחד בשלמא 
למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב = ויסגור בשר תחתנה אלא למאן דאמר זנב 
מאי ויסגור בשר תחתנה א"ר ירמיה ואיתימא רב זביד ואיתימא רב נחמן 


בר יצחק לא נצרכה אלא למקום חתך בשלמא למ"ד זנב היינו דכתיב % 


ויבן אלא למ"ד פרצוף מאי ויבן לכדר"ש בן מנסיא "דדרש ר"ש בן מנסיא 
מאי דכתיב ויבן ה' את הצלע מלמד שקלעה הקב"ה לחוה והביאה לאדם 
הראשון שכן בכרכי הים קורין לקליעתא בנייתא דבר אחר ויבן אמר רב 
חסדא ואמרי לה במתניתא תנא מלמד שבנאה הקב"ה לחוה כבנין אוצר 
מה אוצר זה קצר מלמעלה ורחב מלמטה כדי לקבל את הפירות אף אשה 
קצרה מלמעלה ורחבה מלמטה כדי לקבל את הולד = ויביאה אל האדם א"ר ירמיה בן אלעזר מלמד 
שנעשה הקב"ה שושבין לאדם הראשון מכאן למדה תורה דרך ארץ שיחזור גדול עם קטן בשושבינות 
ַחְחנֶה: אשת 2 מו = ואל ירע לו ולמאן דאמר פרצוף הי מינייהו סגי ברישא אמר רב נחמן בר יצחק מסתברא דגברא סגי 


גברישא דתניא *לא יהלך אדם אחורי אשה בדרך ואפ" אשתו נזדמנה לו על הגשר יסלקנה לצדדין וכל 


העובר אחורי אשה בנהר אין לו חלק לעולם הבא. = תנו רבנן המרצה מעות לאשה מידו לידה" כדי להסתכל 
בה אפילו יש בידו תורה ומעשים טובים כמשה רבינו לא ינקה מדינה של גיהנם שנאמר "יד י ליד לא ינקה 
רע לא ינקה מדינה של גיהנם. א"ר נחמן מנוח עם הארץ היה דכתיב > וילך מנוח אחרי אשתו מתקיף לה 
רב נחמן בר יצחק אלא מעתה גבי אלקנה דכתיב וילך אלקנה אחרי אשתו וגבי אלישע דכתיב > ויקם וילך 
אחריה הכי נמי אחריה ממש אלא אחרי דבריה ואחרי עצתה הכא נמי אחרי דבריה ואחרי עצתה א"ר אשי 
ולמאי דקאמר רב נחמן מנוח עם הארץ היה אפי' בי רב נמי לא קרא שנאמר = ותקם רבקה ונערותיה ותרכבנה 
על הגמלים ותלכנה אחרי האיש ולא לפני האיש. א"ר יוחנן אחורי ארי ולא אחורי אשה אחורי אשה ולא אחורי 
עכו"ם" אחורי עכו"ם" :ולא אחורי בהכ"נ בשעה שהצבור מתפללין ולא אמרן אלא דלא דרי מידי ואי דרי מידי 
לית לן בה ולא אמרן אלא דליכא פתחא אחרינא ואי איכא פתחא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא 
רכיב חמרא אבל רכיב חמרא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא מנח תפילין אבל מנח תפילין לית לן בה: אמר 
רב יצר הרע דומה לזבוב ויושב בין שני מפתחי הלב שנא' 5 זבובי מות יבאיש יביע שמן רוקח ושמואל אמר 
כמין חטה הוא דומה שנאמר = לפתח חטאת רובץ. ת"ר שתי כליות יש בו באדם אחת יועצתו לטובה ואחת 
יועצתו לרעה ומסתברא דטובה לימינו ורעה לשמאלו דכתיב לב חכם לימינו ולב כסיל לשמאלו: תנו 
רבנן = כליות יועצות לב מבין לשון מחתך פה גומר ושט מכנים ומוציא" כל מיני מאכל קנה מוציא קול 


ס) הלוא אם תַּיטִיב שָאֶת וְאָם לא תִיטיב לַפַּתַח חַמָאת רֹבֶץ וְאֲלִיףּ תִּשּׁקָתוֹ וְאַתָּה 
ש לב חָכֶם לִימִינוֹ וְלֶב כָּסִיל לְשׂמֿאלו: |קהלת י, בן 


חלק א סי' סf‏ 


והנקבה בפני עצמה. [שו"ת הרשב"א חלק א סימן ס] 


ריאה 


עין משפט 
נר מצוה 


טא א מיי' פכ" מסנ' 
פסורי ניפֿס סנ' כנ 

מג נמױן קכז טוp"ע‏ 

פס סי' כ סעיף 6: 

עב 2 602 פ'ץ 
מסנכות תפס סכ 6 

סמג עטין יט מוס"ע מו"ם 
סי" 5 סעיף ס: 


הגהות וציונים 


0] בכת"י | אוי | לי 
מיצרי אוי לי מיוצרי 
(וסדר ישר הוא וכמו 
שאמרו לעיל יז ע"א 
רצונינו לעשות רצונך 
ומי מעכב שאור שבעיסה 
וכע פצ"י. ובילקוט 
שמעוני ובעירובין יח 
ע"א): 3] [פי' הערוך 
[ערך | פרצוף] גוף] 
(גליון): 3] [מכאן עד 
ולבסוף נתקלל אדם 
ליתא בעירובין יח ע"א 
וע"ש הנוסתא שבגמרא] 
(גליון): ל] [כתענית 
איתא | פסוק | אחר] 
(גליון): ס] [כתובות ח 
ע"א ע"ש וצ"ע עירובין 
יח ע"א ע"ש וצ"ע] 
(גליון) כי בכתובות ח 
ע"א הובא הפסוק ויברא 
אלהים את האדם בצלמו 
(בראשית ‏ א, כז) 
ובעירובין הובא המשך 
הפסוק הנ"ל בצלם 
אלהים ברא אותו, וכאן 
מביאה הגמ' פסוק אחר 
(ובכתובות מובא בשם 
רב יהודה): ו] או מידה 
לידו (כיה בנמי עיחופין 
ובכת"י ‏ ובראשונים): 
ול עבורה ורח 
(דפו"ר):ת] בכת"י ליתא 
"ומוציא" (וגירסא ישרה 
היא, דק"ס) וכן ליתא 
בע"י ועיין ערוך (ערך 
ושט) שהביא לשון הגמ' 
כאן "ושט מכניס כל מיני 
מאכל" וליתא תיבת 
יומוציא": ‏ כ] בכת"י 
שמזיקין אותן. [ונראה 
דר"ל שאם מזיקין אותן 
הס נוקמים ונושכין 
ובועטין]: רציל 
המגבהת ‏ (באה"מ) 
ובכת"י לונדון נוסף 
והיא מגבהת: כ] בכת"י 
גומרין וברש"י שבע"י 
גומר הדבור ומוציאו: 


]. עי יבמהרש"ל 
הגירסא שהביא בשם 
ילקוט ‏ פ' שופטים 


[עמ"ש בס"ד על הגליון 
בעירובין ‏ יח ע"ב] 
(גליון): 


משנת ראשונים 


הכל לטובה. כי יש כמה 
רעות אשר סופן טובות, 
וכן ‏ דרשו רבותינר על 
מקרא זה (ישעיה יב א) 
אודך ה' כי אנפת בי 
ישוב אפך ותנחמני, משל 
לשני בני אדם שהלכו 
לעבור בספינה, האחד 
ישב קוץ ברגלו עד שלא 
היה יכול לילך בספינה, 
וחבירו נכנס בספינה 
לעבור, התחיל זה לקלל 
את יומו. לימים שמע 
שנטבעה הספינה ומתו 
האנשים אשר בה, אז 
התחיל זה לשבח לבורא 
יתברך, כי ראה שהיתה 
זאת כדי להחיותו, לכן 
ישמח האדם ביסורים 
ובשאר נזקים שיהיו לו, 
כי אינו יודע מה טובה 
עתידה להיות לו מהם. 
וכן עשה נחום איש גמזו 
(תענית כא.). 
[אורחות צדיקים 
שער השמחה] 


וחד אמר זב. ואין 
הנקבה נחשבת בבריאה 
שאינה אלא כדבר הטפל 
אל העיקר ולקוח ממנו 


ולצורך תשמישו. והוא שקראוה רז"ל זנב כענין לראש ולא לזנב עם היותה זנב באמת ונבנית ממנו. [שו"ת הושב"א 
בתחלה עלה במחשבה לבראת שנים. כענין יצירת שאר בעלי חיים שנברא הזכר בפני עצמו 
ולבסוף לא נברא אלא אחד. לומר שתהא האשה לקוחה 


מגופו ומצלעותיו להיותה כאחד מאבריו ולהשתוקק בתועלת בעלה והבעל משתוקק בתועלתה. והוא שהכתוב אומר עצם מעצמי ובשר מבשרי וגומר על כן יעזב איש את אביו ואת אמו וגו'. רוצה בו על כן נבראת עצם מעצמיו להיות 


הדבקות בהם אמת. וחזק יותר מדבקות הבן לאב ולאם שהוא מגופם. כי זה יותר דבר שנלקח חלק ממש מאבריו. [שו"ת הרשב"א חלק א סימן ס} 
שכמו לסבול עול בני אדם עליו ויהיה נשמע לקטנים לכל מיני כבוד כלגדולים. [מאירי, ערובין ית:] 
שאין בה אלא חשש שמא ימשך אחריה. [מאירי, ערובין *ח:] 


שיחזור גדול עם קטן בשושבינות ואל ירע לו, לעולם יתנהג אדם במדת ענוה, ויטה 
ולא אחורי בית הכנסת בשעה שהצבור מתפללין. מפני שנראה ככופר ופורק עול, והרי זה מפורסם במינות יותר מהולך אחורי ע"ז, 
שנראה שהולך לדרכו ואינו רוצה ליכנס. [תוס' הרא"ש, ערובין יח:] 


כא. [ג] 


ותנועותיהײ, ואַפִילוּ אם היא אשתו מכל מקום הרי זה מגונהי". ואם 
נְזְדְמַנָה לו אשת איש מהלכת לפניו על הַגְשֶׁר, יִסַלְקְנָה לְצַדְדִין - 
ילך מן הצדי עד שיעבור לפניה*. ומי שאינו נזהר בזה, אף שעבירה 
בידו מכל מקום יש לו חלק לעולם הבא, ואולם כפָּל הָעוֹבַר אַחוֹרֵי 
אשָה נשואה?* כשהיא עוברת בִּנָּהָר בתוך המים, אִין לו חַלֶק לְעוּלֶם 
הַבָּא, כיון שמגביהה את בגדיה כדי שלא ירטבו מן המים והוא מסתכל 
בבשרה'י. הרי מבואר בברייתא זו, שאפילו אם היא אשתו אין לו 
ללכת אחריה, לפיכך יש לומר שגם בתחילת יצירת האדם שהיו שני 
פרצופין, הזכר היה מהלך מלפנים. 


ברייתא נוספת בענין איסור הסתכלות באשת איש: 
תָּנוּ רבָּנִן בברייתא, הַמַרְצֵה [-המונהלי] מעות לְאֶשָה מִידו לְיִדְחלי, 
אם עושה כן מתוך מחשבה רעה כָּדִי לְהַסְתִּכָּל בָּהּ, אַפִילוּ יש בִּידן 
תורה ומעשים טוּבִּים כְּמֹשֵׁה רבַינוּ לא ינָקה מדינה של גִיהנם, 
שִׁנַאֲמַר לגבי מי שאינו נזהר להתרחק מאשה זרה"" (מסל 6 כ6) יד 
ליד [-אפילו אם הוא כמשה רבינו שקיבל תורה מידו של הקב"ה 
לידו] לא ינָקֶה רְע', כלומר, לא ונקה מִדִּינָהּ 7 גִּיהנם". 


עוד בענין הילוך אחר אשה: 
אָמר רב נַחֲמִן בר יעקב", מָנוֹחַ אביו של שמשון הגבור, עם הָאָרֶץ 
הָיָה, והמקור לכך, דִּכְתִיב כשבאה אשתו לומר לו שיבוא עמה אל 
המלאך העומד בשדה (טופטיס יג י) וַיקֶם וילך מנוח אַחֲרִי אשת" 


באבות דרבי נתן (פ"כ מ"כ) נאמר, 'לא ילך אדם אחר האשה בשוק ואפילו עם אשתו 
ואין צריך לומר עם אשה אחרת מפני טענת הבריות'. ולכאורה משמע משם שאינו 
מצד הרהור. אמנם הגר"א (סגסות 6ופ מ) הגיה שם 'לא ילך אדם עם אשה בשוק' וכו', 
ואם כן מדובר שם בענין אחר מאשר בגמרא כאן, ששם מדובר שהולך לצידה והחשש 
הוא שמא יחשדוהו ממנה [ואף באשתו יחשבו שהיא זרה ויחשדוהו], מה שאין כן 
כאן שהולך מאחוריה אין החשש מפני הרואים, אלא משום הרהור. 

בח. רש"י (ד"ס 6פינו). וביאר המהרש"א (פ"5 ד"ס ופפיט), שגנאי הוא כשהקטן הולך 
בראש והגדול אחריו, לפי שאינו דרך ארץ. וראה שם ביאור נוסף. והרדב"ז (עס) כתב, 
שאף כאן הוא מצד הרהור. 

בט. כלומר, ירחיק עצמו ממנה בעוברו על פניה. רדב"ז (פס). והוסיף, שאם אי אפשר 
לו לעבור מן הצד, צריך לאנוס עצמו ולהמתין עד שתתרחק מכנגד עיניו באופן שלא 
יבחין יותר בהילוכה ותנועותיה, ואם יש לו אפשרות לילך בדרך אחרת, צריך לילך 
בדרך אחרת. אמנם אם הוא ממהר לדבר מצוה ואם יתעכב יעבור זמנה, יתקע עיניו 
בקרקע וילך ולא יגביהן מן הקרקע. 

בתפארת הגרי"ז (ד"ס מדמנס) ביאר את לשון התנא יסלקנה לצדדין' [ולא "יסתלק 
לצדדין'], שגם אם על ידי שיהיה עובר את הגשר לצידה תהיה האשה מוכרחת להסתלק 
מאמצע הגשר לצדדים שהוא מקום סכנה, עם כל זה מחויב הוא למהר בהילוכו ולילך 
מצידה ולא מאחריה, מפני גודל סכנתו מהרהור עבירה. 

ל. באור החמה (עילונין ים: ד"ס מלמנס) כתב, שהגמרא באה ללמד שאם נזדמן למקום 
שיש שם שני דרכים לא מועיל מה שמסלקה לצדדים אלא צריך לילך לדרך השני 
בדווקא, ורק בגשר אשר אין דרך לנטות בזה מסלקה לצדדים. ביאורים נוספים ראה 
בילקוט ביאורים. 

לא. רש"י (ד"ס 6פוכי). אמנם היעב"ץ (נכש"י פס) כתב שנראה שהוא הדין בפנויה, כיון 
שמגרה יצר הרע בעצמו ומסלק הבושה מעל פניו. 

לב. רש"י (פס). וכתבו התוספות (ד'"ס וכל), שדווקא אם רגיל בכך אין לו חלק לעולם 
הבא, לפי שיבוא לידי ניאוף וסופו יורש גיהנם. וביד דוד (ד"ס וכ!) הקשה, הרי אמרו 
(כ"ת גט.) שהבא על אשת איש מיתתו בחנק ויש לו חלק לעולם הבא. ותירץ, שכיון 
שמרגיל עצמו בכך סופו שיכשל בניאוף עמה וגם עם נשים אחרות, ועל ידי זה יפסיד 
כל חלקו לעולם הבא. ובשיטת רש"י ביאר היד דוד, שראייה אסורה חמורה יותר מן 
העבירה עצמה, כמבואר ביומא (על). 

לג. רש"י (עירונין ים: ד"ס סמל5ס). כלומר נותנן לידה אחת אחת כדי להתעכב ולראותה, 
ולא נותנן כולן בבת אחת. בניהו (ד"ס סמל5ס). 

לד. וכן מידה לידו, ראה הגהות וציונים. 

לה. על פי רש"י (ל"ס יד). 

לו. הגיהנם נקרא 'רע', שכן אמרו בנדרים (כנ.) אין רעה אלא גיהנם, שנאמר (מפלי מז 
ד) 'וגם רשע ליום רעה'. עץ יוסף (על עין יעקנ, ד"ס סנפמר). 

הברייתא נקטה לשון 'המרצה מעות לאשה מידו לידה', מפני לשון הכתוב "יד 
ליד', אמנם הוא הדין בכל דבר שמביאו לידי הסתכלות בה. שדה יצחק (ככס"י 
ד"ס יד), וראה אור החיים (ויקל5 יע כ) שעל דברים אלו הזהירה התורה (טס) 'קדושים 
תהיוי. 

לז. כן מבואר בתוספות (גיטין כ: ד"ס 56) ותוספות רבינו יהודה (ד"ס מפקיף) שהכוונה 
לרב נחמן בר יעקב [להלן בסמוך מקשה רב נחמן בר יצחק על דברי רב נחמן כאן, 
ומוכח שהכוונה לרב נחמן בר יעקב]. 

לח. התוספות (ד"ס ₪6) כתבו שאין לגרוס קושיא זו לגבי אלקנה, כיון שלא נמצא 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


וגו', ומוכח שלא למד אצל החכמים ולא ידע הלכה זו שאין לאדם 
להלך אחרי אשה בדרך ואפילו היא אשתו. 


מתקיף לה - הקשה רב נַחַמֶּן בַר יצַחַק על דברי רב נחמן בר 
יעקב, אֶלָא מַעִתָּה לפי דבריך, גַּבִּי אִלְקְנָה אביו של שמואל הנביא 
דִכְתִיב "יל אֶלְקָנָה אַחֲרֵי אשָתו"", וְכן גַבֵּי אָלִישָע הנביא 
דְּכְתִיב כשבאה האשה השונמית לבשר לו על מות בנה (מנכיס נ' ד 0 
'ויקם וילך אֶחַרִיהָ', הָכִי נֵמֵּי - וכי גם כאן הכוונה אִחַרִיהַ ממָש, 
הרי ודאי אין לפרש כך, שהרי אלקנה ואלישע היו נביאים'. אֶלָא 
ודאי הכוונה שם שהלכו אַחֲרֵי דְּבַרְיהָ וְאֶחָרִי עַצָתֵהּי, אם כן הַכָא 
נָמִּי - גם כאן לגבי מנוח, יש לפרש שהלך אַחֲרֵי דְּבָרִיה וְאַחֲרִי 
עְצַתֶה"*, ואין מכאן הוכחה שמנוח עם הארץ היה. 


מוסיפה הגמרא, אָמַר רב אָשי, וּלְמאי דְּקְאָמַר [-ולפי מה שאמר] 
רב נחמן שמנוח עם הַָאֶרֶץ הָיִה והלך אחרי אשתו ממש, אם כן 
אפיל בִּי רב נמֵי לא קרא - לא למד ולא ידע אפילו את פשוטו 
של מקרא שלומדים התינוקות בבית רבןײי, שְׁנַאֵמַר בהליכת רבקה עם 
אליעזר כשבא לקחתה אל יצחק (נרפײית כל ס5) ומִּקֶם רְבְקָה וְנַערֹתִיהָ 


אחרי האיש' מיותרות"י, ובאו ללמד שהלכו דווקא אחרי האיש 
[-אליעזר] ולא לְפָּנִי הָאִיש, מכאן שאסור לאיש ללכת אחרי אשה 
ו 


פסוק זה בכל המקרא. וראה בתשובות הגאונים (כככופ מת. פסונס פיק) שנשאל רב האי 
גאון על כמה פסוקים שהובאו בגמרא בנוסח שונה מנוסח המקרא שלפנינו, והשיב 
שיש מקומות שהוא טעות סופר או שהענין כולו הוכנס לגמרא על ידי תלמידים טועים, 
וכן יש מקומות שהגמרא מביאה את הפסוק שלא כלשונו ממש אלא לפי עניינו. ועל 
זו הדרך תירץ המהרש"ל (נפופ' פס), שיתכן שכוונת הגמרא כאן לנאמר בפילגש בגבעה 
(פופטיס יט ג) 'ויקם אישה וילך אחריה', וסוברת הגמרא שמדובר בפסוק ההוא באלקנה 
[ראה ביאורו שם], והביאה את הפסוק בשנוי כדרכה במקומות נוספים [אך כתב 
שתירוץ זה הוא רק לדעת הרד"ק שמעשה פילגש בגבעה היה בזמן אלקנה, אך לשאר 
המפרשים היה המעשה קודם לכן, וראה שם תירוץ נוסף]. ויש שהביאו את לשון 
השואל בתשובת רב האי הנזכרת לעיל, בנוסח אחר מכתב יד, ומשמע משם שגרס 
בגמרא כאן 'ויקם אלקנה וילך אחריה', וגירסא זו עולה יפה לתירוצו של המהרש"ל. 
אבל בילקוט שמעוני (פופטיס ספ) מובאת הראיה לגבי אלקנה מפסוק אחר (עמופֿנ 5' ג 
י)) 'וילך אלקנה הרמתה על ביתו', וביאר המהרש"א (כפוק' פס) לשיטה זו, שמפני שינוי 
הלשון שלא כתוב 'אל ביתו' אלא 'על ביתו', הבין המקשן ש'על' היינו בסמוך, ו'ביתו' 
היינו אשתו, כלומר שהלך אלקנה סמוך לה ואחריה. ומעין זה כתב ביד מלאכי (כעי 
ססית סי" כפג). 

לט. לגבי אלישע ידוע שהיה נביא [ראה מלכים (נ' פ"כ ולֿלן)], אבל לגבי אלקנה לא 
מצינו פסוק מפורש שהיה נביא, אמנם רש"י בעירובין (ימ: ד"ס פנקנס) כתב בשם סדר 
עולם רבה (פ"כ) שהאיש הנזכר בפסוק (טמופ ' 3 מ) 'ויבוא איש האלהים אל עלי' 
וגו', הוא אלקנה. 

מ. היינו שאלישע לא רצה בתחילה לבוא אל בית השונמית אלא שלח לשם את 
תלמידו גיחזי לשים את מקלו על הילד המת להחיותו, ולבסוף שמע לדבריה ולעצתה 
והלך בעצמו אל ביתה, כמבואר באותה פרשה [ולגבי אלקנה, ראה בהערה לעיל שלא 
ברור לאיזה פסוק מתכוונת הגמרא]. 

מא. שקראה לו אשתו לבוא אל השדה לפגוש את המלאך, ושמע לה מנוח והלך 
לראותו, כמבואר שם. 

מב. מרש"י (ל"ס ונמ משמע שלא קרא כלל, וכן ביאר בדקדוקי סופרים (עילונין טס 
סופ ) שלא למד מנוח אפילו אצל מלמד תינוקות. אבל המכתב מאליהו (מ"ל עמ' נת) 
כתב, שאין הכוונה שלא ידע את פשט הפסוק, אלא הכוונה שלא הסיק ממנו הנהגה 
פשוטה זו שאין ראוי ללכת אחר אשתו. 

מג. בן יהוידע (ד"ס פֿפילו). 

מד. ואף שלגבי מנוח מדובר באשתו, ולגבי אליעזר מדובר בנשים זרות, מכל מקום 
פנויות היו ודינן כאשתו, והיה צריך מנוח ללמוד משם שאין ללכת אף אחרי אשתו. 
גאון יעקב (עילונין ים: ד"ס פ"כ). וכתב בעץ יוסף (על עין יעקנ, ד"ס ולמפ), שבהליכתה עם 
אליעזר היתה רבקה מקודשת כבר ליצחק [כדעת החזקוני (כרפים כל י, פס כד נג) והספורנו 
(פס כד ס5)], אך נערותיה ודאי היו פנויות, שכן סתם נערה במקרא היינו פנויה, ומפורש 
בפסוק שגם הן הלכו דווקא אחרי אליעזר ולא לפניו. ובמלא הרועים (ד"ס פפילו) כתב, 
שאף רבקה היתה פנויה בעת ההיא [ראה ראייתו שם]. לביאור נוסף ראה ריא"ף (ענ 
עין יעקנ, ד"ס װלך). 

בגמרא משמע לכאורה שדברי רב נחמן בר יעקב נדחו מפני קושיית רב נחמן בר 
יצחק, ואם כן קשה, מדוע מוסיף רב אשי לבאר על פי שיטתו. וביאר בשדה יצחק 
(ד"ס 6מר רנ 0סי), שרב אשי בא להוסיף קושיא על דברי רב נחמן בר יעקב, שאם 
פירוש הפסוק כדבריו שהלך מנוח אחר אשתו ממש, נמצא שלא ידע מנוח אפילו 
פשוטו של מקרא, וזה דבר רחוק מן השכל, על כרחך כוונת הכתוב כדברי רב נחמן 
בר יצחק שהלך מנוח אחר דבריה ועצתה. 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 
6) [עיכוכין ימ.], 3) [קס 
ע"ם | כמס | טייס], 
ג) [מענית טו: | ע"ם], 
ד) קת 05. עירוכין ים. 


1) [עי' תוס' עירוין ים: 

ד"ס שג ]לעיל .קוק 

ת) [סולין י. סכ לג:], 
ע) לקמן סב ע"א. 
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תורה אור השלם 
א) אֵל תְּבַהֵל על פיף 
ולב אֵל יִמְהַר לְהוֹצִיא 
דָבֶר לִפָני הָאֲלהִים כ 
הָאָלהִים בַּשָמַיִם וְאַתָּה 
על הָאָרֶץ על כ יהָיו 
בי מֶעטִים: 
[קהלת ה, א] 
ב) וַייצָר יי אֶלְהים אֶת 
ָאָרֶם עַפָר מ הָאֲרָמָה 
פח בְּאַפָּיו נִשְׁמַת 
חַיִם וַיהֵי הָאָרֶם לְנְפָש 
חַיה: [בראשת ב, ז] 

ג אחוֹר וְקָרֶם צרְתָנִי 
ותְשַת עָלִי ַָּבֶה: 
[תהלים קלט, ה| 
ד מ ײַ אֲלהִם 
אֶת הַצְלֶע אֲשֶׁר לְקַח 
מִן הָאָרֶם | לָאֶשֶה 
וְבְאָהָ אֶל הָאָרֶם: 
[בראשית ב, כב] 

ה) ודַבֵּר משָה אֶל 
אַהרן וְאֶל אֶלְעְזֶר וְאֶל 
אִיחָמֶר בָּנִיי הַנוֹתָרִים 
קח אֶת הַמִנְחָה 
הַנּמְרֶת = מַאֲשׁי + 
ְאָכְלהָ מַצוֹת אֲצל 
הַמובֵּח כִּי קרש קָדָשִׁים 
הוא: [ויקדא + יבן 
ו) וימח אֶת כָּל היקוּם 
אֲשֶׁר על פְנֵי הָאַרָמָה 
מַאֶרֶם עד בְּהֵמָה ער 
רמש ועד עוף הַשְׁמִַם 
ומח מַן הָאָרֶץ וִשְׁאָר 
אד נחַ וַאֲשֶׁר אתו 
בַּתַּבָה: |נראשת ז, כגן 
בר וּנְְבָה בְּרְאָם 
ברָךּ ֹתָם וִַקָרָא אֶת 
שמֶם | אָרֶם | בֶים 
הִבַּרְאָם: [בראשית ה, בן 
ה שפף ‏ רַם הָאָרָם 
בָּאָרֶם דָמו יִשְַּׁ כִּי 
ְּצָלֶם אֶלְהִים עֲשֶׂה אֶת 
הַאֶדֶם: [נראשית ט, ו| 
ט)פּל 4 אֶלהִים 
תַּרְרֵמָה על הָאָרֶם 
יש וקח אַחַת 
מִצַלָעתָיּ וִַסְגר בָּשָר 
תַּחְתָּנָה: |בראשית ב, כא] 
יש יָד לד לא ה רֶע 
רֶע צֵרִיקִים נִמְלְט: 
[משלי יא, כא] 
ב)וקָם ול | מָנוֹתַ 
אַחֲרִי אֶשָתו ויבא אֶל 
הָאִיש וַיאמָר לו הַאַתָּה 
הָאִיש אֲשֶׁר דַבַּרְתָ אֶל 
הָאֲשֵׁה וַיאמָר אָנִי: 
| שופטים יג, יא] 

ל וַתֹאמָר אָם הַנעַר 
חי וְחֵי נַפְּשְךּ אם 
אֶעַבֶךּ | וְקם ולך 
אַחֲרִיהָ: ומלכים ב ד, לן 
© מֶקֶם ה רְבְקָה 
ְנעֲרֹתֶיהָ וְתּרְכְנָה על 
הַנְמַלִים וַתַּלַכנָה אַחֲרֵי 
הָאִישׁ וַקָח הָעֲבֶד אֶת 
רַבְקָה נילך: 
[בראשית כד, סא] 

ם זְבוּבִי מָוֶת ‏ יַבְאִישׁ 
יניע שָמָן רוקח יָקֶר 
מַחָכְמָה מִכָּבוּד סַכְלוּת 
מְעֲטֹ: [קהלת י, א] 


תִּמַשֶל בֿו: [בראשית ד, זן 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


סא. 


הכל לטובה. 6ילו סיס גר לכוק סיס סגייס כופס 6ותי, וינו סיס ססמור גוער ו ססרגגול קור5 סיס סגייק 62 וקוכס פותי: והא קחזינן 
דמזקא, שמזקק": אוי לי מיוצרי. 6ס פנך 6סר ילרי. וס 65 6לך 6סריו 6וי לי מיפרי סמיגעני כסרסוריס: דו פרצופין. סני פרכופין 
בלו ממנס 6סד מנפניו וחד מלסכיו, וכנתו לעניס ועסס מן סקל קוס: אחור וקדם צרתני. כקון כורס, דסיינו קני פרפופין: זכר 
ונקכה בראם. מסמע מתסלת ככייתס. תלי סוו: היינו דכתיב ויבן, קסיס כליך כלן: מאי ויבן, וסנ ככר (כנס: כדי לקבל את 


הפירות. סקס יסיס ק5ר מלמטס ולסכ 
מנמעלס תס סתנולס דותפת פת 
סכתליס מנמענס לכלן ולכסן, ססמטb‏ 
מכניל | עליסס: שושבין. מססדג 
כקופסו | וכזיווגו: = ולמ"ד ‏ פרצוף. 
ומתסלתו סיס מכל לתל זכר ונקכס 
מכ 6סר: הי מינויהו פגי ברישא. 
לסו פרכוף סיס מסנך (פניס: אפיי 
היא אשתו. גנלי סלככ: נזדמנה 
לו על הגשר. קטת מים וסיb‏ לפניו: 
יסלקנה לצדדין. עד טיענור (פניס: 
אחורי אשה בנהר. קמורי קת פיק 
מגנסת" כגליס מפני סמיס וס 
מספכל כס: יד ליד לא ונקה רע. 
לפילו כמסס ככינו | שקכל מולס 
מימינו םל סקכ"ס" כ ינק רע, וקרb‏ 
כלקס משתעי: עם הארץ. כ עמק 
פלמידי תכמיס, סנ למל מקנס זו 
קטניגו כ יסנך 6דס פתוכי 6קס 
וספילו סיל 6קקו: ולמאי דקאמר רב 
נחמן. קסנך 6סריס ממס, 6ס כן 
ספילו כי רכ עס סייוקות של כית 
רכן נמי כ קכ6: בשעה שהצבור 
מתפללים, דכיון ססיגו נכנס גרס 
כפורק עול ומבוס כים סכנסת: ואי 
דרי מידי. 6ין כסן גנסי, דמוכסק 
מינת דספי דל נכנס מפני סמסוי: 
ואי איכא פתחא אחרינא. פין כקן 
כזוי, | דמסן דסזי סנכל נפתתb‏ 
ססרינל ליעוכ: יביע. לסון 6כעכועות. 
כל מסקס מסרים מענס כסיסס 
ו)כעכועות: | חטאת. לטון סעס 
דריש ליס: כליות יועצות. מ סל 
עס כן: והלב מבין. מס יש לו 
כעקום, פס יקמע לעכת סכניות 6ס 
נמו. ומנין קסכניות ועכות קנמר 
(פסניס טז) 6כרך ‏ לת ס' ססר יעפֿני 
6ף לינות יסרוני כניופי. ומנין סלב 
מבין סנמר (שעיס ו) ולבו יכין: 
לשון מחתך. סדכור להוכ מפיו: 
והפה. סס סקפתפיס גומר? ומוליסו: 
סולב 


הכל לטובה: ואמר רב הונא אמר רב משום 
ר' מאיר לעולם יהיו דבריו של אדם מועטין 
לפני הקב"ה שנאמר * אל תבהל על פיך 
ולבך אל ימהר להוציא דבר לפני האלהים 
כי האלהים בשמים ואתה על הארץ על כן 
יהיו דפריל מעפום: דרש רב נהטן פר רב 
חסדא מאי דכתיב = וייצר ה' אלהים את 
האדם בשני יודי"ן שני יצרים ברא הקב'ה 


ובל העובר אחורי אשה בנהר אין 

לו חלק לעוה"ב. פי' פס כגיל 

ככך כפי סיכ ידי | נסוף = וסופו 

יורד (גיסנס: | NN‏ מעתה גבי 

אלקנה דכתיב וילך אלקנה אחרי 

אשתו וגו', סכום סוק סקין פסוק 
זס ככל סמקרb‏ ונג (י%0: 
ר"ע 


אחד יצר טוב ואחד יצר רע מתקיף לה רב נחמן בר יצחק אלא מעתה 
בהמה דלא כתיב בה וייצר לית לה יצרא והא קא חזינן דמזקא ונשכא 
ובעטא אלא כדר"ש בן פזי דאמר *ר' שמעון בן פזי או לי מיוצרי ואו 
לי מיצרי אי נמי כדר' ירמיה בן אלעזר דאמר ר' ירמיה בן אלעזר דו 
פרצופין ברא הקב"ה באדם הראשון שנאמר = אחור וקדם צרתני: 6 ויבן 
ה' אלהים את הצלע ?רב ושמואל חד אמר פרצוף9 וחד אמר זנב בשלמא 
למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב אחור וקדם צרתני אלא למאן דאמר זנב 
מאי אחור וקדם צרתני כדרבי אמי דאמר ר' אמי אחור למעשה בראשית 
וקדם לפורענות בשלמא אחור למעשה בראשית דלא אברי עד מעלי שבתא 
אלא וקדם לפורענות פורענות דמאי אילימא פורענות דנחש והתניא * רבי 
אומר בגדולה מתחילין מן הגדול ובקללה מתחילין מן הקטן בגדולה מתחילין 
מן הגדול דכתיב " וידבר משה אל אהרן ואל אלעזר ואל איתמר בניו 
הנותרים קחו וגו'" בקללה מתחילין מן הקטן בתחלה נתקלל נחש ולבסוף 
נתקללה חוה ולבסוף נתקלל אדם אלא פורענות דמבול דכתיב ! וימח את כל 
היקום אײ=על פני האדמה מאדם ועד בהמה ברישא אדם והדר בהמה 
בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב וייצר בשני יודי"ן אלא למאן 
דאמר זנב מאי וייצר כדר"ש בן פזי דאמר ר' שמעון בן פזי או לי מיוצרי 
אוי לי מיצרי" בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב * זכר ונקבה בראם 
אלא למאן דאמר זנב מאי זכר ונקבה בראם כדר' אבהו דרבי אבהו= רמי 
כתיב זכר ונקבה בראם וכתיב "כי בצלם אלהים עשה את האדם הא 
כיצד בתחלה עלה במחשבה לבראת ב' ולבסוף לא נברא אלא אחד בשלמא 
למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב = ויסגור בשר תחתנה אלא למאן דאמר זנב 
מאי ויסגור בשר תחתנה א"ר ירמיה ואיתימא רב זביד ואיתימא רב נחמן 


בר יצחק לא נצרכה אלא למקום חתך בשלמא למ"ד זנב היינו דכתיב % 


ויבן אלא למ"ד פרצוף מאי ויבן לכדר"ש בן מנסיא " דדרש ר"ש בן מנסיא 
מאי דכתיב ויבן ה' את הצלע מלמר שקלעה הקב"ה לחוה והביאה לאדם 
הראשון שכן בכרכי הים קורין לקליעתא בנייתא דבר אחר ויבן אמר רב 
חסדא ואמרי לה במתניתא תנא מלמד שבנאה הקב"ה לחוה כבנין אוצר 
מה אוצר זה קצר מלמעלה ורחב מלמטה כדי לקבל את הפירות אף אשה 
קצרה מלמעלה ורחבה מלמטה כדי לקבל את הולד " ויביאה אל האדם א"ר ירמיה בן אלעזר מלמד 
שנעשה הקב"ה שושבין לאדם הראשון מכאן למדה תורה דרך ארץ שיחזור גדול עם קטן בשושבינות 
ואל ירע לו. ולמאן דאמר פרצוף הי מינייהו סגי ברישא אמר רב נחמן בר יצחק מסתברא דגברא סגי 


ברישא דתניא "לא יהלך אדם אחורי אשה בדרך ואפ" אשתו נזדמנה לו על הגשר יסלקנה לצדדין וכל 


העובר אחורי אשה בנהר אין לו חלק לעולם הבא. > תנו רבנן המרצה מעות לאשה מידו לידה" כדי להסתכל 
בה אפילו יש בידו תורה ומעשים טובים כמשה רבינו לא ינקה מדינה של גיהנם שנאמר "יד ! ליד לא ינקה 
רע לא ינקה מדינה של גיהנם. א"ר נחמן מנוח עם הארץ היה דכתיב > וילך מנוח אחרי אשתו מתקיף לה 
רב נחמן בר יצחק אלא מעתה גבי אלקנה דכתיב וילך אלקנה אחרי אשתו וגבי אלישע דכתיב > ויקם וילך 
אחריה הכי נמי אחריה ממש אלא אחרי דבריה ואחרי עצתה הכא נמי אחרי דבריה ואחרי עצתה א"ר אשי 
ולמאי דקאמר רב נחמן מנוח עם הארץ היה אפי' בי רב נמי לא קרא שנאמר = ותקם רבקה ונערותיה ותרכבנה 


געל הגמלים ותלכנה אחרי האיש ולא לפני האיש. א"ר יוחנן אחורי ארי ולא אחורי אשה אחורי אשה ולא אחורי 


עכו"ם" אחורי עכו"ם" ! ולא אחורי בהכ"נ בשעה שהצבור מתפללין ולא אמרן אלא דלא דרי מידי ואי דרי מידי 
לית לן בה ולא אמרן אלא דליכא פתחא אחרינא ואי איכא פתחא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא 
רכיב חמרא אבל רכיב חמרא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא מנח תפילין אבל מנח תפילין לית לן בה: אמר 
רב יצר הרע דומה לזבוב ויושב בין שני מפתחי הלב שנא' * זבובי מות יבאיש יביע שמן רוקח ושמואל אמר 
כמין חטה הוא דומה שנאמר * לפתח חטאת רובץ. ת"ר שתי כליות יש בו באדם אחת יועצתו לטובה ואחת 
יועצתו לרעה ומסתברא דטובה לימינו ורעה לשמאלו דכתיב 5 לב חכם לימינו ולב כסיל לשמאלו: תנו 
רבנן = כליות יועצות לב מבין לשון מחתך פה גומר ושט מכנים ומוציא" כל מיני מאכל קנה מוציא קול 


ס הַלוּא אִם תִּיטִיב שִׂאַת וְאִם לא תִיטיב לפַתַח חַטָאת הְבֶץ וְאֲלִיְּ תִּשוּקתו וְאַתָּה 
ש לב חָכֶם לִימִינו ולב כָּסִיל לשמאלו: |קהת י, בן 


חלק א סי' סf‏ 


והנקבה בפני עצמה. [שו"ת הרשב"א חלק א סימן ס] 


ריאה 


עין משפט 
נר מצוה 


טא א מיי' פכ"6 מסנ' 
פסורי כי6ס 0ס3' ככ 

סמג (6וי קכז טוp"ע‏ 

פס סי כ סעיף 6: 

עב 2 602 פ'ץ 
מסנכות תפס סל b‏ 

סמג עטין יט מוס"ע מו"ס 
סי" 5 סעיף מ: 


הנהות וציונים 


6] בכת"י | אוי | לי 
מיצרי אוי לי מיוצרי 
(וסדר ישר הוא וכמו 
שאמרו לעיל יז ע"א 
רצונינו לעשות רצונך 
ומי מעכב שאור שבעיסה 
הפק בצ"י ובילקוט 
שמעוני ובעירובין יח 
ע"א): 3] [פי' הערוך 
[ערך | פרצוף] גוף] 
(גליון): 3] [מכאן עד 
ולבסוף נתקלל אדם 
ליתא בעירובין יח ע"א 
וע"ש הנוסתא שבגמרא] 
(גליון): ל] [כתענית 
איתא | פסוק | אחר] 
(גליון): ס] [כתובות ח 
ע"א ע"ש וצ"ע עירובין 
יח ע"א ע"ש וצ"ע] 
(גליון) כי בכתובות ח 
ע"א הובא הפסוק ויברא 
אלהים את האדם בצלמו 
(בראשית ‏ א, | כז) 
ובעירובין הובא המשך 
הפסוק הנ"ל בצלם 
אלהים ברא אותו, וכאן 
מביאה הגמ' פסוק אחר 
(ובכתובות מובא בשם 
רב יהודה): ו] או מידה 
לידו (כ"ה בגמ' עירובין 
ובכת"י | ובראשונים): 
!] ציל עבורה זרה 
(דפו"ר):ת] בכת"י ליתא 
"ומוציא" (וגירסא ישרה 
היא, דק"ס) וכן ליתא 
בע"י ועיין ערוך (ערך 
ושט) שהביא לשון הגמ' 
כאן "ושט מכניס כל מיני 
מאכל" וליתא תיבת 
יומוציא": ‏ ] בכת"י 
שמזיקין אותן. [ונראה 
דר"ל שאם מזיקין אותן 
הס נוקמים ונושכין 


ובועטין]: י] נדצ"ל 
המגבהת ‏ (באה"מ) 
ובכת"י לונדון נוסף 


והיא מגבהת: כ] בכת"י 
גומרין וברש"י שבע"י 
גומר הדבור ומוציאו: 
]. עי במהרש"ל 
הגירסא שהביא בשם 
ילקוט ‏ פ' שופטים 
[עמ"ש בס"ד על הגליון 
בעיהובקי* ייח: .:עיבן 
(גליון): 


משנת ראשונים 


הכל לטובה. כי יש כמה 
רעות אשר סופן טובות, 
וכן דרשו רבותינו על 
מקרא זה (ישעיה יב א) 
אודך ה' כי אנפת בי 
ישוב אפך ותנחמני, משל 
לשני בני אדם שהלכו 
לעבור בספינה, האחד 
ישב קוץ ברגלו עד שלא 
היה יכול לילך בספינה, 
וחבירו נכנס בספינה 
לעבור, התחיל זה לקלל 
את יומו. לימים שמע 
שנטבעה הספינה ומתו 
האנשים אשר בה, אז 
התחיל זה לשבח לבורא 
יתברך, כי ראה שהיתה 
זאת כדי להחיותו, לכן 
ישמח האדם ביסורים 
ובשאר נזקים שיהיו לו, 
כי אינו יודע מה טובה 
עתידה להיות לו מהם. 
וכן עשה נחום איש גמזו 
(תענית כא.). 
[אורחות צדיקים 
שער השמחה] 


וחד אמר זב. ואין 
הנקבה נחשבת בבריאה 
שאינה אלא כדבר הטפל 
אל העיקר ולקוח ממנו 


ולצורך תשמישו. והוא שקראוה רז"ל זנב כענין לראש ולא לזנב עם היותה זנב באמת ונבנית ממנו. [שו"ת הרשב"א 
בתחלה עלה במחשבה לבראת שנים. כענין יצירת שאר בעלי חיים שנברא הזכר בפני עצמו 
ולבסוף לא נברא אלא אחד. לומר שתהא האשה לקוחה 


מגופו ומצלעותיו להיותה כאחד מאבריו ולהשתוקק בתועלת בעלה והבעל משתוקק בתועלתה. והוא שהכתוב אומר עצם מעצמי ובשר מבשרי וגומר על כן יעזב איש את אביו ואת אמו וגו'. רוצה בו על כן נבראת עצם מעצמיו להיות 


הדבקות בהם אמת. וחזק יותר מדבקות הבן לאב ולאם שהוא מגופם. כי זה יותר דבר שנלקח חלק ממש מאבריו. [שו"ת הרשב"א חלק א סימן ס] 

שכמו לסבול עול בני אדם עליו ויהיה נשמע לקטנים לכל מיני כבוד כלגדולים. [מאירי, ערובין יח:] 
ו 

שאין בה אלא חשש שמא ימשך אחריה. [מאירי, ערובין יח:] 


שיחזור גדול עם קטן בשושבינות ואל ירע לו, לעולם יתנהג אדם במדת ענוה, ויטה 
ולא אחורי בית הכנסת בשעה שהצבור מתפללין. מפני שנראה ככופר ופורק עול, והרי זה מפורסם במינות יותר מהולך אחורי ע"ז, 
שנראה שהולך לדרכו ואינו רוצה ליכנס. [תוס' הרא"ש, ערובין יח:] 


, 


סא. [ד] 


הגמרא מביאה דינים נוספים בענין הילוך: 
אָמר רבִי יוּחַנֶן, מוטב לעבור אַחוּרִי אַרִי, אף שיש בזה ספק סכנה 
שמא יפגע בו הארי, ולא לעבור אַחוֹרֵי אֲשָּׁהי". ומוטב לעבור אַחוֹרֵי 
אֲשֵׁה, אף שיש בזה חשש הרהור, ולא לעבור אַחוּרִי מקום של 
עבוֹדת כוֹכָבִים וּמזלוֹת, שמא ימשך אחריה"י. ומוטב לעבור אַחורי 
עבוֹדת פוכָבִים וּמַזְלוֹת שהוא חשש בלבד שמא ימשך, ולא לעבור 
אחורי מִּית הַפְּנְסֶת בְּשָעָה שָהַצַבּוּר מִתִפַּלְלִין, כיון שהרואה אותו 
עובר שם וינו נכנס להתפלל עם הציבור סובר שהוא פורק עול 
המצוות ומבזה את בית הכנסת"י. וְאולם לא אַמָרֶן - לא אמרנו שיש 
בזה איסור אֶלָא באופן דְּלֹא דְּרֵי מִידִי - שאינו נושא שום משוי, 
וְאִי דְּרֵי מידי לית ?ן בָּחּ - אבל אם נושא משוי הרי אין בזה גנאי 


לא אַמָרְן שיש בזה איסור אֶלָא באופן דְלִיפָא פַתְחָא אַחֲרִינָא - 
שאין פתח נוסף לבית הכנסת"", וְאִי אִיפָא פַּתְחַא אֶחַרִינָא לית לן 
בָּהּ - אבל אם יש פתח נוסף הרי אין בזה בזיון לבית הכנסת, כי 
הרואה דן אותו לזכות שעתיד הוא להכנס בפתח השני"". וְכן לא 
אַמַרֶ] שיש בזה איסור אֶלָא ךלא רְכִיב חַמַרָא - שאינו רוכב על 
חמור אלא מהלך ברגליו, אַכָל רְכִיב חִמְרָא לית ?ן פָּח, כי הרואה 
דן אותו לזכות שאינו נכנס מפני שטרוד לשמור את חמורוי. וְכן לא 
אֲמַרְן שיש בזה איסור אִלָא באופן ךְלא מנַח [-שלא מונחות עליו] 
תִּפִילִין, אַבָּל אם הוא מנח תּפִילין לית ?ן בָּח, שהרי התפילין 
מוכיחות עליו שהוא רודף מצוות ואינו ממבטלי התפילהיי. 


*י 


מה. שאם ימיתנו הארי, אינו מפסיד אלא את העולם הזה, מה שאין כן האשה אם 
יכשל בה יפסיד את העולם הבא. ריבב"ן (ל"ס פמלי 6לי). 

מו. רש"י (עילונין ית: ד"ס ו(6 - ספט). כיון שאחרי אשה אף אם יעלה בדעתו לקלקל 
עמה, שמא לא תשמע לו, מה שאין כן בעבודה זרה, שאם ימשך אחריה מי מעכב 
בירו. ריבבין (ששס: קסכיימסס). 

מז. והוא גרוע יותר מההולך אחר עבודה זרה, ששם אינו אלא חשש שמא ימשך, 
וכאן הוא נראה ככופר ופורק עול. מאירי (עיכונין ים: ד"ס (עולס יספ). 

מח. שפתוח ברוח אחרת. רמב"ם (פפינס פ"ו ס"). 

מט. וכן מותר כשיש בית כנסת נוסף בעיר, כי הרואה שאינו נכנס בזה סובר שהולך 
אל השני, כמבואר בגמרא לעיל (פ6. 

נ. בית יוסף (פמו"ס סי' 5 ד"ס ופיל פעכול). 

נא. רמב"ם (טס). ובחידושי הרא"ה ((עיל ס: ד"ס פמר 6מיי) כתב, שהרואה דן אותו לזכות 
שהוא טרוד באיזה ענין ואינו יכול להתפלל כעת. 

נב. בכלי יקר (פרקטים ד ו) ביאר את דמיון היצר לזבוב, שהזבוב יש לו פה חלש ואינו 
יכול לעשות נקב בבשר כשהוא שלם, אך במקום שהוא מוצא בו פתח הוא יושב שם 
ויש כח בפיו להרחיבו, כך היצר אינו יכול להסית את האדם השלם, אך כשהוא פרוץ 
מעט במעשיו יש בכוחו להחטיאו יותר, כמו שאמרו חכמים (טנק קד.) 'בא ליטמא 
פותחין לו'. וביד דוד (ד"ס י2ג) כתב, שדימה אותו לזבוב כי אף על פי שמפריחו כמה 
פעמים הוא חוזר. 

נג. 'מפתחי הלב' הם שני הנקבים שיש ללב מעליו. הרוקח (פילוט סספינס, ככרכת סגומל 
תסליס טוכיס). וכתב בנפש החיים (עער ג - סעני, פ"ל נסגסס), שמשכן היצר הטוב הוא בחלל 
הימני של הלב, ויצר הרע בחלל השמאלי, והיצר הטוב שומר ומכיר את מקומו לימין 
תמיד, שאינו מייעץ לאדם לעולם רק לטוב אמיתי בלבד, אבל היצר הרע אינו שומר 
את מקומו המיוחד לו בחלל השמאלי להסית לעון וחטא נגלה, אלא הוא מדלג ממקומו 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


הגמרא מביאה דרשות נוספות בענין יצר הרע שבאדם: 
אָמַר רב, יִצַר הָרֶע דומה לזְבוּבי: וְיושָב בִּין שָנִי מפַתּחִי הַלביי, 
שַׁנאָמַר (קסש י 6 זְבוּבִי מָוֶת יבְאִיש יכִּיע שָמַן רוקח', ופירושו, 
יצר הרע יקלקל ויבאיש את השם הטוב שיש לאדטיי. וּשְמוּאֶל אָמַר, 
יצר הרע פָּמִין גרגר של חַטַה הוא דּוֹמַהײ, שַנָּאָמר (פלפסית ד ז) 
'לִפתח חטאת רִבֶץ', ופירושו, שעל פתח הלב רובץ היצר שהוא כמין 
חטהי. 


תִּנוּ רִבָּנָן שְׁתִּי כְליוֹת יש בו בַּאֲדָם, אחת מהן יוֹעַצְתּוֹ לְמוּבָה 


- + ד ד 


- יועצתו לנטות אל הדרך הטובה, וְאַחַת יועְצַתו לְרְעָה. וּמִסְתִּבְּרָא 
דְּטוֹבָה לימִינו - ומסתבר שהכוליא היועצת לו לנטות אל הדרך 
הטובה נמצאת לצד ימין של גופו, והכוליא הרְעָה נמצאת לשמאלו, 
דְּכָתִיב (קסנת י ₪ לב חָכֶם לימִינוֹ ולב כְסִיל לשמאלו', ופירושו, 
שיש ללב שני יועצים, זה שמימין מייעץ לו חכמה וזה שמשמאל 
מייעץ לו כסילות, ואלו שתי כליותיול. 


*י 


הגמרא מביאה ברייתא בענין תועלת הכליות ושאר איברים שבגוף: 
תּנו רַבָּנְן בברייתא, הכָּלָיות יוֹעַצוֹת את הלבי" לעשות טובה או רעה 
[כפי שנתבאר], והלב מַבִיוְיי' את עצתן ומחליט מה יש לו לעשות אם 
לשמוע לעצתן או לא, והלְשון מְחַתִּף את הדיבור להוציאו מפיו, 
והפה [-השפתיים] גּוֹמַר להוציא את הדיבור לחוץ. הוְשָט מִכְנִים 
ומוצִיאל כָּל מִינִי מַאֲכֵל. הקְנָה מוציא את הקול מן הגרון. 


לפעמים גם לחלל הימין, ונדמה לאדם כיצר טוב לעשות דבר הנראה לאדם כהנהגה 
טובה, ובאמת טמון בה ענין רע ומר. וכן ביאר הפרי צדיק (פל' זכור 6ופ מ). והמכתב 
מאליהו (פ"5 עפ' כ) ביאר, שהיצר יושב על פתחי הלב למנוע מן הקדושה להכנס. 
נד. רש"י (קסנֹת י 6). וביאר, שכאשר הזבובים נחלשים בימי החורף והם קרובים למות 
[-'זבובי מות'], עלולים הם ליפול אף לתוך השמן המבושם [-'שמן רוקח'] ולהבאיש 
אותו, עד שהשמן יעלה רתיחה, דהיינו אבעבועות [-'יביע'], כדרך כל משקה כשהוא 
מסריח. השמן המבושם הוא משל לשם הטוב של האדם, שהוא טוב לבעליו יותר 
משמן זה שיתבשם בו [שנאמר טס ז 6) 'טוב שם משמן טוב'ן, וכוונת הכתוב שהיצר 
הרע מקלקל ומבאיש אותו. 

נה. כלומר שהוא דבר קטן וחלש כגרגר של חטה, ואף על פי כן עלול לקלקל דבר 
חשוב שהוא לב האדם, ומה שדימה אותו דווקא לחטה, אולי מפני שסבר כרבי יהודה 
(לעי? מ.) שהאילן שאכל ממנו אדם הראשון חטה היה, ועל ידה בא יצר הרע לאדם. 
מהרש"א (פ"6 ד"ס יפַס"ר). לביאורים נוספים בדעת רב ושמואל ראה מהר"ל (סינות עולס 
נסינ כמ סיפר פ"כ) ובן יהוידע (ד"ס יס"כ). 

נו. לשון 'חטאת' נדרש כ'חטה'. רש"י (ד"ס פט6ת). והטעם שדורשים כן, כיון שמצינו 
תיבה זו בתורה בלי האות אל"ף, שנאמר (נמלנל עו כד) 'ושעיר עזים אחד לחטתי. 
רמב"ן (ספמונס וסכטפון פ"ע). 

שמואל אינו חולק על רב לגבי מקום היצר, שהוא על מפתחי הלב, שהרי כך משמע 
גם מלשון הכתוב 'לפתח חטאת' וגו'. שפתי חכמים (ד"ס ומופנ). 

נז. מהרש"א (מ"b‏ ד"ס 3' כליות). 

נח. שנאמר (מסלס טו ז) 'אברך את ה' אשר יעצני אף לילות יסרוני כליותי', מכאן 
שהכליות יועצות. רש"י (ל"ס וסנ3). 

נט. שנאמר (שעס ו י) 'ולבבו יבין', מכאן שהלב מבין. רש"י (טס). 

ס. ראה הגהות וציונים שיש שלא גרסו תיבה זו. 


מסורת הש"ס 

עם הוספות 
6) [עיכוכין ימ.], 3) [pס‏ 
ע"ם ‏ כמס פיייסן, 
ג) [מענית טו: ע"םן, 
ד) קכת 5ס. עירובין יק. 
נלס מס: ע"ם, ס) מס' 
כנס פ"b‏ עירוכין ים;, 
1) [עי' מוס' עילוכין ים: 
לס לע .ה 
ת) [סולין י. סכ לג:], 

ע) לקמן סב ע"א. 


תורה אור השלם 
א) אֵל תִּבְהַל על פִּףְ 
ולב אֵל יְמַהָר לְהוֹצִיא 
רָבֶר לִפני הָאֲלהִים כ 
הָאֲלהִים בַּשָׁמיִם וְאַתָּה 
על הָאָרֶץ על כ יהָי 

בָר מְעטים: 

[קהלת ה, א] 

ב) צר יי אֲלהִים אֶת 
הָאָרֶם עֲפַר מִן הָאֲרָמָה 
ופ בְּאַפָיו נִשְׁמַת 
חַיִים ויהי הָאָרֶם לְנפֶשׁ 

חַיה: |נראשית ב, ז] 

0 אֶחוּר וְקְרֶם צְִתָנִי 
ותָשֶת עָלִי כַָּּבֶה: 
[ההלים קלט, ה| 
הובְן ײַ אֶלהִים 
אֶת הַצֵלֶע אֲשֶׁר לָקַח 
מ הְאָדֶם | לְאֲשָׁה 
וְבְאָהָ אֶל הָאָרֶם: 
[בראשית ב, כב] 

ה) וִדַבֵּר משָה אֶל 
אַהרן וְאֶל אָלְעְזֶר וְאֶל 
אִיתָמֶר כְניו הַנוֹתָרִים 
קח אֶת הַמַנֵחָה 


, ר יי 
ו 


הוא: [ווקדא י, יבן 
וו וימח אֶת כָּל הַיקוּם 
אֲשֶׁר על פְני הָאֲדָמָה 
מַאָרֶם עד בְּהֲֵמָה עַד 
רְמָש וְעד עוֹף הַשְׁמַיִם 
ַמָחוּ מן הָאֶרֶץ ושאר 
א נֹח וַאֲשֶׁר אֶתו 
בַּתָּבָה: |נראשת ז, כג] 
זו זְכֶר וּנְקְבָה בְרְאָם 
וְבָרָ אֹתֶם וִַקְרָא אֶת 
שְמֶם אָרֶם בְּיִם 
הִבָּרְאִם: [בראשית ה, בן 
ח) שפַך דַם הָאָרֶם 
בָּאָרֶם דָמוֹ יִשְׁפַךְּ כִּי 
בְּצְלֶם אֲלהִים עָשָה אֶת 
הַאֶדֶם: [נראשית ט, ון 
טסופל אֶלהִים 
תַררֵמָה. על הָאֶרֶם 
ישן ויקח | אַחַת 
מִצַלְעתָי וִַסְגר בָּשֶׁר 
תחִתָּנָה: |בראשית ב, כאן 
יָד לד לא עָקָה רֶע 
רֶע צַדִיקִים נִמְלָט: 
[משלי יא, כא] 
בוקַם מל מָנוֹת 
אַחֲרִי אֲשְׁתוֹ ויבא אֶל 
הָאִיש וַֹאמָר לו הַאַתָּה 
הָאִישׁ אֲשֶׁר רְבַּרְתּ אֶל 
הָאֲשׁה וַיֹאמָר אָנִי: 
[שופטים ינ, יא] 
ל וַתֹּאמָר אָם הַנער 
חַי יָ וְחִי נַפְשְׁףְּ אִם 
אֶעֲבָךָּ נקם | ול 
אַחֲרִיה: [מכים ב ד, לן 
מ וַָקָם רַבְקָה 
ונערֹתִיהָ וַתרְכְַּנה על 
הַנְמָלִים וַתַלַכנָה אַחֲרֵי 
הָאיש ויקח הָעֲבָד אֶת 
רְבְקָה וילך: 
[בראשית כד, םא] 


ָבִיע שָׁמָן רוקח יָקָר 
מַחֲכְמָה מִכָּבוד סַכְלוּת 
מְעם [קהלת י, א] 


תּמִשְׁל בֿו: |בראשית ד, זן 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


סא. 


הכל לטובה. פיל סיס גר לנוק סיס סגייס כופס 6ותי, וינו סיס ססמור גוער ו ססרגגול קור סיס סגייק 62 וקוכס 6וקי: והא קחזינן 
דמזקא. שמזקק*: אוי לי מיוצרי, 6 פנך 6סר ילרי. וס 65 6לך 6סריו 6וי לי מיפרי סמיגעני כסרסוריס: דו פרצופין, טני פרפופין 
כרפו תסלס סד מנפניו ותד מ6סכיו, ונתו כטניס ועקס מן סקל מוס: אחור וקדם צרתני. כקון כורס, דסיינו טני פרטופין: זכר 
ונקכה בראם. מסמע מתסלת ככייתס. תלי סוו: היינו דכתיב ויבן, קסיס ככיך ככין: מאי ויבן, וסנ ככר (ננס: כדי לקבל את 


הפירות. סקס יסיס ק5ר מנמטס ולסכ 
מנמענס תס סתנופס לוספק פת 
סכתניס מנמענה נכסן ונכסן, pסעסb‏ 
מככיל | עליסס: שושבין. מססדג 
כופתו ‏ וכזיווגו: | ולמ"ד פרצוף. 
ומתסלקו סיס מל 6סד זכר ונקכס 
מכד 6סר: הי מינייהו סגי ברישא. 
ליזסו פרכוף סיס מסנך (פניס: אפיי 
היא אשתו. גנלי סלככ: נזדמנה 
לו על הגשר. 6סת שיש וסי? לפניו: 
יסלקנה לצדדין, עד טיענור לפניס: 
אחורי אשה בנהר. 6פורי קת פיק 
עגנסת" כגליס מפני סמיס חס 
מסתכל כס: יד ליד לא ינקה רע. 
לפילו כמסס ככינו | סקל מולס 
מימינו פנ סקכ"ים ‏ 55 ינקס כע, וקל 
נלקס משתעי: עם הארץ. 62 סנק 
פלמידי סכמיס, קנ למל מקנס זו 
טסנינו כ יסנך 6דס 6סוכי 6שס 
וקפילו סיק עתו: ולמאי דקאמר רב 
נחמן. קסנך תריס ממס, 5ס כן 
ספילו בי רכ עס סייוקות של כית 
רכן נמי כ קר: בשעה שהצבור 
מתפללים. דכיון ססיגו נכנס גרס 
כפורק עול ומנוס כית סכנסת: ואי 
דרי מידי. פין כקן גנסי, דמוכתק 
מילתל דסקי דנ נכנס מפני סמסוי: 
ואי איכא פתחא אחרינא. סין כקן 
מוי, | דמפן דסי סכר כפתס6 
ספרינל (יעו(: יביע. (שון 6בעבועות. 
כל מסקס מסרית מענס כתיסס 
ו)כעכועות: | חטאת. (עון סעס 
לליט. (יס: כליות יועצות. 6ת סל 
עס כן: והלב מבין. מס יש לו 
כעקות, פס יסמע (עכת סכניות 6ס 
נסו. ומנין קסכניות ועכות קנלמר 
(סניס טז) סברך פת ס' פסר יעפֿני 
6 כינות יסרוני כליותי. ומנין קסנ3 
מכין קנסמר (שעיס ו) ונבו יכין: 
לשון מחתך. סלנול לסוכי מפיו: 
והפה, סס סקפתיס גועכ ומוכיסו: 
סוסכת 


ס) הַלוא אַם תֵּיטִיב שָאֶת וְאִָם לא תִיטיב לפָּתַח חַטַאת רֹבֶץ וְאֲלִיףּ תשוקְתו וְאַתָּה 
ש לב חָכֶם לִימִינוֹ וְלֶב כָּסִיל לשמאלו: |קהלת י, בן 


הכל לטובה: ואמר רב הונא אמר רב משום 
ר' מאיר לעולם יהיו דבריו של אדם מועטין 
לפני הקב"ה שנאמר * אל תבהל על פיך 
ולבך אל ימהר להוציא דבר לפני האלהים 
כי האלהים בשמים ואתה על הארץ על כן 
יהיו דבריך מעטים: דרש רב נחמן בר רב 


האדם בשני יודי"ן שני יצרים ברא הקב"ה 


וכל העוגר אחורי אשה בנהר אין 

לו חלק לעוה"ב. פי' פס לגיל 

ככך כפי סיכ (ידי נלוף וסופו 

יורד (גיסנס: | NN‏ מעתה גבי 

אלקנה דכתיב וילך אלקנה אחרי 

אשתו וגו', קכוק סוק ססין פסוק 
זס ככל סמקרb‏ ונג לים0: 
כיפ 


אחד יצר טוב ואחד יצר רע מתקיף לה רב נחמן בר יצחק אלא מעתה 
בהמה דלא כתיב בה וייצר לית לה יצרא והא קא חזינן רמזקא ונשכא 
ובעטא אלא כדר"ש בן פזי דאמר *ר' שמעון בן פזי או לי מיוצרי ואו 
לי מיצרי אי נמי כדר' ירמיה בן אלעזר דאמר ר' ירמיה בן אלעזר דו 
פרצופין ברא הקב"ה באדם הראשון שנאמר % אחור וקדם צרתני: = ויבן 
ה' אלהים את הצלע ?רב ושמואל חד אמר פרצוףפ9 וחד אמר זנב בשלמא 
למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב אחור וקדם צרתני אלא למאן דאמר זנב 
מאי אחור וקדם צרתני כדרבי אמי דאמר ר' אמי אחור למעשה בראשית 
וקדם לפורענות בשלמא אחור למעשה בראשית דלא אברי עד מעלי שבתא 
אלא וקדם לפורענות פורענות דמאי אילימא9 פורענות דנחש והתניא * רבי 
אומר בגדולה מתחילין מן הגדול ובקללה מתחילין מן הקטן בגדולה מתחילין 
מן הגדול דכתיב " וידבר משה אל אהרן ואל אלעזר ואל איתמר בניו 
הנותרים קחו וגו'" בקללה מתחילין מן הקטן בתחלה נתקלל נחש ולבסוף 
נתקללה חוה ולבסוף נתקלל אדם אלא פורענות דמבול דכתיב ‏ וימח את כל 
היקום אשר על פני האדמה מאדם ועד בהמה ברישא אדם והדר בהמה 
בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב וייצר בשני יודי"ן אלא למאן 
דאמר זנב מאי וייצר כדר"ש בן פזי דאמר ר' שמעון בן פזי אוי לי מיוצרי 
אוי לי מיצרי" בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב * זכר ונקבה בראם 
אלא למאן דאמר זנב מאי זכר ונקבה בראם כדר' אבהו דרבי אבהו= רמי 
כתיב זכר ונקבה בראם וכתיב "כי בצלם אלהים עשה את האדם הא 
כיצד בתחלה עלה במחשבה לבראת ב' ולבסוף לא נברא אלא אחד בשלמא 
למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב = ויסגור בשר תחתנה אלא למאן דאמר זנב 
מאי ויסגור בשר תחתנה א"ר ירמיה ואיתימא רב זביד ואיתימא רב נחמן 


בר יצחק לא נצרכה אלא למקום חתך בשלמא למ"ד זנב היינו דכתיב % 


ויבן אלא למ"ד פרצוף מאי ויבן לכדר"ש בן מנסיא "דדרש ר"ש בן מנסיא 
מאי דכתיב ויבן ה' את הצלע מלמר שקלעה הקב"ה לחוה והביאה לאדם 
הראשון שכן בכרכי הים קורין לקליעתא בנייתא דבר אחר ויבן אמר רב 
חסדא ואמרי לה במתניתא תנא מלמד שבנאה הקב"ה לחוה כבנין אוצר 
מה אוצר זה קצר מלמעלה ורחב מלמטה כדי לקבל את הפירות אף אשה 
קצרה מלמעלה ורחבה מלמטה כדי לקבל את הולד " ויביאה אל האדם א"ר ירמיה בן אלעזר מלמד 
שנעשה הקב"ה שושבין לאדם הראשון מכאן למדה תורה דרך ארץ שיחזור גדול עם קטן בשושבינות 
ואל ירע לו. ולמאן דאמר פרצוף הי מינייהו סגי ברישא אמר רב נחמן בר יצחק מסתברא דגברא סגי 
ברישא דתניא *לא יהלך אדם אחורי אשה בדרך ואפ" אשתו נזדמנה לו על הגשר יסלקנה לצדדין וכל 
העובר אחורי אשה בנהר אין לו חלק לעולם הבא. = תנו רבנן המרצה מעות לאשה מידו לידה" כדי להסתכל 
בה אפילו יש בידו תורה ומעשים טובים כמשה רבינו לא ינקה מדינה של גיהנם שנאמר ייד ! ליד לא ינקה 
רע לא ינקה מדינה של גיהנם. א"ר נחמן מנוח עם הארץ היה דכתיב > וילך מנוח אחרי אשתו מתקיף לה 
רב נחמן בר יצחק אלא מעתה גבי אלקנה דכתיב וילך אלקנה אחרי אשתו וגבי אלישע דכתיב > ויקם וילך 
אחריה הכי נמי אחריה ממש אלא אחרי דבריה ואחרי עצתה הכא נמי אחרי דבריה ואחרי עצתה א"ר אשי 
ולמאי דקאמר רב נחמן מנוח עם הארץ היה אפי' בי רב נמי לא קרא שנאמר = ותקם רבקה ונערותיה ותרכבנה 
יעל הגמלים ותלכנה אחרי האיש ולא לפני האיש. א"ר יוחנן אחורי ארי ולא אחורי אשה אחורי אשה ולא אחורי 
עכו"ם" אחורי עכו"ם" ולא אחורי בהכ"נ בשעה שהצבור מתפללין ולא אמרן אלא דלא דרי מידי ואי דרי מידי 
לית לן בה ולא אמרן אלא דליכא פתחא אחרינא ואי איכא פתחא אחרינא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא 
רכיב חמרא אבל רכיב חמרא לית לן בה ולא אמרן אלא דלא מנח תפילין אבל מנח תפילין לית לן בה: אמר 
רב יצר הרע דומה לזבוב ויושב בין שני מפתחי הלב שנא' * זבובי מות יבאיש יביע שמן רוקח ושמואל אמר 
כמין חטה הוא דומה שנאמר ‏ לפתח חטאת רובץ. ת"ר שתי כליות יש בו באדם אחת יועצתו לטובה ואחת 
יועצתו לרעה ומסתברא דטובה לימינו ורעה לשמאלו דכתיב לב חכם לימינו ולב כסיל לשמאלו: תנו 
זי כְות איש 4 רבנן = כליות יועצות לב מבין לשון מחתך פה גומר ושט מכנים ומוציא" כל מיני מאכל קנה מוציא קול 


חלק א סי' ס) 


והנקבה בפני עצמה. [שו"ת הרשב"א חלק א סימן ס] 


ריאה 


עין משפט 
נר מצוה 


טא א מיי' פכ" מסנ' 
פסורי ניפֿס סנ' כנ 

מג נמױן קכז טוp"ע‏ 

פס סי' כ סעיף 6: 

עב 2 602 פ'ץ 
מסנכות תפס סכ b‏ 

סמג עטין יט מוס"ע סוס 
סי" 5 סעיף ס: 


הגהות וציונים 


0] בכת"י | אוי | לי 
מיצרי אוי לי מיוצרי 
(וסדר ישר הוא וכמו 
שאמרו לעיל יז ע"א 
רצונינו לעשות רצונך 
ומי מעכב שאור שבעיסה 
וכע פצ"י.. ובילקוט 
שמעוני ובעירובין יח 
ע"א): 3] [פי' הערוך 
[ערך | פרצוף] גוף] 
(גליון): 3] [מכאן עד 
ולבסוף נתקלל אדם 
ליתא בעירובין יח ע"א 
וע"ש הנוסתא שבגמרא] 
(גליון): ל] [בתענית 
איתא | פסוק | אחר] 
(גליון): ס] [כתובות ח 
ע"א ע"ש וצ"ע עירובין 
יח ע"א עיש פצ"ע) 
(גליון) כי בכתובות ח 
ע"א הובא הפסוק ויברא 
אלהים את האדם בצלמו 
(בראשית | א, | כז) 
ובעירובין הובא המשך 
הפסוק | הנ"ל בצלם 
אלהים ברא אותו, וכאן 
מביאה הגמ' פסוק אחר 
(ובכתובות מובא בשם 
רב יהודה): ו] או מידה 
לידו (כ"ה בגמ' עירובין 
ובכת"י ‏ ובראשונים): 
/ צ"ל עבורה וה 
(דפו"ר):ת] בכת"י ליתא 
"ומוציא" (וגירסא ישרה 
היא, דק"ס) וכן ליתא 
בע"י ועיין ערוך (ערך 
ושט) שהביא לשון הגמ' 
כאן "ושט מכניס כל מיני 
מאכל" וליתא תיבת 
"ומוציא": | כ] בכת"י 
שמזיקין אותן. [ונראה 
דר"ל שאם מזיקין אותן 
הם נוקמים ונושכין 


ובועטין]: י] נדצ"ל 
המגבהת ‏ (באה"מ) 
ובכת*י (קונדון נוסף 


והיא מגבהת: כ] בכת"י 
פומרין וברש"י שבע 
גומר הדבור ומוציאו: 
ZT‏ עי במהרש"ל 
הגירסא שהביא בשם 
ילקוט ‏ פ' שופטים 
[עמ"ש בס"ד על הגליון 
בעירובין | ₪ עיבן 
(גליון): 


משנת ראשונים 


הכל לטובה. כי יש כמה 
רעות אשר סופן טובות, 
וכן דרשו רבותינו על 
מקרא זה (ישעיה יב א) 
אודך ה' כי אנפת בי 
ישוב אפך ותנחמני, משל 
לשני בני אדם שהלכו 
לעבור בספינה, האחד 
ישב קוץ ברגלו עד שלא 
היה יכול לילך בספינה, 
וחבירו נכנס בספינה 
לעבור, התחיל זה לקלל 
את יומו. לימים שמע 
שנטבעה הספינה ומתו 
האנשים אשר בה, אז 
התחיל זה לשבח לבורא 
יתברך, כי ראה שהיתה 
זאת כדי להחיותו, לכן 
ישמח האדם ביסורים 
ובשאר נזקים שיהיו לו, 
כי אינו יודע מה טובה 
עתידה להיות לו מהם. 
וכן עשה נחום איש גמזו 
(תענית כא.). 
[אורחות צדיקים 
שער השמחה] 


וחד אמר זב. ואין 
הנקבה נחשבת בבריאה 
שאינה אלא כדבר הטפל 
אל העיקר ולקוח ממנו 


ולצורך תשמישו. והוא שקראוה רז"ל זנב כענין לראש ולא לזנב עם היותה זנב באמת ונבנית ממנו. [שו"ת הרשב"א 
בתחלה עלה במחשבה לבראת שנים. כענין יצירת שאר בעלי חיים שנברא הזכר בפני עצמו 
ולבסוף לא נברא אלא אחד. לומר שתהא האשה לקוחה 


מגופו ומצלעותיו להיותה כאחד מאבריו ולהשתוקק בתועלת בעלה והבעל משתוקק בתועלתה. והוא שהכתוב אומר עצם מעצמי ובשר מבשרי וגומר על כן יעזב איש את אביו ואת אמו וגו'. רוצה בו על כן נבראת עצם מעצמיו להיות 


הדבקות בהם אמת. וחזק יותר מדבקות הבן לאב ולאם שהוא מגופם. כי זה יותר דבר שנלקח חלק ממש מאבריו. [שו"ת הרשב"א חלק א סימן ס] 
שכמו לסבול עול בני אדם עליו ויהיה נשמע לקטנים לכל מיני כבוד כלגדולים. [מאירי, ערובין יח:] 
שאין בה אלא חשש שמא ימשך אחריה. [מאירי, ערובין יח:] 


שיחזור גדול עם קטן בשושבינות ואל ירע לו, לעולם יתנהג אדם במדת ענוה, ויטה 
ולא אחורי בית הכנסת בשעה שהצבור מתפללין. מפני שנראה ככופר ופורק עול, והרי זה מפורסם במינות יותר מהולך אחורי ע"ז, 
שנראה שהולך לדרכו ואינו רוצה ליכנס. [תוס' הרא"ש, ערובין יח:] 


עין משפט 
גר מצות 


ענ א פיי פ"ס מסני 
יסודי סתוכה סל' ז קמג 
עסין ג: 
עד ב מיי פ"ז מסנכות 
כית סנקירס סל' ס: 
עה ג קס הנכס מ: 
עו ד מי" פס סנכס ט 
מום"ע פו"ם סימן ג 
סעיף ס: 
תורה אור השלם 
א) כִּי עָנִי וְאֲבְיוֹן אָנבִי 
לי חָכֵל בְְְּבִי: 
|תהלים קט, כב] 
ב נָאָם פָּשַע לְרְשֶׁע 
ְּקָרֶב לִבִּי אֵין פַּחַד 
אֶלהים לְנְגֶד עֵיניו: 
[תהלים לו, ב] 
כִּי ימד לִימִין אָבְין 
לְהושִיע משפטִי נפשו: 
[תהלים קט, לא] 
ד וְאֶהַבְתָּ | את הע 
אֶלהֵךּ בָּכֶל לָבְבְּ 
ּבְכֶל נַפְשְׁףּ וּבְכָל 
מַאדִף: [רברים ו, ה] 
ה) לְאַהַבָה | אֶת יי 
אֶלהֶף לִשְׁמֹע בְּקלו 
וּלְרָבְקָה. בו כִּי הוּא 
ייד וְארך יָמִיף לָשָבֶת 
על הָאָרְמָה | אֲשֶׁר 
ְשכֶּע | ײַ לַאֲתָףְ 
לְאַבְְהֶם לִיחְק וּליעֲקב 
לָתַת לָהֶם: 
[דברים ל, כ] 
ו) מִמְתִים ‏ יר ₪ 
מִמְתִים מַחָלֶך חֶלְקם 
בַּחַיִים וצְפוּנָּ הּמַלָּא 
בְמָנֶם יְִבְּעוּ בָנִים 
והֲנִיחוּ ַתְרֶם לְעוֹלְליהֶם: 


[תהלים ז, יד] 
הנהות וציונים 


ל] [בע"י ובילקוט אית' 
רבה והוא נכון לפמ"ש 
תוס' ערכין ה ע"א ד"ה 
והא שלא אמר אביי מר 
לרבא חבירו] (גליון) 
ובגירסא זו יובן מ"ש 
בשבת (קנב ע"ב) א"ל 
רבה לר"ן של בינונים 
מאי עיי"ש, שרבה מרוב 
ענוה ‏ החזיק עצמו 
לבינוני (מנחת יהודה): 
3]| בע"י ובילקוט 
שמעוני (תהלים רמז 
תשכה) איתא המאמר לא 
איברי וכו' אחר המאמר 
לידע אינש וכו', והוא 
נאות יותר (יפה עינים 
עיליש) וכ"ה בכת"י: 
ג] בע"י הגירסא יודע 
איניש בנפשיה אי 
צדיק הוא או רשע 
הוא (וכ"ה בכת"י) ועיין 
בפירוש רש"י שבע"י: 
ד] [בילקוט רמז תתל"ד 
איתא ר' עקיבא אומר 
אם נאמר בכל נפשך 
ק"ו בכל מאדך אלא 
בבל מדה ומדה 
שהוא מודד לך בין 
במדת | הטוב בין 
במדת הפורענות] 
(גליון): ס] בקינות לת"ב 
כתוב ובת קול אמרה 
אשריך ר"ע גופך טהור 
בכפל מיני מהוה: 
ו] ברש"י שבע"י איתא 
נעורה: !] לשון אחר 
וכוי ‏ ליתא בפת""י 
והשפתי חכמים כתב 
שהלשון אחר ברש"י 
הינור מה שאמוו 
בגמרא תנא אם שניהם 
ישנים וכו': ] כאן 
הס"ד, ומה"ד בדר' 
עקיבא ותיבת | "לא" 
נמחק (מהרש"א) בכת"י 
הגירסא | ומיהו | נגד 
ירושלים ‏ אין שלא 
כנגד | ירושלים לא 
(ובדפוס נשמט "אין 
וכו' ירושלים" בטעות 
הדומות): ע] בב"ב כה 
ע"ב | איתא | שבבל 
בצפונה של א"י (צל"ח 
עיי"ש): 


סא: 


וישן הנעור. קנתמלפס ונס סטייס 
מן ספף וסקיכס געול ": נמוק והולך 
לו, " מתגונס וסולך לו ונמסך (מיתס. 
לסון 6סר" נעור סיטן סקיכס, ונמפו 
קיכס ופֿף נעוריס, ספיכו ישן כלל. 6ו 
ישן סנעול ונמ3קו קניסס יטניס, 
וסינו נעור כי קס כקוקי: ולבי חלל 
בקרפי. ילל הלע פלי סה וכמת 
כקרני, טיק כידי (כופו: נאם פשע 
לרשע וגו. ממר דוד כקכנ לכי 
יס וסומר פני סספסע (פס נרטע, 
כנומר קסיכר סרע סומר נרקע פנ 
יס פסד פנסיס ננגד עיניך, 6296 
יר סרע קופטו עד קמכמיקו טייו 
מספסד מיוכרו: כי יעמוד. סקנ"ס: 
לימין אביון להושיע משופטי נפשו. 
ס"מ יש (ך 6דס סים (נפסו סײי 
סופטיס: לא שבק מר חיי לכל 
בריה. קס פתס מן סכינוניס סין 
לך כליק גמור כעולס: לרשיעי 
גמורי. סעולס סזס, ססין נסס כעולס 
סכל כנוס וכֿריכין כיטוכ סככן כקן, 
כגון 2000 קסיס עסיר מסד דקפמכ 
יס נן סדד כספך חסנך לי סו 
(מנכיס 6 כ): לצדיקי גמורי. סעוס"3, 
ספין לסס כעוס"ז כנוס, כגון כני 
מנינ כן דוס םדי כו בקנ סכוכין 
מערנ קכת כעכב סכ ( ' פענית כד:): 
לכך נאמר בכל מאדך. מן סקניכ 
עליך: והיה מקבל עליו עול מלכות 
שמים. קורל קלית קמע: ממתים 
ידך י" ממתים. מידך סיס כו כמות 
ול מידי כקר ולס: מן הצופים. 
מקוס טיכונין (כלות מטס סכ סנים, 
ומסס וסלס פין יכונין כרלומו: 
וברואה. סיכול נרפות מקס, פרט 
לס מקוס (מוך סוק: ובשאין גדר. 
מפסיק כינו סכ סנית: ובזמן 
שהשכינה שורה. קית סמקלק 
קייס: הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח 


ריאה שואבת כל מיני משקין כבד כועם = 


מרה זורקת בו טפה ומניחתו טחול שוחק 
קרקבן טוחן קיבה ישנה אף נעור נעור 
הישן ישן הנעור נמוק והולך לו תנא אם 
שניהם ישנים או שניהם נעורים מיד מת. 
תניא רבי יוסי הגלילי אומר צדיקים יצר 
טוב שופטן שנאמר *ולבי חלל בקרבי 
רשעים יצר רע שופטן שנאמר > נאם פשע 
לרשע בקרב לבי אין פחד אלהים לנגד 
עיניו בינונים זה וזה שופטן שנאמר * יעמוד 
לימין אביון להושיע משופטי נפשו אמר 
רבא כגון אנו בינונים אמר ליה אביי לא 
שביק מר חי לכל בריה ואמר רבא לא 
איברי עלמא אלא לרשיעי גמורי או לצדיקי 
נמורי אמר רבא לידע אינש בנפשיה אם 
צדיק גמור הוא אם לאו אמר רב לא איברי 
עלמא אלא לאחאב בן עמרי ולר' חנינא 


בן דופא לאחאב בן עמרי העולם הזה ולרבי . 


חנינא בן דופא העולם הבא: " ואהבת את 
י"י אלהיך: * תניא ר' אליעזר אומר אם 
נאמר בכל נפשך למה נאמר בכל מאדך 
ואם נאמר בכל מאדך למה נאמר בכל 
נפשך אלא אם יש לך אדם שגופו חביב 
עליו מממונו לכך נאמר בכל נפשך ואם 
יש לך אדם שממונו חביב עליו מגופו לכך 
נאמר בכל מאדך רבי עקיבא אומר בכל 
נפשך *אפילו נוטל את נפשך". תנו רבנן 
פעם אחת גזרה מלכות הרשעה שלא יעסקו 
ישראל בתורה בא פפום בן יהודה ומצאו 
לרבי עקיבא שהיה מקהיל קהלות ברבים 
ועוסק בתורה אמר ליה עקיבא אי אתה 
מתירא מפני מלכות אמר לו אמשול לך 
משל למה הדבר דומה לשועל שהיה מהלך 
על גב הנהר וראה דגים שהיו מתקבצים 
ממקום למקום אמר להם מפני מה אתם 


בורחים אמרו לו מפני רשתות שמביאין עלינו בני אדם אמר להם רצונכם 
שתעלו ליבשה ונדור אני ואתם כשם שדרו אבותי עם אבותיכם אמרו לו אתה הוא שאומרים עליך 
פקח שבחיות לא פקח אתה אלא טפש אתה ומה במקום חיותנו אנו מתיראין במקום מיתתנו על אחת 
כמה וכמה אף אנחנו עכשיו שאנו יושבים ועוסקים בתורה שכתוב בה "כי הוא חייך ואורך ימיך כך 
אם אנו הולכים ומבטלים ממנה עאכ"ו אמרו לא היו ימים מועטים עד שתפסוהו לר"ע וחבשוהו בבית 
האסורים ותפסו לפפום בן יהודה וחבשוהו אצלו אמר לו פפום מי הביאך לכאן אמר ליה אשריך רבי 
עקיבא שנתפסת על דברי תורה אוי לו לפפום שנתפם על דברים בטלים בשעה שהוציאו" את ר' עקיבא 
להריגה זמן ק"ש היה והיו סורקים את בשרו במסרקות של ברזל והיה מקבל עליו עול מלכות שמים 
אמרו לו תלמידיו רבינו עד כא]9 אמר להם כל ימי הייתי מצטער על פסוק זה בכל נפשך אפילו נוטל 
את נשמתך אמרתי מתי יבא לידי ואקיימנו ועכשיו שבא לידי לא אקיימנו היה מאריך באחד עד שיצתה 
נשמתו באחד יצתה ב"ק ואמרה אשריך ר"ע שיצאה נשמתך באחד= אמרו מלאכי השרת לפני הקב"ה זו * תורה 
וזו שכרה " ממתים ידך יי" ממתים וגו" אמר להם חלקם בחיים יצתה בת קול ואמרה אשריך ר"ע > שאתה 
מזומן לחיי העוה"ב: -לא יקל אדם את ראשו כנגד שער המזרח שהוא מכוון כנגד בית קדשי הקדשים 
וכו': אמר רב יהודה אמר רב לא אמרו אלא מן הצופים ולפנים וברואה איתמר נמי א"ר אבא בריה דרבי 
חייא בר אבא הכי אמר רבי יוחנן לא אמרו *אלא מן הצופים ולפנים וברואה ובשאין גדר ובזמן שהשכינה 
שורה. ת"ר הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח ומערב אלא צפון ודרום ובגליל לא יפנה אלא מזרח ומערב 
ורבי יוסי מתיר שהיה ר' יוסי אומר לא אסרו אלא ברואה ובמקום שאין שם גדר ובומן שהשכינה שורה 
וחכמים אוסרים חכמים היינו ת"ק איכא בינייהו צדדין. תניא אידך הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח ומערב 
אלא צפון ודרום ובגליל צפון ודרום אפור מזרח ומערב מותר ורבי יוסי מתיר שהיה רבי יוסי אומר לא 
אסרו אלא ברואה רבי יהודה אומר בזמן שבית המקדש קיים אפור בזמן 
שאין בית המקדש קיים מותר רבי עקיבא אוסר בכל מקום רבי עקיבא 
היינו ת'ק איכא בינייהו חוץ לארץ רבה הוו שדיין ליה לבני מורח 
ומערב אזל אבי שדנהו צפון ודרום על רבה תרצנהו אמר מאן האי 
דקמצער לי דאנא כר' עקיבא כבירא לי דאמר בכל מקום אפור: 


רְבי עינא אוסר בכל מקום. 

מזרם 6סוריו ופניו למעכנ 

ומסקיגן פפינו כמון 65רן ומפרם 

ניכוקנמיC‏ ונד טפין עס כותכ: 
רנ 


רכס וקככס, וס יפנס מזרק 
ומערכ יסיס פרועו 75 ירוטליס פו 
פרועו קנפניו לו פרועו טללסריו, 
6 5פון ודכוס יפנס ונלנד ענ 
יפנס כנגד יכוקליס ממק כדלומס 
סל פכן יסולס: ובגליל. שסיק 
נפוגס קנ 6"י כ ימזיר פניו 5פון 
ודוס 656 מזלס ומערכ: ה"ע 
ומכמיס פוסכין. ונ גרסיגן כככ 
מקוס: חכמים היינו ת'ק. דקמר 
ל יפנס, ול מפליג כין כוסס כ 
לופה כין כומן סנית כין כזמן סזס: 
אוכא בינייהו צדדים. דיסולס וגליל 
סלינן כנגד יכוקניס ממם, נתנb‏ 
קמס כדלין נמי 6סירי לס סנפנס 
כיסולס ק6מר כל יסודס מסמע, וככן 
כתרלי סכרי כנגד יכוטניס ממם 
קמור 36ל לנדדין מותר, דס 6דר' 


> יוסי קיימי דסמר 55 ססכו פנ 
כרוס 336 כרסוק 65 ולפילו כנגד 


ירוסליס ‏ ממם, ותו רככן | למימר 
ופכמיס 6וסליס 6פינו סנ כרולס 
וספיכו כזמן סוס ומיסו נגד ירוקליס " 
: בדר' עקינ גרסינן ככל מקוס. 
סנכך כמוס נפכן נמי ק6מר: הוו 
שדיין ליה לבני. (כניס סישנ עניסן 
נסנות סיו מפוקטת וקופות ענ 
נדיסן ר6טן ' למזרס וססני למערכ, 
לכנס פסת 5פון ולבס פחת לללוס, 
וסול יוק על ספסת ונפנס כינסיס, 
נמ סול נפנס 5פון ודכוס, וכ סיס 
רופס לפנום כנכל מזכם ומעכנ, לפי 
סככל כמזרחס סנ לכ יפרלע עומדת, 
טנ יס פכועו כ מפפניו = ו 
מנפחריו 755 פרן יקרםכ: אזל אביי 
שדנהו צפון ודרום. לכות לס יקפיל 
לכו ענ כך, 6י סכירל ניס כר"ע דסמר 
סו" נמי קפדינן ענס דמילת6: 
חר 


תניא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פסמיס כס. סנסדרין 
על. יומס פנ., 3) עיין 
תוס' סוטה לא. ד"ה גדול 
שהביאו מעשה דר"ע 
מהירושלמי (סוטה פ"ה 
ה"ה), ג) עיין בפירוש 
רש"י שבעיי, ל) [מגסות 
כט:], | ס) [עי" תוס' 
כתובות קג: ד"ס מזומן 
וכו'], ו) לשון המשנה 
סוטה כב:, 1) [לעיל יז:], 
ס) עיין יומא דף יב., 
ט) סוף מכילתין (סז 
עיב). 


— Pease 
ליקוטי רש"י‎ 
[שייך לעמוד א]‎ 
ולמאי דקאמר רב‎ 
נחמן. דסלי 6קרי ממלי‎ 
ממם קסמר. בי רב.‎ 
מק [סקולין] פיגוקות‎ 


ל כית ככן. ולא אחוהי. So‏ 


אשה. לקת סש. ולא 
אחורי עכו"ם. עמ 
ימקך 6סריס וכפינ סלפק 
מעניס לככך = וסמרינן 
(ע"ז יז.) זו ס6פיקורסות. 
ולא אחורי בית 
הכנספת בשעה 
שהצבור מתפללין. 
קנרפה ככופר מעומל 
מססריס ‏ ופ | נכנס 
[שם:]. | שרפ ככנלית 
עכמו מפסס כית סכנסק 
קכמזלס [לעיל ח:]. זבובי 
מות. כגון ימי ספולף 
קקין כזכוכין כק וסס 
קרוניס נמות גס פס כb‏ 
למוך פמן כוקס ועפערג 
כנקפיס סו מנסיסו 
וסו מעלס ק5ף פקורין 
קסקומ"ק כנע"ז ורס 
בו כמין לנעכועות וחסו 
מסמעו טנ יניע סרי דנר 
ק? מספסיד לכר מטוג. 
ומדרם ‏ פגלס מוסניס 
ינס"כ זכוכי עות [קהלת 
י, א]. [ע"כ שייך לע"א] 


נאם פשע לרשע 
בקרב לבי אין פחד 
אלהים לנגד עיניו. 
סרי זס מקרb‏ מסורס ים 
נקרכ (כי מספטע סו6 
ינר סרע פומר נרסע ענb‏ 
יס פסד פנסיס פנגד 
עיניו ונקרנ לכי כללס 
סומר מלומס לגי [תהלים 
לו, בן. ואהבת את ה' 
אלהיך. מסמע 65 
ממירנו נעכודת כוככיס 
[סנהדוין | עד.]. | למה 
נאמר בכל מאדך. 
ימר ססכיכ מסניסן וליו 
ומפרט (פי ספעמיס םוט 
סניג ופעמיס מוס סניכ 
נכך סוכככו עניסן גומר 
סוכ 5ת כוכלך יותר מן 
טסכי3 עניך [פסחים כה.]. 
ימר סתכינ ענסן וכ"ם 
עפינו סיב [יומא פב.]. 
לכך נאמר וכו'. כטומר 
תס קסנתו תניכס לך 
יותר מלל ססכיג ‏ פך 
[סנהדרין שם]. רבי 
חנינא בן דוסא. פנס 
סוס [תענית | כד:]. 
ממתים ידך. מן 
סמיס כילך על מטתמ' 
פיי תכ | כסיות 
[תהלים יז, ד]. 


ל 


הרואה פרק תשיעי 


הרִיאֶה שׁוֹאֲבַת לתוכה, מבעד לדופני הכרס, כל מִינִי מִשָקין שנכנסו 
לכרס דרך הושט*. הפָּבָד פוֹעס, והמַרְה זורְקֶת כוֹ מפָּה של מרה 
וּמְנִיחָתוּ - ומשקיטה אותו מן הכעס. הטחול שוחקי. הקְרְקְנזִי טוחן 
את כל מיני המאכל. הקִיבֶה יִשָנָה - מביאה שינה על האדם. אַף 
נעור - החוטם מקיץ את האדם משנתו. נָעור הַיִשָן ושְׁן הנָעוּר - 
אם התחלפו בתפקידיהם, שהקיבה מקיצה את האדם משנתו והאף 
מביא עליו שינה, נְמוק והולף לו - האדם הולך ונחלש עד שימות. 


תָּנֵא - שננו בברייתא, אַם האף בלבד נשתנה מדרכו ונמצא 
ששָנִיהֶם יִשָנִים - האף והקיבה מביאים עליו שינה ואינו נעור כי אם 
בקושי, או הקיבה בלבד שינתה מדרכה להביא שינה ונמצא ששָנִיהָם 
נְעורים ואינו ישן כלל, מִיד הוא מת. 


* 


עוד בענין שני היצרים שבאדם: 

תִּנְיא בברייתא, רפִי יוסִי הַגְלִילִי אוֹמַר, צדיקים, היצַר הטוב 
שופטן - מושל בהם ומנהיג אותם', שַנָּאָּמר בדוד המלך שהיה צדיק 
(פסניס קט ככ) וְלְבִּי חלל בְּקְרְבִּי', ונדרש 'חלל' מלשון מת", כלומר, 
יצר הרע שבלבי נחשב כמת, מפני שאני מתגבר עליו ואינו יכול 
להסיתני. והרְשָעִים, היצַר הרע שופְטַן - מושל בהם ומנהיג אותם', 
שָגָאָמר על ידי דוד (טס כו 0 עְאָם פַּשָע לְרְשָע, בְּקְרְב לְבִּי, אִין 
פּחַד אֶלהים לְנְנֶד עֵינָיו', כלומר, חושב אני בקרב לבי ואומר, 
שהפשע [-יצר הרע] נואם ואומר לרשע שיחדל מלפחד מפני הקב"ה, 
הרי שהיצר הרע מנהיג את הרשע להרחיקו עד שיסור ממנו לגמרי 
הפחד מיוצרו. והבִּינוְנִים - אלו שאינם צדיקים גמורים, זֶָה וְזֶה 


א. רש"י (ל"ס סוקנפ). ומהם נעשית הליחה שבתוך הריאה. רש"י (פומן מו: ד"ס ית). 
ב. לדעת רש"י (ד"ס פופק) הכוונה לצחוק, וכן ביאר הגר"א (ספר ילס פ"ס מ"י). אבל 
הראבי"ה (פי' קק) כתב, שאינו מלשון צחוק, אלא מלשון שחיקת סממנים [ויש לקרוא 
בגמרא 'שוחק', בשי"ן ימנית]. וכתב הבאר שבע (פו"ת סי' סו, ננדמ"ם סי סט) שכן משמע 
במדרש, שכל מה שברא הקב"ה בעולם ברא כנגדו באדם, ברא בעולם ריחים של 
גרוסות וכנגדו באדם טחול שוחק [במדרשים שלפנינו לא מצינו לשון כזו, ואדרבה 
מצינו שיטה אחרת בזה באבות דרבי נתן (פנ"), ראה בהערה בסמוך]. 

ג. מלשון רש"י שלפנינו (ד"ס קנקצן, ד"ס טותן) נראה שכוונת הגמרא לקרקבן שבעוף 
דווקא, וכתב רש"י שהוא במקום המסס שיש לבהמה, שטוחן את המאכל. אולם ראה 
באבות דרבי נתן (עס) שיצר הקב"ה באדם כל מה שברא בעולמו, וכנגד הריחים שיש 
בעולם יצר את הקרקבן באדם, ועל פי זה ביאר בבנין יהושע (5דכ"; פס) את הגמרא 
כאן, שמדובר בקרקבן שיש באדם. וראה בהערה לביאורי רש"י, שיש גורסים כמו כן 
ברש"י כאן. וכתב באוצר ה' (על ספר ילס פ"ס מ"כ), שקבלה בידו שכנגד הקרקבן 
שבעוף יש באדם את המעי הנקרא ב"ט. ובחדושי המלבי"ם (ל"ס כיפס) כתב, שהוא 
האיצטומכא שלמעלה. 

ד. עיון יעקב (על עין יעקנ, ד"ס יפכ) על פי לשון רש"י שבעין יעקב (ד"ס (ני). וכן פירש 
במעלות התורה (לר"6 פחי סגכ"פ, עפ' יט), ששופטן היינו מנהיגם, וכן הובא באמרי נועם 
(ד"ס פני6) בשם הגר"א. אבל המאירי (ד"ס 5דיקיס) פירש, שהם נשמעים ליצר הטוב ועל 
פי זה נגמר משפטם לזכות [וכן מה שנאמר בהמשך הברייתא 'רשעים יצר רע שופטן', 
היינו שנשמעים לו ועל כן נגמר משפטם לחובה]. והמהרש"א (ס" ל"ס טנסמר) כתב, 
שכוונת הברייתא שופטם ממש, היינו שעת קצדיק חוטא, היצר הטוב שבלבו שופטו 


אהח19/06/2018| 


לחייבו בדין [וכן מה שנאמר בהמשך הברייתא 'רשעים יצר רע שופטן', היינו מחייבם 
בדין]. וראה שם כיצד פירש לשיטתו את הפסוקים שמביאה הברייתא בענין זה. אמנם 
הקשה הריא"ף בעין יעקב (ל"ס <דיקיס), שהלשון 'שופטן' מובנת רק לגבי יצר הרע, 
לפי שנאמר עליו (נ"כ ט.) שהוא שטן הוא יצר הרע הוא מלאך המות, שעולה ומשטין 
ויורד ומסית, אבל מדוע נאמר גם ביצר הטוב 'שופטן'. ותירץ, שכיון שהצדיק המית 
ליצר הרע עד שנעשה היצר הרע חלל בקרבו, שוב אין לו קיום לקטרג לצדיק, ואם 
יהיה איזה קטרוג על הצדיק הוא מצד יצר הטוב על איזה דבר של מצוה ומעשה טוב 
שנתעצל ולא עשהו, ואז יצר הטוב שופטו לומר כיון שאני הייתי בעזרך למה התעצלת 
מלעשות אותה טובה. 

ה. כמו 'כי ימצא חלל' (לנליס כ ). רש"י (על עין יעקנ, ד"ס ככי). 

ו. ראה בהערה לעיל על לשון הגמרא 'יצר טוב שופטן'. במעלות התורה (קס) כתב, 
שרצונם תמיד להרשיע אך יכולים להתגבר על יצרם. אך בפרי עץ (לכמ"ע מוויטנסק, פ' 
ננניס) ביאר את כוונת הברייתא, שהמשליט על עצמו את היצר הרע נעשה מוכרח 
לעשות רצונו כל זמן שלא ישוב. 

ז. אף שהבינונים זה וזה שופטן, מכל מקום יצר הרע מתגבר עליהם, וצריכים את 
עזרת הקב"ה להינצל ממנו. חידושי המלבי"ם (ד"ס מנ6 כ' יוסי) [כמבואר בסוכה (נ3:) 
שיצרו של אדם מתגבר עליו בכל יום ומבקש להמיתו, ואלמלא הקב''ה שעוזר לו אינו 
לכהל לה 

ח. עפ"י הגהות וציונים. 

ט. במשך חכמה (לנלס ( כ) ביאר את דברי רבה, על פי הנאמר בראש השנה () 


ברכות 0 


שׁוֹפטן - לפעמים היצר הטוב מנהיגם ולפעמים היצר הרע, שַנאָמַר 
(פס קט () כִּי יעמד לימין אָבִיון ל הוּשיעע משפטי נַפשו', ומשמע 
מלשון רבים שבתיבת 'שופטי', שיש לאדם זה שני שופטים לנפשו, 
היצר הטוב והיצר הרע, והקב"ה עומד לימינו להושיעוי. 


כא: [א] 


אָמַר (רבא) [רִבָּה"], כגוֹן אָנוּ נחשבים לבַּינוֹנִיםי. אָמר ליה 
אַבַּיִי תלמידו, אם כן, לא שָבִיק מר חיי לְכָל בְּרְיָּה - הרב לא 
משאיר לכל הבריות זכות לחיות. כי אם אפילו רבה אינו נחשב צדיק 
גמור, נמצא שאין צדיק גמור בעולם', ואיך יוכל העולם להתקייםיי. 


מימרות נוספות בענין צדיקים ורשעים: 

וְאָמַר רְבָא, לא אִיבְּרִי עְלְמָא אֶלָא לִרְשִיעִי נָמוּרי או לְצַדִיקי 
גְמוּרִי - לא נבראו טובות ותענוגי העולם הזה והעולם הבא* אלא 
לצורכם של רשעים גמורים או צדיקים גמורים. כי הנאות העולם הזה 
מיועדות לרשעים, שאין להם חלק בעולם הבא, ואת השכר על מעשים 
טובים שעשו צריכים ליטול בעולם הזה בלבד", והנאות העולם הבא 
מיועדות לצדיקים, שאין ברצונם ליהנות מהעולם הזה כלום", ונוטלים 
שכר מצוותיהם בעולם הבא בלבדל. 


ועוד אִמַר רְבָּא, לידע אִינֶשׁ בְּנְפְשִיהּ - צריך האדם לבחון עצמו 
ולדעת אִָם צַדִּיק גָּמוּר הוּא, אם לאו - או שאינו צדיק גמורל. 


אָמר רב, לא אֵיבָּרִי עָלְמַא - לא נבראו טובות ותענוגי העולם 
הזה והעולם הבא אֶלָא לצורך אֶחַאָב בֶּן עִמָרִי וְלְרְכִּי חֲנִינָא בֶּן 
דוסָא. שכן לְאֶחַאָב בַּן עֲמְרִי שהיה רשע גמור", ברא הקב"ה את 
טובות הַעולֶם הַזְהײ" לשלם לו שכר על מעשים טובים שעשה", 


שהיה רבה מבית עלי שהם מתים בצעירותם, ובזכות תורתו חי עד ארבעים שנה. וכוונת 
רבה שאינו צריך להגביר יצר טוב על יצר הרע, כי אצלו גם כח החומר שהוא היצר 
הרע מסכים שיהיה עוסק בתורה כדי שלא ימות, על כן אינו נחשב לצדיק אלא לבינוני. 
ו. רש"י (ד"ס 6). וברש"י על עין יעקב (ד"ס 6) כתב פירוש נוסף, שאם רבה שייך 
לבינונים, נמצא שכל העולם רשעים. 

לגבי רבה אין ספק שהיה צדיק גמור, שהרי מצינו בבבא מציעא (פו.) שאפילו מלאך 
המות לא היה יכול לשלוט בו מתוך שלא פסק פיו מתלמודו. ליקוטי אמרים תניא (פ"פ). 
וא. שפתי חכמים (נכט"י ד"ס (6). והוא כמבואר בחולין (5נ.) שהעולם מתקיים בזכות 
הצדיקים. 

יב. מהרש"א (ס" דיס כ). 

יג. כגון אחאב מלך ישראל שהיה רשע גמור [כמבואר להלן בסמוך, ראה בהערה 
שם], ומצינו שהיה עשיר ביותר, שכן אמר לו בן הדד מלך ארם כשבא להילחם בו 
'כספך וזהבך לי הוא' (מנכיס ' כ ג), הרי שהיה לו כסף וזהב לרוב. רש"י (ד"ס (לטיעי). 
יד. כגון רבי חנינא בן דוסא שהיה צדיק גמור [כמבואר להלן בסמוך, וראה לעיל (יז:) 
שכל העולם ניזון בזכותו], ומצינו (טס) שלא נהנה כלום מן העולם הזה והיה מאכלו 
קב חרובים מערב שבת לערב שבת. רש"י (ד"ס (ליקי). 

טו. ומה שמצינו צדיקים שזכו לשני עולמות, כגון האבות, לא היה זה בזכות מעשיהם, 
שהרי אין העולם הזה שכר על המצוות כלל, אלא היה זה חסד חינם מאת הקב"ה. 
יעב"ץ (לל₪ תכיים). 

טז. בילקוט שמעוני (פסיס כמז פעכס) מובאת תמיהת אביי על רבה 'לא שביק מר חיי 
לכל בריה', ומיד אחריה מובאים דברי רבה 'ידע איניש בנפשיה' וכו' [הילקוט שמעוני 
גרס בשלשת המימרות שכאן 'רבה', וכן הוא בחלק מכתבי היד], בלי שתפסיק ביניהם 
המימרא 'לא איברי עלמא' וכו'. ובדקדוקי סופרים (פות כ - סנלפונס) הביא גירסא כזו 
בגמרא כאן. וכתב המהרש"א (פ"5 ד"ס ומכ) שלפי גירסא זו המימרא 'לידע איניש 
בנפשיה' היא תשובתו על תמיהת אביי, כלומר, יודע אני על עצמי שאינני מן הצדיקים 
אלא מן הבינונים. והיה אומר כן מתוך ענוה לפי שלא רצה להחזיק עצמו לצדיק. 
אבל באמרי נועם (ל"ס פעל כנס) ביאר את לשון רבה 'לידע איניש בנפשיה', שאם באה 
מחשבה לאדם צריך לחוש אולי היא עצת היצר הרע, ואף שנראה בעיניו שהוא צדיק 
גמור שיצר טוב שופטו, אפשר שאינו כן אלא בינוני הוא, שהרי אם רבה היה מחשיב 
עצמו לבינוני, כל שכן אנו. 

יז. כמבואר בסנהדרין (5.) שהוא אחד משלשה מלכים שאין להם חלק לעולם הבא, 
ירבעם אחאב ומנשה, ומה שהזכיר כאן את אחאב בלבד, אולי משום ששני המלכים 
האחרים לא היו להם תענוגות העולם הזה כאחאב. קדושה וברכה (קמיכת מכניס, ד"ס 
ל סברי). 

יח. באמרי נועם (ל"ס פמר כנ) ביאר, שהיה אחאב מלך בכל העולם [ראה מגילה (.)]. 
ובעיון יעקב (על עין יעקנ, ד"ס 66) הביא מילקוט שמעוני (מנכיס כמז כז) שלא היה עשיר 
כמוהו, ונאמר שם (כמו כלכ) שהיו לו מאה וארבעים בנים וכל אחד מהם היה לו פלטין 
לחורף ופלטין לקיץ. 

יט. ראה מועד קטן (כח:) שנמצא בו דבר טוב, שכאשר נפצע פצעי מות במלחמה נגד 
ארם, התחזק לעמוד במרכבתו כבריא ושלם, כדי שלא יכירו ישראל במכתו ויברחו 
ויפלו ביד אויביהם, כמבואר במלכים (9' כנ 0). 


עין משפט 
נר מצוה 


עג א מי" פ"ס מה 
יסולי סתורס סל' ז קמג 
עסין ג: 
עד ב מיי' פ''1 מסלכות 
נית סנתילס סל' ס: 
עה ג קס סלכס מ: 
עו ד פיי" פס סנכס ע 
טוק"ע פו"ם סיפן ג 
סעיף ס: 
תורה אור השלם 
א) כִּי ענ וְאָבִין אֲנֹבִי 
ולי חָכֵל בְּקרְבִי: 
[תהלים קט, כב] 
ב נְאָם פָּשַע לְרְשְׁע 
בְּקָרֶב לְבִּי אִין פַחַד 
אֶלהים לנָנָד עִניו: 
[תהלים לו, ב] 

ט כּי עַמר לימין אבי 
לְהושיע משפְטִי נָפשו: 
[תהלים קט, לא| 
ד) וְאֶהַבְתּ | אֶת ₪ 
אֶלְהָד בְּכָל לְבָבְּ 
ְּמָל = נַפְשְׁךּ וּבְבָל 
מָאדִך: [דברים ו, ה] 
ה) לְאַהְבָה | אֶת יי 
אֲלהָףּ לשמע בְּקְלו 
ּלְדָבְקָה בו כִּי היא 
ייד ואר ימי לְשׁבָת 
על הְאַרְמָה | אֲשֶׁר 
נשבָע ײַ לאַבְתֶיך 
לְַבְְהֶם לִיצְחָק וּליעֲקְב 
לְתַת לָהֶם: 
|דברים ל, כ] 
6מִמָתִים יר כ 
מִמְתִים מַחָלֶד חָלָקֶם 
בַּחַיים וּפךְ תְּמַלּא 
בְמָנֶם יִשְׂבְּעוּ בָנִים 
וחֲניחוּיָָרֶם לעוֹלְלֵיהֶם: 
[תהלים יז, ידן 


הנהות וציונים 


8] [בע"י ובילקוט אית' 
רבה והוא נכון לפמ"ש 
תוס' ערכין ה ע"א ד"ה 
והא שלא אמר אביי מר 
לרבא חבירו] (גליון) 
ובגירסא זו יובן מ"ש 
בשבת (קנב ע"ב) א"ל 
רבה לרינ של ביגונים 
מאי עיי"ש, שרבה מרוב 
ענוה | החזיק | עצמו 
לבינוני (מנחת יהודה): 
3] בע"י ובילקוט 
שמעוני (תהלים רמז 
תשכה) איתא המאמר לא 
איברי וכו' אחר המאמר 
לידע אינש וכו', והוא 
נאות יותר (יפה עינים 
עיי"ש) וכיה בכת"י: 
ג] בע"י הגירסא יודע 
איניש בנפשיה אי 
צדיק הוא או רשע 
הוא (וכ"ה בכת"י) ועיין 
בפירוש רש"י שבע"י: 
ל] [בילקוט רמז תתל"ד 
איתא ר' עקיבא אומר 
אם נאמר בכל נפשך 
ק"ו בכל מאדך אלא 
בכ יכהה ומדה 
שהוא מודד לך כין 
במדת | הטוב בין 
במדת ‏ הפורענות] 
(גליון): ס] בקינות לת"ב 
כתוב ובת קול אמרה 
אשריך ר"ע גופך טהור 
בל מיני מהרה: 
ו] ברש"י שבע"י איתא 
נעורה: !] לשון אחר 
וכוי ‏ ליתא 
והשפתי חכמים כתב 
שהלשון אחר ברשיי 
הינור מה שאמרו 
בגמרא תנא אם שניהם 
ישנים וכו': פ] כאן 
הס"ד; ומה"ר: דרי 
עקיבא ותיבת "לא" 
נמחק (מהרש"א) בכת"י 
הגירסא | ומיהו | נגד 
ירושלים ‏ אין | שלא 
כנגד | ירושלים | לא 
(ובדפוס נשמט "אין 
וכו' ירושלים" בטעות 
הדומות): ע] בב"ב כה 
ע"ב | איתא | שבבל 
בצפונה של א"י (צל"ח 
עיי"ש): 


בכת"י 


סא: 


שואבת כל מיני משקין. 6ע"פ מסן נכנסין ככלס דכך סוקט, 
סריס מוללסן וסוכתן מכעד ללופני סכרס: זורקת בו מפה. עלס 
ומניסתו מן סכעס: שוחק. קפוק: קרקבן. כעוף, סול סמסס ננסעס: 
טוחן. סמ6כל: אף. סקועס: נעור. 


וישן הנעור. קנפקנפס ונס סטייס 
מן ספף וסקיכס נעורס ": נמוק והולך 
לו, " מסגונס וסולך כו ונמסך למיתס. 
טון חכ" נעור סיטן סקיכס, ונמ65ו 
קינס ופֿף נעוכיס, ספינו ישן כלל. 6ו 
ישן סנעול ומכו קניסס יטניס, 
וסינו נעור כי 6ס כקוקי: ולבי חלל 
בקרבי, ער סרע סכי סוס כמת 
כקרני, סיק כידי (כופו: נאם פשע 
לרשע וגו. 6מר דוד כקככ לכי 
יק וסומר פנ סספסע נלס פרטע, 
כנומר קסיר סרע סומר (רסע 96 
יס פד פנסיס כנגד עיניך, פנמb‏ 
יכל סרע קופטו עד סמכסיקו טסינו 
מתפסד מיונרו: כי יעמוד. סקכ"ס: 
לימין אביון להושיע משופטי נפשו. 
ס"מ יש (ך 6דס סים (נפסו סני 
סופטיס: לא שבק מר חיי לכל 
בריה, 6ס פתס מן סכינוניס סין 
ך כליק גמול כעולס: לרשיעי 
גמורי. סעולס סזס, ססין פטס כעונס 
סכל כנוס וכֿריכין ליטול שכרן כפן, 
כגון 3600 קסיס עטיר מסד דקסמר 
יס נן סדד כספך חסכך לי סו 
(מנכיס 6 כ): לצדיקי גמורי, סעוס'ע, 
ססין (סס כעוס"ז כנוס, כגון כני 
סנינל כן דוס סי כו כקכ סכוכין 
מערב קנת לעכב קת ( ' פעניפ כד:): 
לכך נאמר בכל מאדך. מן ססכיכ 
עליך: והיה מקבל עליו עול מלכות 
שמים. קורל קכית קמע: ממתים 
ידך יי" ממתים. מידך סיס כו נמות 
ול מידי כקר ולס: מן הצופים. 
מקוס טיכולין כרפות מסס סכ סנית, 
ומסס וסלס 6ין יכולין ככקותו: 
וברואה. שיכול (רסום מסס, פרט 
מס מקוס (מוך סוק: ובשאין גדר. 
מפסיק כיט כסר סכית: ובזמן 
שהשכינה שורה. סנכית סמקדק 
קייס: הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח 


מקינו מטנתו: נעור הישן 


ריאה שואבת כל מיני משקין כבד כועס 
מרה זורקת בו טפה ומניחתו טחול שוחק 
קרקבן טוחן קיבה ישנה אף נעור נעור 
הישן ישן הנעור נמוק והולך לו תנא אם 
שניהם ישנים או שניהם נעורים מיד מת. 
תניא רבי יוסי הגלילי אומר צדיקים יצר 
טוב שופטן שנאמר "ולבי חלל בקרבי 
רשעים יצר רע שופטן שנאמר > נאם פשע 
לרשע בקרב לבי אין פחד אלהים לנגד 
יניו בינונים זה וזה שופטן שנאמר % יעמוד 
לימין אביון להושיע משופטי נפשו אמר 
רבא כגון אנו בינונים אמר ליה אביי לא 
שביק מר חיי לכל בריה ואמר רבא לא 
איברי עלמא אלא לרשיעי גמורי או לצדיקי 
גמורי" אמר רבא לידע אינש בנפשיה אם 
צדיק גמור הוא אם לאו אמר רב לא איברי 
עלמא אלא לאחאב בן עמרי ולר' חנינא 
בן דופא לאחאב בן עמרי העולם הזה ולרבי 
חנינא בן דופא העולם הבא: " ואהבת את 
י"י אלהיך: >תניא ר' אליעזר אומר אם 
נאמר בכל נפשך למה נאמר בכל מאדך 
ואם נאמר בכ מאדך למה נאמר בכל 
נפשך אלא אם יש לך אדם שגופו חביב 
עליו מממונו לכך נאמר בכל נפשך ואם 
יש לך אדם שממונו חביב עליו מגופו לכך 
נאמר בכל מאדך רבי עקיבא אומר בכל 
נפשך *אפילו נוטל את נפשך". תנו רבנן 
פעם אחת גזרה מלכות הרשעה שלא יעסקו 
ישראל בתורה בא פפום בן יהודה ומצאו 
לרבי עקיבא שהיה מקהיל קהלות ברבים 
ועוסק בתורה אמר ליה עקיבא אי אתה 
מתירא מפני מלכות אמר לו אמשול לך 
משל למה הדבר דומה לשועל שהיה מהלך 
על גב הנהר וראה דגים שהיו מתקבצים 
ממקום למקום אמר להם מפני מה אתם 


בורחים אמרו לו מפני רשתות שמביאין עלינו בני אדם אמר להם רצונכם 
שתעלו ליבשה ונדור אני ואתם כשם שדרו אבותי עם אבותיכם אמרו לו אתה הוא שאומרים עליך 
פקח שבחיות לא פקח אתה אלא טפש אתה ומה במקום חיותנו אנו מתיראין במקום מיתתנו על אחת 
כמה וכמה אף אנחנו עכשיו שאנו יושבים ועוסקים בתורה שכתוב בה כי הוא חייך ואורך ימיך כך 
אם אנו הולכים ומבמלים ממנה עאכ"ו אמרו לא היו ימים מועטים עד שתפסוהו לר"ע וחבשוהו בבית 
האסורים ותפסו לפפום בן יהודה וחבשוהו אצלו אמר לו פפום מי הביאך לכאן אמר ליה אשריך רבי 
עקיבא שנתפסת על דברי תורה אוי לו לפפום שנתפם על דברים בטלים בשעה שהוציאו את ר' עקיבא ג שמגד ירשלים ממש. 
להריגה זמן ק"ש היה היו סורקים את בשרו במסרקות של ברזל והיה מקבל עליו עול מלכות שמים 
אמרו לו תלמידיו רבינו עד כאן* אמר להם כל ימי הייתי מצטער על פסוק זה בכל נפשך אפילו נוטל 
את נשמתך אמרתי מתי יבא לידי ואקיימנו ועכשיו שבא לידי לא אקיימנו היה מאריך באחד עד שיצתה 
נשמתו באחד יצתה ב"ק ואמרה אשריך ר"ע שיצאה נשמתך באחד= אמרו מלאכי השרת לפני הקב"ה זו = תורה 
וזו שכרה * ממתים ידך יי' ממתים וגו' אמר להם חלקם בחיים יצתה בת קול ואמרה אשריך ר"ע = שאתה 
מזומן לחיי העוה"ב: :לא יקל אדם את ראשו כנגד שער המזרח שהוא מכוון כנגד בית קדשי הקדשים 
וכו': אמר רב יהודה אמר רב לא אמרו אלא מן הצופים ולפנים וברואה איתמר נמי א"ר אבא בריה דרבי 
חייא בר אבא הכי אמר רבי יוחנן לא אמרו יאלא מן הצופים ולפנים וברואה ובשאין גדר ובזמן שהשכינה 
שורה. ת"ר הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח ומערב אלא צפון ודרום ובגליל לא יפנה אלא מזרח ומערב 
ורבי יוסי מתיר שהיה ר' יוסי אומר לא אסרו אלא ברואה ובמקום שאין שם גדר ובזמן שהשכינה שורה 
וחכמים אוסרים חכמים היינו ת"ק איכא בינייהו צדדין. תניא אידך הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח ומערב 
אלא צפון ודרום ובגליל צפון ודרום אסור מזרח ומערב מותר ורבי יוסי מתיר שהיה רבי יוסי אומר לא 
אסרו אלא ברואה רבי יהודה אומר בזמן שבית המקדש קיים אסור בזמן 
שאין בית המקדש קיים מותר רבי עקיבא אוסר בכל מקום רבי עקיבא 
היינו ת'ק איכא בינייהו חוץ לארץ רבה הוו שדיין ליה לבני מזרח 
ומערב א אבי שדנהו צפון ודרום על רבה תרצנהו אמר מאן האי 
דקמצער לי יאנא כר' עקיבא כבירא לי דאמר בכל מקום אפור: 


ררי קינא אוסר בכל מקום. 

מזרס פסוכיו ופניו (מער3 

ומסקינן לפינו כסון 65כן ומפרם 

בירוסנמיC‏ ונד ספין טס כוסל: 
רכ 


ud 
- 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


ומערב. סוריו למזכם ופגיו למערכ, ול פמוכיו למעככ ופגיו 
למזרם, מפני טירוטליס. כלכן יסולס סי כלפונס. סל פכן יסולס 
כנכול קין יסודס לככימין", וק מפרן יסודס סימנס [למזרס] עד 
סוף פכן ישרפכ וסימנס למערכ. עד סוף 6כך ישר6ל, | שסרץ 


יסודס על פני כל 6ורך פרן ישרפ 
סי מן סמורם (מערכ ככנפועס 
6לוכס וקכרס, וס יפנס מזכק 
ומערכ יסיס פכועו (ד יכוקליס פו 
פרועו קנפניו לו פרועו קנתליו, 
6 5פון ודכוס יפנס ונד על 
יפנס כנגד יכוסליס ממט כדרומס 
קל כ יסולס: ובגלי?. עסיb‏ 
כלפונס. של 6"י כ יסזיר פניו 5פון 
ודלוס 656 מוכס ומעכנ: ה 
ומכמיס פוסכין. ול גלסינן ככל 
מקוס: חכמים היינו ת'ק. דסמר 
כ יפנס, וכ מפניג כין כופס 655 
לוקס כין כזמן סנית כין כזמן סזס: 
איכא בינייהו צדדים. ליסודס וגלי 
ססין כנגד יכוסניס ממם, 65 
קמס 5דדין נמי 6סירי דס סנפנס 
כיסולס קפמר כל יסודס מטמע, ורכנן 
כתרסי סברי כנגד יכוקניס ממם 
למור מכ לנדדין מותכ, דסb‏ 6דר' 
יוסי קימי ד6מר כ מסכו 6 
ככוס סכנ כרסוק כ ופיל כנגד 
ירוסליס ממט, ותו רככ מימר 
ומכמיס פוסכיס מפינו קל כרולס 
ולפיכו כזמן סזס ומיסו נגד ירוקליס * 
כ: בדר' עקינס גרסינן ככל מקוס. 
סנכך כקולס לפכן נמי ק6מכ: הוו 
שדיין ליה לבני. 9ככיס טיק עניסן 
פנות סיו מקוקגות חקופות על 
כדיסן כלסן ' למזרק וסטני למערכ, 
לכנס 6סת לנפון ולכנס חמ נדכוס, 
וסול יוק על ספסת ונפנס ביניס, 
נמ סו נפנס 5פון ודרוס, וכ סיס 
רולס לפנות כככל מזכס ומערב, לפי 
סנכל כמזרמס * סנ לכן יטרפל עומדת, 
טנ יס פכועו כ מפפניו = ו 
מללסריו כ5ד 6רך יקרקנ: אזל אביי 
שדנהו צפון ודרום. כרפות מס יקפיל 
לכו ענ כך, 6י סיר ניס כר"ע דסמר 
בסו" נמי קפדינן ענס לדמינת: 
לחר 


תניא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) סססיס כס. סנסלרין 
עד. יומס סנ., 3) עיין 
תוס' סוטה לא. ד"ה גדול 
שהביאו מעשה דר"ע 
מהירושלמי (סוטה פ"ה 
ה"ה), ג) עיין בפירוש 
רש"י שבע"י, ל) [ענסות 
כט:ן, ס)[עי" פוס' 
כתונות קג: ד"ס מזומן 
וכו'], ו) לשון המשנה 
סוטה כב:, 1) [3עיל יז:], 
)b‏ עיין יומא רף ים., 
ט) סוף מכילתין (סז 
עיב). 


משנת ראשונים 


והיו סורקים את בשרו 
במסרקות של ברז?. 
כך עלה במחשבה לפני, 
שאין מיתתו של ר' 
עקיבא ביסורין הללו 
ראויה לו לנקות ממנו 
מיעוט מעשים רעים לפי 
שהיה צדיק גמור כל 
ימיו, אלא שהענין נעלם 
וכך עלה במחשבת בעל 
המחשבות יתברך חפצו 
ורצונו. 

[תורת האדם שער הגמול] 


והיה מקבל עלין עול 
מלכות שמים. משמע 
דבכל נפשך מיירי אפי' 
היו מייסרין את האדם 
ביסורין קשין, דומיא דר' 
עקיבא שהיו מסרקין 
בשרו במסרקי ברזל. 
[תוספות, כתובות לג:] 


ובזמן שהשכינה 
שורה. בהכ"נ מקדש 
מעט הוא וצריך לנהוג בו 
כבוד לפני הקב"ה כי 
בעונותינו אין לנו לא 
כהן ולא נביא ולא כהן 
גדול שיכפר בעדינו אלא 
שמו של הקב"ה יתעלה 
ויתרומם, והואיל וכן 
הוא צריך לנהוג כבוד, 
ואפילו בביתו מקום 
המיוחד לו לפעמים 
להתפלל כגון מעמדות 
וכיוצא באלו. 

[רבינו יונה, דף מה. מדה"ר] 


חכמים ‏ היינו תנא 
קמא. פירוש דודאי ליכא 
למימר דאתו למימר 
לאסור אף שאר רוחות 
דאם כן לא יפנו כלל 
אלא לא אמרינן אלא 
מזרח ומערב ביהודה או 
צפון ודרום בגליל. 
[הריטב"א] 
איכא בינייהו צדדין. 
למזרח ומערב ושבארץ 
ישראל ‏ צפון ודרום 
שאינו כנגד ירושלים 
לגמרי דמכל מקום כל 
אותו רוח אסור אליבא 
דתנא קמא ולרבנן בתראי 
אינו אסור אלא מה 


ולאו לטפויי אתו אתנא 
קמא אלא לאיפלוגי אר' 
יוסי אתו ולטפויי עליה. 
כן נראה מפרש"י ז"ל כל 
זה. [הריטב"א] 


הרואה פרק תשיעי 


ילרבִּי חַנִינַא בָּן דוּסָא שהיה צדיק גמור, ברא הקב"ה את טובות 
הַעוּלֶם הַבָּא לשלם לו בו את כל שכר מצוותיוי. 


* 


שנינו במשנה, נאמר (לנליס ו ס) 'וְאֲהַבְתּ אַת י"י אֶלְהָיף בְּכָל לְבְבְ 
וּבְכָל נפשֶף וּבְכָל מַאדְףִּ', והמשנה לומדת מכאן שחייב למסור נפשו 
וכל ממונו על אהבת ה'. 


הגמרא מביאה ברייתא בענין פירושו של פסוק זה: 

תִּנְיָא בברייתא, רַבִּי אֶלִיעְזֶר אוֹמַר, אם נְאָמַר פס בכָל נַפְשָףִ' 
לְמָה נָאָמַר גם 'ְּכֶל מָאדִִ', וְאַם נָאָמַר 'בְּכָל מַאדִִּ' לָמָה נָאָמַר 
גם ָּכָל נָפְשַף', הרי מן הראוי שתכתוב התורה את הדבר החביב 
ביותר מבין שניהם, הנפש או הממון, ונלמד בקל וחומר, שאם את 
החביב עליו ביותר צריך האדם למסור על אהבת ה', כל שכן שצריך 
למסור גם דבר שהוא פחות חביב עליוי". אֶלָא לפיכך הזכיר את 
שניהם, לומר לך, אִָם יש ?ף אֶדֶם שגופו חָבִיב עָלָיו יותר מִמַּמוֹנוֹ, 
לְכֶך נַאָמַר עְּכֵל נַפֶשִףִ', שצריך למסור על כך אפילו את נפשו, וְאֵם 
יש ?ך אֶדֶם שָמָּמונו חַבִיב עָלָיו יותר מִגּוּפוֹ=, לְכֶךְ גְאָמַר כל 
מאךדף', שצריך למסור על כך אפילו את כל ממונו. ורַבִּי עְקִיבָא 
אוֹמַר, כוונת הכתוב בְּכָל נַפֶשִףִ', שצריך לאהוב את ה' אַפִילוּ נוטַל 
אֶת נַפְשָּׁי. 


ומביאה הגמרא ברייתא, ממנה נלמד שצריך לעבוד את ה' אף מתוך 
יסורים קשים: 
תָּנוּ רִבָּנְֶן בברייתא, פַּעַם אַחַת גְזְרָה מלכוּת רומייי הַרְשָעָה שַׁלא 
יעסקוּ יִשְׂראֵל בַּתּוֹרָה. באותו זמן בַּא החכם פָּפוּם פֶּן יהוּדהיי, 
וּמְצַאו לְרְכִּי עָקִיבָא [-ומצא את רבי עקיבא] שָהָיִה מִקְהיל קהלות 
בּרַבִּים [-בפרהסיא] וְעוֹסק בַּתורְהיי. אָמַר ליה - אמר לו פפוס בן 
יהודה, עִקִיבָא, אי אַתָּה מִתִיִרָא מִפָּנִי המַלְכוּת שיענישוך?י. השיב 


ב. לפי שמהעולם הזה לא נהנה כלום, כמבואר בהערה לעיל בסמוך. 

בא. רש"י (יומ פכ. ד"ס למס). לביאור נוסף ראה מלאכת שלמה (פ"ט מ"ס). 

כב. כלומר שטוב בעיניו להטריח גופו ולבזות את כבודו, מאשר להפסיד את ממונו. 
חובות הלבבות (טער י פ"כ). וכן כתב באמרי נועם (ד"ס מנ), שאין לפרש את כוונת 
הברייתא שטוב בעיניו למות ממש על מנת להציל את ממונו, כי מה יועיל לו הממון 
לאחר מותו. 

בג. הרמב"ם (יקודי ספורס פ"ס ס"ו) והרמב"ן (פמות כ ו) פירשו פסוק זה, שצריך למסור 
נפשו ולא לעבוד עבודה זרה. וכן דייק המהרש"א (פ"6 ד"ס ש) מלשון רש"י (סנסדרין 
עד. ד"ס וסנת), שעיקר הפסוק הוא על איסור עבודה זרה. וכתב, שרבי עקיבא בא 
לפרש את דברי רבי אליעזר, שכשאמר רבי אליעזר 'אם יש לך אדם וכו' לכך נאמר 
בכל נפשך' אין כוונתו רק לטרחת גופו, אלא אף שימסור נפשו להריגה. וראה במרחשת 
(ס"6 סי" מג 6ות יג) שהחידוש בברייתא הוא שצריך למסור כל ממונו להינצל מעבודה 
זרה אף בשב ואל תעשה, כגון כדי לבער עבודה זרה שנמצאת כבר בביתו, מה שאין 
כן בשאר לא תעשה שבתורה שמחויב למסור כל ממונו רק שלא לעבור בקום ועשה 
ולא על שב ואל תעשה. וראה שם ביאור נוסף. 

אבל הכנסת ישראל (ל"ס תני) כתב, שהדרשות של רבי אליעזר ורבי עקיבא הן שני 
עניינים שונים, וכוונת רבי עקיבא שאפילו כשהגיע עד שערי מות וקרובה נפשו לצאת 
עדיין חייב בכל המצוות עד אחר צאת נפשו, וכמבואר במעשה שהיה ברבי עקיבא 
עצמו, המובא להלן בסמוך, שכשהרגוהו הגיע זמן קריאת שמע והיה מקיים מצוה זו 
מתוך יסורין עד כלות נפשו ממש. וכן כתב בהגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס תיי), שלדעת 
רבי אליעזר כוונת הפסוק לענין עבודה זרה, שיהרג ואל יעבור, כפי שמוכח ממה 
שמביאה הגמרא ברייתא זו בכמה מקומות (פססיס כס. יו פנ.) לגבי איסור עבודה זרה, 
ורבי עקיבא חולק עליו וסובר שכוונת הפסוק לענין שלא יסיח דעתו מחמת הצער 
מלקבל עול מלכות שמים ומלהודות לקב"ה. וראה ביאורו שם לגבי דעת התנא 
במשנתנו. 

בד. על פי רש"י (שנת טו. ד"ס סכלכות). 

בה. בסדר הדורות (פנפיס ופמורפיס, עלך פפוס כן יסולס) כתב בשם היוחסין שהיה פפוס 
בן יהודה חכם גדול בברייתא [ראה בספר דף על הדף, ויכוח הגר"י פלקסר עם הגרי"נ 
שטרן האם היה פפוס תלמיד חכם, וראיותיהם שם. וראה עוד בהערה להלן בסמוך 
לגבי מיתתו של פפוס]. וראה מש"כ התוספות (טנק קד: ד"ס כן), שהוא פפוס בן יהודה 
הנזכר בגמרא שם שהיה בעלה של מרים מגדלא שער נשיא אמו של בן סטדא [מי 
הוא בן סטדא, ראה הגהות וציונים שם]. 

כו. ברמב"ם (יקולי ספורס פ"ס ס"ג-ל) משמע שרבי עקיבא היה מחויב למסור נפשו על 
כך, כיון שהיתה אז שעת השמד ובה חייבים למסור נפש אפילו על מצוה קלה [כמבואר 
בסנהדרין (עד.)]. וכן כתב המהרש"א (מ" ד"ס ש). ועוד כתב פירוש אחר, שלא היה 
רבי עקיבא מחויב בזה מעיקר הדין אבל החמיר על עצמו למסור נפשו, לפי שמותר 
לאדם להחמיר ולמסור נפשו אפילו על מצוה קלה ואפילו בצנעה ושלא בשעת השמד, 


ברכות סא: וכן 


לְשוּעָל שָהַיַה מְהַלַך על גב [-על שפת] הַנְּהַר, וְרְאָה דִנִים שָהִיו 


מִתְקְבְּצִים ובורחים מִמַקוֹם לְמָקים, אֲמַר לְהֶם, מִפָּנִי מָה אַתָּם 
בורְחים. אֲמְרוּ לו, מפני הרְשָתות שַמְּבִיאִין עָלִינוּ בְּנֵי אָדֶם, שלא 


; אה19/06/20180; ד 


יתפסונו ויהרגונו. אָמַר לָהֶם השועל, האם רְצוֹנְכָם שַׁתּעֲלוּ לַיִבָּשָׁה 
וְנדוּר אֲנִי וְאַתָּם יחדיויי כָּשָם שַׁדּרוּ אֲבוֹתֵי עם אֲכוֹתֵיכָםי, וכך 
תינצלו מן הרשתות. וכוונתו היתה שיעלו ליבשה ויטרפם. אַמָרוּ לו, 
וכי אִתָּה הוּא שָאומְרִים עָלִיף שאתה הפקה שַׁבַּחַיוֹת, הרי לא 
פִּקָּחַ אַתָּה אֶלָא טַפָּש אַתַּה. וּמַה כעת, כשאנו בַּמקוֹם חַיוּתָנוּ - 
בתוך המים שהם חיעו, בכל זאת אֲנוּ מַתִיִרְאין שמא לא נצליח 
לברוח ולהינצל, אם נהיה בַּיבשה שהיא מקום מִיתְתֲנוּ, עַל אחת 
כַמָּה וְכַמָּה שלא נצליח להינצלל*. והנמשל על ישראל, שאף אַנַחְנוּ 
צריכים לדון קל וחומר מעין זה, ומה עַכְשָיו, בעת שָאָנוּ יוֹשְׁבִים 
וְעוּסְקים בַּתּוֹרָה שָפָּתוּב בָּה (עס ( כ לְאַהֲבָה אֶת ה' וגו' כִּי הוּא 
חייףּ וארך ימִיףִ' - שהתורה מביאה אורך ימים לאדם, בכל זאת כָּךְ 
אנו מתייראים שלא נצליח להינצל מיד שונאינו, אם אָנוּ הוֹלְכִים 
וּמִבְטַלִים מִמַנָּה [-מן התורה], על אַחַת פַּמָה וְכַמָּה שלא נצליח 
להינצל מידםלי. 


ממשיכה הברייתא, אֶמרוּ חכמים, לא הָיוּ [-לא עברו] יָמִים 
מועטים מאז אותו ויכוח בין רבי עקיבא לפפוס, עד שִתְּפַסוְּהו 
הרומאים לרבִּי עָקִיבָא מפני שעבר על גזירתם, וְחֶבְשוּהוּ - ואסרו 
אותו בְּבֵית הַאַפוּרִים, וְתְפְפוּ גם ?פפוּם בֶּן יְהוּדָה מאיזו סיבה 
אחרת וְחְבָּשוּהוּ אֲצֵלוֹ - ואסרוהו באותו בית האסורים שהיה רבי 
עקיבא אסור שם. אָמַר לו רבי עקיבא, פַּפּוּם, מי הָבִיאַף לְכָאן - 
מה עשית שבגלל זה נתפסתלי. אָמַר ליה פפוס, אֲשְׁרִיףְ רְכִּי עקיכא 
שִׁנּתְפֲּמתּ בגלל שמסרת נפשך על דִבְרִי תורְה, ואוי לו לְפפוס 
שְׁנַתְפּם עֵל דְּבְרִים בְּמָלִים"". 


כמבואר בתוספות (ע"ז ס: ד"ס יכו). וכן פירש הגר"א (יו"ד סי" קט ס"ק ג). 

כז. בברכת שמואל (מ"ד כמכפנ נפפינת סספר עמ' ד) כתב, שעיקר טענתו של פפוס היתה, 
מדוע רבי עקיבא מלמד בפרהסיא, הרי אפשר לו ללמד במסתרים. 

בח. בילקום שמעוני (וספפנן רמז תסנו) הגירסא, 'אמר לו אתה פפוס בן יהודה שאומרים 
עליך שחכם אתה, אי אתה חכם אלא טפש, אמשול לך משל' וכו'. ומעין זה גרס 
בעין יעקב, וכן הביא בדקדוקי סופרים (פות 6) גירסא מכתב יד בגמרא כאן. 

בט. בתנחומא (ל פנש סי כ) מובא שאמר להם השועל, בואו אצלי ואטמין אתכם 
בנקיקי הסלעים ולא תתיראו מבני האדם. 

ל. באמרי נועם (ד"ס כעס) ביאר שכך אמר להם השועל, הרי בבריאת העולם קודם 
שנראתה היבשה דרו אבותי עם אבותיכם במים, וכן כעת נדור יחד ביבשה. ושיקר 
להם, שהרי באותה שעה לא נבראו עדיין החיות והדגים. והנמשל לגבי ישראל הוא, 
שאומות העולם טוענים להם הרי לפני קבלת התורה היינו עם אחד ולמה נפרדתם 
מאיתנו עכשיו. אבל זה שקר, כי לפני קבלת התורה לא היינו מכונים בשם ישראל, 
ומשקראנו הקב"ה בשם ישראל דהיינו אחר מתן תורה באמת לא היינו לעם אחד. 
לא. המהרש"א (פ"6 ד"ס מנס"ד) ביאר, שרבי עקיבא המשיל את הגוים בשועל, שהוא 
חיה טמאה, לפי שהם כחיות טמאות, ואת ישראל המשיל לדגים מפני שנאמר בישראל 
(כרלסית מס טז) 'וידגו לרוב בקרב הארץ'. ומה שאמר שמתקבצים ממקום למקום, היינו 
להקהיל קהילות ברבים, והרשתות שבורחים מפניהן הן הגזירות והשמדות שמביאים 
עלינו. ועל כן קרא למביאי הרשתות 'בני אדם', לרמז שהם בני אדום. והגוים משדלים 
את ישראל לעזוב את התורה שנמשלה למים, שנאמר (שעיס יס 6) 'הוי כל צמא לכו 
למים', ואומרים לישראל בואו נדור יחד ונהיה לעם אחד בלי תורה, כמו שדרו אבותינו 
ואבותיכם בסוף ימי בית ראשון, שנאמר בהם (יכעיס מ יג) 'על עזבם את תורת". 

לב. ולא אני מסתכן בעצמי, אלא אתה הוא שמסתכן בעצמך. כד הקמח ((נכני נמי, 
פס ל"ס ולע). 

בעיון יעקב (על עין יעקנ, ד"ס מעפס) ביאר, שבאותה שעה גזרה המלכות גזירות הרבה, 
וגזרו גם על לימוד התורה כי ידעו שאם יעסקו ישראל בתורה יהיו ניצלים בזכותה 
מכל הגזירות. ולפיכך המשיל זאת רבי עקיבא כדגים שרוצה השועל להוציאם מן המים 
לכלותם, שכן נמשלו ישראל לדגים כמבואר בעבודה זרה (ג:) על הפסוק (סנקוק 5 יל) 
'ותעשה אדם כדגי הים'. 

לג. כך נראית כוונתו על פי תשובת פפוס לדבריו. ובדקדוקי סופרים (פות ס) הביא 
גירסא מכתב יד 'על מה הביאוך לכאן. 

לד. במדרש (נ"ר סל י) נאמר, שבימי רבי יהושע בן חנניה היו שני עשירים גדולים, 
פפוס ולולינוס, שהיו מספקים לעולי גולה כסף וזהב וכל צרכם. וראה תענית (ית:) 
שנהרגו פפוס ולולינוס על קידוש ה', וכתב במתנות כהונה (נ"ל פס) שהם אותם פפוס 
ולולינוס שבמדרש. ובספרא (נפוקותי פ"כ) דרשו על הפסוק (ױקכ כו יש) 'ושברתי את 
גאון עזכם', אלו הגאים [-עשירים] שהם גאונם של ישראל, כגון פפוס בן יהודה 
ולוליינוס וכו', וכתב הר"ש משאנ"ץ (פס), שהם אותם הנזכרים בתענית. וכתב רש"י 


עין משפט 
נר מצוה 


ענ א מי" פ"ס מסל' 
יקודי סתוכס סל' ז קמג 
עסין ג: 
עד ב מיי' פ"ז מסנכות 
כית סנמילס סל' ס: 
עה ג קס סנכס מ: 
עו ד עי קס סנכס ט 
טוק"ע פו"ם סיפן ג 
סעיף ס: 
תורה אור השלם 
א) כִּי עָנִי וְאָבְיוֹן אֲנֹבִי 
לי חָלַל בְּקרְבי: 
|תהלים קט, כב] 
ב נְאָם פָּשַע לְרְשֶׁע 
בְּקָדֶב לִבִּי אֵין פַּחַד 
אֲלהִים לנָנָד עיני: 
[תהלים לו, ב] 

ג כִּי יעמר לִימִין אָבְיין 
לְהוּשִיע מַשפְטִי נפֵשׁוֹ: 
[תהלים קט, לא| 
ד) וְאֶהַבְתּ | אֶת ₪ 
ְּכָל = נַפְשְׁךּ וּבְכָל 
מַאדֶ: [דגרם ו, הן 
ה) לְאַחָבָה = אֶת יי 
אֶלְהָי לְשָמע בְּקְלו 
ּלִדָבְקָה בוֹ כִּי הוא 
ַיְ וארך יְמִי לְשׁבָת 
על הָאֲרְמָה. אֲשֶׁר 
נשְבַע = ײַ לאַבתֶיף 
לְאבְרְהֶם לִיצְחָק וּליעֲקְב 
לָתַת לָהֶם: 
|דברים ל, כ] 
סמִמָתִים יד }₪ 
מִמְתִים מַחָלֶד חָלָקֶם 
בַּחַים וּצְפוּנֶף תִּמַלָא 
בְמָנֶם יַשָבְּעוּ | בָנִים 
היחו יְִרֶ לָעוּלְלִיהֶם: 
[תהלים יז ידן 


הגהות וציונים 


6] [בע"י ובילקוט אית' 
רבה והוא נכון לפמ"ש 
תוס' ערכין ה ע"א ד"ה 
והא שלא אמר אביי מר 
לרבא חבירו] (גליון) 
ובגירסא זו יובן מ"ש 
בשבת (קנב ע"ב) א"ל 
רבה לר"נ של בינונים 
מאי עיי"ש, שרבה מרוב 
ענוה | החזיק | עצמו 
לבינוני (מנחת יהודה): 
3 בע"י ובילקוט 
שמעוני (תהלים רמז 
תשכה) איתא המאמר לא 
איברי וכו' אחר המאמר 
לידע אינש וכו', והוא 
נאות יותר (יפה עינים 
עיייש) וכיה בכת"י: 
ג] בע"י הגירסא יודע 
איניש בנפשיה אי 
צדיק הוא או רשע 
הוא (וכ"ה בכת"י) ועיין 
בפירוש רש"י שבע"י: 
ל] [בילקוט רמז תתל"ד 
איתא ר' עקיבא אומר 
אם נאמר בכל נפשך 
ק"ו בכל מאדך אלא 
בק מהה". ומהה 
שהוא מודד לך בין 
במדת | הטוב בין 
במדת הפורענות] 
(גליון): ס] בקינות לת"ב 
כתוב ובת קול אמרה 
אשריך ר"ע גופך טהור 
בכל ‏ מיני מהרה: 
1] ברש"י שבע"י איתא 
נעורה: !] לשון אחר 
וכו' | ליתא | בכת"י 
והשפתי חכמים כתב 
שהלשון אחר ברשיי 
היינו ‏ מה שאמרו 
בגמרא תנא אם שניהם 
ישנים וכו': מ] כאן 
הס"ד, ‏ ומהיה בהר 
עקיבא ותיבת "לא" 
נמחק (מהרש"א) בכת"י 
הגירסא | ומיהו | נגד 
ירושלים | אין | שלא 
כנגד | ירושלים | לא 
(ובדפוס נשמט "אין 
וכו" ירושלים" בטעות 
הרומום): ק] בביב כה 


ע"ב | איתא | שבבל 
בצפונה של א"י (צל"ח 
ציי"ש): 


סא: 
% 


שואבת כל מיני משקין. 6ע"פ מסן נכנסין ככלס דכך סוקט, 
סריס מולנסן וסוכתן מכעד (דופני סכרס: זורקת בו מפה. עלס 
ומניסתו מן סכעס: שוחק. קפוק: קרקבן. כעוף, סול סמסס ננסעס: 
טוחן. סמ6כל: אף. סקועס: נעור. 


וישן הנעור. קנפקנפס ונס סטייס 
מן ספף וסקיכס נעורס ": נמוק והולך 
לו, " תגוס וסולך כו ונמסך למיתס. 
לסון תכ" געול סיטן סקיכס, ונמ5קו 
קינס ולף נעוליס, טסינו ישן כלל. 6ו 
ישן סנעור ונמ5סו קניסס יטניס, 
וסינו נעור כי 6ס כקוקי: ולבי חלל 
בקרבי. יכל סרע סלי סוס כמp‏ 
כקרכי, סיק כילי (כופו: נאם פשע 
לרשע וגו. 6מר דוד כקרכ נני 
ים ומר פנ סספסע (6ס כרטע, 
כנומר קסיר סרע סומר רטע 96 
יס פסד 56סיס כנגד עיניך, פנמb‏ 
יכל סרע קופטו על סמכסיקו עסינו 
מתפסד מיוכרו: כי יעמוד. סקנ"ס: 
לימין אביון להושיע משופמי נפשו. 
ס"מ יס כך ללס סיס (נפסו סני 
קופטיס: לא שבק מר חיי לכל 
בריה. 6ס 6תס מן סכינוניס ‏ סין 
כ דיק גמול כעולס: לרשיעי 
גמורי. סעולס סזס, ססין לסס כעולס 
סכ כנוס וכֿריכין ניעול סככן כפן, 
כגון 3606 קסיס עטיל מסד דקסמר 
לס כן סדד כספך וזסכך לי סו 
(מנכיס 5 כ): לצדיקי גמורי. סעוס"צ, 
ססין לסס כעוס"ז כנוס, כגון כני 
מנינ כן דוס טדי כו 3ק3 סרוכין 
ער סכת ערב קכת ( ' תענית כד:) : 
לכך נאמר בכל מאדך. מן סתניכ 
עליך: והיה מקבל עליו עול מלכות 
שמים. קורל קכילת קמע: ממתים 
ידך יי" ממתים. מידך סיס כו לעות 
ונ מידי כקר ודס: מן הצופים. 
מקוס טיכולין כרפֿות מסס סל סנית, 
ומקס וסנס מין יכולין לכלותו: 
וברואה. טיכונ נכפות מטס, פרט 
מס מקוס (מוך סוק: ובשאין גדר. 
מפסיק כיט כסר סכית: ובזמן 
שהשכינה שורה. סנכית סמקדק 
קייס: הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח 


מקינו מטנתו: נעור הישן 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


ומערב. סוריו למזכם ופניו למערכ, ול 6סוריו ‏ למערכ ופגיו 
למזרם, מפני טירוטליס. כלכן יסולס סי כלפונס. סל פכן יסולס 
כנכול קכין יסודס לככימין", וק מפרן יסודס סימנס [למזלס] עד 
סוף פכן ישרפכ וסימנס למערכ. עד סוף פכן ישר6ל, | ספרן 


ריאה שואבת כל מיני משקין כבד כועס 
מרה זורקת בו טפה ומניחתו טחול שוחק 
קרקבן טוחן קיבה ישנה אף נעור נעור 
הישן ישן הנעור נמוק והולך לו תנא אם 
שניהם ישנים או שניהם נעורים מיד מת. 
תניא רבי יוסי הגלילי אומר צדיקים יצר 
טוב שופטן שנאמר "ולבי חלל בקרבי 
רשעים יצר רע שופטן שנאמר > נאם פשע 
לרשע בקרב לבי אין פחד אלהים לנגד 
עיניו בינונים זה וזה שופטן שנאמר * יעמוד 
לימין אביון להושיע משופטי נפשו אמר 
רבא* כגון אנו בינונים אמר ליה אביי לא 
שביק מר חיי לכל בריה ואמר רבא לא 
איברי עלמא אלא לרשיעי גמורי או לצדיקי 
גמורי? אמר רבא לידע אינש בנפשיה אם 
צדיק גמור הוא אם לאו" אמר רב לא איברי 
עלמא אלא לאחאב בן עמרי ולר' חנינא 
בן דוסא לאחאב בן עמרי העולם הזה ולרבי 
חנינא בן דופא העולם הבא: " ואהבת את 
ו"י אלהיך: %תניא ר' אליעזר אומר אם 
נאמר בכל נפשך למה נאמר בכל מאדך 
ואם נאמר בכל מאדך למה נאמר בכל 
נפשך אלא אם יש לך אדם שגופו חביב 
עליו מממונו לכך נאמר בכל נפשך ואם 
יש לך אדם שממונו חביב עליו מגופו לכך 
נאמר בכל מאדך רבי עקיבא אומר בכל 
נפשך *אפילו נוטל את נפשך". תנו רבנן 
פעם אחת גזרה מלכות הרשעה שלא יעסקו 
ישראל בתורה בא פפום בן יהודה ומצאו 
לרבי עקיבא שהיה מקהיל קהלות ברבים 
ועוסק בתורה אמר ליה עקיבא אי אתה 
מתירא מפני מלכות אמר לו אמשול לך 
משל למה הדבר דומה לשועל שהיה מהלך 
על גב הנהר וראה דגים שהיו מתקבצים 
ממקום למקום אמר להם מפני מה אתם 


בורחים אמרו לו מפני רשתות שמביאין עלינו בני אדם אמר להם רצונכם 
שתעלו ליבשה ונדור אני ואתם כשם שדרו אבותי עם אבותיכם אמרו לו אתה הוא שאומרים עליך 
פקח שבחיות לא פקח אתה אלא טפש אתה ומה במקום חיותנו אנו מתיראין במקום מיתתנו על אחת 
כמה וכמה אף אנחנו עכשיו שאנו יושבים ועוסקים בתורה שכתוב בה כי הוא חייך ואורך ימך כך 
אם אנו הולכים ומבטלים ממנה עאכ"ו אמרו לא היו ימים מועטים עד שתפסוהו לר"ע וחבשוהו בבית 
האסורים ותפסו לפפום בן יהודה וחבשוהו אצלו אמר לו פפום מי הביאך לכאן אמר ליה אשריך רבי 
עקיבא שנתפסת על דברי תורה אוי לו לפפום שנתפם על דברים בטלים בשעה שהוציאו את ר' עקיבא 
להריגה זמן ק"ש היה והיו סורקים את בשרו במסרקות של ברול והיה מקבל עליו עול מלכות שמים 
אמרו לו תלמידיו רבינו עד כאן אמר להם כל ימי הייתי מצטער על פסוק זה בכל נפשך אפילו נוטל 
את נשמתך אמרתי מתי יבא לידי ואקיימנו ועכשיו שבא לידי לא אקיימנו היה מאריך באחד עד שיצתה 
נשמתו באחד יצתה ב"ק ואמרה אשריך ר"ע שיצאה נשמתך באחד= אמרו מלאכי השרת לפני הקב"ה זו " תורה 
וזו שכרה * ממתים ידך י" ממתים וגו' אמר להם חלקם בחיים יצתה בת קול ואמרה אשריך ר"ע = שאתה 
מזומן לחיי העוה"ב: *9א יקל אדם את ראשו כנגד שער המזרח שהוא מכוון כנגד בית קדשי הקדשים 
וכו': אמר רב יהודה אמר רב לא אמרו אלא מן הצופים ולפנים וברואה איתמר נמי א"ר אבא בריה דרבי 
חייא בר אבא הכי אמר רבי יוחנן לא אמרו יאלא מן הצופים ולפנים וברואה ובשאין גדר ובזמן שהשכינה 


שורה. ת"ר הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח ומערב אלא צפון ודרום ובגליל לא יפנה אלא מזרח ומערב ג 


יסודס על פני כל 6ורך פרן ישרפ 
סי מן סמורם (מערכ ככפועס 
פכוכס וקרס, וס יפנם | מזרק 
ומעכב יסיס פכועו (75 ירוקליס פו 
פרועו טלפניו ‏ לו פרועו שללסריו, 
6 5פון ודכוס יפנס ונד על 
יפנס כנגד יכוקניס עמש נללומס 
סל לכך יסולס: ובגלי?. קסיb‏ 
כנפונס קנ 6"י כ ימזיר פניו 5פון 
וללוס ‏ 656 מזלס ומערנ: ה 
ומכמיס פוסכין. ול גכסיין ככג 
מקוס: חכמים היינו ת'ק. דקמר 
ל יפנס, ונ מפניג כין כופס ענ 
לוקס כין כומן סנית כין כזמן סזס: 
אוכא בינייהו צדדים. ליסודס וגניכ 
סליגן כעד יכוסליס ממם, נכתנb‏ 
קמס כדדין נמי 6סירי דס סנפנס 
כיסודס קפמר כל יסולס מטמע, ורכנן 
כחרסי סנרי כנגד יכוסניס ממם 
למור 6כל לנדדין מותר, דס 6דר' 
יוסי קימי דסמר 5% 6סלו 6 
ככוס 6כל כרסוק כ ופיל כנגד 
ירוסליס ממס, ותו רככ מימר 
ומכמיס פוסכיס מפינו קל ככוס 
ופיכו כזמן סזס ומיסו נגד ירוקליס ‏ 
כ: כדר' עקיכל גרסינן ככל מקוס. 
סנכך כקו5ס. ל6לך נמי ק6מכ: הוו 
שדיין ליה לבני. ככניס טיסכ עניסן 
נפטת סיו מתוקנות חקופות על 
כדיסן כמסן 6" נמזרם וסטני למערכ, 
לכנס פסת כ5פון ונבנס חמ נדכוס, 
וסו יוק על ספסת ונפנס בינפיס, 
נמ סול נפנס 5פון ודרוס, ו סיס 
רוכס לפנות בככל מזלת ומערכ, נפי 
סכנל כמזכמס ‏ קל פרן יסרפל עומדם, 
טנ יס פכועו כ מפפניו = ונb‏ 
מנסתריו 759 6רך יסכסל: אזל אביי 
שדנהו צפון ודרום. כרפֿות 6ס יקפיל 
רכו על כך, 6י סביר ליס כר"ע דסמר 
סו" נמי קפדינן ענס דמינת: 
ספל 


ורבי יוסי מתיר שהיה ר' יוסי אומר לא אסרו אלא ברואה ובמקום שאין שם גדר ובזמן שהשכינה שורה 
וחכמים אוסרים חכמים היינו ת"ק איכא בינייהו צדדין. תניא אידך הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח ומערב 
אלא צפון ודרום ובגליל צפון ודרום אסור מזרח ומערב מותר ורבי יוסי מתיר שהיה רבי יוסי אומר לא 
אסרו אלא ברואה רבי יהודה אומר בזמן שבית המקדש קיים אסור בזמן 
שאין בית המקדש קיים מותר רבי עקיבא אוסר בכל מקום רבי עקיבא 
היינו ת'ק איכא בינייהו חוץ לארץ רבה הוו שדיין ליה לבני מזרח 
ומערב אזל אבי שדנהו צפון ודרום על רבה תרצנהו אמר מאן האי 
דקמצער לי "אנא כר' עקיבא כבירא לי דאמר בכל מקום אפור: 


רְבי עקינא אוסר בכל מקום. 

מזרם מוכיו ופניו למערכ 

ומסקינן לפיכו כסון 6לך ומפרק 

בירוקנמי ונננד ססין פס כוסל: 
ככ 


תניא 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) סססיס כס. סנסלרין 
עד. יומס סנ., 3) עיין 
תוס' סוטה לא. ד"ה גדול 
שהביאו מעשה דר"ע 
מהירושלמי (סוטה פ"ה 
ה"ה), ג) עיין בפירוש 
רש"י שבע"י, ל) [ענסות 
כט:ן, ס)נעי" פוס' 
כמובות קג: ד"ה מזומן 
וכו'], ו) לשון המשנה 
סוטה כב:, 1) [3עיל יז:], 
)b‏ עיין יומא רף יב,, 
ט) סוף מכילתין (סז 
- 


משנת ראשונים 


והיו סורקים את בשרו 
במסרקות של ברז?. 
כך עלה במחשבה לפני, 
שאין מיתתו של ר' 
עקיבא ביסורין הללו 
ראויה לו לנקות ממנו 
מיעוט מעשים רעים לפי 
שהיה צדיק גמור כל 
ימיו, אלא שהענין נעלם 
וכך עלה במחשבת בעל 
המחשבות יתברך חפצו 
ורצונו. 

[תורת האדם שער הגמול] 


והיה מקב? עליו עול 
מלכות שמים. משמע 
דבכל נפשך מיירי אפיי 
היו מייסרין את האדם 
ביסורין קשין, דומיא דר' 
עקיבא שהיו מסרקין 
בשרו במסרקי ברזל. 
[תוספות, כתובות לג:] 


ובזמן שהשכינה 
שורה. בהכ"נ מקדש 
מעט הוא וצריך לנהוג בו 
כבוד לפני הקב"ה כי 
בעונותינו אין לנו לא 
כהן ולא נביא ולא כהן 
גדול שיכפר בעדינו אלא 
שמו של הקב"ה יתעלה 
ויתרומם, והואיל וכן 
הוא צריך לנהוג כבוד, 
ואפילור בביתו מקום 
המיוחד לו לפעמים 
להתפלל כגון מעמדות 
וכיוצא באלו. 

[רבינו יונה, דף מה. מדה"ר] 


חכמים | הינו | תנא 
קמא. פירוש דודאי ליכא 
למימר דאתו למימר 
לאסור אף שאר רוחות 
דאם כן לא יפנו כלל 
אלא לא אמרינן אלא 
מזרח ומערב ביהודה או 
צפון ודרום בגליל. 
[הריטב"א] 
איכא בינויהו צדדין. 
למזרח ומערב ושבארץ 
ישראל | צפון ודרום 
שאינו כנגד ירושלים 
לגמרי דמכל מקום כל 
אותו רוח אסור אליבא 
דתנא קמא ולרבנן בתראי 
ו אסור אלא מה 


אינ 
חש שכנגד ירושלים ממש, 


ולאו לטפויי אתו אתנא 
קמא אלא לאיפלוגי אר' 
יוסי אתו ולטפויי עליה. 
כן נראה מפרש"י ז"ל כל 
זה. [הריטב"א] 


הרואה פרק תשיעי 


ממשיכה הברייתא, בְּשָעָה שָהוצִיאו אֶת רְבִּי עַקִיבָא לְהַרִינֶה, 
ְמַן קְרִיאַת שְׁמַע הָיָה, וְהָיוּ פוֹרְקִים אֶת בְּשָׂרוֹ בְּמַסְרְקוֹת של 
בַּרְזְל" להמיתו מתוך יסורים, וְהָיָה רבי עקיבא מִכַבֵּל עָלָיו עול 
מִלְכוּת שַׁמַיִם - קורא קריאת שמע. אִמָרו לו תּלְמִידָיו, רַבַּינוּ, וכי 
עד כָּאן צריך אדם למסור נפשו עבור קיום מצוהלי. אָמַר לָהֵם רבי 
עקיבא, כָּל ימי הָייתִי מִצְטַעַר עַל פַּסוּק זָה (פס ו ס) עְאֶהַבְתָּ אֶת ה' 
וגו וּבְכָל נַפִשףִ', ממנו נלמד שצריך לאהוב את ה' אַפִילוּ בשעה שהוא 
נוֹט7 אֶת נשַמְתְך. אֲמַרַתִּי בלבי, מַתִי יבא לְיֵדִי מעשה של מצוה 
שיהיה מתוך מסירות נפש וְאַקיימְנוּ. וְעַכְשִיו שָבָּא לְיְדִי מעשה כזה 
האם לא אַקִיימָנוּ". הָיָה רבי עקיבא מאֶרִיף בַּתִיבת 'אֲחֲד' שבפסוק 
הראשון של קריאת שמע, עד שָיצְתָה נִשָמַתו בָּאומרו 'אֶחַד'"". יִצֹתָה 
בַּת קול וְאָמָרָה, אַשְׁרִיךּ רַבִּי עַקיבָא, שִיִּצְאֶּה נִשְׁמָתְףְּ בְ'פְּחָד'. 
ובראותם את מיתתו, אֲמְרוּ מַלְאֲכֵי 0% לפנו הקדוש כָּרוּך הוּא 
בתמיה, וכי זו תּוֹרָה וְזוּ שִכֶרֶח', הלא אמר דוד (קסניס ‏ יד) 'מַמתִים 
ידף יי ממתים וגו" מַחֶלָד' - בוחר אני להיות מאלה שמיתתם מגיעה 
להם מיד ה' בשכבם על מיטתםל". ואף רבי עקיבא היה ראוי לו שתבוא 
מיתתו מידך, ולא מידי בשר ודם". אָמַר לְהָם הקדוש ברוך הוא, על 
רבי עקיבא ושאר הרוגי מלכות נאמר בסוף אותו פסוק (טס) 'חַלכָם 
בַּחַיִים' - חלקם בחיי העולם הבאײי. יַצְתָה כַּת קול וְאָמְרָה, אשריף 
רַבִּי עְקִיבָא, שָׁאַתָּה מְזוּמָן לְחַיִּי הָעוּלֶם הַבָּא". 


אי 


שנינו במשנה, לא יכל אֶדֶם אֶת ראשו כְּנְנֶד שָעַר הַמזֶרח, 
שָהוּא מְכווְן כְּננְד בִּית קדשי הקְדְשים וכו'. 


(מענים פס ד"ס כנודקי), ‏ כ"כ י: ד"ס סכוגי עוד), שיש אומרים שנהרגו מפני שנמצאה בת 
המלך הרוגה וחשד המלך את ישראל בדבר וגזר כליה על ישראל ח"ו, ובאו הם וכיזבו 
ואמרו אנו הרגנוה כדי שיהרגם המלך ויניח לשאר ישראל [בירושלמי (פנסדלין פ"ג ס"ס) 
מבואר שנהרגו מפני שסרבו לשתות מים בכלי זכוכית צבועה שנתן להם המלך, שהיה 
מצויר בה עבודה זרה, כמבואר בפני משה (שס ד"ס סד). אך ראה שירי קרבן (עס ד"ס 
כנון) שיישב את הדברים לשיטת רש"י]. 

באמרי נועם ((סגר"6, ד"ס 6וו) כתב, שפפוס הנזכר בסוגייתנו הוא פפוס הנזכר בספרא, 
ונתפס להריגה מפני ששתק ולא דחה את דברי רבי עקיבא, ולכן אמר שנהרג מפני 
דבבים בטלים ולא בגלל מעשה כלשהו. ולכאורה דעת האמרי נועם שלא כדעת רשיי 
בתענית, שנהרג פפוס מפני הריגת בת המלך. ואולי סבר שפפוס הנזכר בספרא אינו 
פפוס הנזכר בתענית, שלא כדעת הר"ש משאנ"ץ. 

לה. במדרש משלי (פ"ט) נאמר שהיו המסרקות תולשים חתיכות מבשרו והיו שוקלים 
אותן במקולא [-איטליז]. 

לו. על פי רש"י בעין יעקב (ד"ס על) שפירש מהו 'עד כאן', כלומר עדיין אין אתה 
מניח כוונתך. ובפירוש הרא"ש על התורה (לנריס כו טו) כתב, ששאלו התלמידים את 
רבי עקיבא הרי למדתנו רבינו שמצטער פטור מקריאת שמע. 

לז. המהרש"א (ס" ד"ס יע) ביאר [לפי פירושו השני המובא בהערה לעיל, שרבי עקיבא 
החמיר על עצמו למסור נפשו אף שלא היה מחויב בזה מעיקר הדין] שתלמידיו של 
רבי עקיבא שאלוהו, וכי חייב אדם למסור נפשו אפילו על שאר המצוות, ולא רק על 
שלשת העבירות החמורות, עבודה זרה, גילוי עריות ושפיכות דמים. והשיב להם רבי 
עקיבא, כל ימי היה רצוני להחמיר על עצמי בזה. והצל"ח (ד"ס 5מלו) ביאר, שהיסורים 
שהיו מייסרים את רבי עקיבא בלי ספק היו יותר חמורים ממיתה [כמבואר בכתובות 
(לג:) ובתוספות שם (ד"ס 6ילמלי)], וכשהגיע זמן קריאת שמע התפלל רבי עקיבא וביקש 
רחמים שתצא נשמתו בשעת קריאתה, והיתה כוונתו כדי לקיים מצות 'בכל נפשך' כפשט 
הכתוב, ואף שעל ידי שיוסיף לחיות ויתרבו היסורים יתרבה גם שכרו בעולם הבא, 
שהרי לפום צערא אגרא, מכל מקום היה נוח לו לקיים המצוה כמפורש בתורה, יותר 
מריבוי השכר. ותלמידיו כאשר שמעו שהוא מתפלל על קירוב מיתתו היו סבורים שהוא 
מפני שקשה עליו מאוד כאב היסורים, ולכן שאלו אותו 'עד כאן', כלומר וכי רק יסורי 
מיתה צריך אדם לקבל על עצמו על קידוש השם, והלא גם כל יסורים שבעולם חייב 
לסבול על קידוש השם, ולמה מתפלל אתה על קירוב מיתתך. ועל זה השיב להם שאני 
רוצה לקיים המצוה כמו שיצא מפי הקב"ה יותר מריבוי השכר של היסורים, והקב"ה 
עשה רצונו ויצאה נשמתו ב'אחד', אף שהיה אפשר על פי הטבע שיחיה עוד ולקבל 
יסורים יותר וממילא גם השכר היה מתרבה [ובזה ביאר שבאמת כל הויכוח לא היה 
בשעת קריאת שמע אלא לפני זה, שהרי אסור להפסיק באמצע קריאת פסוק ראשון, 
ועיין עוד לקמן בזה]. וראה שם עוד מה שביאר על פי זה המשך דברי הגמרא. ביאורים 
נוספים בשאלת התלמידים ותשובת רבי עקיבא, ראה בילקוט ביאורים. 

לח. לפי גירסת הגמרא שלפנינו, נראה שהתחיל רבי עקיבא לקרוא קריאת שמע, ותוך 
כדי כך שאלוהו תלמידיו, ולאחר שהשיב להם יצאה נשמתו ב'אחד'. ואינו מובן, שהרי 
אסור להפסיק בפסוק ראשון של קריאת שמע, כמבואר בשו"ע (פו"ם סי סו ק"פ). אמנם 
בעין יעקב הגירסא והיה מתכוין לקבל עליו עול מלכות שמים באהבה', ומעין זה 
הביא בדקדוקי סופרים (קות מ) גירסת כתב יד 'והיה מכוין דעתו שיקבל עול מלכות 


ברכות 


הגמרא מבררת עד איזה מרחק מירושלים יש איסור בדבר: 

אָמר רב והודה אָמַר רב, לא אֲמְרוּ שאסור לאדם להקל ראשו 
כנגד שער המזרח אֶלָא למי שנמצא מן הצופים וְלְפָנִים - מן המקום 
שכשצופה משם יכול לראות את הר הבית"', ובכל מקום לפנים מזה 
שהוא קרוב יותר להר הבית. ודווקא בְּרוֹאָה משם את הר הבית, אבל 
אם אינו יכול לראותו משם, כגון שנמצא רחוק יותר מן הצופים, או 
אפילו במקום קרוב אם הוא מקום נמוך ואי אפשר לראותו משם, 
מותר. 


כא: [ג] 


הגמרא מביאה מימרא נוספת כדברי רב: 

אִיתְּמָר נָמִי - וכן נאמר בבית המדרש, אִמַר רַכִּי אַכָּא כְּרִיהּ דְּרַכִּי 
חייא כַּר אַבָּא, הַכִי [-כך] אָמַר רַבִּי יוֹחֲנֵן, לא אֲמַרוּ שאסור להקל 
ראשו כנגד שער המזרח אֶלָא למי שנמצא מן הַצופִים וְלְפָנִים, 
וּבְרוֹאָה משם את הר הבית, ודווקא בְּשָאִין גְּדֵר מפסיקה בינו לבין 
הר הבית, אבל אם מפסיקה ביניהם גדר מותר אף שאינו נמוך מהר 
הבית. וְכן דווקא כַּזְמן שְׁהַשְׁכִינָה שורה - כשבית המקדש קייםײ, 
אפל. בזמץ הזהיימותר. 


הגמרא מביאה מחלוקת תנאים בענין זה: 
תְּנוּ רַפָּנֶן בברייתא, הַנַפְנֵה [-היוצא לצרכיו] בְּארץ יהוּדה, לא יִפָנָה 
בין מִזֶרַח וּמַעָרֶב - באופן שפניו מכוונים למזרח ואחוריו למערב, או 
להיפך. כיון שהנפנה צריך לגלות מקצת גופו מלפניו ומאחריו"", ומפני 
שירושלים עומדת באמצע ארץ יהודה, וארץ יהודה ממשיכה ממנה 
והלאה לצד מזרח וכן לצד מערב", אם הוא נפנה כשפירועו מכוון 
בין מזרח ומערב נמצא פירועו שלפניו או שלאחריו כנגד ירושלים"', 


שמים באהבה', ומשמע שלא התחיל עדיין את קריאתה. וכן מבואר בכוזרי (מפמכ ג ות 
סס), שבשעה שבאו להרוג את רבי עקיבא שאל את תלמידיו האם הגיע זמן קריאת 
שמע, ואמרו לו תלמידיו רבינו עד כאן, השיב להם כל ימי הייתי מצטער וכו', ואחר 
כך קראה ויצאה נשמתו ב'אחד' [ועיין מה שהבאנו לעיל בענין זה מהצל"ח]. 

אולם בבן יהוידע (ל"ס 0"6 ביאר לפי הגירסא שלפנינו, שכידוע שהיה רבי עקיבא אסור 
במשך ימים רבים עד שנהרג ביום הכפורים, וכוונת הברייתא שבכל יום היו סורקים 
בשרו במסרקות של ברזל והיה מקבל עליו עול מלכות שמים בפסוק שמע ישראל, כי 
בכל יום סבר שהיום ימות מרוב הצער, ובאותם הימים דיברו עמו תלמידיו, אבל ביום 
הכפורים כשנהרג לא היו תלמידיו אצלו, כמבואר בילקוט שמעוני (מעלי כמז ססקעל), 
מפני שהוא יום תפילה. 

לט. רש"י (פסניס ! יד). וביאר, שמה שנאמר 'ממתים מחלד' היינו מתים בזקנתם, אחר 
שהעלו חלודה. 

מ. רש"י (ד"ס ממפיס). וברש"י על עין יעקב (ד"ס ממפיס) כתב פירוש נוסף, ש'ממתים' 
הוא כמו 'מומתים', ואמרו המלאכים להקב"ה, אלו שעוסקים בתורה שניתנה מימינך 
מומתים עכשיו. 

מא. רד"ק (פסניס " יל). לביאור נוסף ראה מהרש"א (ס"6 ד"ס 0"6. 

מב. במפורת הש"ס ציין למה שאמרו התוספות בכתובות (קג: ד"ס מוומן) שהלשון 
'מזומן לחיי העולם הבא' היינו בלא דין ובלא יסורין. 

מג. כלומר, שכשמתרחק משם והלאה אינו יכול יותר לראות את הר הבית. רש"י (ל"ס 
מן). ומשמע מרש"י ש'הצופים' אינו מקום מסוים, אלא שכל מקום שיכול להיות צופה 
ורואה את הר הבית, אסור. גליון הש"ס (לעיל מט: כתוס' ד"ס 6ס). וכן כתבו התוספות 
(עס) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס 6 6סכו). 

אבל בשיטה מקובצת (ד"ה 6 פמכו) משמע, ש'הצופים' הוא מקום מסוים ששמו כך 
[כמבואר ברש"י (פסמיס מע. ד"ס 6ס ענכ) שהיה כפר שנקרא 'צופים', וקראוהו בשם זה 
מפני שיכול לראות את בית המקדש משם], וכתב שאם נמצא רחוק יותר ממנו מותר 
אף אם יוכל לראות משם את ירושלים על ידי שיעמוד על הר גבוה ותלול. 

מד. רש"י (ד"ס וממן) ועוד ראשונים. ומשמע מדבריהם שהאיסור הוא בין בזמן בית 
המקדש הראשון ובין בזמן בית המקדש השני. אך הרש"ש (נכע"י פס) הביא דברי הגמרא 
ביומא (כF:)‏ שלא שרתה שכינה בבית המקדש השני, ועל פי זה כתב, שרבי אבא בריה 
דרבי חייא התכוין שהאיסור הוא רק בבית המקדש הראשון, לפי ששרתה בו שכינה. 
ואין להקשות על דברי רבי אבא כיצד יתכן ששנה התנא דין שאינו נוהג בזמן הזה, 
שהרי כתב התוספות יו"ט (פלס פ"ג מ"ג ד"ס װוכקו) שמצינו במשניות דינים שנהגו רק 
לפני שהוקם בית המקדש. לביאור שיטת רש"י בזה, ראה בהערה לביאורי רש"י (סס). 
מה. כמבואר בגמרא לעיל (כג:) שהנפנה צריך לגלות לאחריו טפח ולפניו טפחיים. 
מו. ארץ יהודה עשויה כרצועה ארוכה וצרה הנמשכת מן הגבול המערבי ועד הגבול 
המזרחי של ארץ ישראל, וירושלים יושבת על הגבול הצפוני של ארץ יהודה, המפריד 
בינה לבין ארץ בנימין [ראה איורן. רש"י (ד"ס סנפנס). 

מז. ביארנו על פי רש"י (ד"ס סנפנס). אולם המהרש"א (גלמ"י פס) הקשה, הרי לא בכל 
מקום בארץ יהודה כשעומד בין מזרח ומערב הוא כנגד ירושלים ממש, אלא רק 
המקומות הנמצאים בקו ישר ממזרח לירושלים או ממערבה, אבל מקום שאינו נמצא 
בקו ישר מירושלים [כגון בקרן מזרחית דרומית או מערבית דרומית של ארץ יהודה] 


עין משפט 
נר מצוה 


עג א מי פ"ס מס 
יסודי סתוכס סל' ז סמג 
עסין ג: 
עד ב מיי' פ"ז מסלכות 
כית סנתיכם סנ' ס: 
עה ג טס סלכס מ: 
עו ד פיי" פס סנכס ט 
טוק"ע פו"ם סיפן ג 
סעיף ס: 
תורה אור השלם 
א) כִּי עֲנִי וְאָבְיון אָנבִי 
ולי חָכֵל בְּקרְבִי: 
[תהלים קט, כב] 
ב נְאָם פָּשַע לְרְשָע 
בְּקָרֶב לְבִּי אי פַחַד 
אֶלהים לנָנָד עִניו: 
[תהלים לו, ב] 

ט כּי ימד לִימִין אבי 
לְהוֹשִׁיע משפֶטִי נָפשו: 
[תהלים קט, לא| 
ה וְאֶהַבְתָ | אַת ‏ }2 
אֶלהָף בֶּכֶל לְבָבְְ 
בבל נַפְשְׁךּ וּבְכָל 
מַאדֶּ: [דברים ו, ה] 
ה) לְאַהָבָה = אֶת ײ 
אֲלהָףףּ לִשְׁמֹע בְּקלו 
לְרָבְקָה. בו כִּי הוא 
חייד וָאֹרֶךְיְמִיְ לָשָבֶת 
על הְאַרְמָה | אֲשֶׁר 
בע ײַ לאְַתֶך 
לְַבְְהֶם לִצְחָק וּליעֲקְב 
לְתֶת לָהֶם: 
[רברים ל, כ] 
))ממְתִים ‏ יד 4 
מִמְתִים מַחָלָד חָלָקֶם 
ַּחַיִים וּצפונף תִמָלָא 
ַמֶנֶם ‏ יַשְבְּעוּ בָנִים 
היחו יְּרֶ לעוֹלְֵיהֶם: 
[תהלים יז, יד] 


הנהות וציונים 


6] [בע"י ובילקוט אית' 
רבה והוא נכון לפמ"ש 
תוס' ערכין ה ע"א ד"ה 
והא שלא אמר אביי מר 
לרבא חבירו] (גליון) 
ובגירסא זו יובן מ"ש 
בשבת (קנב ע"ב) א"ל 
רבה לורינ של בינונים 
מאי עיי"ש, שרבה מרוב 
ענוה ‏ החזיק | עצמו 
לבינוני (מנחת יהודה): 
ם. בצ ובילקוט 
שמעוני (תהלים רמז 
תשכה) איתא המאמר לא 
איברי וכו' אחר המאמר 
לידע אינש וכו', והוא 
נאות יותר (יפה עינים 
עיי"ש) וכיה בכת"י: 
ג] בע"י הגירסא יודע 
איניש בנפשיה אי 
צדיק הוא או רשע 
הוא (וכ"ה בכת"י) ועיין 
בפירוש רש"י שבע"י: 
ל] [בילקוט רמז תתל"ד 
איתא ר' עקיבא אומר 
אם נאמר בכל נפשך 
ק"ו בכל מאדך אלא 
בכל מדה ומדה 
שהוא מודד לך בין 
במדת | הטוב בין 
במדת הפורענות] 
(גליון): ס] בקינות לת"ב 
כתוב ובת קול אמרה 
אשריך ר"ע גופך טהור 
בכל ‏ מוני ‏ הפהרח: 
1] ברש"י שבע"י איתא 
נעורה: ]] לשון אחר 
וכה | ליתאל ‏ בכתלי 
והשפתי חכמים כתב 
שהלשון אחר ברש"י 
הינור מה שאמרו 
בגמרא תנא אם שניהם 
ישנים וכו': מ] כאן 
הס"ד, ומהיד בהר 
עקיבא ותיבת "לא" 
נמחק (מהרש"א) בכת"י 
הגירסא | ומיהו | נגד 
ירושלים | אין | שלא 
כנגד ‏ ירושלים | לא 
(ובדפוס נשמט "אין 
וכוי ירושלים" בטעות 
הדומות): ע] בב"ב כה 
ע"ב | איתא | שבבל 
בצפונה של א"י (צל"ח 
עיי"ש): 


סא: 


וישן הנעור. קנפקנפס ונס סטייס 
מן ספף וסקיכס נעורס ": נמוק והולך 
לו, " מסגונס וסולך כו ונמסך למיתס. 
טון חכ" נעור סיטן סקיכס, ונמ65ו 
קינס ופֿף נעוכיס, ספינו ישן כלל. 6ו 
ישן סנעול ומכו קניסס יטניס, 
וסינו נעור כי 6ס כקוקי: ולבי חלל 
בקרבי, ער סרע סכי סוס כמת 
כקרני, סיק כידי (כופו: נאם פשע 
לרשע וגו. 6מר דוד כקכ3 לכי 
יק וסומר פנ סספסע נלס פרטע, 
כנומר קסיר סרע סומר (רסע 96 
יס פסד פנסיס כנגד עיניך, פנמb‏ 
יכל סרע קופטו עד סמכסיקו קקיגו 
מפפסד מיוכרו: כי יעמוד. סקנ"ס: 
לימין אביון להושיע משופטי נפשו. 
ס"מ יש (ך 6דס סיט ננפסו סני 
סופטיס: לא שבק מר חיי לכל 
בריה. 6ס 6תס מן סכינוניס ‏ 6ין 
כ כליק געור כעולס: לרשיעי 
גמורי. סעולס סזס, ססין לסס כעונס 
סנ כנוס וכֿריכין ליטול שכרן כפן, 
כגון קסקכ קסיס עסיר מפד לקסמר 
יס נן סדד כספך וסנך לי סול 
(מנכיס 6 כ): לצדיקי גמורי. סעוס'ע, 
pסין‏ 9סס כעוס"ז כנוס, כגון כני 
ינ כן דוס סי כו כקכ קלונין 
מערכ סכ לערכ קכת ( ' תענית כד:) : 
לכך נאמר בכל מאדך. מן ססכיכ 
עליך: והיה מקבל עליו עול מלכות 
שמים, קורס קכית קמע: ממתים 
ידך יי" ממתים. מידך סיס כו לעוק 
ונ מידי כשל ולס: מן הצופים. 
מקוס טיכוכין רות מקס סר סכית, 
ומקס וסנפס מין יכולין ככלומו: 
וברואה. טיכונ נכמות מטס, פרט 
מס מקוס (מוך סוק: ובשאין גדר. 
מפסיק כו כסר סכית: ובזמן 
שהשכינה שורה. קנית סמקדק 
קייס: הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח 


מקינו מטנתו: נעור הישן 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


שואבת כל מיני משקין. 6ע"פ מסן נכנסין ככלס דכך סוקט, 
סריס מוללסן וסוכתן מכעד ללופני סכרס: זורקת בו מפה. עלס 
ומניסתו מן סכעס: שוחק. קפוק: קרקבן. כעוף, סול סמסס ננסעס: 
טוחן. סמ6כל: אף. סקועס: נעור. 


ומערב. סוריו למזכם ופניו למעכנ, ול פמוכיו למעככ ופיו 
למזרם, מפני טירוטליס. כלכן יסולס סי כלפונס. סל פכן יסולס 
כנכול קין יסודס לככימין", וק מפרן יסודס סימנס [למזרס] עד 
סוף פכן ישרפכ וסימנס למערכ. עד סוף 6כך ישר6ל, | שסרץ 
יסודס על פני כל 6ורך פרן ישרפ 
סי מן סמורם (מערכ ככנפועס 
6לוכס וקכרס, וס יפנס מזכק 
ומערכ יסיס פכועו (ד יכוקליס פו 
פרועו קנפניו לו פרועו קנתליו, 
6 5פון ודכוס יפנס ונד על 
יפנס כנגד יכוסליס ממט כדרומס 
קל לכן יסולס: ובגלי?. עסיb‏ 
כלפונס. של 6"י כ יסזיר פניו 5פון 
ודלוס כ מוכם ומעכנ: ה 
ומכמיס פוסכין. ול גכסיין ככל 
מקוס: חכמים היינו ת'ק. דסמר 
ל יפנס, ונ מפניג כין כופס 655 
לולס כין כזמן סכית כין כזמן סזס: 
איכא בינייהו צדדים. ליסודס וגלי 
ססין כנגד יכוסניס ממם, 60 
קמס 5דדין נמי 6סירי לס סנפנס 
כיסודס קפמר כל יסודס מטמע, ורכנן 
כתרסי סכרי | כנגד ‏ יכוקניס ממם 
למור כ 59דדין מותר, דס פדר' 
יוסי קימי דמר כ מסכו 0 
ככוס סנ כרסוק 5 ופיל כנגד 
יכוסניס ממם, ותו ככן למימר 
ומכמיס פוסכיס לפיכו 690 כרולס 
וספיכו כזמן סזס ומיסו נגד ירוקלוס ו 
כ: בדר' עקינס גרסינן ככל מקוס. 
סנכך כסו2ס כ6רך נמי ק6מכ: הוו 
שדיין ליה לבני. ככניס שישכ עניסן 
נפנות סיו מפוקטות וזקופות על 
כדיסן כלטן 6' למזכם וססני למערכ, 
לגס פת כ5פון ולבס פסת פדלוס, 
וסו יוק על ס6סם ונפנס כינסיס, 
נמ סו נפנס 5פון ודרוס, ו סיס 
רופס לפנות כככל מזרס ומעכב, לפי 
סנכל כמזרמס * סנ לכ ישר6ל עומדת, 
סנ יס פכועו כ מנפייו ול 
מנפחריו 755 מרן יקרנ: אזל אביי 
שדנהו צפון ודרום. כרפות 6ס יקפיל 
רכו על כך, 6י סביר ליס כר"ע דסמר 
כפו"ל נמי קפדינן ענס דמינת: 
סקל 


ריאה שואבת כל מיני משקין כבד כועס 
מרה זורקת בו טפה ומניחתו טחול שוחק 
קרקבן טוחן קיבה ישנה אף נעור נעור 
הישן ישן הנעור נמוק והולך לו תנא אם 
שניהם ישנים או שניהם נעורים מיד מת. 
תניא רבי יוסי הגלילי אומר צדיקים יצר 
טוב שופטן שנאמר "ולבי חלל בקרבי 
רשעים יצר רע שופטן שנאמר > נאם פשע 
לרשע בקרב לבי אין פחד אלהים לנגד 
עיניו בינונים זה וזה שופטן שנאמר % יעמוד 
לימין אביון להושיע משופטי נפשו אמר 
רבא כגון אנו בינונים אמר ליה אביי לא 
שביק מר חיי לכל בריה ואמר רבא לא 
איברי עלמא אלא לרשיעי גמורי או לצדיקי 
נמורי? אמר רבא לידע אינש בנפשיה אם 
צדיק גמור הוא אם לאו" אמר רב לא איברי 
עלמא אלא לאחאב בן עמרי ולר' חנינא 
בן דופא לאחאב בן עמרי העולם הזה ולרבי 
חנינא בן דופא העולם הבא: " ואהבת את 
י"י אלהיך: %תניא ר' אליעזר אומר אם 
נאמר בכל נפשך למה נאמר בכל מאדך 
ואם נאמר בכ מאדך למה נאמר בכל 
נפשך אלא אם יש לך אדם שגופו חביב 
עליו מממונו לכך נאמר בכל נפשך ואם 
יש לך אדם שממונו חביב עליו מגופו לכך 
נאמר בכל מאדך רבי עקיבא אומר בכל 
נפשך *אפילו נוטל את נפשך". תנו רבנן 
פעם אחת גזרה מלכות הרשעה שלא יעסקו 
ישראל בתורה בא פפוס בן יהודה ומצאו 
לרבי עקיבא שהיה מקהיל קהלות ברבים 
ועוסק בתורה אמר ליה עקיבא אי אתה 
מתירא מפני מלכות אמר לו אמשול לך 
משל למה הדבר דומה לשועל שהיה מהלך 
על גב הנהר וראה דגים שהיו מתקבצים 
ממקום למקום אמר להם מפני מה אתם 


בורחים אמרו לו מפני רשתות שמביאין עלינו בני אדם אמר להם רצונכם 

שתעלו ליבשה ונדור אני ואתם כשם שדרו אבותי עם אבותיכם אמרו לו אתה הוא שאומרים עליך 
פקח שבחיות לא פקח אתה אלא טפש אתה ומה במקום חיותנו אנו מתיראין במקום מיתתנו על אחת 
כמה וכמה אף אנחנו עכשיו שאנו יושבים ועוסקים בתורה שכתוב בה "כי הוא חייך ואורך ימיך כך 
אם אנו הולכים ומבטלים ממנה עאכ"ו אמרו לא היו ימים מועטים עד שתפסוהו לר"ע וחבשוהו בבית 


ררי עקינא אוסר בכל מקום. 

ורס 6סוריו ופניו (מער3 

ומסקיגן לפיכו כסון נלרן ומפרם 

ירוסנמיC‏ וכננד ספין טס כוסל: 
ככ 


שאין בית המקדש קיים מותר רבי עקיבא אוסר בכ מקום רבי עקיבא 
היינו ת'ק איכא בינייהו חוץ לארץ רבה הוו שדיין ליה לבני מזרח 
ומערב אזל אבי שדנהו צפון ודרום על רבה תרצנהו אמר מאן האיג 
דקמצער לי "אנא כר' עקיבא כבירא לי דאמר בכל מקום אסור: 
תניא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) סססיס כס. סנסלרין 
עד. יומס סנ., 3) עיין 
תוס' סוטה לא. ד"ה גדול 
שהביאו מעשה דר"ע 
מהירושלמי (סוטה פ"ה 
ה"ה), ג) עיין בפירוש 
רש"י שבע"י, ל) [ענסות 
כט:ן, ס)[עי" פוס' 
כתונות קג: ד"ס מזומן 
וכו'], ו) לשון המשנה 
סוטה כב:, 1) [3עיל יז:], 
)b‏ עיין יומא רף ים., 
ט) סוף מכילתין (סז 
עיב). 


משנת ראשונים 


והיו סורקים את בשרו 
במסרקות של ברז?. 
כך עלה במחשבה לפני, 
שאין מיתתו של ר' 
עקיבא ביסורין הללו 
ראויה לו לנקות ממנו 
מיעוט מעשים רעים לפי 
שהיה צדיק גמור כל 
ימיו, אלא שהענין נעלם 
וכך עלה במחשבת בעל 
המחשבות יתברך חפצו 
ורצונו. 

[תורת האדם שער הגמול] 


והיה מקבל עלין עול 
מלכות שמים. משמע 
דבכל נפשך מיירי אפי' 
היו מייסרין את האדם 
ביסורין קשין, דומיא דרי 
עקיבא שהיו מסרקין 
בשרו במסרקי ברזל. 
[תוספות, כתובות לג:] 


ובזמן שהשכינה 
שורה. בהכ"נ מקדש 
מעט הוא וצריך לנהוג בו 
כבוד לפני הקב"ה כי 
בעונותינו אין לנו לא 
כהן ולא נביא ולא כהן 
גדול שיכפר בעדינו אלא 
שמו של הקב"ה יתעלה 
ויתרומם, והואיל וכן 
הוא צריך לנהוג כבוד, 
ואפילו בביתו מקום 
המיוחד לו לפעמים 
להתפלל כגון מעמדות 
וכיוצא באלו. 

[רבינו יונה, דף מה. מדה"ר] 


חכמים | היינו תנא 
קמא. פירוש דודאי ליכא 
למימר דאתו למימר 
לאסור אף שאר רוחות 
דאם כן לא יפנו כלל 
אלא לא אמרינן אלא 
מזרח ומערב ביהודה או 
צפון ודרום בגליל. 
[הריטב"א] 
איכא בינייהו צדדין. 
למזרח ומערב ושבארץ 
ישראל ‏ צפון ודרום 
שאינו כנגד ירושלים 
לגמרי דמכל מקום כל 
אותו רוח אסור אליבא 
דתנא קמא ולרבנן בתראי 
אינו אסור אלא מה 
שכנגד ירושלים ממש, 
ולאו לטפויי אתו אתנא 
קמא אלא לאיפלוגי אר' 
יוסי אתו ולטפויי עליה. 
כן נראה מפרש"י ז"ל כל 
זה. [הריטב"א] 


הרואה פרק תשיעי 


וסובר התנא שאסור לעשות כן אף במקום שאינו רואה משם את הר 
הבית"". אֶלָא יפנה ביהודה כשפירועו מכוון בין צַפון וְדרוּם", שאז 
אינו כנגד ירושלים. [הנפנה בַּגֶּלִיל, לא יפָּנָה אֶלָא דווקא כשפירועו 
מכוון בין מִזֶרַח וּמַעָרֶב, מפני שארץ יהודה נמצאת מדרום לגליל, 
ואם יפנה כשפירועו מכוון בין צפון ודרום נמצא פירועו כנגד ירושלים. 
וְרבִּי יוֹתִי חולק על תנא קמא ומַתּיר ליפנות בין ביהודה ובין בגליל 
לכל צד שירצה, כיון שָהַיִה רְכִּי יוסִי אומר, לא אֶסְרוּ אֶלָא בַּמקום 
שרוֹאָה משם את הר הבית, וְדווקא בְּמִקום שָאִין שֵׁם גָּדֵַר מפסיקה 
ביניהם, ודווקא פַזְמן שָהַשְכִינָה שורה - כשבית המקדש קיים. 
וחֲכָמִים חולקים עליו ואוּסְרִים ליפנות כנגד ירושלים, בין במקום 


שרואה משם את הר הבית ובין במקום שאינו רואהו, בין בזמן שבית 
המקדש קיים ובין בזמן הזה. 


מקשה הגמרא על הברייתא, 
כדעת תַּנֵּא קמא, שהרי גם הוא 
לא חילק בין רואה משם את הר 
הבית לבין שאינו רואהו, ובין 
זמן הבית לזמן הזה, ומדוע נשנו 
בברייתא כשתי דעות שונות. 
מתרצת הגמרא, אִיכָּא בַּינֵיִיהוּ 
צְדְדִין - יש הבדל בין תנא קמא 
לחכמים לגבי מקומות ביהודה 


הרי 


חַכָמִים שאסרו בסיפא, היינו 


שאינם | ממזרח | או ממערב 
לירושלים ממש, אלא הם מן מה 

הצד, כלומר משוכים ממנה ירושלים 
באלכסון. לצה הרום, וכן לגבל A‏ 


מקומות בגליל שאינם מצפון 
לירושלים ממש אלא משוכים 
ממנה באלכסון לצד מזרח או 
מערב [ראה איור]. שמלשון תנא 
קמא 'הנפנה ביהודה' משמע 
שאסר ליפנות בכל ארץ יהודה 
באופן כזה שפירועו מכוון בין 


דרום 
₪ כנגדו ממש 


4% צדדין 


מדוע יהיה אסור ליפנות בין מזרח ומערב. לפיכך ביאר באופן אחר, על פי דברי הבית 
יוסף המובא בהערה להלן בסמוך, שיש איסור ליפנות בכל מקום בין מזרח ומערב 
מפני שהשכינה במערב. לביאור נוסף ראה מעדני יום טוב (על סכ"ש, סי" כמ פות 3). 
אמנם הדרישה (פו"ם סי ג סק"5) ביאר, שכיון שירושלים נמצאת בארץ יהודה, החשיבו 
חכמים כאילו קדושת ירושלים וכבוד השכינה בכל שטח ארץ יהודה, וכל ארץ יהודה 
היא כירושלים, וכיון שהשכינה בין מזרח ומערב בירושלים, אסור ליפנות בין מזרח 
ומערב בכל ארץ יהודה. ואף בין צפון ודרום היה ראוי לאסור ביהודה על פני השדה, 
ולא יהיו רשאים ליפנות אלא בבית הכסא שיש לו מחיצות. אך מפני הולכי דרכים 
שלא ימצאו מקום ליפנות, לא גזרו בין דרום וצפון בכל ארץ יהודה [אלא רק מדרום 
לירושלים ממש, כמבואר בסמוך]. 

מח. בשיטה מקובצת (ד"ס 6 פמכו) כתב, שדין זה הוא דווקא בנפנה, שהוא דבר בזוי 
ביותר, אבל להקל ראשו כגון לעמוד ערום מודה התנא שבברייתא לתנא שבמשנתנו 
שהאיסור הוא דווקא כנגד שער המזרח [כלומר דווקא כשרואה את הר הבית, כמבואר 
בגמרא לעיל בסמוך. והרמב"ם (פיכוע סמעניות פ"ט מ"ת) ביאר באופן שונה במקצת מהי 
קלות ראש שהזכיר התנא, והיינו שלא ירבה בשחוק ובדברי שעשועים]. אבל ביראים 
(סי' פע) משמע שלשון משנתנו 'לא יקל אדם את ראשו' היינו ליפנות, ומשנתנו כדעת 
רבי יוסי להלן בסמוך. 

מט. ובלבד שלא יעשה כן כשהוא במקום שירושלים מכוונת כנגדו ממש בצפון, שהרי 
אז אדרבא כשפירועו מכוון בין צפון ודרום נמצא שהוא כנגד ירושלים ממש [ראה 
איור]. רש"י (ד"ס סנפנס). 

נ. שהרי רבי יוסי אמר שהאיסור הוא דווקא ברואה וכשאין גדר מפסיקה ובזמן שבית 
המקדש קיים, ומשמע מדבריו שבמקום שאינו רואה מותר אפילו הוא כנגד ירושלים 
ממש, ועל זה באו חכמים לחלוק ואמרו שאם הוא כנגד ירושלים ממש אסור אף 
בריחוק מקום ובזמן הזה, אמנם מן הצדדים לא אסרו חכמים. רש"י (ד"ס פיכפ). 

נא. בצרור החיים (ל"ס וני יוקי) ביאר, שלדעת רבי יוסי אף בזמן שבית המקדש קיים 
האיסור הוא דווקא ברואה, ואילו לדעת רבי יהודה בזמן שבית המקדש קיים אסור 
אפילו בשאינו רואה, שאם לא כך הרי אין מחלוקת בין רבי יהודה לרבי יוסי. אבל 
הרש"ש (ככט"י ד"ס ומפן) ביאר את המחלוקת, שלדעת רבי יוסי שאמר 'ובזמן שהשכינה 
שורה', האיסור הוא דווקא בבית ראשון, ואילו לדעת רבי יהודה שאמר 'בזמן שבית 
המקדש קיים', האיסור הוא גם בבית שני. 

ביאור זה של הרש"ש, הוא על פי דבריו שהובאו בהערה לעיל, שהלשון 'בזמן שהשכינה 


ברכות 


מזרח ומערב, וכן כשאמר 'ובגליל' משמע שאסר ליפנות בכל הגליל 
כשפירועו מכוון בין צפון ודרום, ואילו חכמים לא אסרו אלא כנגד 
ירושלים ממש, ולא מן הצדדיםי. 


כא: [ד] 


הגמרא מביאה ברייתא נוספת ובה מובאת מחלוקת התנאים בלשון 
אחרת: 
תִּנְיא אִידְ - שנינו בברייתא אחרת, הַנפנֵה בִּיהודָה, לא יִפָּנָה 
כשפירועו בין מִזְרְח וּמערב, אֶלְא רק כשפירועו בין צפון וְדָרוֹם. 
וּבַגְּלִיל, בין צפון וְדָרוֹם אֶפוּר ליפנות, אבל בין מִזְרַח וּמַעָרְב, 
מותֶר. וְרַבִּי יוֹמי מתיר ליפנות בין ביהודה ובין בגליל לכל צד 
שירצה, כיון שַׁהָיִה רַכִּי יוסִי אומר, לא אֲסְרוּ אֶלא בָּמקום שרוֹאָה 
משם את הר הבית. רַבִּי יהודה חולק עליהם ואוֹמַר, כִּזְמַן שָבִּית 
המִקְדְש קיים, אָפוּר ליפנות בכל ארץ יהודה והגליל כנגד ירושלים, 
אבל בִּזְמַן שָאִין כִּית הַמִקְדְּש קיים, מוּתֶּריי. ורְבִּי עַקִיבָא אוסר 
ליפנות כשאחוריו למזרח ופניו למערבי בְּכָל מִקוֹם. 


מקשה הגמרא על הברייתא, הרי רַבִּי עָקִיבָא שאסר בין מזרח 
ומערב אף במקום רחוק מירושלים, הַיינוּ כדעת תִּנָא קמא, שהרי גם 


לבין מקום שאינו רואהו, ו /- בברייתא כשתי דעות שונות. 
מתרצת הגמרא, אֵיכָּא בַּינֵיִיהוּ - יש הבדל בין תנא קמא לרבי עקיבא 
לגבי חוּץ לְאֶרֶץ. שתנא קמא אסר ביהודה ובגליל בלבד, ואילו רבי 
עקיבא שאמר 'בכל מקום' כוונתו שגם בחוץ לארץ אסור ליפנות 
כשפירועו מכוון כנגד ירושליםי. 


הגמרא מביאה מעשה, ממנו נלמדת הלכה לענין האיסור ליפנות 
כנגד ירושלים. בית הכסא שבזמנם, היו בו שתי לבנים עומדות זקופות 
על צידיהן ומקבילות זו לזו, והבא ליפנות יושב על אחת מהן לרוחבה 
ונפנה ברווח שבינתייסיי. ומביאה הגמרא מעשה בבית כסא כזה שהיה 
לרבה: 
רִבָּה, הָווּ שִדִיין ליה לְבָּנִי מִזֶרַח וּמעָרֶב - הלבנים של בית הכסא 
שהיה יושב עליהן היו מונחות כשראשן האחד למזרח וראשן השני 
למערב, לבנה אחת בצפון ולבנה אחת בדרום, וכשיושב עליהן היו 
פניו לצפון או לדרום. אַזֹל [-הלך] אַבָּיִי, לקח את הלבנים ממקומן 


שורה' משמעותה בבית ראשון דווקא. אולם שיטת רש"י ש'בזמן שהשכינה שורה' היינו 
'בזמן שבית המקדש קיים', ונמצא שלפי הברייתא הראשונה סבר רבי יוסי שהאיסור 
הוא רק בזמן הבית, ולפי הברייתא השניה סבר שהאיסור הוא גם בזמן הזה. אכן 
בדקדוקי סופרים (פופ ע - סטיס) הביא גירסא מכתב יד, לפיה לא הוזכר רבי יוסי כלל 
בברייתא השניה, אלא מיד אחרי דעת תנא קמא כתוב שם ורבי יהודה מתיר, שהיה 
רבי יהודה אומר לא אסרו אלא מן הצופים ולפנים וברואה ובמקום שאין שם גדר 
ובזמן שבית המקדש קיים, ורבי עקיבא' וכו'. לפי גירסא זו, דעת רבי יהודה שוה לדעת 
רבי יוסי בברייתא הראשונה, וכתב הדקדוקי סופרים שכן נראה לגרוס, כי לפי הספרים 
שלפנינו לא מובן מדוע הגמרא אינה מקשה שיש סתירה בין הברייתות בדעת רבי יוסי. 
נב. תוספות (ד"ס כני). 

נג. שיטה מקובצת (ד"ס פיכ6 - ססני), וכן נראה ביאור שיטת רבי עקיבא לפי רשיי 
(ד"ס סוו, ד"ס 016 [ראה חדושי הגהות על הטור (פו"ם סי ג) בשם מהרל"ח], שהאיסור 
הוא דווקא כנגד ירושלים, אבל במקום שאינו כנגד ירושלים אין איסור ליפנות בין 
מזרח ומערב. אבל הבית יוסף (פו"פ סי" ג ד"ס וכעיוסנ) למד מלשון הטור (עס) שרבי 
עקיבא אוסר בכל מקום ליפנות בין מזרח ומערב, אפילו שלא כנגד ירושלים. וביאר 
טעמו, משום שהשכינה במערב. וכתב הצל"ח (ד"ס גכפס) לשיטה זו, שמה שאמרו 
שהשכינה במערב, הוא דרך כלל, אמנם אין שם גילוי שכינה ביחוד, אבל המקדש 
הוקבע למשכן השכינה ביחוד, לפיכך חייבים לנהוג בו כבוד יותר מן הכבוד שיש 
להיזהר כנגד מערב העולם, אלא שלגבי מערב העולם אין מועיל מחיצות, כיון 
שכל צד המערב מקודש, ואילו לגבי המקדש שהוא במקום מיוחד מועיל מחיצות, 
על כן במקום שיש מחיצות שאין בזה גנאי לבית המקדש צריך ליתן כבוד לצד 
המערב, אבל במקום שאין מחיצות, צריך ליתן כבוד לצד בית המקדש יותר מלצד 
מערב העולם, ולכן הנפנה בגליל במקום מגולה צריך ליפנות בין מזרח ומערב 
דווקא [וראה דרכי משה (פס פ"ק 3) שדחה את פירושו של הבית יוסף בדעת הטור]. 
האיסור לפי רבי עקיבא הוא דווקא כשאין כותל מפסיק ביניהם. תוספות ורשב"א (ל"ס 
כני) בשם הירושלמי (פ"ט ס"ס). כלומר שנפנה על פני השדה. רשב"א (סס). וכתב הפרי 
מגדים (פו"ם סי' ג מטנ"ז סוף ס"ק ג-ד) שאין שיעור לגובה הכותל, אלא כל שאין פירועו 
מגולה על ידו מותר. 

נד. על פי רש"י (ד"ס סוו) ורשב"ץ (ל"ס סוס). לביאורים אחרים באופן העמדת הלבנים 
בבית הכסא וכיצד מתפרשים על פי זה דברי הגמרא בסמוך, ראה חידושי הרא"ה (ל"ס 
לי יסודס) ופסקי הרי"ד (ד"ס ם"ל). 


עין משפט 
נר מצוה 


עג א מי" פ"ס מסל' 
יקודי סתולס סל' ז סג 
עסין ג: 
עד ב מי' פ"ז מסלכות 
ית סנקיכס תל ס: 
עה ג עס סלכס מ: 
עו ד מי" פס סנכס ט 
טוק"ע פו"ם פימן ג 
סעיף ס: 
תורה אור השלם 
א) כִּי עֲנֵי וְאֲבְיוֹן אָנכִי 
וְלבֵּי חָלֵל בְּקרְבִּי: 
|תהלים קט, כב] 
ב) נְאָם פָּשַע לְרְשֶׁע 
ְּקֶָב לִכִּי אִין פַּחַר 
אֶלחִים לְנְגֶך עיניו: 
|תהלים לו, ב] 

ג כִּי יעֲמֹד לִימִין אֶבְוֹן 
לְהוֹשִׁיע מִשִׂפְמֵי נפֹשוֹ: 
[תהלים קט, לא| 
ה וְאַהבְתָּ | את -י 
אֶלחָדּ ‏ בְּבֶל לְבָבְף 
ּבְכֶל = נפְשָף ‏ וּבְכָל 
מַאדַף: ודנרם ו, ה| 
ה) לְאַהָבָה | אֶת יי 
אֲלהָףּ למע בְּקְלו 
ּלְדָבְקָה בו כִּי הוא 
חייד ואר ימי לְשׁבָת 
על הְאָרְמָה | אֲשֶׁר 
בע | ײַ לאַבתֶיך 
לְאַבְְהֶם לְיְחָק עקב 
לָתַת לָהָם 
[רברים ל, כ] 
6ממָתִים יף 4 
מַמְתִים מַחָלֶד חְלְקֶם 
ַּחַים וּצפוּף תְמָלָא 
בְמָנֶם יָשָבְּעוּ | בָנִים 
הניח יתרֶם לעוֹלְלֵיהֶם: 
[תהלים יז, ידן 


הנהות וציונים 


8] [בע"י ובילקוט אית' 
רבה והוא נכון לפמ"ש 
תוס' ערכין ה ע"א ד"ה 
והא שלא אמר אביי מר 
לרבא חבירו] (גליון) 
ובגירסא זו יובן מ"ש 
בשבת (קנב ע"ב) א"ל 
רבה לר"נ של בינונים 
מאי עיי"ש, שרבה מרוב 
ענוה | החזיק | עצמו 
לבינוני (מנחת יהודה): 
3] | בע"י ובילקוט 
שמעוני (תהלים רמז 
תשכה) איתא המאמר לא 
איברי וכו' אחר המאמר 
לידע אינש וכו', והוא 
נאות יותר (יפה עינים 
עיי"ש) וכ"ה בכת"י: 
ג] בע"י הגירסא יודע 
איניש בנפשיה אי 
צדיק הוא או רשע 
הוא (וכ"ה בכת"י) ועיין 
בפירוש רש"י שבע"י: 
ל] [בילקוט רמז תתל"ד 
איתא ר' עקיבא אומר 
אם נאמר בכל נפשך 
ק"ו בכל מאדך אלא 
בל מדה אמדה 
שהוא מודד לך בין 
במדת | הטוב כין 
במדת הפורענות] 
(גליון): ס] בקינות לת"ב 
כתוב ובת קול אמרה 
אשריך ר"ע גופך טהור 
בל מונר מחהה: 
1] ברש"י שבע"י איתא 
נעורה: ]] לשון אחר 
וכו" ליתא | בכתל 
והשפתי חכמים כתב 
שהלשון אחר ברש"י 
היינו ‏ מה שאמרו 
בגמרא תנא אם שניהם 
ישנים וכו': מ] כאן 
הפ"ה, ומח9ד ‏ ברה 
עקיבא ותיבת "לא" 
נמחק (מהרש"א) בכת"י 
הגירסא | ומיהו | נגד 
ירושלים | אין | שלא 
כנגד | ירושלים | לא 
(ובדפוס נשמט "אין 
וכו ירושלים" בטעות 
הדומות): מ] בב"ב כה 


ע"ב ‏ איתא | שבבל 
בצפונה של א"י (צל"ח 
ציי"ש): 


0 


סא: 


שואבת כל מיני משקין. 6ע"פ מסן נכנסין ככלס דכך סוקט, 
סריס מוללסן וסוכתן מכעד (לופני סכרס: זורקת בו מפה. עלס 
ומניסתו מן סכעס: שוחק. קפוק: קרקבן. כעוף, סול סמסס ננסעס: 
טוחן. סמ6כל: אף. סקועס: נעור. 


וישן הנעור. קנפקנפס ונס סטייס 
מן ספף וסקיכס נעורם ": נמוק והולך 
לו, " מסנונס וסולך כו ונמסך למיתס. 
לסון חר" געול סיטן סקיכס, ונמ5קו 
קינס ופֿף נעוכיס, ספינו ישן כלל. 6ו 
יסן סנעור ונמכסו סניסס. יסניס, 
וסינו נעור כי 6ס כקוקי: ולבי חלל 
בקרבי, יכל סרע סלי סוק כמת 
כקרני, טיט כילי (כופו: נאם פשע 
לרשע וגו. 6מר דוד כקככ לכי 
יק וסומר פנ סספסע נס פרטע, 
כנומר ססינר סרע 6ופר ככסע פנ 
יס פסד פנסיס ננגד עיניך, נמ 
יכל סרע קופטו עד סמכסיקו ססינו 
מתפסל מיולרו: כו יעמוד. סקנ"ס: 
לימין אביון להושיע משופטי נפשו. 
ס"מ יש (ך 6דס סיס (נפסו סני 
טופטיס: לא שבק מר חיי לכל 
בריה. לס 6תס מן סכינוניס ‏ 6ין 
ך ליק גכול כעונס: לרשיעי 
גמורי. סעולס סזס, עפין לסס כעונס 
סכ כנוס ולריכין. כיטוכ סככרן כלן, 
כגון 3006 קסיס עטיר מסד דקסמר 
ליס נן סדד כספן חסכך לי סו 
(מנכיס 5 כ): לצדיקי גמורי. סעוס"צ, 
ססין לסס כעוס"ז כנוס, כגון כני 
ינ כן דוס עדי כו כקכ סרוכין 
מערב קבת (ערכ שכת  (‏ פענית כד:): 
לכך נאמר בכל מאדך. מן סתניכ 
עליך: והיה מקבל עליו עול מלכות 
שמים. קורל קליס קמע: ממתים 
ידך יי" ממתים. מידך סיס כו לעות 
ונ מידי כסר ודס: מן הצופים. 
מקוס עיכולין (מות מעס סר סנית, 
ומקס וסלפס פין יכולין ככקותו: 
וברואה. טיכונ (רפום מסס, פרט 
פס מקוס (מוך סוק: ובשאין גדר. 
מפסיק כיט כסר סכית: = ובזמן 
שהשכינה שורה. קנית סמקדק 
קייס: הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


ומערב. סוריו למזכם ופניו למערכ, ול 6סוריו למעככ ופגיו 
למזרס, מפני טירוטליס כלכן יסולס סי כנפונס. סל פכן יסולס 
כנכול קכין יסודס לככימין", וק מפרן יסודס סימנס [למזרס] עד 
סוף פכן ירפכ וסימנס כמערב עד סוף לכן ישר6ל, | ספרן 


מקינו מטנתו: נעור הישן 


ריאה שואבת כל מיני משקין כבר כועס 
מרה זורקת בו טפה ומניחתו טחול שוחק 
קרקבן טוחן קיבה ישנה אף נעור נעור 
הישן ישן הנעור נמוק והולך לו תנא אם 
שניהם ישנים או שניהם נעורים מיד מת. 
תניא רבי יוסי הגלילי אומר צדיקים יצר 
טוב שופטן שנאמר "ולבי חלל בקרבי 
רשעים יצר רע שופטן שנאמר > נאם פשע 
לרשע בקרב לבי אין פחד אלהים לנגד 
עיניו בינונים זה וזה שופטן שנאמר * יעמוד 
לימין אביון להושיע משופטי נפשו אמר 
רבא כגון אנו בינונים אמר ליה אבי לא 
שביק מר חי לכל בריה ואמר רבא לא 
איברי עלמא אלא לרשיעי גמורי או לצדיקי 
גמורי? אמר רבא לידע אינש בנפשיה אם 
צדיק גמור הוא אם לאו אמר רב לא איברי 
עלמא אלא לאחאב בן עמרי ולר' חנינא 
בן דופא לאחאב בן עמרי העולם הזה ולרבי 
חנינא בן דופא העולם הבא: " ואהבת את 
י"י אלהיך: %תניא ר' אליעזר אומר אם 
נאמר בכל נפשך למה נאמר בכל מאדך 
ואם נאמר בכ מאדך למה נאמר בכל 
נפשך אלא אם יש לך אדם שגופו חביב 
עליו מממונו לכך נאמר בכל נפשך ואם 
יש לך אדם שממונו חביב עליו מגופו לכך 
נאמר בכל מאדך רבי עקיבא אומר בכל 
נפשך *אפילו נוטל את נפשך". תנו רבנן 
פעם אחת גזרה מלכות הרשעה שלא יעסקו 
ישראל בתורה בא פפום בן יהודה ומצאו 
לרבי עקיבא שהיה מקהיל קהלות ברבים 
ועוסק בתורה אמר ליה עקיבא אי אתה 
מתירא מפני מלכות אמר לו אמשול לך 
משל למה הדבר דומה לשועל שהיה מהלך 
על גב הנהר וראה דנים שהיו מתקבצים 
ממקום למקום אמר להם מפני מה אתם 


בורחים אמרו לו מפני רשתות שמביאין עלינו בני אדם אמר להם רצונכם 
שתעלו ליבשה ונדור אני ואתם כשם שדרו אבותי עם אבותיכם אמרו לו אתה הוא שאומרים עליך 
פקח שבחיות לא פקח אתה אלא טפש אתה ומה במקום חיותנו אנו מתיראין במקום מיתתנו על אחת 
כמה וכמה אף אנחנו עכשיו שאנו יושבים ועוסקים בתורה שכתוב בה כי הוא חייך ואורך ימך כך 
אם אנו הולכים ומבטלים ממנה עאכ'ו אמרו לא היו ימים מועטים עד שתפסוהו לר"ע וחבשוהו בבית 
האסורים ותפסו לפפום בן יהודה וחבשוהו אצלו אמר לו פפום מי הביאך לכאן אמר ליה אשריך רבי 
עקיבא שנתפסת על דברי תורה אוי לו לפפום שנתפם על דברים בטלים בשעה שהוציאו את ר' עקיבא 
להריגה זמן ק"ש היה והיו סורקים את בשרו במסרקות של ברזל והיה מקבל עליו עול מלכות שמים 
אמרו לו תלמידיו רבינו עד כאן* אמר להם כל ימי הייתי מצטער על פסוק זה בכל נפשך אפילו נוטל 
את נשמתך אמרתי מתי יבא לידי ואקיימנו ועכשיו שבא לידי לא אקיימנו היה מאריך באחד עד שיצתה 
נשמתו באחד יצתה ב"ק ואמרה אשריך ר"ע שיצאה נשמתך באחד= אמרו מלאכי השרת לפני הקב"ה זו * תורה 
וזו שכרה * ממתים ידך י" ממתים וגו' אמר להם חלקם בחיים יצתה בת קול ואמרה אשריך ר"ע = שאתה 
מזומן לחיי העוה"ב: *9א יקל אדם את ראשו כנגד שער המזרח שהוא מכוון כנגד בית קדשי הקדשים 
וכו': אמר רב יהודה אמר רב לא אמרו אלא מן הצופים ולפנים וברואה איתמר נמי א"ר אבא בריה דרבי 
חייא בר אבא הכי אמר רבי יוחנן לא אמרו יאלא מן הצופים ולפנים וברואה ובשאין גדר ובזמן שהשכינה 
שורה. ת"ר הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח ומערב אלא צפון ודרום ובגליל לא יפנה אלא מזרח ומערב 
ורבי יוסי מתיר שהיה ר' יוסי אומר לא אסרו אלא ברואה ובמקום שאין שם גדר ובזמן שהשכינה שורה 
וחכמים אוסרים חכמים היינו ת"ק איכא בינייהו צדדין. תניא אידך הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח ומערב 
אלא צפון ודרום ובגליל צפון ודרום אפור מזרח ומערב מותר ורבי יוסי מתיר שהיה רבי יוסי אומר לא 
אסרו אלא ברואה רבי יהודה אומר בזמן שבית המקדש קיים אסור בזמן 
שאין בית המקדש קיים מותר רבי עקיבא אוסר בכל מקום רבי עקיבא 
היינו ת'ק איכא בינייהו חוץ לארץ רבה הוו שדיין ליה לבני מזרח 


ררי עקינא אוסר בכל מקום. 

מזרס 6סוכיו ופניו (מעכ3 

ומסקינן ספיכו כסון נפרן ומפרק 

ביכועעמי ונד סלין pס‏ כוסג: 
רכ 


ומערב אזל אבי שדנהו צפון ודרום על רבה תרצנהו אמר מאן האיז 
הקמצער לי יאנא כר' עקיבא סבירא לי דאמר בכל מקום אסור:ג 


יסודס על פני כל 6ורך פרן ישרפ 
סי מן סמורם למערנ ככנועס 
פמכס וקכרס, וס יפנס מזלת 
ומערכ יסיס פכועו (5ד יכוקליס פו 
פרועו סלפניו ו פרועו קנפתיו, 
6 כפון ודכוס יפנס וננכד על 
יפנס כנגד יכופליס ממ כדרומס 
של פכן יסולס: ובגליל. קסיb‏ 
כנפונס קנ 6"י כ ימזיר פניו פפון 
וללוס 656 מוכם ומעכנ: ה 
ומכמיס פוסכין. ול גכסיין ככל 
מקוס: חכמים הײנו ת'ק. דקמר 
כ יפנס, ונ מפניג כין כופס כ 
לוס כין כומן סנית כין הפסוה: 
איכא ביניוהו צדדים. דיסולס וגניכ 
ססין כעד יכוסניס ממס, סנס 
קמס כדדין נמי 6סירי לס סנפנס 
כיסולס ק6מר כל יסולס מטמע, ורכגן 
כתרלי סכרי כנגד ירושליס | ממם 
6סור לבנ נדדין מומכ, דס6 6דר' 
יוסי קימי דסמר כ 6סלו 606 
ככוס סנ כרסוק כ ופיל כנגד 
ילוסניס ממם, ותו ככן למימר 
ומכיס פוסכיס 6פינו 690 כרולס 
וספיכו כזמן סזס ומיסו נגד ירוקלוס ‏ 
כ: בדר' עקינס גרסינן ככל מקוס. 
סנכך סוס (6רך נמי ק6מכ: הוו 
שדיין ליה לבני. לכניס טיטנ עניסן 
נפטת סיו מקוקגות חקופות על 
נדיסן ר6טן 6" למזרק וססני למערכ, 
לכנס תת ל5פון ולבס פסת פללוס, 
וסול יוק על ספסת ונפנס בינפיס, 
נמ סול נפנס 5פון ודרוס, וכ סיס 
רופס לפנות כככל מזרם ומעכב, נפי 
סככל כמזכמס ‏ על פרץ יסרפל עומדם, 
טנ יס פרועו כ מנפניו ול 
מללסליו 755 פרן יקרםנ: אזל אביי 
שדנהו צפון ודרום. נכלות פס יקפיל 
רכו על כך, 6י סביר ליס כר"ע דסמר 
מו" נמי קפדינן עלס דמינת6: 
חר 


תניא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) סססיס כס. סנסלרין 
עד. יומס סב., 3) עיין 
תוס' סוטה לא. ד"ה גדול 
שהביאו מעשה דר"ע 
מהירושלמי (סוטה פ"ה 
ה"ה), 4ג) עיין בפירוש 
רש"י שבע"י, ל) [מנסות 
כט:], | ס)[עי" תוס' 
כתונות קג: ד"ס מזומן 
וכו'], ו) לשון המשנה 
סוטה כב:, 1) [3עיל יז:], 
ם) עיין יומא דף יב., 
ע) סוף מכילתין (סז 
עייב). 


משנת ראשונים 


והיו סורקים את בשרו 
במסהקות של ברול. 
כך עלה במחשבה לפני, 
שאין מיתתו של ר' 
עקיבא ביסורין הללו 
ראויה לו לנקות ממנו 
מיעוט מעשיס רעים לפי 
שהיה צריק גמור כל 
ימיו, אלא שהענין נעלם 
וכך עלה במחשבת בעל 
המחשבות יתברך חפצו 
ורצונו. 

[תורת האדם שער הגמול] 


היה מקבל עליו עול 
מלכות שמים. משמע 
דבכל נפשך מיירי אפיי 
היו מייסרין את האדם 
ביסורין קשין, דומיא דרי 
עקיבא שהיו מסרקין 
בשרו במסרקי ברזל. 
[תוספות, כתובות לג:] 


ובזמן שהשכינה 
שורה. בהכ"נ מקדש 
מעט הוא וצריך לנהוג בו 
כבוד לפני הקב"ה כי 
בעונותינו אין לנו לא 
כהן ולא נביא ולא כהן 
גדול שיכפר בעדינו אלא 
שמו של הקב"ה יתעלה 
ויתרומם, והואיל וכן 
הוא צריך לנהוג כבוד, 
ואפילור בביתו מקום 
המיוחד לו לפעמים 
להתפלל כגון מעמדות 
וכיוצא באלו. 

[רבינו יונה, דף מה. מדה"ר] 


חכמים | הינו | תנא 
קמא. פירוש דודאי ליכא 
למימר דאתו למימר 
לאסור אף שאר רוחות 
דאם כן לא יפנו כלל 
אלא לא אמרינן אלא 
מזרח ומערב ביהודה או 
צפון ודרום בגליל. 
[הריטב"א] 
איכא בינייהו צדדין. 
למזרח ומערב ושבארץ 
ישראל | צפון ודרום 
שאינו כנגד ירושלים 
לגמרי דמבל מקום כל 
אותו רוח אסור אליבא 
דתנא קמא ולרבנן בתראי 
אינו אסור אלא מה 
שכנגד ירושלים ממש, 
ולאו לטפויי אתו אתנא 
קמא אלא לאיפלוגי אר' 
יוסי אתו ולטפויי עליה. 
כן נראה מפרש"י ז"ל כל 
זה [הריטב"א] 


הרואה פרק תשיעי ברכות סא: [ה] 


ושָדְנְהוּ צָפון וְדָרוֹם - הניחן כשראשן האחד לצפון וראשן השני 
לדרום, באופן שהיושב עליהן יהיו פניו למזרח או למערב. ועשה 
זאת אביי כיון שבבל נמצאת ממזרח לארץ ישראל, ורצה לראות אם 
יקפיד רבה להחזירן למקומן הראשון ויהיה מוכח שסובר כרבי עקיבא 
שגם בחוץ לארץ אסור ליפנות כנגד ירושלים, או שמא לא יקפיד 
להחזירן ויהיה מוכח שסובר הוא כחכמים שמותר לעשות כן בחוץ 
לארץי". כאשר על [-נכנס] רַבָּה לבית הכסא, תִּרְצֶנְחוּ - יישר ותיקן 


את הלבנים בחזרה על מקומן הראשון, ואֶמַר רבה, מַאן האי 
דְקַמְצַעַר ?י - מיהו זה שמצערני, בהטריחו אותי להחזיר את הלבנים 
למקומן הראוי. אַנָא כְרְבִּי עָקִיבָא סְבִירָא ?י - הרי אני סובר כרבי 
עקיבא, מְאָמַָר, בְּסָל מָקוֹם אָפור ליפנות כנגד ירושלים, אפילו 
בחוץ לארץ. 


נה. רש"י (ל"ס 06). אבל היראים (סי" פע) גרס במעשה זה 'רבא' [רבה היה רבו של אביי, ורבא היה חבירו], וכתב שאביי שינה את מקום הלבנים כיון שחלק עליו וסבר 


שהלכה כחכמים ומותר ליפנות בחוץ לארץ לכל רוח שירצה. 


סב. [א] 


הגמרא מביאה ברייתא בענין זה: 
תִּנְיָא בברייתא, אָמַר רפי עקיבָא, פעם אֶחֶת נְכְנָסְתִּי אַחַר רַבֵּי 
והוֹשע לָבִית הַכַּפַּא בארץ יהודה, וְלָמַדְתּי מַמָנוּ שלשׁה דְּבָרִים 
כשהסתכלתי כיצד הוא נפנה. לְמַדְתִּי שָאִין נָפָּנִין בארץ יהודה אפילו 
בזמן הזה באופן שפירועו מכוון בין מִזְרְח וּמַעָרֶב אֶלָא כשפירועו 
מכוון בין צַפון ודרום", וְלְמַדְתִּי שָאִין נפְרְעִין - אין מגלים את 
הגוף בעודו מעוּמָדי אֶלא כשהוא כבר מִיוּשָבִי, כדי שלא יראה בשרו 
שלא לצורךי, וְלְמַדְתִּי שָאִין מִקְנְחִין אחר שעשה צרכיו בִּיד ימִין 
אלא בִּיד שמאל". אָמַר ליה בֶּן עזאי לרבי עקיבא, וכי עד כַּאן 
[-כל כך] הַעַזְתָּ פָּנֶיף כְּרַבְּף שהסתכלת בכל אלו. אֲמַר ליה רבי 
עקיבא, הלכות בית הכסא תוךה הִיא, וְלְלְמוד אֶנִי צַרִיף. 


ברייתא נוספת באותו ענין: 

עִקִיבָא לָבִית הַכְּפָא, וְלְמַדְתִּי מִמָנוּ שָלשָה דְּבָרִים. לְמַדְתִּי שָאִין 
נפְנין בין מַזְרָח וּמַעַרֶב אֶלָא בין צַפון וְדָרוֹם, וְלָמדָתִּי שָאִין 
נִפְרְעִין מְעוּמָד אֶלָא מִיוּשָב, וְלָמַדְתִּי שָאִין מְקנחין בַּיְמִין אלא 
בְּשָמאל. אַמַר לו רבִּי יְהוּדָה לבן עזאי, עד פָּאן הַעַזְתּ פָּנִיףִּ 
בּרבֶּּ. אַמַר 17 בן עזאי, הלכות בית הכסא תורה היא, וְלַלְמוֹד 
אֲנִי צְרִיי. 


הגמרא מביאה מעשה בתלמיד נוסף שנכנס אחר רבו למקום של 
צניעות כדי ללמוד ממעשיו: - 
רב כַּהֶנָא על גְנָא תוּתיה פורייה דְּרַב - רב כהנא נכנס ושכב תחת 
מיטתו של רב, להסתתר שם. שַמְעִיה דְּשֵׂח וְשְחַק וְעֲשֵׂה צַרְכָּיו - 


א. בירושלמי (כלכות פ"ע ס"ס) מבואר שבמקום שיש מחיצות יכול ליפנות לכל רוח 
שירצה, ולפי זה צריך לומר שלבית הכסא המדובר כאן לא היו מחיצות, ומה שאמר 
רבי עקיבא עכנסתי' אחר רבי יהושע, היינו שנכנס לאותה קרן זוית של השדה שהלך 
רבי יהושע ליפנות שם. שיטה מקובצת (עיל ס: ד"ס וסנכת). וצריך לומר שהיה שם 
מקום ליפנות בין מזרח ומערב יותר בנקל מאשר בין צפון ודרום, שאם לא כן, הרי 
אין כאן הוכחה שיש ליפנות בין צפון ודרום דווקא. מהרש"א (פ"5 ד"ס ולמדתי. 
הצל"ח (ד"ס וכפ) כתב, שמה שאמר רבי עקיבא 'אלא צפון ודרום', בא לרמז שבשום 
מדינה אין נפנים אלא בין צפון ודרום, כמשמעות לשון הרמב"ם (נית סנקילס פ"ז ס"מ) 
[וכדברי הבית יוסף המובאים בהערה לעיל (ס6:) על לשון הגמרא 'איכא בינייהו חוץ 
לארץ']. אבל בספר בניהו (סענס, ד"ס טפין נפײן) כתב, שלשון רבי עקיבא 'אלא צפון 
ודרום' באה למעט שאף באלכסון אסור, אלא דווקא צפון ודרום ממש, ורבי עקיבא 
למד זאת ממה שהיו שם כסאות עומדים באלכסון קרובים יותר לפתח, ורבי יהושע 
עבר על פניהם והלך ליפנות בכסא שהיה עומד צפון ודרום ממש. לביאורים נוספים 
ראה ילקוט ביאורים. 

ב. בדקדוקי סופרים (פות ‏ - סנלפון) הביא גירסא מכתב יד 'שאין נפנין מעומדי. וכן 
מבואר בראבי"ה (סי' קמז), בפסקי הרי"ד (ד"ס פניש) ובקצור פסקי הרא"ש (סי' כפ) [אך 
ראה אבות הראש (על 6דר"נ, פ"מ ד"ס ולק), שבלשון קיצור פסקי הרא"ש נפלה טעות, 
ובמקום 'לא יפנה עד שישב' צריך לומר 'לא יפרע עד שישב']. 

ג. מה שהוסיף רבי עקיבא 'אלא מיושב', היינו שלא היה רבי יהושע נפרע אף כשהרכין 
גופו לשבת, אלא דווקא כשכבר ישב. צל"ח (ד"ס וכפנ) ובניהו (סענס, ד"ס ומ"ם טפין 
נפרעין). 

ד. רבינו גרשום (ממיד כ: ד"ס מיכ) [וכן הביא בדקדוקי סופרים (פות ה - סנפעון) גירסת 
כתב יד בגמרא להלן 'ואין נפרעין מעומד אלא מיושב משום צניעותא']. 

ה. יותר נקל לאדם לפרוע עצמו כשהוא מעומד, וכן לקנח ביד ימין שרוב תשמישו 
בה, וכיון שלא עשה כך רבי יהושע אלא פרע עצמו מיושב וקינח בשמאל, מוכח שיש 
להקפיד על דברים אלו. מהרש"א (פ"6 ד"ס ולמדתי). 

הרשב"ץ (ד"ס ת"כ) כתב, שהאיסור לקנח בימין הוא דווקא כשמקנח בידו ממש, אבל 
אם מקנח בצרור יתכן שמותר גם בימינו. וכן כתב בשו"ע הרב (כסלו"פ, פו"ם ס" ג 
ס"ע). אבל בספר בניהו (העלס, ד"ס ומ"ם טפין מקנסין) כתב, שמה שהוסיף רבי עקיבא 
'אלא בשמאל', בא למעט שאף על ידי דבר אחר אסור לקנח בימינו, ולמד זאת רבי 
עקיבא ממה שרבי יהושע קינח בדבר אחר שאחז בשמאלו [אולם בספרו בן יהוידע 
(ד"ס עלין) ביאר באופן אחר מדוע הוסיף רבי עקיבא 'אלא בשמאל', שגם כשיש לו 
מכה בשמאלו וכרוכה עליה רטיה יכריח עצמו לקנח בשמאלו דווקא]. והצל"ח (ל"ס 
וכפ?) כתב, שכוונת רבי עקיבא שגם איטר צריך לקנח בשמאל כל אדם. אך ראה ילקוט 
ביאורים שיש חולקים בזה, וסוברים שאיטר צריך לקנח בשמאלו שהיא ימין כל אדם. 
ו. האור זרוע (טסכס ק"ש ופפ(ס סי קלו) כתב, שתחילה היה המעשה ברבי יהושע ורבי 
עקיבא, ואחר כך המעשה ברבי עקיבא ובן עזאי. שהרי כשנכנס בן עזאי אחריו כבר 
ידע רבי עקיבא הלכות אלו. אמנם לא סיפר זאת רבי עקיבא לבן עזאי אלא לאחר 
שנכנס אחריו בן עזאי. ומה שתמה עליו בן עזאי כיצד העיז פניו ברבו, אף שהוא 
עצמו העיז פניו ברבי עקיבא באותו דבר, הרי זה מפני שבן עזאי היה תלמיד חבר 
לרבי עקיבא ומותר לו לנהוג כך [אמנם רבי יהודה תמה עליו, שגם תלמיד חבר אין 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


שמע שדיבר רב שיחה בטלה עם אשתו וצחק עמה כדי לרצותה 
לתשמיש', ושימש מיטתו. אָמַר ליה - אמר רב כהנא לרב, דְּמִי 
פומִיה דְּאַבָּא כָּדְלא שָרִיף תּבְשִילָא - פיו של אבא" דומה כאדם 
רעב שלא גמע תבשיל מעולם. כלומר, נוהג אתה קלות ראש כזו 
לתאותך עד שאתה נראה כאילו מעולם לא שימשת מיטתך. אָמַר ליה 
רב לרב כהנא, כַּהֲנָא, הַכָא אַתּ [-וכי הנך כאן]. פוּק - צא החוצה, 
דְלָאו אורח אַרְעֵא - כיון שאין זו דרך ארץ להיות כאן בשעה כזו. 
אָמר ל1 רב כהנא, הלכות תשמיש תורה היא, וְלַלְמוֹד אֲנִי צריף". 


אי 


הגמרא חוזרת לדון בדברי הברייתות שאין לקנח בימין אלא 
בשמאל: 
מבררת הגמרא, מִפָּנִי מה אִין מִקנְחין בִּימִין אֶלְָא בְּשָמאל. 


הגמרא מביאה ארבע דעות' בטעם הדבר: 
אָמר רְבָא, הטעם שאין מקנחים בימין, מִפָּנִי שַׁהַתּוֹרָה נִיתִּנָה בִּימִין 
של הקב'ה, שַָנָּאָּמַר (לנרס גג כ) 'מימינו אש דֶּת 7מו', היינו שהתורה 
[הנקראת 'אש דת'"] ניתנה לנו מימינו של הקב"ה. הרי שיד ימין 
חשובה יותר, לפיכך אין לעשות בה דבר מגונה. 


רַבָה בַר בַּר חַנֵּה אֲמַר, הטעם שאין מקנחים בימין, מִפָּנִי שָהִיא 
קְרוּבָה ?פה - רגילים להושיטה אל הפה", לפיכך צריך שתהיה נקיה 
ביותר'י. 


וְרַכֵּי שָמְעון כָּן לָקִיֹשׁ אָמַר, הטעם שאין מקנחים בימין, מִפְנֵי 
שָקושָר בָּהּ את התְּפִילִין על ידו השניה, לפיכך אין ראוי לבזותה". 


לו להעיז פניו באופן זה. תקנת עזרא (ד"ס פ"כ) בשם הגר"א, ובאר אברהם (ד"ס ועול)]. 
והראיה שהיה תלמיד חבר, שהרי אמר לו בן עזאי 'עד כאן העזת', ולא אמר לו בלשון 
של כבוד 'עד כאן העיז רבי'. מה שאין כן רבי עקיבא, שלא היה תלמיד חבר לרבי 
יהושע אלא תלמיד בלבד. ובבן יהוידע (ד"ס טפין) כתב, שבן עזאי שאל זאת את רבי 
עקיבא, אף שהוא עצמו גם כן העיז, כדי לדעת מה ישיב לו. 

אבל באמרי נועם (ד"ס פט6) כתב, שהמעשה בבן עזאי היה לאחר ששמע הלכות אלו 
מרבי עקיבא, ומה שנכנס אחר רבי עקיבא היה כדי לראות אם הלכות אלו נאמרו אף 
למעשה. ובליקוטי חבר בן חיים (ד"ס 5לע"ק) כתב גם כן שהמעשה בבן עזאי היה 
לאחר ששמע ההלכות מרבי עקיבא, אך ביאר שהמעשה ברבי יהושע היה ביהודה, 
כמו שכתב רש"י (ד"ס פתכ), ואילו המעשה בבן עזאי היה בחוץ לארץ, ונכנס אחר רבי 
עקיבא כדי לראות אם גם בחוץ לארץ צריך להקפיד שלא ליפנות בין מזרח ומערב. 
וכשסיפר זאת בן עזאי לרבי יהודה, סיפר לו גם שראה כי רבי עקיבא לא גילה גופו 
עד שישב ולא קינח בימין, אף ששתי הלכות אלו לא נתחדשו לבן עזאי בפעם ההיא 
אלא שמען קודם לכן מפי רבי עקיבא. לביאורים נוספים ראה ילקוט ביאורים. 

ז. רש"י (ד"ס דשק) [על פי המבואר בחגיגה (ס:) שהיה רב צריך לרצותה, אבל בלא 
זה אסור לדבר בעת התשמיש. וכן כתב בהגהות מיימוניות (לעות פ"ס פופ ג)]. לביאור 
נוסף ראה ילקוט ביאורים. 

ח. רש"י ביבמות (: ד"ס ופולס) כתב, שרב כהנא קרא לרב 'אבא' מפני שהיה רב זקן 
ממנו. והוא תואר כבוד, כמו נשיא ורבי. אבל התוספות (שס ד"ס פמכ) כתבו, שכך היה 
שמו של רב, ורב כהנא היה תלמיד חבר של רב ומותר לו לקוראו בשמו. לביאור 
נוסף ראה ילקוט ביאורים. 

ט. רב כהנא ידע שהוא ליל עונה או ליל טבילה, ונכנס לדעת כיצד נוהג רבו בזה. 
דקדוקי סופרים (פות ג - סכסקון). 

המהרש"א (מ" ד"ס סעות) תמה, מדוע הוצרכו רבי עקיבא ובן עזאי ורב כהנא להיכנס 
אחר רבותיהם למקום של צניעות, הרי יכלו תחת זה לשאול את פי רבותיהם על אותן 
הלכות. ותירץ, שמלכתחילה לא היו מעלים בדעתם שיש הלכה בדברים הללו, ומה 
שנכנסו אחר רבותיהם הוא כדי לראות שמא יש דבר מה שצריך להקפיד בו. וראה 
מלבי"ם (ל"ס כנ) שביאר באופן אחר את מעשה רב כהנא, שלא נכנס רב כהנא לחדרו 
של רב כלל, אלא שרב היה גר בעליה, והיה תחתיה חדר עם מיטות זו למעלה מזו, 
ורב כהנא עלה על המיטה העליונה שתחת התקרה ושמע כל זאת דרך התקרה. ומה 
שאמר רב כהנא 'דמי פומיה דאבא' וכו', לא לרב אמר זאת אלא לחבירו ששכב במיטה 
תחתיו, אמנם רב שמע את קולו ואמר לו שאין דרך ארץ בכך, וענהו רב כהנא תורה 
היא וללמוד אני צריך. 

י. ראה בילקוט ביאורים, מה ההבדל בין הביאורים השונים להלכה. 

וא. ונקראת כך משום שהיתה כתובה לפני הקב"ה באש שחורה על גבי אש לבנה, 
או משום שהיא ניתנה מתוך האש. רש"י (לנליס לג 3). 

יב. רש"י (ד"ס פקכונס). וביאר בספר בניהו (הפנס, ד"ס מפני פסיb),‏ שאוכל בה וגם מקנח 
בה את פיו ומסיר הבשר שבין השיניים וכדומה. 

וג. על פי מהרש"א (פ"6 ד"ס מפני קלוכ). 

יד. אף שמניח את התפילין על יד שמאל עצמה, לא נאסר לקנח בשמאלו אלא בימינו 
דווקא, לפי שהעיקר הוא מעשה קשירתן, שהוא ביד ימין, ואין ראוי לעשות באותה 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) מס' ד" פרק ז, 
3) [עגילס דף כת., 
ג) סגיגס ‏ לף ס; 
ל) [לדר"נ פ"מ ונד" 
פ"ז], | ס)טסכום פ'י 
oon wh‏ | |ע"ו 
מז:ן, ס) סוריות יג;, 
ע) עיין ויקרא רבה 
פרשה כ"ב ר' פנחס וכו', 
י) לעיל נד:ן, כ) [טו.]. 


7. -<- --- 


תורה אור השלם 
א) ומר ײַ מִסֵנֵי בָּא 
מֶרח מְשעִיר | לְמוֹ 
הוֹפִיע | מֵהַר פָארְן 
וְאָחָה מַרְבֵבת קרֶשׁ 
מִימִינוֹ אש דֶת למו: 
[דברים לג, ב] 


== 
הגהות וציונים 


ל] רב כהנא קרא לרב 
"אבא" משום כבודו 
(עיין רש"י לעיל מז ע"א 
ד"ה אילו מייתי, שבת נג 
ע"א ד"ה אבא יבמות נז 
עב ואה ומורה לי 
אבא): 5] בכת"י ובבית 
נתן יש כאן הוספה 
אתמר רב אמר מפני 
שאוכל בה ושמואל 
אמר מפני שכותב 
בה כתנאי (ונראה 
שגירסא אמיתית היא 
ונחסר בדפוס בט"ס, 
דלגירסתינו אינו מובן 
מאי דאמר "כתנאי" דהני 
תנאי בר מר"ע טעמי 
אחריני | אמרי וה"ל 
להגמי לומר תניא ד 
אליעזר אומר, דק"ס): 
ג] [פי' כשם שנפרעין מן 
המת אם הוא חוטא כך 
נפרעין ‏ מן הספדנין 
שאומרים עליו שהוא 
צדיק. ערוך] [ערך ספד]: 
(גליון): ל] יש גורסים 
רב (עיין הגהות בן 
אריה): ס] בכת"י נוסף 
כ ראיתי: | ו]יש 
להוסיף קודם שראה 
פטירתו (דבש תמר): 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


סב. 


אחר רבי יהושע וכו', וכיסולס סוס: עד כאן, כנומר כל זס סעזת פכיך בסנ ככך טנסתכנת ככל 6לו: דשח ושחק. עס טתו טיקה 
כטלס על כיכוי תסמים: ועשה צרכיו. וסיעם מטפו: כדלא שריף תבשילא. כדס רענ, כמו 690 סמסת מטסך מעולס תס נוסג קנות 
רלק זס לת6ותך: שריף. סומי"ר כנע"ז: שקרובה לפה. כגילין לסוטיטס לפס: שקושר בה תפילין. ממלוע קמנו: מעמי תורה. 
נגינות טעמי מקכb‏ קל תוכה (ניליס וכתוניס, בין כניקוד טנקפר כין כסגכסת קול ונוכ נעימות סנגינס טל פסט5 ולכגb‏ וקופר 


מספך מוניך ילו כפי טעס סגגינס, 
= ריתי כקוריס סכ6יס מלכך יפרנ: 
מן הנחשים ומן העקרבים ומן 
המזיקין. דמתוך כניעותו מפנסג כנסת 
ונשתיקס ופין סנסטיס מלגיסיס 
נסתקנלות כו, וֿף סמזיקין ססין 
עליו: חלומותיו מיושבין עליו. טפין 
סמזיקין | מנסינין 6ותו: | קבלה. 
מסורת | ומנסג סקכפנו = מרכופינו 
כנית סכס: קבלה דיפורי שתיקותא. 
סנ יכעט כיסורין | סנפיס עליו: 
מרביה ליה אימרא. מגלכת כו עה 
ומלמדתו pסולך‏ עמו תמיד: שעיר. 
קד קל כית סכס דועס (שעיר, 
ועניסס נלמר (שעס א) וסעיריס 
ילקדו pס?:‏ אמגוזא בלקנא, (ותנת 
לגוז כספל קל נססת ומקכקסת כו 
מכית, | וסו נפנס כנגלס מכפוך: 
בתר דמלך. ונעקס כס יטינה 
כליך סימור טפי מפני סמזיקיס, 
' סמתקנסיס סטדיס כפלמידי מכמיס 
יור מספר כני 6דס: כוותא. סלון 
כנגד מקוס קסו נפנס עס 6סוכי 
סכית: אחורי הגדר נפנה מיד. וסין 
לריך לסתכסק. כנוס: ובבקעה. 5ריך 
נסמלסק כלי קל שמע סככו 
עטוסיס םל מטס, פ3נ פין 5ריך 
נספלמק עד כלי ענ יכקנו: רב 
אשי אמר וכו 69 גלסינן עד כקמן 
דמוקי (ד6יסי כר נפן כסכי: יוצאין 
מפתח בית הבד. מקמרי טסלות 
טל סמן כית סכל, מס סופרכו לפגות 
יול6יס מפסת כית סכד ונפנין נתורי 
סגדר טלפני ספתס, וסין סוסטין סמל 
כתוך כך יכנס עס סלכן ויגע, 5256 
נפנין כמוכי סגלל. מיל: בטהרות 
הקלו. כסניל סמיכת טסכות סקפו 
ככית | סכס: כמה ירחקו. שוכרי 
עסלות: כדי שיהא רואהו. וכיון 
לינו יכול נסתכמק יופר ענ כלסך 
6 סוכרך נפנות יפנס, מיונת 
דקיסי דנעי סכ ירסכו: | דאקילו 
בהו רבנן. כקניכ קמירתן סקלו 
כנית סכס: אבל לדידיה חזי ליה, 
סו ענמו 6ת סככו יכל 
ות ו ירמיק: במקום שנפנה 
ביום. מתרמק מנני דס כלילס 
כניוס: ינהיג אדם עצמו, לפנות: 
שחרית. קולס סיוס: וערבית. 
מטססכס: כדי שלא יחא צריך 
להתרחק. נמ פין מתרתקין בנִילס: 
פנו לי דוכתא. מכגי 6דס: כדוך 
שנפנה ביום. לענין פכוע טפס 
וטפסייס כדסמרינן | כפרקי קמקי 
(פייג די כנ:), ומיוסכ כדפמכינן פעיל: 
לקרן זוית. פס יש קכן זוית סמוך 
כליך (ססמנק עס כנינס כניוס, ונק 
יסנס ‏ כגלי: ‏ משמש. לור 
פֿו כקיסס נפתום נקניס כדפמכיין 
נעסכת סנכת (ד' פכ). לקון 6סר 
סט סמוסכ 60 יס מלוכלך. ונסון 


/ 


- 
ב | 


*תניא אמר רבי עקיבא פעם אחת נכנסתי 
אחר ר' יהושע לבית הכסא ולמדתי ממנו ג' 
דברים למדתי שאין נפנין מזרח ומערב אלא 
צפון ודרום *ולמדתי שאין נפרעין מעומד 
אלא מיושב :ולמדתי שאין מקנחין בימין 
אלא בשמאל אמר ליה בן עזאי עד כאן העזת 
פניך ברבך א"ל 9 תורה היא וללמוד אני צריך 
תניא בן עזאי אומר פעם אחת נכנסתי אחר 
רבי עקיבא לבית הכסא ולמדתי ממנו ג' 
דברים למדתי שאין נפנין מזרח ומערב אלא 
צפון ודרום ולמדתי שאין נפרעין מעומד אלא 
מיושב ולמדתי שאין מקנחין בימין אלא 
בשמאל אמר לו ר' יהודה עד כאן העזת פניך ברבך אמר לו תורה היא 
וללמוד אני צריך רב כהנא על גנא תותיה פורייה דרב שמעיה דשח ושחק 
ועשה צרכיו אמר ליה 9 דמי פומיה דאבא* כדלא שריף תבשילא א"ל כהנא 
הכא את פוק דלאו אורח ארעא אמר לו תורה היא וללמוד אני צריך. = מפני 
מה אין מקנחין בימין אלא בשמאל אמר רבא מפני שהתורה ניתנה בימין 
שנאמר * מימינו אש דת למו רבה בר בר חנה אמר מפני שהיא קרובה לפה 
ור' שמעון בן לקיש אמר מפני שקושר בה תפילין רב נחמן בר יצחק אמר 
מפני שמראה בה טעמי תורה כתנאי רבי אליעזר אומר מפני שאוכל בה 
ר' יהושע אומר מפני שכותב בה ר' עקיבא אומר מפני שמראה בה טעמי 
תורה. א"ר תנחום בר חנילאי כל הצנוע בבית הכסא נצול משלשה דברים 
מן הנחשים ומן העקרבים ומן המזיקין ויש אומרים אף חלומותיו מיושבים 
עליו ההוא בית הכסא דהוה בטבריא כי הוו עיילי ביה בי תרי אפי' ביממא 
מתזקי רבי אמי ורבי אסי הוו עיילי ביה חד וחד לחודיה ולא מתזקי אמרי 
להו רבנן לא מסתפיתו אמרי להו אנן קבלה גמירינן קבלה דבית הכסא 
צניעותא ושתיקותא קבלה דיסורי שתיקותא ומבעי רחמי אביי מרביא ליה 
[אמיה] אמרא למיעל בהדיה לבית הכסא ולרביא ליה גדיא שעיר בשעיר 
מיחלף רבא מקמי דהוי רישא מקרקשא ליה בת רב חסדא אמגוזא בלקנא 
בתר דמלך עבדא ליה כוותא ומנחא ליה ידא ארישיה. אמר עולא יאחורי 
הגדר נפנה מיד ובבקעה כל זמן שמתעטש ואין חברו שומע איסי בר נתן 
מתני הכי [] אחורי הגדר כל זמן שמתעטש ואין חברו שומע דובבקעה כל זמן 
שאין חברו רואהו מיתיבי > היוצאין מפתח בית הבד ונפנין לאחורי הגדר והן 
מהורין בטהרות הקלו ת"ש *'כמה ירחקו ויהיו טהורין כדי שיהא רואהו שאני 
אוכלי טהרות דאקילו בהו רבנן רב אשי אמר 'מאי כל זמן שאין חברו רואה 
דקאמר איסי בר נתן כל זמן שאין חברו רואה את פרועו אבל לדידיה חזי ליה. 
ההוא ספדנא דנחית קמיה דרב נחמן אמר האי צנוע באורחותיו ;א"ל רב 


רבא מקמי דהוה רישא כו בתר 

דמלך עבדה ליה כוותא 
ומנחא ליה ידא כו'. פיעס דע"כ 6 
מכך רנ6 עד 6סר פטירפו טל 6ביי 
כדמסמע (עיל ? בעוכדס דנר סדיb‏ 
וכן ככתוכות דקלמר סוס דניתסו 
דסכיי תי נקמיס דכנ כסוף פרק 
לע"פ (ד' סס) חסו תימס דנעיל 
(ד' ט.) מסמע דרפס נקנוס פטירתה 
קודס" פטירפו ד6כיי וי"ל מכל מקוס 

0 נפטרס עד תכ 6ביי: 


סליקו תוספות רמסכת ברכות 


נחמן את עיילת בהדיה לבית הכסא וידעת אי צנוע אי לא דתניא אין קורין 
צנוע אלא למי שצנוע בבית הכסא ורב נחמן מאי נפקא ליה מיניה משום 
דתניא "כשם שנפרעין מן המתים כך נפרעין מן הספדנין9 ומן העונין 
אחריהן. ! תנו רבנן איזהו צנוע זה הנפנה בלילה במקום שנפנה ביום איני 
והאמר רב יהודה אמר רב 5לעולם ינהיג אדם את עצמו שחרית וערבית 
כדי שלא יהא צריך להתרחק ותו רבא" ביממא הוה אזיל עד מיל ובליליא 
א"ל לשמעיה פנו לי דוכתא ברחובה דמתא וכן אמר ליה רבי זירא לשמעיה 
חזי מאן דאיכא אחורי בית חבריא דבעינא למפני לא תימא במקום אלא אימא 
'כדרך שנפנה ביום רב אשי אמר אפילו תימא במקום לא נצרכה אלא 
לקרן זות. גופא אמר רב יהודה אמר רב לעולם ינהיג אדם את עצמו 
שחרית וערבית כדי שלא יהא צריך להתרחק תניא נמי הכי בן עזאי אומר 
השכם וצא הערב וצא כדי שלא תתרחק משמש ושב ואל תשב ותמשמש 
שכל היושב וממשמש אפ" עושין כשפים באספמיא באין עליו ואי אנשי 
ויתיב ואח"כ משמש מאי תקנתיה כי קאי לימא הכי לא לי לא לי לא תחים 
ולא תחתים לא הני ולא מהני לא חרשי דחרשא ולא חרשי דחרשתא 


רסטון סגון, ד6"כ למס לי מסוס כעפיס, תיפוק לי כיון סיסנ כנר מנוכנכיס כגליו ומס יועיל מקמוקו: לא לי לא לי. כ תוככו 5: 
לא תחים ולא תחתים. סס סמות סכטפיס סעקויס ע"י תסתוניות: לא הני ולא מהני. 59 כולן ול מקתן: לא חרשי דחרשא 
ולא חרשי דחרשתא, 65 מכספות מכסף זכר וכ מכספות מכספס נקכס. כטון 6סר כ סני ונ מסני כ ינפס ולס יועיל עוד מכספוס: 


על 


עין משפט 
נר מצוה 


עז א מיי' פ"ס מסלכום 
לעות סלכס ו טוק"ע 
פֿו"ם סי" ג סעיף 3: 
עח ב מיי" קס טופ"ע פס 
סעיף ל 
ג ד עוס"ע קס סעיף ת: 
עם [ג ד מיי' שס]: 
פ הו מיי פי"ג מסל' 
טומפת מקכנ ומוסנ 
סנכס 3: 
פא ז מיי' פ"ס מסנכות 
לעות סל' ו טוק"ע 
ו"ס סי' ג סעיף מ: 
פב ח עוס"ע י"ד סימן 
טדת סעיף 5 [כרס"ם 
פ"ג דמ"ק סי" קי] : 
פג ט מייי פי"ס מסלכות 
דעות סל' ו טוק"ע 
יס סי' 3 קעי' ו כסגס: 
פד י 5 סקס טוק"ט 
סו" סי' ג סעיף יכ: 


ליקוטי רש"י 
כדלא שריף 
תבשילא. קרענ כקכול 
כלומר מתקוס למקמיק 
[חגיגה ‏ ה]]. | במקום 
שנפנה ביום. עלליך 
כיעות [ע"ז מז]. כדי 
שלא ‏ יהא צריך 
להתרחק. לסיו65 
לפנו כיוס 5ריך פיפכפק 
מן סדרך כדי 6p‏ יסו 
6ריס | רופיס סותו 
[הוריות יג:ן. לא תימא 
במקום. טיס כליך 
לספכסק גנינס כניוס. 
כדרך שנפנה ביום. 
סיס (פרע | מיוסכ 
וכסיעור ‏ פנתנו | סכמיס 
טפס וטפקייס [ע"ז שם]. 


כב. [ב] 


רב נַחַמַן בַר יִצְחַק אָמַר, הטעם שאין מקנחים בימין, מִפָּנִי 
שְמַרְאֶה בָּה טַעַמִי תורה - מפני שנהגו כשעולה אדם לקרוא בתורה 
או להפטיר בנביא, שעומד חבירו אצלו לסייעו ומוליך ידו הימנית 
באויר לפי צורת הגבהת הקול ומנגינת טעמי המקרא", לפיכך אין 
לעשות ביד זו דבר מגונה. 


ומביאה הגמרא שגם התנאים נחלקו בענין זה: 
כְּתִנָּאִי - דבר זה שנוי במחלוקת התנאים" בברייתא. רַבִּי אֶלִיעָזֶר 
אוֹמַר, הטעם שאין מקנחים בימין, מְפָּנִי שָאוּכָל בָּהּ, לפיכך ראויה 
היא להיות נקיה ביותר, כדי שלא תמאס את המאכל". רַבִּי יהושע 
אוֹמַר, מִפָּנִי שָכּותַב בָּהּ ספרי תורה תפילין ומזוזות'". רַבִּי עַקִיבָא 
אוֹמר, מַפָּנִי שִמַרְאֶה בָּהּ טעמי תורה. 


אי 


עוד בענין צניעות בבית הכסא: 
אָמַר רַכִּי תִּנְחוּם כַּר חַנִילַָאי, כָּל הצנוּע כְּבִית הַכְּפָא, נצול 
מִשָלשָה דְּבָרִים, והם, מן הנְּחָשִים וּמן הֶעקָרַבִּים וּמן הפזיקין 
[-השדים]. שכל אלו דרכם להיות בבית הכסא ולהזיק לכל הנכנס לשם, 
אבל כשהוא צנוע בבית הכסא הרי כל תנועותיו בנחת ובשתיקה, ואין 
הנחשים והעקרבים שמים ליבם אליו, וגם השדים חסים עליו מפני 
מעלת הצניעות שהם רואים בו". וש אומרים שהמתנהג בצניעות 
בבית הכסא, אַף חֲלוֹמוֹתִיו מִיוּשָבִים עָלָיו, לפי שאין המזיקים 
מבהילים אותו בשנתוי. 


הגמרא מביאה מעשה בענין זה: 
ההוּא בִּית הַכְּפֵּא דְּהַוְה בְּמַבָרְיֵא - מעשה בבית כסא אחד שהיה 
בעיר טבריה, כִּי הָווּ עָיִילִי בִּיה בִּי תָּרִי אַפִילוּ בִּימְמָא ממזְקי - 
שכאשר היו נכנסים אליו אפילו שני אנשים יחדיו, ואפילו בשעות 
היום, היו ניזוקיםיי. אולם רַבִּי אָמִי וְרַבִּי אַפֵּי הָווּ עִיִילִי בִּיהּ חד 
וחד ?חוּדיה - היו נכנסים אליו כל אחד מהם לחודי, ולא מִתִזְקִי 
- ואף על פי כן לא היו ניזוקים. אִמָרִי להוּ רַבְּנָן - שאלו אותם 
החכמים, לא מִסְתְּפִיתוּ - וכי אינכם יראים שמא תינזקו. אִמָרִי ?הו 


היד מעשה של בזיון לקנח בה. מהרש"א (מ" ד"ס מפני פקוטר). ובספר בניהו (סענס, ד"ס 
ומ" סקוסר) וכן בלבושי שרד (על סט" פו"ם סי ג פק"ט) בשם מהר"ל חנלס ביארו, 
שהתפילין מונחות בשמאלו על הזרוע ולא על כף היד, מה שאין כן הקשירה בימינו 
נעשית ע"י כף היד. וכתב המגן אברהם (שס ס"ק פ) בשם השל"ה (מס' סוין כקופו ד"ס 
סיקנת), שמכל מקום לא יקנח באצבע האמצעית של יד שמאל כיון שכורך עליה את 
רצועת התפילין. 

טו. כגון בטעמים 'פשטא' 'דרגא' ו'שופר מהפך', מוליך ידו באותה צורה שהם כתובים 
בספר. רש"י (ד"ס טעמי) [ראה בהערה לביאורי רש"י שם]. והוסיף רש"י שראה כן 
בקוראים הבאים מארץ ישראל. 

טז. בדקדוקי סופרים (פות פ - סרקעונס) הביא, שבספר בית נתן גרס בגמרא כאן 'אתמר 
רב אמר מפני שאוכל בה ושמואל אמר מפני שכותב בה', ועל זה בא המשך הגמרא 
'כתנאי' וכו', ומעין זה הגירסא בחלק מכתבי היד. וכתב על גירסא זו שנראה שהיא 
אמיתית, ובדפוסים שלפנינו נחסר בטעות סופר. והראיה, שהרי לגירסת הדפוסים אינו 
מובן מדוע אומרת הגמרא 'כתנאי', הלא דעות האמוראים שהביאה הגמרא אינן 
מתאימות לדעות התנאים שבברייתא, מלבד דברי רבי עקיבא שהטעם הוא מפני שמראה 
בה טעמי תורה. והגמרא היתה צריכה להביא את הברייתא בלשון 'תניא', ולא בלשון 
'כתנאי'. אמנם ראה בשפתי חכמים (ד"ס כפנסי) שהשוה בין כל שיטות התנאים בברייתא 
לבין שיטות האמוראים השונים בסוגייתנו. 

וז. מהרש"א (פ"6 ד"ס מפני ספוכס. וראה שם טעם נוסף. 

יח. שפתי חכמים (ד"ס מפני). 

וט. רש"י (ד"ס מן). אבל המהרש"א (מ" ד"ס כנ) ביאר, שכשהוא צנוע הרי הוא 
זכאי לשמירת המלאכים המתלוים לאדם בכל עת, וכשאינו צנוע הולכים ממנו, 
כמבואר בגמרא לעיל (ס:) שקודם שנכנס לבית הכסא צריך לומר להם 'שמרוני 
ועזרוניי. 

ב. ה'יש אומרים' הוסיפו בזה, שלא רק שאין מזיקים אותו, אלא שגם אינם מבהילים 
אותו. שפתי חכמים (כלק"י ד"ס קנומופיו). 

בא. בדרך כלל אין השדים מזיקים לשני אנשים אפילו בלילה, וכן אינם מזיקים ביום 
אפילו לאיש אחד [ראה פסחים (קינ:) 'אל תצא יחידי בלילה'. וכן הוא ברמ"א (יו"ד 
סי" קנו ק"ס, וכיפול סגכ" עס)]. אבל באותו בית הכסא היתה איזו סיבה שבגללה הזיקו 
יותר מכדרכם. 

בב. בדקדוקי סופרים (פות כ) הביא, שבגמרא כתב יד נוסף כאן 'אפילו בליליא'. 
בג. רש"י (ל"ס קננס - סרפפון). והערוך (עלך קנל - סתמישי) גרס 'קבלא', וכתב שפירושו 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


- השיבו להם רבי אמי ורבי אסי, אַנֵן קִבָּלָה גְמִירִינָן - לנו יש מסורת 
שקצלנו מרבותינו כיצד לנהוג בבית הכסא, ואנו סומכים עליה שלא 
נינזקיי. קִבָּלָה דְבִיִת הַפְפָּא, צִנִיעוּתָא וּשָתִיקוּתָא - המסורת 
שקיבלנו בענין הנהגת בית הכסא, להיות צנוע ולשתוק שםײ, ולכן 
אנו נכנסים לבית הכסא כל אחד לבדו משום צניעות, שלא יהיה האחד 
רואה את פירועו של חבירו, וכדי שלא נבוא לשוחח זה עם זה5". וכן 
קִבָּלה דְּיפוּרִי - מסורת מרבותינו כיצד לנהוג כשבאים על האדם 
יסורים, שֶתִיקוּתָא וּמַבְעִי רחַמִי - שלא לבעט ביסורים הבאים עליו 
אלא לקבלם בשתיקה, ולבקש רחמים מהקב"ה שיסירם מעליוײ. 


במעשה זה מבואר שבדרך כלל אין השדים מזיקים בבית הכסא 
אלא למי שנכנס לשם לבדו. הגמרא מביאה שני מעשים, מהם נלמדות 
כמה עצות לדבר זה. המעשה האחד: 
אִבָּיִי, מְרכְּיָא ליה [אמִיה] אִמְרְא לְמִיעַל בְּהָדִיה לָבִית הִפְסָא - 
אמו של אבייי' היתה מגדלת בשבילו שה ומלמדת אותו שילך עמו 
תמיד, כדי שיכנס איתו לבית הכסא ולא יכנס לשם לבדו. 


שואלת הגמרא, וְלְרְבִּיא ליה גַדְיְא - ותגדל לו אמו גדי עזים 
לצורך זה, מדוע גידלה לו שא משיבה הגמרא, שָעִיר בְּשָעִיר 


מִיחַלף [-מתחלף]. כלומר, השד של בית הכסא צורתו כשעיר עזיםלל, 
ושמא יתחלף השד באותו שעיר וילך עם אביי לבית הכסא, ויסבור 
אביי שהוא השעיר שנתנה לו אמול. 


המעשה השני: 

רְבָּא, מִקַּמֵּי דהָוי רִישָא - לפני שנעשה ראש ישיבה, כשהיה יוצא 
ליפנות בבית הכסא שהיה לו מאחורי כותלי ביתו, מִקְרְקְשָא ליה בַת 
רב חסדְא אִמַגוּזא בַּלְקְנָא - היתה בת רב חסדא אשתו של רבא 
נותנת אגוז בתוך ספל של נחושת ומקשקשת בו, לפי שהשמעת הקול 
מבריחה את הנחשים ואת המזיקים**, ורבא היה נפנה כנגדה מעבר 
לכותל מבחוץ. אבל בַּתַר דְּמֶלַף - לאחר שנעשה רבא ראש ישיבה, 
והיה צריך שמירה יתירה מפני המזיקים כיון שהם מתקנאים בתלמידי 
חכמים יותר מבשאר בני אדםי, עַבְדָא ליה פַּוְותָא וּמִנְחָא ליה ידא 
אַרִישִׁיה - עשתה לו חלון כנגד המקום שנפנה בו מאחורי הבית, 


קמיע, היינו שאם האדם צנוע ושותק בבית הכסא זהו הקמיע שיצילו מן המזיקים [ועל 
דרך זו ביאר גם את לשון הגמרא בסמוך 'קבלה דיסוריץ. 

בד. איפור הדיבור בבית הכסא הוא גם כן משום צניעות. לבוש (סי' ג ס"כ), שו"ע 
הרב (מסלו"ת פו"ם סי" ג ס"5). 

בה. מהרש"א (מ" ד"ס קננס). 

בו. בבן יהוידע (ד"ס קננס) כתב, שרבי אמי ורבי אסי הזכירו את הקבלה לגבי יסורים, 
אף שאין לה קשר לענין בית הכסא שנשאלו עליו, כדי שיובן מדבריהם שהשתיקה 
שהזכירו לענין בית הכסא אין פירושה שאסור להשמיע קול בכלל, אלא רק שאסור 
לדבר [כמו בשתיקה של יסורים שהכוונה היא רק למניעת דיבורים], אבל סתם השמעת 
קול בלא חיתוך אותיות אדרבה דוחה היא את המזיקים [כמבואר במעשה עם רבא 
להלן בסמוך]. 

בז. בקידושין (₪) מבואר שהיה אביי יתום מאביו ומאמו, ובכל מקום שמדובר בגמרא 
על אמו, הכוונה לאומנת שגידלה אותו. 

כח. שהגדי קל יותר ללמדו ללכת עמו, מאשר את השה. נפש יהודה (על מנוכפ סמפוכ, 
גו כלל 3 מ"ס פ"3 ד"ס ותרכי). 

בט. כמו שנאמר בישעיה (יג כ) 'ושעירים ירקדו שם', וכוונת הכתוב לשדים אלו. רשיי 
(ד"ס טעיר). ראה רד"ק (יעעיס פס) שהשד מתגלה למאמיניו בדמות שעיר עזים. וכתב 
הריקאנטי (ויקל6 ז ז) שהשדים הם רוח בלא גוף, אלא שלפעמים לובשים גוף להגדיל 
את עצמם בעיני המאמין בהם. 

ל. נפש יהודה (על מנוכת סמפור, גר ז כלל כ מ"פ פ"כ ד"ס מפפנף). אבל בחידושי רבי יהונתן 
(ד"ס פעיל) ביאר, שהחשש הוא שהרואים את אביי עם הגדי בבית הכסא עלולים לחשוב 
שהוא מתחבר עם השד, ואין לעשות דבר שיחשדו בו, שנאמר (נמלנר לכ כנ) 'והייתם 
נקיים מה' ומישראל'. ובספר בניהו (סקנס, ד"ס מכניס) ביאר, שיהיה השעיר נחשב לשד 
כבן מינו, ויסבור שהאדם שם לבדו. וראה ביאורו שם מדוע נתנה לו אמו של אביי 
שה דווקא ולא שאר בעלי חיים. 

לא. מהרש"א (פ"5 ד"ס מקלקקפ) ובן יהוידע (ד"ס מקלקט6). וכתב המהרש"א, שכן מצינו 
גם בעבודה זרה ((:) לגבי חבית שהיין מנטף מתוכה לכלי והטיפות רודפות זו אחר 
זו, שאין לחוש שמא נחש שתה מן הכלי, כיון שקול הטיפות מבריחו. 

לב. לעיל (ס.) אמר רב נחמן שתלמיד חכם אינו צריך לקרוא קריאת שמע שעל המיטה, 
ומשמע שטעמו הוא משום שהתורה משמרתו. אכן בבית הכסא אין עליו שמירה זו, 
כיון שהוא מקום הטינופת ואינו רשאי להרהר בו בדברי תורה, לפיכך צריך שימור 
אחר. אור זרוע (עסרפ ק"ש ותפנס פות קמ). 
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אחר רבי יהושע וכו וכיסולס סוס: עד כאן, כנומר כל זס סעזת פכיך בסנ ככך טנסתכנת ככל 56ו: דשח ושחק. עס קתו טיתה 
כטלס טל כינוי תפמיק: ועשה צרכיו, וקימ מטתו: כדלא שריף תבשילא. כ6דס רעכ, כמו סנ סמסת מטפך מעולס שפתה (וסג קלוק 
כפֿם זס לת6ותך: שריף. סומי"ר כנע"ז: שקרובה לפה. כגינין (סוסיעס לפס: שקושר בה תפילין. מרוע קמקנו: מעמי תורה. 
נגינות טעמי מקר טל תורס (נילֿיס וכתוניס, כין כניקוד קנספר כין כסגכסת קול ונוכ נעימות סנגינס סל פסטל ודרגb‏ וקופר 


מספך מוליך ידו כפי טעס סגגינס, 
ל ריתי כקורפיס סכליס מ6רך יטרנ: 
מן הנחשים ומן העקרבים ומן 
המזיקין. דמפוך כגיעופו מפנסג כנסת 
וכקתיקס ופין סנסקיס | מכגיטיס 
לסתקנסום ‏ כו, וסף | סמזיקין פסין 
עליו: חלומותיו מיושבין עליו. ספין 
סמזיקין | מכסילין = 6ותו: | קבלה. 
מסורת ומנסג טקנלט מרכוסינו 
ככית סכספ: קבלה דיפורי שתיקותא. 
קנ יכעט כיסורין ‏ סכסיס. עניו: 
מרביה ליה אימרא. מגלנת כו קס 
ומלמדתו קסונך עמו פמיד: שעיר. 
סד סנ נית סכס דועס כסעיר, 
ועליסס נלמר (שעיס ג) וקעיליס 
ילקדו pס?:‏ אמגוזא בלקנא, נותנת 
)גוז כספל קנ נססת ומקלקעק כו 
מכית, | וסוס נפנס כנגדס | מכפוך: 
בתר דמלך. ונעקס רס יטינה 
פריך סימור ‏ טפי מפני סמזיקיס, 
' סעתקנקיס סטדיס נתנמילי מכמיס 
יופר משפר כל 6דס: כוותא. מנון 
כנגד מקוס קסו נפנס עס לסולי 
סכית: אחורי הגדר נפנה מיד. ופין 
ליך כסתלסק כלוס: ובבקעה. 5ריך 
נספכסק כלי ענ יקמע סככו 
עטוסיס סל מטס, סנכ פין 5ריך 
לסתרמק עד כדי על יכט: רב 
אשי אמר וכו כ גרסינן עד לקמן 
דמוקי (ד6יסי כר נפן כסכי: יוצאין 
מפתח בית הנד. מסמלי עסלות 
טל קמן כית סנד, ס סולרכו לפגות 
יול6יס מפתס כים סכד ונפנין נמורי 
סגדר עלפני ספתת, ולין תופטין קמל 
כתוך כך יכנס עס ספכן ויגע, 6296 
נפנין נססוכי סגלר. מיד: בטהרות 
הקלו. כקכיל pמירת‏ טסכוס סקפו 
כנית סכק: כמה ירחקו. קומלי 
עסלות: כדי שיהא רואהו. וכיון 
דלינו יכול לסתלסק יותר על כלסך 
לס סולרך (פגות | יפנס, מיונת 
לפיסי דכעי סל ירלכו: דאקילו 
בהו רבנן. כקיל סמילפן סקלו 
ננית סכס: אבל לדידיה חזי ליה. 
ל סו ענמו לת מככו יכול 
כרקות וכ יכפיק: במקום שנפנה 
ביום. מפרמק מנני לס כלילס 
כניוס: ינהיג אדם עצמו. לפנות: 
שחרית. קודס סיוס: וערבית. 
מססקכס: כדי שלא יהא צריך 
להתרחק. 6256 6ין מתרתקין כליכס: 
פנו לי דוכתא. מכני פדס: כדוך 
שנפנה ביום. לעגין פכוע טפס 
וטפסייס כדסמרינן | כפרקי | קמסי 
(פ"ג די כנ:), ומיושכ כדסמרינן פעיל: 
לקרן זוית. פס יש קכן זוית סמוך 
כריך (ססתלק עס גניס כניוס, ונק 
יסנס ‏ כגלי: ‏ משמש. כפכור 
ו נקיסס לפתום נקניס כדסמרינן 
כמסכת קנת (ד' פכ). כטון לתל 
מסמם סמוס: פנ יספ מנוככך. ולטון 
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*תניא אמר רבי עקיבא פעם אחת נכנסתי 
אחר ר' יהושע לבית הכסא ולמדתי ממנו ג' 
דברים למדתי שאין נפנין מזרח ומערב אלא 
צפון ודרום *ולמדתי שאין נפרעין מעומד 
אלא מיושב יולמדתי שאין מקנחין בימין 
אלא בשמאל אמר ליה בן עזאי עד כאן העזת 
פניך ברבך א"ל תורה היא וללמוד אני צריך 
תניא בן עזאי אומר פעם אחת נכנסתי אחר 
רבי עקיבא לבית הכסא ולמדתי ממנו ג' 
דברים למדתי שאין נפנין מזרח ומערב אלא 
צפון ודרום ולמדתי שאין נפרעין מעומד אלא 
מיושב ולמדתי שאין מקנחין בימין אלא 
בשמאל אמר לו ר' יהודה עד כאן העות פניך ברבך אמר לו תורה היא 
וללמוד אני צריך רב כהנא על גנא תותיה פורייה דרב שמעיה דשח ושחק 
ועשה צרכיו אמר ליה * דמי פומיה דאבא כדלא שריף תבשילא א"ל כהנא 
הכא את פוק דלאו אורח ארעא אמר לו תורה היא וללמוד אני צריך, = מפני 
מה אין מקנחין בימין אלא בשמאל אמר רבא מפני שהתורה ניתנה בימין 
שנאמר * מימינו אש דת למו רבה בר בר חנה אמר מפני שהיא קרובה לפה 
ור' שמעון בן לקיש אמר מפני שקושר בה תפילין רב נחמן בר יצחק אמר 
מפני שמראה בה טעמי תורה כתנאי רבי אליעזר אומר מפני שאוכל בה 
ר' יהושע אומר מפני שכותב בה ר' עקיבא אומר מפני שמראה בה טעמי 
תורה. א"ר תנחום בר חנילאי כל הצנוע בבית הכסא נצול משלשה דברים 
מן הנחשים ומן העקרבים ומן המזיקין ויש אומרים אף חלומותיו מיושבים 
עליו ההוא בית הכסא דהוה בטבריא כי הוו עיילי ביה בי תרי אפי' ביממא 
מתזקי רבי אמי ורבי אסי הוו עיילי ביה חד וחד לחודיה ולא מתזקי אמרי 
להו רבנן לא מסתפיתו אמרי להו אנן קבלה גמירינן קבלה דבית הכסא 
צניעותא ושתיקותא קבלה דיסורי שתיקותא ומבעי רחמי אביי מרביא ליה 
[אמיה] אמרא למיעל בהדיה לבית הכסא ולרביא ליה נדיא שעיר בשעיר 
מיחלף רבא מקמי דהוי רישא מקרקשא ליה בת רב חסדא אמנגוזא בלקנא 
בתר דמלך עבדא ליה כוותא ומנחא ליה ידא ארישיה. אמר עולא יאחורי 
הנדר נפנה מיד ובבקעה כל זמן שמתעטש ואין חברו שומע איסי בר נתן 
מתני הכי [: ] אחורי הגדר כל זמן שמתעטש ואין חברו שומע דובבקעה כל זמן 
שאין חברו רואהו מיתיבי > היוצאין מפתח בית הבד ונפנין לאחורי הגדר והן 
מהורין בטהרות הקלו ת"ש *'כמה ירחקו ויהיו טהורין כדי שיהא רואהו שאני 
אוכלי טהרות דאקילו בהו רבנן רב אשי אמר 'מאי כל זמן שאין חברו רואה 
דקאמר איסי בר נתן כל זמן שאין חברו רואה את פרועו אבל לדידיה חזי ליה. 
ההוא ספדנא דנחית קמיה דרב נחמן אמר האי צנוע באורחותיו הוה א"ל רב 
נחמן את עיילת בהדיה לבית הכסא וידעת אי צנוע אי לא דתניא אין קורין 
צנוע אלא למי שצנוע בבית הכסא ורב נחמן מאי נפקא ליה מיניה משום 
דתניא "כשם שנפרעין מן המתים כך נפרעין מן הספדנין9 ומן העונין 
אחריהן. "תנו רבנן איזהו צנוע זה הנפנה בלילה במקום שנפנה ביום איני 
והאמר רב יהודה אמר רב =לעולם ינהיג אדם את עצמו שחרית וערבית 
כדי שלא יהא צריך להתרחק ותו רבא" ביממא הוה אזיל עד מיל ובליליא 
א"ל לשמעיה פנו לי דוכתא ברחובה דמתא וכן אמר ליה רבי זירא לשמעיה 
חזי מאן דאיכא אחורי בית חבריא דבעינא למפני לא תימא במקום אלא אימא 
'כדרך שנפנה ביום רב אשי אמר אפילו תימא במקום לא נצרכה אלא 
לקרן זוית. גופא אמר רב יהודה אמר רב לעולם ינהיג אדם את עצמו 
שחרית וערבית כדי שלא יהא צריך להתרחק תניא נמי הכי בן עזאי אומר 
השכם וצא הערב וצא כדי שלא תתרחק משמש ושב ואל תשב ותמשמש 
שכל היושב וממשמש אפ" עושין כשפים באספמיא באין עליו ואי אנשי 
ויתיב ואח"כ משמש מאי תקנתיה כי קאי לימא הכי לא לי לא לי לא תחים 
ולא תחתים לא הני ולא מהני לא חרשי דחרשא ולא חרשי דחרשתא 


רבא מקמי דהוה רישא כו' בתר 

דמלך עבדה ליה כוותא 
ומנחא ליה ידא כו'. תימס דע"כ 6 
מלך רנ עד 6סר פטירפו של 6ביי 
כדמשמע לעיל 5 בעוכד% דנר סדיס 
וכן ככתוכות דקסמר קומס דכיתסו 
דסיי 6תי6 נקמיס דר כסוף פרק 
סע" (ד' סס) חסו תימס לנעיל 
(ד' נג) מסמע דרפס כסלוס פטירפס 
קודס" פטירתו דיי וי"ל מכל מקוס 

נפטרס עד 6סר 6ביי: 


סליקו תוספות רמסכת ברכות 


רסקון סגון, ד"כ מס גי מקוס כעפיס, תיפוק לי כיון סיסב כנר מנוכנכיס כגליו ומס יועיל מטמוקו: לא לי לא לי, 65 תוכנו 5: 
לא תחים ולא תחתים. סס סמות סכטפיס סעקויס ע"י תסתוניות: לא הני ולא מהני. 69 כוכן וכ מק5תן: לא חרשי דחרשא 
ולא חרשי דחרשתא, כ מכספות מכסף זכר ונ מכספות מכספס נקנס. כסון חר כ סני וכ מסני 65 יכנם ול יועיל עול מכספות: = שור אוות חיים סימן בן 


על 


עין משפט 
נר מצוה 


עז א מיי' פ"ס מסלכום 
לעות סלכס ו טוק"ע 
סו" סי' ג סעיף 3: 
עח במיי" קס טוק"ע קס 
סעיף ל: 
ג ד עוס"ע קס סעיף ס: 
עט [ג ד פיי" קס]: 
פהומיי פי"ג מה( 
טומפת מסכנ ומוק3 
סל 13 
פא ז מיי' פ"ס מסנכות 
לעום סל' ו טוק"ע 
לו" סי" ג סעיף ת: 
פב ח עופ"ע י"ד סימן 
טדת סעיף 5 [כרס"ם 
פ"ג דמ"ק סי" קי]: 
פנ ט פיי" פ"ס מסלכות 
לעות סל' ו טוק"ע 
לוס קי' 3 סעי' ו כסגס: 
פד י מי" טס טוp"ע‏ 
פו"ם סי' ג סעיף יב: 


משנת ראשונים 


אמר לו תורה היא 
וללכוה אני צריך. צריך 
התלמיד שיהא ביתו בית 
ועד לחכמים, וישמש 
אותם בכל שעה, שאפילו 
בשבתם ובקימתם 
ובשפבם יכול האהם 
ללמוד מהם כמה מעלות, 
הן במעלות במדות, הן 
במעלות השכליות. והנה 
נמצא לרב כהנא שהיה 
נחבא בבית הרב לראות 
היאך יתנהג הרב עם 
אשתו | בזווג, | והיו 
אומרים לו כל כך העזת 
פניך ברבך, אמר להם 
תורה היא וללמוד אני 
צריך. 

[מוכבת המשנה לור"י 
אלאשקר אבות פ"ו מ"ה] 


שנאמר מימינו אש דת 
למ האל יתבוך הנה 
מסיני בא וזרח והופיע 
ממקומות שונים לישראל 
קדש של אש דת, והוא 
החלק | העיני | הבא 
מרבבות קדש מצד ימין 
של קדש, כי אמנם נתן 
באספקלריא המאירה. 
[ספורנו, דברים לג ב] 


כל זמן שאין חברו 
רואה את פרועו. פסקו 
הרי"ף (מה.) והרא"ש 
(פ"ט סי כח) בבקעה 
כאיסי בר נתן וכדשני 
רב אשי כל זמן שאין 
חבירו רואה את פירועו, 
ובאחורי הגדר פסקו 
כעולא משום דמארי 
דתלמודא הוא טפי 
מאיסי בר נתן ואף על גב 
דרב אשי דבתראה הוא 
משני מילתיה, ואם כן 
משמע דסבר כוותיה 
במאי דגלי דעתיה דסבר 
כותיה פסקינן הכי, אבל 
באחורי הגדר דלא גלי 
דעתיה רב אשי כמאן 
סבירא ליה נקטינן כעולא 
לגבי איסי בר נתן. 
[בית יוסף אורח חיים 
סימן ג] 
איזהו צנוע. צריך הירא 
לחשוב כי זיו השכינה 
שרוי עמו וקשור עמו 
קשר אמיץ, ויש לו 
להיות מוראו עליו בכל 
מקום, ועל כן אמרו 
(ברכות סב.) איזהו צנוע 
כל שצנוע בבית הכסא. 
[תורת המנחה פרשת ראה] 


לעולם ינהיג אדם את 
עצמו שחרית וערבית. 
ויבדוק נקביו דא"ר יוחנן 
הרוצה לקבל עליו עול 
מלכות שמים שלמה, 
יפנה ויטול ידיו ויניח 
ויקרא ‏ ק"ש 


פב. [ג] 


והיתה מוציאה את ידה מתוך הבית דרך החלון ומניחתה על ראשו 
לשומרו בעת שנפנה שם. 


דין הנפנה במקום שיש אנשים נוספים: 

אָמַר עוּ?א, הנצרך ליפנות ויש עמו אדם נוסף, אַחוּרִי הַגְּדֵר נִפְנָה 
מִיד - מותר ליפנות מאחורי הגדר ואינו צריך להתרחק כלום, כיון 
שהגדר מפסיקה ביניהם ואין חבירו רואהו, ואף על פי שחבירו ישמע 
אם יפיח*. וּבַבְּקְעָה שהיא מקום שדות ואין לו מקום להסתתר שם, 
מותר ליפנות כשמתרחק כָּל זְמן שַמַתְעַטש [-מפיח] וְאִין חַבָרן 
שׁוֹמַעֵי. אבל אינו צריך להתרחק באופן שחבירו גם לא יראהו. היינו 
שיש איסור ליפנות דווקא כשחבירו רואהו וגם שומע הפחתו, אבל 
כשרואה ואינו שומע, או כששומע ואינו רואה, מותר. 


הגמרא מביאה דעה החולקת: 
אִיסִי בר נָתֶן מַתְנִי הַכִּי - היה שונה הלכות אלו כך, אַחוֹרֵי הַגְּדַר 
שאין חבירו רואהו, מותר ליפנות דווקא פָּל זְמַןן שמתרחק בשיעור 
שְׁמּתעֲטֵשׁ [-מפיח] וְאִין חַבָּרו שומָעַ. וּבְבּקְעָה מותר ליפנות דווקא 
כָּל זָמַן שְׁאֵין חֲבֵּרוֹ רואָהוּ, שכשהוא. בְמרחק כזה גם לא ישמע אם 
יפיח"", והיינו שיש איסור ליפנות בין ברואה בלבד ובין בשומע בלבד. 


הגמרא מקשה על איסי בר נתן: 
מִיתִיבֵי - הקשו בני הישיבה על דברי איסי בר נתן, שנינו בטהרות 
(פ"י מ"כ) לגבי שומרי טהרות, ששומרים על השמן שבבית הבד מפני 
הפועלים עמי הארץ שלא יגעו בו ויטמאוהו", שאם הוצרכו השומרים 
ליפנות, יוְצְאִין מפַּתח בַּית הִבַּד וְנפְנִין לאַחוֹרי הַגֶּדַר הסמוכה 
לפתח, וְהַן טהורין - והשמן נשאר בחזקת טהרה, שאין חוששים שמא 
באותו הזמן נכנס עם הארץ ונגע בו". הרי שמותרים ליפנות אחורי 
הגדר אף שהנמצאים שם יכולים לשמוע אם יפיחו, שלא כדברי איסי 
בר נתן. מתרצת הגמרא, לדעת איסי בר נתן, בְּשמירת הטקָרות הַקלוּ 
חכמים על השומרים שלא יתרחקו יותר, כיון שצריכים לשומרן. אבל 


. שאר אדם צריך להתרחק עד שלא ישמע חבירו אם יפיח. 


חוזרת הגמרא ומקשה על איסי בר נתן מהסיפא של אותה משנה: 
תַּא שָמָע - בוא ושמע ראיה נגד דברי איסי בר נתן, מהסיפא של 
המשנה בטהרות (עס)*", כַּמָּה יִרְחַקוּ וְיִהָיוּ טהורין - כמה מותר 
לשומרים להתרחק וישאר השמן בחזקת טהרה"", כָּדִי שַיִּהַא רואהו 
- רק באופן שיכול השומר לראות את עם הארץ אם יגע בשמן. וכיון 
שאין השומר יכול להתרחק יותר, על כרחך אם נצרך ליפנות ואין שם 
גדר מותר לו ליפנות על פני השדה אף על פי שהנמצאים מחוץ לבית 


לג. ראה בשו"ע הרב (מסלו"ת פו"ת סי ג ס"ג) שאין איסור משום צניעות בשמיעת קול 
הפחה בלבד, אלא שהוא חרפה ובושה לרוב בני אדם, ומי שאינו מקפיד אינו מקפיד. 
וכן בזמן הגמרא לא היו מקפידים על זה. 

לד. אחורי הגדר מותר אף כששומע קול הפחה, מפני שמכל מקום מבדילה הגדר 
ביניהם ויש כאן צניעות, אבל בבקעה כיון שאין דבר מבדיל ביניהם, אם ישמע קול 
הפחה אין זו דרך ארץ. הסמ"ק מצוריך (מפוס נס ות ק5ל). 

לה. שחוש הראיה שולט ברחוק יותר מחוש השמיעה. לשם זבח (ד"ס פמל). 

לו. ראה רמב"ם (מטמסי מעכנ ומוpנ‏ פ"י ס") שעם הארץ בחזקת טמא ובגדיו יש להם 
טומאת מדרס לטהרות, ואינו נאמן על הטהרות לפי שאינו בקי בדקדוקי טהרות 
וטומאות. ובבכורות (כג:) מבואר שטומאתם של עמי הארץ היא מדרבנן. 

לז. רש"י (ד"ס יופפין). לביאור נוסף ראה ר"ש (טסלוס פ"י מ"כ). 

במשנה בטהרות (פ"ס מ"ד) מבואר, שכל אדם שיצא מביתו והניחו פתוח אין חוששים 
שמא נכנס עם הארץ ללא רשות וטימא את הטהרות שבבית. וכאן החידוש שגם כשיש 
שם פועלים עמי האר המתעסקים מחוץ לבית הבד ויש להם רשות להיכנס אליו, אף 
על פי כן אין לחוש שנכנסו וטימאו את השמן, שכן הקילו חכמים בזה מפני כבוד 
השומרים שצריכים לצאת. תפארת ישראל (שס פ"י מ"ב כועז פֿות ד). 

לח. רש"ש (נש"י ד"ס כלי). אבל בתפארת ישראל (קס נועז פופ ג) כתב, שאין כוונת 
הגמרא לסיפא של המשנה ההיא, אלא לברייתא שנאמרה בלשון דומה. ראה ביאורו 
שם. 

לט. על פי רש"י (ד"ס כמס, ד"ס כלי). לביאור נוסף ראה ר"ש (טסכות פ"י מ"3). 

מ. ראה בילקוט ביאורים מחלוקת האחרונים האם לשיטת רב אשי צריך להתרחק עד 
שגם לא ישמענו אם יפיח, או מספיק שלא יהיה רואה את פירועו. 

מא. באמרי נועם (ד"ס כנ 6שי) כתב, שרב אשי בא לומר רק שמהסיפא אי אפשר 
להקשות על דברי איסי בר נתן, אמנם מהרישא אכן קשה על דבריו. שהרי רב אשי 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


הבד יכולים לראותו, שלא כדברי איסי בר נתן. מתרצת הגמרא, לדעת 
איסי בר נתן, שָאנִי אוֹכְלֵי טְהָרות דְּאִקִילוּ בָּהוּ רבָּנֵן - שונה הוא 
הדין בשמירת מאכלים טהורים, שהקלו חכמים על השומרים שלא 
יתרחקו יותר כיון שצריכים לשומרם. אבל שאר אדם צריך להתרחק 
עד שלא יהיה חבירו רואהו. 


תירוץ נוסף על הקושיא מהסיפא של אותה משנה: 

רב אשי אָמַר, אין קושיא על איסי בר נתן מהסיפא של המשנה 
ההיא בטהרות, משום שיש לבאר מאי [-מהת /כָּל זְמן שָאִין חֲבָּרוֹ 
רואֶה' דְּקְאָמַר [-שאמר] אִי6סִי בַּר נֶָתֶן, כוונתו לומר, פָּל זְמַן שָאין 
חַבָרו רוֹאָה אֶת פּרוּעו - גילוי גופו, אֲבָל לדידיה חֲזִי ליח - אבל 
הוא רואה את חבירו, מפני שאת שאר גופו אינו צריך להסתיר מעיני 
חבירו ויכולים לראות זה את זה". ועל פי זה יש לבאר את כוונת 
המשנה, שהשומרים מתרחקים עד שהנמצאים בבית הבד לא יוכלו 
לראות את פירועם, אבל עדיין יכולים להביט משם אל בית הבד 
ולהמשיך בשמירתםףי. 


* 


הגמרא מביאה מעשה בענין מעלת הצניעות בבית הכסא: 

ההוא פַפְדְּנָא דִנְחִית קְמִיה דרב נחמן - מעשה בספדן שירד 
להספיד את הנפטר בפניו של רב נחמן, ואָמַר בהספדו, הַאי צַנוּע 
בְּאורְחוּתִיו הַוְה - הנפטר הזה היה צנוע בדרכיו. אָמַר ליה רב 
נַחְמָן לאותו ספדן, אַתּ עַיִילְתּ בְּהָדִיהּ לָבִית הַכְּפָא וְיָדְעַת אִי צַנוּעַ 
אי לא - וכי אתה נכנסת עמו לבית הכסא ונודע לך אם היה צנוע 
או לא. וכיון שלא נודע לך אם היה צנוע בבית הכסא, אי אפשר לך 
לומר עליו שהיה צנוע בדרכיו, דְּתַנָיִא בברייתא, אִין קורין ‏ צַנוּעִ' 
אֶלָא לְמִי שָצַנוּעַ כְּבִית הפְפָא. 


שואלת הגמרא, וְרֵב נַחמן, מאי נְפְקָא ליה מִינָּיח' - מה איכפת 
לו אם דברי הספדן נכונים או לא. משיבה הגמרא, מְשוּם דִתְנְיא 
בברייתא, כְשַׁם שַׁנפְרָעִין בבית דין של מעלה מן הַמֹתִים כאשר 
מספרים עליהם בהספדם מעשים טובים שלא היו בהם, לפי שדבר זה 
מזכיר את עוונותיהםיי, כִּךף נפרעין מן הַסַּפְדְּנִין האומרים דברים 
אלוײי, וְכן נפרעים מן הַעוֹנִין אַהֲרִיהֶן - מכל העונים אמן אחר 
המספיד וניכר בזה שהם מודים בדבר. לפיכך הקפיד רב נחמן שלא 
להודות בדבריו של אותו ספדן, כדי שלא יענש על כרײ. 


* 


אינו מסכים עם תירוץ הגמרא שבטהרות הקילו. ולפי האמת סובר רב אשי כעולא 
שמותר ליפנות מאחורי הגדר אף שחבירו שומע אם יפיח, ואין ההיתר רק לשומרי 
טהרות אלא גם לכל אדם. אבל בהגהות רא"מ הורוויץ (ל"ס כנ) כתב, שרב אשי סבר 
שאין קושיא מהרישא על דברי איסי, שהרי ברישא נאמר במשנה במפורש שיוצאים 
ונפנים אחורי הגדר ומשמע שהיא קולא מיוחדת לשומרי טהרות, מה שאין כן בסיפא 
לא הוזכר במשנה כיצד נפנים אלא נאמר רק שלא יתרחקו באופן שלא יראו את מקום 
השמן, ולא משמע מלשונה שיש היתר מיוחד בטהרות ליפנות במקום שיכולים לראותו. 
וסבר רב אשי שאין לומר שכשם שהקילו בהם קולא אחת כך הקילו בהם קולא אחרת. 
לפיכך ביאר רב אשי את דעת איסי בר נתן באופן אחר, שהאיסור הוא רק לראות את 
פירועו ולא את שאר גופו. אבל לדעת התרצן לעיל, אף מן הדין שבסיפא אין להקשות 
על איסי בר נתן, כי גם זה היתר מיוחד לשומרי טהרות ולא לשאר אדם. 

מב. רא"ש (מו"ק פ"ג סי" סג) ומהרש"א (מ" ל"ס כעס). אבל הערוך (עלן ספל) כתב, 
כשם שנפרעין מן המת אם הוא חוטא, כך נפרעין מן הספדנים שאומרים עליו שהיה 
צדיק. והבית יוסף (יו"ד סי" שעד ד"ס ופסוכ) דייק מדבריו, שאין נפרעין מן המת על 
מה שהספידוהו בדברים שאין בו, אלא הכוונה שנפרעין ממנו על מעשים רעים 
שעשה. 

מג. האיפור הוא להפליג בשבחו של המת יותר מדי. אבל מזכירים מדות טובות שהיו 
בו ומוסיפים בהן קצת. שו"ע (יו"ד סי פמד ס"). ואין בזה שקר, כי מסתבר שמי שעושה 
איזו מצוה כגון צדקה וכיוצא בה בשיעור מסוים, בודאי אם היה בא מעשה לידו בדבר 
הצריך קצת יותר לא היה נמנע מלעשותה מפני אותה תוספת מועטת, על כן נחשב 
לו כאילו עשאה. ט"ז (פס ס"ק 6). 

מד. מהרש"א (פ" ד"ס כעס). ואף אם ישתוק רב נחמן ולא יענה אחריו אמן, הרי 
מכל מקום שתיקה כהודאה. וכן רצה רב נחמן להציל את הספדן שלא יענש. ברכת 
אברהם (כסן, ל"ס מפוס). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) מס' ד" פרק ז, 
3) [מגילס | דף כת., 
מס לף ס; 
ד) [סדר"נ פ"מ וד" 
פ"ז], | ס)טסכום פ'י 
מ"נ, ו)סס, ז)[ע" 
מז:ן, מ) סוריום = 'ג:, 
ט) עיין | ויקרא | רבה 
פרשה כ"ב רי פנחס וכו', 
י) לעיל גל:], כ) [ט.]. 


תורה אור השלם 
א) ויאמר יי מִסִנִי בָּא 
װָרַח משעיר ‏ לָמו 
הפע = מַהַר פָּארֶן 
ְאָתָה מַרְבָבת קדָש 
מִימִינוּ אֶשׁ דָת למו: 
[דברים לג, ב] 


= 
הגהות וציונים 


ק] רב כהנא קרא לרב 
"אבא" משום כבודו 
(עיין רש"י לעיל מז ע"א 
ד"ה אילו מייתי, שבת נג 
ע"א ד"ה אבא יבמות נז 
צ"ב ד"ה ומורה לי 
אבא): 3] בכת"י ובבית 
נתן יש כאן הוספה 
אתמר רב אמר מפני 
שאוכל בה ושמואל 
אמר מפני שכותב 
בה כתנאי (ונראה 
שגירסא אמיתית היא 
נהסר בדפוס בט"ס, 
דלגירסתינו 
מאי דאמר "כתנאי" דהני 
תנאי בר מר"ע טעמי 
אחריני ‏ אמרי וה"ל 
להגמ' לומר תניא ר' 


אינו מובן 


אליעזר אומר, דק"ס): 
ג] [פי' כשם שנפרעין מן 
המת אם הוא חוטא כך 
נפרעין ‏ מן הספדנין 
שאומרים עליו שהוא 
צדיק. ערוך] [ערך ספד]: 
(גליון): ל] יש גורסים 
רב (עיין הגהות בן 
אריה): ס] בכת"י נוסף 
כ ראיתי: | ו]יש 
להוסיף קודם שראה 
פטירתו (רבש תמר): 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


סב. 


אחר רבי יהושע וכו', וכיסולס סוס: עד כאן, כנומר כל זס סעזת פכיך בסנ ככך טנסתכנת ככל 56ו: דשח ושחק. עס טתו טיתה 
כטלס טל ריכי תסמים: ועשה צרכיו, וקימ מטפו: כדלא שריף תבשילא, כ6דס כענ, כמו סנ סמסת מטפך מעולס טלתס נוסג קלוס 
כפֿם זס לת6ותך: שריף. סומי"ר כנע"ז: שקרובה לפה. כגילין (סוסיעס (פס: שקושר בה תפילין. רוע שמ6לו: מעמי תורה. 
נגינות טעמי מקר טכ תורס (ניליס וכתוניס, כין כניקוד קנספר כין כסגכסת קול ונוכ נעימות סנגינס סל פסטל ודרגb‏ וקופר 


מספך מוליך ידו פי טעס סגגינס, 
ל' רסיתי כקורפיס סכליס מ6רך יטרלל: 
מן הנחשים ומן העקרבים ומן 
המזיקין. דמפוך כניעותו מפנסג כנסת 
ונקתיקס ופין סנסקיס | ככגיטיס 
לסתקנסום ‏ כו, ופף סמזיקין פסין 
עליו: חלומותיו מיושבין עליו. ספין 
סמזיקין | מכסילין | 6ותו: | קבלה. 
מסורת ומנסג קקנננו מכנופיו 
כנית סכס: קבלה דיסורי שתיקותא. 
סנל יכעט כיסורין סנס עניו: 
מרביה ליה אימרא. מגדלת כו קס 
ומלמלתו קסונך עמו פפיל: שעיר. 
קל ענ כית סכס דומס לסעיר, 


ועניסס נלמר (שעיס (x‏ plעtום:‏ 


ילקדו שס": אמגוזא בלקנא. נותנת 
גוז כספל טל נססת ופקרקטת כו 
מנים, וסוס נפנס כנגדס | מכפוך: 
בתר דמלך. ונעקס רכס יקיכס 
לריך סימור מפי מפני סמזיקיס, 
' סמתקנ6יס סקדיס כתלמידי מכמיס 
יותר משלר כ 6לס: כוותא. סלון 
כנגד מקוס קסו נפנס עס 6סולי 
סכית: אחורי הגדר נפנה מיד. וסין 
ליך נסתלפק כלוס: ובבקעה. 5ריך 
נסתכמק כלי 690 ישמע סככו 
עטוסיס סל מטס, למנכ פין 5ריך 
נסתרמק עד כלי ענ יכפט: רב 
אשי אמר וכו. 69 גלסינן עד נקמן 
דמוקי (ד6יסי כר נפן כסכי: יוצאין 
מפתח בית הבד, מסמלי טסלות 
טל סמן כית סכד, 6ס סוכו נפנום 
יול6יס מפתס כית סנל ונפנין נמורי 
סגדר טלפגי ספתח, וסין סושטין סמל 
כתוך כך ינק עס סלכץ ויגע, 6296 
נפנין ל5חולי סגלר מיל: בטהרות 
הקלו. כקכיל pמילת‏ טסכוס סקפו 
בנית סכסק: כמה ירחקו. קומכי 
עסלות: כדי שיהא רואהו. וכיון 
דלינו יכול לסתרסק יותר על ככמך 
לס סולרך (סנות יפנס, פיוכתס 
ליסי דכעי סל ירו: דאקילו 
בהו רבנן. כקניכ קמירתן סקנו 
כנית סכסק: אבל לדידיה חזי ליה, 
ל סו עכמו לת סככן יכול 
ות ו יכמיק: במקום שנפנה 
ביום. מתכסק מנני ללס כלילס 
כניוס: ינהיג אדם עצמו. לפנות: 
שחרית. קודס | סיוס: וערבית. 
מסססכס: כדי שלא יהא צריך 
להתרחק. 6256 6ין מתרתקין כנילס: 
פנו לי דוכתא. ענמי 76ס: כדוך 
שנפנה ביום, | (עגין פלוע טפס 
וטפסייס כדסמרינן | כפרקי קמסי 
(פש די כג:), ומיוסב כדסמרינן פעיל: 
לקרן זוית. פס יש קכן זוית סמוך 
כריך (ססתלק עס כניעס כניוס, ונק 
יסנס ‏ נכגלי: ‏ משמש. כפכור 
6 נקיסס לפתום נקניס כדסמרינן 
נעסכת סכת (ד' פכ). למון לתל 
מסמט סמוסכ 600 יס מנוכנך. ולטון 


- 


*תניא אמר רבי עקיבא פעם אחת נכנסתי 
אחר ר' יהושע לבית הכסא ולמדתי ממנו ג' 
דברים למדתי שאין נפנין מזרח ומערב אלא 
צפון ודרום *ולמדתי שאין נפרעין מעומד 
אלא מיושב יולמדתי שאין מקנחין בימין 
אלא בשמאל אמר ליה בן עזאי עד כאן העזת 
פניך ברבך א"ל תורה היא וללמוד אני צריך 
תניא בן עזאי אומר פעם אחת נכנסתי אחר 
רבי עקיבא לבית הכסא ולמדתי ממנו ג' 
דברים למדתי שאין נפנין מזרח ומערב אלא 
צפון ודרום ולמדתי שאין נפרעין מעומד אלא 
מיושב ולמדתי שאין מקנחין בימין אלא 
בשמאל אמר לו ר' יהודה עד כאן העות פניך ברבך אמר לו תורה היא 
וללמוד אני צריך רב כהנא על גנא תותיה פורייה דרב שמעיה דשח ושחק 
ועשה צרכיו אמר ליה * דמי פומיה דאבא כדלא שריף תבשילא א"ל כהנא 
הכא את פוק דלאו אורח ארעא אמר לו תורה היא וללמוד אני צר== = מפני 
מה אין מקנחין בימין אלא בשמאל אמר רבא מפני שהתורה ניתנה בימין 
שנאמר * מימינו אש דת למו רבה בר בר חנה אמר מפני שהיא קרובה לפה 
ור' שמעון בן לקיש אמר מפני שקושר בה תפילין רב נחמן בר יצחק אמר 
מפני שמראה בה טעמי תורה" כתנאי רבי אליעזר אומר מפני שאוכל בה 
ר' יהושע אומר מפני שכותב בה ר' עקיבא אומר מפני שמראה בה טעמי 
תורה. א"ר תנחום בר חנילאי כל הצנוע בבית הכסא נצול משלשה דברים 
מן הנחשים ומן העקרבים ומן המזיקין ויש אומרים אף חלומותיו מיושבים 
עליו ההוא בית הכסא דהוה בטבריא כי הוו עיילי ביה בי תרי אפי' ביממא 
מתזקי רבי אמי ורבי אסי הוו עיילי ביה חד וחד לחודיה ולא מתזקי אמרי 
להו רבנן לא מסתפיתו אמרי להו אנן קבלה גמירינן קבלה דבית הכסא 
צניעותא ושתיקותא קבלה דיסורי שתיקותא ומבעי רחמי אביי מרביא ליה 
[אמיה] אמרא למיעל בהדיה לבית הכסא ולרביא ליה נדיא שעיר בשעיר 
מיחלף רבא מקמי דהוי רישא מקרקשא ליה בת רב חסדא אמנגוזא בלקנא 


רבא מקמי דהוה רישא כו בתר 

דמלך עבדה ליה כוותא 
ומנחא ליה ידא כו'. תיעס דע"כ 6 
מנך ככ עד 6סר פטירתו טל קניי 
כדמסמע (עיל ? בעונדס דנר סדיb‏ 
וכן ככתוכות דקפמר תומס דניתסו 
דיי תי נקמיס דרנb‏ כסוף פרק 
סע"ל (ד' פס) סו תימס דנעיל 
(ד' ט.) מסמע דרסס נקנוס פטירתס 
קודס" פטיכפו דסכיי וי"ע מכל מקוס 

נפטרס עד ססר 6כיי: 


סליקו תוספות רמסכת ברכות 


| בתר דמלך עברא ליה כוותא ומנחא ליה ידא ארישיה. אמר עולא :אחורי 


הנדר נפנה מיד ובבקעה כל זמן שמתעטש ואין חברו שומע איסי בר נתן 
מתני הכי [3] אחורי הגדר כל זמן שמתעמש ואין חברו שומע דובבקעה כל זמן 
שאין חברו רואהו מיתיבי > היוצאין מפתח בית הבד ונפנין לאחורי הגדר והן 
טהורין בטהרות הקלו ת"ש *'כמה ירחקו ויהיו טהורין כדי שיהא רואהו שאני 
אוכלי טהרות דאקילו בהו רבנן רב אשי אמר 'מאי כל זמן שאין חברו רואה 
דקאמר איסי בר נתן כל זמן שאין חברו רואה את פרועו אבל לדידיה חזי ליה. 
ההוא ספדנא דנחית קמיה דרב נחמן אמר האי צנוע באורחותיו הוה א"ל רב 
נחמן את עיילת בהדיה לבית הכסא וידעת אי צנוע אי לא דתניא אין קורין 
צנוע אלא למי שצנוע בבית הכסא ורב נחמן מאי נפקא ליה מיניה משום 
דתניא "כשם שנפרעין מן המתים כך נפרעין מן הספדנין9 ומן העונין 
אחריהן. "תנו רבנן איזהו צנוע זה הנפנה בלילה במקום שנפנה ביום איני 
והאמר רב יהודה אמר רב 5לעולם ינהיג אדם את עצמו שחרית וערבית 
כדי שלא יהא צריך להתרחק ותו רבא" ביממא הוה אזיל עד מיל ובליליא 
א"ל לשמעיה פנו לי דוכתא ברחובה דמתא וכן אמר ליה רבי זירא לשמעיה 
חזי מאן דאיכא אחורי בית חבריא דבעינא למפני לא תימא במקום אלא אימא 
'כדרך שנפנה ביום רב אשי אמר אפילו תימא במקום לא נצרכה אלא 
לקרן זוית. גופא אמר רב יהודה אמר רב לעולם ינהיג אדם את עצמו 
שחרית וערבית כדי שלא יהא צריך להתרחק תניא נמי הכי בן עזאי אומר 
השכם וצא הערב וצא כדי שלא תתרחק משמש ושב ואל תשב ותמשמש 
שכל היושב וממשמש אפ" עושין כשפים באספמיא באין עליו ואי אנשי 
ויתיב ואח"כ משמש מאי תקנתיה כי קאי לימא הכי לא לי לא לי לא תחים 
ולא תחתים לא הני ולא מהני לא חרשי דחרשא ולא חרשי דחרשתא 


כפון סגון, ד6"כ למס לי מסוס כעפיס, תיפוק לי כיון סיסנ ככר מנוכנכיס כגדיו ומס יועיל מקמוקו: לא לי לא לי. כ תוככו י: 
לא תחים ולא תחתים. סס סמות סכטפיס העקויס ע"י תסתוניות: לא הני ולא מהני. 59 כולן וכ מקתן: לא חרשי דחרשא 
ולא חרשי דחרשתא. 5 מכספות מכסף זכר ונ מכספות מכספס נקנס. כסון מר כ סי ונ מסני 65 יכנת וכ יועיל עול מכספות: = שור אוות חיים סימן בן 


על 


עין משפט 
נר מצוה 


עז א מיי' פ"ס מסלכום 
לעות סלכס ו טוק"ע 
לו" סי' ג סעיף 3: 
עח ב מיי' פס טוק"ע פס 
סעיף כ 
ג ד עוס"ע קס סעיף ס: 
עט [ג ד פיי" קס]: 
פהומיי פי'ג מס( 
טומפת מסכג ומוק3 
הנכס 3: 
פא ז מיי' פ"ס מסנכות 
לעום סל' ו טוק"ע 
סו" סי" ג סעיף ת: 
פב ח טוס"ע י"ד סימן 
סדמ סעיף 5 [נרפ"ם 
פ"ג דמ"ק מ" קי] : 
פנ ט פיי" פ"ס מסלכות 
דעות סל' ו טוק"ע 
סו" קי' 3 סעי' ו כסגה: 
פד י מי" סס טוס"ע 
פו"ם סי' ג סעיף יב: 


משנת ראשונים 


אמר לו תורה היא 
וללמוה אני צריך. צריך 
התלמיד שיהא ביתו בית 
ועד לחכמים, וישמש 
אותם בכל שעה, שאפילו 
בשבתם ובקימתם 
ובשכבם יכול האדם 
ללמוד מהם כמה מעלות, 
הן במעלות במדות, הן 
במעלות השכליות. והנה 
נמצא לרב כהנא שהיה 
נחבא בבית הרב לראות 
היאך יתנהג הרב עם 
אשתו | בזווג, | והיו 
אומרים לו כל כך העזת 
פניך ברבך, אמר להם 
תורה היא וללמוד אני 
צהוךף: 

[מוכבת המשנה לר"י 
אלאשקר אבות פ"ו מ"ה] 


שנאמר מימינו אש דת 
למו. האל יתברך הנה 
מסיני בא וזרח והופיע 
ממקומות שונים לישראל 
קדש של אש דת, והוא 
החלק | העיני | הבא 
מרבבות קדש מצד ימין 
של קדש, כי אמנם נתן 
באספקלריא המאירה. 
[ספורנו, דברים לג ב] 


כל זמן שאין חברו 
רואה את פרועו. פסקו 
הרי"ף (מה.) והרא"ש 
(פ"ט סי' כח) בבקעה 
כאיסי בר נתן וכדשני 
רב אשי כל זמן שאין 
חבירו רואה את פירועו, 
ובאחורי הגדר פסקו 
כעולא משום דמארי 
דתלמודא הוא טפי 
מאיסי בר נתן ואף על גב 
דרב אשי דבתראה הוא 
משני מילתיה, ואם כן 
משמע דסבר כוותיה 
במאי דגלי דעתיה דסבר 
כותיה פסקינן הכי, אבל 
באחורי הגדר דלא גלי 
דעתיה רב אשי כמאן 
סבירא ליה נקטינן כעולא 
לגבי איסי בר נתן. 
[בית יוסף אורח חיים 
סימן ג] 
איזהו צנוע. צריך הירא 
לחשוב כי זיו השכינה 
שרוי עמו וקשור עמו 
קשר אמיץ, ויש לו 
להיות מוראו עליו בכל 
מקום, ועל כן אמרו 
(ברכות סב.) איזהו צנוע 
כל שצנוע בבית הכסא. 
[תורת המנחה פרשת ראה] 


לעולם ינהיג אדם את 
עצמו שחרית וערבית. 
ויבדוק נקביו דא"ר יוחנן 
הרוצה לקבל עליו עול 
מלכות שמים שלמה, 
יפנה ויטול ידיו ויניח 
ויקרא ‏ ק"ש 


סב. [ד] 


הגמרא מביאה ברייתא בענין הצניעות בבית הכסא לנפנה בלילה: 
תְּנוּ רַבָּנֶן בברייתא, אִיזְהוּ צָנוּעַ, זֶה הַנַפְנָה בַּלַיְלָה בְּמְקוּם שַׁנַפְנָה 
ביום. 


בפשטות כוונת הברייתא שהנפנה בלילה, אף על פי שאי אפשר 
לראותו בחשיכה, צריך להתרחק עד המקום שהיה הולך ליפנות שם 
ביום כדי שלא יראוהו. לפיכך מקשה הגמרא, אֵינִי - האם כך הוא 
הדין, וְהָאָמר [-והרי אמר] רב יהודה אָמר רב, לְעולֶם יִנְהִיג 
[-ירגיל] אִדֶם אֶת עְצַמו ליפנות שְׁחֲרִית וְעָרְבִית - פעם אחת קודם 
אור היום ופעם נוספת לאחר רדת הלילה, כָּדִי שלא יצטרך לנקביו 
באמצע היום ויְהָא צַרִיף ?התרחק מביתו וללכת ליפנות בשדה5". 
ומוכח שבלילה מותר ליפנות במקום שאסור ביום. וָתוּ - ועוד קשה, 
הרי רְבָא" בִּימִמָא הַוְה אֶזִיל עד מִיל - ביום היה הולך עד מרחק 
של מיל מביתו כדי ליפנות, וּבְלִילְיָא אָמַר ליה לְשָפמָעִיה, פנוּ לי 
דוּכְתַּא כִּרְחובָהּ דְּמַתֵּא - ואילו בלילה היה אומר למשמשיו, הכינו 
לי מקום פנוי מבני אדם ברחוב העירי ואלך ליפנות שם. וְכֶן אָמַר 
ליה רִבִּי זִירָא לְשַמַעִיהּ [-למשמשח, חַזִי מאן דְאִיפָא אַחורִי בִּית 
חַבְרַיִא - ראה מי נמצא מאחורי בית החברים"", דְּבְעִינָא לְמְפָּנִי - 
מפני שמבקש אני ליפנות שם וצריך שיהיה המקום פנוי מאנשים. והלא 
ברחוב העיר ומאחורי בית החברים אי אפשר ליפנות ביום מפני 
שיראוהו, ואף על פי כן הלכו רבא ורבי זירא ליפנות שם בלילה, שלא 
כמבואר בברייתא. 


מתרצת הגמרא, לא תִּימַא - אל תאמר שכוונת הברייתא שיפנה 
בלילה בְּמָקוֹם שנפנה ביום, אֶלָא אִימַא - תאמר שכוונתה שיפנה 
בלילה כְּדְרְך שָנָּפֶנֶה בַּיוֹם, היינו שלא יגלה גופו עד שישב"?, ולא 
יגלה אלא טפח מאחריו וטפחיים מלפניוי, כדרך שהוא עושה כשהוא 
נפנה ביום, אף שבלילה אי אפשר לראותו בחשיכה. 


תירוץ נוסף על הסתירה שבין דברי הברייתא לבין דברי רב: 
רב אֶשִי אַמַר, אָפִילוּ תִּימָא - אפילו אם תשנה בלשון הברייתא 
ָמִקום שנפנה ביום', אין קושיא ממנה על דברי רב שבלילה אינו 


מה. ראה מש"כ רש"י בתמיד (מ: ד"ס פטין) על לשון הגמרא שם 'חשיך תקין נפשך 
וקדים תקין נפשך כי היכי דלא תרחק', שפירושו, אפילו אינך צריך לנקביך חזק עצמך 
ליפנות בתחילת הלילה ובסופו כשבני אדם מצויים בבתיהם, וכך תוכל ליפנות סמוך 
לביתך, ואחר שתתרגל בזה לא תצטרך ליפנות ביום כשבני אדם מצויים ותצטרך 
להתרחק מן הבית. לפי שבתי כסאות שלהם היו בשדות, ואם ירצה ליפנות ביום, 
פעמים שיצטרך להתרחק וישהא נקביו ויסתכן. 

מו. בהגהות בן אריה (ד"ס כנ) הגיה 'רב', שהרי מבואר לעיל בסמוך שרבא היה 
נפנה מאחורי כותל ביתו. אך ראה הערת המעתיק בסוגריים שם, שלעיל מדובר כשהיה 
נפנה בלילה דווקא, והיתה אשתו מניחה ידה על ראשו כיון שאי אפשר שילך עמו 
אחר לבית הכסא משום צניעות. 

מז. ראבי"ה (סי" קמו ד"ס פמר עוש). אבל בנפש יהודה (על מנוכת סססור, גר ז ככ 3 מ"b‏ 
פ"נ ד"ס פנ) ביאר שהכוונה לרחבה שמאחורי הבתים. 

מח. אולי הכוונה לבית שמתאספים שם החברים [-החכמים], כלומר בית המדרש. 
מט. כמבואר לעיל בסמוך. 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


צריך להתרחק. כי לא יִצַרְכָה אלא לְקְרְן זָוִית - לא הוצרכה 
הברייתא לומר זאת אלא להשמיענו שהנפנה בלילה, אף שהוא 
בחשיכה, אם יש שם קרן זוית צריך ללכת ליפנות שם, כדרך 
הנפנים ביום שצריכים ללכת לקרן זוית להסתתר, ולא יפנה במקום 
פתוח. 


הגמרא חוזרת אל דברי רב, ומביאה ראיה לדבריו: 
ּפָא - נשוב לעצם דברי רב, אָמַר רכ יְהוּדֶה אָמַר רב, לְעוּלֶם 
ינְהיג אֶדֶם אֶת עְצַמו ליפנות שַחַרית וְעָרְבִית, כָּדִי שלא יצטרך 
לנקביו באמצע היום ויְהַא צריף לְהַתִּרַחַק מביתו וללכת ליפנות 
בשדה. תִּנְיָא נָמִי הַכִי - שנעו כן בברייתא כדברי רב, בֶּן עזאי 
אוֹמַר, הַשְכָּם וְצַא - קום קודם אור הבוקר וצא ליפנות, הַעַרְב וְצֵא 
- חכה עד שירד הלילה וצא שוב ליפנות, כָּדִי שלא תִתְרַחַק. 


הגמרא מביאה את המשך הברייתא ובו דין נוסף בענין עשיית 
צרכיו: 

מִשְמָש תחילה בפי הטבעת על ידי אבן קטנה או קיסם, אם יש לך 
צורך לפתוח את הנקב כדי להקל על היציאה, ואחר כך שָב". וְאֵל 
תִּשָב תחילה וְאחר כך תִּמִשָמָש, מפני שָפָּל הַיוֹשֵׁב וְאחר כך 


בָּאִין עָלָיו ומזיקים לו. 


מבררת הגמרא, וְאֵי אִנָשִי וְיתִיב - ואם שכח וישב תחילה וְאַחַר 
כ מִשָמָש, מאי תִּקַּנְתּיה - מה יעשה לתקנתו להינצל מן הכשפים. 
משיבה הגמרא, כִּי קְאִי לִימַא הָכִי - כשיקום לאחר עשיית צרכיו 
יאמר כך, 'לא לי לא לי [-לא תוכלו לי, לא תוכלו לין, לא תִּחִים 
ולא תַּחְתִּים [-לא הכישוף הנקרא 'תחים' ולא הכישוף הנקרא 
תחתיםייין, לא הָנִי ולא מְחָנִי [-לא כולם ולא מקצתםי"], לא חרשי 
דְחַרְשָא ולא חרשי דִחִרְשָתָא' [-לא כישופי המכשפים ולא כישופי 
המכשפוּת]. ועל ידי לחש זה ינצל מהם. 


* 


נ. כמבואר לעיל (כג:). 

נא. רש"י (ד"ס מסמם). וכן ביאר הערוך (עכלן ק3 - ססני), אמנם כתב שצורך המשמוש 
הוא להסיר צרור או טינופת אם היו שם תחילה. ועוד כתב רש"י (פס) ביאור נוסף, 
שכוונת הברייתא באומרה 'משמש', היינו שתחפש ותבדוק את מושב בית הכסא 
לראות שהוא נקי כדי שלא יתלכלכו בגדיך, ואחר כך שב. אמנם כתב שאין ביאור 
זה נכון, שהרי הברייתא ממשיכה ואומרת שלא ישב קודם ואחר כך ימשמש מפני 
שקשה לכשפים, ולפי ביאור זה אינו מובן מדוע צריכה הבוייתא לתת טעם לכך, 
הרי טעמו פשוט שאם ישב לפני שבדק כבר נתלכלכו בגדיו ומה תועיל לו הבדיקה 
כעת. 

נב. אפפמיא רחוקה מהלך שנה מארץ ישראל. רשב"ם (נ"נ (א. ד"ס 6" יסודס). והיא 
ארץ ספרד, ראה רש"י ורד"ק (עוכליס 6 כ). 

נג. שמות של כשפים שנעשים על ידי תחתוניות [-טחורים]. רש"י (ל"ס ₪ פסיס). 
נד. רש"י (ד"ס ₪ סני). ועוד כתב רש"י (ד"ס ₪ פלקי) פירוש נוסף, 'לא הני ולא מהני', 
לא יצלח ולא יועיל עוד מכשפות. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) מס' ד" פרק ז, 
3) [מגילס | דף כת., 
ג)סגגס ‏ לף ס; 
ד) [סדר"נ פ"מ וד" 
פ"ון, ס) טסכום פ'י 
מס w(t‏ 
00 
ט) עיין ויקרא | רבה 
פרשה כ"ב ר' פנחס וכו', 
י) לעיל גל:], כ) [ט.]. 


תורה אור השלם 
א) ויאמר יי מְסִנִי בָּא 
מֶח | מְשַעיר | לָמו 
הוֹפיע מַהַר פָּארֶן 
וְאֶחָה מִרְבָבַת קרֶשׁ 
מִימִינוּ אֵשׁ רָת לָמוֹ: 
[דברים לג, ב] 


5 
הגהות וציונים 


ק] רב כהנא קרא לרב 
"אבא" משום כבודו 
(עיין רש"י לעיל מז ע"א 
ד"ה אילו מייתי, שבת נג 
ע"א ד"ה אבא יבמות נז 
ע"יב דיה ומוההח לי 
אבא): 3] בכת"י ובבית 
נתן יש כאן הוספה 
אתמר רב אמר מפני 
שאוכל בה ושמואל 
אמר מפני שכותב 
בה כתנאי (ונראה 
שגירסא אמיתית היא 
ונחסר בדפוס בט"ס, 
דלגירסתינו 
מאי דאמר "כתנאי" דהני 
תנאי בר מר"ע טעמי 
אחריני ‏ אמרי וה"ל 
להגמ' לומר תניא ר' 
אליעזר אומר, דק"ס): 
ג] [פי' כשם שנפרעין מן 
המת אם הוא חוטא כך 
נפרעין ‏ מן הספדנין 
שאומרים עליו שהוא 


אינו מובן 


צדיק. ערוך] [ערך ספד]: 
(גליון): ל]יש גורסים 
רב (ע"ן הגהותי בן 
אריה): ס] בכת"י נוסף 
כך ‏ ראיתי: | ו]יש 
להוסיף קודם שראה 
פטירתו (דבש תמר): 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


סב. 


אחר רבי יהושע וכו', וכיסולס סוס: עד כאן, כנומר כל זס סעזת פכיך בסנ ככך טנסתכנת ככל 56ו: דשח ושחק. עס טתו טיתה 
כטלס טל ריכי תפמיק: ועשה צרכיו, וקימ מטפו: כדלא שריף תבשילא, כ6דס כענ, כמו סנ סמסת מטפך מעולס טלתס נוסג קלוס 
כפֿם זס לת6ותך: שריף, סומי"ר. כנע"ז: שקרובה לפה. כגילין (סוסיעס לפס: שקושר בה תפילין. כמרוע קמקנו: מעמי תורה. 
נגינות טעמי מקר טל תורס (ניליס וכתוכיס, ‏ כין כניקוד קנספר כין כסגכסת קול ונוכ נעימות סנגינס סל פסטל ודרגb‏ ועופר 


מספך מוליך ידו פי טעס סנגינס, 
ל' רסיתי כקורפיס סכליס מ6רך יטרנ: 
מן הנחשים ומן העקרבים ומן 
המזיקין. למתוך כניעותו מפנסג כנסם 
ונקתיקס ופין סנמטיס מכגיטיס 
נסתקנלות כו, וף סמזקין פסין 
עניו: חלומותיו מיושבין עליו. ססין 
סמזיקין | מכסילין | 6ותו: | קבלה. 
מסורת ומנסג סקנלטו מרכוסינו 
כנית סכסק: קבלה דיסורי שתיקותא. 
סנ יכעט כיסוכין סנפיס ענו: 
מרביה ליה אימרא. מגלנת כו עס 
וענעלתו קסונך עמו סמיד: שעיר. 
סד סנ נית סכס דועס נטעיל, 
וע(יסס נמר (שעיס יג) וקעיכיס 
ילקדו pס?:‏ אמגוזא בלקנא, נותנת 
)גוז כספל קנ נססת ומקכקעת כו 
מנית, | וסוס נפנס כנגדס מכפוך: 
בתר דמלך. ונעקס רכס יקיכס 
כריך טימור טפי מפני סמזיקיס, 
' סמתקנליס סטדיס נפנמילי מכמיס 
יותר משפר כ 6דס: כוותא. מנון 
כנגד מקוס קסו נפנס עס 6סולי 
סכית: אחורי הגדר נפנה מיד. וסין 
ליך נסתכסק כלוס: ובבקעה. כריך 
נספכסק כלי ענ יקמע סככו 
עטוסיס קנ מטס, 536 מין כריך 
לסתרסק עד כלי קנ יר6גו: רב 
אשי אמר וכו כ גרסינן עד לקמן 
דמוקי (ד6יסי כר נפן כסכי: יוצאין 
מפתח בית הבד, מסקלי עסלוק 
טל סמן כית סכל, פס סופככו לפנות 
יוכיס מנפמם כית סכד ונפנין נמורי 
סגדר טלפני ספתח, וסין מוספין סמל 
כתוך כך יכנם עס ספכן ויגע, פנמb‏ 
נפנין כסורי סגלר מיל: בטהרות 
הקלו. כקנינ עמירת טסכות סקלו 
כנית סכס: כמה ירחקו. קומלי 
עסלות: כדי שיהא רואהו. וכין 
דלינו יכול לסתלסק יותר על ככמך 
לס סולרך עסנות יפנס, מיונת 
דסיסי דכעי סנ יכקנו: דאקילו 
בהו רבנן. | כטכיל סמילפן סקלו 
כנית סכס: אבל לדידיה חזי ליה. 
6 סו עכמו לת סכרו יכול 
נכלות ול יכמיק: במקום שנפנה 
ביום. מפכסק מנני מדס כלילס 


כניוס: ינהיג אדם עצמו. לפגות: 
שחרית. קודס | סיוס: | וערבית. 
מקפקכס: כדי שלא יהא צריך 


להתרחק, 6256 6ין מתרסקין כלילס: 
פנו לי דוכתא. מכני קדס: כדוך 
שנפנה ביום. כענין פכוע טפס 
וטפסייס כדסמרינן | כפרקי קמסי 
(פ"ג די כנ:), ומיושכ כד6מרינן עיכ: 
לקרן זוית. פס יש קכן זוית סמוך 
כריך (ססמנק עס כנינס כניוס, ונק 
יסנס ‏ כגלױי: ‏ משמש. ככול 
6 נקיסס לפתום נקניס כדסמרינן 
נעסכת טכת (ד' פכ). למון תכ 
מסמם סמוס: קל יספ מנוככך. ולטון 


ש 


% תניא אמר רבי עקיבא פעם אחת נכנסתי 
אחר ר' יהושע לבית הכסא ולמדתי ממנו ג' 
דברים למדתי שאין נפנין מזרח ומערב אלא 
צפון ודרום *ולמדתי שאין נפרעין מעומד 
אלא מיושב יולמדתי שאין מקנחין בימין 
אלא בשמאל אמר ליה בן עזאי עד כאן העזת 
פניך ברבך א"ל תורה היא וללמוד אני צריך 
תניא בן עזאי אומר פעם אחת נכנסתי אחר 
רבי עקיבא לבית הכסא ולמדתי ממנו ג' 
דברים למדתי שאין נפנין מזרח ומערב אלא 
צפון ודרום ולמדתי שאין נפרעין מעומד אלא 
מיושב ולמדתי שאין מקנחין בימין אלא 
בשמאל אמר לו ר' יהודה עד כאן העות פניך ברבך אמר לו תורה היא 
וללמוד אני צריך רב כהנא על גנא תותיה פורייה דרב שמעיה דשח ושחק 
ועשה צרכיו אמר ליה * דמי פומיה דאבא כדלא שריף תבשילא א"ל כהנא 
הכא את פוק דלאו אורח ארעא אמר לו תורה היא וללמוד אני צריך, = מפני 
מה אין מקנחין בימין אלא בשמאל אמר רבא מפני שהתורה ניתנה בימין 
שנאמר * מימינו אש דת למו רבה בר בר חנה אמר מפני שהיא קרובה לפה 
ור' שמעון בן לקיש אמר מפני שקושר בה תפילין רב נחמן בר יצחק אמר 
מפני שמראה בה טעמי תורה" כתנאי רבי אליעזהּ-\ומר מפני שאוכל בה 
ר' יהושע אומר מפני שכותב בה ר' עקיבא אומר מפני שמראה בה טעמי 
תורה. א"ר תנחום בר חנילאי כל הצנוע בבית הכסא נצול משלשה דברים 
מן הנחשים ומן העקרבים ומן המזיקין ויש אומרים אף חלומותיו מיושבים 
עליו ההוא בית הכסא דהוה בטבריא כי הוו עיילי ביה בי תרי אפי' ביממא 
מתזקי רבי אמי ורבי אסי הוו עיילי ביה חד וחד לחודיה ולא מתזקי אמרי 
להו רבנן לא מסתפיתו אמרי להו אנן קבלה גמירינן קבלה דבית הכסא 
צניעותא ושתיקותא קבלה דיסורי שתיקותא ומבעי רחמי אביי מרביא ליה 
[אמיה] אמרא למיעל בהדיה לבית הכסא ולרביא ליה נדיא שעיר בשעיר 
מיחלף רבא מקמי דהוי רישא מקרקשא ליה בת רב חסדא אמגוזא בלקנא 
בתר דמלך עבדא ליה כוותא ומנחא ליה ידא ארישיה. אמר עולא יאחורי 
הנדר נפנה מיד ובבקעה כל זמן שמתעטש ואין חברו שומע איסי בר נתן 
מתני הכי [: ] אחורי הגדר כל זמן שמתעטש ואין חברו שומע דובבקעה כל זמן 
שאין חברו רואהו מיתיבי = היוצאין מפתח בית הבד ונפנין לאחורי הגדר והן 
מהורין בטהרות הקלו ת"ש *'כמה ירחקו ויהיו טהורין כדי שיהא רואהו שאני 
אוכלי טהרות דאקילו בהו רבנן רב אשי אמר 'מאי כל זמן שאין חברו רואה 
דקאמר איסי בר נתן כל זמן שאין חברו רואה את פרועו אבל לדידיה חזי ליה. 
ההוא ספדנא דנחית קמיה דרב נחמן אמר האי צנוע באורחותיו הוה א"ל רב 
נחמן את עיילת בהדיה לבית הכסא וידעת אי צנוע אי לא דתניא אין קורין 
צנוע אלא למי שצנוע בבית הכסא ורב נחמן מאי נפקא ליה מיניה משום 
דתניא "כשם שנפרעין מן המתים כך נפרעין מן הספדנין9 ומן העונין 
אחריהן. "תנו רבנן איזהו צנוע זה הנפנה בלילה במקום שנפנה ביום איני 
והאמר רב יהודה אמר רב 5לעולם ינהיג אדם את עצמו שחרית וערבית 
כדי שלא יהא צריך להתרחק ותו רבא" ביממא הוה אזיל עד מיל ובליליא 
א"ל לשמעיה פנו לי דוכתא ברחובה דמתא וכן אמר ליה רבי זירא לשמעיה 
חזי מאן דאיכא אחורי בית חבריא דבעינא למפני לא תימא במקום אלא אימא 
'כדרך שנפנה ביום רב אשי אמר אפילו תימא במקום לא נצרכה אלא 
לקרן זוית. גופא אמר רב יהודה אמר רב לעולם ינהיג אדם את עצמו 
שחרית וערבית כדי שלא יהא צריך להתרחק תניא נמי הכי בן עזאי אומר 
השכם וצא הערב וצא כדי שלא תתרחק משמש ושב ואל תשב ותמשמש 
שכל היושב וממשמש אפ" עושין כשפים באספמיא באין עליו ואי אנשי 
ויתיב ואח"כ משמש מאי תקנתיה כי קאי לימא הכי לא לי לא לי לא תחים 


רבא מקמי דהוה רישא כו' בתר 

דמלך עבדה ליה כוותא 
ומנחא ליה ידא כו'. תימס דע"כ 6 
מנך רנ עד 6סר פטירתו טל קניי 
כדמסמע (עיל ? בעוכדס דנר סדיb‏ 
וכן ככתוכות דקפמל תומס דניתסו 
דלגיי תי נקמיס דכל כסוף פרק 
סע" (ד' סס) חסו תימס דלעיל 
(ד' מ.) מסמע דרפס נקנוס פטילתס 
קודס" פטיכסו דניי וי"ע מכל מקוס 

נפטרס עד 6סר 6כיי: 


סליקו תוספות רמסכת ברכות 


| ולא תחתים לא הני ולא מהני לא חרשי דחרשא ולא חרשי דחרשתא 


רסטון סגון, ד6"כ למס לי מסוס כעפיס, תיפוק לי כיון סיסנ ככר מנוכנכיס כגדיו ומס יועיל מקמוקו: לא לי לא לי. כ תוככו י: 
לא תחים ולא תחתים. סס סמות סכספיס סעטוייס ע"י תסתוניות: לא הני ולא מחני. כ כולן וכ מקתן: לא חרשי דחרשא 
ולא חרשי דחרשתא. כ מכספות מכסף זכר ונ מכספות מכספס נקנס. כסון תכ כ סני וכ מסכי 55 יכנם וכ יועיל עול מכספות: = שור אורת חיים סימן בן 


על 


עין משפט 
נר מצוה 


עז א מיי' פ"ס מסלכום 
לעות סנכס ו טוק"ע 
לו" סי' ג סעיף 3: 
עח ב מיי' פס טוק"ע פס 
סעיף כ 
ג ד עוס"ע קס סעיף ס: 
עט [ג ד פיי" קס]: 
פ הו מיי פי"ג מסלי 
טומפת מסכג ומוק3 
סלכס 3: 
פא ז מיי' פ"ם מסלכום 
לעות סל' ו טוק"ע 
וס סי" ג קעיף ת: 
פב ח טוס"ע י"ד סימן 
סדמ סעיף 5 [נרפ"ם 
פ"ג דמ"ק סי קין: 
פנ ט מיי' פ"ס מסלכות 
דעות סל' ו טוק"ע 
סו" קי' 3 סעי' ו כסגס: 
פך י ₪ עס טוש"ע 
ו"פ סי' ג קעיף ינ: 


משנת ראשונים 


אמר לו תורה היא 
וללמוד אני צריך. צריך 
התלמיד שיהא ביתו בית 
ועד לחכמים, וישמש 
אותם בכל שעה, שאפילו 
בשבתם ובקימתם 
ובשכבם יכול האדם 
ללמוד מהם כמה מעלות, 
הן במעלות במדות, הן 
במעלות השכליות. והנה 
נמצא לרב כהנא שהיה 
נחבא בבית הרב לראות 
היאך יתנהג הרב עם 
אשתו | בזווג, | והיו 
אומרים לו כל כך העזת 
פניך ברבך, אמר להם 
תורה היא וללמוד אני 
צריך. 

[מוכבת המשנה לר"י 
אלאשקר אבות פ"ו מ"ה] 


שנאמר מימינו אש דת 
למו. האל יתברך הנה 
מסיני בא וזרח והופיע 
ממקומות שונים לישראל 
קדש של אש דת, והוא 
החלק | העיוני הבא 
מרבבות קדש מצד ימין 
של קדש, כי אמנם נתן 
באספקלריא המאירה. 
[ספורנו, דברים לג ב] 


כל זמן שאין חברו 
רואה את פרועו. פסקו 
הרי"ף (מה.) והרא"ש 
(פ"ט סי כח) בבקעה 
כאיסי בר נתן וכדשני 
רב אשי כל זמן שאין 
חבירו רואה את פירועו, 
ובאחורי הגדר פסקו 
כעולא משום דמארי 
דתלמודא הוא טפי 
מאיסי בר נתן ואף על גב 
דרב אשי דבתראה הוא 
משני מילתיה, ואם כן 
משמע דסבר כוותיה 
במאי דגלי דעתיה רסבר 
כותיה פסקינן הכי, אבל 
באחורי הגדר דלא גלי 
דעתיה רב אשי כמאן 
סבירא ליה נקטינן כעולא 
לגבי איסי בר נתן. 
[בית יוסף אורח חיים 
סימן ג] 
איזהו צנוע. צריך הירא 
לחשוב כי זיו השכינה 
שרוי עמו וקשור עמו 
קשר אמיץ, ויש לו 
להיות מוראו עליו בכל 
מקום, ועל כן אמרו 
(ברכות סב.) איזהו צנוע 
כל שצנוע בבית הכסא. 
[תורת המנחה פרשת ראה] 


לעולם ינהיג אדם את 
עצמו שחרית וערבית. 
ויבדוק נקביו דא"ר יוחנן 
הרוצה לקבל עליו עול 
מלכות שמים שלמה, 
יפנה ויטול ידיו ויניח 
ויקרא | ק"ש 


עין משפט 
נר מצוה 
פה א ב [יפ' נרמנ"ס]: 
ג מיי' פי"ס מסל' תפנה סלכס 
י קמג עסין יט טוס"ע פו"ס 
סי" קנ סעיף ס: 
פ\ ד פיי" פ"ז מסנכות בית 
סכפירס סנכס 1 סמג עסין 
קסד: 
פז ה מיי' עס ס(כס 3: 


תורה אור השלם 
א) מַאַשָר ‏ יקַרְתָּ | בְעֵינִי 
ַבְבּרְתָ וְאַנִי אַהִבְתִּיךְ וְאָהַן 
אֶרֶם תִּחְתִּיך וּלְאָמִים תַּחַת 
נפָשַך: (ישעיה מג, דן 
ב) הנה הַיוֹם הַזָה רָאוּ ענ 
אֶת אֲשֶׁר נְתֶנְ יי היום בְּיָדִי 
ּמְעְרָה וְאָמַר להרְנף וַתָּחֶם 
עלַי וָאמַר לא אֶשָלַח יָדִי 
בַּאדֹנִי כִּי מָשִיחַ יי הוא: 
[שמואל א כר, י] 
ג ויבא אֶל גְדְרוֹת הצאן על 
הַדֶרֶףּ וְשָׁם מְעָרָה ויבא 
שאוּל לְהֶסך אֶת רַנְלי ודוד 
וַאֲנְשָיו בְִּרְכְּתִי הַמְעֲרָה 
ישְבִים: [שמואל א בד, ג] 
ד) וַֹאמְרוּ אַנְשׁי דָוד אֵלֶיו 
הנה חיום אֲשֶׁר אָמַר וי 
אל הנָה אָנכִי נֹתַן אֶת 
אב בְּהֵ עשת לו 
ַּאַשָר יטב בְּעִינְי וָקֶם דָוד 
ַיכְרת אֶת כְּנף הַמְעֵיל אֲשֶׁר 
לְשְׁאוּל בֵּלְט: |שמואל א כד, ד| 
ומק רוד זקן בָּא 
בּיָמִים וִכַחֲהוּ בַּבְנְדִים ולא 
יחת לוֹ: [מלכים א א, א] 
ו) וְעִתָּה ישְמַע נָא אַדנִי 
הַמָלָּ אֶת רִבְרִי עַבְדו אָם יי 
הֶסִיתִף בִי יָרַה מִנְחָה וְאִם 
בְּנֵיהָאֶרֶם אֲררִים הֵם לפנ 
יי כִי גַרְשׁוּנִי הַיוֹם מַהַסְתּפָחַ 
בְּנַחֲלַת יי לאמר לך עבד 
אֲלהִים אַחָרִים: 
[שמואל א כו, יט] 
כִּי תַשָׂא אֶת ראש בָּנִי 
ישְרְאל ‏ לִבְקָרֵיהֶם וְנתְנ 
איש כפַר נַפשׁוֹ ליי בַּפְקד 
אתֶם ולא הָיָה בָהֶם ננַף 
בְּפֶקד אתֶם: |שמות ל, יב| 
ח) עמ שָטָן על יְִׂרָאֵל 
סֶת אֶת דָוִד לָמָנוֹת אֶת 
ִשְׂרָאל: [דברי הימים א כא, א] 
טוסף אַף > לַחֲרוֹת 
בְּיִשׂרָאֵל וְָסֶת אֶת דוד בָּהֶם 
לאמר לך מְנָה אֶת יִשְׂרָאֵל 
וְאֶת יְהוּדָה: [שמואל ב כר, א] 
)מ > רָבֶר כְּישְׂרָאֵל 
מַהַבֹּקָר ועד עת מועד ומת 
מן הָעָם מֵרֶן ועד בְּאַר שָׁבַע 
שְׁבְעִים אֶלָף אִישׁ: 
[שמואל ב כד, טו] 
כו וַיִשְלַח | יָדו | הַמַלְאָך 
ְרוּשָׁלִַם לְשַׁחֲתָהּ וִָחֶם יי 
אֶל הָרָעָה וַֹאמֶר לַמַלְאָךְ 
הַמַשְׁחִית בֶּעֶם רב עַתָה 
הֶרף יָרֶךּ וּמִלְאַך יי הָיָה עם 
גרֶן הָאֲרוְנָה הַוְבָסִי: 
[שמואל ב כר, טון 
ל) ושְׁלַת הָאֶלְהִים. מַלְאָךְ 
לִירּשׁלַיִם ‏ לְהַשְׁחִיתָהּ 
וּבְהַשְׁחִית רָאֶה ייינְחֶם על 
הַרְעָה = אמֶר = לִמַלְאָךְ 
הַמַשְׁחִית רב עַמֶּה הָרָף יר 
מלְאך יי עֹמַד עם גר אנ 
הַיְבוּסִי: |רגרי הימים א כא, טון 
מ) וִיאמָר עקב כַּאֲשֶׁר רְאָם 
מַחָנָה אֲלְהִים זָה וַיִקְרָא שם 
הַמָקוֹם הַהוּא מַחֲנִיִם: 
[בדאשית לב, ב| 
נ) וַיאמֶר אַבְרְהֶם אֶלהִים 
ירְאָה לו הַשָה לְעֹלָה בָּנִי 
לכו שְׁנֵיהֶם יַחרָ: 
[בראשית כב, ח] 
ס מֶקְחְתָ| אֶת כָּסֶף 
הַכְּפּרִים מָאֶת בְּנֵי יִשְׂרָאֵל 
ונְתַתּ אתו על עבדת אֹהָל 
מועד וְהָיָה. לַבְנֵי יִשְׂרָאֵל 
לכו לפנֵי יי לבפ על 


פב: 


על כל מושב שב חוץ מן הקורה. סמל תפוכ: כאסטמא לפרולא. 
פיי"ר כנעז סמועיל לכרזל, כך מועיל לגוף: יציאה. נספנות: אדכפנת 
אכול. סס מטס מענור ממך תפות סמלכל וסין סמסכל מועיל: 
עד דרתחא קדרך שפוך. קולס עפנטגן. מקל סול זס, כסלסס ככיך 


ענקכיך ספוך וכ תסס פותס: 
קרנא קריא ברומי. ס pקמע‏ 
קול קכן כרומי, סו סימן למכקטי 
תניס לקנות ולסוליך למקוס לתכ: 
בר מזבין תאני תאני דאבוך זבין. 
קס 6ין קניך כנית סוסל 6תס כו 
(מכור סקמו כעוד סיק תוכעיס: 
בשבילי. סניל | קטן פונס כו 
לקלות: נחר ליה אבבא. לידע פס 
יס סקס 6דס. נסר טוסי"ר כנע:: 
אמר ליה. כ' 525 305 ספכל: 
עד כאן לא עיילת לשעיר. ססינן 
נטעין כנית סכס: וגמרת לך 
מילי דשעיר. ססינך 5וע: לאו 
הכי תנן. כמסכת סמיד: מדורה 
היתה שם, כעזרס, סיסק גדול טג 
6ול לסתסמס עס סכהניס סמסיכיס 
כגניסס ככית | סכס טעגלילין 
טכילס, כדתגן בעסכת יומb‏ (ד' כפ.) 
כל סמיסך != כגליו טעון טכילס: 
ובית הכסא של כבוד. 5295 פין 
מספכיס כנית סכסס, | ות סמרס 
ליעול מכ: וחוא סבר. לכ ספל 
ססר לומר ניעול מר, סכר מסוכן 
סו כעמוד ססוזל פס ישוכ נקמוכיו 
ויסזול סעמול: הדרוקן. כלסו 35ס: 


ההוא " פרסאה" דחקיה קם 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


תניא בן עזאי אומר על כל משכב שכב חוץ ז 


מן הקרקע על כל מושב שב חוץ מן הקורה. 
אמר שמואל שינה בעמוד השחר כאסטמא 
לפרזלא יציאה בעמוד השחר כאסטמא 
לפרזלא. בר קפרא הוה מזבן מילי בדינרי 
עד" דכפנת אכול עד דצחית שתי עד דרתחא 
קדרך שפוך קרנא קריא ברומי בר מובין 
תאני תאני דאבוך זבין. אמר להו אביי לרבנן 
כי עייליתו בשבילי דמחוזא למיפק ביה 
בחקלא לא תחזו לא להך גיסא ולא להך 
גיסא דלמא יתבי נשי= ולאו אורח ארעא 
לאסתכולי בהו. * רב ספרא על לבית הכסא 
אתא רבי אבא נחר ליה אבבא אמר ליה 
ליעול מר בתר דנפק אמר ליה עד השתא 
לא עיילת לשעיר וגמרת לך מילי דשעיר 
לאו הכי תנן = מדורה היתה שם ובית הכסא 
של כבוד וזה היה כבודו מצאו נעול בידוע 
שיש שם אדם מצאו פתוח בידוע שאין שם 
אדם אלמא לאו אורח ארעא הוא והוא סבר 
מסוכן הוא דתניא רבן שמעון בן גמליאל 
אומר עמוד החוזר מביא את האדם לידי 
הדרוקן סילון החוזר מביא את האדם לידי 
ירקון. רבי אלעזר על לבית הכסא אתא 


A 


דרקונא. (תס: שמטיה לכרכשיה. תלמולת עסרעי יו כו, 
סקורין טנמי: ואמר להרנך ותחס עליך. דוד מכ לטו כן 
3פתו מן סמעכס קנכנק בס (פנות וכרת דוד ₪6 כנף מעיפו, 
ופמר לסכגך סקנ"ס סתיכ לי כסכגך: התורה אמרה וכו'. 6ס 


במסמרת ימ סגנב וגו' (סמות 
כנ). וככר פיכקנוסו (מענס כמעקה 
דר' סינ (די ה.): צניעות שראיתי 
בך. קנכנס כמערס כקניל סלנע, 
וסף סס נסג כניעות כדמפרם ומזיכ: 
שסכך רגליו. ככגליו כסוכס: שיש 
בו ליפרע כמה. סיט כעיפפו כדי 
נכפר על כמס עונות": ובהשחית 
ראה ה' וינחם. מקכ סוק נקותס 
פרסס נלכרי סימיס: כסף כפורים 
ראה. סנסן כענין | כלטון | טג 
יסרנ (מסכן, וסו כפר ענ מנין 
זס, ססרי לזכלון נתן כדכתיכ" וסיס 
לכי יפר לוככון לכפכ, ועכטיו 
סולרכו | כפכתו: כשמה. כמעמעה 
פילום | פמס": אדמקיפנא אדרי 
איעול בהא. כעוד טקני מקיף כל 
קולות סכתיס סננו פכנס כפן עקר 


דרכי: | אדרי. טוכות: קפנדריא. 
טריי"ל ‏ כנעז: מעיקרא. קודס 
סנננס ענו כית סכנסת: נילף 
מקפנדריא, | נפיסוכ, ‏ דסכן 
כמסכת מגילס (די כפ) מין עוסין 
נית ‏ סכנסת | תפגללי]: | תנא 


יליף. כקיקס ממנעל: = פונדתו. 
ור סלול | טנותגין כו מעות: 
וימנם 


ר אלעזר ונפק אתא דרקונא שמטיה לכרכשיה קרי עליה רבי אלעזר 


* ואתן אדם תחתיך * אל תקרי אדם אלא אדום: =ואמר להרגך ותחם עליך ואמר ואמרתי מיבעי ליה 
ותחם וחסתי מיבעי ליה אמר רבי אלעזר אמר לו דוד לשאול מן התורה בן הריגה אתה שהרי רודף 
אתה * והתורה אמרה בא להרגך השכם להרגו אלא צצעהק שהיתה בך היא חסה עליך ומאי היא 
דכתיב % ויבא אל גדרות הצאן על הדרך ושם מערה ויבא שאול להסך את רגליו תנא גדר לפנים 
מן גדר ומערה לפנים ממערה להסך אמר ר' אלעזר מלמד שסכך עצמו כסוכה: ויקם דוד ויכרת 
את כנף המעיל אשר לשאול בלט אמר ר' יוסי בר' חנינא כל המבזה את הבגדים סוף אינו נהנה 
מהם שנאמר "והמלך דוד קן בא בימים ויכסוהו בבגדים ולא יחם לו: "אם ה' הסיתך בי ירח 
מנחה אמר רבי אלעזר אמר ליה הקב"ה לדוד מסית קרית לי הרי אני מכשילך בדבר שאפי תינוקות 
של בית רבן יודעים אותו דכתיב %כי תשא את ראש בני ישראל לפקודיהם ונתנו איש כפר נפשו 
וגו' מיד = ויעמוד שטן על ישראל וכתיב 5 ויסת את דוד בהם לאמר לך מנה את ישראל וכיון דמנינהו 
לא שקל מינייהו כופר דכתיב %ויתן ה' דבר בישראל מהבקר ועד עת מועד מאי עת מועד אמר 
שמואל סבא חתניה דרבי חנינא משמיה דרבי חנינא משעת שחיטת התמיד עד שעת זריקתו רבי 
יוחנן אמר עד חצות ממש: > ויאמר למלאך המשחית בעם רב אמר רבי אלעזר אמר ליה הקב"ה 
למלאך טול לי רב שבהם שיש בו ליפרע מהם כמה חובות באותה שעה מת אבישי בן צרויה 
ששקול כרובה של סנהדרין: * ובהשחית ראה ה' וינחם %% ראה אמר רב ראה יעקב אבינו דכתיב 
ויאמר יעקב כאשר ראם ושמואל אמר אפרו של יצחק ראה שנאמר % אלהים יראה לו השה רבי 
יצחק נפחא אמר כסף כפורים ראה שנאמר > ולקחת את כסף הכפורים מאת בני ישראל וגו רבי 
יוחנן אמר בית המקדש ראה דכתיב בהר ה' יראה פליגי בה ר' יעקב בר אידי ורבי שמואל בר 
נחמני חד אמר כסף הכפורים ראה וחד אמר בית המקדש ראה ומסתברא כמאן דאמר בית המקדש 
ראה שנאמר 5אשר יאמר היום בהר ה' יראה: לא יכנם אדם להר הבית במקלו וכו': ימאי 
קפנדריא אמר רבא קפנדריא כשמה ורב" חנא בר אדא משמיה דרב ממא בויה דרב מרי אמר 
כמאן דאמר אינש אדמקיפנא אדרי איעול בהא אמר רב נחמן אמר רבה בר אבוה *הנכנם לבית 
הכנסת על מנת שלא לעשותו קפנדריא מותר לעשותו קפנדריא רבי אבהו אמר <אם היה שביל 
מעיקרו מותר אמר ר' חלבו אמר רב הונא יהנכנם לבית הכנסת להתפלל מותר != לעשותו קפנדריא 
שנאמר 5 ובבא עם הארץ לפני ה' במועדים וגו': ורקיקה מקל וחומר: אמר רב ביבי אמר ר' יהושע 
בן לי יכל הרוקק בהר הבית בזמן הזה כאילו רוקק בבת ענו שנאמר והיה עיני ולבי שם כל 
הימים אמר רבא רקיקה בבית הכנסת שריא מידי דהוה אמנעל מה מנעל בהר הבית אסור בבית 
הכנסת מותר אף רקיקה בהר הבית הוא דאסור בבית הכנסת שרי אמר ליה רב פפא לרבא ואמרי 
לה רבינא לרבא ואמרי לה רב אדא בר מתנא לרבא אדיליף ממנעל נילף מקפנדריא אמר ליה תנא 
יליף ממנעל ואת אמרת מקפנדריא מאי היא דתניא לא יכנם אדם להר הבית לא במקלו שבידו ולא 
במנעלו שברגלו ולא במעות הצרורים לו בסדינו ובפונדתו מופשלת לאחוריו ולא יעשנה קפנדריא 
ורקיקה מקל וחומר ממנעל ומה מנעל שאין בו דרך בזיון = אמרה תורה > של נעליך מעל רגליך רקיקה 


שהיא דרך ביון 


לא כל שכן רבי יוסי בר יהודה אומר אינו צריך הרי הוא אומר 0כי אין לבא אל 


שער המלך בלבוש שק והלא דברים קל וחומר ומה שק שאו מאום לפני" בשר ודם כך רקיקה שהיא 
מאוסה לפני" מלך מלכי המלכים לא כל שכן אמר ליה אנא הכי קאמינא נימא הכא לחומרא והכא לחומרא 


ואימא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פמיד כז:, 3) 5ס כו 
ג) סס ולעיל כס. [נכורות 
מד:], ל) [עי' תוספות ב"ק 
לח. ד" 606], ס) [פעיל נם. 
סנסדלין עכ.], ו) מגינס. כט. 
ע"ם, ז)[פוספפ b‏ פ"ו], 
ופי קום' "מ כו...ל?ה 
נסר ופוק' פססיס ז. ד"ה 
כסר], מ) [עי' תוספות מגיגה 
ד: ד"ס כי תנולו], י) שמות ל 
טז. 


eg 
נליון הש"ס‎ 


גמ' אל תקרי אדם. ע" 
יכמות ס"5 ע"6 תוס' ד"ס 
וסין: 


הגהות הגר"א 


[א] שם סנכנ נבסכ"ג 
לסתפלל מוסר. | נ"ב גירסת 
סלי"ף מצוה וכן סר"ם 
כמגינס: [ב] רש"י ד"ה כל 
המיסך כו' אלמא אין כו'. 
נ"3 ול"ע למס 5 פירט כמ"ם 
בתמיד למימרל דל כו': 


ליקוטי רשיי 


[נדפס בסוף המסכת] 


הגהות וציונים 


5] [עי' בערוך ערך אסטמא 
ועי' עוד במוסף הערוך ערך 
שן ו' שפירש השתנה מלשון 
את שיניהם מלכים ב יח] 
(גליון): 3] [בערוך ערך כפן 
פירש הדברים אלו על דרך 
מוסר יפה ע"ש] (גליון): 
ג] בכת"י דלמא יתבי ביה 
אינשי דלאו אורח ארעא 
(וגירסא ישרה היא כי לפי 
גירסתינו איסור יש בדבר 
ולאו משום אורח ארעא 
בלבד, שפ"ח): 7] רומאה 
(כל הדפו"י ובכת"י, ונשתנה 
מן הצנזור, דק"ס) ועיין 
בהגהות הגרא"מ הורויץ: 
ס] לפי גירסתינו | משמע 
דפליגי, דלרבא היא מלה 
בלשון רומי שפירושה "קיצור 
דרך" (הגהות הגר"י לנדא, 
ברכת ראש ע"פ הערוך עוך 
קפנדר) ולרב חנא היא מלה 
המחוברת | משתי מילים 
בארמית, ‏ אולם | בכת"י 
הגירסא אמר רב חנא וכו' 
וכתב הדק"ס (אות י) שהיא 
הגי' האמיתית דלא פליגי 
אהדדי דרב חנא בא לפרש 
המשמעות וכ"ה במגילה כט 
ע"א עיי"ש, וכן פירש במנחם 
משיב נפש עיי"ש, ועיין 
גליוני הש"ס: ו]ומה שק 
שאינו מאוס, ולפני בשר ודם 
כך [וכלה בדפו"ר], רקיקה 
שהיא מאוסה, ולפני מלך 
מלכי המלכים הקב"ה לא 
כ"ש (שפתי חכמים, ועיין הג' 
בן ארי', מנחם משיב נפש): 
]] כדאיתא מועד קטן כח ע"א 
מיתת | צדיקים | מכפרת: 
ק] כשמה. כמשמעה פירוש 
שמה קפנדריא טריי"א בלע"ז 
(הילוך אלכסון) והס"ד, 
ומה"ד אדמקיפנא וכו' אדרי 
שורות, ‏ הס"ד, | ומה"ד 
מעיקרא (מנחם משיב נפש 
עיי"ש): 


לעוי רש"י 


אציי"ר. פירוק פיסוס (כ"ם 
כליס פי"ג מ"ד ועיין רמכ"ס 
עס). מושי"ר. פירום (סטפעל 
(סוסטע"ן). טבחי"א. פילום 
מנסולת (כס"י מונין דף ג 
ע"ס), | סמעי סלנוק כפי 
הנעת (ערוך ערך כרכשתס 6' 
ועיין כמנ"ס סמיטס פ"ו 
סע"ז). טרי"א. | פילום 
קפנדרי6, | סכיל סמק5ר לת 
סדלן, (מוסף סעכון עכן 
קפנדר ועיין רס"י מגילס דף 
כט ע"b‏ ד"ס 6דמקיפנס): 


נַפשְׂתֵיכֶם: (שמתל,טון = ש וַיִקְרָא אַבְּרְהֶם שם הַמַקוֹם הַהוּא יי יִרְאֶה אַשָר יְאָמַר הַיוֹם בָּהַר יי יִרְאָה: |בואשתכב ידן = פ) וּבְבוֹא עם הָאֶרֶץ לפָּנִי יי במועדים הַבָּא דֶרְ שער צפון לְהִשְׁתַּחַֹת יצא דָרָךְּ שער נָגב וְהַבָּא רֶרְד שער נָנֶב יצא דָרֶךְ 
שער צָפוֹנָה לא ישוב רָרְָ שער אֲשֶׁר בְּא בו כִּ נְחוֹ יְצָא: וחקל מ ט} = צ)וַ'אמָר יי אַלִיו שְׁמַעְתִּי אֶת תִּפַלְְְּואֶת תְּחנְָּ אֲשֶׁר הַתְחננְתָּה לפָנֵי הקדשתִי אֶת הַבַּיִת הַוָה אֲשֶׁר בְּנְתָה לֶשוּם שָמִי שָׁם עד עַלֶם וְהיּ עיני ולי שָם 
בָּל הַיָמִים: [מלכפ א ט, גן | ק)נאמַר אל תִּקֶרב הָלם של נְעֲלֶףְּ מַעֵל גל כִּי הַמָקוֹם אֲשֶׁר אַתָּה עוֹמַד עֲלָיו אַדְמַת קדֶש הוא: (שמת ג, ה | ר)ובוֹא עד לְפְנֵי שער הַמֶלְךּ כִּי אִין לְבוֹא אֶל שער הַמַלְךְ בבוש שָׂק: |אפחר ד, בן 


הרואה פרק תשיעי 


ברייתא נוספת של בן עזאי, בענייני שמירת בריאות הגוף: 
תִּנְיָא בברייתא, בֶּן עזאי אומָר, על כָּל מִשָכָּב שָכָב, חוץ מן 
הקרקע. מפני שהשכיבה על הקרקע כשאין מחצלת או מצע חוצץ 
מתחתיו, רעה היא לאדם*. וכן על כָּל מוֹשׁב שב, חוץ מן הַקּוֹרָה, 
שמא תיפול ממנה ותינזקי. 


מימרא של שמואל בענין שמירת הבריאות: 
אָמר שְׁמוּאַל, שִִנֶה בְּעָמוד השחר, מועילה לגוף פְּאִסְטְמָא 
לְפרְזְלָא - כמו שמועיל ציפוי של ברזל חזק על הברזל החלש כדי 
לחזקוי. וכן יצִיאָה לנקביו בְּעמּוּד הַשַחֶר, מועילה לגוף כְּאִפְטְמָא 
לְפַרְזְלָא. 


עצות שאמר בר קפרא: 

בר קְִפַּרָא הוה מִזַבַּן מילי בְּדִינְרִי - היה מוכר עצות טובות תמורת 
דינריםי. עצה אחת היה אומר, עד דְכַפנַת, אֲכוֹל - בעודך רעב, אכול, 
ואל תתמהמה עד שתעבור ממך תאוות האכילה כי אז אין המאכל 
מועיל". עצה שניה, עד דִּצַחַית, שָתִי - בעודך צמא, שתה, ואל 
תתמהמה עד שתעבור ממך תאוות השתיה. עצה שלישית, עַד דְּרְתְחַא 
קדרף, שפוף - משל הוא, בעוד קדירתך רותחת, שפוך את התבשיל 
מתוכה אל הקערה, ואל תתמהמה עד שתתקרר. וכוונתו לומר, 
כשתרגיש צורך ליפנות, אל תשהה את הרעי בגוף, אלא תפנה מידי. 
ועצה רביעית, קִרְנָא קְרְיא בְּרוֹמִי - כשתשמע קול תקיעת קרן בעיר 
רומי, שהוא סימן שעושים אלו שמחפשים לקנות תאנים כדי להוליכן 
למקום אחר, בַר מִזִבִּין תּאָנִי, תּאָנִי דאַבוף וזַפִּין - אס אתה בנו 
של מוכר תאנים ואביך אינו נמצא בבית, היזהר למכור את תאני אביך 
כעת, בעוד שיש להן תובעים, ואל תחכה עד שישוב אביך, כי בינתיים 
ילכו הקונים לדרכם ולא ימצא אביך למי למוכרן'. 


א. ערוך (עלך ע3 - סנקעון). וכתב בשם גאון, שלא נתפרש מה רעה יש בזה. ובספר 
בניהו (סטלס, ד"ס על כל מפכנ) ביאר את כוונת בן עזאי, שלשכב על עצים ואבנים שאינם 
במישור, או על מיטה מקולקלת, הוא טוב יותר מאשר לשכב על הארץ, מפני שבשנתו 
ימשוך גופו לחות מן הארץ וינזק. וכן כתב בהגהות יעב"ץ (ד"ס מון) שהוא מחשש 
צינה. ראה בילקוט ביאורים כיצד מתיישבים דברי בן עזאי עם דברי המשנה באבות 
(פ"ו מ"ד) 'ועל הארץ תישן.. 

ב. בספר בניהו (סקנס, ד"ס על כל מוסנ) ביאר, שיש גגות שאינם עשויים להשתמש עליהם, 
אלא רק להגן מפני המטר והקור והשמש, ולכן עושים את קורות הגג דקות. וכוונת 


והלחות במשך הזמן, ואם ישב עליהן ישברו ויפול עמהן. אבל באמרי נועם (ד"ס ע0 
ביאר את כוונת בן עזאי, שלא ישב או ילך על קורה, אפילו רחבה הרבה, אם היא 
מונחת גבוה מן הארץ, כי יבוא פחד בלבו מחמת גובהה, ותיכף שבא לו שום פחד 
מתחיל השטן לקטרג. 

ג. הערוך (ענן פסטמס) פירש את לשון הגמרא 'כאסטמא לפרזלא', כמו ציפוי של ברזל 
חזק שעושים על פי קרדומות של ברזל וכיוצא בזה כדי שיהיו חדים וחזקים. וכן 
נראית כוונת רש"י (ל"ס כס6סעמ6). ומה שאמרו באבות (פ"ג מ"י) על שינה של שחרית 
שהיא מוציאה את האדם מן העולם, כתב הערוך בשם רב האי גאון שהכוונה דווקא 
כשרגיל להימשך בשינה לאחר עמוד השחר, לפי שהשינה בעת ההיא נעימה מאוד, 
אבל בעמוד השחר עצמו מותר. 

אולם במוסף הערוך (עלך טן - ספפרון) ביאר, ש'שינה' פירושו 'השתנה', כלשון המקרא 
(מנכיס נ' ית מ) 'את שיניהם' [ראה תרגום יונתן שם, שתירגם 'מימי רגליהון'. אך רשיי 
(טס) פירש את הפסוק באופן אחר]. 

ר. שהיה ממשיל משלים ללמד מוסר ודרך ארץ ודרכי הנהגת העולם, ונוטל על זה 
שכר. אוצר הגאונים (ד"ס מיני). והגמרא מקדימה ואומרת דבר זה, כדי להשמיענו שאף 
על פי שאין הרב רשאי ליטול שכר על לימוד התורה [כמבואר בנדרים (8.)], מותר לו 
לקחת שכר על דברים אלו, שהם דברי חכמה בעלמא. עיון יעקב (על עין יעקנ, ד"ס ככ 
קפר6). ומעין זה כתב באמרי נועם (ל"ס סוי). וראה שם ביאור נוסף. 

ה. רש"י (ד"ס 6דכפנס). וכתב בשפתי חכמים (ככע"י קס), אולי כוונת רש"י שאינו מועיל 
כל צרכו. 

ו. רש"י (ד"ס עד לרתת). אבל הרס"ג (ד"ס 5לרת69) פירש, עד שדעתך מצויה עמך באר 
את הטעם [ונראית כוונתו, אם חידשת הלכה, באר מיד את טעמה, שמא תשכחנו לאחר 
מכן]. 

באמרי נועם (ד"ס 6דכפנפ) כתב [ויסודו כנראה בדברי הערוך (ענן כפן) שכתב כעין זה 
בשם גאון], שהעצה הראשונה לאכול בעודך רעב, היינו כשם שהרעב יש לו תאוה 
לאכול ונהנה ממאכלו, ואם יתעכב הרבה מלאכול ובפרט אם ידחה אכילתו למחר 
יחלש גופו ולא יוכל לאכול הרבה, כך בענייני העולם הבא, כשיש לך חשק עסוק 
בתורה, ואל תאמר אלך עתה לישון ואשכים באשמורת הבוקר ללמוד, שמא לא יהיה 
לך חשק למחר ללמוד. והעצה השניה לשתות בהיותך צמא, מדובר במצוות, שאם יש 
לך חשק לעשותן כעת אל תאמר אעשה אותן מחר. והעצה השלישית לשפוך קדירתך 


ברכות 


הגמרא מביאה מימרא בענין הסתכלות במי שנפנה: 

אָמר ?הו אַבַּיִי לְרַבָּנָן [-לתלמידים שלפנים, פִּי עִיילָיתוּ בְּשָבִילִי 
דְּמַחוזָא לְמִיפק בִּיהּ בְּחַקְלָא - כאשר תיכנסו לשבילים הקטנים של 
העיר מחוזא, לצאת דרכם אל השדות שמחוץ לעיר, לא תֶחַזוּ לא 
לְהַך נִיסָא ולא להף גִיסָא - אל תביטו לא לצד זה ולא לצד זה 
של השביל, דִלְמָא יתָבִי [אִיזְנָשִי" וְלָאו אורח אַרְעָא לְאַסְתִּכולִי 
בְּהוּ - שמא יושבים שם אנשים ליפנות, ואינו מדרך ארץ להסתכל 
בהם כשנפנים. 


סב: [א] 


הגמרא מביאה מעשה, ובו מבואר שאין לדבר בבית הכסא: 
רב חַפְרָא עָל [-נכנס] לְבֵּית הַפְּסָא לעשות צרכיו. אֶתָא [-בא] רְבִּי 
אַבָּא ונְחר ליה אַבְּבֵּא - השמיע קול שיעול" בעומדו אצל הפתח, 
לתת סימן למי שבפנים. שכן היו נוהגים, כשרוצה אדם להיכנס לבית 
הכסא ואינו יודע אם המקום פנוי, הרי הוא משתעל אצל הפתח, ואם 
נמצא אחר בפנים היה אף הוא משמיע קול שיעול כדי להודיעו שהוא 
שם'. אבל רב ספרא לא השתעל חזרה כנהוג, אלא אֶמר ליה לרבי 
אבא, לְיעוּל מַר - יבוא אדוני. אבל רבי אבא נמנע מלהיכנס כל זמן 


הכסא, אָמַר ליה רבי אבא, עד הַשִׁתְּא לא עִיִילֶתּ לְשָעִיר וְגְמַרְתּ 
ל מילי דְּשָעִיר - עדיין לא נכנסת לארצם של בני שעיר הרומאים", 
וכבר למדת לעשות כמעשיהם שאינם צנועים בבית הכסא. לאו הַכִי 
תִּנן - וכי לא כך שנינו במשנה (פמיד כו.), מְדוּרָה - היסק גדול של 
אש הָיִתָה שם - במחילה שבהר הבית", וּבִית הַכְּפַּא של כָּבוד 
היה שם באותה מחילה, שכהנים נפנים בו ולאחר מכן טובלים בבית 
הטבילה שהיה שם, ומתחממים כנגד המדורה שלא יצטננו'י. וְזֶה הָיָה 
כְבוֹדוֹ - וזה הטעם שהיה נקרא בית הכסא 'של כבוד', שאם מצאו 


בעודה חמה, היא משל לענין העושר. כמו קדירה רותחת העולה על שפתה ונשפכת 
לחוץ, שכל מה שיקח בעליה מתוכה לא יחסר לו בזה כלום כי אם לא היה לוקחו 
היה נשפך לארץ, כך העושר, כל זמן שהוא בידך עשה בו צדקה וחסד, ואין לך הפסד 
ממון בזה, כי אם תעלים עיניך מן העניים ממילא לא יתקיים הממון בידך. 

ובמאמר לר"א בן הרמב"ם (נדפס נפסינם עין יעקט) גרס, 'אי כפנת אכול, אי צחית שתה' 
וכו', ופירש, שלא יאכל אדם עד שירעב, ולא ישתה עד שיצמא, וכשיצמא לא יאחר 
לשתות, ולא יאחר ליפנות מעת שנתעכל המזון במעיו. ביאורים נוספים ראה בבן יהוידע 
ובאמרי נועם (ד"ס 6דכפנת) ובחידושי המלבי"ם (ד"ס כל). 

ז. על פי רש"י (ד"ס ככ). אבל הערוך (עלן קקן - סלסטון) פירש, שברומי היו רגילים 
לתקוע בקרן ולהכריז כך, אם אומנותו של אביך למכור תאנים, מכור גם אתה תאנים 
כמוהו ואל תשנה מאומנותו, כי כן טוב לך. ובאמרי נועם (ל"ס כר) פירש, אם אין אתה 
יודע ללמד תורה משלך, תאמר התורה ששמעת מאביך, שכן מצינו בגמרא לעיל (ט.) 
שנקראה התורה 'תאנה', שנאמר (מקני כו יש נוצר תאנה יאכל פריה'. ביאור נוסף ראה 
בבן יהוידע (ד"ס פדכפנית). 

ח. הגהות וציונים. ראה דקדוקי סופרים (פות כ - סר)טון) שהביא ראיה לגירסא זו ממה 
שהגמרא סומכת למעשה זה את המעשה עם רב ספרא, הבא לומר גם כן [לדעת חלק 
מהמפרשים, כמבואר בהערות להלן] שאין זו דרך ארץ להביט במי שנפנה. וכן הוכיח 
בשפתי חכמים (ד"ס דילמ6) שיש לגרוס 'אינשי' דווקא, כי לפי הגירסא נשי' קשה, הלא 
האיסור להסתכל בהן אינו רק ממידת דרך ארץ, אלא איסור גמור הוא. וביפה תלמוד 
(ל"ס (8) יישב את הגירסא שלפנינו 'נשי', שאין איסור בהבטה זו כיון שהיא ראיה 
חטופה בלבד [שאם יבחין באשה יסלק עיניו ממנה], ואינם מכירים אותן וגם לא 
מתכוונים ליהנות, אלא שדרך ארץ לחכמים להימנע גם מזה. וכן כתב במעון הברכות 
(ד"ס ול6ו). 

ט. כך ביאורו על פי הלע"ז שברש"י (ד"ס נפכ). אבל בפירוש הרא"ש (ממיד כז: ד"ס 
נסר) כתב, שהוציא קול מנחיריו. 

י. המפרש בתמיד (מ: ל"ס ככ ספל6), ומעין זה כתב בפירוש הרא"ש (טס ד"ס 6"ל כני 
3). 

וא. רבינו גרשום (פס ד"ס 2"6), ואור זרוע (טסרם ק"ם וספלס סי קנז) בשם רבינו חננאל. 
וכן דייק המהרש"א (שס ד"ס 6" מלשון המפרש בתמיד (פס). וכתב בפירוש הרא"ש 
(סו5ת עוז וסדר, טס ד" 6"ל כני נ), שכוונת הגמרא לארץ ישראל, ורבי אבא אמר לרב 
ספרא הרי אתה דר בבבל, שהיא מקום הפרסיים הצנועים בבית הכסא, כמבואר בגמרא 
לעיל (פ:), ועדיין לא באת לארץ ישראל שהיא מקום בני שעיר הרומאים שאינם צנועים. 
ביאורים נוספים ראה בבאר שבע (מיד עס ד"ס פמר (יס) ובמהרש"א (Eס).‏ 

יב. ראה במפרש בתמיד (כו. ד"ס תתת) היכן היתה מחילה זו. 

וג. כמו ששנינו ביומא (כק.) 'זה הכלל היה במקדש כל המיסך את רגליו [-נפנה לנקביו 
גדולים] טעון טבילה'. רש"י (ד"ס עלולס). 

המפרש בתמיד (כו. ד"ס ומדוכס) והרע"ב (מלות 5פ"5 מ) כתבו, שכוונת המשנה שהיתה 
מדורה במחילה סמוך לבית הטבילה. אבל הראב"ד (פמיד עס ד"ס (כות) כתב, שכוונת 
המשנה למדורה שהיתה בבית המוקד שבעזרה. 


עין משפט 
נר מצוה 
פה א ב [יפ' נרמנ"ס]: 
ג מיי' סי" מסל' תפנה סלכס 
י קמג עסין יט טוס"ע פו"ס 
סי" קנ סעיף ס: 
פ\ ד פיי" פ"ז מסנכות בית 
סכפירס סנכס 1 סמג עסין 
קסד: 
פז ה מיי' עס ס(כס 3: 


תורה אור השלם 
א) מַאֲשֶׁר יְקרְתּ = בְעני 
ְִבּרְת וָּנִ אַהַבְיך ואת 
אֶרֶם תִּחְתִּיך וּלְאָמִים תַּחַת 
נָש: (ישעיה מג, דן 
ב) הַנָה הַיוּם הַזֶה רְאוּ ינ 
אֶת אֲשֶׁר נתְנ יי היום בְיָדִי 
ּמְעְרָה וְאָמַר להרְנף וַתָּחֶם 
לי וָאמַר לא אֶשָלַח יָדֵי 
בַּאדנִי כִּי ששח יי הוא: 
| שמואל א כד, י] 
ג ויבא אֶל גְדְרוֹת הצאן על 
הַרָרָךּ וְשֶׁם מְערָה ובא 
שאוּל לְהֶסך אֶת רַנְלי ודוד 
יי בְִּרְְּתִי הַמְעֲרָה 
ישְבִים: [שמואל א בד, ג] 
ד) וַֹאמְרוּ אַנְשׁי דָוד אֵלֶיו 
ֲנָה הַוֹם אֲשֶׁר אֲמַר וי 
אל הנה אֲגֹכֵי נֹתַן אֶת 
אב בְּהֵ עשת לו 
כּאַשָר יטב בְּעינְוקָם דָוְד 
וכרֹת אֶת כְּנף הַמְעיל אֲשֶׁר 
לְשָאוּל בֵּלְט: |שמואל א כד, ד| 
ה) וְהַמִלָד רוד זקן בָּא 
בּיָמִים ויִכֶסָהו בַּבְנְדִים ולא 
יחם לז: [מלכים א א, א] 
ו וְעתָּה ישמע נָא אַדנִי 
הַמָלָ את דְבְרֵי עבְדוּ אַם יי 
היה בי יַח מִנְחָה וְאָם 
ְִּ הָאֶרֶם אֲרוּרִים הֵם לִפְנִי 
יי בי רְשוּנִי היוֹם מַהִסְתַפַח 
בְנחלת י לאמר לד עבר 
אֲלהִים אַחָרִים: 
[שמואל א כו, יט] 
זכִי תשָא אֶת ראש בְּני 
ישְרְאל ‏ לפְקְדִיהֶם ‏ וְנתְנ 
איש כּפַר נָפְשּ ליי בְּפקד 
אתֶם ולא הָיָה בָהֶם גָגֶף 
בְּפָקד אֹתָם: |שמות ל, יב| 
ח) ועמד שָמָן על יִשְׂרָאֵל 
ַסָת אֶת דָוִיד לְמָנוּת אֶת 
ִשְׂרָאָל: [דברי הימים א כא, א] 
ש)וֹסָף אף ַ לַחֲרוֹת 
בְּיִשרָאֵל ויָסֶת אֶת דָור כָּהֶם 
לָאמֹר לף מְנָה אֶת יִשְׂרָאֵל 
וְאֶת יְהוּדָה: [שמואל ב כד, א] 
Cמתן‏ ײַ דָבֶר בְִּשְרָאֵל 
מַהַבֹּקָר ועד עַת מועד וַיָמַת 
מ הָעם מרֶן עד ְאַר שָׁבַע 
שְׁבְעִים אֶלֶף אִישׁ: 
[שמואל ב כד, טו] 
כו שלח | יָדוֹ | הַמַלְאָךְ 
ְרוּשָׁלִַם לְשַׁחֲתָּ וְִחָם יי 
אֶל הָרָעָה וַֹאמֶר לַמַלְאָךְ 
הַמַשְׁחִית בָּעֶם רֵב עַתָּה 
הֶרְף יָדֶךְ וּמִלְאַך יי הָיָה עם 
גֶן הָאָרוְָה הַַבָסי: 
|[ שמואל ב כר, טון 
ל ושְׁכַח הָאֶלְהִים. מַלְאָךְ 
לִירוּשָלִיִם | | לְהַשְׁחִיתָהּ 
כְהַשָחִית רְאֶה יי וַנְחָם על 
הְרָעָה | וֹאמֶר לִמַלְאָךְ 
הַמַשְׁחִית רב עתָּה הָרף יד 
ּמלְאך יי עמד עם גרן אנ 
הַיְבוּסִי: |דגרי הימים א כא, טון 
מ) ויֹּאמָר יעב פּאַשָר רְאָם 
מַחָנָה אֶלהִים זֶה וַיִקְרָא שם 
הַמָקוֹם הַהוּא מַחֲנָיִם: 
[בראשית לב, ב| 
סוֹאמַר אַבְרְהֶם אֶלהִים 
ְאָה לו הַשֶה לָעָלָה בָּנִי 
ֵלָכוּ שְׁנֵיהֶם יַחָָ: 
[בראשית כב, ח] 
ס ולְקְתָּ | אֶת | כָּסֶף 
הַבְּפְרִים מַאֶת בְּנִי יִשְׂרָאֵל 
ְנְתַתָּ אתו על עֲבֹרַת אהָל 
מועד וְהָיָה לִבָנִי יִשְׂרָאֵל 
לְָֹן לפָנִי ‏ לְַפַר על 


פב: 


על כל מושב שב חוץ מן הקורה. סמל תפוכ: כאסטמא לפרולא. 
פיי"ר כנעז סמועיל לכרזל, כך מועיל לגוף: יציאה. נספנות: אדכפנת 
אכול. סס מטס מענור ממך תפות סמלכל וסין סמסכל מועיל: 
עד דרתחא קדרך שפוך. קולס עפנטגן. מקל סול זס, כסלסס ככיך 


ענקכיך ספוך וכ תסס פותס: 
קרנא קריא ברומי. ס pקמע‏ 
קול קכן כרומי, סו סימן למכקטי 
תניס לקנות ולסוליך למקוס לתכ: 
בר מזבין תאני תאני דאבוך זבין. 
קס 6ין קניך כנית סוסל 6תס כו 
(מכור סקמו כעוד סיק תוכעיס: 
בשבילי. סניל | קטן פונס כו 
לקלות: נחר ליה אבבא. לידע פס 
יס סקס 6דס. נסר טוסי"ר כנע:: 
אמר ליה. כ' 525 305 ספכ6: 
עד כאן לא עיילת לשעיר. ססינן 
נטעין כנית סכס: וגמרת לך 
מילי דשעיר. ססינך 5וע: לאו 
הכי תנן. כמסכת סמיד: מדורה 
היתה שם, כעזרס, סיסק גדול טג 
6ול לסתסמס עס סכהניס סמסיכיס 
כגניסס ככית | סכס טעגלילין 
טכילס, כדתגן בעסכת יומb‏ (ד' כפ.) 
כל סמיסך != כגליו טעון טכילס: 
ובית הכסא של כבוד. 5295 פיץ 
מספכיס כנית סכסס, = ות מכת 
ליעול מכ: והוא סבר. לכ ספל 
ססר כומר מיעול מר, סכר מסוכן 
סול כעמוד ססוזל פס ישו ללסוכיו 
ויסזול סעמוד: הדרוקן. כרסו 35ס: 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


תניא בן עזאי אומר על כל משכב שכב חוץ 
מן הקרקע על כל מושב שב חוץ מן הקורה. 
אמר שמואל שינה* בעמוד השחר כאסטמא 
לפרזלא יציאה בעמוד השחר כאסטמא 
לפרזלא. בר קפרא הוה מזבן מילי בדינרי 
עד" דכפנת אכול עד דצחית שתי עד דרתחא 
קדרך שפוך קרנא קריא ברומי בר מובין 
תאני תאני דאבוך זבין. אמר להו אביי לרבנן 
כי עייליתו בשבילי דמחא למיפק ביה 
בחקלא לא תחזו לא להך גיסא ולא להך 
גיסא דלמא יתבי נשי= ולאו אורח ארעא 
לאסתכולי בהו. % רב ספרא על לבית הכסא 
אתא רבי אבא נחר ליה אבבא אמר ליה 
ליעול מר בתר דנפק אמר ליה עד השתא 
לא עיילת לשעיר וגמרת לך מילי דשעיר 
לאו הכי תנן * מדורה היתה שם ובית הכסא 
של כבוד וזה היה כבודו מצאו נעול בידוע ץ 
שיש שם אדם מצאו פתוח בידוע שאין שם 
אדם אלמא לאו אורח ארעא הוא והוא סבר 
מסוכן הוא > דתניא רבן שמעון בן גמליאל 
אומר עמוד החוזר מביא את האדם לידי 


דרקונא. (תס: שמטיה לכרכשיה. תלמולת עסרעי יו כו, 
סקורין טנמי: ואמר להרנך ותחס עליך. דוד מכ כטלוכ כן 
3פתו מן סמעכס קנכנס בס (פנות וכרת דוד ₪6 כנף מעיפו, 
ומר נסכגך סקנ"ס סתיכ לי כסכגך: התורה אמרה וכו'. 6ס 


במסמרת ימ סגנב וגו' (סמות 
כנ). וככר פיכקנוסו למענס כמעקס 
דר' סינ (לי ₪.): צניעות שראיתי 
בך. קנכנס כמערס כקניל סלנע, 
וסף סס נסג כניעות כדמפרם ומזיכ: 
שסכך רגליו. ככגליו כסוכס: שיש 
בו ליפרע כמה. סיט כמיתתו כדי 
נכפר על כמס עווות": ובהשחית 
ראה ה' וינחם. מקכ סוק כקותה 
פרסס נדכרי סימיס: כסף כפורים 
ראה. סנסן כענין | כלטון | ענ 
יסרנ (מסכן, וסו כפר ענ מנין 
זס, ססרי לזכלון נתן כדכתיכ" וסיס 
לכי יפר לוככון לכפכ, ועכטיו 
סולרכו | כפכתו: כשמה. כמעמעה 
פירום | פמס": אדמקיפנא אדרי 
איעול בהא. כעוד טקני מקיף כל 
קולות סכתיס סננו פכנס כפן נק5ר 


דרכי: | אדרי. טוכות: קפנדריא. 
טריי"ל ‏ כנעז: מעיקרא. קודס 
סנננס ענו כית סכנסת: נילף 
מקפנדריא, | נפיסוכ, ‏ דתץן 
כמסכת מגילס (די כפ) שי עוסין 
נית ‏ סכנסת | קפנלכיק: תנא 


יליף. כקיקס ממנעל: פונדתו. 
6זול | סלול | טנוסנין | כו מעות: 
וסימס 


שמואל סבא חתניה דרבי חנינא משמיה דרבי חנינא משעת שחיטת התמיד עד שעת זריקתו רבי 
יוחנן אמר עד חצות ממש: ?ואמר למלאך המשחית בעם רב אמר רבי אלעזר אמר ליה הקב"ה 
למלאך טול לי רב שבהם שיש בו ליפרע מהם כמה חובות באותה שעה מת אבישי בן צרויה 
ששקול כרובה של סנהדרין: > ובהשחית ראה ה' וינחם מאי ראה אמר רב ראה יעקב אביו דכתיב 
= ואמר יעקב כאשר ראם ושמואל אמר אפרו של יצחק ראה שנאמר אלהים יראה לו השה רבי 
יצחק נפחא אמר כסף כפורים ראה שנאמר 5 ולקחת את כסף הכפורים מאת בני ישראל וו רבי 
יוחנן אמר בית המקדש ראה דכתיב בהר ה' יראה פליגי בה ר' יעקב בר אידי ורבי שמואל בר 
נחמני חד אמר כסף הכפורים ראה וחד אמר בית המקדש ראה ומסתברא כמאן דאמר בית המקדש 
ראה שנאמר ?אשר יאמר היום בהר ה' יראה: לא יכנם אדם להר הבית במקלו וכו': ימאי 
קפנדריא אמר רבא קפנדריא כשמה ורב" חנא בר אדא משמיה דרב סמא בריה דרב מרי אמר 
כמאן דאמר אינש אדמקיפנא אדרי איעול בהא אמר רב נחמן אמר רכה בר אבוה *הנכנם לבית 
הכנסת על מנת שלא לעשותו קפנדריא מותר לעשותו קפנדריא רבי אבהו אמר :אם היה שביל 
מעיקרו מותר אמר ר' חלבו אמר רב הונא יהנכנם לבית הכנסת להתפלל מותר != לעשותו קפנדריא 
שנאמר 5 ובבא עם הארץ לפני ה' במועדים וגו': ורקיקה מקל וחומר: אמר רב ביבי אמר ר' יהושע 
בן לי יכל הרוקק בהר הבית בזמן הזה כאילו רוקק בבת עינו שנאמר והיה עיני ולבי שם כל 
הימים אמר רבא רקיקה בבית הכנסת שריא מידי דהוה אמנעל מה מנעל בהר הבית אסור בבית 
הכנסת מותר אף רקיקה בהר הבית הוא דאסור בבית הכנסת שרי אמר ליה רב פפא לרבא ואמרי 
לה רבינא לרבא ואמרי לה רב אדא בר מתנא לרבא אדיליף ממנעל נילף מקפנדריא אמר ליה תנא 
יליף ממנעל ואת אמרת מקפנדריא מאי היא דתניא לא יכנם אדם להר הבית לא במקלו שבידו ולא 
במנעלו שברגלו "ולא במעות הצרורים לו בסדינו ובפונדתו מופשלת לאחוריו ולא יעשנה קפנדריא 
ורקיקה מקל וחומר ממנעל ומה מנעל שאין בו דרך בזיון *אמרה תורה > של נעליך מעל רגליך רקיקה 
שהיא דרך בזיון לא כל שכן רבי סי בר יהודה אומר אינו צריך הרי הוא אומר "כי אין לבא אל 
שער המלך בלבוש שק והלא דברים קל וחומר ומה שק שאו מאום לפני" בשר ודם כך רקיקה שהיא 
מאוסה לפני" מלך מלכי המלכים לא כל שכן אמר ליה אנא הכי קאמינא נימא הכא לחומרא והכא לחומרא 


ואימא 


ומאי היא 4 פי 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פמיד כז:, 3) 5ס כו 
ג) סס ולעיל כס. [ככוכות 
מד:], ל) [עי' תוספות ב"ק 
לח. ד" 606], ס) [פעיל נם. 
סנסדלין עכ.], ו) מגינס. כט. 
ע"ם, ז)[פוספפ b‏ פ"ו], 
ופי קום' "מ כו...ל?ה 
נסר ופוק' פססיס ז. ד"ה 
כסר], מ) [עי' תוספות מגיגה 
ד: ד"ס כי תנולו], י) שמות ל 
טז. 


eg 
נליון הש"ס‎ 


גמ' אל תקרי אדם. ע" 
יכמות ס"5 ע"6 תוס' ד"ס 
וסין: 


הגהות הגר"א 


[א] שם סנכנ נבסכ"ג 
לסתפלל מוסר. | נ"ב גירסת 
סלי"ף מצוה וכן סר"ם 
כמגינס: [ב] רש"י ד"ה כל 
המיסך כו' אלמא אין כו'. 
כ"כ פ"ע למס 5 פירט כמ"ם 
בתמיד למימרל דל כו': 


הגהות וציונים 


] [עי' בערוך ערך אסטמא 
ועי' עוד במוסף הערוך ערך 
שן ו' שפירש השתנה מלשון 
את שיניהם מלכים ב יח] 
(גליון): 3] [בערוך ערך כפן 
פירש הדברים אלו על דרך 
מוסר יפה ע"ש] (גליון): 
ג] בכת"י דלמא יתבי ביה 
אינשי דלאו אורח ארעא 
(וגירסא ישרה היא כי לפי 
גירסתינו איסור יש בדבר 
ולאו משום אורח ארעא 
בלבד, שפ"ח): ל] רומאה 
(כל הדפו"י ובכת"י, ונשתנה 
מן הצנזור, דק"ס) ועיין 
בהגהות הגרא"מ הורויץ: 
גירסתינו | משמע 
דפליגי, דלרבא:. היא מלה 
בלשון רומי שפירושה "קיצור 
הרך" (הגהות הגר"י לנדא; 
ברכת ראש ע"פ הערוך ערך 
קפנדר) ולרב חנא היא מלה 
המחוברת ‏ משתי מילים 
בארמית, ‏ אולם | בכת"י 
הגירסא אמר רב חנא וכו' 
וכתב הדק"ס (אות י) שהיא 
הגי' האמיתית דלא פליגי 
אהדדי דרב חנא בא לפרש 
המשמעות וכ"ה במגילה כט 
ע"א עיי"ש, וכן פירש במנחם 
משיב נפש עיי"ש, ועיין 
גליוני הש"ס: ו]ומה שק 
שאינו מאוס, ולפני בשר ודם 
כך [וכ"ה בדפו"ר], רקיקה 
שהיא מאוסה, ולפני מלך 
מלכי המלכים הקב"ה לא 
כ"ש (שפתי חכמים, ועיין הג' 
בן ארי', מנחם משיב נפש): 
]] כראיתא מועד קטן כח ע"א 
מיתת ‏ צדיקים | מכפרת: 
ק] כשמה. כמשמעה פירוש 
שמה קפנדריא טריי"א בלע"ז 
(הילוך אלכסון) והס"ד, 
ומה"ד אדמקיפנא וכו' אדרי 
שורות,; ‏ הסח \%מח"ד 
מעיקרא (מנחם משיב נפש 
עיי"ש): 


לעו רש"י 


אציי"ר. פירום סיסוס (כ"ע 
כליס פי"ג מ"ד ועיין רמנ"ס 
סס). טושי"ר, פירום (סpפעל‏ 
(סוסטע"ן). טבחי"א. פיכום 
סנמונת (כם"י סול דף ג 
ע"6), | סמעי סננוק נפי 
סטנעת (ערוך ערך כרכpתb‏ 6' 
ועיין כמנ"ס ספיטס פ"ו 
סט"ז). ‏ מרי"א. פילוp‏ 
קפנדרי6, | קניל המקר פת 
סדכן, (מוסף סעכוןך עכן 
קפנדר ועיין רק"י מגינס דף 
כט ע"b‏ ד" סדמקיפנס): 


נַפְשתִיכֶם: (שמות ל,טון = ש וִַקְרָא אַבְרָהֶם שם הַמָקוֹם הַהוּא יי יִרְאֶה אֲשֶׁר יְאָמַר הַיוֹם בְּהַר יי יִרְאֶה: ובואשה כב, דן = פ) וּבְבוֹא עם הָאָרֶץ לִפְנֵי יי בַּמוֹעֲדִים הַבָּא רָרָךְּ שער צפון לְהִשְׁתַּחַוֹת יצא רָרֶךְּ שער נְגֶב וְהַבָּא דָרָּ שער נגָב יִצֹא דָרֶךְ 
שער צָפוֹנָה לא יָשׁוּב דָרְָ השער אֲשֶׁר כָּא בו כִּ נָבְחו יַצָא: [יחקאל מו ט) = צ) ַאמָר יי אלו שְׁמַעְתִּי אֶת תְּפְלָתְְְאֶת תִּחֲנתְךְּ אֲשֶׁר הַתְחַנְַָּה לפנ הִקְרַשְִּׁי אֶת הבית הַזָה אֲשֶׁר בְְּתָה לָשוּם שְׁמִי שָם עד עוֹלֶם וְהָיּ עיני וְלַבִּי שָׁם 
כָּל הַיָמִים: [מלכפ א ט, גן | ק)נאמַר אל תַּקָרֶב הָלם של נְעֲלֶףְּ מַעל רְגְלֶי כִּי הַמָקוֹם אֲשֶׁר אַתָּה עוֹמַד עֲלָיו אַרְמַת קדֶש הוא: [שמת ג, ה | ר)ובוֹא עד לְפְנֵי שער הַמֶלֶךּכִּי אִין לְבוֹא אֶל שער הַמַלְךְ בַלְבוּש שֶׂק: |אפתר ד, בן 


הרואה פרק תשיעי 


נְעוּל - שהדלת שלו נעולה, בְּידוּעַ שיש שֶם אֶדֶם, וימתין מלהיכנס 
עד שיצא אותו אדם משם, ואם מִצאו פתוּה, בָּיָדוּע שָאִין שָׁם אֶדֶם 
ויכול הוא להיכנס". אַלְמָא ?או אורח אַרְעֵא הוּא - מוכח מכאן 


שלא יצטרך לשאול אם יש שם אדם ויצטרך הלה להשיב לול. ואיך 
דיברת אתה בהיותך בבית הכסא ואמרת לי 'ליעול מרילי. 


מבארת הגמרא מדוע רב ספרא דיבר בבית הכסא: 

והוּא - ורב ספרא שאמר לרבי אבא להיכנס, עשה כך מפני שסָכַר 
שרבי אבא מְפוּפָּן הוּא לחלות אם לא יכנס מיד", דְּתֵנְיְא - שכן 
שנינו בברייתא, רִפָּן שמעון בָּן גִמְלִיאֶל אומר, עמוד הַחוזר - עמוד 
של רעי שהתחיל לְצאֶת חוץ לגוף וחזר", מְבִיא אֶת הַאֶדֶם לידי 


אה ח19/06/2018| 


הַדְרוקֶן - חולי של ניפוח הבטן", וסילון החוּזר - קילוח מי רגלים 
שנעקר לצאת ולא יצא, מַבִיא אֶת הַאֶדֶם לידי יִרְקוּן - חולי שבו 
הפנים מוריקותי. 


הגמרא מביאה מעשה בענין כניסה לבית הכסא כשיש שם אדם: 
רַבִּי אֶלְעָזֶר עָל [-נכנס] לְבִית הִפְפָּא וישב שם לעשות צרכיו, אַתָא 
ההוא (פרסאה) [רומְאַהיי], דחקיה - בא לשם רומאי אחד, דחף 
את רבי אלעזר וישב במקומו. קם רבִּי אֶלְעָזֶר וּנְפַק - ויצא החוצהינג. 
אַתָא דְּרְקוֹנָא שַמטיה לְכַרְפְשִיח' - בא נחש ושמט את החלחולתי 
של הרומאי חוץ לגופו, ונהרג?י. ובראותו זאת, קרי עָלִיהּ - קרא עליו 


יד. בזכרון מנחם (פנק ססילועיס ד"ס מ65 געול) כתב, שלשון המשנה 'בידוע שיש שם 
אדם' אין כוונתה שהיה זה לסימן שלא יכנס, שהרי כשהדלת נעולה בכל אופן אינו 
יכול להיכנס. אלא כוונתה שאם היה מוצאו נעול היה חוזר לאחוריו ומתרחק משם 
כדי שלא יראנו כשיצא ויתביישו זה מזה. ומשמע מדבריו ש'מצאו נעול' היינו נעול 
במפתח. אבל מלשון המפרש בתמיד (שס ד"ס ונית) משמע שהנכנס לא היה נועל את 
הדלת במפתח אלא סוגרה בלבד, וכשיצא היה מקפיד להשאיר את הדלת פתוחה [אמנם 
צריך ביאור מה כוונת המשנה 'מצאו פתוח בידוע שאין שם אדם', הרי כשהוא פתוח 
יכול ממילא לראות שאין אדם בפנים. ואולי היה בית הכסא עשוי באופן שהמתקרב 
אל הפתח עדיין אינו יכול לראות את המקום עצמו שנפנים שם]. 

טו. פירוש הרא"ש (פס ס: ל"ס 0)6. 

טז. רש"י (ל"ס וניפ). אבל בהגהות הגר"א (פות 60 הקשה על פירושו, שהרי בגמרא 
בתמיד (מ:) מסיים רבי אבא 'למימרא דלא מיבעי ליה למיעל', ומשמע שטענת רבי 
אבא היתה, מדוע אמר לו רב ספרא להיכנס כלל, הרי אין נכנסים שנים יחד כמבואר 
במשנה בתמיד. וכן מבואר בשיטה מקובצת (ד"ס 6מר), שרב ספרא כשנכנס לא נעל 
את הדלת אחריו, ורבי אבא טען לו, מדוע לא נעלת את הדלת, ומדוע אמרת לי 'ליעול 
מר', הרי אין דרך להיכנס שנים יחד לבית הכסא כמוכח מהמשנה בתמיד. 

יז. הערוך (עין פעיל) פירש, שכיון שנחר רבי אבא, סבר רב ספרא שמא מסוכן 
ומשולשל הוא ואינו יכול לשהות [כי לא הכיר את מנהגם שהרוצה להיכנס משמיע 
קולון, וחשב רב ספרא לצאת מיד, ויכנס רבי אבא במקומו. אך בפירוש הרא"ש (ממיל 
כז: ד"ס ורנ קפר) כתב, שרב ספרא סבר שאם ישתעל כנגדו ילך רבי אבא לדרכו ויסתכן. 
ורבינו גרשום (פס ד"ס 655, ד"ס וו) ביאר את המעשה באופן אחר. שרב ספרא נכנס 
וסגר את הדלת אחריו, ובא רבי אבא ונחר אצל הדלת הסגורה, ואמר לו רב ספרא 
'ליעול מר'. ולאחר שיצא משם רב ספרא טען הוא לרבי אבא, הלא כשראית שהדלת 
סגורה ידעת שיש אדם בפנים, ולא היה לך לבוא לכאן כלל, שכן שנינו בתמיד שדלת 
נעולה בבית הכסא היא סימן שיש שם אדם. וכי רצית לנהוג עמי כמנהג בני שעיר 
שנכנסים יחדיו לבית הכסא. אכן לפי האמת, לא חשב רבי אבא להיכנס בעוד רב 
ספרא בפנים, אלא השמיע קולו כדי שיצא רב ספרא משם ויכנס הוא במקומו. ומה 
שרב ספרא אמר לו 'ליעול מר', כי חשש שמא רבי אבא מסוכן בעמוד החוזר, כפי 
שיתבאר. ביאורים נוספים ראה בפירוש הראב"ד (טס ד"ס 6" - ספני) ובחידושי המלבי"ם 
(ד"ס כ3 ספכס). 

יח. רש"י על הרי"ף (ד"ס עמו), וכן נראית כוונת רש"י כאן. 

הברייתא מכנה את הרעי 'עמוד', כיון שביציאתו כשהוא יבש הוא יוצא כעמוד. ערוך 
(ערך עמד - סרסטון). 

יט. רש"י (ל"ס סדכוקן). 

בשבת (לג.) מתארת הגמרא שלשה סוגים של הדרוקן, כל אחד בסימניו המיוחדים. 
וכתב המהרש"א בחידושי אגדות (שס ד"ס ענעס) שההדרוקן הנזכר בגמרא כאן אינו 
משלשת סוגים אלו, אלא הוא סוג רביעי, ואפשר שאין לו סימנים מיוחדים. אבל 
בחידושי הלכות (עס ככט"י ד"ס וספ) כתב המהרש"א, שאפשר שההדרוקן הנזכר כאן הוא 
אחד משלשת הנזכרים שם. 

ב. רש"י (יומ פד. ד"ס יכקון). וראה תוספות רבינו יהודה ותוספות הרא"ש (ד"ס ללי), 
שהדרוקן וירקון הן שתי מחלות דומות זו לזו, כמבואר ביבמות (ק:) שגם בהדרוקן 
פניו מוריקות. 

הערוך (ערן סדלקן) כתב, שהסכנה בעמוד החוזר היא דווקא כשהתחיל לצאת מחוץ לפי 
הטבעת ולא הפילו לחוץ אלא החזירו ועמד והלך. וכן מבואר ברש"י על הרי"ף (ל"ס 
עמוד). ולגבי סילון החוזר כתב הערוך (עלך יכק), שהוא דווקא כשהתחיל הקילוח לצאת 


ברכות 


רַכִּי אֶלְעָזֶר את מה שמבשר הנביא לישראל (שעיס מג ד) וְאַנִי אַהַבְתִּיך 
וְאֶתִּן אִדֶם תַּחַתִּיף' וגו', היינו שכאשר ישראל מכעיסים לפני הקב"ה, 
מתוך אהבתו אותם הוא שופך חמתו על הגוים תחתםי", ויש לדרוש 
פסוק זה בפרט על בני אדום, אל תקרי ואתן אֶדֶם תחתיך', אלא 
יואתן אַדוֹם תחתיך':י. וכן היה באותו רומאי שנהרג במקומו של רבי 
אלעזר. 


כב: [ב] 


הגמרא מביאה מעשה בענין צניעות בבית הכסא: 

כאשר רדף שאול אחר דוד כדי להרגו נכנס שאול להפנות במערה 
שבה התחבא דוד, ואמרו לו אנשיו שיהרוג את שאול, והוא לא הרגו 
אלא כרת את כנף מעילו, ואחר שיצא שאול יצא דוד אחריו ואמר לו 
(סמופל 5' כד י) ‏ וְאָמַר להַרְנִף ותּחַס עָלִיףִּ' - הייתי יכול להרגך וחסתי 
עליך. שואלת הגמרא, וכי היה לו לדוד לומר 'ְאָמר', ְאָמַרְתִּיי 
מִיבָּעִי ליה - היה צריך לומר, וכן קשה מדוע אמר וַתְּחַפ', זְחַפַתּ" 
מִיבְּעִי ליח - היה צריך לומרכי. 


משיבה הגמרא, אָמַר רְכִּי אֶלְעָזֶר, כך אָמר לו דָּוד לְשָאוּל, מן 
הַתּוֹרָה כֵּן הַרִינֶה אִתָּה, שַׁהֲרִי רודף אַפָּה, שאתה מבקש להרגני, 
וןהתורה אָמְרְה הפָּא לְהַרְנּ הַשַכפָּם לְהַרְגוּיּ", ורשאי אני להרגך, 
אלא צַנִיעוּת שָהַיִתָה בִּף הַיא חַסָה עָלִיףִּ שלא אהרוג אותך5ל. 


ונטרד והפסיקו. אמנם כתב האור זרוע (טסלס ק"ש ותפלה סי קט) שבכל אופן גם אם לא 
התחיל לצאת אסור להשהות נקביו, כמבואר במכות (טו:) שעובר על 'ולא תשקצו את 
נפשתיכם' (ויקל6 כ כס). אבל מלשון הרא"ה (ד"ס פני6) והריבב"ן (ד"ס עפוד, ד"ס פיטון) 
משמע שהסכנה היא בכל משהה נקביו, ואפילו לא נעקרו לצאת. וכן נראית דעת 
המפרש בתמיד (מ: ד"ס עמוד, ד"ס סיפון). 

בא. הגהות וציונים. וראה הגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס ת) שהוכיח שיש לגרוס כך, 
ממה שרבי אלעזר קרא לו להלן 'אדום', והוא הכינוי הרגיל בגמרא לבני רומי [וראה 
דקדוקי סופרים (לופ ע - הרפעון) שהביא כאן גירסא 'אדומאה']. ועוד, שאותו הגוי שנכנס 
אחרי רבי אלעזר הרי לא נהג בצניעות, ואילו לגבי הפרסיים נאמר בגמרא לעיל 6 
שהם צנועים בבית הכסא. 

כב. מעשה זה נמצא גם בירושלמי (סנפ פ"ו ס"ט), ושם מובא שאמר רבי אלעזר לעצמו, 
מדוע דווקא לי קרה דבר כזה, ודאי אין זה לחינם, ואי אפשר שאלך מכאן עד שאראה 
מה יהיה בסופו [והמשך המעשה שם דומה למסופר בגמרא כאן]. 

בג. חלק המעי המחובר בפי הטבעת. רש"י (ל"ס פמטיס) וערוך (עכך ככלק). 

בד. כמבואר במדרש (3"כ י ז). 

בה. רש"י (יסעיס מג ד). 

כו. המהרש"א (פ" ד"ס וספן) וחידושי המלבי"ם (ל"ס קני) כתבו, שביבמות (פ6.) דרש 
רשב"י את הכתוב (יתזק6נ (ד 6) 'ואתן צאני צאן מרעיתי אדם אתם' וגו', אתם קרויים 
אדם, ואין העובדי כוכבים קרויים אדם [אלא רק 'האדם', או 'בני אדם' וכדומה, כמבואר 
בתוספות (נ"ק לפ. ד"ס 606)]. וכוונת רבי אלעזר שאי אפשר לקרוא את הפסוק כפשוטו 
'ואתן אדם תחתיך', שיעניש הקב"ה 'אדם' תחת ישראל, שהרי אין הגויים קרויים 'אדם', 
ועל כרחך, אל תקרי 'אדם' אלא 'אדום'. 

בז. רש"י (פמונ ' כד י) ביאר שבפשוטו של מקרא חסרים כאן שתי תיבות, וכך היא 
כוונת הפסוק, ואמר האומר שאהרגך, ותחס נפשי עליך, כלומר שאמרו לי להרגך ואני 
חסתי עליך ולא הרגתי אותך. אבל הגמרא דורשת את הפסוק כמו שנכתב, וכפי 
שיתבאר. מהרש"א (פ" ד"ס ותסס). 

כח. שנאמר לגבי גנב הבא במחתרת (שמות כ3 6), 'אם במחתרת ימצא הגנב והוכה 
ומת אין לו דמים' [שאין זו רציחה. רש"י (עס"פ, טס)], לפי שאין אדם רואה שנוטלים 
ממונו ושותק, והגנב בא על דעת כן שאם יעמוד בעל הממון כנגדו יהרגנו, לכך אמרה 
התורה השכם להורגו. ומכאן למדנו שאם בא אדם להרגך השכם אתה והרגהו. רש"י 
(ד"ס סתולס, לעיל נם. ד"ס סתוכס). 

בט. הגמרא מבארת ש'ואמר' הכוונה על הקב"ה שאמר בתורה להרגך. רש"י (ל"ס 
וסמכ). ו'ותחס' הכוונה על שאול שהיה חס על עצמו, והוא בלשון זכר נוכח, או יש 
לומר שאמר כן על צניעותו של שאול שהיא חסה עליו, ו'ותחס' הוא בלשון נקבה 
נסתר. מהרש"א (מ" ד"ס ותפס) [ובכסא רחמים (ד"ס 6₪6) הקשה על פירושו הראשון 
של המהרש"א, שהרי הגמרא אמרה 'צניעות שהיתה בך חסה עליך', ומשמע כפירוש 
השני שהצניעות היא שחסה עליו ולא שהוא חס על עצמו. ותירץ ששאול חס על 
עצמו במה שנהג תמיד בצניעות, והצניעות גרמה לו לחוס עליו]. 

ובטעם הדבר שהצניעות הצילה אותו ביארו היעב"ץ (ד"ס 66) והסמיכת חכמים (ל"ס 
%) על פי המבואר בגמרא במגילה (יג:), שבזכות צניעות שהיתה בשאול זכה ויצאה 
ממנו אסתר, ודוד ידע דבר זה ברוח הקודש, ואפשר שלא יצא עדיין משאול אותו 
זרע שעתידה אסתר להיוולד ממנו, ולכך נמנע מלהרגו. ובבן יהוידע (ד"ס 9יעופ) ביאר 
שכל ישראל נקראים בניה של רחל, כפי שכתוב (ילפיס ₪ יד) 'רחל מבכה על בניה', 
והוא מפני שרחל גרמה בצניעותה שמסרה הסימנים ללאה אחותה שיקח אותה יעקב 
ותלד לו ששה בנים, וגם מנשואי לאה נתגלגלו נשואי בלהה וזלפה, ונמצא שרחל 


עין משפט 
נר מצוה 
פה א ב [ניפ' כרמנ"ס]: 
ג מיי' פי" מסל' תפס הנכס 
י קמג עסין יט טוס"ע פו"ס 
סי" קנ סעיף ס: 
פו ד פיי" פ"ז מסנכות ית 
סכפירס סנכס ז סמג עסין 


ְסל: 
פוז ה מיי" קס הנכס 


תורה אור השלם 
א) מַאֲשֶׁר יָקְרְתָּ | בְעֵינִי 
ַכְבַרְתָ ואי אַהֲבְתְִּוְאֶַּן 
אֶרֶם תַּחָָיְ ּלְאָמִים תַּחַת 
נַפָשָ: (ישעיה מג, דן 
ב) הנָה היום הַזֶה רָאוּ עִינִיףּ 
אֶת אֲשֶׁר נְתנָ יי הַיוֹם בְּיָדִי 
ּמְעְרָה וְאָמַר להרְנף וַתָּחֶם 
עָלְי וְאמַר לא אֲשְׁלַח יָדֵי 
בַּאדנִי כִּי מָשִׁיח ײ הוא: 
| שמואל א כד, י] 
ג ויבא אֶל גְדְרוֹת הצאן על 
הַררָךּ וְשֶׁם מְעָרָה. ובא 
שָׁאיל לֶהֶסך אֶת רגְלִיו ודוד 
שי בְּיְכְתִי הַמְעֲרָה 
ישְבִים: [שמואל א כד, ג| 
ד) וַֹאמְרוּ אַנְשׁי רָוד אֵליו 
הֲנָה היום אֲשֶׁר אָמַר יי 
אל הנה אָנֹכֵי נֹתַן אֶת 
אב בְּדָּ עשת לו 
כּאַשָר יטב בְּעֵיגְוקָם דָוְד 
ַכָרֹת אֶת כְּנף הַמְעֵיל אֲשֶׁר 
לְשָאוּל בַּלֶט: | שמואל א כר, ד| 
הוְהַמָקָד רוד זקן בָּא 
בּיָמִים ויִכֶסָהו בַּבְנְדִים ולא 
יחם לז: [מלבים א א, א] 
ה וְעתָּה ושמע נָא אַדנִי 
הַמָלָד אֶת רְבְרֵי עבְדוֹ אָם יי 
הָסִיהְְ בִי יַח מִנְחָה וְאָם 
ְּנִ הָאָרֶם אַרוּרִים הֵם לִפְנִי 
יַ בִּי נרְשׁוּני הַיוֹם מַהִסְַפָּח 
ְּנֲלַת ײַ לאמר לך עבר 
אֲלהִים אַחָרִים: 
[שמואל א כו, יט] 
זוְכִּי תִשָׂא אֶת ראש בְּנֵי 
ִשְׂרָאֵל לִפְקְדֵיהֶם ונָתְנּ 
איש כֹּפַר נָפְש ליי בַּפְקֹד 
אַתֶם ולא הָיָה בָהֶם גָגָף 
בּפָקֶד אתָם: [שמות ל, יב] 
ח) ומד שָׂמָן על יִשְׂרָאֵל 
וַיִסֶת אֶת דָוִיד לַמנוֹת אֶת 
ִשְׂרָאָל: [דברי הימים א כא, א] 
טס אַף ַ לְחַרות 
בְּיִשרָאֵל וס אֶת דָור כָּהֶם 
לָאמֹר לף מְנָה אֶת יִשְׂרָאֵל 
וְאֶת יְהוּדָה: [שמואל ב כד, א] 
מ י רָבֶר בְּישְרָאֵל 
מַהַבּקָר ועד עַת מועד וַיָמַת 
מן הָעַם מִרֶן ועד בְּאַר שָׁבַע 
שְׁבְעִים אֶלֶף אִישׁ: 
[שמואל ב כד, טון 
כ שלח = יָדו = הַמַלְאךְ 
רוּשָלים לְשַׁחֲתָּ נְחֶם יי 
אֶל הָרָעָה וַֹאמֶר לַמַלְאָךְ 
הַמַשְׁחִית בָּעֶם רֵב עַתָּה 
הָרף יָרּּמלאַ הָיָה עם 
גרָן הָאֲרַָה הַַבָסִי: 
[שמואל ב כר, טון 
ל וַשְׁלַח הָאֶלְהִים. מַלְאֶךְ 
לִירישְׁלַים ‏ לְהַשְחִיתָהּ 
וְּהַשְׁחִית רָאֶה יי ינְחֶם על 
הָרֶעה ּאמֶר = לִמַלְאָךְ 
הַמַשְׁחִית רֵב עַתָּה הָרָף יר 
מלְאך יי עמד עם גרן אנ 
הַיְבוּסִי: |דגרי הימים א כא, טון 
מ) וַיאמָר יקב כַּאֲשֶׁר רְאָם 
מַחֲנָה אֶלהים זֶה וַיִקְרָא שם 
המקום הַהוּא מַחֲנָיִם: 
[בראשית לב, ב| 
נ) נֹאמַר אַבְרָהֶם אֲלהִים 
ראה לו הַשָה לְעֵלָה בָּנִי 
ֵָכוּ שְׁנֵיהֶם יַחָר: 
[בראשית כב, ח] 
ס קת אֶת כָּסֶף 
הַבְּפְרִים מָאֶת בְּנִי יִשְׂרָאֵל 
וְנְתַתָּ אתו על עִברַת אהָל 
מועד וְהָיה לבְנִי יִשׂרָאֵל 
לְכָרוֹן לפנ לְכַפּר על 


לללקכיך ‏ ספוך וכ סקס פותס: 


3 הרואה פרק תשיעי ברכות 


על כל מושב שב חוץ מן הקורה. סמל תפוכ: כאסטמא לפרז?א. 
פיי"ר כנעז סמועיל לכרזל, כך מועיל לגוף: יציאה. ספנות: אדכפנת 
אכול. סס תטס מענור ממך תפות סמלכל וסין סמסכל מועיל: 
עד דרתחא קדרך שפוך. קולס טתכטנן. מקל סו זס, כסלסס ככיך 


דרקונא. (תס: שמטיה לכרכשיה. תלמולת עסרעי יו כו, 
סקולין טנמי: ואמר להרגך ותחס עליך. לוד פמר טפול כן 
3פתו מן סמעכס קנכנס בס (פנות וכרת דוד ₪6 כנף מעיפו, 
ומר לסכגך סקכ"ס סתיכ לי כסכגך: התורה אמרה וכו'. 6ס 
במספרת ימ סגנב וגו' (סמות 
כנ). וככר פיכקנוסו (מענס כמעקה 
דר' סיל (די ₪.): צניעות שראיתי 
בך. קנכנס למערס. כקניל סלנע, 
וסף עס נסג כניעות כדמפרם ומזיכ: 
שסכך רגליו. ככגליו כסוכס: שיש 
בו ליפרע כמה. סיק כמיתתו כדי 
לכפר. על כמס עונום": ובהשחית 
ראה ה' וינחם. מקרס סול כקותס 
פרטס נדנרי סימיס: כסף כפורים 
ראה. סנסן כענין | כקסון עג 
יסרפ (מסכן, וסו כפר ענ מנין 
זס, ססרי לוככון נפן כדכתיכ" וסיס 
נכני יסכנ לוככון לכפר, | ועכסיו 
סולרכו | כפכתו: כשמה. כמעמעס 
פילוט שמס": אדמקיפנא אדרי 
איעול בהא. כעוד טפני מקיף כל 
סולות סכתיס סננו מכנס כפן נק5ר 


תניא בן עזאי אומר על כל משכב שכב חוץ 
מן הקרקע על כל מושב שב חוץ מן הקורה. 
אמר שמואל שינה בעמוד השחר כאסטמא 
לפרזלא יציאה בעמוד השחר כאסטמא 
לפרזלא. בר קפרא הוה מזבן מילי בדינרי 
עד" דכפנת אכול עד דצחית שתי עד דרתחא 
קדרך שפוך קרנא קריא ברומי בר מובין 
תאני תאני דאבוך זבין. אמר להו אביי לרבנן 
בי עייליתו בשבילי דמחא למיפק ביה 
בחקלא לא תחזו לא להך גיסא ולא להך 
גיסא דלמא יתבי נשי= ולאו אורח ארעא 
לאסתכולי בהו. * רב ספרא על לבית הכסא 
אתא רבי אבא נחר ליה אבבא אמר ליה 
ליעול מר בתר דנפק אמר ליה עד השתא 
לא עיילת לשעיר וגמרת לך מילי דשעיר 


קרנא קריא ברומי. ס תקמע 
קול קכן כרומי, סו סימן למכקטי 
תניס כקנות ונסוניך למקוס לתכ: 
בר מזבין תאני תאני דאבוך זבין. 
קס 6ין קניך כנית סוסל תס ככו 
למכור | פסניו | בעוד שיש פוכעיס: 
בשבילי. סניל | קטן ספולס כו 
לשדות: נחר ליה אבבא, לידע פס 
יס שס 6דס. נסר עוסי"ר. כנע:: 
אמר ליה. כ' 526 לככ ספכ6: 
עד כאן לא עיילת לשעיר. טסינן 
נטעין כנית סכק: וגמרת ‏ לך 
מילי דשעיר. ססינך כטע: לאו 
הכי תנן. כעסכת תמיד: מדורה 
היתה שם, כעזרס, סיסק גדול טג 
6ול לסתפמס מס סכהניס סמסיכיס 
לגליסס | ככית = סכס ‏ עבכיכין 


טבילס, כדתגן כמסכת שמ (ד כת) | לאו הכי תנן 9 מדורה היתה שם ובית הכסא ‏ לללי: אדרי. קוכות: קפנדריא. 
כל סמיסך = כגליו טעון טכילס: של כבוד וזה היה כבודו מצאו נעול בידוע טריי"ל ‏ כלעז: = מעיקרא, | קודס 
ובית הכסא של כבוד. 5255 פיץ שיש שם אדם מצאו פתוח בידוע שאין שם | סכס עלו כית סכסת: נילף 
מספריס כנית סכסק, ות מכת מקפנדריא. | (שיסור6, | דסן 
ליעול מכ: והוא סבר. כ ספרק ee peal - nah‏ במסכת מגילס (די .)= לין עופין 
סמסר כומר ליעול מכ, סכר מסוכן ;ה | שמעון בן כית | סכנסת | קפנלכי: תנא 


אומר עמוד החוזר מביא את האדם לידי 
הדרוקן סילון החוזר מביא את האדם ליד" = לחר תל קטסמן כו פעות: 
ירקון. רבי אלעזר על לבית הכסא אתא סיל 

ההוא % פרסאה" דחקיה קם ר' אלעזר ונפק אתא דרקונא שמטיה לכרכשיה קרי עליה רבי אלעזר 
* ואתן אדם תחתיך אל תקרי אדם אלא אדום: > ואמר להרגך ותחם עליך ואמר ואמרתי מיבעי ליה 
ותחס וחסתי מיבעי ליה אמר רבי אלעזר אמר לו דוד לשאול מן התורה בן הריגה אתה שהרי רודף 
אתה * והתורה אמרה בא להרגך השכם להרגו אלא צניעות שהיתה בך היא חסה עליך ומאי היא 
דכתיב % ויבא אל גדרות הצאן על הדרך ושם מערה ויבא שאול להסך את רגליו תנא גדר לפנים 
מן גדר ומערה לפנים ממערה להסך אמר ר' אלעזר מלמד שסכך עצמו כסוכה: " ויקם דוד ויכרת 
את כנף המעיל אשר לשאול בלט אמר ר' יוסי בר' חנינא כל המבזה את הבגדים סוף אינו נהנה 
מהם שנאמר "והמלך דוד קן בא בימים ויכסוהו בבגדים ולא יחם לו: "אם ה' הסיתך בי ירח 
מנחה אמר רבי אלעזר אמר ליה הקב"ה לדוד מסית קרית לי הרי אני מכשילך בדבר שאפי תינוקות 
של בית רבן יודעים אותו דכתיב %כי תשא את ראש בני ישראל לפקודיהם ונתנו איש כפר נפשו 
וגו' מיד = ויעמוד שטן על ישראל וכתיב 5 ויסת את דוד בהם לאמר לך מנה את ישראל וכיון דמנינהו 
לא שקל מינייהו כופר דכתיב " ויתן ה' דבר בישראל מהבקר ועד עת מועד מאי עת מועד אמר 
שמואל סבא חתניה דרבי חנינא משמיה דרבי חנינא משעת שחיטת התמיד עד שעת זריקתו רבי 
יוחנן אמר עד חצות ממש: > ויאמר למלאך המשחית בעם רב אמר רבי אלעזר אמר ליה הקב"ה 
למלאך טול לי רב שבהם שיש בו ליפרע מהם כמה חובות באותה שעה מת אבישי בן צרויה 
ששקול כרובה של סנהדרין: > ובהשחית ראה ה' וינחם מאי ראה אמר רב ראה יעקב אבו דכתיב 
= ואמר יעקב כאשר ראם ושמואל אמר אפרו של יצחק ראה שנאמר 9 אלהים יראה לו 
יצחק נפחא אמר כסף כפורים ראה שנאמר 5 ולקחת את כסף הכפורים מאת בני ישראל וגו רבי 
יוחנן אמר בית המקדש ראה דכתיב בהר ה' יראה פליגי בה ר' יעקב בר אידי ורבי שמואל בר 
נחמני חר אמר כסף הכפורים ראה וחד אמר בית המקדש ראה ומסתברא כמאן דאמר בית המקדש 
ראה שנאמר 5אשר יאמר היום בהר ה' יראה: לא יכנם אדם להר הבית במקלו וכו: ימאי 
קפנדריא אמר רבא קפנדריא כשמה ורב" חנא בר אדא משמיה דרב סמא בריה דרב מרי אמר 
כמאן דאמר אינש אדמקיפנא אדרי איעול בהא אמר רב נחמן אמר רבה בר אבוה *הנכנם לבית 
הכנסת על מנת שלא לעשותו קפנדריא מותר לעשותו קפנדריא רבי אבהו אמר :אם היה שביל 
מעיקרו מותר אמר ר' חלבו אמר רב הונא יהנכנם לבית הכנסת להתפלל מותר != לעשותו קפנדריא 
שנאמר 5 ובבא עם הארץ לפני ה' במועדים וגו': ורקיקה מקל וחומר: אמר רב ביבי אמר ר' יהושע 
בן לי יכל הרוקק בהר הבית בזמן הזה כאילו רוקק בבת ענו שנאמר %והיה עיני ולבי שם כל 
הימים אמר רבא רקיקה בבית הכנסת שיא מידי דהוה אמנעל מה מנעל בהר הבית אסור בבית 
הכנסת מותר אף רקיקה בהר הבית הוא דאסור בבית הכנסת שרי אמר ליה רב פפא לרבא ואמרי 
לה רבינא לרבא ואמרי לה רב אדא בר מתנא לרבא אדיליף ממנעל נילף מקפנדריא אמר ליה תנא 
יליף ממנעל ואת אמרת מקפנדריא מאי היא דתניא "לא יכנם אדם להר הבית לא במקלו שבידו ולא 
במנעלו שברגלו "ולא במעות הצרורים לו בסדינו ובפונדתו מופשלת לאחוריו ולא יעשנה קפנדריא 
ורקיקה מקל וחומר ממנעל ומה מנעל שאין בו דרך בזיון * אמרה תורה > של נעליך מעל רגליך רקיקה 
שהיא דרך בזיון לא כל שכן רבי יוסי בר יהודה אומר אינו צריך הרי הוא אומר 0כי אין לבא אל 
שער המלך בלבוש שק והלא דברים קל וחומר ומה שק שאו מאום לפני" בשר ודם כך רקיקה שהיא 
מאוסה לפני" מלך מלכי המלכים לא כל שכן אמר ליה אנא הכי קאמינא נימא הכא לחומרא והכא לחומרא 
ואימא 


סול כעמוד סקוזר לס ישוכ חוכיו 
ויסזול סעמוד: הדרוקן. ככסו ככס: 


יליף. כקיקס ממנעל: פונדתו. 


השה רבי.4מיתת 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פמיד כז:, 3) 5ס כו 
ג) פס ולעיל כס. [נכולות 
מל:], ל) [עי' תוספות ב"ק 
לח. ד"ס 606], ס) [פעיל נם. 
סנסדלין עכ.], ו) מגינס. כט. 
ע"ם, ז)[פוספפb‏ פ"ו], 
מ) [עי' פוס' ב"מ כו. ל"ה 
נסר ותום' פססיס ז. ד"ה 
כסר], ט) [עי' תוספות מגיגס 
ד: ד"ס כי תנופו], י) שמות ל 
טז. 


eg 
נליון הש"ס‎ 


גמ' אל תקרי אדם. ע" 
יכמות מ"ק מ"ס מוס' דס 
וסין: 


הגהות הגר"א 


[א] שם סנכנ ככסכ"; 
לסתפלל מוסר. | נ"ב גירסת 
סלי"ף מצוה וכן סרס"ם 
כמגינה: [ב] רש"י ד"ה כל 
המיסך כו' אלמא אין כו'. 
כ"ב וכ"ע למס 60 פירט כמ"ם 
בתמיד למימכל דל כו': 


הגהות וציונים 


] [עי' בערוך ערך אסטמא 
ועי' עוד במוסף הערוך ערך 
שן ו' שפירש השתנה מלשון 
את שיניהם מלכים ב יח] 
(גליון): 3] [בערוך ערך כפן 
פירש הדברים אלו על דרך 
מוסר יפה ע"ש] (גליון): 
ג] בכת"י דלמא יתבי ביה 
אינשי דלאו אורח ארעא 
(וגירסא ישרה היא כי לפי 
גירסתינו איסור יש בדבר 
ולאו משום אורח ארעא 
בלבד, שפ"ח): ד] רומאה 
(כל הדפו"י ובכת"י, ונשתנה 
מן הצנזור, דק"ס) ועיין 
בהגהות הגרא"מ הורויץ: 
ס] לפי גירסתינור משמע 
דפליגי, דלרבא היא מלה 
בלשון רומי שפירושה "קיצור 
דרך" (הגהות הגר"י לנדא, 
ברכת ראש ע"פ הערוך ערך 
קפנדר) ולרב חנא היא מלה 
המחוברת | משתי מילים 
בארמית, ‏ אולם | בכת"י 
הגירסא אמר רב חנא וכו' 
וכתב הדק"ס (אות י) שהיא 
הגי' האמיתית דלא פליגי 
אהדדי דרב חנא בא לפרש 
המשמעות וכ"ה במגילה כט 
ע"א עיי"ש, וכן פירש במנחם 
משיב נפש עיי"ש, ועיין 
גליוני הש"ס: ו]ומה שק 
שאינו מאוס, ולפני בשר ודם 
כך [וכ"ה בדפו"ר], רקיקה 
שהיא מאוסה, ולפני מלך 
מלכי המלכים הקב"ה לא 
כ"ש (שפתי חכמים, ועיין הג' 
בן ארי', מנחם משיב נפש): 
]] כדאיתא מועד קטן כח ע"א 
צדיקים | מכפרת: 
ק] כשמה. כמשמעה פירוש 
שמה קפנדריא טריי"א בלע"ז 
(הילוך אלכסון) והס"ד, 
ומה"ד אדמקיפנא וכו' אדרי 
שורות, ‏ הס"ה | מה"ד 
מעיקרא (מנחם משיב נפש 
עיי"ש): 


לעזי רש"י 


אציי"ר. פירום סיסוס (כ"ע 
כליס פי"ג מ"ד ועיין רמנ"ס 
שס). מושי"ר. פירום (סטפעל 
(סוסטע"ן). טבחי"א. פיכום 
מנסולת (כם"י סולין דף ג 
ע"6), | סמעי סלנוק ‏ כפי 
סטנעת (ערוך ערך כרכסתb‏ ' 
ועיין כענ"ס ססיעס ‏ פ"ו 
סע"ז). ‏ מרי"א. פיכוע 
קפנדרי6, | עניכ המקר פת 
סלרן, (מוסףq‏ סעכון ערן 
קפנדר ועיין רק"י מגינס דף 
ככ ע"b‏ ד""ס 6דמקיפנס): 


נַפשְׂתֵיכֶם: ושטת ל,טון = ₪ וִַקְרָא אַבְּרְהֶם שֵׁם הַמָקוֹם הַהוּא יי יִרְאֶה אֲשֶׁר יְאָמַר הָיוּם בְּהַר יי יִרְאָה: ובואשה כב, דן = 5) וּבְבוֹא עם הָאָרֶץ לִפנֵי יי בַּמועדִים הַבָּא דָרָךְּ שער צפון לְהִשְׁתַּחַֹת צא רָרֶךְ שער נְגֶב וְהַבָּא דר שער וגב יִצֹא דָרֶךְ 
שער צפוֹנָה לא שוב דָרָךּ השער אֲשֶׁר בָּא בו כִּי נכְחוֹ ְצָא: ויחקאל מו ט} = צ) וַיֹאמָר יי אֲליו שָׁמַעְתִּי אֶת תִּפְלְְָוְאֶת תִּחֲנְְךְאֲשֶׁר הִתְתִננְתָה לְפנֵי הקְרַשְׁתִּי אֶת הַבַּיָת הזה אֲשֶׁר בְָּתָה לָשוּם שְׁמִי שֶם עד עול וְהָיוּ עיני וְַבִּי שָׁם 
בָּל הַיָמִים: [טלכים א ט, גן | ק)נֹאמַר אל תַּקָרֶב הָלם של נְעֲלֶףְּ מַעֵל רגְלִי כִּי הַמָקוֹם אֲשֶׁר אַתָּה עוֹמַד עֲלָיו אַדְמַת קדֶש הוא: [שמת ג, ה ר) ובוא עד לְפְנֵי שער הַמֶלְךּ כִּי אִין לְבוֹא אֶל שער הַמַלְךְ בלבש שָק: [אפהר ד, בן 


הגמרא מבארת מהי הצניעות שהיתה בשאול: 

ומאי הִיא הצניעות שהיתה בו, חִכְתִיב שם בענין כניסת שאול 
להפנות במערה (פס כל ג), 'ויבא אֶל גְדְרוֹת הצאן עַל הַדִּרְך ושם 
מַעָרָה, ויבא שָאול לְהָסֶך אֶת רגְלָיו", תִּנַָא - ושנינו בברייתא 
בביאור הפסוק, שנכנס שאול גָּדַר לְפָנִים מן גָדַרי וּמִעָרֶה לפנִים 
מִמְעָרָה""י כדי להסך את רגליו, ומחמת שהיה צנוע כל כך לא 
הרגו דוד. ועוד צניעות היתה בשאול, שנאמר (Eס)‏ לְהָפָף אֶת 
רַגְלָיויי, אָמר רִכִּי אַלְעָזֶר מלמד שַׁסָּכףְּ על עַצָמו בבגדו 
כְסוּפָהלי. 


הגמרא דורשת פסוק נוסף שנאמר באותו ענין: 
ויקֶם דוד וַיכָרת אֶת כְּנֵף הַפְּעִיל אֲשֶׁר לְשָאוּל בַּלֶט' (פס כד ד), 


נְהָנָה מְהֶם, שְׁגָאָמַר (פמס 5 5 6 יְהַמֶּלֶך דוד זָקן בָּא בַיָּמִים 
ויכְפוּהוּ בִּבְּנְדִים ולא יחם לו', שמכיון שביזה את בגדי שאולליי לא 
נהנה מהבגדים בסוף ימיןל". 


הגמרא דורשת פסוק נוסף שנאמר בענין רדיפת שאול אחר דוד: 
דוד אמר לשאול (טמולל 6' כו ש), 'אם ה' הַסִיתִףִּ בי ירה מִנְחַה' - 
אם ה' הוא שהסית אותך שתשנא אותי, יקבל את תפילתי להשיב 
חמתך ממני". אָמַר רְכִּי אֶלְעְזֶר, אָמַר ליה הַקָדוֹשׁ בָּרוּף הוא 
לְדָוִד, מסִית קָרִית לי, לכך הֶרִי אֲנִי מִכְּשִילֶךּ כְּדָבָר שָאָפִילו 
תינוקות של בִּית רִפֶּן יודְעִים אותו", דִּכְתִיב (קמות  (‏ 'כִי תשא 
אֶת ראש בְּנֵי יִשִרְאֶל 7פקודיהם וְנָתְנוּ איש כפר נפשו' וגו', 
שאין למנות את ישראל אלא על ידי שיתנו כל אחד מחצית השקל, 
וימנו את השקלים לידע מניינם כדי שלא תהיה בהם מגיפה'". מיד 
אחר שהניחו הקב"ה ביד המסית, יעמוד שָטֶן על יִשְׂרָאֵל וַיִסֶת אֶת 
דְּוִיד לְמְנוּת אֶת ישִרְאֶל' (לנלי סיעיס 6' כ6 6), וּכְתִיב (סמוס? נ' כד 6) 


גרמה לכולם, ולכך נקראים בניה. והנה דוד שבא מלאה וראה את הצניעות שהיתה 
בשאול נזכר בצניעותה של רחל שהיא גרמה שלאה תלד את בניה ליעקב, ולכך לא 
הרג את שאול שהוא בנה של רחל, שהיא נחשבת גם אמו. 

והקשה היעב"ץ (פס) שהרי מכל מקום היה שאול רודף והתורה התירה להרגו, ומדוע 
סיכן דוד את עצמו. ותירץ שהיה דוד בטוח שלא יהרגנו שאול מאחר שכבר נמשח 
למלך על פי הנביא, ובהכרח יתקיים דבר המלוכה. והבן יהוידע (ד"ס ונפופן) ביאר, 
שדוד לא רצה להרגו משום שהיה סבור ששאול רוצה להרגו כיון שבעלי לשון הרע 
מטעים אותו ואומרים לו שדוד מבקש להרגו. לכן ביקש דוד להוכיח לשאול שאינו 
רוצה להרגו ובזה יתברר לו שהטעו אותו, וכן היה ששאול הודה לו בזה. וכיון שהיה 
דוד יכול להציל עצמו על ידי כן היה אסור לו להרוג את שאול, שהרי לגבי רודף 
הדין הוא שאם יכול הנרדף להציל את עצמו על ידי שיפגע באחד מאבריו של רודף 
ולא יהרגהו, אסור להרגו. 

ל. שנאמר 'גדרות' בלשון רבים. מהרש"א (מ" ד"ס גלכ) והגר"א (6עכי נועס, ד"ס גלל). 
לא. אותה מערה היתה ידועה להם, וידעו שהיתה מערה לפנים ממערה. מהרש"א 
(ח" ד"ס גדר). והבן יהוידע (ד"ס מעלס) הקשה שאפילו אם נאמר כן מנין שנכנס במערה 
הפנימית. ולכך ביאר שהגמרא דרשה כן מיתור הפסוק, שנאמר (טמופנ 5' כד ג) 'ויבא 
אל גדרות הצאן על הדרך ושם מערה ויבא שאול להסך את רגליו', ותיבות ויבא 
שאול' מיותרות מאחר שכבר נאמר ויבוא', ולכן דרשה הגמרא שמתחילה "ויבא אל 
גדרות הצאן על הדרך ושם מערה', ואחר שבא אל המערה 'ויבא שאול להסך רגליו', 
והיינו שבא ביאה אחרת לתוך המערה הפנימית כדי להסך את רגליו. והגר"א (פמני 
נועס, ד"ס גדר) ביאר, שהגמרא למדה מכך שכתוב 'ושם מערה' שמדובר על אותם שני 
גדרות שהיו שם, שאחרי שניהם היתה מערה. 

לב. להפנות לנקבים גדולים. רש"י (שמופנ 5' כד ג). וכן הוא במשנה (יומל כס.), כל 
המיסך את רגליו טעון טבילה, וכל המטיל מים טעון קידוש ידים ורגלים. 

לג. רש"י (ד"ס שפלן). וביאר המהרש"א (ס"5 ד"ס גדר) שמשמע כן מכך שכינה הפסוק 
את היציאה בלשון 'להסך. 

לד. שכרת את כנף מעילו של שאול עם הציצית, ובזיון הוא כשמסלקים מאיזה דבר 
את מה שהוא מתכבד בו, וכאן ביזה את הבגדים במה שכרת ממעילו את הכנף עם 
הציצית וסילק מהם את המצוה התלויה בהם. איי הים (ד"ס סמטס). וביאר הבן יהוידע 
(ד"ס כנ) שאף שעשה כן כדי להציל עצמו, מכל מקום היה לו לכרות חתיכה מאמצע 
המעיל מלמטה או מלמעלה באופן שלא היה פוסל את הציצית. 

לה. שלא היה לפסוק לומר אלא ויכסוהו ולא יחם', ומכך שנאמר 'בבגדים' משמע 
שהבגדים לא חיממוהו אבל דבר אחר כן חיממו, והיינו משום שהיה מבזה את הבגדים. 
מהרש"א (ד"ס כ6. 

לו. רש"י (פמופל 6' כו יט). 

לז. לכאורה מה שהאדם ניסת הוא מהיצר הרע, והקב"ה הוא השומר את האדם מהיצר 
הרע שמסיתו, כמו שאמרו (סוכס גנ:) אלמלא הקב"ה עוזרו אינו יכול לו'. אלא כך אמר 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


יסָת אֶת דָּוִד כָּהֶם לאמר לף מָנֵה אֶת יְשְרְפָל'ל", וְכֵיוְן דּמְנֵינָהוּ 
לא שקל מִינָייהוּ כוֹפֶר - וכשמנה אותם לא לקח מהם כופרײ, ולכך 
באה עליהם המגיפה, דִכְתִיב פס כד עו) וִיתֶּן ה' דְּבֶּר כְּיִשְׂרָאֵל 
מְהַבקר וְעַד עַת מוּעָדי"י. 


פב: [ג] 


הגמרא מבארת מהו 'עת מועד' שנאמר בפסוק: 
שואלת הגמרא, מַאי - מהו 'עַת מועד' שבו פסקה המגיפה. משיבה 
הגמרא, אָמַר שׁמוּאַל סְבָא חהַתנִיהּ [-חתנו] דְּרַכִּי חְנִינָא משְׁמִיה 
[-משמו] דְּרַבִּי חַנִינָא, שהיתה המגיפה מְשָעַת שְׁחיטת הפמיד 
בבוקר, עד שָעֶת זְרִיכָתוֹ - זריקת דמו על המזבח, וזה כוונת הפסוק 
'מהבוקר', דהיינו משעת שחיטת התמיד, ועד עת מועד' דהיינו עד 
שעת זריקת דמו, שהוא המועד של גמר עבודת התמיד, שהזריקה 
מכשירה את הקרבן". רַבִּי יוחָנֶן אַמר, עד חֲצוֹת מִמָּש, שתמיד של 
שחר כשר להקרבה עד חצות, ואותו זמן הוא המועד של גמר עבודת 
התמידיי. 


הגמרא דורשת פסוק נוסף שנאמר בענין המגיפה שהיתה אחרי 
שמנה דוד את ישראל: 
עֵיאמֶר לַפַלְאָךְּ הַמַשְחִית בָּעֶם, רב עַתָּה הָרֶף יָדָדִּי פס כל טז). אָמַר 
רִבִּי אֶלְעָזֶר, אָמַר ליה הקדוש ברו הוּא למלאַף טול לי רב 
[-את הגדול] שַבְּהָםיי, שיש בו ליפרע מַהֶם כַּמָּה חובות - שיש 
במיתתו לכפר על כמה עוונות. בָּאותֶהּ שָעָה מַת אַבִישִי כָּן צַרוּיה 
ששֶקוּל כְּרוּבָהּ שָל סִנְהָדְרִיזְיי. 


הגמרא דורשת פסוק נוסף שנאמר בענין הנזכר: 
'וּבְהשָחִית רְאֶה ה' וִַנָּחַם' (דנלי סיעיס פ' כ טו). שואלת הגמרא, מאי 
- מה רְאָה השם שגרם לו להתנחם. משיבה הגמרא, אִמַר רב, רְאֶה 
את ועקב אֶבִינוּ, דִּכְתִיב (נלפפית 2 ג) וַיאִמָר יעקב כַּאֲשֶׁר רְאֶּם 
מַחֲנֵה אֶלְהִים זָה', ומשום שנאמר ביעקב לשון ראייה יש לדרוש שראה 


לו הקב"ה, הרי אני מסלק שמירתי ממך ואז תיפול ביד המסית. חפץ ה' (ד"ס מסית). 
לח. רש"י (פמות 5 יכ). 

לט. הגמרא הביאה את שני הפסוקים, משום שבפסוק שנאמר בשמואל משמע שהשם 
הוא המסית, שבפסוק זה נאמר 'ויוסף אף ה' לחרות בישראל ויסת את דוד', לכך הביאה 
הגמרא את הפסוק בדברי הימים שמפורש 'ויעמוד שטן על ישראל', ואם כן על כרחך 
יויסת' שנאמר בשמואל גם מדובר על השטן. והטעם שהביאה הגמרא את הפסוק שנאמר 
בשמואל משום שבפסוק שנאמר בדברי הימים לא מבואר שהיה זה עונש לדוד, ובפסוק 
שנאמר בשמואל כתוב 'ויוסף אף ה", שמכיון שהיה חרון אף לכך הניח השם לשטן 
להסית את דוד. ולא הוזכר בפסוק מה היה החרון, ודרשה הגמרא מכך שנאמר בו 
'ויסת' שהוא כאילו הקב"ה הסית את דוד לפי דעתו שאמר שהקב"ה הוא המסית, 
ומבואר שהיה זה עונש על שקרא להקב"ה מסית. מהרש"א (6"5 ד"ס ועכול). 

מ. צריך ביאור במה טעה דוד ומדוע באמת מנה אותם בלא שקלים. וביארו הרמב"ן 
ורבינו בחיי (פמות ל י)) שמפני שלא נתפרש בתורה אם האיסור למנות את ישראל בלא 
שקלים נאמר לדורות או רק לשעתו, טעה ומנה אותם בלא שקלים. עוד ביאר הרמב"ן 
(נמדנר 5 3) שבאמת מנה אותם בשקלים, אבל נענש לפי שמנה אותם שלא לצורך רק 
לשמח לבו שמלך על עם רב. והבאר שבע (ממיל כת. ד"ס סממונס) ביאר שדוד לא טעה 
כלל בפירוש הפסוק, אלא הקב"ה הכשילו שישכח פרשה זו. 

מא. צריך ביאור, אם דוד שגג במה שמנה את ישראל למה נענשו הם, וביארו החפץ 
ה' והבן יהוידע (ד"ס מסית) שדאי כל אותם שמתו במגפה נענשו על עוונם, אלא 
שנתגלגל הדבר על ידי דוד, וגם זה נחשם לו לחטא. 

מב. מהרש"א (מ" ד"ס מקעת). וביאר החדש האביב (ד"ס מסי עפ) שהגמרא מפרשת 
ש'עת מועד' נאמר על התמיד משום שנאמר בו (נמדנל כת 3) 'במועדו'. 

מג. מהרש"א (פס). והקשה הרש"ש (ד"ס כ' ייפט) על פירושו, שהרי לעיל (כ.) הסיקה 
הגמרא כרבי יהודה שתמיד קרב עד ארבע שעות. ובחידושי רבי אליעזר משה הורוויץ 
(ד"ס כ"י) ביאר, שלרבי יוחנן 'עת מועד' פירושו התחלת מועד [-זמן] אחר שאינו בוקר. 
וראה במי השלח (ד"ס כ"י) מה שתירץ. 

מד. תיבת 'רב' שבפסוק מיותרת, שכבר מפורש בפסוק (שמו! 3' כד עו) שהשחית 
שבעים אלף איש. ועוד שהיה לו לכתוב 'הרבה'. ולכן דורשת הגמרא שאמר לו אחר 
שתטול את הרב שבהם אז 'עתה הרף ידך'. מהרש"א (ד"ס עו. 

מה. צריך ביאור, שכאן משמע שפטירתו של הצדיק מן העולם גורמת כפרה ורפיון 
לדין כמו שכתוב 'הרף ידך', ואילו הפסוק אומר (שעיס מ 6) 'מפני הרעה נאסף הצדיק', 
ומשמע שהצדיק נאסף קודם הרעה ואינו מגן כנגדה. ותירץ הכלי יקר (קמו! נ' כד מו 
ד"ס וענת), שהדבר תלוי בישראל, אם חוזרים בתשובה על ידי התעוררות מיתת הצדיק 
אז מיתת הצדיק מכפרת, כמו שהקרבן לא היה מכפר כי אם בהצטרפות התשובה, ואם 
לא ישובו בתשובה בעת פטירת הצדיקים אז מפני הרעה נאסף הצדיק. וכאן במגפה 
נאמר (דכלי סימיס ' כ טז) 'ויפול דוד והזקנים מכסים בשקים על פניהם', הרי שחזרו 
בתשובה, ולכך כיפרה להם מיתת הצדיק. 


עין משפט 
נר מצוה 
פה א ב [יפ' נרמנ"ס]: 
ג מיי' פי"ס מסל' תפנה סלכס 
י קמג עסין יט טוס"ע פו"ס 
סי" קנ סעיף ס: 
פ\ ד פיי" פ"ז מסנכות בית 
סכפירס סנכס 1 סמג עסין 
קסד: 
פז ה מיי' עס ס(כס 3: 


תורה אור השלם 
שרְתּ | בְּעָעִי 
ַכְבַרְתָ וְאֲנִי אַהַבְתּיְ וְאֶפִּן 
אֶרֶם תִּחְתֶי וְּאָמִים תַּחַת 
נַפֶשךִּ: [ישעיה מג, ר| 
ב) הנה היום הזה רָאוּ עיניףד 
אַת אֲשֶׁר נְתֶנָף יי היום בְּיָדִי 
בַּמְעֲרָה וְאָמַר לַהַרָנְותָּחֶם 
עָלָי וָאמַר לא אֲשְׁלַח יָרִי 
בַּאדנִי כִּי מְשִׁיחַ יי הוא: 
| שמואל א כר, י] 
ג ויבא אֶל גְדְרוֹת הצאן על 
הַדָרךְ וְשׁם מְעָרָה ויבא 
שָׁאוּל לְהָפַךְ אֶת רגְלִי וד 
ואַנְשִיו בְִּרְכְתִי הַמְעָרֶה 
ישְבִים: [שמואל א כר, ג] 
ד) וֹאמְרוּ אַנְשִי דָוִד אַלִיו 
הְנָה הַיום אֲשֶׁר אָמַר וי 
אֶלְ הְנָה אָנכִי נֹתַן אֶת 


וִיכֶרת אֶת כּנף הַמְעֵיל אֲשֶׁר 
לְשָאוּל בַּלְט: [שמואל א כד, ד 
ה) וְהַמְלָדּ דָד זקן בָּא 
בּיָמִים וַכַחֲהּ בַבְנָדִים ולא 
יחם לוֹ: [מלכים א א, א] 
ו וְעתָּה יְשְׁמַע נָא אַדנִי 
הַמָלךּ אֶת דִבְרִי עַבְדו אָם יי 
הֶסִיתִף בִי יָרַח מִנְחָה וְאִם 
בְּנֵי הָאָרֶם אֲרוּרִים הַם לפנ 
יי כִּי גַרְשׁוּנִי הַיוֹם מַהִסְתַּפַּחַ 
ְְּחָלַת ײַ לאמר לַךּ עבד 
אֶלְהִים אַחָרִים: 
[שמואל א כו, יט] 
זְכִּי תִשָא אֶת ראש בָנִי 
ִשְׂרָאֵל לְפְקְדִיהֶם וְנָתְנ 
איש כפַר נָפַשו ליי בְּפְקד 
אתֶם ולא יִהְיָה בָהֶם נְגֶף 
בְּפָקד אֹתָם: [שמת ל, יב| 
ח) ויעמר שָׂטָן על יִשְׂרָאֵל 
ויסֶת אֶת דָוִיד למָנוֹת אֶת 
ִשְׂרָאָל: [דברי הימים א כא, א] 
מ)וֹסָף אַף ײַ לְחֲרוֹת 
בְּיִשְׂרָאֵל וַיָסֶת אֶת רָוִד בָּהֶם 
לאמר לף מְנָה אֶת יִשְׂרָאֵל 
וְאֶת יְהוּדָה: [שמואל ב כד, א] 
)מ ײַ דָבֶר בְּישְׂרָאֵל 
מַהַבֹּקֶר ועד עַת מועד ומת 
מִן הָעָם מִרֶן ועד בְּאַר שָבַּע 
שִבְעִים אֶלָף אִיש: 
[שמואל ב כד, טון 
כו נישלח = יָדו | הַמַלְאָך 
ְרוּשָלִיִם לְשחְתָהּ ונְחָם יי 
אֶל הָרָעָה וַֹאמֶר לַמַלְאָךְ 
הַמַשְׁחִית בָּעָם רֵב עתָּה 
הֶרֶף יַרָףּ וּמַלְאַך יי הָיָה עם 
גרְן הָאַרוְנָה הַיְבָחָי: 
| שמואל ב כר, טון 
ל ושְׁלַח הָאָלְהִים. מַלְאָךְ 
לִרשְׁלִַם ‏ לְהַשְׁחִיתָהּ 
וּבְהשְׁחִית רְאֶה וי ונָחֶם על 
הֶרְעָה | (ֹאמַר לַמלאָך 
הַמַשְׁחִית רב עַתָּה הָרֶף יָדֶ 
ּמַלְאך יי עמד עם גרן אֶרְנן 
הַיבוּסִי: [דברי הימים א כא, טון 
מ) וַיאמָר יַעקב כַּאֲשֶׁר רָאָם 
מַחֲנָה אֶלְהִים זָה וַקָרָא שֵׁם 
הַמקוּם הַהוּא מַחֲנִים: 
[בראשית לב, ב| 
נ) וַֹאמָר אַבְרְהֶם אֲלְהִים 
יִרְאֶה לו הַשָה לְעֹלָה בָּנִי 
ַַלְכוּ שָנִיהֶם יַחְרָו: 
[בראשית כב, ח] 
סו ולְקְתָּ | אֶת | כָּכָף 
הַכְַּּרִים מָאֶת בְּני יִשְׂרָאֵל 
ְנְתַתּ אתו על עבֹרַת אהָל 
מועד וְהָיָה לְבָנִי ישרְאֶל 
לכָרון לִפְנֵי ײַ לְַּר על 


פב: 


על כל מושב שב חוץ מן הקורה. סמל תפוכ: כאסטמא לפרולא. 
פיי"ר כנעז סמועיל לכרזל, כך מועיל לגוף: יציאה. נספנות: אדכפנת 
אכול. סס מטס מענור ממך תפות סמלכל וסין סמסכל מועיל: 
עד דרתחא קדרך שפוך. קולס עתכטנן. מקל סול זס, כסלסס ככיך 


ענקכיך ספוך וכ טסל פותס: 
קרנא קריא ברומי. ס תקמע 
קול קכן כרומי, סו סימן למכקטי 
תניס לקנות ולסוליך למקוס לתכ: 
בר מזבין תאני תאני דאבוך זבין. 
קס 6ין קניך כנית סוסל תס כו 
(מכור סקמו כעוד סיק תוכעיס: 
בשבילי. סניל | קטן פונס כו 
לקלות: נחר ליה אבבא. לידע פס 
יס סקס 6דס. נסר טוסי"ר כנע:: 
אמר ליה. כ' 525 305 ספכל: 
עד כאן לא עיילת לשעיר. ססינן 
נטעין כנית סכס: וגמרת לך 
מילי דשעיר. קפינך 5וע: לאו 
הכי תנן. כמסכת תמיד: מדורה 
היתה שם, נעזכס, סיסק גדול טג 
פור לסתפמס טס סכהניס סמסיכיס 
כגניסס | ככית | סכס טגלילין 
טכילס, כדתגן בעסכת יומb‏ (ד' כפ.) 
כל סמיסך 91 כגליו טעון טכילס: 
ונות הכסא של כבוד. נמ פיץ 
מספכיס כנית סכסק, ות מכת 
ליעול מכ: וחוא סבר. לכ ספל 
סמסר כומר (יעול מכ, סכר מסוכן 
סול כעמוד ססוזר פס ישוכ נפמוכיו 
ויסזול סעמוד: הדרוקן. ככסו ככס: 


ההוא " פרסאה" דחקיה קם 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


תניא בן עזאי אומר על כל משכב שכב חוץ 
מן הקרקע על כל מושב שב חוץ מן הקורה. 
אמר שמואל שינה* בעמוד השחר כאסטמא 
לפרזלא יציאה בעמוד השחר כאסטמא 
לפרזלא. בר קפרא הוה מזבן מילי בדינרי 
עד" דכפנת אכול עד רצחית שתי עד דרתחא 
קדרך שפוך קרנא קריא ברומי בר מובין 
תאני תאני דאבוך זבין. אמר להו אביי לרבנן 
כי עייליתו בשבילי דמחא למיפק ביה 
בחקלא לא תחזו לא להך גיסא ולא להך 
גיסא דלמא יתבי נשי= ולאו אורח ארעא 
לאסתכולי בהו. % רב ספרא על לבית הכסא 
אתא רבי אבא נחר ליה אבבא אמר ליה 
ליעול מר בתר דנפק אמר ליה עד השתא 
לא עיילת לשעיר וגמרת לך מילי דשעיר 
לאו הכי תנן * מדורה היתה שם ובית הכסא 
של כבוד וזה היה כבודו מצאו נעול בידוע 
שיש שם אדם מצאו פתוח בידוע שאין שם 
אדם אלמא לאו אורח ארעא הוא והוא סבר 
מסוכן הוא דתניא רבן שמעון בן גמליאל 
אומר עמוד החוזר מביא את האדם לידי 
הדרוקן סילון החוזר מביא את האדם לידי 
ירקון. רבי אלעזר על לבית הכסא אתא 


דרקונא. (תס: שמטיה לכרכשיה. תלמולת עסרעי יו כו, 
קקולין טנמי: ואמר להרנך ותחס עליך. דוד מכ לטו כן 
3פתו מן סמעכס קנכנס בס (פנות וככת דוד ₪6 כנף מעיפו, 
ומר לסכגך סקנ"ס סתיכ לי כסכגך: התורה אמרה וכו'. 6ס 


במסמרת ימ סגנב וגו' (סמות 
כנ). וככר פיכקנוסו למענס כמעקס 
דר' סינ (לי ₪.): צניעות שראיתי 
בך. קנכנס כמערס כקניל סלנע, 
וסף סס נסג כניעות כדמפרם ומזיכ: 
שסכך רגליו. ככגליו כסוכס: שיש 
בו ליפרע כמה. סיט כמיתתו כדי 
נכפר על כמס עווות": ובהשחית 
ראה ה' וינחם. מקכ סוק כקותה 
פרטס נלנרי סימיס: כסף כפורים 
ראה. סנסן כענין | הלסון ענ 
יסרנ (מסכן, וסו כפר ענ מנין 
זס, ססרי מוככון נתן כדכתיכ" וסיס 
לכי יפר לוככון לכפכ, ועכטיו 
סולרכו | כפכתו: כשמה. כמעמעה 
פילוט שעס": אדמקיפנא אדרי 
איעול בהא. כעוד טפני מקיף כל 
סולות סכתיס סננו מכנס כסן כק5ר 


דרכי: | אדרי. טוכות: קפנדריא. 
טריי"ל ‏ כלעז: | מעיקרא. קודס 
סנננס עליו כית סכנסת: נילף 
מקפנדריא. ‏ נליסוכ, ‏ דסן 
במסכת מגינס (די .)= לין עופין 
נית ‏ סכנסת | קפגללי]: | תנא 
יליף. כקיקס ממנעל: פונדתו, 


לור סלול | סנותײין כו מעות: 
ולימb‏ 


ר אלעזר ונפק אתא דרקונא שמטיה לכרכשיה קרי עליה רבי אלעזר 


* ואתן אדם תחתיך * אל תקרי אדם אלא אדום: > ואמר להרנך ותחם עליך ואמר ואמרתי מיבעי ליה 
ותחם וחסתי מיבעי ליה אמר רבי אלעזר אמר לו דוד לשאול מן התורה בן הריגה אתה שהרי רודף 
אתה * והתורה אמרה בא להרגך השכם להרגו אלא צניעות שהיתה בך היא חסה עליך ומאי היא 
דכתיב ויבא אל גדרות הצאן על הדרך ושם מערה ויבא שאול להסך את רגליו תנא גדר לפנים 
מן גדר ומערה לפנים ממערה להסך אמר ר' אלעזר מלמד שסכך עצמו כסוכה: " ויקם דוד ויכרת 
את כנף המעיל אשר לשאול בלט אמר ר' יוסי בר' חנינא כל המבזה את הבגדים סוף אינו נהנה 
מהם שנאמר "והמלך דוד קן בא בימים ויכסוהו בבגדים ולא יחם לו: "אם ה' הסיתך בי ירח 
מנחה אמר רבי אלעזר אמר ליה הקב"ה לדוד מסית קרית לי הרי אני מכשילך בדבר שאפי' תינוקות 
של בית רבן יודעים אותו דכתיב 'כי תשא את ראש בני ישראל לפקודיהם ונתנו איש כפר נפשו 
וגו' מיד = ויעמוד שטן על ישראל וכתיב 5 ויסת את דוד בהם לאמר לך מנה את ישראל וכיון דמנינהו 
לא שקל מינייהו כופר דכתיב "ויתן ה' דבר בישראל מהבקר ועד עת מועד מאי עת מועד אמר 
שמואל סבא חתניה דרבי חנינא משמיה דרבי חנינא משעת שחיטת התמיד עד שעת זריקתו רבי 
יוחנן אמר עד חצות ממש: > ויאמר למלאך המשחית בעם רב אמר רבי אלעזר אמר ליה הקב"ה 
למלאך טול לי רב שבהם שיש בו ליפרע מהם כמה חובות באותה שעה מת אבישי בן צרויה 
ששקול כרובה של סנהדרין: ? ובהשחית ראה ה' וינחם מאי ראה אמר רב ראה יעקב אבינו דכתיב 


= ויאמר יעקב כאשר ראם ושמואל אמר אפרו של יצחק ראה שנאמר 9 אלהים יראה לו 


יצחק נפחא אמר כסף כפורים ראה שנאמר > ולקחת את כסף הכפורים מאת בני ישראל וגו רבי 
יוחנן אמר בית המקדש ראה דכתיב בהר ה' יראה פליגי בה ר' יעקב בר אידי ורבי שמואל בר 
נחמני חר אמר כסף הכפורים ראה וחד אמר בית המקדש ראה ומסתברא כמאן דאמר בית המקדש 
ראה שנאמר 5אשר יאמר היום בהר ה' יראה: לא יכנם אדם להר הבית במקלו וכו: ימאי 
קפנדריא אמר רבא קפנדריא כשמה ורב" חנא בר אדא משמיה דרב סמא בריה דרב מרי אמר 
כמאן דאמר אינש אדמקיפנא אדרי איעול בהא אמר רב נחמן אמר רבה בר אבוה *הנכנם לבית 
הכנסת על מנת שלא לעשותו קפנדריא מותר לעשותו קפנדריא רבי אבהו אמר :אם היה שביל 
מעיקרו מותר אמר ר' חלבו אמר רב הונא יהנכנם לבית הכנסת להתפלל מותר != לעשותו קפנדריא 


שנאמר 5 ובבא עם הארץ לפני ה' במועדים וגו': ורקיקה מקל וחומר: 


בן לי יכל הרוקק בהר הבית בזמן הזה כאילו רוקק בבת עינו שנאמר והיה עיני ולבי שם כל 
הימים אמר רבא רקיקה בבית הכנסת שיא מידי דהוה אמנעל מה מנעל בהר הבית אסור בבית 
הכנסת מותר אף רקיקה בהר הבית הוא דאסור בבית הכנסת שרי אמר ליה רב פפא לרבא ואמרי 
לה רבינא לרבא ואמרי לה רב אדא בר מתנא לרבא אדיליף ממנעל נילף מקפנדריא אמר ליה תנא 
יליף ממנעל ואת אמרת מקפנדריא מאי היא דתניא לא יכנם אדם להר הבית לא במקלו שבידו ולא 
במנעלו שברגלו "ולא במעות הצרורים לו בסדינו ובפונדתו מופשלת לאחוריו ולא יעשנה קפנדריא 
ורקיקה מקל וחומר ממנעל ומה מנעל שאין בו דרך בזיון * אמרה תורה ?של נעליך מעל רגליך רקיקה 
שהיא דרך בזיון לא כל שכן רבי וסי בר יהודה אומר אינו צריך הרי הוא אומר 0כי אין לבא אל 
שער המלך בלבוש שק והלא דברים קל וחומר ומה שק שאו מאום לפני" בשר ודם כך רקיקה שהיא 
מאוסה לפני" מלך מלכי המלכים לא כל שכן אמר ליה אנא הכי קאמינא נימא הכא לחומרא והכא לחומרא 


ואימא 


השה רבי שמיתת 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פמיד כז:, 3) 5ס כו 
ג) סס ולעיל כס. [נכורות 
מד:], ל) [עי' תוספות ב"ק 
לח. ד" 606], ס) [פעיל נם. 
סנסדלין עכ.], ו) מגינס. כט. 
ע"ם, ז)[פוספפ b‏ פ"ו], 
ופי סוס "מ כו..ל?ה 
נסר ופוק' פססיס ז. ד"ה 
כסר], ט) [עי' תוספות מגיגה 
ד: ד"ס כי תנולו], י) שמות ל 
טז. 


eg 
נליון הש"ס‎ 


גמ' אל תקרי אדם. ע" 
יכמות ס"5 ע"6 תוס' ד"ס 
וסין: 


הגהות הגר"א 


[אןשם סכנס (בסכ"ג 
לסתפלל מוסר. | נ"ב גירסת 
סלי"ף מצוה וכן סר"p‏ 
כמגינס: [ב] רש"י ד"ה כל 
המיסך כו' אלמא אין כו'. 
נ"ב וכ"ע למס (6 פירט כמ"ם 
בתמיד למימר5 דל כו': 


הגהות וציונים 


] [עי' בערוך ערך אסטמא 
ועי' עוד במוסף הערוך ערך 
שן ו' שפירש השתנה מלשון 
את שיניהם מלכים ב יח] 
(גליון): 3] [בערוך ערך כפן 
פירש הדברים אלו על דרך 
מוסר יפה ע"ש] (גליון): 
ג] בכת"י דלמא יתבי ביה 
אינשי דלאו אורח ארעא 
(וגירסא ישרה היא כי לפי 
גירסתינו איסור יש בדבר 
ולאו משום אורח ארעא 
בלבד, שפ"ח): ד] רומאה 
(כל הדפו"י ובכת"י, ונשתנה 
מן הצנזור, דק"ס) ועיין 
בהגהות הגרא"מ הורויץ: 
ס] לפי גירסתינו | משמע 
דפליגי, דלרבא היא מלה 
בלשון רומי שפירושה "קיצור 
דרך" (הגהות הגהיי לנדא, 
ברכת ראש ע"פ הערוך ערך 
קפנדר) ולרב חנא היא מלה 
המחוברת ‏ משתי מילים 
בארמית, ‏ אולם | בכת"י 
הגירסא אמר רב חנא וכו' 
וכתב הדק"ס (אות י) שהיא 
הגי' האמיתית דלא פליגי 
אהדדי דרב חנא בא לפרש 
המשמעות וכ"ה במגילה כט 
ע"א עיי"ש, וכן פירש במנחם 
משיב נפש עיי"ש, ועיין 
גליוני הש"ס: |] ומה שק 
שאינו מאוס, ו7פני בשר ודם 
כך [וכ"ה בדפו"ר], רקיקה 
שהיא מאוסה, ולפני מלך 
מלכי המלכים הקב"ה לא 
כ"ש (שפתי חכמים, ועיין הג' 
בן ארי', מנחם משיב נפש): 
!] כראיתא מועד קטן כח ע"א 
צדיקים | מכפרת: 
ק] כשמה. כמשמעה פירוש 
שמה קפנדריא טריי"א בלע"ז 
(הילוך ‏ אלכסון) והס"ד, 
ומה"ד אדמקיפנא וכו' אדרי 
שוהום, ‏ הסה ומה"ד 
מעיקרא (מנחם משיב נפש 
עיי"ש): 


לעזי רש"י 


אציי"ר. פיכום מיסוס (כ"ם 
כליס פי"ג מ"ד ועיין רמנ"ס 
קס). טושי"ר. פירום לסקpמעל‏ 


אמר רב ביבי אמר ר' יהושע 4 פטע"ץ). טבחי"א. פילוע 


תנמונת (כש"י מולין דף ג 
ע"ם), סמעי סננוק נפי 
סטנעת (ערוך ערך כרכpתb‏ 6' 
ועיין רמנ"ס סקיעס פ"ו 
סע"ז). טרי"א. | פיכום 
קפנדרי6, | שניל המקר פת 
סדרן, ‏ (מוסף סעלון עכן 
קפנדר ועיין רס"י מגינס דף 
כט ע"b‏ ד"ס סדמקיפנס): 


ִפְשְתִיכֶם: [שמהל,טן = ש וַיִקְרָא אַבְרְהֶם שם הַמָקוֹם הַהוּא יי יִרְאֶה אֲשֶׁר יָאָמַר הַיוֹם בְּהַר יי יִרְאֶה: (בואשתכב, | = 5) וּבְבוֹא עם הָאָרֶץ לְפָּנִי יי במועדים הַבָּא דָרָךְּ שער צפון לְהַשְפְּחות יצא רָרֶךְ שער נְגֶב וְהַבָּא דָרָּ שער נָגֶב יִצֹא דָרֶךְ 
שער צָפוֹנָה לא ישוּב דָהְָ השער אֲשֶׁר בא בו כִּי נְחו יצא: ויחאל מ; ט) = צ) אמ יי אֲלָיו ְמעְתִי אֶת תפלף וְאֶת תִִנָתְּ אֲשֶׁר הַתְחַנִנְתָה לפָנֵי הקדשתי אֶת הִבִּיֶת הוָה אֲשֶׁר ְּנחָה לָשוּם שמִי שם עד עוֹלֶם וְהָיוּ ענ ולי שׁם 
כָּל הַיָמִים: |מלספ א ט, גן | ק)נאמַר אל תַּקָרֶב הָלם של גְעַלִיּ מָעַל גל כִּי הַמָקוֹם אֲשֶׁר אַתָּה עוֹמַד עֲלָיו אַרְמַת קדֶש הוא: [שמת ג, ה | ר) ויְבוא עד לפָנִי שער הַמֶלְךּ כִּי אִין לָבוֹא אֶל שער הַמָלְךּ בלבש שָק: |אפחר ד, בן 


הרואה פרק תשיעי 


את יעקבמי. וּשְמוּאֶל אָמַר, אֶפרוּ שַׁל יִצְחָק רְאֶה, שָנָּאָמַר (נספית 
ככ 'אֲלהִים וראה לו השָה', ומשום שנאמר בו לשון ראייה יש 
לדרוש שראה אותו"'. רַבִּי יִצְחַק נפָּחָא אָמַר, פֶּסֶף הכְּפוּרים שנתנו 
ישראל במדבר במנין הראשון רְאֶה, שַנָאָמַר (פכות כ טו) ְלְקְחַתּ אֶת 
כסף הַכפְּפוּרִים מְאֶת כָּנִי יִשְׂראֵל' וגו', והוא כיפר על מנין זהײ". 
רכִּי יוחַנֶן אַמר, בִּית המקדש רְאֶה, דִכְַתיב (כרקטית כנ יל) ְהַר 
ה' יִרְאָהַ". 


הגמרא מביאה שנחלקו עוד 
פְּלִינִי בָּה - נחלקו בזה רַבִּי יעקב כַּר אִידִי וְרבִּי שׁמואָל בַר 
נַחֲמָנִי, חד [-אחד] אָמַר, כָּסָף הַכִּפּוֹרִים רָאָה, וְחַד [-ואחד] אָמַר, 
בִּית הַמִקְדְּש רְאָה. מסיקה הגמרא, וּמִסְתַּבְּרֵא כְּמַאן דְאָמַר בִּית 
הַמִקְדְּשׁ רְאָה, שְׁנָאָמַר אָשָר יִטֶּמַר הַיוֹם בְּהַר ה' יִרָאָהײ. 


* 


אמוראים בענין זה: 


שנינו במשנה, לא יַכָנם אֶדֶם ?הר הַכַּיִת בְּמַקְל1 וכו" ולא יעשנו 
קפנדריא. 


הגמרא מבארת מהו 'קפנדריא': 
שואלת הגמרא, מאי - מהו מִפִנְדְרְיא. משיבה הגמרא, אָמַר רְבָא, 
קְפִּנְדְּרְיָא פְּשְׁמַהּ - כמשמעות שמה!. וְרֵב חנָא כַּר אַדָּא מִשָמִיהּ 


מו. שראה את זכות התורה של יעקב שעסק בה בבית שם ועבר. עץ יוסף (על עין 
יעקנ, ד"ס יעקנ). והמהרש"א (6"5 ד"ס יעקנ) ביאר, שמחנות המלאכים שנראו ליעקב באו 
לשומבי מעשיו ומשרו שהוא סמאל והוא השטן שהודה לו על הברכות. ומבואר במדרש 
רבה (נ"ל עד טו) על מה שיעקב אמר (כלססים לכ כ) 'מחנה אלהים זה', שמחנה המלאכים 
היה ששים רבוא, שאין שכינה שורה על פחות מששים רבוא, והכוונה שהיו מחנה 
המלאכים כשיעור מחנה ישראל שבמדבר, והבטיח הקב"ה ליעקב שמחנה זה ישמור 
גם על בניו כשיהיו צריכים לשמירה מהשטן, ולכך במגפה שהיתה בזמן דוד נתקיימה 
הבטחה זו וזו כוונת הפסוק שראה הקב"ה את יעקב וינחם. 

בבן יהוידע (ד"ס 6מר) הקשה, שהרי גם באברהם נאמר (נכטית כנ ד) 'וירא את המקום 
מרחוק', וכן (פס יג) 'וירא והנה איל'. ובמשה רבינו נאמר (סכות לט מג) 'וירא משה את 
כל המלאכה', הרי שגם בהם נאמר לשון ראייה. ותירץ שידוע שדמות יעקב חקוקה 
בכסא הכבוד, והבטיח הקב"ה שבעת צרה יראה דמותו וירחם על בניו, ולכך אמר דוד 
המלך עליו השלום (פסטס כ כ) 'יענך ה' ביום צרה ישגבך שם אלהי יעקב', ולא אמר 
אלהי אברהם או יצחק. וכאן שנאמר 'ראה ה" משמע שראה ראייה הידועה, והיינו 
אותה ראייה שהבטיח לישראל לראות בעת צרה. ומה שהביאה הגמרא מהפסוק 'ויאמר 
יעקב כאשר ראם' הוא להוכיח שדמותו חקוקה בכסא הכבוד, שהרי יש מלאכים סתם 
ויש מלאכי אלהים הקרובים לכסא, ומהיכן ידע יעקב שהם מחנה אלהים, אלא מפני 
שדמותו חקוקה בכסא, לכן אף על פי שהוא עמד למטה מזלו ראה שמחנה אלהים 
הם. 

מז. וביאר המהרש"א (פ"6 ד"ס 5פלו) שראה את האפר של השה שבא תחת יצחק 
[ובדעת זקנים מבעלי התוספות (נכפפית כ יד) הביאו מהמדרש שכשאמר לו הקב"ה 
לאברהם 'אל תשלח ידך אל הנער' לא רצה אברהם להניחו עד שנשבע לו הקב"ה 
שיחשב לפניו אפרו של איל כאילו היה אפרו של יצחק. וכתב הבן יהוידע (ד"ס פמכ) 
שעל דבר זה נתנבא אברהם אבינו קודם שנעקד יצחק והביא איל במקומו במה שאמר 
'אלהים יראה לו השה לעולה בני', כלומר יראה לו השה אשר אקריב היום כאלו היה 
לעולה בני, ולכך הביאה הגמרא פסוק זה]. או שראה את אפרו של יצחק לפי מחשבת 
אברהם לשחטו. כי באותו גורן העלה אברהם את יצחק. ובזכות העקידה נאמר לאברהם 
(כרססית כנ ") 'כי ברך אברכך וגו' וכחול אשר על שפת הים, ובימי דוד ושלמה 
נתקיימה ברכה זו, כמו שנאמר (כנכיס 6' ד כ) 'יהודה וישראל רבים כחול אשר על 
הים', והמלאך המשחית בא למעטם אז מברכה זו, ואמר שראה ה' הבטחה זו וניחם. 
אמנם בתוספות בתענית (עו: ד"ס ונוסנין, עז. ד"ס 6פר) מבואר שהכוונה לאפרו של יצחק 
ממש. וביעב"ץ (עס טו. נפוס' פס) הקשה שהרי יצחק לא נשרף. ולכך ביאר שהאפר של 
העצים שנשא לצורך עקידתו ונשרפו נקרא אפרו של יצחק. 

מח. שאותו כסף ניתן לזיכרון, שנאמר בו (קמות 3 טו) 'והיה לבני ישראל לזכרון לפני 
הי לכפר על נפשתיכם', ועכשיו הוצרכו לכפרתו. רש"י (ל"ה כסף). ובשיטה מקובצת 
(ל"ה כסף) הוסיף שאפילו שבפסוק לא נאמר לשון ראייה [ואין לדרוש מלשון ראייה 
כמו שדרשו מהפסוקים הקודמים], מכל מקום נאמר בו זכרון לפני ה", ומשום כך 
אמר שבא זכרונו לפניו. 

מט. גם רבי יוחנן סובר שראה את כסף הכיפורים, אלא שהוא חולק על רבי יצחק 
נפחא וסובר שכסף כיפורים שניתן בימי משה למשכן אינו יכול לכפר על המניין שהיה 
בימי דוד, אלא בית המקדש ראה, דהיינו את כסף כיפורים שיתן כל אחד מישראל 
במקדש כל שנה. מהרש"א (מ" ד"ס 6פלו). והבן יהוידע (ל"ס מכ) ביאר בדברי רבי 
יוחנן, שראה מצוה שהיא בעצמה ענין ראייה, כלומר שראה את מצות הראייה שעתידה 
להיות בו. 

נ. ש'היום' לא משמע על כסף כיפורים שנתנו במשכן, ורק על בית המקדש שייך 
לומר 'היום', דהיינו בכל זמן שיתנו כסף כפורים לקרבנות בבית המקדש. מהרש"א 
(ס" סוף ד"ס ספכו). 


ברכות 


[-משמו] דְּרַב סַטָא בְּרִיהּ [-בנו דָּרֵב מָרִי אָמַר, כְּמַאן דְּאֲמר 
אנש - כמו שאומרים האנשים, אֶדְמַקִיפְנָא אַדְּרִי אִיעוּל בְּהָא - 
עד שאני מקיף את שורת הבתים אכנס בהם לקצר את דרכי, שקפנדריא 
הוא נוטריקון 'אדמקיפנא אדרייי. 


ספב: [ד] 


uf 


הגמרא דנה בענין קפנדריא בבית הכנסתי: 
אָמַר רב נַחְמָן אָמַר רַכָּה בַּר אָבוּהּ, הַנִכְנֶס לָבִית הַכְּנְמֶת עַל 
מְנָת שלא לְעשותו פִפִנְדְּרִיא אלא כדי לשהות בו, מוּתר לו 
ביציאתו לעֲשׂוֹתוֹ מִפַנְדְּרִיא ולצאת מפתח אחר אף על פי שמקצר 
דרפה בכך. 


רִבִּי אַבְהוּ אָמַר, אַם המקום שבו נבנה בית הכנסת הָיָה שְׁבִיל 
מַעִיקָרוֹ - קודם שנבנה בית הכנסתני, מוּתר לעבור בו. 


אָמר רב חַלְכו אָמר רב הוּנָא, הַנֶּכְנַס ?בֵית הַכְּנְסֶת על מנת 
להַתפּלל, מוּתר לו ביציאתו לְעָשותו מִפַנְדְּרְיָא ולצאת מפתח אחר 
אף על פי שמקצר דרכו בכךי", שכן היו עושים גם בהר הבית, שַָנָּאָמַר 
(יסזק! מו מ) 'וּבְבא עִם הַאֶרֶץ לְפָנִי ה' בְּמוּעָדִים וגו' הַבָּא בְּרְךּ שָעַר 
צְפון לְהִשְׁתַחֲוֹת יִצָא דָּרֶךְּ שער נָגֶב, וְהַבָּא דָרֶךְּ שער נָגֶב יָצַא דָּרֶךְּ שער 


נא. מכך שהשיב רבא 'קפנדריא כשמה' נראה שהיה ידוע להם מה פירוש המילה 
יקפנדריא', ואם כן צריך להבין מה היתה קושיית הגמרא 'מאי קפנדריא'. וביאר הקרן 
ישי (ד"ס מסי), שבאמת לא היה ידוע להם מהו קפנדריא, אבל ידעו שהוא ענין של 
קלות ראש, ולכך שאלו מה באמת הפירוש של מילה זו, ואמר רבא 'כשמהי, ולא ביאר 
יותר לפי שסמך על המבין, ובא רב חנא וביאר את דבריו כדלהלן [וראה בהערה להלן 
שנחלקו האחרונים בביאור דברי רבא והאם רב חנא בא לבאר את דברי רבא או לחלוק 
עליהם]. 

נב. בגמרא במגילה (כע.) הגירסא 'אמר רבא קפנדריא כשמה. מאי כשמה, כמאן דאמר 
אדמקיפנא אדרי איעול בהא'. וכתב במנחם משיב נפש (נכט"י ד"ס כפמס) שמזה נראה 
שרב חנא בא לפרש את דברי רבא, שמשום כך קורים להילוך אלכסון קפנדריא שהוא 
נוטריקון 'אדמקיפנא אדרי', ולא נחלק רב חנא על רבא. וכן מבואר ברבינו חננאל (ד"ס 
מפני') [וראה בהערה לעיל בביאור הגמרא לפירוש זה]. וכתב בטורי אבן (מגילס כט. ד"ס 
מסי) שגירסת הגמרא כאן משובשת וצריך לגרוס כמו במגילה. 

אולם בגליוני הש"ס (ד"ס מפי) כתב שמהגמרא משמע שרבא ורב חנא חולקים, שרבא 
סובר שקפנדריא כשמה על מה שנקרא בפי אנשים 'קפנדריא', והיינו קיבוץ בני אדם 
יחד [והביא שכן מבואר ברש"י בעבודה זרה (י6: ד"ס כסנפ6) שכתב, יום לשנה מקבצין 
כל סוחרי העיר לאכול ולשתות ולחוג לשם עבודת כוכבים פלונית, וכאן קורין 
קופנדרי"א], וכוונת המשנה שאם ירצו בני אדם להתקבץ יחד לדבר זה עם זה לא 
יעשו כן בהר הבית, שהוא מקום רחב ופנוי ונוח להתקבץ בו והיו עושים כן לולא 
האיסור. אבל לרב חנא הכוונה שלא לקצר את הדרך [וכתב הציץ אליעזר (טו"פ סי"ג 
סי' טז פופ כ) שלפי דעה זו האיסור הוא לקצר את הדרך אם יש דרך אחרת, אך לעבור 
בהר הבית כשאין דרך אחרת מותר]. וראה שם שהוכיח שהגירסא כאן היא העיקר ולא 
הגירסא במגילה. וראה חדשים גם ישנים (ד"ס קפנדרי - סר)טון) שרבא ורב חנא נחלקו 
בביאור תיבה זו אבל לא נחלקו בדין, וכדבריו נראה מהברכת ראש (גכש"י ד"ס כסמס) 
והגהות ר"י לנדא (ד"ה קפנללי), הובאו דבריהם בילקוט ביאורים. 

נג. גם בבית הכנסת אסור לעשות קפנדריא כמו בהר הבית. מגילה (כת.). 

נד. רש"י (ד"ס מעיקכס). והמרכבת המשנה (תפילס פי"6 ה"סם) מפרש לפי דעת הרמב"ם 
שהתנו שבעה טובי העיר מתחילה שלא יתקדש השביל בקדושת בית הכנסת [ולא 
כרש"י שפירש שכיון שהיה שם שביל קודם שנבנה בית הכנסת מותר לעבור אף אם 
לא התנו]. וכתב האור החמה (ד"ס כ' פנסו) שמכל מקום לא התירו אלא לעבור שם, 
אבל לא התירו לאכול ולישן בבית הכנסת אף אם נבנה במקום שהיו מוחזקים בו 
מקודם לעניינים אלו, שדברים אלו יש בהם קלות ראש. וכתב הכסף משנה (פפילס פי"6 
ס''ק) שאף על פי שמותר לעשות קפנדריא באופנים אלו [שנכנס שלא על מנת לעשות 
קפנדריא או שהיה שם שביל קודם שנבנה בית הכנסת], מכל מקום אין ראוי לעשות 
כ 

לפי פשוטו רבי אבהו בא לומר שיש אופן נוסף שמותר לעבור בבית הכנסת ולא נחלק 
עם רב נחמן, אולם בנימוקי מהרא"י (תפילס פי"5 ס"ת, סו כספל סניקוטיס) ביאר, שרבי 
אבהו חולק על רב נחמן שמתיר בנכנס על מנת שלא לעשותו קפנדריא, וסובר שרק 
אם היה שביל מתחילה מותר, ורב נחמן חולק על רבי אבהו וסובר שאפילו אם היה 
שביל מתחילה אסור, כיון שנכנס על מנת לעשותו קפנדריא. 

נה. גירסת הרי"ף (כפן) והרא"ש (מגעס פ"ד פי' ע) 'מצוה לעשותו קפנדריא', והר"ן (ענ 
סלי"ף, ‏ מגעס כט. סוף ד"ס 6למקיפנם) ביאר בטעם הדבר, מפני שנראה כמחבב את בית 
הכנסת. וכתב הגר"א (פמכי גועס, ד"ס סנכנם) שהעיקר כגירסה זו, שכיון שאמר רב נחמן 
שאם היתה דעתו מתחילה שלא לעשות קפנדריא מותר לעשותו קפנדריא אף שלא 
נכנס לשם מצוה, כל שכן שאם נכנס להתפלל מותר, ולמה הביאה הגמרא את דברי 
רב חלבו, אלא על כרחך בא להשמיענו שלא רק שמותר לעשות כן אלא אף יש מצוה 
בדבר אם נכנס להתפלל, וכן מבואר במגן אברהם (ס" קנ סק"ז) [וראה עוד בגר"א 
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נר מצוה 

פה א ב [יפ' כרמנ"ס]: 
ג מיי' פי" מסל' תפנס הלכה 
י קמג עטין יט טוס"ע פו"ס 

סי" קנb‏ סעיף ס: 
פו ד פיי" פ"ז מסנכות כית 
סכפירס סנכס ז סמג עסין 
קסד: 

פז ה מיי' טס סלכס כ: 


תורה אור השלם 
א מַאֲשֶׁר יקרְתָּ = בְעַעִי 
ִבְבּרְת אָנ אַהַבְיך ואת 
אֶרֶם תַּחְתיְ וּלְאָמִים תַּחַת 
נַפָשָ: (ישעיה מג, דן 
ב) הנָה הַיוֹם הזה רָאוּ עִיניףּ 
את אֲשׁר נְתָנ יי היום בְיִָי 
ּמְעְרָה וְאָמַר להרְנף וַתָּחֶם 
על וָאמַר לא אֶשְׁלַח יְדֵי 
בַּאדנִי כִּי מְשִׁיחַ יי הוּא: 
|שמואל א כר, י] 
ג ויבא אֶל גְדָרוֹת הַצֹאן על 
הררד וְשֶׁם מְעְרָה. ובא 
שְׁאוּל לְהֶסך אֶת רגָלִי וד 
וֲַנֵשָׁו בְּיְכְתִי הַמְעֲרָה 
ישְבִים: [שמואל א כר, ג[ 
ד) וַֹאמְרוּ אַנְשׁי דָוד אֵליו 
הֲנָה היום אֲשֶׁר אָמַר ו 
אֶלְ הַנָה אֲנֹכֵי נֹתַן אֶת 
אד בְּדָּ וְעֲשֶיתָ לו 
כּאָשָר יטב בְּעֵגְוקֶם דָוְד 
רת אֶת כ הַמְעִיל אֲשֶׁר 
לְשָאוּל בַּלְט: |שמואל א כד, ד| 
הוְהַמְלָ רוד וקן בָּא 
בּימִים וכַסֲהוּ בַּבְנְדִים ולא 
יִחִם לז: [מלכים א א, א] 
ה וְעתָּה ישמע נָא אַדנִי 
הַמָלָד אֶת דְבְרֵי עבְדוֹ אִם יי 
הָסִיהְךְּ בי יח מְנְחָה וְאֶם 
בְּנֵ הָאֶרֶם אֲרוּרִים הֵם לִפְנִי 
יי כִּי גרְשׁוּנִי היוּם מַהִסְתַפַ 
ְְּחָלַת ײַ לאמר לף עבד 
אֲלהִים אֶחָרִים: 
[שמואל א כו, יט] 
זכִּי תַשָׂא אֶת ראש בָּנִי 
ישְׂרָאֵל ‏ לִפְקְרֵיהֶם | ונתְנּ 
איש כֹפַר נַפשׁוֹ לֵי בַּפקֹד 
אַתֶם וְלא הָיָה בָהֶם ג 
בְּפְקֶד אֹתָם: |שמות ל, יכן 
ח) ימד שָמן על יִשְׂרָאֵל 
סה אֶת דָוִיד לַמִנוֹת אֶת 
ִשְׂרָאָל: [דברי הימים א כא, א] 
טס אַף יי לחת 
בְּיִשְׂראֵל ויָסָת אֶת רָוד בָּהֶם 
לָאמֹר לף מְנָה אֶת יִשְׂרָאֵל 
וְאֶת יְהוּדָה: [שמואל ב כד, א] 
)ומ ץ רָבֶר בְּיִשְרָאֵל 
מִהַבּקֶר ועד עת מוֹעד וַיָמַת 
מן הָעַם מִרֶן ועד בְאַר שָׁבַע 
שבָעִים מֶלָף אִיש: 
[שמואל ב כד, טו] 
כו וַיִשְלַח = יָדוֹ | הַמַלְאָךְ 
ְרּשָׁלַים לְשַׁחֲתָהּ וַנְחֶם יי 
אֶל הָרָעָה וַֹאמֶר לַמַלָאךְ 
הַמַשְׁחִית בָּעם רֵב עְתָּה 
הָרֶף יָדֶךְ וּמִלְאֲך יי הָיָה עם 
גרָן הָאֲרְַָה הַַבָסִי: 
[שמואל ב כר, טו] 
ל) שלח הָאֶלהִים מַלְאָךְ 
לִירּשְׁלִם ‏ לְהַשְחִיתָהּ 
כְהַשָחִית רְאֶה יי ונָחֶם על 
הָרָעָה = וֹאמָר לְמַלְאָ 
הַמַשְׁחִית רב עתָּה הֶרֶף יר 
מַלְאַך יי ד עס גרן אנ 
הַיְבוּסִי: |דגרי הימים א כא, טו] 
מ) ויֹּאמָר ילב כַּאֲשֶׁר רְאָם 
מַחֲנָה אֶלהִים זָה וַיִקְרָא שם 
הַמָקוֹם הַהוּא מחֲנָיִם: 
[בראשית לב, ב| 
נ) נֹאמַר אַבְרְהֶם אֲלהִים 
יִרְאָה לו הַשָה לָעלָה בָּנִי 
לָכ שָנִיהֶם יַחרָ: 
[בראשית כב, ח] 
ס מֶקְחְתָ| אֶת כֵָּף 
הַבְּפָרִים מַאַת בְּנֵי יִשְׂרָאֵל 
ונָתְַתָּ אתו על עבֹדַת אֹהָל 
מוֹעד וְהָיָה לבְנֵי יִשׂראַל 
לכְרֹן לפְנִי ‏ לְכַפּר על 


פב.: 


על כל מושב שב חוץ מן הקורה. סמל תפוכ: כאסטמא לפרולא. 
פיי"ר כנעז סמועיל לכרזל, כך מועיל לגוף: יציאה. נספגות: אדכפנת 
אכול, סס מטס מענור ממך תפות סמלכל וסין סמסכל מועיל: 
עד דרתחא קדרך שפוך. קולס עפנטגן. מקל סו זס, כסלסס ככיך 


ענקכיך ספוך וכ תסס פותס: 
קרנא קריא ברומי. ס תקמע 
קול קכן כרומי, סו סימן למכקטי 
ניס כקנות ולסוליך למקוס לתכ: 
בר מזבין תאני תאני דאבוך זבין. 
קס 6ין קניך כנית סוסל 6תס כו 
למכור תמו כעוד סש תועיס: 
בשבילי. סניל | קטן ספוס כו 
לפלות: נחר ליה אבבא, לידע פס 
יס סקס 6דס. נסר טוסי"ר כנע:: 
אמר ליה. כ' 526 לככ ספכל: 
עד כאן לא עיילת לשעיר. סליין 
וע כנית ‏ סכס: ומרת לך 
מילי דשעיר. קסיכך טע: לאו 
הכי תנן. כעסכת תמיד: מדורה 
היתה שם, כעזרס, סיסק גדול טג 
פֿור לסתסמס עס סכהניס סמסיכיס 
כגניסס ‏ כנית סכס6 | ספריכין 
טכילס, כדסנן בעסכת יומס (ד' כפ.) 
כל סמיסך != כגליו טעון טכילס: 
ובית הכסא של כבוד. 6295 פיץ 
מספריס כנית סכסק, ות סמרס 
ליעול מכ: והוא סבר. ככ ספל 
סמסר כומר (יעול מכ, סכר מסוכן 
סו כעמוד ססוזל פס ישוכ לוכיו 
ויסזול סעמוד: הדרוקן. כרסו 35ס: 


ההוא " פרסאה" דחקיה קם 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


תניא בן עזאי אומר על כל משכב שכב חוץ 
מן הקרקע על כל מושב שב חוץ מן הקורה. 
אמר שמואל שינה* בעמוד השחר כאסטמא 
לפרזלא יציאה בעמוד השחר כאסטמא 
לפרזלא. בר קפרא הוה מזבן מילי בדינרי 
עד" דכפנת אכול עד דצחית שתי עד דרתחא 
קדרך שפוך קרנא קריא ברומי בר מובין 
תאני תאני דאבוך זבין. אמר להו אביי לרבנן 
בי עייליתו בשבילי דמחוזא למיפק ביה 
בחקלא לא תחזו לא להך גיסא ולא להך 
גיסא דלמא יתבי נשי= ולאו אורח ארעא 
לאסתכולי בהו. % רב ספ על לבית הכסא 
אתא רבי אבא נחר ליה אבבא אמר ליה 
ליעול מר בתר דנפק אמר ליה עד השתא 
לא עיילת לשעיר וגמרת לך מילי דשעיר 
לאו הכי תנן * מדורה היתה שם ובית הכסא 
של כבוד וזה היה כבודו מצאו נעול בידוע 
שיש שם אדם מצאו פתוח בידוע שאין שם 
אדם אלמא לאו אורח ארעא הוא והוא סבר 
מסוכן הוא *דתניא רבן שמעון בן גמליאל 
אומר עמוד החוזר מביא את האדם לידי 
הדרוקן סילון החוזר מביא את האדם לידי 
ירקון. רבי אלעזר על לבית הכסא אתא 


דרקונא. (תס: שמטיה לכרכשיה. תלמולת עסרעי יו כו, 
קקולין טנמי: ואמר להרנך ותחס עליך. דוד מכ לטו כן 
3פתו מן סמעכס קנכנס בס (פנות וכרת דוד ₪6 כנף מעיפו, 
ומר נסכגך סקנ"ס סתיר לכי כסכגך: התורה אמרה וכו'. 6ס 


במסמרת ימ סגנב וגו' (סמות 
כנ). וככר פיכקנוסו למעלס כמעקה 
דר' סיל (די ₪.): צניעות שראיתי 
בך. קנכנק למערס. כעניל סננע, 
וסף סס נסג כניעות כדמפרם ומזיכ: 
שסכך רגליו. ככגליו כסוכס: שיש 
בו ליפרע כמה. סיק כמיתתו כדי 
נכפר על כמס עונות": ובהשחית 
ראה ה' וינחם. מקכ סוס כקותס 
פרסס נלככי סימיס: כסף כפורים 
ראה. סנסן במנין רלסון ענ 
ירנ (מסכן, וסו כפר ענ מנין 
זס, ססרי מכלון נתן כדכתי וסיס 
נכני יפר לוככון (כפר, | ועכסיו 
סולרכו | כפכתו: כשמה. כמעמעס 
פילוט שמס": אדמקיפנא אדרי 
איעול בהא. כעוד טפנ מקיף כל 
קורות סנמיס סננו 6כנס כסן 5ק5ר 


דרכי: = אדרי. טוכות: קפנדריא. 
טריי" ‏ כ(עז: | מעיקרא. קודס 
סנננס עליו כית סכנסת: נילף 
מקפנדריא, | נפיסוכ, ‏ דסכן 
כמסכת מגילס. (די .)= 6ין. עוסין 
ית סכנסת | קפנלכי: תנא 
יליף. כקיקס ממנעל: פונדתו, 


לחר סלול סנותגין כו מעות: 
וסימס 


ר אלעזר ונפק אתא דרקונא שמטיה לכרכשיה קרי עליה רבי אלעזר 


* ואתן אדם תחתיך * אל תקרי אדם אלא אדום: =ואמר להרגך ותחם עליך ואמר ואמרתי מיבעי ליה 
ותחם וחסתי מיבעי ליה אמר רבי אלעזר אמר לו דוד לשאול מן התורה בן הריגה אתה שהרי רודף 
אתה והתורה אמרה בא להרגך השכם להרגו אלא צניעות שהיתה בך היא חסה עליך ומאי היא 
דכתיב % ויבא אל גדרות הצאן על הדרך ושם מערה ויבא שאול להסך את רגליו תנא גדר לפנים 
מן גדר ומערה לפנים ממערה להסך אמר ר' אלעזר מלמד שסכך עצמו כסוכה: " ויקם דוד ויכרת 
את כנף המעיל אשר לשאול בלט אמר ר' יוסי בר' חנינא כל המבזה את הבגדים סוף אינו נהנה 
מהם שנאמר "והמלך דוד זקן בא בימים ויכסוהו בבגדים ולא יחם לו: "אם ה' הסיתך בי ירח 
מנחה אמר רבי אלעזר אמר ליה הקב"ה לדוד מסית קרית לי הרי אני מכשילך בדבר שאפי' תינוקות 
של בית רבן יודעים אותו דכתיב 'כי תשא את ראש בני ישראל לפקודיהם ונתנו איש כפר נפשו 
וגו' מיד " ויעמוד שטן על ישראל וכתיב 5 ויסת את דוד בהם לאמר לך מנה את ישראל וכיון דמנינהו 
לא שקל מינייהו כופר דכתיב !ותן ה' דבר בישראל מהבקר ועד עת מועד מאי עת מועד אמר 
שמואל סבא חתניה דרבי חנינא משמיה דרבי חנינא משעת שחיטת התמיד עד שעת זריקתו רבי 
יוחנן אמר עד חצות ממש: > ויאמר למלאך המשחית בעם רב אמר רבי אלעזר אמר ליה הקב"ה 
למלאך טול לי רב שבהם שיש בו ליפרע מהם כמה חובות באותה שעה מת אבישי בן צרויה 
ששקול כרובה של פנהדרין: " ובהשחית ראה ה' וינחם מאי ראה אמר רב ראה יעקב אבינו דכתיב 
= ויאמר יעקב כאשר ראם ושמואל אמר אפרו של יצחק ראה שנאמר % אלהים יראה לו השה רבי 
יצחק נפחא אמר כסף כפורים ראה שנאמר 5 ולקחת את כסף הכפורים מאת בני ישראל וגו רבי 
יוחנן אמר בית המקדש ראה דכתיב בהר ה' יראה פליגי בה ר' יעקב בר אידי ורבי שמואל בר 
נחמני חד אמר כסף הכפורים ראה וחד אמר בית המקדש ראה ומסתברא כמאן דאמר בית המקדש 
ראה שנאמר ?אשר יאמר היום בהר ה' יראה: לא יכנם אדם להר הבית במקלו וכו: ימאי 
קפנדריא אמר רבא קפנדריא כשמה ורב" חנא בר אדא משמיה דרב סמא בויה דרב מרי אמר 
כמאן דאמר אינש אדמקיפנא אדרי איעול בהא אמר רב נחמן אמר רבה בר אבוה *הנכנם לבית 
הכנסת על מנת שלא לעשותו קפנדריא מותר לעשותו קפנדריא רבי אבהו אמר <אם היה שביל 
מעיקרו מותר אמר ר' חלבו אמר רב הונא יהנכנם לבית הכנסת להתפלל מותר != לעשותו קפנדריא 


שנאמר 5 ובבא עם הארץ לפני ה' במועדים וגו': ורקיקה מקל וחומר: 


בן לי יכל הרוקק בהר הבית בזמן הזה כאילו רוקק בבת עינו שנאמר והיה עיני ולבי שם כל 
הימים אמר רבא רקיקה בבית הכנסת שריא מידי דהוה אמנעל מה מנעל בהר הבית אסור בבית 
הכנסת מותר אף רקיקה בהר הבית הוא דאסור בבית הכנסת שרי אמר ליה רב פפא לרבא ואמרי 
לה רבינא לרבא ואמרי לה רב אדא בר מתנא לרבא אדיליף ממנעל נילף מקפנדריא אמר ליה תנא 
יליף ממנעל ואת אמרת מקפנדריא מאי היא דתניא "ילא יכנם אדם להר הבית לא במקלו שבידו ולא 
במנעלו שברגלו "ולא במעות הצרורים לו בסדינו ובפונדתו מופשלת לאחוריו ולא יעשנה קפנדריא 
ורקיקה מקל וחומר ממנעל ומה מנעל שאין בו דרך בזיון > אמרה תורה > של נעליך מעל רגליך רקיקה 
שהיא דרך בזיון לא כל שכן רבי יוסי בר יהודה אומר אינו צריך הרי הוא אומר "כי אין לבא אל 
שער המלך בלבוש שק והלא דברים קל וחומר ומה שק שאינו מאום לפני! בשר ודם כך רקיקה שהיא 


מאוסה לפני" מלך מלכי המלכים לא כל שכן אמר ליה אנא הכי קאמינא נימא הכא לחומרא והכא לחומרא ג 


ואימא 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פמיד כז:, 3)סס כו 
ג) סס ולעיל כס. [נכורות 
מד:ן, ל) [עי' תוספות נ"ק 
לח. ד"ס 606], ס) [פעיל נם. 
סנסדלין עכ.], ו) מגינס כט. 
ע"ם, ]) [תוספפ6 | פ"ו], 
)יפי סוס" כ"ע כו. .דה 
כסר ופוק' פסמיס ז. ד"ס 
כסרן, מ) [עי' תוספות סגיגה 
ד: ד"ס כי סנופו], י) שמות ל 
טז. 


eg 
נליון הש"ס‎ 


גמ' אל תקרי אדם. ע" 
יכמות מ"ק ע"6 מוס' ל"ס 
וסין: 


הגהות הגר"א 


[א] שם | סכנס נבסכ"ג 
לסתפלל מוסר. | נ"ב גירסת 
סלי"ף מצוה וכן סרס"ם 
נמגינס: [ב] רש"י ד"ה כ% 
המיסך כו' אלמא אין כו'. 
נ" ול"ע למס 5 פירט כמ"ם 
בתמיד למימרל דל כו': 


הגהות וציונים 


] [עי' בערוך ערך אסטמא 
ועי' עוד במוסף הערוך ערך 
שן ו' שפירש השתנה מלשון 
את שיניהם מלכים ב יח] 
(גליון): 3] [בערוך ערך כפן 
פירש הדברים אלו על דרך 
מוסר יפה ע"ש] (גליון): 
ג] בכת"י דלמא יתבי ביה 
אינשי דלאו אורח ארעא 
(וגירסא ישרה היא כי לפי 
גירסתינו איסור יש בדבר 
ולאו משום אורח ארעא 
בלבד, שפ"ח): ד] רומאה 
(כל הדפו"י ובכת"י, ונשתנה 
מן הצנזור, דק"ס) ועיין 
בהגהות הגרא"מ הורויץ: 
ס] לפי גירסתינו | משמע 
דפליגי, דלרבא היא מלה 
בלשון רומי שפירושה "קיצור 
דרך" (הגהות הגר"י לנדא, 
ברכת ראש ע"פ הערוך ערך 
קפנדר) ולרב חנא היא מלה 
המחוברת | משתי מילים 
בארמית, ‏ אולם | בכת"י 
הגירסא אמר רב חנא וכו' 
וכתב הדק"ס (אות י) שהיא 
הגי' האמיתית דלא פליגי 
אהדדי דרב חנא בא לפרש 
המשמעות וכ"ה במגילה כט 
ע"א עיי"ש, וכן פירש במנחם 
משיב נפש עיי"ש, ועיין 
גליוני הש"ס: |] ומה שק 
שאינו מאוס, ולפני בשר ודם 
כך [וכ"ה בדפו"ר], רקיקה 
שהיא מאוסה, ולפני מלך 
מלכי המלכים הקב"ה לא 
כ"ש (שפתי חכמים, ועיין הג' 
בן ארי', מנחם משיב נפש): 
ז] כראיתא מועד קטן כח ע"א 
מיתת | צדיקים | מכפרת: 
ק] כשמה. כמשמעה פירוש 
שמה קפנדריא טריי"א בלע"ז 
(הילוך ‏ אלכסון) והס"ד, 
ומה"ד אדמקיפנא וכו' אדרי 
שורות, ‏ הס"ד, ומה"ד 
מעיקרא (מנחם משיב נפש 
עיי"ש): 


לעזי רש"י 


אציי"ר. פירום סיסוס (ר"ם 
כליס פי"ג מ"ד ועיין רמנ"ס 
סס). מושי"ר. פירום (סטפעל 


אמר רב ביבי אמר ר' יהושע ‏ (ספטע"ן). טבחי"א. פילוע 


תנסונת (כם"י סולין דף ג 
ע"6), | סמעי סדנוק כפי 
סטנעפ (ערוך עכך כרכpתb‏ 6' 
ועיין למנ"ס ספיעס פ"ו 
סע"ז). | מרי"א. | פילוע 
קפנדרי6, | שבול המקר פת 
סדרן, (מוסף סעלון עלן 
קפנדר ועיין ט"י מגינס דף 
כט ע"b‏ ד"ס 6דמקיפנס): 


ִפַשתִיכֶם: (שמהל,טון = ש וַיקְרָא אֲבְרָהֶם שַם הַמָקוֹם ההוּא יי יִרְאָה אֲשֶׁר יְאָמַר הַיוּם בְּהַר יי יִרְאֶה: (בואשתכב דן = פ) וּבְבוֹא עם הָאָרֶץ לְפני יי בַּמוּעְדִים הַבָּא דָרָךּ שער צפון לְהִשְׁתַּחַֹת יְצָא רָרָךּ שער נְגֶב וְהַבָּא רְרִד שער נְגֶב יִצָא דָרֶךְ 
שער צְפונָה לא שוב דר הַשַעָר אֲשֶׁר בָּא בו כִּי נְִחוֹיצָא: ויחקאל מו טן = צ)וַיאמָר יי אַלִיו שׁמַעתִּי אֶת תלת וְאֶת תִחֲנָָףְּ אֲשֶׁר הַתְחַננְָּה לְפָנֵי הַקְרַשְׁתֵּי אֶת הַבַית הוָה אֲשֶׁר בְּנְחָה לשוּם שְׁמִי שָׁם עד עוּלֶם וְהָוּ עיני וְלַבּי שָם 
בָּל הַיָמִים: [מלספ א ט, גן | ק) וִיאמֶָר אל תִּקֶרֶב הָלם של נְעַלִיּ מַעל רְגְלִי כִּי הַמָקוֹם אֲשֶׁר אַתָּה עוֹמַד עֲלָיו אַרְמַת קדֶש הוא: [שמת ג, ה | ר) ובוא עד לְפנֵי שער הַמֶלְךּ כִּי אִין לְבוֹא אֶל שער הַמלְך בלבש שָק: |אפחר ד, בן 


הרואה פרק תשיעי 


צָפוֹנָה, לא ישוב דְּרְך הַשָעַר אֲשֶׁר בָּא בו כִּי נָכְחוּ יצָא', שכל ישראל 
שבאו לקיים מצות ראיה היו נכנסים דרך שער אחד ויוצאים מהשער 
השנייי. 


בוק 
re nied‏ ] 


שנינו במשנה, וּרְקִיקֶה - יריקה אסורה בהר הבית מפל וְחוּמַר. 


הגמרא דנה בענין רקיקה בהר הבית בזמן הזה ובענין רקיקה בבית 
הכנסת: 
אָמַר רב בִּיבִי אָמַר רְכִּי יְהוֹשַׁע בֶּן לוִי, כָּל הֶרוּקק בְּהַר הַבַּיִת 
בּזְּמַן הַזֶּה [-לאחר חורבן הבית], כְאִילוּ רוקק בְּבַת עינוֹ של הקדוש 
ברוך הוא שכביכול נמצאת שם, כמו שַנָּאָמַר (מנכס פ' מ ג) וַיאמַר ה' 
אֶלָיו וגו' וְהַיִה עָינִי וְלַבִּי שם כָּל הַיָמִים', וכל הימים' משמע אפילו 
לאחר חורבן הבית". 


19/06/3019 


אָמַר רָבָא, רְקֵיקָה בָּבִית הַפְּנְסָת שַרְיָא - מותרתי", מִידִי דּהָוָה 
אִמִּנְעַל - כדין נעילת מנעל, מה - כשם שפנְעָל בְּהַר הַבִּית אָפוּר 
ופְבִית הַכְּנְסֶת מוּתֶּר, אף רקיקה בְּהַר הַבָּיִת הוּא דְּאָסוֹר אבל 
בְּבִית הַפְּנֵמַת שָרִי - מותר. 


מקשה הגמרא, אָמַר ליה רב פַּפָּא לְרְבָא, וְאֲמְרֵי ?ה - ויש 
אומרים שאמר רַבִינָא לְרְבָא, וְאָמְרִי לה - ויש אומרים שאמר רב 
אַדְּא בַּר מִתְנָא לְרְבָא, אַדְיְלִיף - עד שאתה לומד רקיקה מִפִּנְעֶל, 
שדווקא בהר הבית אסור אבל בבית הכנסת מותר, נֵילֵף - נלמד רקיקה 
מִִפַּנְדְּריא, שאף בבית הכנסת אסור". 


(6מרי נועס, ד"ס סנכנם) שהביא ראיה נוספת לגירסא זו]. 

אמנם מדברי הרמב"ם (מפילס פי" ס"י) מבואר שגרס 'מותר לעשותו קפנדריא', וכן 
גרסו הרא"ה (ד"ס פ"כ מננו) והרא"ש (פ" כע) [וראה ילקוט ביאורים בישוב הסתירה 
בדעת הרא"ש]. ובאחרונים נאמרו כמה ביאורים לפי דעה זו מדוע הביאה הגמרא 
את דברי רבי חלבו שאמר שהנכנס להתפלל מותר לעשות קפנדריא אחר שכבר 
הביאה את דברי רב נחמן שהנכנס שלא על מנת לעשות קפנדריא יכול לעשות 
קפנדריא. הכסף משנה (פפינס פי"5 ס"פ) מבאר שאף על פי שאמר רב נחמן שמותר 
לעשות קפנדריא אם נכנס שלא על דעת כן, מכל מקום אין ראוי לעשות כן, ורב 
חלבו מוסיף שאם נכנס על מנת להתפלל מותר לעשות קפנדריא לכתחילה. והמגן 
אברהם (ס" קנ סק"ו) ביאר, שרב נחמן אמר שאם נכנס לדבר הרשות אין לו לעשות 
קפנדריא אלא אם נכנס שלא על מנת לעשות קפנדריא. ורב חלבו מוסיף שאם נכנס 
להתפלל מותר לעשות קפנדריא אפילו אם נכנס על דעת כן. 

נו. וראה ילקוט ביאורים איך למדו מפסוק זה שנאמר בענין המועדים, לכל השנה. 
נז. מהרש"א (פ"6 ד"ס כל סלוקק), והוסיף שנראה שרבי יהושע בן לוי סובר כדעת 
האומר במגילה (י.) 'קדושה ראשונה קדשה לשעתה וקדשה לעתיד לבוא', ולכך אסור 
לרוק אף בזמן הזה. 

נח. במעשה רוקח (פפינס פי"ל סוף ס"י) הוכיח מלשון הרמב"ם (פס) שכתב 'ואם היה 
צריך לרוק ירוק בבית הכנסת', שלא הותר אלא לצורך ושלא לרצונו. ודווקא שלא 
בשעת התפילה, אבל בשעת התפילה הרי הוא כאילו יורק בפני המלך (נעיל כד:). וכן 
נפסק בשלחן ערוך (פו"ת סי' 35 ס"ע). 

נט. כמו ששנינו במגילה (כת.. 

ס. בשבות יעקב (מ"ג סי 5) ביאר שהכוונה למקל של עוברי דרכים שהוא מלוכלך, 


ברכות 


מתרצת הגמרא, אִמַר ליה רבא, תִנָּא יֵלִיף - למד דין רקיקה 
מִמִּנְעָל, וְאַתּ אִמָרַת - ואתה אומר שיש ללמוד דין רקיקה 
מִפְפנְדְרְיָא. 


פב: [ה] 


הגמרא מבארת היכן מצאנו שהתנא למד רקיקה ממנעל: 

שואלת הגמרא, מַאי היא - היכן שנינו כן. משיבה הגמרא, דְּתְנִיא 
- ששנינו בברייתא, לא יכָּנֶס אֶדֶם ?הר הַבִּית לא בְּמקלו שַׁבָּיְדוֹ", 
ולא בְּמִנְעַלו שָבְּרְגְלו, ולא בְּמָעות הצרוּרים 17 בַּסָדִינל", 
וּבְפוּנְדְּתו - ובחגורה חלולה העשויה לתת בה מעותלי המוּפְשָלֶת 
לַאַחוֹרְיו, ולא יעִשָנָה פִפנְדְּרְיא, וּרְקִיקֶה אסורה מקל וְחוּמַר 
מִפִּנְעָל, וּמַה פִּנְעָל שֶאִין בו דִּרְך כַּזָיוֹן, אף על פי כן מֶמְרֶה תּוֹרָה 
למשה שהתקרב לראות את הסנה הבוער (עעות ג ס) 'שַל נְעָלִיףִּ מעַל 
רנְלִיףְּ', רקיקה שָהיא דִרִך כַזִין לא פָּל שַׁכֵּןן שתאסר בהר הבית. 
הרי שהתנא למד רקיקה ממנעללי. 


הברייתא ממשיכה, רַבִּי יוּסִי בַּר יְהוּדֶה אומר, אִינו צָרִיךְּ ללמוד 
רקיקה בהר הבית בקל וחומר ממנעל, אלא כך יש ללמוד, הֲרֵי הוא 
אומר (פקתר ד 0 כִי אִין לבא אֶל שער הַמֶלְךּ בַּלְבוּש שֶק', והלא 
הדְברים קל וְחוּמַר, ומה שם לגבי שק שָאינו מָאוּם, ועוד שאינו 
אלא לְפָנִי בָּשֵׂר וְדֶם, כַּף דין המלכות שאין לבוא בו בשער המלך, 
רְקיקה בהר הבית, שָהִַיא מְאוּסָה, ועוד שהיא ?פני מֶלָף מַלְכִי 
הַמִּלְכִים, לא כָּל שֶפֶּן שאסורהלי. 


אָמַר ליה רב פפא לרבא, אַנָא הָכִי קְאִמִינָא - אני כך אני אומר, 
נִימָא הַכָא לְחוּמְרָא וְהַכָא לְחוּמְרָא - נלמד גם כאן [בהר הבית] 
לחומרה וגם כאן [בבית הכנסת] לחומרה, 


אבל במקל שהוא לכבוד זקנים וחשובים מותר. אבל ביוסף אומץ (סי' טז) ביאר שהכוונה 
לכל מקל, ואף אם הוא דרך חשיבות אין גבהות לפני המקום. 

סא. התוספות (פסטיס 1 ד"ס נסכ) כתבו שרק בפרהסיא אסור, שנראה כהולך שם 
לסחורה, אבל בצינעא מותר. אמנם במשנת אליהו (ילוקנמי שקליס פ ס"כ ד"ס (6) הוכיח 
מלשון הרמב"ם (נית סנפירס פ ס"נ) שאף בצינעא אסור. 

סב. רש"י (ד"ס פונדפו). והרמב"ם (פירוע סמטניופ) פירש, שהוא הבגד התחתון, ואסור 
ליכנס בו מפני שאין דרך בני אדם לצאת בו לבדו עד שילבש עליו בגד אחר [וצריך 
ביאור לפירושו מה הכוונה 'מופשלת לאחחריו']. 

סג. צריך ביאור, שהרי זו היא שאלתו של רב פפא, מדוע למד התנא ממנעל ולא 
מקפנדריא, ועל זה לא השיב לו רבא כלום. ותירץ החיי שלמה (ד"ס פליליף), שבמשנה 
(נד.) כתוב לא יכנס אדם להר הבית במקלו ובמנעלו ולא יעשנו קפנדריא ורקיקה מקל 
וחומר. וסבר רבא שדעת רב פפא שכוונת המשנה ללמוד רקיקה בקל וחומר מקפנדריא, 
וסבר שרקיקה גרועה מקפנדריא לפי שהיא דרך בזיון, וסבר שלכן הקשה לו רב פפא 
שילמד רקיקה בבית הכנסת מקפנדריא, כמו שרקיקה בהר הבית נלמדת מקפנדריא. 
והשיב רבא שבברייתא לומד התנא רקיקה בהר הבית ממנעל ולא מקפנדריא, ואם כן 
גם מה שאמרו במשנה 'ורקיקה מקל וחומר' היינו ממנעל. 

סד. רבי יוסי לא רצה ללמוד ממנעל לפי שהוא סובר שאין למדים ממה שנאמר קודם 
מתן תורה, ותנא קמא סובר שיש ללמוד אף ממה שנאמר קודם מתן תורה. בית האוצר 
(מערכת 5 כנל 5ט). והבן יהוידע (ד"ס כ"י) ביאר שאת הלימוד מ'של נעליך' יש לדחות 
ששם היה גילוי שכינה שהוא עדיף מהר הבית, ואין ללמוד ממנו אלא למקום ההיכל 
והמזבח וקודש הקדשים אבל לא להר הבית, ולכך למד מ'כי אין לבא אל שער המלך', 
ושער המלך אינו מקום הפנימי אלא הוא כמו הר הבית. 


פג. [א] 


וְאֵימָא - ואמור, בהר הַבִּית דְּאָפוּר להכנס בו בְּמַנְעָל, לִילְפָא - 
נלמד רקיקה בקל וחומר מִפִנְעָל לאסור, אַבָל בִּית הַפְנָסַת דְּשָרִי - 
שמותר להכנס בו בְּמִנְעָל, אֶַדְּיִלִיִף - עד שאתה לומד רקיקה בקל 
וחומר מִפָּנְעֵל וְּלְהַיתּר, נִיל= - נלמד בקל וחומר מִמְפנְדְּרִיא 
שאסורה בבית הכנסת אף שאינה מאוסה, וְּלְאָפוּר, שכן מסתבר לאסור 
רקיקה בבית הכנסת כיון שהיא מאוסה*. 


אֶלָא אִמַר רְבָּא, יש להתיר רקיקה בבית הכנסת משום שמסתבר 
לומר שהוא כִּי [-כמו] בִּיתו של אדםי, מה כַּיתוֹ אִמִפַנְדְּרִיא 
קָפִיד אִינֶשׁ - כמו שבביתו אדם מקפיד שלא יעשו קפנדריא, 
ואֶַרקיקה וְּמְנְעַל לא קְפִיד אִנְָש - אין אדם מקפיד, אף בבִית 
הַפֶנְמַת, פִפִנְדְּרְיָא הוּא דְאָפוּר, אבל רְקִיקָה וּמִנְעָל שָרִי - 
מותרי. 


אי 


שנינו במשנה, כָּל חותְמִי בְרְכות שָבַּמקדֶּש וכו' ראשון היו 
אומרים, 'ברוך אתה ה' אלהי ישראל עד העופפ', ובמקדש שני 
שקלקלו הצדוקים שהיו כופרים בעולם הבא ואומרים שאין אלא 
עולם אחד, תקנו שיהיו אומרים בחתימת הברכה 'מן העולם ועד 
העולם'. 


הגמרא תבאר מדוע הוצרכו לתקן שיאמרו כן: 
שואלת הגמרא, פָּל כַּףְ לָמה - למה הוצרכו לתקן שיאמרו 'מן העולם 
ועד העולם', אם משום המינים שהיו אומרים שאין עולם אלא אחד, 
הרי משמע שלא בא הקילקול אלא משום שהיו אומרים 'מן העולם', 
שמשמע שאין אלא עולם אחד, ואם כן טוב יותר היה שיתקנו לקצר 
ולא לומר 'מן העולם' ולא יהיה כאן קילקולי. 


משיבה הגמרא, לְפִי שָאִין עונין אָמן בַּמּקְדֶּשׁ אחר המברך, אלא 
עונים 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד', וכיון שכן אף אם יתקנו 
שלא לומר כלל 'מן העולם' לא יהיה מזה תועלת, כי עדיין יאמרו 
המינים אין אלא עולם אחד, מפני נוסח 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם 
ועד' שגם בו מזכירים עולם אחד, לכך הוצרכו לתקן שיאמרו 'מן 
העולם ועד העולם', שבזה נתברר שיש עולם חדש ובטלו דברי המינים, 
ואז אף על פי שאומרים 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד' לא יבאו 
לומר שאין אלא עולם אחד". 


א. ומה שלגבי הר הבית למד התנא שרקיקה אסורה בקל וחומר ממנעל ולא למד כן 
בקל וחומר מקפנדריא, הוא משום שלגבי מנעל יש פסוק מפורש. הגהות רבי אלעזר 
משה הורוויץ (סנ: ד"ס נימס). 

ב. וקשה שהרי מסברא יש לדמות בית הכנסת להר הבית ולא לביתו, שהרי בית 
הכנסת נקרא מקדש מעט. ותירץ השפתי חכמים (ד"ס 66) שרבא לשיטתו שאמר במגילה 
(כם:) שחכמים ותלמידיהם מותרים לאכול בבית הכנסת ובית המדרש, ואם כן בית 
הכנסת נחשב כביתו. והיגיעות מרדכי (סנ: ד"ס למכ) ביאר שרבא לא חזר בו ממה 
שאמר שיש ללמוד ממנעל אלא ביאר את דבריו הראשונים, שמכך שמותר להכנס 
במנעל לבית הכנסת מוכח שלא אסרו בבית הכנסת אלא דבר שהוא מקפיד עליו בביתו, 
ואינו כהר הבית שאסרו כל דבר שיש בו בזיון מועט, ומטעם זה יש להתיר גם רקיקה 
בבית הכנסת כיון שבביתו אין אדם מקפיד על כך. וכן נראה מדברי הרא"ש (פ" כט) 
שרבא בא לבאר דבריו הראשונים ולא חזר בו, שכתב שרקיקה בבית הכנסת מותרת 
כמו מנעל, ואף שקפנדריא אסורה מסתבר שרקיקה מותרת כיון שאין אדם מקפיד על 
כך בביתו. 

ג. יש לעיין באותם האנשים העשירים המקפידים בביתם על הרקיקה, אם מותר להם 
לרוק בבית הכנסת. שער הציון (פ" קנ ס"ק ט"ו). יש שכתב שפשוט שלא אמרו כן 
אלא בזמן התלמוד שהיתה הרצפה מעפר ולא הקפידו על רקיקה, אבל בזמן הזה שאין 
אדם שירוק בביתו וישפשפנו ברגליו, פשוט שאסור לעשות כן בבית הכנסת. 

ד. יגיעות מרדכי (ד"ס כנ), וכעין זה ביאר הבן יהוידע (ד"ס וכ"כ). 

ה. בן יהוידע (ד"ס וכ"כ). ובשיטה מקובצת (ד"ס כנ) ביאר, שכיון שהעונים מאריכים 
ואומרים 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד', בדין הוא שגם המברכים יאריכו ויאמרו 
'מן העולם ועד העולם'. 

ו. מפרש בתוספתא (פ"ו סכ") שתקנו לומר 'מן העולם ועד העולם' כדי להודיע שאין 
העולם הזה חשוב בפני העולם הבא כלום, אלא הוא כפרוזדור לפני הטרקלין. כלומר, 
שהנהיגו לכלול בברכות הנאמרות בעולם הזה אף את העולם הבא, ובזה יתרגלו לצפות 
לעולם הבא. רש"י (ד"ס ויכככו). 

ז. 'ויברכו שם כבודך' היינו 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד'. רש"י (ל"ס ויכלכו). 
ח. והקשה המגיד תעלומה (ד"ס וכ"ת), וכי בכל הדברים שאנו למדים מן הכתובים ומן 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


הגמרא מביאה ברייתא (סועס מ:) הדורשת מהפסוק שאין עונים אמן 
במקדש: 

ּמִנָין שָאִין עונין אָמן בַּמָּקָדֶּשׁ, שָנְאָּמַר (סמס ע 6 קומו בְּרַכוּ 
את ה' אֲלהֵיכָם מן הַעוּלֶם עד הַעוּלֶם', שהמברך אומר 'ברוך ה' 
אלהי ישראל מן העולם ועד העולם", וְאוֹמַר (פס) וִיבְרְכוּ (אֶת) שם 
כְּבוֹדֶף וּמְרוֹמַם על כָּל כְּרָכָה וּתְהַלֶה', שהעונים אומרים 'ברוך שם 
כבוד מלכותו לעולם ועד". יָכוֹל הייתי לומר שכָּל הַבְּרְכות כולן 
תּהא לָהַן תּהַלָה אחת, שבסוף הברכה האחרונה יאמרו פעם אחת 
על כל הברכות 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד'. תִּלְמוּד לומר 
- מלמדנו הכתוב, ּמְרוּמם על כָּל בֶּרְכָה וּתְהלֶה', על כָּל בְּרְכָה 
וּבְרְכָה בפני עצמה תּן לו תהלְה. 


* 


שנינו במשנה, התְקינוּ שִיִהָא אֶדֶם שואֶל בְּשָלום חַבָּרוּ וכו" 
בשם השם, שנאמר (לות 3 ד) יְהִנֵּה בעז בָּא מִבִּית לָחֵם וַיאמַר לקוצרים 
ה' עְמָּכֶם, ויאמָרוּ לו יבְרְכְךּ ה'', ואומר (פופטיס ו יכ) 'ה' עְמַּךְּ גַּבּוּר 
הָחִיל', ואומר (מטלי כג כנ) ץְאֵל תָּבוּד כִּי זַקְנָה אִמַךִּ', ואומר (ססניס קיט 
קכו) 'עַת לעשות לה' הַפרוּ תּוּרְתֶךִּ'. 


הגמרא תבאר מדוע הוצרכה המשנה להביא ראיה מכל הפסוקים: 
שואלת הגמרא, מאי וְאוֹמַר - מדוע הוצרכה המשנה להביא פסוק 
נוסף, הרי כבר למדנו כן ממה שנאמר בבועז. משיבה הגמרא, כך 
היא כוונת המשנה, וְכִי תימא כעז מִדִעְתִּיה דְנְפְשִיה קְאָמַר - 
ואם תאמר שבועז ששאל בשם השם עשה כן על דעת עצמו, ואין 
ללמוד ממנו", תָּא שָמַע - בא ושמע ראיה לדבר מפסוק אחר, 
שהמלאך שבא לגדעון בן יואש אמר לו ה' עמף גְּבור הַחִיל". 
וְכִי תִּימָא מִלְאַךְּ הוא דְקְאָמר ליד לְנְדְעון - ואס תדחה גם 
ראיה זו ותאמר שהמלאך לא בא לשאול בשלומו של גדעון ולא 
לברכו אלא אמר לו כן בשליחות הקב"ה לבשרו שהשם עמו', תָּא 
שָמַע - בא ושמע ראיה לדבר מפסוק אחר, שכתוב 'אֵל תבו כִי 
זְקָנָה אִמָּף' - אל תבזה את בועז ותאמר שמדעתו עשה, אלא 
למד מזקני ישראל, כי יש להם על מי שיסמכו", וְאוֹמַר, ה שת 
לַעֲשוֹת לה' הַפָּרוּ תּורְתֶּףִ', ועל פסוק זה סמך בועז לשאול בשם 
השםיי. 


הראשונים והנביאים נאמר שאין ללמוד מהם כיון שעשו כן מדעת עצמם [כגון לעיל 
(ס:) שלמדו שלא יהא דבר חוצץ בין המתפלל לקיר ממה שנאמר (יקעיס ₪ 0 'ויסב 
חזקיהו פניו אל הקיר']. והיגיעות מרדכי (ד"ס וספקיט) הקשה עוד, שהרי כמה דברים 
אנו לומדים מבועז [כגון דיני חליפין (נ"מ מו.), וברכת חתנים שתהא בעשרה (כפונות 
)], ולא אמרו שעשה כן מדעת עצמו. ותירצו, שבדבר שנראה שמן הדין אסור לעשותו, 
כגון כאן להזכיר שם שמים בשאילת שלום איש לרעהו, אין ללמוד מדבריהם בלא 
ראיה גמורה. 

ט. צריך ביאור, מדוע לא הביאה המשנה רק פסוק זה. ותירץ בחדש האביב (ל"ס 
ופומר), שעדיף ללמוד מפסוק שנאמר בין אדם לחבירו, ועוד שהגמרא לומדת מהפסוק 
בענין בועז שאפשר גם להשיב בשם ה', וכפי שהקוצרים אמרו לבועז 'יברכך ה". 

יל רש"י (ד"ס וכי פיע6 מנפך), וראה ביאורים נוספים בילקוט ביאורים. 

וא. יש להקשות, אחרי שיש את הפסוק 'אל תבוז כי זקנה אמך', מדוע הוצרכה המשנה 
להביא את הפסוק 'ה' עמך'. ותירץ התוספות יום טוב (ע"ס) שאם לא שהמלאך אמר 
כן לגדעון לא היינו מפרשים את הפסוק 'אל תבוז' לענין בועז. ובשושנים לדוד (שס) 
כתב שאחרי שרואים מהפסוק 'ה' עמך' שבועז לא עשה כן מדעתו, צריך גם את 
הפסוק של 'ה' עמך' ללמד שאפילו ליחיד מותר לשאול בשם. ואפילו שגם שם 
הקוצרים אמרו לבועז שהיה יחיד 'יברכך ה", אין ללמוד מהקוצרים. ועוד שעדיין 
אפשר לומר שדווקא להשיב מותר ליחיד אבל לא לשאול בתחילה. 

יב. שמפני שחששו שלא ישכחו שם שמים ויהא שם עבודת כוכבים שגור בפיהם, 
התירו להזכיר שם שמים לבטלה. שיטה מקובצת (ד"ס וקומכ). צריך ביאור, שהרי הפסוק 
'עת לעשות' נאמר על ידי דוד המלך שהיה ארבעה דורות אחרי בועז, ואיך שייך לומר 
שבועז סמך על פסוק שעדיין לא נכתב בימיו. ותירץ היגיעות מרדכי (צרק"י ד"ס 06, 
שבועז סמך על הפסוק (לנניס יפ טו) 'אליו תשמעון', שפירושו אפילו אם אומר לך 
לעבור על איסור תורה, היכן שיש בזה כבוד המקום מצוה לשמוע אליו, וכמו שלומדים 
מהפסוק 'עת לעשות לה'', וכיון שפסוק זה דוד אמרו, שמע מינה שעל פי קבלה איש 
מפי איש עד משה רבינו קיבל לפרש כן את הפסוק 'אליו תשמעון', שהוא היה ממקבלי 
התורה שבעל פה [כמו שכתב הרמב"ם בהקדמה ליד החזקה], וגם בועז ידע מקבלה 
זו ולמד ממנה. 


מסורת הש"ם 

עם הוספות 
6) מענית כז: סוטס 
מ:, 3) [עכות לף כ:ן, 
ג) לעיל ס. סנסללין 
ע.], ד) [תוקפתל פ"ו], 
ס) [עי' תוספות קומס 
כנ: ל"ס כסון ‏ וכו' 
פריכת פירוטי' כסוגיb‏ 
לסכפ], ו) קלוטין פנ: 
עי ז) סחוין קה 
פ) [סועס כ.], ע) [נזיל 
3], *) יומ5 ים ע"נ, 
כ תענית | דף טזז, 
ל) פ"ו הכ"ז, מ) יבמות 
צ:, ) עיין עירובין סב 

ע"ב סג ע"א. 


תורה אור השלם 
א) נַיֹאמָרוּ הַלְוְיִם ישוע 
וקַדְמַיאֵל כְני חֲשַׁבְְֶה 
שְבְיָה הוֹדַיָה שְׁכַניָה 
פְתַחְיָה קומו בָּרְכוּ אֶת 
יי אֲלהֵיכֶם מִן הָעוֹלֶם 
עד הָעוּלֶם וִבְרְכוּ שם 
בְּבוֹדְֶּמרוֹמַם על כָּל 
בְּרְכָה וּתְהַלָה: 
[נחמיה ט, ה] 
ב) וירָא אַלִיו מַלָאך יי 
וֹאמַר אלו עמף 
גְבּוֹר הָחִיל: |שופטים ו, יב] 
0 שׁמע לְאֶבְִּ וָה 
ָלְֶָואֵל תָּבוּכִּי זְקנָה 
אַמָן: ומשל בג, כב] 
חעת לעשׂוֹת לײ 
הפרו תּוֹרְחְִּ: 
[תהלים קיט, קכו] 
ה) יש מפזר וְנוּסֶף עוד 
וחושף | מִישֶר | אף 
לְמַחְסוּר: [משלי יא, כד] 
ְבְכָל דְרְכִי רעה 
וְהוּא יֵשֶׁר ארְחֹתִיףְּ: 
[משלי ג, ו] 

ז) איש רָעִים לְהַמְרעע 
יש אהב דָבָק מָאָח: 
|משלי יח, בד| 
ה) וְאִישׁ אֶת קָרָשְׁיּ לו 
הי איש אֲשֶׁר יִמִן 
לַכֹּהֵן לו יְהְיָה: 
[במדבר ה, י| 
מ) בר אֶל בנ יִשְׂרָאֵל 
ְאָמרְתָּ אַלְהֶם אִיש 
איש כִּי תִשְמָה אֲשְׁתּוֹ 
וּמַעלָה בו מָעַל: 
[במדבר ה, יב] 

י) וְהַבִיא הָאִיש אֶת 
אֲשְׁתּוֹ אֶל הַכּהַן וְהַבִיא 
אֶת | קִרְבָנָהּ = עֲלֶיה 
עשירת הָאִיפָה קְמַח 
שָעָרִים לא יִצֹק עָלִיו 
שמֶן ולא ית עָלִו 
לנָה כִּי מַנְחַת קָָאת 
היא מְנְחת | זָּרוֹן 
מזִכְּרָת עָוֹן: |במדנר ה, טון 
סוהָיֶה שדי. בְּצרֶף 
וְכֶסָף תועפות לָךּ: 
[איוב כב, כה] 

ל) התרפִיתָ בָּוּ. צָרָה 
צר כֹּחֲכָה: |משלי בד, ין 


לעזי רש"י 


ברושי"ד. פיכוע כקיעס 
(עיין רס"י קידוטין דף 
פכ ע"כ וגיטין דף כ ע"b‏ 
ד"ס 6נלוכתרי = וכש"י 
סמו כו 00 ). 
גבויי"ש. פיכום קננוס 
(רס"י סכת דף ק3 ע"6), 
סנוק סתפון (עלוך עלך 
קנכס): 


הנהות וציונים 
6] [צ"ל בית הכנפת] 


(גליו): ‏ 5] [בדפו"י 
הגײַ רב ל 
ובכת"י הגירסא רבא 


כמו שהוגה בדפוסים 
האחרונים ובמראה אש: 
ג] למאי דקאי אמתנ" 
הוא מגומגם דלא הוזכר 


במתני' כלל מעניית אמן אלא ברכת המברך קאמר במתני' שנשתנה במקדש (מהרש"א עיי"ש, ועיין מלא הרועים וצל"ח): 


הרי משנה מפורשת היא אבות פ"ב מ"ה: ו] עבירה [אמר רב פפא היינו דאמרי אינשי גנבא אפום מחתרתא רחמנא קרי כך הוא הנוסח בע"י] (גליון): 


סעולס ועד סעולס. מפרם בתוקפתפ 6 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


ואימא הר הבית דאפור במנעל. ילפיין כקיקס מיניס 65יסוכ6 
כקל ומומר, פֿנל כית סכנסת דסרי במנעל 55 נינף כקיקס לסתירס 
דרקיקס מפיס 696 ילפינן | מקפנדרי 60יסוכ: ױברכו שם 
כבודך. כסכמל"ו עוניס?, וסמנלך לומל ככוך ס' פנסי יסרפ מן 


סתקנו מן סעעס ועד סעולס 7 


(סודיע קפין סעוס"ז לפני סעוס"כ 
כלוס 556 כפרוזדור לפני סטכקנין, 
כלומר סנסיגו כרכוסיו כעוס"1 כדי 
לסיות רגיליס לעוס"3 מכופו 6כוך: 
תהלה אחת, סיעגו פעס ססת 
כקכמל': * על כל הברכות. כסוף 
כללס 6סלונס: = וכי תימא בועז 
מדעתיה עבד. ונ גמרינן מיניס: 
תא שמע. דגמריין ממנפך ספמר 
לנדעון: | וכי תימא מלאך הוא 
דקאמר ליה לגדעון. כנומר 69 5 
כסלומו ‏ וכ כרכו 6 כסנימות 
ק6מר מפת סמקוס לכסרו פסעכיגס 
עמו, ול גמרינן מיניס: תא שמע אל 
תבוז כי זקנה אמך. 96 תכוז לת 
בועז (מר מדעתו עקס, 66 כמוד 
מזקני ירפכ כי יט כו על מי סיסמוך 
סנלמר עת עקות (ס': מסיפיה 
לרישיה כו', 6ס 3לת לדרסו למקר6 
זס יש (ך כדרטו יפס כין ככתיכתו 
כין כספוך: מרישיה לסיפיה עת 
לעשות לה' משום הפרו. עפיס סס 
לס לעסום מטפטו פורעניום בעוכרי 
רלונו מקוס דספרו תולפך: מסיפיה 
לרישיה. ספכו תורתו עוסי כפוטו, 
כגון ניסו כסר סככמל (מנכיס 5 ית) 
קסקרינ כנמס כסעת פיקור סנמוק 
סוס דעת לעטות סייג וגדר כיסר%%5 
כפעו קל סקדוק כרוך סו: בשעת 
המכניסים. עסין מכמי סדור מכניכֿיס 
תולס. לסנמידיס: פזר. תס לקנות 
(פנמידיס: ‏ בשעת המפרים. 
ססגדוליס קנדור מרכיניס פוכס: 
כנם. תס ונ טול קררס עניסס, 
דק זו (ככוד סמיס סי לסו 
כמלת סענוס, וכתיג עת (עקות (ס' 
ספרו תולפך: ואם ראית דור שאין 
התורה חכיבה עליו כנס. ופ 


|44 


למס 


ואימא הר הבית דאסור במנעל לילפא 


ממנעל אבל (ב'"ה!) דשרי במנעל אדיליף 
ממנעל ולהיתר נילף מקפנדריא ולאסור 
אלא אמר רבא" כי ביתו מה ביתו אקפנדריא 
קפיד אינש ארקיקה ומנעל לא קפיד אינש 
אף ב"ה *קפנדריא הוא דאסור *רקיקה ומנעל 
שרי: כל חותמי ברכות שבמקדש וכו: כל 
כך למה* ילפי שאין עונין אמן במקדש * ומנין 
שאין עונין אמן במקדש שנאמר * קומו 
ברכו את ה' אלהיכם מן העולם עד העולם 


כולן תהא להן תהלה אחת ת"ל ומרומם 
על כל בהכה ותחלה על כל בכוכה וברכה 
תן לו תהלה: התקינו שיהא אדם שואל 
בשלום חברו וכו': *מאי ואומר וכי תימא 
בעז מדעתיה דנפשיה קאמר ת"ש =ה' עמך 
גבור החיל וכי תימא מלאך הוא דקאמר ליה 
לנדעון ח"ש אל תבוז כי זקנה אמך ואומר 
עת לעשות לה' הפרו תורתך אמר רבא 
האי קרא * מרישיה לסיפיה מדריש מסיפיה 
לרישיה מדריש מרישיה לסיפיה מדריש 
עת לעשות לה' מאי טעם משום הפרו 
תורתך מסיפיה לרישיה מדריש הפרו 
תורתך מ"ט משום עת לעשות לה'. = תניא 
הלל הזקן אומר בשעת המכניסין פזר בשעת 
המפזרים כנם ואם ראית דור שהתורה חביבה 
עליו פזר שנאמר = יש מפזר ונוסף עוד ואם 
ראית דור שאין התורה חביבה עליו כנס 
שנא' עת לעשות לה' הפרו תורתך. דרש בר 
קפרא זלת" קבוץ קנה מינה באתר דלית 
גבר תמן הוי גבר אמר אביי ש"מ = באתר 
דאית גבר תמן לא תהוי גבר פשיטא לא 
נצרכה אלא בששניהם שוין דרש בר קפרא 
איזוהי פרשה קטנה שכלש9 תורה תלון 


בה !בבל דרכיך דעהו והוא יישר ארחותיך אמר רבא אפילו לדבר עבירה" 
' דרש בר קפרא לעולם ילמד אדם את בנו אומנות As‏ וקלה מה היא אמר 


רב חסדא מחטא דתלמיותא: תניא " ר' אומר לעולם א 


AB 


תטיל דנכי מוכס גמיון: הפרו תורתך. מנפולס כקעס ססלכנוסק 
נסס סמיס: סכי גרסינן זלת קבוץ קנה מינה. 6ס רסית פרקמטיb‏ 
מזול קכון וקנס מינס ולסוף, קסופס לסתיקר: פשיטא. 50 דסכיי 

0 פקיטף 690 יורס דס סנכס כפני כנו?, למס לי 60כיי 


לעסמע מכננ: בששניהן שוין. 
6 נפת כמקוס תנמיד מכס ופיך 
גדול ממנו 6 תטול עטכס דרוש 
נעקומו: בכל דרכיך. פפינו לענור 
ענירס: דעהו. תן 3 פס כוכך 
מכוס סול כגון פניסו בסר סכרמל 
ענור עליס": מחטא דתלמיותא. 
כרוסי"ד ‏ ענגניי"ש, ‏ קסספיכו' 
עטויות סוכות סוכות כפלמי מענס: 
להתרועע. לסתכון: אפוטרופוס. 
מכניס ומוכֿיb‏ נכסיו: כל שיש לו 
תרומות ומעשרות ואינו נותנן לכהן 
סוף שנצרך לו על ידי אשתו. סנעסית 
קוטס: ה"ג וליק לת קדטיו לו יסיו 
וסמיך לס פֿים 6ים כי פסטס פקפו 
וכתיכ וסני סלים פת קתו: איש 
את קדשיו לו יהיו. סמעכנ קדקיו 
ו וסינו (ומנן ככסניס וללויס: 
סוף שנצרך להן. טנעסס עני וכֿריך 
נכך לשול מעסר עני: לו יהיו. 
לעמו ילטרכו: המשתף שם שמים 
בצערו, טמנרך על סרעס דיין ס6מת, 
6 (מי סמנקם רסמיס מלפניו: 
בצריך. | כנרפך: | תועפות. | (פון 
כפיפס, | כדמתכגמיין וכפלת | ופעיף 
(פמות כו): | התרפית. מלנרי פולס, 
כיוס 35/05 כסכס: ואפילו מצוה 
אחת. לס נפכפס ממנס כקנקה 
לידו ונ מק לספעסק כס 05 כסו: 
התרפית מכל מקום. 5ף כמכוס ספת 
מסמע: מעבר שנים וכו'. ופנ סין 
מענרין לת סקניס 6 כיסולס, 
דכתיב | לסכט סדרפו כל דריקות 
ספתס דוכם כ יסו נ כסכט 90 
מקוס, כפ"ק דסנסללין (7ף י6:): 
שגרו אחריו. לממות כילו: כבר 
בנית. קסגדלת טמנו לומר גדולי סדול 
סס: והלא עקיבא בן יוסף עשה כן. 
דפנן כינמות ל"ר עקינס כסירדתי 
ננסרדע (ענר קניס, פרק כתרb‏ 
סקס שסכך כעלס וכרפס (דף קככ): 
ומכו 


ירבה אדם רעים בתוך ביתו שנא' + איש רעים להתרועע 


תניא ר' אומר "אל ימנה אדם אפטרופום בתוך ביתו שאלמלי לא מינה פוטיפר את יוסף אפמרופום בתוך 
ביתו לא בא לאותו דבר. תניא "ר' אומר למה נסמכה פרשת נזיר לפרשת סוטה לומר לך ‏ שכל הרואה 
סוטה בקלקולה יזיר עצמו מן היין. אמר חזקיה בריה דר' פרנך אמר רבי יוחנן למה נסמכה פרשת סוטה 
לפרשת תרומות ומעשרות לומר לך כל שיש לו תרומות ומעשרות ואינו נותנן לכהן סוף נצרך לכהן על ידי 
אשתו שנאמר " ואיש את קדשיו לו יהיו וסמיך ליה © איש איש כי תשטה אשתו וכתיב ‏ והביא האיש את 
אשתו וגו' ולא עוד אלא סוף שנצרך להן שנאמר ואיש את קדשיו לו יהיו אמר רב נחמן בר יצחק ואם 
נתנן סוף מתעשר שנאמר " איש אשר יתן לכהן לו יהיה לו יהיה ממון הרבה. א"ר הונא בר ברכיה משום 
רבי אלעזר הקפר כל המשתף שם שמים בצערו כופלין לו פרנסתו שנאמר > והיה שדי בצריך וכסף 
תועפות לך ר' שמואל בר נחמני אמר פרנסתו מעופפת לו כצפור שנאמר וכסף תועפות לך. א"ר טבי 
א"ר יאשיה כל המרפה עצמו מדברי תורה אין בו כח לעמוד ביום צרה שנאמר ‏ התרפית ביום צרה צר 
כחכה א"ר אמי בר מתנה אמר שמואל ואפילו מצוה אחת שנאמר התרפית מכל מקום. אמר רב ספרא 
ר' אבהו הוה משתעי כשירד חנינא" בן אחי רבי יהושע לגולה היה מעבר שנים וקובע חדשים בחוצה 
לארץ שגרו אחריו שני ת'ח רבי יוסי בן כיפר ובן בנו של זכריה בן קבוטל כיון שראה אותם אמר להם 
למה באתם אמרו ליה ללמוד תורה באנו הכריז [עליהם] אנשים הללו גדולי הדור הם ואבותיהם שמשו 
בבית המקדש כאותה ששינו *זכריה בן קבוטל אומר הרבה פעמים קריתי לפניו בספר דניאל התחיל 
הוא מממא והם מטהרים הוא אוסר והם מתירים" הכריז עליהם אנשים הללו של שוא הם של תהו הם 
אמרו לו כבר בנית ואי אתה יכול לסתור כבר גדרת ואי אתה יכול לפרוץ אמר להם מפני מה אני מטמא 
ואתם מטהרים אני אוסר ואתם מתירים אמרו לו מפני שאתה מעבר שנים וקובע חדשים בחו"ל אמר 
להם והלא עקיבא בן יוסף היה מעבר שנים וקובע חדשים בחו"ל אמרו לו הנח רבי עקיבא שלא הניח 


כמותו בארץ ישראל א"ל אף אני 


לא הנחתי כמותי בא"י אמרו לו גדיים שהנחת נעשו תישים בעלי 


קרנים והם שגרונו אצלך וכן אמרו לנו לכו ואמרו לו בשמנו אם שומע מוטב ואם לאו יהא בנדוי 


ל] [גירסת הערוך בערך זל קפוץ עיי"ש] (גליון): 


ואמרו 


עין משפט 
נר מצוה 


פח א מי" פי"6 מסלי 
תפנה סלכס ת סמג 

עפין יט טוס"ע פו"ם סי" 
קנ סעיף ס: 

פט ב מי' עס ס(כס י 
טוק"ע סו"ק פס 

סעיף ז וסי' 5 סעיף יג: 

צ ג מיי פ"ד מסנכום 
מענית הנכס עו: 

צא ד מי' פכ"כ מסלי 
6יסורי ניפס סלכס טו 

סמג כלױן קכו עוס"ע 

6ס"ע סי' ככ סעיף טז: 


רב נסים גאון 


עת לעשות לה' הפרו 

תורתך. פירשו טעמו 
בגמרא דבני מערבא ר' 
יוסי אומר אם נתישנו 
דברי תורה בפיך אל תבוז 
להם מאי טעמא (משלי 
כג) ואל תבוז כי זקנה 
אמך אמר ר' זעירא אם 
נזדקנה | אומתך עמוד 
וגדרה | כשם שעשה 
אלקנה שהיה מדריך את 
ישראל לפעמי רגלים מה 
טעם (ש"א א) ועלה 

האיש ההוא מעירו: 


-- 7-0 
ליקוטי רש"י 


לפי שאין עונין אמן 
במקדש. כדיליף נקמן 
מקר. ‏ מנין שאין 
עונין אמן במקדש. 
דכמינ כתפלם עזרל כנית 
סנ קומו כלכו 6ת ס' 
6סיכס וסינו כלוך. ס' 
פסי יסכפל כו' [תענית 
טז:]. קומו ברכו את 
ה' אלהיכם מן העולם 
עד העולם. נקפר עזרb‏ 
כקיג סכל כרכס סקסו 
מכרכין כמקדם כך סיו 
מנרכין | כלוך ס' 6סי 
שרפנ מן סעו(ס ועד 
סעונס למגן 6כלסס ולן 
למסיס סמתיס [סוטה מ:]. 
מן העולם עד העולם. 
ומר סטני עונמות יש 
לסוי מל = ס5לוקיס 
סכופריס כתפיית סמקיס 
[לעיל נד.]. ויברכו שם 
כבודך. וקפר סעס יעג 
נסלמנ"ו ‏ ססעס עונין 
לסל ולסולות [סוטה שם;. 
ת"ש. ה':עטך גבור 
החיל. מדק6מר (יס 
מלסך נגדעון סילס פנוס 
כסס 5095 דססכיס [מכות 
כג:ן. אל תבוז כי זקנה 
אמך. למוד מדכרי זקני 
מומפך (עסות מס קרפים 
קעסו סס. ואומר עת 
לעשות להי וכתא 
פעמיס טמנטליס | דכרי 
תורס כדי לעטות כה' 5ף 
זס סמסכוין קונ כסנוס 
סכרו זס ככונו על מקוס 
סנסמר ‏ נקס og‏ 
ולדפסו מותר לספכ מולס 
ונעפות דכר הנרס סוכ 
|לעיל נד.ן. עת לעשות 
לה' הפרו תורתך. 
ורנופינו | דלסו | ממל 
סעוכלין על דכרי תולס 
כדי (עסות סייג וגדר 
כיפרפל כגון גדעון ופניס 
כסר סככמל עסקלינו 
בס |תהלים קיט, קכו]. 
כסעוטין ‏ סלכר | (שס 
קדוסת סקס כפוי (ספר 
תולסך [תמורה יד:ן. כק3 
עת עקות דנר (שמו של 
מקוס מופר לספל נו 
תולס [יומא סט.]. ס 3 
עת (עקות מקנס (עס 
סמיס ספכו דכרי מולס 
לקעס סכריכס גיטין ס.ן. 
מחטא דתלמיותא. 
סט מננים כלוטדיי"כ 
כלע"ז קסספיכות עעויות 
מלמיס סנמיס סורוס 
קורות כתלמיס | סל 
עסריקס [קידושין פב:). 
איש רעים. סיט לו לעיס 
סרנס. להתרועע. סוף 
מריעיס כו סמסקוטט 
עמסס | (סנהדרין ‏ ק]. 
[המשך בסוף המסכת] 


ס] עיין מהרש"א ח"א שהקשה מאי אשמעינן בר קפרא 
ז] בכת"י חנניה בן אחי וכו' (והיא גי האמיתית וכמו שאמר 


בסמוך (בע"ב) חנניה ינגן בכנור, וכ"ה בירושלמי נדרים פ"ז וסנהדרין פ"א ובצ"י כאן, דק"ס): [p‏ בכת"י התחיל הוא מטהר והן מטמאין הוא מטמא והם מטהרין הוא אוסר והן מתירין הוא מתיר והן אופרין, והיא גיי ישרה, 


וכדאמר לקמן בע"ב בשלמא הוא מטהר כו' (דק"ס): 


ע] הד"א עם דיבור הקודם (רש"ש): 


ומתכוין לשם מצוה כגון בנות לוט ומעשה דיעל וסיפרא הקב"ה מיישר את אורחותיו, וזה הוספה שלא נמצא אצלנו ברש"י עכ"ל: 


י] עיין מהר"ץ חיות בשם פחד יצחק שהביא לשון רש"י דפוס ישן דפירש בזה אפילו לדבר עבירה דעהו אפילו עשה אדם עבירה 


פג, [ב] 


רבא מבאר שיש לדרוש את הפסוק 'עת לעשות' בשני עניינים: 
אָמר רְבָא, האי קרא - פסוק זה אם באת לדרשו, מַרִישִׁיהּ לְסִיפִיה 
מִדְּרִיש, ומִפִיפִיה ?רישיה מִדְּרִיש - אפשר לדרשו מתחילתו לסופו 
ואפשר לדרשו מסופו לתחילתו. ומפרש רבא את דבריו, מרישיה 
לפיפיה מִדְּרִיש - כך הוא נדרש ככתיבתו, שת לְעַשות לה" - יש 
להשם זמנים לעשות משפט ולהעניש את עוברי רצונו, מאי טעם - 
מה הטעם שמביא עליהם פורענות, משוּם ש'הַפָרוּ תּורְתִף"י. 
מִפַּיפיה לְרִישִיה מִדְּריש - כך הוא נדרש מסופו לתחילתו, עושי 
רצונך הַפַרוּ תּוֹרָתףײ, מאי טעמא - מה הטעם שמפירים את 


* 


הגמרא מביאה ברייתא בענין 'עת לעשות לה": 

תַּנְנְא בברייתא, הלל הַזְקן אומר, בְּשָעַת הַמַּכְנֵיפִין - בשעה שאין 
חכמי הדור מרביצים תורה לתלמידים, פַּזֶּר אתה את תורתך ושנה 
לתלמידים. בְּשָעַת הַמִפְזְרִים - בשעה שהגדולים שבדור מרביצים 
תורה, כַּנַּם אתה את תורתך ואל תיטול שררה ותלמד את התלמידים, 
שאף זה לכבוד שמים לאחוז במידת הענוה. וְאם רְאִית דור שַהתורְֶה 
חַבִּיבָה עָליו, פַּזֶר את תורתך ולמד לאחרים, ואל תחשוש שתפסיד 
בכך, שָנָּאָמַר (שלי ₪ כל), יש מפזר וְנוּפַף עוד', כלומר לא רק 
שאינו מפסיד אלא שנוסף לו עוד". וְאָם רְאִית חור שָאִין התורְה 
חֲבִיבָה עָלָיו, כַנֵּם את תורתך ואל תלמדה לאחרים ותטיל דברי תורה 
לבזיון, שַׁנַאָמר שת לעשות לה' הַפַרוּ תורְתף' - יש זמנים שבהם 
צריך להפר את התורה מללמדה לאחרים". 


הגמרא מביאה את דברי בר קפרא בענין לימוד התורה במקום שאין 
לומדים: 
דרש בַר קִפַּרָא, זְלֶת - אם ראית סחורה בזול, קבוץ קְנָה מִינָּהּ - 
תקבץ ותקנה ממנה'", שסופה להתייקר". בַּאָתַר דְּלֵית גְבַר - במקום 
שאין שם איש להורות הוראהי, תִּמָן הָוִי גְבֵר - שם תהא איש. 


אָמר אַבָּיי, שָמָע מִינֵהּ - מוכח מדברי בר קפרא דכַּאַתר דְּאִית 
גְבַר תִּמַן לא תְּהָוִי גְבַר - במקום שיש איש שיורה הוראה שם לא 


וג. רש"י (ד"ס עיטיס), וראה ביאורים נוספים בדרשה זו בילקוט ביאורים. 

יד. כגון אליהו בהר הכרמל (כנליס 5' ית -₪) שהקריב קרבן בבמה בשעת איסור הבמות 
[להוכיח שהשם הוא האלוהים, כדי שלא יעבדו ישראל לבעל]. רש"י (ל"ס מסיפיס). 
טו. רש"י (ד"ס מסיפיס). ועל פי דרשה זו, למדה המשנה מהפסוק שמותר להזכיר שם 
שמים לבטלה ולשאול בשם חשם. וראה ביאורים נוספים בדרשה זו בילקוט ביאורים. 
טז. וכמו שאמרו (סענים ז.) 'ומתלמידי יותר מכולם'. שלמה משנתו (ל"ס יש). 

וז. מפסוק זה דורשים גם את הענין המבואר כאן שבדור שאין התורה חביבה עליו 
אל תלמד תורה לאחרים, וגם את הענין המבואר לעיל שבשעה שהגדולים שבדור 
מרביצים תורה אל תלמד את התלמידים. מהרש"א (פ"6 ד"ס וסס). 

יח. רש"י (ד"ס סכי גרפינן) כתב 'הכי גרסינן, 'זלת קבוץ', וכתב השלמה משנתו (ככע"י 
טס) שיש לגרוס ברש"י 'זלת קפוץ', ואין לגרוס זלת קבוץ קנה', כלומר קבוץ ואחר 
כך קנה, מפני שהקיבוץ נעשה אחרי שקונה מעט מעט, אלא יש לומר 'זלת קפוץ קנה', 
דהיינו שימהר לקנות. 

וט. וכן לענין התורה, אף שאין התורה חביבה על הדור, קנה אותה, שסופו שיהיה 
דבר ה' יקר. עיון יעקב (ל"ס זלת). והבן יהוידע (ל"ה ופס) ביאר, שאם תראה את התורה 
שהיא עומדת בזול, שאינה חביבה על בני אדם והתלמידים מועטים והמלמדים הם 
תלמידי חכמים שבדור פנויים, קפוץ לקנותה בזמן זה, שתוכל ללמוד מהם בשלוה כי 
אינם טרודים ללמד אחרים. 

ב. ה"י (סויל כקוק' קוטס כנ: לס כקױן). ורבינו חננאל (סו"ד נקוס' קס) פירש, במקום שאין 
אדם הממונה על צרכי הציבור. 

כא. אבל אם הוא קבוע בעיר כמותו ושוה לו בחכמה מותר לו להורות [שאם לא כן 
כל אחד מהם לא יורה]. תוספות (סועס כנ: ד"ס כסוין). 

בב. שהקריב קרבן בבמה בשעת איסור הבמות, להוכיח שהשם הוא האלוהים, כדי 
שלא יעבדו ישראל לבעל (מלכיס 6' ית ל-כט). 

בג. רש"י (ד"ס לעסו). והמהר"ץ חיות (ד"ס פפיעו) הביא מהפחד יצחק (נומפכנטי, ערך גנכ) 
שהעתיק לשון רש"י בדפוס ישן שכתב, אפילו עשה אדם עבירה ומתכוין לשם מצוה, 
כגון בנות לוט ומעשה דיעל וסיסרא, הקדוש ברוך הוא מיישב ארחותיו. 

בעין יעקב מובא שיש שגרסו כאן 'אמר רב פפא היעו דאמרי אינשי גנבא אפום 
מחתרתא רחמנא קרי', שגנב שנמצא על פי המחתרת כדי לגנוב קורא להקב"ה שיעזור 
לו. וכתב ברוב דגן (נלע"י ד"ס כלנ) שלפני רש"י לא היה גירסא זו, שהרי כתב (פס) 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


תהא איש. מקשה הגמרא, פְּשִיטַא - הלא פשוט הוא דין זה, שאין 


דברי בר קפרא. מתרצת הגמרא, לא נְצַרְכָה אלא בְּשָשְנִיהָם שוין 
- לא הוצרך אביי ללמוד מדברי בר קפרא אלא לאופן ששניהם שוים, 
שאם באת במקום שיש תלמיד חכם ואינך גדול ממנו אל תיטול עטרה 
להורות במקומויי. 


* 


הגמרא מביאה מאמרים נוספים משמו של בר קפרא: 
דרש בר קִפַרָא, אִיזוחי פֶרְשָה קְטנָה שָכָּל גוּפִי תוֹרָה תלוין בָּהּ, 
ְכָל דְרָכִיף דעהו וְהוּא יישר אךרחתיףִ' (מטלי ג ו), שכל מעשיך 
יהיו לשם שמים, ואפילו דברים של רשות. אָמר רְבָא, אָפִילוּ לְדְבַר 
עַבִירֶה - אפילו כשאתה בא לעבור עבירה, תן ליבך לדבר, ואם אתה 
עושה כן לצוהך מצוה, כגון אקיהו בהר הפהמלי, עבור עללהכי, 


דְּרֹשׁ בַר קִפְּרָא, לְעולֶם ימד אֶדֶם אֶת כְּנוֹ אוּמַנוּת נְקִיה 
וְקלָּהי. שואלת הגמרא, מה היא אומנות זו. משיבה הגמרא, אָמַר 
רב חסְדְּא, מחֲטא דְּתַלְמִיתָא - לרקום תפרים ישריםי". 


* 


הגמרא מביאה כמה מאמרים משמו של רבי"י: 
תִּנְיא בברייתא, רְכִּי אוּמַר, לעוֹ?ם אל יִרְבָּה אֶדֶם רעים בְּתוֹךְ 
בּיתו, שַנָאָמר (שי = כה) איש רְעִים ?התרוֹעע' - מי שיש לו 
הרבה רעים, לבסוף מריעים לו, שמתקוטט עמהם". 


תִּנִיא בברייתא, רַבִּי אוֹמַר, אל יִמַנָה אֶדֶם אפטרופוּם - ממונה 
על נכסיו בְּתוף בִּיתו שלא תבא אשתו לידי עבירהי", שָאלְמָלִי לא 
מִינָה פוטיפר אֶת יוסף לאַפטרופוס בְּתוף בּיתוכל, לא בא לאותו 
דְבָר, שכמעט זינתה אשתוי. 


תִּנְיָא בברייתא, רַבִּי אוֹמַר, לפמה נְסְמְכָה פָּרְשַת נזִיר (נפדנר 
ס 6-6) לְפֶרְשַת כוֹמה (עס ו >-ש)"י, לוּמַר לף, שָפָּל הָרוֹאָה 
ספוטה בְּקְלְקוּלָחּ - כשמנוולים אותה ומביישים אותה בשעה שמשקים 
אותה במקדשיי, יזִיר עַצְמוֹ מן חיין - יקבל על עצמו להיות נזיר, 


'אם צורך מצוה הוא', ובגנב אין זה צורך מצוה. 

כד. פירש בערוך, עקיה' מגזל, ו'יקלה' שאין בה חסרון כיס. מהרש"א (פ" ד"ס (עולס). 
ומה שאמר בר קפרא בלשון 'לעולם', כוונתו שאפילו אם רואה האדם שיש לו עושר 
רב לא יסמוך על עשרו וילמד את בנו אומנות. בן יהוידע (ד"ס (עולס). וביאר במי 
השלח (ד"ס ופס), שבר קפרא חולק על רבי נהוראי שאמר (קילושין פנ.) מניח אני כל 
אומנויות שבעולם ואיני מלמד את בני אלא תורה, וסובר שצריך ללמדו אומנות נקיה 
וקלה, ואף שיבטל מתלמוד תורה, משום 'עת לעשות לה' הפרו תורתך', שלולא 
מלאכתו הוא עומד ומלסטם את הבריות או עני המחזר על הפתחים ויש בזה בזיון 
תורה יותר. 

בה. שעושים ריקמה על הבגד לנאותו, וריקמה זו היו עושים שורות ישרות כתלמים 
בשדה חרוש. ראה רש"י (ד"ס מסע6) ולעזי רש"י (טס), ורש"י בגיטין (כ. ד"ס פנלוכתרי). 
וביאר הבן יהוידע (ד"ס 5כ"פ) שכך היה דרכם שאחרי שתפרו את הבגד היו עושים בו 
תפירות קטנות עשויות שורות שורות, וזו המלאכה נקיה מן הגזל, כי אין בה שיריים 
של חתיכות בגד כמו אצל התופר, וגם קלה על העוסק בה. 

כו. ראה חיי שלמה (ד"ס פני6) שביאר מה השייכות של כל דברי רבי לכאן, הובאו 
דבריו בילקוט ביאורים. 

בז. רש"י (ססלרין ק: ד"ס שיש וד"ס (ספלועע). 'להתרועע' הוא מלשון כותל רעוע. מהרש"א 
(מ" ד"ס 65). 

בח. שולחן ערוך (6סע"ז סי' כנ סט"). 

בט. שנאמר (ננספית (ט ד) 'ויפקידהו על ביתו', ובתרגום יונתן מנייה אפוטרופוסי, 
שפוטיפר מינה את יוסף לאפוטרופוס על ביתו. 

ל. שמתחילה כשהיה יוסף עבד מאסה בו, ורק אחר כך כשנעשה אפוטרופוס פיתתה 
אותו. עיון יעקב (ד"ס פפלמנ). 

לא. צריך ביאור, שאם כן בכל פרשה יש לנו לשאול למה נסמכה לפרשה שלאחריה. 
ויש לפרש שדווקא כאן קשה מדוע נסמכה פרשת סוטה שהיא היפך הקדושה לפרשת 
נזיר שהוא קדוש. מהר"ל (גול פריס, כמדכר ו 3). 

לב. רש"י (סוטס 3 ד"ס נקנקונס). וכמו ששנינו במשנה (שס ז ע" וע"כ) שהיה הכהן סותר 
את שער ראשה, קורע את בגדיה, ואם היו לה בגדים לבנים מלבישים אותה שחורים, 
אם היו עליה תכשיטים מסירים אותם, וקושרים חבל למעלה מדדיה כדי שלא יפלו 
הבגדים הקרועים, וכל הרוצה לראות בא לראות. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) פענית | ט]: סוטס 
מ:, 5) [מכופ דף כג:], 
ג) לעיל ס. סנסדכין 
ע.], ד) [תוספתל פ"ו], 
ס) [עי' תוספות קסועה 
כנ: ד"ס כסוץ וכו' 
ריכת פיכוסי' | נסוגיb‏ 
לסלפ], ו) קלוטין סנ: 


ע"ם, ) סנהדרין ק:, 3 


) [קוטס 3.], ע) [נזיל 

3], *) יומ5 ית ע', 

כ)תענית | דף טז, 

6 פ"ו הכ"ז, מ) יבמות 

צ:, 9) עיין עירובין סב 
עב סג ע"א. 


תורה אור השלם 
א) ימרו הַלויִם ישוע 
וקרָמִיאֵל בּנִי חֲשׁבְניֶה 
שרְבְיָה הוֹדַיָה שְׁבַנְיָה 
בְתַחְיָה קוּמו בָּרֵכוּ אֶת 
יי אֶלְהִיכֶם מן הָעוֹלֶם 
עד הָעוֹלִם וִיבָרְכוּ שֵׁם 
ְּבוּדָּ וּמְרוּמַם על כָּל 
ְרְכָה וּתְהלָה: 
[נחמיה ט, ה] 
ב) ורא אַלִיו מַלְאך יי 
וֹּאמֶר אלו יעמ 
בר הֲחָיִל: |שופטים ו, יבן 
ג שָׁמַע לְאָבֶּ וָה 
ָלרְָאֵל תָּבּז ִּי ְקנֶה 
אמְך: |משלי כג, בב] 
העת לעשׂוֹת לי 
הָפָרוּ תוּרְתַףּ: 
[תהלים קיט, קכו] 
ה) יש מִפַזר וְנוּסַף עוד 
וחושך מֵשֶׁר אַףְ 
לְמַחְסוֹר: [משלי יא, בד] 
0בְּכָל רְרְי דָעהו 
וְהוּא יְֵשֶׁר אֹרְחֹתִיףְּ: 
[(משלי ג, ו] 

ז) איש רעים לְהֲתְרעע 
ויש אהָב דָבָק מָאָח: 
|משלי יח, בר] 

ה) וְאִישׁ אֶת קָרָשְׁיו לו 
היו איש אֲשֶׁר יִמִן 
לַכֹּהֵן ל יהיה: 
[במדבר ה, ין 
טן דַבָּר אֶל בְּנייִשְרָאֵל 
ְאֶמַרְתָּ אֲלהֶם אִישׁ 
איש כִּי תִשְׂמָה אֲשְׁתו 
וּמְעָלָה בו מָעַל: 
[במדבר ה, יב] 
© וְהַבִיא הָאִישׁ אֶת 
אֲשְׁתּוֹ אֶל הַכֹּהֵן וְהַבִיא 
אֶת | קַרְכָנָהּ | עֲלֶיה 
עֲשִׂירֶת הָאִיפָה קָמַח 
שָעְרִים לא יצק עְלִיו 
שְמֶן ולא יִתַּן עֲלֵיו 
לְבֹנָה כִּי מַנְחַת קְנָאת 
הוא | מִנְחַת | זָּרן 
מַזְכּרָת עוֹן: |במדנר ה, טון 
בוְהָיָה שרי בְּצְרֶף 
ְכֶסָף תועפות לָך: 
[איוב כב, כה] 

ל) הַתְרַפִיתָ בְּיוֹם צָרָה 
צר כֹּחֲכָה: |משלי כד, ין 


לקו רשיי 


ברושי"ד. פילוט כקימס 
(עיין בטיי קידוטין דף 
פב ע"כ וגיטין דף כ ע"b‏ 
ל"ס 6נדוכתכי = וכס"'י 
קמות ל 65 05 
גבויי"ש. פילוט קנכוס 
(רט"י סנת דף ק3 ע"6), 
סנוק ספסתון (עלוך ערך 
קנכס): 


הנהות וציונים 
6] [צ"ל בית הכנפת] 


(גליון): ‏ 3] [בדפו"י 
הגיי ‏ הב .מלין) 
ובכת"י הגירסא רבא 


כמו שהוגה בדפוסים 
האחרונים ובמראה אש: 
ג] למאי דקאי אמתנ" 
הוא מגומגם דלא הוזכר 


במתני' כלל מעניית אמן אלא ברכת המברך קאמר במתני' שנשתנה במקדש (מהרש"א עיי"ש, ועיין מלא הרועים וצל"ח): 7] [גירסת הערוך בערך זל קפוץ עיי"ש] (גליון): 


הרי משנה מפורשת היא אבות פ"ב מ"ה: |] עבירה [אמר רב פפא היינו דאמרי אינשי גנבא אפום מחתרתא רחמנא קרי כך הוא הנוסח בע"י] (גליון): 


ES 


ססקנו מן סעולס ועד סעולס 
סודיע שסין סעוס"ז לפני סעוס"כ 
כנוס 656 כפרוזדור נפני סטרקפין, 
כנוער סנסיגו כלכופיו כעוס" כדי 
לסיות רגיליס לעוס"כ מכופו 6לוך: 
תהלה אחת, פיענו פעס 6סק 
כסכמל"ו: ₪ על כל הברכות. כסוף 
כרכס ‏ 6תסלונס: | וכי תימא בועז 
מדעתיה עבד. 691 גמריק. מיניס: 
תא שמע. דגמרינן ממלפך ספמר 
עגלעון: וכי תימא מלאך הוא 
דקאמר ליה לגדעון. כלומר 6 5 
כסלומו ‏ ול כככו כ בקניסות 
קפמר מלת סמקוס לככו קסקכינס 
עמו, ול גמרינן מיניס: תא שמע אל 
תבוז כי זקנה אמך. 6 סנוז פת 
בועז 69מר מדעתו עסס, 636 למוד 
מזקני יטרפל כי יש כו על מי סיסמוך 
סנלמר עת (עסות (ס': מסיפיה 
לרישיה כו', פס בת נלרסו למקכ6 
זס יש (ך לדרקו יפס כין ככתיכתו 
כין כספוך: מרישיה לסיפיה עת 
לעשות לה' משום הפרו, עמיס סס 
(ס' נעסות מספטי פוכעניו בעונרי 
לכונו מקוס דספכו תורפך: מסיפיה 
לרישיה, ספלו תוכתו עוסי ככוגו, 
כגון ניסו כסר סכרמל (פנכיס 5 ית) 
קסקלינ כנעס נקעת קיקור סנמוס 
מסוס דעת נעטות סייג וגדר ביפרנ= 
נסמו פנ סקלוט כלוך סו?: בשעת 
המכניסים. קסין סכמי סדור מכניכֿיס 
תולס לפנמידיס: פזר. פס (שגוק 
(תננידיס: ‏ בשעת | המפורים. 
ססגדוניס טכלור מככיליס מולס: 
כנם. תס וכ פעול טררס עניסס, 
דסף זו (כנוד סמיס סי 65סוז 
כמדת סענוס, וכתיכ עפ לעטות (ס' 
ספרו תולפך: ואם ראית דור שאין 
התורה חביבה עליו כנם. ‏ ו 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


תטיל דכרי מוכס (כזיון: הפרו תורתך. מלפזלס כקעס ססכנוס 
לפס סמיס: סכי גרסינן זלת קבוץ קנה מינה. פס כפֿית פרקמטיb‏ 
מול קבון וקנס מינס ופסוף, ססופס לסתיקכ: פשיטא. 0 דסכיי 

0 פסיטל קנ יולס 6דס סנכה בפני ככו", למס לים 360 


למס 


ואימא הר הבית דאסור במנעל לילפא 
ממנעל אבל (ב"ה") דשרי במנעל אדיליף 
ממנעל ולהיתר נילף מקפנדריא ולאסור 
אלא אמר רבא" כי ביתו מה ביתו אקפנדריא 
קפיד אינש ארקיקה ומנעל לא קפיד אינש 
אף ב"ה *קפנדריא הוא דאסור רקיקה ומנעל 
שרי: כל חותמי ברכות שבמקדש וכו': כל 
כך למה* ילפי שאין עונין אמן במקדש * ומנין 
שאין עונין אמן במקדש שנאמר * קומו 
ברכו את ה' אלהיכם מן העולם עד העולם 
ואומר * ויברכו (את) שם כבודך ומרומם 
על כל ברכה' ותהלה ‏ של כל הברפות 
כולן תהא להן תהלה אחת ת"ל ומרומם 
על כל ברכה ותהלה על כל ברכה וברכה 
תן לו תהלה: התקינו שיהא אדם שואל 
בשלום חברו וכו': 5 מאי ואומר וכי תימא 
בעז מדעתיה דנפשיה קאמר ח"ש = ה' עמך 
נבור החיל וכי תימא מלאך הוא דקאמר ליה 
לגדעון ח"ש * אל תבוז כי זקנה אמך ואומר 
"עת לעשות לה' הפרו תורתך אמר רבא 
האי קרא * מרישיה לסיפיה מדריש מסיפיה 
לרישיה מדריש מרישיה לסיפיה מדריש 
עת לעשות לה' מאי טעם משום הפרו 
תורתך מסיפיה לרישיה מדריש הפרו 
תורתך מ"ט משום עת לעשות לה'. = תניא 
הלל הזקן אומר בשעת המכניסין פור בשעת 
המפזרים כנם ואם ראית דור שהתורה חביבה 
עליו פזר שנאמר = יש מפזר ונוסף עוד ואם 
ראית דור שאין התורה חביבה עליו כנם 
שנא' עת לעשות לה' הפרו תורתך. דרש בר 
קפרא זלת" קבוץ קנה מינה באתר דלית 
גבר תמן הוי גבר אמר אביי ש"מ = באתר 
דאית גבר תמן לא תהוי גבר פשיטא לא 
נצרכה אלא בששניהם שוין דרש בר קפרא 
איזוהי פרשה קמנה שכל גופי תורה תלון 


בה +בכל דרכיך דעהו והוא יישר ארחותיך אמר רבא אפילו לדבר עבירה" 
*ידרש בר קפרא לעולם ילמד אדם את בנו אומנות A‏ וקלה מה היא אמר 


רב חסדא מחטא דתלמיותא: תניא " ר' אומר לעולם א 


סג. 


נמסמע מכננ: בששניהן שוין. 
6 כל כמקוס תנמיד מכס וסינך 
גדול ממנו כ סטול עטלס לדכום 
כעקועו: בכל דרכיך. פילו לענול 
עניכס: דעהו. תן ככ פס כוכך 
מכוס סול כגון ניסו כסר. סכרמל 
עכור | עליס": מחטא דתלמיותא. 
כרוסי"ד ‏ מנגכויי"ט, = שספפיכו" 
עסויות סולופ סורופ כפלמי מענס: 
להתרועע. (סתכולן: אפוטרופוס. 
מכניס ומוכֿים נכסיו: כל שיש לו 
תרומות ומעשרות ואינו נותנן לכהן 
סוף שנצרך לו על ידי אשתו. קנעסית 
סוטס: ה'ג ויק 6 קלקיו לו יסיו 
וסמיך כיס סיק פיט כי תסטס 6עתו 
וכתינ וסני ספיט מת מסתו: איש 
את קדשיו לו יהיו. קמעכנ קלטיו 
6 ויו (ומגן ככסניס וללויס: 
סוף שנצרך להן. סנעעס עני ופליך 
נכך (יטול מעקל עני: לו יהיו. 
לעמו יכטככו: המשתף שם שמים 
בצערו. טמנרך על סרעס דיין ססממ, 
6 נמי סמנקם רסמיס מלפניו: 
בצריך. כללתך: | תועפות. | נקון 
כפינס, כדמתרגמינן ‏ וכפלת | ופעיף 
(סמופ. כו): התרפית. מדכלי פולס, 
כיוס לס כ כסכס: ואפילו מצוה 
אחת. לס (פרפס מכנס כקנקס 
לידו ו מק לספעסק כס כר כסו: 
התרפית מכל מקום. סף כמכוס פסת 
מקמע: מעבר שנים וכו. ופנ פין 
מענרין לת סטניס 696 כיסולס, 
לכיב לסכט תלכסו כל לריסות 
קתס דולם 6 יסו 696 כקכנו סג 
מקוס, כפ"ק דסנסדרין (לף יפ:): 
שגרו אחריו. למקות כילו: כבר 
בנית. קסגדלם סמנו לומר גדוני סלול 
סס: והלא עקיבא בן יוסף עשה כן. 
דתנן כיכמות ל"ר עקינל כטירדסי 
ננסרדע עבר סניס, בפלק נתרb‏ 
טלס שסכך כעלס וכרתס (דף קככ): 
וקמכו 


ירבה אדם רעים בתוך ביתו שנא' + איש רעים להתרועע 


תניא ר' אומר "אל ימנה אדם אפטרופום בתוך ביתו שאלמלי לא מינה פוטיפר את יוסף אפטרופום בתוך 
ביתו לא בא לאותו דבר. תניא *ר' אומר למה נסמכה פרשת נזיר לפרשת סוטה לומר לך = שכל הרואה 


גסוטה בקלקולה יזיר עצמו מן היין, אמר חזקיה בריה דר' פרנך אמר רבי יוחנן למה נסמכה פרשת ספוטה 


לפרשת תרומות ומעשרות לומר לך כל שיש לו תרומות ומעשרות ואינו נותנן לכהן סוף נצרך לכהן על ידי 
אשתו שנאמר " ואיש את קדשיו לו יהיו וסמיך ליה © איש איש כי תשטה אשתו וכתיב " והביא האיש את 
אשתו וגו' ולא עוד אלא סוף שנצרך להן שנאמר ואיש את קדשיו לו יהיו אמר רב נחמן בר יצחק ואם 
נתנן סוף מתעשר שנאמר " איש אשר יתן לכהן לו יהיה לו יהיה ממון הרבה. א"ר הונא בר ברכיה משום 
רבי אלעזר הקפר כל המשתף שם שמים בצערו כופלין לו פרנסתו שנאמר > והיה שדי בצריך וכסף 
תועפות לך ר' שמואל בר נחמני אמר פרנסתו מעופפת לו כצפור שנאמר וכסף תועפות לך. א"ר טבי 
א"ר יאשיה כל המרפה עצמו מדברי תורה אין בו כח לעמוד ביום צרה שנאמר * התרפית ביום צרה צר 
כחכה א"ר אמי בר מתנה אמר שמואל ואפילו מצוה אחת שנאמר התרפית מכל מקום. אמר רב ספרא 
ר' אבהו הוה משתעי כשירד חנינא" בן אחי רבי יהושע לגולה היה מעבר שנים וקובע חדשים בחוצה 
לארץ שגרו אחריו שני ת'ח רבי יוסי בן כיפר ובן בנו של זכריה בן קבוטל כיון שראה אותם אמר להם 
למה באתם אמרו ליה ללמוד תורה באנו הכריז [עליהם] אנשים הללו גדולי הדור הם ואבותיהם שמשו 
בבית המקדש כאותה ששנינו זכריה בן קבוטל אומר הרבה פעמים קריתי לפניו בספר דניאל התחיל 
הוא מממא והם מטהרים הוא אוסר והם מתירים הכריז עליהם אנשים הללו של שוא הם של תהו הם 
אמרו לו כבר בנית ואי אתה יכול לסתור כבר גדרת ואי אתה יכול לפרוץ אמר להם מפני מה אני מטמא 
ואתם מטהרים אני אוסר ואתם מתירים אמרו לו מפני שאתה מעבר שנים וקובע חדשים בחו"ל אמר 
להם והלא עקיבא בן יוסף היה מעבר שנים וקובע חדשים בחו"ל אמרו לו הנח רבי עקיבא שלא הניח 


כמותו בארץ ישראל א"ל אף אני 


לא הנחתי כמותי בא"י אמרו לו גדיים שהנחת נעשו תישים בעלי 


קרנים והם שגרונו אצלך וכן אמרו לנו לכו ואמרו לו בשמנו אם שומע מוטב ואם לאו יהא בנדוי 


ואמרו 


עין משפט 
נר מצוה 


פח א מי" פי"6 מסלי 
תפלס סלכט ₪ סמג 
עסין יט טוס"ע פו"ם סי" 
קנ סעיף ס: 
פט ב מיײ עס סנכס י 
טוק"ע סו"ק פס 
סעיף ז וסי' 5 סעיף יג: 
צ ג מי" פ"ד מסנכום 
תענית הנכס עו: 
צא ד פיי" פכ"נ מסלי 
6יסוכי כיפס סנכה טו 
סמג נלױן קכו עוס"ע 
ףס"ע סי' ככ סעיף טז: 


רב נסים גאון 


עת לעשות לה' הפרו 

תורתך. פירשו טעמו 
בגמרא דבני מערבא ר' 
יוסי אומר אם נתישנו 
דברי תורה בפיך אל תבוז 
להם מאי טעמא (משלי 
כג) ואל תבוז כי זקנה 
אמך אמר ר' זעירא אם 
נזדקנה | אומתך עמוד 
וגדרה | כשם שעשה 
אלקנה שהיה מדריך את 
ישראל לפעמי רגלים מה 
טעם (ש"א א) ועלה 

האיש ההוא מעירו: 


משנת ראשונים 


לפי שאין עונין אמן 
במקדש. בגבולין אינן 
צריכים לענות אלא אמן, 


שהוא קיום דברים 
בעלמא, שמאמין דברי 
המברך, אבל הגדלה 


והתרוממות ליכא. 
[רבי אליהו מזרחי, 
דברים לב ג] 
עת לעשות לה' הפרו 
תורתך. וכל שבא זמן 
שצריך לעשות תקנה 
לשם שמים מוחלין על 
כבוד התורה לשעה. 
[מאירי, גיטין ס:] 
למה נסמכה פרשת 
נזיר לפרשת פוטה. אף 
על פי דבעלמא נסמכין 
הרבה פרשיות זו לזו, זה 
תימה כי פרשת נזיר שבה 
קדושה גדולה, ובפרשת 
סוטה טומאה, ועל זה 
שאלו טעם למה נסמכו. 
[דרשות ר"י אבן שועיב 
פרשת נשא] 
לומר לך שכל הרואה 
סוטמה בקלקולה. הסוטה 
קלקלה שהלכה אחרי 
מראה עיניה ובגבהה 
קלקלה, וכשיראה האדם 
כך יזיר עצמו מן היין כי 
הוא סבת כל הקלקול. 
[דרשות ר"י אבן שועיב 
פרשת נשא] 
יזיר עצמו מן היין. 
נדריס סייג לפרישות, 
הפרישות הוא המחמיר 
על עצמו לאסור דברים 
המותרין לו, כדי שלא 
יכשל בדברים האסורים, 
כמו הנזיר שפורש מן 
היין כדי שלא יתקלקל 
בעבירה. 
[מגן אבות לרשב"ץ 
אבות פ"ג מי"ז] 
כשיזהר אפילו מן ההתר, 
בודאי יהיה נחשב מכת 
הפרושים, והנזהרים מן 
החטא, והוא שיחזור לו 
הענין טבע כל עוד שנטה 
אל הקצוות, והוא דוגמת 
החולה. | דרך משל, 
כשיהיה בו חולי הקדחת 
יתן לו הרופא תרופות 


קרות הרבה, ויזהירו 
מלאכול אפילו הדבר 
שהוא | ממוצע בין 


החמימות ובין הקרירות, 
כדי שיביאו אותו אל 
המצוע. ג"כ האדם 
שיצרו | מתגבר עליו 
ורוצה להטותו לצד 
איסור, ידור עצמו אפילו 
מן ההתר, ובכל שעה 
שיזכור הנדר יהיה נפרש 
מן החטא. 

[מרכבת המשנה לר"י 
אלאשקו, אבות פ"ג מי"ז] 


ס] עיין מהרש"א ח"א שהקשה מאי אשמעינן בר קפרא 
ז] בכת"י חנניה בן אחי וכו' (והיא גי' האמיתית וכמו שאמר 


בסמוך (בע"ב) חנניה ינגן בכנור, וכ"ה בירושלמי נדרים פ"ז וסנהדרין פ"א ובע"י כאן, דק"ס): [p‏ בכת"י התחיל הוא ממהר והן מממאין הוא מטמא והם מטהרין הוא אוסר והן מתירין הוא מתיר והן אופרין, וחיא גי' ישרה, 


וכדאמר לקמן בע"ב בשלמא הוא מטהר כו' (דק"ס): 


ט] הד"א עם דיבור הקודם (רש"ש): 


ומתכוין לשם מצוה כגון בנות לוט ומעשה דיעל וסיפרא הקב"ה מיישר את אורחותיו, וזה הוספה שלא נמצא אצלנו ברש"י עכ"ל: 


*] עיין מהר"ץ חיות בשם פחד יצחק שהביא לשון רש"י דפוס ישן דפירש בזה אפילו לדבר עבירה דעהו אפילו עשה אדם עבירה 


סג. [ג] 


האסור בשתיית יין, שהיין מביא לידי קלות ראש והוא גרם לה 
קעבירהיי. 


* 


הגמרא מביאה דרשה נוספת בענין הסמיכות של פרשת סוטה: 
אָמַר חַזְקִיָּה כְּרֵיהּ דְּרַבִּי פִּרְנָף אָמַר רַבִּי יוחָנֶן, לָמָּה נְסְמְכָה 
פַּרְשַׁת פוטה לְפַרְשַת תְּרוּמות וּמַעֲשְׂרוֹת עס ס ט-6, לומַר לף, 
כל שָיש לו תרוּמות וּמַעָשָרות וְאֵינוֹ נוּתְנֶן לָפֹהַן, פוף שנצַרְף 
לְכהַן עַל ידי אשתו, שנעשית אשתו סוטה וצריך הוא לבוא לכהן 
להשקותה מים מרים"י, שָנָּאָמַר (עס, זְאיש אֶת קְדְשִיו לו יהי" - 
שמעכב את הקדשים ואינו נותנם לכהןל", וְסָמִי ליה - ובסמוך לו 
נאמר (עס ס  )‏ איש איש כִּי תשטה אשתו, וּכְתִיב (פס ס עו) 
וְהַבִיא הָאִיש אֶת אשתו' וגו', להשקותה מהמים המרים אצל הכהן. 
ולא עוד - ולא די לו במה שנעשית אשתו סוטה אֶלָא גם סוף 
שנִצְרְך לָהֵן, שַנָפָמַר, עְאִיש אֶת קָדָשָׁיוּ לו יהי" - שיהיו הקדשים 
לעצמו, וכך נדרש הפסוק, ואיש את קדשיו', כלומר שמעכבם כאילו 
הם קדשים שלו ואינו נותנם לכהן, 'לו יהיו' המעשרותלי, שנעשה עני 
וצריך ליטול מעשר עני". 


אָמַר רב נַחְמֶן בַּר יְצָחָק, וְאִם נָתְנֶן לכהן, סוף שמִתְעְשַר, 
שְׁנָאֲמַר פס ס 6 יש אֲשֶׁר יַתִּן לפהן לו וְהָיְה' - הנותן לכהן את 
מעשרותיו לו יִהְיָה' מְמון הִרְבָּהל". 


* 


אָמַר רב הונָא בַר בִּרְכְיִה משוּם [-משמו של] רַבִּי אֶלְעָזֶר 
הַקְפָּר, פָּל הַמְשַתּף שם שָמִים בְּצַעַרוּ, שמבוך על הרעה דיין 
האמתי?", פוֹפלין לו פַרְנְסַת\, שַנָאָמַר וג כנ כס, זְהָיה שדי 
בְּצַרִיף וְכָסף תועפות ?ך' - אם יהיה השם בצרתך תהיה פרנסתך 
כפולה". רְבִּי שׁמוּאֵל בַר נַחֲמָנִי אָמר, פרְנַסתו מעוֹפַפַת לו 
כַּצַפוֹר, שפרנסתו תרדוף אחריויי, שַנָאָמר 'ְכָסף תועָפות לף'. 


* 


לג. רש"י (פס 3. ד"ס ייכ). וכמו ששנינו (קס ז.), שהיו משתדלים שהסוטה תתוודה על 
חטאה כדי שלא יצטרכו למחוק את שמו של הקב"ה על המים, והיה אומר לה 'בתי, 
הרבה יין עושה', ואולי שתית ונכשלת. והטעם שצריך להזיר את עצמו מן היין הוא 
כמו שאמרו (סועס י) שכל המזנה אשתו מזנית עליו, ואם יזיר עצמו מן היין ולא 
יזנה, גם אשתו לא תזנה. 

לד. צריך ביאור, וכי משום שהוא חטא ולא נתן תרומות ומעשרות לכהן צריכה היא 
להיות סוטה כדי שיוצרך לבוא לפני הכהן. ויש לומר שהקב"ה מזמין לו אשה שאינה 
צנועה כדי שיוצרך לבוא לכהן. עין אליהו (ד"ס פמר מזקיס). 

לה. רש"י (ד"ס פֿש). וברש"י על התורה (נמדנר ס י) פירש לפי פשוטו, לפי שנאמר שצריך 
לתת מתנות כהונה ולויה הייתי סבור שיטלו את שלהם בכח, לכך נאמר 'ואיש את קדשיו 
לו יהיו', שהבעלים נותן למי שירצה, שהנאה זו, שיכיר לו המקבל טובה, שייכת לו. 
לו. איי הים (ד"ה כנ). וראה מהרש"א (פ"5 ד"ס (פרטם) שפירש באופן אחר, הובאו דבריו 
בילקוט ביאורים. 

לז. ואף שמעשר עני אין בו קדושה, מכל מקום נדרש מפסוק זה שנאמר בו 'קדשיוי, 
כיון שמכל מקום יש בו קדושת מצוה. גליוני הש"ס (ד"ס ונ6). 

לח. מכך שנאמר 'לו יהיה' בלשון יחיד, ולא כמו שנאמר בתחילת הפסוק 'לו יהיו' 
בלשון רבים משמע שמדבר על האדם ולא על הקדשים, ולכך דרשה הגמרא שיהיה 
לו ממון הרבה. מהרש"א (פ"5 ד"ס סוף). 

לט. או שמבקש רחמים מלפניו בעת צרתו. רש"י (ד"ס סמפסף). והקשה המהרש"א (מ"פ 
ד"ס כל המפתף) שלשון 'המשתף' לא משמע כשני הפירושים שכתב רש"י, ולכך ביאר 
שהכוונה על דרך מה שנאמר (פסלס £5 טו) 'עמו אנכי בצרה', והיינו שמתפלל שיעשה 
למען שמו שהוא עמנו בצרה. 

מ. 'תועפות' הוא לשון כפילות. רש"י (ד"ס פועפות). דהיינו שיהיה בידו כסף ופרנסתו 
תהיה מצויה בכל עת ברווח. מהרש"א (פ"5 ד"ס כל סמטסף). 

מא. בן יהוידע (ד"ס פכנסתו). 

מב. רש"י (מטני Eס).‏ ואפילו אם הוא לומד ומקיים, אלא שהוא מתרפה ולומד בדרך 
ארעי. מהרש"א (מ"פ ד"ס כל סמכפס). וביאר החפץ ה' (ד"ס כ0) שכוונת הגמרא כאן למה 
שאמרה הגמרא בכתובות (קי?:), שכל המרפה עצמו מדברי תורה אינו עומד בתחיית 
המתים, ו'יום צרה' הוא יום התחיה, שהוא יום הדין. 

מג. הגמרא הביאה מעשה זה כאן אחרי ששנעו במשנה שמשום 'עת לעשות לה' 
הפרו תורתך' התקינו לשאול לשלום בשם, ובמעשה זה מצאנו שגם התנאים התירו 
עצמם לצאת מגדר התורה [שטהרו מה שטימא חנינא], וכמבואר להלן (ע") שעשו כן 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


אָמַר רַכִּי מָבֵי אָמַר רְבִּי יאשיה, כָּל הַמְרַפָּה עִצָמו מִדִּבְרִי 
תוֹרָה אִין בו פח לַעַמוֹד בְּיוֹם צָרָה, שְׁנָאֲמַר (פפני כד ₪ 'הִתְרְפִּיתָ 
בְּיוֹם צַרְה צר פַחַכָה' - אם התרפית מן התורה, לא יהיו מלאכי 
השרת נותנים לך כח ביום צרתךיי. אָמַר רכִּי אֲמֵי כֵּר מִתְנָה אָמַר 
שמואֶל, וְאָפִילוּ אם נרפה ממַצְוָה אַחת, שבאה לידו ולא חש 
להתעסק בה, צר כוחו, שָגְּאָמַר ‏ 'התרפּית' מִפָּל מָקוֹם, שמשמע אף 
במצוה אחת. 


* 


הגמרא מביאה מעשה בענין עיבור השנה בחוץ לארץ'י: 
אָמַר רב סְפְרָא, רְכִי אַבָהוּ הַוֶה מְשַתְּעִי - היה מספר כך, פִּשִׁיִרד 
חַנִינָאיד פֶּן אַחי רַבִּי יְהוּשָעַ לגולֶה, הָיָה מְעַבָר שָנִים וְקוּבָעַ 
חֲדָשִׁים בְּחוּ רֶץ, ושלא כדין עשה, ששנינו בסנהדרין (י:) אין 


מעברים את השנים אלא ביהודה"", שַגְּרוּ אַחֲרֵיו חכמי ארץ ישראל 
שָנִי תִלְמִידִי חֲכָמִים, רְבִּי יוּסִי כָּן כִיפֶר וּבֶּן בְּנוֹ שֵׁל זְכַרָיָה בֶּן 
קבוּטל, כדי למחות בידו, כפִּיוְן שַרְאֶה אותֶם אָמַר לְהֶם, לְמָה 
בּאתֶם, אָמָרוּ ליה, ללְמוד תורה בָּאנוּ", הכריז ְעָלִיהָם] חנינא, 
אַנָשִים הַלְלוּ גְדוֹלי הדור הַם, וַאֲבוֹתֵיהֵם שָמָשו בָּבִית המקדְש, 
כְאותָהּ משנה שָשָנִינוּ (ייפ יפ), זְכַרְיָה בֶּן קְבוּטָל אוֹמַר הַרְבָּה 
פְּעָמִים קָרִֵיתִי לפַנַיו - לפני כהן גדול בליל יום הכיפורים בְּסְפָר 
דְנְיאל כדי שלא יישן, הרי ששימש בבית המקדש". התְחיל הוא 
מְִטַמָא, וְהַם מְטְהַרים את מה שטימא, הוּא אוֹסר וְהָם מתירים"". 
הַכְרִיז עָלִיהָם, אִנָשִים הַלְלוּ שֵׁל שָוָא הַם - שקונים הם, שאמרו 
שבאו ללמוד תורה והם לא באו אלא לחלוק עלי ולבטל דברי, ושַל 
תהוּ הַם - אינם יודעים כלום, שהם טועים בהוראתם"". אֲמְרוּ לו, 
כְּבֶר בָּנִית את שמינו ואמרת שאנו גדולי הדור, וְאִי אַתָּה יכול 
לסתור, כְּבֶר גְּדרְתּ ואמרת שאף אבותינו היו גדוליםי, וְאִי אַתָּה 
ָכוֹל לפרוץ. אָמַר לָהֶם, מִפָּנִי מָה אֲנִי מְמַמֵא וְאַתָּם מְמַהֲרִים, 
אֲנִי אוֹפָר וְאַתֵּם מתירים. אֲמְרוּ לו, מִפְּנֵי שְׁאַתָּה מְענֵּר שָנִים 
וְקוֹבַעַ חַדָשִים בְּחוּצָה לְאָרֶץ, ואסור לעשות כן. אָמַר לָהֶם, וְהַלא 
עִקִיבָא בָּן יוסַף הָיָה מְעַבֵּר שָנִים וְקוֹבַע חָדָשִׁים בְּחוּצָה לְפָרֶץי". 


רק כדי שלא יגררו אחריו. חדשים גם ישנים (ד"ס פמר). 

מד. בכתב יד הגירסא 'חנניה', וכתב בדקדוקי סופרים (פות ס, סו"ד כסגסות ופיוניס) שהיא 
הגירסא האמיתית, וכמו שאמר בסמוך (לסײן ע"כ) 'חנניה ינגן בכינור', וכן הגירסא 
בירושלמי בנדרים (פ"ו ס"פ) ובסנהדרין (פ" ס":). 

מה. שנאמר (לנלס ינ ס) 'לשכנו תדרשו', כל דרישות שאתה דורש לא יהיו אלא בשכנו 
של מקום, כלומר בסמוך למקום המקדש. רש"י (ד"ס מענכ). ברש"י בסוכה (כ: ד"ס 
כטירדפי) מבואר שחנינא ירד לגולה לעבר שנים. ובערוך לנר (עס ד"ס כטעירדפי) הקשה 
שבגמרא כאן לא מבואר שהלך כדי לעבר שנים אלא שכשהיה שם עיבר. וראה שם 
עוד מה שהקשה, וראה מלא הרועים (נרע"י פס) שהאריך להוכיח שירידה זו אינה אותה 
ירידה המוזכרת שם. 

מו. הוא שאל אותם מדוע באו, שהרי אסור לצאת מארץ ישראל לחוץ לארץ, והשיבו 
שבאו ללמוד תורה, ומותר לצאת לחוץ לארץ כדי ללמוד תורה (ססדלין 35, ואף 
שבאמת לא באו בשביל כך שינו מפני השלום. עיון יעקב (ד"ס פמכ). והחפץ ה' (ל"ס 
(למוד) ביאר, שאמרו לו כן כדי שישבחם ויכריז עליהם שהם גדולי הדור, ויהיו דבריהם 
נשמעים אחר כך כשימחו בידו. 

מז. הגמרא לא הביאה ראיה שגם אבותיו של רבי יוסי בן כיפר שימשו בבית המקדש, 
אבל נראה שכך היה ידוע להם. וראה ילקוט ביאורים בענין זה. 

מח. שרצו להראות לו שאם לא ישגיח על דבריהם בענין עיבור השנים בחוץ לארץ 
יוכלו לסתור את דבריו אף בדבר שאינו אמת, וכמו שמשמע בגמרא להלן (ע"כ) שלא 
היו מטהרים אלא כדי לסתור את דבריו. מהרש"א (פ"6 ד"ס מפני). אבל הבן יהוידע 
(ד"ס סופ) והחיד"א (פתס עיניס, לסנן ע"כ ד"ס 696) ועוד, ביארו שודאי היה סברא לטהר, 
שאם היה אסור מן הדין לא היו מטהרים [ולכך לא הקשו עליהם להלן (ע"נ) אלא 
משום שחכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר]. 

מט. חפץ ה' (ד"ס ממול). 

נ. ואמרו בלשון 'גדר' לפי שהגדר הוא מקיף ומגן על הנמצא בתוכו שלא ילך לאיבוד, 
וכמו כן האבות הם כמו גדר לבנים שלא תמוש התורה מהם. עין אליהו (ל"ס פמר רנ 
ספרפ). ובחדש האביב (ד"ס כנכ) ביאר מה שאמרו לו 'כבר בנית' ו'כבר גדרת', שאף 
אם היית בונה בנין חדש, דהיינו שלא היינו ידועים לחכמים ואמרת שאנו חכמים, לא 
היית יכול לסתור, כל שכן כשידוע ומפורסם דבר זה, ואתה רק גדרת, בודאי שאינך 
יכול לפרוץ. 

נא. כמו ששנינו ביבמות (קכנ.) שירד רבי עקיבא לנהדרעא לעבר שנים. רש"י (ל"ה 
וס(6). רבי עקיבא היה אנוס ולא יכול היה לעבר בארץ ישראל ולכך עיבר בחוץ לארץ. 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) תענית ט]: קוטס 
מ:, 3) [מכות דף כג:], 
ג) [עיל | ס. סנסדין 
ע.], ד) [תוספפ5 פ"ו], 
ס) [עי' תוספות קוטס 
ככ> ידיס כשון וכו 
פריכת פירוטי' | כסוגיb‏ 
לסכס], ו) קלוטין סנ: 
ע"ם; ]) סנתדרין ק, 
פ) [סועס כ.], ע) [גזיכ 
3], *) יומ5 ים ע"נ, 
כ) תענית | הף יטז:, 
0) פ"ו הכ"ז, מ) יבמות 
צ:, () עיין עירובין סב 
ע"ב סג ע"א. 


oo‏ <ש-- 


תורה אור השלם 
א) נִיֹאמְרוּ הַלויִם ישוע 
וְקרָמַיאֵל בָּנִי חֲשׁבְניֶה 
שביה הוֹדְיָה שְׁבַנְיָה 
פְתַחִיָה קוּמוּ בָּרָכוּ אֶת 
יי אֶלְהִיכֶם מן הָעוּלֶם 
עד הָעוֹלִם וִבְרְכוּ שם 
בְּבוֹדְּ ימרוֹמַם על כָּל 
ְּרָכָה וּתָהֲלָה: 
[נחמיה ט, ה] 
ב) וַיְרָא אַלִיו מַלְאך יי 
וֹאמֶר לי עמ 
גְבוֹר החִיל: [שופטים ו, יב] 
ג שְמַע לְאָבִיּ וָה 
לְדָ וְאַל תבו ִּי ְקנָה 
אמ: ומשל כג, כב] 
-)עַת לעשות לי 
הַפָרוּ תוּרְתַףּ: 
|ההלים קיט, קכו 
ה) יש מָפַזר וְנוֹסָף עוד 
חש מִישָר | אַךְ 
לְמַחַפוּר: [משלי יא, כד] 
0כְּכָל דְרְכִי דעה 
וְהוּא יֵשֶׁר ארְחתִיף: 
[משלי ג, ו 

ז איש רעים לְהֲתְרעע 
ויש אֹהֵב דָבָק מָאַח: 
|משלי יח, כר| 
ה) וְאִישׁ אֶת קָרָשְׁיוּ לו 
הו איש אֲשֶׁר יַתִן 
לַֹהֵן לו יִהְיָה: 
[במדבר ה, ין 
ט) בר אָל בִָּ ִשְׂרָאֵל 
ְאָמרְתָּ אָלְהֶם אִיש 
איש כִּי תִשְׂמָה אֲשְׁתו 
וּמְעָלָה בו מָעַל: 
[במדבר ה, יב] 

י) וְהַבִיא הָאִישׁ אֶת 
אֲשְׁתּוֹ אֶל הַכֹּהֵן וְהָבִיא 
אֶת א קַרְכָנָהּ = עֲלֶיהָ 
עשירת. הָאֵיפָה קָמַח 
שערים לא יצק עלָיו 
שְׁמְן ולא יִתַּן עֲליו 
לבנָה כִּי מַנְחַת קְנָאֹת 
הא מִנְחַת | זָּרֹן 
מַזְבְּרֶת עֲוֹן: |במדכר ה, טון 
סוְהָָה שי בְּצֶרְף 
וְכֶסָף תעפות לָךּ: 
[איוב כב, כה] 

ל) הִתְרַפיתָ בָּיוֹם צָרָה 
צר כֹּחֲכָה: |משלי כר, ין 


לעזי רש"י 


ברושי"ד. פיכוע כקיעס 
(עיין כט"י קידוטין דף 
פכ ע"כ וגיטין דף כ ע"b‏ 
ד"ס 5לוכתרי = וכם"י 
סמות | פה 6, 0). 
גבויי"ש. פיכוע קננוסק 
(רס"י קנת דף קנ ע"6), 
תלוק ססספון (עלוך עכך 
קנכס): 


הגהות וציונים 
6] [צ"ל בית הכנפת] 


(גליון): | 3] [בדפו"י 
הגיי | רב] | (גלון) 
ובכת"י הגירסא רבא 


כמו שהוגה בדפוסים 
האחרונים ובמראה אש: 
ג] למאי דקאי אמתנ" 
הוא מגומגם דלא הוזכר 


במתני' כלל מעניית אמן אלא ברכת המברך קאמר במתני' שנשתנה במקדש (מהרש"א עיי"ש, ועיין מלא הרועים וצל"ח): 7] [גירסת הערוך בערך זל קפוץ עיי"ש] (גליון): 


הרי משנה מפורשת היא אבות פ"ב מ"ה: |] עבירה [אמר רב פפא היינו דאמרי אינשי גנבא אפום מחתרתא רחמנא קרי כך הוא הנוסח בע"י] (גליון): 


סעולס ועד סעולס. מפרס נפוקפת6 
קתקנו ‏ מן סעולס ועל סעולס 
(סודיע קקין סעוס"ז (פני סעוס"כ 
כלוס 5% כפרוזדור לפני סטכקנין, 
כנוער סנסיגו כרכוסיו כעוס"1 כדי 
לסיות רגיליס כעוס"כ פכונו 6כוך: 
תהלה אחת, סיעגו פעס ססת 
כקכמנ"ו: ₪ על כל הברכות. כסוף 
נללס פתכונס: וכי תימא בועז 
מדעתיה עבד. ונ גמרינן מיניס: 
תא שמע. דגמריין ממנפך ספמר 
לנדעון: ‏ וכי תימא מלאך הוא 
דקאמר ליה לגדעון. כנומר 65 955 
בסלומו ‏ ונ כרכו כ כטליסוק 
קפמר מפת סמקוס לנקכו פסעליגס 
עמו, ול גמרינן מיניס: תא שמע אל 
תבוז כי זקנה אמך. 36 תכוז לת 
בועז נמר מדעתו עסס, 656 נמוד 
מזקני יטרסל כי יש גו על מי סיסמוך 
סנלמר עת (עסות (ס': מסיפיה 
לרישיה כו', 6ס 63 לדרטו למקר6 
זה יש (ך כדרסו יפס כין ככתיכתו 
כין כספוך: מרישיה לסיפיה עת 
לעשות לה' משום הפרו. עפיס הס 
סי לעסום מספט פורעניום בעוכרי 
רנוט מקוס דספכו תוכפך: מסיפיה 
לרישיה. ספכו תורפו עוטי ככֿונו, 
כגון פניסו כסר סככמל (מנכיס 5 ית) 
קסקרינ כנמס כקעת מיקור סנעות 
מסוס דעת נעפות סייג וגדר ביס 
סמו טל סקדוק כלוך סו: בשעת 
המכניסים. טסין סכמי סלור מככיניס 
פולס (פלמידיס: פזר. תס לסנות 
(תלמידיס: | בשעת | המפדרים. 
ססגדוליס קנדור מרכיניס פוכס: 
כנם. תס ונ תטול טכרס עניסס, 
דס זו (ככוד סמיס סי לוו 
כמדת סענוס, וכפיב עת לעסות לס' 
ספרו תולפך: ואם ראית דור שאין 
התורה חכיבה עליו כנס. ו 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


ואימא הר הבית דאפור כמנעל. יפיק כקיקס מיניס 65יסוכ6 
כקל ומומר, פֿנל בים סכנסת דסרי במנעל 55 נינף כקיקס לסתירס 
דרקיקס מפיס 696 ילפינן | מקפנדרי 60יסור6: | ױברכו שם 
כבודך. כסכמל"ו עוניס?, וסמנלך 6ומר ככוך ס' פנסי יסרפ מן 


למס 


ואימא הר הבית דאסור במנעל לילפא 
ממנעל אבל (ב'"ה!) דשרי במנעל אדיליף 
ממנעל ולהיתר נילף מקפנדריא ולאסור 
אלא אמר רבא" כי ביתו מה ביתו אקפנדריא 
קפיד אינש ארקיקה ומנעל לא קפיד אינש 
אף ב"ה *קפנדריא הוא דאסור *רקיקה ומנעל 
שרי: כל חותמי ברכות שבמקדש וכו: כל 
כך למה* ילפי שאין עונין אמן במקדש * ומנין 
שאין עונין אמן במקדש שנאמר * קומו 
ברכו את ה' אלהיכם מן העולם עד העולם 
ואומר * ויברכו (את) שם כבודך ומרומם 
על כל ברכה ותהלה יפל 5ל הברכות 
כולן תהא להן תהלה אחת ת"ל ומרומם 
על כ ברכה ותהלה על כל פרכה וברכה 
תן לו תהלה: התקינו שיהא אדם שואל 
בשלום חברו וכו': > מאי ואומר וכי תימא 
בעז מדעתיה דנפשיה קאמר ת"ש = ה' עמך 
גבור החיל וכי תימא מלאך הוא דקאמר ליה 
לגדעון ת"ש 9 אל תבו כי זקנה אמך ואומר 
"יעת לעשות לה' הפרו תורתך אמר רבא 
האי קרא * מרישיה לסיפיה מדריש מסיפיה 
לרישיה מדריש מרישיה לסיפיה מדריש 
עת לעשות לה' מאי טעם משום הפרו 
תורתך מסיפיה לרישיה מדריש הפרו 
תורתך מ"ט משום עת לעשום, לה'. = תניא 
הלל הזקן אומר בשעת המכניסין פזר בשעת 
המפזרים כנם ואם ראית דור שהתורה חביבה 
עליו פזר שנאמר = יש מפזר ונוסף עוד ואם 
ראית דור שאין התורה חביבה עליו כנס 
שנא' עת לעשות לה' הפרו תורתך. דרש בר 
קפרא זלת" קבוץ קנה מינה באתר דלית 
גבר תמן הוי גבר אמר אביי ש"מ = באתר 
דאית גבר תמן לא תהוי גבר פשיטא לא 
נצרכה אלא בששניהם שוין דרש בר קפרא 
איזוהי פרשה קטנה שכל גופי תורה תלוין 


בה ! בכל דרכיך דעהו והוא יישר ארחותיך אמר רבא אפילו לדבר עבירה" 
'דרש בר קפרא לעולם ילמד אדם את בנו אומנות ks‏ וקלה מה היא אמר 


רב חסדא מחטא דתלמיותא: תניא " ר' אומר לעולם א 


סג 


פטיל דכרי מוכס לכזיון: הפרו תורתך. מנפזלס כקעס ססכנוס 
נטס סמיס: סכי גרסינן זלת קבוץ קנה מינה. 6ס כסית פרקמטיb‏ 
מזול קכון וקנס מינס ולסוף, קסופס לסתיקר: פשיטא. סb‏ דסכיי 

5 פקיטף 690 יורס דס סנכס כפני כנו?, למס לי 60כיי 


לעסמע מכל69: | בששניהן שוין. 
6 נפת כמקוס תנמיד מכס ופיך 
גדול ממנו 6 תטול עטכס דרוש 
נעקומו: בכל דרכיך. פפינו לעכור 
ענירס: דעהו. תן ככ פס כוכך 
מכוס סול כגון פניסו בסר סכרמל 
ענור עליס": מחטא דתלמיותא. 
כלוסי"ד = סלגכויי"ם, = ססתפילו' 
עטויות סוכות עורופ כפלמי מענס: 
להתרועע. (סתרולך: | אפוטרופוס. 
מכניס ומוליס נכסיו: כל שיש לו 
תרומות ומעשרות ואינו נותנן לכהן 
סוף שנצרך לו על ידי אשתו. סנעסית 
קוטס: ה"ג ופים לת קדטיו לו יסיו 
וסמיך יס פש פיט כי פסטס קתו 
וכתיכ וסני ספיט פת סתו: איש 
את קדשיו לו יהיו. סמעכנ קלסיו 
ל וסינו (ומנן ככסניס וללויס: 
סוף שנצרך להן. קגעקס עגי וכֿריך 
נכך לשול מעסר עני: לו יהיו. 
לענמו לטככו: המשתף שם שמים 
בצערו, סמנרך ענ סרעס דיין ססממ, 
6 (מי סמנקם כסמיס מלפניו: 
בצריך. | כנרפך: | תועפות. | (טון 
כפיפס, | כדמפרגמינן וכפלת ופעיף 
(סמופ. כו): | התרפית. מלכלי פולס, 
ניוס לס ר כקכס: ואפילו מצוה 
אחת. לס (פכפס ממנס כקנקה 
לידו וכ סק לספעסק כס ככ כסו: 
התרפית מכל מקום. 6ף כעכוס פסת 
מסמע: מעבר שנים וכו'. ותנן פין 
מענרין פת ססניס 9 ניסולס, 
דכתיב | לסכט סדרסו כל דריקות 
קתס דורם 63 יסו 696 כקכנו קל 
מקוס, כפ"ק דסנסללין (7ף י6:): 
שגרו אחריו. למקות כילו: כבר 
בנית. קסגדכת סמו לומל גדועי סלול 
סס: והלא עקיבא בן יוסף עשה כן. 
דתנן כינמות מ"ר עקינס כטירדתי 
ננסרלע עבר סניס, פרק בתרס 
סקס קסנך כעלס וכרתס (דף קככ): 
וקמכו 


ירבה אדם רעים בתוך ביתו שנא' ! איש רעים להתרועע 


תניא ר' אומר "אל ימנה אדם אפמרופום בתוך ביתו שאלמלי לא מינה פוטיפר את יוסף אפטרופוס בתוך 
ביתו לא בא לאותו דבר. תניא *"ר' אומר למה נסמכה פרשת נזיר לפרשת סוטה לומר לך * שכל הרואה 


זיסוטה בקלקולה יזיר עצמו מן היין, אמר חזקיה בריה דר' פרנך אמר רבי יוחנן למה נסמכה פרשת ספוטה 


לפרשת תרומות ומעשרות לומר לך כל שיש לו תרומות ומעשרות ואינו נותנן לכהן סוף נצרך לכהן על ידי 
אשתו שנאמר " ואיש את קדשיו לו יהיו וסמיך ליה = איש איש כי תשטה אשתו וכתיב ‏ והביא האיש את 
אשתו וגו' ולא עוד אלא סוף שנצרך להן שנאמר ואיש את קדשיו לו יהיו אמר רב נחמן בר יצחק ואם 
נתנן סוף מתעשר שנאמר " איש אשר יתן לכהן לו יהיה לו יהיה ממון הרבה. א"ר הונא בר ברכיה משום 
רבי אלעזר הקפר כל המשתף שם שמים בצערו כופלין לו פרנסתו שנאמר > והיה שדי בצריך וכסף 
תועפות לך ר' שמואל בר נחמני אמר פרנסתו מעופפת לו כצפור שנאמר וכסף תועפות לך. א"ר מבי 
א"ר יאשיה כל המרפה עצמו מדברי תורה אין בו כח לעמוד ביום צרה שנאמר % התרפית ביום צרה צר 
כחכה א"ר אמי בר מתנה אמר שמואל ואפילו מצוה אחת שנאמר התרפית מכל מקום. אמר רב ספרא 
ר' אבהו הוה משתעי כשירד חנינא" בן אחי רבי יהושע לגולה היה מעבר שנים וקובע חדשים בחוצה 
לארץ שגרו אחריו שני ת"ח רבי יוסי בן כיפר ובן בנו של זכריה בן קבוטל כיון שראה אותם אמר להם 
למה באתם אמרו ליה ללמוד תורה באנו הכריז [עליהם] אנשים הללו גדולי הדור הם ואבותיהם שמשו 
בבית המקדש כאותה ששינו *זכריה בן קבוטל אומר הרבה פעמים קריתי לפניו בספר דניאל התחיל 
הוא מטמא והם מטהרים הוא אוסר והם מתירים" הכריז עליהם אנשים הללו של שוא הם של תהו הם 
אמרו לו כבר בנית ואי אתה יכול לסתור כבר גדרת ואי אתה יכול לפרוץ אמר להם מפני מה אני מטמא 
ואתם מטהרים אני אוסר ואתם מתירים אמרו לו מפני שאתה מעבר שנים וקובע חדשים בחו"ל אמר 


כמותו בארץ ישראל א"ל אף אני 


גלהם והלא עקיבא בן יוסף היה מעבר שנים וקובע חדשים בחו"ל אמרו לו הנח רבי עקיבא שלא הניח 
לא הנחתי כמותי בא"י אמרו לו גדיים שהנחת נעשו תישים בעלי 


קרנים והם שגרונו אצלך וכן אמרו לנו לכו ואמרו לו בשמנו אם שומע מומב ואם לאו יהא בנדוי 


ואמרו 


עין משפט 
נר מצוה 


פח א מיי' פי"6 מסלי 
תפנה סנכס ת סמג 

עפין יט טוס"ע פו"ם סי" 
קנ סעיף ס: 

פט ב מי' עס ס(כס י 
טוק"ע פו"ס סקס 

סעיף ז וסי' 5 סעיף יג: 

צ ג מיי פ"ד מסנכות 
מענית סלכס טו: 

צא ד מיי' פכ"נ מס( 
6יסורי כיפס סנכה טו 

סמג כלױן קכו עוס"ע 

ףס"ע סי' ככ סעיף טז: 


רב נסים גאון 


עת לעשות לה' הפרו 

תורתך. פירשו טעמו 
בגמרא דבני מערבא ר' 
יוסי אומר אם נתישנו 
דברי תורה בפיך אל תבוז 
להם מאי טעמא (משלי 
כג) ואל תבוז כי זקנה 
אמך אמר ר' זעירא אם 
נזדקנה | אומתך עמוד 
וגדרה | כשם שעשה 
אלקנה שהיה מדריך את 
ישראל לפעמי רגלים מה 
טעם (ש"א א) ועלה 

האיש ההוא מעירו: 


משנת ראשונים 


לפי שאין עונין אמן 
במקדש. בגבולין אינן 
צריכים לענות אלא אמן, 


שהוא | קיום | דברים 
בעלמא, שמאמין דברי 
המברך, אבל הגדלה 


והתרוממות ליכא. 
[רבי אליהו מזרחי, 
דברים לב ג] 
עת לעשות לה' הפרו 
תורתך. וכל שבא זמן 
שצריך לעשות תקנה 
לשם שמים מוחלין על 
כבוד התורה לשעה. 
[מאירי, גיטין ס:] 
למה נסמכה פרשת 
נזיר לפרשת פוטה. אף 
על פי דבעלמא נסמכין 
הרבה פרשיות זו לזו, זה 
תימה כי פרשת נזיר שבה 
קדושה גדולה, ובפרשת 
סוטה טומאה, ועל זה 
שאלו טעם למה נסמכו. 
[דרשות ר"י אבן שועיב 
פרשת נשא] 
לומר לך שכל הרואה 
פוטה בקלקולה. הסוטה 
קלקלה שהלכה אחרי 
מראה עיניה ובגבהה 
קלקלה, וכשיראה האדם 
כך יזיר עצמו מן היין כי 
הוא סבת כל הקלקול. 
[דרשות ר"י אבן שועיב 
פרשת נשא] 
יזיר עצמו מן היין. 
נדרים סייג לפרישות, 
הפרישות הוא המחמיר 
על עצמו לאסור דברים 
המותרין לו, כדי שלא 
יכשל בדברים האסורים, 
כמו הנזיר שפורש מן 
היין כדי שלא יתקלקל 
בעבירה. 
[מגן אבות לרשב"ץ 
אבות פ"ג מי"ז] 
כשיזהר אפילו מן ההתר, 
בודאי יהיה נחשב מכת 
הפרושים, והנזהרים מן 
החטא, והוא שיחזור לו 
הענין טבע כל עוד שנטה 
אל הקצוות, והוא דוגמת 
החולה. | דוך משל, 
כשיהיה בו חולי הקדחת 
יתן לו הרופא תרופות 


קרות הרבה, ויזהירו 
מלאכול אפילו הדבר 
שהוא | ממוצע בין 


החמימות ובין הקרירות, 
כדי שיביאו אותו אל 
המצוע. ג"כ האדם 
שיצרו | מתגבר עליו 
ורואה להטותו לצד 
איסור, ידור עצמו אפילו 
מן ההתר, ובכל שעה 
שיזכור הנדר יהיה נפרש 
מן החטא. 

[מרכבת המשנה לו"י 
אלאשקר, אבות פ"ג מי"ז] 


ס] עיין מהרש"א ח"א שהקשה מאי אשמעינן בר קפרא 
ז] בכת"י חנניה בן אחי וכו' (והיא גי' האמיתית וכמו שאמר 


בסמוך (בע"ב) חנניה ינגן בכנור, וכ"ה בירושלמי נדרים פ"ז וסנהדרין פ"א ובע"י כאן, דק"ס): פ] בכת"י התחיל הוא מטהר והן מטמאין הוא מטמא והם מטהרין הוא אוסר והן מתירין הוא מתיר והן אופרין, והיא גי' ישרה, 


וכדאמר לקמן בע"ב בשלמא הוא מטהר כו' (דק"ס): 


ע] הד"א עם דיבור הקודם (רש"ש): 


ומתכוין לשם מצוה כגון בנות לוט ומעשה דיעל וסיסרא הקב"ה מיישר את אורחותיו, וזה הוספה שלא נמצא אצלנו ברש"י עכ"ל: 


י] עיין מהר"ץ חיות בשם פחד יצחק שהביא לשון רש"י דפוס ישן דפירש בזה אפילו לדבר עבירה דעהו אפילו עשה אדם עבירה 


פג. [ד] 


אָמְרוּ לו, הנח - אין לך להביא ראיה מרַבִי עַקִיבָא שָלא הניח 
פְמות\ בְּאָרֶץ יִשְרְאֶל, ולכך היה מותר לו לעבר שנים בחוץ לארץיי. 
אָמַר לָהֶם, אַף אָנִי לא הַנַחְתִּי פָמוּתִי בְּאָרֶץ יִשְׂרָאֵל, ומותר 
לי לעבר שנים בחוץ לארץ. אֶמְרוּ ?ו, גְדָיִים שַׁהנַחַת נַעֲשׂוּ 


תוספות (ינמות קטו. ד"ס ממל). וביגיעות מרדכי (ד"ס 5מלו) כתב, שהאונס היה מה שגזרה 
מלכות הרשעה שלא לעבר את השנים, ואף מפני האונס מותר לעבר בחוץ לארץ רק 
אם לא הניח כמותו בארץ ישראל. ועיין בדבריו עוד שהאריך לבאר מדוע לא השיבו 
לו שרבי עקיבא עיבר בחוץ לארץ משום שהיה אנוס. 

נב. אף שלמדנו ((קתן ע"ג, ססזרין י:) שאין מעבוים אלא בארץ ישראל, מכל מקום 
כשלא הניח כמותו בארץ ישראל יכול לעבר, שהרי כל הטעם שמעברים רק בארץ 
ישראל הוא משום שנאמר (שעס ג ג) 'כי מציון תצא תורה', ששם נמצא המופלא 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


תישִים בַּעָלִי קַרְנָים, ויש להם כוח לנגח אותך ולנדותך", וְהָם 
שְתָרוּנוּ אֶצֶלָף, וְכַן אָמֹרוּ לָנוּ, לכו וְאֲמְרוּ לו בַּשְׁמַנוּ, אַם שומָע 
לדבוינו שלא לעבר את השנים בחוץ לארץ מוּמָב, וְאֵם לאו יהא 
בנָויי. 


שבבית דין מסנהדוין גדולה, וכיון שרבי עקיבא היה אחר החורבן שכבר בטלו 
הסנהדרין והוא היה המופלא שבדור, שהרי לא הניח כמותו בארץ ישראל, הותר לו 
לעבר בחוץ לארץ. 

נג. מהרש"א (פיק ד"ס עסו). 

נד. משמע שהיה סומך על קביעות החדשים שלו ולא עשה יום טוב שני, ולכך 
אמרו שינדוהו, לפי שמנדים על יום טוב שני של גלויות (פססיס ;נ.). פרשת מרדכי 
(ד"ס '50). 


מסורת הש"ם 
עם הוספות 


6) מענית כז: קוטס 
מ:, 3) [עכות דף כג:], 
ג) לעיל ס. סנסללין 
ע.], ד) [תוספפ5 פ"ו], 
ס) [עי' תוספות פוטס 
כמ כטוין וכו" 
קריכת פירוטי' כסוגיb‏ 
דסכפ], ‏ ו) קדוטין פנ: 
טיס ]) סנתדרין סק 
ם) [סועס 3.], ע) [גזיכ 
3], )ימל יס ע", 
כ) תענית | דף טז:, 
0) פ"ו הכ"ז, מ) יבמות 
צ:, () עיין עירובין סב 
ע"ב סג ע"א. 


= 


תורה אור השלם 
א) נַיֹאמְרוּ הַלְוְיִם ישוע 
וקַרָמַיאֵל בָנֵי חשַבְגִיָה 
שריה הוֹדיָה שְַׁניה 
פְהַחְיָה קומו בָרְכוּ אֶת 
יי אֶלהִיכֶם מן הָעוֹלֶם 
עד הָעוֹלִם וְיִבְרְכוּ שם 
בְּבוֹךְּ ימרוֹמַם על כָּל 
ְּרָכָה וְּהִלָה: 
(נחמיה ט, ה] 
ב) ָא אַלִיו מַלְאַך יי 
אמָר אֲלְו ו עמ 
גְבּוֹר הָחִיל: [שופטים ו, יב] 
ס שְׁמע לְאָבִסְּ וָה 
לֶרָואֵל תָּבּכִּי זְקנֶה 
אַמָךףּ. ומשל כג, כב] 
העת לעשׂוֹת לי 
הַפרוּ תורְתף: 
[תהלים קיט, קכו 
ה) יש מפזר וְנוּסֶף עוד 
וחושף | מֵשֶׁר אףּ 
לְמַחְסוּר: [משלי יא, כד] 
ְבָבָל הְרְכִי דעה 
וְהוּא יִישֶר ארְחתִיףִ: 
[משלי ג, ו] 
וו איש רָעִים לְהתְרְעַע 
ויש אהָב דָבַק מָאֶַח: 
|משלי יח, בד] 

ה) וְאִישׁ אֶת קְדְשִיו לו 
הי איש אֲשֶׁר חן 
לַֹהֵן לו יִהְיָה: 
[במדבר ה, י| 
ט) בַּבֵּר אל בְּנֵי יְִׂרָאֵל 
ְאָמַרְתָּ אֲלֵהֶם. אִיש 
איש כִּי תִשְׂטָה אֲשְׁתּו 
ּמָעֲלָה בו מָעַל: 
[במדבר ה, יב] 

י) וְהֲבִיא הָאִישׁ אֶת 
אֲשְׁתֹ אֶל הַכֹּהַן וְהַבִיא 
אֶת | ְרְבָּנָה = עֲלֶיה 
עשירת. הָאִיפָה. קָמַה 
שערים לא יצק עלָיו 
שָׁמָן ולא ית על 
לבנָה כִּי מִנְחַת קָנָאת 
היא מְנְחת | זָּרוֹן 
כ) וְתיָה שדי. בְּצרֶף 
ְכֶסָף תועפות לָךּ: 
[איוב כב, כה] 

ל) הַתְרַפִיָ כְיוֹם צָרָה 
צר כֹּחֲכָה: |משלי כר, ין 


וו _— 
לעזי רש"י 


ברושי"ד. פיכוס כקימס 
(עיין רפ"י קידוטין. דף 
פכ ע"כ וגיטין דף כ ע"b‏ 
ד"ס פנלוכתכי וכם" 
סמות וק 6, 00 
גבויי"ש. פילוט קננוק 
(כט"י סכת דף ק3 ע"6), 
תלוק סתספון (עכוך עלך 
קנכס): 


הנהות וציונים 


6] [צ"ל בית הכנפת] 
(גליון): 


הג" רב] | (גלון) 


ובכת"י הגיוטא רבא כמותו בארץ ישראל א"ל אף אני 


כמו שהוגה בדפוסים 
האחרונים ובמראה אש: 
ג] למאי דקאי אמתנ" 
הוא מגומגם דלא הוזכר 


במתני' כלל מעניית אמן אלא ברכת המברך קאמר במתני' שנשתנה במקדש (מהרש"א עיי"ש, ועיין מלא הרועים וצל"ח): 7] [גירסת הערוך בערך זל קפוץ עיי"ש] (גליון): 


הרי משנה מפורשת היא אבות פ"ב מ"ה: ו] עבירה [אמר רב פפא היינו דאמרי אינשי גנבא אפום מחתרתא רחמנא קרי כך הוא הנוסח בע"י] (גליון): 


3] [בדפו"י ש 


סעולס ועד סעולס. מפרם בתוספםס% 
קתקנו ‏ מן סעועס ועל סעולס 
(סודיע קפין סעוס"ז לפגי סעוס"כ 
כנוס 556 כפרוזדור לפני סטכקנין, 
כלומר סנסיגו כרכופיו בעוס"1 כלי 
לסיות רגיליס כעוס"כ פכונו 6כוך: 
תהלה אחת, סיענו פעס ססת 
נסכמנ"ו: ₪ על כל הברכות. כסוף 
נללס 6סרונס: | וכי תימא בועז 
מדעתיה עבד. ו גמרינן מיניס: 
תא שמע. דגמריין ממנפך ספמר 
נלעון: וכי תימא מלאך הוא 
דקאמר ליה לגדעון. כלומר 62 5 
בסלומו ‏ ול בככו 656 כסליסוק 
ק6מר מ6ת סמקוס לככו קסקלכינס 
עמו, ול גמרינן מיניס: תא שמע אל 
תבוז כי זקנה אמך. 96 סכוז לת 
בועז נמר מדעפו עסס, 656 נמוד 
מזקני ירפכ כי יט לו על מי סיסמוך 
קנמר עת נעסות (ס': מסיפיה 
לרישיה כו. 6ס 3ת לדרסו למקר6 
זה יש (ך כלרסו יפס בִין ככפיכתו 
כין כספוך: מרישיה לסיפיה עת 
לעשות לה' משום הפרו. עפיס סס 
לס נעסום מספט פורעניום בעוכרי 
ככֿונו מקוס לספכו תוכפך: מסיפיה 
לרישיה. ספכו תוכמו עוסי ככֿונו, 
כגון ניסו כסר סכרמל (מכיס 5 ית) 
קסקרינ כנמס כסעס 6יסור סנעות 
מסוס דעת לעטות סייג וגדר יפכ 
לסמו קל סקדוק כלוך סו: בשעת 
המכניפים, טפין סכמי סדור מככיניס 
תולס (פלמידיס: פזר. תס לסנוק 
פנמידיס: ‏ בשעת | המפדים. 
ססגדוניס סנדור מרכיניס פוכס: 
כנם. תס ונ פטול שרלס עניסס, 
דלף זו (כנוד סמיס סי ללסוז 
כמדת סענוס, וכפיב עת כעסות לס' 
ספרו תולפך: ואם ראית דור שאין 
התורה חכיבה עליו כנס. ו 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


ואימא הר הבית דאפור כמנעל. ילפיין כקיקס מיניס 65יסוכ6 
כקל ופומר, 6כל כית סכנסת דסרי במנעל 55 נינף כקיקס לסתירס 
דרקיקס מפיס 696 יפפינן | מקסנדרי (6יסור6: ױברכו שם 
כבודך. כסכמל"ו עוניס?, וסמכלך לומל ככוך ס' פנסי יסרפ מן 


למס 


ואימא הר הבית דאסור במנעל לילפא 
ממנעל אבל (ב'"ה!) דשרי במנעל אדיליף 
ממנעל ולהיתר נילף מקפנדריא ולאסור 
אלא אמר רבא" כי ביתו מה ביתו אקפנדריא 
קפיד אינש ארקיקה ומנעל לא קפיד אינש 
אף ב"ה *קפנדריא הוא דאסור ?רקיקה ומנעל 
שרי: כל חותמי ברכות שבמקדש וכו: כל 
כך למה* ילפי שאין עונין אמן במקדש * ומנין 
שאין עונין אמן במקדש שנאמר * קומו 
ברכו את ה' אלהיכם מן העולם עד העולם 
ואומר * ויברכו (את) שם כבודך ומרומם 
על כל ברכה ותהלה שול כל הבהכות 
כולן תהא להן תהלה אחת ת"ל ומרומם 
על כק ברכה ותהלה על כל בחכה וברכה 
תן לו תהלה: התקינו שיהא אדם שואל 
בשלום חברו וכו': > מאי ואומר וכי תימא 
בעז מדעתיה דנפשיה קאמר ת"ש = ה' עמך 
נבור החיל וכי תימא מלאך הוא דקאמר ליה 
לנדעון ת"ש 5 אל תבוז כי זקנה אמך ואומר 
"עת לעשות לה' הפרו תורתך אמר רבא 
האי קרא * מרישיה לסיפיה מדריש מסיפיה 
לרישיה מדריש מרישיה לסיפיה מדריש 
עת לעשות לה' מאי טעם משום הפרו 
תורתך מסיפיה לרישיה מדריש הפרו 
תורתך מ"ט משום עת לעשות לה'. = תניא 
הלל הזקן אומר בשעת המכניסין פזר בשעת 
המפזרים כנם ואם ראית דור שהתורה חביבה 
עליו פזר שנאמר = יש מפור ונוסף עוד ואם 
ראית דור שאין התורה חביבה עליו כנם 
שנא' עת לעשות לה' הפרו תורתך. דרש בר 
קפרא זלת" קבוץ קנה מינה באתר דלית 
גבר תמן הוי נבר אמר אביי ש"מ = באתר 
דאית גבר תמן לא תהוי גבר פשיטא לא 
נצרכה אלא בששניהם שוין דרש בר קפרא 
איזוהי פרשה קטנה שכל גופי תורה תלון 


בה ! בכל דרכיך דעהו והוא יישר ארחותיך אמר רבא אפילו לדבר עבירה" 
'דרש בר קפרא לעולם ילמד אדם את בנו אומנות - וקלה מה היא אמר 


רב חסדא מחטא דתלמיותא: תניא " ר' אומר לעולם א 


- 


פטיל דכרי מוכס לכזיון: הפרו תורתך. מנפזלס כקעס ססכנוס 
נטס סמיס: סכי גרסיין זלת קבוץ קנה מינה. 6ס כסית פרקמטיb‏ 
מזול קבון וקנס מינס ופסוף, קסופס ספיקר: פשיטא, 60 דסכיי 

5 פקיטף 690 יורס דס סלכס כפני כנו?, למס לי 60כיי 


למסמע | מכננ: בששניהן שוין. 
פס כת במקוס תנמיד מכס ולינך 
גדול ממנו 56 תטול עטכס (דלום 
כמקומו: בכל דרכיך. פילו לענור 
ענירס: דעהו. תן 3 פס כוכך 
מכֿוס סול כגון 6ליסו. בסר סכרמל 
ענור עליס": מחטא דתלמיותא. 
כלוסי"ד = סנגנו"ש, שסספיכו' 
עטויות סוכות סוכות כסלמי מענס: 
להתרועע. לסתכוכן: אפוטרופוס. 
מכניס ומוכֿיb‏ נכסיו: כל שיש לו 
תרומות ומעשרות ואינו נותנן לכהן 
סוף שנצרך לו על ידי אשתו. טנעקית 
קוטס: ה"ג וסיע לת קדטיו לו יסיו 
וסמיך יס פיט פיט כי תסטס קתו 
וכמיכ וסני ספים פת 6שקו: איש 
את קדשיו לו יהיו, קמעכנ קלסיו 
ו ופיו (ומנן ככסניס וללויס: 
סוף שנצרך להן. קגעקס עני ופריך 
(כך עול מעסר עני: לו יהיו. 
לענמו ילטרכו: המשתף שם שמים 
בצערו. טמנרך על סרעס דיין ססממ, 
6 נמי סענקס רתמיס מנפניו: 
בצריך. כנרפך: | תועפות. = (פון 
כפילס, כדממפרגמינן וכפלת ופעיף 
(פמות כו): | התרפית. מלנלי פולס, 
יוס רס ר כקכס: ואפילו מצוה 
אחת. לס (פכפס ממנס כקנקה 
לידו וכ סק לספעסק כס ככ כסו: 
התרפית מכל מקום. 5ף כמכוס סת 
מסמע: מעבר שנים וכו. ופנ פין 
מענרין פֿת סטניס 5 כיסולס, 
דכתיב לסכט | פדרטו | כל דריקות 
קתס דורם 6 יסו 696 כקכנו מל 
מקוס, כפ"ק לסנסללין (לף י6:): 
שגרו אחריו. לעפות כילו: ככר 
בנית. קסגדלת טמנו לומל גדו(י סדול 
סס: והלא עקיבא בן יוסף עשה כן. 
דתנן כינמות ל"ר עקינל כסירדתי 
ננסרדע עבר סניס, נפרק במרb‏ 
טלס קסנך כעלס וכרתס (דף קככ): 
וקמכו 


ירבה אדם רעים בתוך ביתו שנא' ! איש רעים להתרועע 


תניא ר' אומר "אל ימנה אדם אפטרופום בתוך ביתו שאלמלי לא מינה פוטיפר את יוסף אפטרופוס בתוך 
ביתו לא בא לאותו דבר. תניא "ר' אומר למה נסמכה פרשת נזיר לפרשת סוטה לומר לך * שכל הרואה 
סוטה בקלקולה יזיר עצמו מן היין. אמר חזקיה בריה דר' פרנך אמר רבי יוחנן למה נסמכה פרשת סוטה 
לפרשת תרומות ומעשרות לומר לך כל שיש לו תרומות ומעשרות ואינו נותנן לכהן סוף נצרך לכהן על ידי 
אשתו שנאמר " ואיש את קדשיו לו יהיו וסמיך ליה % איש איש כי תשטה אשתו וכתיב ‏ והביא האיש את 
אשתו וגו' ולא עוד אלא סוף שנצרך להן שנאמר ואיש את קדשיו לו יהיו אמר רב נחמן בר יצחק ואם 
נתנן סוף מתעשר שנאמר " איש אשר יתן לכהן לו יהיה לו יהיה ממון הרבה. א"ר הונא בר ברכיה משום 
רבי אלעזר הקפר כל המשתף שם שמים בצערו כופלין לו פרנסתו שנאמר > והיה שדי בצריך וכסף 
תועפות לך ר' שמואל בר נחמני אמר פרנסתו מעופפת לו כצפור שנאמר וכסף תועפות לך. א"ר מבי 
א"ר יאשיה כל המרפה עצמו מדברי תורה אין בו כח לעמוד ביום צרה שנאמר * התרפית ביום צרה צר 
כחכה א"ר אמי בר מתנה אמר שמואל ואפילו מצוה אחת שנאמר התרפית מכל מקום. אמר רב ספרא 
ר' אבהו הוה משתעי כשירד חנינא" בן אחי רבי יהושע לגולה היה מעבר שנים וקובע חדשים בחוצה 
לארץ שגרו אחריו שני ת"ח רבי יוסי בן כיפר ובן בנו של זכריה בן קבוטל כיון שראה אותם אמר להם 
למה באתם אמרו ליה ללמוד תורה באנו הכריז [עליהם] אנשים הללו גדולי הדור הם ואבותיהם שמשו 
בבית המקדש כאותה ששינו *זכריה בן קבוטל אומר הרבה פעמים קריתי לפניו בספר דניאל התחיל 
הוא מממא והם מטהרים הוא אוסר והם מתירים הכריז עליהם אנשים הללו של שוא הם של תהו הם 
אמרו לו כבר בנית ואי אתה יכול לסתור כבר גדרת ואי אתה יכול לפרוץ אמר להם מפני מה אני מטמא 
ואתם מטהרים אני אוסר ואתם מתירים אמרו לו מפני שאתה מעבר שנים וקובע חדשים בחו"ל אמר 
להם והלא עקיבא בן יוסף היה מעבר שנים וקובע חדשים בחו"ל אמרו לו הנח רבי עקיבא שלא הניח 


לא הנחתי כמותי בא"י אמרו לו גדיים שהנחת נעשו תישים בעלי 
גקרנים והם שגרונו אצלך וכן אמרו לנו לכו ואמרו לו בשמנו אם שומע מוטב ואם לאו יהא בנדוי 


ואמרו 


עין משפט 
נר מצוה 


פח א מיי' פי"6 מסלי 
תפנ הנכס ת סמג 
עפין יט טוס"ע מו"ם סי" 
קנ סעיף ס: 
פט ב מי' עס ס(כס י 
טוק"ע פו"סם פס 
סעיף ז וסי' 5 סעיף יג: 
צ ג מי" פ"ד מסנכום 
מענית הנכס טו: 
צא ד פיי" פכ"נ מס( 
6יסורי כי6ס סנכה טו 
סמג (סוץ קכו טוס"ע 
פ"ע סי' ככ סעיף טז: 


רב נסים גאון 


עת לעשות לה' הפרו 

תורתך. פירשו טעמו 
בגמרא דבני מערבא ר' 
יוסי אומר אם נתישנו 
דברי תורה בפיך אל תבוז 
להם מאי טעמא (משלי 
כג) ואל תבוז כי זקנה 
אמך אמר ר' זעירא אם 
נזרקנה | אומתך עמוד 
וגדרה | כשם שעשה 
אלקנה שהיה מדריך את 
ישראל לפעמי רגלים מה 
טעם (ש"א א) ועלה 

האיש ההוא מעירו: 


משנת ראשונים 
לפי שאין עונין אמן 
במקדש. בגבולין אינן 
צריכים לענות אלא אמן, 


שהוא | קיום | דברים 
בעלמא, שמאמין דברי 
המברך, אבל הגדלה 


והתרוממות ליכא. 
[רבי אליהו מזרחי, 
דברים לב ג] 
עת לעשות לה' הפרו 
תורתף. וכל שבא זמן 
שצריך לעשות תקנה 
לשם שמים מוחלין על 
כבוד התורה לשעה. 
[מאירי, גיטין ס:] 
למה נסמכה פרשת 
נזיר לפרשת פוטה. אף 
על פי דבעלמא נסמכין 
הרבה פרשיות זו לזו, זה 
חימה כי פרשת נזיר שבה 
קדושה גדולה, ובפרשת 
סוטה טומאה, ועל זה 
שאלו טעם למה נסמכו. 
[דרשות ר"י אבן שועיב 
פרשת נשא] 
לומר 2ב שכל הרואה 
סוטה בקלקולה. הסוטה 
קלקלה שהלכה אחרי 
מראה עיניה ובגבהה 
קלקלה, וכשיראה האדם 
כך יזיר עצמו מן היין כי 
הוא סבת כל הקלקול. 
[דרשות ר"י אבן שועיב 
פרשת נשא] 
יזיר עצמו מן היין. 
נדרים סייג לפרישות, 
הפרישות הוא המחמיר 
על עצמו לאסור דברים 
המותרין לו, כדי שלא 
יכשל בדברים האסורים, 
כמו הנזיר שפורש מן 
היין כדי שלא יתקלקל 
בעבירה. 
[מגן אבות לרשב"ץ 
אבות פ"ג מי"ז] 
כשיזהר אפילו מן ההתר, 
בודאי יהיה נחשב מכת 
הפרושים, והנזהרים מן 
החטא, והוא שיחזור לו 
הענין טבע כל עוד שנטה 
אל הקצוות, והוא דוגמת 
החולה. | דרך | משל, 
כשיהיה בו חולי הקדחת 
יתן לו הרופא תרופות 


קרות הרבה, ויזהירו 
מלאכול אפילו הדבר 
שהוא ‏ ממוצע בין 


החמימות ובין הקרירות, 
כדי שיביאו אותו אל 
המצוע. ג"כ האדם 
שיצרו | מתגבר עליו 
ורואק | להטותו לצך 
איסור, ידור עצמו אפילו 
מן ההתר, ובכל שעה 
שיזכור הנדר יהיה נפרש 
מן החטא. 

[מרכבת המשנה לר"י 
אלאשקר, אבות פ"ג מי"ז] 


ס] עיין מהרש"א ח"א שהקשה מאי אשמעינן בר קפרא 
ז] בכת"י חנניה בן אחי וכו' (והיא גי' האמיתית וכמו שאמר 


בסמוך (בע"ב) חנניה ינגן בכנור, וכ"ה בירושלמי נדרים פ"ז וסנהדרין פ"א ובצ"י כאן, דק"ס): [p‏ בכת"י התחיל הוא מטהר והן מטמאין הוא מטמא והם מטהרין הוא אוסר והן מתירין הוא מתיר והן אופרין, והיא גי' ישרה, 


וכדאמר לקמן בע"ב בשלמא הוא מטהר כו' (דק"ס): 


ע] הד"א עם דיבור הקודם (רש"ש): 


ומתכוין לשם מצוה כגון בנות לוט ומעשה דיעל וסיסרא הקב"ה מיישר את אורחותיו, וזה הוספה שלא נמצא אצלנו ברש"י עכ"ל: 


*] עיין מהר"ץ חיות בשם פחד יצחק שהביא לשון רש"י דפוס ישן דפירש בזה אפילו לדבר עבירה דעהו אפילו עשה אדם עבירה 


עין משפט 
נר מצוה 


צב א טוס"ע י"ד סי" 
כמנ סעי' כ כסג"ס: 

צנ ב מיי" פ"ג מסנכות 
ת"ת סנכס ינ סמג 

עסין ינ טוק"ע י"ד סימן 
רמו קעיף כ: 


רב נסים גאון 


תנו רבנן כשנכנסו 

רבותינו | לכרם 
ביכנה. בגמרא דבני 
מערבא ובפסחים בפ' 
תמיד נשחט גרסינן תמן 
תנינן זה מדרש דרש רי 
אלעזר בכרם ביבנה וכי 
כרם היה שם אלא אלו 
תלמידי | חכמים שהן 
עשוין שורות שורות 
ככרם: פתח ר' יהודה 
ראש המדברים בכל 
מקום. מפורש במסכת 
שבת בפרק במה מדליקין 
(דף לג) אמרו יהודה 

שעילה יתעלה: 


גליון הש"ם 


גמ' ששה בכרס אחד. 
כלידס כדרך פרקס סמות 
כתג כפס סמפרסיס לז' 
סדריס יט 63עס סנפה 
מימין | שנס מסמ96 
ותד 03מ5ע מס מפעגר 
מימין יסיו זכריס וכטמ6ג 
נקנות ונמע טומטוס 
פו מנדכוגיטס ונמעכרו 
מכ המדריס כק 6 
מסמכֿע לטומטוס סוי 
סימן קלנס: 


הגהות וציונים 


6] [ז"ל התשבי בשורש 
עכשו ויש שכותבין 
עכשיו ביו"ד ואינו 
צריך] (גליון): 3] אֶל 
(גלקן): ג]/צ"ל בן 
(גליון) | כ"ה ביעב"ץ 
וברש"ש שצ"ל בן אחי 
רי יהושע: 7] כ"כ רשיי 
שבת: לכ" יע"ב יריה 
לכרם בשם ירושלמי 
ברכות | (פ"ד | ה"א): 
סן בבתיהם (כ"ה 
ברש"י שבע"י): ו] צ"ל 
פנים אל פנים (רש"ש): 
]] הגר"א בא"נ מפרש 
דל"ג ליה, משום דכאן 
בגמ' נדרש קרא דלא 
ימיש כפרש"י דלעיל 
ואם לאו משרתך יהושע 
בן נון נער לא ימיש וכו': 
פ] | ברש"י | שבע"י 
הגירסא יוציא הלכות 
דם לאמתתם (צ"ל 
לאמתם, רש"ש) 
שובחין בין דם ממא 
קדם מהור: [הפיד, 
ומה"דן ומיץ אפים 
שדוחה שני כעסים 
ראשונה ושניה אפים 
תרי משמע [הס"ד, 
ומה'ד] | יוציא ‏ ריב 
שובחין ‏ . בון. דיני 
ממונות לדיני נפשות 
בי יהיה ריב 
מתרגמינן דין [הס"ד, 
ומה"ד] דתנן וכו': 


ליקוטי רש"י 


ראש המדברים. 
כמכות סמנך טפוס עליו 
נדכר תמנס ככל מקוס 
[שבת לג:ן. קכי 9יס סכי 
סוס מעקס למעכס 
במסכת | סנת (6:22) 
[מנחות קג:]. | ומשה. 
מפומו עון וסנקס. יקח 
את האהל. מון סוס 
סו (וקק ‏ פת הלו 
ונוטסו מפוך (מקנס מכ 
מנודס רב מנודס נתלמיד 
[שמות לג, זן. 
[המשך בדף סד.] 


8 הרואה פרק תשיעי ברכות 


ואמרו לאחינו שבגולה. קנ יקמעו 3ו: יעלן להר. תל ססכיס 
נסתנסג כסוקות סעמיס (נטת כמות: אחיה יבנה מובח. דס 
גלול סיס וכלק לבנ סגולס: חנניה. סו קניס 6סי ככי יסוקע: 
ינגן בכנור. לפני סכמס, לפי ספנניס לוי סיס, כלתנן כמסכת עככין 
(ד' :) מעטס כר' יסוטע כן סגניס 
קסלך (סייע 6ם כ' יומנן כן גודגד6 
כסגפת דלתות, 6מר כו סזור כך 
תס מן סמסוככיס וסני מן 
סקועליס: לכרם. על סס ססן 
יוקניס סוכות סוכו כללס זס 
סנטוע סולופ קולות": בכבוד 
אכסניא. מכניסי קוכסיס כנקיס": 
ראש המדברים. כמקכת סנק 
מפרט כס ככמס מלניקין (לף (ג:): 
שנים עשר מיל. םלש פכססות, 
ממנס יקכלל מנית סיסימות עד 
6 ססטיס תת פלסי: אמרה 
תורה כו. כנומר קכלו סכתול 
מנקם ס': כשם שאני הסברתי 
לך פנים כך אתה הסבר פנים. 
וסייג לכפינ פניס 3פניס": הרב 
בכעם. ‏ עליסס | מסוס | מעקס 
סעגל: ותלמיד בכעס. וגס 6קס 
רפס נסס כעס מסלסקת. מסנן 
עעמנס: לס למס מתקויר סלסנ 
למקומו גרסינן: והיינו דכתיב ושב 
אל המחנה. סקכ ספסל למפנס, וס 
ו מטרפך יסוטע כן (ון נער ל 
ימים ממוכס סיסמם תסקיך. ופף ענ 


דר לטנס: 5 גכסיין ומטרתו יסוסע וגו'": הסכת עשו כתות 
כתות. לריק סק כמו עסו: כתתו עצמכם. ולרסי נמי סק כמו 
עסס, עסו עכמכס כפופיס (ספטער על לכי פוכס: ואת התורה. 
סילן מכויס בלס טימות כ6סגי תורס: הס ואחר כך כתת. ספוק, 
כעו ויסס כנ3 (כמדטר א). טמוק 
וספֿזן (סמועפך עד תס סגולס 
כפיך וסף על פי ססינס. מיוקנp‏ 
כך, וסר כך כפתנס וסקקס עניס 
מס סיס (ך לסקטות ותרן פכופֿין 
עד סקתײקכ (ן: יהגה. יעיין: 
מיץ חלב יוציא חמאה. סמוכיק 
פֿת סתנב סמכן מסלי סמו ענ 
דנרי סתוכלס מס סי (ו: ומיץ 
אף. סמולן כעס כנו וסנכנו ופי 
סנכות דס (עומתס": דתנן. קדיני 
ממונות | עמוקיס סס, וסכולס 
סיתסכס יעסוק כליני ממונות ססין 
מקנוע 3תולס גלול מסס: המנבל 
עצמו. ססו6נ נככו ככ ספקותיו 
ו על פי סש נסס ססככיו 
מנעיגיס עליו: ואם זמות. שססעק 
פיך מנספוכ. נסון ומס" טנעת על 
כועס סמוסניס נקועס כסעס 
קעסקיס כעיס ונופניס פותו כספתיס 
לתופרס יפד ונסופמן, סופך טפפן 
יד (פס כסיספנוך ול סדע (סטיכ: 
עשית חסד. קסכינס, קנפמר וכ 
פסרן וכל זקני ישר6ל 65כל כסס וגו' 
(פמום יס) : חמות. לקמו קל עוכל דוס : 
וח' כלותיה, קסיו לס מס' כנס: 
טנסמר 


ואמרו לאחינו שבגולה אם שומעין מוטב + 
ואם לאו יעלו להר אחיה יבנה מזבח חנניה 
ינגן בכנור ויכפרו כולם ויאמרו אין להם 
חלק באלהי ישראל מיד געו כל העם 
בבכיה ואמרו חם ושלום יש לנו חלק 
באלהי ישראל וכל כך למה משום שנאמר 
* כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלים% 
בשלמא הוא מטהר והם מטמאין לחומרא 
אלא הוא מטמא והם מטהרין היכי הוי 
והא 5 תניא *חכם שטמא אין חברו רשאי 
לטהר אסר אין חברו רשאי להתיר קסברי 
כי הפי דלא: הדו בתריה%' תנו רבנן 
כשנכנסו רבותנו לכרם ביכנה הו שם 
רבי יהודה ורבי יוסי ור' נחמיה ור' אליעזר 
בנו של רבי סי הגלילי פתחו כולם 
בכבוד אכסניא ודרשו פתח רבי יהודה 
ראש 9 המדברים בכל מקום בכבוד תורה 
ודרש ומשה יקח את האהל ונטה לו 
מחוץ למחנה והלא דברים קל וחומר ומה 
ארון ה' שלא היה מרוחק אלא שנים עשר 
מיל אמרה תורה והיה כל מבקש ה' 
. = חר DR‏ יצא אל אהל מועד תלמידי חכמים שהולכים 
יעג ולוקל ספל * ל מעיר לעיר וממדינה למדינה ללמוד תורה 
על אחת כמה וכמה. ?ודבר ה' אל משה פנים אל פנים אמר ר' יצחק אמר לו הקדוש ברוך 
למשה משה אני ואתה נסביר פנים בהלכה איכא דאמרי כך אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה כשם 
שאני הסברתי לך פנים כך אתה הסבר פנים לישראל והחזר האהל למקומו. *ושב אל המחנה וגו 
אמר רבי אבהו אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה עכשו יאמרו הרב בכעם ותלמיד בכעם ישראל 
מה תהא עליהם אם אתה מחזיר האהל למקומו מוטב ואם לאו יהושע בן נון תלמידך משרת תחתיך 
והיינו דכתיב ושב אל המחנה אמר רבא אף על פי כן לא יצא הדבר לבטלה שנאמר % ומשרתו 
יהושע בן נון נער לא ימיש מתוך האהל: ועוד פתח ר' יהודה בכבוד תורה ודרש "הסכת ושמע 
ישראל היום הזה נהיית לעם וכי אותו היום נתנה תורה לישראל והלא אותו יום סוף ארבעים שנה 
היה אלא ללמדך שחביבה תורה על לומדיה בכל יום ויום כיום שנתנה מהר סיני אמר ר' תנחום בריה דר' 
חייא איש כפר עכו תדע שהרי אדם קורא קריאת שמע שחרית וערבית וערב אחד אינו קורא דומה 
כמי שלא קרא קריאת שמע מעולם. הסכת עשו כתות כתות ועסקו בתורה לפי שאין התורה נקנית 
אלא בחבורה כדר' יוסי ברבי חנינא %דאמר ר' יוסי ברבי חנינא מאי דכתיב = חרב (על9) הבדים ונואלו 


אימא מהכא %נואלו שרי צוען דבר אחר הסכת ושמע ישראל כתתו עצמכם על דברי תורה כדאמר 
ריש לקיש 5 דאמר ריש לקיש :מנין שאין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה שנאמר 
" זאת התורה אדם כי ימות באהל דבר אחר הסכת ושמע ישראל הם ואחר כך כתת כדרבא * דאמר 
רבא לעולם ילמוד אדם תורה ואחר כך יהגה. אמרי דבי ר' ינא== דכתיב 5כי מיץ חלב יוציא 
חמאה ומיץ אף יוציא דם ומיץ אפים יוציא ריב במי אתה מוצא חמאה של תורה במי שמקיא חלב 
שינק משדי אמו עליה ומיץ אף יוציא דם כל תלמיד שכועם עליו רבו פעם ראשונה ושותק זוכה 
להבחין בין דם טמא לדם מהור ומיץ אפים יוציא ריב כל תלמיד שכועם עליו רבו פעם ראשונה 
ושניה ושותק זוכה להבחין בין דיני ממונות לדיני נפשות %דתנן ר' ישמעאל אומר הרוצה שיתחכם 
יעסוק בדיני ממונות שאין לך מקצוע בתורה יותר מהן שהן כמעין נובע אמר ר' שמואל בר נחמני 
מאי דכתיב 'אם "נבלת בהתנשא ואם זמות יד לפה כל המנבל עצמו על דברי תורה סופו להתנשא 
ואם זמם יד לפה: פתח ר' נחמיה בכבוד אכסניא ודרש מאי דכתיב 6 ויאמר שאול אל הקיני לכו 
סורו רדו מתוך עמלקי פן אוסיפך עמו ואתה עשיתה חסד עם כל בני ישראל והלא דברים קל וחומר 
ומה יתרו שלא קרב את משה אלא לכבוד עצמו כך המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו 
ומשקהו ומהנהו מנכסיו על אחת כמה וכמה: פתח ר' יוסי בכבוד אכסניא ודרש ?לא תתעב אדומי כי 
אחיך הוא לא תתעב מצרי כי גר היית בארצו והלא דברים קל וחומר ומה מצריים שלא קרבו את ישראל 
אלא לצורך עצמן שנאמר ₪ ואם ידעת ויש בם אנשי חיל ושמתם שרי מקנה על אשר לי כך המארח תלמיד 
חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו על אחת כמה וכמה: פתח ר' אליעזר בנו של ר' יוסי הגלילי 
בכבוד אכסניא ודרש % ויברך ה' את עובד אדום (הגתי) בעבור ארון האלהים והלא דברים ק'ו ומה ארון 
שלא אכל ושתה אלא כבד ורבץ לפניו כך המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכפיו 
עאכ"ו מאי היא ברכה שברכו אמר רב יהודה בר זבידא זו חמות וח' כלותיה שילדו * ששה ששה בכרם אחד 
שנאמר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוס' סנהדרין 
דף יא: ד"ה אין (ועיין 
מהרש"א כאן), 3) ע"ז 
ז. מולין מד: נלס כ 
ג) [קכּת לג: מנסות 
קג:], ל) פענית ז. מכות 
י., ס) סנת סג: גטין 
מ:, ו) ע"ז יכ., ז) 3" 
קעס:, ם)[(לס כז.ן, 
ט) [עילונין לף (ס], 
י) שבת נא ע"ב. 
ור _—_— 
תורה אור השלם 
א) וְהָלָכו עַמִים רַבִּים 
וְאָמְרוּ לכו וְנֵעֲלָה אֶל 
הַר יי אֶל בִּית אֲלהִי 
עקב וְרַנוּ מִדְרְכִיו 
לְכָה בְּארְחֹתָיו כִּי 
מְצִיון תַצָא תוֹרָה וּדְבַר 
יי מִירוּשָלִים: וישעיה ב, ג| 
ב וּמֹשָׁה יִקח אֶת 
הָאהָל וְנָמָה ל1 מחוץ 
למחֲנֶה. הַרְחק | מן 
הַמַחֲנָה וְקְרָא לו אהָל 
מועד וְהָיָה כָּל מְבַקֶש 
יי תֵא אֶל אהָל מועד 
אֲשֶׁר מחוץ לַמַחֲנָה: 
[שמות לג, ז} 
ג בָר יי אל משָה 
ָנִים אֶל פָנִים כַאֲשֶׁר 
רַבֵּר איש אֶל רַעֲהוּ 
וְשָב = אֶל הַמַחֲנָה 
ּמְשְׁרַתוֹ יְהושָע בַּן נון 
נער לא יָמִיש מָתוךּ 
הָאֹהָל: ושמות לג, יאן 
ד) בַר מֹשָׁה 
ְהַכּהָנִים הַלָיִם אֶל כָּל 
ִשְׂרָאֵל לָאמר הַסְכָּת 


הוא א ושמע יִשְׂרָאֵל הַוֹם 


וה נהית לעם לײַ 
אֶלְהָיףּ: |דברים כז, טן 
ה) תֶרֶב ‏ אֶל הַבִָּים 
אלו חָרֶב אֶל גִבּוְּיהָ 
[חתּו: [ירמיה ג, לו] 
וֹאמַר אַהַרן | אֶל 
משָה בִּי אַדנִי אֵל נָא 
תָשֵׁת עֲלִינוּ חָטַאת 
אֲשֶׁר נֹאֵלְנּ וַאֲשֶׁר 
חַמַאנו: [במדבר יב, יא] 
ז) נוֹאֵלּ שָרִי צען נִשְׁאוּ 
שָרִי נף הַתְעוּ אֶת 
מִצְרִיִם פְנַת שְׁבָמָיהָ: 
[ישעיה יט, יג] 
ח) זאת הַחּוֹרָה אֶדֶם כִּי 
יָמוּת בְּאֹהָל כָּל הַבָּא 
אֶל הָאֹהָל וְכָל אֲשֶׁר 
ָּאֹהֶל יִמְמָא. שְבְעַת 
יָמִים: [במדבר יט, יד} 
ט) כִּי מיץ חָלֶב ייא 
חָמָאָה וּמִיץ אַף יוֹצִיא 
דֶם וּמִיץ אַפיִם יוצִיא 
רבֿ: |משל ק לנן 
י) אַם נָבַלְתָ בְהַתְנִשָא 
וְאִם זָמותָ יִד לְפָה: 
[משלי ל, לבן 
ב) וַיֹאמַר שַאוּל אֶל 
הַקִינִי. לְכוּ סָרוּ רְדו 
מתוך עַמְלְקי פּן אמְפֶּףּ 
עמ וְאַתָּה עָשִיתָה 
חָסֶד עם כָּל בְִּיִשְרְאֶל 
ַּעֲלוֹתֶם מַמִצְרָיִם וֶסַר 
קֵינִי מתוך עַמְלֶק: 
[שמואל א טו, ו] 
ל לא תְתַעב אֲדֹמֵי בִּי 
אֶחיף הא לא תְתַעב 
מִצְרִי כִּי גַר הָייתָ 
בְאַרְצוֹ: [דברם כג, ח 
מ אָרֶץ מִצְרִַם לְפָניּ 
הא בְּמֵפֵב הָאָרְן 
הושב אֶת אָבֵיךְ וְאֶת 
אַחָךְ ישבו בְּמָרֶץ ישן 
וְאִם יָדְעְתָּ וש בֶּם 
אַנְשִׁי חיל וְשִׂמְתָּם שָרִי 
מִקְנָה על אֲשֶׁר ליי 
[בראשיח מז, ו] 


ו וישב אָרון יי בִּית עבֵד אָֹם הַגְִּי שְׁלשָׁה חָרָשִׁים וכָרָךּ יי אֶת עבד אָרֹם וְאֶת כָּל בִּיתוֹ: וד לַמֶלָךּ וד לאמר בר יי אֶת בִּית עבֵד אָֹם וְאֶת כָּל אֲשֶׁר לו בּעבוּר אַרוֹן הָאָלחים ול דָי וועל אֶת אָרין 


הָאֲלְהִים מִבֵּית עבַד אדם עיר דוד בְּשָמְחָה: |שמאל ב ו, יא-יב] 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ואמרוּ לַאַחֵינוּ שִבַּגולָה, אַם שׁוֹמעִין לדבוינו שלא לשמוע לו, 
מוּטב, וְאם לאו, יַעַלוּ להַר - לאחד ההרים*, להתנהג כדרך העמים 
שבונים במות בהרים, אַחִיִה שהוא ראש בני הגולה יִבְנָה מִזְבָּחַ, 


חַנִנְיַה בן אחיו של רבי יהושעי, שהיהלצי", יִנָגֶן בְּכְנור לפני המזבח, 
וְיכְפָּרוּ כוּ?ם ויאמרוּ על עצמם שאִין לָהַם חַלָק בַּאַלהַי יִשְׂראַל. 
מיד גָעוּ כָּל הָעִם שבגולה בִּבְכְיָה, וְאֲמְרוּ, חָם וְשָלוּם, יש לְנוּ חַלַק 
בַּאלְהֵי יִשְׂרָאֵל, וחזרו בהם וקיבלו דעתם של חכמי ארץ ישראלי. 


מקשה הגמרא, וְכָל פַּךְ לָמָה - מדוע החמירו כל כך על עיבור 
שנים וקביעות חדשים בחוץ לארץ, עד שרצו לנדותו ואמרו לעם 
שבגולה שלא יהא להם חלק באלהי ישראל". מתרצת הגמרא, משוּם 
שְׁנַאֲמַר (שעס 3 ג) כִי מציון תַּצֵא תוךה וּדְבַר ה' מִירוּשָלֶים', 
שאין לעבר את השנים ולקבוע את החדשים אלא בארץ ישראלי. 


הגמרא מקשה איך טיהרו החכמים את מה שטימא חנינא: 
בְּשְלְמַא - מובן הדבר שהיה הוּא [-חנינא] מְטַהַר וְהַם [-יוסי בן 
כיפר ובן בנו של זכריה בן קבוטל] מִטמַּאִין, שהרי פסקו לחומרא', 
אֶלָא מה שהיה הוא מְטַמָא וְהַם מְטהֲרִין, הַיכִי הָוִי - איך היה כן, 
וְהָא תִּנִיא - והלא שנינו בברייתא, חַכֶם שָטמָא אִין חֲבָרוֹ רשאי 
לְטְהַר, ואם אֶפַר אִין חַבָרוּ רשָאי לְהַתִּיר", ואם כן איך טיהרו את 


א. רש"י (ד"ס יענו). כלומר כיון שסילקו עצמם מהר בית השם האמור בפסוק המובא 
להלן (יפעיס 3 ג) שנאמר בו והלכו עמים רבים ואמרו לכו ונעלה אל הר ה' אל בית 
אלהי יעקב, וְיִרְנוּ מדרכיו ונלכה בארחתיו, כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלם, 
לכך אמר שילכו ויעלו לאחד ההרים לבנות במות. שלמה משנתו (כרט"י עס). 

ב. והיינו רבי יהושע בן חנניה, שכל רבי יהושע סתם האמור במשנה הוא רבי יהושע 
בן חנניה. של"ה (כנני סתנמוד, כנל יפוסי סמכמיס סות תפו) על פי רש"י (מיר נו: ד"ס ולי 6מיעול). 
ג. מצאנו שרבי יהושע אחי אביו של חנניה היה לוי, ששנינו בברייתא (עככין :), 
מעשה ברבי יהושע בן חנניה שהלך לסייע לרבי יוחנן בן גודגדא בהגפת דלתות 
המקדש, ואמר לו רבי יוחנן, חזור בך, שאתה מן הלויים המשוררים ואני מן הלויים 
השוערים [ואסור ללוי לשנות מעבודה לעבודה, ויש אומרים שאף חייב מיתה אם שינה 
(ערכין י:)] ואם כן גם חנניה היה לוי. רש"י (ד"ס ינגן). 

ד. בירושלמי (סנסללין פ" ס"כ) מבואר שחזר בו חנניה והודה לחכמי ארץ ישראל. 
ה. אף שלמדנו (סנסדרין י:) מהפסוק (דכליס ינ ס) 'לשכנו תדרשו ובאת שמה' שאין לעבר 
את השנים ולקבוע חדשים בחוץ לארץ, מכל מקום מפסוק זה לא למדנו אלא לזמן 
שבית המקדש היה קיים, ש'לשכנו' משמע בזמן שהשכינה שורה שם, אבל לא לזמן 
שאין בית המקדש קיים, ומעשה זה של חנינא היה אחר חורבן בית המקדש, ולכן 
מקשה הגמרא מנין שהיה אסור לו לעבר שנים בחוץ לארץ. מהרש"א (פ"6 ד"ס מפוס). 
ו. ומפפוק זה יש ללמוד שאף בזמן שאין בית המקדש קיים אין לעבר שנים ולקבוע 
חדשים בחוץ לארץ. מהרש"א (פס) [ראה דבריו שהובאו בהערה לעיל]. וקשה, וכי רק 
עיבור שנים וקביעות חדשים נקרא תורה, הרי אם לומדים מפסוק זה יש ללמוד לכל 
התורה. צל"ח (ל"ס וכנ). וביאר היגיעות מרדכי (ד"ס וכנ) שבאמת מפסוק זה לומדים 
לכל התורה שתצא מציון, וכמו שאמר רבי יהושע בן לוי (פנסדרין יד.) אין סמיכה בחוץ 
לארץ, ומבואר בגמרא שם בכוונתו שאין בית דין שבחוץ לארץ יכולים לדון אלא אם 
נסמכו בארץ ישראל. והעיון יעקב (ד"ס וכנ) ביאר, שבעיבור השנים וקביעות החדשים 
יש להקפיד שיצאו מארץ ישראל יותר מבשאר התורה כיון שנאמר בהם (לנריס ד ו) 'כי 
היא חכמתכם ובינתכם לעיני העמים' [איזו חכמה ובינה שהיא לעיני העמים, זה חישוב 
תקופות ומזלות (טנת עס.)] ואויר ארץ ישראל מחכים (כ"נ קנס:). והשירי קרבן (על סילופנמי, 
סנסדלין פ"6 ס"כ ד"ס 6ין) ביאר, שהוקשה לגמרא מה הכוונה 'ודבר ה' מירושלים', ולכן 
ביארה הגמרא שפסוק זה מדבר על עיבור השנים וקביעות החדשים, שהקב"ה מסכים 
עם הבית דין של מטה בענין זה [כמו שדרשו בירושלמי שם מהפסוק (פסניס מ ג) 'לאל 
גמר עליץ, וכך הוא ביאור הפסוק, כשמציון תצא תורה, שהוקבע החודש או שנתעברה 
השנה, גם דבר ה' מירושלים מסכים עמהם. 

ז. ורשאי החכם לטמא מה שטיהר חבירו. תוספות (ע"ז ז. ד"ס 0ש69). אבל הרא"ש 
(ע"ו פ"5 סי ג) כתב שאם טיהר החכם אין חבירו רשאי לטמא. וראה בהערה להלן 
ביישוב דברי הגמרא שאמרו 'בשלמא הוא מטהר והם מטמאים' לדעת הרא"ש. 

ח. נחלקו הראשונים בטעם הדבר שאין השני רשאי להתיר, יש אומרים [רש"י ((לס כ: 
ד"ס מעיקר), ר"ן (על סלי"ף, ע" ז. ד'יס 0נם06) ומאירי (ע"ז סס)] שהוא מפני כבודו של 
החכם הראשון, שלא תתברר טעותו. וכתב הר"ן (פס) שלפי טעם זה אם השני גדול 
מהראשון בחכמה ובמנין, יכול להתיר מה שאסר הראשון. ויש אומרים [ראב"ד (ע"ז ז. 
ד"ס פ"ר), והסכימו לדבריו הרשב"א והריטב"א (ע"ז פס) ועוד], שהטעם מפני שכיון 
שהראשון אסר עשאה חתיכת איסור. וכתב הרשב"א (Eס)‏ שלפי טעם זה אפילו אם 
השני גדול מהראשון בחכמה או במנין אינו רשאי להתיר. וראה בילקוט ביאורים 
חילוקים נוספים בין הטעמים. 

בהערה לעיל הובאה דעת הרא"ש שאם טיהר החכם אין חבירו רשאי לטמא, ולכאורה 
קשה לדבריו מהגמרא כאן שאמרו 'בשלמא הוא מטהר והם מטמאים', ומשמע שהיו 
יכולים לטמא אף שהוא טיהר. ותירץ העינים למשפט (ל"ס וקטס טונס) שהסוגיא כאן 
סברה ששני הטעמים אמת, שהחכם אינו רשאי להתיר מה שאסר חבירו גם משום 
כבודו וגם משום שנעשה חתיכת איסור, ולכך מובן מה שאסרו מה שהתיר, שהרי בזה 


ברכות 


מה שטימא חנינא". מתרצת הגמרא, קְסָבְרִי - הם סוברים שהיה מותר 
לעשות כן פִּי הַיכִי דְּלא נִנְרְרוּ בַּתְרִיהּ - כדי שלא ימשכו אחריו 
בני הגולהי. 


םג: [א] 


אי 


הגמרא מביאה דבריםן שנאטרן בכרם ביבנה: 


תָּנוּ רַבָּנַן בברייתא, כָּשָנָכְנְסוּ רַבּוּתִינוּ ל5פָּרֶם בִּיָבְנָה - למקום מושב 


ee‏ כו רו 
ם ב 


הסנהדרין ביבנה", הָי שֶם רַבִּי יְהוּדָה, וְרַבִּי יוּסִי, וְרַבִּי נְחַמִיה, 
וְרַבִּי אֶלִיעְזֶר בְּנוֹ של רַבִּי יוסִי הַגְלִילִי, פתחוּ כוּ?ם את דבריהם 
בְּענין פְּבוד בעלי האַכְסַנָיִא המכניסים תלמידי חכמים אורחים 
בבתיהם וְדְרְשוּ. פַתַח רכִי יהודה שהיה ראש הַמדפרים [-המדבר 
תחילה"] בְּכֶל מָקוֹם את דבריו בִּכְבוד לומדי התּוֹרָה" וְדְרָש, כתוב 
בפסוק לאחר מעשה העגל (פמות ג ) 'משׁה יקֶח אֶת הָאהֶל וְנֵמָה 
לו מחוץ למחנה"י. והלא הדּברים קל וחומר, ומה ארון הי 
שָלא היה מרוחק ממחנה ישראל אֶלָא שִנִים עָשֶר מִיל, אָמַרָה 
תורה (פס) הָיָה פָּל מִבַקֶש ה' יצא אֶל אֹהָל מוֹעד', שההולך לאהל 
מועד נקרא 'מבקש ה', ִלְמִידִי חַכְמִים שַׁהוֹלכִים מָעִיר לְעִיר 
וּמִמְדִנָה לְמַדִנֶה ללְמוד תוךרה", על אחת פַמָה וְכמָּה שהם 
נקראים 'מבקשי הייי". 


לא שייך הטעם של חתיכת איסור, וגם הטעם שהוא מפני כבודו לא שייך כאן, שהרי 
היו הם גדולים ממנו כמו שאמרו לו גדיים נעשו תיישים', וכן היו רבים ממנו, אבל 
להתיר לא היו רשאים, שאף שלא שייך הטעם של כבוד מכל מקום שייך הטעם של 
חתיכת איסור, ולכך הקשו איך היו מתירים מה שאסר [ונראה שלתירוץ זה כיון הברכת 
ראש (ד"ס כטנמס)]. 

ט. אף שנראה מדברי הגמרא שחנינא נשאל בשעה שגם חכמים אלו היו בבית המדרש, 
וכששניהם בבית המדרש אין אומרים חכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר [כמבואר 
בתוספות (ע"ז ו. ד"ה סםפנ)], יש לומר שכיון שנשאלו השאלות רק לחנינא שהיה המורה 
הוראה באותו מקום, חלה הוראתו ולא היו רשאים להתיר. עינים למשפט (ד"ס וקטס 
טוכס). 

י. המהרש"א (עיל ע"6 ד"ס מפני) ביאר שסתרו את דבריו אף בדבר שאינו אמת, וכמו 
שמשמע בגמרא שלא היו מטהרים אלא כדי לסתור את דבריו. אבל הבן יהוידע (שס 
ד"ס סו6) והחיד"א (פתם עיניס, ד"ס 606), ביארו שודאי היה סברא לטהר, שאם היה אסור 
מן הדין לא היו מטהרים, ולכן הקשו עליהם ממה שחכם שאסר אין חבירו רשאי 
להתיר ולא הקשו איך התירו את האסור. עוד כתב החיד"א (קס) שמכל מקום לא היה 
להם לעשות שקר ולהתיר טומאות וטהרות כדי שלא יגררו אחריהם, וכן משמע ממה 
שאמרו בגמרא 'קסברי' ולא אמרו רק 'כי היכי דלא נגררו בתריה', שהם היו סבורים 
כן אבל לא היה להם לעשות כן. 

וא. ונקרא 'כרם' על שם שהיו החכמים יושבים שם שורות שורות כמו כרם הנטוע 
שורות שורות. רשיי (ל"ס פלס). 

יב. הטמעם שאמרו 'בנו של' ולא אמר 'ב"ר', לפי שבכל מקום שמזכירים איזה כינוי 
על האב, כגון 'הגלילי' אומרים 'בנו של' כדי שלא נטעה שאותו כינוי נאמר על הבן, 
שאם היה אומר 'רבי אליעזר ב"ר יוסי הגלילי' היינו אומרים שעל רבי אליעזר נאמר 
יהגלילי'. חידושי הרד"ל (על דנ"ר כט ל). 

וג. רש"י (קכת (ג: ד"ס כp).‏ וכמבואר בגמרא (פס) שמינו אותו הרומאים שיהיה ראש 
המדברים בכל מקום משום שדיבר בזכותם של מלכות רומי ולא עשה כאחרים שדיברו 
בגנותם. 

וד. הגמרא אמרה שכולם פתחו בכבוד אכסניא והביאה את דברי רבי יהודה שפתח 
בכבוד לומדי התורה. וביאר בתוספות רבינו יהודה החסיד (ד"ס פפק) שמשום שהתאספו 
שם התלמידים דיברו בחשיבות לומדי התורה כדי שיקרבו אותם הבעלי בתים ויארחו 
אותם בבתיהם. והמהרש"א (מ" ל"ס ומפס) ביאר שגם כבוד לומדי התורה הוא כבוד 
אכסניא, משום שזכותם של תלמידי חכמים אלו תלויה באנשי העיר הנותנים להם 
אכסניא, ומגודל מעלת החכמים אתה שומע ממילא את מעלת המחזיקים אותם. אמנם 
הפרחי כהונה (ד"ס פתת) ביאר שרבי יהודה פתח בכבוד התורה ולא בכבוד אכסניא, 
לעומת כל התנאים האחרים שפתחו בכבוד אכסניא. 

טו. כיון שראה משה את ישראל שהם מנודים למקום, מיד ריחק עצמו מהם, שהמנודה 
לרב מנודה לתלמיד. מדרש אגדה (נוכר, פמות לג). וקרא לאהלו 'אהל מועד', וכל הרוצה 
ללמוד תורה ממשה היה יוצא אל אהל מועד (קמות לג ז, ולק"י סס). 

טז. בפסוק הוזכר רק שמשה הרחיק את האוהל שלו ולא הוזכר שהרחיק גם את 
הארון. וכתב המהרש"א (עס) שאפשר שהרחיק גם את הארון, כמו שמביאה הגמרא 
בסמוך שאמר לו הקב"ה למשה 'עכשיו יאמרו הרב בכעס ותלמיד בכעס', והיינו משום 
שהרחיק גם את הארון. 

יז. תלמידי חכמים שהלכו מעיר לעיר אלו רבי יוסי ורבי נחמיה שישבו בארץ יהודה 
והלכו מעירם לעיר יבנה, וממדינה למדינה זה רבי אליעזר בנו של רבי יוסי הגלילי 
שהלך מגליל לארץ יהודה, שמדינות חלוקות יש בארץ ישראל כמבואר בשביעית (פ"ט 
מ"נ). פרשת מרדכי (ד"ס מעיל). 

יח. אורך מחנה ישראל מצד אחד לצידו השני היה שנים עשר מיל (עילונין נס:). רש"י 
(ד"ס עניס). נמצא שהיה הארון רחוק שנים עשר מיל למי שהיה עומד בקצה המחנה 


עין משפט 
נר מצוה 


צב א טוס"ע ליל סמ" 
כמנ סעי' ( כסג"ס: 

צג ב פיי" פ"ג מסנכות 
ת"ת סלכס ‏ ינ סמג 

עטין יכ טוס"ע י"ד סימן 
רמו סעיף כס: 


ו 
<=ל.-7 


רב נסים גאון 


תנו | רבנן כשנכנסו 

רבותינו | לכרם 
ביפנה. | בגמראי דבל 
מערבא ובפסחים בפ' 
תמיד נשחט גרסינן תמן 
תנינן זה מדרש דרש ר' 
אלעזר בכרם ביבנה וכי 
כרם היה שם אלא אלו 
תלמידי | חכמים | שהן 
עשוין שורות שורות 
ככרם: פתח ר' יהודה 
ראש המדפרים בכל 
מקום. מפורש במסכת 
שבת בפרק במה מדליקין 
(דף לג) אמרו יהודה 

שעילה יתעלה: 


גליון הש"ס 


גמ' ששה בכרפ אחד. 
ילס (דרך פרטס סמו 
לפנ כקס סמפרטיס דו' 
סדריס יש נpס‏ קנעה 
מימין ושנקס מטמ6; 
ופחד כפמכע פס תמענר 
מימין יסיו זכריס וספ 
נקנות וכקמכע טומטוס 
לו פנלכוגינום ונפעכרו 
מכ( סמלריס כק 6 
מפמכע דטומטוס סוי 
סימן קננס: 


— ro 
הנהות וציונים‎ 


6] [ז"ל התשבי בשורש 
עכשו ויש שכותבין 
עכבשיו ביו"ד ואינו 
צריך] (גליון): כ] אֶל 
לה ג] ציל בן 
(גליון) כ"ה ביעב"ץ 
וברש"ש שצ"ל בן אחי 
ר' יהושע: 7] כ"כ רשיי 
שבת לג 9499 דיה 
לכרם בשם ירושלמי 
ברכות (פ"ד ה"א): 
סן בבתיהם (כ"ה 
ברשזי שבע");: \] יצ "ל 
פנים אל פנים (רש"ש): 
!] הגר"א בא"נ מפרש 
דל"ג ליה, משום דכאן 
בגמ' נדרש קרא דלא 
ימיש כפרש"י דלעיל 
ואם לאו משרתך יהושע 
בן נון נער לא ימיש וכו': 
ם] בושיי שבע"י 
הגירסא יוציא הלכות 
דם לאמתתם (צ"ל 
לאמתם, רש"ש) 
שיבחין בין דם טמא 
לדם. מהור: |הס"ה; 
ומה"דן ומיץ אפים 
שדוחה שני כעסים 
ראשונה ושניה אפים 
תרי משמע [הס"ד, 
ומה"ד] | יוציא ‏ ריב 
שיכחין בין דיני 
ממונות לדיני נפשות 
בי יהיה ריב 
מתרגמינן דין [הס"ד, 
ומה"ד] דתנן וכו': 


en eager 
משנת ראשונים‎ 


אסר אין חברו רשאי 
להתיר. ואם עשה כן, 
חפמי'" גהולי הרבנים 
פירשו שהיא טהורה 
ומותרת אם האחרון גדול 
ממנו, שלא נאסר אלא 
מפני כבודו של ראשון, 
אבל בדיעבד מכל מקום 
טהורה ומותר. 

[מאירי, עבודה זרה ז.] 


ונראין דברי הראב"ד ז"ל 
שכתב אינו רשאי ואין לו 
היתר קאמר, | דכיון 
דאסרו, אסורא רביעא 
עליה ונעשית חתיכה 
דאיסורא. 

[הרשב"א, עבודה זרה ז.] 


חרב אל הבדים ונאלו. שלא ינהג אחד מן החכמים שררה בעצמו לבלתי לכת אל חברו השוה לו, אין צריך לומר 
אם הוא גדול ממנו בחכמה, כי עם החברה תגדל החכמה ותרבה ההשגה, וכענין שארז"ל (מכות י.) חרב אל הבדים 
[המשך בסוף המסכת] 


סג: 


ואמרו לאחינו שבגולה, קנ שמעו כו: יעלו להר. לתל ססריס 
נסתנסג נקוקות סעמיס ענת כמות: אחיה יבנה מזכח. ללס 
גדול סיס ורלם ככני סגולס: חנניה. סו סנניס" 6פי ככי יסוקע: 
ינגן בכנור. לפגי סכמס, (פי טמנניס לוי סיס, כדתגן כמסכם ערכין 


(די 6:) מעטס כר' יסופע 3ן סנניס 
ססנך (סייע פת ר' יוסנן כן גודגד6 
כסנפת. דלמות, למרכ כו סזור כך 
עפֿתס מן סמקורכיס | וסני | מן 
סקועריס: לכרם, על עס קסן 
יוסכיס ‏ סוכות סוכו ככלס זס 
סגעוע סולופ מולות?: בכבוד 
אכסניא. מכניסי קוכסיס ננקיס": 
ראש המדכרים. נעסכת ענת 
מפרט (ס כנמס מלניקין (דף (:): 
שנים עשר מיל. קלס פכססוס, 
סנס יקר6 מנית סישימות | עד 
0 סקטיס תלת פכסי: אמרה 
תורה כו. כנומר קלפ סכתוכ 
נקס ס': כשם שאני הסברתי 
לך פנים כך אתה הסכר פנים. 
וסינו לכמי פניס 3פניס": הרב 
בכעס. ‏ עליסס | מסוס מעסס 
סעגל: ותלמיד בכעס. וגס 6תס 
רפס (סס כעס ססרתקת 6סלך 
ממסנס: 6ס תס מסזיל סקסל 
כמקומו גרסיין: והיינו דכתיב ושב 
אל המחנה. סקנ 20060 למקנס, וס 
נפֿו מסכסך יסוטע כן (ון נער 5 
ימי מתוכס סיסמט מסתיך. וסף עפ 
פי ססטינו כחר טנתרכס סקנ"ס 
ניסר וסוקס סמטכן כ 695 


על אחת כמה וכמה. %ודבר ה' אל משה פנים אל פנים אמר ר' יצחק אמר לו הקדוש ברוך 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


ואמרו לאחינו שבגולה אם שומעין מוטב 
ואם לאו יעלו להר אחיה יבנה מזבח חנניה 
ינגן בכנור ויכפרו כולם ויאמרו אין להם 
חלק באלהי ישראל מיד געו כל העם 
בבכיה ואמרו חם ושלום יש לנו חלק 
באלהי ישראל וכל כך למה משום שנאמר 
* כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלים% 
בשלמא הוא מטהר והם מטמאין לחומרא 
אלא הוא מטמא והם מטהרין היכי הוי 
והא ?תניא *חכם שטמא אין חברו רשאי 
לטהר אסר אין חברו רשאי להתיר קסברי 
₪ הפי דלא נגררו בתריה!: תנו רבנן 
כשנכנסו רבותינו לכרם ביבנה היו שם 
רבי יהודה ורבי יוסי ור' נחמיה ור' אליעזר 
בנו של רבי יוסי הגלילי פתחו כולם 
בכבוד אכסניא ודרשו פתח רבי יהודה 
ראש 5 המדברים בכל מקום בכבוד תורה 
ודרש 6 ומשה יקח את האהל ונטה לו 
מחוץ למחנה והלא דברים קל וחומר ומה 
ארון ה' שלא היה מרוחק אלא שנים עשר 
מיל אמרה תורה היה כל מבקש ה' 
יצא אל אהל מועד תלמידי חכמים שהולכים 
מעיר לעיר וממדינה למדינה ללמוד תורה 


דנר נטנס: ‏ גכסיין ומסכתו יסוסע וגו'": הסכת עשו כתות 
כתות. דריש סק כמו עסו: כתתו עצמכם. ודרסי נמי סס כמו 
עקס, עסו עלמכס כתומיס (ס5טער על דכרי תולס: זאת התורה. 
סיכן מכֿויס דס סינות כלסלי תוכס: הס ואחר כך כתת. סתוק, 


כעו ויסס ‏ כנ3 (נמדנר א). סקוק 
וספֿזן נסמועפך עד קפס עגולס 
נפיך וסף על פי עפינס מיוסנק 
לך, הלחר כך כתתנס וסקקס עליס 
מס שיש (ך נסקקום ותרן פכומן 
עד שתסיש3 לך: יהגה. יעיין: 
מיץ חלב יוציא חמאה. סכוכיק 
פת ססלנ טמכן מקדי פמו על 
לכרי סתולס קמס סי כו: ומיץ 
אף. סמונן כעס כו וסוכנו ופי 
סנכות דס (עומתס": דתנן. סדיני 
ממונות | עמוקיס סס, וסלוס 
סיתסכס יעסוק כדיני ממונות עפין 
מקנוע כתוכס גדול מסס: המנבל 
עצמו. סקול לככו כל ססקותיו 
וק על פי קיש כסס קתגליו 
מנעיגיס עניו: ואם זמות. טססמק 
פיך מלספול. נטון זמס" טבעס טל 
לנועס סוניס כקועס כסמס 
קעסקיס כעיס ונותניס פותו כקפפיס 
לתופרס יסד ונסופמן, סופך טפפן 
יד (פס כסיספנוך ול תדע (ססיכ: 
עשית חסד. עסכינס, סנפמר וי 
להרן וכל זקני יסרפ (Eכנ‏ למס וגו' 
(טמום ית) : חמות. ?קתו קל עוכד דוס: 
וח' כלותיה. קסיו לס מק' כניס: 
סנסמר 


למשה משה אני ואתה נסביר פנים בהלכה איכא דאמרי כך אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה כשם 
שאני הסברתי לך פנים כך אתה הסבר פנים לישראל והחזר האהל למקומו. 9 ושב אל המחנה וג" 
אמר רבי אבהו אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה עכשו יאמרו הרב בכעם ותלמיד בכעם ישראל וְאֶל חִרֶב אֶל נְרְה 
מה תהא עליהם אם אתה מחזיר האהל למקומו מוטב ואם לאו יהושע בן נון תלמידך משרת תחתיך 
והיינו דכתיב ושב אל המחנה אמר רבא אף על פי כן לא יצא הדבר לבטלה שנאמר % ומשרתו 
יהושע בן נון נער לא ימיש מתוך האהל: ועוד פתח ר' יהודה בכבוד תורה ודרש "הסכת ושמע 
ישראל היום הזה נהיית לעם וכי אותו היום נתנה תורה לישראל והלא אותו יום סוף ארבעים שנה 
היה אלא ללמדך שחביבה תורה על לומדיה בכל יום ויום כיום שנתנה מהר סיני אמר ר' תנחום בריה דר' 
חייא איש כפר עכו תדע שהרי אדם קורא קריאת שמע שחרית וערבית וערב אחד אינו קורא דומה 


כמי שלא קרא קריאת שמע מעולם. הסכת עשו כתות כתות ועסקו בתורה לפי שאין התורה נקנית 4 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוס' סנהדרין 
דף יא: ד"ה אין (ועיין 
מהרש"א כאן), 3) ע"ז 
ג סתךימד: מס :כ 
ג) [קנת כג: מנסות 
קג:ן, ד) פענית ז. מכות 
י., ס) קנת פג: גיטץ 
:, ו) ע"ו יט., ז) כ"ב 
קעס:, ת)[נלס כז.], 
ט) [עילונין לף (ס:, 
') שבת נא ע"ב. 


תורה אור השלם 
א) וְחָלְכוּ עֵמִים רַבִּים 
ְאָמְרוּ לכו וְנעֲלָה אֶל 
הר יי אֶל בֵּית אֲלהִי 


עלב וינו = מַדרְבָיו 
ְִכָה בָּארְחתיו כִּי 
מִצִיוֹן תָּצָא תוֹרָה וּרָבַר 
יי מִירוּשָלִים: [ישעיהב, גן 
ב ומשָה קח את 
הָאהָל וְנָמָה לו מחוּץ 
לַמַחֲנָה. הַרְחַק מן 
הַמַחְנָה וְקָרָא לו אֹהֶל 
מוֹעד וְהָיָה כָּל מְבַקָשׁ 
יָ יא אֶל אֹהֶל מועד 
אֲשֶׁר מחוץ לַמַחֲנָה: 
וְַבָּר ײַ אֶל מֹשָׁה 
ִָים אֶל פְנִים כַּאֲשֶׁר 
ידֵַּר אִיש אֶל רַעֲהו 
שב | אֶל הַמַחֲנָה 
ומשרת יהושע בֶּן נון 
נער לא ימיש מתוךףּ 
הָאֹהָל: [שמות לנ, יא] 
ד) וידבף מֹשֵׁה 
וְהַֹּהֲנִים הַלְוִים אֶל בָּל 
יִשְׂרָאֵל לאמר הַסְכֵּת 


הוא צושמע יִשְָאֵל הַים 


הַזֶה. נַהְיֶתָ לָעֶם ליי 
אֲלהִיףּ: |דברים כו, טן 
ה מֶרֶב | אֶל הַבָּרִים 


וְחֲתּוּ [ירמיה ג, לו] 
וֹאמָר אַהַרן | אֶל 
מֹשָׁה בִּי אֲדֹנִי אֶל נָא 
תְשַת עֲלִינוּ חַטאת 
אֲשֶׁר נוּאַלְנוּ וְאֲשֶׁר 

חֲמָאנו: [במדבר יב, יא] 
ז) נוֹאַלי שָרִי צען שאו 
שרי נף הַתְעוּ אֶת 
מִצְרַיִם פּנַת שְׁבָטָיהָ 

[ישעיה יט, יג] 


אלא בחבורה כדר' יוסי ברבי חנינא "דאמר ר' יוסי ברבי חנינא מאי דכתיב = חרב (על?) הבדים ונואלו ה)אתהAוהאַרסכי‏ 
חרב על שונאיהם של תלמידי חכמים שיושבים בד בבד ועוסקים בתורה ולא עוד אלא שממפשים ל 
כתיב הכא ונואלו וכתיב התם "אשר נואלנו ולא עוד אלא שחוטאים שנאמר ?ואשר חטאנו איבעית 
אימא מהכא %נואלו שרי צוען דבר אחר הסכת ושמע ישראל כתתו עצמכם על דברי תורה כדאמר 
ריש לקיש = דאמר ריש לקיש :מנין שאין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה שנאמר 
זאת התורה אדם כי ימות באהל דבר אחר הסכת ושמע ישראל הם ואחר כך כתת כדרבא "דאמר 
רבא לעולם ילמוד אדם תורה ואחר כך יהגה. אמרי דבי ר' ינאי מאי דכתיב %כי מיץ חלב יוציא 
המאה ומיץ אף יוציא דם ומיץ אפים יוציא ריב במי אתה מוצא חמאה של תורה במי שמקיא חלב 
שינק משדי אמו עליה ומיץ אף יוציא דם כל תלמיד שכועם עליו רבו פעם ראשונה ושותק זוכה 
להבחין בין דם טמא לדם טהור ומיץ אפים יוציא ריב כל תלמיד שכועם עליו רבו פעם ראשונה 
ושניה ושותק זוכה להבחין בין דיני ממונות לדיני נפשות %דתנן ר' ישמעאל אומר הרוצה שיתחכם 
יעסוק בדיני ממונות שאין לך מקצוע בתורה יותר מהן שהן כמעין נובע אמר ר' שמואל בר נחמני 
מאי דכתיב * אם "נבלת בהתנשא ואם זמות יד לפה כל המנבל עצמו על דברי תורה סופו להתנשא 
ואם זמם יד לפה: פתח ר' נחמיה בכבוד אככניא ודרש מאי דכתיב > ויאמר שאול אל הקיני לכו 
סורו רדו מתוך עמלקי פן אוסיפך עמו ואתה עשיתה חסד עם כל בני ישראל והלא דברים קל וחומר 
ומה יתרו שלא קרב את משה אלא לכבוד עצמו כך המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו 
ומשקהו ומהנהו מנכסיו על אחת כמה וכמה: פתח ר' יוסי בכבוד אכסניא ודרש > לא תתעב אדומי כי 
אחיך הוא לא תתעב מצרי כי גר היית בארצו והלא דברים קל וחומר ומה מצריים שלא קרבו את ישראל 
אלא לצורך עצמן שנאמר ₪ ואם ידעת ויש בם אנשי חיל ושמתם שרי מקנה על אשר לי כך המארח תלמיד 
חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו על אחת כמה וכמה: פתח ר' אליעזר בנו של ר' יוסי הגלילי 
בכבוד אכסניא ודרש * ויברך ה' את עובד אדום (הגתי) בעבור ארון האלהים והלא דברים ק'ו ומה ארון 
שלא אכל ושתה אלא כבד ורבץ לפניו כך המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו 
עאכ"ו מאי היא ברכה שברכו אמר רב יהודה בר זבידא זו חמות וח' כלותיה שילדו + ששה ששה בכרם אחד 


ונואלו. [רבינו בחיי, דברים לא] 


שנאמר 


יָמוּת בָּאהָל כָּל הַבָּא 
אֶל הָאהֶל וְכָל אֲשֶׁר 
בָּאחָל יִמְמָא שְבְעַת 
יָמִים: [במדבר יט, יד] 
ט) כִּי מִיץ חלֶב ווְצִיא 
חָמָאָה וּמִיץ אַף ייא 
דֶם וּמִיץ אַפִָם וֹציא 
ריב: [משל< לגן 
> אַם נְבַלְתָּ בְהַתְנַשָא 
ואס זְמוֹתָ יִד לְפָה: 
|משלי ל, לב] 
ב) וַיֹאמַר שָאוּל אֶל 
הַקְעִי לְכוּ סָרוּ רְדו 
מתוך עַמְלְקִי פּן אפ 
עֲמוֹ וְאַהָה עֲשִׂיחָה 
חֶסָד עם כָּל בְּנייִשׂרָאֵל 
בַּעֲלוֹתֶם מִמִצָרָיִם וַיָסַר 
קיני מתוך עַמֶלַק: 
[שמואל א טו, ון 
ל) לא תְתַעָב אַדמִי כִי 
אֶחִּ היא לא תְחֲעֵב 
מִצְרִי כִּי גַר הַיֵתִ 
בָאֲרְצוֹ: | דברים כג, ח| 
מו אָרֶץ מִצְריִם לְפָנֵי 
הָוא כְמַשֵׁב הָאָרֶץ 
הושב אֶת אָבִיף וְאֶת 
אַחָיְ ישבו בְּאָרֶץ גשָן 
וְאם יָדְעְתָּ וש בֶּם 
אַנְשׁי חַיל וְשַׂמְתֶּם שָרִי 
מִקנָה על אֲשֶׁר לִי: 
[בראשית מו, ו] 


נו שב אַרוֹן י בִּית עַבֶר אֶדם רַנְתִּי שְׁלשָׁה חֲרָשִׁים ובר יי אֶת עַבָד אֶדם וְאֶת כָּל בִּיתוּ: וד 
למל רָּור לאמר ברד יי אֶת בִּית עבד אַרם וְאֶת כָּל אֲשֶׁר לו בעבוּר אַרֹן הָאֲלהִים ולֶךְ וד ויעל 
אֶת אַרוֹן הָאֲלְהִים מָבִּית עבר אֶדם עיר דוד בְּשָמְחָה: |שמואל ב ו, יאבן 


הרואה פרק תשיעי 


הגמרא ממשיכה לדרוש את הפסוקים שנאמרו בענין דברי ה' אל 
משה באהל מועייפפ 
כתוב בפסוק (טס גג י), זְדְבָּר ה' אֶל משָה פָּנִים אֶל פָּנִים', אָמַר 
רַבִּי יצַחק, אִמַר לו הקדוש בָּרוּךְּ הוּא למשה, משה, אִנִי וְאַפָּה 
נִסְבִּיר פָּנִים זה לזה בְּהָלְכָה - בעת שנלמד הלכהי. 


אִיכָא דְּאֲמֵרִי - יש שאמרו בלשון אחרת, כַּךְ אֶמַר לו הקדוש 
בְּרוּף הוּא לְמֹשַׁה, כְּשֵׁם שָאָנִי הִסְבַּרְתִּי לף פָּנִים, ועל ידי זה 
נפתח ליבך בתורהיי, כָּךָּ אַתָּה הַסְכָּר פָּנִים לְיִשְרְאֶל וְהַחזֶר את 
הַאחֶל למקומו, שאם תשאר מחוץ למחנה אתה מראה להם בזה 
פנים זועפות, שניכר שאתה כועס עליהם, ולא יפתח ליבם ללמוד 
התורהכב. 


עוד כתוב בפסוק טס), ְשֵׁב אֶל הַמֹחֲנֵה וגו' וּמִשְׁרְתוֹ יהושע 
בִּן נוּן נַעַר לא ימִיש מתוך הָאהָלייי, אָמַר רַכִּי אַבָהוּ, אָמַר לו 
הקדוש בָּרוּךְּ הוא לְמשָה, עַכְשָו שהרחקת את אהלך מן המחנה 
יאמרוּ ישראל, הַרֶב [-הקב"ה] בְּכַעַם עליהם משום מעשה העגל, 
וגם התּלְמִיד [-משה] בְּכְעַפ, שגם אתה מראה להם כעס, יִשְׂרָאֵל 
מה תְּהַא עָלֶיהָם - מי יקרב אותם", הלכך אם אִתָּה מַחֲזִיר את 
הָאהָל לְמְקומו מוּמֶבי", וְאִם לָאו יְהוֹשֵׁע בִּן נוּן תַּלְמִידְףְּ יהיה 
מְשָׁרַת תִּחְתִּיִּ, וְהַוִינוּ דִּכְתִיב עְשָב אֶל הַמַּחֲנָה'. מוסיפה 
הגמרא, אִמַר רְבָא, אַף על פִּי כֵן - אף על פי שהשיב את האהל 
למחנה לאחר שנתרצה הקב"ה לישראל והוקם המשכן, לא יִצָא 
הַדְּבָר שנאמר לו אודות יהושע לְבְטַלְח, ונעשה יהושע משרת 


בצידו השני. ולמדו בקל וחומר שהרי אפילו זה שהוא בקצה המחנה אינו הולך ללמוד 
תורה אלא שלש פרסאות, ונקרא מבקש ה', תלמידי חכמים ההולכים מעיר לעיר 
וממדינה למדינה שהוא מרחק רב יותר כל שכן שנקראים מבקשי ה'. מהרש"א (מ"פ 
ל"ס ומטס). והפרשת מרדכי (ל"ס י"נ) הקשה, שהרי מלשון הפסוק 'ונטה לו מחוץ למחנה 
הרחק מן המחנה' משמע שהיה משה רחוק מן המחנה, ואם כן זה שהיה בצידו השני 
של המחנה היה הולך יותר משנים עשר מיל. ולכך ביאר שכיון שלא פירש הכתוב 
כמה התרחק משה מן המחנה מסתבר לומר שהיה כמידת המחנה שנים עשר מיל, 
ואפילו היושב בקצה המחנה במקום הסמוך ביותר למשה הוצרך ללכת שנים עשר 
מיל. 

יט. כיון שהביאה הגמרא את תחילת הפסוק לדרוש ממנו בענין כבוד אכסניא ממשיכה 
הגמרא לדרוש גם את סופו. מנחת יהודה (ל"ס ודכל). 

ב. לפי פשוטו כוונת הפסוק שיהיו פני משה כנגד פני ה' כאדם המדבר עם חבירו, 


בא. בן יהוידע (ד"ס פײ). וכמו שנאמר באבות (פ"נ מ"ה) ולא הקפדן מלמד. 

בב. בן יהוידע (עס). וזו כוונת הפסוק 'פנים אל פנים' [שכשם שאני הסברתי לך פנים 
כך תסביר להם אתה פנים]. רש"י (ל"ס כסס). 

בג. לפי פשוטו כוונת הפסוק שהיה ה' מדבר עם משה פנים אל פנים, ואחר כך היה 
משה שב אל המחנה ומלמד את הזקנים מה שלמד, ובזמן שחזר משה למחנה היה 
יהושע נשאר באהל [ראה רש"י (קמות פס)], אבל לפי מה שדרשנו מהפסוק שהכוונה 
שאמר ה' למשה שיסביר פנים לישראל קשה מדוע נסמך לו 'ושב אל המחנה', וכן 
קשה מה שנאמר אחר כך ץמשרתו יהושע בן נון נער לא ימיש מתוך האהל', שאין 
להם שייכות זה לזה, ולכן דרש רבי אבהו את הפסוק כפי שיבואר. ראה מהרש"א 
(ל"ס נסניר) גר"א (ניפורי 6גלות, ד"ס 6"כ) ועץ יוסף (ל"ס וסיינו). 

פד,. רשיי שפום עס): 

כה. מלשון הפסוק נראה שמשה שב מעצמו אל המחנה ולא שעשה כן על פי ציווי 
ה', ורבי אבהו דרש מכך שנסמך שב אל המחנה' למה שנאמר לפניו 'ודבר ה' אל 
משה פנים אל פנים' שבא הפסוק להשמיענו שגם זה היה בכלל דיבור ה', ולא שב 
מעצמו אלא ה' אמר לו שישוב. מהרש"א (מ"פ ד"ס נסניכ). ונדרש כאילו כתוב י'ושוב' 
[כמו שאמרו במדרש (פנפופ, כי תס סי' מ) 'קרי ביה ושוב אל המחנה']. עץ יוסף (ל"ס 
וסיינו). 

בו. לפי פשוטו כוונת הפסוק 'ומשרתו יהושע בן נון נער לא ימיש מתוך האהל' 
שיהושע היה נשאר באהל כשהיה משה במחנה [ראה בהערה לעיל], אבל לפי מה 
שנדרש שאמר לו ה' שיחזיר את האהל למחנה אם כן מה פירושו של פסוק זה, ולכך 
יש לדרוש שאמר לו ה' שאם לא יחזיר את האהל אל המחנה ישרת יהושע תלמידו 
תחתיו. מהרש"א (טס). 

בז. כמו שאמרו בשבת ((ס.), מעולם לא יצתה מדה טובה מפי הקדוש ברוך הוא וחזר 
בה לרעה וכו'. מהרש"א (פס). וכן אמרו לעיל (ף.), כל דבור ודבור שיצא מפי הקדוש 
ברוך הוא לטובה, אפילו על תנאי, לא חזר בו. חדשים גם ישנים (ד"ס וסעפ"כ). 

כח. רש"י (ד"ס וסייט) כתב שאין לגרוס תיבות אלו. וביארו הגר"א (ניסולי 6גלות, ל"ס 
6"ר) והמנחם משיב נפש (ככש"י פס), שלפי מה שפירשו פסוק זה כאן, שהשם אמר 
למשה שאם לא יחזיר אהלו למחנה ישרת יהושע תחתיו, אין ללמוד מפסוק זה כלום. 


ברכות 


תחתיו (שַנּמָּמַר וּמָשָרָתו וְהושע כִּן נוּן נַעַר לא יָמִיש מתוף 
הָאהֶָלי"). 


פג: [ב] 


* 


הגמרא חוזרת לדברים שנאמרו בכרם ביבנה: 

וְעוֹד פַּתַח רְבִּי והודה בִּכְבוד לומדי התּוֹרָה וְדְרָש, כתוב בפסוק 
(לנריס כו ע) שאמר משה לישראל בערבות מואב אחר ארבעים שנה 
שהלכו במדבר ההַסְכַת וּשָמָע יְשִרְאֶל, היום הַזֶּה נְהָיִית לְעם', ויש 
להקשות, וְכִי באותו הַיּוֹם נַתִּנָה תורה לושראַלײ, וְהַלא אותו יוֹם 
בפוף אַרְבְּעִים שַׁנָה שהיו ישראל במדבר הַיָהי, וקבלת התורה היתה 
בשנה הראשונה לצאת בני ישראל ממצרים, אֶלָא בא הפסוק לְלַפַדְףִּ 
שְׁחבִיבָה תורה על לוּמְדִיהָ בְּכֶל יום וְיום כְּיוֹם שַׁנתְּנָה מהר 
מינילי, 


הגמרא מביאה ראיה לדברי רבי יהודה: 
אמַר רַכִּי תִּנְחוּם בָּרִיהּ דְּרַבִּי חייא איש כְּפר עכוֹ, תדע שכך 
הוא, שצריכה התורה להיות חביבה כיום שניתנה, שָהַרִי אֶדֶם קורא 
קריאת שַמע כל יום שַחָרִית וְעַרְבִית, וְעָרֶב אֶחָדיי אם אִינו קורא 
הרי הוא מראה שאינה חביבה עליו כחדשה אלא מחשיב אותה כישנה, 
ודוֹמָה [-נחשב] פָּמִי שַלא קְרְא קריאֶת שַמע מַעוּלֶםלי. 


*י 


הגמרא מביאה דרשות נוספות מהפסוק שהביא רבי יהודה: 
נאמר בפסוק 'הַסְכַּת', ויש לדרוש כאילו נאמר 'עש-כת'לי, כלומר עַשוּ 


והוסיף המנחם משיב נפש שלדבר זה שלא יצאו דבריו לבטלה ושימש יהושע תחתיו 
אין צריך ראיה, שכל הפסוקים מלאים מזה שיהושע שימש תחת משה. 

בט. ביום שקיבלו ישראל את התורה נהיו לעם, כמו שנאמר (טעות ו ז) 'ולקחתי אתכם 
לי לעם', ופירש הרמב"ן (פס), בבואכם אל הר סיני ותקבלו התורה, כי שם נאמר (שס 
יע ס) 'והייתם לי סגולה'. 

ל. שכל משנה תורה נאמר להם בסוף שנת הארבעים לצאתם ממצרים. מהרש"א (מ"פ 
ד"ס סוף). 

לא. פסוק זה נאמר על ידי משה והכהנים והלוים, כמו שכתוב (לנגיס כו ע) 'וידבר 
משה והכהנים הלוים וגו' הסכת ושמע ישראל היום הזה נהיית לעם', והם ודאי היו 
לומדי תורה, שכתוב בהם (לככיס 9 י) 'יורו משפטיך ליעקב ותורתך לישראל'. ולכך 
אמרו 'היום' כיון שחביבה עליהם התורה כיום שנתנה. מהרש"א (ת" ד"ס (ננדן). וצריך 
ביאור איך נדרש מכאן כבוד התורה, שהרי חיוב הוא על האדם שיהיו דברי תורה 
חביבים עליהם כיום שניתנו מהר סיני. ריא"ף (על סעין יעקכ ד"ס ועוד), וראה שם מה 
שכתב ליישב, הו"ד בילקוט ביאורים. 

לב. הטעם שאמר רבי תנחום 'ערב אחד' ולא אמר שלא קרא פעם אחת בשחרית 
הוא לפי שדבר זה מצוי יותר שנאנס וישן ולא קרא קריאת שמע של ערבית. שפתי 
חכמים (ד"ס ועכנ). וכתב הלשמוע בלמודים (ד"ס 6לס) שלכך אמר 'וערב אחד אינו קורא' 
ולא אמר סתם 'ופעם אחת אינו קורא', שאם הזיד ולא קרא קריאת שמע נקרא עבריין 
והוא גרוע ממה שאמרו שנחשב שלא קרא קריאת שמע, ולכן אמרו 'וערב אחד אינו 
קורא' שיתכן שלא קרא בשוגג, שסבר כמו שתפילת ערבית רשות כן קריאת שמע 
רשות. 

לג. גם בקריאת שמע כתוב 'היום', שנאמר בה (לניס ו ו) 'והיו הדברים האלה אשר 
אנכי מצוך היום', וכפי שפירש רש"י (פס) שלא יהיו בעינך כדיוטגמא [-כאיגרת] ישנה 
שאין אדם סופנה, אלא כחדשה שהכל רצים לקראתה. וזה שלא קרא קריאת שמע ערב 
אחד הרי הוא כאילו לא קרא קריאת שמע מעולם, שכיון שלא קיים מה שנאמר בה 
שצריך שתהיה כחדשה בכך שהסתמך על האמירה של הבוקר, נחשב כאילו לא קיים 
המצוה. מהרש"א (פס). והשפתי חכמים (ד"ס (לעדן) ביאר שמהפסוק שאמר משה לישראל 
אין ראיה שחביבה תורה אלא רק עד ארבעים שנה, ורבי תנחום הביא ראיה מכך 
שאדם שלא קורא קריאת שמע ערב אחד נחשב שלא קרא כלל, שאפילו אחר כמה 
אלפי שנים מנתינתם צריכים הדברים להיות כחדשים, כמו שמצאנו לענין קריאת שמע. 
בכתב יד הגירסא 'תדע שהרי אדם קורא קריאת שמע שחרית וערבית ודומה כמי 
שלא קראה מעולם'. (דקלוקי סופליס). והכוונה שאדם קורא קריאת שמע כל פעם 
בחיות חדשה כאילו לא קראה מעולם. ולפי זה מובנת היטב ראייתו של רבי תנחום 
לדברי רבי יהודה בענין מעלתם של תלמידי חכמים שהתורה חביבה על לומדיה. 
אבל לפי הגירסא שלפנינו נראה כאילו הוא חובה שתהא התורה חביבה על לומדיה 
ואין מכאן ראיה למעלתם של תלמידי חכמים [וראה בהערה לעיל בשם הריא"ף], 
כמו כן מובן מאוד מה שקשה מנין לנו שאם לא קראה פעם אחת כאילו לא קראה 
מעולם. 

לד. רש"י (ל"ס הסכת). וביאר בחפץ ה' (ל"ס סקכת) שכל האותיות שמוצאם ממקום אחד 
מתחלפות זו בזו [רש"י (ויקלש יט עו)], והאות ה' מתחלפת באות ע', שמוצאם מהגרון, 
וכן האות ס' מתחלפת באות ש', שמוצאם מהשיניים, וכאילו כתוב 'עש-כת', דהיינו 
עשו כתות. 


עין משפט 
נר מצוה 


צב א עוס"ע י"ל ס" 
רמנ סעי' ( כסג"ס: 

צג ב מיי' פ"ג מסנכות 
ת"ת סלכס ‏ ינ סמג 

עטין יכ טוס"ע י"ד סימן 
רמו סעיף כס: 


רב נסים גאון 


תנו | רבנן כשנכנסו 

רבותינו | לכרם 
ביבנה. בגמרא דבני 
מערבא ובפסחים בפ' 
תמיד נשחט גרסינן תמן 
תנינן זה מדרש דרש ר' 
אלעזר בכרם ביבנה וכי 
כרם היה שם אלא אלו 
תלמידי חכמים שהן 
עשוין שורות שורות 
ככרם: פתח ר' יהודה 
ראש המדכרים בכל 
מקום. מפורש במסכת 
שבת בפרק במה מדליקין 
(דף לג) אמרו יהודה 

שעילה יתעלה: 


גליון הש"ס 


גמ' ששה בכרפ אחד. 
ילס נדרך פרסס סמו 
לפנ כקס סעפרטיס דו' 
סדריס יש כ6קס פנpה‏ 
מימין וpנpס‏ hטbלנ‏ 
ופחד כלמכע פס פתענר 
מימין יסיו זכריס וכpמפנ‏ 
נקנות ונלמכע טומטוס 
סו 6נדרוגינוס ‏ ונפעכרו 
מכ ססדריס כק 6 
מסמכע דטומטוס סוי 
סימן קלפס: 


<> = 
הנהות וציונים 


6] [ז"ל התשבי בשורש 
עכשו ויש שכותבין 
עכשיו ביו"ד ואינו 
צריך] (גליון): כ] אָל 
(גליון): ג]ציל בן 
(גלוון) כ"ה בישב"ץ 
וברש"ש שצ"ל בן אחי 
ר' יהושע: ל] כ"כ רשיי 
שבת לג פיב רהה 
לכרם בשם ירושלמי 
ברכות (פ"ד ה"א): 
סן בבתיהם (כ"ה 
ברש"י שבע"י): ו] צ"ל 
פנים אל פנים (רש"ש): 
1] הגר"א בא"נ מפרש 
דל"ג ליה, משום דכאן 
בגמ' נדרש קרא דלא 
ימיש כפרש"י דלעיל 
ואם לאו משרתך יהושע 
בן נון נער לא ימיש וכו': 
פ] ברש"י שבע"י 
הגירסא יוציא הלכות 
דם לאמתתם (צ"ל 


לאמתם, רש"ש) 
שיבחין בין דם טמא 
לדם מהור: |הס"ד, 


ומה"דן ומיץ אפים 
שדוחה שני כעסים 
ראשונה ושניה אפים 
תרי משמע (הסיד, 
ומה"דן יוציא ריב 
שיכחין בין דיני 
ממונות לדיני נפשות 
כי | יהיה - הנכ 
מתרגמינן דין [הס"ד, 
ומה"ד] דתנן וכו": 


משנת ראשונים 


אפר אין חברו רשאי 
להתיר. ואם עשה כן, 
חכמי גדולי הרבנים 
פירשו שהיא טהורה 
ומותרת אם האחרון גדול 
ממנו, שלא נאסר אלא 
מפני כבודו של ראשון, 
אבל בדיעבד מכל מקום 
טהורה ומותר. 

[מאירי, עבודה זרה ז.] 


ונראין דברי הראב"ד ז"ל 
שכתב אינו רשאי ואין לו 
היתר | קאמר, דכיון 
דאסרו, אסורא רביעא 
עליה ונעשית חתיכה 
דאיסורא. 

[הרשב"א, עבודה זרה ז.] 


חרב אל הבדים ונאלו. שלא ינהג אחד מן החכמים שררה בעצמו לבלתי לכת אל חברו השוה לו, אין צריך לומר 
אם הוא גדול ממנו בחכמה, כי עם החברה תגדל החכמה ותרבה ההשגה, וכענין שארז"ל (מכות י.) חרב אל הבדים 
[המשך בסוף המסכת] 


סג: 


(די י6:) מעטס כל' יסופע 3ן מנניס 
קסנך (סייע פת כ' יומנן כן גודגדb‏ 
סגפת דנלמות, מכ כו סזור כך 
עפֿתס מן סמסוכריס וני מן 
סקועריס: לכרם. על קס עסיו 
יוקכיס סוכו סוכו ככלס זס 
סנטוע קורות טוכות: בכבוד 
אכסניא. מכניסי פוכמיס ננפיס": 
ראש המדברים. נמסכת מנק 
מפרם לס ככמס מדליקין (דף (:): 
שנים עשר מיל. שלש פכספות, 
מסנס יקכ5( מנית סיסימות עד 
6 סקטיס תלת פלסי: אמרה 
תורה כו. כנומר קלפ סכתוכ 
מנקסק ס': כשם שאני הפברתי 
לך פנים כך אתה הסכר פנים. 
וסייט דכמיכ פניס 3פניס": הרב 
בכעס. ‏ עלסס | מסוס מעסס 
סעגל: ותלמיד בכעם. וגס תס 
מרפס (סס כעס קסרסקק 6סלך 
ממסנס: 6ס תס מסזיר סקסל 
למקומו גרסין: והיינו דכתיב ושב 
אל המחנה, סקנ 2060 למפנס, וס 
ו מסכסך יסוסע כן (ון נער ‏ 
ימי מתוכס סיסמט מספיך. וסף ענ 
פי סססינו חר סנתרכס סקנ"ס 
ליער וסוקס סמסכן כ 69 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


ואמרו לאחינו שבגולה, קנ שמעו לו: יעלו להר. לתל ססכיס 
לסתנסג נקוקות סעמיס (ככות כמות: אחיה יבנה מזכח. דס 
גדול סיס ורט ככני סגולס: חנניה. סו סנניס" 6פי ככי יסוקע: 
ינגן בכנור. לפגי סכמס, (פי טמנניס לוי סיס, כדתגן נמסכת ערכין 


ואמרו לאחינו שבגולה אם שומעין מוטב 
ואם לאו יעלו להר אחיה יבנה מזבח חנניה 
ינגן בכנור ויכפרו כולם ויאמרו אין להם 
חלק באלהי ישראל מיד געו כל העם 
בבכיה ואמרו חם ושלום יש לנו חלק 
באלהי ישראל וכל כך למה משום שנאמר 
* כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלים" 
בשלמא הוא מטהר והם מטמאין לחומרא 
אלא הוא מטמא והם מטהרין היכי הוי 
והא 9 תניא *חכם שטמא אין חברו רשאי 
לטהר אסר אין חברו רשאי להתיר קסברי 
כי היכי דלא נגררו בתריה: תנו רבנן 
כשנכנסו רבותינו לכרם ביבנה היו שם 
רבי יהודה ורבי יוסי ור' נחמיה ור' אליעזר 
בנו של רבי סי הגלילי פתחו כולם 
בכבוד אכסניא ודרשו פתח רבי יהודה 
ראש 9 המדברים בכל מקום בכבוד תורה 
ודרש 6 ומשה יקח את האהל ונטה לו 
מחוץ למחנה והלא דברים קל וחומר ומה 
ארון ה' שלא היה מרוחק אלא שנים עשר 
מיל אמרה תורה והיה כל מבקש ה' 
יצא אל אהל מועד תלמידי חכמים שהולכים 
מעיר לעיר וממדינה למדינה ללמוד תורה 


דכר (כטלס: כ גכסיין ומרתו יסוסע וגו'": הסכת עשו כתות 
כתות. דרים סס כמו עסו: כתתו עצמכם. ודרסי נמי סס כמו 
עקס, עסו עלמכס כתומיס (ס5טער על דכרי תולס: זאת התורה. 
סיכן מכֿויס דס סינות כלסלי תוכס: הס ואחר כך כתת. סתוק, 


כעו ױסס כנ3 (נמדנר א). סקוק 
וספֿזן נסמועפך עד קפס עגולס 
כפיך וסף על פי עפֿינס מיוסנק 
לך, וֿחר כך כתתנס וסקקס עניס 
מס סיס (ך נסקקות ותרן תוֿן 
עד קתתיקכ כך: יהגה, = יעיין: 
מיץ חלב יוציא חמאה. סכוכיק 
פת ססלנ סמכן מסדי פמו על 
דרי סתולס ממס סיל לו: ומיץ 
אף. סמוכן כעס כנו וסנו ופי 
סנכות דס (עומתס": דתנן. סדיני 
ממונות | עמוקיס סס, וסלוס 
קיפסכס יעסוק כליני ממונות טפין 
מקכוע כתורס גלול מסס: המנבל 
עצמו. סקול לככו כל ססקותיו 
ופף על פי קיש כסס שסככן 
מנעיגיס עניו: ואם זמות. טססמק 
פיך מלספול. נסון זמס" טנעת טל 
לנועס ספוסניס כתועס כסמס 
קעסקיס כעיס ונותניס פותו כקפפיס 
לתופרס יסד ונסופמן, סופך טפפן 
יד לפס כסיספכוך ונ פדע (סטיכ: 
עשית חסד. קסכינס, סנפמר וכ 
פסרן וכל זקני ישרפ נפכנ מס וגו' 
(פמום ים) : חמות. ?קתו קל עוכד דוס: 
וח' כלותיה. קסיו לס מת' כנס: 
קנסמר 


על אחת כמה וכמה. %ודבר ה' אל משה פנים אל פנים אמר ר' יצחק אמר לו הקדוש ברוך הוא 
למשה משה אני ואתה נסביר פנים בהלכה איכא דאמרי כך אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה כשם 
שאני הסברתי לך פנים כך אתה הסבר פנים לישראל והחזר האהל למקומו. *ושב אל המחנה וגו 
אמר רבי אבהו אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה עכשו יאמרו הרב בכעם ותלמיד בכעם ישראל 
מה תהא עליהם אם אתה מחזיר האהל למקומו מוטב ואם לאו יהושע בן נון תלמידך משרת תחתיך 
והיינו דכתיב ושב אל המחנה אמר רבא אף על פי כן לא יצא הדבר לבטלה שנאמר > ומשרתו 
יהושע בן נון נער לא ימיש מתוך האהל: ועוד פתח ר' יהודה בכבוד תורה ודרש "הסכת ושמע 
ישראל היום הזה נהית לעם וכי אותו היום נתנה תורה לישראל והלא אותו יום סוף ארבעים שנה 
היה אלא ללמדך שחביבה תורה על לומדיה בכל יום ויום כיום שנתנה מהר סיני אמר ר' תנחום בריה דר' 
חייא איש כפר עכו תדע שהרי אדם קורא קריאת שמע שחרית וערבית וערב אחד אינו קורא דומה 


כמי שלא קרא קריאת שמע מעולם. הסכת עשו כתות כתות ועסקו בתורה לפי שאין התורה נקנית' 


אלא בחבורה כדר' יוסי ברבי חנינא "דאמר ר' יוסי ברבי חנינא מאי דכתיב = חרב (על9) הבדים ונואלו 
חרב על שונאיהם של תלמידי חכמים שיושבים בד בבד ועוסקים בתורה ולא עוד אלא שממפשים 
כתיב הכא ונואלו וכתיב התם "אשר נואלנו ולא עוד אלא שחוטאים שנאמר " ואשר חטאנו איבעית 
אימא מהכא "נואלו שרי צוען דבר אחר הסכת ושמע ישראל כתתו עצמכם על דברי תורה כדאמר 
ריש לקיש = דאמר ריש לקיש :מנין שאין דברי תורה מתקימין אלא במי שממית עצמו עליה שנאמר 
זאת התורה אדם כי ימות באהל דבר אחר הסכת ושמע ישראל הם ואחר כך כתת כדרבא 'דאמר 
רבא לעולם ילמוד אדם תורה ואחר כך יהנה. אמרי דבי ר' ינאי מאי דכתיב 6כי מיץ חלב יוציא 
חמאה ומיץ אף יוציא דם ומיץ אפים יוציא ריב במי אתה מוצא חמאה של תורה במי שמקיא חלב 
שינק משדי אמו עליה ומיץ אף יוציא דם כל תלמיד שכועם עליו רבו פעם ראשונה ושותק זוכה 
להבחין בין דם טמא לדם טהור ומיץ אפים יוציא ריב כל תלמיד שכועם עליו רבו פעם ראשונהם וא שאל אֶל 
ושניה ושותק זוכה להבחין בין דיני ממונות לדיני נפשות %דתנן ר' ישמעאל אומר הרוצה שיתחכם | 
יעסוק בדיני ממונות שאין לך מקצוע בתורה יותר מהן שהן כמעין נובע אמר ר' שמואל בר נחמני 
מאי דכתיב " אם נבלת בהתנשא ואם זמות יד לפה כל המנבל עצמו על דברי תורה סופו להתנשא 
ואם זמם יד לפה: פתח ר' נחמיה בכבוד אכסניא ודרש מאי דכתיב > ויאמר שאול אל הקיני לכו 
סורו רדו מתוך עמלקי פן אוסיפך עמו ואתה עשיתה חסד עם כל בני ישראל והלא דברים קל וחומר 
ומה יתרו שלא קרב את משה אלא לכבוד עצמו כך המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו 
ומשקהו ומהנהו מנכסיו על אחת כמה וכמה: פתח ר' יוסי בכבוד אכסניא ודרש * לא תתעב אדומי כי 


אחיך הוא לא תתעב מצרי כי גר היית בארצו והלא דברים קל וחומר ומה מצריים שלא קרבו את ישראל 


אלא לצורך עצמן שנאמר ₪ ואם ידעת ויש בם אנשי חיל ושמתם שרי מקנה על אשר לי כך המארח תלמיד 
חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו על אחת כמה וכמה: פתח ר' אליעזר בנו של ר' יוסי הגלילי 
בכבוד אכסניא ודרש * ויברך ה' את עובד אדום (הגתי) בעבור ארון האלהים והלא דברים ק"ו ומה ארון 
שלא אכל ושתה אלא כבד ורבץ לפניו כך המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו 
עאכ"ו מאי היא ברכה שברכו אמר רב יהודה בר זבידא זו חמות וח' כלותיה שילדו + ששה ששה בכרם אחד 


ונואלו. [רבינו בחיי, דברים לא] 


שנאמר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


0) עיין תוס' סנהדרין 
דף יא: ד"ה אין (ועיין 
מהרש"א כאן), 3) ע"ז 
. ההךימד: לס 5 
ג) [קנת כג: מנסות 
קג :], ד) פענית ז. מכות 
י., ס) קנת פנ: גיטץ 
:, ו) ע"ז יט., ז) כ"כ 
קעס:, תמ)[נלס כז.], 
ט) [עילונין דף (ס:], 
") שבת נא ע"ב. 


תורה אור השלם 
א) וְהָלְכוּ עמִים רַבִּים 
ְאָמְרוּ לְכוּ וְנעֲלָה אֶל 
הר יי אֶל בִּית אֶלְחִי 


עקב וינו מִדְרָכָו 
ִלְכָה בְּארְחתָיו כִּ 
מִצִיון תָּצָא תוֹרָה וּרָבַר 
יי מִירוּשׁלָיִם: [ישעיהב, ג] 
ב) וּמשה ‏ יקח | אֶת 
הָאהָל וְָמָה לו מְחוּץ 
למַחְנֶה | הַרְהַק מן 
הַמַחְנָה וְקְרָא לו אֹהָל 
מוֹעד וְהָיָה בָּל מִבַקֶש 
יי יא אל אֹהָל מוֹעֲד 
אֲשֶׁר מחוץ לַמַחֲנָה: 
[שמות לג, ז] 
ט וְַבָּר ײַ אֶל משָה 
ָּנִים אֶל פָנִים כַּאֲשֶׁר 
בָר אִיש אֶל רַעֲהו 
ְשֶב | אֶל הַמַחֲנָה 
מְשָרְתו יְהוּשָע בְּן נון 
נער לא ימיש מִתּוֹך 
הָאהָל: [שמות לג, יא] 
ד) וַירַבֵּר משה 
ְהְַהָנִים הַלְיִם אֶל כָּל 
ישְרְאֶל לָאמר הִסְכָּת 
וּשְמַע יִשְׂרָאֵל הַיוּם 
הזה גת לֶעם לײַ 
אֲלהִיְּ: [דברים כז, ט] 
ה)חָרֶב אֶל הַַּדִים 
ְֹאָלוּ חָרֶב אֶל גְבוֹרֶיה 
וְחַתוּ: [ירמיה 1, לו] 
וֹאמָר אַהַרן | אֶל 
משָה בִּי אַדֹנִי אֵל נָא 
תְשַת עֲלִינוּ חַטאת 
אֲשֶׁר נוּאַלְנוּ וַאֲשֶׁר 
חִטָאנו: [במדבר יב, יא] 
ז) נוֹאַלי שָׂרֵי צען נשאוּ 
שָרִי נף הַתְעוּ אֶת 
מִצָרַיִם פּנַת שְׁבָמֵיהָ: 
[ישעיה יט, יג] 
ח) זאת הַתּוֹרָה אֶרָם כִּי 
יָמוּת בְּאֹהָל כָּל הַבָּא 
אֶל הָאהָל וְכָל אֲשֶׁר 
בָּאהֶל יְִמָא שְבְעַת 
יָמִים: [במדבר יט, יד] 
ט) כִּי מיץ חִלֶב יוֹציא 
חָמְאָה וּמיץ אַף ייא 
דֶם וּמִיץ אַפִָם וֹצִיא 
ריב: [משלייל, כג| 
> אֶם נָבַלְתּ בְהַתְנֵשׂא 
ואס זְמוֹהָ יִד לְפָה: 
[משלי ל, לב] 


הַקֵינִי לְכוּ סָרוּ רְדו 
מתוך עמָלַקִי פּן אסְפֶף 
עמ וְאַתָּה עֲשִׂיָה 
מֶסֶר עם כָל בְּנֵייְִׂרָאֵל 
בַּעֲלוֹתֶם מַמִצְרָיִם וַיָסַר 
קיני מַתּוֹךְּ עמָכֵק: 
[שמואל א טו, ו 
ל) לא תְתַעֵב אַדמִי כִי 
אֶחִיףּ הוא לא תְתַעב 
מִצָרִי כִּי גר הִייתָ 
בְּאַרְצּ: |דכרים כג, חן 
מ) אֶרֶץ מִצְרַיִם לְפֶנֶיך 
הא בְּמִשָב הְאָרֶץ 
הוּשב אֶת אָבִיף וְאֶת 
אַמִיף יָשְׁבוּ בְּמָרֶץ גשָן 
וְאִם יָדַעְתָּ וש בָּם 
ַנְשִי חל וְשַׂמְתָּם שָרִי 
מִקְנָה על אֲשֶׁר לִי: 
[בראשית מז, ו] 


םושב אַרוֹן י בִּית עַבֶד אֶדם רַנְתִּי שֶלשָה חֲרָשִׁים ובר יי אֶת עַבָד אֶדם וְאֶת כָּל בִּיתוּ: ור 
לְמֶלְד דָד לאמר בַּרד יי אֶת בִּית עבַד אֶדם וְאֶת כָּל אֲשֶׁר לו בַּעבוּר אָרון הָאָלְהִים וַלֶךְ הור ויעל 
אֶת אַרוֹן הָאֲלהִים מַבִּית עבַר אָדם עִיר דָּוִד בְּשָמְחָה: ושמואל ב ו, יא-כן 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


פַתות כָּתּוֹת וְעַסְקוּ בַּתּוֹרָה ביחד, לְפִי שָאִין התוךה נְקְנִית אֶלָא 
בּחַבוּרְה"". כַּדְרְבִּי יוּפִי כְּרַבִּי חֲנִינָא, דְּאָמַר רְכִּי יופִי בְּרַבִּי 
חִנִינַא, מאי דִּכְתִיב - מהי כוונת הפסוק (ילמיס ג 9 חַרְב (על) [אָלײן 
הַבַּדִּים וְנאָלוּ'", חרב תבוא על שונְאִיהֶם של תַּלְמִידֵי חַכָמִים 
[-על החכמים""] שִׁיּוֹשְׁבִים בָּד בְּבֵד - כל אחד לחוד", וְעוֹסקִיִם 
בּתּוֹרָהי. ולא עוד - ולא רק רעה זו תבוא עליהם, אַלא שַׁמַטפָּשִׁים 
- נעשים טפשים מחמת שלומדים לבדײי, דכְתִיב הָכָא בתלמיד חכם 
העוסק בתורה ביחידות וְנוְאֶל, וּכְתִיב הָתָם בענין צרעת מרים 
שדיברה לשון הרע על משה (נמעדכר יכ י) עִיאמַר אַהֶרן אֶל משה בִּי 
אַדנִי אַל נָא תָשַׁת עַלִינוּ חַטָאת אֲשֶׁר נוֹאַלְנוּ וַאֲשֶׁר חָטָאנוּ, כלומר 
תמחול לנו על שנהגנו בטפשות ודברנו עליך, וכמו ששם נואלנו' הוא 
לשון טפשותיי, כך נואלו' הוא לשון טפשותמי. ולא עוד - ולא רק 
רעה זו תבוא עליהם, אֶלָא שְׁחוֹטאִיםײ, שַׁנאָמַר זַאֲשֶׁר חטאנו, 
ומכך שנאמר עואלנו' סמוך ל'חטאנו' משמע שהטפשות מביאה 
לחטא"". אִיבָּעִית אִימַא מַהֲכָא - אס תרצה תאמר שלומדים זאת 
מכאן, שנאמר (שעיס יט יג) 'נוֹאַלוּ שָרִי צוֹען וגו' הִתְעוּ אֶת מְצָרִים', 
ותועה היינו חוטא, משמע שהטפשות [-נואלו'ן מביאה לחטא 
[-'התעו"מי. 


הגמרא מביאה מהפסוק דרשה נוספת: 
דִּבֶר אֶחַר", ההִסְכפָת וּשמע יִשְׂראַל', וש לדרוש כאילו נאמר 
'עש-כת'"", כלומר כָּתּתוּ עְצַמְכָם - עשו עצמכם כתותים וצערו 
עצמכם עַל דִבְרִי תוֹרָה כדי שיתקיימו בכם. כִּדְאָמַר ריש לָקיש, 
דְאֲמַר ריש לֶקיש, מנִַן שְׁאֵין דִבְרֵי תוֹרָה מתקיימין אֶלָא בְּמִי 
שָמָמִית עצמו עָלִיהָ, שַנָאָמַר (נעלנר יט -) "את הַתוךה אֶדֶם כִּי 
יָמוּת בְּאחָל' - היכן מצויה התורה, במי שממית עצמו באהלי תורה"ל. 


לה. וביאור הדרשה כך הוא, 'הסכת' - עשו כתות כתות, 'ושמע ישראל' - ואז ישמעו 
ויבינו את הדבר על בוריו ויתקיים בידם. חפץ ה' (ד"ס ססכת). 

לו. הגהות וציונים. 

לז. פירוש הפסוק לפי פשוטו הוא, שתבוא החרב להרוג את הקוסמים שבודים דברים 
מליבם ולא ידעו במה ינצלו. מצודת דוד. 

לח. הגמרא אומרת כן בלשון סגי נהור, לפי שלא רצתה לומר דבר רע על החכמים 
עצמם. 

לט. 'בד' הוא לשון 'יחיד'. רש"י (טמופ ( ). לכאורה קשה שהיה צריך לומר שעוסקים 
בתורה 'בד בד', דהיינו כל אחד לבד, ולא 'בד בבד', ותירץ הבית יצחק (כייענולד, פר' 
ימרו ד"ס וסעו) בשם הגר"א, שהנה באמת אין לגנות כל כך למי שיושב לבדו ועוסק 
בתורה משום שכששנים לומדים ביחד יש בו מעלה, שאם יטעה האחד יזכיר לו חבירו, 
ועוד שזה מקשה וזה מתרץ וממילא רווחא שמעתתא, אך לעומת זאת יש בו חסרון, 
שידברו בדברים אחרים ולא ילמדו, וכן בלומד לבדו יש בו מעלה, שאין לו עם מי 
לדבר, ויש בו חסרון, שיוכל לטעות. אמנם אם שנים יושבים זה אצל זה וכל אחד 
לומד לבדו אז יש את שני החסרונות, שאם יטעה האחד לא יזכיר לו חבירו כיון שכל 
אחד לומד לעצמו, וגם שיבואו לדבר בדברים אחרים, וזו כוונת הגמרא שיושבים בד 
בבד, היינו זה אצל זה ועוסקים בתורה כל אחד לבדו. 

מ. ובטעם הדבר שראויים הם למיתה בחרב כתב המהרש"א (מכות י. ד"ס כ0, שדרך 
לימוד התורה הוא בחבורה, לפי שמחמת עומק העניינים שבה אין אדם עומד על על 
בוריה ואמיתתה רק על ידי פלפול וחידוד עם חברים, מה שאין כן בדתי העובדי 
כוכבים שכל אחד עושה לו דת לעצמו כפי רצונו ודעתו, ואין צריך לחברים. ונמצא 
שהלומד בתורה ביחידות מתנהג עמה כעובד כוכבים הלומד תורה, שעונשו מיתה 
כמבואר בסנהדרין (נע.), ומיתת עובד כוכבים בחרב (טס ט). 

מא. כי הטעות מצויה באדם הלומד יחידי, ומה שאין כן בלימוד של רבים שאם האחד 
יטעה יעמידהו חברו על טעותו. מהרש"א (מכופ י. ד"ס ו - סכלטון). 

מב. כמו שתירגם אונקלוס 'דאיטפשנא'. רש"י (פענית ז. ד"ס שמוסיפין). 

מג. ראה בהערה להלן בביאור הראיה. 

מד. שמאחר שהם לומדים ביחידות הטעות מצויה בהם, ובאים להתיר את האיסור 
ולטהר את הטמא. מהרש"א (מלות י. ד"ס ו - ספל). 

מה. על פי רש"י (פעטפ ז. ד"ס טמוטפין). בגמרא בתענית (.) הגירסא ולא עוד אלא 
שמטפשין, שנאמר ונואלו, ולא עוד אלא שחוטאין, כתיב הכא ונואלו, וכתיב התם אשר 
נואלנו ואשר חטאנו'. ולא הביאו ראיה שעואלו' הוא לשון טפשות, אלא למדו כן 
מהלשון 'ונואלו'. וכתב הגבורת ארי (פענית !. ד"ס ונ) שהגירסא שם היא העיקר, שבמה 
עדיף עואלנו' מנואלו' שמביא להוכיח ממנו שהוא לשון טפשות. ועוד, שלגירסת 
הגמרא כאן מביא ראיה שחוטאים מכך שנאמר 'ואשר חטאנו', ומה ענין פסוק זה 
לכאן, הרי פסוק זה לא נאמר לגבי תלמידי חכמים העוסקים בתורה ביחידות. והתורה 
תמימה (נמלנל ינ סענס י) כתב ליישב את הגירסא כאן, שהיה אפשר לפרש ש'ונואלוי 
הוא מלשון חטא, ולכך הביאה הגמרא ראיה מ'ונואלנו', ששם אי אפשר לפרש שהוא 
מלשון חטא, שהרי נאמר באותו פסוק 'ואשר חטאנו', וודאי ש'ונואלנו' הוא מלשון 


ברכות 


הגמרא מביאה דרשה נוספת מפסוק זה: 
דְבֶר אַחַר, 'הַסְכָּת וּשָמָע יִשְׂראַל', ויש לדרוש כאילו נאמר 'הס-כת', 
כלומר, הַם - שתוקי ואל תקשה קושיות על מה שאתה לומד עד 
שיהיו הדברים שגורים בפיך היטב, ואחר פֶּףִפַּתִּת את מה שלמדת, 
והקשה מה שיש לך להקשות, ותרץ תירוצים, עד שיתיישבו לך 
הדברים. פִּדְרְבָא, דְאַמר רָבָא, לְעוּלֶם ילְמוד אִדֶם תורְה עד שתהא 
גירסת התלמוד ופירושו שגורה לו בפיו, וְאַחַר כ אְחַגֶה - יעיין 
בתלמודו לדמות דבר לדבר ולהקשות ולתרץיי. 


סג: [גן 


א 


הגמרא מביאה דרשה נוספת בענין לימוד התורה: 

אִמַרִי דְּבִי רַבִּי יִנָאי - אמרו בבית מדרשו של רבי ינאי, מַאי דִכְתִיב 
- מהי כוונת הפסוק (עלי 5 0) 'כִּי מיץ חַלֶב יוציא חַמְאֶה, ומיץ 
אף יוצִיא דם, וּמיץ אַפַיִם יוצִיא ריב''י, בָּמִי אַתָּה מוצַא חַמְאֶה 
של תורְה, דהיינו שמגיע להוראה, כמו החמאה שהוא החלק המובחר 
שבחלב'י, בָּמִי שָמקיא חַלָב שִׁינק משדי אמו עָלָיחָ - במי שמוציא 
את החלב שמצץ משדי אמו על דברי התורה'". וכך יש לדרוש את 
הפסוק, 'כי מיץ חלב יוציא', כלומר המוציא את החלב שמצץ משדי 
אמו, 'חמאה', כלומר זוכה לחמאה של תורה. 


הגמרא ממשיכה לדרוש את הפסוק שהובא לעיל: 
עוד כתוב בפסוק, ּמִיץ אַף וֹצִיא דֶם', כָּל פּלְמיד שׁכוֹעם עֲלָיו 
רבו פעם רְאשוֹנָה וְשׁוֹתק, זוֹכָה לְהַבְחַין בִּין דֶּם טמא לדֶם 
טהור. וכך יש לדרוש את הפסוק, 'ומיץ אף', כלומר המוצץ את הכעס 
של רבו וסובלו אף על פי שהוא מתביישיי, 'יוציא דם', כלומר זוכה 
לדעת הלכות דם נדה להבחין בין דם טמא לדם טהור". 


טפשות. ואת הקושיה השניה שהקשה מה ענין פסוק זה לכאן יש ליישב על פי מה 
שפירש רש"י (פס ד"ס ססוטלין),. שמכך שנאמר עואלנו' סמוך ל'חטאנו' משמע שהטפשות 
מביאה לחטא, וכמו כן בתלמידי חכמים העוסקים בתורה ביחידות מביאה אותם 
הטפשות לידי חטא. 

מו. רש"י (פענית ז. ד"ס ופעעית). ובמכות (י. ד"ס נופנו) פירש רש"י שהלימוד הוא מכך 
שנאמר עואלו שרי צוען נְשאו שרי נוף', ו'נשאו' הוא מלשון חטא [כמו 'הנחש השיאני' 
(כר6סים ג יג)], והיינו שעל ידי טפשותם של שרי צוען באו שרי נוף לידי חטא. 

מז. המילה 'הסכת' אין לה משמעות ברורה, ולכן דורשת הגמרא פסוק זה בכל 
האופנים שאפשר לומר בו. חפץ ה' (ד"ס סקכת). 

מח. רש"י (ד"ס כפפו). וראה בהערה לעיל בשם חפץ ה' (ד"ס ספכפ) בביאור דרשה זו. 
מט. ודרש כן משום שבפרשה לעיל לגבי אדם שנטמא על ידי נגיעה במת לא כתוב 
'זאת התורה' ורק כאן לגבי הנטמא באהל המת כתוב 'זאת התורה'. מהרש"א (ל"ס 
סנסמכ). ואין הכוונה שיענה את גופו עד מות, שאם ימות תורה מה תהא עליה, אלא 
הכוונה שימית את המדות הרעות שבו. ספר הברית (ס"כ מפמר 3 פ"ו). 

נ. כמו ויהס כלב את העם' (כעלנר יג 0. רש"י (ד"ס סס). 

נא. נתבאר על פי רש"י בעבודה זרה (יט. ד"ס ילמד וד"ס ופמ"כ), ושם פירש רש"י בטעם 
הדבר שבתחילה לא יעיין בתלמודו, שיש לו ללמוד מרבו כל מה שיכול ולא יתעכב 
לעיין בדבר, שמא לאחר שיעיין וירצה ללמוד עוד לא יהיה רבו מצוי לו, ופירש טעם 
נוסף, שילמד כל מה שיכול, שלאחר שישנה הרבה יכול לתרץ לעצמו את הקושיות. 
וכתב שכטעם השני מבואר בגמרא כאן, שאמרו 'הס ואחר כך כתת', והביאו סיוע 
מדברי רבא [וכאן מדובר גם באדם העוסק בתורה בעצמו ואינו לומד מהרב]. וביאר 
בנהורא דאורייתא (מפמר סליטי פ"5 סי"ג ד"ס ונסנין) שלפי טעם זה גם בזמן הזה שהש"ס 
מצוי לפנינו יש לאדם ללמוד עד שיהיו הדברים שגורים בפיו ואחר כך לעיין בדבר, 
אבל לטעם הראשון בזמן הזה יכול לעיין מתחילה בתלמודו, כיון שהש"ס מצוי לפניו 
ויוכל ללמוד אחר כך כמו שירצה. 

נב. לפי פשוטו פירוש הפסוק כך הוא, כמו שמציצת וסחיטת החלב מוציאה חמאה, 
ומציצת האף מוציאה דם, כך מציצת הכעס מוציאה ריב, כלומר, כשאדם מעורר את 
הכעס מוציא הוא על ידי כך ריב, ולכך יש לך לסתום פיך ולא להשיב לחברך המנבל 
אותך כדי שלא לעורר את כעסו, כי אם תשיב לו תעורר את כעסו ויוסיף הוא לריב 
עמך. מצודת דוד. 

נג. מהרש"א (ל"ס מ"ל). 

נד. רש"י (ד"ס מין) והיינו שמקיא את כל תענוגי הילדות ממנו. מהרש"א (ד"ס מ"ל). 
נה. שכועם עליו על שלא הבין את דבריו מהר. רש"י (מטלי פס). 

נו. ב"מ (ש:), שכשהאדם מתבייש הולך הדם מפניו והוא מחוויר. 

מכך שנאמר 'אף' ולא נאמר 'אפיים' כמו בסוף הפסוק משמע שאף אם שתק רק פעם 
אחת זוכה לכך. מהרש"א (ד"ס מ"ל). 

נז. רש"י (ד"ס ופין) ועיון יעקב (ד"ס פכועס). 

יש באשה כמה מיני דם, יש מהם שהם טהורים ויש מהם שהם טמאים [ראה רש'"י 
לעיל (ד. ד"ס יזי). לפירוט מיני הדמים ראה נדה (יע.) ושו"ע (יו"ד פי' קפס ק")]. ו'זוכה 


עין משפט 
נר מצוה 


צב א טוס"ע ליל סי 
כמנ סעי' ( כסג"ס: 

צג ב מיי' פ"ג מסנכות 
ת"ת סלכס ‏ ינ סמג 

עסין יכ טוס"ע י"ד סימן 
רמו סעיף כס: 


PE 
— hPa 


רב נסים גאון 


תנו | רבנן כשנכנסו 

רבותינו ‏ לכרם 
ביבנה. בגמרא דבני 
מערבא ובפסחים בפ' 
תמיד נשחט גרסינן תמן 
תנינן זה מדרש דרש רי 
אלעזר בכרם ביבנה וכי 
כרם היה שם אלא אלו 
תלמידי חכמים | שהן 
עשוין שורות שורות 
ככרם: פתת ר' יהודה 
ראש המדבוים בכל 
מקום. מפורש במסכת 
שבת בפרק במה מדליקין 
(דף לג) אמרו יהודה 

שעילה יתעלה: 


= <₪ .7 
גליון הש"ס 


גמ' ששה בכרפ אחד. 
ילס נדרך פרסס סמות 
לפנ כשס סמפרטיס דו' 
סדריס יש כpס‏ פנעה 
מיפין | וpנמo‏ מטמ6; 
וסחל 03מ5ע פס תתענר 
מימין יסיו זכריס וכשמנ 
נקנות ונקמכע טומטוס 
לו פנלכוגינוק ונפעכרו 
מכ סמלריס רק 6 
מסמכע דטומטוס סוי 
סימן קללס: 


הנהות וציונים 


6] [ז"ל התשבי בשורש 
עכשו ויש שכותבין 
עכשין ביו"ד ואינו 
צריך] (גליון): 3] אֶל 
(נליהן): ג ציל יבן 
(גליון) כ"ה ביעב"ץ 
וברש"ש שצ"ל בן אחי 
ר' יהושע: 7] כ"כ רשיי 
שבת לג עב דה 
לכרם בשם ירושלמי 
ברכות (פ"ד ה"א): 
סן בבתיהם (כ"ה 
ברשיי שבעיי;:\] צ"ל 
פנים אל פנים (רש"ש): 
]] הגר"א בא"נ מפרש 
דל"ג ליה, משום דכאן 
בגמ' נדרש קרא דלא 
ימיש כפרש"י דלעיל 
ואם לאו משרתך יהושע 
בן נון נער לא ימיש וכו': 
פ] | ברש"י | שבע"י 
הגירסא יוציא הלכות 
דס לאמתתם (צ"ל 
לאמתם, רש"ש) 
שיבחין בין דם טמא 
לדםי פהור: ו[הפיר, 
ומה"דן ומיץ אפים 
שדוחה שני כעסים 
ראשונה ושניה אפים 
תרי משמע [הס"ד, 
ומה"דן יוציא ‏ ריב 
שיבחין | בין דיני 
ממונות לדיני נפשות 
בי יהיה ריב 
מתרגמינן דין [הס"ד, 
ומה"ד] דתנן וכו': 


משנת ראשונים 


אפר אין חברו רשאי 
להתיר. ואם עשה כן, 
חכמי גדולי הרכנים 
פירשו שהיא טהורה 
ומותרת אם האחרון גדול 
ממנו, שלא נאסר אלא 
מפני כבודו של ראשון, 
אבל בדיעבד מכל מקום 
טהורה ומותר. 

[מאירי, עבודה זרה ז.] 


ונראין דברי הראב"ד ז"ל 
שכתב אינו רשאי ואין לו 
היתר | קאמר, דכיון 
דאסרו, אסורא רביעא 
עליה ונעשית חתיכה 
דאיסורא. 

[הרשב"א, עבודה זרה ז.] 


חרב אל הבדים ונאלו. שלא ינהג אחד מן החכמים שררה בעצמו לבלתי לכת אל חברו השוה לו, אין צריך לומר 
אם הוא גדול ממנו בחכמה, כי עם החברה תגדל החכמה ותרבה ההשגה, וכענין שארז"ל (מכות י.) חרב אל הבדים 
[המשך בסוף המסכת] 


סג: 


ואמרו לאחינו שבגולה, קנ שמעו כו: יעלו להר. 6ד ססריס 
(סתנסג | כקוקום סעמיס ענת כמות: אחיה יבנה מזכח. לס 
גדול סיס ורפם (כגי סגולס: חנניה. סו סנניס" לחי ככי יסוקע: 
ינגן בכנור. לפגי סכמס, (פי סמנניס לוי סיס, כדתגן כמסכם ערכין 


(די י+:) מעטס כר' יסופע 3ן מנניס 
ססנך (סייע פת ר' יוסנן כן גודגדb‏ 
סגפת דנכמות, למרכ כו סזור כן 
עפֿתס מן סמסוכריס וני מן 
סקועליס: ?כרם. על טס קסן 
יוסניס סוכות סוכו ככלס זס 
הנעוע קולות קולות?: כפבוד 
אכסניא. מכניסי 6ולפיס. כנתיס": 
ראש המדכרים. נמסכת ענת 
מפרק לס ככמס. מדליקין (דף (:): 
שנים עשר מיל. קלס פכססוס, 
מסנס יקכ! כנית סיסימות עד 
0 סקטיס תלת פכסי: אמרה 
תורה כו. כנומר קלפ סכתוכ 
מנקסק ס': כשם שאני הפברתי 
לך פנים כך אתה הסכר פנים. 
וסייג דכתיג פניס נפניס": הרב 
בכעס. ‏ עליסס | מסוס מעסס 
סעגל: ותלמיד בכעס. וגס תס 
מרפס (סס כעס קסכמקת 6סלך 
ממסנס: 5ס תס מתזיר סקסל 
למקומו גרסינן: והיינו דכתיב ושב 
אל המחנה. סק3 ספסל למסנס, וס 
נפֿו מסכסך יסוטע כן (ון נער ל 
ימי מתוכס סיטמט מסתיך. וסף ענ 
פי סססינו נחר סנתככס סקנ"ס 
ליער וסוקס סמסכן כ 695 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


ואמרו לאחינו שבגולה אם שומעין מוטב 
ואם לאו יעלו להר אחיה יבנה מזבח חנניה 
ינגן בכנור ויכפרו כולם ויאמרו אין להם 
חלק באלהי ישראל מיד געו כל העם 
בבכיה ואמרו חם ושלום יש לנו חלק 
באלהי ישראל וכל כך למה משום שנאמר 
* כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלים$ 
בשלמא הוא מטהר והם מטמאין לחומרא 
אלא הוא מממא והם מטהרין היכי הוי 
והא > תניא *חכם שטמא אין חברו רשאי 
לטהר אסר אין חברו רשאי להתיר קסברי 
5 הפי הלא נגררו בתריה: תנו רבנן 
כשנכנסו רבותינו לכרם ביבנה היו שם 
רבי יהודה ורבי יוסי ור' נחמיה ור' אליעזר 
בנו של רבי סי הגלילי פתחו כולם 
בכבוד אכסניא ודרשו פתח רבי יהודה 
ראש 9 המדברים בכל מקום בכבוד תורה 
ודרש 6 ומשה יקח את האהל ונטה לו 
מחוץ למחנה והלא דברים קל וחומר ומה 
ארון ה' שלא היה מרוחק אלא שנים עשר 
מיל אמרה תורה היה כל מבקש ה' 
יצא אל אהל מועד תלמידי חכמים שהולכים 
מעיר לעיר וממדינה למדינה ללמוד תורה 


כעו ויסס ‏ כנ3 (נמדנר א). סקוק 
וספֿזן נסמועפך עד קפס עגולס 
נפיך וסף על פי עפינס מיוסנק 
לך, ומר כך כתתנס וסקקס עניס 
מס סיט (ך נסקות ותכן סכומן 
עד סתתיש3 לך: יהגה. יעײן: 
מיץ חלב יוציא חמאה. סכוכיק 
פֿת ססלכ סמכן מסדי 6מו ענ 
לנרי סתולס מס סי כו: ומיץ 
אף. ספול כעס כנו וסנו ופי 
סנכות דס (עומתס": דתנן. סדיני 
ממונות | עמוקיס סס, וסכולס 
סיתסכס יעסוק כדיני ממונות טסין 
מקכוע כתורס גדול מסס: המנבל 
עצמו. סקול לככו | כל ספקותיו 
ופף על פי קיש כסס שסככן 
מנעיגיס עניו: ואם זמות. סספמת 
פיך מלספול. כסון זמס" טנעת טל 
לנועס ספוסניס כתועס כסמס 
קעסקיס כעיס ונותניס פותו כקפמיס 
נתופרס יסד ולסופמן, סופך סמתן 
יד לפס כסיספכוך ונ תדע לססיכ: 
עשית חסד. קסכינס, סנפמר וי 
פהרן וכל זקני יקר6ל (נפכנ למס וגו' 
(טמוס יק) : חמות. קתו קל עוכד לוס : 
וח' כלותיה. קסיו לס מת' כניס: 
סנסמר 


על אחת כמה וכמה. 9ודבר ה' אל משה פנים אל פנים אמר ר' יצחק אמר לו הקדוש ברוך הוא 
למשה משה אני ואתה נסביר פנים בהלכה איכא דאמרי כך אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה כשם 
שאני הסברתי לך פנים כך אתה הסבר פנים לישראל והחזר האהל למקומו. *ושב אל המחנה וגו 
אמר רבי אבהו אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה עכשו יאמרו הרב בכעם ותלמיד בכעם ישראל 
מה תהא עליהם אם אתה מחזיר האהל למקומו מוטב ואם לאו יהושע בן נון תלמידך משרת תחתיך 
והיינו דכתיב ושב אל המחנה אמר רבא אף על פי כן לא יצא הדבר לבטלה שנאמר % ומשרתו 
יהושע בן נון נער לא ימיש מתוך האהל: ועוד פתח ר' יהודה בכבוד תורה ודרש "הסכת ושמע 
ישראל היום הזה נהיית לעם וכי אותו היום נתנה תורה לישראל והלא אותו יום סוף ארבעים שנה 
היה אלא ללמדך שחביבה תורה על לומדיה בכל יום ויום כיום שנתנה מהר סיני אמר ר' תנחום בריה דר' 
חייא איש כפר עכו תדע שהרי אדם קורא קריאת שמע שחרית וערבית וערב אחד אינו קורא דומה 
כמי שלא קרא קריאת שמע מעולם. הסכת עשו כתות כתות ועסקו בתורה לפי שאין התורה נקנית 
אלא בחבורה כדר' יוסי ברבי חנינא "דאמר ר' יוסי ברבי חנינא מאי דכתיב = חרב (על*) הבדים ונואלו 
חרב על שונאיהם של תלמידי חכמים שיושבים בד בבד ועוסקים בתורה ולא עוד אלא שמטפשים 
כתיב הכא ונואלו וכתיב התם !אשר נואלנו ולא עוד אלא שחוטאים שנאמר % ואשר חטאנו איבעית 


אימא מהכא * נואלו שרי צוען דבר אחר הסכת ושמע ישראל כתתו עצמכם על דברי תורה כדאמר = 


ריש לקיש = דאמר ריש לקיש :מנין שאין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה שנאמר 
זאת התורה אדם כי ימות באהל דבר אחר הסכת ושמע ישראל הם ואחר כך כתת כדרבא "דאמר 
רבא לעולם ילמוד אדם תורה ואחר כך יהגה. אמרי דבי ר' ינאי מאי דכתיב %כי מיץ חלב יוציא 
המאה ומיץ אף יוציא דם ומיץ אפים יוציא ריב במי אתה מוצא חמאה של תורה במי שמקיא חלב 
שינק משדי אמו עליה ומיץ אף יוציא דם כל תלמיד שכועם עליו רבו פעם ראשונה ושותק זוכה 


להבחין בין דם טמא לדם טהור ומיץ אפים יוציא ריב כל תלמיד שכועס עליו רבו פעם ראשונה?י 


ושניה ושותק זוכה להבחין בין דיני ממונות לדיני נפשות "דתנן ר' ישמעאל אומר הרוצה שיתחכם 
יעסוק בדיני ממונות שאין לך מקצוע בתורה יותר מהן שהן כמעין נובע אמר ר' שמואל בר נחמני 
מאי דכתיב !אם נבלת בהתנשא ואם זמות יד לפה כל המנבל עצמו על דברי תורה סופו להתנשא 
ואם זמם יד לפה: פתח ר' נחמיה בכבוד אכסניא ודרש מאי דכתיב > ויאמר שאול אל הקיני לכו 
סורו רדו מתוך עמלקי פן אוסיפך עמו ואתה עשיתה חסד עם כל בני ישראל והלא דברים קל וחומר 
ומה יתרו שלא קרב את משה אלא לכבוד עצמו כך המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו 
ומשקהו ומהנהו מנכסיו על אחת כמה וכמה: פתח ר' יוסי בכבוד אכסניא ודרש * לא תתעב אדומי כי 
אחיך הוא לא תתעב מצרי כי גר היית בארצו והלא דברים קל וחומר ומה מצריים שלא קרבו את ישראל 
אלא לצורך עצמן שנאמר ₪ ואם ידעת ויש בם אנשי חיל ושמתם שרי מקנה על אשר לי כך המארח תלמיד 
חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו על אחת כמה וכמה: פתח ר' אליעזר בנו של ר' יוסי הגלילי 
בכבוד אכסניא ודרש % ויברך ה' את עובר אדום (הגתי) בעבור ארון האלהים והלא דברים ק'ו ומה ארון 
שלא אכל ושתה אלא כבד ורבץ לפניו כך המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו 


עאכ"ו מאי היא ברכה שברכו אמר רב יהודה בר זבידא זו חמות וח' כלותיה שילדו * ששה ששה בכרם אחדג 


ונואלו. [רבינו בחיי, דברים לא] 


שנאמר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


דכר כטלס: 5 גכסיגן ומטרפו יסוסע וגו'": הסכת עשו כתות 65 עיין תוסי סנהדרן 
כתות. דריש סק כמו עסו: כתתו עצמכם. ודרסי נמי סס כמו 
עקס, עסו עכמכס כתותיס לסכטער על דכרי תולס: זאת התורה. 
סיכן מכויס כ6דס קימות כקסני תוכס: הס ואחר כך כתת. טתוק, 


דף יא: ד"ה אין (ועיין 
מהרש"א כאן), 3) ע"ז 
1 סולו סד ד ל פלסכ 
ג) [קנת כג: מנסות 
קג:], ד) פענית ז. מכות 
י, ס)סכת פג: גיטין 
כו פיז כ 30 
קעס:, ת)[נדס ‏ כ]], 
ט) [עילונין דף (ס:], 
י) שבת גא ע"ב. 


תורה אור השלם 
א) וְחָלְכוּ עמִים רַבִּים 
ְאָמְרוּ לָכוּ וְנעֲלָה אֶל 
הר יי אֶל בִּית אֲלהִי 
עקב = ירנ = מִדְרָכָו 
ְנִלְכָה ‏ בָּארְחתָיו כִּי 
מִצִיון תַּצֵא תוֹרָה וּדָבַר 
יי מִירוּשׁלָיִם: [ישעיהב, גן 
ב) וּמשה ‏ יקח | אֶת 
הָאֹהָל וְנְטָה לו מחוּץ 
לַמַחְגָה. הַרְחַק = מן 
הַמַחֲנָה וְקְרָא לו אהָל 
מועד וְהָיָה כָּל מְבַקֵשׁ 
יי יא אֶל אֹהָל מועד 
אֲשֶׁר מחוץ לָמַחָנֶה: 
[שמות לג, ז] 
6 וְַבָּר ײַ אֶל מֹשָׁה 
ִָים אֶל פְנִים כַּאֲשֶׁר 
ְרַבּר איש אֶל רעהו 
שב אֶל הַמַחֲנָה 
וּמְשָרַתו יְהושָע בְּן נון 
נער לא ימיש מתוךףּ 
הָאֹהָל: |שמת לג, יאן 
ד) וירב משה 
והַכֹּהֲנִים הַלְוִים אֶל כָּל 
יִשְׂרָאֵל לאמר הַסְבָּת 
שְׁמע יִשְׂרָאֵל הַיוֹם 
ה הי לָעֶם לי 
החֶרֶב אֶל הַבָּדִים 
וגֹאָלּ חָרֶב אֶל גְבֶֹּיה 
וְחֲתּוּ וירמיה נ, לו] 
וֹאמָר אַהַרן אֶל 
מֹשָׁה בִּי אֲדֹנִי אֶל נָא 
תְשַת עֲלִינוּ חַטאת 
אֲשֶׁר נואַלְנוּ וַאֲשֶׁר 
חֲטָאנ: [במדכר יב, יא] 
ז) נוֹאֵלי שָרִי צען שאו 
שָרִי ף הַתְעוּ אֶת 
מַצְרְִם פָנַת שְׁבָמֵיהָ: 
[ישעיה יט, יג] 
ה) זאת הַתּוֹרָה אֶרָם כִּי 
יָמוּת בְּאֹהֶל כָּל הַבָּא 
אל הָאֹהָל וְכָל אֲשֶׁר 
בָּאֹהָל יְמְמָא שְבְעַת 
יָמִים: [במדבר יט, יד] 
ט) כִּי מִיץ חלֶב יוְצִיא 
חֲמָאָה וּמִיץ אַף ייא 
דֶם וּמִיץ אַפִָם וֹצִיא 
רים: [משל ל לגן 
י) אִם נְבַלְתָּ בְהַתְנֵשׂא 
וְאָם זָמוּתָ יִד לְפָה: 
[משלי ל, לב] 
ב) וַיֹאמַר שָאוּל אֶל 
הַקֵינֵי לְכוּ סָרוּ רְדו 
מתוך עמָלֵקִי פּן אסְפֶף 
עֲמוֹ וְאַמָּה עֲשִׂיחָה 
חִסָד עם כָּלבָנִי ישְרְאֶל 
בַּעֲלֹתֶם מַמִצרָים וַָסַר 
קֵינִי מתוך עַמְלָק: 
[שמואל א טו, ון 
ל לא תְתַעָב אַדמִי כִּי 
אֶחְִּ הוא לא תְתַעָב 
מצְרִי כִּי גֵר הָיִיתָ 
בְּאַרְצו: [דברים כג, ח] 
מ) אֶרֶץ מַצְרים לְָנִיף 
הָוא בְּמִשָב | הָאָרֶץ 
הושב אֶת אָבִיף וְאֶת 
אַחִיך ישבו בְּאָרֶץ גשָן 
ואִם יָדְעְתָּ וש בֶּם 
אַנְשִי חול וְשַמְתֶּם שָרִי 
מִקְנָה על אֲשֶׁר לִי: 
[בראשית מו, ו] 


םושב אַרוֹן יי בִּית עַבָד אֶדם הַגְתי שלשה חָדָשִים וַיִבֶרֶ יי אֶת עבר אֶדם וְאֶת כל ביור 
למל רוד לאמר בַּרַךְּ יי אֶת בִּית עַבָד אָדם וְאֶת בָּל אֲשֶׁר לו בַּעַבוּר אַרוֹן הָאֲלהִים ויל רוד ויעל 
אֶת ארון הָאֲלְהִים מִבָּית עבר אֶדם עיר רָּוֵד בְּשָמְחָה: |שמואל ב ו, יא-בן 


9,06/20187078 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


עוד כתוב בפסוק, 'וּמִיץ אְפִּים יוצִיא ריב', כָּל תִּלְמִיד שׁכוֹעס 
עֲלָיו רבו פָּעִם רְאשונָה וּשֶנְיה וְשוּתַק, זוֹכָה ?הַבְחִין בִּין דִינִי 
ממוֹנוֹת לְדִינִי נְפָשוּת", וכך יש לדרוש את הפסוק, 'ומיץ אפים', 
כלומר המוצץ את הכעס של רבו וסובלו פעם ראשונה ושניהי", 'יוציא 
ריב', כלומר זוכה להבחין בין דיני ממונות לדיני נפשותל. 


הגמרא מביאה משנה ממנה רואים את המעלה של דיני ממונותל*: 
דְּתנַן - ששנינו במשנה (כ"כ קעס), רפִי יְשְׁמַעֵאל אומר הרוצה 
שִיִתְחִפָּם יעסוֹק בְּדִינִי ממונות, שאין לף מקצוע בַתוּרְה יוֹתַר 
מֵהָן, שָׁהֵן כְּמַעְיָן נוּבָעַלי. 


אי 


הגמרא מביאה דרשה נוספת בענין לימוד התורה: 
אֶמַר רכִּי שְׁמוּאַל בַר נַחַמָנִי, מאי דִּכְתִיב - מהי כוונת הפסוק (מעני 
כ האם נָבַלְתּ בהתנשא, וְאִם זמות יד ?פה'ײ, ללמד שַכָּל 
הַמִנִבָּל עִצְמו עֵל דִּבְרִי תוֹרָה - ששואל לרבו את כל הספיקות שיש 
לו ואף על פי שיש מחבריו הלועגים לו, פופו לְהִתְנְשָא, וְאם זְמֵם 
- ואם סתם את פיו מלשאוללי, סופו שיתן יִד ?פה, שלא ידע להשיב 
כשישאלוהו. 


אי 


הגמרא חוזרת לדברים שנאמרו בכרם ביבנה: 
פַּתַח רְבִּי נְחָמִיה בִּכְבוד אִכְסַנְיא וְדֶרש, מַאי דְּכְתִיב - מהי כוונת 
הפסוק שאמר שאול לפני שנלחם עם עמלק (עמופנ 5' טו ו), ‏ ולאמר 
שָאול אֶל הַקִינִי לָכוּ פָרוּ רְדוּ מתוך עַמָלקֵי פֶּן ספ עמו, וְאַתָּה 
עִשִיתָה חַסָד עם פָּל בָּנִי יִשְׂראַל', ששלח אל הקיני [-בני יתרול"] 
היושבים עם עמלק שיפרדו מהם כדי שלא יהרגם בשוגג במלחמהל, 


כיון שיתרו אביהם עשה חסד עם משה והאכילו", ונחשב הדבר כאילו 
עשה חסד עם כל ישראל"", וְהַלא הדְבְרִים קל וְחוּמָר, וּמַה יתרו 


להבחין בין דם טמא לדם טהור' היינו בדם ששאר בני אדם מסופקים אם הוא טמא 
או טהור, זוכה הוא להבחין בו אם הוא טמא או טהור. מהרש"א (3"3 קעס: ד"ס סלוכס). 


נח. לכאורה היה צריך לומר שיבין בדיני ממונות ובדיני נפשות, ולא שיבחין ביננל= 
ועוד צריך ביאור, מה שייך לומר הבחנה בין דיני ממונות לדיני נפשות, הלא ההבדל 


ברור לכל אחד. וביאר הבן יהוידע (ד"ס זוכס), שכוונת הגמרא לדיני ממונות שמעורב 
בהם דיני נפשות, וצריך להבדיל בין החלק העוסק בדיני ממונות לחלק העוסק בדיני 
נפשות [כגון עבד שהביא גיטו, וכתוב בו 'עצמך ונכסיי קנויים לך' (גיעין מ:), שהדין 
הוא שנאמן על עצמו שהוא בן חורין ואינו נאמן על הנכסים, וזהו דין של ממון 
שמעורב בו דיני נפשות, שאם הלך אותו עבד וקידש בת ישראל והלכה וזינתה, חייבת 
מיתה, כיון שנאמן על עצמו שהוא בן חורין וחלו הקידושין, והטיפש משוה את שני 
הדינים ופוסק שכשם שנאמן לגבי דיני נפשות כך נאמן לגבי הנכסים, או יעשה להפך, 
ואומר שלגבי שניהם אינו נאמן, ובאמת צריך להבחין בין דיני ממונות לדיני נפשות 
אף על פי שהם הוראות סותרות], וזו מעלה יתירה מהבנה בעלמא בדיני ממונות. 
והברכת אברהם (ד"ס זוכס) ביאר, שהכוונה שיזכה להבחין בדבר הנוסף בדיני ממונות 
על דיני נפשות, דהיינו שיזכה להבחין בעומק שיש בדיני ממונות יותר מבדיני נפשות. 
נט. מכך שנאמר 'אפיים' ולא 'אף' משמע שכעס שתי פעמים. מהרש"א (מ"פ ד"ס מ"ד 
כי). 

ס. 'ריב' הוא דיני ממונות, כמו שנאמר, (דנליס כס 6) 'כי יהיה ריב' ותירגם אונקלוס 
ידין'. רש"י (על סעין יעקנ, ד"ס י). דיני ממונות קשים יותר מדיני טומאה כדלהלן, 
וכדי לזכות לדעת דיני ממונות צריך להתגבר על כעסו שתי פעמים. מהרש"א (עס). 
סא. רש"י (ד"ס דפנן). וראה מהרש"א (3"3 קעס: ד"ס סלוכס) שביאר את ראיית הגמרא 
באופן אחר, הובאו דבריו בילקוט ביאורים. 

סב. שאין לך שום דבר מדיני התורה שנתנה בו התורה רשות לשכל האנושי להחליט 
כפי הנראה בעיניו כמו בדיני ממונות, שנתנה התורה לאדם רשות לשפוט לפי שכלו. 
תפארת ישראל (נ"נ פ"י פות פד), וראה שם עוד. 

סג. לפי פשוטו כך היא כוונת הפסוק, אם התנבלת על ידי חבירך, שחברך חירף אותך, 
סופך להנשא בדבר. ואם אתה זומם בלבך להתקוטט עמו, שים יד על פה ושתוק. 
רש"י (פס). 

הגמרא מביאה פסוק זה כיון שהוא סמוך לפסוק שהביאה הגמרא למעלה 'כי מיץ 
חלב יוציא חמאה'. מהרש"א (פ"6 ד"ס 6ס). 

סד. 'זמות' הוא מלשון 'זמם', שהוא טבעת של רצועה העשויה לבהמה עיקשת שצריכה 
שמירה יתירה, ונותנים אותו בחוטם הבהמה ובשפתיה לתופרם יחד ולסותמם, ומושכים 
אותה על ידי רצועה זו. רש"י (ל"ס ופס). 

סה: רש"י (0ס): 

סו. כי בשעת מלחמה אי אפשר להבחין ולהזהר שלא יהרוג אותם. מצודת דוד (עס). 
סז. כמו שכתוב (סמות יש ינ) 'ויבא אהרן וכל זקני ישראל לאכל לחם עם חותן משה'. 


ברכות 


שׁלא קרב אֶת משה אֶלָא לְכְבוד עצמוֹ, שהיה נחשב ליתרו כבוד 
גדול שמשה יבא לסעודתול?", נאמר בו כֶּךְּ, שנחשב כאילו עשה חסד 
עם כל ישראל, הַמאָרֵחַ תִּלְמִיד חִכֶם בָּתוך בִּיתו, וּמאַכִילוֹ 
ומשקהוּ ומִהנהו מִנִכְסִיו, על אַחת פַּמָה וְכְמה שנחשב לו כאילו 
עושה חסד עם כל ישראל!. 


סג [הן 


אי 


פתח רְכִּי יוסִי כַּכְבוֹד אַכְסַנְיְא וְדָרַשׁ, כתוב בפסוק (לנליס כג מ) 
לא תְתַעֵב אַדמִי כִּי אָחֵיףְּ הוּא, לא תְתַעָב מִצְרֵי כִּי גַר הָיִיתָ 
בְאֶרְצו'*, שהמצריים היו לכם אכסניא בשעת הדחק, כשבא יעקב עם 
בניו למצרים בזמן הרעב שהיה בארץ ישראללי, וַהֲלא הדְבָרִים קל 
וְחוֹמָר, וּמַה מִצְרִיִים שָׁלֹא קרבו אֶת יִשְׂרָאֵל ֶלָא לְצוֹרֶך עַצְּמֶן, 
שְׁנַאֵמֹר בענין בקשת פרעה מיוסף כשבאו אחיו לגור במצרים (נכפקית 
מ 0 זְאַם יָדַעְתָּ וְיְשׁ כָּם אַנְשׁי חיל וְשִׂמְתָּם שָרִי מִקְנָה עַל אֲשֶׁר 
לי'ש, נאמר בהם כַּףְּ, שצריך להכיר להם טובה על ששימשו אכסניא 
לישראל, הַמאֶרח תִּלָמִיד חֲכֶם בְּתוך בַּיתוֹ, וּמַאַכִילו וּמשְׁקָהוּ 
ּמְהַנַּהו מנְכָסָיו&, על אַחַת כַּמָּה וְכַמָּה שיש להכיר לו טובה. 


אי 


פָּתֵח רַבִּי אֶלִיעְזֶר בְּנוֹ שָׁל רַבִּי יוֹפֵי הַנְלִילִי בְּכְבוד אַכְסַנְנְא 
וְדֶרַש, כתוב בפסוק בענין ארון הברית שהיה בביתו של עובד אדום 
שלשה חדשים (טסםפל כ' ו יק-י), 'ְיבָרְףּ ה' אֶת עובָד אֲדוֹם (הַגתִּי) 
וגו' בַּעַבוּר אַרוֹן הַאֶלְהִים', וְהַלא הדְבָרִים קל וְחוֹמֶר, וּמָה אַרוֹן 
שלא אָכֵל וְשַׁתָה, ולא היה צריך עובד אדום להוציא עליו הוצאות 
כדי להאכילו ולהשקותו, אֶלָא רק כְּבָּד וְרַבֵּץ - טאטא ורחץ לְפָּנָיו, 
נאמר בו כֶּף, שבירכו ה, הַמְארַחַ ִִלָמיד חָכֶם כְּתוֹך בִּיתו, 
ּמַאָכִילו וּמִשָקהו וּמְהַנָהוּ מִנְּכֶסִיו, עֵל אַחַת כַמָּה וְכָמַּה שיכרכו 


ה'לה. 


רש"י (ד"ס עטית). וגם משה היה שם באותה סעודה, אלא שהיה עומד ומשמש לפניהם. 
רש"י (פמות טס). וביאר השלמה משנתו (כרט"י ד"ס עטית) שמכך שנאמר 'עם' חותן משה 
משמע שיתרו עשה את הסעודה משלו [וכן משמע מכך שנאמר באותו פסוק 'ויקח 
יתרו חותן משה עולה וזבחים לאלהים, ויבא אהרן וכל זקני ישראל לאכל לחם עם 
חותן משה לפני האלהים', והיינו שיתרו לקח משלו והביא זבחים [-שלמים] והאכיל 
את בשרם למשה ואהרן וזקני ישראל], וכיון שעשה את הסעודה מחמת הכבוד הגדול 
שקיבל בשביל שהוא חותן משה, שיצאו כולם לקבל את פניו בבואו, על כן נקראת 
הסעודה של משה, ולכן היה משה עומד ומשמש לפניהם כמו בעל הבית. והרד"ק 
(סמו?! סס) מביא בשם המדרש, שהכוונה לחסד שעשה עם משה כשאמר לבנותיו (עפות 
ג ס 'קראן לו ויאכל לחם'. וראה עוד בילקוט ביאורים אריכות דברים בענין זה. 
סח. רש"י (ספופל פס). 

סט. צל"ח (כרע"י ד"ס עעית). 

ע. רד"ק (עס). אמנם בחודש האביב ובעין אליהו (ד"ס פפפ) מבואר שכוונת הגמרא 
לדרוש שכמו שהועיל ליתרו מה שהאכיל את משה להציל את זרעו, כך המארח תלמיד 
חכם יועיל לו שינצל מרעה. 

עא. צריך ביאור, שהרי הלימוד הוא מסוף הפסוק 'לא תתעב מצרי', ומדוע הביאה 
הגמרא את תחילת הפסוק 'לא תתעב אדומי'. וביאר החפץ ה' (ד"ס 6) שהגמרא הביאה 
את תחילת הפסוק 'לא תתעב אדומי כי אחיך הוא' להראות שהשווה הכתוב את 
המצרים לאחים. והפרשת מרדכי (ד"ס 6) ביאר על פי המבואר בגמרא בראש השנה 
(ל.) ש'כי' מתפרש בארבע לשונות, ומתפרש גם בלשון 'אף על פי', כמו שכתוב (טעופ 
יג י) ולא נחם אלהים דרך ארץ פלשתים כי קרוב הוא', והכוונה אף על פי שקרוב 
הוא. ואם כן יכולנו לפרש מה שנאמר 'כי גר היית בארצו' דהיינו אפילו שהיית גר 
בארצו והעבידו אתכם בפרך. לכן מביאה הגמרא את תחילת הפסוק שנאמר בו כי 
אחיך הוא', שהוא ודאי נתינת טעם, שבשביל שאחיך הוא לא תתעבנו, ואם כן מוכח 
שגם 'כי גר היית' פירושו בשביל שהיית גר בארצו. 

עב. מהרש"א (פ"6 ד"ס פתס). 

עג. שבכך גילה פרעה את דעתו שמקבלם לצורך עצמו. חפץ ה' (ד"ס פנלמ). והוסיף, 
שגם לפי האמת שהיה פרעה מקבלם אפילו אם לא היו אנשי חיל מצד יוסף, מכל 
מקום יש ללמוד ענין זה בקל וחומר, ומה מצרים שלא קיבלו את ישראל אלא מצד 
יוסף נאמר בהם כך, המארח תלמיד חכם לא כל שכן. והגמרא אמרה את הקל וחומר 
ממה שקיבלם לצורך עצמו ולא ממה שקיבלם מצד יוסף, כיון שגילה דעתו שלכך 
מקבלם. 

עד. 'ריבץ' פירושו שמתיז מים על הריצפה כדי שלא יעלה אבק. רש"י (מכת 5ס. ד"ס 
וסמככן). 

עה. לכאורה קשה איך מביא ראיה מכבוד הארון שהיו בו הלוחות לכבוד תלמיד 
חכם, הרי אפשר שהארון חשוב יותר ולכך זכה לברכה. ותירץ בעין אליהו (ד"ס כית), 


עין משפט 
נר מצוה 


צב א טוסק"ע ליל סי" 
כמנ סעי' ( כסג"ס: 

צג ב מיי' פ"ג מסנכות 
ת"ת סלכס ינ סטג 

עסין יכ טוס"ע י"ד סימן 
רמו סעיף כס: 


. 
<=ל.-7 


רב נסים גאון 


תנו | רבנן כשנכנסו 

רבותינו | לכרם 
ביבנה. בגמרא דבני 
מערבא ובפסחים בפ' 
תמיד נשחט גרסינן תמן 
תניגן זה מדרש דרש ר' 
אלעזר בכרם ביבנה וכי 
כרם היה שם אלא אלו 


תלמידי | חכמים שהן 
עשוין שורות שורות 
ככרם: פתח ר' יהודה 


ראש המדברים בכל 
מקום. מפורש במסכת 
שבת בפרק במה מדליקין 
(דף לג) אמרו יהודה 
שעילה יתעלה: 


גליון הש"ס 


גמ' ששה בכרפ אחד. 
ילס נדרך פרסס סמו 
כתכ כעס סמפרסיס דו' 
סדריס יש כpס‏ פנpה‏ 
מימין ונמס phמלנ‏ 
ופחד נלמכע פס תתענר 
מימין יסיו זכריס וpמפנ‏ 
נקכות ונלמכע טומטוס 
לו 6כדרוגינוס ‏ ונפעכרו 
מכ סתלריס כק 6 
מסמכע דטומטוס סוי 
קימן קננס: 


הנהות וציונים 


6] ז"ל התשבי בשורש 
עכשו ויש שכותבין 
עכשיו ביו"ד. ואינו 
צריך] (גליון): כ] אָל 
(גליון): ג|צי? בן 
(גקטן) ב"ה ביעב"ץ 
וברש"ש שצ"ל בן אחי 
ר' יהושע: 7] כ"כ רשיי 
שבת לג פיב דיה 
לכרם בשם ירושלמי 
ברכות (פ"ד ה"א): 
סן בכתיהם (פיה 
ברש"י שבע"י): ו] צ"ל 
פנים אל פנים (רש"ש): 
!] הגר"א בא"נ מפרש 
דל"ג ליה, משום דכאן 
בגמ' נדרש קרא דלא 
ימיש כפרש"י דלעיל 
ואם לאו משרתך יהושע 
בן נון נער לא ימיש וכו': 
 ]₪‏ בנשיי שבצי 
הגירסא יוציא הלכות 
דס לאמתתם (צ"ל 
לאמתם, רש"ש) 
שיבחין בין דם טמא 
לדם מהור: .|הס"ך, 
ומה"דן ומיץ אפים 
שדוחה שני כעסים 
ראשונה ושניה אפים 
תרי משמע [הס"ד, 
ומה"דן יוציא ריב 
שיבחין ביךן דיני 
ממונות לדיני נפשות 
בי יהיה ריב 
מתרגמינן דין [הס"ד, 
ומה"ד] דתנן וכו': 


משנת ראשונים 


אסר אין חברו רשאי 
להתיר. ואם עשה כן, 
חכמי גדולי הרבנים 
פירשו שהיא טהורה 
ומותרת אם האחרון גדול 
ממנו, שלא נאסר אלא 
מפני כבודו של ראשון, 
אבל בדיעבד מכל מקום 
טהורה ומותר. 

[מאירי, עבודה זרה ז.] 


ונראין דברי הראב"ד ז"ל 
שכתב אינו רשאי ואין לו 
היתר | קאמר, | דכיון 
דאסרו, אסורא רביעא 
עליה ונעשית חתיכה 
דאיסורא. 

[הרשב"א, עבודה זרה ז.] 


חרב אל הבדים ונאלו. שלא ינהג אחד מן החכמים שררה בעצמו לבלתי לכת אל חברו השוה לו, אין צריך לומר 
אם הוא גדול ממנו בחכמה, כי עם החברה תגדל החכמה ותרבה ההשגה, וכענין שארז"ל (מכות י.) חרב אל הבדים 
[המשך בסוף המסכת] 


סג: 


ואמרו לאחינו שבגולה, קנ שמעו כו: יעלו להר. 6חד ססריס 
(סתנסג | כקוקום סעמיס (ככות | כמות: אחיה יבנה מזכח. לס 
גדול סיס ורפם (כגי סגולס: חנניה. ₪"סנניס" לחי ככי יסוקע: 
ינגן בכנור. לפגי סכמס, (פי מסנניס לוי סיס, כדתגן נמסכת ערכין 


(די =:) מעטס כר' יסוטע כן סנניס 
טסלך (סייע פת ר' יוסנן כן גודגדb‏ 
כסנפת. דלמות, מכ כו סזור כך 
עפֿתס מן סמעולליס = וסני מן 
סקועליס: לכרם, על קס עסיו 
יוסניס סוכות סורות ככלס זס 
סנטוע סוכלות קולות": בכבוד 
אכסניא. מכניסי לוכסיס כנתיס": 
ראש המדכרים. נעקכת ענת 
מפרם לס ככמס מלניקין (לף (:): 
שנים עשר מיל. טנק פכססות, 
ממנס יקכ! מכים | סיסימות ‏ עד 
6 ססטיס תנכת פכסי: אמרה 
תורה כו. כלומר קכ6ו סכתוכ 
מנקסק ס': כשם שאני הסברתי 
לך פנים כך אתה הסכר פנים. 
וסיי דכתיג פניס 3פניס"?: הרב 
בכעס. ‏ עליסס | מסוס מעקס 
סעגל: ותלמיד בכעס. וגס תס 
מרלס לסס כעס קסרסקק 6סלך 
עמסנס: 5ס פתס מתיר סקסל 
למקומו גרסינן: והיינו דכתיב ושב 
אל המחנה. סק3 ספסל למסנס, וס 
ו מקרתך יסוסע כן (ון נער כ 
ימים מתוכס סיטמט תסתיך. וסף על 
פי ססטינו כסחר טנתרכס סקנ"ס 
ליער וסוקס סמסכן כ 69 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


ואמרו לאחינו שבגולה אם שומעין מוטב 
ואם לאו יעלו להר אחיה יבנה מזבח חנניה 
ינגן בכנור ויכפרו כולם ויאמרו אין להם 
חלק באלהי ישראל מיד געו כל העם 
בבכיה ואמרו חם ושלום יש לנו חלק 
באלהי ישראל וכל כך למה משום שנאמר 
* כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלים" 
בשלמא הוא מטהר והם מטמאין לחומרא 
אלא הוא מטמא והם מטהרין היכי הו 
והא > תניא *חכם שטמא אין חברו רשאי 
לטהר אסר אין חברו רשאי להתיר קסברי 
כי היכי דלא נגררו בתריה: תנו רבנן 
כשנכנסו רבותינו לכרם ביבנה היו שם 
רבי יהודה ורבי יוסי ור' נחמיה ור' אליעזר 
בנו של רבי סי הגלילי פתחו כולם 
בכבוד אכסניא ודרשו פתח רבי יהודה 
ראש 9 המדברים בכל מקום בכבוד תורה 
ודרש 6 ומשה יקח את האהל תמה לו 
מחוץ למחנה והלא דברים קל וחומר ומה 
ארון ה' שלא היה מרוחק אלא שנים עשר 
מל אמרה תורה > והיה כל מבקש ה' 
יצא אל אהל מועד תלמידי חכמים שהולכים 
מעיר לעיר וממדינה למדינה ללמוד תורה 


דנר (כטלס: 52 גכסיין ומסכתו יסוסע וגו'": הסכת עשו כתות 
כתות. דריש סק כמו עסו: כתתו עצמכם. ודרסי נמי סס כמו 
עסס, עסו ענמכס כפופיס (סנטער על דכרי תולס: זאת התורה. 
סיכן מכֿויס דס סינות כלסלי תוכס: הס ואחר כך כתת. סתוק, 


כעו וסק כנ3 (נמדנר א). סקוק 
וספֿזן נסמועפך עד קפס עגולס 
נפיך ופֿף על פי עפינס מיוסנק 
לך, וֿחר כך כתתנס וסקקס עליס 
מס סיס (ך (סקקום ותרן פכומן 
עד קתתיקכ לך: יהגה. יעײן: 
מיץ חלב יוציא חמאה. סכוכיק 
פֿת ססלכ סמכן מסדי 6מו על 
דכלי סתוכלס סמ6ס סי כו: ומיץ 
אף. סמוכן כעס כנו וסוכלו. ופי 
סנכות דס (עומתס": דתנן. סדיני 
ממונות | עמוקיס סס, וסלוס 
קיפתכס יעסוק כדיני ממונות ססין 
מקכוע כתורס גדול מסס: המנכל 
עצמו. סקול <ככו | כל ספקותיו 
ופף על פי קיש כסס שסככן 
מנעיגיס עניו: ואם זמות. טקסמק 
פיך מלספול. נסון זמס" טנעת טל 
לנועס ספוסניס כתועס כסמס 
קעסקיס כעיס ונותניס פותו כקפפיס 
לתופרס יסד ונסופמן, סופך טפפן 
יד (פס כסיספנוך ול תדע (ססיכ: 
עשית חסד. קסקכינט? קנפמר וי 
פסרן וכל זקני יקר6ל (פכנ למס וגו' 
(פמום ית) : חמות. קתו קל עוכד דוס: 
וח' כלותיה. ססיו לס מס' כָנִי: 
קנסמר 


על אחת כמה וכמה. %ודבר ה' אל משה פנים אל פנים אמר ר' יצחק אמר לו הקדוש ברוך הוא 
למשה משה אני ואתה נסביר פנים בהלכה איכא דאמרי כך אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה כשם 
שאני הסברתי לך פנים כך אתה הסבר פנים לישראל והחזר האהל למקומו. *ושב אל המחנה וגו 
אמר רבי אבהו אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה עכשו יאמרו הרב בכעם ותלמיד בכעם ישראל 
מה תהא עליהם אם אתה מחזיר האהל למקומו מוטב ואם לאו יהושע בן נון תלמידך משרת תחתיך 
והיינו דכתיב ושב אל המחנה אמר רבא אף על פי כן לא יצא הדבר לבטלה שנאמר % ומשרתו 
יהושע בן נון נער לא ימיש מתוך האהל: ועוד פתח ר' יהודה בכבוד תורה ודרש "הסכת ושמע 
ישראל היום הזה נהית לעם וכי אותו היום נתנה תורה לישראל והלא אותו יום סוף ארבעים שנה 
היה אלא ללמדך שחביבה תורה על לומדיה בכל יום ויום כיום שנתנה מהר סיני אמר ר' תנחום בריה דר' 
חייא איש כפר עכו תדע שהרי אדם קורא קריאת שמע שחרית וערבית וערב אחד אינו קורא דומה 
כמי שלא קרא קריאת שמע מעולם. הסכת עשו כתות כתות ועסקו בתורה לפי שאין התורה נקנית 
אלא בחבורה כדר' יוסי ברבי חנינא "דאמר ר' יוסי ברבי חנינא מאי דכתיב = חרב (על9) הבדים ונואלו 
חרב על שונאיהם של תלמידי חכמים שיושבים בד בבד ועוסקים בתורה ולא עוד אלא שממפשים 
כתיב הכא ואלו וכתיב התם אשר נואלנו ולא עוד אלא שחוטאים שנאמר ?ואשר חטאנו איבעית 
אימא מהכא %נואלו שרי צוען דבר אחר הסכת ושמע ישראל כתתו עצמכם על דברי תורה כדאמר 
ריש לקיש > דאמר ריש לקיש :מנין שאין דברי תורה מתקימין אלא במי שממית עצמו עליה שנאמר 
זאת התורה אדם כי ימות באהל דבר אחר הסכת ושמע ישראל הם ואחר כך כתת כדרבא *דאמר 
רבא לעולם ילמוד אדם תורה ואחר כך יהנה. אמרי דבי ר' ינאי מאי דכתיב 6כי מיץ חלב יוציא 
המאה ומיץ אף יוציא דם ומיץ אפים יוציא ריב במי אתה מוצא חמאה של תורה במי שמקיא חלב 
שינק משדי אמו עליה ומיץ אף יוציא דם כל תלמיד שכועם עליו רבו פעם ראשונה ושותק זוכה 
להבחין בין דם טמא לדם טהור ומיץ אפים יוציא ריב כל תלמיד שכועם עליו רבו פעם ראשונה 
ושניה ושותק זוכה להבחין בין דיני ממונות לדיני נפשות "דתנן ר' ישמעאל אומר הרוצה שיתחכם 
יעסוק בדיני ממונות שאין לך מקצוע בתורה יותר מהן שהן כמעין נובע אמר ר' שמואל בר נחמני 
מאי דכתיב " אם "נבלת בהתנשא ואם זמות יד לפה כל המנבל עצמו על דברי תורה סופו להתנשא 
ואם זמם יד לפה: פתח ר' נחמיה בכבוד אככניא ודרש מאי דכתיב > ויאמר שאול אל הקיני לכו 
סורו רדו מתוך עמלקי פן אוסיפך עמו ואתה עשיתה חסד עם כל בני ישראל והלא דברים קל וחומר 
ומה יתרו שלא קרב את משה אלא לכבוד עצמו כך המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו 
ומשקהו ומהנהו מנכסיו על אחת כמה וכמה: פתח ר' יוסי בכבוד אכסניא ודרש > לא תתעב אדומי כי 
אחיך הוא לא תתעב מצרי כי גר היית בארצו והלא דברים קל וחומר ומה מצריים שלא קרבו את ישראל 
אלא לצורך עצמן שנאמר ₪ ואם ידעת ויש בם אנשי חיל ושמתם שרי מקנה על אשר לי כך המארח תלמיד 
חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו על אחת כמה וכמה: פתח ר' אליעזר בנו של ר' יוסי הגלילי 
בכבוד אכסניא ודרש * ויברך ה' את עובד אדום (הגתי) בעבור ארון האלהים והלא דברים ק"ו ומה ארון 
שלא אכל ושתה אלא כבד ורבץ לפניו כך המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו 
עאכ"ו מאי היא ברכה שברכו אמר רב יהודה בר זבידא זו חמות וח' כלותיה שילדו + ששה ששה בכרם אחד 


ונואלו. [רבינו בחיי, דברים לא] 


שנאמר 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) עיין תוס' סנהדרין 
דף יא: ד"ה אין (ועיין 
מהרש"א כאן), 3) ע"ז 
8 
ג) [קנת כג: מנסות 
קג :], ד) פענית ז. מכות 
י., ס) קנת פנ: גיטץ 
:, ו) ע"ז יט., ז) כ"כ 
קעס:, ת)[נלס כז.], 
ט) [עילונין דף (ס:, 
י) שבת נא ע"ב. 


תורה אור השלם 
א) וְהָלְכוּ עֵמִים רַבִּים 
וְאָמֲרוּ לְכוּ וְְעַלֶה אֶל 
הר יי אֶל בִּית אֶלהי 
עקב וְרַנוּ מִדְרְכָיו 
גִלְכָה בְּארְחְתָיו כִּי 
מציון תַּצָא תוֹרָה וּדְבַר 
יי מִירוּשָלִים: [ישעיהב, גן 
ב) וּמשֶה ‏ יִקָח | אֶת 
הַאהָל וְנְמָה 9 מַחוּץ 
למַחֶנֶה | הַרְחַק | מן 
הַמַחֲנָה וְקְרָא לו אהָל 
מועד וְהְיָה כָּל מִבַקָש 
יי יִצָא אֶל אֹהָל מועד 
אֲשֶׁר מחוּץ לְמַחְנֶה: 
[שמות לג, ז| 
ט ובר יי אֶל משָה 
פָנִים אֶל פָּנִים בַּאֲשֶׁר 
בַר איש אֶל רעהו 
שב אֶל הַמחֲנָה 
וּמְשְׁרַתוֹ יהושָע בְּן נון 
נער לא יָמִיש מתוך 
הָאֹהָל: [שמות לג, יא] 
ד) ַיְַבֵּר מֹשָה 
ְהְַּהָנִים הַלְִם אֶל כָּל 
ישְרְאֶל לאמר הַסְבָּת 
ּשְמַע יִשְׂרָאֵל הַיוּם 
הזה ניית לָעֶם לי 
אֲלהִיְּ: [דברים כז, ט] 
ה) חָרֶב אֶל הַבָּרִים 
וְנאֶלוּ חָרֶב אֶל גְבּוֹרֶיהָ 
וְחתוּ: [ידמיה ג, לו] 
ו) ויאמָר ‏ אַהַרן אֶל 
מֹשָׁה בִּי אַדנִי אֶל נָא 
תְשַת עֲלִינוּ חַטאת 
אֲשֶׁר נֹאֵלְנוּ וַאֲשֶׁר 
חָטָאנו: |במדבר יב, יא] 
ז) נוֹאַלי שָרִי צען נשאוּ 
שרי נף הַתְעוּ אֶת 
מִצְרִיִם פּנַת שְׁבָמָיהָ: 
[ישעיה יט, יג] 
ח) זאת הַתּוֹרָה אֶרָם כִּי 
ָמוּת בְּאֹהָל כָּל הַבָּא 
אֶל הָאֹהָל וְכָל אֲשֶׁר 
בָּאֹהֶל יִטְמָא שְבְעַת 
יָמִים: [במדבר יט, יד] 
₪ כ מיץ חָכֶב יוציא 
חָמָאָה וּמִיץ אַף יוצִיא 
דֶם וּמִיץ אַפִַּם. יוֹציא 
רִיב: [משלי ל, לגן 
יו אַם נְבַלְתּ בְהתְנַשָא 
ְאָם זָמותָ יָד לְפָּה: 
|משלי ל, לבן 
כ) ומר שַאוּל אֶל 
הקיני לְכוּ סָרוּ רְדוּ 
מתוך עַמְלְקִי פֶן אסְפףּ 
עמ וְאַָּה עָשִיתָה 
מֶסָד עם כָּל בָּנִ ישְרְאֶל 
בַּעֲלוֹתֶם מִמִצרָיִם וָסַר 
קֵינִי מתוף עַמָלֶק: 
[שמואל א טו, ון 
ל לא חְתַעַב אַדמִי כִּ 
אֶחִיךְ הא לא תְתָעב 
מצרי. כִּי גר הָיית 
בְּאַרְצוּ: [דברים כג, ח] 
מ אָרֶץ מִצְרַיִם לפנ 
הָוא בְּמֵטֵב הָאֲרֶץ 
הושב אֶת אָביף וְאֶת 
אַחַיף יִשָבו בְּאָרֶץ גשָן 
ואֵם יָדַעְתּ וֶשׁ כָּם 


זְאַנְשִי חַיל ְשַׂמְתָּם שָרִי 
A‏ מִקְנָה עַל אֲשֶׁר לִי: 


[בראשית מז, ו] 


נ שב אָרון יי בִּית עַבָד אֶדם הַנְתִּי שלשה חָדָשִים וֶרֶךְּ יי אֶת עד אֶדם וְאֶת בל ביתוניי גד 
לַמלְךּ רוד לאמר בַּרַךְּ יי אֶת בִּית עַבָד אָדם וְאֶת כָּל אֲשֶׁר לו בַּעַבוּר אַרוֹן הָאֲלהִים ויל רוד ויעל 
אֶת אַרוּן הָאֲלהִים מִבָּית עבר אֶדם עיר דּוָד בְּשָמְחָה: [שמואל ב ו, יא-צן 


הרואה פרק תשיעי 


הגמרא מבארת מהי הברכה שנתברך עובד אדום: 
שואלת הגמרא, מָאי היא הפְרְכָח שַׁבַּרְכוֹ ה' לעובד אדום. משיבה 


-הה רה eo‏ 


שכאן מדובר בארון שהיו מוליכים עמהם למלחמה, ובאותו ארון היו השברי לוחות 
(תוס' עילונין פג: ד"ס כנ), וכנגד שברי לוחות ודאי תלמיד חכם עדיף. 

עו. דהיינו אשתו של עובד אדום. רש"י (ד"ס ספות). 

עז. וצריך ביאור, הרי פסוק זה נאמר אחרי שהיה הארון בבית עובד אדום שלשה 
חדשים, ואם היתה הברכה מה שנולדו לו ששה בכרס אחד איך ידעו שבירכו ה', הרי 
עדיין לא נולדו לו עד שעברו תשעה חדשים. והביאו המכתם (ד"ס פינו) והשיטה (ל"ס 
פפות) מהירושלמי (ינפות פ"ד סי"נ) שהיו יולדות מחמשה עשר יום לחמשה עשר יום, 
יולדחת שבעה וטמאה שבעה, וחוזרת ומתעברת ויולדת לשבעה, נמצא כי לשלושה 


ברכות 


הגמרא, אָמַר רב יְהוּדֶה בַּר זְבִידָא, זו המות" וּשָמוְנָה פַלותִיהָ 
שהיו לה משמונת בניה, שָילְדוּ כל אחת שָשָה שְׁשָׁה בָכָרְם אֶחַד". 


פג: [ה] 


חדשים שהוא זמן הכרת העובר כבר ילדו ששה. ולפי זה לא ילדו ששה בכרס אחד, 
ולא כמבואר בגמרא כאן. וכתב הגר"א (פפכי (ועס, ל"ס פינדו) שלמבואר בגמרא שלנו 
שילדו ששה בכרס אחד, צריך לומר שכיון שהיה ההויון גדול כל כך, שהיה ששה 
בכרס אחד, היה ניכר קודם שלשה חדשים, וידעו שברכו ה'. והבן יהוידע (ל"ס פיללו) 
תירץ, שהיה נס בתוך נס, שילדו ששה בכרס אחד, ועוד שילדו אותם בשלשה חדשים. 
והוסיף שיש לומר שהירושלמי לא חולק עם הגמרא שלנו, שגם לירושלמי נתעברו 
ששה בכרס אחד, אלא שלא ילדו אותם בפעם אחת, אלא כל ארבעה עשר יום ילדו 
ילד אחד, עד שילדו ששה בשלשה חדשים. 


סד. [א] 


שְׁנַאֲמַר בענין ברכתו של עובד אדום (כלי סיעיס 6' כו ס), פְּעָלְתִי 
הַשָמִינִי, (וכתיב") כִּי ברכוֹ אַלהִים'י, והיינו שאחר שפירט הפסוק 
את שמונת בניו של עובד אדום נאמר 'כי ברכו אלהים', משמע 
שהברכה שבירך ה' את עובד אדום על שהיה הארון בביתו הוסיפה 
על שמונת בניו שהיו לו מקודםי, [וּכְתִיבי] (פס פסוק ת) פָּל אֶלֶה 
[מִבְּנֵין (ל)עבד אֶדם הַפָּה וּבְנִיחֶם וַאֲחֵיֹהֶם (אנשי) [איש] חיל 
בַּכֹּחַ לְעַבדֶה שָשִים וּשְנָים לְעַבָד אָדם'י, כלומר שהיו לעובד ששים 
ושנים בנים, מהם שמונת בניו המוזכרים לעיל, ועוד חמיים וארבעה 
בנים שילדו אשתו ושמונת כלותיה כל אחת ששה בכרס אחד מכח 
הברכה שפירכך הי 


us 


הגמרא מביאה כמה מימרות שאמר רבי אבין הלוי': 
אָמר רַבִּי אֲבִין הַלְוִי, כֵּל הַדוחַק אֶת השָעָה - המתייגע להתעשר 
או להתגדל ורואה שאינו מצליח, ואף על פי כן חוזר ומתאמץ", שָעַה 
דוחקתו - הזמן דוחק אותו, כלומר הוא נכשל ואינו מצליח כי עדיין 
לא הגיעה השעה הראויה לכך. וְכָל הַנְּדְחָה מִפָּנִי הַשָעָח - מי 
שכשאינו מצליח ממתין שתגיע שעתו, שַׁעַה נַדְחַת מְפָּנָיו - לאחר 
זמן עתידה להיות לו שעה מוצלחת?ל. 


א. הגהות הביח ו 6 

ב. שם בפסוק נתפרשו שמותיהם של שמונת בניו של עובד אדום, ו'פעלתי' היה בנו 
השמיני, שנאמר (דכלי סיפיס ' כו ל-ס) 'שמעיה הבכור, יהוזבד השני, יואח השלשי וְשָכָר 
הרביעי, ונתנאל החמישי, עמיאל הששי, יששכר השביעי, פעלתי השמיני". 

ג. מהרש"א (עיל סג: ק"b‏ ד"ס ומס סי6). 

ד הגהות הביח פופ 5): 

ה. בדפופי הש"ס הישנים הובא הפסוק 'כל אלה לעובד אדום וגו' ואחיהם אנשי חיל' 
[כמו בסוגריים שלפנינו], ובגליון הגיה את הפסוק לפי מה שכתוב בתנ"ך, וביאר 
בהגהות ר"א גוטמאכער (ד"ס כנ) שלא קשה מדוע שינתה הגמרא את הפסוק, שבכל 
מקום שהיה אפשר לפרש את הפסוק באופן אחר הוסיפו או חיסרו חז"ל תיבה אחת 
כדי לפרש את הפסוק, ואין בזה חלילה שינוי, שהרי בתנ"ך עצמו אינם משנים. וכן 
כאן שינה הדרשן וכתב 'כל אלה לעובד' כדי שלא נטעה ונאמר ש'כל אלה מבני' 
הכוונה שאלו נולדו לבניו של עובד אדום ולא לעובד עצמו, וכן שינה וכתב 'אנשי 
חיל' כדי שלא נטעה ונאמר ש'איש חיל' היינו עובד אדום עצמו ולא בניו. 

ו. כמו שמצאנו בברכה שנתברכו ישראל במצרים שילדו ששה בכרס אחד. מהרש"א 
(פס). 

ז. בביאור שייכות מימרות אלו לכאן כתב הצל"ח (ד"ס פמכ), שהוא משום שכל דברי 
רבי אבין יש להם שייכות זה לזה, וכיון שהביא ראיה מהפסוק שנאמר בענין הסעודה 
שעשה יתרו למשה למאמר שאמר רבי אבין להלן 'כל הנהנה מסעודה שתלמיד חכם 
שרוי בתוכה', וכן הביא ראיה מיתרו למה שיש לומר 'לך לשלום', יש לו שייכות עם 
דברי רבי נחמיה לעיל שיתרו עשה חסד עם כל ישראל במה שנתן למשה לאכול לחם, 
ולכן הביאה הגמרא את כל דברי רבי אבין. אלא שהקשה שאם כן היה צריך להביא 
מתחילה שתי מימרות אלו שהם ההמשך לענין שלפניו, ותירץ, שהגמרא רצתה לסמוך 
את המימרא [בסמוך] שתלמידי חכמים אפילו בעולם הבא אין להם מנוחה למימרא 
של הנפטר מן המת, וגם רצתה לסיים את המימרות של רבי אבין הלוי בשלום ולסיים 
את המסכת בשלום, לכן סידרם בדרך זו. 

ח. רש"י (עילונין יג: ד"ס סדופק). כגון אבשלום שביקש למלוך בכח בחיי דוד אביו, 
קודם הזמן שנקבע לו, ולא רצה להמתין עד מיתתו. רש"י (ל"ס סלופק, ורע"י על סעין 
יעקנ ד"ס סדוסק). וקשה, שהרי גם אחר מיתת דוד לא היה ראוי להיות מלך, שהמלוכה 
היתה מיועדת לשלמה, ואם כן איך אפשר לומר עליו שדחק את השעה, והיינו שרצה 
להקדים את המאוחר. ותירץ בגבול בנימין (פ" דרו (₪, ק5ת: סו"ד כססיפת זקניס פסס) 
ששלמה המלך היה בן שתים עשרה שנה, ולכן היה אפשר שימלוך אבשלום אחר דוד 
אביו, וימות בלא בנים, ואחר כך תהיה המלוכה לשלמה, וכיון שדחק את השעה לא 
זכה להיות מלך. 

ט, השיי (עירוכין יג: ד"ס קעס). 

י. ונקרא 'סיניי לפי שהיו המשניות והברייתות סדורין לו כנתינתן מהר סיני, אבל לא 
היה מפולפל כמו רבה. רש"י (סוליות יד. ל"ס ככ יוסף). 

וא. ונקרא 'עוקר הרים' לפי שהיה מיישב קושיות שהיו דומים להרים ולא היה אדם 
שהיה יכול ליישבם, וגם היה עוקר ודוחה שמועות שהיו דומים להרים, שלא היה אדם 
שהיה יכול לדחותם. רמ"ה (סו"ד נסכופנ על סעין יעקכ סוכיות יל. ד"ס וככס). 

יב. רש"י (ד"ס פֿינטכיכ). ובפרשת מרדכי (ד"ס כנ) ביאר שרבה היה עני (מו"ק כת.), וכן 
רב יוסף היה עני (גיעין סז:). ו'איצטריכא להו שעתא' היינו לרבה ורב יוסף, שרצו 
לפרנסם על ידי שימנו אחד מהם לראש. 

וג. רמ"ה (סו"ד כסכותכ על סעין יעקכ סוכיות יד. ד"ס וכי). 

יד. ודווקא שהוא בקי בפירוש ההלכות ובמה שיוצא מהם, ויודע לדמות הדברים אלו 
לאלו ולהוציא דבר מתוך דבר כראוי, אבל מי שאין בידו אלא את סוגיית הגמרא 
שגורה בפיו ואינו יודע בדרכי הפסק ואינו יודע לדמות ולהבין דבר מתוך דבר, אדם 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


הגמרא מביאה ראיה לדבריו: 

מדְּרבָּה ורב יוסַף, דרב יוסַף היה נקרא פִינִי, לפי שהיה בקי בהרבה 
ברייתות', וְרִבָּה בר נחמני היה נקרא עוקר הָרִים, לפי שהיה חריף 
ומפולפל בתורה", אִצְטַרִיכָא ?הו שַעְפָּא - הוצרכו להם החכמים 
שיהיה אחד מהם ראש הישיבה, שָלְחוּ לְהַתֶּם - לשם [לארץ 
ישראל''], פָינִי ועוקר הָרִים אִיזֶה מֵהָם קודם למנותו לראש ישיבה, 
שָלְחוּ ?הו מארץ ישראל, פִנִי קודםי, שָהַפּל צַרִיכִין לְמָרִי חטיא 
- כולם צריכים למי שקבץ חטים למכור, כלומר למי שקבץ שמועותלי. 
אפ על פִּי כן לא קכָל עָלָיו רב יוסַף להיות ראש ישיבה, משום 
דְּאֲמְרִי ליה פַּלְדְּאִי - שאמרו לו החוזים בכוכבים", מַלְכַת תִרְתִּין 
שְׁנִין - תמלוך [תהיה ראש ישיבה] שתי שנים ואחר כך תמות, ואמר 
רב יוסף אם אמלוך תחילה אמות אחרי שנתים, ולכך בחר להיות נדחה 
מפני השעה ולא להיות ראש ישיבה, והשעה עמדה לו, שמלך רְבָּה 
עְשָרִין וְתִרְפִּין שְׁנִין - היה רבה ראש הישיבה עשרים ושתים שנה, 
ומַלףּ רב יוסַף לאחר מותו של רבה תִרְתִּין שָנִין וּפַּלְגָּא - שנתים 
ומחצה", והיינו שכיון שהיה נדחה מפני השעה נדחית השעה בשבילו 
וחי עוד עשרים ושתים שנה". 


מוסיפה הגמרא, כָּל הַנֶך שָנִי דמֶלךְּ רִבָּה - כל אותם השנים 
שהיה רבה ראש ישיבה לא נהג רב יוסף שום שררה בעצמו, ואָפִילו 


כזה אינו בכלל סיני, ואינו בכלל בעלי הוראה, ולא עוד אלא שצריך להיזהר מהנְרְאוַתיו. 
מאירי (סוריום יד. ד"ס סלי). ו 

יש מהאחרונים [הגהות רבי שלמה קלוגר (על ספרי מגליס, קל 6כלסס סי' קלו ס"ק 6), חקרי 
לב (יו"ד מ"ג סי" ק ד"ס וונס), חסדי דוד (קוספקל סוליום פ"כ ס"ס ד"ס וכמילתיס) ועוד] שכתבו 
שדבר זה הוא רק בזמן התלמוד, אבל בזמנינו שהספרים מצויים החריף עדיף, שעל 
ידי חריפותו יוכל לדעת גם מה שלא נכתב בפירוש. 

טו. הגמרא בבבא בתרא (קמס:) מונה כמה סוגים של לומדי תורה, בעל הגדות, בעל 
פלפול [-עוקר הרים], בעל שמועות [-סיני], והמשילו את בעל הפלפול לאדם שהוא 
עשיר במטבעות כסף, ואת בעל השמועות לעשיר שיש לו הרבה תבואה באוצרותיו, 
ואמרו בגמרא שם שמכל מקום צריכים כל אלו את בעל החטים. והיינו שגם העשיר 
שיש לו הרבה מטבעות צריך לבעל החטים, שלא יועיל לו הכסף כלום אם לא ימצא 
לקנות בו חטים, מה שאין כן מי שיש לו חטים אפילו אם אין לו מעות לקנות את 
שאר הדברים הצריכים לו, מכל מקום יכול לחיות עם החטים לבד. וכמו כן בעל 
הפלפול אם אינו יודע משניות וברייתות שיוכל לפלפל בהם, אין לו תועלת בפלפולו. 
באר שבצ (טוריום ק: ד"פ לקמכ): 

ונקרא בעל חטים לפי שהחטים מביאים את הדעת לאדם, כמו ששנינו בברייתא לעיל 
(מ.) אילן שאכל ממנו אדם הראשון, רבי יהודה אומר חטה היה, שאין התינוק יודע 
לקרות אבא ואמא עד שיטעום טעם דגן. מהרש"א (נ"כ קמו. ל"ס ויו"ט). 

טז. רש"י (פכם קיט. ד"ס כנדפי, ועוד). ואין להקשות ממה שאמרו בגמרא (פסמיס קיג:) 
שאסור לשאול בכלדיים, שדוקא לשאול אסור, אבל אם אמרו לו מעצמם איזה דבר 
ראוי לחוש לדבריהם, כי הרבה פעמים אומרים אמת בעתידות. רשב"א (שו"ת סמיופסות 
לרמכ"ן, סי כפג) ריטב"א (טנפ קט:) [עוד הביא הרמב"ן (עס) שהרמב"ם (ע"ז פי"6 ס"ת) 
כתב שאסור לשמוע להם, וכתב עליו שדבריו צריכים עיון. ובגמרא כאן משמע שרב 
יוסף שמע לדבריהם, ולא כדעת הרמב"ם, וראה להלן]. וכתב הגר"א (פפרי (ועס, ד"ס 
מנן) שרב יוסף עצמו ודאי לא הלך לשאול את החוזים בכוכבים, אלא שמן השמים 
סיבבו שישמע מהם דבר זה. ובפרשת מרדכי (ד"ס 67" כתב, שרב יוסף לא נמנע 
מלמלוך מחמת מה שאמרו לו הכלדיים, שאם כן לא היו אומרים עליו שהיה נדחה 
מפני השעה [ובגמרא בהוריות (יד.) לא הוזכר כלל שאמרו כן החוזים לרב יוסף. 
והדקדוקי סופרים הביא מכתב יד שגם בגמרא כאן לא גרסו כן. וברש"י שבעין יעקב 
(פס ד"ס ולפ"ס) כתב שלא רצה למלוך מפני כבודו של רבה], אלא שאמר כן לבני ביתו 
שהפצירו בו שיקבל את המינוי כדי להקל את פרנסתם, ודרך הנשים לחוש לזה. [ולדבריו 
מיושבת הגמרא כאן גם לדעת הרמב"ם הסובר שאסור לשמוע לחוזים בכוכבים]. 

יז. ומה שאמרו לו החוזים בכוכבים שימלוך שנתים, יש לומר שאינם יודעים לדייק 
בדבריהם על חצי שנה, אלא רק על שנה שלמה. חפץ ה' (ד"ס כל סדופק). ובבן יהוידע 
(ד"ס פפינו) מבואר, שהם ידעו שימלוך שנתים ומחצה אלא שלא דקדקו בדבריהם להזכיר 
אותו חצי. ועוד כתב שיש לומר שאותו חצי שנה נוספה לו בשכר שנדחה מפני השעה. 
אמנם בבית נתן (ד"ס על) גרס בגמרא 'מלך רבה עשרין ותרתין ופלגא, ומלך רב יוסף 
תרתין שנין'. 

יח. מדברי רש"י (ל"ס סלופק) שפירש שהדוחק את השעה היינו כגון אבשלום, נראה 
שהראיה שהגמרא הביאה מהמעשה של רבה ורב יוסף היא רק לכך שכל הנדחה מפני 
השעה שעה נדחת מפניו, אבל מה שהדוחק את השעה השעה דוחקת אותו נלמד 
מאבשלום, והטעם שהגמרא הביאה ראיה רק לנדחה מפני השעה ולא לדוחק את השעה 
הוא משום שהמעשה של אבשלום ידוע לכל, או משום שמה שהוא נדחה מפני השעה 
הוא לכאורה נגד הסברא, שאם מחל על מלכותו וכבודו אין זו סברא שתשאר לו עד 
הזמן שירצה, ולכן צריך להביא ראיה לדבר זה, אבל מה שהדוחק את השעה השעה 
דוחקת אותו הוא פשוט מסברא. ברכת אברהם (ד"ס מלכנס). אמנם בחפץ ה' (ד"ס כנ 
סדוסק) ביאר שהגמרא הביאה ראיה גם לכך שהדוחק את השעה השעה דוחקת אותו, 


מסורת הש"ס 
עם הוספות 


6) וערונין לף יג], 
3) עילונין כ, ג) [מ"ק 
יכ.] סוריות יד., ל) [נ"נ 
קעס:], ם)[מ"ק כט. 
שק היק כ 
ע"ם], ז) סס, מ) יכמות 
קככ: (זיר סו: פמיד (3: 
כריתו' כמ ע"כ. 


cr fron 
יכו גי‎ 


הגהות הב"ח 


() גמ' סנמר פעולתי 

השמיני כי נרכו פֿנסיס 

וכתיב כל ה מכני עונל 
ללוס סמס וכניסס: 


גליון הש"ס 


גמ' כל הדוחק את 
השעה. מג" כסי' קט 
ע"קל]: | שם כל 
הנהנה מסעודה. 
מג" סוף סי' קנ ורס"י 
פקס"ם קק"ס: 


Ka .‏ שי לל ;= 


תורה אור השלם 
א) עִמִיאֶל | הֶשַשי 
ישֶשכֶר | | הַשָבִיעי 
ברכו אֲלְהִים: 
|רברי הימים א כו, ה] 
ב כָּל אֲלָה מִבְני בד 
אֶדם | הַמָה וּבְנִיהֶם 
וְאֲחֵיהֶם אִיש חַיל בַּכֹּח 
לַעֲבֹרָה שָשִים וּשנִים 
ְעְבָד אָרֹם: 
[רברי הימים א כו, ח| 


טנד ײַ בְּוֹם צֶרָה 


שנְבָ | שם | אֲלהִי 
יעקב: [תהלים כ, ב] 
ה)וקח יַתְרוֹ חתן 


מֹשָׁה עֹלָה וְבְחִים 
לַאלהִים ובא אַהַרֹן 
וכל זקנִי יִשׂרָאֵל לְאָכֶל 
לְחֶם עם חֹהַן מֹשָׁה 


לְפָנֵי הָאֲלְהִים: [שטות ח, 
אֲשֶׁר בְּמַצְרַיִם וְאָרְאָה הַעדֶם חיים וַֹאמַר יָתָרוֹ לְמשָה לַךְּ לְשָׁלוֹם: [שמות ד, חן 
בְּשָׁלוֹם ויקם ויל חָבְרוֹנָה: [שמאל ב טו, טן 


[בראשית טו, טו| 


שלום בָּני: |ישעיה נד, יג| 
שלְוָה בְּאַרְמְנוֹתָיְְ: [תהלים קכב, זן 
אֶלְהַינוּ אַבַקְשָה טוב ?ך: |תהלם קנב, ט| 


נפרנ (קרפתך. לא תתעב מצרי. מכל וכל 6ע"פ פזרקו זכוריכס יפור מס טעס ססיו (כס 6כסני) כפעת סלפק [דברים כג, חן. אנשי חיל. כקי6ין נקומנותן נרעות פן. על אשר לי. על 5ן קנ [בראשית מז, ון. 


הרואה פרק תשיעי ברכות סד. 


שנאמר פעלתי השמיני. כל עונל ללוס ק5 סטיב כדכרי סימיס, וק6 משיכ פמני וסי מטיעית כל תת ינדס סקס הס סמטיס ופֿרנע, 
סוסיף עניסס טמונס כניס סרלטוניס סכי קטיס וקניס לעוד לוס: הדוחק את השעה, כגון טלוס קכקם למנוך כסזקס*: אצטריכא 
להו שעתא. (סיות לתל מסס כם יסיכס. אצטריכא להו גרסי". סוכרכו לסס סכמיס: סיני. סיו קורין לככ יוסף עסיס כקי ככרייתות 
סלכס: עוקר הרים, רכס כר (סמני קסיס מסודד יופכ כפלפול: למרי חטיא. למי קקנן תנוס למכור, כלומר כמי סקכן סמועום: 
דאמרי ליה כלדאי. לככ יוסף: מלכת 


תרתין שנין. 6ער פס 6מלוך תס 
סמות (סוף. סנפיס, ולמס מפני 
סטעס 691 6כס כמנוך, וסטעס עמדס 
גו פנ ספסיל סנותיו ככך: אומנא 
לביתיה לא קרא. כ נסג כל פותן 
סטניס פוס 75 פככס, וכמסיס כרין 
לסקיז דס סיס סולך נני סכופק 
ו סיס טול 633 ניו: שיאחו 
בעובי חקורה. לס 3 (עלטלס 
ממקוס למקוס לספס ככנין. כנומר ג 
יעקנ פכנ הניס פלו וטכס כגילולס 
ינקם עניסס כסמיס?: הנפמר מן 
המת. כעסיו מוניליס פֿכונות ממקוס 
למקוס (קכולס ‏ סיו מנויס לומו 
מעיר לעיר, ומכיס עו ולחריס 
מלויס פופו מקס וסל6ס, וסמוזריס 
קרי נפטריס (וטנין רסות לספטר 
ממנו: אין להם מנוחה. מיםשיכס 
ליסיכס וממדרט לרק : 


הדרן עלך הרואה 


וסליקא לה מסכת ברכות 


זז שנאמר * פעלתי השמיני פ) וכתיב * כי ברכו אלהים = כל אלה [מבני] (ל)עובד 
אדום המה ובניהם ואחיהם (אנשי) [איש] חיל בכח לעבודה ששים ושנים 
לעובד אדום. אמר ר' אבין הלוי = כל הדוחק את השעה שעה דוחקתו וכל 
הנדחה מפני השעה שעה נדחת מפניו מדרבה ורב יוסף דרב יוסף סני 
ורבה עוקר הרים אצטריכא להו שעתא 9 שלחו להתם סיני ועוקר הרים איזה 
מהם קודם שלחו להו סיני קודם " שהכל צריכין למרי חטיא אף על פי כן 
לא קבל עליו ר' יוסף דאמרי ליה כלדאי מלכת תרתין שנין מלך רבה 
עשרין ותרתין שנין מלך רב יוסף תרתין שנין ופלגא כל הנך שני דמלך 
רבה אפילו אומנא לביתיה לא קרא: ואמר רבי אבין הלוי מאי דכתיב 
9 יענך ה' ביום צרה ישגבך שם אלהי יעקב אלהי יעקב ולא אלהי אברהם 
ויצחק מכאן לבעל הקורה שיכנס בעביה של קורה: ואמר רבי אבין הלוי 
יכל הנהנה מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאילו נהנה מזיו שכינה 
שנאמר = ויבא אהרן וכל זקני ישראל לאכל לחם עם חותן משה לפני האלהים 
וכי לפני אלהים אכלו והלא לפני משה אכלו אלא לומר לך כל הנהנה 
מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאילו נהנה מזיו שכינה: ‏ ואמר רבי 
אבין הלוי הנפטר מחברו אל יאמר לו לך בשלום אלא לך לשלום שהרי 
יתרו שאמר לו למשה " לך לשלום עלה והצליח דוד שאמר לו לאבשלום 
'לך בשלום הלך ונתלה: ואמר רבי אבין הלוי !הנפטר מן המת אל יאמר 
לו לך לשלום אלא לך בשלום שנאמר !ואתה תבא אל אבותיך בשלום: 
אמר רבי לוי בר חייא *היוצא מבית הכנסת ונכנם לבית המדרש ועוסק 


בתורה % זוכה ומקבל פני שכינה שנאמר "ילכו מחיל אל חיל יראה אל אלהים בציון. אמר רבי חייא 

בר אשי אמר רב תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא שנאמר ילכו מחיל 

אל חיל יראה אל אלהים בציון: "אמר רבי אלעזר אמר רבי חנינא תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם 

שנאמר 5 וכל בניך למודי ה' ורב שלום בניך אל תקרי בניך אלא בוניך ‏ שלום רב לאוהבי תורתך 

ואין למו מכשול > יהי שלום בחילך שלוה בארמנותיך + למען אחי ורעי אדברה נא שלום בך > למען בית 
ה' אלהינו אבקשה טוב לך * ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו בשלום: 


שו ה ולְך משָה ושָׁב אֶל יָתֶר חתנו וֹאמַר לו אֲלֹכָה נָא וְאֶשוּבָה אֶל אַחַי 


זו וְאַתָּה תָּבוֹא אֶל אַבֹתְָ בְּשָלוּם תִּקָבֶר בְּשִיבָה טוֹבָה: 
ח) ילכו מַחַיִל אֶל חָיִל יְרָאָה אֶל אֶלְהִים בְּציוֹן: |תחלים פר, חן 
י) שָלום רב לְאֹהֲבֵי תורְתף וְאִין לָמו מִכְשול: |תהלים קיט, קסה| 
ל) לְמען אֶחי וְרְעִי אֲרַבָּרֶה נָא שָלוּם בָּך: |תהלים קכב, ח] 
יש לְעַמו יַתֵּן יי יבָרַךְּ אֶת עמו בַשָלום: |תהלים כט, יא] 


הדרן עלך הרואה וסליקא לה מסכת ברכות 


ו) ויאמָר לו הַמֶלְך לף 

ליקוטי רש"י 
5 וְפָל בנ לְמודֵי וי וְַב 
כ) יְהֵי שָלוּם בְּחִילךְ 
מ) לְמען בֵּית יי 


עין משפט 
נר מצוה 


צג א טוק"ע פו"ם סי" 
קנס סעיף 6: 
[אן מג"b‏ סי" ק"י קק"ט: 
[ב] [רמנ"ס פ"ד מסלי 
6 ס"ל]: 


רב נסים גאון 


תלמידי חכמים אין 
להם מנוחה. 
בגמרא דבני מערבא 
במסכת שביעית בפרק 
רביעי פירשו כי זו היגיעה 
שהן יגעין היא (משבחין) 
[שמשבחין] | ומקלסין 
וגורסין בתורה כדאמריי 
רי יונה בשם ר' חייא בר 
אשי עתידין חברין 
להתיגע מבתי כנסיות 
לבתי מדרשות מאי טעמא 
דכתיב (תהלים פד) ילכו 
מחיל אל חיל: 


סליקא לה להא 
מסכתא 


הנהות וציונים 


ק] ברש"י שבע"י נוסף 
בחיי אביו ולא רצה 
להמתין עד מיתת 
אביו: 3] ברש"י שבע"י 
הגירסא אם בא לטלטלה 
ממקום למקום לתתה 
בבנין שיהא נושא רוב 
משוי הקורה הכא 
נמי יעקב אבינו הוא 
בעל הקורה שסבל 
של ל בנים 
והרבה בתפלות 
ואמטול הכי כתיב 
ישגבך שם אלהי 
יעקב בזכות יעקב 
שעליו הדבר תלוי 


לזכות את ישראל: 
ג] ציל שנוטלין ופה 
בכת"י: ל] פירוש 
לעוה"ב | אין מניחין 
לור לישן, | ומוליכין 
אותו | לבית | מדרשו 
של שם ועבר (יפה 


עינים בשם המדרש): 


ס] צ"ל מג"א סוף סימן קנו (ותיבת "ע"א" ט"ס) (מובא במג"א סמוך למימרא כל הנהנה וכו' שרע"א מציין עליו להלן): 


[שייך לדף סג:] שנים עשר מיל. מסנס ישר( תלת פרסי דכתינ (במדנר (ג) ויתנו מנית 
סיסיעום עד 6כל ססטיס ומר כנס כר כר סנס ללידי מזי לי ססוb‏ דוכתל וסוס תנתb‏ פכסי 
6ורכל ותנתb‏ פרסי פותיf‏ (עירוכין פ"ס דף נס:) [לעיל נד:ן. והיה כל מבקש ה'. מכסן נמכקם פני זקן כמקננ פני 
סקכינס. יצא אל אהל מועד. כמו יו [שמות שםן. ודבר ה' אל משה פנים אל פנים. ומממננ עס מקס. ושב 
אל המחנה. ועדרטו ודינר ס' 6( משס שיטוכ 96 סמסנס 6מר כו 6ני בכעס וס ככעס "כ מי יקרנס [שם לג, יא]. 
אלא שמטפשים. מכוסיפין טפקות. אשר נואלנו. מפלגס דליטפpנ?‏ |תענית ז.ן. נואלנו. כתכגומו כטון פױכ 


[במדבר יב, יאן. שחוטאים. דכפיכ (ופט גני מטלנו. איבעית אימא כו'. לפכו קרי כֿוען וגו' וסתעו ₪6 מכריס, 
ומועס סיינו סוט [תענית שםן. כוללו שרי כוען, נססו שרי נוף 6נמb‏ סנולל נס5 לסטוb‏ [מכות י. וע"ש בב"חן. נואלו שרי צוען. (' לויליס [ישעיה יט, יגן. ילמוד אדם. מכנו עד טתסb‏ גירסת ססלמוד ופיכוסו פגוכס כו כפיו. ואח"כ יהגה. יעיין 
כתנמודו כדמות מינת5 כמינתb‏ נסקקות ולפרן וכר)קונס (5 יעקס כן עמס יכעל וסרכ כ ימ65 כו כל שעס ועוד מכ pקנס‏ סרנס סול ממייטנ כתנמולו ומתרן כעכמו דכר סקעס וע"ז יטן. כי מיץ חלב יוציא חמאה וכו'. כלר מין סננ יויb‏ 
ממפֿס כן מין 6פיס פרנך כועס כך ענ סכינות מסר ופתס מתנל עניס סוף יופי מפיך פמ זמן סנכות ככות וסוכ6ות. מיץ. ססיעס פלימלול"b‏ ננע"ו כמו (קופטי' ו) וימן טל וגו'. אם נבלת. ע5מך על דכרי מולס (דרוט ולטלול ספיקותיך 9רנך 
ופי" נרסית כו כסוטס כל (3 סופך פתספ מנוסb‏ [משלי ל, לגן. עכמך על דכרי מולס סופך נסמנסb‏ [נדה כז.ן. ואם זמות. פס סמס ומס על פיך ומקמת פותו ונ פנ כו סכל סופך כסיטפנך דנר הנכס תמן יד לפס ותפנס קנ תדע נענות כנוס כו 
[משלי שםן. ופקת סופך כסוס יד על פס על5 תדע (סטיכ כטופנין [נדה שסן. ויואמר שאול אל הקיני. כני יפרו קסיו יוסכין כמדכר יסודס כנגכ ערד קסנכו 356 יעכך (נמוד מורס וערד סול עמנק. סכנעני מנך ערד עמנק סיס טנפמר יוק סנגכ 
(כמדכר כ 6) ועמנק יוטנ נפרן סנגנ (קס יג כט). עם כל בני ישראל. קנסנו מסעודתו מס ולסכן וכל זקני יפכפכ סרי מענה עליו כפנו עסס מסד עס כל ני ילל [שמואל אי טו, ון. לא תתעב אדומי. נגמרי וסע"פ קרפו (ך (פענו סי 


[ע"כ שייך לדף סג:] 


הדוחק את השעה. מתיגע (סעטיר ולספגדל ולוס ספינו מכנית ופֿעפ"כ סוזר וסולך 9מרפקיס ומכנים עגמו לגכוסות. שעה נדחת מפניו. (פתל זמן עתילס לעמוד לו סעס מכלת [עירובין יג:ן. דרב יוסף סיני. 0 ליס סיני (פי קסיו 


מטניום ונרייתות סדולופ כו כנתינתן מסר סיני 6נכ 55 סיס מפולפנ כרכס. סיני. מי קסנס מטנס וכריית סלורין כו כנתינפן מסר סיני. ועוקר הרים. דסריף ומפולפ? כתוכס 6ע"פ טפין מטנס וכרייתb‏ סדוכין כו כ 


כן. שהכל צריכין 


למרי חטיא. כלומל ככ יוסף סול מכי סטיb‏ סמסנס וכרייתל סדורין כו מפי סטמועס כנתינתן מסר סיני דמטנס ונכיית 6כוסון לס(כתל [הוריות יד.]. כלדאי, מוזיס ככוכניס [שבת קיט. וכעי"ז שם קנו: ובמות כא:]. כעלי 315 [פסחים קיג: ועיי 
תוס' שבת קנו:ן. כעלי ו כך פירש ככינו ונ נסיכ דקכל כתיכ כסדי 96 מפנו 96 סלוכות וקני טמעמי מוזיס ככוכניס וכן עיקל [רשב"ם שםן. מלך רבה עשרין ותרתין שנין. עערין ופרפין טנין סן סיו ימי קרלתו של רכס ומת וקכ ככ 
יוקף 2603 [כתובות מב: עיי"ש]. אומנא לביתיה לא קרא. פנ כ5ס (נסוג קרכס כעכמו כל פותן ססניס טמלך ככס לפיכו כס6י טררות6 פנ רכס (סכי6 סוס פומן כתוך כיתו 696 כססוb‏ כונס (סקיז לס סיס סלומן על (כימיס דרכס ועס 
סיס מקיז. ופי דגכסי pנ‏ רכס כנסוג פככות בעכמו כל 6ופן טניס טמלך רכס כנומר פנ סיס לו פנלי כסקיז ענמו 656 סיס עוסק כל פעס כתוכס 3פני רבס [הוריות שםן. ילכו מחיל אל חי?. 6ותס סנוכריס למעלס יוטני כיפך טר מסינות 
כננכס. מחיל אל חיל, מכית סמדכק (3"ס וירפס 5כלס ומיס 96 סקכ"ס ככיון [תהלים פד, חן. טינכו מכית סמדרם לכית סכנסם ומכית סכנסת (בית סמדכק למר יכפה פנ סיס כניון יזכנו 56 עליון [מ"ק כט.ן. למען. יערפכ פמי ורעי. 
אדברה נא. פנ דוד סמנך עלוס כך [תהלים קכב, ח). ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו בשלום. לעמו יפן עוז וכרכת טלוס ורגותיגו דרקוסו כמתן תוס טנתפתלו ונתנסכו סומות וקו לסס 956 כלעס ופמכו כו מס קול ססעון 
קסמענו סמ מכול סו כל להני לעולס 6מר לסס ככר נשכע 600 יי מכול 16 קול ססמון קסמעתס סקנ"ס גופן תולס לעמו [תהלים כט, טן. 


פסקי תוספות ממסכת ברכות 


מאימתי 


[אן קרי6ת פמע ₪( כית סכנסת עיקר מ"מ טונ 
נקרותס (כולס) לפני מטפו ונל כרכס [ו5"ע 
דכו(ס 6יגו מסמע כמוס']: ד"ס מלימתי: 
דף ב ע"א 
זמן תפלת סמנמס עד סערכ ופפלם מעריב מפלג 
סמנסס: כ"ד: שם 
סביננו (סתפלל טלס ונ כעיר: ד"ס סיס לך: 
דף ג ע"א 
פירום יס קמיס כנ6: ד"ס ועונין יס קמיס: 
שם 
פֿין לדכר דרי תורס כפוך ד' מו טל מת: ד"ס 
פֿין 6ומריס: עב 
פֿין כ6כול (תסנת) סעודס מטסגיע זמן ק"ם טל 
לילס עד [שיקר ק"ט] ויתפלל: ד"ס וקוכ6: 
דף ד ע"ב 


יא 


יב 


[בן טעס ענ ספסוקיס לקולס יפו עיגעו ופותס ‏ יג ככיך לקכוע מקוס (תפנו מפיכו כחד כית סכנסת פרטיות דכנס טר לכשו 16 מסנכות סמועל וסו6 
כרכס (מס נתקנס: ד"ס מב ב"י: [ נמ כך כתוס' עלנו כ"5 בפפר"י סי ז]: כתוקפות רכי יסולס מסיד ע"p]:‏ 
דף ד ע"ב ובדף ב' ע"א ד"ה מברך ‏ יד | מס פיכוע של 6פורי כית סכנסת: ד"ס 6פוכי: | | כא פילוע כפנו ספענס מסיעי ועעירי: ל"ס כ6נו: 
[ג| לסמוך גלולס (ספלס טמרית וערנית: ד"ס שם ע"א דף ח ע"ב 
פמר ר"י: שם | מו פיכום מוכידין סלדוקיס. ד"ס ססוb‏ 5דוקי: כב | ססנמת פרקיופיו עס ס<כול. [מזמן מנסת ענת 
[דן סכ יס דכר מוכן כינו ככין סקיר [56ל דף ז ע"א ופיעך עד מכת הנפה לפמר 5כילס. ומכֿוס מן 
מינת דקכיע כגון פרון ותיכס מותר]: ד"ס פנ :b‏ מז = יפיל סמתפלל ככיתו יכוין (סתפננ בעידן 5נותb‏ סמונסר קולס פכילס]. ד"ס יקניס: שם 
דף ה ע"ב דלבורס. ק מפוכט נגמרל]: שם ע"ב ‏ כג פי' מסיכיר לת מנירו כרסוק ד"6. ד"ס מתליס: 
והן 6ין לעשות מנקכס ככקל קודס תפנמו [6כל | יז פי' דכריך ליכנס מני פתפיס ככית סכנסת קודס דף ט ע"ב 
לימוד מותר]: ל"ס 596: שם סיתפלכ: [דין זס נפפר"י סימן 1]: [כתוס' רי"ס]: ‏ כד (כתסלם יכו לקלום ק"ש סמוך לסגן ססמס וס 
[ון סכ לסוס רלט ו בגל מטתו כין מזרס למערכ דף ח ע"א כ קרפו כססו זמנל קור עד טלם סעות כיוס. 
[כן פירם"י וכפופ' פי' דוקל כסיטן עס 6סתו]: | יח פסוכ (למוד נסעת סקכיה [לננ מי עפורפו ד"ס לק"ט כופיקין: שם 
ד"ס כל סגופן: שם פֿומנתו מופר כמו רנ טסם]: ד"ס ככ ססת: כה פיי דכ! ססומך גלולס (פפנס 6ינו מזוק כל סיוס 
וו 6ין ריך כסמתין סכרו ככתי כנסיות ענו דף ח ע"א [סייגו כופיקין]. ד"ס כל ססומך: שם 
[כפר"ת. ור"י סיס מממין ונפה (סממיר 6ף לנו]: = יט סמיס מק60 ופד פכגוס ול כלטון עז ופסוקיס | כו |ט| כ עעס ול כנוס / ספורס. יע נדקדק על 
ד"ס סמתפנל וכדף 3 ע"6 ד" מכרך: כנסון תרגוס. ד"ס טניס מקכ6: שם סייג קסוסיפו מכמיס על כל מכֿוס 6ף פס קייס 
דף ע"א | כב |חן פרקיות סמועלות. [זס לפי גירקת סעלוך עיקר סמנוס כסנכתה 593 סתוקפת ססוסיפו 


חרושים בפסקי תוספות על מסכת ברכות 


ואן ק"ש של כיסכ"נ עיקר מ"מ טונ לקלותס כולס. | סמגיס ממק סיכת כו(ס ונ"ג דסכ"י כ 6מר כק (ישכ סמנסג 
דסמכינן על סני תנלי דגמ' 6כל סממנסג כסידור עוכ (סממיר (קרות ממנס 53ס"כ וקכ לפני ממתו כולס. כמו"p‏ 
ספוס' וע ו"כ טנטס פרקיות ס"ל נקכות עכ"ל ודע כרם"י דסגי כפרסס כלטונס לגל בככס ספיקל (סקפ: 
[ב| טעס ספסוקיס כו'. נ"כ כוונת סמומ' דכומניסס 5כיכין לסמתין ככל סספנות וכנינס מסטו יותר (תקן ירפו עיניגו 
ע"כ גס ממנינו עכ"פ כלינס יש (סמפין: |גן לסמוך כו'. מיכת עסרים מיותר ונ"ל מעוס ד6פטר כו דקמיכת גלונס 
דערנית 6 עדיף מעיקר עכנית דלינס פונס רק מפוס וכ"מ במג"5 סי' רנ" סק" 6ך מנפון סתוס' עכתכו וז"ל ו"כ 
דלפי' כו' רפות מ"מ מסויכ (סמוך מסמע ד6ע"ג דעיקר סתפנה רפות מ"מ כעמתפללין סוי הסמיכס מוגס כקוס כמו 


נסמרית: |ר| פנ כו'. סמגיס סוסיף דמלפל דקניע ערי וסו5 נכנל במנת מונן סמוכס ענ מס ד69 מנט לס ע" 
ב"כ די"ט. ולענין מטס עי' סוכס דכ"5 וד"י וסיון 5" ד' ם': |ה] 6ין לעפות מנפכס ננוקר. סוסיף מנת ננוקר 


מסמע דתנוי בעס"ם: 
לסרי: 


[ו| סכ כסוס כו'. פי' עפיגו לוי כנפון ודרוס רק פנ מוכמ ומערכ ו"כ נפנכסון י"כ 
װון 2"6 כו'. נ"ל לסייטו כיוס עי' מג" סי 3': 


[ח| פרפיות סמועלות. עכנוכ קסױנ עס סוף סי" 
סקדוס וכנ"נ ופסוקיס ועו"ד נכ"ת ירוסנמי וסוb‏ ר"ת ופקוקיס ועטרות וליכון כנסון תרגוס ירוטלמי: |טן ל עסס 
כו'. עי יכות דפ"ט וכסוכס דכ"ז כעופס סוכס ע"ג כסמס דכ"י פוסל ור"מ מכטיר ו"ל דסתס ד"b‏ גוכס לפקל 
זכיD:‏ 


אוצר החכמה - 


פד. [ב] 


אוּמַנָא לְבִיתִיה לא קרא - ואפילו כשהיה צריך להקיז דם היה הולך 
לבית הרופא ולא היה שולח להביא את הרופא אליו". 


* 


וְאָמַר רְבִּי אָבִּין הַלוי, מאי דְּכְתִיב - מהי כוונת הפסוק (פסניס 
כ 0 יעָנְך ה' כָּיוֹם צָרָה יִשְנָבְףּ שם אֶלהי יַעַקב', וכי רק אֶלהִי 
יעקב הוא ולא אֶלהִי אִבְרְהֶם וְיִצְחֶק, ומדוע לא הזכיר גם את 
אברהם ויצחקי, אלא מִכָּאן ?בעל הַקוֹרָה הרוצה לטלטלה ממקום 
למקום כדי לבנות עמה ויש לו מי שיסייע לו בנשיאת הקורה, שִיפָּנס 
בְּעָבְיִה שֵׁל קוּרְה - ישים עצמו תחת חלקה הכבד של הקורה וחברו 
ישא את החלק הקלי, שהרי היא שלו ועליו מוטל לטרוח יותר 
בנשיאתה, ולכך נאמר בפסוק 'אלהי יעקב', לפי שיעקב אבינו הוא בעל 
הקורה, שכל הבנים שלו וטרח בגידולם, ועליו מוטל לבקש עליהם 
רחמיםפל, 


הבהז 


אהח19/08/2018 אי 


ְאָמר רְכִּי אָבִין הלוי, פָּל הַנָהֲנָה מִסְעוּדְּה שְׁתַּלְמִיד חָכֶם 
שרוי בְּתוֹכָהּ, כְּאִילוּ נְהָנָה מִזּיו שְׁבִינָה, שָנְּאָמַר בענין ביאת יתרו 
למדבר (שנות ית יכ), ויבא אֶהַרן וְכל זקני יִשְׂרָאֵל לְאָכֶל לְחָם עִם 


חמן משָה לפָּנִי הְאֶּלהים', וְכִי לפָּנִי אֶלהים אִכָלוּ, וְהַלא לפָנִי 
משה אִכְלוּ, ומדוע נאמר 'לפני האלהים':י, אֶלָא בא הפסוק לוֹמַר 
לך שכָל הנְּהָנָה מִסְעוּדְָה שַׁתַּלְמִיד חָכָם שָרוּי בְּתוֹכָה כְּאִילו 
נְהָנָה מִזִּיו שְׁכִינָהי, ולכן נאמר בהם שאכלו לפני האלהיםי". 


* 


וְאָמַר רַכִּי אָכִין הַלְוֹי, הַנַּפְטָר - הנפרד מַחֲבָרוֹ, אֵל יאמר לו 
לף בְּשָלום אֶלָא לף לשָלוּם", שְׁהֲרֵי יַתְרוֹ שֵׁאָמַר ?1 לְמֹשָׁה 
כשעזב את מדין לשוב למצרים '?ף לשַלום' (פמות ד ית), עָלֶָה משה 


וגם לכך שכל הנדחה מפני השעה שעה נדחת מפניו, שהרי גם אם לא היה רבה מקבל 
על עצמו את המלכות והיה רב יוסף מולך מיד לא היו פוחתים לרבה מעשרים ושתים 
שנה של מלכותו, כמו שלא פחתו לרב יוסף משתי שנותיו כשמלך אחר רבה, והיה 
רבה מולך עשרים ושתים שנה אחרי רב יוסף ונמצא שהיה חי עוד עשרים וארבע 
שנים, וכיון שלפי האמת היתה זו שעתו של רב יוסף ומינו את רבה לראש הישיבה 
ולא סירב עד שרב יוסף יקבל על עצמו להיות ראש ישיבה, נחשב לו כאילו דחק את 
השעה, ולכך נדחה מפני השעה ונפחתו מימיו שתי שנים ומחצה. וכתב עוד שיש 
ליישב גם דברי רש"י לפי פירושו. 

יט. רש"י (ד"ס פומנ). ומשני טעמים עשה כן, גם משום שהיה עניו, וגם משום שהיה 
ירא שאם ינהג בשררה זו יהא נחשב לו מאותם שתי שנים שראוי הוא למלוך. חפץ 
ה' (ד"ס כל סנסו). ובבן יהוידע (ד"ס 6פינו) ביאר שעשה כן משום שרצה לכבד את רבה, 
שהעולם היו אומרים שרב יוסף גדול בתורה מרבה, ומה שמלך רבה הוא רק מפני 
שהחוזים אמרו לרב יוסף שימות אחרי שנתים, ולכן נהג רב יוסף כשאר החכמים 
הפשוטים שהולכים לבית האומן, להראות שמחשיב עצמו קטן מרבה. ורש"י בהוריות 
(יד. ד"ס פומנם) פירש, שרב יוסף לא קרא לאומן המקיז דם לביתו, וכשהיה רוצה להקיז 
דם היה האומן בא לביתו של רבה ושם היה גם רב יוסף מקיז דם. עוד כתב רשיי 
(פס) שיש מפרשים שבכל אותם השנים שמלך רבה לא היה לרב יוסף פנאי לילך להקיז 
דם, לפי שהיה עוסק בתורה כל שעה לפני רבה. 

כ. ביארו האחרונים שלפי פשוטו נאמר 'אלהי יעקב' לפי שביעקב כתוב (כללטים לס ג) 
'העונה אותי ביום צרתי', ובמזמור זה כתוב 'יענך ה' ביום צרה', ולכן אנו מזכירין 
זכות יעקב, לומר שמי שענה ליעקב ביום צרתו הוא יענה לנו ביום צרתינו (גליוגי סס"ק 
ד"ס מסי נקס ספר ספכדס (רם"י גליקוטיס עמ' 55 פות יד), אבל הדרשן כאן הוקשה לו שהרי 
גם אברהם ויצחק נענו ביום צרה, ואם כן היה צריך לכתוב 'ישגבך שם אלוהי אבותיך', 
ואם מספיק לו באחד מהאבות היה צריך להזכיר את האבות הראשונים אברהם או 
יצחק (כקס תפן סי ל"ס מ"ל). 

בא. שהקורה יש לה צד עבה הסמוך לשורש וצד דק שכלפי ראש הקורה. פירוש 
מהרז/ה עור 5 0. 

כב. נתבאר על פי רש"י (ד"ס טיסקו, ורם"י על סעין יעקנ ד"ס עיסקו). 

בג. לפי פשוטו לכך נאמר 'לפני האלוהים' לפי שאכלו מהשלמים שהביא יתרו לפני ה' 
(מזקוני סמות ית יכ), או משום שאהלו של משה היה לצד אהל מועד (פכן עור פס), אבל 
הדרשן כאן הוקשה לו שאם כן היה צריך לכתוב 'לפני האלהים לאכל לחם' שהיה 
משמע שבאו לפני ה', ומכיון שכתב 'לאכל לחם עם חותן משה לפני האלהים' משמע 
שבאכילה עם משה נחשב לפני ה'. חפץ ה' (ל"ס כל סנסנס). 

בד. בסעודה שהתלמיד חכם שם ודאי אומרים דברי תורה, והשומע דברי תורה נהנה 
מזיו השכינה. מהרש"א (פ"6 ד"ס וסנb)‏ גליוני הש"ס (ל"ס כ6. 

בה. מלשון הגמרא 'והלא לפני משה אכלו' משמע שהיה משה משמש עליהם ולא 
אכל עמהם, והוא התלמיד חכם שהיה שרוי בתוכם, וכיון שאכלו לפניו נחשב כאילו 


הרואה ‏ פרק תשיעי 


ברכות 


וְהצַלִיחַ, שנעשה רבם של ישראל, ואילו דָּוִד שָאָמר לו לְאַבְשָלום 
כשהלך ממנו קודם שמרד בו '?ף בַּשִׁלוֹם' (טמופל נ' עו ע), סופו של 
אבשלום היה שהַלף וְנְתְלָה באילן בשערות ראשו עד שבא יואב 
וההגוי. 


וְאָמַר רַכִּי אָבִין הַלְּוי, הנִפְטֶר - הנפרד מן הַמַּתי, אֵל יאמר 
לו לך לְשָלום אלא לךף בְּשָלום, שָנָּאָמַר לאברהם אבינו (נכלעיפ עו 
טו) וְאַתָּה תְּבוא אֶל אַבתִיך בְּשָלום תִּקְבָר בְּשִיבָה טוֹבָה', הרי 
שלמת אומרים 'בשלוםי"ל. 


* 


הגמרא מביאה מאמר בענין שכרו של הלומד מיד לאחר התפילה?: 
אָמַר רְבִּי לוי בַר חיָיא, הַיוֹצֵא מִבֵּית הִכְנְסָת וְנֵכָנָם מיד לְבִית 
הַמַדְרְש ועוסק בַּתּוֹרָהי, זוֹכָה וּמִקבַּל פני שְׁכִינָה, שַנַאֲמר (פסניס 
פד ס) ַלְכוּ מַהַיֹל אֶל חָוֵל יִרְאָה אֶל אֲלהִים כְּצְיוֹן' - ההולכים 
מריבוי עם שבבית הכנסת לריבוי עם שבבית המדרשלי יזכו לראות פני 
שכינה. 


הגמרא מביאה דרשה אחרת מפסוק זה: 
אָמַר רַבִּי הַייא בַר אֲשִׁי אָמַר רב, תַּלְמִידֵי חֲכָמִים אַין לָהֶם 
מִנוּחָה לא בָּעולֶם הַזֶה ולא בָּעולֶם הַבָּא, שכמו שהם עמלים בתורה 
בעולם הזה והולכים מישיבה לישיבה וממדרש למדרש, כך הם עמלים 
בתורה בעולם הבא לפני השכינה, שַנָּאָמַר יַלְכוּ מַחַיִל אֶל חל 
יִרְאָה אֶל אֶלהִים בְּצִיון' - ילכו מריבוי עם העוסקים בתורה בעולם 
הזה לריבוי עם העוסקים בתורה בעולם הבא, שגם שם יעסקו בתורה 
כאשר יראה אל אלהים בציון', והיינו בשעת פטירתם שנהנים מזיו 
השכינהלי. 


* 


אכלו לפני האלהים. אבל רש"י בחומש (טעופ ית יכ) כתב מכאן שכל הנהנה מסעודה 
שתלמידי חכמים מסובין בה כאילו נהנה מזיו השכינה, ולפי זה משמע שהתלמידי 
חכמים שהיו שרויים בתוכם הם אהרן וזקני ישראל המסובין שם, שהרי משה לא היה 
בכלל המסובין, שהיה משמש עליהם. מהרש"א (פ"6 ד"ס וסנ6). 

בו. 'לך בשלום' משמע שההליכה תהיה בשלום אבל ביאתו וישיבתו במחוז חפצו לא 
יהיו בשלום, לכן יאמר 'לך לשלום', שימצא שלום במקום שהוא הולך אליו, ואין 
לדייק מזה שהליכתו לא תהא בשלום, שאם הליכתו לא תהיה בשלום, שימות או יהרג, 
אם כן לא יגיע למחוז חפצו לשלום. בן יהוידע (ד"ס נרס). ובעיון יעקב (ד"ס סנפטל) 
כתב שבאמת אין חילוק בין 'לשלום' או 'בשלום', שאת שניהם אפשר לפרש לרע או 
לטוב, אלא שלכך לא יאמר לחברו 'לך בשלום' כיון שמצאנו פעם אחת שאירע מקרה 
רע לאבשלום שאביו אמר לו 'לך בשלום', ויסבור חברו שמקללו כמו שנעשה 
לאבשלום. וראה עוד בהרחבה בילקוט ביאורים בביאור החילוק שבין 'לך לשלום' ל'לך 
בשלום'. וכתב הנמוקי יוסף (מו"ק כט. ד"ס סנפער) שכל זה דווקא לבני אדם המקפידים, 
אבל למי שאינו מקפיד אין הדבר מזיק כלום. 

בז. וקשה, איך אמר דוד לבנו 'לך בשלום', וכי לא ידע שקללה היא זו. ותירץ הבן 
יהוידע (ד"ס 25 ניכון ססײ) שדוד נתכוין לברכו, וכיון שהיתה כוונת אבשלום להרע 
לאביו סיבבו מן השמים שיאמר לו כן, והיא כשגגה היוצאת מפי השליט. וראה עוד 
בהערה לעיל בשם העיון יעקב שלדבריו לא קשה. 

בח. כשהיו מוליכים את הארון של המת ממקום למקום לקבורה היו מלוים אותו 
מעיר לעיר, וכשבאו לעיר אחרת חוזרים אלו שליוו אותו ואחרים מלוים אותו משם 
והלאה, והחוזרים נקראים נפטרים, ונוטלין רשות להיפטר ממנו. רש"י (ל"ס סנפטל). 
בט. אחרי שמת אינו יכול לקיים מצוות, ולכך יאמר לו 'לך בשלום', דהיינו שילך 
עם השלום שיש לו כבר. מהר"ל בנתיבות עולם (נפיכ סטלוס פ"6), וכעין זה ביארו הגר"א 
(5מלי נעס, ד"ס סנפעכ) והכותב (על סעין יעקכ, ד"ס כסוי). 

ל. בענין שייכות מאמר זה למאמר שלפניו ביאר בסמיכת חכמים (ד"ס סנפטכ), שלרבי 
לוי היה קשה על דברי רבי אבין שלמת יאמר 'לך בשלום', מהפסוק (ססניס פד ת) 'ילכו 
מחיל אל חיל' שמדבר על עולם הבא, ואם כן גם על המת שייך לומר 'לך לשלום' 
כיון שגם בעולם הבא הולך מישיבה לישיבה. ולכך דרש את הפסוק על היוצא מבית 
הכנסת לבית המדרש, לומר שפסוק זה מדבר על העולם הזה. 

לא. שרודף אחר לימוד התורה בכל כוחו ומיד אחר התפילה הולך ללמוד ואינו 
מתבטל מדברי תורה. רבינו שלמה בן היתום (עו"ק כט. ד"ס סיו65). 

לב. 'חיל' הוא לשון ריבוי עם, והיינו שהולך מבית הכנסת שהוא מקום תפילת רבים, 
שתפילתם מקובלת יותר כמבואר לעיל (פ.), לבית המדרש שהוא מקום לימוד של רבים, 
שלימודם חשוב יותר, כמבואר לעיל (סג:) שאין התורה נקנית אלא בחבורה. מהרש"א 
(ס" דיס יככו). 

לג. על פי רש"י (ד"ס פֿין) ותוספות הרא"ש (מו"ק כט. ד"ס פין). 

לד. תוספות הרא"ש (פס) ונמוקי יוסף (פס ד"ס ינכו). וכתב הגר"א (פמרי נעס, ד"ס ת"ת) 


מסורת הש"ס 


עם הוספות 
6) ערנַן דף :ג:], 
ב) עירוין כ, ג) [מ"ק 
יכ.] סוליות יד., ד) [נ"כ 
קעס:], ס) [מ"ק כט. 
ע"ען, ו)[מ"ק כע. 
ע"טן, ז) סס, מ) יכמות 
קכנ: נזיר קו: תמיד 35: 
כריתו' כמ ע'כ. 


הגהות הב"ח 


(5) גמ' סנסמר פעולתי 

השמיני כי נככו 6לסיס 

וכתיב כל לס מכני עונד 
ללוס סמס ונניסס: 


גליון הש"ס 


גמ' כל האהת 0 


השעה. מג"5 כסי' קט 
עקק: שם ‏ 75 
הנהנה מפעודה. 
מג"5 סוף סי' קנו ורס"י 
תקס"ס סק"ס: 


כ 


תורה אור השלם 
או עמִיאֵל ‏ הַשָשי 
שְשׁבֶר ‏ הַשָבִיעי 
פעְלְתִי | הַשָמַעִי כִּי 
בַרְכוּ אֶלְהִים: 
[דברי הימים א כו, ה] 
ב) כָּל אֵלָה מִבְנֵי עבר 
אַרם הֲמָה וּכְניהָם 
וְאַחֵיהֶם איש חַיִל בַּכֹּח 
לַעבֹדָה ששִים יּשׁנים 
לְעֹבָד אָרֹם: 
| דכרי הימים א כו, חן 


עד יַבְּוֹם צָרָה 


שגֶבְףּ שַׁם אֶלהַי 
יעקב: |תהלים כ, ב] 
)קח תָי חתִן 


מֹשָׁה עֹלָה מִבְחִים 
לָאלהִים ובא אַהֲרן 
וכל זק יִשְׂרָאֵל לָאֲבֶל 
לֶָם עם הֹתַן מֹשָׁה 


לפָנִי הָאֶלְהִים: [שמות יח, יב] 
אֲשֶׁר בְּמִצְרִים וְאֶרְאָה הַעוּדֶם חִַם וַֹאמַר יַתְרוֹ למשָה לַךְּ לְשָׁלוֹם: [שמת ד, יח] 
בְּשָׁלוֹם ויקם ויל חֲבְרוֹנָה: [שמאל ב טו, טן 


[בראשית טו, טו] 


שלום בָנֵיךְ: [שעיה גד, יג] 
שׁלְוָה בְּאַרְמְנוְתַיך: וההלים קכב, זן 


בונייך. [פירושי סידור התפילה לרוקת] 


הרואה פרק תשיעי ברכות 


סר. 


שנאמר פעלתי השמיני, בנ עונד דוס קל סטיכ כדכרי סימיס, וק ססיב ממניל וסי ססיעים ככ סת ילדס סקס סס סמטיס ופרנע, 
סוסיף עליסס טמונס כניס סכספוניס סכי מקיס וטניס לעוד 6לוס: הדוחק את השטה. כגון 6נטלוס טכקט (מלוך כתזקס?: אצטריכא 
להו שעתא. (סיות 6סד מסס כp‏ יסינס. אצטריכא להו גרסי'. סוללכו (סס תכמיס: סיני. סיו קוכין לככ יוסף עסיס כקי ככרייתות 
סלכס: עוקר הרים. 9רכס כר נסמני סיס מפודד יופכ כפלפול: למרי חטיא, מי סקנן תכוס (מכור, כטומר 3מי סקכן ספועות: 


דאמרי ליה כלדאי. ככ יוסף: מלכת 
תרתין שנין. מר 6ס 6מפוך תסלה 
למות נסוף קנמיס, ולמס מפני 
סקעס ונ בס (מלוך, וספעס עמדס 
לו סכ ספסיד ענותיו ככך: אומנא 
לביתיה לא קרא. כ נסג כל 6וסן 
ססניס סוס 75 סרלס, וכקסיס כריך 
נסקיז לס סיס סונך ככית סופ 
ונ סיס ונת 635 פכיו: שיאחז 
בעובי הקורה. לס 63 לטלטלס 
ממקוס (מקוס לספס ככגין. כנומל 
יעק3 סכל הניס סגו וטרס כגידופס 
יכקם עליסס כסמיס": הנפטר מן 
המת. כססיו מוניכיס 6רונום ממקוס 
נמקוס (קכולס ‏ סיו מנויס 6ופו 
מעיר לעיר, וסוזכיס כו ולתכיס 
מנויס פופו מסס וסנס, וסתוזליס 
קרי נפטריס (וטנין רסות לספטר 
ממנו: אין להם מנוחה. מישיכס 
יסיס וממדרט (מדכק ": 


הדרן עלך הרואה 
וסליקא לה מסכת ברכות 


4 


שנאמר * פעלתי השמיני (69 וכתיב * כי ברכו אלהים = כל אלה [מבני] (ל)עובד 
אדום המה ובניהם ואחיהם (אנשי) [איש] חיל בכח לעבודה ששים ושנים 
לעובד אדום. אמר ר' אבין הלוי +* כל הדוחק את השעה שעה דוחקתו וכל 
הנדחה מפני השעה שעה נדחת מפניו מדרבה ורב יוסף ?דרב יוסף סני 
ורבה עוקר הרים אצטריכא להו שעתא 9 שלחו להתם סיני ועוקר הרים איזה 
מהם קודם שלחו להו סיני קודם % שהכל צריכין למרי חטיא אף על פי כן 
לא קבל עליו ר' יוסף דאמרי ליה כלדאי מלכת תרתין שנין מלך רבה 
עשרין ותרתין שנין מלך רב יוסף תרתין שנין ופלגא כל הנך שני דמלך 
רבה אפילו אומנא לביתיה לא קרא: ואמר רבי אבין הלוי מאי דכתיב 
9 יענך ה' ביום צרה ישגבך שם אלהי יעקב אלהי יעקב ולא אלהי אברהם 
ויצחק מכאן לבעל הקורה שיכנם בעביה של קורה: ואמר רבי אבין הלו 
יכל הנהנה מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאילו נהנה מזיו שכינה 
שנאמר = ויבא אהרן וכל זקני ישראל לאכל לחם עם חותן משה לפני האלהים 
וכי לפני אלהים אכלו והלא לפני משה אכלו אלא לומר לך כל הנהנה 
מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאילו נהנה מזיו שכינה: > ואמר רבי 
אבין הלוי הנפטר מחברו !אל יאמר לו לך בשלום אלא לך לשלום שהרי 
יתרו שאמר לו למשה = לך לשלום עלה והצליח דוד שאמר לו לאבשלום 
קך בשלום הלך ונתלה: ואמר רבי אבין הלוי !<הנפטר מן המת אל יאמר 
לו לך לשלום אלא לך בשלום שנאמר ואתה תבא אל אבותיך בשלום: 
אמר רבי לוי בר חייא *היוצא מבית הכנסת ונכנם לבית המדרש ועוסק 


בתורה "זוכה ומקבל פני שכינה שנאמר "ילכו מחיל אל חיל יראה אל אלהים בציון. אמר רבי חייא 
בר אשי אמר רב ! תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא שנאמר ילכו מחיל 


גאל חיל יראה אל אלהים בציון: "אמר רבי אלעזר אמר רבי חנינא תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם 


שנאמר וכל בניך למודי ה' ורב שלום בניך אל תקרי בניך אלא בוניך "שלום רב לאוהבי תורתך 
ואין למו מכשול > יהי שלום בחילך שלוה בארמנותיך * למען אחי ורעי אדברה נא שלום בך ‏ למען בית 
ה' אלהינו אבקשה טוב לך %ה' עוז לעמו יתן ה' יב" את עמו בשלום: 


הדרן עלך הרואה וסליקא לה מסכת ברכות 


ה ויל משה וַישָב אֶל יִתֶר חתנו וִֹאמַר לו אֲלֹכָה נָא וְאֲשּׁבָה אֶל אֶחִי 


ז) וְאַתָּה תָּבוֹא אֶל אֲבֹתָףְ בְּשְלוּם תִּקְבַר בְּשִיבָה טוּבָה: 
ח) יִלְכוּ מַחַוִל אֶל חִיל יִרְאֶה אֶל אֲלהִים בְּצִיוֹן: (תהלים פד, חן 
י) שלום רֶב לָאהָבִי תוּרְתַך וְאִין לָמוֹ מִכְשול: (תהלים קיט, קסה] 
ל) לְמַעַן אַחִי וְרַעִי אָדְבְרָה נָא שָלוּם בַּך: ותהלים קכב, ח| 
אֶלְהָינו אֲבַקְשֶׁה טוב לְך: [תהלים קכב, טן = 0 יי עז לעמו יַתּן יי יִבְרְ אֶת עמו בַשָלוּם: [תהלים כט, יא] 


וו וַֹאמֶר לו הַמָלַדּ לד 

| משנת ראשונים 
ט) וְכָל בָּנִי למודי יָ ורב 
כ) יָהִי שָׁלוֹם בְּחִילךְ 
מ לְמֶען בִּית וו 


הגוף אז יתחזקו כחות הנפש לאיזה ענין שיכוין אליו האוכל. [רבינו בחיי, שמות יח יב] 


[מאירי] 


עין משפט 
נר מצוה 


צג א טוס"ע פו"ם סי 
קנס סעיף 6: 

[אן מג" סי ק"י קק"ט: 

ובן [רמנ"ס פ"ד מסלי 
6 ס"ל]: 


רב נסים נאון 


תלמידי חכמים אין 
להם מנוחה. 
בגמרא דכני מערבא 
במסכת שביעית בפרק 
רביעי פירשו כי זו היגיעה 
שהן יגעין היא (משבחין) 
[שמשבחין] | ומקלסין 
וגורסין בתורה כדאמריי 
ר' יונה בשם ר' חייא בר 
אשי עתידין | חברין 
להתיגע מבתי כנסיות 
לבתי מדרשות מאי טעמא 
דכתיב (תהלים פד) ילכו 
מחיל אל חיל: 


סליקא לה להא 
מסכתא 


= 
הגהות וציונים 


ק] ברש"י שבע"י נוסף 
בחיי אביו ולא רצה 
להמתין עד מיתת 
אביו: 3] ברש"י שבע"י 
הגירסא אם בא לטלטלה 
ממקום למקום לתתה 
בבנין שיהא נושא רוב 
משוי הקורה הכא 
נמי יעקב אבינו הוא 
בעל הסוכה שפבפ 


של דול בנים 
והרבה בתפלות 
ואמטול הכי כתיב 


ישנבך | שם אלהי 
יעקב בזכות יעקב 
שעל הדבר תקי 
לזכות את ישראל: 
ג] ציל שנוםלין וכיה 


בכת"י: 7] פירוש 
לעוה"ב אין מניחין 
לור לישן, | ומוליכין 
אותו | לבית | מדרשו 
של שם ועבר (יפה 
עינים בשם המדרש): 


ס] צ"ל מג"א סוף סימן קנו (ותיבת "ע"א" ט"ס) (מובא במג"א סמוך למימרא כל הנהנה וכו' שרע"א מציין עליו להלן): 


ויבא אהרן וכל זקני ישראל לאכל לחם עם חתן משה לפני האלהים. אין ספק כי 
הסעודה הזאת לאהרן ולשבעים זקנים וסעודת המטעמים ליצחק אבינו, כוונה אחת להם, 
כדי שתחול השמחה בנפש האוכל ותשרה עליו רוה"ק, לפי שכחות הנפש נקשרים בכחות הגוף, ובהתעורר כחות 
ילכו מחיל אל חיל. שזה 
בודאי תכלית השלמות בהיות כל מעשיו פונים לעבודת השם לא יסור ממנה, אז יצליח את דרכיו ואז ישכיל. 
תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם. בזכות צדיקים בדור נעים לעולם, שנאמר כל בנייך לימודי ה' ורב 


שלום בניך, כלומר כל בנייך בונייך שבונים העולם בטוב, הם לימודי ה' שהם מלומדים לעשות הטוב, ורב שלום 


השלום הוא קיום העולם, ועל כן המשפט נמסר לחכמים כי החכמים מרבים שלום בעולם, ולפיכך אסור להביא המשפט כי אם לפני חכמי ישראל. [רבינו בחיי שמות כא] 
i‏ 


אל תקרי בניך אלא 


בוניך. הנקוד הוא צורה ונשמה לאותיות, לפיכך לא נעשה הס"ת נקוד לפי שהוא כולל כל הפנים וכו', ואם ננקד הס"ת היה לו גבול ושיעור כדמיון החומר שהגיעה לו צורה ידועה, ולא היה אפשר לו להיות נדרש כי אם לפי הניקוד המסויים 
באותה תיבה, אבל מפני שס"ת בלול ומובלל בכל מיני שלימות ובכל מלה ומלה נתלים בה תלי תלים לא נעשה מנוקדים, כדי שיהיה נדרש בכל מיני שלימות ולפיכך אמרו אל תקרי כך אלא כך, ואילו היה מסויים לא נוכל לומר כך. 


[שו"ת רדב"ז חלק ג סי' תרמג] 


פסקי תוספות ממסכת ברכות 


מאימתי |בן עעס על ספסוקיס דקודס ירפו עיניגו ופותס = יג <ריך לקכוע מקוס (תפנתו פפיכו נתל בי סכנפת פרסיות דכנס 6עכ דרו ז מסלכות סמועל וסו6 
כרכס למס נתקנס: ד"ס פמר כ"י: [נ נמ כך כתוס' מננו כ" כלסר"י םי' ז]: כתוספות רני יסולס ססיל ע"ם]: 

א |א] קריפת קמע סל כית סכנסת עיקר מ"מ טוכ דף ד ע"ב ובדף ב' ע"א ד"ה מברך ‏ יד מס פירום ₪( 6סורי כית סכנסת: ד"ס 6מוכי: ‏ כא פיכוע כפנו ספענס פטיעי ועטירי: ד"ס כפנו: 
נקכותס (כוכס) כפני מטתו ונ כרכס [ו5"ע ‏ ח מג כסמוך גוס נמפלס pסלית‏ ועכנית: ל"ס שם ע"א דף ח ע"ב 
דכונס פינו מסמע כתוס']: ד"ס מפימתי: סמר ב"י: שם ‏ שו פיכוp‏ מורידין ס5דוקיס. ד"ס ססו 5דוקי: כב ססנמת פרקיופיו עס הגור. [מומן מנסת ענת 

דף ב ע"א | ₪ |ךן על יס דנר תולן כיגו לין סקיר [פככ דף ז ע"א ופיעך עד סנת סכס 5לסר פכילס ומוס מן 

ב ממן פפלת סמנמס עד סערכ ותפנת מעריב מפלג מילתל דקכיע כגון פֿכון ותינס מותר]: ד"ס סנ :6‏ שו יסיד סמספלל ככיפו יכוין נסתפנל בעידן כנות סמונפר קולס 5כינס]. ד"ס יפניס: שם 
סמנסס: 63"ל: שם דף ה ע"ב דנכורס. 7 מפורק כגמרס]: שם ע"ב ‏ כג פי" מעיכיר 6ת סכירו נרמוק ד"6. ד"ס ספליס: 

ג סנכנו (סתפלל כקלה ול כעיר: ד"ס סיס לך: ‏ י ‏ |ה] פין פעסות מלסכס כנקר קודס תפנתו [56ל |" | פ" דפריך 5יכנם טני פתסיס ככית סכנסם קודס דף ט ע"ב 

דף ג ע"א ליוד מותכ]: ד"ס נ: שם טיתפננ: [דין וס כ6סר"י סימן ז]: [כפוס' רי"ס]: ‏ כד (כתפילם יכונו לקרות ק"ש סמוך לסגן סתמס וס 

ד | פיכוק יס סמיס כנ: ד"ס ועונין יס סמיס: ‏ יא | [ון קל נסוס רלק לו בגל מטתו כין מזרם למערב דף ח ע"א 5 קרו כססו6 זמנל קורל עד טלק פעות כיוס. 

שם [כן פירס"י וכתוס' פי' דוקל כסיטן עס 6קתו]: | יח 6סור (למוד כפעת סקכיס [6נ מי סתורתו ד"ס ק"ש כותיקין: שם 

ה 6 ;דנר לככי תוכס כפוך ד' פמות קל מת: ד"ס ד"ס כל סנופן: שם פומנתו מומר כמו רכ פטמ]: ל"ס ככ pעת:‏ בה פיי דכל ססומך גלולס (תפנס 6ינו נזוק כל סיוס 
פין 6ומליס: עב יב מ 6ין 5ליך כסמסין סכרו ככתי כנסיות טלגו דף ח ע"א [סיינו כופיקיןן. ד"ס כל ססומך: שם 

ו 6 נפֿכונ (תסלם) סעולס מססגיע ומן ק"ט ענ [כפכ"ת. ור"י סיס ממתין ונס לססמיר 5ף כנון: ‏ יש | סיס מקכל ותד תרגוס וb‏ ככפון לעז ופסוקיס ‏ כו (טן 65 עסס ונ כנוס ט סתורס. ים לדקדק ענ 
לילס עד [סיקרל ק"ע] ויתפנל: ד"ס וקוכ6: ד"ס סמתפנל וכדף 3 ע"6 ד"ס מנרך: כלסון פרגוס. ד"ס סניס מקרb:‏ שם סייג קסוסיפו תכמיס ענ כל מכֿוס 6ף מס קייס 

דף ד ע"ב דףוע"א ‏ כ || פכעיות סמועלות. [זס לפי גירס סערוך עיקר סמכוס כסנכתס ננ סתוספת ססוסיפו 


חדושים בפסקי תוספות על מסכת ברכות 


כקתכית: |ר| פנ כו'. סמגיס סוסיף דמלת דקכיע שרי וסוס נכנל כמלת מולן סמורס על מס דנ מכטל נה עי" 


ואן ק"ע פנ ניסכ"ג עיקר מ"מ טונ (קרותס כולס. סמגיס מסק תינכת כועס ול"כ דסר"י כ 6מר כק (יעכ סמנסג 
דסמכינן על סני תנלי דגמ' 36ל סממנסג נסילור עוכ נסממיר לקכות נומנס כ5ס"כ ויקרס 5פני מטתו כונס כמו"ט 
ספוס' ח"ל ו"כ עלעס פכטיות ה"ל נקרות עכ"ל ודכל כרט"י דסגי כפרקס ר6קונס 35כ ברכס ספיק6 (סקפ: 
[ב] טעס ספסוקיס כו'. ג"ל כוונת ססוס' דכזמניסס 5ריכין (סמפין ככל סתפכות וכלינס סקסו יופר נתקן יר6ו עינינו 
ע"כ גס כזמנינו עכ"פ כנינס ים (סמתין: [ג] כסמוך כו'. תיכת שסרית מיותר ונ" מסוס דפפטר כו דסמיכת גלונס 
לערנית 55 עדיף מעיקר עכנית דפינס סוכס רק מנוס וכ"מ מג" סי רניו מק" פֿך מנטון ספוס' עכתכו ו"כ ו"כ 
דספי' כו' בשות מ"מ מסויכ (סמוך מסמע דפע"ג דעיקר התפנס רסות מ"מ כסמתפלנין סוי ססמיכס תונכס כפוס כמו 


ב"כ די"ט. ולענין מטס עי' סוכס דכ" וד"י וסליון 5" ד' ס': |ה| 6ין לעפות מנפכס צנוקר. סוסיף מנת כנוקל 


מסמע דסנוי בעס"ם: 
דסרי: 


כו'. 


[ו] קנ לעוס כו'. פי' עפינו תנוי כנפון ודלוס רק ענ מוכם ומערכ ו"כ בפנכסון י"כ 
[ז] "5 כו'. ג"ל לסיינו כיוס עי" מג" סי 5': 


[ח| פכקיות המועלות. עככו3 קסזינ עס קוף סי" 
סקלוס וכנ"ל ופסוקיס ועו"ד ננ"ת יכופלמי וסו כ"ת ופסוקיס ועטכו ודיכון כנשון פרגוס ירוסלפי: [מן 6 עשס 


ו"ע: 


עי" ינמות דפ"ט וכסוכס דכ"ז כעוקס סוכה ע"ג כסמה דר"י פוסל ור"מ מכטיר ו"ל דססס ד" גוכס לפסול 


סד. [ג] 


הגמרא מסיימת את המסכת בדברי שבח לתלמידי חכמים: 
אָמַר רַכִּי אֶלְעְזֶר אֲמַר רַבִּי חֲנִינָא, תַּלְמֵידֵי חֲכָמִים מִרְבִּים שָלוּם 
בְּעוֹלם, שַנְאָמַר (שעס נד ₪ זְכֶל בְּנֵיךּ למודי ה', ורב שַלום בָּנֵיךְ', 
וכיון שכבר נאמר וכל בניך למודי ה'' למה חזר ואמר 'בניך' בסוף 
הפסוק, היה לו לומר ורב שלומם'"", אלא בא ללמד שאל מקרי 
'בֶּנִיך' אֶלָא וני'", שהתלמידי חכמים שהם בונים את העולם 
מרבים שלום בעולםל. 


הרואה פרק תשיעי 


ברכות 


'שלום רב לְאהָבִי תורְתֶף וְאִין למ מכְשול' (פסניס קיטע קסס) - 
שלום רב יהיה לאוהבי תורתך ולא יכשלוי". 


יהי שָלוּם בְּחִילַךּ שלָוָה בְּאֲרְמְנוֹתְידּי פס קל ¢*, לְמָען 
אחי וְרְעִי אַדִבְרָה נָא שָלוּם כֶּףּ, לְמַעַן בִּית ה' אָלְהִינוּ אַבַקְשָׁה 
טוב ?ף' (שס קכנ פ-ע), 'ה' עז לְעַמו יפן ה' יִבְרף אֶת עַמו בשַלום' 
(פס כט י5)6. 


הדרן עלך הרואה וסליקא לה מסכת ברכות 


שאף שבעולם הבא אי אפשר לעשות מצוות, וכל אחד עומד בשלימות שקנה בעולם 
הזה, מכל מקום יש כמה צדיקים שאפילו בעולם הבא יכולים לעשות==צוות ולעלות 
ממדרגה למדרגה, וזו מדרגה גדולה שאין למעלה ממנה. 

לה. עץ יוסף (ד"ס 65. 

לו. כלומר יש לפרש את המילה 'בניך' כאילו נאמר בוניך' מלשון בנין, ולפי זה 
הפסוק מדבר בתלמידי חכמים הבונים את העולם, כמבואר בגמרא (טנת קיל.) שתלמידי 
חכמים נקראים 'בנאים' לפי שעוסקים בבניינו של עולם כל ימיהם. 

לז. שעל ידי הלימוד עושים משפט ושלום בין איש ואשתו ובין שני בעלי דינים. עיון 
יעקב (ד"ס פ"פ). או שהכוונה למה שהבטיח הקב"ה (ױקנ כו ג) 'אם בחוקותי תלכו 
ונתתי שלום בארץ'. עץ יוסף (ד"ס מ"ס). 

הטעם שהביאה הגמרא מאמר זה בסיום מסכת ברכות, לפי שכל מסכת זו, התפלות 
והברכות הנזכרות בה, הם תיקון דרבנן, וטעמם כדי להרבות בזה שלום בעולם, דהיינו 
בין ישראל לאביהם שבשמים, והם קיומו ובניינו של העולם. מהרש"א (פ"5 ד"ס מ"ס). 
ובערוך לנר (יכמות קכנ: ד"ס וככ) ביאר, שמסדרי הש"ס הביאו ענין זה כאן כיון שמצאו 
לזה רמז במה שכפל הפסוק את המילה 'בניך' ולא סיים 'ורב שלומם', ולכן אמרו ש'בניך' 
מרמז על מסכתות 'ברכות נזיר יבמות כריתות' שראשי תיבות שלהם בניך ושעניינם הוא 
לתועלת השלום, וראה שם שהאריך לבאר כיצד בכל מסכתא מרומז ענין השלום. 

לח. מצודת דוד (עס). הערוך לנר (יכמות קכנ: ד"ס ת"ם) מבאר שהגמרא הביאה פסוק 
זה כדי לבאר מדוע אמר רבי חנינא שהתלמידי חכמים 'מרבים' שלום בעולם ולא אמר 
'מביאים' שלום לעולם, והיינו משום שנאמר 'שלום רב לאוהבי תורתך', שלא די 
שהתלמיד חכם מביא שלום על עצמו על ידי למודו ועל אחרים על ידי הוראתו, אלא 
עוד נוסף בזה שגורם גם לאחרים שבאים לידי שלום, דהיינו העשירים שהם עצמם 
אינם בני תורה אבל מחזיקים את לומדי התורה, שגם להם יש שלום, ולכן אמר 'מרבים' 
שלום, שעל ידי לימודם גם העשירים שאינם לומדים בעצמם אבל הם 'אוהבי תורתך' 
זוכים לשלום. וראה צל"ח (ד"ס עלוס) שביאר באופן אחר, הובאו דבריו בילקוט ביאורים. 
לט. לפי פשוטו 'חילך' פירושו חומה נמוכה, וכוונת הפסוק שהאויב לא יצור על 
החומות ולא ינתוץ לך את הארמונות. מצודת דוד ומצודת ציון (פס). ומבאר הערוך 
לנר (ינעות קכנ: ד"ס מ"ק) שהגמרא הביאה פסוק זה כהמשך למה שהתבאר לעיל 
שהתלמידי חכמים עושים שלום גם לעשירים, ובפסוק זה נאמר שלעשירים יש חיל, 
דהיינו עושר וארמונות. 


19 06/2018 


מ. הערוך לנר (פס) מבאר שהגמרא הביאה פסוקים אלו כיון שיבוא השואל וישאל 
מה התועלת הגדולה בשלום, הלא אפשר להתענג על ה' ולעסוק בתורה ובמצוות כל 
אחד לעצמו גם אם לא יהיה לו שלום עם אחרים, ועל זה משיבה הגמרא שהשלום 
מעולה לשלשה דברים, הראשון, 'למען אחי ורעי אדברה נא שלום בך', שאף אם הוא 
לעצמו יכול לבא לתכלית האושר מבלי שיצטרך לאחרים, מכל מקום אחרים צריכים 
לו, ואם יפרדו לעצמו לא יוכל לעזור לאחרים, ואם כן על ידי השלום יש לו זכות 
שמסייע לרבים. והשני, 'למען בית ה' אלהינו אבקשה טוב לך', כמבואר ביומא (ט:) 
שבית שני לא נחרב אלא משום שנאת חנם, וכל דור שאין בית המקדש נבנה בימיו 
כאלו נחרב בימיו, ואם רוצים שיבנה בית המקדש צריך להתרחק מאד משנאת אחים, 
וזה יעשה אם יחזיק בקצה האחר שהוא השלום, וזו כוונת הפסוק שיעשה שלום למען 
בית ה' אלהינו. והשלישי, 'ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו בשלום', על פי המבואר 
בעוקצין (פ"ג מי"כ), אמר רבי שמעון בן חלפתא לא מצא הקב"ה כלי מחזיק ברכה 
לישראל אלא השלום, שנאמר 'ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו בשלום', ויש להבין 
מהו הלשון כלי מחזיק ברכה, ונראה לפרש על פי מה שאמרו חז"ל (מכות כג:) שרמ"ח 
מצוות עשה הם כנגד אבריו של אדם ושס"ה לא תעשה הם כנגד גידיו, שעל ידי 
המצוות ושמירה מעבירות מתקן תרי"ג בחינות נפשו. אכן כבר הקשו הראשונים שהרי 
אי אפשר לכל אחד מישראל לקיים כל תרי"ג מצוות [שיש מצוות הנוהגות בכהנים 
ויש הנוהגות בישראל, וכן עוד הרבה מצוות שאינן שייכות לכולם], ואם כן תשאר 
נפשו פגומה כמו שהגוף פגום אם יחסרו מאבריו וגידיו. ותרצו שכל ישראל חשובים 
כאיש אחד, ואם כל אחד מקיים כל המצוות שמוטלים עליו לעשות, נחשבו לו המצוות 
שקיימו אחרים כאילו קיימם הוא גם כן להשלים נפשו על ידם. אכן זה דוקא כשיש 
לו שלום עם אחרים, אבל כשיש פירוד לבבות ביניהם לא. וזה מה שאמר התנא לא 
מצא הקב"ה כלי מחזיק ברכה לישראל, שאף שכבר שנינו (פס) רצה הקב"ה לזכות 
את ישראל לפיכך הרבה להם תורה ומצוות, מכל מקום לא מצא כלי מחזיק ברכה, 
דהיינו שאחד יחזיק את כל הברכות שנשפעות עליו על ידי קיום תרי"ג מצוות, אלא 
השלום, שנאמר 'ה' עוז לעמו יתן' על ידי התורה [שאין 'עוז' אלא תורה (טיסע"ל ככס 
פ"ס 6 ד)], וכדי שלא יקשה איך אפשר לאחד לקיים הכל משיב הפסוק 'ה' יברך את 
עמו בשלום', ועל ידי זה נחשבות לו מצוות אחרים כאילו קיימם גם הוא ונשלמים 
ישראל בין כולם. וראה צל"ח (ד"ס עלוס וד"ס ומתס) שביאר באופן אחר, הובאו דבריו 
בילקוט ביאורים. 


מסורת הש"ס 


עם הוספות 
6) [עלוכין | דף :ג:], 
ב) עירוין 5, ג) [מ"ק 
יכ.] סוריות יד., ד) [נ"כ 
קעס:], ס) [מ"ק כט. 
ע"ען, ו)[מ"ק כע. 
ע"טן, ז) סס, מ) יכמות 
קכנ: נזיר קו: תמיד 35: 
כליפו' כמ ע'כ. 


הנהות הב"ח 


(5) גמ' קנסמר פעולתי 

השמיני כי נככו 6לסיס 

וכתיב כל לס מכני עונד 
ללוס סמס ונניסס: 


= = 7 
גליון הש"ס 


גמ' כל הדוחק את 
השעה. מג" כסי' קט 
עיסם: שם :כ" 
הנהנה מסעודה. 
מג" סוף סי" קנו ורס"י 
תקס"ק סק"ס: 


7 Dhar -- 


תורה אור השלם 
א) עִמִיאֶל | הָשָשי 
שְׂשׁבֶר ‏ הַשָבִיעי 
פּעְלְתִי | הַשָמַעִי כִּי 
בָרֵכוֹ אֶלְהִים: 
[דברי הימים א כו, ה] 
ב) בָּל אֵלָה מִבְנֵי עבר 
אָרם הַמָה וּכְנִיהֶם 
ואֲחֵיהֶם אִיש חַיל בח 
לַעבֹדָה שָשִים וּשנַיִם 
לְעַבַד אֶדם: 
| דברי הימים א כו, חן 


טש > בְּוּם צָרָה 


ְשנְבְ | שַם אֲלהִי 
שקב: [תהלים כ, ב] 
) ניקח ‏ יַתרו | חתֶן 


מֹשָׁה עֹלֶה תבָחִים* 


לָאלהִים ‏ װבֹא אַהַלֹן 
בל זקני יִשְׂרָאֵל לאָבְל 
לֶָם עם הֹתַן מֹשָׁה 


לְפני הָאֲלְהִים: [שמות יח, יב] 


[בראשית טו, טו] 


בונייך. [פירושי סידור התפילה לרוקח] 


הרואה פרק תשיעי ברכות סר. 


שנאמר פעלתי השמיני, בנ עוכד דוס קל סטיכ כדכרי סימיס, וק ססיב ממניל וסי ססיעים ככ סת ינדס סקס סס סמטיס ולרנע, 
סוסיף עליסס טמונס כניס סכספוניס סכי סמיס וטניס לעוד 6לוס: הדוחק את השטה. כגון 6נטלוס טכקט (מלוך כתזקס?: אצטריכא 
להו שעתא. לסיות תד מסס כp‏ יסינס. אצטריכא להו גרסי'. סופרכו (סס תכמיס: סיני. סיו קוכין לככ יוסף עסיס כקי ככרייתוק 
סלכס: עוקר הרים. לכנּס כר נסמני סיס מפודד יופכ כפלפול: למרי חטיא. לעי עקנן תכוס למכור, כנומר למי pקנן‏ ספועות: 
דאמרי ליה כלדאי. ככ יוסף: מלכת 


תרתין שנין. מר פס 6מפוך תסלס 
קמות כסוף סנסיס, ונלתס פה 
סקעס ונ 036 למלוך, וספעס עמלס 
לו סנ ספסיד טנותיו ככך: אומנא 
לביתיה לא קרא. כ נסג כל 6וקן 
סקניס סוס 75 קככס, וכקסיס ככיך 
נסקיז לס סיס סולך נכית סכופ 
ונ סיס ונת ככ פניו: שיאחו 
בעובי הקורה. לס 3 (עלטלס 
ממקוס (מקוס לספס ככגין. כנומל 
יעקכ סכל סכניס טלו וטרס כגילולס 
יכקט עניסס כסמיס?: הנפטר מן 
המת, כקסיו מוניכיס פכונות ממקוס 
נמקוס (קכולס ‏ סיו מלויס 6ופו 
מעיר (עיר, וסוזכיס כו ותכיס 
מלויס לומו עטס וסנלס, וססוזריס 
קלי נפעעט נוטלין" כקות לספטר 
ממנו: אין להם מנוחה. מיטינה 
ניטיבּס וממדרט (מדכק ": 


הדרן עלך הרואה 


וסליקא לה מסכת ברכות 


שנאמר * פעלתי השמיני 6 וכתיב * כי ברכו אלהים = כל אלה [מבני] (ל)עובד 
אדום המה ובניהם ואחיהם (אנשי) [איש] חיל בכח לעבודה ששים ושנים 
לעובד אדום. אמר ר' אבין הלוי +* כל הדוחק את השעה שעה דוחקתו וכל 
הנדחה מפני השעה שעה נדחת מפניו מדרבה ורב יוסף ?דרב יוסף סני 
ורבה עוקר הרים אצטריכא להו שעתא * שלחו להתם סיני ועוקר הרים איזה 
מהם קודם שלחו להו סיני קודם % שהכל צריכין למרי חטיא אף על פי כן 
לא קבל עליו ר' יוסף דאמרי ליה כלדאי מלכת תרתין שנין מלך רבה 
עשרין ותרתין שנין מלך רב יוסף תרתין שנין ופלגא כל הנך שני דמלך 
רבה אפילו אומנא לביתיה לא קרא: ואמר רבי אבין הלוי מאי דכתיב 
9 יענך ה' ביום צרה ישגבך שם אלהי יעקב אלהי יעקב ולא אלהי אברהם 
ויצחק מכאן לבעל הקורה שיכנם בעביה של קורה: ואמר רבי אבין הלו 
יכל הנהנה מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאילו נהנה מזיו שכינה 
שנאמר = ויבא אהרן וכל זקני ישראל לאכל לחם עם חותן משה לפני האלהים 
וכי לפני אלהים אכלו והלא לפני משה אכלו אלא לומר לך כל הנהנה 
מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאילו נהנה מזיו שכינה: > ואמר רבי 
אבין הלוי הנפטר מחברו ואל יאמר לו לך בשלום אלא לך לשלום שהרי 
יתרו שאמר לו למשה = לך לשלום עלה והצליח דוד שאמר לו לאבשלום 
לך בשלום הלך ונתלה: ואמר רבי אבין הלוי !<הנפטר מן המת אל יאמר 
לו לך לשלום אלא לך בשלום שנאמר ואתה תבא אל אבותיך בשלום: 
אמר רבי לוי בר חייא *היוצא מבית הכנסת ונכנם לבית המדרש ועוסק 


בתורה "זוכה ומקבל פני שכינה שנאמר "ילכו מחיל אל חיל יראה אל אלהים בציון. אמר רבי חייא 
בר אשי אמר רב ! תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא שנאמר ילכו מחיל 


אל חיל יראה אל אלהים בציון: "אמר רבי אלעזר אמר רבי חנינא תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם 


שנאמר וכל בניך למודי ה' ורב שלום בניך אל תקרי בניך אלא בוניך "שלום רב לאוהבי תורתך 
ואין למו מכשול > יהי שלום בחילך שלוה בארמנותיך * למען אחי ורעי אדברה נא שלום בך 5 למען בית 
ה' אלהינו אבקשה טוב לך ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו בשלום: 


י) שלום רֶב לְאֹהֲבֵי תוֹרָתָךְּ וְאִין לָמוֹ מִכְשול: (תהלים קיט, קסה] 
ל) לְמען אַחִי וְרַעִי אֲרַבְּרֶה נָא שָלוּם בַּך: |תחלים קכב, חן 
אֶלְהִינוּ אָבַקְשָה טוב ?ך: [תהלם קכב, ט] = ₪ יי עז לעמו יַתִּן יי יבר אֶת עמו בַשָלוּם: |תהלים כט, יא] 


: ה ויל משה וַישָב אֶל יִתֶר חתנו וֹאמַר לו אֲלֹכָה נָא וְאֲשׁוּבָה אֶל אֶחִי 
אֲשֶׁר בְּמַצְרַיִם וְאֶרְאָה הַעודֶם חִַם וַֹאמַר יַתְרוֹ למשה לַךְּ לְשָׁלוֹם: [שמת ד, יח] 
בְּשָׁלוֹם ויקם ולֶךְ חָבְרוֹנָה: |שמאל ב טו, ט| ) וְאַתָּה תָּבוֹא אֶל אַבֹתָךבּשָׁלוֹם תִּקָבַר בְּשִׂיבָה טוֹבָה: 
ח) ילכו מַחַוִל אֶל חָיִל יִרְאָה אֶל אֲלהִים בְּצְוֹן: (תהלים פר, חן 
שלום בָנֵיךְ: [שעיה גד, יג] 
שלְוֶה בְּאַרְמְנוְתַיך: וההלים קכב, זן 


הדרן עלך הרואה וסליקא לה מסכת ברכות 


ו ואמָר לו הַמָלַדּ לד 

משנת ראשונים 
ט) וְכֶל בנ למוּדי ו ורֵב 
כ) יְהֵי שָׁלוֹם בְּחִילךְ 
מ לְמַעַן בִּית וי 


הגוף אז יתחזקו כחות הנפש לאיזה ענין שיכוין אליו האוכל. [רבינו בחיי, שמות יח יב] 


[מאירי] 


עין משפט 
נר מצוה 


צג א טוס"ע פו"ם סי" 
קנס סעיף 6: 

[אן מג" סי ק"י קק"ט: 

ובן [רמנ"ס פ"ד מסלי 
6 ס"ל]: 


רב נסים נאון 


תלמידי חכמים אין 
להם מנוחה. 
בגמרא דבני | מערבא 
במסכת שביעית בפרק 
רביעי פירשו כי זו היגיעה 
שהן יגעין היא (משבחין) 
[שמשבחין] | ומקלסין 
וגורסין בתורה כדאמריי 
ר' ינה בשם ר' חייא בר 
אשי עתידין | חברן 
להתיגע מבתי כנסיות 
לבתי מדרשות מאי טעמא 
דכתיב (תהלים פד) ילכו 
מחיל אל חיל: 


סליקא לה להא 
מסכתא 


--- = 
הגהות וציונים 


ק] ברש"י שבע"י נוסף 
בחיי אביו ולא רצה 
להמתין עד מיתת 
אביו: 3] ברש"י שבע"י 
הגירסא אם בא לטלטלה 
ממקום למקום לתתה 
בבנין שיהא נושא רוב 
משוי הקורה הכא 
נמי יעקב אבינו הוא 
בעל הקורה שסבל 
עול גידו" | בנים 
והרבה בתפלות 
ואמטול הכי כתיב 
ישגבך שם אלהי 
יעקב בזכות יעקב 
שעליה הדבר ‏ תלקוי 
לזכות את ישראל: 
ג] צ"ל שנוטלין וכיה 


בבת"י:   ]7‏ פיהוש 
לעוה"ב אין מניחין 
לור לישן, | ומוליכין 
אותו | לבית | מדרשו 
של שם ועבר (יפה 
עינים בשם המדרש): 


ס] צ"ל מג"א סוף סימן קנו (ותיבת "ע"א" ט"ס) (מובא במג"א סמוך למימרא כל הנהנה וכו' שרע"א מציין עליו להלן): 


ויבא אהרן וכל זקני ישראל לאכל לחם עם חתן משה לפני האלהים. אין ספק כי 
הסעודה הזאת לאהרן ולשבעים זקנים וסעודת המטעמים ליצחק אבינו, כוונה אחת להם, 
כדי שתחול השמחה בנפש האוכל ותשרה עליו רוה"ק, לפי שכחות הנפש נקשרים בכחות הגוף, ובהתעורר כחות 
ילכו מחיל אל חיל. שזה 
בודאי תכלית השלמות בהיות כל מעשיו פונים לעבודת השם לא יסור ממנה, אז יצליח את דרכיו ואז ישכיל. 
תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם. בזכות צדיקים בדור נעים לעולם, שנאמר כל בנייך לימודי ה' ורב 


שלום בניך, כלומר כל בנייך בונייך שבונים העולם בטוב, הם לימודי ה' שהם מלומדים לעשות הטוב, ורב שלום 


השלום הוא קיום העולם, ועל כן המשפט נמסר לחכמים כי החכמים מרבים שלום בעולם, ולפיכך אסור להביא המשפט כי אם לפני חכמי ישראל. [רבינו בחיי שמות כא] 
i‏ 


אל תקרי בניך אלא 


בוניך. הנקוד הוא צורה ונשמה לאותיות, לפיכך לא נעשה הס"ת נקוד לפי שהוא כולל כל הפנים וכו', ואם ננקד הס"ת היה לו גבול ושיעור כדמיון החומר שהגיעה לו צורה ידועה, ולא היה אפשר לו להיות נדרש כי אם לפי הניקוד המסויים 
באותה תיבה, אבל מפני שס"ת בלול ומובלל בכל מיני שלימות ובכל מלה ומלה נתלים בה תלי תלים לא נעשה מנוקדים, כדי שיהיה נדרש בכל מיני שלימות ולפיכך אמרו אל תקרי כך אלא כך, ואילו היה מסויים לא נוכל לומר כך. 


[שו"ת רדב"ז חלק ג סי' תרמג] 


פסקי תוספות ממסכת ברכות 


מאימתי 


[א] קריפת קמע קל כים סכנסת עיקר מ"מ טוכ 
לקרותס (כועס) לפני מטפו וכנ כרכס [ו5"ע 
לכוס יכו מסמע בפוס']: ד"ס מסימפי: 

דף ב ע"א 
זמן מפנת סמנתס עד סערכ ותפנת מעריב מפנג 
סמנס: 03"ל: שם 
סכיננו (סתפלל כטלס וb‏ כעיר: ד" סיס לך: 

דף ג ע"א 
פירום יספ סמיס רנ: ד"ס ועונין יס קמיס: 


שם 

6ין נדכר דנרי מוכס כתוך ד' מות סל מת: ד"ס 

סין 6ומליס : ע"ב 

. נפכונ (תסלם) סעודס מססגיע זמן ק"ש ענ 
לילס עד [טיקרל ק"ע] ויפפכל: ד"ס וקוכ6: 

דף ד ע"ב 


יא 


יב 


ובן עעס על ספסוקיס לקולס ירלו עיניגו ופֿופס ‏ יג כריך לקכוע מקוס לספלפו פפינו תל בים סכנסת פרסיות דכלס פר דרפו ז מסלכות סמועל וסו6 
כרכס למס נתקנס: ד" לער כ"י: [נ נמ65 כך כתוס' מננו כ" כלסר"י סי' ז]: נתוקפות כני יסולס ססיל ע"ע]: 
דף ד ע"ב ובדף ב' ע"א ד"ה מברך ‏ יד | מס פילוט ענ 6פורי כית סכנקת: ד"ס 6פולי: | | כא פילוע כפנו ספענס סטיעי ועסירי: ד"ס כפלו: 
[ג] כסמוך גקונס (ספלס ססרית וערנית: ל"ס שם ע"א דף ח ע"ב 
פמר ר"י: שם ‏ שו פיכום מורידין סלדוקיס. ד"ס ססוb‏ 5לוקי: כב הנמת פרקיותיו עס הנור [מזמן מנסת שנס 
|דן קנ יס דנר מולן כינו לכין סקיר [56ל דף ז ע"א ופיעך על סנת סנס (לסר פכילם ומכוס מן 
מינתל דקכיע כגון 6רון ותיכס מותר]: ד"ס שנ :5‏ שו יסיד סמספלל ככיפו יכוין נסתפנל בעידן כנות סמוכפר קולס 6כיפס]. ד"ס יפניס: שם 
דף ה ע"ב דלבוכ. 4 מפורק בגמר6]: שם ע"ב ‏ כג סי מסיכיר פת סנירו כרמוק ד". ד"ס ספליס: 
[ה] 6ין לעקות מנפכס כנקר קודס תפנתו [36ל ‏ יז פי" דפריך ליכנם סני פתסיס ננית הכנסת קודס דף ט ע"ב 
לימוד מותכ]: ד"ס 006: שם סיפפכל: [דין וס כססר"י סימן זן : [כתוס' רי"סן: ‏ כד נכתפילס יכונו לקרות ק"ש סמוך לסגן ססמס וס 
[ו] כ כטוס כ6ם מו כגל מטמו כין מזרס (מערכ דף ח ע"א ל קכלו כססול זמנל קורל עד םס( טעות כיוס. 
[כן פירס"י ונתוס' פי' דוקל כסיסן עס פפמו]: ‏ יח סור (למוד כסעת סקכיס [פכ מי סתורתו ד" ה"פ כומיקין: שם 
ד"ס כל סנומן: שם פומנתו מותר כמו ככ pטת]:‏ ד"ס ככ עשת : כה. פיי דכל ססומך גפונס תפס 6ינו נזוק כל סיוס 
הז פין 5כיך כסממין לסככו כנמי כנסיות טלגו דף ח ע"א [סיינו כופיקיןן. ד"ס כל ססומך: שם 
[כפר"ת. ור"י סיס ממפין ונס נסממיר 6ף כו]: = = יט טניס מקכל ופחד תכגוס ול כלטון לעז ופסוקיס ‏ כו (טן ‏ עעס ול כנוס / סתורס. יש לדקדק על 
ד"ס סמתפלל וכלף 3 ע"6 ד"ס מכרך: ננטון פרגוס. ד"ס טניס מקרb:‏ שם סייג קסוקיפו תכמיס ענ כל מכֿוס 6ף מס קייס 
דף וע"א | כ || פרעיות סמועלות. [ס לפי גירסת סערוך עיקר סמכוס כסלכתס ננ סתוספם קסוסיפו 


חדושים בפסקי תוספות על מסכת ברכות 


ואן ק"ע פנ ניסכ"ג עיקר מ"מ טונ (קרותס כולס. סמגיס מסק תינכת כועס ונ"נ דסר"י כ 6מר כק (ישכ סמנסג 
דסמכינן על סני תני דגמ' 6כל סמתנסג כסידול טונ נסממיר נקכות נומנס כ5ס"כ וקכb‏ נפני מטפו כולס כמו"ס 
ספוס' ח"ל ו"כ עלעס פכטיות ה"ל נקרות עכ"נ ודכל כרט"י דסגי כפרקס כ6קונס 235 נרכס ספיק6 (סקפ: 
[ב] טעס ספסוקיס כו'. ג"ל כוונת ספוס' דכזמניסס 5כיכין לסמתין ככל סתפפות וכניעס ססטו יופכ (תקן ירלו עינינו 
ע"כ גס כזמנינו עכ"פ כנינס ים (סמתין: | [ג] (סמוך כו'. תיכת שסרית מיותר וג" מסוס דלפטר כו דסמיכס גפולס 
דערנים 55 עדיף מעיקר ערנית דסינס סוכס רק מנוס וכ"מ כמג" סי' רנ"ו סק" 6ך מנטון ספוס' עכתכו וז" ו"כ 
דספי' כו' רסות מ"מ מסויכ (סמוך מסמע דפע"ג דעיקר סתפנה רטום מ"מ כסמתפנלין סוי ססמיכס סוכס כקוס כמו 


כקתכית: |ר| פנ כו'. סמגיס סוסיף דמלת דקכיע שרי וסוס נכנל כמלת מון סמורס על מס דנ מכטל נה עי" 
ב"כ די"ט. ונענין מטס עי' סוכס דכ"5 וד"י וסכיון 5" ד' ס': |ה| 6ין כעפות מלפכס כנוקר. | סוסיף מלת צנוקר 


מקמע דסנוי נעס"p:‏ 
לקרי: 


[ו| פנ נפוס כו'. פי' טלינו תנוי כנפון ודרוס רק pכ‏ מורס ומערכ ו"כ כפנכסון י"כ 
הן 5" כו לייל דרת בס פיי מג"ם סי 5 


[ח| פרסיות סמועלות. עכנו קסזינ עס סוף סי" 
סקדוס וכנ"ל ופסוקיס ועו"ד ננ"ת יכוקנמי וסו6 כ"ת ופסוקיס ועטלות ודיכון כנפון תרגוס ירוסלמי: [ט] 65 עקס 
כו'. עי" יכמות דפ"ט ונסוכס דכ"ז כעוסס סוכה ע"ג כסמס דר" פוסל ור"מ מכטיר וי"ל לספס ד"6 גוכס לפסוג 
תע 


) 5-4 


באו משנת רש" 
עלפי דברי רבותעו 


ביאורי 
פרק ראשון - מאימתי 


ב. 


מפימפי קורין 26 שמע נעכנין. משעס קסכסניס 
נלנסיס 65כול כפרומפן 


זמן קריאת שמע של ערבית הוא משעה שכהנים 
שנטמאו, וטבלו להיטהר מטומאתם, והעריב שמשן 
לאחר מכן, כלומר, שקעה החמה ויצאו הכוכבים*, 
והגיע בכך עתם - הזמן שבו מותר להם לאכול 
בתרומהי, משעה זו אפשר לקרוא קריאת שמע. 


על סוף ספקמולס סל6קונס 

לדעת רבי אליעזר ישנם שלש משמרות בלילה, 
ונמצא שסוף האשמורה הראשונה הוא בשליש 
הלילה, כדמפרש בגמרא (ג). ומשם - ומשעה זו 
ואילך עבר זמן קריאת שמע, משום דמשעה זו לא 
מקרי תו - שוב אין זה נקרא זמן שכיבה, שאין 
בני אדם הולכים לשכב בשעה זו, ולא קרינן ביה 
- ואין זה בכלל הזמן שנאמר במקרא בשכבך'' 
(לנריס ו ), ומקמי הכי נמי - וגם לפני צאת 
הכוכבים לאו זמן שכיבה הוא, משום שאין בני אדם 
הולכים לשכב בשעה זו, ולפיכך הקורא קודם לכן 
- לפני צאת הכוכבים, לא יצא ידי חובתוד. 

ומקשה רש"י, אם כן יש להבין למה קורין 


א. על פי הגמרא להלן (סוף סעמוד) ורש"י מכתב יד (ד"ס ניספ, 
סונ לסנן). ב. נקט רש"י והגיע עתם לאכול בתרומה', כדי 
לומר שאין כוונת המשנה שבאותה שעה הם ממש אוכלים 
בתרומה, שהרי אסור לאדם לאכול משעה שהגיע זמן קריאת 
שמע עד שיקרא קריאת שמע ויתפלל [כפי שהוכיחו התוספות 
(לספן ע"כ ד"ס מטעס, לסנן ד: ד"ס וקוכb)‏ מהברייתא (נסנן ל:)], אלא 
כוונת המשנה שמאותה שעה מותר להם לאכול בתרומה. על 
פי ראש יוסף (נלט"י). ג. ולדעת רבי אליעזר 'בשכבך' פירושו 
בשעה שבני אדם הולכים לשכב, משעה שהמקדימים שבהם 
הולכים לשכב, ועד השעה שהמאחרים הולכים לשכב. רשיי 
(לקמן ג. ד"ס (6ו). ד. בפני יהושע תמה, מדוע ביאר רשיי 
בדיבור זה שאין יוצאים קודם לכן, הרי זה שייך לדברי 
המשנה אימתי הוא תחילת הזמן, ולא לדיבור זה שעוסק בסוף 
הזמן. וביאר, שהיה מקום לומר שבדיעבד יוצא קריאת שמע 
גם קודם שתחשך, כיון שיש מעטים הישנים אז, לכך הכריח 
רש"י שכשם שאנו מוצאים בסוף הזמן שהקורא לאחר 
האשמורה הראשונה לא יצא ידי חובתו אפילו בדיעבד [כפי 
שמוכח בהמשך המשנה], אף שבודאי יש מעט אנשים שזהו 
זמן שכיבתם, כך גם בתחילת הזמן אין יוצאים אפילו בדיעבד 
קודם שתחשך, אף שיש מעט אנשים שזהו זמן שכיבתם 
[וראה מה שתירץ הצל"ח]. ה. וביאר הרשב"א (טו"ת מ"פ 
סי' מז), שאף על פי שלא הגיע זמן קריאת שמע אפשר לומר 
ברכותיה, משום שאינם ממש ברכות של קריאת שמע, כמו 
ברכת התורה וברכת המצוות, שאם כן היה לנו לברך 'לקרוא 
את שמע', כמו שאנו מברכים על קריאת התורה ועל קריאת 
המגילה [וראה בהערה בהמשך], ובהכרח שברכות אלו נתקנו 
בפני עצמן, אלא שתיקנו לאומרן לפני קריאת שמע ואחריה. 
אך בפסקי הרי"ד (ד"ס למכ) פסק, שהקורא קריאת שמע 
בברכותיה קודם זמנה, מברך ברכה לבטלה. ו. והתופפות 
(ד"ס מסימפי) ביארו בשם רבינו תם, שאין כוונת הירושלמי 
לקריאת שמע שאומרים בתפילה [שלשיטתם יוצאים בקריאה 
זו וכפי שיתבאר בהערה להלן], אלא שבזמנם היו רגילים 
לומר לפני התפילה קריאת שמע, כמו שאנו רגילים לומר 
'אשרי' לפני תפילת מנחה, ועל אותה קריאה אמרו בירושלמי 
שאינה אלא כדי לעמוד בתפילה מתוך דברי תורה. ז. וכן 
כתב רב עמרם גאון, ומחמת כך כתב שלפני שאדם קורא 
קריאת שמע על מטתו, צריך לברך 'אשר קדשנו במצוותיו 
וציונו על קריאת שמע'. רא"ש (ס" 6). ותלמידי רבינו יונה 
(ל"ס וכתכ) כתבו שאין לברך ברכה זו, משום שלא מצינו ברכה 
זו בשום מקום, אלא יאמר פעם נוספת 'אהבת עולם', שנתקנה 
לומר סמוך לקריאת שמע [וראה עוד בהערות לביאורי 
הפשט]. והתוספות (ד"ס מלימפי) הקשו כמה קושיות על דברי 
רש"י: א. שלפי דבריו היה לנו לקרוא בקריאת שמע שעל 


ברכות ב. 


אותה [את קריאת שמע] בבית הכנסת, לפי מנהגנו 
שאנו מתפללים ערבית מבעוד יום, לפני צאת 
הכוכבים. ומשיב רש"י, קריאה זו אנו קוראים כדי 
לעמוד בתפלה מתוך דברי תורה, ולא כדי לצאת 
ידי חובת קריאת שמעה. והכי תניא - וכך שנינו 
בברייתא שהובאה במסכת ברכות בתלמוד ירושלמי 
(פ"6 ס"פ)י. ולפיכך מאחר ואין אנו יוצאים ידי חובה 
בקריאת שמע זו, חובה עלינו לקרותה פעם נוספת 
משתחשך - לאחר צאת הכוכבים, ובקריאת פרשה 
ראשונה שאדם קורא על מטתו לפני השינה, יצא 
ידי חובת קריאת שמע '. 


עד טיעלס עמוד סקפל 

משום שלדעת רבן גמליאל 'בשכבך' פירושו 
בשעה שבני אדם שוכבים [ולא רק בשעה שהולכים 
לשכב], ונמצא שכל הלילה קרוי 'זמן שכיבה'". 


סקטל פככיס ולכליס 
מדובר בחלבים ואיברים של קרבנות שנזרק דמן 
ביום". 


מנופן 

המצוה להעלות אותם למזבח ולהקטיר אותם 
נמשכת כל הלילהי, ואינן נפסלים בפסול 'לינה' עד 
שיעלה עמוד השחחרר", ונפסלין דווקא אם הן 
מונחים אז למטה מן המזכח'ג, דהיינו ברצפת 


ציונים והערות 


המיטה את כל שלושת הפרשיות, שהרי לא יצאנו במה 
שקראנו בבית הכנסת. ב. שלדבריו שקריאת שמע שעל המיטה 
היא עיקר קריאת שמע, היו צריכים לומר עמה ברכות קריאת 
שמע. ג. שהרי להלן (.) אמרו שצריך לקרוא קריאת שמע 
על המיטה רק בשביל לסלק המזיקין, ותלמיד חכם אינו צריך 
לקרותה. ד. שהרי הלכה כרבי יוחנן (נקמן ד.) שצריך לקרוא 
קריאת שמע של ערבית קודם התפילה כדי לסמוך גאולה 
לתפילה, ולדבריו עיקר קריאת שמע היא לאחר התפילה. ולכן 
ביארו התוספות בשם רבינו תם, שהטעם שאנו קוראים קריאת 
שמע מבעוד יום, הוא משום שאנו סוברים כרבי יהודה (נקמן 
כו,), שזמן תפילת מנחה הוא עד 'פלג המנחה', דהיינו עד 
שעה ורבע לפני השקיעה, ומיד לאחר זמן זה מתחיל זמן 
תפילת ערבית וזמן זה הוא לדעתו גם זמן קריאת שמע של 
ערבית, ושלא כדעת משנתנו. ובשם ר"י ביארו, שאנו סוברים 
כאותם תנאים שהובאו בברייתא (לקטן ע"כ), שעולה מדבריהם 
שזמן קריאת שמע הוא קודם צאת הכוכבים ושלא כדעת 
משנתנו. ובפני יהושע (נתוס' פס) תירץ את קושייתם הראשונה 
על רש"י, שאכן לדעתו צריך לכתחילה לקרוא את כל שלושת 
הפרשיות בקריאת שמע שעל המיטה, וכוונתו רק לפרש איך 
התירו לקרות בבית הכנסת אף על פי שאין הציבור מקפיד 
לקרות שוב שמע לאחר מכן, ועל זה כתב שמשום שבדיעבד 
יוצא בפרשה ראשונה שקורא על מיטתו, לא חששו. וכן 
הוכיח באמת ליעקב מדברי שלטי הגבורים שלדעת רש"י צריך 
לקרוא את כל הפרשיות בקריאת שמע שעל המיטה. ועל מה 
שהקשו התוספות שמבואר בגמרא שקריאת שמע שעל המיטה 
אינה חיוב, תירץ הרא"ש (סי' 6), שבגמרא מדובר כשכבר קרא 
קריאת שמע בזמנה, אבל כשלא קרא קריאת שמע בזמנה חיוב 
גמור הוא לקרותה וגם תלמיד חכם חייב בכך. ח. רבי 
אליעזר סובר ש'בשכבך' פירושו זמן התחלת שכיבה, דהיינו 
השעה שבני אדם הולכים לשכב, כאשר זה מקדים וזה מאחר, 
ולכן אמר שהזמן הוא עד סוף האשמורה הראשתה, ואילו 
חכמים סוברים ש'בשכבך' פירושו כל זמן השכיבה, דהיינו 
כל הלילה, אלא שעשו סייג לדבר ואמרו שיש לקרותה עד 
חצות [כמבואר בהמשך המשנה], ורבן גמליאל סובר כמותם, 
אלא שחולק על הסייג שעשו, וסובר שמותר לקרותה 
לכתחילה עד עלות השחר. רש"י (לקמן ג. ד"ס 06 = ט. זמן 
זריקה אינו אלא ביום, כפי שהגמרא (עגינס כ) דורשת מהנאמר 
(ויקר6 1 ₪) 'ביום צוותו'. ודם שלא נזרק ביום נפסל בשקיעת 
החמה, כפי שהגמרא (זנסיס גו.) דורשת מהנאמר (פס ז עו) 'ביום 
הקריבו את זבחו יאכל', שרק ביום שאתה זובח אתה מקריב 
את הדם. י. שנאמר (וקכ6 ו כ) 'היא העולה על מוקדה על 
המזבח כל הלילה'. רש"י (פסחיס פח: ד"ס כטילין). וראה בהערה 
בהמשך. יא. במשמר הלויים (ס" 6) הביא דברי הגר"ז 


רש"י א 


העזרה", דכתיב 'לא ילין לבקר' (פפות לד כס), 
ומבואר שדווקא בבוקר הם נפסלים. 


פלניס 


היינו חלבים של כל'" הקרבנות, שהרי בכולם 
מקריבים את החלבים'י. 


בריס 


הכוונה לאיברים של עולה, שכן מקטירים את 
פולהיי. 


וכל סנפכניס (יוס למל 


כגון חמאת ואשם, וכבשי עצרת שהם שלמי 
ציבור הקרבים בחג השבועות", ומנחות ותודה, 
שכל אלו נאכלים ביום ההקרבה ובלילה שאחריו. 


מפופן 
זמן מצות אכילתזי". 


עד טיענס עמוד סקסל 

ואם נשארו עד עלות השחר הוא מביאן - גורם 
להם להיות נותר' [שהאוכל ממנו חייב כרת (ויקכ5 
יט פ)ן, דכתיב בפרשת תודה לא יניח ממנו עד 
בקר' (פס ז עו), וכלם מתודה ילמדו - ובכל שאר 
הקרבנות שהוזכרו, לומדים שזמנם עד עלות השחר 
מהפסוק שנאמר לגבי תודה". 


צ'צ'יק, שדייק מלשון רש"י שכל הנידון הוא מצד איסור לינה, 
אבל אם יעלה אותם לראש המזבח, שבאופן זה מבואר 
בהמשך שאין נפסלים בלינה, יכול להקטירם אפילו לאחר 
עשרה ימים. ואחר כך הסתפק שאולי בנוסף לכך יש מצוה 
להעלותם כל הלילה [ולפי זה יתכן שכוונת רש"י כאן לשני 
דברים: א. מצוה להעלותם כל הלילה. ב. בבוקר נפסלים 
בלינה]. ורש"י בפסחים (עס) לא הזכיר כלל את ענין הלינה, 
ומשמע שמדובר על המצוה להעלותם. וראה עוד בהערה 
להלן (ד"ס מנופן - סטט). = יב. וכן כתב רש"י בפירושו לתורה 
(פמות לד כס), שאין לינה פוסלת דברים שנמצאים על המזבח. 
וביאר במקום שמואל (נכט"י כֿף), שאף על פי שיש הסוברים 
(זסיס פו.) שלינה פוסלת דברים הנמצאים בראשו של המזבח, 
רש"י סובר להלכה כדעה (פס) שלינה אינה פוסלת אותם. אבל 
הרמב"ם (פסוני סמוקדטין פ"ג סי"6) פסק, שלינה פוסלת בראש 
המזבח, אלא שמתוך שעלו לא ירדו, ומקטירים אותם, ואם 
ירדו מהמזבח לא יעלו שנית. יג. אבל אם נמצאים על הכבש 
לא ירדו, ואפשר שהוא הדין כשהם על הסובב והיסוד. ראש 
יוסף. וד. בחרי בשמים (טו"ק סי 6) ביאר, שכוונת רשיי 
לרבות בתיבה 'כל', שאפילו אותם קרבנות שזמן אכילתם שני 
ימים ולילה אחד, יש להקטיר חלביהם עד עלות השחר. 
טו. והיינו כל הקרבנות חוץ מעולה, שבשרם נאכל לבעלים 
או לכהנים, ומקטירים רק את חלבם. מאירי (ד"ס סקטכ). ובבית 
הלוי (פ"5 פי' לד פק"ו) ביאר שזוהי גם כוונת רש"י כאן. וראה 
בהערה להלן מה שביאר לפי זה. טז. מאירי (פס). יז. והם 
מתירים ומקדשים את שתי הלחם. רש"י (מנמות יג: ד"ס טל). 
יח. רש"י נקט כן משום שלכתחילה צריך לאוכלם עד חצות, 
כמבואר בהמשך המשנה, אבל לעיל לגבי הקטר חלבים (ל"ס 
מפותן - סלספון) נקט רש"י 'מצותן להעלות כל הלילה', וזאת 
משום שרש"י סובר (נסנן ד"ס פס וד"ס כדי) שלגבי הקטר חלבים 
לא גזרו להעלותם על חצות, ולכן אפשר לפרש 'מצותן' 
כפשוטו, שמצוה להעלותם כל הלילה. חידושי הרש"ש 
שלזינגר (נדפס כקוף סידועי סנכות סמסכ"ס טי"ף גיעין). ובמשמר 
הלויים (ס" פ) ביאר בשם הגר"ז צ'צ'יק את שינוי הלשון 
באופן אחר, שכאן לענין אכילה הכוונה ב'מצותן' היא, שזהו 
זמן המצוה לאכול כל הלילה, אבל לענין הקטרה אין זה זמן 
המצוה, אלא שבבוקר נפסלים בלינה, ובאמת באופנים שלא 
נפסלים בלינה, כגון שלנו בראשו של המזבח, אפשר להקטירם 
אפילו לאחר עשרה ימים, ולכן נקט רש"י שם 'מצותן להעלות 
כל הלילה ואינן נפסלים בלינה'. וראה עוד בהערה לעיל (ל"ס 
מפופן - סכסטון). = יט. כמבואר בגמרא (נפיס לו.) שכל הקרבנות 
הללו נלמדים מייתורים שונים בפסוק זה, שהם נאכלים ליום 
ולילה 'עד בוקר'. אלא שיש להעיר ששם בגמרא לא הוזכרו 
כבשי עצרת [שהזכיר רש"י בדיבור הקודם]. שפתי חכמים. 


- ביאורי 


פס כן למס פמלו פכמיס על ספוס 
למה אמרו בקריאת שמע ובאכילת קדשים 
שזמנם עד חצותנ. 


כדי (סרפיק 6דס מן סעכילס 

ואסרום באכילה - ולכן אסרו חכמים לאכול 
קדשים מחצותכ*, אף על פי שהוא קודם זמנן [שמן 
התורה זמנם עד עלות השחר], כדי שלא יכא 
לאכלן לאחר עמוד השחר, ויתחייב באכילה זו 
כרת כדין אוכל נותר (פס יט מ)32. וכן בקריאת שמע 
גזרו לקרותה עד חצותי, כדי לזרזו את האדם, שלא 
יאמר לעצמו "יש לי עוד שחות' - זמן רב עד עלות 
השחר, וידחה את הקריאה, ובתוך כך יעלה עמוד 
השחר, ועבר לו הזמן של קריאת שמע. 

ו'הקטר חלבים':ד דקתני הבא - שנשנה כאן 
במשנה, לא אמרו בו חכמים עד חצות' כללכה, 
ולא נקט להו הכא - ולא הזכירם רבן גמליאל כאן 
אלא כדי להודיע לבניו, שכל דבר מצוה הנוהג 
בלילה, בשר כל הלילה. והכי נמי תנן - וכן שנינו 
בפרק שני רמנילה (כ), כל הלילה כשר לקצירת 
העומר, ולהקטר חלבים ואברים, ולא נאמר שם 
[ובשום מקום אחר] שגזרו שלכתחילה יקטיר עד 
חצותכי. 


סיכ קסי 

מהיכא קא סליק - איזה דבר סיים התנא ללמוד, 
דתנא ביה - שבאותו מקום למד את עצם חובת 
קריאת שמע, שמתוך כך התחיל לשאול כאן מהו 
זמן הקריאחכי. 


65קר5 קלי 
ושם בפסוק למד את חובת הקריאה. 


ב. אבל בהקטר חלבים לא נאמר כן, כמבואר ברש"י להלן. 
בא. משמע מדברי רש"י, שאפילו בדיעבד לא יאכל לאחר 
חצות. אבל התוספות (פססיס קכ: ד"ס 6מר) כתבו, שכשם 
שבקריאת שמע אם לא קרא ועבר הזמן יקרא בדיעבד אחר 
חצות, כך גם באכילת קדשים אם עבר חצות יאכל אחר חצות. 
ויש לחלק, שבקריאת שמע שלא יעבור איסור בקום ועשה 
אם יקרא אחר הזמן, לא אסרו חכמים לקרוא אחר חצות, 
אבל באכילת קדשים, שאם יאכל אחר עלות השחר יעבור 
בקום ועשה, אפשר שלדעת חכמים אסור לאכלם אחר חצות. 
שאגת אריה (ס" ד ד"ס 256). = כבב. ועדיף שיבואו קדשים לבית 
הפסול, על ידי שאנו ממעטים את זמן אכילתם שלא לאכלם 
לאחר חצות, מאשר שייאכלו עד הבוקר ויבוא ליצי ברת. 
רשב"ם (פססיס קכ: ד"ס כ"6), ויש להבין מדוע הוצרך רשיי 
להזכיר את חיוב הכרת. וביאר הצל"ח (נרק"י ד"ס לעס), שרש"י 
בא לבאר בזה את החילוק בין הקטר חלבים ואיברים שלא 
גזרו לעשותם עד חצות, לבין הנאכלים ליום אחד שגזרו בהם 
שיאכלום עד חצות, שדווקא בנאכלים ליום אחד שיש בו 
חשש כרת גזרו, וכן לגבי קריאת שמע שהיא עיקר קבלת עול 
מלכות שמים, אבל לגבי הקטר חלבים שאין איסור כרת, אלא 
רק איסור לאו, לא גזרו. ובתוספות רע"א (כמפנפנו) דן מדוע 
הוצרך רש"י לפרש שיש כאן חשש איסור, ולא פירש שחששו 
שיעבור זמנה, כפי שפירש לגבי קריאת שמע. וביאר, שרשיי 
שרצה לומר שרבן גמליאל מודה בקדשים שאין לאכלם אלא 
עד חצות, וזאת משום שבקדשים קיים חשש שיאכלם לאחר 
הזמן ויעבור על איסור בקום ועשה, וגם יתחייב כרת, ואילו 
קריאת שמע שהיא רק ביטול עשה בשב ועל תעשה, לא גזר 
רבן גמליאל. ופג במהומי שדה (נרםי) למד מדברי השא, 
שכשם שלגבי אכילת קדשים גזרו גם בדיעבד, כך לגבי קריאת 
שמע גזרו גם בדיעבד שהקורא לאחר חצות לא יצא ידי 
חובתו [אבל אין איסור בדבר, כמבואר בדברי רש"י (לקפן ע. 
ד"ס כוופי)], אלא אם כן היה אונס בדבר, כמו במקרה של בני 
רבן גמליאל, שבאופן זה יוצאים ידי חובה לאחר חצות. וראה 
בהערה לעיל בשם השאגת אריה. כד. בהגהות וציונים הובא 
שיש הגורסים 'ואיברים', וראה בבית הלוי שהובא בהערה 
בהמשך. | בה. רש"י סובר שהסייגים שבמשנה נאמרו גם 


ברכות ב. - ב: 


וי כעים פימb‏ 


תירוץ זה מיישב את הקושיא השניה, הא דתנא 
ערבין ברישא - מה ששנה התנא ערבית תחילה, 
יליף - למד זאת מברייתו של עולםכח. 


וסלר פנ כטסלים 
ואחר כך שנה התנא 'מאימתי קורין את שמע 
בשחרית""ל. 


מטעם ₪55 סכוכניס 

הזמן שהכהנים אוכלים בתרומה הוא מצאת 
הכוכבים, משום שזמן זה הוא גמר ביאת השמש 
- שקיעת החמה, ועל זמן זה נאמר (ויקכ6 כנ ו) 'ובא 
השמש וטהר ואחר יאכל מן הקדשים', כדיליף - 
כפי שהגמרא לומדת מהכתובים לקמן (ע"0. 


[דכפרס? 55 מעכנb‏ 

שכהנים שנטמאו במומאה שטהרתה תלויה 
בקרבן, כגון זכ וזבה ויולדת ומצורע שעד שיביאו 
את קרבנם אינם נטהרים לגמרי, אין הבאת קרבן 
כפרתן מעכבתן מלאכול בתרומה, אלא משכא 
השמש - מששקעה החמה [ויצאו הכוכבים] לליל 
שיביא קרבנו למחרת - והחל הלילה שקודם היום 
שעליו להביא בו את קרבנותיו, מיד מותר לו 
לאכול תרומהלי. 


ונ ססמק ומסר 

והמשך הפסוק הוא 'ואחר [שבא השמש] יאכל 
מן הקדשים', ומוקמינן להאי קרא - והעמדנו 
ופירשנו את הפסוק הזה באכילת תרומה, שגם 
היא נקראת 'קדשים', כמבואר במסכת יבמות 
בפרק הערל (על:). דאמרינן התם, שיש שלש דרגות 


ציונים והערות 


לענין דיעבד [כמבואר בהערה לעיל בסמוך], ולכן כתב כאן 
שלענין הקטר חלבים לא עשו סייג 'כלל', אפילו לענין 
לכתחילה. ראש יוסף (ככלע"י). ויש להבין, מדוע בהקטר חלבים 
לא עשו חכמים סייג לדבר, ונאמרו בזה כמה ביאורים: א. 
המאירי (ד"ס סקטכ) ביאר, ש'כהנים זריזים הם' (ניה יפ.), ולא 
חששו שיתאחרו אחר עלות השחר. והוסיף (ד"ס 5ס) שמכל 
מקום, עשו חכמים סייג לגבי הנאכלים ליום אחד, משום 
שבעניני אכילה לא נאמר הכלל שכהנים זריזים הם. ב. הצל"ח 
(כלם"י ד"ס (מס) ביאר, שהיו רגילים להקטיר את החלבים 
והאיברים ביום כיון ש'חביבה מצוה בשעתה' (פססיס סת:), 
ודבר שאינו מצוי לא גזרו בו חכמים (עילונין סג:). ג. בראש 
יוסף (נרט"י ד"ס 6ס כן) ביאר לפי דברי הט"ז (פו"ת פי' פקפפ 
סק"ס), שחכמים אינם אוסרים דבר המפורש בתורה להיתר, 
ולגבי הקטר חלבים ואיברים מפורש בתורה (ויקלפ ו 3) 'על 
מוקדה על המזבח כל הלילה', אבל באכילת קדשים ובקריאת 
שמע לא נאמר בתורה בפירוש שאפשר לעשותם כל הלילה. 
וראה ביאור נוסף בהגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס סקטכ). אמנם 
דעת הרמב"ם (מעסס סקרננות פ"ד ס"כ) והתוספות (פססיס קכ: ד"ס 
סמר), שגם לגבי הקטר חלבים ואיברים תיקנו חכמים שיעשו 
כן עדי חצות,. = כו תוספות םי טוב בביאור: דברי רש%ל. 
וכתב, שאין זו ראיה גמורה, משום שיתכן שרבן גמליאל שמע 
מחכמים שלכתחילה צריך להקטיר עד חצות, וכפי שמשמע 
מדבריו כאן, וכיון שסידר רבי את דברי רבן גמליאל במשנתנו, 
שוב לא הוצרך לכתוב זאת במקום אחר. ובבית הלוי (מ"פ סי 
לד סק"ו) דקדק, שרש"י בתחילת דבריו נקט 'הקטר חלבים' 
ולא הזכיר 'איברים'. וביאר, שדברי רש"י נאמרו דווקא בהקטר 
חלבים של כל הקרבנות [מלבד עולה], שמן התורה צריך 
להקטירם לכתחילה לפני תמיד של בין הערביים, ולכן לא 
הוצרכו חכמים לתקן שיקטירום לכתחילה עד חצות, אבל 
ב'איברים', דהיינו איברי עולת תמיד של בין הערביים, מודה 
רש"י שעשו סייג שצריך להקטירם עד חצות. ומה שהביא 
רש"י את המשנה במגילה, אין כוונתו להוכיח ממנה שלא 
עשו סייג בדין זה, אלא שהוקשה לו מדוע הזכיר רבן גמליאל 
'חלבים', והרי בהם לא גזרו, ועל כך השיב, שרבן גמליאל 
הזכיר אותם משום שרגילים לשנות 'חלבים ואיברים' יחד, 


רש"י 


של טהרה: א. טמא שטבל ועלה מן הטבילה, נקרא 
שבול יום', ואוכל במעשר שני מיד, אף על פי 
שלא שקעה החמה, אבל עדיין אסור הוא 
בתרומה?ג. ב. כאשר העריב שמשו - שקעה החמה 
[ויצאו הכוכבים] לאחר שטבל, נקרא 'מעורב 
שמשי, ואוכל גם בתרומה [וזהו הדין המוזכר 
כאן], אבל עדיין אסור הוא בקדשים, כיון שלא 
הביא כפרתו, והוא 'מחוסר כפרה'. ג. כאשר האיר 
היום והביא קרבן כפרתו, נשלמה כפרתו, ואוכל 
אף בקדשיםיי. 


ומלי ועסר טסל יומb‏ 

והכי אמר קרא - ולפי זה כך יש לבאר את 
הכתוב (טס) "ובא השמש וטהר', שלכבשתשקע 
[-כאשר תשקע] החמה, ויפנה היום וטהר מן תוך 


אללו של עולם, כלומר, ששקעה החמה לגמרי, 


דהיינו בזמן 'צאת הכוכבים'לד, לפי - משום שזמן 
שקיעת אורה של השמש לגמרי, מתחילת השקיעה 
עד סופה, הוא בשיעור הזמן של מהלך [-הליכת] 
חמשה מילין, כדאמרינן בפסחים (ג6. ומסיים 
הכתוב ואחר יאכל מן הקדשים' - אחר הזמן 
הנזכר, שהוא זמן צאת הכוכבים, מותר לו לאכול 
בתרומה]. 


ב 
לילמb‏ כי6ם 6ולו 


אולי כוונת הכתוב היא כך, 'ובא השמשי, שיאור 
[-שתאירן השמש ביום השמיני, ‏ וטהר', ויטהר 
האיש עצמו בהבאת כרננותיו, 'ואחר יאכל', ורק 
אחר כך יאכל בתרומהלה. 


וכפי שמצינו במשנה במגילה [וכעין זה ביאר האור שמח 
(מעקס סקכננות פ"ד ס":)]. = בז. שמכך שאמר התנא 'מאימתי', 
משמע שפשוט לו שחייבים לקרוא קריאת שמע. על פי רש"י 
(תענית 3 ד"ס תנ). שאם לא כן היה לתנא לומר קודם את 
הדין עצמו, שיש חובה לקרוא קריאת שמע, ורק אחר כך 
לברר מתי הוא הזמן. כח. והרשב"א (ד"ס פֿינעית, נקס ספוספות) 
הביא פירוש אחר בסוגיא, שתירוץ זה בא לבאר מדוע באמת 
הקדים הכתוב עצמו שכיבה לקימה, וביאר, שהכתוב למד זאת 
מסדר בריאת העולם. ודחה הרשב"א ביאור זה משני טעמים: 
א. לא שייך לומר שהפסוק למד ממקור אחר. ב. לפי זה לא 
מובן הלשון 'איבעית אימא', שמשמע שזהו תירוץ נוסף. 
בט. הוקשה לרש"י, כיון שהתנא פתח בערבית, היה לו לסיים 
קודם את כל דיני ערבית, ורק לאחר מכן לשנות דיני שחרית. 
ועל כך השיב, שהתנא רצה להמשיך 'מאימתי קורין את שמע 
בשחרית', שגם זו מצוה מן התורה, ורק לאחר מכן להמשיך 
בדברים שהם מדברי סופרים. בית משה חיים (ד"ס תג פתס). 
ל. ארבעת הדיבורים הבאים מכאן ועד סוף העמוד, לא 
נדפסו בש"ס וילנא על הדף, וראה מקורם בהגהות וציונים. 
לא. וכמבואר בדיבור הבא, שמי שהעריב שמשו כבר אוכל 
בתרומה, אף שבקדשים אנו אוכל עד שיביא כפרתו. 
לב. ועל כך נאמר (ױקכ כנ ו) ולא יאכל מן הקדשים כי אם 
רחץ בשרו במים', שמבואר בפסוק זה שמיד כשטבל נטהר 
ויכול לאכול בקדשים. לג. ועל כך נאמר (שס יכ מ) 'וכפר 
עליה הכהן וטהרה', שמבואר בפסוק זה שהטהרה תלויה 
בהבאת הקרבנות. וחילוקי דינים אלו נשנו במשנה (נגעיס פי"ד 
מ"ג). לד. 'צאת הכוכבים' זמנו כשיוצאים שלשה כוכבים, 
ומבואר במסכת שבת (לס:), שאין הכוונה לכוכבים גדולים 
שנראים גם ביום, ולא לכוכבים קטנים שאינם נראים אלא 
בלילה, אלא לשלשה כוכבים בינוניים. וכיון שאין הכל בקיאין 
מה הם כוכבים בינוניים צריך להמתין עד שיראו שלשה 
כוכבים קטנים. וביום המעונן שאי אפשר לראות כוכבים צריך 
להמתין עד שיצא הספק מלבו. תלמידי רבינו יונה (ע"נ ד"ס 
וס). ‏ לה. התוספות (ד"ס דלמ) הקשו כמה קושיות על 
פירוש רש"י: א. מדוע הגמרא (ינמות עד:) לא מקשה כן על 
המשנה (געיס פי"ד מ"נ) שהובאה שם, שאומרת בפירוש 


ביאורי 


לס כן 

אם נכון הדבר, דהאי קרא - שפסוק זה שנאמר 
בו 'וטהר' לשון צווי הוא, שהאדם מצווה להביא 
קרבנותיו, נימא קרא - היה לכתוב לומר 'ויטהר', 
מאי - ומדוע נאמר 'ומטהר'. 


סלכי 
'אדכיי הוא לשון עברלי, דהיינו נטהר היום, וזאת 
על ידי שנתפנה מן העולם השמשלי. 


מכריים5 


פשטו את הספק מהברייתא דקתני לקמן 
בשמעתין [-שנשנית לקמן בסוגייתנו], שאומרת 


אהח19/06/2018: 


שזמן קריאת שמע הוא משעה שהכהנים נכנסין 
לאכול בתרומתן, וראיה לדבר צאת הכוכביםלח - 
והסימן לךף הוא יציאת הכוכבים, שמע מינה - 
ומוכח מכך שאין כפרתן [-הבאת הקרבנות לכפרה] 
מעכבתן, שאם היתה מעכבת היו אסורים בתרומה 
עד הבוקר. 


מעסעני 

זמן קריאת שמע הוא מזמן אכילת העני, שאין 
לו נר להדליק בסעודתו, ולכן אוכל מוקדם משאר 
בני אדםלט. 


סיפ ודלי פניגb‏ 6מסניפין 
דקתני הכא - ששנינו בסיפא של ברייתא זו, 


שכאשר העריב שמשו לאחר הטבילה הוא אוכל בתרומה 
[ובמגן דוד (נפופ' עפס) תירץ, שהגמרא שם מביאה פסוקים 
נוספים ללמוד מהם דין זה, ולכך אין להקשות מנין למשנה 
שאוכל בהערב שמש. אבל הברייתא בסוגייתנו לומדת רק 
מהפסוק ובא השמש וטהר', ועל כך מקשה הגמרא כיצד 
אפשר ללמוד מפסוק זה לבדו]. ב. איך יתכן לומר שכוונת 
התורה לזריחת השמש, הרי לא מצנו לשון ‏ ביאה' לגבי 
שמש, אלא כשמדובר בשקיעה (מוס' סר6"ש ע"6 ד"ס וממפי), ואם 
כוונת התורה לזריחת השמש, היה לה לומר 'וזרח השמשי או 
'ויצא השמש' [ובמצא חן (ד"ס וממפי) תירץ, שאיך שיהיה אי 
אפשר לפרש את הפסוק כפשוטו, מפני שאם נאמר שהכוונה 
לשקיעת החמה יהיה קשה מהו וטהר', שהרי בכל מקום 
'וטהר' הכוונה על טהרת האדם, ולא טהר יומא. ולכך הגמרא 
מסתפקת איזה דוחק עדיף בלשון הכתוב, האם לומר שתיבת 
יובא' הכוונה לזריחה, או לומר שתיבת וטהר' הכוונה טהר 
בזה, ופשטו מהברייתא שאומרת 'סימן לדבר צאת הכוכבים', 
ואס הספק הוא כדברי רש"י, מדוע לא פשטו מהמשנה (נגעיס 
סס), שאומרת בפירוש שכאשר העריב שמשו אוכל בתרומה, 
ובהכרח שאין הכוונה לזריחת השמש [ובהליכות עולם (עעכ 
סני פ"כ 6ות יפ) תירץ, שלפעמים הגמרא מעדיפה להקשות או 
לפשוט מברייתא, אף על פי שיכולה להוכיח כן מהמשנה, 
וכגון באופן שהברייתא מפורשת יותר. ואף בסוגייתנו בני ארץ 
ישראל פשטו מהברייתא ולא מהמשנה, משום שבברייתא 
הדבר מפורש יותר שמדובר בצאת הכוכבים]. ומחמת קושיות 
אלו ביארו התוספות באופן אחר, שקושיית הגמרא היא, מנין 
לנו שכוונת התורה 'ובא השמש' שהשמש תתכסה ממש, ומה 
שנאמר 'וטהר' הכוונה שהיום יתפנה לגמרי, ויכול לאכול 
בתרומה רק בצאת הכוכבים, אולי הכוונה ל'ביאת אורו', 
דהיינו לתחילת שקיעת החמה [שהוא בתחילת כניסתה לרקיע, 
ושעה זו קודמת לצאת הכוכבים שיעור הליכת חמשה מילן, 
ומה שנאמר וטהר' הכוונה שאז נטהר האדם לגמרי ויכול 
לאכול תרומה [על פי תוס' רבינו פרץ (ד"ס דילמ)]. ובעוד 
יוסף חי (עיל ע" ד"ס וממפי) ביאר, שרש"י לא רצה לפרש כן, 
משום שאם נאמר שהכוונה לשקיעת החמה תיבת וטהר' 
מיותרת, שהרי נאמר כבר אחר כך 'ואחר יאכל מן הקדשים', 
ובהכרח שתיבה זו באה ללמד, או שצריך שיטהר היום לגמרי, 
או שהאדם יטהר בהבאת הקרבנות. וראה עוד בספר מצא חן 
ובאסיפת זקנים (ד"ס וממי) שהאריכו ביישוב שיטת רש"י. 
לו. כלומר, תיבת 'אדכי' היא מלשון התפעל [והתי"ו נפל, 
כמו שכתב רש"י בפסוק (נעדכר ז פט) 'מדבר אליו'ן, ואינו לשון 
עתיד כמו 'אטהר'. דרך אמונה (ד"ס ופדכי, עייי"ק). וכוונת רשיי 


ברכות ב: 


שזמן קריאת שמע הוא עד שעה שעומד העני 
ליפטר מתוך הסעודה, והיינו לא כרבי אליעזר 
במשנתנו שאמר עד סוף האשמורה הראשונה, ולא 
כרבנן שאמרו עד חצות, ולא כרבן גמליאל שאמר 
עד שיעלה עמוד השחר. וטעמו של התנא בברייתא 
זו, משום דדריש - שדורש את הכתוב (לכליס ו 0 
'ובשכבך', שהכוונה לתחלת זמן שכיבה - תחילת 
הזמן שבני אדם שוכבים, ולכן התיר לקרוא רק עד 
שעה שהעני עומד להפטר מתוך הסעודה", 
ובמתניתין תנן - ואילו במשנתנו שנינו, שהשיעור 
המחמיר ביותר הוא עד סוף האשמורה הראשונה, 
משום שלפי דעה זו 'ובשכבך' פירושו, בכל הזמן 
שבני אדם הולכים לשכב, מהמקדים ללכת לשכב 
עד המאחר לעשות כומ*. 


עני וכסן 


הכוונה לשעה שעני נכנס לאכול בכל לילותיומג 
[המוזכרת בברייתא], ולשעה שכהן טמא שטבל 
נכנס לאכול בתרומהײי [המוזכרת במשנה]. 


מל קעול6 סו5 


שניהם נכנסים לאכול באותו זמן, והוא בצאת 
הכּוכביםה, 


בערכי סכפות 


בלילות שבת ממהרין לסעודה יותר משאר 


ציונים והערות 


לומר, שהטעם שהגמרא מביאה שכך אומרים הבריות, הוא 
כדי ללמוד מכך שגם הוטהר' הוא לשון עבר, דהיינו שנטהר 
היום ממילא, ואינו מוסב על האדם, שאם כן הוא לשון ציווי 
שהוא לשון עתיד. על פי מנחם משיב נפש (כלט"י). וראה 
ביאור נוסף באסיפת זקנים (ד"ס וממפֿ). לז. נאמרו שלשה 
ביאורים בדברי רש"י: א. יש שביאר ש'אדכי יומא' פירושו 
נטהר היום, ומה שסיים רש"י תפנה מן העולם השמש' אינו 
ביאור לשון הגמרא, אלא שביאר שהיום נטהר על ידי 
שהתפנתה השמש [וכן משמע מדברי הרשב"א (ע"פ ד"ס סכי) 
שכתב בשם רש"י 'וטהר יומא מן השמשי. וכן משמע מלשון 
רש"י שהובא בהגהות וציונים לעיל (ע"6 ד"ס ומסי)]. ב. יש 
שביאר ש'יומא' הוא שמש [כפי שפירש רש"י במלאכי (ג יע)], 
ומה שנאמר 'אדכי יומא' הכוונה נטהרה השמש, ולפי זה מה 
שסיים רש"י תפנה מן העולם השמש' הוא ביאור התיבות 
'אדכי יומא'. וכן משמע מדברי רב ניסים גאון (ל"ס ופו) 
שכתב, שמה שנאמר וטהר' מוסב על השמש. ג. יש שכתב 
שרש"י לא גרס כאן 'ומא', אלא 'איערב שמשא ואדכי, 
ונמצא שהתיבה 'אדכי' מוסבת על השמש המוזכרת קודם, 
והכוונה שהשמש התפנתה מן העולם. לח. הב"ח ((ות 0 
הגיה דברי רש"י על פי לשון הברייתא לקמן 'משעה שהכהנים 
זכאין לאכול בתרומתן, סימן לדבר צאת הכוכבים. 
לט. המאירי (ד"ס זמניס וד"ס זמן כניעי) הקשה על פירוש זה, 
שלפי זה בהכרח שהעני אוכל לפני צאת הכוכבים, ואילו 
הגמרא לקמן מסיקה שהעני אוכל לאחר צאת הכוכבים. ולכן 
נחלק על רש"י וביאר, שהטעם שעני אוכל מוקדם משאר בני 
אדם, הוא משום שסעודת העני אינה צריכה הכנה, שהרי אוכל 
רק פת ומלח, ויכול לאכול מיד משחשכה, אבל סעודת שאר 
בני אדם צריכה הכנה, ואינם אוכלים מיד כשחשכה. ובדבש 
תמר (נכט"י) ביאר דברי רש"י, שבתחילה הגמרא הבינה שזמנו 
של עני מוקדם משל כהן, ולכן פירש רש"י כאן שהעני אוכל 
כשעדיין יש קצת אור, וזהו לפני זמן הכהנים שהוא בצאת 
הכוכבים, ואחר כך הגמרא דוחה שהעני אוכל בצאת הכוכבים 
כמו הכהן, ולפי זה מה שנקט התנא עני, הוא משום שאין 
סעודתו מוכנה כשבא לביתו כשאר בני אדם, אלא כאשר בא 
לביתו נותן שכר יומו לאשתו, והיא הולכת לקנות פת 
לסעודתו, ונמצא שהוא אוכל בצאת הכוכבים כמו כהנים, 
ולבסוף הגמרא מסיקה שמטעם זה הוא אוכל אפילו לאחר 
הכהנים. ובאגרות משה (פו"ם ת"b‏ פי' כל ד"ס ומס) הוכיח מדברי 
רש"י אלו שגם לאחר צאת הכוכבים יש עדיין אור, ולכן העני 
אינו צריך נר באותה שעה. וכתב, שכן משמע בירושלמי (ס"5), 
שנאמר שם שבזמן צאת הכוכבים 'חמה נתונה באמצע 
הרקיע'. מ. יש להעיר, שלכאורה זמן זה [משהעני נכנס 


רש"י : 


הלילות, משום שהכל מוכן מבעוד יוםמל. 


טפין כפֿיס לדנר 

אף על פי שאין ראיה לכך שהיום כלה - נגמר 
בצאת הכוכביםמי, זכר לדבר איכא - יש קצת רמז 
להברפ 


דמסקכי 

היה מקום לומר שהיום כלה בשקיעת החמה, 
אלא שהם היו מחשיכים ועושין מלאכה גם בלילה, 
משקיעת החמה ועד צאת הכוכבים. 


ומקדמי 

והיו משכימין ועובדים קודם היום, והכוונה בזה 
דאימא יום לא הוי - שיש לומר שאין נחשב יום 
עד הנץ החמה, והם היו מקדימין למלאכתם מעלות 
השחרײח, דהוי כמו שיעור מהלך חמשה מילין 
קודם הנץ החמה (פססיס 5ג:)ל. 


מ שמע וסיס לנו סליעס מעמל 

מדקאמר - מזה שאמר הכתוב והיום מלאכה', 
אלמא האי דעברי - מוכח שכל הזמן שעבר מעלות 
השחר עד צאת הכוכבים [שהוא זמן העבודה], כל 
הזמן הזה יממא [-יום] הוא!*. וזכר לדבר איכא 
[-יש], שהיום מסתיים בצאת הכוכבים, דהרי כל עת 
המלאכה המוזכר בפסוק הראשון, קורא הכתוב 
'יום' בפסוק השנייב. 


לאכול פתו במלח, עד שעה שעומד ליפטר מתוך סעודתון, 
אינו זמן שכיבה אלא זמן סעודה, ושאר בני אדם אוכלים עוד 
יותר מאוחר. וראה מה שהתבאר בהערה להלן (ד"ס נעכני). 
מא. רש"י (לקמן ג. ד"ס  .)6(‏ מב. ברש"י להלן (ד"ס קל) 
מבואר, שזמנו של עני הוא רק באכילתו בימות החול ולא 
באכילתו בשבת. ולפי זה מה שכתב כאן 'בכל לילותיו' אינו 
בדווקא. מג. כלומר, אין כוונת הגמרא שלעולם עני וכהן 
אוכלים בזמן אחד, אלא הכוונה ל'עני' האמור בברייתא 
ול'כהן' האמור במשנה, והיינו לכהן טמא העומד לאכול 
בתרומה. מד. צריך ביאור, הרי רש"י כתב לעיל (ל"ס עססעני), 
שהעני אוכל מוקדם משום שאין לו נר להדליק בסעודתו, ואם 
כן איך יתכן שאוכל בצאת הכוכבים, הרי לכאורה בשעה זו 
אין אור. וראה מה שהתבאר בהערה לעיל (עס). מה. ואף 
על פי שזהו זמן סעודה, יש מקצת בני אדם המפונקים ומרבים 
בשינה, שהולכים לשכב בשעה זו. רבינו יהונתן (ד"ס פ"ל). 
והרא"ה (ד"ס פט) כתב, שלא רק מקצת בני אדם עושים כן, 
אלא כל אחד לפעמים הולך לשכב בשעה זו, ולכן אין לומר 
שהנוהגים כן הם מיעוט ובטלה דעתם. מו. הצל"ח דייק 
מלשון רש"י, שהברייתא באה להביא ראיה שהיום מסתיים 
בצאת הכוכבים, ולא יותר מאוחר. וביאר על פי דברי הרשב"א 
(ד"ס כני 6ספי), שלפי מסקנת הגמרא, שיעורו של רבי מאיר 
המוזכר בברייתא זו הוא לאחר צאת הכוכבים, ולכן אומרים 
חכמים, שיש זכר לדבר שהיום מסתיים לענין קריאת שמע 
בצאת הכוכבים, ולא יותר מאוחר. מז. רש"י (סועס ל. ד"ס 
וףף). וראה בהערה להלן מדוע זהו רק 'זכר לדבר' ולא ראיה 
גמורה. ‏ מח. אף שהגמרא עוסקת רק לענין סוף היום, 
הוצרכה לומר גם שהיו משכימים, מפני שהזמנים תלויים אלו 
באלו, שאם היום נגמר בשקיעת החמה, נמצא שהיום תלוי 
בהמצאות השמש על הארץ, ועל כרחך שגם בבוקר היום 
מתחיל מזריחת החמה ולא מעלות השחר, ומכאן למד רש"י 
שלפי צד זה היום מתחיל בהנץ החמה. על פי פעמוני המעיל 
(על מעיל שמו6(, ברס"י). מט. ויש להעיר שהגמרא בפסחים (75.) 
מסיקה שהשיעור הוא כדי הליכת ארבעה מיל, ודחתה את 
הדעה שהשיעור הוא חמשה מיל. וראה מה שכתב בשנות 
אליהו (פ"5 מ"ס ד"ס כ"ג) על קושיא דומה. נ. יש הגורסים 
'דעבדי'. הגהות וציונים. נא. והם לא הקדימו והחשיכו. 
רש"י (מגלס כ: ד"ס ת"ם). נב. אין זו ראיה גמורה אלא רק 
זכר לדבר', משום שמהפסוקים מוכח שבזמן שעסקו במלאכה 
היה יום, אך לא מוכח שהיום נגמר באותה שעה, ויתכן 
שהיום נגמר אחר כך, והיה חלק מהיום אחר צאת הכוכבים 
שלא עבדו בו [וממה שכתוב 'והלילה משמר' אין ראיה שהיום 
כלה בצאת הכוכבים, שהרי לא כתוב בפסוק שמצאת הכוכבים 


ד ביאורי 


קפ סלק5 לעפן 

הגמרא סבורה בפשטות, שרוב בני אדםיי היינו 
ענייםיד, | כלומר, הזמן שבני אדם נכנסים לאכול 
בערבי [-בלילין שבתות, והזמן שעניים נכנסים 
לאכול בימות החולנה, חד שעורא הוא - הוא אותו 
זמן. 


מטעס טקלט סיוס כערני טנפופ 

היינו בין השמשות, שהוא ספק יום פפק 
לילה, וכיון דספק לילה הוא, קדש היום מספק - 
יש לנו להחמיר ולדון שנכנסה שבת. 


מטעס עסכסניס טונליס 

היינו מעט זמן קודם בין השמשות, שאז הכהנים 
טובלים כדי שיהא להם קודם בין השמשות 'הערב 
שמש''י, והכי אמרינן בפרק במה מדליקין (טנפ ס.), 
דזמן הטבילה הוא קודם בין השמשות מעט. 


וס כסניס מנעול יוס סס עוכליס 

רבי יהודה לטעמיה - הקשה כן לפי שיטתו, 
דאמר בפרק במה מדליקין (פנת לד:), בין השמשות 
מהו, כדי מהלך חצי מיל קודם צאת הכוכביםז 
קרוי בין השמשות, והוי ספק יום ספק לילה, הלכך 


moor Tn 


עד עלות השחר שמרו, ויתכן שהתחילו לשמור מעט אחרי 
צאת הכוכבים]. אמת ליעקב (ל"ס מפעס) על פי רש"י (ד"ס 
עפֿין). ובמרומי שדה (ד"ס וס6) ביאר על פי דברי רש"י (פסמיס 
ס. ד"ס פֿן), שבין השמשות נקרא לפעמים יום ולפעמים לילה, 
ואם כן יתכן שהפסוק שהובא החשיב זמן זה ליום, ואילו 
לענין קריאת שמע זמן זה נחשב לילה. והתוספות (ד"ס פע"פ) 
ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ולע"פ) ביארו, שבאמת מוכח 
מהפסוקים שזמן זה הוא לילה, אך אין ראיה מהם לקריאת 
שמע, משום שזמן קריאת שמע אינו תלוי בלילה אלא ב'זמן 
שכיבה' [אבל ברש"י (ל"ס פפין) מבואר לא כדבריהם, שכתב 
שאין ראיה לדבר שבצאת הכוכבים נגמר היום, אלא רק זכר 
לדבר]. נג. רש"י נקט 'רוב בני אדם', מפני שהולכים בדין 
זה אחר הרוב, וכפי שאמר רבי אחאי בברייתא להלן 'משעה 
שרוב בני אדם נכנסין להסב'. עקבי יעקב (ככט"י). וראה 
בהערה להלן בשם אמרי נועם. נד. יתכן שכך רש"י גרס 
בגמרא [וכעין זה גרס בשיטמ"ק (ל"ס ק6) 'בני אדם הינו 
עניים'], ותיבות אלו הם מדיבור המתחיל, ומתיבת 'כלומר' 
רש"י מבאר גירסא זו. הגהות מהר"י לנדא (נרם"י). ובהגהות 
הגר"א (פות 6) גרס ברש"י 'רוב בני אדם שאינם עניים'. וביאר 
באמרי נועם (נרט"י), שהוקשה לרש"י הלשון 'עני ובני אדם', 
שהרי גם העניים הם בכלל בני אדם', ולכן פירש רש"י ש'בני 
אדם' כאן הכוונה לרוב בני אדם, שאינם עניים. נה. רש"י 
נקט 'עני' בימות החול, משום שהגמרא מסיקה שעני ובני 
אדם אינם נכנסים לאכול באותו זמן, ואם 'עני' הכוונה בליל 
שבת, כיצד ניתן לומר שאינו אוכל באותו זמן של שאר בני 
אדם, הרי בשבתות גם עני חייב להדליק נר, ואינו צריך 
לאכול מוקדם, ובהכרח שהכוונה לעני בימות החול. אמרי 
נועם (כלם"י). | נו. יש שדייק מלשון רש"י 'כדי שיהא להם 
קודם בין השמשות הערב שמש', שצריך שיהיה 'הערב שמשי 
לפני הלילה, דהיינו שיהיה מעט יום לאחר הטבילה, ורק אז 
נחשב הדבר כ'הערב שמש', אך אם בא הלילה מיד לאחר 
הטבילה, אין זה נחשב הערב שמש. וכתב, שמוכח מכך 
שרש"י סובר שהגדר ב'הערב שמש' הוא, שבכך שהיום 
מסתלק נעשית חלות טהרה, כמו בטבילה, ולא כפי שהיה 
מקום לפרש, שהטמא נשאר טמא באותו היום, ובלילה ממילא 
נטהר, שאם כן היה די בכך שמיד אחר כך זהו לילה. 
נז. וכן כתב רש"י להלן (ד"ס כין) ובנדה (נג. ד"ס נין), שלדעת 
רבי יהודה בין השמשות שיעורו חצי מיל לפני צאת הכוכבים. 
והקשה בגליון הש"ס (ד"ס נסגסת), שבמסכת שבת (ד:) מבואר, 
שלדעת רבה שיעורו של רבי יהודה הוא שני שלישי מיל 
לפני צאת הכוכבים, ולדעת רב יוסף השיעור הוא שלושת 
רבעי מיל [ורבי נחמיה הוא הסובר שהשיעור הוא חצי מיל]. 
וביפה עינים (נרע"י) כתב, שיש להגיה ברש"י כאן שהשיעור 
הוא 'יותר מחצי מיל', כפי שהגיה הגר"א (פופ 3) ברש"י להלן 
(ד"ס נין). עוד תירץ ביפה עינים (פנת (ד: ד"ס טפני), שבירושלמי 
(פ" ס"6) לא מוזכר שיעורו של רבי יהודה, אלא רק שיעורו 
של רבי נחמיה שהוא חצי מיל קודם צאת הכוכבים, ושיעורו 


ברכות ב: - ג. 


הקשה רבי יהודה, שזמן טבילה דמקמי הכי - 
שהוא לפני זמן זה, מבעוד יום הוא, ולאו זמן 
שכיבה' הוא, ואי אפשר לקיים בשעה זו את המצוה 
לקרוא קריאת שמע 'בשכבךי. 

ובגמרא לקמן מפרש, מאי אהדר ליה רבי מאיר 
- מה השיב רבי מאיר לרבי יהודה על קושייתו. 


נכנסין סמנ 

אית דאמרי - יש אומרים שהכוונה היא בשעה 
שבני אדם נכנסים לאכול בימות החול. ואית דאמרי 
- ויש אומרים שמדובר בשבתות:". ומכל מקום לפי 
שני הפירושים, זמן זה מאוחר הוא [לכולם" - 
מכל הזמנים שהוזכרו בברייתאפ]. 


וסי מינייסו עסוסל 

איזה מהזמנים מאוחר יותר (לכולםל*), הזמן 
דעני נכנס לאכול, או הזמן דכהן מותר בתרומה. 

הכי גרסינן אי סלקא דעתך דעני קודם, רכי 
חנינא היינו רבי אליעזרטג. 

מבואר בגמרא שרבי מאיר השיב לרבי יהודה, 
שמה שאמר שזמן קריאת שמע הוא מזמן שהכהנים 
טובלים קודם בין השמשות, אין כוונתו לבין 
השמשות של רבי יהודה, אלא לבין השמשות של 


ציונים והערות 


של רבי יוסי שהוא כהרף עין קודם צאת הכוכבים, ואם כן 
יש לבאר בדעת הירושלמי, שרבי נחמיה בא לפרש את 
שיעורו של רבי יהודה, ולומר שהוא חצי מיל, ולא בא לחלוק 
עליו, ורש"י סבר שכך סוברים גם שאר האמוראים בבבלי, 
מלבד רבה ורב יוסף, ולכן כתב שלדעת רבי יהודה השיעור 
הוא חצי מיל. וראה תירוצים נוספים בהערה בהמשך. 
נח. הרשב"א (ד"ס כני 0686 והמאירי (ד"ס זמתניס) כתבו, 
שמסתבר כמו הפירוש הראשון שמדובר בחול, שהרי הגמרא 
באה להוכיח כעת שזמן העני והכהן אינם שוים, ואם כן מן 
הסתם הגמרא חוזרת למה שהבינה בתחילה, שזמנו של העני 
שוה לזמן של בני אדם בערבי שבתות, ואם נאמר שזמנו של 
רבי אחאי שאמר 'משעה שרוב בני אדם נכנסים להסב' 
הכוונה לזמן אכילתם בלילות שבת, נמצא שזמנו שוה לרבי 
חנינא שאמר 'משעה שעני נכנס לאכול פתו במלח', ובהכרח 
שמה שאמר רבי אחאי 'משעה שרוב בני אדם נכנסים להסב' 
הכוונה בימות החול, וזמן זה מאוחר יותר מזמן אכילת העני. 
והתוספות (ע"5 ד"ס מליממי) כתבו כפירוש השני, שהכוונה לזמן 
אכילתם בלילי שבת, אלא שכתבו שהם אוכלים מבעוד יום, 
ונמצא שאין זמן זה שוה לזמן אכילת העני, שהוא לאחר 
צאת הכוכבים [כמבואר להלן במסקנת הגמרא], ולפי זה 
מובנת המחלוקת בין רבי אחאי לרבי חנעא. וראה עוד 
בהערה להלן בשם המהרש"א. נט. בדפומים ישנים גרסו 
כאן" 'לכולםי) וגם בדיבור הבא: גרסו "לכולםי.. אך"'חדברים 
סותרים זה את זה, שבדיבור הזה מבואר שהזמן שבני אדם 
נכנסים להסב הוא מאוחר לכולם, ואילו בדיבור הבא מבואר 
שזמן אכילת העני או הכהן בתרומה הוא המאוחר לכולם. 
ומחמת כן המהרש"א מוחק תיבה זו בדיבור זה, וגורס אותה 
בדיבור הבא, והמהרש"ל גורס תיבה זו כאן, ומוחק אותה 
בדיבור הבא. הגהות וציונים [וכמה אחרונים הסכימו 
למהרש"ל, וכן מבואר בפסקי הרי"ד (ד"ס כ' סעיפ) ובמאירי 
(ד"ס זמן ספמיטי) ובשיטה מקובצת (ל"ס וכ' יסודס), אך לא כתבו 
זאת בשם רש"ק. ולמהרש"א, זמן זה הוא קודם צאת 
הכוכבים, ומאוחר יותר מזמנו של רבי אליעזר [-בין 
השמשות] ורבי מאיר [-מעט קודם בין השמשות], אך זמנו 
של עני ושל כהן הם אחריו. ס. רש"י בא לומר בזה שסדר 
התנאים בברייתא הוא לפי סדר הזמנים, ולכן כתב שזמן זה 
הוא אחרון לכולם, ולכן נכתב בסוף. אמת ליעקב (נרפ"י) [וזהו 
כגירסת מהרש"ל, ראה בהערה לעיל]. וכעין זה מבואר 
במאירי (ד"ס ונלעפי), שסדר הזמנים למסקנא הוא כפי הסדר 
בברייתא, מלבד דעתו של רבי מאיר, שנשנתה בברייתא לאחר 
דעתו של רבי יהושע, ובאמת היא קודמת לה [ועיין שם 
בטעם הדבר]. | סא. ראה בהערה לעיל בסמוך האם לגרוס 
תיבה זו. ובאמת ליעקב (נרט"י ד"ס נכנסין) תמה על גירסא זו, 
מדוע לומר שהגמרא דנה על כל הזמנים, הרי הגמרא שואלת 
'הי מינייהו מאוחר' רק לאחר שהסיקה ששיעור הכהן לחוד 
ושיעור העני לחוד, וודאי שהשאלה היא על שני זמנים אלו 
בלבד. סב. כעין זה הגירסא לפנינו בגמרא. וביאר בלחם 


רש"י 


רבי יוסי. מבאר רש"י, בין השמשות לשיטתו דרבי 
יהודה, הוא בשיעור מהלך [-זמן הליכת] חצי מיל, 
לפני צאת הכוכביםסי, ולשיטתו דרבי יופי, בין 
השמשות הוא כהרף עין - כשיעור קריצת עיןסד 
לפני צאת הכוכביםל". ולפי תירוץ הגמרא, רבי 
מאיר כרבי יוסי סבירא ליה - סובר כרבי יוסי, 
וכי טביל מקמי הכי - ונמצא שכאשר הכהנים 
טובלים לפני כן, סמוך לחשכה הוא, וזמן שכיכה 
קרינן ביה - וזמן זה נחשב זמן שכיבה, ואפשר 
לקרוא בו קריאת שמע. 


< 


קסיס דרכי מסיר 6דרני מסיר 

דברי רבי מאיר סותרים, שלעיל (נ:) בברייתא 
השניה אמר, שזמן קריאת שמע הוא משעה שבני 
אדם נכנסין לאכול פתן בערכי שבתות, והוא 
שעור מאוחר משל אכילת כהן בתרומהלי, והכא - 
ואילו כאן בברייתא השלישית אמר, שהזמן הוא 
משעת מבילה של הכהנים, שהיא קודם בין 
השמשות, שהרי צריכים הם שיהיה להם הערב 
שמש לאחר הטבילהלי. sees‏ 


סתרים, שרש"י בא לומר שאין לגרוס 'היינו רבי מאיר', משום 
שהגמרא עדיין לא יודעת את פירוש דברי רבי מאיר. ובשיטה 
מקובצת (ל"ס סי) מבואר, שעני אינו מצמצם להתחיל את 
אכילתו בשעה מדויקת, ולכך לא מסתבר לומר ששיעור 
אכילת העני הוא מעט לפני צאת הכוכבים, כפי שהגמרא 
אומרת להלן לגבי שיעורו של רבי מאיר, אלא אם אינו בצאת 
הכוכבים, בהכרח שהוא בתחילת בין השמשות. והמאירי (ל"ס 
זען ססמיטי) הביא את הגירסא 'היינו רבי מאיר', וכתב שזוהי 
גירסא משובחת, משום שבודאי שהעני עובד עד שעה 
מאוחרת, וגם אם נאמר ששיעורו קודם לצאת הכוכבים, עדיף 
לומר שהוא סמוך לו, והיינו בזמנו של רבי מאיר. אך העיר 
שרוב הספרים גורסים 'היינו רבי אליעזר' [וכפי שגרס רש"י]. 
וביאר, שהתנא נקט זאת משום שדברי רבי יהושע סמוכים 
לדברי רבי אליעזר, ואם רבפ מאיר היה מוכר לפני רבל 
יהושע [כפי שהיה ראוי לפי סדר הזמנים], היתה הגמרא 
נוקטת 'היינו רבי מאיר'. סג. בהגהות הגר"א (פופ כ) הגיה 
ברש"י שהשיעור הוא 'יותר מחצי מיל', שהרי מבואר בשבת 
((ל:) שלדעת רבה שיעורו של רבי יהודה הוא שני שלישי 
מיל לפני בין השמשות, ולדעת רב יוסף השיעור הוא שלושת 
רבעי מיל לפני בין השמשות. ובהגהות מהר"ב רנשבורג הביא 
מקומות נוספים שנאמר בהם שהשיעור הוא חצי מיל [שכן 
כתבו רש"י בנדה ((ג. ד"ס נין) והמגיד משנה (פיסולי ניפס. פ"ע 
סי"ג), ויש להוסיף שכן כתב רש"י לעיל (ד"ס וסנ)]. והקשה, 
וכי בכל המקומות הללו נאמר שזוהי טעות סופר. והחתם 
סופר (סכת לס. ד"ס סכי, סוכ כליקועיס כפן ד"ס ודע) תירץ, שבאמת 
השיעור הוא חצי מיל קודם צאת הכוכבים, ומה שאמרו רבה 
ורב יוסף בשבת שהוא שיעור יותר גדול, הוא משום שהם 
הוסיפו על שיעור זה את הזמן של תוספת שבת. וראה תירוץ 
נוסף בהערה לעיל (ל"ס וסנ) ובהגהות בן אריה (כלע"י ילס 
קס). סד. כפי שקורצים ברפיון ולא בחוזקה. רש"י (שנפ ד: 
ד"ס כסכף). סה. זמניהם של רבי יהודה ורבי יוסי התבארו 
במסכת שבת (ל7:). | סו. שהרי לפי מסקנת הגמרא לעיל (3:) 
שעני וכהן אינם אוכלים בזמן אחד, מסתבר שהגמרא חוזרת 
לסברתה הראשונה, שעני אוכל בימות החול בזמן ששאר בני 
אדם אוכלים בלילות שבת, וכיון שהתבאר בגמרא לעיל (ס) 
שהזמן שעני אוכל מאוחר מהזמן שכהן אוכל בתרומה, נמצא 
שהזמן שבני אדם אוכלים בערבי שבתות, שהוא כזמן העני, 
הוא לאחר אכילת הכהן בתרומה. ציוני ש"ס (נלט"י) על פי 
הרשב"א (ד"ס ו60). והתוספות (ד"ס קקיס דרני מפיר) ביארו, שאין 
לומר שבני אדם נכנסים לאכול בערבי שבתות בשעת טבילת 
הכהנים, שאם כן נמצא שרבי מאיר בברייתא האחרונה, שאמר 
שהזמן הוא משעת טבילת הכהנים, אמר אותו זמן כמו רבי 
אחאי שם, שאמר שהזמן הוא משעה שרוב בני אדם נכנסים 
להסב, לפי הפירוש שהביא רש"י (לעיל כ: ד"ס נכנסין) שהכוונה 
שנכנסים להסב בלילות שבת. וראה ביאורים נוספים בתוספות 
(עס) ובתוספות הרא"ש (ד"ס תר) ובשיטמ"ק (ד"ס קסיס). 
סז. רש"י (עיל 3: ד"ס מפעס שסכסניס). 


ביאורי 


קסיף דככי 6ליפור 

קשה מדברי רבי אליעזר דברייתא - שנאמרו 
בברייתא האחרונה, שזמן קריאת שמע הוא משעה 
שקדש היום בערבי שבתות, אדרבי אליעזר 
דמתניתין - על דברי רבי אליעזר במשנה (לעיל 3.), 
שאמר שהזמן הוא משעה שהכהנים נכנסים לאכול 
בתרומתם. 


וסיכעים פֿימb‏ ריbp‏ 

רישא דמתניתין - 
שהזמן הוא משעה שהכהנים 
בתרומתם. 


תחילת המשנה, שאומרת 
נכנסים לאכול 


לו ככי 5ליעזל סיb‏ 


והא דקתני - ומה <ששנינו במשנה הפרי רבי 
אליעזר', זה לא נאמר על מה ששנינו שתחילת הזמן 
הוא משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן [שדין 
זה נאמר על ידי חכמים], אלא אסוף הזמן קאי - 
נאמר רק על סוף הזמן, דקאמר רבי אליעזר שהוא 
עד סוף האשמורה הראשונה, ופליגי רבנן עליה 
ואמרי - ונחלקו חכמים עליו ואמרו, שהזמן הוא 
עד חצות. 

וביאור מחלוקתם הואל", דרבי אליעזר דריש - 
מפרש מה שנאמר בתורה על מצות קריאת שמע של 
ערבית 'בשכבך' (דנמס ו ז), שהכוונה היא לזמן 
התחלת שכיבה, כלומר, הזמן שכני אדם הולכים 
לשכב, זה קודם וזה מאוחר - מהמקדים ללכת 
לשכב עד המאחר, וזמן זה הוא עד סוף האשמורה 
הראשונה. ורבנן דרשי - וחכמים מפרשים שכוונת 
הכתוב היא, לכל זמן שכיבה, דהיינו כל הלילה, 
אלא שעשו חכמים סייג [-גדר] לדבר ואמרו, שיש 
לקרותה עד חצות. ורבן נמליאל לית ליה ההוא 
סייגסט - אינו מסכים לגזירה זו, ולכן אמר שאפשר 


סח. במגיד תעלומה (נלp"י)‏ תמה, מדוע ביאר רש"י את 
מחלוקתם כאן, ולא ביאר זאת לעיל במשנה. וביאר, שעד 
דברי הגמרא כאן היה מקום לפרש, שרבן גמליאל וחכמים 
מפרשים 'בשכבך' שהוא בזמן שבני אדם שוכבים, אם כן זמן 
קריאת שמע הוא רק מסוף האשמורה הראשונה, שהרי עד אז 
בני אדם רק הולכים לשכב, אבל עדיין לא שוכבים כולם. 


אהח9/08:2018ג| 


אבל כאן שהתחדש שהרישא היא דברי חכמים, בהכרח 
שחכמים סוברים שכל הלילה נקרא זמן שכיבה, ולכן ביאר 
רש"י את מחלוקתם כאן באופן אחר. וראה ביאור נוסף 
בצל"ח (ננט"). ‏ סט. בשלמה משנתו (ל"ס ופֿיצע"פ) דייק 
מלשון רש"י, שרבן גמליאל נחלק רק על 'ההוא סייג', אבל 
מודה הוא בסייג אחר. וביאר כוונתו בשלשה אופנים: א. רבן 
גמליאל מודה לסייג שעשו חכמים, שלכתחילה אין לקרוא 
לאחר חצות, ונחלק רק על הסייג שעשו שגם בדיעבד לא 
יצא לאחר חצות [וראה בהערה להלן בסמוך]. ב. מודה הוא 
לסייג שעשו חכמים שאינו יוצא לאחר עמוד השחר, אף על 
פי שמן התורה זמנה עד הנץ החמה. ג. מודה הוא לסייג 
שעשו בענין אכילת קדשים, שאפילו בדיעבד אין לאכול לאחר 
חצות. ע. בפשטות כוונת רש"י היא, שלדעת חכמים זמן 
קריאתה לכתחילה עד חצות, ולדעת רבן גמליאל אפשר 
לקרותה לכתחילה עד עלות השחר [וכדעת הרשב"א (נסנן ט. 
ד"ס ונײ)]. אך במרומי שדה ((עיל 3. ברס" ד"ס כדי) נקט בדעת 
רש"י, שלחכמים הקורא לאחר חצות לא יצא ידי חובתו, אלא 
אם כן היה זה מחמת אונס, כמו במעשה המוזכר במשנה. 
עא. שהרי אין הדבר ברור אם משמר הוא שלש שעות, או 
ארבע שעות. ברכת ה' (נלפ"י). עב. בתופפות יום טוב (מ"פ) 
הביא דברי רש"י (נעדנר ג ז), שכל תפקיד שאדם ממונה עליו 
ומוטל עליו לעשותו, נקרא 'משמרת'. ובחזקוני (פמות יד כל) 
ביאר, שנקראו 'משמרות' משום שהמלאכים 'שומרים', כלומר, 
ממתינים ומצפים (כפה (ספן ד"ס וקמר), מתי יגיע זמנם לומר 
שירה. עג. משמע מדברי רש"י, ש'משמרות הארץ' פירושו, 
הסימנים שיש בארץ למשמרות המלאכים שברקיע [וכן משמע 
מדברי האמרי נועם (סונ (ס0), וכן מבואר במגיד תעלומה 
(לעיל 3. ד"ס ס6סמורס, ונפוקפת ס"ג)]. וכתב המעדני יום טוב (פות 


ברכות ג. 


לקרותה עד שיעלה עמוד השחרל. 


מפי קסנל כו" 

הוה ליה לומר ומן הניכר - היה לרבי אליעזר 
לומר זמן ברור, והיעו לפי שעות ולא לפי 
משמרותע*. 
5 קקנל 


הגמרא נקטה בפשטות שיש שלש או ארבע 
משמרות בלילה, משום דפליגי תנאי לקמן בהא 
מלתא - שלהלן (ע"כ) נחלקו תנאים בענין זה, איכא 
מאן ראמר - יש מי שאמר [רבי נתן, שלש 
משמרות הו הלילה, והיינו שבמשמרות עבודת 


חלקים שוים, משמרת ראשונה לכת אחת של 
מלאכים, משמרת שניה לכת אחרת של מלאכים, 
ומשמרת שלישית לכת שלישית. ואיכא מאן דאמר 
[רבי], ארבע משמרות הוי הלילה - הלילה מתחלק 
לארבע משמרות של מלאכים. 


וס ק6 מטמע פן 

כשנתן לך רבי אליעזר סימן זמן הקריאה בסוף 
האשמורה, ולא פירש לך סימן מפורש של שעות, 
למדך - לימד אותך רבי אליעזר בכך, שיש היכר 
לכל אדם בדבר - שכל אדם יכול להבחין בזמני 
האשמורות, כי היכי דאיכא ברקיע - כמו שיש 
הלפךר"לדבר .ברל יפל 


יס6ג ספוג יסקלג 
הרי שחמזכרו בפסוק זה שלש שאגות. 


וס מקפלס עס עלס 
במשמר השלישי כבר הניע הזמן שהוא קרוב 
ליום, ובני אדם מתעוררים משנתן, והשוכבים 


ציונים והערות 


ס, עיי"ס), שנראה שרש"י גרס בגמרא 'דאיכא משמרות בארעא 
כי היכי דאיכא ברקיע', והיינו שהדבר ידוע שיש משמרות 
ברקיע, וחידש רבי אליעזר שיש גם משמרות בארץ. וכעין זה 
גרס השיטמ"ק (ד"ס (עוס). ובאמרי נועם (ל"ס דטיכ6) ביאר 
הגירסא שלפנינו, שנאמרו כאן שני חידושים: א. שיש 
משמרות ברקיע. ב. שיש סימנים בארץ למשמרות אלו. וראה 
בתוספות הרא"ש (ל"ס ופגנ) שגרס להיפך, שעיקר החידוש הוא 
שיש משמרות ברקיע. עד. ראה בשלמה משנתו (ככט"י), 
שמבאר מה רש"י בא לחדש בזה. עה. כוונת רש"י, שלא 
נפרש שהתיבה 'אורתא' מורכבת משתי מילים 'אור-תא', 
דהיינו 'בא השמש,', והכוונה לתחילת השקיעה, ורבי אליעזר 
לשיטתו שאמר לעיל (3:) שזמן קריאת שמע הוא משעה 
שקדש היום בערבי שבתות, דהיינו בתחילת בין השמשות. 
וביאר רש"י שאין לפרש כן, שהרי רבי אליעזר אמר כאן 
שה'לילה' מתחלק לשלש משמרות, והלילה מתחיל בצאת 
הכוכבים, ואין זה שייך לזמן קריאת שמע שלפי שיטתו. 
שלמה משנתו (נכס"י). = עו. וביאר הכותב (ד"ס פניפ), שכוונת 
רש"י לבאר שאין הפירוש במילה 'ושמר' כפשוטו, ששמר 
עליו מהמזיקים, אלא הכוונה שהמתין לו ליד הפתח, וזאת 
משום שהיה אליהו נאה דורש ונאה מקיים, ולכן לא נכנס 
לחורבה בעצמו, כפי שדרש מרבי יוסי, כמבואר בהמשך. ובבן 
יהוידע (ד"ס 82) ביאר בדעת רש"י, שאליהו לא הוצרך לשמור 
על רבי יוסי, משלשה טעמים: א. שלכל צדיק יש שני מלאכים 
השומרים עליו בכל מקום, שנאמר (תסניס 5 י) 'כי מלאכיו 
יצוה לך לשמרך בכל דרכיך'. ב. הוא ידע שהשכינה נמצאת 
עם רבי יוסי [כמבואר בהמשך שרבי יוסי שמע שם בת קול. 
חפץ ה' (ד"ס 65)]. ג. יתכן ואליהו ידע שאין מזיקים באותה 
חורבה. והוסיף, שאף על פי כן אליהו אמר לו שלא עשה 
כדין בכך שנכנס לחורבה, משום שלא ראוי לצדיק לסמוך על 
הנס, וגם כדי שלא ילמדו ממנו אחרים להכנס לחורבה. ולפי 
דברי רש"י יש להבין מה שנאמר בהמשך דברי רבי יוסי 
'והמתין לי', שלכאורה תיבות אלו מיותרות, שהרי כבר נאמר 
יושמר לי שפירושו 'והמתין'. ואפשר שרש"י לא גרס תיבות 
אלו, וראה בהגהות וציונים. ובאמרי נועם (ד"ס ושמכ) ביאר 


רשיי ה 
יחדלד כגון איש ואשתו, מספרים [-מדברים] וה עם 
זה. 

מפי ק6 סקינ 


סימנים הללו שנתן רבי אליעזר למשמרות 
הארץ, היכן הם נתנו, בתחלת האשמורות או 
בסופן. 


ולbp‏ סו5 
תחילת 
הכוכבימעה. 


המשמרת ‏ הראשונה הוא בצאת 


וקמלר 

'ושמר' המוזכר כאן פירושו 'והמתין', ובכמה 
מקומות מצאנו שנאמרה המילה 'שמר' ומשמעותה 
'המתין': 

א. כמו שמצינו בברייתא, לא יאמר אדם 
לחבירו שמור לי בצד [-המתן לי ליד] עבודה זרה 
פלונית' (סנסדלין סג:), הרי שישמור' פירושו 'המתן'. 

ב. וכן מצינו במשנה בבבא קמא בפרק החובל 
(5:), 'שמרה [-המתין לה עד שראה אותה] עומדת 
על פתח חצרה'"". 

ג. וכן מצינו בלשון המקרא 'ואביו שמר את 
הדבר' (נכפפית ₪ י)), כלומר, המתין וציפה מתי 
יתקנים הדפרי.. 

ד. וכן נאמר 'ויבוא גוי צדיק שומר אמונים' 
(יסעיס כו 2), כלומר, יבוא העם שהמתין וציפה 
בגלותו ימים רבים לאמונתו של הקב"ה, שיקיים 
הבטחתו שהבטיח לגאלול. 


פפלס קלס 

['תפילה קצרה' המוזכרת כאן היא תפילת 
יהביננו'], ולקמן מפרש לה בפרק תפלת השחר 
(כט.)פא, 


הכפילות, שבתחילה אמר שהמתין לו ולא נכנס לחורבה, ואחר 
כך הוסיף, שאפילו לא דיבר עמו מבחוץ עד שסיים תפילתו. 
ובעץ יוסף (ד"ס ופעל) ביאר, שהברייתא מפרשת בזה את מה 
שנאמר 'ושמר לי', שפירושו 'והמתין לי', שלא נטעה לפרש 
ששמר עליו מהמזיקים. ובחפץ ה' (שס) נחלק על רש"י וביאר, 
ש'ושמר' הוא כפשוטו, ששמר עליו מהסכנות שבחורבה. 
עז. רש"י (קס ד"ס קמרס). עח. במשנה שם מסופר על אדם 
שגילה ראשה של אשה בשוק, ורבי עקיבא חייב אותו לשלם 
לה ארבע מאות זוז כדמי בושת. אותו אדם המתין בפתח 
חצרה עד שראה אותה עומדת שם [כמובא ברש"י], ושבר 
לפניה כד ובו מעט שמן, והיא גילתה את ראשה וטבלה ידה 
בשמן והניחה על ראשה. חזר אותו אדם לרבי עקיבא והביא 
עדים שראו מעשיה, וטען שאינו חייב לשלם לה, שהרי היא 
עצמה גילתה את ראשה, ואינה מקפידה על בושתה. והשיב 
לו רבי עקיבא שאף על פי שהיא ביישה את עצמה, אין זה 
פוטר אותו [משום שאדם רשאי לבייש את עצמו. ואפילו 
לענין חבלה שאסור לאדם לחבול בעצמו, אם חבל בעצמו 
ואחר כך חבלו בו אחרים, אינם נפטרים בכך. גמרא (מס 650 
בביאור דברי המשנה]. עט. רש"י (ככקית פס). פם. רש"י 
(יטעיס סס). והקדים רש"י את הראיות מלשון חכמים לראיות 
מלשון המקרא, משום שלפעמים יש הבדל בין לשון חכמים 
ללשון המקרא (פולן ק8), ולכן כאן שאנו עוסקים בלשון 
חכמים, יש יותר ראיה מלשון חכמים. שפתי חכמים (נכט"י). 
פא. מבואר שם בגמרא וברש"י (ד'"ס סניו), שהמתפלל תפילה 
זו אומר שלש ברכות ראשונות ושלש אחרונות כהלכתן, 
וביניהן אומר ברכה אחת שיש בה מעין י"ג הברכות 
האמצעיות. ונוסח הברכה הוא, 'הביננו ה' אלהינו לדעת 
דרכיך, ומול את לבבנו ליראתך, ותסלח לנו להיות גאולים, 
ורחקנו ממכאובינו, ודשננו בנאות ארצך, ונפוצותינו מארבע 
תקבץ, והתועים על דעתך ישפטו, ועל הרשעים תניף ידיך, 
וישמחו צדיקים בבנין עירך ובתקון היכלך, ובצמיחת קרן 
לדוד עבדך, ובעריכת נר לבן ישי משיחך, טרם נקרא אתה 
תענה. ברוך אתה ה' שומע תפלה'. וכן הסיקו התוספות (ל"ה 
סיס) שהכוונה לתפילת 'הביננו'. והוסיפו, שמה שמבואר לקמן 


ו ביאורי 


לכי סמלך עמק(קין לוו נכיפו כך 
אשרי - שבח גדול היה למלכותי, כל זמן שהיה 
קלוס זה נשמע בתוך בית המקדשלנ. 


מפני ססל 
שלא יחשדו בנכנס ויאמרו, זונה מוכנת לו 
שםלי. 


ומפני סמספולת 
אהח06/2018/ל1 
שחומת החורבה רעועה, ומסוכן הוא - והנכנס 


לחורבה בסכנה, פן תפול החומה עליו. 


פיפוק יס 

כלומר, למה לנו לומר שלשה טעמים לדכר 
איסור אחד, הרי די באחת מהן - באחד מהטעמים, 
אם לא שהתנא בא ללמדך, שיש שעות ואופנים 
שאין לאסור מהטעם הזה, וצריך להניח - להמנע 
מלהכנס לחורבה, בשביל זה - בגלל הטעם האחרפד. 


כסלקי 


מדובר בחורבה שנפלה מחדש, שמיד כשנבנה 
הבית נפלו חלק מקירותיו, ולא משום שהיו ישנים 
אלא שהיו רעועים מתחילתם, וחלק מהקירות לא 
נפלולה, שבאופן זה מוכח שהחומה (שלה) [שלא]ײ 
נפלה איננה רעועה ועודנה בחזקתה - עדיין היא 
חדשה וחזקה, ואין לחשוש שתיפולפ'. 


סטל נמי יכ6 

בשני אנשים אין חשד, דתנן (קילופין פ:), 'לא 
יתייחד אדם עם שתי נשים?", אבל אשה אחת 
מתיחדת עם שני אנשים', משום שכל אחד מהם 
מתבייש מחברו, ולא יבואו לידי עבירה5ל. 


כמלי ופריני 
דאמרינן התם במסכת קידושין (טס), לא שנו 


(פס) שאביי קילל את המתפלל 'הביננו', זהו דווקא במתפלל 
בעיר, אבל מותר להתפלל אותה בשדה. וכתבו, שאין לומר 
שהכוונה לתפילה שהובאה לקמן (כט:), שנוסחה הוא 'צרכי 
עמך מרובים' וכו' [שהיא נקראת בדרך כלל 'תפילה קצרה'], 
משום שמבואר לקמן (פס) שאין לומר תפילה זו אלא במקום 
סכנה, דהיינו במקום שמצויים שודדים, ורבי יוסי לא היה 
במקום סכנה, שהרי אמר 'שמא יפסיקו בי עוברי דרכים', ולא 
אמר 'שמא יהרגוני לסטים'. פב. כוונת רש"י שלא נפרש 
שמה שאומר 'בביתו' הכוונה לבתי כנסיות ובתי מדרשות, ואם 
כן הוא מאושר גם עכשיו, משום שמשמע שאומר כן בדרך 
צער. הכותב (ד"ס ו6מ0). | פג. חורבה היא מקום שהזנות 
מצויה בו. רש"י (כפונופ יג: ד"ס (מוככס). פד. הוקשה לרש"י, 
שבדרך כלל כשהגמרא מקשה 'ותיפוק ליה', הקושיא היא 
מדוע צריך טעם שני אחרי שכבר נאמר הטעם הראשון, ואם 
כן לא היה לגמרא להקשות על הטעם הראשון, מהטעם 
המוזכר לאחריו, אלא להקשות על הטעם השני, מהטעם 
הראשון הידוע כבר. ולכן פירש רש"י, שהגמרא כבר הבינה 
שכל טעם נצרך באופן מסוים, ולפי זה מובן שהגמרא מבארת 
לפי סדר הטעמים, באיזה אופן נצרך כל טעם. אבני שיש 
(פטפרק, נרם"י). אבל בשיטמ"ק (ד"ס פנו כנען) כתב, שהגמרא 
סבורה כעת שכל הטעמים נאמרו באותה חורבה, ולכן מקשה 
מדוע הוצרכה הברייתא לומר שלשה טעמים לאותו איסור. 
פה. יעב"ץ (כרם"י). וברש"ש (עס) משמע שהבין מדברי רשיי 
שמדובר בחורבה ישנה שרק נפלה לאחרונה. וכתב, שיותר 
היה נראה לפרש, שמדובר בבית חדש שעדיין לא גרו בו בני 
אדם, שגם הוא נקרא 'חורבה' [כפי שמצינו במגילה (ג6 
שמקום שתושביו התמעטו נקרא 'חרב'], או שמדובר בבית 
שלא נגמר בניינו. ‏ פו. כן הגיהו היעב"ץ ומהר"ץ חיות 
(כרס"י), וכן הגירסא בתשלום פירוש רש"י (פיטת סקדמויס). 
פז. על פי היעב"ץ (כרפ"י). פח. משום שנשים דעתן קלה, 


שאשה אחת מחייחדת עם שני אנשים, אלא באנשים 
כשרים, אבל אם מדובר בפרוצים, אסור לה 
להתייחד אפילו עם עשרהצ. 


כמקומן סייטינן 

במקום שהם - המזיקין מצויין תדיר, חיישינן 
אפילו בתרי - חוששים שיזיקו אפילו כששנים 
נכנסים יחדצ*. 


לנרפ 
שנמצאת החורבה בשדה, כלומר, מחוץ לעירצב. 


קדמו עיני 6טמורום 

אלמא - ומוכח מפסוק זה, שמחצות הלילה 
שהיה דוד עומד - שאז דוד היה קם משנתו 
[כמבואר בפסוק (פסיס קיט סנ) 'חצות לילה אקום'], 
עד הבוקר, שתי משמרות יש בהם, ומכאן שיש 
ארבע משמרות בלילה. 


ולכי נפן 

אמר לך, האי 'קדמו עיני אשמורות' דקאמר 
דוד, קדמו לשאר מלכים קאמר - כוונתו שהיה 
קם שתי אשמורות לפני שאר מלכים, שדרכן של 
שאר מלכים לעמוד [-לקום] בשלש שעות ביום, 
דהיינו בתחלת שעה שלישית. 


טיס דליניb‏ 
מחצות הלילה עד הבוקר, הוי שש שעות. 


ופלפי דיממ6 

ועוד שעתיים ביום ששאר מלכים ישנים בהם, 
ונמצא שסך השעות משעה שקם עד השעה ששאר 
מלכים קמים, חוו לחו תרתי - הם שתי משמרות 
של שמונה שעות בסך הכל, שכל אחת מהן היא 
של ארבע שעות. 


6 ללכל סלכסצי 
דבר הלכה אסור לספר לפניו - לומר לפני המת, 


ציונים והערות 


ושתיהן מתפתות בקלות, ואינן חוששות זו מזו, שכל אחת 
יודעת שגם חברתה תעשה כמותה. רש"י (קילופין פס ד"ס עס 
ג' נסיס). ‏ פט. רש"י (שס ד"ס עס :' פֿנסיס). צ. ומעשה היה 
והוציאו עשרה פרוצים אשת איש במיטה, כאילו שהיא מתה, 
וקלקלו עמה. גמרא (פס) ורש"י (עס ד"ס וסוכיקוס). ‏ צא. ומה 
שמבואר לעיל שבשנים אין חשש מזיקים, מדובר במקום שאין 
ידוע | שמצויים בו המזיקים. תוספות (ל"ס נמקומן). 
צב. כמבואר בגמרא (סלן ס: מגילס (3.). ו'דברא' הוא מלשון 
'מדבר'. שפת הים (מגיעס סס ד"ס נלנר). צג. לפנינו הגירסא 
'אלא לדברי תורה'. צד. כי מי שמגנה את המלאכה, כאילו 
מגנה את היוצר אותה. רלב"ג (פס). | צה. מרש"י נראה שלא 
גרס בגמרא 'הכי קאמר דוד' כגירסתנו, ובאמת אין לגרוס כך 
משום שהלשון 'הכי קאמר' אינו שייך אלא על פסוק או 
משנה, ולכן יש למחוק מהגמרא תיבת 'דוד'. מהרש"ל (ד"ס 
ה"ק). וראה ביאור נוסף במגיד תעלומה (נכט"י). = צו. כלומר, 
לא אירע לי מעולם שישנתי בחצות, ולפעמים הייתי מקדים 
אפילו מהנשף. רש"ש (ד"ס מעוס). = צז. צריך ביאור, כיצד 
מתיישב פירוש רש"י שהיה עוסק בתורה, עם לשון הפסוק 
'ואשועה', שהוא לשון תפילה. ובדברי דוד (כונין, ד"ס ככ) ביאר 
על פי מה ששנינו לקמן (כק:), שרבי נחוניא בן הקנה היה 
מתפלל בכניסתו לבית המדרש שלא יארע דבר תקלה על ידו, 
וביציאתו היה נותן הודאה על חלקו, ואף דוד אמר 'קדמתי 
בנשף ואשועה לשיח באמרתך', והיינו התפילה שקודם 
הלימוד, ואחר חצות היה נותן הודאה על חלקו, ולכן אמר 
יחצות לילה אקום להודות לך על משפטי צדקך'. והטעם שלא 
פירש רש"י כפשוטו, שהיה מתפלל באותן שעות, ביאר במגיד 
תעלומה (כרע"י), שאין לאדם להתפלל כשהוא מתנמנם, שכן 
צריך להתפלל בכוונת הלב, אבל מותר לאדם ללמוד כשהוא 
מתנמנם. ‏ צח. כוונת רש"י לומר, שרב אשי מפרש את 
הפסוק כך, 'חצות לילה אקום להודות לך על משפטי צדקך' 


רש"י 


משום שהכל חייבין לספר בהן, והמת דומם ואינו 
יכול לדבר, והוה ליה - והלומד לפניו נאמר עליו 
(מט(י יז ס) ‏ לוענ לרש חרף עושהו' - הלועג לעני 
[או בעל חסרונות אחרים], הרי הוא מחרף בכך את 
זה שברא אותוצי. 


5 מילי דפלמ5 
אבל בדברים בטלים, שאין גנאי למחריש 
[-לשותק] בחן, לית לן בה - אין בכך איסור. 


כנסף עכנ יוס 
יש ללמוד מפסוק זה, שבהעריב [-כאשר מעריב] 
היום, זהו הזמן הקרוי נשף'. 


סכי קמל 
כך כוונת קרא דחצות לילה - הפסוק שאומר 
'חצות לילה אקוםיצה. 


מעולס 55 עכר עלי פכֿום (ילס כטינס 
שכבר קודם לכן הייתי עומד - קם משנתיצי. 


מסנמנס כסוס 

עד חצות היה עוסק בתורה כשהוא מתנמנסצ'י, 
כסוס הזה שאינו נרדם לעולם, אלא מתנמנם 
ונעור תמיד. 


שילופ ופקכסופ 

מחצות הלילה היה עוסק בשירות ותשבחות, 
והכי מפרש בההוא קרא - וכך מפורש באותו 
פסוק, 'חצות לילה אקום להודות לך ונו' על 
משפטי צדקךיצח. 


למפלפס 

מה שנאמר 'למחרתם', הכוונה ליום המחרת של 
חנייתם ישמ ל 

הכי גרסינן 'אי הכי לכתוב מהנשף ועד הנשף, 
או מהערב ועד הערב?. אלא אמר רב אשי תרי 
נשפי הוו'קי. 


שלמדתי בחצי הלילה הראשון, ולכן דקדק רש"י וציין לסוף 
הפסוק בתיבת 'וגומר'. רבי יוסף זונדל מסלאנט (עמ' כל נרם"י). 
צט. רש"י בא ליישב בזה הלשון 'למחרתם', שמשמע למחרת 
'שלהם', ולכאורה לשון זה אינו מובן, ולכן פירש רשיי 
שהכוונה למחרת היום שחנו שם דוד ואנשיו. כלי יקר (שפוס9 
טס). והעיר, שרש"י בשמואל (עס) ביאר זאת באופן אחר, 
שהכוונה ל'מחרת' של העמלקים, והיינו שהם רגילים ללקות 
ביום 'מחר', כמו שמצינו שאמר משה (פמות יז ע, יג) 'מחר 
אנכי נצב על ראש הגבעה וגו', ויחלוש יהושע את עמלק ואת 
עמו לפי חרב'. וראה בכלי יקר ביאורים נוספים. ק. בדקדוקי 
סופרים הובאה גירסת הכתב יד, 'אי הכי לכתוב מנשף עד 
נשף ומערב עד ערב. אי כתיב הכי הוה אמינא מאורתא 
דהאידנא עד אורתא דלמחר, אי נמי, מצפרא דהאידנא עד 
צפרא דלמחר' [ואפשר שרש"י מכוון למחוק גירסא זו, משום 
שאינה מובנת, שהרי באמת זה מה שהגמרא הבינה כעת]. 
קא. כוונת רש"י להגיה ולכתוב 'רב אשי' במקום "רבא'י, 
משום שלא מסתבר שרבא ידבר לאחר רב אשי, שהרי רב 
אשי היה אחריו. מהר"ץ חיות (נרפ". ובמנחת יהודה (ל"ס 
%) הוסיף, שמבואר בקידושין (ענ:) שרב אשי נולד כשמת 
רבא. וכתב עוד, שבהרבה מקומות בש"ס התחלף בין רבא 
לרב אשי, משום ש'רב"א' הוא ראשי תיבות 'רב אשי'. ובמצא 
חן (קונטכס פמכון, כרע"י) הקשה על ביאור זה, שרבא ורב אשי 
אינם מדברים על אותה קושיא, שהרי רבא בא לתרץ מה 
שהקשתה הגמרא ונשף אורתא הוא, הא נשף צפרא הוא. 
ובילקוט המאירי (כרע"י) ביאר, שהוקשה לרש"י, שרב אשי 
היה מסדר הגמרא, ואם כן קושיא זו שלפנינו [שמבואר 
במקום אחר שינשף' הוא בוקר] הקשה רב אשי, ולא יתכן 
שרבא השיב על דבריו. אך העיר, שבמסכת סוכה (כו.) מבואר 
שאביי השיב לרב אשי, ומבואר שם בגליון שהיה 'רב אשיי 
נוסף שהיה בימי אביי ורבא. 


ביאורי 


נסף יממb‏ 

נְשַׁףי פירושו קפץ ועלה [היום], כמו שמצינו 
(מגעס ג.)ג 'לנשוף מדוכתיה' - יקפוץ ממקומו, 
וכמו שמצינו (פוין פנ) 'האי בוקא דאטמא - ראש 
עצם קולית הירך?י, דשף מדוכתיה - שקפץ ויצא 


אוצר החכמה, 


ממקום מושבו?י, באופן זה הבהמה טרפה'. 


ופפ פיסו ופמר כמכות 

משה אמר 'כחצותי, לפי שלא היה יודע לכוין 
השעה מתי חצות, ועל ידי כך להעמיד דכריו 
בשעת המאורעקה. 


כל סיס פנױ למעלס ממטקו 

ונקביו של הכינור פונים לצד צפון, וכיון שהגיע 
חצות הלילה, רוח צפונית מנשבת בו - בכינור, 
דאמר מר - רב חנן בר אבא בשם רב (נ" כס, 
ארבע רוחות מנשבות בכל יום ויום, והיינו שבשש 
שעות ראשונות של היום מנשכת הוח מורחית, 
מהלוך החמה - משום שהחמה באותן שעות 
מהלכת במזרחלי, ובשש שעות אחרונות של היום 
מנשבת רוח דרומית, ובתחלת הלילה מנשבת רוח 
מערבית, וכחצות הלילה מתחילה לנשב רוח 
צפונית ומנשבת עד סוף הלילהל. 


פֿין?" סנול מפמנb‏ מסוליפו 
המשל הוא, שהעוקר חוליא - חתיכת עפר מבור 


קב. ענין זה מובא גם לקמן (5.). מסורת הש"ס. קג. רש"י 
(קס ד"ס נוקb)‏ ושיטמ"ק (סס). | קד. רש"י (קס ד"ס דסף). 
קה. וכן מבואר בתוספות (ל"ס ו9ת5) שהקשו, מדוע לא אמר 
יבחצות' כפי שאמר לו ה', הרי ודאי שה' אמר לו את האמת. 
ותירצו, שלא רצה לומר להם דבר שאינו יכול להוכיח להם 
שהוא נכון, וחשש שיבקשו ממנו הוכחה. וראה מה שתירץ 
בפני יהושע (ד"ס 66). | קו. בשב יעקב (פו"ת מ" סי" 5 ד"ס 
ורפיס) כתב, שאין לפרש דברי רש"י כפשוטם, שהרוחות 
הולכות בכיוון שהחמה הולכת, שאם כן לעולם אין רוח 
צפונית מנשבת בחצות הלילה [כמבואר בעירובין (נו. ונלם"י טס 
ד"ס זסו), שבקיץ החמה מהלכת ביום ממזרח לדרום ומדרום 
למערב, ובלילה נסבבת רק בצפון, ובחורף החמה מהלכת 
ביום רק בדרום, ובלילה במערב ובצפון ובמזרח, ובימי תשרי 
וניסן שהימים והלילות שוים, מהלכת ביום חצי מזרח ודרום 
וחצי מערב, ובלילה חצי מערב וצפון וחצי מזרח], ובהכרח 
שכוונת רש"י היא רק לסדר הדברים, שסדר ההילוך של 
הרוחות הוא כמו הילוך החמה, והיינו שבשעה שנברא העולם 
שהיו היום והלילה שוים, היתה החמה מהלכת כסדר המובא 
ברש"י, ומאז ואילך הרוחות הולכות בסדר זה בכל עונות 
השנה, ולכן תמיד רוח צפונית מנשבת בחצות. קז. וזהו כפי 
סדר מהלך החמה, שהולכת בכל יום ממזרח לדרום, ומדרום 
למערב, וממערב לצפון. רש"י (סנסללין טז. ד"ס לכנוכ). והיינו 
שסדר הדברים הוא כסדר הילוך החמה, אבל אין זה ממש 
באותו זמן [כמבואר בהערה לעיל בסמוך]. הגהות ריח"ל 
מייזליש (כרע"י). ובהגהות הגר"א (פות 6) הביא דברי הזוהר 
חדש (כג.), שבשש שעות אחרונות של היום נושבת רוח 
מערבית, ובשש שעות ראשונות של הלילה נושבת רוח 
דרומית. וכן כתב באמרי נועם (נכס"י), שכל הקדמונים חלקו 
על רש"י ואמרו, שהסדר הוא מזרחית מערבית דרומית 
וצפונית. קח. בהגהות הב"ח (פות כ) וברש"י בעין יעקב (ד"ס 
%ן) הובא לפני דיבור זה דיבור נוסף, המבאר בשני אופנים 
את המשל 'אין הקומץ משביע את הארי': א. 'קומץ' הוא 
מלשון 'מלא קומצו' (ויקל6 3 3), שפירושו 'מלא אגרופוי, וזהו 
ביטוי לדבר מועט, וכוונת המשל היא, שכף מלאה חציר אינה 
משביעה את הארי. ב. 'קומץ' הוא חגב בארמית [כמו שנאמר 
(כמדכר יג כג) 'ונהי בעינינו כחגבים' והתרגום הוא 'כקמצין'), 
והכוונה שמחגב אחד לא ישבע הארי. והוסיף המהר"ץ חיות 
(ד"ס פין), שדרך הארי לתפוס בפיו חגבים העפים באויר 
ולאכלם, אך אין זה מספיק להשביעו. קט. התופפות (ל"ס 
וסין) הביאו את דברי רש"י באופן אחר, שאם תחפור בור 
ותחזיר לתוכו את עפרו, לא יתמלא מכך. והקשו שאין הנמשל 
דומה למשל, שהרי כאן כוונת דוד היתה שיטלו מן העשירים 
ויתנו לעניים, ורק אם היה אומר להם ליטול מן העניים ולחזור 


ברכות ג: - ד. 


כרוי [-שכבר חפור], וחוזר ומשליכו לתוכו - לתוך 
הבור, אין הבור מתמלא בכך. והנמשל הוא, שאף 
כאן, אם אין אתה מכין לעניים שכנו מזונות 
ממקום אחר, אין אנו יכולין לפרנסם משל 
עצמנולל. 


יועכיס נ6סיתופל 


מתייעצים עם אחיתופל באיזה הדרך ילכו 
למלחמה, והיאך יציבו - כיצד יסדרו את שני 
חלקי הצבא, שהם מצב' - החיילים השומרים 
שלא יצאו האויבים מעירם, ו'משחית' - החיילים 
הפושטים על העיר ובוזזים אותהלי. וכן לומדים 
ממנו טכסיסי - תחבולות כיצד לעשות מארב 
לאויבים במלחמה. 


ונמנכין כסנסדרין 


נוטלין מהם - מהסנהדרין רשות להלחם, כדי 
שיתפללו עליהםקיי. 


ומו5לין כפוכיס ומומיס 


שואלים באורים ותומים שבחושן, האם יצליחו 
במלחמהליב. 

הכי גרסינן ימאי קרא, ואחרי אחיתופל בניהו 
בן יהוידע?י, ואביתר, ושר צבא למלך יואב. 
אחיתופל זה יועץ'ליד, 


ציונים והערות 


ולתת להם, היה הנמשל דומה למשל [והמהרש"ל (נתוק' פס) 
העיר שרש"י לפנינו פירש אחרת, אך כתב שמה שמקשים 
התוספות קשה גם על פירוש רש"י לפנינו]. ובאמרי נועם 
(כתוס' עס) כתב, שלפי רש"י לפנינו הקושיא מיושבת, משום 
שהם אמרו לו 'עמך ישראל צריכים פרנסה', ומשמע שדיברו 
על כל עם ישראל, בין עשירים ובין עניים, והם דומים לבור 
כרוי שהוא חסר, וכאשר השיב להם 'צאו והתפרנסו זה מזהי', 
השיבו לו 'אין הבור מתמלא מחוליתו', שכמו שאם תעקור 
חוליא מבור כרוי ותחזיר בו עפרו אינו מתמלא בכך, כך לא 
יתמלא חסרונם של ישראל בכך שיתפרנסו זה מזה. והתוספות 
הביאו פירוש רבינו תם, ש'מחוליתו' פירושו 'מנביעתו', דהיינו 
שאין הבור מתמלא מהמים הנובעים ממנו. והביאו פירוש ר"י, 
שהמשל הוא, שאם תחפור בבור מצד אחד ותניח העפר מצד 
אחר, הבור לא יתמלא בכך, ואף כאן מה שתיטול מהעשירים 
יחסר לעשירים, ולא יוכלו שוב לפרנס העניים [כן ביאר 
המהרש"ל (כתופ' קס, כ"ד)ן. קו. על פי רש"י ומהר"י קרא 
ושפת אמת (עמופ! 5' יג כנ). קיא. רש"י לא רצה לפרש שרק 
נוטלים מהם רשות, משום שאין צורך בכך, כיון ששואלים 
באורים ותומים שהם עדיפים מסנהדרין, ולכן פירש רש"י 
שנוטלים מהם רשות כדי לכבדם, ועל ידי כך יתפללו עליהם. 
ובלי תפילת הסנהדרין יתכן שאינם ראויים להצלחה, אבל 
לאחר שהיו מתפללים עליהם היו מובטחים שתפילתם תעשה 
פירות, ואחר כך שאלו באורים ותומים אם יצליחו. חדש 
האביב (נלט"י). וכעין זה ביאר במרומי שדה (ד"ס ונעלכין), שעל 
עצם המלחמה שואלים באורים ותומים ויודעים שינצחו, אך 
צריכים גם תפילה, משום שגם כאשר מנצחים במלחמה יש 
רבים שמתים בה. ובתוספות הרא"ש (ד"ס ומנכץן) ביאר, 
שנמלכים בסנהדרין כפי ששנינו (סנסללין 3.) שאין לצאת 
למלחמת הרשות אלא על פי בית דין של שבעים ואחד, והם 
היו גם בעלי עצה וגבורה. וכן מבואר בגמרא בסנהדרין (ט!) 
שדין זה נלמד ממנהגו של דוד המלך [וראה ברש"י (עס ד"ס 
ונמלכין) שכתב עוטלין רשות מהן, והיינו מתניתין']. ובשפתי 
חכמים (נרם"י) כתב, שאולי יש לגרוס גם ברש"י כאן 'וכדי 
שיתפללו עליהם', שזהו טעם נוסף מלבד הטעם שהובא 
מתחילה, שצריך ליטול מהם רשות כדין מלחמת הרשות. 
קיב. הקדימו ליטול עצה מאחיתופל, משום שהיו צריכים 
להכין תכסיסי המלחמה הרבה זמן לפני צאתם למלחמה, 
ולצורך כך היו זקוקים לעצתו. והיו נמלכים בסנהדרין ובאורים 
ותומים רק סמוך לצאתם למלחמה, שאם לא כן יתכן 
שבינתיים יגרמו החטאים שלא יהיו ראויים לנצח. חדש האביב 
(ברם"י ד"ס ונמנכין). = קיג. לשון הפסוק לפנינו (פס) הוא 'יהוידע 
בן בניהו', וכן גרסו התוספות (קמן ד. ד"ס כלסו) כאן בגמרא. 
קיד. אפשר שכוונת רש"י לומר שאין לגרוס מה שנאמר 


רש"י ז 


ד 


כניסו כן יסוילע זס סנסדלין 
שבניהו בן יהוידע היה אב בית דיוקטי. 


וכן סו פומל 'כמסו כן יסוילע על סכלפי ועל 
ספלפ קט 


כוונת הכתוב היא, שבניהו בן יהוידע היה ראשון 
וקודם להם - לכרתי ופלתי, והיינו שבתחילה 
נוטלים רשות מסנהדרין, ורק אחר כך שואלים 
באורים ותומים אם יצליחו?קי. 


וקניפר לו פוליס ופומיס 


שכל ימי הנהגתו של דוד היה נשאל באביתר 
- היה שואל באורים ותומים על ידי אביתר הכהן, 
עד מלחמת אבשלום - שאבשלום נלחם עם דוד 
אביו, ששאל אביתר הכהן באורים ותומים?י" ולא 
עלתה לו - ולא נענה, ושאל אחר כך צדוק הכהן 
ועלתה לו - ונענה, כדאמרינן כסדר עולם (לנס 
פי"ד, וכיומ עג:), ונסתלק אז אביתר מן הכהונה - 
הפסיק לשמש ככהן גדוללל. 


קכולפיס לפ דנליסס 


שאומרים דברים קצובים ונמורים - מוגדרים 
ומוחלטים, שלא יפחתו ולא יוסיפו - שלא ישתנו 
בשום אופן?<. 


בהמשך הגמרא וכן הוא אומר ועצת אחיתופל' וגו', משום 
שבפסוק שלפני הפסוק הראשון (לס"י 5' מ נג) מפורש 
ואחיתופל יועץ למלך'. שפתי חכמים (כלט"י). | קטו. ראה 
מקור הדבר בהערה להלן. קטז. לפי סדר הגמרא, דיבור זה 
היה צריך להיות לאחר הדיבור הבא. והמהרש"ל (סגסופ נרט"י 
כסן, מידוסיס כתוס' ד"ס נײיסו) כתב, שזהו המשך הדיבור הקודם, 
וכוונת רש"י לומר שלמדים מפסוק זה שבניהו בן יהוידע היה 
ראש הסנהדרין. וראה עוד בהערה להלן בסמוך שהתבאר בה 
ענין זה. קיז. ואם כן בהכרח שאביתר שהוזכר בפסוק 
הראשון (דס"י 5' מ (ל) לאחר בניהו, הוא הכהן ששואלים על 
ידו באורים ותומים. רש"י (קנסדלין טז: ד"ס ו6ניתר), וכן כתבו 
התוספות (ל"ס גניסו) בשמו. והוסיפו, שמה שהגמרא אומרת 
שבניהו זה סנהדרין, נלמד מסברא, שאם לא כן מדוע הוזכר 
כאן בניהו [על פי ברך משה (נתוס' פס)]. וביאר המהרש"א 
(נתוס' עס), שלפי רש"י ש'כרתי ופלתי' הם אורים ותומים, אין 
ראיה מהפסוק שבניהו היה אב בית דין, אלא רק שאביתר 
שהיה אחריו הוא אורים ותומים. והתוספות הקשו על רש"י, 
שמה שאביתר היה על האורים ותומים הוא פשוט, שהרי לא 
היה כהן אחר, שכל האחרים נהרגו כשהרג שאול את נוב עיר 
הכהנים (טמופל 6' כנ יט-כ). ולכן ביארו בשם רבינו תם, ש'כרתיי 
ו'פלתי' הכוונה לסנהדרין [ונקראים 'כרתי' משום שכורתים 
דבריהם לפי האמת, ונקראים 'פלתי' משום שהם ‏ מופלאים' 
בהוראה, וכפי שמצינו (סנסדלין פו.) שהגדול בבית דין נקרא 
'מופלא'], והגמרא לומדת מפסוק זה שבניהו בן יהוידע היה 
אב בית דין. והמהרש"ל (נפוק' פס) כתב, שמדברי רש"י לפנינו 
משמע, שהגמרא מביאה ראיה מהפסוק שבניהו הוא סנהדרין, 
וזאת משום שהוא קדם לאורים ותומים, ולא כפי שהביאו 
התוספות בשמו [וראה בהערה לעיל בסמוך]. ובמגיד תעלומה 
(נרק"י ד"ס כניסו) הוסיף לבאר, שכיון שמוכח מהכתוב שבניהו 
קודם לאורים ותומים, לכאורה קשה, איך יתכן שאדם קודם 
לאורים ותומים, ובהכרח שהיה מן הסנהדרין, שצריכים ליטול 
מהם רשות כדי שיתפללו (כס"י (עי( ג: ד"ס ונמלכין), ורק אחר 
התפילה שואלים אם יצליחו, ואם כן מוכח מכך שבניהו הוא 
ראש הסנהדוין, ומה שאביתר אלו אורים ותומים יודעים 
מסברא, וכפי שביארו התוספות. קיח. והיינו שדוד שאל על 
ידי אביתר (כפס יומ עג.). קיט. שנאמר (טעופל כ' עו כד) 'ויעל 
אביתר', והיינו שעלה ונסתלק מתפקידו משום שלא נענה 
בשאלתו. רש"י (סס, יומ עג: ד"ס סנפמר). | קב. על פי רש"י 
(מנכיס 5' כ כג). כוונת רש"י למבואר ביומא (עג:), שאף על פי 
שגזירת נביא חוזרת, גזירת אורים ותומים אינה חוזרת. ופירש 
המאירי (שס עג. ד"ס כנ), שאם אמר נביא גזירה לרעה והאדם 
עשה תשובה הגזירה מתבטלת, אך אם נאמר דבר על ידי 
אורים ותומים לרעה, אינו משתנה אחר כך. על פי משמר 


ח ביאורי 
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שר הצבא תפקידו להוליך אנשי המלחמה לקרב. 


מפי קר6 
מה המקור לכך, דכנור היה תל קמעלה 
ממטתו של דוד המלך, ומעוררו. 


עולס כנולי 
יעורה כבודי' פירושו, התעורר כבודילכ*, ואל 
תתכבדיקנ בשינה כשאר מלביםקכי. 


פעילס קספל 

'אעירה שחר' פירושו, ששאר מלכים השחר 
מעוררן - השחר קודם לקימתםלכד, ואני מעורר את 
השחר - קם לפני השחר. 


קמס ימעו ס3טגניני פרעס 

משה רבינו אמר לעצמו, גם אם אני יודע לכוין 
השעה של חצות, הם - איצטגניני פרעה אינם 
יודעים לכוין השעה, וקודם שיגיע זמן חצות יהו 
[-יהיו] סבורים שהגיע כבר חצות ועדיין לא באה 
המכה - מכת בכורות, ויאמרו שמשה בדאי הוא - 
אדם הממציא דברים מלבולכה, הלכך טוב לי לאחוז 
לשון 'איני יודע', ולומר 'כחצות'. 


לסמר מל 
שכך שנינו במסכת דרך ארץ (ועפ פ"ג)לכו, 


ומקמז 
תהא נאחז - נתפס ונכשל בדבריך. 


פליסר נגסי 6רנסר 

ליל שעבר שלשה עשר בניסן, ולמחרת יניע 
ארבעה עשר בניסן?', כלומר, הלילה שבין שלושה 
עשר לארבעה עשר בניסזקכח, 


הלוי (ד"ס כלפי). = קבא. והיינו שדוד פונה כביכול אל כבודו, 
ואומר לו שיתעורר בחצות. ראש יוסף (ל"ס מסי). ובמצודת 
ציון (פסגיס ו ט) ביאר, ש'כבוד' הכוונה לנשמה, וכוונת דוד 
לומר 'התעוררי נשמתי'. וראה בהערה להלן בסמוך. קכב. יש 
שדייק ‏ ממה שנקט רש"י לשון נקבה, ש'כבודי' הכוונה 
לנשמה, שהרי 'כבוד' הוא זכר. וראה בהערה לעיל בסמוך. 
קבג. שזחו מכבוד המלכות לישן עד השעה השלישית, ודוד 
אמר לעצמו שלא יכבד עצמו בריבוי שינה כשאר מלכים. על 
פי רש"י בתהלים (מ כ). ובמגיד תעלומה (צרס"י ד"ס 6עיכס) 
ביאר, שכוונת דוד לומר לעצמו שלא ישן בדרך כבוד, במיטה 
מכובדת ומצעים יפים, אלא רק יתנמנם כסוס, כמבואר לעיל 
(ג:). ובשערי ציון (נרק"י) ביאר, ש'כבודי' הוא מלשון כבדות 
השינה, והכוונה שלא ישן באופן כבד. קבד. על פי רשיי 
(סנסדרין טז: ד"ס מסי). | קבה. על פי שפתי חכמים (ד"ס כלסי). 
קבו. במגיד תעלומה (נלע"י) ביאר כוונת רש"י בשני אופנים: 
א. הוקשה לרש"י, הרי התנא אמר רק 'שמא תתבדה', 
ובפשטות הכוונה שיש לחשוש שתאמר שקר, וכאן אין חשש 
שיבוא לומר שקר, כי הרי ה' ודאי אמר לו את האמת, שהדבר 
יהיה בדיוק בחצות. ועל כך תירץ רש"י, שהדבר שנוי במסכת 
דרך ארץ, ואם כוונת התנא היתה שיש לחשוש שמא תבוא 
לומר שקר, נמצא שיש בכך חשש איסור מן התורה, ולא היה 
לתנא לכתוב זאת במסכת דרך ארץ, שעוסקת בעניני מוסר 
ודרך ארץ, ובהכרח שכוונת התנא היא, שיש לחשוש שתאמר 
אמת, אך לא תוכל לברר דבריך, וזה שייך גם כאן. ב. הוקשה 
לרש"י מדוע הגמרא אומרת 'דאמר מר' ולא 'דתניא', ולכן 
ביאר שאין זו ברייתא או תוספתא, אלא מסכת דרך ארץ, 
ולכן הגמרא שינתה הלשון וכתבה 'דאמר מר'. וראה בבית 
ישראל (דיכנפלד, כרם"י) שביאר שרש"י בא ליישב בזה כמה 
קושיות. קבז. הב"ח (פות 6) גרס ברש"י 'ליל שעבר של 
שלשה עשר, ולמחר יגיה ארבעה עשר. וכעין זה מבואר 
ברש"י לקמן (ש: ד"ס נגסי), ש'נגהי' פירושו לילי, שהרי מצינו 
במסכת פסחים (ג.) שיש מקומות שקוראים ללילה עגהי' 
[-אור], כדי לשמור על לשון נקיה. וכן ביאר הערוך (עכך גנס 


ברכות ד. 


ידי מלוכלכות כלס 


שהנשים היו מראות לו דם נדהקלט, ושואלות 
אם הדם ממא אם טהור, שהרי יש מראות דם 
טהור באשהלל. 


ונקפיל 


ישפיר'י הוא עור הולד, שהעצמות והגידים 
והבשר של הולד נצורים [-שמורים] בתוכוקלא. ויש 
שפיר שהאשה המפילה אותו יושבת עליו - נוהגת 
מחמתו ימי טומאה וימי טהרה כמו יולדת??לב, ואי 
זה שפיר נאמר בו דין זה, וה שפיר המרוקם - 
שצורת איבריו ניכרת קצתללג, ובמסכת נדח (כס.) 
מפרש להללד. ויש שפיר שהוא מלא רק במים ודם 
- או דם, שאינו חשוב - נחשב ולד', ואינה צריכה 
לישב עליו מומאת יולדת וימי טהרתה [כמבואר 
במשנה (קס כל:)]. 


וכקלי5 


דתנן (פס כו.), אין שליא בלא ולד, ולכן כאשר 
אשה מפילה שליא, בהכרח שהיה בה ולד, וצריכה 
לשבת עליו ימי טומאה וטהרהללה. והוא - והשליא 
היא כמין לבוש שהולד שוכב בתוכהללו, ‏ וקורין 
לשליא ושטידו"ר - לבוש בלע"ז. ותניא בברייתא 
(פס), אין שליא פחותה מטפח, כלומר, שליא שאין 
באורכה טפח לא נוהג בה דין זה. ותחלתה - 
ושיעורה בצידה הצר צריך להיות כחוט של ערבללי, 
וסופה ושיעורה בצידה הרחב צריך להיותללח 
כתורמוםקיט. וכאשר אשה היתה מפילה שליא, היו 
מביאין אותה לפניו - לפני דוד?ײ, לראות אם יש 
בה כשיעור הנזכר, ושיראה אם עשויה כדת - כדיני 
שליאקמי, שאם התקיימו תנאים אלו נחזיקנה שהיה 
ולד בתוכה והוא נמוח, ותשב עליו ימי מומאה 
וטהרה, אם לאו - או שמא לא התקיימו תנאים 


ציונים והערות 


6) והוסיף, שהוא כמו שקוראים לסומא 'סגי נהור' [-הרבה 
אור, | כלומר, הואה היטם]). קבח. | מהרש"ל (נלם"י. 
קבט. במשנה הלכות (קו"ם פ"ז סי קנס) דקדק מדברי רשיי 
כאן, שהאשה עצמה צריכה להראות לחכם את מראות הדמים, 
ולא לשלוח אותם על ידי בעלה. וכתב כמה טעמים בזה. 
וראה בהערה להלן (נל"ס ונם9)). | קל. ובמפכת נדה (ש6 
שנינו, שמן התורה יש רק חמשה מראות דמים שמטמאים את 
האשה, ופרטיהם מבוארים שם. קלא. בתשלום פירוש רשיי 
(סיטם סקדמוניס) גרס וּצָרִים בו', דהיינו שהם מתהוים בתוכו. 
וכן מבואר ברש"י בנדה (כ6: ד"ס עפיכ) שבשפיר אין גידים 
וכו' אלא הוא עור הולד קודם שנבראו בתוכו גידים ועצמות 
ובשר. וראה בהערה להלן לגבי שפיר מרוקם. קלב. היולדת 
יש לה "ימי טומאה' ו'ימי טהרה', כלומר, יולדת זכר טמאה 
שבעה ימים כמו נדה [אפילו אם לא ראתה דם בזמן הלידה], 
ואחר כך במשך שלשים ושלשה ימים דמיה טהורים, ויולדת 
נקבה טמאה שבועיים, ואחר כך במשך ששים וששה ימים 
דמיה טהורים (ויקר6 יכ נ-ס). קלג. רש"י (נלס כג: ד"ס מלוקס). 
וכתב עוד (כליתות ז: ד"ס פיניק), שיש בתוך השפיר צורת איברים 
קטנים. ובגמרא ((לס כס:) מבואר כיצד אפשר להבחין אם הוא 
זכר או נקבה, שלפי זה מונה את מספר ימי טומאת הלידה 
וימי הטוהר. קלד. וכך מבואר שם, 'תחלת ברייתו מראשו, 
ושתי עיניו כשתי טיפין של זבוב מרוחקין זה מזה, שני 
חוטמין כשתי טיפים של זבוב ומקורבין זה לזה, ופיו מתוח 
כחוט השערה, וגויתו כעדשה, ואם היתה נקבה נדונה כשעורה 
לארכה, וחתוך ידים ורגלים אין לו'. וכתב הרמב"ם (יסוכי 
ניפס פ"י ס"כ), שהוא צורת אדם דקה ביותר ואינה ניכרת 
בעליל. קלה. דהיינו ימי טומאה של נקבה שהם ארבעה 
עשר יום, וימי טהרה רק מיום החמשה עשר עד סוף ארבעים 
יום מזמן שהפילה, כיון שספק אם הולד היה זכר או נקבה, 
ואם היה נקבה היו ימי הטהרה מתחילים רק מיום החמשה 
עשר, ואם היה זכר היו ימי הטהרה מסתיימים ביום הארבעים, 
ולכן יש להחמיר כשני הצדדים. משנה ((לס כד:), וראה רשיי 
(פס כ. ד"ס כוכל). וראה בהערה לעיל בביאור ענין ימי הטומאה 


רש"י 


אלו, והאשה שהפילה את השליא אינה צריכה לנהוג 
ימי טומאה וטהרה. 


זכיםי וק"יכתי 
הלשון זכיתי" ו'חייבתפיי שיך בדיני ממונות 
ודיני נפשות. 


טמספי ועסלפי 
הלשון 'טמאתי' ו'טהרתי' שייך בהלכות טומאה 
וטהרה. 


מפינוקק 

['מפיבושת' הוא מלשון 'מפי בושת'למב], והיינו 
שבדברי הלכה היוצאין מפיו היה נגרם בושת 
לדור, שפעמים שהיה טועה דוד?יי, והוא - 
ומפיבושת היה אומר לו טעית'קמי, 


לפיכך 

בזכות שהיה דוד מקטין עצמו בפני מפיבושת, 
וכה ויצא ממנו בנו כלאב, שהיה מכלים פני 
מפיבושת בהלכה. 


6 דניל סמו 


רבי יוחנן בא ליישב הסתירה בכתובים, שבמקום 
אחד הכתוב אומר (שפופ! כ' ג ג) 'ומשנהו כלאב 
לאביגיל אשת נבל' וגו' - בנו השני של דוד הוא 
כלאב, שנולד מאשתו אביגיל, שהיתה מתחילה אשת 
נבל (ספו6ל 6' כס ג), ובמקום אחר הכתוב אומר 
'והשני דניאל לאביגיל', כך נאמר בדברי הימים 5 
ג 6). 


שסיס מכליס פני מפיכוסם 

השם 'כלאב' מורכב מהתיבות 'כל אכ', דהיינו 
'מכלים אבי?ײ", וכינוהו כן משום שהיה מכלים את 
פניקמי הרב [מפיבושת], שהיה 'אכ' בהוראות. 


והטהרה. קלו. והיינו שהשליא מסביב לשפיר. מאירי (ל"ס 
סלס). ‏ קלז. חוט הרוחב של אריג, שניתן בשעת האריגה 
מימין לשמאל, והוא עבה מחוט האורך שנקרא 'שתי'. על פי 
רש"י (עירונין עז: ד"ס כעייר2, דס כס: ד"ס עככ). קלח. הענין 
התבאר על פי רש"י (נלס כו. ד"ס וסופס). והוסיף, שבתוספתא 
(נדס פ"ד ס"ג, ‏ עיי"ם) | הגירסא "וראשה דומה כתורמוסי. 
קלט. מין קטנית עגול כמו עדשה, ורחב כמו מעה קטנה, 
והוא מר מאוד, אך אם מבשלים אותו שבע פעמים נעשה 
מתוק וטוב, עד שראוי להאכל בקינוח סעודה. רש"י (ני2ס כס: 
ד"ס פורמוס). | קמ. בתשלום פירוש רש"י (עיטפ סקדמוניס) גרס 
כאן בדברי רש"י, שבעליהן של הנשים היו מביאים את 
השליא לדוד, והנשים עצמן לא היו באות. וראה ברש"י לעיל 
(ד"ס ילי) ובהערה שם. קמא. היינו דינים נוספים שנאמרו 
בשליא, כמבואר בנדה (כו.). ויש שביאר, שמה שכתב רשיי 
'אם יש בה כשיעור', הכוונה לכך שיש בארכה שיעור טפח, 
ומה שכתב 'ואם עשויה כדת שליא' כוונתו שיבדוק האם 
תחילתה דומה לחוט של ערב וסופה דומה לתורמוס [אמנם 
מרש"י בנדה (פס) משמע שענין חוט הערב והתורמוס הוא 
שיעור עובי, ואין הכוונה שראשה וסופה דומים להם, ואם כן 
דבר זה נכלל כבר במה שכתב רש"י 'אם יש בה כשיעורי. 
וראה עוד בהערה לעיל בשם התוספתא]. קמב. תיבות אלו 
נוספו על פי המהרש"ל (נכט"י). הגהות וציונים. קמג. ומה 
שהגמרא (סנסללין 5ג:) אומרת שהלכה כדוד בכל מקום, הכוונה 
שמעולם לא פסק שלא כדין, ואם הזדמן שפסק שלא כדין, 
סיבב הקב"ה שישאל את מפיבושת, והוא העמידו על טעותו. 
ויש שביאר שכוונת רש"י על מפיבושת, שהוא היה טועה, 
וחשב שדוד טעה, אבל באמת דוד לא טעה גם באותם 
אופנים. קדושה וברכה (סמיכת סכמיס, נרם"י). קמד. במי השלח 
(נרס"י) תמה, כיצד היה מותר לו לומר למלך בפה מלא 
'טעית'. ויש שתירץ, שכיון שדוד שאל אותו היה חייב לענות. 
והמהרש"ל גרס ברש"י שאמר לו 'טעות'. קמה. 'כ?' הוא 
מלשון 'מכלים'. מנחם משיב נפש (נכט"י). | קמו. כן הוסיף 
הב"ח (פום 3). 


ביאורי 


ל ס6מנפי לכלו כטו ס' 

אם לא שהאמנתי שאזכה לראות בטוב ה' בארץ 
ישראל?, כבר טרדוני מיראתך - היו שונאי 
מבטלים ממני יראת שמים. כמו שנאמר (סמוסל 6' 
כו יט), שדוד אמר לשאול על אותם בני אדם שהסיתו 
אותו נגדו, 'כי גרשוני היום מהסתפחלמ" בנחלת 
ה', לאפ לך עבוד וגו' אלהים אחרים'. כלומר, 
אותם בני אדם גרמו לי שלא אגור יחד עם עמו של 
ה' בארץ ישראל, אלא אלך לבין העמים שעובדים 
עבודת כנכפים?"", ופכך כאילו אמאו ליי לך עבוך 
אלהים אחרים'. 


נקוד על 6 

נקוד על תיבת 'לולא', כדי לדרוש את הנקודה 
שהיא ממעטת את משמעות הכתובליא, ובאה 
לומר, שלא דבר ברור היה לו שיזכה לראות בטוב 
הייבעו7אהבאי. 

'לולא' הוא מלשון לוּ לא'לג, כלומר 'אם 
לא'ליד, | כמו שמצינו שיעקב אמר לחותנו לבן 
(כרסים 65 מ3) 'לולי אלהי אבי וגו' היה לי כי עתה 
ריקם שלחתני', כלומר, אם לא שאלוהי אבי עזר לי, 
היית שולח אותי מביתך בחוסר כל. הרי שלוליי 
[ו'לולא'] הוא מלשון 'אם לא'. 


קמל יגלוס ספט5 

תירוצא הוא - זהו תירוץ שהגמרא מתרצת, וכך 
פירושו, לעולם מוחזק בידו - באמת היה ברור לדוד 
שהוא חסיד, וזה שספק בידו - ומה שמצינו שדוד 
הסתפק האם יראה בטוב ה', זהו לפי [-משום] 
שחיה ירא שמא יחטא בעתיד, ויגרום החטא למנוע 
אותו מלראות בטוב. 


ויל יעקנ 

יעקב אבינו חשש, שמא לאחר ההבטחה 
חטאתי, וההבטחה לא תתקיים. וכדתניא בברייתא 
שבהמשך הגמרא, שהחטא גורם שאין ההבטחה 
מתקיימת. 


ניסס כפעונס 
שבאו לארץ ישראל בימי יהושע. 


קמז. כן גרס הב"ח (פות ג) ברש"י. והיינו לפי פשטות 
הכתוב, | ולא לפי הדרשה שהובאה בגמרא להלן. 
קמח. הוא מלשון הוספת דבר טפל אל הדבר העיקרײַ 


מלבי"ם (טעו6? עס). וראה כעין זה במצודת ציון ((סס). 
קמט. תרגום (פס) הובא ברש"י (קס). וראה ביאור נוסף 
בהברין. | קנ כצודת דור (0סס). קנא. שכל ניקוד בא 
למעט הדבר, כאומר שיש למחוק תיבה זו. רש"י (פפסיס 
5ג: ד"ס נקוד). אך לא ממעט לגמרי, אלא מעט, ודורשים 
גם את משמעות הכתוב וגם את דרשת המיעוט. אמרי 
נועם (ד"ס (מס וכרק"י ד"ס לו). ‏ קנב. וביאר המהרש"א 
(ס"b‏ ד"ס (קוד) בכוונת רש"י, שנקוד רק על האותיות 'לא', 
כדי לדרוש מכך כאילו נאמר 'לא האמנתי, וזה מלמד 
שאין הכוונה כפי שמשמע בפשטות, שהדבר היה ברור 
לו. וראה ביאורים נוספים בראש יוסף (ל"ס ו60) ובאמרי 
נועם ומגיד תעלומה (ל"ס למס). קנג. שפתי חכמים (לככיס 
כ ם. קנד. והיינו ש'לולי" היא מילת תנאי, שאם לא 
היה דבר פלוני היה כך, אך כיון שהיה דבר פלוני, היה 
להיפך. וכוונת דוד לומר כך, אם לא שהאמנתי ובטחתי 
שאזכה לראות בטוב ה' בארץ ישראל [ראה בהערה לעילן, 
כבר הייתי מסולק מארץ ישראל על ידי אנשים בעלי 
בחירה, אך כיון שבטחתי בה' ניצלתי מהם, וזכיתי לחזור 
לארץ ישראל. ראש יוסף (ל"ס וס6). קנה. רש"י (ססדרין 
₪: ד"ס (עעות, סועס לו. ד"ס מעטות). ‏ קנו. דריוש הראשון 
הוא דריוש המדי, ולאחר מיתתו מלך על העולם כורש 
מלך פרס, ואחריו מלך אחשורוש, ואחריו מלך דריוש בנו 
[מאסתר], והוא נקרא דריוש האחרון. שפתי חכמים (כלע"י) 


ברכות ד: - ד: 


כיסס קניים 
בשעלו לארץ ישראל מנלות בבל, בימי עזרא. 


לפוייס סיו ליעסום (סס נק 
לבוא לארץ ישראל כיד רמה, בעל כרחם של 
מלכי פרס, ולא יהיו משועבדים למלכותחליה. 


6 טגלס ספbp‏ 

וגרם החטא ולא הלכו ביד רמה, אלא ברשות 
כורש מלך פרס, וכל ימי מלכי פרס נשתעבדו להם 
ישראל, דהיינו לבורש, ולאחשורוש, ולדריוש 
האחרוזלנו, 


פכמיס כמלן קניל לסו 


כדעת מי סוברים חכמים, במחלוקת שנחלקו רבי 
אליעזר ורבן גמליאל במשמעות תיבת ובשכבך' 
האמור בתורה (לנליס ו ז). 


פי כרני 6ליפור סניכ לסו 


אם הם סוברים (ברבי אליעזר, דאית ליה = 
שסובר ש'בשכבך' פירושו, כל זמן שבני אדם 
עוסקין לילך ולשכב, כאשר זה מקדים לשכב וזה 
מאחר. 


לימרו כרני קליעזל 


היה להם לומר כרבי אליעזר, דאמר שהזמן הוא 
עד סוף האשמורה הראשונה, דהרי ודאי שבשעה 
זו, בל מי שרעתו לישן כבר שכב וישן?י. 


ר: 


וי כרכן גמלי6ל סכיר5 לסו 

אם חכמים סוברים כרבן גמליאל, דמשמע ליה 
שמה שנאמר (לנניס ו ז) 'בשכבך' פירושו כל זמן 
שבני אדם שוכבים במיטתם, ויש בכלל הזה - וזמן 
זה כולל את כל הלילה. 


ליפרו כרנן. גמליפל 


היה להם לומר כרבן גמליאל, שזמן הקריאה הוא 
עד שיעלה עמוד השחר. 


ציונים והערות 


על פי רש"י (עוכ 5 6). קנז. כלומר, אין לומר שלדעת 
חכמים 'בשכבך' הכוונה לזמן שבני אדם הולכים לשכב, 
אלא שסוברים שבני אדם הולכים לשכב עד חצות, משום 
שהדבר ברור שאין דרך בני אדם לשכב לאחר האשמורה 
הראשונה. ‏ קנח. כוונת רש"י לומר, שבאמת הברייתא 
אינה עוסקת בסייג שעשו חכמים במשנה שיקראוה עד 
חצות, אלא בסייג אחר לענין תחילת הזמן שיקראנה מיד 
ולא יאכל ויישן, אלא שלמדים מכך שכשם שעשו חכמים 
סייג בתחילת הזמן, כך עשו בסופו. מגיד תעלומה (ככם"י). 
וכן דעת הרשב"א (ע. ד"ס וכײ), ראה הדעות בהרחבה 
בביאורי הפשט. קנט. כלומר, מחמת עייפותו יבוא לעבור 
על דברי חכמים ולישון קודם קריאת שמע. אמרי המז"ג 
(נכם"י). | קס. כלומר, כאן הוצרך התנא לשנות בפירוש 
את הדבר הידוע, שהעובר על דברי חכמים חייב מיתה, 
כדי שהאדם יתפעל יותר ויזהר בכך. מגיד תעלומה (ככס"י). 
קסא. וביאר הצל"ח (ד"ס וייפנ) בדעת רש"י, שכל ההוכחה 
מברייתא זו לרבי יוחנן היא רק לגבי הקדמת קריאת שמע 
לתפילה, ולא כדעת רבי יהושע בן לוי שיש להקדים 
תפילה לקריאת שמע, אך אין ראיה מברייתא זו שצריך 
לסמוך גאולה לתפילה. ובמגיד תעלומה (כלע"י (סנן ד"ס 
6) ביאר, שעיקר מחלוקתם של רבי יוחנן ורבי יהושע 
בן לוי היא האם צריך לסמוך גאולה לתפילה, ומכך 
נובעת מחלוקת אחרת האם צריך להקדים קריאת שמע 
לתפילה או להיפך, וכיון שבברייתא מבואר שצריך להקדים 
קריאת שמע לתפילה, בהכרח שהיא סוברת כרבי יוחנן 
שצריך לסמוך גאולה לתפילה. קסב. בגמרא להלן (ט.) 


רש"י ט 


מן סענילס 

שמא יסמוך האדם על שהות שיש לו - על כך 
שיש לו זמן לקרוא קריאת שמע, ולא יזדרז לקראה, 
כדתניא בברייתא שחכמים חששו לכךליח. 


מקוס ונק קינס 

משום אונס שינה התוקפתו לעבור על דברי 
חכמיםליט, הוזקקו חכמים להזהירו יותר מבשאר 
מקומות, ולומר שאם עובר על דבריהם חייב 
מיתהלל. 


מסייע יס לכי יוסנן 

הברייתא מסייעת לרבי יוחנן, דאמר שבערבית 
נמי [-גם כן] הסדר הוא קריאת שמע ואחר כך 
תפלה, כדי שיסמוך גאולה לתפלה, ודלא כרבי 
יהושע בן לוי דאמר תפלה ואחר כך קריאת 
שמטלפא, 


זס סקומן 

אמר רבי יוחנן, שהסומך גאולה לתפילה של 
ערבית הוא בן העולם הבא. ויש לבאר שכל שכן 
שיש לסמוך גאולה לתפילה דשחרית, דעיקר גאולת 
ישראל ממצרים בשחרית הוה [-היתה]לטב, כדכתיב 
(כמדכר לג ג) 'ממחרת הפסח יצאו בני ישראליקסי. 

ומעלה זו של סמיכת גאולה לתפלה, רמזה דוד 
בספר תהלים, דבתיב (עס יט עו) 'ה' צורי וגואלי', 
וסמיך ליה - וסמוך לזה כתב (פס כ ₪ "ענך ה' 
ביום צרה', הרי שהסמיך הגאולה שבפסוק הראשון, 
לתפילה שבפסוק השניקסי. 

ואמרינן בברכות בתלמוד ירושלמי (פ"פ 
ס"י)קסה, מי שאינו סומך נאולה לתפלה למה הוא 
דומה, לאוהכו של מלך שבא ודפק על פתחו של 
מלך, יצא המלך לדעת מה אוהבו מבקשללי, ומצאו 
שהפליג - וראה שאוהבו כבר התרחק משםללי, כיון 
שראה המלך כך, אף הוא הפליג וחזר למקומוקל". 
ואף המפסיק בין גאולה לתפילה, הקב"ה מתרחק 
מעמו, ואינו מצוי לו בתפילתו. אלא כך יש לנהוג, 
יהיה אדם מקרב להקדוש כרוך הוא אליו, ומרצהו 
בתשבחות וקלוסין של יציאת מצרים שבברכת גאל 
ישראל, והוא - והקב"ה על ידי תשבחות אלו 


נאמר, שהכל מודים שהגאולה התחילה מהערב [שמהערב 
נתנו להם רשות לצאת. רש"י (קס ד"ס מעכנ)], ויצאו בפועל 
רק בבוקר, וזו כוונת רש"י ש'עיקר הגאולה' היתה בבוקר. 
שפתי חכמים (לט"י). | קסג. פירוש הפסוק הוא, שביום 
שלאחר אכילת קרבן הפסח יצאו בני ישראל מארץ מצרים, 
וכיון שבליל ט"ו בניסן אכלו את הפסח, נמצא שבבוקר 
יצאו. רש"י (סעות יכ "). וביאר ההפלאה ((סץ ט. ל"ס 
וכסינפו), | שהיה זה קודם מתן תורה, וקודם מתן תורה 
הלילה הולך אחר היום, ונמצא שבוקר ט"ו בניסן הוא 
יום חדש, והוא היום שלמחרת אכילת הפסח. ויש שביאר, 
שבקדשים הלילה הולך אחר היום (ונין פג.), ונמצא שקרבן 
פסח הנאכל בליל ט"ו בניסן, יומו הוא בי"ד בניסן, והיום 
שלמחרתו מתחיל בט"ו בניסן בבוקר. והתוספות (קידוטין 
ם: ד"ס ממסלק) ביארו, ש'ממחרת הפסח' פירושו למחרת 
שחיטת הפסח, שהוא בי"ד בניסן. קסד. הוקשה לרש"י, 
שעדיין אין אנו יודעים אם צריך לסמוך בשחרית, ומדוע 
הזכיר רבי יוחנן רק ערבית. ועל כך משיב רש"י, שלגבי 
שחרית כבר מבואר בתהלים שצריך לסמוך, והיה הדבר 
ידוע לכל, ולא הוצרך רבי יוחנן לחדש אלא לגבי ערבית. 
מגיד תעלומה (גלפ"). ‏ קסה. גם הרמז שהביא רשיי 
קודם, מקורו מהירושלמי שם, ויש להבין מדוע רש"י לא 
צײן ‏ הירושלמי | בתחילה. | שפתי | חכמים | (ככש"). 
קסו. ירושלמי ‏ סס). קסז. | אמרי נועם (נרפ"י. 
קסח. לכאורה כוונת רש"י, שכיון שהמלך הפליג, אף 
כשישוב אוהבו של מלך ויבקש צרכיו, לא ימצא את 
המלך ולא תשמע בקשתו. 


י ביאורי 


מתקרב אליו, ובעודו קרוב אליו יש לו לתבוע 
צהכו בתפילהקלל, 


גפוס מלולפ5 6 סוק 

הילכך גאולה דאורתא לא חשיבא - ולכן 
יברכת הגאולה' של הלילה אינה חשובה?*עי, 
לאהדורי עלה סמיכת תפלה - שנחזר להסמיך לה 
את התפילה. 


מס קימס קלי6פ קמע ופפל כך פפלס 
דהרי בשחרית, כולהו מודו דבעי מסמך - הכל 
מודים שצריך לסמוך גאולה לתפילהללב. 


קלס פעמיס 


ענין אמירת 'תהלה לדוד' שלש פעמים ביום, הוא 
כננד שלש תפלות שביוםל:. 


דסי כיס פלקי 

ב'תהלה לדוד' יש שתי מעלות, האחת, דאתי - 
שמזמור זה בא בסדר אל"ף בי"ת, שפסוק ראשון 
מתחיל באות אל"ף?ל7 והפסוק שאחריו בבי"ת, וכן 
בשאר הפסוקים. והשניה, שיש בו את הפסוק 'פותח 
את ידך', שזהו שבח גדול של הכנת מזון לכל 


חיקעה, 


5פילו סכי 

אף על פי שהפסיק - שדילג דוד על האות נו"ן 
מפני נפילה שרמוזה בה, ולא אבה [-רצה] לרמזה 
לנפילה זו, אף על פי כן חזר ורמז את סמיכת 
הנפילה תכף לה - מיד לאחר הפסוק שדילג??י. 


ויעף פנ 
משמע שמיכאל עף בפריחה אחת, ולא הרגיע 
[-נח] בינתים. 


מועף כיעף 
מכפל הלשון 
פריחות. 


משמע שגבריאל עף בשתי 


קסט. יתכן שכוונת רש"י לבאר בזה, מדוע הסומך גאולה 
לתפילה זוכה לשכר כל כך גדול שיהיה בן העולם הבא. 
ולכן הביא את הירושלמי שעל ידי שסומך גאולה לתפילה 
תפילתו מתקבלת, ונמצא שכשאומר 'סלח לנו' עוונותיו 
נמחלים, ולכן הוא בן העולם הבא. מגיד תעלומה (נרק"י. 
קע. בהגהות בן אריה (ד"ס וכ' יסופע) כתב, שמשמע מדברי 
רש"י שגרס בגמרא שרבי יהושע בן לוי סבר 'גאולה מאורתא 
לא הוי' [ולא הוזכר ענין ה'גאולה מעלייתא' כגירסא בגמרא 
לפנינון, וכן הגירסא בילקוט שמעוני (ותסנן רמו מפמנ) 'דרבי 
יוחנן סבר גאולה מאורתא נמי הואי, ורבי יהושע בן לוי 
סבר גאולה מאורתא לא הואי'. קעא. על פי חדש האביב 
(ד"ס 6נע"6) שביאר בשם רבו, שתמיד הלשון מתפרש לפי 
הענין, ואף כאן אף על פי שרבי יוחנן ורבי יהושע בן לוי 
נקטו אותו לשון, אין הכוונה שוה, שמה שאמר רבי יוחנן 
'גאולה מעלייתא' הכוונה לעצם הגאולה, האם היא גדולה 
או קטנה, אבל מה שאמר רבי יהושע בן לוי ;אולה 
מעלייתא', אין כוונתו לגאולה עצמה, אלא לברכת הגאולה, 
שאין זו ברכת גאולה מעולה וחשובה שצריך לסומכה 
לתפילה, והרי זה כאילו אמר במקום 'גאל ישראל' 'שומר 
ישראל'. וראה בהערה לעיל בסמוך. קעב. וכפי שהתבאר 
ברש"י לעיל (לד"ס ס). קעג. רש"י בא לבאר מדוע הובא 
ענין זה כאן, ולכן ביאר, שענין זה מכוון כנגד שלשת 
התפילות שהוזכרו לעיל בדברי רבי יהושע בן לוי, שאמר 
'תפלות באמצע תקנום'. צל"ח (ד"ס פ"כ). ובארחות חיים (לין 
סקסנות וסמומוליס ספומכיס קפקר י"ק ס"ג) כתב כדברי רש"י, 
והוסיף, שתיקנו לומר מזמור זה שלש פעמים כדי שיכוון 
לפחות באחת מהן. וכתב, שתיקנו לומר מזמור זה פעמיים 
בשחרית ופעם אחת במנחה, ולא בערבית, משום שתפילת 
ערבית רשות [כמבואר להלן (כי6], וכשיש צורך מבטלים 


ברכות ד: - ה. 


סמלו כלכנכס 


אמרו מה שכתוב בו על לבבך (לנליס ו ), 
דהיינו, קריאת שמע. 


על מטכנכס 
לפי שנאמר בקריאת שמע 'ובשכבך' (קס ו ז)ק*'. 


ולומו 
ושתקו בשינה אחרי כן - לאחר קריאת שמע. 


ה. 


וס פלמיד פכס סופ 

שרניל הוא במשנתו לחזור על גרסתו תמיד, 
ואף בשעה שהוא שוכב על משכבו, דיו בכך, ואינו 
צריך לקרוא קריאת שמע על מיטתו?ע". 


ילג יכל עול 
יעורר את היצר הטוב לכעס ורוגז, שיעשה 
מלחמה עם יצר הרעקע", 


ודומו קלס 

יום הדומיה הוא יום המות, שהוא דומיה 
עולמית - שמאותה שעה הגוף שוקט במקומו 
לעולם. 


וס מקרb‏ 
חומש. וטעם הדבר שנתכנה בשם 'מקרא' לפי 
שמצוה לקרות בתורהלל. 


וס גמלb‏ 

סברת טעמי המשניות, שממנו יוצאה הוראה 
- שעל יה ביוורי טעכי המשנה בגמהא, יוצאת 
ההלכה כתיקונה. אבל אלו המורים הוראה מן 
המשנה בלא לימוד הגמרא, נקראו 'מבלי העולם', 
כמבואר במסכת ספוטה (ככ5). 


מסי מpמע‏ 
מנין דמקרא זה עוסק בקריאת שמעלפי, 


ציונים והערות 


אותה, ולכן חששו שמא אם ידחה את הפעם השלישית 
לערבית לא יאמר אותה. קעד. היינו תיבות 'ארוממך אלוהי 
המלך'. ותיבות 'תהלה לדוד' הם הקדמה בלבד ואינם משבחו 
של הקב"ה. קעה. שהפרנסה של כל בריה היא חסד 
תמידי של הבורא. מהרש"א (מ" ד"ס קסנס). ובשנות אליהו 
(חידוסיס על סגמר6 כסוף סמסכת, ד"ס פמכ) ביאר מה שנקט רשיי 
ילכל חי', שהוקשה לרש"י מדוע לא אומרים את המזמור 
(מסניס קיש) 'אודה ה' בכל לבב', שגם כן מסודר לפי האותיות, 
ויש בו בקשה על הפרנסה, שנאמר 'טרף נתן ליראיו', ולכן 
דקדק רש"י וכתב שב'תהלה לדוד' יש שבח גדול יותר, 
שמכין מזון 'לכל חי', שנאמר 'ומשביע לכל חי רצון', אבל 
במזמור הנזכר נאמר רק שנותן מזון 'ליראיו'. קעו. יתכן 
כוונתו, שאף על פי שדוד לא רצה להזכיר את הנו"ן 
במפורש, אך כיון שהיא קיימת בסדר האל"ף בי"ת, עדיין 
יש במזמור זה קצת רמז לנפילה, ולכך חזר מיד דוד וסמכה. 
קעז. לכאורה יש לתמוה על דברי רש"י, מדוע הוצוך 
להביא את תיבת ובשכבך', הרי בפשוטו כוונת הדרשה כך 
היא, אמרו את קריאת שמע שנאמר בה 'על לבבך', ואימתי 
תאמרו אותה, 'על משכבכם', בשעה שאתם שוכבים לישון, 
ואילו מדברי רש"י משמע שהגמרא מביאה מתיבת 'ובשכבךי 
ראיה נוספת שמדובר בקריאת שמע, ומה צורך יש בזה. 
ואכן בנימוקי הגרי"ב (ככע"י), כתב שדיבור זה אינו שייך 
לכאן, אלא מקומו להלן בדף ה' ע"א על דרשת הגמרא 
'ירגיז אדם יצר טוב על יצר הרע', ששם מבואר שאחת 
העצות לנצח היצר הרע היא לקרוא קריאת שמע, ולומדים 
זאת מן המקרא 'על משכבכם', ובזה הוצרך רש"י לפרש 
כיצד לומדים ממקרא זה שהכוונה היא לקריאת שמע, לפי 
שנאמר בה 'ובשכבך'. אמנם במגיד תעלומה (נלק"י ד"ס פמרו, 
נפילון הקני) ביאר דברי רש"י, שנתקשה רש"י מדוע נקט 


רש"י 
ספעיף עיניך כו 
אם תכפל [-תעצום] וסגרת את עיניך 


בתורהללב, כלומר, שכשאתה מסיח דעתך לרגע מן 
התורה, מיד 'ואיננו' - היא משתכחת ממך. 


ונל כטף יגניסו עוף 

ה'עוף' (מסלקם ממך) [מסלק ממך את בני 
רשף]?יי, דהיינו, העיסוק בתורה מסלק ממך את 
המזיקים. 


קט מרירי 
וה שם של שד השולט בצהרים, כמבואר 
במסכת פסחים (קי6:)פד, 


ונפומי כטף 

תיבות 'ולחומי רשף' כתיב בין התיבות 'מזי רעב' 
העוסקות ביסורים, לבין התיבות 'קטב מרירי' 
העוסקות במזיקין, ולפיכך הוא נדרש בין לפניו ובין 
לאחריו, דהיינו ש'לחומי רשף' היינו גם יסורין וגם 
מזיקין. 


5פילו סינוקום על כית רכן יודעיס 

שהתורה מנינה על האדם מן היסורים, שהרי 
למדין הם את זאת מספר חומש, שנאמר בו (טעופ 
טו כ) 'אם שמוע תשמע לקול ה' אלהיך, והישר 
בעיניו תעשה, והאזנת למצוותיו, ושמרת כל חוקיו, 
כל המחלה אשר שמתי וגו' במצרים לא אשים 
עליך, כי אני ה' רופאךי. ואפילו הקטנים שעדיין 
לא הגיעו ללמוד את ספר איוב, שבו נאמר הפסוק 
יולחומי רשף יגביהו עוף', שממנו אתה דורש 
שהתורה מצילה מן היסורים, כבר למדו זאת מן 
הפסוק שבחומש שמות. 


ספקיפי מקוכ 
שתקתי מן התורה שנקראת 'טוב'. 


וכסני נעכל 
ונענשתי בכך שבאה עלי מכה עכורה. 


הכתוב בלשון 'על משכבכם' ולא בלשון 'על מיטותיכם', 
ועל כך הוא בא ליישב שטעם הדבר שנקט כן משום שכך 
הוא לשון הכתוב בקריאת שמע ובשכבך'. | קעח. שהרי 
כל טעם אמירת 'קריאת שמע שעל המיטה' הוא כדי שיעסוק 
בתורה קודם שיישן, ולפיכך תלמיד חכם העוסק בתורה בכל 
עת, אף על משכבו, אינו צריך לומר קריאת שמע. ר"י 
מלוניל (ד"ס 6ו). | קעט. כן ביאר המהרש"א (ת" ד"ס לעונס) 
לפי דברי רש"י שהכוונה היא לעשיית מלחמה. במסכת 
סנהדרין (קיפ: ד"ס ועפגנר) כתב רש"י 'מרגיז יצר טוב על יצר 
הרע, אם היצר הרע אמר לו עשה עבירה זו, לא דיו שנמנע 
מן העבירה, אלא הולך ועושה מצוה. | קפ. וביאר 
המהרש"א (פ"5 ד"ס פולס), שכוונתו היא שיש מצוה לקרוא 
את התורה מתוך הכתב, בנקודותיה ופיסוק טעמיה, מה שאין 
כן במשנה ובגמרא. קפא. והמהרש"א (מ"פ ד"ס מסי) פירש, 
שכוונת הגמרא להקשות כך, מנין לך שדברי הכתוב "וחרב 
פיפיות בידם' מתבארים בלשון משל ומליצה לגבי קריאת 
שמע שהיא כחרב להרוג המזיקים, הרי מסתבר יותר לפרש 
את הכתוב כפשוטו, שמחזיקים חרב בידם להלחם בשונאיהם, 
וכפי שממשיך הכתוב ואומר 'לעשות נקמה בגוים תוכחות 
בלאומים'. קפב. שכן 'התעיף' הוא מלשון 'התכפול', שכך 
תרגם אונקלוס (סעות כו ע) 'וכפלת את היריעה', 'ותעיף ית 
יריעתא', נמצא ש'התעיף עיניך' הכוונה היא שתכפול עיניך 
לעצום אותם. רש"י במשלי (כג ס). וביאר בראש יוסף (ל"ס 
סמעיף), שטעם הדבר שעצימת ענים נקראת 'לכפול', לפי 
שכשאדם מניח גביני עיניו וסוגרם זה על זה הרי הם 
כפולים. | קפג. הגחת הב"ח. קפד. ומבואר שם שישנם 
שני שדים ששמם 'קטב', אחד 'קטב מרירי' הנמצא בשעות 
של לפני הצהרים, והשני 'קטב ישוד צהרים', הנמצא בשעות 
של אחר הצהרים. 


ביאורי 


וקמס 

נתקשה רש"י, היכן מצינו במקרא שכתוב בו 'כי 
לקח טוב נתתי לכם תורתי אל תעזובו', שהקדוש 
ברוך הוא שמח בנתינת התורה לישראל. ועל כן 
הוא מבאר, שהרי חקדוש ברוך הוא מזהירם 
מלעזוב אותה, ומשכחה לפניהם ב'לקח טוכ', אחר 
שנתנה להם. ומכאן יש ללמוד שהוא שמח בכך, 
שהרי אדם המוכר חפץ לחבירו ועצב, מקוה 
שהקונה יעזוב את החפץ, כדי שיוכל להשיבו 
אליוקפה. 


פטפט ונb‏ מ65 

נתקשה רש"י, כיצד יתכן שאדם יפשפש במעשיו 
ולא ימצא שום עבירה בידו, והרי 'אדם אין צדיק 
בארץ אשר יעשה טוב ולא יחטא'. ולפיכך הוא 
מבאר, שכוונת הדברים היא שלא מצא עבירה 
גדולה כזו בידו, שבשבילה ראוין יסורין הללו לבא 
עליוקפו, 


פטרי סגכר פער פיסלטו יס ומפולפך פלמדנו 

שבשביל [-שעל ידי] היסורין צריך אדם לבא 
לידי תלמוד תורה, כלומר, שמאחר וביטל מן 
התורה הוצרכו היסורים כדי להשיבו אליה. 


פס 
קרבןקפז, 


נסקו 
מדעתו - מרצונו. 


מפורפך פלמדנו 


בלומר, את הענין שיסורים מכפרים עוון 


קפה. מהרש"א (פ"% ד"ס פדת). | קפו. נתבארו דברי רש"י 
לפי פירוש המהרש"א (מ"6 ככט"י). ובראש יוסף (ל"ס פספש) 
ביאר את כוונת רש"י באופן אחר, שלא מצא בידו עוון שבאו 
עבורו היסורים ב'מדה כנגד מדה' [כגון אם באו עליו יסורים 
באבר פלוני, אינו מוצא איזה חטא עשה באבר זה], שכך היא 
דרכו של הקדוש ברוך הוא להעניש את האדם במדה כנגד 
מדה. קפז. משמע מדברי רש"י, שכוונתו לפרש שאף על 
פי שנקטה הגמרא בלשון 'מה אשם לדעת', אין הכוונה לדמות 
היסורים לקרבן אשם בדווקא, אלא 'אשם' הנזכר כאן הוא 
שֶם כללי לכל הקרבנות. וכן משמע מדברי רב ניסים גאון 
(ד"ס מס), שכתב 'מה אשם לדעת אף יסורין לדעת, כי אין 
מקריבים את הקרבנות אלא ברצון בעלים'. | קפח. כתב 
בתורת מאיר (נרט"י), שכוונת רש"י למחוק את התיבות 'אף 
ברית האמור ביסורין', מאחר שהוא סובר שאין לדמות לגמרי 
את ברית מלח לברית יסורין, שכן המלח מתקנת הבשר 
ומכשירתו לאכילה, בעוד שהיסורין מזיקים את גופו של 
האדם, אלא שלומדים אותם זה מזה לענין כפרת העונות. 
עוד יתכן לומר, שכוונת רש"י להוציא מן הגירסא יסורים 
ממתקין' [כן הוא הלשון בזוהר (כעיף מסימנ ס"ג דף קנג ע"5)]. 
קפט. משמע מדברי רש"י, ש'הא לן' היינו לבני ארץ ישראל, 
שכן כתב 'הא לן והא להו, בארץ ישראל' וכו', כבר תמה על 
כך המהרש"א (ד"ס ו0נ"6), שהרי בכל מקום שמצינו בש"ס 
יהא לן' הכוונה היא לבני בבל, שכן התלמוד שלנו נכתב 
בבבל. ואכן בפירוש רש"י שבעין יעקב הגירסא היא כך, 'הא 
לן, בבבל, והא להו, בארץ ישראל' וכו'. קצ. על פי הגהות 
הב"ח. קצא. התוספות (ד"ס 60) תמהו על פירושו, שהרי 
אין משלחים המצורע אלא מבתי ערי חומה, ודין בתי ערי 
חומה לא היה נוהג אלא בזמן שהיובל נוהג, ובימי האמוראים 
לא היה היובל נוהג, ואם כן מדוע אמר רבי יוחנן שנגעים 
ובנים אינם יסורים של אהבה', הרי בזמנו שלא היה דין 
שילוח מצורעים נוהג, היו אלו יסורים של אהבה [ובנתיבות 
עולם (עס) יישב קושיא זו בתוך דבריו, שכתב 'ואף על גב 
שאין עתה שילוח מן המחנה, מכל מקום ראוי לשלוח". 
והרשב"א (ל"ס 60) הביא תירוצו של הרב ר' אלחנן, שיתכן 
שרק דין בתי ערי חומה עצמם לא היה נוהג אלא בזמן 
שהיובל נוהג, אבל דין שילוח מצורעים מחוץ למחנה נוהג 


ברכות ה. - ה: 


מתורתך אנו למדין אותו. 


נסמר כרים ניסורין דכסינ 36 דכלי סכרית 


אחר הקללות נאמר בפרשת כי תבוא שבמשנה 
תורה, ומכאן ש'ברית' זו נאמרה על היסורים 
שבפרשת התוכחה. 

אף יסורין ממרקין כל עונותיו של אדם 
גרסינןקפח, 


וללך פייס 

חיי העולם הבא הויין לו על ידי תוכחות מוסר 
לאדם, כלומר, הדרך לחיי העולם הבא, היא על ידי 
יסורים. 


ה: 


וכניס 


קא סלקא דעתיה - סברה הגמרא עתה, שכוונת 
רבי יוחנן היא לאדם הקובר את בניו. 


קרע מלקוע 


והם 'שאת' ותולדתה, ו'בהרת' ותולדתה. 
ומפרש רש"י מה הוא ההפרש שבין המראות, 
'בהרת' היא עזה [-חזקה בלבנוניתה] כשלג. שניה 
לה - תולדת הבהרת לבנה היא כסיד ההיכל. מראה 
ה'שאת' הוא כצמר לבן. שניה לה - תולדת השאת 
היא כקרום ביצה. 


ס כ וספ סו 
בארץ ישראלקפ, שערי חומה מקודשות בה, 


ציונים והערות 


גם עתה, לדעת הסובר 'קדושה ראשונה קדשה לשעתה וקדשה 
לעתיד לבוא'. והצל"ח (ד"ה ס6) כתב לתרץ עוד, שאפילו אם 
נאמר שדין בתי ערי חומה בטל לגמרי בזמן הזה, אף לענין 
שילוח מצורעים, מכל מקום עדיין צריך לשלח את המצורעים 
מהעיר ירושלים, שכן דין שילוח מצורעים מירושלים אינו 
תלוי בדין שילוח מצורעים מבתי ערי חומה, שכן בבתי ערי 
חומה נאמר דין של שילוח מחוץ למחנה, אבל בירושלים 
נאמר דין של שילוח חוץ לשלש מחנות, שכן העזרה היא 
מחנה שכינה, הר הבית הוא מחנה לויה, ואילו המחנה 
השלישי הוא העיר ירושלים, וסמוכים זה לזה, ודין זה אינו 
תלוי בזמן שהיובל נוהג, שהרי אף כשהיו ישראל במדבר נהג 
דין שילוח מצורעים חוץ לשלש מחנות, אף שעדיין לא היה 
היובל נוהג באותה השעה. וכמו בר" "מצינו חילוק נוסף בין 
דין שילוח מצורע מירושלים לדין שילוח מצורע משאר ערי 
חומה, שהמצורע שנכנס לירושלים הרי זה לוקה, ואילו בשאר 
ערי חומה אינו אלא עובר בעשה של 'בדד ישב'. עוד כתבו 
התוספות, שיש המפרשים את דברי הגמרא 'הא לן והא להו' 
לענין דין טומאה, שבארץ ישראל שהיו מקפידים על דיני 
טומאה אין הנגעים יסורים של אהבה, שהרי המצורע טמא 
הוא, אבל בבבל שלא היו מקפידים על דינים אלו הרי זה 
יסורים של אהבה. והמהרש"א (מ" ד"ס ול3") תמה על 
דבריהם, שהרי מכל התלמוד משמע שלא היו נזהרים בזמן 
האמוראים מטומאת מת ונגעים אפילו בארץ ישראל. ולפיכך 
פירש ענין 'הא לן והא להו' בדרך אחרת, 'הא לן' היינו לכלל 
האנשים, שיסורים הבאים עליהם הם יסורים של אהבה לכפר 
עוונותיהם, 'הא להו' היינו לצדיקים, שסובלים יסורים בעבור 
אחרים, ולהם אין זה יסורים של אהבה, וכפי שמוכח במסכת 
בבא מציעא (פה.) לענין יסוריו של רבי. בהגהות רא"מ הורוויץ 
(ד"ס 50) כתב, שלולי דברי רש"י ותוספות היה מפרש כך, 
'הא לן' היינו בזמנינו שאין המקדש קיים אין אלו יסורים של 
אהבה, אבל 'הא להו' היינו בזמן שבית המקדש קיים, שאז 
אדם שבאו עליו נגעים היה מקיים את כל המצוות התלויות 
בהם, ולבסוף היה מביא את קרבנותיו, ובאופן כזה הרי הם 
מזבח כפרה ויסורים של אהבה. קצב. כוונתו ליישב בזה 
כיצד יתכן הדבר שנשא רבי יוחנן עמו עצם כשעורה, והרי 
מטמאת היא את האדם הנושאה ['ואדם קדוש כרבי יוחנן 


רש"י יא 


ולפיכך המצורע טעון שילוח חוצה להן, ממילא 
אינן יסורין של אהבה, אבל בבבל שאין מצורעים 
טעונין | שילוח מחוץ לעיר, לפי שאין עריה 
מקודשות, (והן) [הוו]?צ נגעים גם מזבח כפרה 
(הוו) [ו]גם יסורין של אהבחלצ". 


כל 


כמו בר - בן. וצר [-וקשר] רבי יוחנן עצם 
פחות מכשעורהץצב ממנו [-מבנו העשירי] בסודרו, 
לעגמת נפש, כלומר, מחמת רוב צערו וכאבו על 
מיתת בניולצג. 

ונתקשה רש"י, כיצד יש להוכיח ממעשה זה 
שמיתת בנים היא יסורים של אהבה, הרי יתכן לומר 
שבאו על רבי יוחנן יסורים שאינם של אהבה, ועל 
כן הוא מבאר, וגברא רבא - אדם גדול כרבי יוחנן, 
לא באו לו יסורין שאינן של אחבה, ומאחר ובאו 
עליו יסורים של מיתת הבנים, בהכרח צריך לומר 
שהם יסורים של אהבהלצי. 


לסוו לסו 3ניס ומפו 


הוו להו יסורין של אהבה, לפי שהאבלות על 
מיתת בניו מכפרת לו על עונותיוקצה. 


גייס 
רבי יוחנן לדרעיה - גילה רבי יוחנן את זרועו. 


ונפל נסולb‏ 


שהיה בשרו של רבי יוחנן מבחיק, לפי שיפה 
היה מאד, כדאמרינן במסכת בבא מציעא בפרק 
השוכר את הפועלים (פד.. 


היאך היה נושא עצם המת ומיטמא בכל שעה'. הערוך (ענן 
גרס)], ולפיכך פירש שהיתה פחותה מכשעורה, ובאופן כזה 
אינה מטמאה במשא. ובערוך כתב, שאותה עצם שן היתה, 
ושן המת אינה מטמאת אלא כאשר היא מחוברת בגופו, ואילו 
שן זו תלושה היתה. קצג. וכעין זה כתב הערוך (סס) 
בפירושו הראשון מצער ומרוב החביבות היה נושאו' [אמנם 
ראה במהרש"א ₪ ד"ס דין) שביאר הכוונה בזה כך, שמאחר 
והיו חביבים לור יסורים אלו, שהם יסורים של אהבה, לפיכך 
היה נושא העצם עמו]. אמנם בפירושו השני כתב הערוך 
שהיה רבי יוחנן מוליך עצם זו עמו בבואו לבית האבל, כדי 
לנחם את האבלים ולומר להם ראו מה אירע עמי שמתו לי 
עשרה בנים, וצערי גדול משלכם. וכן פירשו התוספות (ד"ס 
וספער). | קצד. התוספות (ד"ס וספמכ) תמהו על כך, שהרי 
להלן מסיקה הגמרא שאדם שלא היו לו בנים מעולם אין זה 
יסורים של אהבה, ולדברי רש"י שאין הקדוש ברוך הוא מביא 
על אדם גדול אלא יסורים של אהבה, יש לתמוה כיצד מצינו 
כמה וכמה אנשים גדולים שלא היו להם בנים כלל. ולפיכך 
כתבו התוספות, שאכן פעמים מביא הקדוש בווך הוא על 
הצדיקים יסורים שאינם של אהבה, אלא ראיית הגמרא מרבי 
יוחנן היא ממה שהיה מנחם בכך את האבלים על מיתת 
בניהם, ואילו לא היו אלו יסורים של אהבה לא היה מנחם 
בכך את האחרים. קצה. בפירוש הכותב על עין יעקב (עיג 
ע"6 ד"ס פספט) תמה, שרש"י סותר לדבריו לעיל (שס ד"ס יסולין), 
שכתב שיסורין של אהבה אינם באים לכפר על עוון, ואילו 
כאן כותב רש"י שאם היו לו בנים ומתו הרי זה יסורים של 
אהבה, לפי שהאבלות מכפרת על עוונותיו. ותירץ, שאכן דעת 
רש"י היא שיסורים הבאים לכפר עוון אינם יסורים של אהבה, 
ולפיכך אדם שאין לו בנים אין זה יסורים של אהבה, לפי 
שיסורים אלו באים לכפר על עוונותיו. אמנם אדם שהיו לו 
בנים ומתו סובל שני מיני יסורים, האחד, באבלות וצער 
שרואה במיתת בניו. והשני, במה שנשאר ערירי בלא בנים. 
ונמצא, שאדם זה נתכפרו עונותיו ביסורים הראשונים, 
שנתאבל על מיתת בניו, ואילו היסורים השניים [שנותר ערירי] 
הם כבר בכלל יסורים של אהבה', וזו היא כוונת רשיי 
'שהאבלות מכפרת על עוונותיו', ולפיכך המשך היסורים 
הבאים עליו עוד יסורים של אהבה הם. 


יב ביאורי 


לי מטוס פולס 
שלא למדת הרכה כרצונךקצי. 


קל סמלנס ולסל סממעיט 


לענין קרבנות היא שנויה, בשלהי - בסוף מסכת 
מנחות (קי), וכך שנינו שם, נאמר בעולת בהמה 
'דיח ניחוח', ונאמר במנחה 'ריח ניחוח', ללמדך 
ש'אחד המרבה וכו' ואחד הממעיט, ובלבד שיכוין 
לבו לשמלמקצ'. 


לי מקוס מוול 
שאינך עשירקצח, 


קניס 

חלקו בומורות [-ענפי] הגפן, שחותכין מהן 
בשעת הומיר. ותנן (נ"ע קג) כשם שבעל הבית 
והאריס חולקין ביין, כך הם חולקין גם בזמורות - 
בענפים שנחתכו בשעת הזמירה, ובקנים המעמידים 
את הגפנים. 

'שרינים' [-ענפיםן מתרגמינן 'שבשין' (כר6טיפ מ 
0 


מי טניק 5 מידי מיניס 
וכי אינו חשוד האריס בעיניכםקצט, שהוא גונב 
לי הרבה יותר מחלקו המגיע לוי. 


סמוך (מטפי 
כל ימי נוהרתייי שלא לעשות מלאכה, ושלא 


קצו. כתב בפירוש אהבת איתן על עין יעקב (ל"ס כ' 6עול), 
שהוקשה לרש"י כיצד יתכן הדבר שרבי אלעזר שהיה תלמידו 
של רבי יוחנן לא למד תורה הרבה, ועל כן פירש שאין כוונת 
רבי יוחנן שלא למדת תורה הרבה, אלא שלא למדת הרבה 
כפי רצונך. אך כתב על כך שפירוש זה דחוק. ולפיכך פירש 
באופן אחר, שכוונתו של רבי יוחנן היתה על המבואר במסכת 
חגיגה (יג.), שרבי יוחנן הציע לרבי אלעזר ללמדו מעשה 
מרכבה, וסירב רבי אלעזר, לפי שעדיין לא היה זקן כל הצורך, 
ועל כך אמר לו רבי יוחנן 'אי משום תורה דלא אפשת', שלא 
למדת מעשה מרכבה. קצז. טעם הדבר שהוצרך רשיי 
להשמיענו שמימרא זו נשנית לגבי קרבנות, לפי שהוקשה לו 
מדוע נקט רבי יוחנן בלשון 'אחד המרבה ואחד הממעיטי, 
הרי כוונתו היתה לנחם את רבי אלעזר שאף הממעיט נידון 
כמרבה כשמכוין ליבו לשמים, ואם כן היה לו לומר 'אחד 
הממעיט ואחד המרבה'. ולכך פירש רש"י שמימרא זו שנויה 
לגבי קרבנות, ושם הקדימה המשנה עולת בהמה לעולת עוף 
ומנחה, ללמדך שאדם עשיר המביא בהמה לעולה שוה לאדם 
עני המביא עוף או מנחה, ובלבד שיכוונו ליבם לשמים, 
ולפיכך מתאים שם הלשון 'אחד המרבה ואחד הממעיטי, ולכן 
נקט רבי יוחנן בלשון זו אף כאן. פירוש הרי"ף על עין יעקב 
(ד"ס קחל). קצח. כ2תב בשפתי חכמים (נלש"י ד"ס 6), שטעם 
הדבר שנקט רש"י באופן כזה 'שאינך עשיר' [אף שהיתה 
כוונת רבי יוחנן באומרו 'אי משום מזוני' על כך שהוא עני, 
ולא רק על חסרון עשירות], משום מאמר הכתוב (ססליס ₪ כס) 
ולא ראיתי צדיק נעזב', שלעולם אין הצדיק נקרא בשם 'עניי. 
קצט. לכאורה יש לתמוה, שהרי אסור לחשוד באדם 
מישראל, ומדוע רצה רב הונא שיחשדו באריסו. וביאר בשפתי 
חכמים (נכם"י), שכך אמר להם רב הונא, מאחר שאתם 
חושדים אותי, טוב היה לחשוד בו יותר ממני. ר. מבואר 
מדברי רש"י, שפירש את דברי הגמרא 'הא קא גניב ליה 
כוליה' לענין כך שהוא גונב הרבה יותר מחלקו, אך לא 
כפשוטו שהוא גונב הכל ואינו מותיר מאומה. וכתב באמרי 
נועם (ל"ס ס), שרש"י הוכרח לפרש כן, שאם כפשוטו, אם 
כן מהיכן יוכל רב הונא ליתן לאריס את חלקו, ובהכרח שלא 
היה גונב הכל ממש אלא יותר מן המגיע לחלקו. 
רא. מבואר מדברי רש"י, שביאר ענין 'הייתי מצטער' 
שהכוונה בזה שהיה נזהר. ולפירושו צריך לומר, שהכוונה 
בתיבת 'מצטער' היא שהיה נזהר ביותר בדברים אלו, אף אם 
היתה הזהירות כרוכה בצער. אמנם בעיון יעקב (ד"ס ענ) ביאר 
ענין 'מצטער' כפשוטו, וכתב, שלכאורה יש לתמוה מה ענין 
צער לכאן, הרי הבחירה בידו להזהר בהם. וביאר הענין בשני 


ברכות ה: - ו. 


לעסוק בתורהיג, כשעמדתי ממטתי בבוקר, עד 
שאקרא קריאת שמע ואתפלל. 


5פון ללוס 

ראשה ומרגלותיה של המיטה, זה [-הצד האחד 
של המיטה] לצד צפון, וזה [-הצד השני של 
המיטה] לצד דרומיי. 

ומבאר רש"י מדוע יש להניח המיטה בין צפון 
לדרום ולא בין מזרח למערב: ונראה בעיני, 
שהשכינה נמצאת במזרח או במערבה, ולפיכך 
נכון הדבר להסב דרך תשמיש [-לשכב בשעת 
התשמיש] לרוחות אחרות - לצדדים אחריםיה. 


ונפונך 

לשון צפון, ויש בזה רמז על המניח מיטתו בין 
צפון לדרום, וסיפיה דקרא - ובסוף הפסוק נאמר 
'ישבעו בנים', דהיינו, שיהיו לו בנים זכרים. 


פמ נטנס 
תמלא את ימי הריונם, ולא תפיל האשה את 
עוברה. 


טולף גפטו 63פו 

לך אני אומר זאת [-לזה אשר עזב את חבירו 
לבדו בבית הכנסת], אשר גרמת לך לטרוף את 
נפשך בפניך, ומה היא הנפש זו התפלה, כמו 
שנאמר ואשפוך את נפשי לפני ה" סוסל 5 5 
טו). 


ציונים והערות 


אופנים: האחד, שהיה מצטער על העבר שלא היה נוהג כראוי 
מחוסר ידיעתו. והשני, שלעתים כשהיה אנוס ולא עלה בידו 
להקפיד על דברים אלו היה מצטער. רב. התוספות (ד"ס 
6) תמהו על כך, מנין לו שאסור אפילו ללמוד תורה. ולכן 
פירשו שלא הקפיד אלא על עשיית מלאכה קודם התפילה. 
והביאו ראיה לדבריהם שמותר ללמוד קודם התפילה, מן 
המתבאר להלן בגמרא (יד:), שרב היה מקדים לקום, ונוטל 
ידיו ומברך, ושונה את פרקו לתלמידים, וכאשר הגיע זמן 
קריאת שמע היה קוראה. ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס ע0 כתבו 
ביישוב שיטת רש"י, שאף הוא מודה שאין לאסור אלא 
כשאדם לומד לעצמו, מפני שיכול להתפלל תחילה ולחזור 
ללימודו, אבל מי שמלמד לאחרים ודאי מותר לו לעשות כן 
קודם תפילתו, כיון שהשעה עוברת, ודבר גדול הוא לזכות 
את הרבים, ואם לא ילמדו עכשיו יתבטלו ולא יוכלו ללמוד 
אחר כך. ואין לחשוש שמא מחמת לימודו ישכח להתפלל, 
שמאחר ואדם רגיל להתפלל בכל יום אינו שוכח זאת. הפני 
יהושע (ד"ס פנ - סנפפון) תמה על שיטת התוספות, שביארו 
בדברי אבא בנימין שהיה נזהר רק מלעשות מלאכה קודם 
התפילה, מה מקום יש לומר בזה שהיה 'מצטער', הרי יכול 
היה בקלות להמנע מעשיית מלאכה קודם התפילה. אמנם 
לפירוש רש"י הסובר שהיה אבא בנימין נמנע אף מלימוד 
קודם התפילה מבואר הדבר, שכן היה נוהג לקום סמוך 
לתפילת הציבור, כדי שלא יצטרך להיות יושב ובטל, אך אם 
נזדמן שהשכים קום ולא נזדמנו לו עוד אנשים שהשכימו עמו 
שיוכל להתפלל עמם בציבור, היה מצטער על כך שעליו 
להיות יושב ובטל עד תפילת הציבור. כתב באמרי נועם (ל"ס 
6 שלא נחלקו רש"י ותוספות אם מותר ללמוד קודם 
התפילה אלא באופן שהתחיל ללמוד כשכבר הגיע זמן קריאת 
שמע, אבל הכל מודים שמותר לו להתחיל קודם שהגיע הזמן, 
ומאחר שהתחיל בהיתר אינו צריך להפסיק לקריאת שמע אף 
כשהגיע זמנה, ובלבד שלא יפסיד את זמנה לגמרי. וראה שם 
עוד פרטים בדינים אלו. רג. משמע מדברי רש"י שמותר 
להניח את ראש המיטה בין לצפון ובין לדרום, שכן כתב 
'ראשה ומרגלותיה, זה לצפון וזה לדרום', ולא כתב שיהא 
ראשה בצפון ומרגלותיה בדרום. אמנם ראה במעדני יום טוב 
(פות כ), שכתב שהכוונה היא בדווקא שיהא ראש המיטה לצפון 
ומרגלותיה לדרום, והוכיח כן מדברי הגמרא להלן בסמוך, 
הלומדת ענין זה מן המקרא 'וצפונך תמלא בטנם', ושם אין 
מוזכר הדרום כלל, ומוכח שהעיקר שיהא ראשה לצפון. 
רד. כמבואר במסכת בבא בתרא (כס.), שנחלקו אמוראים אם 
יש צדדים בהם יש יותר השראת השכינה מצדדים אחרים, או 


רש"י 


סלמעכך פעו3 6כץ 

וכי סבור היית שבשבילך שיצאת מבית הכנסת 
ולא המתנת לחבירך תסתלק השכינה משם, ויעזוב 
את חבירך המתפלל לפניודי. 


0 


לו סקטנק 
'הקשבה' כאן מלשון המתנה היא". 


למומי 


בשביל מצותי אשר צויתי לגמול הפה, דהיינו, 
להמתין לחברך עד שיגמור את תפילתו. 


כלות 
את כל השדים העומדים לפניוי". 


כי כסקנ (6וגי6 

כשורת חפירה המקפת את האוגיא שעושין 
תחת הגפנים, ‏ כמו ששנינו (מו"ק 3) 'אין עושין 
אוניות לגפנים', כלומר, אין עושים חריץ סביב 
הגפן, בכדי לאסוף שם מים להשקות את הגפן. 

'כסלא' הוא תלם של מענה - שורת חפירה 
המקפת סביב סביב את התל, הנקרא 'אוניא', 
והגפן נטוע בתל. ובריש נדרים (ו) מצינו לשון 
'אוגיא' לענין אדם האומר הדין אוניא להוי 
פאה'יי. 


ש'השכינה שרויה בכל מקום'. וראה בתוספות כאן (ל"ס כ0, 
שנקטו הלשון 'שהשכינה מצויה בין מזרח למערב', ולא כפי 
שכתב רש"י 'במזרח או במערב'. רה. מבואר מדבריו, שאין 
קפידא בענין זה אלא בשעה שמשמש מיטתו. וכעין זה כתבו 
התוספות (ד"ס כנ), שאין הדברים אמורים אלא כשישן עם 
אשתו, מפני שהשכינה מצויה בין מזרח למערב, והרי זה גנאי 
לשכב אצל אשתו מפני התשמיש. אמנם מדברי הרמב"ם נראה 
שאוסר אף כשישן לבדו, שכן כתב (נית סנמירה פ"ז ס'"ע) 'אסור 
לאדם לעולם שיפנה או שיישן בין מזרח למערב'. וכתב על 
כך הבית יוסף (לו"ס סי" ג) 'ואף על פי שהעולם נוהגים כדברי 
התוספות, נראה לי שהוא מפני שאינם מעיעים בדברי 
הרמב"ם בהלכות בית הבחירה, אלא חד או תרי בדרא, והנכון 
ערוך (פס ס"ו) פסק 'אסור לישן בין מזרח למערב אם אשתו 
עמו. ונכון להזהר אפילו כשאין אשתו עמו'. רו. מבואר 
מדברי רש"י, שהפסוק נדרש בלשון תמיהה, וכי בשבילך 
תעזוב השכינה את חבירך. אמנם בערוך (עלן עלף) פירש באופן 
נוסף, על פי דברי הגמרא להלן (ו), ש'שנים שיושבים 
ועוסקים בתורה שכינה עמהם', ומאחר והוא עזב את חבירו 
והשאירו לבדו נמצא שגרם לשכינה שתסתלק. ודרשת הכתוב 
כך היא, 'הלמענך תעזב ארץ', אתה גרמת שתסתלק השכינה 
מן הארץ, בכך שהשארת את חבירך לבדו. רז. ובמהרש"א 
(פ"5 ד"ס 9) כתב שביאור רש"י דחוק, ועל כן ביאר באופן 
אחר, 'לו הקשבת' היינו שהיית ממתין להקשיב לתפילת 
חברך, ולענות אמן על כל ברכה שהוא מברך, 'למצוותי', 
והיית יושב עמו בצוותא בבית הכנסת, אזי היית זוכה לשכר 
המובטח בהמשך הפסוק ‏ "יהי כנהר שלומך' וגו. 
רח. מבואר מדברי רש"י, שכוונת התנא באומרו 'אלמלי ניתנה 
רשות לעין לראות אין כל בריה יכולה לעמוד מפני המזיקין', 
היינו אילו ניתנה רשות לעין אדם לראות את המזיקים. אמנם 
בהגהות ר"ש קאצענלבוגן (ד"ס 6מכ) ביאר מימרא זו באופן 
אחר, שאילו ניתנה רשות לעין המזיק לראות את האדם לא 
היו הבריות יכולות לעמוד מפני המזיקים. ופירש זאת על פי 
דברי המדרש (דכריס רכס כ6ס פרטס ד) 'אמר רבי אבא בר זעירא, 
אין בית רובע בחללו של עולם שאין בו כמה אלפים מזיקין, 
וכל אחד פורמא [-כיסוי] נתונה בפניו, שלא יביט באדם ויזיק, 
ובשעה שעונותיו של אדם גורמין, מעביר פורמא מפניו והוא 
מסתכל בו ומזיקו', וזו היא כוונת המימרא, שאילו לא היה 
כיסוי על פני המזיקים לא היו הבריות עומדות בפניהם. 
רט. לכאורה יש לתמוה על דברי רש"י בדיבור זה, שכן 
בהמשך דבריו הוא אומר ש'כסלא' היא החפירה המקפת את 


ביאורי 


סי לופק לסו ככלס 

פעמים שבני אדם יושבים רווחים ביום השבת, 
בשעה שבאין לשמוע דרשהיי, ודומה להם כאילו 
הם יושבים דחוקים. 


מפופי6 לילסו 
שבאין | המזיקים | ויושבין | אצלם ‏ - אצל 
התלמידים, ומתחככים בהם, ומחמת חיכוך זה 


מתבלים בגדיהם. 
'חופיא' הוא מלשון עזיר חופף ומפספם' (קנת 
נ). פריי"ר בלע"ז [-חיכוך, שפשופייא]. 


ולימלי עיניס מניס 


ישים ממנה [-מאותו אפר כתוש של השליה] 
מעט בעיניוייב. 

נתקשה רש"י, מדוע נקטה הגמרא 'ולימלי עיניה 
מיניה', הרי אין צריך לשים אלא מעט בעיניו. ועל 
כן הוא מפרש, כל לשון של דבר שיש בו נתינה 
בעין קורהו בלשון גמרא לשון 'מלוי', לפי שבדבר 
מועט הוא מלא - בנתינה מועטת בתוך העין היא 
מתמלאת. 


ולספעיס 
יסגור לקנה. 


כגוספנק5 דפלזנb‏ 
בחותם של ברזל. וטעם הדבר שצריך להניח את 


ה'אוגיא' שהוא התל שבו עומדת הערוגה, וכן מתבאר מדברי 
התוספות כאן (ד"ס כי) שכתבו 'כעין תלמים המקיפים את 
הערוגה', ולפי זה פירוש דברי הגמרא הוא שהמזיקים מקיפים 
את האדם כשם שהחריץ מקיף את הערוגה, אבל בתחילת 
דבריו כתב רש"י שה'אוגיא' היא החפירה, ואילו ה'כסלא' היא 
'שורת חפירה' המקפת אותה, ומשמע מדבריו שכוונתו לפרש 
שכשם שיש סביב החפירה כעין גדר הגבוהה מן החפירה, כך 
סובבים המזיקים את האדם, והביא ראיה לדבריו מן המשנה 
במסכת מועד קטן () 'אין עושים אוגיות לגפנים', ומבואר 
שם שהחריץ הוא הנקרא בשם 'אוגיא', וכיצד מתיישבים 
הדברים אלו עם אלו [ואמנם אין להקשות על התוספות מדברי 
המשנה במסכת מועד קטן, שכן כבר ביארו התוספות במסכת 
נדרים (ו: ד"ס סלין) ש'אוגיא' הכוונה בזה אף לערוגה, שעל 
שם החריץ שסביבותיה נקראת אף היא בשם זה, אבל פירוש 
רש"י קשה שסותר עצמו]. וכתב בשלמה משנתו (נכע"י) שאכן 
כוונת רש"י כאן לפרש את דברי הגמרא בשני אופנים שונים, 
מתחילה הוא מפרש ש'אוגיא' הוא החריץ שבתוכו המים 
ואילו 'כסלא' היא הגדר המקיפה את החריץ, ולאחר מכן 
מביא רש"י פירוש נוסף, ש'כסלא' הוא החריץ שבתוכו המים, 
והוא מקיף את ה'אוגיא' שהיא הערוגה. ובגנזי יוסף (כרע"י) 
כתב, שכוונת רש"י לפרש רק באופן אחד, ש'אוגיא' היא 
הערוגה ו'כסלא' הוא החריץ, והוא מבאר שיש חילוק בין 
'עוגיא' ל'אוגיא', שבמסכת מועד קטן יש לגרוס 'עוגיא' שהיא 
אכן חריץ, אבל כאן הגירסא היא 'אוגיא' שהיא ערוגה, ומה 
שהביא רש"י ממסכת מועד קטן, אין כוונתו לדמותם זה לזה, 
אלא כוונתו להביא משם ראיה שהיה דרכם לחפור חריץ סביב 
הערוגה, אלא ששם החריץ נקרא בשם 'עוגיא', ואילו כאן 
החריץ נקרא בשם 'כסלא', ואילו הערוגה נקראת 'אוגיא'. 
רי. משמע מדברי רש"י שכל שבת נקראת 'כלה', והגמרא 
עוסקת בדרשת החכם הקבועה מדי שבת בשבתו. וכן מתבאר 
מלשון רש"י בבבא בתרא (נכנ. ד"ס רים), שכתב, 'ריש כלה, 
דורש ברבים בשבתות'. אמנם להלן (ע"נ) על דברי הגמרא 
'אגרא דכלה דוחקא', כתב רש"י (ד"ס פגר דכנס), 'שבת שלפני 
הרגל, שהכל נאספין לשמוע הלכות הרגל', ומשמע מדבריו 
שרק השבת שקודם הרגל היתה נקראת בשם 'כלה'. וכתב 
בתורת מאיר (לסנן ע"נ ד"ס 6מ0), שכאן לא רצה לפרש רשיי 
לענין שבת שקודם הרגל, שכן אז היה דוחק מחמת השומעים 
הרבים, ולא מחמת המזיקים, ולפיכך פירש זאת לענין הדרשה 
שבכל שבת, שאז לא היה כל כך דוחק מן השומעים, אלא 
פעמים שהיו יושבים רווחים, ואף על פי כן היה נראה להם 
כיושבים דחוקים מפני המזיקים. רוא. על פי לעזי רש"י. 


ברכות ו. 


האפר במקום סגור וחתום,. משום דבםהתי דצייר 
וחתים לית להו רשותא - בדבר שהוא צרור וחתום 
אין למזיקים רשות ליגע, כדאמרינן בפרק כל 
הבשר, במסכת שחיטת חולין"י (קס:. 


נעקוס לנס 


היינו בבית הכנסת, ששם אומרים 
שירות ותשבחות בנעימת קול ערביי. 


הצבור 


נעלת 5 


בבית מועד שלו - בבית הכנסת שבו מתוועדים 
בני ישראל עם הקדוש ברוך הוא. 


ומנין עעלס וכו' 


'עדה' קרויה בעשרה אנשים, שנאמר על 
המרגלים 'עד מתי לעדה הרעה הזאת' (נמלנל יד מ), 
יצאו כלב ויהושע שלא נשתתפו עמם בעצתם, 
ונמצא שהיו המרגלים עשרה אנשים, ונקראו בשם 
'עהה'. 


כקלנ 5(סיס יעפוט 
ואין בית דין קרוים 'אלהים' אלא בשלשה 
דיינים, כמבואר בפרק קמא דסנחדרין (ג6. 


ויקטל ס' 
הוא ממתין להם שםיײי. 


ציונים והערות 


ריב. כתב בשפתי חכמים (נרפ"), שאין כוונת רש"י בתוך 
העין דווקא, אלא סביב העין, וכפי שכתב רש"י במסכת שבת 
(י: ד"ס ומלי) 'ומלי ליה כוחלא, נותן כחול סביב עינו, וכן 
לשונו בתלמוד'. דה חן 

הראשונים 'שחיטת חולין. וכתב במגיד תעלומה (ככפ"'), 
שטעם הדבר שנזהרו לקרותה כן, כדי שלא לקרותה בשם 
'חולין' לבדו, שאין זה מכבוד התורה לומר עליה לשון 'חול', 
שמא יטעה אדם לומר שהיא דבר חול חס ושלום. 
ריד. והשפת אמת (ל"ס תני) כתב לבאר ענין 'במקום רינה' 
בשלשה אופנים נוספים: האחד, שתפילת רבים בבית הכנסת 
נקראת לעולם בשם 'רינה', אפילו כשמבקשים בקשות, שכן 
יש בכך שבח וכבוד למלך העולם כשבאים לפניו רוב עם 
לבקש על צרכיהם. ובאופן שני כתב, שלשון 'רינה' מתפרש 
על הרמת קול שיש על ידי רוב העם. ובאופן שלישי כתב, 
שהתפילות שנסדרו לאומרם בכל יום הם בכלל 'רינה', ואילו 
בקשות פרטיות של כל יחיד הם בכלל 'תפילה', וכוונת הגמרא 
היא שבשעה שהציבור מתפללים את התפילה הקבועה, 
נשמעת עמם גם בקשת היחיד על עצמו. רטו. לכאורח יש 
לתמוה, שהרי בדברי הגמרא להלן בסמוך מבואר שרק בעשרה 
אנשים הקדוש ברוך הוא מקדים וממתין להם שם, וזה מה 
שנתחדש בעשרה יתר על הקודמים, ואילו לדברי רש"י כבר 
בשנים השכינה ממתינה להם, ואם כן, מה צורך יש לומר 
שאף בעשרה אנשים השכינה שורה עמהם. ותירץ בויאמר 
שמואל (ענו, ד"ס ועוד), שאין לדמות הענינים זה לזה, שהרי 
בשנים מדובר בעוסקים בתורה, ובזה אכן השכינה ממתינה 
להם אף שאינם אלא שנים, אמנם לגבי עשרה מדובר 
במתפללים, ושם אין השכינה מקדימה אלא בעשרה [וראה 
שם עוד שהקשה, מדוע הוצרכה הגמרא לומר שהחידוש 
בשנים הוא שנכתבים דבריהם בספר הזכרונות, הרי יכולה 
היתה לומר שנתחדש בהם שהקדוש ברוך הוא ממתין עליהם, 
ומה שאין כן ביחיד. וראה במגיה שם מה שתירץ בזה]. וראה 
עוד בענין זה בהערה להלן (נכע"י ד"ס קדמס). | רטז. שכן 
באופן אחר אסור לאדם להזכיר שם שמים, אבל בתוך לימודו 
מותר. מהרש"א (מ" ד"ס סלפיעו). ובפני יהושע (נכם"י) תמה 
על כך, שאם כוונת המהרש"א היא לענין הזכרת שם המיוחד, 
הרי גם בדרך לימודו אסור להזכירו, כמבואר במסכת פסחים 
(כ) שרצה רבא לדרוש השם המיוחד בדרשתו ואמר לו 'ההוא 
סבא' שלא יעשה כן, ואם כוונתו לענין שאר שמות, אם כן 
מה ראיה שמקרא זה עוסק בלימוד התורה דווקא, הרי גם 
בתפילה ושאר מצוות אנו מזכירים את שמותיו של הקדוש 
ברוך הוא בברכותיהן. ולפיכך כתב לפרש באופן אחר, שודאי 


רש"י 1 


ער זכיר לס שמי 
אשר יזכר שמי על מצותי ודברי, דהיינו, 
בלימוד התורהרט'. 


מכפנן מליסו 

כדכתיב בהמשך הפסוק של 'אז נדברו יראי ה' 
איש אל רעהו', שממנו לומדים שהשכינה שרויה על 
שנים העוסקים בתורה, 'ויכתב ספר זכרון לפניו' 
(סיפ% דקרס). 


קלמס קכינס ופתיb‏ 

קודם שיחיו כל העשרה בבית הכנסתי". 
[בדכתיבי"ח] (פסניס פנ 6) עֲכֹהִים נצב בעדת אל', 
תיבת עצב מעיקרא משמע - קודם שיבואו 
המתפללים. 


על ליכי 
כדכתיב 'בקרב אלהים ישפוט', ומשמע מתיבה 
זו שהוא נמצא עמהם רק בשעת המשפט ממש. 


עח (עמו 

ומנין שהתפילין עוז הם לישראל, ועליהם נאמר 
המקרא 'ובזרוע עזו', משום דכתיב "וראו וגו" כל 
עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך ויראו ממד'"ייל. 


מס כתינ נסו 
בשלמא בתפילין דידן כתיב פרשיות אלו, 'שמע' 
(לנריס ו), ‏ 'והיה אם שמוע' (טס י), קדש לי כל 


פשוטו של מקרא אעו עוסק באדם הלומד תורה, אלא 
בהקרבת קרבנות, כפי שפירש הרמב"ן (שס נפפוק), שכן נאמר 
שם בתחילת הפסוק זבחת עליו את עולותיך ואת שלמיך', 
אלא שכוונת הגמרא ללמוד בקל וחומר, שמאחר ומצינו 
במקרא זה שהשכינה שורה אפילו על יחיד המקריב קרבן 
[שכן נקט הכתוב בלשון יחיד 'אבוא אליך'], כל שכן שהיא 
שורה על יחיד הלומד תורה, שכן מצינו בכמה מקומות 
שלימוד התורה עדיף מעבודת הקרבנות. ‏ רז. משמע 
מפשטות דבריו, שמדובר באופן שעדיין לא באו כל העשרה 
אלא רק חלקם. והקשה בפירוש הרי"ף על עין יעקב (ד"ס 
עסלס), אם כן, מה חידוש יש בכך, שהרי משעה שישנם 
שלשה אנשים כבר שורה עליהם השכינה, וממילא היא 
מקדימה לבוא קודם שיהיו כל העשרה. והוסיף, שאין לומר 
שמדובר באופן שנכנסים כל העשרה בבת אחת לבית הכנסת, 
שהשכינה מקדימה לפניהם, ונמצא שבאה לפני כולם, שכן 
מלשון רש"י משמע שהיא באה קודם שבאו כולם, אך חלקם 
כבר נמצאים שם. ותירץ על פי דרכו שיש חילוק בין דין 
לתפילה, שלגבי דין באה השכינה כשיש המספר הראוי לדין, 
דהיינו שלשה, ואילו לגבי תפילה סברה הגמרא שכמו כן אין 
השכינה באה עד שיהיו עשרה, שזהו המספר הראוי לתפילה, 
ועל כן הקשתה שאין צריך לומר זאת. ועל כך תירצה הגמרא, 
שנתחדש לגבי תפילה שקודם שיהיו בבית הכנסת מספר 
האנשים הראויים לתפילה כבר קודמת השכינה ובאה, וכגון 
באופן שיש כבר חמשה אנשים, ואין היא באה מצד האנשים 
שכבר נמצאים, שכן לענין תפילה אין די בפחות מעשרה, אלא 
מאחר וגלוי לפניו שעתידים לבוא עשרה אנשים לתפילה, 
מקדימה השכינה ובאה לשם. וראה עוד בשו"ת רבי עזריאל 
(פי' ינ) שכתב, שתיבת 'כל' שבדברי רש"י ניתן לפרשה בשני 
אופנים. וכוונתו בזה, שאמנם ניתן לפרש כפשוטו שעדיין לא 
באו העשרה כולם אלא מקצתם, אך ניתן לפרש גם שהשכינה 
באה קודם שיהיו 'כל העשרה', דהיינו, שעדיין לא בא אפילו 
אחד מהם. ולפירוש זה לא תקשה קושייתו של הרי"ף. בשו"ת 
הרשב"א (פ"6 פיי 0 חלק על פירושו של רש"י, ומבאר שאין 
כוונת הגמרא שהשכינה באה לפני המתפללים, אלא שבאה 
עמהם מיד כשהם באים, ואינה ממתנת עד שישבו, ומה שאין 
כן לגבי דיינים, שאף כאשר התאספו שלשה דיינים יחדיו אין 
השכינה שורה עליהם עד שישבו בדין. ריח. ראה הגהות 
וציונים בשם בארות המים שיש להוסיף תיבה זו, וזהו המשך 
לדיבור שלפני זה. ריט. לכאורה יש לתמוה, מה הוסיף 
רש"י בדיבור זה, הרי אלו הם ממש דברי הגמרא שלפנינו. 
וכתב בפירוש הרי"ף על עין יעקב (ד"ס ומנין), שמאחר והגמרא 


יד ביאורי 


בבורי (פמופ ₪ והיה בי יביאף" (פס),; שהם 
הפרשיות שנצטוו בהם לשום את זכרון מצותיו 
של הקדוש ברוך הוא אות וזכרון להם לישראל, 
אלא בדידיה מאי כתיב בהו - אבל בתפילין של 
הקדוש ברוך הוא מה כתוב בהם. 


סמלם 
לשון חשיבות ושבח, כמו "יתאמרו כל פועלי 
און' (פסניס 75), שהכוונה בזה ישתבחו"כ. 


נטפר כפי מלי 
שהרי ארבעה בתים הם בתפילין של ראש. 


2 


וכולסו כפיני כ)ללעיס 

כל הכתובים הללו כתובים בתפילין של יד 
המונחים בזרוע בבית אחד, שהרי אותן התפילין 
של יד אינן אלא בית אחד, כדאמרינן במסכת 
מנחות ((ל), וכל הפרשיות כתובות בו. 


מקפיל כו 
מה טיבו של פלוני, למה לא בא היום לבית 
הכנסת. 


יל 6 ס' 
שהיה רניל לבא אליו לבית הכנסת להתפלל. 


מביאה רק את התיבות 'וראו כל עמי הארץ כי שם הי נקרא 
עליך', ואינה מביאה את התיבות של סוף הפסוק 'ויראו ממךי 
[כן היה בנדפס לפניו, ובעין יעקב תיבות אלו הם בסוגריים], 
לפיכך הוצרך רש"י לבאר שהלימוד שהתפילין הם עוז 
לישראל הוא מן התיבות 'ויראו ממך. רב. כן פירש רשיי 
גם במסכת חגיגה (ג. ל"ס ספמכת). אבל בפירוש התורה (לנריס 
כו י) כתב רש"י לי נראה שהוא לשון הפרשה והבדלה, 
הבדלתי לך מאלהי הנכר להיות לך לאלהים, והוא הפרישך 
אליו מעמי הארץ להיות לו לעם סגולה'. רכא. מהרש"א 
(פ"5 ד"ס סנפמר). ובפירוש הכותב לעין יעקב (ד"ס פמכ) כתב, 
ש'הלך חשכים' היינו שהשכים קודם עלות השחר לילך לדרך. 
רבב על פי הגהות :הב"ח: רכג. וכעין זה כתבו תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס סו65) 'הטעם מפני שנראה כמי שיוצא מן 
הטורח אל המנוחה, והוא היפך, שבית הכנסת הוא בית 
התפלה היא המנוחה, ויש לו לשמוח בישיבתו בהי. 
רבד. כתב בשפתי חכמים (נלק"י), שצריך לפרש בדברי רשיי 
שאין כוונתו לתיבות 'אם תשיב משבת רגלך' בדווקא, אלא 
להמשך הפסוק 'מעשות דרכיך', שכן מתיבות אלו לומדת 
הגמרא שם (קיג.) את האיסור לפסוע פסיעה גסה בשבת. אף 
בחול אין לאדם לפסוע פסיעה גסה, שכן היא נוטלת אחד 
מחמש מאות ממאור עיניו של אדם, וכמבואר במסכת שבת 
(קיג:), אלא שבשבת יש בכך גם משום איסור 'מעשות דרכיך'. 
רבה. התוספות הרא"ש (ד"ס 5גכ6 דפירק6) תמה על פירושו 
של רש"י, כיצד יתכן שיאמר רבי זירא שעיקר השכר הוא על 
המרוצה, הרי מקודם לכן אמר רבי זירא בעצמו שסבר 
מתחילה שיש חילול שבת בריצה אל הדרשה [ואף שחזר בו 
מדבריו, מכל מקום לא מסתבר שחזר בו כל כך, עד שסובר 
עתה שזה הוא עיקר השכר]. ולפיכך כתב לפרש באופן אחר, 
שאין הכוונה שעיקר השכר הוא על הריצה, אלא הכוונה בזה 
היא שאם רוצה אדם לעשות המצוה בשלמות ירוץ לקראתה, 
וכעין זה הוא הפירוש בכל שאר הענינים המתבארים במימרא 
זו להלן בסמוך, שהכוונה היא לענין קיום המצוה בשלמות. 
ובערוך (עלן 6גכ) כתב, שכוונת הדברים 'אגרא דפירקא רהטא', 
הוא שכאשר ירוץ יוכל לשמוע את הדרשה מתחילתה ולא 
יאחר [ואז יטול שכר על שמיעת הדרשה כולה]. ובפירוש 
הכותב על עין יעקב (ד"ס (6) כתב, שכוונת הדברים היא שיש 
שכר גם על הריצה, ולא רק על שמיעת הדרשה, וכן לגבי 
כל הדברים הנזכרים במימרא זו להלן. והמהר"ל (פינופ עולס 
נתיכ סתוכפס פ"ג) כתב, שכוונת מימרות אלו שעיקר השכר 
שאדם נוטל על קיום מצוה הוא באופן שמקיימה מתוך דחק 
וקושי, ולפיכך 'אגרא דפירקא רהטא', עיקר השכר הוא על 
כך שמתאמץ לרוץ, וכן בשאר העניינים המבוארים להלן. 


ברכות ו, - ו: 


6 סלך פטכיס ושין טוגס כו 
אשר עתה הלך למקום חשך - לדבר הרשותילכ*, 
(אשר ימנע) [ומנע]ילי את עצמו מלהשכים לפתחי. 


ולין עונס 
שיעור של עשרה אנשים שיוכלו לענות דכר 
קדושה. 


סי 36לסס 
שכן מצינו 
לתפלתו. 


באברהם אבינור שקבע מקום 


6 יפסיע פסיעס גסס 
לפי שמראה בעצמו שעכוב בית הכנסת דומה 
עליו כמשוי, ועל כן הוא מזדרז לעזבורכג. 


נלדפס 
לשון מרוצה משמע, שהרי הרודף רץ הוא. 


מפניין רננן pנמb‏ 

דאמר מר (שנפ קג:) אסור לפסוע פסיעה גסה 
בשבת, שנאמר (שעיס ₪ ג) אם תשיב משבת 
רנלך'יכד, 


גרס דפרק6 
עיקר קבול שכר הבריות הרצים לשמוע דרשה 
מפי חכם, היא שכר המרוצה, ולא על עצם שמיעת 


ציונים והערות 


ובספר בניהו (ד"ס לגר דפירק6) ביאר מימרא זו לענין שכר 
עולם הזה, כלומר, שאת שכר שמיעת הדרשה יקבל האדם 
בעולם הבא, אבל את שכר הויצה אל הדרשה יקבל כבר 
בעולם הזה. רכו. אמנם לעיל (ע" ד"ס ס6) פירש רש"י 
ש'כלה' היינו דרשה שהיתה בכל שבת, וראה בהערה שם 
בביאור החילוק בדברי רש"י. רכז. ובפירוש הרי"ף על עין 
יעקב (ד"ס 5גר6) כתב, שיתכן שהכוונה בזה שמי שטורח ויגע 
בהלכה להבינה על בוריה, זה שכרו, שתזדמן לו סברא ישרה 
והגונה. ובספר בניהו (ד"ס 605 דסמעת) ביאר, שמימרא זו 
עוסקת בשכר עולם הזה, שאמנם שכר הלימוד עצמו ודאי 
שמור לאדם לעולם הבא, אך כבר בעולם הזה הוא מקבל 
שכר על כך את ה'סברא', כלומר, את השמחה שיש לאדם 
בתורה, שעיקר השמחה היא על ידי הסברא, שמקשה ומתרץ 
ומחדש חידושים. רכח. והמהרש"א (ק"פ ד"ס ולגר דמעניתפ) 
כתב באופן אחר, שמאחר והמתענה יש לו הנאה מתעניתו 
בממונו, שמרויח במה שלא אכל ושתה היום, לפיכך יתן ממון 
זה לצדקה, שלא יהנה ממנו. רכט. כדי לבאר את שיטת 
רש"י בסוגיא זו, יש להקדים ולפרש את שיטות הראשונים 
כאן, ובהמשך הדברים תתבאר אף שיטת רש"י. נחלקו 
הראשונים בביאור דין זה ש'כל המתפלל אחורי בית הכנסת 
נקרא רשע' באופן שאינו מחזיר פניו. דעת התוספות ((עיל ע" 
ל"ס 5סולי), שמדובר באופן שעומד מאחורי הכותל האחורי של 
בית הכנסת, שבו קבועים הפתחים, שאם הוא מחזיר פניו לצד 
בית הכנסת, דהיינו שמתפלל לאותו צד שכל הקהל מתפללים, 
אזי אף שעומד מחוץ לבית הכנסת מכל מקום אינו נקרא 
רשע, אבל אם מהפך פניו לצד השני, נקרא רשע. וכתבו, 
שמאחר ובזמן הגמרא היה דרכם להתפלל לצד מערב, ושם 
היה עומד ארון הקודש, ואילו פתחי בית הכנסת היו לצד 
מזרח, אם כן יש לפרש המימרא באדם שעומד מאחורי הקיר 
המזרחי של בית הכנסת, שבו קבועים הפתחים, שאם מתפלל 
לצד מזרח, להיפך מן הציבור, נקרא רשע, ואם מתפלל כמו 
כולם לצד מערב, אינו נקרא רשע. אמנם בזמנינו שאנו 
מתפללים לצד מזרח, ושם עומד ארון הקודש, ואילו פתחי 
בית הכנסת קבועים במערב, יש לפרש המימרא באדם העומד 
מאחורי הקיר המערבי של בית הכנסת, שאם הוא מתפלל לצד 
מערב נקרא רשע, אך אם מתפלל לצד מזרח אינו נקרא רשע. 
פירוש נוסף הביאו התוספות בשם רש"י [כן הוא ברש"י על 
הרי"ף, וראה עוד להלן בהמשך ההערה לגבי פירוש רש"י 
שלפנינון, שמאחר ופתחי בתי כנסיות שלהם היו לצד מזרח, 
נמצא שאחורי בתי הכנסיות היו לצד מערב, ופירוש המימרא 
כך הוא, שאדם זה עומד מחוץ לקיר המערבי של בית הכנסת, 
דהיינו מאחורי ארון הקודש, והדין בזה כך הוא, אם עומד 


רש"י 


הדרשה, שהרי רובם אינם מבינים להעמיד גרסא 
ולומר שמועה מפי רבן לאחר זמן, כלומר, שאינם 
מבינים הדברים לעומקם עד שידעו לחזור עליהם 
לאחר מכן, כדי שיקבלו שכר מרובה על הלמודיכה, 
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'כלה' היא שבת שלפני הרגליכי, שהכל נאספין 
לבית הכנסת לשמוע מפי החכם את הלבות הרגל. 


bלנק‎ bפעמpr‎ brah 


שהוא ינע וטורח ומחשב להבין מעמו של 
דבררכו, 


לגרס דפעoיbn‏ 6075 


שנותנין צדקה לערב - במוצאי הצום, לפרנסת 
העניים שהתענו היוסיכח. 


6פולי נים סכנסק 


כל פתחי בית הכנסת שלהם היו בצד מזרח, 
לפי שהיו מתפללים לצד מערב. והכי תניא 
בתוספתא דמנילה (פ"ג), שהיו בתי כנסיות שלהם 
מעין מקדש ומשכן, דהינו שהיו המתפללים 
עומדים כשפניהם למערב ואחוריהם למזרח. ואדם 
המתפלל אחורי בית הכנסת ואינו מחזיר את פניו 
לצד בית הכנסת, הרי הוא נראה ככופר במי 
שהצבור מתפללין לפניויבט. והא - ומימרא זו דרב 


ומתפלל לצד מערב, נמצא שאחוריו לצד בית הכנסת, ובאופן 
כזה הוא נראה ככופר במי שהציבור מתפללים לפניו, ונקרא 
רשע, אבל אם מחזיר פניו לצד ארון הקודש, דהיינו שמתפלל 
לצד מזרח, אינו נקרא רשע. ותמהו התוספות על פירוש זה, 
שהרי מסתבר לומר להיפך, שאם הוא מתפלל לצד מערב, 
דהיינו לצד שכל הציבור מתפללים אליו [בזמנם], אינו נקרא 
רשע, אבל אם מחזיר פניו לצד מזרח, נמצא שכל הציבור 
מתפללים למערב והוא למזרח, ובאופן כזה הדבר נראה כאילו 
יש שתי רשויות, ועל כן הוא נקרא רשע. והתוספות הרא"ש 
(ל"ס כנ) יישב קושיא זו על פי דברי הגמרא להלן (), 
שמבואר שם שאם עומד אדם מאחורי בית קדשי הקדשים, 
דהיינו, מאחורי הקיר המערבי של המקדש, יפנה בתפילתו 
לצד מזרח, דהיינו לצד בית קדשי הקדשים, אף שכל הקהל 
הנמצאים בתוך בית המקדש מתפללים לעבר קודש הקדשים, 
דהיינו לצד מערב. ומוכח מכאן שמאחר והכל מתפללים לצד 
בית קדשי הקדשים, אין חילוק בדבר לאיזה צד מתפלל כל 
אחד. אמנם כתב שיתכן לחלק בזה, שדווקא בבית המקדש 
היו מתפללים לצד קודש הקדשים משום שכינה, ולא בכל 
ארון קודש של בית כנסת. וכעין זה כתב ליישב בפני יהושע 
(ד"ס פמר רנ סונ6), והוסיף, שלכך האריך רש"י בדבריו כאן, 
'מעין מקדש ומשכן, לומר לך שכשם שבמקדש רשאים היו 
להתפלל לצד אחר מן הציבור, באופן שהיה זה לצד קודש 
הקדשים, אף בבית הכנסת הדין כן. בביאור דברי רש"י 
בפירושו שלפנינו נחלקו הדעות. שכן כתב רש"י שהיו עומדים 
כשפניהם למערב ואחוריהם למזרח, ומשמע מפשטות דבריו 
ש'אחורי בית הכנסת' היינו לצד מזרח, ונמצא שהוא מפרש 
כפירוש התוספות שהיה אותו אדם עומד מאחורי הקיר 
שהפתח קבוע בו, ולא כפירוש רש"י על הרי"ף שכתב 
'ואחוריהם למערב'. ואף בפירוש תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6 
הביאו את פירוש התוספות בשם רש"י [אלא שהם שינו את 
הצדדים כפי זמנינו, שמתפללים לצד מזרח, ולא כפי שכתב 
רש"י לצד מערב], ואילו את הפירוש שהביאו התוספות בשם 
רש"י הביאו תלמידי רבינו יונה (נד"ס וכנגו) בשם ר"י הזקן. 
וכן נקט המהרש"א (עיל ע"6 כפוספות סס), שפירוש רש"י 
שלפנינו הוא ממש כפירוש התוספות. אמנם באיי הים (ל"ס 
סמקפנ) כתב, שאין כוונת רש"י לפרש כתוספות, ומה שכתב 
'ואחוריהם למזרח', אין כוונתו שאחורי בית הכנסת הוא בצד 
מזרח שבו קבועים הפתחים, אלא שהיו המתפללים עומדים 
כשפניהם למערב ואחוריהם למזרח, אך 'אחורי בית הכנסת' 
היינו לצד מערב, מאחורי ארון הקודש, וכפי שהביאו 
התוספות בשם רש"י שהיו 'אחוריהם למערב', דהינו, 
אחוריהם של בתי הכנסיות. וראה שם שהאריך עוד בזה. 


ביאורי 


הונא, מוקי לה - מעמיד אותה (ל)אביייל בסמוך, 
בדלא מהדר אפיה לבי כנישתא - באדם שאינו 
מחזיר פניו לצד בית הכנסת: 


פלף ססו טייעb‏ 
סוחר ערבירלא, 


כלו כל 

היינו 'שתי רשויות', לפי ש'כדו' היינו 'שת", 
ואילו בוהצו 'רשות', כי האי דאמרינן במסכת 
סוכה (מס:), 'הא דעיילי בבר', כלומר, שנכנסים רק 
לאחר קבלת רשות. 


כלוס זלום 


סיפיה דקרא דלעיל - הוא סוף המקרא שנדרש 
בגמרא לעיל, שתחילתו הוא 'סביב רשעים יתהלכון'. 


לנליס עעומליס כרומו של עולס 
כנון תפלה, שעולה למעלהילב. 


כיון טננטכן 6לס <כליוק 


הוא זל בעיניהם - נעשה זול בעיניהם, וזהו 
פירוש התיבות 'זולות לבני אדם'. 


ל6קנו 


הכוונה בתיבה זו היעו להיות נושה בנו, 
דמתרגמינן את תיבת 'כנושה' (פמות כנ כד) ‏ 'כרשיא'. 


עוכל נפמעס קולות 
הרי הוא מזלזל בחמשה קולותילג, שבירך בהן 


רל. הגהות הב"ח (לופ ז). רלא. משמע מדברי רש"י שאינו 
גורס כגירסא שלפנינו 'חלף אליהו חזייה אידמי ליה כטייעא'. 
ואף גירסת הרי"ף היא כמו שכתב רש"י. וכתב המהרש"א 
(ח"b‏ ד"ס מנף), שנראה קצת כשיטתם, שכן לא מסתבר שמשום 
שהתפלל לצד אחר נתחייב מיתה, עד שנשלח אליהו הנביא 
להורגו. אמנם כתב שיש ליישב אף לפי הגירסא שלפנינו, 
שמה שכתוב 'אידמי ליה כטייעא' אין הכוונה שאליהו הנביא 
נדמה לאותו אדם כסוחר ערבי, אלא להיפך, שאותו אדם נראה 
בעיני אליהו כסוחר ערבי, ולפיכך הרגו אליהו. ובבן יהוידע 
(ד"ס סלףq)‏ הקשה כמה קושיות על פירוש זה: א. וכי ערבי 
חייב לכוין הרוחות כמנהג ישראל, עד שיש להורגו על שלא 
עשה כן. ב. הרי באותו הזמן עוד לא נוצרה אמונת 
הישמעאלים, והיו הערבים עובדי עבודה זרה, וכיצד יאמר לו 
אליהו 'קמי מרך'. ג. והיא הקשה מכולן, כיצד יתכן הדבר 
שיטעה אליהו ויהרוג אדם מישראל בשגגה, לפי שיסבור 
שהוא ערבי, הרי מלאך הוא. ועל כן כתב שיש לבאר כפשוטו, 
שהרגו אליהו לאותו אדם על שהתפלל אחורי בית הכנסת, 
ואף שאין חיוב מיתת בית דין על כך, מכל מקום כלל הוא 
בידינו 'כל העובר על דברי חכמים חייב מיתה', והיינו מיתה 
בידי שמים, ומאחר ועבר אותו אדם על דברי חכמים שאסרו 
להתפלל אחורי בית הכנסת, לפיכך נשלח משמים אליהו 
להורגו. והוסיף, שטעם הדבר שנראה אליהו לאותו אדם 
כערבי, כדי לקדש שם שמים, שיסברו הרואים שאפילו נכרי 
מבין | שאין לאדם להתפלל אחורי בית הכנסת. 
רלב. ולפירושו, 'אלו דברים' היינו מלשון 'דיבורים'. שפתי 
חכמים (ד"ס 05). | והערוך (עלן ככס) כתב, 'פירוש, התורה 
והמצוות, שהמקיימים אותם עומדים ברומו של עולם. 
רלג. כתב במגיד תעלומה (ד"ס סנסנס), שלפיכך פירש רשיי 
ימזלזל', לפי שלשון 'עובר' אינו שייך אלא כשעובר על 'לא 
תעשה' וכדומה. רלד. כתב בשפתי חכמים (כלט"י), שאף 
שמענין הפסוקים נראה שאמר הקדוש ברוך הוא 'קולות' אלו 
לנחמה, מכל מקום שייך לומר בזה 'שבירך בהן הקדוש ברוך 
הוא את ישראל', לפי שברכה ונחמה הם מענין אחד. וראיה 
לזה, שנאמר (נרלטית כס י) 'ויהי אחרי מות אברהם, ויברך 
אלהים את יצחק בנו', ופירש רש"י שם, שניחמו תנחומי 
אבלים. רלה. כתב בפירוש הכותב על עין יעקב (ד"ס כנ, 


ברכות ו: - ז. 


הקדוש ברוך הוא את ישראלילי. 


פֿופן קולופ לקולס מפן פולס סוו 


הנך קולות בתראי - אלו הקולות האחרונים 
הנזכרים במקרא זה, היינו הנך דאיירי בהו לעיל - 
הם אותם הקולות שעסקו בהם המקראות שהובאו 
לעיל בגמרא, וקאמר דנראין היו - אלא כוונת 
הכתוב להשמיענו שאותם קולות היו נראים לעין 
הכל, ואף על פי שהקול אינו בטבע להיות נראה, 
מכל מקום זה נראח - קולות אלו היו נראים בדרך 
נס. 


מניפיס תולס כית ס' כי 6שי3 למ ענוק וגו' 


סיפיה דקרא דחמשה קולות דלעיל הוא - הוא 
המשך המקרא של 'קול ששון וקול שמחה' וגו', 
שהובא לעיל. 


כטניל זס 
כדי שיברא אדם והרלה. 


לווס 
של"ווץ בלע"ז, כלומר, להיות לו לחבורה. 


גזלם סעני 


נתקשה רש"י, כיצד יש ללמוד ממקרא זה שעוסק 
הוא בגזילת ברכת שלום. ועל כן הוא מבאר, 
שלכאורה יש לתמוה מדוע נקט הכתוב /גזילת העני', 
והלא אף גזלת העשיר גזלה היא, אלא בהכרח 
שהכוונה בזה היא לגזלת העני שאין לו כלום לגזול 
ממנו, אלא רק זאת שלא להשיב על ברכת 
שלומורלי. 


ציונים והערות 


שמדברי רש"י בלשונו הקצרה כאן יש ללמוד במה נחלקו 
האמוראים בגמרא. שכן נתקשה רש"י מה חילוק יש בין 'כל 
העולם כולו לא נברא אלא בשביל זה', לבין 'כל העולם כולו 
לא נברא אלא לצוות לזה'. ועל כן כתב 'בשביל זה שיברא 
זה'. דהיינו, שלפי שיטה זו לא הוצרך כל העולם אלא רק 
כדי להביא לידי כך שיברא אדם זה, אך לאחר שכבר נברא 
שוב אין צורך כלל בהם, ואילו הדעה השניה סוברת שאין 
לומר כן, אלא כל העולם נצרך גם כן, אלא שאדם זה שקול 
כנגד כולם. ואילו הדעה השלישית סוברת שאכן העולם נברא 
בשביל אדם זה, אך לא כפי השיטה הראשונה שלאחר שנברא 
אדם זה נעשה העולם כולו כמיותר, אלא עדיין נצרכים כולם 
כדי להיות לצוות לזה, דהיינו, לשמש אותו. רלו. ובשיטה 
מקובצת (ד"ס גזלם) כתב, שיש מפרשים שכוונת הגמרא לדרוש 
את תיבת 'העני' מלשון 'לענות', שאם אין אדם עונה על ברכת 
שלומו של חבירו, הרי הוא גוזל אותו. רלז. בגמרא להלן 
((.) אמרו, שכאשר מתבקש אדם לעבור לפני התיבה, פעם 
ראשונה צריך לסרב, ופעם שניה להבהב. ונכתב בגליון, 
שפירוש 'מהבהב' היינו נענע בראשו', ופירוש זה הוא 
מהערוך (עלך סנסנ - סעני). וכתב באמת ליעקב (קמננקי, עס ד"ה 
ועיין כגליון), שהוא מלשון 'הבה' כמו 'הבה נתחכמה לו' (פמות 
8 י), והוא מענין הזמנה והכנה, אבל לא הסכמה מפורשת, 
וזה הנקרא כאן בלשון הגמרא 'ונענע לי בראשו', שהוא כעין 
הסכמה [וכן יש לדייק בלשון רש"י שכתב 'כמודה בברכתיי 
שהוא כעין הסכמה, ולא 'מודה בברכתי'ן. וראה בחידושי רבי 
יהונתן (ד"ס פמכ) שפירש באופן אחר, שלגירסת הגמרא 'ונענע 
לי בראשו', היינו לשון שלילה שמנענע בראשו כשולל דבר 
זה [משא"כ לנוסחאות חדשות שהגיהו 'והרכין לי ראשו]. 
וביאר, שרבי ישמעאל בן אלישע היה כהן גדול בזמן החורבן 
והיה אז חרון אף גדול על ישראל לגודל עוונם, ולכן אמר 
הקב"ה לרבי ישמעאל, 'ברכני', כי היה רצונו שהברכות 
והתפילות יהיו ממנו בלבד מפני שהוא הצדיק שבדור, ולא 
רצה הקב"ה את תפילותיהם של רשעי הדור. ורבי ישמעאל 
הרגיש בכעס ה' על עמו, והתפלל בעדם לה', ואמר, 'יהי רצון 
מלפניך שיגולו רחמיך על מדותיך ותכנס להם לפנים משורת 
הדין'. והקב"ה נענע לו בראשו לשלילה, שמיאן לקבל תפילתו 
זו. וכבר היה הדבר מוחלט שיחרב בית המקדש ויגלו ישראל, 


חר טו 
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וגענע לי כר6טו 
הקב"ה נענע לי בראשו כמודה 
וכמסכים עליהילי, ועונה אמן אחריה. 


בברכתי 


לעם נסמתו 69 סוס ידע 


במסכת עבודה זרה מפרש לה בפרק קמא 
(ד:)רלח. 


מפי קר6 

מנין למדנו דאף - שכעס הקב"ה הוי כרגע - 
הוא נמשך כשיעור רגע. דכתיב 'כי רגע באפו חיים 
ברצונו', | כלומר, שרגע אחד הוא אפו של 
הקב'"הרלל, 


לפ טעי קמיים6 

אין הפירוש שכמה פעמים בכל שלש השעות 
הראשונות הקב"ה כועס רגע, אלא רק באחד מרגעי 
תלת [-שלש] שעות ראשונות כועס הקב"ה"ף. 


סורייקי 
טיי"ש בלעז - שורותימ*. 


לליק 5 וכ 

גם ענוש לצדיק לא טוב', אין פירושו שלא טוב 
שיגיע עונש לצדיק, אלא שלא טוב לצדיק לענוש 
את הבריותרמל, 


מרדום פמ 

'מרדות' הוא מלשון רדוי והכנעהימי שאדם שם 
על לבו מאליו להכנע, בלא שיוכרח לכך על ידי 
יסורים. 


ותהיה הסתרת פנים של רצון מה'. רלח. מבואר שם שאתונו 
השיבה על דבריו. שתמהו עבדי בלק מדוע אין הוא רוכב על 
סוס למהר להגיע לבלק, ואמר להם שסוסו רועה באגם. 
והשיבה אתונו על דבריו, שהיא אתונו שהוא רוכב עליה מאז 
ומעולם. ועוד, שהוא רובע אותה. ועל שלא ידע בלעם מה 
תשיב לו בהמתו, אמרו בגמרא 'דעת בהמתו לא הוה ידע'. 
רלט. בגמרא לפנינו הגירסא היא 'ומנא לן דרגע רתח', ולא 
'מאי קרא'. שפתי חכמים (נכט"י). ובכותב (עין יעקנ ד"ס וכמס) 
ובברכת אברהם כתבו, שנראה מפירוש רש"י שלא גרס 
כגירסא שלפנינו 'ומנא לן דרגע רתח', אלא גרס 'וכמה רגע, 
אמר רבי אבין ואיתימא רבי אבינא, רגע כמימריה. מאי קרא, 
שנאמר כי רגע באפו'. וכדי שלא נאמר שהראיה מהפסוק היא 
שרגע הוא כמימריה, שהרי אין הוכחה מהפסוק לענין זה כלל, 
לכן פירש שהראיה היא לעיקר הדבר ששיעור הזעם הוא רגע. 
רמ. הכותב (עין שקנ ד"ס וכעס). וביאר עוד, שכוונת רש"י 
לומר, שאין זמן קבוע בכל יום שבו הקב"ה כועס, אלא אין 
הימים שוים, ובכל יום הקב"ה כועס בשעה אחרת משלשת 
השעות הראשונות. וגם אם נאמר שכועס בשעה קבועה, הכעס 
לא יהיה באותו רגע בכל יום אלא לפעמים בתחילת השעה 
ולפעמים בסופה. ורצון רש"י לומר בזה שהיה על בלעם לעיין 
ביותר כדי לדעת את הרגע של כל יום ויום [אולם התוספות 
(ע"ז ד: ד"ס נתנת) פירשו, שהכוונה דווקא לשעה שלישית, וכפי 
שיתבאר בהערה להלן]. רמא. רש"י (קנסדכין קס: ד"ס סולייקי) 
פירש שסורייקי הם 'שורות', שנשארות בכרבולת שורות 
אדומות. ובעבודה זרה (ד: ד"ס סולייקי) כתב רש"י, שמקור 
המילה 'סורייקי' הוא בלשון ישמעאל שקורים לחוט, 'סוריאקי, 
והשורות הם כמו חוטים חוטים בכרבולת. ושם פירש שהלע"ז 
הוא נוקיי"ש. רמב. שאין לפרש שלא טוב שהצדיק יענש, 
שהרי הצדוקי לא היה צדיק אלא רשע. ברכת אברהם (ל"ס 
וכפינ). והוסיף, שלפי זה קשה, כיצד אמר רבי יהושע בן לוי 
על עצמו שהוא 'צדיק'. ותירץ, שביאור הכתוב הוא, שאפילו 
לצדיק לא טוב להעניש, וכל שכן אם אינו צדיק. ועוד תירץ, 
שפסוק זה לא רבי יהושע בן לוי הביאו, אלא מסדר הש"ס 
הביא ראיה מפסוק זה. רמג. כתב המהרש"א (פ"5 ד"ס עונס), 
שאף שמבואר בערוך (ערן מכד) ש'מכת מרדות' האמורה בכל 
מקום שמענישים בה את העובר על דברי חכמים, פירושה 


טז ביאורי 


וללפס מ מלסכיס וגו' 


נאמר בפסוק 'ורדפה את מאהביה', ומבואר 
בהמשך שם שאחר שתרדוף את מאהביה, תענש על 
כדייי וכשתראה שאין עוזר - וכשתראה שהמזלות 
ומערכות השמים אינם עוזרים לה, תשים על לבה 
לאמר, אשובה אל אישי הראשון. 


פמ געלס כמכין 


פירוש הפסוק 'תחת גערה במבין מהכות כסיל 
מאה' הוא; תחת גערה באהם מפייי=י - הכנעה 
מחמת גערה שגוער בעצמו אדם מבין, טובה 
מהכות כסיל מאה - טובה ומועילה יותר ממאה 
מכות שמכים את הכסיל. ובתיבת 'תחת' הטעם 
המורה כיצד לקוראה, נמצא למעלה תחת התי"ו, 
ולא כמו 'אל תירא ואל תחת' (דנליס 6 כא) שטעמו 
בחי"ת - שטעם הקריאה בתיבת "תחת שבפסוק זה 
נמצאת תחת החי"ת"מי, אלא בפסוק 'תחת גערה 
במבין' הטעם הוא למעלה תחת התי"ו ראשון. 
והסיבה לכך היא, כדי לומר שהוא - ש'תחת' הוא 
שם דבר של הכנעה, שאי אפשר לפותרו לשון 


תפעל, כלומר, שמדבר על הפעולה שהגערה עושה, 
וכוונת הפסוק לומר שהגערה תכניע את האדם, 
שהרי התי"ו היא מעיקר התיבה ולא אות שימושרי', 
(אלא) [ולא]ימ" שייך לפרש שתכנע היא [-הגערה] 
בעצמה. ולכך שינה את נקודתה שיהיה טעם 
המקרא תחת האות תי"ו הראשונה, כדי לומר שהוא 
שם דבר של הכנעה">ל. 


ענטס לנריס כקע מעס ונפן לו 


שלשה דברים ביקש משה, ושלשת בקשותיו 
ניתנו לו, שהרי לסוף שאלתו - בפסוק שהובא אחר 


ימרידה', שמלקים אותו על שמרד בדברי חכמים. כיון שכאן 
מצאנו מרדות בלשון 'הכנעה', יותר נראה לפרש לשון מכת 
מרדות בלשון זו, שהמכות שלוקה באים להכניעו. 
רמד. כמבואר בהמשך הפסוקים בהושע שישראל לקו בכמה 
מלקויות, שנאמר (שס 3 יג-יל) 'והשבתי כל משושה חגה חדשה 
ושבתה וכל מועדה. והשימותי גפנה ותאנתה אשר אמרה 
אתנה המה לי אשר נתנו לי מאהבי ושמתים ליער ואכלתם 
חית השדה'. מהרש"א (פ"5 ד"ס טונס). בהגהות הרא"מ הורוויץ 
(ד"ס כי) פירש דברי רש"י, שכניעת כנסת ישראל היתה על ידי 
המכות שהוכתה, וכשראתה שאין מי שיצילנה מהמכות נכנעה. 
והקשה על זה, שאין זה נחשב כמרדות בלבו של אדם, כיון 
שאינו נכנע מעצמו אלא מחמת המכות. ולכן כתב שצריך 
לפרש 'כי טוב לי אז מעתה', 'כי' מלשון 'אלא', כלומר, אלא 
שהיה טוב לי יותר אם נכנעתי מעצמי מעכשיו שנכנעתי על 
ידי מכות. אמנם מדברי המהרש"א משמע שההכנעה לא היתה 
מחמת המכות שהוכתה, אלא אדרבה המכות לא השפיעו 
עליה ולא החזירוה למוטב, עד ששמה אל לבה להיטיב 
דרכיה רמה. השייידקוק לכתוב יבאהם מבין, להוציא 
מפירוש רב נסים גאון (ד"ס עונס) שביאר, ש'במבין' הוא הלב 
המבין את הגערה [לדבריו כוונת הפסוק היא, שמועילה 
הגערה בלב, יותר ממאה מכות שמכים את הגוף, הנקרא 
בפסוק בלשון 'כסיל'ן. ורש"י לא רצה לבאר כן, כי לפירוש 
זה היה לפסוק לומר 'מהכותו מאה', שהרי ממשיך לדבר על 
אותו אדם. שלמה משנתו (נרס"). רמו. ולכן 'אל תירא ואל 
תחת' מתפרש בלשון תפעל, כלומר 'אל תכנע'. רמז. שלמה 
משנתו (נרם"י). רמח. תוקן על פי הרש"ש. רמט. ולפי זה 
יתפרש הפסוק 'תחת גערה' וגו', כלומר, הכנעת גערה טובה 
לאדם מבין, יותר ממאה מלקויות שמכים את הכסיל. 
רנ. כתב בשפתי חכמים (נגק"י), שרש"י פירש כן לפי 
שמהפסוקים שהובאו בגמרא למדנו רק שמשה ביקש דברים 
אלו, אבל לא למדנו שנתן לו הקב"ה שאלותיו, לכן פירש 
רש"י את הפסוק שממנו למדנו דבר זה [ראה בהערה בביאורי 
הפשט מה שביאר עוד, שבפסוק זה יש רמז שנתן הקב"ה 
למשה את כל שלושת הדברים שביקש]. | רנא. במגיד 
תעלומה הקשה, מה כוונת רש"י לבאר, הלא כל דבריו הם 
מדברי הגמרא. ועוד קשה, שרש"י שינה מהסדר המובא 


ברכות ז. - ז: 


בקשותיו של משה כתיב (ספופ 2 ") 'ויאמר ה' אל 
משה גם את הדבר הזה אשר דברת אעשה כי 
מצאת חן בעיני ואדעך בשםייי. 


לסוליעו דככיו 

'דרכיו' היינו מנהג מדת משפמיו - הנהגתו 
במשפטם של בריותיו, כגון מפני מה יש צדיק 
וטוב לו וש רשע ורע לו, יש צדיק ורע לו ויש 
רשע וטוב לויא, 


₪6 פער פפון 

פירוש הפסוק 'את אשר אחון' הוא, שאחון 
וארחם את אשר יכמרו רחמי עליו לשעה - בזמן 
מסוים, ואף על פי שאינו כדאי - ואע"פ שלפי 
מעשיו אינו ראוי לרחם עליויב. 


ופליג5 

חלוקים דבריו דרבי יהושע בן קרחה שאמר 
שהקב"ה מענישו על כך שהסתיר פניו בסנה, 
אדרבי שמואל שאמר שמשה רבינו קבל שכר על 
זה שהסתיר פניו. 


לקלססר פניס 
למדנו שמשה רבינו זכה לקלסתר פנים מהנאמר 
(סעות לד כע) 'בי קרן עור פניו". 


ופמונת ס' יכיכו 
זה מראה אחורים, כך שנויה בספרי (פ' 
כסעלותך) רנג, 


קטר טל פפילין 
ועל קשר של תפילין של ראש נאמר (פמות לג כג) 
'וראית את אחורי' מפני שמאחוריו הוא. ואמרינן 


ציונים והערות 


בגמרא, שבגמרא אמרו מפני מה יש צדיק וטוב לו ויש צדיק 
ורע לו, יש רשע וטוב לו ויש רשע ורע לו, ורש"י שינה את 
הסדר. ותירץ, שהוקשה לרש"י מדוע שאל משה רבינו מכל 
ארבעת האופנים, הלא אין תמיהה על כך שהצדיק טוב לו 
והרשע רע לו. לכן פירש רש"י שאם היה תמיד כך שהצדיק 
היה רע לו ורשע היה טוב לו, לא היתה תמיהה בכך, שכך 
היא מדת דרכי ה', להנחיל לצדיק עולם הבא דווקא ולא עולם 
הזה, ולרשע מנחיל עולם הזה, כדי לתת לו שכרו על מצוותיו 
הקלות ולטורדו מהעולם הבא. לכן הקדים רש"י את צדיק 
וטוב לו ורשע ורע לו, לומר שהתמיהה היא מחמתם, שכיון 
שאנו רואים שיש צדיק וטוב לו ורשע ורע לו, אם כן תמוה 
מדוע יש גם צדיק שרע לו ורשע שטוב לו. רנב. ובפירוש 
החומש (טמות (ג יט) כתב רש"י וחנתי את אשר אחן, אותן 
פעמים שארצה לחון. ורחמתי, עת שאחפוץ לרחם'. והרמב"ן 
(סער סגמול) כתב, ש'אינו הגון' פירושו, שאין הוא הגון לדעת 
בני אדם. כלומר, שבעיני האדם נראה שהמתנה שמקבל הרשע 
אינה הוגנת לו, ואף על פי כן הקב"ה מרחם עליו, לפי שמדת 
הדין לא נמסרה לדעתם של בני אדם. רנג. אמרו בספרי 
(סענופך פק"ג) ש'תמונת ה' יביט' זה מראה אחוריים, וכמו 
שנאמר (שמות נג כג) 'וראית את אחורי'. ולא ראה את מראה 
הפנים, שהרי כתוב בהמשך הפסוק ופני לא יראו'. רנד. וכן 
כתבו התוספות (ד"ס פ). שהקשו, הרי נח קדם לאברהם אבינו 
בכך שקרא להקב"ה בשם הוי"ה ואמר 'ברוך ה' אלהי שם' 
(כרססית ט כו). ותירצו, שאף שכבר קדם נח וקרא לה' בשם 
הוי"ה המורה על מציאותו, אברהם הוסיף וקראו גם בשם 
'אדון' שנכתב באל"ף דל"ת, שהוא מורה על אדנותו ויכולתו 
לשנות את הגזירות ומערכת השמים [דברי התוספות הם על 
פי מהרש"א (מ"פ ד"ס עד פנ)]. ואף אדם הראשון קרא לקב"ה 
בשם אדנות וכמבואר במדרש (נ"ל יז ד) !בשעה שבא הקדוש 
ברוך הוא לבראת את האדם, נמלך במלאכי השרת. אמר להן 
נעשה אדם, אמרו לו אדם זה מה טיבו, אמר להן חכמתו 
מרובה משלכם. הביא לפניהם את הבהמה ואת החיה ואת 
העוף, אמר להם זה מה שמו ולא היו יודעין. העבירן לפני 
אדם, אמר לו זה מה שמו, אמר זה שור, זה חמור, זה סוס, 
וזה גמל. ואתה מה שמך, אמר לו אני נאה להקרא אדם 
שנבראתי מן האדמה. ואני מה שמי, אמר לו, לך נאה 


רש"י 


לעיל (.) דהקב"ה מניח תפילין, ואת הקשר של 
אותן תפילין ראה משה רבינו. 


: 


לגי פנסיס 


שם הוי"ה שהזכיר אברהם אבינו בפסוק זה 
כתוב באל"ף דל"תרד. 


ספעס לוס לת ס' 


הסיבה שלאה הודתה לה' בלידת יהודה, לפי 
שראתה ברוח הקדש שיעקב מעמיד שנים עשר 
שבטים, ולו ארבע נשים, רחל לאה בלהה 
וזלפהייה, אם כן לפי החשבון ראוי שיהיו שלשה 
בנים לכל אחת מנשיו, וכיון שילדה את יהודה 
שהוא בן רביעי, הודית על חלקה, שעלה יותר מן 
החשבון המגיע להתי. 


כפו מס כין כני (כן סמי 


כשקראה לאה את שמו של בנה, ראובן, מפני 
שאמרה 'ראו מה בין בני לבן חמיי, על שם העתיד 
קראה שמו, שהרי אמרה כן על שם העתיד להיות, 
שלא יקנא ראובן ביוסף על שניתנה לו בכורתו, 
כראמרינן לקמן שמא גרים - וכמו שיתבאר 
בהמשך הגמרא, שהשם הוא הגורם למאורעות 
העתידות לבוא על האדםי". 


לוע 

הכוונה לרות המואביהי". והטעם שדרשו דבר 
זה כאן בסוגיא, משום דאיירי בפירושי השמות - 
כיון שדרשו את פירוש שמם של ראובן ויהודה, נקט 
לה - הביאו גם את פירוש שמה של רות. 


להקראות 'אדני' שאתה אדון לכל בריותיך. א"ר אחא 'אני ה' 
הוא שמי' (שעיס מנ ת), הוא שמי שקרא לי אדם הראשון. 
אלא שעד אברהם אבינו היתה קריאת האדנות בשם הוי"ה, 
ואברהם אבינו קרא לקב"ה בשם אדנות והיינו באל"ף דל"ת 
והיה הראשון לקרוא כן. בית אלקים (שער ספפינס פ"0). וזו 
כוונת רש"י שפירש ששם הוי"ה בפסוק זה כתוב באל"ף 
דל"ת. ויתבאר בהרחבה בילקוט ביאורים. רנה. כתב בשפתי 
חכמים (נלט"י), שמכאן למדנו גודל צדקתה של לאה אמנו 
אלא שפחות, ולא חשבה שמגיע לה בנים יותר מהן. 
רנו. והטעם שהאריך לבאר כן, מפני שהוקשה לו, הרי מצאנו 
כבר קודם לכן בתורה, שהיו שנתנו שבח והודאה להקב"ה, 
כפי שאמר אליעזר עבד אברהם 'ברוך ה' אלהי אדוני אברהם' 
וגו' (כרלטית כד כו), ואם כן קשה מה המיוחד בהודאת לאה. 
לכן ביאר רש"י שעיקר ההודאה היא על ריבוי טובה יותר 
מכפי הנצרך וההכרחי, ולאה היא הראשונה שהודתה על 
שזכתה ביותר מכפי שעלה על דעתה, וכמו שכתב הרשב"א 
(פירופי ססגלות ד"ס 6מר). מגיד תעלומה (צרק"י). והטעם שדווקא 
בריבוי הטובה יותר מהמגיע לאדם שייך לשון הודאה, כתב 
באמת ליעקב (קמנפקי, ד"ס ומכ), ששורש תיבת 'הודאה' הוא 
יוידוי, ולכן מי שמודה על חסד שעשו עמו, היעו שהוא 
אומר שבאמת לא מגיע לו חסד זה לפי מעשיו, והוא מתודה 
שבאמת אין הוא ראוי כל כך לחסד זה. ולכן גם בארבעה 
שחייבים להודות, נוסח הברכה הוא 'הגומל לחייבים טובות 
שגמלני כל טוב', כלומר, אע"פ שאנחנו חייבים ואיננו ראויים 
לחסד, הקב"ה גמלנו טובות, ונמצא שההודאה היא כוידוי. 
רנז. כתב במגיד תעלומה (נלפ"י), שכוונת רש"י במה שהוסיף 
יכדאמרינן לקמן שמא גרים', לתרץ את מה שקשה לכאורה, 
שהרי לאה לא היתה מהנביאות [שבעת הנביאות נמנו בגמרא 
(מנילס יד.), שרה, מרים, דבורה, חנה, אביגיל, חולדה ואסתר] 
וכיצד ידעה לקרוא שמו על שם העתיד. לכן כתב רש"י שמה' 
יצא הדבר שקראה שמו כך כדי להורות על העתיד, והשם 
גורם לעתידות שיבואו, אבל היא לא אמרה דבריה בדרך 
נבואה [וכן כתבו המהרש"א (ד"ס כפו) והכותב (עין יעקנ ד"ס 
פערס), אלא שלא כתבו כן בביאור דברי רש"י]. | רנח. כתכ 
בחידושי רעק"א (ד"ס ולענ"ד), שהטעם שדקדק רש"י לומר 


ביאורי 


למס כגקו גויס 

דוד אמר על מלחמת גוג ומגוג 'למה רגשו גוים', 
ופירושו הוא מה תועלת להם, כלומר, אין להם 
תועלת בכך שהם מתקבצים אנשים רבים יחדלל?, 
אלמא - מוכח, שמלחמת גוג ומגוג דבר קל הוא 
בעיניו של דודרל. 


מי ענו נוקפו 
לבו נוקפו היינו הירא מעבירות שבידו וחושש 
להתגרות ברשעיס". 


סומר כן 

מי שלבו נוקפו הוא מפרש את הפסוק 'אל 
תתחר במרעים' שתתחר הוא מלשון קטטה, ופירוש 
הפסוק הוא אל תתקוטט עם רשעים, והוא אינו 
כן - ואין זה הפירוש הנכון של הפסוק, אלא 
הפירוש הוא, 'אל תתחר במרעים' להתגרותיסג 
במעשיהם ולומר אעשה כן גם אני, כלומר, אל 
תרצה לעשות כמעשיהם הרעיםרטי. 


|e 


שרות היתה מואביה, כדי להשמיענו שהכוונה בשאלת הגמרא 
היא, מדוע נקרא שמה אחר גירותה כשמה בגויותה [ועל זה 
תירצו שהוא על שם דוד שעתיד לצאת ממנה]. כן כתב גם 
בשפתי חכמים (ד"ס מ6) [אך הביא שם שבעץ יוסף הביא 
מדרש נעלם, שמחלון בעלה של רות קראה כן אחר שנשאה, 
ומתחילה היה שמה גילית]. והמהר"ץ חיות (נכפ"י) כתב, 
שרש"י פירש כן כדי לבאר את המשך דברי הגמרא, ששאלה 
מנין לנו ש'שמא גרים', ולא שאלה כן על לאה שקראה שם 
בנה ראובן, כי האמהות כיוונו לשם בניהם ברוח הקודש, 
ואין ראיה משם שהשם גורם למקרים העתידים לבוא על 
האדם. לכן פירש רש"י שרות מואביה היתה ואביה גוי, ואי 
אפשר לומר שכיון לקרוא לבתו על שם העתיד, מעתה יש 
מקום לשאול מנין שהשם גורם, ולהשיב, שמוכח כן בשמה 
של רות, שהשם רות שניתן לה בגויותה על ידי אביה הנכרי, 
גרם שיצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות ותשבחות. 
רנט. 'רגשו' הוא מלשון חיבור, שמתקבצים יחד אנשים 
רבים. אבן עזרא ורד"ק (תסמס 3 6). | רס. הקשה הריא"ף 
(ד"ס קפס), הלא בגמרא אמרו שהטעם שמלחמת גוג ומגוג 
פחות קשה מתרבות רעה בתוך ביתו של אדם, הוא מפני 
שלא אמר בה דוד לשון 'מה רבו צריי, ואילו מדברי רשיי 
משמע שדבר זה נלמד מלשון 'למה' שמשמעו שהדבר היה 
קל בעיניו. ותירץ, שלולא התוספת שבדברי הגמרא ואילו 
מה רבו צרי לא כתיב', היה מקום לפרש שהטעם שאמר 
דוד 'למה רגשו גוים' שמשמעו שהמלחמה היתה קלה בעיניו, 
מפני שכוונתו היתה על מה שבאים הגו"ם להלחם על 
הקב"ה, ועל זה אמר 'למה רגשו גוים', שהרי אינם יכולים 
לעשות כלום כנגד ה', ועדיין היה מקום לומר שכלפי בני 
אדם מלחמה זו תהיה קשה יותר מתרבות רעה בתוך ביתו 
של אדם, לכן הוסיפה הגמרא שלא אמר דוד על מלחמת 
גוג ומגוג 'מה רבו צרי', והביאור בזה, שאם תיבות 'למה 
רגשו גוים' באים לבטא רק שמלחמתם על ה' היתה קלה 
בעיניו, היה לו להוסיף אחר כך 'מה רבו צרי' כנגד קושי 
האדם במלחמת גוג ומגוג, ומכך שלא אמר כן, למדנו שגם 
אצל האדם היא פחות קשה מתרבות רעה בביתו של אדם, 
שעליה כן אמר 'מה רבו צרי'. ואחר שלא נכתב בפסוק 'מה 
רבו צרי' ומוכח שאף לגבי בני האדם אין היא קשה, שוב 
יש לפרש שהטעם שאמר דוד 'למה', הוא מפני שבעיניו 
מלחמת גוג ומגוג היתה דבר קל אף כלפי בני האדם. ובמגיד 
תעלומה (ד"ס ועעפס) ביאר דברי רש"י כך, דוד המלך לא 
פחד ממלחמת גוג ומגוג, שהרי בהמשך דבריו העוסקים 
בענין מלחמה זו נאמר (פסליס כ ד) 'יושב בשמים ישחק, ה' 
ילעג למו', והיינו שלא תועיל מלחמתם. וכן לא פחד 
מאבשלום, שהרי בהמשך המזמור העוסק בבריחת דוד 
מאבשלום בנו נאמר (פסליס ג ז) 'לא אירא מרבבות עם אשר 
סביב שתו עלי. ואמנם היה לגמרא להביא ראיה שקשה 
תרבות רעה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג 
ממה שאף על פי כן לגבי אבשלום נאמר 'מה רבו צרי' 
ולגבי מלחמת גוג ומגוג לא הוזכר לשון של ריבוי צרה, אך 
לא נאמר בגמרא רק ואילו גבי מלחמת גוג ומגוג מה רבו 
צרי לא כתיב', אלא הוסיפה הגמרא 'ואילו גבי מלחמת גוג 
ומגוג כתיב למה רגשו גוים ולאמים יהגו ריק' וכו', מכך 
דייק רש"י שהראיה היא גם מכך שדוד המלך מיד בתחילת 


ברכות ז: 


ופומר, כ יקנ לכך כפק6יס כי פס כירפת סי כל 
סיוס 


[ואיייי] אפשר לומר ולפרש את הפסוק 'אל 
יקנא לבך בחטאים', שאל תתקוטט עם רשעים ‏ כי 
אם ביראת ה" כלומר, שתתקוטט עם יראי ה'ילה, 
אלא על כרחך 'אל יקנא לבך בחטאים', פירושו 
שלא תרצה לעשות כמותזילסי. 


יסילו 


פירוש תיבת יחילו הוא, יצליחו. וחבירו - וחבר 
ללשון זה מצינו בפסוק, 'אין שריד לאכלו על כן 
לא יחיל טובו' (פיונ כ כז), פירוש הפסוק הוא, 'אין 
שריד לאכלו', כלומר, כיון שלא שייר ממאכלו לחלק 
לעניים, יצל בוילא יהיל יטוברי,. כלומר, לא יצליהיטו, 


מלוס מעפטיך מנגדו 


פירוש הפסוק הוא, 'מרום משפטיך', כלומר, 
מסולקין דיניך מהרשע, 'מנגדו', כלומר, ועומדים 


ציונים והערות 


דבריו בענין מלחמת גוג ומגוג, ביטל עניינה ואמר 'למה 
רגשו', כלומר, מה תועלת להם בכך, ואילו גבי רדיפתו על 
ידי אבשלום, אף שגם ממנה לא היה ירא, מכל מקום אמר 
תחילה 'מה רבו צרי', ורק אחר כך אמר 'לא אירא', אם כן 
יש להוכיח שתרבות רעה קשה ממלחמת גוג ומגוג. 
רסא. הקשה באמרי בינה (כ"ש גסכעיופן, מגילס ו. ד"ס ולס), 
מדוע פירש רש"י שמי שלבו נוקפו הוא הירא מעבירות 
שבידו ולא פירש שהוא אדם שלבו נגוע בעבירות ואין לו 
יראת שמים ולכן הוא אוהב את הרשעים ואינו חפץ להתגרות 
בהם. והרי הירא מעבירות שבידו הוא אדם כשר ומדוע אינו 
רוצה להתגרות ברשעים. ותירץ, שכוונת רש"י היא, שמי 
שירא מעבירות שבידו הטעם שאינו רוצה להתגרות ברשע 
אינו מתוך אהבתו אליו, אלא שחושש שמא הרשע יגרום לו 
רעה ויזיקו. ובעץ יוסף (ד"ס מי) כתב על דברי רש"י, שדווקא 
מי שירא מעבירות שבידו מפרש את הפסוק 'אל תתחר 
במרעים' שאסור להתגרות ברשעים, משום שאכן אינו ראוי 
למחות ברשעים, כי אף שמי שיש בידו למחות ברשעים 
חובה עליו לקנא קנאת ה' צבאות ולעכבם, ואם אינו מוחה 
בהם אף הוא נחשב כמותם. זה רק במי שזכה להדמות לה' 
ולהדבק בדרכיו, לו ראוי להיות שותף כביכול לקב"ה במעשה 
בראשית ולתבוע מיד כל ממרה פי ה' ולקנא בו את קנאת 
ה'. אבל מי שאינו נקי מחטא ועוון לא יצליח בקנאתו, כי 
הוא מעורר קטרוג על עצמו, שתמהים עליו, איך מקנא את 
קנאת ה' כשהוא עצמו אינו נקי מחטא. ולכן אמרו שאם 
לחשך אדם לפרש אל תתחר במרעים, אל תתגרה במרעים, 
אמור לו מי שחושש מעבירות שבידו אומר כן, וכן האמת 
שאדם שלבו נוקפו אין לו להתגרות בהם כי לא יצליח ויפול 
חס ושלום ביד הרשע ויתחלל שם שמים על ידו. אמנם 
הפסוק אינו עוסק באדם כזה, אלא פירוש הפסוק הוא שלא 
תתאוה למעשיהם הרעים של הרשעים. רסב. ראה הגהות 
וציונים שהובאה גירסת הגליון 'להתאוות'. רסג. ו'אל תתחר' 
הוא מענין 'אחיזה', כלומר, אחיזה במעשיהם. רש"י. (מגילס 
ו: ד"ס 06. והביא רש"י (עס) ראיה לכך מלשון הפסוק (יכמיס 
ינ ס) כי את רגלים רצתה וילאוך ואיך תתחרה את הסוסים', 
כלומר, שאין אתה יכול לאחוז ממעשה הסוסים ולרוץ 
כמותם. רסד. כן גרס הב"ח (פות ג). רסה. ותתפרש תיבת 
קנאה מלשון גירוי מלחמה, שאל תתגרה מלחמה בחטאים 
כי אם ביראת ה', והלא אי אפשר לומר דבר זה, שיהיה 
חייב להתגרות ביראי ה'. רש"י (מגלס ו: ד"ס וקומס. 
רסו. לפירושו של רש"י הראיה היא מכך שאת תיבות 'אל 
יקנא' בפסוק זה לא ניתן לפרש מלשון גירוי מלחמה, מפני 
שלא יתכן שהפסוק יזהיר לא להתקוטט עם הרשעים אלא 
עם יראי ה', ועל כרחך פירושו לא לרצות להיות כחטאים. 
וכתב הרש"ש (ד"ס ס), שלפי תירוץ הגמרא בהמשך שחילקה 
בין דברים גשמיים לדברים הנוגעים לכבוד שמים, יש 
להקשות לפירושו, שהרי עדיין יתכן לפרש את הפסוק מלשון 
גירוי מלחמה, והפסוק בא להזהיר שלא להתקוטט עם 
הרשעים על עניני העולם הזה, כי אם בעניני יראת ה'. לכן 
פירש את ראיית הגמרא מהפסוק באופן אחר, שאין לומר 
ש'אל יקנא' פירושו ירוי מלחמה', כי לשון הפסוק הוא יאל 
יקנא לבך', וגירוי מלחמה וקטטה אינם נעשים בלב אלא או 
בדיבור או במעשה, ובהכרח שכוונת הפסוק הוא שאל יקנא 


רש"י יז 


מנגדו ברחוק הימנויל". 


וממפי מקוס 
הראיה היא ממה שכתוב בסיפיה דקרא ‏ ולא 
יוסיפו בני עולה לענותן"ילל. 


כקקלס 


בתחילה כשנבנה הבית, נבנה על מנת שלא 
לענות עוד אויבים לישראל - שהאויבים לא יוכלו 
לענות ולצער את בני ישראל. 


ונכקוף 

בשחטאו, ננזר עליהם ענוי, ותפלתם מגינה 
עליהם מן הכליון, כלומר, שלא יצליחו האומות 
לכלותםלי. 


9 יכילנ6 


לא יכולתי לבוא לבית הכנסת, מפני שתש 
כחירלא, 


לבך במעשי הרשעים, שלא תחמוד בלבך לעשות כמותם. 
רסז. רש"י (פונ שס). ראה מה שדרשו חז"ל (סנסללין 35.) 
מפסוק זה. רסח. משמע שמה שאמרו "וכה בדין' היינו 
בדין שמים, וכן משמע מלשון הפסוק 'מרום משפטיך.. 
ומכיון שאי אפשר לזכות אלא על ידי מצוות ומעשים טובים, 
אם כן בהכרח שרשע זה שהשעה משחקת לו, מחזיקים אותו 
באותה שעה לצדיק, מפני שהזמין ה' לידו איזו מצוה 
שעבורה מגיע לו שכר זה. צדקת הצדיק (שופ קט). וראה 
בילקוט ביאורים שיש שפירשו שהגמרא עוסקת בזכיית הרשע 
בדיני אדם. רסט. בתולדות יצחק (תלפד) תמה, מדוע הוצרך 
רש"י להביא את תיבות סוף הפסוק, הרי הוא מובא במפורש 
בדברי הגמרא. ותירץ, שכוונת רש"י ללמדנו שלא נטעה לומר 
שענין זה שאויביו נופלים תחתיו נלמד מהתיבה הדומה 
שנאמרה בפסוק 'ושכן תחתיו', דהיינו שאותם אויבים שהיו 
מענים אותם, יפלו תחת ישראל. שאם נפרש כן יקשה מדוע 
צריך לומר את המשך הפסוק 'ולא יוסיפו בני עולה לענותו', 
הלא פשוט שכן הוא, שכיון שהם נופלים תחת ישראל שוב 
אינם יכולים לענותם, ואדרבה ישראל הם המענים את 
אויביהם. ועוד יקשה, מנין שמדובר בפסוק על שכר קביעות 
המקום, והלא ממה שכתוב ושמתי מקום' אין ללמוד כן, 
שהרי כתוב 'ושמתי מקום לעמי ישראל', כלומר, שה' ישים 
מקום לעם ישראל, ולא הוזכר ענין זה של הקובע מקום 
לתפילתו. והביא עוד בשם ספר שנות חיים, שאם הראיה 
היא מתיבות 'ושכן תחתיו', לא היה לגמרא להביא את הפסוק 
כולו. לכן כתב רש"י שענין זה של הקובע מקום נלמד 
מהנאמר 'ושכן תחתיו', שיקבע מקום לתפילתו במקום אחד, 
והעושה כן יזכה להבטחה ש'לא יוסיפו בני עולה לענותו' 
הכתובה בסוף הפסוק. אמנם המהרש"א (ת" ד"ס כנ) כתב, 
שנלמד מהפסוק שאויביו נופלים תחתיו, ממה שנאמר 'ושכן 
תחתיו', כלומר, שהשכנים הרעים של ישראל שהיה דרכם 
לענות את בני ישראל, כעמון ומואב ופלשתים, יפלו תחת 
בני ישראל. ‏ ער. רש"י פירש כאן לפי גירסת הגמרא, 
שבדברי הימים כתוב לכלותו'. אולם בספרים שלפנינו 
הגירסא היא 'לבלותו'. וכתב בשפתי חכמים שדוחק לומר 
שגם 'בליה' היא מלשון כליה. רעא. במגיד תעלומה (נלם"י) 
הקשה, מנין ידע רש"י שהטעם שרב נחמן לא יכול היה 
לבא לבית הכנסת הוא מפני שנחלש, שמא לא היה ביכולתו 
לבוא מפני שהיה טרוד בלימודו. ותירץ, שכיון שאמר אבא 
בנימין ((עי? װ.) שאין תפילתו של אדם נשמעת אלא בבית 
הכנסת, אם כן אין הטירדה סיבה להתפלל במקום שאינו 
ראוי שתשמע תפילתו, אלא בהכרח שנחלש. ודייק מדברי 
אבא בנימין, שכאשר אדם נחלש יכול הוא להתפלל בביתו, 
שהרי אמר שתפילתו של 'אדם' לא נשמעת אלא בבית 
הכנסת, כלומר כשהוא אדם בריא וכוחו עמו, אבל כשהוא 
תשוש, מתקבלת תפילתו אף כשיתפלל בביתו. בשו"ע (פו"ת 
סי" 5 ס"ע) נפסק שישתדל אדם להתפלל בבית הכנסת עם 
הציבור, ואם הוא אנוס שאינו יכול לבוא לבית הכנסת, יכוין 
להתפלל בשעה שהציבור מתפללים. וכתב המגן אברהם (עס 
ס"ק טז) שדברי השו"ע לא נאמרו דווקא באונס גמור כחולי, 
אלא כל שתש כוחו נחשב כאנוס [וכדברי רש"י כאן]. וכתב 
ראיה לכך, שאם היה רב נחמן חולה, לא היה לרבי יצחק 
לשאלו מדוע לא בא לבית הכנסת. 


יח ביאורי 


ח. 


עס ככון 

בפסוק 'ואני תפילתי לך ה' עת רצון' (פסליס סט 
יד), ביקש דוד המלך ששעת תפילתו תהיה עת 
רצוןעיב, אלמא - מוכח, שיש שעה שהיא של רצון, 
ומבררת הגמרא מהי שעה זו. 


כניר 55 ימס 
ויש לפרש את הפסוק, הן אל, את תפלת הרכים 
הנקראת 'כביר', לא ימאסעײי. 


מקרב לי 
'מקרב' הוא מלשון קרבות מלחמה, והכוונה בזה 
היא שהקב"ה הצילני ממלחמות הבאות עלי. 


פלס כעלוס 

בתיבות 'פדה בשלום' מדובר על זה שעסק 
ברכרי שלום, דהיינו תורה, דכתיב - שנאמר על 
התוהה, 'דרכיה: חרכי נועם ובל נתיבותיה שלום' 
(מטלי ג )עד, וכן העוסק בגמילות חסדים נמי עוסק 
בדברי שלום הוא, שמתוך שנומל חסד בגופו 
לחבירועיה, הוא [-חבירו] מכיר שהוא אוהבו, ועל 
ידי כך בא לידי אחוה ושלוםיעי. 


סנני נופקס מעל ללמפס 
מה שנאמר 'הנני נותשם מעל אדמתם, מיפיה 


ערב. רש"י (מהליס קס). רעג. מפירוש רש"י משמע שתיבת 
כביר הכתובה בתחילת הפסוק, פירושה 'תפילת רבים', ויש 
לפרש את הפסוק 'הן אל, כביר לא ימאס', והיינו שאין הקב"ה 
מואס תפילת רבים. והרמ"ע מפאנו (מלמר טככי (וסופ עכוד ו) 
כתב, שהדרשה נדרשת מהפסוק השלם. שתיבת 'כבירי' 
הראשונה מדברת בשבחו של הקב"ה [וכמו שפירש רשיי 
באיוב, 'כביר בחכמה וברחמים'], ונכתב אחר כך לא ימאס 
כפיר כח לב', והיינה שהקביה לא ימאס את יכביר כח: ולבי, 
ותיבת 'כביר' זו שהוזכרה בשנית, מדברת בשבח הציבור 
כשהם באגודה אחת בכח הלב, שהיא התפילה, שאין הקב"ה 
מואס בה. והגמרא שהביאה רק את תחילת הפסוק, קיצרה 


וא"ו במילת 'ולא', כי זהו דרך הגמרא לדרוש את הפסוקים 
בשונה מכתיבתם במקור [דברי הרמ"ע מפאנו הובאו במנחת 
שי (ליוכ פס)]. אכן רש"י פירש את הדרשה מהפסוק בקיצורו 
כפי שהוא מופיע בגמרא. עדר. רש"י היה יכול להביא את 
הפסוק בתהלים (כע י) 'ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו 
בשלום', ודרשו בזבחים (קטז.) שפסוק זה נאמר על מתן תורה, 
והיה עדיף ללמוד ממנו את פירושו של הפסוק 'פדה בשלום' 
שאף הוא מתהלים, אלא הטעם שהביא פסוק במשלי, מפני 
שבפסוק 'וכל נתיבותיה שלום' מפורש יותר שהתורה נקראת 
בשם ישלום'. שפתי חכמים (צלם"י). ערה. מה שכתב רשיי 
שגומל עמו חסד בגופו, מסתבר שהוא הדין שאם גומל עמו 
חסד בממונו, גם מביא הדבר לידי שלום. אלא לפי שרוב בני 
האדם גופם חביב עליהם יותר מממונם, לכן כשגומל חסד 
לחבירו בגופו הוא מכיר יותר באהבתו אליו. שפתי חכמים 
(נרט"י). = רעו. אמנם רבינו חננאל (ד"ס וכפינ) פירש, שגמילות 
חסדים נרמזת בתיבות 'מקרב לי', שזו גמילות חסדים 
שמקרבת אפילו את הרחוקים. רעז. מלשון הגמרא שלא 
אמרה 'וכתיב בתריה, הנני נותשם' וגו', אלא אמרה 'שנאמר, 
הנני נותשם מעל אדמתם', משמע קצת שהם שני פסוקים, 
לכן הוצרך רש"י לפרש שהם שני חלקים של פסוק אחד. 
שפתי חכמים (נכט"י). | רעח. ראה בהערה להלן שכן פירש 
הפרישה (פו"ם סי" 5 פות יפ) את דברי רש"י. רעט. כן ביאר 
הפרישה (עס) את דברי רש"י, שבבוקר שאין דרך בני אדם 
לקום השכם, היו בני בבל משכימים ומקדימים לבא לבית 
הכנסת קודם לשאר בני אדם. ובלילה שדרך בני אדם למהר 
ולצאת מבית הכנסת כיון שכבר החשיך הלילה [ובתי הכנסיות 
שלהם היו בשדה], היו מאחרים לצאת מבית הכנסת, אבל 
ודאי שגם לתפילת ערבית היו מקדימים לבוא, אלא שעיקר 
מעלתם היתה שהם התעכבו לאחר התפילה, שלא כדרך שאר 
בני אדם. וכתב במגיד תעלומה (נלע"י), שההכרח לפרש כן 


ברכות ח. 


דקרא הוא - הוא סוף הפסוק שהובא בגמרא 'כה 
אמר ה' על כל שכני הרעים' וגו', ולכן גם הוא 
נדרש על מי שיש לו בית כנסת בעירו ואינו בא 
להתפלל שםי'. 


מקדמי 
מקדימים לבא בשחרית לפני ששאר בני אדם 
באים לבית הכנסתיע". 


מסקכי 


ולאחר תפילת ערבית מחשיכים, 
שמאריבין לשהות בבית הכנסתיי. 


כלומר, 


טיעור טל טני פססיס 

שיעור רוחב של שני פתחיםיל יכנם לפנים - 
לתוך בית הכנסת, כדי שלא ישב סמוך לפתח, 
דנראה עליו [-על היושב סמוך לפתח] כמשוי 
עיכוב בית הכנסת, ושיושב שם כדי שיהא מזומן 
סמוך לפתח כדי שיוכל למהר ולצאת. 


יספ לעמ מ55 


'יתפלל כל חסיד אליך לעת מצא' פירושו, יתפלל 
שיהו דברים אלו מצויין לו כשיצטרך להםרפי. 


לעס מ95, זו מיפס 
ילעת מצא' האמור בפסוק, אמור על המיתה, 


ציונים והערות 


הוא, שאי אפשר לומר כנראה מפשט הגמרא שמעלתם היתה 
בכך שבאים לבית הכנסת שחרית וערבית, כי מדברי הגמרא 
משמע שהתחדש לרבי יוחנן דבר חדש, שלא ידע שהם נוהגים 
בזה, וכי לא ידע שהם הולכים לבית הכנסת, לכן פירש רשיי 
שמעלתם היתה בכך שהם מקדימים לבוא לבית הכנסת 
בשחרית ומאחרים לצאת ממנו בערבית. רם. כתב בשו"ע 
(פֿו"ס סי 5 ס"כ), שלדברי רש"י, אם יש לו מקום קבוע אצל 
הפתח, אינו צריך להיכנס שיעור שני פתחים, כיון שבאופן 
זה אין נראית ישיבתו סמוך לפתח, כאילו עיכוב בית הכנסת 
הוא כמשא עליו. התוספות (סו"ד נסגסות סכ"מ פופ ס) הקשו על 
רש"י, שמאחר והוא יושב בבית הכנסת, אין מקום לחלק אם 
יושב בסמוך לפתח או רחוק ממנו. ועוד, שבבית כנסת צר, 
בהכרח שיהיו חלק מהמתפללים שישבו קרוב לפתח. לכן 
פירשו, שיכנס שיעור שני פתחים היינו שלא ימהר להתפלל 
מיד בבואו לבית הכנסת, אלא ישב מעט כשיעור הילוך שני 
פתחים, כדי שתתיישב דעתו עליו קודם שיתפלל, ולא תראה 
תפילתו כמשא אשר הוא חפץ להשליכו מעליו. רפא. ראה 
בהערה להלן שיתבאר על אלו פירושים ב'לעת מצא' נאמרו 
דברי רש"י אלו. רפב. כאן שינה רש"י מפירושו לעיל, כי 
לגבי מיתה אין שייך לפרש שיתפלל שבשעה שיהיה צריך 
למות, יהיה הדבר מצוי לפניו, לכן פירש ש'לעת מצא' פירושו 
שיתפלל על מיתה יפה. שפתי חכמים (נרש"י ד"ס יתפנכ). אמנם 
בשלמה משנתו (פס) כתב, שביאורו של רש"י לעיל ש'לעת 
מצא' פירושו שיהיה הדבר מצוי לו, הוא רק לדברי מר זוטרא 
שאמר 'זה בית הכסא', שלדבריו הפירוש הוא שיהיה בית 
הכסא מצוי לו כשיצטרך לו, אך לדברי שאר האמוראים, 
מתפרש 'לעת מצא' כל אחד לפי דבריו [ולכן לא היה צריך 
מר זוטרא להביא ראיה לדבריו מפסוקים אחרים, שכדבריו 
מפורש בפסוק זה]. ומה שפירש רש"י כבר בתחילת הסוגיא 
כדברי מר זוטרא, אף שהגמרא מביאה דבריו רק בסוף, הוא 
מחמת מה שאמרו בני ארץ ישראל בגמרא להלן, שדברי מר 
זוטרא עדיפים מכל דברי האמוראים בכוונת הפסוק. 
רפג. הערוך (עכן 6פכלס) פירש, שהוא סוג של חולי בגרון 
החונק את האדם, ושם אסכרה הוא מלשון הכתוב (פסליס סג 
ינ) יסכר פי דובר שקר', לשון 'סגירה'. וכן משמע מדברי 
רש"י בתענית (יט: ד"ס וקסככ5) [במדרש (קסנת כנס פ"ט יכ 6) 
הובא בשם חכמים, שהמרגלים 'אסכרה עלתה בגרונם ונחנקו 
ומתו'. וראה באיי הים (ד"ס כנ נסמן) שהיא ריבוי ליחה 
המתקבצת בגרון וחונקת את האדם]. ופירש הערוך באופן 
נוסף, שעיקרה של מילת אסכרה הוא בלשון יווני, ופירושה 
עיפוש הנולד בושט ובפה, וכן משמע בשבת (לג:), שאמרו 
שם על חולי זה, שמתחיל בבני מעים וגומר בפה. וכתב 


רש"י 


והיינו שיתפלל שימות במיתה יפה ונוחחיפב. 


לפכרb‏ 
אסכרא היא אישטר"אנגולמנט בלע"ז, שבתוך 
הגוףילג, 


כסיזר כגננ דעמר5 דלסמורי נטכb‏ 


'כחיזרא בגבבא דעמרא דלאחורי נשרא' פירושו, 
כענפי הסירים - כענפי הקוציםיפד הנסבכים בגות 
הצמר, כשאדם נותק בחזקה את הקוצים ומשליך 
אותם לאחור להפרידם מגיזת הצמר, שאי אפשר 
שלא ינתק הצמר עמה - שודאי ינתק מעט מהצמר 
יחה עם הקוצימלה, 


כפיטולי 3פי וסט 


ים אוקיינום יש בו מקומות שאינו מקבל ברול, 
מחמת שיש בקרקעית הים אבני מגנט המושכים את 
הברזל אליהםי, ולכן מחכרין את לוחי הספינה 
על ידי חבלים ועקליטיפי שתוחבים בנקביו [-בנקבי 
לוחות הספינה], ותוקעין אותו [-את החבל] בדוחק, 
לפי שהחבלים הם גסין כמדת הנקבילח. 


פיטולי 

פיטורי הם חכלים, דמתרגמינן - שהתרגום על 
'ופמורי ציצים' (מנכיס 5' ו ס) הוא 'אמונין' - 
חבלים"יפט. 


בשפתי חכמים (כרט"י), שמלשון רש"י שכתב 'שבתוך הגוף' 
משמע קצת כפירוש השני של הערוך. להלן (פ.) אמרו בגמרא 
שהרגיל לאכול עדשים אחת לשלושים יום, הרי הוא מונע 
אסכרה מתוך ביתו, וכתב רש"י (פס ד"ס מוש) שהטעם לכך 
הוא, כיון שחולי האסכרה בא מחמת עיצור המעים, והעדשים 
משלשלים ומונעים אותו. רפד. משמע שרש"י פירש כערוך 
(ערך פזר - ספני) שחיזרא הוא קוץ. ולהלן (ינ:) פירש רש"י (ל"ס 
כפיזר)) שחיזרא הוא מקל. שפתי חכמים (נלפ"י). רפה. מדברי 
רש"י משמע, שמה שאמרו בגמרא 'דלאחורי', היינו השלכת 
הקוצים לאחור כדי להפרידם מהצמר, ונראה שכוונת רש"י 
במה שסיים דבריו 'שאי אפשר שלא ינתק הצמר עמה', שזהו 
פירוש תיבת נשרא' שהצמר נמשך עם הקוצים וכשמשליכם, 
אף הוא נושר עמם. ובערוך (עלך נפר - הממיםי) פירש, ש'נשרא' 
הוא העשב שבין הקוצים, והצמר מסתבך בקוץ ובעשב זה, 
וכשמוציא את הצמר מאחרי הקוץ והעשב, אין הצמר יוצא 
בלא לשבור את הקוצים. ראה בהערה להלן (ככע"י ד"ס כפיעולי) 
שם תתבאר כוונת רש"י במה שכתב 'שאי אפשר שלא ינתק 
הצמר עמה'. רפו. רש"ש (נלס"). רפז. בערוך (עכן עקל - 
סשני) פירש, שעקל הוא החבל שבו תופסים את הספינה שלא 
תזוז ממקומה. רפח. ובמועד קטן (כע.) פירש רש"י (ד"ס 
פיטוכי) באופן אחר, ש'פטורי' הוא החבל שבו קושרים שתי 
ספינות יחד. מלא הרועים (נרט"י). לעיל בלשון הראשון בדמיון 
חולי האסכרא, ביאר רש"י שמלבד הקושי בהפרדה, גם "אי 
אפשר שלא ינתק הצמר עמה'. וכתב בשלמה משנתו (טס), 
שבזה ביאר רש"י את ההבדל בין הלשונות. שללשון הראשון, 
כשיוצאת הנשמה מגוף האדם על ידי האסכרא, אינה יוצאת 
נקיה, אלא יוצאת עם חלק מחומר הגוף, ומחמת כן היא 
צריכה עדיין ניקוי באש הגיהנם, ואין המיתה כפרה אף שהיו 
עמה יסורים קשים, כיון שמחיים היו הנשמה והגוף מדובקים 
כל כך עד שביציאתה נוטלת הנשמה עמה חלק מחומר הגוף. 
אך ללשון השני, אמנם גורם חולי האסכרא יסורים קשים למת 
במה שיוצאת נשמתו בקושי גדול מהגוף, כיון שבחייו היו 
מדובקים יחד, שלא עשה שום הבדל בין קודש לחול בשום 
גדר שגדרו חז"ל, מ"מ יצאה נשמתו נקיה בלא חלק מהחומר, 
כמו החבל שנתחב בנקב ואינו תולש עמו כלום, כיון שבחייו 
לא היו הנשמה והגוף מדובקים כל כך עד שתצא הנשמה עם 
חלק מחומר הגוף, והכל תלוי לפי ערך חטאו של המת. 
רפט. כשם שיפטוריי ציצים מתרגם יונתן 'אטונין', כמו כן 
את הנאמר (ננכיס ' כ () 'וחבלים בראשיהם' תרגם 'ואטונין 
בראשיהון', הרי שאטונין הם חבלים. שפתי חכמים (נכט"י). 
ובמלכים (6' ו יפ) כתב רש"י, שעשויים בצורת שלשלאות. 
ראה עוד במהרש"ל שכתב על אטונין שהם כעין שרשרות. 


ביאורי 


כפי וקט 


הוא הנקב שבדפנות הספינה שהוא עגול כפי 
הושט, והחבל נכנס בו בדוחקיצ. 


כמשסל כנים5 מסל63 


'כמשחל בניתא מחלבא' פירושו, כמושך 
ומוציאיצ* נימת שער מתוך חחלב. 
זיכול5 צפכייbp‏ מלמ5 

'זיבולא בתרייתא שלמא' פירושו, שיהא לו 


שלום כל ימי חייו, ואף ביום קבורתו יהיה לו 
שלום עד השלכת עפר האחרונה שככיסוי 
קבורתורצב, 


bלוכיז‎ 


פלא"דא בלע"ז - הוא עפר שממלאים בכלי 
הנקרא רחתרצג. 


לעם מ55, וס נים סכס5 


שראוי שיתפלל שיהא דר במקום שיש בית 
הכסא סמוך לו, והטעם שהיו צריכים להתפלל על 
כך, לפי שהיתה קרקע של בבל מצולת מים [-מים 
עמוקיםיצ"] ואין יכולין לחפור שם חפירות לבית 


רצ. ובערוך (עלן פי טוכי) פירש, שהוא חבל התורן של 
הספינה, ו'כפיטורי בפי ושט' פירושו, כאדם הרוצה להוציא 
חבל שיש בו קשר, דרך חור של תורן הספינה, ויש בזה 
טורח גדול. | רצא. בגליון הש"ס ציין לתרגום אונקלוס 
שתרגם על הפסוק 'כי מן המים משיתיהו' (טעות 3 י), 'ארי 
מן מיא שחלתיה'. וכתב רש"י (עס) שהוא לשון הוצאה, 
וכדוגמא הביא את לשון הגמרא כאן 'כמשחל בניתא 
מחלבא'. רצב. ויש לפרש את נוסח התפילה שמתפללים 
בברכת 'שים שלום', טוב בעיניך לברך את עמך ישראל 
בכל עת ובכל שעה בשלומך', שגם תפילה זו בכלל, שבכל 
עת ובכל שעה עד אחר קבורתו יהיה בשלום. שפתי חכמים 
(כלם"י). רצג. וגם הכלי עצמו שבו העפר ואין לו בית יד 
שאוחזים אותו בו, נקרא כן. המתרגם. רצד. מצודת ציון 
(יונס כ ל). רצה. בלקוסי חבר בן חיים (מ"פ דיס 5כלי) 
הקשה, שלפי המבואר ברש"י היו בני בבל צריכים לומר 
שתפילה זו עדיפה מכל שאר התפילות, ומדוע אמרו בגמרא 
שבארץ ישראל אמרו כן, הלא להם לא היה קושי בחפירת 
בית הכסא, שהרי אדמת ארץ ישראל אינה מצולת מים. 
ותירץ, שבני בבל מאחר והיו רגילים בכך שצריכים מאמץ 
רב כדי לחפור בית הכסא, לא הרגישו שיש חסרון בכך, כי 
הרגל נעשה טבע, ורק בני מערבא כשנזדמנו לבבל והרגישו 
בחסרון הגדול שבכך, אמרו שעדיפה תפילה זו משאר 
התפילות. רצו. מדברי רש"י יש ללמוד שרק בית מדרש 
שיש בו מנין של לומדי הלכה, הוא חביב יותר משאר בתי 
כנסיות ובתי מדרשות, שהרי כתב שמצוינים היינו 'ציון 
ואסיפת ציבור'. צל"ח (ל"ס פוס3). וראה בילקוט ביאורים 
שנחלקו הראשונים האם מותר להתפלל בשערים המצונים 
בהלכה ביחידות, והובאה שם שיטת הרמב"ם (פפינס פ"מ ס"ג) 
שרק כשיש לו מנין במקום שבו לומד הלכה, יש עדיפות 
למקוםי זה. וכתב הצל"ה; שפנונת רשיי לההמיר יותר 
מהרמב"ם, ולדבריו גם העסק בתורה שם צריך להיות 
בציבור. אולם במגיד תעלומה (נלפ"י) פירש, שכוונת רש"י 
היא, שאף שבכל בתי מדרשות עוסקים בתורה, ה' אוהב את 
השערים המצוינים בהלכה, שבהם לומדים באופן שיוצא 
מלימודם פסק הלכה. ונרמז דבר זה בתיבת 'צוון' שהיא 
מלשון 'ציוּן', היינו מקום המסוים אשר כל אחד יש לו סימן 
שזה המקום הראוי לפנות אליו, מפני שבמקום זה מתאספים 
כל החפצים לדעת דבר ה', זו הלכה, וזהו 'ציון ואסיפת 
ציבור', שהוא סימן למקום שמתאספים בו לדבר הלכה. 
ופירש רש"י כן, מפני שהוקשה לו מה שאמרו בגמרא 'יותר 
מבתי מדרשות', שהרי גם בהם לומדים תורה ואם כן אף 
הם מצוינים בהלכה. לכן פירש, שהשערים המצוינים בהלכה 
הם הבתי מדרשות שבהם לומדים את הסוגיא עד למסקנת 
ההלכה, ואותם אוהב ה' יותר מבתי מדרשות שאף בהם 
לומדים, אך אין יוצא מלימודם פסק הלכה. רצז. במגיד 


ברכות ח. - ח: 


הכסא, וחיו צריכין לצאת בשדות ולהתרחק מאד 
ממקום ושובי, 


סמנוייניס 
שערים המצוינים הם ציון ואסיפת צבור - מקום 
שבו הוא גם עוסק בתורה ברביםיצי. 


עיגי עמולי 
בין העמודים שבית המדרש נכון עליהם 
מלמעלה - שהם מעמידים את תקרת בית==רש. 


סכל ומן טטמעי כן גל קײס כו' 

כל זמן ששמעי בן גרא קיים, לא נשא שלמה 
את בת פרעה, ולמדנו כן מפני דסמוך למיתת שמעי 
(מנכס 5' 3 מו), כתיב 'ויתחתן שלמה את פרעה 
מלך מצרים ויקח את בת פרעה ויביאה אל עיר דוד' 
(סס ג 6). 


סל דכייף יס 

אם כפוף הוא - התלמיד לרבו, וחפץ הוא 
לקבל תוכחתו, ידור אצלו, שתועיל לו תוכחתו של 
רבו לכוונו בדרך הישר. ואם לאו - ואם אין 
ההלמיד מופן לקבל ‏ תופחתן של הבה שוב לו 
לתלמיד להתרחק ממנו, שלא יוכיחנו, ועל ידי כך 
יחי שונג ואל יחי מזידיצ'. 


ציונים והערות 


תעלומה (נרס"י) הקשה, מנין לרש"י לפרש כן, הרי ניתן 
לפרש שאם ידור במקום רבו ולא יקבל תוכחתו, יענש על 
שלא נהג כבוד ברבו. ותירץ, שההכרח לפרש כן הוא משום 
שמשלמה למדו שאם הוא כפוף לרבו ידור במקומו, ושלמה 
לא היה כפוף לשמעי לנהוג בו כבוד, שהרי הרגו, אלא 
בהכרח שמה שאמרו שאם כפוף לרבו ידור במקומו, היינו 
שכפוף אליו לקבל תוכחתו, ובזה היה כפוף שלמה המלך 
לשמעי לקבל תוכחתו, אלא שהרגו על פי מצות דוד אביו. 
רחצ. רש"י השמיט תיבת 'אדם' ולא כתב כלשון הגמרא 
'ישלים אדם פרשיותיו', כדי ללמדנו שתיבת 'פרשיותיוי 
מתייחסת אל השבת ולא אל האדם, כלומר, פרשיות של כל 
שבת ושבת. ראש יוסף (ד"ס יקליס). וכעין זה פירש במגיד 
תעלומה, אלא שכתב, שרש"י דייק כן ממה שאמרו שישלים 
'פרשיותיו' ולא שישלים את הפרשה, ופרשיותיו' היינו 
שישלים פרשת כל שבת בשבתו. וכתב בתרומת הדשן (פו"ת, 
סי כג), שאין לדייק מרש"י שדווקא פרשיות של שבת צריך 
להשלים, ואין צריך להשלים את הפרשיות שקוראים ביום 
טוב, מפני שרש"י דיבר על הדבר הרגיל, ולא פירט את כל 
האופנים. וראה בילקוט ביאורים בעיקר דין השלמת פרשיות 
יום טוב. רצט. כתב הצל"ח, שאין כוונת רש"י שאין בו 
תרגום אונקלוס, ולכך צריך שיאמר את תרגום ירושלמי, 
שהרי רש"י כתב בסתם שאין בו תרגום, ומשמע שאין צריך 
לומר תרגום כלל. בדפוסים שלפנינו ישנו תרגום גם על פסוק 
זה 'מכללתא ומלבשתא' וגו'. וכתב בהגהות ר"א לנדא (ל"ה 
ולפי'), | שצריך לגרוס ואפילו דיבון ועטרות, והכוונה היא 
לפסוק אחר ויבנו בני גד את דיבון ואת עטרות ואת ערוער' 
(כעדנר (3 (ד), ושם לא תרגם אונקלוס את שמות הערים [ראה 
שם שביאר מדוע תרגם אונקלוס את הפסוק הראשון ולא 
את הפסוק השני]. אולם במהר"ץ חיות כתב, שנראה שלא 
היה תרגום אונקלוס גם על הפסוק 'עטרות ודיבון' וגו', ורק 
המעתיקים הוסיפו בתרגום אונקלוס מתוך התרגום ירושלמי. 
והוסיף, שגם מלשון הרא"ש (ס" פ) שכתב ונראה דנקט 
עטרות ודיבון לפי שיש ספרים שכתוב בהן תרגום וגם 
בירושלמי הוא מתורגם', משמע שהיו לפניו גירסאות שונות 
בתרגום אונקלוס לפסוק זה. ובקדושה וברכה כתב, שמה 
שכתב רש"י 'שאין בו תרגום' היינו שאין צריך לתרגמו, 
שתרגום היינו 'פירוש', ופסוק זה לא צריך שיפרשוהו. שבכל 
התורה כולה היו צריכים תרגום לפי שאין עמי הארץ בקיאים 
בלשון הקודש, ולכן תקנו לקרוא שנים מקרא ואחד תרגום. 
אבל פסוק זה המדבר משמות הערים שנקראות בלשון ישראל 
'עטרות ודיבון' וכו', אף שבלשון הגויים יש להם פירוש 
כמכללתא ומלבשתא וכו', אין צורך בפירוש זה, ואדרבה 
עמי הארצות מכירים יותר את השמות שהיהודים קוראים 
להם, ויבינו באלו ערים מדובר לפי שמות אלו. וזו כוונת 
רש"י שאין בו תרגום, שאין צריך לפרשו, ואדרבה, כל 


רש"י יט 


מסלל פפיס וגליק 
היה מחזיר פניו וגורס משנתו, בשקורין בספר 
תורה: 


יטליס פרטיותיו 
ישלים את הפרשיות של כל שבת ושבת בשבת 
שבה קוראים את הפרשה בבית הכנסתיחצ. 


ח: 


וספילו עטרופ ודיכון 
ואפילו הפסוק עטרות ודיבון (נעדנר לכ ג) שאין 
בו תרגוםיצ", יקראנו שלש פעמים בלשון הקודשל. 


עס עניו סכפול כו" 

והכי קאמר קרא, הכינו עצמכם בתשעה לחדש 
לענוי המחרת על ידי שתאכלו ותשתו, והרי האכילה 
ושתיה בתשיעי חוא חשוב בעיני כענוי היום"*. 


פקלומינסו 
לסדר ולקרוא את כל הפרשיות שנים מקרא 
ואחד תרגום, בשבת אחת או בשתי שבתותשי. 


עד טיקפוט 6 סוכידין 
שחיטת הורידים היא כדי שיצא כל חדם, ולא 


המוסיף לפרשו גורע, ששוב לא יבינו באלו ערים הפסוק 
מדבר. ש. תוספות (ד"ס ולפילו) | בדעת רש"י. והקשו 
התוספות, לדברי רש"י מדוע לא הביאו את הפסוק (קמות 6 
0 'ראובן שמעון לוי ויהודה'. לכן חלקו על דבריו, ופירשו 
שהגמרא באה ללמדנו שצריך לקרוא את התרגום ירושלמי 
של פסוק זה. ולתרץ שיטת רש"י כתב הט"ז (פו"ת סי לפס 
סק"), שהביאו בגמרא דווקא את הפסוק 'עטרות ודיבון', 
כדי לחדש שאפילו פסוק זה העוסק בערי האמורי שאין בהם 
קדושה ואפשר שהגוים קראום כך, מ"מ צריך לקרותו שלש 
פעמים בלשון הקודש, וקל וחומר שפסוקים כמו 'ראובן 
שמעון לוי ויהודה' העוסקים בשמות השבטים, שודאי יש 
קדושה בטעם שנקראו כך, ודאי צריך לקוראם שלש פעמים 
בלשון הקודש. וכעין זה כתב הצל"ח (ד"ס וספיטו), שנקטה 
הגמרא דווקא את הפסוק 'עטרות ודיבון', כדי לחדש שאף 
שאין טעם הרמוז בשמותם, מ"מ צריך לקוראם שלש פעמים, 
וקל וחומר ל'ראובן ושמעון' שבשמותם נרמז טעם קריאתם 
כך [כמפורש בפרשת ויצא (ככקים כט (נ-כג)], אם כן ודאי 
צריך לקוראם שלש פעמים, כדי שיהיה הפסוק שמור בלבו 
ולא ישכחנו. ובהגהות רא"מ הורוויץ (ל"ס ופפילו) תירץ, 
שבפסוק העוסק בשמות בני ישראל, אחר שהתחיל הקורא 
לתרגם את הפרשה ואלין שמהת בני ישראל דעלו למצרים' 
וגו', ודאי שצריך להמשיך ולקרוא את שמות בני ישראל 
אפילו אם אין להם תרגום, ולקוראם כלשון הפסוק. אבל 
בפרשת מטות שמובאים בפסוק דברי בני גד ובני ראובן, 
ודבריהם אינם משתנים אם ידלג על שמות הערים, היה 
מקום לומר שאין צריך לקרוא את התרגום, אלא יתחיל 
'ארעא די מחא' וגו'. לכן השמיענו רבי אמי שאף בפסוק 
זה יקרא שלש פעמים את המקרא. ראה עוד בשלמה משנתו 
ביאורו בדברי רש"י. | שא. ובראש השנה (ע. ד"ס 6 כתב 
רש"י, שלפי שהאכילה נחשבת לעינוי, כמה שיוסיף באכילה 
ושתיה, כן עדיף. כתב המאירי (ד"ס כנ), כל העושה דבר על 
דעת שבסבת אותו דבר תתקיים מצוה, הרי הוא כמי שעשה 
מצוה, שכן האוכל ושותה בתשיעי כדי שיוכל להתענות 
בעשירי, הרי אכילתו נחשבת למצות תענית והרי הוא כמו 
שהתענה תשיעי ועשירי. ‏ שב. רש"י נקט שרצונו היה 
להשלים את כל הפרשיות בשבת אחת או בשתי שבתות, כי 
אם היה רצונו להשלימן בשבת אחת, יתכן שהיה מתבטל 
מעונג שבת, והיה לזקן שמנעו מלעשות כן, למונעו מטעם 
זה ולא מחמת הברייתא שהביא לו [כמו שמנעו חייא בר 
רב מדפתי מלעשות כן בערב יום הכיפורים מחמת מצות 
האכילה], לכן ביאר רש"י שכוונתו היתה שאם מחמת הצורך 
לענג את השבת לא ישאר לו זמן פנוי כל כך להשלים את 
כולן בשבת אחת, יגמור להשלימן בשבת הבאה. חדשים גם 
ישנים (פופ כ0). וכתב עוד, שיש לפרש שבת אחת או שתי 
שבתות, שהכוונה לשבוע אחד או לשתי שבועות, וכוונתו 


- ביאורי 


אמר כן רבי יהודה אלא בעוף, הואיל וצולהו כולו 
כאחד ואינו חותכו קודם הצלייה, ומשום כך אין 
הדם יוצא בלא חיתוך הורידין, מה שאין כן בבהמה 
שעל אי ות האיברים יוצא הדםףי. 


סכרי לופו כונפום כ6לון 

דכתיב (דניס י 6 ואכתוב על הלוחות את 
הדברים אשר היו על הלוחות הראשונים אשר 
שברת ושמתם כארון, ולמדנו שאף את השברים 
תשים בארון. 


מקוס קלקול קעולס 

גם אם אין לחשוש שמא יקוץ ידו, מפני שהוא 
דבר שאינו מצוי, עדיין יש לחשוש שמא יפגע עם 
הסכין בידו, ואף בחבורה קטנה שתגרם מחמת 
הסכיןדY,‏ יצא ממנה דם, ולכלך את המאכל, 
וימאים את המסוביןשה. 


היתה לסיים במשך שבוע אחד או שנים את כל קריאת 
הפרשיות כדי שלא יתבטל לאחר מכן מלימודו. שג. דברי 
רש"י הם דברי רב חסדא בחולין (כפ:). הבה"ג (סנ' עפיטם סונין 
סי" ס) כתב, שגם בבהמה צריך לחתוך את הורידים יחד עם 
הסימנים, כדי שלא יבלע דמה באברים. ואף שאמר רב חסדא 
ש'לא אמר רבי יהודה אלא בעוף, הואיל וצולהו כולו כאחד', 
מכל מקום גם בבהמה לפעמים הוא צולה אותה כולה כאחד. 
ותמה הבית יוסף (יו"ד סי" כנ ד"ס וש) על דבריו, שהם נגד 
דברי רב חסדא שלא גזרו אלא בעוף, ראה שם מה שתירץ 
והובאו דבריו בילקוט ביאורים. והחתם סופר (מולין פס ד"ס 5מל) 
כתב בביאור דברי הבה"ג, שאף שלא דיבר רבי יהודה אלא 
בעוף, מכל מקום רבי יהושע בן לוי שאמר לבניו 'הזהרו 
בורידים כרבי יהודה', התכוין אף לבהמה, שמשום זריזות 
וזהירות יש להחמיר אף בבהמה כבעוף, מפני שלפעמים יבוא 
לצלותה שלמה. דש. כן פירש בשו"ת אבני שיש (קונטכק נפט 
סלמס, סי" םס ד"ס פמנס) שמטעם זה הוסיף רש"י תיבות 'אף 
בחבורה. קטנה', שכוונתו לתרץ שהרי החשש סכנה הוא גדול 


אהח06/2018: 


שהחשש הוא שמא יקלקל סעודתו. ולכן כתב רש"י שלדעתם 
אין לחשוש שמא יקוץ ידו, שאין זה מצוי, אלא יש לחשוש 
שמא יפגע בסכין בידו ויעשה בה חבורה קטנה וזה דבר 
המצוי, ואף שאין בו סכנה, יש בזה משום מיאוס. שה. כתב 
בשפתי חכמים, שמשמע מדברי רש"י שהחשש הוא רק 
שימאיס את המסובין ולא משום שיכשלו באיסור אכילת דם. 
והקשה, מדוע אין לחשוש שיאכלו את הבשר ויכשלו באיסור 
אכילת דם האדם שאסור משום מראית העין [ראה בשו"ע 
(יו"ד סי סו ס"י)ן. לכך כתב, שיתכן לפרש שכוונת רש"י היא 
שיש כאן שתי חששות, האחד, וילכלך את המאכל', והיינו 
שמא ילכלך את המאכל בדמו, ויכשלו באכילתו באיסור 
אכילת דם האדם. וחשש נוסף, 'וימאיס את המסובים', והוא 
כעין שאמרו חז"ל (קגיגס ס.) בביאור הפסוק 'כי את כל מעשה 
האלהים יביא במשפט על כל נעלם' (קסנת יכ יד), שהוא מדבר 
על ההורג כינה בפני חבירו, וממאיסו בכך, או על הרק בפני 
חבירו ונמאס. ובשלמה משנתו כתב, שהנפקא מינה בין שני 
הפירושים הוא, שלפירוש הראשון שהחשש הוא שמא יקוץ 
ידו, אסור אף שלא בפני המסובים, ולפירוש השני אסור גם 
אם עושה כן בקצות אצבעותיו כשהוא בפני המסובים. אמנם 
מדברי המשנה ברורה (ס" קע מ"ק נד) משמע, שאף לפירוש 
השני החשש הוא מפני שימאס המאכל, ואף שלא בפני 
המסובים אין לעשות כן. שו. רש"י (פססיס קיכ: ד"ס דל6). 
שז. אולם בפסחים (קינ:) הביאה הגמרא ארבעה דברים שציוה 
רבינו הקדוש את בניו, ואחד מהם ואל תשב על מטת 
ארמית', ופירשו רש"י ורשב"ם (פס ד"ס פיכפ) את המעשה, 
באשה נכרית שהיתה חייבת ממון לרב פפא, וכשבא רב פפא 
לגבות חובו אמרה לו שב על המטה, ורב פפא לא הרגיש 
בעלילה וישב על המטה, וצעקה עליו שהרג את בנה, ומחמת 
כן נאלץ רב פפא לברוח מהמדינה, וזה שלא כפשטות דברי 
הגמרא ודברי רש"י כאן שמשמע שהגביהה את המיטה וניצל. 
ובמקום שמואל (שו"פ שער סתיכוניס, סו"ד כמסר"ץ מיות ד"ס מפוס) 
תירץ, שאכן רב פפא לא רצה לשבת על המטה עד שהגביה 
את המטה ומצא את התינוק המת, והגויה לקחה את התינוק 
ואחר כך ישב רב פפא על המטה, ואף על פי כן העלילה 
עליו שהרג את תינוקה קודם לכן. ורש"י פירש כן, לפי 
שהוקשה לו מדוע היה צריך רבא לצוות לבניו שלא ישבו 


ברכות ה: 


3 קכיbם‏ טמע 


שתהא מטתך דומה למטת ארמית שכך דרכם 
לישון בלא קריאת שמעשי. 


מעקס דרנ פפb‏ 

המעשה היה שאמרה לו הארמית שב על 
המטה, והיה בנה המת מוטל עליה, והיתה רוצה 
להעליל עליו עלילת שקר ולומר שתינוקה מת 
מחמת שישב עליו רב פפא והרנוש. 


קול לעכול וכו' 
אסור לעבור אחורי בית הכנסת מפני שנראה 
במכריח עצמו מפתח בית הכנסת שבמזרח"". 


על גנ סיל 
את יד חברו הוא נושק ודרך חשיבות הוא 
זהש", ונושקו על גב היד ולא בפיו מפני הרוקשי. 


ביונים והערות 
על מטה ארמית, מאחר וכבר ציוה רבי כן, אלא שרבי ציוה 


זמן רב קודם מעשה רב פפא, לא ציוה כן מחמת המעשה, 
אלא מחשש שיארע מעשה כעין המעשה שאירע עם רב פפאן, 
ומפני צוואת רבי הקפיד רב פפא שלא לשבת על המטה עד 
שיגביהנה, אולם אחר שאירע לו מכשול, שגם אחרי שהגביה 
את המטה מכל מקום העלילה עליו שהוא הרג את תינוקה, 
מזה למד רבא שבכל אופן אסור לישב על מטה ארמית, אף 
אם יגביהנה קודם לכן [ודווקא בפסחים פירש רש"י שהצליחה 
בעלילתה, כי רק משם מוכח פירוש זה, שהרי אמרו שם שרבי 
ציוה כן, ואם כן על כרחך הוסיף רבא בדבריו כאן על דברי 
רבי ואמר שלא ישבו אף אחר שהגביה את המטה, והינו 
משום מעשה רב פפא שבו אכן העלילה עליו כשישב אחר 
שהגביה את המטה]. שח. פתחי בתי הכנסת שלהם היו 
במזרח, כמו במקדש ובמשכן שהפתח היה במזרח, והיו פניהם 
למערב ואחוריהם למזרח. רש"י (לעיל ו: ד"ס פמוכי) בשם 
התוספתא (מני(ס. פ"ג סי"ד). וביארו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 
למר), שיש לפרש את דברי רש"י שאחורי בית הכנסת הוא 
הצד שבו נמצא הפתח. וכתבו עוד, שאף לשיטת הראשונים 
לעיל (ו:) שאחורי בית הכנסת האמור שם הוא אחורי הצד 
שבו עומד ארון הקודש, כאן 'אחורי בית הכנסת' הוא אחורי 
צד הפתח, שהרי אמר אביי בהמשך הגמרא כאן, שאם יש 
פתח אחר, מותר לעבור אחורי בית הכנסת, מוכח שהאיסור 
הוא כשעובר לפני הפתח ואינו נכנס, ולכן אם יש פתח אחר, 
מותר [מכח הוכחה זו ביארו גם התוספות (עילונין ית: ד"ס ול) 
שהאיסור הוא לעבור אחורי הצד בו נמצא הפתח]. אמנם 
בביאור הגר"א (פו"ת סי 5 פות יג) כתב, שלפירוש רש"י כאן, 
שטעם האיסור הוא משום 'שנראה כמבריח עצמו מפתח בית 
הכנסת שבמזרח', נראה ש'אחורי בית הכנסת' היינו אחורי 
הצד שבו נמצא ארון הקודש, ולכן נראה כ'מבריח עצמו' 
מפתח בית הכנסת, מפני שאינו עובר בצד שבו הפתח. וכתב 
עוד, שמדברי רש"י בעירובין (ים: ד"ס ו₪) משמע שאחורי בית 
הכנסת היינו הצד שבו נמצא הפתח, שכתב שהאיסור לעבור 
אחורי בית הכנסת הוא משום 'שנראה ככופר, שעומד מאחריה 
ואינו נכנס'. וכן משמע מדברי רש"י לקמן (סל. ד"ס כעעס) 
[ונקרא בשם 'אחורי בית הכנסת', לפי שהוא אחורי העם. 
תוספות (עילונין פס)]. ולנראה מדברי רש"י כאן [כפי שכתב 
בביאור הגר"א] שהאיסור הוא לעבור אחורי בית הכנסת בצד 
שבו עומד ארון הקודש, ומשום שנראה כמבריח עצמו מפתח 
בית הכנסת שבצד השני, צריך לדחוק מאוד בדברי אבי, 
שדווקא כשהולך אחורי בית הכנסת בצד ארון הקודש שהוא 
הצד ההפוך מהפתח נראה שמבריח עצמו מהפתח, אך אם 
יש עוד פתח בצפון או בדרום, כיון שאינו הולך ממש בצד 
ההפוך לפתח, אין נראה בכך כבורח מפתח בית הכנסת. דברי 
דוד (כונין, ו: ד"ס פכ"ס) [וכתב עוד, שאין הכרח שכוונת רשיי 
כאן לבאר שהאיסור הוא בעובר אחורי הצד שבו עומד ארון 
הקודש]. וראה במהרש"א (ו. נפוק' ד"ס פתוכי) שכתב שנראה 
שרש"י סובר שכנגד הפתח הוא הצד שבו הפתח. ובבארות 
המים כתב, שמדברי רש"י כאן מדויק שלא כדברי המהרש"א, 
כי לשון 'מבריח עצמו מפתח בית הכנסת שבמזרח', משמע 
שעובר בצד המערבי שבו אין פתח כלל. שט. כתב בשלמה 
משנתו, שכתב רש"י 'ודרך חשיבות הוא זה', כדי שלא נאמר 
שלעולם לא היו נושקים נשיקת פה אל פה, כי הדרך לנשק 


רש"י 


6 נקלס 


דאמרי אינשי - כשם שרגילים בני אדם לומר 
'אונים לכותלישיי. 


6ני פויפי למקודטי 


פסוק זה במפלת בבל כתיב, ופירושו, שהקב"ה 
אמר, אני צויתי את מלכי פרס ומדישיג לבא לבבל 
ולהשחיתה. 


לילי6 סוb‏ 
עד הנץ החמהשי. 


דקיימי נסoיb bpp‏ 
הלכך - לפי שיש בני אדם שקמים בשעה זו של 


אחר עמוד השחר, זמן קריאת שמע דיום הואשיי, 
דגבי קרית שמע ובקומך' כתיב, והא קיימישטי, 


את היד היא רק בקטן המנשק לגדול כדי להראות הכנעתו, 
אך בשני חברים שוים שנשיקתם היא התאחדות נפש בנפש, 
נושקים פה אל פה, לכן כתב שרק לחבירו ודרך חשיבות 
נושקו על ידו, והם היו מקפידים לנשק את גב היד ולא בתוך 
היד מפני הרוק. ‏ שי. מהרש"ל בביאור דברי רש"י. 
ובמהרש"א (מ" ד"ס ₪6 - ססני) תמה, שהרי הפסוק "שקני 
מנשיקות פיהו' (טיסט"ר 5 3) משבח נשיקת פה אל פה. לכן 
כתב לבאר באופן אחר, שהטעם שנושק על גב היד ולא בפה 
הוא משום צניעות. ובספר בניהו (ד"ס פין) כתב, שכוונת רשיי 
היא, שרבי עקיבא שיבח את המדיים שנושקים על גב היד 
ולא בתוך היד, מפני שבתוך היד אוחז האדם את המאכל 
ונוגע בו, ואם מחמת הנשיקה יתלכלך תוך היד ברוק, ימאס 
המאכל, אבל על גב היד אין חשש מיאוס מפני שאין המאכל 
נוגע שם. שיא. וכן מבואר במדרש (ויק"ל (3 כ), 'ובעל כנפים 
יגיד דבר (קסנת י כ), רבי לוי אמר, אזנים לדרך ואזנים לכותל'. 
ובפירוש מהרז"ו (ויק"ל עס) כתב, שהפירוש הוא שאם תדבר 
בדרך ויהיה נדמה לך שאין שומע לדבריך, סוף שיתברר לך 
שהדברים נשמעים, לפי שהדרך היא מקום הילוך בני אדם, 
וכן בסמוך לכותל יש לחשוש שמא יש אדם מאחורי הכותל 
השומע לדברים ואינך מרגיש בו. ובמהר"ץ חיות הקשה, מדוע 
לא הביא רש"י את דברי המדרש רבה, והביא כן רק בשם 
'אמרי אינשי'. שוב. הב"ח (סופ 5) כתב שתיבת ומדי' יש 
למחקה. אולם בשלמה משנתו ביאר, שכתב רש"י 'ומדי' כדי 
לכוללם בזה, ולומר שאף שיש בהם מדות טובות, מזומנים 
הם לגיהנם. ובאמרי שפר (ד"ס פניפ) כתב, שכוונת רש"י לתרץ, 
מדוע צריך רב יוסף להוכיח מהכתוב 'מקודשי' שהמקודשים 
אלו הפרסיים, הלא הפסוק מדבר במפלת בבל, שנפלה בידי 
הפרסיים. אלא מפני שהפסוק מדבר בפרס ומדי, היה צריך 
רב יוסף לפרש שמקודשי הם הפרסיים שרק אצלם יש הנהגות 
של צניעות וקדושה ואף על פי כן מזומנים הם לגיהנם. 
שיג. בשלמה משנתו ביאר, שרש"י כתב עד הנץ החמה', 
כדי שלא נטעה לומר שיוצא ידי חובת קריאת שמע של 
ערבית רק עד הזמנים המבוארים במשנה (לקען ט:) לתחילת 
זמן קריאת שמע של שחרית [כגון 'יכיר בין תכלת ללבן'], 
ולפי שעד זמנים אלו רוב העולם עדיין ישנים, אבל מזמנים 
אלו עד הנץ החמה שרק מיעוט בני אדם ישנים, אין יוצא 
ידי חובת קריאת שמע של ערבית אפילו מדאורייתא. לכן כתב 
רש"י שאפילו עד הנץ החמה יוצא ידי חובתו מדאורייתא כיון 
שיש עדיין יחידים שישנים [וכפי שכתב הרמב"ן (מנממת ה' 
ד"ס וסקור) שלשון 'ובשכבך ובקומך' הוא בלשון יחיד, ולכן 
הוא זמן שכיבה אף כשרק היחידים ישנים]. | שיד. בשלמה 
משנתו כתב שצריך לומר 'זמן קריאת שמע דיום נמי הוא', 
כלומר, שהוא אף זמן קריאת שמע של יום, כי זמן קריאת 
שמע של ערבית הוא ודאי, שהרי רוב בני האדם ישנים בזמן 
זה, אלא שהוא אף זמן קריאת שמע של שחרית. שטו. מפני 
שלגבי זמן קריאת שמע של שחרית דרשו בית הלל לקמן (י:) 
שמהכתוב 'בשכבך ובקומך' לומדים שקריאת שמע היא בשעה 
שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים, ולכן אחר 
עמוד השחר שיש בני אדם שעומדים ממטותיהם נחשב כזמן 
קימה. שפתי חכמים. ואף שרק מיעוט בני האדם קמים בשעה 
זו ורובם עדיין ישנים, כתב בשלמה משנתו שיש לפרש את 
דברי רש"י כדברי הרמב"ן [הובא בהערה לעיל] שכיון 
שהתורה כתבה 'ובקומך' בלשון יחיד, אף שמעט קמים בשעה 
זו, כבר נקרא זמן קימה. 


ביאורי 


ט. 


וספי לקלו (יס 6-95 

ומה שמבואר בברייתא שקראו לזמן של אחר 
עלות השחר וקודם נץ החמה בשם 'לילהי, דקאמר 
[-שהרי אמרו] שיוצא בו ידי חובת קריאת שמע 


של לילה. 


מטוס לליכb‏ דגנו 

כיון שיש שישנים אז, וקרינא ביה - ושייך 
לקרוא על הזמן של אחר עלות השחר וקודם נץ 
החמה את הנאמר בפסוק 'ובשכבך', ומקיימים בו 
מצות קריאת שמע של ערבית הנלמדת מפסוק זה. 


וכלכד ענ יפמל סעכינט 

דברי רבי זירא שלא יאמר השכיבנו נאמרו על 
הדין ששנינו בברייתא הראשונה, שהקורא קריאת 
שמע של לילה, שחרית סמוך לעמוד השחר, 
כלומר, מעט קודם לעמוד השחר, אף שיצא ידי 
חובת קריאת שמע של ערבית, לא יאמר 
'השכיבנו'שט', מפני שאין עור זמן תחלת שכיבה 
בשעה זו, אלא זמן סוף שכיבה, ולא תיקנו חכמים 
לומר השכיבנו אלא בזמן תחילת השכיבה. 


ללעפכול 
ומפני שנשתכרו, ישנו קודם שקראו קריאת שמע, 


שטז. התוספות (ד"ס ונננד) הקשו על פירוש רש"י מסברא, 
שקודם עלות השחר הוא ודאי זמן שכיבה ויכול לומר אז 
'השכיבנו'. ועוד, שאם כן היו צריכים להביא את דברי רבי 
זירא לעיל מיד אחר שנפסקה הלכה כברייתא הראשונה. ולכן 
פירשו בשם השר מקוצי, שדברי רבי זירא נאמרו על הקורא 
קריאת שמע של ערבית קודם נץ החמה שאינו יכול לומר 
'השכיבנו' כיון שאינו זמן שכיבה. והצל"ח (עיל מ: ד"ס ומס) 
כתב ליישב דברי רש"י, שרבי זירא לא אמר את דבריו אחר 
הברייתא הראשונה, מפני שלמד את דינו מכך ששנה התנא 
לשון 'ויוצא בהן ידי חובתו' שהוא לשון דיעבד, ופירש רבי 
זירא שהטעם שאין לעשות כן לכתחילה, לפי שאם ימתין 
סמוך לעלות השחר, יפסיד את ברכת 'השכיבנו'. ולכן אף 
שסבר רבי זירא שהדין נכון גם בקורא קודם עלות השחר, 
שגם זמן זה אינו זמן שכיבה ואין לומר בו ברכת 'השכיבנוי, 
מהברייתא הראשונה לא היה יכול ללמוד דין זה, שהיה מקום 
לומר שהתנא נקט לשון דיעבד, להשמיענו שאפילו בדיעבד 
אינו יוצא ידי חובת קריאת שמע של ערבית אחר עמוד 
השחר, אבל בברייתא השניה הסוברת שיוצא ידי חובה גם 
אחרי עמוד השחר, אם כן קשה מדוע נקט התנא לשון דיעבד, 


אהח19/06/2018, 


'השכיבנו'. ובלשון הזהב (ד"ס 006) יישב שיטת רש"י, שאם 
נאמר שדברי רבי זירא נאמרו על אחר עלות השחר, היה צריך 
לומר שאין לומר בשעה זו 'המעריב ערבים', שהרי לכל מצוות 
התורה, משעת עמוד השחר הוא יום, ואין שייך לומר 
'המעריב ערבים', שאין זמנו כעת, וגם היה לו לומר שאין 
אומרים ברכת 'אמת ואמונה' שאף ברכה זו נתקנה דווקא 
בלילה, כמו שלמדו להלן (יכ.) מהנאמר 'ואמונתך בלילות'. 
אלא בהכרח שדברי רבי זירא נאמרו קודם עלות השחר, ורק 
'השכיבנו' אין לומר, כי משמעות התפילה היא על זמן תחילת 
שכיבה, וקודם עמוד השחר שהוא זמן סוף שכיבה, אין שייך 
להתפלל תפילה זו. וראה תירוץ נוסף במגיד תעלומה. אמנם 
בשלמה משנתו כתב, שממה שכתב רש"י 'הקורא קריאת שמע 
של לילה שחרית סמוך לעמוד השחר', מוכח שכוונתו שדינו 
של רבי זירא עוסק בלאחר עלות השחר [וכדעת התוספות], 
ומה שאמר 'סמוך לעמוד השחר', כוונתו היא סמוך לאחריו 
ולא לפניו. והשמיענו רש"י בלשון זו, שלא רק הקורא קודם 
הנץ החמה אינו אומר 'השכיבנו' ומשום שרק מיעוט ישנים 
אז, ולכן אין שייך לומר 'השכיבנו' שלשונה בלשון רבים [ואף 
שיוצא אז ידי חובת קריאת שמע, הוא משום שנאמר בה 
'בשכבך' בלשון יחיד], אלא אף הקורא מיד אחר עלות השחר 
שהרוב ישנים אז, אינו אומר 'השכיבנו'. שיז. הבית יוסף 
(פו"ם סי' 5ט ס"6) כתב בדעת הטור (עס), שרק מחמת שנרדמו 
מתוך המשתה נחשב הדבר לאונס, אבל אם לא היו נרדמים 


ברכות ט. 


ונרדמו עד לאחר עמוד השחרש". 


רננן פליגי עילווך 

כלומרשיח, מי פליגי רבנן עליך - האם חולקים 
חכמים עליך, דהא דאמרי עד חצות דוקא קאמרי 
- כי מה שאפרן עדי הצות' הוא מחמת שסוברים 
שרק עד חצות אפשר לקרוא קריאת שמע, דלא 
משמע להו שביאור תיבת 'ובשכבך' הוא כל זמן 
שביבה, והיינו כל הלילה, אלא ביאור ובשכבך' 
הוא כל זמן שדרך כני אדם להתעסק לילך 
ולשכב, וכמו שביאר רבי אליעזר במשנה (עיל 3). 
ומיהו בהא פליגי - ומכל מקום, בזה חולקים 
אדרבי אליעזר, דאלו רכי אליעזר סבירא ליה, זמן 
עסק שכיבה אינו אלא עד סוף האשמורה 
הראשונה, ולרבנן עסק השכיבה הוא עד חצותש". 
ואילו את - אבינו רבן גמליאל חולק עליהם וסבירא 
לך, ‏ ובשכבך' כל ומן שבני אדם שוכבים, והיינו 
כל הלילה, והכלל הוא שיחיד ורבים הלכה כרבים, 
ואם כן הלכה כמותם שזמן קריאת שמע הוא רק 
עד חצות. 


6ו דילמ5 כוופך סניכ לסו 


ומשמע להו 'ובשכבך' כל ומן שכיבה, ומעיקר 
הדין זמן קריאת שמע הוא עד הבוקר, והא דקאמרי 
עד חצות, הרחקה הוא כדי לזרו, ומיהו היכא 


ציונים והערות 


לא היו נחשבים לאנוסים, שהיה להם להפסיק ולקרוא קריאת 
שמע, ששיכור לא נאסר בה, ודייק כן מדברי רש"י כאן [ובזה 
חילק בין מעשה זה למעשה עם בניו של רבן גמליאל, שכאן 
התיר להם רבי יהושע בן לוי לקרות אחר עלות השחר, ושם 
אמר להם רבן גמליאל שאם לא עלה עמוד השחר חייבים 
הם לקרות, משא"כ לאחר עלות. אלא שבמעשה זה נרדמו 
והיו אנוסים ולא היה להם לקרוא קודם עלות, לכן התיר להם 
אף אחר עלות, אך בני רבן גמליאל לא נרדמו אלא השתכרו 
כל הלילה, ולא היו אנוסים בזה, כי היה להם לקרות קודם 
עלות]. וראה במגיד תעלומה שכתב לבאר כן בכוונת רש"י 
שהטעם שכתב שהאונס היה שמלבד מה שהשתכרו גם ישנו 
ונרדמו, מפני שהשכרות בפני עצמה אין בה כדי לפטור 
מקריאת שמע, ששיכור אסור בתפילה אבל רשאי לקרוא 
קריאת שמע. וראה עוד בשפתי חכמים. שיח. כוונת רש"י 
באומרו 'כלומר', שאין לפרש תיבות אלו בניחותא, אלא 
בלשון שאלה, כי אם נפרש תיבות אלו בניחותא, לא יובנו 
המשך דברי הגמרא 'או דלמא' וכו'. אבני שיש (כוטמן. 
שיט. הצל"ח (7. ד"ס 6) הקשה, שלפירוש זה שנחלקו רבי 
אליעזר וחכמים מתי הוא זמן תחילת שכיבה האם בסוף 
האשמורה הראשונה או בחצות, דוחק לומר שתהיה מחלוקת 
כזו מתי הדרך שבני האדם רגילים ללכת לישון אף שזמנים 
אלו מרוחקים זה מזה כשעתיים. ולכן פירש באופן אחר את 
הספק של בני רבן גמליאל, שהיה ברור להם שאחת משיטות 
התנאים שהוזכרו במשנה, היא גדר להרחיק את האדם מן 
העבירה, אלא שנסתפקו האם חכמים ורבי אליעזר סוברים 
שמעיקר הדין 'בשכבך' הוא זמן תחילת השכיבה, ולדברי הכל 
נמשך זמן זה עד חצות, ורבי אליעזר שאמר שזמן קריאת 
שמע עד סוף האשמורה בלבד סבר שיש להרחיק את האדם 
מן העבירה. או שמא רבי אליעזר אמר שמעיקר הדין זמן 
שכיבה הוא עד סוף האשמורה הראשונה, וחכמים סוברים 
כרבן גמליאל שכל הלילה נחשב זמן שכיבה, ומה שאמרו 
'עד חצות' הוא כדי להרחיק את האדם מן העבירה. והשיב 
להם רבן גמליאל, שנוח יותר לומר שחכמים הם שגזרו 
להרחיק את האדם מן העבירה, כיון שמצאנו שאף באכילת 
קדשים ליום ולילה, גזרו חכמים לאוכלם עד חצות כדי 
להרחיק את האדם מן העבירה, ולא מצאנו הרחקה בדבר 
שדינו עד חצות שאמרו בו שזמנו הוא עד סוף האשמורה 
הראשונה. וכן פירש את הספק בתוספות רעק"א (על סכסניות, 
פ" מ"ס פות ד). ‏ שב. ומשמע מדברי רש"י שהיו אנוסים. 
ואילו הרא"ש (ס" ע) כתב, שבניו של רבן גמליאל לא היו 
אנוסים אלא נמשך לבס אחר המשתה, ובזה חילק בין המעשה 
בבניו של רבן גמליאל שאמר להם אביהם שחייבים הם לקרוא 
רק אם לא עלה השחר, ואילו הזוגא דרבנן הותר להם לקרוא 


רשי כא 


דאתנים [-במקום שנאנסן ולא קרא קודם חצות, 
עדיין זמן חיובא הוא גם אחר חצות, ומחייבי - 
ומחויב לקרוא קריאת שמע, ונפקי ידי קריאת שמע 
בומנו - ויוצא בכך ידי מצות קריאת שמע בזמנה. 


כוופי קניל (סו, ופייכין 6פס (קרופ גרסיין 

ולא גרסינן 'מותרים אתם לקרות', כי החידוש 
הוא שחייבים הם לקרוא קריאת שמע9:". אבל 
פשוט הוא שאין איסור בקריאתה, דאפילו שלא 
בומנו תנן (סנן ע"כ) לגבי קריאת שמע של שחרית 
שהקורא מכאן ואילך, כלומר, לאחר שלש שעות 
מתחילת היום, אף שלא יצא ידי חובתו, לא הפסיד 
את שכרו לגמריש:יי, אלא יש לו שכר כאדם הקורא 
בתורה, כלומר, שהקורא קריאת שמע אחר זמנה, 
הרי הוא כעוסק בתורהללי; 


סעס מפזון 


היא השעה שנחפוו בני ישראל לצאת ממצרים 
והיינו עמוד השחר, כדכתיב 'לא תצאו איש 
מפתח ביתו עד בקר' (פמות יכ כנ) שכד. 


יכול יס (6כל 

יכול יהיה הפסח נאכל כשאר קדשים, ביום 
שחיטתו, כלומר, שיאכל גם בי"ד בניסן אחר זריקת 
דמו וגם בליל ט"ו, וכדרך קרבן תודה, שאף היא 


עד נץ החמה. ובדעת רש"י צריך לפרש כמו שהובא בהערה 
לעיל פירוש הבית יוסף (פו"מ סי' 5 פ"6) בדעת הטור, שבני 
רבן גמליאל היו אנוסים בשכרות ולכך אף שלא קראו עד 
חצות, אמר להם שחייבים הם לקרוא עד עלות השחר, אבל 
לא לאחר מכן, כי אף שהיו שיכורים, היו יכולים לקרות 
קריאת שמע, כי לא נאסר השיכור אלא בתפילה בלבד, ואף 
לדעות ששיכור אסור גם לקרות קריאת שמע, מכל מקום בעוד 
שהיו שתויים במידה כזו שעדיין ראויים לדבר לפני המלך, 
היה להם להפסיק ולקרות קריאת שמע, לכן אמר להם רבן 
גמליאל שחייבים הם לקרוא קריאת שמע רק אם עדיין לא 
עלה השחר. שפתי חכמים. שכא. כתב המאירי (3. ד"ס ונפוג), 
שיש גורסים 'מותרים', ואף את גירסתם יש לפרש מלשון 
'חייבים/, וכמו שנאמר בגמרא (פוטס ז:) לגבי אשה סוטה ש'כל 
הנשים מותרות לראותה', ומבואר בגמרא שם (מ:) שהן 
מחויבות לראותה, ולמדו כן מהפסוק (יפוקלל כג מם) וְנוּסָרוּ כל 
הנשים ולא תעשינה כְִּמַתְכָנָה.+ ‏ שכב. דעת רש"י היא, 
שכשם שנאמר לגבי קריאת שמע של שחרית שהקורא מכאן 
ואילך לא הפסיד את הברכות, הוא הדין גם לגבי קריאת שמע 
של ערבית [וזה שלא כמבואר בדברי תלמידי רבינו יונה (3. 
ד"ס ו"מ)]. מגיד | תעלומה (כרש"י, | וסלן = י. ד"ס מיפיכי). 
שבג. וקשה, שאם הדין פשוט שמותרים לקרוא, מדוע באו 
ושאלו את אביהם האם יכולים לקרוא, יקראו קריאת שמע 
ואם לא יקיימו בזה מצות קריאת שמע, יחשב להם כקריאה 
בתורה. ותירצו בנתיבות חיים (פלק כלעון פי' נס) ובמשנת בנימין 
(סו"ת סי" מס ד"ס ומ"ם) על פי מה שכתב הרמב"ם (קמפת פמע 
פ"ד ס"ז), 'כל מי שהוא פטור מלקרות קריאת שמע אם רצה 
להחמיר על עצמו לקרות קורא, והוא שתהא דעתו פנויה עליו, 
אבל אם היה זה הפטור מלקרות מבוהל, אינו רשאי לקרות 
עד שתתיישב דעתו עליו'. וביאר בכסף משנה, שאפילו כקורא 
בתורה אסור לקרוא אם אין דעתו מיושבת עליו, מפני שנראה 
כיוהרא. ולכן שאלו בני רבן גמליאל האם הם מחויבים לקרוא 
אפילו אם אין דעתם מיושבת עליהם בבואם מבית המשתה. 
שכד. למדנו מכאן, שמאחר ובלילה היו אסורים לצאת 
מבתיהם, לא יצאו ממצרים עד הבקר. ובשפתי חכמים העיר, 
שלהלן (נפוף סעמוד) הגמרא דורשת שבני ישראל נחפזו לצאת 
ממצרים בבוקר מפסוק אחר, שנאמר (נמדנר ג ג) 'ממחרת 
הפסח יצאו בני ישראל ביד רמה'. ובמשנת שלמה כתב, שלא 
הביא רש"י את הפסוק המובא בגמרא, כי משם מוכח רק 
שיציאתם היתה בבוקר, אך עדיין ניתן לומר שהחפזון לצאת 
היה כבר בלילה, כלומר, שנאספו כבר בלילה וטענו אז את 
בהמתם, לכן הביא רש"י פסוק זה שממנו ניתן ללמוד שלא 
יצאו מפתח ביתם עד הבוקר, ומוכח ששעת חפזון היתה 
בבוקר. 


אוצ' 


כב ביאורי 


- קרבן תודה זמן אכילתה יום אחד, ואובל והולך 
כל יום שחיטתה והלילה עד הבקר (כדין תודה) 
[מן התורה]שיה, דכתיב בו 'ובשר זבח תודת שלמיו 
ביום קרכנו יאכל לא יניח ממנו עד בקר' (ױקכ ז 
טו). וכדי שלא נאמר כן, נאמר בפסח 'בלילה', 
שדווקא בלילה הוא נאכל ולא ביום שחיטתו. 


מס ענמיס נפכנין נטני ימיס ונס סד 


דכתיב 'כיום זבחכם יאכל וממחרת' (טס יע ו), אף 
פסח נמי יהיה דינו נלמד משלמים, אך הואיל ואינו 
נאכל אלא בלילהשני, נוקים [-נעמידן שני לילות 
באכילת הפסח במקום שני ימים דשלמים, ויהא 
נאכל בשני לילות ויום אחד. ומבאר רש"י, לא - 
אין הכוונה שיאכלנו ביום, אלא יום ט"ו נחשב 
כזמן אכילתו כלפי זה שיהא שהות זמן שלא יפסל 
באכילה בשביל המתנת היום, וחזור ויאכלנו 
בלילה השנית - בליל ט"ז ניסןשכז. וכדי שלא נפרש 
כך, קא משמע לן - למדנו מ'הזה' שאינו נאכל 
אלא בליל ט"ו ניסן. 


עס פונס 5ק ספקס נערנ כנ סקמק מועד 55סך 
ממפריס 


הרי לך שלשה זמנים שנמנו בפסוק זה שאינם 
שוים זה לזה. הזמן הראשון בערב', הוא הזמן 
שהוזכר בפסוק*"" (ילמיס ו ד) 'כי ינטו צללי ערב', 
והיינו לאחר חצות היום שנסתלקה חמה מראש 
כל אדם ונטתה לצד מערבלל. והזמן השני 


שהוזכר בפסוק, 'כבא השמש', היינו משחשכה. 


והזמן השלישי שהוזכר בפסוק, מועד צאתך 
ממצרים', הוא בבקר ט"ו ניסן שבו יצאו ישראל 
ממצרים. וצריך לבאר כיצד יתקיימו כולם - כל 


שבה. על פי הגהות הב"ח (פות נ). וכן כתב בשלמה משנתו, 
וביאר שדקדק רש"י לכתוב 'מן התורה', כדי להשמיענו שאף 
רבי עקיבא מודה שעשו סייג לכתחילה עד חצות. אמנם 
בשפתי חכמים ביאר שתיבות 'שאף היא' עוסקות בקרבן 
הפסח, ולכן לא מחק את תיבות 'כדין תודה', ולדבריו, ביאור 
דברי רש"י הם כך, יכול יהא הפסח נאכל ביום שחיטתו כשאר 
קדשים, כדרך תודה, שאף קרבן פסח יהא נאכל כמותה ביום 
השחיטה והלילה שאחריו, כדין תודה, שבתודה כתוב 'ביום 
קרבנו יאכל'. שבו. וכמו שלמדנו לעיל שאת תיבת 'בלילה' 
דורש רבי עקיבא, שבלילה הוא נאכל ואינו נאכל ביום. 
שכז. באור שמח (פמן ופנס פ"ו ס"פ) הקשה, שלא מצאנו קרבן 
שנאכל ונדחה וחוזר ונאכל, ומנין לפרש שכן יהיה דין הפסח. 
אמנם הרשב"ם (פפפיס קכ: ד"ס עלעיס) כתב, שהפסח נאכל אף 
ביום שבינתים, ומה שנתמעט אכילת הפסח מ'בלילה' ולא 
ביום, כוונת הפסוק למעט רק 'יום שחיטתו' שלפני לילה 
הראשון של פסח, אבל מכאן ואילך יאכלנו עד עמוד השחר 
של יום השני. וראה באור שמח מה שכתב עוד לבאר בדברי 
הרשב"ם. והצל"ח כתב, שהרשב"ם השיב על דברי רש"י, 
מכיון שהבין בדבריו שמה שאמר שלא יאכל קרבן פסח ביום 
שבינתים, הוא משום הלימוד שלמד רבי עקיבא מ'בלילהי, 
שבלילה הוא נאכל ולא ביום, ועל זה השיב שניתן לומר 
שנתמעט בזה רק יום שחיטתו, אך ניתן לבאר שרש"י ביאר 
כן, מפני שבהמשך הגמרא מבואר שלדעת רבי יהושע [ורבי 
עקיבא סובר כמותו] נלמד מהפסוק (לנליס טז ו) 'מועד צאתך 
מארץ מצרים', שעד מתי אתה אוכל והולך את קרבן הפסח, 
עד מועד צאתך ממצרים, שהוא בבוקר יום ט"ו בניסן, ואם 
נאמר שיאכל ביום שבינתים, איך יתקיים פסוק זה, לכן פירש 
רש"י שפסוק זה יתקיים בכך שתפסיק מלאכול את קרבן 
הפסח בבוקר ט"ו בניסן, אמנם תחזור לאוכלו בליל ט"ז. 
שבח. העוסק בזמן שריפת בית המקדש. שבט. שאז מתחיל 
היום להחשיך [כלומר, אחר חצות החמה נוטה למערב ואינה 
מאירה בחוזק כבחצי היום]. ראה רש"י (פמות יכ ו) ש'ערב' 
הוא מלשון חושך. של. וככל קרבן שהבשר שנשאר אחר 
זמן אכילתו שקבעה תורה, נעשה בשרו 'נותר' ומצוה לשורפו 


ברכות ם. - ם: 


שלשת הזמנים האלו במצות קרבן הפסח. והביאור 
בזה, שבשלשת הזמנים נאמרו שלש מצוות נפרדות 
הנוהגות בקרבן הפסח, 'בערב' הוא הזמן שקבעה 
תורה לזמן שחיטה, ו'כבא השמש' הוא התחלת זמן 
אבילה, ו'מועד צאתך ממצרים' הוא זמן השריפה, 
כלומר, בבקר הוא נעשה נותר, וצריך לשורפו 
מפני שהגיע זמן שריפהש", אלא לפי שאין שורפין 
קדשים ביום טוב*ל*, והבוקר שבו נעשה נותר, הוא 
יום טוב של פסח, לכן ממתינין לו עד בקר שני, 
ושורפו ביום ראשון של חול המועד בבוקרשלב. 


עד מפי 6סס פֿוכנ 

היינו ‏ ברבי עקיבא שזמן האכילה הוא עד 
שיעלה עמוד השחר, אבל לתנא קמא [-רבי 
אליעזר] שאמר בערב אתה זובח, וכבוא השמש 
אתה אוכל, ומועד צאתך ממצרים אתה שורף', 
בהכרח שרק עד חצות לילה הוי זמן אכילה ותו 
לא, דאי לא - שאם לא תפרש כן, אלא תפרש 
שבשר הפסח מותר באכילה עד 'מועד צאתך 
ממצרים' שבו אתה שורפו, אם כן מאי בינייהו - 
במה נחלקו רבי אליעזר ורבי יהושע, הלא שניהם 
מודים שזמן אכילתו הוא עד הבוקר. 


סכל מוליס 

רבי עקיבא גופיה הסובר שזמן האכילה הוא עד 
עלות השחר, והוא הזמן שיצאו ישראל ממצרים, 
מודה שהלילה מחצות ואילך היתה שעת חפוון 
למצרים לשלחם מן הארץ, אלא שבני ישראל לא 
שמעו להם לצאת עד הבוקר. 


מעלנ נגפלו 
והגאולה שהיתה בערב היא, שנתנו להם רשות 
לצאת שלג, 


ציונים והערות 


באש, שנאמר (ויקכפ 1 יו) והנותר מבשר הזבח ביום השלישי, 
באש ישרף'. מבואר מדברי רש"י שאף שנאסר באכילה 
בחצות, אינו נעשה נותר אלא בבוקר. אמנם יש לשאול, שהרי 
אמרו בגמרא שרבי אלעזר בן עזריה ורבי אליעזר סוברים זה 
כדברי זה [וכתב בתוספות הרא"ש (ל"ס וסני), שאין מחלוקת 
ביניהם כלל אלא רק בדרשת הפסוקים], והרי בפסחים (קכ:) 
מבואר שלדברי רבי אלעזר בן עזריה בשר הפסח נעשה נותר 
מחצות, וכאן מבואר שלדברי רבי אליעזר נעשה נותר רק 
בבוקר. וכתב ההפלאה (כפוס' ד"ס ור"6), שמה שאמרו בפסחים 
שלדברי רבי אלעזר בן עזריה נעשה בשר הפסח נותר בחצות, 
הוא רק מדרבנן ולענין שמטמא את הידים, אבל מדאורייתא 
אין עובר עליו משום נותר עד עלות השחר. וראה עוד בחזון 
יחזקאל (פסמיס פ"ס ס"י). אולם בצל"ח (ד"ס ועס) כתב, שדברי 
הגמרא 'הני תנאי כהני תנאי' [כלומר, שרבי אליעזר סובר 
כרבי אלעזר בן עזריה], אכן נאמרו רק לענין סוף זמן אכילת 
הפסח שהוא בחצות, אך בדין נותר נחלקו, שרבי אליעזר סובר 
כחזקיה בזבחים (נו:) שכל שלא הגיע זמן שריפתו אף שכבר 
אסור באכילה אינו נעשה נותר, ורבי אלעזר בן עזריה סובר 
כרבי יוחנן (פס) הסובר שכל שהגיע זמן איסור אכילתו נעשה 
נותר אף שלא הגיע זמן שריפתו. שלא. כמבואר בשבת 
(כד:), ונחלקו שם אמוראים בטעם דין זה. חזקיה למד כן 
מהפסוק שנאמר בפסח (טפות יכ י) ולא תותירו ממנו עד בוקר, 
והנותר ממנו עד בוקר באש תשרופו', שמכך שנכתב פעם 
שניה 'עד בוקר' בפסוק זה, למדנו שנותנים לפסח בוקר שני 
לשריפתו ואין שורפים אותו בבוקר הראשון שבו הוא נעשה 
נותר. ואביי אמר שלומדים כן מהנאמר (נמלנר כפ י) 'עולת 
שבת בשבתו' ולא עולת חול בשבת, ולא עולת חול ביום 
טוב. ורבא אמר שלומדים כן מהנאמר (עפופ ינ טז) 'הוא לבדו 
יעשה לכם'. ורב אשי אמר שדורשים כן מהפסוק (וקכb‏ כג כד) 
'שבתון' והוא מצות עשה, ונמצא שיש ביום טוב מצות עשה 
מלבד הלאו שנאמר בו, ואין עשה של שריפת קדשים דוחה 
עשה ולא תעשה של יום טוב. וכתב בשפתי חכמים, שלשון 
רש"י קשה קצת לדברי חזקיה, שלפי שאין שורפים קדשים 
ביום טוב ממתינים לו עד בוקר שני, והלא זה שאין שורפים 


רש"י 


ספזון דמפריס 
החפזון שהיה למצרים הוא/מפנייפכת הככוהם,; 
שעל ידם נחפוו למהר לשלחם. 


ספזון דיקל6( 

שאף שמיד אחר מכת בכורות ביקשו המצרים 
מבני ישראל לצאת מארצם, בני ישראל לא שמעו 
להם לצאת ממצרים עד הבקר. 
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פומו 5ליק 
'אותו צדיק' הוא אברהםשלי. 


כמנולס ססין כס לגן 

דרך ציירי עופות לורוק רגן תחת מצודות כדי 
שיבאו עופות ללקט את הדגן, ונלכדין במצודה, 
וכשאין בה דגן אין עוף פונה אליהשלה, ואין בה 
תועלת, כך ריקנו ישראל את המצרים מכל ממונם. 


'וינצלו' פירושו כתרגומו ‏ 'רוקינו', כלומר, 
ישראל רוקנו את מצרים מרכושם. 
כמנו(ס. ט6ין בס לגיס 

כמו 'מצולות ים' המוזכר בפסוקים 'אשיב 


ממצולות ים' (תסניס סח כג), 'ותשליך במצולות ים 
כל חטאותם' (מיכס ז יע), והיינו עומק היםשלי. 
כלומר, בתוך התהום אין מצויין דגים, אלא על 
שפת הים היכא דאיכא מזון - במקום שיש מזוזשל'. 


דיס לס כקעפס 

דיה לצרה שיתאוננו בה בשעה שתבא עליהם, 
ולמה תדאיבם עכשיו בבשורה קשה על צרת 
גלויות נוספותשל". 


קדשים ביום טוב למדנו מהפסוק הנאמר בפסח עצמו. אולם 
לשונו מיושב יותר לפי אביי ורבא ורב אשי. שלב. מבואר 
מדברי רש"י, שאין שייך לשרוף בבוקר יום טוב ראשון של 
פסח, כיון שאין שריפת קדשים דוחה יום טוב, לכן בבוקר 
נעשה הבשר נותר המחויב שריפה, אלא לפי שאי אפשר 
לשורפו ביום טוב ימתין וישרפנו ביום ראשון של חול המועד. 
ואין להקשות אם כן איך אמר רבי אליעזר 'מועד צאתך 
ממצרים אתה שורף', והרי גם אז אינו יכול לשורפו משום 
איסור יום טוב, ובאכילה כבר נאסר מחצות. כי הביאור בדברי 
רבי אליעזר הוא, שאף שאינו יכול לשורפו משום איסור יום 
טוב, מכל מקום זמן שריפתו מתחיל אז, ובא ללמדנו לענין 
נותר, שרק אז נעשה נותר אף שכבר נגמר זמן אכילתו בחצות. 
צל"ח (ד"ס ומס). וראה עוד במרומי שדה (ד"ס כיוס). 
שלג. אמרו במדרש (ינקוט טמעוני כ כמז כם) שפרעה אמר להם 
למשה ולאהרן בלילה 'הרי אתם ברשותכם, הרי אתם עבדים 
של הקב"ה'. ואמר הכתוב לשון יציאה, 'הוציאך ה' אלוהיך 
ממצרים לילה' (לנניס טז 6), כי מעת שנתן להם פרעה רשות 
לצאת, כבר נקרא שיצאו. רמב"ן (פמות יג ). ובמלבי"ם (ספולס 
וסמכוס סמות יכ פות סד) כתב, שיש לפרש את לשון יציאה על 
שני ענינים, יש יציאה מרשות אדון שמשועבדים אליו, וכמו 
שנאמר לשון יציאה בעבד עברי, 'ובשביעית יצא לחפשי חנם' 
(סמות כ כ), וזהו האמור בפסוק 'הוציאך ה' אלוהיך ממצרים 
לילה'. וש יציאה שהיא עזיבת המקום שבו היה האדם 
ויציאתו למקום אחר, והיא היציאה שנזכרה בפסוק "יצאו בני 
ישראל ביד רמה'. שלד. וראה בעיון יעקב (ל"ס פותו) שביאר 
מדוע נקרא כאן אברהם בשם 'אותו צדיק'. שלה. במגיד 
תעלומה (נרק"י) כתב, שכוונת רש"י לפרש שתיבת יוינצלוי 
נדרשת מלשון הצלה, שהם עשו את מצרים כמצודה שהעוף 
יכול להנצל ממנה, וזו היא מצודה ריקנית שאין בה דגן. 
שלו. מצודת ציון (פס). שלז. רש"י פירש כן, כדי שלא 
יקשה, הרי עיקר מקומם של הדגים הוא במים. לכן פירש, 
שכוונת הגמרא למעמקי הים בתוך התהום, ששם אין דגים 
כיון שאין להם מזון שם. אבני שיש (לועמן). | שלח. רש"י 
בפירוש החומש (סעות ג יד) פירש 'מה אני מזכיר להם צרה 


ביאורי 


פכנת 
ירוק הוא וקרוב לצבע כרתי [-מין ירק], 
שקורין בלע"ז פור"ייש, ובלשוננו כרישיםשלל. 


כין פכלפ טנס לנכן שנס 

ניות צמר שַׁצבָעֲהּ בתכלת, וש בה מקומות 
שלא עלה שם הצבע יפה, ובאופן זה לא ניתן 
להבחין בלילה בין התכלת ללבןש". 


עלול 
חטור הברץטי, 


לפפילין 


להניח תפיליןשיי שמצות הנחתן קודם קרית 
שמעשמי, כמבואר בפרק שני (יד:) 'אמר עולא כל 
הקורא קריאת שמע בלא תפילין, כאילו מעיד עדות 
שקר בעצמוי. 


ופיקין 

אנשים ענוים | ומחבבין | מצוהשד", וחביבה 
בעיניהם מצות סמיכת גאולה לתפלה. 
מספלל כיוס 

דהנץ החמה לדברי הכל יום הואשמה, ותפלה 
זמנה ביום. 


אחרת, דיים בצרה זו'. ופירושו שם הוא באופן אחר, שאין 
זה מפני שאין להתאונן על הצרה קודם בואה, אלא שכעת 
אין לצערם בצער נוסף של הגלויות העתידות לבוא, מלבד 
הצער שהם נתונים בו כעת, צרת גלות מצרים. שפתי חכמים. 
שלט. ע"פ רע"ב (ד"ס נין). ועיין במיוחס לריטב"א (ד"ס מסימפי) 
ותלמידי רבינו יונה (ד"ס כני %יעור) שהקשו על רש"י, שאין 
צבע הכרישים דומה כלל לצבע התכלת, ולכן כתבו שיש 
לפרש כהערוך, ש'כרתי' הוא מין צבע הדומה לתכלת. 
שמ. התוספות (ד"ס 66) הקשו על רש"י ממנחות (כג:) 


קריאת שמע', כלומר, כשיכיר בציצית בין התכלת שבה ללבן 
שבה, אז הוא זמן קריאת שמע, ואם כפירוש רש"י, מה 
השייכות בין ציצית לזמן קריאת שמע, הרי לדעתו סימן 
ההיכר לתחילת זמן קריאת שמע הוא סתם גיזת צמר. ועוד 
שאם הכוונה לגיזת צמר שלא עלה בה צבע התכלת יפה, 
פעמים שאפשר להבחין בין התכלת ללבן שבה גם בלילה, 
ואיך יכול זה להיות סימן לקריאת שמע שזמנה ביום. לכן 
פירשו, שהכוונה לציצית עצמה, שמעורבים בה חוליות התכלת 
בלבן ולא ניתן להבחין ביניהם עד שיאיר היום קצת. ועיין 
במגיד תעלומה (נתוספות עס) שתירץ את קושיות התוספות, את 
הקושיא הראשונה תירץ, שרש"י יפרש, ראה מצוה זו שיש 
בה תכלת ולבן, ותזכר במצוה אחרת, שזמנה הוא משיכיר בין 
תכלת ללבן. ואת הקושיא השניה תירץ, שרש"י סובר שגם 
באופן של גיזת צמר שמעורב בה הלבן עם התכלת, קשה 
להבחין בלילה בין התכלת ללבן. | שמא. ישנם שני מיני 
ערוד, האחד הוא מין חיה, הנזכר בירמיה (יכמיס 3 כד) 'פרא 
למוד מדבר' ותרגומו 'כערודא דמדורה במדברא', וזהו מה 
שכתב רשיי 'חמור הבר', והשני הוא מין שרץ (נסנן לג.) ונולד 
מנחש וצב. שפתי חכמים (נלע"י). = שמב. הכסף משנה (פפײן 
פ"ל ס"י) כתב שגירסת רש"י בגמרא 'לתפלה כאחרים' [ולכן 
נצרך לפרש שהכוונה לתפילין]. ולא פירש שהכוונה לתפלה 
כפשוטו, שאם כן היה לגמרא להקדים את קריאת שמע, ולומר 
ילקריאת שמע כותיקין ולתפלה כאחרים' [וראה בבאר אברהם 
(פלמװענער עמ' 5ט) שתמה, מדוע יש להקדים קריאת שמע 
לתפלה, הרי אם זמן תפלה כאחרים הרי הוא מוקדם יותר]. 
שמג. אך אם היה זמן הנחתן אחר קריאת שמע, היה צריך 
להמתין בהנחתן עד הנץ החמה, לאחר שיקרא קריאת שמע 
כותיקין [כהמשך דברי אביי 'לקריאת שמע כותיקין']. שלמה 
משנתו (נרט"י). ועיין במגיד תעלומה. שדמ. יש להבין מדוע 
ענוים הם מחבבי מצוות. וכתב בחודש האביב (נכט"י), שאדם 
ששפל בעיני עצמו, רואה הדבר כזכות גדולה שהקדוש ברוך 
חפץ בעבודתו, על אף קטנותו, ולכן יש לו חיבה גדולה לכך. 


ברכות ט: = י. 


מפי קלס 
מהיכן למדו דמצוה להתפלל עם הנץ החמה. 


לכפינ ייל6וך עס עמק וגו' 

מתי מתיראין ממך כשמוראך מקבלים עליהם, 
דהיינו מלכות שמים שמקבלין עליהם בקריאת 
שמע, עם שמש. 


עס פמק 

כלומר כשהשמש יוצא, היינו עם הנץ החמה, 
כלומר, סמוך לנץ החמה, ומאחר שקריאת שמע היא 
סמוך לנץ החמה, נמצא שזמן תפלה הוא בנץ 
החמה, שהרי צריך לסמוך גאולה לתפלה, והרי 
מכאן הוכחה למנהג ותיקיןשמי. 


ולפני ילמ 

אף תפלת המנחה מצותה עם דמדומי חמה - 
אף המשך הפסוק נדרש לענין זמן תפילה, וללמד 
על תפלת המנחה שזמנה 'לפני ירח', כלומר, סמוך 
להראותו בשקיעת החמהשמי. 


יכסין 
יבחין כמה הרבה גדולתן של מלכי ישראל יותר 
על של מלכי האומות עכשיו. 


פס 
תהא הא דאמר רבי יוחנן שבתחילה צריך לומר 


ציונים והערות 


שמה. כתבו הפני יהושע ולשון הזהב (ככע"י), שכוונת רשיי 
במה שאמר לדברי הכל', שאף שמצינו שנחלקו תנאים 
במועדי קריאת שמע, שונה הדבר שם, שאין קריאת שמע 
תלויה בתחילת היום, אלא בזמן קימה, או בדברים אחרים, 
מה שאין כן תפלה, זמנה תלוי ב'יום', שהרי להלן (כו:) מבואר 
שטעם תקנת תפלת שחרית, או משום שאברהם תיקן אותה, 
ולומדים זאת ממה שנאמר (כעית יט מ) וישכם אברהם 
בבוקר' [והכוונה שהשכים להתפלל], או משום שהיא כנגד 
תמיד של שחר, והרי נאמר בו (נעדנל כס ד) 'את הכבש אחד 
תעשה בבוקר', וכן בהקרבת קרבנות נאמר (ױקכ ז כת) 'ביום 
צותו את בני ישראל', וזו כוונת רש"י, שזמן תפלה לדברי 
הכל הוא ביום, ודבר שזמנו ביום, מצותו מהנץ החמה, 
כמבואר במגילה (כ) ואין חולק בזה. וראה בשלמה משנתו 
ובחדשים גם ישנים שפירשו דברי רש"י באופן אחר. 
שמו. ע"פ צל"ח (נלע"י ד"ס מפי) שביאר כך את דבריו 
המוקשים של רש"י, שבד"ה 'מאי קראה' ביאר שהשאלה היא 
מהיכן למדו שמצוה להתפלל עם הנץ החמה, ובד"ה 'דכתיב' 
ביאר שהפסוק מדבר בקריאת שמע. והוסיף הצל"ח לבאר, 
שמכך שתלה הכתוב את קריאת שמע בנץ החמה מוכרח שאז 
הוא גם זמן תפלה, שאם לא משום תפלה, אין לקריאת שמע 
שייכות לזריחת השמש, שהרי התורה תלתה אותה בזמן קימת 
בני אדם משנתם שנאמר ובקומך' ולא בנץ החמה. אלא 
בודאי שפסוק זה בא ללמדנו על זמן תפלה שהוא בזריחת 
השמש סמוך לקריאת שמע. ובשמן רקח (ל"ס ופמנס (כלולס) 
הקשה עליו מהגמרא להלן (כט:) שדרשו את הפסוק 'ייראוך' 
וגו' על תפלה [וכן העיר בהגהות הב"ח (פות כ)]. עוד הקשה 
מלשון רש"י כאן, שכתב 'כשהשמש יוצא', ולדעת הצל"ח 
שהפסוק מוסב על קריאת שמע, אז סיימו את קריאתה, ועיקר 
קבלת עול מלכות שמים שהיא בתחילת הפרשה, היתה נאמרת 
קודם יציאת השמש. לכן ביאר [וכן ביאר בלשון הזהב (גנט"י 
ד"ס מספנל), שלעולם כוונת רש"י ש'ייראוך' מוסב על תפלה, 
ומה שכתב שמקבלים מורא שמים בקריאת שמע, כוונתו, שעל 
ידי עול מלכות שמים שקבלו בקריאת שמע, נופל עליהם 
מורא, ועל ידי כך תהיה גם התפלה מתוך מורא, אמנם עיקר 
הפסוק מוסב על תפלה, נמצא שלמדנו מכאן גם שתחילת 
התפלה צריכה שתהיה מיד בתחילת הזריחה, וגם שצריך 
לסמוך גאולה לתפלה, שהרי קבלו את היראה הנצרכת בתפלה 
על ידי קריאת שמע הסמוכה לה, הרי ראיה מפסוק זה למנהג 
ותיקין. אלא שיש לדון על לימוד זה, מנין לומר שיייראוך' 
מוסב על תפלה ולא על קריאת שמע עצמה, ונאמר שקריאת 
שמע זמנה בנץ החמה ותפלה לאחר מכן, לכך הוסיף רשיי 
בדיבור שלאחר זה, ש'לפני ירח' מוסב על תפלת מנחה, ושם 
הוא בהכרח על תפלה, שהרי אין קריאת שמע במנחה, ומכך 


רש"י כי 


'ה' שפתי תפתח', בתפלת ערבית, דלא חיישינן 
לסמוך בה גאולה לתפלה, דגאולה של מצבית: 
ביממא הואי - היתה ביום. 


ד)מל כני יסולס נליס לרני עמעון 
נרסינןשמח. 


פמ קרי ומייס קרי 


אלמא חדא היא - הרי ש'אשרי האיש' וילמה 
רגשו גוים' הם מזמור אחד, ד'אשרי כל חוסי בו' 
סיומא [-סיום] ד'למה רגשו גוים' הואשמט, 


כליוגי 
פריצומלי. 


סַטָשיס כפינ 

מאחר שתיבת 'חטאים' נכתבה בכתיב חסר, אף 
שמנוקדת בפתח תחת החי"ת, ומשמעה 'חוטאים,', 
כמו 'בדרך חטאים לא עמד' (פסלס 6 6), קרי ביה 
- אפשר לקוראה 'חַטאים' [בחטף פתח] שמשמעה 
עבירות, ו'יתמו חטאים' פירושו, שיכלה יצר הרע 
ולא יעשו עוד עבירותשנ*. 


סמוכיס לעד לעולס 
בהברי" תורה בתיב - פסוק זה כתוב על דברי 


שסוף הפסוק מוסב על תפלה, משמע שגם תחילתו מוסב על 
תפלה [ועיין ברש"י להלן (כט: ד"ס ילסון) שכתב ש'ייראוך' 
היא תפלת יוצר, והעיר על כך בהגהות הב"ח שם]. ועיין עוד 
בהעמק שאלה (ך עפלתפ מ פופ ט). אמנם התוספות ביומא (8: 
ד"ס 6מר) וכן תוספות הרא"ש כאן (ד"ס נק"ם) כתבו בפשיטות, 
שהפסוק 'ייראוך עם שמש' מוסב על תפלה, ו'עם שמש' 
הכוונה בנץ החמה. שמז. אף שלפירוש הצל"ח נתפרש 
תחילת הפסוק ['ייראוך עם שמש'] על קריאת שמע, ולא על 
תפלה, אין בכך סתירה למה שכתב רש"י כאן, שסוף הפסוק 
מוסב על תפלת מנחה, כי גם תחילתו קשור לענין תפלת 
שחרית, שהרי כל מה שדרשו ש'ייראוך עם שמש' מוסב על 
קריאת שמע, שתהא סמוכה לנץ החמה, הוא רק כדי שתהא 
סמוכה לתפלה, שהרי קריאת שמע כשלעצמה, אין זמנה שייך 
לזריחת השמש, כמו שנתבאר לעיל. המהרש"א (ח"6 ד"ס יירסוך) 
העיר על רש"י, שלא מצינו בשום מקום שיש להתפלל מנחה 
עם דמדומי חמה, ולכן פירש ש'לפני ירח' מוסב על קריאת 
שמע של ערבית. ועיין בראש יוסף (ד"ס ולפײ) שציין 
שבירושלמי (פ"ד 6"0) מבואר כרש"י. ועיין עוד שם ובשפת 
אמת (ד"ס פכ"ז) שהקשו על המהרש"א, שלהלן (כט:) מבואר 
כדעת רש"י שהפסוק ייראוך' וגו' מוסב על תפלת מנחה. 
שמח. הצל"ח (ד"ס פד6) ומגיד תעלומה (נלט"י) כתבו, שרש"י 
בא ליישב ולבאר את הוכחת הגמרא הנראית כתמוהה, כיצד 
מביאים ראיה לדברי רבי יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי 
מדברי עצמו במקום אחר. ולפיכך כתב שיש לגרוס כאן 'בריה 
דרבי שמעון' בלא התיבות 'בן פזי', כלומר שהוא תנא אחר, 
ומובנת הוכחת הגמרא, שמוכיחים שגם תנא זה סובר ש'אשרי 
וילמה רגשו' הם פרשה אחת. שמט. בשפתי חכמים (נלע"י) 
תמה, כי לפי הענין היה לרש"י לומר שאשרי כל חוסי בו 
הוא סיום של 'אשרי האיש'. שנ. בתענית (כג: ד"ס מקוס) 
כתב רש"י, 'בורים, עמי הארץ'. ותוספות הרא"ש (ל"ס ככיוני) 
כתב, 'לסטים ישראל, ועל שהיו עומדים במדבר ללסטם את 
הבריות קורא להם 'בריוני', מלשון 'ברא' שהוא תרגום של 
חוץ'. שנא. דברי רש"י צריכים ביאור, שבכל התפלות אנו 
מוצאים שמבקשים על הצלתנו מיצר הרע, וכן בתפלות 
האמוראים להלן (טז ע": יז ע"פ) מצינו לשונות שונות של הצלה 
מיצר הרע, ותפלות שלא נחטא, אבל לא כילוי יצר הרע, שזה 
נאמר רק לעתיד לבוא, 'והסירותי לב האבן מבשרכם' (יפזקפנ 
ל כו), ועוד. וראה בחידושי מהרש"ם על הש"ס (ל"ס וס) 
שכתב בשם מעיל צדקה, שפעמים אדם נולד עם נטיה לאיזו 
מדה רעה יתר על שאר בני אדם, ועל כך מועילה תפלה 
שיחזירו את נטייתו שתהיה על דרך המיצוע, כשאר בני אדם. 
וביאר על פי זה, שבריונים אלו היו פרוצים ועזי פנים יותר 
משאר בני אדם, ועל כך התפלל עליהם שיחזרו להיות כשאר 


כד ביאורי 


תורה, ש[אחרי] המילים עאמנים כל פקודיו', נאמר 
'סמוכים לעד לעולם', כלומר, סמיכת כל פקודיו 
- סדר וסמיכת המצוות והפרשיות שבתורה, עשוים 
באמת וישר ולצורך, ולא דבר ריק הוא מה 
שסודרו באופן שסודרו. 


כנוס יט עכד טמורל ככנו 

ויכא להכחיש את דברי הנביא - דוד המלך, 
שניבא על גוג ומגוג שימרדו בה', כמו שנאמר 
(מסליס 3 3) 'יתיצבו מלכי ארץ וגו' על ה' ועל 
משיחו', והרוצה להכחיש דברי נבואת דוד יאמר, 
שלא יתכן שעבד ימרוד ברבו. 


פעול (ו כלוס יש כן כו' 


והא חזינן הכא דהוה - והרי 
שאבשלום מרד בדוד אביו. 


ראינו כאן 


סכל נמי סוס 
מופיה לחיות, שגוג ומגוג ימרדו בה'. 


ו0מר קילס 
כנגד כולם - כנגד כל חמשה העולמות אמר 
שירה לכששרתה רוח הקודש עליושב. 


וכל קלני 
על שם קרבי אמו שדר בתוכושיי. 


מסי מטמע 


היכן משמע דעל יום המיתה נאמרשיד הפסוק 
(פסניס קל 6) 'ברכי נפשי את ה' ה' אלוהי גדלת 
מאד'. 


3 וס וכו" 

הוא - רבי שמעון בן פזי סבר, דהכי בעי - 
שכך שאל רב שימי [או מר עוקבא], מאי שנא 
קרבים דנקט - מדוע נקט הפסוק קרבים יותר 
משאר אברים. 


סמקס כרכי נפקי 


לעיל חשיב להו - למעלה נמנו חמשת ה'ברכי 
נפשיי. 


מפי דכתינ מי כספכס ומי יולע פטר דנר 
משום דאיירי בסופה - שמדובר בסוף ענין זה 


אדם. ועל פי דבריו יש לבאר את דברי רש"י, שכוונתו שיכלה 
מהם אותו יצר הרע שניתן להם יותר משאר אדם. ובאמת 
ליעקב (ד"ס על) אכן פירש כך את דברי רש". 
שנב. המהרש"א (ד"ס פיס) כתב, שכוונת רש"י לבאר שהפסוק 
'פיה פתחה בחכמה' מוסב על רוח הקודש ששרתה על דוד. 
ובצל"ח (ל"ס פמכ) ביאר, שכוונת רש"י על דברים שהיו 
בקטנותו, כדיורו במעי אמו וכו', שלא אמר השירה אז אלא 
כשגדל ושרתה עליו שכינה. שנג. עיין ברי"ף (על עין יעקנ, 
ד"ה דר) שהעיר על רש"י, שלפירושו היה לו לומר 'קרביה' 
בלשון נקבה, כיון שמוסב על מעי אמו. וכתב לפרש על פי 
מה שאמרו בנדה (ל:) שהולד כשהוא במעי אמו פיו סתום 
וטבורו פתוח ואוכל דרך טבורו ממעי אמו, ממה שהיא ניזונת, 
וכן שותה ממה שהיא שותה, ולפי פירוש זה מוסבת המלה 
'קרבי' על קרבי דוד עצמו. והמהרש"א (ל"ס פיס) ביאר ע"פ 
הגמרא הנזכרת שמתוך שפיו סתום וטבורו פתוח, אמר את 
השירה מתוך טבורו, ומתפרש "וכל קרבי' כפשוטו, שאמר 
שירה מתוך קרביו ממש. ועיין במהרש"א בנדה (שס ד"ס ופוכל) 
שכתב שיש בכך נס נוסף, שאוכל ואינו מוציא רעי, בכל ימי 
היותו במעי אמו, כמו שאמרו על אוכלי המן (יומ עס). 
שנד. בהגהות הב"ח (פות 6) הגיה שהמלים דעל יום המיתה 


ברכות י. - י: 


בסמיכת גאולה לתפלה, נקם ליה - הביא מסדר 
הגמרא דבר זה כאן. 


יסוכס זל לגי 6מיטע 

כשהלכו על מואב הוא ויהושפט (נעלכס 3' ג) 
להלחם בו, ונותרו ללא מים, וכשנודע להם שהנביא 
אלישע מצוי ביניהם באו אליו המלכים שיודיעם את 
אשר יקרה אתם. (דמתוך) [ומתוך] שלא היו 
הולכים ישעיהו וחזקיהו זה אצל זה, לא היה 
ישעיהו מוכיחו על שלא נשא אשה. 


כנטי דרסמנ5 

פתרים דהקדוש ברוך הוא, כמו רישא בכבשא 
(פולין 5, שביאורו הסרת שער ראש בהמה שחוטה 
בהטמנת האפר - בהטמנתו באפרשנה. 


(נזלה גולס 
פבר נגזרה גזרה שתטות מחולי זה, ולא תופצל 
לישא את בתי ולזכות לבנים שני. 
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אבי אבא הכוונה לדוד, שראה את המלאך 
וחרבו שלופה בידו נטויה על ירושלים להשמידה, 
בסוף ספר שמואל (נ' כל טז), ולא מנע עצמו מן 
הרחמים - מלהתפלל. 
4 
ג ספל רפופות 


בדי שיבקשו רחמים מהקדוש ברוך הוא ולא 
יסמכו על ספר זהשי. 


גירר ענמו 6כיו 

לפי שהיה אחז אביו רשע, בזהו, ולא נהג בו 
כבוד בקכורתו להוציאו כהונן במטות והב 
וכסשנח, 


פס מי גיפון 

גיחון האמור כאן, הכוונה למי מעין השלוח. 
וענין סתימתם מבואר בדברי הימים (3' 3 ג-ד, 6שנט, 
ולמה סתמם, כדי שלא יבאו מלכי אשור הנלחמים 
עם ישראל, וימצאו מים לשתות. 

מוסיף רש"י, ולא זהו גיחון הנהר הגדול שנזכר 
בפרשת בראשית (גרססית 3 יג) בין ארבעת הנהרות 
שהתפלגו מהנהר היוצא מעדןל, דההוא - נהר 


ציונים והערות 


נאמר' אינן מלשון הגמרא [וכך נראה מרש"י כאןן. 
שנה. ע"פ רש"י בחולין (: ד"ס 5יש6). בגמרא שם נאמר, 
שכשמסירים את שער הראש של בהמה שחוטה, על ידי 
שנותנים עליו מים ומטמינים אותו באפר חם, יש לכוין את 
בית השחיטה שיהא מונח כנגד האפר, כדי שיזוב הדם 
שבראש דרך שם. שנו. כתב המהרש"א (ד"ס כנר), שכוונת 
רש"י להשמיענו שלא נטעה לבאר שהכוונה לגזירת ה'בנין 
דלא מעלי'. והטעם שאין לפרש על גזירה זו, כי על כך בודאי 
שהיו יכולים להועיל נישואי בתו, כמו שאמר לו 'אפשר 
דגרמא זכות דידי ודידך', וכן מתשובתו של חזקיהו 'אפילו 
חרב חדה מונחת על צוארו של אדם' משמע שהכוונה לגזירת 
המיתה. שנז. בפסחים (ט. ד"ס וגט) כתב רש"י, 'לפי שלא 
היה לבם נכנע על חוליים | אלא מתרפאין מיד. 
שנח. בפסחים (ט. ד"ס גילכ) כתב רש"י, שהטעם שעשה זאת, 
כדי שתהא לאביו כפרה בבזיונו, ומפני קידוש השם, שיתגנה 
על רשעו ויווסרו בכך הרשעים. וראה בחתם סופר (עס ל"ס 
גיכר) שביאר שהוקשה לרש"י, שאם כפרתו של אחז היתה על 
ידי גרירת עצמותיו, אם כן כל הרשעים יתגנו אחר מותם 
ויתכפרו, לפיכך הוסיף רש"י, שדווקא כאן שהיה מלך וראו 
כולם בבזיונו, נתקדש השם ולמדו הרשעים מכך מוסר, והביא 


רש"י 


הגיחון הנזכר שם, לאו בארץ ישראל הואשלי, 
וגיחון הנזכר כאן הוא בארץ ישראל, אלא גיחון 
הנזכר כאן, מעין קטן הוא סמוך לירושלים, שנאמר 
[בענין המלכת שלמה] (כנכיס 6' 6 פג), 'והורדתם 
אותו | אל גיחון, | ומתרגמינן ותחתון יתיה 
לשילוחא. 


ענר ניסן כײיסן 

קא סלקא דעתך - הגמרא היתה סבורה 
שהכוונה היא, שמשנתקדש החדש לשם ניסן, נמלך 
לעבר את השנה ועשאו אדר, כמו שנאמר בדכרי 
הימים (ני כ 3) ויועץ המלך (פוקיסו) ושריו לעשות 
הפסח בחדש השני. 


כפֿניטע 
כמו שמצינו באלישע שנהנה, שהתארח אצל 
האשה השונמית, וסיפקו לו את כל צרכיו. 


6 יסנס 

ואין בדבר לא משום גסות רוח - דרך גאוה, 
ולא משום שנאה, היינו שאינו צריך לחשוש שאם 
לא יהנה מאחרים, יבואו לשונאו. 


כעמופל סרמפי 
במו שמצינו בשמואל הרמתי [-הנביא שמואל 
שבא מרמה], שלא רצה להנות. 


כי עס כיפו 

לעיל מיניה כתיב - באותה הפרשה, קודם פסוק 
זה נאמר (פמופל 6' ז טז) 'והיהשסב מדי שנה בשנה 
וסבב בית אל והגלגל והמצפה ושפט את ישראל', 
וסמיך ליה - ובפסוק שלאחריו נאמר 'ותשובתו 
הרמתה בי שם פותו. וכי אנני יודע ששמו ברמה 
היה ביתושלי, ולשם מה הוצרך הכתוב להודיענו 
זאת, אלא יש לפרש, אכולהו מקומות דקרא 
דלעיל מיניה קאי - מה שנאמר 'כי שם ביתו', מוסב 
על כל המקומות הנזכרים בפסוק הקודם לו [בית 
אל, גלגל ומצפה], ומשמיענו הכתוב שכל מקום 
שהיה חולך שם, היה נושא כל כלי תשמישי בית 
עמו ואהל חנייתו, כדי שלא להנות מן אחרים, 
ולפיכך כתב עליהם 'כי שם ביתו', משום שכלי 
תשמישי ביתו היו עמו בכל המקומות שהלך לשם. 


נסול יפיס 
בדדיהשסד, 


בהם הדבר הרהורי תשובה, ועל ידי כך היתה לו קצת כפרה 
שזיכה את הרבים, כמו שמצינו (כנס כנפי פ"כ ס"ט) שרבי עקיבא 
לימד את בן הרשע לומר קדיש, וכה על ידו להנצל מן 
הגיהנם. וראה עוד בערוך לנר (פכות כד. ל"ס (מס). 
שנט. שנאמר שם (פסוקיס ג-ד) 'ויועץ עם שריו וגבוריו לסתום 
את מימי העינות אשר מחוץ לעיר ויעזרוהו וגו', ויסתמו את 
כל המעינות ואת הנחל השוטף בתוך הארץ לאמר למה יבואו 
מלכי אשור ומצאו מים רבים', ונאמר שם עוד (פסוק 0 'והוא 
יחזקיהו סתם את מוצא מימי גיחון העליון' וגו'. | שס. מה 
שכינהו רש"י 'הנהר הגדול', כתב בשפתי חכמים (ככט"י), 
משום שרש"י דן בענין נהר הגיחון הנזכר בעניננו, שלעומתו 
היה הגיחון הנזכר בפרשת בראשית 'גדול'. ביאור נוסף כתב 
שם, לפי שארבעת הנהרות שנפרדו מהנהר היוצא מעדן נקראו 
בלשון התורה 'ראשים' ['ומשם יפרד והיה לארבעה ראשים' 
(כר6טית כ י)], משמע שהיו נהרות גדולים. שסא. כמו שנאמר 
שם (נלסית כ יג) 'ושם הנהר השני גיחון הוא הסובב את כל 
ארץ כוש'. שסב. במקור והלך'. שסג. וכמו שנאמר (עמופ: 
ל כס 5) "ימת שמואל וגו' ויקברהו בביתו ברמהי. 
שסד. אמנם בבן יהוידע (ד"ס עפוס) פירש, ש'הוד יפיה' 
הכוונה למצחה ועיניה, שהעינים הם עיקר היופי, ובמצח תלוי 


Rc 


ביאורי 


מפלס לפני 
שתהיה התפלה דרך עניות וענוה. 


יכוין 5 כגליו 
זו אצל זו - שיהיו מכוונות זו כנגד זו כשהן 
מחוברות. 


ולגליסס לגל יעלס 
נראין כרגל אחרשסה. 


סקוכ6 מכפן ופֿיעך 65 ספסילשי 

שהרי הוא כאדם שקורא אחת מכל הפרשיות 
שבתורה, שהרי קריאת שמע היא פרשה בתורה, 
ואף על פי שלא יצא ידי קריאת שמע, כשקרא 
לאחר הזמן, יש לו קבול שכר כעוסק בתורה. 


יעס 
ישה על צרוללו, 


נעלנן 

מה שנאמר בתורה במצות קריאת שמע 
'יובשכבך', בא ללמד לדעת בית שמאי, שיש לקרוא 
בערב ררך שכיבה, 


יא. 


צטנפך כניפן פלט לעופק כמכוס 
לקמיה מפרש מאי משמע - כיצד למדו מכאן 
למעט את העוסק במצוה. 


ונלכפך כללך פלט לפפן 


ואף על גב דחתן נמי עוסק במצוה הוא, וכבר 
למדנו מהפסוק 'בשבתך בביתך' שהעוסק במצוה 
פטור מן המצוה. אי לאו. קרא יתירה לא נפקא 


אהח19/0672018 


יכולים ללמוד זאת מהפסוק הראשון, דכיון דעוסק 


היופי של צורת הפנים בכמותו ובישרותו. והיינו שכשהרכינה 
ראשה ונפלה לפני רגליו של אלישע, הניח גיחזי ידיו על 
מצחה ועיניה בשביל להרימה ולדחותה מפני אלישע. 
שסה. בעל הלכות גדולות (נרכוק פ"ס) ביאר כוונת הגמרא, 
שמכך שפתח הכתוב בלשון רבים 'ורגליהם' וסיים בלשון 
יחיד 'רגל ישרה', משמע שרגליהם מחוברות ומכוונות זו כנגד 
זו עד שנראים כרגל אחת. וכתב בגליוני הש"ס (ל"ס 5מפפ), 
שזו כוונת רש"י שכתב נראים כרגל אחד', ובתוספות הרא"ש 
(ד"ס כג0) ביאר כן בפירוש ראשון. ובפירוש שני פירש, 
שהלימוד הוא מתיבת "שרה', ששני הרגלים מכונים 
ומיושרים זה לצד זה. וראה ביחזקאל (5 ז) שכתב רש"י, 
יורגליהם רגל ישרה' יְרְגְלִיהוּן כִּיוְנֶן/, שהיו מכוונים זה כנגד 
זה, ומשמע כפירוש זה. שסו. בהגהות וציונים הובא בשם 
הגליון שדיבור זה שייך למשנה לעיל (ט:. ועיין בצל"ח 
(צרס"י) שנתן טעם לקיים הגירסא הנדפסת, שהרי במשנה 
נתפרשו המלים 'לא הפסיד' על הברכות, שיכול לאומרן גם 
לאחר זמן קריאת שמע, ומה נתינת טעם יש בכך שהוא כקורא 
אחת מפרשיות שבתורה, שיוכל מטעם זה גם לומר את 
הברכות, וכי אדם שקורא פרשה בתורה מברך עליה ברכת 
יוצר ואהבה רבה, אמנם בברייתא המובאת כאן מתפרשים 
דברי רש"י היטב, שבברייתא אכן מוסבים המלים 'לא הפסיד' 
על קריאת פרשת שמע, שהרי דין הברכות מפורש בה לאחר 
מכן. שסז. כתב בקדושה וברכה (נל"י), שרש"י דייק בלשונו 
לכתוב 'על צדו', משום שכתב בדיבור שלאחריו ש'בשכבך' 
היינו דרך שכיבה, וכדי שלא נטעה שהכוונה כל אופני שכיבה, 
פירש כאן שדווקא על צידו, לפי שלהלן (יג:) מבואר שאסור 
לאדם לשכב אפרקדן, היינו ששוכב על גבו ופניו למעלה (כט"י 
פס), ולדעת הרמב"ם (קלילת שמע פ"ג ה"כ) גם פניו למטה אסור, 
לכך כתב רש"י 'על צדו'. ואף שרש"י עצמו פירש שאפרקדן 
הכוונה לשכיבה על גבו, אך מסתבר שלכתחילה גם לדעת 
רש"י יש להחמיר כדעת הרמב"ם [ואין להקשות, שלהלן (יג:) 


ברכות י: - יא. 


במצוה לא כתיב בקרא בהדיא - שהרי בפסוק לא 
נאמר בפירוש שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, 
אלא מיעוטא בעלמא הוא - ולמדו זאת רק 
ממיעוטשסח, דקא דרשינן מביתך - שדרשנו את 
תיבת 'ביתך' וממעטינן מינה - ומיעטנו ממנה עופק 
במלאכת מצוה, דאיכא טרדא, אבל חתן דטרדא 
דמחשבה בעלמא הואשס, שמחשב על עסק 
בתולים"?, אבל אינו עוסק במצוה עצמה, אי לאו 
קרא יתירה - אם לא שהיה פסוק מיותר למעטו, 
לא אתמעוט. 


מפי מסמע 
מהיכן משמע בתיבות 'בשבתך בביתך ובלכתך 
בדרך', פרט לעוסק במצוה. 


6י מקוס טרד5 
אם משום טרדא דמחשבה פטרת ליה, אפילו 
טבעה ספינתו נמי יהיה פטור. 


פמט 6מר כני 636 

כמו למה אמר רבי אבא, [אבלשעי] אף על פי 
שטרוד בצערו, חײב בכל המצות, חוץ מן 
התפילין, שנאמר בהם 'פאר' ליחזקאל, ‏ פארך 
חבוש עליך' וגו', וכיון דבעו פאר, ואבל מתגולל 
בצערו בעפרשע, אין זה פאר, שגנאי הוא לתפילין 
שיהיו מונחים במקום מלוכלך בעפר. 


טליד טכד5 למכוס 

וכיון דאנן מיעוט בעלמא דרשינן פרט לחתן, 
כלומר, שלא נאמר בפירוש בפסוק שהטרדה פוטרת, 
ומיעטו חתן רק מייתור הלשון, מסתייךשלי - דייך 
אם ממעטת מיניה טרדא דמצוה. 


וכית סנל פמלי לך 


נהי נמי - האף אמנם דקרא - שהפסוק 'בלכתך 
בדרך'י למדרש מיניה [-ממנו] פרט לחתן אתא 


ציונים והערות 


מבואר שבקריאת שמע אסור לקרוא אפילו כשהוא מוטה על 
צדו, כבר כתב רש"י (דס יל ד"ס כי) שדווקא אם מטה על 
צדו מעט, אבל אם כולו שכוב על צדו מותר]. 
שסח. השפתי חכמים תמה, שבכל התורה מיעוט נחשב 
כדרשה גמורה, ומה נשתנה כאן שאינו כך. ותירץ, שיתכן 
שאין זאת אלא במיעוט שנכתב באחד מלשונות המיעוט 
המובאים בל"ב מידות דרבי אליעזר, שהם: אך, רק ומן. 
שסט. בשפתי חכמים ביאר דבריו על פי מה שכתב הרמב"ם 
(פיס"ע פ"ע מ"ס, קריפת סמע פ"ד 6"0) שהטרדה היא מחמת 
שחושש שמא לא ימצאנה בתולה, וזו כוונת רש"י, שבכל 
מצוה, טרוד המקיימה במצוה עצמה, מה שאין כן כאן שאין 
מחשבתו טרודה בקיום המצוה עצמה, אלא בבתולים. 
שע. ראה להלן ד"ה הכונס שכתב רש"י שטרוד במחשבת 
בעילת מצוה, ולא הזכיר ענין 'בתולים', משמע לכאורה שהוא 
טעם אחר. ועיין בתוספות בכתובות (ו: ד"ס () שפירשו 
שחושש שמא לא ידע לבעול, ולכאורה זו כוונת רש"י בד"ה 
הכונס. אמנם הרמב"ם (פיס"מ פ"כ מ"ס, קר"ם פ"ד 0ס"5) ביאר 
טעם טרדת חתן, לפי שחושש שמא לא ימצא לה בתולים, 
ולכאורה זו כוונת רש"י כאן שכתב שטרוד בעסק הבתולים. 
וראה בתלמידי רבנו יונה (פ"כ ע: ד"ס פפן) שפירשו שמתיירא 
שלא יעשה כרות שפכה. ועיין עוד בילקוט ביאורים. 
שעא. הגהות הב"ח (6ות ג). שעב. על שם הפסוק (פיוכ טז 
טו) ְעלַלְתִּי בעפר קרני' [בכתובות (ו:) נקט רש"י (ד"ס טנפמל) 
בפירוש את הלשון 'מעולל בעפר קרנו']. שדרך האבלים היה 
לתת עפר על ראשם. ע"פ רד"ק (שעיס 65 ג), מצודת דוד 
ומלבי"ם (פיוכ טז טו). אמנם בסוכה (כס.) כתב רש"י (ד"ס ענסמר) 
טעם אחר לכך שאבל פטור מתפילין, מפני שהם פאר, 
וכשמתפאר בהם, מראה את עצמו שאינו אבל. וראה בשלמה 
משנתו מה שכתב בזה. | שעג. 'די מחסורו' (דנכיס עו מ) 
תרגומו 'כמסת חוסרניה'. | שעד. ציון המקור מקומו כאן. 
שפתי חכמים. שעה. על פי רש"י (פסליס קיט קסד). ועיין בב"ח 


אצי גג כה 


[-בא], אך ממילא שמע מינה - יש להוכיח מכאן, 
ש'בלכת דירך הוא דמחייבת' - שבהליכה לצורכי 
רשות אתה חייב, אלמא - מוכח מכאן שבדרך נמי 
קרי - גם כן קורא. 


עוסקין כמל6כפן וקולין 

לקמן (טו)ד מוקמינן לה - מעמידים הלכה זו 
שאמרו בית הלל שרשאים לקרוא קריאת שמע 
בשעה שעסוקים במלאכתן, רק בפרק שני של 
קריאת שמע, דהיינו פרשת והיה אם שמוע. 


כים הלל נמי פֿים לסו מטין 
דבמטין נמי שרו - גם התירו, כדאמרינן לעיל 
בברייתא 'מטין וקוריץ. 


2 קיימם כו' 

ובי היכי - וכשם דעשה [-שאם עשה] כדברי 
בית הלל לא עשה ולא כלום לדברי בית שמאי, 
אף העושה כדברי בית שמאי, לא עשה ולא כלום 
לדפהי בית. הלל. 


כססל מכלך שפיס וכו" 

בדאמר בברכות ירושלמי (פ" ס"ס), שבע 
ברכות הללו על שם הכתוב (תסגיס קיע קסד) 'שבע 
ביום הללתיך על משפטי צדקך', 'הללתיך' הם שבע 
הברכות שתקנו לומר בקריאת שמע, בשחרית שתים 
לפני קריאת שמע, ואחת לאחריה, ובערבית שתים 
לפניה ושתים לאחריה, שמהללים בהם את ה', 'על 
משפטי צדקך' שתקנו לאומרם על קריאת שמע, 
שהיא דברי תורהשעה. 


פס פכוכס ומ קלס 

מה שאמרו 'אחת ארוכה אחת קצרה', אשתים 
לאחריה דערבית קאי - מוסב על שתי הברכות 
שלאחר קריאת שמע של ערבית. (נוסחא אחרת, 
ארובה אמת ואמונה קצרה השכיבנו)שעי. 


(פו"ם סי' כו ס"6) שכתב, שבשלש הפרשיות של קריאת שמע 
כתובים 'שבעה משפטי צדקך', דהיינו שבע מצוות, תפילין 
של יד, תפילין של ראש, מזוזה וארבע ציציות, לכן תקנו 
לומר בכל יום שבע ברכות בקריאת שמע, להלל לה' בשבע 
ברכות על שבע המצוות. שעו. במגיד תעלומה (נכע"י) כתב 
לבאר החילוק בין שתי הנוסחאות ברש"י, שלנוסחא אחרינא, 
'אמת ואמונה' נחשבת ארוכה ו'השכיבנו' קצרה, אולם לנוסח 
הראשון יש לומר שרש"י מפרש 'אחת ארוכה ואחת קצרה' 
כפירוש רבינו תם המובא להלן, שמשמעותו 'בין אם יאריך 
ובין אם יקצר', אלא שרבינו תם כתב זאת על ברכת 'אמת 
ואמונה' בלבד, אולם לרש"י בנוסחא זו, יש לפרש ש'אחת 
ארוכה ואחת קצרה' מוסב על שתי הבוכות, גם על אמת 
ואמונה וגם על השכיבנו, ששתיהן פעמים שמאריכים בהן 
ופעמים שמקצרים בהן. ולפי זה מיושבות כל קושיות 
התוספות (ד"ס פפת) [מובאות להלן]. התוספות (טס) ותלמידי 
רבינו יונה (ד'"ס נעפל) למדו בדעת רש"י, שמשמעות 'ארוכה' 
ו'קצרה' היינו שנוסחם ארוך או קצר [והוסיף המאירי (ל"ס 
נקמר) לפירוש זה, שאף ש'השכיבנו' אינה קצרה ממש, אולם 
לגבי אמת ואמונה הסמוכה לה היא קצרה]. פירוש נוסף כתב 
המאירי לדעת רש"י, ש'ארוכה' ו'קצרה' הוא מצד עניניהם, 
ש'אמת ואמונה' עניניה מרובים שנזכרו בה יציאת מצרים, 
קריעת ים סוף ומכת בכורים, ולכן נחשבת ארוכה, ו'השכיבנוי 
שלא הוזכר בה רק תפלה על מזיקים ושאר צרות, נחשבת 
קצרה. אמנם הרמב"ם (פיס"ע) פירש, שהתיבות 'ארוכה' 
ו'קצרה' מוסבות על שתי הברכות שלפני קריאת שמע בין 
בשחרית ובין בערבית, שכל ברכה שפותחת ביברוך' וחותמת 
ביברוך' נקראת 'ארוכה', ושאינה כן נקראת 'קצרה', ועל פי 
זה מתפרש גם המשך המשנה 'מקום שאמרו להאריך אינו 
רשאי לקצר, לקצר אינו רשאי להאריך', כלומר, ברכה שתקנו 
בה חכמים שתהיה פותחת ב'ברוך' וחותמת ב'ברוך', אסור 
לשנותה לעשותה קצרה, כלומר, שלא לפתוח בה ביברוך.. וכן 


בו ביאורי 


למפוס 
מקום שאמרו לחתום בברוך. 


יא: 


יור לור ונוכ פסך (עושס טלוס וול רע) 

לקמיה מפרש אידך מאי היא - להלן תפרש 
הגמרא מה היא הברכה השניה [שמברך לפני קריאת 
שמע בבוקר]. דאילו ברכה דישתבח אינה מן המנין 
של ברכות שלפני קריאת שמע, שהיא הברכה 
שלאחרי פסוקי דומרה וסיום שלהן, כמו ברכת 
הסיום של הלל. ואומרים אותה קודם זמן קריאת 
שמע אם ירצושעי, 


עכנל נפטל 3סנס רכס 

שיש בה מעין ברכת התורה, ותן בלבנו ללמוד 
וללמד לשמור ולעשות ולקיים את כל דכרי 
תלמוד תורתך, ותלמדם חקי רצונךשעח, 


מדרט 

מדרש הוא קרוב למקרא, כגון מכילתא וספרא 
וספרי, שהם מדרשי מקראות [מכילתא הוא מדרש 
הלכה על חומש שמות, ספרא על ויקרא, וספרי על 
במדבר ודברים] ולפיכך סובר רבי אלעזר שגם על 
מדרש יש לברך. 


לגמרb‏ 6ין כריך לכלך 

מאן דאמר זה שסובר שאין מברכים על 
גמראש?ל, אינו משום שסובר שנפטר באהבה רבה, 
אלא אפילו קודם אהבה רכה קאמר, כי לדעתו לא 
הצריכו כלל ברכה על כך. והכי מוכח מילתא 
(בפסח שני) [בפרק שני (יל:)]°, שאמרו שם, אמר 
ה <חייא בר אשי, זימנין סגיאין הוה קאימנא קמיה 
דרב [-פעמים רבות עמדתי לפני רב], ומקדים ומשי 
ידיה [-והשכים בבוקר ונטל את ידיו], ומברך [על 


להיפך, ברכה שאמרו בה חכמים שלא לפתוח בה ביברוך', 
אין אדם רשאי לפתוח בה ב 'ברוך', וכן ברכה שתקנו בה 
חכמים שלא תחתום ב'ברוך', כגון ברכת הפירות וברכת 
המצוות, אינו רשאי לחתום בה. התוספות הקשו על רש"י 
שפירש ש'אמת ואמונה' נחשבת לברכה ארוכה ו'השכיבנו' 
לקצרה כמה קושיות: א. הרי ברכת 'השכיבנו' אינה נמנית 
בתוספתא (פ" ס"ת) בין הברכות הקצרות. ב. הרי פעמים 
שמאריכים בה הרבה כמו במערבית של ליל ב' של פסח. ג. 
גם ב'אמת ואמונה' פעמים שמקצרים בה, כמו שאמרו להלן 
(יד:) לדעת האומר שאין אומרים פרשת ציצית בתפילת ערבית, 
מזכירים יציאת מצרים בברכת אמת ואמונה ולפי הנוסח 
המובא שם מקצרים בה הרבה [אמנם הקושיא השניה 
והשלישית קשות רק לפי הבנת התוספות ברש"י, אבל לפי 
פירוש המאירי מיושבות קושיות אלו, שאף אם מאריכים 
ב'השכיבנו', אבל לא מוסיפים בה עוד ענינים, וכן ב'אמת 
ואמונה', גם כשמקצרים בה לא משמיטים מעניניה]. ולכן 
מפרש רבינו תם ש'אחת ארוכה ואחת קצרה' מוסב על ברכת 
'אמת ואמונה' בלבד, שברכה זו פעמים מאריכים בה, ופעמים 
מקצרים בה. והמשך המשנה 'מקום שאמרו להאריך אינו 
רשאי לקצר' הוא ענין בפני עצמו, ומוסב על שאר ברכות, 
והכוונה לברכות שאמרו להאריך בהם, כמו קידוש והבדלה, 
שיש בהם פתיחה וחתימה, אינו רשאי לקצר, כי אם יקצר לא 
יצטרך לחתום, ואינו רשאי לברך בענין שלא יוכל לחתום, 
וכן 'מקום שאמרו לקצר' כברכת הפירות אינו רשאי להאריך 
בהם, שאם יאריך יצטרך לחתום. ולפי פירוש זה, מה שאמרו 
בסיפא 'מקום שאמרו לחתום אינו רשאי שלא לחתום' וכו', 
מוסב על הרישא 'מקום שאמרו להאויך אינו רשאי לקצרי 
כמו שנתבאר. ע"פ ביאור השיטמ"ק(ל"ס נפפר) ותלמידי רבינו 
יונה (ד"ס 3קתכ) בדברי רבינו תם. וראה עוד בשלמה משנתו 
מה שכתב ביישוב קושיות התוספות על רש'י. שעז. בשפתי 
חכמים (נלע"י) כתב שני דרכים בביאור דברי רש"י. הראשון, 
על פי מה שכתב רש"י להלן (ל. ד"ס ולעניד) שאביו של שמואל 


ברכות יא. - יא: 


התורה], ומתני לן פרקין [-ושנה לנו פרקנו], ומנח 
תפילין והדר קרי קריאת שמע. וממעשה זה הגמרא 
מוכיחה להלן שצריך לברך גם לתלמוד, ואם תאמר 
שמאן דאמר שאין מברכים על גמרא, הוא רק אם 
אמר אהבה רבה, מה הראיה משם, הרי שם מדובר 
שעדיין לא אמר אהבה רבה, כמו שמבואר שם 
ששנה להם מיד כשהשכים בבוקר עוד מקודם 
שהניח תפילין וקרא קריאת שמע. 
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מאן דאמר זה סובר שאף לגמרא צריך לברך, 
לפי שהוא עיקר התורה, שממנו הוראה יוצאה - 
שמהגמרא יוצאות הוראות ופסקי הלכה. 

גמרא' היינו סברת מעמי משנה, ותידוצי 
משניות הסותרות זו את זו, וכן מה שפעמים 
מפרשים את המשנה בדרך 'חסורי מחסרא'. 


ומכרן 
הב היה מברך ברכת התוהה: 


ולכי יופנן מקייס 3ס סכי 

רבי יוחנן מסיים את ברכת ילעסוק בהברי תורה., 
בתפילת 'הערב נא' וכו', מפני שסובר דברכת 
ילעסוק' בעי פתיחה בברוך וחתימה בברוךשפי, 


סערכ כ ס' סיט 
יערבו עלינו לעסוק בהם מאהכהלג. 


כלון פס ס' סמלמל פולס לעמו ישרפנ גרפינן 

ולא גרסינן ברוך אתה ה' למדני חקיךשי [שהוא 
פסוק בתהלים (קיט יכ)], שאין זו [-פסוק זה] ברכה 
והודאה על שעבר, אלא לשון בקשה, ואילו 
הברכות עניינם הודאה ושבח. ודוד כי אמרה, לא 
לשם ברכה אמרה אלא אמרה בלשון בקשה, והכי 
קאמר, ה' שאתה ברוך, למדני חקיך. 


ציונים והערות 


ולוי התפללו תפלת י"ח קודם עלות השחר, שהיתה שעת 
הדחק [אמנם ברש"י שם לא כתב בפירוש שהתפללו קודם 
עלות השחר אלא קודם היום, אבל בתוספות שם (ל"ס 6נוס) 
כתבו כך בשמו]. ואם כך הוא בתפלת י"ח, קל וחומר שברכת 
ישתבח אפשר לאומרה קודם עלות השחר. הדרך השניה, 
כוונת רש"י לאחר שעלה עמוד השחר קודם שהגיע זמן 
קריאת שמע, שזמנה הוא רק משיכיר את חבירו בריחוק די 
אמות, שהוא אחר עלות השחר. הביאור הלכה (פי' נמ ס"5 ד"ס 
זמן) העיר על רש"י, שמשמע מדבריו כאן שזמן ברכות קריאת 
שמע הוא בזמן קריאת שמע, ואילו רש"י להלן (ד"ס פי פמרת) 
כתב .₪ את ברכת אהבה רבה גם בלילה. וכתב 
על כך, שיש ליישב בדוחק. ואפשר לומר בכוונתו, שיש לחלק 
בין אנשי משמר לאחרים, וכאן דיבר רש"י בשאר בני אדם, 
ובהם זמן ברכות קריאת שמע הוא בזמן קריאתה, שהרי נתקנו 
עליה, אבל להלן דיבר רש"י באנשי משמר שהקילו אצלם 
בגלל עבודתם, וכמו שמצינו שהוקדם אצלם זמן קריאת שמע 
משאר בני אדם, כמו שאמרו (יומפ 0:) 'הקורא עם אנשי משמר 
לא יצא', כך יש לומר שהוקדם זמנה של אהבה רבה. 
שעח. בשפתי חכמים (נלק"י) העיר על הנוסח שמביא רשיי 
שהוא שונה מנוסחנו, שאומרים בתחילה 'ותלמדם חוקי חיים', 
ואחר כך 'ותן בלבנו'. וכתב, שאפשר שכך היה נוסחו של 
רש"י. וכתב עוד, שאפשר שרש"י הקדים את המאוחר משום 
שהבקשה היא ממש מעין ברכת התורה שמבקשים והערב נא, 
מה שאין כן ו'תלמדם חוקי חיים' לא נמצא מעין זה ממש 
בברכת התורה. שעט. רש"י נוקט גמרא' כדוגמא בעלמא, 
וכוונתו לכל אלו שסוברים שיש דברים שאין מברכים עליהם. 
שם. הגהות וציונים. | שפא. הבית יוסף (פו"ם סי מז) הוכיח 
מדברי רש"י, שסובר כדעת הראשונים הסוברים ש'הערב נא' 
היא המשך של 'אשר קדשנו וכו' לעסוק בדברי תורה', ואינה 
ברכה לעצמה. שפב. במגיד תעלומה (ככט"י) ביאר, שהוקשה 
לרש"י כיצד תקנו להתפלל שיערבו עלינו דברי תורה, הרי זה 
דומה ללומד על מנת לקבל פרס. ועוד, שהואיל ונהנה גופו 


רש"י 


חו סי מעולס קננרכוק 

ברכת 'אשר בחר בנו' היא המעולה שבברכות 
התורהשפי, לפי שיש בה הודאה למקום וקילום 
לתורה ולישראל. 


מכ לסס סממונס 

הוא סגן הכהנים, כדאיתא (ביומא) [בסנהדרין 
(יט.)]שפה, | היינו סנן היינו ממונה (נפירט"י עס יומס 
טו: ל" סממונס)לפי. 


בלכו כלכס לפע 


לקמן מפרש מאי היא אותה ברכה. אומר רש"י, 
ואותה ברכה, מן הברכות שלפני קריאת שמע 
היא, והסתפקה הגמרא רק איזו מהם. ומוכיח רשיי 
כן, דהתם במסכת תמיד במשניות שקדמו למשנה 
זו, שאנו עוסקים בה, מסדר לכוליה סדר עבודת 
השחר, וקאמר במשנה הסמוכה למשנה זו (פ"ד מ"ג) 
דלאחר שסדרו האברים על גבי הכבש ומלחום, 
ירדו ובאו להם ללשכת הגזית לקרות את שמע, 
והדר תני - ואחר כך שונה משנת אמר להם 
הממונה ברכו ברכה אחת והם ברכו וקראו עשרת 
הדברות', שמע והיה אם שמוע וכו', הרי שמדובר 
על הברכה שקודם קריאת שמעשפ'. 


וענולס 

בשביל העבודה שעשו, היו מברכין אחריה 
דצה ה' אלהינו עבורת עמך ישראל, ואשי ישראל 
ותפלתם תקבל ברצון, ברוך המקבל עבודת עמו 
ישראל ברצון אי נמי - או אפשר שהחתימת 
הברכה היתה 'שאותך לבדך ביראה נעבוד'. 


ונלכפ כסניס 

לברך את העם"ל". אומר רש"י, מצינו שנמנו 
כאן שלש ברכות בלבד, אמת ויציב, עבודה וברכת 
כהנים, ובשאר תפלה [-תפלת י"ח] לא היה להם 


מכך, הרי הוא משתמש בכתרה של תורה, ואמרו על כך ((לליס 
ס.) שנעקר מן העולם. לכך פירש רש"י שבקשה זו אינה 
לצורך הנאת גופו, אלא כדי שיוכל לעסוק בה מתוך אהבה, 
משום שיש בכך יותר נחת רוח להשם יתברך, ונמצא מתפלל 
על חפצי שמים [ועיין כעין זה בהקדמת הספר אגלי טל]. 
שפג. בטעם גירסא זו כתב הב"ח (ס" מו), שהיא על שם 
הפסוק (לגליס ד יל) 'ואותי צוה ה' בעת ההיא ללמד אתכם 
חקים ומשפטים'. ‏ שפד. במגיד תעלומה (צלפ"י) דייק, 
שבגמרא נאמר שהיא המעולה שבברכות, ורש"י הוסיף על 
לשון הגמרא וכתב, שהיא המעולה ש'בברכות התורה'. כי 
הוקשה לו, שאם כפשוטו שהיא המעולה שבכל הברכות, אין 
לכך הבנה, שהרי גם בקידוש היום אומרים 'אשר בחר בנו 
וכו' וקדשנו במצותיו' הרי קילוס לה' לתורה ולישראל, ובפרט 
בקידוש של חג השבועות, שמזכירים בפירוש יום מתן 
תורתנו', לכן כתב רש"י שכלפי ברכות התורה יש לזו מעלה 
יתרה. | שפה. הגהות וציונים. שפו. כוונת מצייני הרש"י 
ביומא, שגם שם פירש ש'ממונה' הוא סגן הכהנים. התוספות 
במנחות (ק. ד"ס 6מר) ובעוד מקומות הקשו על רש"י 
מהירושלמי שמונה חמשה דברים ששימש הסגן, ולא מנה 
דבר זה ביניהם. ולכן כתבו שהיה זה ממונה אחר שנתמנה 
לכך. והוסיפו, שאפשר שהיה זה אותו הממונה על הפייסות. 
שפז. בפני יהושע (ד"ס פנן) העיר, מנין שאותה ברכה היתה 
מברכות קריאת שמע ולא ברכת התורה, שהרי במשנה שם 
נזכר גם שקראו בתורה. וכתב, שנראה שברכות התורה בירכו 
מיד בקומם, כמו שמסתמא בירכו אז את כל ברכות השחר, 
ולא היה צריך הממונה להזכירם על כך. שפח. כוונת רשיי 
שאמרו את הפסוקים של ברכת כהנים, כפי שכתבו התוספות 
(ד"ס ונרכת). מגיד תעלומה (כרע"י). אמנם מהרמב"ם (פיס"מ סמיד 
פ"ס מ"6) משמע שלא אמרו את פסוקי ברכת כהנים, כי פירש 
שם ששלש ברכות האמורות במשנה, הכוונה לאמת ויציב, 
רצה ומודים ושים שלום, שכל שלש ברכות אלו הם תפלות 
על העם, אבל ברכת כהנים הידועה [כלומר נשיאת כפים] 


ביאורי 


פנאי, ולא התפללו אותה, כי היו ממהרים להשלים 
הקרבת התמידשל", ואף זמן קריאת שמע לא הניע 
בעת שקראו עכשיו את שלשת פרשיותיה, כדאמרינן 
במסכת יומא (ו) הקורא את שמע עם אנשי 
משמר ועם אנשי מעמד לא יצא, לפי שאנשי 
משמר מקדימין כו', והטעם שהקדימו את קריאת 
שמע, הוא גם כן מחשש שמא תמשך עליהם 
העבודה וימנעו מלקרואשצ. 


מוסיפין כרכס פע 
לקמיה מפרש לה את נוסח הברכה. 
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שהמשמרות מתחלפות ביום השבת, כראמרינן 
במסכת סוכה (נו) משמר היוצא עושה תמיד של 
שחר ומוספין, ומשמר הנכנם עושה תמיד של בין 
הערבים ובזיכיןשצא. 


לו כפירוס 6פמר 
לא שמע רבי זריקא מפי ריש לקיש שאמר 
בפירוש 'מאי ברכה אחת, יוצר אור'. 


זפ פומרם Risa‏ 
יש להוכיח ממה דקתני ברכו ברכה אחת. 


כרכופ 6ין מפכנום זו פמ זו 

בירך את האחת ולא בירך את השניה, נפקא 
מיהא [-מכל מקום יוצא] ידי חובתו בההיא שבירך, 
ואין חברתה מעכבת לומר שאין זו מועלת בלא 
זו. ומהכא [-ומכאן] שמע רכי זריקא דסבירא ליה 
לריש לקיש - שסובר ריש לקיש, דהך 'ברכה אחת' 
= שה ברפה אחת" שאמרר במשנה בחמיד, שבירכו 
אנשי משמר, יוצר אור היא. 


6י 6מרפ כקנמb‏ ופר לור סוו פמרי 

אם תאמר שדעת ריש לקיש שאמרו יוצר אור, 
ולא אהבה רבה, ואף על גב דמטא ליה זמנא - 
ואף שהגיע זמנה של אהבה רבה בזמן שאמרו את 
ברכת יוצר אור, שהרי אף בלילה ראוי לומר את 


והיא 'יברכך ה'', נאמרה על מעלות האולם אחר גמר עבודות 
התמיד [ומה שהוסיף הרמב"ם גם 'מודים' כבר תמה עליו 
בביאורי הגר"א שם]. שפט. כעין זה כתב בשיטה מקובצת 
(ד"ס תנן), שלא היה להם שהות לומר כל הברכות, מפני 
שתמיד של שחר היה קרב מיד כשעלה עמוד השחר. ובמאירי 
(ד"ס ונסוגי) כתב, שהואיל ותקנו את התפלות כנגד התמידין, 
הקילו על העוסקים בהם. שצ. רש"י ביומא (0: ד"ס פססי). 
עיין בריטב"א ביומא (עס ד"ס סקוכ) שכתב, שמה שאמרו 
'הקורא עם אנשי משמר לא יצא ידי חובתו', הוא לאו דווקא, 
והכוונה שלא קיים מצוה מן המובחר. שצא. הם שני בזיכי 
לבונה שהיו מקטירים שני כהנים בכל שבת, ולאחר הקטרתן 
הותר לחם הפנים באכילה. רש"י כאן נקט את לשון הגמרא 
בסוכה, ומלשון הגמרא שם משמע שהבזיכים היו קרבים 
לאחר תמיד של בין הערביים. וראה בשפתי חכמים (נרם"י) 
שהקשה מהגמרא ביומא (לג.) במימרא של 'אביי הוה מסדר', 
שמבואר שם שתמיד של בין הערביים היה קרב לאחריהן. 
שצב. כך כתב המאירי (ד"ס וסײי). שצג. שברכת יוצר אור 
עיקרה נתקנה להנאת האור. מאירי (קס). שצד. כמו ששנינו 
לעיל (ט:) 'מאימתי קורין את שמע בשחרית, משיכיר בין 
תכלת ללבן'. | שצה. והטעם שהקדימו לקרוא קריאת שמע 
קודם הזמן, כי חששו שמא תימשך עליהם העבודה וימנעו 
מלקרוא. רש"י ביומא (9: ד"ס פפנטי). ובריטב"א (י6: ד"ס כככו) 
כתב, שאסור לעשות העבודה עד שיקראו קריאת שמע. 
שצו. פירוש, הלשון 'מכללא איתמר' נאמר כשניתן לדחות 
הדבר, שאם לא כן לא היה האמורא מאריך בדבריו לומר 
שלא שמעו בפירוש. | שצז. כתב במגיד תעלומה (נכט"י), 
שמשמע מלשונו שהנידון בגמרא הוא על קביעת עשרת 
הדברות בקריאת שמע, ולא על קריאתם בציבור סתם. ונראה 


ברכות יא: - ים. 


ברכת אהבה רבה, [שהרי עיקרה על ענינים של 
תורה, אלא שקבעוה לקריאת שמע/שצב, וכל שכן 
דכיון דאמרי [-שאמרו] יוצר אור שזמנה דווקא 
ביוםשצי, ודאי מטיא ומנה של אהבה רבה. וחוזר 
רש"י לבאר את הראיה, ואפילו הכי שהגיע זמנה 
של ברכת אהבה רבה, לא אמרי אנשי המשמר אלא 
יוצר אור, ותו לא אמרי לה לברכת אהבה רבה, 
היינו דקאמר - מובן מה שאמר ריש לקיש, שמע 
מינה ברכות אין מעכבות זו את זו. 


יב. 


6 6י פמרp‏ 

אבל אם תאמר, הך ברכה דקאמרי - ברכה זו 
שאמרו אנשי המשמר היא אהבה רבה, ולא יוצר 
אור, היכי שמעת מינה - כיצד ניתן לשמוע מכאן 
דאין ברכות קריאת שמע מעכבות זו את זו, דלמא 
האי דלא אמרי [-שמא מה שלא אמרו] יוצר אור, 
הוא משום דלא מטא זמניה הוא - כי עדיין לא 
הגיע זמנה, וכי ממא ומניה של יוצר אור אמרי 
לה, ואם כן אין להוכיח מכך שבירכו אהבה רבה 
שברכות אינן מעכבות זו את זו, כי אפשר לומר 
שאמרו את ברכת יוצר אור לבסוף. 

מקשה רש"י, ואף על גב דקרו אינהו - שקראו 
הם [אנשי המשמר] קריאת שמע של שחרית שזמנה 
ביום"צי, ומדוע אמרו כאן שלא הגיע זמנה של 
ברכת יוצר אור. מתרץ רש"י, כשהם קראו קריאת 
שמע אכן עדיין לא מטא זמניה - לא הגיע זמן 
קריאת שמע, כדאמרינן בעלמא - כמו שאמרו 
במקום אחר (יומ 5) הקורא את שמע עם אנשי 
משמר לא יצא, שאנשי משמר מקדימין' קודם זמן 
קריאת שמע, ולפיכך אמרו כאן, שכשקראו קריאת 
שמע לא הגיע זמנה של ברכת יוצר אורשצה. 


ולי מכ מלי 

וכי אמר ליה 'מכללא' - ומה שאמר רב יצחק 
בר יוסף, שרבי זריקא שאמר שאנשי משמר אמרו 
ברכת יוצר אור לא אמר כן בפירוש, אלא רק 


ציונים והערות 


שדייק זאת מלשון הגמרא 'בקשו לקרות כן', שמשמעו 
שבקשו לקרוא בגבולים כשם שקראו במקדש, והרי במקדש 
קבעו זאת בקריאת שמע. ולפי זה יש לדייק שכאשר בטלו 
זאת בציבור הוא רק באופן הנ"ל, אבל לקרוא בציבור בלבד 
בלא קביעות מותר, אולם בטור ושלחן ערוך משמע שאסרו 
בציבור בכל ענין. ‏ שצח. החשש היה רק מה שהמיים 
יכשילו את עמי הארץ, אבל המינים בעצמם גם בלא קריאת 
עשרת הדיברות אין להם תקנה, מאחר ש'כל באיה לא ישובון' 
(עטלי 3 יט) [עיין בעבודה זרה (")]. מגיד תעלומה (ככט"י). 
שצט. עיון יעקב (ד"ס מפנ). ת. בספר מגדים חדשים (ככט"י) 
העיר, שמלשון רש"י משמע ששמעו מפי הקדוש ברוך הוא 
את כל עשרת הדברות, ובמדרש (עסט"ל 6 6) מצינו שנחלקו 
בזה רבי יהושע בן לוי וחכמים, רבי יהושע בן לוי סובר 
ששמעו מפי הקדוש ברוך הוא רק את שתי הדברות 
הראשונות, ורבנן סוברים ששמעו מפי הגבורה את כל עשרת 
הדברות. וכתב, שיש ליישב דברי רש"י לדעת כולם על פי 
מה שכתב הרדב"ז (פו"ת מ"נ סי' פפיו) שמה שאמרו בגמרא 
ששמעו מפי הקדוש ברוך הוא רק את שתי הדברות 
הראשונות, משמעו ששמעו מפי הקדוש ברוך שדיבר אליהם 
והבינו את הדברים, אולם שאר הדיברות שמעו כשהיה הקדוש 
ברוך הוא אומרם למשה ולא הבינום, ומשה רבינו ביאר אותם 
להם. ואפשר שזו כוונת רש"י, שלדברי הכל שמעו ישראל 
את עשרת הדיברות מפי הקדוש ברוך הוא, ומה שנחלקו 
במדרש הוא רק אם היה אומר אותם להם בלשון נוכח 
והבינום, או שהיה מדבר אותם למשה באוזניהם, אך לא 
הבינום. והוסיף המגדים חדשים, שכעין זה כתב הרמב"ן 
בפירוש החומש (עעופ כ ז), ששמעו את כל הדיברות מפי 
הקדוש בווך הוא, אלא שאת שתי הראשונות הבינו בשעה 


"שר כן 


'מכללא', כלומר, מתוך דבריו יש ללמוד זאת, 
ומשמע שאין הדבר מוכרח מתוך דבריו, קשה, מאי 
נריעותא איכא [-איזה חסרון ישנון בהוכחה זן, 
דאמר רב יצחק על כך ‏ לאו בפירוש אתמר', הא 
שפיר מצי למשמע מכללא - הרי אפשר לשמוע 
ערו מתוך דבריןו יוצר" אוה קא אמרי - 
אמרושצי. ‏ ומשנינן, ליכא למשמע מהכא - אין 
לשמוע מכאן שהיתה זו ברכת יוצר אור, דילמא - 
שמא לעולם אימא [-אומר] לך שהיתה זו ברכת 
אהבה רבה וכו'. 


צקטו 
לקבוע עשרת הדברות בקריאת שמעשצ'י, 


מפני פרפומס סמינין 
שלא יאמרו לעמי הארץ אין שאר תורה 
אמתשצ", ומשה אמרה מפי עצמושצט. ותדעו שהוא 
כך, שהרי אין קורין לפני קריאת שמע, אלא מה 
שאמר הקדוש ברוך הוא ושמעו מפיו בסינית. 


סמינין 
עבו"םת*. 


פמס כלקככb‏ וקייס כלפמרb‏ 

תחלת הברכה - כשאמר 'ברוך אתה ה' אלוהינו 
מלך העולם', אמר על מנת לסיים שהכל נהיה 
בדברו, כי היה סבור שהוא שכר, וכיון שהגיע למלך 
העולם נזכר שהוא יין ואמר בורא פרי הנפן, באופן 
זה, פשיטא לן דיצא ידי חובה, דהא אפילו סיים 
כל הברכה כדעת פתיחתה, ואמר שהכל, יצא על 
היין, דתנן לקמן (מ.) וכו" 'על כולם שאמר שהכל 
יצא'. 


bb‏ אהח19/06/2018: 


אלא קא מבעיא לן - נסתפקנו באופן שפתח 
ואמר 'ברוך אתה ה' אלוהינו מלך העולם', אדעתא 
דחמרא - על דעת שהוא יין, כדי לסיים בורא פרי 
הגפן, וכשהגיע למלך העולם נזכר שהוא שכר 
וסיים שהכל נהיה בדברו, מהות3. 


ששמעו מפי הקדוש ברוך הוא, ואת שאר הדיברות שמעו ולא 
הבינו. וראה שם עוד מה שהאריך. תא. בהגהות וציונים 
הובא גירסת דפוסים שגירסתם 'תלמידי ישו'. תב. הרשב"א 
(ד"ס סכי) הביא בשם הראב"ד שהקשה על רש"י שפירש 'פתח 
ומברך בדחמרא' שמחשבתו היתה על יין, אבל לא אמר בפיו 
בפירוש את ברכת היין, שהלשון 'פתח ומברך' אין משמעו 
מחשבה, אלא שאמר כך בפירוש [יש להעיר, שקושיא זו היא 
על פי גירסת הראב"ד, שלא כגירסא הנדפסת בגמרא 'פתח 
ובריך אדעתא דחמרא]. והוסיף להוכיח זאת מהברייתא 
שהובאה להלן 'פתח ביוצר אור וסיים במעריב ערבים'. ורש"י 
לשיטתו מפרש גם שם שהכוונה למחשבת יוצר אור, והרי מה 
ששנינו שם 'וסיים במעריב ערבים' היינו שאמר כך בפיו, 
משמע שגם מה שנאמר ברישא 'פתח ביוצר אור' היינו שאמר 
כך בפיו, ולא חשב בלבד. ודוחק לומר שמה ששנינו ברישא 
'פתח' היינו מחשבה, ומה ששנינו בסיפא 'וסיים' היינו בפה. 
ומביא בשם הגאונים [וגם הראב"ד הביא פירושם בהשגותיו 
על בעל המאור] שפירשו, שאכן מה ששנינו 'פתח' הכוונה 
שאמר כך בפיו, ופירשו מה שאמרו 'פתח בשכרא וסיים 
בחמרא', שאמר 'שהכל נהיה בדברו בורא פרי הגפן. 
והרשב"א הרבה להקשות על פירוש זה, עיין שם. ועל מה 
שהקשו על רש"י מהברייתא של יוצר אור, כתב הרשב"א 
שיש לחלק בין ברכת שכר ויין שהן ברכות קצרות וכל נוסח 
הברכה הוא בפתיחתה, ובברכות אלו אם אמר בפיו את ברכת 
היין בודאי שלא יצא ואין מה להסתפק בכך, כי זהו כל נוסח 
הברכה, ומאחר שכבר סיים את הברכה ואמר על השכר 'בורא 
פרי הגפן' שוב אינו יכול לתקן את עצמו ולומר 'שהכל נהיה 
בדברו'. אמנם בברכת יוצר אור' שהוא נוסח ארוך, גם אם 
פתח בשחרית ואמר 'אשר בדברו מעריב ערבים' וסיים ב'יוצר 


כח ביאורי 


כפר עיקר כרכס מזניין 


ועיקר ברכה שהן התיבות 'ברוך אתה ה' אלהינו 
מלך העולם', שיש בה הזכרת שם ומלכותתי אדעתא 
דיין נאמרה, והוי כמו שסיים ביין, ואין ברכת היין 
מוציאה ידי ברכת שכר שאין השכר מן הגפזתי. 


פס כיוכל לול 


בלומר, אדעתא דלימא [-על דעת לומר] יוצר 
אורתה. 


וקייס כמעלינ ערניס 


כשאמר מלך העולם נזכר"י, וסיים אשר בדכרו 
מעריב ערביםתי. 


טפנ ספס וכן' 


כלומר, דלמא [-שמא] פתיחה שפתח 'אשר 
בדברו מעריב ערבים וסיים יוצר אור'ת" אינה בלום, 
והא דקתני [-ומה ששנינו בברייתא] שיצא, לפי 
שחוזר וחותם בה ב'ברוך יוצר המאורות', ועל די 
חתימתה, קאמר הברייתא דיצא ידי חובתו, מכיון 
שיש לחתימה תורת בהכה,. כי התס בה ביבּרוךי. 
() [אבל]תט ברכת שהכל שאין חותם בה בברוך, 
ופתיחתה אדעתא [-על דעת] הבורא פרי הנפן 
הוא, אימא - יש לומר דלא יצא, מפני שעיקר 
הברכה היתה מקולקלת. 


אור' יצא, כיון שברכה ארוכה היא ויש בה לתקן במה שחתם 
כראוי, וגם רש"י שפירש שם ש'פתח' הכוונה 'חשב' הוא לאו 
דווקא, ומודה הוא בזה שגם כשאמר בפיו את פתיחת הברכה 
שלא כהוגן, יכול לתקנה בחתימתה. ומה שפירש רש"י שחשב 
לומר, פירש כך אגב תחילת הסוגיא העוסקת ביין ושכר, ושם 
בהכרח פירושו 'חשב' כמו שנתבאר. ומה שהקשו על רשיי 
מהלשון 'פתח ובריך' שמשמעו שאמר בפיו, הביא הרשב"א 
שיש שגרסו 'פתח אדעתא' [כפי שנדפס בגמרא שלפנינו, 
ומשמע מהרשב"א שדעתו שכך היתה גירסת רש'ין. 
תג. שפתי חכמים (ל"ס נתל). | תד. כוונת רש"י בתיבות אלו 
לבאר שלא מדובר כאן בשכר הנעשה מן הגפן, שבשכר כזה 
הדין הוא שיוצא בברכת בורא פרי הגפן, כמבואר במגן 
אברהם (סיי כט סק"6) בשם תשובת הרמב"ם, אלא שכר הנידון 
כאן, הוא משאר דברים. שלמה משנתו (ככט"י). | תה. עיין 
בהערה לעיל (נכרס"י ד"ס 6) שהובא בשם הרשב"א שכתב, 
שמה שביאר רש"י כאן שפתח 'על דעת' לומר "יוצר אור' 
ולא אמר בפיו, ולפי דעתו מתפרש כך גם המשך הברייתא 
'פתח במעריב ערבים', היינו על דעת לומר 'המעריב ערבים', 
הוא משגרת לשונו, כי בזה יש לפרש גם לדעת רש"י שהוא 
הדין גם כשאמר בפיו. תו. הרש"ש (ננס"י) הגיה 'וטעה', 
שהרי דברי רש"י מוסבים ל'פתח ביוצר אור וסיים במעריב 
ערבים לא יצא', כלומר, שמדובר על תפלת שחרית, ולא שייך 
לומר בזה עזכרי, אדרבה, ‏ טעה לסלם' בשל ערבית. ועיין 
במגיד תעלומה (נרע"י) שכתב שאין צריך להגיה בדברי רשיי 
כי הם מוסבים על סוף הברייתא העוסקת בתפלת ערבית, בדין 
של פתח ביוצר אור וסיים במעריב ערבים, ומובן הלשון 
צזכר'. וכעין זה כתב הצל"ח (כלע"י) ועיין שם שהאריך 
בביאורו. | תז. ברש"י כאן מבואר רק שסיים 'אשר בדברו 
מעריב ערבים', אבל לא נתבאר בדבריו כיצד היתה החתימה. 
אמנם הראשונים [מאירי (ד"ס מי וד"ס מעתס), תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס פתם) וכך משמע ברשב"א (ל"ס סכי)] שביארו את שיטתו 
כתבו, שגם חתם במעריב ערבים. ומסתבר שגם רשיי נתכוין 
לכך, אלא שביאר שטעותו התחילה לאחר שאמר 'מלך 
העולם'. ונראה שלמד זאת מהמשך הברייתא, ששנינו 'ערבית' 
וכו' פתח במעריב ערבים וסיים 'ביוצר אור', משמע שהטעות 
התחילה בתחילת הברכה. וממה שכתב רש"י וסיים אשר 
בדברו מעריב ערבים' ולא פירש כיצד חתם, משמע שגם 
הסיום היה כפי טעותו בתחילת הברכה, כלומר שגם חתם 
במעריב ערבים. וראה בילקוט מפרשים בשם רש"ש טויבש 
שכתב שכך היא הדרך, שאין אדם משנה את נוסח הברכה 
בחתימה, אלא קודם לכן, כשאומר 'אשר בדברו' או כשאומר 
יוצר אור'. תח. רש"ש טויבש (נכט"י). | תט. גליון. הגהות 
וציונים. תי. בשלמה משנתו (נל"י) ביאר, שמה שכתב רשיי 


ברכות יב. 
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אלא לא תימא - אל תאמר משום חתימתה 
יצא, אלא פתיחתה נמי מעלייתא היא - אף היא 
היתה כשורה, ולא תפשוט מיניה לבעייתנו בענין 
חמרא ושכרא, דלגבי ברכות ערבית ושחרית, הוא 
דמצי למימר דכי פתח בזו וסיים בזו יצא, דהא 
בי פתח בשחרית אדעתא דמעריב ערבים - על 
דעת לומר 'אשר בדברו מעריב ערבים' הוה דעתיה 
לאדכורי - היתה דעתו להזכיר בה גם מדת יום, 
כדרך שמזכירים מדת היום בתפלת הלילה, כגון 
נולל אורתיא, וכי פתח ערבית אדעתא דיוצר אור, 
הוה דעתיה לאדכורי בה - היתה דעתו להזכיר בה 
מדת לילה, כגון וכורא חשך, הלכך אדעתא 
דתרוייהו הויא - נמצא שדעתו היתה על שניהם, 
גם על יום וגם על לילה. 


כו 60פויי ספ דלמלן 

כנון מה שנסתפקנו בענין שכרא וחמרא, שאמר 
את פתיחת הברכה על שכר על דעת לסיים בורא 
פרי הגפן וסיים שהכל נהיה בדברו. 


סיינו בעיין 

דהא ברכת התמרים על העץ ועל פרי העץ 
אינה עולה לברכת הלחםיי, ואי בהא פשטת 
דהכל הולך אחר חתום ברכות, הוא הדין לחמרא 
ושכרא. 


ציונים והערות 


'הכי גרסינן', בא בזה להוציא משיטת הגאונים שלפירושם לא 
גורסים 'אלא'. וכוונת דבריו, שהגאונים פירשו את ספק הגמרא 
כשאחז כוס של שכר בידו, וסבור שהוא יין, ובירך עליו 
'שהכל נהיה בדברו בורא פרי הגפן', והספק הוא אם הולכים 
אחר הברכה, או אחר החתימה, ורצתה הגמרא להוכיח ממה 
ששנינו בברייתא שאם סיים יוצר המאורות בערבית לא יצא, 
הרי שהולכים אחר החתימה. דוחה הגמרא, שונה הדבר שם 
שאמר יוצר המאורות, כלומר, הואיל ויש בה שם, הרי היא 
נחשבת כברכה לעצמה, ולפיכך הולכים שם אחר החתימה, 
מה שאין כן בנידוננו שאין חתימה בשם אין הולכים אחר 
החתימה. ועל כך מקשה הגמרא הרי לדעת רבי יוחנן אינה 
נחשבת כברכה לעצמה שהרי אין בה מלכות, על כך משיבה 
הגמרא על פי דברי רבה בר עולא שאמר שצריך להזכיר מדת 
לילה ביום ויום בלילה, נמצא שהחתימה יש לה שייכות עם 
הפתיחה, ועל ידי כך נחשבת גם החתימה כמו שיש בה שם 
ומלכות. נמצא, שלשיטה זו אין כאן חזרה מהתירוץ הקודם, 
אדרבה, הגמרא מחזקת את התירוץ הקודם, ואין נכון לגרוס 
'אלא', כי 'אלא' משמעו חזרה מהנאמר קודם לכן, כפי שהוא 
לפירוש רש"י, שהגמרא חוזרת בה ממה שנאמר קודם לכן, 
ששם מועיל בגלל החתימה, אלא הטעם הוא משום שהפתיחה 
לא היתה מקולקלת, מה שאין כן לשיטת הגאונים, מתחזקים 
הדברים שנאמרו לפני כן, שמועיל מפני שהחתימה היתה 
כהוגן. ‏ תיא. בשפתי חכמים כתב, שצריך לומר שכוונת 
רש"י להמשך הברכה 'וחשך מפני אור'. או שצריך להוסיף 
ברש"י תיבת 'וכו'. תיב. רש"י שינה כאן וביאר שמדובר 
בברכה אחרונה של תמרים ופת, שלא כפי מהלך הסוגיא עד 
כאן, שעסקנו בטעות בברכה ראשונה, כי כך מוכח מלשון 
הגמרא, שבתחילת הענין נקטה הלשון עקט כסא דשכרא 
בידיה', ומשמע שבא עכשיו לשתותו, וכאן הלשון היא 'דאכל 
נהמא' וכן להלן 'דאכל תמרי', ומשמע שכבר אכל. וביאר 
המאירי (ד"ס מעתס), שלפי מה שמבואר בגמרא להלן שבא 
לרבות אופן שאכל תמרים והתחיל לברך על דעת שאכל פת, 
ובאופן זה אם חתם בשל תמרים יצא, מפני שגם פתיחתו לא 
היתה מקולקלת, כי גם תמרים סועדים, כל זה שייך רק בברכה 
אחרונה, שהיא ברכת 'הזן', אולם בברכה ראשונה, פשיטא 
שלא מועיל, שכן המברך על תמרים 'המוציא לחם מן הארץ', 
בודאי שלא יצא, כי תמרים הם רק מין שזן, אבל אינם לחם. 
עיין בחכמת שלמה (נכט"י ד"ס 6ו) שדייק מלשון רש"י שנקט 
הלשון 'ברכת הלחם' ולא 'ברכת המזון', שלא מדובר כאן 
בלחם ממש שחייב בברכת המזון, אלא בדבר שחייב ב'על 
המחיה' כגון דייסה. וכתב, שכך מבואר גם ברש"י על הרי"ף. 
ויש לעיין בכוונתם אם דעתם שאינו יוצא בברכת המזון על 
תמרים, כי אינם סועדים רק זנים, וברכת המזון נתקנה רק 


רש"י 


כל מי קל פֿמר 


כל מי שלא אמר ברכת אמת ויציב כמו 
שתקנוה, לתת בה הודאה על יציאת מצרים וקריעת 
ים סוף. וכן אמת ואמונה בערבית, שמדובר בה 
על העתידות, שאנו מאמינים בו שיקיים לנו 
הבטחתו ואמונתו לגאלנו מיד מלכים ומיד עריצים 
ולשום נפשנו בחיים ולהדריכנו על במות אויבינו, 
לא יצאתיג. 


שנפמר (סגיד ככקל. פקלן 


שנאמר (פסליס 35 ג) 'להגיד בבקר חסדך ואמונתך 
בלילות', וברכת אמת ויציב שאומרים אותה בבוקר, 
כולה על חסד שעשה עם אבותינו היא, שהוציאם 
ממצרים ובקע להם הים והעבירם בו. וברכת אמת 
ואמונה שאומרים אותה בלילה, מדבר בה אף על 
העתירות, שאנו מצפים שיקיים לנו הבטחתו 
ואמונתו לגאלנו מיד מלכים ומיד עריצים ולשום 
נפשנו בחיים ולהדריכנו על במות אויבינו, כל 
אלה הנסים התדירים המידתיי. 


כקסו6 כולע 


כשהוא כורע באכות ובהודאה, כורע בברוך 
[ובהודאה כשאומר 'מודיםית'ן, וזוקף את עצמו 
כשהוא מזכיר את השםתלט', על שם ה' ווקף 
כפופים (פסגיס קמו ס). 


לדברים שסועדים [ראה שפתי חכמים (ד"ס דפפלי)], או שמא 
גם לדעתם יוצאים בדיעבד בברכת המזון, שהרי בכלל מאתים 
מנה, ומה שפירשו שמדובר בברכת 'על המחיה', כי היה נראה 
להם דחוק לפרש שבירך ברכת המזון על התמרים, שהוא דבר 
שאינו דבר מצוי. תיג. כל זה מבואר ברש"י בדיבור הבא. 
כך ביאר העץ יוסף (ד"ס כנ) את דברי רש"י, שלדעת רש"י 
מה שאמרו 'כל שלא אמר 'אמת ואמונה' הכוונה שלא אמרה 
בנוסח הראוי, ואין הכוונה שלא אמר כלל. [וכך משמע מדברי 
מלא הרועים (נרט"י ד"ס פנסמל) שפירש לדעת רש"י, ש'אמונה' 
היינו שמזכיר בה עתיד, משמע שאין הכוונה שלא אמרן כלל, 
אלא לא הזכיר בהם עניינים אלו]. ודייק כן ממה שהוסיף 
רש"י התיבות 'כמו שתקנוה', משמע שאמר את הברכה, אך 
לא כפי שתקנוה. וראה בשלמה משנתו (נכש"י) שביאר את 
טעמו של רש"י שהוציא כוונת המלים 'כל שלא אמר' 
מפשוטם, ופירש שהכוונה 'כמו שתקנוה', כי הוקשה לו 
משמעות המלים 'לא יצא ידי חובתו', שאין לומר שמוסב על 
קריאת שמע, כי אין הברכות מעכבות את קריאת שמע, כי 
לא נשתנית קריאת שמע משאר מצוות שאין הברכה מעכבת 
בהן, וכמו שמוכח מהגמרא להלן (יג.) ששנינו 'היה קורא 
בתורה והגיע זמן המקרא', משמע שלא אמר כלל את 
הברכות, וכפי שדייק הירושלמי שם. וגם אין לומר שעולה 
על ברכת 'השכיבנו', שלא יצא ידי חובתו לפי שהחסיר את 
ברכת 'אמת ואמונה', כי יש לומר שרש"י סובר כדעת 
הרשב"א (י6: ד"ס וסמע מינס) שאף שהגמרא לעיל (ינ.) דחתה 
את מה שדייק רבי זריקא בתחילה מדברי רבי שמעון בן לקיש 
שאין ברכות מעכבות זו את זו, וכוונת ריש לקיש ל'סדר 
ברכות', הוא רק דחייה בלבד, והעיקר הוא כהבנת רבי זריקא, 
שאין אמירתן מעכבות זו את זו, ואם נפרש שאכן כך היא 
דעת רש"י, יובן שהוקשה לו מה הכוונה 'לא יצא ידי חובתו', 
ולפיכך פירש, ש'לא יצא ידי חובתו', מוסב על הברכה עצמה, 
שהואיל ולא אמרה כמו שתקנוה לא יצא ידי חובתו. פירוש 
נוסף כתב העץ יוסף, שהכוונה שהפך את הסדר, ואמר אמת 
ואמונה בבוקר ואמת ויציב בלילה, לא יצא, משום שברכות 
אלו הוסמכו על הפסוק 'להגיד בבוקר חסדך ואמונתך 
בלילות'. וראה עוד בכסף משנה (קליפת מע פ"ז ס"), הובאו 
דבריו בילקוט ביאורים. תיד. במגיד תעלומה (כרש"י ד"ס כ( 
מי נס"ד) דיק מלשון רש"י שברכת 'אמת ואמונה' אינה רק 
על הגאולה העתידה, אלא גם על הניסים שה' עושה עמנו 
תדיר. תטו. מאירי (ד"ס סמפפנ). | תטז. יש להעיר, שרש"י 
שינה מלשון הגמרא, שבגמרא הלשון 'כשהוא זוקף' משמע 
שאינו חובה, אלא אם בא לזקוף את עצמו יזקוף בשם. אולם 
רש"י כתב זוקף את עצמו', משמע שהוא חובה. ועיין 
בתרומת הדשן (מ"3 סי" ק, סניפו סמג"b‏ סי' קכז קק"כ וסכיפוכ הנכס 
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כסיזר5 


שבט [-מקל] שביד אדם, והדרך היא כשבא 
לחבוט בו חובטו [-מכה בו] כלפי מטה בבת 
אחתתי". 


זקיף כסיוי6 


זוקף עצמו כנחש בנחת, ראשו תחלה ואחר כך 
גופו, שעל ידי שזוקף את גופו בנחת אחרי שהגביה 
את ראשו לא תראה כריעתו עליו כמשוי - הרי 
הוא מראה בכך שכריעתו שכרע מקודם לא היתה 
עליו לטורח ולמשא. 


סמלך סקדוט 

הטעם שאומרים 'המלך הקדושי, לפי שבימים 
הללו, שבין ראש השנה ליום הכיפורים, הוא 
[-הקדוש ברוך הוא] מראה מלכותו לשפוט את 
העולם. 


סמלך סמטפט 


רש"י בא להעיר על נוסח 'המלך המשפט' שהוא 
שלא על פי כללי הדקדוק, שאין באים שני ה"א 
הידיעה בשתי תיבות סמוכות המתארות דבר אחד, 
אלא מניחים ה"א אחת בלבד, ומקומה בראש התיבה 
השניהתי". אומר רש"י, שגם כאן הפוונה כמ מלף 
המשפט, בלא ה"א בתיבת המלך. ומביא רש"י שגם 
במקראות מצינו בכמה מקומות שנכתבו שני ה"א 
הידיעה ומשמעותם כמו שהיתה כתובה ה"א אחת, 
כמו בפסוק (סוטע ג יד) נושאי הארון הברית', 
משמעותו הוא כמו 'ארון הברית' [בלא ה"א 
הידיעה בתיבת 'הארון']. וכן בפסוק (מנכיס כ' עז י) 
'המסגרות | המכונות, | שהוא כמו 'מסגרות 
המכונות'. וכן (ילמיס כ כט) העמק הפגרים', כמו 
שהיה כתוב 'עמק הפגרים'תיל, 


סי' קיג ס"ז ד"ס וכקזוקף) שכתב, שאכן כוונת הגמרא שאינו חייב 
לזקוף, ואם ירצה ישאר בכפיפתו עד סוף הברכה. וכוונת 
הגמרא שאם רצונו לזקוף מיד, יזקוף בשם. וכן בסוף הברכה 
שחייב לזקוף את עצמו, כי אסור לשחות בתחילת שאר 
הברכות כמבואר להלן ((נ7.), אזי יזקוף בשם. אמנם הב"ח (סי' 
קט ד"ס גרסינן נ"ל) חלק עליו, וכתב, שצריך לזקוף גם בתחילת 
הברכה. ולשון רש"י מורה כדעת הב"ח. ע"פ פרי מגדים (6ענ 
6כלסס סי" קמ סק"3). תיז. אמנם מהתוספות (ל"ס כלע) ורבינו 
חננאל ועוד ראשונים משמע שפירשו ש'כרע כחיזרא' בא 
ללמדנו שלא די בכך ששוחה בגופו, אלא צריך גם לכוף את 
ראשו. ולכאורה מקורם מפירוש רב האי גאון המובא בערוך 
(ערך פול - סטני) שכתב שחיזרא הוא אחד ממיני הקוצים המצוי 
בבבל, ונקרא בערבית 'אלחזר' [משורש המילה חזרא], 
ובסמ"ג (עפין יע) ביאר את דבריו, שמין קוץ זה ראשו כפוף 
כאגמון. תיח. ראה רש"י בבראשית (ס מ). תיט. בראש 
יוסף (ד"ס וס) העיר על רש"י שהיה לו לכתוב את ביאורו על 
'המלך הקדוש' ומדוע המתין עד 'המלך המשפט.. וכתב, 
משום שרש"י כיון בביאורו להשמיענו שאם אמר 'מלך 
המשפט' בלא ה"א הידיעה בתיבת 'המלך' יצא, כי לא שינה 
ממשמעות הענין, כי גם אם אומר אותה בה"א הידיעה, 
משמעותה כמו בלי ה"א. ולפיכך לא היה רש"י יכול לומר 
זאת ב'המלך הקדוש' כי שם אין הכוונה מלך של הקדושה, 
אלא המלך שהוא עצמו קדוש, ושם אם יאמר 'מלך הקדוש' 
לא יצא ידי חובתו [כך נראה כוונת דבריו]. וכעין זה כתב 
בברכת אהרן (מפמר 5 ד"ס ועיין) שהכלל הוא, כאשר מילה אחת 
נסמכת לחבירתה תנתן ה"א הידיעה בסומך ולא בנסמך, כמו 
'ספר התורה' 'עץ החיים', אולם אם המילה השניה היא שם 
תואר, תבוא ה"א הידיעה בשניהם, לכן במילים 'המלך הקדוש' 
באים שתי ה"א הידיעה, כמו 'הכהן הגדול' (ויקל6 כ ) 'השם 
הנכבד' (לגליס כמ (ת) וכאלה רבים. אמנם רבינו מנוח (סו"ל 


ברכות יב: 


נפלופס 
על דואג ואחיתופל הוא אומרת:י, שהיו תלמידי 
חכמים, כמבואר בסנהדרין (קו:). 


למען פזכלי ווק 

סיפיה דקרא - סופו של הפסוק למען תזכרי 
ובשת' הוא, 'בכפרי לך את כל אשר עשית"תיי, 
הרי שנמחלו עוונותיהם מפני שנתביישו בהם. 


גס קנומופ גס כנכיפיס 

שאול השיב לשמואל על שאלתו מדוע החרידו 
ממקום מנוחתו להעלותו באוב, מפני שפלשתים 
נלחמים בו ורצה לדעת אם יצליח במלחמה נגדם, 
ואמר לו שלפני שעשה מעשה זה דרש בחלומות 
ובנביאים ולא נענה, ולא אמר לו שאול שניסה 
לשאול נם באורים ותומים אף שגם בהם שאל, כפי 
שמסופר בפסוקים הקודמים, והטעם שלא הזכיר 
זאת, לפי שנתבייש ממנו [-משמואל], שלא יאמר 
לו שמואל לשאול, אתה גרמת לעצמך שלא נענית 
באורים ותומים, לפי שהרגת את הכהניםתכנג. 


וסוקענוס 

נבעונים אמרו זאת לדוד בסוף ימיו. שהיה רעב 
שלש שנים, וישאל דוד בה' [-באורים ותומים] על 
סיבת הדבר, ותשובת ה' היתה כפי שנאמר (קמופ) נ' 
כ 66 'יאמר ה' אל שאול ואל בית הדמים על 
אשר המית את הגבעונים' - מפני ששאול הרג את 
הכהנים שהיו מספיקים לגבעונים לחם ומים"כי, 
ובכך שהרג את הכהנים נחשב לו כמו שהרג את 
הגבעונים. 

מבאר ‏ רש"י, הטעם שהכהנים סיפקו מזון 
לגבעונים, מפני שהגבעונים שמשו אותם, כי נתנם 
יהושע חוטבי עצים ושואבי מים למזכח. 'ויאמר 
דוד אל הגבעונים וכמה אכפר לכם וכרכו את 
נחלת ה" (קס כ ג) - במה אפייס אתכם שתתפללו 
על ישראל שיפסק הרעב. והם [-הגבעונים] אמרו 


ציונים והערות 


נדריסס סי' פקפג פות 6) חולק על רש"י, וסובר שגם ב'המלך 
המשפט' אם אמר 'מלך המשפט' חוזר, כי 'המלך המשפט' 
משמעו שהוא עצמו המשפט, ולא שמייחסים המשפט אליו 
כמו שמקבל המשפט מאחר. וכן הביאו רבינו מנוח (על סרמנ"ס 
תפלס פ"י סי"ג) והארחות חיים (סל' תפנה פֿות קל) בשם הראב"ד 
שסובר כן. תכ. ראה בשפתי חכמים (נכפ"י) שכתב, שמכך 
שנאמר במזמור זה בפסוק הסמוך לפסוק של 'ואני בחלותם' 
וגו' 'כרע כאח לי התהלכתי' (פסוק יד), משמע שהדברים 
אמורים כלפי דואג ואחיתופל שהיו לו כרעים, כמו שמצינו 
שאמר על אחיתופל 'אלופי ומיודעי' (פס(ס גס ל). 
תבא. בשפתי חכמים (נלם"י) כתב, שמשמע קצת שרש"י לא 
גרס בגמרא את סוף הפסוק 'בכפרי לך' וגו'. תכב. ברי"ף 
על עין יעקב (ל"ס כל סעוטס) העיר, אם כן מה הראיה שלא 
הזכיר אורים ותומים מפני שנתבייש בעבירה שעשה, שמא לא 
הזכירם כי חשש שמא יכלימנו שמואל ויאמר לו שהוא גרם 
לעצמו שלא נענה. וכתב לבאר באופן שונה, שאכן שאול רמז 
בדבריו על כך ששאל באורים ותומים, כמו שנאמר (נפסוק 
סמו כגמרb)‏ 'ואלהים סר מעלי ולא ענני עוד גם ביד הנביאים' 
וגו', התיבות 'ואלהים סר מעלי' הם רמז לאורים ותומים, 
שהשם המפורש היה מאיר בהם, וכן מה שאמר 'וגם ביד 
הנביאים' תיבת גם' באה לרבות אורים ותומים, וזו כוונת 
הגמרא ץאילו אורים ותומים לא קאמר', היינו שלא הזכירם 
בפירוש, אלא בדרך רמז, הרי זו ראיה שהתבייש בכך, אבל 
אין לומר שחשש מהכלמתו על ידי שמואל, שהרי בדרך רמז 
הזכירם. ‏ תבג. כפי שמסופר בספר יהושע (סופע ט ג-מ) 
שהגבעונים שהיו מתושבי ארץ ישראל חששו שיהושע 
ישמידם, בהיותם משבעה עממים שנאמר בהם (לנליס כ עו) 'לא 
תחיה כל נשמה', לכן הערימו על ישראל ואמרו שבאו מארץ 
רחוקה, ונשבעו להם נשיאי העדה שלא יהרגום, וכשנודעה 
ערמתם, לא הרגום מפני השבועה, אבל עשאום חוטבי עצים 


רשי כט 


לו - לדוד, יותן לנו שבעה אנשים מכניו והוקענום 
בגבעת שאול בחיר ה" (טס כ ו) - ינתנו לנו שבעה 
מבני שאול ונתלה אותם, ונודיע על ידי כך את 
משפט ה', ונעשה זאת בגבעת שאול, שהוא מקום 
עיר מלכותו של שאול, כדי שידעו הכל שהם בניו 
של שאול. 

מבאר רש"י, ובת קול היא שיצאה וסיימה 
אחריהם 'בחיר ה", דודאי הם לא אמרו 'בחיר ה", 
שהרי לגנותו [-את שאול] היו באין, ולא לכבודו. 


פלטם כנית 

'אל תקח מאתו נשך ותרבית' וגו' (ויקל כס 0), 
וסמיך ליה - ובסמוך לו (פפוק ₪) נאמר יציאת 
מצרים, יאני ה' אלהיכם אשר הוצאתי אתכם מארץ 
מצהיםי; 


ופרטפ מטקלוס 

'אבני צדק וגו" איפת צדק והין צדק יהיה לכם 
(ויקכ יט 0), סיפיה דקרא - וסוף הפסוק הוא, 'אני 
ה' אלהיכם אשר הוצאתי אתכם וגו' מארץ 
מצפיםקפר. 


כלע קככ 

הטעם שרצו לקבוע את פרשת בלק בקריאת 
שמע, משום שנאמר בה (נמלנר כל ט) 'כרע שכב 
כארי וכלביא מי יקימנוי, רדמי [-שדומה] לתיבות 
נשכבך ובקומך' האמורות בקריאת שמע, 
ומשמעותן של התיבות 'כרע רבץ כארי' הוא, 
שהקדוש ברוך הוא שומרנו בשכבנו ובקומנו 
לשכב שלוים ושקטים כארי וכלביאתבה. 


ולימ? סי פסוbp‏ 
שיאמרו פסוק זה בלבד, וליכא טורח צבור. 


עול מפום 
ועשיתם את כל מצותיתיי. 


ושואבי מים למזבח, ומפני שהיו עובדים לכהנים היו הכהנים 
מפרנסים אותם. תכד. כתב בשפתי חכמים (ד"ס (יפ), שרש"י 
כתב כאן 'סיפיה דקרא אשר הוצאתי אתכם' ובדיבור הקודם 
כתב 'וסמיך ליה' וכו', כי בא לבאר מדוע הקדימה הגמרא 
את הפסוק של פרשת רבית לפסוק של פרשת משקלות, שלא 
כפי סדרן בתורה, שפרשת ריבית כתובה בפרשת בהר ופרשת 
משקלות כתובה בפרשת קדושים. לפי שדרך הש"ס להניח 
ולאחר את הקושיא החזקה יותר, והקושיא ממשקלות עדיפה, 
כי נכלל בה הכל בפסוק אחד, ולזאת נתכוין רש"י. תכה. מה 
שרש"י פתח בשכיבה וקימה, שכתב, 'שומר עלינו בשכבנו 
ובקומנו', וסיים בשכיבה בלבד, שכתב, 'לשכב שלויםי. כי מי 
שדואג מאיזה דבר שיקרהו לכשיעמוד, אינו יכול לשכב 
בשלוה. שפתי חכמים (כרט"י). ועיין במהרש"א (ד"ס דכתיכ ופידוסי 
פֿגדות ד"ס מקוס) שכתב לפרש באופן אחר, שיש לדרוש גם 
פסוק זה על קריאת שמע, והיינו שאפילו שהולכים לישון 
בשלוה, 'מי יקימנו' אין מי שמקים אותם, אלא מעצמם הם 
קמים בזריזות לקרוא את שמע. עוד כתב, שיותר היה נראה 
להגיה ולגרוס את הפסוק האמור באותה פרשה קודם לכן 
(כעדנר כג כד) 'הן עם כלביא יקום וכארי יתנשא לא ישכב עד 
יאכל טרף' [וכמו שפירש רש"י שם, כשהם עומדים משנתן 
שחרית, הם מתגברים כלביא וכארי לחטוף את המצוות, 
ללבוש ציצית לקרוא את שמע וכו', 'לא ישכב עד יאכל טרף', 
אינם שוכבים בלילה, עד שמחבלים כל מזיק הבא לטורפם, 
כיצד, קוראים את שמע על מיטתם וכו']. והוסיף, שכך גם 
גירסת מדרש תנחומא. תכו. בגמרא הגירסא 'וזכרתם את כל 
מצות ה'', וברש"י מובא הפסוק שלאחריו. וכתב בדקדוקי 
סופרים (סו"ל כסנסופ ‏ ויוניס), שנראה שרש"י לא גרס את 
הפסוקים המובאים בגמרא, לפיכך פירש מעצמו [ונקט הפסוק 
בו נזכר קיום המצוות, ולא זכירה בלבד], וכן בילקוט שמעוני 
(פלסת ענם) גורס את חמשת הדברים בלא הפסוקים. 


ל ביאורי 


מינות 


אותסתיז ההופכים טעמי התורה למדרש מעות 


ואלילתכח, 


וכן סו לומל פמכ (נל כלכו 6ין פנסיס 

ואף שבפסוק נאמר 'אין אלהים', וכאן מדבר 
כנגד המהפכים את טעמי התורה, אולם אין לך נבל 
גדול מן ההופך דכרי אלהים חיים, שהמהפך דברי 
אלקים חיים הוא יותר נבל מהאומר אין אלהים. 


מזכירין ילי6ם מ5ריס בלילום 


הזכרת יציאת מצרים האמורה כאן, הכוונה 
לפרשת ציצית שיאמרו אותה בקריאת שמע, ואף 


על פי שאין לילה זמן ציצית, דכתיב בפרשת 


ציצית (נמדנר טו (ע) 'וראיתם אותו וזכרתם', משמע 
שאינה נוהגת אלא ביום שהוא זמן ראייה, מכל 
מקום אומרים אותה בלילה, מפני יציאת מצרים 
שבה. 


כנן טנעוס טנס 


במשנה נאמר 'כבן שבעים שנה' ולא 'בן שבעים 
שנה', והכוונה, כבר הייתי נראה זקן, ולא זקן 


גמליאל מנשיאותו ומינו את רכי אלעזר בן עזריה 
נשיא, והלבינו שערותיו כדי שייראה זקן וראוי 
לנשיאות, כדאיתא לקמן בפרק תפלת השחר (כת.. 
ואותו היום דרש בן זומא מקרא זה - 'למען תזכור 
את יום צאתך מארץ מצרים' וגןיתכל. 


יג 


5 טיעקר יעקנ ממקומו 
שהרי מצינו שקראו הקב"ה יעקב אחר זאת - 
אחר שאמר לו שלא יקרא עוד שמו יעקב, והיה 


זאת ברדתו למצרים, שנאמר (ננקטית מו 3) 'ויאמר 


תכז. בהגהות וציונים הובא, שבגירסת ספרים ישנים נוספו 
כאן התיבות 'תלמידי ישו הנוצרי'. ‏ תכח. בתורה תמימה 
(צעלנר עו (ע) העיר על רש"י שהוציא את ביאור הגמרא 
מפשוטו, שנראה שמינות הוא הכופר במציאות ה', כמו 
שמוכח מהפסוק 'אמר נבל בלבו אין אלהים'. והניח בצריך 
עיון. תכט. כתב בתוספות יום טוב, נראה טעמו של רשיי 
שכתב שדרשתו של בן זומא היתה ביום מינויו של רבי אלעזר 
בן עזריה, על פי המבואר להלן (כ.) שביום שנתמנה רבי 
אלעזר בן עזריה נתבררו כל הספיקות שהיו להם, ואף הלכה 
זו בכלל. ועיין במגיד תעלומה. תל. הטעם שרש"י הביא 
את סיום הפסוק 'ויאמר הנני', ולכאורה הוא ללא צורך, שהרי 
ההוכחה היא ממה שה' חזר וקראו "ײעקב'. עוד יש להעיר 
מה הראיה מפסוק זה, שמא האזהרה שלא יקרא שמו עוד 
יעקב נאמרה רק כלפי בני אדם אבל לא כלפי ה'. ויש ליישב 
ע"פ מה שאמרו בשבת (קיג:) על המסופר בתחילת ספר 
שמואל (סמופל 6' ג כ-י) בטרם נודע לשמואל שהוא נביא, ושמע 
בשעה ששכב קול הקורא לו בשמו, וסבר שהיה זה קולו של 
עלי, אולם עלי אמר לו שלא הוא היה הקורא, ומשחזר הדבר 
שלש פעמים אמר לו עלי, שאם ישמע שוב את הקול, ישיב 
'דּבָּר ה'', אולם שמואל כששמע שוב את הקול לא אמר 'דבר 
ה" כציוויו של עלי, אלא אמר 'דבר', כי חשש שמא אין זה 
קולו של ה' אלא של אדם או שד, וכן יש להעיר גם כאן, 
מדוע לא השיב יעקב 'הנני ה", אלא שאם נאמר שגם בני 
אדם הותרו לקרותו בשמו, מובן מדוע לא השיב כך, כי חש 
שמא זהו קול אדם, אולם אם נאמר שכל העולם נאסרו 
לקרותו בשם יעקב, הרי לא היה לו לחשוש שזהו קולו של 
אדם ומדוע לא אמר 'הנני ה", אלא מוכח שהותרו גם שאר 
אנשים לקרותו בשם 'יעקב', נמצא שההוכחה שגם בני אדם 
הותרו לקרותו בשם ײעקב' היא מתשובתו שהשיב 'הנניי. 
אסיפת זקנים (ננק"י) בשם אדני פז על פרשת וישלח. 
תלא. רש"י התכוין להוציא מכלל טעות, שלא נאמר שהנני 


ברכות יב: = יה. 


אלהים לישראל במראות הלילה ויאמר יעקב יעקב 
ויאמר הננייתל. 


סנני עוקס סלקס 
הפסוק 'הנני עושה חדשה', בתר [-אחר הפסוק] 
'אל תזכרו ראשונות' כתיב [-כתוב]תלא. 


כפסלס 35 (פלס 

בתחילה היה אברהם אב ומנהיג לאנשי מדינתו 
שהם אנשי ארם, שמארץ ארם היה, שנאמר (יסוטע 
כל  )3‏ בטבר הנהר ישבו אבותיכם, ועבר הנהר הרי 
היא ארם נהריםתלב. ואומר - והוכחה נוספת, שנאמר 
באליעזר עבד אברהם כששלחו אברהם לקחת אשה 
ליצחק מארצו וממולדתו 'וילך אל ארם נהרים אל 
עיר נחור' (כרפטים כד י)תלי. 


6 לכל סעולס 
שנאמר (סס יז ד) 'והיית לאב המון גוים'. 


מקלל קנפיס 

דמעיקרא [-בתחילה] כאשר בחרת בו, היה זה 
עדיין בהיות שמו אברם, ואחר כך שמת שמו 
אברהם. 


פרק שני - היה קורא 


סיס קול נפולס 
פרשת קריאת שמע". 


וסגיע זמן סמקכb‏ 
זמן קריאת שמע של שחרית או ערבית. 


כפלקיס 

בפרקים היינו בין ההפסקות, כלומר, בין סוף 
כל פרק לתחילת הפרק הבא. ולקמן מפרש להו 
במתניתין אלו הם בין הפרקים, בין פרשה ראשונה 
לשניה, בין שניה לשמע :ה 


ציונים והערות 


עושה חדשה' מוסב על האמור לאחריו 'אף אשים במדבר 
דרך' (ישעיס מג יט), ולא על מלחמת גוג ומגוג, לכך כתב שהוא 
סיום הפסוק 'אל תזכרו', כלומר, שכוונת הכתוב לומר, שלא 
תזכרו את ניסי הגאולות הקודמות, מפני גודל הניסים של 
גאולת גוג ומגוג. מנחם משיב נפש (נרע"י) בשם ארץ החיים. 
ובמגיד תעלומה (נכפ"י) כתב, שהוקשה לרש"י, שלעיל (יכ:) 
בברייתא נתבאר שלעתיד לבוא לא יזכירו את ניסי הגאולות 
הקודמות אלא את זו של גוג, והברייתא מסתייעת בפסוק זה, 
והרי לא נתבאר כאן שיזכירו את ניסי גאולה זו, רק שה' 
יעשה דברים חדשים ומופלאים, לכך כתב רש"י שהתיבות 
'הנני עושה חדשה' הם המשך של הפסוק 'אל תזכרו', כלומר, 
שאת אלו לא תזכרו אלא את זו שלהלן תזכרו, מה שהנני 
עושה חדשה'. ‏ תלב. רמב"ן (נרקפית ₪ כת). ‏ תלג. עיין 
ברמב"ן ואבן עזרא (כרסעית יג 6) שנחלקו אם עיר מולדתו של 
אברהם אבינו היתה אור כשדים או חרן [ארם נהרים], וכתב 
הראש יוסף (ד"ס 06), שגם אם נאמר כדעת האבן עזרא שנולד 
באור כשדים, אולם עיקר גידולו היה בארם, והם נקראים אנשי 
מדינתו. א. כלומר, בשלשת פרשיות קריאת שמע. אמנם 
בראש השנה (כפ: ד"ס זען) כתב רש"י 'פרשת שמע', ומשמע 
רק פרשה ראשונה. וביאר השלמה משנתו (ד"ס סיס), שכאן 
שעיקר הסוגיא היא בהלכות קריאת שמע דקדק רש"י לכתוב 
יקריאת שמע' להשמיענו שהכוונה לכל הפרשיות, אך בראש 
השנה שהובאה משנה זו רק אגב הסוגיא שם, לא טרח רש"י 
להאריך. וראה עוד ברש"ש טויבש (נרט"י) מה שכתב בזה. 
ב. כיון שלהלן נקטה המשנה 'בין הפרקים' ולא 'בפרקים', 
בא רש"י לבאר שבשניהם הכוונה אחת היא. פרחי כהונה 
(כרם"י). | ג. אך הרמב"ם (פיס"מ ד"ס מפני) כתב, שהוא איש 
שחייב בכבודו, כגון אביו או רבו או חכם ממנו. ד. קצת 
משמע מדבריו שבאמצע הפסוק אין להפסיק, ושלא כפי 
שהביאו התוספות (ל"ס ונקמ5ע) בשם הירושלמי. מילי דברכות 
(כרס"י ד"ס נפרקיס). | ה. הקשו הרשב"א לסלן ע"נ ד"ס נפלקיס) 


רש"י 


קופל מפני סכנול 


שואל בשלום אדם נכבד שראוי להקדים לו 
שלוםי. 


ומקיכ 

ומשיב שלום לאדם נכבד אם הקדימו לו אותו 
אדם תחילה. ובגמרא (לסען ע"כ) פריך, כיון רשואל 
בשלומו, פשיטא דמשיב, שהרי אם אינו משיב 
לשאלתו מחסר בכבודו יותר ממי שאינו שואל. 


ונקמכע 
באמצע הברכה או הפרשהד. 


מפני סילפס 

באמצע הפרק שואל בשלום אדם שהוא ירא 
מפניו שלא יהרגהוה, אבל מפני הכבוד לא - אינו 
שואל. 


כין הסמל למס ונינ 55 יפסיק 
בנמרא להלן (יל) מפרש טעמייהו' דרבי יהודה. 


וסיס פס שמוע (וסג כין כיוס כין כלילס 

פרשת והיה אם שמוע נוהגת ביום ובלילה, 
דמשתעי - שהרי היא מדברת במצות תלמוד תורה, 
דכתיב בה (נליס י ש) 'ולמדתם אותם את בניכם', 
וחיוב תלמוד תורה הוא בין ביום ובין בלילה, 
שנאמר (יסוטע 5 פ) 'לא ימוש ספר התורה הזה מפיך 
והגית בו יומם ולילה''. 


וי6מר פיט (וסג 656 כיוס 


פרשת ויאמר אינה נוהגת אלא ביום, דמשתעי - 
שהפרשה מדברת במצות ציצית שאינה נוהגת אלא 
ביום, דכתיב בה (פקלהכר טו ₪ וראיתם אותו, 
ודרשו בגמרא (קנת מ:) פרט לכסות לילה - בגד 
המיוחד ללילה שאין רואים אותו בזמן לבישתו, 
ואינר חייב בציציתה. 


והרא"ש (ס" ס), הרי אם ירא שמא יהרגנו ודאי הוא מפסיק, 
שפיקוח נפש דוחה את כל התורה, ואם כן אין בדין זה 
חידוש. ועל כן פירשו, שמפני היראה היינו מפני אביו שנאמר 
בו (ויקר יע ג) 'איש אמו ואביו תיראו', או מפני רבו שצריך 
לירוא ממנו כמורא שמים (פנות פ"ד מי"כ). והט"ז (סי' סו סק"פ) 
יישב שיטת רש"י, שאין מדובר שיהרגנו מיד אלא ישאלנו 
מדוע עושה כן, וכשיראה שלא עשה כן דרך מרידה אלא 
מפני כבוד ה' מן הסתם לא יהרגנו, ועל כך מחדשת המשנה 
שמכל מקום אין לסמוך על זה אלא שואל בשלומו. והרש"ש 
(ד"ס מפני) תירץ, שאין הכוונה שירא שמא יהרגנו אם לא ישאל 
בשלומו, אלא שהוא אדם כזה שיש יכולת בידו להרגו אם 
ירצה, ומפני חשיבותו מותר לשאול בשלומו. והוסיף, שלפי 
זה 'מפני היראה' הוא דומה ל'מפני הכבוד', שפירושו אדם 
שראוי להקדים לו שלום מפני כבודו כפירוש רש"י לעיל (ד"ס 
ו), ואף כאן היינו אדם שראוי לכבדו מפני יראתו. והשלמה 
משנתו (נלק"י) כתב, שדקדק רש"י לכתוב 'אדם שהוא ירא 
מפניו' ולא 'מלך', כיון שאין דרך ארץ לשאול בשלום המלך 
תחילה, אלא משיבו אם שאל בשלומו, וראה שם שהאריך 
להוכיח כן. ולפי זה תירץ שבהדיוט הוא חשש רחוק שמא 
יהרגנו אם לא ישאל בשלומו ואינו אלא ספק נפשות, וכיון 
ששלוחי מצוה אינם ניזוקים מספק סכנה כמבואר בפסחים 
(ס:), ומבואר שם שמכח זה מחויב במצוה אף במקום חשש 
סכנה, היינו סבורים לומר שלא ישאל בשלומו, ועל כך 
מחדשת המשנה שמותר לשאול. והברכת ה' (נכט"י) תירץ, 
שלכן סיים רש"י 'אבל מפני הכבוד לא', כלומר שבאמת אין 
חידוש בדין זה ששואל מפני היראה, והוא נכתב רק על מנת 
להשמיענו שמפני הכבוד לא ישאל. ו. כתב בשפתי חכמים 
(נרק"י), שאפשר שצריך לומר 'טעמיה', שהרי הגמרא להלן 
(יד.) מפרשת רק את טעמו של רבי יהודה. ז. רמב"ם (ת"ת 
פ" ס"ק). | ח. הקשה באוצר חיים (גרט"י), מנין לרש"י לפרש 
כן, הרי אפשר לפרש שפרשת והיה אם שמוע נאמרת בין 


ביאורי 


קמע מינס מכום כֿליכות כוונס 


כלומר, שיהא מתכוין בעשייתן לשם קיום 
המצות, ותקשה מכאן לרכה דאמר במסכת ראש 
השנה (כפ.) התוקע בשופר על מנת לשיר יצא, אף 
שלא התכוון לצאת ידי המצוה". 


כוון לקכופ 

יאם כוון לבוי האמור במשנה, היינו שכוון 
לקרות, אכל לצאת ידי מצוה לא כעינן שיה!4 
מתכוין, אלא לקרות בתורה בעלמא. 


ס ק5 קלי 

הא בקורא קא עסיק תנא ואתי - הרי התנא 
עוסק באדם הקורא, דקתני 'היה קורא בתורה', ואם 
כן מהו 'אם כוון לקרות'. 


כקול (סגיס 


אה19/06/20180] 
במשנה מדובר במי שקורא על מנת להגיה את 


הספר אם יש בו טעות, ראפילו לקריאה נמי לא 
מתכוי, ועל כן צריך: שיכוון לבו לקרות/: אך יאין 
צריך כוונה לצאת ידי חובה. 


מלנליס סדכליס 


רבי דורש את האות ה"א שבתיבת 'הדברים', 
דהוה ‏ ליה למכתב "היו דברים האלה' ולא 


ביום ובין בלילה, ופרשת ויאמר אינה נאמרת בלילה, ורבי 
יהושע בן קרחה סובר כשיטת חכמים לעיל (ינ:) שאין מזכירים 
יציאת מצרים בלילה, ולשון המשנה משמע יותר כן. ותירץ 
על פי המבואר בתוספות להלן (יד: ד"ס למס) ששאלת רבי 
יהושע בן קרחה 'למה קדמה שמע לוהיה אם שמוע', היא 
משום שהוקשה לו למה פרשת ויאמר אינה נאמרת תחילה, 
אף שהיא כתובה בתורה ראשונה. ולכאורה קשה, שמא פרשת 
ויאמר נאמרת לבסוף כדי לסמוך את הזכרת יציאת מצרים 
שבה לתפילה, אלא צריך לומר שרבי יהושע בן קרחה סובר 
כשיטת רבי יהושע בן לוי לעיל (ד:) שאין סומכים בלילה 
גאולה לתפילה, ועל כן עדיין הוקשה לו למה בלילה אין 
אומרים פרשת ויאמר תחילה, ולפי זה נמצא שלשיטתו אומרים 
פרשת ויאמר אף בלילה. אמנם ראה צל"ח (ד"ס ויסמכ, כפיכון 
סרספון) שביאר שרבי יהושע בן קרחה סובר כשיטת חכמים 
שאין מזכירים יציאת מצרים בלילה. ט. הקשה המגן גיבורים 
(ענטי סגנוריס 6ו"פ סי' ס סק"ג), הרי מצאנו כמה אמוראים 
הסוברים שמצוות אין צריכות כוונה, ומדוע הזכיר רש"י דווקא 
את רבה. וראה שם מה שתירץ. ובמרומי שדה (ד"ס פ'"ע) ביאר, 
שבדווקא כתב רש"י רבה, אף שגם לשיטת אבוה דשמואל 
מצוות אין צריכות כוונה כמבואר בראש השנה (כפ), כיון 
שלשיטתו יש לחלק שדווקא במצוות שבאכילה הדין כן, 
כמבואר שם. וראה עוד במילי דברכות (ד"ס מ"מ) מה שתירץ 
בזה. י. הקשו התוספות (ל"ס נקור6) על דבריו, הרי מכל 
מקום הוא קורא, ומה אכפת לי אם קורא להגיה. וביאר הנחלת 
דוד (ד"ס ע"ע) כוונתו, על פי המבואר בראש השנה (כת:) שאף 
לפי הסובר שהתוקע לשיר [ולא לשם המצוה] יצא, אם לא 
התכוון כלל לתקוע אלא נפח בשופר ויצאה תקיעה, דינו 
כמתעסק שאינו יוצא כמבואר שם (לנ:). ולפי זה כתב שהקורא 
להגיה אינו מתכוון לקרות התיבות דווקא כצורת קריאתן 
[כמבואר בתוספות, הובאו דבריהם להלן], ועל כן אף אם 
בדרך מקרה קרא כראוי אינו אלא מתעסק כנופח בשופר, 
ומפני כך יוצא רק אם כוון לבו לקרות. וכעין זה כתבו תלמידי 
רבינו יונה (ל"ס סיס). והתוספות פירשו, שהקורא להגיה אינו 
קורא את התיבות כדרך קריאתן אלא ככתיבתן, כדי שיבחין 
אם הכתיב חסר או מלא, כגון תיבת 'לטוטפות' שקוראה 
ילטטפת' ככתיבתה, ולכן צריך שיכוון לבו לקרוא כראוי. אמנם 
לפי זה כתבו ש'אם כוון לבו' אינו בדווקא, שהרי אין מדובר 
בכוונת הלב. עוד כתב רש"י בראש השנה (כפ: ד"ס קולל), 
שהקורא להגיה אינו קורא אלא מגמגם. ולכאורה כוונתו שאינו 
קורא את המילים כהלכתן כראוי, וזהו פירוש אחר מדבריו 
כאן. אמנם הערוך לנר (גרש"י פס) פירש, שזו גם כוונת רשיי 
כאן 'דאפילו לקריאה נמי לא מתכוון', שכיון שאינו מתכוון 
לקרות אלא להגיה, אינו קורא כראוי את כל התיבות. יא. וכן 
פירש בסוטה (יז: ד"ס (עפלע) לגבי כתיבת מגילת סוטה. אמנם 


ברכות יג. - יג: 


'הדברים', אלא באה אות זו למדרש שיקרא 
הדברים כסדרן ולא למפרע - בהיפוך הסדר מן 
הסוף להתחלה, כגון שקורא את הפסוק 'מזוזות 
ביתך ובשעריך', ובשעריך ביתך מוווות"=. 


לימ קסכר כני וכו' 

מדאיצטריך ליה לרבי קרא לקריאת שמע ללמד 
שתהא ככתבה בלשון הקודש, לכאורה מוכח 
דסבירא ליה בשאר כל התורה, שבכל לשון 
נאמרה לקרות [-אפשר לקרותה] בבית הכנסתי. 


מקוס לכסינ סמע 


הפסוק 'והיו' נצרך ללמד דלא תדרוש 'שמע' 
לענין בכל לשון שאתה שומע כרבנן, ותאמר שדין 
קריאת שמע שונה מכל קריאת התורה, אלא תדרשנה 
לענין השמע לאזנך מה שאתה מוציא מפיך. 


עד כפן 
עד תיבות ' על לבכך' שבסוף הפסוק". 


יג: 


פיכ דמפני לס 


יש ששנו להא דרכה כר בר חנה בשם רבי 
יוחנן על ברייתא אחרת. 


ציונים והערות 


הקשה הרשב"ץ (ד"ס וס), אם כן מה החידוש, הרי ודאי 
שאמירה זו אינה כלום [וכן הקשה הטורי אבן (מגלס ז: ד"ס 
ענ), והוסיף, שהקורא כן אינו אלא כמתלוצץ ומשחקן]. ועל 
כן כתב שהוא לאו דווקא, אלא שמהפך סדר הפסוקים, כגון 
שקורא תחילה את הפסוק ץזאהבת' ואחר כך 'שמע'. וכן כתב 
הרמב"ם (ק"ש פ"נ סי") [אכן ראה מילי דברכות (נכע"י) שכתב, 
שלרש"י באופן זה שמהפך סדר הפסוקים יצא, ועל כן פירש 
שמהפך סדר התיבות. ועיין שם מה שיישב בדעת רש"י]. 
והשלמה משנתו (נלם"י) ביאר דעת רש"י, שלהלן (ע"נ) מבואר 
שלדעת רבי חיוב קריאת שמע מן התורה אינו אלא בפסוק 
ראשון, וכיון שכאן עוסקים בשיטת רבי אי אפשר לפרש 
שהיפך הפסוקים, שהרי מכל מקום אם קרא את הפסוק 'שמע' 
כסדרו יצא ידי חובה מן התורה. ומכל מקום נקט רשיי 
בתיבות 'ובשעריך ביתך מזוזות' ולא בפסוק 'שמע ישראלי, 
כיון שאף לרבי מדרבנן צריך לומר את כל שלשת הפרשיות 
כסדרן, ואס אמר אפילו אחת מהן למפרע לא יצא ידי חובה 
אפילו בדיעבד. יב. כן פירש בסוטה (ג. ד"ס כ6. והקשו 
התוספות (ד"ס כנפון) על דבריו, שאם כן עדיין קשה למה נצרך 
הפסוק 'והיו', שהרי קריאת התורה בבית הכנסת אינה דין מן 
התורה, ואין ללמוד ממנה שקריאה היא בכל לשון. ותירצו, 
שמכל מקום יש פרשיות שמצוה מן התורה לקרותן כגון 
פרשת זכור, וכוונת הגמרא להוכיח שאלו נאמרות בכל לשון. 
אמנם ראה שם שפירשו את הגמרא באופן אחר. והשיטה 
מקובצת (ד"ס (ימֿ) בשם יש אומרים תירץ דעת רש"י, שהנידון 
בגמרא הוא לענין קדושת ספר תורה, האם כשנכתב בכל לשון 
יש בו קדושה ואפשר לקרות בו בבית הכנסת, או שהוא טעון 
גניזה. והריטב"א (מגיעס ז: ד"ס ס6) כתב בשיטת רש"י, שבאמת 
קריאת התורה בשבת היא מן התורה, ראה שם שהוכיח כן 
מדברי הגמרא להלן (כל.). והפני יהושע (כתוס' ד"ס כנפון) יישב 
על פי שיטת ר"ח שהובאה בתוספות בסוטה ((;ג. ד" כנ), שלפי 
הסובר שכל התורה בלשון הקודש נאמרה אסור לכתבה בלשון 
אחרת, וכיון שצריך לקראה מתוך הכתב צריך לקראה בלשון 
הקודש, ולפי הסובר שכל התורה בכל לשון נאמרה, מותר 
לכתבה ולקראה כך, והיה מקום לומר שהוא הדין בקויאת 
שמע שתיקרא בכל לשון, ועל כן נצרך הפסוק 'והיו' ללמד 
שקריאת שמע אינה נאמרת בכל לשון. ומה שכתב רש"י 
בסוטה 'לקרות בבית הכנסת' הוא משום שכך הרגילות, אך 
עיקר כוונתו היא שניתן לכתבה ולקראה. והמרומי שדה (כפוס' 
ד"ס ננטון) תירץ, שאף שאין קריאת התורה חיוב מן התורה, 
מכל מקום יש מקום לומר שאסור לקראה בציבור בכל לשון, 
משום שדברים שבכתב אי אתה רשאי לאומרם על פה, וכפי 
שכתב הרא"ש (סו"ל נטור פו"ם סי מע) וכן פסק הגר"א (עס) 
שדין 'דברים שבכתב אי אתה רשאי לאומרם בעל פה' אינו 
נוהג אלא כשרוצה להוציא את הציבור ידי חובתן, ומבררת 


רש"י לא 


פרק רסטון 
כל פרשת שמע". 


עד כפן מכֿופ כוונס כו' 
כולה מפרש לה ואזיל - הגמרא הולכת ומפרשת 
להלן כל ברייתא זו. 


פמר כני יסיס" עד כסן 
'עד כאן' היינו כל פרק ראשוןל'. 


מכום כוונס כו' 

קא סלקא דעתך - הגמרא מעלה כעת על דעתה 
דכוונה בלא קריאה - שבפרק ראשון צריך רק 
כוונה בלא קריאה בפה. 
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דהא ושמתם וגו' על לבבכם' דכתיב, לאו 
בקריאה וכוונה בקריאת שמע איירי [-מדובר], אלא 
בשימת תפילין של יד, ומלמדנו הכתוב שיהא שם 
אותה על גובה של יד כנגד הלב, דהיינו על 
קבורת הזרוע המכונה ברדו"ן". 


סכי גרפינן ססוb‏ כלכלי פולס כפינ 

הפסוק 'לדבר בם' האמור בפרשה שניה עוסק 
במצות תלמוד הורה; כדמופח קרא, שנאמר שם 
'ולמדתם אותם את בניכם וגו' לדבר בם'. 


הגמרא שמא סובר רבי שאף על פי כן ניתן לקרוא את התורה 
בציבור בכל לשון, ובאה תיבת והיו' לחדש שקריאת שמע 
אינה ככל התורה ואינה נקראת אלא בלשון הקודש. וראה עוד 
בשלמה משנתו (ל"ס 3כ) שביאר דעת רש"י באופן נוסף. 
וג. לרש"י 'עד כאן' כולל פסוק זה עצמו, ונמצא ששלשה 
פסוקים צריכים כוונה. אך התוספות (ד"ס עד) פירשו, שעד כאן 
אינו כולל פסוק זה אלא את שני הפסוקים שלפניו עד 'ובכל 
מאדך', ששני פסוקים אלו מדברים ביחוד ה', באהבתו 
וביראתו. והמהרש"א (נפוס' טס) הביא ראיה לשיטת רש"י, 
מדברי רב יהודה להלן (ע"נ) שהמהלך בדרך צריך לעמוד עד 
'על לבבך'. וכן כתב במלא הרועים (נתוק' סס), וביאר עוד, 
שהתוספות שם (ד"ס ע0 כתבו, שטעם רב יהודה הוא משום 
שמהלך אינו יכול לכוון כל כך, אם כן מבואר שלפי הדעה 
שיש לכוון עד 'על לבבך' הכוונה היא עד סוף פסוק זה [ואין 
לומר שגם שם יפרשו התוספות שהכוונה רק עד ובכל מאדך', 
שהרי שם נאמר במפורש "על לבבך בעמידה]. ועוד הביא 
הצל"ח (נפוס' כפֿן), שבירושלמי (פ"כ כים ס"פ) מצאנו בשם בר 
קפרא כדברי רש"י, שצריך לכוון בשלשה פסוקים ראשונים 
[ומפני כך פירש הצל"ח את דבוי התוספות באופן מחודש, 
שלא באו לחלוק על רש"י, אלא נתנו טעם מדוע יש לכוון 
בשני הפסוקים הראשונים, וכיון שהפסוק השלישי מדבר 
עליהם דינו כמותם. אכן מדברי התוספות לא משמע כן, שהרי 
כתבו 'עד בכל מאדך']. ובחידושי רא"מ הורוויץ (פס) הקשה 
על שיטת רש"י, מקושיית רבי עקיבא להלן שמשמעות הפסוק 
'אשר אנכי מצוך' היא לא רק מה שציויתיך כבר, אלא גם 
מה שאני עתיד לצווך, ולפירוש רש"י הרי גם לדברי רבי 
אליעזר מתפרשת תיבת 'מצוך' על העתיד, כיון שצריך לכוון 
עד 'על לבבך' האמור אחר כך בסוף הפסוק. יד. המלא 
הרועים (ד"ס %6כ6) כתב, שיש חילוק בין רבי עקיבא לרבי 
יהודה, שלדעת רבי עקיבא הדורש את דבריו מפסוק אין צריך 
לכוון ב'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד' שהרי אינו מן 
התורה, אך לדעת רבי יהודה שאמר סתם כוון לבו בפרק 
ראשון' צריך לכוון אף ב'ברוך שם'. וכתב עוד, שאפשר שלכך 
נתכוון רש"י במה שכתב 'כל פרשת שמע', כלומר, שאף 'ברוך 
שם' בכלל. טו. מדברי רש"י להלן (ד"ס מנות) מוכח שמבאר 
כאן את דעת רבי זוטרא, ובהגהות הב"ח (פות 6) מחק את 
תיבות 'אמר רבי יאשיה'. טז. הקשה המאירי (ד"ס מכמיס), 
אם כוונת רבי זוטרא שצריך לכוון בכל פרק ראשון כדברי 
רש"י, מדוע לא נקט כן במפורש. והביא בשם יש מפרשים 
שלרבי זוטרא צריך לכוון עד 'על לבבך'. יז. והוא מקום 
הבשר התפוח שבעצם הזרוע (פו"ע 6ו"פ פי' כו ס"). והתוספות 
במנחות ((. ד"ס קיכורפ) הביאו, שיש מפרשים שהקיבורת היא 
הקנה שביד, כלומר, למטה מן המרפק. וראה שם שדחו 
הבהיהס: 


לב ביאורי 


וכל" 

יאריך בדל"ית ולא בחי"ת, דכל כמה דאמר אח' 
בלא דל"ת, עדיין לא משתמע מידי - לא נשמע 
מאמירתו דבר, ואם כן אי[ישחיבוהו יחו הייהשה 
בצע בהארכתו. אכל בדל"ת יאריך עד כשיעור 
שיעשנו לה' בלכו יחיד בשמים וכארץ ולארכע 
רוחותיה, כדמפרש לקמזי". 


וכלכד ענ יסטוף כסי"ס 

בשביל אריכות הדל"ת לא ימהר בקריאתה של 
החי"ת, כלומר, שלא יקראנה בחטף בלא פתח - 
בשווא בלא קמץ", ואין זה כלום - שאם יקראנה 
כן לא אמר כלום, שאין משמעות לדבריו. 


ד6מליכסיס למפלס וכו' 

כיון שהארכת שיעור שתחשוב בלכך ה' אחד 
בשמים ובארץ וארבע רוחותיה:, שוב אינך צריך 
להאריך עוד. 


נעמילס 

אפילו לבית הלל דאמרי (לעל י) עוסקין בני 
אדם במלאכתן וקורין קריאת שמע, ומהלכין 
וקורין:*, מודים הם שצריך לעמוד כמקום אחד 
עד המקרא הוה - עד 'על לבבךי, לפי שעד כאן 
מצות כוונה, והעוסק במלאכתו או מהלך אינו יכול 
לכוון כראויכב. 


5 מזנb‏ דמקכל עניס מנכום טמיס 
שהיה רבי שונה לתלמידיו מקודם זמן קריאת 
שמע, וכשהגיע הזמן לא ראיתיו מפסיק לקוראה. 


יח. מבואר בדבריו שיכוון הכל באות דל"ת. אמנם תלמידי 
רבנו יונה (ד"ס ונננד) כתבו, שבאמירת החי"ת יאריך מעט 


שיחשוב שהוא יחיד בארבע רוחות השמים. יט. על פי פירוש 
המעדני יום טוב (פות י). והביא, שכן מצאנו ברש"י להלן (מז. 
ד"ס סטופס) שקורא לשווא 'חטף' ולקמץ 'פתח', וכן בשמות 
(כנ יט). ובהגהות הגר"א (פות 6) מחק תיבת 'בלא', ולפי זה 
כוונת רש"י שלא יקרא את החי"ת כאילו היא מנוקדת ב'חטף 
פתח'. ב. משמע קצת מדבריו שיכוון כן רק במחשבה, וכן 
כתב הרא"ש (ס" ג). אמנם תלמידי רבנו יונה (ד"ס וי"6) הביאו 
בשם יש אומרים, שבעת אמירתו ירמוז בעיניו לשמים ולארץ 
ולארבע רוחות העולם. ובמאירי (ד"ס מפפל) כתב שנהגו להטות 
הראש לצדדים אלו | בא. ונחלקו בזה על בית שמאי, 
הסוברים לעיל (י:) שבבוקר צריך לעמוד ולקרות ובערב צריך 
להטות על צדו ולקרות. כב. אמנם הרא"ש (ס" ג) הביא 
בשם הראב"ד, שצריך לעמוד כיון שאם קורא תוך כדי הילוך 
זו דרך עראי, וכמבואר ביומא (ש:) שאין לרמוז בעיניו בשעת 
קריאת פרק ראשון, וטעם דין זה הוא כדי שלא תחשב קריאתו 
עראי כמבואר ברי"ף (לסגן טז.). ומה שלרב יהודה מותר ללכת 
אף בפרק ראשון אחרי על לבבך', הוא משום שמפורש 
בפרשה "ובלכתך בדרך', ומכאן שקורא תוך כדי הילוך. 
כג. ואף שמצות זכירת יציאת מצרים זמנה כל היום, כיון 
שקבעוה בקריאת שמע רצה רבי לקיימה בסמוך לה. רא"ה 
(ד"ס ונגמלפ), שיטה מקובצת (ד"ס סוזכ). | כד. בביאור שיטת 
רב ורב נחמן בסוגיא זו נחלקו הראשונים, הרא"ש (ס" ג) 
ותלמידי רבנו יונה (ד"ס פמכ) כתבו שהנידון הוא לגבי כוונה, 
שאם כוון רק בפסוק ראשון ואחר כך נאנס בשינה ואמר את 
שאר הפרשיות בלי כוונה יצא. והרמב"ן (מנחמת ס' ר"ס כת. ד"ס 
ונפי) פירש, שנאנס' היינו שאמר את הפסוק הראשון בלבד 
ואת שאר הפרשה לא אמר כלל, ויצא בכך כיון שרק פסוק 
ראשון הוא חיוב מן התורה. וכן כתב המאירי (ל"ס 5מל). 
והרשב"ץ (ד"ס מכפן) דקדק בלשון רש"י כאן כדעת הרא"ש, 
שכתב 'עד שאנער יפה בפסוק ראשון', ומשמע שקרא גם את 
שאר הפסוקים, אלא שפסוק ראשון ביקש לקוראו בכוונה, 
והשאר קרא כשהוא מתנמנם. וכן כתב הכסף משנה (קליסת 
סמע פ"נ ס"ג). בה. וכן כתבו התוספות בנדה (יל. ד"ס פפכקיד) 
ותלמידי רבנו יונה (ד"ס פכקלן), ופירשו שהוא מלשון 
'אפורייאה קדקדא', כלומר שוכב על קדקדו [שאפורייא היא 


ברכות יג: - יד. 


מל וגומלס 


האם חזר רבי לגמור את קריאת שמע לאחר 
שעמדו התלמידים. 


לקb‏ מסלל 

רבי חיפש לשנות לתלמידים בכל יום שמעתא 
דאית בה הזכרת יציאת מצרים, כדי שיצא בזה ידי 
חובת זכירת יציאת מצרים במקום אמירת פרשת 
ציצית ואמת ויציב. 


כזמנס 
בזמן קריאת שמעכ:ג. 


נפסוקb‏ קמb‏ 5ערן 
אם ראיתני מנמנם בשעת קריאת שמע, צערני 


רש"י 


שפיר דמי, אבל מקרי קריאת שמע, אפילו מצלי 
[-מוטה על צדו מעט] נמי אסור"", כיון שמקבל 
עליו מלכות שמים דרך שררה וגאוהכל. 


מסולי מססר6 
משנתנו חסרה היא, דהוה ליה - שהיה לו לתנא 
למתני בתרוייחו ‏ - בשניהם, דהיינו בדין בין 


הפרקים וכן בדין אמצע הפרק, 'אין צריך לומר 
שהוא משיביל, ותו ליכא למקשי מידי. 


יז 


סי 
כך שמויי. 


אה19/06/20180] 


עד שאנער [-שאתעורר] יפה בפסוק ראשווכי. 


פרקדן 
שוכב על גבו ופניו למעלהנה. 


לייט פמפן דגני 6פלקיד 


שמא יתקשה אכרו בתוך שנתו ונראה לרבים, 
והוא דרך גנאילי. 


מיגנס 
לישזבי. 


כי מכלי טפיר דמי 
השוכב לישן פרקדן כשהוא מוטה על צדו מעט 


ציונים והערות 


מטה בארמית. רשב"ץ (ל"ס פמר ככ יוסף)], או שהוא מלשון 
'פורי הקדן' [כמו 'קדל' דהיינו עורף, כמבואר כתרגום 
אונקלוס (כרלטיפ מט ס)], והכוונה ששוכב על ערפו. אמנם בשם 
הערוך הביאו התוספות שם, שפרקדן הינו ששוכב ופניו 
למטה, והוא מלשון 'אפוי קיד', כלומר קד על פניו. וראה 
שם מה שהקשו עליו. והרשב"א והרא"ה (ד"ס פלקלן) פירשו 
כשני האופנים, ששוכב על גבו או על פניו. כו. ובנדה (יל. 
ד"ס פרקיד) כתב עוד, שמתוך ששוכב על גבו יניח ידיו על 
אברו ויתחמם. ועל מה שכתב שיבוא להתגנות הקשו 
התוספות (סס ד"ס לייע), שלפי טעם זה לכאורה אם הוא בבית 
סגור או אפל יהיה מותר. ותירץ המעדני יום טוב (פות ל), 
שלא חילקו חכמים ואסרו בכל אופן. וראה אגרות משה (לסע"ז 
מ"ס סי סם ד"ס ועײן כרע"י) שביאר דעת רש"י בנדה, שאין 
האיסור משום חשש הוצאת זרע לבטלה [כיון שהוא חשש 
רחוק], אלא האיסור הוא עצם הנחת ידו על אברו משום לא 
תנאף ביד, כמבואר בנדה (יג:). והרא"ה (ד"ס פמר כ3 יוסף) 
והמאירי (ד"ס פכקדן) כתבו, שמתוך ששוכב פרקדן בא לידי 
הרהור. והתוספות רא"ש (ד"ס (יט) פירש, שאחוריו מתחממים 
ובא לידי קרי. כז. מבואר מדבריו כאן ולעיל (ד"ס (ייע) שרבי 
יהושע בן לוי לא קילל אלא את השוכב פרקדן כשהוא ישן. 
ולפי זה קושיית הגמרא צריכה ביאור, שהרי אפשר לתרץ 
בפשטות שרב יוסף התיר לשכב כך רק כשאינו ישן, ובא 
לחדש שמכל מקום אסור לקרוא את שמע פרקדן. ובשונה 
הלכות (סי רנע ק"ג) הביא שהחזון איש הוכיח מכאן שהאיסור 
לשכב פרקדן הוא אפילו כשאינו ישן, וראה הרחבה בילקוט 
ביאורים. כח. אם שוכב לגמרי על צדו, דעת הרמב"ם (פקכי6ת 
סמע פ"כ ס"כ) שמותר בקריאת שמע, ובדברי תלמידי רבנו יונה 
(כד. ד"ס פנס) מבואר שאף באופן זה אסור. וכתב הבית יוסף 
(סו"ם סי" סג ד"ס ומ"ם) שמרש"י משמע כדעת הרמב"ם, שהרי 
כתב 'כשהוא מוטה על צדו מעט שפיר דמי', ומשמע שרק 
באופן זה אסור בקריאת שמע, אבל במוטה על צדו לגמרי 
מותר בקריאת שמע [אכן ברש"י על הרי"ף לא גרס 'מעט' 
אלא כתב סתם 'מוטה על צדו', ולפי זה משמע שאף מוטה 
על צדו לגמרי אסור בקריאת שמע]. בט. והרא"ה (ד"ס 6עכ 
כנ יוסף) כתב, שלגבי קריאת שמע חששו יותר להרהור [ופירש 
כן לשיטתו שם שטעם האיסור הוא משום הרהור]. והמאירי 
(ל"ס פלקלן) כתב, שנראה כמזלזל בקריאת שמע ל. ממה 
שכתב 'דהוה ליה למתני' משמע ש'חסורי מחסרא' איננו הגהה 


סנס לכי כני סי 
שהיה שונה בבית מדרשו של רבי חייא. 


מסו עיפסיק 
לשאלת שלוסלב. 


ימיס עסיפיל גומל כסן מ 3200 


כלומר, שהוא חובה לכל אדם"לג, והם בגולה 
אחד ועשרים יום בשנהלי, כדאמרינן במסכת 


ערכין (י.). 


מסו קיטעוס 
את התבשיל לדעת אם צריך מלח או תבליןלה. 


בלשון המשנה אלא פירוש כוונת התנא, וכן משמע ברש"י 
בזבחים (קיל: ד'"ס דרג). וראה הרחבה בענין זה בהערה לביאורי 
הפשט. לא. וכן מצאנו באחד מבני בנימין (נכסטיפ מו כ) 
שנקרא 'אחי'. מעדני יום טוב (קות ד). וביאר רש"י, שזהו שמו 
לפי שהיה מקום לפרש שאין זה שם אדם, אלא אחיו של 
תנא דבי רבי חייא. וביאר הברכת ה' (נכע"י) מנין לרש"י באמת 
שזהו שמו, כיון שלהלן מביאה הגמרא אגב מימרא זו גם 
שאלה ששאל אשיאן תנא דבי רבי אמי מרבי אמי [כמבואר 
במהר"ץ חיות (ד"ס ספלױ)], ואם אין זה תנא דבי רבי חייא 
אלא אחיו אין לדמות את שתי המימרות. לב. אין כוונתו 
שהספק הוא רק לגבי לשאול ולא לגבי להשיב שלום, אלא 
'שאלת שלום' היינו בין אם הוא שואל, והיינו כשאוחז בין 
הפרקים, ובין אם שואלים אותו. מילי דברכות (ד"ס פו, כסוס"ל). 
אמנם המרומי שדה (ד"ס 003) פירש בדעת רש"י, ש'שאלת 
שלום' היינו לשאול בדווקא, עיין שם. לג. מבואר לשיטתו 
שבימים אלו גם היחיד ממש חייב לקרוא את ההלל. וכן כתב 
בתענית (כס: ד"ס יסיל). אמנם התוספות (ד"ס ימיס) כתבו ש'יחיד' 
היינו ציבור, ונקט רבה לשון "יחיד' משום שלענין הלל גם 
הציבור קרויים יחידים, כיון שאין כל ישראל יחד כשם שהיו 
בזמן קריאת ההלל שבשחיטת הפסח, ראה פסחים (סד.). וכן 
כתב הרשב"א (ל"ס יעיס) שיחיד היינו ציבור, וביאר, שנקראו 
הציבור יחיד לענין הלל כיון שאם כל ישראל מכונסים יחד 
חובה עליהם לומר הלל על כל צרה שנגאלו ממנה [ולא רק 
בימים אלון. וכן כתבו התוספות בסוכה (מד: ד"ס כפן). ומכל 
מקום אף לדעת התוספות כאן משמע שגם יחיד ממש קורא 
את ההלל בימים אלו. אמנם בספר המנהיג (סנכות סנל סי" 6 
כתב בשם בה"ג שיחיד ממש אינו קורא את ההלל אף בימים 
שקריאתו חובה. ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס ימיס) כתב 
בשם ר"ח שיחיד קוראו בלי ברכה. לד. בארץ ישראל הם 
שמונה עשר ימים בשנה, שמונת ימי חג הסוכות, שמונת ימי 
חנוכה, יום טוב ראשון של פסח, וחג השבועות. ובגולה נוספו 
עליהם שלשה ימים, יום תשיעי של סוכות, יום טוב שני של 
פסח, ויום טוב שני של שבועות, יחד עשרים ואחד יום. 
לה. הראשונים נחלקו במה מסתפקת הגמרא, התוספות (ל"ס 
טועס) כתבו בשם רבנו חננאל, שמדובר דווקא בפולט מה 
שטעם. אך הרי"ד (ד"ס נעל) והרא"ה (ד"ס פיי 6מלו) פירשו, 
שספק הגמרא הוא בבולע, והצד להתיר הוא שטעימה שלא 
לשם אכילה אינה קרויה אכילה, אף אם בולע מה שטועם. 


ביאורי 
מטעמפ 
טעימת תבשיללי. 
כניעb‏ 
נפח רביעית הלוג, דהינור כביצה ומתצה 
במאכל לז ֶ 


סלנו ככס מן ספלס 


בשיש לכם לעסוק בכבוד המקום דהינו 
להתפלל לפניו, אל תתעסקו בכבוד אדם. ולא 
נאמר איסור זה אלא כשיש לעסוק בכבוד המקום, 
דאי לאו הכי למה ליה לחדול מלעסוק בכבוד 
האדם, הח ודא" צריך לכפבה"הפרו. 


וסמו6ל 

שמואל לא דריש לשון 'במה' כרב, אלא הוא 
לומד איסור זה מלשון הפסוק 'כי במה נחשב הוא' 
כמשמעו, דהיינו במה חשבתו לאדם זה שהקדמת 
כבודו לכבודי. 


קול מפני סככוד 

כיצד אוסרים רב ושמואל שאלת שלום קודם 
התפילה, והא קריאת שמע קודם תפלה הוא, 
וקתני במשנתנו שאדם שואל שלום קודם התפילה. 


פלגמס כני 636 
רבי אבא פירש להא דרב ושמואל דאכרי 
לשאול שלום קודם התפילה. 


כמטכיס (פפמו 
לא נאמר האיסור לשאול שלום אלא כשמשכים 
לפתח חברו לשאול בשלומו, אבל פגעו בדרך 
שואל בשלומו, ובאופן זה מדובר במשנתנול". 
הכי גרסינן אמר רב אידי בר אבין אמר רב 
יצחק בר אשיאן, אסור לאדם לעשות חפציו קודם 
שיתפלללט. 


דק 

צדק היינו תפלה, וקרויה כן כיון שמצדיקו 
לבוראו - שבה נעשה האדם צדיק לפני בוראו", 
והדר - ורק אחר שצדק לפניו יהלך, נאמר 'וישם 
לדרך פעמיו', כלומר, וישם פעמיו לדרכי חפציומי. 


ובמגן אברהם (פו"ם סי מקסו ס") הביא את דברי רש"י כאן 
לגבי המבואר בשולחן ערוך שמותר לטעום דווקא אם פולט. 
ועוד דייק המגן אברהם (לו"ס סי' לי ק"כ) מדברי רש"י, שרק 
בטועם לדעת אם צריך מלח פטור מברכה כמבואר בגמרא, 
אך אם אוכל ממנו קצת אחרי הבישול כדי לדעת אם הוא 
טוב וראוי לאכילה צריך לברך. לו. משמע שפירש כן לשון 
'מטעמת'. אמנם הרא"ה (ד"ס פי' 5מלו) פירש שהיינו אשה 
הטועמת, וכן מבואר בטור (סי' כי), וכתב המעדני יום טוב (סי' 
ו סופ פ) שרש"י לא פירש כן כיון שלא נאמר 'טועמת' אלא 
'מטעמת', שמשמעו פועל יוצא שמטעים התבשיל, לכן פירש 
שהוא שם דבר. אמנם הוסיף שאולי צריך לגרוס ברש"י 
'טועמת התבשיל', ופירש כהרא"ה והטור. לז. אמנם האגור 
(סי' פפעו) הביא בשם הריב"ן שפירש רביעית ביצה. וכתב 
הבית יוסף (פו"פ סי" סקס ד"ס סטכױ) שפירוש רש"י עיקר. 
לח. אמנם השיטה מקובצת (ד"ס פלגעס) הביא שיש המפרשים 
להיפך, שמשנתנו עוסקת באופן שאדם שהתפלל משכים לפתח 
השואל שעוד לא התפלל, וכיון שהשכים לפתחו ראוי לשאול 
בשלומו, אך בפוגשו בדרך אסור לתת לו שלום. 
לט. המהרש"א (ד"ס פ"כ) פירש כוונת רש"י שאין לגרוס את 
כל דברי רבי יונה עד 'אמר רב אידי בר אבין' [וכן מדוקדק 
ממה שכתב 'אמר רב אידי' ולא 'דאמר רב אידיי]. אמנם 
השלמה משנתו (נרט"י) פירש, שרש"י בא לומר שאין לגרוס 
בדברי רב אידי בר אבין 'אסור לאדם לצאת לדרך' כגירסת 


ברכות יד. - יד: 


6 פקרי קנע 555 קנע 

ונדרש הפסוק כן, אם שבע ימים ילין, ובל יפקד 
מן השמים בחלום, הרי זה סימן שהוא רע, ולכך 
אין משניחין לפקדו. 


יד: 


וסי סיס מ 


כיון שמצאנו מטבע לשון כזו בפסוק 'וה' אלהים 
אמת', לכך אין מפסיקין בין אני ה' אלהיכם 
לאמת. 


כל מס פמ פפסיס סי = 
ריהטא - מרוצה של אמירת 'אמת' תפסתו 
לזהמב, ועל כן הוא חוזר על תיבת 'אמת' בלא צורך. 


ס שמעתת5. לככ טמופל כל יסולס 6מל ממכי 
נמעכנb‏ וכו' 


וכך אמר רב שמואל בר יהודה, קריאת שמע 
של ערבית אין בני ארץ ישראל קורין בה פרשת 
ציצית בולה, לפי שאין מצות ציצית בלילה, אבל 
מתחילין אותה מ'ויאמר ה' אל משה', ומפסיקים 
בה אחר 'ואמרת אליהם', ומדלגים עד סוף הפרשה 
ואומרים 'אני ה' אלהיכם אמת'. 


5 יפסיע 
אין צריך להתחיל פרשת ויאמר בערביתײי. 


פפפולי מספניין 
דהא מתחלי במערבאמי. 


כליך לומל פמp‏ 


כרכתיב 'וה' אלהים אמת', וכמבואר בדברי רבי 
יהודה לעיל שמפני כך צריך לסמוך 'ה' אלהיכם' 
ליאמתי. 


וס כעי כ5דכוכי ילית מפליס 

הרי אף בערבית צריך להזכיר יציאת מצרים, 
דתנן ((נעיל יכ:) מזכירין יציאת מצרים בלילות, ואי 
לא אמר אמת ואמונה, ולא אמר פרשת ציצית, היכי 
מדכר - היכן הוא מזכיר יציאת מצרים. 


ציונים והערות 


הרי"ף והרא"ש (סי ז), אך יתכן שגורס את דברי רבי יונה. 
מ. אמנם את לשון רש"י לפנינו ניתן לפרש גם שבה האדם 
מודה לבוראו שמעשיו צדק, אך הרשב"ץ (ל"ה פמכ) כתב בשם 
רש"י 'שמצדיקתו לבוראו', וכלשון זו כתבו המרדכי (למז מג) 
והר"י מלוניל (ז: דיס 5לק). | מא. פירש כן לנירסתו שדברי 
רב יצחק בר אשיאן נאמרו לענין עשיית חפציו קודם התפילה. 
אמנם הרי"ף והרא"ש (סי ז) גרסו 'אסור לאדם לצאת לדרך 
קודם שיתפלל', ולשיטתם נדרש הפסוק כפשוטו, שישים 
האדם לדרך פעמיו רק אחר שצדק לפניו יהלך. מב. כדרך 
השוטים שלעיתים נאחזים באמירת תיבה אחת פעמים רבות. 
על פי רבנו האיי (סונ כסגסות על ספר הנר ד"ס 6מר כנס, כקס 
פירום קדמון), והביא שם שכן מצינו בגיטין (ע:). וכן פירש 
הערוך (עלן 6מפ). ועוד יתכן לפרש דברי רש"י, שהרי הוא 
כמי שמגמגם במרוצת לשונו, וחוזר על דבריו בלא צורך. 
מג. רש"י דקדק לפרש שאין צריך, ללמדנו שאין איסור בדבר. 
אמנם ראה חתם סופר (עו"ת, יו"ד ס"כ סי" קפ) שביאר, שבני 
מערבא לא רצו לומר פרשת ויאמר, כדי לא להפסיק בין 
קריאת שמע לברכה שלאחריה ללא צורך. מד. בגירסא 
שלפנינו תיבות 'דהא מתחלי במערבא' נאמרו בגמרא, ונראה 
שרש"י לא גרסן. וראה הגהות וציונים שכן משמע באור זרוע. 
מה. הרשב"א (ד"ס ס) הביא שיש הסוברים שאינו אומר אלא 
את הנוסח המוזכר בגמרא, וחותם ברוך אתה ה' גאל ישראל. 
וכתב הרשב"א שדברי רש"י עיקר. ובשיטה מקובצת (לד"ס וס5) 


רש"י לג 


וסרנו (ך 

אחר שאומר 'ושרנו לך', הוא ממשיך ואומר מה 
היתה שירה זו, דהינו שאמהנו על הים מי כמכה 
באלים וגו', מלכותך ראו בניך וכו' עד שחותם את 
הברכה בגאל ישראל, ואומר ברכת השכיבנומה. 


עזס כנמול 
פרשת שמע עוסקת בציווי ללמוד, שנאמר בה 
(לנפסיוח) ודברתי בם'. 


חס למל 

ופרשת והיה אם שמוע עוסקת בציווי ללמד 
לאחרים, שנאמר בה (טס י6 יש) 'ולמדתם אותם את 
בניכם', ואם לא למד תחלה בעצמו היאך ילמד 
את בניו, על כן קודמת פרשת שמע לוהיה אם 
שמוע. 


חס (עטוק 
פרשת ויאמר אין בה אלא עשייה של מצות 
ציצית; 


לכ מטי ידי 
פעם אחת ראוהו שעשה כזמו. 


וסילי עניד סכי 
כיצד נהג רב כן שהקדים קריאת שמע לתפילין. 


כוך 
כוך היינו קבר שחופרין בקירות מערה, ארכו 
של הכוך ארבע אמות, ורחבו שבעה מפחיםמ'. 


פטור מקכיbם‏ טמע 

החופר קבר למת פטור מקריאת שמע, כיון 
דהעוסק במצוה פטור מן המצוה, כדאמרינן בפרק 
קמא (עיל י.), שנאמר לגבי קריאת שמע בשבתך 
בביתך', ומשמע שדווקא מי שיושב לצרכו חייב 
בקריאת שמע, פרט לעוסק במצוה שפטור מן 
המצוות. 


וקיפ 3סרפי 

והכי קאמר התנא בברייתא, אם שנים הם, 
האחד מניח את חבירו חופר, והוא עולה מן הקבר 
ומקיים מצות קריאת שמע ותפילין ותפלהײ", 


ביאר טעמו של רש"י, שאם יאמר רק את הנוסח המוזכר 
בגמרא, נמצא שאינו מברך שתים לאחריה. וראה עוד בהערה 
לביאורי הפשט שצריך להזכיר ביציאת מצרים גם מלכות ה', 
מכת בכורות וקריעת ים סוף, ואם כן זהו מקור נוסף לדברי 
רש"י שהיו אומרים אף את נוסח 'מי כמכה' שמוזכרת בו גם 
מלכות ה'. מו. אמנם השיטה מקובצת (ד"ס כנ) כתב, שמשום 
פעם אחת לא היתה הגמרא מקשה על רב, אלא הגמרא 
סוברת עתה שכך היתה הנהגתו תמיד. מז. מקורו של רשיי 
הוא במשנה בבבא בתרא (ק), אך שם נאמר שרחבו של כוך 
הוא ששה טפחים. והרש"ש, המהר"ב רנשבורג והבן אריה 
(פרס"י) הגיהו ברש"י 'ששה טפחים'. ועוד כתב הרש"ש, 
שאולי צריך לומר 'ורומו שבעה', כמבואר בבבא בתרא שם 
שגובה הכוך היה שבעה טפחים. לכאורה תמוה מדוע הוצרך 
רש"י להשמיענו כאן מה מידת ארכו ורחבו של כוך. וצריך 
עיון. מח. יש להקשות, מדוע נקט רש"י קריאת שמע קודם 
תפילין, והרי בברייתא נאמר שתפילין קודמים [ומפני כך 
הביאה הגמרא ברייתא זו], וכן כתב רש"י בסוף הדיבור לגבי 
חברו. והמראה כהן (נרק"י) הגיה ברש"י וגרס 'תפילין וקריאת 
שמע'. והשלמה משנתו (כרט"י) כתב, שבאמת בשביל מצות 
תפילין לבדה לא היה החופר צריך לעלות שהרי זמנן כל 
היום, וכל מה שמניחן הוא כיון שעולה לקרוא קריאת שמע 
וצריך לקוראה בתפילין, ועל כן הקדים רש"י בתחילה קריאת 
שמע לתפילין. וראה תירוץ נוסף בפרי אליהו (סי" ג, נרע"י). 


לד ביאורי 


וחוזר למלאכה, וחבירו יעלה ויניח תפילין ויקרא 
קריאת שמע ויתפלל. 


מכל מקוס 


אחר שיישבנו את דברי הברייתא, מכל מקום 
קשה על רב שהרי מבואר שתפילין קודמים 
לקריאת שמע. 


ומפני פרקין 


אלמא - מוכח מכאן, דמקדים הוא לעסוק 
בתורה, דהיינו עשייה דמצוה"ט, מקמי - לפני 
שקיבל עליו מלכות שמיםי. 


טלוס סוb‏ לעויק 

השליח קלקל, שאיחר להביא לו תפילין 
מעיקרא, והגיע זמן קריאת שמע, והוזקק רב 
לקרות את שמע לפני הנחת תפילין כדי שלא יעבור 
הזמן, וכי מטי שלוחא דתפילין - וכשהגיע השליח 
והביא את התפילין, אנחינהו - הניחם רב. 


כפכו מעיד עלות סקר כעכמו 


הקורא קריאת שמע בלא תפילין כאילו העיד 
עדות שקר בה', ומה שנקט 'בעצמו' הוא לישנא 
מעליא - לשון מעולה יותר, שלא רצה לומר הדבר 
בפירוש!*. 


מט. בהגהות הגר"א (פות 6) הגיה ברש"י, וגרס שלימוד תורה 
אינו חשוב עשייה אלא קריאה. ולפי זה דחיית הגמרא אינה 
רק לפי הסברא שלרבי יהושע בן קרחה צריך להקדים קריאה 
אפילו לעשייה ממש, אלא מכיון שרב הקדים קריאת לימוד 
התורה לקריאת שמע, מוכח שאינו סובר כלל כרבי יהושע 
בן קרחה אפילו לגבי הקדמת קריאה לקריאה. וראה עוד 
בהערה הבאה שיישב הגר"א על פי זה את דעת רש"י. אמנם 
בשיטה מקובצת (ד"ס מכ() מפורש שתלמוד תורה עשייה הוא, 
כגירסת רש"י לפנינו. נ. לכאורה דברי רש"י תמוהים, מדוע 
לא פירש את קושיית הגמרא בפשטות שרב סותר עצמו, 
שהרי מבואר כאן שהניח תפילין לפני קריאת שמע. ותירץ 
הפני יהושע (ד"ס וכלמת), | שבגמרא מוכח שאין כוונתה 
להקשות סתירה בדעת רב, שהרי לשון המקשה היא 'מי סבר 
לה כרבי יהושע בן קרחה'. אך עדיין קשה מדוע לא פירש 
רש"י שמוכח שרב אינו סובר כרבי 5% בן קרחה מכך 
שהקדים הנחת תפילין לקריאת שמע. וכתב המהרש"א (ככט"י), 
שרש"י הוכרח לפרש כך, כיון שהגמרא להלן רוצה ליישב 
שעדיין לא הגיע זמן קריאת שמע, ואם הקושיא היא ממה 
שהקדים הנחת תפילין אי אפשר לומר כך, שהרי גם זמן 
תפילין עדיין לא הגיע, ששניהם זמנם אחד (טו"ע פו"ם סי ( 
ס"6, סי" גפ ס"פ). אמנם הקשו האחרונים [פני יהושע (עס), 
צל"ח (ד"ס ותו), ביאור הגר"א (סו"פ סי פע ספות כנ), ועוד] 
שהגמרא עצמה תמוהה, מדוע הוצרכה להקשות שרב אינו 
סובר כרבי יהושע בן קרחה ולא הקשתה סתירה בדעת רב 
מכך שהקדים הנחת תפילין לקריאת שמע. ובאמת המאירי 
(ד"ס ולענין) כתב שיש המוחקים מדברי רב חייא את תיבות 
'ואנח תפילין'. וכתב הרש"ש (כרט"י), שכן היתה גירסת רש"י, 
וכן הגירסא לפנינו בדברי רב חייא לעיל (יק:). ובביאור הגר"א 
ביאר על פי גירסתו ברש'י, שכיון שהקשתה הגמרא שלא 
שמענו שאמר רבי יהושע בן קרחה להקדים קריאה של 
מלכות שמים לעשייה של מצוות, היא העדיפה להוסיף 
ולהקשות על דרך זו שרב אינו סובר כלל כרבי יהושע בן 
קרחה אפילו לגבי הקדמת קריאה לקריאה. וראה עוד במילי 
דברכות (ד"ס ועתס) ובהערה לביאורי הפשט בזה נא. אמנם 
תלמידי רבנו יונה (ד"ס כנ) כתבו, שמעיד עדות שקר בעצמו 
ממש, כלומר, שהדברים שאומר וקשרתם לאות' וגו' אינם 
אמת, שהרי אינו מניחם. וכן משמע במאירי (ל"ס מס - סענ). 
נב. יש להקשות מדוע הביא רש"י פסוק זה, ולא הביא ראיה 
מעיקר פרשת מנחות ונסכים (כמדכר עו 6-י), אשר משם לומדת 
הגמרא (מנמות 5:) שעולה וזבח טעונים מנחה ונסכים. ותירץ 
השפתי חכמים (נרם"י), ששם מדובר במי שמתנדב עולה או 
זבח, ורש"י רצה להביא פסוק העוסק בענין הדומה לקריאת 
שמע שהוא חייב לקוראה, ועל כן הביא מפרשת עולת התמיד 
שחובה להביאה בכל יום. נג. יש להעיר שהפרשה שם אינה 


ברכות יד: - טו. 


כפילו סקריג עולס 5 מנפס 


כאילו הקריב עולה בלא להביא מנחה שחייבו 
הכתוב להקריב עמה, שנאמר (געלנר כפ ס) בפרשת 
עולת התמיד 'ועשירית האיפה סולת למנחה' וגו'יב, 
וביאור הדמיון ביניהם, שאף הקורא ואינו מקיים 
אינו גומר את המצוה. 


נקכיס 

ינסכיםי הוא היין המתנסך על גבי המזבח אחר 
הקרבת העולה והזבח, כדכתיב ונסכיהם חצי ההין 
יהיה לפר' וגו' (טס כפ יל)יי. והוא הדין דמצי למימר 
- שיכל רבי יוחנן לומר 'כאילו הקריב עולה בלא 
מנחה ונסכים' בלא להזכיר זבח, דהא עולה נמי 
טעונה נסכים כנאמר שם, אלא לישנא דקרא נקט 
- רבי יוחנן נקט בלשון הכתוב שהסמיך נסכים 
לזבח, שנאמר (ױקר כג 0) 'עולה ומנחה וכח 
ונסבים'יי. 


טו. 


דכפיכ ‏ פרסן פנקײון 

מה שנאמר 'ארחץ בנקיון' משמע ארחץ כל 
הגוףיה, ולא כתיב ארחיץ כפי, ושינוי לשון זה 
לדרשה אתא [-הוא בא]ײ, לומר שמעלה עליו 
הכתוב שכר רחיצת כפיו כאלו טבל כל גופו. 


ציונים והערות 


עוסקת בזבח אלא בעולה, והמקור לחיוב זבח בנסכים הוא 
בפרשת שלח (נמדנר טו 6-י). וראה הערה על הדיבור הקודם. 
נד. התופפות (ל"ס עולס) כתבו מעין דברי רש"י, שיכל רבי 
יוחנן לומר 'עולה בלא נסכים'. והצל"ח (כתופ' פס) ביאר 
שנחלקו בזה על רש"י מהו פירוש תיבת סכים', שלרש"י 
הכוונה רק ליין כפי שכתב כאן עסכים הוא היין המתנסך 
על גבי המזבח', ועל כן הוצרך לכתוב שיכל רבי יוחנן לומר 
'בלא מנחה ונסכים'. אבל לתוספות נסכים הם שם כולל 
למנחה ולניסוך היין, ועל כן כתבו שיכל לומר רק 'בלא 
נסכים'. אמנם ראה שם שהביא בשם רש"י בזבחים (מג. ד"ס 
ומנממ) שפירש להיפך. וראה ביאורים נוספים בחילוק בין רשיי 
לתוספות בפני שלמה (ד"ס ונפענ"ל), וברמת שמואל (כתופ' סס, 
סוכל כפסיפת זקניס). נה. הראש יוסף (ד"ס 6מכ) ביאר, שתיבת 
'ארחיץ' משמעה שארחיץ דבר אחר, כגון אדם הרוחץ את 
ידיו, אך 'ארחץ' משמע שאני בעצמי ארחץ, דהיינו רחיצת 
כל הגוף. ולפי זה לכאורה אין דורשים כלל את תיבת 
'בנקיון', והדרשה היא רק מלשון ארחץ. וכן משמע בפירוש 
הרשב"ץ (ד"ס ענלמל) ועוד ראשונים. אמנם במהרש"א (ל"ה 
כפנו) משמע שהדרשה היא מ'בנקיון', וכן נראה שהבין מדבריו 
העץ יוסף (ד"ס דכפינ). וכן נראה ברש"י כאן שגרס 'ארחץ 
בנקיון', ועל כך כתב 'משמע ארחץ כל הגוף'. ובשלמה 
משנתו (ד"ס וייק) ביאר משמעות דרשה זו, ש'ארחץ' כל גופי, 
'בנקיון כפי', כלומר על ידי נקיון כפי. אמנם בהמשך כתב 
רש"י 'ולא כתב ארחיץ', ומשמע שהדרשה היא משינוי הלשון 
בין ארחץ לארחיץ. וכן באור זרוע (מ" סל' קריפת טמע סי נג) 
העתיק את לשון רש"י, ולא גרס בו תיבת 'בנקיון'. וכן בעץ 
יוסף (פס) נראה שלרש"י דורשים רק את לשון ארחץ. ויתכן 
שלרש"י נדרש הפסוק כשני הפירושים. נו. כוונת רש"י, 
שודאי פשטות הפסוק עוסק ברחיצת ידים, ודברי הגמרא הם 
דרשה משינוי הלשון. נז. הקשו התוספות (ד"ס 6מלן), הרי 
אף תפילה זמנה קבוע כמבואר להלן (כו.), שנחלקו במשנה 
שם אם זמנה עד חצות או עד ארבע שעות, ויש לחשוש 
שמא יעבור הזמן. ועוד הקשה הרשב"א (ל"ס וסני), שלטעם 
זה היתה הגמרא צריכה לחלק שבקריאת שמע של ערבית 
צריך לחפש אחר מים, שהרי זמנה מן התורה כל הלילה. 
ועוד תמה, מדוע לא יחזר אחר מים אף לקריאת שמע אם 
יש לו עדיין שהות. וברא"ש (סי' י) משמע שברש"י לפניו 
לא היתה הגירסא כן, אלא גרס כדברי התוספות שמחקו מ'הני 
מילי' עד סוף הסוגיא. מעדני יום טוב (עס פות 5). וכן כתבו 
בתוספות הרא"ש (ל"ס ככ) ובתוספות רבנו יהודה (ל"ס לככ) 
שרש"י לא פירש כאן כלום. וכן כתב החכמת שלמה (ל"ס 
גמר? מן), שנראה שדיבור זה אינו מרש"י אלא נוסף על 
פירושו. אכן עוד כתב (נלם"י) לתרץ קושיית התוספות על 
הגירסא שלפפנינו, שמה שכתב רש"י 'כל היום זמנה' אינו 


רש"י 


לקריפם. שמע 

דין זה שאין צריך לחזר אחר מים לנטילת ידים, 
נאמר דווקא בעידנא [-בזמן] דקריאת שמע שומנה 
קבוע, ואם יחפש אחר מים יש לחשוש פן יעבור 
הזמן. אבל לתפלה דכל היום זמנה הואײ, צריך 
למהדר אמיא - צריך לחזר אחר מים. 


ו דקלק נפופיופיס 
לפרשן יפה [-היטב] בשפתיוי". 


פלפי קמע מינס 

בי דרשת נמי - אף אם תדרוש 'שמע' ללמוד 
שאפשר לקרוא בבל לשון שאתה שומע, מכל מקום 
שמע מינה נמי - מוכח מכך גם כן דצריך להשמיע 
לאזנוגט. 


מפן פנ כו' 55 :69 


התנא השונה שחרש לא יתרום ואם תרם תרומתו 
תרומה, רבי יוסי הוא הסובר במשנתנו שהקורא את 
שמע ולא השמיע לאזנו לא יצא אפילו בדיעבד, 
דהני מילי כו' שסובר שלא יצא הוא רק בקריאת 
שמע דאורייתא, אבל בברכת התרומה שהיא מדרכנן 
הוא מודה שבדיעבד יצאל. 


נלכס ללנגן סיb‏ 
ברכה מתקנת חכמים היא, דאמור [-שאמרו] 


בדווקא, אלא כוונתו עד חצי היום, וכיון שיש לה זמן מרובה 
יותר מקריאת שמע צריך לחפש אחר מים. והמעדני יום טוב 
(פס) תירץ עוד, שכיון שאם טעה ולא התפלל מתפלל מנחה 
פעמיים ומשלים בכך תפילת שחרית כמבואר להלן (כו.), ואף 
אם אין לו מים הרי הוא אנוס ויכול להשלים, נמצא שאם 
אין לו מים זמנה כל היום. ובהגהות ריח"ל מייזליש (גרט"י 
"ד 036 ביאר כוונת רש"י, שמן התורה אין לתפילה זמן 
קבוע. ובברכת ראש (ל"ס וסנ"ע) ביאר מדוע לא פירש רש"י 
שתפילה זמנה מרובה יותר שהוא עד ארבע שעות, כיון 
שיתכן שסבר ש'בעידן צלותא' היינו כשמגיע סוף זמן קריאת 
שמע [כפירוש הבית יוסף (פו"ם סי 35 ד"ס ולננו) בדעת הטור], 
ועל כן לא יתכן לפרש שיש עוד זמן מרובה עד סוף זמן 
תפילה, שהרי אין בין זמן קריאת שמע לזמן תפילה אלא 
שעה אחת, ובגמרא להלן מבואר שלתפילה צריך ללכת עד 
מרחק פרסה, וזמן הליכת פרסה הוא יותר משעה כמבואר 
בגמרא (פקמיס 5ג:). אכן ראה בסידור רש"י (סי' קכת) ובמחזור 
ויטרי (סי' עס) שכתבו, שתפילה זמנה כל היום משום שהיא 
רחמים, ולעולם יכול אדם לבקש רחמים. ובסידור רש"י כתב 
עוד, שאכן חייב לחזר אחר מים לתפילה, אף אם יודע בודאי 
שיעבור זמן תפילה [ולכאורה כוונת הדברים כדברי המעדני 
יום טוב שהובאו לעיל]. וראה פירושים נוספים בגירסת 
הגמרא ובדברי רש"י בילקוט ביאורים. נח. להלן (ע"נ ד"ס 
) פירש רש"י 'שמגמגם', ונראה שאף שם כוונתו לכך, 
שאינו מפרש התיבות היטב. נט. השאגת אריה (פו"ת, סי 0 
פירש בדעת רש"י, שכיון שהדרשות שקולות ואין לנו הכרע 
את מי להעדיף, לכך אנו דורשים את שתיהן. אך הצל"ח 
(ד"ס וכ') ועוד אחרונים כתבו, שכיון שדרשנו בכל לשון 
שאתה שומע, משמע בדרשה זו עצמה שצריך שמיעה. ולפי 
זה דווקא אם דורשים תחילה 'בכל לשון' יש לדרוש שניהם, 
אך אם נתחיל לדרוש 'השמע לאזניך' שוב לא נוכל ללמוד 
בכל לשון. וראה עוד בפני שלמה (ככט"י) ומחברת הלוי (ד"ס 
סקול) בביאור דברי רש"י. אמנם הרשב"א (ל"ס וכני) הקשה 
על רש"י שאין זה ברור מנין משמע כן, וראה שם מה 
שהקשה עליו עוד לפי גירסתו בגמרא. ועל כן פירש, שאם 
אין צריך להשמיע לאזנו די גם בהרהור בלבו, ואם כן ודאי 
יכול לקרותה בכל לשון שהרי בהרהור הלב לא שייך לחלק 
בין לשון ללשון, וכיון שהוצרכה התורה להשמיענו שיכול 
לקרוא בכל לשון משמע שצריך להשמיע לאזנו. וראה שיטה 
מקובצת (ד"ס מפ) שפירש באופן אחר. ס. על פי מראה 
כהן (כרק"י). וכתב שם, שנראה שרש"י גרס בגמרא "והני מילי 
קריאת שמע דאורייתא, אבל ברכת תרומה דרבנן לא', כגירסת 
הכתב יד בדקדוקי סופרים (פות ו). וראה הגהות וציונים 
שבדפוס ראשון תיבת 'בדיעבד' ברש"י היא סוף הדיבור, 
ותיבות 'הני מילי' שייכת לדיבור הבא. 


ביאורי 


רבנן (פסמיס ז:) כל המצות כולן מברך עליהן עובר 
[-קודם] לעשייתןפי. 


וממסי דרני יוקי סיס 

קא סלקא דעתיה - המקשן סבור כעת, דהאי 
דמוקמי לה - מה שמעמיד רב חסדא את המשנה 
בתרומות כרבי יוסי, זהו משום דסכירא לן דרכי 
יהורה לכתחלה נמי מכשיריי. 


ללמ ככי יסולס סי וקריפת טמע נמי דיענד פין 
(כתמלס 6 


הכי גרסינן. ולא גרסינן ידלמא אפילו רבי יהודה 
היאיסי. 


מקוס ככי יוקי 
התנא בא להודיעך כחו של רבי יוסי, דלשיטתו 


Ps‏ ו וי 


לאזנולד. 


בלכו 


בלבו היינו שהוציא בשפתיו, אלא שלא השמיע 
לאזנולה. 


ולי רכי יוסי דיעכד נמי 65 

לרבי יוסי המברך ברכת המזון ולא השמיע לאזנו 
לא יצא אפילו בדיעבד, דהא ברכת המזן 
דאורייתא היא כמו שנאמר 'ואכלת ושבעת וברכת' 
(דכריס מ י), ולדברי רב חסדא סובר רב יוסי ששמיעת 
האוזן מעכבת בדינים דאורייתא. 


6 מלי כני יסולס 
אלא כיצד תרצה לפרש את המשנה בתרומות, 
כרבי יהודה, והיינו שבקריאת שמע סובר רבי יהודה 


סא. בפשטות כוונת רש"י להוכיח מדין זה שברכות הם 
דרבנן. אך תמהו האחרונים, הרי יתכן שחיוב הברכות הוא 
מדאורייתא, ורק מה שצריך לאמרם עובר לעשייתן הוא 
מדרבנן. וברבי עקיבא איגר (ל"ס ונלכס) מבואר שאכן אין זו 
הוכחה לכך שברכות הן דרבנן, אלא הוצרך רש"י להביא דין 
זה, משום שאם היו הברכות נאמרות לאחר עשיית המצוה 
בדרך הודאה על שזכינו לעשותן, ודאי הן לא היו מעכבות 
מלצאת ידי חובה אף אם הן חובה מן התורה, שהרי המצוה 
עצמה נעשתה כתיקונה, ואין סברא לומר שתתבטל המצוה 
למפרע משום שלא בירך לאחריה. ועל כן הביא רש"י 
שהברכות נאמרות קודם למצוה, ובזה יש סברא לומר שאם 
לא בירך לא יצא מן התורה משום שתרם שלא כדין, אך כיון 
שחיוב הברכה הוא מדרבנן יצא בדיעבד. ובמכתב לחזקיהו 
(צרס"י) כתב, שאכן אין כוונת רש"י לומר שמקור הדין 
שברכות דרבנן הוא מדין עובר לעשייתן [שאם כן היה לו 
לומר 'כדאמרינן כל הברכות' וכו'], אלא כוונתו רק לומר 
שאמרו חכמים שיש לברך על המצוות, ונקט 'עובר לעשייתן' 
כלשון בעלמא. ויש מהאחרונים שהוסיפו, שכיון שרש"י גרס 
בגמרא 'אבל ברכת תרומה דרבנן לא' [ראה הערה לעיל], לכך 
הוא בא לבאר שלאו דווקא ברכת תרומה מדרבנן, אלא כל 
ברכות המצוות הן מדרבנן, שחכמים הם שאמרו על כל ברכות 
המצוות לברך עליהם עובר לעשייתן. וראה ביאורים נוספים 
בכתב סופר (טו"פ, 6ו"פ סי כ) [הובאו דבריו בביאורי הפשט), 
בזרע יעקב (נלפ"י) ובמילי דברפות (ל"ס ולקס). ‏ סב. כתב 
המהרש"א (כרט"י), שלשון 'קא סלקא דעתיה' מגומגמת, שהרי 
באמת משום כך פירש רב חסדא את המשנה כרבי יוסי. 
והצל"ח (נלע"י) כתב, שבאמת אף לדעת רב חסדא ניתן לפרש 
את המשנה כרבי יהודה, אך מאחר שרבי יוסי נמוקו עמו 
והלכה כמותו כמבואר בעירובין (.), רצה רב חסדא להעמיד 
את המשנה בתרומות כמותו [וכאן עדיין לא ידע שלבסוף 
נפסקה הלכה במחלוקת זו כרבי יהודה כמבואר להלן (ע")]. 
אלא שלפי זה אין להקשות את קושיית הגמרא שמא המשנה 
היא כרבי יהודה, ועל כן פירש רש"י שהמקשן היה סבור 
שרב חסדא פירש את המשנה כרבי יוסי רק משום שסבר שאי 
אפשר להעמידה כרבי יהודה. והפני שלמה (גלפ"י) כתב, 


ברכות טו. - טו: 


דדיעבד אין - אכן יצא בלא שמיעת האוזן, אך 
לכתחלה לא יקרא כן, והא דתרומה וברכת המוון 
שחילקו בין לכתחילה ובדיעבד, דרבי יהודה הם. 


56 כני יסודס (כפפ(ס קפמלטי 

אלא כוונת רבי יהודה במשנתנו שהקורא את 
שמע ולא השמיע לאזנו יצא, היינו אפילו לכתחילה, 
והא דרכי יהודה בריה דרבי שמעון בן פוי שחרש 
תורם לכתחילה כרבי יהודה היא, והמשנה דתרומה 
שלכתחילה חרש לא יתרום ואם תרם יצא, רבי יוסי 
היא, ומודה הוא דברכות כיון שהן דרבנן בריעבד 
שפיר דמיל', והא ברייתא דברכת המזון שלכתחילה 
צריך להשמיע לאזנו ואם לא השמיע יצא, רבי 
יהודה היא משמיה דרביה רכי אלעזר בן עזריה, 
דאומר הקורא את שמע צריך שישמיע לאזנו, וכל 
'צריך' לכתחלה משמע, הא דיעבד שפיר דמי. 


ר כוונם סנכ כו" 
ואפילו לכתחלה נמי אין 
לאזנול". 


צריך להשמיע 


פיל פימ ככי יסולס 

תוכל לומר שרבי יהודה דאמר בקריאת שמע 
נמי יצאלט, כוונתו דבדיעבד אין - אכן יצא, 
ולכתחלה לא, וכסברת רבו רבי אלעזר בן עזריה, 
והא דברכת המזון ודתרומה רכי יהודה היא, ודקא 
קשיא לך ברייתא דרבי יהודה כריה דרבי שמעון 
בן פזי הסוברת שחרש תורם לכתחילה מני [-מי 
שנאה], רבי מאיר היא, דמכשר לכתחלה בלא 
שמיעת האוזן. 


מפן פנ סרט דיענד נמי 6 


חרש המוזכר במשנה פסול אפילו בדיעבד, 


ציונים והערות 


שבאמת רב חסדא לא רצה להעמיד את המשנה כרבי יהודה, 
כיון שסבר שאף אם לדעת רבי יהודה לכתחילה צריך שמיעת 
האוזן, בחרש שאינו יכול להשמיע לאזנו דינו כבדיעבד ויכול 
לתרום לכתחילה, ורק המקשן כאן היה סבור בטעמו של רב 
חסדא שלרבי יהודה מותר אפילו לכתחילה. וראה ביאור נוסף 
באוצר חיים (נרק"י). סג. לשון 'אפילו' משמע שלרבי יוסי 
ודאי אפשר לפרש משנה זו, וקושיית הגמרא היא שמא אפשר 
לפרשה אפילו לדברי רבי יהודה. ועל כך כתב רש"י שאין 
גורסים אפילו, כיון שבאמת לא נוח למקשן להעמיד את 
המשנה בתרומות כרבי יוסי. וטעם הדבר, שקשה לחלק בין 
דאורייתא לדרבנן כדברי רבי חסדא, שהרי כל תקנות חכמים 
הם כעין דאורייתא, כמבואר בפסחים ((:). על פי פני יהושע 
(ד"ס 236). אמנם ראה שם שיישב את הגרסא 'אפילו'. ובמילי 
דברכות (גלק"י) כתב עוד, שאם יש לחלק בין דאורייתא 
לדרבנן אין להעמיד את המשנה בתרומות גם כרבי יהודה, כי 
שמא רק בקריאת שמע שהיא מן התורה הוא סובר שצריך 
לכתחילה להשמיע לאזנו. סד. נראה מדבריו שלא גרס 
בגמרא 'להודיעך כוחו דרבי יוסי' אלא רק 'משום רבי יוסיי. 
מראה כהן (נרק"י ד"ס מפֿן). סה. כן משמע מפשטות דברי 
רש"י, וכן היא שיטת הרא"ה (ד"ס פמכ), המאירי (ד"ה כטס) 
ועוד ראשונים. אמנם השאגת אריה (סי ז ד"ס וסעתפ) כתב שאין 
לומר כן, שהרי לשון 'בלבו' משמע בלבו ממש. ועל כן פירש 
כוונת רש"י, שכיון שבירך בלבו ממילא לא השמיע לאזניו. 
וכן מבואר ברבנו חננאל (ד"ס נננו) שאם אין צריך להשמיע 
לאזנו יוצא גם בהרהור בלבד, וכן כתב הרמב"ם (נרכות פ"6 
ס"ז). ‏ סו. לפנינו הגירסא 'אלא לעולם רבי יהודה ואפילו 
לכתחילה נמי', דהיינו שהברייתא הסוברת שחרש תורם 
לכתחילה היא כרבי יהודה, וכוונתו במשנתנו שהקורא את 
שמע ולא השמיע לאזנו יצא היינו אפילו לכתחילה. וכן מוכח 
יותר להלן (ע"נ), ששם משיבה הגמרא 'אלא לעולם רבי יהודה 
היא ואפילו לכתחילה נמי', דהיינו שהברייתא כדברי רבי 
יהודה. אמנם לגירסת רש"י כוונת הגמרא רק לדברי רבי יהודה 
במשנה, ועל כן הוא מוסיף לפרש כאן 'והא דרבי יהודה בריה 
דרבי שמעון בן פזי' וכו'. ובאמת גם להלן (ע"כ ד"ס לעוס) 
לרש"י לא גורסים את תיבת 'היא'. אמנם ראה הגהות הב"ח 


רש"י לה 


דקתני נבי שוטה - שהרי נשנה יחד עם שוטה", 


ל 62 
ילא יצא' לשון דיעבר הוא. 


וממ6י 

מנין ד'חוץ מחרש' דקאמר אף בדיעבד הוא, 
ורכי יוסי היא דפסיל בלא השמיע לאזנו גם 
בדיעבד. 


ולכתקלס סו דל 50 דיענד טפיר דמייי 

ובהא - בפסול חרש לקריאת המגילה איכא 
למימר דאפילו רבי יהודה מודה, דלא שמעינן 
דפליג בקריאת שמע שיצא בלא שמיעת האוזן אלא 
דיעבד, אך לכתחילה אף הוא מצריך שמיעת האוזן 
כמסקנת הגמרא לעיל. 


טו: 


מלסיפ6 כני יסולס 
דקתני בסיפא רבי יהודה מכשיר בקטז?י. 


ודילמ5 כו(ס ככי יסולס סי ופסולי מסקרb‏ וסכי קפני 
סכל כטכין לקלופ פמ סמגי(ס סון מפלט טועס וקטן 

והא כדאיתא והא כדאיתא - זה כדינו וזה 
כדינו, ששוטה פסול אפילו בדיעבד, וחרש וקטן 
פסולים לכתחילה וכשרים בדיעבד. 


בס לנליס 6מוריס 

באיזה אופן נאמרו דברי המשנה דקטן לכתחלה 
לא יקרא את המגילהץי, בקטן שלא הגיע לחנוך, 
אבל הגיע לחנוך אפילו לכתחלה שרי [-מותר]. 


שם (פות 6) שהגיה בדברי רש"י. סז. הקשה המהרש"א 
(נרס"י), מנין שהמשנה בתרומות היא כרבי יוסי ויש לחלק בין 
קריאת שמע לתרומה, שמא היא כרבי אלעזר בן עזריה. 
ותירץ, שנוח יותר להעמיד את המשנה בתרומות כדעת רבי 
יוסי שהוזכר אף הוא במשנה, ולא כרבי אלעזר בן עזריה 
שמצאנו את שיטתו רק בברייתא. וראה בצל"ח (גרק"י ד"ס 
וממסי) שיישב באופן אחר. ובאוצר חיים (נלט"י) תירץ, שאין 
לפרש את המשנה בתרומות כרבי אלעזר בן עזריה, כיון 
שהעמדנו כמותו את הברייתא העוסקת בברכת המזון, ואם 
אפילו בברכת המזון שהיא מן התורה יוצאים בדיעבד בלא 
שמיעת האוזן, ודאי שכך הדין בברכת התרומה שהיא מדרבנן, 
ולא היה רבי אלעזר בן עזריה צריך להשמיענו זאת. וכעין 
זה תירץ הפאר יעקב. האגרות משה סו"ם, יו"ד מ" סי" כיס) 
הוכיח מדברי רש"י כאן, שפירוש דברי הגמרא 'וברכה דרבנן 
היא' היינו שיוצא בדיעבד גם ידי חובת הברכה אף שלא 
השמיעה לאזנו, כיון שהיא מדרבנן. וראה הערה לביאורי 
הפשט בענין זה. סח. יתכן שרש"י בא ללמדנו, שאף לרבי 
מאיר צריך להוציא בשפתיו לפי שהרהור אינו כדיבור, וכל 
חידושו הוא שאין צריך להשמיע לאזנו אפילו לכתחילה. וראה 
הצרה*לעיל על ריה בלב סט. כלומר, גם דברי רבי יחודה 
במשנה פירושם שדווקא בדיעבד יצא וכו', ולא כפי שתירצת 
שרק רבי אלעזר בן עזריה סבור כך. ע. הטעם שלא כתב 
רש"י 'דקתני גבי שוטה וקטן' כפי שנקטה הגמרא להלן (ע"3), 
כיון שאף קטן עצמו אין הכרח לומר שפסול בדיעבד [ראה 
בגמרא להלן (ע"כ)], אם לא שנשנה יחד עם שוטה. ברכת 
ראש (ננש"). עא. והשיטה מקובצת (ד"ס פגן) כתב, שלשון 
'חוץ' משמע לגמרא כעת שאפילו בדיעבד לא. עב. דיבור 
זה שייך לעמוד הבא. עג. לפנינו בגמרא מפורש 'והא 
מדקתני סיפא רבי יהודה מכשיר בקטן', ומבואר שרש"י לא 
גרס כן [וכן בכת"י אין תיבות אלו. דקדוקי סופרים (פופ ע)]. 
עד. הקשה המהרש"א (נכט"י), מי הכריחו לפרש כאן שלרבי 
יהודה קטן שלא הגיע לחינוך פסול רק לכתחילה, ולא כסברת 
הגמרא לעיל שקטן הוא כשוטה הפסול אף בדיעבד. וכתב 
שיש ליישב. וביאר כוונתו בהוראת שעה (פס), שמסברא באמת 
קטן אינו דומה לשוטה שאין בו דעת כלל, אלא לעיל הבינה 


לו ביאורי 


קטן שהגיע לחנוך מצות, הוא כגון בן תשע 
וכן עשר, כדאמרינן ביומא בפרק בתרא (פנ.)עה. 


כמפי פוקימb‏ 
כשיטת מי העמדת למתניתין דמגילה שחרש 
פסול לקריאת המגילה. 


כלכי יסולס 

העמדת את המשנה במגילה כרבי יהודה, 
ואשמעת לן - והשמעת לנו, דכי [-שמה] שאמר 
"בי יהודה בקריאת שמץע שאם לא השמיע לאזנו 
יצא, בדיעכד קאמר, ולא לכתחלה, שהרי חרש 
פסול לכתחילה לקריאת המגילה. 
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מה ששנינו שחרש תורם לכתחילה ואף על פי 
שהוא צריך לברך ואין אוזניו שומעות, מני - 
כשיטת מי נאמרה ברייתא זו. 


6 מbי‏ 
אלא מאי בעית למימר - מה ברצונך לומר, דרכי 
יהודה היא" דבקריאת שמע אפילו לכתחלה 
קאמר רבי יהודה דיצא אם לא השמיע לאזו, 
והטעם שנאמר כן כי היכי דתיקו - כדי שנוכל 
להעמיד הא ברייתא דרבי יהודה בריה דרבי שמעון 
בו פזוי הסובר שחרש תורם לכתחילה, אליביה - 
כשיטת רבי יהודה. והאי דאפליגו בדיעכד - ולפי 
זה מה שנחלקו רבי יהודה ורבי יוסי במשנתנו 


הגמרא שחרש שוטה וקטן דומים בדיניהם, אך כיון שהעמדנו 
את המשנה כרבי יהודה ונמצא שחרש אינו דומה לשוטה 
שהרי בדיעבד הוא כשר, שוב אפשר לומר שגם קטן אינו 
דומה לשוטה ופסול רק לכתחילה. ועוד כתב, שלא מסתבר 
לומר שלרבי יהודה קטן שלא הגיע לחינוך פסול אפילו 
בדיעבד, ושהגיע לחינוך כשר אפילו לכתחילה, שזהו חילוק 
רחוק. וכעין זה ביאר במלוא הרועים (עס), וראה שם מה 
שהוסיף בזה. והמחנה אפרים (על המסרם"פ, ד"ס יש ליענ) ביאר 
כוונת המהרש"א, שלכאורה תיבות 'שרבי יהודה מכשיר בקטן' 
להלן מיותרות, אלא כוונת הגמרא, שכיון שרבי יהודה מכשיר 
בדיעבד אפילו בקטן שלא הגיע לחינוך, ודאי קטן שהגיע 
לחינוך כשר אפילו לכתחילה. וראה עוד פני שלמה (ד"ס 
ונלפענ"ד) שתירץ באופן אחר. עה. ראה בגמרא שם שנחלקו 
בזה אמוראים. וכן פירש רש"י בערכין (3: ד"ס עסגיע) לגבי 
חיוב קטן שהגיע לחינוך בתקיעת שופר, שהדבר תלוי 
במחלוקת זו מתי הוא גיל חינוך. אמנם הקשו התוספות (טס), 
שהגמרא ביומא מדברת רק על חיוב קטן להתענות, אך בשאר 
מצוות כל קטן וקטן חייב על פי דרכו, דהיינו מהזמן שיודע 
ויכול לקיים המצוה, כמבואר בערכין שם לגבי חיוב קטן 
בלולב, סוכה ועוד. ובאמרי צבי (נלש"י) תירץ שיטת רש"י, 
שלכאורה יש להקשות, הרי המשנה ודאי מדברת בקטן היודע 
לקרות את המגילה, ואם כן מדוע הקטן שברישא קרוי קטן 
שלא הגיע לחינוך, הרי גיל חינוך הוא משעה שיודע לקיים 
את המצוה. לכן סובר רש"י שיש שתי מצוות בדין חינוך: א. 
חכמים חייבו את האב לחנך את בנו, וחיוב זה מתחיל משעה 
שהקטן יודע לקיים את המצוה. ב. חכמים חייבו את התינוק 
עצמו, ומצוה זו היא מבן תשע או בן עשר. וקטן בגיל זה 
יכול להוציא אחרים לכתחילה, כיון שיש עליו חיוב גמור 
מדברי חכמים, אך בפחות מגיל זה אין עליו חיוב כלל אלא 
רק אביו מצווה לחנכו, ולכן לכתחילה אינו מוציא אחרים ידי 
חובתם [ומכל מקום בדיעבד הוא מוציא אחרים, כיון שחיוב 
מגילה הוא תקנת חכמים, ובמצוות שהם תיקנו, אמרו חכמים 
שקטן שיש על אביו חיוב חינוך יכול להוציא אחרים, כמבואר 
בגמרא להלן (כ:). על פי מלא הרועים (נרע"י), עיין שם]. וראה 
תירוץ נוסף בביאורי הפשט. עוד הקשה הטורי אבן (עגינס (יט: 
ד"ס נל") על מה שהביא רש"י 'בן עשר', הרי מה שנאמר 
ביומא 'בן תשע ובן עשר' היינו שבילד בריא מחנכים מגיל 
תשע, ובילד כחוש רק מגיל עשר, ואם כן מוכח שזמן חינוך 
לכל הוא מגיל תשע, אלא שבצום יום כיפור שהחינוך למצווה 
זו תלוי בחוזק גופו אמרו שלא יחנך ילד בן תשע אם הוא 
כחוש, אבל בקריאת מגילה גם כחוש זמן חינוכו הוא מגיל 


ברכות טו: 


בלשון 'הקורא את שמע' כו' שמשמע בדיעבד, הוא 
כדי להודיעך כחו דרבי יוסי המחמיר אפילו 
בדיעבד, אך לשיטת רבי יהודה אפילו לכתחילה 
יצא. 
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לפי זה מה ששנינו לגבי ברכת המזון שלכתחילה 
צריך להשמיע לאזנו אך בדיעבד יצא, מני - מי הוא 
ששנה ברייתא זו. 


לעו(ס כני יסולס 6פינו לכפפ(ס מכטילעי 

רבי יהודה סובר שאפילו לכתחילה אין צריך 
שמיעת האוזן, והמשנה דמגילה שחרש פסול 
לקריאת המגילה רבי יוסי היא, ואפילו בדיעבד נמי 
פסיל?". והא ברייתא דחרש תורם לכתחלה כרבי 
יהודה היא. והא ברייתא דברכת המזון המצריכה 
לכתחילה שמיעת האוזן דרביה הוא, דאמר רבי 
יהודה משום רכי אלעזר כן עזריה 'הקורא את שמע 
צריך להשמיע לאזנו', והאי לישנא - ולשון 'צריך' 
לבתחלה משמע, אבל דיעכד יצא. 


סטמ לפפית לסכי 
דאשמעתן - שהשמעת לנו הא פלוגתא דרכי 
מאיר. 


6פילו מימ כני יסולס 
תוכל לומר שדברי רבי יהודה דאמר בקריאת 
שמע שאם לא השמיע לאזנו יצא, הכוונה דיעבד 


ציונים והערות 


תשע. עו. לשון רש"י קצת מגומגם, ואולי כוונתו לומר 
'דשיטת רבי יהודה היא'. או שכוונתו לברייתא של חרש תורם 
לכתחילה שכרבי יהודה היא, ומה שכתב אחר כך כי היכי 
דתיקו הא דרבי יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי', חזר וביאר 
שמפני ברייתא זו נצרכנו להעמיד את דברי רבי יהודה 
במשנתנו לגבי קריאת שמע שיצא אפילו לכתחילה. 
עז. לפנינו הגירסא 'לעולם רבי יהודה היא', ומשמע שהכוונה 
'ואפילו לכתחילה', דהיינו שכוונת רבי יהודה במשנתנו 
שהקורא את שמע ולא השמיע לאזנו יצא, אפילו לכתחילה. 
ובהגהות הב"ח גרס אף ברש"י תיבת 'היא'. אמנם ראה הערה 
ברש"י לעיל (ע"6 ד"ס 66 כני יסודס). עח. הקשה המהרש"א 
(מגילס כ. נרט"י ד"ס (עווס), מי הכריח את רש"י לומר כן, הרי 
אפשר לפרש שהכל כשרים לכתחילה חוץ מחרש שכשר רק 
בדיעבד, והמשנה כשיטת רבי אלעזר בן עזריה שפוסל חרש 
לכתחילה ומכשיר בדיעבד. ונשאר בצריך עיון [הרשב"א (עי; 
ע"5 ד"ס מפן) כתב, שלתירוץ הגמרא כאן דברי רבי יהודה 
החולק במגילה ומכשיר קטן הם בשם רבי אלעזר בן עזריה 
המצריך לכתחילה שמיעת האוזן, שהרי לשיטתו אפילו 
לכתחילה אין צריך, ואם כן היה לו לחלוק גם על דין חרש 
ולא רק על דין קטן. אמנם קושיית המהרש"א על רש"י קשה 
אף לשיטתו, שהרי אפשר לומר חסורי מחסרא וכולה רבי 
יהודה בשם רבי אלעזר בן עזריה כסברת הגמרא לעיל לשיטת 
רבי יהודה, וכיון שכך נפסק להלכה עדיף לומר כן מאשר 
להעמיד את המשנה כרבי יוסי, כמבואר בתוספות (ד"ס דילמ6)]. 
אמנם כבר כתב המהרש"א לעיל (ע"5 ככק"י ד"ס 655), שנוח 
יותר להעמיד משנה שנאמרה בסתם כדעת רבי יוסי שהוזכר 
אף הוא במשנה, ולא כרבי אלעזר בן עזריה שמצאנו את 
שיטתו רק בברייתא. וראה עוד רש"ש (מגילס יט: כתוס' ד"ס ודלמ6) 
מה שכתב בזה. עט. כפי שמשמע מלשון 'הקורא', וכמבואר 
בגמרא לעיל. ם. בחידושי מהר"ם בנעט (לק"י) תמה, מה 
בא רש"י להשמיענו בזה. והשאגת אריה (פי' 1 ד"ס נמ5) ביאר, 
שבא רש"י לתרץ מה שלכאורה קשה, כיון שלמדנו מ'הסכת 
ושמע' שבכל המצוות לא יצא אם לא השמיע לאזנו, מדוע 
לא נלמד משם גם לקריאת שמע. וכתב, שכיון שנאמר בקריאת 
שמע לשון 'ודברת בם', ודאי בא הפסוק למעט שאינו יוצא 
בהרהור אלא בדיבור, ואם כן מוכח שקריאת שמע אינה בכלל 
הפסוק 'הסכת ושמע', שהרי אם צריך להשמיע לאזנו אין צריך 
פסוק ללמד שאינו יוצא בהרהור. ועל כן כתב רש"י ‏ בכל 
הברכות' דווקא ולא בכל המצוות, שהרי מצות קריאת שמע 
שנאמר בה לשון דיבור אינה בכלל זה. במשמרות כהונה (ל"ה 


רש"י 


אין לכתחלה לא, ומתניתין דמגילה רק לכתחלה 
היא דפסלה לחרש, אך בדיעבד יצא, ורבי יהודה 
היא. והא ברייתא דברכת המזון המצריכה שמיעת 
האוזן לכתחילה נמי רכי יהודה היא. ודקא קשיא 
לך הא ברייתא דרבי יהודה בריה דרבי שמעון בן 
פזי הסוברת שחרש תורם לכתחילה מני - כשיטת 
מי היא, רבי מאיר היא, דמכשיר לכתחלה בלא 
שמיעת האוזן. 


סלכס כככי יסולס 
כרבי יהודה דקריאת שמע, הסובר שלא השמיע 
לאונו יצא. 


סוס למינb‏ 


הייתי סבור דרבי יהודה לכתחלה נמי אמר 
שאין צריך להשמיע לאזנו, והאי דאפליג בדיעבדעט 
הוא משום דרבי יוסי - להשמיענו עד כמה מחמיר 
רבי יוסי, שאפילו בדיעבד לא יצא. 


כעפל מכופ 
בכל הברכותל. 


bוסס‎ 

הפסוק 'הסכת ושמע' בדכרי תורה כתיבלי, 
כדאמרינן בפרק הרואה (לסנן סג:) שמשמע מפסוק 
זה, כתתו עצמכם על דכרי תורהלג, כלומר, מעכו 
וצערו עצמכם בעמל התורהפי. 


6 הקשה על פירוש רש"י, הרי כל הברכות חוץ מברכת 
המזון הם מדרבנן, ואיך דורשת הגמרא כאן מפסוק שלא יצא 
בהם אם לא השמיע לאזנו. ובברכת ה' (נלק"י) תירץ, שהדרשה 
היא לגבי ברכת המזון, וכיון שאין לחלק בין הברכות, אף 
בשאר הברכות שהן דרבנן לא יצא, וכעין המבואר בתוספות 
לעיל (ע"6 ד"ס 66). ומדברי כל אחרונים אלו מבואר לכאורה 
שדיבור זה ברש"י הוא פירוש על דברי רב יוסף הראשונים 
שבשאר מצוות לא יצא. פא. מלשון רש"י מבואר שהפסוק 
'הסכת ושמע' כולו נאמר רק לענין תלמוד תורה, ולא כדברי 
הרשב"א (ד"ס ממכ כנ יוסף) והראב"ד (סונ0 פס) שרק 'הסכת' 
נאמר לענין תלמוד תורה, ו'ושמע' בא ללמד שמיעת האוזן 
בכל המצוות. פב. הקשה מהר"ם בנעט (נרפ"י), הלא הגמרא 
שם דרשה תחילה את הפסוק 'הסכת', ללמד שבלימוד התורה 
יש לעשות כיתות כיתות וללמוד בחבורה, ורק לאחר מכן 
דרשה 'כתתו עצמכם על דברי תורה', ומדוע רש"י לא הביא 
את הדרשה הראשונה. ותירץ, שכבר בהוה אמינא של דברי 
רב יוסף, שדרש מ'הסכת' שבכל המצוות צריך להשמיע 
לאזניו, הדרשה היתה מחמת ש'הסכת' נדרש מלשון כתיתה, 
כלומר כתתו עצמכם והתאמצו בכל המצוות, בכך שתשמיעו 
אותם לאזנכם. ובמסקנת דברי רב יוסף מקשה הגמרא הלא 
'הסכת' לשון כתיתה ומדוע לא נחייב שמיעה בכל המצוות, 
ומשיבה, שהכוונה לכתיתה על ידי עמל התורה ולא על ידי 
השמעת האוזן. | פג. על פי רש"י להלן (שס ד"ס כתפו). כתב 
הפני יהושע (נרט"י), שמדברי רש"י משמע שלמסקנא אין 
דורשים כלל את 'הסכת' לענין שמיעת האוזן ואפילו לדברי 
תורה אין צריך שמיעת האוזן. אמנם הקשה שלשון הסוגיא 
לא משמע כן, שהרי רב יוסף עצמו הביא בתחילה פסוק זה, 
ואם הגמרא במסקנא משנה את דבריו היה לה לנקוט בלשון 
'אלא אמר רב יוסף', ולא 'אי איתמר הכי איתמר' שמשמע 
שרק נתחלף לבעל השמועה בין יצא ללא יצא. ועוד הקשה, 
שאם כן למה נאמר שם 'ושמע', והרי את דרשת כתתו עצמכם 
אפשר ללמוד רק מתיבת הסכת. ועל כן כתב, שאף למסקנת 
הגמרא דורשים 'ושמע' לענין שהלומד תורה צריך להשמיע 
לאזניו, וראה שם שהביא ראיות לדין זה. ולפי זה כתב, 
שהטעם שהביא רש"י דרשה זו של כתתו עצמכם, כיון 
שמפשטות הכתובים שם משמע שהתורה מדברת על עשיית 
המצוות ולא על תלמוד תורה, ועל כן הביא רש"י ראיה 
שהגמרא דורשת פסוק זה לענין לימוד התורה. אמנם בדברי 
השיטה מקובצת (ד"ס וסכפינ) מבואר שאין לדרוש פסוק זה 
כלל לענין שמיעת האוזן, וראה הרחבה בילקוט ביאורים בענין 
שמיעת האוזן במצות תלמוד תורה. 


ביאורי 


ונ דקלק 


שמגטנם באמירתהלי. 


סלכס כדככי עניסס (סקל 

הלכה כרבי יהודה דבדיעבד לא בעי שמיעה 
באזנו, והלכה כרבי יוסי דבדיעבד לא בעי דקדוק 
באותיותיה. 


טפול ועולל רפס 
פסוק הוא בספר משלי (ל טו-עו), 'שלש הנה לא 
תשבענה וגו' שאול ועוצר רחם'"פה. 


קול 
קברײי. 


ולקנפס 
היכת וכתבתם'י נדרשת כאילו נאמר 'וכתב התם', 
שתהא כתיבה תמה ושלימהני. 


וקֿפיכו 5ו5וק 
אף את הציוויים שבפרשה כגון וקשרתם' 
'וכתבתם'" צריך לכתוב בתפילין ומזוזות. 


דפמר (ך מני 

אם ישאלך אדם"" 'מני הא' - מי הוא ששנה 
ברייתא זו, דאצטריך ליה קרא - שהוצרך לדרשה 
מיוחדת לרכות צואות לכתיבה. 


לכי יסולס סי6 
ברייתא זו רבי יהודה היא, שלדעתו צריך לימוד 
מיוחד לרבות שכותב אף צוואות. והיכן מצאנו 


פד. לעיל (ע"5 ד"ס ול) כתב רש"י 'ולא דקדק באותיותיה 
לפרשן יפה בשפתיו'. ופשוט שאף כאן כוונתו לזה, וכן לשון 
הר"י מלוניל במשנה (ד"ס קנ), 'שגמגם התיבות בשפתיו ולא 
יצאו מפורשין מפיו'. פה. נראה שרש"י לא גרס תיכות 
'שלוש הנה לא תשבענה' בגמרא, וכן אינם בכת"י, בגמרא 
בסנהדרין (35.) ובילקוט שמעוני (מטלי כמז תסקס3). דקדוקי 
סופרים (פות כ). אך לפנינו מביאה הגמרא עצמה את תחילת 
הפסוק. | פו. עיין רלב"ג (קמו 5' 3 ו) שביאר מדוע נקרא 
הקבר 'שאול'. פז. בשבת (קג:) דורשת הגמרא כן לדרשה 
אחרת, עיין שם. פח. השיטה מקובצת (ל"ס וכתנתס) הוסיף 
אף את 'ולמדתם אותם את בניכם', האמור בפרשת והיה אם 
שמוע. ויש שדקדקו מדברי רש"י שדרשת הגמרא היא רק 
מ'וכתבתם' שבפרשת שמע, ועל כן לא הביא את הפסוק 
יולמדתם'. וראה הערה לביאורי הפשט בשם האחורונים 
שביארו כן בגמרא. אמנם יתכן שאף לרש"י הדרשה היא גם 
מ'וכתבתם' שבפרשת והיה אם שמוע, ומה שלא הביא את 
הפסוק 'ולמדתם', כיון שרצה להזכיר רק את החידוש הגדול 
יותר, שהרי 'וכתבתם' ו'וקשרתם' הם ציווי על עצם מצות 
תפילין ומזוזה, ויש סברא שלא יצטרכו להזכיר ציווי זה בגוף 
המצוה, אך 'ולמדתם' הוא ציווי אחר, וכיון שהוזכר בפרשה 
אין סברא שלא יצטרכו לכתבו [ויש להוסיף, שאף בדעת 
השיטה מקובצת אין הכרח שדורשים את 'וכתבתם' שבפרשה 
שניה, אלא יתכן שהביא פסוק זה לענין הדין שצריך לכתבו, 


אך הדרשה היא באמת רק מפרשה ראשונה]. פט. על פי 
הריב"ן (מכות כ: ד"ס דלמכ). ‏ צ. כלומר, יזהר בעצמו שלא 
יכתוב אלא קללות. רש"י (סועס ז. ד"ס כ .6‏ צא. בגמרא 


לפנינו נאמר 'טעמיה דרבי יהודה משום דכתיב אלות, אלות 
אין צוואות לא'. ובפשטות משמע שהמיעוט הוא מתיבת 
'האלות', שדווקא אלות כותב ולא דבר אחר. אמנם בסוטה 
(.) מבואר שרבי יהודה אינו ממעט ציוויים מתיבת 'האלות', 
אלא מ'וכתב את האלות האלה', שמשמע דווקא אלה, ומתיבת 
'האלות' הוא ממעט דבר אחר, עיין שם. וכן הקשה המלוא 
הרועים (ד"ס פ"נ), ולא תירץ. אכן ברש"י כאן נראה שגרס 
בגמרא 'טעמיה דרבי יהודה משום אלה הוא', ולפי זה כוונתו 
לתיבת 'האלה' כדרשת הגמרא בסוטה. וכן פירש החכמת 
שלמה (נכש"י) [אמנם יש להעיר מדוע כתב רשיי 'אלה' ולא 
'האלה', והרי בגמרא שם מבואר שרבי יהודה ממעט צוואות 
מהאות ה"א]. ובמהר"ם בנעט (ד"ס מפוס) גרס בגמרא 'משום 


ברכות טוה - מז. 


שסובר רבי יהודה כן, דשמעינן בי בתיבת פרשת 
סוטה, משום דלא כתיב ביה 'כתבתם' אלא 
'וכתב', דאמר רבי יהודה אלות אין - אכן הוא 
כותב, אך צואות לא כותב. ומה הם הצוואות 
שבפרשת סוטה, כגון (נמדנר ס יט) ‏ והשביע אותה 
הכהן', וכן (פס) 'ואמר הכהן', דתנן (סוטס ".) לגבי 
פרשת סוטה, מאיזה מקום הוה כותב, וכר, רבי 
יהודה אומר, כל עצמו אינו כותכ אלא קללות 
בלבדצ, כגון (טס) יתן ה' אותך לאלה ולשבועה' 
הר 


מטוס פנס סופצ* 

הרי הגמרא שם ממעטת צוואות מתיבת 'האלה' 
דמשמע מיעוטא, הא [-אבל אם] לא כתיכ 
מיעוטא, הוה משמע כולה מלתא מ'וכתב' - היינו 
מפרשים את תיבת 'וכתב' שצריך לכתוב את כל 
הפרשה ואף את הצוואות שבה, ואם כן הכא 
בתפילין ומזוזות דליכא מיעוטא לצוואות ודאי צריך 
לכותבן, ולמה ליה לרבויינהו מ'וכתבתם'. 


כין סדכקיס 

'הדבקים' היינו תיבות המדובקות זו כזו אם 
אינך מפרידן, כגון כשהתיבה השניה מתחלת 
באות שהתיבה שמלפניה נגמרתצג, הוא קורא 
אותן שתי אותיות באות אחת אם אינו מתעסק 
ליתן ריוח ביניהן, כדמפרש רבא להלן. 


נפרק קלי 
אם תפרשצי בפיך שדי, ותבדיל בין תיבות של 
קריאת שמע שיש בה מלכות שמים, תזכה ש'מלכים 


ציונים והערות 


דכתיב האלה, אלות אין' וכו'. וכעין זה הביא הדקדוקי 
סופרים (פות ת) בשם כת"י. ויתכן שגם לפי הגירסא שלפנינו 
אין כוונת הגמרא שהמיעוט מתיבת 'האלות', אלא מהנאמר 
בהמשך הפסוק. צב. רש"י דקדק לכתוב כן, ולא כתב להיפך 
'שהתיבה הראשונה נגמרת באות שהתיבה שאחריה מתחלת', 
כיון שהדיבוק בין שתי התיבות בא מחמת התיבה השניה. 
שפתי חכמים (נכע"י). | צג. לכאורה הוא מלשון מפורש, וכפי 
שכתב רש"י לעיל (ע"5 ד"ס ו69) 'לפרשן יפה בשפתיו'. אמנם 
יתכן שהוא מלשון הפרשה והבדלה, דהיינו כדברי הגמרא 
לעיל שצריך ליתן רווח בין הדבקים, וכפי שממשיך רש"י 
כאן 'ותבדיל תיבות של מלכות שמים' [ובאמת שתי לשונות 
אלו עניינם אחד, שהמפרש הענין היטב הרי הוא מבדילו 
ומעמידו לעצמו]. | צד. כמו שנאמר (עטלי מ טו) 'בי מלכים 
ימלוכו', ופסוק זה נאמר על התורה כמבואר בגיטין (ס:.). 
צה. אמנם הערוך (עכן פלופ) פירש, ש'מלכים בה' הינו 
הגיהנם שנמצאים שם מלכי הגויים, והמדקדק בקריאת שמע 
זוכה ל'תשלג בצלמון' שמצננים לו גיהנם. צו. ומבואר 
מדבריו ש'כאהלים' הם מלשון אוהל, שהרי הגמרא דורשת 
תיבה זו לענין בתי מדרשות. וכן פירש על הפסוק שם, 
שבלעם המשיל את חניית ישראל לשמים המתוחים כאוהל. 
ובסמוך (ד"ס פף) פירש רש"י היכן מצאנו לשון נטיעה באהל. 
אמנם התוספות (ד"ס פסניס) כתבו, ש'כאהלים נטע ה'' הכוונה 
לבשמים, ועל כן פירשו כוונת הגמרא באופן אחר, שנסמכו 
נחלים שבפסוק זה ל'מה טובו אהליך יעקב' האמור לעיל שם 
[ובאמת אף רש"י על הפסוק שם כתב בפירוש הראשון 
שאהלים הם בשמים, והביא שמצאנו לשון זו בפסוק (פס"ם 
ד יד) 'מור ואהלות'. ועיין במילי דברכות (נלע"י) מה שכתב 
בזה]. והמהרש"א (טו: פ"6 ד"ס (מס) הוסיף, שאף אם 'כאהלים' 
הם מלשון אוהל אין זה שייך לדרשת הגמרא כאן, שהרי 
הפסוק מדבר על הרקיע כמו שפירש רש"י שם. אך לפירוש 
התוספות שכוונת רב חמא לפסוק 'מה טובו אהליך' הדרשה 
מובנת היטב, שהרי פסוק זה מדבר על בתי כנסיות ובתי 
מדרשות כמבואר בסנהדרין (קס:). הטעם שלא רצה רשיי 
לפרש כתוספות שהדרשה היא מסמיכות 'מה טובו אהליך' 
ל'כנחלים נטיו', כיון שאם כן היתה הגמרא צריכה לומר 
להיפך, למה נסמכו נחלים לאהלים,ועוד, שהיה לה לומר 
ילמה נסמכו נחלים לאהליך', כלשון הפסוק. חידושי מהר"ם 
בנעט (כפוס' טס, כ"ד). וראה שם שביאר סברת התוספות בזה. 


רש"י לז 


בה תשלג בצלמון, כלומר, התורה אשר בה 
מלכים ימלוכוצי, תשלג ותצנן לך את צל המות 
דהיינו הגיהנםצה. 


טז, 


6סליס לנסליס 


היכן סמך הכתוב אהלים לנחלים, שנאמר (נמדנכ 
כד ו) 'כנחלים נטיו, כאהלים נטע הי וגויצי. 


נופלת בהם, שנאמר "ויטע אהלי אפדנו' (ליפל יפ 


מס)צ'. 


יסוול ככ6קצח 
כגון שהיה יודע בודאי שבפרק זה טעה ודלג, 
אבל אינו יודע באיזה מקום בו טעה. 


כין פלק לפרק 
שיודע שגמר הפרשה וצריך להתחיל פרשה 
אחרת, ואינו יודע באיזה מהן צריך להתחיל. 


יפזור לפרק כפטון 
יחזור להפסק ראשון שבין הפרשיות, דהיינו 
לתחילת והיה אם שמועצל. 


כין כפינס (כפינס 

שיודע שצריך לומר 'וכתבתם', ואינו יודע אם 
ראשון אם שני - אם הוא וכתבתם' שבפרשה 
ראשונה או שניה?. 


ובשלמה משנתו (ד"ס 6סליס) ב3₪עוד סברת רש"י, שאם 
כוונת רב חמא לפסוק 'מה טובו אהליך' לא היה לו לומר 
'למה נסמכו', אלא למה הושוו זה לזה, שהרי בפסוק עצמו 
נאמר 'מה טובו אהליך וגו' כנחלים נטיו', כלומר שאהליך 
הם כנחלים. וראה עוד עיון יעקב (ד"ס (מס), בן יהוידע (עו: 
ד"ס (מס) ופירוש הריא"ף על העין יעקב (ד"ס פהלס). הרש"ש 
(נסוק' פס) כתב, שראיה ברורה לפירוש התוספות שאהלים הם 
מלשון בשמים, מהגמרא בסנהדרין (קס:) המפרשת מהו 
'כאהלים נטע ה'', שיהא ריחן הטוב של ישראל נודף [אמנם 
שם דורשת הגמרא כמו כן את תיבות 'כנחלים נטיו' שתהא 
מלכותם נמשכת, אך רש"י על הפסוק פירש שנמשלה חנייתם 
לנחלים הנוטים למרחוק, ולפי זה יתכן שהגמרא בסנהדרין 
עוסקת בדרש הפסוק שהוא נבואה על העתיד לבא להם, 
ורש"י פירש את הגמרא כאן לפי הפשט, שהוא שבח על 
חנייתם של ישראל שנמשכת כרקיע המתוח כאהל]. בנמוקי 
הגרי"ב (ד"ס פסניס) כתב, שמשמע מרש"י שלא גרס בגמרא 
'דכתיב כנחלים' וכו', אלא 'למה נסמכו אהלים לנחלים לומר 
לך' וכו', ועל כן הביא את כאן את הפסוק 'כנחלים נטיוי. 
צז. ראיה זו ללשון נטיעה באהלים הובאה בגמרא בסוטה 
(), עיין שם. צח. ראה דקדוקי סופרים (פות ס) שדן מה 
היתה גירסת רש"י. ‏ צט. לרש"י נמצא שפירוש "פרק' 
בברייתא כאן היינו הפסק. וכתב הלחם משנה (ק"ש פ": סי"ג), 
שהדעת נותנת כפירושו, ואין לפרש שיחזור לפרק ראשון 
היינו לתחילת פרשת שמע, שהרי ודאי אמרה כראוי ואין 
סברא שיצטרך לחזור עליה. אכן הקשה עליו שהוא דוחק 
גדול בלשון, שהרי להלן (ד"ס פלק) ובעוד מקומות פירש 
שפרק ראשון היינו פרשת שמע [ואף בברייתא עצמה נאמר 
'באמצע הפרק יחזור לראשי', דהיינו שפרק הוא כינוי לפרשה 
עצמה ולא להפסקה]. אמנם באמת כדברי רש"י כאן מפורש 
בלשון המשנה לעיל (יג.) בפרקים שואל מפני הכבוד', 
והכוונה היא בין הפרקים, וכן פירש רש"י שם (ד"ס נפנקיס). 
וברמב"ם (פס) כתב, שאם אינו יודע איזה פרק צריך להתחיל 
חוזר ל'ואהבת', דהיינו שפירש 'פרק ראשון' כפשוטו. וראה 
הרחבה בילקוט ביאורים בביאור שיטתו. ק. מבואר מדבריו 
שפירש שעדיין לא אמר 'וכתבתם'. אך בספר הנר (ד"ס נפמע) 
פירש בשם רב סעדיה גאון, שכבר אמר את הפסוק 'וכתבתם', 
ומסתפק אם גמר פרשה ראשונה או שניה, ודינו שיחזור לאחר 
כתיבה ראשונה דהיינו לוהיה אם שמוע. 


א 


ה 


לח ביאורי 


ומר כני יופנן 
לתנאל* וכו"ב. 


סלכיס נקט 

כיון שאמר 'למען ירבו ימיכם', שוב אין לטעות 
מכאן עד אמת ויציב שבסוף קריאת שמע, ואין 
צריך לחזור אלא לאמת, לפי שהפרשה האחרונה 
ודאי שנורה בפיול. 


ספומנין 


שהם עסוקים במלאכתן;ר בראש האילן או 
בראש הנדבך, והגיע זמן קריאת שמע, קורין לשם 
יד ואינם צריכים לרדת לארץ לקרותה. 


נלכך 
פירוש 'נדבך' הוא בנין של אכנים, כמו שנאמר 
(עזר ו ד) נדבכין די אבן גלל', שפירושו כתלים 


קא. לגירפת רש"י לא נאמר בגמרא 'אמר ליה רבי יוחנן' 
אלא ואמר רבי יוחנן', ועל כן פירש שאמר כן לתנא. שפתי 
חכמים (נרפ"י). אמנם הב"ח (פות ד) הגיה שיש לגרוס ברש"י 
יואמר ליה רבי יוחנן', ולפי זה לכאורה בא רש"י להשמיענו 
שרבי יוחנן לא אמר כן לרבי אלעזר שהיה בבית המדרש, 
אלא לתנא ששנה לפניו. קב. יש להעיר מה כוונת רש"י 
כאן בתיבת 'וכו'', וצריך עיון. קג. הרשב"א (ל"ס 036 פירש 
דבריו, שאם עומד אחר 'למען ירבו' ומסתפק אם דילג, כגון 
שעומד באמצע פרשת ויאמר ומסתפק אם אמר תחילת פרשה 
זו, כיון שיודע בודאי שאמר 'למען ירבו' אינו צריך לחזור 
כלל, שמשם ודאי קרא כהרגלו, שפרשה זו שגורה בפיו [ולפי 
זה צריך לפרש דברי רש"י 'אין צריך לחזור אלא לאמת', 
שבפרשת ויאמר עד אמת ויציב אין לו לחשוש שטעה, ורק 
אם יטעה בברכה שלאחר קריאת שמע שאינה שגורה בפיו 
יצטרך לחזור ל'אמת' ולאמרה מתחילה]. וכתב הרשב"א, 
שלפי זה משמע, שהעומד בפרשיות הראשונות ומסתפק שמא 
דילג בפסוקים שלפניו, צריך לחזור עד למקום שודאי קרא, 
כיון שפרשיות אלו אינן שגורות כל כך בפיו כפרשת ויאמר. 
אמנם הקשה עליו הרשב"א, מנין שפרשת ציצית שגורה יותר 
משתי פרשיות ראשונות, ואדרבה באמת הן שגורות יותר כיון 
שנוהגות בכל מקום ביום ובלילה, אך את פרשת ויאמר יש 
שאינם קוראים בלילה, כמבואר לעיל (ד). ועל כן כתב, 
שהמסתפק בכל מקום בקריאת שמע אם קרא מה שלפניו אינו 
צריך לחזור, כיון שודאי קרא ובא כהרגלו. ופירש את דברי 
רבי יוחנן באופן אחר, שלא שנו שהמסתפק אם עומד בכתיבה 
ראשונה או שניה צריך לחזור, אלא כשלא פתח בלמען ירבו, 
אך אם התחיל 'למען ירבו' מוכח שודאי עמד בכתיבה השניה, 
שאחריה כתוב 'למען' [ולפירושו מיושב יותר לשון 'פתח' 
בלמען ירבו, שהרי לרש"י מדובר שכבר סיים למען ירבו]. 
עוד יש להקשות לפירוש רש"י לדעת הרשב"א, מהו לשון 
ילא שנו' שאמר רבי יוחנן, והרי בברייתא לא נזכר כלל מה 
הדין ביודע היכן עומד ומסתפק אם טעה לפני כן. וכעין זה 
הקשה הרש"ש טויבש (נרע"י). [ובדברי דוד (ד"ס סככיס) כתב, 
שלפי רש"י 'לא שנו' היינו שהמסתפק באיזו כתיבה עומד 
חוזר לכתיבה ראשונה, שהוא ספק טעות, ועל כך אמר רבי 
יוחנן שבפרשה אחרונה בספק טעות אינו צריך לחזור. אמנם 
כתב שם שהוא דחוק]. עוד הקשה הרש"ש טויבש לפירוש 
רש"י, על הדין הראשון בברייתא שאם טעה ואינו יודע היכן 
טעה חוזר לראש, ופירש רש"י (ד"ס ימחול 0פם) שיודע שודאי 
טעה אך אינו יודע היכן, והרי יכל התנא להשמיענו חידוש 
גדול יותר, שבשתי פרשיות ראשונות אף אם מסתפק אם טעה 
צריך לחזור. ובמשמרות כהונה (ד"ס נין) ביאר דעת רש"י, 
שדברי רבי יוחנן אמורים על הדין האחרון בברייתא לגבי 
טעה בין כתיבה לכתיבה, שלא שנו אלא עד למען ירבו, אך 
משם עד 'אמת ויציב' אין עוד ספק כזה בין שתי תיבות 
דומות שמחמתו יחזור לראש הפרק, ורק אם מסתפק אם עומד 
ב'אמת' של אמת ויציב או ב'אמת' אחרת הכתובה משם עד 
גאל ישראל, חוזר לאמת ראשון. אמנם לפי זה קשה, שדבר 
ברור הוא שאין מקום לספק כזה בפרשת ויאמר, ואיזה דין 
בא רבי יוחנן להשמיענו. ובברכת ראש (נלפ") פירש דעת 
רש"י, שדברי רבי יוחנן 'לא שנו' אמורים על הדין הראשון 
בתוספתא, שאם קרא וטעה ואינו יודע להיכן טעה יחזור 
לראש הפרק, ועל כך אמר רבי יוחנן שאם טעה בברכת אמת 


ברכות טז. 


של אבן שישלה. 


מס ספינן רספין לעטופ כן כפפלס 

דין תפילה שונה מקריאת שמע, משום דצלותא 
רחמי היא - שהתפילה בקשת רחמים היא, ובעי 
[-וצריך] כוונה, הלכך אין האומנין מתפללין בראש 
האילן ובראש הנדבך, דמסתפי דילמא נפלי - 
שיראים שמא יפלו, כיון דאין יכולין לעמוד שם 
אלא על ידי הדחק, ומחמת בעתותא לא מצי 
מכווני ‏ - ומפני הפחד אינם יכולים לכוון 
בתפילתם?י. 


ומפפכנין כר6ש סויפ וכלפם סנס 

מותר לאומנים להתפלל בראש הזית או התאנה 
בזמן שעוסקין בהן, מפני שענפיהם מרובים ויכולין 
לעמוד שם שלא בדוחק, ואין שם פחד ליפוללי, 
לפיכך מתפללין בראשם. אבל בראש שאר אילנות 
אין מתפללין. 


ציונים והערות 


ויציב וצריך לחזור לראש הפרק, אינו חוזר לתחילת פרשת 
ויאמר אף שהיא מעין תחילת הפרק [כמבואר לדעת רבי 
יהודה לעיל (יג.) שאין מפסיקים בין אלהיכם לאמת], כיון 
שפרשת ויאמר שגורה בפיו ובודאי אמרה כתיקונה, אלא חוזר 
לאמת [אך אם טעה בפרשת ויאמר עצמה ודאי יחזור 
לתחילתה, וכדין שתי הפרשיות הראשונות. ולפי זה אם 
מסתפק אם טעה, יתכן שדעת רש"י כסברת הרשב"א שבכל 
הפרשיות אינו צריך לחזור כיון שהן שגורות בפיו]. וראה 
מעין זה בשלמה משנתו (כלט"י), הובאו דבריו בביאורי הפשט. 
ובפרי חדש (לו"ס סי' סד סק"ד) ביאר דעת רש'י, שלשיטתו 
הדין הראשון בברייתא 'קרא וטעה ואינו יודע להיכן טעה 
באמצע הפרק יחזור לראש', הוא אפילו אם יודע היכן טעה, 
כי כיון שטעה ודילג במקום אחד, יש לחשוש שמא דילג גם 
במקום אחר ועל כן חוזר לראש. ועל כך אמר רבי יוחנן 'לא 
שנו אלא שלא פתח בלמען ירבו ימיכם, אבל פתח בלמען 
ירבו ימיכם סרכיה נקט', דהיינו שרק אם טעה עד 'למען ירבו 
ימיכם' חוזר לראש, אבל אם טעה מ'למען ירבו ימיכם' ואילך, 
יחזור רק למקום שברור לו שטעה ואינו חוזר לראש, כיון 
שמכאן ואילך הפרשה שגורה בפיו. אמנם כתב שאין זה 
מחוור בלשון הגמרא, וראה שם שהרחיב בדברי רש"י. 
קד. הקשה בלשון הזהב (ד"ס ספומנין), מה בא רש"י להשמיענו 
בזה. וראה שם מה שתירץ. ולפי המבואר בהערה להלן (ל"ה 
נין) שרש"י סובר כדעות הראשונים שגם בעל הבית יכול 
לקרות בראש האילן, יתכן שבא לבאר שאין ההיתר דווקא 
באומנין, אלא בכל מי שעוסק שם במלאכה. וכעין זה כתב 
במגיד תעלומה (נּלק"), שבא רש"י להשמיענו שגם פועלים 
המושכרים בקבלנות [עד שיסיימו המלאכה] ואינם שכירי יום, 
קוראים בראש האילן אף שאם ירדו אינם מפסידים לבעל 
הבית אלא לעצמם. ויש שכתבו שהוקשה לרש"י כיצד התחילו 
במלאכה קודם שקראו קריאת שמע והתפללו, ועל כן כתב 
שהיו עוסקים במלאכה קודם שהגיע זמן קריאת שמע. 
קה. אמנם בראש השנה (ד. ד"ס גדנכין) פירש רש"י שנדבכים 
הם שורות אבנים, וכן כתב השיטה מקובצת (ד"ס סלועניס). 
ולפי זה 'בראש הנדבך' היינו בראש שורת האבנים העליונה 
[ובהגהות וציונים הביא בשם הדבש תמר, שצריך לגרוס אף 
ברש"י כאן 'שורת בנין של אבנים'. אכן גם ברש"י על עזרא 
שם פירש שנדבכים הם לשון כתלים, ולא כתב שורות]. 
והרמב"ם (פילוע סמעניות) פירש תיבת נדבך באופן אחר, ראה 
הערה לביאורי הפשט. מלשון רש"י משמע שפירש, שנדבך 
הוא כותל של אבנים דווקא. והקשה המהר"ץ חיות (ככע"'), 
הרי באותו פסוק עצמו נאמר גם 'ונדבך די אע חדת', שפירושו 
כותל של עץ חדש. ותירץ בשלמה משנתו (ד"ס נדנן), שלעולם 
נדבך הוא כינוי רק לכותל אבנים כיון שהן עומדות זו בצד 
זו ומדובקות בטיט, ו'נדבך' הוא מלשון נדבק, אך כותל עץ 
אינו עשוי מחתיכות עץ קטנות המחוברות בדבק אלא מקורות 
ארוכות. ומה שהוזכר בעזרא שם נדבך של עץ, הוא כיון 
שבבנין בית המקדש שבו עוסק הפסוק חתכו גם את העץ 
לחתיכות כעין אבני שיש. קו. נחלקו הראשונים מה החילוק 
בין קריאת שמע לתפילה. הרמב"ם (פיכוש סמסלופ) ביאר, 
שקריאת שמע צריכה כוונה רק בפסוק ראשון, ועל כן אפשר 
לכוון בה אפילו בראש האילן. וכן פירש רש"י בסוכה (כס: 
ד"ס סײנין) את החילוק בין קריאת שמע לתפילה לגבי 
העומדים בחופה. אך הר"י מלוניל (ל"ס ספומנין) כתב, שאין 


רש"י 


כין ל ומן כן 
כלומר, בין מתאנה וזית וכין משאר אילנותל". 


יולד ומפפלל 


דהא בעל הבית אינו משועבד למלאכה, שהוא 
ברשות עצמו. 


לפי עפין דעפו מיוסנם עניו 

דעת בעל הבית אינה מיושבת בראש האילן לכוון 
כראוי, מבעתותו - מפחדו שמא יפול?ט. ואם הקלו 
אצל פועלים להתפלל בראש הזית והתאנה מפני 
בטול מלאכה, לא הקלו אצל בעל הביתלי. 


כלס דפ סמו 

בכמה מקומות קרי ליה 'רב מרי בר רחל'ליא, 
ובת שמואל היתה, ונשבית לבין העמיםליג כדאמר 
בבתובות (כג), ובא עליה גוי אחד ונתעברה 
הימנו?יי, ואחר כך נתגייר אותו גוי ושמיה איסור, 


דומה כוונת קריאת שמע לכוונת התפילה, שבקריאת שמע 
אינו צריך אלא להבין את היוצא מפיו, אך בתפילה צריך 
לכוון לבו לבקש רחמים ותחנונים. ויש שדקדקו כשיטתו 
בדברי רש"י כאן, שכתב 'דצלותא רחמי היא ובעי כוונה'. 
אמנם יתכן שכוונת רש"י רק לבאר את עיקר הענין מדוע אף 
תפילה צריכה כוונה. וראה עוד בהערה להלן (ד"ס פלק). 
קז. בירושלמי (פ"נ ס"ם) מבואר, שהטעם שמתפללים בראש 
הזית והתאנה הוא משום שטרחתם מרובה, וביארו תלמידי 
רבנו יונה (ד"ס פגו), שכיון שענפיהם מרובים משאר אילנות 
יש טורח גדול בעלייתן וירידתן, ואם נצריכם לרדת להתפלל 
יבטלו הרבה ממלאכת בעל הבית, ועל כן הקלו להם להתפלל 
למעלה. ולכאורה דברי הירושלמי הם שלא כפירוש רש"י. אכן 
הרא"ה (ל"ס ספוממן) כתב, שבראש שאר אילנות ובראש הנדבך 
אסור להתפלל כיון שהעומד שם חושש שיפול הכותל או 
ישבר האילן [ולא כפירוש רש"י שחושש על עצמו שמא 
יפול], ולפי זה ביאר (ד"ס פט) שבראש הזית והתאנה מותר 
להתפלל כיון שענפיהם חזקים, ואין חשש שישברו. וביאר את 
הירושלמי לפירושו, שטרחתן מרובה היינו שכובדם מרובה, 
כיון שענפיהם רבים וחזקים. ולפי זה אפשר לומר שאף רש"י 
ביאר כן את דברי הירושלמי. קח. יש לבאר כוונתו, שכתב 
כן כדי שלא נפרש 'בין כך ובין כך' בין בקריאת שמע ובין 
בתפילה [ו'יורד ומתפלל' הכוונה אף לקריאת שמע, וקיצר 
התנא בלשונו. וכן מצאנו בתוספות (טכת י. ד"ס כגון כני) 
שקריאת שמע קרויה תפילה]. על פי אמרי נועם (גכ", ד"ס 
ונעל). ולפי זה מדוקדק מכאן שרש"י סבר כשיטת תלמידי רבנו 
יונה (ד"ס פט) והרשב"א (ד"ס גענ), שבקריאת שמע אין חילוק 
בין אומנין לבעל הבית, וגם בעל הבית יכול לקרותה בראש 
האילן והנדבך. אמת ליעקב (ד"ס ונעיקר). וראה שלמה משנתו 
(ד"ס וטפֿר) שדקדק כפירוש רש"י בלשון הברייתא. קט. ואף 
שלעיל (ד"ס ומתפננן) כתב רש"י שבראש התאנה והזית אין 
חשש נפילה, צריך לומר שעדיין יש פחד מועט. על פי שמן 
רקח (נרס"י). קי. לפי רש"י נמצא שאף אם בעל הבית הוא 
אומן העוסק במלאכת עצמו לא הקילו בו. אמנם הרא"ה (ל"ס 
ונעֿר) ביאר החילוק בין אומנים לבעל הבית באופן אחר, 
שאומנים רגילים לעמוד במקום גבוה ואינם חוששים, ועל כן 
בזית ותאנה שענפיהם חזקים [כביאורו לעיל] יכולים הם לכוון 
לבם בתפילתם, אך בעל הבית אינו רגיל בכך ואף בראש הזית 
והתאנה אין דעתו מיושבת עליו לכוון, ועל כן הצריכוהו 
לרדת. ולפי זה כתב שאם גם בעל הבית הוא אומן הרגיל 
בכך, יוכל להתפלל בראש הזית והתאנה אף שעוסק במלאכת 
עצמו. וכן ביאר הרש"ש (ד"ס וכעס"5). | קיא. ראה שבת (קכל:), 
יבמות (מס:) ועוד. קיב. בדפופים ישנים הגירסא לבין 
הגויים'. קוג. בכתובות שם מובא שבנות שמואל הובאו על 
ידי השבאים לארץ ישראל, ושם אמרו לפני בית דין שטהורות 
הן ולא באו עליהן בשבי. ובירושלמי (כתונות פ"נ ס"ו) הובא 
שלאחר שנפדו נשא רב שמן בר אבא אחת מהן ומתה, ואחר 
כך נשא את השניה ומתה. ומבואר בגמרא שם שלא היה זה 
משום ששיקרו לבית דין אלא בעוון אבותיהם. ולפי זה הקשו 
האור זרוע (נטילם ידיס סי" פנ) ותוספות רבי יהודה החסיד (ל"ס 
) על דברי רש"י שבא עליהן גוי בשבי. וצריך לומר שדעת 
רש"י היא כמבואר בתוספות (שנת קנד. ד"ס וסמכי), שהיתה בת 
נוספת שנשבתה ולא אמרה טהורה אני, ובה היה המעשה 
[אמנם בתוספות רבי יהודה החסיד שם כתב שלא נשבו אלא 


ביאורי 


בדאמרינן בבבא בתרא (קמט.) רב מרי בריה [-בנו] 
של איסור גיורא הורתו שלא בקדושה הוה, לכך 
לא היה נקרא על שם אביוליד. 


פנן ספומנין קורין כר6ש ספיפן 

ומשמע שקורים אפילו בזמן שהן עסוקין 
במלאכתם?"י, אלמא - מוכח מכאן, שקריאת שמע 
לא בעי [-אינה צריכה] כוונה, שהרי אי אפשר 
לכוון בזמן עשיית מלאכה. 


סכטלין ממל5כפן וקולין 
בדי שיחו קורין 
ממלאכתןקט!. 


בכוונה רשאין להיבטל 


פרק כסטון 
פרשת שמע בעי כוונהק". 


קולין 6פ טמע ומכרכין כפניס ונמליס 


הפועלים קוראים את שמע עם ברכותיה כתקונה, 
כלומר, בלא לקצר בהן. וכן בומן תפלהק". 


6 מין יולדין לפני סמיס 

אינן רשאין ליבטל ממלאכתן ולירד לפני 
התיבה לעשותקט שליח צבור, כיון שיש שם על 
ידי זה בטול מלאכה יותר מדאי. 


מעין טמונס עטלס 


מעין שמונה עשרה היינו תפילת 'הביננו ה' 
אלהינו לדעת דרכיך' בו'?, שכולל המתפלל אחת 
עשרה ברכות אמצעיות שבתפילה בברכה אחתקכי, 
ושלש ראשונות ושלש אחרונות אומר כהלכתןקכ<. 


שתיים מבנות שמואל]. אכן התוספות בבבא בתרא (קמט. ל"ס 
כ) כתבו, שרב מרי המוזכר כאן אינו רב מרי בנו של איסור 
גיורא אלא ישראל גמור היה, ומה שנקרא על שם אמו הוא 
כדי ליחסו אחר שמואל. קיד. ובבבא מציעא (עג: ד"ס ככ) 
כתב 'ומחמת כבודו תלאנהו על שם אמו'. קטו. שהרי סתם 
פועל הנמצא על האילן עוסק במלאכה, ואם כוונת התנא 
לאסור לקרות בעודו עוסק במלאכה היה לו לפרש זאת. 
צל"ח (ד"ס וספניש). | קטז. לכאורה אין הכוונה שרשאים 
להיבטל אם רוצים בכך, אלא כיון שרשאים הרי הם מחויבים 
להיבטל כדי לקרות בכוונה. קיז. הראשונים הקשו על כך 
מהגמרא לעיל (יג:), שם פסק רבא הלכה כרבי מאיר שרק 
פסוק ראשון צריך כוונה, ולא כל פרק ראשון, וראה הרחבה 
בהערה לביאורי הפשט. ולדברי רש"י כאן צריך לומר שתירוץ 
הגמרא הוא לדעת רבי יוחנן לעיל ((יג:) שצריך כוונה בכל 
פרק ראשון, וכן מבואר ברי"ף [מדברי רש"י שקריאת שמע 
צריכה כוונה בפרק ראשון, לכאורה יש לדקדק שאין טעם 
החילוק בין קריאת שמע לתפילה כפי שפירש בסוכה (כס: 
ד" וסיינין) ‏ שבקריאת שמע צריך לכוון רק בפסוק אחד, אלא 
כדעת הר"י מלוניל לעיל שתפילה צריכה כוונה יותר כיון 
שהיא בקשת רחמים. אך באמת יש לומר שאף אם קריאת 
שמע צריכה כוונה בכל פרק ראשון, אין זו אלא כוונה בחלק 
מועט, ועיקר החילוק הוא שתפילה מעיקר הדין צריכה כוונה 
בכולה כיון שהיא בקשת רחמים]. קיח. בביאור הלכה (פו"פ 
סי קי ד"ס וספילנפ)/ משמע שפירש כוונתו, שצריכים לקרות 
קריאת שמע בזמנה ולהתפלל בזמן תפילה, ואין בעל הבית 
יכול לעכב בעדם. וראה הגהות וציונים. אכן קצת קשה מדוע 
לא כתב רש"י 'בזמן קריאת שמע', שהרי בה עסק קודם 
לכן. ושמא כתב כן לגבי ברכות קריאת שמע, שיכול לאמרן 
עד סוף זמן תפילה כמבואר בשו"ע (פו"ם סי" גפ ק"ו). ובבית 
ישראל (נכפ"י) תירץ, שהוקשה לרש"י מדוע הפסיקה הברייתא 
הראשונה באכילת הפת בין קריאת שמע לתפילה, ומכאן למד 
שברייתא זו עוסקת בפועלים הקוראים את שמע מיד כשהגיע 
זמנה [כמו שכתב רש"י לעיל (ד"ס ספומנן)], ואם כן עדיין 
לא הגיע זמן תפילה, ולכך אוכלים תחילה. ומסיים כאן רש"י 
שאחר כך כשיגיע זמן תפילה מתפללים אף י"ח ברכות 
כתיקונן [אמנם הקשה בבית ישראל שאסור לאכול קודם 


ברכות מז. - טז: 


6 עוטין כסעודפן 
העושים מלאכתם בשביל האכילה לבדה, 
מתפללין שמונה עשרה ברכות כהלכתן. 


bינפסו‎ 

תיבת 'והתניא' כאן נקראת בניחותא ולא 
בתמיהה, שבאה הגמרא להביא ראיה דיש חלוק בין 
עושין בשכרן לעושין בסעודתנטכג. 


ופֿין מכרכין (פניס 


אין הפועלים מברכים ברכת 'המוציא' קודם 
האכילה, כיון שאינה מן התורהלכד, 


6 מכככין (5סליס 


הפועלים מברכים ברכה שלאחר המזון כיון 
שהיא מן התורה, דכתיב (לנלס ת ₪ ואכלת 
ושבעת וברכת'לכה ((סנן מפ:. 


וכוננין 

הפועלים כוללים (קײי) [שתי]לכי ברכות בברכה 
אחת, כיון שכרכת הארץ וברכת בנין ירושלים 
דומות זו לזולכ'. 


טז; 


כפן לילס סכפטון עמפס פעפו 

ואף נקברה אשתו בו ביום שמתה?י". ואף על 
פי שאבל אסור ברחיצה הוא רחץ, כראמר טעמא 
'אסטנים אני, והוא אדם מעונג ומפונקקנט. 


קסכר פנינופ לילס. דרככן 
ואף על פי שהיה ליל שאחר יום המיתה, 


ציונים והערות 


התפילה, ותירץ בדוחק שאולי בפועלים הקלו]. וראה עוד 
שפתי חכמים (נכפ"י) ומשנה הלכות (עו"פ, תי" סי ₪) מה 
שכתבו בדעת רש"י. | קיט. כן משמעות רש"י, וכן מפורש 
במאירי (ד"ס פועניס). | קב. ראה להלן (כע.) שהביאה הגמרא 
כל לשון ברכה זו. קכא. גירפא זו שלפנינו תמוהה, שהרי 
אחת עשרה ברכות יחד עם שלש שלפניהן ושלש שלאחריהן 
הן שבע עשרה. ובהגהות וציונים הובא שיש שגרסו ברש"י 
'שפולל ייב ברכותי,יוכן גרס מהרים בנעט (מעיס. והרשיש 
(צרם"י) גרס 'שכולל י"ח ברכות' [וכן הגירסא בדפוסים 
ישנים]. וביאר שאין זה בדווקא שהרי שלש ראשונות ושלש 
אחרונות אומר כתיקונן. ומכל מקום לאחר שתקנו את ברכת 
יולמלשינים' כמבואר להלן (כפ:), באמת יש בתפילה תשע 
עשרה ברכות, ושלוש עשרה ברכות אמצעיות. ואף תפילת 
הביננו כוללת ברכה זו בתיבות 'ועל הרשעים תניף ידך', 
כמבואר להלן (כט.). וביומא (פו: ד"ס פנע) כתב רש"י 'ואומר 
הביננו באמצע שיש בה מעין שלש עשרה ברכות', וצריך 
לומר שכוונתו עם ברכת 'ולמלשינים'. קכב. זו דעת שמואל 
להלן (כט.), וכשיטתו משמע בכל הסוגיא שם, וכן נפסק 
להלכה (פו"ע פו"ת סי קי ס"כ), ועל כן פירש רש"י כמותו. אך 
לדעת רב שם 'מעין שמונה עשרה' היינו שמקצר בכל ברכה 
וחותם בשם ה' על כל אחת ואחת. ובמהר"ם בנעט (ככט"י) 
כתב עוד בביאור הטעם שלא פירש רש"י כאן כשיטת רב, 
כיון שהגמרא כאן מקשה כיצד אפשר לומר שההיתר 
לפועלים להתפלל מעין שמונה עשרה הוא כשיטת רבי 
יהושע, הרי אם כן היה לנו להתיר לכל אדם ולא רק 
לפועלים. ואם נפרש 'מעין שמונה עשרה' כשיטת רב, יכלה 
הגמרא לתרץ שהברייתא הסוברת שפועלים מתפללים מעין 
שמונה עשרה היא כרבי יהושע, ומחדשת שפועלים מתפללים 
הביננו כדעת שמואל אף שכל אדם צריך לקצר כל ברכה 
ולחתום בה כדעת רב. ומכך שלא תירצה הגמרא כן, למד 
רש"י שהיא סוברת כשמואל שכל אדם יכול לומר הבננו. 
קבג. כיון שיש חילוק בין הברייתות, שבברייתא השניה לעיל 
מפורש שמתפללים מעין י"ח, ובברייתא זו לא מפורש כן, 
על כן ביאר רש"י שהגמרא הביאה את הברייתא רק כראיה 
לעיקר הדבר שיש חילוק בין עושים בשכרם לעושים 
בסעודתם. שפתי חכמים (כלם"). | קכד. וכן מבואר להלן 


רש"י לט 


וכתיבא דין אנינות באורייתא, דכתיב 'לא אכלתי 
באוני ממנו' (דניס כו יל), ופחות מיום אחד אינו 
בכלל 'אנינות', דילפי רבנן מהכתוב (עעוס מ ) 
'ואחריתה כיום מר', ואם כן יש לתמוה כיצד הקל 
רבן גמליאל לרחוץ בלילה שאחר יום המיתה. אלא 
דקסכר רכן גמליאל שמן התורה אין לילה של 
אחריו נידון עם היום שלפניו, ונמצא שאין בלילה 
דין אנינות מן התורה, אלא מדרכנן הוא כשאר 
שבעת ימי האבל, ונבי אסמניס שהוא מצטער 
במניעת הרחיצה לא גזור ביה רכנן. 

פלונתייהו דתנאי היא במסכת זבחים (5ט:), בדין 
אנינות לילה, אי מדאורייתא היא אי מדרבנן היא. 


6ין עומלין עליסס כקולס 

בשחוזרים מבית הקברות לאחר הקבורה היו 
עושים שורות סביב האבל ומנחמין אותו, ואין 
שורה פחותה מעשרה בני אדם, ועל מיתת עבדים 
ושפחות אין עושים שורה כזו. 


נלכם פֿנניס 

ברכת רחבה - ברכה שהיו אומרים ברחוב העיר, 
שמברין אותו - שמאכילים את האבל שם סעודת 
הבראה', והיא סעודה ראשונה שאוכל אחר הקבורה, 
ואוכל משל אחרים דווקא, ומכרכין שם ברכת 
אבלים, והיא מפורשת במסכת כתובות פרק 
ראשון (מ.)??. 


לסכסילון 
בית קטן שלפני טרקלין הגדולקלי. 


נלויס כפוקליס 
בלומר, סבור הייתי שתבינו דבר ברמז מועם, 


(לס.) לגבי ברכה ראשונה, 'אלא סברא הוא אסור לו לאדם 
שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה'. ואף שנאמר לעיל שם, 
שכיון שמצינו בתורה ברכה לאחריה (לנליס תמ י) יש ללמוד 
לברכה לפניה בקל וחומר, שאם כשהוא שבע מברך, כשהוא 
רעב לא כל שכן [ודבר הנלמד מקל וחומר הוא כדין תורה], 
אין זה ממש קל וחומר. תוספות (שס ד"ס (פמו). | יש מן 
הראשונים שגרסו בגמרא ומברכים לפניה', ראה הערה 
לביאורי הפשט. קכה. אמנם אין חובת הברכה מן התורה 
אלא באוכל כדי שביעה כמבואר להלן (כ:), וראה שפתי 
חכמים (נכע"י) שדן מה הדין בפועלים שאכלו פחות מכדי 
שביעה. קבו. הגהות וציונים. ובדפו"י הגירסא 'ב' ברכות'. 
קכז. מבואר מדבריו שעל כן לא כללו אף את הברכה 
הראשונה עם האחרות, כיון שאינה דומה להן. ב"ח (פו"ס סי" 
ק5 ס"5). וראה שם שכתב טעם נוסף בזה. ובשיטה מקובצת 
(ד"ס כיפד) כתב, שהחמירו בברכה ראשונה יותר מבאחרות כיון 
שמשה רבנו תיקנה, כמבואר להלן (מס:). קכח. טעם הדבר 
שהוצרך לפרש כן, לפי שסובר כדעת הפוסקים שאם לא 
נקבר המת ביום המיתה, אין חל על קרוביו דין אנינות מן 
התורה, לא ביום המיתה ולא ביום הקבורה, ואילו מדברי 
הגמרא משמע שלכך רחץ בלילה ולא ביום לפי שהיה עליו 
דין אונן מן התורה ביום. זכרון יעקב (גגליטמפן, ד"ס כפץ). 
קבט. והרשב"ם (נ"נ קמס: ד"ס זס) כתב, 'מי שדעתו קצה 
ולבו נמאס בכל דבר מגונה שהוא רואה'. והרמב"ם בפירוש 
המשנה (פ"ג מ"ו) כתב, שהוא מלשון צינה [לפי שהאותיות 
צ' וס' מתחלפות], דהיינו אדם מצונן. ועל פי זה פירש 
במשנתנו שהוצוך רבן גמליאל לרחוץ במים חמים בדווקא 
[כן ביאר התוספות יום טוב (פס) בדבריו. ובאופן נוסף ביאר, 
שמאחר ונקטה המשנה בלשון 'רחץ', משמע מכך אפילו 
מקצת גופו, ובאופן כזה אין איסור לאבל לרחוץ אלא 
בחמין]. קל. וכך הוא נוסח הברכה המפורש שם אחינו 
המיוגעים המדוכאין באבל הזה, תנו לבבכם לחקור את זאת, 
זאת היא עומדת לעד, נתיב הוא מששת ימי בראשית, רבים 
שתו רבים ישתו, כמשתה ראשונים כך משתה אחרונים, אחינו 
בעל נחמות ינחם אתכם, ברוך מנחם אבלים'. וראה שם עוד 
דעות בענין ברכה זו. קלא. ובשיטה מקובצת (ד"ס פנפילון) 
פירש, אכסדרה שלפני החצר. 


מ ביאורי 


במה | שראיתם מעליכם | ליכנם 


לאנפילוןקלב. 


6 כענpס‏ 
אברהם יצחק ויעקב, לאפוקי שכטים, כלומר, 
ששנים עשר השבטים אינם נקראים 'אבות' לכל 


אותי סר 


6 פנוני פמb‏ פלומט 7% 

לא בבניהם קאמר - אין הכוונה לבניהם של 
העבדים והשפחות, שלא יקראו להוריהם בשם 'אבא' 
ו'אמא', אלא בשאר בני אדם שלא יקראו כן 
לעבדים ולשפחות. וטעם הדבר שהוצרכה הברייתא 
להזהיר על כך, לפי שהיו רגילים לקרוא כך איש 
לרעהו, כעין שאנו קורין עכשיו לאחרים בלשון 
כבוד 'מר פלוני' 'מרת פלונית', כך הם היו רגילין 
לומר לאחרים בלשון כבוד ‏ אבא פלוני' ו'אמא 
פלונית', ועל כן אומרת הברייתא שאין לאדם בן 
חורין לקרוא בכינוי זה לעבדים ולשפחות. 


לננוע 
לשון רבים, שתים. ומכאן שהכתוב עוסק בשתי 
רננות, אחת בעולם הזה ואחת לעולם הבא. 


כפולינו 
בגורלנןקלי. 


סרית ופקוס 
שתהא אחריתנו טובה - שיהא סופנו טוב, וכן 
שנזכה ונראה מה שקוינו לו. 


קלב. לכאורה יש לתמוה, מדוע נקט רש"י בדבריו שהיה 
להם להבין כשראו אותו נכנס לאנפילון, הרי היה להם להבין 
כבר במה שרמז להם מתחילה שעלה לעלייה. וכתב הרש"ש 
(כלט"י), שיתכן שיש לגרוס בדברי רש"י 'לעלות לעלייה'. אמנם 
הצל"ח (עס) יישב את דברי רש"י, שבזה שעלה רבי אליעזר 
לעלייה עדיין אין טענה על התלמידים שעלו אחריו, שכן יתכן 
לומר שהם סברו שבא לרמז להם שאין חיוב לנחם את האדון 
על מיתת עבדיו ושפחותיו, אך מכל מקום מותר לעשות כן, 
ולפיכך עלו אחריו, אמנם בזה שנכנס לאנפילון היה להם 
להבין שעתה הוא מוסיף ומרמז להם שלא רק שאין בכך 
חובה אלא שאסור לעשות כן. ובמעון הברכות (כתוס' ד"ס >ין) 
כתב, שכשעלה רבי אליעזר לעלייה אין לטעון על תלמידיו 
שלא הבינו רמיזתו, לפי שסבורים היו שכשם שאסור לעמוד 
בשורה על עבדים שמתו, מאחר והיו עושים כן בפרהסיא, כך 
אין לנחם את האדון בפרהסיא, ומשום כך עלה רבי אליעזר 
לעלייה שהיא מקום מוצנע, כדי שינחמוהו שם, ורק לאחר 
מכן כשראו שנשמט מהם גם שם ונכנס לאנפילון היה להם 
להבין שאין מנחמים על העבדים כלל. ובשפתי חכמים (ככע"י) 
כתב, שבמה שעלה רבי אליעזר לעלייה יכלו התלמידים לסבור 
שעשה כן באקראי, שהוצרך עתה לעלות לעלייה, אמנם לאחר 
שעלו אחריו וחזר והלך מהם ונכנס לאנפילון, כבר היה עליהם 
להבין שרצונו להתחמק מהם. קלג. והמהרש"א (מ"פ ד"ס 
שתעכן) כתב לבאר באופן נוסף, ש'בפורינו' היינו 'במיטתנו' 
[שכן 'פוריא' בארמית היא 'מיטה'], והתפלל שתהא מיטתו 
שלימה באהבה ואחוה ושלום ורעות, כשם שמברכים בברכות 
של נישואין. קלד. ולדבריו, חול לבבינו' היינו מלשון 
תוחלת [דהיינו, שאדם 'מצפה ומקוה']. ובערוך (עלך יו?) כתב 
כעין זה, ש'יחול לבבנו' היינו 'תאות לבבנו'. והמהרש"א (מ"פ 
ד"ס ונמ5) כתב, שיותר נראה לפרש מלשון 'חיל ופחד', על 
שם הכתוב (פסניס נס ס) 'לבי יחיל בקרבי'. וכוונתו, שהתפלל 
רבי אלעזר על כך שיהא לבו חל ופוחד מפני הבורא. 
קלה. כתב בספר מטה מאיר (נרק"י), שהוקשה לרש"י מה 
שמשמע מדברי הגמרא ש'קורת נפשנו' הוא ענין אחד, ודבר 
זה אין לו ביאור, ועל כן ביאר שאין הדבר כן, אלא יש בזה 
שתי בקשות שונות, האחת 'סיפוק צרכנו' והשניה 'קורת 
רוחנו'. ובביאור ענין 'קורת רוח' כתב רש"י במסכת אבות 
(פ"ד מסנס יז), 'שמתקררת ומתיישבת דעתו עליו מפני שמחה'. 
קלו. ובמעון הברכות (ד"ס כ' יופן) כתב לבאר באופן אחר, 
ש'תביט ברעתנו' היינו בעוונותינו. וביאר לפי זה ש'תציץ 


ברכות טז: - יז. 


ונעכיס ונמ5 יסול לככט לירפס 6פ טמך 

שלא יתנכר עלינו יצר הרע בהרהור הלילה 
לפתות אותנו לסור מאחריך ביום, אלא כשנשכים 
בכל בקר נמצא את לבכנו מייחל לךללי, 


ופנ (פניך קורס נפטנו 

כלומר, ביקש בזה על שני עניינים, האחד, על 
ספוק צרכנו, והשני, על קורת רוחנו - שיהא לנו 
נחת רוח ושמחהללה. 


ומכיס כלעתנו 


תדע ותתן לכך ברעה הכאה עלינו מן 
הגוייםקלי. 


ומעוום פניס 

שלא יוציאו עלי לעז ממזרות, כלומר, שלא 
יאמרו עלי שאני 'עז פנים', שכן אדם שהוא עז פנים 
יש לחוש שהוא ממזרללי. 


ופף על גכ דקיימי קנוי עניס דרכי 
שהיו שוטרים עומדין במצות אנטונינוס מלך 
רומי להכות ולהנקם בכל העומדים עליו - על רבי. 


יז. 


כסמלי טל מעלס 

בחבורת שרי האומות שלמעלה, שכשהשרים 
של מעלה יש תגר [-מריבה] ביניהם תיכף יש 
קטטה [-מלחמה] בין האומות שלמטה, כדכתיב 
'ועתה אשוב להלחם עם שר פרס' (לניפ י כ)קלח. 


ציונים והערות 


בבשתנו' היינו במה שאנו באים מטיפה סרוחה, מוכנים לחטא 
וקלקול, ובמבט כזה 'תביט ברעתנו', כלומר, שלא תענישנו 
לפי גודל כבודך שפגמנו בו, אלא לפי שפלותנו ודלותנו. 
קלז. ובמסכת שבת (ל: ד"ס ומעוות) ביאר רש"י יותר, וכתב 
'שלא יצא עלי שם ממזרות, שהוא עז פנים'. כלומר, שהממזר 
הוא עז פנים, כמבואר במסכת כלה (פ" סנכה מז), והתפלל 
רבי להנצל מ'עזות פנים' היינו שלא יאמרו עליו שהוא ממזר 
עז פנים. מקור פירושו של רש"י הוא מדברי הגמרא במסכת 
שבת (כ:), המספרת שבא אדם רשע לפני רבי, ואמר לו 'אשתך 
אשתי ובניך בני', ואמר לו רבי 'רצונך שתשתה כוס של יין', 
ושתה הלה ומת. ואמר על כך רבי חייא, שהועילה לרבי 
תפילתו, שהיה מתפלל להנצל מ'עזות פנים', שלא יעשו את 
בניו ממזרים. אמנם הערוך (עלך עו - סעניסי) פירש, שכוונת 
רבי בתפילתו שינצל מ'עזות פנים' היינו שלא יהא הוא עצמו 
עז פנים. וכעין זה כתב בעיון יעקב (ד"ס כני), שמאחר והיה 
רבי עשיר גדול, כמבואר במסכת שבת (קג), והרי נאמר 
'עשיר יענה עזות', לפיכך הוצרך רבי להתפלל על כך שלא 
יהא הוא עצמו עז פנים, וכמו כן שלא יתקנאו בו בני אדם 
בעשרו. קלח. ובמעון הברכות (ד"ס ככ ספל6) כתב, שלפי 
פשוטו הכוונה בזה היא על דרך 'עושה שלום במרומיו הוא 
יעשה שלום עלינו', כלומר, כשם שאתה עושה שלום בפמליא 
של מעלה, כן תעשה שלום בפמליא של מטה. קלט. כתב 
באמרי נועם (ד"ס נקלן), שהטעם שפירש רש"י ש'קרן' היא 
זוית, ולא פירש ש'קרן אורה' היינו זיו אורה', מלשון הכתוב 
(פמות ד כע) 'כי קרן עור פניו', שכן לפירוש זה לא יתיישב 
המשך הדברים ואל תעמידנו בקרן חשיכה', ולפיכך הוצרך 
רש"י לפרש לענין 'זוית'. ובביאור ענין בקשה זו שיעמידנו 
הקדוש ברוך הוא בזוית אורה, כתב המהרש"א (פ"פ ד"ס כקלן), 
שעם ישראל בגלות נמשלים הם לאדם העומד ב'קרן זוית', 
שהוא מקום צר ודחוק, שאין בו רווח כמו שאר מקומות 
בבית, וכמו כן אין אור החלונות שולט כל כך בקרנות הבית, 
ועל כך התפלל רבי אלכסנדרי, שאף על פי שאנו בגלות 
כעומדים בקרן זוית, מכל מקום העמידנו בקרן אורה, כלומר, 
שתצילינו שם מכל צרה. קמ. ובאמרי נועם (ל"ס פפוכ) כתב, 
שה'שאור שבעיסה' הם הערב רב, דהינו הרשעים שבעם 
ישראל, שהם גרועים יותר מאומות העולם, ומבטלים את 
ישראל מן המצוות. קמא. ובעץ יוסף (ד"ס מכק) כתב, שהוא 
ענין שטיפה והדחה, כמאמר הכתוב (ויקל6 ו כ) 'ומורק ושוטף 
במים'. כלומר, שהתפלל לה' שיפרע ממנו ברחמים. 


רש"י 


נקלן פולס 
בווית [-בפינה] שיש בה אורחללט. 


קפול קנעיקס 


יצר הרע שבלבבנו המחמיצנו - הגורם לנו 
לחטואלף. 


מלק 
בלה וְחָתֶם - תכלה ותסיים?מי. 


כי סוס מסייס 6050 לליוכ 


על שם שאיוב נפטר בשם טוב, היה רבי יוחנן 
דורש לאחר סיום ספר איוב מימרא זו, העוסקת 
באדם שגדל בשם טוב ונפטר בשם טוב. 


מלגל כפומים 
דכר זה רניל בפיוקמב, 


מסגלל 


מתגדל לתפוס את אומנותי, כלומר, שאין הוא 
עוסק בתורה. 


וסמ65 מ6מל 


הדין עמו שאינו מתגדר במלאכתי, לפי שאילו 
היה תופם את אומנותי ולומד תורה לא היה לו 
לב פתוח להרבות בתורה כמותי, וממילא היה 
ממעיט בלימוד והבנת התורה, ואין לו שכר מרובה 
על כרקפג. 


קמב. וביד רמ"ה (פסללין ג: ד"ס מכגנb)‏ ביאר, שהכוונה בזה 
שהיא שמועה חשובה, מלשון 'מרגלית'. קמג. מבואר מדברי 
רש"י, שכוונת החכמים היתה להשתבח בכך שהם לומדים 
תורה, לעומת עמי הארצות העוסקים במלאכה, שאף בעולם 
הזה מלאכת לימוד התורה נוחה יותר, וכל שכן לענין השכר 
בעולם הבא. אמנם מצינו פירושים נוספים למימרא זו בדרכים 
אחרות. הערוך (עלך מרגנ) מפרש, שכוונת החכמים היתה שלא 
להחזיק טובה לעצמם, שאף על פי שהם יסודי העולם מכל 
מקום אומרים על עצמם שהם כבעלי אומנות, שכשם שכל 
אומן עוסק באומנותו, לחרוש ולזרוע, לקצור ולטחון ולאפות, 
כך הם מתעסקים במלאכתם, ללמוד וללמד, ואדרבה, מלאכתם 
קלה ונוחה היא ממלאכות אחרות, ועל כן אין להם להחזיק 
טובה לעצמם. ולפי פירוש זה הוא גורס בדברי הגמרא (נעכן 
גדר) 'כשם שהוא אינו מתגדר במלאכתו, כך אני איני מתגדר 
במלאכתי'. ומפרש, ש'מתגדר' היינו מלשון גדולה ושררה, 
והכוונה בזה היא, שכשם ששאר בעלי אומנות אינם משתררים 
ומתגדלים במלאכתם, כך אין לנו להשתרר בכך שאנו עוסקים 
בתורה. המהרש"א (פ"6 ד"ס ועע6) הקשה על פירוש רש"י שתי 
קושיות: א. מדוע קראו חכמים לעמי הארץ בשם 'חברי' [ראה 
רש"י במסכת סוכה (לט. ד"ס סנוקפ), שכתב 'ועם הארץ לגבי 
חבר לא קרי ליה חבירו'. וראה בתוספות שם (ל"ה סנוקת) 
שנחלקו על רש"י בזה]. ב. מדוע מציינת הגמרא דווקא את 
חכמי יבנה שאמרו כן, הרי כל תלמיד חכם אומר כן בהודאתו 
אחר לימודו, וכפי ששנו חכמים (נסנן כת:) 'ביציאתו מהו אומר, 
מודה אני לפניך ה' אלהי ששמת חלקי מיושבי בית המדרש 
ולא שמת חלקי מיושבי קרנות, שאני משכים והם משכימים, 
אני משכים לדברי תורה והם משכימים לדברים בטלים' וכוי. 
ולכן כתב לפרש באופן אחר, שמה שאמרו החכמים 'וחברי 
בריה' אין כוונתם על עמי הארצות שאינם עוסקים בתורה 
כלל, אלא על אנשים העוסקים בתורה מעט לפי כוחם, ולאחר 
מכן הולכים למלאכתם בשדה, לפי שאינם יכולים להרבות 
בלימודה, ועל כך אמרו החכמים 'אני בריה וחברי בריה', 
כלומר, דבר זה מי ראוי להיות חכם ומי לא, נגזר על האדם 
בתחילת ברייתו, וכפי שאמרו במסכת נדה (טז:) 'אותו מלאך 
הממונה על ההריון לילה שמו, ונוטל טפה ומעמידה לפני 
הקדוש ברוך הוא, ואומר לפניו, רבונו של עולם, טפה זו מה 
תהא עליה, גבור או חלש, חכם או טיפש, עשיר או עני', 
והוסיפו ואמרו 'שמא תאמר אני מרבה והוא ממעיט', ולפיכך 
לא יהא לו שכר כמותי, אין הדבר כן, שהרי שינו 'אחד 


ביאורי 


וכלכד שיכוין לכו לסמיס 
ואצל ענין קרבנות הוא, במסכת מנחות בסופה 


(קי.) קמד, 


עלוס כילס 
להערים בכל מיני ערמה כדי להגיע ליראת בוראו. 
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פירוש, אדם שאינו לומד כדי לקיים אלא כדי 
לקנטר אחרים, עליו נאמר עוח לו שלא נברא', אבל 
באופנים אחרים של 'שלא לשמה' לא נאמר ענין זה, 
דהרי בפרק מקום שנהגו (פסתיס (:) אמרינן, רכא 
רמי - רבא הקשה סתירה בין המקראות, במקרא 
אחד כתיב (תסניס מ י) 'כי גדול עד שמים חסדך , 
ואילו במקרא אחר כתיב (שס קת ס) 'כי גדול מעל 
השמים חסדך'. ותירץ רבא, כאן - המקרא שבו 
נאמר שאדם זוכה לחסד 'עד שמים' מדבר בעוסק 
בחורה שלא לשמה כו', ואילו המקרא שבו נאמר 
שאדם זוכה לחסד 'מעל שמים', מדבר בעוסק בתורה 
לשמה. ומבואר שאף העוסק שלא לשמה יש לו 
שכר, וכיצד זה מתיישב עם דברי הגמרא כאן שינוח 
לו שלא נברא'. אלא בהכרח צריך לומר שכאן מדובר 
בעוסק על מנת לקנטר, ואילו התם איירי במקיים 
כדי שיכבהנחע, וכן משמע בירושלמי דפירקין. 


וכו ויטפו 
שבעו מזיו השכינה כאילו אכלו ושתולמי. 


גלולס סנקפס 
שהרי | קראן 
'בוטהות'קמז, 


הכחוב גם (שאננות' וגם 


המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו לשמים', ומאחר והוא 
לומד כפי כוחו ומכוין לשמים, יטול אף הוא את שכרו. בפירוש 
הרי"ף על עין יעקב (ד"ס מכג69 - סרפקון) ביאר מימרא זו לענין 
מחזיקי התורה, שהיתה כוונת החכמים לשבח את אלו 
המחזיקים בידי העוסקים בתורה כיששכר וזבולון, ועל כך אמרו 
'אני בריה' שבראני ה' לעסוק בתורה, 'וחברי בריה', אף שלא 
זכה לעסוק בתורה, מכל מקום אף הוא ברייתו של הקדוש ברוך 
הוא. 'אני מלאכתי בעיר', לעסוק בתורה, 'והוא מלאכתו בשדהי, 
לעשות סחורה כדי שיוכל להחזיק בידי. 'אני משכים למלאכתיי, 
ללימוד התורה, 'והוא משכים למלאכתו', להכין לי מזון שאוכל 
לעסוק בתורה. 'כשם שהוא אינו מתגדר במלאכתי', לפי שלא 
נגזר עליו שיהיה חכם ועוסק בתורה, 'כך אני' שנגזר עלי להיות 
חכם בתורה 'איני מתגדר במלאכתו' לעסוק בסחורה, לפי שלא 
נגזר עלי להיות עשיר. ונמצא, ששנינו שקולים זה כנגד זה, 
שאני צריך לו והוא צריך לי. 'ושמא תאמר אני מרבה והוא 
ממעיט', כלומר, שזכותי מרובה משלו, מאחר ואני עוסק 
בתורה, על כך אמרו 'אחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין 
לבו לשמים'. קמד. וכך שנינו שם, נאמר בעולת בהמה 'אשה 
ריח ניחוח', ובעולת עוף 'אשה ריח ניחוח', ובמנחה 'אשה ריח 
ניחוח', לומר לך אחד המרבה ואחד הממעיט, ובלבד שיכוין 
לבו לשמים'. טעם הדבר שהוצרך רש"י להשמיענו שמימרא זו 
נשנית לגבי קרבנות, לפי שהוקשה לו מדוע נקטה הגמרא 
בלשון 'אחד המרבה ואחד הממעיט', הרי הכוונה בזה לומר 
שאף הממעיט נידון כמרבה כשמכוין לבו לשמים, ואם כן היה 
צריך לומר 'אחד הממעיט ואחד המרבה'. ולכך פירש רשיי 
שמימרא זו שנויה לגבי קרבנות, ושם הקדימה המשנה עולת 
בהמה לעולת עוף ומנחה, ללמדך שאדם עשיר המביא בהמה 
לעולה שוה לאדם עני המביא עוף או מנחה, ובלבד שיכוונו 
לבם לשמים, ולפיכך מתאים שם הלשון 'אחד המרבה ואחד 
הממעיט' [שכן כוונת הדברים היא שהמרבה הוא כמו הממעיט, 
ואין לו עליו מעלה, מאחר ששניהם עושים נחת רוח בקרבנם], 
ועל כן נקט רבי יוחנן בלשון זו אף כאן. פירוש הרי"ף על עין 
יצקב (ד"ס מרגל6 - סל6סון). | קמה. וכעין זה כתבו התוספות (ל"ס 
סעופס), שאף על פי שאמר רב במסכת פסחים ((נ:) 'לעולם יעסוק 
אדם בתורה ובמצוות אפילו שלא לשמה, שמתוך שלא לשמה 
בא לשמה', היינו דווקא כשלומד על מנת שיכבדוהו, ולא 
כשלומד על מנת לקנטר. ובאמרי נועם (ד"ס וכנ) ציין לדברי 
התוספות במסכת פסחים (: ד"ס וכסן) שהקשו גם כן סתירה בין 


ברכות יז. - יז: 


לכי כנישם5 
תינוקות של בית רבן היו רנילין להיות למדים 
מקרא לפני רבן בבית הכנסת. 


כ לנן 
כית המדרש, ששם שונים משנה וגמראקמ", 


מפטרי הננן 
וה מוה, שהיה כל אחד נוטל רשות מחכירו 
לשוב לכיתו ולארצו. 


עולמך סרפס כסייך 
כל צרכיך תמצאלקמל. 


פיך ידכר סכמות 
בלשון ברכה היו אומריםלי. 


יישיכו 
לשון יושר, כלומר, שתהא מבין בתורה כהלכה. 


יז; 


וסס (זונין כולוע 

בזכות שבידם, ובצדיקים משתעי קרא - מקרא זה 
עוסק בצדיקים, וקרי להו - וקורא הוא להם 'רחוקים 
מצדקה' על שם שהם רחוקים מצדקתו של הקדוש 
ברוך הוא, דהיינו, שניזונים בזכות עצמם ולא בצדקה. 


סינ כזונין 
כלומר, שאין להן כדי צרכיהם ומתפרנסים 
בקושילנ", 


ציונים והערות 


המימרות, ותירצו באופן אחר, שהמימרא של רב עוסקת באדם 
שאינו מתכוין לכוונה רעה אלא שלומד מתוך עצלות. וביאר 
את כוונת דבריהם, שאכן כל העוסק שלא לשמה נוח לו שלא 
נברא, בין אם כוונתו לקנטר ובין אם כוונתו לשם כבוד, אמנם, 
אם אין לו שום כוונה של 'שלא לשמה', אלא שאינו מכוין 
בלימוד התורה 'לשמה', דהיינו, שלומד רק מתוך עצלות משום 
שמחזיק במנהג אבותיו, בזה נאמר 'לעולם יעסוק אדם אפילו 
שלא לשמה'. קמו. וכעין זה תרגם אונקלוס (שמופ כד י) 'והוו 
חדן בקורבניהון דאתקבלו (נלעו) כאלו אכלין ושתן' [-והיו 
שמחים בקרבנותיהם שהתקבלו ברצון כאילו הם אוכלים 
ושותים']. אמנם רש"י בפירוש התורה שם כתב "יחזו את 
האלהים, היו מסתכלין בו בלב גס מתוך אכילה ושתיה, כך 
מדרש תנחומא. ואונקלוס לא תרגם כן'. קמז. לשון 'שאננות' 
שייך לענין השכר בעולם הזה, כמאמר הכתוב (יכמיס ממ יפ) 
'שאנן מואב מנעוריו', ואילו לשון 'בוטחות' שייך לענין שכר 
עולם הבא, מלשון הבטחה. קדושה וברכה (סמיכת סכמיס, ד"ס 
גדו(ס). | קמח. טעם הדבר שבית המדרש נקרא 'בי רבנן', לפי 
שביתם הוא לכל דבר, כמבואר במסכת מגילה (כפ:). שפתי 
חכמים (ד"ס ני). = קמט. והערוך (ענן ענס) כתב, 'פירוש, מעין 
טובות שעתיד הקדוש ברוך הוא לשלם לך לעולם הבא, תראה 
כשאתה בחיים'. ובשיטה מקובצת (ד"ס כי) ביאר, שכאשר מגיע 
האדם לתכלית ידיעת החכמה, הרי הוא דומה בזה במקצת 
לעולם הנשמות, שבו האדם נמצא עם שכלו בלא גופו, וזו 
הברכה שבירכו זה לזה 'עולמך תראה בחייך', כלומר, שתגיע 
בחייך לדרגה כזו כעין עולם הנשמות. ובמעון הברכות (ל"ה 
עונמך) כתב, שהכוונה בזה שיהנה הצדיק בעולם הזה מפירות 
'עולמו', דהיינו בזכות מעשיו הטובים, ולא בחסד חינם. 
קנ. צריך ביאור, מדוע פירש רש"י דווקא כאן שהיו אומרים 
זאת בלשון ברכה, ולא פירש כן בתחילת דבריהם, שאמרו 
'עולמך תראה בחייך'. וביאר הצל"ח (נלם"י) על פי דברי 
התוספתא במסכת מגילה (פ"ג הכ"פ, וללס ססדי דוד קס), המובאת 
בטור (פו"פ סי' קטו), שאף על פי שאסור לשנות אופן אמירת 
פסוק הכתוב בתורה, כגון אם נכתב בלשון יחיד אין לאומרו 
בלשון רבים, או להיפך, מכל מקום אם אומרו דרך תפילה 
ובקשה מותר. וכתב הצל"ח, שלכאורה נראה שכשם שאין 
לשנות לשון הפסוק מיחיד לרבים או להיפך, כמו כן אין 
לשנותו בכל שינוי אחר. וממילא הוא מפרש, שהוקשה לרש"י 
כיצד היו אומרים זה לזה 'פיך ידבר חכמות', הרי בזה משנים 


רש"י מא 


ופליג5 דלנ יסולס 

דאיחו [-רב יהודה] אמר, ש'אבירי לב' היינו 
רשעים, ולא כשיטות האמוראים לעיל הסוברים 
שמקרא זה עוסק בצדיקים. 


גוכסי 


שם אומה היא בבבל, ובמסכת קדושין (ע:) 
אמרינן שהיו מן הנתינים, כלומר, מן הגבעונים, 
שנקראו בשם 'תינים', על שם שנתנם יהושע 
לחוטבי עצים ושואבי מיםליב. 
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שהיו נאספים שם ישראל פעמיים בשנה, בחודש 
אדר כדי לשמוע בהלכות הפסח מדרש דרב אשי, 
ובאלול כדי לשמוע את הלכות ההחג. 


כל סכום וכףקי 

אם לא הוחזק זה החתן חכם וחסיד לרבים, אין 
זה [-מה שקורא קריאת שמע בלילה הראשון] אלא 
נאוה, שמראה בעצמו שיכול לכוין את לבו אף 
בשעת הטרדה. 


6מלי פֿינטי עכידת5 סו5 דלים יס 

אדם הרואה אותו שאינו עושה מלאכה בתשעה 
באב, אינו מבין שמחמת תשעה באב הוא במל, 
אלא סבור שאין לו מלאכה לעשות. 


פוק מז כמס כע3ני ליכ כקוbp‏ 
אף בימי מלאכהלד. 


הדרן עלך היה קורא 


הם את לשון הכתוב בספר תהלים (מט ד), שבו נאמר 'פי ידבר 
חכמות' [ואף שנאמר בו גם 'והגות לבי תבונות', לא הוקשה 
לרש"י כיצד אמרו 'לבך יהגה תבונה', כיון שאין זה כלל בלשון 
הפסוק, אבל כשאמרו 'פיך ידבר חכמות', נקטו ממש בלשון 
הפסוק, אלא ששינו מלשון אדם המדבר על עצמו לאדם המדבר 
על חבירו], ועל כן הוצרך רש"י לפרש שמאחר והיה זה בלשון 
ברכה אין איסור בדבר, שכן אינו מתכוין בתורת קריאת מקרא, 
וכשם שמותר לשנות לצורך תפילה ותחנונים. ובספר מקום 
שמואל (ד"ס פין) כתב בביאור דברי רש"י, שהוקשה לו מדוע 
נקטו בדבריהם 'חכמות' בלשון רבים, ולא 'חכמה' בלשון יחיד, 
כשם שהמשיכו ואמרו 'לבך יהגה תבונה'. ועל כך תירץ, שהיו 
אומרים כן בלשון ברכה, ולפיכך רצו לומר כעין לשון הכתוב 
(יסעיס לג ו) 'והיה אמונת עתך חוסן ישועות חכמת ודעת' וגו'. 
אך 'תבונה' לא נזכרה שם במקרא, ולפיכך אמרוה בלשון יחיד. 
קנא. כלומר, אי אפשר לומר כפשוטו שאינם ניזונים כלל, אלא 
הכוונה. רזה שניזונים בדוחק. שפתי חכמים (כלפ"י). | קנב. כתב 
המהרש"א (פ"5 ד"ס גונסי), שמדברי רש"י כאן מבואר שיגובאיי 
הם 'נתינים', ואף על פי שהגמרא במסכת קידושין (פס) מונה 
אותם כשתי אומות, שהרי כך נאמר שם גובאי גבעונאי, 
דורנוניתא דראי נתינאי', כלומר, 'גובאי' הם גבעונים, ואילו 
'דורנוניתא' הוא כפר של נתינים, מכל מקום אומה אחת הם, 
אלא שיש שהיו קוראים אותם 'גבעונים' על שמם הראשון, ויש 
שהיו קוראים אותם 'נתינים' על שם שנתנם יהושע להיות חוטבי 
עצים ושואבי מים. אמנם כתב שיש להקשות על פירוש רש"י, 
שהרי בכל מקום מבואר שהנתינים' גרים הם, אלא שדוד גזר 
עליהם שלא יבואו בקהל, ואילו כאן מבואר בדברי הגמרא להלן 
בסמוך ש'גובאי' גויים הם, ולא התגייר מהם אדם כלל, וכיצד 
יתכן לפרש ש'גובאי' הם ה'נתינים'. ולכן כתב שלולי דברי רש"י 
היה נראה לומר ש'גובאי' אינם 'נתינים', לפי שלא כל הגבעונים 
נתגיירו אלא מקצתם, ואלו שלא נתגיירו נקראו 'גבעונים' 
[-גובאין על שמם הראשון, ואלו שנתגיירו נקראו נתיניםי. 
והוסיף, שניתן ליישב אף את שיטת רש"י [ש'גובאי' הם 
ה'נתינים'], ולומר ש'גובאי' היו אכן מתחילה נתינים שנתגיירו, 
אלא שלאחר מכן נשתמדו, ועל כן נקראו על שם הגבעונים. 
קנה דיבור זה שלך לעיל (6 במשנה: ענה וכל שכן 
בתשעה באב, שמחמת חולשת התענית הרבה אנשים בטלים 
ממלאכה, ואף במקום שנוהגים לעשות מלאכה. שפתי חכמים 
(כרט"י ד"ס כמס). 


ביאורי 
פרק שלישי - מי שמתו 


ין: 


מי ממפו כו' פטור מלקרופ ק"ש 

לפי שהוא טרוד במחשבת קבורתו של המת, 
והויא דומיא דחתן דפטור מקריאת שמע* משום 
טירדא דמצוה<. 


וסלופיסן 


שכן היא הדרך שמתחלפין לשאת את המטה, 
לפי שהכל חפצין לזכות בוג. 


לת טלפני סמטס 
שלפני המטה, היינו אלו שיתעסקו בו כשתגיע 
המטה אצלם. 


וקלפפל סמטעס 
שלאחר המטה, היינו אלו שנשאוהו כבר. 


טלפני סמעס כולך כסס פטוליס 
אלו שלפני המטה, אם צריכים לשאתו, פטורים 
מקריאת שמע. 


א. כמו ששנינו לעיל (טז.). וכתב הוהיה ברכה (ל"ס כסכו), 
שמשמע שרש"י רוצה לפרש שמשנה זו סמוכה למשנה 
ששנינו בסוף פרק היה קורא לגבי חתן שפטור מקריאת שמע, 
ולא כמו שכתבו התוספות (ד"ס מי) שרש"י גרס פרק מי שמתו 
אחר פרק תפילת השחר, ולא כמו שהוא לפנינו שפרק מי 
שמתו נשנה אחרי פרק היה קורא. וקשה, שהרי לגבי חתן 
שנינו שפטור מקריאת שמע, ומשמע שאינו פטור משאר 
המצוות, ואילו לגבי מי שמתו מוטל לפניו שנינו שפטור מכל 
המצוות. התוספות אנשי שם (ל"ס פטוכ) ביאר שיש חילוק בין 
חתן לאונן, שהחתן אינו עוסק עדיין במצוה, ואינו טרוד 
עכשיו, אבל האונן טרוד כל שעה בעסק המת, והטירדה עצמה 
היא מצוה, ולכך פטור מכל המצוות. הדברי דוד (ד"ס פעול) 
כתב, שלדעת רש"י אכן גם חתן פטור מכל המצוות. ובמעון 


[ואינו גורס במשנתנו 'ומכל מצות האמורות בתורה']. וראה 
ילקוט ביאורים בהערה בענין 'האם אונן פטור מכל המצוות' 
מה שביאר המעון הברכות בטעם הדבר, וראה שם שנחלקו 
הראשונים בדבר זה. ב. כן היא דעת רש"י שטעם הפטור 
במי שמתו מוטל לפניו הוא משום שהוא טרוד במצוה. וכתב 
רבינו יונה (על סלי"ף ד"ס מי), שלפי טעם זה אם רצה יכול 
להחמיר על עצמו ולקרוא קריאת שמע, כמו ששננו לגבי 
חתן (עי? טז:) שאם רצה לקרוא קורא [לדעת תנא קמא, ואף 
רבן שמעון בן גמליאל לא אסר לקרוא אלא משום גאוה, 
שמראה עצמו שיכול לכוון, אבל בלא טעם זה רשאי להחמיר 
על עצמו. דברי דוד (ד"ס פטור). והוסיף, שלפי מה שכתבו 
התוספות (ד"ס כנ) לגבי חתן, שבזמן הזה שאין אנו מכוונים, 
כל אדם רשאי להחמיר על עצמו, ואין בזה גאוה, ואדרבה 
אם אינו קורא יש בזה גאוה, שמראה עצמו שבשאר הזמנים 
מכוון כראוי, אם כן גם לגבי אונן הדין כן]. וכן דייקו 
התוספות (ל"ס ופֿינו) ממה שכתב רש"י להלן (ד'"ס ופעו) שהאונן 
אינו זקוק לברך, שאם רצה יכול להחמיר על עצמו ולברך. 
וראה ברש"י להלן (עס) בהערה. וראה עוד ילקוט ביאורים 
לדעות הראשונים שנחלקו על רש"י בטעם הפטור. 
ג. והרמב"ם (פירוע סמטננות, ד" ופ(ופיסן) כתב, שמתחלפים 
כשיתעייפו הראשונים שנושאים את המטה. ד. בדפוס ראשון 
הגירסא 'הואיל ואין צורך', וכן היא הגירסא לפני המהרש"א. 
הגהות וציונים. וראה בהערה להלן קושיית הוהיה ברכה על 
הגירסא שלפנינו, ולפי גירסא זו לא קשה. ה. והקשה הוהיה 
ברכה (נרק"י דיס פת), שאם המטה צריכה להם מה איכפת לנו 
שכבר נשאו אותה. ותירץ על פי מה שפירש רש"י (ל"ס 
וסלופיסן) שהיה דרכם להחליף את נושאי המטה לפי שכולם 
חפצים לזכות בזה, משמע שיש הרבה שיתעסקו במת, אלא 
שאין מניחים ליחידים להתעסק בזה כדי שכל אחד יזכה 
במצוה, ויש אנשים מכובדים שמכבדים אותם שישאו שני 
פעמים, ואנשים אלו חייבים אף שעדיין צריך להם כיון 
שיכולה המצוה להתקיים על ידי אחרים, ומה שנותנים להם 
פעם שניה הוא משום כבודם, ועכשיו שהגיע זמן קריאת שמע 


ברכות יז: - יח. 


וקלפמל סמטס 


אלו שלאחר המטה, אף אם יש למטה צורך 
בהסד, חייבים בקריאת שמע, הואיל שכבר יצאו 
ידי חובתן מן המתה. 


וו ופכו פטולין מן ספפלס 

דתפלה לאו דאורייתא היא. 

ורבותינו פירשו, שפטורים לפי שעדיין יש להם 
עוד שהות ביום להתפללי. 

ודוחה רש"י פירוש רבותיו, ולי נראה שאין לומר 
כפירושם, לפי שאין זה לשון פטור, כלומר, 
שמהלשון 'פטורים' שאמר התנא משמע שפטורים 
לגמרי, ואף אם אין להם זמן להתפלל אחר כך.. 


לולס 


שהיו מנחמין את האבל בהקף שורה סביבותיו 
בשובם מן הקבר, כלומר, אחרי שקברו את המת 
היה הולכים מהקבר ומתרחקים ממנו מרחק מסוים 
עד המקום הקבוע, ואותו המקום נקרא 'מעמד', ושם 
היו עומדים האבלים, והעם היו עושים שורות סביב 
האבלים ומנחמים אותם". 


ציונים והערות 


כבוד המקום עדיף, וחייבים לקרוא קריאת שמע. והשלמה 
משנתו (נרט"י) ביאר, שיש למטה צורך בהם לשמור את בני 
החבורה המלוים את המת מפני השודדים בדרך, והשומר אינו 
טרוד וחייב בכל המצוות. והתוספות (ד"ס סכי גלים) הביאו בשם 
רש"י שאלו שנשאו את המטה, אפילו אם עדיין המטה צריכה 
להם חייבים, לפי שלעולם לא היו רגילים לשאת אלו שכבר 
נשאו. ותמהו עליו, שאם לא היה דרכם לישא את המטה פעם 
נוספת, אם כן מהו הלשון 'אפילו צריכה להם', הרי כיון 
שכבר נשאו את המטה שוב אינם נושאים אותה. וכתב הגר"א 
(ממרי נועס, ד"ס ענפני), שברש"י שלפנינו לא כתוב שאין דרכם 
לישא פעם נוספת, אלא כתוב שאלו שכבר נשאו את המטה 
פטורים כיון שכבר יצאו ידי חובתם. והפני יהושע (נפוס' פס) 
כתב ליישב פירוש רש"י לפי גירסת התוספות ברש"י, שכוונתו 
לומר שאף על פי שלא היו נושאים את המת פעם נוספת, 
מכל מקום עדיין המטה צריכה להם לענין לויית המת, ומכל 
מקום חייבים בקריאת שמע כיון שאינם עסוקים וטרודים 
במצוה. וראה ילקוט ביאורים לגירסת הראשונים וביאורם. 
ו. ראה מילי דברכות (נכק"י) שמסתפק אם כוונתם משום 
שזמן תפילה הוא עד ארבע שעות וזמן קריאת שמע הוא עד 
שלש שעות, או שכוונתם שבדיעבד יכול להתפלל עד חצות 
אף שאינו מקבל שכר תפילה בזמנה, ותלה דבר זה במחלוקת 
הראשונים. ‏ ז. ראה ילקוט ביאורים לטעמים נוספים. 
ח. רש"י (עז: ד"ס 6ין עומליס), רמב"ם (פירוע סמטניות, ד"ס סיס). 
ט. וכתב השלמה משנתו (נרט"י) שרש"י דקדק בלשונו וכתב 
נראה' כלועג לרש, שבאמת אינו לועג מה שאוכל ושותה 
כבהמה, וכמו שכתב רש"י לעיל (ג: ד"ס 6נל) שבדברים שאינם 
של מצוה אין לועג לרש משום שאין גנאי למי שמחריש בהם. 
ולכן כשאי אפשר באופן אחר התירו לו להחזיר את פניו 
ולאכול אף בתוך ארבע אמות של מת, מה שאין כן בקריאת 
שמע שלא התירו לו לקרוא אף אם יעבור זמנה. י. וכתב 
הט"ז (יו"ד סי פע6 סק"פ), שדווקא בקרובי המת שמוטל עליהם 
להתעסק בקבורתו יש חשש זה של לועג לרש, כשאינו עוסק 
בקבורתו ויושב לאכול לפני המת, אבל לאחרים שאינם 
קרובים מותר לאכול בפני המת [וביאר החכמת אדם (כל קנג 
סק"5), שאינו דומה לעושה מצוה בפני המת, כגון ללמוד או 
להניח תפילין וציצית, שאסור אף לאדם שאינו קרובו של 
המת, כמבואר בגמרא בסמוך, ששם הוא לועג לרש שאינו 
יכול לקיים המצוה, אבל כאן הוא רק מפני שנראה שהמת 
קל בעיניו ואף שהוא קרובו אינו טורח בקבורתו, ולכן אחר 
מותר. והיינו שאין הבזיון בעצם האכילה, אלא במה שאינו 
עוסק בקבורתו, וזה לא שייך באדם אחר]. וכתב הפתחי 
תשובה (פס סק":), שלפי דברי הט"ז, בשבת שאין עוסקים 
בקבורה, אף לקרובים מותר לאכול בפני המת. אבל הש"ך 
(פס סק"ג) כתב, שאף בשבת אסור לאכול בפני המת. וכתב 
הפתחי תשובה, שלפי דברי הש"ך אף אחרים אסורים לאכול 
בפני המת, ומה שאמרו בברייתא 'מי שמתו מוטל לפניו' 
שמשמע דווקא מתו אבל אם אינו מתו מותר לאכול, ביאר 
התפארת למשה (סו"ד נפקמי מקונס) ששנה התנא מתו משום 


רש"י א 


וכל כנים פפל 
דנראהל בלועג לרש וכו". 


וסינו מיקנ 
כדרף=פעסוכים בחשיבות על צדו השמאלית 
ובמטה'*. 


וסינו מנרך 
ואינו צריך לברך ברכת המוציאי. 


"ה 


ופֿין מנרכין עניו 
אין צריך שיכרכו לו אחרים בברכת הלחם 
[-המוציא], שהוא פטור מלברך. 


ופין מזמנין עלו 
אין מצטרף האונן עם שלשחי" שאכלו לזימון. 


פטמיט סמטס פיכb‏ כימיסו 
לרבן שמעון בן גמליאל חייב האבל בעונה 
בשבתל', כמו שחייב בכל המצוות בשבתל'. 


שאר הדינים שהוזכרו בברייתא ולא לענין איסור אכילה. 
וא. וכתב בשבולי הלקט (סנכות סמסות סי" ו), עכשיו שאין 
המנהג להסב על המטה, ואין ניכר השפלות במה שאינו מסב, 
נראה לפרש שאינו מסב על השולחן. וכן כתבו המגן אברהם 
(סו"ת סי' סקננ סק"ו) והט"ז (קס סק") שבזמן הזה שאין ניכר 
השפלות במה שאינו מסב צריך לאכול על גבי הקרקע. 
יב. התוספות (ד"ס ופֿיט) דייקו ממה שכתב רש"י שהאונן אינו 
זקוק לברך, שאם רצה יכול להחמיר על עצמו ולברך. והקשה 
העיני בנימין (נתוס' פס), מנין לתוספות שאין איסור כיון שזה 
ברכה שאינה צריכה. ותירץ, שמשמע כן ממה שפירש רשיי 
לעיל שהאונן פטור כחתן וחתן רשאי להחמיר [כמו שהובא 
לעיל בשם רבינו יונה], והתוספות כאן סמכו על פירושו לעיל. 
והראש יוסף (ד"ס מי) כתב, שודאי אינו ברכה לבטלה, שהוא 
כמו נשים במצות עשה שהזמן גרמא, שמותרות לברך, 
שדווקא בברכה שאינה צריכה עובר, אבל כאן היא ברכה 
הצריכה אלא שהוא פטור, ואינו עובר משום ברכה לבטלה. 
ובשבולי הלקט (הל' פמתופ סי ס) כתב בשם רש"י שפטור כיון 
שאין דעתו מיושבת עליו, ואם מברך הרי זו ברכה לבטלה. 
ועוד, שאם הוא מברך הרי הוא לועג לרש. משמע שאף לדעת 
רש"י אינו רשאי להחמיר על עצמו. וראה הערה ברש"י לעיל 
(ד"ס מי), וראה עוד בילקוט ביאורים. יג. וכן פירש רבינו 
יונה (על סכי"ף, ד"ס וסין מכרכין). והתוספות (מו"ק כג: ד"ס וסין) 
ביארו שאין מברכין עליו היינו שאם אכלו עמו עוד שתי 
אנשים, מצוה שיחלקו ויברך כל אחד ברכת המזון בפני עצמו, 
ולא יוציא אחד את חבירו, כמו שאמרו להלן (מס:) בשנים 
שאכלו, שאינו מצטרף עמהם שיהיו כשלשה שאכלו שאחד 
מברך ומוציא את כולם. וראה עוד ילקוט ביאורים בענין זה. 
וד. לכאורה צריך לומר 'עם שנים'. שפתי חכמים (ככס"י). 
טו. הראשונים נחלקו בביאור מחלוקתם של תנא קמא ורבן 
שמעון בן גמליאל, יש שביארו שלדברי הכל בחול אסור 
לשמש, ונחלקו האם בשבת מותר לשמש, שלרבן שמעון בן 
גמליאל חייב משום מצות עונה, ולתנא קמא אסור. וביארו 
התוספות (מו"ק כג: ד"ס ופֿי), שלכך אסר תנא קמא תשמיש 
אף שאין אנינות נוהגת בשבת, משום שמא ימשך, או משום 
שיש בזה שמחה יתרה וחוצפה. וש שביארו שלדברי הכל 
מותר לשמש מיטתו אף בחול, ונחלקו האם בשבת יש עליו 
חובה לשמש מיטתו, שלרבן שמעון בן גמליאל חייב משום 
מצות עונה, כמו שחייב בכל המצוות, ולתנא קמא אינו חייב. 
והובאו דבריהם בילקוט ביאורים. ובדברי רש"י לכאורה יש 
סתירה, שכאן כתב שלרבן שמעון בן גמליאל חייב בעונה, 
ומשמע שתנא קמא ורבן שמעון בן גמליאל נחלקו האם חייב 
בעונה, ובמועד קטן (כג: ד"ס תספים) כתב שלרבן שמעון בן 
גמליאל מותר בתשמיש המטה ולתנא קמא אסור, ומשמע 
שביאר שתנא קמא ורבן שמעון בן גמליאל נחלקו האם בשבת 
מותר לשמש. ויש ליישב שכאן מדובר בליל טבילה. שפתי 
חכמים (נכם"י). | טז. וביאר בהגהות רא"מ הורוויץ (כרט"י), 
שלכך פירש רש"י שרבן שמעון בן גמליאל הוא המחייב, שכן 
כלל הוא בידינו שהתנא האחרון בא להוסיף על דברי הראשון, 


ב ביאורי 


קפני מיסם פטור מקרי6פ טמע ומכל כרכוס 
ואפילו כשהוא אוכל בבית חבירו ואין המת 
מוטל לפניו, שלא חילקה הברייתא בין מוטל לפניו 


bמגלפ‎ 

להא דתני [-תעמיד את מה ששנינו בברייתא] 
שפטור מכל המצוות, אמי שאין לו בית אחר, 
דקאמר שאדם כזה מחזיר פניו מהמת ואוכל, וכיון 
שהוא באותו בית עם המת לכך פטור מכל המצוות, 
אבל הנמצא בבית אחר חייב בכל המצוות כמו 
שמשמע במשנתנו. 


רנ טי 6מר 

לעולם מה ששננו בברייתא שפטור מכל 
המצוות, אכולא, כלומר, בין אם נמצא בבית שהמת 
שם ובין אם נמצא בבית אחר, ומתניתין נמי - 
והתנא במשנתנו גם כן אפילו בבית אחר נמי פטר 
ליה מכל המצוות, ומה ששנינו במשנתנו 'מוטל 
לפניו', יש לפרש, דכל שמוטל עליו לקוברו קרי 
מוטל לפניו. 


ויקס נלסס וגו' וכפי וקנלס מפי מנפני 

וההיא שעתא - ובאותה שעה שאמר 'ואקברה 
מתי מלפניי לאו לפניו הוה, שהרי כבר נאמר שקם 
מעל פני מתו. 


מטמלו 
אדם אחר שאינו קרובו של המת אלא משמרו. 


פוטטין (עכנריס 
תנא קמא חייש לעכברים אפילו בספינה, ולכן 


ולכך יש לומר שלרבן שמעון בן גמליאל חייב, לפי שהוא 
האחרון. ועוד ביאר, שכיון שטעמו של רבן שמעון בן גמליאל 
הוא משום שמתוך שנתחייב במצוות אלו נתחייב בכולם, אם 
כן יש לומר שנתחייב אף בעונה. וז. משמע מדברי רשיי 
שבן עזאי אינו חושש כלל לעכברים בספינה. והקשה החכמת 
אדם (סוף קוטרס מננת משס), וכי נחלקו תנא קמא ובן עזאי 
במציאות אם יש עכברים בספינה, והלא יכולים לשאול את 
הספנים. ולכך ביאר שלא רק משום העכברים צריך שמירה, 
אלא גם מרוחות הטומאה, והם העכברים הרשעים שדיברו 
בהם תנא קמא ובן עזאי, ובתוך המים לדברי הכל אין הרוחות 
הטמאות יכולות להכנס, ודעת תנא קמא, שדווקא במים אינם 
יכולים לשלוט, אבל בספינה, אף על גב שצפה במים ואינה 
מקבלת טומאה, מכל מקום יכולים לשלוט במת, ודעת בן 
עזאי שמכיון שהספינה טהורה, גם שם אינם יכולים לשלוט. 
אמנם בריטב"א ובשיטה מקובצת (ד"ס 6מכ כנינ) משמע, 
שמשום שזה זמן מועט לכך אין חוששים לעכברים בספינה, 
אבל לזמן מרובה חוששים אף בספינה. ולפי דבריהם יש 
לפרש שלדברי הכל עכברים מצויים בספינה, אלא שאינם 
מצויים כל כך כמו ביבשה, ונחלקו האם במקום שיש מעט 
עכברים צריך לשמרו כל הזמן, או שאפשר להניחו לזמן 
מוצט. וח. רש"י (כפוכות כֿו. ד"ס דסקיס). וט. וביארו 
האחרונים, שרש"י נקט סוס אף שבגמרא כתוב חמור, 
שבסיפא שבורח מלסטים הדרך לקחת סוס שרץ מהר. וגם 
שחמור אינו רץ כל כך מהר עד שיהא צריך להניחם תחתיו 
כדי שלא יפלו ממנו. ב. ונקרא 'אריאל' משום שהיה ההיכל 
רחב מלפניו וצר מאחוריו כמו ארי (כלות פ"ד מ"). 
בא. והתוספות (ד"ס פל) ביארו, שנקרא כן על שם דוד 
ושלמה שבנו את הבית, ובאו מרות המואביה. ומבאר הצל"ח 
(נרט"י), שהתוספות מבארים שישני אריאל' היינו שהכה שני 
אנשים שבנו את אריאל, דהיינו דוד ושלמה, ורש"י פירש 
ש'שני אריאל' היינו שני מקדשים, ולכך פירש ש'מואב' היינו 
דוד, שהרי שלמה לא בנה אלא את הבית הראשון, אבל דוד 
שקנה את הגורן וקידש את המקום, זה היה גם במקדש שני, 


ברכות יח. - יח: 


צריך האחד לשמור כשחבירו מתפלל". 


דסקי5 


מרצוף - שק'" גדול של עור. 


ו6ס סיס מפילb‏ 
וצריך לרכוב על הסוסיט ולרוץ. 


מלוס סי פון דל 

כתוב ‏ מַלְוֶה ה' חונן דל', וקרי ביה מלוה את 
המקום מי שחונן את הדל, ואין לך מי שהוא דל 
יותר מן המת, והמלוה אותו הרי הוא כאלו מלוה 
את המקום. 


65 כדיקיס 


שנאמר, 'כי החיים יודעים שימותו, החיים אלו 
הצדיקים שבמיתתם נקראים חיים, ומאי 'ודעים 
שימותו', שנותנים אל לבם את יום המיתה, 
ומושכים ידיהם מו העבירה. ומה שנאמר 'והמתים 
אינם יודעים ‏ מאומהי, המתים אלו הרשעים, 
שבחייהם קרויים מתים, ורשעים אלו אינם יודעים 
מאומה, כלומר, שעושים עצמם כאינם יודעים מיום 
המיתה, וחוטאים. 


סו סכס 


השפיל את השנים של הדורות משני מקדשים, 
שלא היה בהם כמותו. 


bb 


זה בית המקדש, שנאמר 'הוי אריאל אריאל 
קרית חנה דוד' (ישעיס כט 566. 


ציונים והערות 


שלא שינו את מקום המקדש. וראה ילקוט ביאורים לפירוש 
התוספות איך משמע שלא הניח כמותו לא במקדש ראשון 
ולא במקדש שני. בב. שאין לומר שטבל כדי לאכול קדשים, 
שאם כן מה יש לשבחו על מעשה זה, הרי אם לא יטבול 
אסור לו לאכול קדשים. מנחם משיב נפש (ככע"י). והתוספות 
(כ"ק פנ: סוף ד"ס 656) ביארו, שטבל מפני שהיה טמא, ורצה 
לאכול חולין בטהרה. וכן מבואר בתרגום יונתן (דנס"י 5' 6 
כנ) שטבל מפני שנגע בשרץ מת. והמגיד תעלומה (גלפ"י) כתב, 
שאלמלא פירוש רש"י היה מפרש שטבל סתם קודם לימודו 
משום תשובה [ולא משום טומאה], שהתורה שהאדם לומר 
בעודו רשע חס ושלום, אינה עולה לרצון לפני ה', והסגולה 
הנפלאה לזה היא לטבול במקוה. עוד כתבו התוספות, שאין 
לומר שטבל לקריו, שהרי עזרא תיקן שבעל קרי לא ילמד 
תורה קודם שיטבול, ובניהו בן יהוידע היה קודם עזרא, ואם 
בניהו בן יהוידע טבל לקריו אם כן מה תיקן עזרא. ובדעת 
רש"י שפירש שבניהו בן יהוידע טבל לקריו ביאר האהבת 
איתן (על סעין יעקנ, ד"ס ונסם) על פי מה שכתב הפני יהושע 
(נקמן כ: ד"ס כל6טכקן) שלרבינא הסובר שהרהור כדיבור לגבי 
קריאת שמע ושאר דברי תורה, לגבי בעל קרי אין אומרים 
שהרהור כדיבור, ומדאורייתא בעל קרי אסור בדיבור, ותקנת 
עזרא היתה שאסור גם להרהר בדברי תורה. ולפי זה יש לומר 
שבניהו בן יהוידע טבל לקריו כדי לעסוק בתורה בדיבור, 
שאסור לבעל קרי מעיקר הדין אף קודם תקנת עזרא. עוד 
תירץ האהבת איתן, שמן התורה אין איסור לבעל קרי אלא 
בתורה שבכתב, כמו שהיה בסיני, ועזרא תיקן אף למשנה 
ולגמרא. והמגיד תעלומה והמנחם משיב נפש (נכט"י) והמהר"י 
עייאש (נסגסות עפר דפרע על ספר פכע דרננן מערכם ט פות .6 
ביארו, שבניהו בן יהוידע עשה כן מעצמו קודם תקנת עזרא 
משום חסידות, ואחר כך בא עזרא ותיקן. וכעין זה תירץ 
המכתב לחזקיהו (פרפ"י), שבניהו בן יהוידע תיקן כן לעצמו 
ולא לדורות הבאים, ובא עזרא ותיקן לדורות. עוד תירץ 
המהר"י עייאש, שבניהו בן יהוידע גזר טבילה לבעל קרי, ולא 
נתקבלה התקנה, ואחר כך בא עזרא ותיקן טבילה לבעל קרי 


רש"י 


מו35 
על שם שכנאו דוד דאתי מרות המואביהכי. 


יח: 


גזיזי דכרד5 


חתיכות של ברד והקרח, שקורין גלאנצ"א 
בלע"ז, וחיינו מה שנאמר בפסוק שטבל ביום השלג. 


ונספ ועכל 
לקריו, כדי לעסוק בתורהכב. 


לפנל סיפר6 לני לנ 
תורת כהניםיי. 


סלל רקע 


על צדקיהו הוא אומר 'חלל רשעי, ועדיין בימי 
יחוקאל שאמר כן חי היה צדקיהו, ומכל מקום 
קורהו 'חלל', הרי שהרשעים בחייהם קרויים 
מתיםכד. 


לקריפ5 
להתעסק בעבודת אחוותםכה. 


יוקל פלעולייסו 

אשתכח תלמודם מנרסתם מחמת שהתעסקו 
בשדותיהם. 

'אייקר' היינו שהוכבד והוקשה עליהם הלימוד 
מחמת שכחה. 


5 לילסו 
צער נופם ממש, כגון עקיצת הרימהײ. 


ונתקבלה התקנה. והמהר"ם בנעט (נרע"י) כתב, שגם התוספות 
סוברים כפירוש רש"י שבניהו בן יהוידע טבל לקריו כדי 
שיוכל לעסוק בתורה, שבניהו בן יהוידע דרש את האסמכתא 
שממנה דרש עזרא הלכה זו, וכוונת התוספות לבאר שלכך 
אמרו בגמרא שעזרא תיקן תקנה זו, כיון שעל טבילתו של 
בניהו בן יהוידע יש לומר שהיתה כדי לאכול חולין בטהרה. 
בג. ברש"י (פונין סו. ד"ס מנפ, סכ6קון) מבואר שנקרא 'ספרא 
דבי רב' לפי שהיה שגור בבית המדרש בפי כולם [ו'בי רב' 
היינו בית המדרש, ולא נקרא כן משום שחיברו רב], ואינם 
כברייתות ששנה רבי ישמעאל שלא היו שגורות אלא בפי 
תלמידיו. וברמב"ם (נסקדעס (ספר סיד ספזקס ד"ס כל סמפות, כסקדמס 
לפיכום סעטניות ד"ס ורפס 695) מבואר שרב חיבר ברייתות אלו 
[ו'בי רב' היינו בבית מדרשו של רב]. וביאר החיד"א (פפס 
עיניס, ד"ס דתנb),‏ שהם קיבלו ברייתות אלו בעל פה, ורב סידר 
ברייתות אלו. וראה עוד ילקוט ביאורים בענין זה. כד. ואף 
שאמרו (עככין י.) שצדקיהו היה צדיק, ודורו רשעים, מכל 
מקום נקרא רשע משום שעבר על שבועתו לנבוכדנצר. 
מהרש"א (ד"ס פנקמכ). והפרשת דרכים (דכום כג) ביאר, שנקרא 
רשע על שלא מיחה בבני דורו. בה. וביאר המגיד תעלומה 
(ל"ס 3ני), שהרי ידוע שבני רבי חייא היו צדיקים גדולים, עד 
שאמר אליהו לרבי (נ"מ פס:) שהם ואביהם יכולים להביא את 
הגאולה קודם זמנה, ואיך הניחו חיי עולם והלכו לכפרים 
להתעסק בחיי שעה, ולכך פירש רש"י שלא קנו שדות, אלא 
היה להם אחוזה, דהיינו שהיה להם בירושה מאביהם, ועל פי 
התורה צריך אדם לסייר בנכסיו. בו. וביארו הספר חסידים 
(סי' תתקסג) והכלבו (סי' קיד ד"ס כתנ סנע, שאין הפירוש שכואב 
לו, שהרי לאחר המות אין הגוף מרגיש כלום, אלא הנשמה 
קשה לה הזלזול של הגוף, שהנשמה חיה לאחר שמת האדם 
ורואה מה שנעשה לגוף. וכן ביאר התוספות יום טוב (פנות 
פ"כ מ"ז), והוסיף, שלכך במת לא הזכירו בשר ובחי הזכירו 
בשר, ואמרו 'קשה רמה למת כמחט בבשר החי, ולא השוו 
את הלשון ואמרו 'קשה רמה לבשר המת כמחט בבשר הח", 
או 'קשה רמה למת כמחט לחי', לפי שהוא קשה לנפשו של 


ביאורי 


ונטמע 
ונדע מה גזרו היום פורענות בעולם. שהעולם 
נדון בראש השנהס". 


ספלגול 
מחיצה המבדלת בין מקום השכינהלכל. 


dM a‏ ב 


כרניעס לעס 

הוא היורה. ושלש רביעיות הן, בכירה, שניה, 
ושלישית. הראשונה בי"ז במרחשון, שניה בכ"ג 
במרחשון, ושלישית בראש חודש כפליול. 


כרד מלקס פופו 

שעתיד ברד ליפול סמוך לרביעה (ראשונה) 
[שניהיי], ומה שנזרע ברביעה ראשונה כבר 
הוקשה, והברד שוברו, והנזרע ברביעה שניה, 


עדיין רך הוא, ואינו נשבר בשביל הברד, כענין 
שנאמר בברד שירד במצרים, 'והפשתה והשעורה 
נכתה, כי השעורה אביב והפשתה גבעול, והחטה 
והכוסמת לא נכו כי אפילות הנה' (שמות ט (3-0), 
כלומר שהפשתה והשעורה כבר גדלו ונתקשו, ולכן 
שיברם הברד, והחיטה והכוסמת נזרעו מאוחר יותר 
ועדיין לא נתקשו, ולכן לא שיברם הברד. 


טלפון 

השדפון מלקה את הרך ואינו משרף את הקשה, 
ולכן הי:שקהע ברביעה ראשונה, בוביעה שגה כבר 
תתקשה החיטה שלו, ולא ינזק בשדפוןי<. 


גונסb‏ 
קנה [-שפופרת של כחול], ובשביל שמתה ילדה 


המת ולא לבשר המת. וראה עוד ילקוט ביאורים בענין זה. 
בז. הקשו הערוך לנר (ל"ס טז. נתוק' ד"ס נפסק) וגליוני הש"ס 
(ד"ס מעשס), שהרי דנים ביום ראש השנה ולא בלילו. וכתב 
הערוך לנר, שמכאן ראיה למה שביארו התוספות (טס, סוכו 
דכליסס נסעלס (סנן) שבפסח נידונים על התבואה, ובראש השנה 
מזכירים בשמים את הדין שגזרו על התבואה בפסח הקודם. 
והגר"א (פמכי גועס, ד"ס וסנך) ביאר, שמעשה זה היה בליל שני 
של ראש השנה [ולכאורה בגמרא משמע שהיה בלילה 
הראשון, וצריך ביאור]. וראה עוד ילקוט ביאורים בענין זה. 
בח. והקשו הראשונים [תוספות (כ"ס טז. ד"ס נפסת), תוספות 
ר"י החסיד ותוספות הרא"ש (ד"ס טכ0, ר"ן (כ"ס טו. ד"ס סל3, 
שיטה מקובצת (ד"ס מפנ)], הרי אמרו (כ"ס טז.) בפסח נידונים 
על התבואה. ותירצו התוספות ותוספות הרא"ש (כ"ס עז. ד"ס 
נפסק) ותוספות ר"י החסיד, שבראש השנה מזכירים בשמים 
את הדין שגזרו על התבואה בפסח הקודם. עוד תירצו 
התוספות והשיטה מקובצת, שהגמרא כאן סוברת כדעת רבי 
יהודה (כ"ס עז.) שהכל נידונים בראש השנה, וגזר הדין על 
התבואה נחתם בפסח שאחר כך. וכן ביאר הר"י אבן שועיב 
(דרסס (יוס. עפיני ענֿרת), שהדין הוא בראש השנה, אבל הגזר דין 
הוא לכל אחד בזמנו, כמו שדינו של אדם הוא בראש השנה 
וגזר דינו ביום הכפורים. וראה עוד ילקוט ביאורים בענין זה. 
בט. ובבבא מציעא (ש. ד"ס פלגוד) כתב רש"י, מאחורי 
המחיצה שבין השכינה לצבא מרום. וכתב בהגהות ר"א 
גוטמכר (כרט"י), שכן צריך להגיה ברש"י כאן. וכתבו התוספות 
(סגיגס טו. ד"ס טונו), שבכל מקום שמוזכר בגמרא שלנו 'פרגוד' 
אמרו בירושלמי 'מאחורי בית קדשי הקדשים'. ל. רשיי 
פירש כאן כדעת רבי יוסי בתענית (ו.), אבל רבי מאיר אומר 
שהראשונה בג' במרחשון, השניה בז' במרחשון, והשלישית 
בי"ז במרחשון. ורבי יהודה אומר שהראשונה בז' במרחשון, 
השניה בי"ז בו, והשלישית בכ"ג בו. ובגמרא שם אמר רב 
חסדא שהלכה כרבי יוסי. אמנם צריך ביאור שרש"י שם (ל"ס 
כלני) כתב שצריך לגרוס שהלכה כרבי יהודה, ואם כן היה לו 
לפרש כאן כדעת רבי יהודה שלפי דעתו הלכה כמותו. שפתי 
חכמים (נרע"י). = לא. הגהות וציונים. וכן הוא ברש"י שבעין 
יעקב. | לב. שהשדפון הוא רוח המפסידה את התבואה 
ומרוקנת אותה מהזרע שבה. רע"ב (פעניפ פ"ג מ"ס), ואינו יכול 
להזיק לחיטה שנתקשתה. לג. והמהרש"א (מגיגס ס. ל"ס 
דרעינם) ביאר, שהוא המלאך הממונה על הגיהנם. וראה ילקוט 


ברכות וח: - ים. 


אמרה כן לעגמת נפש, ולא שהיתה צריכה לזה 
שם. 


עמ ידעי 
מוכח שהמתים יודעים מה שעושין החיים, 
שידעה זו שמתה, שזו החיה גוססת ונטויה למות. 


ללמ דומס 


מלאך שהוא ממונה על המתיםלי, קדים ומכריז 
להו, עכשיו יבא פלוני, אבל שאר דברי החיים 
אינם יודעים. 


בעינ5 636 
מבקש אני את אבא, כך היה שמו של אביו 
של שמואללד. 


6 (יס 


המתים נגלו לו כאילו הם חוץ מקבריהם, 
ויושבים בעגולהלה. 


סזייס 
שמואל ללוי חברולי, שהיה יושב מחוץ לישיבה 
של שאר המתיםיי. 


כל כי סט עני 

כמספר השנים שלא נכנסת בישיבתו של רבי 
אפם והחלשת את דעתו, לא נכניס אותך לישיבה 
של מעלה, כמבואר במסכת כתובות בפרק הנושא 
את האשה (קג:), שרבינו הקדוש ציוה לפני מותו 
שימנו את חנינא בר חמא לראש הישיבה, לפי שהיה 
החשוב שבכולם, ולא הסכים חנינא בר חמא כיון 


ציונים והערות 


ביאורים בענין זה. לד. ואף שאסור להזכיר שמו של אביו 
אף לאחר מותו (שו"ע יו"ד סי" רת פ"נ), יש לומר שכיון שהוא 
לכבודו ואי אפשר באופן אחר מותר. עיני בנימין (ל"ס כעי). 
לה. ראה בהערה להלן מנין לרש"י שהיו יושבים בעיגול. 
לו. וכן כתב הרשב"ם (פססיס קג. ד"ס וכנס) ששמואל ולוי היו 
חברים. והקשה העיני בנימין (נרע"י), שהרי לוי היה רבו של 
שמואל כמבואר בכמה מקומות שאמר שמואל משמו של לוי. 
וכתב, שצריך לומר כגירסת הספרים אחוים [וכן הגיה 
המהרש"ל] ברש"י שגרסו 'הכירו' ולא 'חברו'. והעינים 
של אביו של שמואל ולא של שמואל עצמו. וראה עוד ילקוט 
ביאורים בענין זה. לז. וביאר היגיעות מרדכי (גרש"י ד"ס 
ל"ס, שמקושיית הגמרא היה משמע לרש"י לפרש שהיו כל 
המתים יושבים בעיגול ולוי ישב מחוץ לעיגול, שמלשון 
הגמרא משמע ששאלו שתי שאלות [א. מדוע אתה יושב בחוץ 
ואינך יושב בעיגול עם כולם. ב. מה הטעם שלא עלית 
לישיבה של מעלה], ומכך ששאל אותו מדוע יושב מחוץ 
לישיבה של שאר המתים, משמע שהיו יושבים כולם בעיגול 
ולוי ישב מחוץ לעיגול, שאם היו יושבים כולם בשורה לא 
שייך לומר שישב מבחוץ, אלא שישב רחוק, שהלשון 'חוץ' 
משמע חוץ למחיצה, ואם ישבו בעיגול הוא דומה למחיצה. 
לח. וביאר המהרש"א (טס ד"ס וסנעית), שעשה כן משום כבודו 
של רבי חנעא, ומכל מקום לא היה לו לעשות כן. וראה 
מהרש"ל (שס ד"ס נוי) שרבי חנינא לא נענש כיון שהטעם שלא 
נכנס הוא משום שלא רצה לעבור על גזירת רבי שגזר עליו 
להיות ראש ישיבה. לט. והתוספות (ד"ס 6נמפ) פירשו, 
שהראיה שהמתים יודעים מהנעשה בין החיים היא מכך 
שאביו של שמואל ידע ששמואל עומד למות. והוסיפו, שאין 
לדחות שידע ששמואל עומד למות כיון שהמלאך דומה 
הממונה על המתים הכריז על כך, שודאי אינו מקדים להכריז 
זמן רב כל כך לפני פטירתו של האדם, שגם הוא עצמו אינו 
יודע. וביאר המהרש"א (ד"ס פנמ), שלכך לא ביארו התוספות 
כפירוש רש"י שהראיה שהמתים יודעים מהנעשה בין החיים 
היא מכך שידע אביו שהוא חשוב בין החיים, שהם פירשו 
מה שאמר לשמואל שהוא חשוב 'בהאי עלמא' הכוונה בעולם 
זה שאני בו, דהיינו בעולם העליון, ולא בעולם הזה בין 
הבריות. והפרחי אביב (ד"ס נמ) כתב עוד, שסברו התוספות 
שבעל כרחך אין לומר כפירוש רש"י שהיה שמואל חשוב בין 


רש"י : 


שהיה רבי אפס גדול ממנו שתי שנים ומחצה, ומינו 
את רבי אפס לראש הישיבה, ורבי חנינא ישב מחוץ 
לבית המדרש, ובא לוי וישב אצלו ללמוד ממנול". 


פזייס 

ראה שמואל לאבוה, דקא בכי וחייך [-שבוכה 
וצוחק]. 
פנמb‏ ידעי 

הרי שהמתים יודעים מי חשוב בין החיים, 


ומוכח שהמתים יודעים מה נעשה בין החייםלט. 


יט. 


ופי קנקb‏ דעפך דנb‏ ידעי 
אין המתים מבינין כלום, אלא רק מרגישים 
צערא דגופא. 


וסמטיס עקלקלופס 

לעיל מיניה כתיב 'הטיבה ה' לטובים', וסמיך 
ליה 'והמטים עקלקלותם', כלומר, שהקדוש ברוך 
הוא יטיב לצדיקים, ו'המטים עקלקלותם', כלומר, 
המכריעים את חובותם של הצדיקים יותר על 
זכיותם להטותם לכף חובה". 


"ד מקומוס 


השתא משמע שכוונתו לומר שמצינו מפורש 
במשנה שנדו חכמים כני אדם בעשרים וארבעה 
מקומות לכבוד הרב, כלומר, שנידו אותם לפי שלא 
נשאו כבוד לרבםמי. 


החיים, שבגמרא עצמה משמע שלא היה חשוב כל כך בין 
החיים, שהרי כינו אותו 'בן האוכל מעות יתומים'. ועוד, 
שאפילו אם נאמר שאכן שמואל היה חשוב בין החיים, מכל 
מקום היה לגמרא לדחות שאביו ידע שהוא חשוב בין החיים 
כיון שנפטר זמן מועט קודם לכן, והיה ידוע לו שבנו חשוב 
בין החיים, ולא משום שהמתים יודעים מה נעשה בין החיים. 
ובעל כרחך מה שאמר לו שהוא חשוב 'בהאי עלמא' הכוונה 
לעולם העליון, שכשאמר להם שרוצה את אבא בר אבא אבוה 
דשמואל ידעו מיד מי הוא. והיגיעות מרדכי (נקוק' פס) תירץ 
את דעת רש"י, שגם לפירוש רש"י אמר לו שהוא חשוב 
בעולם העליון, ומה שכתב רש"י שאמר לו שהוא חשוב בין 
החיים, אין הכוונה שהוא חשוב בעני החיים, אלא שבעולם 
העליון הוא חשוב יותר משאר האנשים החיים, וכוונת הגמרא 
להוכיח שלא כדעת מי שאמר לעיל שאין המתים יודעים 
מחשיבות בנם בעולם הזה ולמדו זאת ממה שנאמר (ליונ יד 
כ) 'יכבדו בניו ולא ידע'. וביאר הרי"ף (על סעין יעקנ, ד"ס 
נמ), שרש"י לא רצה לפרש כמו שפירשו התוספות, שהראיה 
שהמתים יודעים מהנעשה בין החיים היא מכך שידע אביו 
של שמואל ששמואל בנו עומד למות, משום שאם כן מדוע 
לא תירצה הגמרא כמו שאמרו לעיל, שידע שעומד למות כיון 
שהמלאך דומה הממונה על המתים הכריז עליו שעומד למות. 
ומה שתירצו התוספות שדומה מכויז רק סמוך לפטירתו של 
האדם, עדיין קשה, שהרי כאן שמואל עמד למות בסמוך לזמן 
זה, שהרי אמר לו אביו 'דלעגל קא אתית', והיינו שבקרוב 
תבוא אצלינו. ולכך פירש רש"י שהראיה היא מכך שאביו של 
שמואל ידע שהוא חשוב בין החיים. ואת הראיה הזו דחתה 
הגמרא, שמא אינם יודעים מהנעשה בין החיים, אלא שלאדם 
חשוב מכריזים לפני מותו, וכאן אצל שמואל שהיה חשוב 
בין החיים הקדימו להכריז 'פנו מקום', ולכך ידע אביו שהוא 
חשוב בין החיים. מ. והמהרש"א (ד"ס כנ) כתב, שאפשר 
לפרש 'והמטים' מלשון מטה, דהיינו שמספרים עקלקלות אחר 
מיטתם. מא. כלומר, כן היה סבור רבי אלעזר, ולכך שאל 
אותו היכן הם מקומות אלו, אבל למסקנת הגמרא אין כוונתו 
שבעשרים וארבעה מקומות שנינו שנידו לכבוד הרב, אלא 
שעשרים וארבעה מקומות מצאנו שנחלק בהם היחיד על 
הרבים מחלוקת גדולה, או שהיה אחד החכמים מדבר קשה 
כנגד הגדול ממנו, וראוי היה אותו אחד שינדוהו מפני שזה 
דומה למקומות שמצאנו במפורש במשנתנו שמנדים. 


₪ ביאורי 


מטקון 
אם קינא לה בעלה, כלומר, שהתרה בה בעלה 
שלא תסתר עם אדם פלוני, והלכה ונסתרה עמו. 


ל ₪5 סגיולק 
ד'בני ישראל' אמור בפרשה (נפלנר ס ינ), ומשמע 


בכרכמים 
כך היה שמה. או שנקראת כן על שם מקומה, 
שבאה לירושלים"י ממקום ששמו כזמד. 


דונמ5 סעקוס 

על שהיו [הם] דומים [להמה] (להם הם) 
השקוה, שהיו שמעיה ואבטליון מבני בניו של 
סנחריב, כדאמרינן בגיטין בפרק הנוקין (מ:), והיו 
גרים"', ועל כן השקוה, לפי שרצו להחשיב את 
הגרים כישראלים גמורים"', וזלזל בהם במה שאמר 
שהם:נריםה, 


לי יסולס 
פליג אדלעיל דקתני שנדו את עקביא, וסובר 
שלא נידוהומ5?ל. 


ססין עולס ננעלס 

בפרק חמישי דפסחים (פד:) מבואר, שהיו שערי 
העזרה ננעלים כששוחטין פסחים של כל כת וכת, 
שהפסח היה נשחט בשלש כתות, והיו נכנסים 
לעזרה עד שנתמלאה, והיו שערי העזרה ננעליםי, 


אוצר החככיה 


ועושים את סדר ההקרבה, וכשגמרו היו פותחים את 
שערי העזרה ונכנסו אחרים והקריבו, וכן פעם 
שלישית. 


מב. כתב המשנה למלך (פועס פ"נ ס"ו), שנראה מדברי רשיי 
שעקביא בן מהללאל ממעט מ'בני ישראל' גם גיורת וגם אשת 
הגר, שצריך שיהיו שניהם ישראלים. וטעמם של חכמים 
הסוברים שמשקים אותן, משום שנאמר (פס) 'ואמרת אליהם', 
משמע שבא לרבות את כולם. וכן מבואר במאירי (ד"ס סגיוכת) 
שלדעת עקביא בן מהללאל אין משקין לא גיורת ומשוחררת 
ולא אשת גר ואשת משוחרר. וכתב המשנה למלך, שלפי זה 
צריך ביאור מדוע באמת לא הוזכר במשנה שנחלקו גם באשת 
גר ואשת עבד משוחרר. והקרן אורה (סוטס כו. ד"ס 6טת) הקשה 
על פירוש רש"י מהגמרא שם, ששנינו בברייתא שם שמשקים 
אשת גר, והקשו בגמרא שהרי פשוט הוא שמשקים אותה, 
ומה באה הברייתא להשמיענו. ולפי פירוש רש"י שעקביא בן 
מהללאל וחכמים נחלקו אף באשת גר, אם כן מדוע הקשו 
בגמרא פשיטא, הרי יש תנא הסובר שאין משקים אותה, ואם 
כן ודאי חידוש הוא לומר שמשקים אותה. וראה ילקוט 
ביאורים לביאורים נוספים במחלוקתם של עקביא בן מהללאל 
וחכמים. ‏ מג. כמבואר בגמרא שאמרו שהיתה שפחה 
משוחררת בירושלים. | מד. והיא העיר 'כרכמיש' הנזכרת 
בישעיה (י ע). מהרי"ץ חיות (נלם"י). ‏ מה. הגהות הב"ח. 
מו. תוספות (ד"ס לוגמ). וכתב התוספות יו"ט (פנות פ"5 מ"י), 
שאי אפשר לפרש כן, כיון שהיו נשיא ואב בית דין, ואין גר 
כשר לדון, וכל שכן להיות אב בית דין. אלא שבאו מן הגרים, 
ובודאי אמן מישראל היתה, ולכן היו מותרים למנותם לנשיא 
ואב בית דין. אולם הרשב"ץ (מגן 5נות, פס) הוכיח שהם עצמם 
היו גרים, וכתב, שכיון שלא היה בישראל כמותם, הם היו 
ראויים יותר מכולם, כי לא פסלה התורה גרים אלא כשיש 
הדומים להם בישראל, אבל אם אין אחרים הדומים להם 
בישראל, הם קודמים. וכן כתבו הכנסת הגדולה (ס" 3) 
והריב"א (טמות כ 5) שמינו אותם לפי שלא היה בישראל אדם 
חשוב כמותם. ‏ מז. ראב"ד (פילוק סמטניות, עלויות פ"ס מ"ו) 
ומהרש"ל (נתום' ד"ס דוגע6) בשם הערוך (עלך דגס), לפי פירושו 
של רש"י. מח. התוספות (ד"ס לונמ) בשם הערוך פירשו 
מה שאמר עקביא 'דוגמא השקוה' באופן אחר, שנתכוון לומר 
שלא השקוה מים מאררים באמת, שלא מחקו לתוך המים 
פרשת סוטה, אלא השקו אותה מי צבע [וכן פירשו הראב"ד 


ברכות ים. 


עשר כן פטן עפקפק 
זילזל. והיינו נמי שמנדים לכבוד הרב, שנידו 
אותו על שעבר על פי הגוזרים טומאה על הידים. 


% פוני מס 
שיצא שמך בגדולה ובחשיבותיי. 


ללין 6פס (ספנדוק 

לפי שהטריח לפני המקום על עסק גשמים, 
שאמר 'לא כך שאלתי' כמה פעמים, וכבוד המקום 
כבוד הרב הוא, אם כן מצאנו שמנדים על כבוד 
הרב. 


bטספמ‎ 

לשון חוטא, כלומר, שנקל בלבו לחטוא לאכיו 
ולהטריחו על תאותו, שהבן אומר לאביו, אבא, 
הוליכני לרחצני בחמין, שטפני בצונן, תן לי אגוזים, 
שקדים, אפרסקים, ורמונים, ונותן לוי. 


גחרני עניך (לו 


והיינו נמי נידוי לכבוד הרב, שאסרו חכמים 
את הדבר (ניס כנ:), לפי שהוא קרוב להאכיל את 
ישראל קדשים בחוץ, כלומר, שיגרום לישראל 
שיאכלו קדשים בחוץ, שהרואה שצולים אותו 
כשהוא שלם כמו שהיו צולים את הפסח, יהיה סבור 
שהקדישו לשם פסח, וכשיראה שאוכלים אותו 
מחוץ לירושלים יהיה סבור שמותר לאכול קדשים 
מחוץ לירושלים. 


ספכו פוליום 
תנור של חרס שהוא עשוי ככלי, והוא מטלטל, 
כלומר, שאינו מחובר לקרקע, ולכך הוא מקבל 


ציונים והערות 


(פילום ‏ סמטניום, ‏ עדויו פ"ס מ"ו - נפילוע סעני) ותוספות שאנץ 
(עדויות עס - כפירום סעני), אלא שהראב"ד כתב שמחקו סתם 
כתב לתוך המים והתוספות שאנץ כתב שמחקו אותיות אלף 
בית לתוך המים]. וביאר הראב"ד לפי פירוש זה, שהזלזול 
היה שחשד אותם שעשו שלא כדין, לפי שאין להשקותה מים 
הדומים למים המאררים, שמא יהיו מי שידעו שהאשה זינתה, 
ובראותם ששותה ואינה ניזוקת יוציאו לעז על מי המרים לומר 
שאינם בודקים, ולכך נתחייב נידוי. והתוספות יו"ט (עדויות סס) 
כתב, שגם לפירוש זה יש לפרש שנתכוון לומר שלכך השקו 
אותה במים אלו שהם דוגמא למים המאררים, לפי שהיתה 
גיורת, וגם הם היו גרים, ורצו לדמותה לישראלים גמורים, 
ולעג להם במה שאמר שהם גרים כמותה. מט. כלומר, שאף 
שאכן עקביא זלזל בכבודם של שמעיה ואבטליון, מכל מקום 
לא נידוהו, וכן משמע מלשונו של רבי יהודה שאמר 'חס 
ושלום שנתנדה', ולא אמר 'חס ושלום שזלזל'. ובטעם הדבר 
כתב התוספות יו"ט (עלױות פ"ס מ"ו), שכיון שאין בדורו מי 
שהיה גדול בחכמה וביראת חטא כמוהו, אי אפשר שבית דין 
הקטן ממנו ינדוהו. והמהרי"ץ חיות (ד"ס ופעכק) ביאר, שהיה 
צריך להרגו כדין זקן ממרא שהוא חייב מיתה, אלא שהיה 
חסר אחד מהתנאים שיש בזקן ממרא, וכשחסר אחד מהתנאים 
יכולים הבית דין לנדותו, אבל זה תלוי בדעת הבית דין ואינו 
מעיקר הדין, וסבר רבי יהודה שכיון שהיה אדם גדול כל כך 
היה להם למחול לו ולא היה להם לנדותו. עוד תירץ, שלדברי 
הכל נתנדה, אלא שרבי יהודה חולק על תנא קמא וסובר שלא 
הניחו אבן על קברו, שכיון שהיה יחיד בדורו התירו לו את 
הנידוי, ולא מת בנידויו. אמנם יש שביארו שכוונת רבי יהודה 
לומר שלא נתכוון עקביא לזלזל בכבודם של שמעיה 
ואבטליון, ולכך לא נידוהו. וביאר התוספות יו"ט, שלרבי 
יהודה עקביא נתכוון לומר שלא השקו אותה מי סוטה ממש 
אלא מים הדומים למי סוטה, ועשו כן כדי שתפחד ותגלה 
אם זינתה. וכעין זה ביאר המהרי"ק (טו"פ, סדטיס סי ע), שכוונת 
רבי יהודה לומר שכיון שהיה אדם גדול, ודאי לא זלזל בהם, 
ולכך לא נידו אותו. נ. לדעת אביי (עס) היו הדלתות נגעלות 
בדרך נס, ולדעת רבא (פס) היו ננעלות בידי אדם. נא. ביאר 
התוספות יו"ט (עדויות פ"ס מ"ו), שלכך פירש כן ולא פירש 


רש"י 


טומאה, ותחלת ברייתו מן הטיט, ומצרפו בכבשן 
כשאר קדרות, ואם נטמא הצריכו הכתוב נתיצה 
(ויקלש י6 (ס), ואם נתצו בענין זה שחתכו סביב 
סביב כחוליות עגולות, וחזר וחיברו בטיט של חול 
בין חוליא לחוליא, רבי אליעזר מטהר עולמית, 
שאינו עוד ככלי חרם, לפי שהחול המחברו לא 
נשרף בכבשן, והוא כמו כלי גללים וכלי אדמה 
שאינם מקבלים טומאה, וחכמים מממאיןיי, שכיון 
שהחוליות הן של חרס, אף שחיברם על ידי חול 
שלא נשרף בתנור דינו ככלי חרס, ומקבל טומאהלד. 


כעכנ6י 


כנחש וה שכורך עצמו בעגולה ומכניס זנבו 
לתוך פיויה. 


כל טסלום 


באותו היום שהכריעו שהתנור טמא, לקחו את 
כל הטהרות שנעשו בתנור זה או שנגעו באוירו, 
והיה רבי אליעזר מטהרן, והם שרפום כדין תרומה 
טמאה. 


נדוי במפני' 5 פעק 


הא דכרכוהו בברייתא הוא דתני לה - מה 
שנידו את רבי אליעזר באותו מעשה מבואר 
בברייתא ולא במשנה. 


מדמס מילס5 bob)‏ 


כל מקום שראה במתניתין שנחלק היחיד על 
הרבים מחלוקת גדולה, או שראה אחד מן החכמים 
שמדבר קשה כנגד גדול הימנו, אומר רבי יהושע 
בן לוי ראוי היה כאן נדוי. 


אלמלא חוני אתה שאתה כבן המתחטא לפני אביו, כמו 
שאמרו בסיפא של המשנה, משום שכוונתו לומר שני דברים: 
א. מפני שאתה אדם גדול אינני יכול לגזור עליך נידוי. ב. 
והוסיף עוד, שאף אם לא היית אדם גדול, לא הייתי יכול 
לגזור עליך נידוי, שאתה כבן המתחטא לפני אביו. ורש"י 
דקדק כן מכך שאמר 'אלמלא חוני אתה גוזרני עליך נידוי, 
אבל מה אעשה לך שאתה מתחטא' וכו', ולא אמר 'אלמלא 
חוני אתה שאתה מתחטא' וכו'. והוכיח התוספות יו"ט מדברי 
רש"י, שאין מנדים אדם גדול אף שיש גדולים ממנו, ולא רק 
את גדול הדור אק מנדים= גב4 תענות (2) נג: כתב 
המאירי (ד"ס פנור), שיש אומרים שהתנור חוזר לטומאתו 
הראשונה, והוא טמא אף אם לא נטמא עכשיו אחר שחיברו. 
ודחה את דבריהם שלא אמרו כן אלא בכלי מתכות ולא בכלי 
חרס. וכן ביאר הריטב"א (נ"ע נט. ל"ס פץ) שהוא מקבל טומאה 
מכאן ואילך. נד. וכן ביארו הר"ש (כליס פ"ס מ") והריטב"א 
(כ"מ נט. ד"ס ת), אלא שהם ביארו את סברת המחלוקת באופן 
אחר. הר"ש ביאר, שלדעת רבי אליעזר כיון שנתן חול בין 
חוליא לחוליא התנור נחשב כשבור, ולכך אינו מקבל טומאה. 
ולדעת חכמים כיון שחיבר את החוליות בטיט נחשב כולו 
כלי אחד שאינו שבור, ואף על פי שיש חול בין חוליא 
לחוליא. והריטב"א ביאר, שמדובר שחתך את התנור באופן 
שנפגמו החוליות, ולא יהיה ניתן להשתמש בחוליות אלא אם 
יתן חול בין חוליא לחוליא להשלים את הפגימות, וסובר רבי 
אליעזר שכיון שאי אפשר להשתמש בו אלא על ידי הוספת 
החול, נחשב כמו שניתצו אותו, ונטהר מטומאתו. וחכמים 
סוברים, שכיון שאפשר להשתמש בחוליות על ידי שיחברו 
אותם בחול אין זו נתיצה, והתנור טמא. וראה עוד ילקוט 
ביאורים לביאורים נוספים במחלוקתם של רבי אליעזר 
וחכמים. נה. רש"י (נ"מ נע: ד"ס ענטי). אולם התוספות ר"י 
חסיד (ד"ס וסו) ביאר, שנקרא כן על שם בעל התנור, וכמו 
שהוזכר בהמשך המשנה שם וזהו תנורו של בן דינאי', והוא 
שם אדם המוזכר בסוטה (מו.). ולפירושו קושיית הגמרא 'מאי 
עכנאי', היינו למה הוצרכו להשמיענו מה שמו. שלמה משנתו 
(ד"ס מסי). ‏ וראה עוד ילקוט ביאורים בענין זה ובגירסת 
הירושלמי שגרסו 'חכנאי". 


ביאורי 


פין סמ מוטל לפניסס 
שהמת בבית אחר והם מספידין אותו כאן. 
ויש מפרשין שהמת נתון לצד אחר באותו ביתני. 


ים: 


סלופס פנימס 


שורה הרואה את חלל ההקף הפנימי שאחורי 
השורה הפנימית, והאבל יושב שםנז. 


מפמם עכמן 


ולא מחמת כבוד, שלא באו לנחם אלא לראות 
את המאורענ". 


3 כקסולס 
בא האבל בטהורה". 


ככים ספלק 

מדובר בבית הפרס דלא מטמא אלא מדרבנן, 
והוא שרה שנחרש בו קבר", ומן התורה ההולך 
שם אינו טמאל*, וחשו חכמים שמא דלדלו כלי 
המחרישה את העצמות, ויש שם עצם כשעורה, 
והדורס עליהם מסימן, ועצם כשעורה מטמא במגע 
ובמשא ולא באהלפג. וכיון דמדרכנן הוא דאסור, 


19/06/2018 


רבנן הוא דאחלוה ליקרייהו [-מחלו על כבודם] גבי 
אבל. 


נו. כתב הצל"ח (כרט"י), ששני הפירושים אמת, וזה תלוי 
במחלוקתם של רב אשי ורב פפא לעיל (ים.), שלדעת רב פפא 
הסובר שכשהמת נמצא בבית אחר, האבל חייב בקריאת שמע, 
אי אפשר לפרש מה שאמרו כאן 'אין המת מוטל לפניהם' 
דהיינו שהמת בבית אחר, שאם כן מדוע האבל יושב ודומם, 
הרי גם הוא חייב בקריאת שמע. אבל לדעת רבי אשי שכל 
זמן שהמת מוטל עליו לקברו, פטור מקריאת שמע, ואף אם 
אינו נמצא בבית שהמת שם, יש לפרש כאן שהמת נמצא 
בבית אחר, ואף על פי כן האבל פטור מקריאת שמע. וכן 
מבואר בדברי דוד (ד"ס פט). | נז. כתב הב"ח (פו"מ סי ענ), 
שכוונת רש"י היא, שגם העומדים בשורה השניה אחרי השורה 
הראשונה הפנימית ביותר, שרואים את חלל ההיקף, פטורים 
מקריאת שמע, לפי שגם הם רואים את האבל דרך האויר 
שבין הכתפיים של העומדים בשורה הפנימית. אבל העומדים 
בשורה השלישית, וכל שכן העומדים בשורה הרביעית ויותר, 
שאינם רואים את האבל, חייבים בקריאת שמע. וכתב הב"ח, 
שלכך פירש כן ולא פירש שהכוונה לשורה הראשונה הפנימית 
ביותר, משום שאמרו במשנה 'הפנימיים' בלשון רבים, משמע 
ששתי השורות הפנימיים פטורים. וכתב הפרי מגדים (מטננות 
סנ טס סק"ג), שלפי דברי הב"ח היו המנחמים עומדים שורות 
שורות בהיקף כמו בצל, והאבל עומד באמצע. והוסיף הפרי 
מגדים, שהרמב"ם (פיכופ סמעניות) חולק על רש"י, וסובר, שרק 
השורה הפנימית ביותר המקיפה את האבל פטורה מקריאת 
שמע. והט"ז (טס סק"ג) הקשה על פירוש הב"ח בדברי רש"י, 
שאם כן למה אמר התנא 'שורה' בלשון יחיד, היה צריך לומר 
ישורות' בלשון רבים. ועוד הקשה, מדוע הוצרך רש"י להזכיר 
שרואים את חלל ההיקף, היה לו לומר בפשיטות שרואים את 
האבל. לכך פירש שרש"י רצה ליישב בדבריו שתי קושיות: 
א. מדוע לא אמר התנא שבברייתא 'שורה הרואה את האבל'. 
ב. אם המנחמים עומדים סביב האבל בריבוע, אם כן יש 
ארבע שורות סביבו, ומדוע אמר התנא 'שורה' בלשון יחיד 
[אמנם הב"ח כתב שעומדים בעיגול, ואם כן לא קשה מדוע 
אמר התנא 'שורה']. אלא על כרחך שבפנים יושבת שורה 
אחת ישרה, והאבל יושב ביניהם, ואת השורה הזו מקיפים 
שורות אחרות בעיגול. והשורה הראשונה שמקיפה את השורה 
שהאבל שם פטורה מקריאת שמע, שהם רואים את פני האבל 
ומנחמים אותו, וגם שאר האנשים שבאותו היקף הראשון, 
ואפילו אלו שעומדים מאחורי האבל, פטורים מקריאת שמע, 
לפי שגם הם מההיקף הראשון ורואים את החלל הפנימי של 
ההיקף, וזה כוונת רש"י במה שכתב 'היקף אחורי השורה', 
כלומר, שגם אלו המקיפים ראשונים את השורה הישרה 
שהאבל שם והם מאחורי האבל ואינם רואים את פניו, פטורים 
מקריאת שמע. אבל העומדים בהיקף השני חייבים בקריאת 


ברכות יט. - ים; 


מנפס ללס 


מנפח אדם בפיו על האדמה שלפניו בבית. הפהס, 
ותולה שאם היה שם עצם של מת יראנו, ומוכח 
שטומאת בית הפרס מדרבנן, דראי דאורייתא הוא 
לא הונן מולולינן ביה כולי האי למיסמך 
אנפיחהסי. והך בדיקה לעושה פסח אישתרי ולא 
לאוכלי תרומה, לפי שיכול להמתין ולאכול את 
התרומה אחר כך"7, כדאמרינן בפרק חומר בקדש 
(סגינס כס:)"", ומשום כבודו של אבל התירו לילך 
בבית הפרס אף בלא בדיקה זול'. 


לקרם מנכי ימרפ 

הרי שלכבוד הבריות עוברים על איסור של 
עפש לא יטמא' (ויקר כ פ), רהא רכי אלעזר בר 
צדוק כהן הוה, כדאמרינן בבכורות (%'. 


מדכגין 
מארון לארוןל". 


פיט סונץ 3פני סטומלס 
דנקראת טומאה רצוצהפל, ובוקעת ועולה?. 


כו דנ ססול 
וגו'לא, 


6סיכו עליס 
אינהו סכור שנתכוון לומר ראפילו אם אמרו לו 


ציונים והערות 


שמע. וכתב הפרי מגדים, שלפי דברי הט"ז לא נחלקו רש"י 
והרמב"ם הנ"ל, כי לדברי הכל רק השורה הראשונה המקיפה 
את האבל פטורה מקריאת שמע והשורה השניה חייבת. וראה 
עוד בילקוט ביאורים בענין זה. נח. אבל הרא"ה (ד"ס 
סעומדיס) ביאר, ש'הבאים מחמת האבל' היינו קרוביו ומשפחתו 
בלבד, וכן כתב רבינו יונה (עס) בשם יש מפרשים. נט. כוונת 
רש"י שלא נפרש שהאבל הוא כהן, וכוונת הגמרא שרשאי 
האבל ללכת אחר הציבור, וגם אם הציבור הולכים בטמאה 
הולך עמהם בטמאה, ונטמא [כמו שפירש הראב"ד, הו"ד 
במיוחס לריטב"א (מוס"ק, ד"ס נ)], אלא כוונת הגמרא שבין 
הציבור יש כהן, ורשאי הוא ללכת בדרך שהולך האבל, אף 
אם האבל הולך בדרך טמאה. ס. רש"י (לס ט. ד"ס פרס) 
ותוספות (קס ד"ס ניפ, כפיכום סכלפון) פירשו, שפרס הוא מלשון 
דבר שבור ופרוס, ונקרא כן על שם שנפרסו בו העצמות. 
וראה בילקוט ביאורים פירושים נוספים. | סא. שאינו צריך 
לחשוש שהגיעה המחרישה עד המקום שהמת קבור שם. 
תוספות (מו"ק ס: ד"ס מנפת). סב. כלומר, ולכך אין לחוש 
שמא יאהיל על העצמות, אלא שמא יסיטם. סג. אלא היה 
צריך לטהר את השדה כמו ששנינו באהלות (פי"ם ע"ס), על 
ידי שנוטלים מהשדה שלשה טפחים עפר [שזהו שיעור עומק 
המחרישה שמגלגלת את העצמות. ר"ש (סס)], או שמניחים 
עליו עפר שלשה טפחים [שאז אינו מזיז עצמות בהילוכו]. 
וכן היה צריך לעשותו במעמד שני תלמידי חכמים כמו 
ששנינו בתוספתא (פהלות פי"ז ס"ו), כמבואר ברמב"ם (טומפת מס 
פ"י סי"ב). סד. רש"י פסחים (3נ: ל"ס פללפ). סה. הוקשה 
לרש"י איך הביא ראיה שטומאת בית הפרס דרבנן מכך 
שבדיקה זו מועילה, הרי אפשר שבדיקה זו מועילה מהתורה, 
ולכך הביא רש"י שבדיקה זו אינה מועילה אלא לאוכלי פסח 
ולא לאוכלי תרומה, ואם היתה בדיקה זו היא מהתורה היתה 
מועילה גם לאוכלי תרומה. גר"א (פמכי נועס, כלע"י). סו. ראה 
בילקוט ביאורים בענין 'הבדיקות שמנו חכמים לענין בית 
הפרס ולאיזה ענין הן מועילות'. סז. ראה שם שאמרו שהיה 
לרבי צדוק [אביו של רבי אלעזר] בכור, ומוכח שהיה כהן. 
והתוספות בחולין (קו. ד"ס עפי) כתבו, שכן מוכח בגמרא כאן, 
שאמר 'מדלגין היינו על גבי ארונות של מתים', ואם לא היה 
כהן מה רצה לומר בזה. ובספר היוחסין (מפמר כפפון) כתב, 
שלדעת הרמב"ם לא היה כהן. ודחה את הראיות שהביאו 
רש"י ותוספות. שמה שאמר כאן 'מדלגין היינו על גבי ארונות 
של מתים', אפשר שהוא משום שהיה מקפיד לאכול חולין 
בטהרה, והאוכל חולין בטהרה אין לו להיטמא למתים 
[לכאורה צריך ביאור לפי דבריו מה היא קושיית הגמרא מכך 
שנטמא מפני כבוד הבריות על דברי רב יהודה הסובר שאין 
כבוד הבריות דוחה איסורים, הלא לאוכל חולין בטהרה אין 


רש"י ה 


החכמים דבר תורה, שלמדו באחד מהשלשה עשר 
מידות שהתורה נדרשת בהם, או שקיבלו כן הלכה 
למשה מסיניב, והוא עומד בפני הכבוד - ואותו 
דבר עומד עכשיו בפני כבוד הבריות, שאם יקיימו 
יתבזה, יעבור עליו, והא האי נמי דאורייתא הוא. 


כל מיני דרככן וכו" 


והכי קאמר להו, דבר שהוא מדכרי סופרים 
נדחה מפני כבוד הכריות, וקרי ליה לא תעשה 
משום דכתיב 'לא תסור'. ודקא קשיא לכו שאם 
כן דאורייתא הואלי, רבנן אחלוה ליקרייהו - מחלו 
על כבודם לעבור על דכריהם היכא דאיכא כבוד 


אוצר החכמה 


הבריות, כגון לטלטל בשכת אכנים של בית הכסא 
לקנוח (טנפ פ6), או מי שנפסקה ציצית טליתו 
בכרמליתעי, שלא הצריכו אותו להניח טליתו שם 
וליכנס לביתו ערום (מנמות ₪ )ה. 


6ו קסיפס מל6כפו מלופס 


שרמי בטול מלאכתו לרדוף אחריה יתרים על 
רמי האבדהעי, ולא ירצו הבעלים להשיב לו יותר 
ממה ששוה האבידה שמשיב להם, ונמצא הוא 
מפסיד. 


ונגמר מינס 


נלמד מוהתעלמת' שנאמר באבידה לגבי 
כלאים, דאמרן פושמן אפילו בשוק, ונאמר שכבוד 


איסור להיטמא למתים מן התורה]. ומה שהביא ראיה 
מבכורות יש לדחות, שכהן נתן לו בכור במתנה להשהותו עד 
שיפול בו מום. סח. משמע מדברי רש"י שהיו הולכים על 
הארונות ממש. אמנם האור זרוע (מ"נ פכילום סוף סי" תכג) פירש, 
שהיו מדלגים על גבי הארונות, שלא רצו לילך עליהם ממש 
משום איסור הנאה [ראה בילקוט ביאורים בענין זה]. והביא 
שיש מפרשים ש'מדלגין' היינו ממהרים ורצים. סט. רצוצה 
הוא מלשון דחק. ר"ש (טסכות פ"ת מ"ס). שכל דבר שאין לו 
מקום מרווח קרוי רצוץ, וחלל פחות מטפח אינו חשוב חלל, 
ונקרא מה שבתוכו רצוץ. ע. זה כלל גדול בטומאת מת, 
שכל דבר המטמא באהל מן המת אם היה רצוץ שאין לו 
חלל טפח, הרי הטומאה בוקעת ועולה עד לרקיע בוקעת 
ויורדת עד התהום ואינה מטמאה מן הצדדין. רמב"ם (עועפפ 
מם פ"ז ס"ס). עא. צריך ביאור מה בא רש"י להוסיף בזה. 
וביאר המגיד תעלומה (נכט"י), שרש"י בא לבאר מה שאמרה 
הגמרא 'לאו דלא תסור דאורייתא היא', מהו הלאו דאורייתא 
כאן, ומהו מהות המצוה, ולכך כתב רש"י 'וגו', כלומר, תסיים 
את הפסוק ותדע מה היא הלא תעשה, שנאמר בו 'לא תסור 
מן הדבר אשר ינידו לך ימין ושמאל', והוא המשך למה 
שנכתב לעיל בפסוק הקודם, 'כי יפלא ממך דבר' וגוי, 'וקמת 
ועלית אל המקום' וגו', 'יעשית על פי הדבר אשר יגידו לך' 
וגו', ומבואר שבפסוק זה נאמרה המצוה לילך אחר דיני 
ומשפטי התורה. עב. יגיעות מרדכי (נכטש"י). = עג. משמע 
מדבריו שהעובר על תקנה או גזירה של חכמים, עובר בלאו 
של 'לא תסור', ולכן נתקשה רש"י כאן, מה גריעותא יש למילי 
דרבנן, והלא חייב לקיימם מן התורה. וכן היא דעת הרמב"ם 
(ספר סמנוות סור 6, ממריס פ" ס"כ). אמנם הרמב"ן (ססגות על 
ספר סמנוות, מס) ביאר מה שאמרו 'אסמכינהו רבנן' שאינו אלא 
סמך בעלמא לחיזוק, ולא שהעובר על דבריהם עובר על איסור 
מן התורה. וראה בילקוט ביאורים בענין זה. עד. וכיון שאינו 
מקיים בה את המצוה נחשבת כמשא. רש"י (עסות לם. ד"ס 
סדיתיס). | כלומר, שכיון שנפסקה ציציתו ונפסלה, לכך שאר 
הציציות הקשורים לבגד נחשבים כמשוי. עה. ואף על פי 
שמצות ציצית מצות עשה מן התורה היא, ולא התירו לעבור 
על מצוות שהם מדאורייתא מפני כבוד הבריות, מכל מקום 
אינו צריך לפשוט את בגדו, שלא אמרה תורה שלא ללבוש 
בגד בלא ציצית, אלא שיש מצות עשה להטיל בו ציצית, 
וכיון שאינו יכול להטיל בו ציצית בשבת אינו עובר. ומכל 
מקום יש בזה איסור דרבנן, ולכן לא התירו אלא משום כבוד 
הבריות, אבל בחול ודאי עובר כל שעה על העשה כשאינו 
מטיל ציצית בבגדו. מגן אברהם (פו"פ פי' יג סק"ס). וראה שם 
מה שהאריך בענין זה. עו. כגון שהיה אותו אדם נוקב 
מרגליות, שאם ילך ויחזיר את האבידה, יפסיד בבטלתו יותר 


- ביאורי 


הבריות דוחה לא תעשה, ולא יהא צריך לפשוט את 
בגדו בשוק. 


ממונb‏ 
ממון קל מאיסורא!. 


ול6סופו מס פלמוד לומל 

בנזיר בתיב (נמדנר ו ו) ‏ כל ימי חזירו לה' על 
נפש מת לא יבא', ומבואר שאסור לנזיר להיטמא 
למתים כלל, וסמיך ליה (שס ו ) לאביו ולאמו 
לאחיו ולאחותו לא יטמא להם', ומה בא ללמדנו, 
רהא כולהו בכלל 'על נפש מת לא יכא' היו, 
ולמה יצאו ונכתבו כל אחד בפני עצמו. אלא 
לדרשה יצאו, ומ'לאביו' למדים שרק לאביו אינו 
נטמא, פרט למת מצוה שנטמא לו. ו'לאמו' מה 
תלמוד לומר, אם משום מת מצוה לא איצטריך, 
דמ'לאביו' נפקא, ודרשי ליה בספרי ללמד שאם 
היה נזיר זה כהן, דהוו עליה שתי קדושות, אף 
הוא לאמו הוא דלא יטמא, אבל מממא הוא למת 
מצוה. ו'לאחיו' מה תלמוד לומר, שהרי כבר למדנו 
שנטמא למת מצוה, וגם למדנו שאף אם היה אותו 
נזיר כהן נטמא למת מצוה, אלא הרי שהיה כהן 
נדול והוא נזיר, אף הוא רק לאחיו לא יממא, 
אבל מממא למת מצוה. ו'ולאחותו' מה תלמוד 
לומר, אם אינו ענין לוה - לנזיר, שהרי כבר למדנו 
שהנזיר נטמא למת מצוה אף אם הוא כהן גדול, 
תנהו ענין למי שהולך לשחום את פסחו ולמול 
את בנועח, שמטמא למת מצוה. 


מדמיה. רש"י (סנסדלין ים: ד"ס 6ו). | עז. התוספות בבבא 
מציעא (כ: ד"ס סיפור6) הקשו, שהרי לענין ממון מחמירים יותר 
מלענין איסורים, כמבואר בגמרא (כ"ק כת: כ"כ 635 שלענין 
ממון אין הולכים אחר הרוב ולענין איסורים הולכים אחר 
הרוב. והקשה הפני יהושע (נתוס' עס), שאין כל ראיה מכך 
שבממון אין הולכים אחר הרוב שבממון מחמירים יותר מאשר 
באיסורים, שהרי הטעם שאין הולכים בממון אחר הרוב הוא 
רק משום שהוא כנגד חזקת ממון, שהיא חזקה ביותר, ולכן 
אין רוב מועיל כנגד חזקת ממון, אבל במקום שאינו כנגד 
חזקת ממון [כגון כאן במצא אבידה, שאין מוחזק], יתכן שלא 
החמירו. ובתוספות בשבועות ((: ד"ס 005 מבואר, שמה שאין 
לומדים איסור מממון אינו משום שממון קל מאיסור, אלא 
שכיון שהממון ניתן למחילה, חייבה התורה את בעל האבידה 
למחול על ממונו משום כבוד הזקן, אבל דבר איסור לא ניתן 
למחילה, ולפיכך אין כבוד הבריות דוחה אותו. ובשלמה 
משנתו (לט"י) כתב, שגם כוונת רש"י היא כתוספות, לפי 
שממון ניתן למחילה. וראה עוד בילקוט ביאורים בענין זה. 
עח. משמע מדברי רש"י שלא מדובר שהיה כהן גדול או 
נזיר, אלא מדובר בישראל שהולך לשחוט את פסחו או למול 
את בנו, ואף ש'ולאחותו' נאמר לגבי נזיר, מכל מקום כיון 
שאינו נצרך לדרשו לגבי נזיר דורשים אותו לענין סתם אדם 
שהולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו. וכן פירשו התוספות 
(מנסדלין (ס. ד"ס סכי, כפירוע סר6טון). וכתבו התוספות (טס), שכן 
משמע מכך שלא אמרו כאן 'הרי שהיה כהן גדול ונזיר' כמו 
שאמרו בשאר הדרשות שדרשו מפסוק זה באותה ברייתא. 
אולם רש"י בסנהדרין (לס. ל"ס ו(6פופו) ותוספות כאן (ד"ס פמכת) 
פירשו, שמדובר בנזיר שהוא כהן גדול. ובאה הברייתא 
להשמיענו שאף שבנוסף לקדושתו האוסרת עליו להתעסק 
במתים הוא גם עוסק במצוות חמורות שיש בהם כרת, מכל 
מקום חייב להיטמא למת מצוה. וראה בילקוט ביאורים בענין 
זה. עט. אף שמדובר בהולך למול את בנו ולא במי שהולך 
למול את עצמו, והאב אינו חייב כרת אם אינו מל את בנו, 
מכל מקום זה שיש חיוב כרת על מצות מילה מוכיח שמצוה 
חמורה היא. מרגליות הים (קנסדין (ס. ד"ס ועוד). פ. כלומר, 
שמדובר שהזדמנו לו מצות פסח ומצות מילה יחד, שהיה 
צריך למול את בנו בזמן שחיטת הפסח, ואם יתעסק בקרובו 
שמת ולא *ופל להתעסק. במילת בנה יתבטל על ידי כך 
מעשיית הפסח שהיא מצות עשה שיש בה כרת, שמילת בניו 
הזכרים מעכבת אותו מלהקריב את הפסח (פססיס 5ו.). וראה 
בילקוט ביאורים בענין זה. פא. מדאורייתא תוקעים בשופר 


ברכות ים: - 2. 
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הואיל ועונת שחיטת הפסח היא, וחלה עליו 
חובת הפסה שהוא בכרת, ואם יטמא יכמל 
מלעשות פסח. ולמול את בנו נמי מצות כרת 
היאעל. 

ואית דאמרי, שגם מילת בנו בערבי פסחים נמי 
קאמר - מדובר שהולך למול את בנו בערב פסח, 
ומשום דמילת וכריו מעכב הפסחל. 


ב. 


סנ ול סעקס סקני 


דברים רבים התירו לעקור דבר תורה מפני 
סייג ומפני ככוד הבריות היכא דאינו עוקר דכר 
תורה במעשה ידים, אלא יושב במקומו ודכר 
תורה נעקר מאליו, כגון תקיעת שופר ונטילת 
לולב בשבתל*, וסדין של פשתן בציציתלב, 
שעקרן אותם חכמים משום סייג, ודכוותייהו 
טובא ביבמות (5:. אבל מעקר בידים לא, 
והלובש כלאים עוקרו במעשה ממש, שהוא 
לובשופד. 

ומקשה רש"י, | ומטומאת גופיה | ששנינו 
בברייתא לעיל (יע:) שהותרה לכהן ולנזיר לימא 
למת מצוה, דבזה קא מעקר בידים את האיסור 
של טומאת כהנים וטומאת נזיר מפני כבוד 
הבריות, דלאו שב ואל תעשה הוא, שהרי הוא 
מטמא את עצמו בידים, נלמר שכבוד הבריות 


אוצר החכמה] 


ציונים והערות 


ונוטלים לולב אף בשבת, וגזרו חכמים שלא יתקעו בשופר 
ולא יטלו לולב בשבת, משום שמא יעבירם ארבע אמות 
ברשות הרבים. פב. מדאורייתא יש להטיל ציצית של צמר 
גם בסדין של פשתן, שנאמר (דכליס ככ י5-ינ) 'לא תלבש שעטנז 
צמר ופשתים יחדיו, גדילים תעשה לך', ולמדו (ינמות ל.) 
מסמיכות הפסוקים שמותר ללבוש כלאים בציצית, אלא שגזרו 
חכמים (מנפות מ:) ופטרום מן הציצית משום שמא יתכסה בו 
בלילה שפטור מן הציצית, ונמצא שלובש כלאים שלא בשעת 
מצוה. פג. כגון זה שפטרו גר שנתגייר בערב פסח מלעשות 
את הפסח, וגזרו שלא להזות מי חטאת על טמא מת בשבת, 
ושלא להביא אזמל בשבת אף דוך גגות למול את התינוק, 
ושלא לזרוק בשבת דם כבשי עצרת שנשחטו שלא לשמן, 
שבכל אלו עקרו חכמים דבר תורה בשב ואל תעשה, וראה 
שם בפירוש רש"י מהו הסייג בכל דבר. | פד. שכיון 
שבתחילת הלבישה עשה מעשה, נחשב שעושה מעשה כל 
שעה. תוספות (ענועום יז. ד"ס שו, יכמות 5: ד"ס כולסו) ועוד. 
והריטב"א (מכות כ6: ד"ס מכ ככ) כתב בשם התוספות, שכיון 
שהיה יכול לפשוט את בגדו ואינו פושט ועומד במלבושו, 
נחשב שעושה מעשה. וראה בילקוט ביאורים שנחלקו 
האחרונים אם הריטב"א חולק על התוספות או שגם הוא 
מפרש כדבריהם. פה. הגהות הב"ח (פות כ). פו. והקשו 
התוספות (ד"ס שג) על פירושו, שאם כן בכל מקום שאנו 
אומרים עשה דוחה לא תעשה, מדוע נקרא דחייה, נאמר 
שבמקום זה לא נאמר הלאו. ותירצו האחרונים [פני יהושע 
(ד"ס וניגעכ), חוות יאיר (קו"ת סי" 05), ראש יוסף (ד"ס פפנס, 
רש"ש (נתוס' סס)], שכיון שבאותו פסוק עצמו שבו נאמר 
שאסור לכהן להיטמא למתים נאמר גם ההיתר להיטמא 
לקרוביו, ולכהן גדול ונזיר להיטמא למת מצוה, אם כן כמו 
כשהתירה התורה לכהן הדיוט להיטמא לקרובים, פירושו שלא 
נאמר בהם הלאו של 'לא יטמא', כך כשהתירה התורה 
להיטמא למת מצוה, פירושו שלא נאמר בו כלל הלאו של 
ילא יטמא'. מה שאין כן בשאר עשה הדוחה לא תעשה שלא 
נאמר העשה באותו פסוק שבו נאמר הלא תעשה, הלא תעשה 
נאמר בכל אופן, אלא שלמדנו מכך שהותר ללבוש כלאים 
בציצית שעשה דוחה לא תעשה, אבל אינו פירוש על הלאו. 
וראה עוד בילקוט ביאורים בענין זה. פז. כמו שמצאנו (נ"מ 
קיל:) ששאל רבה בר אבוה את אליהו על שעמד בבית הקברות 
של נכרים, והרי אליהו כהן הוא [שאליהו הוא פנחס]. והשיב 
לו אליהו, וכי לא שנית סדר טהרות, ששם אמר רבי שמעון 
בר יוחאי שקבריהם של נכרים אינם מטמאים. ואמר לו רבה 


רש"י 


דוחה אף בקום ועשה. מתרץ רש"י, יש לומר, 
דהיינו טעמא דלא גמרינן מיניה לכל התורה 
שכבוד הבריות דוחה איסורים גם בקום ועשה, 
דהתם לאו |משוםפה] כבוד הבריות הוא דדחי 
לא תעשה דידה, אלא דמעיקרא כשנכתב הלא 
תעשה דטומאה, לא על מת מצוה נכתב, כשם 
שלא נכתב איסור טומאת כהן על הקרובים, ואם 
כן כשנטמא למת מצוה אינו עושה איסור כלל, 
ואין ללמוד מכאן שמותר לעשות איסור בידים 
מפני כבוד הבריות. אבל השבת אבדה ושחיטת 
הפסח לכל ישראל נאמר, ואצל כבוד הבריות 
נתנו לדחות, ועל כרחך היינו משום דדחייתן 
אינה בידים, אלא בישיבתו תדחה המצוה, אבל 
כלאים דבמעשה ידיו ידחה, הזהיר באזהרתו אף 
במקום כבוד הבריות. 


כנזיקין סוס 

דורות הראשונים לא היו גדולים בכל הגמרא 
של ד' סדרים?י, אלא בתלתא בבי שלנו, בבא קמא 
בבא מציעא ובבא בתרא"ח. 

ומבאר רש"י מדוע הביאה הגמרא ענין זה כאן, 
והאי מילתא נקט הכא, משום דמיירי שדורות 
הראשונים היו מוסרין נפשם על קדושת השם, ועד 
השתא איירי נמי במי שמבזה עצמו על קדושת 
השם לפשום כלאים בשוק. 


סקס עכוכעת ירק 6ו זיפיס קכנען כטכפיסן 
משנה היא במסכת עוקציןפט. 


בר אבוה, אפילו בארבעה סדרים איני בקי וכל שכן שאיני 
בקי בששה סדרים, ופירש רש"י (פס ד"ס נסכנעס), שכוונתו 
לארבעה סדרים הנוהגים בזמן הזה, שהם מועד נשים נזיקין, 
וכן קדשים, שתלמידי חכמים העוסקים בהלכות עבודת 
הקרבנות הכתוב מעלה עליהם כאילו הקריבום בבית המקדש, 
אבל זרעים וטהרות אינם נוהגים בחוץ לארץ ולא היו שגורים 
בפיהם. אבל התוספות (עס ד"ס ס"ג) כתבו, שהיו בקיאים גם 
בסדר זרעים וטהרות, ומה שאמר שאינו בקי בהם הייו 
בתוספתות של סדרים אלו. פח. ולשלש מסכתות אלו קורא 
נזיקין' על שם שהם בסדר נזיקין, כמו שאמרו בעבודה זרה 
(.) שכל השלש בבות נחשבות למסכת אחת ששמה זזיקין' 
[כמו שפירש רש"י שם (ד"ס טיקין)]. וכמו שמצינו בסדר טהרות 
שיש בה מסכת הקרויה 'טהרות', כך גם בסדר נזיקין יש מסכת 
ששמה עזיקין', והם כל הג' בבות. רש"ש (נכט"י). [וכן פירשו 
הרמב"ן (שנועות 3: ד"ס מכדי), הריטב"א (פס ד"ס מכדי, ע"ז ז. ד"ס 
ורנ), והמאירי (ע"ז ז. ד"ס כנ). אבל הר"י מיגאש (ענועום 3. ד"ס 
וס6) ביאר, שהכוונה לכל סדר נזיקין ולא רק לשלש מסכתות 
אלו]. | פט. רש"י בסנהדרין (קו: ד"ס ס6פס) כתב, שלא מצא 
את המשנה של 'האשה שכובשת ירק' במסכת עוקצין. ורש"י 
בתענית (כד: ד"ס שכונעק) כתב, שמשנה זו היא במסכת טהרות 
(פ"כ מ"6). והשפת אמת (פעית פס ד"ס כי) כתב, שאפשר 
שתוספתא היא במסכת עוקצין. אך כתב שיותר נראה לפרש 
שהיו שתי נוסחאות במשנה בעוקצין, יש שגרסו 'האשה 
שכובשת ירק', ויש שגרסו 'זיתים שכבשן בטרפיהם', וזו כוונת 
הגמרא 'ואמרי לה זיתים שכבשן בטרפיהן', שיש שגרסו כן 
במשנה, וכולם למשנה זו התכוונו [והוסיף, שמה שכתב רשיי 
בתענית שמשנה היא במסכת טהרות, טעות סופר היא ברש"י, 
שהרי המשנה שם במסכת טהרות אינה מדברת מענין ידות 
[כפירוש רשיי (סנסדרין קו: ד"ס סכונקת, מענים כד: ד"ס סכונסת), 
הו"ד בילקוט ביאווים], ובגמרא אמרו ואנן קא מתנינן 
בעוקצין']. אמנם הצל"ח (ד"ס כי) כתב לבאר שאין בזה טעות, 
כי מה שאמרו וכי הוה מטי רב יהודה בעוקצין', הכוונה 
שהגיע לדיני עוקצין, כלומר, שהמשנה של 'האשה שכובשת 
ירק' מדברת מענין ידות האוכלים [כדעת הראשונים שנחלקו 
על רש"י בפירוש משנה זו, הו"ד בילקוט ביאורים], ומה 
שכתב רש"י 'משנה היא במסכת עוקצין' כוונתו על המשנה 
של 'זיתים שכבשן בטרפיהן'. והוסיף לבאר, שלכאורה קשה 
מדוע הוצרך רש"י לומר שמשנה היא במסכת עוקצין, הרי 
כבר אמרו בגמרא 'וכי הוה מטי רב יהודה בעוקצין', ואם כן 
מפורש הוא בגמרא שמשנה היא במסכת עוקצין, ומה בא 


ביאורי 


טסוליס 


זיתים ‏ שכבשן בטרפיהן, כלומר, שמוסקין 
[-שקוצרים] את הזיתים עם העלין שלהם כדי לאחון 
בהן, דבכל מקום הוו לחו העלין יד לזיתים להכיא 
להם טומאה, כדאמרינן בפרק העור והרוטב (פונן 
קיס.) שהיד מביא מומאה על האוכלצ, ומשמיעה 
המשנה, שאם כבשן [-לזיתים] בטרפיחן [-עם 
העלים שלהם] בחומץ, בטלה תורת יד מן העלין, 
לפי שהכבישה מרקבתן ומרככתן, ואינן ראוין 
שוב לאחוז בהן את הפרי, ולכך אם יגע שרץ 
בעלים, אין הפירות או העלים טמאיםצ". 


סויופ דכג וקמופנ ק5 מזינb‏ סכb‏ 


כלומר, טעם המשניות הללו קשה עלי ככל 
הקושיות שהיו שני רכותי [-רב ושמואל] מתקשין 
בהן בכל הגמרא. 


כפליסר מפינbp‏ 


דורות האחרונים שונים מסכת עוקצין בי"ג פנים, 
כלומר, יש בינינו משנה וברייתא של כל הששה 
סדרים, ומסכת עוקצין גם היא בי"ג פניםצב, כגון 
משנת רביצ\, ‏ ומשנת רבי חייאצי, ומשנת בר 
קפראצה, ומשנת לויצי, ותנא דכי שמואלצי, והכי 
אמרינן במסכת נדרים (פ), רבי מתני הלכתא 
בי"ג פנים. 


רש"י להוסיף. אבל לפי מה שהתבאר שכוונת הגמרא שהגיע 
לדיני עוקצין, אם כן לא נתפרש בגמרא היכן מקומה של 
משנה זו, ולכך כתב רש"י שמשנה היא במסכת עוקצין. 
צ. יד האוכל [והוא העץ שבקצהו, שדרך בני אדם לאחוז בו 
את האוכל בשעת האכילה, או לתלות בו את האוכל. רמב"ם 
(פירום סמשניו, עוקנין פ"5 מ"b)],‏ אף על פי שאינה אוכל, אם 
נטמא האוכל נטמאה גם היד, ואם נטמאה היד נטמא גם 
האוכל. משנה (עס). ושם בחולין למדו דין זה מן התורה. 
צא, שכיון שאין להם דין יד ואינם נטמאים מחמת האוכל, 


אהח19/06/2018י 


גם מחמת עצמם אינם נטמאים, שהרי הם עצמם אינם ראויים 
לאכילה. והקשו התוספות (ד"ס זיתיס) על פירושו, שאם הטעם 
שאינם מקבלים טומאה הוא משום שבטל מהם דין יד, מדוע 
אמרה המשנה (עוקנין פ"ג מ"6) שהטעם שהם טהורים הוא לפי 
שלא כבשן אלא למראה [להראות שהזיתים נאים וחדשים]), 
הרי לא מטעם זה בטל מהעלים דין יד, אלא משום שהכבישה 
מרקבתן ומרככתן ואינן ראויין לאחוז את הפרי. והצל"ח (ל"ס 
כי) כתב ליישב, שצריך גם את טעם המשנה וגם את טעמו 
של רש"י, כי מצד טעם המשנה לא היינו מטהרים אלא באופן 
שאכן היתה כוונתו למראה, אבל בסתמא לא. לכך הוסיף 
רש"י שגם אם כבשם סתם יש לומר שכוונתו היתה לכבשם 
למראה, ובטל מהם דין יד, לפי ששוב אינם ראויים לאחוז 
בהם. אבל אם כבשם לצורך אחיזת הזיתים, אף שנתרככו 
ואינם ראויים לאחוז בהם את הזיתים לא בטל מהם דין יד, 
כמבואר בר"ש שם [אבל התוספות מיאנו בפירוש זה, שהם 
סוברים שאינו תלוי בכוונתו אלא בחיבור, שאם הוא מחובר 
כל כך עד שאם יגביה את היד לא ינתק ממנו האוכל, יש לו 
דין יד, ואם ינתק האוכל אין לו דין יד, כמו שכתבו התוספות 
בחולין (קיס: ד"ס פֿין). ולכך פירשו שמדובר לענין אם העלים 
עצמם נחשבים אוכל ומקבלים טומאה, שענין זה תלוי 
במחשבתו של האדם. מילי דברכות (ל"ס וקער)]. צב. ונקט 
מסכת עוקצין שהיא המסכת האחרונה שבש"ס, וכוונתו לומר 
שאנו שונים את כל המסכתות שבש"ס עד האחרונה שבהם. 
מהרש"א (ל"ס ופע). | צג. כלומר, המשניות שלנו שסידרם 
רבי. ‏ צד. כלומר, הברייתות שסידר רבי חייא, כמבואר 
בחולין (קמ:). צה. כמו שאמרו בירושלמי (סוריות פ"ג ס"ס), 
רבי לוי ישב ודרש את מה שנאמר (קסנת ו ) 'איש אשר יתן 
לו האלהים עושר ונכסים וכבוד ואיננו חסר לנפשו מכל אשר 
יתאוה' וגו', 'עושר' זה המקרא, צכסים' אלו הלכות, 'וכבוד' 
זה התוספתא, ואיננו חסר לנפשו מכל אשר יתאוה' אלו 
משניות גדולות, כגון משנתו של רבי חונה, משנתו של רבי 


ברכות פ. - 5: 


כלנל5 


כרבלתא הוא שם של לבוש חשוב, כמו 
'פמשיהון וכרבלתהון' (דטל3 ג כפ)צח, 


מפון מפון 
מתון הוא לשון מאתן - מאתיים. 


לי מסום 

מתון מתון ארבע מאה זוזי שויא, שתי פעמים 
שתי מאות שוה ארבע מאות זוז, כלומר, השם 
שלה גרם לי לשלם שתי פעמים מאתיים זוז. 

לשון אחר, מתון מתון לשון המתנה, אם 
המתנתי לחקור ולברר אם בת ישראל היא או כותית 
ולא הייתי ממהר, הייתי משתכר ארכע מאות 
זול 


כני. יופן 

רבי יוחנן אדם יפה תואר היה, כדאמרינן בפרק 
השוכר את הפועלים (נ"ע פד.), שופריה דרבי אבהו 
מעין שופריה וכו"ל. 


פולי עין 
זרעו של יוסף מסולקין מן העין, שאינה שולטת 
בהן. 


טל רפס פוון 
שלא רצתה עינו של יוסף ליהנות מאשת אדוניו. 


ציונים והערות 


הושעיה, ומשנתו של בר קפרא [וכעין זה כתב באורחות 
צדיקים (טער סתולס), ותלמידיו של רבי יהודה הנשיא חיברו 
חיבורים, רב חיבר ספרא וספרי לבאר ולהודיע עיקרי המשנה, 
ורבי חייא חיבר התוספתא לבאר עניני המשנה, וכן רבי 
הושעיא ובר קפרא חיברו ברייתות לבאר דברי המשנה]. 
צו. לוי סידר ברייתות ששנו רבי חייא ורבי אושעיא על ששה 
סדרים. רש"י (כפונופ נג: ד"ס וכן). צז. ראה רש"י בביצה (כט. 
ד"ס מנ) ששמואל סידר תוספתא מהתנאים שלפניו כמו 
שסידרו רבי חייא ורבי אושעיא. צח. ופירש רש"י (לײיפ פס) 
שהם לבושי מלכות שהיה לחנניה מישאל ועזריה. 
צט. וביאר המילי דברכות (ד"ס מפון), שלפי זה מה שאמר 
'מתון מתון' שתי פעמים, שאם הייתי מתון והייתי חוקר אחר 
שמה שהוא מתון, שהוא שם כותית, הייתי משתכר ארבע 
מאות זוז. ק. שם שנינו כך, 'אמר רבי יוחנן, אנא אשתיירי 
משפירי ירושלים וכו'. איני והא אמר מר, שופריה דרב כהנא 
מעין שופריה דרבי אבהו, שופריה דרבי אבהו מעין שופריה 
דיעקב אבינו, שופריה דיעקב אבינו מעין שופריה דאדם 
הראשון, ואילו רבי יוחנן לא קא חשיב ליה'. מתרצת הגמרא, 
'שאני רבי יוחנן דהדרת פנים [זקן, רש"י שם] לא הויא ליה'. 
מכל זה מבואר שרבי יוחנן היה יפה תואר, ורק הדרת פנים 
לא היה לו. וראה בשפתי חכמים (נכט"י). אמנם רש"י בכתובות 
(יז. ד"ס כונינ6) ובסנהדרין (יד. ד"ס כונינש) כתב, 'שופריה דרבי 
אבהו מעין שופריה דרבי יוחנן', ומשמע שגרס כן בגמרא, 
ולגירסתו צריך ביאור שאלת הגמרא בבבא מציעא מדוע לא 
מנו את רבי יוחנן. ובגליון בסנהדרין הגיה שצריך לומר 'מעין 
שופריה דיעקב אבינו'. קא. רש"י הוכרח לפרש שהתנא סובר 
שלילה אינו זמן תפילין, אף שנחלקו בו תנאים (עילונין 5.), 
ולהלכה קיימא לן (עסופ כו:) כרבי עקיבא שלילה זמן תפילין 
הוא, ולא היה לו די לפרש ששבת אינו זמן תפילין, ומשום 
כך הוא מצות עשה שהזמן גרמא ונשים פטורות. משום 
שרש"י רצה לבאר את המשנה גם כדעת האומר ששבת זמן 
תפילין (עילונין 5ס:), וגם כדעת האומר שלילה זמן תפילין, 
ולכך כתב שלילה ושבת אינם זמן תפילין, כלומר, שמשום 
אחד מהם נחשבת מצות תפילין למצות עשה שהזמן גרמא. 
פני יהושע (כלט"י). וראה בצל"ח (כרש"י) שכתב, שלמסקנת 
הגמרא הטעם שנשים פטורות מן התפילין הוא משום 
שהוקשה תפילין לתלמוד תורה [כמבואר בקידושין (לל)], 
ורש"י פירש לפי ההוה אמינא של הגמרא להלן (ע"כ) שמשמע 
שלא סברה כן. קב. שבזמן קריאת שמע בבוקר ובערב הוא 
ישן. טור (פו"ס סי' ע). ולכך החינוך בקריאת שמע הוא מהזמן 


רש"י ז 


נסיס וענליס וקטניס פטוריס מקרי6ם pמע‏ 

פטורים מקריאת שמע שהיא מצות עשה שהומן 
גרמא, וקיימא לן בקדושין (כע.) דנשים פטורות 
מדאורייתא ממצות עשה שהזמן גרמא. ותפילין נמי 
מצות עשה שהזמן נרמא, דסבר התנא במשנתנו 
שלילה ושכת לאו זמן תפילין נינהוקי. 


קטניס 

אפילו קטן שהגיע לחנוך לא הטילו על אביו 
לחנכו בקריאת שמע, לפי שאינו מצוי תמיד אצל 
אביו כשמגיע זמן קריאת שמעלג. 


כ: 


ונמזחס ונכרכם סמזון 


מזוזה מצות עשה שלא הזמן גרמא, ובגמרא 
פריך פשיטא שנשים חייבות במזוזה ובברכת המזון, 
שאינם מצות עשה שהזמן גרמא. 


כלכם סמזון 


בגמרא בעי לה אם נשים חייבות בברכת המזון 
מדאורייתא או מדרבנן. 


מסו דפימb‏ נקים פפלין (מוחס 
הוקשה מצות תפילין למצות מזוזה, דכתיב 
(לנריס ו פ-ט) 'וקשרתם לאות על ידך וגו', וכתבתם 


שמצוי אצלו בזמן קריאת שמע. ב"ח (פס) [לפי זה נמצא, 
שלא פטר רש"י כל קטן, אלא רק קטן הישן בזמן קריאת 
שמע]. וביאר הרשב"א (ד"ס נפיס), שלכך פירש רש"י שמדובר 
בקטן שהגיע לחינוך, מפני שקטן שלא הגיע לחינוך פטור 
מכל המצוות ולא רק מקריאת שמע ותפילין. התוספות (ד"ס 
וקטניס) הקשו על פירוש רש"י שמשנתנו מדברת בקטן שהגיע 
לחינוך, שהרי אמרו בסוכה (מ3.) שקטן היודע לשמור תפילין 
אביו חייב לקנות לו תפילין, הרי שקטן שהגיע לחינוך חייב 
במצות תפילין, וכאן שנינו שהקטן פטור מן התפילין. והביאו 
משמם של רבינו תם ור"י שפירשו שמדובר בקטן שלא הגיע 
לחינוך, הובאו דבריהם בילקוט ביאורים. הרשב"א (סס) 
והמיוחס לריטב"א (מוס"ק, ד"ס וקעניס) תירצו את קושיית 
התוספות, שכאן מדובר בסתם קטן שאינו יודע לשמור תפילין 
אך הגיע לחינוך, ולכן אין אביו חייב לחנכו בתפילין. והוסיפו 
הפני יהושע והדברי דוד (נפוק' פס), שעל כרחך לא מדובר 
שם בסתם קטנים שהגיעו לחינוך, שהרי אפילו בגדולים רובם 
אינם יכולים לשמור עצמן, כמו שאמרו בשבת (מע.), שצריף 
גוף נקי כאלישע בעל כנפים, אלא כיון שיש חיוב להניח 
תפילין התירו בסתם בני אדם להניחן בשעת קריאת שמע 
ותפלה, ואם כן בקטנים ודאי אינו מצוי שיכולים לשמור 
עצמם אף לאחד מאלף, ובמשנתנו מדובר בסתם קטנים 
שהגיעו לחינוך. ורבינו יונה (ד"ס (טיס) תירץ, שמה שאמרו 
שאביו קונה לו תפילין הוא רק כדי להרגילו במצוות, אבל 
אינו חיוב. עוד הקשו התוספות על פירוש רש"י, ששם בסוכה 
אמרו, קטן היודע לדבר אביו מלמדו תורה ופסוק ראשון של 
קריאת שמע [ואם כן פשוט שכשהגיע לחינוך חייב בכל 
השלש פרשיות של קריאת שמע. ב"ח (פו"ח סי ע)]. ותירצו 
האחרונים [פני יהושע ודברי דוד (פס), שנות אליהו (ל"ס נטיס)], 
שמה שאמרו שם שאביו מלמדו פסוק ראשון של קריאת שמע 
אינו משום מצות קריאת שמע שיהא צריך לחנכו לכך בזמן 
קריאת שמע, שאין הקטן מצוי אצל אביו בזמן קריאת שמע 
כמו שכתב רש"י, אלא כיון שיכול לדבר ואביו מחויב ללמדו 
תורה, שנאמר ולמדתם אותם את בניכם', לכך חייב ללמוד 
עמו על כל פנים את הפסוק "תורה צוה לנו משה מורשה 
קהילת יעקב', שכולל את כל התורה, וגם את הפסוק הראשון 
של קריאת שמע, שיש בו מלכות שמים, וזה אפילו שלא 
בזמן קריאת שמע, שמצות תלמוד תורה כל היום היא, ובשני 
פסוקים אלו יוצא בו ידי חובת והגית בו יומם ולילה', כמו 
שאמרו (נדריס מ. מנמות 5ט:), שבקריאת שמע מקיים 'והגית בו 
יומם ולילה'. 


ח ביאורי 


על מזוזות ביתך', ותאמר, מה מזוזה נשים חייבות, 
אף תפילין נשים חייבות, קמשמע לן שהנשים 
פטורות מן התפילין. 


סכי גלסינן פפנק ללסמי מנסו 


אוצר החכמה 


ולא גרס בגמרא פשיטא' שהנשים חייבות 
בתפילהלי, כיון שאינה מצות עשה, דהא תפילה לאו 
דאורייתא היאקי, ובמצוות דרבנן אין חילוק בין 
מצוה שהזמן גרמא למצוה שלא הזמן גרמאלה. 


נקיט מזחס לפלמול פולס 


הוקשה מצות מזוזה למצות תלמוד תורה, דכתיב 
(דכריס. י6 יט-כ) 'ולמדתם אותם את בניכם', וסמיך 
ליה 'כתבתם על מזוזות ביתך', והיינו סבורים 
לומר, מה תלמוד תורה נשים פטורות, ואף על 
גב שהיא מצות עשה דאין הזמן גרמא, דרחמנא 
פטרינהו - התורה פטרה אותם ממצוה זו, דכתים 
'את בניכם' ולא כתוב 'בנותיכם', אף מזוזה נשים 
פטורות, קא משמע לן דנשים חייבות במזוזה, 
דכתיב בה (טס 6 כ )6‏ למען ירבו ימיכם', וכי גברי 
בעו חיי נשי לא בעו חיי, בתמיה. 


קלוק סיוס מכום פטס קסזמן גלמb‏ סוb‏ 
נאמר זכור את יום השבת לקדשו' טמופ כ ז), 
ודרשו (פספיס קו.) זכרהו על היין?. 


כקפילס 
ישמור' היינו המצוה ד'לא תעשה מלאכה' 
(פס)?'. 


וסני (טי 6יפנסו כסמילס 

דתנן (קדופץ כט), כל מצות לא תעשה, בין 
שהזמן גרמא בין שאין הזמן גרמא נשים חייכות, 
דהשוה הכתוב אשה לאיש לכל עונשים 
שבתורהל". 


ו דלנגן 
או שמא אינן חייבות אלא מדרבנן, אבל מן 
התורה פטורות, דכתיב (דנליס ק י) 'על הארץ הטובה 


קג. וכן אין לגרוס 'מהו דתימא הואיל וכתיב בה ערב ובקר 
וצהרים, כמצות עשה שהזמן גרמא דמי קמשמע לן', אלא רק 
'וחייבין בתפילה דרחמי נינהו'. הגהות הב"ח (פות 6). 
קד. אמנם דעת הרמב"ם (פפס פ" ס"2-6) שמצות תפילה 
מדאורייתא היא והיא מצות עשה שאין הזמן גרמא, 
שמדאורייתא אין לה זמן. ובמילי דברכות (נרפ"י) כתב, שגם 
לדעת רש"י תפילה מדאורייתא [עיי"ש שהוכיח כן מרש"י 
לעילן, ומה שכתב רש"י 'דהא לאו דאורייתא', אין כוונתו 
לומר שעיקר חובת התפילה אינה מדאורייתא, אלא לומר שזמן 
התפילה אינו מדאורייתא, ומצוה של תורה שאין לה זמן ובאו 
חכמים וקבעו בה זמן, דינה כמצות עשה שלא הזמן גרמא, 
והנשים חייבות בה [ומתפללות בזמן שקבעו חכמים], כי לא 
באו חכמים לפטור את הנשים [מה שאין כן במצוה שעיקרה 
מדרבנן, אם קבעו בה זמן, דינה כמצות עשה שהזמן גרמא. 
ובזה מיושב קושיית התוספות (סוכל נסעלס (סלן) על רש"י 
מקריאת הלל]. ומה שכתב רש"י שאין לגרוס 'פשיטאי, כוונתו, 
שאם נגרוס 'פשיטא' לא יהא מובן תירוץ הגמרא 'מהו דתימא' 
וכו', שהרי זמן התפילה אינו אלא מדרבנן, ואם כן פשוט 
שלא באו חכמים לפטור את הנשים מן התפילה כשקבעו לה 
זמן. וביאר המילי דברכות כוונת הגמרא [לגרסת רש" 
'וחייבין בתפלה. דרחמי נינהו', שהתנא משמיענו שהתפילה 
בקשת רחמים היא ולכך חייבה התורה את הנשים בתפילה 
פעם אחת ביום, ואם כן חייבת גם בשאר התפילות שתיקנו 
חכמים מטעם זה שהתפילה בקשת רחמים היא. קה. ומכל 
מקום הוצרכה הגמרא לומר שנשים חייבות בתפילה משום 
שהיא רחמים, שאם לא כן לא היו רבנן מתקנים תפילה 
לנשים. מהרש"א (נקוק' ד"ס כתפנס). אולם גירסת התוספות (סס) 


ברכות כ: - כא. 


אשר נתן לך, והארץ לא נתנה לנקבות 
להתחלקקט. ואי משום בנות צלפחד שנטלו חלק 
בארץ?י, חלק אביהם הוא דנטלו שהיה מיוצאי 
מצרים, אבל לא נטלו חלק מחמת עצמן. 


מנרך 
מברך בן קטן ברכת המזון לאביו אם אין אביו 
יודע לברךליא, 


סיעור5 דרנן 

קטן מוציא את אביו באופן שאכל האב שיעור 
החייב בברכת המזון רק מדרבנן, כגון שאכל כזית 
לרכי מאיר וכביצה לרבי יהודהקיג, דמדאורייתא 
'ואכלת ושבעת וברכת' כתיב (לנריס מ 6, ואין 
חייבים בברכת המזון אלא בשיעור שביעה, אבל 
בשיעורא כי האי, כלומר כזית או כביצה, לא 
מחייב אלא מדרכנן, והלכך אתי קטן המחויב 
בברכת המזון דרבנן, ומפיק גדול שאכל שיעור 
שאינו חייב לברך עליו אלא מדרבנן. 


עד כזים על ככינס 


עד כזית לרבי מאיר, עד כביצה לרכי יהודה. 
דתנן (לקמן מס.), עד כבמה מזמנין, כלומר, כמה יאכל 
ויהיה חייב לזמן עם שאר הסועדים [והוא הדין 
לענין שיהא חייב לברך בעצמו], רבי מאיר אומר 
ער כוית; רבי יהורה אופר ער בביצה. 


על קרי 

מתקנת עורא ואילך שתקן טכילה לבעלי קריין 
כדי שיוכלו לעסוק בתורה?י, כדאמרינן בבבא 
קמא בפרק מרובה (פ3:). 


מסלסל 


בעל קרי שלא טבל מהרהר קריאת שמע בלכו 
כשמניע זמן המקרא. 


וסינו מכרך 
ואינו מברך ברכות קריאת שמע אפילו בהרהור. 


ציונים והערות 


היא 'פשיטא', ומתרצת הגמרא, 'כיון דכתיב ערב ובקר וצהרים 
אשיחה ואהמה כמצות עשה שהזמן גרמא הוי [וכמבואר להלן 
(69.) שמפסוק זה לומדים שצריך להתפלל בשלשה זמנים 
ביום], קא משמע לן דרחמי נינהו', ומבארים התוספות שגם 
במצוות דרבנן יש פטור של מצוות שהזמן גרמא, כמו 
שמצאנו (סוכס (פ.) שנשים פטורות מקריאת הלל שהוא מדרבנן 
משום שהוא מצוה שהזמן גרמא. והראש יוסף (ל"ס דכממי) 
כתב ליישב, שלדעת רש"י חיוב הלל הוא מדברי קבלה, ודנים 
אותו כדאורייתא [וראה הערה לעיל בשם המילי דברכות 
שיישב, שהלל עיקר תקנתה הוא מדרבנן]. וראה עוד במגן 
גיבורים (ס(טי סגנוליס ‏ םס" ע סק"6), הובאו דבריו בילקוט 
ביאורים. קו. וראה תוספות (פספיס קו. ד"ס זוכרסו, (זיר ד. ד"ס 
עסי) שהסתפקו אם רק קידוש בפה הוא מדאורייתא או גם 
מה שצריך לקדש על היין הוא מדאורייתא. וכתבו האחרונים, 
שמדברי רש"י כאן משמע שצריך לקדש על היין מדאורייתא, 
שאם לא כן למה הזכיר דין זה כאן. קז. אולם ראה מהרש"א 
(פכועות כ: ד"ס זכור) בשם הרמב"ן (פמות כ ז) ש'שמור' בעצמו 
הוא מצות לא תעשה, ולא שהוא מרמז על מצות 'לא תעשה 
כל מלאכה'. קח. כן למדו בקידושין (נ₪.) ממה שנאמר (נמלנר 
סו 'איש או אשה כי יעשו מכל חטאת האדם'. קט. ראה 
בילקוט ביאורים בענין כהנים ולויים גרים ועבדים שלא ניתנה 
להם הארץ, אם. להעת רש" דינםי כנשים לקעניקייוה. 
קי. כמבואר בפסוקים (נעדנר כז 5-י) שצלפחד בן חפר לא 
היו לו בנים כי אם בנות, ובאו לפני משה שיקבלו את חלקו 
של אביהם בארץ ישראל, ואז אמר לו הקב"ה פרשת נחלות 
שנאמר בה שהמת בלא בנים בנותיו יורשות אותו. קיא. אף 
על פי שבכל המצוות יכול אדם להוציא את חבירו שלא יצא, 


רש"י 


5 לפניס וכ (קפליס 
כיון דברכות קריאת שמע לאו מדאורייתא 
מחייב, לא אצרכוהו רבנןק". 


nnnne meal,‏ ו 
אם הרהור אינו נחשב כדיבור מה מועיל לו 
שמהרהר, וכיון שאינו מועיל מדוע חייבוהו להרהר. 


כדפטכפן בסיני 

כמו שמצאנו בסיני שהפרישן משה מאשה, 
דבתיב (פמות יע עו 'אל תגשו אל אשה', ועל 
פרישה זו סמך עורא לתקן טבילה. לבעלי קריין 
קודם שיעסקו בתורה, דכתיב לענין מצות תלמוד 
תורה (דנליס ד ט) 'והודעתם לכניך', וסמיך ליה (פס 
ד ) 'ום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב', 
ומסמיכות הפסוקים דרש רבי יהושע בן לוי (נסנן 
כס:) שכמו שבמעמד הר סיני היו בעלי קרי אסורים 
לדבר פדבהי הוהה עד שטבלו, כך בלימוד התורה 
בדורות שאחר כך בעלי קרי אסורים עד שיטבלו, 
כדאמרינן לקמן בפרקין (סס)קטי. 


כא. 


דלים נס מלכופ טמיס 
אין אומרים 'מלך העולם' בברכות של שמונה 
עשרה. 


סלי גלפינן וסלי כלכפ סמוון (פמיס דיפ כס מלכופ 
קפיס כו' 

לגירסא זו תירצה הגמרא שבתפילה אין הזכרת 
מלכות שמים, לפי שאין אומרים בברכות שמונה 
עשרה 'מלך העולם', ועל כך הקשתה מברכת המזון 
שלפניה, דהיינו ברכת המוציא, שיש בה הזכרת 
מלכות שמים, ומכל מקום שנינו במשנתנו שבעל 
קרי אינו מברך לפני המזון. 

ומביא רש"י גירסא אחרתל"', לישנא אחרינא, 
מתרצת הגמרא, שאני תפלה דלית בה מלכות 
שמים. ורצה לומר, שאין בה קבלת מלכות שמים, 
כדאיתא [-כמו שיש] בקריאת שמע שמקכל עליו 


ואפילו אם הוא בעצמו יצא, מכל מקום אמרו בירושלמי 
(נסמעתין סנכס ג) שאינו יכול להוציא את חבירו בקריאת שמע 
ותפילה וברכת המזון [בקריאת שמע משום שנאמר (לניס ו ז) 
'ושננתם', משמע שיהא כל אחד משנן בפיו. בתפלה משום 
שכל אחד צריך לבקש רחמים על עצמו. בברכת המזון שנאמר 
(לנריס מ י) ואכלת ושבעת וברכת', מי שאכל יברך]. אלא שכל 
זה הוא דווקא במי שיודע לברך, אבל אם אינו יודע חבירו 
מוציאו, כמבואר להלן (מס:). ר"ן (כ"ס (ד: ד"ס יפיד) [וראה טור 
(פו"ם סי' פק5ד) ובית יוסף (פס) שנחלקו הראשונים בדבר זה]. 
קיב. להלן (מה.) נחלקו מהו השיעור שחייבו חכמים בברכת 
המזון, לרבי מאיר כזית, ולרבי יהודה כביצה. קיג. המאירי 
(ד"ס פמר) כתב, שעזרא תיקן שלא יקרא את שמע ולא יתפלל 
ולא יעסוק בתורה עד שיטבול. אמנם ברמב"ם (פפינס פ"ל ה"ד) 
מבואר שעזרא תיקן רק שלא יעסקו בתורה, ובית דין שאחריו 
תיקן שלא יעסקו אף בתפילה [וראה כסף משנה שם]. 
ומלשונו של רש"י שכתב 'לעסוק בתורה' משמע כדברי 
הרמב"ם שעזרא תיקן טבילה רק לדברי תורה. שפתי חכמים 
(כלס"י). קיד. וכן פירשו התוספות (ד"ס נענ). אמנם בירושלמי 
בשמעתין מבואר שכל המשנה מדברת בברכות קריאת שמע, 
שצריך להרהר בלבו ולא להוציא בשפתיו בין שלפניה בין 
שלאחריה, אבל קריאת שמע אומר בפיו. וראה בשנות אליהו 
שפירש את הגמרא כאן לפי ביאור הירושלמי. וראה עוד 
בילקוט ביאורים בענין זה. וכתב השפתי חכמים (נכם"י), 
שמלשונו של רש"י שכתב 'לא אצרכוהו רבנן' משמע שאם 
רוצה להרהר הברכות מותר. קטו. ודרשה זו אסמכתא היא, 
שהרי עזרא הוא שתיקן שבעלי קרי לא יעסקו בתורה. תוספות 
(כ"ק פנ: ד"ס 6תפ). קטז. וכן היא הגירסא בגמרא שלפנינו. 


ביאורי 


את השם לאדון ולמלך מיוחד. ולהאי לישנא 
גרסינן בקושיית הגמרא על חיר זה, והפי ברכת 
המזון לאחריו דלית בה קבלת מלכות שמים, ומכל 
מקום שנינו במשנתנו שבעל קרי מהרהר ברכת 
המזון בלבו. 

ולשון זה נראה שהוא עיקר, מדמשני ליה 'אלא 
קריאת שמע וכרכת המזון דאורייתא', והאי - וזה 
שייך לומר רק אם בלאחריו [-בברכת המזון שאחר 


האכילה] עסקינן, | שהרי ברכת המזון שלפניו 
[-המוציא] אינה מדאורייתא, ואי ללישנא קמא הא 
לא אירי | הכא בברכת המזון שלאחריו 


בדאתקפתיה [-בקושיא] דלהדרי תלמודא עילויה - 


אהח19/06/2018 


es ee no 


שהש"ס יתרץ עליה 'אלא קריאת שמע וברכת 
המזון דאורייתא' כו', ולכן נראה כגירסא השניה 
[שהיא הגירסא בגמרא שלפנינו] וכמו שהתבאר. 

ואית דגרסי הכא בלשון קושיא - רש"י מביא 
עוד גירסא על המשך דברי הגמרא, שלאחר שתירצה 
הגמרא שקריאת שמע וברכת המזון מדאורייתא 
ותפילה מדרבנן, מקשה הגמרא, והרי קריאת שמע 
דרבנן היא?". ומתרצת הגמרא, אלא קריאת שמע 
משום דאית בה מלכות שמים, וברכת המוון משום 
שחיובה מדאורייתא, חייבו את הבעל קרי להרהר 
בלבו, לאפוקי תפלה שהיא מדרכנן וגם אין בה 
מלכות שמים, ומשום כך לא חייבוהו לבעל קרי 
להרהר בלבו. ומוסיף רש"י, דלמאן דגרס הכי וסובר 
שקריאת שמע מדרבנן, מפרשינן לקמן שמה שנאמר 
(לנליס ו ז) 'כבשכבך ובסופך' בדברי תורה בתיב ולא 
לקרוא את פרשת שמע?י". 


כי קפס סי 5706 

כשבא משה לפתוח בדברי שירה, אמר להם 
לישראל, אני אברך תחלה, ואתם ענו אחרי אמן, 
וכך הוא ביאור הפסוק, 'כי שם ה' אקרא' בברכה, 
אתם ‏ הבו גודל לאלהינו' באמן. הכי מפרשי לה 
במסכת יומא ( )קיל, 


עפיט טעון (פלו 
כלומר, שלא מצינו לו מקרא מפורש לברך 
לפניולב, 


פולס קטעונס לפניס 


כדאמרן, שנלמד מן המקרא 'כי שם ה' אקרא' 
הר 


קיז. ראה בגמרא להלן בסמוך שנחלקו אמוראים אם קריאת 
שמע מדרבנן או מדאורייתא. קיח. והקשו התוספות (ל"ס 
סל) על גירסא זו, שהרי אף לדעת האומר שקריאת שמע 
מדרבנן, מכל מקום כאן שלא התירו לו לומר 'אמת ויציב' 
שיש בה יציאת מצרים, חייב לומר קריאת שמע מדאורייתא, 
משום הזכרת יציאת מצרים [כמבואר בגמרא להלן בסמוך]. 
קיט. הרש"ש (ככפ"י) והעמק שאלה (על סטפיעתות סי' קטו) העירו, 
ששם משמע שלא מדובר בעניית אמן אחר ברכה, אלא בכהן 
גדול המזכיר את שמו של הקב"ה במקדש, והקהל עונים 
אחריו 'ברוך שם כבוד מלכותו'. קכ. הקשה הפני יהושע 
(ד"ס פמר ר"י), ששני הקל וחומר שדרש רבי יוחנן סותרים, 
שכיון שלמד שתורה טעונה ברכה לאחריה, אם כן איך נלמד 
ברכת המזון לפניה מקל וחומר מתורה שאינה טעונה ברכה 
לאחריה, והרי כבר למדנו שתורה טעונה ברכה גם לאחריה. 
והביא שכבר כתבו התוספות בקידושין (טו: ד"ס 6מכ) שגם 
באופן זה שייך ללמוד בקל וחומר, כיון שאינו מפורש בתורה 
שתורה טעונה ברכה לאחריה. ולכאורה לזה נתכוין רש"י במה 
שכתב שלא מצאנו לו מקרא מפורש, וכפי שרמז על כך רע"א 
בגליון הש"ס. קבא. ובתופפות רבי יהודה חסיד (ד"ס ול' 


ברכות כא. - כא: 


יכ (מפרך 


איכא למיפרך בתרוייהו - יש להשיב על שני 
הקל וחומר, שכשאתה בא ללמוד שתורה טעונה 
ברכה לאחריה מן המזון, איכא למפרך מה למזון 
שכן נהנה. וכשאתה בא ללמוד שמזון טעון ברכה 
לפניו מן התורה, איכא למפרך מה לתורה שכן 
חיי העולם הבא. 


פחל וקול קלי6פ pמע‏ 


קסבר רבי אלעזר שקריאת שמע דאורייתא 
היאקא. 


ולוסי קיפפלל ללס כל סיוס 


בהלכות נדולות פסק הלכה כרבי יוחנן בספק 
התפלל, והלכה כשמואל שאמר בסמוך, שפוסק 
מלהתפלל באופן שבודאי התפללקכב, 


כא: 


6ו 5כול וככול 


או שבין בפעם הראשונה ובין בפעם השניה היה 
מתפלל עם הצבור, כגון שהתפללו עשרה אחר 
עשרה, וזה התפלל עמהם כשתיהן, ששכח 
שהתפלל עם הראשונים. 


לג סג סנל 


רב הונא סובר שיחיד המתפלל עם הצבור אומר 
קדוש בתפילת שמונה עשרה שלולני, הלכך אם לא 
גמר שמונה עשרה עד שלא יגיע שליח ציבור 
לקדוש, לית לן בה, כלומר, לא הפסיד כלום, שיכול 
הוא לומר קדושה, ולכן יכול להתחיל להתפלל אף 
אם יודע שלא יגמור עד שיגיע שליח ציבור 
לקדושה. אבל מודים, אף על פי שיחיד אומר 
מודים בתפילת שמונה עשרה שלו, מכל מקום אם 
אינו אומרו עם הצבור, הרואה את כולם כורעים 
והוא אינו כורע, נראה לו שהוא ככופר במי 
שחבריו משתחוין לו, ולכך אם אינו יכול לגמור עד 
שיגיע השליח ציבור למודים, ימתין עד שיגיע שליח 
ציבור למודים, ויאמר מודים ואחר כך יתפלל. 


מפפק 55 פסיק 


לדברי הכל אין המתפלל רשאי להפסיק באמצע 


ציונים והערות 


%6עול) כתב, שהטעם שצריך לחזור מספק הוא מפני שקריאת 
שמע חמורה, שיש בה מלכות שמים. קכב. ומבואר מדבריו 
שהוא סובר שרבי יוחנן ושמואל חולקים, ולדברי רבי יוחנן 
אף אם ודאי התפלל רשאי לחזור ולהתפלל, ולדברי שמואל 
אף אם הוא מסופק אם התפלל אינו חוזר ומתפלל [אלא אם 
כן מחדש דבר בתפילתו כמבואר בגמרא להלן]. אבל הר"י 
(סו"ד כתוס' ד"ס וכני) סובר, שרבי יוחנן ושמואל לא נחלקו, 
וגם רבי יוחנן סובר כשמואל שלא יחזור ויתפלל [אלא אם 
כן מחדש דבר בתפילתו], ולא אמר שיחזור ויתפלל אלא 
כשהוא מסופק אם התפלל. וביאר רבינו יונה (ל"ס וספי) דעה 
זו, שכשהוא מסופק אם התפלל, דבר זה בעצמו שהוא חוזר 
ומתפלל נקרא חידוש. ועוד ביאר (ד"ס סיס), שלכך אמר 
שמואל שיפסיק באמצע תפילתו ולא אמר שיחדש בה דבר, 
משום שהחידוש אינו מועיל אלא אם כן התחיל להתפלל על 
דעת לחדש דבר בתפילתו. וראה עוד מה שכתב הרי"ף בדברי 
שמואל ורבי יוחנן, ומה שביאר רבינו יונה (פס) בדבריו, וראה 
גם דברי דוד (ד"ס קפק ספפ(ל) שרבינו יונה מסופק אם לדעת 
הרי"ף נחלקו שמואל ורבי יוחנן. קכג. כלומר, שרק יחיד 
המתפלל עם הציבור רשאי לומר קדושה לעצמו בברכת מחיה 


רש"י ט 


תפלתו לקדושה, כלומר, לענות קדושה עם הצבור, 
וכן למודיםקיי. 


כעענס פולס לליק 

והאי קרא - ופסוק זה שדרש רבי יהושע בן לוי 
ממנו שבעל קרי אסור בדברי תורה, במשנה תורה 
הוא נאמר. 


מכעפס 55 סיס 

נאמר בפסוק 'מכשפה לא תחיה', ולא פירש 
הפסוק באיזו מיתה תמות, ונאמר אצלו - בסמוך 
לו 


פס טוכג עס נסמס נסקילס 

כמו שהשוכב עם בהמה מיתתו בסקילה, 
כדאמרינן לה בכנהדרין פרק ארבע מיתות ((ד:, 
שלומדים כן בגזרה שוה, והיינו ד'תהרונו' רהכא - 
'תהרוגו' שנאמר לגבי שוכב עם בהמהלל", נלמד 
מכי הרונ תההננר (לנרס יג 6 דמםית, וכמו 
שהמסית מיתתו בסקילה, שנאמר בו (שס ‏ ל) 
'וסקלתו באבנים ומת', כך גם שוכב עם בהמה 
מיתתו בסקילה. ומשוכב עם בהמה נלמד שאף 
מכשף הנכתב בסמוך לו, מיתתו בסקילה. 


לער ליס ככי יסולס וכי מסני ססמכו ספנין 

וכי מפני שהסמיך הכתוב פרשת מכשפה לפרשת 
שוכב עם בהמה, נוציא וה המכשף לסקילה, 
שהיא החמורה מכל המיתות שבתורה, כלומר, אין 
בסמיכות הפרשיות בכדי ללמד הלכה, אלא מקרא 
מפורש יש לו במקום אחר ללמד שהוא בסקילה. 


לונ וידעוני ככלל 

אוב וידעוני בכלל 'לא תחיה' דכל המכשפים 
היו, ולמה יצאו מן הכלל ונתפרש בהם חיוב מיתה 
בפני עצמן בשהפרישן לסקילה, כדכתיב לגבי אוב 
וידעוני (ויקכ6 כ מ) 'באבן ירנמו אותם דמיהם בם', 
אין זה אלא כדי להקיש אליהם את כל הכלל, 
כלומר, את כל המכשפים, ולומר שכמו שאוב 
וידעוני מיתתם בסקילה, כך כל המכשפים מיתתם 
בסקילה. שזו מדה בתורה, אחת משלש עשרה מדות 
שהתורה נדרשת בהן, ושנויה בברייתא דרבי 
ישמעאל, שכל דבר שהיה בכלל ויצא מן הכלל 
ללמד, לא ללמד על עצמו יצא אלא ללמד על 
הכלל כולו יצא. 


המתים, אף שהציבור אינם אומרים קדושה באותו זמן. רשב"א 
(ד"ס מכ) וריטב"א (מגינס כג: ד"ס 6ין) בביאור דברי רשיי [ואין 
לומר שכוונת רש"י שאומר קדושה ביחד עם הציבור בשעת 
חזרת הש"ץ, שהרי לזה גם רבי יהושע בן לוי מודה, כמו 
שכתבו התוספות (ד"ס פ). לשון הזהב (ככע"י)]. | אמנם 
בתוספות ר"י החסיד (ד"ס מנין) כתב, שלרב הונא יכול היחיד 
לומר קדושה אף אם אינו מתפלל עם הציבור, משום שאין 
הקדושה בכלל 'דבר שבקדושה' שאינו נאמר אלא בעשרה, 
שאינם אלא פסוקים. וכתב הטורי אבן (מגינס כג: ד"ס פו), שכן 
היא גם דעת רש"י, ולפיכך צריך לומר שיש טעות סופר 
בדברי רש"י, וצריך להיות כתוב שרב הונא סובר שיחיד 
ישאינו' מתפלל עם הציבור אומר קדוש [וכתב המילי דברכות 
(פרם"י ד"ס יסיד) שלא ראה הטורי אבן את דברי הרשב"א 
שהסכים עם סברא זו]. | קבד. לכאורה אין כוונת רש"י שלא 
יפסיק לאמירת מודים, שהרי הוא אומר מודים בתפילתו, ואם 
כן ודאי שאינו צריך להפסיק לכך כמו שאינו צריך להפסיק 
לקדושה לרב הונא הסובר שיחיד אומר קדושה, אלא כוונתו 
שאין לו לכרוע עם הציבור כיון שהכריעה חשובה הפסק. 
שלמה משנתו (ככם"י). | קכה. שלגבי שוכב עם בהמה נאמר 


י ביאורי 


זנ קל6ס קלי וכו" 
משנה זו לענין טבילה שתקן עזרא לבעלי קריין 
טקלא הצריך 
עזרא טבילה קודם שיעסקו בתורה, וקאמר הכא, 
דאם יש לו טומאה אחרת עם טומאת הקרי שאינו 
יכול לצאת [-להטהר] ממנה בטבילה זו, כגון וב 
ונדה, שהם טמאים טוט שבעה, ולא תועיל להם 


הטבילה שטובלים קודם שבעה ימים, אפילו הכי 
צריך לטבול לקריו קודם שיעסוק בתורה. 


פולטם מכנפ זלע 
הפולטת שכבת זרע הרי היא טמאה כבעל קרי. 


ולני יסולס פועל 
קא סלקא דעתיה?י דאין טבילה זו מטהרתו 
מכל וכל, כלומר, אף לא מטומאת קרי. 


סמטמטפ (מפן קפני לס 
להשמיענו כח מי הוצרכו לחלוק בה, כלומר, 
לדעת מי באה המשנה להשמיענו חידוש בדין זה. 


6ילימ5 (כננן 

אם לרבנן, כדי להודיעך כחן דמחייבי בה 
טבילה אף שלא תטהר על ידי טבילה זו מטומאת 
נהה. 


סקפל זכ קל6ס קלי 

הרי לגבי מי שהיה טמא טומאת זב וראה קרי, 
שקדמתו טומאת הזיבה מעיקרא קודם שחלה עליו 
טומאת קרי. 


bרקיעמל‎ 

שמתחילה בשעה שראה קרי לאו בר מבילה 
הוא - לא היה ראוי לטבילה, שהרי אינו נטהר על 
ידי טבילה זו מטומאת זב, ואף על פי כן מחייבי 
ליה רבנן טבילה לקרי לדברי תורה. 


בב. 


מקמקפ וכלפס נלס 


אשה ששימשה ואחר כך ראתה דם נדה, 


(ויקכ כ מו) ואיש אשר יתן שכבתו בבהמה מות יומת ואת 
הבהמה תהווגו'. קכו. כגון טמא מת, זב, מצורע ונדה. 
קבז. הב"ח (לות 5) הגיה שצריך לומר 'קסבר', שהרי כן הוא 
גם למסקנת הגמרא. אמנם ראה שלמה משנתו (נכש"י) שביאר 
את דבריו לפי הגירסא שלפנינו. וראה גם חידושי מהר"ם 
בנעט (עס) המבאר את דברי רש"י. | קמח. מדברי רשיי 
משמע שלפי ההוה אמינא רבי יהודה אינו סובר מתקנת עזרא. 
והקשה הפני יהושע (נרם"י) שלא מסתבר לומר כן, שבכמה 
מקומות משמע בגמרא שתקנת עזרא דבר פשוט הוא לדברי 
הכל. אמנם במעון הברכות (נרט"י) כתב, שאין זו קושיא כלל, 
שכן כתבו גם התוספות בבבא קמא (פנ: ד"ס פתס, נתירון סרסקון), 
שיש סוברים שעזרא לא תיקן דבר זה מעולם. קכט. כתב 
הצל"ח (ד"ס עטפן), שאין כוונת רש"י לברכת המזון שמברכים 
לאחר האכילה, אלא לברכת המוציא. כי רק ברכת המוציא 
דומה להלכות דרך ארץ שהתיר רבי יהודה לבעל קרי להוציא 
בפיו, כי החיוב לברך על המזון לפניו הוא מצד דרך ארץ, 
שהנהנה משל חבירו צריך להחזיק לו טובה, וכל שכן הנהנה 
משל גבוה, אבל ברכות קריאת שמע לפניה ולאחריה, סובר 
רבי יהודה שאינו מברך אלא מהרהר. אמנם ברכת המזון 
לאחר האכילה וקריאת שמע עצמה מתיר רבי יהודה לבעל 
קרי לאומרם בפיו, אבל לא מצד שהם דומים להלכות דרך 
ארץ, אלא מצד שחיובם מן התורה, כי סובר רבי יהודה שאין 
בכח תקנת עזרא לבטל מצוות דאורייתא [ומה שאמר רבי 
יהודה 'בין כך ובין כך מוציא בשפתיו', כוונתו לברכת המזון 
שלפניו ולאחריו, אבל לא לברכות קריאת שמע. אמנם ראה 


ברכות כא: - כב. 


דטומאת קרי קדמה לטומאת נדה, וכשראתה 
הקרי, כלומר, כששימשה, ראויה היתה לטבול מיד 
ולהטהר. 


5 כל טכן 


לא כל שכן דלא אתיא - שלא באה מומאת 
נדה שהיא אחרונה, ומפקעה לטבילה שנתחייבה 
בה כבר משום טומאת קרי. 


6 ו לכי יסולס 


אלא ודאי דין זה של המשמשת וראתה דם נדה, 
לרבי יהודה קתני - היא נשנית, כדי להודיעך 
דאפילו היכא דקדם הקרי לטומאת נדה המעכבת 
אותה מלהטהר, אתיא טומאת נדה ומפקעה לטהרת 
הטבילה, דאין נחשב טבילה אלא טבילה המטהרת, 
וטבילה זו אינה מטהרת אותה, שהרי לא תטהר 
מטומאת נדה בטבילה זו. ואי לרבי יהודה לית ליה 
תקנת עוראק<", אם כן למה ליה לאשמעינן בהא 
שאינה צריכה טבילה כיון שהיא גם נדה, הרי לדעתו 
כל בעלי קריין, גם אם אין עליהם טומאה נוספת, 
נמי לא בעו טכילה לדכרי תורה, הלכך על כרחך 
רבי יהודה אית ליה תקנת עזרא, ודוקא קתני לה 
- ובדווקא נשנית המשנה באופן זה שהיא נדה, שאם 
לא היתה נלה גס לרבי יהוהה יצריכה: לטבול, כל 
מודה רבי יהודה לתקנת עזרא. 


bמיפ‎ 5 


אל תאמר בדעת רבי יהודה במתניתין, שהוא 
מברך בפה, אלא מהרהר את הברכות בלבו. 


עטפן לכי יסולס 
לברכת המזוןקײי. 


כסנכופ דכך פֿרן 
שמותר לשנותה בעל קרי, כדבריו להלן. 


וכועלי נלום 


בועלי נדות מותרים לעסוק בתורה אם מבלו 
לקריין לדברי תורהלל. ואף שהטבילה אינה עולה 


ציונים והערות 


מילי דברכות (ד"ס עעלן) שחלק עליו, וסובר שגם לענין ברכות 
קריאת שמע סובר רבי יהודה שמוציא בפיו]. במלאכת שלמה 
(פ"ג מ"ד ד"ס מסלסר) תמה על כך, שלא מצא מי שיגיה את 
דברי רש"י. ואמנם הרש"ש (נכט"י) כתב שצריך למחוק תיבת 
'המזון' ולגרוס רק 'לברכות', והיינו שלרבי יהודה כל הברכות, 
הן ברכות קריאת שמע והן ברכות המזון חשובות כהלכות 
דרך ארץ. ובטעם הדבר כתב השיטה מקובצת (ד"ס פמר ככ 
נסמן), | שכיון שחיוב הברכות הוא מדרבנן, לכך התיר רבי 
יהודה לבעל קרי לברך כמו שהתיר לו לעסוק בהלכות דרך 
ארץ. ואפילו ברכת המזון שהיא מן התורה, מכל מקום נוסח 
הברכה הוא מדרבנן. אבל קריאת שמע אף לרבי יהודה אסור 
לבעל קרי לומר בפיו, שכיון שהוא מדאורייתא אינו כהלכות 
דרך ארץ. ואמנם שיטת רבינו יונה לעיל (כ: ד"ס ככי) היא, 
שלדעת רבי יהודה, גם קריאת שמע אומר בפיו. קל. הוקשה 
לרש"י, שבועלי נדות הרי הם גם בעלי קרי, וכיצד הותר להם 
לעסוק בתורה. לכך פירש שמדובר שטבלו לקריין, ואף שלא 
נטהרו בכך מהטומאה הבאה להם על ידי בעילת נדה, מכל 
מקום הועילה טבילתם להטהר מטומת קרי, כדעת תנא קמא 
במשנה להלן (כו.). ולא רצה לפרש שברייתא זו כרבי יהודה 
להלן (פס) הסובר שהמשמשת וראתה דם נדה אינה צריכה 
טבילה כלל, שמכך שבסיפא של הברייתא כאן הובאו דברי 
רבי יהודה, משמע שהרישא אינה מדבריו. מילי דברכות (ל"ה 
סזניס). והראב"ד (סו"ד כרקנ"פ ד"ס וכועלי, כתירון סרפפון) כתב, שיש 
לומר שמדובר שלא גמר ביאתו ולא הוציא זרע, שגם הוא 
טמא כבועל נדה אך לא נטמא בטומאת קרי. קלא. כמו 


רש"י 


להם לטהרם מטומאת בועל נדה, שהיא שבעת 
ימים כנדה עצמה?ל", אבל מכל מקום לענין תקנת 
עזרא שלא יעסקו בתורה, עולה להם טבילה זו, 
כדתנן במתניתין (נסנן כו.), וב שראה קרי ונדה כו 
צריכין טבילה. 


כרגיליום 


במשניות השגורות בפיו, שהוא מוציאן מפיו 
במרוצה ואין צריך להאריך ולעיין בהן. 


וינו מ!יע 5 סמדרט גכסימקלב 


יש לגרוס בגמרא 'ואינו מציע את המדרש' 
במקום 'ואינו מציע את הגמראי?יי. ולפיכך אין לו 
להציע ולפרש את המדרש, מפני שצריך הוא תמיד 
להזכיר בו את הפסוקים שהוא דורש, ואסור לבעל 
קרי להזכיר פסוקיםקיי. 


פזכרום 


שלא יאמר שמות הקודש שמוזכרים במקראות 
הנדרשים. 


5 יכנס למדרט כל עיקר 


לא יכנס למדרש לא להציע ואף לא לשנות, 
אבל לבית המדרש הוא נכנס, ושותק ושומע דברי 
תורה. 


סלכופ ללך 6לץ 

כנון מה ששנינו (דרך פכן זט פ"6 ס"פ) דרכן 
של תלמידי חכמים, עניו, ושפל רוח, זריז, וממולח' 
וכו', שהיא ברייתא, וכן פרק בן עזאי (דכך 6כן כנס 
פ"ג ס"6)קלה, 'כל הנותן ארבעה דכרים הללו אל 
לבו וכנגד עיניו, שוב אינו חוטא לעולם, מאין בא' 
וכו'ללו. 


גרס כעיני דסכי גרסינן, '6מר כני פנעי סנכס' כו' 
ולא גרסינן 'מסײיע ליה לרבי אלעאייקלי. 


כי סנך פנ קני 
וכולהו לקולאקל". 


שמבואר בפסוק (ױקכ מו כד). קלב. וכן צריך להגיה לפי 
דעת רש"י בכל מקום שמוזכר בעמוד זה גמרא'. הגהות 
הב"ח (פות פ). קלג. כוונת רש"י שאין לגרוס כגירסת הגמרא 
שלפנינו 'ואינו מציע את הגמרא'. שכיון שמציע את המשנה 
בטעמי פירושיה, אם כן הינו גמרא. חדש האביב (נכס"י). 
קלד. שמא זכיר את השם. שיטה מקובצת (ל"ס וטי). 
קלה. למסכת דרך ארץ זוטא שלנו היו קוראים בזמנם 
ברייתא, או פרק דרכן של תלמידי חכמים, ולמסכת דרך ארץ 
רבה שלנו היו קוראים פרק בן עזאי. חיד"א (פסס עיניס, עיכונין 
נג: ד"ס פין מסיירין). קלו. רש"י פירש כן לפי שמסכת דרך 
ארץ שבידינו חיברוה האחרונים, אבל הלכות אלו ברייתות 
הן. חדש האביב (נכט"י). | קלז. מכיון שנחלקו תנאים בדבר 
זה, לא שייך להביא ראיה לדבריו מדברי אחד התנאים. דברי 
דוד (ד"ס מסיע). אמנם הבאר אברהם (ד"ס סונין) יישב את 
הגירסא שלפנינו על פי מה שכתבו התוספות בשבת (לט: ל"ס 
), שההלכה נקבעת לפי המכריע שבברייתא, וכיון שתנא 
קמא ורבי יוסי אוסרים לבעל קרי ללמוד תורה, ורבי נתן מתיר 
לעסוק אף בגמרא, אם כן רבי יונתן שאמר שמותר במשנה 
ואסור בגמרא נחשב כמכריע ביניהם והלכה כמותו, ולכן 
הביאה הגמרא ראיה מדבויו לדברי רבי אלעאי. אך כתב, 
שלשיטת התוספות בעירובין (מג. ד"ס ס(כס) ועוד ראשונים 
הסוברים שאין הלכה כדברי המכריע בברייתא, הקושיא 
במקומה עומדת. קלח. נראה שהוקשה לרש"י מדוע הזכיר 
רב נחמן בר יצחק שלש הלכות אלו, ולכך פירש שבשלש 
מקומות אלו פוסקים כדעת היחיד לקולא מפני הדחק, שהם 


ביאורי 


פיט נוסג 556 נפרן 


בשחיטת חוליןקלט יליף טעמא בפרק הורוע 
(סולין. קלו.)מ. 


פטס וטעולס ופלנן 


אינו חייב משום כלאי הכרם אלא אם זרע את 
שלשתן [-חטה שעורה וחרצן] במפולת יד - בידו 
בבת אחת, דהוו להו כלאי זרעים וכלאי הכרם 


כאחת. 

סד עי 

אחד שנה בברייתא שבן עזאי לחשה 
לתלמידים'קמא. 


טמקילין כס 


מקילים בטבילת בעל קרי, וטובלים במרחצאות 
או בנתינת תשעה קביזקמג, 


טמפמירין נס 


מחמירים בטבילת בעל קרי, וטובלים בארבעים 
סאהלנג, 


פסטר ננפינס 


יכולים להטהר על ידי נתינת תשעה קבין. ואף 
על גב דלא תנא לקמן שהקילו להטהר על ידי 


אוצר החכמה: 


כ 


נתינת תשעה קבין אלא בחולה, מכל מקום סתם 
תלמידי חכמים חולים הם, כדאמר רבא במסכת 
נדרים (מט ע" וע"כ), שרבנן נקראים חוליםלמי, 
ואמרו שם בגמרא שרבא אמר כן לשיטתו שאמר, 
כמאן מצלינן אקצירי ואמריעי - כדעת מי אנו 
עושים במה שאנו מתפללים על ה'קכצירייקמה 
וה'מריעייקײי שיהיו בריאים, כרבי יוסי, שאמר (כ"ס 
טז.) אדם נידון בכל יום, שלרבנן הסוברים שנידון 
בראש השנה, כיון שנגמר דינם אין התפילה מועילה 
להם. ו'קצירי' היינו חולין ממש?ף', ו'מריעי' היינו 
רבנן?", ומשמע שהוא סובר שגם הם נחשבים 
כחולים. 


כגזירה שאין הציבור יכול לעמוד בה. מילי דברכות (ד"ס נסוג). 
קלט. כן היא דרכם של רש"י ותוספות לכנות את מסכת חולין 
בשם 'שחיטת חולין', כי אינם רוצים להזכיר שם 'חולין' על 
דברי תורה שהם קדושים. מגיד תעלומה (נרם"י). קמ. שם 
אמר רבא שרבי אלעאי למד דין זה בגזירה שוה נתינה' 
'נתינה' מתרומה, שנאמר לגבי תרומה (לכליס ית ד) 'ראשית 
דגנך תירשך ויצהרך וגו' תתן לו', ונאמר לגבי ראשית הגז 
(סס) 'וראשית גז צאנך תתן לו', מה תרומה נוהגת בארץ 
ישראל ולא בחוץ לארץ, אף ראשית הגז נוהג בארץ ישראל 
ולא בחוץ לארץ. קמא. בדווקא נקט רש"י שנחלקו כיצד 
אמר בן עזאי דין זה ולא כיצד אמר רבי עקיבא דין זה, משום 
שרבי עקיבא ודאי אמר דין זה בצינעא, כי מבואר להלן 
שלדעת רבי עקיבא נתינת תשעה קבין מועלת רק לחולה 
שראה קרי לאנסו, ולא למי ששימש מטתו, הרי שלרבי עקיבא 
ודאי אין לפרסם הדבר. יגיעות מרדכי (נכפ"י) [ועדיין צריך 
ביאור מדוע לא פירש כן בדברי נחום איש גם זון. 
קמב. רש"י לא פירש שהקילו כדעת רבי יהודה בן בתירא 
ולא טבלו כלל, משום שאם כן היה צריך להביא ענין זה 
אחר דברי זעירי שאמר שביטלו את הטבילה. וגם משום 
שאמר 'שמקילין בה' ולא אמר 'שמזלזלין בה' כמו שאמר 
להלן. וגם יש לומר שרש"י סמך על הירושלמי (ס"ד) שאמר 
כן בפירוש. חדש האביב (נכע"י). | קמג. בירושלמי (ס"ל) 
מבואר שהחמירו לטבול במים חיים. ורש"י לא פירש כן 
משום שלא יתכן לומר שהחמירו בטומאת בעל קרי יותר 
משאר טומאות, אלא הכוונה שנהגו כדין וטבלו במקוה של 


ברכות כב. - כב: 


גלל גלול גללו 
עשו גדר במה שהצריכו בעל קרי לטבול 
בארבעים סאה. 


סמנע 6סס 
אותה אשה פנויה היתה, וחכמים גזרו על 
היחוד אף על הפנויחלמל. 


פקן 5355 

רב נחמן התקין כלי המחזיק מים בשיעור תשעה 
קבין, כדי ליתן מים לתלמידים [לשפוך?י] עליהם 
בשחרית - בבוקר קודם קריאת התורהי. 


ענו 
לא שנו דסגי בנתינה של תשעה קבין, אלא 
בחולה שראה כרי לאונסו. 


סמרגיל 
חולה המרגיל וממשיך את הקרי עליו, כלומר, 
שראה קרי על ידי שמשמש מטתו. 


לכל ספ5ניס 
נשברה הגיגית, כלומר, אינו צריך לנו, דחולה 
לאונסו לא שכיח. 


כב: 
כסילע5 


כניסת הבית, כלומר, חדר שלפני הטרקלין 
שקורין פורטיג"ו בלע"ז [-פרוזדור]. 


6 ומיד 
נתחזקו שבריו של הכלי שהתקין רב נחמן 
ונצמדו, כלומר, צורך לנו עוד בו. 


וק מיפנגי 5מורפי 
רב דימי בשם רבי עקיבא ורבי יהודה גלוסטרא, 
ורבין בשם רב אסי. 


לפמר מל 
גבי עשר תקנות שתיקן עזרא לישראל כשעלה 


ציונים והערות 


ארבעים סאה, וכן צריך לפרש בדברי הירושלמי ולומר שמים 
חיים היינו שלא נפסקו חיותן ולא נשאבו בכלי, ומה שאמר 
'מחמירים' היינו שלא נהגו כמקילים. הגהות מהרש"ם (ל"ה 
6"ר). וראה במרומי שדה (ד"ס קמעתי). קמד. שם (ע"6) שנינו 
בברייתא שדרך החולים לטבול פיתם בהיטריות רכות [דלועים 
קטנים. ר"ן (פס ד"ס ולסור)]. ופירש רבא שאין הכוונה לחולים 
ממש, אלא לרבנן שהם חשובים כחולים. ופירש הר"ן (פס ד"ס 
עפן), שאפילו בבריאותן הן תשושי כח, מפני שהתורה מתשת 
כחם. | קמה. 'קצירי"' היינו חולים, ונקראו 'קצירי' משום 
שנפשם קצרה מחמת חליים. ר"ן (פס ע"כ ד"ס קנֿילי. 
קמו. כלומר, על החלשים המרגישים רע. קמז. שאנו 
מתפללים עליהם בברכת רופא חולי עמו ישראל. מפרש ((לכיס 
מט: ד"ס מנלי). ‏ קמח. שאנו מתפללים עליהם בברכת על 
הצדיקים 'ועל פליטת בית סופריהם'. מפרש (פס ד"ס מכיעי). 
קמט. מדברי רש"י משמע שאותו אחד תבע אותה להתייחד 
עמה, ואף על פי כן נחשב לדבר עבירה, מפני שחכמים גזרו 
על היחוד עם פנויה. והוסיף העץ יוסף, שמה שאמרה לו 
'ריקא, יש לך ארבעים סאה שאתה טובל בהן', הוא משום 
שיתכן שמחמת היחוד יבא לידי הרהור ויראה קרי ויצטרך 
לטבול. אמנם מדברי היעב"ץ והצל"ח (לק"י) מבואר שביארו 
את דברי רש"י באופן אחר, והוא שתבע אותה לזנות, 
וכפשטות לשון הגמרא. וכיון שלא היתה מזומנת לזנות דרך 
הפקר אין בכך איסור תורה אלא שמדרבנן אסור לבוא עליה, 
כי כשגזרו חכמים על היחוד עם פנויה, נכלל בזה גם שלא 
לבעול אותה בדוך זנות [ולזה התכוין רש"י במה שכתב 


רש"י יא 


מבבל בבבא קמא בפרק מרובה (פ:). 


פמר 630 סנכ וכו' 


אפלוגתא דאמוראי הוא דפסק רבא - כוונת 
רבא היא להכריע כן במחלוקת האמוראים [רב דימי 
ורבין], דפליגי אליבא דרכנן - שנחלקו בדעת רבנן 
הסוברים שבעל קרי צריך לטבול כדי לעסוק בתורה, 
מיהו השתא אנן - אבל אנו עכשיו כרבי יהודה 
בן בתירא נהגינן, כדאמר רב נחמן לעיל (ע"6, 
ורב נחמן בר יצחק בתרא הוה - מהאמוראים 
האחרונים הוא, והלכה כמותוליב. 


לעפמו 


נחינת תשעה קבין מועילה לענין לעסוק בתורה 
לעצמו, אבל ללמד לאחרים צריך לטבול בארבעים 
סאה. 


ולני יסודס פומר 6לכעיס ס5ס מכל מקוס 


ארבעים סאה שאמרו, מטהרים בכל ענין שהן, 
ולקמן מפרש לה. 


מל מסלי זוג ופל מספי וג 


פליגי ארישא בפירושא דמילתא דתנא קמא - 
נחלקו ברישא בפירוש דברי תנא קמא. 


לסיפ 
נחלקו בדרבי יהודה. 


5 טנו 36 כקרקע 

לא תימא - אל תאמר ש'מכל מקום' דאמר רבי 
יהודה, לאכשורי טבילה בכלי אתא [-הוא בא], 
דאין כשר לטבול אלא בארבעים סאה בקרקע. 
ולקמן בעי אם כן מאי כוונת רבי יהודה במה 
שאמר 'ארבעים סאה מכל מקום'. 


פנ (פכיס 5כנעיס קפס 
והבא נמי - וגם כאן דלאפוקי - שלהוציא 


שחכמים גזרו על היחוד עם פנויה]. והטעם שהעמיד רש"י 
בפנויה, הוא משום שאם היה מדובר בנשואה, מדוע אמרה 
לו 'יש לך ארבעים סאה', והרי אם אינו חושש לאיסור אשת 
איש כל שכן שלא יחשוש לתקנת עזרא. אמנם בירושלמי (ס"ד) 
מובא שהמעשה היה באשת איש, ומבואר שם שבני אדם 
זהירים בטבילה זו יותר מאיסור אשת איש. קנ. הגהות 
וציונים. קנא. לכאורה אין כוונת רשיי לקריאת התורה של 
הציבור בבית הכנסת, אלא לקריאת התלמידים את תורתם, 
אלא שנקט לשון 'קריאת' משום שהרהור בדברי תורה מותר 
גם למחמירים בטבילה זו. ראה שפתי חכמים (נלפ"י) שרצה 
להוכיח מכאן שדעת רש"י כדעת הרמב"ם (פפינס פ"ד ס"ל) 
ששתי תקנות היו, מתחילה תיקן עזרא טבילה כדי לעסוק 
בתורה, ובית דין שעמדו אחר כך תיקנו אף לתפילה. 
קנב. אף על פי שרבא היה אחרי רב נחמן בר יצחק, ואם 
כן יש לפסוק הלכה כמותו ולא כרב נחמן בר יצחק, מכל 
מקום רבא עצמו לא היתה כוונתו להכריע כן הלכה למעשה, 
אלא רק הכריע במחלוקת האמוראים הסוברים שאסור לבעל 
קרי לעסוק בתורה. אבל לא משמע כן מדברי רבא שאמר 
'הלכתא'. דברי דוד (לעיל ע"6 ד"ס 5מכ), וראה שם מה שכתב 
עוד. אמנם המילי דברכות (נלק"י) כתב לבאר על פי דברי 
קיצור כללי התלמוד, שהיו שני רב נחמן בר יצחק, ואותו 
המוזכר כאן היה אחר זמנו של רבא. וגם במלאכת שלמה 
(פ"ג מ"ד ד"ס כע0) כתב, שרב נחמן בר יצחק היה לאחר רבא, 
ומשום כך הלכה כמותו. והרשב"א (ל"ס פמכ) כתב, שרבא פסק 
כן להלכה לאותם המחמירים על עצמם ואינם נוהגים כרבי 


יב ביאורי 


דנפול עילולי 


לאו דוקא שנפלו עלי ארבעים סאה, אלא 
טבלתי בארבעים סאהקיי. 


5 ספי bh‏ סי 


לא הוצרכתי לא לזו ולא לזו, שלא ראיתי 
כביקה. 


טכל 


רב חמא טבל בערב פסח ובירך על הטבילהליה, 
ורגיל היח לעשות כן בכל ערב פסח, כלומר לטבול 
בארבעים סאה, דהוה ליה ללמד אחרים?יי, ובשאר 
ימות השנה לא היה טוכל בארבעים סאה, אלא 
נותן עליו תשעה כבין?י. 


ולית סלכפ כווקיס 


ואין הלכה כרבי חמא שהיה טובל לקריו, דכי 
היכי דללמוד לעצמו די כנתינה של תשעה קבין 
ואין צריך דווקא לטבול בארבעים סאה, ללמד 


אי נמי - או יש לפרש באופן נוסף מה שאמרה 
הגמרא שאין הלכה כמותו, דקיימא לן כרבי יהודה 
בן בתירא הסובר שבעל קרי אינו צריך לטהר עצמו 
לדברי תורה כלל, ואינו צריך נתינה של תשעה קבין. 


5 יפסיק 


לא יפסיק תפלתו לגמרי, אלא יקצר כל ברכה 
וברכה, ואומר כל הכרכות בקוצר, שיאמר 
פתיחתה וחתימתה בלבדליח. 


עד סיפן לפוכן מיס 


ובגמרא (נסנן כס) מפרשל", כמה מיא רמי 


יהודה בן בתירא. קנג. וכמו שהתבאר לעיל (ע"6) שארבעים 
סאה מועילים רק בטבילה ולא בנתינה. יעב"ץ (נלע"י). אמנם 
הרש"ש (פס) כתב, שיש אופן שאדם שנפלו עליו ארבעים 
סאה נטהר, הובאו דבריו בילקוט ביאורים. קנד. ואין צריך 
לומר שרב הונא לא היה נשוי ולא ראה קרי מעולם, אלא 
אפשר לְוְמַר. שבאותו יום לא ראה, ואיננו טבול יום, ועדיף 
(ד"ס מר (סו) הביא בשם גורי האר"י, שהטובל לקריו נשאר 
עליו רושם של טומאה כל אותו היום. אמנם השיטה מקובצת 
(ד"ס פמר (סו, כפירום סעני) ביאר, שראה קרי, ומה שאמר שלא 
טבל ולא נפלו עליו תשעה קבין, התכוין לומר שיכול הוא 
לברך אף שלא נטהר, כיון שהלכה כרבי יהודה בן בתירא 
שביטלו את טבילת עזרא. קנה. יעב"ץ (נכט"י) וצל"ח (ל"ס 
כנ) ועוד. וכתב הצל"ח, שלכך הוצרך רש"י לפרש כן, שאם 
לא כן מה שייך דברי הגמרא שאין הלכה כמותו, וכי אין 
אדם רשאי להחמיר על עצמו ולטבול, אבל לפי מה שפירש 
שבירך על הטבילה מובן מה שאמרו שאין הלכה כמותו, כדי 
להשמיענו שאם רוצה להחמיר על עצמו וטובל אין לו לברך 
על הטבילה, וכמו שכתבו התוספות (ד"ס ונית, כפילוס ספני) לענין 
בעל קרי הטובל בערב יום הכפורים שאין לו לברך על 
הטבילה. והשלמה משנתו (נלם"י) פירש, שכוונת רש"י לומר 
שהיה דרכר" לפהך בליל הסדר למיישלא היה יודעי לפרך, 
שהיה צריך להוציא את בני ביתו בברכות שאומרים בפסח, 
כגון ברכת אשר גאלנו וברכות מצה ומרור, שאינם שגורות 
בפיהם. ולכך טבל בארבעים סאה כיון שהוא כמו ללמד 
לאחרים [וכן ביאר השיטה מקובצת (ל"ס וניפ)]. ומה שאמרה 
הגמרא שאין הלכה כמותו, אף שיש לומר שגם אם אין צריך 
לטבול מכל מקום הוא החמיר על עצמו. משום שאף קודם 
שביטלו את הטבילה לא היה צריך לעשות כן, כי רק ללמד 
לאחרים צריך לטבול בארבעים סאה, אבל להוציא אחרים ידי 
חובת ברכות די בנתינת תשעה קבין. קנו. לפירוש היעב"ץ 
והצל"ח (סונ נסעכס (עיל) כוונת רש"י בתיבות 'דהוה ליה' 
שהיו לו אנשים שהיה צריך להוציאם ידי חובתם. ולפירוש 


ברכות כב: - כג. 


ואזיל - כמה מים מטיל לתוכם, למים הרעים ומי 
המשרה, ויבטלם, ויוכל להתפלל, שהרי רבים הסלל. 
ומפרש לה בחסורי מחסרא - שיש ללמוד את 
המשנה כאילו היא חסרה, והכי קתני - וכך יש 
ללמוד בה, לא יקרא אצל מי רגלים עד שיתן 
לתוכן מים. 


ולעס ירפיק מסס 
וכמה צריך להרחיק ממי רגליםקס* ויהיה מותר 
לקרות. 


מגמגס 
מגמגם פירושו, קורא במרוצהללב. 


יופר מקנטס פקוקיס 


כגון שהיה קורא בתורה בבית הכנסתללי, דאי 
אפשר לפחות בקריאה בתורה משלשה פסוקים, 
בדתנן (מגלס כג:) הקורא בתורה לא יפחות 
משלשה פסוקים, ולכן משלים עד שלשה פסוקים 
ומפסיק. 


וססניb‏ 55דדין 


והרי שנינו בברייתא שמסתלק לצדדים, ואין 
צריך להלך עד שתהא הצואה לאחוריו. 


לססטר 


כאשר אפשר לילך לפניו, ילך לפניו ער שתהא 
לאחוריו בריחוק ארבע אמות. 


5 פפקל 


כאשר אי אפשר לילך לפניו, כגון שיש נהר 
לפניו, מסתלק לצדדים, בריחוק ארבע אמות, 
ומתפלל. 


ציונים והערות 


השלמה משנתו (פס) כוונת רש"י לבאר שלכך הוצרך לטבול 
כיון שמה שמברך לאחרים נחשב כמלמד לאחרים. קנז. אבל 
כשהיה רוצה להוציא את הרבים היה טובל גם בשאר ימות 
השנה, אלא שבערב פסח דרכו היתה להוציא את הרבים. 
יעב"ץ (נלס"י). קנח. רע"ב (נלכות פ"ג מ"ס). קנט. בהגהות 
הב"ח (פות 6) הגיה 'ובגמרא פריך'. קס. רש"י (לסנן כס: ד"ס 
וכעס). והיא קושיא, כיצד אפשר לבטל מים אלו על ידי 
עירובם באחרים. קסא. ומשמע מדבריו, שהולכים דברי 
המשנה רק על מי רגלים, אבל על מי המשרה ומים הרעים 
אין צריך להרחיק ארבע אמות מחמת ריחם, ורק יש דין שלא 
יתכסה בהם בעודו קורא את שמע. מילי דברכות (ד"ס וכעס) 
ושלמה משנתו (כס: צרק"י ד"ס וכמס). ובמאירי (ד"ס ו) כתב, 
שיש להרחיק ארבע אמות אף ממי המשרה ומים הרעים. 
קסב. במגילה (6:) כתב רש"י (ד"ס מגעגס) 'קרא אותן במרוצה 
ובקושי'. ורבינו יונה (עיל ע"5 ד"ס קסיס) ביאר, שמגמגם היינו 
שלא קורא בצחות אלא בגמגום. ועוד הביא, שיש מפרשים 
שהכוונה שקורא בלא אזכרות שם שמים. קסג. ודייק המגיד 
תעלומה (ד"ס כ' מסיל), שהקורא בתורה בביתו ונזכר שהוא 
בעל קרי, חייב להפסיק מיד ולא להמתין שלשה פסוקים. 
ולדעת תנא קמא הסתפק האם יכול להמשיך בקריאתו או לא. 
קסד. שהיה רבי אבהו הולך אחרי רבי יוחנן והיה קורא 
קריאת שמע, וכשהגיע למבואות המטונפים הפסיק קריאתו, 
וכשיצאו משם שאל את רבי יוחנן להיכן יחזור, ואמר לו רבי 
יוחנן אם שהית כדי לגמור את כולה חזור לראשה ואם לא, 
המשך מהיכן שהפסקת, וראה שם בשיטת מי אמרה. 
קסה. ובתפארת שמואל (ענ סכ" סי' כג פות כד) פירש, שהיה 
להם לחלוק לגבי סתם מתפלל ששהה באמצע תפילתו כדי 
לגמור את כולה, ולא במקרה שהיו מים שותתים, ומכך 
שחלקו במקרה שהיו מים שותתים מוכח, שבאופן זה אף בלא 
שהה כדי לגמור את כולה, חולקים אם חוזר לראש התפילה. 
קסו. ואף שלהלן בסמוך אמרו 'הנצרך לנקביו אל יתפלל, 
ואם התפלל תפילתו תועבה', הינו דווקא לגדולים אבל 
לקטנים אין צריך לחזור. מגן אברהם (סי' 35 סק"6). וראה 


רש"י 


כג. 


למל סנר 

כל המפסיק בתפלתו, אם שהה בינתיים כדי 
לנמור את כולה, חוזר לראש התפילה, כדאמרינן 
לנבי קריאת שמע לקמן (כד:)?". ובשהה קא 
מיפלני הכא - וכאן נחלקו באופן ששהה כדי לגמור 
את כולה. 


ספֿי ס עסס 6ס כ שסס מינעי יס 

לפירוש זה שנחלקו בדין שהה כדי לגמור את 
כולה, אם חוזר לראש התפילה, במילתא - בדבריהם 
דרב חסדא ורב המנונא, מיבעי ליה לאפלוגי - 
צריך היה לחלק, בין שהה כדי לגמור את כולה 
לבין לא שהה, שאם לא שהה, לפי כולם אינו חוזר 
לראש. ומדלא אפליג - ומכך שלא חילק, שמע 
מינה, שמי שאומר שחוזר לראש התפילה, אפילו 
בדלא שהה כדי לגמור את כולה קאמרללטה. 


גנל לפוb‏ סו5 

כשהתחיל להתפלל וכבר היה צריך לנקביו, 
אדם דחוי הוא מלהתפלל, הלכך, מה שהתפלל 
באותו הזמן, אינה תפלה, ולכן חוזר לראש. 


וער סכר גנר5 מזיb‏ 

הצריך לנקביו, אף על פי שמתחילה יודע שאינו 
יכול להמתין עד שיסיים תפלתוללי, לדעת האומר 
שאינו חוזר לראש, תפלה ראויה היא מה שהתפלל, 
קודם שתיתה - קודם ששתתו מים על ברכיו, ולכן 
חוזר להיכן שפסק. 


ועד כמס 

ועד כמה צריך שישער בעצמו שיהיה יכול 
להעמיד עצמו מנקניו בכדי שיהא מותר לו 
להתחיל בתפלהללי. 


בילקוט ביאורים שהובא טעם החילוק. ובאליה רבה (פס סק"נ) 
נחלק על המגן אברהם, וכתב שכן הדין אף לקטנים. וביאר, 
שאין ראיה מסוגייתנו, כיון שאין לפרש דברי הגמרא עברא 
דחויא' ו'גברא חזיא' בנצרך קודם שהתחיל, אלא בנצרך תוך 
כדי התפילה, וכפי שפירש הרא"ש (פי' כג), שנחלקו על שעת 
השתיתה עצמה, האם באותו הזמן חשוב כדחוי או כראוי, 
שהאומר שחוזר לראש סובר שבאותה שעה הרי הוא דחוי מן 
התפילה, וכיון שנדחה צריך לשוב ולהתפלל מתחילה, והאומר 
שחוזר למקום שפסק סובר שאף באותה שעה ראוי הוא 
מעיקר הדין להתפלל, שאף שאסרה תורה להתפלל כנגד עמוד 
הקילוח של מי רגלים (לסלן כס.), אין נחשב לעמוד הקילוח 
אלא כשזורם מול פניו ממש, אבל כששותתים המים מבעד 
לבגדיו, אין זה נחשב לעמוד הקילוח, ורק רבנן החמירו 
שיפסיק להתפלל, ולכן אין צריך לשוב ולהתפלל מתחילה. 
קסז. והרמב"ם (פפינס פ"ל ס"י) כתב שזהו בדיעבד, שאם אינו 
יכול לעצור נקביו בשיעור זה תפילתו תועבה, ואם יכול לעצור 
בעצמו תפילתו תפילה, אולם לכתחילה אסור לו להתפלל אם 
צריך לנקביו אף אם יכול לעצור בעצמו. והרי"ף גרס 'אבל 
יכול לעמוד על עצמו מותר', וכפירוש רש"י שמותר לכתחילה. 
וכתב הצל"ח (ד"ס ספלן), שדיק רש"י את דבריו מלשון 
הברייתא 'הנצרך לנקביו אל יתפלל, ואם התפלל תפילתו 
תועבה', שהיה די לומר 'הנצרך לנקביו ומתפלל, תפילתו 
תועבה', שמכך כבר משמע שאסור להתפלל, ומכך שנאמר 
'אל יתפלל' משמע, שבמקרה שיכול לשהות בעצמו, מותר לו 
להתפלל לכתחילה. להלן אומר רבי שמואל בר נחמני בשם 
רבי יונתן, שהנצרך לנקביו לא יתפלל, משום 'הכון', והקשה 
בפרי מגדים (פי' 35 ₪6 6נלסס סק"פ), מה בא רבי יונתן לחדשנו, 
שהלא הם דברי ברייתא 'תנו רבנן הנצרך לנקביו אל יתפלל', 
וגם מן הלימוד של 'הכון' משמע שהוא מצוה לכתחילה אבל 
לא לעכב, והברייתא אמרה שתפילתו תועבה. ולדברי הרמב"ם 
שסובר שאף אם יכול לשהות עצמו לכתחילה לא יתפלל 
מובן, שאפשר לומר, שבא רבי יונתן לחדש שלכתחילה אל 
יתפלל אף אם יכול לשהות עצמו, ודברי הברייתא הולכים 


ביאורי 


ליכb‏ דמסני 


יש מי ששונה להאי - למימרא זו ששנינו 'במה 
דברים אמורים בשאינו יכול לעמוד על עצמו, אבל 
יכול לעמוד על עצמו, תפילתו תפילה', במתניתא 
נופא - בתוך דברי הברייתא עצמה, ולא משמעתא 
- ולא מן השמועה דרב וביד ורב יהודה, וכי איירי 
אינהו - ומה שעוסקים דבריהם?ל", בשיעורא הוא 
דאיירי - בשיעור הם עוסקים, כמה צריך שיוכל 
לעצור בנקביו בשביל שיהיה מותר לו להתחיל 
להתפלל. 


סמור ענעך bp‏ פפbp‏ 
שמור עצמך שלא תחטא ותצטרך רגלך ללכת 
אל בית האלהים להביא חטאת לכפרתךללל. 


סוי קלונ לטמוע 

'הוי קרוב לשמוע' פירושו, היה קרוב לשמוע 
דברי תשובה ולשוב בעת הבאת קרבנך, וטוב הדבר 
מתת אותו ככסילים, אשר מביאים את הקרבן בלא 
תשוכהה. 


טמור נקניך 

'שמור רגלך כאשר תלך אל בית האלהים' נדרש, 
שמור נקביך מבין רגליך. ולשון זו של 'שמור רגלך' 
שייכת לענין הנקבים, כמו ויבא שאול להסך את 
רגליו' (טמול ' כד ג), שמשמעו להפנות לצרכיו 
הגדולים??*. וכוונת הפסוק, שמור נקביך שלא 
יפיחו בשעת התפילהקעי. 


נים סכס5 קנוע 

בית כסא קבוע היינו שיש בו צואה. וכל בתי 
כסאות שכגמרא על פני השדה הם בלא חפירה, 
אלא נעשים על פני הקרקע?עי. 


עי 

בית כסא עראי פירושו, שזה - אותו אדם הנפנה 
שם, מתחיל עכשיו לעשותו בית הכסא בעשיית 
צרכיו הגדולים, וקודם לא נפנו בו צרכים גדולים. 


במקרה שאינו יכול לשהות עצמו, שאז תפילתו תועבה, אולם 
לדברי רש"י שסובר שאם יכול לשהות עצמו מותר לכתחילה, 
מה בא להשמיענו. וביאר, שלעיל בברייתא מדובר בגדולים, 
שאם אינו יכול לשהות עצמו אין תפילתו תפילה, ורבי יונתן 
מדבר בקטנים, שאף שאם התפלל בעודו נזקק להם תפילתו 
תפילה, מכל מקום לכתחילה לא יתפלל משום ההכון. 
קסח. הובא בהגהות וציונים בשם מהרש"ל, שרב זכיד אמר 
דבריו בשם רב יהודה, ולפי זה מובן לשון 'אינהו' ברש"י. 
קסט. ובפירושו על הפסוק הוסיף רש"י, השמר שלא תחטא 
ותצטרך ללכת לבית האלהים בשביל להביא חטאות ואשמות, 
אלא תלך לשם בשביל להביא קרבן שאינו על חטא כתודה 
וכנדבת שלמים. | קע. המהרש"א (ל"6 ד"ס מ"ד) כתב, 
שפשטות הפסוק משמע כמו שפירש רש"י על הפסוק (קסנת 
ד ז), ש'וקרוב לשמוע מתת כסילים זבח' משמעו, שעדיף 
לשמוע בקול ה' ולא לחטוא מלחטוא ולהביא קרבן, וכעין 
מה שאמר שמואל לשאול (עמופל 6' מו כנ) 'החפץ לה' בעולות 
וזבחים כשמוע בקול ה'". קעא. רש" (על ספסוק סס). 
קעב. ופובר רש"י, שאף שלשון זו שייכת לענין הנקבים 
בכללות, כאן מתפרש הדבר לענין הפחה, שזוהי השמירה 
השייכת בתפילה. והטור (פו"ת סי" 3) ושאר מפרשים מבארים 
בצרכים ממש, שיזהר אדם שלא יזדקק לצרכים בשעת 
התפילה, ולכן ינקה עצמו ויבדוק גופו קודם התפילה, וכעין 
הדרשה קודם לכן מן הפסוק של 'הכון'. קעג. ובית הכסא 
שהוא בחפירה אזי הוא רשות לעצמו, והמקום שלמעלה אין 
לו דין בית הכסא כלל ומותר להיכנס אליו עם תפילין. משנה 
ברורה (פי' מג ס"ק 6אג). קעד. מכאן משמע שסובר רשיי 
שדווקא תפילין של ראש שהם גלויים ונעשים לאות אסור 


ברכות כג. 


פולץ ונפנס סלפל 

ויאחז תפילין בידו בשעה שנפנה, כדאמרינן 
לקמן, שהתקינו שיהא אוחז התפילין בידו ונכנס 
עמהם לבית הכסא. ובבית כסא קבוע נמי אוחון 
בידו בזמן עשיית צרכיו, אלא שצריך לחלצן ברחוק 
ארבע אמות מבית הכסא, שבזמן שהם בראשו, הם 
בגלויקעד, וגנאי הדברקעה. 


מסו מיכנק כפפיליו 
שאלת הגמרא 'מהו שיכנס אדם בתפילין לבית 
הכסאי, כשהן בראשוללי קאמרלל', 


סמ יפנס נסן 
חוששים שמא יפנה בהם צרכיו הנדולים, שזה 
ודאי אסור כפי ששנינו. 


קוליס סקמוכיס לנים סכס5 


חורים הסמוכים לבית הכסא, היינו לפנים מן 
הגדר בשרה שהוא נפנה בה, ונותנן בחורים 
שבכותל המפריד בין השדה לרשות הרבים בצד 
הפונה לבית הכסא. 


ה 


חורים הסמוכים לרשות הרבים, היינו חורי 
כותלי מחיצות השדה שנפנה בה לצד הפונה 
לרשות הרבים, ומעלת חורים אלו על פני חורים 
הסמוכים לבית הכסא שאין עכברים מצוין במקום 
הילוך בני אדם. והוא יכנם לאחורי הגדר לפנות, 
כלומר, לאחר שהיה מניחם בחורים היה נכנס 
לאחורי הגדר ונפנה שם. 


גונלן 
ברצועות שלהןקע". 


על מb5‏ כלועסקעט 


ובלבד שלא תצא רצועה מתחת ידו בשיעור 
טפח, ומשום שיש בה קדושה, שהרי בהן הוא 
קושרן. ובקשר של תפילין של ראש נראה בעשייתו 


ציונים והערות 


להיכנס בהן, אבל תפילין של יד שאינם בגלוי, שלא נעשו 
לאות, כנדרש מהנאמר (פמות יג ע) 'והיו לך לאות' ולא לאחרים 
לאות (מנפום :), מותר להיכנס בהם לבית הכסא. שמן רקח 
(כלם"י). = קעה. בדברי רש"י אלו מבואר שאין איסור בכניסה 
לבית הכסא עם תפילין, אלא שהוא גנאי בעלמא ואינו ראוי, 
וארבע אמות הקרובות לבית הכסא הרי הם כבית הכסא לענין 
זה. פני יהושע (צרם"י, נל"ד). קעו. גם מדברי רש"י כאן 
שאומר 'כשהם בראשו' משמע כפי שהתבאר בדבריו לעיל 
שאין איסור כניסה לבית הכסא עם תפילין אלא בתפילין של 
ראש. שמן רקח (ס). קעז. ולא כפי מה שעוסקת הגמרא 
בהמשך על מי שחלץ תפיליו אם מותר לו להיכנס בעודם 
בידו או לא. בביאורי הפשט הובאו דברי הראשונים ששאלו 
מדברי הגמרא קודם, שצריך לחלצם בריחוק ארבע אמות 
מבית הכסא ואיך שואלת עתה שאפשר שיכנס ועודם בראשו, 
ומה שביארו בדבר. ובשיטת רש"י ביאר הפני יהושע (רמ"י 
ד"ס פונן), שכיון שאין זה איסור גמור אלא גנאי בעלמא כפי 
שהתבאר, שואלת כעת הגמרא האם כשנכנס להשתין אפשר 
שמותר, ואדרבה, אפשר שעדיף שלא יחלוץ שלא יזדקק לברך 
עליהם כשיחזור ויניחם ויהיה זה ברכה שאינה צריכה, או 
שמא אסור ומשום החשש שמא יפנה כמתבאר. 
קעח. והרמב"ם (פפילן פ"ד סי) כתב, שגוללן בבגדו. 
קעט. דיבור זה מקומו אחר דיבור המתחיל 'ואוחזן בימינוי. 
הגהות וציונים. קפ. מלשון רש"י כאן שכתב 'שלא בבגדו', 
וכן ממה שכתב רש"י לעיל (ד"ס פונן) בפשטות שגם בבית 
הכסא קבוע אוחזם בידו בשעת עשיית הצרכים, הוכיח הפני 
יהושע (נלט"י כפן נעי), שסובר רש"י, שלהלכה אוחזם בידו 
דווקא ולא בבגדו, וכבית הלל ושלא כרבי עקיבא. והברייתא 


רש"י 1 


כמין דל"ת על שם אחת מאותיות של שדי, 
והשי"ן עשויה בכותלי הקציצה החיצונה - בבית 
התפילין של ראש מבחוץ יש כפל בעור בצורת 
האות שי"ן, והיו"ד עשויה בראש רצועת תשלין 
של יד שקושר בתחילת הרצועה קשר לתפילין 
ורצועה קטנה מאד יוצאת בקצה הקשר וכפוף 
ראשה ונראית כמין יו"ד ושלש אותיות אלו הם 
אותיות שדי. 


ולוסזן כימינו 
אוחזם בימינו בדווקא, שלא בבגדו, כדי שלא 
יפלוקי. 


כיוס 

כשחולצם ביום, דהיינו, כשהוא חולצן בשביל 
בית הכסא, גוללן כמין ספר, כדאמרן - כפי 
שנאמר לעיל בדברי רב מיאשא. 


וכלילס 


ובלילה, שאינו זמן תפילין, כשהוא חולצן בביתו 
על מנת להצניע עד הבכרקפי. 


עוטס (סס כיק פס 

עושה להם כיס דחללו - שיש בחללו טפח, 
דחשיב - שחשוב הכלי על ידי כך כאהל להפסיק 
בינם [-בין התפילין] לקרקעללב, 


2 טנו 

לא נשנה דין זה, דבעי - שצריך שיהיה בחללו 
טפח, אלא בכלי שהוא כליין, כלומר, כיס העשוי 
לצרכן, רכליין - שכלי המיוחד להם קרוב להיות 
- מסתבר הוא שיהיה בטל אצלם, הילכך בעינן 
דבר הניפר, שיהיה בחללו טפח,. בשביל שיהא 
חוצץ בפניהם. 


מסרי פכין קטניס מנילין 
שהרי פכים קטנים בהיקף צמיד פתיל - בכיסוי 
המהודק על פיהם, באהל המת, ואף על גב דלא 


הראשונה שאומרת 'התקינו שיהא אוחזן בבגדו ובידו ונכנס', 
סוברת שצריך לאוחזם בבגדו ובידו, והברייתא השניה 
שאומרת 'התקינו שיהא אוחזן בידו ונכנס', סוברת שאוחזם 
בידו לבד, ועל זה אמר רב מיאשא 'הלכה גוללן כמין ספר 
ומניחן בידו', שלהלכה אוחזם בידו דווקא ולא יחד עם בגדו, 
ומטעם שחוששים שמא יפלו כפי שכתב רש"י כאן. והצל"ח 
(ד"ס וקוסזן) דקדק זאת מגוף דברי רש"י שממעט דרך בגדו, 
שאם נאמר שכוונתו שלא יחזיקם בבגדו לבד, מה חידוש יש 
בכך, והלא הגמרא כבר אמרה שאין אפשר לומר כן, אלא 
ודאי בא לומר ולפרש בדברי רב מיאשא, שאוחזם בידו לבד, 
בלא בגדו. ‏ קפא. והיינו שאין כוונת הגמרא ובלילה' 
כשנצרך לבית הכסא, אלא בכל יום כשחולצם מחמת הלילה 
להצניעם עד הבוקר [שהרי אין מניחים כלל תפילין בלילה]. 
ובשיטה להר"א אלשבילי (נדפס נגטי רססוניס, ד"ס ניוס) פירש, 
שכל דברי הגמרא הם כשחולצם בשביל להיכנס לבית הכסא, 
אלא שביום שהוא חולצם רק בשביל להיכנס עמהם לבית 
הכסא ואחר כך חוזר ומניחם, אינו צריך להניחם בכיס אלא 
גוללם ואוחזם בימינו, אך בלילה שאינו זמן תפילין, אף שיש 
דין שאם הם בראשו אין צריך לחלצם, מכל מקום אם חולצם 
שוב אינו חוזר ומניחם (ענפופ נו.), ולכן בלילה, כשנכנס לבית 
הכסא וצריך לחלצם ואינו יכול לשוב ולהניחם, ישימם בכלי 
ואל יכנס עמהם בידו. קפב. ומחמת הפסק זה יכול להניחם 
על גבי קרקע ואין בכך בזיון להם. פני יהושע (ד"ס פמל) 
בדברי רש"י. וכתב רבינו יונה (ד"ס 6עכ) בדברי רש"י, שביום 
שהוא זמן תפילין יכול להניחם על גבי קרקע בשביל שיהיו 
מזומנים לו להניחם, אבל בלילה שאינו זמן תפילין מניחם 
בכיס. וברא"ה (ד"ס ₪6 כפים) פירש באופן אחר, שאחר 


קך ביאורי 


הוו טפח, חייצי - חוצצים למה שבתוכם ומצילים 
מן הטומאה. 


6מל סופיל ועלונסו כנן 


הואיל והתירו רבנן לאוחזן - את התפילין, בידו 
בבית הכסא משום שמירתן, שבחורי רשות הרבים 
עלולים להלגנב על יח עובהי דרפים, ובהורי בית 
הכסא עלולים להינטל על ידי עכברים. 


כג: 


ננטרן 
ישמרוני, כלומר, אכניסם עמי?יי ושמרוני מן 
המזיקין. 


5 ימח כילו וכו' ולפפלל 


לא יאחוז אדם תפילין או ספר תורה בעודו 
מתפלל, לפי שאין דעתו מיושבת עליו בתפלה, 
שהרי לבו ומחשבתו תמיד עליהן, שלא יפלו מידו 
התבזו?=. 


ול יקן כסן 
ולא יישן עמהם שמא יפיחלפה. 


סלי סנו כו כסן 

הרי הם כתפילין וספר תורה לענין תפלה, 
שאסור לאחזם בעודו מתפלל, ולפי שדואג עליהן 
שלא יפלו, שלא תפול הסכין ותזיקנו, והקערה 
תפול ותשפך, והמעות יפלו ויאבדו?<י והככר יפול 
ויטנף, ואין דעתו מיושבת עליו בתפילתו. 


לים סלכפ5 כי 60 מפניbD‏ 


אין הלכה כברייתא זו דקתני - ששנינו בה שלא 
ישתין בתפיליןלפז, 


דכים טמסי סיb‏ 

ברייתא זו הולכת בשיטת בית שמאי דאמרי 
לעיל (ע"ס), הנכנס לבית הכסא קבוע, חולץ תפיליו 
ומניחן בחלון הסמוך לרשות הרבים, ולא יכניסם 
בידו ויכנס, ודבריהם אמורים אף בבית הכסא עראי. 


דלי כים סכל 
אין ברייתא זו בשיטת בית הלל, דהא אמרי - 


שמניחם בכלי טפח יכול להכניסם כך לבית הכסא. וכן כתב 
השולחן ערוך (פו"ם סי" מג ס"ו), שמי שנזקק לצרכיו ותפילין 
בראשו, ואין שהות לאחר שיסיים צרכיו להניחן קודם שתשקע 
החמה, לא יכנס בהם לבית הכסא בעודם בידו ואף לא 
להשתין בהם, אלא מניחם בכלי ואוחז בכלי ונכנס עמו. 
קפג. שכמו שאני מכניסם עמי לשמרם, כך גם הם ישמרוני. 
שפתי חכמים (נכט"י). | קפד. ופירש המלא הרועים (ל"ס פ"ל), 
שמה שפירש רש"י טעם הדבר משום שמסיחים את דעתו מן 
התפילה מחמת שחושש שיפלו, ולא פירש להיפך, שמחמת 
כוונת התפילה יש לחשוש שיפלו מידו ויתבזו, היינו משום 
שלהלן אומר שמואל שסכין מעות וככר הרי הם כיוצא בהם, 
ומשמע שמחמת אותו הטעם אסור להחזיקם, ושם בודאי אין 
לפרש מצד שחוששים שיפלו מידו [שהרי אין בהם כל 
קדושה], אלא ודאי מצד שכיון שחושש הוא שיפלו מידו 
מסיחים דעתו מהתפילה, ולכן יש לפרש כן גם כאן. 
קפה. כאן כתב רש"י שהוא משום החשש שמא יפיח, ובסוכה 
(מ: ד"ס 6 יען) כתב שהוא משום החשש שמא יפלו מידו 
בעודו ישן. וכן פירש בפסקי הרי"ד בסוגייתנו (ד"ס ת"כ), וביאר 
(ד"ס וספ), שזהו כדברי הגמרא שם (כו), שמקשה הגמרא 
מדברי הברייתא כאן שאמרה שאין ישן אדם עם תפילין לא 
שינת עראי ולא שינת קבע, ובברייתא אחרת נאמר ששינת 
קבע אינו ישן אבל שינת עראי ישן, ומתרצת, שאם התפילין 


ברכות כג. - כג: 


שהרי אמרו לעיל, שאוחזן לתפילין בידו, ונכנם 
עמהם לבית הכסא. 


נים סכס5 עכלי 

בית הכסא עראי פירושו, כגון שעומד להשתין, 
שאין אדם הולך בשכילם לבית הכסא המיוחד לכך 
אלא משתין בשדה וכדומה, והפעם הואת שמשתין 
נעשה המקום הוה בית הכסא תחלה, והוא נקרא 
בית הכסא עראיללפח. 


מספלפי לך כפן 
כוונת הברייתא 'דברים שהתרתי לך כאן', היינו 
בבית הכסא קבועללל. 


מפי ו פפינין 


האם אין דברי הברייתא הולכים על תפילין בבית 
הכסא, שאמרו בית הלל, שאוחון בידו ונכנס לבית 
הכסא קבוע, וכוונת הברייתא כאן, שלהשתין בהם 
אסרו, וכדמפרש טעמא לקמלצ. 


הרי לא התירו בית שמאי בבית הכסא קבוע 
להיכנס עם תפילין. 


כי פני5 ססיb‏ 

הברייתא של 'דברים שהתרתי, לאו לענין 
תפילין תניא, אלא לענין גלוי טפח ומפחים, 
שהדין הוא, דלגדולים אינו מגלה אלא מפח, 
ולקטנים מנלה טפחיים, ועלה קאי - ועל זה 
הולכים דברי הברייתא, ופירושו, גלוי מפחיים 
שהתרתי לך כאן, בבית הכסא עראי, אםרתי לך 
כאן, בבית הכסא קבוע. 


מסי שו כו' 


ובגדולים לאחריו טפח ולפניו ולא כלום, 
ובקטנים מגלה לפניו טפחיים ולאחריו טפח, והיינו 
דקאמר לעיל בברייתא, רברים שהתרתי לך בבית 
הכסא עראי, גילוי טפחיים, אסרתי לך בקבוע. 


6 פידי ולידי כגדוליס 

אלא ודאי, שתי הברייתות עוסקות בגדולים, 
ומתוך שהוא דוחק עצמו לגדולים הוא בא לידי 
קטנים, הלכך, באיש מלאחריו טפח ומלפניו 
טפחיים אף שאינו בא לעשות אלא גדולים, ובאשה 


ציונים והערות 


בידו אינו ישן בהם לא עראי ולא קבע שמא יפלו מידו, ואם 
התפילין בראשו, שאין חשש שמא יפלו, שינת קבע אינו ישן, 
שחוששים שמא יפיח בהם, אבל שינת עראי ישן לפי שאין 
חוששים להפחה בשינת עראי. ומחמת הסוגיא שם כתב 
בהגהות הגר"א שיש לגרוס ברש"י 'שמא יפיל' ולא 'שמא 
יפיח'. ובתלמוד מפורש (ל"ס פיסו) הביא, שבא רש"י לבאר 
לשון דברי הברייתא שאמרה 'לא שינת קבע ולא שינת עראי, 
שמספיק היה לומר שלא יישן בהם, ומכך שכופלת הלשון יש 
לפרשה בדרך לא זו אף זו, שלא רק שלא יישן בהם שינת 
קבע [כשהם בראשו] ומשום שמא יפיח בהם, אלא אף שינת 
עראי לא יישן בהם [כשהם בידו] ומשום שמא יפלו כפי 
שמפרש בסוכה. ובילקוט ביאורים הובא כמה מן האחרונים 
שאחזו בדברי רש"י כפשוטם, שמדובר שהם בראשו, ואסור 
שמא יפיח בהם אף בשינת ארעי. קפו. בסוכה (מ: ד"ס 
ומעות) כתב רש"י 'שלא יתפזרו'. וכתב במראה הפנים (עג 
סילוטלמי, פ"כ ס"ס ד"ס (6), שיש הבדל בין שני הפירושים, 
שלפירוש שדואג שלא יתפזרו, אם צרורים הם אין טורדים 
אותו, ולפירוש שדואג שלא יאבדו אף אם הם צרורים חושש 
עליהם. קפז. דקדק השפתי חכמים (כרש"י), שבא רש"י לומר, 
שהברייתא לעיל שאומרת לא ישתין עמהם, מדברת בין על 
ספר תורה ובין על תפילין, וכעת שאומר רב ששת שאין הלכה 
כדברי הברייתא, זהו רק לענין שמתיר להשתין עם התפילין, 


רש"י 


מלפניה ולא כלום?צ*, והכי קאמר הא דלעיל - 
וכך כוונת הברייתא של 'דברים שהתרתי', דברים 
שאסרתי לך באשה, דהיינו לגלות לפניה משהו, 
התרתי לך באישקצב, 


6 סכ 

אם כן, דלענין טפח וטפחיים באיש ואשה, קתני 
- נשנתה הברייתא של 'דכרים שהתרתי לך כאן 
אסרתי לך כאן'. 


ספ דקפני ענס 

מה ששנינו בסיפא דידה - בסיפא של ברייתא 
זו עצמה, וזה הוא קל וחומר שאין עליו תשובה', 
ופירושו שבדבר הזה שאמרתי, יש לך להשיבני 
ולהקשות עלי מקל וחומר, ואין לי עליו תשובה 
להחזיר לך. אי אמרת בשלמא - מובנת כוונת 
הברייתא אם תאמר, שבתפילין קאמר [-עוסקת 
הברייתא] וכראמרן - וכפי שאמרנו לעיל, וכשיטת 
בית הלל היא, והיינו שדברים שהתרתי לך בבית 
הכסא קבוע [להיכנס להשתין עם תפילין בידו] 
אסרתי לך בעראי, ולפי זה, היינו דקתני - זהו מה 
שכתוב וזהו קל וחומר שאין עליו תשובה', דיש 
כאן להקשות קל וחומר, השתא - אמור מעתה, 
אם בית הכסא קבוע, שרי - מותר להיכנס אליו 
עם תפילין, בית הכסא עראי, מיבעיא - וכי נצרך 
לומר שמותר, ואין לי תשובה להשיבך עליו - על 
קל וחומר זה, ומובנים דברי הברייתא לפירוש זה. 
אלא אי אמרת שהברייתא עוסקת לענין טפח 
וטפחיים, שדברים שהתרתי לך באיש, לגלות 
טפחיים, לא התרתי לך באשה, מאי קל וחומר יש 
להקשות כאן. 


פונס דרנ6 65מר בכ עפ 

פירכא היא לדברי רבא בשם רב ששת, דאמר 
לעיל, שהברייתא שאוסרת להשתין עם תפילין בידו, 
בשיטת בית שמאי היא, ולא בשיטת בית הלל. 
דאם כן - שאם כדבריו, שבית הלל סוברים שמותר 
להיכנס לבית הכסא עראי עם תפילין, לא משכחת 
מידי לאוקמה - לא תמצא במה להעמיד הך 
ברייתא דקתני - ברייתא זו ששנינו 'מאי שהתרתי 
לך כאן אסרתי לך כאן, שהרי הוכיחה הגמרא 
שאין להעמיד ברייתא זו לענין טפח וטפחיים, 
ולדבריו אין להעמידה אף בתפילין, כיון שסובר 


אבל עם הספר תורה אסור לו להשתין, שלא מצאנו שחולקים 
בדבר. קפח. והיינו שמה שהזכירה הברייתא 'לא ישתין בהן', 
היינו בית הכסא עראי, וכלומר, כל מקום שעומד לעשות בו 
צרכיו ועדיין לא עשו בו הרי הוא בית הכסא עראי, ובשביל 
להשתין אין הולך לבית הכסא אלא עושה היכן שיכול ובכך 
עושהו לבית הכסא. קפט. הגמרא הולכת ומבררת פירוש 
דברי הברייתא ומוכיחה שכך כוונתה, ורש"י נוקט הפירוש 
כעת על פי פירושה. קצ. להלן מבואר הטעם שהתירו בבית 
הכסא קבוע ואסרו בעראי, לפי שבעראי ניצוצות ניתזים על 
רגליו בעודו עומד ומשתין ומצוה לקנחם, ויבוא לקנח ביד 
שאוחזת בתפילין, מה שאין כן בקבוע. קצא. וכדברי רשיי 
פירשו רוב הראשונים, שכוונת הגמרא, שהאיש מגלה לפניו 
טפחיים והאשה אינה מגלה לפניה ולא כלום. אולם הרמב"ן 
(סמלור סקטן ד"ס שידי) | והמאירי (ד"ס נעולס) הביאו בשם 
הירושלמי להיפך, שהאשה מגלה מלפניה טפחיים והאיש אינו 
מגלה לפניו כלום, ומשום שהאיש דרכו להפשיל לאחוריו 
ולהטיל מים. קצב. כלומר, שכך אף כוונת דברי הברייתא 
של 'דברים', שאינו הולך על טפח וטפחיים בגדולים וקטנים, 
אלא באיש ואשה, שכיון שמוכח שדבוי הברייתא 'מגלה 
לאחריו טפח ולפניו טפחיים' הם באיש ולגדולים, אם כן, אין 
דבר שהותר בקטנים ונאסר בגדולים, ועל כן בהכרח שאף 
דברי הברייתא 'דברים' הולכים על איש ואשה. 


ביאורי 


שבית שמאי אוסרים גם בבית הכסא קבוע, ובית 
הלל מתירים גם בשל עראי, ואם כן במה נעמידה. 


דליכף ניכולום 
בבית הכסא קבוע אין ניצוצות ניתזיםץצי, שיהא 
צריך לשפשפן בימינוקצר מעל רגליו. 


כים סלקb‏ עי 
בית הכסא עראי היינו כשנפנה לקטניםקצה, 


דליכ ניפופום 

שיש ניצוצות הניתזין על גבי רגליו, ואמרינן 
במסכת יומא (כ) שמצוה לשפשפן, לפי שאסור 
לאדם שיצא מבית הכסא בניצוצות שעל גבי רגליו 
שמא יראה ככרות שפכה, שנכרת הגיד שלו ואין 
מי רגליו יוצאים בקילוח, ואין יכול להוליד, ונמצא 
מוציא לעז על בניו, שהם ממורים, הילכך, אי 
אפשר לאחוז תפילין בידו, שהרי צריך לשפשף 
בידו הניצוצותלצי. 


50 מיbob‏ 
דין זה דתפילין, דבית הכסא עראי וקבוע. 


פיפי {ס בפורפ טעמb‏ 
יש לך ללמוד מצד טעם וסברא, ומחמת כן 


עראי, ומשום טעמא דניצוצות. 


דסי 6פי6 (ס נמולס קל ופופל 


שאם תלמד בקל וחומר, ותבוא לומר, שדין הוא 
להקל בבית הכסא עראי, שהוא קל, ולהחמיר 
בבית הכסא קבוע, שהוא חמור, ולא תזול בתר 
טעמא - ולא תלך אחר הטעם של ניצוצות, אלא 
בתר חומרא וקולא - אלא אחר הקל והחמור, 
להחמיר בחמור ולהקל בקל, ואנן עבדינן איפכא - 
ותקשה על מה שאנו נוהגים להיפך, להקל בקבוע 
ולהחמיר בעראי, אין לי עליו מה להשיכך לפרוך 
הקל וחומר, שאין לי למצוא שיהא בשום מקום 
בית הכסא עראי חמור מן הקבוע שאוכל על ידי 
כך להשיבך ולומר, אם התרתי להיכנס עם תפילין 


קצג. כתב הרא"ש (ס' כפ), שאף שגם בבית הכסא קבוע יש 
מי רגלים, שאין לגדולים בלא קטנים, מכל מקום אינו עושה 
צרכיו אלא בישיבה ואין ניצוצות נתזים על רגליו. 
קצד. רש"י נקט 'לשפשפן בימינו', והיינו, שהרי שנינו שאוחז 
התפילין בימינו, ועל כן הנדון הוא, האם יצטרך באותה היד 
לקנח הניצוצות או לא. וכתב השלמה משנתו (ד"ס ניסכ"ס), 
שכיון שכל תשמישיו בימינו, בדרך טבעו עושה גם השפשוף 
ביד ימין. ובאור החמה (נכע"י) כתב, שאפשר שמכיון שהוא 
מצוה לשפשף, לכן צריך לעשותם בימינו. קצה. וכפי 
שהתבאר לעיל (ד"ס ניפ). קצו. מדברי רש"י עולה, שאין לו 
להכניס התפילין לבית הכסא, משום שצריך באותה היד 
לשפשף הניצוצות, ולא משום איזה חשש. אולם תוספות לעיל 
(ע"5 ד"ס סייטינן) כתבו, שהחיסרון הוא מצד שחוששים שמא 
יבא לשפשף עמהם את הניצוצות הניתזים. | קצז. והיינו, 
שאם היינו מוצאים במקום אחר שבית הכסא קבוע קל דינו 
באיזה דין יותר מבית הכסא עראי היינו יכולים לדחות את 
הקל וחומר 'ומה בית הכסא קבוע מותר, בית הכסא עראי כל 
שכן', כיון שאם התרנו בקבוע שהוא קל בדין פלוני אין מכך 
הכרח שנקל בעראי שהוא חמור בדין פלוני. וזהו שאין עליו 
תשובה, שאין לי פירכא לפרוך הקל וחומר, שלא מצאנו בשום 
מקום שיהיה קל הקבוע מן העראי. קצח. ובא רש"י לבאר, 
שלכאורה יש להקשות, והלא בכל מקום קל וחומר נדחה 
בפירכא הקלה שנמצאת, שאם הדבר שנחשב כאן קל, הוא 
חמור במקום אחר, שוב אין כאן קל וחומר, ואם כן מדוע 
נחשב קל וחומר זה 'שאין עליו תשובה', הרי מטעם זה עצמו 
שיש ניצוצות ניתזים בבית הכסא עראי, די בכך לפרוך את 


ברכות כג: - כד. 


בקבוע, שהוא קל בדבר פלוני, וכי טעם הוא 
שמחמת כן נתיר בשל עראי, שהוא חמור בהלצ', 
אבל טעמא איכא למאי דעבדינן - אבל טעם יש 
לכך, למה שאנו נוהגים להתיר בקבוע ולאסור 
בעראי, דהכא איכא - שכאן בעראי, יש ניצוצות, 
והכא ליכא - וכאן בקבוע, אין ניצוצות. ודבר זה, 
החילוק בין קבוע לעראי לענין ניצוצות, לאו קל 
וחומר, לא קל ולא חמור הוא, אלא כך היא הדרך 
במציאותלצח. 


מסנך עטרס פעמיס כו' 


מהלך עשרה פעמים או ארבע, ובכל פעם ופעם, 
בודק עצמו ויושב, אולי יוכל להפנות, שההילוך 
מוריד הגדולים לנקב. 


וכן סלול ל 


וכן ראוי לו להניחם על השולחן, שכך יהו 
מוומנים לו כשירצה לחזור ולהניחם, ויחזור ויניחס 
בשעת הברכה על המזוןלצ". 


עס מעופיו 


מניחם עם מעותיו פירושו, לא עם המעות ממש 
יחדי, אלא שעושה שני קשרים בסודר, וה אצל 
זה, באחד מניח תפיליו ובאחר מניח מעותיו. 
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הברייתא שאוסרת לצרור מעותיו עם התפילין, 
מדברת כשהזמין לההיא סודר לשם תפילין, דכיון 
דאזמניה לתפילין, שוב אסור לצור בו מעות, 
מאחר שהקצו לכךיי. 


כל כיס 


באופן שכבר צרר התפילין בסודרו, אי אזמניה 
- אם הזמינו לשם תפילין, אין - הרי הוא מוקצה 
לכך, ואסור לשים בו מעותיו, אי לא אזמניה לא 
קדיש - ואם לא הזמינו לכך אין הוא מוקצה, ושרי 
למיצר ביה - ומותר לצרור בו מעותיב, דהכי תניא 
בהדיא - שכך שנינו במפורש בברייתא בכנהדרין 
(מס:) 'הניח בו תפיליו יניח בו מעות'. 


ציונים והערות 


הקל וחומר ולומר שהעראי חמור מן הקבוע. ולכך מבאר 
רש"י, שאין כאן פירכא, כיון שחילוק זה אינו דין קל או 
חמור אלא במציאות. והיוצא מכך, שאם היינו אומרים שהוא 
מדין קולא וחומרא, היה מקום לומר, שהדין שנאמר בבית 
הכסא עראי, שאסור להיכנס עם תפילין, הוא לעולם, אף 
במקום שאין חשש לניצוצות, ובבית הכסא קבוע לעולם מותר 
להיכנס עם תפילין, אף כשיש חשש לניצוצות, ואין הדין כן, 
אלא ודאי הוא רק מצד הטעם של ניצוצות, ואם יש חשש 
לניצוצות בקבוע, כגון שעומד ומשתין, יהיה אסור להיכנס 
אליו עם תפילין, וכן להיפך, אם יושב בבית הכסא עראי, 
יהיה מותר להיכנס עם תפילין. פני יהושע (ד"ס ס"ק). 
קצט. דהיינו קודם ברכת המזון כפי שמבארת הגמרא. וכתב 
השדה יצחק (נרפ"), שכוונתו, שבכך שיהיו מונחים עליו 
בשעת ברכת המזון, יהיה לו הדר בכך. ר. כתב השלמה 
משנתו (נלע"י), | שאפשר שעשה קל וחומר, שאם אסור 
להשתמש בסודר שהוקצה לשם תפילין לשם מעות, כפי 
שמבארת הגמרא והולכת, קל וחומר שאסור שיהיו המעות 
מונחים עם התפילין יחד. אמנם יש לפקפק בדבר, כיון שאין 
התפילין משמרות המעות כסודר. וראה בשפתי חכמים ובברכת 
יהושע ובאור החמה ביאורים נוספים בזה. רא. מגירסת 
רש"י ומדרך פירושו מדייק התורת מאיר (נרק"י), שנקט 
בפירוש הגמרא כדעת אביי, שעיקר הענין הוא ההזמנה, ובזה 
לבד חלו הדבר, שאם הומינו לכך דל בזה: כדי ילאסוו. 
רב. בהגהות וציונים הובא בשם מנחם משיב נפש, שיש 
לגרוס הדיבור 'צר ביה' אחר הדיבור 'ולאביי'. והיינו, שמפרש 
רש"י דברי אביי, שגם לדבריו אם צרר בו, אבל לא הזמינו 


ף שר טו 


וסני דקמכ סומנס מילמ6 סי 

גבי אורג בגד למת, בסנהדרין בפרק נגמר הדין 
(מז:), אמר אביי שהזמנה לבד קובעת, שמה שהזמינו 
למת, הרי הוא כאילו כבר כרכו בו ואסור כהנאה 
כבגדי המתיי. 


מסו פינים מפיליו סקס מלפקוקיו 


בלילה כשהוא ישןיי. oe‏ 


6 סיס מקוס גנוס קנעס עפפיס 

אם היה מקום למעלה מראשותיו שלשה טפחים, 
ועליו נותן התפילין, או שלמטה מראשותיו יוצא 
מקום מן חמטה שלשה טפחים. 


כד. 


כל לגטורינסו ופי עדיף 

ככל שיזהר לשמרם יותר, עדיף להו מבויוני, 
כלומר, כמה שהוא מוזהר על שמירתן מן 
העכברים ומן הגנבים טפי [-יותר], והיינו שכששם 
התפילין תחת מראשותיו משתמרים יותר, עדיף להו 
מבזיוני - עדיף להן מאשר שישתמרו מן הביזיוזיה. 


למולטb‏ לכונע 

שהתפילין אינם ממלאים את כל הכיס אלא 
נתונים בחלקו, ונכרין בבליטתן בקצה הכים, והוא 
כמורשא - בליטהיי. 


ומפיק למוכקסון (כר 
בליטת הקשר שהתפילין מונחים בו ובולטין מן 
היריעה, היה הופך לצר החוץ ולא לצר המטה. 


יוס קילס סוס 

היה זה יום שטבלה אשתו, דהוה ליה - שהיה 
אותו הלילה, ליל תשמישרי, והיינו כשמואל דאמר 
מותר לשימם תחת מראשותיו ואפילו אשתו עמו. 


ול)נמוכן סנכס (מעקס 

מה שצוני רבא להביאם לו, לא עשה כן אלא 
בשביל ללמדני הלכה בשביל לעשות מעשהי", 
שיש לנהוג כשמואל. 


לכך, לא התקדש, וכפי שכתב רש"י בסנהדרין (מס. ד"ס 25) 
בדברי אביי, שאם לא הזמינו לכך, מה שמניח בו תפילין, 
בדרך אקראי בעלמא הוא, ואינו מקדישו לכך. רג. על פי 
רש"י שם (ד"ס סוענס וד"ס מינת). רד. ביאר הברכת יהושע 
(נכט"י), | שאפשר שסובר כדברי התלמידי רבינו יונה (ל"ס 
ו(סניקן), | שכמו שאסור להניחם למרגלותיו משום בזיון, כך 
אסור להניחם לצדו, שמא יבא לשכב עליהם, שגם הוא דרך 
בזיון, ובא רש"י לומר, שזהו דווקא בלילה כשהוא ישן, אבל 
אם שוכב ער על מיטתו ביום מותר לשימם לצדו, ואין 
חוששים שמא ירדם ויבא לשכב עליהם. רה. כלומר, 
שחיובו לשמרם מן ההפסד גדול מחיובו לשמרם מן הביזיון. 
רו. תוספות יום טוב (פונין פ" מ"כ). רז. כלומר, שהיום 
שקדם לסיפור המעשה היה יום טבילה, דהיינו בלילו, והיה 
זה ליל תשמיש. הבית יוסף (פו"ם סי" כמ ס"5) הביא מכאן מקור 
לדברי הטור שצריך לפקוד את אשתו בלילה שטובלת לנדתה. 
ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס וסוס) פירשו, שידע שטבל לקריו, 
שהיו נוהגים לטבול לקריין אחר שהיו משמשים מיטותיהם. 
וכתב במעדני יום טוב (סיי (ד פופ ס) שיש להוכיח כפירוש זה, 
שהרי כיצד ידע שטבלה אשתו של רבא והרי צריך להצניע 
הטבילה, ולכך בהכרח שמדובר בטבילת האיש שאין מצניע 
טבילתו אחר שכבר שימש מיטתו. ועוד, כיון שכתוב "יום 
טבילה', ואם מדובר היה בטבילת אשתו נדה היה עליו לומר 
יליל טבילה' שאין נדה טובלת אלא בלילה, אבל טבילת קרי 
היו טובלים בבוקר ולכן שייך לומר יום טבילה. רח. כתב 
המהר"ץ חיות (ד"ס וסגמורן), | שבכל מקום שאומר הרב 
לתלמידיו הלכה בדרך לימוד אין ללמוד מזה לנהוג כך 


טז ביאורי 


ו)פילו עסו עמו 


שיחזיר פניו לצד אחר, דכל זמן שהן פונים פנים 
כנגד פנים, פשיטא ליה - פשוט הוא דאסור 
לקרות, כיון דאיכא - שיש הרהור נגיעת ערוה על 
ידי אברי תשמישיי. 


6ספו כגופו 
אשתו כגופו ורניל בה, וליכא הרהור כולי האי 


- ואין הרהור כל כך כששוכב עמה בקיב בשריי*. 


כמלמ5 (לכ יוסף 

לשיטת רב יוסף דאמר, אשתו היא דשריא - 
דווקא עם אשתו מותר לקרות, אכל עם אחר לא. 
מתרץ להו למתניתא - יכול ליישב סתירת 
הברייתות, הא - הברייתא שמתירה מדברת באשתו, 
הא - והברייתא שאוסרת מדברת באחר, והא דקתני 
- ומה ששנינו בברייתא שאוסרת 'כני ביתו' אינו 
הולך על אשתו אלא על שאר בני ביתו, בניו 
ובנותיו. 


סיס יען כמעס וני כיפו 

ואשתו בכלל ביתו, וכשאומר בני ביתו' כוונתו 
גם לאשתו"י, בכל אופן אסור לקרות בלא הפסק 
טלית. 


לדידי נמי 


להבר? גם, כקי לנבי אשת וב לגב אחר, 
פלוגתא דהני תנאי היא - תלוי הדבר במחלוקת 
התנאים הללו, והברייתא שאומרת ששנים הישנים 
במיטה יכולים לקרות קריאת שמע, עוסקת בכל 
אדם, ואני הולך כשיטת התנא של ברייתא זו. 


60 6יכ5 עגצום 


מה הועילו כשפנו לצדדים והרי ישנם עגבות, 
שלו ושל האחר, דנגעי אהדדי - שנוגעות זו בזוריי. 


למעשה, ששמא לא נאמרו למעשה, כפי שמצאנו ברייתא 
בבבא בתרא (ק!:) שאומרת שאין למדים הלכה [כלומר, אין 
למדים לנהוג למעשה. רשב"ם (שס ד"ס פין)] לא מפי תלמוד 
ולא מפי מעשה עד שיאמרו לו 'הלכה למעשה', וכאן הראה 
לו שנוהג הוא כשמואל ואפשר לנהוג כן למעשה. 
רט. לגירפא זו, דברי רש"י הולכים על מה שאומר שמואל 
שמותר לקרות ואפילו אשתו עמו במיטה. הרש"ש הגיה 
ברש"י, ששלש התיבות 'ואפילו אשתו עמו' שייכות לסוף 
הדיבור הקודם, שכתב רש"י, 'לעשות מעשה כשמואל, ואפילו 
אשתו עמו', וכאן מתחיל הדיבור 'שיחזיר פניו'. ולפי זה, אין 
דברי רש"י הולכים על דברי שמואל אלא על שאלת רב יוסף, 
על שנים הישנים במיטה ופונים לצדדים, שכל זמן שפונים 
זה כלפי זה, פשוט היה לרב יוסף שאסור מחמת נגיעת ערוה. 
רי. בדברי רש"י כאן וכן בדיבור הבא משמע בפשטות, 
שכוונתו להרהור עבירה המגיע מנגיעת ערוה. וראה הערה 
הבאה. ריא. הקשה האוצר חיים (נלפ"י), שלא מסתבר לפרש 
החילוק בין אשתו לאחרים מצד הרהור, כיון שבבניו או 
באחרים זכרים אין נראה שיש חשש הרהור. וברשב"א (ד"ס 
וס 6כ6) נקט לשון טרדה, שאין משמעו הרהור עבירה אלא 
טרדה מחמת נגיעת חבירו, ובאשתו כיון שהיא כגופו לא טרוד 
על ידי זה. ובשלמה משנתו (ד"ס פיסכ) כתב שיש לגרוס 
ברש"י 'דאיכא למיחש לנגיעת ערוה על ידי אבר תשמישי, 
ואין זה משום הרהור. ריב. הקשו התוספות (ל"ס וסתני), 
מנין לרש"י שאשתו בכלל בני ביתו, והיכן מצינו כן. ועוד, 
שאין דרך להקשות מדברי ברייתא שהובאה בסוגייתנו בלשון 
'והתניא' אלא בלשון 'והא קתני'. ומכאן מוכיח כגירסת הר"ר 
יוסף שגורס 'היה ישן במטה ואשתו ישנה בצדו' וכו', והיינו 
שמקשה הגמרא מברייתא אחרת האוסרת בפירוש באשתו עמו 
וברייתא זו לא הובאה לעיל. ובפני יהושע (נתוק' פס) כתב 
ליישב, שודאי גם לרש"י מדובר בברייתא נוספת, ומוכח הדבר 
מכך שיש שינויים בלשונות הברייתות, ולכן גם לא קשה על 


ברכות כד. 


וקוס פלפס עלועס 


ומפרישה חלתה כשהיא ערומה ומברכת, ואף על 
פי שערום אסור לברךי", אשה שיושכת מותרת 
לברך, כיון שבישיבתה, פניה שלמטה מכוסים 
בקרפעית: 
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האיש אסור לברך ערום אף כשיושב, מפני 
שהביצים והגיד בולטין ונראין. והאשה כאמור 
מותרת, ואף על פי שמגולות עגבותיה, והיינו 
סייעתא - וזהו מה שאמרה הגמרא שיש להביא 
ראיה לרב הונא שאמר עגבות אין בהן משום ערוה. 


כגון עסיו פניס עופוק 

טוחות היינו דבוקות ומכוסות בקרקע. 

טוחות משמע לשון שעיעות, שמשמעותו טיח 
חלקילי, שאינה בולטת, והוא אפלטיירש"א בלע"ו, 
שמשמעו מכוסה טיחי", שכיון שיושבת ופניה 
דבוקות בקרקע, אין עגבותיה בולטות כלל וכאילו 
הוחלקו עם פני הקרקע. 


כם ענט וכן טע 
שהוא זמן שהן באין לכלל ביאהיי". 


נת 6סע עטלס וכן קפיס עעלס 


תינוקות כשהן בנות אחת עשרה שנים, הוא ומן 
שהן באות לכלל שערות ערוה ושדיהן נכונים, 
שמשם ואילך באות לכלל [ביאה] שאדם מתאוה 
להן. 


ספס למל 630 


לעיל (כג:) לגבי השם תפילין תחת מראשותיו, 
דקאמר שמואל, מותר ואפילו אשתו עמו, אמר 
רבא שהלכה כשמואל. 


ציונים והערות 


מה שאמר רש"י שאשתו בכלל, שבברייתא הקודמת חילק 
התנא בין גדולים לקטנים, ובאשתו לא שייך חילוק זה, וגם 
כתב יבני ביתו בצהב, ולשון ‏ בצחו" ראויה בשאר בני ביתו, 
שאין ישנים עמו ממש בקירוב בשר אלא בצדו, אבל התנא 
כאן לא חילק בין גדולים לקטנים, וגם כתב 'בני ביתו במטהי, 
שמשמעו עמו ממש, בקירוב בשר, וזהו לשון ששייך באשתו, 
ועל כן מוכח שכלל התנא אשתו בכלל בני ביתו. עוד ביאר 
השפתי חכמים (נרם"י), שאף שלעיל פירש רש"י (ל"ס כענמפ) 
שלרב יוסף אין אשתו בכלל 'בני ביתו', יש לומר, שלעיל 
הגירסא היא 'בניו ובני ביתו', ויש מקום לפרש דהיינו בניו 
ובנותיו, ש'בני ביתו' היינו בנותיו, ואין אשתו בכללם, אבל 
כאן גורס רש"י 'בני ביתו' ואין גורס 'בניו' ובני ביתו, והיינו 
כל בני ביתו יחד, ואשתו בכללם. ריג. בפני יהושע (כרם"י) 
ביאר דברי רש"י, שכוונת הגמרא היא מצד נוגע בערות חבירו 
שלפי כולם אסור לקרות, וכפי שמובא להלן (כס:) שכשעקבו 
נוגע בערות חבירו אסור לקרות. ומכך מוכיחה הגמרא כרב 
הונא שאין להם דין ערוה, שכיון שאין ערוה ואין הרהור 
מותר לקרות. ובחזון איש (פו"ם סי טו סק") ביאר, שאין זה 
מצד ערות חבירו, אלא מצד שלפי מה שסברה הגמרא כעת 
שעגבות הרי הם ערוה, אם כן ערותו נוגעת בבשר חבירו, 
ואסור. ריד. כמבואר בגמרא להלן (כס:). רטו. שכשיושבת 
וסומכת רגליה זו לזו אין ערותה נראית. רמב"ם (פיכוע סמעניות 
תס פ"כ מ"ג). רטז. במצודת ציון (יסוק6נ מו ד) פירש המילה 
'למשעי' שהוא לשון החלקה, וכפי שבתרגום אונקלוס תירגם 
המילים 'ואנכי איש חלק' (כללעית כו י) 'ואנא גבר שעיע' וכן 
על חלקת צואריו' (פס פס ט), על שעיעות צְִרְהּ'. 
היז לעז רשיי היח.במבואריכנדה (מל=מס):: ריט. התמה 
הצל"ח (נרט"י) לדבריו, שהרי באשתו גם רב יוסף מתיר 
לקרות, ואין חולקים אלא לגבי אדם אחר, וצריך היה לבאר 
השאלה אס הלכה כשמואל שמתיר לענין אדם אחר או שאסור 
באדם אחר, אבל באשתו ודאי מותר. וביאר היד דוד (נתרפ, 


רש"י 


סל5 


בדברי שמואל לגבי שנים שהם ישנים במיטה, 
דקא שרי - שהתיר שמואל לקרות קריאת שמע 
באשתו עמו"", מאי - האם פוסקים הלכה כמותו 
או אין פוסקים הלכה כמותו. 


מספb‏ מסקינסו 


בחדא מחתא מחתינהו, פירושו, באריגה אחת 
ארנתםיל. 


קער סעל 


קרא עליו 'שער שערי, כלומר, מה בכך, שאין 
זה אלא שיעררכא. 


פכטיטין קנפניס 

תכשיטים שבפנים, היינו בומזיכב, שהוא דפום - 
תבנית צורה של בית הרחם, שהיו עושין לבנותיהן, 
ונוקבין כותלי בית הרחם כדרך שנוקבין את 
האזנים, ותוחכין אותו בהם, כדי שלא יזדקקו להן 
זכרים. 


עס פכטיטין מנסון 

תכשיטים שבחוץ היינו אצערה וצמיד. והן - 
שרי האלפים והמאות שהיו במלחמת מדיזיײי, 
הביאו אותן תרומה לבית ה' על כפרת הרהור 
עבירה, שנסתכלו בבנות מדין. 


(6טפו ולקכיbם‏ טמע 


אם מפח מגולה בה [-באשתו], במקום שדרכו 
להיות מכוסהייי, לא יקרא קריאת שמע כנגדה. 


קוק 
שוק באשת אישילה. 


ד"ס מסקיף), שבאדם אחר, פשוט לגמרא שאסור ואין הלכה 
כשמואל שמתיר בכל מקרה [כיון שהברייתא 'לא יקרא אלא 
אם כן היתה טליתו מפסקת' ודאי לא כמותו, שמשמע 
שלעולם אסור, והברייתא השניה שאומרת "זה מחזיר פניו 
וקורא' וכו' אף היא אינה מתירה, שהעמידה הגמרא דברי 
הברייתא באשתו דווקא, בשביל ליישב הסתירה בין 
הברייתות]. אבל באשתו, שאחת הברייתא סוברת כמותו, 
והאחרת נחלקת [לשיטתו], מסתפקת הגמרא, האם הכריע 
שמואל בין הברייתות והלכה כמותו, או שמא לא ידע על 
הברייתא האוסרת, ואם היה יודע לא היה פוסק שלא כמותה. 
ועל זה הכריע רב אשי בסמוך 'היכא דאיתמר איתמר'. כלומר, 
שרק לגבי תפילין שהוא חומרא [מצד שמירתם] יש לפסוק 
כמותו, אך לגבי להחזיר פניו ולקרוא באשתו עמו, אין לפסוק 
כמותו כיון שהוא מיקל. וכעין זה כתבו הרא"ש (ס" ס) 
ותלמידי רבינו יונה (ד"ס סניס), שאף שיש כח ביד אמורא 
לשבש הברייתא ולהכריע שלא כמותה, כאן יש להחמיר 
ולאסור להחזיר פניו ולקרוא בלא חציצה אף באשתו, שיתכן 
שלא ידע שמואל על הברייתא האוסרת, ושמא אם היה יודע, 
לא היה מיקל. וראה בילקוט ביאורים, ביאורים נוספים ברש"י. 
רכ. ומפרש רש"י בחולין (נס: ד"ס נד), שמחתא הוא לשון 
אריגה כפי שמצינו בתרגום אונקלוס שמתרגם המילים 'מעשה 
אורג' (שעות לט כנ), 'עובד מחי'. ודרך אנשים לקרות לתיקון 
הדיבור | אויגה, | לפי שמסדר דברי כאורג אריגה. 
רכא. מדברי רש"י בחולין (יט: ד"ס קרי וד"ס עונד) משמע 
שמפרש, יכול אתה לקרוא 'שיער שיער' כל היום ואין בכך 
כלום. ובערוך (עלן פעל) ביאר, 'שיער שיער' פירושו, השיער 
הרי הוא שיער ולא בשר ואין שייך בו ערוה. רכב. ובשבת 
(סד.) וברש"י שם (ל"ס דפוס) הובא לגבי עגיל, שהוא תכשיט 
העשוי בצורת הדדים ומונחים בתוכו. | רכג. במדבר (68 
מס-נד). רכד. טור (פו"פ סי" עס ק"). רכה. כתב השדה יצחק 
(נרס"י), שרש"י בא לומר, שאשת איש היא ערוה להסתכל בה, 


ביאורי 


עלוס 


הרי הוא ערוה לענין שאסור להסתכלילי בו, וכן 
באשתו, הרי הוא ערוה לענין לקרוא כנגדו קריאת 
שמע. 


גלי טוק 


נאמר בפסוק ;לי שוק', וכתיב בתריה - 
ולאחריו כתוב 'תגל ערותך', הרי שגילוי שוק חשוב 
כגילוי ערוה. 


קונך עלכ 

מדמשבח לה קרא בנוה - מכך שמשבח הכתוב 
את האשה בעבור קולה, שמע מינה תאוה היא, 
שהשומע קולה יכול לבא לידי תאוהיכ'. 


ספולס ספיליו 
התולה תפיליו ביתד שבקיר, יתלו חייו. 


לולסי לטומוק 


דורשי רשומות הם הדורשים קשרים וסתומים - 
מקראות חתומים וסתומים שאינם מובניםיי", 
הכלולים . בתורה. דורשי חמורות' גרסינן, והיא 


אוצר החכמה] 


היא, פלומר, דבר אחד הם, שחמורות גם כן משמעו 
מקראות סתומים וחתומיםילכל. 


זס ספולס פפליו 


שהתורהיל היא חייו של אדם, ורמו לך 
הכתוביל* שיתלו חייו. 


כלכועס 


אם היה תולה ברצועה והקציצה יורדת לממה, 
גנאי הוא להם, אבל תולה הוא אותם - אבל יכול 
הוא לתלותם בקציצה עצמה, ותהא הקציצה מונחת 
על היתר והרצועה יורדת למטה. 


ולכן לגבי אשתו [שהיא אשת איש כלפי אחרים] אסרו לו 
לקרוא קריאת שמע כנגד שוקה, אבל אשה פנויה, אף שאסור 
להסתכל בה, מכל מקום אינה ערוה, ולכן קוראים כנגד שוקה 
קריאת שמע. רכו. פירש כאן רש"י שדברי הגמרא הם לענין 
טפח באשה ערוה. והקשו האחרונים לדבריו, שהרי אפילו 
באצבע קטנה של אשה אסור להסתכל כפי שאמרה הגמרא 
לעיל, ואיך שייך לומר שכאן כוונתו מצד הסתכלות באשת 
איש. וביאר הב"ח (פו"ם פי' עס), שכיון שדרך השוק להיות 
מלוכלך ומטונף, היה מקום לומר שאינו מביא לידי הרהור 
ואין לו דין ערוה כלל ואפילו להסתכל בו מותר, ומה 
שבאצבע אסור הוא משום שדרכה להיות נקיה ויכולה להביא 
לידי הרהור, וחידש רב חסדא שאין הדבר כן אלא יש לו דין 
ערוה וכפי שלומד מהפסוק. והצל"ח ביאר ברש"י, שמה 
ששנינו שאסור להסתכל אפילו באצבע קטנה היינו במסתכל 
ומתכוין ליהנות, אבל אם אינו מתכוין ליהנות אין איסור, אבל 
בשוק התחדש שיש לו דין ערוה לענין שאסור להסתכל אף 
אם אינו מתכוין ליהנות. והגר"א (ד"ס קוק) כתב שהוא טעות 
בדברי רש"י ואינו הולך על שוק ומצד הסתכלות, אלא על 
שיער המבואר בסמוך בגמרא שהוא ערוה, ומפרש רש"י שהוא 
לענין הסתכלות וקריאת שמע. רכז. ביאר השפתי חכמים 
(נרס"י), שמסיק זאת מכך שמדמה הכתוב ואומר 'קולך ערב 
ומראיך נאוה', וכמו שבמראה בודאי יש משום תאוה כך גם 
בקול. רכח. שהוא מלשון קשר, כלומר, חתום. תלמידי רבינו 
יונה (ד"ס לולסי). ‏ רכט. ובתלמידי רבינו יונה (פס) פירש, 
שהוא מלשון 'חומרתא' דהיינו מרגלית, כלומר, אלו הדורשים 
דברים שהם כמרגלית. רל. בהגהות הב"ח (פות ס) הגיה 
ברש"י 'שהתפילין הם חייו של אדם'. והרש"ש טויבש (נרם"י) 
כתב, שאפשר לקיים הגירסא 'תורה', כיון שכל המניח תפילין 
כאילו לומד תורה [על פי דברי הטור (פו"פ סי ₪) בשם 
המכילתא על הפסוק 'ולזכרון בין עיניך למען תהיה תורת ה' 
בפיך' (פמות יג ט), מכאן שהמניח תפילין כקורא בתורה ואפשר 


ברכות כד. - כד: 


ליק פלס 
בתוך תיקן היו התפילין, ותלה התיק על גבי 
היתד. 


פיסק 

באליי"ר בלע"ז, חיך מלקוחיו [-לועו] פותח, 
להוציא רוח הפה מלא, כאדם שרוצה לישן או 
שעמד משינה. 


ונפעטק 

שטרנוד"ר בלעז. 

ויש שדורשים, גיהק בנוטריקון יו הקים' והוא 
שטריליי"ר, דהיינו מתח ופישט אבריןרלב, ופיהק 
בנוטריקון הוא 'פיו הקים', וכפי שהתבאר. 


כד: 


6 55 סיס מפעטף 


אם נפלה טליתו כשהוא מתפלל, לא היה 
נוטלה באמצע התפילה ומתעטף, בשביל שלא 
להפסיק בתפילהרלי. 


על סנטלו 
סנטרו הוא מנטו"ן בלע"ז, והיה שם ידו על 


סנטרו כשהיה מפהק, בשביל שלא תראה פתיחת 
פיורלד, 


סלי וס מקטני 6מנס 


כאילו אין הקדוש ברוך הוא שומע תפלת 
לחש, ולכן משמיע קולו. ומגביה קולו בתפילתו, 
שהוא מנביאי השקר, היינו מגביה הרבה, מה שאין 
כן במשמיע דהיינו קצתילה. 


סכי זס מנניפי סטקל. 
דרך ,נביאי השקר לקרוא" בקולי גדול, רכתי5 


ציונים והערות 


לכנות תפילין בשם תורה]. ובשפתי חכמים (נלק"י) ביאר, 
שהתורה היא חייו של אדם כפי שנאמר (לנניס ( כ) 'כי הוא 
חייך ואורך ימיך', ובענין בזיונם שוים תפילין במקצת לספר 
תורה. רלא. שבמילה 'מנגד' רמוז שיש כאן מדה כנגד מדה. 
אהל משה (ל"ס וסי). רלם; ‏ רשי בישעיה (כת פן: 
רלג. והתוספות (ד"ס ועמסמע) פירשו בשם ר"ח, שמשמוש 
הבגד ועיטוף הטלית הם ענין אחד, שהיה רבי ממשמש בבגדו 
באמצע התפילה, כלומר, מתקנו שלא יפול, אבל לא היה 
מתעטף אם נפל ממנו לגמרי, שתיקון קצת שלא יפול אינו 
הפסק, אבל עיטוף כשנפל לגמרי הרי זה הפסק. 
רלד. בגמרא לפנינו הגירסא היא 'וכשהוא מפהק היה מניח 
ידו על סנטרו'. וכתב המהרש"א (ד"ס וסיס), שהמילים 'וכשהוא 
מפהק' אינן מדברי הגמרא אלא מפירוש רש"י, שפירש 'היה 
מניח ידו על סנטרו', היינו שלא תראה פתיחת פיו כשהוא 
מפהק, ומפירושו נכנס לדפוס הגמרא. והרא"ש (פ" (ט) הביא 
דברי הרי"ף שגרס 'לא היה מניח ידו על סנטרו', וביאר 
ברא"ש שהוא משום שנראה כגסי הרוח. וראה בילקוט 
ביאורים. | רלה. והוא על פי דברי הרש"ש (ככע"י ד"ס ס"ז 
מנילי) שרוצה לחבר שני הדיבורים יחד ולומר, שממשיך רשיי 
ואומר 'ומגביה הרבה הרי זה מנביאי השקר', והוסיף המילה 
'הרבה' לומר ששונה הוא מ'משמיע' שפירושו מעט. ובהגהות 
הב"ח (פות ל) גרס תחילת הדיבור קודם תיבת 'ומגביה', וביאר 
הגר"א (פמרי נועס, כרק"י), שגם לגירסא זו היינו כפירוש 
הרש"ש, שבא רש"י לפרש מהו מגביה, ואומר דהיינו הרבה, 
בשונה ממשמיע שהינו מעט. רלו. הגירסא שלפנינו היא 
'המתעטש בתפלתו סימן רע לו ויש אומרים ניכר שהוא 
מכוער'. אולם רש"י גרס זאת על המפהק, שיש אומרים שניכר 
שהוא מכוער. שפתי חכמים (כלש"י). וכתב הגר"א (פמכי טעס, 
ד"ס ויע), שמסתבר כן, כיון שהמתעטש הינו לאונסו, ומה 
שייך לומר עליו ניכר שהוא מכוער, אבל המגהק ומפהק אין 
זה אונס, ולכך שייך לומר שהוא מכוער. רלז. והרש"ש 


רשיי יז 


(מלכיס ' יס כת) בפרשת אליהו ונביאי הבעל יויקראו 
בכת נהולי, 

המגחק והמפהק הרי זה מגסי 
אומרים ניכר שהוא מכוער, גרסינןרלי. 
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6 פטום 6פטום קמיb‏ 
אי אפשר להעמיד עיטוש "שבברייתא,. שמדובר 
במתעטש לרצונו, דאין עטוש אלא לאונסוילי. 


הרוח. ויש 


לעס 
המתעטש מלמטה היינו מפיח בקולילח. 


ופקיל5 לי כי כולי פלמודפי 


שכולה: קלי "והבובה הלפה *זר :ככלהלמודי. 
ושמח בהלכה זו לפי שהיה רב זירא רגיל להתעטש. 


כך עוסיס כו גפפ רופ מלמעכס 
כן עושים לו נחת ווח מן השמים, למלאת 
שאלתו בתפילתו. 


לפטל כללנ יסולס 

אפשר שרבי היה נוהג בתפילתו כשיטת רב 
יהודה, להבליע רוקו באפרקסותויל", שהוא סודר 
שבראשו, ושני ראשין יורדים ממנו ותלויין בפניו, 
ויכול לקנח בהם רוקוי". 


פפקיס 


זרקו - את הרוק, לאחוריו. 


מימסמינן. מיניס 

לא היה נראה רבי אבא אליו. לפי שהיה רבי 
אבא חפץ לעלות לארץ ישראל ורב יהודה אוסר 
לו, לפיכך לא היה נכנס לבית המדרש, שמא יגזור 
עליו רב יהודה שלא ילךימא, 


ולמע מיניס מילפ5 
אלך ואשמע ממנו דבר הלכה מבחואימב, 


(נרפ"י) ביאר, שכיון שנאמר על העיטוש 'סימן רע לו', בודאי 
שהוא לאונסו, שאם היה לרצונו לא היה שייך לומר כן. 
רלח. משמע מדברי רש"י, שעיטוש האמור כאן לגבי הפחה, 
היינו הפחה בקול, אבל הפחה בלא קול לא נאמר בזה סימן 
רע לו. מגן אברהם (פו"ם סי" קג סק"ו). והקשה לחילוק זה, 
שאם כן היה לגמרא לחלק בין מפיח בקול למפיח בלא קול. 
והביא גירסא מדפוס לובלין, שאומר רש"י 'מפיח בקל'. וביאר, 
שכוונת רש"י על פי מה שביאר לעיל, שבמתעטש אין לחלק 
בין אונס לרצון, כיון שאין עיטוש אלא לאונסו, וכעת מחלקת 
הגמרא 'כאן מלמעלה כאן מלמטה', ומבאר רש"י שמדובר 
במפיח בקל, כלומר, באופן שיכול לעצור עצמו מלהפיח, 
ושלא כבעיטוש, ועל זה נאמר שזהו סימן רע לו. ובמעדני 
יום טוב (סי" לט 6ות 6) ביאר דברי רש"י, שכיון שהוא מפיח 
בקול, שהעומדים בקרבתו יכולים לשמעו, ומתבייש, הרי זה 
סימן רע לו, שמה שרע לו שמתבייש מהם הרי זה סימן שרע 
לו גם משמים, ובזה יש אומרים ניכר שהוא מכוער כיון 
ששומעים הקול, אולם בהפחה בלא קול אין שייך. אולם, אף 
שהוא מצד הבושה, גם אם אין אנשים היכולים לשמעו זהו 
סימן רע לו, כיון שהפיח בקול באופן שיכולים היו לשמוע. 
וברש"י על הרי"ף אין גורס אלא 'שהוא מפיח'. רלט. כתב 
השפתי חכמים (ד"ס 6 - סרספון), שפירש רש"י במעשה רבי 
על אפרקסותו ולא על טליתו [כעיקר דינו של רב יהודהן, 
לפי שהיה רבי עשיר גדול, ובודאי היתה לו טלית נאה שהיה 
מצטער לטנפה, ולכן מסתבר יותר שהיה מבליע באפרקסותו. 
רמ. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס מנלעו) הקשו לרש"י שפירש 
שהוא סודר בראשו, שהרי אסור להסיר כובעו בשעת התפילה. 
ודוחק הוא לומר שמבליעו בחוטים היורדים ממנו [כפי 
שמפרש רש"י עצמון. ולכן ביארו בשם רב האי גאון, 
שאפרקסותו היינו בגד תחתון שלובש תחת חלוקו והיו עושים 
בו כיסים, ובו יכול להבליע רוקו. רמא. על פי רש"י בשבת 
(מ. ד"ס מססמיט). רמב. המהרש"א (ד"ס 6') לא גרס 'והדר 


אוצר החכמה 


ביאורי 


על טיכלס סלכוק 


ממתין עד שיכלה הריח מגופו, שנודף מאותו 
רותה 


ומחל (מפלס 


חוזר לתפילה למקום שפסק, למקום שעמד בו 
קודם שפסע לאחוריורײי. 


וסומל 
אומר רבונו של עולם וכו' בתוך התפלה, דהא 


ולפיכך יכול להפסיק נמי [-גם] ולומר רכר זה 
באמצערמה, 


פולץ כטליפו על 5ו5לו 

מה שיש מן הטלית ולמעלה מן כתפיו, מדביק 
בצוארו, כלומר, מצמיד לצוארו את החלק בטלית 
שמעל לכתפיו. ובישן ערום תחת הטלית, קאמרימי. 


לדידי (6 סיר כי 

אני לא הייתי (מזקיקו) [מזקיקדיײ] להפסיק, 
שאני סובר שאפשר לשים יד על פיו ולקרות, וגם 
אם הפסיק אין צריך לחזור לראשימח. 


כסנלי סקו 


פירוש הפסוק 'הוי מושכי העון בחבלי השוא' 
(ישעיס ס יפ), היינו בחכלים שאינם חזקים, אלא 
נוחין להנתק, הן מושכין העון על עצמםיילל. ואף 
זה, הקורא את שמע במקומות המטונפים, על ידי 
דבור בעלמא הוא נענש. 


וכלכל סוס 
פירוש הפסוק 'ובדבר הזה תאריכו ימים' (לככיס 


אפיק' אלא גרס ואשמע מיניה מלתא מבית הוועד, ואתי 
ואזיל' וכו', ופירושו, אקום ואלך, והוא על פי פירוש רש"י. 
ובגנזי יוסף (סוכל כסגסות וסעלות על סעסרם"5) כתב שאינו מבין 
החילוק בין הגירסאות בדברי רש"י, וצריך לומר שהיה לפני 
המהרש"א גירסא אחרת בדברי רש"י. ובשבת (מ8.) הובא 
סיפור המעשה, ושם גורסים 'ואיתי ואיסק', שפירושו, ואקום 
ואעלה לארץ ישראל. רמג. מפירוש רש"י משמע שגרס 
'ממתין עד שיכלה הריח', שבזה שייך לפרש שהולך על הריח 
הנודף מן הרוח שיצא ממנו. שער הציון (פו"ס סי קג סק"6). 
רמד. כתב המעון הברכות (ל"ס ופוזר), שהולכים דברי רשיי 
על דברי הברייתא שאמרה וממתין עד שיכלה הרוח וחוזר 
ומתפלל. ואומר' וכו', וכוונתו, שלאחר שכלה הריח חוזר 
למקום שעמד בו קודם לכן, ואחר כך אומר רבונו של עולם, 
ואז ממשיך בתפילתו. וכן כתב הטור (פו"ת סי" קג), שהצריך 
להתעטש, הולך לאחוריו ארבע אמות ומתעטש, וחוזר 
למקומו, ואומר רבונו של עולם, וחוזר להתפלל. ובבית נתן 
(סורס כו) פירש ברש"י, שהולכים דבריו על ה'איכא דאמרי' 
הראשון לגבי המפיח קודם שהפסיע, שחוזר למקום שעמד 
בתפילה וממשיך משם. וראה בהרחבה בילקוט ביאורים. 
רמה. פירש הצל"ח (ד"ס וול), שכוונת רש"י, שהוא מותר 
לומר כן, כיון שהתפילה כבר מופסקת ועומדת, וכגון ששהה 
בהפחה שיעור כדי לגמור את כולה, או שגם על ידי אמירת 
'רבונו של עולם' לא יגיע לשיעור זה, אולם אם אינה 
מופסקת, שלא הגיע לשיעור כדי לגמור את כולה, ועל ידי 
אמירת 'רבונו של עולם' יגיע לשיעור זה, לא יאמר באמצע 
התפילה אלא בסופה. רמו. הובא בביאורי הפשט דברי החזון 
איש (פו"ם סי עז ס"ס) מדוע הישן תחת הטלית נחשב לערום. 
רמה הפהות נציונים: רמח,. רשיי (כיפ מ: דס (כה). 
רמט. ועל הפסוק פירש רש"י, שבתחילה מושכים הם על 
עצמם את העוון וגוררים את יצרם מעט כחוטים דקים כקורי 
העכביש, ולבסוף גוכר יצרם עליהם עד שנדמה עליהם 
כחבלים עבים המושכים את העגלה. רנ. כתב הראש יוסף 


ברכות כד: - כה. 


39 מ), היינו שבשביל דבור זה, שנזהרתם עליו 
מלדברו במקומות המטונפים, תאריכון ימים. 


סיפס עליפו סגולס על מפניו 

היתה טליתו חגורה על מתניו לכסותו ממתניו 
ולמטהיי, אף על פי שממתניו ולמעלה הוא ערום, 
קורא קריאת שמע. 


כה. 


6 לספלס 


בתפילה צריך הוא להראות את עצמו כעומד 
לפני המלך ולעמוד באימהיי*, אבל בקריאת שמע 
אינו מדבר לפני המלך, ולכן אין צריך שיהיה לבו 
מכוסה, ודי" שעהותוה מכוסה; 


סדלוקן 
הדרוקן 
הכרסיגב. 


פיכון 


סילון הוא של מי רגליםינג. 


ילקון 
חולי ששמו גלניצ"הרד, 


הוא חולי המצבה [-מנפח] את 


יליו כנים סכס5 

עמד מחוץ לבית הכסא ומחיצה יש בינו לבין 
בית הכסא, ופשט ידיו לפנים מן המחיצה, לתוך 
בית הכסאינה. 


כל סנקמס 


'כל הנשמה' היינו כל אברי הנשמה, כגון הפה 
והחוטםיי, בבלל ההילול, והם צריכים להיות 
בנקיות, ולא שאר אברים. 


ציונים והערות 


(ד"ס סיפס), שמכך שכתב רש"י שהיתה הטלית מכסה ממתניו 
ולמטה ולא פירש שרק היתה חגורה על מתניו כפשוטו, יש 
להוכיח שסובר רש"י שאין מספיק מה שיש הפסק חגורה בין 
לבו לערוה, אלא צריך גם שתהיה ערוותו מכוסה. רנא. להלן 
((:-נג.) מובא כמה הלכות בענין זה. וכן מצינו חילוק לענין 
הפסקה מפני הכבוד ומפני היראה, שבקריאת שמע יש אופנים 
שמפסיק ((עיל יג.), ובתפילה אינו מפסיק (לסנן (:). וביאר הר"י 
פערלא (על סרס"ג, עטין ג ד"ס ערנ), שהוא מטעם זה שהוא עומד 
לפני המלך בתפילה. רנב. ובעירובין (מ5: ד"ס סדלוקן) פירש 
רש"י שהוא חולי הפה, ובבכורות (מד: ד"ס סלרוקן) ביאר, שהוא 
חולי מעיים. וראה מלא הרועים (נכפ"י) שהוכיח כפירוש רשיי 
כאן. וראה עוד בילקוט ביאורים. ‏ ונג. שלשון סלון 
[שמשמעו צינור ומרזב. ערוך (עלן סנן)] שייך במי רגלים. רשיי 
(ממיד כו: ד"ס סילון). = רנד. וביומא (פד. ד"ס ילקון) פירש רשיי 
שהוא חולי שמוריקות פניו. רנה. כתב המגן אברהם (שו"פ 
סי' פג סק"פ), שמשמע מדברי רש"י, שיש מחיצה נוספת בינו 
לבין בית הכסא, ואין די במחיצות בית הכסא עצמן. שסובר 
רש"י, שאסור לקרות כנגד בית הכסא אף שיש לו מחיצות, 
ולפי שאין המחיצות חשובות הפסק, שכיון שמיוחדות לכך 
דינם כגרף של רעי האסור מצד עצמו, ושלא כדעת השלחן 
ערוך (פס) שכתב שבית הכסא שיש לו מחיצות, מותר לקרות 
כנגדו. | רנו. שהנשמה יוצאת בהם. נימוקי יוסף (ל"ס כנ). 
וכתב השפתי חכמים (נלט"י), שאפשר לומר לדעת רש"י, שלכן 
באמירת פסוקי דזמרה כופלים אמירת 'כל הנשמה', שאחד 
כנגד הפה ואחד כנגד החוטם. רנז. כתב השפתי חכמים 
(כרט"י), שיש לדקדק בדברי רש"י, שסובר שדווקא ריח הצואה 
קרוי ריח רע שיש לו עיקר, ושלא כדעת החיי אדם (לל ג 
סי"כ), שסובר שכל ריח שדרך בני אדם להצטער מחמתו קרוי 
רה רע. רנגח. ה הגר"אי (פמלי נועס, ל"ס פס הביא דברל 
הברייתא להלן שאומרת 'לא יקרא אדם קריאת שמע, לא כנגד 
צואת אדם וכו', ואם לאו, מרחיק כמלא עיניו. ריח רע שיש 
לו עיקר, מרחיק ארבע אמות ממקום הריח וקורא'. והקשה, 


רש"י 


סיט כו עיקל 

ריח שיש לו עיקר היינו, שהצואהי' עצמה 
מונחת שם ומסרחתיי". וריח רע שאין לו עיקר 
היינו, הפחת רוח. 


מרפיק פלנע 6מום 

די בכך שמרחיק ארבע אמות מן העיקר - מן 
הצואה עצמה, ואף על פי שהריח הרע עדיין בא 
אליות". ומוסיף רש"י, וכגון שהיא לאחוריו"ל, 
שאינו רואה אותה, שאם רואה אותה אסור לקרות 
עד שירחיק כמלא עיניו. 


9 כנגד ו6ם ללס כו' 


לא יקרא כנגד צואת אדם ולא כנגד צואת חזירים 
וכלבים, ואף על פי שאין ריח רע נודף מהם. 


לת סלכפ5 כי 60 מpניbp‏ 

אין הלכה כברייתא זו דלעיל, במה דאסר התנא 
לקרות כנגד צואת כלבים וחזירים אף בשאין בהם 
עורותיס*. 


נזמן טיט נסן עולופ 

אצואת כלבים וחזירים קאי - על צואת כלבים 
וחזירים הולך החילוק שדווקא כשנתן בהם עורות 
אסור, ולפי שררכן לתתן - שדרך לתת אותם בעבוד 
העורות, ולכן שייך בהם דברי הברייתא 'בזמן שיש 
בהן עורות', אבל צואת אדם אפילו בלא עורות 
אסור, שהרי אין דרכן לתתן שם, ואין ראוי לומר 
בהם 'בזמן שיש בהן עורות', הלכך, על כרחך בלא 
עורות קאמר התנא, שאסור לקרות כנגד צואת אדם. 


לסני גנ וסני גלסי 
שאלו שוכבים שם ישנים, ואלו לומדים עמהם 
על המחצלות, ואף על פי שררך הישנים להפיח. 


לשיטת רש"י שריח רע שיש לו עיקר היינו צואה, אם כן 
מדוע חילק התנא את דין צואה ודין ריח לשני חלקים 
בברייתא, וכן, למה שינה הלשון ואמר ריח שיש לו עיקר ולא 
נקט בסתם, צואה. וביאר, שלשיטת רש"י אכן יש שני דינים, 
דין צואה ודין ריח, והדינים האמורים בתחילת הברייתא 
שייכים רק לגבי צואה, שבצואה מועיל הפסק של רשות 
אחרת, ומנגד, אם היא מול פניו צריך להרחיק כמלא עיניו, 
ובסיפא מדבר כשאין הצואה לפניו כלל, ורק ריחה מגיע אליו, 
וריח המגיע מן הצואה לעולם אסור ואין מועיל בו הפסק 
רשות או ארבע אמות או מחיצות, וצריך לעולם להרחיק 
למקום שאין הריח מגיע לשם. וריח רע שאין לו עיקר, היינו 
שאין שם צואה כלל בשום מקום והריח הוא מהפחה בעלמא 
[וזהו שלא כדעת התוספות (ד"ס כיפ) הסוברים שבבתי כסא 
פרסאי, שהצואה בעומק ויש שם מחיצות, הרי הם כריח שאין 
לו עיקר, וכן סובר הרשב"א (ד"ס כיס), שאף צואה מכוסה 
חשובה כריח שאין לו עיקר. ראה בביאורי הפשט). 
רנט. רש"י סובר בדברי רב הונא, שמותר אפילו בזמן שהריח 
הרע מגיע אליו. אולם מדברי הרמב"ם (קריפת שמע פ"ג סי"נ) 
משמע, שגם לרב הונא, אם לאחר ארבע אמות עדיין מריח 
ריחה, צריך להרחיק עד שיכלה. וביאר הצל"ח (ל"ס וליך) 
בסברת רש"י, שהרי לא הקשתה הגמרא לרב הונא מדברי 
הברייתא, אלא רק הביאה ראיה לרב חסדא, ובהכרח הינו 
משום שרב הונא יכול לדקדק כדבריו ממשנתנו (כנ:), שאומרת 
שמרחיק מן הצואה ארבע אמות, ואף שפעמים רבות ודאי 
לא כלה הריח בריחוק ארבע אמות, ולכן פירש רש"י, שרב 
הונא סובר שדי בהרחקת ארבע אמות אף כשהריח מגיע אליו. 
רס. והוא הדין לצדדיו, שגם בזה מועיל הרחקת ארבע אמות, 
כפי ששנינו לעיל (כנ:). רסא. רבא סבר שרק לגבי דין צואת 
כלבים וחזירים אין הלכה כברייתא, אבל בשאר דברים 
השנויים שם [דין צואת אדם ותרנגולים ואשפה, וכן דין ריח 
רע שיש לו עיקר], סובר רש"י, שהלכה כמותה, שלא נחלקו 
הברייתות בזה ורבא לא עסק בכך. תלמידי רבינו יונה (ל"ס 


ביאורי 


וסני מילי לגרס5 


לימוד תורה מותר באופן זה, משום דלא אפשר 
לצאת מבית המדרש בכל פעם שהאחד מפיח, ואם 
יצטרכו להפסיק, יבטלו מלימודםילב. 


56 ללילים 


הפיח הוא עצמו, ממתין עד שיכלה הריח 
וממשיך *קריאתוטה, 


5 עוכרם 


אדם שנושאים לפניו גרף של רעי להעבירויל", 
בדרך הילוך, ואין עומד במקומו. 


מופר קלופ 


מותר לקרות קריאת שמע, ואין צריך להפסיק 
אם הוא באמצע קריאתו. 


סטמ עומד פפפ פפֿיען 


ולא בנושא את המת קאי - דברי המשנה, 
'הטמא' שעומד תחת האילן, אין מדובר על הנושא 
את המת, שהוא טמא, וטומאה האמורה היא מצד 
המת שמטמא באהל. שאין שייך לומר כן, כיון דמת 
שמטמא באהל, לא שנא עומד ולא שנא יושב ולא 
שנא הולך - בין עומד, בין יושב ובין אם מוליכים 
אותו, לעולם אהל הוא. וגבי מצורע קתני לה - 
ולגבי מצורע שנינו חילוק זה בתורת כהנים (פוכיע 
פי"כ), דגלי ביה רחמנא - שגילה בו הכתוב דין 
ישיבה', דרך קביעות, דכתיב (וקכb‏ יג מו) 'בדד ישב, 
מחוץ ל5קנ:ה מושנבו'יסה, דווקא [מושבו] טמא, 
מכאן אמרו, עומד נמי כיושב דמי - עומד גם כן 
כיושב הוא, רקביע - כיון שקבוע הוא, שימושבוי 
היינו מקום שנמצא בולי, ועומד הרי הוא כיושב 
לענין זה, אבל מהלך, לא קביע - אינו קבוע, ואין 
דינו כיושב, ואינו מטמא. 


כט"י). רסב. על פי הערוך השלחן (פו"פ פי' עט סי"פ). והמגן 
אברהם (עס ס"ט) הסתפק האם לומד יחידי שיכול לצאת לבדו 
ולהמשיך בלימודו, צריך לעשות כן, או שלא גזרו כלל בלימוד 
תורה. רסג. אולם הרא"ה (ד"ס ‏ נפ) חולק על רש"י וסובר, 
שהיינו רק לענין זמן ההפחה עצמה, שבעודו מפיח אסור 
ללמוד, אולם לאחר ההפחה, אין שונה הפחתו מהפחת אחר, 
שהרי אינה בעולם, וודאי אינו צריך להמתין שיכלה הריח. 
רסד. כתב השפתי חכמים (נלפ", שרש"י כתב 'להעבירו', 
לומר שדווקא באופן שחולפים עם הכלי לידו, ועוברת הצואה 
לצדו, בזה אמר רבא שמספיק ארבע אמות, אבל אם חולפת 
מול פניו, בזה אין מספיק ארבע אמות אלא צריך כמלא עיניו. 
וראה בילקוט ביאורים באריכות ענין זה. רסה. רש"י (כעדנכ 
יכ יכ וכן כיכעות קג: ד"ס ופי כתב, שהמצורע הוקש למת, מה 
מת מטמא באהל אף מצורע מטמא באהל. והיינו כדרשת 
הספרי (פיסק קו), 'מה המת מטמא באהל אף מצורע מטמא 
בביאה'. והראב"ד (על פורת כסניס פס) ביאר, שמן ההיקש של 
מצורע למת למדים, שהמצורע מטמא באהל כמת, ומן הפסוק 
'מחוץ למחנה מושבו', נלמד שאינו מטמא אלא כאשר הוא 
מקום מושבו, אבל בלא מושב, כשהוא מהלך, אינו מטמא 
באהל. אך הרמב"ם (עומלת 5כעת פ"י סי"כ) כתב, 'חומרא יתירה 
יש במצורע שהוא מטמא בביאתו לבית וכו' שנאמר מחוץ 
למחנה מושבו, מה הוא טמא אף מושבו טמא ודייקו 
האחרונים בדבריו [וראה במשנת יעקב (טומפֿת 5רעם פ"י סי"כ)], 
שזהו מקור הדין שמושב המצורע טמא, וכפשטות דרשת 
התורת כהנים [אך ראה ברבינו הלל על הספרי (שס) שביאר 
דרשת הספרי שם באופן אחר, ולפי פירושו אין דברי הספרי 
סותרים דברי התורת כהנים]. רסו. כפי שהתבאר באריכות 
בהערה בביאורי הפשט. רסז. וברש"י ביומא (פו.) ובסוכה 
(לנ: ד"ס פכb)‏ גרס "ימחול לו רבונו'. וכן יש גירסאות ברש"י 
בסוגייתנו. וביאר רש"י בסוכה (עס), שבא לומר, שצריך הוא 
לבקש מחילה מהקב"ה על דבריו. ‏ רסח. ושלא כאלו 


ברכות כה. - כה: 


6 סמנוגעם 

אבן שיש בה נגע צרעת, הרי היא במצורע לכל 
הלכותיה, שהקישה הכתוב למצורע, שנאמר (ויקכס 
יד נד-נס) ואת התורה לכל נגע הצרעת ולנתק, 
ולצרעת הבגד ולבית'. 


פטיטb‏ 
פשוט הוא שדין חזיר כצואה עוברת, דפי חזיר 
אינו בלא צואה, והרי הוא ממש צואה עוברת. 


5 5סלס פולס 
לא אסרה תורה במי רגלים, לקרות כנגדם, אלא 
כנגד עמוד הקלוח בלכד. 


יפ קמס מון 

מדברי הפסוק 'ויצאת שמה חוץ' משמע שדי 
ביציאתו החוצה, ולא הצריכו הכתוב כסוי לאחר 
מכן, ואילו בפסוק שאחריו כתיב 'וכסית'. 


על כמס 
כמה ישהו על גכי קרקע ויהא עדיין אסור 
לקרות כנגדם. 


סלפ (יס. מליס = 

מחול לו רבונוילי לגניבא, דודאי שקר העיד 
משמיה דרב. 

היבשה נפרכת היא יותר מן הלחהיסח. 
פיכס ד6מרי 


'גוללה ואינה נפרכת' חומרא היא יותר מ'זורקה 
ואינה נפרכתי, שללשון זו, אף על פי שאם זורקה 
נפרכת, הואיל ואינה נפרכת מגלגול, לחה היאילל. 


קרמו 
קרמו פניה, מלשון קרום, טיל"א, כלומר גלד 
מעט. 


ציונים והערות 


המפרשים להיפך, שמרוב יבשותה, קשה ואינה נפרכת. 
המכתם (ד"ס סיל). רסט. שיטת רש"י, שלשון זו מחמירה 
יותר מן הראשונה, שיש צואה יבשה שנפרכת על ידי זריקה 
אבל לא על ידי גלגול, שהגלגול מפריך פחות מן הזריקה. 
וכן כתב הרא"ש (סי' מט). אולם תלמידי רבינו יונה (ל"ס פמר) 
והרשב"א (ד"ס ליכ) פירשו להיפך, שהצואה נפרכת על ידי 
גלגול יותר מאשר על ידי זריקה, והשיטה השניה מקילה מן 
הראשונה, שלדבריה אם נפרכת על ידי גלגול, אף אם אינה 
נפרכת על ידי זריקה, הרי היא כעפר ומותר לקרות כנגדה. 
ער. כתב המהרש"א (נלם"י), שפירש רש"י כן משום שזהו 
עיקר סוגייתנו, שעל זה שואלת הגמרא ובודאן עד כמהי, 
ואין נכנס כאן ענין הצואה אלא בדרך אגב. ורש"י לא גרס 
בדברי הגמרא כאן 'אתמר צואה' וכו', אלא מיד מובאים דברי 
רבא לענין מי רגלים. ואף שרבא בסמוך דיבר אף לגבי צואה, 
מכל מקום כיון שעיקר הנדון בסוגיא הוא במי רגלים, לכך 
פירש רש"י ששאלת הגמרא היא רק לגבי מי רגלים. וכתב 
הצל"ח (ד"ס מסי), שבהכרח יש לפרש ששאלת הגמרא הולכת 
על מי רגלים ולא על צואה, לפי שדין צואה הוא מן התורה, 
וספק דאורייתא לחומרא, וכיון שיש שתי לשונות בדעת רב 
יש לנו לפסוק כדעת המחמירים. ועוד, שגם אם רב עצמו 
היה מיקל בענין זה, הלא רבי יוחנן מחמיר, שהוא מפרש 
ענין צואה כחרס, ומקובלנו (ניעס ל.) שבדבר שנחלקו בו רב 
ורבי יוחנן, הלכה כרבי יוחנן. ואם כן, אין מקום לשאול מהי 
ההלכה בזה. אולם במי רגלים, יש לנו לשאול. שאף שהוא 
מדרבנן וספק דרבנן לקולא, ואף רבי יוחנן מיקל בזה, מכל 
מקום, כיון שאמר אביי לרב יוסף 'מאי חזית', משמע לכאורה 
שהוא מחמיר בזה כדברי גניבא, ואביי הוא האחרון, ומזמן 
אביי ורבא פוסקים כאחרונים, ומצד שני, אפשר שלא בא אביי 
לחלוק על רב יוסף, אלא רק לדחות ראייתו מדברי רב, ועל 
כן שואלת הגמרא מהי הכרעת ההלכה בענין זה. רעא. הבית 
ייסף הביא דברי הרמב"ם (קריפת פמע פ"ג ס"ז) שכתב, שמי 


רש"י יט 


6 מפלפי פפנוײ 
אם יש בה סדקים סדקים, יכשה היא, ושרי - 
ומותר לקרות כנגדה. 


לי סוי עלס 

מהי הכרעת ההלכה בדין דמי רגלים?ר, כשאין 
מטפיחים ורישומם ניכר, האם מותר לקרות כנגדם 
או לא. 


כה: 


כמופס על מנפ (סטפים ליכ כינייסו 

תנא קמא בעי - תנא קמא מצריך בשביל 
לאסור, שיהיה בהם שיעור של טופח על מנת 
להטפיח, ורבי יוסי מחמיר, שאף בטופח שלא על 
מנת להטפיח אסוריע*. 


למ פנ ספמ5 כרכי 6פיעור 


וחלכה כמותו, שכן כלל הוא בידנו שהלכה 
כסתם משנהליר. 


דילמ5 כופיקין 

שמא רק לותיקין קאמרה מתניתין שקוראים 
אותה עם הנץ החמה, אבל לכולי עלמא - שאר 
בני אדם שאינם נוהגים כותיקין, קוראים אותה עד 
שלש שעות. 


וסלי לכו לוס פמ סעלוס 

קא סלקא דעתך שכל אבר שאין דרכו לראות 
את הערוה, [ורואה] אותו בשעה שקורא בתורה, 
קרינן ביה ולא יראה בך ערות דבר' (דנליס כג טו), 
ואסור לומר דבר שבקדושהילי. 


5 נפנס פולס למנפכי סערפ 
לא ניתנה חורה למלאכי השרת שאין להם ערוה, 
ואנו על כרחנו יש לנו ערוה, ואין אנו 


רגלים, אם יש בהם כדי להרטיב את היד, אסור לקרות כנגדם. 
ודייק בדבריו, שסובר הרמב"ם שמי רגלים אוסרים אף בטופח 
שלא על מנת להטפיח, ומפרש דברי רבא, שכל זמן 
שמטפיחים אסור, כפשוטם, דהיינו אף בשאין בהם טופח על 
מנת להטפיח, אוסרים. וכיון שמוכח שרבא רצה להעמיד 
דבריו כתנא קמא, יש לפרש להיפך, שתנא קמא מחמיר ורבי 
יוסי מקל, ופירוש דבריהם, שתנא קמא אומר שאם נבלעו 
בקרקע, אף אם רישומם ניכר, מותר, ואם לא נבלעו אלא 
שמטפיחים, אף שאין בהם טופח על מנת להטפיח, אסור, 
ורבי יוסי אומר, כל זמן שמטפיחים מותר, אלא אם כן יש 
בהם טופח על מנת להטפיח. ערב. שכן אמר רבי יוחנן 
(ינמות מנ:), שכאשר שנויה מחלוקת ואחר כך שנויה אחת 
הדעות סתם, הלכה כסתם. רעג. הוצרך רש"י לפרש שכן 
הוא הדין בכל אבר שאין דרכו לראות את הערוה ורואה, 
משום שהוקשה לו מדוע לא תירצה הגמרא שלבו מחוץ למים 
ואינו רואה את הערוה [וכמו שפסק הרמ"א (פו"ם סי' עד ק"2) 
שאם לבו מחוץ למים מותר לקרוא קריאת שמע אף במים 
צלולים]. ולכך כתב רש"י שלסברת המקשה אף אם שאר 
האברים רואים את הערוה אסור לקרוא קריאת שמע, ואם כן 
אף אם לבו חוץ למים, מכל מקום חלק מגופו בתוך המים 
ואסור לו לקרוא קריאת שמע [וראה ביאורי הפשט בהערה 
על דברי הגמרא 'והרי לבו רואה את הערוה' תירוצים אחרים 
על קושיא זו]. צל"ח (נרט"י). וכתב רש"י 'קא סלקא דעתך,, 
כיון שלפי דעתו להלכה מותר גם אם לבו רואה את הערוה, 
כמו שהביאו התוספות (ל"ס וסלי) בשמו. אמנם ברש"י שעל 
הרי"ף (ד"ס עקנו) מבואר שדברי רש"י אמורים על קושיית 
הגמרא להלן 'והרי עקבו רואה את הערוה'. וכן נקטו הגר"א 
(סי" עד סק"6) והמהר"ם בנעט (צרם"י), והדיבור המתחיל ברש"י 
הוא 'והרי עקבו רואה' וכו'. והוסיף המהר"ם בנעט, שגם 
לגירסא שלפנינו צריך לומר שרש"י כולל גם את הקושיא 
מעקבו, והוכיח כן מכך שלעיל (כד:) בקושיית הגמרא "והרי 


כ ביאורי 


יכולים להשמר מכל זה שלא יראה העקב את 
הערוהלדי. 


la‏ קט ערה 
מעטילי. 


כלוק 
רוקק עליה [-על הצואה] ומכסה אותה ברוק. 


כעטטים 


[-קופסה המשמשת להגן על 
הלהבה של הנרן, כלומר, מחיצת זכוכית או קלף 
דקיעי מפסיק בנתייםיעח, והיא [-הצואה] נראית 
דרכם: 


ככסוי פלי5 מילס5 
שנאמר (דככיס כג יל) 'וכסית את צאתך'". 


מיס סלעיסרעט 
מים סרוחים. 


מי סמקלס 
מים ששורים שם את הפשתן והקנבוסיל, והם 
₪ לחריחים, 
וכמס מיb‏ כמי וזל 
כמה מים ישליך לתוכם ויכטלם [-את 


סרחונםיי*], הלא מרובין הםילב. 


ופי לגניס 


מי רגלים מועטיןיי, והם בכליי=, והוא כא 
לקרות קריאת שמע אצלם. 


לקוq‏ 
שכבר היו מי רגלים בכלי, וזה נותן לתוכן מים 
כדי לבטלן, בההיא קאמר רבי וכאי שצריך רביעית 

מים. 


לבו' לא פירש רש"י כלום. וכן הוכיח בשפתי חכמים (כלט"י). 
עדר. אין להקשות אם כן גם לבו רואה את הערוה יהא מותר, 
משום שיותר קל לאדם להשמר שלא יהא לבו רואה את 
הערוה משלא יהא עקבו רואה את הערוה. שפתי חכמים 
(כרס"י). ערה. דיבור זה והדיבור שאחריו שייכים אחרי דיבור 
המתחיל בכיסוי. הגהות הב"ח (פות כ). רעו. נראה שרש"י 
הוצרך לפרש ש'כל שהוא' היינו 'מעט', כדי שלא נטעה ונפרש 
כמו בעירובין (ית.) ש'כל שהוא' הוא גם הרבה. רעז. רש"י 
הוצרך לפרש 'כלומר מחיצת זכוכית או קלף דק' אחרי שכבר 
פירש מה היא עששית, כיון שיש לנטירנ"א שאין בה מחיצת 
זכוכית אלא עשויה ממתכת, ויש בה נקבים קטנים [כדי למנוע 
שריפה, כי משמשת היא לצורך רפת הבקר והמתבן, שיש שם 
קש ותבן הנדלקים במהרה] שדרכם נראה אור הנר, ודבר 
המונח בקופסה זו אינו נראה מבחוץ, ולא צריך להשמיענו 
שמותר לקרוא קריאת שמע כנגדה אם יש בה צואה. מנחת 
יהודא (נכס"י). והמגיד תעלומה (שס) ביאר, שרש"י הוצרך 
לפרש שהכוונה למחיצת זכוכית, כדי שלא נאמר שהכוונה 
כפשוטו שיש ערות אדם בתוך העששית עצמה, וכגון שנחתכה 
הערוה והיא בתוך העששית, משום שבאופן זה פשוט שהיא 
כחתיכת בשר ומותר לקרוא כנגדה. רעח. משמע מדברי 
רש"י שהעששית אינה מכסה את הצואה מכל צדדיה, ודי בכך 
שישנה מחיצה של זכוכית שמפסיקה ביניהם. פרי מגדים 
(סקדמס (סי" עט, דין ססמיטי). = רעט. דיבור זה והדיבור שאחריו 
שייכים במשנה לעיל (כנ:). הגהות וציונים. רפ. קנבום הוא 
מין צמח שיוצאין ממנו סיבין כעין פשתן. רמב"ם (פילו 
סמסניות, נגעיס פי" מ"3). רפא. מהר"ם בנעט (גלק"י. 
רפב. שמכך ששנינו שלא יתכסה בהם, משמע שהמים 
הסרוחים מרובים שיש בהם שיעור הראוי לכסות כל גופו. 
רא"מ הורוויץ (ד"ס וכעס). רפג. נחלקו הרמב"ם והרשב"א, 


ברכות כה: - כו. 


6 נפקנס 

שממו המים למי רגלים, לחברי הכל די בכל 
שהוא, שכשמטיל מי רגלים בכלי לבסוף, ראשון 
ראשון שנופל לתוך המים מתבטל, ואף על פי 
שהם רבים והולכין, ולבסוף המי רגלים רבים על 
המים, מכל מקום כבר בטלו הראשונים שנפלו. 


פייפי לי כניעיפb‏ 
אפילו בתחלה, כלומר, קודם שהטיל לכלי מי 
רגלים. 


גרף ועניט 

שניהם כלי חרם הם, אלא שהכלי המיועד 
להיות של רעי, קרוי גרף, והכלי המיועד להיות 
של מי רגלים, קרוי עביטיפה, 


ומי רגליס פנמן 
בכלייני שאינו מיוחד להם. 


כין (6פל סמעס 
שהמטה מפסקת ביניהם, אפור לקרוא קריאת 
שמע כנגדם. 


'שו טיניפס פספ סמטס' גלסיין 
ולא גרסינן 'או שיניחם כלי בתוך בלי'י=. 


פפפ סמקס 
נחשב כאילו היו טמונים בארץ. 


מפנייפ6 מיסו קטיין 
שהוחלפה שיטתן של רבן שמעון בן גמליאל 
ורבי שמעון בן אלעזר בברייתות. 


מפן מע (יס וכו" 
לא ידעתי היכן היא שנויה שיטת רבן שמעון 
בן אלעזר שכל הבית נחשב כארבע אמותיפ". 


פטיעפ (י 
במניחן תחת המטהיטט, ורגליה קצרים, שאין 


ציונים והערות 


האם שיעור רביעית נתקנה לכל הטלת מי רגלים, או שדי 
ברביעית אחת גם לכמה הטלות של מי רגלים. שדעת הרמב"ם 
(ק"ם פ"ג ס"י) היא, שרביעית מים מועילה רק למי רגלים של 
פעם אחת. אבל דעת הרשב"א (ל"ס וכמס) היא, שגם לכמה 
הטלות של מי רגלים, די ברביעית מים. ומדברי רש"י שכתב 
'מועטין' דייק האור זרוע (פ"5 סי" קכע), שדווקא כשהם מועטים 
די ברביעית. ונראה מכך שסובר כדעת הרמב"ם שבהטלת מי 
רגלים של כמה פעמים צריך כמה רביעיות. רפד. מלשון 
רש"י שכתב 'והם בכלי' משמע שיש חילוק בין אם הם 
בקרקע או שהם בכלי, ודווקא אם הם בכלי צריך להטיל 
עליהם רביעית מים. אבל רבינו יהודה בר יצחק פירש, שבין 
בקרקע ובין בכלי צריך להטיל עליהם רביעית [וכן פסק 
בשו"ע (פו"ם סי" עו ס"6)]. אור זרוע (ס"6 סי" קכט). רפה. רש"י 
פירש בכלי חרס, אך לא ביאר מדוע. והתוספות (ל"ס גלף) 
הביאו בשם רש"י שהם כלי חרס שנבלע בהם צואה ומי 
רגלים, ולכך אסור לקרוא כנגדם. ודייקו מדבריו שבכלי אחר 
שאינו בולע, כגון כלי זכוכית, יכול להיות שמותר לקרוא 
כנגדו. וראה ילקוט ביאורים אם לדעת התוספות שמותר 
לקרוא כנגד כלי זכוכית הוא דווקא כשהטילו בתוכו מים, או 
די בכך שהוא רחוץ יפה. רפו. ראה רש"י לעיל (ד"ס ופי), 
ומה שהתבאר שם שלדעת רש"י הדברים אמורים דווקא 
כשהם בכלי. רפז. שחרי אף אם הם בתוך כלי אחד, מותר 
לקרוא קריאת שמע כנגדם. בית יוסף (6ו"פ סי' פז ס"כ ד"ס כפכ) 
בשם אהל מועד והרי"ץ גיאת. רפח. בכל מקום שנאמר 
בגמרא 'מאן שמעת ליה' או 'הניחא למאן דאמר' ולא אמרו 
'דתנן' או 'דתניא' וכדו', משמע שכבר התפרש דבר זה בגמרא 
במקום אחר, ולכך כתב רש"י שאינו יודע היכן התפרש דבר 
זה. חפץ ה'. האור זרוע (פ"b‏ סי קנ) ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס 
כנן) הביאו בשם רבינו חננאל שהכוונה היא לדברי רבי שמעון 


רש"י 


הימנה ולקרקע שלשה טפחים, כלבוד דמי - נחשב 
הדבר כאילו המטה מונחת על הכלים, והרי הן 
כטמונים. 


עטלס ולי 


מטה גבוהה עשרה טפחים לא שאלתי ממנו, 
דנראה כאילו אינה תחתיה מאחר שיש הפסק כל כך 
בין המטה לכלי, ופשוט הדבר שאין זה נחשב כפוי. 


עייליס (פופס ו סוס מססייע5 מילם5 
לא הצליח לו דבר רנישואין, שלא היה יכול 
לבעול בעילת מצוה. 


סכנפון לי 
במעטיצ סכנתם את בני למות בעונש העון. 


פפילו עקלס מסני 


אם הניחם בעשרה כלים, וכולן כליין - וכל 
אותם כלים מיוחדים להם, כחד מאנא דמי - 
נחשבים ככלי אחד. 


כו 


6קמטר6 

ארגז של ספרים, וכן הוא במגילה (כו:), שאמרו 
'קמטרי דספרי', והכוונה לארגז של ספריםיצ*. וכן 
תרגם יונתן את הפסוק (ימזקפנ כו כד) "וּבְנְנָזִי בְּרוְמִים', 
אלְמין דוהירין ‏ מַחָתִין בְּקְמְטֶרִין - תכשיטי פאר 
שגונזים אותם בארגזיםיצב. וכן תרגם יונתן את 
הפסוק (מנכיס כ' י ככ) 'לאשר על המלתחה', לְדֶעל 
קמטרְא - הממונה על הארגזים והקופסאות שגונזים 
שם עובדי הבעל את תכשיטיהםיצי. 


כלני כפוך כלי דמי 

דהא גלימא לאו כליץ הוא - אעה כלי 
המיוחדת לספרים, ודי בכך שאחד הכלים המכסים 
את הספרים אינו כלי המיוחד להםיצי. 


בן אלעזר בעירובין (כנ.) שאמר, כל אויר שהוקף לדירה, כגון 
הדיר והסהר והגנה, ואפילו בית חמשת כורין, מותר לטלטל 
בתוכם כיון שהן כרשות אחד. ומבואר שכל שהוקף לדירה 
אפילו אם היא גדולה מאד, דינה כבית של ארבע אמות על 
ארבע אמות. וכתב האור זרוע, שרש"י סבר שאין הוכחה מדין 
טלטול שבת לדין הפסק בצואה, שכאן הטעם משום והיה 
מחניך קדוש', ואפשר שמועיל לכך הרחקה של ארבע אמות, 
מה שאין כן שם מדובר על חילוק רשויות, ולענין זה כל 
הבית נחשב לרשות אחת. ובתלמידי רבינו יונה כתבו, שעל 
כרחך צריך לומר שאין הכוונה למה ששנינו שם, שהרי שם 
הלכה פסוקה היא לדברי הכל, ואם משם הוא המקור לדין 
זה לא היה רבא אומר להלן שאין הלכה כמותו. והמהר"ם 
בנעט כתב, שאין הוכחה מעירובין, כי שם אמר סברא זו 
לקולא, שנקרא בית אחד לענין שיהיה מותר לטלטל בכולו, 
אך מנין לנו שאמר סברא זו גם כאן שהוא לחומרא, שכל 
הבית נקרא בית אחד לענין שאסור בתפילה ובקריאת שמע. 
וראה ריטב"א (מוס"ק, ד"ס מפן) שיישב קושיות האור זרוע 
ותלמידי רבינו יונה על רבינו חננאל. רפט. והרא"ש (סי נג) 
הביא בשם גאון שפירש, שהספק הוא בדברי רבן שמעון בן 
גמליאל, שאמר שאם הכלי מונח מאחורי המטה יכול לקרוא 
קריאת שמע משום שהמטה חוצצת ביניהם, ודנה הגמרא מהו 
השיעור שצריך להיות בדופן המטה כדי שתוכל להוות 
מחיצה. וראה ילקוט ביאורים בביאור צדדי הספק לפי שיטה 
זו. = רצ. בגמרא נאמר 'סכנתון', ורש"י הוסיף 'כמעט' כיון 
שאינו דבר ברור שענין זה הוא עוון חמור כל כך עד שחייבים 
עליו עונש מיתה. שפתי חכמים. רצא. רש"י (מגלס כו: ד"ס 
קפטר .)b‏ רצב. רש"י (ימוק6! כ כד). רצג. רש"י (עליס 3' י 
כנ). | רצד. כן היא דעת רוב הראשונים שמועיל לכסותם בשני 
כלים כשאחד מהם אינו כלי המיוחד להם, אבל מכל מקום 


ביאורי 


מפינס עקלס 


ואם לאו - ואם אינו עושה מחיצת עשרה לא 
ישמשרצה, 


כו 5דעק6י 
לא נתתי לבייצי, 


כנגל כים סכס5 
ברחוק ארבע אמותיי. 


ית סעלסן 
אסור להרהר בו בדברי תורהרחצ. 


דפרספי 


בתי הכסאות של הפרסיים בחפירה היו, ופיהם 
ברחוק מן הגומא שבה נקלטת הצואהיצ", והוא 
בשיפוע, והרעי מתגלגל מיד ונופל לגומא ואינו 
מתעכב במקום הפתח. 


זכ קרס קרי 


אף על פי שטמא טומאת שבעה משום זיכה, 
ואין טבילה זו מטהרתו מטומאת הזיבה, אפילו 
הכי צריך טבילה לדברי תורה כתקנת עזרא, 
משום טומאת קרי. וכן נדה צריכה טבילה משום 
טומאת קרי שעליה אם באה להתפלל שמונה 
עשרהשי. 


אם כיסה אותם בשני כלים שאינם מיוחדים לכך ודאי מועיל. 
אמנם בדעת תלמידי רבינו יונה (ל"ס כל סמסן) נחלקו 
האחרונים [בית יוסף וב"ח (פו"ם סי' מ ד"ס כית)] אם גם הוא 
סובר כשאר הראשונים, או שלדעתו צריך שיהיה דווקא כיסוי 
אחד שהוא כליין וכיסוי שני שאינו כליין, אבל שני כיסויים 
שאינן כליין חשוב רק ככיסוי אחד ולא מועיל. רצה. משמע 
מדברי רש"י שאפילו בדיעבד מעכב, ולא מועיל בספר תורה 
כלי בתוך כלי. שפתי חכמים (כפירום הפני) ומילי דברכות (ל"ס 
ס"פ). וכן היא דעת הרשב"א (ד"ס פפעו) [ומה ששנינו לעיל 
(כס:) בברייתא 'בית שיש בו ספר תורה או תפילין אסור 
לשמש בו את המטה עד שיוציאם או עד שיניחם כלי בתוך 
כלי', שמשמע שמועיל כלי בתוך כלי לספר תורה, יש לומר 
שרש"י אינו גורס בברייתא 'ספר תורה' [ראה רשב"ץ לעיל 
(כס: ל"ס סניס)]קה<שהוא סובר שמה ששנינו שיניחם כלי 
בתוך כלי מדובר רק בתפילין [כמו שפירש הרשב"א (ל"ס 
6פיטו)]. אמנם דעת הרמב"ם (ס"ת פ"י ס"ז) היא, שגם לספר 
תורה מועיל כלי בתוך כלי, ומה שהצריכו מחיצה של עשרה 
טפחים היינו כשאין לו כלים. ריטב"א (מוס"ק (עי? כס: ד"ס 
סו). ‏ רצו. ובמנחות (ס: ד"ס ₪) פירש רש"י על לאו 
אדעתאי 'שוגג הייתי'. וכעין זה פירש בשבת (5ס: ד"ס כ09). 
אלא ששם הוסיף והביא בשם רבותיו שפירשו שהכוונה 
שאינו סובר כן. רצז. אבל אין לומר ש'עומד אדם כנגד 
בית הכסא ומתפלל' היינו שאינו צריך להתרחק כלל, שהרי 
הגמרא סבורה כעת שמדובר בבית הכסא שיש בו צואה, ואם 
כן ודאי צריך להרחיק ארבע אמות כמו ששנינו במשנתנו 
(לעיל כנ:). על פי שלמה משנתו. אמנם הדרישה (פֿו"ס סי' פג 
לופ ) ביאר, שמדובר בבית הכסא שאין בו צואה, והטעם 
שצריך להרחיק ארבע אמות הוא משום שבית הכסא דינו 
כצואה. ולמסקנת הגמרא שרב חסדא דיבר בבית הכסא חדש, 
נחלקו הראשונים אם צריך להרחיק ארבע אמות [הו"ד 
בדרישה (שס)]. ובדעת רש"י כתב המהר"ם בנעט, שאין צריך 
להרחיק ארבע אמות. אמנם המילי דברכות הוכיח מכך שלא 
כתב רש"י 'קא סלקא דעתך בריחוק ארבע אמות' כדרכו בכל 
מקום, שגם למסקנת הגמרא צריך להרחיק ארבע אמות. וראה 
מהר"ם בנעט שביאר לפי דרכו מדוע לא כתב רש"י 'קא 
סלקא דעתך'. וראה עוד בדרישה בענין זה. רחצ. מכך 
שכתב רש"י שרב יוסף בר חנינא שאמר 'בית המרחץ שאמרו 
אף על פי שאין שם אדם' מדבר לענין הרהור בבית המרחץ, 
משמע שהלכה זו נאמרה רק לענין חדר הפנימי של המרחץ 
שבו עומדים ערומים, ולא לענין החדר האמצעי שבו עומדים 


ברכות כו. 


עפנטס מכנס זלע 

הפולטת שכבת זרע הרי היא כבעל קרי, 
כראשכחן במעמד הר סיני, שנצטוו ישראל (פכות 
ש טו) 'שלשת ימים אל תנשו אל אשה', והטעם 
שנצטוו על שלשה ימים הוא לפי ששכבת זרע 
מממא בפליטתו כל שלשה ימים שאחר התשמיש, 
ולאחר מכאן כבר הסריח בגופה ואין ראוי עוד 
להזריע ולהיות עוד ולד נוצר הימנה, ואינו מטמא 
את האשה שפלטה אותו. והכי פירושושב, נדה 
שפלטה עתה שכבת זרע מהתשמיש ששמשה 
אתמולשי קודם שראתה דם נדה. 


ולכי יסולס פועל 

קא סלקא דעתך השתא, הואיל וטומאת 
ויבה קודמת לטומאת קרי, והרי הוא ממא 
בטומאה חמורה, וטומאה זו אינו אוסרתו בדברי 
תורה, כבדאמרינן בפרקין (כנ.), הזבים והמצורעים 
מותרים לקרות בחורה ובנפאים ‏ ובכתובים, 
ולשנות במשנה וגמרא ובהלכות ובאגדות, תו לא 
אתיא טומאת קרי דקילאדש, ואסרה ליה לעסוק 
בתורה. 


לפ כל טניעס סו6 

אינו צריך לטבול כדי לעסוק בדברי תורה, ואף 
על פי שטומאתו חמורה, ותו לא אתי טומאת 
קרי הקלה ומצריך ליה טבילה כדי לעסוק 
בחורה 


ציונים והערות 


ערומים ולבושים [ראה בגמרא (קנת י) וברש"י (עס ד"ס 
מכס5פום) שלמרחצאות שלהם היו שלשה חדרים, פנימי כדי 
להזיע ולהשתטף בו, אמצעי שנכנס לתוכו מהמרחץ ולובש 
חלוקו, והחיצון שנכנס לתוכו אחר שלבש חלוקו וגומר 
לבישתו ונח שם שעה מיגיעת המרחץ], שהרי רק בחדר 
הפנימי אסור להרהר בדברי תורה (שת כל:), אבל בחדר 
האמצעי מותר להרהר בדברי תורה, כמו שפסק הרמ"א (פו"ע 
פֿו"ם סי' פד ס"), ונמצא שאף שבחדר האמצעי אין בו מקרא 
ותפילה כמבואר בשבת (עס), מכל מקום אם אין שם אדם 
ערום, קורא ומתפלל, ודלא כשיטת הב"ח שאסר. אליה רבה 
(סי' פד סק"). והעיני בנימין כתב, שכוונת רש"י במה שכתב 
'להרהר' היא, שדברי רב יוסף בר חנינא מוסבים על דברי 
רבי יוחנן לעיל (כד:) שאמר, 'בכל מקום מותר להרהר בדברי 
תורה חוץ מבית המרחץ ומבית הכסא', ולא על הברייתא 
בשבת (י.) ששנינו בה, 'הנכנס לבית המרחץ וכו', מקום שבני 
אדם עומדין ערומים, אין שם שאילת שלום, ואין צריך לומר 
מקרא ותפילה'. והוכרח רש"י לפרש כן, משום שרב יוסף בר 
חנינא הזכיר בדבריו גם בית הכסא, ואילו בברייתא לא הוזכר 
בית הכסא. ופירש רש"י ענין זה על בית המרחץ ולא על 
בית הכסא, שלגירסת רש"י כתוב בית המרחץ קודם בית 
הכסא, כמו בגמרא בשבת. אבל קשה לומר שדבריו מוסבים 
על דברי רבי יוחנן, שהרי היה מבוגר ממנו, ומצאנו שרבי 
יוחנן אמר דברים משמו של רבי יוסף בר חנינא (לעיל *6. 
אמנם ראה תוספות בנזיר (כט. ד"ס ס"ג) שכתבו שהיו שנים, 
אחד מהם היה תנא, ומוזכר בברייתא בנזיר (עס), ואחד היה 
אמורא, והיה תלמידו של רבי יוחנן. אמנם הכסף משנה (ק"ש 
פ"ג ס"כ) ביאר שדברי רב יוסף בר חנינא מוסבים על הברייתא 
בשבת. | רצט. כתב הטור (פו"ת סי פג ס"ד) בשם רשיי, 
שפיהם רחוק ארבע אמות מהגומא. והעיר הבית יוסף (עס 
ד"ס 6מר) שאינו ברש"י שלפנינו. ובדמשק אליעזר (על סגכ"6 
סי' פג סק"ד) כתב, שהדבר נכלל במה שכתב רש"י (ד"ס כנגל) 
בדברי רב חסדא עומד אדם כנגד בית הכסא, שצריך לעמוד 
במרחק ארבע אמות, ואם כן גם בבית הכסא דפרסאי, אם 
אין פה הגומא רחוק מהצואה ארבע אמות, לא גרע מכנגד 
בית הכסא שאסור. ש. כתב הרא"ש (ס" נו), שהוא דווקא 
כשאין בהם ריח רע. אמנם התוספות לעיל כס. ד"ס כיפ) כתבו, 
שמותר לקרוא אף אם יש ריח רע. שא. נקט רש"י תפילה 
ולא נקט קריאת שמע ותלמוד תורה, משום שהנשים חייבות 
בתפילה ופטורות מקריאת שמע ((עיל כ:) ומתלמוד תורה. מילי 
דברכות. אבל צריך ביאור מדוע לא נקט רש"י תלמוד תורה 


רשיי כא 


פרק רביעי - תפלת השחר 


על סעל3 
כלומר, עד חשכה*. 


עד פלג סמנפס 
בגמרא להלן (ע"כ) מפרש לה מהו זמן זה. 


פֿין כס קנע 
פומה כל הלילה ומנה. ובגסהא. להלן (6 
מפרש מאי - מהו לשון אין לה קבעג. 


לופיקין 

היינו אנשים המקדימין למצות ומחזרים לעשות 
דבר בזמנו ומצותוי, מקדימים [להתפללי] לאחר 
הנץ החמה (להתפלל), וכי תנן במתניתין - ומה 
ששנינו במשנה שזמנה עד חצות, הכוונה היא 
למאחרים להתפלל, שלא יאחר יותר מחצות, 
שמשם ואילך עבר הזמן. 


וכולי עלמb‏ 


וכי שאר המתפללין המאחרין, עד חצות יכולין 
לאחר ותו לא - ולא יותר. 


פס פימכי לומל 

כלומר, אם תשיבני בשאלתי - במה שהסתפקתי 
לגבי מי ששכח תפילת מנחה, האם יכול להשלים 
בערבית, ממה שאמרנו טעה ולא התפלל ערבית 


ולהשמיענו שאם אשה רוצה ללמוד בטומאה אסור לה. 
ואפשר שלדעת רש'"י נשים אסורות בדברי תורה כמבואר 
בראש השנה (ג.) לענין מצות סמיכה על הקרבן, שדעת רבי 
יהודה שאסור לנשים לסמוך על הקרבן, משום שנאמר בענין 
הסמיכה (ויקל? 5 3) 'בני ישראל', ומשמע ולא בנות ישראל, 
וגם לענין תלמוד תורה נאמר (לנריס ₪ יע) 'ולמדתם אותם 
את בניכם', ומשמע ולא בנותיכם, ולכך נקט רש"י בדעת רבי 
יהודה כאן תפילה ולא תלמוד תורה. עיני בנימין. שב. רש"י 
בא לבאר בזה, איך יתכן שנדה תפלוט שכבת זרע, והרי 
אסורה היא לבעלה. שג. והוא הדין שני ימים קודם, כמו 
שהתבאר שהשכבת זרע מטמאה כל שלשה ימים מהביאה. 
שפתי חכמים. דש. שהזב טמא שבעה ימים, ובעל קרי אינו 
טמא שבעה ימים, אלא טובל וטמא עד הערב. ולהלן בהערה 
יבואר מדוע לא נאמר שטומאת קרי חלה על טומאת זיבה, 
הואיל ולענין איסור עסק התורה חמורה היא מטומאת זיבה. 
שה. אף שלענין איסור לימוד תורה בטומאה, טומאת קרי 
חמורה מטומאת זיבה, מכל מקום אין אומרים שמשום זה 
תחול עליו טומאת קרי, כדי שלא יבוא לזלזל בטומאת זיבה 
החמורה, שלא יאמר עד עכשיו שהייתי זב לא הייתי צריך 
לטבול לדברי תורה, ועכשיו שנעשיתי בעל קרי צריך אני 
טבילה לדברי תורה, ויאמר שטומאת זב אינה טומאה חמורה. 
שפתי חכמים. | א. כתב השאגת אריה (ס" "), שמשמע 
מדבריו שהכוונה היא לצאת הכוכבים. וכן כתב בשלטי 
הגבורים על המרדכי (ות 3) בשם רבנן קשישי. אך תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס ספלת סמנתס) כתבו, שהכוונה היא עד שקיעת 
החמה. והוכיחו כן ממה ששנינו בזבחים (נו.) שדם תמיד של 
בין הערבים נפסל לזריקה בשקיעת החמה. ומכיון שתפלת 
מנחה היא כנגד תמיד של בין הערבים, ועיקר התמיד הוא 
זריקת הדם, כשם שהדם נפסל בשקיעת החמה, כך זמן תפלת 
המנחה הוא עד שקיעת החמה. וראה בילקוט ביאורים 
שהובאו דברי האחרונים לדחות את הוכחת תלמידי רבינו 
יונה. ב. הגמרא מבארת שם, שנקט התנא בלשון 'אין לה 
קבע' להשמיענו שתפילת ערבית רשות. ויש לבאר שמלשון 
זו למדים שתפילת ערבית רשות, וכן שאין לה זמן קבוע 
אלא כל הלילה זמנה. תלמידי רבינו יונה ((סלן כו: ד"ס מפי). 
והרמב"ם בפירוש המשניות (ל"ס תפלת סעככ) הוסיף לבאר, 
שמחמת שאינה חובה כשחרית ומנחה, לא הקפידו על זמנה 
ויכול אדם להתפלל אותה עד עלות השחר. ג. ולעיל (ט6 
פירש רש"י (ד"ס ופיקין) שהם אנשים ענוים ומחבבים מצוות. 
ד. הנהות הביח (קוקיס): 


התוהז 


5ב ביאורי 


מתפלל בשחרית שתים וכו', ואם כן אף אם שכח 
מנחה מתפלל ערבית שתים. 


וליון לענר יומו כעל קככנו 

אם עבר יום הקרבתו, בטל קרבנו ואינו מקריבו 
ביום אחר, אם ומנו של הקרבן קבוע כגון 
מוספיםה של כל יום ויום. 


כו: 


טנס ענקס לו 

התפילה השניה עלתה לו בשביל תפלת מוצאי 
שבת, והתפילה הראשונה לא עלתה לו כלל, 
שאינה כלום, לתשלומין לא עלתה לו משום שאין 
לו להקדים תפלה שעבר ומנה לתפלה שומנה 
עכשיו, ואם כן מסתמא התפלל בשביל ערבית של 
מוצאי שבת, אך לא עלתה לו משום שלא הבדיל 
בהי. והשניה נמי לא עלתה לו לשל שבת, הואיל 
והבדיל בה בברכת 'חונן הדעת', גילה דעתו שאינה 
של שבת והיא תחשב לשל ערבית'. 


כנגד פמידיס פקנוס 


אנשי כנסת הנדולה תקנו את התפילות כנגד 
קרבנות התמיד הקרבים בכל יום. 


=-6כליס 


של עולות הקרבים כליל על גבי המזבה, 
כמבואר בויקרא (5 ג-ע). 


ופלליס 


חלבים" של שאר קרכנות שנזרק דמן על 
המזבח קודם שקיעת החמה, קרבין כל הלילה. 
וכנגדן תקנו תפלת ערבית שזמנה כל הלילה. 


מנפס גלולס 


אם בא להקדים ולהקריב תמיד של בק 
הערכים, אינו יכול להקדימו קודם שש שעות 
ומחצה מתחילת היום, משום ד'בין הערבים' כתיב 
ביח (כעדנר כמ ד), ובין הערבים הוא מכי ינטו צללי 
ערב, כלומר, מזמן שהחמה נוטה למערב דהחיינו 
משש שעות ומחצה ולמעלה, דאמר מר חצי שש 
וחצי שבע חמה עומדת בראש כל אדם באמצע 
הרקיע ואינה נוטה לשום צד (פסמיס 75), אם כן 
לאחר שעה שישית ומחצה היא מתחילה לנטות 
לעבר"צד מערב, וזהו בקי הערביםל. 


מנפס קטנס 

ומן הקרבת תמיד של בין הערבים הוא בכל יום 
מתשע שעות ומחצה ולמעלה, כדתנן בתמיד 
נשחט (פסמיס נפ.) לגבי תמיד של בין הערבים, נשחט 


ה. צריך לומר תמידין. גליון. וביאר הרש"ש את גירסת 
רש"י שגרס 'מוספים', מפני שהוקשה לו כיצד אמרה הגמרא 
שכיון שעבר היום אינו יכול להשלים תפילתו משום שעבר 
זמנו בטל קרבנו, והרי תמיד של שחר שלא קרב בזמנו על 
גבי המזבח, אין לו תשלומין אף באותו היום, ואף על פי 
כן יש תשלומין לתפילת שחרית שנתקנה כנגדו. ולכן כתב 
שמצאנו קרבן ציבור שזמנו קבוע וכשר כל היום, אך אין 
לו תשלומין למחרת והוא קרכן מוסף. וראה עוד ברא"ה 
(ד"ס 5ו) מה שכתב בזה. ו. על פי הגהות הב"ח (פות 6). 
ז. לכאורה קשה, מדוע לא נקט רש"י שאינה עולה 
לתשלומין משום שיש להקדים תפילת חובה לתשלומין, 


ברכות כו. - כז. 


בשמונה ומחצה וקרב בתשע ומחצה, והתם מפרש 
טעמא. 


פלג מנפס 6פלונס 

זמן מנחה קטנה הוא משעה תשיעית ומחצה, 
ואם כן חלק את שתי שעות ומחצה הנותרים ביום 
מזמן מנחה קטנה שהוא שעה תשיעית ומחצה, 
ותמצא פלג אחרון - מחצית אחרונה של מנחה 
מי"א שעות חסר רביע ולמעלה. 


פפלם סמוספין מפן פקנס 

מי תיקן את תפילת המוסף, הרי שלושת האבות 
תיקנו רק את שלושת התפילות. אלא על כרחך 
רבנן אסמכינהו אקרבנות - שחכמים סמכו אותם 
על הקרבנות, וכי עיינו במוספין ולא מצאו תפלה 
כננדה, עמדו הם ותקנוה - ותקנו את תפילת מוסף. 


על ועד ככלל 

לרכי יהודה הוא דקא בעי - הגמרא מסתפקת 
רק בדברי רבי יהודה, דאילו לרבנן - משום 
שלחכמים פשוט שעד ולא עד בכללי. 


כו. 


סייט לכ 

רבי יהודה כחכמים, משום דקא סלקא דעתך - 
שעלה בדעת המקשה לומר שרבי יהודה פלג אחרון 
של מנחה אחרונה קאמר - כוונת רבי יהודה 
למחצית האחרונה של מנחה קטנה, ומכיון שרבי 
החדה סובר ער ועדי בכלל:. הרי כוונתר ער יסהף 
המחצית האחרונה של מנחה קטנה, ואם כן הרי זה 
כחכמים הסוברים שזמן תפילת מנחה עד 


פלג לפעונס 

מחצית ראשונה של מנחה אחרונה ועד בכלל 
- ומחצית ראשונה בכלל זה, וזמן תפילת מנחה הוא 
עד סוף מחצית הראשונה של מנחה קטנה. ואף על 
גב דתנא יהב סימנא לפלג אחרונה - ואף שרבי 
יהודה נתן סימן מהו המחצית האחרונה של מנחה 
קטנה, דקתני - ששנינו לעיל (כו:), איזו פלג מנחה 
מי"א שעות חסר רביע, ואם כן איך אפשר לומר 
שכוונתו למחצית ראשונה של מנחה קטנה, חכי 
קאמר - כך כוונתו וכו'. 


מממפנין 6פ סקענס 

קטנה שהשיאתה אמה לאחר מיתת אביה, 
דמדאורייתא אין קדושיה כלום, שהרי קטנה אינה 
בת דעת לקבל קידושין, ואת אמה לא וכתה תורה 
להיות לה כח לקדשה, אלא נתנה כח רק לאב 
לקבל קידושיה, שנאמר 'את בתי נתתי לאיש הזה' 
(לכריס ככ מז), ומיהו רבנן תקינו לה קדושין - אבל 
לאחר מיתת אביה תיקנו חכמים שאמה יכולה 


ציונים והערות 


ועדיין לא יצא ידי חובת תפילת ערבית של מוצאי שבת. 
ולכן ביאר הרש"ש (ככט"י), שרש"י לא כתב כן, מפני שאף 
שלא הבדיל בראשונה ולא יצא בה ידי חובתו, מכל מקום 
אין זה מעכב מהשניה לעלות לתשלומין, כיון שבאופן זה 
שהיתה כוונתו לתפילת החובה אלא שלא לא יצא בה מחמת 
שלא הבדיל בה, אין אנו דנים את הראשונה כאילו לא 
התפלל אותה כלל, ולכן יכול להתפלל תפילת תשלומין 
קודם שיחזור ויתפלל את תפילת החובה. ולכן ביאר רש"י 
שכיון שהבדיל בה, גילה דעתו שאינה של תשלומי מנחה 
של שבת, אלא לתפילת חובה של ערבית של מוצאי שבת. 
ח. שפתי חכמים (כט"י). = ט. משמע מרש"י שאין להקדים 


רש"י 


לקדשה קידושין המועילים להצריכה מיאון, כדי 
שישאוה בקטנותה, ולא תצא לזנות, לפיכך אם 
מיאנה לאחר זמן, ואמרה אי אפשי בו - אינני 
חפצה בבעל זה, יוצאת ממנו ומותרת לכל אדם 
ואינה צריכה הימנו גט, שכן קידושיה רק מדברי 
חכמים ותקנתם היתה שתוכל למאן. והעיד רבי 
יהודה בן בבא, שפעמים שיש מצוה על בית דין 
ללמדה שתמאן בו, כגון שני אחים נשואין שתי 
אחיות יתומות, אחת גדולה וקדושיה קדושי תורה 
וצריכה הימנו גט, ואחת קטנה שאין קדושיה אלא 
מדרבנן ויוצאת במיאון, ומת בעלה של גדולה בלא 
בנים ונפלה לפני אחיו ליבום, ונמצאת זקוקה לו 
מן התורה, וזיקה זו אוסרת את אשתו הקטנה 
עליו משום אחות זקוקה שהיא כאחות אשתו - 
שאחותה של הזקוקה ליבום אסורה עליו כאחות 
אשתו, ואמר רבי אליעזר במסכת יכמות (קט., 
מלמדין אשה קטנה זו שתמאן בבעלה ותעקור 
קדושיה למפרע, ותעשה כל בעילותיה כאלו הן 
של ונות, כדי להתיר את בעלה ליבם את אחותה, 
ואף על גב שנחשבת הקטנה כמפותה, יכול לשאת 
את אחותה, דתנן, נושאין על האנוסה ועל 
המפותה - לאחר שאנס או פיתה אשה, מותר 
בקרובותיה (ינפופ 5.). רבן גמליאל ורבי יהושע 
חולקים (עס) על רבי אליעזר וסוברים שאין מלמדים 
אותה למאן, והעיד רבי יהודה בן בבא ביום 
שנשנית עדיות, שהלכה כרבי אליעור. 


טנסקל פרנגול 

תרנגול שניקר קדקדו של תינוק במקום שהמוח 
רופף, וניקב את מוחו והרגו, וסקלוחו כמשפם 
שור שנגח את האדם, דכתיב (פמות כ כע) 'השור 
יסקל', ונמרינן - ולומדים בגזירה שוה 'שור' 'שור' 
משבת שנאמר (לנריס ס יד) 'ושורך וחמורך וכל 
בהמתך', לעשות כל בהמה חיה ועוף כשור (ג"ק 
A)‏ 


ועל יין כן פלנעיס וס 

שיצא מכלל יין מנתו שאינו משכר, ובא לכלל 
יין נמור הראוי לשכר, וקרינן ביה ‏ נסך שבר' (נעדנכ 
כם ז), שמשמע שצריך יין הראוי לשכריב. 


3לכע טעוס 

בארבע שעות ותו לא - ולא יותר, אלמא - 
מוכח דכרבי יהודה סבירא ליה - שסובר כרבי 
יהודה, שהרי לחכמים יכול להקריב עד חצות, 
וקאמר בארבע שעות, הרי משמע שקרב גם בארבע 
שעות, אלמא - מוכח דלרבי יהודה עד ועד בכלל. 


סלכס כלני יסולס 


הלכה כרבי יהודה דמתניתין - של משנתנו, 
הסובר דאין תמיד של שחר קרב לאחר ארבע 


ולהקריב קודם שעה שש ומחצה, וראה בילקוט ביאורים 
שהובא דעות נוספות בזה. י. משום שאם נאמר שחכמים 
סוברים עד ועד בכלל אם כן זמן תפילת שחרית הוא כל 
היום, שהרי אמרו עד חצות ועד בכלל, וזמן תפילת מנחה 
הוא כל הלילה שהרי אמרו עד הערב ועד בכלל, ולכן ודאי 
שחכמים סוברים עד ולא עד בכלל. רשב"ץ (ד"ס פיכע). 
יא. אף שבגמרא שם לא מבואר כן לגבי סקילה, יש לומר 
שהוא הדין אף לגבי זה. תוספות הרא"ש (נדס ת. ד"ס ופנסק). 
וראה עוד מה שכתבו בזה התוספות יום טוב (ססדלין פ"b‏ 
מ"ל) והערוך לנר (נלס מ. כרט"י ד"ס וסנסקb).‏ יב. רש"י (נעדנל 
כם ז ד"ס נסך). 


ביאורי 


שעות, והוא הדין לתפלה שאין להתפלל לאחר 
ארבע שעות. 


בבסירפ5 
מסכת עדיות קרי בחירתא - נקראת מסכת 
מובחרת, משום שהלכה כאותן עדיותי. 


כססוb‏ לומל כפוס סיוס סכי שק סעופ 6מול 

כלומר, משום שמצינו במקום אחר, לגבי 
אברהם אבינו ביום השלישי למילתו, ששינה הכתוב 
בלשונו ואמר (כרפקית יש 6) 'והוא יושב פתח האוהל 
כחום היום', ולא אמר 'כחום השמש' אלא 'כחום 
היום', משמע שבשעה זו כל המקומות חמין בין 
בחמה בין בצל, ואם כן יש לומר שהוא מדכר 
בשעה ששית, משום שקודם לכן חם רק במקום 
השמש ולא במקום הצל". 


ספ מס 5ני מקייס ומס סקמק 
דמשמע שעה שהשמש חם והצל צונן - שרק 
במקום שיש שמש חם, אך צונן במקום שיש צל. 


3לנע מעום 
דאילו קודם ארבע שעות, אף במקום השמש 
צונן. 


מני 

מיהו התנא של הא - ברייתא זו דמשמע דארבע 
שעות מתחילת היום לאו בקר הוא, דהא כתיב 
(טמות טז כפ) 'וילקטו אותו בבקר בבקר וחם השמש 
ונמס' הנותר שלא לקטו עד סוף הבוקר, ומדמוקי 
- וממה שמעמיד התנא שמה שנאמר ונמס' היינו 
בארבע שעות, מכלל - משמע מזה דלאו זמן 
לקיטה הוא ולאו בקר מיקרי - ששעה רביעית 
אינה זמן הראוי ללקיטת המן ואינה נקראת בוקר. 


פכנע טעוס (מי 5פר6 סו5 

לרבי יהודה שעה רביעית גם נחשבת בוקר דהא 
אמרת עד ועד בכלל, ואם כן כשאמר (ע? כו:) 
שתמיד קרב עד שעה רביעית, כוונתו כולל שעה 
רביעית, וגבי תמיד כתיב (נמלנל כק ד) 'תעשה 
בבקר', הרי ששעה רביעית שהתמיד קרב בה נקראת 
בוקר. 


כטני כקליס 
שלא היו לוקטים את המן אלא בשלש שעות 


וג. והופיף רש"י בקידושין (גל: ל"ס סופי0) שנקראת מסכת 
עדיות משום שכל דבריהם העידו מפי גדולים, והלכה כמותן, 
ולכן נקראת מסכת מובחרת. ולפירוש זה יש לנקד 'עדיות'. 
אך בתפארת ישראל (פפיקס למסכת עליות) כתב בשם אביו שיש 
לנקד 'עדיות', והיינו מלשון עידית, ולכן נקראת מסכת 
מובחרת. יד. רש"י פירש כן על פי דברי רבי אחא בר יעקב 
בסמוך. אך בהגהות רא"מ הורוויץ (ש"י) הקשה על פירושו 
מהאמור בשמואל א' (י) ע) שמשמע שאין הבדל בין חום 
היום לחום השמש. ועל כן ביאר שהגמרא מדייקת ממה 
שנאמר 'כחום' שהוא שם דבר, כלומר שחם בכל מקום, אך 
כשנאמר 'וחם השמש' שהוא לשון פעל, כלומר, שהשמש 
מחממת, היינו דווקא במקום שיש שמש ולא בכל המקומות. 
וראה שם במה שיישב בדוחק שיטת רש"י. טו. ואף שלא 
התבאר בדברי רבי יהודה בפירוש מאימתי מתחיל זמן תפילת 
ערבית, יש לומר שרבי יהודה סובר שזמנה מפלג המנחה, 
משום שלא קבעו חכמים מתי תחילת זמן תפילת ערבית, ואם 
כן ודאי שזמנה הוא לאחר שהסתיים זמן תפילת מנחה. 
ראבי"ה (פ"6 כלכות סי פ). וראה בילקוט ביאורים שהובאו בזה 
פירושים נוספים. טז. והרי זה דומה לאיסור להתפלל ליד 


ברכות כז. - כז: 


ראשונות שהוא בקר ראשון, ומתחילת שעה 


רביעית ועד חצות, הוא בוקר שני. 


ספס למל רכ כסנb‏ 


עגיל | גבי ,תפלת השחר אמר רב כהנא שהלכה 


כרבי יהודה. 


טל טנס כעלנ טנס 
מתפלל ערבית של שבת בערב שבת, שקבל עליו 
שבת בתפילתו מבעוד יום. 


טמע מינס 

מוכח דכרבי יהודה סבירא ליה, דאמר מפלג 
המנחה אױל ליה - הסתיים זמן תפלת המנחה 
ועייל ליה - והגיע זמן תפלת ערביתלי. 


6 פסקיס (נופיס 

כלומר, לא הפסיק בין רבי ירמיה ולכותל 
לעבור לפניו בעודו מתפלל ולישב במקומו, אלא 
עמד על עמדו עד שסיים רבי ירמיה את תפילתו. 


כו: 


כנגל לכו 
אצל - ליד רבו, ומראה כאילו הם שוים. 


6ולי לכו 


מאחורי רבו נמי יוהרא הוא - גם נראה כדרך 
גאוה. 


טלוס ללכו 
נתן שלום לרבו כשאר כל אדם, ואמר לו שלום 
עליך, ולא אמר לו שלום עליך רבי". 


וסיגו דקמל (יס 

אותו היום שהתפלל רב של שבת בערב שבת, 
אמר ליה רכי ירמיה לרב, מי בדלת מן המלאכה 
- האם הבדלת עצמך ממלאכה, הואיל וקבלת עליך 
שבת בתפלתך. 


לכי סמלפן 

סלקא דעתך - הגמרא הבינה בקושייתה, 
שמדובר לאחר שנזרו חכמים על הזיעה ועל 
הרחיצה בשבתי", כדאמרינן במסכת שבת בפרק 
כירה שהסיקוה (פ.), אלמא אף על גב דצלי לא 


ציונים והערות 


רבו. והביא הרש"ש (כרט"י) ראיה לפירושו ממה ששנינו ביומא 
(פ.) המהלך אחורי רבו הרי זה מגסי הרוח. אך התוספות (ד"ס 
ו6) כתבו, שיש מי שפירש שאין להתפלל מאחורי רבו משום 
שנראה כמשתחוה לרבו. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס 06 פירשו, 
שטעם האיסור הוא שמא יסיים רבו תפילתו ויצטרך לפסוע 
לאחוריו בעוד שהוא מתפלל, ולא יוכל לפסוע. וראה בילקוט 
ביאורים שהובאו בזה פירושים נוספים. וז. והיינו כמבואר 
בבבא קמא (עג:) שיש שני סוגי שאילת שלום, שאילת שלום 
של רב לתלמיד שאומר לו 'שלום עליך', ושאילת שלום של 
תלמיד לרב שאומר לו 'שלום עליך רבי'. תוספות (ד"ס וסגופן). 
אך תלמידי רבינו יונה (ד"ס וסנופן) פירשו, שאסור לתלמיד 
להקדים שלום לרבו כלל, כמו שמבואר בשבת (פט.) שאין 
עבד מקדים שלום לרבו. והמהרש"א (פ"6 ל"ס וסנתן) יישב 
שיטת רש"י ממה שמבואר בשבת, שיש לחלק בין עבד שאינו 
נותן כלל שלום לרבו, לבין תלמיד ששואל שלום לרבו בדרך 
כבוד. יח. אף שמלשון רש"י משמע שקודם גזרו על הזיעה 
ורק לאחר מכן על הרחיצה, מבואר בשבת (כ.) שבתחילה היו 
מתרחצים במים חמים שהוחמו מערב שבת, אך משהתחילו 
הבלנים לחמם את המים בשבת ואמרו שהוחמו מערב שבת, 


רש"י כג 


בדיל מאיסורי שבת - מוכח שאף שקיבל שבת 
בתפילתו לא צריך להבדיל עצמו ממלאכה, ולכן 
נכנס למרחץ אף שאסור בשבת. 


וקולס גולס 

עד שלא גזרו על הזיעה - מדובר קודם שגזרו 
גזירת זיעה, ומותר להזיע בשבת". ובכל דוכתא 
דאמרינן - ובכל מקום בגמרא: שנאמר, כדאמר 
רבא להזיע כו', מהכא אמרינן - הכוונה היא לדברי 
רבא כאן. 


נכנלויי סני 

לעשן אותן - את הסלים העשויים נצרים בגפרית 
על מנת ללבנןכ*, לאחר שהתפלל ערבית של שבת 
בערב שבת, ואם כן משמע שמותר לעשות מלאכה 
אף לאחר שקיבל שבת בתפילתו מבעוד יום. 


טעופ5 סוי 

מדובר שרב דימי בר ליואי לא קבל עליו 
תוספת שבת משעת תפלה מבעוד יום מדעת, 
אלא יום המעונן היה וכסבור שכבר חשכה, והגיע 
זמן תפילת ערבית, ואחר כך ורחה חמה, והתברר 
שעדיין יום. 


סו6יל וספפנלו ספפנלו 

ולא הצריכם להתפלל פעם נוספת משתחשך, 
אלמא - מוכח שתפלה היא, ואף על פי שלא 
הותרו במלאכה, ואם כן הוא הדין גם כשטעה 
בערב שבת, אף שלא צריך לחזור ולהתפלל, לגבי 
מלאכה יהיה דינו כערב שבת, ויהיה מותר במלאכה. 
יש לומר דהתם הוא דלא לעבור על דברי תורה 
- שדווקא שם אין התפילה משנה את דינם לגבי 
המלאכה, משום שמהתורה אסור לעשות מלאכה 
בשבת, אבל לענין תוספת אף על גב דבטעות 
הוה, תוספת הוא על ידי תפלה, הואיל ואמר 
תפלה קבלה היא - הואיל ומקבל שבת בתפילתו, 
כאשר לא צריך לחזור ולהתפלל, צריך להיות דינו 
כשבת גם לגבי איסור מלאכה. 


בעלי פריסין 
תלמידי חכמים המנצחים זה את זה בהלכהכנב. 


סיקך יכול ספי (סכסים פס ספי 
ועל כרחי אני צריך להודות שאמרתי לו 
שתפילת ערבית רשותיי. 


אסרו חכמים להתרחץ במים חמים כלל, אף אם הוחמו מערב 
שבת, אבל התירו להזיע מחמת חום בית המרחץ. לאחר מכן 
שראו חכמים שאנשים התרחצו במים חמים שהוחמו מערב 
שבת, ואמרו שהם רק מזיעים, אסרו גם את הזיעה. שפתי 
חכמים (כלפ"י). | יט. אך הגזירה שגזרו חכמים שלא לרחוץ 
במים חמים נגזרה עוד קודם ימי רבי. צל"ח (ד"ס פמר כנ). 
ב. כתב הצל"ח (סס), שאינו עולה בזכרונו שום מקום שהובאו 
דברי רבא חוץ מכאן ובביצה (ל3), ואילו מרש"י משמע שיש 
עוד מקומות כאלו. כא. ערוך (עלך כנר - סטטי). ובאופן אחר 
פירש, שהיו מניחים בגדים בתוך סלים של נצרים ומעשנים 
גפרית מתחת לסלים כדי ללבן את הבגדים. כב. פירש רשיי 
בבכורות (לו. ד"ס כעלי פכיסין) שתריסים היינו מגינים, תלמידי 
חכמים הנלחמים במלחמתה של תורה [כלומר, שהתלמידי 
חכמים הם כגיבורים האוחזים מגן. שיטה מקובצת (ד"ס עד)]. 
בג. פירש רש"י בבכורות (לו. ד"ס סיפן יכו שרבי יהושע חזר 
בו. אך התוספות (עס ד"ס סיפך) כתבו שאין לפרש כן, משום 
שכאן לגבי תפילת ערבית נפסקה הלכה כמותו, ואם כן מוכרח 
שלא חזר בו רבי יהושע מדבריו. וראה עוד בתוספות (עס לס: 
ד"ס וכי) שביארו שאמר כן רבי יהושע רק משום כבודו של 


כ" ביאורי 


ספולגמן 
שהיה עומד לפני רבן גמליאל, ומשמיע לרכים 
את הדרשה בקול מפי רבן גמליאלכי. 


3 סקנס 


רבן גמליאל ציער אותו כמבואר במסכת ראש 
השנה (כס)נה, ‏ שאמר לו לרבי יהושע, גוזר אני 
עליך שתבא אצלי במקלך ובמעותיך ביום 
הכפורים שחל להיות בחשבונךי. 


כמעטס לכני (לוק 

בבכורות הוא - במסכת בכורות הובא מעשה 
זה, שרבי צדוק הוה ליה בוכרא - היה לו בכור, 
ונתן לפניו שעורים בסל, על מנת לעשותו בעל מום, 
והסתפק האם מחלקים בין חבר לעם הארץ, ויהיה 
נאמן לומר שלא הטיל בו מום בכוונה, או שמא לא 
מחלקים בין חבר לעם הארץ וגם הוא חשוד שהטיל 
את המום בכוונה כמו עם האכע: אמר לו רבי יהושע 
שיש לחלק בין חבר לעם הארץ ולא חושדים בו, 
ורבן גמליאל אמר לו שאין לחלק בין חבר לעם 
הארץ. והקשה רבי צדוק לרבן גמליאל שרבי יהושע 
סובר שיש לחלק, והמתין רבן גמליאל עד שיכנסו 
תלמידי החכמים לבית המדרש, ושאל אותם האם 
יש לחלק בין תלמיד חכם לעם הארץ, וענה לו רבי 
יהושע שאין לחלק, אמר לו רבן גמליאל, הרי בשמך 
אמרו שיש לחלק, ואמר ליה רבן גמליאל לרבי 
יהושע עמוד על רגליך והודה רבי יהושע שאכן 
אמר לו שיש לחלק, וישב רבן גמליאל ודרש ורבי 
יהושע עמד וכו', כי הכא - כמו כאן. 


ומחמת כן הוה ליה לרבן גמליאל צערא טפי 
- יהיה לרבן גמליאל צער גדול יותר. 


לי כיס זכום לכות 
ודילמא עניש ליה - ושמא יענישהו רכן 
נמליאל. 


רבן גמליאל, אך לא חזר בו. והצל"ח (ד"ס עס עמד) ביאר, 
שיש שינוי בין לשון הגמרא בבכורות שנאמר שם 'עמד רבי 
יהושע על רגליו ואמר היאך אעשה אילמלי אני חי וכוי, 
ואילו כאן לא נאמר 'היאך אעשה', אם כן משמע שבבכורות 
חזר בו רבי יהושע מדבריו, כמו שביאר שם רש"י, אך כאן 
לא חזר בו מדבריו, אלא אמר כן רק מחמת כבודו של רבן 
גמליאל, ולכן לא פירש כאן רש"י שחזר בו. וראה בילקוט 
ביאורים שהובאו בזה פירושים נוספים. כד. ביומא פירש 
רש"י (כ: ד"ס 6) שיש לפרש 'מתורגמן' כפשוטו, שראש 
הישיבה לוחש לו בלשון הקודש, והוא מתרגם בקול ללשון 
שמבינים העם. כה. המהרש"א (ר"ס ס"b‏ כס. ל"ס קתנ) ביאר, 
שאף שציערו ביום הכיפורים, נקטה הגמרא 'בראש השנהי, 
מפני שציערו על קידוש החודש שהיה בראש השנה. 
בו. נחלקו שם רבן גמליאל ורבי יהושע בדבר עדים שבאו 
להעיד עדות החודש, והעידו שביום שלושים ראו את הלבנה, 
אך בלילה לא ראוה, ורבן גמליאל קיבלן וקידש את החודש, 
ורבי יהושע הסכים עם דברי רבי דוסא בן הרכינס שאמר 
שהם עדי שקר, ועיבר את החודש. וגזר עליו רבן גמליאל 
לבוא אליו במקלו ובמעותיו ביום הכיפורים שחל על פי 
חשבונו. ‏ בז. דיבור המתחיל זה שייך לעמוד הבא. 
כח. בתוספות הרא"ש (לעיל כו: ד"ס ס"ג) גרס, 'אמרה ליה, 
דלמא מעבירין לך, אמר לה, גמירי מעלין בקודש ולא 
מורידין. ודלמא עניש לך, אמר לה, יומא חדא לישתמש בכסא 
דמוקרא ולמחר ליתבר'. כלומר, רבי אלעזר השיב בתחילה 
לאשתו שאין לחשוש שיורידוהו מהנשיאות משום שמעלין 
בקודש ואין מורידין. ושאלה אותו שמא יענישהו רבן גמליאל, 
והשיב לה רבי אלעזר שראוי להיות נשיא אף ליום אחד. ויש 
לבאר, שרש"י לא גרס כן, משום שאין לומר שמטעם מעלין 


ברכות כז: - כח. 


י'מענרין לך 


יורידוך מן הנשיאות בשביל נשיא אחר. 


כח. 


סכי גרסינן דלמ5 מעכרין כך, 5מר (ס יומb‏ פדb‏ ככס5 
לעוקלb‏ ולמסר (יפכר 

ולא גרסינן שהשיב רבי אלעזר, מעלין בקדש 
ולא מורידין, ועל כן אין לומר שיורידנני 
מהנשיאות"". 


כקb‏ דמוקר5 

כוס זכוכית יקרה שקורין לה בלשון ישמעאל 
ערקי"א. ואומרים בני אדם במשל הדיוט, יום אחד 
ישתמש בו בעליו ויתכבד בו ואם ישבר ישבר. 
וכן יש לומר כאן, שגם אם יעבירוהו מהנשיאות 
לאחר מכן, ראוי להיות נשיא אף ליום אחד. 


ייס ללי פיולסb‏ 
שמונה עשרה שורות של זקנה - שיער לבן. 


למפיין קטמb‏ 
כלומר, כשם שכדים לבנים המלאים אפר אינם 
ראויים, אף אלו אינם ראויים. 


נעניפי כך 
דברתי למולך יותר מן הראויכל. 


דלניט מדb‏ 
הרניל ללבוש המעיל ילבש אותו, כלומר, הרניל 
בנשיאות יהיה נשיא, דהיינו רבן גמליאל. 


מזס כן מזס 
כהן בן כהן יוה את מי החטאתל. 


6פל מקנס 
אפר חקלוי בתנורים ובכירות, כלומר אפר 
סתם, ואינו אפר פרה. 


ציונים והערות 


בקודש ואין מורידין, לא יורידוהו, שהרי את רבן גמליאל 
הורידו ולא חששו לכך. וכן אין לומר שאמרה לו שיענישהו 
רבן גמליאל, שהרי ביארה הגמרא לעיל (מ:) שרבי אלעזר 
הוא דור עשירי לעזרא ויש לו זכות אבות. מהרש"א (פ"6 ד"ה 
פס [וראה עוד מה שהובא בענף יוסף (ד"ס 66 בביאור גירסת 
רש"י]. ומיישב המהרש"א את גירסת תוספות הרא"ש, ומבאר, 
שהבינה אשתו של רבי אלעזר שהורידו את רבן גמליאל משום 
שעשה שלא כהוגן, ולא חששה שרבי אלעזר יעשה שלא 
כהוגן, אך חששה שמא יחזור רבן גמליאל ויפייס את החכמים 
וירצו להחזירו לנשיאות, ועל זה השיב לה שמעלין בקודש 
ואין מורידין, ולא יעבירוהו. ולאחר מכן אמרה לו שמא 
יענישהו רבן גמליאל, משום שאף שהוא דור עשירי לעזרא, 
חששה שמא יגרום החטא. בט. הרש"ש (נכש"י) ביאר באופן 
אחר, שפירושו נכנעתי ונשפלתי לפניך, כמו שנאמר (קמות י 
ג) 'לענות מפני'. ל. ואף שהזאת מי חטאת כשרה גם בזרים 
(יומף מג.), מכל מקום היו רגילים הכהנים להזות, על כן נקט 
רבי יהושע 'מזה בן מזה'. רש"ש (כלט"י). | לא. כוונת רבי 
יוחנן היא, שאף לחכמים שזמנה כל היום, אם איחר 
מלהתפלל אותה עד לאחר שבע שעות, נקרא פושע. רמב"ם 
בפירוש המשניות, תוספות רבינו יהודה (ד"ס "כ יומגן - סרספון). 
אך בראש יוסף (ד"ס סנמ"ך) ביאר, שכוונת רבי יוחנן היא שרק 
אם איחר מלהתפלל מוסף עד שעה תשיעית ומחצה. וכתב, 
שור כחוצת רשיי שפתב כל כךי: | לבנ צריף ביאור, ‏ מדוע 
נקט רש"י בטעם הקדמת מנחה למוסף כדי שלא יקרא פושע 
גם על מנחה, והרי בגמרא מבואר שטעם חכמים הוא משום 
שתפילת מנחה תדירה יותר ממוסף, וכלל הוא בידינו, תדיר 
ואינו תדיר, תדיר קודם. וביאר הצל"ח (נכט"י), שרש"י הוכרח 
לפרש כן, מפני שהוקשה לו שלכאורה אף לחכמים יש 


רש"י 


ולופו סנמיל 

התלמיד ששאל את רבי יהושע ורבן גמליאל 
לעיל (מ:) האם תפלת ערבית רשות או חובה, רבי 
שמעון בן יוחאי הוא. 


ונקר6 פוקע 
המאחר כל כך מלהתפלל עד לאחר שבע 
שעותל". 


מפפלל מל מנפס 

מתפלל בתחילה תפילת מנחה, מאחר שהגיע 
ומנה, כרי להקדימה בתחלת ומנה שלא יאחרה 
ויקרא פושע גם עליהלב. 


ופפל כך של מוספין 

הואיל ואיחר מלהתפלל עד שבע שעות, 
[ו]ומנהיי אינו עובר, דהא אמרי רבנן - שהרי 
אמרו חכמים, ושל מוספים כל היום, יש להקדים 
את מנחה שהיא התדירה למוסף שאינה תדירהלי. 


קזו מכוס עונל 

רבי יהודה לטעמיה - לשיטתו דאמר (נעל מ., 
שזמן תפילת מוסף, עד שבע שעות ותו לא - ולא 
יותר, לכן היא קודמת למנחה שזמנה עד הערב. 


מפן סמל סנכס כי מללטb‏ 
מי מבני הישיבה אמר בבית המדרש שהלכה 
כרבי יהודה שמתפלל בתחילה מוסףלה. 


פד סי כך 15 פלת סי (ן 

האם אחת - ראשונה היא לך, שלא למדת עד 
כה דבר משמו של רבי יוחנן אלא זו בלבד, לכך 
חביבה היא לך, או מפני שחדשה היא לך, שהיית 
סבור שאחד מן האמוראים האחרים אמרה. 


סכי גרסינן פמר (יס סלפ סי לי דמססק5 לי כרמי 
יסוקע כן לו 

סבור הײיתי שרבי יהושע בן לוי אמרה - 
הסתפקתי שמא רבי יהושע בן לוי אמר אותהלי. 


להקדים תפילת מוסף למנחה, משום שאף שסוברים שזמן 
תפילת מוסף כל היום, הרי אמרו שהמתפלל לאחר שבע שעות 
נקרא פושע, ואם כן היה ראוי לומר שאם עומד בשעה 
שביעית ויכול להתפלל מוסף קודם שבע שעות, יש לו 
להקדים אותה למנחה [אך אם כבר עברו שבע שעות, וכבר 
נקרא פושע, ודאי שיש לו להקדים תפילת מנחה התדירהן, 
ובגמרא משמע שחכמים סוברים שגם באופן כזה יש להקדים 
את תפילת מנחה, שהרי נחלקו על רבי יהודה, ורבי יהודה 
עוסק במי שעומד בשעה שביעית, שלדבריו זמן תפילת מוסף 
הוא עד סוף שעה שביעית, ולכן פירש רש"י שיש להקדים 
את תפילת מנחה כדי שלא יהיה פושע גם עליה. והוסיף 
להקשות, מדוע אם יקדים להתפלל תפילת מוסף יהיה פושע 
על מנחה, הרי זמנה עד הערב. וכתב, שיתכן שכוונת רשיי 
היא כתוספות (ל"ס סנכס) שכתבו שיש להקדים תפילת מנחה 
למוסף רק כשצריך ללכת לסעודה גדולה וצריך להתפלל מנחה 
לפניה, ואם לא יתפלל אותה נקרא פושע. וראה עוד מה 
שהובא בזה בילקוט ביאורים. לג. מהרש"ל (סגסות, ברע"י. 
לד. משמע שאם זמן תפילת מוסף היה עובר, היה לנו 
להקדים את תפילת מוסף לתפילת מנחה אף שמנחה תדירה, 
כמבואר ברש"י לעיל (כם. ד"ס מתפננ). על פי שפתי חכמים 
(ברק"י). לה. ולא שאל מי אמר היום הלכה בבית המדרש. 
וביאר הצל"ח (ד"ס פס 0"5, שהוכרח רש"י לפרש כן משום 
שרבי נתן ענה לו 'הכי אמר רבי יוחנן' ולא השיב לו ירבי 
יוחנן הוא', אם כן משמע ששאל מי אמר שהלכה כרבי 
יהודה, והשיב לו רבי נתן שרבי יוחנן אמר שאין הלכה כרבי 
יהודה, ולא כמו שאמרו לו. אך כתב שדוחק לפרש בגמרא 
כפירוש רש"י, ועל כן פירש באופן אחר. וראה במהרש"ל 
(ד"ס סכי) ששינה את הגירסא בגמרא. לו. שפתי חכמים 


ביאורי 


למל כני יסוטע כן כו גרפינן 
ולא גרסינן דאמר, מפני שזה ענין בפני עצמו. 


| ממועל 
מחמת שהעבירו - שאיחרו מועדי התפלות 
וחנים, יהיו נונים ואסופים וכלים. 


כח: 


צנכול קט 

אם הוא בבית הכנסת עם הצבור לא יקדים 
להתפלל תפילת לחש לבדו, אך אם הוא בביתו ולבו 
חלשל', יכול להתפלל ביחידות אף קודם שיתפללו 
הציבור מוסף. 


מס מקוס 
כלומר, מה טיבה של תפילה זול". 


6 5כטל --- 

וישמחו חברי על כשלוני, הרי רעות שתים 
שיבאו על ידי, רעה ראשונה שנכשלתי בדבר הלכה, 
ורעה שניה ששמחו חברי בכשלוני, ורעה היא מפני 
שעל ידי כך אגרום להם שיענשולל. 


מיוקכי קלנום 
חנוונים". או עמי הארץ שעוסקים בדבר שיחה. 


מססגיון 

לא תרנילום במקרא יותר מדאי, | משום 
דמשכא - שמושך את הלב, ומחמת כן לא יעסקו 
בתורה שבעל פה5*". 

לשון אחר, מנעו את בניכם משיחת ילדים - 
בחורים שעוסקים בדברי ליצנות ובני אדם רודפים 
אחהיהמ3ר. 


עמוד סימינל 


שני עמודים העמיד שלמה באולם שלפני 
ההיכלמי, שם הימני יכין ושם השמאלי בועז (מכיס 
6 1 כ, והימיני לעולם חשוב, ולכן כינו כך את 
רבי יוחנן בן זכאי מחמת חשיבותו. 


פטים 
המפוצץ סלעיםמד, פי"ק בלע"ז, והיינו פטיש, 
או קורנס גדול של נפחיםמ". 


(כרס"י ד"ס דמספק)). | לז. על פי מגן אברהם (פ" 5 ס"ק כ6). 
לח. בראשון לציון (על סמסניות) ביאר באופן אחר, הואיל 
ושנינו לעיל (ו:) שיש לקבוע מקום לתפילה, ורבי נחוניא היה 
מתפלל מיד בכניסתו שלא במקומו הקבוע, על כן שאלוהו 
מה מקום לתפילה זו. לט. על פי התוספות יו"ט. אמנם 
הרע"ב ביאר, שהרעה היא שיענשו חבריו על ידו, אך עצם 
הכשלון בדבר הלכה אינו רעה, כיון שחבריו רבים, והלכה 
כרבים, ולא תבוא מזה שום תקלה. והמהרש"א (ח"פ ד"ס וישמפו) 
ביאר באופן אחר, שמבקש שלא יכשל בדבר הלכה, ומפני 
שלא נכשל ישמחו בו חביריו. מ. אך חוונים העוסקים 
לפרנסת ביתם ודאי אינם בכלל 'יושבי קרנות'. שפתי חכמים 
(כרט"י). מא. כן מבואר ברש"י (קנת קטו. ד"ס נין עפֿין) שמחמת 
שיקראו בכתובים ימשך לבם ולא ישמעו את הדרשה העוסקת 
בהלכות איסור והיתר. מב. רש"י (קנות פ"ג מ"י). והמאירי 
(ד"ס 5רין) פירש, שהגיון היינו פירוש הפסוקים כמו שהם 
נקראים, ואמר להם רבי אליעזר שיש להם לגדל בניהם 
לתורה, ולחנכם שלא לפתור את הפסוקים כצורתם, כאשר 
פשוטם מוכיח איזה צד של כפירה. מג. מצודת דוד (מלליס 
סש :ד"ל (מנס). מד. על פי רשיי בעין יעקב (ל"ס פטים) 
מה. רש"י (שנת כ6: ד"ס פטע). מו. להלן (כע.) נחלקו רב 
ושמואל בביאור דברי רבי יהושע, רב מבאר שיש להתפלל 


ברכות כח. - כט. 


פוקלני 
חובש אותי בבית האסורים. 


עד כפן 
בתמיה, כלומר, ולא יהיה מורא שמים יותר 
ממורא בשר ודם. 


מעין ממנס עטלס 
בנמרא מפרשמי. 


ככל פרטם סענור כו' 
מפרש בגמראט'. 


יסזיל 5 פמיו 
לצד ירושליםטח. 


ד 

כמו 'ותשם בסד רגלי' (6ו3 יג כ), והיינו בית 
הסהר, שקורין ציפ"ש בלע"ז - סד גדול שנותנים 
בו את רגלי האסירים"ל. 

לשון אחר, עצים הקשורים זה עם זה הרבה 
יחד, ובלשון מקרא קורא אותם רפסודות (ד"ס גי 
כ עו), | ובלע"ז רדיי"ל, | ובלשון אשכנז ולו"ס. 
ומשיטן בנהר להוליכן ממקום למקום, ויכולין 
להלך עליהן כמו בספינה. 


סנו (ס' כני פניס 

שמזמור זה הוא רמז לברכת אבות וגבורות 
וקדושת השם, כדאמרינן בראש השנה ((3), מנין 
שאומרים אבות, תלמוד לומר 'הבו לה' בני אלים' 
כו 


טיתפקקו 

שיראו הפקקים שהם הקשרים בין החוליות, 
במו ששנינו (נ'נ פ) בקנים ובגפנים מן הפקק 
שלמעלהי, והיא הקשר שחלל הקנה פקוק וסתום 
שםי*, ועל כן נקרא פקק. 


יפר 
שני קמטים בבשרו כנגד לבו, אחד מלמטה 
ואחד מלמעלה, וכאיסר רוחב בשר באמצענב. 


דמ5ער נפטיס 
שהוא ניכר שחפץ - שרוצה לכרוע, אלא שהוא 
מצטער בכריי. 


ציונים והערות 


מכל ברכה וברכה מהאמצעיות בקצרה, וחותם על כל ברכה, 
ושמואל מבאר שמתפלל ברכה אחת שיש בה מעין כל 
הברכות האמצעיות, וחותם ברוך אתה ה' שומע תפילה. 
מז. להלן (כט:) מביאה הגמרא בזה שני פירושים: א. אפילו 
בשעה שאתה מתמלא עליהם עברה [-כעס] כאשה עוברה, 
יהיו כל צרכיהם לפניך. ב. אף בשעה שעוברים על דברי תורה 
יהיו צרכיהם גלויים לפניך לרחם עליהם. מח. כן מבואר 
בברייתא להלן (2) שהעומד בארץ ישראל יכוין את פניו כנגד 
ירושלים [על פי גירסת תוספות (סס ל"ס סיס)]. מט. רש"י 
(פיוכ עס ד"ס כקד). נ. צריך לומר ולמעלה'י. הגהות הב"ת 
(פות 3). נא. בקנים ובזמורות הגפנים יש לאורכם כמין 
טבעות וחישוקים, והם נקראים 'פקקים'. (פוקפות פס ד"ס ככניס). 
בגמרא שם מבואר שהלוקח קנים וגפנים מחברו על מנת 
לקוצצם, עליו לשייר מן הפקק התחתון ולמטה, שהוא השיעור 
הנצרך בכדי שיחזרו ויצמחו. נב. הרשב"א (ד"ס על) הביא 
לפרש בשם רב האי גאון שהכוונה היא שיכוף את ראשו 
כאגמון ועל ידי כך יוכל לראות איסר המונח בארץ כנגד לבו. 
וכתב המאירי (ל"ס סמספלל) שלדברי רש"י כוונת המשנה הוא 
'יראה' מלשון נפעל [ִרְאָה], ולפירוש השני הוא מבנין הקל 
[יראָה]. וראה עוד בילקוט ביאורים שהובאו בזה פירושים 
נוספים. נג. משמע שאף אם הוא בריא אך מראה בעצמו 


ףש"י כה 


ניכנס פקנוס 


לאחר ומן מרובה מתקנת שמונה עשרה הברכות 
על ידי אנשי כנסת הגהולה: 


ספקוני 
מוכר פקולי, והיינו צמר גפן שקורין קוטו"ן - 
צמר גפן שגדל בו מוך1ד. 


כט. 


וסעקיף 

חשב לזכור אותה - ניסה להזכר בה. 

השקיף הוא לשון סוכה - מביט, כדמתרגמינן 
'וישקף', ואסתכ"" (כרפסית יט כס). 


רטע מעיקלו 


שהיה רשע בתחילה ושב מרשעתו, פעמים 
שחוזר ונעשה רשע. 


סוb‏ יני 
ששנינו בקידושין (סו) שהרג חכמי ישראלנה. 


5 שו 


לא אמרו את הא דאמר - מה שאמר רב יהודה, 
שאם טעה בברכת המינים מעלין אותו - מסלקים 
אותו, אלא אם לא התחיל בה. 


קנעס קולופ 
במזמור 'קול ה' על המים' (פסניס כט ג-ט)ני. 


כ"ל כננום 


בפרשת ויעמוד שלמה (ככיס ' מ כנ- נל) נאמרו 
לשונות רנה, תפלה, תחנה, כלהון כ"ד איכא - 
כל הלשונות הללו מוזכרים עשרים וארבע פעמים 
במזמור. 


יומס דרסמי 


שהוצרך שלמה לבקש רחמים, משום שדבקו 
שערים - שערי בית קדשי הקדשים זה בוה, ולא 
היו מניחין להכנים ארון לבית קדשי הקדשים, 
כדאמרינן במועד קטן (ע). 


שרוצה לכרוע יותר ואינו יכול, די במה שמרכין ראשו. אך 
הטור (פו"מ סי" קיג) כתב, שהכוונה היא דווקא כשהוא זקן או 
חולה ומחמת כן אינו יכול לכרוע יותר. וראה בילקוט ביאורים 
מה שהובא בזה. נד. ר"ש כלאים (פ"ז מ"כ). נה. מבואר 
שם שינאי המלך שכבש ששים כריכה בכוחלית [-שם מקום] 
שבמדבר, כשחזר משם שמח שמחה גדולה, ועשה סעודה 
גדולה וקרא לכל חכמי ישראל, והיה שם איש רע בשם אלעזר 
בן פועירה שאמר לינאי שחכמי ישראל שונאים אותו. שאל 
אותו ינאי, כיצד אדע שאכן כך הוא, אמר לו, תן את ציץ 
הקודש על מצחך, נתן הציץ על מצחו ומיחו בו חכמים משום 
שאמו היתה שבויה במודיעים, ושבויה פסולה לכהונה, ונשאה 
אביו הכהן, והרי הוא חלל. כעס עליהם ינאי, ועזבו את 
הסעודה. נתן לו אלעזר בן פועירה עצה לרמוס אותם, והרגו 
כל חכמי ישראל, חוץ משמעון בן שטח שהיה אחי אשתו 
של ינאי [כמבואר להלן (מפ.)], והוא החזיר את התורה 
ליושנה. ומפירוש רש"י דקדק הפני יהושע (קילוסין סו. ל"ס 
ומר), שינאי המלך הרג את חכמי ישראל בתחילת ימיו, 
ולאחר מכן שימש בכהונה גדולה שמונים שנה, ובסוף ימיו 
שב לרשעותו. נו. מפשטות לשון הגמרא משמע שדוד אמר 
שבעה קולות על המים, ואין לומר כן, שהרי על המים לא 
נאמרו שבעה קולות, ולכן הוצרך רש"י לפרש שהכוונה היא 


כו ביאורי 


סכיננו 


ואינו מכרך - חותם בברכה אלא 'שומע תפלה' 
בכל הברכות - על כל שלש עשרה הברכות שבין 
שלש ברכות הראשונות לשלש ברכות אחרונות. 
'הביננו ה' אלהינו לדעת דרכיך,, כגנר 'אתה חהפץ. 
ופול את לככנו', בנגד 'השיפנה, ילסלוח ילנ 
כנגד 'סלח לנו'. 'להיות גאולים', כננד גאולה. וכן 
בולם - כל שאר תפילת 'הביננו' נתקנה כנגד שאר 
הבהכות: 


וספועיס על דעפך 
העוכרים על דכריך - מצוותיך. 


יספטו 
בננד צדקה ומשפט - 'השיבה שופטינרי'. 
לשון אחר יש לפרש, והתועים במשפם - 
השופטים שטועים בדרך שהם שופטים, על דעתך 
ישפטו, כלומר, השיבם ללמדם לשפוט כדבריךי", 
וכן עיקר נראה לייט, וכן בהלכות גדולות. 


כל סטנס מי עכדינן כרני עקינb‏ 


כלומר, וכי כשאנו מתפללין י"ח ברכות שלמות 
מי עבדינן כרבי עקיבא, לומר 'אתה חוננתנו' 
כברכה רביעית בפני עצמה, דהשתא כשמתפללין 
הביננו נעביד בותיה - שנעשה כמותו גם עכשיו 
בתפילת 'הביננו' שיאמר 'אתה חוננתנו' כברכה 
הביעים בפניל עצמה. 


ונכללס אוצר החכמת, 
ונכלול להברלה - את 'אתה חוננתנוי. 


מכלל 


בתוך תפילת 'הביננו', כדרך שהוא כוללה 
בברכת 'חונן הדעת' כשמתפלל תפילה שלמה, 
ויאמר ‏ הביננו ה' אלהינו המבדיל בין קדש לחול 
לדעת דרכוףס: 


גכורוקת גקמיס 


'מוריד הגשם' הזכרה בעלמא היא, לפיכך 
מחזירין אותו לתחילת התפילה, מפני שאינה תפלה, 
שיכול לאומרה כ'שומע תפלה', שאינה מעין 
הבהכהיי. 


ביסיל 
אם מתפלל ביחידות, מחזירין אותו. 


למזמור 'קול ה' על המים. שפתי חכמים (נלק"י. 
נז. לפירוש זה הכוונה על הבאים במשפט, וש לנקד 
יִשְׁפטוּ. נח. לפירוש זה הכוונה על השופטים, ויש לנקד 
יִשְׁפָּטוּ. נט. ביאר המהרש"א (ק" ד"ס וסתועיס), שהפירוש 
השני עיקר, מפני שלפיו תיקנו בתפילת 'הביננו' כעין ברכת 
'השיבה שופטינו כבראשונה' שעוסקת בשופטים, ואילו 
לפירוש הראשון אין זה מעין הברכה. וראה בילקוט ביאורים 
שהובאו בזה פירושים נוספים. ס. משמע מדבריו שלא 
כדברי תלמידי רבינו יונה (ד"ס מפני) שביארו שהטעם שפסקו 
להלכה כשמואל אף שהגמרא נשארה בקושיא על שיטתו, 
הוא משום שאם נאמר שמותר לכלול את 'אתה חוננתנו' בתוך 
'הביננו' היו טועים לומר שהבדלה היא ברכה בפני עצמה, 
ולכן תיקנוה בתוך הביננו, על כן פירש רש"י שיש לכוללה 
באמצע הנוסח שתיקנו כנגד 'חונן הדעת', ולא יבואו לטעות 
שהיא ברכה בפני עצמה. רש"ש (נכט"י). | סא. אדם שואל 
רק את צרכיו בברכת 'שומע תפילה', כגון חולה בתוך ביתו 
או ששדהו צריכה מים, כמבואר להלן (₪.). אבל הזכרת 
נשמים שהיא שבח, אינה מעין ברכת 'שומע תפילה' ולכן 


ברכות פם. =ל. 


כט: 


פסנוניס 


כגון 'אלהי, נצור לשוני מרע'יג, שאנו אומרים 
בעמידהלי אחר התפלה. 


6 פס פיט לגיל 
הויא סיום תפלתו - סיום תְפִילתו נחשבת 


בעקירה, אפילו שלא עקר עדיין ממקומו. 


כמטוי 

והיינו לשון 'קבע' שנקט רבי אליעזר, שמרגיש 
שחוק קבוע הוא עלי להתפלל, וצריך אני לצאת 
ידי חובתי. 


(פלק כס לכל 

בבקשתו - בתפילתו, והײנו לשון קבע, 
שמתפלל בנוסח קבוע, ביום - כשם שמתפלל היום, 
כן התפלל אתמול, וכן יתפלל מחר. 


לילמס מטרידנס 


שמא אטעה מחמת הבקשה שאוסיף, ולא אדע 
לחזור למקום שהפסקכתי. 


ספינו מפסלל עס דמדומי פעס 


והיינו לשון 'קבע', שתפלתו נדמית עליו כחוק 
קבוע לצאת ידי חוכה, ואינו מקפיד לחזר אחר 
שעת מצוה ועת רצון, שהיא עם הנץ החמה, וסמוך 
לשקיעתה. 


עס דמדומי קמס 


תפלת יוצר - שחרית עם הנץ החמה, ותפלת 
המנחה עם שקיעת החמה, שאז החמה אדומהלי. 


יירפוך עס טסט 


וו תפלת יוצר - שחרית. 


ולפני ילמ 
קודם צאת הירח שזו תפילת מנחהל". 


ליי במערכ5 


בארץ ישראל הטילו קללה על מי שמשהה - 
שממתין מלהתפלל תפלת המנחה עד דמדומי חמה 
- סמוך לשקיעת החמה, שמא תטרף לו השעה על 
ידי אונם ועבר - ויעבור הזמן. 


ציונים והערות 


אינו יכול לאומרה שם. תוספות (ד"ס מפײ). סב. כך היה 
נוסח בקשת תחנונים של מר בריה דרבינא אחר תפילתו, 
כמבואר לעיל (".). ונקט רש"י לשון 'כגון', משום שמבואר 
שם שאמוראים אחרים היו מבקשים בנוסח אחר. שפתי 
חכמים (נלט"י). | סג. תלמידי רבינו יונה (ל"ס ₪ 6מכן) פירשו, 
שאפשר לומר שהיה אומר התחנונים מיושב. וכן משמע 
בתוספות (לעיל ע"b‏ ד"ס מפני). = סד. רש"י (קנת קית: ד"ס דמדומי). 
והריטב"א (פס ד"ס עס) פירש, שהוא מלשון מה שנאמר (יסוטע 
ו יג) 'וידום השמש'. סה. שיטה מקובצת (עיל ע: 6מל ס6כיי). 
סו. על פי המהרש"א (ס"6 ד"ס כ6שס) שגרס ברש"י 'עברה 
ועוברה', ופירש, שהואיל ול'עיבור' יש שתי משמעויות: א. 
עברה, דהיינו כעס. ב. אשה עוברה, לכך אנו מתפללים 'בכל 
פרשת העיבור', היינו לכל פירוש שיש למילה 'עיבור', והיינו 
בין עברה שהוא לשון כעס, ובין אשה עוברה. וראה בענף 
יוסף (ד"ס ענלס) שפירש באופן אחר, ובעץ יוסף (ל"ס גכל) 
שקיים גירסת רש"י 'עברה בעברה'. סז. רש"י מפרש שאלו 
שתי בקשות שונות: א. עבור לתחתונים על רצונך מפני שיש 
להם יצר הרע. ב. שלא תתערבב רוחם על ידי הבריות, כגון 


רש"י 


ככל פלטפ סענול וכו' 
כמו פרישת העבור - הפירושים שיש למילת 
'עלבורִ'. 


6פילו צטעס ט6פס מפמל5 עליסס ענלס כפעס עוכלס 

והכי משמע - וכך משמע, בכל עניני פרישת 
העבור - בכל הפירושים שיש לפרש את המילה 
'עיבורי, כגון עברה (בעברה) [ועוברה]י. 


יסיו כל 5לכיסס 
נלוים לפניך, כדי לרחם עליהם. 


פפילו כטעס קסס עוכליס 
ולשון פרשת העבור' שנקט רבי יהושע, היינו 
שהן פורשין לעבירה. 


עטס ללונך נטמיס 

עם העליונים בשמים תנהג כרצונך מפני שאין 
שם חטא, והרי אין רצונך עליהם אלא לטוב, 
ועכור לתחתונים על רצונך, מפני שיש להם יצר 
הרע וחוטאים. 


נפפ לופ 
שלא יתערבב רוחם על ידי הכריות, כגון על 
ידי חיות ולסטים - ושודדים"י. 


וסטונ כעיניך עס 

עשה אתה להם את הטוב בעיניך. ודוגמא 
לבקשה מעין זו מצינו בספר שופטים (י טו) 'ויאמרו 
בני ישראל אל ה', חטאנו עשה אתה לנו (כטוב) 
[ככל הטוב] בעיניך אך הצילנו נא היום הזה' וגו'. 


קועפ 
'שועה' היא לשון גניחה יותר מ'תפלה'". 


ולעפס ק!לס 
ואינם יודעים לפרש צרכיהפלל. 


סלו 
לא תשתכר ביין?. 


סמלך 


טול רשות מהבורא יתברך. 


כ 


ליטפף נפטיס 
אל יתפלל תפלה קצרה** בלשון יחיד, דהיינו 


חיות רעות ולסטים. אך השיטה מקובצת (ד"ס פומכ) פירש 
שהכל בקשה אחת, והיעו בשמים תנהג כרצונך, כלומר 
במידת הדין, מפני שאין להם יצר הרע ואינם חוטאים, אך 
עם הנמצאים בארץ תנהג במידת הרחמים מפני שיש להם 
יצר הרע וחוטאים. וראה במהרש"א (פ"6 ד"ס עעס) שפירש 
כל התפילה באופן אחר. סח. מפירושו נראה שגרס בדברי 
רבי אלעזר ברבי צדוק 'תפילה', ועל כן פירש ששועה היא 
לשון גניחה יותר מתפילה. מהרש"א (מ" ד"ס כ"י. אך 
המהרש"א גרס כגירסא שלפנינו בדברי רבי אלעזר ברבי צדוק 
יצעקה', ופירש ששתיהן לשונות תפילה, ואחת מהן לשון 
גניחה יותר מחברתה. סט. המהרש"א (;"6 ד"ס כככי) ביאר 
באופן אחר, שכוונתו היא שהיה צריך להתפלל שמונה עשרה 
ברכות שלמות ששם נזכר בפרטות צרכי עמך, אך דעתם 
קצרה מפני הדרך, כמו שנאמר (כמדכר כ ד) 'ותקצר נפש העם 
בדרך; ולפן אינהי יכול קפהט צהכP.‏ ע. ותלטיהי רביו 
יונה (ל"ס 6% פיכוי). פירשו, שהזהיר אותו אליהו הנביא לא 
לשבוע, מפני שמתוך שהאדם שבע ונמשך אחר תענוגותיו, 
שוכח את עניני הבורא יתעלה. עא. משמע מגירסת רשיי 


ביאורי 


ישתוליכני לשלום' וכו', אלא בלשון רבים, ויאמר 
ישתוליכנו לשלום' וכו, שמתוך כך תפלתו 
נשמעת. 


עד פלקס 

אנל לא לאחר שהלך פרסה3. ובהלכות 
גדולות מפרש, ששואלת הגמרא, עד כמה יבקש 
לילך שיהא צריך להתפלל - לאיזה מרחק צריך 
אדם לרצות ללכת כדי שיתחייב בתפילת הדרך. 
משיבה הגמרא, עד פרסה, כלומר, אפילו אין לו 
לילך אלא עד פרסה צריך להתפלל, אבל אם רוצה 
ללכת דרך שהיא פחות מפרסה, אין צריך להתפלל 
תפלה זולג. 


מאור עינים הוה - עיוור היה. 
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הואיל ואני יכול להתפלל מעומד, שהרי 
חבורתי ההולכת עמי עומדת, לא אקרא רע 
להתפלל מהלך, ואף על פי שמותר מעיקר הדין 
להתפלל כך. 


ולי מטי (ניפיס כעי מסלכ ל5לױי 
שהרי לא התפלל כלום מתפלת י"ח, שאין בה 
שום ברכה מתפילת שמונה עשרה. 


ס6ין דעפו מיוטנפ ענו 
מפני שקשה עליו עכוב הדרך, ולכן יכול 
להשאר על חמורו, ולהתפלל תוך כדי הילוכולי. 


לכוין ת סלופוק 

אם עומד בחוצה לארץ, יש לו לכוון לצד ארץ 
ישראל, ואם עומד בארץ ישראל יש לו לכוון לצד 
ירושלים, ואם עומד בירושלים יש לו לכוון לצד 
המקדש וכו', כדבעינן למימר - כמבואר להלן, 
עומד בחוצה לארץ יכון את לבו כנגד ארץ ישראל 
וכו', עד תל שהכל פונים בועה. 


לפולי כים סכפורם 
במערב העורה היו י"א אמה חצר, מכותל 


שלפנינו שאביי עוסק בתפילה קצרה, ולכאורה תמוה, הרי 
אביי אמר את דבריו לגבי תפילת הדרך ולא לגבי תפילה 
קצרה. ואכן ברש"י שעל הרי"ף (ד"ס ליפפתף) גרס 'תפילה זוי. 
וכן הובאו בהגהות וציונים גירסאות שונות. צריך ביאור, במה 
שונה תפילת הדרך שנתקנה מתחילה בלשון יחיד, מתפילה 
קצרה הנאמרת במקום סכנה או במקום גדודי חיות רעות 
ולסטים, שנתקנה מתחילה בלשון רבים, כמבואר לעיל (כט:). 
ויש ליישב שבמקום סכנה שהשטן מקטרג בו, צריך יותר 
רחמים, ולכן נתקנו התפילות הנאמרות שם בלשון רבים, 
שמתוך כך התפילה נשמעת בזכות הרבים. אך בתפילת הדרך 
שנאמרת כשהולך בדרך שאינה מקום סכנה, סברה הגמרא 
שנתקנה בלשון יחיד, ועל זה אמר אביי שלעולם מתפללים 
בלשון רבים, היינו בין כשהולך במקום סכנה ובין כשהולך 
שלא במקום סכנה. ולפי זה גירסת רש"י 'תפילה קצרה' נכונה, 
משום שאביי אמר את דבריו על כל תפילה קצרה, ומהתפילות 
הנאמרות במקום סכנה למדים לתפילת הדרך שיש לאומרה 
בלשון רבים. צל"ח (ד"ס (עוס). | עב. משמע שאם שכח והלך 
פרסה, אינו יכול להתפלל תפילת הדרך. אך תלמידי רבינו 
יונה והריטב"א (ד"ס משעס) ביארו, שאף אם שכח לאומרה 
בתוך פרסה, אומרה לאחר מכן כל זמן שרבה הדרך למקום 
שהולך אליו, וכוונת הגמרא לבאר שלכתחילה יש לאומרה 
בתוך פרסה. ובביאור דעת רש"י ביאר המאירי (עיל כט: ד"ס 
כל סיו9פ), | שהואיל ותפילת הדרך היא נטילת רשות, לאחר 
שהלך כבר פרסה אין זו נטילת רשות. והפני יהושע (ל"ס על) 
ביאר, שלאחר שהלך פרסה אין דעתו מיושבת עליו מחמת 


פהכות ל. 


אוצר החכמרן 


האחורי של בית קדשי הקדשים לכותל המערבי 
של עורה, והעומד שם להתפלל מחזיר פניו לבית 
הכפורת - לבית קדשי הקדשים, והיינו למזרח. 


סוו מקדמי 
היו מקדימים ומתפללים קודם היום?י. 


כקלון וכספינס?' 
בספינה איכא בעתותא דמיא - יש פחד מהמים, 
ואינו יכול להתפלל מעומדע". 


קול קריפ טמע 
ימתין עד שיגיע ומן קריאת שמע ויקראנה, 
ואחר כך יתפלל, כדי לסמוך גאולה לתפילה. 


פס מעומד עדיף 

עדיף להתפלל כשהוא מעומד מפני שיכול לכוין 
את לבו יותר מאשר בשעה שמהלך. לפיכך היו 
מקדימין להתפלל מעומד בביתם, כדי שלא 
יצטרכו להתפלל בדרך במהלך - כשהם מהלכים. 


כמנפ5 דרגל6 

בשבת שלפני פסח ועצרתעט וסוכות. ומרימר 
בעירו ומר ווטרא בעירו היו הדרשנים, ובשבת 
שחרית היו העם הולכים לבית המדרש, וכשמגיע 
זמן קריאת שמע קורין אותה והדרשן דורש, והעם 
נשמטים ומתפללים איש איש לבדו, ולכך הם - 
מרימר ומר זוטרא היו מאספין להם עשרה אנשים 
בביתם שחרית קודם שילכו לבית המדרש, וקורין 
קריאת שמע ומתפללים בסמיכת גאולה לתפלה, 
והדר נפקי לפרקא ודרשי - ולאחר מכן היו יוצאים 
לדרוש את משנתםל. 

ומצלי בהדי צבורא לא גרסינן לגבי מרימר ומר 
זוטרא. 


כב סי 

רב אשי היה ראש ישיבה במתא מחסיא - בעיר 
ששמה מתא מחסיא, ודורש בשבתות בבית המדרש, 
והוא לא היה מתפלל בביתו קודם שיצא לבית 
המדרש, אלא כשמניץ זמן קריאת שמע לוחש 
הרבה יחד למתורגמן העומד לפניו בכדי להשמיע 


ציונים והערות 


טורח הדרך, ועל כן אינו מתפלל [והחולקים עליו סוברים 
שהואיל ועיקר התפילה נועדה לצורך הדרך, הרי הוא מיושב 
בדעתו לצורך תפילה זו]. הרא"ה (ד"ס פימפ) כתב, שלפירוש 
זה ברש"י יש לו להתפלל אותה אף אם הולך פחות מפרסה. 
עג. פסקו הטור והשולחן ערוך (לו"ס סי קי ס"ו), שאם רוצה 
ללכת פחות מפרסה יתפלל אותה ולא יחתום בברכה. והוסיפו 
לבאר, שהוא הדין אם הלך בדרך ארוכה ושכח לאומרה עד 
שהגיע לתוך פרסה הסמוכה לעיר שרוצה להגיע אליה, יתפלל 
אותה ללא ברכה. והוסיף הט"ז (עס סק"ו), שדין זה נאמר רק 
כשהולך בדרכים הקרובות לעיר שאינם בחזקת סכנה, אך 
כשהולך בין הכפרים ובדרכים שבחזקת סכנה, מתפלל תפילת 
הדרך בברכה אף אם הולך פחות מפרסה. עד. רא"ש (ס" 
ש), וכן כתב המאירי (ל"ס שו - סכ)עון) בדברי רש"י. אך 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס נין) כתבו ש'אין דעתו מיושבת עליו', 
פירושו, שבירידתו מהחמור ובעלייתו אליו תתבלבל מחשבתו 
ולא יוכל לכוון, ולכן סובר רבי שיכול להשאר על החמור 
ולהתפלל. אך יש לו לעכב את החמור, ולא להתפלל תוך כדי 
הילוכו. וראה בילקוט ביאורים שהובאו פירושים נוספים 
בדברי הגמרא. עה. על פי שפתי חכמים (ככע"). 
עו. התופפות (ד"ס פנס) הבינו בדברי רש"י שכוונתו קודם 
שעלה עמוד השחר. והקשו לפירושו, שהרי עדיין אינו יום, 
ואיך יתכן שיוצאים בתפילה שהתפללו בשעה זו. ועל כן 
פירשו שמדובר לאחר שעלה עמוד השחר, אך קודם הנץ 
החמה. והפני יהושע (נפוס' פס) ביאר כן גם בדעת רשיי 
שכוונתו לאחר שעלה עמוד השחר, קודם הנץ החמה. 


רשי כז 


את דבריו לציבור, ובעוד שהמתורגמן משמיע 
לרבים, הוא - רב אשי היה קודא את שמע וסומך 
גאולה לתפלה, ומתפלל מיושב מפני שלא היה 
רוצה לצאת, שלא להטריח את הצבור לקום 
מפניופי. 


כסלי כנולb‏ 

פירוש, בשעה שהצבור נשמטין 
ומתפללין ביחידות. 

אי נמי - יש לפרש באופן נוסף, בהדי צבורא, 
היינו כמו שהוא יושב בתוך הצבור, כלומר שאינו 
יוצא ומתפלל, וכי הוה אתי לביתיה - וכאשר בא 
לביתו, חוזר ומתפלל מעומד, בכדי לכוין את 
לבולב, 


טריסb‏ לי מילפ6 
לאחר להגיע לבית המדרש עד שאתפלל. 


אחד אחד 


ולעכיד מל כפנוס לקמו וני 

שמתפללין קודם היום בביתם מעומד, ולא 
תצטרך להתפלל שתי תפלות, אחת מיושב בשעת 
הדרשה, ואחת מעומד לאחר מכן בביתך. ומשום 
מסמך גאולה לתפלה - ואף שצריך לסמוך גאולה 
לתפילה, ואם יקדים להתפלל לא יסמוך גאולה 
לתפילה, יש לומר שכיון דמצלו קודם קריאת 
שמע, לא קפדי - כיון שמתפללים קודם שהגיע זמן 
קריאת שמע, אין מקפידים לסמוך גאולה לתפילהלי. 


5 פויק לסו כלנכן קטיטי מינן דעכדי סכי 

לא ראינו חכמים זקנים מאיתנו שיקדימו תפלה 
לקריאת שמע, הלכך כיון רממתין מתפלה - 
מלהתפלל עד שמגיע זמן קריאת שמע, יש מצוה 
לסמוך תפלה אחר גאולה, לפיכך מתפלל מיושב 
במקומו וסומך גאולה לתפילה, ולפי שאין דעתו 
מיושבת עליו כל כך כשהוא מיושב, צריך לחזור 
ולהתפלל מעומד בביתו. 


ין פפלס סמוספין 6( כסכר עיר 

לא תקנוה [-את תפילת מוסף] אלא בצבור, 
ולשון משנתנו 'חבר עיר', פירושו, חבורת העירפו, 
אבל לא תקנוה ליחיד. 


עז. בשלמה משנתו (ד"ס סטניס) כתב שכך יש לגרוס ברש"י, 
בקרון דמתנועע ומטריד. או בספינה דאיכא ביעתותא דמיא. 
והיינו שבקרון אינו יכול לכוון את לבו מפני שהוא מתנועע 
הרבה, ובספינה אינו יכול לכוון את לבו מפני פחד המים. 
עח. והבית יוסף (פו"ם סי" 5ד ס"ס ד"ס ומ"ק ככינו) ביאר, שאי 
אפשר לעמוד בקרון ובספינה מפני שמתנועעים לכאן ולכאן. 
עט. לעיל (ז:) מבואר בגמרא שהיו נאספים שתי פעמים בשנה. 
וביארו התוספות (קס ד"ס סרי), שבעצרת שאינו אלא יום אחד, 
לא היו כל כך מתאספים. פ. ראה ברא"ה (ד"ס ועיכנפי) 
ובשיטה מקובצת (ד"ס מלימכ) שפירשו באופן אחר. פא. ביאר 
השפתי חכמים (ד"ס נמת), שהטעם שלא רצה להטריח את 
הציבור לקום מפניו, משום שמתוך כך תתבלבל דעתם 
מלשמוע את הדרשה מהתורגמן, ואף אם התורגמן יפסיק, 
מכל מקום יהיה בלבול הדעת. פב. אך הרא"ה (ד"ס וכי) 
כתב, שחזר והתפלל בביתו כדי לצאת ידי חובת תפילה. וראה 
במאירי (ד"ס עי) שהביא שרוב המפרשים סוברים שרב אשי 
יצא ידי חובת תפילה בתפילתו מיושב, וחזר והתפלל בביתו 
בתורת נדבה משום שהחמיר על עצמו. וראה מה שהובא בזה 
בילקוט ביאורים. פג. מדברי רש"י יש להוכיח שאם מתפלל 
קודם זמן קריאת שמע ואינו סומך גאולה לתפילה, אינו עובר 
עבירה. שאגת אריה (סי' ג). פד. וכעין זה פירש בראש השנה 
((ד: ד''ס 606) ובחולין (5ד. ד"ס ופס). אבל הרמב"ם (פיכום סמפניות) 
והמאירי (ד"ס סמפנס סטפית) פירשו, ש'חבר עיר' ביאורו החכם 
המיוחד שבעיר ומנהיגה, וכן פירש הערוך (עכך קנכ) שהכוונה 
לגדול העיר ['חברי הוא מלשון תלמיד חכם, כמו ששנינו (דמפי 


כח ביאורי 


כל מקוס כו' 

וכגמרא פריך - והגמרא בסמוך מקשה ששיטת 
רבי יהודה בדשאארבי אלעזר בן עזריה היינו כמו שיטת 
תנא קמא אליבא דרכי אלעזר בן עזריה, שהרי לפי 
שניהם תפילת המוספים היא רק בחבר עיךרפה. 


יסיל על כסכר עיל 


יחיר הדר בעיר שאין שם עשרה אנשים 
שמתפללים מוסף, לפי תנא קמא אליבא דרבי 
אלעזר בן עזריה, דאמר לא תקנוה לתפילת 
המוספין אלא בעשרה - אלא רק כשיש עשרה 
שמתפללים, יחיד וה שאין במקומו עשרה, פטור 
מלהתפלל תפילת מוסף. ולרבי יהודה בדעת רבי 
אלעזר בן עזריה, אין יחיד פטור מתפילת מוסף 
אלא במקום שיש עשרה שמתפללים, לפי ששליח 
צבור פוטרו בכך שהוא חוזר על התפילהלי, אבל 
אם הוא דר בעיר שאין שם עשרה, יש לו להתפלל 
מוסף בעצמו. 


ל: 


כנסרדע5 
לפי שיש שם צבור שמתפללים מוסף, והשליח 


פ"נ מ"ג) 'המקבל עליו להיות חבר', וכן (פניעיפ פ"ס מ"ט) 'אשת 
חבר']. וכיון שתמיד הכל מתקבצים סביבו, נקראים כל הציבור 
על שמו. וגם במסכת מגילה (מ:) מוזכר הלשון 'חבר עיר', 
והכוונה לתלמיד חכם שבעיר [וכן מפרש שם רש"י (ד"ס פנכ)]. 
ולפי פירוש זה יש לנקד בחָבַר עיר. פה. רבינו יונה (ל"ס 
מתני' - סטני, ספכפר כסכמנס למס מטנתו כרט"י, ונד"ס ר"י) מפרש 
באופן אחר מרש"י את המשנה ואת שאלת הגמרא 'רבי יהודה 
היינו תנא קמא'. לפירושו אין כלל מחלוקת במשנה בין תנא 
קמא ורבי יהודה בדעת רבי אלעזר בן עזריה, אלא דברי רבי 
יהודה באים לפרש את דברי רבי אלעזר בן עזריה שהובאו 
ברישא, ושאלת הגמרא /רבי יהודה היינו תנא קמא' היא, 
שרבי יהודה הוא כשיטת חכמים שהובאה במשנה. וראה 
בילקוט ביאורים שהובא פירושו באריכות. פו. שיטת רשיי 
היא שהיחיד נפטר מתפלת מוסף על ידי תפילת השליח ציבור. 
וכן כתב להלן (ע"נ ד"ס גנסרלע). ולפי זה אם לא שמע את 
תפילת השליח ציבור, אף שיש בעירו ציבור שמתפללים, לא 
יצא ידי חובתו וחייב להתפלל. ראש יוסף (ד"ס כפֿנ"ע) ושלמה 
משנתו (נרם"). אמנם הצל"ח (ד"ס כ' יסולס) והמלא הרועים 
(כרט"י) והמילי דברכות (ד"ס כי"6) כתבו, שגם אם אינו נמצא 
כלל בבית הכנסת, ואינו שומע את תפילת השליח ציבור, 
השליח ציבור מוציאו ידי חובה. והוסיף המלא הרועים שכן 
מדויק מסתימת לשונו של רבי יהודה במשנתנו, שבמקום שיש 
חבר עיר היחיד פטור ולא חילק שזה דווקא אם הוא נמצא 
בבית הכנסת ושומע את השליח ציבור. אבל הרמב"ם (פיכוע 
סמטניות) | והמאירי (ד"ס סמטנס סטעעיק) פירשו באופן אחר, 
שבמקום שיש ציבור שמתפללים, תפילת הציבור עצמה פוטרת 
את כולם, גם את מי שהיה בביתו ולא שמע. במסכת ראש 
השנה (ד:) נחלקו רבן גמליאל ורבנן האם השליח ציבור 
מוציא ידי חובה רק את מי שאינו יודע להתפלל בעצמו, או 
גם את מי שיודע [וכעת אינו רוצה להתפלל בעצמו אלא 
לצאת ידי חובתו בתפילת השליח ציבור]. ולכאורה לפי רשיי 
יש לדון כדעת מי סובר רבי יהודה במשנתנו, שהלא כדעת 
רבנן שאמרו שמי שיודע להתפלל בעצמו אינו יכול לצאת ידי 
חובה בתפילת השליח ציבור, אי אפשר לומר, שאם כן אף 
בתפילת מוסף אינו יכול לצאת בתפילת השליח ציבור. וכדעת 
רבן גמליאל שאמר שאף מי שיודע להתפלל בעצמו יכול 
לצאת ידי חובתו מתפילת השליח ציבור, גם אי אפשר לומר, 
שאם כן מדוע הדין של משנתנו [שכשיש ציבור, היחיד פטור 
להתפלל] נאמר דווקא בתפילת מוסף ולא בכל התפילות. עוד 
יש להבין, שהרי אף לרבן גמליאל אין היחיד יוצא ידי חובתו 
בתפילת השליח ציבור אלא רק אם שומע ממנו את כל 
התפילה [לבד ממי שאנוס], כמבואר בתוספות לעיל (כע: ד"ס 
טעס), ואילו כאן התבאר [לפי כמה אחרונים, כמבואר לעיל] 
שלרבי יהודה בחבר עיר, היחיד פטור אף אם אתו בבית 
הכנסת. וראה במילי דברכות (ד"ס כי"פ) ובמלא הרועים (עכך 


ברפות ל ל: 


ציבור פוטרני מלהתפלל בעצמיפ'. 


פולמוקb‏ 
חיל המלךפ". 


דלי וסדר 5לי 

שרבי ינאי התפלל וחזר והתפלל, ולמה ליה שתי 
תפלות - ולמה היה צריך להתפלל שתי פעמים, 
אלא ודאי תפילה אחת היתה של שחרית ואחת 
של מוספין, ומזה שרבי ינאי התפלל תפילת מוסף 
ביחידות, שמע מינה לית ליה דרכי אלעזר כן 
עוריה - מוכח שאינו סובר כרבי אלעזר בן עזריה 
שאמר שיחיד פטור מתפילת מוסף, אלא סובר 
כחכמים שגם היחיד מתפלל תפילת מוסףפ". 


ודילמ5 מעיקר5 ( כוון דעפיס 

שמא רבי ינאי התפלל פעם שניה משום שלא 
כיון היטב בתפילה הראשונה, ותרווייהו דשחרית 
- ובאמת שתי התפילות שהתפלל היו של שחרית. 


מפן גנל רנ דקמססיד עליס 


מכך שרבי יוחנן שהוא אדם חשוב העיד על 
הדכר, בודאי יפה רקדק שבשביל תפלת המוספין 
היתה התפילה השניהצ. 


ציונים והערות 


מוספין - סוכ כדכריו כפֿן כר"י) מה שביארו ששיטת רבי יהודה 
מתיישבת גם כרבן גמליאל וגם כרבנן. הצל"ח (ד"ס כ' יסולס) 
כתב, שלפי רש"י יש עוד נפקא מינה בין תנא קמא לרבי 
יהודה, גם ביחיד בחבר עיר שרוצה להתפלל בעצמו, האם 
הוא רשאי. שלרבי יהודה שהטעם הוא משום שיוצא ידי חובה 
מהש"צ, בודאי שלא חייב לצאת בעל כרחו, אבל לתנא קמא 
שהטעם הוא משום שזו תקנה שנתקנה רק לציבור [כמו 
שמשמע מלשונו במשנה, שלא תיקנו תפילה זו אלא רק בחבר 
עירן, היחיד מעולם לא נתחייב בה ואינו רשאי להתפללה 
לבדו, ואם יעשה כן אין זו תפילה אלא ברכה לבטלה, ובפרט 
תפלת מוסף שלא שייך להתפללה בתורת תפילת נדבה. 
פז. שיטת רש"י היא, שהשליח ציבור הוא שפוטר את היחיד 
[וכן כתב לעיל (ע"? ד"ס יפיד)], ודלא כדעת הרמב"ם והמאירי 
[הובאו לעיל (ע"6) בהערה] שסברו שעצם תפילת הציבור 
פוטרת את היחי מלהתפלל. עוד הובא לעיל (ע"), 
שהאחרונים נחלקו בכוונת רש"י, האם רק יחיד הנמצא בבית 
הכנסת ושומע את תפילת השליח ציבור, יוצא ידי חובתו 
ונפטר. או שהיחיד נפטר בתפילת השליח ציבור גם אם אינו 
שומע אותה. ולדעת הסוברים שהשליח ציבור פוטר את היחיד 
גם אם לא שמע את תפילתו, דברי שמואל מתפרשים כך, 
שגם באופן שלא עלתה בידו להיות בבית הכנסת והוצרך 
להשאר בביתו, לא התפלל ביחידות, כי תפילת השליח ציבור 
פטרו מלהתפלל. ולדעת הסוברים שהשליח ציבור פוטר את 
היחיד רק אם שמע את תפילתו, צריך להוסיף, שמעולם לא 
אירע לשמואל אונס שגרם לו להשאר בביתו בעת תפילת 
המוספין ולהתפלל ביחידות. שהלא לשיטתם, רק אם שמע מן 
השליח ציבור נפטר. פח. רש"י במסכת עבודה זרה (ע: ד"ה 
פולעוס)) פירש, ראש הגייס שר צבא. פט. שהלא בודאי שאינו 
סובר כדברי רבי יהודה בשם רבי אלעזר בן עזריה, שהרי גער 
ברבי חנינא שאמר שהלכה כרבי יהודה. והעדות של 'צלי 
והדר צלי' מלמדת שאף אנו סובר כתנא קמא בשם רבי 
אלעזר בן עזריה, ואם כן מוכח שסובר כחכמים. צל"ח (ככט"י). 
צ. ביאר המילי דברכות (ד"ס פ"ע - סקל), שידע שהתפילה 
השניה היתה של מוסף מכך שראה שהתפילה הראשונה 
נמשכה יותר זמן מן התפילה השניה, ובודאי היה זה משום 
שבתפילת שחרית יש שמונה עשרה ברכות ובמוסף יש רק 
שבע ברכות, או משום שרבי ינאי היה רגיל לומר תחנונים 
לאחר תפילת שחרית כמו שנהגו האמוראים לומר כמבואר 
לעיל (טז:-). = צא. ראה רש"י בחולין (ק0: ד"ס 036 - סעלי) 
שרבי יוחנן אמר לאיסי שהיה צריך לכנות את רב בלשון 
כבוד, 'רבינו'. צב. בהגהות וציונים הובא שדיבור זה מקומו 
לאחר דיבור המתחיל 'טעה'. וראה להלן בהערה שהובא 
ביאורו של הצל"ח שבדווקא הקדים רש"י דיבור זה. 
צג. צריך ביאור, מדוע כתב רש"י שזו רק מקצת הזכרה, 
והלא נחשב כאילו התפלל בעצמו מדין 'שומע כעונה'. 


רש"י 


מקוס לכינו 
רבעוי היינר רב 


53 קנוי 

מה ששנינו בברייתא דאין מחזירין את מי ששכח 
יעלה ויבא, זה דווקא ביחיד שמתפלל בציבור, 
משום דשמע ליה משליח ציבור - משום שישמע 
את תפילת שליח הציבור שמזכיר את ראש חודש 
בתפילתו, ואיכא מקצת הזכרה - ונחשב גם לגביו 
מקצת הזכרה, ויצא בכך ידי חובתויי. אכל אם 
התפלל ביחיד ושכח יעלה ויבא, צריך לחזור 
ולהתפלל, שהרי אינו עתיד לשמוע תפילה משליח 
הציבורצי. 

רש"י מביא פירוש נוסף: ובעל הלכות גדולות 
מפרש לה [-את מה שאמרו 'בציבור שנו'], שהכוונה 
בשליח ציבור ששכח לומר יעלה ויבא בתפילה 
שמתפלל בקול רםצ", שאינו צריך לחזור ולהתפלל 
שובצי, ‏ משום טירחא דצכורא - משום טורח 
הציבור שיתעכבו ויתאחרו לצאת למלאכתםצ', ולכן 
סומך על מה שיזכיר בתפילה הבאה, כמבואר 
בברייתא. אבל יחיד ששכח להזכיר יעלה ויבא 
בתפילתו [אף כשמתפלל בציבור], הדר - חוזר 
ומתפלל שובצ". 


ובשלמה משנתו (גלם"י) ביאר, שהכוונה שכוון לשמוע 
מהשליח ציבור רק את ברכת רצה עם יעלה ויבא ולא את 
כל התפילה, ולכך אין זה נחשב אלא למקצת הזכרה. נְהַנָכרח 
רש"י לפרש כן, שאם נפרש שכוון לשמוע את כל תפילת 
השליח ציבור, אם כן אין צריך לטעם המבואר בברייתא 
שעתיד להזכיר ראש חודש בתפילה הבאה, כיון שתפילת 
השליח ציבור נחשבת גם עבורו להזכרה גמורה, אלא כיון 
שמדובר ששמע רק מעט מתפילת השליח ציבור, היא מועילה 
לו רק בצירוף מה שיזכיר בתפילה הבאה. אמנם גם מה 
שיזכיר בתפילה הבאה אינו מועיל לבדו לפטרו מלחזור 
ולהתפלל. והוסיף, שמה שבשכח יעלה ויבא בערבית מועיל 
הטעם שיזכיר בתפילה הבאה אף שאין שם כלל חזרת הש"צ, 
הוא משום שבזה יש צירוף של טעם אחר, שאין מקדשים 
את החודש בלילה. ומה שמובא בהמשך שאמר רב ענן בשם 
רב שבערבית אין חוזרים משום שאין מקדשים את החודש 
בלילה, כוונתו שמועיל בצירוף מה שיזכיר בתפילה הבאה. 
צד. הרשב"א (ל"ס 60) דחה את פירוש רש"י, משום שאם 
כן הברייתא היתה צריכה לשנות בפירוש שהטעם שאין צריך 
לחזור הוא מפני שישמע מהשליח ציבור. ועוד, שבברייתא 
כתוב שהטעם שאין צריך לחזור הוא מפני שיכול לאומרה 
בתפילה שלאחר מכן ולא משום שישמע מהשליח ציבור. 
והרא"ה (ל"ס פמ6) יישב, שהברייתא לא הזכירה את הטעם 
של תפילת השליח ציבור כדי שלא נטעה לומר שאף במנחה 
אין צריך לחזור מטעם זה, ולכך הוזכר הטעם שמזכיר 
בתפילה שלאחריו, כדי שנדע שכששכח במנחה צריך לחזור 
ולהתפלל, משום שאין מזכיר של ראש חודש בתפילה 
שלאחריו. ויתכן שמה שבאמת במנחה צריך לחזור אף שעתיד 
לשמוע את תפילת השליח ציבור, הוא משום שאינו יוצא ידי 
חובה בתפילת השליח ציבור אלא כששומע את כולה כמבואר 
להלן בהערה בשם תוספות. ובהערה לעיל הובאו דברי 
השלמה משנתו, שבבוייתא מדובר שאינו שומע מהשליח 
ציבור את כל התפילה, אלא רק את ברכת רצה ואת ההזכרה 
של ראש חודש, ולכן כדי שיפטר מלחזור צריך גם את הטעם 
שעתיד להזכיר ראש חודש בתפילה הבאה, וממילא במנחה 
שלא עתיד להזכיר את ראש חודש בתפילה הבאה, צריך 
לחזור ולהתפלל. צה. כששכח בתפילת הלחש, פשוט שאין 
צריך לחזור ולהטריח את הציבור, אלא סומך על מה שחוזר 
על התפילה בקול רם כמבואר ברמב"ם (פפ(ס פ"י ה"3). 
צו. לפירוש הבה"ג אין מקום לדין הראשון שהובא בברייתא 
שלפנינו לענין שכח בערבית, שהרי אין בערבית כלל חזרת 
הש"ץ, ואכן הבה"ג לא גרס דין זה [ראה בשפתי חכמים (ל"ס 
מפוס) שהביא את לשונו]. | צז. מה שהתבאר שהטורח שיש 
בראש חודש היינו שמתבטלים ממלאכה, הובא להלן בהערה 
בשם הבית יוסף. צח. ואם רוצה לצאת ידי חובה מהש"ץ 
ולא להתפלל שוב, הרשות בידו. תוספות (לעיל כט: ד"ס עעס) 


ביאורי 


טעס ול6 סזליל נעוקפיןצט 


האופן שהברייתא עוסקת בו ששכח להזכיר ראש 
חודש בתפילת מוסף הינו, שלאחר ברכת 'האל 
הקדוש', לא אמר 'ראשי חדשים לעמך נתת' שהוא 
נוסח מוסף של ראש חודש, אלא התפלל 'אתה 
חונן' כמו בשחרית?. 


כמס יקסס כין פפלס (קפלס 


מי שיש עליו חיוב לחזור ולהתפלל, והיינו או 
משום דטעה בתפילתו הראשונה באופן שצריך 
לחזור שוב על תפילתו, או משום שהתפלל שחרית 
ועתה צריך להתפלל מוספין?*, יש לברר כמה זמן 
ישהה בין תפילה זו לתפילה זולב. 


מפפפון 


שתהא דעתו מיושבת לערוך דבריו גם בתפילה 
השניה, בלשון תחנה. 


קפפפולל 


שתתחולל היינו לשון 'חילוי', שמחלה פני המלך. 
והיא היא - ושיעור זמן זה הוא כמו שיעור הזמן 
שנצרך לפי הלשון 'שתתחונן', ואין ביניהם מחלוקת 


אהח19/06/2018 


כמה הוא השיעור?י, אלא בלישנא בעלמא פליגי 


<<<בשם הבה"ג, רשב"א (ד"ס ס). והוסיפו התוספות, שכדי לצאת 
ידי חובה מתפילת הש"ץ, צריך לדקדק היטב לשמוע מפי 
החזן כל אות ואות. ומשום כך, אף שנפסק להלכה שיכול 
לצאת ידי חובה מהש"ץ כמבואר בשלחן ערוך (פו"ם סי קכד 
ס"י), מכל מקום כתב המשנה ברורה (שס פק"מ) בשם 
האחרונים, שעדיף שיחזור ויתפלל בעצמו כיון שלא כל אחד 
יכול לכוין לשמוע את כל מילות התפילה. צט. בברייתא 
שלפנינו לא הוזכרו התיבות 'טעה ולא הזכיר' אלא רק תיבת 
'במוספים'. הגליון (סגסות ויוניס) מביא שהרי"ף והרא"ש לא 
גרסו כלל את הדין של מוספים בברייתא זו. וראה ברא"ש 
(סי' כג) שביאר שאי אפשר לסמוך ממוסף למנחה, שרק בשכח 
בשחרית יכול לסמוך על מה שיזכיר במנחה לפי שרגילים 
להתפלל אותן כאחד. והריטב"א (ד"ס וסתני) גם לא גרס את 
הדין במוספין, וביאר, שהוא משום שלא שייך שהתפלל מוסף 
ולא הזכיר של ראש חודש [שהרי כל הנוסח של מוסף הוא 
הזכרת ראש חודש, וממילא ממה נפשך, אם התחיל לומר את 
הנוסח של מוסף 'ראשי חדשים לעמך נתת' וכו' למה יטעה, 
ואם אמר 'אתה חונן' וכו' והתפלל כמו שחרית, נמצא שלא 
התפלל כלל מוסף]. ק. הצל"ח (ככש"י ד"ס כנינור) | העיר, 
למה נצרך רש"י לכתוב שהטעות במוסף היתה שהמשיך לומר 
'אתה חונן' כמו בשחרית ולא אמר הנוסח של מוסף, והלא 
פשוט שהוא כן, שהרי לא יכול להיות שום טעות אחרת 
במוסף [שאם התחיל "ראשי חדשים' בודאי המשיך וסיים 
כנוסח תפילת ראש חודש]. וביאר, שרש"י בא להדגיש 
שהאופן היחיד שטעה בתפילת המוספין ולא הזכיר בו של 
ראש חודש שלא צריך לחזור, הוא באופן שאמר 'אתה חונן' 
[אף שיש בזה דוחק גדול, שהרי באופן זה לא נקרא 'טעה 
במוספין', שהרי לא התפלל כלל תפילת מוסף], אבל בראש 
חודש שחל להיות בשבת, וטעה והתפלל תפילת מוסף של 
שבת ושכח להזכיר בו של ראש חודש [שהתחיל לומר 'תכנת 
שבת' כבכל שבת ולא אמר 'אתה יצרת' שהוא הנוסח שיש 
לומר בראש חודש שחל להיות בשבת], צריך לחזור על 
תפילתו. והטעם שטעה בראש חודש שחל בשבת שצריך 
לחזור, הוא משום שהטור (פו"ם סי" קכו) הביא שנחלקו 
הפוסקים האם גס כשטעה ש"ץ במוסף של שבת ויו"ט 
והתפלל של חול, אינו חוזר, או שאין אומרים כן אלא במוסף 
של ראש חודש, אבל בשבת וביום טוב צריך לחזור. וכתב 
הטור, שמסתבר כהפוסקים שאף בשבת ויו"ט הדין כן, שאין 
טעם לחלק בין ראש חודש לשבת ויו"ט. אמנם הבית יוסף 
(פס ד"ס ונענין) כתב [לדעת הבה"ג], שדווקא טעה בראש חודש 
אינו חוזר, כיון שהוא יום שמותר במלאכה, ואם נחייבו לחזור 
על התפילה, כל הציבור יתעכבו ויהיה טורח וביטול מלאכה 
לעם, אבל בשבת ויו"ט שממילא אסורים העם במלאכה, לא 
שייכת סברא זו, והשליח ציבור חוזר. וכתב הצל"ח, שלפי 


ברכות ל:- לא. 


- ולא נחלקו רק בלשון, שזה נקט עד 'שתתחונן' 
וזה עד 'שתתחולל'לד. 


כסדק מ6% 


כשהחדש שעבר היה מלא, דהינו שהיו בו 
שלשים יום, עושין ראש חדש שני ימים [יום 
השלושים של החודש שהיה ויום הראשון של 
החודש שנכנס], הלכך יכול לאומרה [את הזכרת 
ראש חודש] למחר בתפילת ערבית, דהלא ערבית 
של מחר הוא ראש חדש גמור יותר מן הראשון, 
שהרי הוא היום הראשון של החודש שנכנס. 


מכדי טעמ ק6מר 


הרי רב אמר טעם לדין שאין חוזר ומתפלל אם 
שכח בערבית של ראש חודש, והטעם הוא לפי שאין 
בית דין מקדשין את החדש בלילהקה, וכיון שהלילה 
אינו זמן הראוי לקדש את החודש, אין צריך לחזור 
בו אם שכח לומר יעלה ויבא. 


פרק חמישי - אין עומדין 


כוכד ₪6 
פירוש, מתוך הכנעה*. 


ציונים והערות 


סברת הבית יוסף, אם חל ראש חודש בשבת, וטעה והתפלל 
מוסף של שבת אך לא הזכיר בו את ראש חודש, מחזירין 
אותו, שהרי בשבת יש ממילא ביטול מלאכה. נמצא אם כן 
שאי אפשר לפרש את דין הברייתא של טעה במוספים, 
שמדובר בראש חודש שחל להיות בשבת וטעה והתפלל מוסף 
של שבת ולא הזכיר בו של ראש חודש, שהרי באופן זה 
הדין הוא שהשליח ציבור כן צריך לחזור על תפילתו, כי אין 
בזה משום טירחא דציבורא, לכך נדחק רש"י והעמיד בראש 
חודש שחל להיות בחול, וטעה ואמר 'אתה חונן'. ולפי זה 
ביאר הצל"ח את טעמו של רש"י שהקדים את הדיבור 'בצבור' 
לפני הדיבור 'טעה', משום שרצה תחילה להביא את פירושו 
של הבה"ג כדי שיהיה מובן מדוע נדחק להעמיד שהטעות 
במוסף היתה שהתחיל 'אתה חונן' [ואף שנחלק עליו בביאור 
תירוץ הגמרא 'בציבור שנו', לא רצה לחלוק עליו בביאור 
הברייתא עצמה]. קא. השפתי חכמים (נכע"י) הביא בשם 
הלחם משנה שיש חידוש בדוגמא של שחרית ומוסף, ללמד 
שאפילו ביניהם צריך להפסיק, ואין לומר שכיון שהכל ענין 
אחד של תפילת שחרית, אין צורך להפסיק ביניהם. או באופן 
אחר, שהחידוש שאין לומר שכיון שתפילת מוסף אינה תפילה 
של בקשת רחמים [כמבואר ברבינו יונה, הובא בהערות 
בביאורי הפשט], אין צורך לשהות לפניה. קב. התוספות 
(ד"ס כמס) כתבו כעין פירוש רש"י, אלא ששינו מעט הלשון. 
וראה בקדושה וברכה (נתוק' פס) שביאר מה שהוקשה להם 
על פירוש רש"י, ודקדק בלשונם שכוונתם לביאור אחר. 
קג. שיעור הזמן הזה לפי שניהם הוא כדי הילוך ארבע 
אמות, כמבואר בתוספות (ל"ס כי) בשם הירושלמי. 
קד. ובפירושי רבינו חננאל (ד"ס כעס) כתב שהם שתי שיטות, 
והשיעור של 'כדי שתתחולל' הינו כדי שתסור האימה מלבו 
ויכוין לחלות פני צורו שימחול לו על כל מה שפשע ומרד. 
ואילו השיעור של 'כדי שתתחונן' הינו כדי שיוכל לכוין 
להתחנן לקבל פרס, והוא שיעור מועט יותר מבקשת מחילה. 
קה. הגמרא בראש השנה (כס:) לומדת שקידוש החודש הוא 
כמו דין שאסור לעשותו בלילה. א. לכאורה כוונת רשיי 
לפרש, ש'כובד ראש' היינו הכנעת הלב, ולא כדעת הערוך 
(עלך כנד ס) שפירש, ש'כובד ראש' הוא מלשון כפיפת הראש 
מעט. וכן מוכח מדברי רש"י לקמן (. ד"ס מתון) שכתב 
ש'קלות ראש' הוא להיפך מ'כובד ראש', ופירושו הוא 'זחות 
לב ועתק'. אמנם האור זרוע (מ" סי ק ד"ס פין עועדין) כתב 
בשם רש"י, שהכוונה היא להכנעת הראש. ב. כלומר, אחר 
שבאו למקום התפילה היו שוהים שם שעה אחת כדי שישכחו 
כל עסקיהם ויכוונו לבם למקום. נימוקי יוסף (ל"ס פוסין). והפני 
שלמה (ד"ס מסידיס) ביאר, שמקורו של רש"י הוא מדרשת 
הגמרא לקמן (:6), שלמדו את החיוב לשהות שעה אחת קודם 
התפילה מן הפסוק (תסניס פד ס) 'אשרי יושבי ביתך עוד 


רשיי כט 


קוסין קעס לפת 
במקום שבאו להתפללב. 


ענלו מ ס' ירפס 

מפסוק זה יש ללמוד, שאת התפלה, שהיא לנו 
היום במקום העבודה שהיתה בבית המקדשי, עשו 
אותה ביראהד. 


כל ע35 יסיס מועלה 
פירוש, שכשאדם מראה את עצמו עצבי, יהיה 
לו שבר על כך'. 


לסוס ק למ טונb‏ 
היה שמח יותר מדאי, ועל ידי זה היה נראה 
כפורק עול". 


פפילין מנפנb‏ 


והם [-התפילין] עדות עלי, שממשלת קוני 
ומשרתו [-שררתו ומלכותו"] עלי, ולכן אף על פי 
שאני שמח ביותר, איני נראה כפורק עולי. 


לא. 


כסb‏ (למוקלb)‏ [לזוגיb‏ פיולפbיי].‏ 
פירוש, כום של זכוכית לבנה. 


יהללוך סלה', שבתחילה יושבים בבית ה' ואחר כך באים 
להללו ולעבדו. הרי מבואר שהשהיה קודם התפילה צריכה 
להיות בבית התפילה. ג. וכלשון הילקוט שמעוני (סוסע כמו 
תקנג) על הפסוק (סופע יל ג) 'ונשלמה פרים שפתינו', 'אמר רבי 
אבהו מי משלם אותם פרים שהיינו מקריבים לפניך, שפתים 
שאנו מתפללים לפניך'. וראה בגמרא לעיל (כו:) 'רבי יהושע 
בן לוי אמר תפילות כנגד תמידין תקנום'. כתב בשפתי חכמים 
(כרט"י), שאין לומר שפסוק זה מדבר רק על זמן שאין בית 
המקדש קיים שאז תפילה במקום קרבנות, שהרי אף בזמן 
שבית המקדש היה קיים, היו אנשי מעמד עומדים בתפילה 
בעריהם בזמן הקרבת קרבן התמיד [כמבואר במסכת תענית 
(כ :400 ד. כוונת רשיי לבאר היכן מוזכר בפסוק זה 
שהתפילה צריכה להיות מתוך יראה, והלא לפי פשוטו מתפרש 
פסוק זה על העבודה הרגילה שהיא עבודת הקרבנות, אלא 
כיון שבזמן הזה התפילה היא לנו במקום עבודת בית המקדש, 
על כן יש לנו ללמוד שגם התפילה צריכה להיות מתוך יראה. 
אמנם התוספות (לקמן (6. ד"ס נמקוס) מפרשים, שגם לפי פשוטו 
מתפרש הפסוק על עבודת התפילה, שהרי את הפסוק 'ולעבדו 
בכל לבבכם' (לנריס יל יג), פירשו חז"ל (סעניק 3.) 'איזו היא 
עבודה שהיא בלב, הוי אומר זו תפלה'. וכתב המהרש"א (מ"פ 
ד"ס ענלו), שרש"י לא ביאר כן, משום שרק כאשר נזכרת 
עבודה שבלב הכוונה היא לתפילה, אבל כאשר כתוב עבודה 
סתם, הכוונה היא לעבודת הקרבנות. ה. דיבור זה צריך 
להיות לאחר דיבור המתחיל תפילין. גליון (סגסות יוניס). 
ו. דברי רש"י הם לפי שיטתו (כד"ס לסוס), שהאיסור להיות 
שמח יותר מדי, הוא משום שנראה כפורק עול, ולכן אם 
מראה את עצמו עצב אין איסור, כיון שאינו נראה כפורק 
עול. אולם תלמידי רבינו יונה (ד"ס ₪ סנכ) כתבו, שהכוונה 
היא כפשוטו, שיהא עצב, אבל מכל מקום מבארים שאין 
הכוונה לעצבות גמורה, שהרי העצבון הוא חולי הגוף, 
וכשאדם חולה אינו יכול לעבוד את הבורא יתברך כראוי, 
אלא הכוונה היא שלא יהיה שמח מדי וגם לא עצב מדי, כי 
אם באמצע. ‏ ז. 'מותר' הוא מלשון יתרון ושכר. עפ"י 
מהרש"ל (ל"ס נכ). = ח. כך פירש רש"י. ותלמידי רבינו יונה 
(ד"ס וגיו) כתבו טעם אחר, משום שמתוך השמחה עלול האדם 
להימשך אחר תענוגי העולם, ולשכוח מענייני הבורא. 
ט. הב"ח (פות ס) הגיה את לשון רש"י, וכתב 'שממשלת קוני 
ומלכותו עלי. והרש"ש (ננפ"י) כתב, שגם לשון 'משרתו' 
שלפנינו היא מלשון 'שררה', כמו 'ותהי המשרה על שכמו' 
(ישעיס ט ס). י. מהרש"ל (נלם"). יא. כן הגיה הרש"ש 
(כרט"י), ‏ משום שלגבי כסא דמוקרא פירש רש"י לעיל (כפ. ד"ס 
כסb‏ דמוקכ) בענין אחר. וגם פירושו של רש"י עצמו מוכיח, 
שכתב שהוא כוס של זכוכית לבנה, ו'זכוכית לבנה' הוא 
התרגום של זוגיתא חיורתא'. (כפס פוס' מונין פד: ד"ס כזוגית). 


ל ביאורי 


ליטרי כן מל 
ישיר לנו אדוננו שירה'ב. 


סי פולס וסי מכוס דמגנו עלן 


אוצר החכמה: 


מקיימין, שיגינו עלינו מדינה של גיהנם לאחר 
מיתתנהי. 


הנכס פקוקס 
כלומר, הלכה שאינה צריכה עיון", כדי שלא 
יהא מהרהר בה בשעת תפלתו. 


יוטנ עניס ז' נקײס 

לבד מאותו יום שבו פוסקת [-מפסיקה] לראות 
דם"י. וזוהי חומרא בלבד שנהגו בה בנות ישראל, 
כי התורה לא הצריכה שבעה ימים נקיים, אלא 
לובה, ולא לנדה רגילה, שנאמר (ויקלפ עו כפ) 'ואם 
מהרה מזובה וספרה לה שבעה ימים ואחר תטהרי. 
הרי שדין ספירת שבעה ימים לא נאמר אלא לגבי 
זבה. ואין קרויה ובה, אלא אשה הרואה דם שלשה 
ימים רצופיןט, בתוך י"א יום שבין נדה לנדה. 
שהזמן הרגיל לראות בה דם נדוּת הוא לאחר אחד 
עשר יום מסוף זמן נדתה האחרון", ואם ראתה דם 
שלשה ימים רצופים בתוך אחד עשר ימים אלו היא 
נחשבת לזבה, שהצריכה אותה התורה לספור שבעה 
ימים נקיים. ובנות ישראל החמירו על עצמן לספור 
שבעה ימים נקיים גם בראייה אחת בלבד, בכל זמן 
שהואי". 


ומכניקס 
בביתי. 


כפון עלס 

כלומר, קודם שיורה אותה ויפריד את התבואה 
מן המוץ". וטעם הפטור הוא, משום שאין הדגן 
מתחייב במעשר מן התורה, אלא בראיית הדגן את 


יב. מפני שבגמרא לקמן (מו.) מצאנו גם כן לשון זו 'לישרי 
לן מר', ושם הכוונה היא מלשון התחלה, שיפתח בבציעת 
הפת ויברך המוציא, לכן פירש רש"י שכאן אין הכוונה ללשון 
התחלה, אלא מלשון שירה. צל"ח (נכט"י). = יג. מדברי רשיי 
משמע שלא הצטערו על שאין להם מה שיגן עליהם מפני 
המיתה עצמה, אלא הצטערו שאין להם מה שיגן עליהם 
מדינה של גיהנם לאחר מיתתם. אולם השיטמ"ק (ד"ס סי) 
ביאר, שהצטערו על שאין להם תורה ומצוות שיצילו אותם 
מן המיתה. יד. להלן (סוד"ס 6פור) מבאר רש"י, שהכוונה 
להלכה שאין עליה קושיות ותירוצים. | טו. שאף על פי 
שבסוף היום לא ראתה דם, מכל מקום כיון שבאותו יום 
ראתה עדיל דח אין זה נחשב משבעת הימים הנקיים. 
נקיים. אבל ישנו סוג נוסף של 'זבה' שנקראת "זבה קטנה', 
והיא מי שראתה דם שלא בזמן הראוי לנדות יום אחד או 
יומיים, ולא שלשה ימים. ודינה הוא, שהיא צריכה לשמור 
יום אחד נקי בלבד. רמב"ם (פיפורי כי6ס פ"ו ס"). יז. ביום 
שמתחילה לראות דם נדות היא נטמאת למשך שבעה ימים, 
ובין אם ראתה דם רק ביום הראשון, ובין אם היא רואה דם 
במשך כל שבעת הימים, מן התורה הרי היא טובלת בערב 
שלאחר היום השביעי ונטהרת מיד. ואחד עשר הימים שלאחר 
שבעה ימים אלו אינם ראויים לראות בהם דם נדות אלא דם 
זיבה, ורק לאחר אחד עשר יום אלו היא ראויה שוב לראות 
דם נדות, ראה רש"י בערכין (ם. ד"ס פסק) באריכות. יח. ראה 
בהערה בביאורי הפשט, שדעת רש"י היא (מגיעס כפ: ד"ס סממירו) 
שגם עיקר הדבר שלא לחלק בין ימי זיבות לימי נדות הוא 
חומרא של בנות ישראל, ולא תקנת חז"ל. ולא כדעת הרמב"ם 
(סיסורי כיפס. פי"b‏ ס"ג-ס"ל), שהחומרא שלא לחלק בין ימי נדות 
לימי זיבה היא מתקנת רבי (לס סו). יט. לקמן (6₪ נחלקו 


ברכות לא. 


פני הביתיי, ורק משנמרח [-משהוחלק] בצורת 
כרי, אבל לפני המירוח אין ראית פני הבית 
קובעתו לחיוב מעשר. דגבי תרומה ומעשר כתיב 
לשון דגן, שנאמר בה (לנריס ים ד) ראשית דגנך', 
ולשון דגן הוא המירוח, והיינו קיבוץ התבואה 
בכרי. לפיכך, כשמכניסה [-את התבואה] לבית 
קודם שעושה בה מירוח, לא הוקבעה למעשר מן 
התורהכב, ורק רבנן הוא דאסרו אכילת קבע גם 
ברבר שלא נגמר עדיין מלאכתו, אבל אכילת 
עראי לא אסרו רבנן, ומאכל בחמה לעולם אכילת 
עראי הוא, דתנן במסכת פאה (פ"6 מ"ו), מאכיל 
אדם טבל לבהמה חיה ועוף אפילו אכילה שהיא 
כאכילת קבע, עד שימרח בכריני. הלכך, באופן זה 
שהערים והכניס את התבואה לביתו קודם מירוח, 
בהמתו אוכלת מן התבואה אכילת קבע, והתבואה 
פטורה מן המעשר, אבל איהו - האדם, אסור 
באכילת קבע. ולכן אמר רב הושעיא רק כדי שתהא 
בהמתו אוכלת, ולא האדםבד. 


פפור סנס ופועלין כו 

ואף על גב דקיימא לן שאין מועלין [-מתחייבים 
קרבן מעילה] בדמים של קרבנות, וילפינן לה 
מקראי - ולמדו הלכה זו מפסוקים במסכת יומא 
(נט:), ובמסכת שחיטת חולין (קי), מכל מקום הני 
מילי - דין זה אינו אלא כשנשחטו כבר הבהמות 
בעזרה, דבאופן זה איכא למימר - יש מקום לדרוש 
בהם את הדרשה שדרשו בגמרא שם, שנאמר לגבי 
דם קרבנות (ויקרb‏ יז יס) 'כי נפש הבשר בדם היא 
ואני נתתיו לכם על המזבח לכפר על נפשותיכם' 
וגו', ודורשים את לשון הפסוק, לכפר נתתיו לך 
ולא לעבור בו משום מעילה. אבל בדם הקוזה, 
שהוא מחיים, ואינו ראוי לזריקה, מועלין, כלומר, 
אם נהנה ממנו מביא קרבן מעילהנה. 

וכל הנך מימרות שהביאו האמוראים, הויין - 
הינן הלכות פסוקות, שאין עליהן קושיות 
ותירוצים שיהא צריך להרהר בהןײי. 


ציונים והערות 


רבי ינאי ורבי יוחנן, האם רק הבית קובע למעשר, או גם 
החצר. רבי ינאי אמר שרק הבית קובע, ואילו רבי יוחנן אמר 
שגם החצר קובעת. וראה בתוספות שם (ד"ס דכך), שהוכיחו 
שגם רבי ינאי שחולק על רבי יוחנן, היינו רק מדאורייתא, 
אבל מודה רבי ינאי שמדרבנן גם החצר קובעת. ורש"י כאן 
פירש שהכניסה לביתו, שבזה מודים כולם שהוא קובע 
למעשר מדאורייתא, ומכל מקום אמר רב הושעיא שבאופן זה 
יכול להאכיל לבהמתו. ב. ראה בהערה שהובאה בביאורי 
הפשט, שלשון זו היא לאו דווקא, אלא גם אם הכניסה לביתו 
לאחר שזרה את המוץ, אין התבואה מתחייבת במעשר, אלא 
אם כן הכניסה לאחר מירוח, וכמו שמבאר רש"י בהמשך, 
שאין ראיית פני הבית קובע למעשר אלא לאחר מירוח. וראה 
שם שהבאנו שיטת ראשונים נוספת בזה. | כא. ראה בבא 
מציעא (סס.). בב. בכמה מקומות (פספיס ט. ד"ס ולי בעית, ע"ז 
מס: ד"ס ומכניסס דס טו: ד"ס פיכעים) הוסיף רש"י, שבאופן זה 
שהכניסה לביתו קודם גמר מלאכה, אז גם אם גמר את 
מלאכתה בבית, שוב אין התבואה מתחייבת, כיון שרק 
ההכנסה דרך שער הבית קובעת, אבל גמר מלאכה בתוך הבית 
אינו קובע למעשר. וראה בביאורי הפשט שהובאה מחלוקת 
ראשונים בזה. בג. כיון שכל אכילת הבהמה היא אכילת 
ארעי. בד. אמנם דעת רבינו אפרים (מוס' מנסות סו: ד"ס כלי) 
ועוד ראשונים היא, שגם לאדם מותר לאכול בבית אכילת 
קבע, משום שבאופן זה כבר אין התבואה יכולה לבוא לידי 
חיוב מעשר, ולכן לא גזרו בה רבנן. כה. רש"י מבאר שיש 
בו מעילה מדאורייתא, ולא רק איסור מעילה מדרבנן, ולא 
כמו הגירסא שיש בדברי הרי"ף שמועלים בו רק מדרבנן. וכן 
כתבו תלמידי רבינו יונה למחוק גירסא זו. צל"ח (ככס"י). 
בו. ויש ראשונים [תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6ין עומלין) ורבינו 
יהונתן (ד"ס מפון)] שביארו, שהלכה פסוקה היינו שאין בה 


רש"י 
כמפניפין 
ששנינו בה, שאין עומדין להתפלל אלא מתוך 
כובד ראש. 
כנליית 


ששנינו בה, שאין עומדין להתפלל אלא מתוך 
הלכה פסוקהכי. 


קיקס 
שיחה של ליצנותנח. 


מפוך קלופ רפט 
קלות ראש הוא חילוף [-היפך] של כובד ראש. 
כלומר, מתוך זחות לב ועתק [-חוזקכט]. 


6 מפוך עמפסי 


כנון דברי תנחומים של תורה. והיינו, כנון מה 
שעומדים להתפלל תפילת שחרית סמוך לגאולת 
מצרים?*, או שעומדים לתפילת מנחה ומוסף סמוך 
לתהלה לדוד (פסניס קמס 6), שהוא מזמור של שבח 
ותנחומין, כגון הפסוקים שבסופו אשר מתוכם 
עומדים להתפלל, 'רצון יראיו יעשה' וגוי, 'שומר ה' 
את כל אוהביו" וגו'. וכגון מקראות הפדורות 
בתפלת ערבית לפני תפילת 'שמונה עשרהיל< 'כי 
לא יטוש ה' את עמו' וגוי, וכיוצא בהן. 


לדכרפן מילפ5 כו" 

וזהו שאומרים האנשים, שהדקלים של בבל 
מימות אדם הראשון הם, כלומר, שהוא גזר על 
אותו מקום שיהא לישוב דקלים. 


פֿסיי פכין לס 
או תקשיב אונך. הרי שאין הקדוש ברוך מאזין 
לתפילה אלא אם כן מכוון בה האדם. 


זמנין פנ 
כלומר, שחרית מנחה וערביתלי. 


מחלוקת. בז. רש"י מפרש שהכוונה היא לברייתא הקודמת, 
שאין עומדין להתפלל אלא מתוך הלכה פסוקה, ולא כגירסת 
הרי"ף ועוד ראשונים בגמרא, 'רב אשי עביד כברייתא דתניא 
אין עומדין להתפלל לא מתוך עצבות' וכו', והיינו שהכוונה 
היא לברייתא הבאה, שאין עומדין להתפלל אלא מתוך שמחה. 
ולפי רש"י מבואר, שמה ששינו בברייתא שאין עומדין 
להתפלל אלא מתוך הלכה פסוקה, אין הכוונה בזה רק שאסור 
לעמוד מתוך הלכה שאינה פסוקה, אלא שלעולם צריך לעמוד 
מתוך הלכה פסוקה. וראה בחידושי רבינו יהונתן (ד"ס כמתניתין) 
שמבאר, שרבנן לא היו מקפידים להתפלל דווקא מתוך הלכה 
פסוקה, אלא היו מתפללים רק מתוך כובד ראש, אבל רב 
אשי היה מקפיד להתפלל מתוך הלכה פסוקה דווקא. 
בח. הוקשה לרש'י, שהרי שיחה סתם הינו דברים בטלים 
האמור להלן, ולכן פירש ששיחה היינו של ליצנות [ראה עץ 
יוסף (ד"ס דנריס נטניס)ן. וראה בתוספות חכמי אנגליה (ד"ס מפוך 
סיתס) שהקשו קושיא זו מה בין שיחה לדברים בטלים, ולא 
חירצו: בט. רש"י (סעהכ 8 3 ג ד"כ עפק). וראת בדברין 
במסכת שבת (ל: ד"ס קנות ר0ם), שפירש שקלות ראש הינו 
לצון. ל. בהגהות הב"ח (פות 6) כתב, שצריך לומר 'אלא 
מתוך שמחה של מצוה'. לא. פרשת ציצית וברכת הגאולה 
הסמוכה לה. לב. כנהוג היום לומר כן בחוץ לארץ. 
לג. תיבת 'אם' אינו מלשון הגמרא, אלא הוספת רש"י. 
לד. מדברי רש"י משמע שפירש את לשון הפסוק 'זמנין 
תלתה', שהכוונה היא לשלשה זמנים' שונים, ולא לשלש 
יפעמים' [אונקלוס מתרגם 'זמנין' גם על לשון 'מועדים' וגם 
על לשון 'פעמים', ראה בראשית ( יד, ופס גג ג)]. ולכן פירש 
שהזמנים הם שחרית מנחה וערבית, ולא פירש סתם שהיה 
מתפלל שלש פעמים ביום. וראה בהערה להלן (ד"ס יכול יס) 
לגבי דרשת הפסוק 'ערב ובקר וצהרים'. 


ביאורי 


יכול 635 לגולס סופלס 


התחילה התפלה הואת. 
תיבת 'הוחלה' פירושה כמו נתחלה. כלומר, 
שמא רק משבא לגולה התחיל להתפלל שלש פעמים 


ביום%"א5?ל קודם לכן לא היה רגיל בכךלה. 


יכול יס כוללן 


לשלש תפלות הללו, שחרית מנחה וערבית, 
בשעה אחתלי. 


יכול יק6ל לכי 


כגון ברכות דאתה חונן עד שומע תפלה, שהן 
שאלת צרכים, ואחר כך יתפלל את שלש ברכות 
הראשונות, שהן של שבח. 


לנס זו פפלס 
פירוש, תפלה של שבחל. 


נקטס 
כלומר, שאלת צרכיו, שהן הברכות האמצעיות. 


ר פמ ליכ 
קודם שלש ברכות הראשונות של שבחל". 


לא: 
לפני כמ ליעל 


אל תתנני - תחשבני כמו בת בליעל, לחשדני 
בשכרות בשעת התפילה. 


קל פמפום 
רבי יוסי ברבי חנינא דריש להו לשלשת הפעמים 
שכתוב 'אמתך', שהוא לשון מיתה. 


כדקי מיפס 
שהאשה נבדקת בהן בשעת הסכנהלט, שאם 
ימצא בה שעברה על אחד מהם תמות. 


נלס ומס וסדלקס ככ 
הדלקת הנר היינו נר של שבת. שעל שלש 


לה. אבל רבינו יהונתן פירש (ד"ס יכול מקנ), יכול משבא 
לגולה החל להתפלל רק שלש תפילות ביום, אבל קודם ל 


קפ -. 
אהח19/06/2018ן 


היה מתפלל כל היום. כלומר, שלפי זה אין ראיה מדניאל ה 


שיש להתפלל רק שלש תפילות ביום, כיון שרק הגלות גרמה 
לו למעט בתפילות. ועוד פירש שם (ד"ס 6"5, שהוא מלשון 
'חולי', כלומר, שמתוך שבא דניאל לגולה חלה, ולכן לא היה 
מתפלל אלא שלש תפילות. וכן פירש המהרש"ל (ככע"י). 
לו. ומה שהביאה הברייתא גם דרשה זו ולא הסתפקה בדרשה 
מהפסוק 'וזמנין תלתה ביומא' וגו', הוא משום שמשם לא 
למדנו שיש חיוב להתפלל בזמנים מסוימים, שהרי אפשר 
שדניאל היה מתפלל שלש פעמים בזמנים שהיה צריך, ולכן 
מביאה הברייתא את הפסוק שאמר דוד 'ערב ובקר וצהרים' 
וגו', שבו מבואר שיש לתפילות אלו זמנים מסוימים. תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס יכול יס). והצל"ח (ל"ס יכול יתפל) כתב, שלעיל 
לא הביאה הגמרא את הפסוק "ערב ובקר וצהרים', כיון 
שאפשר שבכל הזמנים האלו היה מתפלל, אולם אפשר 
שהתפלל עוד פעמים רבות בכל יום, ולכך הביאה הברייתא 
את הפסוק 'וזמנין תלתה ביומא' ממנו למדים שצריך להתפלל 
רק שלש פעמים ביום. אולם עדיין מפסוק זה אכן למדים את 
מספר התפילות, שצריך שלש תפילות ביום, אבל לא את 
חילוק הזמנים, ולכן הביאה הברייתא גם את הפסוק 'ערב 
ובקר וצהרים' ממנו למדים את חילוק הזמנים לכל תפילה. 
לז. לשון תפילה מתפרשת בשני אופנים, או מלשון שבח, או 
מלשון בקשה. ומפרש רש"י, שכוונת התנא כאן היא שירינה' 
היא תפילה של שבח, ואילו מה שנאמר בפסוק 'תפילה' היינו 
בקשה, וכפי שמסיים התנא 'תפלה זו בקשה'. לח. משמע 


ברפות ?7אג- לב, 


עברות הללו - נדה חלה והדלקת הנר, נשים מתות 
בשעת לידתן", וטעמא - וטעם הדבר שמתות על 
עבירות אלו, יליף - נלמד במסכת שבת (6:-25). 


ממוכלע כין פנטיס 

והיינו כמו שרב דימי מפרש לה - מבאר מימרא 
זו של רבנן, שהכוונה היא לאדם בינוני שהוא לא 
ארוך ולא גוץ וכו'. 


ממא 


פירוש, עבמב. 


ול 
(רו"ש בלע"ז) [שהוא לבן יותר מדאימי]. 


גיפול 
(שהוא לבן יותר מדאי) [רו"ש בלע"ז] - אדום 
מאנד"י. 


ל פכס 


כלומר, שלא יהיה חכם יותר מדאי, כדי שלא 
יהיה תימה בעיני הבריות, ומחמת זה יבואו לדבר 
עליו, ומתוך שנדברין בו [-שמדברים עליו], שולטת 
בו עין הרעמה. 


סננ עמכס 


מלשון 'הנצבת עמכה' משמע, שאף הוא היה 
ניצב עמה בעמידהמי. הרי שהנמצא עם המתפלל 
עליו לעמוד ולא לישב. 


% סנעל סוס 


מלשון 'הזה' משמע שנתכוונה לומר, על זה ולא 
לאחר, הרי מכאן שחטא שמואל לעלי, ורצח עלי 
לענשו, ולהתפלל שינתן לה - לחנה בן אחר, 
והוצרכה לבקש שלא יתנו לה בן אחר תמורת בן 
זה. 


וסקלינו סכסניס 
אמרו בפרק קמא דחגיגה (י), 'והקריבו' זה 


ציונים והערות 


שהאיסור הוא משום שאין לבקש צרכיו לפני שלש ראשונות, 
וכעין הדין הקודם של הברייתא. וכן מפורש בפסקי הרי"ד 
(ד"ס יכול מתפננ). ולפי זה מדברת הברייתא רק על דברי בקשה, 
ולא על שאר דברים, וכפי הגירסא שלפנינו בגמרא 'דבר 
בקשה'. אמנם הרי"ף ועוד ראשונים פירשו את הטעם שאין 
לומר דבר אחר אמת ויציב קודם התפילה, משום שיש לסמוך 
ברכת גאולה לתפילה. ולפי זה אין הכוונה רק לדברי בקשה, 
אלא לכל דבר. וכן גרסו רוב הראשונים 'אין אומר דבר אחר 
אמת ויציב'. לט. במשנה בשבת (6:) הלשון היא שעל שלש 
עבירות אלו נשים מתות בשעת לידתן. אולם רש"י כאן הזכיר 
כל שעת סכנה, ולא רק לידה, וכדברי רבי אלעזר (שס (3.) 
שעל שלש עבירות אלו נשים מתות ילדות, והביאה הגמרא 
ברייתא בה שנינו 'שלשה דבקי מיתה נבראו באשה', והעמידה 
הגמרא את הברייתא כרבי אלעזר הסובר ששלש עבירות אלו 
מדבקות את המיתה אף בילדות ולא רק בשעת לידה. תוספות 
הרא"ש (ד"ס פנעס). מ. משנה שבת טס). וראה בהערה לעיל. 
מא. ראה הגהות וציונים בשם דקדוקי סופרים, שדיבור זה 
אינו בדפו"י, ואין דרך רש"י לומר יפירוש', אלא מקור 
הדברים הוא הגהות מהרש"ל (ד"ס ונ). מב. ואין פירושו 
'אילם' שאינו יכול לדבר. מהרש"ל (עס). מג. גליון (סגסות 
וניוניס). | מד. רש"י לקמן (נם: ד"ס גיסוכ). מה. כלומר, שאף 
שהחכמה עצמה אינה חסרון לאדם, אבל היא יכולה לגרום 
שישלוט בו עין הרע. וראה ברש"י בעין יעקב שנוסף שם 
במוסגר עוד ביאור, שמא מתוך רוב חכמתו יבעט כאלישע 
שיצא לתרבות רעה ונשתנה שמו ל'אחר'. אולם ראה במהר"ץ 
חיות (נרק"י) שכתב, שאולי היא הוספת הכותב, ולא מדברי 


רש"י לא 


קבלת הדם, הרי שרק מקבלת הדם כתוב שצריך 
כהָן: 


טל מנעיס טקנס 

כלומר, אפילו נגזר עליו מנעוריו לפני שבעים 
שנה, מתבטלת הגזירה על ידי תענית בשבת. 
והטעם שתענית בשבת מועילה כל כך, הוא לפי 
שתענית קשה בשבת יותר מבשאר הימים, לפי 
שהכל מתענגים בו, ורק הוא מתענה. 


פעניb‏ לפענים6 
יתענה למחרײ" על מה שהתענה בשבת. 


ותספננ עכ ס' 

כך כתוב הוא במקרא, כלומר, לשון הכתוב 
הוא 'על ה" ולא 'אל הי, ולא גרסינן הכא 'אל 
תקרי אל ה' אלא על ה""ל. 


קול וסולס 355יסו 

כלומר, לדבריו הודה שצדק בהםי. ואימתי הודה, 
לאחר זמן, בנכואת נכיאים אחרים, כמו שמסיימת 
הגמרא, שבנבואת מיכה הודה הקדוש ברוך הוא 
לדבריו. 


לב. 


דכפינ ו6קל סלעופי 

רישא דקרא - תחילת פסוק זה הוא, אוספה 
הצולעה והנדחה אקבצהה, ואחר כך נאמר 'ואשר 
הרעותי'. וביאור לשון הפסוק ואשר הרעותי** לפי 
דרשת הגמרא, אני גרמתי להם את הגלות האמורה 
בתחילת הפסוק, במה שבראתי בהם יצר הרענב, 


נקמוקקטו 

נתמוטטו רגלינו במשפט של הקדוש ברוך הוא, 
כיון שרק אנו גרמנו לעצמנו לחטוא. אבל עכשיו 
שלמדנו משלש מקראות אלו, שיצרנו מסור ביד 
הקדוש ברוך הוא, אם כן יש לנו פתחון פה לומר 
לפניו, שהוא גרם לנו לחטוא, במה שברא בנו יצר 
הרענג. 


רש"י. מו. מלשון 'עמכה' משמע שגם הוא היה עומד בתוך 
ארבע אמות שלה, כי ארבע אמות הן מקומו של אדם. תלמידי 
רבינו יונה (ל"ס 5ני). וראה בתוספות (ד"ס עמכס) שפירשו בדרך 
אחרת. וראה הרחבה בילקוט ביאורים. מז. ובפירוש רס"ג 
(ד"ס מקלעין) מבאר, שהכוונה היא לשבעים השנה הבאות, 
שהקב"ה קורע לו את גזר דעו הרע של כל שבעים שנה 
הבאות. וראה בהערה בביאורי הפשט, שהובא ביאור נוסף 
מרבינו חננאל. | מח. ראה בנימוקי יוסף (ד"ס (יתיכ) שכתב, 
שכן משמע מלשון 'תעניתא על תעניתא'. כלומר, שלשון עלי 
משמע בסמוך. אמנם לפנינו ברש"י הגירסא היא 'תעניתא 
לתעניתא'. והרשב"א כתב (ד"ס מסי), שאין דבר זה מעכב, אלא 
אם הוא חלוש יכול לדחות תענית זו. והטור (פו"ס סי" כפפ) 
כתב שאין צריך להתענות למחר, אלא כשירצה ישלים תעניתו. 
מט. לשון הגמרא לקמן ((נ3.) היא, 'ויתפלל משה אל ה', אל 
תקרי אל ה' אלא על ה", ויש שגרסו כן גם בסוגייתנו, ועל 
כך כתב רש"י שכאן אין לגרוס כן, שהרי כך הוא כתוב 
במקרא. ועיין עוד לקמן (עס) בדרשה לגבי משה. נ. כלומר, 
לא מלשון תודה והודיה, אלא מלשון הודאה. נא. רש"י 
הביא את תחילת הפסוק לצורך ביאור הדרשה, והיינו שעל 
ידי בריאת יצר הרע הרעותי לישראל את הרעות האמורות 
בתחילת הפסוק [כן מבואר ברש"י בסוכה ((נ: ל"ס ופסטל)]. 
וראה מה שביאר בברכת ה' (נרע"י). | נב. ראה מהרש"א (מ"פ 
ד"ס דכמיכ), שהדיוק הוא ממה שתלה הכתוב את הרעה 
בהקב"ה, שלכאורה הלא 'מפי עליון לא תצא הרעות' וגו' 
(פֿיכס ג (ם), לכן דרשו שהכוונה היא לבריאת יצר הרע. 
נג. מלשון 'פתחון פה' משמע שאינה טענה גמורה שאפשר 


לב ביאורי 


סטיק 
הוא לשון זריקהיך, כמו ‏ כמטחוי קשת' (כפפית 
כ טז), שפירושו, מרחק של זריקת חץ. 


6ין לי טסס 
כלומר, שמח ומשתגע ומזיכנה. 


מלי כליסיס ונ כימי 
פירוש, מילוי 
הרעיםיי. 
מבאר רש"י, זני, פירושו מיני, שכך מתרגמינן - 
מתרגמים את לשון הפסוק (כר6טית 5 ינ) 'למינהו', 
'לזנוהי'. 


הברס הוא ממיני החטאים 


סרף ממני 

הקב"ה הראהו למשה במה שאמר לו 'הרף ממני 
ואשמידם', שיש כח בידו למחוליז על ידי תפלה, 
שלא ישמיד את ישראל. 


מלשון 'הניחה' משמע, שמשה היה אוחז בו, 
שלכן ביקש ממנו שיניח מאחיזתו. 


קנט כגליס 


כלומר, אברהם יצחק ויעקב, שבזכותם ישראל 
מתקיימים. 


קסקלסו 


נללו 


היינו דבורויט, שאמר קודם לכן למשה 'הניחה 
לי ואכלםל'. 


להפטר מחמתה מהעונש, אלא היא טענה מועטת. וראה 
במהרש"א (מ"b‏ ד"ס נפמוטטו) שביאר את הענין. נד. קשה, 
למה כתב רש"י פירוש זה רק כאן לגבי הטחת הדברים של 
משה, ולא לעיל (ל6:) לגבי הטחת הדברים של חנה ואליהו. 
וביאר הצל"ח (ד"ס מעס), על פי מה שביאר מה היתה הטחת 
הדברים של משה, שמשה הטיח את דברי העם וצעקתם אל 
ה', כלומר, שהשליך משא זה מעצמו חרקו כלפי מעלה, 
כלומר, שצרכי העם תלויים בהקב"ה ולא עליו. וביאר, שלכן 
פירש רש"י רק כאן שהוא מלשון זריקה, שזרק את הדברים 
אל ה', מה שאין כן לעיל, שיש לפרש שהוא מלשון דברים 
קשים. וראה ביאורים נוספים בילקוט ביאורים. נה. פירוש 
מילת נוהם, הוא שואג. אולם רש"י מוסיף לבאר את כוונת 
הגמרא, שאין הכוונה רק לנהמת הארי, אלא לשמחה וההיזק 
הבאים לאחריה. נו. והערוך (ענן ון ג) פירש, שמי שאוכל 
וממלא כריסו, עושה כל מיני רעות. נז. לפי הגירסא שלפנינו 
יש לפרש, שיש בידו לגרום שהקב"ה ימחול לישראל. אולם 
ברש"י שבעין יעקב הגירסא היא 'שיש בו כח למחות בידוי. 
כלומר, שיש למשה כח למחות בידו של הקב"ה, שלא ישמיד 
אותם. נח. רש"י (עפופל 6' עו כג). וראה מהרש"א (ס"6 ד"ס 
עד פסתנס) שכתב, שלפי רש"י אינו יודע לפרש מהו לשון 
'החלהו'. ובשלמה משנתו (נרק"י) ביאר בכוונת רש"י, שהגמרא 
דרשה תיבת 'ויחל' מלשון חולי וחולשה, וכדרך שמצאנו 
במשנה (סנסזלין מו.) שכאשר אדם מצטער השכינה אומרת 
יקלני מראשי קלני מזרועי', כלומר, כביכול ראשי כבד עלי, 
זרועי כבדה עלי. ויש שביארו שהכוונה כפשוטה שהוא מלשון 
'חילוי' ותפילה, שמשה חילה את פניו וביקש רחמים, עד 
שנתפצר לו הקב"ה לכך. וראה ביאורים נוספים בילקוט 
ביאורים. נט. משמע ברש"י שאינו נדר גמור, אלא כוונת 
הגמרא לדיבור בעלמא. ס. ראה הערה בביאורי הפשט מה 
שהובא מהמדרש, שהביא מקום אחר שבו נדר הקב"ה נדר 
זה. סא. לאחר שהרג יואב שר צבא דוד את אבנר בן נר, 


ברפות לב - לב: 


ממסר פ5מו (מיפס 
לשון 'ויחל' נדרש מלשון חלל, שפירושו מת. 


קססלס עליסס מלם לממיס 


ביאורו הוא כמו "חולו על ראש יואב'* (ספו% 
כ ג כט), והוא, לשון הניח. 


6 לגרמי 
מוליי"ר בלע"ז [-קדחתלג], חולי שמקדיח את 
הגוף ומחממו ומבעירולי. 


זר נטנעם (סס כך 

כמו שנאמר בעקדת יצחק, 'ויאמר בי נשבעתי 
נאם ה' כי יען אשר עשית את הדבר הזה ולא חשכת 
את בנך את יתיהך. כיבוך אבוכך והרבה אהבה 
את זרעך ככוכבי השמים וכחול אשר על שפת הים 
וירש זרעך את שער אויביו'לד (3כ6םים ככ טז-י). 


עד כפן 

היינו, עד תיבות ככוכבי השמים' הם דברי 
משה. 
מכפן וליעך לנרי סלנ 


שאמר לו הקדוש ברוך הוא למשה, אעשה 
כדבריך לתת להם את הארץ, ולא אכלה אותםל". 


לנריס עלמכם (י 


כשנראית אלי בסנה, אמרת לי לומר לישראל 
בשמך, אעלה אתכם מעני מצרים אל ארץ טובה 
ורחכהל, ואותם דברים אמרתי להם כבר בשמך. 


ססייפני 


היינו, בפני האומות, שידעו כי חי אני, ולא 
יאמרו 'מבלתי יכולת ה'' וגוי. 


ציונים והערות 


נאמר (קמו' כ' ג כס), 'וישמע דוד מאחרי כן, ויאמר נקי אנוכי 
וממלכתי מעם ה' עד עולם מדמי אבנר בן נר', ולאחר מכן 
נאמר פסוק זה "חולו על ראש יואב', כלומר, ינוחו הדמים 
ועונשם על ראש יואב. סב. רש"י (לכליס כק ככ). סג. רש"י 
(ויקכ כו מז). סד. בשפתי חכמים (נרט"י) ציין לרש"י בשמות 
((3 יג) שהזכיר שם גם היכן נשבע הקב"ה ליצחק וליעקב, 
'ליצחק נאמר (נכלעית כו ג) והקימותי את השבועה אשר 
נשבעתי לאברהם אביך, וליעקב נאמר (פס לס י), אני אל שדי 
פרה ורבה, נשבע לו באל שדי'. סה. יש להקשות, שמלשון 
הפסוק 'אתן לזרעכם' משמע שהם דברי ה' לאבות ולא דברי 
ה' למשה. וביאר בלימודי אגדות (לימוד ו), שאמנם ה' מדבר 
למשה, אך הרי זה כאילו ה' מיסב פניו לאבות [שהזכיר משה 
בדבריו], ואומר להם, כל הארץ הזאת אשר אמרתי, אכן אתן 
לזרעכם, ולא אכלה אותם. סו. רש"י צירף שני פסוקים 
האמורים בפרשת הסנה. ההתחלה היא מתחילת הפסוק האמור 
שם בסוף הפרשה (שמות ג ), שהקב"ה אמר למשה לומר 
לישראל, 'ואמר אעלה אתכם מעני מצרים אל ארץ הכנעני 
והחתי והאמרי והפרזי והחוי והיבוסי, אל ארץ זכת חלב 
ודבש', והסיום הוא מסיום הפסוק האמור בתחילת הפרשה 
(פס פסוק פ), שהקב"ה אמר למשה, ץוארד להצילו מיד מצרים 
ולהעלתו מן הארץ ההיא אל ארץ טובה ורחבה, אל ארץ זבת 
חלב ודבש, אל מקום הכנעני' וגו'. וראה שפתי חכמים (צרט"י) 
שתמה, מפני מה לא סיים רש"י את הפסוק שהביא בתחילה, 
אלא הביא את הסיום של הפסוק האחר. וראה בירושלמי 
(כיכוכיס פ"ל ס"פ) ובמדרש תנחומא (כפס ז), שגם שם הובא 
הפסוק בצורה זו [ובטל תורה (ילופלעי עס) כתב שזו טעות 
סופר בירושלמי]. וראה תוספות (מגעס ג. ד"ס ולן), | שדרך 
הגמרא היא לקצר הפסוקים ולערבם יחד. סז כן ביארו 
האחרונים [שמן רקח (ד"ס ונפסינס), מגיד תעלומה (ל"ס גלו(ס) 
ורא"מ הורוויץ (נלפ"י)] את דברי רש"י. וכן מבואר בבה"ג 
(סנכום כרכות פ"ס) שהדרשה היא משום 'שנאמר, בדבר הזה 


רש"י 


לב: 


עלס לפע ספסגס 

סיום הפסוק הקודם הוא (לנליס ג כו) 'אל תוסף 
דבר אלי עוד בדבר הזה', ויש לדרוש את סמיכות 
הפסוקים כאילו כתוב 'בדבר הזה עלה ראש הפסגהי, 
כלומר, שבדבר [-בזכות] תפלה זו שהתפללת לפני, 
נתרציתי לך, להראותך אותה"י. הרי שתפילתו של 
משה היא שהועילה לו לראות את הארץ. 


וכפרטכלס כפיכס 

מפסוק זה מוכח שגדולה תפילה יותר מן 
הקרבנות, שהרי אי לאו דגדולה תפלה מן הקרבנות, 
אם כן כיון דכבר אפר קודם' לכן 'למת לי רוב 
זבחיכם', למה לי תו [-שוב] מה שנאמר אחר כך 
'ובפרשכם כפיכם אעלים עיני מכם', והיינו שלא 
יקבל את תפילותיהםל", והא כבר השמיענו בתחילה 
שאפילו ובחיהם לא ניחא ליה [-אינו רוצה בהם], 
וכל שכן שאין תפילותיהם מקובלות לפניו. אלא 
ודאי גדולה תפילה יותר מן הקרבנות, ולכן הוצרך 
להוסיף שגם אותן אינו מקבל. 


6 מפלט 

הגמרא מוכיחה מפסוק זה ששערי דמעה לא 
ננעלו, מדלא כתיב 'את דמעתי תראה', שמע מינה 
- מוכח מכאן שלעולם נראית היא [-הדמעה] לפניו, 
ואין צריך דוד המלך להתפלל אלא שתתקבל 
בקשתו לפניולל. 


ונפפס פופס קיר כל 
נתינת קיר הברזל היא סימן למחיצת כרזל 
המפסקת בינו לבינם [-בין ה' לבין ישראל]. 


ומעיין כס 
כלומר, שהוא מצפה שתעשה בקשתו על ידי 
הארכתו בתפילה, סוף שאינה נעשית, ונמצאת 


עלה ראש הפסגה'. וכן ביארו הריא"ף והצל"ח (ד"ס גלולס) את 
הגמרא מעצמם. וראה ריא"ף (פס) שהוסיף בזה, שהדרשה היא 
משום שתיבות 'בדבר הזה' מיותרות, שהיה די לומר 'אל תוסף 
דבר אלי עוד', ולכן אנו דורשים תיבות 'בדבר הזה' לפסוק 
הבא. ולפי ביאור זה, מה שהביאה הגמרא את הפסוק 'אל 
תוסף דבר אלי', עיקר הכוונה הוא לסיום הפסוק 'בדבר הזה'. 
ואכן בכת"י הובא גם סיום הפסוק בגמרא, ראה דקדוקי 
סופרים. ולפי זה תירצו האחרונים [ריא"ף צל"ח ורא"מ 
הורוויץ (פס)], מה שקשה לכאורה בגמרא, מנין לנו שהתפילה 
גדולה ממעשים טובים, הלא אפשר שבקשת משה נתקבלה 
בזכות התפילה ומעשיו הטובים יחד. אולם לפי דרשה זו יש 
לדייק, שרק בדבר תפילה זו שביקש משה מלפניו נתרצה לו 
הקב"ה, ולא בזכות מעשיו הטובים. אמנם השפתי חכמים 
(נרס"י) הביא ביאור אחר בדברי רש"י, 'בדבר תפלה זו', 
כלומר, רק לבקשה זו שביקשת, והיא לראות את הארץ, 
נתרציתי להראותך אותה', אבל לא למה שביקשת להיכנס 
לארץ. שתפילתו עשתה מחצה. והמהרש"א (פ"5 ד"ס טנסמר) 
ביאר את דברי הגמרא באופן אחר, ראה ילקוט ביאורים. 
סח. דרכם היה להתפלל בפרישת כפים, כמו שמצאנו אצל 
משה שאמר 'כצאתי את העיר אפרוש את כפי אל ה" (פמות 
ע ש). סט. משמע ברש"י שאין כוונת הגמרא לדמעה לבד, 
אלא לדמעה הבאה עם תפילה ובקשה, ועל ידי הדמעה נכנסת 
התפילה לפני ה', אך עדיין יתכן שהיא לא תתקבל, ועל כך 
התפלל דוד המלך 'אל דמעתי אל תחרש'. וכן כתבו 
האחרונים. ובבבא מציעא (ע. ד"ס עמעס) ביאר רש"י באופן 
אחר כיצד למדים מהפסוק ששערי דמעה לא ננעלו, שלשון 
'אל תחרש' יכול להתפרש גם בלשון עתיד שכך יהיה, כלומר, 
דוד המלך אומר שהוא בטוח שהקב"ה לא יחרש אל מול 
דמעתו. וביארו תוספות (כ"מ פס ד"ס ו05), שהטעם שדורשים 
כן, מפני שאמר דוד בלשון 'אל תחרש' ולא בלשון 'ראה את 
דמעתי' וכדומה. 


ביאורי 


תוחלת [-תפילה, מלשון חילוי?] ממושכה חנם 
[-לשואן. והיא כאב לב, כשאדם מצפה ואן 
תאותו [-הדבר שרוצה בו] באה. 


פוסלם 
לשון זו נדרשת מלשון חלוי ותחנה**. 


וען סייס פפוס 63ס 
סופו של מקרא הוא - סיומו של הפסוק 
שהביאה הגמרא 'תוחלת ממושכה מחלה לב"נ. 


קוס 
ביאור הפסוק, בתחילה 'קוה אל ה" והתפלל 


לא נתקבלה תפילתך, מכל מקום התחזק ולא 
תמשוך ידך מלקוות ולהתפלל, אלא חזור וקוה, 
כסיום הפסוק 'וקוה אל ה". 


ללן ל 4 


פירוש, אם אומן הוא, צריך חיזוק לאומנתול', 
אם סוחר הוא, צריך חיזוק לסחורתו, ואם איש 
מלחמה הוא, צריך חיזוק למלחמתוי. 


טלטיס פיל 


כלומר, ראשי גייפות [-ראשי גדודים] וחבורות 
חלוקותעה. 


לגיון וקלטון וגסטר5 
כל אלו הם שמות של שררה, כגון [-כמו] 


שלטון, והגמון, ודוכם, ופחה, שהם כמה שמות של 
מעני שררה אצל בשר ודם, 


פונס 
הגמרא דרשה (עוּלָהי כמו 'עולות' וקרכנות, 
כלומר מלשון 'עוֹלָה'. 


גס ₪6 


לשון 'אלה' נדרש למעשה העגל, שאמרו בו 
ישראל 'אלה אלהיך ישראל' (עמות 33 ל). 


ע. כמו שכתב רש"י בסמוך. עא. אמנם המהרש"א (פ"5 ד"ס 
מוסלם) כתב שאין צורך לבאר כן, אלא ביאור 'תוחלת' הוא 
כפשטותו, מקוה ומצפה שתבא בקשתו, וכוונת הדרשה, שכיון 
שסבור שעל ידי התפילה בקשתו תתמלא, תוחלת וציפייה 
ממושכת זו מביאה לידי כאב לב. אולם רש"י לא פירש כן, 
כי לפי זה אין ראיה מהפסוק לגבי המייחל ומתפלל לה', 
שהרי יתכן שכשמתפלל תתמלא בקשתו ולא יבא לידי כאב 
לב. בניהו (ל"ס כ6. | עב. ולכן יש ללמוד שה'עץ חיים' הוא 
רפואה ותקנה לכאב הלב המוזכר בתחילת הפסוק. 
עג. פירוש, אם מתעסק באומנות ואינו מצליח בה, לא יניח 
אותה כדי לעסוק באומנות אחרת, אלא יתמיד ויתחזק בה. 
אסיפת זקנים (ד"ס ללן) בשם גבול בנימין. עד. רש"י סיים 
'אם איש מלחמה למלחמתו' על פי המשך הברייתא, שדבר 
זה שדרך ארץ צריך חיזוק נלמד ממה שנאמר לגבי המלחמה 
בארם ובני עמון (טעופל נ' י יכ) 'חזק ונתחזק בעד עמנו' וגר'. 
שפתי חכמים (נלק"י). עה. לכאורה כוונת רש"י ש'חיל' אינו 
שם של החבורה, אלא שם של ראש החבורה, והוא מין 
שררה. עו. כתב המגן אברהם (פו"ס סי" קד סק"6), שמפני 
הפסד ממון לא יפסיק. עז. בספר המכתם (ל"ס 056 דייק 
מדברי רש"י, ש'לקצר' הכוונה לומר את התפילה במהירות, 
שלכן רק כאשר עומד בסמוך לסיום התפילה יכול לסיים 
במהירות. אולם תלמידי רבינו יונה (ד'"ס 6₪) פירשו, שהכוונה 
שיאמר רק את תחילת הברכות ואת סיומן. וראה לעיל (כנ:) 
לגבי נזכר באמצע תפילתו שהוא בעל קרי, ששנינו שלא 
יפסיק אלא יקצר, ששם פירש גם רש"י כן (ד"ס 6), שיקצר 
בכל ברכה וברכה. והרא"ה (ל"ס 66) הזכיר שלש אפשרויות 
לקצר בתפילה, או לומר את כל התפילה במהירות, או לקצר 
את הברכות עצמן, או לומר תפילת הביננו [ראה לעיל (כט.]. 


ברכות לב = 7ג: 


יוקני כיפך 

לשון הכתוב (פסניס פד ס) 'אשרי יושבי ביתך עוד 
יהללוך סלה. ומשמע שתחילה יש להיות יושבי 
ביתך', כלומר לשבת ולשהות בבית ה', והדר - ורק 
לאחר הישיבה והשהייה, אזי "הללוך' ויתפללו 
לפניך יושבי ביתך אלו. ומכאן נלמד שראוי לשהות 
קודם התפילה. 


יודו (טמך 

לשון הכתוב (פס קמ יד) 'אך צדיקים יודו לשמך 
ישבו ישרים את פניך'. ומשמע שתחילה יודו 
לשמך', כלומר יתפללו אליך, והדר - ולאחר 
התפילה 'ישבו ישרים את פניך', כלומר, ישהו לפני 
ה'. ומכאן נלמד שראוי לשבת ולשהות לפניו לאחר 
התפילה. 


פסע פעום 


היינו לשלש תפלות שבכל יום, שלש שעות לכל 
תפילה. 


5 למלכי עכו"ס פוסק 
כדי שלא יהרגנולי. 


ס לפטל נקול 
כגון שסמוך לגמור תפלתו'. 


לג. 


פנ עקכנ פופק 

מתפילתו ונוטלו ומורידו מגופוע", לפי שהעקרב 
(מסובן) [מוכן]|ש לעקוץ יותר ממה שנחש מוכן 
לישוך. 


נסטיס ועקלניס 


כלומר, אם יש בבור, או זה [-נחשים] או זה 
[-עקרבים], מעידים עליו שמתל. אלמא - מוכח, 
שמועד גם הנחש לישוך. 


ציונים והערות 


וראה צל"ח (ל"ס 66) שכתב, שקודם שאמר ברכת 'אתה חונן' 
יכול לומר הביננו, אולם לאחר שאמר 'אתה חונן' אינו יכול 
לומר הביננו. עח. ברש"י מבואר, שההפסקה בתפילה היינו 
מה שנוטל את העקרב ומורידו מגופו. וכן מבואר בתוספות 
(ד"ס 236), שגם הליכה בלבד נקראת הפסק. אמנם תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס (6) כתבו, שרק דיבור קרוי הפסק, אך הליכה 
לבדה אינה נקראת הפסק, ומותרת גם באופן שאין סכנה. 
וראה בהערה בביאורי הפשט מה שהובא בזה בשם הירושלמי. 
עט. גליון. וברש"י שברי"ף כתוב גם לגבי נחש 'מסוכן' ולא 
'מוכן'. הגהות וציונים. פ. כלומר, מפשטות לשון הברייתא 
'חפירה מלאה נחשים ועקרבים' משמע שבחפירה יש את 
שניהם. אך הגמרא מוכיחה מהברייתא שאף נחשים לבדם 
דרכם להזיק, ואם כן מוכח שהבינה בכוונת הברייתא שהיו 
בחפירה או נחשים או עקרבים. והטעם שהגמרא הבינה כן, 
משום שאם כוונת הברייתא נחשים ועקרבים, מה לה להזכיר 
כלל נחשים, הלא אפשר להעיד עליו שמת מחמת העקרבים 
שבחפירה. שיטה מקובצת (ד"ס נמפיכס). פא. כלומר, לא זו 
בלבד שאם לא נגח כלל הרי הוא תם, אלא אפילו אם נגח 
בהמות כמה פעמים אינו נעשה מועד לאדם, כדעת רב פפא 
בבבא קמא (₪.), וכמו שפסק הרמב"ם (טקי מפון פ"ו ס"פ), ולכך 
כל זמן שלא נגח אדם יש לאדם להרחיק ממנו רק חמשים 
אמה כשור תם. בית שערים (פו"ת, פו"ס סי' (ד) [אמנם אף אם 
נגח אדם, אינו נעשה מועד עד שיגח שלש פעמים, כמבואר 
ברש"י בסמוך]. עוד יש לבאר כוונת רש"י, שאם השור מוחזק 
שאינו נוגח כלל ואפילו שוורים, אין צריך להרחיק ממנו כלל 
[ראה שולחן ערוך (פו"ס סי" קד ק"ל)], אך כאן מדובר בשור 
שנגח שוורים ולא נגח אדם, ולכך יש להרחיק ממנו חמשים 
אמה. על פי תהלה לדוד (פו"ת פס פות 6). פב. בית שערים 


רש"י לג 


6 6526 
מתוך הדחק שהיה להם כשנפל עליהם ודחקם, 
הזיקוחו הנחשים. 


סול פס 
פירוש, שלא נגח אדספי. 


מועד 
שכבר נגח אדם5ב שלש פעמים. 


כדקול6 
סל שתולין בו תבן בראשו של השורלג, והשור 
אוכל ממנו. 


ומדי דרג6 

מה שאמר שצריך לעלות לגג ולסלק הסולם, הוא 
לאו דוקאלי, אלא התנא הפליג בדברים, כלומר, 
הזהר ממנו הרבה. 


כיומי ניסן 

הטעם שבימי ניסן השור עלול יותר להזיק, 
שמתוך שעברו ימי הסתיו שבהם הארץ יבשה 
מדשאים, ועכשיו רואה אותה [-את הארץ] מלאה 
דשאים לאכילה, וחה דעתו עליו, ונכנם בו יצר 
הרע. 


עלוד 
מן הנחש והצב בא, שנזקקין זה עם וה ויוצא 
משניהם ערודפה. 


ועם סעלול 

מצאתי בהלכות גדולות (סנכות כלכוס פ"ס), אמרי 
במערבא - אמרו בארץ ישראל (ילוסלמי כרכות פ"ס 
ס"פ)פ, בשהערוד נושך את האדם, אם הערוד 
קודם [-מקדים להגיע] למים, מת האדם, והערוד 
חי, ואם האדם קודם למים, מת הערוד, והאדם 
חי. ונעשה נס לרבי חנינא בן דוסא, ונבקע מעין 
מתחת לעקבו, ולכן מת הערוד, ורבי חנינא בן דוסא 
מצללי. 


(סו"ת, פו"ם סי" לל). פג. כלומר, שמכניסים תבן לתוך הסל, 
ותולים את הסל בראשו של השור. פד. במנחת יהודא 
(פטטספגן, כרם"י) כתב, שאין כוונת רש"י רק לסילוק הסולם, 
אלא גם מה שאמרה הגמרא שיעלה לגג הוא לאו דווקא. 
אמנם בשפתי חכמים (פס) פירש, שכוונת רש"י רק לסילוק 
הסולם, מפני שאף אם לא יסלקנו אין דרך השור לעלות 
בסולם. פה. חולין (קס.). פו. יש להעיר, מדוע רש"י הביא 
את הירושלמי בשם הבה"ג ולא הביאו מהירושלמי עצמו [כפי 
שהביא את הירושלמי בהרבה מקומות]. ויתכן שבאותה שעה 
לא היתה מסכת זו תחת ידיו, כיון שהספרים לא היו מצויים 
לראשונים. משנה הלכות (פו"פ ס"ג סי' קפז). ובפשט ועיון (ל"ס 
ועס) כתב, שיתכן שהיו כמה גירסאות בירושלמי, ורש"י הביא 
את הבה"ג כדי להכריע כגירסתו. פז. הטעם שהביא רשיי 
את דברי הירושלמי, כתב הגר"א (פמכי נועס, ד"ס מעפס), משום 
שהוקשה לרש"י למה מבואר בברייתא שנשך הערוד את רבי 
חנינא, והלא די בכך שמת אותו ערוד, ולמה היה צריך גם 
שישוך אותו הערוד בתחילה. ולכן הביא רש"י את דברי 
הירושלמי, שעיקר מיתת הערוד היתה על ידי שנשך אותו, 
ועשה הקב"ה נס להחיות את רבי חנינא, וברא מעין תחת 
עקבו, ומת הנחש, אבל בלא שנשכו לא היה מת, כי לא עשה 
הקב"ה נס להמית את הערוד, אלא להחיות את רבי חנינא. 
והשלמה משנתו (נלס"י) ביאר, שהיה קשה לרש"י איך הותר 
לרבי חנינא להכניס את עצמו לסכנה, ולכן הביא את דברי 
הירושלמי שהיה הדבר תלוי מי קודם למים, ולפי זה נמצא 
שלא הכניס את עצמו לודאי סכנה אלא לספק סכנה, ורבי 
חנינא ידע היכן המים מצויים והיה סבור שיקדים את הנחש, 
ואף שהיה לו לחשוש שמא הנחש יקדימנו, לא חשש לכך, 
מפני שהיה שליח מצוה להציל את הרבים מסכנה, ושלוחי 


לד ביאורי 


מזלילין גנולות גטמיס 

היינו 'משיב הרוח', וקרא לו התנא 'מזכירין', 
כיון שאינו לשון בקשה, אלא לשון הזכרה 
ושבחפ". 


וויןפט 
היינו 'ותן טל ומטר', וקרא לו התנא .שואלין', 
כיון שהוא לשון בקשה. 


אוצר החכמה 


וסכללס כפונן סלעק 
במוצאי שבת, והיינו 'אתה חוננתנו"'צ. 


מפוך סי פכמס 


הבדלה היא חכמה, כי החכם יודע להבדיל בין 
קדש לחול, ובין טמא לטהור. 


כין פי 6ופיום 
כלומר, בין שתי הזכרות של שם ה'צ". 


כמילפס מיס6 גלולס סיb‏ 


כלומר, במקום שצריכה נקמה, דבר גדול 
הואצב. 


קפי נקמופ סננו (מס פספ (לעסצג 


להנקם מן העכו"ם על שלא קכלו את 
התורהצי. 


וספ לטוכס 


כדאמרינן בבבא קמא (₪.), שלומדים מהפסוק 
האמור לגבי מתן תורה (לנליס לג 3) 'הופיע מהר 
פארן', שמפארן [-מקום מושב ישמעאלצה] הופיע 
הקב"ה והפקיר את ממונן [של הגויים, כגון 
ישמעאל] לישראל שיזכו בו. ובאיזה ענין הפקיר, 
כפי ששנינו (נ"ק 69 'שור של ישראל שנגח שור 


מצוה אינם ניזוקים. אך עשה לו הקב"ה נס שנבקע מעין 
מתחת רגלו, כדי לפרסם הנס. וראה שם שהביא את דברי 
הסמ"ע (סו"ע סי מכו סק"נ) בשם הירושלמי, שיש להכניס עצמו 
לספק סכנה כדי להציל אחרים מודאי סכנה, ומה שכתב בזה 
הסמ"ע. פח. רש"י גרס בהמשך המשנה (ל"ס ופופטין) לגבי 
שאלת גשמים, ץשואלין', ולא כמו הגירסא שלפנינו 'ושאלהי. 
ואם כן תיבת 'מזכירין' חוזרת רק על משיב הרוח, ולכן מבאר 
רש"י שלשון 'מזכירין' שייך רק לגבי 'משיב הרוח' שאינו 
לשון בקשה אלא לשון הזכרה ושבח, ואילו 'ותן טל ומטרי 
הוא לשון בקשה, לכן שנינו בו 'ושואלין'. פט. זוהי גירסת 
רש"י. אבל לפנינו במשנה הגירסא היא ושאלה בברכת 
השנים'. וראה בהערה הקודמת. צ. יש לבאר כוונת רש"י, 
שבמוצאי שבת אין מתחילים 'אתה חונן' אלא אומר מיד 'אתה 
חוננתנו' [ראה בטור (פו"פ סי' כ5ד) ובמפרשים שם]. ורש"י בא 
ליישב בוה מדוע שינה התנא לשונו ונקט 'בחונן הדעת', ולא 
נקט 'בברכת הדעת' כשם שכתב 'בתחיית המתים' ו'בברכת 
השנים'. מגיד תעלומה (נלע"י), ראה שם שהאריך. צא. לשון 
'אותיות' ביאר רש"י בסנהדרין (5כ. ד"ס חתי), שהיא על שם 
מה שאמרו בחגיגה (טו.) שהקב"ה הוא אות [-מופלא וניכר] 
בצבא שלו. וראה רש"י שם, שבתחילה הביא פירוש אחר, 
שהכוונה היא בין שתי אותיות של שם. אולם רש"י אינו 
מפרש לאלו אותיות הכוונה. וראה קדושה וברכה (ד"ס ו"כ 
פמי) שביאר הענין על דרך הקבלה. צב. ראה חודש האביב 
(ד"ס כמלת6) שכתב, שמדברי רש"י אלו שגדולה נקמה הכוונה 
במקום שהיא צריכה, משמע שלא גרס בהמשך הגמרא 'והיינו 
דאמר עולא', אלא דברי עולא עומדים בפני עצמם, שהרי 
בדברי עולא אין מבואר גדולת הנקמה [אמנם רש"י בסנהדרין 
(ד"ס (מינמיס) גרס במפורש 'כדעולא']. וראה הערה בביאורי 
הפשט על דברי עולא. צג. לפנינו בגמרא הגירסא היא 'אחת 
לטובה ואחת לרעה, לטובה דכתיב' וכו'. אולם ברש"י הגירסא 
היא הפוכה, קודם לרעה ואחר כך לטובה. והוא לפי סדר 
הפסוק, שמ'אל נקמות ה" למדו את הנקמה לרעה, ומ'אל 
נקמות הופיע' למדו את הנקמה לטובה, כמבואר בהמשך דברי 


ברפות לה = לג: 


של עכו"ם פטור'צי. וזוהי הנקמה בגויים שהיא 
לטובה לישראל, שזכו בממונם של הגויים. 


סופיע 
'הופעה' הוא מלשון גילוי, שגלה והפקיר את 
ממונם, כשלא קבלו את התורה. 


סעקלנוצז 
עד שהיה להם ממון לקנות יין. 


קנעוס על סכוק 

ואז כשהפסיקו לומר את ההבדלה בתפילה 
נשתכח תקנת עזראצ" באיזה מקום תיקן לאומרה 
בתפילה, וכשחזרו והענו ולא היה להם ממון לקנות 
יין, קבעוה בתפלה, ונחלקו היאך [-באיזה מקום 
בתפילה] יאמרוה. 


נפפלס 


כשעלו בימי עזרא מן הגולה בתחילת בית שני, 
והיו דחוקים. 


קלוטופ 
כלומר, קדוש היום של שבת ויום טוב. 


מפני מיכול 


נאמר בברייתא, שאם שכח ולא הבדיל בתפילה 
אינו חוזר, מפני שיכול לאומרה על הכוס. והלשון 
'מפני שיכולי משמע שאינו חייב להבדיל על הכוס, 
אלא אם ירצה שלא לחזור ולהתפלל רשאי, כיון 
שיכול גם לאומרה על הכוס, הא [-אבל] אם אמַרהּ 
[-את ההבדלה] בתפלה, אינו צריך לחזור ולאומרה 
על הכוס. 


פחל רע 
כלומר, לתפלה ולכוסצט. 


ציונים והערות 


רש"י. וכתב השלמה משנתו (ד"ס ס"ג), שרש"י גרס גם בהמשך 
הגמרא, בתחילה את הנקמה לרעה ואחר כך את הנקמה 
לטובה. וראה בהערה בביאורי הפשט על דרשת הגמרא לגבי 
הנקמה לרעה. אולם הקדושה וברכה (ל"ס וסיע) כתב, שאף 
רש"י גרס כמו שהוא לפנינו בגמרא, אלא רק בפירושו הביא 
בתחילה את הנקמה לרעה, וראה שם מה שביאר בזה. 
צד. יש מהאחרונים שהעירו, מדוע היה חובה לגויים לקבל 
את התורה, עד שנענשו על כך שלא קיבלוה. ותירצו, שהעונש 
היה על שלא קיבלו עליהם את ז' מצוות בני נח. צה. רשיי 
(דנליס לג 3). כלומר, כשסיבב הקב"ה אצל ישמעאל ושאר 
האומות שיקבלו את התורה ולא רצו. רש"י (כ"ק (ק. ד"ס 
מפפכן). צו. אך שור של עכו"ם שנגח שור של ישראל, לעולם 
משלם נזק שלם (נ"ק עס). | צז. דבורי רש"י נדפסו שלא 
כסדרם, וצריך להפכם. גליון. וכך הוא סדרם הראוי, ד"ה 
קדושות, ואח"כ ד"ה בתחילה, ואח"כ ד"ה העשירו, ואח"כ 
ד"ה קבעוה. צח. יש להבין, מדוע כתב רש"י 'תקנת עזראי, 
והלא בגמרא אמרו שאנשי כנסת הגדולה הם שתיקנו את 
הקדושות וההבדלות. וכתב המגיד תעלומה (ד"ס מלדי), שבאמת 
גם כשהעשירו וחזרו והענו אנשי כנסת הגדולה הם שקבעו 
מתי לומר את ההבדלה, כי רק הם היו יכולים לקבוע תקנת 
הקדושות וההבדלות ומקומן, ולא החכמים שבאו אחריהם, 
אלא שבתקנה הראשונה היה עדיין גם עזרא, אבל גם אחר 
כך נשארו מאנשי כנסת הגדולה עד שמת שמעון הצדיק, 
שהיה משיירי כנסת הגדולה (פנות פ"5 מ"כ). ולכן כתב כאן 
רש"י שנשתכחה 'תקנת עזרא', כלומר, שנשתכחה משירי 
כנסת הגדולה התקנה הראשונה של אנשי כנסת הגדולה שהיו 
בזמן עזרא. ומהר"ץ חיות (נלע"י) כתב, שכיון שעזרא היה 
ראש הכנסיה, לכן ייחס רש"י תקנה זו אליו. אמנם בדקדוקי 
סופרים (פות 0 הביא גירסא בגמרא צחזי עזרא היכי תקון', 
וכן גירסת כמה ראשונים, ולפי גירסא זו לא שינה רש"י 
מלשון הגמרא. צט. רש"י פירש ש'טעה בזו ובזו' היינו 
בתפילה ובכוס, ולכן עליו לחזור לראש התפילה. וכן פירשו 
רוב הראשונים [תלמידי רבינו יונה (ד"ס טעס), רשב"א (ד"ס 


רש"י 
לנ: 


כיוס טונ ספל (סיופ סל סקנפ 

שאין מתפללין בו 'אתה חונן, ולכן אין שייך 
לנהוג בו כדעת חכמים בכל מוצאי שבת, שאומרים 
את ההבדלה בחונן הדעת. 


סכי גרסיט, סלכס מכנל דפניגי, ו פניגי, וס פניני 
רנען, פימר דפליגי כנן כעפר ימופ סענס, כיוס מוכ 
טסל לסיום 6פר סקנפ מי פניגי. וס פליג רכי עקינפ, 
6טו כל סטנס מי עכדינן כרכי עקינ6 דסטס5 נפנידי 


והכי (פריך) [פירושא?] - וכך הוא פירוש 
הגמרא, אמר ליה רבי זירא?* לרבי חייא בר אבין, 
הלכה מכלל דפליגילג, ‏ בתמיה, כלומר, וכי שייך 
לומר כאן את הלשון 'הלכה' שמשמע ממנה שיש 
בזה מחלוקת וצריך להכריע כמי ההלכה, והלא אין 
בזה מחלוקת. ופריך הגמרא - ומקשה הגמרא על 
תמיהת רבי זירא, ולא פליני - וכי אין בזה מחלוקת, 
והא פליני רבנן - והרי מצאנו שנחלקו חכמים, וכו'. 


וס פניג ככי עסיכ6 


שהוא מחייב לומרה [-לומר את ההבדלה] ברכה 
רביעית לעצמה, ואצטריך למימר - ולכן היה צריך 
לומר שהלכה כרבי אליעזר, כדי לאפוקי מדרבי 
עקיבא לומר שאין הלכה כמותו. 


פֿטו כל סטנס כולס מי עכלינן כרני עקינ6 דסטס5 
געניד כופיס 


וכי כל השנה אנו עושים כרבי עקיבא, שעכשיו 
[במוצאי שבת שחל ביום טוב] ננהוג כמותו, 
דאצטריך למימר - שמשום כך הוצרך לומר שהלכה 
כרבי אליעזר ולא כרבי עקיבא. 


טעס - סעמ), ועוד]. אולם רבינו יהונתן (ד"ס 5מר) הקשה, 
שהלשון 'חוזר לראש' אינו משמע כן, אלא היה לרב ששת 
לומר 'חוזר ומתפלל' [אכן הוא הבין כוונת הגמרא, שמדובר 
באופן שאין לו כוס, ורק חוזר ומתפלל. אך לדעת רש"י חוזר 
ומתפלל ושוב מבדיל גם על הכוס, ואם כן כוונת הגמרא 
חוזר לראש סדר ההבדלות]. לכך פירש רבינו יהונתן, שאף 
על פי שההלכה היא כתנא קמא שמזכירים את ההבדלה בחונן 
הדעת, מכל מקום בדיעבד יכול להזכיר גם בהודאה. ועל זה 
שאל רב חסדא באופן שטעה בזו ובזו, כלומר שלא הזכיר 
הבדלה הן בחונן הדעת והן בהודאה, ועדיין לא סיים את 
תפילתו, מה דינו, האם חוזר ל'אתה חונן' ומבדיל שם, או די 
לו לחזור לברכת הודאה. והשיב לו רב ששת שחוזר לראש 
התפילה, כלומר ל'אתה חונן', מפני ששם היא עיקר ההבדלה. 
ק. גליון. קא. בהגהות הגר"א (ופ ג) מוחק תיבות 'אמר 
ליה רבי זירא' מדברי רש"י. והוא לפי מה שהגיה גם בגמרא, 
ומחק תיבות 'אמר ליה אין', ומפרש (למלי נועס ד"ס סללכה), 
שהשאלה 'הלכה מכלל דפליגי' אינה מדברי רבי זירא, אלא 
הגמרא עצמה שאלה כן מיד לאחר שרבי חייא בר אבין שאל 
את רבי זירא האם רבי יוחנן אמר כן. ולפי זה תשובת רבי 
זירא לשאלת רבי חייא בר אבין היא רק לאחר מכן, כשאמר 
לו 'לאו הלכה אתמר אלא מטין אתמר'. ולפי דברי הגר"א, 
לא השיבה הגמרא לבסוף על השאלה 'הלכה מכלל דפליגיי. 
וראה מנחם משיב נפש (ד"ס פמר (יס) שהוכיח מדברי הקדושה 
וברכה שגם כן לא גרס ברש"י תיבות אלו. אולם באמרי נועם 
(פס) הביא הגר"א את דברי רש"י 'אמר ליה רבי זירא', ולא 
מחק אותם, אלא חלק על פירושו של רש"י. קב. מדברי 
רש"י [לפי הגירסא שלפנינו, ראה בהערה הקודמת] משמע 
שלא גרס בגמרא תיבת 'אין' אחר 'אמר ליה', אלא גרס מיד 
'הלכה מכלל דפליגיי. חידושי מהר"ם בנעט (ד"ס 0"6, תרומת 
הדשן (לרני 5מת סכסן ד"ס כני). [אמנם לכאורה יתכן לומר,שאף 
רש"י גרס כלפנינו 'אמר ליה אין', אלא שלא פירש תיבות 
אלו מפני שאין קושי בביאורן, ותיבות 'אמר ליה' הן מלשונו 
של רש"י ואינן לשון הגמרא]. 


ביאורי 


סלכס 

נאמרו בגמרא ארבע דעות באיזו לשון נפסקה 
הלכה כרבי אליעזר. רש"י מבאר שלש מלשונות 
אלולי: מאן דאמר בלשון 'הלכה', לדעתו דרשינן 
לה בפרקין - דורשים הלכה זו בדרשה שמלמדים 
ברבים?ר. ומאן דאמר 'ממין, לדעתו מדרש לא 
דרשינן - אין דורשים הלכה זו ברבים, אבל מכל 
מקום אורויי מורינן [-מורים] ליחיד לעשות כרבי 
אליעזר ביום טוכ שחל להיות באחד בשבת. ומאן 
דאמר נראין, אורויי נמי לא מורינן - גם אין 
מורים ליחיד לנהוג כן, ואי עביד לא מהדרינן 
עובדא - ואם כבר עשה כדעה זו, אין מחזירים אותו 
לעשות כמו הדעה השניהקה. 


נקוט דר' פיי כר 5365 כילך 

כיון שהוא מדקדק בלשון רבו, וקובע כו 
סימניש;די שלא יתחלף לו הלשון נראין' ב'מטין' 
או ב'מודים'לי. 


כרס53 

שהיה מדקדק בלשון רכו, ואומר סטיו כפול 
היה, ואף על פי שבלשון משנה קורהו ל'סטיו' 
'אצטבא', כמו שמצאנו בפסחים (י5:) ובסוכה (מ::), 
על גב האצטבא', הוא [-רחבא] דקדק בלשון רבו, 
ולא אמר אצטבא כפולה היתה, אלא כמו שאמר 
רבו 'סטיו כפול היה'. 

יש פותרין הא דרחכא - יש שפירשו את מה 
שאמרו בגמרא שרחבא היה מדקדק בלשון רבו, 
שהראיה היא ממה דאמר רחבה בי יהודה' ולא 
אמר 'רב יהודה', דדייק ספיקי דרבוותיה - שהיה 
מדקדק בשם החכם במקום שיש להסתפק בשם איזה 
מרבותיו אמר כן, אי [-האם] משמו דרבי יחודה, 
אי [-או שמא] משמו דרב יהודה?. 

דוחה רש"י פירוש זה, וקשיא לי בגוה טובא - 


קג. את לשון 'מודים' לא פירש רש"י, מפני שמשמעותו 
כלשון 'הלכה', שהרי אם חכמים מודים לרבי אליעזר, ודאי 
שיש להורות כמותו כהלכה ברורה. קדושה וברכה (סניכק 
מכמיס, ד"ס 66). קד. הדרשות שהיו החכמים דורשים להמון 
העם קרויות 'פרקא' בלשון הגמרא. והם התקיימו בעיקר 
בשבתות וימים טובים [ראה חולין (טו.) ורש"י שם (ד"ס כפרקל), 
ביצה (.) ורש"י שם (ד"ס כנ), יומא (עו:) ורש"י שם (ד"ס 
(פירקפ)]. = קה. התופפות בעירובין (מו: ד"ס כני 6פי) הקשו על 
פירוש רש"י, מה החידוש בכך שאם עשה כן אין מחזירים 
אותו, הלא אף אם לא אמרו שנראים כדברי האחד לא היו 
מחזירים אותו, כיון שלא נאמרה ההלכה לא כמר ולא כמר. 
ולכן פירשו התוספות, שההבדל בין 'מטין' לנראין' הוא, 
שלמאן דאמר 'מטין', אם בא לעשות כפי הדעה השניה מוחים 
בידו, אלא שאם כבר עשה כן אין מחזירים אותו, ולמאן דאמר 
עראין' אף אין מוחים בידו. ובדעת רש"י תירץ השלמה 
משנתו (כּרע"י), שאם לא היו אומרים שנראים דברי רבי 
אליעזר, היתה ההלכה צויכה להיות כחכמים שהם רבים. 
ועוד, שרבי אליעזר שמותי [-מנודה] הוא (עכת קל:) ואין הלכה 
כמותו. קו. בכ הדפוסים ישנים הגירסא ברש"י היא 'שלא 
יתחלף לו מטין בנראין או במודים', ומבואר שגרס ברבי חייא 
בר אבא 'מטין', והיה נזהר שלא יתחלף לו בלשונות נראין 
או מודים. וממה שכתב רש"י רק שלא יתחלף לו בנראין או 
מודים, ולא כתב גם שלא יתחלף לו בלשון הלכה, משמע 
שרבי חייא בר אבא לא חלק עם רבי יצחק בר אבדימי שאמר 
משום רבינו 'הלכה'. ונראה שגירסת רש"י בגמרא היתה 'רבי 
יצחק בר אבדימי אמר משום רבינו הלכה, רבי יוחנן אמר 
מודים, ואמרי לה נראין, ורבי חייא בר אבא אמר מטין, והיינו 
שה'אמרי לה' ורבי חייא בר אבין באו לחלוק מה אמר רבי 
יוחנן. ע"פ חלופי גרסאות (נרע"י). ובכת"י (לקלוקי סופליס ות 
ט) הגירסא בגמרא ברבי יוחנן עראין', ואחר כך נאמר 'אתמר 
רב אסי אמר מודין, רבי חייא בר אבא אמר מטין, רבי יוסי 


ברפות.7ג: 


דרחבא הרי לא ראה את רבי יהודה מימיו?ײ, לא 
את רבי יחודה ברבי אלעאי, וגם לא את רבי יהודה 
נשיאה. ועוד קשה, והרי כולהו אמוראי נמי - והרי 
כל האמוראים גם כן, בודאי דייקו לומר כל דבר 
בשם אומרו, ומדוע אמר רבי זירא שרחבה היה 
מדקדק במיוחד. ועוד קשה על פירוש זה, שהרי 
ליכא למימר מהא - אין להוכיח מדבר זה, דדייק 
לישנא דשמעתא - שהיה מדקדק בעיקר לשון 
השמועה, כלשון הגמרא 'דדייק וגמר שמעתתא', 
אלא יש להוכיח רק שהיה מדקדק בספיקי דרבוותא 
- בספיקות שיש בשמות רבותיו, בשם מי אמר את 
השמועהלי. 


סטיו כפול 
כלומר, שתי אצטכאות [מקומות מוגבהים] זו 
לפנים מזו, בהיקף עגולליא, לישב שם. 


ופוליענו 

רב ושמואל תקנו נוסח זה, לומר אותו באותו 
מקום שאומרים בכל יום טוב 'ותתן לנו'?יב [כלומר 
לאחר 'אתה בחרתנו וכו' ושמך הגדול והקדוש עלינו 
קראת'ן, ולבשיניע לסוף נוסח זה, שהוא בין 
קדושת שבת לקדושת יום טוב וכו' הבדלת 
וקדשת את עמך ישראל בקדושתך', אזי יחזור 
ויאמר את הנוסח הרגיל בכל יום טוב, 'ותתן לנו 
ה' אלהינו מועדים לשמחה' וכו', וכן מסיים את 
הברכה כמו בכל יום טוב, 'מקדש ישראל והזמנים'. 


סקומל 
בתפלתוליג. 


על קן 5פור יגיעו רסמיך 
אנשים שהיו מראים עצמם כמתכונים להעמיק 
בלשון תחנונים ואומרים בתפילתם, רחום וחנון 


ציונים והערות 


ברבי חנינא אמר נראין'. וגם לפי גירסא זו מבוארים דברי 
רש"י [כגירסת החלופי גירסאות ברש"י, 'מטין בנראין או 
במודים'], ששלושה אמוראים אלו חלקו בדברי רבי יוחנן, 
וכמו שכתב החלופי גרסאות. וכעין זה דייק גם הרש"ש מדברי 
רש"י [אלא שאצלו היתה הגירסא כמו שהיא לפנינו נראין 
במטין או במודים']. | קז. ברש"י משמע שלפירוש זה דקדק 
רחבא לומר 'רבי יהודה' שלא יחליפו שמועה זאת ב'רב 
יהודה'. אולם בביצה (י6: ד"ס וכסנ) כתב לפי פירוש זה, 
שרחבא אמר 'רבי יהודה', ודקדק לומר שיש ספק בידו אם 
שמע שמועה זו בשם רבי יהודה הנשיא או בשם רב יהודה. 
קח. רש"י כאן דחה פירוש זה. אולם בפסחים ((נ: ד"ס כ') 
פירש רש"י כפירוש זה. קט. שהרי רחבא היה בפומבדיתא 
שבבבל, ורבי יהודה היה בארץ ישראל, ולא מצינו שרחבא 
עלה לארץ ישראל. רש"י בביצה (י: ד"ס וכסנ). קי. על פי 
רש"י בביצה (₪: ד"ס ונקנ). קיא. יתכן שאין הכוונה עגול 
ממש, שהרי הר הבית היה רבוע [ראה במסכת מידות (פ"כ 
מ"6)], אלא הכוונה שהאיטצבא היתה סביב סביב. וכן לשון 
רש"י במקומות אחרים (פפפיס יג: (כ: סוכס עס. ד"ס סעי). 
קיב. לשון רש"י על הרי"ף (ד"ס ופודיענו) 'ויאמר אותו באתה 
בחרתנו כשמגיע לותתן לנו'. קיג. כתב התוספות יום טוב, 
שמדברי רש"י משמע שדווקא כשאומר כן בתוך תפילתו 
משתקין אותו, כיון שכשאומר כן בתפלה מחליט הדבר. אולם 
אם אומר כן דרך דרש או פשט אין משתקין אותו, וכמו 
שמוכח מדברי הגמרא בסמוך 'ההוא דנחית קמיה דרבה' וכו', 
כלומר, שרק מחמת שאמר כן בתפילתו כשירד לפני התיבה 
ואמר שלא כהוגן, היה על רבה להשתיקו. וכתב בהון עשיר, 
שיש להוכיח כן מהאמור במדרש (6כס כנס 3 ג), 'לעולם אין 
הקב"ה מיחד שמו על הרעה אלא רק על הטובה', ואילו 
במשנתנו נאמר שהאומר על טוב יזכר שמך משתקים אותו, 
ועל כרחך צריך לומר שכיון שהמדרש אמרו דרך פשט, מותר. 
קיד. ברש"י כאן משמע שאומר זאת בלשון שבח, שמשבח 


רש"י לה 


אתה, ואף על קן צפור יגיעו רחמיך שאמרת 
לשלח את האם קודם נטילת האפרוחים או 
הביציםליי. או שאומר בתפילתו על טוב שאתה 
עושה לנו יזכר שמך, או שאומר בתפילתו מודים 
מודים, כלומר, שכופל אמירת מודים, בכל אלו 
משתקין אותו שלא יאמר כן. 


סמטיל קנפס 
לומר שעל אלה [-הצפורים] חם, ולא חס על 
שאר בריותיו. 


מלופיו 

מדותיו היינו מצותיו, והיינו שאותו אדם אומר 
שמצוותיו של הקב"ה הם לרחמים. ואמירה זו אינה 
כהוגן, שהרי הוא [-הקב"ה] לא לרחמים עשה את 
מצוותיו, אלא כדי להטיל על ישראל את חקי 
גזרותיו להודיע שעם ישראל הם עכדיו ושומרי 
מצותיו וגזרות חקותיו, אף בדברים שיש לשטן 
ולעוכדי כוכבים להשיב עליהם ולומר מה צורך 
במצוה זולל', וכגון מצות פרה אדומה וכלאיםלט'. 


ולנס נמי (פלודי כ6כיי סו דנעי 
רבה רצה לחדד את אביי ולבדוק שישיב לו מה 
שחשיב, שאותו תלמיד לא עשה כהוגן. 


פי ו דסמרינסו מטס 


אם לא היה אומר משה שבחים אלו, 'האל הגדול 
הגבור והנורא אשר לא ישא פנים ולא יקח 
שוחד'ל"' (לנליס י י). 


ופקנינסו כפפלס 

וגם אנשי כנסת הגדולה תקנו לומר כן בתפילה, 
וכמו שמצינו כשהתפלל עורא שהיה מאנשי כנסת 
הגדולהלי" על מעל הגולה?ש, כמבואר בספר 
עורא" (נממיס מ (נ)קכ*. 


את הקב"ה על רוב רחמיו עד שאפילו על קן ציפור מגיעים 
רחמיו. אך במסכת מגילה (כס. ד"ס ענ) פירש רש"י באופן 
אחר, וכן פירש הרמב"ם (פילוע סמטניות), שאומר בתפילתו 
בלשון בקשה, כשם שרחמיך מגיעים על צפור, שציוית לשלח 
את האם קודם נטילת האפרוחים, כך תחוס ותרחם עלינו. 
וראה בביאורי הפשט כיצד יתבאר לשון המשנה על' לפי 
ביאור זה. קטו. כוונת רש"י, שבמצוות שאין בהם טעם 
שכלי ניכר הדבר שישראל עבדיו ועושי רצונו, שהרי מקיימים 
את דבריו אף כשלא מוצאים טעם שכלי. שפתי חכמים 
(כלק"י). ‏ קטז. ראה במדרש (נע"ר פוקס פי"ט) שיש ארבעה 
דברים הנקראים 'חוקה' שהשטן ואומות העולם משיבים 
עליהם, והן, פרה אדומה, כלאים [-שעטנז), אשת אח ושעיר 


המשתלח. קיז. את סיום הפסוק 'אשר לא ישא' וגו' הביא 
שי דרך אגב. קיח. ראה הקדמת הרמב"ם לפירוש 
המשניות. קיט. היינו מה שנשאו נשים נכריות כמבואר 


באריכות בספר עזרא (פלק ע-י). | קב. הספר המכונה אצלינו 
עחמיה' הוא על פי השם שכינוהו אומות העולם, ושמו 
האמיתי בכתבי הקודש הוא 'עזרא', והוא המשך לספר המכונה 
גם אצלינו 'עזרא' [ראה בבבא בתרא (יד:)]. ובגמרא בסנהדרין 
(5ג:) נאמר, שעל אף שרוב הנבואות שבספר זה הם מפי 
נחמיה, לא נקרא הספר על שמו, מפני שהחזיק טובה לעצמו, 
או מפני שסיפר בגנותן של ראשונים [וראה בגליון הש"ס 
(סוכס יכ. כרם"י ד"ס 65ו) שהביא כמה מקומות שנקרא כך]. 
קבא. במגילה (כס. ד"ס 6נפי) ציין רש"י לפסוק שנאמר כשכינס 
עזרא את כל ישראל לעוררם על חטאיהם, שהתפללו הלויים 
ואמרו בתפילתם (נסמיס מ (כ), 'ועתה אלהינו האל הגדול הגבור 
והנורא שומר הברית והחסד' וגו'. ובשפתי חכמים (גרם") 
ביאר, שאף כאן כוונת רש"י לפסוק זה, וכיון שהיו מבית דינו 
של עזרא נקראו על שמו. אולם המהרש"א (פ"6, ד"ס מתו) 
ביאר, שהכוונה היא לתפילת עזרא, שנאמר (נסמיס ת ו) 'ויברך 
עזרא את ה' האלהים הגדול', ואף שבתפילתו של עזרא נזכר 


ל ביאורי 


סכל כילי סמיס 


כלומר, כל הבא על האדם, בידי הקב"ה הוא, 
וכגון אם יהיה ארוך [-גבוה] או קצר, עני או 
עשיר, חכם או שוטה, לבן או שחורלכג, הכל בידי 
שמים הוא. אבל ענין צדיק ורשע אינו בא על ידי 
שמים, כיון שאת זו מפר הקב"ה בידו של האדם, 
ונתן לפניו שני דרכים והוא יבחר לו יראת 
שמים?נ ו 


900/201 


ה 


מילמb‏ מילפ6 ופני לס 


כלומר, כל תיבה ותיבה חוור ושונה, ובאופן 
זה מגונה הוי אבל שתוקי לא משתקינן ליה, משום 
שאין זה דומה למקבל עליו שתי מלכיות, אלא 
למתלוצץ. אולם אם אמר פסוק שלם ותני ליה 
[-וחזר עליו], משתקינן ליה, משום דבאופן זה מחזי 
[-הוא נראה] כמי שמודה בשתי רשויותלכר, 


כר: 


סנלומ כלפי שמיb‏ 


וכי מנהג שנוהג אדם בחברו, ינהג אצל המקום 
[-הקב"ה] ולא יזהר לכוין בתפלתו. 


מפינן יס 
כלומר, מלמדין אותו שיכוין, ואף מכין אותו 
אם ירגיל בכך שלא לכויןקכה. 


רק 'הגדול', כבר ביאר רב מתנא (יופפ פע:) שגידלו בכך שאמר 
'האל הגדול הגבור והנורא'. קכב. במסכת נדה (טז:) מצינו 
כעין זה, 'דדריש רבי חנינא בר פפא, אותו מלאך הממונה על 
ההריון לילה שמו, ונוטל טפה ומעמידה לפני הקב''ה ואומר 
לפניו רבונו של עולם טפה זו מה תהא עליה גבור או חלש 
חכם או טיפש עשיר או עני'. וכתב במעון הברכות (ד"ס ופֿר"ת), 
שרש"י הזכיר דווקא ארבעה דברים אלו אף שכל חפצי העולם 
נקבעים על ידי הקב"ה, משום שאף על פי שלצדיקים יש את 
הכח לשנות את גזירת הבורא, וכמו ששנינו (מו"ק טז:) 'אמר 
הקב"ה מי מושל בי צדיק מושל בי, שאני גוזר גזרה והוא 
מבטלה', מכל מקום ארבעת דברים אלו אינם משתנים אלא 
נשארים כפי שבראם הקב"ה, וכמבואר במסכת תענית (כס.) 
במעשה ברבי אלעזר בן פדת שהיה עני, עיי"ש. קכג. רש"י 
האריך כדי שלא נפרש שאין ביד הקב"ה להטות לבבנו אליו, 
אלא ודאי הדבר ביכולתו, ורק אין הקב"ה עושה זאת אלא 
נתן הבחירה לאדם. וראה לשון רש"י במגילה (כס.) יראת 
שמים מסורה בידי אדם, שיהא הוא עצמו מכין לבו לכך, אף 
על גב שהיכולת בידו [-של הקב"ה] להכין לבבנו אליו, דכתיב 
'הנה כחומר ביד היוצר כן אתם בידי בית ישראל' (יכמיס ית 
ו), ואומר והסירותי את לב האבן מבשרכם' (יתוק! לו כו)'. 
קכד. וכתבו התוספות (קמן כד. ד"ס פמר פסוקפ), שכן משמע 
מלשון הגמרא, שעל חזרת תיבה תיבה אין משתקין ועל חזרת 
פסוק משתקין. וביאר הגר"א [כך כתב השפתי חכמים (נתוס' 
קס) בשמו], שלשון הגמרא הוא 'הא דאמר מילתא מילתא 
ותני לה. והא דאמר פסוקא פסוקא ותני ליה'. הרי שעל חזרת 
מילה מילה נאמר ותני לה' שהוא לשון נקיבה וכמו לשון 
הברייתא 'הקורא את שמע וכופלה הרי זה מגונה', ואם כן 
על כך נאמר שהוא מגונה, אולם בחזרת פסוק הלשון הוא 
'ותני ליה' שהוא לשון זכר, ובזה משתקין אותו. וראה בילקוט 
ביאורים, ביאורים נוספים בדברי התוספות. אולם הגאונים 
[הלכות גדולות (הנכות קליפת סמע פ"כ), רב האי גאון (סו"ד 
כרקנ" ד"ס 6), רבינו חננאל (סו"ד נתוס' קס)] והרי"ף כתבו 
להיפך, שהכופל כל מילה משתקין אותו ובכופל את הפסוק 
אין משתקין אותו. והוכיח הרשב"א כביאור זה, שהרי כפילת 
מילה מילה הרי זה כ'מודים מודים' ששנינו במשנה שמשתקים 
אותו. וראה בביאורי הפשט, שהובא נידון בכפילת אמירת 
פסוק 'שמע ישראל' באמירת סליחות. קכה. כוונת רש"י, 
שאין לבאר בדברי הגמרא שמכים אותו עד שיכוין בתפילתו, 
שהרי נמצא שמחמת ההכאה חוזר וכופל אמירת 'שמע'. אלא 


ברפות. לג: = לד 


מלופפb‏ 
היינו קורנם, וכמו שנאמר (סופטיס ל כ6)לכי 'ותשם 
את המקבת בידה', ומתרגמינן 'מרופתא'. 


ו יס סלנן כ6ופס פעס 

לפי ששאר יורדין לפני התיבה, כשאומרים לו 
לך רד, צריך לסרב פעם אחתלל', כלומר [-כמי 
שאומר] איני כדאי לכך?כח, כדאמרינן לקמן 
בשמעתין [-בסוגייתנון. אבל זה - השני שיורד 
במקומו של הראשון שטעה, לא יסרב כלל אלא ירד 
מיד, מפני שגנאי הוא שתהא התפלה מופסקת זמן 
רב כל כך, עד שיבקשו ממנו כמה פעמים ויתרצה. 


מפקלת סנללס קטעס זס 


היינו שאם דלג אחת מן הברכות ואמר אחרת 
במקומה?, ואינו יודע לשוב ולאחוז סדרו הראוי, 
יתחיל העובר תחתיו את אותה הברכה שדלג זה 
הראשון, ואומר משם ולהלן. 


יענס פמן 6פל סלסגיס 


השליח צבור לא יענה אמן בסוף כל ברכה 
וברכה - בסוף כל פסוק ופסוק מברכת כהנים. 


מפני סטלוף 

היינו כדי שלא תטרף דעתו של השליח צבור 
ויטעה, לפי ששליח צבור הוא זה שצריך להתחיל 
ברכה שניה?י ולומר לפני הכהנים כל תיבה 


ה חכב 


איצר החככק, 


ציונים והערות 


אם אינו מכוין מלמדים אותו שבקריאת הימים הבאים יכוין, 
ורק אם אינו מקבל ומרגיל עצמו לא לכוין, אלא מוסיף כמה 
וכמה פעמים לומר 'שמע' ללא כוונה, מכים אותו עד שיכוין. 
ברכת יהושע (ככט"י). | קכו. פפוק זה נאמר על יעל אשת 
חבר הקיני, שסיסרא שר צבאו של יבין מלך כנען ברח לאחר 
שצבאו ניגף בפני ישראל, ובא לאהל יעל אשת חבר הקני, 
והיא השקתה אותו חלב עד שנרדם, ואז לקחה את יתד האהל, 
ותקעה את היתד על ידי המקבת [שהוא קורנס] ברקתו של 
סיסרא, ומת. קבז. בגמרא להלן נאמר 'פעם ראשונה מסרב, 
שניה מהבהב, שלישית פושט רגליו ויורד'. ורש"י הזכיר כאן 
רק את הסירוב הראשון, לפי ש'מהבהב' אינו סירוב גמור, 
ראה להלן ברש"י. קבח. כוונת רש"י לבאר מדוע כאן אין 
ענין של זריזות כמו שיש בכל המצוות, ולכך כתב שבסוגייתנו 
מבואר שראוי לאדם לסרב מעט קודם שיתרצה לרדת לפני 
התיבה. ברכת יהושע (נרם"י). קבט. מדברי רש"י משמע 
שהטעות היא שדילג על אחת מהברכות. אולם ברמב"ם (פפינס 
פ"י ס"ג) ובר"י מלוניל (ל"ס סעונל) מבואר, שטעה בנוסח 
הברכה ואינו יודע כיצד להמשיך [והיינו ששכח את נוסח 
הברכה. דבה דור (ל"ט מפיקן)]. | קל: מדבר" רשיי משמל, 
שרק לאחר הפסוקים לא יענה כיון שלא יכול לחזור ולהקריא 
את הפסוק שאחריו, אולם לאחר ברכת הכהנים 'אשר קדשנו 
בקדושתו של אהרן וציוונו לברך את עמו ישראל באהבהי, 
מותר לשליח צבור לענות אמן, שבאמן זו אין חשש טירוף 
שהרי הוא יודע שעליו להתחיל מברכה ראשונה, וכדברי הט"ז 
(סו"ס סי" קכם ס"ק יד). אולם אין נראה כן, שהרי עניית אמן זו 
ודאי אינה מגוף התפילה והרי זה הפסק בתפילתו של השליח 
צבור, ואין צריך לזה את הטעם של 'מפני הטירוף'. מרומי 
שדה (ד"ס ₪) [וראה בהערה להלן מדוע אסור לשליח ציבור 
לענות את האמן שאחר הברכה השלישית]. קלא. בסוטה 
נאמר 'אין הכהנים רשאין להתחיל בברכה עד שיכלה דיבור 
מפי הקורא'. וכתב הר"ן (מגלס כפ: ד"ס ופֿץ), שיש שפירשו 
'דיבור מפי הקורא' למי שמכריז 'כהנים', ויש שפירשו זאת 
על השליח ציבור שמקריא לכהנים כל תיבה ותיבה. וברשיי 
כאן מבואר כפירוש השני של הר"ן, אך רש"י בסוטה (פס ד"ה 
דינור) כתב כפירוש הראשון. וראה בבני ציון (ליכטמפן, ס"3 סי' 
קכם 6ות כד) שהאריך בביאור שיטת רש"י. אמנם התוספות (ל"ה 
₪9) הביאו דין זה ששליח ציבור מקריא לכהנים כל תיבה 
ותיבה בשם מדרש טעמי חסרות ויתירות. קלב. מדברי רשיי 
משמע שבסוף כל פסוק לא יענה אמן מפני שצריך להתחיל 


רש"י 


והיבה מברכת כהנים, והם חוחרים אחריו, בדאמרינן 
במסכת סוטמה (לף (ט:)לא, ואם כן, בענותו אמן 
אחר כל ברכה לא יוכל לבוין מהר ולהתחיל 
בברכה שלאחריןללב, 


פס פֿין פס כסן 895 סו5 
שהכהן היחיד הוא החון [-שליח צבור]. 


5 יק 5 כפיו 

והטעם הוא, שמא לא יוכל השליח צבור לחזור 
לתפלתו לדעת לכוין להתחיל בברכת 'שים שלום', 
מפני | שדעתו מטורפת [-מבולבלת]| מאימת 
הצבורללג. 


וס סנעספו 
כלומר, אם בטוח הואקלי שאין דעתו מטורפת 
מאימת הצבור, ויכול לחזור לתפילתו כראויקלה. 


יקל3 

כשאומרים לו לך רד לפני התיבה יעשה עצמו 
כלא רוצה?', כלומר [-כמי שאומר] איני כדאי 
לפך. 


עסקלימפו 

הקדיחה הוא מלשון שרפה, כמו שנאמר (לנריס 
כנ) 'כי אש קדחה באפי ותיקד עד שאול תחתית 
ותאכל ארץ ויבולה ותלהט מוסדי הרים', הרי שלשון 
יקדחה' נופל על אש. 


את הפסוק שלאחריו, אולם יכול לענות אמן לאחר הפסוק 
השלישי כיון שאינו צריך להתחיל אחריו פסוק אחר. אולם 
מלשון המשנה 'לא יענה אמן אחר הכהנים' משמע שלא יענה 
אחריהם כלל ואפילו לאחר הפסוק השלישי. ומה שרש"י ביאר 
שלא יעשה כן מחמת שצויך להתחיל להקריא את הפסוק 
שאחריו ולא הזכיר את סוף ברכת כהנים, צריך לומר, שודאי 
אף אחר הברכה השלישית אסור לענות אמן, אלא שלא הוצרך 
רש"י לפרש בה מהו חשש הטירוף, שהרי עליו לחזור 
לתפילתו וודאי יש חשש טירוף משום כך, ורק בברכות 
אמצעיות פירש רש"י טעם הטירוף. פני שלמה (ככע"י). והוסיף, 
שאפילו אם הוא בטוח שחוזר לתפילתו אינו רשאי לענות, 
שהרי דווקא בנשיאת כפים כשאין שם כהן אחר מועיל מה 
שמובטח לו שחוזר לתפילתו. עוד כתב לבאר טעם שלא יענה 
אמן אחר הברכה השלישית, שאם לא ענה אמן אחר שתי 
ברכות ראשונות ויענה אחר השלישית, הרי הוא מראה כאילו 
כל שלשת הברכות הם ברכה אחת, וזה הוא שלא כדין 
כמבואר במסכת תמיד (פ" מ"נ), שבמדינה אומרים שלש 
ברכות ובמקדש ברכה אחת. וראה מגיד תעלומה (נרט"י) מה 
שכתב בזה. קלג. לעיל לגבי עניית אמן, רש"י לא הזכיר 
שהטירוף הוא מאימת הציבור, שהרי השליח ציבור עונה יחד 
עם הקהל ולא שייך אימת ציבור. אך הטירוף האמור שם הוא 
שמא יטעה וישכח באיזה פסוק הוא עומד. וכאן לגבי שישא 
שליח הציבור כפים, מצד אחד אין כל כך חשש טעות שיש 
שם, שהרי ודאי יודע הוא שיש להתחיל שים שלום ולא יטעה 
להתחיל בברכה אחרת, אלא החשש הוא שמאימת הציבור לא 
יוכל לחזור לתפילתו. ושם רש"י הזכיר 'לא יוכל לכוין מהר', 
מפני ששם אין דעתו מטורפת, אלא שצריך מעט שהות כדי 
להזכר באיזה פסוק הוא עומד. אך כאן לא כתב 'מהר', שכאן 
החשש הוא שלא יוכל לחזור כלל. קלד. פשטות לשון 
'הבטחתו' הוא מלשון הבטחה. אך כאן אין לפרש כן, לכך 
כתב רש"י 'כלומר', ופירש שהוא מלשון ביטחון, והיינו אם 
יש לו ביטחון בעצמו בענין זה. קלה. כתב הט"ז (לו"ם סי 
קכח ס"ק יד), שבטירוף לגבי עניית אמן, לא שייך לומר 
שמובטח לו שלא יטעה, שהרי אין אדם יכול לחשוב שתי 
מחשבות כאחד, ואם הוא מכוין בעניית האמן על כרחו להסיח 
דעתו מהפסוק שעומד להקריא. אך בטירוף של נשיאת כפים 
שהוא מחמת אימת ציבור, בזה יתכן שהוא בטוח שלא תטרף 
דעתו. קלו. היינו, שאין סירובו סירוב אמיתי [שהרי בפעם 
שלישית שיבקשו ממנו כבר לא יסרב], אלא יעשה עצמו כאינו 


ביאורי 


מסנסנ 
כלומר, מזמין את עצמו, וכמו ננער [-מניע 
עצמו] לעמודללי. 


פֿין לסן סלל 
ואם דלג ברכה אחת ואחר כך לאחר שהמשיך 
בתפילתו נזכר בה, אומרה אף שלא במקומה. 


מפסלס סנלכס שטעס זס 


וממילא משתמע מלשון המשנה, דגומר ממנה 
והלאה, אלמא - מוכח מכך, שעל סדרה צריך 
לחזור ולאומרה לאותה ברכה שדילג, ואינו רשאי 
לאמרה היכן שנזכר בה ולהמשיך מהמקום 
שפסקללח. 


סד כלכם5 (ינסו 

הגמרא מיישבת שלשיטת רב הונא כל הברכות 
האמצעיות הם כברכה אחת. ומבאר רש"י, ודקתני 
מתניתין - ומה ששנינו במשנתנו, 'מהיכן הוא 
מתחיל מתחלת הברכה שטעה זה', היינו מתחילת 
ברכת אתה חונן, שהיא תחילת הברכות האמצעיות. 


ונפטל 
כלומר, נוטל רשות ללכתללט. 


6ין 5ליך (סוכיר מו 


המבקש רחמים על החולה, אין צריך להזכיר 
בתפילתו את שמו של החולה. 


ו 


הצה. קלז. פעין זה פירש הש" בחולין (₪: דיס מפנס), 
שענין צנערה לעמוד' היינו שלא פשטה רגלה לעמוד אלא 
נתחזקה ורצתה לעמוד. וכתב השפתי חכמים (כרט"י), שלפי 
דבריו שם מובן מה ששנינו כאן שבפעם השלישית פושט 
רגליו ויורד, שהרי בפעם השניה רק הכין עצמו לעמוד ובפעם 
השלישית עומד בפועל. והמכתם (ד"ס כ)שגס) ביאר בדברי 
רש"י, שלשיטתו יש לבאר תיבת 'מהבהב' מלשון 'הבה', 
שענינו שמזמין ומכין עצמו, כמו 'הבה נא אבא אליך' (נכלטיפ 
₪ טז). אולם הערוך (עלן סנסנ 3) פירש, שמנענע בראשו, 
כלומר שמראה כמי שעומד להסכים. וכתב המכתם, שזו תיבה 
מושאלת מהבהוב האש, שענינו דולק ואינו דולק (פנק כת: ועוד 
סלנס), ואף כאן הכוונה מסכים ואינו מסכים. קלח. לכאורה 
לפי דיוק זה יש להקשות אף על רב אסי, שהרי לעיל (ל"ס 
פֿן) ביאר רש"י שלרב אסי אומר את הברכה שדילג במקום 
שנזכר, ואילו כאן דייק רש"י שחוזר לברכה שדילג ואומר 
ממנה והלאה כסדר. ולכך יש לפרש בדברי רש"י, שלשיטת 
רב אסי חוזר לברכה שדילג ואומר ממנה על הסדר, וכדברי 
התוספות בשם הרשב"ם והרי"ף, ומה שכתב רש"י ואומרה 
אף שלא במקומה' היינו שאף על פי שכבר המשיך ואמר את 
הברכות שלאחריה, חוזר ואומרה ולעולם ממשיך ממנה ואומר 
כסדר הראוי. פני שלמה (נרע"י). אמנם ראה בביאורי הפשט 
שהובאו דברי רע"א (גניון סע"ס, כרם"י), שהקרבן נתנאל מצא 
קלף שכתוב בו 'תיובתא דרב אסי לימא תהוי תיובתא דרב 
הונא' וכו', ולפי זה אכן הקושיא היא אף על רב אסי, וביותר, 
הקושיא על רב אסי אין לה יישוב ואילו הקושיא על רב הונא 
יש לה יישוב. ובדיבור זה כוונת רש"י לבאר את הקושיא על 
רב אסי. וכן הסכימו הרבה אחרונים בדעת רש"י [ראה צל"ח 
(כלם'יי ד"ס פין), מנחת יהודה (כפוס' ד"ס 5מנעיופ), דברי דוד (ל"ט 
מסיכן וד"ס וכנ), גליון מהרש"א (ד"ס פיונת), מנחת שמואל (ל"ס 
6) ועוד הרבה]. אמנם בתשובה מאהבה (טו"פ, פ"5 פי' קעט) 
יישב את שיטת רש"י, שהנה מצינו לעיל (: וכרק"י פס ד"ס נננוכ 
נקס נס"ג) חילוק בענין חזרה מחמת טעות בין שליח ציבור 
ליחיד, שבשליח צבור הקילו כדי שלא להטריח את הצבור, 
וכמו כן יש לומר להיפך שיש פעמים בהם יש להחמיר על 
השליח צבור כדי שלא יטעו השומעים שאינם בקיאים. ואם 
כן, לפי רב אסי לא קשה קושיית רב ששת, כיון שניתן לחלק 


בהפות לד; = לד: 


סנס וקוף 
תחילה היינו ב'מודים אנחנו לך', וסוף היינו 
ב'ולך נאה להודות'?ײ. 


לד: 


כסן גדול כפוף כל כרכס 
משום שכל מה שאדם הוא גדול ביותר 
במעלתו, כך צריך להכניע ולהשפיל עצמו יותר. 


פיט זוqp‏ 
עד שיגמור את תפילתו. 


קס מנסני מזכם ס' מכלוע 

רישיה דקרא - בתחילת הפסוק נאמר ויהי 
ככלות שלמה להתפלל'קמא, והדר - ולאחר מכן 
נאמר 'קם מלפני מזבח ה' מכרוע', הרי שרק לאחר 
שסיים המלך את תפילתו הוא קם מכריעתו. 


רס 
לשון משתטח משמע, דהיינו ששטוח כל הגוף 
על הארץ. 


דמלו 56כוײ 
כשנופלין על פניהם, אין פושטין ידיהם 
ורגליהם על הארץ אלא מטין על צדיהןקמ. 


נפקלס 
בורעקמי. 


ציונים והערות 


שיחיד אומרה היכן שנזכר, והדין ממנו הקשה רב ששת עוסק 
בשליח צבור שאם יאמרה במקום נזכר יטעו השומעים שאינם 
בקיאים לומר שזהו מקום הברכה, ולכך יש לו לחזור מאותה 
ברכה ולומר כסדר הראוי. אולם לרב הונא, על כרחך אין 
לומר שבשליח צבור הקילו משום טורח הציבור שלא לחזור 
לאתה חונן, שהרי אם כן היה להם להקל עוד יותר שיאמרה 
במקום שנזכר, והרי במשנתנו משמע שחוזר לאותה ברכה 
שטעה בה וממשיך משם כסדר הראוי. ואף אין לומר שלא 
הקלו לשליח ציבור לאומרה במקום שנזכר מחשש שמא יטעו 
השומעים שזהו סדר הברכות, שהרי אף עתה יטעו ויאמרו 
שיחיד הטועה בברכות האמצעיות חוזר לברכה שטעה בה, 
והאמת היא שעליו לחזור לתחילת הברכות האמצעיות. אלא 
על כרחך שדין המשנה אינו דין מיוחד בשליח ציבור, אלא 
כך הוא עיקר הדין בין ביחיד ובין בציבור, וקשה על רב 
הונא. וראה ביאורים נוספים בדעת רש"י בפני יהושע (נכס"י 
ד"ס פין) ובמעון הברכות (נכע"י). | קלט. לכאורה נטילת רשות 
היא בשבח והודאה. אך קשה, שלכאורה ברצה ובשים שלום 
ישנם בקשות. וצריך לומר, שכיון שהם צרכי רבים, הרי זה 
שבח וכבוד לרב שרבים צריכים לו. ע"פ הרא"ש (ס" כפ). 
וראה עוד בביאורי הפשט בהרחבת הדברים. קמ. יתכן שאין 
כוונת רש"י שכורע כשאומר 'ולך נאה להודות', אלא כשאומר 
'ברוך אתה' בסיום הברכה, וכמבואר בדברי הרמב"ם (פפיס 
פ"ס ס"י). ביאור הלכה (פ" קיג ד"ס ופס), עיי"ש. קמא. ברש"י 
משמע שלא גרס תיבות אלו בגמרא, אך בגמרא שלפנינו הן 
נמצאות. קמב. רש"י במגילה (כג. ד"ס דמנני) כתב, שהטעם 
שאביי ורבא היו נוהגים כן, משום שאין אדם חשוב רשאי 
ליפול על פניו אלא אם מובטח לו שיהיה נענה כיהושע בן 
נון. אמנם רש"י כאן הדגיש את הענין שלא פשטו ידיהם 
ורגליהם, ואם כוונתו מצד אדם חשוב אינו ענין לפישוט ידים 
ורגלים, והיה די שיכתוב שהטו על צידם. ואפשר שרש"י ביאר 
כאן כביאור המהר"ם מרוטנבורג (עו"פ, מ" סי' מס), תוספות 
הרא"ש (ד"ס מױיb)‏ ועוד ראשונים בטעם שאביי ורבא הטו את 
עצמם, משום שבהשתחויה על רצפת אבנים יש איסור של 
'ואבן משכית לא תתנו בארצכם להשתחוות עליה' וגו' (ויקכס 
כו ) כמבואר במגילה (כנ:), ואמנם מן התורה האיסור הוא 
רק בהשתחויה בפישוט ידים ורגלים כמו שמבואר בברייתא 


רש"י לז 


סזיג (לנ נסמן דכרע 


ראיתי את רב נחמן שכרע בברכת ההודאה גם 
בתחלה וגם בסוף הברכהקמי. 


6 עגלס 


אם סדורה תפלתי בפי לאומרה במרוצה ואיני 
נכשל באמירתה, ותחנתי נובעת מלבי אל פי כל 
מה שאני חפץ להאריך בתחנוניםקמה. 


קסוb‏ מטולף 

היינו החולה. 

מביא רש"י ביאור אחר, לשון אחרקײי, 'מטורף: 
הוא מ[לשון] טורפין לו תפלתו בפניו (על ס:, 
כלומר, התפלה שהתפללו עליו היא מטורפת 
וטרודה [-דחויה] ממנו ואינה מקובלת. 


6סיי6 


בהיכא [-היכן] ובאיזו מן הברכות הוי הטעות 
סימן רע למתפלל. 


סו 


אם טעה בברכת אבות שהוא תחלת התפלה, 
רמז הוא שאין חָפַץ בה [-בתפילה]. 


כול6 גי טפסיס 


כלומר, כשהניב בריאקמ' באדם והוא מתפלל 
בלא טעות, או מובטח על השלוםקמ". 


ש'השתחואה' היינו בכל גופו, ובאה הגמרא להשמיענו 
שמדרבנן אסור אף בלא פישוט ידים ורגלים, ולכן הטו אביי 
ורבא את עצמם כדי שלא יהיו פניהם כנגד הקרקע [והטעם 
שרש"י כאן לא פירש כדבריו במגילה, מפני שבסוגייתנו לא 
הובא כלל ענין אדם חשוב, ויקשה מדוע הביאה הגמרא כאן 
מעשה זה]. קמג. הגמרא הקשתה שבברייתא אחת נאמר 
שהכורע בהודאה הוא משובח ובאחרת נאמר שהוא מגונה, 
ותירצה 'הא בתחילה הא בסוף'. ומפרש כאן רש"י בכוונת 
הגמרא שבתחילה הוא משובח [והטעם שלא פירש להפך, 
מפני שהגמרא הביאה תחילה את הברייתא שמשובח ואחריה 
את הברייתא שמגונה, ומסתבר שלפי סדר זה בא התירוץ 'הא 
בתחילה הא בסוף'. וראה בהערה בביאורי הפשט מדוע ראוי 
לכרוע בתחילה יותר מאשר בסוף]. קמד. הראב"ד (סו"ד 
נרסכ" ותוספות הר"ם ד"ס כנb)‏ פירש, שכוונת הגמרא כאן על 
מודים דרבנן, אבל מסתימת רש"י משמע שמדובר בהודאה 
שהגמרא עסקה בה עד עתה, והיינו במודים שאדם אומר 
בתפילתו. | וראה בהערה בביאורי הפשט בהרחבה. 
קמה. כלומר, תפילתו שגורה בשני ענינים. האחד, שאינו 
נכשל בלשונו. והשני, שלבו מביא לפיו את מילות התחנונים 
בשטף ובלא הפסקה. קמו. כן היא הגירסא לפנינו, וכן כתב 
התוספות יום טוב על הגליון (סגסות ולויס). אולם בתוספות 
יום טוב על המשנה כתב שהגירסא היא 'שהוא מטורף 
החולה, לשון טורפין לו' וכו'. וביאר ביש סדר למשנה, 
שלגירסא שהכל ביאור אחד, הרי ש'מטורף' היינו החולה. 
אולם לגירסא שלפנינו יש שני ביאורים במילה 'מטורף': א. 
החולה. ב. התפילה. קמז. כן היא הגירסא לפנינו. אולם יש 
מהאחרונים שכתב, שיש לגרוס 'כשהניב יברא באדם', כלומר, 
כשהניב [-הדיבור, התפילה] יברא באדם על ידי השפתים ללא 
טעות, אז מובטח לו שהוא בשלום. קמח. בירושלמי (פ"ס 
ס"ס) נדרש פסוק זה באופן אחר, שאם עשו שפתיו של אדם 
תנובה, כלומר, שתפילתו שגורה בפיו, יהיה מבושר לשלום 
שתפילתו התקבלה. והמהרש"א (מ" ד"ס כוכ) ביאר, 'בורא 
ניב שפתים שלום', כאשר ניב השפתים [-תפילה] הוא בשלום, 
היינו ששגור בפי המתפלל ואין בו טעות, אזי יהיה שלום 
לחולה הרחוק והקרוב ויתרפא, וכמעשה בסמוך בבנו של רבו 
גמליאל שחלצתו חמה באותה שעה שסיים רבי חנינא בן 


לח ביאורי 
₪ (מננפו 
לא התנבאו הנביאים את כל תטובות 
והנחמות. 
פין 6 לספס 


לא נראית ולא נגלית טובה זו לשום נכיא. 


לפוק 
היינו מי שהיה רחוק כל ימיו מן העבירהקטי, 
דהיינו צדיק מעיקרו [-מתחילתו]. 


דוסא את תפילתו. קמש. ואף על פי שנאמר (קתנם ז 6 'כי 
אדם אין צדיק בארץ אשר יעשה טוב ולא יחטאי, מכל מקום, 
אף בשעה שיצרו גובר עליו והוא חוטא בשגגה הוא נחשב 
כרחוק מן העבירה. שפתי חכמים (פלפ"י). | קג. כוונת רשיי 
שלא נטעה לפרש ש'חסרתם' הכוונה שחיסרתם מסיפור 
המעשה. ובשפתי חכמים (ננפ") ביאר, שאף על פי שאדם 
עשוי לטעות בשעה או יותר (פססיס ינ:), הם לא טעו אפילו 


ברכות לר: 


פ5פו פס 

היינו שלפתו ונימלה מגופו. ומבאר רש"י, 
החמה הוא החולי הקודחו, וחלצתו הוא לשון 'חלץ 
מהם' (סופע 5 ו), כלומר, נשמט מהם. והיינו, שחום 
החולי יצא מגופו. 


6 ב 
לא חיסרתם שעה?. 


כמרד 
שעבד הוא בן בת שנכנס ויוצא שלא ברשות. 


אוצר התכניה 


ציונים והערות 


בשעה אחת. קנא. פתב המהרש"ל (ננט"), שאף על פי 
שהסתכלותו מוסיפה לו כוונה, אולם אסור להסתכל באמצע 
תפילתו, שהרי שנינו (ינפות קס:) 'המתפלל צריך שיתן עיניו 
למטה ולבו למעלה'. ומה שהוזכרו כאן חלונות הוא רמז לרוב 
העיון והכוונה. אמנם הבית יוסף (לו"ס פיי ₪5 ל"ס תכין) כתב 
בשם מהר"י אבוהב, שאין כוונת רש"י שיהיו עיניו תלויות 
למעלה כל זמן התפילה, אלא שבדרך העברה יסתכל לרגע 


רש"י 


פלונום 


שהחלונות גורמין לו שיכוין לבו בתפילה, על 
ידי שהוא מסתכל כלפי שמים?ליי ולבו נכנעליג, 


דמלי ככקסb‏ 

התפילה בבקעה הוא חוצפה, משום שכשהוא 
במקום צניעות חלה עליו אימת המלך ולבו נשכר 
בתפילתו. 


הדרן עלך אין עומדין 


כלפי שמים ויכנע לבבו. ומעין זה כתב המגן אברהם (ו"פ 
ספ" 5 סק"ד), שכשהתבטלה כוונתו ישא עיניו לשמים לעורר 
הכוונה. והב"ח (ל"ת ס" (ס פק"נ) כתב בכונת רש", 
שכשיעמוד להתפלל יסתכל מהחלון ויכניע את לבו, אבל 
לאחר שהתחיל להתפלל יהיו עיניו למטה. קנב. רש"י ביאר 
מצד הכנעת הלב. אולם תלמידי רבינו יונה (ל"פ נניפ) ביארו, 
שעל ידי ראיית האור תתיישב עליו דעתו ויוכל לכוין כראוי. 


ביאורי 
פרק שישי - ביצר מברבין 


לה. 


כיפד. מכרכין וכו' פון מן סיין 
שמתוך חשיבותו של היין שהשתנה לשבח והוא 
סועד. את הלב*, קבעו לו ברכה לעצמו, וכן הפת 


אהח19/06/2018: 


מתוך חשיבותה קבעו לה'ובהבה, 


כור5 מיני דקפיס 


לפי שיש בכלל פרי האדמה דשאים, וכן זרעים 
כגון קטניותג, ‏ ורבי יהודה בעי - מצריך היכר 
ברכה לכל מין ומין, ולא ברכה כוללת לכל פירות 
האדמהי. 


קד סוניס 

בנטע רבעי כתיב, וכתבה התורה יהילולים' 
בלשון רבים, ומשמע, ששני הלולים [-ברכות] טעון 
באכילתו [קודם | האכילה ואחר האכילה'] 
כשתאכלנו בשנה הרביעית שהוא מותר באכילהה. 


ספֿי מיכעי יס 

'הלולים' האמור בכתוב, יש לדרשו מלשון 
חלולים'. וממה שכתבה התורה 'הילולים' בלשון 
רבים, משמע שני הילולים, חד מינייהו אתא 
לאורויי - ריבוי אחד מהם בא להורות, ש'אחליה 
והדר אכליה', דהיינו הוציאהו לחולין על ידי פדיון 
אם באת לאוכלו חוץ לירושלים, ורק אז תוכל 
לאכלו. וחד - והריבוי הנוסף בלשון 'הילולים', 
ללמרך שלא נאמרה תורת רבעי אלא בכרם, 
שנאמר 'קדש הלולים', ומכך דורשים שרק דכר 
שמהללין בו על גבי המזבח טעון חלולז, וזהו יין, 
שכשמנסכים אותו שרים הלויים. 


א. גמרא (ע"ס, וע"פ דברי מרומי שדה (קס ד"ס 66). 
ב. הזרעונים מתחלקים לשלשה חלקים. האחד נקרא 
'תבואה' והם חמשת מיני דגן. והשני נקרא 'קטניות', כגון 
הפול והאפונים והעדשים והאורז והדוחן והשומשמין וכיוצא 
בהן. והשלישי נקרא זרעוני גנה', והם שאר זרעים שאינם 
ראויים למאכל אדם, והפרי של אותו הזרע מאכל אדם, כגון 
זרע הבצלים והשומין וכיוצא בהן. שולחן ערוך (יו"ד סי 95 
ס"ג). וראה בהערה הבאה. ג. בגמרא (קמן 5) מבואר 
שלשיטת רבי יהודה כוסס את החיטה מברך בורא מני 
זרעים. וביאר בעקבי יעקב (נלע"י), שתחילת דברי רש"י [עד 
יכנון קטניות'] הם לשיטת תנא קמא, שלשיטתו ברכת בורא 
פרי האדמה כוללת דשאים וזרעים בנוסף לפירות הארץ, 
ומסיים רש"י, שלרבי יהודה צריך היכר לכל מין ומין. וכתבו 
הבּרכי" יוסף (סופ סי ₪ פיל) ומהר"ם בגעט (נלפ"ס בדצעת 
רש"י, שלרבי יהודה ישנם שלשה מיני ברכות: על פרי 
הארץ, כגון קשואים ואבטיחים ודלועים, מברך בורא פרי 
האדמה. על התבואה והקטניות מברך בורא מיני זרעים. ועל 
הירקות מברך בורא מיני דשאים. אך יש מהאחרונים שהבינו, 
שכל דברי רש"י כאן הם לדעת רבי יהודה, והיינו שלדעת 
רבי יהודה יש רק שני מיני ברכות, בורא מיני זרעים ובורא 
מיני דשאים, ואין כלל ברכת בורא פרי האדמה. וכן כתב 
בשאגת אריה (ס" כג) בדעת רבי יהודה, וכן משמע במלאכת 
שלמה (מ"6). | ד. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס קלט). 
אך בשיטה מקובצת (ד"ס מנ) כתב, שהדרשה היא רק על 
חיוב ברכה קודם האכילה, ומה שכתבה הגמרא שלומדים 
אף לברכה שאחר האכילה, זהו לאו דווקא. ועיי"ש שביאר 
מדוע אין צריך דרשה זו לברכה שאחריה. ה. כלומר, 
בשלשת השנים הראשונות העץ הוא ערלה ואסור באכילה, 
וכשהותר באכילה בשנה הרביעית, תאכלנו בשני הילולים. 
ורש"י בא לבאר, שאמנם הדרשה נאמרה לגבי רבעי, אך 
היה פשוט לגמרא שיש ללמוד ממנו לחיוב ברכה גם בשנים 
האחרות. ואמרה התורה זאת בדיני רבעי משום שאז הותר 
הפרי באכילה. | ו. ביארו בשדה יצחק ובשפתי חכמים 


ברכות לה; 


קפין פוריס 
הלוים שיר של קרבן" במקרש אלא על חיין, 
בשמנסכין נסבי מזבח. 


הניס למפן ד5מל כו' 


כולה סיומא דפרכא הוא - כל המשך הגמרא 
היא סיום של הקושיא, והכי קאמר - וכך כוונת 
הגמרא, הניחא הא דילפת ברכה מהכא - מובן 
הדבר מה שלמדת חיוב ברכה מהייתור של 
יהילוליםי רק למאן דתני נטע רבעי, דאית ליה - 
שהוא סובר שכל פירות האילן ישנם בתורת רבעי, 
ולא דריש מהכא - ואינו דורש מ'הילולים' שרק 
דבר דטעון הלול טעון חלול, שהרי לדעתו גם שאר 
פירות האילן טעונים חילול מדין רבעי, לכך אייתר 
ליה - נשאר לו מיותר חד הלול לדרוש ממנו חיוב 
כרכה. 


סניפ פֿי יליף גירס קוס 

דריש למלתיה - דורש את דבריו שרק בכרם יש 
דין רבעי בגזירה שוה, ואייתר ליה - ומיותר לו 
חד הלול לפהכה. 


5מכסן 69סליו 

כדאשכחן - כמו שמצאנו בברכת המזון שחייבה 
התורה בו ברכה לאחריו, דכתיב בלחם (לנריס תפ 6 
'ואכלת ושבעת וברכת', כך גם יש להעמיד את 
הריבוי המלמד חיוב ברכה בשאר מינים, לגבי ברכה 
שלאחר האכילה. 


סיכ כעולכום 

דין עוללות נאמר בתורה (ויקכפ יט 'וכרמך לא 
תעולל'. מבאר רש"י, איזהו עוללות, כל שאין להן 
פסיגין', דהיינו שאין לה לא כתף'* ולא נטף', 
אלא שורה יחירית של ענבים. 


ציונים והערות 


(פרם"י) כוונת רש"י, שהאותיות ה' וח' מתחלפות ולא 
מדקדקים בהן, כמבואר בירושלמי (פפס פ"ז ס"ס), ולכך 
הילולים הוא מלשון חילולים. אבל הרשב"א (ד"ס ס) כתב 
בשם הראב"ד, שהדרשה היא מלשון הילול, והיינו שעיקר 
דין חילול בפירות לומדים מהפסוק בחוזרים מעורכי 
המלחמה (לנרס כ ו) 'מי האיש אשר נטע כרם ולא חללו, 
שמשמע שיש לחלל הכרם, אלא שבפסוק זה לא מבואר 
מהו הזמן שיחלל הכרם, ולכך משמיע הפסוק כאן שהפירות 
בשנה הרביעית יהיו מהוללים כקודש, ומחמת שהם כקודש, 
יש ללמוד שבשנה זו אינם נאכלים בלא חילול. אמנם 
בקדושה וברכה (סמיכת סכמיס פפ. מדפי סספכ, ד"ס וספטר) כתב, 
שודאי הראב"ד והרשב"א לא נחלקו על הירושלמי, אלא הם 
סוברים בכוונת הירושלמי שמחמת שההילול הוא על ידי 
חילול רמזו זאת חכמים בלשון התורה, אך ודאי שכוונת 
התורה להילול. וכתב, שיתכן לפי זה שאף רש"י מסכים 
לדעתם. וראה שם שהאריך הרבה בדברי רש"י. ז. הדרשה 
השניה אינה מחמת ש'הילולים' מלשון חילולים, אלא היא 
נדרשת ממש מלשון הילול. ח. רש"י דקדק להוסיף תיבות 
אלו, שהרי ודאי מצינו שירה בלא יין, כמו שכתבו התוספות 
(ד"ס עפון). | ט. והגמרא להלן מקשה, כיון שנותר רק הילול 
אחד לדרשה, כיצד למדים ב' ברכות. אך הצל"ח (ד"ס ופ 
כתב, שקושיית הגמרא להלן היא רק לדעה ששונה 'כרם 
רבעי', אך למי ששונה עטע רבעי', הפסוק ואכלת ושבעת 
וברכת' מלמד לברכה שלאחריו, והפסוק 'הילולים' מלמד 
לברכה שלפניו, שהרי אם הוא בא לברכה שלאחריו, מדוע 
צריך את הפסוק 'ואכלת ושבעת וברכת' העוסק בתבואה, 
הרי כבר למדנו זאת מ'הילולים'. י. בשרביט האמצעי של 
האשכול מחוברים הרבה אשכולות קטנות הקרויים 'פסיגין' 
[ראה ר"ש (פפס פ"ז מ"ד)]. ורש"י בדברים (כד כ) הביא את 
ענין הפסיגין מהירושלמי (פ6ס פ"ז ס"ג). יא. ברש"י בדברים 
(כד כ6) מבואר, ש'כתף' הם הפסיגין, אבל נטף' איגו ענין 
לפסיגין. וראה בהערה הבאה ביתר ביאור. יב. נאמר בתורה 
(ויקל6 יט ) 'וכרמך לא תעולל וגו' לעני ולגר תעזוב אותם'. 


רש"י א 


קמס פוכים 

דאשכחן דאצרכה רחמנא - שמצאנו שהצריכה 
בה התורה ברכה, דכתיב (לנליס ת ע) 'תאכל בה 
לחם' וגו', וסמיך ליה - ובסמוך לזה כתבה התורה 
(שס פסוק י) 'ואכלת ושבעת וברכת"י. 


זי מינין 

האמורים בפסוק (עס תפ פ) 'ארץ חטה ושעורה 
וגו' וגפן ותאנה ורמון ארץ זית שמן ודבש', 
ובתרייהו כתיב - ואחריהם כתוב (עס פפוק 6 


'ואכלת ושבעת וברכת'. 


עכן טעוניס נכוליס 

דהכי אמרינן במנחות'" (פד:) נאמר כאן [לגבי 
ביכורים] 'ארץ' בפסוק ('כי באתי אל הארץ') 
[אשר תכיא מארצך]ל' (לנליס כו 3, ונאמר להלן 
לגבי שבעת המינים 'ארץ חטה ושעורה' וגו', מה 
להלן התורה הזכירה את שבח הארץ, אף כאן 
בביכורים, החיוב הוא בפירות שיש בהם שבח 
הארץ. 


56 5930 סו 


דלתרווייהו - שלשתי השיטות, בין לסוברים 
צטע רבעי' ובין לסוברים 'כרם רבעי' אית להו 
פירכא - יש קושיא לשיטתם כיצד לומדים חיוב 
ברכה בכל הפירות. דלמאן דתני 'כרם' רבעי, ויליף 
[-ולומדן ברכה משבעת המינים שנאמר בהם 
יואכלת ושבעת וברכת', איבא פירכא שכן שבעת 
המינים טעונים בבורים, ואי אפשר ללמוד מהם 
לשאר המינים. ולמאן דתני נטע' רכעי איכא 
למפרך, התינח - מובן הדבר שיש חיוב ברכה 
במידי דבר נטיעה - בדבר שנוטעים אותו ויש בו 
תורת נטע רבעי, אך דבר דלאו בר נטיעה, מנלן 
שחייב בברכה". ומחמת קושיות אלו מסיקה 


וביארה המשנה (פפס פ"ז מ"ד), שכל אשכול ענבים שאין לו 
כתף ונטף יש להשאירו לעניים. 'כתף' ביאורו, בשרביט 
האמצעי של האשכול מחוברים הרבה אשכולות קטנות 
הקרויים 'פסיגין', והם שוכבים זה על זה כמשאוי שעל כתפו 
של אדם, והוא הנקרא כתף. ו'נטף' ביאורו, בסוף השרביט 
רגילים להיות תלויים הרבה ענבים, ועל שם שענביו נוטפות 
למטה נקרא נטף. וכשאין באשכול פסיגין אלו, וגם אין 
באשכול נטף, אלו הן ה'עוללות' שיש ליתנם לעניים. ע"פ 
רש"י (כפֿן) ור"ש (פלס פס). וקרויים כן מפני שהם קטנים, 
ונראים לפני שאר האשכולות כעולל [-ילד] לפני האיש. ר"ש 
ורע"ב (פס). יג. בחפץ ה' (ד"ס קמס) דקדק ברש"י, שהגמרא 
סבורה עתה שמקרא זה עוסק רק בלחם, לפי ש'תאכל בה 
לחם' הוא המקרא הסמוך לפסוק 'וברכת'. ולכך הגמרא כאן 
נקטה לשון 'קמה תוכיח' שהוא לשון השייך על לחם. ואף 
שבגמרא להלן מבואר ש'וברכת' חוזר על כל שבעת המינים, 
זהו משום שהגמרא מסיקה שאי אפשר ללמוד מלחם לבדו 
חיוב ברכה על כל המינים, לכך היא נדחקת לומר שהפסוק 
'וברכת' עוסק בכל שבעת המינים, שנזכרו שני פסוקים לפני 
כן. יד. כבר במשנה בביכורים (פ" מ"ג) שנינו שביכורים 
באים משבעת המינים. אמנם שם לא הובאה הגזירה שוה 
שמביא רש"י. טו. גליון (סגסות ופֿיוניס), ע"פ הגמרא במנחות 
שם. טז. מדברי רש"י נראה שלא גרס בדברי הגמרא 'כגון 
בשר ביצים ודגים'. ובתוספות (ד"ס לנכ) הגירסא דבר שאין 
גדולו מן הקרקע כגון בשר וחלב. והקשו התוספות [ע"פ 
ביאור המהרש"א (נקוק' פס)] לגירסתם, שמשמע שהוקשה 
לגמרא רק מבשר שאינו גידולי קרקע, איך למדו בו חיוב 
ברכה מרבעי. ולכאורה הרי אף על ירקות שהם גידולי קרקע 
קשה, כיון שאין בהם נטע רבעי מנין שיש בהם חיוב ברכה. 
ותירצו, שהגמרא היתה יכולה לתרץ קמה תוכיח, והיו 
לומדים מקמה לירקות. וכתבו התוספות, שלגירסת רש"י 
שגורס 'דלאו בר נטיעה מנין' מיושב. שבאמת כוונת הגמרא 
לתמוה מנין שבכל הדברים שאין בהם חיוב רבעי יש בהם 
חיוב ברפה. 


ב ביאורי 


הגמרא, אלא חיוב ברכה סברא הוא, דכיון דנהנה 
צריך להודות למי שבראם". 


לספל כלכסיה 
הרי היא - הארץ לבני אדם. 


לה: 


גחל לסקלוע כלוך סו6 
את ברכתו. 


וכנקם יקכפכ 
שכשחטאו? בני ישראל הפירות לוקין, ולכך 
בחטאו שלא מברך, הפירות לוקים. 


6ין פסע 

ולפי שהוא מיקל בברכותי, רואים האחרים 
ולמדין ממנו לעשות כן ליהנות מן העולם כלא 
ברכה, ולכך נקרא זה המיקל חבר לאיש משחית. 


לירבעס כן ננט 
= שחטא והחטיא את ישראל, כך הוא - אדם זה 
המיקל בברכות חוטא ומחטיאככ. 


כומן טעוטין לוו 


הדגן שלהם. וכשאין עושים רצונו של הקב"ה 
נוטלו ומראה להם שהוא שלוײי. 


דכליס ככפכן 
שלא יעסוק בדרך ארץ - בפרנסה. 


יז. ומשמע ברשב"א (ל"ה סכי) וברא"ש (סי פ), שאפשר ללמוד 
מסברא זו גם לברכה שאחריה. אך המיוחס לריטב"א (ל"ס 
%) ביאר את הסברא באופן אחר מרש"י, שכיון שלה' הארץ 
ומלואה, כיצד יטול אדם דבר שאינו שלו ולא יטול רשות. 
ולכך כתב, שסברא זו היא רק על הברכה לפניה, אבל ברכה 
שאחריה אין ללמוד מסברא זו, וכן מבואר במאירי (ל"ס כ. 
וח. דיבור זה שייך לעמוד הבא. יט. במשלי (כס יד) ביאר 
רש"י שהכוונה שגוזל מה' את בניו, על ידי שגורם לאחרים 
לחטוא [כמבואר ברש"י להלן] ומפריד אותם מה'. והמהרש"א 
(ס"6 ע"6 ד"ס ("ק) ביאר, שגוזל את המאכל, וכמבואר לעיל 
(ע"5) שקודם ברכה המאכל שייך לה'. והטעם שרש"י לא 
פירש כן, משום שאם כן היה לרבי חנינא לומר על כך לשון 
'מעילה' שהוא חמור יותר מגזילה, ומדוע הזכיר לשון גזילה 
בלבד. לכך פירש רש"י שהגזילה האמורה כאן היא על הברכה 
ולא על האוכל. חדש האביב (נרק"י). ובשלמה משנתו (סס) 
כתב, שלא שייך לומר גזילה על המאכל, שהרי אף האדם 
שייך לה' [כלומר, כל מה שאדם נוטל לעצמו הרי זה ברשות 
הקב"ה, שאף האדם עצמו הוא ברשות הקב"ה], ושייך לגבי 
האוכל רק לשון 'מזיק'. ב. יש גורסים 'דבחטאו', ויש גורסים 
'שכשחוטאין'. הגהות וציונים. כא. מלשון רש"י 'שהוא מיקל 
בברכות' משמע שהוא סבור שהאיסור אינו גדול, ואין מדובר 
באדם הבא לעבור במזיד למרות חומרת האיסור. ורש"י דקדק 
זאת ממה שנאמר בפסוק 'אין פשע'. שלמה משנתו (ככס"י), 
וראה שם מה שביאר בענין. כב. במרומי שדה הקשה, הלא 
אף אדם החוטא בחטא אחר עלולים ללמוד ממנו, ונמצא 
שהוא חוטא ומחטיא, ומדוע הנהנה מהעולם הזה בלא ברכה 
התייחד לענין זה. וראה שם שהקשה עוד על רש"י, ומחמת 
כן פירש כוונת הגמרא באופן אחר עיי"ש. ויש שכתבו ביישוב 
קושייתו, שענין הברכות הוא להשריש את האמונה בה' שכל 
הבריאה שלו, וכמו שמצאנו באברהם אבינו שלימד את 
אורחיו לברך כדי שיאמינו בה'. והנמנע מלברך, נמנע מלהפיץ 
אמונה זו, אך עושה זאת בשב ואל תעשה. ולכך אומר הכתוב, 
שהוא חבר לירבעם בן נבט שקלקל את האמונה בה' בקום 
ועשה, והסית את ישראל בידים לעבוד עבודה זרה. וכמאמר 
הכתוב (מפלי ₪ ע) גם מתרפה במלאכתו אח הוא לבעל 
משחית', שביאורו, גם מי שמתרפה בשב ואל תעשה, הוא 
אח וקרוב למי שמשחית ומקלקל בידים. בג. רש"י דקדק 


ברכות לה = לה: 


מנסג ללך 6לץ 
כיון שאם תבא לידי צורך הכריות על ידי שלא 
תעסוק כלל בפרנסה, סופך ליבטל מדברי תורהדד. 


כיומי ניסן 
הם ימי הקצירכה. 


כיומי פסלי 
זהו זמן דריכת הגתות והבדיםכי. 


ללך טכקפמון 
דרך שעריכי החצר והביתכ". 


פני סכים 
פתח כניסה ויציאהלל. 


פֿין סטכל מספינ במעטר 

כוונת רבי ינאי שאינו מתחייב במעשר מן 
התורה, אבל אכילת קבע אפור לאכול מדרכנן 
אף קודם כניסתו לבית. 


זית 6קלי 

והוה ליה השמן בורא פרי הפרי, שהפרי קרוי 
זית?, ואין וו בריאת שמים כי בידי אדם היא 
בריאה זו. אבל גבי גפן, הגפן היא העץ והענבים 
הם פרי הגפן. 


סמכb‏ זיין 
להכי חשיב לקבוע לו ברכה לעצמויי. 


וקמל כ3 סול 
הא דקתני במשנה בעירובין (כו:) שמותר במים 


ציונים והערות 


לבאר כן, שהרי לה' הארץ ומלואה, ואיך שייך לומר שרק 
הדגן שלו. לכך פירש רש"י הכוונה, שה' מראה לישראל 
שהדגן שלו, בכך שנוטלו מהם. כד. ביארו האחרונים, 
שהוקשה לרש"י לדעת רבי ישמעאל שאמר הנהג בהם מנהג 
דרך ארץ, כיצד יבאר את הפסוק 'לא ימוש ספר התורה הזה 
מפיך'. לכך פירש בכוונת רבי ישמעאל, אל תימנע מלעסוק 
בפרנסה, שאם תימנע תגרום בכך שתתבטל מן התורה וימוש 
ספר התורה מפיך לגמרי. בה. אין הכוונה דווקא לניסן עצמו, 
שהרי הקצירה נמשכת עד שבועות שהוא חג הקציר, אלא 
הכוונה לתקופת ניסן. מצפה איתן (נכט"י), עיין שם. כו. 'גת' 
היא מקום סחיטת היין, ו'בית הבד' הוא מקום סחיטת השמן. 
ובמצפה איתן (נרק"י) כתב, שלולי דברי רש"י היה מבאר, 
שהטעם הוא משום שתקופת תשרי היא זמן הזריעה. 
בז. משמע קצת ש'טרקסמון' הוא שער. אך בגיטין (פפ. ד'"ס 
דרן) פירש רש"י, 'דרך הכבושה מחוץ ליכנס לפנים, ודומה 
לי שהוא לשון יוני כמו טרקסין' (יומ נ:). כח. מה שכתב 
רש"י ששער החצר מחייב במעשר, שנוי הדבר במחלוקת רבי 
ינאי ורבי יוחנן שהובאה בגמרא בסמוך [ומאמר זה אמרו רבי 
יוחנן הסובר שאף חצר קובעת למעשר]. אמרי נועם וחידושי 
מהר"ם בנעט (ננם". ובחידושי מהר"ם בנעט ביאר עוד 
בכוונת רש"י, שרבי ינאי מודה שמדרבנן שערי החצר גם כן 
קובעים. | בט. לשון המאירי (גשץ 65. ד"ס ספטופס) ‏ 'דרך 
טרכסמון, רצונו לומר דרך הכבושה לפתח הגדול שבבית', 
ויתכן שאף כוונת רש"י לפתח הגדול והעיקרי שהרגילות 
להשתמש בו לכניסה ויציאה, ולא לפתח צדדי [הצד שבו פתח 
הבית הוא נקרא פני הבית. רש"י בבבא מציעא (פס. ד"ס פני)]. 
ל. ביאר בחידושי מהר"ם בנעט (כרט"י), שאף על גב שגם 
עץ הזית נקרא זית, כאמור בתורה (לנליס כת מ) 'כי ישל זיתך' 
[ופירש רש"י שם שהאילן ישיר פירותיו], מכל מקום כאשר 
מברכים על זית בורא פרי העץ ועל שמן יברכו בורא פרי 
הזית, יתפרש שהכוונה פרי הזית היינו פרי של פרי הזית. 
לא. במרומי שדה (ד"ס 6₪6) כתב, שטעם זה אינו עומד 
לעצמו, אלא זהו המשך למה שאמרנו בתחילה שהשתנה 
לשבח, כלומר, כיון שהשתנה לשבח ואף הוא זן, לכך תיקנו 
לו ברכה לעצמו. אך יש אחרונים שדקדקו מרש"י כאן, 
שלדעתו הגמרא חוזרת בה לגמרי מהטעם שהשתנה לשבח, 
וכל טעם התקנה הוא רק משום שהוא זן [אמנם לכאורה אין 


רש"י 


ובמלח ואסור בשאר אוכלין ומשקין, לאו באומר 
'קונם מזון עלי', דאין מזון אלא מחמשת מיני דגן 
שהם חטין ושעורין וכוסמין ושבולת שועל ושיפון, 
אלא מדובר באומר ‏ כל חזן עלי קונם', וכל מילי 
- וכל דברי מאכל חוץ מחמשת מיני דגן, נהי דלא 
אקרו מזון מיהו מיזן זייני - אף שאינם נקראים 
'מזון, מכל מקום הם זניםלב, בר [-חוץ] ממים 
ומלח שאינם זנים. ומדברי רב הונא מוכיחה הגמרא, 
אלמא משחא זיין - מוכח אם כן ששמן זן. 


סעיל 
חשיב טפי - חשוב יותר ממזוןלג. 


וסכפיכ ויין ישמס (3נ 5כום 


וסיפא דקרא - ובסוף הפסוק נאמר 'ולחם לבב 
אנוש יסעד'לד, משמע שרק לחם סועד אבל יין אינו 
סועד אלא משמח. ומשני - ומתרצת הגמרא, לאו 
כדקאמרת - לא כמו שאמרת וסברת בקושיא, אלא 
כוונת הפסוקלה, לחם יסעד ולא ישמח אבל בה 
סועד ומשמח. 


6 סכי 

אם כך דיין זיין וסעיד, מזון הוא, ונכריך עליה 
שלש ברכותלי לאחריו, ואנן אמרינן לקמן בפרקין 
(), כל שהוא משכעת המינין ולא מין דגןל', 
חכמים אומרים ברכה אחת. 


6חוקי מזיק 
לגופיה, ואין זו אכילה שטעונה ברכה, דגבי 
ברכה 'ואכלת' כתיבל" (לנליס תס 6. 


דבריהם מוכרחים, ויתכן כוונת רש"י שחשיבות היין היא גם 
מחמת שהשתנה לשבח וגם מחמת שזן, אך הוא מבאר כאן 
מדוע זן הוא טעם הראוי להצטרף לקבוע ברכה לעצמון. 
לב. והיינו, ש'זן' הוא פועל, וכל דבר מאכל מזין את הגוף. 
אך 'מזון' הוא תואר [כמו 'מקדש' 'משכן'], ותואר שייך על 
דבר שעיקר מזון הגוף ממנו. ראש יוסף (ד"ס וס לפמר כ). 
לג. לכאורה כוונת רש"י שיין חשוב מחמשת מיני דגן 
שמברכים עליהם מזונות. ותמהו האחרונים, מה הכריח את 
רש"י לכך, הלא די לומר שסועד הוא יותר מזן, ולכך יין 
עדיף משמן, ומנין שסועד הוא יותר מה' מינים. הצל"ח (כלפ"י) 
ביאר, שרש"י דייק כך מהגמרא שהקשתה להלן שיברכו על 
ײן גי ברכות, ואם יין הוא כמה כל ה" מנים) :מהוע: לא 
הקשתה הגמרא על כל הה' מינים שיברכו ג' ברכות. לכך 
ביאר שיין יותר חשוב מהם. ובשלמה משנתו (נכע"י) ביאר, 
שהוקשה לרש"י, מדוע תקנו על היין ברכה לעצמו ולא 
כללוהו בבורא מיני מזונות. לכך כתב רש"י שהוא חשוב מהם, 
ואי אפשר לכללם באותה ברכה. ודייק זאת מרש"י במשנתנו 
(לעיל ע"5 ד"ס כלד), שכתב 'שמתוך חשיבותו קבעו לו ברכה 
לעצמו, וכן הפת', והיינו שדימה אותו לפת לענין שקבעו לו 
ברכה לעצמו, ולא למיני מזונות. אכן בהרבה ספרים ישנים 
הגירסא ברש"י היא 'סעיד חשיב טפי מזיין' (סגסות \יוניס), 
והיינו שיין הסועד חשוב יותר משמן הזן. לד. משמע 
לכאורה ברש"י, שתיבות 'ולחם לבב אנוש יסעד' לא היו 
בגירסתו בגמרא. לה. רש"י הוסיף ביאור בתיבת אלא, ללמד 
שאין כוונת הגמרא לחזור בה ממה שאמרה שטעם החילוק 
בין יין לשמן הוא משום שיין סועד ולכך תקנו לו ברכה 
ושמן אינו סועד. והתירוץ כאן הוא רק ליישב את הקושיא 
מלשון הפסוק. שמן רקח (נלם"י). לו. כלומר, ברכת המזון, 
שנתקנה מתחילתה בשלש ברכות [הזן את הכל, על הארץ 
ועל המזון, בונה ירושלים], אלא שאחר כך הוסיפו חכמים 
ברכה נוספת שהיא הטוב והמטיב [ראה להלן (מפ:]. 
לז. בגמרא ורש"י להלן (0: ד"ס ו6) מבואר, שאף במיני דגן 
סוברים חכמים שמברך מעין שלש, אך בהם יש חילוק, שבפת 
גמורה מברך עליה ברכת המזון, ורק בפת הבאה בכיסנין 
מברך מעין שלש. לח. כתב בראש יוסף (ד"ס גופפ), שנראה 
ששיטת רש"י שברכת שבעת המינים לאחריה היא דבר תורה, 
שהפסוק (לככיס מ י) 'ואכלת ושבעת וברכת' חוזר על כל שבעת 


ביאורי 


סקופס סמן על פלומס 
בשונגלט. 


מענס פת סקלן 

(בשאחד) [בשאר]ל מזיק את חבירו בממונו, 
שמשלם את הקרן, וכך השותה צריך לשלם לכהן 
על מה שהזיקו. 


ופֿין סנס סומע 

דגבי חומש, אכילה כתיב - התורה כתבה לשון 
אכילה, שנאמר (ויקר ככ יד) ואיש בי יאבל קדש 
בשנגה ויסף חמשיתו עליו', ודורשת הגמרא (מעילס 
יט.) פרט למזיק, שהמזיק פטור מהחומש. 


על ידי ספת 


משום לפתן, כלומר, שנותן שמן על הפת ללפתו 
ולהטעימו5*. 


על ידי 6ניגרון 
מין מאכלי הוא ונותנים לתוכו שמן, ושנוי 
במשנהמי בבמה מקומות. 


דסמל רכס כל טופ 

לא אט הכא - לא בא כאן רבה בר שמואל, 
אלא לפרושי לן מאי ניהו - אלא לפרש לנו מה 
הוא אניגרון. 


המינים, ומהקל וחומר כשהוא שבע מברך כשהוא רעב לא 
כל שכן, למדים גם על ברכה לפניו שיתחייב מדרבנן [ואין 
לומדים שיתחייב מדאורייתא כי אינו קל וחומר גמור, כמו 
שכתבו התוספות (ע"פ ד"ס (פניו)], וכיון שמקור החיוב הוא 
באכילה, אם כן בדבר שמזיקו ואינו אכילה אין לחייב גם 
ברכה שלפניו, שהרי אין בו קל וחומר. שאם סובר שחיוב 
ברכה בשבעת המינים אינו מהפסוק ואכלת אלא מסברא 
שאסור להנות מהעולם הזה בלא ברכה, היה לרש"י לומר 
שכאן 'אינו נהנה', ולא היה לו להביא את הפסוק. ומהר"ם 
בנעט (כרס"י, נ"ד וסכנם) ביאר כוונת רש"י, שאמנם הברכה 
מדרבנן, אך תקנו חכמים את הברכות כעין דאורייתא, ולכך 
תקנום רק על דרך אכילה. לט. כאמור בתורה (ויקכ6 ככ יל) 
ואיש כי יאכל קדש בשגגה ויסף חמשיתו עליו'. אבל האוכל 
במזיד חייב מיתה בידי שמים ולוקה, ואינו משלם כלום. 
רמבּ"ם (פלומותיפיו סיה מ: הגהות וציונים. | מא. רשיי בא 
לומר שאין מדובר בחושש בגרונו ורוצה לשתות שמן, ומצרף 
עמו פת כדי שלא יזיק לו, לפי שבאופן זה אכן מברך על 
השמן בורא פרי העץ ולא מברך על הפת. והגמרא שחיפשה 
אופן שמברך בורא פרי העץ על שמן, היתה יכולה להעמיד 
באופן זה, אך אין הדרך בכך. בני ציון (פו"ס סי" כנ סק"ו), ועיין 
שם שהביא מחלוקת ראשונים ואחרונים בענין זה. 
מב. בגמרא (יומס עו. פועום כג.) מוכח שהוא מאכל ולא משקה, 
כמו שכתב רש"י. ומה שנאמר בגמרא שהוא 'מי תרדין', צריך 
לומר שהוא עבה הרבה ונחשב כמאכל. ואכן רש"י בשבועות 
(פס ד"ס מי5 דסילק6) כתב שהוא תבשיל של תרדין. מהר"ם בנעט 
(כרט"י, עיין קס). מג. הכוונה לתוספתא (תכומות פ"ע הי", טכיעית 
פ"ו ס"5), שהיא משנת רבי חייא ורבי אושעיא. יעב"ץ (ככט"י). 
מד. ברש"י מבואר, שהשמן עיקר רק מפני שנתן בו הרבה 
שמן. ומשמע לפי זה, שאף אם אינו חושש בגרונו, אם נתן 
הרבה שמן השמן עיקר וברכתו בורא פרי העץ, וכדעת ה"ר 
יוסף (סו"ד נתוס' סר6"ש ותוס' ר"י תקיד ד"ס כיון, ונעול קו"ם סי" כ3 
ס"ד), שכיון שנהנה מהשמן, צריך לברך עליו. אך לדעת בעל 
הלכות גדולות ועוד ראשונים (סו"ד כתוס' סכ"ם ותוס' כ"י מסיל 
ונטור פס), אם כוונתו לאכילה, האניגרון עיקר אף כשנתן שמן 
יותר מהרגילות, כיון שעיקר כוונתו היא לאניגרון והשמן בא 
להטעימו ולתקנו. ובפרי מגדים (טס מטנ"ז סק"נ) כתב, שיתכן 
שרש"י מודה לבעל הלכות גדולות, והעמיד בנתן הרבה שמן 
כדי לחדש שאף באופן זה מותר לשתותו בשבת, ואין זה נראה 
כמו רפואה. מה. רש"י כתב, שהאיסור לשתות שמן לבדו 
בשבת, הוא רק כשמשהה אותו בפיו, שניכר שעושה כן 
לרפואה. והקשו עליו התוספות (ד"ס (6 יערעט), מדוע התירו 
בברייתא רק באופן שנותן השמן לתוך האניגרון ובולע, והרי 
כשבולע מותר בלי אניגרון. ולכן פירשו, ששמן לבדו אסור 
לשתות בשבת אף אם בולעו מיד, שכיון שהוא מזיק לגוף 


ברכות לה: - לו. 
לו, 


סקוקק כגלוגו 


וצריך לתת בו שמן הרבה כדי לרפא את גרונו, 
דהוה ליה שמן עיקר ואניגרון טפלמי. 


5 יערענו כטמן כקנת 


בולעו, וכיון דלא בלע ליה מוכחא מילתא - מוכח 
הדבר דלרפואה הוא, וחכמים גזרו על כל רפואות 
הנכרות משום שחיקת סמנים שהיא מלאכהמ". 


קלס 


כלומר, לכתחלה לא יתן השמן בפיו לשם 
ערעור - כדי לגרגר עמו בגרנו, כי אם לשם 
בליעה, ואם הכניס לפיו על דעת לבלעו וכא 
להשהותו בפיו, ישהנוײי. 


והלכתא וכו' עד פטר להו לא גרסינן, 
ומהלכות גדולות הואמי. 


נורס פרי ס6דמס 


כברכת שאר כוססם חטין, רתניא לקמן בפרקין 
(5.), שמברך בורא פרי האדמה. 


ציונים והערות 


ניכר הדבר שבולעו לשם רפואה, ולהשהותו אסור גם כשהוא 
נתון באניגרון שאף בזה ניכר שכוונתו לרפואה. וההיתר הוא 
רק בנתון באניגרון ובולעו. ומה שנקטה הברייתא 'לא יערענו' 
אין כוונתה שלא ישהנו בפיו, אלא כל שתיה שאינה ראויה 
[כגון לרפואה] קרויה ערעור, ואף כשבולע מיד [כן ביארו 
בדברי דוד (ד"ס למיי) ומהר"ם בנעט (3פוס' פס 3ק"ל וסייגו) דעת 
התוספות. וראה עוד בתלמידי רבינו יונה (ד"ס 636]. וביישוב 
דעת רש"י כתבו התוספות, שמה שנאמר בברייתא ובולע' 
הכוונה 'או בולע', וישנם שני אופני היתר: א. כשנותן באניגרון 
אפילו במשהה. ב. כשבולע, ואז מותר אפילו בלי אניגרון. 
ובתוספות רבי יהודה חסיד (ד"ס (6) תמה, הלא ודאי שאם 
בולע שמן לבדו ניכר שעושה לרפואה, וכיצד נאמר שרש"י 
מתיר זאת. לכך ביאר דברי רש"י, שכוונת הברייתא היא, 'לא 
יערענו' וישהנו בפיו בשום ענין, בין בשמן לבדו ובין על ידי 
אניגרון, אך נותן שמן לתוך אניגרון ובולע, ורק באופן זה 
מותר. ולפי זה, רש"י אינו חולק לדינא על תוספות כפי 
שביארוהו האחרונים. אמנם בדברי דוד (ל"ס דפמ6) ומהר"ם 
בנעט (נכפ"י ד"ס תסנס וכתוק' ד"ס () ביארו דעת רש"י, שעיקר 
כוונת הברייתא לאסור כשמשהה בפיו ופולט, ולהתיר אם 
משהה בפיו ובולע לבסוף. והברייתא הזכירה אניגרון, כיון 
שאין דרך לבלוע שמן לבדו [וכתבו, שבתוספות מבואר בדעת 
רש"י, שהאיסור להשהות בפיו הוא אף אם בולע אחר כך. 
ותמהו על כך, הלא רש"י (ל"ס פקס) התיר זאת במפורש]. 
וראה שם שהאריכו. | מו. בחידושי מהר"ם בנעט (ככע"י) 
הסתפק, האם כוונת רש"י שאסור לכתחילה להכניס על דעת 
להשהות ואחר כך לבלוע, אלא צריך להכניס על דעת לבלוע 
מיד, ואם נמלך אחר כך, מותר להשהותו. או שכוונתו שאסור 
להכניס לפיו על דעת להשהות ולפלוט, אך רשאי להכניס על 
דעת להשהות בפיו ואחר כך לבלוע. וכתב שנראה כפירוש 
השני, ולפי זה מה שכתב רש"י לעיל שהאיסור הוא כשמשהה 
בתוך גרונו 'ואינו בולעו', כוונתו אינו בולעו כלל אלא פולטו. 
מז. בדקדוקי סופרים הביא מכת"י את הגירסא שרש"י מחק, 
והיא: 'והלכתא שמן זית מברכין עליו בורא פרי העץ. הני 
מילי דרמיא במיא דסילקא דבלע ליה בהדי הדדי. והני מילי 
דכאיב ליה חנכי וקא מכוין לרפואה, אבל לא כאיב חנכיה 
ולא מכוין לרפואה אלא לאכילה בעלמא, מיא דסילקא פטר 
ליה, לא בעי לברוכי עילויה שמן זית, דתנן כל שהוא עיקר 
וכו'. אי נמי שתי ליה מישתיא, אזוקי מזיק ליה ולא בעי 
ברוכי. ומיא דסילקא מברכין עילויה בורא פרי האדמה, 
דקיימא לן מיא דסילקא כסילקא. והני מילי דבלע להו למיא 
דסילקא באפי נפשייהו, אבל דקא בלע להו על ידי לפתא, 
ברכה דלפתא פטרת להו'. [כל דברים אלו הם פסקי הלכה. 
והם, שברכת שמן זית בורא פרי העץ, אך דווקא כשהוא בתוך 
אניגרון ושותהו לרפואה, אבל אם שותה את האניגרון לאכילה 


רש"י : 


לסספני 


וגרעץ משאר דברים שנשתנו, הואיל ולא אשתני 
לעלויא מעלייתא - שלא הגיע בשינוי זה, לצורה 
המשובחת שהוא יכול להיות, כשיעשו ממנו פתמ". 


כמלפיס. מ6ימט 


והוה ליה - והרי הוא ככוסם חטין, שדינו 
מבואר להלן (מ.), שמברך בורא פרי האדמה. 


סכ פים (יס ענוי5 5סלינ6 


הלכך יצא מכלל פרי, ולכלל דרך אכילתו לא 
בא. אבל השמן מיד בא בשנויו לכלל דרך 
אבילתו, ‏ ועיקר הפרי לכך נטעוהו, הלכך גם 
כשנעשה שמן, לענין ברכה פרי הואי. 


מסי ו 


מדאמר שערי - קמח של שעורים, מכלל 
דסבירא ליה לשמואל בחיטי - בקמח של חיטים, 
שמברכים עליו בורא פרי האדמה, דחשיב - 
שחשוב הוא יותר מקמח של שעורים*. 


ומי גרע ממלם וזמים 
והיכי תיסק אדעתין - ואיך יעלה בדעתך לומר 
דלא תבעי ברכה - שאין צריך לברך עליו כלל. 


מברך על האניגרון ופוטר את השמן. והשותה שמן לבדו אינו 
מברך עליו כיון שמזיקו. ומי תרדים ברכתם בורא פרי האדמה, 
אם שותה אותם בפני עצמם, אך אם בולע אותם על ידי לפת, 
ברכת הלפת פוטרתם]. ורש"י ציין שמקור דברים אלו בבה"ג, 
אך לפנינו בבה"ג (סל' נלכופ עמ' ע) אין דברים אלו כלשונם, 
עיין שם. מח. דברי רש"י כאן ובדיבור הבא הם על דברי 
הגמרא שהובאו בהגהות וציונים (לות 6) שאינם בגירסא 
שלפנינו, שאמר רב יהודה שמברך בורא פרי האדמה שפירא 
הוא ואף על גב דאישתני במילתיה קאי' ורב נחמן אמר 
שמברך שהכל נהיה בדברו, 'הואיל ואישתני אשתניי, וביאר 
רש"י, שכיון שנשתנה, אבל בשנוי זה לא הגיע לצורה 
המשובחת שלו, מברכים עליו שהכל. מט. ראה בהגהות 
וציונים, שבכל הספרים הישנים ד"ה זה הוא קודם ד"ה 
דאשתני, שאף ד"ה זה הוא על דברי הגמרא שאינם בגירסא 
שלפנינו, ובד"ה זה מפרש רש"י את דברי רב יהודה שאמר 
שמברך בורא פרי האדמה כיון 'דבמלתיה קאי'. וברש"י 
שלפנינו הוקדם ד"ה דאשתני, על פי המהרש"ל שהגיה על פי 
הגירסא שלפנינו. נ. מבואר בדברי רש"י, שכל שינוי שנעשה 
בפרי מבטל ממנו את ברכתו, אלא שאם בשינוי זה הגיע הפרי 
לדרך אכילתו, ואף נטעו אותו על דעת כן, כמו בשמן זית, 
מברכים עליו בורא פרי העץ, שאף השמן נחשב פרי העץ 
[וראה במרומי שדה (ד"ס סכ6) שביאר היטב דעת רש"ץק. 
ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ורנ נפען) כתבו בדעת הרי"ף, שסברת 
רב נחמן היא, שכיון שיש לו עוד עילויא, וכמו שהוא עכשיו 
אינו ראוי לאכילה, מברכים עליו שהכל. ולפירוש זה, אם היה 
ראוי עכשיו לאכילה, אף אם יש לו עוד עילויא ואין נוטעים 
אותו כדי לאוכלו כמו שהוא עכשיו, מכל מקום היו מברכים 
עליו בורא פרי האדמה. נא. מבואר בדברי רש"י, שהטעם 
ששונה קמח של חיטים מקמח של שעורים, הוא משום שקמח 
של שעורים אינו חשוב כמו קמח של חיטים. אמנם ברשב"א 
(ל"ס סכ) מבואר, שהטעם שקמח של שעורים מברך עליו 
שהכל, הוא משום שאין הדרך לאכלו כיון שהוא גורם 
לתולעים הנוצרים במעיים. ובין לביאור רש"י ובין לביאור 
הרשב"א, מוכח שסברו כמו שכתב הבית יוסף (סי' לפ) בדעת 
הטור, ששעורים שלמים דינם שוה לחיטים ומברך עליהם 
בורא פרי האדמה. ואף על פי כן סברה הגמרא, לחלק שרק 
בקמח של שעורים אמר שמואל שמברכים שהכל. אולם לדעת 
הכל בו (סי' כד כללת ספילות ל"ס ופסק) בשם ר"י, שעורים שלמים 
ברכתם שהכל, כיון שהוא מאכל קשה ואין דרך לאכלו. ולדעת 
האבודרהם (סנכות נרכות סקער סכניעי), אין מברכים על שעורים 
כלום, מפני שהוא מאכל בהמה. ורק על קמח שלהם מברכים. 
ולדבריהם אין צריך את החילוקים של רש"י והרשב"א לחלק 
בין קמח של חיטים לקמח של שעורים, כיון שלדבריהם אף 
על שעורים עצמם אין מברכים בורא פרי האדמה. 


a‏ ביאורי 


זמית 
שלמיר"א - מי מלחנב. 


קוקיסני 
תולעים שנוצרים במעיים. 


bרוק‎ 

רך של דקל. שכשענפיו גדלים בכל שנה ושנה, 
כדרך כל האילנות, הענף הנוסף, בשנה זו הוא 
רך, ובשנה שניה מתקשה ונעשה עץנג. 


טן סופו כסקטופ 
שאם אינו תולשו בעתו [-בזמן שראוי לתלשו], 
הוא מתקשה כעץ. 


מיני (לפס 

הוא צלף. ולפי שגדלים כו כמה מיני אכילה, 
קרי ליה מיני בלשון רבים, אף שאין כמה מני 
אילנות צלף. 


פמלופ 


בתוך העלים גדלים כמין תמרות, ובולטין 
בעלה כמו בעלין של ערבהנד. 


קפליפין 
הוא קליפה גדולה!ה, שגדילה סביבות הפרי, 
בעין קליפה הנדילה סביב אגוזים דקים. 


5 נטעי פֿינטי לעפb‏ דטוbp‏ 

כוונת הנוטעים את הצלף היא, לאכול גם את 
העלים ואת התמרות, שאינן ממעטין את האילן 
בכך. 


נב. הגהת הב"ח (פות פ). נג. והרמב"ם (פילוק סמפנס עוקנין 
פ"ג מ"ז) פירש, שהוא עץ לבן רך הנחתך מעליונו של הדקל, 
והוא כמו הגבינה היבשה. והמאירי (ד"ס מליופ) פירש, שהם 
ענפים הגדלים סביבות הדקל, סמוך לארץ, ומתחדשים בכל 
שנה, והענפים שלא עברה שנה משצמחו, בני אדם אוכלים 
אותם. | נד. והשיטה מקובצת (ל"ס סעלן) פירש, שתמרות 
הן כעין גרעינים, והם גדלים בגוף העץ. ותלמידי רבינו יונה 
(ד"ס פמר) והר"ש (מעטכות פ"ד מ"ו) פירשו, שהן כמו לולבי 
גפנים, וכשהן רכין אוכלים אותן, והן עיקר העץ שגדל בו 
הפרי. נה. ברש"י שברי"ף נכתב 'קליפה הגדילה סביבות 
הפרי'. | נו. המשנה ברורה (פ" כל ס"ק ע) ביאר, שאין 
אוכלים את הקורא, כיון שרוצים שיתקשה וייעשה עץ, ויגדלו 
בו פירות. נז. זו היא דעת רב יהודה בקידושין (לת:), שפירש 
שמה שאמרו (עכס פ"ג מ"ע) שערלה אסורה בחוץ לארץ 
מ'הלכה', היינו 'הלכתא מדינה', כלומר, שהם הנהיגו על 
עצמם דבר זה באיסור. אך רבי יוחנן פירש, שערלה בחוץ 
לארץ הלכה למשה מסיני היא שאסורה. וכתב הצל"ח (ככט"י), 
שרש"י פירש כרב יהודה, משום שבהמשך הגמרא מבואר 
שסברה כרב יהודה, שאמרה, שיש טעם להחמיר בחוץ לארץ 
בערלה יותר מבמעשר, משום שערלה בארץ אסורה 
מדאורייתא, ואם ערלה בחוץ לארץ אסורה מהלכה למשה 
מסיני, היה לגמרא לומר שיש להחמיר יותר בערלה שאסורה 
מהלכה למשה מסיני, מה שאין כן מעשר אינו חייב אלא 
מדרבנן. וראה בפני יהושע (ד"ס פמכ) שהביא ראיה נוספת 
שהגמרא כאן סוברת כרב יהודה. נח. טעם זה אינו אלא 
לרב יהודה שסובר שערלה בחוץ לארץ אינה אסורה אלא 
מדרבנן [ראה הערה לעיל], אך לרבי יוחנן שסובר שערלה 
בחוץ לארץ אסורה מהלכה למשה מסיני, הטעם שכל המיקל 
בארץ הלכה כמותו בחוץ לארץ, הוא מהטעם המבואר 
בגמרא שם (לט.), שגם זה נאמר בהלכה למשה מסני, שאין 
אסור בחוץ לארץ אלא דבר שהוא ודאי אסור, ולא דבר 
שהוא אסור מספק, וכלל זה כולל גם ספק שנובע מחמת 
מחלוקת. כן מבואר מדברי הר"ן בקידושין (לת: ד"ס גכסינן). 
נט. כלומר שדברי רבי עקיבא נאמרו לענין מעשר באילנות, 
שצלף אילן הוא. ס. היינו תבואה יין ושמן. שבתרומה 
נאמר (דכליס ית ד) !ראשית דגנך תירושך ויצהרך', ובמעשר 


ברפות. לה =לה 
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אין בני אדם נוטעים את הדקל, כדי לאכול את 
הקורא, שהאוכלו ממעט ענפי האילנני. 


ערלס סוס לפרן 
מדברי פופרים [-חכמים] היאנז. 


דכל סמיקל כ6לץ 
בערלה, הלכה כמותו בחוצה לארץ, דכיון 
דאינה מן התורה הלך אחר המיכל:ח. 


גני מעסר 


דהא דרבי עקיבא לגבי מעשר איתמר - שדברי 
רבי עקיבא שקפריסין אינם נחשבים פירות, נאמרו 
לענין מעשר, דהיינו מעשר פירות האילןט, דבארץ 
גופה דרבנן - שאף בארץ ישראל, אינו אלא 
מדרבנן, שהתורה לא חייבה לעשר אלא דגן תירוש 
ויצהרט. 


כלפיס. כללס 
קסבר שצלף מין ירק הוא. 


מכל מקוס (כים שמלי סוס יס קפק עכלס וכו' 


האי מכל מקום מסקנא דפירכא דרבינא הוא 
- כשאמרה הגמרא מכל מקום, חזרה הגמרא לבאר 
את קושיית רבינא על מר בר רב אשי, ולמימר - 


שהרי בארץ צלף ספק הוא אם הוא אילן, ותנן 
ספק ערלה כו' בחוץ לארץ מותר. 


ציונים והערות 


נאמר (לנריס יד כג) 'מעשר דגנך תירושך ויצהרך'. אבל שאר 
דברים אינם חייבים במעשר אלא מדרבנן. אמנם שיטת 
הרמב"ם (פרועות פ"כ ס") היא, שכל מעשר אילן הוא 
מדאורייתא. וכתב הכסף משנה (עס ונמעער סני פ" ס"ג), 
שלשיטתו, מה שאמרו שחיוב המעשר הוא מדרבנן, אין זה 
אלא בפירות גרועים כמו צלף שאינם דומים לדגן ותירוש 
ויצהר, אבל פירות טובים יש לדמותם לדגן ותירוש ויצהר 
וחייבים במעשר מן התורה. סא. נאמר בתורה (לכיס י 
כד) 'כל המקום אשר תדרוך כף רגלכם בו לכם יהיה', ודרשו 
בספרי (עקנ פיסק 5), שפסוק זה מדבר במקומות שאינם 
מארץ ישראל, ואמרה התורה, שאם תכבשו מקומות אלה, 
יהיה דינם שוה לארץ ישראל. ובעבודה זרה (כ.) נחלקו 
תנאים אם דין זה הוא רק בכיבוש שכבשו כל ישראל, או 
אף בכיבוש שכבש יחיד מישראל. וכתב רש"י (קילופין ₪: 
ד"ס כסוריס, גיטין ס: ד"ס כינוע), שמה שכבש דוד, הוא כיבוש 
יחיד, שלא היו כל ישראל יחד עמו כמו שהיו בימי יהושע, 
ולא כבשה לצורך כל ישראל, אלא לצורך עצמו, ורק מי 
שסובר שכיבוש יחיד אינו כיבוש, מה שכבש אין דינו כארץ 
ישראל, אבל מי שסובר שכיבוש יחיד נחשב כיבוש, אף מה 
שכבש דוד דינו כארץ ישראל לכל דבר, והתנא של המשנה 
שאמר שסוריא אין דינה כארץ ישראל, שספק ערלה בסוריא 
מותר, סובר שכיבוש יחיד אינו כיבוש, ואף שסוריא חוץ 
לארץ היא, מכל מקום לא התירו לירד וליקח בסוריא כמו 
בחוץ לארץ, וביאר רש"י (קילופין פס ד"ס ונפופס), שהטעם הוא 
משום שרק בחוץ לארץ במקומות שהם רחוקים יותר מארץ 
ישראל לא חששו שיבוא לטעות בארץ ישראל, אבל בסוריא 
שהיא קרובה לארץ חששו. והרא"ש (עללס פ"ג מ"ע) כתב, 
שאף שהוא כיבוש יחיד, מכל מקום כיון שכבשה דוד, 
החמירו בה קצת יותר מחוץ לארץ. אולם הרמב"ם (קלומות 
פ" ס"ג) כתב, שכיון שדוד מלך ישראל היה ועשה על פי 
בית דין, כיבושו הוא כיבוש של רבים. והטעם שאינו כארץ 
ישראל, הוא משום שדרשו בספרי (פס) ממה שנאמר בפסוק 
שלפני כן (פס כג), 'וירשתם גוים גדולים ועצומים מכם', שבא 
להורות שקודם צריך לכבוש את כל ארץ ישראל, ואחר כך 
יכל המקום אשר תדרוך כף רגלכם בו לכם יהיה', שרק מה 
שתכבשו בחוץ לארץ אחר שתכבשו את כל ארץ ישראל, 


רש"י 
וכסורי5 
ארם צוכה שכבש דוד והוסיפה על גכול ארץ 
ישראלטי. 


ונסופס 65רץ 

הלוקח מן החשוד על הערלה ויודע הוא שיש 
בפרדסו זקנות, ונטיעות שלא עברו עליהם שלש 
שניםלב. 


יולל ולוקם 


הימנו אף על פי שספק הוא אם יביא מן 
הנטיעותלי. 


לו: 


וכלכל טנ יר6נו 
שלא יראה החבריד, כשהוא [-החשוד] לוקט מן 
הנטיעות שהם ערלה. 


פינס מקנס 
ואין זה [-האביונות] ספק פרי אלא ודאי פרי. 


ופיפוק (יס ₪ 

דאי נמי - שאף אם נאמר שמר בר רב אשי 
סובר כרבי עקיבא, דאמר לענין מעשר, דקפריסין 
לאו פירא נינהו, מכל מקום לענין ערלה אפירי 
קפריסין, דהוה ליה שומר. 


פיטמפ טל כמון 
הפרח שבראשו כעין שיש לתפוחים ולספרגלין 
[-חבושיםל"ה]. 


יחשב כארץ ישראל, אבל מקומות שתכבשו לפני שתכבשו 
את כל ארץ ישראל לא יהיה דינם כארץ ישראל, וארם צובא 
כבשה דוד, כשעדיין לא כבשו את כל ארץ ישראל. 
סב. ובקידושין (: ד"ס ונמו5ס) כתב רש"י כן, אף אם הוא 
לוקח מעובד כוכבים. סג. ומבואר במשנה זו שאופן זה 
לא התירו אלא בחוץ לארץ, אבל בסוריא, אף שספק ערלה 
מותר, אופן זה אסור. ומבואר בדברי רש"י [ומפורש יותר 
ברש"י בקידושין (שס ד"ס וננל)], שהחילוק בין ספק המותר 
רק בחוץ לארץ לבין ספק המותר אף בסוריא הוא, שבסוריא, 
רק אחר שליקט בעל השדה את הפירות ואין ידוע אם ליקט 
אף מפירות ערלה מותר, אבל אסור לו לומר לבעל השדה 
שירד ללקוט עבורו, שכיון שיתכן שילקוט מפירות ערלה 
החמירו בסוריא שלא להכניס עצמו לספק, ובחוץ לארץ 
מותר לומר לו שירד ללקוט עבורו. ועוד נראה מדבריו, 
ששדה שהיו בה רק אילנות של ערלה, אף בחוץ לארץ 
אסור לו ליקח מפירות שמוכרים בשדה זו [שהרי כתב 
שמדובר בפרדס שיש בו נטיעות ילדות וזקנות]. אמנם 
השיטה מקובצת (ע"כ ד"ה וכננד) והרמב"ם (פילום סמקנס עכלס 
פ"ג מ"ט) פירשו, שאפילו פרדס שכולו נטיעות של ערלה, 
ומוכרים בו פירות, מותר לקנותם בחוץ לארץ, משום שהוא 
ספק שמא ממקום אחר הביאו לשם. וביאר התפארת ישראל 
(ערלס פ"ג יכין (נ-9ד), שאף שהוא קרוב לודאי שהם מפירות 
ערלה, מותרים, שלא נאסר בחוץ לארץ, אלא דבר שהוא 
ודאי ערלה, אבל דבר שיש בו איזה ספק מותר. אבל בסוריא 
אסור לקנות באופן זה, כיון שהחמירו בסוריא קצת לאסור 
ספק הקרוב לודאי. ונראה שלפירושם, שדה שיש בה גם 
אילנות שאינם ערלה, מותר לירד וליקח אף בסריא. 
סד. חבר הוא מי שקיבל עליו להיות נאמן על המעשר. 
כסף משנה (יסולי סתולס פ"ס סי"ם). ובמסכת דמאי (פ"נ מ"ג) 
מבואר מה צריך לקבל עליו כדי להיות חבר. ומקור השם 
חבר, ביאר הרמב"ם (פיכועם סמשניות דמלי פס), הוא מכך 
שתלמידי חכמים נקראים חברים, מפני שחברותם זה לזה 
היא החברות האמיתית, מפני שהיא לשם שמים. סה. ראה 
בר"ש (עוקפין פ" מ"ו), שהביא מהירושלמי, שפרישין היינו 
אספרגלין, ובתפארת ישראל (שס יכץ סכ) מבואר, שהם 
חבושים. 


ביאורי 


מנטלפת 
לכביצה לטומאת אוכליןלי. 


וסגן ענו 

נץ ברמון כקפרס באביונות, ששניהם הם 
קליפה ששומרת על הפרי, ונופלים לפני גמר 
בישולול'. 
6ין מ5טלף 


אף על גב דקיימא לן בפרק העור והרוטב (פונין 
קr,‏ ששומרים | מצטרפין עם הפרי לכביצה 
לטומאה קלה, דהיינו טומאת אוכלין [שהיא קלה, 
שאוכלים אינם מטמאים אדם וכלים, ולא לטומאת 
נבלה, שהיא חמורה, שמטמאה אף אדם וכלים]ל", 
הני מילי - דברים אלו אינם אלא בקליפת האגוו 
והרמון, אבל הנץ שומר על גבי שומר הוא, שהוא 
קליפה הנמצאת על הקליפה של הרימון, ואין 
מצטרף להשלים את הפרי לכביצה, והכי אמרינן 
בהעור והרוטב (פס קיט:). 


קייניס כעכלם 


דרחמנא רבינהו - שריבתה התורה את השומר 
של הפרי, ממה שכתבה (וק60 יט כג) 'את פריו', 
שה'את' מרבה את המפל לפריו. והא - והרי נץ 
ליתיה - אינו שומר על הפרי בתלוש - לאחר 
שנתלש, שכשמתיבש הנץ, הוא נופל מעל הקליפה. 


קפכס (ימיס כגמר פילb‏ 
שכששנייַהפרי סמוך לבשולו, הוא [-הקפרסן, 
נופל ממנו. 


מפפלי 


מתחלי בתמרי הם כקפרס בצלףלל, ששניהם 
הם קליפה לפרי כשהוא קטן, ונופלים ממנו לפני 
גמר בישולו. 


ופליגי רכנן עליס 

והלכה | כרבים?. | הלכך אבונות | בעוד 
שהקפריסין בהן, לאו פירי נינהו, ולכן לא מיקרו 
הקפריסין שומר לפרי. 


6ין קוכנין נקניעים 
דרחמנא אמר (וױקלק כס ו) 'והיתה שבת הארץ 


סו. בפסחים (נג: ד"ס פסות) פירש רש"י, שמה שצריך כביצה 
לטומאת אוכלים, היינו שאוכלים אינם מטמאים אחרים, אלא 
אם כן יש בהם כביצה, אבל שהאוכלים עצמם יטמאו, אין 
צריך שיהיה בהם כביצה. אולם בחולין (פנ. ד"ס ופמכ) חזר בו 
רש"י, ופירש, שאוכלים אף הם עצמם אינם נטמאים אם אין 
בהם כביצה. וכן דעת רבנו תם (פסמיס עס ד"ס (פימפ). סז. כן 
מפורש יותר בדברי רש"י בפסחים (ג. ד"ס מטיניטו), וכן דייק 
הר"ש (טניעיפ פ"ז מ"ג) מדברי רש"י שם. אמנם הר"ש (עוקין 
פ"ג מ"ג) כתב, שהנץ הוא כעין שערות הגדלות על הפיטמא 
של הרימון. סח. שדרשו שם בגמרא על מה שנאמר (ויקל6 
י 5-₪) וכי יפול מנבלתם על כל זרע זרוע אשר יזרע, טהור 
הוא. וכי יותן מים על זרע ונפל וגו' טמא הוא לכם'. ופירוש 
מה שנאמר 'לכם', הוא לכל צרכיכם, כלומר, שכל דבר שיש 
בו צורך לפרי, כגון שהוא יד לפרי, נטמא עם הפרי. וממה 
שנאמר 'זרע זרוע אשר יזרע', דרשו, שהפרי נטמא בצורה 
שבה הוא יוצא להיזרע, חיטה בקליפתה ושעורה בקליפתה, 
שאף הקליפה נטמאת יחד עם הפרי. ולא בא הפסוק לומר 
שהשומר לפרי נטמא יחד עם הפרי, שהרי דבר זה לומדים 
קל וחומר מ'יד', שאם יד שאינה מגינה על הפרי, הפרי נטמא 
עמה, שומר שמגן על הפרי, ודאי שנטמא עם הפרי, אלא בא 
הפסוק להוסיף, שהקליפה שהיא השומר לפרי, מצטרפת עם 
הפרי לשיעור של כביצה לענין טומאת אוכלין. סט. ביאר 
המהרש"ל (כרע"י), שמה שכתב רש"י כקפרס בצלף, ולא כתב 


ברכותולן: = לה 


לכם לאכלה', ודרשו (פססיס גנ), לאכלה ולא 
להפסד, שאסור להפסיד פירות שביעית. 


את הפרילא. 


מסיקלקלו 
משיראו בהן כמין שרשרות של חרובין, 
שהחרובים כשהם גדלים נראים כתלויים בשרשרתעב. 


מסיגלעו 


שיהיו הענבים גסים כגרוע - בגודל מסוים שאז 
נקרא בשם ערוע', ולקמן מפרש לה מהו השיעור 
של גרוע. 


מטיניכו 


משיגדל חנץ [-הקליפה שגדלה סביב הזית"] 
סביב. 


סול כוקל סו גלוע 
כל מקום שהזכירו בוסרעד הוא גרוע. 


פול סננן סנק דעפך 
הא בענבים קיימינן - הרי שיעורים אלו נאמרו 
בענבים. 


מפן טמעם (יס דסמל 


לנבי ענבים, שרק בוסר הוא דהוי פרי - נחשב 
פרי, אבל סמדר לא נחשב פרי. 


רכנן 

רבנן הוא, דפליגי עליה דרבי יוסי - שחולקים 
על רבי יוסי במסכת ערלה (פ"5 מ"), וסוברים 
שסמדר אינו נחשב פרי, ואף על פי כן קאמרי 
בשאר אילנות, דמשיוציאו הוי פרי הראוי. 


כס פלפני 


כל דכר שאדם אוכל שלא כדרכו מקרי 
כסיסהעה. 


סמלתb‏ 
ליטואר"יו בלעזי. 


ציונים והערות 


שהוא כקפרס באביונות, כמו שכתב לעיל (ד"ס וסגן) לגבי נץ 
של רימון, הוא משום שאם היה כותב כאן כקפרס באביונות, 
היינו יכולים לטעות ולומר שהתחלי גדל על התמרות שבאילן 
צלף, ולכך כתב, שהם כקפרס בצלף, דהיינו שרק הקפרס גדל 
בצלף, אבל התחלי אינם גדלים בצלף, אלא גדלים על תמרים 
של דקל. ע. העיר הפני יהושע (כלע"י), מדוע הוצרך רשיי 
לפרש שהוא משום שהלכה כרבים, הרי אף אם אין הלכה 
כמותם, כיון שבחוץ לארץ הלכה כדברי המיקל, היה מותר 
למר בר רב אשי לאכול את הקפריסין. וראה שם בדבריו מה 
שיישב. | עא. בגליון הש"ס העיר (כלע"י), שרש"י בפסחים 
(נכ: ד"ס מטיוניפו) פירש, שהוא משעה שיצאו תחילת העלים. 
ועיין בזה במקדש דוד (רעיס סי' ק פות ‏ ד"ס וסנס 6פטר) שביאר 
מדוע פירש רש"י שם כן. עב. ראה ר"ש (שכעית פ"ד כ'"י). 
עג. רש"י בפסחים (ג. ד"ס מפיפו) פירש, שנץ בזיתים הוא 
כמו מתחלי בתמרים, דהיינו שהוא קליפה הגדלה על הזית 
כשהוא קטן. | עד. כגון, גיטין (5.), ועוקצין (פ"ג מ"ו. 
עה. כלומר, שהוא אוכל את הפלפלין אכילה גמורה, ומה 
שהוא נקרא כסיסה ולא אכילה, הוא משום שכל דבר שאדם 
אוכל שלא כדרכו נקרא כסיסה. מאירי (ד"ס ומס). עו. וביומא 
(פb:‏ ד"ס סימלת6) פירש, שהוא פיטום של בשמים עם דבש. 
עז. כל דבר שבישלו נכרי, אסרו אותו חכמים באכילה, כדי 
להתרחק מהנכרים, כדי שלא יבואו להתחתן עמהם [כמבואר 
במשנה בעבודה זרה (ס:) ורש"י שם ד"ה (פנקופ)]. אבל כל 


רש"י ה 


קרי6 

אין בה לא משום בשולי נכרים, שאינו אסור 
אף אם בישלו נכרי, כיון שהזנגביל הוא דבר 
שנאכל כמו שהוא חיץ". ולא משום געולי נכרים, 
שאף אם נתבשל בכלים של נכרי, אין לאוסרו מחמת 
הדברים האסורים שבישל הנכרי בכלי זה קודם לכן, 


כיון שאינו אלא טעם לפגם, שהטעם שנוסף 
במרקחת מהדברים האסורים, מגרע את טעם 
המרקחת?". 
סנלולי 

כושייםל. 
פנין קללס 


מין מאכל קפוי [-סמיך], ונקרא חביץ קדירה, 
שכמו חלב שחבצוהו בקיבה - שנתנו אותו בקיבה 
של בהמה, כדי שיעשה לגבינהפא, כך עושין מאכל 
קפוי בקדרה. ולקמן מפרש להלג, שהוא קמחא 
ודובשא ומשחא - קמח דבש ושמן מעורבים יחד 
בקדירה, וקרו ליה אכרושד"יפג. 


לייס 
תבשיל של חטים הכתושות במכתשת. 


דייס) כעין סנין קללס 

לקמן (9.) מפרש לה בגמרא, שהם חטי דמתברי 
באסיתא - חיטים הכתושות במכתשת"ד, ויהבו בהו 
דובשא - ונותנים בהם דבש, ועביד להו - ומבשלים 
אותם בקדירה. 


לז. 


קמ"ל כל עסו 

דאף על גב דכולהו מחד מינא - שכל המאכל 
הוא מאותו המין, שאין מעורבים בו דברים אחרים, 
מכל מקום כדי לברך עליו בורא מיני מזונות בעינן 
דליהוי - צריך שיהיה מחמשת המינין, ואי לא - 
ואם אינו מחמשת המינים, לא מברכינן עליה בורא 
מיני מזונות. 


דופן 
פנ"ץכה, 


דבר שנאכל כשהוא חי, כלומר, שאין צריך לבשל אותו כדי 
לאוכלו, לא אסרו אותו חכמים [כמבואר שם (ס.]. 
עח. רש"י ביומא (פס ד"ס טכיס). | עט. רש"י (יומb‏ עס). שכל 
קדרה שנתבשל בה מאתמול, פג הטעם הבלוע בה, ומה 
שנוסף ממנו על מה שמתבשל בקדרה ביום שאחריו, הוא 
טעם לפגם. רש"י בעבודה זרה (נם: ד"ס גופן). וסבר רבא שנותן 
טעם לפגם מותר, ובעבודה זרה (פו:) נחלקו אמוראים בדין 
זה. ם. ו'בי הנדואי', היינו הבא מארץ כוש. רש"י (יומb‏ עס 
ד"ס מנ. ‏ פא. נתינת החלב בקיבה כדי שיעשה גבינה, 
נקראת חביצה. | פב. אינו בגמרא שלפנינו, ראה הגהות 
וציונים. פג. כתב המתרגם על רש"י, שתיבה זו אינה בלע"ז, 
ויש לגרוס במקומה אברוש"ך, והיא תיבה בלשון פרסי 
הרגילה בתלמוד, והיא חסרה בגמרא שלפנינו. פד. להלן 
(ל.) מבואר בגמרא, שמעשה קדרה הוא חילקא, טרגיס, סולת, 
זריז, וערסן, ומבואר במועד קטן (יג:), שחילקא וטרגיס, הם 
חיטים הכתושים במכתשת. פה. אורז ודוחן הם מיני קטניות 
שדומים למיני דגן, שאפשר לעשות מהם פת. וכתב רשיי 
בבבא מציעא (מ. ד"ס לופן), שדוחן הוא דומה לאורז. ומבואר 
ברש"י, שאורז הוא הנקרא בלע"ז מי"ל, ודוחן הוא הנקרא 
בלע"ז פנ"ץ. וכתב המהרי"ל (לקוטיס), שלרש"י דוחן הוא 
הנקרא רייז, והוא מה שאנו קוראים היום אורז. ואורז הוא 
דבר הדומה לו הנקרא הירז. והמאירי (ל"ס פום) כתב בשם 
רש"י, שאף דוחן הוא המין הנקרא מי"ל, שהוא הירז, אלא 


ו ביאורי 


ללס פס מעין קנט 
בשלהי פרקין (עה) מפרש לה, שברכת מעין 
שלש היא ברכת על המחיה כו'. 


ופוח כו מעשס קדלס 

דקא מפקת ליה מכלל מעשה קדרה לברכה 
אחרת - שהוצאת את האורז, לומר שאינו נכלל 
בשאר מעשה קדרה, ומברכים עליו ברכה אחרת. 


6 סן מעשס קללס 
לענין ברכה, שאמרו שעל מעשה קדרה מברכים 
בורא מיני מזונות. 


ינק טלגיס ול וערפן 
מפרש להו במועד קטן (פ" יג:6ו, 


פינקb‏ 
חטי דמתכרי באסיתא חדא לתרתי - חיטים 
שכתשו אותם במכתשת, ושברו כל חיטה לשנים. 


לגיק 
חיטים שנכתשו במכתשת, ושברו חדא לתלת - 
כל חטה לשלשה. 


זליז 
חדא לארבע - שברו כל חיטה לארבע. 


עכסן 


חדא לחמש - שברו כל חיטה לחמש. 


ס פמ 
הך מתניתא - ברייתא זו דקתני - שאמרה 
שאורז דינו כמעשה קדרה, רבי יוחנן בן נורי היא. 


סכי גרסיגן כ ככנן 65, ורננן 5 וספניb‏ כו" 
ולא גרסינן והלכתא. ומה שנכתב כן בגמרות, 
מהלכות גדולות הוא, ולא מדברי הגמרא. 


סלוסם 
שאוכל את החיטה כמות שהיאל. 


כרכס ‏ פס מעין ענט 
והיא ברכת על המחיה ועל הכלכלהלח, ובשלהי 
פרקין (עה) מפרש לה לכל נוסח הברכה. 


שאורז הוא גס יותר מדוחן. אמנם התוספות (ד"ס כט"י) פירשו, 
שאורז היינו רייז, ודוחן הוא מה שפירש רש"י שהוא אורז. 
פו. הקשה באמרי נועם (ד"ס מינקפ), שבמועד קטן פירשה 
הגמרא רק מה הם חילקא וטרגיס, ולא פירשה מה הם זיז 
וערסן. והביא, שבנדרים (מ6:) הביאה הגמרא שני פירושים 
מהו ערסן, שלרבי יונתן הוא שעורים כתושות, ולרב יוסף הוא 
סולת של שעורים. וכתב, שזריז הוא כמו ערסן, אלא שערסן 
הוא משעורים וזריז מכוסמין. ופירש, שלדעת רבי יונתן 
שערסן הוא שעורים כתושות, מתחילה מנתה הברייתא את כל 
מעשה קדרה העשויים מחיטים, שהם חיטים כתושות וסולת, 
ואחר כך מנתה את שאר המינים שהם כוסמין ושעורים. 
ולדעת רב יוסף שערסן הוא סולת של שעורים, מתחילה מנתה 
הברייתא את מעשה קדרה העשויים מדברים כתושים, ואחר 
כך מנתה את מעשה קדרה העשוי מסולת, ומנתה סולת של 
חיטים, ואחר כך סולת של כוסמין וסולת של שעורים. ולדעת 
רש"י שהכל מדובר בחיטים, הטעם שכתבה הגמרא סולת בין 
טרגיס לזריז, פירש בחדש האביב (ד"ס מלק), שהברייתא 
כתבה קודם את מה שהוא מצוי יותר, שחילקא וטרגיס מצוי 
יותר מסולת, שאין בני אדם טורחים לטחון את החיטים 
לעשותם סולת. וסולת מצוי יותר מזריז וערסן, כיון שמי 
שטורח כבר לטחון את החיטים לעשותם זריז או ערסן, טורח 
ועושה אותם סולת. אמנם בהגהות הב"ח (פות פ) כתב, שיש 
למחוק את תיבת סולת. פז. בדברי רש"י נראה שאוכל את 
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וקתני - ונאמר בברייתא, שמברך על אורז בורא 
מיני מזונות, ותיוכתא דרכ ושמואל - יש 
מברייתא זו פירכא על דברי רב ושמואל. 


ספ כני יסולס כו' 


הא דקתני - הברייתא שאמרה שהכוסס חיטים 
מברך בורא מיני זרעים, רכי יהודה היא, דקתני - 
שאמר במשנתנו (עי? ₪.), שעל הירקות מברך בורא 
מיני זרעים, שסבר שלכל מין ומין מברכים מעין 
ברכתו, כדמפרש לקמן בפירקין (פ) אליבית - 
בשיטתו של רבי יהודה. והלכך, לירקות אמר רבי 
יהודה, שמברך בורא מיני דשאים, ולחטין דורעים 
נינהו [-הם] ולא ירקות, מברך בורא מיני זרעים. 
ולרכנן בין על ורעים ובין על ירקות, מברך בורא 
פרי האדמה, ולא בעינן - ואין צריך לברך לכל 
מין ומין מעין ברכתו. 


ול כלוס 


כלומר, אין אורז טעון אחריו מכרכות פירות 
ארץ ישראל ולא כלום, אלא מברך בורא נפשות 
רבות, ככל מידי דליתיה - כשאר דברים שאינם 
משבעת המיניןפט. 


קפן וכילך 
לאחריהן - ברכה אחרונה [מעין שלש] על 
התמרים. 


לז: 


ל מין דגן 
שבמין דנן יש חילוק, דהיינו שלא בכל האופנים 
נחלקו רבן גמליאל ורבנן, משום שאם עשאו פת, 


הכל מודים שצרין" "אריו שלש ברכות. 


לו 


אף אם מין דגן הוא, אלא שלא עשאו פת. 
בשתים אלו [-כלומר בשבעת המינים שאינם מין 
דגן בכל אופן שהוא, ובמין דגן כשלא עשה מהם 
פת] נחלקו רכן גמליאל וחכמיםצ. 


ציונים והערות 


החיטה כמו שהיא גדלה. אמנם בתלמידי רבינו יונה ((עיל לו: 
ד"ס סנין) מבואר, שאף אם נקלפו החיטים, כל שלא נכתשו 
ונדבקו יחד בבישול, דינם ככוסס, ומברך עליהם בורא פרי 
האדמה. והמגן אברהם (פ" כ פ"ק כ) כתב בדעת הרמב"ם 
(כרכות פ"ג ס"ד), שאם נכתשו החיטים, אף אם לא חלקם קודם 
אין דינם ככוסס, ומברך עליהם בורא מיני מזונות. וכתב הבית 
יוסף (ס" כס ד"ס וסנ), שאף אם אוכל את החיטים כשהם 
מבושלים, נחשב 'כוסס' ומברך בורא פרי האדמה, אם לא 
נתמעכו בבישול [ודייק כן מדברי התוספות (ד"ס סלוסס) 
והרא"ש (פ" ט)]. פח. ביאר השלמה משנתו (נכט"י), שאף 
שכבר כתב רש"י לעיל (ד"ס כרכס - סרפפון) שברכת מעין שלש 
היא ברכת על המחיה, חזר וכתב כן כאן, משום ששם דיברה 
הגמרא בחמשת מיני דגן, שודאי אומרים עליהם בברכת מעין 
שלש על המחיה ועל הכלכלה, אבל כאן לגבי אורז היה מקום 
לומר שאין אומרים בברכת מעין שלש על המחיה, אלא יאמר 
על האדמה ועל פרי האדמה, לכן כתב רש"י אף כאן, שברכת 
מעין שלש שאמרו באורז, היא גם כן על המחיה. והטעם 
שאין אומרים על האדמה ועל פרי האדמה כתבו התוספות 
(ד"ס סכוסס) שהוא משום שלא מצאנו נוסח ברכה כזה. 
פט. והרשב"א (פו"ם מ"פ סי" קמע) כתב, שברכת בורא נפשות, 
נקראת שאינו מברך כלום, כיון שאינו מברך על הדבר שנהנה 
ממנו, אלא הוא מברך על מה שברא נפשות רבות שחסרות 
וצריכות למה שברא [וראה בתוספות (ד"ס כוכפ) שפירשו את 


רש"י 


בּעפי פוקימbp‏ 


לההוא ברייתא דלעיל, דקתני - שאמרה גבי 
אכילת אורז, ולבסוף ברכה אחת מעין שלש. 


כרנן. גמניפ 6ימ5 סיסb‏ דריש 


דההיא מתניתא - של אותה הברייתא שאמרו 
בה שעל אורז מברך מעין שלש, דמתני גבי - 
שאותה ברייתא נשנתה יחד עם הברייתא של הכוסם 
את החטה, דההיא - שאותה ברייתא של הכוסס 
את החיטה, היא הרישא דידה - של הברייתא 
שאמרה שעל אורז מברכים מעין שלש. וקתני - 
ומבואר בסיפא של הברייתא של הכוסס את החיטה, 
שחיטים שעשה מהם פת ובשלם, אם אין הפרוסות 
קיימות בו" מברך מעין שלש. 


bppo 

אפילו אדייסא אמר רכן גמליאל כמתניתא 
בתרייתא - בברייתא האחרונה שהביאה הגמרא 
[שכל דבר שהוא משבעת המינים, ואינו מין דגן], 
או שהוא מין דגן ולא עשאו פת [אלא דייסא], 
מכרך אחריו שלש ברכות. 


bיענימ‎ 


וכשנמוח מי גרע מדייסא - וכי הוא גרוע יותר 
מדייסא, שלדעת רבן גמליאל מברכים עליה שלש 
ברכות. 
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דאמרי לגבי דייסא, שמברך ברכה אחת מעין 
שלש, והאי נמי - ופת שנתבשלה ואין הפרוסות 
קיימות גם כן, משנמוח בבישולו לאו פת הוא, והוי 
כדייסא. 


ליסעל 


הוא חביץ קדרה שדברה בו הגמרא לעיל 
a)‏ 


פכי55 
בעין | שלניי"קוק, 
לחםצב. 


שמפררין בתוך האלפס 


הברכה באופן אחר]. ובאמרי נועם (ל"ס כמעעס) כתב, 
שהברייתא אמרה שאינו מברך כלל על אורז. שלקמן (מד:) 
אמר רב יצחק בר אבדימי, שאין מברכים בורא נפשות רק 
על בשר וביצים, אבל לא על ירקות, ורבי יצחק אמר שאף 
על ירקות אומר בורא נפשות, ורב פפא אמר שאף על מים 
מברך בורא נפשות. ויש לומר שמתחילה לא בירכו רק על 
בשר וביצים, כיון שבורא נפשות פירושו הוא שבורא דברים 
היוצאים מהנפשות, דהיינו כל דבר היוצא מהחי, אבל דברים 
שאין יוצאים מהחי אין מברכים עליהם בורא נפשות, ואחר 
כך הוסיפו אף שאר דברים, ולכן אמרו שאין מברך כלום, 
והיינו שבימיהם לא בירכו כלום. אמנם לאחר שהוסיפו לברך 
אף על שאר דברים, ודאי אף על אורז ודוחן יש לברך בורא 
נפשות. צ. בשני דיבורים אלו מבאר רש"י, שמאחר ואף 
במיני דגן נחלקו, מדוע חילקה אותם הברייתא לשנים, לומר 
שנחלקו בשבעת המינים שאינם מין דגן, ובמין דגן. וביאר 
שכיון שבמין דגן לא נחלקו רק כשלא עשה מהם פת, ואילו 
שאר המינים נחלקו בכל אופן, לכן חילקה אותם הברייתא. 
צא. וברש"י על הרי"ף ביאר, שעשוי כעין חביץ קדירה בקמח 
ושמן ודבש. הגהות וציונים. | צב. כתב הרא"ה (ל"ס 55ל), 
שהוא נקרא חביצא, מפני שעל ידי הבישול הפירורים 
מידבקים קצת, וכל דבר הנדבק קרוי חביצא. והתוספות (ד"ס 
מי5) פירשו, שהם פירורי פת שמדובקים יחד על ידי מרק 
או חלב. ולדבריהם דין זה הוא רק בפירורי פת שאינם 


ביאורי 


מנ6 5מינ6 לס 
דאפרורין כזית מברכין המוציאצי. 


סיס 
ישראלצי עומד. 


ומקלינ מנסוס 
והיינו שנתנה לכהן להקריבה. 


לומר כלוך שספיינו 
אם לא הביא פנתות וה ימים רביםיי, כשם 
שמברכים על כל מצוה הבאה מזמן לזמן. 


וני עלס 
כלומר, ותנן - ואמרו במשנה (עפות עס:) על 


אוצר החכמה| 


המנחות+', שכל המנחות הבאות בכלי, שהן מנחת 
מחבת ומנחת מרחשת הקריבות כשהן אפויות, 
כלומר, שהן קריבות לחמים, ולא סולתצ'. 


וכולן פופפן 

==פלומר, בוצען קודם קמיצה, ועושה אותן 
פתיתין כויתים, ברכתיב 'פתות אותה פתים' (ויקכ6 
כ ), שממה שכפלה התורה לשון פתיתה שני 
פעמים, לומדים שלא יעשה אותם פירורים גדולים, 
אלא יפררם לפירורים קטנים, וממה שנאמר 'אותה', 
דרשו שתישאר בצורתה, דהיינו שלא יפרר אותם 
יותר מכזיתצ". אלמא - מוכח, שפתיתין כזיתים 
מברך עליהן המוציא. 


סכל (מל 
דפליג אהא דקתני - שחולק הוא על מה שנאמר 
בברייתא שמברך על המנחות המוציא. 


מבושלים, אבל רש"י לא חילק בין פירורים מבושלים לאינם 
מבושלים. וכתבו התוספות, שאף שלרש"י הם חתיכות פת 
מבושלות, מכל מקום הביא רב יוסף ראיה לכך ממנחות, 
שכיון שמנחת מחבת ומרחשת היו מטוגנות בשמן, הרי הם 
שוים לפת שנתבשלה אחר האפיה. ובדברי דוד (ד"ס 6"כ) כתב, 
שרש"י סבר, שאין טעם לחלק בין פירורים שנתבשלו 
לפירורים שלא נתבשלו, וכיון שעל פירורים כזית מברכים 
המוציא, אין טעם לומר שאם נתבשלו לא יברכו עליהם 
המוציא. וכתב במיוחס לרשב"א (מנסות עס: ד"ס 60), שיש 
ללמוד ממנחות לחביצא, אף שבחביצא הפת מעורב בתבשיל, 
כיון שאף המנחות מעורבות בשמן הבלול בהם. ובאופן אחר 
כתב, שאם לומדים ממנחות שפירורים כזית חשובים פת 
ומברכים עליהם המוציא, מה שהם מעורבים בתבשיל, אינו 
סיבה שלא יברכו עליהם המוציא. צג. מבואר בדברי רש"י, 
שמהברייתא שהביא רב יוסף יש ראיה רק שעל פירורים כזית 
מברכים המוציא, אבל על הדין שבפירורים פחות כזית אין 
מברכים המוציא אין ראיה מהברייתא. אמנם רש"י במנחות 
(עס: ד"ס מנלן) ביאר, שרב יוסף הביא ראיה לדין של פחות 
מכזית. וביאר העולת שלמה (מסופ עס: כרק"י ד"ס מנן), שאכן 
לולי דברי רב יוסף הייתי אומר שלעולם מברכים המוציא, 
ועיקר החידוש בדברי רב יוסף הוא שעל פחות משיעור כזית 
לא מברכים המוציא, והראיה מהברייתא היא, שכן לולי 
שהתכוון התנא בברייתא להשמיענו שיש לברך המוציא רק 
בפתיתים שהם כזית, לא היה צריך לומר שמברך על המנחות 
ברכת המוציא, כיון שהוא דין פשוט שאינו צריך להיכתב, 
ומכך שאמר שמברכים על המנחות המוציא, בהכרח שכוונתו 
לומר שמברכים המוציא רק מפני שהם כזית, אבל על פחות 
מכך לא מברכים [אך יש לעיין לדבריו, מה הקשה בהמשך 
הגמרא אביי לרב יוסף מתנא דבי רבי ישמעאל שסובר שעל 
פירורי מנחה מברכים המוציא על פחות מכזית, והרי בברייתא 
זו מבואר שסוברת שאין מברכים על פחות מכית]. 
צד. ובמנחות (עס:) פירש רש"י (ד"ס סיס), שהברייתא מדברת 
בכהן שמקריב מנחה פעם ראשונה. ובאופן אחר פירש, 
שהכהן מקריב מנחה חדשה, שלא הקריבוה בשנה זו קודם, 
כגון מנחת העומר. והתוספות (ל"ס סיס) פירשו, שכל כהן 
כשהוא מקריב פעם ראשונה באותו המשמר, מברך שהחיינו, 
שכיון שהיו כ"ד משמרות, כמבואר בתענית (כ.), וכל משמר 


ברפות לו: 


וסני נקט מכולן 
מכל פתיתי המנחותצ+". 


כזים. כו' 


ומדקאמר יוצא בו ידי חובתו בפסח משום 
אכילת מצה, דמצות עשה היא, דכתיב (טפוס יג 
יס) 'בערב תאכלו מצות', והתם לחם בעינן, שאין 
יוצאים ידי חובת מצה אלא בפת, דכתיב בה (דנכיס 
טג לחם עוני, אלמא - מוכח, דלחם הוי - 
שהפירורים יש להם דין לחם, ומברך המוציא. והא 
מתניתין - וברייתא זו, אין לומר שהיא מדברת 
בפירורים שיש בהם כזית, וכרבנן שאין פורסים את 
המנחות לפחות מכזית, דעל כרחך רבי ישמעאל 
היא שסובר שפורכן עד שמחזירן לסולתן, דהא 
קתני - שהרי אמרה הברייתא, שלקט מכולן כזית, 
אלמא - ומוכח שבפתיתין שהם פחותין מכזית קאי 
- דברה הברייתא, שרק אחר שלקט כמה מהם, יש 
בהם: כזית, 


נטערקן 
כשחזר וגבלן יחד וחזר ואפאןל. 


ערסן לשון 'עריסותיכם' שנאמר בחלה (נעלנל עו 
כס, שהוא לשון עיסה. 


וסופ ס5כלן ככדי 5כילם פרס 


שלא ישהה משהתחיל לאכול שיעור כזית, עד 
שנמר אכילת השיעור, ‏ יותר מכדי אכילת חצי 
בבר של שמנה ביציםקי, דהוי חציו ארבעה 
ביצים, שוהו צירוף שיעור אכילהקג, ואם שהה 
יותר משיעור זה אין האכילה מצטרפת, והוה ליה 


ציונים והערות 


היה משרת שבוע אחד, נמצא שכל משמר היה משרת שני 
פעמים בשנה, וכיון שהוא דבר הבא מזמן לזמן, ויש לו זמן 
קבוע, מברך הכהן שהחיינו. צה. כתב המאירי (ל"ס ישלל0, 
שכל שלא הביא מנחה שלושים יום מברך שחחיינו. וראה 
במעדני יום טוב (סנכות מלס סי' 3 פופ ו), שהביא סברא זו, 
וביאר, שלענין מנחה שלושים יום נחשב למצוה הבאה מזמן 
לזמן, כיון שביאת בית המקדש נקראת ראייה, ולגבי רואה 
את חבירו אמרו להלן (ע:) שכל שלא ראהו שלושים יום 
מברך שהחיינו. צו. רש"י בא לבאר שאין פירושו ששנינו 
ברייתא לפרש את האמור בברייתא זו, כמו תני עלה שבכל 
הש"ס, אלא פירושו הוא, ששנינו במשנה דין על כל המנחות. 
שפתי חכמים (נכט"י). | צז. כלל זה שאמרה המשנה שם, לא 
בא למעט מנחת מאפה תנור, שאף שאינה עשויה בכלי, דינה 
שוה למנחת מחבת ומרחשת, ולא הזכירו במשנה שם מנחות 
הנעשות בכלי, אלא למעט שתי הלחם ולחם הפנים, כמבואר 
בגמרא במנחות (עס.). צח. כן ביאר המיוחס לרשב"א (ענפות 
עס: ד"ס פתות). ואין זה אלא דעת רבי שמעון במשנה שם, 
אבל תנא קמא דרש באופן אחר, וסובר שלא היו פותתים את 
המנחות לכזית, אלא כל פת היו מחלקים לארבעה. 
צט. הקשו התוספות (ד"ס (קע) על דברי רש"י, שהברייתא 
אמרה שאם חמץ הם ואכל מהם בפסח ענוש כרת, והרי כל 
המנחות באות מצה, ואיך יתכן שפתיתי המנחות יהיו חמץ. 
והרשב"א (ד"ס סיס) הקשה עוד, איך יוצא ידי חובת מצה 
במנחות, והרי אמרו בפסחים (ש:) שאין אדם יוצא ידי חובתו 
בפסח במצה שבאה ממנחה [משום שבמצה כתוב (טמות יכ כ) 
'בכל מושבותיכם תאכלו מצות', שצריך שתהיה מצה הנאכלת 
בכל מושבות, ואילו מנחה אינה נאכלת בכל מושבות, אלא 
בירושלים ולפנים מן הקלעים]. ובתוספות רבי יהודה חסיד 
(ד"ס (יקע) הקשה עוד, שהגמרא תירצה שברייתא זו מדברת 
כשחזר ולש את הפירורים, והרי מנחות אין לשים אותם שוב 
אחר שנאפו. והתוספות הרא"ש (ד"ס (קע) הקשה, שמתירוץ 
הגמרא שהברייתא מדברת כשנשאר חלק מהפת שלא נפרס, 
מוכח שלא מדובר במנחות, שהרי במנחות פורסים את כל 
הפת. ומשום כך פירשו, ש'לקט מכולם' היינו שלקט מכל 
חמשת מיני דגן. והוכיחו מזה שחביצא אינו פת שנתבשלה 
כפירוש רש"י, שאם כן מה הקשו מ'לקט מכולם' לדין חביצא, 
הרי שם לא נתבשלו ולכן מברכים המוציא, אבל פירורים 


רש"י ז 


כאוכל חצי זית היום וחצי זית למחר, ואין בו 
חיוב כרת אם חמץ הוא?. 


ו6י כספרסן וסו5 ט6כנו 
לשון יחיד מיבעי ליה - היה לתנא לכתוב. 


סכל במסי עסקינן 

ובשלא ערסן היא, וכדקאמרת - וכמו שהוכיחה 
הגמרא מלשון הברייתא, והא דקתני - ומה שנאמר 
בברייתא דחשיב למיהוי לחם - שהפירורים חשובים 
לחם, הוא משום שמדובר בבא מלחם גדול, ונשאר 
חלק מן הלחם, שלא נפרס כולו, אבל אם נפרס 
כולו, לא חשיבי פתיתין הפחותים מכזית, ולא 
מברכינן המוציא, ואין יוצא בהן ידי חובת מצה 
בפסח. 


כוכ5 לפֿרעb‏ 


עושה מקום חלל בכירה, ונותן בתוכו מים 
וקמח, כמו שעושין באלפסלי. 


גניל מלפק 


נותנים קמח ומים בפלי, ובוחשין 
ושופכים על הכירה כשהיא נסקתקה. 


בבף, 


נסמb‏ דסנדק5 
בצק שאופין בשפוד, ומושחים אותו תמיד 
[-כל זמן אפייתו] בשמן, או במי ביצים ושמן?. 


לפס סעטוי (כופס 
אין אופין אותו בתנור, אלא בחמה, וכל שהוא 


שנתבשלו יש לומר שאין מברכים עליהם המוציא. וכתב 
החדש האביב (נקוס' טס), שיש ליישב את דברי רש"י, שמה 
שאמרה הברייתא שאם חמץ הוא ענוש כרת, ואם מצה הוא 
יוצא בו בפסח, לא מדובר במנחות, אלא כך אמרה הברייתא, 
שאם ליקט מכל המנחות כזית, דינם כלחם גמור, שהרי באופן 
זה בפת שאינה מנחה, אם חמץ הוא ענוש כרת, ואם מצה 
הוא יוצא ידי חובה בפסח. וכדבריו מבואר בבעל המאור (ל"ס 
וס6) ובמאירי (ד"ס נעײן). ק. מבואר בדברי רש"י, שרק אם 
נדבקו על ידי אפייה מברך המוציא, וכן מבואר באבן העוזר 
(סי' קסס על סמגן 6כלסס ס"ק כס), שרק אם אפאם מברך המוציא, 
אבל אם נדבקו על ידי בישול או טיגון, אינו מברך המוציא. 
אמנם המגן אברהם (פס) כתב, שאף אם לא אפאם אלא נדבקו 
על ידי בישול או טיגון מברך המוציא. קא. והוא ככר 
שאמרו שאפשר לערב בו עירובי חצירות (עילונין פ:) ועירובי 
תחומין (פס פנ:) בשבת. ויש בו מזון שתי סעודות, כמבואר 
בעירובין (טס). | קב. ושיעור זה הוא הלכה למשה מסיני 
כמבואר בעירובין (ד6). | קג. ראה במהר"ץ חיות (נכע"י) 
שכתב, שלכאורה ממה שלא הזכיר רש"י שביותר משיעור זה 
אינו יוצא ידי חובה בפסח, היה מקום להוכיח כפי הצד שכתב 
המוצל מאש להסתפק, שמא הדין של כדי אכילת פרס נאמר 
רק לענין איסורים, ולא לענין מצוות, שבמצוות אף אם אכל 
ביותר משיעור זה יצא ידי חובה. אך דחה את דבריו מכח 
גמרא מפורשת, שדין זה אף במצוות. קד. ואין זה דומה 
לגביל מרתח המבואר בסמוך, שבגביל מרתח שופכים את 
הבלילה על הכירה, אבל בכובא דארעא נותנים את הבלילה 
בתוך גומא שבכירה, והוא דומה יותר לאלפס הנתון על 
הכירה, אלא שהאלפס הוא כלי נפרד, וכאן הוא עושה מקום 
בכירה עצמה כעין אלפס. קה. ביאר הרא"ש (סי יפ), שכיון 
שהיא מתפשטת על הכירה, אין בה תורת לחם, ופטורה 
מחלה. ואינה דומה לטרוקנין שעושים אותם בגומא שבכירה 
ונעשים בצורת לחם. והרשב"א (למ. ד"ס ס6) הביא בשם רב 
האי גאון, שהוא קמח שנותנים עליו מים ומרתיחים אותו 
[ותלמידי רבינו יונה (ד"ס טכיפ6) הביאו בשם רב האי גאון, 
שמטילים את הקמח על מים רותחים], ואינו עיסה כלל, ולכן 
הוא פטור מחלה. קו. ברש"י שברי"ף נכתב 'שומן'. וביארו 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס ופיכס), שפטור מחלה, כיון שאין הדרך 
לאכלו אכילת קבע [שאין די במה שהוא נאפה עם הרבה 


ח ביאורי 


נאפה בחמה ולא באש, אינו חייב בחלה, כמבואר 
בפסחים (לז.)לז. 


לח. 


כענין 

ערוכה ‏ ומקוטפת [-שהשוו את פניה""] 
כגלוסקאות נאות, חייבת בחלה, דגלי דעתיה 
דללחם עשאהקי. 


כלמודין 

כנסרים בעלמאלי, שלא הקפיד על (עריסתם) 
[עריכתם]?יי. ודונמתו שנינו במועד קטן (פ"נ ינ), 
עושה לו למודין [-נסרים], ופירושו הוא, שעושה 
לוחין לבור של יין לכסותו. 


וסומץ ספוניות 


סופי ענבים - ענבים הנשארים בגפן בסוף 
הבצירקיב, ‏ שאין מתבשלים עולמית, ועושים מהן 
חומץ. 


ולכי יסוטע פוטל 

דויעה בעלמא הוא, ואין שם תרומה חל עליו, 
ואין לך פרי הניתן למשקה [-שעומד להוציא ממנו 
משקה], אלא זיתים וענבים בלבדליי, ולכן רק הם 
אם עשה מהם יין ושמן, אף על היין והשמן יש 
שם תרומהלל.. והיינו = ודבּרי רבי יהושע אלו, הם 
כדברי מר בר רב אשי. 


שמן, שהוא כמטוגן, כדי לפוטרו מחלה, כיון שהוא כתחילתו 
עיסה וסופו סופגנים שמבואר בחלה (פ"6 מ"ס) שחייב בחלה]. 
ופירוש אחר הביאו תלמידי רבינו יונה, שהוא פת שהיתה 
ידועה אצלם, שנצרך להתקשטות הנשים, וכיון שלא נילושה 
לאכילה, פטורה מחלה. קז. כתבו התוספות (ד"ס לפס) בדעת 
רש'י, שאף עיסה גמורה המיובשת בחמה, פטורה מחלה. 
וכתב הר"ש (פלס פ" מ"ס), שאף שמתחילה היתה עיסה רגילה, 
מכל מקום כיון שהיה בדעתו לייבשה בחמה, ולא לאפותה 
בתנור, פטורה מחלה. והקשו התוספות, שכיון שמתחילה 
היתה עיסה גמורה, יש לחייבה בחלה [כדין כל שתחילתו 
עיסה וסופו סופגנים, שמבואר בחלה (פ" מ"ס), שחייב 
בחלה]. וביאר המהרש"א (נקוק' פס), שכוונת התוספות היא, 
שיש לפרש שלחם העשוי לכותח, עשוי מעיסה רכה 
שתחילתה סופגנים, ולכן פטור מחלה [וכמו שכתבו תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס נפס) בשם רבינו יצקב]. והמאירי (ד"ס ונמס) 
ותלמידי רבינו יונה (פס) בפירושם השני פירשו, שפטור מחלה 
משום שאינו עשוי כדי לאכול אותו כעיקר המאכל, אלא כדי 
לאוכלו כשהוא טפל עם הכותח. קח. ראה רש"י בפסחים 
(ו. ד"ס מקטפין). ‏ קט. וביאר המאירי (מ: ד"ס ונתס), שאף 
שבסוף ייבשם בחמה, מכל מקום, כיון שלש את העיסה על 
דעת לעשותה פת, כבר נתחייבה בחלה. ולפירוש המאירי 
עצמו [ראה הערה לעיל (מ:)], שלחם זה אינו שונה משאר 
לחמים, וטעם הפטור הוא משום שאינו עשוי לאוכלו בפני 
עצמו אלא כטפל לכותח, ביאר, שאם עשאם כעבים חייבים 
משום 'שצורתם מוכחת שלשם לחם נעשהי, והיעו שמה 
שהוא רוצה עכשיו לאחר האפיה לעשותם כותח, אין זה 
פוטרם מחלה. והתוספות הרא"ש (ד"ס כנמולין) פירש, שבעשאם 
כעבין, אינם חייבים אלא משום גזירה, שחששו שיבוא 
להחליפם בעיסה אחרת. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס נסס) פירשו, 
שכעבין היינו ככרות גדולות כמו שהדרך לעשות שאר ככרות 
הנאפות בתנור. וביארו, שהאפיה בחמה אינה פוטרת מחלה, 
אלא כשעושה אותם באופן שהדרך לאפות בחמה, אבל אם 
עושה כמו שהדרך לאפות בתנור, אין זה נחשב כמעשה חמה 
לפטור מחלה. קי. 'כלימודים' פירושה כנסרים, והיינו כעין 
עמודים ארוכים ודקים. מאירי (ל: ד"ס ולתס). והשיטה מקובצת 
(חס ד"ס ופיכ6) הביא, שיש מפרשים, שעשאה כמתלמד, שאינו 
מקפיד על צורת הפת. קיא. רש"ש. קיב. ובחולין (קכ: 
ד"ס סיתווניות) פירש רש"י, שהם ענבים הנשארים בגפן בימות 
החורף. כאן הם קרויים 'ספוניות' מלשון סוף, אבל במשנה 
שבמשניות (פרומות פי" מ"כ) ובחולין (פס) נאמר 'סיתווניות', 


ברכות 1% לח. 


טלימפ מסו 
מה מברכין עליו. ושם 'טרימא' כולל כל דכר 
הכתוש קצת ואינו מרוסקקטי. 


למל לס 
רכינא לההוא מרכנן, על איוו טרימא אתה 
שואל. 


ו דקומקמי 
שכותשים אותם כדי להוציא את שמנן. 


לו לפוככני 

כתישת ענבים, שאחר שנכתשו הענבים, עומדים 
הם לתת לתוך החרצנים מים, לעשות מהם 
תמדקטי. 


פיל רכ סטילפ% bp‏ פמרם 
מתוך דברי רבינא הכין רבא את השאלה, 
ואמר ליה לההוא מרבנן, דכר מעוך שאלתני. 
חשילתא הוא דבר מעוך, כמו ביעי חשילתא 
דשחיטת חולין (ג.), שפירושו הוא ביצים המעוכות 
קצת. 


מופר (עסופ מסן טרימb‏ 

שאינו | מפסידה [-את התרומה], שכתישת 
התמרים אינה שינול לגריעותאליז, אלמא = מופח, 
דאף שנכתשו במילתיה קאי - לא נשתנו ממה שהיו 
קודם, ואף הטרימא נחשב לפרי, וכיון דהכי הוא, 
מברכין עליה בורא פרי העץ. 


ציונים והערות 


וביאר הרמב"ם (פילום המנס פס), שהוא מלשון סתיו, שהם 
ענבים הנשארים בגפן בסתיו [שאינם מתבשלים עד ימות 
הסתיו, ורגילים לעשות מהן חומץ. ר"ש וברטנורא (סס)]. 
קיג. הקשה הרשב"א (ד"ס לנם), הרי חומץ ספוניות נעשה 
מענבים שעומדים לכך לעשות מהם חומץ, שהרי הענבים 
עצמם אינם ראויים לאכילה, ואם כן המשקים היוצאים מהם 
צריכים להיחשב כמו המשקים היוצאים מהזיתים והענבים, 
ולמה פוטר רבי יהושע את השותה חומץ ספוניות. ותירץ, 
שמכל מקום כיון שהענבים שעושים מהם חומץ גרועים הם 
מאוד, לכן גם המשקים היוצאים מהם גרועים הם לענין 
שאינם חשובים להיקרא פרי. קיד. משמע מדברי רש"י, 
שדברי רבי יהושע נאמרו מסברא, שמסברא אין נחשב לחלק 
מהפרי אלא יין ושמן בלבד. וכן נראה מדברי הגמרא, שאמרה 
שמר בר רב אשי אמר את דבריו כרבי יהושע, ומר בר רב 
אשי אמר את דבריו מסברא. אמנם בחולין (קכ:) ביארה 
הגמרא, שרבי יהושע סבר, שלומדים תרומה מביכורים, שכשם 
שמשקה היוצא מפירות של ביכורים, קדוש בקדושת ביכורים, 
כך תרומה היוצא מפירות תרומה קדוש בקדושת תרומה. ודון 
מינה ואוקי באתרא, כלומר, שאין לומדים מביכורים לכל 
הפירות, אלא לדברים המבוארים בתרומה, שכשם שבתרומה 
אם קרא שם תרומה על משקים שיצאו מהפירות, לא חל שם 
תרומה רק על יין ושמן, אבל משקים של שאר פירות לא 
[ודבר זה אי אפשר ללמוד מביכורים, שביכורים עצמם אינם 
חלים אף על יין ושמן], כך גם משקים היוצאים מפירות של 
תרומה אינם תרומה חוץ מיין ושמן [ואף שתרומה בשאר 
פירות אינה מדאורייתא, ביאר רש"י (פס ד"ס 6ף), שאמרו דון 
מינה ואוקי באתרא, לומר שכיון שאף אם תרומת שאר פירות 
היתה מדאורייתא, לא היו משקים שלהם תרומה, אף כשתקנו 
בהם חכמים תרומה, לא תקנו שיהיו המשקים שלהם תרומה]. 
וביארו התוספות בחולין (קכ. ד"ס וסדכ), שסבר רבי יהושע, 
שמסברא כל המשקים של הפירות אינם אלא זיעה בעלמא 
ואינם חלק מהפרי, ומה שהוצרך רבי יהושע לדרשה, הוא 
לומר שיין ושמן נחשבים לחלק מהפרי, שאינם זיעה בעלמא, 
ודבריהם מתאימים עם דברי רש"י, שיש טעם שיין ושמן לא 
יחשבו זיעה. אמנם התוספות בפסחים (כד: ד"ס 66) כתבו, 
שאף שמן ויין אינם אלא זיעה בעלמא, אלא שריבתה התורה, 
שאף שאינם אלא זיעה, מכל מקום הרי הם תרומה. והרשב"א 
(פס) כתב, שאף מר בר רב אשי סבר שמקור הדין הוא מדרשה 
כמבואר בחולין, אלא שאמר, שאחר שאמרה התורה שמשקים 
היוצאים מפירות של תרומה אינם תרומה, נמצינו למדים 


רש"י 


סמיס 
מאכל העשוי מקמח קליות שנתיבשו בתנור 
בעוד שהשכלים לחיםפקי". 


עס (פכילס ענילb‏ 
ובמילתא קיימא - ועדיין עומדת היא בדין 
שהיתה קודם לכןקיײ. 


וכל סמטקיס קופס 

אלמא - מוכח שכיון שלאכילה מכוין, ורפואה 
ממילא הויא, מותר, הכא נמי - אף כאן בשתיתא 
יש לומר, שמותר לאוכלו בשבת כיון דלאכילה 
מפון פו. 


1908201807 


סי גלקיגן?< וליכb‏ דרכ וטמו5ל 

ואף על גב דתניא - ששנינו בברייתא לענין 
שבת, דשתיתא אוכל הוא, ומותר לאכלו בשבת, 
איצטריך למימר - הוצרך רב לומר דשתיתא טעון 
ברכה. 


והלכתא לא גרסינן, ומהלכות גדולות הואקכי. 


דספיק מטמע 

'מוציא' משמעותו שהוציא כבר, והא - ובלשון 
זו ודאי ברכה הגונה היא, משום דלשעבר בעינן - 
שאנו צריכים לברך בלשון עבר, והטעם, שהרי ה' 
כבר הוציא את הלחם הזה מן הארץ שהוא כא 
עתה ליהנות הימנו ולאוכלו, ועל כך הוא בא 
לשבחללכב. 


שהמשקים נחשבים כזיעה. וראה בילקוט ביאורים עוד שיטות 
ראשונים בזה. קטו. הבית יוסף (סי כ דייק מדברי רש"י, 
שאם הוא מרוסק לגמרי, ודאי מברכים עליו שהכל. וכן מבואר 
בשיטה מקובצת (ד"ס ממליס) וברא"ה (ד"ס ופמלי). אולם 
הרמב"ם (כלכות פ"מ ס"ד) כתב, שטרימא הוא תמרים שמיעכן 
ביד, והוציא גרעינין שלהם, ועשאן כמו עיסה. ופירש הבית 
יוסף, שכוונת הרמב"ם היא, שהם מרוסקים לגמרי כעין עיסה. 
שסבר, שאף אם הוא מרוסק לגמרי מברכים בורא פרי העץ 
[וראה בדרישה (טס 6ות ד), שפירש את דברי הרמב"ם באופן 
אחר]. והט"ז (עס סק"ד) כתב, שאף רש"י סובר שאף אם 
ריסקם לגמרי מברך בורא פרי העץ, ומה שכתב שהוא כתוש 
קצת, הוא משום שכך הוא טרימא, ולא משום שישתנה הדין 
אם יהיה מרוסק לגמרי. קטז. היינו שנותנים מים על גבי 
החרצנים, עד שהם קולטים את טעם הענבים ונעשים כעין 
יין. | קוז. חדש האביב (ל'ס סנ). | קוח. ובשבת (קנס: לס 
קלי) כתב רש"י, שקמח זה מתוק הוא, ועושים ממנו שתיתא 
על ידי שנותנים בו שמן ומים ומלח. ובעירובין (כט: ד"ס עפיפפ) 
כתב, שהיו נותנים דבש בתוך התבשיל. קיט. דברי רש"י 
מבוארים יותר עם שיטת התוספות (ל"ס וספ), שהטעם שעל 
רכה מברכים שהכל, הוא משום שהוא עשוי לשתיה. ומשום 
כך אמר שכשהיא עבה לא נשתנית ועדיין היא בדינה, שאם 
היו עושים אותה רכה היתה משתנית. אך גם לשיטת הרשב"א 
(ד"ס שתית6), שהטעם שעל רכה מברכים שהכל הוא משום 
שעשוי לרפואה, ניתן לומר שעל עבה מברכים בורא מיני 
מזונות, כיון שהוא עומד בדינו, שהרי ביאר השיטה מקובצת 
(ל"ס 60), שהטעם שעל דבר העשוי לרפואה מברכים שהכל, 
הוא משום שהוא שינוי בדרך אכילתו, ויש לפרש דברי רש"י, 
שעבה לא נשתנה מכמו שהיה קודם, שאף עכשיו הוא כדרך 
אכילתו. קב. כתב החכמת שלמה, שאין גורסים בדברי רשיי 
אלו תיבות 'הכי גרסינן'. קבא. אינו בהלכות גדולות שלפנינו. 
קכב. הקשה החכמת מנוח (ד"ס ככוניס), הלא בלשון עבר אומר 
'הוציא', ואילו 'מוציא' וכן 'המוציא' אינם לשון עבר אלא 
לשון הווה [שהוא מוציא עתה], ולפי דברי רש"י שיש לומר 
את הברכה בלשון עבר, היה ראוי לברך 'אשר הוציא לחם 
מן הארץ'. ותירץ, שיש לומר את הברכה בלשון תואר, שה' 
הוא זה שמוציא לחם מן הארץ, וכוונת רש"י שהתואר צריך 
להיות באופן שהוא כולל גם עבר, שה' קרוי 'מוציא' גם על 
שם שהוציא. ולשון תואר היא רק ב'מוציא' ו'המוציא', ואילו 
הלשון 'הוציא' אינה לשון תואר, ולכן אין מברכים 'אשר 
הוציא לחם מן הארץ'. 


ביאורי 
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וכשנאמרה פרשת בלעם, כבר יצאו בני ישראל 
ממצרימקלי, 


סמולי6 כך מיס 
וכבר הוציא להם מים, שפסוק זה נאמר בסוף 
ארבעים שנה שהיו במדבר. 


ולני נסמיס סכר דמפיק מטמפ 


'המוציא' משמעותו שעתיד להוציא, שכן מצינו 
דכתיב (ספופ ו ז) 'המוציא אתכם', וכשנאמר פסוק 
זה למשה עדיין לא יצאו ממצרים, והפסוק דיבר 
על ההוצאה שעתיד להוציא אותם, ואמר על כך 
לשון 'המואצקאיקכר, 

הוקשה לרש"י, כיצד מיישב רבי נחמיה את 
הפסוק 'המוציא לך מים', שממנו הוכיחו חכמים 
ש'המוציא' לשון עבר. מתרץ רש"י, והפסוק 
'המוציא לך מים' אין הכרח שהוא לשון עברללכה, 
שבשעה שאמר משה פסוק זה, עדיין היה מוציא 
מים לבני ישראל, כל ימי חיותם במדבר, ורבי 
נחמיה יפרש את הפסוק, שעל המים שעתיד עוד 
להוציא אמר הפסוק לשון 'המוציא', שהוא לשון 
עתידלכי. 


קבג. המהר"ץ חיות (ד"ס סמוéֿי)‏ מבאר, שאפשר שכוונת רשיי 
לפרש שכל הראיה היא דווקא מבלעם שהוא נכרי, שאילו 
מישראל אין הוכחה, שהרי שנינו (פססיס קעז:) בכל דור ודור 
חייב אדם לראות את עצמו כאילו הוא יצא ממצרים, ולכן 
הוא אומר על יציאת מצרים בלשון הווה, ולא בלשון עבר, 
ואין מכאן ראיה ש'מוציא' לשון עבר. ורק מנכרי שלא נאמר 
בו ענין זה, יש הוכחה מלשונו אודות יציאת מצרים שהיתה 
בעבר, שאכן זוהי לשון עבר. קכד. כתב המהרש"ם (צרפ"י, 
שלכאורה אפשר לדחות את ההוכחה, על פי המדרש (נ"ר מל 
כ), שדרך הכתוב לומר בלשון עבר על נבואות העתידות לבא, 
מפני שמאמרו של הקדוש ברוך הוא כאילו כבר נעשה, ולכן 
אף כאן אומר בלשון עבר, ולעולם 'המוציא' לשון עבר. 
קבה. משמע מפירושו, שלפי רבי נחמיה אין 'המוציא' בלשון 
עבר. והקשה הצל"ח (ד"ס כנן), שמצאנו עוד פסוקים בתורה 
שנאמר בהם 'המוציא' בלשון עבר, שלאחר שיצאו ממצרים 
כתוב בכמה מקומות (ויקכ5 ככ (ג, דכריס יג ו) 'המוציא אתכם 
מארץ מצרים', וכיצד יפרש רבי נחמיה פסוקים אלו [וכן 
הקשה באמרי נועם (כרפ"י), וכעין זה בגליון הש"ס (ד"ס ור"ט]. 
וכתב בדרך אחרת, שרבי נחמיה סובר, שאכן יש מקומות 
שנאמר בהם 'המוציא' בלשון עבר, ומכל מקום כיון שבמקום 
אחד מצאנו שנאמר בלשון עתיד [בפסוק שהביאה הגמרא 
ראיה לרבי נחמיה, שכתוב 'המוציא אתכם מתחת סבלות 
מצרים'], אנו לומדים מכך שיש בלשון 'המוציא' שתי 
משמעויות, עבר ועתיד, ולכן יש לומר בברכה 'מוציא' שהוא 
רק לשון עבר, שאם יאמר בלשון 'המוציא' יש לחוש שמא 
יתכוין לברך על העתיד לבוא, שעתידה ארץ ישראל שתוציא 
פת אפויה (כפונות קיפ:), ואין ראוי לברך כן, אלא יש לשבח 
על העבר, שהוציא לחם זה מן הארץ, ולכן יברך בלשון 
'מוציא' שהוא רק לשון עבר ואין לטעות בה. והמרומי שדה 
(ד"ס ולסוי) כתב כפירוש זה, שרבי נחמיה מודה שבכמה 
מקומות נאמר 'המוציא' בלשון עבר, וסיים שכן משמע מדברי 
רש"י. והזרע יעקב (ד"ס כנ) מיישב את פירוש רש"י, שבכל 
המקומות שכתוב 'המוציא' הוא לאחר שאמרה התורה מצוה 
מסוימת, והכוונה שעל מנת שתקיימו מצוה זו הוציא ה' אתכם 
ממצרים, ועל כן שייך לומר שאף במקומות אלו 'המוציא' 
הוא לשון עתיד, כלומר, שבשעה שהיו עדיין במצרים התנה 
עמם שעל מנת כן יוציאם [וכך פירש רשיי (וויקל6 כנ לג), 
'המוציא אתכם' על מנת כן]. ובשבות יעקב (עו"פ, מ", סי 
נרכות כסוף סספר ד"ס כנן) תירץ, שמן הפסוקים שדיברו על 
יציאת מצרים בלשון 'המוציא' אין הוכחה שהוא לשון עבר, 
שהרי שנינו (פספיס קטז:) בכל דור ודור חייב אדם לראות את 
עצמו כאילו הוא יצא ממצרים, ולכן כתב הפסוק בלשון הווה. 
ואילו הפסוק 'המוציא לך מים' אינו עוסק ביציאת מצרים 
אלא במי הבאר, וממנו יש להוכיח כחכמים, לכך הוצרך רש"י 
ליישב כיצד יבאר רבי נחמיה פסוק זה [וראה סברא זו לעיל 
בהערה]. והפני שלמה (ל"ס וסגנענ"ל) יישב את רש"י, שעד 


ברכות לח. = לח: 


לספיקים יפכון 
שאני הוא שהוצאתי אתכם ממצרים?כ'י. 


לח: 


סטמעינן טעמb‏ 

'טעמא' היינו פירושא דקרא - את פירוש הפסוק 
'המוציא אתכם מתחת סבלות מצרים' כמו 
שפירשנוהו לפי חכמים שהוא בלשון עבר, שהפסוק 
דיבר על הידיעה שידעו לאחר שיצאו ממצרים, 
שבעבר הוציאם ממצרים. ואילו היה מברך בלשון 
'המוציא', למדנוקכ" [-לימד אותנו] פירושו של 
הפסוק, שכיון שלשון הברכה הוא לשון עבר, 
בהכרח שגם את הפסוק יש לפרש בלשון עברללכל. 


ופֿטמעינן סלכס. כרנגן 

והיה מלמד אותנו שהלכה כדברי חכמים, שאמרו 
ד'המוציא' דאפיק הוא - משמעותו שכבר הוציא, 
ולכן יכול לברך בלשון זוקל. 


מפי קמטמע ן 

מה השמיענו במה שבירך בלשון 'מוציא', הרי 
הכל מודים בזו שהיא לשון עבר, וראויה היא 
לברכה; 


ציונים והערות 


שלא באו לארץ ישראל עדיין נקרא מכלל היציאה ממצרים, 
ולכן אומר הכתוב על כך לשון הווה. ומה שהוכיחה הגמרא 
לגבי הלשון 'מוציא' מהפסוק 'אל מוציאם ממצרים', הוא 
משום שבהמשך הפסוק כתוב 'כתועפות ראם לו', וזה בודאי 
הולך על היציאה שהיתה, שהיא ביד חזקה ובדרך נס, ולכן 
מוכח משם שהוא לשון עבר. קבו. הקשה הצל"ח (ד"ס ככק) 
על פירוש רש"י, מדוע לא פירשה הגמרא דבר זה, כיצד 
יתיישב הפסוק 'המוציא לך מים' לפי רבי נחמיה, כפי 
שפירשה כיצד יתיישב הפסוק 'המוציא אתכם' לפי חכמים. 
והזרע יעקב (ננס"י) תירץ, שהגמרא לא באה להאריך 
בתירוצים, כי רבים הם, ורק פירוש הפסוק 'המוציא אתכם' 
לפי חכמים הביאה הגמרא, כדי להסביר את הפסוק על מכונו, 
שללא פירוש זה הפסוק אינו מובן, וכפי שאמר רבי זירא 
בהמשך, 'אשמעינן טעמא', כלומר, פירוש הפסוק. קכז. יתכן 
שהוקשה לרש"י, הלא ודאי משמע מהפסוק כחכמים שהפסוק 
מדבר לבני ישראל לאחר שייגאלו, ומה עלה על דעת רבי 
נחמיה לומר ש'המוציא' שבפסוק זה הוא לשון עתיד. אלא 
ודאי שאף לרבי נחמיה הפסוק מדבר לאחר שייגאלו, אך רבי 
נחמיה הבין שאומר ה' לבני ישראל, אחרי שאגאל אתכם, 
תדעו שאני הוא ה' אלהיכם. ומבאר להם משה, באיזה ענין 
הוא דבר זה שהוא ה' אלהיכם, לגבי שהוא עתיד להוציאכם 
מתחת סבלות מצרים. כלומר, 'המוציא אתכם' וכו' זהו ביאור 
מי הוא ה' אלהיכם [ואינה חלק מהנבואה לעתיד], וכיון שזהו 
ביאור בלבד, הכתוב משתמש בלשון הנכונה לעכשיו, שהיא 
לשון עתיד, ואינו משתמש בלשון שתהיה נכונה לאחר שיצאו 
ממצרים. וחכמים מחדשים, שגם החלק של 'המוציא אתכם 
מתחת סבלות מצרים' הוא חלק מהנבואה לעתיד [שתדעו 
שהוא הוציא אתכם מתחת סבלות מצרים], ואינו הגדרה 
והבהרה מיהו ה' אלהיכם. וזוהי כוונת רש"י כאן שכתב בדעת 
חכמים 'שאני הוא שהוצאתי אתכם', כלומר, אל תחלק את 
הפסוק לשני משפטים, שאני הוא ה, ושהוצאתי אתכם, 
והמשפט השני אינו חוזר על 'וידעתם', אלא הכל משפט אחד. 
שזוהי כל הנקודה שבה נחלקו חכמים על רבי נחמיה. 
קבח. בדפוסים ישנים הגירסא ולמד' [ולכאורה יש לנקדו 
וְלַמַד]. | קכט. הקשה הצל"ח (על ע" ד"ס וכוס גלע"ל) על 
פירוש רש"י, שמלשון הגמרא 'אשמעינן טעמא' אין משמע 
כפירושו. ולכך פירש, שיש לבאר את לשון הגמרא, שאכן 
פירוש הפסוק הוא הטעם של חכמים, משום שחכמים באו 
לחלוק על רבי נחמיה שאמר שבלשון 'המוציא' יש שתי 
משמעויות, עבר ועתיד [כפי שביאר הצל"ח, ראה בהערה 
לעיל (ע"5 כרט"י ד"ס וכני)], והם סוברים שאין בה אלא 
משמעות לשון עבר, ומן הפסוק 'המוציא אתכם' לפי מה 
שפירשו אותו חכמים, לא רק שאין קושיא על חכמים, אלא 
הם מביאים ממנו הוכחה לשיטתם, משום שכיון שבני ישראל 
יצאו ממצרים ביד רמה ובאותות ובמופתים באופן שידעו הכל 
שה' הוא המוציאם, אם כן ההודעה של דבר זה לבני ישראל 


רש"י ט 


6 ילקום ענענו כו' 


ואפילו הכי [שנשתנו על ידי האורן, עדיין 
במילתייהו קיימי - עומדים הם במצבם הראשון, 
ומברכין עלייהו 'בורא פרי האדמה', כמו שמברכים 
על ירק חי. 


טלקות 
כל ירק שהוא שלוקלל* [-מבושל בישול רבללב]. 


דלק לנ סקל 
כך - אמר בדרשתולל. 


מקום כ 


דהיינו רב, שהוא המכונה 


חסדאללד. 


'רבינו' בפי רב 


וסני לומל 


אומר רב חסדא, ואני אומר שיש ליישב דבריהם 
של רב ורבי יוחנן, ולומר שאינן חלוקין בדבר, 
וכולם מודים שיש חילוק בין מיני הירקות, יש מהן 
שברכתם 'בורא פרי האדמהה, ויש מהן שברכתם 
'שהכל נהוה ברברו'קלה, 


במצרים, הרי היא בשורה טובה עבורם, וכיון שבעודם 
במצרים הודיעם והבטיחם הקב"ה את כל בשורות הגאולה, 
מן הסתם הבטיחם גם זאת, שיוציא אותם בזרוע נטויה באופן 
שידעו שידו עשתה זאת, והיכן מצינו הבטחה זאת אם לא 
בפסוק זה, ובהכרח שאין לשון הפסוק מתפרש אלא בלשון 
עבר וכפי שפירשו אותו חכמים, שאם אפשר לפרשו גם 
בלשון עתיד וכפי שפירש אותו רבי נחמיה, אין אנו לומדים 
מהפסוק הבטחה זו, וזהו הטעם של חכמים. ולכן אמר רבי 
זירא על כך 'אשמעינן טעמא', שפירוש הפסוק הוא הטעם 
של חכמים. והאבן שלמה (ל"ס ופפ"ע) תירץ דעת רש"י, 
שהטעם שהוציא ה' אותם בדרך נס הוא כדי שיאמינו בו, 
ובפסוק זה הקדים והודיע להם שכך יעשה, ולכן דבר זה 
נקרא 'טעמא', כלומר הטעם שעשה ה' כן. ונמצא שפירוש 
זה של הפסוק, שהודיעם שידעו שהוא המוציאם, הוא הטעם 
מפני מה עשה כן. קל. משמע לכאורה ברש"י שלפי חכמים 
אין להקפיד לברך דווקא בלשון 'המוציא', שאם היה קפידא 
בדבר, היה לו לומר שהלכה כחכמים שיש לברך דווקא 
'המוציא'. קלא. ואף מיני ירקות שאין דרך בני אדם לאכלם 
מבושלים. ולכן כתב רש"י 'כל' [ובמסקנת הגמרא נחלקו 
הראשונים בענין זה, ראה ילקוט ביאורים]. ברכת ה' (ככט"י). 
ומה שפירש שלוק, הוא הדין במבושל, וכן במליח שהוא 
כמבושל, כפי שמוכח בהמשך הגמרא. והאמוראים שנחלקו 
בגמרא דיברו בכל האופנים של בישול. זרע יעקב (ד"ס מפיכ). 
ובשפתי חכמים (ִכש") פירש, שרש"י בא להשמיענו 
ש'שלקות' שנקטה הגמרא כוונתה דווקא לירקות ולא לפירות 
שלוקים, שהרי הגמרא מסיימת שברכתם 'בורא פרי האדמהי, 
ואילו פירות שלוקים ברכתם 'בורא פרי העץ'. קלב. רש"י 
((ספן ד"ס 336 - ססנ). קלג. בדפופים הישנים מכאן ועד ד"ה 
יואני אומר' הכל דיבור אחד. וכוונת רש"י, שלא תטעה לפרש 
שהדרשה כולה היא דברי רב חסדא משום רבינו, וגם המאמר 
יורבותינו היורדין מארץ ישראל' וכו' אף הוא מדברי רבינו. 
לכך פירש רש"י שדרש רב חסדא כך, ומשום רבינו דרש רב 
חסדא ששלקות 'בורא פרי האדמה', ומשום רבותינו היורדים 
דרש רב חסדא שברכתם 'שהכל'. קלד. משמע מרש"י שלא 
היה גורס בגמרא 'ומנו רב' [אמנם בדפוסים הישנים, מדיבור 
המתחיל 'דרש' ועד 'ואני אומר' הכל דיבור אחד, ולפי זה 
אין משמעות ברש"י שלא היה גורס 'ומנו רב', אלא הביא 
את כל הגמרא כצורתה. ובספר חדש האביב (נרם"י ד"ס דכע) 
פירש, שרש"י בא ללמדנו שרב חסדא עצמו פירש שכוונתו 
לרב, שאם הגמרא היא זו שמפרשת זאת, מנין לה ש'רבינו' 
האמור ברב חסדא הכוונה לרב, ו'רבינו' האמור ברב נחמן 
הכוונה לשמואל כאמור בגמרא בסמוך]. קלה. לפי הרי"ף 
והגאונים, רב חסדא בא לחלוק ולומר שיטה חדשה, ולא 
לפרש את דברי רב ורבי יוחנן. רא"ש (פי' עו) ותלמידי רבינו 
יונה (ד"ס 6פינו). ראה ילקוט ביאורים. וההכרח של רש"י שרב 
חסדא בא לפרש ולא לחלוק, מפני שהגמרא הביאה בסמיכות 


י ביאורי 


כל 


מין ירק הנאכל - שדרך בני אדם לאוכלו רק 
בעודו חי, שמטעם זה מברך עליו בתחלתו - בעודו 
חי 'בורא פרי האדמה', שברכה זו נתקנה על אכילת 
הירק באופן שבו דרך בני אדם לאוכלו, כאשר שלקו 
[-בשלו] אפקיה ממלתיה לגריעותא - הוציא אותו 
ממצבו הראשון שעמד בו, ועשה אותו גרוע יותר 
על ידי הבישול, שעתה אין דרך בני אדם לאוכלו, 
ולכן מברך עליו 'שהכל נהיה בדברו', כפי שמברך 
על שאר מאכלים?לי.וכבמיה מוקי לה - והגמרא 
בהמשך מעמידה ומפרשת, שדין זה נאמר בתומי 
[-שומים] וכרתי [-כרישין], שירקות אלו דרך בני 
אדם לאוכלם רק בעודם חיים. 


וכל 

מין ירק שאין דרכו ליאכל חי, שמטעם זה 
מתחלתו אם אכלו חי 'שהכל' הוא מברךללי, שעל 
אופן כזה שאין הדרך לאוכלו לא תקנו את הברכה 
המיוחדת לירקות. 


טלקו 

כאשר בשלו, ובכך הביאו לאופן שהוא דרך 
אכילתו, אזי הוא עיקר אכילת פריו, ועל כך תקנו 
את הברכה המיוחדת לירקות, ומברך עליו ‏ כורא 
פרי האדמה'. 


דלט כ נסמן 
כך אמר בדרשתולל". 


מקוס רכינו 
דהיינו שמואל, שהוא המכונה 'רבינו' בפי רב 
נחמןקלט. 


לדברי רב חסדא את דברי רב נחמן, והרי רב נחמן ודאי בא 
לפרש, ולכך היה משמע לרש"י שאף רב חסדא בא לפרש. 
ברכת ה' (ככם"י ד"ס פלקות). הקשה הצל"ח (ד"ס וני פומר כ), 
לפי פירוש רש"י שרב חסדא בא לפרש, מפני מה להלן 
בהמשך הגמרא לא פירשנו כך את דברי תלמידי רבי יוחנן, 
שרבי חייא בר אבא שאמר בשמו שמברך על השלקות 'בורא 
פרי האדמה' דיבר בירקות שדרך בני אדם לאוכלם מבושלים, 
ורבי בנימין בר יפת שאמר בשמו שמברך על השלקות 'שהכל 
נהיה בדברו' דיבר בירקות שאין דרך בני אדם לאוכלם 
מבושלים, ואין מחלוקת ביניהם [ראה ילקוט ביאורים, שכך 
ביאר הרשב"א את קושיית רבי זירא להלן]. ותירץ (ד"ס קגע), 
שאמנם רב חסדא יישב בדרך זו את דברי רב ורבי יוחנן, 
אך בדברי תלמידי רבי יוחנן אין ליישב כך, משום שרבי 
יוחנן אומר (סנת מו.) שכלל הוא שהלכה כסתם משנה, 
וממשנתנו דייקה הגמרא שעל השלקות מברך בורא פרי 
האדמה' [בתחילת הסוגיא, 'ירקות דומיא דפת'], ואם כן רבי 
חייא בר אבא שאמר בשם רבי יוחנן שמבוך על השלקות 
'בורא פרי האדמה' ודאי דיבר אף בירק שאין דרך בני אדם 
לאוכלו מבושל, שבירק שדרך בני אדם לאוכלו מבושל אין 
צריך לומר שמבוך ‏ בורא פרי האדמה', שאנו לומדים זאת 
כבר מהכלל שהלכה כסתם משנה [שהרי מהמשנה יש הוכחה 
רק לירק שהבישול משביחו, הדומה לפת שאפייתו משביחתו]. 
ואם כן, רבי בנימין בר יפת שאמר שמברך על השלקות 
'שהכל נהיה בדברו' ודאי בא לחלוק על רבי חייא בר אבא, 
ואי אפשר ליישב את דבריהם בדרך זו שיישב רב חסדא את 
דברי רב ורבי יוחנן. והוסיף הצל"ח (ד"ס וכוס), שצריך לומר 
בדעת רש"י שאין ירק שהוא שוה בין חי ובין מבושל, שאם 
יש ירק כזה עדיין אפשר ליישב ולומר שבירק כזה בא רבי 
חייא בר אבא לומר בשם רבי יוחנן שמברך 'בורא פרי 
האדמה' [שמן המשנה אין ללמוד אלא בירק שהדרך לאוכלו 
רק מבושל, בדומה לפת], ובירק שנעשה גרוע בבישולו ואין 
דרך בני אדם לאוכלו מבושל אמר רבי בנימין בר יפת שמברך 
עליו 'שהכל נהיה בדברו', ואין מחלוקת ביניהם. וכיון שלא 
מצינו שיישבו כן, בהכרח שאין ירק כזה. ובדרך נוספת ביאר, 
שרש"י סובר שירק כזה הוא שוה מסברא לדין ירק שדרך 
בני אדם לאוכלו מבושל, וגם עליו יש ללמוד מהכלל שהלכה 


ברכות לה: 


טלקופ מנכך כול פלי ספדמס וסנלינו כו" 
רב נחמן היה חשוב, ולכן לא קרי - אינו קורא 
לעולא ‏ דבותינו', כפי שקרא לו רב חסדאלי. 


6ער טנקופ שסכל, וני ומר 

שהם חלוקין בפלוגתא [-במחלוקת] דרכי מאיר 
ורבי יוסי שנחלקו בברייתא בדין מצה מבושלת האם 
יוצאין בה. ודכרי שמואל שאמר שמברך על 
השלקות 'בורא פרי האדמה', ודברי רבי יוחנן שאמר 
שמברך על השלקות 'שהכל נהיה בדברו', בכל מיני 
הירקות חן, ולא חילקו כפי שחילק רב חסדא לעיל 
בי מיני 'הירקות, ואכן הלוקין הם וה על וה. 
ושמואל סובר כרבי מאיר, דאמר בברייתא 
שמבושל קאי במלתיה - עומד במצבו הראשון, 
ובמצה מבושלת יוצאים ידי חובת מצה, ולכך ירק 
מבושל ברכתו 'בורא פרי האדמה', ורבי יוחנן קאי 
- עומד וסובר כרבי יוסי שאמר בברייתא שהמבושל 
אינו עומד במצבו הראשון, ובמצה מבושלת אין 
יוצאים ידי חובת מצה, ולכך ירק מבושל ברכתו 
ישהפלי. 


יונפין כלקיק סעלו 

יוצאים ברקיק השרוי במים?"* ידי חובת אכילת 
מצה של מצוה בפסחל"ב, ואף על פי שנשרה במים 
והוא מתמסמס, מכל מקום כל זמן שלא נימוחלמי, 
קרינן ביה [-אנו קוראים אותו] ‏ לחם עוני (דנליס עז 
כל מצה. 
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משום דתו [-ששוב] לאחר שנתבשל לאו לחם' 
איקרי - אינו נקרא עוד 'לחם', ואינו בכלל 'לחם 
עונייקמד. 


ציונים והערות 


כסתם משנה שמברך עליו 'בורא פרי האדמה', שגם הוא 
בכלל הדיוק מן המשנה 'ירקות דומיא דפת', ולכן בהכרח 
שרבי חייא בר אבא הוסיף ואמר שאף בירק שנעשה גרוע 
יותר בבישולו מברך עליו 'בורא פרי האדמה', ונחלק עם רבי 
בנימין בר יפת. והוסיף הצל"ח (ל"ס מסינ), שקושיית הגמרא 
להלן מהמשנה בפסחים בענין ירקות של מרור, שמוכח 
שהירקות שבישלם נשתנו מדינם הראשון, היא קושיא על 
דברי הגמרא במחלוקת תלמידי רבי יוחנן, שכיון שמצינו סתם 
משנה הסוברת שירקות נשתנו בבישול, אם כן יש סתירה בין 
המשניות, שבמשנתנו דייקה הגמרא להיפך, ואם כן אי אפשר 
ללמוד מהכלל שאמר רבי יוחנן הלכה כסתם משנה לדין 
ברכה על השלקות, שאין אנו יודעים כמו איזו מן המשניות 
לפסוק, ושוב אפשר ליישב שתלמידי רבי יוחנן לא נחלקו, 
שרבי חייא בר אבא בשם רבי יוחנן דיבר על ירקות שהדרך 
לאוכלם מבושלים, ובא להכריע כיצד לפסוק, ורבי בנימין בר 
יפת אמר בשמו, שירקות שאין הדרך לאוכלם מבושלים מברך 
עליהם 'שהכל נהיה בדבוו', ומדוע העמידה הגמרא את 
דבריהם במחלוקת. ולכן הקשתה הגמרא קושיא זו רק לאחר 
שהביאה את המחלוקת של תלמידי רבי יוחנן, ולא לעיל 
בתחילת הסוגיא. קלו. וכן אם בשלו בישול רגיל [שהוא 
פחות משליקה, כפירוש רש"י להלן], מברך עליו 'שהכלי. 
ומה שנקט רש"י 'שלקו', הוא משום שדרך בני אדם לשלוק 
את הירקות. שפתי חכמים (נכע"י). | קלז. מכך שנקט רשיי 
'שאין דרכו ליאכל חי' ולא נקט 'שאין ראוי ליאכל חי, 
משמע שאף אם הוא ראוי לאכילה בעודו חי, מכל מקום 
כיון שבמבושל הוא טוב יותר, ואין הדרך לאוכלו אלא 
מבושל, כשהוא חי מברכים עליו 'שהכל'. שלמה משנתו 
(כרם"י). אך ציין למגן אברהם (פו"פ סי" כס סק"ג) שכתב, 
שבאופן שהם טובים למאכל כשהם חיים, אף אם הם טובים 
יותר מבושלים, יברך בורא פרי האדמה כשאוכלם חים. 
קלח. בדפופים ישנים מכאן ועד 'אמר שלקות' הכל דיבור 
אחד. וראה בהערה לעיל (ככם"י ד"ס לרפ ככ ססד). 
קלט. משמע מרש"י שלא היה גורס בגמרא ומנו שמואל' 
[אמנם יש לעיין, אם הדבר אינו מפורש בגמרא, מנין לרשיי 
שאכן הכוונה לשמואל ולא לרב, ראה רש"י בביצה (כס: ד"ס 
מדנלי). וראה בהערה לעיל (כד"ס מטוס ככינו) שנראה שאף רשיי 


6פילו כני יוסי מולס 

דלענין ברכה שיברך עליו, במילתיה קאי - 
במצבו הראשון הוא עומד, ומברך עליו 'בורא פרי 
האדמה' כמו שמברך על ירק חי. 


לער ככ נסמן קנע עול (טכטסיס ככני בנימין 


עולא שאמר משום רבי יוחנן לעיל שמברך על 
השלקות 'שהכל', למד וקבע שבושו [-טעותו זו] 
כרבי בנימין בר יפת, עד שנתקעה הטעות בלבו, 
ועכשיו אומר כן בכית המדרש בטעות, בשם רבי 
יוחנןקמה, 


קסיקיי בס כני זיל 


במחלוקת זו שהוזכרה בכית המדרש בין 
תלמידי הבי יוחנן,. רבי תלא בר אבא ורב בנימין 
בר יפת; וכי מה ענין להוכיר דברי רכי כנימין בר 
יפת אצל [-עם] דכרי רבי חייא בר אבא במחלוקת 
בבית המדרש, הרי רבי בנימין בר יפת אינו כדאי 
[-ראוי] לחלוק עליו [על רבי חייא בר אבא]. 


ל מן דין וכר מן דין 

לבר [-חוץ] משתי ראיות [-סברות] הללו 
שאמרתי, שאין רבי בנימין בר יפת נחשב כלום 
אצל רבי חייא בר אבא, יש לנו עוד ראיה לכך 
שלא אמר רבי יוחנן מימיו?מ' שמברך על השלקות 
'שהכל', כפי שאמר בשמו רבי בנימין בר יפת. 


וסמל לסו כוכ6 פלי סקלמס 


אלמא - מוכח ממעשה זה, שרבי יוחנן סובר 
שאף על גב דשלקיה [-שבשלו] עדיין קאי במלתיה 
- עומד במצבו הראשון, ועדיין שם פרי עליו. 


גרס כגירסתנו, אלא שהביא את הגמרא כצורתה]. קמ. שרב 
נחמן היה חתן הנשיא, כפי שמבואר בגמרא (פולין קכד.). שפתי 
חכמים (נכם"י). = קמא. ורש"י בפסחים (מפ. ד"ס יונפין) פירש, 
שרוי בתבשיל. ורבינו מנוח (פמן ומכס פ"ו ס"ו) הביא ששיטת 
הראב"ד כדברי רש"י כאן, ופירש, שאין יוצאין אם נשרה 
הרקיק בדבר שיכול לבטל את טעמו, ומים אין מבטלים את 
טעמו. קמב. שבלילה הראשון חייב לאכול מצה. וכל שכן 
לענין ברכה על רקיק זה, שמברך 'המוציא' ולא נשתנית 
הברכה על ידי השריה, שמצאנו בתוספות רבי יהודה חסיד, 
שאף בדבר שאין יוצא בו ידי חובת מצה, כגון מצה מבושלת 
לרבי יוסי, מכל מקום מברך עליה 'המוציא'. וכל שכן במצה 
שרויה, שיוצא בה ידי חובת מצה, שמברך עליה 'המוציא'. 
שפתי חכמים (נלס"י). קמג. רש"י בפסחים (מק. ד"ס יולסין). 
קמד. ואף על פי שכבר נאפה בתנור, מכל מקום על ידי 
בישולו בטל מתורת לחם. רש"י (פסיס קס ד"ס 035. 
קמה. כלומר, 'קבע' היינו שקבע בלבו את לימודו זה. 
והאמרי נועם (ד"ס קנע) מפרש באופן אחר, שעולא קבע 
בגמרא את טעותו, כדברי רבי בנימין בר יפת. קמו. מלשון 
מריח, מעיין וחושב בטעם הדבר. רש"י (עילונין סו. ד"ס ססי). 
קמז. מה שהוסיף רש"י את הלשון 'מימיו', לומר שאף 
בירקות שאינם משביחים בבישולם אמר רבי יוחנן שמברך 
בורא פרי האדמה ולא שהכל נהיה בדברו, ועל כך מביאה 
הגמרא את המעשה, שאמר רבי יוחנן על תורמוס, שהם היו 
יודעים שאינו משביח בבישולו, שמברך עליו 'בורא פרי 
האדמה'. צל"ח (נלע"י) [ויש לעיין בדבריו, שהרי ודאי 
שתורמוס משביח בבישולו, כמו שכתב רש"י בביצה (כס: ל"ס 
תולמוס), שקודם הבישול הוא מר מאד, ואחריו הוא מתוק 
וטוב. ואולי יש לפרש כוונת רש"י על פי דרכו של הצליח, 
שהיה מקום לחלק בין מיני ירקות שמשתנים מעט בבישול 
לבין מינים שמשתנים הרבה, שבאלו המשתנים מעט אמר רבי 
יוחנן 'בורא פרי האדמה' כרבי חייא, ואילו במשתנים הרבה 
אמר רבי יוחנן שברכתם 'שהכלי. לכך הוכיחה הגמרא שעל 
כל המינים אמר רבי יוחנן 'בורא פרי האדמה', שהרי תורמוס 
משתנה ביותר על ידי הבישול, ומכל מקום אמר רבי יוחנן 
שברכתו 'בורא פרי האדמה]. וראה בשפתי חכמים (גנס"י) 
מה שביאר במה שכתב רשיי 'מימיוי. 


ביאורי 


טפֿכל זים מלים 

שהיה הזית מלוח זה כמה ימיםלמח, וקיימא לן 
[-ומקובל בידינו] (פפסיס עו.) שהמליח הוא כרותח, 
ואם כן יש לדמות את ברכת המליח לברכת 
המבושלקמט. 
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בענין ירקות של מְצָות מרור היא שנויה בפרק 
כל שעה (פסמיס (ע)?לני, ובא לומר שאין יוצאין בהן 
- בירקות אלו כאשר הם שלוקין משום מצות מרור. 
אלמא - מוכח מכאן, שהירקות המבושלים לאו 
במלתייהו קיימי - אינם עומדים במצבם הראשון, 
והוא הדין לענין ברכה שאינם כפי שהיו בתחילה, 
וש לברך עליהם 'שהכל נהיה בדברוי. 

רש"י מפרש את לשון המשנה שאמרה *שלוק' 
ו'מבושלי, ‏ שלוק' הוי נימוח בבישולו טפי [-יותר] 
מ'מבושל'קנב. 


לנעינן טעס מרור וניכ 
אבל לענין הכרכה שמברך עליו, עדיין שם פרי 
עליו כמו לפני הבישול. 


קמח. יש לבאר מה שהוסיף רש"י 'שנמלח כמה ימים', על 
פי שיטתו [המובאת בטור (יו"ד סי 6)], שאינו נחשב כרותח 
אלא אם נמלח הרבה כדי להצניע, ויש לגרוס בדברי רשיי 
'שנמלח לכמה ימים', כלומר מליחה מרובה. מכתב לחזקיהו 
(כרם"י). עוד אפשר לבאר, על פי דברי הרא"ש (סי' טז) שהעמיד 
שמדובר בזית כזה שכאשר הוא אוחזו בידו הגרעין נשמט 
מאליו, וזה אינו שייך אלא אם נמלח כמה ימים. ידיו של 
משה (נכט"י). = קמט. וכיון שרבי בנימין בר יפת סובר שבכל 
שינוי שהשתנה הירק יש לברך עליו 'שהכל', לכך לדעתו אף 
בנמלח שהשתנה טעמו יש לברך 'שהכל'י. ולכן הגמרא מביאה 
הוכחה ממליח לירק מבושל. נודע ביהודה (שו", מסדו"ת יו"ד 
סי" מג). | קנ. בחומץ. רש"י (פססיס עט. ד"ס כנופין). = קנא. ממה 
שפירש רש"י שהיא שנויה על ירקות המרור, משמע שבגירסתו 
בגמרא לא היו תיבות ירקות שאדם יוצא בהן ידי חובתו 
בפסח יוצא בהן ובקלח שלהן.. וכן גירסת כת"י מינכן. דקדוקי 
סופרים (פות מ). ולפי גירסתנו המשנה הובאה שלא כסדרה. 
קנב. וכן פירש במשנה שם (ד"ס פנוקין). בפשטות רש"י בא 
לפרש מה ההבדל בין שלוקין למבושלין שהוזכרו במשנה. 
אך בזרע יעקב (ד"ס מפיג) הקשה, מה ראה רש"י לפרש כאן 
דבר זה. ואם תאמר שבא רש"י לבאר את סדר דברי משנה 
זו בדרך 'לא זו אף זו', שבאה המשנה לומר שלא רק בירקות 
שלוקין אין יוצאין בהן, שהם מבושלים בישול רב, אלא אף 
בירקות מבושלים בישול הרגיל אין יוצאין בהן. אין לפרש 
כך, משום שעדיין קשה מה שאמרה המשנה בתחילת דבריה, 
ילא כבושין', שהכבושין נשתנו בשינוי המועט ביותר, ואם כן 
כבר אמרה המשנה בתחילה את החידוש הגדול יותר, שאף 
בשינוי מועט בירק אין יוצאין בו ידי חובת מרור, ושוב לא 
שייך לומר 'לא זו אף זו' [והפתח עינים (ד"ס פננ) הביא בשם 
תוספות ישנים, שאכן בכבוש בטל טעם המרור אף יותר מן 
השלוק, והמשנה כתבה בדרך לא זו אף זו'. וביאר כוונתם 
שמדובר בכבושים בחומץ]. וכתב, שאולי כוונת רש"י היא, 
שלכאורה אפשר היה ליישב את קושיית הגמרא מהמשנה 
לגבי מרור, שאמנם המשנה שם סוברת שהירקות נשתנו 
בבישול ואכן מברך עליהם 'שהכל נהיה בדברו', אך מצינו 
שרבי מאיר חולק בזה, וסובר שהמבושל בדינו הראשון הוא 
עומד, שבברייתא המובאת לעיל לגבי מצה מבושלת, אמר רבי 
מאיר שיוצא ברקיק המבושל ידי חובת מצה. ואמנם הגמרא 
יישבה שם שרבי יוסי החולק על רבי מאיר ואומר שאין יוצא 
ברקיק המבושל יכול לסבור שלענין ברכה אין שינוי על ידי 
הבישול, מכל מקום לדעת רבי מאיר לא אמרה הגמרא חילוק 
בין הנידונים, ואכן הוא סובר שמברך על השלקות 'בורא פרי 
האדמה'. ואם כן קושיית הגמרא מהמשנה בענין מרור אינה 
מובנת, מכיון שיש תנא החולק על משנה זו. ועל כך אומר 
רש"י, שהשלוק מבושל בישול רב יותר עד שנימוח, ורבי 
מאיר דיבר רק על רקיק מבושל ולא על שלוק, ואם כן אפשר 
לחלק ולומר שדווקא במבושל הוא סובר שלא נשתנה 
בבישול, אבל בשלוק הוא מודה שנשתנה, והמשנה בענין 
מרור דיברה בשלוק ואמרה שאינו יוצא בו ידי חובת מרור 
מפני שנשתנה, ועל כך אין תנא שחולק, ואם כן אף לענין 


פרפות לח: = לם, 


לט, 


3 לי קיעור5 


וגבי ברכת פירות הארץ - ברכה אחוונה על 
פירות שבעת המינים משבח ארץ ישראל, לשון 
'אכילה' כתיבה - כתובה בתורה, שנאמר (לנליס ס 
פ) 'ארץ חטה ושעורה וגפן ותאנה ורימון, ארץ זית 
שמן ודבש', ואחר כך נאמר (טס מ ) 'ואכלת ושבעת 
וברכת את ה' אלהיך', ולשון 'אכילה' נאמרה על 
אכילה בשיעור כוית, והאוכל פחות מכך אינו חייב 
בברכהלני. 


כזים טפמרו 
לענין שיעור כל האכילות האמורות בתורהלד. 


סגול נקוכו 


שהשמן שבתוכו מזומן [-מוכן] לצאת ממנו - 
מן הזית, שאינו נבלע בפרי הזית כמשקה של 
תפוחים ושל תותים הבלועים בתוך הפרי, אלא הוא 
אגור [-מכונס] בתוכו כדרך שמכונס משקה של 


ציונים והערות 


ברכה יברך עליו 'שהכל נהיה בדברו'. ומזה הקשתה הגמרא 
על מי שאומר שאפילו בשלקות [כלומר, ירקות שלוקים], 
מברך 'בורא פרי האדמה' [והיינו, שלשון הגמרא בכל הסוגיא 
הוא 'שלקות', מלשון שלוק, אך מוכח מהסוגיא שאף במליח 
שהוא כמבוש==חלקו, שהרי הגמרא הוכיחה מזית מליח, ואם 
כן המחלוקת בגמרא היא בכל האופנים של בישול. אמנם כאן 
הקשתה הגמרא רק על שלוק]. קנג. וכל זה דווקא בברכה 
אחרונה, אבל בברכה ראשונה חייב אף באכילת כל שהוא. 
רש"י (סוכס כו: ד"ס נעלו). ומלשון רש"י משמע, שחיוב ברכה 
מעין שלש אחר אכילת פירות משבעת המינים הוא מן התורה, 
שכתב שהוא נלמד מפסוק זה. שפתי חכמים (נכט"י). אולם 
בפירוש רש"י להלן (מד. ד"ס 6כן) מבואר לכאורה לא כן, 
שפירש שמה שאמר הכתוב 'וברכת' הוא רק על פת, ולא על 
פירות. והראשונים נחלקו בענין זה, שהרשב"א (על (ס. ד"ס 
סכי גרסין) והרא"ש (פ' טז) כתבו שהוא מן התורה, ואילו 
הרמב"ם (נלכות פ"ת סי"כ) סובר שברכה מעין שלש אינה מן 
התורה אלא היא תקנת חכמים [על פי כסף משנה (עס)]. ולפי 
משמעות רש"י כאן, שמה שנאמר שיעור כזית בברכת מעין 
שלש הוא משום שחיוב ברכה זו מן התורה, יש ללמוד שהוא 
סובר כדברי ר"י בתוספות (ד"ס 33כ), שבברכת 'בורא נפשות' 
ולא שייך לומר בה את הטעם שאמר רש"י. מעיל שמואל 
(כרט"י). | קנד. וכן לענין טומאת מת ונבלה, שאינם מטמאים 
אלא אם יש בהם שיעור כזית. רש"ש (ככט"י). וכך מפרש 
הרמב"ם (פילום סמעניות כניס פי"ו מ"ס). קנה. כתב התפארת 
ישראל (כליס פיז מ"ק יכין סות מ), שמשמע מפירוש רש"י, 
ש'אגורי' זו דרגה בבישולו וגדילתו של הזית באילן, שהוא 
בשל במידה כזו ששמנו מכונס ומזומן לצאת, ואז הוא בגודל 
בינוני, ובו יש לשער כזית לכל דיני התורה. והביא את דברי 
הירושלמי (נכוליס פ"5 ס"ג), שמפרש את השם 'אגורי', שהוא 
מין זית השונה משאר זיתים, שטבע הזית שכאשר הגשמים 
יורדים עליו הוא פולט מן השמן שבתוכו, ומין זה של הזית 
אינו פולט את השמן אלא שומר ואוגר אותו, ובמין זה יש 
לשער שיעור כזית לכל דיני התורה. וביאר לפי שני הפירושים, 
שהמשנה באה ללמדנו מהו זית בינוני, שהרי כבר אמרה 
המשנה שהשיעור הוא בזית בינוני, אך עדיין אין אנו יודעים 
מהו בינוני, ולכן הוסיפה המשנה וביארה איזהו בינוני, שהוא 
'אגורי', בדרגת גדילה לפי רש"י, או מין זית לפי הירושלמי. 
אבל המשנה אחרונה (כלס עס) מבאר גם לשיטת רש"י, 
ש'אגורי' הוא מין ממיני הזית. ומפרש את דברי המשנה, שיש 
לשער שיעור כזית בזית בינוני, ממין זה שהוא 'אגורי', שהוא 
מין זית גס יותר, משום שהוא אוגר את שמנו בתוכו, אבל 
הבינוני משאר מני הזית אין לשער בו, משום שהוא קטן 
יותר. ובמה שפירש רש"י שמשקה הענבים אגור בתוכו, הקשה 
הרש"ש (נכט"י) מהגמרא בפסחים (ג), שיש מי שאומר 
שמשקה הענבים בלוע ולא אגור. ותירץ המי באר (ככם"י), 
שבירושלמי (ניכוליס פ"5 ס"ג) כתוב ענין זה של שמנו אגור 
בתוכו בשם רבי יוחנן, ורבי יוחנן הוא הסובר בפסחים (עס) 
שמשקה הענבים אגור ולא בלוע. ואם כן, רש"י פירש את 


רש"י יא 


ענבום בתוכםקיה. 


דורמסקין 

אף הן [-הדורמסקין] שלקותליי, העשויין מעשב 
שקורין לו אקדלשי"ט בלע"ז?י. כך ראיתי בפירוש 
מסכת בבא קמא של רכינו יצחק ברבי יהודה. 

אומר רש"י, אבל כאן במסכת ברכות פירש 
רבינו יצחק ברבי יהודה, שדורמסקין זהו פרי הנקרא 
פרונ"שקיח, וכן שמעתי אני שפירשו כאן בגמרא 
וכן במסכת בבא קמא (קטז), שהדורמסקין זהו 
פרונ"ש. 

דוחה רש"י שיטה זו, ואי אפשר להעמידה 
וליישב אותה בדברי הגמרא בהמשך הסוגיא, דאם 
כן שמדובר על פרונ"ש, הרי פרי עץ וברכתו ‏ כורא 
פרי העץ', והיאך [-וכיצדלט] קדם התלמיד וברך 
תחילה על הפרגיות שברכתן היא 'שהכל נהיה 
בדברו', ולא הקדים את ברכת 'בורא פרי העץ. 
והפרגיות אינם כדברים חשוביםקל שיש להקדים 
ולברך עליהם, כדמפרש ואזיל - כפי שמפורש 
בהמשך סיפור המעשה. אלא מוכח כפירוש הראשון, 
שזהו עשב שלוקלל*. 


דברי רבי יוחנן כפי שיטתו. קנו. כלומר, כרוב ודאי שהוא 
שלקות, כמבואר לעיל (₪) שכן דרך אכילתו, אך גם 
הדורמסקין הן שלקות. קנז. 'מלוח' [מין של שיח בר]. לעזי 
רש"י. ורש"י בבבא קמא (קטז: ד"ס דוכמסקנין - כפיכוע. סעני) 
פירש, שהוא עשב הנאכל בשלקות קדירה. קנח. שזיפים. 
על פי רש"י (יומ6 פ5. ד"ס סופין). פירוש זה הביאו התוספות 
(ל"ס לוכמסקין) בשם רש"י, והקשו עליו מהמשך הסוגיא 
שאמרה 'מלגלג סבר שלקות בורא פרי האדמה', שמשמע 
שהברכה על הדורמסקין היא 'בורא פרי האדמה', ואילו לפי 
פירוש זה הברכה היא 'בורא פרי העץ'. ורש"י לא הקשה על 
פירוש זה כקושיית התוספות, משום שסבר שיש ליישב, 
שהגמרא נקטה 'בורא פרי האדמה' כלשון הגמרא לעיל בנידון 
על שלקות, שעיקר הנידון היה על ירקות, אך באמת הנידון 
כאן הוא שיברך 'בורא פרי העץ'. פני יהושע (ד"ס נימס). 
קנט. ראה להלן שהיפה עינים מבאר באופן אחר את תיבת 
יוהיאך', ואת פירוש דברי רש"י אלו. קס. מה שהוסיף רש"י 
ואמר 'והם אינם כדברים חשובים', בא להוסיף ולהקשות על 
פירוש זה, שהרי פרונ"ש חשוב יותר מפרגיות, ואם כן, גם 
לפי סברת התלמיד המברך שעל השלקות מברך 'שהכלי, היה 
צריך להקדים ולברך על הדורמסקין, אף שהפרגיות חביב עליו 
יותר, משום שהדורמסקין חשוב יותר [כפי שאנו רואים 
שבעודו חי מברך עליו 'בורא פרי העץ', שזו ברכה על דברים 
חשובים, ואילו על הפרגיות לעולם מברך 'שהכל'ן, וכאשר 
יש לפניו שני מאכלים, האחד חביב והשני חשוב, יש להקדים 
ולברך על החשוב. חידושי הגר"י (נלפ"). קסא. התוספות 
הרא"ש (ד"ס לורמסקץ) מיישב את קושיית רש"י על פירוש זה, 
שמדובר בפרי שלוק, ולפי סברת המברך שהברכה על שלקות 
היא 'שהכל', אף בפרי שלוק מברך 'שהכל' [כפי שמבואר 
בגמרא (לעיל ₪:) לגבי זית מליח]. והגליון הש"ס (נלע"י) הקשה 
בדתך זר על הברי רש"י, כיצד הוכיח רשיי ,ממה שבירך 
התלמיד שדורמסקין הוא ירק ולא פרי, הלא קודם שליקה, 
בין 'בורא פרי האדמה' ובין 'בורא פרי העץ' קודמות לברכת 
ישהכל' שמברך על הפרגיות. אלא שמדובר לאחר שליקה, 
וסבר המברך שהברכה נשתנית בשלקות לישהכל', ואם כן אף 
בזה אין חילוק בין פרי לירק וברכת שניהם משתנה לישהכל', 
ולכך בירך על הפרגיות שהיו חביבות אצלו. ואם כן אין הבדל 
בענין זה בין הפירושים. והפני יהושע (ד"ס נימק) והמרומי שדה 
(נרס"י) תירצו בכוונת רש"י, שלפירוש זה שדורמסקין הוא 
פרונ"ש, מדובר בחי ולא במבושל, משום שאין דרך בני אדם 
לבשל אותו. ולכן הקשה רש"י, שיש להקדים ולברך עליו, 
שהרי ברכתו 'בורא פרי העץ'. אלא בהכרח שדורמסקין 
פירושו מין עשב, ומדובר שנתבשל, שכן דרך בני אדם 
לבשלו, וברכתו 'שהכל', ולכן לא היה צריך להקדימו לפני 
הפרגיות. ובעוד דרך יש ליישב, שאף ששלקות ברכתם 
ישהכל', מכל מקום לענין הקדימה עדיין יש להם מעלה כפי 
הסדר שהיה ראוי להקדימם לפני הבישול, ובכרוב הלא מבואר 
בגמרא (עיל (ם:) שהוא מהדברים שדרך בני אדם לאוכלו רק 
מבושל, ובעודו חי ברכתו 'שהכל', נמצא שזו ברכתו הראויה 
אף קודם הבישול, ואף לענין הקדימה אינו קודם לפרגיות. 


יב ביאורי 


ענ טעס טעס נעל 
וכיון שלא טעם בשר מימיו נעשה הבשר חביב 
עליו יותר משאר המאכלים. 


פלניוק 
בשר עוף שקורין פרדרי"אקלפג. 


זקנס פין לפן 


לשאלני על איזה מהן [-מהמאכלים] יברך, ולפטור 
בכך מברכה את שאר המינין שהביאוללי. 

מוסיף רש"י, ודברים הללו שהביאו לפניהם 
לאכול, אינם באים ללפת את הפתקלי, אלא שלא 
מחמת הסעודה הן באין, ואמרינן לקמן (מ66, 
דמאכלים אלו טעונין ברכה לפניהם, ואין הפת 
פוטרתן מברכהקטה. 


דמנלך סכר טנקו 

התלמיד | המבוך סבר, שהשלקות דכרוב 
ודורמסקין, שהכל' היא ברכתן, כפרגיות, והטעם 
שברכת הפרגיות 'שהכל', דעל דבר שאין גדולו מן 
הארץ, כגון בשר ביצים ודגים, תנא במתניתין - 
שנינו במשנה (קמן מ) שברכתם שהכל'. וכיון 
דברכותיהם של השלקות והפרגיות שוות, הדין הוא 
שהחביב מביניהם הוא עדיף, ויש לברך עליו, ולכן 
בירך על הפרגיות החביבות עליו. 


מה שאין כן בדורמסקין, אם נפרש כפירוש זה שהוא פרי, 
אם כן ברכתו הראויה בתחילה היא 'בורא פרי העץ', ואף 
עתה שנתבשל עדיין יש להקדימו בברכה. ולכן הקשה רש"י 
דווקא לפירוש זה, שהיה צריך להקדים את הדורמסקין [וצריך 
לומר, שהעשב שפירש בפירוש הראשון גם כן הדרך לאוכלו 
רק מבושל, ובעודו חי מברך עליו 'שהכל', ולכן לפירוש זה 
לא קשה]. אחרונים. והיפה עינים (ד"ס סנסו) יישב, שיש לבאר 
את דברי רש"י, שקושייתו על הפירוש השני היא רק בתחילת 
דבריו, וקושייתו היא שבהמשך הגמרא כתוב שהברכה היא 
'בורא פרי האדמה', ולא 'בורא פרי העץ' [וכפי שהקשו 
התוספות (ד"ס דוכמפקין) על פירוש זה]. ומה שהוסיף רש"י, 
'והיאך קדם ובירך על הפרגיות' וכו', בזה חוזר רש"י לבאר 
את דברי הגמרא, ואינו מוסיף בקושיא על הפירוש השני 
[ותיבת 'והיאך' פירושו 'הלזה', כלומר התלמיד המברך, ולא 
לשון שאלה 'איך']. ובשלמה משנתו (כלע"י) תירץ, שלדעת 
רש"י שלקות של 'בורא פרי העץ' יורדים רק דרגה אחת 
בברכתם ל'בורא פרי האדמה' [ולא ל'שהכל'], ולכך גם 
כשהתבשלו הם קודמים לפרגיות. ומעין זה תירץ בראש יוסף 
(ד"ס סנסו). וראה בהערה לעיל תירוץ נוסף בשם חידושי הגר"י. 
קסב. עוף הקורא. לעזי רש"י. ורש"י בבבא מציעא (כל: ד"ס 
פרגיות) פירש, גוזלות. קסג. כתב המהרש"א (מ"פ ככע"), 
שלשון רש"י 'שהיה לו לשאלני על איזה מהן יברך לפטור 
שאר מינין', שייכת רק לפי מסקנת הגמרא, שלכולי עלמא 
מברך על השלקות 'שהכל', וכל המאכלים שהביאו לפניהם 
היתה ברכתם שוה, ויכול לברך על האחד ולפטור את השאר, 
ומחלוקת התלמידים היתה האם יברך על החביב או על הכרוב 
שהוא זן, ועל כך שייך לומר שהיה לו לשאול את בר קפרא 
על איזה מהם יברך ויפטור את השאר. אך לפי מה שסברה 
הגמרא בתחילה, שמחלוקת התלמידים היא מהי הברכה על 
שלקות, האם 'שהכל' או 'בורא פרי האדמה', לא שייך לומר 
לשון זו. שלפי דעת המברך, הברכה על השלקות היא 'שהכלי, 
ונמצא שכל המאכלים שהיו לפניהם ברכתם שוה, והוא צריך 
לברך על החביב עליו, ולא שייך לשאול בזה מהו החביב, 
שיש לקבוע את החביב לפי מה שחביב למברך עצמו, ולא 
לפי מה שחביב לשומע [אמנם המאירי ((קמן מ5. ד"ס מס) כתב, 
שכאשר יש בסעודה אדם חשוב יש לברך על החביב לו, אף 
שהוא רק שומע ולא מברך בעצמו. וכך הוא מפרש את דברי 
בר קפרא, שכיון שבר קפרא הוא אדם חשוב, צריך לילך אחר 
דעתו, ולברך על החביב עליו]. ולפי דעת המלגלג הברכה על 
שלקות היא 'בורא פרי האדמה', והיא אינה פוטרת את 
הפרגיות שברכתן 'שהכל'. והזרע יעקב (נרט"י) כתב, שיש 
לפרש את דברי רש"י גם לפי סברת הגמרא בתחילה, שהמברך 
סבר שיש לברך על השלקות 'שהכל', שכאשר ברכותיהם 


ברכות לם; 


ומלגלג סכר עלקו כול5 פרי ס6דמס 

שברכת 'בורא פרי האדמה' היא ברכה חשובה 
לעצמה, שתקנו אותה חכמים לאכילת דכרים 
חשובים, ולכן היה לו [-למברך] להקדימו לברכת 
ישהכל'. וכיון שהמברך הקדים ובירך על הפרגיות, 
לגלג עליר חביהו. 


כלוכ. עדיף דויין 


ב 


- לזון את האדם, ותרדין טובים לרפואה. 


נרגלידי דפ 
ראשי לפתותקסי. 


פלמינסו 
מנושיי"ר בלע"ז. לשון קניבת [-חיתוךלל'] ירק. 


bטוז‎ bמילפ‎ 

חיתוך דק, גריעותא [-גריעות] היא בירק, ולכן 
נשתנית | הברכה על ידי חיתוך זה, וברכתו 
ישהכליקסה. 

מוסיף רש"י, וחילוק זה בין חיתוך דק לחיתוך 
עבה, בשאכלו חי קאי - מדובר באופן שאכל את 
הלפת חיקסט. 


לי ספל 
כאשר ישב התבשיל על מקום שפיתת הקדירה 


ציונים והערות 


שוות יש לברך על החביב, ועדיין יש לשאול, כאשר יש דבר 
שבדרך כלל חביב עליו, וש מאכל אחר שעתה הוא חביב 
עליו יותר, איזה מהם יקדים, האם את זה שתמיד חביב עליו, 
או את זה שחביב עליו עתה [ואכן נחלקו בזה הראשונים 
(כ"ט סי" כס, כמנ"ס ככות פ"ת סי"ג)]. ובר קפרא ידע שתמיד 
חביב בעיניו הכרוב, ורק עתה חביב בעיניו הפרגיות, ועל כך 
כעס ואמר שהיה לו לשאול על איזה מהם יברך, האם על 
החביב תמיד או על החביב עתה [וראה בצל"ח (נכט"י)]. ויש 
שתירצו, שבר קפרא היה סבור שברכת השלקות 'שהכל', אך 
מכל מקום הן חשובות יותר מהפרגיות [ראה רש"י לעיל (ד"ס 
דורמסקין) ובהערה שם], ולכך יש צד להקדימם גם לחביב, 
ואמנם להלכה סבר בר קפרא שחביב עדיף, אך אין זו סברא 
פשוטה, ולכך הקפיד בר קפרא על התלמיד שהכריע סברא 
זו מדעת עצמו ולא שאלו. קסד. ללפת את הפת' הינו 
מאכלים שדרכם להאכל יחד עם הפת להטעימו, ולא באים 
לזון ולהשביע בפני עצמם. קסה. מבואר מדברי רש"י, 
שהמעשה היה בתוך סעודת פת. ובזמן הזה אנו נוהגים, שאם 
אוכלים בתוך הסעודה דברים הטעונים ברכה ראשונה, אין 
האחד מוציא את חברו. והטעם, משום שאין דרכנו להפסיק 
בתוך הסעודה מאכילת הפת, ואין בית הבליעה של האוכלים 
פנוי, ואין נותנים לב לשמוע ברכת המברך הבא להוציא אותם 
[כמו בגמרא לקמן (מגג) לגבי יין בתוך הסעודה, וכפירוש 
רש"י (פס ד"ס סופיל)]. תוספות הרא"ש (ל"ס נפן). והטעם שפירש 
רש"י שהמעשה היה בתוך סעודה, משום שהוא הולך 
כשיטתו, שפירש (לקמן מס: ד"ס מנוס) שאף בברכה ראשונה אין 
האחד מוציא את חבירו אלא בשלשה האוכלים פת שיש בהם 
תורת זימון, וכאן הלא אכלו דברים שאין מזמנים עליהם, 
והיה קשה לרש"י כיצד הוציא האחד את חבירו, ולכן פירש 
שהמעשה היה בתוך הסעודה, שמתוך שמצטרפים יחד לענין 
אכילת פת, יצטרפו אף לענין שאר אכילות. ואף במה שפירש 
רש"י שמברכים על דברים אלו בתוך הסעודה, כמו כל דבר 
שאינו בא ללפת את הפת, הוא הולך בשיטתו (נקמן מ: ד"ס 
קנ). אבל התוספות (פס ד"ס סנכת) חלקו על רש"י בענין זה, 
וכתבו שאין צריך לברך על בשר בתוך הסעודה. ולכן לפי 
שיטתם בהכרח שהמעשה היה שלא בתוך הסעודה, ומה 
שהוציא האחד את חבירו הוא משום שמדובר בהסבו, כפי 
שהעמידו התוספות (ל"ס נפן), ומוכח מכאן שאם הסבו מוציא 
האחד את חבירו אף בדברים שאין בברכה אחרונה שלהם 
תורת זימון. וכך הוכיחו התוספות (נקמן מס. ד"ס ס) מהגמרא 
כאן, שלא כשיטת רש"י בענין זה. מרומי שדה (ננק"י) [וכעין 
זה כתבו בפני יהושע (כתוס' ד"ס נפן) וצל"ח (נכט"י)]. והקשה 
הזרע יעקב (נרט"י), מדוע פירש רש"י כן רק על דברי בר 
קפרא בכעסו, ולא בתחילת המעשה שנתן בר קפרא רשות 


רש"י 


שבכירהלל. 


ועכיד פון פוך 

כלומר, שהתבשיל שלוק ונמחה מאד בבישולו, 
וקול רתיחתו נשמעת כמו קול 'תוך תוך'קעי, 
שזהו סימן שנתבשל היטב. 


מיס דקנbp‏ 
מי תבשיל של תרדין. 


כקנקb‏ 
הם כמו התרדין עצמן לענין ברכה, שצריך לברך 
עליהם 'בורא פרי האדמהיקעב. 


bתניקל‎ 

ירק שנותנין ממנו מעט בקדרה כדי למתק 
בעלמא, ולא כדי לאכלו עם התבשיל, אלא 
מוציאים אותו לאחר מכן?ל. והוא נקרא אני"ט 
בלע"וקעד. 


למפוקי טעמ עניל 
ולכן מברכין על מימי תבשילו של השָבת 'כורא 
פרי האדמה', ככל מי תבשיל של ירקותקעה. 


הקנ פין כּס 
'אין בה' היינו בבר [-בעץ] שלה. כלומר, הבד 
של שבת של תרומה, משנתנוה בקדרה והוציאוה, 


לאחד מהם לברך. ותירץ, שבתחילת המעשה אפשר לומר 
שמדובר שלא בתוך הסעודה, ואכן אין האחד יכול להוציא 
חברו, ומה שנתן רשות בר קפרא לאחד מהם לברך הוא רק 
כדי לחדדם ולראות אם יאמרו לו שאין האחד יכול להוציא 
את חברו. וכאשר קפץ האחד ובירך ולגלג עליו חברו, וכעס 
בר קפרא על המלגלג, עדיין אפשר לפרש שהתלמיד לגלג על 
כך שהמברך לא ידע שאין האחד מוציא את חברו, ובר קפרא 
כעס עליו ואמר לו שאין מקום ללגלג, משום שאמנם היה 
ידוע למברך שבר קפרא רצה שהוא יוציא את המסובים, אך 
מכל מקום הוא לא עשה דבר שלא כדין ואין ללגלג עליו, 
שאף אם אינו יכול להוציא את חברו, מכל מקום אין ברכתו 
לבטלה אלא הועיל לפטור את עצמו. ורק כאשר הוסיף בר 
קפרא וכעס על המברך, אם חכמה אין כאן וכו', שהיה לו 
לשאול על מה יברך, מוכח שאכן יכול היה להוציא את 
המסובים, ובר קפרא כעס רק על סדר הקדימה בברכה, שהיה 
לו לשאול על כך, ואם כן בהכרח היה המעשה בתוך הסעודה. 
קסו. ורש"י בכתובות (ס. ד"ס גכגלידי) פירש, חתיכות דקות 
ועגולות. קסז. רש"י (שנת עג: ד"ס דקטכ). | קסח. רש"י לא 
ביאר מדוע זו גריעות. והשיטה מקובצת (ד"ס סני) ביאר, משום 
שנשתנית צורתו. וראה בדברי דוד (ל"ס פמר כ') שהאריך 
בביאור ענין זה. | קסט. הטור (פו"פ סי כס) הביא מחלוקת 
בענין ברכת הלפת, שרבינו האי כתב, שלפת חי בוכתו 
'שהכל', והמבושל ברכתו 'אדמה'. והגאונים כתכו להיפך. 
נמצא ששיטת רש"י אינה כרבינו האי, שהעמיד את הגמרא 
כאן בלפת חי, ומבואר שברכתו 'אדמה', לרב הונא בחתיכות 
גדולות, ולרב יהודה בכל האופנים. צל"ח (נרק"י). והמאירי 
(ד"ס (פתות) כתב בשם רש"י, שמדובר במבושל, ואילו חי 
ברכתו 'שהכל' אף בשלם. קע. רש"י בעירובין (כע. ד"ס 56י). 
קעא. רש"י בפסחים (עד. ד"ס כני שמע6) כתב 'כשמרתיחין 
ומתבשלין בתוכו נשמע קול רתיחתן תוך תוך כקול הסיר' 
[ובגליון הש"ס ציין לשם]. וברש"י בעירובין (כט. ד"ס ועגיד) 
כתב, 'שמבושל יפה ונצטמק כולו עד שהוא נימוח, וכשהוא 
רותח דומה כמשמיע קול זה תוך תוך'. קעב. ראה להלן 
(ד"ס (מתוקי). | קעג. ראה רש"י להלן (ד"ס סענס). | קעד. ורש"י 
בעבודה זרה ((: ד"ס סקנת) פירש, ירק של תבלין. 
קעה. שיטת רש"י שעל מי בישול ירקות מברכים 'בורא פרי 
האדמה', וצדדי הספק בשבת כך הם, שאם הוא עשוי למתק 
את הקדירה אף בו נאמר שברכת מי תבשילו 'בורא פרי 
האדמה', אך אם אינו עשוי למתק אלא להעביר הזוהמה, אין 
מברכים על מי תבשילו 'בורא פרי האדמה'. אך השיטה 
מקובצת (ד"ס פטיט) פירש, שעל כל מי בישול של ירקות 
מברכים 'שהכל', ומה שאמרה הגמרא 'מיא דכולהו שלקי 
ככולהו שלקי' הכוונה שאם בירך על הירק פוטר בברכתו את 


ביאורי 


אין בה שוב משום איסור תרומה, שהתרומה 
אסורה באכילה לזר, ואם נתערבה תרומה בחולין 
אף התערובת אסורה לזר, וזו לאחר שהוציאוה אם 
חזרה ונתערבה בקדירת חולין, התערובת מותרת?ץי, 
משום דהוה ליה כעץ בעלמא - משום שעל ידי 
הבישול בקדירה נעשה השבת כעץ שאינו אוכל, 
ועץ אין בו דין תרומה. והגמרא מדקדקת את לשון 
המשנה, מדקתני - ממה שכתוב לגבי שָבת הלשון 
'משנתנה טעת ...מע מינה - מוכח מכך דלטעמא 


עבידא - שהשבת ניתנת בתבשיל כדי לתת בו טעם. 


פס כנומס 
פת יבשה, שנתנה בקערה כדי לשרות אותה. 
וכן מצינו בפסוק לשון זו על דבר יבש, בשיבולים 


מי בישולו, אף שברכת הירק אינה כברכת המים. ולפי דרך 
זו מוסיף השיטה מקובצת ומבאר בספק הגמרא לגבי שבת, 
שאם הוא עשוי למתק את הקדירה לא נאמר בו דין זה, ואין 
מי בישולו נפטרים בברכתו, שכיון שהוא ניתן כדי להמתיק 
את המים, על ידי כך הוא עצמו בטל ואין לברך עליו, ואף 
מי בישולו אינם נפטרים בברכתו, אך אם ניתן בתבשיל כדי 
להעביר הזוהמה אינו בטל, ובברכתו נפטרים אף מי בישולו. 
קעו. על פי רש"י בנדה ((6: ד"ס פין). קעז. בלשון ארמית 
'צונמא' הוא סלע, שהוא קשה, וכך 'צנום' דומה בזה ללשון 
ארמית, שהוא יבש וקשה. רש"י (נר6טית מ כג). וברש"י לא 
התפרש שמדובר בפרוסה, אמנם בדיבור הבא כתב שמדובר 
בפרוסה. וראה בפסקי רי"ד (ד"ס פמ') שמתוך שהיא יבשה, 
פותתים אותה ושופכים המרק עליה לשרותה. וראה עוד 
בהערה להלן בשם דברי דוד שעל ידי נתינתה לקערה היא 
נחשבת מפוררת. אמנם יש ראשונים שכתבו ש'צנומה' פירושו 
מפוררת [ראה ערוך (עכן אס) ופסקי רי"ד (פס)]. וכן משמע 
לכאורה בשיטמ"ק (ל"ס 5מכ) בשם רש"י. | קעח. ברש"י 
משמע, שאפילו אם נתנוה שלימה בתוך הקערה, מחמת שהיא 
מתרככת, היא נחשבת כפרוסה [כמבואר ברא"ש (פי' יע), שאם 
אוחז בחלק הקטן ואין הגדול עולה עמו, נחשב כפרוטה]. 
ע"פ דברי דוד (ד"ס פת). וכתב, שלולי דברי רש"י היה אפשר 
לפרש, שבעוד הפת בקערה היא עדיין שלמה, ורק כאשר 
אוחזה בידו היא נפרסת. אך בדברי רש"י מבואר לא כן, שהרי 
כתב שהיא פרוסה ועומדת. ולפי רש"י קשה לשון הגמרא, 
לגבי פת צנומה בקערה, 'דכי כליא ברכה אפרוסה קא כליא', 
שהרי לא רק כאשר כלתה הברכה היא פרוסה, אלא כבר 
מתחילה היא פרוסה [והרש"ש (לד"ס מסי) יישב, ש'כליא' 
פירושו כולה מתחילתה ועד סופה]. | קעט. צריך לומר 
'גמרה'. גליון. אמנם הרי"ף גרס 'כליא', וכתב בהגהות ן"י 
לנדא (כלט"י), שכן גירסת רש"י, ואין צריך להגהת הגליון. 
והרש"ש (ד"ס מ6) כתב, שיתכן שיש להפוך את הגירסא 
בגמרא, ולומר שלגבי פת צנומה כתוב גמרה', ופירושו אמר 
את כולה [שכך יש לפרש לשון עמר'ן, ולגבי בוצע עם 
הברכה כתוב 'כליא', כלומר מסתיימת הברכה. וגם לפי זה 
אין צריך להגיה ברש"י. | קפ. הגהות הב"ח ₪5 6). 
קפא. דקדק רש"י ואמר שהוא 'מפריש את הפרוסה', ולא 
אמר שהוא חותך, משום שקודם הברכה צריך כבר לחתוך, 
ולהשאיר רק מעט מחובר, ולאחר הברכה מפריש את הפרוסה 
לגמרי, וכפי שכתבו התוספות (ד"ס וסנכת6), שאם לא יעשה 
כן ויבוא לחתוך חיתוך גמור לאחר הברכה, הרי זה כהפסק 
בין ברכה לאכילה. שלמה משנתו (נלפ"י). קפב. ביאור דברי 
רש"י, שרב הונא סובר שאין כלל מעלה בשלם לענין ברכה. 
וכתב הפני יהושע (נכט"י), שהיה מקום לבאר את דברי רשיי 
באופן אחר, שאכן יש מעלה בשלם לענין ברכה, אלא שאם 
האחד שלם והשני פרוס אך חביב עליו, מעלת החביב עדיפה 
על מעלת השלם ויברך על החביב. וכך יש לבאר את דבריו, 
שפירש 'אם רצה', כלומר, אם זו הפת שהוא רוצה עתה 
לאכול משום שהיא חביבה עליו [וכיוצא בזה מצינו בגמרא 
(לקמן מל,), שפירשו את דברי חכמים במשנה (פס מ:) שאמרו 
'מברך על איזה מהן שירצה', שהכוונה שמברך על החביב]. 
אלא שיש להוכיח שאין זו כוונת רש"י, שהרי בהמשך דבריו 
כתב שאם הפתיתים גדולים יברך דווקא עליהם, ומשמע 
שאפילו כשאינם חביבים עליו, יברך עליהם מפני מעלת 
הגדול, ואם נאמר שכוונתו כפי שביארנו, יש להקשות מנין 
לרש"י דבר זה, הלא בדברי רב הונא יותר משמע שלא חילק 
בין גדולים לקטנים, וכיון שביאור דברי רב הונא הם שיברך 
על החביב, מנין לרש'י שאם הפתיתים גדולים יברך עליהם 
גם בלא מעלת החביב. וכך גם נפרש את האמור בהמשך 


ברכות לט, = למ: 


היבשות שנראו לפרעה בחלומו, שנאמר (כרססיס מ6 
כנ) צנומות דקות'קע. 


כליך עפכלס 

צריך שתסתיים ברכת 'המוציא' באותה עת עם 
פריספת הפרוסה מן הפת, והאי - וזו הפת הצנומה 
פרום ועומד הוא - היא כבר פרוסה ועומדת?ל". 


6פלופס (כניקעל) 

ביון דאמרת - שאתה אומר שבאותה עת עם 
פריסת הפרוסה מן הפת תכלה הברכה, מאי 
חשיבותא - מהי החשיבות שיש לברכה בכך, ומאי 
אהניתא - ומה התועלת בדבר, ומדוע צריך לעשות 
כן, הלא הפת אינה שלמה כשמסתיימת הברכה. 


ציונים והערות 


הגמרא ירא שמים יוצא ידי שניהם', כלומר, כשיש לפניו 
שלמים ופתיתים, והפתיתים חביבים עליו, שלפי רב הונא יברך 
עליהם, ולפי רבי יוחנן יברך על השלמים, בזה ירא שמים 
יוצא ידי שניהם על ידי שיאחוז פרוסה בתוך שלמה. ומכך 
שרש"י לא פירש כן, בהכרח שלדעתו "'יברך על הפתיתים' 
אין הכוונה מפני החביבות, ואם כן מה שכתב רש"י 'אם רצה' 
היינו שרשאי לברך עליהם [ומדובר שאין אחד חביב מהשנין, 
ונמצא שאין מעלה כלל בשלם, ומסיים רש"י שכאשר 
הפתיתים גדולים יברך עליהם מפני מעלת הגדול. וראה 
בהערה להלן את שאר דברי הפני יהושע. קפג. התוספות 
(ד"ס מכלן) הקשו על דברי רש"י, הלא לפי רבי יוחנן החולק 
על רב הונא, מברך על השלמים אף אם הפתיתים גדולים 
יותר, משום שהוא סובר שמעלת השלם עדיפה על מעלת 
הגדול [ראה להלן], נמצא שרב התא ורבי יוחנן חולקים 
בסברות הפוכות זה מזה, שבאופן שיש לפניו פתיתים גדולים 
ושלמים קטנים לפי רב הונא יברך דווקא על הפתיתים, משום 
שמעלת השלם אינה מעלה, ולפי רבי יוחנן יברך דווקא על 
השלמים, שמעלת השלם נחשבת מעלה, ואף היא עדיפה על 
מעלת הגדול. ולא מסתבר לומר כן, שהם חולקים בסברות 
הפוכות [כך מבארים הפני יהושע וצל"ח (נתוס') את קושיית 
התוספות. והזרע יעקב (כרע"י ונפופ') מיישב את שיטת רש"י, 
ומבאר את הטעם של רב הונא, לפי מה שפירש רש"י שאין 


להפסק בין ברכה לאכילה. נמצא, שגם כאשר הוא מברך על 
השלם אין הוא נשאר שלם עד סוף הברכה, ואם כן אין בו 
כל מעלה, כפי שהקשה רבא (לעל ע"6) על דברי רבי חייא 
מכח סברא זו. ומעתה אין סברותיהם של רב הונא ורבי יוחנן 
הפוכות, שגם רב הונא מודה שיש מעלה בשלם, אלא שהוא 
סובר שבאופן זה אינו נחשב שלם. ומוסיף (ל"ס ועפ"ז), שלפי 
פירוש זה בדברי רב הונא, יש להוכיח שהלכה כרבי יוחנן 
ולא כרב הונא, שכיון שכל טעמו של רב הונא משום שהוא 
סובר שצריך לבצוע קודם סיום הברכה, וכשיטת רבי חייא, 
והגמרא הלא פסקה להלכה כדברי רבא שמברך ואחר כך 
בוצע, אם כן ודאי אין הלכה כרב הונא אלא כרבי יוחנן 
החולק עליו. ואין צריך לומר כדברי התוספות בענין זה, 
שלמדו כן מהכלל שבמחלוקת רב ורבי יוחנן הלכה כרבי 
יוחנן]. עוד הקשו התוספות על פירוש רש"י, מדוע שינתה 
הגמרא את לשונה, שכאן נקראת הפת הפרוסה "פתיתי, 
ובהמשך לגבי חיטים ושעורים נקראת הפת הפרוסה 'פרוסה' 
[ויש ליישב, ש'פרוסה' משמעותו אף בקטן, ואילו 'פתיתין' 
משמעותו דווקא גדול, והוא שוה בגודלו לשלמים, שאם לא 
כן, אלא הפתיתים קטנים יותר מן השלמים, נמצא שיש 
בשלמים שתי מעלות, מעלת שלם ומעלת גדול, ובזה אף רב 
הונא מודה שיברך על השלמים, שאף שמעלת שלם אינה 
מעלה, מכל מקום מעלת הגדול נחשבת מעלה. מרומי שדה 
(ד"ס סניקו). וכתב הזרע יעקב (נפוס' נק"ל ועוד), שאין ליישב 
את קושיית התוספות שהלשון 'פרוסה' משמעותה קטן יותר, 
ובא לומר חידוש שאף קטנה של חיטים יש לברך עליה, 
שבהמשך הגמרא לגבי ירא שמים יוצא ידי שניהם' כתוב 
'מניח פרוסה בתוך שלמה ובוצע', ושם הלא בהכרח מדובר 
בפרוסה גדולה יותר, שרק באופן זה סובר רב הונא שיברך 
דווקא על הפרוסה וצריך למצוא דרך לצאת ידי שניהם, אם 
כן מוכח ש'פרוסה' מתפרש גדולה יותר. אך יש ליישב באופן 
אחר, שכאשר אמרה הגמרא בפרוסה של חיטים ושלמה של 
שעורים שמברך על פרוסה של חיטים, לא כתוב הלשון 
'מצוה' כלשונו של רבי יוחנן בפתיתים ושלמים, ויש לבאר, 
משום שאף שיש לברך על פרוסה של חיטים, מכל מקום 


רש"י 1 


לט: 


6 ממ כ מנלך וקסר כך כוע 


(וגומר) [גומר]?ל לברך את כל הברכה, ואחר 
כך מפריש את הפרוסה מן הכיכרקפי, רכליא - 
שבכך מסתיימת הברכה אפת [-על פת] שלם. 


פפיפין ועלמין פמל ככ סונ6 

אם רצה, מכרך 'המוציא' על הפתיתין [-הפת 
הפרוסה], ופוטר בברכתו את הפת השלמה, ואינו 
צריך לברך דווקא על הפת השלמה?=. ואם 
הפתיתין [-הפת הפרוסה] גדולים יותר מן השלמין 
[-הפת השלמה], צריך לברך עליהן - על הפת 
הפרוסה, מפני שיש בה מעלה של גדולללי. 


עדיף יותר לברך על שתי הככרות יחד, שהרי בשעורים יש 
מעלה בכך שהיא שלמה. ואם כן אפשר לומר, שהלשון 
'פרוסה' מתפרש גדולה יותר, ובא לומר חידוש, שאף אם יש 
בשל חיטים שתי מעלות, מעלת חיטים ומעלת גדול, עדיף 
לברך על שתי הככרות, משום שלשניה יש מעלת שלמה]. 
והביאו התוספות את פירוש רבינו תם, שרב הונא דיבר רק 
באופן שהפתיתים גדולים מן השלמים, ואמר רב הונא שמברך 
על איזה מהם שירצה, משום שלפתיתים יש את מעלת גדול 
ולשלמים יש את מעלת שלם, ומעלות אלו שוות הן. ורבי 
יוחנן חלק עליו, ואמר שמצוה לברך דווקא על השלמים, 
משום שמעלת השלם עדיפה על מעלת הגדול [ולפירוש זה 
מיושבות הקושיות, שהקושיא הראשונה שהקשו שסברותיהם 
הפוכות, היתה על מה שפירש רש"י שלפי רב הונא אם 
הפתיתים גדולים יברך דווקא עליהם, שאין מעלה לשלם אלא 
רק לגדול, ואילו לפירוש זה לפי רב הונא יכול לברך על מה 
שירצה, משום שיש לכל אחד מעלה, שלם וגדול, ואם כן 
אין סברותיהם הפוכות. והקושיא השניה שהקשו משיוי 
הלשון בגמרא 'פתיתין' ו'פרוסה', לפירוש זה יש לפרש, 
ש'פתיתין' פירושו פת פרוסה גדולה, שעליה דיבר רב הונא, 
ו'פרוסה' היא פת חתוכה שאינה גדולה]. והצל"ח (נתוס' עס) 
תמה על קושיות התוספות על רש"י, שמה שנקטו התוספות 
בקושייתם הראשונה כדבר פשוט שלפי רבי יוחנן יברך על 
השלמים אף אם הפתיתים גדולים יותר, יש מקום לומר לא 
כן, שלא אמר רבי יוחנן שיברך על השלמים באופן זה, ולא 
סבר שמעלת השלם עדיפה על מעלת הגדול, אלא שוות הן, 
ויברך על מה שירצה, ואם כן אין סברותיהם של רב הונא 
ורבי יוחנן הפוכות, כפי שהקשו על רשיי [והזרע יעקב (נפוס' 
נ"ד ופס) מבאר את דברי התוספות, שיש ללמוד כן מדברי 
רש"י (ד"ס יו5), שפירש את האמור בהמשך הגמרא 'ירא שמים 
יוצא ידי שניהם', על מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן, משמע 
שסבר שיש אופן שבו נחלקו לגמרי, שלפי רב הונא יברך 
דווקא על פתיתים ולפי רבי יוחנן יברך דווקא על שלמים, 
שאם לא כן אין צריך למצוא דרך לצאת ידי שניהם. ורב 
הונא לא אמר שיברך דווקא על פתיתים אלא כאשר הם 
גדולים יותר, אם כן בהכרח שרבי יוחנן חולק במקרה זה 
ואומר שיברך דווקא על שלמים]. ובקושייתם השניה משינוי 
הלשון בגמרא גם כן יש ליישב את שיטת רש"י, שכאן אמר 
לשון 'פתיתין' שמשמעותה גדולים, לחדש שאף אם הפתיתים 
גדולים סובר רבי יוחנן שמברך על שלמים, ולהלן בחיטים 
ושעורים אמר לשון 'פרוסה' שמשמעותה קטנה, לחדש שאף 
שהיא קטנה יברך עליה מפני מעלת חיטים על שעורים. ולכן 
פירש, ששתי הקושיות שהקשו תוספות על רש"י אינן אלא 
קושיא אחת, והיא בדרך 'ממה נפשך'. שאם רב הונא ורבי 
יוחנן נחלקו אף בפתיתים גדולים ושלמים קטנים, ואמר רבי 
יוחנן שמעלת השלם עדיפה על מעלת הגדול, נמצא 
שסברותיהם הפוכות, ואם לא נחלקו אלא בפתיתים קטנים, 
ואכן אין סברותיהם הפוכות, שרבי יוחנן לא אמר שמעלת 
השלם עדיפה על מעלת הגדול, קשה שינוי הלשון מהמשך 
הגמרא, כיון שכאן מדובר בפתיתים קטנים, ומעתה לא שייך 
ליישב את שינוי הלשון שכאן מדובר בגדולים ולהלן בקטנים. 
הפני יהושע (נרם"י) מבאר את ההכרח של רש"י שלא לפרש 
כרבינו תם, משום שהלשון 'פתיתין' משמעותה אף קטנים, 
שכן מצינו לגבי מנחות שאמר הכתוב (ויקל6 3 ו) 'פתות אותה 
פתים', ושנינו בברייתא (נעיל (:) שפותתן לכזית, ויש מי 
שסובר שאף טוחן אותן ומחזירן להיות סולת, ואם כן מה 
שאמר רב הונא מברך על הפתיתים אין הכוונה דווקא עליהם 
ולא על השלמים, שאין שום טעם להעדיף אותם מן השלמים, 
שאין להם שום מעלה, אלא הכוונה שיברך על מה שירצה. 


= ביאורי 


כמנלי 


הא דאמרת - דבר זה שאמרת, שאם היו לפניו 


ומזה הכריח רש"י שסובר רב הונא שאין שום מעלה לשלמים 
לענין ברכה, שאם תאמר שיש מעלה לשלמים, מדוע אינו 
מברך דווקא עליהם, הלא לפתיתים שכנגדם אין שום מעלה. 
וכיון שאין בשלמים כל מעלה, אם הפתיתים גדולים יותר יש 
לברך עליהם, שמעלת הגדול אנו יודעים מסברא. ועוד יש 
לפרש את ההכרח של רש"י שלא לפרש כפירוש רבינו תם, 
משום שבמסקנת הגמרא כתוב "ירא שמים יוצא ידי שניהם', 
ומפרש רש"י (ד"ס ו5), יוצא ידי שיטתם של רב הונא ורבי 
יוחנן, ולפי רבינו תם הלא הוא יכול לברך על השלם ובכך 
לצאת ידי שניהם, שגם רב הונא מודה שיכול לברך עליו אם 
ירצה. אלא בהכרח, שאם הפתיתים גדולים יותר סובר רב 
הונא שצריך לברך דווקא על הפתיתים ולא על השלמים, שאין 
כל מעלה בשלם, ועל אופן זה אמרה הגמרא "ירא שמים יוצא 
ידי שניהן' [וכן כתבו הזרע יעקב והיגיעות מרדכי (נכט"י). 
ואכן כתבו התוספות (ד"ס מניפ), שלפי פירוש רבינו תם יש 
לפרש באופן אחר את דברי הגמרא !ירא שמים יוצא ידי 
שניהן', ראה להלן]. ובדברי דוד (ד"ס פעל) הקשה על פירוש 
רש"י, כיצד אפשר לפרש תיבת 'מברך' שאמר רב הונא בשני 
אופנים, שיברך על מה שירצה [כשאין הפתיתים גדולים יותר], 
ושיברך על הפתיתים בדווקא [כאשר הם גדולים יותר]. ואין 
לומר שפירוש דברי רב הונא הוא באחד מן האופנים, ורש"י 
הוסיף שיש ללמוד מדבריו גם את האופן השני, שהרי אין 
ללמוד האחד מהשני, שממה שבשוים בגודלם יברך על מה 
שירצה אין ללמוד שאם האחד גדול יברך דווקא עליו, 
שאפשר לומר שמעלת הגדול אינה מעלה. וכן לאידך גיסא, 
ממה שאמר שאם הפתיתים גדולים יש לברך עליהם אין 
ללמוד שאם הם שוים בגודלם יברך על מה שירצה, שמנין 
לומר שמעלת השלם אינה מעלה. ועוד הקשה, כיצד אפשר 
לפרש כאן ש'מברך' הכוונה אם ירצה, ואילו בהמשך הגמרא 
לגבי פת חיטים ופת שעורים שכתוב אותו לשון ממש, 
מתפרש שמברך דווקא על פת חיטים [וראה בצל"ח (ד"ס פמכ) 
שיישב קצת קושיא זו]. כתב הפני יהושע לעיל ע"פ נקוק' ד"ס 
פת), שמה שכתבו התוספות (פס) בדברי רב חייא בר אשי ורבי 
חייא, שאין לומר שמדובר שיש שלמה ופרוסה לפניו, משום 
שבאופן זה כולם מודים שיברך על השלמה, זה אנו אלא 
לפי פירושם שפירשו כאן שאף לפי רב הונא יש מעלה לשלם, 
ומה שאמר כאן רב הונא שיברך על מה שירצה הוא משום 
שלפתיתים יש מעלת גדול, ואילו שם בפת צנומה בקערה 
משמע שמדובר בקטנים שדרך לשרותן בקערה, ובזה כולם 
מודים שיברך על השלמה. אך לפי שיטת רש"י כאן שפירש 
<:--שלפי רב הונא אין כלל מעלה לשלם, אם כן אפשר לפרש 
בדרך זו את דברי רב חייא בר אשי, שכיון שאין מעלה לשלם 
יכול לברך על פת צנומה בקערה, אף במקום שיש פת אחרת 
שלמה. ובפרט לפי גירסת הרי"ף והרא"ש (סי' יע), 'אמר רב 
חייא בר אשי אמר רב', שכיון שאמר רב חייא בר אשי את 
דבריו בשם רב, מיושב הדבר לומר שהוא הולך כשיטת רב 
הונא, שהרי רב הונא היה תלמידו של רב, ומסתבר שהוא 
הולך בשיטתו. קפד. רש"י לא פירש שמה שאמרה הגמרא 
'כתנאי' הכוונה למחלוקת רב הונא ורבי יוחנן בפתיתים 
ושלמים, שמקרה זה דומה לבצל קטן שלם וחצי בצל גדול 
שנחלקו בו התנאים, שהרי לפי רב הונא יברך על איזה מהם 
שירצה [כאשר הם שוים בגודלם], שהוא סובר שאין כל מעלה 
לשלם, ועל כך לא שייך לומר 'כתנאי', שאין תנא האומר כך. 
תוספות (ד"ס ומל). והקשה בדברי דוד (ד"ס ועוד), אם אכן אין 
תנא הסובר כדברי רב הונא, היתה הגמרא צריכה להקשות 
עליו מכך, וזו קושיא גדולה יותר מהקושיא שדברי האמוראים 
תלויים במחלוקת תנאים, שהרי מוכח מדברי התנאים נגד 
דבריו. והפני יהושע (נרע"י) הקשה, הלא בדברי רב הונא פירש 
רש"י (ד"ס פתיתין), שאם הפתיתים גדולים יותר יברך דווקא 
עליהם, ואופן זה הוא דומה ממש לחצי בצל גדול ובצל קטן 
שלם, שלאחד יש את מעלת הגדול [כפירושו (ל"ס 036) שהחצי 
גדול מן השלם הקטן], ולשני יש את מעלת השלם, ומדוע 
לא פירש שעל כך אמרה הגמרא 'כתנאי', שרב הונא שסבר 
שאין מעלה בשלם אלא רק בגדול, סובר כשיטת רבי יהודה 
שאמר שתורם חצי בצל גדול, ורבי יוחנן שאמר שמברך על 
השלם, סובר כשיטת תנא קמא שאמר שתורם בצל קטן שלם. 
ומתרץ, שדבר זה שפירש רש"י שרב הונא סובר שאם 
הפתיתים גדולים יותר יברך דווקא עליהם, זו הוספה שיש 
ללמוד מדברי רב הונא, אך הדבר אינו מפורש בדבריו. וכיון 
שרב הונא לא דיבר על כך במפורש, לא יתכן לפרש שעל 
כך אמרה הגמרא 'כתנאי'. והוסיף עוד טעם מדוע אין לפרש 


ברכות לם: 


פת פרוסה של חטין ופת שלמה של שעורין כו' 
יברך על הפרוסה של חיטים, תנאי היא - הוא שנוי 
במחלוקת תנאיםלפד. 


ציונים והערות 


את מה שאמרה הגמרא 'כתנאי' על מחלוקת רב הונא ורבי 
יוחנן, שהרי שיטת רב הונא היא שאין כלל מעלה בשלם, 
ודבר זה לא אמר רב התא אלא לענין ברכה, אך לענין 
הפרשת תרומה יתכן שיש מעלה בשלם, שהרי צריך להפריש 
מן היפה, ואין לדמות בדבר זה את המעלה לענין ברכה 
למעלה לענין הפרשת תרומה. ומכל מקום, עדיין אפשר לפרש 
שכוונת הגמרא שדברי רבי יוחנן במחלוקת זו עם רב הונא, 
הם שנויים במחלוקת תנאים. שאמנם בדברי רב הונא אפשר 
לחלק ולומר שהוא מודה לענין תרומה, אך רבי יוחנן שאמר 
לענין ברכה שיש לברך על השלם אף אם הפתיתים גדולים 
יותר, שמעלת השלם עדיפה על מעלת הגדול, אינו מתיישב 
עם דבוי רבי יהודה שאמר במשנה שיש להפריש חצי בצל 
גדול ולא בצל קטן שלם, שמעלת הגדול עדיפה על מעלת 
השלם. אך אי אפשר לפרש כן, משום שלפי זה במסקנת 
הגמרא שהמשנה דיברה במקום שאין כהן, ואילו במקום שיש 
כהן כולם מודים שיש להפריש מן הגדול ולא מן השלם, 
יוצא שרבי יוחנן שאמר לענין ברכה שהשלם עדיף מן הגדול 
אינו מתיישב עם שני התנאים, שענין ברכה הוא דומה 
לתרומה במקום שיש כהן, שאין שם את הענין של משתמר. 
ואם כל מה שאמרה הגמרא 'כתנאי' אינו הולך אלא על דברי 
רבי יוחנן, מה הועילה הגמרא בתירוץ זה. אלא בהכרח אין 
לפרש כך את דברי הגמרא כתנאי'. והטעם שבאמת לא 
הקשתה הגמרא כן, משום שכאשר אומרת הגמרא 'כתנאי' יש 
בזה קושיא על האמורא שדבריו שנויים במחלוקת תנאים, אך 
כאן אין קושיא במה שנאמר שרבי יוחנן אינו מתיישב עם 
דברי רבי יהודה [כפי ההבנה בקושיא לפירוש זה, שרבי יוחנן 
אינו מתיישב עם רבי יהודה אך מתיישב עם חכמים], כיון 
שרבי יהודה הוא יחיד נגד רבים במשנה, ואין הלכה כמותו, 
ורבי יוחנן יסבור כחכמים. ולכן היה רש"י מוכרח לפרש שמה 
שאמרה הגמרא 'כתנאי' הולך על פרוסה של חיטים ושלמה 
של שעורים, שאמרנו שמברך על פרוסה של חיטים, והדבר 
אינו מתיישב עם דברי תנא קמא במשנה, שאמר שיש לתרום 
בצל קטן שלם, כלומר שמעלת השלם עדיפה על מעלת 
החשוב [שחצי הבצל הגדול חשוב הוא], ועל כך תירצה 
הגמרא שמדובר במקום שאין כהן וצריך לתרום דבר 
המתקיים, ובאמת במקום שיש כהן תורם מן החשוב אף 
שאינו שלם, שמעלת החשוב [גדול או חיטים] עדיפה על 
מעלת השלם. והרש"ש (נפוס' ד"ס ומכ) כתב, שההכרח של 
רש"י שלא לפרש את דברי הגמרא 'כתנאי' על מחלוקת רב 
הונא ורבי יוחנן, הוא מלשון הגמרא על המחלוקת, 'מר סבר 
חשוב עדיף', ואם נפרש שהכוונה למחלוקת רב הונא ורבי 
יוחנן, הכוונה כאן לרב הונא הסובר שיש לברך על הגדול 
ולא על השלם, ויקשה הלשון 'חשוב עדיף', שמשמע חשוב 
עדיף משלם, אך יש מעלה לשלם, והלא רב הונא סובר שאין 
כלל מעלה בשלם, ולא שייך לומר על כך 'עדיף'. ולכן בהכרח 
הכוונה לדין פרוסה של חיטים ושלמה של שעורים, שדין זה 
נאמר לפי רבי יוחנן [לחדש שאף שהוא סובר שיש מעלה 
בשלם מכל מקום מעלת חיטים עדיפה], ובו יש לכל אחד 
מעלה, לפרוסה מעלת חיטים ולשלמה מעלת שלם [כשיטת 
רבי יוחנן שיש מעלה בשלם]. קפה. התוספות (ד"ס כפנסי) 
הקשו על פירוש רש'י, שמשמע בגמרא שחצי בצל גדול 
גודלו שוה לבצל קטן שלם, ונקרא גדול רק משום שכאשר 
היה שלם הוא היה גדול [המהרש"א (נקוס') מבאר, שמשמע 
כן מדברי הגמרא, שאמרה בדעת רבי יהודה שאמר שיתרום 
חצי בצל גדול, שהוא סובר שהחשוב עדיף, ולא אמרה 
שהגדול עדיף, מוכח שאינו גדול יותר. והפני יהושע (נתוס') 
ובהגהות הב"ח (פות ד) ביארו, שהמשמעות היא מלשון 
המשנה, שאמרה 'חצי', שהיה אפשר לומר 'גדול שאינו שלם', 
ומכך שנקטה 'חצי' משמע שהוא חצוי ושוה בגודלו לשלם 
הקטן, שמן הסתם כאשר אומרים גדול וקטן, הגדול הוא פי 
שנים מן הקטן, וחציו של הגדול שוה לקטן]. עוד הקשו על 
פירושו מדברי הגמרא, שאמרה שמקרה זה השנוי במשנה 
דומה למקרה של פרוסה של חיטים ושלמה של שעורים, 
ולפירוש רש"י קשה, מה הדמיון בין הענינים, הלא מעלת 
החיטים מהשעורים היא מפני חשיבותו ולא מפני גודלו, ומנין 
לגמרא שמי שסובר גדול עדיף יסבור גם שחשוב עדיף, וכן 
להפך [והמרומי שדה (ד"ס מ5) מיישב קושיא זו, שהרי 
בתרומה מצוה להפריש בעין יפה, כלומר בשיעור גדול, שכן 
קבעו חכמים שיעורים שונים בהפרשת תרומה לעין יפה 
בינונית ורעה, ולכן יש לבצל הגדול מעלה רבה ומצוה מן 
התורה, וכנגד מעלה זו יש לבצל הקטן את מעלת השלם, 


רש"י 
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ואף על פי שיש בו [-בחצי הבצל הגדול] יותר 
מבצל קטן שלם, אין תורמין ממנוקפ". 


ובזה דומה מקרה זה לפת פרוסה של חיטים ופת שלמה של 
שעורים, שיש לפת החיטים מעלה מן התורה, שהקדים הפסוק 
חיטים לשעורים, כפי שפירשו התוספות (ד"ס פננ), וכנגדה לפת 
השעורים יש את מעלת השלם. וראה יישוב נוסף בשלמה 
משנתו (כלע"י)]. ופירשו התוספות, שאכן מדובר שהם שוים 
בגודלם, ומעלת חצי הבצל הגדול היא משום שהוא משובח 
יותר לאכילה. ולכן אומרת הגמרא שמקרה זה דומה למקרה 
של פרוסה של חיטים ושלמה של שעורים, שבשני המקרים 
יש לאחד מעלה בכך שהוא משובח יותר, ולשני יש מעלה 
שהוא שלם. והצל"ח (ד"ס כפשי) מבאר ומיישב את שיטת 
רש"י, שאף הוא סובר כדברי התוספות, שחצי הבצל הגדול 
משובח יותר, ומכל מקום הוסיף רש"י שהוא גם גדול יותר. 
וההכרח להוסיף כן, משום שהוא מפרש בפת פרוסה של 
חיטים ופת שלמה של שעורים, שמה שאמרה הגמרא שמברך 
על פרוסה של חיטים אין הכוונה שדווקא עליה הוא מברך, 
אלא שאף עליה הוא יכול לברך אם ירצה, אף שהיא פרוסה, 
משום שמעלת החיטים שוה למעלת השלם, אך גם על שלמה 
של שעורים יכול לברך [ולמד כן משינוי הלשון, שרבי יוחנן 
אמר בפתיתים ושלמים 'מצוה מן המובחר', וכאן לא אמר 
לשון זו]. וקשה, כיצד אמרה הגמרא שדין זה תלוי במחלוקת 
התנאים לגבי בצל, הלא שם אין תנא הסובר שיברך על מה 
שירצה. ולכן צריך להוסיף ולפרש, שכיון שבפרוסה של 
חיטים ושלמה של שעורים אמרנו שמעלותיהן שוות ויברך 
על מה שירצה, ממילא יש ללמוד מכך שאם היתה הפרוסה 
של חיטים גדולה מן השלמה של שעורים, שמעתה יש לה 
שתי מעלות, שהיא של חיטים וגדולה, יש לברך עליה ולא 
על שלמה של שעורים שאין בה אלא מעלה אחת של שלם 


אהח19/06/2018; 


[שכיון ששתי המעלות שוות ויברך על מה שירצה, תבוא 
מעלת הגדול ותכריע, ויברך על הגדול]. ולכן פירש רש"י, 
שבמשנה זו של בצל מדובר באופן שחצי הבצל הוא גדול 
יותר, מלבד מה שהוא משובח יותר, וכך יש לפרש את דברי 
הגמרא, שמחלוקת התנאים במשנה לגבי בצל, האם יש לברך 
על חצי בצל גדול שיש בו שתי מעלות, שהוא גדול ומשובח, 
או על בצל קטן שלם, שיש בו רק את מעלת המשובח, כוללת 
בתוכה גם אופן זה של פרוסת חיטים שהיא גדולה ומשובחת, 
ושלמה של שעורים שאין בה אלא את מעלת השלם. וכך 
יוצא שדברי הגמרא לגבי פרוסת חיטים ושלמה של שעורים, 
שמהם למדנו שאם הפרוסה גדולה יותר יש לברך עליה, 
תלויים במחלוקת התנאים. והפני יהושע (נרט"י) גם כן מבאר 
את שיטת רש"י, שאף הוא סובר שחצי הבצל הגדול משובח 
לאכילה יותר מן הקטן, והוסיף רש"י ופירש שהוא גם גדול 
יותר מהבצל השלם, כדי לומר חידוש בדברי חכמים, שאף 
אם לחצי הבצל הגדול יש שתי מעלות, שהוא משובח יותר 
וגם גדול יותר, מכל מקום סוברים חכמים שיש לברך על 
הבצל הקטן שהוא שלם. וההכרח להוסיף חידוש זה בדברי 
חכמים, שאם לא כן יקשה, לפי מה שהגמרא מעמידה 
במסקנא את המשנה באופן שאין כהן מזומן לתת לו את 
התרומה לאלתר, מה באה משנה זו ללמדנו, הלא כבר שנינו 
דין זה במשנה שקודם לכן (פלומות פ"נ מ"ד) [שהביאה הגמרא 
להלן], שכל מקום שיש כהן תורם מן היפה, וכשאין שם כהן, 
לפי חכמים תורם מן המתקיים, ולפי רבי יהודה תורם מן 
היפה. ולכן פירש רש"י שהמשנה לגבי בצל באה ללמדנו 
חידוש נוסף, שאף אם יש לחצי הבצל את שתי המעלות יחד, 
גם שהוא משובח יותר, וגם שהוא גדול יותר, מכל מקום 
סוברים חכמים שמברך על השלם מפני שהוא מתקיים. 
ובביאורו זה מיישב הפני יהושע קושיא בדברי רש"י, שיש 
להקשות כיצד אמר רבי יהודה שיפריש חצי בצל גדול, הלא 
יש שיעור להפרשת תרומה [כפי ששנינו (פכומות פ"ד מ"ג), עין 
יפה אחד מארבעים, עין בינונית אחד מחמישים, עין רעה 
אחד משישים], וכאשר דנה המשנה האם יתן חצי בצל גדול 
או בצל קטן שלם בודאי יש גם בקטן כשיעור שהוא חייב 
להפריש, שאם לא כן ודאי אינו יכול להפריש אותו, ואם כן 
כיצד שייך לחייבו להפריש את חצי הבצל הגדול, שהוא גדול 
יותר לפי רש"י, ונמצא שנותן יותר משיעורו. אך לפי מה 
שפירש את דברי רש"י מיושב, שמה שאמר רבי יהודה 
שיתרום את חצי הבצל הגדול הוא משום שחצי הבצל משובח 
יותר, ולא משום שהוא גדול יותר, שמחמת גודלו אינו מחויב 
לתרום מכיון שגם בקטן יש שיעור תרומה [אכן בשלמה 
משנתו (נלפ"י) כתב, שבאמת אינו מחויב לתת מהבצל הגדול 
יותר מכשיעור, אך דיברו בהווה, שהישראל רוצה ליתן חצי 
בצל זה לכהן, מפני שאינו מתקיים אצלון. הזרע יעקב (כלפ"י) 


ביאורי 


כמקוס טיט כסן 
ונותנו לו - לכהן מידללי, 


יו ידי סניסן 
ידי המחלוקת של רב הונא ורבי יוחנן, שנחלקו 
על מעלת השלםלפ'י. 


מנים פלוקס ספת סעלמס 

ונמצאו שתיהן [-הפרוסה והשלמה] בידו בשעת 
הברכה, ולאחר הברכה בוצע, או משתיהן [הפרוסה 
והשלמה] או רק מן השלמהלפ". 


למס עוני כסיג 

ודרכו של עני באכילת פת פרוסה, משום שאין 
לו פת שלמה. לפיכך צריך האוכל מצה שיראה כמו 
שהוא בוצע מן הפרוסהללל. 


גם כן מפרש שרש"י מודה שהגדול משובח מן הקטן, ומבאר 
את ההכרח של רש"י להוסיף שהוא גם גדול יותר, מלשון 
המשנה שכתוב 'אבל לא חצי בצל גדול', שהיה יכול לומר 
ולא חצי בצל גדול', ותיבת 'אבל' מיותרת, משמע שבא 
להוסיף חידוש, שאף אם חצי הבצל מלבד מה שהוא משובח 
יותר הוא גם גדול יותר, מכל מקום יש לתרום מן הבצל 
הקטן השלם. ולכן כתב רש"י 'ואף על פי שיש בו יותר מקטן 
שלם', והוסיף וי"ו בתחילת דבריו, ולא כתב 'אף על פיי וכו', 
שבא לומר שלא זו המעלה העיקרית של חצי הבצל הגדול, 
אלא גם זו יש בו, וכפי הדיוק מלשון המשנה. יש להקשות 
לשיטת רש"י, שאם כן למסקנת הגמרא שכולם מודים שכאשר 
יש שם כהן מפריש חצי בצל גדול, כלומר שהגדול עדיף מן 
השלם, נמצא שאינו מתיישב עם דברי רבי יוחנן שאמר 
שמברך על השלם ולא על הגדול. וצריך לחלק בין תרומה 
לברכה, שלענין ברכה יש מעלה יותר בשלם משום כבוד 
הברכה, ואילו לענין תרומה יש מעלה רבה יותר לגדול, כדי 
שיהיה לכהן יותר. תוספות (ד"ס כנ), על פי רש"ש (נפוס'). לפי 
דברי רש"י שמעלת חצי הבצל הגדול מפני גדלותו ולא מפני 
שהוא משובח יותר [כפי פשטות דבריו, ולא כפי שביארו 
האחרונים בדבריו, ראה לעיל], היה מקום לפרש שמעלת 
חיטים על שעורים אינה כפי שפירשו התוספות (ל"ס 55ל) 
משום שהכתוב הקדים חיטים לשעורים, אלא מפני שחיטים 
משובחים יותר משעורים. שהרי הגמרא תולה נידון חיטים 
ושעורים במחלוקת התנאים לגבי בצל, ואם כן יש לומר שרק 
לשיטת תוספות שחלקו על רש"י וסברו שמעלת חצי בצל 
גדול משום שהוא משובח יותר, ומעלת המשובח לענין תרומה 
מפורשת בכתוב (נמדכר ית ככ) 'בהרימכם את חלבו ממנו', 
שממנו למדו שמצוה להפריש תרומה מן המשובח, כפי 
שהביאו התוספות (ד"ס ומכ), ואם כן מסתבר שאף במעלת 
החיטים מדובר במעלה הנלמדת מן הכתוב, ולכן פירשו 
שמעלתם מפני הקדמת הכתוב. אך לשיטת רש"י הסובר 


חיטים על שעורים אינה מהקדמת הכתוב אלא מחמת 
שהחיטים משובחים יותר. אך אי אפשר לומר כך, שהרי מעלה 
זו של פת משובחת אינה עדיפה על מעלת השלם, אלא 
אדרבה מעלת השלם עדיפה עליה, כמבואר בתוספתא (פ"ד 
סי"5), ובחיטים ושעורים מבואר שמעלת החיטים עדיפה על 
מעלת השלם, שהרי מברך על פרוסה של חיטים ולא על 
שלמה של שעורים, אם כן בהכרח שיש מעלה אחרת לחיטים, 
ממה שהקדימן הכתוב לשעורים. תוספות (ד"ס כפנפי), על פי 
פני יהושע (נפוס' נ"ד ועול). קפו. ובמקום זה שיש כהן תורם 
מן היפה אף אם אינו משתמר, שמא הכהן יאכלם מיד. רש"י 
(מנסות נם. ד"ס פורס). = קפז. כתבו התוספות (ל"ס מניפ), שכך 
מפרש רש"י על פי שיטתו [לעיל] שלפי רב הונא אין כל 
מעלה לשלם, ויברך על מה שירצה, ואם הפתיתים גדולים 
יותר יברך עליהם משום שיש להם מעלת גדול, ולשלמים אין 
כל מעלה. ונמצא שיש מחלוקת בין רב הונא לרבי יוחנן 
באופן שהפתיתים גדולים יותר מהשלמים, האם יברך דווקא 
על השלם או דווקא על הגדול, ועל כך שייך לחפש דרך 
שיצא ידי שניהן [וצריך לומר שהלשון 'פרוסה' פירושו גם 
כשהיא גדולה, שהרי על אופן זה של פתיתים גדולים אמרה 
הגמרא 'מניח פרוסה' וכו'. צל"ח (כתוס')]. אך לפי פירוש רבינו 
תם [לעיל] שגם לפי רב הונא יש מעלה לשלמים, וכאשר יש 
לפתיתים מעלת גדול יברך על מה שירצה, ששתי המעלות 
שוות הן, אם כן לא נחלקו רב הונא ורבי יוחנן האם יברך 


ברכות לט: - מ. 


לכונ מילוb‏ 


פרוסה גדולה שהיה די לו בה לכל הסעודה 
בשבתלצ. 


ליפפ5 דערונ6 
שערבו בו [-בפת זון אתמול ערובי חצירותקצ*. 


מ. 


טול כלוך 


הבוצע [-מי שבירך על הפת לכל המסוביםן, 
קודם שטעם מן הפרוסה שבצע, בצע חתיכה ממנה 
[-מן הפרוסה] והושים למי שיושב אצלוקצב, ואמר 
לו טול ותאכל מפרוסת הברכה'?יי, אף על פי 
שסח הבוצע בינתים - בין הברכה לאכילה, אין 


ציונים והערות 


דווקא על זה או דווקא על זה, אלא לרב הונא יברך על מה 
שירצה, ולא שייך לומר על כך ירא שמים יוצא ידי שניהם', 
שודאי יוצא אם יעשה כדברי רבי יוחנן, שגם לפי רב הונא 
אינו חייב לברך דווקא על הפתיתים, אלא גם על השלמה 
יכול לברך. ולכן לפי פירושו צריך לומר ש'יוצא ידי שניהם' 
הכוונה בפרוסה של חיטים ושלמה של שעורים, שאף שאמרנו 
שמברך על של חיטים, מכל מקום ירא שמים יאחוז את שתי 
הככרות, וכך הוא מברך גם על של שעורים. והרא"ש (סי' כ6) 
מוסיף, שברי"ף כתוב 'שתיהן' [בתי"ו, לשון נקבה] ולא 
ישניהן' [בנו"ן, לשון זכר], ומשמע כפירוש זה שהכוונה שתי 
הלחמים [שמצינו 'לחם' בלשון נקבה, ככתוב (כלפֿפית מע כ) 
'שמנה לחמו'. מעדני יום טוב (פות 3)], ולא כפירוש רשיי 
שהכוונה לשני האמוראים. ומה שכתוב 'ששמת שלום בין 
התלמידים', הכוונה לפי מה שתלתה הגמרא דין זה במחלוקת 
תנאים. קפח. שכיון שמניח את הפרוסה בתוך השלמה, הוא 
נראה כמי שבוצע גם על הפרוסה, וכך הוא יוצא ידי שניהן. 
אך לא יבצע רק את הפרוסה, משום שהשלמה היא העיקר, 
שכן משמע הלשון 'פרוסה בתוך השלמה'. תוספות (ד"ס מנים) 
[ולכאורה טעם הדבר שהשלמה העיקר, מפני שעיקר ההלכה 
כרבי יוחנן, כמו שכתבו תוספות (ד"ס מנלן), אלא שירא שמים 
יוצא גם שיטת רב הונא אף שאינו מעיקר הדין]. כתב הרא"ש 
(סי" כ6), שנראה כדברי רש"י בתחילה, שצריך לבצוע משתיהן 
ולא רק מן השלמה, שכן בלשון זו שאמרה הגמרא 'מניח 
פרוסה בתוך השלמה ובוצע', אמרה גם בהמשך לגבי פסח, 
ושם ודאי פירושו שיבצע משניהם, שהרי נתנה הגמרא טעם 
לדבר שכן דרכו של עני לבצוע, ודרכו של העני לבצוע את 
הפרוסה, ומסתבר שגם כשאמרה הגמרא כאן לשון זו הכוונה 
היא כן. והמעדני יום טוב (פֿות ד) כתב, שרש"י (ד"ס (פס) הלא 
פירש לגבי פסח, שצריך שיראה כמו שהוא פורס מן הפרוסה, 
ומשמע שאין צריך שיבצע ממש. ואם כן לשיטתו אפשר לומר 
גם בפתיתים ושלמים שאמרה הגמרא בלשון זו, שפירושו רק 
שיראה כמו שבוצע מן הפרוסה, ואין צריך באמת לבצוע 
ממנה אלא רק מן השלמה. האמרי נועם (ד"ס כ' וכ6) מפרש 
את דברי רש"י, שהרי בשבת הוא פורס משתי הככרות [שכך 
הוא מפרש שם את דברי הגמרא 'בצע אכולא שירותא', 
כפירוש הרשב"א (ד"ס ככי) ולא כפירוש רש"י (ל"ס 5כו69), ראה 
להלן], ובפסח הוא פורס מן הפרוסה משום לחם עוני 
[כמבואר בהמשך הגמרא, על פי דבריו (נפוס' ד"ס סכל), שמברך 
רק על הפרוסה], וכאן בא לומר שבחול אינו נוהג כן, אלא 
פורס משתיהן או מן השלמה, אך לא מן הפרוסה. 
קפט. ויברך עליה על אכילת מצה'. אך צריך להביא עם 
הפרוסה עוד שתי ככרות שלמות, משום ברכת 'המוציאי, 
שהרי בכל יום טוב צריך לברך 'המוציא' :על שתי ככרות 
משום 'לחם משנה', ויבצע אחת מהן. רש"י בפסחים (קעו. ד"ה 
ל - סהקסון). ‏ קצ. שזהו כבוד השבת, שמראה חביבות 
הסעודה, שמתחזק לאכול הרבה. רש"י בשבת (קיז: ד"ס 53ע). 
הרשב"א (ד"ס כני) הקשה על פירוש רש"י מלשון הגמרא 'בצע 
אכולא שירותא', ולפירושו היה ראוי לכתוב !בצע כולא 
שירותא' [בלי אל"ף. כלומר, במקום בצע על כל הסעודה, 
צריך היה לומר בצע את כל הסעודה, את כל הפת שיאכל 
בה. ש'בצע' הוא לשון חיתוך ושבירה, וכאשר אומר ‏ בצע 
אכולא שירותא' משמע שמתוך הפת הנצרכת לו לסעודה חתך 
לעצמו ושייר מעט, וזה הלא אינו נכון, שהרי לפירוש רש"י 
הוא פרס לעצמו את כל מה שהוא צריך לסעודה. אמרי נועם 
(ד"ס כ' זלפ)]. ועוד הקשה, שלפירושו לא מובנת קושיית 
הגמרא שנראה הדבר כרעבתנות, הלא מבואר בגמרא ((קמן 


רשי טו 


צריך לחוור לברך על הפת. מבאר רש"י את 
החידוש, ואף על גב דשיחה הויא הפסקה - 
ששיחה נחשבת הפסק, כראמרינן במנחות (נו.) שאם 
סח בין הנחת תפילין של יד להנחת תפילין של 
ראש, ונמצא ששח בין הברכה שבירך קודם הנחת 
תפילין של יד למצות הנחת תפילין של ראש, צריך 
לחזור ולברך על תפילין של ראש?צי. וכן במצות 
כסוי הדם, אם הפסיק בין הברכה למצוה צריך 
לחזור ולברך?יה. מכל מקום, הך שיחה - שיחה זו 
היא צורך הכרכה, ולכן לא מפסקא - אינה נחשבת 
הפסק, ואינו צריך לחזור ולברךלצ'. 


סניפו מלם 


נמי - גם כן אין צריך לחזור ולברך, שאף שיחה 
זו שאומר 'הביאו מלח' נחשבת צורך הברבה, 


מו.), שאדרבה, מוטב שיבצע בעל הבית בעצמו על הפת, כדי 
שיבצע בעין יפה [וכך היו רגילים בזמנם לעשות, שפורס 
בתחילת הסעודה כל הפת שהוא צריך לסעודה. אמרי נועם 
(פס). ויש ליישב שיטת רש"י, שדיק בלשונו ואמר 'שהיה די 
לו', כלומר לבוצע עצמו, ומה שאמרו שיבצע בעין יפה הוא 
רק כאשר בוצע לשאר המסובין, שאינו נראה כרעבתנות אלא 
כאשר בוצע לעצמו כל מה שהוא צריך לסעודה. שלמה 
משנתו (כרפ"י)]. ועוד הקשה, שמן הסתם מדובר כאן באותו 
ענין שאמרה הגמרא קודם לכן, שצריך לבצוע על שתי ככרות, 
ולפירוש רש"י אין מדובר בענין זה כלל. ולכן פירש, שבצע 
את כל הככרות שהונחו לפניו. קצא. שפעמים היה העירוב 
בביתם, ופעמים בבית שאר בני אדם [ולכן כתוב 'כי מיקלע 
להו', כלומר כאשר מזדמן להם]. רש"י (שנפ קיז: ד"ס כי). עירוב 
זה נעשה בערב שבת, ומשמע ברש"י שכיון שנכנסה שבת 
מותר כבר לאכול את העירוב. וכן מבואר ברמב"ם (עכונין פ" 
סכ"פ), וכן כתב הרמ"א (פו"פ פי' עסס מ"ס) בפירוש. אך לדעת 
הרא"ה (ד"ס כנ), אם אוכל מן העירוב באותה שבת בטל 
העירוב, ולכן כתב שאם מדובר בעירוב חצרות, צריך לומר 
שמדובר בשבת אחרת, ואם מדובר בעירוב תחומין, מדובר 
אף באותה שבת, שכל שהיה העירוב קיים בכניסת השבת הוא 
מועיל, ובשבת יכול לאוכלו. ורש"י פירש דוקא עירובי חצרות, 
ולא שיתופי מבואות או עירובי תחומין, משום שרק בעירובי 
חצרות צריך דווקא פת ודווקא כיכר שלמה, כמבואר בגמרא 
(עירונין פ5.). שלמה משנתו (כלע"י). ‏ קצב. מבואר ברש"י, 
שלאחר שהבוצע בצע פרוסה מהפת השלמה, יחלק מפרוסה 
זו לכל המסובים, ולא יתן להם מהלחם הנשאר. וכן כתב 
מהרי"ל (סנכות סעולס סק"ג) להלכה, והובא ברמ"א (פו"פ סי" קסו 
ק") ובאחרונים (עס). קצג. רש"י כתב זאת כדי לבאר את 
הלשון 'טול ברוך', וצריך לומר 'בָרוך' בקמ"ץ. שלמה משנתו 
(ד"ס טוכ). וראה עוד בהערה בסמוך בענין זה. קצד. שיטת 
רש"י (מסות עס ד"ה (6), שמלכתחילה מברך רק ברכה אחת 
קודם הנחת תפילין של יד, וברכתו מועילה גם לתפילין של 
ראש, אך אם הפסיק בדיבור בין תפילין של יד לתפילין של 
ראש, נמצא שהפסיק בין הברכה למצוה, ולכן צריך לחזור 
ולברך ברכה שניה על של ראש. ומדין זה הוכיח רש"י, 
שדיבור נחשב הפסק, ואף בברכות הנהנין אם שח בין ברכה 
ראשונה לאכילה צריך לחזור ולברך. וכיוצא בזה לשיטת 
התוספות (עס ד"ס (6), שכתבו שמלכתחילה מברך ברכה אחת 
על של יד וברכה אחת על של ראש, אך הברכה שמברך 
קודם תפילין של יד עולה גם על תפילין של ראש, ולכך אם 
שח בינתיים, מברך בהנחת תפילין של ראש שתי ברכות 
[מלבד הברכה שבירך על של יד], משום שהדיבור נחשב 
הפסק. קצה. ראה רשב"א (פונין פו: ד"ס מודס). קצו. כתב 
הבית יוסף (פו"פ סי' קסו ד"ס װקכנ), נראה מדברי רש"י [כאן 
ובהמשך דבריו (ל"ס סניקו)], ששיחה שהיא לצורך אכילת 
פרוסה הראשונה שבירך עליה, אינה נחשבת הפסק, ואינו חוזר 
ומברך, אך שיחה שהיא לצורך שאר הסעודה ולא לצורך 
פרוסה הראשונה, נחשבת הפסק וחוזר ומברך. ומה שאמר רב 
ששת שאף אם אמר 6גביל לתורי' אינו נחשב הפסק ואינו 
חוזר ומברך, הוא משום שגם שיחה זו היא לצורך פרוסה 
הראשונה, שהרי אסור לאוכלה לפני שמאכיל לבהמתו [שאף 
טעימה אסורה קודם שמאכיל לבהמתו, ראה להלן]. וכתב עוד, 
שכך נראה דעת התוספות (ל"ס סנ), שמשמע בדבריהם 
שכאשר אוכל פת המשובחת שאינו צריך לטובלה במלח, אם 
אמר בין ברכה לאכילה 'הביאו מלח' נחשב הדבר להפסק 
וצריך לחזור ולברך, משום שאינו צריך את המלח לפרוסה 


/ = ביאורי 


שצריך שתהא פרוסה של ברכה - הפרוסה שבירך 
עליה נאכלת בטעם, ולכן צריך מלח כדי לטבול 
בו את הפרוסהלצ'. 


גניל (פולי 
אמר לשמש גביל [-לוש] את המורסן?י" במים, 
לצורך מאכל השוורים. 


וכע לס לסדיb‏ 
בלומר, בצע את הפת מידלצט, ולא המתין 
למלח ולפתן להטעים בהם את פרוסת המוציא. 


כקק 

'בשש' פירושו עכוב, כמו שנאמר בשירת דבורה 
לאחר שסיסרא וחילותיו נפלו ביד ישראל (קופטיס ס 
כם), 'בעד החלון נשקפה ותייבב אם סיסרא בעד 
האשנב, מדוע בושש רכבו לבוא, מדוע אחרו פעמי 
מרכבותיו'י. ואם כן, מה שענה להם רבא בר שמואל 
ילית דין צריך בששי, ביאורו 'אין פת זו צריכה 
עיכובי. כלומר, פת נקיה היא זו, ולכן אין צריכה 
לפתן, שרק פת שאינה נקיה צריכה לפתןר*. 


6ין מי כגניס כליס 

מי רגלים אינם כלים מן הנוף בעמידה, אלא 
בישיבה, לפי שכשהוא עומד והקלוח של מי רגלים 
קרוב לפסוק, הוא דואג שלא יפלו נצוצות על 
רגליוי, ומפסיק בטרם יכלו מי הרגלים. 


ללס 
בו"ן מלאנ"טיי. 


סמקפס 6כילפו כמיס 
השותה מים הרכה לאחר אכילתו, עד 
שאכילתו צפה במים בתוך מעיו. 


הראשונה שבירך עליה, ואף אם צריך את המלח לשאר 
סעודתו, משום שדווקא דיבור שהוא צורך פרוסה הראשונה 
שבירך עליה אינו נחשב הפסק. אולם הרמב"ם (נככות פ"5 ס"פ) 
כתב, שאם אמר בין ברכה לאכילה 'תנו לפלוני לאכול' אינו 
חוזר ומברך, משום שהוא צורך הסעודה. מבואר מדבריו, שכל 
דיבור שהוא לצורך הסעודה אינו נחשב הפסק, אף שאנו 
לצורך פרוסה הראשונה שבירך עליה, שלא אמר 'תנו מפרוסת 
המוציא', אלא 'תנו לאכול', ואף זו אינה הפסקה. וכתב הב"ח 
(פו"ם סי' קסז ס"ת), שיש לתלות מחלוקת זו בגירסאות בגמרא 
יטול ברוך' [בבי"ת] או 'טול כרוך' [בכ"ף], שלפי גירסת רשיי 
יברוך' [כלומר, טול מפרוסת הברכה], מדובר דווקא בפרוסת 
הברכה, ויש לומר שדווקא באופן זה אינו הפסק, אך שיחה 
שהיא לצורך שאר הסעודה נחשבת הפסק, ואילו לפי גירסת 
הרי"ף 'כרוך' [כלומר, טול פת ואכול], מדובר בכל צורך 
הסעודה, ואף היא אינה נחשבת הפסק. והרמב"ם שסבר 
שאמירת 'תנו לפלוני לאכול' אינה נחשבת הפסק, גרס כרי"ף 
[אמנם ראה במרדכי (רעז ק) שגרס כרי"ף ופירש כרש"י]. 
והט"ז (עס סק"ז) הוכיח כשיטת הרמב"ם מדברי רב ששת 
בהמשך הגמרא, שאמירת 'גביל לתורי' אינה הפסק משום 
שהיא צורך אכילה, שאסור לאכול בעצמו קודם שיאכיל 
לבהמתו, ולדעת הט"ז שאין איסור לאכול קודם שמאכיל 
לבהמתו אלא באכילת סעודה ולא בטעימה בלבד [עיין שם 
ראייתו, ולא כפי שכתב הבית יוסף שהאיסור הוא גם בטעימה 
בלבד], אם כן מוכח שאף דיבור שאינו לצורך אכילת פרוסת 
המוציא אלא לצורך אכילת כל הסעודה, אינו נחשב הפסק, 
שהרי מפרוסת המוציא הוא יכול לאכול אף בלי שישיח לצורך 
אכילת בהמתו. ובחידושי הרא"ה (ד"ס פמכ וד"ס וכ' יוסץ) פירש, 
שבדבר זה נחלקו רב ורבי יוחנן בגמרא, שרב שאמר ש'הביאו 
מלח הביאו לפתן' נחשב הפסק, משום שהוא סובר שדבר 
שהוא צורך סעודה ולא צורך ברכה נחשב הפסק, ורבי יוחנן 
שאמר ש'הביאו מלח הביאו לפתן' אינו נחשב הפסק, משום 
שהוא סובר שדבר שהוא צורך הסעודה אינו נחשב הפסק, 
וכולם מודים שדיבור זה הוא צורך סעודה ולא צורך ברכה 
[אמנם רש"י (ד"ס סניפו) פירש, שרבי יוחנן סובר שצריך לאכול 


ברכות מ. 


מבאר רש"י את הלשון 'המקפה', שכן את הפסוק 
(מלמיס ‏ 3' ו ו) 'יצף | הברזל'יד | מתרגמינן ‏ - אנו 
מתרגמים 'וקפא פרולא', ויש ללמוד מכך ש'קפא' 
הוא לשון הצפה. 


מונע 6סכלס 


שהחולי של אסכרה בא מחמת עצור [-עצירת] 
בני מעיםיה, ואילו העדשים טבעם שהם משלשלים, 
וכך הם מונעים את האסכרה. 


קפס 

רבותינו מפרשים, שהקצח הוא הנקרא נייל"א 
בלע"זרי. 

אבל אני שמעתי, שהוא מין ורעים שוורעין 
אותו בארץ ישמעאל. 


למזלס גולנו 


הישן לצד מזרח מקום אסיפתו של הקצח, דמו 
בראשוי!, משום שרוח מערבית [-הבאה מצד מערב 
לכיוון מזרח] רוח לחה ומתונתאי" היא, והיא 
עוברת תחילה במקום אסיפת הקצח ומקבלת את 
ריחו, ולאחר מכא<=ששכה למזרח למקום שישן בו 
האדם, ומכנסת את הריח של הקצח בתוך הגוף 
של הישן. 


סל כלריפו סל נטעמו 


הריח של הקצח קשה לגוף האדם, והטעם של 
הקצח טוב לגוף האדם. 


מדכק5 יס 
מדבקת את הקצח בריפתא - בפת, עד שקלט 
הטעם בפת. 


ציונים והערות 


את פרוסת הברכה בטעם, ואם כן זהו צורך הברכה]. הקשה 
הפני יהושע (נרם"י) על שיטת רש"י, מדוע נחשב דבר זה 
שהוא נותן לחבירו מפרוסת המוציא צורך הברכה, הלא 
אדרבה צורך הברכה שיאכל המברך עצמו לאלתר ולא יפסיק. 
ותירץ, שכיון שחבירו יצא בברכתו, יש לחוש שאם ישהה עד 
שיתן לו לאכול מפרוסת המוציא, שמא ישכח אחר כך לתת 
לו, ויצטרך חבירו לברך שנית, ולכן גם נתינה זו נחשבת צורך 
הברכה, שבכלל הברכה גם אכילת חבירו שיצא ידי חובה 
בברכתו. ובחדש האביב (גרע"י) תירץ, שכיון שאף חבירו יצא 
בברכתו, יש בדבר חיבוב מצות הברכה שהחבר יבצע על 
פרוסת הברכה ולא על פרוסה אחרת. קצז. רש"י מפרש 
כשיטתו, שרק שיחה שהיא לצורך הברכה אינה הפסק [ראה 
לעיל]. אולם הרא"ה (ד"ס ו' יומן) פירש, שהמלח הוא צורך 
אכילה, ואף צורך אכילה שאינו שייך לברכה אינו הפסק 
[כשיטתו לעיל]. קצח. הקליפה העליונה שמוציאים מחיטים 
הכתושים במכתשת. רשב"ם (כ"כ כג: ד"ס מוכסן. 
קצט. 'להדיא' תרגומו 'בפירוש' או 'בגלוי'. וכאן תיבת 
'להדיא' אינה כפשוטה והיא לשון מושאלת, לכך כתב רשיי 
יכלומר'. ר. הרא"ש (סיי כנ) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס (יפ) 
הביאו על כך את הפסוק (קמות 33 6) 'וירא העם כי בושש 
משה לרדת מן ההר', שהוא גם כן לשון עיכוב. ויש להקשות 
על רש"י, מדוע לא הביא פסוק זה שהוא מן התורה, אלא 
הביא פסוק מן הנביאים. מעדני יום טוב (סי" ככ פופ פ). ויש 
לתרץ, שבפסוק 'כי בושש משה' פירשה הגמרא (סשנפ פע.) 
פירוש אחר, ולא מלשון עיכוב. וביאר המהרש"א (פ"5 עס ד"ה 
6), שההכרח לפרש כן, משום שלא פירש הכתוב במה ראו 
ישראל שהתעכב משה באותו יום יותר משאר הימים. שלמה 
משנתו (כלט"י). = רא. הרא"ש ותלמידי רבינו יונה (שס) הביאו 
פירוש נוסף, ש'בשש' הוא לשון לפתן, שכן מצינו בפסוק (ליוג 
וה 'היאכל תפל מבלי מלח', ותרגומו 'כמה דלא מתאכל 
בשש מדלית מלחא', וכך אמר רבא בר שמואל, אין פת זו 
צריכה לפתן. וכן פירש הערוך (עכןך נקע). רב. כלומר, שלא 
ינתזו מהקרקע על רגליו. רג. חולי הגרון המחנק. לעזי רש"י. 
ראה בהערה להלן (נד"ס ענש. | רד. בני הנביאים שהיו עם 


רש"י 


ומקלפ5 (יס 


מקלפת מן הפת את הקצח, בשביל [-מפני] הריח 
שהוא קשה לגוף. 


כל יוס ויוס 

בשבת יש לברך מעין - מענין השבת, וביום 
טוב יש לברך מעין - מענין היום טוב על פי 
המאורע שלויל, ובחול יברך ברכה של חולי. 


כלי bb‏ 
ארם שהוא כבר חכם. 


לס קמוע 


אם הורגלת לשמוע פעם אחת, סופך שתטה 
און גם בפעם אחרתריא. 


פס פעמע :ישן 


ששנית ושלשת - שחזרת פעמיים ושלש על מה 
ששמעת בלימודך אשתקדיי [-בשנה שעברהייי]. 


דעיקר 6יכן פרעb‏ סי 


דעיקר כל הפירות הגדלים על האילן היא 
הארץ, והכל גדל הימנה [-מכחה]. 


יכ סמעין ונקנן ספֿיען 

היה לו שדה בית השלחזייד ובו מעין שהוא 
משקהו ממנו, וקצר בכורים ממנו, ואחר כך - 
לאחר שהפריש את הביכורים יבש המעין 
שבשדהי"טי, וכן אס היה לו שרה האילן - שדה ובו 
אילן, וקצץ בכורים ממנו - מן האילן, ואחר כך 
- לאחר שהפריש את הביכורים נקצץ האילן 
שבשדההיי. 


אלישע הלכו לחטוב עצים ליד הירדן, ולאחד מהם נשמט 
הברזל ונפל למים, והוא קרא לאלישע הנביא, ואלישע חתך 
עץ והשליך למים במקום שנפל הברזל, והעץ נכנס בנקב 
הברזל, והברזל צף. רה. וכן מבואר בגמרא בשבת (לג:, 
שתחילתה בבני מעיים וסופה בפה. רו. [קימעל שחור. ע"פ 
מתרגם]. עגול כעין דוחן ושחור. רש"י (פססיס (ס. ד"ס טילניפס). 
רז. עלול למות על ידי כך, וחובת דמו נדרשת ממנו לאחר 
מיתתו. רש"י (נלס . ד"ס למו). רח. 'מתונתא' פירושו לחה. 
רש"י (פססיס מו: ד"ס מתונפ6). = רט. רש"י הזכיר יום טוב מפני 
שעיקר טעמו של רבי יהודה הוא ממנו. והיינו, שאף חכמים 
מודים שצריך לתת לכל מין מעין ברכותיו, אך לדעתם די 
בכך שאין מברכים על כל המינים 'שהכל נהיה בדברו', ואנו 
מייחדים לפירות האילן ברכת 'בורא פרי העץ' ולפירות הארץ 
'בורא פרי האדמה'. ורבי יהודה סבר, שכשם שבכל יום טוב 
אומרים לשון אחרת ואין כוללים את כל השבתות וימים 
טובים בלשון אחת, כך לכל פרט ופרט מהמינים יש לייחד 
ברכה לעצמו. חדש האביב (גלק"י). רי. רש"י בסוכה (מו. ד"ס 
כ). | ריא. רש"י בסוכה (מו: ד"ס 06, ו6ס, (6) מפרש, אם 
הורגלת לשמוע תוכל ללמוד ולהוסיף, ואם לא הטית אוזן 
בילדותך לשמוע, לאחר זמן לא יספיקו בידך. ריב. רש"י 
בסוכה (עס ד"ס ד''), פטמע, וס, סונ) מפרש, אם אתה מחזר על 
תלמודך תתחכם בו להבין דברים חדשים מתוך דברים ישנים, 
ואם יפנה לבבך להתייאש מלחזור על מה שלמדת, משתפנה 
לבך לבטלה שוב אין משמיעין אותך, שכן כתוב (לנריס 3 ) 
יאם יפנה לבבך ולא תשמע'. ריג. רש"י פירש שיש 
פירושו משנה שעברה, משום שכן שנינו לגבי יין (כ"3 ₪.), 
שהאומר לחבירו יין ישן אני מוכר לך, יתן לו יין משנה 
שעברה, שהוא נקרא יין ישן. שלמה משנתו (נרם"י. 
ריד. שדה שאין מי הגשמים מספיקים לה, אלא צריך 
להשקותה, ראה במסכת מועד קטן (3). רטו. מרש"י משמע 
שב'יבש המעין' מדובר שאין אילן, אולם הר"ש (גיכוכיס פ"פ 
מ"ו) מפרש, שאף במקרה של "יבש המעין' מדובר שיש אילן, 
והאילן חי ממי המעין. רטז. אולם הר"ש (עס) מפרש, 
שמדובר שיבש המעין ונקצץ האילן לפני שהפריש את 


ביאורי 


מני6 וסינו קורb‏ 


משום שאינו יכול לומר את האמור בתוך 
הקריאה 'מן האדמה אשר נתתה לי'רי, דכיון דיבש 
המעין מן השדה וכן נקצץ האילן ממנה - מן 
כוַקה, בטלה לה ארעא - בטל שם הקרקע ממנה. 


אוצר החכמה 


מכי6 וקור65 


שהארץ - הקרקע עצמה היא העיקר בגידול 
הפירות, ולא המעין או האילן שבה, והקרקע עדיין 
קיימת. 


עסו סניפ יעלס 
ווה - ע<שחעת שאכל ממנו אדם הראשון הביא 


= 


מיתה לעולם, שבה נענש אדם על אכילתו. 


קפין ספינוק יודע לקbio‏ 536 ו5מ5 


אין התינוק יודע לקרוא אבא ואמא עד שיאכל 
כזית דגן, ונמצא שהדגן מביא דעת, ואילן וה שבו 
חטאו נקרא 'עץ הדעת', ולכך מסתבר לומר שחיטה 
היה. 


bra 
הענף של העץר".‎ 


הפירות לביכורים, שמתחילה בעת שהפריש אותם לא היו 
ראויים לקריאה אלא להבאה בלי קריאה. אך אם הפריש 
ואחר כך יבש המעין ונקצץ האילן, לא יביא את הפירות 
לבית המקדש אלא ירקבו, שכיון שבשעת ההפרשה היו 
ראויים לקריאה, שעדיין היתה קרקע עם מעין ואילן, ולאחר 
מכן נדחו מקריאה, שוב אינם ראויים להביא בלי קריאה, 
וירקבו, וכמבואר במסכת מכות (יפ:) ובירושלמי (ניכוריס פ"b‏ 
ס"ס). אך ברמב"ם (ניכוכיס פ"ד סי"ג) מבואר, שאף כשהפריש 
ביכורים בזמן שהיו ראויים לקריאה, ושוב אינם ראויים, 
מביא ואינו קורא. וראה בכסף משנה שם בביאור טעמו. 
והשפת אמת (כלות עס ל"ס ספגיע) יישב דעת הרמב"ם 
[ורש"י], ששם ביכורים חל על הפירות רק בשעה שראו 
את פני הבית, עיין שם. אמנם הראש יוסף (ל"ס פפֿן) ביאר 
גם את דברי רש"י כדעת הר"ש, שמה שאמר שקצץ 
ביכורים, הכוונה שרק הכין את הפירות לביכורים, אך עדיין 
לא קרא עליהם שם ביכורים. ריז. לשון הפסוק (דככיס כו 
י) 'ועתה הנה הבאתי את ראשית פרי האדמה אשר נתתה 
לי ה". ריח. אף שהשורש והגזע קיים משנה לשנה, כיון 
שהענף כלה נחשב פרי אדמה', וכן הוא פירוש המילה 
גווזא', ולכן לא אמרה הגמרא 'אילנא'. ובענין זה יש 
מחלוקת בטור (פו"ם סי" כג), האם אינו נקרא פרי אדמה 
אלא אם מתייבש האילן כולו משנה לשנה וצריך לנוטעו 
מחדש, או שאף אם כלו ענפיו נחשב פרי אדמה. שלמה 
משנתו (נלק"י). ריט. רש"י (נקמן מנ. ד"ס לגוכס). ‏ רכ. כפי 
ששנינו (פסמיס קו.), זכור את יום השבת לקדשו' (טעות כ 
ת), זוכרהו על היין. | רכא. כמבואר בגמרא (פספיס קס). 
רבב. הרוקח (סי" ענ) כתב בשם הירושלמי בפרק כיצד 
מברכין, 'על היין בורא פרי הגפן. מה נשתנה יין, הואיל 
ועסקיו מרובין, ממנו לקדוש ולהבדלה, ממנו לארוסין 
ולחופה. כיוצא בו פת, ממנו לחלה ולמצה' [אמנם אינו 
בירושלמי לפנינו]. ויתכן שמקור דברי רש"י הוא מהירושלמי 
[ומוכח מרש"י ומהרוקח שברכת חתנים על הכוס היא תקנה 
קדומה מתקופת חז"ל. אך לדעת רבינו תם (ספל סיטל תנק 
ספו"ם סי' מס פות ס) בימי הגאונים נתקנה ברכה זו על היין. 
וכן דעת התשב"ץ (פו", פ"ג סי" סס), עיין שם]. רכג. כפי 
ששנינו (כפונות ז:). רכד. ומטעם זה, אף שעל כל מיני 
מאכל הבאים בתוך סעודת פת מחמת הסעודה אינו מברך, 
שברכת הפת פוטרתם (לקמן מ66, על יין הבא בתוך הסעודה 
מברך. ובא רש"י לומר, שרב הונא סובר, שכשם שאין היין 
שבסעודה נפטר בברכת הפת, כך אינו נפטר בברכת 'שהכלי, 
מטעם זה שהיין גורם ברכות לעצמו. ואף שיש לחלק, 
שהמברך על היין 'שהכל', כשאנו אומרים שלא יצא ומברך 
שוב, נמצאת ברכתו הראשונה לבטלה, ואילו כשאנו אומרים 
שאינו נפטר בברכת הפת ומברך בתוך הסעודה על הין, 
אין כאן ברכה לבטלה, מכל מקום סבר רב הונא שאץן 


ברכות מ. - מ: 


מפיק 
מוסיף ומוציא הענף עוד פירי אחריני - פירות 
אחרים. 


מ: 


פון מן ספת ומן סיין 

כדאמרינן לקמן (מכ), שהיין גורם ברכות הרבה 
לעצמו, כלומר, שמביאים אותו כדי לברך עליו אף 
כאשר אין צריכים לשתותויי", כגון בקדוש שמקדש 
על הייןיכ, וכן בהבדלה שמבדיל על הייןרכא, וכן 
בברכת חתניםיכג [שש הברכות שמברכים תחת 
החופה ובימי המשתהייי] מברך על הייזרכד, 


ילי נלכס לסםונס 
הכוונה ל'ברכת הזן, שהיא ברכה ראשונה 
מברכת המזוזיכה. 


פרקת קוטס 
בשהכהן משביעה שלא סטתה. 


וילוי מעקל 


הוא הוידוי האמור בתורה (לנליס כו יג-עו) שיש 
לאמרו בשעת ביעור מעשרות, 'בערתי הקדש מן 


ציונים והערות 


לחלק. מרומי שדה (ד"ס מון). וראה שם שיישב על פי זה 
את קושיית תוספות (ד"ס ניע6). ובידי דוד (ד"ס מון) פירש 
כוונת רש"י, שהוקשה לו מדוע אין יוצאים בברכת 'שהכל' 
על הקן, הלא משבח להי על הכל ואף היין בכלל. לכך 
מיישב רש'י, ש'שהכל' היא ברכה על הנאת השתיה, 
ובקידוש והבדלה וברכת חתנים אין מברכים על הנאת 
השתיה של היין, שהרי מברך אף שאין כוונתו לשתיה, 
ולכן ברכת 'שהכל' אינה פוטרת את היין, וסובר רב הונא 
שכשם שבאופן זה אין ברכת 'שהכל' פוטרת את היין, כך 
לא תפטור בכל ענין, ואף כאשר כוונתו לשתיה. וכתב, 
שמטעם זה ברכת 'שהכל' אינה פוטרת את הפת, מפני 
שבברכת הפת יש לשבח על כך שהפת היא חיי האדם, 
ולא רק על הנאת האכילה, וברכת 'שהכל' אינה אלא על 
הנאת האכילה. אמנם בשלמה משנתו (כרט"י) הקשה, מדוע 
רש"י פירש את חשיבות הין, ולא את חשיבות הפת 
[ובמרומי שדה משמע שמפרש את דברי רש"י אף על פת, 
שאף היא גורמת ברכה לעצמה, שכן יש קידוש על הפת 
(פסמיס קו:). ובידי דוד מבואר שהיה פשוט לרש"י שאין 
ברכת 'שהכל' פוטרתו, מהטעם שהתבאר. וראה עוד בהערה 
לעיל בשם הירושלמי]. ותירץ על פי דברי השיטה מקובצת 
(ד"ס וע), שבפת אין צריך לפרש, שכן יש ללמוד שהיא 
חשובה מן התורה, שלאחר שמנה הכתוב את החיטה 
בשבעת המינים (לנכיס מ ת), קרא לה בשם (לחם', ככתוב 
(פס פסוק ע) 'ארץ אשר לא במסכנות תאכל בה לחם'. עוד 
כתב בשלמה משנתו, שמה שרש"י לא פירש שחשיבות 
היין מפני שהוא סועד, כמבואר בגמרא (עיל ₪:) שמטעם 
זה תקנו עליו ברכת 'בורא פרי הגפן', משום שטעם זה 
שייך רק לענין הברכה שתקנו לכתחילה, ולא לענין שלא 
יצא אף בדיעבד. ולכן הביא רש"י את דברי הגמרא להלן 
(מנ.) העוסקת בברכה על היין שבתוך הסעודה, שהנידון 
שם לפטור את המאכל בברכת 'המוציא' שכבר בירך על 
הפת, ומטעם זה שהיין גורם ברכות לעצמו לא נפטר היין 
בבהפת. 'המוציא,: והבר זה הוא בדיעבד,: שהרי כבר בירך 
על הפת, ויש ללמוד ממנו אף לענין המברך 'שהכל' על 
היין, ‏ שאף בדיעבד לא יצא ידי חובתו. וכעין זה כתב 
ביגיעות מרדכי (נכט"י), והוסיף לבאר, שברכת 'שהכל' שייכת 
רק בדברים שאינם אלא לתענוג, ופת שהיא נצרכת לחיי 
האדם לא שייכת בה ברכה זו, ואף בדיעבד לא יצא, ועל 
כך הוסיף רש"י ופירש שאף היין אינו רק לתענוג, שהרי 
מביאים אותו לברכה אף כאשר אין צריכים לשתות ממנו. 
ורש"י פירש את הטעם ביין, וממנו יש ללמוד שכל שכן 
פת, שהיא ודאי נצרכת לקיום האדם. עוד יש להקשות, 
מדוע רש"י לא פירש כפשוטו, שפת וין חשובים שכן 
קבעו להם חכמים ברכה מיוחדת, והוציאום מכלל פרי עץ 
ופרי אדמה. ויש ליישב, שמעשה קדרה יוכיח, שיצא מכלל 


רש"י יז 


הבית וגם נתתיו ללוי ולגר ליתום ולאלמנה ככל 
מצותך אשר צויתני לא עברתי ממצותיך ולא 
שכחתי. לא אכלתי באוני ממנו ולא בערתי ממנו 
בטמא ולא נתתי ממנו למת שמעתי בקול ה' אלהי 
עשיתי ככל אשר צויתני. השקיפה ממעון קדשך מן 
השמים וברך את עמך את ישראל ואת האדמה אשר 
נתתה לנו כאשר נשבעת לאבותינו ארץ זבת חלב 


הדבש, 
מלנרכך 

כוונת הברייתא, לא<שפחתי לברך בהוך וכו 
אשר קדשנו במצותיו וצונו להפריש תרומה 
ומעשר'יני לפני שהפרשתי תרומות ומעשרות"*. 
מין קללס 

חומץ ונובלות וגובאי, על ידי קללה הן 
באיזרכח, 
קסקריס 


בוטי"ר [-העלה קרוםין בלע". 


מילנ רנו מסרע5 


מלחלוחית הארץ הם גדלים על העצים ועל 
הכליםיל. 


ברכת 'בורא פרי האדמה' ומברכים עליו 'בורא מיני מזונות', 
ואף על פי כן אם בירך עליו 'שהכל' יצא. ראש יוסף 
(ל"ס 6סער). | רכה. ובתוספות הרא"ש (ד"ס י5) כתב, שאם 
אמר 'בריך רחמנא מריה דהאי פיתא' קודם אכילתו, יצא 
ידי חובת ברכת 'המוציא', ואם אמר כן לאחר אכילתו, 
יצא ידי חובת ברכת 'הזן'. ומהגמרא משמע שמדובר בברכת 
'המוציא', משום שלא כתוב שיש לחתום בברכה, ואילו 
בברכת 'הזן' צריך לחתום [ראה חידושי הרשב"א (ל"ס וס6)]. 
ומאידך משמע בגמרא שמדובר בברכת הזן', שכתוב 'כרך 
ריפתא ואמר' וכו', משמע שאמר כן לאחר האכילה. וכן 
יש ללמוד מקושיית הגמרא והא בעינן שלש ברכות' [של 
ברכת המזון], משמע שברכה אחת יש כאן. מהר"ם בנעט 
(נלם"י). ‏ רבו. לשון הברכה שפירש רש'"י, הוא בתוספתא 
(פ"ו סי"ט). ומבואר, שיש לכלול כל תרומות ומעשרות 
בברכה אחת. וכן פסק הרמב"ם (מעסל פ" סט"ו), שאם 
מפריש תרומה ומעשר יחד כוללם בברכה אחת. ונחלקו 
בזה בירושלמי (דמ6י פ"ס ס"כ), האם יחלק הברכות ויברך 
ברכה על תרומה וברכה על מעשר, וכן על תרומת מעשר 
ומעשר שני ועני, | או שיברך ברכה אחת כוללת. 
רבז. מבואר מדבויו, שמה שאמרו ולא שכחתי מלברכך' 
הכוונה ללשון ברכה שתקנו חכמים. ומה שפירשו כן על 
הכתוב, הוא אסמכתא בלבד, שהרי מן התורה אין ברכה. 
וכן מוכח מהגמרא, שהוכיחה מכאן למחלוקת רב ורבי 
יוחנן שדיברו על לשון ברכה שתקנו חכמים. ולא כדברי 
הרא"ם (לנניס כו יג) שפירש בדברי רש"י על התורה (עס). 
שילא שכחתי מלברכך' הכוונה ללשון שבח וברכה שאומר 
מדעתו, והכריח כן משום שמן התורה אין ברכה. תוספות 
יום טוב (מעסר סנ פ"ס מי"). וראה מה שכתב הצל"ח (ל"ס 
כוותיס) בישוב שיטת הרא"ם. אולם השיטה מקובצת (ל"ס 
9) פירש, שהכוונה לברכה אחרונה לאחר האכילה, שהיא 
מן התורה, ועליה דיבר הכתוב. רכח. רש"י כלל גם את 
הנובלות בכלל אלו שהם מין קללה, והיינו כמסקנת הגמרא 
שנובלות האמור במשנתנו הם 'בושלי כמרא', שהם מין 
קללה. ואמנם הגמרא להלן הסתפקה האם הנובלות הם 
'תמרי דזיקא', ומבואר בגמרא שהם אינם מין קללה. 
מהרש"ל (נלק"י). רכט. על פי לעזי רש"י. ומבואר בבבא 
בתרא (0:) שהוא יין שהתחיל להחמיץ, אף שעדיין ראוי 
להמכר בחנות כיין. וכן פירש רש"י בעבודה זרה (3 ד"ס 
לפקליס), | שהוא יין שהחמיץ קצת. ועיין בב"ח (פו"ם סי' כל 
סק"פ) שדרכו של היין להעלות קרום בשעה שהוא מתחיל 
להחמיץ. רל. יש לדייק מדברי רש"י, שגם הכמהין וגם 
הפטריות גדלים על גבי עצים ועל גבי כלים. ולפי זה דעת 
רש"י שלא כפירוש תלמידי רבינו יונה (ד"ס ענ) שפירש 
שהפטריות גדלות על גבי הארץ, והכמהין בתוך הארץ. 
מחצית השקל (פו"ס סי" כד סק"ל). 


“NID יח‎ 


נוקלי כמר5 
כמו שרופי חמה. 
ויבשוילא, ותמרים הםילב. 
כמרא פירושו חום, כמו ששנינו לענין חשש 


קלקול בשר הקרבן מפני החום, מכמר בשרא (פפססיס 
)רלג, 


6 
אחומץ [-על דין חומץ] וגובאי [-ועל. דין 
החגבים] פליג רבי יהודהילד. 


שבשלם ושרפם החום 


פלי סען כ5עי כלולי 
שהרי לא נשתנו הנובלות לקלקולילה. 


סטיפין. כו 
הטעם שהקלו בהם בדין דמאי, הוא מפני שאינן 
חשובים - שאינם יקרים, ואין עם הארץ חש 


עליהם מלעשרן - וגם עם הארץ אינו חושש 
להוציא מהם מעשרות, כיון שאין בזה הפסד ממון 
מרובהללי. 


רלא. המפרשים נחלקו בביאור דברי רש"י. הפרישה 
(פו"ק סי" כד סק"ד) פירש, שאמנם האילן אינו מסיים את 
בישול התמרים, אך מכשירים אותם לאכילה על ידי 
שמשאירים תמרים אלו בחמה. ונראה מדבריו שהתמרים 
משתבחים על ידי החמה, ובישול החמה הועיל כדי 
שיהיו טובים לאכילה, אך ברכתם שהכל כיון שאין גמר 
בישולם יכול להיות על ידי האילן עצמו. אולם המגן 
אברהם (ס" כנ ס"ק כ) כתב, שהחמה מקלקלת את 
התמרים, ומפני כך ברכתם שהכל, וכמוכח מדברי כמה 
פוסקים. והנה הר"ש (למלי פ"5 מ"פ) בפירוש הראשון 
כתב, שמשאירים את התמרים באילן להצטמק בחום 
השמש. וכתב השער אפרים (קו"ק סי" כג ד"ס ופקפמיטתיס), 
שפירושו הוא כפירוש רש"י. והיינו שביאר בדברי רשיי 
כדברי הפרישה, שהחמה מכשירה את התמרים לאכילה. 
אמנם לדעת המגן אברהם שפירש בדעת רש"י שהתמרים 
מתקלקלים בחמה, על כרחך יש לומר שהר"ש אנו 
מפרש כרש"י, שהרי לדעת רש"י התמרים מתקלקלים, 
ולדעת הר"ש הם משתבחים. וכן מוכח מדברי הראש 
יוסף (ד"ס מפס, שפירוש רש"י אינו כפירוש הר"ש, 
שלדעת הר"ש הם משתבחים ואילו לדעת רש"י הם 
מתקלקלים. | רלב. רש"י פירש שהנובלות הם תמרים, 
אך כתב התורת חיים (פו"פ סי" כנ ס"ק כ), שרש"י פירש 
כן לפי מהלך זה בגמרא, שיש מחלוקת בדין נובלות' 
שבמשנתנו אם הם בושלי כמרא או תמרי דזיקא. וכיון 
שיש סוברים שהם תמרי דזיקא, פירש רש"י שגם הדעה 
שסוברת שהם 'בושלי כמרא', מפרשת דברי המשנה על 
תמרים. אבל לפי מסקנת הגמרא שאין מחלוקת בפירוש 
משנתנו, ולכל הדעות נובלות שבמשנתנו הם (בושלי 
כמרא', אין הכוונה דווקא לתמרים, אלא לכל מיני 
הפירות, וכמו שנראה מהרמב"ם (פילוטע סמסנס פ"ו מיג, 
הנכות כרכות ‏ פ"ת ס"ת) שדין זה נכון לכל מיני הפירות. 
והמאירי (ס. ד"ס ע6 כתב, שנובלות' ששנינו במשנה 
הם תמרים, אך דין המשנה נכון גם לשאר פירות. ולפי 
זה אפשר שרש"י כתב דבויו בפירוש עובלות' שנזכר 
במשנה, אך לענין הדין אין הבדל בין תמרים לשאר 
פירות. ‏ רלג. וכן כתב הר"ש (דמסי פ" מ"6), ש'כמרא' 
הוא מלשון 'עורנו כתנור נכמרו' (לטכ ס ₪, שפירושו 
התחממו כתנור. וכן פירש רש"י שם. והערוך (עלן כעכ 
ל) פירש [וכן כתב הר"ש בפירושו השני], שטומנים את 
התמרים באדמה כדי שיבשילו. ‏ רלד. חומץ הוא מין 
קללה מפני שהיה טוב והתקלקל. ולדעת רש"י גם הגובאי 
נקרא מין קללה כיון שדרכו לקלקל את התבואה, אף 
שהוא לא התקלקל מכפי שהיה מתחילה. תלמידי רבינו 
יונה (ליס 069%. ולפי שישה זר רבי יחודה: שאמר יכל 
שהוא מין קללה אין מברכים עליו' חולק על שני דברים 
שהוזכרו במשנה שברכתם שהכל, שלשיטתו אין לברך 
עליהם כיון שהם מעי קללה, ואם כן, דברי הגמרא 
שתירצה שרבי יהודה חולק 'אשארא', מובנים, שהרי 
הכוונה לחומץ וגובאי. אמנם תלמידי רבינו יונה הביאו 


ברכות מ: - מא. 


טילסי גופני 
היינו ענבים סתווניות - ענבים שאינם מתבשלים 
לעולם, ונשארים בגפן עד החורףרלי. 


סלקע וסשכפס וספ5ס 

אף על פי שפטורים מן המעשר מפני שהם 
הפקר, אם לקטן עני ועשאן גורן הוקבעו למעשר 
מדרבנן, גזירה משום דמאן דחזי - מי שרואה את 
עשיית הגורן, סבר שתבואת קרקעו היא, ורואהו 


לוקח | מהפירות | מבלי | להפריש | תרומות 
ומעשרותרלף. 
מא. 


צטנמb‏ למסן דפמר 


מובן הדבר למאן דאמר נובלות דדמאי - 
שנובלות שנשנו במסכת דמאי, הם תמרי דויקא, 
ואילו נובלות דמתניתין - ששנינו במשנתנו, 
אוקימנא בבושלי כמרא - העמדנו (לעע מ:) שהיינו 
בושלי כמרא, היינו רהכא קרי להו נובלות תמרה 


ציונים והערות 


שיש סוברים שהגובאי אינו נחשב מין קללה. ולפי זה 
מה שתירצה הגמרא 'אשארא', כוונתה לומר שרבי יהודה 
חולק רק על דין חומץ ולא על נובלות ולא על גובאי. 
והרמב"ם (פילוp‏ סמסניות פ"ו מ"ג) פירש, שלשון 'מין קללה' 
נאמר רק על הגובאי והפירות שנשרו כשהם פגים, אבל 
לא על החומץ. רלה. כתב המגן אברהם (ם" כנ ס"ק 
כ), ‏ שמדברי רש"י נראה שהטעם שיש לברך 'שהכל' 
על נובלות, הוא מפני שהשתנו על ידי החמה לקלקול. 
וביאר הפרי מגדים (6:! פנכסס, עס), שברכתם השתנתה 
כדין ירקות שראויים לאכילה חיים יותר מאשר מבושלים, 
שאם התבשלו השתנתה ברכתם לברכת שהכל, כמבואר 
לעיל (לת: ונתוק' ד"ס מסכתת). ומטעם זה, גם שנוי של 
חום השמש ששינה את התמרים לקלקול, משנה את 
ברכתם לברכת שהכל. והתורת חיים (עס ס"ק כז ד"ס וסס) 
ביאר בשיטת רש"י, שברכתם שהכל מפני שהם התקלקלו 
ולעולם לא יבשילו, ודינם כדין ענבים שאינם מבשילים 
לעולם, שמברכים עליהם שהכל לדעת השלחן ערוך (עס 
ק"ע). ובערוך השלחן (שס פע' (6) כתב [בדעת השלחן 
ערוך שפסק כרש"י], שברכתם שהכל מפני שהם השתנו 
הרבה לקלקול ואי אפשר להוציא מהם דבש, ואינם 
בכלל תמרים. | רלו. מבואר בדברי רש"י שהקלו בהם 
מפני שגם עם הארץ מעשר אותם. אמנם בירושלמי (למלי 
פ" ס") נחלקו בפירוש משנה זו, שלדעת ריש לקיש 
הקלו בפירות אלו מפני שגם עם הארץ מעשר אותם, 
ולדעת רבי יוחנן הקלו בהם מפני שהם הפקר שפטורים 


מן המעשר. אולם רש"י פירש כפי שמוכח בסוגייתנו 
שמפורש בה שפירות אלו חיבים במעשר, ההק מדין 
דמאי הקלו בהם, וכמו שאמרה הגמרא 'ספיקן הוא 


דאסור, הא ודאן חייב'. שנות אליהו (דמסי פ" מ"6). 
רלז. רש"י (פולין קכ: ד"ס סיסווניות). וכתב, שאינם מתבשלים 
לעולם, ועושים מהם חומץ. 'סתיו' בלשון הקרא פירושו 
חורף, כמו שנאמר (פיר ספיריס כ ) 'כי הנה הסתו 
עבר, הגשם חלף הלך לו'. ופירש רש"י שהוא החורף, 
וכמו שמתרגם אונקלוס (ככ6סית ת ככ) את המילה חורף, 
'סתואי. וכן פירש הרמב"ם (פירום סמקנס תרומום פי" מ"כ), 
שהסתיו הוא עונת הגשמים. רלח. מבואר בדברי רש"י, 
שאם העני העמיד ערימת כרי, הפירות התחייבו בתרומות 
ומעשרות. אולם בבבא קמא (5ה.) פירש רש"י (ד"ס מכסו) 
מה שכתוב כאן 'שעשאן כרי, שבעל הבית העמיד 
ערימת כרי ומירח אותו. וכתב שם, שאם העני העמיד 
ערימת כרי, הפירות פטורים מן המעשר, כיון שהם פירות 
הפקר. | רלט. לכאורה היה לרש"י להזכיר תחילה חטה, 
שהיא הראשונה בפסוק, ולומר 'כגון חטה וקטניות'. אלא 
שכיון שבמינים שאין ברכותיהן שוות כתב רש"י כגון 
זית וצנון', וכדברי הברייתא, גם כאן כתב רש"י זית', 
ונקט לדוגמא זיתים ותפוחים'. אמנם גם צנון נזכר 
בברייתא ובדברי רש"י להלן (ל"ס 035, ואם כן היה 
להש"י לומר י'כ₪ן יחטה וצנפןי. ‏ אך רשיי לא כתבי כך, 
מפני שבדין זה יש פחות חידוש, שלחטה שתי מעלות 


רש"י 


ובמתניתין (על כ) תנן נוכלות סתמא - זו היא 
הסיבה שאין שמם שוה, אלא בדמאי הם נקראים 
ינובלות תמרה, ואילו במשנתנו הם נקראים צובלותי 
סתם. 


צעכרכופיסן שוק 

כגון זיתים ותפוחיםילט, דתרווייהו - ששניהם, 
ברכתם ‏ בורא פרי העץ', ובא לפטור את שתיהן 
בברכה אחתיט. 


סי עלַיףרמא 
ולשון 'מברך על איזה מהן שירצה' דמתניתין 
- ששנינו במשנתנו, את החביב עליו משמע - 


משמעותו שיש להקדים דווקא את החביב 
עליוימג, ואינו רשאי להקדים את המין שאו 
a lg‏ 


6 כעפין נרכופיסן עוופ דככי סכל 
בשאין ברכותיהן שוות דברי הכל אין ברכה 
אחת פוטרתן וצריך לברך על כל אחד מהם, ואם 


יותר מהצנון, גם שהיא משבעת המינים, וגם שהיא 
מזינה, לכן כתב רש"י דווקא זיתים ותפוחים. צל"ח 
(כרט"י). והרשב"א (ל"ס עו) והרא"ש (סי' כס) כתבו בדברי 
הגמרא ('כגון אתרוג וענבים'. וכתב הראש יוסף (ד"ס 
וסױ), שלכאורה ראוי יותר לנקוט דוגמא זו, שהענבים 
נזכרו בפסוק לפני הזית. ועיין שם שנדחק לפרש דברי 
רש"י למה נקט 'זיתים ותפוחים'. ולפי תירוצו של הצל"ח 


יש לומר, שרש"י נקט לדוגמא זיתים, מפני שוהי 
הדוגמא | הכתובה | בברייתא שבהמשך | הגמרא. 
רמ. ומבואר בהמשך דברי רש"י (ל"ס לקמכ) שבמינים 


שברכותיהן שוות, שבהם פוטרים בברכה אחת את המין 
השני, יש יותר סברא לומר שיש להקדים לברך על 
המין ‏ החשוב. | עין | בהעוות | שם הטעם לזה. 
רמא. בגירפתנו בגמרא כתוב 'מין חביב עדיף'. וכן 
גירסת רבינו חננאל (ד"ס למכ). אבל הרי"ף גורס 'חביב 
עדיף' ללא תיבת 'מין'. ומדברי רש"י בדיבור המתחיל, 
נראה שגירסתו היתה כגירסת הרי"ף, וכן הוא בספר 
האורה (פ"6 סי" מס). וכתב הגר"א (פו"ס סי כיb‏ סק"ס), 
שלפי הגירסא 'מין' חביב עדיף, אין החביבות תלוי במה 
שהוא חפץ באותה השעה, אלא במין שחביב עליו בדרך 
כלל. וכדעת תלמידי רבינו יונה (ל"ס מפוקפ) והרא"ש 
(סי' כס). ולדעת הרמב"ם (נגכות פ"מ סי"ג) שסובר שיש 
להקדים מה שחביב עליו באותה שעה, אין לגרוס תיבת 
'מין'. גם הצל"ח (נרט"י) דייק שמלשון 'מין חביב' משמע 
שתלוי הדבר במין שרגיל להיות חביב עליו תמיד. ונראה 
רמב. כך מבואר גם בדברי הראבי"ה (ס" קטז) שמשמעות 
המשנה היא שיש להקדים את החביב. וביאר שם, שכיון 
שאמרו חכמים לברך על איזה מהם שירצה, מתוך 
שהדבר תלוי בו, כוונתם לברך על החביב, שהוא הנהדר 
לברכה, ומהרים בנעט ,03" כתב, שדיוקו שק רהשיי, 
מתוך שלא אמרו חכמים 'מברך על זה או על זה, 
משמע שהקפידו שיש לברך דווקא על אותו שהוא רוצה, 
דהיינו שיש להקדים את החביב. והוסיף, שדעת רשיי 
היא, שהחביב הוא אותו המין שהוא וגיל להיות חביב 
עליו תמיד, כדעת תלמידי רכינו יונה והרא"ש. שאם 
היתה דעתו כהרמב"ם שיש לברך על המין שהוא חפץ 
בו עתה, דברי רש"י אינם מובנים מה בא להוסיף במה 
שכתב 'איזה מהם שירצה היינו חביב'. אלא כוונתו לומר, 
שאין הדבר תלוי ברצונו שבשעת האכילה, אלא בחביב 
עליו תמיד. ‏ רמג. רש" כאן פירש את דברי המשנה, 
שחכמים שאמרו 'איזה מהן שירצה', כוונתם להקדים 
דווקא את החביב. אולם לעיל בדברי המשנה רש"י לא 
פירש כלל מה כועת חכמים. והטעם לזה, מפני 
שמשמעות המשנה שיש לו להקדים 'איזה שירצהי, 
משמעותו איזה מהן שהוא רוצה עתה. אך לפי דברי 
הגמרא כאן שביארה בדעת חכמים שסוברים שיש להקדים 
'מין חביב', משמע שאינו תלוי ברצונו עתה, אלא במין, 
אם דרכו להיות חביב. צל"ח (ככט"י). 


ביאורי 


כן שוב אין כאן מחלוקתי"י על איזה מהם 
לבררייה, 

ומוסיף רש"י, ואף על גב דתנן (על פ) ‏ כירך 
על פירות האילן בורא פרי האדמה יצא'ימי, ואם 
כן, לכאורה היה די לברך ברכת 'בורא פרי האדמה' 
על שניהם. דוחה רש"י, הני מילי - דברים אלו, 
שברכת האדמה פוטרת את פירות האילן, לא נאמרו 
אלא בחד מינא - כשיש לפניו מין אחד שברכתו 
'בורא פרי העץ', וטעה, ובירך עליה [-עליון 'בורא 
פרי האדמה'. אבל כשיש לפניו שני מינים, כגון 
צנון וזית, ובירך על הצנון 'בורא פרי האדמה', לא 
נפטר הזית בברכה זורמ'. 


יש שגרסו בדברי הגמרא 'פשיטא', ולפי גירסא 
זו, הגמרא מקשה על עולא שאין שום חידוש 
בדבריו, והדבר פשוט שיש לברך על שני המינים. 
ובהמשך גירסא זו, הגמרא משיבה על קושיא זו, 
ומבארת מדוע דברי עולא אינם פשוטים, ונצרכים 
להאמרימ". וְכְוְמָב רש"י, שגירסא זו שהגמרא מקשה 
על דברי עולא 'פשיטא', לא גרסינן, החל מהקושיא 
עד סוף התירוץ, בתיבת מיתיבי, שהיא קושיא 
אחרת שמקשה הגמרא על עולא כיצד יתכנו דבריו, 
משני טעמים. חדא - הטעם האחד, מפני שאין וו 
שיטתירכה של] הנמרא, מעיקרא קשיא ליה 
פשיטא דלא איצטריך למימרא - שמתחילה מקשה 
יפשיטא', שהם דברים פשוטים שאין צריך לאומרם. 
והדר קשיא היכי מצי למימרא - ואחר כך מקשה, 
כיצד יתכן לומר כן. שהם שתי קושיות הפוכות זו 
מזו, שאם הדבר פשוט, ודאי שיתכן לומר כן, ואם 
בסמוך מקשה הגמרא כיצד יתכן לומר כן, ודאי 
שאינו דין פשוט. ועוד טעם נוסף דלא פשיטא היא 
- שבאמת אין זה דין פשוט, אי לאו דאשמעינן 
עולא - שאלמלא היה עולא מלמדנו דין זה, הוה 


רמד. נחלקו הראשונים בביאור דעת רש"י. דעת הראבי"ה 
(ס" קטז) היא, שכשאין ברכותיהן שוות אין דין קדימה כלל, 
ובין לרבי יהודה ובין לרבנן יכול לברך גם על המין שאינו 
חביב. וכתב, שכן מוכח מלשון רש"י, שכתב 'שוב אין כאן 
מחלוקת'. שאם היתה כוונתו לומר שיש להקדים את החביב, 
היה לו לכתוב 'מברך על החביב' או 'על איזה מהם שירצה' 
כלשון המשנה [עיין לעיל (ד"ס פניג), שהובא פירושו של 
ראבי"ה שביאר מדוע לשון 'איזה מהם שירצה' פירושו 
חביב]. וכן סובר המגן אברהם (פו"פ פי' רי סק"), שלדעת 
רש"י במינים שברכותיהן שונות אין דין קדימה כלל, ויכול 
להקדים גם את המין שאינו חביב. וכן כתב הפרי מגדים 
(פס 6" סק"נ) שממה שכתב רש"י ץשוב אין כאן מחלוקת', 
ולא כתב שרבי יהודה מודה לחכמים, או חכמים לרבי 
יהודה, מוכח שסובר שאין בזה דין הקדמה כלל. אולם 
דעת התוספות (ד"ס 025 והרשב"א (ד"ס 5מל) בדעת רשיי 
היא, שכשאין ברכותיהן שוות, גם רבי יהודה מודה לחכמים 
שיש להקדים ולברך על המין החביב תחילה. וכן סובר 
הפני יהושע (ככט"י). וכתב, שאף שרש"י כתב כאן "שוב 
אין מחלוקת', אין להוכיח מדבריו שאין דין קדימה, שהרי 
כיוצא בזה ביאר רש"י לעיל (ד"ס פנינ) שלשון 'איזה מהם 
שירצה' שאמרה המשנה, פירושו שיש להקדים את החביב 
[ונראה מדבריו שלא ראה דברי הראבי"ה שהשיב על זה, 
שיש חילוק בין הלשונות]. ואם כוונת רש"י לומר שאין 
בזה דין קדימה, היה לו לפרש, וממה שסתם דבריו נראה 
שפירושו כפי פירושו בדברי המשנה. רמה. שאם ברכה 
על מין אחד היתה פוטרת גם את המין השי, עדין 
מחלוקתם במקומה עומדת, אם לברך על החביב או על 
המין שבעה, כדי לפטור את המין האחר, וכדברי הראשונים 
שהובאו לעיל. לכן פירש רש"י, שכיון ששניהם מודים שאין 
ברכה אחת פוטרתן, מפני כך אין ביניהם מחלוקת. פני 
יהושע (נכט"י, 63"ל וטוכ). ‏ רמו. הטעם לזה מפני שעיקר 
גידולו | של האילן הוא מהארץ. גמרא (לעל מ). 
רמז. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס 035 תירצו, שאם התכוון 


ברכות מא. 


אמינא - הייתי אומר שברכה על צנון פוטר את 
הזית, דהתנן - שהרי שנינו 'כירך על פירות האילן 
בורא פרי האדמה יצא'ימל. 


עסיס 5נון עיקל 

שבשבילו התחיל את האבילה, ולא אכל זית 
מפני שהיה חפץ באכילת זית, אלא אכלו כדי 
להפיג חורפו [-חריפותון של צנוןיי. דהוה ליה 
וית טפל - שהזית היה לו טפל לצנון. נמצא שצנון 
עיקר המאכל, והזית טפל לו. ותנן - ושנינו (נקמן 
מד) 'כל מאכל שהוא עיקר אכילתו, ואוכל עמו 
טפלה - מאכל הטפל אליו, מברך על העיקר 
בלבד, ובברכה זו פוטר את הטפלה'. לכן יש לברך 
רק על הצנון שהוא עיקר האכילה, ובברכת הצנון 
פוטר את הזית. 


מנלך על זס כו' 

כשאין הצנון עיקר, מברך על זה וחוזר ומברך 
על זה. וכאן בתחילת הברייתא שהיו לפניו צנון 
וזית, שהברכות שונות, לא נחלקו רבי יהודה 
וחכמים. ומחלוקתם היא רק בהמשך הברייתא, 
כשהיו לפניו מינים שברכותיהן שוות. 


וני מיניס בעלמ5 

כנון זית ותפוח, שברכותיהן שוות, והאחד 
מהם הוא ממין שבעה, בוה נחלקו רבי יהודה 
החפמימיי, 


פד 5מר מפנוקת כקנככומיסן שופ 

וכדאמרן - וכפי שאמרנו (על ד"ס ושני, 
שמחלוקתם בשני מינים שברכתם שוה, והאחד ממין 
שבעה והאחר אינו ממין שבעה, כגון זית ותפוח. 


סכי גרסינן, ופד פמר 6ף נעפֿין ככלופיסן קוופ נמי 


ציונים והערות 


לפטור את פרי העץ בברכה זו, יצא. אבל בסתם שלא 
התכוון לזה, לא יצא. וכתב הביאור הגר"א (פו"פ סי' כו ס"), 
שגם רש"י מודה לדבריהם, שאם התכוון לפטור, יצא. 
והשאגת אריה (טו"פ סי" מם) כתב, שרש"י חולק על רבינו 
יונה, ולדעתו גם אם התכוון לפטור את פרי העץ, לא יצא. 
ועיין שם שהקשה על דברי רבינו יונה, ועיין ברכי יוסף 
(פו"ם סי כו פות ס) שיישב דבריהם. רמח. כתבו בתוספות 
חכמי אנגליה (ד"ס ונ"ג), שזהו הנוסח שאין לגרוס 'פשיטא, 
מהו דתימא, לרבנן דחביב עדיף אף בשאין ברכותיהן שוות 
ומברך על החביב ופוטר האחוים, קא משמע לן דצריך 
לברך עליהם שתיהם'. | רמט. וחידש עולא, שהמברך על 
הצנון אינו פוטר את הזית, ואינו דומה לדין של המשנה. 
וכפי שביאר רש"י לעיל (ד"ס 036. | רנ. יש שני סוגים של 
עיקר וטפל. הסוג האחד הוא כפי שפירש רש'"י כאן, 
שהתחיל לאכול את הצנון, ומחמת חריפותו של הצנון אכל 
זית. שאז הזית טפל לצנון, אף על פי שאינו נאכל עם 
הצנון כאחד. ויש סוג נוסף, והוא כשאוכל את שני המינים 
יחד, כגון שהם מעורבים זה בזה. שלחן ערוך (פו"ם סי כיכ 
ס"). ‏ רנא. בגמרא כתוב 'שני מינים בעלמא שברכותיהן 
שוות'. והוסיף רש"י, שמדובר באופן שהאחד ממין שבעה 
והאחר אינו ממין שבעה. שהרי נחלקו רבי יהודה וחכמים 
אם יש להקדים את החביב או את המין שבעה. לכן ודאי 
שאחד הוא ממין שבעה, והאחר אינו ממין שבעה. 
רנב. רש"י כתב לברר שהגירסא הנכונה היא 'אף בשאין 
ברכותיהן שוות נמי מחלוקת'. שלכל הדעות יש מחלוקת 
בשני מינים שברכותיהן שוות, שאז בברכה אחת פוטרים 
את המין השני. אלא שדעה זו סוברת שמחלוקתם היא גם 
בשני מינים שאין ברכותיהן שוות. בית יוסף (דיכנפנד, ככם"י). 
וטעמו, מפני שודאי שאי אפשר לומר שמחלוקתם היא ירק' 
במינים שאין ברכותיהן שוות, כי אדרבה במינים שברכותיהן 
שוות יש יותר טעם להקדים את הברכה על החשוב יותר, 
ולפטור בו את המין האחר, וכפי שיבאר רש"י להלן (ל"ס 
6). רנג. כשאומר רש"י 'מפרש ואזיל', פירושו, שבעל 


רש"י יט 


מפנוקפריר 


ומפרש לה ואל - ומפרש והולך, כלומר, 
שבהמשך תבאר הגמרא במה נחלקורד. 


כמפי פליגי 


הא ודאי לא מפטרי בחדא ברכה - הרי ודאי 
שאינם נפטרים בברכה אחת"ה. ואם כן, כיצד הם 
חולקים האם לברך על החביב או על המין שבעה, 
הלא יש לברך על שניהםיי. 


למל כני ירמיס כלסקדיס פליגי 


ולא גרסינן 'אבל בשברכותיהן שוות, מברך על 
אחד מהן שירצה', שלפי גירסא זו מחלוקתם היא 
דווקא במינים שברכותיהן שונות, אבל כשברכותיהן 
שוות אין דין קדימה. ואין גירסא זו נכונה, משום 
דהשתא - שעכשיו לפי תירוץ זה, אפילו בברכות 
שאינן שוות שאין אחד נפטר בברכת חבירו, מקפיד 
רבי יהודה על הקדמתן, ואמר מין שבעה עריף. 
במינים שברכותיהן שוות, כשבא לפטור זו בזו, לא 
כל שכן שיש להקפיד על הקדמתןיי. 


דפמר כני ינפק כו' 


רבי יצחק אמר, שהמוקדם בפסוק יש להקדימו 
לברכה, אלמא קפדינן אהקדמה - הרי שאנו 
מקפידים על ההקדמה, גם במינים שברכותיהן 
שונות, כגון חטה וזית. ורבי יהודה אית ליה - יש 
לו, כלומר, הוא סובר כשיטתו דרבי יצחק שיש 
להקדים את המוקדם בפסוק. הלכך, כל שכן היכא 
דחד לאו ממין שבעה, דמין שבעה עדיף - לכן 
כל שכן, שבמקום שאחד מהם אינו ממין שבעה, 
שיש להקדים מין שבעה לפניוייח. ורבנן לית להו 
- וחכמים אין להם, דהיינו שאינם סוברים כשיטתו 


דעה זו סבר כך מתחילה. ולא שהתחדש פירוש זה מחמת 
קושיית הגמרא, אלא שבהמשך דבריו ביאר דעתו שמתחילה. 
של"ה (כנליס פות סקל). רנד. וכפי שמבואר בסמוך, 
שמחלוקתם היא איזו ברכה להקדים לחברתה. רנה. כפי 
שנתבאר לעיל בדברי עולא, שבמינים שאין ברכותיהן שוות 
מברך על כל אחד ואחד. וכך ביארה הגמרא בדברי 
הברייתא. | רנו. נחלקו הראשונים בפירוש דברי הגמרא. 
לדעת התוספות (ד"ס ני) דברי הגמרא הם בלשון קושיא, 
שמקשה הגמרא איך תוכל דעה זו לפרש את מחלוקת רבי 
יהודה וחכמים. ולדעת הריטב"א (ל"ס 86) והשיטה מקובצת 
(ד"ס מימיכי) דברי הגמרא הם בלשון שאלה, ולדעתם (כיטכ"6 
ד"ס 5"כ, פיטס מקונ5ת ד"ס 6"כ) הגמרא יודעת דרך לפרש את 
המחלוקת, אלא שהיא מסתפקת מהו הפירוש הנכון של 
מחלוקתם. האם מחלוקתם רק בסדר הקדמת הברכות, או 
שהם חולקים על מין אחד ולפטור את המין השני. ובדברי 
רש"י כאן מוכח שאינו מפרש כדברי הריטב"א והשיטה 
מקובצת, ולכן כתב רש"י 'הא ודאי לא מפטרי בחדא ברכהי. 
הרי שאין לגמרא ספק בשאלה זו, וברור לה שאינם נפטרים 
בברכה אחת, כיון שהם מינים שברכותיהן שנות. 
רנז. וכיוצא בזה כתבו הרשב"א (ל"ס ועעמ) והרא"ש (פי 
כס) בדעת עולא הסובר שמחלוקתם כשברכותיהן שוות, 
שכשבאים לפטור שני מינים בברכה אחת, צריך לברך על 
החשוב, ולפטור את המין שאינו חשוב. מה שאין כן כשהוא 
מברך על כל אחד ואחד, אין בזה חשיבות כל כך להקדים 
את החשוב. לכן ודאי שדעה זו סוברת שמחלוקתם היא 
גם כשאין ברכותיהן שוות, ולדעתה בין אם ברכותיהן שוות, 
ובין אם אינן שוות, רבי יהודה וחכמים חולקים מה להקדים. 
רנח. שאם החטה קודמת לפני הזית, אף שברכותיהן שונות, 
כל שכן שיש להקדים זית לפני הצנון, אף שברכותיהן 
שונות. שהלא החטה קודמת לפני הזית, אף על פי שגם 
לזית יש חשיבות, שנכתב גם הוא בפסוק. וכל שכן שיש 
להקדים את הזית שנזכר בפסוק, לפני הצנון שלא נזכר 
בפסוק כלל, ואף שהם מינים שברכותיהן שונות. 


- ביאורי 


דרבי יצחק שיש להקדים מין שבעה במקום חביב, 
דחביב עדיףיי - שלדעתם חביב עדיףיל. 


וליג דרני מ 

הא דרבי יצחק - דין זה שאמר רבי יצחק, חולק 
על רבי חנן. דאמר רבי יצחק, 'המוקדם בפסוק 
קודם לברכה', אלמא - מוכח אם כן, קרא - 
שהפפִיקלשבח ארץ ישראל בא, להודיע שיש בה 


פירות החשובים הללו. וכיון שהפסוק השתבח 
בחשיבותם של הפירות, מנאן [-מנה אותם] כסדר 
חשיבותטיל*. ובזה פליג - חולק רבי יצחק אדרבי 
חנן [-על רבי חנן] ראמר שאמנם הפסוק מודיע את 
שבחה של ארץ ישראל שיש בה פירות אלו, אך לא 
בא הכתוב להודיע שבח חשיבות הפירות בטעם 
שלהם, אלא הוא מודיע את שבחה של ארץ 
ישראל, שיש בה פירות ששיעורי תורה נתלין בהן 
- אתלולים \פהםלל.. ופיון דהפי הואי - ופיון שכן 
הוא, לא הקפיד הכתוב על סדרן, שהרי בזו - 
בשיעורי תורה הנלמדים מהם, כולן שוין - כל 
הפירות שויםילי, ואין קדימה באחד על חבירו. 


כנים סמנוגע 
כתיב - כתוב בתורה בדין נגעי בתים ‏ והבא אל 


רנט. פתבו התוספות (ד"ס 6"כ) בדעת רש"י, שחכמים אינם 
סוברים כרבי יצחק. והביאו התוספות את דעת רבינו שמעיה, 
הסובר שדברי רבי יצחק הם כדעת חכמים, וכוונתו לומר שיש 
להקדים מין שבעה, כשאין לפניו מין אחר החביב ממנו. אך 
כתבו שרש"י אינו סובר כדבריו, והדברים תלויים בגירסת 
הגמרא. והצל"ח (נפוס' פס) כתב, שנראה מדברי רש"י כאן 
שסובר כדעת רבינו שמעיה, שפסוק זה מלמד דין קדימה גם 
לדעת חכמים. ואף שאמר רש"י שרק רבי יהודה סובר כרבי 
יצחק, ולא חכמים, זה מפני שרבי יצחק אמר 'כל' המוקדם 
בפסוק קודם לברכה, ומשמע שיש לברך עליו גם לפני המין 
החביב. אבל חכמים סוברים שיש להקדים את המוקדם בפסוק, 
במקום שאין אחר חביב ממנו. ולכן כתב רש"י כאן 'ורבנן 
לית להו דרבי יצחק במקום חביב, דחביב עדיף'. ומשמע 
שבמקום שאין חביב ממנו, מודים חכמים שהמוקדם בפסוק 
קודם לברכה. והדברי נחמיה (נפוק' פס) הגיה בדברי התוספות, 
ועל פי הגהתו פירש שאין כוונת התוספות לומר שלדעת רש"י 
דברי רבי יצחק הם כדעת רבי יהודה, אלא כוונתם לומר שכך 
פירש ר"י בעל התוספות, ופירושו הוא לפי גירסת 'דאמר', 
שהיא גירסת רש"י. וכן דעת הנחלת דוד (ד"ס וענין), שכתב 
שהראיה מגירסת 'דאמר' אינה אלא לפי שיטת התוספות, אך 
לדעת רש"י אין ראיה מגירסא זו. עיין עוד בהערה הבאה, 
שנחלקו המפרשים בדעת רש"י, אם לדעתו הלכה כרבי יהודה 
או כחכמים, רס. נחלקו הגאונים והראשונים אם הלכה 
כחכמים או כרבי יהודה. רבינו חננאל (ל"ס פמכ), רב האי גאון 
(סו"ד נכסנ"6 ד"ס ולענין) | והרמב"ם (נככות פ"ס סי"ג) פסקו 
כחכמים. ובעל הלכות גדולות (נככות פ"ו) וראשונים נוספים 
[רשב"א (ד"ס ו60), רא"ש (סי כס)] פסקו כרבי יהודה. ומדברי 
הגמרא להלן (ע"3) מוכח שדברי רבי יצחק אלו, שהמוקדם 
בפסוק מוקדם לברכה, נפסקו להלכה. ולפי זה כתבו הרשב"א 
(ד"ס ולענין) והרא"ש (פי' כס) שהלכה כרבי יהודה [עיין בדבריהם 
שהוכיחו משם, שהקדמה זו היא גם במקום שיש מין אחר 
החביב יותר]. ונחלקו הראשונים גם בדעת רש"י. בספר 
המאורות (ל"ס סיו) כתב שרש"י פוסק כרבי יהודה. ולכאורה 
כן מוכח מדברי רש"י כאן, כפי שפירשו התוספות (ד"ס פ"כ) 
[הו"ד בהערה לעיל] דבריו, שלדעתו דרשתו של רבי יצחק 
אינה נכונה לפי דעת חכמים. אולם לפי דעת הצל"ח (נתוס' 
סס) [הו"ד בהערה לעיל] שפירש דברי רש"י כדעת רבינו 
שמעיה, שדברי רבי יצחק נכונים גם לפי דעת חכמים, אפשר 
שיפסוק רש"י כדעת חכמים. וכן כתבו המרדכי (סי כל) 
והגהות מיימוניות (סל' נרכופ פ"ת 6ות ר), שרש"י פוסק הלכה 
כחכמים. וכן פסק בספר האורה (ס"6 סי" מס) כדעת חכמים. 
ומוכח שם כדברי הצל"ח, שגם לדעת חכמים, המוקדם בפסוק 
קודם לברכה. רסא. דייק רש"י לומר בדעת רבי יצחק, 
שהפסוק בא לתת שבח לפירות, ולא כתב בדעתו שהפסוק בא 
ללמד סדר הברכות. מפני שהברכות הם תקנת חכמים, והפסוק 
לא בא ללמד עליהם. וחכמים למדו לפי סדר הפסוק, את סדר 


ברכות מא. 


הבית, יטמא עד הערב' (ויקכ יד מו), ולא כתיב - 
ולא כתוב לגביו כבום ‏ אשגרים, ומשמע שבגהיו 
טהורים. ובהמשך כתוב 'והאוכל בבית, יכבס את 
בנדיו" (שם מז), והיינו, שבאופן זה גם בגדיו 
טמאים. ואף שאמרה התורה 'והאוכל בבית', אין 
פירושו דווקא שאכל שם, אלא בשוהא - ממתין 
בבית שיעור אכילה, ואפילו לא יאכל, גם באופן 
זה נטמאים בגדיו, וכמו שנלמד מדכתיב בסיפיה - 
ממה שכתוב בסופו של הפסוק, והשוכב בבית, 
יכבס את בגדיו', כלומר, שגם השוכב בבית נטמאים 
בגדיו ולא הקפידה התורה על אכילה דווקא. 

נמצא שהבא אל הבית ולא שהה שיעור אכילה, 
הוא טמא, ואין בגדיו טמאים. וכששהה בו שיעור 
שהייה גם בגדיו טמאים. הלכך - לכן, הנכנם בו 
[-אל הבית המנוגע], ונושא את בגדיו עמו שלא 
כדרך מלכושו, אין אלו בגדיו - אין להם דין 
'בגדיו', וטמאים מיד כדין האדם עצמו וכל הבא 
אל הבית, משום שאף בהן אני קורא 'והכא אל 
הבית' - שגם הם בכלל 'הבא אל הבית', שבאו 
לבית המנוגע ונטמאו מיד. ואם נכנס לבית עם בגדיו 
כשהוא לבוש בהן, יש להם דין 'בגדיו', שאינם 
נטמאים מיד, אלא בעי שהייה - צריך לשהות עמם 
כדי שיעור אכילה כדי שיטמאו. 


ציונים והערות 


החשיבות של הפירות, ועל פי זה תיקנו סדר לברכות, להקדים 
את החשוב תחילה. פני יהושע (נלש"י). | רסב. ממה שכתב 
רש"י 'שיש בה פירות, ששיעורי תורה נתלין בהן', מוכח 
ששיעורים אלו נמדדים לפי פירותיה של ארץ ישראל. וכן 
מפורש יותר בסוכה (ס: ד"ס ‏ שעולין) שכתב רש"י שצריכין 
לשער איסורין 'בפירותיה'. שיעורי תורה (פער ד פות 6). 
ובשיעורין של תורה (ס" י פות ס) כתב, שאין כוונת רשיי 
שמשערים דווקא כפי הכמות והגודל של פירות ארץ ישראל, 
אלא שבחה הוא בזה, שאותם המינים הנצרכים כדי לשער 
שיעורי תורה, נמצאים בה. ודייק כך בדברי רש"י כאן, שכתב 
'שיש בה פירות, ששיעורי תורה נתלין בהן'. הרי שהשבח הוא 
בזה, שאותם הפירות שנצרכים כדי לשער שיעורי תורה, 
נמצאים בה. רסג. כתב הפני יהושע (ד"ס ופניג וד"ס 66), 
שנראה מדברי רש"י, שלדעת רב חנן, אין שבח בפירות אלו 
מצד עצמם. והשבח שבהם, אינו אלא בכך ששיעורי תורה 
למדים מהם. והקשה ממה ששנינו לענין ביכורים (ניכוכיס פ"6 
מ"ג) שאין מביאים אלא מפירות שבעת המינים. ודרשה הגמרא 
(מנסות פד:) דין זה מגזירה שוה מתיבת 'ארץ', שנאמר לענין 
ביכורים 'אשר תביא מארצך' וגו' (דנליס כו 2), ונאמר בפירות 
שנשתבחו בהם הארץ 'ארץ חטה ושעורה' וגו' (פס פ מ). מה 
ארץ שנאמר כאן בשבח הארץ, הם שבעת המינים המשובחים, 
כך גם ארץ הנאמר לגבי ביכורים, היינו שאין מביאים אלא 
מפירות שבעת המינים. הרי שפירות שבעת המינים הם 
המשובחים שבפירות הארץ. ובשיעורי תורה (פער ד סעכס 5) 
תירץ, שגם לדעת רב חנן יש שבח בפירות אלו מצד טעמם, 
אלא שלדעתו זה אינו השבח שבא הפסוק להודיע. וכתב, שכן 
נראה מלשון רש"י, שכתב לא בא הכתוב להודיע שבח 
חשיבות הפירות בטעם שלהם'. שמשמע שאמנם יש בהם שבח 
גם בטעם, אלא שזהו אינו השבח שמודיע הכתוב. רסד. והוא 
מלשון פרוסה. רש"י (עירונין פנ: ד"ס סמיס). | רסה. כך שנינו 
במשנה (עילוכין פנ:) בדין עירובי תחומין, שבין לרבי יוחנן בן 
ברוקה, בין לרבי שמעון, משערים את הפת לעירוב לפי ערך 
הככר. שלדעת רבי יוחנן בן ברוקה, יש לערב בככר שלמה 
ששיעורה הוא ששה ביצים, ולדעת רבי שמעון שיעור העירוב 
הוא שני שלישים מככר בת שמונה ביצים. רסו. מה שכתב 
רש"י 'חציו הוא מזון סעודה אחת', יתכנו שני פירושים 
בדבריו. יתכן לומר שכוונתו ש'חציו של הככר' הוא מזון 
סעודה אחת. ואם כן דברי רש"י הם לדעת רבי יוחנן בן ברוקה 
[הו"ד בהערה לעיל] שהככר כולה היא ששה ביצים, ושיעור 
העירוב שהוא מזון שתי סעודות, הוא ככר אחת, ונמצא 
שחציה של הככר היא מזון סעודה אחת. אולם דרכו של רשיי 
בכמה מקומות בש"ס (עיכוכין ד. ד"ס פרס, פססיס מד. ד"ס ומטני, 
כריתות ינ: ד"ס פכס) לכתוב כדעת רבי שמעון, ששיעור הככר 
הוא שמונה ביצים. ובאופן אחר אפשר לפרש שדברי רשיי 
'חציו הוא מזון סעודה אחת', פירושו 'חציו של העירוב', נמצא 
שדבריו הם לפי כל הדעות, וכפי שמפורש במשנה (עיכונין פכ:) 


רש"י 


6כילם פרס 


פהס הוא: הצ בכרההי. והוא הפת ששיערו בו 
חכמים את העירוביפה, שהוא [-העירוב] בולו מזון 
שתי סעודות וחציו מזון סעודה אחתילי. 


פת סטין 
נאכלת מהררלסי, 


מיקכ 
התה הסבה שהיא נאכלת מהר שאינו פונה 
אנה ואנהיסח. 


וסינו מטמb‏ לסל 
דין זה, הלכה למשה מסיני הואיסל. 


כדי רכיפים *ין (נזיר 


נזיר שאכל חרצנים [-גרעיני הענביםעי] וזגים 
[-קליפות הענבים] ולולביןי?* [-פיצולי הענף לפני 
שגדלים כו ענביםליב] בשיעור ‏ רביעית ייויי{ חייב 
מלקות'יי לדעת רבי אלעזר (מיכ 67%. דהינו 
שלוקחים רביעית יין ומקרישים אותו, ואם אכל 
חרצנים זגים ולולבים כפי שיעור היין הקרוש הזה, 
חקבייה. ואו שעור רביעותי יי והביעית מנם' 


שהעירוב הוא מזון 'שתי סעודות'. אך לפי זה נמצא שרש"י 
אינו מפרש כמה הוא שיעור הככר, אלא כמה הוא שיעור 
העירוב, אף שהוא אינו דבר הנצרך כל כך לעניננו. רסז. עיין 
בהערה להלן ברש"י ד"ה מיסב. | רסח. רש"י פירש הכל 
לחומרא, שפת חטים שנאכלת בהסיבה, נאכלת באכילה מהירה 
יותר. ובשיעור שהייה קטן יותר יטמאו בגדיו שהוא לבוש 
בהם. אולם הריטב"א (סוכס ו. ל"ס גפן) חלק עליו ופירש לקולא, 
שפת חטים נאכלת לאט יותר, מפני שנאכלת לתענוג. וכן 
אכילה בהסיבה שהיא דרך תענוג, נאכלת יותר לאט. וכן 
אכילת הלפתן מעכבת את אכילת הפת, מפני שהוא מביא לפיו 
לפתן, בשעה שיכל להביא לפיו פת. רסט. והתוספות (סלין 
קכו: ד"ס ענס) חלקו עליו וכתבו, שאינו מהלכה למשה מסיני, 
אלא מלימוד הפסוקים. ער. רש"י (נמדנר ו ד). 'החרצנים 
והזגים' הם הגרעינים והקליפות של הענבים. ונחלקו תנאים 
(ניר (ד:) מה הם 'החרצנים' ומה הם 'הזגים', שיטת רבי יהודה 
היא, שחרצנים הם הקליפות וזגים הם הגרעינים, ושיטת רבי 
יוסי היא, שחרצנים הם הגרעינים והזגים הם הקליפות. 
ופירשנו כאן שהחרצנים הם הגרעינים כדעת רבי יוסי, וכפי 
שכתב רש"י בפירושו על התורה. רעא. וכן פירש רשיי 
במסכת סוכה (ו. ד"ס כדי), על פי דעת רבי אלעזר במסכת נזיר 
שחייב על אכילת הלולבים והעלים. ומבואר בגמרא בנזיר ((ד:) 
שנחלקו בזה תנאים, לדעת רבי אלעזר, התורה אסרה גם 
אכילת הלולבים והעלים, ולדעת התנא במשנה שם, לא אסרה 
התורה אלא היוצא מהענבים. והקשה האמרי נועם (ככס"י), 
מדוע רש"י פירש את דברי רב חנן לפי דעת רבי אלעזר 
שאוסר אכילת לולבים ועלים, היה לו לפרש את דברי רב חנן 
בדין אכילת ענבים וחרצנים, שאסורים לפי כל הדעות. 
והריטב"א (עיכונין ד. ד"ס גפן) כתב על פי התוספתא (מיר פ"ל 
ס") שלדעת רבי אלעזר הוקשה אכילה לשתיה, ומשערים 
אכילת החרצנים הזגים והלולבים בשיעור רביעית. ולכן דרשת 
רב חנן היא לפי שיטה זו. ועיין בערוך לנר (סוכס ו. כלש"י ד"ס 
כדי) שתירץ באופן דומה. ערב. רש"י (קכת 55. ד"ס וננ כתב 
שהם הפיצולים שגדלים בגפן. וביאר עוד (3"ק נט. ד"ס נזמן), 
שבשעת חניטת הגפנים, האשכול ניכר, עוד לפני שהוא פורח. 
וכתב הרמב"ם (פילופ סמקניות עכס פ"5 מ"ז), שבשלב זה הענפים 
רכים מאד. עיין בערוך (עכך ונכ 5) פירוש אחר. רעג. הטעם 
שלא כתב רש"י שאכל 'ענבים', הוא מפני שהאוכל ענבים אין 
שיעורו ברביעית, אלא בכזית. אמרי נועם (ככט"י). וכן הוא 
ברמב"ם (מילות פ"ס ס"כ). והריטב"א (עירונין ד. ד"ס גפן) כתב, 
שלדעת רבי אלעזר, שרש"י מפרש כמותו, גם ענבים שיעורם 
ברביעית, שהוקשה אכילה לשתיה. עדר. רש"י (עילונין ל. ד"ס 
רכיעית), = ערה. שלמה משנתו (ל"ס כדי). וכן הוא לפי פירוש 
הרש"ש (סוכס ו. ד"ס גפן). ודומה לזה פירש בברכת אברהם 
(נרס"י) [אלא שכתב שכשהיין יקרוש יהיה פחות מהמים. 
ואפשר שהוא ט"ס], וכן משמעות רש"י בסוף הדיבור. עיין 
בהערות שם, פירוש אחר בדברי רש"י. 


ביאורי 


שויזֶיו, לפי שחיין עב [-סמיך], וכשהוא מצטמק 
עד שמקריש, אינו מפחית הרבה משיעורו. והמים 
קלושין [-דלים], שכשהם מצטמקים, נפחת הרבה 
משיעורם. וש ברביעית יײן יותר ממה שיש 
ברביעית מים. כדאמרינן (במנחות (קל.)) [בשבת 
(עו)] לגבי רביעית דם שיכול לקרושיע' ולהצטמק 
ולעמוד על [-עד שיהיה בשיעור] כזיתיעח, משום 
דסמיך - שהדם סמיך. אבל מידי דקליש [-דל] לא 
הוה רביעית דידיה כזיתי? - רביעית שלו לא היה 
עומד על כזית, אלא על פחות מכזית, מפני שהוא 
מצטמק יותררל. 


לסו שנס 


דתנן - ששננו במשנה, המוציא אוכלין 
כגרוגרת, חייב' (קנת עו)י5". וגרוגרת היא תאנה 
יבשחפב, 


מא: 


סיעולן כלמוניס 


כלי עץ שניקב בנקב כשיעור המוציא רמון, 


רעו. בפסחים (קט.) מבואר ששיעור רביעית הוא הנכנס לכלי, 
שמדת חללו הוא שתי אצבעות אורך על שתי אצבעות רוחב, 
וגובהו שתי אצבעות וחצי אצבע וחומש אצבע. ולכאורה הוא 
שיעור קבוע, שאין בו הבדל בין מים ליין. לכן מבאר רשיי 
מהו ההבדל בין אם נשער ברביעית יין, או ברביעית מים. 
רעז. כלומר, שיתאדו הנוזלים והיין יהפוך מנוזל לדבר 
מוצק, ומחמת אידוי זה מצטמק שיעורו, כמבואר בסמוך. 
רעח. בשבת (עו.) ובמנחות (קד.) נאמר, שבית שמאי מטמאים 
דם נבלות. ואומרת הגמרא שם, שגם הם אינם מטמאים אלא 
בשיעור 'רביעית' דם, מפני שבשיעור זה, אחרי שיקרש הדם, 
הוא יעמוד על כזית. ובגמרא בשבת, דעת רבי נתן שרביעית 
יין שמקריש, עומד על כזית. ודעת רבי יוסי בר רבי יהודה 
היא, שרביעית דם שמקריש עומד על כזית. וחלקו אמוראים 
אם יש ביניהם מחלוקת. דעת רב יוסף היא, שרבי נתן ורבי 
יוסי בר רבי יהודה אינם חולקים, אלא לדעת שניהם שיעור 
רביעית בין מדם ובין מיין, עומד על כזית כשמקריש. ואביי 
מקשה עליו וסובר שכיון שדם יותר סמיך מיין, הדם מצטמק 
פחות ממנו. ומי שאמר כך בדם, לא יאמר כך בין, ומי 
שאמר כך ביין לא יאמר כך בדם. רעט. מדברי רשיי 
נראה, שדין זה שמשערים את היין או את הדם כפי שיעורם 
אחרי שיקרוש, נכון גם לגבי שאר הדינים, ולא רק לגבי 
הוצאה בשבת ולגבי טומאת נבלה, שבהם עוסקת הגמרא 
שם. ונראה שרש"י סובר כדעת הרא"ה (כלק סניפ 3"ל ע"6 ס.) 
שכתב בדין ביטול איסורים, שיש לשער כל רביעית של 
רוטב, כשיעור כזית בלבד, מפני שכשיקרוש יעמוד על כזית. 
אבל הרשב"א (מטמרת סניפ מס ו. ד"ס מל סכות3 סו) כתב, שלא 
נאמר כן אלא לגבי דין הוצאה בשבת ולגבי דין טומאת דם 
נבלות. ברכת אברהם (כסן, נרק"י ד"ס גפן). רפ. פירשנו דברי 
רש"י כפי שפירשו דבריו הרש"ש (סוכס ו. ד"ס גפן), שלמה 
משנתו וברכת אברהם (כסן, כרק"י). אולם רש"י בסוכה (ו. ל"ס 
כדי) פירש, שבא הפסוק ללמד, שמשערים את החרצנים הזגים 
והלולבים על ידי שנותנים אותם לתוך כוס מלאה יין, עד 
שיצא מהכוס רביעית יין. ולמדו מהפסוק שמשערים כך ביין 
שהוא נגדש על שפת הכלי, ולא במים שהם דלים ונשפכים. 
וכן פירשו התוספות (ד"ס גפן) כאן. אך ממה שכתב רש"י, 
ששיעור רביעית יין אינה כרביעית מים, מפני ששיעורם שונה 
אחרי שהם נקרשים, נראה שמפרש כאן לענין שיעור היין 
אחרי שנקרש, ולא לענין הגודש שעל שפת הכלי. ובדברי 
נחמיה (נכש"י) הקשה בדברי רש"י כאן, שאין דומה ענין 
הקרשה שנאמר בשבת, לענין שיעור רביעית שנאמר כאן. 
ותירץ, שלא כתב כך רש'"י, אלא לדוגמא. ונראה מדבריו, 
שפירש דברי רש"י כאן כפי פירושו בסוכה. פירוש נוסף 
בסוגיא זו, כתבו התוספות בעירובין (ד. ד"ס גפן) בדעת רש"י 
(מס ד"ס כניעית), | שנראה, שבא הפסוק ללמד, שנזיר חייב 
מלקות בשתיית יין, אם שתה בשיעור של רביעית יין. עיין 
שם שהקשו התוספות על פירוש זה. רפא. הטעם לזה, 
מבואר במשנה (שס עס:), שאין המוציא חייב חטאת, אלא על 
דבר שיש בשיעורו חשיבות, שדרך האנשים להצניעו, או 
שהמוצא בעצמו הצניעו מפני שהוא חשוב לו. ובמשנה זו 


ברכות מא. - מא: 


טהור. ומבאר רש"י, ששיעור זה נאמר בכלי של 
בעלי בתים דווקא, מפני שבעלי בתים חסים על 
כליהם, הלכך אם הכלי ניקב כמוציא קטניות, 
מצניעו בעל הבית כדי להשתמש בו לזיתים שהם 
גדולים מקטניות, ולכן עדיין שם כלי עליו והוא לא 
נטהר. וכן אם ניקב הכלי כשיעור המוציא זית, 
משתמש בו בעל הבית לאגוזים. ואם ניקב הכלי 
כשיעור המוציא אגוז, משתמש בו בעל הבית 
לרמוניםי. אבל כלי של אומן העומד למכור, לא 
הוי שיעוריה בהכי - אין שיעורו להיטהר כשיעור 
נקב בכלי של בעל הבית, אלא בנקב כלשהו הוא 
טהורילד, כיון שאינו ראוי עוד למכירה. 


קלוכ קיעוליס 
אכילת חלב דםיפך נותר ופיגולרפי. 


לק 


דבש האמור בתורה הוא דבש תמרימיפז. ואף 
שנאמר בברייתא ששיעורה 'ככותבת' ולא נאמר 
כתמר, הכל שיעור אחד, שכותבת היא תמרה. 


ציונים והערות 


מבואר, שאוכלים בשיעור 'כגרוגרת', דרך האנשים להצניע, 
והמוציאם בשבת חייב. רפב. ולכן 'תאנה' שנאמר בפסוק, 
מלמד שיעור גרוגרת' להוצאות שבת. רפג. רש"י שינה 
בלשונו, שלגבי השימוש בזיתים כתב 'מצניעו לזיתים', ולגבי 
השימוש באגוזים וברימונים כתב 'משתמש לאגוזים', 
'משתמש בו רמונים'. והטעם לזה הוא, מפני שזמן מסיקת 
הזיתים, לקיטת האגוזים ולקיטת הרימונים, כולם בימי תשרי. 
ולכן, כשניקב הכלי 'כמוציא זית', כתב רש"י 'משתמש 
לאגוזים', שכך היא הדרך להשתמש מיד לאגוזים, שזהו זמן 
הלקיטה שלהם באותו זמן שהשתמשו בו לזיתים. וכן אם 
ניקב כמוציא אגוז כתב רש"י 'משתמש בו רמונים', מפני 
שכך היא הדרך להשתמש מיד לרמונים, שזהו זמן הלקיטה 
שלהם באותו הזמן שהשתמשו בו לאגוזים. אך כשניקב הכלי 
כמוציא קטניות כתב רש"י 'מצניער'. לזיתים, מפני שזמן 
לקיטת הקטניות היא בניסן, ואין הדרך להשתמש בו מיד 
לזיתים, שזמן המסיקה שלהם היא אחרי זמן, בחודש תשרי. 
שלמה משנתו (ד"ס טיעולין). רפד. רש"י (סוכס ו. ד"ס כרמון). 
רפה. ואף שביבמות (קיל:) נאמר שחיוב אכילת דם הוא 
ברביעית, מכל מקום מבואר ברש"י לעיל (ע"6 ד"ס כלי) 
שרביעית דם עומד על שיעור כזית אחרי שנקרש. ולפי זה, 
שיעור 'רביעית' שנאמר שם ושיעור 'כזית' שנאמר כאן 
ובמקומות נוספים, הוא שיעור אחד. אבן שלמה (פוכנסך, 
כלם"י). = רפו. רש"י בעירובין (ד: ד"ס כונ) הוסיף גם אכילת 
קדשים בטומאת הגוף, אכילת נבלה, אכילת בהמה טמאה. 
וכן הוסיף שיעור כזית מן המת שמטמא באוהל, ומגע נבלה 
מטמא בכזית. וכן בסוכה (ו. ד"ס לונ) הוסיף רש"י גם איסור 
אכילת גיד הנשה. ובסוגייתנו כתב רש"י רק איסורי אכילה 
שיש בהם כרת, ששיעור החיוב שלהם הוא בכזית. רפז. כך 
מבואר בירושלמי (ניכוליס פ"5 ס"ג) שדבש האמור בתורה הם 
התמרים, ולמדו כך ממה שנאמר (לס"י כ' כ ס) שעם ישראל 
הביאו מתנות הכהנים 'דגן תירוש ויצהר ודבש', דהיינו 
תמרים. שודאי שאין פירושו דבש ממש, שהלא דבש אנו 
חייב במעשרות. רפח. לכאורה צריך ביאור מדוע הזכיר 
רש"י 'תאנים', הלא המעשה היה שהביאו להם תמרים 
ורימונים, והיה די לו לומר שתיבת 'ארץ' הפסיקה את הסדר, 
לעשות את הזית והתמר חשובים יותר מרימונים. ואמנם, 
בהגהות הב"ח (פות 6) הגיה בדברי רש"י למחוק תיבת 
'מתאנים'. והמהרש"א (נכק"י) כתב, שרש"י כתב 'תאנים' 
ללמד שהזיתים והתמרים חשובים גם מתאנים שנכתבו רביעי 
ל'ארץ', וכל שכן שהם קודמים לרימונים שנכתבו חמישי 
ל'ארץ'. אלא שהקשה, שלפי זה היה לרש"י לכתוב שהם 
קודמים גם ל'גפן', שהלא הגפן היא שלישית לארץ הראשונה, 
והזיתים והתמרים הם ראשונים ושניים לארץ השניה. ובפנים 
מאירות (עו"פ פ"נ סי י) כתב, שהמינים שכתובים אחרי 'ארץ' 
השניה, יורדים דרגה אחת. והשעורה שהיא שניה לתיבת 
'ארץ' הראשונה, שוה בחשיבות לזית שהוא ראשון לתיבת 
'ארץ' השניה. וכן הגפן שהוא שלישי לתיבת 'ארץ' הראשונה, 
שוה בחשיבות לתמר שהוא השני לתיבת 'ארץ' השניה. ולכך 
רש"י לא כתב שהם קודמים לשעורה וגפן, מפני שהתמר 


רש"י כא 


זס סנ 5כן 


התמר הוא המוזכר שני ל'ארץ זית שמן ודבש' 
דכתיב בסיפיה דקרא - שכתוב בסוף הפסוק. ואף 
שהתמר נכתב בפסוק אחרי הרימון, מכל מקום הוא 
קודם לו משום שהפסיק תיבת 'ארץ' שנאמר בסוף 
הפסוק את הסדר של חשיבות הפירות, ובכך חזר 
הפסוק לעשות זיתים ותמרים חשובים יותר 
מתאניםיפח ורמונים, שהרמון הוא חמישי לארץ 
הכתובה בראש המקראיי, ודבש [-תמר] הוא שני 
לארץ הכתובה בסופוריצ. 


ונטמעינך 
נשמשךיצי, ונלך אחריך תמידיצב. 


סניו (פניסס סיס וענכיס כפוך סקעולס 


ולא הביאו אותם כדי ללפתיצי את הפת - 
לאכול אותם עם הפתייי, דאם כן, הוו להו טפלה 
- הם יהיו טפלים לפתיצה, ואין חולק בדבר שדבר 
הטפל לפת אין טעון ברכה לא לפניו ולא 
לאחריויצי. אלא מדובר שהביאו פירות, כפי שמצוי 


שוה בחשיבותו לגפן והם קודמים וק לתאנה ורימון. 
והקדושה וברכה (סעיכס סכמיס, כרע"י) תירץ, שרש"י לא כתב 
גפן, כדי לא להאריך לחלק בין 'יין' לבין 'עגבים', שדווקא 
לגבי 'ענבים' נאמר סדר זה של הקדימה, אך קדימת היין 
אינה לפי סדר זה, והוא קודם גם לפני זיתים ותמרים. ודבריו 
הם כשיטת רבינו פרץ (סגסות ססמ"ק סי' קנ מות כ), שברכת 
בורא פרי הגפן קודמת לשאר המינים. ועיין בבית יוסף (פו"ם 
סי" כי ד"ס ומ"ט כנינו נעס) שדעת שאר הפוסקים אינה כן, 
ולדעתם אין דין קדימה בין יין לבין שאר פירות העץ, שמפני 
שאין ברכותיהם שוות, אין דין להקדים אחד על חבירו. ולפי 
שיטה זו, יש לומר שרש"י לא כתב פן', כדי לא להאריך 
ולחלק בין 'ענבים' לבין 'יין', שברכת הזיתים אמנם קודמת 
לברכת הענבים, אך אין להם קדימה לפני ברכת 'בורא פרי 
הגפן', שכיון שברכותיהם שונות, יכול לברך על איזה מהם 
שירצה. רפט. שנאמר (לנליס מ פ) 'ארץ חטה, ושעורה, וגפן, 
ותאנה, ורמון'. | רצ. שנאמר (פס) 'ארץ זית שמן ודבשי. 
רצא. והוא מלשון 'שמעיה' (סן מד:) שפירושו שמשו. 
ובזכרון יוסף (טו"ת 6ו"פ סי כ) פירש מלשון 'שמיעה', עיין 
שם פירושו. רצב. רש"י המשיך לפרש 'ונלך אחריך תמיד', 
אף שאינו פירוש לתיבת 'ונשמעינך'. שבא רש"י לפרש, לשם 
מה צריך רגלים של ברזל כדי לשמשו. רצג. לפתן' הוא 
המאכל שנאכל עם הפת. ערוך (עלן נעק). 'ללפת את הפת' 
פירושו לאוכלו יחד עם הפת [כלשון (פופטיס טז כט) 'וילפת 
שמשון את שני עמודי התוך', שפירושו 'אחז בהם', כך גם 
הלפתן אחוז יחד עם הפת]. רצד. התוספות (ד"ס סניפו) 
כתבו "'וכגון שאין באים ללפת את הפת'. ונראה מדבריהם 
שהם מינים שבאים לפעמים ללפת את הפת, אלא שכאן 
מדובר שלא באו לכך, אלא לקינוח. ורש"י לא כתב 'כגון', 
ורק כתב שהם לא באו ללפת את הפת, אך גם מלשונו נראה 
קצת שלפעמים הם באים ללפת את הפת, ורק כאן הם לא 
באו לשם כך. אך בחולין (ק5: ד"ס פפניס) פירש רשי שתאנים 
וענבים לעולם אינם באים ללפת את הפת. צל"ח (ד"ס סיפמר, 
ונלש" ד"ס סניפו). ‏ רצה. רש"י פירש כאן, שהתמרים 
והרימונים לא באו ללפת את הפת, שאם היו באים ללפת 
את הפת, הם פטורים מברכה. ולעיל בענין המעשה של רב 
חסדא ורב המנונא שהביאו לפניהם תמרים ורימונים, רש"י 
לא פירש דבר זה. אך התוספות (ד"ס סנילו) פירשו גם שם 
שהתמרים והרימונים לא באו ללפת. ויש לעיין מדוע רשיי 
השמיט פירוש זה במעשה שנאמר לעיל, ורק כאן פירש כן. 
ותירץ הפני יהושע (נכע"י), שבמעשה של רב חסדא ורב 
המנונא לא מפורש שהם היו 'בתוך' הסעודה, ואפשר שהביאו 
לפניהם פירות אלו לאחר הסעודה, ולכן לא היה צורך לפרש 
שהם לא באים מחמת הפת. וכאן שמדובר על דברים הבאים 
יבתוך' הסעודה, צריך לבאר שאינם באים מחמת הפת. 
ובאופן נוסף תירץ, שתמרים ורימונים לעולם אינם נאכלים 
כטפל לפת, ולכן רש"י לא נצרך לפרש זאת שם. עיין בהערה 
לעיל בשם הצל"ח, שכך משמעות דברי רש"י בחולין (ק6: 
ד"ס מפײיס). ‏ רצו, עיין בהערות להלן (ד"ס פץ), מה שיש 
לדקדק מלשון זה. 


כב ביאורי 


לפעמים, שבא הסועד למתק את פיו בתוך 
הסעודה בפירות. 


מנלך (פניסס 
מברך על התאנים והענבים לפניהם, משום דלאו 
טפלה נינהו - שהם אינם טפלים לפת. 


ול6 (6סליסס 
ולא מברכים עליהם לאחריהם, מפני דברכת 
המוון פופרתוו=. 


כין (פמסס כין כ6סליסס 
לדעתו יש לברך על התאנים והענבים גם 
לאחריהם, דלא פטר אלא מידי דזיין - שאין ברכת 


רצז. אף שאינם טפלים לפת, כפי שביאר רש"י לעיל (ל"ס 
מנרן), מכל מקום ברכת המזון פוטרת גם מינים שאינם טפלים 
לפת, אם הם באו לשובע. עיין בהערות להלן (ד"ס 5ן). 
רחצ. בגמרא לעיל (₪) מבואר, שכל המאכלים והמשקים 
'מזינים', מלבד מים ומלח. ומבואר שם עוד, שאין נקרא 'מזון' 
אלא מאכלים הבאים מחמשת מיני דגן. ולפי זה לכאורה יש 
להקשות על דברי רש"י כאן שכתב על שאר מאכלים שהם 
אינם 'מזינים' [וכיוצא בזה יש להקשות על רש"י להלן (ל"ס 
ו) שכתב על מאכלים שאינם מחמשת מיני דגן שהם נחשבים 
'מזון']. ‏ ובבית יוסף (דירנפלד, כרט"י) תירץ, שאין כוונת רשיי 
כאן לחלק בין מאכלים שמטבעם הם מזינים [כל המאכלים] 
למאכלים שאינם מזינים [מים ומלח], אלא כוונתו לסוג 
מאכלים שבאים כדי לזון, דהיינו, שמחלק בין מאכלים שבאים 
כדי להשביע, למאכלים שבאים למטרה אחרת, כגון למתק 
את הפה, אף שאמנם גם הם מזינים. רצט. כפי שביאר רשיי 
לעיל (ד"ס סניקו). ‏ ש. שלוקחים את החיטים בעודם לחים, 
ומייבשים אותם בתנור, וכך הם נשארים מתוקים לעולם. רש"י 
(כתוכות עו: ד"ס קניום). ‏ שא. תוספות (ד"ס 666) בדעת רש"י. 
ופירשו בדעתו, שאפילו אם הביאו את הפת הבאה בכסנן 
בסוף הסעודה אחרי ברכת המזון, יש לברך עליהם בתחילה 
בורא מיני מזונות, ולבסוף בורא נפשות. ולפי פירוש זה, הקשו 
עליו כמה קושיות, וכפי שיתבאר בהמשך הדיבור. אולם 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6ער) פירשו את === לדעת רשיי 
באופן שונה. ולפירושם, דין 'הביאו לפניהם תאנים וענבים' 
הוא באופן שאכל מהם בתוך הסעודה, שקבעו סעודה על 
שאר מאכלים, ואחר כך הביאו לפניו פירות ואכל מהפירות 
עם הפת [ללא ברכה, שהפת פוטרתם], וכך כוונתו לאכול 
מהם גם בהמשך הסעודה יחד עם הפת, אלא שכעת אוכל 
מהפירות ללא פת, שבזה אין צריך לברך כיון שמתחילה 
הביאו את הפירות כדי ללפת בהן את הפת, ואכל מהן תחילה 
וסוף עם פת. ולפי זה, מה שנאמר 'חוץ מפת הבאה בכסנין', 
גם בזה מדובר באופן זה, שאכל ממנו בתוך הסעודה, וגם 
בסיום הסעודה לפני ברכת המזון. ולפירוש זה, אין מקום 
לכמה מהקושיות שנכתוב להלן. שב. דעת רבינו חננאל (ל"ס 
רנ), שפת הבאה בכיסנין היא פת העשויה כמין כיסים המלאים 
סוכר ושקדים ואגוזים וכיוצא בהם, ולפי פירוש זה כיסנין' 
הוא מלשון 'כיס'. והרמב"ם (נככופ פ"ג ס"ט) פירש, שהיא עיסה 
שנלושה בדבש או בשמן או בחלב, או שעירב בה מיני תבלין, 
ואפאה [עיין בביאורי הפשט בשם הערוך (עלך כפן), פירוש 
נוסף מהו פת הבאה בכיפנין]. ובדברי רש"י מבואר שהכסנין 
הם ה'קליות' שהיו נאכלות עם הפת, ומפני קליות אלו היא 
נקראת 'פת הבאה בכסנין'. אך לענין דרך עשייתה של פת 
זו, כתב רש"י פת 'שנלושה עם תבלין'. ונראה שפירושו 
כפירוש הרמב"ם (נככופ פ"ג ס"ע) שפת הבאה בכסנין, היא פת 
שנלושה עם תבלין. וכן נראה מדברי ביאור הגר"א (פו"ת סי 
קסח ס"ק כג) שפירוש רש"י הוא כפירוש הרמב"ם. והט"ז (עס 
סק"ו) כתב שדעת רש"י כפירוש רבינו חננאל, שהיא פת 
העשויה כעין כיס, וכיס זה מלא בקליות, אף שהפת עצמה 
אינה נילושה בתבלין. ועיין בתלמידי רבינו יונה (ד"ס פלין), 
שנראה מדבריהם שפירוש רש"י אינו כפירוש רבינו חננאל, 
וכן נראה מדברי המאירי (נסנן מנ. ד"ס פת). שג. אובליא"ש 
הם 'סריקין'. סידור רש"י (סי' טנס). דהיינו פת העשויה בצורות, 
כפי שמבואר בפסחים (8). וכן נראה מדברי רש"י כאן, 
שפירש שעושים אותו כמו ציפורים ואילנות. כתב ערוך 
השלחן (פו"ס סי קסס סע' יט) שמין זה שנקרא 'אובליא"ש' אינו 
מצוי אצלנו. מכל מקום, בכמה פרטים אנו יודעים איך היא 
דרך הכנתו, שכן כתבו התוספות (נקמן מנ. ד"ס (סעניות, ע"פ 
עסרם") והרא"ש (ס" 5), ש'אובליא"ש' הוא פת גמור 


ברכות מא: 


המזון פוטרת אלא דבר שבא לשם מזון ושובעיחצ, 
והני לא זייני - ותאנים וענבים אלו לא באו לשם 
כך, אלא כדי למתק את פיורצ". 


פת סנס ככסנין 


לאחר אכילה וברכת המזון היו רגילים להביא 
ביסנין, והן קליות, כגון גרעיני חיטה קלוייםש, והיו 
מביאים אותם אחרי הסעודהשא לפי שהן יפין 
[-טובים] ללב, כדאמרינן בעלמא (עילונין כט:) הני 
ביסני דמעלו לליבא - קליות אלו המועילים ללב. 
ומביאין עמהן פת שנלושה עם תבליןשב, כעין 
אובליא"ש שלנושי, ויש שעושין אותן כמין צפורים 
ואילנותדY‏ ואוכלין מהן דכר מועט, ומתוך 


ציונים והערות 


'שתחילתו וסופו עיסה', דהיינו שבלילתו עבה, והוא נאפה 
כדרך שהפת נאפית, ואינו מתבשל במשקים כדרך הסופגנין 
[וראה שם שהקשו על רש"י, מדוע אין מברך 'המוציא' אף 
ללא קביעות סעודה]. אך כתב הט"ז (פו"ם סי" קסת סק"ע), 
שאינו עשוי כעיסה ממש שנעשית על ידי לישה, אלא הוא 
עשוי בערבוב בלי לישה. דש. עיין בפסחים (לו:) שיש דרך 
לעשות צורות הפת על ידי דפוס, שמניח את העיסה בדפוס, 
וש דרך על ידי ציור. שה. כתב רש"י, שפת הבאה בכסנין 
אינה טעונה ברכת מעין שלש, מפני 'שנותנים בה תבלין הרבה 
אגוזים ושקדים, ומאכלה מועט'. ומבואר בדברי רש"י שני 
טעמים מדוע אינה טעונה ברכת מעין שלש. וכתב מהר"ם 
בנעט (נרס"י), שרש"י כתב שני טעמים, מפני שאין ידוע לנו 
מהו הטעם שמחמתו פטרו אותה מברכת מעין שלש, שדבר 
זה אינו מפורש בשום מקום. שו. הקשו התוספות (ד"ס ₪6) 
ממה שמבואר לעיל (8:) שכל תערובת שיש בה מחמשת מיני 
דגן, חמשת המינים הם הנחשבים עיקר המאכל, אפילו כשרוב 
התערובת עשויה ממינים אחרים. ואם כן לפירוש רש"י שיש 
בפת זו מעט קמח והרבה תבלין, עדיין היה צריך לברך עליה 
מעין שלש, וקשה מדוע פטרו פת זו מברכת מעין שלש. 
אמנם, דין זה נאמר שם לגבי ברכה ראשונה, שיש לברך עליו 
יבורא מיני מזונות'. וכתב הצל"ח (נתופ' עס), שלא נמצא בכל 
הפרק כלל זה לגבי ברכה אחרונה. ולפי זה ביאר הצל"ח, 
שכוונת רש"י, שאף שלגבי ברכה ראשונה אין הפת טפלה 
לתבלין, לגבי ברכה אחרונה היא טפלה לו. ובביאור הגר"א 
(פו"ם סי" כם ס"ק (ס) כתב בדעת רש"י, שלא אמרו 'כל שיש 
בו מחמשת המינים צריך ברכה מעין שלש', אלא בתבשיל 
שיש בו קמח בשיעור של 'כזית בכדי אכילת פרס', וכאן 
מדובר שאין שיעור כזה של קמח, ולכן ברכתו האחרונה 
'בורא נפשות' [כפסק השלחן ערוך (לו"פ סי" כס ס"ע)]. 
שז. מבואר בדברי רש"י, שמפני ש'מאכלה מועט', פטרו 
אותה מברכת 'מעין שלש.. ועיין בהערה בסוף הדיבור, 
שלאחת הדעות יש לברך עליה לבסוף 'בורא נפשות'. והקשה 
הראש יוסף (ד"ס 6%6) באיזה אופן מדובר, אם אכל ממנו כזית 
הלא הוא חייב בברכת מעין שלש, ואם לא אכל כזית אפילו 
ברכת בורא נפשות אינו צריך. ותירץ, שאוכלים ממנה כמה 
זיתים, ובכל מאכלה אין עדיין כזית דגן, ולכן פטור מברכת 
מעין שלש, וחייב בברכת בורא נפשות רבות. והצל"ח [הו"ד 
לעיל] (כרט"י) פירש, שכוונת רש"י שמאכלה מועט שאין 
אוכלים ממנה כדי שביעה, שבשיעור כזה אין מתחייבים ברכה 
אחרונה על הפת, מפני שהוא טפל לתבלין. | שח. הקשו 
התוספות (ד"ס 66), שאם דינו כדין פת אורז ודוחן, מדוע 
אמר רב הונא 'אין לך דבר שטעון ברכה לפניו ואין טעון 
ברכה לאחריו, אלא פת הבאה בכסנין בלבד'. הלא דין פת 
הבאה בכסנין שוה לדין פת אורז ודוחן שטעונה לפניה בורא 
מיני מזונות ולאחריה בורא נפשות. והיה לרב הונא להזכיר 
שגם פת אורז ודוחן דינה כך. ועיין מה שהובא בהערה לעיל 
בשם הגר"א, שכוונת רש"י שיש במאכלה פחות מכזית דגן, 
בכדי אכילת פרס. ולפי זה תירץ במרומי שדה (ד"ס פפיף, 
שבמאכל זה אין כזית בכדי אכילת פרס, לא מהדגן לבדו ולא 
משאר המאכלים, ולכן אינו צריך ברכה כלל, כיון שאין 
באכילתו כדי שיעור ברכה מעין שלש ולא שיעור לברכת 
'בורא נפשות', ושני דברים שאין ברכתם שוה אינם מצטרפים, 
ואפילו לא החמור לקל. מה שאין כן באורז ודוחן שאמנם 
לשון הגמרא הוא ולא כלום' כיון שבזמן הגמרא לא 
התפשטה ברכה זו, אולם ודאי צריך לברך עליהם 'בורא 
נפשות'. והצל"ח (נרע"י) תירץ, שכוונת רב הונא לומר, שרק 
בפת הבאה בכסנין לגבי ברכה ראשונה נחשב הקמח עיקר, 
שמברכים עליו בורא מיני מזונות, ולגבי ברכה אחרונה נחשב 


רש"י 


שנותנים בה תכלין הרבה ואנחים ושקדים 
ומאכלה מועטשה, לא הטעינוה ברכה מעישי 
שלשש' מידי דהוה אפת - שכך הוא הדין לגבי פת 
אורז ודוחןשח, ראמרינן לעיל בפרקין (פ.) שמברכים 
עליהן בתחלה 'בורא מיני מזונות', ולבסוף - 
ובברכה אחרונה ולא כלוםשי. 


פפ פוטל 


בין לפניהם - ברכה ראשונה בין לאחריהם - 
ברכה אחרונה. 


לנריס סכ6יס מממס ססעולס 
ללפת בהן - לאכול עמם את הפתטי. 


התבלין עיקר, שאין מברכים עליו מעין שלש. ומה שהשוה 
רש"י דין זה לפת אורז, רק לדוגמא נקט כך, לומר שגם בה 
אין הברכה הראשונה שוה לברכה האחרונה. שט. מפשטות 
דברי רש"י נראה שאין לברך על פת הבאה בכסנין ברכה 
אחרונה כלל, וכן נראה מדברי רש"י לקמן (מנ. ד"ס כנ). אולם 
בדין פת אורז שנאמר בה שאין מברכים לאחריה ולא כלום', 
כתב רש"י (עיל 9. ד"ס ו6), שאין לברך לאחריה שום ברכה 
מברכות הארץ, אולם יש לברך ברכת 'בורא נפשות'. ולפי זה 
כתבו שלטי הגיבורים (לקפן מג. פות 6) והפני יהושע (לקמן מנ. 
ד"ס כ"ס), שכן כוונת רש"י גם בדין 'פת הבאה בכסנין', שיש 
לברך אחריה ברכת 'בורא נפשות'. והצל"ח (נכט"י, (קמן מכ. 
כלע"י ד"ס כנ) פירש בדברי רש"י שאמנם על התבלין יש לברך 
יבורא נפשות', אולם מה שכתב רש"י ולא כלום' ולא פירש 
ש'בורא נפשות' צריך לברך, אף על פי שדרכו של רש"י 
לפרש ולא לסתום, הוא משום שכלפי חלק הדגן באמת אינו 
מברך כלל, שהרי בזה לא שייך 'בורא נפשות'. אולם המרומי 
שדה (ד"ס טפץ) [הו"ד לעיל] פירש בדעת רש"י, שאין מברכים 
ברכה אחרונה כלל, משום שאין אוכלים לא מהדגן ולא משאר 
המינים כזית בכדי אכילת פרס, ואין שני המינים מצטרפים 
לשיעור ברכה. וכן דעת תלמידי רבינו יונה (לקמן מנ. ד"ס פכיסל) 
בדעת הרי"ף. | שי. לדעת רש"י, דברים הבאים מחמת 
הסעודה שאמר רב פפא שאינם טעונים ברכה לא לפניהם ולא 
לאחריהם, הם דברים שבאים ללפת בהם את הפת. והקשו 
התוספות (ד"ס סלכת6), אם כן, מה בא רב פפא להשמיענו, 
הלא כך מפורש במשנה ((קמן מד.) 'כל שהוא עיקר ועמו 
טפלה, מברך על העיקר ופוטר את הטפלה'. וגם כאן, כיון 
שהם דברים שנטפלים אל הפת, ודאי שאינו צריך לברך 
עליהם. ותירץ במרומי שדה (ל"ס סנכתפ), שכוונת רש"י לדברים 
שדרכם לבא ללפת את הפת, ובא רב פפא להשמיענו שסוג 
דברים כאלו פטורים מברכה, אף אם אין מלפתים בהם את 
הפת. תירוץ אחר כתב באור החמה (ככע"י ד"ס פין), שהיה 
מקום לומר שאין הפת פוטרת את הטפל לה, אלא בדברים 
שבאים למזון ולשובע, כמו הפת עצמה, אבל מיני פירות 
שבאים להנאה ולא למזון אינם טפלים לפת, לכן בא רב פפא 
ללמד שגם הפירות פטורים מברכה. וזה מה שהדגיש רש"י 
בהמשך דבריו (ד"ס 6ין) 'הלכך כל מידי בין מזון בין פירות 
שהביאו ללפתן אין בו ברכה', שזהו הדבר שבא רב פפא 
ללמד שאפילו פירות שלא באו להשביע נחשבים טפלים לפת. 
אמנם תלמידי רבינו יונה (ד"ס וללס) פירשו דעת רש"י באופן 
אחר, שודאי המאכל שנאכל יחד עם הפת, הוא טפל לפת 
ואינו טעון ברכה. וכוונת רב פפא היא, שהאוכל מאכל הטפל 
לפת, אם המשיך לאכול ממנו בתוך הסעודה, הוא פטור 
מברכה אף בשעה שאנו אוכלו יחד עם פת. וקושיא זו 
שהקשו התוספות על רש"י, יש להקשותה על ראשונים נוספים 
כל אחד לפי דרכו בפירוש בסוגיא, והראשונים תירצו זאת 
באופנים שונים, ועל דרך זו יש לתרץ גם שיטתו של רש"י: 
א. בעל המאור (ד"ס סנכת) תירץ, שהיה מקום לפרש בדברי 
המשנה, שדווקא דבר שהיה לפניו בשעה שבירך על הפת 
נפטר מדין 'טפל', אבל דבר שבא לפניו לאחר זמן, אינו נפטר 
בברכת הפת. וזה בא רב פפא להשמיענו, שאפילו דבר שלא 
היה לפניו בשעת הברכה ולא היתה דעתו עליו, נפטר בברכת 
הפת. ב. הרשב"א (ד"ס 5מל) כתב, שאמנם אין חידוש בדין 
דברים הבאים בתוך הסעודה שאמר רב פפא, אלא שרב פפא 
פתח בדין זה, כדי להמשיך בדין דברים הבאים שלא מחמת 
הסעודה ובדין דברים הבאים לאחר הסעודה. ג. באופן אחר 
תירץ הרשב"א, שאמנם יש קצת חידוש בדבריו של רב פפא, 
שאלמלא דבריו היה מקום לומר שרק דברים שדרכם להאכל 
יחד עם הפת הם נפטרים בברכת הפת, ובא רב פפא לחדש, 


ביאורי 


6ין טעונין כלכס 

רהוו להו טפלה - שהם טפלים לפת", וכפי 
ששנינו לקמן (מד.) 'כל שהוא עיקר ועמו טפלה, 
מברך על העיקר ופוטר את הטפלה'. הלכך, כל 
מידי - כל מיני המאכלים, בין מזון [-מאכל הבא 
להשביע] ובין פירות שהביאו ללפתן, אין בו ברכה 
לא לפניו ולא לאחריןשיב. 


ענ מפעם ססעולס כפוך ספעולס 
כגון דייסא וכן כרוב ותרדין, שאינן לפתן - 
שאינם נאכלים עם הפתטיי, ובאין למזון ולשובעשיי. 


טעונין כלכס לפניסן 

אין ברכת המוציא פוטרת את הדברים שאינם 
באים ללפת את הפת, משום דלאו מפלה נינהו - 
שאינם טפלים לפת שיפטרו מברכה בברכת הפת, 


שאפילו דברים שאין דרכם להאכל עם הפת, אולם הוא אוכל 
אותם יחד עם הפת, -==פת הפת פוטרתם. שיא. עיין מגן 
אברהם (סי' קעו סק"פ) שכתב כדברי רש"י, ששאר המאכלים 
פטורים מדין 'טפלה'. ולמד מזה, שאם אינו חפץ לאכול פת, 
ולא אכל אלא מעט, אין שאר המאכלים טפלים לפת, וצריך 
לברך עליהם מלבד ברכת המוציא על הפת [ועיין בתורת 
חיים (סופר, מס סק"6) שהעיר עליו ששאר המאכלים פטורים 
מדין 'טפלה' רק לפי דעת רש"י, ולא היה למגן אברהם 
לפרש כן בדברי השלחן ערוך שפסק כדעת התוספות]. 
שוב. מפורש בדברי רש"י כאן, שהעיקר פוטר את הטפלה 
גם מברכה שלאחריה. אולם הכלבו (ס" כל) הסתפק בדין זה, 
אם העיקר פוטר רק בברכה ראשונה, או גם בברכה אחרונה. 
והבית יוסף (6ו"ק סי" כ ד"ס כקנ סכנ) הוכיח מסוגייתנו, 
שהעיקר פוטר גם מברכה שלאחריה. עיין שם שהוכחתו היא 
גם לשיטת התוספות, אולם בדברי רש"י הדברים מפורשים. 
שיג. רש"י מפרש את דברי הגמרא 'שלא מחמת הסעודהי, 
שאין מלפתין בהם את הפת, והוא כפי שיטתו לעיל (ל"ס 
דנריס), שדבר הבא 'מחמת הסעודה', הוא דבר הבא ללפת 
בו את הפת. שיד. מדברי רש"י בביאור שיטת רב פפא 
נראה, שדייסא ותרדין ושאר תבשילים הבאים בסעודה 
לשובע, טעונים ברכה לפניהם. והקשו התוספות (ל'"ס סנכסס), 
שלכאורה דין זה סותר את דברי המשנה (סן מנ.) ששנינו 
יברך על הפת פטר את הפרפרת', ומפורש בגמרא (עס ע"כ) 
שהוא פוטר גם מעשה קדרה. ובספר ההשלמה (ד"ס פמכ) 
תירץ את דעת רש"י, שדין זה המבואר במשנה הוא רק 
בפרפרת ומעשה קדירה שהיו לפניו בשעת הברכה על הפת, 
ודברי רב פפא כאן הם בדברים שבאו לאחר הברכה על 
הפת. וכן מוכח מדעת המחזור ויטרי (סי' סת) שפירש את 
דברי רב פפא לענין דברים שלא היו על השלחן בשעת 
הברכה, ואת המשנה להלן פירש (סי' ע6) לענין מאכלים שבאו 
לשלחן לפני ברכת המוציא. ובמרומי שדה (ל"ס ופנ) תירץ, 
שברכת הפת פוטרת מעשה קדירה, רק אם התכוון בברכה 
לפטור את המעשה קדירה [ואינו פוטר מדין 'דברים הבאים 
בסעודה', אלא פוטר בברכתו, כשם שברכת בורא פרי האדמה 
פוטרת פרי העץ, אם התכוון לפטור]. | שטו. שאם אמנם 
היו טפלים לפת, היו פטורים מברכה לפניהם, כפי ששינו 
להלן (מד.) בדין עיקר וטפל. אך כיון שאינם טפלים לו, אין 
נפטרים בברכת 'המוציא לחם מן הארץ', שאינם בכלל 'לחם' 
[בשונה מברכת המזון, שיתבאר להלן (ד"ס ו5), שפוטרת גם 
שאר מאכלים הבאים בסעודה, אף שאינם בכלל 'לחם'. 
שטז. אף שלעיל () מבואר שאין נקרא 'מזון', אלא דבר 
הבא מחמשת מיי דגן. כוונת רש"י כאן, שהוא בא כדי 
להשביע. עיין רש"י לעיל (ל"ס גץ) ובהערות שם. 
שיז. שברכת המוציא אינה פוטרת אלא 'לחם' בלבד, מה 
שאין כן ברכת המזון פוטרת כל דבר המזין שבא בסעודה. 
שלמה משנתו (נכע"י), מרומי שדה (ל"ס וסנס). וביאר במרומי 
שדה, שכל דבר שבא למזון ולשובע היה ראוי לברך עליו 
ברכת המזון, אלא שאין מברכים עליהם מפני שאינם חשובים 
לקבוע עליהם סעודה. לכן, אם באו מאכלים אלו מחמת 
הסעודה, ברכת המזון פוטרת אותם. שיח. לדעת רש"י, 
בחלוקה זו מבואר דין דברים 'הרגילים' לבא לאחר הסעודה, 
ונראה שכך היא גירסתו בגמרא. וכן פירש בחולין (קי: ל"ס 
פפניס), | שגרס שם 'דברים הבאים לאחר הסעודה', וכתב 
שפירושו דברים 'הרגילים' לבא לאחר הסעודה. וכן פירשו 
בה"ג (כרכות פ"ו), ר"י מלוניל (ד"ס ל6תכ) ורבינו מנוח (נלכות 


ברכות מא: - מ2. 


וגם אינן בכלל 'לחם', דנפטר בברכת המוציאשיי. 


ו כ6מליסן 
דמיני מזון נינהו - שהם מינים שבאים לשם 
מזון""י, וברכת המזון פומרתןש". 


דכריס סכגילין 632 כ6פר סעולס 


כגון פירות שדרך להביאם לקינוח הסעודה, 
אפילו הביאן בתוך הסעודה"'י" לשם שביעה", 
שלא מחמת לפתן הפתשי. 


טעונין נלכס נין <פניסן 
משום דלאו טפלה נינהו - שאינם טפלים לפת. 


נין (65סליסס 
דאין ברכת המזון פוטרתן, משום דלאו מזוני 


ציונים והערות 


פ"ל סי"5). וכתב הראש יוסף (ד"ס פמכ), שלפי גירסא זו, הדין 
אינו תלוי בזמן האכילה אלא בסוג הדברים. ולכן פירש רשיי 
שאפילו אם באו מאכלים אלו בתוך הסעודה, חייבים בברכה 
אף לאחריהם. ועיין בהערות לעיל (ל"ס לנליס) מה שהובא 
בשם המרומי שדה (ד"ס סנכס), שפירש על דרך זו גם דין 
דברים 'הבאים מחמת הסעודה', שלדעת רש"י הדין תלוי 
'בסוג' המאכל, אם דרכו להאכל מחמת הפת או לא. 
שיט. נמצא לפי פירוש רש"י בדברי רב פפא, שיש לברך 
על דברים שרגילים לבא לאחר הסעודה, אפילו אם אכל 
אותם בתוך הסעודה. ולפי זה, דעת רב פפא היא כדעת רב 
ששת שיש לברך על תאנים וענבים שבאו בתוך הסעודה. 
והקשו התוספות (ל"ס סנכ), שאם כן פסק רב פפא כדעת 
רב ששת שהוא היחיד ולא כדעת רב הונא ורב נחמן שהם 
הרבים. ועיין בתוספות להלן (על: ל"ס וכנ) שגם דעתם היא 
שבמחלוקת רב ששת ורב נחמן, הלכה כרב ששת באיסורים 
[והובא כלל זה בראשונים רבים, עיין יד מלאכי (ל קפנ)]. 
ואף על פי כן הקשו התוספות כאן, ולדעתם אין הלכה כרב 
ששת נגד רב הונא ורב נחמן שהם הרבים. שב. שאם הם 
באים ללפת את הפת, אינם טעונים ברכה, כפי שפירש רש"י 
לעיל (ד"ס סניפו), שבדבר הבא ללפת את הפת אין מחלוקת, 
ולכל הדעות הוא פטור מברכה. שכא. וכן כתב בה"ג (נככוק 
פ"ו) שהם חייבים בברכה מטעם זה, שאינם מזון. שבב. עיין 
בהערות לעיל (ד"ס :ין וד"ס ו6) ביאור לשון רש"י. הרא"ש 
(ס" כו) הביא דברי רש"י אלו ששאר מאכלים 'אינם מזון', 
וכתב שכן כתב בה"ג (נלכות פ"ו). והקשה, שהלא אף שאינם 
מזון, מכל מקום ברכת 'הזן' [ברכה ראשונה של ברכת המזון] 
שייכת בהם. ואם כן, יש לפטור אותם מברכה לאחריהם, 
שהם נפטרים בברכת המזון. אולם אין להקשות כן על רש"י, 
שבדברי רש"י לא מצינו דין זה שברכת המזון פוטרת כל 
הדברים המזינים, וגם הרא"ש (פ"6 סי יכ) אינו סובר כך. 
וכתב המעדני יום טוב (ס" כו פופ ט), שקושיית הרא"ש היא 
על דברי בה"ג ולא על רש"י, שמדברי בה"ג משמע שברכת 
המזון פוטרת כל דבר המזין. שבג. רש"י (עיל מ: ד"ס פון). 
וכן כתבו התוספות (לעי! מ6: ד"ס 6י) ותלמידי רבינו יונה (ל"ס 
ײן) בפירוש דברי רש"י. והקשו תלמידי רבינו יונה מהמבואר 
בפסחים (קו:) שגם על הפת אפשר לקדש, ולפי זה אין ליין 
מעלה יותר מפת, כדי לחייב את היין בברכה בתוך הסעודה. 
ותירצו, שאמנם אין לו מעלה יותר מהפת, אך מפני שרשאים 
לקדש גם על היין וגם על הפת, הרי שיש ליין חשיבות כמו 
פת, ולכן אינו נפטר בברכת הפת, ולכן יש לברך עליו. 
ובאופן אחר תירצו, שיש ליין מעלה יותר מפת, שכן רשאים 
להבדיל על היין ואין רשאים להבדיל על הפת. שבד. רש"י 
(לעיל מ: ד"ס סון). התוספות (לעיל מ5: ד"ס 6) כתבו בפירוש 
דברי רש"י 'כגון בקידוש ובברכת האירוסין'. ורש"י על הרי"ף 
(ד"ס גורס) כתב 'כמו קידוש והבדלה וכהאי גוונא'. מלשון 
'כגון' שכתבו התוספות, וכן מלשון וכהאי גוונא' שכתב 
רש"י על הרי"ף, משמע שאינם אלא דוגמאות, ומלבד 
דוגמאות אלו יש אופנים נוספים שבהם היין גורם ברכה 
לעצמו. והט"ז (לו"ס סי קעד סק"6) הביא דברי רש"י, ועל מה 
שכתב רש"י שהיין בא בכמה מקומות, פירש הט"ז היינו 
בברכת הקידוש'. ונראה מדבריו שאין היין גורם ברכה לעצמו 
אלא בברכת הקידוש, ולכן כתב דוגמא זו לבדה ולא כתב 
'כגון'. אולם המאמר מרדכי (פס סק") העיר על דברי הט"ז, 
שודאי דין זה נאמר לא רק בקידוש אלא אף בשאר 
המקומות, כפי שכתבו רש"י לעיל מ: ד"ס סון) והתוספות (לעינ 


רשי כג 
נינהוי* - שאין דרכם לבוא לשם מזון, להשביע 
בסעודה=. 
מב. 


דגורס נללס %ע5מו 


בבמה מקומות הוא [-היין] | בא, כגון 
בקיחוש=י; בהבדלה ופפרפת התנלםללל, וטברכין 
עליו, ואף על פי שלא היו צריכים לשתייתו, 
שאינו בא אלא משום חשיבותןשכה. 


כנ סו פכל פליסר כיפפי 
מפת הכאה בכסנין, ולא בירך אחריושנכי. 


סמל ככ נסמן עדי כפנ6 
גרסינזשכו, 


מ: ד"ס 6י), כמשמעות לשון רש"י 'כמה מקומות'. וסיים, 
שאפשר שצריך לתקן את לשון הט"ז ולומר 'כגון קידושי. 
ומדברי הפרי מגדים (פס מס:"ו סק"פ) נראה, שאמנם דברי 
הט"ז אינם כפירוש התוספות בדעת רש"י, אך אין ביניהם 
הבדל להלכה, וגם הט"ז יודה שיין הפסול לקידוש נחשב 
גם הוא ליין הגורם ברכק לעצמו. שכה. 525 הרשב"א 
(ד"ס יין), שלפי דברי רש"י, דווקא לגבי יין נאמר שהוא ורם 
ברכה לעצמו', אך לא לגבי מים. ואם כן, כששאלה הגמרא 
'יין נמי נפטריה פת', והשיבה 'שאני יין שגורם ברכה לעצמו', 
כוונתה לומר שמפני שהיין חשוב, יש לברך עליו גם בתוך 
הסעודה, מה שאין כן לגבי מים שאין לברך עליהם בסעודה. 
וכתב הרשב"א שכן היה נוהג רש"י שלא לברך על המים 
בסעודה. וכן כתב הנימוקי יוסף (ד"ס יין) בשם רש"י. אולם 
במחזור ויטרי (סי' עג) כתב, שהשותה מים בסעודה צריך 
לברך עליהם. וכן כתב שיטת ריבב"ן (ל"ס ײן) בשם רש"י. 
ולכאורה לשיטתם קשה, הלא לא נאמר אורם ברכה לעצמו' 
אלא לגבי יין ולא לגבי מים, וכפי שדייק הרשב"א בדברי 
רש"י. אולם הצל"ח (עיל מ6: כרס"י ד"ס דנריס 63"ד עוד) פירש 
בדעת רש"י, ששאלת הגמרא 'אם כן יין נמי נפטריה פת', 
אינה עוסקת במי ששותה יין בסעודתו, אלא במי ששורה 
פתו ביין, שאף באופן זה היין חייב בברכה. וכן משמע 
בתוספות (עס ד"ס סנכת) שכך הוא פירוש הסוגיא לדעת רש"י. 
ולפי פירוש זה, אי אפשר ללמוד מסוגייתנו מה דין השותה 
מים בסעודה. שכו. מפשטות דברי רש"י נראה שלא בירך 
אחריו כלל, וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס תגיקכ) בדעת 
הרי"ף. ובשלטי הגיבורים (פות 6) פירש בדעת רש"י, שרב 
הונא בירך עליו 'בורא נפשות', וכן פירש הפני יהושע (ד"ס 
ו₪) על פי דברי רש"י (ע?ל 0. דס ) שפירוש מה שאמרו 
שם שאינו מברך 'ולא כלום', פירושו שמברך בורא נפשות. 
שבז. כן כתב גם האשכול (סנ' סעולס סי ש) שלפי שיטת רב 
האי גאון [שכשיטתו מפרש רש"י בהמשך הדיבור] הגירסא 
היא 'עדי כפנא'. והמאירי (ל"ס זסו) כתב שיש הגורסים "עדי 
כפנא' [-אלו רְעָב] ויש הגורסים 'כפנא הוא דין' [-רְעַב הוא 
זה], וכתב שפירוש שניהם אחד, שהשאלה בלשון תמיהה. 
דהיינו שלפי גירסת 'עדי כפנא' שואל רב נחמן 'האם אכילת 
ככרות אלו היא אכילה של רעב, שאין בה מספיק כדי 
להשביע' ['עדי' הוא לשון רבים, לכן נושא המשפט הוא 
הככרות], ולפי גירסת 'כפנא הוא דין' כוונת רב נחמן לשאול 
'האם רב הונא עדיין רעב מאכילה זו' ['דין' הוא לשון יחיד, 
לכן נושא המשפט הוא רב הונא]. נמצא ששתי הגירסאות 
שוות בפירוש הענין. אך דעת רש"י אינה כן, ולדעתו רק 
גירסת 'עדי כפנא' היא הגירסא הנכונה, ואין לגרוס 'כפנא 
הוא דין', מפני שלדעתו רב נחמן אומר שכמות זו של מאכל 
היא כמות גדולה שנאכלת לקביעות סעודה מפני הרעב [ולא 
בלשון תמיהה], ולכן אין לגרוס 'כפנא הוא דין' שפירושו 
שרב הונא עדיין רעב מאכילה זו. וגירסת הרא"ש (סי' 0 היא, 
'עדי כפנא הוא'. וכתב המעדני יום טוב (שס 6ופ מ), שרש"י 
אינו מסכים לגירסא זו, ולדעתו אין לגרוס 'הוא', מפני ש'עדיי 
פירושו 'אלו הככרות', ולכן אין לגרוס 'הוא' שפירושו רב 
הונא [וביאר המעדני יום טוב, שתיבת 'הוא' מתיישבת לפי 
נוסחת הרי"ף 'עדיין מר כפין הוא', שמתייחס לרב הונא ולא 
לככרות]. ובדקדוקי סופרים (לוּת כ) כתב, שיש גירסאות 
שכתוב בהם "עדי כפנא אלו'. וכתב, שיתכן שכוונת רשיי 
למחוק תיבת 'אלו' מפני שהיא מילה מיותרת, שכן תיבת 
'עדי' פירושה 'אלו'. 


כר ביאורי 


נושכח 

תיבת 'עדי' פירושה אלושפל. 

חוזר רש"י לבאר דברי רב נחמן שאמר עדי 
כפנאי. כלומרשל - כוונת רב נחמן לומר, ככרות אלו 
שאכלת, חייבים בברכת המזון, מפני שלרעבושלא 
נאכלו - הם נאכלים מפני הרעב, שכן אכילה 
בשיעור כזה היא אכילה שאוכלים לקביעות סעודה, 
כדי להשביע את הרעב, ולא כדרך שרגילים לאכול 
פת הבאה בכיסנין, שאין דרך לאכול ממנה אלא 
מעטשלב. ואף על פי שלא שבעת, אכילה מרובה 
כוו לא נפטרת מברכה, משום שאין חיוב הברכה 
תלוי באדם שאוכל, אם הוא שבע מאכילה זו, אלא 
הדבר תלוי באכילתם של שאר האנשים, וכל 
שאחרים קובעין אכילתן בכך [-בשיעור כזה]שלי, 
טעון ברכת המזון. כך פירש רב האי גאוןלד. 

רש"י מביא פירוש נוסף בביאור המעשה של רב 
הונא. ורבותינו פירשו, שרב הונא אכל תליסר 


שכח. רש"י בדיבור זה מפרש את דברי רב נחמן 'עדי כפנאי, 
אולם בדיבור המתחיל כפי שנדפס לפנינו לא כתוב עדי כפנא' 
אלא תיבת 'עדי' בלבד. ונראה שדברי רש"י כאן אינם דיבור 
המתחיל חדש, אלא המשך של הדיבור הקודם, ששם דיבור 
המתחיל הוא 'עדי כפנא' [וכן הוא בכת"י בזל ובכ"י ונציה]. 
ובתוך דיבור זה, בתחילה פירש רש"י שכך היא הגירסא, 
וממשיך רש"י לפרש מהי תיבת 'עדי', ואחר כך מפרש את 
הענין. שכט. כמו, עדי סוראה [-הדבר הזה מבני סורא הוא] 
(גיטין 6:), עדי גוברין [-אנשים אלו] (שס מה.), עדי פצימין 
[-פצימים אלו] (מנמות (7.) עדא אמרה [-זאת אומרת] (נ"כ קנס:). 
האשכול (סל' סעודס ות יש). | של. רש"י נצרך לפרש בדרך 
יכלומר', מפני שתרגום המילים הם 'אלו רעב', אין להם הבנה. 
לכן פירש רש"י, שכוונת רב נחמן לומר שהם נאכלו מפני 
הרעב. מנחת יהודא (נכט"י). ובאבני שיש (פות מנ) כתב, 
שמשמעות התיבות 'עדי כפנא' שהם עדיין נאכלים לרעבון, 
ואם כן יהיה פירושו שרב הונא אכל עד עתה מעט. לכן פירש 
רש"י שכוונת הגמרא לומר להפך, שהם נאכלו כבר לרעבון. 
שלא. 'כפנא' פירושו 'רעב', וכמו שנאמר בפסוק (נכסטית יג 
י) יהי רעב בארץ', ותרגם אונקלוס 'והוה כפנא בארעא'. 
שלב. דברי רש"י כאן הם בשם רב האי גאון, וכן בספר 
האשכול (סנ' סעולס סי' יט) פירש סוגייתנו כדעת רב האי גאון, 
כפירושו של רש"י. וביאר שם, שכוונת רב נחמן לומר, 
שאכילה בשיעור כזה אינה פטורה מברכה, מפני שזהו שיעור 
גדול שרגילים לאכול לשם סעודה בשעה שרעבים. ולא פטרו 
פת הבאה בכיסנין מברכה, אלא כשאוכלים אותה כפי 
הרגילות, לאכול מהם מעט. וכן פירש הרשב"א (ל"ס כג), שלא 
אמרו בפת הבאה בכיסנין שאינה טעונה ברכת המזון לאחריה, 
אלא כשאוכל ממנה מעט כדרך הלועסים ממנה לתענוג ועדון 
ולמתיקה. | שלג. מבואר בדברי רש"י, שדברי הגמרא 'כל 
שאחרים קובעין אכילתן בכך' הם מדברי רב נחמן לרב הונא. 
וכן משמעות הסוגיא לפי גירסתנו. ועיין ברשב"א (ד"ס ככ) 
שפירש שהם מדברי רב הונא. שלד. וכן כתב ספר האשכול 
(סל' סעולס סי" יע) בשם רב האי גאון. שלה. מדברי רש"י 
כאן נראה שמחברו של ספר 'הלכות גדולות' הוא רב יהודאי 
גאון. וכן כתב רש"י בסוכה (לת: ד"ס סו 6ומל כלוך), וכן הוא 
ברשב"ם (פססיס קט: ד"ס דסיינו) ובתוספות (סוכס כם: ד"ס ממע) 
ועוד ראשונים. אולם הראב"ד בספר הקבלה (סלל גוניס ל"ס 
סדור העני) כתב, שרבי שמעון קיירא חיבר ספר הלכות גדולות. 
וכתב עוד (עס ד"ס סדור סטליטי), שרב יהודאי גאון חיבר ספר 
הלכות פסוקות, שקיבץ מתוך ספר הלכות גדולות. וכן נראה 
מדברי הרמב"ן במלחמת ה' (פנסדלין עד. ד"ס מכ סכותכ (6) שרבי 
שמעון קיירא הוא זה שחיבר את ספר הלכות גדולות, ובדבריו 
שם הביא הרמב"ן את דברי 'רב שמעון בעל ההלכות', ואותם 
הדברים כתובים בהלכות גדולות שלפנינו (סנכות ין נסן סי" נס, 
עמ' מק5). ולפי זה כתב היד מלאכי (כפי נס"נ), שיש לומר 
שהיו שני ספרים הלכות גדולות, אחד חיברו רב יהודאי גאון, 
והאחר חיברו רבי שמעון מקיירא. וכן משמע בתוספות (פססיס 
כ ד"ס 5מר) שהיו לפניהם ספר הלכות גדולות נוסף שקראוהו 
'הלכות גדולות של אספמיא'. שלו. בהלכות גדולות שבידינו 
יש הרבה חסרנות, ופעמים שרבותינו הראשונים מביאים 
משמו דבר שאינו נמצא בספר שבידנו. שם הגדולים (מע' קפריס 
עכך סלכוס גדולות). וכן הוא בנידון זה, שבהלכות גדולות (5(' 
כרכום. פ"ו, עמ' ע6) שלפנינו מבואר שרב הונא לא בירך לאחריו, 


ברכות מב. 


ריפתי מפת שלנו, דהיינו פת רגילה, ולא פת הבאה 
בכסנין. והטעם שלא בירך אחריו, הוא משום דלא 
שבע מאכילה זו, וקרא בתיב - וכתוב בפסוק (לנליס 
פ י) 'ואכלת ושבעת וברכת', ומשמע מלשון הפסוק 
שאין חיוב לברך ברכת המזון, אלא באכילה ששבע 
ממנה. וכך פירש רב יהודאישלה בהלכות 
נדולותשלי. 


רש"י דוחה פירוש זה, ואינו נראה לי לפרש כן, 
שהרי אם אכל רב הונא פת רגילה ולא בירך עליה, 
יש להקשות, דלית ליה לרב הונא - וכי רב הונא 
אינו סובר כפי שדרשה הברייתא ‏ על כ:) שמן 
התורה חיוב ברכת המזון הוא דווקא באכילה שיש 
בה שביעה, 'הם [-ישראל] החמירנ.-טל עצמן 
ששיעור ברכת המזון הוא עד - עלשל' אכילת כזית 
לדברי רבי מאיר ועד - ועל אכילת כביצה לדעת 
רבי יהודה'. ולפי פירוש 'רבותינו' ורב יהודאי נמצא 
שדעת רב הונא דלא כרבי מאיר הסובר שחובה 


ציונים והערות 


אך לא מפורש בדבריו אם רב הונא אכל כיכרות מפת רגילה 
כפירוש רבותיו של רש"י, או שאכל מפת כיסנין כפירוש 
רש"י. ומדברי רש"י נראה שבהלכות גדולות שלפניו מפורש 
שרב הונא אכל פת רגילה, וכדעת רבותיו. עיין עוד בהערה 
לעיל, שיתכן שהלכות גדולות שלפנינו חיברו רבי שמעון 
קיירא, ואינו הלכות גדולות של רב יהודאי גאון שהביא רש"י. 
שלז. 'עד כזית' ו'עד כביצה' הוא מלשון המשנה ((נקמן מס.). 
ותיבת 'עד' פירושה 'על', כמו לומר 'על כמה מזמנים, על 
כזית, רבי יהודה אומר על כביצה'. והוא כלשון שאומר השטן 
לה' (פיוכ 5 י) 'אתה סכת בעדו', שפירושו 'הגנת עליוי. הון 
עשיר (נרכום פ"ו מ"נ, נפירוע סכלפון), עיין שם פירוש נוסף. 
שלח. שם מבואר שרבי מאיר הוא זה שסובר שהשיעור הוא 
באכילת כזית, ורבי יהודה הוא זה שסובר שהשיעור הוא 
באכילת כביצה. שלט. לדעת רש"י לא יתכן שרב הונא אכל 
פת רגילה, מפני שאם כן, היה לו לברך ברכת המזון אפילו 
אם לא שבע מהאכילה. לכן מפרש רש"י כדעת רב האי, שרב 
הונא אכל פת הבאה בכיטנין הפטורה מברכת המזון באכילה 
ללא שביעה. ובטעם הדבר מדוע פת כסנין פטורה מברכת 
המזון באכילה ללא שביעה, כתב האשכול (סנ' סעולס סי ית) 
שחכמים החמירו לברך על אכילת 'כזית' או 'כביצה' רק 
באכילת 'פת גמורה', אבל בפת הבאה בכיסנין לא החמירו, 
ודינו נשאר כדין תורה שרק מי ששבע מהאכילה צריך לברך. 
ועיין בדברי רש"י לעיל (מ6: ד"ס פת) שבאכילה מועטת, פת 
הבאה בכסנין פטורה גם מברכת מעין שלש [עיין בהערות 
שם וכאן (ד"ס כנ), האם היא חייבת בברכת בורא נפשות]. 
שמ. מקושיית רש"י נראה, שלפירוש רבותיו של רשיי ובה"ג 
רב הונא סבר שפטור מברכת המזון באכילה ללא שביעה, 
ועל כן מקשה עליו רש"י, שגם ללא שביעה יש חובה לברך 
מדרבנן. אך בהגהות בן אריה על דברי בה"ג (פ"ו פות כד) 
פירש, שגם לפירושו של בה"ג יש חיוב משיעור כזית או 
כביצה, אלא שרב הונא נמנע בינתים מלברך, מפני שרצה 
להמשיך ולאכול עוד, כדי להתחייב בברכת המזון מהתורה. 
עוד תירצו הצל"ח (כלע"י) והגהות בן אריה, שרב הונא היה 
אוכל עם אחרים, והוא היה צריך לברך כדי להוציאם ידי 
חובה [עיין לקמן (מ.) שהגדול שבסועדים הוא זה שמברך 
לאחרים], אך הם אכלו ושבעו והתחייבו מהתורה, והוא לא 
שבע, ומפני כן חשב שאינו חייב אלא מדרבנן, ולכן נמנע 
מלברך להם ולהוציא אותם ידי חובה בברכתו [שכן היא דעת 
בה"ג (סו"ד נרק"י (קמן מם. ד"ס עד) שמי שחייב בברכת המזון 
מדרבנן, אינו מברך כדי לפטור את מי שחייב בה מהתורה]. 
ולפי פירוש זה, ודאי שסבר רב הונא שהוא חייב בברכת 
המזון, ורק נמנע מלברך לאחרים, להוציאם ידי חובה. עוד 
תירץ האבן שלמה (סו"ל נקיטס מקוננת ספדם ד"ס 6מר כ"נ, כפירופו 
סעני), ‏ שסוברים רבותיו של רש"י, שקבעו חכמים לברך על 
כזית או כביצה, רק אם סעודה זו מספיקה לו, כגון שאכל 
כביצה מפת עם מאכלים נוספים, שאף שהוא שבע רק מחמת 
שאר המאכלים, עליו לברך על אכילת הפת. אך במעשה זה 
שרב הונא לא שבע, אינו צריך לברך כלל. שמא. בביאור 
מהו מאכל זה שנקרא 'אובליא"ש', כתבו התוספות (ד"ס 
נממניות, ע"פ סגסת סמסלט"5), שהיא פת שתחילתה וסופה עיסה, 
דהיינו שהיא פת שנילושה בבלילה עבה, ונאפית בתנור. וביאר 
הט"ז (פו"פ סי קספ סק"ע), שהעיסה אינה נעשית בדרך גלגול 
[-לישה] אלא בדרך תערובת, שמערבים קמח עם מים בבלילה 


רש"י 


לברך על אכילת פת בשיעור כזית, ודלא כרכי 
יהודה הסובר שחובה לברך על אכילת פת בשיעור 
כביצה (לקמן מט:)Y*",‏ ולדעתו אפילו אכילה מרובה 
פטורה מברכה, כל זמן שלא שבע ממנה. ואם כן, 
לא יתכן לפרש כפירושם, שרב הונא סובר שאין 
חובה לברך ברכת המזון כל זמן שלא שבעטשלט 
מאכילתוש". 


כסמניום 
אובליא"ששמא בלע"זשמב, 


6סול מל6כול 


עד שיברך ברכת המזון"לי, ואחרי ברכת המזון 
יחזור ויברך ברכה ראשונה על המאכל הבא לפניו. 
דביון דגמר סעודתו, אסח דעתיה [-הסיח דעתו] 
מברכה ראשונה ומסעודתיה [-ומסעודתו]שף, ואינו 
יכול לאכול עוד מחמת ברכה ראשונה שבירך. 


עבה. והקשו התוספות על פירוש רש"י, שכיון שבלילתו עבה 
הוא לחם גמור, ואין הגמרא צריכה לומר שמברכים עליו 
המוציא. לכן פירשו שלחמניות הם ניבליש', שבלילתן רכה 
[ולעיל (מ6: ד"ס פפ) התבאר עוד בהערה מה הוא סוג מאכל 
זה]. ועיין בסידור רש"י (פי" שנס) שכתב, שסריקין [דהיינו פת 
מצוירת] הם אובליא"ש. ופירש שם שיש עושים אותה בלילה 
עבה, ויש שעושים אותה בלילה רכה. ולפי זה נראה 
שאובליא"ש אינו בדווקא בלילה עבה. ומה שהקשו התוספות 
על רש"י, הוא מפני שלדעתם ברכתו של האובליא"ש הוא 
מזונות, אף בסוג האובליא"ש שבלילתו עבה. אך ודאי שלגבי 
אותו סוג אובליא"ש שבלילתו רכה, אין מקשים התוספות. 
שמב. עיין רש"י לעיל (מb:‏ ד"ס פפ) שפירש שפת הכאה 
בכיסנין היא 'פת שנילושה בתבלין כעין אובליא"ש שלנוי. 
ולפי זה כתב אבן העוזר (קו"ם סי' קסת ס"ז וק"ת ד"ס 25, 
שלדעת רש"י 'אובליא"ש' הוא פת הבאה בכיסנין שמבואר 
לעיל שהיא פת שנילושה בתבלין אף על פי שבלילתה עבה. 
והתוספות החולקים על רש"י סוברים, שפת שבלילתה עבה 
ברכתה 'המוציא', אף על פי שנילושה בתבלין [עיין בדבריו 
שהקשה לפי ביאור זה על דברי השלחן ערוך שסותר דברי 
עצמו, שכתב (פו"ם סי" קסס ס"ז), שפת שנילושה בתבלין היא 
פת הבאה בכיסנין, ומאידך כתב (פס ס"ת), שאובליא"ש הוא 
פת גמור]. ובבית אפרים (פו"ת, פו"ם סי יb‏ ד"ס עוד) דחה דבריו, 
ופירש שאובליא"ש אינו סוג פת בטעם קבוע, אלא הוא צורת 
הפת. ואף שכתב רש"י לעיל (מ6: ד"ס פת) שפת הבאה בכפנין 
עושים 'כעין אובליא"ש שלנו', ובפירוש לחמניות כתב שהם 
'אובליא"שי, אין כוונתו שהאובליא"ש הוא בהכרח פת הבאה 
בכסנין. אלא ש'אובליא"ש' הוא צורת העשיה של הלחמניות, 
או של הפת כיסנין. ובא רש"י לבאר, שלחמניות אלו, אינן 
כעין 'גלוסקא', אלא היא בעלת צורה כעין סולמות. וכמו 
שכתב רש"י לעיל בדין פת הבאה בכסנין, שעושים אותה 
'כעין אובליא"ש שלנו ויש שעושים אותה כעין ציפורים 
ואילנות'. לפי זה כתב הבית אפרים, שלחמניות אינן ממש פת 
הבאה בכיסנין, והן פת ללא תבלין, אלא שכיון שאין בלילתן 
עבה לגמרי, סובר רש"י שדינן דומה לדין פת הבאה בכסנין. 
ולפי מה שכתב בסידור רש"י (פי' פ5ס) [הו"ד בהערה לעיל] 
שסריקין [דהיינו פת מצוירת] הן אובליא"ש, שנעשין בבלילה 
עבה או רכה, נראה כדברי הבית אפרים, ש'אובליא"ש' שפירש 
רש"י, היא פת בעלת צורה. שמג. לדעת רש"י כאן ובפסחים 
(קג: ד"ס כון) חובה לברך תחילה ברכת המזון, ורק לאחר 
ברכת המזון אפשר לברך שוב ברכה ראשונה ולחזור לאכול. 
וכתב בדמשק אליעזר (פי' קעט סק"), שטעמו מפני שמשעה 
שהסיח דעתו מהסעודה, חל עליו חיוב לברך ברכת המזון. 
אולם מדברי רש"י בחולין (פו: ד"ס מון) נראה שאין חובה 
לברך תחילה ברכת המזון, אלא די שיברך ברכה ראשונה. 
ולשיטה זו הסכימו התוספות (ד"ס כני, פולין פו: ד"ס 5פור). וכתבו 
הדרישה (ס" קעט פות ‏ ד"ס ומעתס) והב"ח (פס סק"6) וביאור 
הגר"א (עס ס"5 ד"ס עד), שרש"י בחולין חזר בו ממה שכתב 
כאן, וסובר שאינו חייב בברכת המזון, אלא די שיברך ברכה 
ראשונה. | שדמ. יש להעיר בדברי רש"י, שמתחילת דבריו 
שכתב 'עד שיברך ברכת המזון', משמע שהאיסור לאכול לפני 
ברכת המזון הוא מפני שקיבל עליו לברך ברכת המזון. אולם 
מסוף דבריו שכתב 'דכיון דגמר, אסח דעתיה מברכה ראשונה', 
נראה שהאיסור הוא משום היסח הדעת, שהסיח דעתו מלאכול 


ביאורי 


סנק פפמר 

רק אם סלק את הלחם ואת כל האוכלשמה מעל 
השלחן, ועדיין לא ברכו ברכת המזון, באופן זה 
אסור לאכולשײי. 


ליקפנb‏ 
אמנישטרשיו"ן - מנות של בשרשי. 


לכל דריע גלופ5 סמכינן 


ואף שאנו מסלקים דעתנו אין סילוקנו סלוק, 
משום שדעתנו סומכת על דעת ריש גלותא, שאם 
ישא משאות מאת פניו אלינו - שאם ישלח אלינו 
מנותשמ" מאלו שהיו לפניושמל נאכל מהם. 


סלגיל כטמן 
למשוח את ידיו בשמן לאחר האכילהשי. 


טמן מעכנו 
לענין ברכה. כלומר, שאפילו נמר סעודתו וסלק 


Paras 


עוד על סמך ברכתו הראשונה, ולפי טעם זה לכאורה היה 
ראוי להתיר לאכול על ידי ברכה ראשונה בלבד. ראש יוסף 
(ד"ס פמכ). ויתכן שמפני כן כתב רש"י אסח דעתיה מברכה 
ראשונה 'ומסעודתיה', לומר שמלבד היסח הדעת מהברכה 
הראשונה הגורמת חיוב ברכה ראשונה, נוסף עוד היסח הדעת 
'מהסעודה', שהיא גורמת לחיוב ברכת המזון. שמה. רש"י 
פירש שסילק את 'הלחם וכל האוכל'. ובתענית (יכ. ד"ס pכ)‏ 
כתב שסילק 'את השלחן', וכן פירשו התוספות (ד"ס סנק) כאן. 
שמו. לעיל (מנ) אמר רב פפא שדברים הבאים לאחר 
הסעודה, טעונים ברכה לפניהם ולאחריהם. ופירש רש"י (עס 
ד"ה דנריס סכגילן), שהביאו דברים הרגילים לבוא לאחר 
הסעודה. אולם התוספות (עס ד"ס (תכ) פירשו, שהם הדברים 
שבאו לאחר סילוק השלחן לפני ברכת המזון. ואם כן לפי 
שיטת התוספות לעיל, לאחר סילוק השלחן קודם ברכת המזון, 
רשאים לאכול, ובלבד שיברכו לפניו ולאחריו, ומחמת כן לא 
פירשו בסוגייתנו כרש"י שאם סילקו השולחן אסור לאכול עד 
שיברכו ברכת המזון, שהרי אם יסברו כרש"י נמצאו דברי רב 
פפא סותרים. אמנם רש"י שלא פירש לעיל את דברי רב פפא 
לענין סילוק שלחן, אלא לענין דברים שרגילים לבא לאחר 
הסעודה, יכול לפרש בסוגייתנו שאין לאכול כלל אחרי סילוק 
השלחן עד שיברך ברכת המזון. פני יהושע (ד"ס 6"5. 
שמז. כן משמעות מרש"י להלן (ד"ס 6פכפ), שריש גלותא שלח 
להם מנות. ובדברי רש"י להלן (ג: ד"ס דסתנ6) מבואר, שהיא 
מנה של בשר. שמח. זהו פירוש תיבת 'משאות' שכתב רש"י. 
ע"פ רש"י (צרססית מג (ד). | שמט. יש לעיין בכוונת דברי רש"י, 
לשם מה הוסיף 'מאת פניו', דהיינו שראש הגולה ישלח 
מהמנות שהיו לפניו [עיין חזקוני (כרפסית מג (ד) פירוש לשון 
זה], ומה היה הדין אם ישלחו אליהם מנות ממקום אחר 
בבית. ויתכן לפרש שכוונתו לומר, שאמנם הסחנו את דעתנו 
משאר המאכלים שיביאו לפנינו, אך אם ראש הגולה בעצמו 
ישלח מנות מלפניו, ודאי שנאכל מהם מפני כבודו שהוא בעל 
הבית. ואם כן אין היסח הדעת שלנו נחשב לסילוק. עיין פרי 
מגדים (פו"ת קעט 6" סק"ג) שכתב כעין זה. שנ. היה דרכם 
להביא בסוף הסעודה שמן מבושם בבשמים, לסוך את הידים 
המזוהמות. רש"י (סלן גג. ד"ס ופמף). ‏ שנא. מדברי רשי 
נראה, שאין איסור לדבר בין הנטילה לבין הברכה, ומה 
שאמרו 'תכף לנטילה ברכה' הוא רק לענין שלא יאכל כלום 
לפני הברכה. וכן שיטת הרמב"ם (כככופ פ"ו ס"כ), כסף משנה 
(פס) והמגן אברהם (סי' קעט סק"פ). והקשה המגן אברהם על 
דברי הכסף משנה, ממה שכתב הוא עצמו בבית יוסף (פו"פ 
סי" קקס ל"ס ופס) שאין לדבר אפילו אחרי מים ראשונים, וכל 
שכן שאסור לדבר אחרי מים אחרונים, שמפורשים בסוגייתנו. 
ותירץ הפרי מגדים (סי' קעט 6"6 פק"5), שדברי הכסף משנה 
נאמרו כהוכחה בדעת רש"י, שמותר לדבר לאחר נטילת מים 
אחרונים. ומה שכתב בבית יוסף להחמיר בזה, אינו בדעת 
רש"י אלא בדעת הרא"ש. עוד הוכיח הכסף משנה שמותר 
לדבר לאחר נטילת ידים, ממה שמבואר להלן ((6:) שאין 
מסיחין על כוס של ברכה, ומשמע שהאיסור לדבר הוא רק 
משעה שאוחז את הכוס של ברכה בידו, ולא משעת הנטילה. 
אך המגן אברהם דחה ראיה זו, וכתב, ששם מדובר באופן 
שנתנו לו כוס של ברכה לפני נטילת ידים, שאף באופן זה 


****אינו אוחז בידיו את הכוס. 


ברכות מפם. 


הפת והמאכלים מלפניו, ולא משח ידיו בשמן, 
השמן מעכבו מלברך, ואסור לו לברך עד שימשח 
ידיו בשמן. ולכן עדיין סעודה קיימת, ואוכל בלא 
ברכה; 


ולית סכ ככל סנ ppעpפb‏ 


אין סיום הסעודה תלוי לא בגמר הסעודה, ולא 
בסלוק המאכלים מלפניו, ולא במשיחת ידיו בשמן, 
אלא בנטילת מים אחרונים, שכל זמן שלא נטל 
מים אחרונים הוא מותר לאכול, ומשנטל אפור 
לאבול. 


לנטילם ידיס 

תכף לנטילת ידים דמים אחרונים, יש להסמיך 
את ברכת המזון. ולא יאכל כלום":* עד שיכרך 
ברכת המזון על מוונושיב. 


פכף נמ" 
המקריבו אליו ומארחו בביתושיי. 


ציונים והערות 


אסור לדבר. אבל מי שנטל את ידיו, אסור לו לדבר אף אם 
שנב. לדעת רש"י אחרי הנטילה 
יש לברך ברכת המזון, ואינו רשאי לחזור ולאכול לפני ברכת 
המזון. והטור (שו"פ סי קעט) חולק עליו, וכתב שנטילת ידים 
במים אחרונים נחשבת להיסח הדעת מהסעודה, והיסח הדעת 
אינו מחייב ברכה אחרונה, ודי לחזור ולברך ברכה ראשונה 
על המאכל. אך הבית יוסף (עס ד"ס ױפ) ביאר בדעת רש"י, 
שהחובה לברך אחרי הנטילה אינה מדין היסח הדעת, אלא 
מפני שמשעת הנטילה הוא כמי שהתחיל את הברכה, ואסור 
לו להפסיק באכילה ושתיה. שנג. גירסתנו בגמרא היא, 
יתכף לתלמידי חכמים' בלשון רבים. ובילקוט שמעוני (ו52 כמז 
ק?) הגירסא 'תכף לתלמיד חכם', בלשון יחיד. ובדיבור 
המתחיל ברש"י נדפס 'תכף לת"ח', ולא מפורש אם הוא 
בלשון רבים או בלשון יחיד. ואמנם מדברי רש"י שכתב 
'המקריכו אליו והמארחו בביתו' בלשון יחיד, נראה שגירסתו 
כגירסת הילקוט שמעוני, שנאמר לימוד זה בלשון יחיד. וכן 
נראה מהראיה שבגמרא, שהברכה באה גם בקירוב של תלמיד 
חכם אחד, שכן לבן אירח את יעקב, וזכה לברכה אף שיעקב 
היה תלמיד חכם אחד, וכן פוטיפר אירח את יוסף, וזכה 
לברכה אף שיוסף היה תלמיד חכם אחד. ואפשר, שגם לפי 
הגירסא בלשון רבים, הכוונה לכל התלמידי חכמים שבעולם. 
שנד. רש"י פירש כפי שנאמר בפסוק (ככסטים לט ס) 'ויברך ה' 
את בית המצרי'. ובילקוט שמעוני (ו62 כמו ק0) ובתנא דבי 
אליהו רבה (פלק כ) כתבו, תכף לתלמיד חכם ברכה 'במעשה 
ידיו', והוא כפי שאמר לבן (נלפטיפ ל כז) 'ויברכני ה' בגללך'. 
ובין כך ובין כך, פירושם שוה שהברכה היא בממונו. אולם 
רש"י על התורה (נללטית ל מ) פירש על דבריו של לבן שאמר 
'ויברכני ה' בגללך' שהברכה היתה בבנים, שעד שבא יעקב 
לביתו לא היו לו בנים [ולכך הוצרכה רחל לרעות את הצאןן, 
ומשבא לביתו נולדו לו בנים. והקשה המהרש"א (ככס"י), 
שמשמעות הסוגיא אינה כן, אלא הברכה היא כצאנו 
שהתרבה. וכתב ברוב דגן (נלפ"), שלכאורה היה למהרש"א 
להקשות עוד, שדברי רש"י על התורה סותרים לדבריו 
בסוגייתנו, שכתב רש"י שהברכה היא 'בביתו', משמע בממונו. 
אלא מוכח, שכוונת רש"י על התורה לומר שלבן התברך 'גם 
בבנים', ואין צריך לומר שנתברך בצאן, שהוא דבר המפורש 
בפסוקים (כלפפית 3 ), וכאן שאמר 'בביתו' כולל הן ברכת 
הגוף שהוא מה שנולדו לו בנים, והן ברכת הממון שהתרבה 
צאנו. וכעין זה פירש הרא"ם (נכלטית 3 מ) בפירושו השני. 
שנה. כן פירשו המחזור ויטרי (סי" ע) וסידור רש"י (סי' קי). 
שכל המאכלים שבאים 'על הפת', נקראים פרפרת. דהיינו כל 
מאכל שבא מפני הסעודה, בין המאכלים שבאים לפני הסעודה 
ובין המאכלים שבאים לאחויה. וזהו כשיטתו שפירש כאן 
שהפרפראות הם 'כגון פרגיות ודגים' ו'כגון כיסני ולחמניות'. 
אך התוספות (ד"ס נלן) וראשונים נוספים פירשו את הפרפרת 
שבמשנתנו באופן אחר. ראה שלטי גיבורים (פות ל). שנו. מה 
שכתב רש"י 'להמשיך אכילה', פירושו, שהוא בא כדי לפתוח 
את הבני מעיים, כדי להמשיך ולגרור תאות האכילה. כן 
מבואר ברא"ש (פסמיס פ"י סי" כד). שנז. כתב רש"י שמביאים 
לפניהם 'פרפראות להמשיך האכילה, כגון פרגיות ודגים'. 
בפשטות כוונת רש"י, שהפרגיות והדגים הם סוגי הפרפראות 


רשי כה 


לס 
בביתו"ה. 


כלך על סיין כו' 

ברך על היין שלפני המזון, פטר את היין שלאחר 
המזון. רש"י מבאר את סדר הסעודה שהיה נוהג 
בזמנם: נוהגין היו להביא קודם אכילה כוס יין 
לשתות, כדתניא לקמן (מגג), ‏ כיצד סדר הסבה' - 
כיצד יש לנהוג לענין ברכות לפי סדר ההסיבה 
הנהוג. וממשיכה הברייתא לבאר 'אורחין נכנסין 
ויושבין על גבי ספסלין וכו', בא להן יין כל אחד 
ואחד מברך לעצמו. עלו והסבו כו' בא להן יין, אף 
על פי שכל אחד ואחד בירך לעצמו, אחד מברך 
לכולם' כו'. ומברייתא זו מוכח, שדרכם היה לשתות 
יין גם לפני תחילת הסעודה, מלבד היין שהיו 
שותים בזמן הסעודה. וכן היו מביאין לפניהם 
פרפראות - מאכלים נוספים הנאכלים מפני 
הסעודהשיה, כדי להמשיך את תאותש:י האכילה*:', 
כגון פרגיות*" ודניםשיט. ואחר כך מכיאין את 


שהיו מביאים לפניהם. וכן הבינו התוספות (ד"ס נכן) בדעתו. 
והצל"ח (ד"ס 0:5 פירש, שלא 'הפרגיות והדגים' הם 
הפרפראות, אלא הפרפראות הם מינים אחרים שברכתם 
מזונות. ומה שכתב רש"י 'כגון פרגיות ודגים', כוונתו לבאר 
מהי הסעודה, ואין כוונתו לבאר מהן ה'פרפראות'. ולפי זה, 
כוונת רש"י לומר, שלפני הסעודה מביאים פרפראות שהם 
מיני מזונות, כדי להמשיך את האכילה של הסעודה, שבה 
אוכלים פרגיות ודגים. וכתב הצל"ח, שיש לפרש דברי רשיי 
כך, שאם לא כן, כיצד יתכן שהפרפרת שלפני המזון פוטרת 
את הפרפרת שלאחר המזון, הלא הפרפרת שלפני המזון 
ברכתה 'שהכל', ושלאחר המזון ברכתה 'מזונות'. ואף שיש 
להקשות על פירוש זה, מדוע כתב רש"י שהפרפרת באה 
להמשיך אכילת 'הפרגיות והדגים', היה לו לומר שהם באים 
להמשיך אכילת הפת. תירץ הצל"ח, שלדעת רש"י אם היתה 
הפרפרת באה להמשיך אכילת הפת, כיון שהיא טפלה לפת 
שנאכלת אחר כך, אין לברך עליה מזונות אלא שהכל. מה 
שאין כן בפרפרת שטפלה לשאר דברים כגון פרגיות ודגים, 
אין הפרפרת שלפניהם נפטרת מברכה. ולפי זה, דעת רשיי 
כדעת הבית יוסף (פו"ם סי רינ ד"ס כפונ) שהאוכל את הטפל 
לפני העיקר, צריך לברך על הטפל כברכתו [בשאר מאכלים, 
אבל בפת שהיא עיקר גם רש"י מודה שיש לברך שהכל, 
לדברי הצל"ח]. ושלא כדעת הרמ"א (פס סע' כ) שיש לברך 
עליו שהכל. ובהערה על המשך דברי רש"י, נביא פירושים 
אחרים בדבריו. שנח. פרגיות הם בשר עוף. רש"י (לעיל ע. 
ד"ס פלגיות). ‏ שנט. דעת רש"י היא שהפרפרת שלפני המזון 
היינו 'כגון פרגיות ודגים', ואם כן מדובר באופן שבירך 
בתחילה 'שהכל', ומלמדת המשנה שהפת לא נפטרה בברכה 
זו. והקשו התוספות (ד"ס ככן), שלפירושו דברי המשנה 
פשוטים ואין בהם שום חידוש, שהדבר פשוט שהמברך 
'שהכל' על שאר המאכלים לא פטר את הפת [עיין ביאורי 
הפשט מקור לזה מרש"י לעיל (עפ: ד"ס 036]. ונאמרו כמה 
תירוצים בקושיא זו: א. בפסקי הרי"ד (ד"ס גיכך) תירץ, 
שמשנתנו מחדשת שמפני שברכת שהכל היא ברכה הכוללת 
את כל המאכלים (לעיל מ.), לכן המברך על הפרפרת שהכל, 
פטר בברכה זו גם את שאר הפרפראות, כגון הכסנין 
והלחמניות, אף על פי שברכתם שונה, מפני שגם פרפראות 
אלו באו לצורך הסעודה. ולכן המשיכה המשנה לבאר, 
שהמברך 'שהכל' על הפרגיות והדגים, אף על פי שהוא פוטר 
בברכה זו מינים נוספים הבאים לצורך הסעודה, אינו פוטר 
אלא את הפרפרת שלאחר המזון, אך לא את הפת. ב. הב"ח 
(פֿו"ס סי קעו ס") תירץ, שבדקדוק כתב רש"י 'כגון' פרגיות 
ודגים, שפרפרת זו שאוכלים לפני הסעודה, פעמים שהן 
פרגיות ודגים, ופעמים פת הבאה בכסנין, ובזה היה מקום 
לומר שתפטור את הפת. וכן תירץ הפני יהושע (ד"ס 6כנס), 
שרש"י כתב 'פרגיות ודגים' לדוגמא, וכל דבר שבא קודם 
המזון או לאחר המזון, ואינם באים ללפת את הפת, נקרא 
פרפרת. וכיוצא בזה תירץ בלשון הזהב (נפוס' ד"ס כלך 6"ד 
ורק"י), שרש"י סמך על מה שכתב בהמשך שגם לחמניות הן 
בכלל פרפרת. ולפי תירוצים אלו, גם רש"י סובר כדעת 
התוספות שכוונת המשנה לפרפרת שברכתה מזונות. ג. באופן 
אחר תירץ הפני יהושע (נפוק' ד"ס ככך), שבאה המשנה לחדש 


כו ביאורי 


השלחן לסעוד סעודתם, ולאחר גמר פעודהשל 
יושבים ושותים יין>פ* ואוכלים. ומה הן אוכלים, 
פרפראות, כגון כיסני - קליותשפג דמעלו ללבא - 
המועילות ללבשלג וכגון לחמניותשי. 

חוזר רש"י לבאר דברי המשנה. והיין ששתו 
בסיום הסעודה, וכן הקליות והלחמניות שאכלו 
בסוף סעודתם, הוא מה שאמרה המשנה 'ין שלאחר 
המזון' ו'פרפרת שלאחר המוון', והמשנה עוסקת 
באופן שבאו שניהם - היין והפרפראות קודם ברכת 
המזוזשסה, 


מעטס קללס 

תבשיל של חלקא - חיטים שנתחלקו לשניםשלי, 
טרנים - חיטים שנתחלקו לשלש, וטיסני - חיטים 
שנתחלקו לארבעשלי. 


סיו יוקניס 
בלא הסבת מטות - מבלי להסב על המטה. 


שהמברך על הפרגיות אינו פוטר את הפת, לפי שמבואר 
במשנה (שיל מ.) שהמברך 'שהכל' על כל המאכלים יצא, היה 
מקום לחשוב שהמברך על הפרגיות פטר את הפת, לכן באה 
המשנה להוציא מטעות זו, וכפי שביאר רש"י לעיל (מל. ד"ה 
6) שדווקא אם טעה ובירך עליהם יצא, אבל המברך על 
מאכל שברכתו שהכל, אינו פוטר בברכה זו מין אחר שברכתו 
שונה. ד. עוד תירץ הפני יהושע (ל"ס 06), שבאה המשנה 
לחדש, שאף מי שאוכל את הפירות לעיקר הסעודה, אין הם 
פוטרים את הפת מדין טפל, שלא נאמר דין טפל בפת, 
שלעולם אין הפת טפלה למאכל אחר, אלא 
רוצה לאכול את הפת כלל, ואינו אוכלו אלא כדי שלא יזיקנו 
המאכל האחר, כפי שנתבאר להלן (מל.) בדין פירות גינוסר. 
וכיוצא בזה תירץ הרדב"ז (פו"ת פ"2 סי פרמג) בדעת הרמב"ם. 
ה. ראה בהערה לעיל שהצל"ח (ל"ס 06) פירש את דברי רשיי 
באופן שונה, ולדעתו הפרפראות הן מיני מזונות ולא פרגיות 
ודגים, ומה שכתב רש"י שאוכלים 'פרגיות ודגים' כוונתו לומר 
שאוכלים אותם בסעודה. ולפי שיטה זו, גם רש"י מודה לדברי 
התוספות. | שס. רש"י מפרש את דברי המשנה 'פטר את 
הפרפרת שלאחר המזון', לענין הפרפרת שנאכלת לאחר 
הסעודה לפני ברכת המזון. והתוספות (ד"ס נלן) פירשו 
שמדובר בפרפרת שנאכלת בתוך הסעודה. והוכיחו פירוש זה 
ממה שמבואר לעיל (מ6:) בדברי רב פפא שפרפרת שנאכלת 
לאחר הסעודה, טעונה ברכה לפניה. ואם מדובר במשנתנו 
בפרפרת שנאכלת לאחר הסעודה, יהיו דברי המשנה סותרים 
לדברי רב פפא. והוכחתם היא לפי שיטתם (פקמיס קטו. ד"ס 
והלכ) שסוברים שדברי המשנה הם כדברי רב פפא. אולם 
במחזור ויטרי (סי' סס, סי" ע5) כתב, שמשנתנו עוסקת בדין 
מאכלים שהיו לפניו בשעת הברכה על הפת, בשונה מדברי 
רב פפא שדן בדין מאכלים שלא היו לפניו בשעת ברכת הפת. 
וכן כתב ההשלמה (מ5: ד"ס נלן) בדעת רש"י. ולפי שיטה זו, 
דברי רש"י כאן מיושבים. | שסא. כן מבואר בדברי רש"י 
בסמוך, שלגבי שתיה זו אמרה המשנה "ין שלאחר המזון. 
שסב. רש"י (עיל מ5: ד"ס פת). ומבואר בכתובות (טו: ונרק'י 
ד"ס קלות) דרך עשייתן, שלוקחים החיטין בעוד שהשבולין 
לחין, ומייבשים אותם בתנור, וכך הם נשארים מתוקים לעולם. 
שסג. כן מבואר בעירובין (כט:). שסד. עיין רש"י לעיל (ד"ס 
לסמניות), שלדעת רש"י הן מאפה מבלילה עבה. עיין שם ביאור 
דעתו. מבואר בדברי רש"י, שהפרפראות שלאחר המזון הן 
קליות ולחמניות. ולכאורה קשה, כיצד הקליות והלחמניות 
נפטרו מברכה על ידי ברכת הפרגיות והדגים שברכתם שהכל. 
ובהערה לעיל הובא שלפי פירוש רש"י קשה, מה חידשה 
המשנה בדבריה שהמברך על הפרפרת לא פטר את הפת, 
שלכאורה הוא דין פשוט. עיין בתירוצים שנכתבו שם, 
שמתרצים גם קושיא זו. עוד מבואר בדברי רש"י שהפרפרת 
אינה עיקר המאכל, אלא דבר שנוסף בסעודה על הפת. וכתב 
מהר"ם חלאווה (פסמיס קיד. ד"ס עד), שלשיטה זו קשה, שהלא 
מבואר במשנתנו שהמברך על הפת פטר את הפרפרת, ולפי 
זה המברך על הפת פוטר תאנים וענבים שבאים בסעודה, אף 
על פי שהם אינם טפלים לפת. ואי אפשר לפרש כן במשנתנו, 
שהמברך על הפת פטר את התאנים, כפי שמבואר בדברי רב 
פפא (עיל מ6:) שהמברך על הפת לא פטר תאנים וענבים ושאר 
דברים הבאים שלא מחמת הסעודה. אולם במחזור ויטרי (סיי 
סת, סי' ע6) מבואר, שדברי רב פפא דנים בדין המאכלים שלא 


ברכות מב. - מב: 


מבאר רש"י מהי הסבה על המטה, שמוטים על 
צדיהן שמאליתשס" על המטה ואוכלין ושותין 
בהפבה, שאינם אוכלים זקופים כמונו, אלא מטים 
את גופם על צד שמאלשטט. 


מב: 


3 לסס *ן 2+ סמזון כו' 

בא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך 
לעצמו. בגמרא ((נקפן מג.) מפרש טעמא, מדוע כל 
אחד מברך לעצמו, ואין אחד פוטר את האחרים 
בברכתו, כמו ששנינו במשנה לגבי ברכת הפת ולגבי 
ברכת היין שלאחר המזון, שאחד מברך לכולם. 


וסו5 פומל על סמוגמל 

אותו שברך על היין שלאחר המזון"?ל הוא 
מברך על המוגמר. שהיו רגילים בזמן המשנה, 
להביא לפניהם - לפני הסועדים אחר אכילה אבקת 


ציונים והערות 


היו לפניו בשעת הברכה על הפת, ומשנתנו דנה בדין 
המאכלים שהיו לפניו בשעת הברכה על הפת. וכן כתב 
ההשלמה (מ6: ד"ס נלן) בדעת רש"י. שסה. כן פירש לשון 
הזהב (נכט"י) כוונת רש"י כאן 'שהמשנה עוסקת' באופן שבאו 
שניהם קודם ברכת המזון. אך אין לפרש בדבריו שכך היה 
מנהג האכילה להביא את היין והפרפראות לפני ברכת המזון, 
שכן מבואר ברש"י לעיל (מ6: ד"ס פפ) להפך, שהיה דרכם 
להביא כסנין אחרי אכילה וברכת המזון. לכן ודאי שרש"י 
אינו מבאר כאן את מנהג האכילה, אלא רק את האופן שבו 
המשנה עוסקת. שסו. מועד קטן (יג:). שסז. המקור לדברי 
רש"י, שמעשה קדרה הוא 'חלקא תרגיס וטיסני', הוא בגמרא 
לעיל () שמעשה קדירה שמברכים עליו מזונות, הוא 
התבשיל שנתבשל מחיטים אלו, דהיינו חיטים שבורות. ודווקא 
תבשיל מחיטים שבורות ברכתו מזונות, אבל דין תבשיל של 
חיטים שלמות, מבואר בשלחן ערוך (פו"פ סי' כפ ס"ל) שברכתו 
בורא פרי האדמה. שסח. ההטיה היתה דווקא על צד שמאל, 
מפני שיד ימין צריכה להיות פנויה כדי לאכול בה. רשב"ם 
(פספיס קס. ד"ס ססינת). עיין בית יוסף (6ו"פ סי' מענ ד"ס ומס עכפכ 
) שכן היא דעת רש"י, ומבואר בבית יוסף שם שיש כתבו 
טעם אחר, שיש להסב דווקא על צד שמאל מחשש שמא 
יקדים קנה לושט. שסט. רש"י (פוכס 3: ד"ס כ6טו). = שע. רש"י 
פירש שתיבת 'והוא' חוזרת על הסיפא של המשנה, שעוסקת 
במי שבירך על היין. ולדעת הרמב"ם (כככופ פ"ז סי"ג) מי 
שמבוך ברכת המזון, הוא זה שמברך על המוגמר, ונראה 
שפירש תיבת 'והוא' לענין מי שבירך ברכת המזון. ומדברי 
הגמרא לקמן (מג.) משמע כדברי הרמב"ם, שהטעם שיש לו 
לברך על המוגמר, מפני שהוא הראשון שנוטל ידיו למים 
אחרונים, ומשמע שמדובר במי שמבוך ברכת המזון. כתב 
הבית יוסף (פו"ס סי" קעד ד"ס וקופו) שהרמב"ם מפרש כדעת 
רש"י. והקשה עליו התוספות יום טוב (פ"ו מ"ו), שאין פירושם 
שוה, שלדעת רש"י תיבת 'והוא' שנאמרה במשנה פירושה 
'אותו שבירך על היין', ואילו לדעת הרמב"ם פירושה 'אותו 
שבירך ברכת המזון'. והראש יוסף (לקמן מג. ד"ס פפק5) תירץ, 
שלדעת רש"י, מי שבירך על היין הוא ממשיך ומברך ברכת 
המזון, ואחר כך מברך גם על המוגמר. שעא. 'רוכל' הוא 
שם' המוכר מיני בשמים. 'ואבקה' הוא מלשון 'אבק', מפני 
ששוחקים את הבשמים וכותשים אותם עד שהם דקים כאבק. 
רש"י (פיל סטייס ג ו). שעב. כתב התוספות יום טוב (גרכות 
פ"ו מ"ו), שלשון רש"י שכתב שמניחים אותם 'על האש' הוא 
שלא בדקדוק, כי אם מניחים את הבשמים על האש, הם 
יתאכלו מיד. אלא מניחים אותם על גבי גחלים [עוממות], 
כפי שפירש רש"י בביצה (כנ: ד"ס מוגער), ובדרך זו ריח 
הבשמים עולה. והמשנת רב (כככות פ"ו ע"ו) כתב שדברי רשיי 
מדויקים, שמפני כך כתב שמניחים את הבשמים ‏ במחתות', 
דהיינו ששמים אותם בתוך המחתה, על גבי הגחלים. 
שעג. עיין ויקרא (עז יכ) ובמדבר ( יפ). שעד. רש"י דייק 
לומר שמביאים את המוגמר לריח טוב', מפני שאם היו 
מביאים אותו כדי להעביר את הריח הרע, או כדי לגמר את 
הכלים, אין מברכים עליו ברכת הבשמים, כמבואר לקמן (ג). 
שעה. רש"י כתב שברכתו 'בורא עצי בשמים', כפי שמבואר 
לקמן (מג.) בדעת זעירי, שכך היא ברכת המוגמר [עיין בהערה 
בסמוך]. ומדובר במוגמר שהניחו עליו 'עצי בשמים', אולם 
אם היו מניחים עשבי בשמים, כתב הטור (פו"פ סי" כטז) 


רש"י 


רוכלין - אבקת בַּשמים, שמוכרים מיני בשמים 
כתושים ושחוקים!", ומניחים אותה על האש 
במחתות"?3 [-כלים שנותנים בהם גחלים?ג] לריח 
מןבללד,. ומבנכים עליו בהא עבטה פשמימשלי, 


לתל קעולס 

אין מביאים את המוגמר אלא לאחר ברכת 
המווןשY,‏ שהמוגמר אינו מצרכי סעודהשעה, 
ומחדשת המשנה שאפילו חכי, מי שברך על חיין, 
שהתחיל בברכות אחרונות, הוא זה שגומרןשץ". 


6 טנסו כו שפ 

לא שנו אלא בשבתות וימים טובים, הואיל ואדם 
קובע סעודתו על היין. דדעתו - מפני שבימים אלו 
דעתו לישב אחר המזון ולשתותשלא, וכי בריך 
ברישא - וכשבירך בתחילה, לפני המזון, אדעתא 
דהפ" .בריך = ביר על העתיכן.להמשיך לשתות 
גם לאחר המזון. 


שברכתו 'בורא עשבי בשמים'. שעו. לקמן (מג.) מבואר בדעת 
זעירי שיש לברך על המוגמר 'בורא עצי בשמים', ואף על פי 
שהבשמים גשרפים, ברכת העשן המיתמר נשארת כברכת 
הבשמים עצמם. והגמרא שם מקשה עליו מברייתא, ונשארת 
בתיובתא. ולכאורה נראה שלהלכה נדחו דברי זעירי. אולם 
מדברי רש"י כאן נראה שתפס כדעת זעירי, שברכתם נשארת 
יבורא עצי בשמים'. וכן כתבו התוספות (עס ד"ס ועל) בשם 
בה"ג (נרכות פ"ו) שהלכה כדברי זעירי, ועיין שם שלפי גירסתו, 
הגמרא מיישבת את דברי זעירי. כנסת ישראל (ל"ס וסו). 
והשלמה משנתו (נכפ"י) כתב שיש טעות סופר בדברי רשיי 
כאן, וצריך לומר 'מיני בשמים' כמסקנת הסוגיא שם. 
שעז. בכל משנתנו הסעודה נקראת 'מזון', כגון 'בא להם יין 
לפני המזון', וכאן כתבה המשנה 'שאין מביאין את המוגמר 
אלא לאחר הסעודה', ולא כתבה המשנה 'לאחר המזון'. ולפי 
פירוש רש"י מובן מדוע המשנה שינתה בלשונה, מפני שבכל 
המקומות ששנתה המשנה 'המזון', כוונתה בסוף הסעודה 
קודם ברכת המזון, אך כאן שכתבה המשנה 'סעודה' כוונתה 
אחרי שסיימו גם ברכת המזון. עיין תלמידי רבינו יונה (ל"ס 
ולפי) שהגאונים פירשו שמביאים את המוגמר לפני ברכת 
המזון, ולפי זה יש לדקדק בלשון 'הסעודה' שנאמר כאן 
בשונה משאר המשנה, ועיין שם מה שתירצו בדעת הגאונים. 
שעח. ומפני כך היה מקום לומר שברכת המוגמר אינה שייכת 
לאותו אחד שבירך על היין. והתוספות (ל"ס ופע"פ) כתבו, 
שהיה מקום לומר כן, מפני שאחרי שהוא בירך על היין, 
בירכו גם ברכת המזון, והוא כהפסק לברכתו של הראשון. 
נמצא, שלפי דעת התוספות, המברך על היין, הוא זה שמברך 
על המוגמר, אך אינו אותו שמברך ברכת המזון. אולם 
הרמב"ם (נלכות פ"ז סי"ג) סובר שמי שבירך ברכת המזון, הוא 
זה שמברך על המוגמר. וכתב הראש יוסף (נקמן מג. ד"ס פסקס), 
שאם נפרש את דעת רש"י כדעת הרמב"ם, וכפי שסובר הבית 
יוסף (פו"ם סי' קעד ד"ס וסוּפ) [הו"ד בהערה לעיל], אם כן לדעת 
רש"י המברך על היין שלאחר המזון, מברך גם ברכת המזון 
וגם על המוגמר, ודעתו שלא כדעת התוספות הנ"ל. 
שעט. המאירי (ד"ס וֿע"פ) פירש בדעת רש"י, שמדובר 
במוגמר שבא לאחר הסעודה, ואף שאינו כבר מצרכי הסעודה, 
מכל מקום המברך על היין שבסיום הסעודה הוא זה שמבוך 
על המוגמר. והטעם לזה הוא מפני שברכת המוגמר היא 
באותה ההסיבה עם ההסיבה של הסעודה. ותלמידי רבינו יונה 
(ד"ס וסו) פירשו בדעת רש"י, שמדובר במשנתנו שהביאו את 
המוגמר בתוך הסעודה, אך כיון שהרגילות להביא את המוגמר 
לאחר הסעודה, היתה סברא לומר שאין ברכה זו שייכת למי 
שהתחיל בברכות שבסעודה, ואינו מברך על המוגמר, אף 
שהביאו אותו בתוך הסעודה. נמצא שלדעתו בפירוש דברי 
רש"י, אם המוגמר בא לאחר הסעודה, המברך על היין אינו 
ממשיך בברכת המוגמר, ורק כשבא המוגמר בתוך הסעודה, 
הוא מברך גם עליו. שם. רש"י הוסיף תיבת "וכו", ולא 
הסתפק לכתוב רק 'אלא בשבתות וימים טובים', מפני שהוא 
מבאר בדיבור זה גם את סיום המשפט 'הואיל ואדם קובע 
סעודתו על היין'. וכפי שפירש רש"י, שהטעם שהוא פטור 
מברכה מפני 'שדעתו לישב לאחר המזון ולשתות'. 
שפא. מדברי רש"י מוכח, שהדרך היא לקבוע בשבת סעודה 
על היין, מלבד היין ששותים בשעת הקידוש. מהר"ם אלשקר 
(סו"ת, סי" קו). ועיין שם שביאר לפי זה את דברי הרמב"ם 


ביאורי 


על כל כוס וכוp‏ 
דהוה כנמלך - מפני שהוא כמי ששינה 
דעתושפב, ומתחיל בשתיה בכל חד וחד. 


= יר 
יפה עשית שפג, 


וכן 6מר כני יסוטע כן לױ 
לעשות שפד, 


כ סנל (ס מל כו' 
לא סבר לה מר להאידרבי יהושע בן לוי דביום 
טוב לאו נמלך הואשפה. 


נמלך נb‏ 
איני רגיל לקבוע סעודה על הייושיי. 


כ (סס *ין כפוך סמזון 
וקודם המזון לא בא להםשי. 


פס פימפי לומל 

להביא ראיה ממשנתנו, דקתני רײן שלפני 
המזון פוטר את שלאחר המוון,שכאן תוכיח שגם 
היין שבתוך המזון פוטר את היין שלאחר המזון, 
אינה ראיה, משום דהתם - ששם במשנה, זה - 
היין שלפני המזון, בא כדי לשתות, ווה - והיין 
שלאחר המזון, בא כדי לשתות, ולפיכך המברך על 
היין שלפני המזון, פטר את היין שלאחר המזון. 


(טנת פ"ל ס"ע-ס"י) שכתב שיש לקבוע את שלש הסעודות 
בשבת על היין, שאין כוונתו לומר שחובה לקדש על היין גם 
בסעודה שלישית, אלא כוונתו לומר שיש לשתות יין בתוך 
הסעודה אימתי שירצה. שפב. 'נמלך' פירושו נתייעץ', כמו 
'איעצך' (פמות ית יט) שתרגומו 'אמלכנך'. ופירושו צתייעץ 
בעצמו'. רמב"ם (פיסע"ם דמלי פ"ג מ"נ), תוספות יום טוב (עס). 
דהיינו שכעת הוא החליט דבר זה בזכות עצתו. שפג. מבואר 
בשבת (פו.) שבשעה שהקב"ה הסכים עם משה ששבר את 
הלוחות, אמר לו הקב"ה ישר כחך ששיברת', דהיינו 'יתחזק 
כחך על כך ששיברת' [ע"פ רש"י (יפעיס 6 ), שפירש תיבת 
'ישר' מלשון חוזק]. וכך גם בדברי רבה בר מרי, שבירך את 
אביי 'יישר' דהיינו שהוא מברכו שיתחזק, וכוונתו לומר שהוא 
מסכים עם מעשיו. שפד. הקשה הפני יהושע (ד"ס 0"6, 
שלכאורה פירוש רש"י כאן מיותר, שודאי שאם רבי יהושע 
בן לוי אמר כך, הרי שהוא אמר 'לעשות', ומה בא רשיי 
ללמדנו. ועוד הוסיף להקשות, מה חידש רבה בר מרי באמרו 
'וכן אמר רבי יהושע בן לוי', הלא רבה בר מרי כבר אמר 
מימרא זו לעיל בשם רבי יהושע בן לוי. ותירץ, שרבא שתה 
יין גם בתוך המזון וגם לאחר המזון, מלבד מה ששתה לפני 
המזון, ועל היין שבתוך המזון לא ביוך [וכפי שכתבו 
התוספות (ד"ס ולכ)], ורק בירך על היין שלאחר המזון. ועל 
זה אמר לו רבה בר מרי, שאף שבמימרא שנזכרה לעיל לא 
התפרש דין היין שבתוך המזון, מכל מקום כן אמר רבי יהושע 
לעשות, לברך רק על היין שלאחר המזון, ולא על היין שבתוך 
המזון. שפה. יש לדקדק, מדוע רש"י שינה בדברי רבי יהושע 
בן לוי וכתב בשמו 'דביום טוב לאו נמלך הוא', לכאורה היה 
לו לומר כפי שאמר רבי יהושע בן לוי במפורש, שדברי 
המשנה שאין לברך על היין, עוסקים בענין סעודות שבתות 
וימים טובים. אולם בהמשך הגמרא משיב אביי עמלך אנא', 
וביאר הגר"א (פו"פ סי" קעד ס"ד ד"ס ס), שלפי דבריו אנו 
למדים, שאין הדין תלוי בשבת או ביום טוב, אלא תלוי 
בדעתו של האדם, אם דעתו לשתות. ולפי זה נראה שרש"י 
בא לבאר, שגם רב יצחק בר יוסף אינו חולק על אביי בזה, 
וגם לדעתו כוונת רבי יהושע בן לוי לומר 'שביום טוב אין 
האדם נמלך'. ורק תמה על אביי, שמפני שאין האדם נמלך 
ביום טוב, מדוע הוא חוזר ומברך. שפו. כן מבואר בכתובות 
(סס.) שאביי לא היה רגיל לקבוע סעודה על היין. שפז. רש"י 
פירש שלא בא להם יין לפני המזון, מפני שאם היה בא יין 
לפני המזון, אם כן הוא פוטר את היין שלאחר המזון, וכפי 
ששנינו במשנה, וודאי שאין לו לחזור ולברך לאחר המזון. 
טעם נוסף לפירוש רש"י, כתב בלשון הזהב (נרע"י), שאם 
שאלת הגמרא היתה באופן שבירכו על היין שלפני המזון, 


ברכות מב: - מג. 


אבל היין שבא בתוך המזון, אינו בא כדי לשתותו, 
אלא כדי לשרות אכילה שבמעיו הוא בא, ולא 
היו רגילין לשתות בתוך הסעודה אלא מעמשפח 
לשרות. 


לפמר סמזון 5סד מכרך לכונן 


במשנה שנינו 'בא להם יין בתוך המזון, כל אחד 
ואחד מברך לעצמו, אחר המזון אחד מברך לכולם'. 
קא סלקא דעתיה - רבא העלה בדעתו, דהכי 
קאמר - שכך כוונת המשנה לומר, רכשיביאו בנוסף 
ליין שבתוך המזון, עוד יין שני אחר המזון, אחד 
מברך לכולן לפוטרן מברכה. ממשיך רש"י לבאר 
מדוע לפי מה שסבר רבא בפירוש המשנה, יש 
להקשות על רב נחמן שאמר שהיין שבתוך המזון 
פוטר את היין שלאחר המזון. והא תנא ליח - והרי 
שנה התנא דכל אחד ואחד יברך על שכתוך המזון 
לעצמו, נמצא אם כן שכבר בירכו על היין שבתוך 
המזון, ואף על פי כן קא מצריך תו ברכה - מצריך 
התנא ברכה נוספת על היין שלאחר המזון. 


פטל ₪5 ספלפלק 


המברך על הפת פטר את הפרפרת, אף על פי 
שאין בפרפרת צורך פעודה למלוי הכרס - לשם 
שובע, אלא אוכלים אותה למגמרשפל אכילה. 


כלוך פלן 
'בדוך פלן' פירושו 'במקום פלוני'. דהיינו דקבעו 


ציונים והערות 


אם כן גם היין שבתוך המזון היה פטור מברכה, וכפי שכתבו 
התוספות (ד"ס ורג) שיין שלפני המזון פוטר את היין שבתוך 
המזון. ואם כן, אין מקום לשאלת הגמרא, האם יין שבתוך 
המזון פוטר את שלאחר המזון, שהלא באופן זה אין לברך 
על היין שבתוך המזון. עיין שם שדין זה שהיין שלפני המזון 
פוטר את שבתוך המזון מוכרח, שאם לא כן היה לגמרא 
לשאול תחילה האם היין שלפני המזון פוטר את היין שבתוך 
המזון. | שפח. הטעם שכתב רש"י שאין שותים ממנו אלא 
'מעט', כתב במגיד תעלומה (נלע"י), שהוא כדי לתת טעם 
מדוע הגמרא הסתפקה רק בדין היין שבתוך המזון אם הוא 
פוטר את שלאחר המזון מפני שזה לשרות וזה לשתות, ולא 
הסתפקה האם היין שלפני המזון פוטר את היין שבתוך המזון, 
שלכאורה גם בזה יש להסתפק שהלא היין שלפני המזון הוא 
לשתות ושבתוך המזון הוא לשרות. ולכן כתב רש"י שהיין 
שבתוך המזון שבא לשרות, אינו חשוב כל כך ואין שותים 
ממנו אלא מעט, וודאי שהוא נפטר בברכת היין שלפני המזון. 
שפט. לפי גירסתנו ברש"י 'למגמר אכילה', נראה שכונתו 
לומר שהפרפרת נאכלת לסיום הסעודה, ולפי זה רש"י דן 
בפרפרת שלאחר המזון. אולם עיין בפירוש המשנה לעיל (מ3.) 
שדין 'ברך על הפת פטר את הפרפרת, אינו עוסק בדין 
הפרפרת שלאחר המזון, אלא בדין הפרפרת שבאה בתוך 
הסעודה [עיין בהערות שם, שכך הוא הפירוש בין לדעת 
המחזור ויטרי ובין לדעת הראב"ד]. ולפי זה לשון 'למגמרי 
אכילה, אינו מתיישב בדין פרפרת זו שבאה בתוך הסעודה. 
אולם הרש"ש ומנחם משיב נפש (כלפ"י) הגיהו 'למגרר', ולפי 
זה דברי רש"י מתיישבים לענין הפרפרת שבתוך הסעודה. 
שצ. רש"י בא לבאר, שאין צורך שיאמרו דווקא 'במקום 
פלוני', אלא אף אם אמרו עאכל כאן, גם כן נחשבת 
לקביעות, כיון שהם קבעו להם מקום בדיבור ועצה, ולא ישבו 
מאליהם. בית יוסף (פו"ס סי קסז ד"ס ומ"ם ככינו וס). ורש"י 
נצרך לפרש כך בדברי הגמרא, מפני שאמרה הגמרא (כגון 
דאמרי ניזיל' וכו', דהיינו שאין הכרח שיאמרו דווקא כך. ולכן 
פירש רש"י, שעיקר הענין שיקבעו מקום בדיבור ועצה. 
שצא. כתב בדברי יציב (טו"ת, יו"ד סי" כמל), שרש"י פירש 
שקברוהו בעיר אחרת, מפני שמנהגם היה להתענות ביום 
מיתת החכמים, כמו שכתב השלחן ערוך (ו"ד פי' פעם ס"ל, 
ועיי"ם ננכום), ואם כן קשה היאך אחרי הלוויה הם ישבו לאכול. 
לכן פירש רש"י שקברוהו בעיר אחרת, ועד אחרי הלוויה כבר 
היה לילה. וכיוצא בזה כתב בשיח יצחק (פו"ק, סי' פעט ד"ה 
וגס). | שצב. בבה"ג (נככות פ"ו) הגירסא ‏ נהר אנק', וכן כתב 
בדקדוקי סופרים (פות 3) בשם נוסחת כתבי יד. ובתשובות 
הגאונים (סרכני סי כפ) הגירסא עהר נק', ומבואר שם שהוא 


רש"י כז 


להם מתחלה מקום בדבור ועצה, ואף על פי שלא 
הסבו, הומנה זו, הוי קביעות. אבל אם ישכו 
מאליהן במקום אחד יחד, אינה קביעות שצ. 


6ולו סלמיליו כקליס 
דקברוהו בעיר אחרת שצי. 


נסר דנק 
בך שמושצב. 


ליק לוpשצי‏ 

הסתפקו תלמידי רב, דקתני - מה ששנינו ברישא 
של המשנה היו יושבים כל אחד ואחד מברך 
לעצמו', האם דווקא נקטה המשנה לשון היו 
יושבים', ללמד שאם היו יושבים מכבר בלא הזמנת 
מקוםשצי, הוא האופן דלא הוי קביעותשצה. אבל 
אנו [-תלמידי רב] שהזמנינהו לכך - שהזמנו את 
עצמנו לכך, שאמרנו אכל במקום פלוני', בזה הוי 
קביעות, ואחד מברך לכולןשצי. 


מג. 


לסלר קלעיס לפוליס 

'קרעיה', פירושו 'קרע שלו', דהיינו הקרע שקרע 
בבגדו בהספד רכו"צ'. חוזר רש"י לביאור הענין, 
רב אדא החזיר את החלוק לאחוריו - הפך את 
הצדדים ומה שהיה לאחור העביר לפנים, ‏ כדי 


נהר ידוע בבבל, והוא נהר היוצא מנהר פרת, הנקרא נהר 
'ענק' [וגירסת בה"ג 'אנק' כפי שידוע שאותיות א' וע' 
מתחלפות]. וכתב בשבע חכמות (ערן דנק), שנהר 'אנק', הוא 
נהר שעובר ליד העיר סורא, שהיא עירו של רב. ובספר ערוך 
השלם (עלן הק 3) כתב, שיתכן ש'נהר דנק' כגירסתנו, הוא 
עהר אנק' כגירסת בה"ג, עיין שם טעמו. שצג. גירסתנו 
בגמרא 'הסבו דווקא תנן', דהיינו שהספק הוא, האם מה 
שמבואר בסיפא של המשנה, שאם הסבו אחד מברך לכולם, 
הוא דווקא כשהסבו, או שמא הוא הדין לישבו. אך כתב 
הצל"ח (נכע"י), | שלרש"י היתה גירסא שונה, כפי שנראה 
מדבריו בדיבור המתחיל. וגירסתו 'רישא דווקא', ולפי זה 
הספק הוא האם מה ששנינו במשנה 'היו יושבים, כל אחד 
מברך לעצמו', האם הוא בדווקא. ורש"י בדיבור זה, מבאר 
שאלה זו, כפי גירסתו. והב"ח (פופ 6) הגיה בדברי רש"י, ולפי 
הגהתו גם גירסת רש"י היא כגירסתנו בגמרא. ולפי הגהת 
הב"ח, הדיבור המתחיל של רש"י נשמט מהדפוס, והוא לשון 
הגמרא 'איכא דאמרי כיון דאמרו ניזיל וניכול בדוכתא פלן', 
ובביאור דברי הגמרא כותב רש"י, שלפי צד זה של הספק 
'רישא דווקא'. נמצא לפי זה שתיבות 'רישא דווקא' הוא 
תחילת הביאור מדוע חשבו לומר ש'הסבו' ששנינו במשנה 
הוא לאו דווקא. שצד. לשון המשנה 'היו יושבים' משמעותו 
שהיו יושבים מכבר, בלא הזמנת מקום לסעודה, בשונה מלשון 
'ישבו לאכול' שמשמעותו שישבו כעת לאכילה. ותלמידי רב 
הסתפקו האם לשון המשנה 'היו יושבים' נאמר בדווקא, כדי 
לדייק, שדווקא אם היו יושבים מכבר, רק אז אין זו נחשבת 
לקביעות, אבל אם הזמינו עצמם לאכול באיזה מקום ישיבה 
הזמנה זו נחשבת לקביעות, ואחד מברך לכולם. צל"ח (ככט"י). 
שצה. לפי דברי רש"י, הגמרא מדייקת מהרישא של המשנה, 
שדווקא 'היו יושבים' מכבר, רק אז אחד מברך לעצמו. 
ולמעלה בשאלת הגמרא 'הסבו, דווקא תנן', הקשו התוספות 
(ל"ס ססנו), מדוע מדייקת הגמרא מהסיפא, שדווקא 'הסבו' ולא 
יישבו', הלא הדברים מפורשים ברישא, שאם היו יושבים, כל 
אחד מברך לעצמו. אולם לפי דעת רש"י כאן, משמעות 
הרישא של המשנה היא להפך, שדווקא אם היו יושבים מכבר 
אז כל אחד מברך לעצמו, אבל אם ישבו כעת לאכול, אחד 
מברך לכולם. צל"ח (נכט"י). | שצו. כתב העץ יוסף (ד"ס קפ), 
שלפי דעת רש"י, תלמידי רב לא הקשו בין המשנה לבין 
הברייתא, אלא קושייתם היתה בדברי המשנה בין הרישא לבין 
הסיפא [וכן הוא לפי פירוש הצל"ח (כלט"י), שהובא בסמוך]. 
עיין שם, שמפני כך לא ידעו תלמידי רב להשיב על הקושיא, 
מה שידע ההוא סבא, שידע גם את הברייתא. שצז כן 
מבואר במועד קטן (כס.) שכולם חייבים לקרוע על חכם שמת, 


כה ביאורי 


לקרוע קרע אחרשצ". ורב אדא עשה זאת כדי 
להראות אבל עכשיו כיום המיתה, על שהיו 
צריכים להוראה ואין יודעים להורות. 


רמי לסו כו' 
הקנוהלהם מהמשנה על הברייתא, כדרמינן 


ko aol 


לעיל - כפי שהקשינו לעיל, ומחמת הקושיא על 
כרחך מכעי ליה לאוקומי ברייתא בהכי - יש 
להעמיד את הברייתא באופן זה, שאמרו עאכל לחם 
במקום פלוני'. וקתני בברייתא על אופן זה, אחד 
מברך לכולם, דקביעות הוא, אף על פי שאינם 
מסבים. 


סניו (סס מיס 
כך היו רגיליםשצט, 


טטל ידו פמק 
לקבל בה כוס ששותה לפני המזון". 


סל ונוטל טפי יליו 
שצריך לאכול בשתיהותי. 


6 על פי סכל סד ופסד כרך לע5מו 


אף על פי שכל אחד ואחד ברך לעצמו לפני 
שהסבו, ולכאורה כל אחד מהם פטור מברכה על 
כוס יין נוסף שמביאים לו", אף על פי כן הם 
צריכין עוד ברכה, שאין ברכה ראשונה שבירך כל 
אחד על היין בעודם יושבים פוטרתו. שאין היין 
הראשון קרוי 'יין שלפני המזון' שפוטר את היין 
שבא בהמשך, מפני שאינו במקום סעודה. והאי 
בתרא - והיין הזה האחרון, שמברכים עליו אחרי 
שהסבו, הוא הנקרא במשנה 'ין שלפני המזון'"ג. 


וכדין כל אדם כשר שמת, שחובה לקרוע עליו בשעת 
השמועה על מיתתו. אך נוסף עליו חכם, שגם אם לא קרעו 
בשעת השמועה על מיתתו, קורעים עליו גם אחר כך, וזמן 
הקריעה היא בשעת ההספד, שזהו כבודו של החכם, שיקרעו 
עליו בשעת ההספד. | שצח. רש"י ביאר שכדי לקרוע קרע 
אחר, הוא נצרך להעביר את אחורי הבגד לפנים, והוא כפי 
המבואר בדיני קריעה (פלפן עכוך יו"ד סי' חמ ס") שמצות 
הקריעה היא מלפנים. שצט. אמרו חכמים (פוין קו.) 'הנוטל 
ידיו לפירות אינו אלא מגסי הרוח', דהיינו שאין ליטול ידיו 
לפירות, שלא תיקנו בהם חכמים נטילה. ולכאורה קשה 
מהמבואר בברייתא שהיו נוטלים ידיהם לשתיית היין. ורש"י 
בא לתרץ זאת, שנטילה זו אינה מצד החיוב, אלא שכך היו 
רגילים. מרומי שדה (ד"ס סניסו), מגיד תעלומה (כרע"י). וראה 
בהערה להלן, שהבית יוסף ורבינו ירוחם פירשו בדעת רש"י 
שהנטילה כאן היא חובה. | ת. התוספות (ל"ה כ כתבו 
שהנטילה היא מפני כבוד הברכה. וכתב הבית יוסף (לו"פ סי' 
קנם ד" וכסכ), שמדברי רש"י כאן שכתב שהנטילה היא כדי 
לקבל את הכוס, נראה שאינו סובר כן, ודעתו כדעת הרשב"א 
(מולת סכית ניפ ו פעכ כ) שיש ליטול ידיו לשתיית משקים, כשם 
שיש ליטול ידיו לדבר שטיבולו במשקה. ובאופן נוסף פירש 
הבית יוסף (שס ד"ס וכניגו) בשם רבינו ירוחם (ספל 6דס נפכ עז 
תנק ו), שרש"י פירש סוגייתנו לענין אוכלי טהרות, שצריכים 
להזהר שלא לטמא את היין. תא. נראה שרש"י בא לפרש, 
מדוע בנטילה שלפני היין די בנטילת ידו אחת, ואילו בנטילה 
שלפני הסעודה צריך ליטול שתי ידיו. לכן פירש רש"י שמפני 
שהאכילה היא בשתי ידיו, עליו ליטול את שתיהן, בשונה 
מדין נטילת ידו אחת לפני היין, שפירש רש"י (ד"ס נוע6, 
שהוא נוטל יד זו כדי לקבל בה את הכוס, ואינו צריך ליטול 
את שתיהן. וכיוצא בזה כתב האור זרוע (מ"פ 5( נטילת ידיס 
סי' עד) בשם רש"י, שלא תקנו חכמים נטילת ידים לפת אלא 
אם כן רוחצן יחד. תב. כפי ששנינו (מנ.) 'ברך על היין 
שלפני המזון, פטר את היין שלאחר המזון'. ואין כוונת 
המשנה דווקא ליין שלאחר המזון, אלא הוא הדין ליין שבא 
בתוך המזון, כפי שכתבו התוספות (ד"ס וככ) [ועיין ביאורי 


ברכות מג. 


ספני פורפין דדעפייסו למיעקל 

סופן למיעקר ולעלות ולהסב במקום אחר, 
שאין זה מקום המסיבה, אלא כאן ישבו עד 
שיתכנסו כל הקרואים. 

רש"י מבאר את הלשון 
הברייתא? 
ודרך בעלי בתים עשירים היה לזמן לסעודתם 
אורחים עניים, להכי קרי להו - לכן הסועדים 
נקראים בברייתא זו אורחיםתי. 

מבאר רש"י מדוע לפי תירוץ זה, לא קשה על 
הב: 
והא דאמר רב ײן לא בעי הסבה אלא ישיבה 
בעלמאתה, שלא בשעת סעודה קאמר, כלומר, 
שאינם עוקרים ממקום שתיית היין למקום אחר, או 
בשעת סעודה ושתיית היין היתה במקום סעודה, 


'אורחים' שנקטה 


סולינ ופין כים סכליעס פנ 


ואין לב המסוכין נתון אל ברכת המכרך, אלא 
לבלוע את האוכל שבבית הבליעהתי. 


מככל דפיכb‏ עדיף מיניס 


ואפילו הכי - אף שיש שם אחר העדיף ממנו, 
כיון דאתחיל בחדא - שהתחיל בברכה אחת 
[מברכות שלאחר המזון] ובירך על היין, עביד 
לאידך - מברך אף את הברכה הנוספת, שהיא ברכת 
המוגמרת'. 


סנוטל ידיו פפלס 


הנוטל ידיו תחילה במים אחרונים, הוא מזומן 
לברך ברכת המזון ולהוציא בה את שאר המסובים. 


לסוס מלספ 
שהיה נבהל ופוחד, משום שחשב שמא ראה רבי 


ציונים והערות 


רש"י (עיל מנ: ד"ס 3) בשם לשון הזהב, שפירש כן גם בדעת 
רש"י]. וכל שכן, שיין זה פוטר גם יין נוסף שבא לפני המזון. 
ובהמשך הדיבור יבאר רש"י מדוע באמת צריכים לברך ברכה 
נוספת. תג. אף על פי שמבואר בברייתא שנוטלים ידים 
תחילה ורק אחר כך שותים יין, מכל מקום מפרש רש"י שיין 
זה ששותים לאחר הנטילה הוא יין שלפני הסעודה, שכן היא 
דעת בית שמאי (קמן (:) שיש להקדים את הנטילה לפני 
שתיית היין, ועיין ברש"י שם (ד"ס ולסל) שהברייתא שלנו היא 
דעת בית שמאי. תד. קשה לרש"י, מדוע אומרת הגמרא 
'שאני אורחים', הלא מבואר בברייתא שזהו סדר הסעודה, 
שאחרי שיושבים ושותים, עולים להסב, ואם כן אינו תלוי 
בכך שהם אורחים, ולכאורה היה לגמרא לומר 'שאני התם'. 
לכן תירץ רש"י, שנקטה הגמרא 'אורחים', מפני שכך הוא 
הדרך אצל בעלי בתים עשירים המזמנים עניים, לעקור 
בסעודה ממקומם, אבל אצל שאר בעלי בתים שאוכלים, אין 
סדר סעודה זה, ודינם שונה. לשון הזהב (נכט"י). | תה. משמע 
מדברי רש"י שאף על פי שאין צריך הסבה, מכל מקום צריך 
לפחות ישיבה. וכן כתב הבית יוסף (פו"פ סי" כיג ד"ס ומ"ם 0036 
בדעת התוספות (פולין קו: ד"ס וע"ק) ועוד פוסקים. וכתב, 
שהטעם לזה, מפני שצריך הוכחה שאחרים מתכוונים לצאת 
בברכתו. תו. ואין אדם יוצא ידי חובתו בשמיעת הברכה 
אלא אם נתן דעתו. רא"ש (ס" 5ד) [וראה בהערה בביאורי 
הפשט, מה הדין אם אמר למסובים להקשיב לברכתו]. הרא"ש 
ותלמידי רבינו יונה (ד"ס 63) הקשו מסברא על רש"י, שאף 
כשאוכלים יכולים לתת לב ולשמוע את הברכה. ופירשו [ע"פ 
הירושלמי (פ"ו ס"ו)], שכיון שאין בית הבליעה פנוי אינם 
יכולים לענות אמן אחר ברכת המברך, שאין משיחים בסעודה 
שמא יקדים קנה לושט ויבא לידי סכנה (סענית ס:), ואמנם 
עניית אמן אינה מעכבת [כמבואר ברמב"ם (כככופ פ"5 סי"6)], 
אך מכל מקום יש לחוש שמא יטעה ויענה אמן ויבא לידי 
סכנה. והשיטה מקובצת (ד"ס פעכ) פירש, מפני שאין ראוי 
שיצאו בברכת השתיה בשעה שאינם ראויים לשתות, ובשעה 
שיש אוכלים בבית הבליעה אינו יכול לשתות. ורש"י לא 
פירש כן, משום שסבר שראוי לשתות בעת האכילה, כפי 


רש"י 


שידי מלוכלכות. מז האכילה ולכן אמר לי לרוחצם, 


אוצר החכמה! 


או שמא הארכתי באכילה יותר מדאי ולכן אמר 
לי לרחוץ ידי ולהפסיק באכילה. 


עיין בכרכם מזונb‏ ק6מר (ן 

כאן - בדבריו אלו שציוה עליך לרחוץ את ידיך 
תחילה,. גתן: לך הפי" רשות לברך : ברכת: הטוון 
ולהוציא את המסובים, משום שהנוטל ידִיך במים 
אחרונים תחלה [-ראשון מבין המסובים] הוא מברך 
ברכת המזון ומוציא את השאך. 


על סריס 
של מוגמרתח. 


פמרפו 
קיטור העשן שמתמר ועולה מן המוגמר. 


pכפ‎ 65 50 


הרי לא הריח בו עדייןתל ולא נהנה מריחו, 
הכיער יברך: 


מכרכין עליסן כור5 ענמי כטמיס 

ואף על פי שבשעה שהוא נותן ריח נשרף כבר 
העץ ואינו נמצא בעין, אלא שהתימור [-העשן] 
עולה ונותן ריחתי. 


עסו מן סיס 
עשוי מזתי* הרעי [-צואה] של חיהתיב. 


מיפיני 6ין מכרכין בורל עני כסמיס 525 על 6פרסמון 
שהעץ עצמו בלא שריפה בא לפנינו ונותן ריח. 


על כיפ ככי וקל כים קיקל 
נקם התנא חני - אלו, בית רבי ובית קיסר, 
משום שהאפרסמון אינו מצוי אלא בבית מלכים 


שמצינו בגמרא (סנק יד.), שחששו שמא ישתה משקים של 
תרומה בעת שאוכלים טמאים מצויים בתוך פיו. שלמה 
משנתו (נלק"י). תז. תלמידי רבינו יונה (לעיל מנ: ל"ס וסוס) 
ביארו בשיטת רש"י, שדווקא במוגמר הבא לפני ברכת המזון, 
זכה המברך על היין לברך אף עליו, אך אם בא לאחר ברכת 
המזון לא יברך עליו, משום שאינו שייך לסעודה. אך 
הרשב"א (ל"ס וסו) ביאר בשיטת רש"י, שאף אם בא המוגמר 
לאחר ברכת המזון, יברך עליו זה שבירך על היין [וראה 
במרכבת המשנה (כככות ‏ פ" סי"ג) שדן בשיטות אלון. 
תח. דווקא במוגמר דנו מאימתי מברך, שבשאר מיני בשמים 
מברך בשעה שהוא אוחזו בידו ועומד להריח, ולאחר הברכה 
מריח מיד, אך במוגמר אין נהנה מריחו מיד, אלא לאחר 
שימלא השלחן בקיטור העשן, ועליו יש לשאול מאימתי הוא 
מברך. שלמה משנתו (נלפ"). ומהר"ם בנעט (שס) ביאר, 
שרש"י מבאר את שאלת הגמרא 'מאימתי מברכין על הריח' 
בדרך ממה נפשך, שהרי מבואר להלן בגמרא שברכת המוגמר 
היא 'בורא עצי בשמים', ואם כן מתי יברך, אם בשעה שעדיין 
העצים קיימים הלא עדיין אינו נותן ריח [כפי שפירש רש"י 
(ד"ס מנרכין), שבשעה שעשנו מיתמר והוא נותן ריח נשרפים 
העצים], ואם בשעה שכבר נשרפו העצים הלא אין כאן עץ 
וכיצד יברך 'בורא עצי בשמים'. תט. שבתחילה כשהעשן 
מיתמר אין ריחו מגיע אלא למי שסמוך אליו ממש, ורק 
לאחר מכן הריח מתפשט. על פי המכתם (ד"ס מסמתי. 
תי. וכן כתבו התוספות (ד"ס כנ). ואינו נחשב ריח שאין לו 
עיקר [שאין מברכים עליו], משום שאדרבה, הריח בא מגוף 
העץ, שכך דרכו של עץ זה שנותן ריח בשעה שנשרף. ביאור 
הלכה (פו"ס סי כטז סי" ד"ס מסיעס). תיא. רש"י מפרש שמה 
שנאמר בגמרא 'מן חיה' אין הכוונה 'מין של חיה', אלא 
הכוונה שהוא עשוי 'מהחיה'. אך בטור (פו"ם סי" קעד) מוכח 
שהבין כוונת הגמרא 'מין של חיה'. וראה בהערה הבאה. 
תיב. אולם הרא"ש (סי" לס) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס סון) 
כתבו, שיש אומרים שהוא זיעת חיה, והנכון יותר שחיה 
ידועה היא שיש לה חטוטרת בצוארה, ומתקבץ שם בתחילה 
כעין דם ואחר כך נעשה מושק. 


ביאורי 


ובעלי גדולה כגון אלו"", אך הוא הדין בכל עץ 
אפרסמון שבכל מקום"יי. 


ועל ססלק ענכנ מקוס 

והוא הדין לכל עץ הדומה להם [לאפרסמון 
והדס], שחעץ עצמו מריח בלא שרפה, מברך 'בורא 
עצי בשמים'. אלא לכך הזכיר התנא רק הדס, משום 
דהדםס שכיח, ודברו חכמים בהווה [-במצוין בכל 
מקוםתיי. ומונמר, שבשעת נתינת הריח העץ כבר 
נשרף, לא מברכינן - אין אנו מברכים עליו אלא 
'בורא מיני בשמים', שהיא ברכה כללית לכל הנותן 
ריח, ולא מברכים בורא עצי בשמים'תל'. 


טמן פֿלכגו 

שהאפרסמון היה גדל ביריחו, ועל שם הריח 
שלו היתה נקראת העיר "ריחו', ועץ האפרסמון 
הוא 'פנג' האמור בספר יחזקאל (מ  ,)‏ "הודה 
וארץ ישראל המה רוכליך, בחיטי מנית ופנג ורבש 
ושמן וצרי נתנו מעהבךי, כך ראיתי בספר יוסף 
בן גוריוזתיח, 


כל מיניס לככ יסולס 
אל תביא לי ראיה מדבריו בזו - בענין זה של 
הברכה על שמן אפרסמון. 


כקרם5 
קושמתיט. 


פעק כניקס 
שמן שבו טמון הקושט, והשמן מריח [-יש בו 
ריח] מן הבושם שטמון בתוכותלכ. 


תיג. שרבי היה נשיא ישראל ועשיר גדול, כמבואר לקמן (ט:), 
שלא פסקו מעל שולחנו צנון חזרת וקישואים, בין בימות 
החמה ובין בימות הגשמים, וכן שומר הסוסים של בית רבי 
התעשר מזבל בהמותיו של רבי, והיה עשיר יותר משבור מלך 
פרס, כמבואר בגמרא (נ"ת פה.) ובתוספות (שס ל"ס סוק). 
תיד. אך השיטה מקובצת (ד"ס מפיני) כתב, שדווקא עץ 
אפרסמון של בית רבי ושל בית קיסר, ולא שאר עצי אפרסמון. 
וראה ביאורו להלן בהערה (כל"ס ועל ססדם). | תטו. ומטעם זה 
נקט התנא גם אפרסמון בבתי מלכים, שאף הוא מצוי שם. 
אך הרשב"א (ד"ס ממינ) כתב בשם רב האי גאון, שמר שמואל 
ראש כלה לא היה מברך כלל 'בורא עצי בשמים' אלא על 
ההדס, משום שפירש שברייתא זו נקטה דווקא עצים אלו, 
שרק על ריחם מברך 'בורא עצי בשמים'. והמאירי (ל"ה סלס) 
תמה על שיטה זו, שהרי בגמרא להלן (ע"כ) מפורש בכמה 
מיני עצים שברכתם 'בורא עצי בשמים', ובהכרח שלא רק על 
ההדס מברכים כן. תטז. לדעת רש"י, מוגמר שעצו כלה 
אינו נחשב ריח שאין לו עיקר שלא לברך עליו כלל, משום 
שזו הדרך שבה הוא נותן את הריח [כפי שהתבאר בהערה 
לעיל (נד"ס מכרכין)], ומכל מקום, ברכת 'בורא עצי בשמים' 
אין לברך עליו, שהרי העץ כבר אינו בעין ואינו ניכר [ראה 
ברש"י להלן (ד"ס (פ)], ולכן ברכתו 'בורא מיני בשמים'. אולם 
השיטה מקובצת (ד"ס כפיני) כתב, שכאשר העץ כלה אין 
מברכים עליו כלל, משום שהוא ריח שאין לו עיקר. ואין 
מברכים על המוגמר אלא בעץ הנותן ריח בעודו קיים. ומבאר, 
שבדווקא נקטה הברייתא 'של בית רבי ושל בית קיסר', ששם 
היו העצים קשים והיה העץ עצמו מתקיים אף לאחר שעלתה 
תמרתו של המוגמר ונתן ריח, ואילו שאר עצי אפרסמון אינם 
קשים, ובעת שעולה תמרתו עיקרו כלה, ולכן אין מברכים 
עליו [ולא כפי שפירש רש"י לעיל (נד"ס טנ), שהוא הדין לכל 
עץ אפרסמון]. תיז. הפסוק מדבר על סחורה הבאה מארץ 
ישראל אל העיר צור, ומונה בה את הפנג שהוא עץ אפרסמון 
הגדל בארץ ישראל. ובחידושי הרא"ה (ד"ס ועפפפ) כתב, ששמן 
אפרסמון הוא הנקרא 'צרי' [אולם ברש"י משמע לא כן, 
שבפסוק שהביא שבו כתוב 'פנג' מוזכר גם 'צרי', ומשמע 
שהפנג אינו הצרי. אמנם יתכן ש'פנג' הוא העץ ו'צרי' הוא 
השמן היוצא ממנו]. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ועעק5) כתבו, 
שעצי אפרסמון הם 'עצי שמן' האמורים בכתוב (מנכיס 5' ו 
כג), שמהם עשה שלמה את הכרובים [ראה בגמרא (נ"נ פ:) 
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הואיל ואין נראה לעינינו אלא השמן, ולא 
הקושטיפא. 


מקסל עפינס 
שמן שטחנו בו את הכשרתאתלכב. 


מג: 


סמלק 

יסמי"ן קורין לו [-לסמלק] בלשון ישמעאלתכי, 
והוא מין עשבחיד שיש בו שלש שורות של עלין 
זו למעלה מוו, ושלשה עלין לכל שורה. 


מלפי דימ6 


בושם שקורין אשפי"ג, והוא שבולת נרד, ועשוי 
כעין גבעולי פשתותכה. מבאר רש"י את הטעם 
שמברכים על היחם יבוהא עצי בשמים, משום 
ראשכחן - שמצאנו בפסוק גכעולין דאיקרי - 
שנקראו 'ע'ץ'. 


נלקוס 
הוא חבצלת השרון. כך פירש בעל הלכות 
נדולות (סל' כככות פ"ו עמ' עג). 


סיגלי 
ויול"ש בלעותכו, 


(ספנות 
ליהנותתכז, 


ציונים והערות 


יעץ שמן אפרסמא' וברשב"ם (שס ד"ס שלג5)]. | תיח. הוא ספר 
יוסיפון (פכק (₪). הב"ח (פו"ס סי" כטז ס"ס) דייק מדברי רש"י, 
שכל הנידון על שמן אפרסמון הוא מפני מעלתו שהוא גדל 
בארץ ישראל, ולכן ייחדו לו ברכה לעצמו, וכדברי תלמידי 
רבינו יונה (ל"ס ומפס). וכתב, שלפי זה אם בירך 'בורא עצי 
בשמים' יצא, אף שלכתחילה קבעו לו ברכה מיוחדת, משום 
שזו הברכה הראויה לו לולי המעלה. אולם הרא"ה (ד"ס ומסתפ) 
פירש, שמה שתקנו ברכה מיוחדת לשמן אפרסמון אינו מחמת 
מעלתו, אלא אדרבה מחמת גריעותו, שאינו עץ בעצמו אלא 
יוצא מן העץ, ולכן אין לברך עליו 'בורא עצי בשמיםי. 
תיט. וכן פירש הערוך (עלן קפט 6) על הקושט שבסממני 
הקטורת, שבלשון חכמים הוא נקרא 'כשרתא'. והקשה הב"ח 
(פו"ם סי' רטז ס"ו) על פירוש זה, מה החידוש שמברך עליו 
'בורא עצי בשמים', הלא הוא עץ. ותלמידי רבינו יונה (ד"ה 
וכפלת) והרא"ש (סי ו) הביאו פירוש אחר בשם הערוך (עלן 
כסר 5), ש'כשרתא' הוא שמן המפוטם בעצי בשמים [ואת 
המשך הגמרא פירש הערוך כדעת רבינו חננאל שהובאה 
בסמוך]. תב. והשיטה מקובצת (ל"ס ס6י) כתב, שחתכו את 
הבושם לחתיכות קטנות. תבא. כלומר, אמנם הריח בא 
מהקושט הטמון בשמן, אך כיון שאינו נראה לעינינו אי אפשר 
לברך עליו את ברכתו הראויה [ורב כהנא שאמר שמברכים 
על משחא כבישא 'בורא עצי בשמים', ועל משחא טחינא אין 
מברכים כן, טעמו מפני שסבר שאף כאשר העץ טמון בשמן 
מברכים עליו את ברכתו הראויה, אך במשחא טחינא אין 
הבושם נראה כלל מחמת טחינתו, ולכן אין מברכים עליו את 
ברכתו הראויה, אף שהוא קיים. ונהרדעי סברו, שאין להקפיד 
במראהו כלל, וכל זמן שהבושם עדיין קיים מברכים עליו את 
ברכתו הראויה]. | תכב. אולם התוספות (ד"ס מש60) פירשו 
בשם רבינו חננאל, שמשחא כבישא הוא שכובשים שומשמין 
עם ורד ועצי בשמים, והשומשמין קולטים מריח הבשמים, 
וסוחטים אותם, ויש בשמן הנסחט מהם ריח בשמים. ומשחא 
טחינא עשוי באופן דומה, אלא שכובשים את הבשמים קרוב 
לזמן סחיטת השומשמין, ובזמן מועט זה אין השומשמין 
קולטים כל כך את ריח הבשמים [ורב אדא בר אהבה סבר, 
שאין מברכים עליהם 'בורא עצי בשמים', כיון שעתה אין בו 
עץ. ורב כהנא סבר, שמברכים על משחא כבישא בורא עצי 
בשמים', אך על משחא טחינא אין מברכים, משום שאין בו 
אלא מעט ריח. ונהרדעי סברו, שאף על מידה מועטה זו של 


רש"י כט 
כלככון 
כמו הר הלבנון שמריחין עליו ופרחיו ריח 
טובתכח. 


יפס לו פומנסו 

ואפילו בורסי [-מעבד עורות, שהיא מלאכה 
המדיפה ריח רעתכט] נאה לו אומנתו בעיניו. מבאר 
רש"י, ועשה הקדוש ברוך הוא כן, כדי שלא יחסר 


קול 

הקורא הוא חלק רך הגדל בדקלתל, שכך דרך 
גדילתו, שבכל שנה נוספים בו ענפים, והענף החדש 
שגדל בשנה זו עדיין רך הוא וטוב למאכל, ובשנה 
השניה הוא מתקשה כעץתל*. מבאר רש"י את 
האימרה שבפי בני אדם, תלה אותו [-את הקורא] 
לחזיר בצוארו כדי לאכלו בנקיות, והוא יגלגלנו 
באשפה ויאכלנו כשהוא מלוכלךתי=, שזו היא 
אומנתותלי. 


פוקס כקני כני 6דס 
לענין היוצא בלילה, דאמר מר (פפפיס קינ:), אל 
יצא אדם יחידי בלילה, מפני המזיקיםתלי. 


וילם כעלעס 
ויש חלוק בענין חשש מזיקים בין שנים לשלשה 
ההולכים, כדלקמן בגמראתלה. 


לד נלפס 
לאחד ההולך יחידי השד נראה ואף מזיקו. 


ריח, מברכים 'בורא עצי בשמים']. | תכג. וכן פירשו רב האי 
גאון (סו"ל נספר סכ ד"ס כקרת6) והערוך (עלן כספן) ועוד 
ראשונים. אמנם בטור ושולחן ערוך (פו"ם סי" כעז ס"ז) משמע 
שלא גרסו תיבות אלו ברש"י. הגהות וציונים. וכן ברש"י על 
הרי"ף ובשיטת ריב"ב (ד"ס סמנק) אין תיבות אלו. וראה הערה 
להלן (כד"ס סיגלי). = תכד. ראה ביאור הלכה (פי" כטו ס"ג ל"ס 
ענֿי) שכתב, שלכאורה יש להוכיח ממה שפירש רש"י שהסמלק 
הוא עשב, כדעת השיטה מקובצת (ד"ס וסמלק), שעל עשבים 
קשים מברכים 'בורא עצי בשמים' אף שאינו מתקיים משנה 
לשנה כעץ. אך כתב לדחות, שיתכן שכוונתו שהוא רך כעשב, 
ומכל מקום הוא מתקיים משנה לשנה. תכה. הב"ח (פות 0 
מגיה ברש"י, שכאן מסתיים הדיבור ומתחיל דיבור חדש, וכך 
יש לגרוס, 'מאי קראה. דאשכחן גבעולין דאיקרי עץ'. ורש"י 
מבאר בזה את המשך הגמרא שהוכיחה מהפסוק 'פשתי העץ' 
שגבעולים נקראים עץ. ע"פ הגהות וציונים. תכו. דודאים. 
לעזי רש"י. וכן בכתוב (צרפפית 3 יד) 'וילך ראובן בימי קציר 
חטים וימצא דודאים בשדה', מפרש לוי בגמרא (סנסללין 5ט:), 
שהדודאים הם סיגלי. ורש"י על התורה (נכנלטית פס) מפרש 
שהדודאים הם סיגלי, ונקראים יסמין בלשון ישמעאל. אך 
מפירושו כאן נראה שאינם יסמין, שהרי פירש לעיל (ד"ס סמנק) 
שהסמלק נקרא יסמין, ואילו הסיגלי הוזכרו כאן בפני עצמם. 
גליון הש"ס (כלע"י ד"ס קמנק). תכז. כלומר, אינו לשון נוי 
אלא לשון הנאה [ויש הגורסים בגמרא 'ליהנות', ראה הגהות 
וציונים]. ‏ תבח. ובפירושו על הפסוק (סופע יד ז) פירש 
ש'לבנון' הוא בית המקדש [כמבואר בגמרא (יומ (ט:), שבית 
המקדש נקרא 'לבנון', מפני שמלבין עוונותיהם של ישראלן. 
תכט. רש"י (כפונות עו. ד"ס סמקפן). תל. וכן פירש הערוך 
(ערן קר ד), ראש הדקל כשהוא רך. תלא. רש"י (לעיל (ו. ד"ס 
קונ). תלב. ע"פ רש"י בעין יעקב (ד"ס פטי). אך הערוך (עלן 
קר ד) פירש, תלה הקורא לחזיר שיאכלנו, והוא ילך ויאכל 
באשפה את הצואה שהוא רגיל בה. תלג. החזיר רגיל 
לכרסם באשפה. תוספות (כ"ק ז: ד"ס נונל). = תלד. כן מבואר 
בסמוך בגמרא וברש"י (ד"ס (6פל). ולהלן בגמרא מבואר 
שתלמיד חכם לא יצא יחידי מפני החשד, ובפסחים (קיכ:) 
נאמר שלא יצא מפני המזיקים [ומשמע מתוספות (פסמיס 3. 
ד"ס יכנס) שדבר זה נאמר בכל אדם, ולא רק בתלמיד חכם. 
מהרש"א (מ"פ מונין 85. ד"ס מכפן)], וכאן הגמרא עוסקת בחשש 
מזיקים. ‏ תלה. שלשנים השד נראה ואעו מזיק להם, 


ל ביאורי 


סיק מולbפ‏ וסיb‏ עלמס וגו" 

ואילו בהדיא [-במפורשן לא אמרה, אלו 
הסימנים שבידי של יהודה הם, ולו [-וממנו] אני 
הרה', אלא רק אמרה 'לאיש אשר אלה לו אנכי 
הרה', וכך חשבה, אם יהודה יודה מעצמו 
שהסימנים שלו וממנו אני הרה, יודה ואני אנצל מן 
השריפה, ואם לאו - ואם יהודה לא יודה מעצמו 
בכך, אשרף, ולא אלבין את פניו ברבים לומר 
שממנו אני הרה. 


טמן וסלק 

הביאו לפניו שמן והדס בסוף הסעודה. מבאר 
רש"י, את השמן הביאר כבי לסוך בו" את "ידיי; 
להעכיר את זוהמת האוכלים"לי, ואת החדס הביאו 
כדי להריח בו, כמו שאמרנותל'. 


קנ 6כריע 
אני | אכריע 
וכשיטתםתלח. 


את הכף לצד בית שמאי 


זכינו לליפו ולסיכתו 


זכינו להנאה מריח השמן, כגון משחא כבישא 
- שמן שכבשו בו בשמים והוא קלט מריחם 
הטובתלט. הלכך - לכן, כיון שזכינו להנאת ריחו 
הטוב ולהנאת סיכתו, שמן עדיף מהדס, ויש 
להקדימו בברכה. 


ו סיb‏ 

באמת לא אמר רבא הלכתא - שהלכה כבית 
הלל, אלא רב פפא אכסיף [-התבייש] לפי שטעה 
במה שנהג כבית הללתײ, והשמיט עצמו בכך שאמר 
בשם רבא שהלכה כמותםתמי. 


ולשלשה אינו נראה להם כלל. ורש"י בא לבאר לאיזה ענין 
חילק רב בין אבוקה לירח שאבוקה כשנים וירח כשלשה, 
הלא סוף סוף אינו הולך יחידי. ועל כך תירץ שיש חילוק, 
כמבואר בהמשך הגמרא. תלו. אולם התוספות (ל"ס טטן) 
כתבו, שהביאו את השמן כדי להריח בו, ואילו שמן הבא 
להעביר את זוהמת המאכלים אין מברכים על ריחו, כמבואר 
בגמרא (סלן נג.), ולא שייך לדון בו על סדר הקדימה בברכה. 
והב"ח (פו"ס סי כטז ס"פ) כתב, שרש"י פירש שהביאו את 
השמן לסוך את ידיו, משום שמשמע מלשון הברייתא 'הביאו 
לפניו שמן והדס' שנהגו להביאם תמיד בסוף הסעודה, והיה 
קשה לרש"י, שהדס מצינו שהביאו בסוף הסעודה לריח, אך 
את השמן לאיזה צורך הביאו, ולכן פירש שהביאו אותו לסוך 
את הידים [והמרומי שדה (ד"ס עמן) כתב, שרש"י פירש כן 
כדי לבאר טעמם של בית הלל, שההדס קודם לשמן, משום 
שהשמן לא בא לשם ריח אלא לסוך את הידים, ואילו ההדס 
בא לשם ריח]. ועל מה שהקשו התוספות שאין מברכים על 
שמן הבא שלא לשם ריח, מיישב הב"ח, שמדובר בשמן 
אפרסמון שמברכים על ריחו 'בורא שמן ערב' ((עיל ע"6), ומה 
שמבואר בגמרא להלן (נג.) שאין מברכים על ריחו של שמן 
הבא להעביר את הזוהמה, פירש רש"י שם (ד"ס פין), שזהו 
בשמן שמברכים עליו 'בורא עצי בשמים', ולא בשמן 
אפרסמון שמברכים עליו 'בורא שמן ערב' [וכן מבואר ברא"ה 
(ד"ס תט). וכן כתב הצל"ח בדעת רש"י (כרע"י). ומה שפירש 
רש"י להלן (ד"ס זכיט), על דברי הגמרא שבשמן זכינו לריחו 
וסיכתו, שריחו הכוונה ל'משחא כבישא', ולא פירש על שמן 
האפרסמון שבו דיברה הברייתא, משום ששמן אפרסמון 
מחמת יוקרו וחשיבותו אין רגילות לסוך בו, ורש"י נקט דבר 
המצוי שבו זכינו לריחו של השמן. מחצית השקל (ס" כ 
סק"ס), וראה להלן]. ובאופן אחר מיישב הב"ח את רש"י, 
שמה שמבואר שאין לברך על שמן הבא להעביר את 
הזוהמה, זהו רק בשמן העשוי לשם כך, ואינו עשוי כדי 
להריח, ואילו כאן מדובר בשמן שעשאוהו להריח, אלא 
שעתה הביאוהו לפניו כדי להעביר הזוהמה, ובאופן כזה 
מברכים על ריחו. וראה עוד בצל"ח (ד"ס פתר, ונכט" כסן) 
שהאריך בביאור שיטת רש"י. וראה להלן בהערה דברי 


ברכות מג: - מד. 


סמן וין 
היין שהביאו לפניהם, וחו יין שלאחר המזון, 
ואין זה כוס של ברכה [-של ברכת המזון]תמב. 


פחל ומכלך על סיין 


מה שאמרו שמברך על היין הבא לאחר המזון 
יבורא פרי הגפן', מדובר כגון ביום חול, שאין היין 
קבע - שאין דרך בני אדם לקבוע שתיית יין, ולכן 
אין ברכת היין ששתה לפני המזון פוטרו, משום 
שכשבירך על היין קודם המזון לא היתה דעתו 
שישוב וישתה אחרי כן, ולכן כשמוסיף ושותה צריך 
לשוב ולברך. אך בשבת, שדרך בני אדם לקבוע 
שתיית יין, ברכת היין שלפני המזון פוטרת אף את 
היין שלאחר המזון, מפני שכבר מתחילה היתה דעתו 
על כל הכוסות שישתהתףי. 


שמן כימינו 


אוחז את השמן ביד ימין, לפי שעליו הוא מכרך 
תחלה, ויש לאחוז את מה שמברך עליו ביד ימין 
משום כבוד הפהכהתגה, 


מנלך על סטמן 
מבוּך על רית השמן בוהא שטן עבציתטה. 


ועפו נלפט סקמם 


כדי שלא יצא בידיו מבושמות בשוקתמי, שגנאי 
הוא לתלמיד חכםתל' לצאת כךתמח. 


וקעלו ככגדו למי 
דלא שכיח ביה - שלא מצוי בשיער זיעה, ואין 
ריח הבושם עובר ממנו. 


ציונים והערות 


השלמה משנתו. תלז. כוונת רש"י לברייתא לעיל (ע"6) 
שאמרה 'אין מברכין בורא עצי בשמים אלא וכו' ועל ההדס 
שבכל מקום'. שפתי חכמים (נלק"י). והשלמה משנתו (עס) 
כתב, שרש"י כתב 'כמו שאמרנו' גם על דבריו בתחילה לגבי 
שמן, שפירש שהוא בא לסוך ידיו ולא לריח, ובא להכריח 
כן, משום שהגמרא לא פירשה למה בא השמן, ובהכרח שבא 
לסוך, ולא הוצרכה הגמרא לפרש, משום שכבר התפרש 
בגמרא [לעיל (מ3.) 'הרגיל בשמן'] שהשמן בא לסוך, ואילו 
היה מדובר בשמן הבא לריח [כפי שפירשו התוספות (ד"ס 
סמן), ראה לעיל] היתה הגמרא צריכה לפרש את הדבר. 
תלח. 'מכריע' פירושו מכביד, מטה את כף המאזניים לצד 
אחד ומכריע את הצד שכנגדו. רש"י (שנת מ. ד"ס סלל). 
תלט. כמבואר לעיל (ע"). ואף שהגמרא עוסקת בשמן 
אפרסמון [כפי שהתבאר], רש"י נקט דווקא שמן זה, מפני 
שמצוי לסוך בו [ראה לעיל בשם מחצית השקל]. ויש 
שדקדקו כן מלשון רש"י 'כגון משחא כבישא', משמע שזוהי 
דוגמא בעלמא והגמרא אינה עוסקת בשמן זה. תמ. אולם 
השיטה מקובצת (ד"ס 6) פירש, שרב פפא לא טעה, אלא 
הוא סבר שהלכה כבית הלל, וכדי שיתקבלו דבריו אמר רב 
פפא את דבריו בשם רבא [ראה מגן אברהם (ס" קט סק"ט]. 
תמא. ראה הערה בביאורי הפשט כיצד אמר דבר שקר, וכן 
מדוע אין חשש תקלה בכך שינהגו השומעים כבית הלל. 
תמב. טעמו של רש"י, מפני שמדובר בשמן שסך בו, ושמן 
זה זמנו קודם ברכת המזון, כמבואר לעיל (מנ:). שלמה 
משנתו (כרע"י). אולם הרמב"ם (נרכות פ"ז סי"ל) כתב דין זה 
בכוס של ברכת המזון, והראב"ד (שס) חלק עליו, וכשיטת 
רש"י, ראה שם הטעם. תמג. כמבואר בגמרא לעיל (מנ:. 
תמד. חפדי דוד (מוקפת פ"ס ס"נ). תמה. שזו הברכה על 
שמן אפרסמון, כמבואר בגמרא לעיל (ע"6), ובשמן זה דיברה 
הברייתא, שהרי מדובר לאחר המזון, כפי שפירש רש"י לעיל 
(ד"ס ספן ויין), ומן הסתם בא השמן כדי להעביר את זוהמת 
המאכלים, ואין מברכים על ריחו אלא בשמן אפרסמון [כפי 
שהתבאר בהערה לעיל (ד"ס פמן וסלס)]. ומה שפירש רש"י כן 
רק כאן בברייתא של שמן ויין, ולא לעיל בברייתא של שמן 
והדס, מפני ששם הדבר פשוט שמדובר בשמן אפרסמון 


רש"י 


וסמרי עס כגופו 
דשכיח ביה - שמצוי בשיער זיעה, והיא מעבירה 
את ריח הבושם. 


דלפ קניע (יס עידנb‏ 
שלא קבעו לו רבו קביעות ללמדו בלילהתמט, 


בסנס5 
אנפוני"אתי בלעו, שעל גבי הרגל. 


גילד6 
העקב, שקורין שול"אתנא, 


כימום סגקמיס 
הטיט המצוי בדרך בימות הגשמים מכסהו - 
מכסה את הטלאי. 


6פילו סי פעפו 


אף עם אשתו לא ידבר בשוק, משום שאין הכל 
מבירין בה, ויש שאינם יודעים שהיא אשתו, 
וחושדין אותו בזנות. 


לקלו (יס פועע 
מתעצלתנב, 


נקלוbp‏ דני סמטי 
במה ששותה מכום של קידוש בשבת בלילחתנג. 


מד. 


מליס 
כל דכר מלוחתד, 


ובברכת 'בורא שמן ערב', שהרי הברייתא דנה האם יקדים 
לברך על השמן או על ההדס, ואם מדובר במשחא כבישא 
שברכתו 'בורא עצי בשמים', אם כן ברכתו שוה לברכת 
ההדס, ובברכה אחת פוטר את שניהם, ולא שייך לדון איזו 
ברכה להקדים לחברתה. ובהכרח מדובר בשמן אפרסמון 
שברכתו 'בורא שמן ערב', ועל כך דנה הברייתא אם להקדים 
'בורא שמן ערב' על שמן אפרסמון או 'בורא עצי בשמים' 
על ההדס. אך בברייתא זו של שמן ויין, בכל מיני השמן 
אין ברכתו שוה לברכת היין, ואין הוכחה באיזה שמן מדובר, 
ולכן צריך היה רש"י לפרש שמדובר בשמן אפרסמון, שעליו 
מברכים אף בבא לסוך את ידיו, וכפי שהתבאר. צל"ח (נכט"י). 
תמו. אולם בחידושי הרא"ה (ד"ס וטפו) פירש, שעושה כן 
לטובת השמש, כדי שיריח מריח הבשמים. תמז. משמע 
מדבריו שהברייתא עוסקת בתלמיד חכם. אמנם פשטות 
הברייתא אינה כן. ברכת אברהם (כלט"). | תמח. ואף 
שמבואר להלן שיכול לצאת מבושם בגופו, משום שזיעת 
הגוף מעבירה את ריח הבושם, זהו דווקא במקומות המכוסים 
שהזיעה מצויה בהם, אך בידיו שאין הזיעה מצויה כל כך, 
אינה מעבירה את ריח הבושם, ואין לתלמיד חכם לצאת כך 
לשוק, ולכן כאן שסך את ידיו בשמן מבושם צריך לטוח 
אותן. רש"ש (נלם"). ‏ תמט. היה פשוט לרש"י שמדובר 
בהולך לתלמודו, שאם לא כן אף בלא חשד אסור לצאת 
יחידי מפני חשש מזיקים, ורק כשיוצא לתלמודו אין לו לחוש 
לכך, משום 'שומר מצוה לא ידע דבר רע' (קסנת מ ס). ומכל 
מקום, אף שאין בו חשש מזיקים, יש לו לחוש מפני החשד, 
ולכן לא יצא יחידי, ואם קבוע לו זמן לתלמודו, אף חשד 
אין בזה, ויכול לצאת יחידי. על פי קול יעקב (ד"ס פ"ל). 
תנ. גב המנעל. לעזי רש"י. תנא. פני המנעל למטה. לעזי 
רש"י. וכן פירש הערוך (עלן פנת). ‏ תנב. בלשון ארמית 
העצל נקרא 'פושע'. הגהות יעב" (ד"ס מסוס). | תנג. אולם 
התוספות (פפסיס ק: ד"ס ידי קידוט) פירשו בשם רב נטרונאי 
גאון, שנותן מיין הקידוש בתוך עיניו לרפואה. תנד. אבל 
בערוך (ערך מלם) פירש, שמליח המוזכר כאן, היינו דג מלוח, 
והוכיח כן ממה ששנינו (נדליס ג:) שהנודר מן המליח אינו 
אסור אלא במליח של דג. 


ביאורי 


פירופ. גנוסל 
פירות ארץ ים כנרת חשובים מן הפתתה. 


לטריק דודכס מספופי" 


שהובוב מחליק ממצחו. שמתוך צהלת פניסתנז 
שבאה מתוך אכילת הפירות היה בשרו מחליק. 


לקי 
אוכלוסי בני אדםתנ". 


ספלי טלים 


לקו55י ספניס 


למאכל פועלים שקוצצים תאנים, והיו הפועלים 
מרובים עד שכל אלו צריכין להם למאכלתיל. 


כליכות 


קובייא"ש [-דגירות] בלע"ז, כלומר, מחזור הטלת 
ביצים. 


מקלט נריכות נסדק 
שלש פעמים בחדש מורידים ממנו כדתל. 


תנה. משמע ברש"י שפירות הם העיקר. והנה במשנה מדובר 
שהמליח הוא העיקר, אם כן מוכח מדברי רש"י, שהמליח 
היינו הפירות, ומדובר שפיזר מלח על הפירות בשביל להפיג 
מתיקותם, וכמו שפירשו תלמידי רבינו יונה (ד"ה גפולנס. כך 
פירשו האחרונים [צל"ח (ד"ס ומי, כפילוקו הכפעון), ראש יוסף 
(ד"ס וסנס), רש"ש (ננפ"י)] בדעת רש"י. והנה משמע ברש"י 
כאן, שדין זה אינו אמור בכל דבר מלוח, אלא בפירות גינוסר 
בלבד, שהם פירות חשובים מאוד [כן דייק היד דוד (ד'"ס ופי)], 
וכן משמע במיוחס לריטב"א (ד"ס כפוכני). אמנם במשנה פירש 
רש"י, שמליח, היינו כל דבר מלוח. ואפשר שפירש כן לפי 
ההוה אמינא של הגמרא [שמקשה וכי יש מליח שהוא חשוב 
יותר מפת]. וראה עוד בראש יוסף שכתב, שאפשר שיש לדייק 
מדברי רש"י במשנה שפירות גינוסר אינו בדווקא, אלא הוא 
הדין לכל דבר חשוב מפת, כמו דגים חשובים מאיי הים שהם 
מלוחים ביותר, ורוצה לאכול אותם והפת רק טפלה. ובביאור 
עיקר הענין, ראה בצל"ח (ל"ס ועי) שביאר את קושיית הגמרא 
[ומי איכא מידי וכו'] על פי המבואר לעיל (מ6:) שאף על פי 
שהפת היא עיקר לגבי היין שבתוך הסעודה, מכל מקום אין 
ברכת הפת פוטרת את היין, מאחר שיין יש לו מעלה מיוחדת, 
שהוא גורם ברכה לעצמו [כמו בקידוש והבדלה ועוד], ואם 
כן הוא הדין בפת לגבי מליח, שאף שהמליח הוא עיקר, אבל 
הלא פת קובעת ברכה לעצמה, שכן מקדשים על הפת, ואם 
כן לכאורה אינו מן הדין שברכת המליח תפטור את הפת. 
ומתרצת הגמרא, שמדובר בפירות גינוסר, שהם חשובים עד 
כדי כך שברכתם פוטרת את הפת אף שפת גורמת ברכה 
לעצמה. וזהו שכתב רש"י שפירות אלו חשובים מן הפת. והנה 
התוספות (ד"ס נקוכני) פירשו באופן אחר, שמדובר באדם שאכל 
פירות גינוסר ולאחר מכן אוכל דבר מלוח בשביל להשיב הלב 
שנחלש מפני מתיקות הפירות, ולאחר המליח אוכל פת בשביל 
להפיג חריפות המלח, וכיון שאין הפת באה אלא בשביל 
המליח הרי היא טפלה למליח. ולפי זה הקשו התוספות, שהרי 
הפירות הם העיקר ומליח טפל אליהם, וראוי שיברך רק על 
הפירות ויפטור בכך את המליח ואת הפת, שהם טפלים. 
ותירצו, שבשעה שבירך על הפירות לא היה בדעתו לאכול 
מליח, או שעשה שינוי מקום, ולכן צריך לברך עליו בנפרד. 
ולפי רש"י קושייתם אינה קשה. אמנם ראה עוד בצל"ח (ל"ס 
5ו פפטר) שכתב שאפשר לפרש בדברי רש"י באופן אחר ממה 
שהובא לעיל, שגם רש"י מפרש כמו התוספות, ומכל מקום 
כיון שעיקר אכילת הפת היא מחמת פירות גינוסר, אף שאין 
ברכת הפירות מועילה לפת משום שלא היה בדעתו עליה, 
וכמו שכתבו התוספות, מכל מקום כבר הועילה חשיבות 


ברכות מד. 


קמניס זוגום סיס 


שנים שנים אחים היו כולם [-כל הזוגות האלון, 
וכן נשותיהם. 


קליף 

תבשיל לח שיש בו מרק, כמו לשון המשנה 
בעבודה זרה (כע:) שורפה חיה - גומעהתל* חיה, 
ומוכח שהיא לשון שתייה. 


ופסלונן 
צרפי ספוסן. פמר לחם. ומימפפף. 


ונלכת 

יוברכת' (לנליס ת י) לדעת רבן גמליאל אכולהו 
קאי - מוסב על כל שבעת המינים המוזכרים בפסוק 
שלפני כן (טס פ ס), ובההוא קרא (שס מ ) שלש 
ברכות רמיזי - רמוזות, כדאמרינן בפרק שלשה 
שאכלו (מפ:), 'ואכלת ושבעת וברכת', זו ברכת הזן, 
יאת ה" אלהיך),. זק ברכת הזמון, על האהקק, זו 
בהכת האהץ, 'הטובה!), זו בונה ירושליםהטי. 


פרן ספקיק סענון 

ולא קאי - ואין מוסב 'וברכת' אלא אלחם - 
על תיבת 'לחם' (שס פ ע) דסמיך ליה - הסמוכה 
ליוברכתי. 


ול"ג ססו5 
ולרבן גמליאל ההפסקה ההיא לפרושי חטה' 


ציונים והערות 


הפירות שחשובים יותר מפת, ובטל מעלת גורם ברכה לעצמו 
של הפת נגד חשיבות הפירות, וכיון שבטלה מעלה זו, ממילא 
נפטרת בברכת המליח שהוא עיקר והפת טפלה לו. 
תנו. וכמו שמבואר בגמרא לעיל (לס:) שכל דבר חוץ ממים 
ומלח הוא בכלל זה. תנז. הערוך (עכן דלנפ) פירש שיצאה 
שמנונית על מצחו. ונראה שגם כוונת רש"י ל'צהלת פנים' 
שעל ידי השמנונית, וכמו שכתוב (פסליס קד עו) 'להצהיל פנים 
משמן' [ופירש במצודת דוד (עס), להאיר פני האדם על ידי 
שירבה לאכול ממנו ולמשוח בו]. תנח. והערוך (עלן כשת) 
פירש, ש'באולשי' הוא מלשון 'בלש' [וגורס 'בלושי'ן, שהוא 
מחפש. | תנט. רבינו חננאל (ד"ס 3קוכנ) פירש, שהגמרא 
מדברת בדג מלוח שהיו אוכלים בשביל להעביר את המתיקות 
של התאנים, וכמו שנאמר בגמרא לעיל לגבי פירות גינוסר. 
ולפי פירושו, זהו ההקשר של שמועה זו לסוגייתנו. אמנם 
מדברי רש"י כאן דייק האור זרוע (ס"6 סי' קס6) שאין דעתו 
כן, אלא מדובר בסתם מאכל לצורך סעודתם. ולפי זה תמה 
האור זרוע מדוע הביאה הגמרא שמועה זאת כאן. תס. אבל 
הרש"ש (ד"ס 6ינן) פירש, ש'בריכות' הוא מלשון 'אילן שנעקר 
ובו בריכה' (עלנס פ" מ"ס), והיינו שכאשר משכיבים ענפי 
האילן על הארץ ומחפים אותם בעפר והם צומחים, ונעשים 
כאילנות חדשים, זהו נקרא 'בריכה'. וכאן מדובר באילן שהיה 
לו שלש בריכות, ומכל בריכה הורידו כמות זו. ועל פירוש 
רש"י כתב שהוא דוחק. | תסא. רש"י (ע" כט: ד"ס קוכפס). 
תסב. וכן פירשו התוספות לעיל (נו. ד"ס כוכ) ותלמידי רבינו 
יונה (ד"ס ונירופנמי). ‏ וביארו, שלשון 'חסרונן' לפי זה הוא 
כלשון הכתוב (פופטיס יע ) 'רק כל מחסורך עלי'. אולם 
ברשב"א (פו"פ פ"ט פיי קמט) מבואר שפירש באופן אחר, שכתב 
שם שבברכת 'בורא נפשות', בשונה משאר הברכות, אין 
מברכים על הדבר שנהנה ממנו, שאינו אומר בורא מינים 
הרבה למלאות חסרון הנפשות, אלא אדרבה הוא מברך על 
שברא נפשות רבות שחסרות וצריכות למה שברא [וכתב 
החתם סופר (ל"ס סקותס וד"ס עוד), שיש טובה גדולה בכך 
שהאדם נברא חסר ונצרך לדברים שחוצה לו, כדי שלא יאמר 
'כחי ועוצם ידי', אלא יכיר את בוראו ויעבוד אותון. וכעין 
זה הביא בבית יוסף (פו"ת סי' מז ד"ס וי"6) בשם 'יש אומרים', 
שתיבת 'וחסרונן' דבוקה עם על כל מה שבראת', כלומר, 
ברוך אתה ה' בורא נפשות רבות, ומה שחסר לנפשות הוא 
מוטל על הדברים שבראת. וראה עוד בחתם סופר (לס (6: 
ד"ס וסיידי) שפירש באופן אחר, ש'חסרונן' היינו שהנפשות 
נבראו עם חסרון. וביאור הענין, שדבר ידוע הוא שלכל אחד 
מהנבראים, דומם, צומח, חי, מדבר, יש לו נפש, כל אחד לפי 


רש"י לא 


דכתיב בקרא קמא אתא - באה לפרש את התיבה 
'חטה' הכתובה בפסוק הראשון (טס פ ס) ולמעוטי - 
ולמעט שאם כססה כמות שהיא, אין זו בכלל 
ברכה, אלא אם כן עשאה לחסתסי, 


מנלך עליו כור5 מיני מזונות 
אם עשאו תבשילתסה. 


פפרי דען על סען ועל פלי סעןת"י ועל 5כן פמלס 
מוכס ולקכס 


אתרוייהותפ' קאי כולה עד סופה - כל נוסח 
הברכה המובא כאן מוסב על שני הדברים, גם על 
פירות, וגם על חמשת המינים. 


רכ חפיס כל"ק כו' 
אף על גב דדמיא לתרתי - שזה דומה לחותם 
בשתים. 


סכ מלי 

מי מחתמינן בתרתי כהאי גוונא - האם חותמים 
בשתים כעין זה, כגון על הארץ ועל הפירות ולא 
הויא [-ואין זון חתימה בשתים ממש, כרמפרש לה 
בפרק שלשה שאכלו (מט.), שהכל ענין אחד הוא, 
שמברכים על הארץ שמוציאה פירות. 


bo‏ (ן bo‏ סו 
רב חסדא מבבל ובבבל חתמי - חותמים 'על 
הארץ ועל פירותיה', ורבי יוחנן מארץ ישראל, 


דרגתו. והנפשות האלו נבראו עם חסרון, כדי שעל ידי זה 
תתאוה הנפש ותשתוקק להשלים את חסרונה ולהתעלות אל 
הדרגה שלמעלה ממנה, שהדומם מתאוה להתעלות אל 
הצומח, והצומח אל החי, והחי אל המדבר, שבו, במדבר, 
היא השלמת הכל, אם הוא עובד את ה' ושומר מצוותיו. והנה 
על ידי האכילה, נפרדת נפש של המאכל ונדבקת אל נפש 
האוכל, כדי לזון את נפשו. וזהו מחמת החסרון שבנפש 
המאכל, שמשום כך בטבעה היא רוצה להדבק אל נפש 
המדבר, וכמו שנתבאר. וזהו נוסח הברכה, שמודים לה' על 
כך שברא עפשות רבות', והיינו שברא נפש לכל מין ומין 
שבעולם, 'וחסרונן', שברא חסרון לנפשות האלה, כדי להחיות 
על ידן נפש כל חי. וראה שם בדבריו עוד. תסג. יש לציין, 
שלדעת הבית יוסף (פו"ם סי ק5 ד"ס וס) שיטת הרמב"ם 
(פס"מ עסס יט) שאין מנין הברכות מדאורייתא, והדרשה הנ"ל 
היא אסמכתא. תסד. בגמרא לעיל (6) מבואר שלדעת רבן 
גמליאל לא רק אחרי לחם מברך ברכת המזון, אלא הוא הדין 
לדייסא ומעשה קדרה העשויים מחמשת מיני דגן, ולא נתמעט 
כאן אלא האוכל גרעיני חטה שלמים. ואף על פי שכתוב 
'לחם', הכוונה שכל דבר שהוא נאכל לרבים כלחם חייב 
בברכת המזון [לעומת כוסס את החטה, שאין דרך אנשים 
לכוססה אלא המיעוט ובדרך מקרה]. רשב"א (ל"ס ולנע), וכעין 
זה בתוספות הרא"ש (ד"ס ססו). והוסיף סברא בזה, שמסתבר 
שמעשה קדרה העשוי מחמשת מיני דגן אינו חשוב פחות 
מתאנים וענבים [ואולי גם כוונת רש"י כן, ומה שכתב 'לחם', 
היינו לחם וכיוצא בו]. תסה. ומדובר שנתמעכו הגרעינים, 
שאם לא כן, מברך עליו 'בורא פרי האדמה', ולאחריו 'בורא 
נפשות', כדין כוסס חטה. ראה משנה ברורה (סי" כמ ס"ק עו). 
תסו. בגירסת הגמרא שלפנינו נוסף כאן 'ועל תנובת השדה'. 
וראה ברבינו יונה (ד"ס דפיכ) שכתב שאין זו גירסא נכונה, 
משום שלא שייך 'תנובת השדה' אלא לגבי חמשת מיני דגן, 
ולא לגבי פירות. | תסז. דברי רש"י טעונים ביאור, שהרי 
בינתיים לא הוזכר בגמרא אלא דבר אחד, הפירות, ומהו 
שכתב רש"י 'אתרוייהו'. וצריך לומר שכוונתו לחמשת המינים, 
שמוזכרים בסוף, אף שדחוק לפרש כן מאחר שלפי זה יוצא 
שדברי רש"י סתומים. אמנם ראה בדקדוקי סופרים שהביא 
גירסא מכתב יד, 'ברכה אחת מעין שלש מאי היא, א"ל על 
חמשת המינים הוא אומר על המחיה ועל הכלכלה ועל שבעת 
המינים הוא אומר על העץ ועל פרי העץ ועל תנובת השדה 
ועל ארץ חמדה טובה' וכו'. וכתב שנוסח זה נמצא בדברי 
כמה ראשונים. ועוד הוסיף, שמוכח שזו היתה גירסת רש"י, 
שאם לא כן אינו מובן מה שכתב כאן 'אתרוייהו'. 


לב ביאורי 


והתם חתמי - ושם חותמים 'על הארץ ועל 
הפירות'. 


ופֿגן מכרכינן 

ואנו מברכים 'על פירותיה', והלא 'על פירותיה' 
אארץ ישראל לחודה קאי - על ארץ ישראל בלבד 
הוא מוסב, ואנן לא אכלינן מינייהו - ואנו, בני 
בבל, שאין אנו אוכלים מפירות הארץ ומכרכים 
עלייחו - ומברכים עליהם [בתמיה]. 


מד: 


עביד - נהג כרב יצחק, שהווזכר יחיר, בלא שם 
אביו. 


כל עסו ככי5ס. 
אין לך מין מאכל בשיעור כביצה שלא תחא 
ביצה טובה לגוף ממנו. 


מגולגלק5 
צלויה מעט והיא לחה 
ששותיםתסט אותה. 


ורכה, ששורפין - 


מטויפ6 
צלויה היטב שהיא קשה, טובה מארבע קייסי. 


מנוטלק5 
במים, עלה - לגביה אמר רכי ינאי שכל מאכל 
שחוא בשיעור כביצה, ביצה טובה ממנו. 


כל נפק 


דבר חי [ולא צומח] הנאכל שלםתץ, כגון דגים 
קמניםתעי שנדלו כל צרבותעב. 


פֿױ לכיש 
פירוש, אוי לכרם האוכל לפת. 


תסח. נראה שרש"י גרס 'מר בר רב אשי', ולא 'רב שימי 
בר אשיי כלפנינו. מראה אש. אבל במלא הרועים הגיה ברש"י 
ירב שימי בר אשי', שאינו מסתבר שמר בר רב אשי יחלוק 
על אביו, שמבואר להלן בגמרא שבירך אף אחרי מים [מר 
בר רב אשי, היינו בנו של רב אשי המוזכר בש"ס, אבל רב 
שימי בר אשי, היה בנו של אדם אחר, וקדם בשתי דורות, 
והיה רבו של רב כהנא (פמולס כת.), וכידוע רב כהנא היה 
חבירו של רב אשי]. תסט. רש"י עבודה זרה (כע: ד"ס סוכפס). 
תע. נראה שכן היה משמע לרש"י מלשון עפש', שמדובר 
בדבר הנאכל בשלמות. אמנם ראה ברש"ש (נכש"י) שכתב, 
שבפשוטו היה נראה לפרש שאין הכוונה למעט דבר חתוך, 
אלא למעט צומח, ורוצה לומר שדווקא בעל חי שיש לו נפש 
חיונית, הוא שמשיב את הנפש. ונראה שכוונתו לפרש באופן 
אחר מרש"י. | תעא. [מה שנקט רש"י דגים 'קטנים', אפשר 
שאינו משום שדג קטן אפשר לאוכלו בבת אחת [שאין 
משמעות בגמרא שצריך לאכול את הדבר בבת אחת], אלא 
שאם מדובר בדג גדול או אפילו בינוני, אי אפשר לאכול אותו 
בשלמות, מאחר שהעצמות שלו אינן ראויות לאכילה, מה 
שאין כן בדג קטן, שנאכל כולו, יחד עם העצמות ועם בני 
המעייםן. תעב. אבל אם לא גדל כל צרכו, לגביו נאמר 'כל 
קטן מקטין'. | תעג. הרש"ש (נרע"י) כתב, שנראה מדברי רשיי 
שמפרש ש'קודם ארבע שעות' מוסב על 'אסור לספר הימנו', 
כלומר, אסור לספר עמו קודם ארבע שעות. ותמה, מדוע לא 
פירש כפשוטו, ש'קודם ארבע שעות' מוסב על 'האוכל', וכמו 
שמשמע בגמרא לקמן [וצריך ביאור בעיקר דבריו, מהיכן דייק 
כן בכוונת רש"י. ובפרט, שבאמת קשה לפרש כן בלשון 
הגמרא, שאם כן לא היה לרבי יצחק לומר 'כל האוכל ירק 
קודם ארבע שעות אסור לספר הימנו', אלא 'כל האוכל ירק 
אסור לספר הימנו קודם ארבע שעות'. ואמנם לפי הטעם 


ברכות מד. - מה. 


(לעסיס 
כוססו - לועס אותו, ומשליכו. 


לשלקינסו 
יבשלנו בקדרה הרבה זמן כדי שלא יצטרך 
לכוססו בשיניו. 


קולס פכנע קעות 

שאינו ומן סעודה (קנת י), והריח היוצא מפיו 
קשה לבני אדם המספרים עמו קודם אכילה - 
קודם שהם אכלו, שהנוף שלהם ריכןתעי. 


דלי כיס ככעb‏ 

שלא גדל ער רביעית שלו, כגון טלה שהוא 
רביעית של איל, או גדי בשיעור כדי רביעית של 
שעור נחול, וכן כל דכר. 


גילדני דכי גלי 

דנים קטנים מאד ששמם גילדני' ומצויין. בין 
חקנים ['גיליי] באנם, ואין דרכן לגדל יותר. אבל 
דג קטן ממין דג גדול ולא גדל רובע, זה הוא קטן 
מקטין. 


עונקb‏ 
צואר. שהוא מקום בית השחיטה וסמוך ללב 
ולמעיטתעד. 


ומי סיפין 
תבשיל של פוליאו"לתעה, 


וסלת 
ולדיר"א - רחם, שהולד נוצר בו. 


יופכ סכנל 

טרפשא דכבדאתעי שקורין אייבר"ש - סרעפת. 
מנלי נטר 

היא קשה, אבל כשמכשלה עם בשר שמן, הוא 
מתיש כחה. 


ציונים והערות 


שכתב רש"י, ודאי מסתבר שהדין הוא כפי שהבין הרש"ש 
בדעתו, שגם אם אכל תוך ארבע שעות, מכל מקום כעבור 
ארבע שעות כבר מותר לדבר עמו. ואולי מכאן הדיוק של 
הרש"ש. וצריך ביאור, שאם הרש"ש חולק על דין זה, איך 
הוא מפרש את טעם ההלכה. ובדעת רש"י, אם היינו מפרשים 
שלא כהבנת הרש"ש, גם כן קשה, שמצד טעם ההלכה נראה 
שלאחר ארבע שעות מותר לדבר עמו, ואילו לפי לשון הגמרא 
משמע שכל מי שאכל קודם ארבע שעות אסור לדבר עמו 
אף לאחר מכן. ולכאורה יש לומר שכוונת הגמרא, שמי שאכל 
ירק תוך ארבע שעות, אסור אז לדבר עמו, אבל לאחר ארבע 
שעות, אכן מותר]. ‏ תעד. המהרש"א (ת" ל"ס כ) כתב 
שפירושו דחוק, שרוב בשר הגוף קרוב יותר ללב ולמעיים 
מבשר הצואר. ולכן פירש ש'כל הקרוב לנפש', היינו שקרוב 
למקום השחיטה שמשם יצא הדם שהוא הנפש, כמו שכתוב 
(דנריס יכ כנ) 'כי הדם הוא הנפש'. וזהו שמובא בסמוך שרבא 
אמר לשמשו להביא בשר הקרוב למקום השחיטה, משום 
שהוא קרוב ליציאת הנפש, אף שהוא רחוק יותר מלב ומעיים. 
וראה עוד בהגהות וציונים בשם מראה אש, שרצה להגיה 
שצריך לומר 'וסמך ללב ולמעים', כלומר, שהוא מועיל ללב 
ולמעים. תעה. יש שתרגמו שהוא סוג של נענע. תעו. כתב 
הרמב"ם (פסיעס פ"ו ס"י) 'והמחיצה שבאמצע הבטן המבדלת 
בין איברי המאכל ואיברי הנשימה, והיא שקורעין אותה ואחר 
כך תראה הריאה, והיא הנקראת טרפש הכבד'. תעז. אמנם 
במנחות (עפ. ד"ס פודני) ובנדה (יכ: ד"ס פודני) הביא רש"י פירוש 
נוסף, שסודני היינו תלמיד חכם, על שם סוד ה' ליראיו' 
(תסליס כס יל). וראה עוד בתשובת הגאונים (סככני סי' קל-תס) 
שפירש ש'סודני' הוא מלשון 'שדה', והיינו חקלאי, שרב פפא 
היה מבני נרש, שהוא מקום כפרים ושדות. והביא עוד שיש 
מפרשים ש'סודני' היינו איש סודי תורה, וכתב שאין ממש 


רש"י 


מכלי ענֿיס 
שאינו שולקה - מבשלה הרכה. 


קולני 


בעל שכר תמריםת. ורב פפא מוכר שכר 
היה, כדאמר באיזהו נשך (סס) לגבי מרשא 
[-מכירת סחורה בהמתנה ביותר מדמיה] ררב פפא, 
'שכראי לא פסיד' - השכר שלי אינו מתקלקל. וכן 
מוכח ממה שאמר רב פפא, ‏ אי לאו דרמאי שכרא 
לא איעתרי' - אם לא שהייתי מטיל [-עושה] שכר, 
לא הייתי מתעשר (פססיס קיג.). והוא, אדם העוסק 
בעשיית שכר, נקרא 'סודני, כראמרינן - כמו 
שאמרו בגמרא 'תמרי בחלווך לבי סודנא רהוט' - 
אם יש לך תמרים באותו כלי שנותנים בו תמרים, 
רוץ מיד לבית עושה שכר לעשות מהם שכר [שאם 
תמתין, תאכלם בין כך ובין כך, ותפסידתלח] (חס). 


מה. 


פרק שביעי - שלשה שאכלו 


טלסס עפֿכנו וכו' ממן 


לזמן היינו להזדמן יחד, לצרוף ברכה - לברך 
ברכת זימון הנאמרת בלשון רבים, כגון* נכרך 
שאכלנו משלו. 


טנטלס פלומפו 


קא סלקא דעתיך: - בתחילה עלה בדעת הגמרא 
(נקמן מו) לפרש, שנטלה תרומתו היינו שנטלה 
תרומת מעשר שלו [העשירית] שעל הלוי להפריש 
מהמעשר ראשון שמקבל, ונותנו הלוי לכהן. 


מפטל טני קנפלסי 

טעם הפדיון, כדי להתירו באכילה חוץ 
לירושלים, ואת מעות פדיונו יעלה לירושלים ויקנה 
בהם דברי מזון ויאכל לפנים מחומת ירושלים. 


בפירוש זה, ואין הכרח לפרש כן, שאין בדבר שום גנאי אם 
היה קורא. לו כפרי. וראה עוד בענין זה בערוך לנר (נלס יכ: 
. תעח. רש"י (פספיס שס ל"ס תמרי). א. מהלשון 
'כגון' משמע שהנוסח עברך' אינו בדווקא, ואפשר שגם אם 
המזמן אמר 'ברכו' שאכלנו משלו יצא. ואמנם נחלקו הפוסקים 
בשלשה שאכלו ואמר המזמן 'ברכו' האם יצא ידי חובתו, 
דעת הב"ח (פו"ם סי" קנ פק"ד) שלא יצא. ובמגן אברהם (עס 
סק"6) כתב, שהב"ח לא עיין ברמזים ששם מפורש שאם אמר 
בשלשה 'ברכו' יצא, ושכן כתב רבינו ירוחם. וכן משמע 
מהגמרא שהסמיכו הזימון לפסוקים 'גדלו לה' אתי' ומ'הבו 
גודל', ומשמע שהמזמן יכול לומר לשנים שיברכו, בדומה 
להבוי ערלו התכן שו גם דעת רשיי ב. פשמות דבהק 
היינו שרק בהוה אמינא היתה הגמרא סבורה שכוונת המשנה 
למעשר ראשון שהופרשה ממנה תרומת מעשר. והקשה 
הצל"ח (ככם"י), הלא זו מסקנת הגמרא (קמן מו.), ומדוע כתב 
רש"י שזו ההוה אמינא, והרי אדרבה, בהוה אמינא היתה 
הגמרא סבורה שהכוונה שנטלה כל צד תרומה שבו כולל 
תרומה גדולה. ועל כן כתב הצל"ח שיותר נראה שהוא טעות 
סופר וצריכים להשמיט בדברי רש"י את התיבות 'קא סלקא 
דעתך'. ובהגהות הב"ח (פות 6) הביא, שברש"י בשבת (קס: 
ד"ס פניטלם) יש תוספת לשון, וכך כתוב שם, 'קא סלקא דעתך 
תרומת מעשר שהלוי נותן לכהן, וכל שכן תרומה גדולה שיש 
על ישראל להפריש, והפרישו קודם שנתן המעשר ללוי'. וכתב 
הב"ח, שכנראה חסר כאן התוספת שבדברי רש"י בשבת. וראה 
בזרע יעקב (לסנן מו. ד"ס מעפר כ>לטון) שישב גרסת רשיי 
שלפנינו. ג. שפודה את פירות המעשר שני בדמיהן ואומר 
הרי המעות האלו תחת הפירות האלו, או הפירות האלו 
מחוללות על המעות האלו, ויצאו הפירות לחולין. רמב"ם 
(מעסר סני פ"ד ס"פ). 


ביאורי 


וסקמק 

ששמשם - ששירת את השנים שהיו מסובים 
בסעודה, ואכל עמהם כזית כדי להצטרף עמהם 
לזמון". 

מבאר רש"י, ובכל הני - ובכל אחד מאותם 
שנזכרו שהצטרף לסעודהה, אצטריך לאשמעינן אף 
על גב דדמו לאיסור - הוצרך התנא להשמיענו 
שמזמנים עליו אף שנראה שיש כאן צד נדנוד עבירה 
באכילתוי, וזאת מאחר שלפי האמת אין באן ברכה 
בעבירה', כדמפרש ואזיל - כפי שהולך ומפרש 
בנמרא (סלן מו.-מז:). 


על כמס מזמנין 

כלומר, הראוי להצטרף עם השנים להיות יחד 
שלשה, עד כמה יאכל עמהם ותחייב עמהם 
בוימון, ונפקא מינה - לגבי איזה דין שאלו עד 
כמה מזמנין, לענין להוציאם |-להוציא את 
הסועדים] ידי חובתן - ידי חובת ברכת המזון, אם 
יתנו לו הכוס לברך". 


ענ סנ מילי 


ברכת זימון?. 


ד. ורצונו לומר, שדווקא לענין הצירוף לזימון די באכילת 
כזית, אבל לענין שיזמן השמש על הכוס ויוציאם ידי ברכת 
המזון, בדבר זה יש מחלוקת, שלדעת רבי יהודה להלן 
(נסמשן סמסנס) אינו יכול להוציאם ידי חובתם עד שיאכל 
כביצה, וכמו שפירש רש"י (ד"ס עד כמס מזמנין, ורס נסעכות 
פס). ע"פ הפני יהושע והצל"ח (נלפ"). ה. היינו אכל 
דמאי ומעשר ראשון שניטלה תרומתו וכו | ו. הצל"ח 
(כלם"י) הקשה, ולכאורה יפלא מה צד איסור יש בשמש 
שאכל כזית [עיי"ש שנדחק ליישב]. ובזרע יעקב (ל"ס וסטמע) 
יישב על פי מה שנחלקו הראשונים, דעת רבינו יונה (ל"ס 
ענפס) שדווקא כשקבעו עצמם יחד בתחילת ברכת המוציא 
חייבים בזימון ואינם רשאין להחלק ולברך בלא זימון, ודעת 
הרא"ש (נפפסקיו סי 6) שגם בקביעות של גמר אכילה אין 
רשאין להחלק. ולפי זה היה צד שהשמש כיון שלא קבע 
עמהם בתחילת הסעודה משום שהולך להביא המאכל, אם 
כן כשאוכל אחר כך כזית בלי נטילת רשות כדי להצטרף 
לזימון נחשב קצת כגזל מאחר שבתחילת הברכה לא קבע 
עמהם והם רשאים להחלק, ומשמיעה לנו המשנה שאינו 
כן. לדעת רבינו יונה היינו שהועילה להם אכילתו, כיון 
שעל כל פנים מצוה לשנים שאכלו לחזר אחר שלישי 
ויזמנו. ולדעת הרא"ש הועילה אכילתו אף לענין שאין 
רשאים להחלק, אלא שאכן אין לו רשות לאכול בלא נטילת 
רשות אלא יכזית בלבה. ז. כתב הבית יוסף שו" פיי קט 
ס"ש ד"ס כתנ סרמנ"ס), שמשמע שמדברי רש"י שסובר, שאילו 
היתה זו אכילת איסור, אזי מלבד שאין מזמנים על אכילה 
כזו, אין לברך עליה ברכת הנהנין תחילה וסוף, משום 
שהיא ברכה הבאה בעבירה. אמנם נחלקו הראשונים בענין 
זה, הרמב"ם (נללופ פ" סי"ט) כתב, שהאוכל טבל או כל 
דבר איסור אינו מברך ברכת הנהנין לפני ואחרי האכילה. 
והשיג עליו הראב"ד (פס) ממשנתנו, שלא אמרו אלא שאין 
מזמנין עליהם, ומשמע שדווקא ברכת הזימון אינה שייכת 
אצלם, אבל ודאי שעליהם לברך ברכת הנהנין הואיל ונהנו. 
וכתב הכסף משנה שאין זו ראיה, שאגב שנקטה באכל 
דמאי וכו' מזמנים עליהם, נקטה בסיפא אין מזמנים, אך 
האמת שאין מברכים, וכן פסק השולחן ערוך (פו"פ סי תו 
ק"ס). וראה במפרשי הרמב"ם ובבית יוסף שדנו בראיות 
מדברי הש"ס לכאן ולכאן. ‏ ח. המפרשים הקשו, מדוע 
הוצרך לפרש שהנפקא מינה היא לענין להוציא את האחרים 
ידי חובתם, הרי יש נפקא מינה לענין השיעור המחייב 
בברכת המזון, וכן לעצם חיוב וצירוף לזימון, וכמו שביארו 
הרבה ראשונים [תוספות ותוספות הרא"ש ורשב"א (נסנן מט: 
דיס על)) מאירי עמ ד"ס" על), ורבינר יונה (ל"סי על)]. ושגי 
דרכים נאמרו בביאור דבריו: א. יש מבארים, שרש"י סבר 
שאין לפרש כפשוטו שהשאלה היא לענין זימון, שכן להלן 
(מם.) מבואר שניתן להצטרף לזימון גם באכילת ירק, ואם 
כן בודאי שאף באכילת כזית דגן מצטרף, ולכן פירש 
שהנפקא מינה היא לענין להוציא את האחרים ידי חובתם 


ברכות מה. - מה: 


גללו לס' 6קי 


משמע שאומר היחיד לשנים גדלו לה' יחד אתי, 
הרי כאן שלשה המרוממים שמו יתברך. וכן מתפרש 
גם משמעות הכתוב 'אקרא הבו גודל', דהיינו היחיד 
אומר לשנים שעמו, כשאקרא את שם ה' אתם הבו 
גודל לאלהינו, הרי כשהם שלשה הם ראויים להגדיל 
שמו יתברך ולומר ברכת זימון. 


פיק פין (יפנק 
ולברך כל אחד לעצמו, משום דמפקעי לה 
לתורת זמון שכבר נתחייבו בה. 
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הכי פירושו - כך הוא פירוש הראיה, הגמרא 
מדייקת דמדקתני אין רשאין ליחלק, שמע מינה 
מהלכה זו, דדוקא שלשה מזמנין אבל שנים אין 
מזמנין ואפילו רצו, דאי אמרת שנים נמי - שאם 
תאמר שגם שנים אם רצו מזמנין, אמאי אין האחד 
רשאי ליחלק, ליזיל הוא - נתיר לו ללכת מהם ולא 
מפקעת ברכת זמון בהכי - ובהליכתו אינו מפקיע 
מחבריו את ברכת הזימון, כיון שגם שנים רשאים 
לזמן ויזמנו השנים בלעדיוי. 


ציונים והערות 


אם יתנו לו את הכוס. משמעות פירוש הריב"ב (טעל סכי"ף 
ד"ס עד), מעדני יו"ט (לות ט), צל"ח (נרק"י ד"ס והסמם), רא"מ 
הורויץ ועוד יוסף חי (נכש"י). ועל דרך זה מבואר במהרש"א 
(נרס"י) שפירש, שהוקשה לרש"י שאם התנאים דלהלן נחלקו 
לענין זימון, היה לתנא להביא את המחלוקת לענין ברכת 
המזון האם חיובה בכזית או בכביצה וממילא נדע שאכילה 
בשיעור זה מועילה לצירוף, שכן ניתן להצטרף לזימון גם 
באכילת ירק כדלהלן (מפ), ועל כן ביאר שהשאלה היא 
לענין להוציא אחרים ידי חובתם. ב. יש מבארים, שסבר 


ואין לומר שדין זה הוא בדווקא לדעת רבי מאיר שאמר 
בכזית, שאם כן נמצא שיש כאן סתם ואחר כך מחלוקת, 
וזה דוחק, ועל כן פירש שנחלקו לענין להוציא אחרים ידי 
חובתם. רש"ש (ככט"י), עוד יוסף חי (עס), וכעין זה בפנ"י 
(מט: ד"ס עד). ‏ ט. על פי נמוקי יוסף (ל"ס מש) שכתב 
'מנא הני מילי דשלשה ראויין לברכת זימון'. ופירש הפני 
יהושע (ד"ס מנ), שמאחר שברכת הזימון עניינה ריבוי ושבח 
למקום, שמא תאמר שאינה נאמרת אלא בעשרה ככל דבר 
שבקדושה (כ6ס מנלס כג:), על כן שאלו מנין לנו שאף 
שלשה ראויין לברכת זימון. אמנם הסמ"ג (עטין מ) כתב, 
מנין שאין זימון בפחות משלשה, דאמר קרא (פסלס (ד ד) 
גדלו לה' וגו', ומשמע שנקט בפשיטות שזימון אינו דבר 
שבקדושה המצריך עשרה, וכל השאלה מדוע שנים אינם 
מזמנין. עוד ביארו הפני יהושע והמרומי שדה (ד"ס פנעס, 
שהטעם שלא פירש רש"י שכוונת הגמרא בשאלתה היא 
על עצם ענין הזימון מנין ששלשה חיבים להוסיף את 
הברכה של עברך שאכלנו משלו', משום שבגמרא להלן 
(ממ:) שנינו שדעת תנא קמא בברייתא שברכת הזימון נלמדת 
מהכתוב (לדנליס מ י) 'את ה' אלהיך', ועל כרחך שכאן הנידון 
הוא מנין ששלשה ראויים לזמן. אמנם הרא"ה (ד"ס מנפ) 
כתב, ושכשהם שלשה אומר הכתוב גדלו' להוסיף ברכה 
והיינו ברכת זימון. ומשמע שלמד ששאלת הגמרא מנא הני 
מילי היתה גם מנין לנו עצם ענין הזימון, והיינו כשיטת 
רבי בגמרא להלן (מפ:) הלומד את ענין הזימון מהכתוב 
גדלו' וגו'. י. התוספות (ד"ס פנעס) הקשו, איזה הוכחה 
מביא מכך שאין האחד רשאי ליחלק, אולי אינו רשאי 
משום שאם יזמנו בלעדיו לא קיים חובת זימון שנתחייב 
בה. והפני יהושע והצל"ח יישבו דברי רש"י, ופירשו, 
שכוונתו להוכיח מכך שאפילו אם אחד מהם רוצה לגמור 
סעודתו במסיבה אחרת ולזמן שם גם כן אנו רשאי, 
ובהכרח הטעם משום שמפקיע השנים מזימון, אם כן מדויק 
ששנים אינם מזמנים [וראה שם שהוסיפו, שהמקשה סבר 
שזה ששנינו שאינם רשאים ליחלק הוא משנה שאיה 
צריכה, שמאחר שכתוב שחייבים לזמן, דבר פשוט שאין 
רשאים ליחלק, אלא שבהכרח כונת התנא להשמיענו 
שאפילו שהאחד לא יפסיד את הזימון משום שהולך 


ב לג 


קפני ספס לסוקנעו כסונס מעיקר6 

שבתחילה נקבעו לחובת זימון, ואי אזיל הוא - 
ואם ילך האחד, מפקעת להו - נמצא שמפקיע מהם 
את מצות הזימון שהיתה עליהם חובה'י, וקמו להו 
ברשות - שמעתה אינה עליהם אלא רשות [אם ירצו 
מזמנים אם ירצו אינם מזמנים], ובכך מפסיד אותם, 
שכן גדול שכרו של המצווה ועושה מתוך חובה, 
ממי שאינו מצווה ועושה מעצמוי. 


6וכל עמסס 

אין באן נאוה מה שהצטרף לאכול עמהם בלי 
שנתנו לו רשות, משום דניחא להו - שנוח להם 
שיאכל עמהם דמייתי לחו - שבכך מביאם לידי 
מצות זמון. ואי כדברי האומר שגם שנים מומנין, 
אמאי ניחא להו - מדוע רשאי השמש לאכול בלא 
קבלת רשות משום שמניחים שנוח להם שיאכל, הרי 
בלאו דידיה נמי - גם בלעדיו אי בעו [-אם רצו] 
מומני, ומכאן ששנים אין רשאים לזמן. 


מה: 


6 כו פין מזמניס 
נשים עבדים וקטנים שאכלו יחד, גם אם רצו 


לחבורה אחרת ויברך שם, גם כן אינו רשאי משום שמפקיע 
את הזימון מהשנים שנשארו]. והביאו התוספות את פירוש 
רבינו יהודה, שראיית הגמרא היא, שאם אינם רשאים ליחלק 
כדי שלא יפסיד אחד מהם את ברכת הזימון, היה לו לתנא 
לומר 'אין היחיד רשאי ליחלק' או 'אין אחד מהם רשאי 
ליחלק', ומכך שנקט התנא בלשונו 'אין רשאין ליחלק' 
משמע שאם נסתלק אחד מהם פקע הזימון מכולם [וראה 
בתוספות ביאור נוסף]. וא. בתשלום פירוש רש"י דפס 
נסיעת סקדעוניס) הגירסא "ואי אזיל האי מיפקעא חובה וקמו 
לה ברשות'. וב. בקידושין (5.) אמרו גדול מצווה ועושה 
ממי שאינו מצווה ועושה. ובעבודה זרה (ג.) מבואר דהיינו 
ששכרו של המצווה גדול יותר. וזה לשון הרמב"ם (פעול 
קורס פ"6 סי"ג) וכל העושה דבר שאינו מצווה עליו לעשותו, 
אין שכרו כשכר המצווה שעשה, אלא פחות ממנו. וטעם 
הדבר, משום שהמצווה מצטער יותר על קיום המצוות, 
ולפי רוב הצער כן תשלום השכר (קנות ס כנ). ובדברי 
הראשונים נמצאו כמה דוכים לבאר סיבת הצער: א. 
התוספות בקידושין (₪. ד"ס גלוכ) כתבו, שהמצווה ועושה 
דואג ומצטער יותר פן יעבור על ציווי הבורא, מה שאין 
כן מי שאין מצווה יש לו פת בסלו שאם ירצה יניח. ב. 
התוספות בעבודה זרה (ג. ד"ס גלול) פירשו, שהמצווה דואג 
תמיד לבטל יצרו ולקיים מצות בוראו. [הט"ז (יו"ד סי' כמו 
סק"ג) ביאר בכוונתם, דהיינו שיצרו של המצווה מסיתו שלא 
לקיים, ותמיד עליו להתגבר עליו ולדחותו. והש"ך (פס סק") 
ביאר, שרצונם לומר שהמצווה נענש אם יעבור, על כן 
דואג תמיד לבטל יצרו שלא יכשל, אבל באינו מצווה אין 
כאן עונש]. ג. המאירי (ע" ג. ד"ס ולפלו) פירש, לפי 
שהמצווה עושה את הדבר אע"פ שהוא כנגד טבעו וקשה 
לו. בתוספות הרא"ש ובריטב"א (קילופין פס) מבואר טעם 
נוסף שלא מצד רוב הצער, אלא שאין הקב"ה צריך כלום 
לכל המצוות אלא שאומר ונעשה רצונו [ובריטב"א הוסיף, 
כדי לזכותנו], לכך המצווה ועושה הוא עושה רצון קונו 
שקיים גזירת המלך, מה שאין כן זה שאינו מצווה לא 
שייך לומר בו עושה רצון קונו, שהרי לא צוה לו כלום. 
אלא שמכל מקום אף הוא ראוי לקבל שכר שהוי מטוב 
לבב וחסידות הכניס עצמו לעשות מצות השם יתברך. 
ובתשלום פירוש רש"י (נדפס כטיעת סקדמוניס) כתב, שסברא 
הוא, שמאחר שאינו מצווה בחינם אינו טורח, ונמצא שאינו 
עושה [מתוך] אהבה אלא מעשהו תלוי בדבר. יג. ובאוצר 
חיים (גלס"י) העיר, שאולי צריך לומר אין כאן 'גזל', שכן 
הרי מדובר שאכל שלא ברשות. וציין לדברי הצל"ח (ככס"י 
ד"ס וססמם) שביאר במה שכתב רש"י במשנה (מס) דדמו 
לאיסור, שבשמש האיסור משום גזל. וראה בהגהות וציונים 
שהובא בשם ספר חודש האביב, שענין גזל לא שייך שכן 
משיירים לשמש בקערה [כפי שנפסק בשו"ע (פו"ס סי קע 
פ"ג) משיירין פאה בקערה, כל אחד מהאוכלים, והוא מאכל 
השמש], וכל הנידון מצד גאוה שמשוה את עצמו אליהם. 


לה ביאורי 


לזמן אין מזמנים, כדמפרש טעמא לקמן (נסנן 
סעמוד), | שאין קביעותן נאה משום פריצותא - 
שהעבדים שטופי זימה הן וחשודים על הזנות, 
וחששו שמא מתוך קביעותם בחבורה עם נשים 
וקטנים יבואו לידי זנות, בין דנשים - בין לידי זנות 
של העבדים עם הנשים, ובין לידי זנות רמשכב 
זכור דעבדים בקטניטיי. 


ד6פילו מפס כפרי דמיין 


לענין החובה לזמן"' גם מאה נשים הן כמו שני 
בני אדם שאכלו דאין חייבות לזמן, ובכל אופן 
הברייתא אומרת שאם רצו לזמן מזמנין"י, ואם כן 
הוא הדין לשנים - לשני בני אדם שאכלו, אף 
שאינם חייבים, אם רצו מזמנים. 


דסיכ6 דעוס 


דאף על גב רלענין חובה שלש נשים הן כשני 
בני אדם ואינן חייבות לזמן, לענין רשות הן 
עדיפות על שני בני אדם, לפי שהזימון תלוי 
בדעות, שכל שלשה שאכלו חשיבי להודות מפי 
[-יותרן משני אנשים שאכלו, דאיכא - שיש 
בשלשה משום רלו לה' אתי', כלומר, שמתקיים 
בהם כתוב זה וכדלעיל (ע")", וכיון שבשלש 
נשים יש ריבוי דעות, לכן אם רצו רשאיות לזמן'", 
אבל בשני בני אדם אין כאן ריבוי ולכך אינם 
רשאים. 


יד. ע"פ השו"ע (פו"ת סי' קלע ס"ו) ומשנה ברורה (עס ס"ק 
יל). טו. התוספות ותוספות הרא"ש (ל"ס וס6) פירשו ענין 
המאה כתרי באופן שונה, שמצאנו שלכל דבר שבקדושה 
שהצריכו בו מנין כגון לתפלה ולקריאת מגילה ולקריאת ספר 
תורה אינן משלימות המנין, וכן לענין זימון שצריך שלשה 
אינן חשובות כשלשה גברים אלא כשנים. טז. בהגהות 
וציונים הובא שצריך לומר 'מזמנות', וכן הוא בכתב יד. 
יז. שהגמרא לעיל סמכה ענין הזימון לפסוק זה, ולפי 
פירוש רש"י לעיל (ד"ס מנ) היינו ללמדנו ששלשה ראויים 
לזמן, שכן משמע שאומר היחיד לשנים גדלו לה' יחד אתי, 
ומכאן שדווקא שלשה רשאים להגדיל שמו יתברך, אולם 
בפחות אין רשאים. יח. מדברי רש"י שאמר שאף שלענין 
חובה אין הנשים חייבות, לענין רשות יש חשיבות לשלש 
דעות, מבואר שסובר שלענין חובה אין חשיבות לדעות, 
ושלש נשים שאכלו כאחת אינן חייבות לזמן. וכן דעת 
תוספות (ד"ס טפ6ני) ועוד. אמנם האור זרוע (מ"ל סי קפד) הביא 
בשם הרי"ף, שנשים לענין זימון, כיון שחייבות בברכת 
המזון, שלש נשים מזמנות. והיינו כיון שבמסקנא אנו תולים 
את ענין הזימון בדעות, למה לא יתחייבו לזמן כשהן שלש. 
וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (עס: ד"ס נסיס) [ובטעם רשיי 
והראשונים הסוברים שאף למסקנא אינן חייבות, ראה ב"ח 
(סי" קנט סק"ז), פני יהושע (נתוק' ד"ס ספני), משנה ברורה (ס" 
קנט ס"ק עו), שער הציון (עס סק"ו), אור שמח ברכות (פ"ס 
ס"ג)]. | יט. ראה בהערה הסמוכה. ב. וחיינו שלא כדברי 
הרא"ה (ד"ס פמר) והריטב"א (נסנכום נרכות פ"ס סכ"נ) שפירשו, 
שקוראין לו ויבא אצלם ויושב עמהם ומזמנין עליו. וביארו, 
שהחידוש הוא שאף שיצא לשוק והניחם, עדיין לא נתבטל 
צירופן וקביעותן ועדיין צריכים לזמן. והמאירי (ל"ס פנפס) 
הביא פירוש זה, וכתב, שאין שיטת הסוגיא מוכיחה כן. 
בא. הצל"ח (ל"ס פמ - סטי) הקשה, שדברי רש"י הללו 
המה מחוסרי הבנה, וכי מדברי רבי יוחנן הללו אנו צריכים 
ללמוד ששנים אינם צריכים לזמן, והלא משנתינו היא, 
שלשה שאכלו כאחד חייבים לזמן, ודייקה הגמרא בתחילת 
הסוגיא שדווקא שלשה חייבים אבל שנים לא. ואם נפרש 
שמדייקים מרבי יוחנן שאינם רשאים לזמן, קשה, מהיכן 
דייקו זאת בדברי רבי יוחנן. ותירץ הצל"ח על פי מה 
שהקדים להקשות על הגמרא, מדוע לא מתרצת הגמרא על 
מה שהקשתה שהרי כבר שנינו בבוייתא 'שמע ולא ענה 
יצא', שנאמר שרבי יוחנן חידש שאף לכתחילה אחד יוצא 
בברכת חבירו, שהרי יוצא' משמעותו אף לכתחילה. ועוד 
הקשה להיפך, שכיון שבברייתא שנינו 'שמע ולא ענה יצא', 


ברכות מה: 


קורפין לו 

קוראים לשלישי שיצא להודיעו שהם רוצים 
לומן, ואין צריך לשוב אליהם, אלא יפנה אליהם 
במקום מעמדו בכדי לשמוע את ברכת הזימון, ודי 
להם בכך כדי שלא תתבטל קביעות חבורתם ויהיו 
רשאים לזמן". 


ומזמנין עניו 
ואף על פי שאינו בא אצלם, אלא נשאר בשוק 
במקום שעומד<. 


ומר ככי זילפ כומר עפין כרכם סזימון כיניסן 

לא בא רבי יוחנן ללמדנו אלא שאין שנים 
צריכין וימוןטי. דכיון שנקט בלשונו דאחד יוצא 
בברכת חברו, אשמעינן - השמיענו בכך דאין 
בשנים זימון ואפילו רצו, משום דאי יש בשנים 
זימון, לא היה רבי יוחנן אומר שאחד יוצא בברכת 
חברוכב, לפי שעל ידי הזימון ברכת שניהם היא - 
נחשב שברכת המזון כולהי נאמרה על ידי שניהם, 
שהרי פותח המזמן ואומר נברך שאכלנו משלו 
והוא עונה לעומתו ברוך הואײ שאכלנו משלו 
הפו 


ו דטמיע לסו מככי יופנן 

בודאי שמעו מרבי יוחנן דבר מערכא הוא - 
שהיה רבי יוחנן מחכמי ארץ ישראל, ולא מרב, 
דאילו רב בבבל הוה ובני מערבא היכא שמיע 


ציונים והערות 


והיינו שיצא בדיעבד, אבל לכתחילה לא, אם כן מנין לרבי 
יוחנן להתיר אף לכתחילה. אלא בהכרח שדברי רבי יוחנן 
נאמרו כשאחד מהם הוא בור שאינו יודע לברך, ולגביו 
הלכתחילה הוא שיצא בברכת חבירו כמו בדיעבד, כיון שלא 
יודע לברך. ומעתה אם נאמר שלרבי יוחנן שנים רשאים 
לזמן, אם כן אף כשאחד מהשנים הוא בור למה אומר 
שנחשב כיוצא בברכת חבירו, הרי יכולים לזמן ולברך, ועל 
ידי הזימון נחשב כמו שהוא עצמו בירך, אלא ודאי מזה 
שאמר רבי יוחנן שיוצא לכתחילה בברכת חבירו, מוכח 
שסובר ששנים אינן רשאים לזמן. וזהו כוונת רש"י שכתב 
שאין צריכין זימון וכו', כלומר, אפילו באחד בור, וממילא 
מוכח שאינם רשאים לזמן. אמנם הרשב"א (ד"ס 65) כתב, 
שממה שרבי יוחנן אמר דבריו בסתם [בלא לציין שמדבר 
באחד סופר ואחד בור], מוכח שלדעתו גם אם שניהם 
סופרים לכתחילה יוצא האחד בברכת חבירו. ועל כן כתב 
שרבי יוחנן לא ידע מהברייתא האומרת שבשני סופרים מצוה 
ליחלק [דרך נוספת בביאור דברי רבי זירא לדעת רש"י ראה 
בהערה סמוכה]. כב. הפני יהושע (ד'"ס 66) ביאר בכוונת 
רש"י, לפי מה שהקדים שלדעת רש"י מה ששנינו בברייתא 
להלן ששנים שאכלו כאחד מצוה ליחלק, זהו למצוה מן 
המובחר משום שחילוק ברכות עדיף, ונמצא, שמה שאמר 
רבי יוחנן שאחד יוצא בברכת חבירו גם בשני סופרים, היינו 
בדיעבד שלא מצד מצוה מן המובחר. ולפי זה ביאר, שכיון 
שאת עצם הדין שאחד יוצא בברכת חבירו בדיעבד ידענו 
מהברייתא, ולא בא רבי יוחנן להשמיענו בענין שנים שאכלו 
מהו בדיעבד, פירש רבי זירא שרצונו לומר שהשנים הללו 
אינם רשאים לזמן, שבודאי אילו סבר ששייך זימון בשנים 
היה אומר מה שראוי לעשות מלכתחילה, דהיינו שבכך תהא 
כל ברכת המזון ע"י שניהם כמו שפירש רש"י, ומכאן 
שלדעתו שנים אין רשאים לזמן, ולכן אמר שאין כאן אלא 
מה שיצא בברכת חבירו רק בדיעבד [והיינו כעין מה שפירש 
השיטה מקובצת (ל"ס מ6) את דברי רבי יוחנן]. | כג. פני 
יהושע (כתוס' ד"ס 5י סכ) והצל"ח (ד"ס פמיש) בדעת רשיי 
[כלדעיל בהערות קודמות]. כד. מה שכתב רש"י שעונה 
ברוך 'הוא', משום שלפי נוסחתו עונים השומעים למזמן 
'ברוך הוא שאכלנו משלו' [וכן הוא בסידור רש"י (ס" 6, 
ובמחזור ויטרי (ס" פ6)]. הגהות וציונים. | בה. ולדבריו, 
פירוש 'דקרו ליה' אינו מה שקוראים לו בשמו, אלא פירושו 
שמודיעים לו שיתן דעתו להצטרף, וכן "ענ" אינו מה 
שמראה להם אות וסימן ששמע קריאתם, אלא פירושו 
שעונה עמהם על ברכת הזימון. וכן ביארו תלמידי רבינו 


רש"י 


להו - שהרי רב היה גר בבבל, ואם כן בני ארץ 
ישראל מהיכן ישמעו כן ממנו. 


וסו5 לקלו יס ועני 

מה שמזמנים עליו כשהוא בשוק, היינו דווקא 
שסמוך הוא אצלם ושומע קולם, ואף עונה עמהם 
ברוך הוא שאכלנו משלו וכו"'כ". 


6מרן 


לא אמרנו דלא צריך למיתי גבייהו - שאין צריך 
לבא אצלם, וניתן לצרפו לברכת הזימון בעודו 


הזימון בשלשה אין בה הזכרת השם, אבל בזימון 
של עשרה, כדי שיצטרפו כעשרה אין די במה 
שעונה עמהם כשהוא בחוץ, משום שבזימון זה יש 
הזכרת השם שאומרים 'ברוך אלהינו' (נקפן מט:), 
לפיכך אין מזמנין עד דאתי גבייהו - שיבוא מהחוץ 
ויכנס אצלם. 


גלין כעעלס 
דאין אדם ממהר להבחין בין עשרה לתשעה, 
על הדרך שמבואר בגמרא לקמן (מז). 


מכֿום יפלק 


שנים שאכלו כאחד אין מוציאים אחד את השני 
בברכה, אלא מצוה עליהם ליחלק ולכרך כל אחד 
בפני עצמו, בין ברכת המוציאני ובין ברכת המוון. 


יונה (ל"ס 6מכ) והרא"ש (ס" ס). אמנם בהלכות גדולות (סנכות 
נרכות פ"ז) פירש, שקוראים לו בשמו פלניא פלניא'. וכן 
ביאר הראב"ד (סונ נמסיכי ד"ס קלסה, ונקפר סמסורות ל"ס קנעה 
- סר)טון) 'קרו ליה ועני', שלא רק שיקראו בשמו, אלא צריך 
גם שיענה להם 'כן אני נותן דעתי להצטרף' ודי בכך, ואין 
צריך שיענה ברוך הוא שאכלנו וכו'. וביאר המאירי, 
שמצטרף בלי לענות, שאינו שונה מעם הארץ שאינו יודע 
לענות וודאי שמצטרף. ולביאור הרא"ה (ל"ס פמכ) והריטב"א 
(ס(כות כרכות פ"ס הכ"כ) שפירשו את הסוגיא שדווקא אם בא 
אצלם וישב עמהם מזמנים עליו, ועיקר חידושו של רב הוא, 
שאף שיצא לשוק עדיין לא נתבטל צירופן וקביעותן וחייבים 
בזימון, לפי זה מבארים, שמה שהוסיף אביי 'והוא דקרי 
ליה ועני', רצונו לומר שאימתי לא נתבטלה קביעותם, דווקא 
כשבחוץ לא הרחיק כל כך ויכול לשמוע אם יקראו לו, 
אבל אם לא יכול לשמוע אם יקראו לו, בטל הזימון, ואינו 
מועיל מה שחזר ובא לשבת עמם. בו. התוספות לעיל 
(ע"6 ד"ס 5ס) נקטו, שדעת רש"י היא שאף לענין דיעבד אין 
אחד מוציא את חבירו בין ברכת המוציא בין ברכת המזון 
[ראה פני יהושע (לעיל מס. כקוק' פס) שביאר מדוע סברו שכך 
דעת רש"י]. והקשו עליו, שלעיל (נט.) הגמרא מביאה מעשה 
שבר קפרא נתן לתלמידו רשות לברך ולהוציא את האחר 
בברכתו הגם שלא היה חובת זימון. ועוד הקשו מהגמרא 
לקמן (ג.) שעל ברכת המאור במוצאי שבת, אחד מברך 
לכולן. ומוכח שבברכות אחרות יכולים להוציא אחד את 
השני. וביאר הפרי שלמה (נתוק' פס) שיטת רש"י, שמה 
שסובר שמצוה ליחלק ועדיף שכל אחד יברך לעצמו, זה 
דווקא היכן שאין שלשה אנשים, אבל במקום שיש שלשה 
אנשים גם אם אין שם זימון יש עדיפות שיברך אחד לכולם 
משום ברוב עם הדרת מלך, ולכן במעשה של בר קפרא 
שהיו שם שני תלמידיו הרי הם שלשה, וכן בברכת המאור 
מדובר שהיו שם הרבה אנשים, שהרי זה הטעם של בית 
הלל שאחד מברך משום ברוב עם. אמנם התוספות ועוד 
ראשונים חלקו על רש"י וסברו שרק בברכת המזון מצוה 
ליחלק. וכבר כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פניס) שהעולם 
לא נהגו ליחלק לברכת המוציא. והרא"ש (סי' ו) ורבינו ירוחם 
(לדס ומוס נמיכ עז מ"ג) הוסיפו, שאף רש"י עצמו לא נהג כן 
בברכת המוציא לעשות מעשה כשיטתו. והמאירי ((עיל ע"6 
ד"ס גדו(י סרנניס) דחה שיטת רש"י, משום שברכת המוציא 
אינה תלויה אם הם שנים שאכלו או שלשה, אלא אם הסבו, 
אחד מברך לכולם, ואם לא הסבו, כל אחד מברך לעצמו. 
ועיין בילקוט ביאורים שהובאו השיטות בהרחבה. 


ביאורי 


תל מפקיק לגיס 

אם גמרו השנים סעודתן ורוצין לומן, דרך ארץ 
הואי שיהא האחד שסעד עמם מפסיק את סעודתו 
כדי לזמן עמם שלא ישבו וימתינו בשבילוכ". ומבאר 
רש"י, שלאחר שהפסיק עליו להמתין עד שיזמנו 
עליו, כלומר, עד שיסיים המזמן ברכת הזן, 
דהיינו - שעד סיום ברכת הזן הוא חלק מברכת 
הזימון?, ולאחר מכן חוזר וגומר סעודתול". 

אבל שנים שעדיין לא סיימו סעודתם, אין 
עליהם להפסיק 225 היחיר משום דרך ארץלב, 
וימתין היחיד, ואינו רשאי לברך ולצאת לשוק עד 
שינמרו השניםלי ויזמן עמהםלי. 


לפניס מטולם סדין 
עשה כן כדי לאחשוביה - לכבדולה. 


ל סוס כו 
לא היה ביניהם אחד שהוא מופלג בחכמה 
ובוקנה מן השנים האחרים. 


דיכ ללס גלול 


שאם יש בין המסובים אחד שגדול מהאחרים 
בחכמה או בזקנה, הדין הוא שהגדול מברך את 
ברכת הזימון, כדפסקינן לקמן הלכתא - שהרי כך 
נפסקה ההלכה בגמרא לקמן (כז). 


ספ דקפמל כלוך ומכולךלי 


מה שאמר רב זביד שאומר 'ברוך ומבורך', הוא 
בדאשכחינהו - כשבא ומצאם דקאמר - בעת שאמר 


בז. כתב האור זרוע (ס"5 סי' קפו), שמשמע מלשונו שאף אם 
לא הוצרכו לצאת ויכולים להמתין עד שיגמור, דרך ארץ הוא 
שיפסיק האחד עבור השנים כדי שלא ישבו וימתינו עליו. 
אמנם תלמידי רבינו יונה (ד"ס ופין) פירשו, שאין כוונת הגמרא 
מצד דרך ארץ, אלא שמעיקר הדין האחד חייב להפסיק בעבור 
השנים [ואם לא הפסיק, נקרא עבריין. ב"ח (6ו"פ סי ר סק"6)]. 
אמנם מתחילת דבריהם משמע שמדובר שיש להם דבר נחוץ 
שבסיבתו הוכרחו לצאת. וכן הוא מפורש בחידושי הרא"ה 
(ד"ס פנעס) שמדובר שהוצרכו לצאת. ובאור זרוע כתב, שכן 
היא דעת רבינו חננאל. ולדבריהם נמצא, שכשאין לשנים דבר 
נחוץ, אין האחד צריך להפסיק להם. כח. ואם לא רצה 
להפסיק להם, כתב המאירי (ד"ס זס) בשם רש"י שאין מזמנין 
עליו. והב"ח (סו"פ סי ר סק"פ) הכריח זאת מדברי רש"י, משום 
שאם נסבור שניתן לזמן עליו בעל כרחו, נמצא שצריך 
להפסיק כדי שגם הוא יצא ידי חובת זימון ואין שייך לומר 
דרך ארץ הוא שיהא מפסיק, שהרי אינו מפסיק בשביל השנים 
אלא בשביל עצמו, אלא ודאי לפירוש רש"י אין רשאין לזמן 
עליו בעל כרחו. אמנם דעת הראב"ד (ספ כר"p‏ סי" ז) 
והרשב"א (ד"ס מפד), שאף אם ממשיך באכילה הם מזמנים 
עליו בעל כרחו, והוא צריך להפסיק כדי שיצא ידי חוכת 
זימון, אבל הם יוצאים ידי חובתם בין אם ענה ובין אם לא. 
בט. שאינו חייב להפסיק עד שיגמרו ברכת המזון כולה, אלא 
למה שהם צריכין לו לצורך ברכת הזימון. הלכות ברכות 
לריטב"א (פ"ס סכ"ו). ל. בגמרא להלן (מו.) נחלקו האמוראים 
עד היכן ברכת הזימון, רב נחמן אמר עד נברך, דהיינו עד 
שיענו המסובים 'ברוך שאכלנו משלו ובטובו חיינו'. ורב ששת 
אמר עד סוף ברכת הזן. וכתב בשבולי הלקט (ס" קט, 
שמפירוש רש"י כאן שכתב 'עד ברכת הזן דהיינו ברכת זימון' 
מוכח שסובר שהלכה כרב ששת, וכן פסקו ההלכות גדולות 
ורבינו ישעיה. עוד הביא השבולי הלקט, שדעת רבינו חננאל 
והרי"ף שהלכה כרב נחמן. ועיין טעמי השיטות בסוגיא להלן 
(מו.). והמהר"ם בנעט (כלפ"י) כתב, שניתן לפרש את לשון 
רש"י 'עד ברכת הזן', עד סוף ברכת הזן והיינו כרב ששת, 
אך אפשר לפרש עד תחילת ברכת הזן, ויתכן שבדווקא נקט 
לשון המשתמעת לשני פנים, כדי שנוכל לפרש גם כרב נחמן. 
לא. כתבו האור זרוע (ס"5 סי קפו) והשבולי הלקט (ס" ק0 
בדעת רש"י, שממשיך לאכול סעודתו על סמך ברכת המוציא 
שברך בתחילת הסעודה ולא צריך לברך שנית. וביאר הרא"ה 
(ד"ס פיני), דהיינו משום שלא פסק על דעת לגמור סעודתו, 


ברכות מה: 


המזמן 'נברך שאכלנו משלו', אבל אשכחינהו - אם 
בא ומצא לשאר המסובים דענו 'ברוך שאכלנו 
משלוי, הוא עונה בתרייהו [-אחריהם] ‏ אמץ. 


סל כנונס ילוקליס 


שהיא סוף הברכות שעל המזון, שברכה רביעית 
של הטוב והמטיב היא מדרבנן (כללסנן נסמוך) ואינה 
מעיקר הברכהלי, וכשעונה אמן באופן זה הרי זה 
משובח, שעניית האמן מורה על גמר הברכותל", 
וכן העונה אמן בסוף ברכות דקריאת שמע של 
שחרית, דהיינו אחר גאל ישראל, ושל סוף קריאת 
שמע של ערבית, דהיינו אחר שומר עמו ישראל 
לעד, הרי זה משופתלל. 


רש"י מפרש את לשון הברייתא", ואחר כל 
ברכותיו דקתני בברייתא הרי זה משובח, אחר 
גמר כל ברכותיו קאמר - לאחר שגמר כל סדר 
הברכות שהיה לו לומר באותו ענין, ולפיכך הרי זה 
משובח, כמבואר שעניית האמן מורה על גמר 
הברכות. ואחר כל ברכותיו דקתני הרי זה מגונה, 
בסוף כל ברכה וכרכה קאמר - שאם עדיין היה 
באמצע סדר הברכות, ובסוף כל ברכה שבירך אמר 
אחריה אמן, הרי זה מגונה, שמראה בכל פעם 
שמסיים, ושוב חוזר ואומר אחר כך ברכה נוספת%*. 


כי סיכי דלקמעו פועליס 


היה עונה אמן בקול כדי שישמעו הפועלים וידעו 
שנגמרה כל הברכה - שיהיה להם אמן זה לסימן 
שכאן סוף הברכות השייכות לברכת המזון, שהרי 


ציונים והערות 


אלא דעתו היתה להמשיך ולאכול. אמנם הרשב"א (ד"ס ולענין) 
הביא דעת רב האי גאון, שהשלישי שרוצה להמשיך בסעודתו 
עליו לחזור ולהקדים לאכילתו ברכת המוציא. ועוד הביא 
הרשב"א שהראב"ד הוסיף, שאף צריך ליטול ידיו, שלדעתם 
עניית הזימון נחשבת להפסקה בסעודה [טעם שיטתם ראה 
ברשב"א (עס) ובמאירי שם (ד"ס פשס)]. | לב. כפי שמשמע 
ממה שכתב רש"י לעיל שחובת היחיד כלפי השנים הוא רק 
מצד דרך ארץ, ומשמע שבאחד גם מצד זה אינם צריכים 
להפסיק. וכן כתבו הר"י מלוניל (ד"ס פתל) והמכתם (ד"ס וסין). 
והר"י מלוניל הוסיף, שגם אם האחד ביקש לצאת משום דבר 
נחוץ אין צורך להפסיק עבורו אף לא מצד דרך ארץ. לג. או 
על כל פנים לעוד אחד שסיים. ר"י מלוניל (ד"ס וסי). 
לד. שהרי כבר נתחייבו שלשתם בזימון, ואינו רשאי להפקיע 
הזימון לא ממנו ולא מהם. מכתם (ד"ס ופין), וכעין זה ברשב"א 
(ד"ס 6תד) ועוד ראשונים. וכן פסקו בטור ובשו"ע (סי' ר ס"פ). 
אמנם בספר האורה (מיומס לכט"י, מ" פות מד) כתב, שהיחיד 
שרוצה לצאת, רשאי לברך לעצמו בלא זימון ויוצא לדרכו, 
שדווקא היכן שגמרו סעודתם בבת אחת ואין אחד מהם צריך 
לצאת, אלא נשארו על מקומם, אמרו שהשלשה חייבים לזמן 
ואינם רשאים ליחלק. והרשב"א (פס) כתב כשיטה זו בשם רב 
האי גאון, ונשאר עליה בצריך עיון. אמנם הבית יוסף (ס" כ 
ס"6) כתב, שרב האי גאון דיבר רק כשהאחד נחוץ לו לצאת 
ואי אפשר לו להתעכב, אבל אם אפשר לו להתעכב ודאי 
שחייב להמתין לזימון. אמנם הב"ח (עס סק"נ, וסונפו דכריו כמגן 
פנרסס עס סק"כ) דחה דברי הבית יוסף, וכתב, שמלשון הגאון 
'אם ביקש' אחד מהם לצאת וכו' משמע כל שביקש לצאת 
יוצא אפילו אינו נחוץ. לה. הרש"ש (ככפ"י) כתב, שהטעם 
שלא פירש רש"י כפשוטו, שעשו לפנים משורת הדין משום 
שאבא מר היה נחפז לצאת, ואם לא היו מפסיקים עבורו היה 
נצרך להתמהמה עד שיגמרו. משום שסובר כדברי הב"ח 
והמגן אברהם (כלס סעכס נעיכ) שבמקרה שאחד גמר קודם 
לאחרים, רשאי ליחלק. ויש להעיר על דברי הרש"ש, שאם 
רש"י סובר כדעת המגן אברהם שהמסיים קודם רשאי ליחלק, 
יש לתמוה מדוע פירש שרב פפא הפסיק כדי לכבד את בנו, 
הרי בהכרח היה לו להפסיק, כי אם היה בנו מסיים קודם 
והולך היו מפסידים את הזימון, והרי שנים שאכלו מצוה 
שיחזרו אחר שלישי שיצטרף עמהם לזימון, כפי שנפסק 
בשולחן ערוך (פו"פ סי קיג ס"פ). לו. לשון הד"ה הזה לא 
נמצא בנוסח הגמרא שלפפנינו. ‏ לז. מאירי (ד"ס כספלס). 


רש"י לה 


אין המברך עונה אמן אלא לבסוף וכדלעיל (ד"ס 
ס). 


וליקומו 0 

לעבידתייהו - ויעמדו וישובו למלאכתם תיכף 
בלא שיברכו הטוב והמטיב. ומבאר רש"י את המשך 
הגמרא, ואי משום דקמפקע להו מהטוב והמטיב 
- ואף שבזה שענה בקול ורמז לפועלים לקום הוא 
מפקיע מהם את ברכת הטוב והמטיב, לא איכפת 
ליה - לא חש אביי לזה שלא יברכוה, דקסברמג 
דלאו דאורייתא היא - אין חיובה מן התורה, אלא 
ביבנה תקנוה על הרוגי ביתר שנתנו לקבורה (קן 
מס:), וכיון שאינה אלא מדרבנן, תקנו חכמים 
לפועלים שלא יאמרוה, שלא לבטל ממלאכת בעל 
הביתהי. 


לכ טי עני 

לההוא אמן שבחתימת ברכת בונה ירושלים, 
בלחישה. והטעם, בי היכי דלא לשמעו - כדי שלא 
ישמעו הפועלים שעונה אמן, וידעו ששם - בחתימת 
בונה ירושלים הוא נמר הברכות השייכות לברכת 
המזון ושברכת הטוב והמטיב אינה מעיקר ברכת 
המזון, ויזלולו בהטוב והמטיב אף כשהם בביתם. 

ומבאר רש"י, למה לו לענות אמן זו בלחישה, 
לא יאמרנה כלל. ומיהו משום דסוף כל ברכותיו 
היה, ותניא בברייתא שהעונה אמן בסוף ברכותיו 
הרי וה משובח, לא סגי דלא עני ליה - לא היה 
די לו במה שישתוק ולא יאמרנה כלל ולפיכך אמרה 
בלחשמד. 


לח. תלמידי רבינו יונה (ד"ס 60 דעני). לט. מבואר בראשונים 
[ראה תלמידי רבינו יונה ותוספות הרא"ש (ד"ס 65), רשב"א 
(ד"ס 50 קסי), מאירי (ד"ס כסלס) ועוד] בדעת רש"י, שאין 
בענייה זו משום הפסקה בין גאולה לתפילה, שכיון שצריך 
לאומרו, נעשה מסדר הברכה. עוד מבואר בראשונים, שלדעת 
רש"י כמו כן צריך שיאמר אמן אחר המברך את עמו ישראל 
בשלום מפני שהוא סיום תפילת שמונה עשרה, וכן בגמר 
ישתבח שהוא סיום ברכה לסוף פסוקי דזמרה, וכן לאחר 
יהללוך שבסיום ההלל. וכן הביאו התוספות (ד"ס 60) בשם 
הלכות גדולות ורבינו חננאל. וביאר הרשב"א, שלשיטות אלו 
צריך לומר, שמה שנקטה הגמרא דווקא בונה ירושלים, בכדי 
להשמיענו שאפילו אחר בונה ירושלים שאינה סוף ברכותיו 
ממש, שהרי יש לאחריה ברכת הטוב והמטיב, עונין אמן, לפי 
שהיא סוף הברכות של מזון מדאורייתא, וכל שכן לאחר סוף 
שאר ברכותיו. ובתוספות הרא"ש הוסיף עוד טעם, משום 
שהסוגיא שלפנינו עוסקת בענין ברכת המזון נקט בונה 
ירושלים. אמנם כתבו התוספות, שמנהג העולם לא לענות אמן 
אחר סיום כל הברכות, אלא רק לאחר בונה ירושלים שבברכת 
המזון. וביאר הלבוש (פו"ת כטו ק"פ), שנוהגים כך כדי לעשות 
היכר בין שלש ברכות הראשונות שבברכת המזון שהן מן 
התורה לברכה רביעית שהיא מדברי סופרים. | מ. משמע 
מדבריו שבגירסת הספרים שלפניו היה כתוב כמובא בהגהת 
הב"ח (6ופ ג) 'העונה אמן אחר כל ברכותיו הרי זה משובח', 
ובלשון התניא אידך היה כתוב 'אחר כל ברכותיו הרי זה 
מגונה', ולפיכך הוכרח ליישב שאין סתירה בין ה'כל' 
שבברייתא הראשונה ל'כל' שבשניה. מא. תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס 60 דענ). מב. מלשון דקסבר משמע שרש"י למד שיש 
מחלוקת אם הטוב והמטיב דאורייתא או דרבנן. וביאר הצל"ח 
(כלם"י), דהיינו משום שתנא קמא בברייתא לקמן (מת:) דורש 
מהנאמר בפסוק של ברכת המזון 'אשר נתן לך' (לנליס פ י) זו 
הטוב והמטיב, וסובר רש"י שזוהי דרשה גמורה ולא אסמכתא. 
מג. רמב"ם (כככות פ"כ ס"נ). וכן הטור ושולחן ערוך (פו"ס סי 
ק5 ס"). ותוספות רבי יהודה החסיד ותוספות הרא"ש (לעינ 
טז. ד"ס וסותס) פירשו, שהטעם הוא בכדי שישכרום בעלי 
הבתים, והיינו שאם יאריכו הפועלים בברכה ימנעו בעלי בתים 
מלשוכרם. ובמעדני יום טוב ((עיל פ"3 סי' יד, 6ות 65 ביאר, שאם 
יאריכו הפועלים בברכה בעל הבית יטרידם ולא יוכלו לכוון, 
ומוטב מעט בכוונה מהרבה שלא בכונה. | מד. במעיל 
שמואל כתב, שרש"י כאן בא להוציא מהשיטה שסוברת 


לו ביאורי 


מו. 


קטינb‏ פליך עקי 

כך היו קורין לרבי זרא, וטעמא - והטעם 
שקראו לו כך, מפרש בבבא מציעא בהשוכר את 
הפועלים (פס.)מ". 


כי מטb‏ למטרי 
תיבת 'למשרי' היא לישנא דשירותא - מלשון 
שירותא שפירושו סעודהמי, כלומר, לפרוס ברכת 


אהח19/06/2018 


המוציא ולאכול. 


רכ סו דמככל 

היינו - זהו האמורא רב הונא סתמא - המוזכר 
בכל התלמוד סתם בלא תוספת תואר או שם אביו 
[כגון לעיל (פ.) רב הונא בר יהודה, ולעיל (מג:) רב 
הונא בריה דרב איקא]. ולפי שעכשיו היה רבי זירא 
בארץ ישראל במקום שגר רבי אבהו, והיה עולה 
מבבל לארץ ישראל, ומעשה זה היה אחרי שעלה, 
לכן קאמר הכי - נקט רב הונא דמבבל, כלומר, 
שממקום מגורי הקודם. 


קלוכיס לעימז 
שיכול לראותן בעל הבית תמיד ולדעת מה הן 


לענות אמן רק בבונה ירושלים כדי להראות שכאן הוא סיום 
הברכות דאורייתא. שלשיטתם קשה, הרי כל מה שרב אשי 
הוצרך לענות אמן בלחישה הוא בשביל שלא ידעו שהטוב 
והמטיב הוא מדרבנן, אם כן מדוע ענה בלחישה שלא יענה 
כלל, אלא בהכרח שסבר שיש ענין לענות אמן בכל מקום 
מקום וכדי לקיים ענין זה ענה בלחישה. מה. בגמרא שם 
מובא, שרבי זירא התענה מאה תעניות כדי שלא ישלוט בו 
אש הגהינום, וכל שלושים יום היה בודק את עצמו על ידי 
שהסיק אש בתנור ולאחר שהתחמם היה עולה ונכנס ויושב 
בתוכו ולא היתה האש שולטת בו, פעם אחת נתנו בו חכמים 
עיניהם, ונחרכו שוקיו מן החום, ומאז היו קוראים לו קטין 
חריך שקיה. ופירש רש"י שם (ד"ס קטין), שנקרא קטין משום 
שהיה גוץ [קטן קומה]. מו. וכן פירש רש"י על הפסוק 
(כרסטית מג מז) 'כי אתי יאכלו האנשים בצהרים' ומתרגם 
אונקלוס עעֵמִי יִיכְלוּן גְּבְריָא בְּשִׁירוּתָאי. וביאר רש"י שם, 
ששירותא הוא לשון סעודה, והכוונה לסעודה הנאכלת 
בצהרים, ואין זה תרגום של מה שנאמר 'בצהרים', שהרי 
תרגום 'צהרים' הוא 'טיהרא/. מז. בהגהות וציונים הובא 
שהד"ה קרובים לעיר צריך להיות אחר ד"ה נכסיו. ואכן כך 
הוא סדר הגמרא וכך הסדר גם בנמוקי יוסף. ובחדושי מהר"מ 
בנעט (נרק"י ד"ס נכפיו) יישב, שרש"י שינה הסדר וביאר תחילה 
את המעלה בקרובים לעיר, משום שבכל מקום נכסים כולל 
גם מטלטלין [וכפי שקרויין נכסים שאין להם אחריות, ובאופן 
זה מתפרשת תחילת הברכה 'ויצלח בכל נכסיו'ן, אולם כאן 
שמברכו ויהיו נכסיו מוצלחים וקרובים לעיר', מוכח שהכוונה 
לקרקעותיו, שאם הכוונה גם למטלטלין מדוע מברכו רק 
שיהיו קרובים לעיר ולא שיהיו בתוך העיר או בתוך ביתו, 
ולכן אחר שפירש 'קרובים לעיר' פירש שנכסיו כאן הכוונה 
רק לקרקעות. מח. כפי שמובא בחולין (קס.), אמר שמואל, 
המסייר בנכסיו כל יום מוצא סלע, והיינו מפני שמתקנם בכל 
מה שצריך. והביאו שם שני מעשים שאביי ורב אסי סיירו 
בנכסיהם בכל יום ומשום כך מנעו מעצמם הפסדים. ובגמרא 
בבא מציעא (ק.) אמרו על הכתוב (לנליס כפ ג) 'ברוך אתה 
בשדה' שהברכה היא שיהו נכסיך קרובים לעיר, אך שם פירש 
רש"י (ד"ס קלונין) מעלה אחרת בקירבה לעיר, שעל ידי כן לא 
יהא טורח להכניס הפירות לעיר. מט. ראה בהערה לעיל 
ביאור המהר"מ בנעט מדוע פירש רש"י שהכוונה לקרקעות, 
הרי בכל מקום נכסים כולל גם מטלטלין. ג. הקשו 
הראשונים [תוספות והרשב"א ותוספות הרא"ש (ד"ס על) 
והמאירי (ד"ס נלכפ) ועוד], לדברי רש"י שהאמוראים נחלקו 
מהי ברכת הזימון שאינה נאמרת בשנים, נמצא שלרב ששת 
יחיד אינו אומר ברכת הזן, שהרי היא חלק מברכת הזימון, 
וקשה על זה כמה קושיות: א. הרי חיובה מן התורה כמובא 
להלן (מס:) שדרשו זאת מהכתוב (לכליס ת י) 'ואכלת ושבעת 
וברכת', זו ברכת הזן, וא"כ כל יחיד ויחיד חייב בה. ב. ועוד, 


ברכות מו. 


צריכיזמח, 


נלפיו 
קרקעותמל. 


עד סיכן כלכם סזמון 


כלומר, עד היכן היא ברכת הזימון שכדי לאומרה 
צריכין להיות שלשה שאכלו כאחד, וכשהן שנים 
לא יאמרוהי. 


כרכם סמזון קפיס ושלט 


פעמים שמספר הברכות בברכת המזון הם שתי 
ברכות, פעמים שהם שלש בורכות. כיצד, 
כשהאוכלים הם שלשה ויש ביניהם זימון, הן שלש 
ברכותי", וכשהאוכלים הם שנים ואין ביניהם 
זימון, הן שתי ברכות, כדמפרש ואזיל - וכפי 
שהולכת ומפרשת הגמרא בהמשך. 


לקקנל 

התנא ששנה שתים ושלש סובר שברכת זמון 
היא עד הון את הכל, כדעת רב ששת, ולכן בשהם 
שנים, או יחיד שאכל ואין זימון, אין אומרים 
בברכת המזון אלא ברכת האריי ובונה ירושלים. 


ציונים והערות 


שמלשון הדרשה להלן 'ואכלת ושבעת וברכת', זו ברכת הזן, 
'את ה' אלהיך', זו ברכת הזימון, משמע שהן שתי ברכות 
נפרדות ואין הזן חלק מברכת הזימון. ג. ועוד, שבכל מקום 
בש"ס נוקטים שברכת המזון היא שלש ברכות [ראה ברייתא 
(לו:) ומשנה (מד.)], ודוחק לומר שלרב ששת הכוונה דווקא 
כשיש זימון [או שסובר שהטוב והמטיב דאורייתא. השלמה 
(ל"ס על)]. ד. ועוד, שברכה זו משה רבינו תקנה, וודאי ליחיד 
נאמרה, שהרי זימון מדברי סופרים הוא (כ6ס מסלוקת רויס 
כסערום (מנו ספרק). ה. ועוד, שלפי הכללים של ברכה הסמוכה 
לחברתה, אם ברכת הזן אינה נאמרת אלא בזימון, מדוע היא 
פותחת בברוך, הרי היא סמוכה לברכת הזימון. ומאידך, מדוע 
ברכת נודה לך אינה פותחת בברוך שהרי היא תחילת ברכת 
המזון ביחיד. ו. ועוד, הרי נקוט בידינו שהלכה כרב ששת 
באיסורים, ואם לדעתו יחיד אינו אומרה, כיצד אנו אומרים 
ונוהגים שלא כהלכה [וראה שיטת הראשונים בביאור הסוגיא 
בהערה בביאורי הפשט]. וכתב הפני יהושע (ד"ס עד, ורפס עוד 
על דרך זו כסידוסי מסר"מ ננט ד"ס נמוספום נל"ד, וכמרומי קדס כלם"י) 
ליישב שיטת רש"י בפשיטות, שכל הקושיא שברכת הזן 
חיובה מן התורה שייכת רק לפי מה שמשמע מדברי התוספות 
לעיל (טז. ד"ס ומותס) שמן התורה עיקר ברכת המזון הוא שיברך 
שלש ברכות גמורות נפרדות זו מזו, אך אפשר שרש"י סובר 
שמן התורה החיוב הוא רק לברך וליתן שבח והודיה למקום 
על שלשה דברים, על המזון שאכל משלו, על הנחלת הארץ, 
ועל ירושלים, אולם גם אם הודה על כולם בברכה אחת יצא. 
ואם כן בנוסח ברכת הארץ שאנו אומרים שכוללים בתוכה 
גם ברכה על המזון, שהרי אומרים בה 'ועל אכילת מזון 
שאתה זן' וכו' וכן בחתימתה מסיימים על הארץ ועל המזון, 
נמצא שגם אם לא בירך ברכת הזן בפני עצמה יצא ידי חובתו 
מן התורה בברכת הארץ [ובזה מיושבת הקושיא הראשונה]. 
ודווקא בשלשה שיש ברכת זימון סובר רב ששת שצריך לברך 
ברכת הזן כברכה בפני עצמה, שכך משמע לו פשטות הכתוב 
'וברכת את ה' אלהיך' ואמרו להלן (מפ:) 'וברכת', זו ברכת 
הזן, 'את ה' אלהיך', זו ברכת הזימון, וסובר רב ששת שכוונת 
הפסוק שצריך לברך ברכה זו של הזן דווקא על ידי זימון 
[ובכך מיושבת הקושיא השניה]. עוד כתב, שלפי האמור לעיל, 
אפשר לומר שכוונת רש"י במה שכתב ששנים לא אומרים 
ברכת הזן, היינו לפרש עיקר מצות זימון מן התורה, שלרב 
ששת ברכת הזן היא בכלל ברכת הזימון, וכשהם שנים אין 
מברכין אותה, אבל לאחר שתיקנו חכמים מטבע של ברכת 
המזון בשלש ברכות נפרדות לפי ששלשה יסודי עולם תיקנום 
משה דוד ושלמה כפי שמובא לקמן (פפ:), א"כ לעולם אפילו 
פחות משלשה אומרין אותה בשלש ברכות נפרדות שלא ישנו 
עיקר מטבע של ברכת המזון בין יחיד לרבים [ובזה מיושבים 
יתר הקושיות, שלכן בכל מקום נוקטים שלש ברכות, היינו 
לאחר שתקנו חכמים מטבע הברכה. וודאי שלאחר התקנה על 
כל יחיד לאומרה גם בלא זימון. ולכן פותחת בברוך, ואילו 


רש"י 


ומפן ד6מר טנס ולרנע 

והתנא ששנה שלש וארבע סובר כרב נחמן 
שברכת זימון היא עד נברך, ולכן כשהאוכלים חן 
שנים, הרי שלש ברכות לברכת המזון, הון, וברכת 
הארץ, ובונה ירושלים, וכשהאוכלים הם שלשה, 
כיון שחייבים בזימון הם מוסיפים את ברכת הזימון 
מנברך עד ובטובו חיינו, ונמצא שמברכים ארבע 
ברפות. 


מוקים לה לא גרסינןי. והכי גרסינן - וכך היא 
הגירסא הנכונה, והא דתניא שתים ושלש, מדובר 
בברכת פועלים, שתקנו להם חכמים שיקצרו בברכת 
המזון ולא יבטלו ממלאכת בעל הבית, דאמרי - 
שבנוסח שהפועלים אומרים כלולים ההודאות של 
ברכת הארץ ובונה ירושלים ונאמרים בחדא ברכה 
- בברכה אחת. נמצא, שכאשר הם שני פועלים אין 
כאן אלא שתי ברכות, ברכת הזן וברכת הארץ 
[המורחבת]. וכשהם שלשה פועלים וחייבים בזימון 
מוסיפין נברך הרי שלשיד. 


קסלי פופם כס ננלון 


ואי דראורייתא היא - ואם היה חיוב ברכת הטוב 
והמטיב מן התורה, הויא - היתה ברכה זו נחשבת 


נודה לך שלעולם סמוכה לה אינה פותחת בברוך. וכמו כן 
אין סתירה ממנהגינו היום לשיטת רב ששת, שהרי רב ששת 
דיבר על דינא דאורייתא קודם תקנת חכמים]. וראה עוד להלן 
(ע"נ) בסוגיא להיכן הוא חוזר. וראה ב"ח (פו"ם סי" כ קק"ג ד"ס 
ונלפס) שפירש בכוונת רש"י באופן שסובר כשיטת התוספות, 
וראה מה שהקשה עליו במעון הברכות (כלט"י). | נא. וביאר 
המהר"מ בנעט (כלפ"י), שהטעם שרש"י שינה ופירש תחילה 
שלש שלא כסדר התנא שנקט תחילה שתים, משום ששלש 
הוא האופן הפשוט ואינו צריך ביאור כיצד, אבל כשהן שתים 
צריך ביאור, כלשונו, כדמפרש ואזיל דקסבר ברכת וכ". 
נב. כתב הצל"ח (ל"ס על), שצריך להתחיל ברוך אתה ה' 
אלוהינו מלך העולם שהנחלת לאבותינו ארץ וכו'. ועל פי זה 
יישב מדוע תלה המקשן בגמרא את שאלתו בזימון, ולא שאל 
מהיכן יחיד מתחיל ברכת המזון, רב נחמן אמר מברוך אתה, 
ורב ששת אמר מנודה לך. אלא שודאי מודה רש"י שהיחיד 
לרב ששת אי אפשר לו להתחיל מנודה לך, שהרי אז אינה 
ברכה הסמוכה לחבירתה וצויך להתחיל בברוך אתה וכו' 
שהנחלת וכו'. נג. וכן מחקו תיבות אלו בתוספות חכמי 
אנגליה (ד"ס מוקיס). וביארו, שלגירסא זו משמע שיש קושיא 
על התנא של הברייתא שאמר שתים ושלש וכדי ליישבה 
מעמיד את דבויו בברכת פועלים, ואין זה כך, שהלא אין 
שום קושיא על התנא כי אם על רב נחמן, והתנא אינו צריך 
לתקן דבריו משום קושיא על אמורא. אמנם גירסא זו נזכרה 
בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ודפי). והמהר"מ בנט (נלק"י) ביאר 
בכוונת רש"י, שדווקא לגירסת הרי"ף שהובאה בתוספות (ד"ס 
ולעלן) 'שנים ושלשה', דהיינו שהברייתא מדברת על מנין 
האנשים, צריך לגרוס 'מוקי לה בפועלים', מה שאין כן לרש"י 
שהגירסא 'שתים ושלש', דהיינו שהברייתא מדברת על מנין 
הברכות, לא שייך לשון 'מוקים לה' אלא 'בברכת הפועלים 
עסקינן'. | נד. הצל"ח (נ"י) העיר, מדוע לא פירש רשיי 
בסתם בני אדם שאינם פועלים, שברכת המזון שלהם היא של 
שלש ברכות. ותירץ, שבזה אין שום חידוש, שאם בכדי 
ללמדנו שהטוב והמטיב אינה מן התורה, הרי יודעים זאת 
מכך שהפועלים מברכים שתים, לכן פירש רש"י שגם בשלש 
מדובר בפועלים שמוסיפים נברך, ואת זה עצמו באה הברייתא 
להשמיענו ששלשה פועלים חייבים בזימון, שלא נטעה לומר 
שכשם שהקילו להם לכלול ברכת הארץ ובונה ירושלים 
בברכה אחת, כך הקילו גם כן שלא לחייבם בזימון, שאינו 
כן אלא הם חייבים בזימון. ומשמע מכאן שיש דין זימון 
בפועלים, אך זה דווקא לפירוש רש"י כאן, שכן לפירוש 
התוספות בשם הרי"ף מתפרשת כל הסוגיא באופן אחר (עיי"ם), 
ולדבריהם אין הכרח מכאן שהפועלים מזמנים [עיין שער 
הציון (סי' ק5 פק"נ) בשם חמד משה], ואכן דעת הסמ"ע (פו"ע 
סי' סלו סק"מ) שלא הצריכו את הפועל להמתין עד שיסיימו 
חבריו את הסעודה ויברכו בזימון, כדי שלא יתבטל ממלאכת 
בעל הבית. 


ביאורי 


סמוכה לחברתה [לבונה ירושלים], ובברכה הסמוכה 
לחברתה הדין הוא שאין פותחין בה בברוך, כפי 
ששנינו בברייתא כל הברכות וכו'. 


כדפניb‏ כו' יט מסן כו' 

יש מהן שפותח בהן בברוך ואין חותם בברוך, 
והיינו כגון ברכת הפירות וברכת המצות שפותח 
בהן בברוך ואינו חותם. וטעמא - והטעם שאינו 
חותם בהן בברוך, מפרש בפרק ערבי פסחים (קס.), 
משום דכולה חדא הודאה - שברכת הפירות 
והמצוות יש בהן ענין אחד שהן דברי שבח והודאה 
לה' על הפרי או על המצוה שנתן לנו, ואין בברכות 
הללו הפסק בדבר תחנה [-בקשה] או דבר אחר 
בהופה פמו שיש פקורוש של שפת, שמלבר 
שאומרים אשר קדשנו במצוותיו מאריכים ואומרים 
גם כי הוא יום תחלה למקראי קודש שהוא דבר 
שבח לשבתי", והנחילנו - ואף מוסיף בהודאתו 
שאת היום הקדוש הזה הנחיל לנו באהבה וברצוןי, 
ולפיכך דווקא בברכות הדומות לקידוש שיש בהן 
הפסק בדבר נוסף צריך גם לפתוח וגם לסיים 
בשבחו של מקום. 


מו: 


וע עסן קופס ול6 פוקס 

כגון ברכה הסמוכה לחכרתה, כמו שמצאנו 
בברכות של תפילת שמונה עשרה שכל הברכות 
מלבד ברכה ראשונה אינן פותחות בברוךי'. והטעם 
שברכה הסמוכה לחברתה אינה פותחת בברוך, שהרי 
בבר פתח בברכה ראשונה, ופתיחת ברכה ראשונה 
פוטרת אף את זוי". 

וכן ברכה אחרונה שבקריאת שמע, דהיינו 
ברכת אמת ויציב שבשחרית וברכת אמת ואמונה 
שבתפילת ערבית, אינה פותחת בברוך, משום 
שנחשבת כברכה הסמוכה לחברתה. שאף על פי 
שהיה מקום לומר שקריאת שמע מפסיק בינתים - 
בינה לבין הברכות הראשונות, ואם כן אין היא 
בכלל ברכה הסמוכה לחברתה, אין אומרים כן, אלא 


נה. וביאר הבית הלוי (נלפפית 3 3 ד"ס וסנס), שהשבת היא 
ההתחלה למקראי קודש שכן השפעת הקדושה והנסים בכל 
המועדים הכל בא בזכות השבת [ולזה קוראים תחילה כמו 
שאדם הראשון נקרא ראשון כי ממנו הגיעו כל התולדות]. 
ועיין בדבריו שביאר בזה כיצד השבת היא זכר ליציאת 
מצרים והרי היא זכר למעשה בראשית. נו. כן נראה לפרש 
מה שכתב רש"י והנחילנו שאין לומר שכוונתו שזה חלק 
מהקידוש, שכן לא נמצאת תיבה זו בשום נוסחא מנוסחאות 
הקידוש המוזכרים בקדמונים. נז. רש"י בפסחים (קד: ל"ס 
וללס ססמוכס). ‏ נח. ודעת התוספות (פססיס עס ד"ס סון) 
והחינוך (עטוּס פנ) ועוד, שחתימת הברכה הקודמת היא פתיחת 
ברכה זו. נט. ביאר המאירי (ע" ד"ס נכך), שהטעם שקריאת 
שמע אינה הפסק, מאחר שהברכות נתקנו על הקריאת שמע, 
וכל דבר שהברכות נתקנו עליו אינו נחשב להפסק בין 
הברכות. והרשב"ם (פספיס קל: ד"ס וכככס) ביאר, שנחשבת 
לברכה הסמוכה לאותה שלפני קריאת שמע, כיון שאמרו 
לעיל (יד:) שצריך לסמוך אמת ויציב אחר אני ה' אלהיכם 
כמו שכתוב (ילמיס י י) 'וה' אלהים אמת', לפיכך נחשבת 
קריאת שמע כתחילת ברכת אמת ויציב והכל כברכה אחת 
ארוכה. אמנם הרשב"א (ד"ס כנ) חלק בזה, וסובר שקריאת 
שמע חשובה כהפסק, והאריך בזה לעיל (יפ. ד"ס 6פת). וכתב, 
שמלכתחילה כך תקנום שלא יפתחו בברוך אף שאין 
סמוכות, ולא כתב טעמו של דבר. ס. הרשב"א (ד"ס פמכ) 
דן האם רב נחמן בר יצחק שמביא ראיה מרבי עקיבא סובר 
כמותו. וכתב, שאין הכרח שסובר כמותו, שכן לא בנידון 
זה תלויה מחלוקת תנא קמא ורבי עקיבא. ומדברי רש"י 
שלא נקט 'כרבי עקיבא' אלא 'אליבא' דרבי עקיבא, קצת 
משמע שדעתו כהצד השני שברשב"א. סא. הפני יהושע 


ברכות מו. - מו: 


אף היא אברכות דלפניה - שלפני קריאת שמע היא 
סמוכה, שאין הקריאה הפסק'", ולפיכך הויא לה - 
נחשבת ברכה הסמוכה לחברתה. 


סקול וסמעיכ וכן' 

ברכת הטוב והמטיב פותחת בברוך אף שסדרו 
לאומרה כברכה רביעית של ברכת המזון, משום 
דלאו סמוכה לחברתה היא - שלא נחשבת כסמוכה 
לברכת בונה ירושלים, לפי שאינה חלק מברכת 
המזון, כיון שלא נתקנה על המזון, אלא על קכורת 
הרוגי ביתר תקנוה (קפן מפ)6. 


קסרי עוקליס 6ופס 3כיפ 5350 
אליבא דרבי עקיבאל. 


(סיכן סו פחל 

מי שנצטרף לזימון עם חבריו שקדמו וסיימו 
סעודתם לפניו (לעיל מסc,‏ ואמרן לעיל (בע"0) 
שאליכא דרב ששת ברכת זימון היא עד הזן את 
הכלל*, ואין היחיד אומר ברכת הזןלב, ולדעתו 
הוצרך מצטרף זה להיות מפסיק אכילתו מתחילת 
הזימון עד שיגמור המברך ברכת הזן, ואחר כך 
חזר זה שהפסיק לשנים וגמר סעודתו, להיכן - 
לאיזו ברכה מברכת המזון הוא חוזר לברך לאחר 
שינמור כעודתו, האם לברכת הזן או לברכת 
הארץיטי. 


פחל לל5ק 

חוזר לראש ברכת המזון, דהיינו לתחלת ברכת 
הזן, | שהרי נתחייב | בזימון, שבתחלה הוקבע 
בשלשה - שכך היתה תחילת סעודתו בקביעות של 
שלשה, ולפיכך דינו כדין אחד משלשה שאכלו 
החייב בברכת הזן כשגמר סעודתו. 


בק 


למקוס שפפק 

לברכת הארץ שבה פסק מלברך עם השנים, 
ומתחיל בה כשאר יחיד שאוכל ומברך בלי זימון, 
שמתחיל ברכתו מברכת הארץ"י ולא מברך ברכת 
הד לה 


ציונים והערות 


(ד"ס (סיכן ולעיל ע"5 דיס עד) האריך בביאור שיטת רש"י בדעת 
רב ששת, וכתב, שסובר שדווקא כשיש ברכת זימון צריך 
לברך ברכת הזן כברכה בפני עצמה, שכך משמע לו פשטות 
הדרשה שאמרו לקמן (מק6, 'וברכת', זו ברכת הזן, 'את ה' 
אלהיך', זו ברכת הזימון, וסובר רב ששת דהיעו שצריך 
לברך ברכה זו של הזן בפני עצמה דווקא כשיש חובת זימון, 
ולכן יחיד שאכל אין צריך לאומרה בברכה בפני עצמה. 
סב. אלא מתחיל בברכת הארץ דהיינו מנודה לך. ואת ברכת 
הזן שהיא על המזון יוצא ידי חובה במה שכוללה בברכת 
הארץ, כפי נוסח ברכת הארץ שאנו אומרים ועל אכילת 
מזון שאתה זן' וכו', וכן בחתימתה שמסיים 'על הארץ ועל 
המזון'. פני יהושע (עס). סג. פירושו של רש"י שנידון 
סוגייתנו להיכן חוזר המפסיק סעודתו לשנים, שייך רק 
לשיטתו בביאור שאלת הגמרא לעיל (ע"6) עד היכן ברכת 
הזימון, שפירש שהנידון שם האם ברכת הזן היא חלק 
מברכת הזימון, ולפי זה יחיד שאכל אינו אומר ברכת הזן. 
וכבר נתבאר לעיל שהראשונים נחלקו עליו, שכיצד שייך 
לומר שהיחיד אינו אומר את ברכת הזן. וכאן הוסיפו והקשו 
על מסקנת הסוגיא לפירוש רש"י, שכיצד יחזור למקום שפסק 
על סמך ברכת הזן ששמע מפי המזמן, הלא מחויב לברכה 
מחמת הפת הנוספת שאכל לאחר הזימון. ולדבריהם סוגיא 
זו מתפרשת באופנים אחרים, ראה בהרחבה בילקוט ביאורים. 
סד. הפני יהושע לעיל (ע"5 ד"ס עד) סבר שדעת רש"י היא 
שאף שמדאורייתא יכול היחיד לכלול את כל ברכות המזון 
בברכה אחת, מכל מקום אחרי תקנת חכמים שיברכוה בשלש 
ברכות נפרדות כמו שאנו עושים, הרי שמדרבנן חייב כל 
יחיד לברך ברכת המזון בשלש ברכות נפרדות. אך כתב, 
שמדברי רש"י כאן שביאר, שלמקום שפסק היינו לברכת 


רש"י לז 


הכי גרסינן, אף על גב דרכנן אתוןלי, פרסאי 
בצרכי סעודה בקיאי מינייכו. 


זמן טסן טפי מטות 

בימיהם רגילין היו לאכול בהסבה כל אחד על 
צדו השמאלית מוטה על גבי מטה ורגליו לארץ, 
איש איש על ממה אחת. 


כזמן שסן טניס גדול מקנ כר6ם 


בלומר, מסב תחלה - שמסב ראשון על 
ממתול, 


וענ כו למעלס סימט 
היינו שתהא מטת השני עומדת לצד מראשותיו 
של גדול, ורגליו לארץ סמוכים לראשו של גדול. 


ומזמן עסן עלסס גלול מקנ כ5מ5ע, ממ לכו למענס 
סימנו, טניטי כו (מטס סימנו 


דהיינו שמטת השלישי לצד מרגלותיו של גדול, 
ראשו סמוך לרגליו של גדול. 


וכי כעי 6טפעויי מסכין לוי ומינ 


למנהג הפרסיים ששני לו מסב למעלה הימנו, 
ואם רצה הגדול לדבר עם שני לו במשך הסעודה, 
על כרחו צריך הוא - הגדול לזקוף עצמו ממסיבתו 
- ממה שהוא מסב על המטה, ולהתיישר ולישב 
עליה - על המטה זקוף, דכל זמן שהוא מוטה על 
צדו כמות שהוא אינו יכול לדבר עמו, לפי שהשני 
לו, אחורי ראשו של גדול הוא מסב, ופני הגדול 
מסובין לצד אחר, וכיון שכך, הלא טוכ הוא לו 
לגדול שישב שני לו למטה הימנו, וכך יהיו פני 
הגדול מופנים אליו וישמע ממנו דבריו - וישמע 
השני את דברי הגדול גם כשהוא מוטה - כשהגדול 
מסב ומוטה [בלא שיצטרך הגדול לזקוף עצמו]. 


כפוג 


מראים כוונתם בידיהם ובאצבעותיהם על ידי 
תנועותל" בדרך רטמיוה. 


הארץ כשאר יחיד, משמע שמדבר על מה שכל יחיד חייב 
לעשות היום. ולכן מסקנת הפני יהושע, שדלעת רש"י 
מדרבנן אין ליחיד חיוב לומר את ברכת הזן בפני עצמה, 
ופעמים אם ירצה מתחיל בברכת הארץ, כגון שהוא טרוד 
ואז יוכל להתחיל בברכת הארץ כיון שכוללת עמה ברכת 
הזן וכמו שנתבאר. אמנם במעון הברכות (כרע"י ד"ס סוז) 
כתב, שלעולם גם לדעת רש"י יש חיוב מדרבנן על כל יחיד 
לברך ברכת הזן, ומה שכתב כאן 'לברכת הארץ כשאר יחיד', 
כוונתו כשאר יחיד מדין תורה, שכיון שמדובר כאן שכבר 
שמע ברכת הזן מפי המזמן, העמידוה חכמים על חיוב 
דאורייתא שאין צריך לחזור ולברכה, אבל בשאר יחיד 
שאוכל ומברך לעצמו אף רש"י מודה שמדרבנן הוא חייב 
בברכת הזן. | סה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס (סיכן) ביארו 
בדעת רש"י, שהטעם שמתחיל מברכת הארץ, הוא משום 
שכבר יצא ידי ברכת הזן במה ששמעה מפי המזמן. ולפי 
הבנה זו דייק המהר"ם בנעט מרש"י, שאם השנים הלכו בלי 
לברך ברכת המזון, ונמצא שהיחיד לא שמע עדיין ברכת 
הזן, בזה כולם מודים שמתחיל מברכת הזן, שהרי כיון 
שאכלו בשלשה נתחייב בה ועדיין לא יצא בה ידי חובה. 
סו. רש"י לא גורס את התיבה 'קשישי', שפירושה גדולים 
בשנים, שכן אין מנהגי דרך ארץ שייכים דווקא לגדולים 
בשנים, ואם כן לא היה לו להזכיר שהם קשישי. ובדקדוקי 
סופרים (פות 6) כתב, שאולי היתה לפני רש"י הגירסא דרבנן 
אנן, וזה מה שבא למחוק ולגרוס אתון, כי ריש גלותא לא 
היה קורא לעצמו רבנן. סז. כלומר, שאין לפרש 'בראש' 
דהיינו שהוא למעלה, שהרי אמרו בגמרא שהשני למעלה. 
שפתי חכמים (ככע"י). | סח. מחוג ענין תנועה, כלשון הכתוב 
(פסניס קז מ) "חוגו וינועו כשיכור'. רד"ק (פסליס סס). 


לח ביאורי 


מיס כפטוניס מסיכן מפפינין 

רב ששת קאמר ליה לריש גלותא - רב ששת 
שאל את ריש גלותאסט, מהיכן מתחילין פרסיים 
מים ראשונים. 


רל מייפו פכ קמיס 

שלחן שלו שעל גביו מונחים דברי המאכל היו 
מביאין מיד [כשנטל ידיו] לפניו ואוכל?. וכך היה 
מנהגם, שלפני כל אחד ואחד מהמסובים היו 
מכיאין שלחן קטן*י. 


5 מסלקי מכb‏ 

לא היו מסלקים השולחן מקמי [-מלפני] הנדול 
עד רמשו כולהו - עד שנטלו שאר המסובים, ובעוד 
שהוא אוכל האחרים נוטלין מים אחרונים, ונמצא 
שלא ישב הגדול בטל. 


טני לו למטס סימ 
לפי שאם הוצרך גדול לספר עמו - עם השני 
לו, לא יהא צריך הגדול לזקוף עצמו. 


וכזמן קסס ג' טני כו למעלס סימנו 

ואם בא לספר מספר עם השלישי לו - ואם 
רצה הגדול להגיד דבר מה, יאמרנו לשלישי לו 
המסב למטה ממנו ופני הגדול מופנות אליו. ואם 
בא לספר עם השני לו - ואם ירצה הגדול להגיד 
דבר מה לשני לו היושב למעלה הימנו, אף שיצטרך 
לטרוח ולזקוף עצמו, מכל מקום טוב הוא שיטרח 
ויוקוף ואל ישפיל את כבודו של השני לו לפני 


סט. היינו שלא כפי שפירש המאירי (ד"ס 6מר), שהריש גלותא 
מעצמו המשיך בפירוט מנהגי הפרסיים. ע. אמנם המאירי 
(ד"ס פמר) פירש, שאף שאינו אוכל, כיון שהסב אין ידיו 
צריכות שמירה לפי שכל שהוא בשולחן לבו לאכילה. משמע 
מדבריו שעיקר הגנאי הוא הטירחה בשמירת ידיו. אמנם רש"י 
להלן (ד"ס וממן - סטניטי) כתב גבי מים אחרונים, שגם מה 
שיושב בטל הוא גנאי, ואפשר שלכן פירש שתיכף כשמביאין 
לפניו השולחן מתחיל באכילתו, כי לא די במה שמסב. 
עא. כלומר, שלא כנהוג בימינו שכולם יושבים סביב שולחן 
אחד גדול ועליה פת קודם שנטלו, ולפיכך אמרו בגמרא 
שהזדרזו להביא לפניו השולחן. עב. על פי דברי המהר"מ 
בנעט בביאור דברי רש"י. אמנם המאירי (ד"ס 6מר) הביא, 
שאכן יש גורסים בברייתא שני לו למטה הימנו והשלישי 
למעלה. והטעם, כדי שידבר עם השני לו כשהוא מוטה ולא 
יצטרך לזקוף, והשלישי שלמעלה הימנו ישמשו. עוד הביא 
המאירי גירסא אחרת בברייתא, שהשני לו למטה הימנו 
ושלישי למטה מן השני. והטעם, כדי שיוכל הגדול לדבר עם 
שניהם בלא טורח. אמנם הלחם משנה (כככות פ"ז ס"5) והב"ח 
(פו"ת סי קסס סק"ד) כתבו, שאין לומר שהשני למטה מגדול 
ושלישי למטה משני. אלא שהב"ח כתב מטעם שאם יסבו 
בסדר הזה, אזי כשירצה הגדול לדבר עם השלישי, יצטרך 
להרים קולו כיון שהשני ביניהם, ואין זה מכבוד הגדול להרים 
קולו. והלחם משנה ביאר, משום שהכבוד של הגדול הוא 
להיות דווקא באמצע. וראה צל"ח (נכט"י) שפירש, שזו כוונת 
רש"י במה שכתב 'ואם בא לספר עם השני לו' וכו', שכוונתו 
לומר שעדיף לגדול לזקוף ולא שיושיב את השני למטה ממנו 
ואת השלישי למטה מהשני, שכן פשוט הוא שכבוד הגדול 
הוא להיות דווקא באמצע. עג. רש"י לעיל (ד"ס (6נתכ) בענין 
הפרסיים ביאר, שכאשר מביאים את השולחן לפני הגדול 
מתחיל באכילה מיד, ואילו כאן בביאור הברייתא לא הזכיר 
שמתחיל מיד באכילה. אך מדברי הבית יוסף (פו"ת סי קסס 
ס"כ) והט"ז (פס סק"ג) משמע, שנקטו בפשיטות שגם למנהג 
חכמי ישראל היה הגדול אוכל מיד כשהכניסו לפניו את 
השולחן. ולפי זה כתבו, שאכן בזמן חכמי התלמוד, כשהיו 
מסבים על מיטות, לא היה הגדול בוצע ומוציא את שאר 
המסובים בברכת המוציא. אמנם המהר"מ בנעט (כלע"י) נקט 
בפשיטות, שהכניסו לפניו השולחן ולא היה אוכל מיד, משום 
שעליו להמתין עד שהכל יטלו ידיהם כדי להוציאם בברכת 
המוציא [שדווקא אצל פרסיים שאינם מברכים קודם האכילה 


ברכות מו: - מז. 


השלישי שקטן ממנו, בכך שיהא הוא [-השני 
למטה וקטן ממנו למעלה הימנו, כלומר, שאף 
שאם יסב השני למטה מהגדול יוכל הגדול לדבר 
עמו בלא טורח, אל יעשה כן, משום שבאופן זה 
יסב השלישי למעלה מהגדול ואין בזה כבוד 
לשנילב. 


מפסילין מן סגלול 

ולאלתר מעיילי תכא קמיה - וכדי שלא יצטרך 
לשבת בטל ולשמור ידיו בטהרה, מיד מכניסים 
ומעמידים לפניו את השלחן שעליו האוכל והרי 
שיכול מיד להתחיל לאכול [ובזה היה מנהגם כמנהג 
הפרסייםי]. 


וכזמן קסס מס 
לאו דוקא מאה סועדים, דהוא הדין כשהם 
עשרה, וכן הדין לכל פעם שהסועדים הם יותר 


מחמשה, אין מתחילים מים אחרונים מן הגדול אע 


שגנאי הוא שיסלקו השלחן מלפני הגדול כשיטול 
ידיו וימתין שם יושב ובטל עד שיטלו כולם, 
לפיכך כשהם יותר מחמשה, מתחילין מן הקטן 
היושב בסוף, ואין מסלקין שלחן מלפני הגדול עד 
שיגיעו המים לחמשה שאצלו - היושבים סמוך לו. 


וסחריס ומפמילין מן סגלול 
ונוטלין שלחן מלפניו קודם שנוטל ידיו. 


למקוס טמיס 5סלוניס פחליס 
כשמניעים המים אחרונים לחמשה היושבים 


ציונים והערות 


פירש רש"י שהתחיל מיד לאכול]. ולפיכך תמה מה מועיל 
שהכניסו לפניו השולחן מיד אחר שנטל, ונשאר בצ"ע. ואכן 
מטעם זה כתב המאירי (ד"ס פמכ) שלמנהג חכמי ישראל לא 
היו מכניסים מיד את השולחן לפני הגדול, וכפי שביאר 
שבישראל שנהוג שיהא הגדול בוצע הפת ומוציא המסובים 
ידי ברכת המוציא, ראוי שהוא יטול ידיו תחלה, כיון שבזה 
יש סימן לכך שהוא הבוצע, מה שאין כן אצל הפרסיים שאינם 
מברכים קודם אכילה. וכן דעת הרמב"ם (כרכות פ"ז ס"6) כפי 
שנראה ממה שכתב שמים ראשונים מתחילים מהגדול ולא 
ציין שמביאים לפניו השולחן מיד [אך משמע מדברו, 
שלדעתו גם כאשר אין הגדול בוצע הוא נוטל תחילה, שלא 
כמאירי שדווקא אם בוצע נוטל תחילה]. וביאר הכסף משנה 
בטעמו, שמפרש דברי הברייתא כפשוטם שתמיד מים ראשונים 
מתחילים מהגדול, ואף שמשום זה יושב הגדול ומשמר את 
ידיו, סוברת הברייתא שאין טענה זו סיבה לתקן שיטלו אחרים 
קודם לו. ‏ עד. המאירי (ל"ס 6ע"פ) פירש בדעת רש"י, 
שהכוונה להולכי דרכים שמעיר לעיר [ונראה שדקדק זאת מכך 
שפירש שבדרכים היינו הולכי דרכים, וההולכים בעיר לא 
נקראים הולכי דרכים]. אולם נחלק עליו המאירי וכתב, שאף 
בדרכים שבתוך העיר אין צריך לכבד, מפני שאם נצריכו לכבד 
לכל הגדול ממנו אין לדבר סוף ויהא יומו קצר למלאכתו, 
וכן בעוד שהוא ממתין לגדול מעכב את בני רשות הרבים 
ממלאכתם. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס 6י) הביאו את שתי 
הדעות. ויש ראשונים [רבי יונתן מלוניל (ד"ס כ כיליס) והמכתם 
(ד"ס פֿין) והרשב"ץ (ד"ס ת"כ)] שלומדים שהטעם שאין מכבדים 
בדרכים הוא מפני הסכנה [מאותו טעם שאין מכבדים 
בגשרים]. ולשיטתם ודאי שמדובר בדרכים שמחוץ לעיר. ואכן 
כך משמע בדברי הראבי"ה (פ"6 פי' קכס) שהביא מחלוקת אם 
מדובר בדרכים של סכנה או לא, ומשמע שכוונתו למחלוקת 
הנ"ל אם מדובר בדרכים שבעיר או חוץ לעיר. עה. הברכת 
אברהם (ד"ס מדקנק) הקשה, מאחר שארץ ישראל גבוה מכל 
הארצות (קידוסין סט.), מדוע נקטה הגמרא 'דסליק ממערבא' 
שפירושו שעלה מארץ ישראל, הרי היוצא מארץ ישראל לחוץ 
לארץ הוא יורד ולא עולה, והיתה הגמרא צריכה לומר 'דסליק 
למערבא' דהיינו שעלה לארץ ישראל. וכתב, שאפשר שלכן 
הדגיש רש"י שהיה אומר דברים בשם רבי יוחנן, שרצונו לומר 
שמעלתו של רבין היתה במה שהיה אומר דברים בשמו של 
רבי יוחנן, ובארץ ישראל עצמה לא היה נחשב דבר זה למעלה 
שכן הכל ידעו שם את דברי רבי יוחנן, ורק בבבל היתה לו 


רש"י 


סמוך לגדול, אזי אם נטל הגדול ראשון לחמשה, 
הוא מברך ברכת המזון, והמסובים שומעים הברכה 
מפיו ויוצאים ידי חובתם מדין שומע כעונה. ואם 
צוה הגדול לאדם אחר ליטול קודם לו, אזי האחר 
הוא מכרך. 


סגוטל יליו כ6סלונס פמנס 

באחרונה אינו אחרון ממש, אלא אותו שנוטל 
בתחלת החמשה אחרונים קורא לו התנא תחלה 
באחרונה. 


ל כללכיס 
פירוש, הולכי דרכיםעי שפגשו זה את זה בדרך, 
אין לאחד לומר לגדול הימנו, לך לפני. 


מז. 


ממעכנ 

לפי שהיה רבין רניל לעלות מבבל לארץ 
ישראל ולומר הוא דבריו משמו של רכי יוחנן - 
כל דבר הלכה שהיה אומר בבבל, היה אומרו בשם 
רבי יוחנן שהיה ראש הישיבה בארץ ישראל (וכללעיע 


מס:)לה, 


כפפס סכלו למזחס 

בלומר, שיש לכבד בכניסםתעו בל פַַֿי 
ובכללם פתח בית כנסת ובית המדרש, ולא בא אלא 
למעוטי דרכים [כאמור לעיל (מו:)] ופרצות, שאינם 
פתח?'. 


סיבה להגיס דעתו כיון שהיה מחדש להם את דברי רבי יוחנן, 
וכדי לרמז על דבר זה נקט אביי לשון 'ממערבא', שרק כשיצא 
מארץ ישראל היתה לו מעלה. עו. במעון הברכות (נרם"י) 
פירש, שרש"י דקדק וכתב ב'כניסת' כל פתחים, וכלומר, 
שדווקא בכניסה מכבדים אבל לא ביציאה, וכמו שכתב 
הרמב"ם (כרכות פ"ז ס"כ), בפתח הראוי למזוזה 'ובשעת כניסה'. 
עז. בברכת אברהם (נכט"י) דקדק, שבדברי רש"י לא נתבאר 
למה נקט רבי יוחנן אין מכבדין אלא בפתח 'הראוי למזוזה' 
ולא אמר בסתם 'אין מכבדין אלא בפתח' וממילא ניתן למעט 
דרכים ופרצות מכך שאינם פתח. וביאר הברכת אברהם, 
שלולי שנקט רבי יוחנן שצריך שיהא ראוי למזוזה, היינו 
אומרים שפתח לאו דווקא והוא הדין שיש לכבד בפרצה, 
ולכך נקט 'הראוי למזוזה', שדווקא בפתח שיש לו צורת 
הפתח של שתי מזוזות ומשקוף מעליהם צריך לכבד, ולכך 
יש לכבד גם בפתח בית הכנסת שהרי יש לו צורת הפתח. 
ולפי זה נמצא שרש"י חולק על המבואר בראשונים אחרים 
[ראה בפירוש רב נסים גאון (ד"ס 6ין) וכן תלמידי רבינו יונה 
והמכתם (ד"ס 9נפ) והמאירי (מו: ד"ס 6ע"פ) ועודן, שמה שהזכיר 
רבי יוחנן שצריך שיהיה הפתח הראוי למזוזה, כוונתו ללמדנו 
שאין צריך לכבד את הגדול בפתח בית הכסא ובית המרחץ 
שאינם מקומות מכובדים ואין קובעים שם מזוזה [ראה יומא 
(י)ן, אבל בפתחי בתי כנסיות ובתי מדרשות שהם מקומות 
מכובדים הראויים לקבוע בפתחיהם מזוזה צריך לכבד בהם 
את הגדול. ומכאן שלרש"י שלא נזכר בפירושו ענין מקומות 
המכובדים, ולא בא פתח הראוי למזוזה אלא למעט מה שאינו 
פתח, הרי שלדעתו יש לכבד גם בפתחי מקומות שאינם 
מכובדים. אמנם צריך עיון האם אכן כך היא שיטתו, שכן 
יתכן שמה שלא הזכיר ענין המקומות המכובדים, שלא בא 
בדבריו אלא לפרש את הנימוק של רבין לאביי. אך אמנם 
לעיקר הדין אף דעתו כדעת שאר הראשונים שאין לכבד 
במקומות שאינם מכובדים, וכפי שמצאנו ברשב"ץ (פס) שכתב, 
'אלא בפתח הראוי למזוזה, למעוטי דרכים ופרצות ופתחי 
מתבן ואוצר ומרחץ ובית הכסא', והוסיף אבל בית הכנסת אף 
על פי שאין חייבין במזוזה מכבדין בהן, כפי שמוכח באופן 
מפורש בגמרא שכל הפתחים ראויין למזוזה הן אע"פ שאין 
חייבין, שדין הכיבוד תלוי במה שהוא פתח. הרי שכלל 
בדבריו הן את ענין הפתח והן ענין מכובדים כדבר אחד, אלא 
שלבסוף כותב שבית הכנסת נכלל בדין כיבוד מפני שהוא 
פתח. 


ביאורי 


לטעוס 6יפמר 

אין חלוק בדבר - אין חילוק בין הלשון 'לטעום' 
ללשון 'לאכול'ל", ואם כן למה תיקן רב ספרא 
הלשון, אלא שחייב לומר בלשון רבולל. 


קליס 

רבה בר בר חנה לישב על השולחןל ולשנות 
לבנו הלכות סעורה. ועשה כן, לפי שהחתן ביום 
חתונתו רגיל לבצוע על הפת אף שיש בין המסובין 
גדול ממנול*, ולפיכך היה מלמדו היאך יעשה. 


לוע 
כלומר לפרוס הפרוסה ולהפרידה מן הפת. 


עד סיכנס 5מן מפי סעוניס 


דהיינו שיבצע רק אחר שיסיימו עניית האמן 
שלאחר ברכת המוציא. והטעם שצריך להמתין 
לסיום עניית האמן, משום דאף עניית אמן חלק מן 
הברכה היאלג, ואמרינן בפרק כיצד מברכין (נט:), 
צריך שתכלה ברכה קודם בציעה בעוד הפת 
בחשיבותה, שעדיין היא שלמהלי, וקודם סיום האמן 
הוא כקודם סיום הברכה. 


קופס 


שקורין את האלף בחטף, והוא מה שקרי 
בלשוננו שו"א, לא בפתח, מה שקקוי בלשונו 
קמ"ץ, ואומר אָמן וחוא צריך לומר בקמ"ץ אָמזֶלד. 


עח. ראה בילקוט ביאורים שהובאו כמה דרכים ליישב את 
מה שהקשו האחרונים, שלהלכה מצאנו כמה חילוקי דינים, 
שכן טעימה היא בלא בליעת דבר המאכל, מה שאין כן 
אכילה היא גם בליעת דבר המאכל. עס. צריך ביאהה, 
שלכאורה לא הוסיף רש"י בדיבור זה שום ביאור בהבנת 
הגמרא. וכתב המהר"מ בנעט (גלם"), שיתכן שלא היה לפני 
רש"י הגירסא שלפנינו כלל, ולכן פירש לנו את דברי רב 
ספרא. ועוד ביאר, שאפשר לדחוק שהגמרא מפרשת דברי 
רב ספרא, ורש"י בא לפרש שקבעו את רב ספרא כאן בגמרא 
כדי ללמד דין זה שחייב לשנות בלשון רבו. פ. בברכת 
ראש (נכט"י) דקדק מלשון רש"י שכתב לישב על השולחן, 
שמדובר לאחר שנטל ידיו לסעודה, וישב ליד בנו לשנות לו 
את ההלכות, ואין זה נקרא הפסק [כיון שהוא צורך הסעודה]. 
אלא שרש"י פירש כן לפי גירסת הגמרא לפניוג כדיח 'ויתיב', 


19/06/0188 


ועל כן ביאר שהכוונה ליד השולחן. אמנם גירסת הרי"ף 
והרבה ראשונים בגמרא היא קדים ומתני בלא המילה "יתיב'. 
וכתב הברכת ראש, שלגירסא זו יש לומר שלימד את בנו 
קודם לנטילת ידים. ‏ פא. מגן אברהם (ס" קסו ס"ק כע). 
פב. מבואר ברבינו בחיי (סמות יד ₪ ל"ס ו"כשו), | שבאמירת 
הברכה המברך מעיד שהקב"ה הוא מקור הברכה, והעונה 
אמן הוא העד השני, ועל פי שנים עדים יקום דבר. ועל דרך 
זו ביאר השפתי חכמים (ננע"), שלכך נחשב האמן כחלק 
מאמירת הברכה, שעל ידי ענייתה מצטרפים דברי העונה עם 
דברי המברך, וביחד הם כעדות שאין לערער אחריה. 
פג. שיטה מקובצת (ע. ד"ס ופניג). פד. הניקוד הוא על 
פי מנחם משיב נפש (סונס נסגסות וניוניס), וכך הוא הביאור 
על פי מה שפירשו המעדני יום טוב (עיל פ"כ ס"ג פות י) 
והב"ח (פו"ם סי קלד סק"ו) בכוונת רש"י. ובמעדני יום טוב 
הביא מרש"י לעיל (יג: ד"ס וננד), שלגבי הדין בקריאת שמע 
שלא יחטוף את החי"ת של 'אחד' פירש, 'שלא יקראנה 
בחטף בלא פתח', והרי החי"ת של אחד מנוקדת בקמ"ץ, 
והוכיח שכך דרכו של רש"י לקרוא לקמ"ץ פתח [והביא עוד 
ראיות לזה]. והיעב"ץ (נכש"י) ציין, שכך היא קריאת הקמ"ץ 
אצל הספרדים כפת"ח. ומצאנו בראשונים פירושים אחרים 
מהי אמן חטופה, הר"י מלוניל (ד"ס פמן) פירש [וכן פירשו 
המאירי (ד"ס וס) בשם יש מפרשים ורבינו בחיי (סעופ יד 6)], 
שחטופה היינו שקורא כאילו האלף נקודה בחט"ף פת"ח 
[אָמן]. ובהגהות ברכת משה על פירושו שם כתב, שאולי יש 
טעות סופר ברש"י, וצריך לומר ברש"י, שקורין האלף בחטף 


ברכות מז. 


קקופס 
שמחפר קריאת הנו"ן שאינו מוציאה בפה 
שתהא נכרת [ונשמע אָמַזי. 


לתועס 

שלא שמע הברכה, אלא ששמע שעונין אמן 
ואמר אחריהם. 

ואין להקשות מהא דאמרינן בפרק החליל (סוכס 
נל:), שבאלכסנדריא של מצרים שהיה שם בית 
הכנסת גדול ביותר ולא היו שומעים כולם את קול 
החזן, וכדי שידעו הכל אימתי לענות אמן היו 
מניפים בסודרים כשהגיע עת לענות אמן - דהיינו 
בכל פעם שהחזן סיים ברכה, אלמא לא שמעי וקא 
ענו - משמע שאף שלא שמעו היו עונים אמן, 
ומוכח שאפשר לענות אמן גם אם לא שומעים את 
הברכה. מבאר רש"י שיש חילוק, הנהו [-ההם] אנשי 
אלכסנדריא מידע ידעי - היו יודעים שהם עונים 
אחר ברכה ואף היו יודעים על איזו ברכה הם 
עונים, שהיו יודעים את סדר התפילה ולפי חשבון 
היו יודעים באיזה ברכה החזן עומד, אלא שלא היו 
שומעים את הקול של החזן, ואילו אמן יתומה 
היינו שעונה אחר האחרים בלא שמיעה ובלא 
יחוצהלי. 


ונ לוק כלכס מפיו 


המברך לא יוציא הברכה מפיו במהירות, שדומה 
כאילו היא לטורח עליו כמשא כבדײ, ואינו מברך 
ברצון אלא מצד שחוק קבוע הוא לו, ולפיכך 


ציונים והערות 


פתח וכדברי הר"י מלוניל. והערוך (ערן 6מן) פירש, שממהר 
לענות אמן עוד קודם שסיים המברך את הברכה [וכן פירשו 
המאירי (ד"ס סעונס) והשיטה מקובצת (ד'"ס פין)]. ותלמידי רבינו 
יונה (ד"ס פין) פירשו, שחוטף המילה ואומר אותה במהירות. 
פה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6י) פירשו, שאינו מזכיר כל 
האותיות. ורצונם לומר שהוא הדין אם חיסר אל"ף [ְמַן] או 
מ"ם [אֶן]. והב"ח (לו"פ סי קכד סק"ו) כתב, שאף דעת רשיי 
כך, ומה שנקט נו"ן, לפי שהיא טעות המצויה שהרבה אינן 
נזהרין בקריאת הנו"ן שתהא ניכרת. ובערוך (עלן פמ פירש, 
שקטופה הוא שפסק התיבה לשנים [אָ מַן או אֶמ ]. 
פו. הרי"ף הביא את דעת הירושלמי, שאיסור עניית אמן 
יתומה הוא דווקא אם העונה מחויב באותה ברכה ורוצה 
לצאת ידי חובתו [כגון שעדיין לא עשה קידוש], אבל בברכה 
שאינו מחויב בה, אף אם אנו יודע כלל על איזה ברכה 
בירך, רק ששמע אחרים שעונים, מותר לו לענות. ול55 זה 
ביארו הראשונים (כ6ס תעידי כנינו יונס, ועוד) שבבית הכנסת 
באלכסנדריא מדובר דווקא שכבר התפללו ולא היו חייבין 
באותה ברכה, ולכן אין קפידא אף כשאינם יודעים על איזה 
ברכה עונים. פז. בדומה לנושא משא המזדרז לפרוק מעליו 
את משא המכביד. פח. והרא"ה (ד"ס ו6) פירש, שיעשה 
המברך היכר בחתימת הברכה ולא יהא כזורק אותה מפיו 
כשאר התיבות שבאמצע הברכה [שיעשה אתנחתא בסוף 
הברכה כמניח אותה ולא כזורקה]. ועוד פירש, שלא ימהר 
להתחיל מיד ברכה אחרת, אלא ימתין בכדי שיהא שהות 
לענות אמן. אמנם תלמידי רבינו יונה (ד"ס ו(6) והמאירי (ל"ס 
סעונס) בשם יש מפרשים פירשו, שהדין אמור על העונה ולא 
על המברך, שהעונה אמן לא יאמר עם המברך לשון הברכה, 
שהרי נמצא עונה אמן אחר ברכת עצמו, אלא ישמע את 
הברכה בשתיקה ויענה אמן. ותלמידי רבינו יונה הביאו עוד 
פירוש, שאם כבר התפלל, ושומע עכשיו את החזן חוזר על 
התפלה, אין לו לומר עם החזן חתימת הברכה משום ברכה 
לבטלה. פט. הגהות וצינים על פי דפוס ראשון. 
צ. היגיעות מרדכי (ד"ס ככ עיעי) הקשה, שסיום דברי רשיי 
'ויזמנו עליו' הוא שפת יתר, שכן כבר אמר שממהר לאכול 
כדי להצטרף לזימון, ומובן שכוונתו שיזמנו עליו [ראה שם 
תירוצון. עוד הקשה על לשון הגמרא "וקא מסרהב ואכילי, 
שתרגומו ממהר באכילתו, וקשה, למה היה לו למהר 
באכילתו, די היה אם יאכל מעט שבכך יוכלו לזמן עליו, 
שהרי על האחד להפסיק באמצע סעודתו לשנים כמבואר 


רש"י לט 


ממהר באמירתה"ח. 


וק מקלסנ ולכיל 
היה ממהר לאכול, כדי להצטרף עם רב 
ושמואל לזימון, (וזימנו) [ויזמנו]פל עליוצ. 


פֿכ כן 

נמרה לן [-גמרנו] סעודתנו קודם שבאת, ואף 
אם תסיים קודם שנברך אי [-אין] אתה מחייבנוצא 
עוד בזימון. 
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שמואל חביבין עליו ארדיליא בקנוח סעודה והן 
כמהין+3 ופטריות, ולרב היו חביבין גוזלות, והיינו, 
ששמואל נקט בכל אחד מה שחביב עליו. 

ומה ששמואל היה קורא לרב אבא, היה עושה 
זאת לכבודוצ'. 


מי 5 5כנינן 
הלכך נחשב שעדיין לא גמרה סעודתא, ורב 
שימי מצטרף לזימון. 


עיקר ענסעודס 
אחד מאותן שהיו בתחלת ההסבה נקרא עיקר 


שבסעודה. 
ס 6 סז לס 
והויא לה ברכת ומון הכאה בעבירהצי, 


ואסורים לזמן, כדכתיב (פלַס י ג) 'בוצע [-הגזלן 
קרוי בוצעצה] ברך נאץ ה"צי, ואמר מר (3"ק 75.), 


לעיל (מס:). אמנם ראה בהערה להלן שלדעת רש"י מדובר 
כאן בזימון של חובה, וחובת זימון אינה שייכת כאן אלא 
אם כן נסתיימה סעודתם יחד, כמבואר בתוספות לעיל (מה. 
ד"ס קנטס), ולפיכך היה עליו למהר אכילתו כדי שיהא להם 
מעלת זימון של חובה הנזכר בגמרא לעיל (מס.. 
צא. משמע מדבריו שאם שייך שיצטרף אליהם אזי הזימון 
עליהם חובה ולא רשות. והיינו שסובר שחובת הזימון יכולה 
להיות גם משום גמר הסעודה שסיימוה יחד, ושלא כדברי 
תלמידי רבינו יונה (נתמינת ספרק ד"ס תנפס) שחובת זימון היא 
רק אם התחילו לאכול יחד. שלדבריהם בסוגייתנו 
שההצטרפות היא בגמר סעודה, מדובר לענין זימון של רשות. 
ביאור הלכה (סי ק5ו ד"ס מטלף). ובברכת רא"ש (כרם"י) כתב, 
שרש"י נקט בדברי רב לשון חיוב, שכן רב אמר לעיל (מס.) 
ששנים אם רצו לזמן מזמנים, ונמצא לשיטתו שגם אם לא 
יצטרף אליהם יוכלו לזמן, ובהכרח שכל התועלת בהצטרפותו 
שיהא הזימון עליהם חובה [ולשיטת תלמידי רבינו יונה שעל 
ידי הצטרפות בסוף הסעודה, הזימון הוא רשות, צריך ביאור 
לאיזה תועלת רצה רב שימי בר חייא להזדרז, אם לא שנאמר 
שרב שימי סבר שלא נפסקה הלכה כרב ושנים שרצו אינם 
רשאים לזמן, לכן הזדרז כדי שיהא הזימון בשלשה]. 
צב. גדלים מתחת הקרקע [בדומה לתפוחי אדמה], ונבראין 
משומן הארץ. תלמידי רבינו יונה (מ: ד"ס על סוומיס). 
צג. הרש"ש (נכפ"י) ציין לדברי רש"י ביבמות (מ: ל"ס ומודס) 
שאבא הוא מלשון נָשיאי ורבי, וקרא לו כן משום שהיה רב 
מבוגר ממנו. אמנם התוספות (עס ד"ס פמכ) פירשו, שאין אבא 
לשון חשיבות כמו שפירש רש"י, אלא כך היה שמו של רב, 
וכדפירש בערוך (עלן 635). | צד. הגליון מהרש"א (פספיס ס: 
ד"ס נק"ד 6"נ) כתב, שמדברי רש"י משמע שגם באיסור דרבנן 
שייך ענין של מצוה הבאה בעבירה. וציין לדברי הגמרא 
בסוכה (לג:), בענין הדס שעלו בו כעין ענבים, ובכדי להכשיר 
ההדס לברכה, צריך לתלוש את הענבים, ונאמר שם שאין 
ממעטין את הענבים ביום טוב, ואם עבר ומיעטן ביום טוב, 
ההדס כשר [והרי שאף שבהכשר ההדס נעשה איסור דרבנן 
הוא כשר למצוה ואין כאן חסרון של מצוה הבאה בעבירה]. 
וציין לשער המלך (סנכות ולכ פ"ז ס"ס) שדן בזה, שכיון שאין 
ממעטים אותם ביום טוב, מדוע אם עבר וליקט אין כאן 
מצוה הבאה בעבירה. צה. מצודת ציון (פסלס סס). 
צו. רש"י (תסניס פס) פירש נאץ כמו חרף. ובמצודת ציון (פס) 
פירש ביזה. 


מ ביאורי 


כיצד הברכה היא כניאוץ, הרי שגזל פאה של חטים 
וטחנה ואפאה וברך עליה, כיון שבאה לו פת זו 
על ידי איסור גזל, אין זה מברך את הי אלא מנאץ, 
ואף כאן שהזימון בא על ידי עבירה שעבר זה על 
איסור אכילת דמאי, הרי הוא כניאוץ, ואסור לזמן 
עקיףי. 


דמלי 

חטיןצח הלקוחים [-שנקנו] מעם הארץ קרויים 
דמאיצ", שסתם עם הארץ אינו נאמן על המעשרות, 
וסתם פירות הנקנים מהם? ספק אם עשרן ספק לא 
עשרן. 


פכקניb‏ 
פירוש אכסניא, חיל של מלך, שמטיל על בני 


דמאי, שהרי ‏ הם כענים, | לפי שהם שלא 


במקומם?י. 


מפֿכיניס 6 סענייס דמלי 


חכמים לא אסרו עליהם את הדמאי, שסמכו על 
כך דרוב עמי הארץ מעשרים הם (פנת כג.), וחומרא 
דרבנן בעלמא הוא שיהיו פירותיהם בספק טבללג. 


ו וי 


קסקדימו נקנניס 

שהלוי קדם את הכהן, ונטל ‏ מעשר ראשון' 
המגיע לו מהישראל בעוד שהיו גרעיני התבואה 
בשבלים [-לפני דישה] קודם שנטל כהן את 
ה'תרומה גדולה' השייכת לו. 

ומבאר רש"י שמעשהו של הלוי אינו כהוגן, 
ומצד הדין הכהן היה לו ליטול תרומה גדולה 


צז. כתב הבית יוסף (פו"ם סי קכו מ" ד"ס כפנ סרמנ"ס), שמשמע 
מדברי רש"י, שבאכילת איסור, מלבד שאין מזמנים על אכילה 
כזו, גם אין לברך עליה ברכת הנהנין תחילה וסוף, משום 
שהיא ברכה הבאה בעבירה. אמנם נחלקו הראשונים בענין 
זה, הרמב"ם (נככות פ" סי"ט) כתב, שהאוכל טבל או כל דבר 
איסור אינו מברך עליו לא בתחילה ולא בסוף. ודעת הראב"ד 
בהשגות (פס), שבברכות הנהנין אין חסרון של ברכה הבאה 
בעבירה, והאוכל דבר איסור הואיל ונהנה מן האכילה צריך 
לברך. וביאר, שמכל מקום אינו מצטרף לזימון, שאכילת 
איסור נחשבת כאכילת עראי בדומה לאכילת פירות ואין 
מזמנים על אכילת עראי [וראה עוד בהערה לעיל (מס. נרס"י 
ד"ס וסטמט)]. והפני יהושע (ל"ה פכנ) העיר, שאם כוונת רשיי 
כשיטת הרמב"ם שאין לברך באכילת איסור גם את ברכת 
הנהנין, מדוע לא כתב בסתם והויא לה ברכה הבאה בעבירה. 
וכתב, שלכאורה נראה מרש"י שרק לגבי ברכת הזימון עצמה 
יש כאן ברכה הבאה בעבירה ולא לגבי ברכת הנהנין, והשאיר 
הדבר בצ"ע. צח. והוא הדין לשאר פירות וירקות, מלבד 
הלוקח מהם פרי שאין לו חשיבות כאותן שנזכרו במשנה 
בדמאי (פ"6 מ") שהקלו חכמים שלא לעשרן דמאי, לפי 
שחזקתן באים מן ההפקר. מהר"מ בנעט (כלפ"י). | צט. התיבה 
'דמאי' מורכבת מב' תיבות 'דא' 'מאי', זה מהו, תוקן מטבלו 
או לא תוקן. פירוש המשניות לרמב"ם (נעפס). | ק. רש"י 
סוכה ((ס: ד"ס ).| קא. משמע מכאן שסובר שהאכסניא הם 
ישראלים, ולכן מבאר שאף שיתכן שבביתם יש להם נכסים, 
מכל מקום הואיל וכעת אינם במקומם, הם כעניים לענין היתר 
אכילת דמאי. וכן פירש רש"י בכל מקום בש"ס שנזכר אכסניא 
שמדובר בישראלים. והתוספות (ד"ס ומסכינין) הביאו פירוש 
נוסף, שמדובר שחיילי האכסניא הם גויים שהטיל עליהם 
המלך לפרנסם, ומכל מקום דווקא דמאי מותרים להאכילם 
אבל טבל לא, דאם כן פורע חובו מממונו של כהן [הרשב"א 
(ד"ס 80) ותוספות הרא"ש (ל"ס ות) הביאו, שנחלקו בזה 
אמוראים בירושלמי בדמאי (פ"ג 6"5)]. | והרמב"ם בפירוש 
המשניות בדמאי (פס) פירש, שאכסניא אינם חיילים, אלא סתם 
אורחים, והתירו להאכיל אותם דמאי משום החשיבות של 
האכסניא בתורתינו כדי להקל הדבר על בני אדם. והוסיף על 
כך בהלכותיו (מעסל פ"י סי"6), וצריך להודיען, והעני עצמו 
והאורח אם רצו לתקן מתקנין. קב. רש"י בשבת (קכ: ד"ס 


ברכות מז. - מז: 


תחלה ששיעורה חלק אחד מחמשים מהתבואה 
כולה?י, משום דרחמנא קריה לתרומה גדולה 
ראשיתץ" - ראשונה לכל ההפרשות?". ואין לשנות 
את סדר ההפרשות כדכתיב (טמופ כנ כפ) 'מלאתך 
ודמעך לא תאחר' - לא תשנה את הסדר ולא 
תקדים מעשר לתרומה (פפולס ד.), וכיון שכן נמצאת 
'תרומה גדולה' של כהן נתונה בתוך המעשר הזה 
שהוקדם בשבלים, בשיעור של אחד מחמשים שבו 
[-ממעשר זה], וזאת לבד מתרומת מעשר שנמצאת 
בו, שעל הלוי להפריש תרומה זו ממעשרו, וכאמור 
לעיל שמהמעשר ראשון עליו להפריש חלק עשירית 
תרומה לכהן?י. 


וכללכי לסו 


אשמעינן מתניתין דהכי הוא כדרבי אבהו - 
השמיעה לנו המשנה שכך הדין כדברי רבי אבהו, 
דפטר ליה ללוי שהקדים ונטל מעשר ראשון 
בשבלים מלתת את התרומה גדולה שבו לכהן. 


מו: 


מכל מעסכוקיכס 

פסוק זה בפרשת לוים כתיב, כפי שכתוב שם 
בתחילת הפרשה (נ3מדכל ית כו) ואל הלוים תהברהי, 
וכתיב בהאי קרא - ונאמר שם בענין, מכל 
מתנותיכם תרימו את כל תרומת ה"?, וממשמעות 
הכתוב 'כל' תרומת ה' למדנו?", שכל צד תרומה 
שבו - שבמעשר זה חייבים לחפריש ממנולל, ואם 
כן גם תרומה גדולה שיש במעשר זה חובה עליהם 
להפריש. 


ציונים והערות 


מסכינין) הוסיף, שכיון שצריכים העניים לחזר גם על פתחי עמי 
הארץ, לא החמירו עליהם. קג. ושיעור זה אינו מן התורה, 
שלא פירשה לנו התורה שיעור בתרומה, אבל רבותינו (פלומות 
פ"ד מ"ג) נתנו בה שיעור, עין יפה אחד מארבעים, עין רעה 
אחד מששים, בינונית אחד מחמשים. רש"י (לנריס ים ל). 
קד. שנאמר (לנניס ית ד) 'ראשית דגנך תירשך ויצהרך תתן 
לו'. קה. שהיא ראשונה משנעשה דגן. רש"י (לנריס כו יג ד"ס 
ככ). קו. נמצא על דרך משל, מתוך תבואה של מאה סאה 
שהמעשר שלה הוא עשר סאין, יש לכהן חמישית סאה שהיא 
אחד מחמישים מהמעשר חלק התרומה גדולה, ועוד סאה אחת 
חלק תרומת המעשר. קז גירפת הגמרא שלפנינו היא 'מכל 
מעשרותיכם תרימו', וכך גם הגירסא בד"ה ברש"י, אלא 
שבהמשך דבריו מבואר שכוונת הגמרא להביא ראיה מהפסוק 
שלאחריו 'מכל מתנותיכם תרימו את כל תרומת ה". וכן בכל 
מקום בש"ס שפירש רש"י את הענין ביאר שהלימוד הוא 
מהפסוק 'מכל מתנותיכם', וכן הוא בפירוש רש"י על התורה 
(לקס נסעכס (סנן). ועוד יש להעיר על הגירסא שלפנינו, שבתורה 
לא כתוב 'מכל מעשרותיכם תרימו' אלא 'מכל מעשרותיכם 
אשר תקחו' וגו'. ואכן בגליון ציין לגמרא בשבת (קמ6 
ופסחים (₪:) ששם הגירסא מכל מתנותיכם וכן הוא ברש"י 
שם, וכתב שכן יש להגיה גם כאן. קח. רש"י שבת (קס: 
ד"ס מלנ). קט. וזה לשון רש"י על התורה, מכל מתנותיכם 
תרימו את כל תרומת ה'. בתרומה גדולה הכתוב מדבר, שאם 
הקדים לוי את הכהן בכרי וקבל מעשרותיו קודם שיטול כהן 
תרומה גדולה מן הכרי, צריך להפריש הלוי מן המעשר תחלה 
אחד מחמשים לתרומה גדולה, ויחזור ויפריש תרומת מעשר. 
קי. כשהן שבלים נקראים תבואה בכל מקום, ואחר שדשין 
וזורין אותן נקראין דגן. רמב"ם (כלכות פ"ג ס"6). | קוא. שהיא 
קרויה ראשית, מפני שהיא ראשונה משנעשה דגן. רש"י דברים 
(כו יג ד"ס ככנ). קיב. בגמרא שלפנינו מובאים שתי ברייתות 
הפותחות במילים איזהו עם הארץ וכו', הראשונה היא 
תוספתא בעבודה זרה (פ"ג ס"ג), ושם הובאה מחלוקת זו לענין 
ההיתר להשיא בת גדולה של חבר לעם הארץ, ובתנאי 
שתמשיך במנהגי חברות כפי שהיתה רגילה בבית אביה. ועל 
זה אמרו, איזהו עם הארץ שרשאי החבר להשיא לו את בתו 
גדולה, כל שאינו אוכל חוליו בטהרה דברי רבי מאיר. שסובר 
רבי מאיר, שכיון שהוא מעשר, אין להחמיר עליו ומשיאין לו 


רש"י 


ספֿי פידגן 

משעה שנתמרח בכרי נעשה דגן?, וכיון 
דאיקרי דגן, חלה עליו [-על הכרי] רשות כהן, 
כלומר, שעל ידי הדיגון חלה חובת הפרשת תרומה 
גדולה, והיא תחלה - קודמת להפרשת המעשר 
ראשון, כמו דכתיב בענין התרומה (דנליס ית ד) 
'דאשית דגנך תתן לן'לא, אבל בעוד התבואה 
בשבלים עדיין לא אידנן - לא נעשה דגן, ולא חלה 
עליו רשות בהן. 


וסכ נעס ס6כץ דרנגן 

ברייתא דקתני - ששנינו בה שאין מזמנין על 
עם הארץ, מדברת בעם הארץ דרכנן - בעם הארץ 
לשיטת חכמים. 


דפליגי עליס דרני מסיר 

חכמים חולקים על רבי מאיר, וקאמרי - 
וסוברים, שדווקא כשאינו מעשר פירותיו, יש לו 
דין של עם הארץ לענין שאין לזמן עליו, הלכך 
בותי מזמנין עליו, דסתם כותי עשורי מעשר - 
מקפיד לאכול דווקא מן המעושר. 


6סו עס ספכזקב 
שדברו בו חכמים בכל מקום?י. 


טל סמש סלמידי מכמיס 

שימוש תלמידי חכמים הוא הגמרא התלויה 
בסברא, שהיו החכמים נותנים לדברי משנה טעם 
- מסבירים ומבארים את טעמי האיסור וההיתר 
והחיוב והפטור שנאמרו בה, וכששתי משניות 
סותרות זו את זו מבינים כיצד לתרצםליד. ונוהגים 


בת חבר. וחכמים מתירים אפילו באינו מעשר, ובלבד שיתנה 
עמו שתמשיך בדברי חברות. ואם כן, אין לומר שמה שכתב 
רש"י איזהו עם הארץ שדברו חכמים בכל מקום, כוונתו על 
מחלוקתם של רבי מאיר ורבנן שבברייתא זו, שכן לפי זה 
נמצא שלרבי מאיר שאומר שם שמדובר בעם הארץ שחשוד 
על הטהרה אזי כמו כן יהיה חשוד גם על המעשרות, וזה 
נגד סתם משנה בבכורות (.) שהחשוד על הטהרות אינו חשוד 
על המעשרות [כן מבואר בתוספות הרא"ש (ל"ס כ0]. וכתב 
השלמה משנתו (נלם"י), שהד"ה הזה של רשיי נסוב על 
הברייתא השניה, תנו רבנן איזהו עם הארץ, כל שאינו קורא 
קריאת שמע וכו' [ויבואר בהערה להלן]. קיג. רש"י לא ביאר 
למה הכוונה בכל מקום. וכמו כן לא ביאר לשם מה הובאה 
הברייתא של איזהו עם הארץ כל שאינו קורא קריאת שמע 
וכו'. והנה ברייתא זו מובאת גם בסוטה (כנ.) ושם פירש רשיי 
(ד"ס 5תסו), | איזהו עם הארץ שנחשד על הטהרות ועל 
המעשרות ומוחזק מגעו טמא, כגון אם ראינו שאינו קורא 
וכו'. ויש להסתפק בדברי רש"י כאן, אם כוונתו למה שפירש 
בסוטה [ולפי זה נמצא שברייתא זו היא כהמשך לדברי רבא 
שאמר שאין לזמן על עם הארץ שאינו מעשר, ולכן מביאה 
הגמרא ברייתא המפרשת מתי חוששים לזה שמזלזל 
במעשרות, כגון אם ראינו שאינו קורא את שמע וכו'ן. אך יש 
להעיר, שאם אכן זו כוונת רש"י, מדוע שינה כאן ממה שכתב 
בסוטה. ועוד, שהרי הרבה ענייני עם הארץ יש וכנזכר בהערה 
קודמת, ובפסחים (מט:) שנינו, תנו רבנן, ששה דברים נאמרו 
בעמי הארץ, אין מוסרין להן עדות, ואין מקבלין ממנו עדות, 
ואין מגלין להן סוד, ואין ממנין אותן אפוטרופוס על 
היתומים, ואין ממנין אותן אפוטרופוס על קופה של צדקה, 
ואין מחלוין עמהן בדרך. ויש אומרים, אף אין מכריזין על 
אבידתו, ומאחר ומצינו הרבה ענייני עם הארץ דוחק לומר 
שמה שכתב כאן 'בכל מקום' כוונתו בדווקא לאותם שלשה 
שהזכיר בסוטה [טהרות מעשרות ומגעו טמא]. ופירש בשפתי 
חכמים (נלק"י) שכוונת רש"י בלשון 'בכל מקום' לכגון זו 
ששנינו בפסחים, וכן דעת תוספות הרא"ש (ד"ס כ) ותוספות 
בניטין (ס. ל"ס פ"סו). וביאר התוספות הרא"ש, שהטעם 
שהובאה ברייתא זו כאן, ללמדנו איזהו עם הארץ שאין 
מזמנים עליו. קוד. רש"י בבבא מציעא (לג. ד"ס טלמלו ול"ס 
תנמול). שפעמים שדברי משנה סותרין אלו את אלו, וצריך 


ביאורי 


היו שמתאספים יחד לאחר שינון המשניות ועוסקים 


בכך, והיא דונמת הגמרא שסדרו האמוראים 
שעניינה ביאור המשניות. וכל שלא עסק עמהם ולא 
ידע דרכי התלמוד והסברא נקרא שלא שימש 


תלמידי חכמים. 


5 פזמין עליס 
רמי בר חמא לא רצה לצרפו לרב מנשיא 
לשלשה לזמון. 


ורמי כל פמ5 סו5 697 לק 


רמי בר חמא לא בדק לשאול מדת - טיבו של 
רב מנשיא. 


ענ נטלס פכומפו 

קא סלקא דעתך - הגמרא סבורה שמה שהתנא 
אמר מעשר ראשון שלא ניטלה 'תרומתו', היינו שלא 
ניטלה ממנו 'תרומת מעשר' שעל הלוי להפריש 
קאמר. 


bטיטפ‎ 

דאין מומנין על האוכל מפת העשויה ממעשר 
ראשון שלא הורמה ממנו תרומת מעשר, דהיינו 
טבל, וכבר השמיענו התנא שאפילו על אכילת טבל 
מדרבנן אין לזמן?'י. 


קסקלימו ככרי 


לאחר שנתמרח ונעשה דגן והוקבע לתרומה - 
ונתחייב בתרומה מן התורה, קדם לוי את הכהן 


ונטל מהכרי מעשר ראשון תחלה, ולכן אחד 
מחמשים שבו - שבמעשר זה כבר היה ראוי לתתו 
תרומה גדולה לכהן קודם לנטילת המעשר, שמשעה 
שנעשה דגן כבר חלה עליו רשות כהן (וכלנעי( נתמיעת 
סעמול). 

ומבאר רש"י לפי זה דברי המשנה, ושלא ניטלה 
'תרומתו' רקתני - ששנה התנא, לאו - לא על 
'תרומת מעשר' שעל הלוי להפריש קאמר, אלא 
כוונתו ל'תרומה גדולה' שלא ניטלה ממנו. 


לתרצם, כגון 'הכא במאי עסקינן', וכגון 'הא מני רבי פלוני 
היאי, . הבגר" 'חסורי מיחסרא/ רשיי במגילה ((כת: רים ס). 
קטו. תלמידי רבינו יונה (עיל מס. ד"ס ומעטל - סםנםי) פירשו 
קושיית הגמרא באופן שונה, שכיון שכבר שנינו ברישא שאם 
ניטלה תרומתו מצטרף, ממילא כבר מבינים שאם לא ניטלה 
תרומתו אינו מצטרף. קטז. הראשונים [תוספות הרא"ש 
(ד"ס ספיעעו), תוספות ורשב"א (עיכונין ‏ 65: ד"ס שמדפן). ועוד] 
הביאו שרבנו תם הקשה על מה שפירש רש"י שאסימון הוא 
מטבע שאין עליו צורה, שהרי ביארו בבבא מציעא (מו:) מאי 
אסימון, פולסא, ובגמרא בשבת (סס.) מוכח שיש על פולסא 
צורה [שכן שנינו שם שמותר לצאת בשבת לרשות הרבים 
בסלע שעל הצינית. ופירשו בגמרא שם, דהיינו מי שיש לה 
מכה בפרסת הרגל קושרת בה מטבע של סלע לרפואה. 
והקשו בגמרא למה לקשור דווקא סלע, אם כדי להגן על 
המכה מקוצים ויתדות המצויים בדרכים, יקשור שם חתיכת 
חרס קטנה, ואם תאמר שיש עדיפות למטבע משום הצורה 
שעליה, שיקשור שם פולסא, ופירש רש"י (ד"ס ליענד), דהיינו 
שיקח עיגול של עץ ויצור עליו צורה ויקשור לרגלו, ולמה 
דווקא מטבע. ומוכח שאף על פולסא יש צורה]. ולכן פירש 
רבנו תם שאף על האסימון יש צורה אלא שאינו נסחר רק 
בשעת הדחק. והראשונים תירצו בדעת רש"י, שסובר שכל 
דבר שאינו עשוי כהלכתו כדין מטבע נקרא פולסא, ולפיכך 
אסימון אף שהוא של כסף הוא נקרא פולסא כיון שאין בו 
צורה, ובמסכת שבת אף שיש לחתיכת העץ צורה נקראת 
פולסא, משום שהיא של עץ ואינה כשאר מטבעות שהן של 
מתכת. קיז. ביאור דברי הגמרא ביבמות שלומדת דיני גר 
מבני ישראל במתן תורה הוא על פי המובא בכריתות (ט.), 
שבענין גר נאמר (כמדנר טו עו) 'ככם כגר יהיה לפני ה", 


ברכות מז: - מח. 


מסו דפימ5 כד6מר (יס רכ פפb‏ כס3יי 

לעיל (נע"6) שאל רב פפא את אביי לרבי אבהו 
שלומדים מהכתוב והרמותם ממנו מעשר מן 
המעשר' שמעשר ראשון שהקדימו בשבלים פטור 
מתרומה גדולה, אי הכי - אם כן אפילו באופן 
שהקדימו בכרי נמי - גם נפטור אותו מתרומה 
גדולה. קא משמע לן - משמיענו התנא שלא תטעה 
כדבריו, אלא דווקא הקדימו בשבלים פטור אבל 
בכרי חייב, ולפיכך מעשר ראשון שהקדימו בכרי 
שלא ניטלה ממנו תרומה גדולה הרי הוא טבל. 


5סימון 

פירוש, חתיכת מתכת של כסף הנראה כמטבע, 
אלא שלא נקבע [-נחקקה] בו צורהלטי. וקורין לו 
פלזו"ן [-גולם] בלע". 


עד טימול ויטכול 

ביבמות (מו:) נפקא לן - לומדים שגר צריך 
טבילה, מהפסוק (פמות כד ת) 'ויקח משה את הדם 
ויזרוק על העס'?", ואין הזאה בלא טבילחלי". 


סניף 

סניף פירושו חבור, דהיינו שמצטרף לזימון 
עשרה - להיות כעשירי לחבורה של תשעה. וכי 
אמר רב אסיל קטן המוטל בעריסה מזמנין עליו, 
נמי - אף הוא לזימון עשרה קאמר. 


מנוס דלניס 
שעל ידי שחרור העבד מקיימים מצוה דרבים, 
להוציא רבים ידי חובתם בקדושהלי. 


פטעס (ללין כעטלס 
ומפרש ואזיל לה - בהמשך מפרשת הגמרא 
כיצד נראין תשעה כעשרה. 


6מרי (ס כי מכנסי 

כשהם מכונסים הוו - הרי הם נראים כעשרה, 
שאין אדם מכחין בהן כל כך בנקל לדעת מנינם 
המדויק מתוך שהן יחד ועומדים בקירוב זה לזה. 


ציונים והערות 


ודורש רבי 'ככם' כאבותיכם בימי משה כשיצאו ממצרים 
ויצאו מכלל בני נח לקבל התורה ולקבל פני השכינה, מה 
אבותיכם לא נכנסו לברית עם הקב"ה אלא במילה וטבילה 
והרצאת דם [-הבאת קרבן], אף גרים לא יכנסו לברית 
[-להסתופף תחת כנפי השכינה] אלא במילה וטבילה והרצאת 
דמים. קיח. התופפות (כגילס כ. ד"ס ונ) כתבו, שמה שאמרו 
אין הזאה בלא טבילה היתה זו קבלה בידם ולא דרשה 
מאחד הכתובים. קיט. בגמרא הגירסא רבי 'יוסי'. אמנם 
בגליון כתב לגרוס רב אסי. ועיין בדקדוקי סופרים (פות ק) 
שהביא מכתב יד לגרוס רב אסי, וציין לעוד הרבה ראשונים 
שגרסו רב אסי. קב. אין הכוונה שעצם אמירת קדושה היא 
מצוה שהרבים מחויבים בה מדאורייתא, שחיוב זה אינו אלא 
מדרבנן, ככל חיוב התפילות שנתקנו על ידי אנשי כנסת 
הגדולה. אלא שאם לא היה משחררו היתה בטלה אמירת 
קדושה מאותם רבים שנאספו שם יחד כדי לקיימה, שכל 
דבר שבקדושה כגון קדיש וקדושה וברכו וקריאת התורה 
ונשיאת כפים יש איסור לאומרו בפחות מעשרה [כפי שדרשו 
במגילה (כג:) מהכתוב (ױקכ כנ 3) 'ונקדשתי בתוך בני 
ישראל'ן. ע"פ תפארת שמואל (על פסקי הכ"ט סי' כ פות יכ) 
ושו"ת חוות יאיר (ס" קטו). קכא. כך ביאר האור זרוע 
(מ"b‏ סי ק5ו) ברש"י, שכתב וזה לשונו, פרש"י המחדדין זה 
את זה בבית הכנסת ההלכה מצטרפת להיות שלישית. וכן 
ביארו תוספות רבי יהודה החסיד ותוספות הרא"ש (ד"ס 
הממדדין). אולם המאירי (ל"ס זסו) פירש, שהיו שם שלשה, 
והתלמיד חכם ועוד אחד קבעו לאכול יחד והתלמיד חכם 
השני לא קבע עמהם, וחידשה הגמרא שעל ידי חידוד 
ההלכה שבין שני התלמידי חכמים הם נחשבים כקביעות של 
שלשה ומזמנים. קכב. והיינו שהגיעו לשיעור ארכן שהוא 


רשי מא 


ופמרי לס כי מנללי 

שכאשר הם מפוזרים אחד הנה ואחד הנה הם 
נראין מפי מרובין - הם נראים רבים יותר ממה 
שהם. 


טני פלמידי פכמיס סמקללין זס ₪5 זס כסלכס מנטרפין 
להיות שלשה - נחשבים כאילו יש כאן שלשה 
שאכלולכא. 


קטן פורס 

פורח פירושו שהביא סימנים - שהקדימו וצמחו 
לו שתי שערות הידועות כסימן גדלותקכב ולא בא 
לבלל שניו - עדיין לא מלאו לו שלש עשרה שנים 
ויום אחד. 


מח. 


לפפויי קטן פוכפ 

שקטן פורח, דהיינו שהביא שתי שערות, מזמנים 
עליו, ואין מדקדקין בו אם בא לכלל שנים או 
לאו, ומה הן שנים - ואימתי נחשב שכבר בא לכלל 
שנים, כאשר מלאו לו שלש עשרה שנים ויום אחד. 


מקניס 

מקניה ביאורו מקן שלו - מקום ששם נולד ובו 
תחילת גידולולכג, דהיינו מקטנותו, שכבר מקטנות 
ניתן להכיר בטיבו כיצד יהיה כשיגדל. 


כולין 

בוצין פירושו דלעת. 

ואית דגרסי - ויש ספרים שבמקום 'מקניה' 
גורסים 'מקטפיה' - מן הקטף שלו. וקטף הוא שרף 
האילן, וחניטת פירותיו היא על ידי השרף שעלה 
בוקכד. כלומר, כל פרי משעה שהוא חונט ויוצא 
מתוך השרף כבר מאז ניכר אם יהיה טוב 
לכשיגדל. 


ופֿיסו סכר 
רבי זירא, שהיה קובל ומתחרט על כך שלא 


כדי לכופף השערות, שכל ראש שערה תוכל לגעת בעיקרה 
(נלס נכ:). אמנם התוספות (ל"ס קטן) הקשו על דבריו, שכן 
בברייתא שהגמרא בסמוך מביאה ממנה סיוע לדברי רבי 
יוחנן שנינו, קטן שהביא שתי שערות [באורך הראוי שכל 
ראש שערה תוכל לגעת בעיקרה] מזמנין עליו, ושלא הביא 
שתי שערות [בשיעור זה] אין מזמנין עליו, ואין מדקדקין 
בקטן, וביארה הגמרא שכוונת הברייתא בייתור לשונה ואין 
מדקדקין בקטן', להביא קטן הפורח שמזמנין עליו, ואם 
כדברי רש"י שקטן הפורח היינו שכבר צמחו בו השערות 
בשיעור הראוי, הרי זהו קטן שהביא שתי שערות המוזכר 
בפתיחת הברייתא באופן מפורש, ולמה לו לתנא לחזור על 
דין שאמר במפורש ולהשמיעו על דרך הרמז. והביאו 
התוספות את פירוש ר"ח, שמדובר שהשתי שערות שהביא 
עדיין לא הגיעו לאורך הראוי, ולכן נקרא קטן פורח, 
שהתחילו לצמוח אך עדיין לא גדלו כשיעור הנדרש. הפני 
יהושע (נתוס' פס) ביאר שיטת רש"י, שרש"י לומד שהייתור 
בלשון 'אין מדקדקין בקטן' שבסוף הברייתא, בא לגלות מה 
הכוונה 'קטן שהביא שתי שערות' הנזכר בתחילת הברייתא, 
שהיה מקום לפרש ש'קטן' זה הוא כפשוטו, קטן גמור כבן 
תשע ובן עשר שהביא שערות כל שהם, כפירוש ר"ח [שעוד 
לא הגיעו לשיעור הראוין, ולכך ייתרה הברייתא בלשונה 
'ואין מדקדקין בקטן', ולפירוש רש"י (כס. ד"ס (פתױי) היינו 
שאין צריך לדעת מספר שנותיו, ועל ידי זה למדנו שזה 
ששנינו בפתיחת הברייתא שהביא שתי שערות, בהכרח 
הכוונה לשערות בשיעור הראוי, אלא שעדיין לא מלאו לו 
י"ג שנה ויום אחד. קבג. כלשון הכתוב (לנליס כנ ו) 'כי 
יקרא קן צפור', שמקום לידת וגידול בעלי הכנף נקרא קן. 
קבד. ע"פ רש"י (כ"ס יד. ד"ס 6ף ול" סוקיכ). 


מב ביאורי 


שאל מרב יהודה על הששה שאכלו דגן וארבעה 
ירקקכה, ‏ סבר שאין לפשוט ספק זה מדין שבעה 
שאכלו דגן ושלשה ירק שמצטרפים, דדילמא רובא 
דמנכר שפיר בעינן דליכול דנן - שיתכן הדבר 
שצריך שיהא רוב ניכר מתוך העשרה שיאכלו דגן, 
ואי בעי מיניה - וממילא אילו הייתי שואל ממנו 
את הדין בששה שאכלו דגן וארבעה ירק, לא היה 
מתיר לצרפם יחד לזימון עשרה, מאחר וששה מתוך 
עשרה אינם רוב הניכר. 


קנסלס ופרוממך 


סיפיה דקרא - המשך הפסוק הוא 'תכבדך כי 
תהבקנה'לני, 


סיכי 6כליך 


ולא נהניתי מן האוכל, וכי אומר עברך שאכל 
ינאי וחביריו משלו', בתמיה. 


טמעון כן עטס דענל 


שבירך ברכת המזון כדי להוציאם ידי חובתם 
בשביל כוס יין אחד ששתה. 


עד סיפכ כזים. לגן 


ומכי אכל כזית דנן מיהא מפיק - אך כאשר 
אכל עמהם כזית דגן, מודים הכל שרשאי הוא 
להוציא את הרבים ידי חובתם. 


קכה. מבואר מדברי רש"י, שכוונת הגמרא באומרה 'ואיהו 
סבר', היינו שבאה לבאר מדוע נסתפק רבי זירא בדין ששה 
שאכלו דגן וארבעה ירק, ונצטער על שלא שאל כן מרב יהודה, 
ומדוע לא פשט את ספקו מדברי רבי ירמיה, הסובר שיש 
לדמות דין ששה שאכלו דגן לדין שבעה ושמונה ותשעה. 
וכתב בהגהות הב"ח (פות ‏ וֿות ד), שמדברי רש"י מוכח שהיה 
גורס בגמרא 'ששה ויי לא קמבעיא לי', כלומר, שהיה מצטער 
על כך שלא שאל על כך, שהרי לפי הגירסא שלפנינו 'ששה 
ודאי לא קמבעיא ל" משמע שלא הסתפק בענין זה, אלא 
פשוט היה לו הדבר שאם ששה אכלו דגן וארבעה ירק אין 
הם מצטרפים לזימון של עשרה, והיינו מן הטעם המבואר 
בגמרא שצריך רוב הניכר. וכן מבואר בירושלמי (ס") 
ובבראשית רבה (פרpה‏ 65), שהיה רבי זירא מצטער על כך שלא 
שאל זאת [אמנם שם כתוב שהוא שאל אף לגבי ששה שאכלו 
דגן וארבעה ירק, ופשט לו שמצטרפים, ונצטער על כך שלא 
שאל לענין חמשה שאכלו דגן וחמשה ירק]. וראה עוד בצל"ח 
(ד"ס שטס), שהביא בשם זקנו רבי העשיל, שיש לגרוס 'ודאי', 
כמו הגירסא שלפנינו, אך אין הכוונה כפשוטו, אלא תיבה זו 
היא נוטריקון' של התיבות וד' אכלו ירק', כלומר, שכוונת 
רבי זירא היא, שלגבי ששה שאכלו דגן וארבעה ירק לא שאל 
מרב יהודה מה הדין בזה. ואמנם אף לגירסא זו ניתן לבאר 
שרבי זירא הצטער על כך שלא שאל זאת מרב יהודה. הטור 
(פו"ם סי ק5ו) פוסק, שאם ששה אכלו דגן וארבעה ירק אין הם 
מצטרפים לזימון עשרה, לפי שצריך רוב הניכר. וכן היא דעת 
כל הפוסקים. ובבית יוסף תמה על כך, שהרי לפי שיטת רש"י 
כאן מתבאר שרבי זירא הסתפק בענין זה, ואילו לרבי ירמיה 
פשוט היה שמועיל צירוף אף בששה וארבעה, ואם כן מדוע 
הניחו הפוסקים את פשיטותו של רבי ירמיה מפני ספקו של 
רבי זירא. וכתב, שבהכרח צריך לומר שהפוסקים אינם מפרשים 
את דברי הגמרא כרש"י, אלא הם סוברים שיש בזה מחלוקת 
בין רבי זירא לרבי ירמיה, שרבי זירא פשוט היה לו שאינם 
מצטרפים, משום שצריך רוב הניכר, ואילו רבי ירמיה פשוט 
היה לו להיפך, שאין לחלק בין ששה לשבעה. ובמחלוקת זו 
נקטו הפוסקים כשיטת רבי זירא [ולפי זה אין לשנות הגירסא 
שלפנינו, אלא יש לגרוס 'ששה ודאי לא קמיבעיא לי'ן. אמנם 
כתב שמצא שיטת יחיד כרש"י, והיא שיטת האור זרוע (ס"6 
סי' ק5ו, סוכפס כלגור סי' רמס), הפוסק שאפילו אם ששה אכלו דגן 
וארבעה ירק הרי הם מצטרפים לזימון עשרה. וכתב, שנראה 
שהוא פירש כרש"י, ולכן פסק כפשיטותו של רבי ירמיה ולא 
כספקו של רבי זירא. אמנם לענין הלכה נקט שאין חוששים 


ברכות מח. 


ונתקשה רש"י, כיצד יכול להוציא את הרבים, 
הרי מדאורייתא אין אדם חייב בברכת המזון עד 
שיאכל כדי שיעור שביעה, ונמצא שזה שלא אכל 
אלא כזית אינו חייב בברכה מן התורה אלא מדברי 
חכמים, וכיצד רשאי הוא להוציא את המחויב מן 
התורה. 

ועל כך הוא מתרץ, ואף על גב דכזית דגן 
שיעורא דרכנן הוא לענין ברכת המזון, כדאמר 
בפרק מי שמתו ((נעל כ), מיהו כיון דהאוכל כזית 
מיחיים בברכת המזון על כל פנים מררבגן, ‏ מהוייפ 
בדבר קרינן ביה, \ומוציא את הרביםיידי הובתן, 
שכן כלל הוא בידינו (כ"ס כט.) ש'כל המחויב בדבר 
מוציא אחרים ידי חובתן'. כלומר, רש"י מפרש 
שלענין זה שיהא אדם בכלל 'מחויב בדבר' די שיהא 
חייב בו מדברי חכמים, ומעתה רשאי הוא להוציא 
אף את החייב בו מן התורה. 

אמנם מקשה רש"י, שלכאורה מצינו שלא כמו 
שכתב. ואם תאמר, בקטן שהגיע לחינוך הא לא 
אמר הכי, שהרי נתבאר בגמרא לעיל (כ:) שאין 
הקטן יכול להוציא גדול בברכת המזון, לפי שקטן 
אינו חייב בה אלא מדרבנן, ואילו גדול חייב מן 
התורה [אלא באופן שאכל הגדול כזית, שאז חיובו 
רק מדרבנן, ויכול הקטן להוציאו ידי חובתו], ומדוע 
לא יוכל להוציאו, הרי מאחר והקטן חייב מדרבנן 
הרי הוא בכלל 'מחויב. בףבףי. 

ומתרץ רש"י, ההוא - שם, לגבי קטן, אפילו 
מדרבנן לא מיחייב - אינו מחויב כלל במצוות, 


ציונים והערות 


לשיטה זו, כיון שהיא דעת יחיד נגד כל הפוסקים [ואף שלפי 
גירסת המדרש רבה, שהובאה לעיל בתחילת ההערה, מודים 
כל האמוראים בדין זה, מכל מקום גירסת הגמרא שלנו אינה 
כן]. ובצל"ח (ד"ס וענ) תמה על דבריו, שהרי מתבאר שאף 
רש"י סובר כהאור זרוע, ואם כן שוב אין זו דעת יחיד. וראה 
שם מה שביאר בזה. קבו. לכאורה יש לתמוה, מה כוונת 
רש"י בדבריו אלו, ולצורך מה הביא את סוף הפסוק, הרי אף 


רש"י 


ואפילו מדברי חכמים, ואף שחייב מדין 'חינוך', אין 
זו מצוה שלו, רעליה דאבוה הוא דרמי לחנוכיה 
- שעל אביו מוטל החיוב לחנכו, אך הקטן עצמו 
אין עליו חיוב כלל, ולפיכך אינו יכול להוציא את 
הגדול החייב מן התורה?כ'. 

ומביא רש"י תירוץ נוסף על תמיהה זו. ובעל 
הלכות גרולות פסק, שהדין שמבואר בסוגייתנו 
שאדם שאכל כזית יכול להוציא את הרבים ידי 
חובתם, הוא דוקא דאכלו אינהו כזית או כביצה 
דכוותיה - שאכלו אף הם כזית או כביצה כמותו, 
שבאופן זה אינם חייבים בברכת המזון מן התורה, 
אלא מדברי חכמים, ולפיכך יכול להוציאם ידי 
חובתם, אבל אם הם אכלו כל צרכם ושבעו 
שחייבים בברכת המזון מן התורה, לא מפיק - אכן 
אין יכול להוציאם ידי חובתם, לפי שהמחויב בדבר 
מדברי חכמים אינו יכול להוציא את המחויב בו מן 
התורה. 

ודוחה רש"י תירוץ זה. ואי אפשר להעמידה, 
רהא ינאי וחבריו אכלו ושבעו, ואף על פי כן 
אפקינהו [-הוציאם] שמעון בן שטח ידי חובתם, 
ואפ על גב שנתבאר דלגרמיה הוא דעבד - 
ששמעון בן שטח לא עשה כן אלא לעצמו ואין 
מודים לו בזה, טעמא משום דלא אכל כזית דגן, 
שאז אינו חייב בברכת המזון אפילו מדרבנן, הא - 
אבל אם אכל כזית דנן שחייב לברך ברכת המזון 
מדרבנן, הכי נמי - אכן הכל מודים שיכול להוציא 
בברכתו אף את אלו החייבים בברכה מן התורה. 


רק מדרבנן, אינן יכולות להוציא ידי חובה את האנשים 
המחויבים מן התורה, ומתבאר שלא כדברי רש"י, שאין 
החסרון דווקא בקטן ומשום שאינו חייב כלל, אלא כל אדם 
שחיובו מדרבנן אינו יכול להוציא לזה שחיובו מן התורה. 
ולפיכך פירשו התוספות באופן אחר, שמאחר ואדם גדול אם 
יאכל כדי שביעה הוא יתחייב בברכת המזון מן התורה, ממילא 
נקרא 'בר חיובא', ויכול להוציא כל אדם בברכתו, אפילו אם 


אכ0ח119/06/2018 


מתחילת הפסוק ניתן ללמוד שהתורה מרוממת את העוסק בה..... לא אכל עתה מאומה, שכן 'כל ישראל ערבים זה בזה', 


ולבאר הענין יש להקדים שישנן שתי גירסאות הנחלקות איזה 
פסוק אמר שמעון בן שטח לינאי המלך. בגמרא שלפינו 
הגירסא היא 'סלסלה ותרוממך תכבדך כי תחבקנה', והוא פסוק 
בספר משלי (ד פ). אמנם בירושלמי (ס"כ) ובמדרש רבה (נכסטיס 
5) מבואר, שלא אמר לו שמעון בן שטח פסוק זה, אלא אמר 
לו מימרא מספר בן סירא 'סלסלה ותרוממך ובין נגידים 
תושיבך' [שכן שם מבואר שהתיישב שמעון בן שטח מעצמו 
בין המלך למלכה, ושאלו ינאי למה עשה כן, והשיב לו 
במימרא זו שבה נאמר בין נגידים תושיבך']. וכן גרסו 
התוספות (3"ק 35: ד"ס מטולק). וכתב המהרש"א (6"5 ד"ס קנסנס), 
שמדברי רש"י כאן מבואר שהיתה הגירסא לפניו 'דכתיב 
סלסלה ותרוממך', ללא המשך הפסוק, ולפיכך הוסיף 'סיפיה 
דקרא תכבדך כי תחבקנה'. דהיינו, שבא לפרש שלא הביא 
שמעון בן שטח את המימרא מספר בן סירא, אלא את הפסוק 
שבספר משלי [שהרי לעצם הענין המבואר בסוגייתנו, שאמר 
שמעון בן שטח לינאי שלא הוא המכבדו אלא התורה, די היה 
להביא את תחילת הפסוק]. ובבניהו (ד"ס 6" כתב, שלפיכך 
כעס ינאי על שמעון בן שטח, כמבואר בדברי הגמרא להלן 
בסמוך שאמר עליו שאינו מקבל מרות, לפי שסבר שטעם 
הדבר שהביא שמעון בן שטח את המקרא שבספר משלי ולא 
את המימרא שבספר בן סירא, מאחר ששם נאמר 'בין נגידים 
תושיבך', ויש בכך שבח למלך ולמלכה, ועל כן לא רצה 
לשבחם בכך. קכז. התוספות (ד"ס עד) הקשו על פירוש רשיי 
שתי קושיות: א. כיצד יתכן שאדם המחויב מדברי חכמים 
יוציא ידי חובה אדם המחויב מן התורה, הרי המוציא אינו 
חייב בברכה מן התורה כלל. ב. מאחר והוא מפרש שקטן אינו 
חייב בברכה אפילו מדברי חכמים, אם כן כיצד הוא יכול 
להוציא את אביו ידי חובתו, באופן שלא אכל האב אלא כזית 
או כביצה, הרי מכל מקום חייב האב בברכה מדברי חכמים, 
ואילו הבן אין עליו חיוב כלל [מצד עצמו, אלא שהאב מחויב 
לחנכו]. ובגליון הש"ס לרע"א הוסיף להקשות מדברי הגמרא 
לעיל (כ:), שמבואר שם שאם חיוב נשים בברכת המזון הוא 


וכמבואר במסכת ראש השנה (כע), שבכל ברכות המצוות 
וכיוצא בזה יכול אדם להוציא את חברו ידי חובתו אף על פי 
שהוא עצמו כבר בירך [שמאחר והוא ערב לחברו, וחברו עדיין 
לא בירך, דנים אנו אף אותו לענין זה כאילו לא בירך], אלא 
שכל זה שייך רק לענין אדם גדול, שיכול להגיע לידי חיוב 
ברכת המזון מן התורה, כשיאכל כדי שביעה, אבל קטן שאינו 
יכול עתה לבוא לידי חיוב ברכה מן התורה כלל, אף אם יאכל 
כדי שביעה, נמצא שאינו בכלל 'מחויב בדבר', ועל כן אינו 
יכול להוציא אדם גדול שאכל כדי שביעה, המחויב בברכת 
המזון מן התורה, אלא רק אדם שלא אכל אלא כזית או כביצה. 
והוסיפו התוספות, שאף על פי שנתבאר שיכול אדם גדול 
להוציא את חברו בברכת המזון אף אם לא אכל כלל, מכל 
מקום סובר רבי יוחנן שצריך המזמן לאכול כזית דגן, כדי 
שיוכל לומר את הנוסח 'נברך שאכלנו משלו'. והמהרש"א (לסײן 
ע"נ כסוס' מס) תמה, אם כן מדוע צריך לאכול כזית דגן, הרי 
די בכך שיאכל ירק או ישתה יין בשביל אמירת 'שאכלנוי. 
וכתב 'ויש ליישב'. ובקרני ראם שם כתב, שאמנם מן התורה 
יכול אדם להוציא את חברו אף אם אעו מחויב בדבר, אך 
מדרבנן צריך שיהא מחויב, ולפיכך סובר רבי יוחנן שאינו 
רשאי להוציא אחרים בברכת המזון אלא אם כן אכל כזית פת, 
שבאופן כזה חייב בברכת המזון מדרבנן. מתבאר מדברי 
הראשונים הנ"ל, שהכל מודים שהאוכל כזית דגן אינו חייב 
בברכת המזון מן התורה אלא מדברי חכמים, ולפיכך נתקשו 
כיצד יכול אדם שחיובו מדרבנן להוציא ידי חובה את שאר 
הסועדים שאכלו כדי שובעם, וחייבים בברכת המזון מן 
התורה. אמנם הרשב"א (ד"ס 60) נחלק על כך, וסובר שניתן 
לפרש שהאוכל כזית פת חייב בברכת המזון מן התורה, לדברי 
רבי מאיר במשנה לעיל (מס.), ושלא כדעת שאר הראשונים 
שביארו את מחלוקת רבי מאיר ורבי יהודה במשנה שם לענין 
חיוב דרבנן בלבד. ולפי זה מיושבת היטב שיטת רבי יוחנן, 
שהאוכל כזית פת רשאי להוציא ידי חובה את שאר הסועדים 
בברכתו, שכן אף הוא חייב בברכת המזון מן התורה. 


ביאורי 


מח: 


ונקנפ מפפיל כנסמס 

נתקשה רש"י בביאור התיבות 'ובשבת מתחיל 
בנחמה ומסיים בנחמה', שכן משמע מכך שבברכת 
המזוּן של שבת יש מסה אחר לברכת יבונה 
ירושלים', והרי לא מצינו כן. ולפיכך הוא מפרש את 
דברי הגמרא באופן כזה. כלומר, אינו צריך לא 
לסיים ולא להתחיל את הברכה בהזכרה של שבת, 
אלא מתחיל ומסיים בברכת הנחמה כדרכו בחול, 
ומזכיר קדושת שבת באמצע. 

ועתה מבאר רש"י מה היא הנחמה' שמתחיל 
ומסיים בה. ברכת כנין ירושלים קרי נחמה', כל 
היכי דמתחיל - בכל ענין שפותח בה, בין אם פותח 
בה 'רחם ה' אלהינו על ישראל עמך', ובין אם פותח 
בה נחמנו ה' אלהינו בבנין עירך', כלומר, בכל ענין 
שמתחיל ברכה זו בחול, בין אם פותח ב'רחם' ובין 
אם פותח בנחמנו', כך מברך גם בשבתקי". 


סיכ כינייסו ליענל 

לרבנן בתראי מהדרינן ליה - לשיטת חכמים אם 
הזכיר אדם קדושת שבת בברכת הארץ או בברכת 
הטוב והמטיב' מחזירים אותו, ועליו לברך 
בשניתקכט. 


ברתנא קמא גרסינן 'אשר נתן לך וו הטוב 
והמטיפ; ולא גרסינן בובנה תקנוה' אלא בדרבי. 
כלומר, שלדברי תנא קמא ברכת 'הטוב והמטיב' היא 


קבח. כתבו התוספות (ד"ס מססי), שיש הנוהגים לפתוח בשבת 
את ברכת בונה ירושלים בלשון נחמה עחמנו ה' אלהינו', 
ולחתום בלשון נחמה 'בנחמת ציון עירך ובבנין ירושלים', שכן 
כך הם מפרשים את דברי הגמרא 'מתחיל בנחמה ומסיים 
בנחמה'. ונותנים טעם לדבריהם, ש'רחם' הוא לשון תחינה, 
ואין אומרים תחנונים בשבת, אבל נחם' אינו לשון תחנונים, 
אלא כמו והנחם על הרעה לעמך', שהכוונה בזה לחרטה, 
שאנו מתפללים שהקדוש ברוך הוא יתחרט כביכול על 
המחשבה שחשב לעשות רעה לעם ישראל, ויחשוב עליהם 
מחשבות אחרות להיטיב להם. והתוספות הקשו על פירוש זה 
שתי קושיות: א. שאין חילוק בין לשון 'רחם' לבין לשון 
נחם', אלא משמעות שניהם היא לשון תחנונים. ב. אין 
להקפיד אף אם אומרים לשון תחנונים בשבת, כל שהוא 
כנוסח הברכה הרגיל בימות החול, וכמבואר בירושלמי במסכת 
שבת (פט"ו ס"ג), שמותר לומר בשבת 'וענו זוננו פרנסנו', 
שכן כך הוא נוסח הברכה הקבוע. וסיימו התוספות, 'ומנהג 
שטות הוא המשנה ברכה של חול'. ואף הרשב"א (ד"ס מפסיל) 
מפרש כן, וכתב שיש להוכיח זאת מדברי הגמרא להלן בסמוך 
'רבי אליעזר אומר, רצה לאומרה בנחמה אומרה, בברכת 
הארץ אומרה, בברכה שתיקנו חכמים ביבנה אומרה', כלומר, 
שהוא סובר שניתן להזכיר את קדושת היום בין בברכת בונה 
ירושלים, בין בברכת הארץ, ובין בברכת הטוב והמטיב. 
ומאחר וקרא בפשיטות לברכת בונה ירושלים עחמה', יש 
ללמוד שלעולם היא נקראת כן, בין בחול ובין בשבת [אך 
הרא"ה (ל"ס וכ' 6עוזר) דחה ראיה זו, וכתב, שמאחר ורבי 
אליעזר עוסק ביום השבת, שאומרים בו בלשון נחמה, לפיכך 
הוא קורא לברכת 'בונה ירושלים' בשם עחמה]. אמנם דעת 
הרי"ף אינה כן, שפירש דברי הגמרא שבשבת מתחיל בנחמה 
ומסיים בנחמה ואומר קדושת היום באמצע כך, מתחיל 
בנחמה שאומר נחמנו ה' אלהינו בבנין עירך, ומסיים בנחמה 
שאומר והעלנו לתוכה ונחמנו בה כי אתה הוא בעל הנחמות, 
ברוך אתה ה' המנחם עמו ישראל בבנין ירושלם'. וכן היא 
דעת הרא"ה (ד"ס תט), שבשבת יש לשנות הלשון ולפתוח 
ולסיים בלשון נחמה. והוכיח זאת מלשון הברייתא 'שלישית 
בונה ירושלים, רביעית הטוב והמטיב, ובשבת מתחיל בנחמה 
ומסיים בנחמה', שמאחר וקראה הברייתא מתחילה לברכה 
השלישית בשם 'בונה ירושלים', ולאחר מכן שינתה הלשון 
ונקטה 'בשבת מתחיל בנחמה', בהכרח שאין כוונתה בזה 
לברכת בונה ירושלים של ימות החול, שאם כן צריכה היתה 
לומר "ובשבת כולל קדושת היום בבונה ירושלים'. וראה 
אריכות הענין בילקוט ביאורים. קבט. כתב בתוספות הרא"ש 


ברכות מה: 


מן התורה, שהרי הוא לומד זאת מן המקרא 'אשר 
נתן לך', ואילו לדברי רבי להלן בברייתא אינה מן 
התורה אלא חכמים תקנוה ביבנה, בשעה שניתנו 
הרוגי ביתר לקבורה [ולא גרסינן בדרבי 'אשר נתן 
לך זה הטוב והמטיב', שכן לדבריו אין חיוב ברכת 
'הטוב והמטיב' מן התורה, אלא מדברי חכמיםלל]. 


כקסו לענ 

והוא בא להפיק את רעבו על ידי המזון שהוא 
ברייתו של הקדוש ברוך הוא, לא כל שכן שאדם 
זה צריך לברך להקדוש ברוך הוא יותר. 


פיט 5ליך 

לקל וחומר זה, אלא יש ללמוד את חיוב הברכה 
קודם האכילה מן המקרא. 

(ולא גרסינן בדרבי 'אשר נתן לך זה הטוב 
והמטיב', שכן לדבריו אין חיוב ברכת הטוב 
והמטיב' מן התורה, אלא מדברי חכמיםללי). 


5 וככך פמ (ממך 
כָּרֶך על לחמךללב. 


כי סו ינלך סזנק ופפלי כן יפכנו סקלופיס 

למדך הכתוב שטעון לברך לפני אכילה. 
וכשמברך על הזכח הוא אומר 'כרוך אשר קדשנו 
במצותיו וצונו לאכול את הוזבח'ללג, והיכן צונו 
במצות אכילת הזבח, באומרו ‏ והבשר תאכל' (ד3ריס 
לפ יכז 


ציונים והערות 


(ד"ס 6יכ6), | שטעם הדבר שפירש רש"י שלדברי חכמים 
מחזירים אותו אף בדיעבד, לפי שכלל הוא בידינו שהדעה 
האחרונה מוסיפה על הדעה הראשונה, ומאחר ונקט תנא קמא 
שאומר קדושת היום בבונה ירושלים, בהכרח שחכמים באו 
להוסיף על דבריו שאפילו בדיעבד זה מעכב. אמנם כתב שאין 
נראה לו לפרש כן, לפי שלא אמרו חכמים את דבריהם על 
דברי תנא קמא, אלא על דברי רבי אליעזר הסובר שניתן לומר 
את קדושת היום בברכת הארץ או בבונה ירושלים או בהטוב 
והמטיב, ואפילו לכתחילה, ועל כך באו חכמים לחלוק ולומר 
שאין לעשות כן לכתחילה, אלא צריך לומר קדושת היום 
בנחמה דווקא, אמנם בדיעבד הם מודים לרבי אליעזר שאין 
הדבר מעכב. ונמצא שתנא קמא הוא זה שסובר שדין זה 


עתר לעיכוכא, שאם אמר קדושת היום בברכת הארץ או 
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בהטוב והמטיב צריך לברך שנית. קל. על פי הגהות הב"ח 
(פֿות ג) שהוסיף כאן קטע זה מדברי רש"י להלן. קלא. הובא 
לעיל הגהת הב"ח שקטע זה אין כאן מקומו, אלא לעיל (ל"ס 
פֿיכק), לאחר התיבות 'ולא גרסינן ביבנה תיקנוה אלא ברב". 
קלב. טעם הדבר שיש להוציא המקרא מידי פשוטו, משום 
שלפי פשוטו צריך היה לומר 'ויברך' את לחמך, או 'וברכתי 
את לחמך', כפי סיום הפסוק 'והסירותי מחלה מקרבך', ולפיכך 
דרשוהו מלשון ציווי זּבָרַךֶּי. ועל פי דרשה זו מתבארות גם 
התיבות 'את לחמך ואת מימך', שכן לאחר שמברך אדם על 
הלחם והמים הם נעשים שלו, וכדרשת הגמרא לעיל (לס.. 
מהרש"א (מ"פ ד"ס 06). קלג. המהרש"א (פ"6 דיס כי) תמה 
על פירושו, כיצד אם כן לומדת הגמרא ממקרא זה דין ברכה 
קודם האכילה, הרי אין המקרא עוסק אלא בברכת המצוות. 
והביא, שבמכילתא נאמר כך 'כי הוא יברך הזבח, רבי נתן 
אומר מכאן לברכה לפני המזון'. ומשמע מכך, שאין המקרא 
עוסק בברכת המצוות אלא בברכה שלפני אכילת הבשר. 
והצל"ח (ל"ס כי) כתב ביישוב שיטת רש"י, שמאחר ונקטו 
הנערות בלשון 'כי הוא יברך הזבח', ולא אמרו סתם כי הוא 
יברך', יש לדייק שהיתה שם ברכה נוספת לבד מברכת הזבח, 
והיא הברכה שקודם המזון, אלא שאותה ברכה לא בירך 
שמואל, לפי שהוא היה אורח שם, והדין הוא שבעל הבית 
מברך ברכת המוציא. קלד. דברי רש"י צריכים ביאור, שהרי 
מפשטות דברי הגמרא משמע שרבי מאיר אינו בא לפרש 
מקור נוסף לחיוב ברכת התורה מדאורייתא, אלא בא לומר 
ענין אחר, שחייב אדם לברך על הרעה כשם שהוא מברך על 
הטובה, ואם כן, מדוע הזכיר רש"י בדבריו שהתורה מדה 
טובה היא. וכתב המהרש"א (נכט"י), שנראה מדבריו שפירש 
לדברי רבי מאיר 'מנין שכשם שמבוך על הטובה כך מבוך 


רש"י מג 


ספין מלכופ (וגעס כקנלפס 

לפי ששמואל היה מנהיג את ישראל עד עתה, 
ושאול היה נוטל את השררה ממנו מאותה השעה 
שדבר שמואל אליו, ואורך הדברים של הנערות 
עכב לפי שעה - עיכב בינתיים את סיום מנהיגותו 
של שמואל. 


כין עלס מוכס 
והתורה מדה טובה היא, ולפיכך יש לברך 
עליהללד. 


ומלכופ כית לוד ככונס ירוקניס 
שעל ידו של דוד נתקדשה ירושלים. 


5ריך פיזכור כס ריס 


בברכת הארץ, שעל ידי ברית מילה נתנה הארץ 
לאברהם, שהרי נאמר בפרשת מילה (נכסטיק ‏ ת) 
'ונתתי לך ולורעך אחריך את ארץ מגריך'. 


פֿריך עיקדיס כלית (פולס 
כגון שיאמר 'על בריתך שחתמת בבשרנו, ועל 
תורתך שלמדתנו, ועל חיים שחוננתנףקלה, ‏ == 


פולס נסנס כקנע כליפוק 

בשלשה מקומות נתנה התורה לישראל, בסיני, 
ובאהל מועד, וכהר גרזים, ובערבות מואבללו, 
ובכל אחד נכרתה ברית עמהם על נתינת התורה, 
כדתניא במסכת סוטה (מ.), שנכרתו שלש בריתות 


על הרעה', שכוונתו לענין ברכת התורה, והיינו, מנין שיש 
לברך ברכת התורה אף אם עוסק בעניני הרעה, כלומר, 
בפורעניות וקללות שנכתבו בתורה. ועל כך הוסיף רש"י 
לפרש, שהתורה כולה מדה טובה היא, לא רק הברכות 
שנאמרו בה אלא אף הפורעניות שבה. אמנם בחידושי אגדות 
כתב המהרש"א (ד"ס מן) שאין משמע כפירושו של רש"י, 
שהרי לא אמרה הברייתא 'רבי מאיר אומר אינו צריך', כפי 
הלשון שנקטה לגבי שאר התנאים, ולפיכך נראה שאין כוונתו 
להביא מקרא נוסף לענין ברכת התורה, אלא להשמיענו ענין 
אחר הנלמד אף הוא ממקרא זה, שחייב אדם לברך על הרעה 
כשם שמברך על הטובה. אך ראה בדקדוקי סופרים שהביא 
גירסא אחרת בסוגייתנו [עיין הגהות וציונים], שאינה גורסת 
כלל את תחילת דברי רבי מאיר, אלא כך היא הגירסא 'רבי 
חייא בר נחמני תלמידו של רבי ישמעאל אומר משום רבי 
ישמעאל אינו צריך, הרי הוא אומר על הארץ הטובה אשר 
נתן לך, בין מדה טובה בין מדת פורענות'. וכתב, שלפי גירסא 
זו מיושבים היטב דברי רש"י 'והתורה מדה טובה היא', שכן 
ממקרא זה יש ללמוד שמברכים על מדה טובה, ומאחר 
והתורה מדה טובה היא, ממילא צריך לברך עליה. 
קלה. לכאורה צריך ביאור מדוע הוסיף רש"י בדיבור זה את 
התיבות 'ועל חיים שחוננתנו', הרי אין הוא עוסק עתה אלא 
ביברית ותורה/.. קפוה פתב במעכני יום טגב (פי: ככ ₪5:!), 
שיש להפך הגירסא, ולגרוס תחילה 'בערבות מואב' ורק לאחר 
מכן 'בהר גריזים', כפי סדר הדברים והמקומות [שהרי בערבות 
מואב היה זה קודם כניסתם לארץ, ואילו בהר גריזים היה זה 
אחר כניסתם לארץ]. לכאורה יש לתמוה, שרש"י אומר 
מתחילה שיבשלשה מקומות נתנה התורה לישראל', ולאחר 
מכן הוא מונה ארבעה מקומות, סיני, אהל מועד שבמדבר, 
ערבות מואב, והר גריזים. וכתב המהרש"א (כרע"י), שמאחר 
ומצינו מחלוקת תנאים בענין זה במסכת סוטה (מ:), שלדעת 
חכמים שם ניתנה תורה בסיני ונשנתה בערבות מואב, 
ונשתלשה בהר גריזים והר עיבל [אבל באהל מועד שבמדבר 
לא נשנתה התורה כולה, אלא שבהר סיני ניתנו הכללים ואילו 
באהל מועד נתפרשו הפרטים], ואילו לדעת רבי שמעון ניתנה 
תורה כולה בסיני, ונשנתה כולה באהל מועד שבמדבר, 
ונשתלשה בערבות מואב [אך בהר גריזים והר עיבל הוא סובר 
שלא שנה יהושע עליהם את התורה כולה אלא רק את 
המצוות המפורשות בהם. רש"י שם (ד"ס מוי6)], לפיכך ציין 
רש"י את ארבעת המקומות, כדי שלא להכריע במחלוקת זו. 
והצל"ח (נכע"י) כתב, שדקדק רש"י בלשונו שכתב 'בסיני 
באהל מועד' [כן היא גירסת הספרים], ולא 'בסיני ובאהל 


מד ביאורי 


עם ישראל על התורה, וכך שנינו שם, נאמר בהר 
גריזים 'ארור' בכלל - על אדם העובר על כללות 
התורה, ונאמר ‏ ארור' על העובר על כל מצוה 
בפהט, וכר, :וזר'היא כריתת בהית אחת, וכן מצינו 
בנתינת התורה שבאהל מועד שנכרתה עמהם ברית, 
שכן נאמר לאחר התוכחות שבערבות מואב (לנליס 
כח סע) ‏ אלה דברי הברית אשר צוה ה' את משה 
לכרות את בני ישראל בארץ מואב, מלבד הברית 
אשר כרת אתם בחורב', וממקרא זה אתה למד 
שנכרתה עמם ברית באהל מועד [שכן בכריתת ברית 
זו של ערבות מואב נאמר שהיא נוספת על הברית 
שנכרתה עמם בחורב, וסובר רש"י ש'בחורב' היינו 
באהל מועד], והיא הברית השניה, וכן בערבות 
מואב נכרתה עמם ברית, כמבואר מפשטות המקרא 
'לכרות את בני ישראל בארץ מואב'. ומצינו עוד 
ברית על נתינת התורה בהר סיני, דכתיב (קס כט ת) 
'ושמרתם את דברי הברית' ונו'קלי. 


מט. 


מילס נסנס כקלם עקלס כליתות 
בפרשת מילה שנתנה לאכרהם אכינו הם 
כתוביםללח. 


מסלס ופוף 
בתחילת הברכה אומר נודה ה' אלהינו'קלט, 
ובסופה אומר 'ועל כולם ה' אלהינו אנו מודים 
ו 
לך'. 


מפן דפמר כליכס מלכופ קסנר דרכנן 

הלכך ברכת 'הטוב והמטיב' לאו ברכה הסמוכה 
לחברתה היא, שהרי אינה מברכת (הארץ) 
[המזון]?", לפי ששלושת הברכות הראשונות חיובן 
מן התורה, ואילו ברכה זו חיובה מדרבנן. 


א 


ומפֿן דסמר פינס ליכס מלכופ קסכר דפוכייפ5 סיb‏ 
ומברכת (הארץ) [המזון] היא, מאחר ואף ברכה 


מועד', לפי שהוא סובר כשיטת רבי ישמעאל במסכת סוטה 
(לו:), שכללות התורה ניתנו בסיני ופרטותיה באהל מועד, 
ולפיכך אין שניהם נידונים אלא כברית אחת. בפירוש רב 
ניסים גאון (ד"ס עזו) הביא בשם רב האי גאון, שציין לשלשה 
מקראות אחרים, שנאמרו לגבי לוחות שניות. האחד (טמות ד 
י), 'הנה אנכי כורת ברית', השני (פס ד כ), 'כרתי אתך ברית', 
והשלישי (שס (ד כס), ויכתוב על הלוחות כמכתב הראשון את 
דברי הברית'. קלז. כן פירש הרש"ש (ככט"י), שכוונת רשיי 
להביא עתה מקרא על נתינת התורה בהר סיני, אמנם הגיה 
בדבריו שכוונתו למקרא 'ושמרתם את בריתי' (טמות יע ס). 
קלח. ופירטם הרמב"ם בהלכותיו (מיעס פ"ג ס"ע), וזה לשונו 
'ועל המילה נכרתו שלש עשרה בריתות עם אברהם אבינו, 
שנאמר א. ואתנה בריתי ביני וביניך (כלפטית יז כ). ב. אני הנה 
בריתי אתך (פס יז ד). ג. והקימתי את בריתי ביני וביניך (עס 
יז ). ד. לברית עולם (קס). ה. את בריתי תשמור (סס יז ט). ו. 
זאת בריתי (פס יז י). ז. והיה לאות ברית (עס יז יפ). ח. והיתה 
בריתי (פס יז יג). ט. לברית עולם (פס). י. את בריתי הפר (קס 
יז יד). יא. והקימתי את בריתי אתו (קס יז יט). יב. לברית עולם 
(פס). יג. ואת בריתי אקים את יצחק' (פס " כ6). קלט. ראה 
הגהות וציונים שיש הגורסים נודך' וש הגורסים עודה לך'. 
קמ. כן הניה ר"נ אדלר, ראה הגהות וציונים. ובהגהות דברי 
נחמיה ומלא הרועים (כלס"י) כתבו, שלכאורה צריך היה לומר 
'מברכת בונה ירושלים'. קמא. כן הגיה הב"ח. 
קמב. כלומר, מאחר ואין בה אלא ענין אחד של הודאה, 
ואין מפסיקים באמצע הברכה בתחינה או ענין אחר, ממילא 
אין צריך להוסיף בה חתימה. רש"י לעיל (מו. ד"ס כדפניס). 
קמג. התופפות (ד"ס מפן) תמהו על דבריו, מדוע אכן תקנו 
את ברכת 'הטוב והמטיב' באופן כזה, שאין בה הפסק של 
ענינים אחרים, ומשום כך הוצרכו לפתוח בה ב'ברוך', שלא 


ברכות מח: - מט. 


זו חיובה מן התורה כמו שלושת הברכות הראשונות, 
וכדאמר לעיל (מפ) אשר נתן לך זה הטוב 
והמטיב', ‏ והויא לה 'ברכה הסמוכה לחברתה, 
ולפיכך אין צריך להזכיר בה 'מלכות', שכבר נזכרה 
המלכות בברכה הראשונה. 

ונתקשה רש"י, מאחר וברכת 'הטוב והמטיב' 
נידונת כ'ברכה הסמוכה לחברתה', אם כן מדוע 
פותח בה ב'ברוך', הרי מבואר בדברי הגמרא לעיל 
(מו.) ש'ברכה הסמוכה לחברתה' אין צריך לפתוח 
בה ב'ברוך', לפי שכבר פתח בה בברכה ראשונה. 
ועל כן הוא מבאר, ומיהו פותח בה ב'ברוך', לפי 
שפתיחתה של ברכה זו היא חתימתה, שהרי כולה 
הודאה אחת היא (ואינה) [ואין בה]ץ5* הפסקה 
בענין אחר, ודומה היא בזה לברכת הפירות 
והמצות. כלומר, דין זה שברכה הסמוכה לחברתה 
אין פותחים בה ב'ברוך' נאמר ב'ברכה ארוכה', 
דהיינו, ברכה שיש בה כמה ענינים, ופתיחתה נפרדת 
מחתימתה, אבל 'ברכה קצרה' שיש בה רק ענין 
אחד, כמו ברכת הפירות והמצוות, לעולם פותחים 
בה ב'ברוך' ואין חותמים ב'ברוך', לפי שפתיחת 
הברכה היא חתימתהלמב. ולפיכך אף בברכת 'הטוב 
והמטיב' הדין כן, שמאחר וכולה עוסקת רק בענין 
הודאה נקראת 'ברכה קצרה' שפתיחתה היא 
חתימתהקמי. 


כונס ילועליס 65 
בתמיה, וכי אם חתם 'בונה ירושלים' לאו 
חתימה היא, הלא עיקר הברכה דירושלים היא. 


6 5ימ5 5ף מוטיע 

כלומר, אם בא לחתום ‏ מושיע ישראל' ולא 
חתם 'כונה ירושלים' יצא, לפי שתשועת ישראל 
היא על ידי בנין ירושלים, ונמצא שהכל ענין אחד 
הוא. 


פפס נסלb‏ 
כשהתחיל בברכה לא אמר 'רחם ה' על ישראל 


ציונים והערות 


כשאר הברכות שבברכת המזון, הרי מאחר ולשיטה זו ברכת 
הטוב והמטיב' מן התורה היא, צריך היה להאריך בה בכמה 
ענינים ולחתום ב'ברוך', כדין שאר 'ברכה הסמוכה לחברתה'. 
ולפיכך פירשו התוספות באופן אחר, שאכן אלו הסוברים 
שברכה זו מן התורה היא בודאי היו נוהגים להאריך בה 
ולחתום ב'ברוך' ולא לפתוח בו, וכפי שמצינו בתוספתא (פ"פ 
ס"ז) שרבי יוסי היה מאריך בה וחותם ב'ברוך' ['ומסתמא לא 
היה פותח בה בברוך'. תוספות הרא"ש (ד"ס מסן - הנקטוף], 
אמנם כיון שאנו נוקטים להלכה שברכת 'הטוב והמטיב' 
מדרבנן היא, לפיכך אנו נוהגים לפתוח בה ב'ברוך' ולהזכיר 
בה 'מלכות'. וכן כתב הרשב"א (ד"ס וס), שלסובר שברכת 
הטוב והמטיב היא מדאורייתא אינה פותחת בברוך. והביא 
ראיה לדבריו מדברי הגמרא לעיל (מו), המביאה הוכחה 
לשיטת הסוברים שברכת 'הטוב והמטיב' אינה מן התורה, 
ממה שפותחים בה ב'ברוך' ואין חותמים בה ב'ברוך', ולשיטת 
רש"י אין מכך ראיה שאינה מן התורה, כי אף אם היתה מן 
התורה יש לפתוח בה ב'ברוך', לפי שכולה ענין אחד של 
הודאה. ואמנם הקשה, אם כן כיצד הוכיחה הגמרא שאין 
חיובה מן התורה ממה שפותחים בה ב'ברוך', הרי בענין זה 
עצמו חלוקות השיטות, שכן לדעת הסובר שברכת 'הטוב 
והמטיב' מן התורה היא, אכן אין פותחים בה ב'ברוך', וכפי 
שנתבאר. ומשום כך פירש שכוונת הגמרא להוכיח שאנו 
סוברים שאינה אלא מדרבנן, שהרי אנו פותחים ברכה זו 
ב'ברוך'. קמד. כלומר, הלכה היא בידינו שאין עושים כמה 
מצוות ביחד, אלא כל אחת בפני עצמה, כדי שלא יראה כאילו 
המצוות עליו כמשאוי, והוא ממהר לפרוק אותם מעליו. 
ומטעם זה גם אין לחתום ברכה אחת בכמה ענינים [כן כתבו 
רש"י במסכת סוטה (פ. ד"ס תנילות), והרשב"ם במסכת פסחים 
(קכ: ד"ס סנלות). אמנם בתוספות במועד קטן (ס: ד"ס (פי) 


רש"י 


עמך ועל ירושלים עירך', אלא הזכיר רק אחת 
מהן, או ישראל או ירושלים, וכשחתם את הברכה 
התם בשתים, דהינו, 'מושיע ישראל ובונה 
ירושלים'. 


פֿין פופמין כשפיס 

שדומין לעושין מצות חבילות חבילות?ײי, כי 
היכי דאמר (פססיס קכ:) אין אומר שתי קדושות על 
בום אחד, כגון, אם צריך כוס לברכת המזון, לא 
יאמר עליה אף את קדושת היוםקמה. 


מקלט סטנת ויעכ5ל וסומניס 
והכא ליכא למימר שישראל מקדשי לשבת 


זמנים אכן תלויין בבית דין לקדש את החדשים על 
פי הראייה, ולפיכך ניתן לומר 'מקדש ישראל 
והזמנים', שכן ישראל מקדשים את הזמנים?ײי, אבל 
שבת קדישא וקיימא - אבל השבת קדושה ועומדת 
היא מששת ימי בראשית, ואם כן בהכרח יש כאן 
חתימה בשני עניניםלמיז. 


פון מזו ומפי קנ סכ מל סיb‏ 

אין כאן אלא ברכת 'מקדש', שמברך להקדוש 
ברוך הוא שמקדש את השבת ואת ישראלקמ" ואת 
חזמנים, ומאחר והכל ענין אחד של 'קדושה' ניתן 
לחתום בכולם, אבל 'מושיע ישראל' ו'כונה 
ירושלים' תרתי מילי נינהו - שני ענינים שונים הם, 
ואין כוללים שני דברים בברכה אחת. 

ולא גרס 'אבל הכא הא בהא תליא'קמל. 

ובעל הלכות גדולות גרס הכי, 'חוץ מזו, ומאי 
שנא, הני תרתי קדושי נינהו, ומודה רבי דחתמינן 
בחו בשתים, אבל נחמה חדא מילתא היא ובחדא 
בעי למחתם'. כלומר, שאכן ובי מודה שאפשר 
לחתום ברכה בשני ענינים, ולפיכך חותמים 'מקדש 
השבת וישראל והזמנים', אמנם זה הוא דווקא 
כשחותם בענינים שונים, כקדושת השבת וישראל 
והזמנים שאינן שייכות זו לזו, אך אין חותמים 


מבואר שהטעם הוא כדי שיהא לבו פנוי למצוה אחת, ולא 
יפנה עצמו ממנה]. | קמה. ראה הגהות וציונים (על סגמכפ) 
בשם ספר בית נתן, שמדברי רש"י בדיבור זה משמע שאינו 
גורס בדברי הגמרא להלן 'וטעמא מאי אין חותמין בשתים, 
לפי שאין עושין מצוות חבילות חבילות', שאם היה גורס כן 
לא היה צריך לפרש זאת כאן. קמו. וביתר ביאור כתב רשיי 
במסכת ביצה (יו. ד"ס 6עו) 'שעל ידי קדושת ישראל נתקדשו 
הם הזמנים, ואילו לא נתקדשו ישראל לא היו קובעים חדשים 
וקוראין מועדים בבית דין'. | קמז. ובר"י מלוניל (ד"ס מקלם) 
כתב טעם נוסף לכך שאי אפשר לפרש שהכוונה לישראל 
המקדשים את השבת, שאם כן צריך היה לומר 'מקדש ישראל 
והשבת', ולא 'מקדש השבת וישראל'. קמח. צריך ביאור 
מדוע השמיט רש"י ענין זה. קמט. והיא גירסת הרי"ף, 
שגרס, 'ומאי שנא, הנך כל חדא וחדא באנפי נפשה כתיבא, 
אבל הכא הא בהא תליא'. ובפירוש תלמידי רבינו יונה (ד"ס 
לֿמר) ביארו כוונתו, ש'מושיע ישראל' ו'בונה ירושלים' שני 
עניינים שונים הם, שכן כתובים הם כל אחד לעצמו, שהרי 
מצינו כמה מקראות המזכירים רק את תשועת ישראל בלא 
בנין ירושלים, כמו (שעיס מס ") 'ישראל נושע בה' תשועת 
עולמים', ולפיכך אין חותמים את שניהם בברכת ונה 
ירושלים', אבל 'מקדש השבת וישראל והזמנים' ענין אחד הם, 
לפי שהם תלויים זה בזה, שקדושת ישראל תלויה בקדושת 
השבת ['שקדושת שבת היא סיבת קדושת ישראל, שנאמר בה 
(סמות 69 ג) כי אות היא ביני ובעיכם לדעת כי אני ה' 
מקדשכם'. אבודרהם (נרכת סמלוות ומקפטיסס)], וקדושת הזמנים 
וראשי חדשים תלויה בקדושת ישראל, ולפיכך נידונים הכל 
כקדושה אחת, וחותמים בכולם. עוד הביאו לפרש בשם רבינו 
אפרים הספרדי ז"ל, שמאחר וכל הקדושות באות בזמן אחד, 
לפיכך נידונות הן כקדושה אחת, וחותמים בכולן. 


ביאורי 


'מושיע ישראל ובונה ירושלים', לפי ששניהם 
עוסקים בענין אחד של נחמה, ובאופן זה אין לחתום 
אלא באחד מהם בלבד. 

ומקשה רש"י על פירוש זה, ואינו נראה לי, 
דאם כן אית ליה לרבי שחותמין ברכה בשתים, 
באופן שאין השתים תלויים זה בזה, והכא גבי 
'מושיע ישראל ובונה ירושלים' חיינו טעמא שאין 
חותמים בשתים, משום דהא בהא תליא - ששני 
הענינים תלויים זה בזה, ואם כן, לא היה לו לרבי 
לכלול ולומר 'אין חותמין בשתים', אלא צריך היה 
לפרט, שרק באופן ששני הענינים תלויים זה בזה 
אין חותמים בהם. ועוד, הרי רבי כי אמרה לאו 
אנחמה אמרה - רבי לא אמר מימרא זו לענין נחמה 
אלא כדין כללי, ובהכרח אם כן שהוא סובר שאף 
באופן שאין הענינים תלויים זה בזה אין חותמים 
בהם. 


8 א 


| וכל נפמן כו 

טעם הדבר שאפילו אם פתח ב'רחם על ישראל' 
יחתום ב'בונה ירושלים', משום שבונה ירושלים 
תשועת ישראל היא, דכתיב (פסניס קמו כ) 'בונה 
ירושלים ה", ואז נדחי ישראל יכנס', ונמצא שיבנין 
ירושלים' ו'תשועת ישראלי ענין אחד הם?י. 


לפו פֿורם פכעb‏ דנ 6מר מנכום קמיס 
בברכת 'בונה ירושלים', הלכך מהדר לה - הוא 
חוזר לומר פעם נוספת 'מלכות' בברכת הטוב 


ספי מלכיום 

כגון שאומר אבינו 'מלכנו' אדירנו בוראנו 
גואלנו, קדושנו קדוש יעקב, רוענו רועה ישראל, 
'המלך' הטוב והמטיב לכל וכו'. 


לכל עלילס 


חוץ מן הזכרת המלכות של ברכת "הטוב 
והמטיב' עצמה, שפותחת ברוך אתה ה' אלהינו 
שלך' העולם וכו'. 


קנ. וכעין זה כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6פילו), ‏ 'אפילו 
פתח ברחם על ישראל חותם בבונה ירושלים, דלא דיינינן 
להו תרתי, שהכל ענין אחד שהוא תלוי זה בזה, שנאמר 
בונה ירושלם ה' נדחי ישראל יכנס' [ולכאורה לשיטתם רשאי 
הוא לחתום אף ב'מושיע ישראל']. אמנם הרא"ה (ד"ס פפפ) 
פירש באופן אחר, שמאחר והקדים הכתוב את בנין ירושלים 
לכינוס נדחי ישראל יש ללמוד מכך שבנין ירושלים הוא 
העיקר, ולפיכך ראוי לחתום בבנין ירושלים. קנא. הצל"ח 
(נרס"י) תמה על פירושו של רש"י, מי הכריחו לבאר שרב 
גידל אמר שמועה זו, ורב הונא שאלו מי אמרה, וענה לו 
רב גידל שהיא מימרא של רב, הרי מסתבר יותר לפרש שרב 
הונא הוא שאמר מימרא זו, ורב גידל שאלו מי אמרה, והשיב 
לו רב הונא שרב אמרה, וכפי שמשמע מדברי הגמרא להלן 
(ע"נ), שמביאה דין זה בשם 'רב הונא אמר רב'. אמנם ציין 
לדברי הרא"ש (ס" כנ) שגרס יתיב רב גידל וקאמר קמיה 
דרב הונא', וכתב, שנראאי שזר היתה גם גירסת רש" 
קנב. רש"י פירש שרבי זירא הוא שאמר ולא ידענא'. אך 
בתוספות הרא"ש (ד"ס ול) כתב, שלפי פשטות לשון הגמרא 
משמע שרב גידל הוא שאמר כן, שאינו יודע מה אמר רב 
בענינים אלו. קנג. הרשב"א (ל"ה 6) הביא, שטעם שיטת 
רש"י ושאר ראשונים הסוברים שאם התחיל 'הטוב והמטיב' 
חוזר לראש ברכת המזון, אף על פי שעדיין לא סיים את 
ברכת 'הטוב והמטיב', הוא משום שמאחר שסיים את הברכות 
שחיובן מן התורה, הרי זה נידון כאילו סיים את ברכת המזון, 
ולפיכך עליו לחזור ולברך מתחילה. וכן היא דעת הרמב"ם 
(רכות פ"נ סי"נ). והקשה הרשב"א על שיטה זו, מאחר וסיום 
הברכות שמחויב בהן מן התורה נידון כעקירת הרגלים, מדוע 
תלוי הדין באם פתח בברכת 'הטוב והמטיב', הרי אף אם 
לא פתח בברכה זו צריך לחזור לראש כיון שגמר הברכות 


ברכות מט. - מט: 


וינ רכ גידל וק5מר טעס כו' פמל יס 


רב הונא לרב גידל, מאן אמרה - מי אמר 
מימרא זוקנא. 


ו ידענb‏ 


רבי זירא קאמר לה - הוא זה שאמר כן?3, לא 
ידענא - אין אני דע אי אמר רב גידל 'לוכרון 
ולשמחה', אי לא אמר 'לשמחה' אלא ילזכרון! 
בלבד. וכמו כן אין אני יודע אי אמרה רב גידל 
משמיה דרב אי לא אמרה. 


לי סמיס נס 
'מקדש ישראל וראשי חדשים', אי לא חתים - 
או שלא היה חותם בה כלל. 


מט: 


וסדר (ליbp‏ 


לתחלת ברכת המזון, כדאמרינן (על כע גבי 
אדם ששכח ולא הזכיר 'יעלה ויבוא' בתפלה, שאם 
עקר כבר את רגליו ממקומן הרי זה חוזר לראש 
התפילה. התם הוא דאיכא עקירת רגלים - שם 
לענין תפילה שיש בה עקירת רגלים בסיום התפילה, 
אזי תלוי הדבר בעקירת הרגלים, אבל הכא - כאן 
בברכת המזון, שאין בה עקירת רגלים, סיום הברכה 
הוא עקירת רגלים, ואם סיים הברכה חוזר לראשליג. 


מי טיb5‏ מירוטליס 


לעיל מיניה מיירי - מקודם לכן עוסקת המשנה 
באדם ההולך לשחוט את פסחו או למול את בנו, 
או לאכול סעודת אירוסין בבית חמיו, ונזכר שיש 
לו חמץ בתוך ביתו, ומבארת המשנה שהדין בזה 
כך הוא, אם יכול אותו אדם לחזור לביתו ולבער 
את חמצו ולאחר מכן לחזור לקיים את מצותו 
שעסק בה מקודם לכן, אזי יחזור לביתו ויבער את 
חמצו, ואם לאו - שאין שהות בידו לעשות את 
שניהם, דהיינו, שאם יחזור לביתו לבער את חמצו 


ציונים והערות 


הקודמות [ובשיטה מקובצת (ד"ס וסקקס) יישב קושיא זו, שכל 
זמן שאינו מתחיל ברכה אחרת אינו מסיח דעתו מן הברכות 
הקודמות]. ולפיכך כתב הרשב"א, שנראים דברי הראב"ד 
[בהשגות על הרמב"ם (עס), וכן בהשגותיו על בעל המאור 
כאן], הסובר שאף אם סיים האדם את הברכות שחיובן מן 
התורה ופתח בברכת 'הטוב והמטיב', מכל מקום אין דינו 
גרוע מדינו של אדם הרגיל לומר תחנונים אחר התפילה, 
שאם נזכר קודם שסיים התחנונים ששכח לומר 'יעלה ויבוא' 
בתפילת שמונה עשרה אינו חוזר לראש התפילה, אלא 
לתחילת ברכת 'רצה', לפי שעדיין לא סיים תפילתו, ואף 
לענין ברכת המזון הדין כן, שכל זמן שלא גמר ברכת 'הטוב 
והמטיב' עדיין לא סיים את הברכה, ולפיכך אם נזכר שלא 
אמר 'רצה' או 'יעלה ויבוא' אינו חוזר לתחילת ברכת המזון, 
אלא לתחילת ברכת 'בונה ירושלים' [ומדברי המאירי (ד"ס 
ופס) משמע שדברי הראב"ד נאמרו אף באופן שסיים ברכת 
הטוב והמטיב' ואומר עתה את 'הרחמן'. אמנם בביאור הלכה 
(סי' קפס ס"ו ד"ס (כ6ע) כתב בפשיטות, שאם סיים כבר ברכת 
'הטוב והמטיב', אזי לדעת הכל חוזר לראש]. אמנם הרא"ה 
(ד"ס וסני) כתב, שאין לדמות ברכת המזון לתחנונים שאחר 
התפילה, לפי ששם אכן דנים אנו את התחנונים כהמשך 
התפילה, אבל כאן קבעו חכמים להפסיק באמירת 'אמן' 
[שאחר 'בונה ברחמיו ירושלים] בין שלושת הברכות 
הראשונות של ברכת המזון שחיובן מן התורה לברכת 'הטוב 
והמטיב' שאין חיובה אלא מדרבנן, ולפיכך אם התחיל ברכת 
'הטוב והמטיב' דנים אנו אותו כאילו סיים ברכות הראשונות, 
ועל כן חוזר לראש. ואף הרא"ש (ס" כג) כתב שאין לדמות 
ברכת המזון לתפילה, אלא שמבאר הענין מטעם אחר, שאף 
אם נאמר שיש לדון את זה שהתחיל ברכת 'הטוב והמטיב' 
כאילו לא סיים ברכתו, מכל מקום עליו לחזור לתחילת ברכת 


₪ מה 


יפסיד את המצוה שעסק בה, אזי אין צריך לחזור 
לביתו ולבער החמץ, אלא יבטל אותו בלבו ודיו 
בכך. ולאחר מכן ממשיכה המשנה ואומרת, וכן מי 
שיצא מירושלים ונזכר שיש בידו בשר קודש - 
בשר קדשים קלים שמקום אכילתם הוא בירושלים, 
ונפסל הבשר ביציאתו חוץ לחומה. 


לס עכר 5ופיס 


שֶם של מקום שיכול לראות ממנו את בית 
המקדשקד. 


לפני סנילם 


יבירה' הוא שֶם של מקום בהר הכית, שיש שם 
בית הדשן גדול, ששורפין בו פסולי קדשים קלים, 
כדאמרינן במסכת זבחים בפרק טבול יום (קל:)קיה. 


פורפו כקומ6פו גרסינן 


שיעור חזרתו הוא כשיעור טומאתו, כלומר, 
מידי דחשיב לענין מומאה - אותו שיעור שיש בו 
חשיבות לענין טומאה, חשיב זה לענין חזרה - יש 
בו חשיבות אף לענין כך שצריך לחזור בעבורו. 


כקלקס וסוס לומל כלכו 


דהא בלאו דידיה איכא זימון - שהרי גם 
בלעדיו יש שיעור זימון. וכן כולם - וכן הטעם בכל 
המנינים שנמנו במשנה, שכשיש שיעור בלעדיו הוא 
אומר בהפו. 


לתל עקלס ולסד עקלס לנוb‏ 


כלומר, דין הכל שוה, שמשראויים להזכיר את 
השם, אין צריבין לשנות בלשון הברכה גם אם יש 
מאה אנשים או אלף. וכגמרא פריך - והגמרא 
מקשה, איך אמרה כאן המשנה שלא משנים את 
הנוסח אף אם יש יותר אנשים, הא קתני סיפא - 
הלא בסיפא שנינו, כמאה והואליי אומר כו' ברכו 
ה' אלהינו', הרי מבואר שמוסיפים בברכה לפי מספר 
האנשיםלנז. 


המזון, ולא לתחילת ברכת 'בונה ירושלים', לפי שכל שלושת 
הברכות הראשונות של ברכת המזון נידונות כאחת, ובכל ענין 
שצריך לחזור בהם חוזר לראש כולן, וכפי שמצינו בשמונה 
עשרה ששלושת הברכות האחרונות נידונות כאחת, ולפיכך 
אם טעה באחת מהן [כגון שלא הזכיר 'וכתוב' בעשרת ימי 
תשובה, לדעת הסוברים שצריך לחזור בזה] אינו חוזר 
לתחילת הברכה שטעה בה, אלא לתחילת 'רצה', ואף כאן 
צריך לחזור לתחילת ברכת המזון [ויש חילוק בין שיטת 
הרא"ה לשיטת הרא"ש לענין אדם שטעה בברכות ראשונות 
של ברכת המזון, ונזכר קודם שסיים ברכת 'בונה ירושלים', 
שלדעת הרא"ה הרי זה חוזר לתחילת הברכה שטעה בה, 
ואילו לדעת הרא"ש חוזר לתחילת ברכת המזון. ביאור הלכה 
(סי' קפס מ"ו ד"ס ככקע)]. ‏ קנד. ונתבאר יותר בדברי רש"י 
במסכת פסחים (מט. ד"ס 6ס) שכתב 'שֶם כפר שיכול לראות 
בית המקדש משם'. והתוספות כאן (ד"ס 6ס) הקשו עליו, שאם 
כן צריכה היתה המשנה לומר וכמידתו לכל רוח', כלומר, 
שכפי השיעור שמרוחק המקום ששמו 'צופים' מירושלים כך 
יש למדוד אף לשאר הצדדים, שאין בהם מקום כזה. וכפי 
שאומרת המשנה במסכת פסחים (5ג:), 'איזו היא דרך רחוקה, 
מן המודיעים ולחוץ, וכמידתה לכל רוח'. ולפיכך כתבו 
ש'צופים' אינו שם של מקום מסוים, אלא הוא לשון 'ראייה', 
והכוונה בזה לכל מקום שממנו ניתן לראות את העיר 
ירושלים, שאם הרחיק אדם כל כך עד שאינו יכול לראות 
את העיר אינו צריך לחזור. קנה. כך היא שיטת רבי יוחנן 
בגמרא שם, אמנם דעת ריש לקיש היא ש'כל הבית כולו 
קרוי בירה'. הרש"ש (נלפ"י) ציין, שבגמרא שם לא נזכר 
יפסולי קדשי קלים'. קנו. הרש"ש (ככפ"י) מגיה, 'במאה הוא 
אומר'. קנז. בדיבור הבא מביא רש"י את תירוץ הגמרא 
על קושיא זו. 


מו ביאורי 


לפי לוכ סקסל סס מכלכיס 


אלף לרבוא. 

והא דקתני - ומה ששנינו ברישא 'אחד עשרה 
ואחד עשרה רבוא', דהיינו שאין מוסיפים בברכה 
לפי רוב הקהל, בשיטת רבי עקיבא היא, דאמר 
להלן במשנה, מה | מצעו ‏ בבית הכנסת, 
שמשהגיעו לעשרה אין חילוק בין רבים בין 
מועטים, ולעולם אומרים אותו נוסח, אף כאן 
בזימון אין חילוק. הכי מוקי לה בגמרא - כן 
העמידה הגמרא את דברי המשנה שהרישא הוא 
בשיטת רבי עקיבא. 


6 ולי ת ענמו 
אף על פי שבארבעה מזמנים, הוא - המזמן 


רשאי לומר לשלשה ‏ כרכו, מוב לו יותר 
שיאמר עברך' ואל יוציא | עצמו מכלל 
המכרכים. 


פנן כטלקס וסוb‏ 6ומל כככו 

אלמא - מהמבואר במשנה שבשלשה והוא אומר 
ברכו, מוכח, דהכי - שכך עדיף לומר. כלומר - 
שכן מלשון זה משמע, שרבים אתם ויכולים לזמן 
אפילו אם איני עמכם, ולכך עדיף אמירת 
יברכויקנח. 


ב 


6 כלכו 

שפיה דמי - גם האומר 'ברכני זה טוב ומיהו 
- ומכל מקום טוב לו להיות בכלל המברכים, 
ולומר נברך'. 


סנינס5 


סייעתא לשמואל - בישיבה של רב אמרו 
ששנינו במשנה ראיה לדברי שמואלללל. 


סקס נסלקין 

ששה שאכלו, אם רצו ליחלק לשתי חבורות 
ולזמן אלו לעצמן ואלו לעצמן, רשאין הן, 
שהרי יש שיעור זימון כאן וכאן - בכל חבורה 
לעצמה. 


עד עעלס 
כלומר, וכן שבעה שאכלו וכן שמונה שאכלו, 


קנח. הקשה החזון איש (פו"ם סי 62 סק"כ), שלהלן מבואר 
בגמרא שאם נאמר שעדיף לומר ברכו, ששה שאכלו כאחד 
היו אסורים להתחלק לשתי קבוצות של שלשה, לפי שאז 
לא יוכלו לומר ברכו אלא נברך. ואם המעלה לומר ברכו 
הוא משום שמשבחם ואומר להם רבים אתם, כמו שפירש 
רש"י, לא מובן מדוע שלא יתחלקו אם הם רוצים בכך. 
אמנם בתפארת ישראל (פ"ז סוק ") מבואר, שיש בזה גם 
שבח למקום במה שמודיע שיש שיעור זימון בלעדיו, 
ש'ברוב עם הדרת מלך'. קנט. מהמשמעות הפשוטה של 
הגמרא משמע שרב אדא בר אהבה אמר שבישיבה של רב 
שנו את המשנה הזו, אולם אי אפשר לפרש כן, שהרי זו 
משנה מפורשת להלן בעמוד. ולפיכך פירש רש"י שבישיבה 
של רב הביאו ראיה לדברי שמואל מהמשנה. וראה בהגהות 
וציונים על הגמרא שבפסקי רי"ד גרס כן בגמרא 'אף אנן 
נמי תנינא' וכו'. קס. אבל אינם יכולים ליחלק לשלש 
חבורות | שאז בחבורה אחת לא יהיה כדי זימון. 


ברכות מט: - נ. 


יכולים ליחלק לשתי חבורותלט, וכן תשעה שאכלו 
יכולים ליחלק לשתי חבורות, או לשלשה חבורות 
של שלשה שלשה. ודווקא עד עשרה אנשים, אבל 
אם היו עשרה שאכלו, חלה עליהן חיוב הזכרת 
השם בזימון, ואם יחלקו לשתי חבורות לא יהיה 
שם הזכרה, ולפיכך אין נחלקין עד שיהיו שם 
עשרים אנשים, ואז יתחלקו לשתי חבורות של עשרה 
עשרה. 


סכי גלסינןקסי, ולי 6מרפ לכו עדיף 6משי סקס 
נסלקין 

מדוע ששה נחלקים אם ירצו, הא מעיקרא - 
הרי לפני שנחלקו היו יכולין לומר 'ברכו' והשתא 
תו לא אמרי - ועכשיו שנחלקו שוב אינם אומרים 
'ברכו' אלא 'נברך', שהרי במשנה לעיל (מט:) מבואר 
שאם אין שיעור זימון בלעדי המזמן אי אפשר לומר 
יברכוי אלא. נברךי. 


6 כו סמע מינס 

אף ברכו קאמר מתניתין - על כרחך מוכח 
שכוונת המשנה לחדש שאפשר לומר גם 'ברכו', אך 
אינה באה למעט שלא לומר ינברךי. וכיון דמתניתין 
אף ברכו קאמר - ומאחר שאין כוונת המשנה אלא 
שאפשר לומר גם 'ברכו', מסתברא היא - מסתבר 
הדבר שעדיף לומר נברך' שטוב לו לאדם להיות 
מן המברכים. וסייעתא דשמואל - נמצא שיש 
להוכיח מהמשנה כדעת שמואל. 

וגירסא הכי איתא - וגירסת הגמרא כך היא, 
'ששה נחלקיןקטג עד עשרה, ואי אמרת ברכו דוקא 
אמאי ששה נחלקין, אלא לאו שמע מינה אף 
בהכו: שמ פיב זי 


פני6 נמי סכי 
מהברייתא שלפנינו מוכח, דמתניתין אף ברכו 
קאמר - שכוונת המשנה שאפשר לומר גם 'ברכו.. 


וסנקלנין 
הווקמן - דייקניםקי. 


פופסין לומו 


הנקדנין תופסים את מי שאומר "ברכ" על 
שהוציא עצמו מן הכלל. 


ומטוכו סלי זס כול 

לא יאמר 'ומטובו', שממעט בתגמוליו של מקום 
- שבלשון זה הוא ממעט בחשיבות החסדים שגומל 
עמו הקב"ה, דמשמע מלשונו שחיינו רק במקצת 


ציונים והערות 


קסא. בנופח הגמרא שלפנינו כתוב 'אי אמרת בשלמא נברך 
עדיף משום הכי נחלקין, אלא אי אמרת ברכו עדיף וכו', 
אלא לאו שמע מינה נברך עדיף שמע מינה'. ורש"י סובר 
שאין לגרוס 'אי אמרת בשלמא נברך עדיף', משום 
שמהמשנה אין ראיה שעדיף לומר נברך, אלא רק שאין 
מעלה לומר ברכו, וכאשר יתבאר בהערה להלן. קסב. על 
פי הגהות הב"ח (פות ג). קסג. רש"י בא להוציא מהגירסא 
שלפנינו בגמרא 'אלא לאו שמע מינה נברך עדיף שמע 
מינה'. וביאר בתוספות רבינו יהודה (ל"ס 66), שההכרח של 
רש"י הוא, שהלא ממה שששה נחלקין אין ראיה שעדיף 
לומר צברך', שיתכן שנברך' ו'ברכו' שוים במעלתם, אלא 
מכיון שאין מעלה לומר 'ברכו' כבר מותר להם להיחלק. 
וכן כתב העטרת תפארת (כתוס' ד"ס 6). והוסיף, שאם 
נברך' עדיף מדוע נקט התנא במשנה 'ברכו'. אלא על כרחך 
שאפשר לומר אף 'ברכו', והלשונות שוים, אלא ששמואל 
אומר שטוב יותר שיאמר ברך', שזהו הידור וכך יעשה 


רעי 
מטובו דהיינו שקיבלנו דב" מועם רק כ הילים; 
ולא יותר. 
קפס עפני 


שהשואל דבר מהקב"ה, דרכו ששואל כעני 
על פתח, שאינו מרים ראש לשאול שאלה 
נדולה. 


סרפנ פין 
הרחב את פיך כדי לשאול [-לבקש] את כל 
תאותך. 


סיס סלי זם כול 
האומר ובטובו חיים הוא בור, משום דהוציא 
עצמו מן הכלל, שמשמע שבטובו חיים שאר העולם 


ולא אנולל". 
מפני פֿיפכb‏ 

לדעת נהרבלאי 'חיים' עדיף לומר, משום 
שמשמע שכולל את כל באי עולם, שכולם חיים 
בטובו. 


נכלך עפכלנו מטלו 
מהלשון 'נברך שאכלנו משלו' משמע שהַזְן הוא 
יחידי, שהכל אוכלים משלו. 


למי עפֿכננו מעל 

ומהלשון 'למי שאכלנו משלו' משמע שהַזְנִים 
מרובים הן, זה זן את זה, וזה זן את זה. ולפי 
דבריו אלו משמע שמברך את בעל הבית שון 
אותו. 


ספס כוכסb‏ מילתb‏ 

בברכת 'למי שעשה לאבותינו' ברור שמתכוונים 
להקב"ה, משום דבמעשה נסים ליכא למימר 
מרובין - לא שייך לומר שרבים הם עושי מעשה 
נסים, שכן רק הקב"ה עושה נסים. 


כלמנן על סמזון ספכלנו 
במשנתנו נאמר לענין ריבוא 'על המזון שאכלנו', 
ולא קתני 'על המזון שאכלנו משלן'קסי. 


וסילך 

לדעת רבי יוסי הגלילי, מה שעוברים אמרו 
שירה, מ'מקור' נפקא - מהתיבה 'מקור' למדנו 
דרשה זו. ואנן - ואנו את הדין שיש לברך לפי רוב 
הקהלקסז מ'מקהלות' דרשינן - מהתיבה 'מקהלות' 
דרשנו זאת. 


מי שרוצה להיות מן המהדרין והמדקדקים. קסד. בהגהות 
הרר"י לנדא (נלp"י)‏ כתב שצריך לומר 'דייקנין', אולם 
השפתי חכמים (עס) כתב שאין צריך להגיה, והוא כמו 
שמצינו במנחות (כט:) ספרי דווקני, ופירש רש"י (שס ל"ה 
לווקט) שהם מדקדקים לעשות כתב מיושר. קסה. בית 
יוסף (פו"ס סי" קנ ס" ל"ס וכ .6‏ קסו. מבואר ברש"י, 
שהחסרון הוא משום שלא הוסיף 'משלו', אבל אם אמר 
יעל המזון שאכלנו משלו' מותר. וביאר הבית יוסף (פו"מ 
סי" ק5נ מ" ד"ס וכנ), שרש"י מפרש כדעת הרי"ף, והרא"ש 
(סי" כו), שמאחר שלא הזכיר 'משלו', משמע שהוא מברך 
את המזון. ‏ קסז. אמנם השפתי חכמים (נכם"י) פירש, 
שכוונת רש"י לומר שאנו שסוברים כרבי עקיבא דורשים 
את הדרשה של עוברין מהתיבה 'מקהלות', ולפיכך אי אפשר 
ללמוד מכאן את הדין של רבי יוסי הגלילי. אולם השושנים 
לדוד (פ" מ"ג) כתב, שאף רבי עקיבא מודה שאת שירת 
העוברין לומדים מ'מקור'. והובאו דבויו בביאורי הפשט. 


ביאורי 


סלכס כרני עקינb‏ 
בענין ברכת המוון?", דאחד עשרה ואחד 
עשרה רבואללט, לעולם אומרים 'נברך אלהינוי. 


bתלמ‎ bp) מכרכינן‎ 

ריש גלותא היה מאריך כסעודתו, ואנן [-ואנו] 
כל שלשה ושלשה שגמרו סעודתן?ל מזמנין בקול 
נמוך, ויושבין אחר הברכה עד שנמר ריש נלותא 
את הסעודה?עי, ויזמנו הוא והיושבין אצלו בקול 
רם. 

ולקמן פריך, וניפקו בברכה דריש גלותא - 
ולהלן מקשה הגמרא מדוע נחלקו לברך לעצמם, 
ולא יצאו בברכה של הריש גלותא. 


מע ריש גלופ 
אם היו מזמנין עשרה עשרה, היה צריך המכרך 
[-המזמן] להגביה את קולו שישמעו כל המברכים, 


וישמע זאת הריש ה ויחרה לו על כך שאנו 
עושין חבורה לעצמנו בפרהסיא. 

אף על גב דמפקי נפשייהו - ואף שמוציאים 
את עצמם מידי זמון של הזכרת השם, וכי הדר - 
וגם כאשר חוזר ומזמן הריש גלותא בהזכרת השם, 
לאו אינהו נפקי ביה - הם שכבר בירכו אינם 
יוצאים בזימון שלו, כדאמר רבה תוספאה להלן, 
דאין ומון למפרע - שמי שכבר בירך אינו יכול 
לצאת שוב ידי זימון, ואם כן לכאורה היה להם 
להצטרף לריש גלותא ולא להפסיד זימון בשם. 
מביא רש"י את תירוץ הגמרא על קושיא זו, אפילו 
הכי ניחא להו בהכי - היה להם טוב יותר לעשות 
כך לזמן בשלשה, משום דאוושי כולי עלמא - 
משום שהיה קול גדול מכל האנשים שזימנו עם 
הריש גלותא, שהיו שם מסובין רכים, ואין קול 
המברך נשמע ואינם יוצאים ידי זימון אם אינן 
שומעים את המברך. 


קסח. כתב הצל"ח (נלס"י), שאפשר לפרש שמה שכתב רשיי 
'בברכת המזון' הוא כדי שלא נטעה להבין שהלכה כמותו 
לענין שאומרים בבית הכנסת 'ברכו את ה'' בלא 'המבורך.. 
אלא שהקשה, איך היה עולה כן על דעתנו, שהרי רבא עצמו 
אמר להלן שהעולם נוהג כרבי ישמעאל לומר 'ברכו את ה' 
המבורך'. ועוד, שהגמרא מביאה על כך את המעשה ברבינא 
ורב חמא שנקלעו אצל ריש גלותא וחזר רב חמא אחר מאה, 
ואמר לו רבינא שאין צורך לפי שאמר רבא שהלכה כרבי 
עקיבא. הרי שמבואר שרבא דיבר על ברכת המזון. לפיכך 
פירש, שרש"י רצה שלא נטעה לומר שרבי עקיבא ורבי יוסי 
הגלילי נחלקו גם בבית הכנסת, ולדעת רבי יוסי הגלילי גם 
בבית הכנסת יש חילוק בין עשרה למאה, ועל זה אמר רבא 
שהלכה כרבי עקיבא בבית הכנסת [וגם המעשה שהיה אצל 
ריש גלותא יכול להתפרש לענין תפילה, שלריש גלותא היה 
בית הכנסת בביתו]. לכן פירש רש"י שלא מדובר כאן על בית 
הכנסת אלא על ברכת המזון, אבל בבית הכנסת מודה רבי 
יוסי הגלילי שאין חילוק בין מועטין למרובים, וכמו שכתבו 
התוספות לעיל (מט: ד"ס פמכ). קסט. כתב הברכת ראש (ל"ס 
%, שרש"י בא לומר שלא נטעה להבין שרבי עקיבא אמר 
רק בדיעבד שיוצאים ב'נברך אלהינו', ורק בזה פסק רבא 
כמותו, לכך ביאר שאף לכתחילה הוא, שאחד עשרה ואחד 
עשרה ריבוא דינם שוה, וכמו שמוכח במעשה של רב חמא 
שאמר לו רבינא שאינו צריך להדר על מאה, משום שהלכה 
כרבי עקיבא אפילו לכתחילה. וביאר, שאת זה למדנו מהלשון 
'אחד' ואחד', שמשמע ששניהם שוים לגמרי. קע. יש 
שפירשו, שלפיכך פירש רש"י שכל שלשה ושלשה זימנו בעת 
שסיימו, שאם היו כולם בבת אחת מזמנים שלשה שלשה, היה 
הריש גלותא מרגיש בכך. קעא. הערוך השלחן (שו"פ פי' קנג 
ס"ט) כתב, שכוונת רש"י להדגיש שמדובר שהם רוצים לשבת 
עד גמר הסעודה, ולפיכך הוצרכה הגמרא למצוא טעמים מדוע 
לא זימנו בעשרה, אבל אם רוצים ללכת יותר מוקדם לא צריך 
שום טעם, ומותר ליחלק ולברך בשלשה. וראה עוד בילקוט 
ביאורים בענין זה. ויש שפירשו, שכתב כן רש"י משום שאם 


ברכות 1. - 1: 


ונליך לדעפיס 
בירך לעצמו?ע בלא זימון?ג, 


למפרע 


משעה שבירך אינו יכול עוד לחזור ולזמן. ונמצא 
שידי זמון לא יצא. 


פפי6 

כלי חרם, כראמר (ע"ז (ג:) הני פתיותא - כלי 
הרס; רבי ימכסי - ממקום ששמו בי מיכסי, 
שקרקעיתו קשה?לי. 


כסלי פלוגת למס לך 


טוב לך לאחוז כדכרי רבי ישמעאל, לפי שאף 
רבי עקיבא מודה דכי [-שאם] אמר 'המכורך' טפי 
עדיף - יותר טוב?=ה, אלא שהוא סובר שאין צריך 
לומר זאת. 


ינ כטפין ליפלק 
אינן רשאין לברך כל אחד לעצמו? דאיתחייבו 
להו [-שכן הם התחייבו] בזמון. 


וכן 6כְכעס 


אין השלשה מזמנין לעצמם, והיחיד יחלק מהם 
לברך לבדו, שאף שיתקיים זימון גם בלעדיו, הוא 
עצמו אינו יכול לברך בלא זימון, דאיחו נמי איקבע 
- שכן גם הוא נקבע בחובת זמון. 


סקס נפנקיס 


ששה נחלקים לשתי חבורות של שלשה, שיש 
בהם כדי זמון לכאן [-בחבורה זון, וכדי זמון לכאן 
[-בחבורה השניה]. 


ציונים והערות 


היו מברכים ויוצאים מיד, הריש גלותא היה וואה שהם 
מברכים לבד והיה מקפיד על כך, ולא הועילו במה שבירכו 
בחשאי. קעב. כתב המאמר מרדכי (סי קנד סק"6), שלכאורה 
היה אפשר לפרש ש'בריך לדעתיה' הכוונה שבירך לדעת 
ובכוונה, כלומר, שבמזיד בירך בלא זימון. אולם רש"י מיאן 
בזה, ופירש ש'לדעתיה' הכוונה לעצמו. והטעם שמיאן בזה, 
שהוקשה לו, וכי מדובר ברשע. ועוד, שאם הכוונה למזיד, 
היה אפשר להבין שרק אם בירך במזיד אינו יוצא ידי זימון, 
וזה אינו נכון, לכך פירש 'לעצמו'. קעג. ביאר הברכת ראש 
(נרפ"י), שכוונת רש"י לרמוז למה שכתב הרשב"א להלן (ד"ס 
פי נמִי), שאם האחד זימן עם אחרים, שוב לא יוכלו השנים 
הנשארים לזמן עליו, ולכן הדגיש רש"י שהוא בירך ללא זימון. 
קעד. רש"י (ע"ו עס ד"ס דני). | קעה. בספר מי באר מים חיים 
(ד"ס כפכס) ושמן רקח (ד"ס 6מר כנפ) כתבו, שרש"י בא לתרץ 
מה שלכאורה קשה, שלעיל (נם.) מבואר שלדעת חכמים אפשר 
לומר גם 'המוציא' לחם מן הארץ, וגם 'מוציא'. ולדברי רבי 
נחמיה יש לומר דווקא 'מוציא', ואמר רבי זירא שטוב יותר 
לומר 'המוציא' אף שאם יאמר 'מוציא' הוא עושה כדברי הכל, 
משום שיש בזה חידוש שהלכה כחכמים, ואם כן מדוע כאן 
גער רבא ברפרם שאמר כרבי עקיבא, אולי רצה ללמדנו 
שהלכה כמותו. ולפיכך כתב רש"י, שאף רבי עקיבא מודה 
שעדיף שיאמר 'המבורך', ואינו דומה לנידון לעיל, ששם לפי 
חכמים אין שום מעלה לומר 'מוציא' יותר מ'המוציא', לכן יש 
מעלה להורות שהלכה כחכמים, אבל כאן שגם לפי רבי עקיבא 
יש מעלה לומר 'המבורך' אין מקום לומר בלא 'המבורךי. 
וראה תירוצים נוספים בילקוט ביאורים. קעו. רש"י (עיל מס. 
ד"ס פינן). = קעז. הרמ"א (פו"ם סי קלג ק"b)‏ הביא דברי רשיי 
שרק אם ירצו יכולים ליחלק, אבל אינם מחויבים ליחלק. 
והוסיף, שנראה שהוא הדין בששה שאינם מחויבים ליחלק 
אלא אם ירצו נחלקים. והאור שמח (כככות פ"ס ס"י) העיר על 
דבריו, שזה מפורש ברש"י לעיל בתחילת העמוד (ד"ס עעס - 
סלסקון) 'ששה נחלקין, אם ירצו' וכו'. קעח. כתב בביאור 
הגר"א (סי' קפד ס"כ), שכוונת רש"י שהם לא אכלו ביחד לאחר 


תש מז 


עד טיסו עטליס 
ואו כשיהיו עשרים יחלקו אם ירצוקי לשתי 
חבורות, שבכל אחת עשרה אנשים. 


טנטס מנלו מעלט פנולום 

וכדמסיים רב חסדא - דינו של רב הונא הוא 
כמו שמפרש רב חסדא להלן, שמדובר באופן שבאו 
אלו השלשה משלש חבורות של שלשה כני אדם 
בככל חבורה, ונתחייבו אלו השלשה בזמון. ועמד 
אחד מכל חבורה ופירש מחבורתו, ונצטרפו שלשה 
אלו לחבורה אחת, חייבין לזמן. ואינן רשאין 
ליחלק זה מזה, לפי שכבר הוקבעו לזימון. ואפילו 
שלא אכלו אלו השלשה משנצמרפו יחדקעח, 
שכבר גמרו סעודתן עם הראשונים, מכל מקום 
אינן רשאין ליחלק. 


נ: 


ול 6מלן 555 דנ פקלימו סגך 

מדובר באופן שלא הקדימו החבורות שפרשו 
אלו מהן, ואזמון עלייהו דהני - וזימנו על אלו 
הפורשים. וכגון, אם היו ארבעה אנשים בכל 
חכורה, ונשאר בכל אחת כדי זימון מלבד אותם 
שפרשו?עט. והפורשים הללו היו צריכים לצאת 
לשוק קודם שנמרו החכורות את סעורתם?י. 


6 מזמון עלײסו 

דהני - אבל אם החבורות זימנו על אלו שפרשו, 
וכגון שנצטרפו אלו הפורשים עמהם לזימון. 
כדאמר לעיל (מס:), שלשה שאכלו כאחת ויצא אחד 
מהם לשוק, קורין לו ומזמנים עליו, והוא עונה להם 
ממקומו. וכרכו החבורות ברכת המזון, ואלו 
הפורשים לא היו שם אלא עד כדי ששמעו נברך 
שאכלנו משלו', והשיבו ‏ 'ברוך הוא?ל" שאכלנו 


שנצטרפו, אבל כל אחד אכל לעצמו, שאם נאמר שלא אכלו 
כאן כלל, קשה, כיצד יכולים לברך כאן ברכת המזון הלא הם 


צריכים לחזור למקום שאכלו בו (פו"ע פו"ם סי" קפד ס"3-5) == 


וראה תירוצים נוספים בילקוט ביאורים. קעט. בתוספות 
רבינו יהודה (ל"ס 06 הקשה, מדוע הוצרך רש"י לפרש שהיו 
ארבעה, הלא אפשר לפרש אף באופן שהיו מתחילה שלשה, 
ובאופן שלא זימנו עדיין החבורות הראשונות. עוד הקשה, 
שהלשון של הגמרא 'שבאו משלש חבורות של שלשה שלשה 
בני אדם', משמע שבכל חבורה לא היו כי אם שלשה. ובלשון 
הזהב (נרש"י) ביאר, שרש"י דייק זאת מהלשון 'דלא אקדימו 
הנך' וכו', שמשמע שהחבורות אכן זימנו אלא שלא הקדימו 
לזמן. וכן הלשון 'ואזמון עלייהו' משמע שמדובר שהחבורות 
זימנו אלא שלא זימנו עמהם. והחידוש בזה, שאף שהחבורות 
זימנו לעצמן, והיה מקום לומר שפרח הזימון מהפורשים [וכמו 
שאכן סובר רבנו יהודה המובא ברא"ש (סי' כט)], אין זה כן, 
אלא כיון שהפורשים לא שמעו את הזימון ולא צירפו אותם, 
לא פרח מהם הזימון במה שזימנו בלעדיהם, [וכן מבואר 
בחידושי הריטב"א (ע"5 ד"ס ומר כפ), שלדעת רש"י גם אם 
זימנו השלשה לעצמם לא פרח זימון מהרביעי]. ואת לשון 
הגמרא 'שלש חבורות של שלשה שלשה בני אדם', ביאר 
המעדני יום טוב (פות ד), שהכוונה שנשארו שלשה בכל חבורה, 
לאחר שאחד פירש מכל חבורה. קפ. המגן אברהם (ס" כ 
סק"כ) מדייק מדברי רש"י כאן, כדעת הב"ח (פס פ"נ) שרשאי 
אדם לפרוש משלשה קודם שגמרו סעודתן. אמנם האליה רבה 
(פס סק"ג) דחה את הראיה, וכתב שאפשר להעמיד באופן 
שהוצרכו לצאת לצורך דבר נחוץ, וכמו שכתב הבית יוסף (עס 
ס"ס ד"ס ומ"ם כנינו כפס סרקנ"ד). קפא. לפי הנוסח של רשיי 
השומעים עונים למזמן 'ברוך הוא שאכלנו משלו' וכו', 
כמבואר בסידור רש"י (סי' 6, ובמחזור ויטרי (פי' ק). וכן כתב 
רש"י לעיל (מס: ד"ס ומר וד"ס וסו). ובדבש תמר (נכט"י) הגיה 
ברש"י ומחק את תיבת 'הוא', והביא שאף הרא"ש (ש" כט) 
העתיק בשם רש"י ואלו לא היו שם אלא כדי נברך וברוך 
שאכלנוי. 


מח ביאורי 


משלו' וכוי?=. ועכשיו נצטרפו שלשתם למקום אחד 
והם באים לברך ברכת המזון, לא מזמניללי, דפרח 
מינייהו חובת זימון במה שענו לזימון עם חבורתם, 
ותו לא הדר עלייהו - ושוב לא חוזר עליהם חובת 
"מ 


5 כיון לפלגוס 

מכיון שחילקו את המיטה, פקע שם מטה מינה 
ן-ממנה], וגם שם טומאה פקע ממנה. ואף על גב 
דהדר הדרוה - ואף שלאחר מכן החזירוה ותיקנוה, 
והרי היא חזרה להיות מטה, לא הדרה מומאתה 
- מכל מקום טומאתה לא חזרה. 

הבי נמי - כמו כן לענין זימון, מכיון דפקע שם 
שלשה מינייהו בהפרדם [-מחמת שנפרדו], ואף שם 
זימון פקע מהם על ידי שוימנו הראשונים עליהם. 
אף על גב דהדרי [-שחזרו] לכלל שם שלשה על 
ידי שנזדמנו שלשתם למקום אחד, לא הדרי [-אינם 
חוזרים] לכלל זימון. אבל כי לא אזמון - אמנם 
באופן שלא זימנו הפורשים עם חבורתם, לא פקע 
חובת זימון מהן, אף לפי פרידתם - אף שהם 
נפרדו ופקע מהם שם שלשה, ששם זימון אינו פוקע 
אלא אם כן זימנו. 


סמט מנרפן 

אף על פי שאי אלו רואין את אלו. והאופן 
שאינם רואים אף ששתיהם בבית אחד הוא כגון 
שהיתה יריעה פרוסה ביניהםקפה. 


פין מנרכין עליו וכ פרי סגפן 

לפי שהיה יינם חזק מאר, ואין ראוי לשתיה 
בלא שעירבו בו מים, הלכך, אכתי לא אשתני 
למעליותא - עדיין לא נחשב שהשתנה הין 
לעילויק, ולכן לא זו דינו מברכתו הראשונהלל', 


קפב. הקשה הפרי מגדים (ס" כ 6" סק"ג), שברש"י לעיל 
(מו: ד"ס (סיכן) משמע שהלכה כרב ששת (נעיל מס:), שאחד 
שמפסיק ועונה לשנים צריך לשמוע עד הזן את הכל, ומדוע 
כאן הוא מפרש שלא היה עמהם אלא עד נברך וברוך. ותירץ 
הנהר שלום (סי קלג סק"ס), על פי שיטת תלמידי רבנו יונה 
(ד"ס ומפני), שמי שעונה לזימון מן השוק, אף שחבריו יוצאים 
על ידו ידי זימון הוא אינו יוצא, ואינו דומה לאחד שמפסיק 
מסעודתו לשנים ועונה להם לזימון וממשיך בסעודתו, ששם 
הוא גם כן יוצא ידי זימון, מפני שהוא נמצא עמהם [וכן 
מדויק מלשון רש"י (לעיל מס: ד"ס קולפין) שכתב, 'ויפנה אליהם 
במקום מעמדו, ודי להם בכך', ומשמע שרק להם די בזה 
ולא לו], לפי זה יש לומר, שדווקא במקום שהוא עצמו יוצא 
בזימון, כמו באחד המפסיק לשנים, צריך לשמוע עד הזן, 
אבל באופן שהוא עצמו אינו יוצא, כגון במי שעונה להם 
מן השוק, אינו צרך לשמוע אלא נברך וברוך. קפג. הב"ח 
(סי' ק5ג ס"ז) מדייק מלשון רש"י כאן, שאף אם ירצו לזמן 
אינם יכולים לזמן. ולא כמו שמשמע בתוספות (ע" ד"ס 036 
שאינם אלא פטורים מלזמן, אבל אם רצו הם רשאין לזמן. 
קפד. הקשו הראשונים [תוספות רבנו יהודה (ד"ס 255, סכיפו 
סרס'"ם סי" כט), רמב"ן (ע"6 ד"ס פנפס)], לפי פירוש רש"י 
שמדובר שזימנו עם חבורתם, מה החידוש של רבא, הלא 
פשוט שאינם חוזרים ומזמנים לאחר שכבר ענו לזימון ויצאו 
ידי חובתם. ותירץ הרא"ש, שהחידוש הוא, שאף שלאחר 
שנזדמנו, חזרו ואכלו אלו השלשה בלא נטילת ידים ובלא 
המוציא, וגמרו סעודתן יחד, מכל מקום אינם יכולים לזמן, 
שכיון שזימנו על התחלת הסעודה פרח מהם הזימון אף על 
מה שיאכלו אחר כך [בב"ח (סי קיג פ"ז) משמע, שהרא"ש 
הוא פירוש בדברי רש"י. אבל הנהר שלום (פס פק"ס) כתב, 
שברש"י אי אפשר לפרש כן, שהרי כתב ועכשיו הם באים 
לברך' ולא כתב 'לאכול ולברך']. ותלמידי רבינו יונה (ל"ס 
ומפני) פירשו, שכיון שהצטרפו לזימון לאחר שכבר יצאו לחוץ, 
ולא היו עמהם באותו מקום, אף על פי ששמעו את ברכת 
הזימון לא יצאו ידי זימון, לפי שלא התכוונו לצאת. וחידש 
רבא, שאם שלשה אנשים כאלו שכל אחד מהם ענה לחבורתו 


ברכות 1: 


והרי הוא נחשב בענבים, וברכתו בורא פרי העץ, 
כו ענבים, 


ונוטלין ממנו ידיס 

דשם מים עליו, דמי פירות בעלמא מקרי - 
מכיון שיין ללא מים נקרא סתם 'מי פירות', לפיכך 
שם מים עליו, וכשר לנטילהקפח. 


מטנפן כפוכו מיס 


שם יין עליו, ואין נוטלין ידים לסעודה אלא 
במים ולא ביין; 

לשון אחר - פירוש נוסף, הכי גרסינן - כך יש 
לגרוס בברייתא, 'ין עד שלא נתן לתוכו מים, 
מברכין עליו בורא פרי העץ, ואין נוטלין הימנו 
לידים, שאינו נחשב למשקה?", ופסול לנטילה. 
משנתן לתוכו מים, מברכין עליו בורא פרי הגפן, 
ונוטלין הימנו לידים, לפי שהוא נחשב משקה, דברי 
רבי אליעזר. וחכמים אומרים בין כך ובין כך 
מברכין עליו בורא פרי הגפן ואין נוטלין ממנו 
לידים'. וטעמייהו דרבנן - וטעמם של חכמים לפי 
גירסא זו, שאין נוטלין ממנו משום הפסד אוכלין. 
כך מצאתי מבואר בספר הלכות גדולות אצל 
הלכות קידוש והבדלה (פ"נ). ובדקתי בתוספתא 
(פ"ל ס"כ), ולא גרסינן בה הכי - והגירסא שם היא 
לא כמו שכתוב בהלכות גדולות, אלא כמו שהוא 
כתוב בספרים שלפנינו. 


כרני פניעור 
דאמר, יין שלא נתן לתוכו מים נוטלין הימנו 
לידים, ולא חייש - ואינו חושש להפסד אוכלין. 


למלי מו 
באיזה אופן יי שאין בר מים ראול לשתיה, 


ציונים והערות 


מן השוק נועדו יחד, אינם מזמנים, ואף שהם עדיין לא נפטרו 
מן הזימון, מכל מקום כיון ששמעו את הזימון ונפטרו 
חבריהם על ידם, פרח זימון מהם [וכתב הנהר שלום, שאף 
רש"י סובר כן שהעונה מן השוק אינו יוצא ידי זימון, הובאו 
דבריו בהערה לעיל]. קפה. במשמר הלויים (נתופ' ד"ס סמם) 
מדייק מלשון רש"י כאן, ששמש מצרפן רק בבית אחד, 
ולפיכך כתב 'כגון יריעה פרוסה ביניהם', שזה הוא האופן 
שאין רואין אלו את אלו בבית אחד. ולא כמו שכתבו 
התוספות (עס), שאף בשני בתים מצטרפין. קפו. מבואר 
בגמרא לעיל (לס:), שהטעם שעל יין מברכים בורא פרי הגפן 
ולא בורא פרי העץ, משום שהשתנה לעילוי, שהוא גם סועד 
וגם משמח את האדם. קפז. המנחת שלמה (מ"? סי ל) 
מדייק מלשון רש"י כאן, שלדעת רבי אליעזר אף הסוחט 
ענבים ושותה [מה שנקרא בזמנינו מיץ ענבים], או ששותה 
יין מגתו שעדיין לא תסס מספיק ולא הגיע לכלל יין, מברך 
בורא פרי העץ. שכן כתב רש"י שיין חי לא זז מברכתו 
הראשונה, ואם בשעה שנסחט היה ברכתו בורא פרי הגפן, 
הרי הוא זז מברכתו הראשונה. קפח. משמע מפירושו, שכל 
מי פירות ראויים לנטילת ידים. והקשו התוספות (ל"ס כול), 
שבמסכת חולין (ק:.) מבואר, שמים של נטילת ידים צריך 
שיהיה להם מראה של מים, ומי פירות אין להם מראה של 
מים. ותירץ הרא"ש (ס" (פ), שדין זה נאמר במים, שאם 
השתנו מראיהם ואינם נראין כמים, נפסלו, אבל מי פירות 
שלא השתנו ממראיהם הרי הם כשרים לנטילה, משום ששם 
מים עליהם ולא היה בהם שינוי. קפט. על פי הלכות גדולות 
(סנכות קידוק וסכד(ס פ"כ), שבשמו הביא רש"י גירסא זו. והצל"ח 
(נרם"י) כתב לחלק מטעם אחר, שקודם שנתן לתוכו מים, הרי 
דינו כמים, שמי פירות קרויים מים, וכיון שהוא נוטל מהם 
בתורת מים, צריך שיהיה להם מראה מים. אבל משנתן לתוכו 
מים, הרי הוא נקרא יין, ונוטלין ממנו בתורת יין, וכשר, 
משום שהרי יש לו מראה יין. | קצ. ושותין מהאלונתית אחר 
יציאה מבית המרחץ על מנת לצנן את גופו. רש"י (קכת קמ. 
ד"ס ופֿין). ‏ קצא. בבית יוסף (פו"פ סי קעס ס"ס ד"ס ומסמע) 
מבואר, שהבין את דברי רש"י כפשוטם, שמר זוטרא זרק 


רש"י 


דמברכין - שלכן מברכים עליו ברכת חיין. בורא 
פרי הגפן. 


לקולייןי 

קורייטי הוא 'פיישו"ן' בלע"ז. ובלשון חכמים 
(טכת קמ.) הוא נקרא 'אנומלית', שהוא משקה העשוי 
מיין ודבש ופלפלין, ו'אלונתית' שהוא משקה העשוי 
מיין ישן ומים צלולים ואפרסמוןלצ. 


לספנ 
דסתנא הוא 'אמינישטרישו"ן' בלע"ז, והיינו, מנה 
של בשר מבושללצי. 


מידי רממפיס 

מין מאכל שמתמעך בוריקתו, כנון תאנים 
שבשלו כל צרכם ותותים אסור לזרקם, שעל ידי 
שמתמעכים הם נמאסיםלצב. 


דנ ממפיס 
רמון ואגוז, וכל דבר קשה, שאינו נמעך 
בזריקה. 


ממטיכין *ין 33טלופ 

הטעם שהיו ממשיכין יין בצנורות הוא משום 
סימן טוב?יי. ואין כאן משום בזיון והפסד של 
היין, לפי שהיו מקכלים אותו בראש פי הצנור 
בכלי, כלומר, היו מניחים כלי תחת פי הצינור והיין 
נשפך לתוך הכליקצי. 


6 65 גלוסקפוק 
שהרי אף בימות החמה הן נמאסיןקצה בזריקתן. 


מטקין 
בולען, לפי שאי אפשר לפלקן לאחד מלוגמיו 


לרב אשי מנה של בשר מבושל. וכתב המהרש"א (ל"ס שק, 
מתוך הסוגיא משמע שתמרים ורימונים זרק מר זוטרא ולא 
בשר מבושל, שהוא נמאס ואסור לזרקו. וכעין זה הקשה 
הדברי נחמיה (נכט"י). ותירץ, שאין כוונת רש"י לפרש שמר 
זוטרא זרק מנה של בשר, אלא רש"י נקט דוגמא של פירוש 
המילה 'דסתנא', שפירושו מנה שראוי להתכבד בה כמו מנה 
של בשר, וכאן נקטה הגמרא מילה זו בלשון מושאל על מנה 
של תמרים ורימונים. קצב. ואפילו אם זורק על המפה או 
לתוך קערה, שאף שאינם מתלכלכים, מתוך שמתמעכים הם 
נמאסים. בית יוסף (פו"פת םס" קע ס" ד"ס ומסמע). 
קצג. הלבוש (פו"ם סי" קע ס"ד) ביאר, שעושים את זה לרמז 
שתימשך שלוותן וטובתן של החתן והכלה. קצד. הרשב"א 
(ד"ס ונענין פסק) כתב, שמותר לעשות כן אף על פי שהיין 
נמאס, משום שזה הוא עיקר שמחת חתן וכלה. וכתב הב"ח 
(סי' קע ס"ו), שרש"י לשיטתו שפירש שהיו עושים זאת לסימן 
טוב, ואין בזה מצות שמחת חתן וכלה, ולכן סובר שאסור 
להפסיד את היין. | קצה. כתב הצל"ח (נרס"י), שלא היה 
רש"י צריך לפרש שהגלוסקאות נמאסין בזריקתן, שהרי את 
הפת אסור לזרוק גם באופן שאינה נמאסת, כמו שמוכח 
בברייתא שחילקה בין זריקת פת לשאר אוכלין, והעמידה 
הגמרא שמדובר באופן שאינו נמאס [וכמבואר בתוספות (ל"ס 
6ן)]. אמנם הבית יוסף (פו"ם סי' קע ס"5 ד"ס 36ל מדככי) דייק 
מדברי רש"י, שהוא חולק על התוספות, וסובר שאף פת לא 
נאסר לזרוק רק באופן שנמאסת, שהרי הגלוסקאות הם פת, 
ואף על פי כן הוצרך רש"י לטעם שהם נמאסין בזריקתן. 
והרש"ש (נלק"י) כתב, שרש"י גרס בגמרא 'אבל לא חתיכות 
ולא גלוסקאות', וכגירסת הרי"ף, וכן צריך גם לתקן את 
הדיבור המתחיל ברש"י 'אבל לא חתיכות וגלוסקאות', ומה 
שכתב רש"י שהן נמאסין בזריקתן בא לתת טעם לחתיכות 
ולא לגלוסקאות. ובאמרי נועם (ד"ס 036) כתב, שצריך לומר 
שרש"י סובר שגלוסקאות הם לא פת אלא דבר אחר, ולפיכך 
הוצרך לפרש שהם נמאסים. אמנם עיין ברש"י בכתובות (קיפ: 
ד"ס גנוסקפות) שפירש שגלוסקא היא פת אפויה. 


ביאורי 


- מצדדי פיו ולברך?י', וגם לא לפולטם, שאם 
יפלטם הוא מפסידן, והקילו חכמים לבולען משום 
הפסד אוכליןקצז. 


פולטן כמידי דנ ממסיס 


בדבר שאינו נמאס במה שנתנו בפיו, ויכול 
לחזור ולאוכלו אחר הברכה. 


אהח19/06/2018 
. 


כמידי דנ ממסיס נמי 


למה לי לפולטן, לסלקינהו לצד אחד - מדוע 
שלא יסלק את האוכלין לצד אחד ויברך. 


יסוור וי6כל קוס מכ 


כדי שיסריח יותר מחמת אכילת השום הנוסף. 
כלומר - ממשל זה אנו לומדים לענייננו, שאם נזכר 
לאחר שגמר לאכול לא יברך, משום שהאם מי 
שסרח ואכל בלא ברכה, יחזור ויוסיף על פרחונו, 
ויעשה ברכה לבטלה, שכיון שכבר אכל, אם יברך 
ברכה שלפני האכילה הרי זו ברכה לבטלהלצ". 


מי סכל וטפס ו בלךקצט 


לפניהם קאי - הגמרא מדברת על מי ששכח 
לברך את הברכה שלפניהם, אברכת המוציא -על 
ברכת המוציא באכילת פת, וברכת היין - ועל ברכת 
בורא פרי הגפן בשתיית יין. 


קצו. ודייק הלבושי שרד (פו"ק סי קענ ס"פ) מלשון רש"י, 
שאם הם מעט משקין שאפשר לסלקן לאחד מלוגמיו ולברך 
יש לעשות כן. קצז. מכתם לדוד (תספן, על סרמנ"ס ברלו 
פ"ם סי"נ). וכתב, שמשמע מרש"י שאינו סובר כדעת הראב"ד 
(סקגות על סרמנ"ס עס), שרק באופן שאין לו עוד משקין והוא 
דחוק לאותן משקין התירו לו לבלוע. שכיון שכתב רש"י 
שהטעם שהתירו לו לבלוע הוא משום הפסד המשקין, משמע 
שאף אם יש לו עוד משקין התירו לבולעם משום הפסד 
אותם משקין מועטין. קצח. מבואר בדברי רש"י שהנידון 
בגמרא היה על מי שגמר לאכול, ופסק רב חסדא שלא יברך. 
והקשה המהרש"א (נכם"), שאם כן לא מובן מה שאמר 
רבינא 'הלכך אפילו גמר סעודתו יברך', הלא רב חסדא אמר 
להיפך, שאם גמר סעודתו לא יברך. עוד הקשה, שהמשל 
של מי שאכל שום לא ממש דומה לנמשל, שכן שם הוא 
חוזר ואוכל שוב את השום, אולם כאן הוא לא חוזר ועושה 
את אותו עוון, אלא עוון אחר של ברכה לבטלה. ולכן כתב, 
שטעות נפל בדברי רש"י, וצריך לפרש שהספק הוא במי 
שנזכר באמצע סעודתו שלא בירך, ועל זה השיב רב חסדא, 
שיחזור ויברך כל זמן שלא גמר לאכול. והמשיל זאת לאוכל 
שום וחוזר ואוכל שום, כלומר, וכי מפני שלא בירך על מה 
שכבר אכל, יוסיף על סרחונו ולא יברך על מה שיאכל עוד. 
וכן כתב בהגהות הגר"א (פות 6), שיש למחוק מדברי רשיי 
את התיבות 'ויעשה ברכה לבטלה'. והפרי תואר (לנעל ספוכ 
סמייס, יו"ד סי" יט סק"ג) כתב, שיש להגיה ברש"י במקום 'ברכה 
לבטלה', 'אכילה בלא ברכה'. עוד כתב, שאפשר שרשיי 
פירש כאן את האמת בכוונת רב חסדא, שהנידון הוא לאחר 
שגמר לאכול, ואמר רב חסדא שלא יברך. אלא שרבינא פירש 
את דברי רב חסדא באופן אחר, שמדובר בנזכר באמצע 
הסעודה, ואמר על כך שיברך. אמנם יש מפרשים את דברי 
רש"י כפשוטם שהספק של רב חסדא היה על מי שגמר 
סעודתו, ולהלן יובא פירושם ויתבאר פירוש דברי רבינא לפי 
דבריהם. קצט. דיבור המתחיל זה ושלחריו, צריכים להיות 
לפני דיבור המתחיל יחזור. הגהות וציונים. ר. בהגהות 
הגר"א (קות 3), הגיה ברש"י 'באמצע אכילה ושתייה'. והוא 
על פי פירוש המהרש"א [שהובא בהערה לעיל], שספק 
הגמרא היה על מי שנזכר באמצע הסעודה. וביד דוד (ל"ס 
מי) כתב, שאפשר ליישב את גירסת רש"י שלפנינו גם לפי 
פירוש המהרש"א, ואין כוונת רש"י שמדובר שנזכר לאחר 
שגמר לאכול ולשתות, אלא שרש"י בא לבאר את טעם 
הספק, האם שייך ברכה בתוך הסעודה לאחר שכבר אכל 


ברכות נ: - נא. 


מסו קיסזול וכו' 
אם נזכר לאחר אכילה ושתיהי. 


סלכך 
כיון שאמר רב חסדא, דאם נוכר באמצע 


שאפילו אם נזכר לאחר שגמר סעודתו, נמי - גם 
כן יכול לברדיב. 


על סענילסיי 


אלמא - מוכח מהברייתא דאף על גב רטכל, 
וכבר קיים את המצוה, הויא ברכה - עדיין יש לו 
לבהך. 


ספס מעיקכb‏ 6 מזי 


דרוכ הטבילות משום קרי הם. ובעלי קריין 
אסורים כברפות, לפי שהברכות הם הברי תורה, 
ובעל קרי אסור לדבר בדברי תורהיי. כראמרינן 
בפרק מי שמתו (עיל כ:), שבעל קרי אינו מברךיה. 
נמצא שהטובל היה דחוי מתחילתו מלברך, ודחוי 
מעיקרא - והדחוי מתחילתו, לאו דחוי הוא - אין 
לו דין של דחוי, ולכי מתקן הדר מברך - ולפיכך 
כאשר נעשה ראוי הרי הוא חוזר ונראה ויכול לברך. 
אבל האי - אבל זה שאכל ולא בירך, מעיקרא 
איחזי - היה ראוי מתחילה לברך, וכיון דגמר לאכול 
אידחי, והואיל ואידחי אידחי - מאחר שהוא נראה 
ונדחה, אינו חוזר ונראה"י. 


ציונים והערות 


ושתה, כלומר, שהתחיל לאכול או לשתות. רא. הזרע אמת 
(ס" תידוסי כרכות סי ג) תמה על לשון רש"י, שהרי הוא צריך 
לברך ולא רק יכול לברך, ומדוע נקט רשיל" לשון יכול 
לברך'. ותירץ, שהנידון של רב חסדא היה, האם בברכה 
שהוא מברך על מה שעתיד לאכול הוא מתקן גם את מה 
שכבר אכל [אבל על עצם הדין שצריך לברך על מה שעתיד 
לאכול, לא היה ספק כלל], ולפיכך כתב רש"י, שאם נזכר 
באמצע סעודתו יכול עדיין לברך ולתקן אף על מה שאכל 
כבר. רב. ביארנו על פי פירוש המהרש"א [שהובא בהערה 
לעילן, שרב חסדא דיבר על מי שנזכר באמצע סעודתו. אמנם 
יש מן האחרונים שפירשו בדעת רש"י, שרב חסדא דיבר במי 
שגמר לאכול, ואמר שלא יברך, ואם כן אי אפשר לפרש 
שרבינא בא ללמוד מדברי רב חסדא. וכתב הצל"ח (ד"ס כעו), 
שרש"י גרס בגמרא את דברי רבינא לפני דברי רב חסדא, 
ומה שאמר רבינא 'הלכך', זה על מה שהובא בברייתא לעיל, 
שמי ששכח ונתן אוכלין לתוך פיו מסלקן לצדדין ומברך, 
הרי שמצינו שאפשר לברך לאחר שהאוכלין כבר בתוך פיו, 
ועל זה אמר רבינא, שהוא הדין שאפשר לברך גם אם גמר 
אכילתו. ואחר כך מביאה הגמרא ששאלו שאלה כזו לפני 
רב חסדא, ופסק שלא יברך. ובאמרי נעם (ל"ס מסו) כתב, 
שרש"י לא גרס בדברי רבינא 'הלכך', ורבינא בא לחלוק על 
רב חסדא ולומר שאף לאחר גמר הסעודה יכול לברך [ולפי 
זה צריך לשנות את הגירסא ברש"י שלפנינו]. והיעב"ץ (כַכש"י 
ד"ס ימווכ) פירש בדברי רש"י, שספק הגמרא היה, במי שהסיח 
לבו מלאכול עוד, האם יחזור ויברך ויאכל או לא. והשיב 
רב חסדא שזו ברכה לבטלה, לפי שאינו תאב לאכול. ועל 
כל פנים מבואר מתוך הדברים, שבאופן שרוצה להמשיך 
לאכול עדיין, יש לו לברך ולאכול, ועל זה אמר רבינא, שהוא 
הדין שלאחר שגמר סעודתו יברך. והזרע אמת (טס) פירש, 
שהתלמידים שאלו את רב חסדא, על מה שמבואר בברייתא 
לעיל, שמי שנתן משקין לתוך פיו, ונזכר בעודם בתוך פיו, 
יבלעם ויברך אחר כך [כפירוש הרא"ש (סי 2)], ונסתפקו 
מה הדין במי שלא נזכר עד שסיים אכילתו, האם יברך או 
לא. והשיבם רב חסדא, מי שאכל שום יחזור ויאכל שום 
וכו', ולא ביאר רב חסדא מה כוונתו, האם רצה לומר שיש 
לו לברך, ואם לא יברך הרי הוא חוזר ואוכל שום, או 
שאדרבא אין לו לברך, ואם יברך הרי הוא שונה באיוולתו. 
ובא רבינא לבאר את דברי רב חסדא ואמר, הילכך מה יעשה 
כדי שלא לחזור ולאכול שום, יברך אף אם נזכר לאחר שגמר 
סעודתו. וביאור דברי רש"י כאן, שרבינא מפרש את דברי 


השי מט 


6ספרגוס 

כוס של משקה, שהיו שותים בכל בקר, אליבא 
ריקנא - על לב ריק, כלומר, לפני האכילהי!, לצורך 
רפואהיח. 


דנסמכ5 עסקיין 

דאמרינן לקמן בשמעתין, ששתיית האספרגום, 
ללע"ט יפה, הוא טוב לאיברים שראשי התיבות 
שלהם הוא 'לע"טי. ואוקמינן - והעמדנו את הדבר 
הזה באספרגוס של יין. 

וסימן ראשי התיבות 'לע"מ' הוא, לב, עין, טחול. 


וכל טכן לכי מעיס 

לשון קושיא היא, כלומר, בדחמרא קתני - 
האם על אספרגוס העשוי מיין שנינו 'וכל שכן לבני 
מעים', כלומר, שהוא מועיל למעיים. 


bינפסו‎ 

לקמן שנינו, שלאיברים שראשי התיבות שלהם 
הוא רמ"ת, קשה האספרגום של ין. 

וסימן ראשי התיבות רמ"ת הוא, ראש, מעים, 
תחתוניות - חולי בפי הטבעתיל. 


כיין מיוטן 

יין של שלש שנים, כדתנן במשנה כבבא בתרא 
(5ח.), יין ישן הוא יין משל אשתקד - משנה שעברה, 
ויין מיושן הוא משל שלש שנים"י, כלומר מלפני 
שנתיים, וביחד עם השנה שאנו עומדים בה הרי זה 
בן שלש שניםייי. 


רב חסדא, שכשם שאם נזכר באמצע אכילתו מבואר בברייתא 
שיברך לאחר שבלע, כמו כן אם נזכר לאחר שגמר סעודתו 
יברך. רג. בברכת אברהם (טליוש, ת"b‏ סי סל) מבואר, 
שהגירסא שהיתה לפניו ברש"י כאן 'שכח לברך על הטבילהי. 
ותמה, היכן מוזכר בברייתא שמדובר בשכח לברך על 
הטבילה. ותירץ, שרש"י ביאר כאן לפי מה שסבר רבינא 
בפירוש הברייתא, ורבינא סבר שאף בטבילה צריך לכתחילה 
לברך לפניה, והברייתא מדברת על מי ששכח ולא בירך לפני 
הטבילה, שיברך בעלייתו. ודייק זאת ממה שאמרה הברייתא 
'שבל ועלה אומר בעלייתו', ולא נאמר 'טובל ועולה ואומר 
בעלייתו' שמשמע לכתחילה, ולפיכך דימה זאת רבינא לנידון 
של מי ששכח ולא בירך המוציא. ודחתה הגמרא, שבברייתא 
לא מדובר בשכח, אלא שבטבילה מברכים לכתחילה לאחריה 
משום שאינו ראוי לברך לפניה, ואינו דומה לברכת המוציא. 
רד. בשפתי חכמים (כלפ"י) ביאר את כוונת רש"י כאן, שהנה 
רבי יהודה ((עי? כ5:) סובר שבעל קרי מותר לברך, ומבארת 
הגמרא ((עיל כנ.) את טעמו, שהוא סובר שאף שאסור לבעל 
קרי ללמור דברי :תולה, מותר "לך ללמןד"הלכותי דהף ארץ. 
וסובר רבי יהודה שהברכות הם כהלכות דרך ארץ, לפיכך 
התירם לבעל קרי. ורש"י כאן מבאר את נימוקם של חכמים 
שבעל קרי אסור לברך, משום שהם סוברים שהברכות כדברי 
תורה הם ולא כהלכות דרך ארץ. רה. וכיון שרוב הטבילות 
הם של בעלי קרי, תיקנו חז"ל בכל הטבילות שיברכו לעולם 
לאחר הטבילה. רש"י (פספיס ז: ד"ס לפכתי). רו. עיין במסכת 
סוכה (נג:), שדבר שהיה דחוי מתחילתו, הרי הוא חוזר 
ונראה, אבל דבר שהיה נראה ונדחה הסתפקה הגמרא האם 
יש דיחוי אצל מצוות או לא. רז. על פי רש"י (שנת קע: 
ד"ס 05י63). ומצינו לשון סעודה שמושאל על הלב, כמו 'וסעדו 
לבכם' (נר6קית ית ס). שפתי חכמים (נכע"י). | רח. ביאר 
בשלמה משנתו (נרם"י), שרש"י בא לתרץ בדבריו, שלכאורה 
קשה, שבסוגיא לעיל (נ:), ביררה הגמרא למה ראוי יין חי, 
שמברכים עליו בורא פרי הגפן, והשיבה, שראוי ל'קורייטי,, 
כלומר, ליין שמעורב עם עוד דברים. ומדוע לא תירצה 
הגמרא בפשיטות שראוי לאספרגוס, ששותים בו יין חי. 
לפיכך תירץ, ששתיית האספרגוס אינה לשם הנאה, אלא 
לרפואה, ואין בזה חשיבות לברך עליו בורא פרי הגפן. 
רט. על פי רש"י (סנת פ6. ל"ס סתפועלות) והמתרגם סס). 
רי. הדבר נוגע למי שאמר לחבירו, יין ישן אני מוכר לך, 
או שאמר לו יין מיושן אני מוכר לך, איזה יין חייב ליתן 
לו. | ריא. רשב"ם (נ"כ 5. ד"ס מע עלם). 


נ ביאורי 


קונס יין עפ טועס 
כהקדש שהוא אסור בהנאה, יהא אסור עלי כל 
יין שאני טועם. 


%6 סי 
עשוי מייןי חי, שאינו מזוג. 


ושי סומכין 6ופו 
יסמיכה' היינו, לאכול אחריו [-אחרי שתיית 
האספרגוס] מיד. 


נלסמרb‏ 
אספרגוס של יין סמיכתו בפתייי. 


bלכקל‎ 

אספרגוס של שכר סמיכתו במינו. כלומר, אם 
הוא שכר של תאנים, פומכו בתאנים. ואם שכר 
של תמרים הוא, סומכו בתמרים. 


נלמעלb‏ 
לא ירוקייד. 


bרכטלנ‎ 


אם לא רק - רוקק את המים הבאים בפיו 
אחריו [-אחרי שתיית האספרגוס], לוקה בחולי. 


6פילו בפני סמלך 
ירוק אפילו בפני המלך, ואל יסתכן. 


קוריל 
סוריאל שר הפנים, הוא מלאך חשוב שראוי לבא 
לפני הקב"ה. 


% פטול פלוקך ספלים מיד סעמק 
אלא אתה בעצמך טלהו ממקום שהוא שם"י, 
ותלבשנו. 


מכלססים 
שם של חכורת שדיט"יטי. 


6ימפי יכ6 5דס (ידי 6סד מן סלכליס סננו וילכד 
כיצד שמע רבי ישמעאל דברים אלו מהמלאך, 


ריב. בברכת ראש (נלז"י) הקשה, שבהמשך הברייתא נאמר 
יורק אחריו, ואין סומכין אותו אלא במינו', ולהלן ביארה 
הגמרא שדברים אלו הם דווקא באספרגוס של שכר ולא של 
יין, ואם כן מדוע כתב כאן רש"י שמדובר ביין. ותירץ, 
שרש"י בא לחדש, שגם ביין שהמזיגה משבחת אותו, לא 
ימזגנו. וההוכחה שלו לדין זה, ממה שלא הזכירה הגמרא 
להלן חילוק בין יין לשכר לענין זה. לפיכך צריך לומר שכל 
הששה דברים שנוהגים בעת השתייה ובסמוך לה, אין בהם 
חילוק בין יין לשכר, אבל מה שנקט אחר כך התנא ורק 
אחריו, גנאק סומכיןי וכו זה מדובר דווקא: בשכו. 
ריג. באמרי נועם (ל"ס ₪ - סרפון) ביאר, שביין אי אפשר 
לומר סומכו במינו, לפי שאין שם אלא יין בלבד, אבל בשכר 
יש בו שכר תמרים ושכר תאנים, ושייך לומר שיסמכנו במינו, 
כמו שביער רשיי בדיבורי הכא: ריד. על כרחך צריך לומר, 
שביין לא ירוק ובשכר ירוק, שהרי את הברייתא של ששה 
דברים וכו' העמידה הגמרא בשכר [ששם נאמר שסומכו 
במינו], ומבואר שם שירוק אחריו. אמרי נועם (ל"ס ₪ - 
ספני), דברי נחמיה (גלם"י). רטו. הפרי מגדים (פו"ם ס" ד 
"6 סק"6) מדייק מלשון רש"י כאן, שאף אם השמש נטל 
ידיו לא יועיל שיוכל ליטול את חלוקו מידו, אלא רק הוא 
בעצמו יביא את חלוקו. רטז. מבואר ברש"י, שמה שנאמר 
בהמשך הגמרא 'של מלאכי חבלה' זה רק על אסתלגנית, 
ולא על תכספית. ובמגיד תעלומה (נרם"י) כתב, שפלא בעיניו 


ברכות נא. - נא: 


אלא שרבי ישמעאל עלה לרקיע על ידי שם, 
כמבואר בברייתא דמעשה מרכבהי". 


כוק קל כלכס 
כוס של ברכת המזוזיי". 


סלקס וקקיפס וכו' 


כולהו מפרש להו ואזיל - הגמרא להלן הולכת 
ומפרשת את כל ההלכות שנשנו בברייתא כאן. 


מן סקלקע 

אם על גבי הקרקע הסב, מגביה את הכוס טפח 
מעל הקרקע, ואם על גבי שלחן הסב, מגביהו מן 
השלחן טפחייל. 


נעפנס 
שולח לאשתו בדרך של דורון - מתנה וחשיבות. 


קי 


פירוש 'חי', היינו שיתן את היין לכוס בעודו חי, 
ומוזגו במים לאחר שנתנו בכום חי, שזהו כבוד 
הברכה"י. ולא ימזגנו בכוס אחד וישפוך ממנו לכוס 
אחר ויברךיי". אבל אי אפשר לפרש ששכוונת 
הברייתא שיש לברך עליו כשהוא חי, דהא אמרן 
במתניתין (על כ), אין מברכין על היין עד שיתן 
לתוכו מיםינב, ועל כרחך צריך לומר כמו שהתבאר. 

אי נמי - פירוש נוסף ניתן לומר, ש'ח" הוא מה 
שנקרא בלע"ז 'פריש"ק', כלומר, טרי. דהיינו שיש 
להביאו [-את היין] מן החכית לתוך הכוס לשמו - 
לשם בוכהי"'. ולא ישהה היין הרבה זמן בכלי, 
לאחר שהוצא מן החבית, לפי שטעמו מתקלקלילד. 


מעטלסו כפלמידיס 


תלמידיו של רב יהודה סובבין אותו - יושבין 
מסביבו כשהוא מברך. 


וננלכת ספלץ 


בשמניע המברך לברכת הארץ, מוסיף עליה - 
מוסיף עוד יין על הכוס של ברכהיכה. 


ציונים והערות 


מנין לרש"י זאת. אמנם ראה בערוך (ערן לסתנגייית) שגרס, 
'אסתלגינית של מלאכי חבלה ותכספית שהוא רוח רעה' וכו'. 
וכעין זה בדקדוקי סופרים. ולפי זה מובן היטב דברי רש"י. 
ריז. וכן כתב רש"י בחגיגה (יג. ד"ס מעפס), שמעשה בראשית 
ומעשה מרכבה הם ברייתות. מהר"ץ חיות (ככם". 
ריח. בהגהות דברי נחמיה (נרפ"י) כתב, שאין כוונת רשיי 
לפרש שההלכות שנשנו כאן בכוס של ברכה, נוהגין רק 
בברכת המזון, אלא הוא הדין בכוס של קידוש וכדומה. 
ריט. כתב בשבולי הלקט (פס), שכן מבואר בירושלמי (פ"ז 
ה"ס). ומה שאמרו בברייתא שיגביה טפח מן הקרקע, לפי 
שהיו (הנילין להסב בארץ עלי גבל כהים: וכסתות. 
רכ. תוספות רבינו יהודה (ד"ס מי). ‏ רכא. תוספות (ענת 
עו: ועירוכין כט: ד"ס כדי שיפזגגו, פסמיס קת: ד"ס עפפן, כ"כ 5: ד"ה 
על). רכב. כתבו הרש"ש והמלא הרועים (צלס"י), שזה אינו 
מדויק, שהרי במשנה אין זה מבואר אלא לדעת רבי אליעזר, 
והיה לרש"י להביא את דברי רבי יוסי בר חנינא שאמר, 
שמודים חכמים לרבי אליעזר בכוס של ברכה שאין מברכים 
עליו עד שיתן לתוכו מים. רכג. על פי לשון רש"י שעל 
הרי"ף. וכן הועתק לשון רש"י בטור (פו"פ סי" קפג ס"3) ובבית 
יוסף (פס ד"ס ומ"ק מי). רכד. המכתם (ל"ס 6ט). רכה. כן 
כתבו התוספות (קנת עו: ועירוכין כט: ד"ס כדי סימזגנו, פסקיס קת: 
דיס ספחן, 5" 25 דיס עה) והרמבין (35 13: ד"ס:מתיס) בשם 
רש"י, שבברכת הארץ מוסיף יין על הכוס. והנה בטור (ס" 


רש"י 


נא: 


נכגס 

נבגא הוא כום. כמו שכתוב (קידוטין ע.), שאמר 
רב יהודה לרב נחמן, 'לשתי מר אנבנא', ופירושו, 
שאמר לו לשתות מכוס שיש בו רביעית, את משקה 


ממסלולי מיפי 
ממחזרי בעיירות - מהאנשים שמחזרים בעיירות, 
ירפו תפול' הפרים,<שהם מדברים הרבה דפהי הבל. 


ומסמרטוטי כנמי 

וממשחקי בגדים - ומבגדים שחוקים, בלויים 
וממורטים, ילכר הפנים. ופירוש כלמי הוא: כנים, 
כמו שמצאנו בפסוק (טמות ת ינ) 'והיה לכנים בכל 


ארץ מצרים', דמתרגמינן ‏ - שתרגמו אונקלוס 
'בלמתא'ייי. 
לין מסיפין 

לא ידבר המברךיי" משאחזו לכוס של ברכה, 
עד שיברך. 
כוק קנ 


שהוא של זוגות. והעומד [מ]עלייט שלחנו - 
הגומר סעודתו וקם מעם השולחן, ושתי זוגות - 
ושתה זוגות, ניזוק על ידי שדים. 


כפליס 
הר כגון שתי כוסות בזה אחר זה. 


סכון (קרפ 
יש להתכונן לקראת ה' כדכרים נאים, ולא 
בדברי פורענות, כגון כוס של זוגות. 


מק3 

במטה, בדרך הסבה, שהוא מוטה על צדו 
השמאליתרל. 

והלכתא - וההלכה היא, בבולהו - שבכל אופן 
שאכל הוא יושב ומברדילא. 


הדרן עלר. שלשה שאכלו 


קפג ס"ג) מובאים דברי רש"י באופן אחו, והדיבור הזה 
מחובר עם הדיבור הקודם, וזה לשונו שם 'בנטלי, בכוסות, 
כשהגיע לברכת הארץ היה מוסיף עליו' [ובהגהות וציונים 
מובא שכן היה הגירסא ברש"י בדפוס ראשון, וכן כתב הב"ח 
(פס ס"ד), שכן הגירסא ברש"י שהיה לפניו]. ופירש הב"ח 
את דברי רש"י, שענין העיטור הוא, שבהגיע המבוך לברכת 
הארץ היו שופכים מעט יין מהרבה כוסות לתוך הכוס של 
בוכה [ואף שהיה הכוס מלא, לא היה מלא לגמרי, אלא 
היה יכול לשפוך לתוכו עוד מעט מכוסות אחרים], ומה 
שאמר רב חנן 'ובחי, כלומר, שהיין שבכוסות שמהם 
מוסיפים לכוס של ברכה לא יהיה אלא יין חי. ורב ששת 
אמר, שהוספת היין מן הכוסות לא תהיה אלא כשמגיע 
לברכת הארץ. אמנם בדפוסים שלפנינו תיקנו על פי 
המהרש"א (נכטש"י), שחילק את לשון רש"י לשתי דיבורים. 
ופירש המהרש"א, שמה שכתב רש"י 'ובברכת הארץ מוסיף 
עליה', היינו שמוסיף מים על היין שבכוס, וכדעת הרי"ף, 
והרמב"ם (נככופ ‏ פ"ז סט"ו) | שהובאו בילקוט ביאורים. 
רבו. רש"י (שס ד"ס פנכגפ). ‏ רכז. ובתרגום שלפנינו כתוב 
יקלמתא' בקו"ף. רכח. כן כתבו תוספות, תלמידי רבינו 
יונה (ד'"ס 6ין), רא"ש (סי לס), וטור (סי' קפג ס"ו), בשם רש"י. 
רכט. הגהות הב"ח (פֿות פ). רל. על פי רש"י לעל יז: ד"ס 
וסינו מיסכ). ‏ רלא. המהר"ץ חיות (נכט"י) מקשה, מה רשיי 
מוסיף בזה על המבואר בגמרא. 


ביאורי 
אלו דברים - פרק שמיני 


נא: 


מנלך על סיוס 
בקידוש של לילי שבתות וימים טובים. 


וספל כך מוזגין 6פ סלוק 


הכוס שעוסקת בה המשנה היא כוס יין הבא 
לפני המזון*, שכן נוהגים היו להביא קודם אכילה 
כוס של יין לשתות, כדאמרינן בברייתא בפרק כיצד 
מברבין (לעיל מג.), 'כיצד סדר הסבה וכו', הסבו אף 
על פי שנטל כו' הביאו להם יין' וכו'י. הרי שהיתה 
רגילות אף בחול להביא יין לפני סעודת פת, והוא 
הנקרא יין שלפני המזוןי. 

וקאמרי בית שמאי נוטלין לידים ואחר כך 
שותים את הכוס ואוכלים ספעודתם בההיא 
נטילהד, ובית הלל אומרים מוזגין את הכוס 
ושותין אותוה, ואחר כך נוטלין לידים. וטעמא 
דתרוייהו [-של שניהם] מפרש בגמרא (לקמן גכ ע"6 
וע"כ). 


ומנימס על סטונפן 
ומקנח בה ידיו תמיד מזוהמת התבשילי. 


א. אך הרי"ף כתב, שכוונת המשנה לכוס של קידוש. והמאירי 
(ננ. ד"ס פמר) פירש, שכוונת המשנה היא בין בחול בכוס 
שלפני המזון ובין בשבת בכוס של קידוש. וכתב בשיטת 
ריב"ב וענ סכיף) להוכיח כפירוש רש"י, שאם מדובר בכוס 
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ברכות הקידוש, ולא הביאה תחילה את המחלוקת בענין 
מזיגת הכוס ונטילת הידים, הרי רק אחר שהכוס מזוג יש 
לדון בסדר הברכות עליו. רבינו תם (סו"ד נפוספות פסמיס קו: 
ד"ס זיענין) פירש גם כן שלא מדובר בכוס של קידוש אלא 
בחול, משום שהגמרא (קמן (נ:) מבארת בטעמם של בית 
הלל, שתיכף לנטילת ידים סעודה, ואם יטלו קודם מזיגת 
הכוס יהיה הפסק בין הנטילה לסעודה. וכתב רבינו תם, שכל 
החשש זה בחול, שאם יטול קודם המזיגה ישתהה ויעסוק 
בשאר דברים ויסיח דעתו, אבל בשבת שהשלחן ערוך ודאי 
יאכל מיד, ואין חשש שיסיח דעתו אף אם נוטל קודם מזיגה. 
ובתפארת ישראל (פ"ס מ"נ נועז 6ות כ) כתב, שמסתבר כדברי 
הרי"ף שהכוונה לכוס של קידוש, שהרי מבואר בגמרא (פס) 
שבית הלל אמרו לבית שמאי שיש לסמוך נטילת ידים 
לאכילת הפת, שתיכף לנטילת ידים סעודה, ואם לא מדובר 
בכוס של קידוש מה קשה על בית שמאי, הרי אף לדבריהם 
אפשר שיטול ידים תחילה ויאכל מעט פת, ואחר כך ימזוג 
וישתה את הכוס, אלא ודאי מדובר בשבת, שאי אפשר ליטול 
ידים ולטעום מהפת שהרי אסור לטעום קודם קידוש, ועל זה 
אמרו להם בית הלל שאם יקדים את הנטילה יהיה הפסק בין 
הנטילה לאכילת הפת. וראה בדבריו מה שיישב בשיטת רש"י. 
ב. כתב הרש"ש (ככם"י), שהברייתא שם היא כבית שמאי, 
שכן מבואר בה שנטלו את שתי הידים לפני היין. אמנם 
בירושלמי (כרכות פ"ו ס"ו) נשנתה ברייתא זו, ושם הוזכר ששתו 
את היין קודם נטילת הידים, וכבית הלל. ג. רש"י (עיל מכ. 
ד"ס כלן). היו רגילים לשתות יין קודם הסעודה כדי לפתוח 
את בני המעיים ולעורר את תאות האכילה. רא"ש (פססיס פיי 
סכ"ל). ד. ואין השתיה נחשבת הפסק בין הנטילה לסעודה, 
כיון שהיא צורך הסעודה לפתוח את תאות האכילה. 
ה. רש"י הוכרח לפרש שאף שותים אותו קודם הנטילה, 
משום שבגמרא (סטן גנ ע"5 וע"כ) מבואר שהחשש הוא שמא 
לא ינגב ידיו יפה מן הנטילה, וכאשר יגע בכוס בידים רטובות 
לצורך המזיגה יטמאו המשקים שבידיו מאחורי הכוס, ויחזרו 
ויטמאו את ידיו, וחשש זה קיים בין אם נוטל את הכוס 
לצורך המזיגה, ובין אם נוטל את הכוס לצורך השתיה. 
תוספות אנשי שם (על סמסטות, פ"מ מ"כ). ו. והמאירי (נ: 
ד"ס לער - סלסעון) ביאר על פי דברי הרמב"ם (פיכום המקנו 
פ"מ מ"ג), שפירש שמפה היא היריעה שפורסים על השולחן. 
ופירש המאירי, שלבית שמאי מניחה על השולחן כדי לסדר 


ברכות נא: 


אוצר החכמה] 


וכית סנל פוריס 

על הכר או על הכסת שיושב וסומך עליהם 
בשעת הסעודה יניחנה אחרי כן - אחרי שניגב ידיו 
מהנטילה, ושם יקנח בה ידיו תמיד בעת הסעודה. 
וטעמא מפרש בגמרא לקמן 632. 


מכנלין 6 סניפ 

מכבדים את הבית במקום שאכלו שם, אם 
הסבו על גבי קרקע מכבדים את הקרקע, או אם 
הסבו על השלחן מכבדין את השלחן' משיורי 
אוכלין שנתפזרו עליו. 


גל ומזון 

מי שאין לו אלא כוס אחד במוצאי שבת, 
מניחו עד לאחר המזון, וסודר עליו נר ומזון 
ובשמים והכדלה כו"". 


קיסופו 
שיהו נהנים ממנול. 


עונין 6מן סל ישרפל סמנלך 
אפילו לא שמע אלא סוף ברכהי, אבל לא 
לאחר כותי, שמא ברך להר גרויםיי. 


קסיוס גולס (יין מיכb‏ 
כוס זה לא בא אלא בשביל שבת לקידושי. 


ציונים והערות 


עליה המאכלים. ז. ובדברי תלמידי רבינו יונה (ל"ס 3"=) 
מתבאר, שהמשנה נקטה 'בית', משום שהיה מנהגם לסלק את 
השולחן קודם ברכת המזון ולכבד את הקרקע במקום האכילה 
משיירי המאכל שנפלו תחת השולחן. ח. מבואר במשנה 
שמסדר גם ברכת המזון על הכוס. ודעת רש"י (לקפן נג: ד"ס 
נ) שהתנא במשנתנו סובר שלבית שמאי אין ברכת המזון 
טעונה כוס, ולבית הלל ברכת המזון טעונה כוס. ולמד רשיי 
כן מדברי הגמרא לקמן (.) שפירשה כך את דעת בית שמאי 
להלן במשנה, שנחלקו בית שמאי ובית הלל באופן שבא 
להם יין לאחר שאכלו קודם שבירכו, ולא היה להם יין לפני 
כן, וש להם עתה רק כוס אחד, דעת בית שמאי שמברך על 
היין ושותהו ואחר כך מברך ברכת המזון אף שאין לו כוס, 
ומוכח שסוברים שאין ברכת המזון טעונה כוס, ודעת בית 
הלל שקודם מברך ברכת המזון ואחר כך מברך על היין 
ושותהו, ומזה למד רש"י שסוברים בית הלל שברכת המזון 
טעונה כוס. והקשה המהרש"א (נלז"י), שרש"י כאן מפרש את 
המשנה במוצאי שבת קודם הבדלה ויש לו רק כוס אחד, 
וכיון שברכה טעונה כוס התירו לו להתחיל לאכול קודם 
הבדלה ולסדר שתיהן על הכוס, וכדברי הברייתא לקמן ((3.) 
'הנכנס לביתו במוצאי שבת וכו' ואם אין לו' וכו', ומשמע 
שסבר רש"י שאף לבית שמאי ברכת המזון טעונה כוס, שהרי 
הוצרכו בית שמאי לסדר ברכת המזון על הכוס, ולא אמרו 
שיבדיל ואחר כך יאכל ויברך בלא כוס, וזה שלא כפירושו 
לקמן (ע: פס). והצל"ח (נלש"י) פירש, שדברי רש"י כאן הם 
לשיטת בית הלל, שסוברים שברכה טעונה כוס, אבל בדעת 
בית שמאי אכן סובר רש"י שברכה אינה טעונה כוס ויכול 
לברכה שלא על הכוס. ויש לבאר דבריו לפי מה שכתב 
הרשב"א (לקמן (ב. ד"ס פרי תנפֿי), שהקשה, הרי אמרו בית שמאי 
במשנה שסודר גם מזון על הכוס ולא אמרו שיברך בלא כוס, 
ואיך אמרו בגמרא (עס) שסוברים בית שמאי שברכה אינה 
טעונה כוס [וזה קשה על פירוש הצל"ח שפירש שלבית שמאי 
ברכה אינה טעונה כוס]. ותירץ, שמדובר באדם שהתחיל 
לאכול בשבת והגיע מוצאי שבת ומוטל עליו לברך ברכת 
המזון ולהבדיל, ודברי בית שמאי במשנתנו שסודר גם מזון 
על הכוס, יתפרשו שאם רוצה לברך על הכוס יקדים מזון 
להבדלה, שגם לשיטתם יפה לברכה על הכוס, אבל אין חובה 
לברך על הכוס. עוד יש לתרץ קושיית המהרש"א לפי תירוצו 
של הראב"ד (סו"ד נרשנ"5 פס) על הקושיא מדבוי בית שמאי 
במשנה, שתירץ, שאף שסוברים בית שמאי שברכת המזון 
אינה טעונה כוס, מכל מקום משנתנו עוסקת באופן שהתחיל 
לאכול בשבת והגיע מוצאי שבת, ובאופן זה כיון שעתה מוטל 
עליו לברך ברכת המזון ולהבדיל, ולפניו רק כוס אחד, לא 
אומרים שתדחה ברכת המזון מן הכוס ויבדיל על הכוס, אלא 


הש א 
וכנל קדק סיוס 
משקבלו [את קדושת היום] עליו, או מצאת 


הכוכבים. 
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ועדיין יין לא בא לשלחן. וכשם שקודם קדושת 
היום לכניפה, כך יש לו להיות קודם לברבה: 


קסיין גולס (קלועס עפפמכ 


שאם אין יין לא מקדשין. והמקדש על הפת 
נם הוא במקום יין, ויש לברכת הפת להיות 
קודמת לקידוש היום'י. 


פליר קולס 


נפקא לן במסכת זכחים (פט) מהאי קרא 
דכתיב במוספין (נמדנר כ כג) 'מלבד עולת הבקר 
אשר לעולת התמיד תעשו את אלה', וממה שנאמר 
'מלבד', משמע לאחר שהקרבתם את קרבן התמיד 
תקריבו את קרבנות המוספין, וקא דרשינן ממה 
שמוסיפה התורה 'אשר לעולת התמיד' שהוא קרא 
יתירה, שנכתב כדי למילף [-ללמוד] דבשביל שהיא 
נוהגת הטיד ותדירה יותר מקרבנות המוספים, לכן 
הקדימה הכתוב. ומכאן אתה למד לכל התמידין 
- המצוות שהן תדירות, שקודמות לשאינן תדירות. 


חובה לסדר שתיהן על כוס, ולא לדחות אחת מהן מן הכוס. 
עוד כתב הצל"ח, שרש"י פירש שלבית הלל בהכרח מדובר 
באופן שיש לו רק כוס אחד, כי אם יש לו שנים, יברך ברכת 
המזון על כוס אחד ועל הכוס השני יבדיל, אך הקשה על 
כך, שמה שהוכרח רש"י לפרש שיש לו רק כוס אחד, מיושב 
רק אם נפרש במשנה שמדובר באדם שבא לביתו במוצאי 
שבת ורוצה לאכול, ואם היה לו יותר מכוס אחד לא הינו 
מתירים לו לאכול קודם הבדלה, ורק משום שיש לו כוס 
אחד ואם יבדיל קודם שיאכל לא יהיה לו כוס לברכת המזון, 
התירו לו לאכול קודם הבדלה, וכפירוש רבני צרפת (סו"ד 
כס(מידי רינו ונס ד"ס וכס"6), אבל אפשר לפרש את המשנה 
כאופן שפירשה רבינו ניסים (סו"ד פס), שמדובר באדם 
שהתחיל לאכול בשבת והגיע זמן מוצאי שבת ועדיין לא 
בירך, ואם כן קשה מדוע הוצרך רש"י לפרש שיש לו רק 
כוס אחד, הלא גם אם יש לו שני כוסות יכול לכתחילה 
לסדר ברכת המזון והבדלה על כוס אחד. והרש"ש ורבי 
עקיבא איגר (נלע"י) דחו את קושייתו, שאין לברך לכתחילה 
שתי ברכות על אותו כוס, כיון שאין עושים מצוות חבילות 
חבילות (פססיס קנ:), ורק כשאין לו אלא כוס אחד התרו. 
וראה עוד בזה ברש"ש. ט. ברש"י משמע שפירש 'יאותו' 
מלשון 'הנאה'. ועיין בירושלמי (פ"פ ס"ו) שנחלקו האמוראים, 
רב אמר יש לשנות 'יאותו', ושמואל אומר יש לשנות יעותו' 
בעי"ן. ומבאר הירושלמי, ש'יאותו' הוא מלשון הפסוק 'אך 
בזאת נאות לכם' (כרפית ד טו), נתקרב ונתרצה לכם, ו'יעותו' 
הוא מלשון הפסוק לדעת לעות את יעף דבר' (שעיס ג ל), 
לדעת ללמד את העיף דבר ה' לפי העת והזמן. מצודת דוד 
(פס). כלומר, יאותו הוא לשון התקרבות, דהיינו התקרבות 
למקום האור. ויעותו הוא לשון 'עת', שהגיע הזמן להשתמש 
באור, שכבר החשיך מספיק והאור מועיל. תוספות יו"ט (פ"פ 
מ"ו) ותפארת ישראל (יכין פות ים). ו. ותלמידי רבינו יונה 
(ד"ס עוין) והרא"ש (ס" ס) פירשו, שכיון ששמע שהזכיר את 
השם עונה אחריו אמן. ורש"י לא פירש מה דינו כששומע 
רק את תחילת הברכה עם הזכרת השם שבה, ראה תוספות 
אנשי שם (על סמפניות, פ"פ מ"ת) וביאור הלכה (סי' כטו ד"ס 00₪). 
יא. מבואר במסכת חולין (ו) שדמות יונה היתה להם בראש 
הר גריזים והיו עובדים לה עבודה. רש"י (ע"ז כו: ד"ס ו05. 
וב. כלומר, שאם לא בעבור השבת לא היינו צריכים להביא 
יין לקדש, ונמצא שהעיקר תלוי בשבת. תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס ססיוס). יג. ותלמידי רבינו יונה (ל"ס פסיין) ביארו באופן 
אחר, שכוונת הגמרא לומר, שכיון שאפשר לקדש או על פת 
או יין, יש ללמוד על חשיבות היין שגורם לקידוש שיאמר 
כמו שהפת גורמת לקידוש שיאמר, וכיון שיש ליין חשיבות 
כמו פת, יש להקדימו לברכת היום. 


ב ביאורי 


נב: 
ולכי יסוקע סיל 
בבבא מציעא בתנורו של עכנאי בפרק הזהב 
0:9" 
ומטנטלן 


לשון שלשלתטי. כלומר, סודרן לברכות ההבדלה 
לאחר ברכת המזון. 


וממ6י לנית קמלי סיb‏ כו 

אלמא - מוכח מדברי רבי יהודה, שלבית שמאי 
מברך על המאור ואחר כך על הבשמים, וכן התנא 
בברייתא של 'הנכנס לביתו במוצאי שבת', וכו' נמי 
מאור ואחר כך בשמים קאמר, אלמא בית שמאי 
היא - אם כן מוכח שהברייתא היא דעת בית שמאי, 
וקתני - ושנינו בה שיש לברך ברכת היין ברישא 
מקמי [-לפני] הבדלה, ולכן מקשה הגמרא שזה 
שלא כדבריהם במשנה שהקדימו ברכת היום בקידוש 
לברכת היין. 


ויל כים סנל סי וסניכb‏ דכני מסיכ 

שמא הברייתא היא דעת בית הלל וכפי שרבי 
מאיר פירש את שיטתם, דתנן במתניתין, בית הלל 
אומרים נר ובשמים. ואמר רבא בגמרא ((סן ע"), 
שמשנתנו רבי מאיר היא. 


5 קנקb‏ דעסך 

אל תעלה על דעתך לאוקמי ברייתא כמתניתין 
- להעמיד את הברייתא כרבי מאיר ששנה את 
משנתנו, דהרי במתניתין קתני ברכת המזון באמצע 
ולא בהתחלה, ואילו בברייתא כתני משלשלן 
לברכות ההבדלה כולן לאחריו - לאחר ברכת המזון, 
וזה ברבי יהודה, דאמר לא נחלקו בית שמאי ובית 
הלל על המוון שהוא בתחלה. ומדקתני בברייתא 
לרבי יהודה מאור ואחר כך בשמים, מוכח 
שהברייתא בית שמאי היא. 


ומכל מקוס קטיb‏ 
קשה, שבברייתא דעת בית שמאי דברכת היין 


יד. נחלקו שם (ע"6) רבי אליעזר וחכמים לגבי תנור העשוי 
חוליות, שמצרפו בכבשן כדרך כלי חרס, ואחר כך צירף 
החוליות, ונתן חול בין חוליא לחוליא, שרבי אליעזר טיהרו 
משום שאין זה כלי חרס אלא כעין כלי גללים וכלי אדמה 
שאין מקבלין טומאה, וחכמים טימאו משום שהולכים אחר 
החוליות, ודנים אותו ככל כלי חרס [וראה שם בגמרא 
ובראשונים מדוע כינו את התנור שם בשם 'עכנאי'ן. ומביאה 
הגמרא שם (ע"כ), שהשיב רבי אליעזר כל תשובות שבעולם 
ולא קיבלו ממנו, ונעשו עוד כמה מופתים כדי להכריע 
שהלכה כמותו ולא קיבלו ממנו, עד שיצאה בת קול ואמרה 
שהלכה כרבי אליעזר. ועמד רבי יהושע ואמר שאין לקבל 
דברי הבת קול, משום שהתורה לא בשמים היא. טו. כתב 
הרמב"ן (פמות כנ טו), שלמ"ד ורי"ש אותיות מתחלפות הן, 
ושלשלת היא שרשרת. ענינה של שלשלת לחבר בין שני 
דברים, וכאן הכוונה שמחבר את ברכות ההבדלה עם ברכת 
המזון, לאחריה. רשב"ם (פססיס קנ: ד"ס מענעלן). וזה שפירש 
רש"י שמסדר את ברכות ההבדלה אחר ברכת המזון. ובאבני 
שיש (נלם"י) ביאר, שכדי שלא נטעה לומר שהמשל לשרשרת 
הוא מצד החיבור שבה, והכוונה שמחבר את כל הברכות 
לברכה אחת [כעין מה שעושים בברכת על המחיה ועל 
הגפן, שמברך שניהם בברכה אחת], לכן המשיך רש"י ואמר 
'כלומר', לפרש שהמשל הוא מצד מה שהולכות החוליות זו 
אחר זו ברצף, דהיעו שמסדרן זו אחר זו לאחר המזון. 
טז. דברי רש"י בדיבור זה אמורים על מה שכתב "כ". 
כלומר, רש" לא מפרש כאן את שאלת הגמרא מנץ 
שהברייתא דברי בית שמאי, אלא מפרש את המשך דברי 


ברכות נב. 


קדמה להבדלה, ולענין קידוש אמרו בית שמאי 
במשנתנו שיש להקדים ברכת היום לברכת היין. 


איצר החכמת! 


ללס מעונס כוק 


ברכת המזון טעונה כוס, דקתני << שהרי -שנינר 
בברייתא שאם יש לו רק כוס אחד במוצאי שבת 
מניחו לאחר המזון. 


פֿתר סמזון 


ובתוך המזון - בתוך הסעודה לא בא להם יין, 
וכשגמרו סעודתם בא להם, לפני ברכת המזון". 


מפֿי ו לעפי יס 


והכי קאמרי בית שמאי, אם רצהי" מכרך על 
היין ושותהו, ואין צריך להניחו לברכת המזון. 


טעמו פגמו 


כלומר, פגם את היין שבכוס לברכת המון 
ולקדוש ולהבדלה. כמבואר בפרק ערבי פסחים 
(פסקיס קט 6 יט, je 2C1ircs‏ 


סכי גרפינן, 66 פרי פנפי 5355 דנים שמסיב 


תנא (דמתני') [רטתניתיי וי ותנא דרבי חייא 
(תנא דרבי חייא) אליבא דבית שמאי (אמר) 
[אמרו], אין ברכה טעונה כוסיג. ותנא (דמתניתין) 
[דמתניתא] דלעיל, 'הנכנס לביתו במוצאי שבת' 
וכו', דהיא שנויה כרבי יהודה אליבא דבית שמאי, 
סבר שלפי בית שמאי ברכה טעונה כוס. 


גורס קמס יטמפו מטקין 


שמא משקין שנפלו באחורי הכוס יקבלו טומאה 
מחמת ידים, דתנן (פלס פ"ת מ") כל הפוסל את 
התרומה מטמא משקים להיות תחלה, כלומר, כל 
דבר הפוסל תרומה במגעו וכגון סתם ידים שתיקנו 
שהן שניות לטומאה ופוסלות תרומה במגען, משקים 
שנגעו בטומאה זו נעשים ראשונים לטומאה, ואחר 
שיקבלו המשקים טומאה יחזרו ויטמאו את הכום, 
וכית שמאי סברי אסור להשתמש בכום שאחוריו 
טמאות כדלקמן (ע"ס. 


ציונים והערות 


הגמרא שהשיבה שעל כרחך הברייתא דברי בית שמאי היא. 
יז. רש"י הוצרך לפרש שבתוך הסעודה לא בא להם ין, 
שהרי אם היה בא להם יין וכבר בירכו עליו ברכת הגפן, 
לא היו אומרים בית שמאי שיש לברך על היין שלפני ברכת 
המזון, שהרי כבר נפטר בברכה הראשונה. יח. כוונת רשיי 
שלפי ביאור זה אין כוונת בית שמאי שחובה לשתותו לפני 
ברכת המזון, אלא כוונתם שרשאי לשתותו ואינו חייב להניחו 
לברכת המזון. אך הרשב"א (ל"ס תי מג פירש, שמדובר 
באופן שלא שתה שום משקים במשך הסעודה, ואמרו בית 
שמאי שחייב לברך על היין תחילה, כדי לחייב עצמו בברכת 
המזון מהתורה כשיטת רבי מאיר לעיל (מט:), ועל כך חלקו 
בית הלל ואמרו שאינו חייב לעשות כן, אלא רשאי לברך 
תחילה ברכת המזון ואחר כך לשתות את היין. ראה הרחבה 
בדבריו בביאורי הפשט. יט. הגמרא שם מביאה את 
הברייתא של הנכנס לביתו במוצאי שבת ואין לו אלא כוס 
אחד, שמברך ומבדיל על אותו הכוס. ומכך שלא אמרו לו 
להבדיל תחילה ולטעום מן הכוס, ולשייר ממנו לברכת 
המזון, מוכיחה הגמרא שכוס שטעמו ממנו נפגם ל'כוס של 
ברכה'. ב. כוונת רש"י במה שאמר שגורסים 'אלא תרי 
תנאי' וכו', היא שהגמרא חוזרת בה ממה שפירשה לעיל 
במשנתנו, שמברך וטועם בידו ומשאיר השאר לברכת המזון, 
אלא אף במשנתנו שלא כתבה ושותהו', הכוונה שאם רוצה 
שותה את כל הכוס לפני ברכת המזון ואינו משאירו לברכת 
המזון, משום שברכת המזון אינה טעונה כוס. מהרש"א 
(כרס"י). ‏ כא. הגירסא והפירוש בדיבור זה ברש"י הם על 
פי דברי המהרש"א (נכש"י). | בב. 'תנא דמתניתין' הכוונה 


רש"י 


וליטמו ידיס (כוק 

למה ליה דקאמר - מדוע הזכיר התנא שיטמאו 
'משקין שאחורי הכום' ויחזרו ויטמאו את הכוס, 
בלא משקין נמי - גם בלא משקים יש לחשוש שמא 
מטמו [-יטמאו] ידים לכום. 


6 כל ידי מטקין 

שהמשקין נעשין ראשונים מדרבנן. כלומר, אף 
אם נגע בהם שני לטומאה דינם כראשון לטומאה, 
ואם נוגעים בדבר אחר יעשוהו שני לטומאה. 

ואם תאמר, הרי כלי אינו מקבל טומאה אלא 
מאב הטומאהני, וכיצד הכוס יקבל טומאה 
מהמשקים שהם ראשון לטומאה5ד. יש לומר, הני 
מילי מדאורייתא - דברים אלו אינם אלא מדין 
תורה, ואילו חכמים גזרו (פנת יל:) שיהו משקים 
ראשונים - שיהיו משקים שהם ראשון לטומאה 
מטמאים פלי, רה משום משקים וב וזבה שהן 
אבות המומאה, כנון רוקו ומימי רגליו של הזב 
שמטמאים כלים מדין תורהכה. 


וכית סנל פומריס כו" 

בתוספתא (פ"ס סכ"ו) חכי גרסינן לה - כך 
הגירסא בתשובתם של בית הלל לבית שמאי, ובית 
הלל אומרים אחורי הכוס לעולם טמאים, דבר 
אחר תכף לנטילת ידים סעורה. ביאור הדברים, 
שאמרו בית הלל לבית שמאי למאי דחיישיתו [-מה 
שחששתם] שלא יטמאו הידים את אחורי הכוס, 
לאו חששא היא - אין לחשוש לכך, משום שאפילו 
לכתחלה מותר להשתמש בכלי שאחוריו טמאים 
ותוכו טהור, כגון זה, (שמטמא) [שנטמאחני 
אחוריו מחמת משקין, דאמרינן ביה בשמעתין - 
שעליו אומרת הגמרא להלן 'תוכו טהור':י. ומאחר 
שאין חשש זה, הלכך מוגין ושותין את הכוס 
תחלה קודם נטילה, ויש לעשות כן בדווקא, משום 
שאם אתה אומר נוטלין לידים תחלה, יש לחשוש 
שמא יחו אחורי הכוס ממאין, שהרי מותר 
להשתמש בכלי שאחוריו טמאים, ונזרה שמא לא 
יחו הידים נגוכות יפה ממי הנטילהי", ויטמאו 
המשקין שבידים מחמת כום, והן [המשקים] נעשים 


לתנא ששנה במשנתנו 'בא להם יין אחר המזון וכו', בית 
שמאי אומרים מברך על היין ואחר כך מברך על המזון. 
מהרש"א (ככפ"י). וכן פירש רש"י לקמן (ג: ל"ס 63). כג. אב 
הטומאה מטמא אדם וכלים, שנאמר בענין טמא מת שהוא 
אב הטומאה וכל אשר יגע בו הטמא יטמא והנפש הנוגעת 
תטמא עד הערב' (מדנר יט כנ). רש"י (נ"ק 3: ד"ס ועמס). 
כד. דין זה שכלי אינו מקבל טומאה מראשון לטומאה נלמד 
במסכת פסחים (כ:) ממה שנאמר בענין שרץ מת שנפל לאויר 
כלי חרס [שרץ הוא אב הטומאה], 'כל אשר בתוכו יטמא' 
(ויקל6 י6 (ג), וסמוך לו בפסוק שלאחריו נאמר 'מכל האוכל 
אשר יאכל', ומסמיכות הפסוקים דרשו חכמים שרק אוכל 
שהיה בתוך הכלי מקבל טומאה מהכלי, אבל כלים שהיו 
בתוך הכלי אינם מקבלים טומאה מהכלי, והיינו משום 
שהכלי שנטמא מהשרץ נהיה רק ולד הטומאה [ראשון 
לטומאה]. ומכאן למדנו שאין כלים מקבלים טומאה מולד 
הטומאה. | כה. שנאמר (ױקנל טו פ) 'וכי ירוק הזב בטהור 
וכבס בגדיו ורחץ במים וטמא עד הערב', ובגדים היינו כלים. 
גמרא שבת (יד:) ורש"י (פס ד"ס וכי). בו על פי הגהות 
וציונים. בז. כלומר, אם תוכו טמא מודים בית הלל שאין 
להשתמש בו, אבל כאשר תוכו טהור ורק אחוריו טמאים, 
בזה חולקים בית הלל על בית שמאי וסוברים שמותר 
להשתמש בו, כמבואר בגמרא להלן (ע"כ). כח. אף שיש 
דין לנגב ידיו יפה קודם הסעודה, כמבואר בסוטה (7:), היינו 
דווקא כאשר אוכל מיד לאחר הנטילה, אבל באופן שאדם 
שותה לפני סעודתו יש לחשוש שלא יקפיד לנגב ידיו יפה. 
על פי תוספות (ל"ס גזכס). 


ביאורי 


תחלה - ראשון לטומאה, ויחזרו ויטמאו את חידים, 
ונמצא אוכל סעודתו בידים מסואכות - שאינן 
טהורותי". 


ונטמי כוס (יליס 

"ילעה לי - מדוע חששו בית הלל לטומאה רק 
מחמת משקין שבידים, אפילו ידים נגובות נמי - 
גם יש לחשוש שמא יטמא כוס עצמו לידים. וכיון 
דהכי הוא - וכיון שאכן יש לחשוש לכך אף כאשר 
הידים נגובות, קשה, נהי נמי [-אמנם כן] דבכום 
שלפני המזון עביד [-עשו] בית הלל תקנתא 
דשותהו קודם נטילה, מכל מקום שאר כוסות 
הבאין בתוך המזון מה תהא עליהן, הלא הכוסות 
עצמם שטמאים מאחוריהם מטמאין את הידים אף 
בלא משקים שעל הידים, ונמצא אוכל בידים שאינן 
נטולות, ולזה לא הועילו בית הלל בתקנתםל. 


6ין כלי מטמ5 5דס 

כלומר, כלי כזה שנטמא בולד הטומאה - 
שנטמא מחמת משקים שהם ראשונים לטומאה 
ונעשה הכלי שני לטומאה, אינו מטמא את 
הידיםלא, | דקיימא לן כרכנן דפליגי עליה דרכי 
יהושע במסכת ידים (פ"ג מ"6), שנחלקו בכלים 
שנטמאו במשקין שהיו ראשונים לטומאה ונעשו 
הכלים שניים לטומאה, רבי יהושע אומר כלים אלו 
מטמאים את הידים שיהיו שניות, (ואומר) [ואמרי] 
- ואמרו לו חכמים, את [-דבר] שנטמא באב 
הטומאה מטמא את הידים, ודבר שנטמא בולד 
הטומאה אינו מטמא ‏ את הידים. ונתנו טעם 
לדבריהם (עס מ"כ), לפי שאין שני עושה שני. וכיון 
שהכלי הוא שני לטומאה אינו יכול לעשות את 
הידים שניות לטומאה. ואף על פי שהספר [-כתבי 
הקודשלב] דינו כשני לטומאה'י, ואף שהוא שני 
מטמא את הידים ועושה אותן שניות, אין למדים 
הימנו ששני עושה שני, לפי שאין לדמות גזירות 
חכמים זו לזולד. 

עתה מבאר רש"י איך מיושבת קושיית הגמרא 
שנחשוש שיטמאו ידיו מחמת הכוס אף בלא משקים 
שעליהן. מבאר רש"י, הלכך, כיון שאין שני עושה 
שני, כוסות שבתוך המזון, שבזמן זה הידים נגובין, 
אינן מטמאין את הידים, וחששו לטומאת ידים רק 
בכוס שלפני המזון, שאז ידיו אינן נגובות יפה. 

שואל רש"י, ואם תאמר פעמים שיש משקה 
תבשיל טופח על הידים, ואם כן אף בתוך הסעודה 
נחשוש שכשיבוא לשתות יטמא הכוס משקים אלו 


בט. על פי רש"י בחולין (ג. ד"ס כיליס). 'מסואבות' תרגומו 
'טמאות'. ראה תרגום אונקלוס על הפסוק 'כי טמא את דינה' 
(צרססית (ד ס) שתרגם הרי סאיב ית דינה. ל. בפשטות 
נראה שלעיל (ד"ס וליטמו) היתה הקושיא רק על לשון התנא, 
ואילו כאן מפרש רש"י שהקושיא היא גם על עיקר דברי 
בית הלל, ולא רק על לשונם. ובספר לשון הזהב (ככע"י) 
ביאר, שרש"י הוסיף זאת כאן להרויח שאף קושי זה יתורץ 
בתירוץ הגמרא. ועיין עוד שם שהסתפק שמא אף לעיל 
הקושיא היא לא רק על הלשון. לא. אבל כלי שנטמא 
מאב הטומאה, שנעשה ראשון לטומאה, מטמא את הידים. 
ידים (פ"ג ע"6), וכדלהלן ברש"י. לב. כל כתבי הקודש, 
תורה נביאים וכתובים. רש"י (ענת יג: ד"ס וסספכ). לג. גזרו 
חכמים על הספר שיהיה שני לטומאה ויפסול את התרומה 
במגעו. וגזרו כן מחמת שהיו מצניעים את התרומות יחד 
עם ספר תורה, שאמרו זה קודש וזה קודש ומקומם יחד, 
והיו באים עכברים לאכול את התרומה ומזיקים את הספר. 
שבת (יד). לד. הקושיא מספר, והתשובה שאין לדמות 
גזירות חכמים, הם דברי רבי יהושע וחכמים במשנה (יליס 
עס). לה. הקשה הריטב"א ((נ: ד"ס ונ"ס), שלפי מה שהשיב 


ברכות נב. - נב: 


ויחזרו ויטמאו את ידיו. משיב רשיי, אין תגרת 
משקין עליו אלא תורת אוכל, ואוכל אינו נטמא 
מחמת הכוס שכן אין שני עושה שלישי בחוליןלה. 


כלי מנטמפו 6פוכיו כמטקין 

בכלי שטף |-שאר כלים שאינם כלי חרסלי] 
קאמר, דאילו כלי חרס אין מטמאין מנבן אפילו 
בטומאה דאורייתא (פונין כד:-כס.)", ולכן לא תיקנו 
בהם חכמים טומאת משקים מגבם. 


טנטמלו 6סוריו נמטקין 

אין לך משקה שנטמא בנגיעה שאינו ראשון 
למומאה, שהרי אף אם נגע המשקה בשני לטומאה, 
עשאוהו חכמים תחלה - ראשון (פלס פ"מ מ"ז). 


פפוריו עמסין 

אף על פי שאין אדם וכלים מקבלין טומאה 
מן התורה אלא מאב הטומאה (נ"ק 3:, גזרו 
חכמים שיהו משקין טמאים מטמאין כלים, מפני 
שמצינו משקה שהוא אב הטומאה לטמא אדם 
וכלים מהתורה, כגון זובו של זב, ורוקו ומימי 
רגליו, וכדי שלא יבואו לומר שזובו ורוקו ומימי 
רגליו אינם מטמאים כלים, גזרו על כל המשקין 
טמאין שיטמאו כלים (טנס ג: יד:. 


נב: 


מוכו וסוגגו ולזגו וליו עסולין 

דכיון דטומאה זו מדרכנן היא, עבדו בה היכרא 
דלידעו דמדרבנן היא - עשו בה דין מיוחד כדי 
שיהיה היכר שהיא טומאה רק מדרבנן, כ היכי 
דלא לשרוף עלה - כדי שלא ישרפו מחמת טומאה 
זו תרומה וקדשים שיגעו בכלילח, והקילו בה 
ואמרו שמטמאת רק את אחורי הכלי ולא את תוכו. 
וכן מפורש כל זה בגמרא (כלוכות כת.). 

אוגנו, היינו שפתו הכפולה לצד חוץ הראוי 
לתשמישלל. 

אזנו, היינו כמו אזן החבית שקורין אנש"אט 
בלעזמא, 

וידיו, כלי שיש לו יד כגון מחכת. 


גזלס מקוס (יכוכום 
שמא יתזו ניצוצות מתוכה - מתוך הכוס על 
אחוריו, ויטמאו - יקבלו טומאה המשקין שנתזו 


ציונים והערות 


רש"י יש להמנע מלאכול מאכל שטיבולו במשקה, משום 
שבזה בודאי נשאר שם משקה על המשקים, וכשאוכלו ירטבו 
ידיו, וכשיבוא לשתות יקבלו ידיו טומאה מן הכוס. ותירץ, 
שלא חששו לכך משום שבודאי דרכו של אדם להקפיד לנגב 
ראשי אצבעותיו בתוך הסעודה, ומנגבם יפה, ורק בנטילת 
הידים קודם הסעודה שכל ידיו רטובות חששו שמא לא 
ינגבם יפה. והתוספות (ד"ס גזכס) כתבו, שבתוך הסעודה אין 
חשש שיהיו ידיו רטובות כיון שיש הלכה לאכול בידים 
יבשות, כמו שאמרו במסכת סוטה (ל:), כל האוכל פת בלא 
ניגוב ידיס כאילו אוכל אוכל טמא, וכל זה לענין אכילה, 
אבל כשאדם בא רק לשתות, וכגון כשמוזג הכוס קודם 
הסעודה, אינו מקפיד לנגב ידיו. לו. דרך התלמוד לכנות 
את כל הכלים שאינם כלי חרס 'כלי שטף', מפני שיש להם 
טהרה במים, במקוה. רש"י (פונין כס. ד"ס כני פטף). אבל כלי 
חרס אין להם טהרה במים, וטהרתם בשבירתם. אמנם במסכת 
בכורות (לפ. ד"ס כנגלו) כתב רש"י, שרק כלי עץ נקראים יכלי 
שטף' שנאמר (ויקל6 טו ינ) 'וכל כלי עץ ישטף במים', ומוכיח 
שם מהסוגיא שכלי מתכות אינם נקראים כן. אך התוספות 
(פס ד"ס כנגדו) דחו ראייתו מהסוגיא, וכתבו שאף כלי מתכות 


רש"י : 


למאחוריו מחמת האחורים של הכוס, וכאשר יאחוז 
את הכוס יטמאו הניצוצות את הידים ונמצא אוכל 
בידים שאינן טהורות. הלכך - כיון שאסור 
להשתמש בכוס טמא, נומלים לידים תחלה כדי 
שלא יטמאו ידיו את אחורי הכוס. 

ומבארת הגמרא, דלמאי דחיישי בית הלל 
שהידים יהיו רטובות מחמת הנטילה ויקבלו טומאה 
מחמת אחוריו של הכלי, לאו חששא הוא, דהא 
אסור לאשתמושי ביה - שהרי אסור להשתמש 
בסעודה בכלי שאחוריו טמאים. 


ונים סלל סכרי מופל (סעפמע כו 

הלכך לחששא דידן איכא למיחש - לחשש 
שלנו שיטמא הכוס את המשקים שעל ידיו ויטמאו 
ידיו יש לחשוש, אבל לחששא דידכו ליכא למיחש 
- ואילו לחשש שלכם שיטמאו ידיו את המשקים 
שעל הכוס ויחזרו ויטמאו את הכוס אין לחשוש, 
כיון דלא איכפת לן אם יטמאו אחוריו, שהרי 
מותר להשתמש בכלי שאחוריו טמאים, משום שלא 
שכיח שינתזו ניצוצות במשך הסעודה אל אחורי 
הכוס. 


סb‏ עליפ 


עדיף למזוג הכוס תחלה ואחר כך לעשות את 
הנטילת ידים תכף לסעודה, ולא אתיא חששא 
דניצוצות ומפקעה הלכתא - שלא ניתן לומר 
שחשש רחוק שמא ינתזו ניצוצות יפקיע ויבטל 
הלכה. והלכה זו שנטילת ידים צריכה להיות סמוכה 
לסעודה מהלכות סעודה היא. 


מטקין טכמפס 

שמא יהא משקה מופח"י עליה, מחמת נגוב 
הידים, ויקבלו המשקים טומאה מהכסת, ויחזרו 
ויטמאו את הידים כשיקנח בה תמיד בתוך 
הסעודה. 


א 
CAN‏ 


שאינו אב הטומאה מממא כלים ולא אדסמי. 

מוסיף רש"י, והוא יוהר שלא ינעו ידיו בכסת 
אם ראשונה היא לטומאה. כלומר, יש להקשות, 
אף שהאדם לא נטמא מהכסת, מכל מקום נחשוש 
שתטמא הכסת כשהיא ראשונה לטומאה את הידים, 
שכן ראשון לטומאה מטמא את הידים לעשותן 
שניות (ידיס פ"ג מ"), ונמצא אוכל בידים שאינן 
טהורות. על זה מיישב רש"י, שהאדם יכול להזהר 


נקראים כן, שנאמר (ױקל ו כ) 'ואם בכלי נחשת בּשלה 
ומרק ושטף במים'. לז. כלומר, אם נוגעת טומאה בכלי 
חרס מבחוץ אינו נטמא, אבל אם נכנסה טומאה לאוירו אף 
אם לא נגעה בו, נטמא הכלי. לח. אפור לאבד תרומה 
טהורה וקדשים טהורים. ראה רש"י בסוכה ((ס: ד"ס סמכסילס, 
פמפסילס). וכיון שמהתורה הם טהורים, נשאר האיסור לאבדם. 
ודינם שלא נאכלים ולא נשרפים. לט. הוא שפת פה הכלי, 
המתפשט לחוץ והלאה מדופני הכלי, לנוי. תפארת ישראל 
(כניס פכ"ס מ"ו יכין פות (3). ורש"י במסכת בכורות (לק. לס 
מוכו) ביאר באופן נוסף, שהכוונה לרגל הכוס, שיש לכוס 
כעין בית קיבול הפוך שהכוס עומד עליו. מ. בית אחיזה. 
רש"י (ככורות פס ד"ס ט). מא. והוא כעין קשת באחורי 
הכלי לאוחזו שם. תפארת ישראל (לכניס פכ"ס מ"ו יכין פות 25). 
מב. פירוש, שיש בו ממש, שהמשקה הוא בשיעור כזה 
שאדם הנוגע בו תהיה ידו לחה מחמתו. פירוש רב האי 
גאון (כליס פ"מ מ"ג), הערוך (ערן טפס - סעני). פחות משיעור 
זה, אין למשקה חשיבות לקבל טומאה. מג. רש"י כלל 
כאן בדיבור אחד את שני תירוצי הגמרא 'אין כלי מטמא 
כלי' ו'אין כלי מטמא אדם'. 


₪ ביאורי 


שלא יגעו ידיו בכסת זו, ולכן לא חוששים מחמת 
כן לטומאת הידיםמד. 


מקוס 6וכלי פלועס 
שהשני לטומאה פוסל את התרומחמה. 


6פילו סכי 50 עדיbD‏ 

עדיף לחוש שמא (אירע) [יארע]מי מקרה 
שישתמשו בשלחן שניײ, ולכן לא יניחנה למפה 
על גכי השלחן כדי שלא תממא את האוכלין 
מחמת משקין שבה שיקבלו טומאה מחמת השלחן, 


טומאה] המפה על ידי משקים שבה שיקבלו טומאה 
מחמת כסת, ותחזור ותטמא את הידיםמחה. 


מפסיד פפ ספוכנין 
שמים אחרונים נתזין עליהם ונמאסים5ל. 


הכי גרסינן בתוספתא, בית הלל אומרים אם 
שמש תלמיד חכם הוא, נוטל פירורין שיש בהן 
כזית ומניח פירורין שאין בהם כזית:. 


מפני פיפכb‏ 

מפיך בהך סיפא - הופך את השיטות בסיפא 
של משנתנו, דבית שמאי לבית הלל ודבית הלל 
לבית שמאי, וממילא קכע בהא נמי - גם 
במחלוקת זו הלכה כבית הלל. 


ופֿמל כני יופין 
נרפינן 'ואמרי בוא"ו החיבור*. 


דכר5 מסמע 

ברא משמע לשעבר, ויפה לאומרו בברכת הנר, 
מפני שעל בריית האור שברא כששת ימי בראשית 
משבחין אותו [-את הקב"ה], לפי שכמוצאי שבת 
נברא האור, כדאמרינן בפסחים (פ"ד דף ל), 


מד. אמנם לפי המבואר במאירי (נמטנס סקליטית, ד"ס פמל), 
שהחשש הוא שהכסת תהיה טמאה מחמת משקין, מובן שאינה 
מטמאת אף את הידים, שכן הלכה כרבנן שאין כלי שנטמא 
מחמת משקין מטמא את הידים. ביאור נוסף ראה בתשובות 
הגאונים (סלכני, עו). מה. שכן בתרומה שייך שלישי לטומאה. 
'פוסל' את התרומה, הכוונה שהתרומה נטמאת אבל אינה 
מטמאת תרומה שנגעה בה, שכן אין רביעי בתרומה, ולכן כתב 
רש"י 'פוסל' ולא כתב 'מטמאי. 
את טעמם מדוע העדיפו לחשוש לטומאת האוכלים מאשר 
לטומאת הידים, ולפי זה כוונת רש"י כאן, שאמנם לא תמיד 
השלחן שמשתמשים בו הוא טמא, אך יש לחוש שמא יהיה 
השלחן שני לטומאה, ואם יניח עליו את המפה יטמאו 
המשקים שבה ויטמאו את האוכלים. אך מהתוספות (ד"ס דכל) 
משמע, שהיתה לפני רש"י גירסא אחרת, ולפיה בית הלל אמרו 
טעם נוסף לסתור את דברי בית שמאי, ואמרו שאף לפי שיטת 
בית שמאי שאסור להשתמש בשלחן שהוא שני לטומאה, מכל 
מקום עדיף להניח המפה על הכסת אף שאולי יטמאו הידים 
מאשר להניחה על השלחן ואולי האוכלים יקבלו טומאה. 
והקשו התוספות שדברי בית הלל לא מובנים, שהרי לפי בית 
שמאי אסור להשתמש כלל בשלחן שני לטומאה, וכיצד שייכת 
טומאת אוכלים מחמת השלחן. וכתבו התוספות שלכך דחק 
רש"י וביאר, שכוונת בית הלל, שאף שאסור להשתמש בשלחן 
שני לטומאה, מכל מקום יש לחוש שיארע שישתמשו בטעות 
בשלחן שני לטומאה. מח. אין כוונת רש"י למפה עצמה, 
שהרי אין כלי מטמא כלי, וכן קיימא לן שאין כלי הטמא 
מחמת משקין מטמא את הידים, אלא כוונתו למשקין הבלועים 
במפה, שמקבלים טומאה מחמת הכסת, ונעשים ראשון 
לטומאה, ויחזרו ויטמאו את הידים. מט. והקשה המכתם 
(ד"ס כע"5 מכנדין) על דברי רש"י, מדוע חששו לכך, והלא 
מבואר במסכת חולין (קס.) שיש דין ליטול מים אחרונים לתוך 
כלי, ואיך יפלו על האוכלים. ומיישב הבן אריה (צרם"י), שלכן 


ברכות נב: - נג. 


שבמוצאי שבת נתן הקב"ה דעה באדם הראשון, 
והביא שתי אבנים והקישן זו בזו ויצא מהן האוריב. 


ול 


'בורא' משמעו דבר שהוא בורא תמיד, ולכאורה 
הא לא שייכא הכא - לשון זו לא שייכת כאן, 
שהרי האור כבר נברא, ולכן נחלקו בלשון זו. 


סלנס מלולוק 
שלהבת אדומה לבנה וירקרקתנג. 


מקוס דל6 קנע 

שהנר לא שבת ממלאכת עבירה, שהעוכד 
כוכבים עושה מלאכה לאורו בשבתיי, ותניא לקמן 
- ושנינו בברייתא בהמשך הסוגיא, 'אור ששבת 
מברכים עליו ושלא שבת אין מברכין עליו', והטעם 
לכך הוא, הואיל ונעבדה בו עבירהנה. 


כמסנס עונדי כוכניס 
'מסיבה' | היינו 
לסעודהיי. 


שמסובים יחדיו | לאכילה 


נג, 


לי נימ6 65 סנכת מסמם מל6כס וספילו סי מל6כס 
קל סיפל 

כגון נר של חולה ושל חיה [-יולדת], ואף אם 
הודלק לצרכם קאמר דאין מברכין. 


עסטים 
לנטירנ"א. כלומר, מחיצת זכוכית או קלף דק 
מפסיק בינתיים והאש נראית מתוכוי. 


קסיפס דולק וסולכת 
מערכ שכת, וכבית ישראלי". 


ציונים והערות 


דקדק רש"י וכתב שהמים עתזין' ולא כתב עופלין', לומר שאף 
שנוטלים לתוך כלי, מכל מקום יש חשש שינתזו מחוץ לכלי. 
והמכתם כתב, שלכן פירש הראב"ד [וכן פירש הרשב"א (ל"ה 
מותכ) בשם גאון], שהחשש הוא, שלאחר שיטול השמש מים 
אחרונים יתעצל מללקט את הפירורים הגדולים שיש בהם 
כזית, ויעברו עליהם ויפסדו. נ. לגירסת רש"י כאן גורסים 
'אם', ואף בגמרא לפנינו הגירסא כן, ובתוספתא שלפנינו (פ"ה 
הכ"ע) הגירסא בשינוי קצת 'היה שמש תלמיד חכם'. ולגירסאות 
אלו צריך ביאור, הרי לפי בית הלל אסור להשתמש בשמש 
עם הארץ, ואיך שייך לשיטתם לשון שמשמע ממנה שיתכן 
שיהיה השמש עם הארץ. ובפסקי הרי"ד (ד"ס ת"כ) גרס 'ובית 
הלל אומרים שמש תלמיד חכם הוא' וכו'. ומזה משמע 
שבהכרח השמש תלמיד חכם. וליישב הגירסא בגמרא שלפנינו 
ראה מה שהובא בביאורי הפשט על דברי הגמרא מותר 
להשתמש בשמש עם הארץ' מהנמוקי הגרי"ב ((: ד"ס כפ"5). 
ובדקדוקי סופרים (פות ע) כתב ליישב, שמהגירסא בגמרא כאן 
נראה שאכן לפי בית הלל אין איסור להשתמש בשמש עם 
הארץ באופן שאין לו שמש אחר, ורק באופן שיש לו אפשרות 
להשתמש בשמש תלמיד חכם חייב להשתמש בו ולא בעם 
הארץ, וכיון שמצוי שיכול להשתמש בשמש תלמיד חכם, 
סברו בית הלל שיש לעשות את התקנה לפי מה שמצוה 
נא. רש"י בא להוציא מהגירסא 'אמר' בלא וא"ו. דקדוקי 
סופרים. ולפי הגירסא 'ואמר', אף המימרא של רבי יוחנן היא 
מדברי רבא, שמבאר מדוע בירך על הבשמים לפני הנר, משום 
שרבי יוחנן הכריע שכך נהגו. נב. צריך ביאור, שרש"י סותר 
דבריו, בתחילה אומר שנברא בששת ימי בראשית, ולבסוף 
אומר שנברא במוצאי שבת. ובפסחים שם, הגמרא מקשה 
סתירה אימתי נברא האור, ומתרצת שהמחשבה לבוראו היתה 
בערב שבת, ובריאתו בפועל היתה במוצאי שבת. 
נג. ובריטב"א (ד"ס כי) הוסיף 'שחורה'. וביאר המאירי (ד"ס 
נעענס ססיטים), שראש השלהבת מאיר בלובן, ושיפוליו בצבע 
תכלת [כלומר, ירקרק], וגחלתו באודם. נד. מבואר בדברי 


רש"י 


למו65י. טכם מכרכין 
לפי שלא נעבדה בה עבירה, שלא הודלקה 
בשבתנ". 


סך פיקוכb‏ זפ 

מתוך ששלהבת דולקת והולכת, קמא קמא 
פרח ליה. כלומר, השלהבת הראשונה פורחת לה 
והשלהבת שבאה אחריה היא שלהבת חדשה. 


סמוכי? טלס ללטופ סכניס 

בשבת, חייב. ומוקמינן לה - ומעמידים את 
הברייתא הזו במסכת ביצה ט.), שאופן זה שייך 
כנון דשייפיה לחרם משחא - שמרח על חרס שמן, 
ואתלי בה נורא - ותלה בו אש, דגחלת ליכא אלא 
שלחבת - שאין כאן גחלת שיתחייב על הוצאתה, 
אלא יש כאן רק שלהבת. ומשום הוצאת החרם לא 
מחייב, משום דלית בה שיעורא - אין בו את 
השיעור הנצרך כדי להתחייבל. 


מס שעקר 5 סניפ 
ומשום איסור הוצאת שבת לא מחייבא - אין 
חייבים עד דאיכא עקירה מרשות זו והנחה ברשות 


זְולא, 


גזילס מסוס נככי כפפון ועמוד כפטון 

אי שרית - אם נתיר לברך בנכרי שהדליק 
מנכרי משחשכה, אתי לברוכי - יבואו לברך אף 
בנכרי שהדליק מבעוד יום, ובאותו אור עצמו 
בעוד שלא נתוסף עליו משחשכה, כגון שמכרך 
עליו סמוך לחשכה מיד. 


גלול מוכס מלתb‏ דנכלי סוb‏ 

ואין צריך לבדוק אחריו שמא ישראל הוא, דאי 
איתא דישראל הוא, לא היה ממהר סמוך לחשכה 
מיד לאחוז האור כידולב. 


רש"י, שאם נעשתה מלאכה לאורו, הרי זה נחשב נר שלא 
שבת [וכן כתב בשמו התוספות יו"ט (פ"פ מ"ו)]. אמנם לקמן 
מבואר ברש"י (נג. ד"ס (נ"ם) שנר שלא שבת ממלאכת עבירה, 
היינו שהדליקו אותו בשבת. ועיין במאירי (לקמן נג. ד"ס עטפית) 
שכתב בשם גדולי הרבנים שרק אם הודלק בשבת נחשב שלא 
שבת, אבל אם נעשתה לאורו מלאכה בשבת אין זה נחשב 
שלא שבת [וצריך ביאור, ש'גדולי הרבנים' בלשונו של המאירי 
היינו רש"י, והרי כאן מבואר ברש"י לא כך]. ובאמרי נועם 
(גר"5, נרש"י) כתב, שיש לגרוס כאן ברש"י 'שהעובד כוכבים 
עושה מלאכה באורו', ופירושו, שעושה מלאכה במעשה 
הדלקת האור. נה. שכן רב נחמן בר יצחק מבאר (לקמן גג.), 
שכוונת הברייתא שלא שבת ממלאכת עבירה. נו. נקראת 
כך משום שכל מסיבת סעודה בהטייה היא, שהוא נסמך על 
שמאלו. על פי רש"י (עמוס 3 ת). נז. רש"י לעל כס: ד"ס 
נעססית). וכעין זה פירש בשבת (מד. ד"ס עססית) שהוא כוס 
מזכוכית שמניחים בה את הנר. נח. כתב הצל"ח (ככע"י), 
שמכך שכתב רש"י שהעששית דלקה בבית הישראל, משמע 
שעששית של גוי אפילו דולקת מערב שבת אין מברכין עליה. 
ובטעם הדבר כתב, שאולי כשם שגזרו על נר שהדליק גוי 
מגוי גזירה משום גוי ראשון ועמוד ראשון, כך גם גזרו 
בהדליקה גוי מערב שבת שמא יבואו להתיר באופן שהדליקה 
בשבת. נט. עיין בהערה לעיל (ננ: כל"ס מקוס). ס. ובשבת 
(פנ.) נחלקו התנאים מהו השיעור הנצרך. ועיין בצל"ח (ניס 
(ע. ד"ס ₪6) שביאר מדוע באופן זה שהחרס מחזיק את 
השלהבת צריך שיעור, ואין מתחייבים עליו בכל שהוא. 
סא. כמבואר במסכת שבת (:.). | סב. כלומר, לא היה אוחזה 
מיד לאחר שיצאה שבת. אך המאירי (ד"ס סיס - סר6פון) פירש 
שאחזה בבין השמשות, שהוא עדיין ספק שבת, ובודאי יהודי 
גדול לא אוחז נר בזמן זה. וביאר בערוך השולחן (סי' לק 
סי"כ), שבודאי צריך לומר שמדובר כאן ממש בסוף בין 
השמשות בזמן שיתכן שהוא כבר לילה, שכן אם התינוק 
הדליקו באיסור בודאי אין מברכים עליו. 


ביאורי 


כפי סכנטן 

כבשן הוא תנור ששורפים בו אכנים לעשות 
מהם סידיי. אם האור שרואה הוא עבה [-גדולסי] 
כאור היוצא מפי הכבשן, נהורא בריא היא - אור 
טוב הואלה, ולהשתמש לאורה היא נעשית. 


ופס 16 

ואם אין האש גדולה כפי הכבשן, מן הסתם לאו 
לאורה נעשית אלא לבשל, ואין מברכין אלא על 
שנעשה להאיר. 


כקפלס 
בתחלת שרפת אכנים אין האור נעשה כדי 
להאיר. 


כסוף 

לאחר שנשרפו האכנים רובן, כלומר, לאחר 
שרוב כל אבן ואבן כבר נשרף, מדליקין אור גדול 
מלמעלה, כדי למרק [-לסייםטי] שרפת האבנים, 
ומשתמשין באש זו נמי [-גם] לאורהלי. 


על פגול 

בסוף מברכין עליו. לאחר שהוסק התנור והפת 
בתוכה, היו מדליקין קסמין דקין בפיו של התנור, 
גם כדי להאיר וגם כדי לקלוט חומו לתוכול". וכיון 
דמשתמש לאורו מברכין עליו. 


6ור ל כים סכנסק 

בראיכא [-כשיש] אדם חשוב, בודאי רק לכבודו 
הדליקוה, ולא שצריך לאור אלא לכבוד בעלמא, 
ובאופן זה אין מברכין עליו. 


ליכ 5לס סעוכ 
בודאי להאיר להם הדליקוה, ומברכין. 


bo‏ וס b7יbo A‏ ה 


ואי איכא חזנא, דהיינו שמש שאוכל בבית 


סג. תהליך יצור הסיד נעשה על ידי שריפת אבן גיר באש 
חזקה מאד, לאחר השריפה נותרים בתנור 'רגבים', שאותם 
טוחנים לאבקה המכונה 'סיד חי'. כאשר מערבבים את הסיד 
החי עם מים נוצרת עיסה המכונה ‏ סיד כבויי. כאשר הסיד 
הכבוי בא במגע עם האויר הוא מתקשה ובכך משמש לבנייה. 
סד. ביארנו על פי תוספות הרא"ש, וכן נראה מדברי רש"י 
להלן (ד"ס נסוף). אך השיטה מקובצת (ל"ס סיס) ביאר, שכוונת 
רש"י שהוא אור צלול ומאיר טובכ. סה. אור המאיר בודאי. 
מנחם משיב נפש (ככט"י). סו. לשון כעין זו מצאנו ברש"י 
בחולין (כט. ד"ס קלנו) לגבי סיום השחיטה. סז. מבואר ברש"י 
שאש הנעשית גם לשריפה וגם להאיר מברכים עליה [שהרי 
האש שלבסוף, נעשית גם לסיים השריפה וגם להאיר]. אך 
שיטת תלמידי רבינו יונה (ד"ס כנ) היא, שאין מברכים על נר 
שעשוי גם לדבר אחר, אלא צריך שיהיה עשוי רק כדי להאיר. 
ולכן פירשו (ד"ס ₪ קטי), שהאש שעשו בסוף הכבשן היתה 
רק להאיר, כדי לראות על ידה האם נגמרה שריפת האבנים. 
סח. שהבל האש עוצר את חום התנור שלא יצא. 
סט. כלומר, לא בבית הכנסת ממש, שהרי אסור לאכול בבית 
הכנסת, אלא בבית הסמוך לבית הכנסת וחלונות בית הכנסת 
פתוחים אליו באופן שהנר מאיר אף עבורו. משנה ברורה (סי' 
לפק סק"נ) על פי המגן אברהם. ע. ברש"י לא מפורש מה 
העיכוב הנוסף בכך שאחד יברך לכולם. ובתלמידי רבינו יונה 
(ל"ס כל 6פד) מבואר, שהעיכוב הוא זמן העניית 'אמן'. אך 
המעדני יום טוב (על סל6"ש סי ג 6ות 8) כתב, שלולי דבריהם 
היה מפרש, שאין הכוונה רק לעיכוב שבעניית אמן, אלא 
הכוונה לעיכוב שיהיה מחמת ההכנה לברכה, שמפסיקים 
מלימודם עד שיהיה שקט, כדי שכולם ישמעו את המברך 
ויכוונו לצאת בברכתו. וסיים שכן נראה מדיוק לשון רש"י. 
עא. ענין זה מקורו מבואר בפרקי דרבי אליעזר (פרק גנ), מיום 
שנבראו שמים וארץ לא היה אדם חולה קודם מותו, אלא 
היה לפתע מתעטש, ונשמתו יוצאת מנחיריו. עד שבא יעקב 


ברכות נג. - נת: 


הכנסתל?, בודאי אף לאורה עשויה, שיאכל החון 
לאורה, ובאופן זה מברכין. 


bנזמ‎ bכילד‎ bסו‎ 60 


ואיכא סהרא - ויש לבנה שחחזן יכול לאכול 
לאורה, באופן זה אין מברכין על הנר, לפי שלא 
להאיר הדליקוה, אלא רק לכבור האדם חשוב. 


מפני כמול נים סמללק 

שבזמן שאחד מברך לכולם, הם צריכים לשתוק 
מגרסתם כדי שיתכונו כולם וישמעו אליו, ויענו 
אמן?. 


bפלמ‎ 


לאדם המתעטש, שרנילים לומר אסותא 
[-רפואה] *א. 


כסמיס עכידי לעכורי ליפ 


להעביר ריח דסרחונו של מת עבידי, ולא 
להריח. 


כל 


מת שהוא חשוב להוציא לפניו נר ביום, אם 
הוציאו בלילה במוצאי שכת לקבורה, אין 
מברכין על אותו נר, דלכבוד עכידא ולא 
להאירעי. 


וכל 


מת שאינו חשוב להוציא נר לפניו ביום 
לכבודו, אלא מוציאים לפניו נר רק בלילה כדי 
להאיר, מברכין עליו, אם הוציאוהו במוצאי שבת 
לקבורה. 


נטמיס 
שמוליך אדם אסטנים [-אדם מעונג ומפונקץי] 
לבית הכסא, כדי להעביר ממנו ריח רע של בית 


ציונים והערות 


אבינו ובקש רחמים שלא תילקח נשמתו בעיטוש פתאום, אלא 
שיהיה קודם לכן חולה כדי שיהיה לו שהות זמן לקרוא לבניו 
ולצוותם קודם מותו, והסכים הקב"ה [וקבע הנהגה זו עם כל 
בני האדםן. ולפיכך חייב אדם לומר בעטישתו 'חיים', שנהפך 
המוות הזה לאור. רעק"א (נגניון ספ"ס). עב. הוא הזמן היחיד 
הראוי לברכת הנר, שאף מי שלא הבדיל במוצאי שבת, אמנם 
יכול להבדיל עד תחילת יום רביעי, אך ברכת הנר אינו מברך 
אלא במוצאי שבת. פסחים (קו). עג. צריך לומר שמדובר 
שיש לבנה המאירה, ואינם צריכים לנרות כדי להאיר, שהרי 
אם אין לבנה, בודאי הנרות נעשות גם כדי להאיר ומברכים 
עליהם. ריטב"א (ל"ס 5). אך תלמידי רבינו יונה (ל"ס 62 
פירשו, שבכל אופן אין מברכים, כיון שנעשה גם לכבוד, וכדי 
לברך צריך שיהיה הנר נעשה רק כדי להאיר. עד. רש"י 
לעיל (עז: ד"ס כמן). ‏ עה. שמן אפרסמון הוא שמן רגיל 
שהניחהו בתוך כלי מזכוכית ביחד עם עץ אפרסמון, וקולט 
השמן את הריח של העץ. ומאחר שאין שום ממשות של העץ 
בשמן, אין מברכין עליו 'בורא עצי בשמים' אלא 'בורא שמן 
ערב'. מאירי ((עיל מג: ד"ס פמן). = עו. והיינו שיש חילוק בין 
ברכת 'בורא שמן ערב' לברכת 'בורא עצי בשמים', שברכת 
'בורא שמן ערב' מברכים אף כאשר השמן בא לנקות את 
הידים המזוהמות [והטעם לחלק ביניהם, כתב הראש יוסף (ד"ס 
סין), מפני חשיבות ארץ ישראל, שכן מברכים אותה על שמן 
אפרסמון שהשתבחה בו ארץ ישראל, או משום חשיבותה 
שקבעה נוסח לעצמה]. ועיין בחכם צבי (טו"פ סי 5), ומדבריו 
נראה שבודאי אם לא בא להריח כלל מודה רש"י שאין 
מברכים עליו כלל [כמבואר לעיל (מג: פוספות ד"ס ספי) שהנוטל 
אתרוג כדי לאכלו אין מברך עליו ברכת 'הנותן ריח טוב 
בפירות'], אלא שבאופן שמשתמש בשמן אפרסמון כדי לקנח 
ידיו בסוף הסעודה, בודאי מתכוון גם להנאת ריחו [שאם לא 
כן היה נוטל שמן אחר פשוט יותר, שהרי לא מסתבר לומר 
שהריח של האפרסמון מסייע לנקיון הידים], ועל כן יש לו 


רש"י ה 


הכסא, כלומר, כדי לבטל את הריח רע שיש שם, 
אין מברכין עליו. 


וטמן סעעוי (סעניל פמ סזוסמ5 

שמן שמביאים בסוף הסעודה, כדי לסוך בו את 
הידים המזוהמות מחמת האכילה, לנקותם. והוא 
מבושם בבשמים. 


6ין מכככין עניו 

אין מברכין עליו 'בורא עצי בשמים', אלא 
[-אבל] ברכת 'בורא שמן ערב' מכרכין, אם שמן 
של אפרסמוןעז הואצי. 

והא ראמר בפרק כיצד מברכין (מג) האי 
משחא כבישה [-שמן כבוש] ומשחא טחינה [-ושמן 
טחון] מברכין עליו 'בורא עצי בשמים'", לא 
בשמן הבא בתוך הסעודה כדי לסוך בו קאמר, 
אלא בבא להריח, כלומר, שנוטלו על מנת להריח 
בג 


לגמר 56 סלליס 
לבשם בעשנו את הבגדים?. 


כטכליל 
היו רגילים | לנמר ערבי שבתות, וכצפורי 
במוצאי שבתל. 


נג: 


ל יפומו ממם 


שאפילו לא נהנה ממנו מברכין עליו, ומאי עד 
שיאותו' [-שיהנו] שאמרה המשנה, עד שיהא אורו 
ראוי ליהנות ממנו לעומדים סמוך לו, ואז מברכים 
עליו אפילו הרחוקים ממנו, ובלבד שיראוהו. 


כפנס 
בעששית - כלי מזכוכית שהנר נראה מתוכול". 


לברך עליו 'בורא שמן ערב'. ועיין במאירי (ד"ס כטמיס, ולעי 
מג: ד"ס סמן) שהביא שיש החולקים על רש"י וסוברים שאף 
הסך בסוף הסעודה בשמן אפרסמון, כיון שאינו בא לריח אין 
מברכים עליו כלל. עז. 'משחא כבישא' הוא שמן שטמון 
בו קושט [סוג של בשמים], והשמן מריח מן הבושם שבתוכו. 
ו'משחא טחינא' הוא שמן שטחנו בו כשרתא [הוא הקושטן. 
רש"י לעיל (מג. ד"ס מססb‏ כניט5, מסת טמינ). ורבינו חננאל 
פירש בשם רבותיו (סו"ל תוספות פס ד"ס מסס), ש'משחא 
כבישא' הוא שמן העשוי משומשמין, שלפני שטחנו אותם 
כדי להוציא מהם את השמן, היו כובשים אותם עם עצי 
בשמים זמן מרובה, עד שקלטו השומשמין את הריח של 
הבשמים, וכאשר סחטו אותם יצא מהם שמן עם ריח של 
בשמים. ואם נתנו את השומשמין עם הבשמים לזמן מועט, 
נקרא 'משחא טחינא', על שם שקרוב לטחינתו נתנו עליהם 
את העצי בשמים, ובאופן זה לא היה נקלט הריח כל כך. 
עח. שמן שהריח שלו הוא מחמת עצמו מטבע בריאתו, 
מברכים עליו 'בורא שמן ערב', אך שמן שהריח שלו הוא 
מחמת עצי בשמים המעורבים בו מברכים עליו בורא עצי 
בשמים'. | עט. דהיינו, היו מניחים גחלים על גבי האש, ואת 
הבגדים מניחים מעליהם כדי שיקבלו מריח הבשמים. 
ם. הטעם לכך, ביאר בתוספות הרא"ש (לד"ס מפני), שבטבריא 
עשו זאת בערבי שבתות כדי להפיץ ריח טוב לכבוד שבת, 
ובציפורי עשו זאת במוצאי שבת כדי להתנחם מן הצער שהיה 
להם באבידת הנפש יתירה. ביאור נוסף ראה ביעב"ץ (ל"ס 
נע"ם). פא. רש"י לעיל (כס: ד"ס נעעפים). וממה שביאר רשיי 
ש'פנס' זה עששית, נמצא שאף אם רואה את הנר דרך 
הזכוכית אין זה נחשב ראייה לענין ברכת הנר. ובטעם הדבר 
ביאר הביאור הלכה (סי' ₪5 ד"ס 6ו), משום שצריך לראותה 
בלי שום הפסק כפי שהיתה נראית במעשה בראשית גלויה 
בלי הפסק. אבל הרשב"א (ד"ס סיתס) חלק על רש"י וכתב, 
שודאי ראייה בתוך הזכוכית נחשבת ראייה, כמו שמצאנו לעיל 


ו ביאורי 


יסופו ממק 
כלומה, צריך הוא להיות עומד בפמוך "לנר 


וכמס 
כמה הוא צריך להיות בסמוך לנר בכדי שיוכל 
לברך עליו. 


מלוזמ5 
משכליי. 


כנס מכרך 6דני גורי6 צר ממb‏ 

ביתו של גוריא בר חמא סמוך לכיתו היה, ולכן 
הקפיד שלא לברך כי אם על הנר שבביתו של גוריא 
בר חמא. רבא לטעמיה דאמר לעיל סמוך בעינזד. 


6ין מפולין על ספול 
כלומר, שאם אין לו אור אין צריך לחזר אחריו, 
אבל אם יש לו גר בודאי חייב לברך עליולה, 


סד עכד כמזיד 
נעקר ממקום שאכל במזיד, כדי לברך במקום 
אחר, שהוצרך לילךפי, 


יונס פיינס (נפולת ל ככנפים 
או בורחת, או נלחמת בראשי אגפיה [-כנפיה], 
מה שאין כן בשאר העופות, שנלחמות בחרטוםפ'. 


למס מכוכס 


באכילה מרובה אמר ריש לקיש שהשיעור הוא 
ד' מילין. ואילו באכילה מועטת השיעור הוא כל 
זמן שצמא מחמת אכילתו"". 


כ לסס יין 6פר סמזון 

הא [-מחלוקת זו] פריש לה בגמרא בריש פרקין 
לעע נכ.), שלבית שמאי אין ברכת המזון טעונה 
כוס, ולבית הלל טעונה כוספל. 


סיכי נפיק 
קא סלקא דעתין באחד מן המסובין עסקינן 


(כס:) לגבי ערוה בעששית שאסור לברך כנגדה משום שנחשב 
שרואה אותה. ולכן פירש ש'פנס' אינו עששית מזכוכית, אלא 
הוא כלי מברזל שהנר נמצא בתוכה באופן שאי אפשר לראות 
כלל את השלהבת בתוכה, ורק אור הנר מאיר מתוכה. 
פב. משמע מדבריו שאינו צריך ליהנות ממש, אלא די שעומד 
בסמוך במקום שיכול ליהנות ממנו. וכן פירשו הריטב"א (ד"ס 
וקיי"ע) ועוד ראשונים. אמנם בעל המאור (סו"ד ברפנ"ד וכמפילי) 
כתב, ש'יאותו ממש' משמעותו שצריך ממש ליהנות מן הנר 
כדי לברך עליו. פג. בפשטות נראה כוונת רש"י לאבן שהיו 
שוקלים כנגדה. ראה רש"י על התורה (לליס כס יג). וברש"י 
שעל הרי"ף (ד"ס נין מנחמפ) פירש, שמלוזמא הוא כלי מדידה. 
ועיין בהערה בביאורי הפשט שכמה ראשונים פירשו שמלוזמא 
היא מטבע, ובמנורת המאור כתב שהכוונה למטבע הנקראת 
'מעה'. | פד. הראב"ד (סו"ד נככקנ" ד"ס ככ) ועוד ראשונים 
גרסו 'רבה', ופירשו, שאף במעשה זה היה הנר רחוק מביתו 
וסבר כרב שאפשר לברך אף מרחוק. פה. מאירי (ד"ס כלכס). 
פו. כתב העץ יוסף (על סעין יעקנ, ד"ס ופֿכניס), שרש"י הוסיף 
את התיבות 'שהוצרך לילך', כדי ליישב מדוע נחשב שעשה 
כבית הלל, והרי במזיד בית הלל מודים שצריך לחזור למקומו. 
ועל כן ביאר רש"י שמדובר כאן באופן שהיה לו צורך לילך 
למקום אחר, ובאופן זה אף שהלך ממקומו במזיד, מתירים 
בית הלל לברך במקום השני כמו בשוגג. פז. על פי רשיי 
(סכת ק3. ד"ס מגיס). אמנם מה שנקט רש"י שבורחת בכנפיה, 
צריך ביאור שהרי כל העופות גם בורחות בכנפיהן. לב רחב 
(כרס"י). ‏ פח. התוספות (ד"ס כסכילס, על פי ניסולו של סמסכb"p‏ 
כלכליסס) הקשו על פירושו, שהלא שיעור ד' מילין הוא שיעור 
מועט מאד, והוא יותר שייך לעיכול אחר אכילה מועטת, 


ברכות נג: - נד. 


במתניתין - הגמרא סברה שהמשנה עוסקת באחד 
מהמסובין שמחויב בברכה זו ורוצה לצאת ידי חובה 
על ידי ששומעה מחבירו ועונה אמן, ולכן הקשתה 
הגמרא שמאחר שאנו שומע את כל הברכה 
מהמברך איך יוצא ידי חובתו. 


פטוף וכליך 

כשמושיטין כוס של ברכהי, הוי מחזר 
[-משתדל] שיתנהו לך, ועל ידי כך אתה תברך עליו 
ותוציא את כולם. 


במסמע 

העונה והמברך במשמע - נכללים במשמעות 
הפסוק 'קומו ברכו את ה' אלהיכם' האמור בספר 
עזרא+* (נסמיס מ ס), ואומר - ועוד נאמר שם בסוף 
הפסוק 'יברכו שם כבודך', והיא עניית אמן 
שבמקדש. שכן במסכת תענית (פ": דף עז: ונקפן סג.) 
מפרש, 'קומו ברכו', היינו בתחלת הברכה שהיא 
עצם אמיהת הברכה; ויפהפו שם כבודך, היו 
הברכה שמברכים העונים במקום עניית אמן. 
שבמקדש במקום עניית אמן היה עונה בלשון ברכה 
ואומר ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועדצב. 


סוליל ו(ספלמד עטוין 


שאין מתכוונים לברך לי-בשם אלא (ללמד) 
[ללמוד]צג, 


6 כעידן מפטלייסו 

כשאומרים את ההפטרהצ" ומברכין בתורה - 
את ברכות התורה*ה וכנביא - את ברכות ההפטרה, 
עונים אחריהן אמזצי. 


טמן מעכנ ת סכלכס 

שמן שהיו רגילין להביא בסוף הסעודה, לסוך 
אחר הסעודה את הידים אחר מים אחרוניםצ', 
להעביר את זוהמתן של הידים. 


מעכנ 6 סנלכס 
השמן מעכב את הברכה לענין שאסור לזמן עד 


ציונים והערות 


מאשר לעיכול לאחר אכילה מרובה. ולכן פירשו התוספות 
להיפך, שבאכילה מרובה השיעור הוא כל זמן שהוא צמא 
מחמת אכילתו, שאין בזה שיעור קבוע אלא כל אדם נידון 
לפי הכמות שאכל, ובאכילה מועטת נתנו חכמים שיעור קבוע 
של ד' מילין. פט. עיין בהערה במשנה (לעיל נ: ככט"י ד"ה 
גר ועזון) בהרחבה בענין ביאור רש"י כאן. צ. המפרש בנזיר 
(סו: ד"ס סטוף) כתב שמדובר על ברכת הזימון, ואמר לו כן 
כדי שיזכה לברך ברכת הזימון על הכוס. ומסתימת רש"י כאן 
נראה שהוא הדין לכל כוס של ברכה, כגון קידוש והבדלה 
וכיוצא בזה. | צא. פסוק זה אמור בספר נחמיה, ובהרבה 
מקומות ספר נחמיה מכונה אף הוא ספר עזרא, לפי שבתחילה 
לא נקרא ספר נחמיה על שמו, כעונש על כך שהחזיק טובה 
לעצמו, או כעונש על כך שסיפר בגנותם של ראשנים, 
כמבואר בסנהדרין (5ג:). ומה שהיום נקרא ספרו על שמו, כתב 
החיד"א (מנ6 סומר פֿות ד), שהוא משום שבזמן מסוים כבר 
נשלם הדקדוק על מה שגרם לעונש זה. צב. המפרש בנזיר 
(סו: ד"ס 6') פירש כוונת הגמרא 'אחד המברך ואחד העונה 
אמן במשמע' באופן אחר, שהכוונה ששניהם בכלל הפסוק 
(תסליס (ד ד) 'גדלו לה' אתי ונרוממה שמו יחדו', ש'גדלו לה' 
אתי' היינו המברך, 'ונרוממה שמו יחדיו' היינו עניית אמן. 
והריטב"א (ד"ס 6סד) והמאירי (ל"ס סעוגס) פירשו, שהכוונה 
ששניהם בכלל הפסוק 'ואכלת ושבעת וברכת', עיין שם. 
צג. הוגה על פי בארות המים (סגסות ויוטס). | צד. קטן יכול 
לקרוא ההפטרה בברכותיה. טור (לו"ס סי כפד) על פי המשנה 
במגילה (כד.). | צה. שכן הקורא את ההפטרה צריך גם לקרוא 
בתורה, כמבואר בריב"ש (עו"פ סי' סלו). = צו. ונתכוונה הגמרא 
לחדש בזה, שמאחר שתקנו חכמים שקטן קורא את ההפטרה 


רש"י 


שיובא. וכן לענין שמעכב ברכות של כל דבר 
הבא בקנוח סעודה, שהתבאר לעיל (מ6:) (שמותר) 
[שאסור]י" לאכלו בלא ברכה, שאף בזה אין לברך 
עד שיסכוהו - עד שיסוך ידיו בשמן, מפני כבוד 
אותה ברכה. 


הרואה - פרק תשיעי 


נר. 


סלופ מקוס ענעטו כו נסיס נישרפ3 
כנון הנך מקומות דקתני בברייתא לקמן, 
מעברות הים והירדן ונחלי ארנון כו'. 


לס עולס 
והטעם שעל דברים אלו אומר 'שכחו וגבורתו 
מלא עולם', לפי שאלו נראין או נשמעין למרחוק. 


כלוך עוקס כר6קים 

וכנמרא ((ט.) פריך, אטו הנך דלעיל [-זיקין 
וזועות וכו לאו מעשה בראשית נינהו - אינם 
מעשה בראשית, ומדוע עליהם אינו מברך כן. 


לפרקיס 

מפרש בגמרא (עס ע"נ) שהוא עד שלשים יום. 
ולפי שהוא [-הים הגדול] חשוב* ונדול מכלן 
[-מכל הימיםן, קבע ליה רכי יהודה ברכה לעצמו. 


ועל סטונס מעין על סכעס 

ברכת הטוב והמטיב. ובגמרא ((קמן ס.) מפרש 
היכי דמי - מה היא רעה מעין על הטובה, ומה 
היא טובה מעין על הרעה. 


סנכנ (כרך 

המהלך בדרך וצריך לעבור דרך כרך, ושם - 
באותו כרך מצויים מושלים רעים ומחפשים 
עלילות. 


ביכיפו 
מתפללי שיצא לשלום. 


עונה אחריו אמן. (כיענ" ד"ס וס"מ) אמנם הראב"ד (סו"ל 
נרטנ"b‏ פס) הקשה על רש"י, מאחר שהקטן מברך אף על 
התורה, מדוע הזכירה הגמרא רק את ההפטרה. ולכן פירש, 
ש'מפטרייהו' היינו כאשר פוטרים עצמם בברכה, כגון 
שמברכים על אכילתם. והחידוש הוא, שאפילו שאינם חייבים 
בברכה, אלא מברכים רק משום מצות חינוך, עונים אחריהם 
אמן. | צז. רש"י בשבת (קע: ד"ס דניק) כתב, שהיו רגילים 
לסוך את השמן קודם מים אחרונים, להעביר את הזוהמא. 
צח. תוקן על פי הב"ח (פופ ג), והתבאר על פי מנחם משיב 
נפש (קו"ד כסגסות ויוניס). אמנם לפי הגירסא שברש"י לפנינו, 
נראה שכוונתו לדין המבואר לעיל (מנ.), שרשאי לאכול דברים 
בסוף הסעודה בלא ברכה כל זמן שלא סילק דעתו מן 
הסעודה, וקודם שמשח ידיו בשמן נחשב שעדיין לא הסתלק 
מן הסעודה. על פי פתחי שערים (ל"ס מ"כ). א. בבאר 
אברהם ((לכני 6כרסס מטכיל (פיתן, ד"ס כני) דייק מלשון רש"י, 
שמלבד שהים הגדול הוא גדול בכמות יותר משאר הימים, 
יש בו גם חשיבות באיכות יותר משאר הימים. וביאר, 
שהחשיבות שיש לים הגדול באיכות היא שרבי יהודה הולך 
בזה לשיטתו בגיטין (פ.) שכל הים שכנגד ארץ ישראל הרי 
הוא כארץ ישראל, וכיון שהוא כארץ ישראל יש לו חשיבות, 
ולכן קבע לו רבי יהודה ברכה בפני עצמו. וכתב, שלפי זה 
מוכח שלדעת רש"י הים הגדול הוא הים שבמערב ארץ 
ישראל ולא ים אוקיינוס [וצריך ביאור, שאם כוונת רש"י היא 
לים שבמערב ארץ ישראל, מדוע הוא גדול בכמות יותר משאר 
הימים]. וראה בילקוט ביאורים שנחלקו בזה הפוסקים. 
ב. באמת ליעקב (קענקי, נרע"י) ביאר, שרש"י הוסיף [כאן, 
ובדיבור הקודם] תיבת 'מתפלל', כדי להוציא מדברי הרמב"ם 


ביאורי 


36 
כדמפרש, שנותן הודאה על שעבר, וצועק על 
העתיד. ונמצאו ארבע תפילות, כדמפרש בגמרא 

(לקמן ס.). 


לכל תכ ככ מ6דך 


בכל מדות המדודות לך, בין מדה טובה בין 
מדת פורענות. 


כנגד שער מזרסי 

שהיה חוץ להר הכית, אשר בחומה הנמוכה 
אשר לרנלי הבית במזרח. לפי שכל השערים היו 
מכוונים זה כנגד זה, שער מזרח, שער עזרת נשים, 
ושער עזרת ישראל, ופתח האולם וההיכל, ובית 
קדשי הקדשים בימי מקדש ראשון כשהיה אמה 
טרקפיןג. 


כל פופמי כרכופ טכמקלט סיו פומליס עד סעולס 

במסכת תענית (טו:) אמרינן שאין עונין אמן 
במקדש, והיינו שהמכרך אומר כסוף כל ברכה 
נרוך אתה ה' אלהי ישראל מן העולם ועד 
העולם, ברוךי חונן הדעת', וכן בכולם, והעונין 
אומרים 'כרוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד'. 
וילפינן לה שאין עונים אמן במקדש מקרא ((פפיס 
ט ₪ דתפלת עורא וסיעתו. ואשמעינן הכא - 
ומשנתנו משמיעה לנו דבמקדש ראשון לא היו 
אומרים אלא 'ברוך אתה ה' אלהי ישראל עד מן 
העולם'. 


ספקינו 

עורא וסיעתוי שיהו אומרים 'מן העולם ועד 
העולם', כדי לומר ששני עולמות יש, ולהוציא בכך 
מלב הצדוקים הכופרים בתחיית המתים. 


ופֿומל 56 סכ כי זקנס פמן 

למוד מדכרי זקני אומתך לעשות מה שראית 
שעשו הם. ובגמרא (נקפן סג.) מפרש מאי ואומר - 
מדוע המשנה הוצרכה להביא שני פסוקים לדין זה. 


בפירוש המשניות (מ"ל) שבשעת יציאתו יודה לאל שהוציאו 
ממנה לשלום [ולדעתו ביציאתו אינו מתפלל אלא מודה]. 
ורש"י דקדק כן מלשון המשנה 'מתפלל שתים', והיינו שגם 
ביציאתו הוא מתפלל. ג. והיינו שבמקדש הראשון היה 
בפתח קודש הקדשים כותל בעובי אמה, להבדיל בין הקודש 
לקודש הקדשים, ונקרא 'אמה טרקסין', והיה בו פתח לקדש 
הקדשים שהיה מכוון כנגד פתח ההיכל והאולם ושאר 
השערים, אבל במקדש השני לא היה שם כותל אלא היו שתי 
פרוכות, ולא היה הפתח שלהן מכוון כנגד שאר הפתחים. 
ד. בדברי רש"י מבואר, שבחתימה עצמה יש לו להזכיר 
פעמיים 'ברוך', ומקורו מהגמרא בתענית (0ו6, וכן הוא 
ברמב"ם (פעניות פ"ד סט"ו). וצריך ביאור למה לו להזכיר 
פעמיים 'ברוך'. וראה בשפת אמת (פעמת עז: ד"ס כלון) מה 
שכתב בזה. אמנם הרע"ב (מ"ס) לא הזכיר את ה'ברוך' השני. 
ועוד יש להעיר, מדוע רש"י נקט כן לגבי ברכת חונן הדעת, 
והרי לכאורה בכל הברכות שבמקדש היו חותמים כן. רש"ש 
ושפתי חכמים (כרט"י). | ה. שפתי חכמים (גרק"). ו. הרש"ש 
(נרט"י) ביאר, שמקורו של רש"י שעזרא תיקן כן, הוא מדברי 
הגמרא ביומא (סט:) שאת הפסוק ((נקמיס ת ו) 'ויברך עזרא את 
ה' האלהים הגדול', מבאר רב גידל שאמר 'ברוך ה' אלהי 
ישראל מן העולם ועד העולם'. וראה רש"י ביומא שם (ל"ס 
וינלן) שכתב שכך תיקנו באותו היום לומר במקדש בסוף כל 
ברכה ובהכה; 212 בגינת ורדים (קוהפפפמיס לול כ סי לו ביאר, 
שאין כוונת רש"י שמשום עת לעשות לה' מותר רק לעשות 
דבר הנראה אסור, אבל לעבור על דברי תורה ממש אסור, 
שהרי בתחילת דבריו כתב רש"י שפעמים שמבטלים דברי 
תורה כדי לעשות לה', אלא ודאי שגם לעבור על דברי תורה 
מותר, ומה שנקט רש"י בלשונו 'דבר הנראה אסור' הוא משום 
שבשאילת שלום לחבירו בשם אין איסור מבורר, אלא הוא 


ברכות נד. - נד; 


ופומר עמ לעקות (ס' ספלו פורפך 

פעמים שמכטלים דכרי תורה כרי לעשות לה', 
ואף זה המתכוין לשאול לשלום חכרו, זהו רצונו 
של מקום שישאל בשלום חבירו, שנאמר (פסניס ₪ 
טו) 'בקש שלום ורדפהו', ומהפסוק 'עת לעשות לה' 
הפרו תורתך' יש ללמוד שמותר להפר תורה 
ולעשות דבר הנראה אפור'. 


הכי גרסינן מנלן רמברכינן אניסא" אמר רכי 
יוחנן דאמר קרא ויאמר יתרו ברוך ה' אשר הציל 
אתכם וגו'. 


בעכר ימינס 
שם מדינה בדרומו של נהר פרת. 


מענלום סיס 
מקום שעברו ישראל בים סוףײ. 


כמורד כים פולון 
בימי יהושע היהי בספר יהושע (י ל). 


ו6כן סורקי עוג 
לקמן מפרש. 


נד: 


ענדי (סון נקיכופ6 

נקירותא הן מערות. וענין מעברות נחלי ארנון 
הוא, שהיה עמק עמוק בין שני הרים גבוהים, והיו 
ישראל צריכים לעבור באותו עמק, ועשו אמוריים 
מערות בצדי ההרים ונחבאו שם. 


ממיך מוכי 
משפיל את ההרים ומתוך כך מתפשטין זה לצד 
זה, עד שהעמק שביניהם היה שוה. 


סזו למb‏ 
כשחזרו ההרים למקומן, ראו את הדם שיצא 
מבין שני ההרים. 


ציונים והערות 


סברא בעלמא שנראה כמזלזל בכבוד המקום במה שמוציא 
שם שמית. כשעביל כבוד הבריות. ח. ביד דוד (מסלו"נ, ד"ס 


אוצר החכמהי 


אניסא', הוא על פי מה שכתב בספר כפתור ופרח (פ") 
שלכאורה קשה, כיצד יתרו בירך על הנס שנעשה לבני ישראל, 
והרי יתרו לא ראה את מקום הנס, ובמשנה שנינו שדווקא 
הרואה מקום שנעשו בו ניסים לישראל מברך. ותירץ, שכיון 
שיתרו ראה את עם ישראל שניצלו מטביעה ביאור ובים סוף, 
הרי זה כאילו ראה את מקום הנס. ולפי זה יש לומר שלכן 
רש"י הגיה בלשון הגמרא, משום שלפי הגירסא 'מנא הני 
מילי', שאלת הגמרא היא על מה ששנעו במשנה 'הרואה 
מקום שנעשו' וכו', ועל זה לא השיבה הגמרא כלום, שהרי 
יתרו לא ראה את המקום שנעשו בו הניסים, ולכן כתב רש"י 
שיש להגיה בלשון הגמרא, ושאלת הגמרא היא מנץ 
שמברכים על נס, ועל כך השיבה הגמרא שיש ללמוד כן 
מיתרו שבירך על הנס שנעשה לבני ישראל, והוא הדין שיש 
לבוך על ראיית מקום שנעשה בו נס. וכן כתבו בככבא 
דשביט (ד"ס עס"מ) ובאהל משה (נכט"י). וראה עוד במרומי 
שדה (ד"ס מנס"מ). והצל"ח (ד"ס מנ) כתב, שאפשר שרשיי 
הגיה בלשון הגמרא, משום שמהלשון 'מנא הני מילי' משמע 
שהשאלה היא מהו המקור לכל הברכות השנויות במשנה, ואם 
כן לא תספיק לזה תשובת רבי יוחנן שהמקור הוא מיתרו, 
שהרי מיתרו לא שמענו אלא שיש לברך על נס, ולא את שאר 
הברכות השנויות במשנה. ולכן כתב רש"י שיש לגרוס 'מנלן 
דמברכינן אניסא', והיינו שששאלת הגמרא היא רק מהו 
המקור לכך שיש לברך על נס. ט. בביאור הלכה (ס" לית 
ס"ס ד"ס כגון) כתב, שבדברי רש"י מבואר כמו שכתב הכפתור 
ופרח (פ"ז), שאין לברך על נס אלא כשרואה את המקום 
שנעשה בו הנס, ולכן הרואה את ים סוף אינו מברך עד 


רש"י 


פֿער נטס לשנת ער 


ההר שבעבר האחד של העמק נטה ונתפשט 
לצד חברו, פירוש לצד ההר שבעבר השני של 
העמק, אשר לצד עבר מואב. ושם ארץ מואב 
'ער', וזהו שכתוב בפסוק 'לשבת ער', שנטה לצד 
ארץ מואב ששמה ערי. 


קעמלו 
אבני הברד עמדו באויר. 


ל נפך 6ל5ס 
לא הגיע לארץ, אלא אבני הברד עמדו באויריי. 


מסנס יערלל כמס סוי פנ פכקי 

עוג חשב כן בלבו". 

מחנה ישראל אורכו ורוחבו תלתא פרסי - שלש 
פרסאות על שלש פרסאות, דכתיב (נמדנר (ג מט) 
'ויחנו מבית הישימות עד אבל השטים', ואמר רבה 
בר בר חנה, לדידי חזי לי ההוא דוכתא - אני 
ראיתי את אותו מקום שמחנה ישראל היה בו, והוה 
- וגודלו היה תלתא פרסי אורכא ותלתא פרסי 
פותיא [-רחבו] (עיכוכין נס:). 


קמי 
נמליםטי. 


לככ 


לשון 'אשתרבובי אשתרבוב', והיינו ששיניו של 
עוג ירדו וגדלו למטהטי. 


מקס כמס סוי עשר פמין 

גקבהןף של משה רבינו היה עשר אמות, שהרי 
הוא הקים את המשכן, ודרשינן שמשה רבינו הקים 
את עצמו לקומת [-לגובהו של] המשכן", וכתיב 
ביה (טעות לו כ )6‏ עשר אמות אורך הקרש', הרי 
שגובהו של המשכן היה עשר אמות, ומכאן שאף 
גובהו של משה רבינו היה עשר אמות. 


שיראה את המקום שעברו בו בני ישראל. י. בככבא דשביט 
(ד"ס כמורד) ביאר, שרש"י הוצרך לכתוב כן כדי לומר שאין 
כוונת הגמרא לאבני אלגביש הכתובים בספר יחזקאל (לת כנ), 
משום ששם הנביא מתנבא על העתיד להיות במלחמת גוג 
ומגוג, ובברייתא כאן מדובר על אבני אלגביש שכבר היו, 
וכמו שכתב המהרש"א (ם"6 (קמן ע"כ ד"ס מפי), ולכן כתב רשיי 
שבימי יהושע היה. ועיין שם שביאר באופן נוסף. יא. ראה 
בהגהות וציונים. ויש לציין עוד לדברי האגרות משה (עו"ת 
ו"ם ת"ל סי" סט לומ ז) שכתב שפשוט שיש כאן טעות סופר 
ברש"י וצריך לומר 'ואבן שבקש לזרוק'. יב. בשפתי חכמים 
(כרם"י) הקשה, שבדברי הגמרא ורש"י כאן מבואר שהאמוריים 
עשו את המערות, ואילו בפירוש החומש כתב רש"י (נעדנר כ 
טו), 'אמרו אמוריים וכו' נצא מן המערות בהרים שלמעלה 
מהם וכו', והיו אותן הנקעים בהר של צד מואב, ובהר של 
צד אמוריים היו כנגד אותן נקעים כמין קרנות ושדים בולטין 
לחוץ', ומשמע שהמערות היו בהרים משעת בריאתם. 
וג. ראה בעץ יוסף (שמו"כ יכ ז) שפירוש הפסוק הוא ויחדלו 
הקולות והברד' מלרדת, ואף 'מטר לא נתך ארצה', פירוש 
שאבני הברד לא נמסו וירדו כדרך מטר, אלא נשארו תלויים 
באויר. יד. בפרחי כהונה (פלס") כתב, שרש"י לא גרס 
בגמרא את תיבת 'אמר', ולכן פירש שעוג חשב כן בלבו. 
והמהדיר שם כתב, שיתכן שרש"י גרס תיבה זו בגמרא, אלא 
שפירש ש'אמר' היינו חשב. טו. ראה רש"ש (ננט"י) שהעיר, 
שבכמה מקומות מצינו ש'קמצי' הם חגבים. טז. בשפתי 
חכמים (נרע"י) העיר, שמלשון הגמרא 'משכי שיניה להאי גיסא 
ולהאי גיסא' משמע ששיניו גדלו לשני צידיהן ולא למטה. 
וז. ראה מהרש"א (פ"5 ד"ס ומכ) שהעיר, שדרשה זו שמשה 
רבינו הקים את עצמו וכו' אינה מבוארת בתלמוד, ואמנם 
מבואר בתלמוד בכמה מקומות (קנק 35. נלכיס לת. ככולות. מל.) 


ח ביאורי 


וידי מקס כנליס 


ואינו יכול לפושטן ולהחזיקן כך כל היום, אלא 
אם כן תומכים בזרועותיו, וזהו שכתוב (פמות ז יכ) 
'ויקחו אבן וישימו תחתין"". 


מספיס 

משמע שנפלה במקומה, ואי אפשר לזו - 
לנפילה במקומה אלא על ידי בליעה, כי דרך שאר 
נפילות הן על צידיהן. 


זוכל 6פ סכליקיס 
שוכר את אברהם". 


כיון לפופיס ולומס כי סללי סוו 

כיון שגובהה ורחבה של החומה היו שוים, ואין 
נפילה ניכרת בה אם לא נבלעה במקומה, משום 
הכי אבלעה, ואופן זה הוא דרך נפילה לחומה כזו 
שגובהה ורוחבה שוים. 


5יכין. (סודוק 
כשיוצאין מן הסכנהי. 


וילוממוסו 3קסל עס 
בסוף פרשת המזמורכי. 


se נגלמפם‎ 


שם עירו של רב חנא היה בגדד, ולכן נקרא 


שגובהו של משה רבינו היה עשר אמות, אך נלמד מפסוק 
אחר. יח. הקשה בטל תורה (כרט"י), מדוע היו צריכים לקחת 
אבן ולשים תחתיו, והרי יכלו לתמוך בזרועותיו גם בלא אבן. 
ותירץ, שכיון שגובהו של משה רבינו היה עשר אמות 
כמבואר בגמרא לעיל, אם כן אהרן וחור שלא היו גבוהים 
כל כך לא היו יכולים לתמוך בזרועותיו בעודו עומד, ולכן 
שמו אבן תחתיו וישב עליה, ועל ידי זה יכלו לתמוך 
בזהנעותיו. יוכן כתב כבר במפתה בלוקה (סמות: ה 5 
יט. בשפתי חכמים (נלם"י) כתב, שאפשר שכוונת רש"י היא 
שהקב"ה זוכר את הצדיקים, כמו שזכר את אברהם. 
ב. במקראי קדש (פנונעפיס, כפידוסיס למסכת נככות, ד"ס 6כ"י) 
הקשה, מה חידש רש"י בזה, והרי דבר פשוט הוא שהם 
צריכים להודות רק כשיוצאים מהסכנה. ותירץ, שכוונת רש"י 
להשמיענו שאם יצא לדרך למקום רחוק, מהלך עשרה ימים, 
צריך לברך בכל לילה בהגיעו לכפר ללון שם, אף על פי 
שעדיין לא הגיע למחוז חפצו, משום שבכל פעם שמגיע 
לכפר הוא יוצא מהסכנה, ובכל פעם שיוצא מהסכנה צריך 
לברך [אמנם המשנה ברורה (ס" ריט סק") כתב בשם 
האחרונים, שלא יברך רק לאחר שיגיע למחוז חפצו]. ועוד 
תירץ, שרש"י בא ליישב בזה מדוע הגמרא אומרת ארבעה 
'צריכים' להודות, ולא ארבעה 'חייבים' להודות, להורות שהוא 
חיוב. ולכן כתב רש"י שצריכים להודות מיד כשיוצאים 
מהסכנה, כלומר, שהטעם שהגמרא נקטה לשון 'צריכים' הוא 
כדי להורות שאף על פי שהחיוב להודות הוא לעולם, וגם 
אם לא הודו מיד, צריכים להודות ביום אחר, מכל מקום 
לכתחילה הם צריכים להודות מיד כשיצאו מהסכנה. וכתב 
היד דוד (מסדו"נ, ד"ס פֿרנעס), שמדברי הראנ"ח בספרו הנותן 
אמרי שפר (פרקם פמוכ) נראה שאינו סובר כתירוץ הראשון של 
המקראי קדש. שהראנ"ח דקדק, מדוע הגמרא שינתה את 
הלשון, שלגבי חבוש וחולה אמרה מי שהיה חולה ונתרפא 
ומי שהיה חבוש בבית האסורים, ואילו לגבי יורדי הים והולכי 
מדברות הגמרא הזכירה אותם בסתם ולא אמרה מי שירד 
לים ומי שהלך במדבר. ותירץ הראנ"ח, שיש חילוק בין דינם 
של יורדי הים והולכי מדברות לדינם של חולה וחבוש, 
שחולה וחבוש אינם צריכים להודות אלא לאחר שיצאו 
מהסכנה לגמרי ואינם עומדים עוד בסכנה שמא החולה יחלה 
שוב ושמא יחבשו שנית את החבוש, מה שאין כן יורדי הים 
והולכי מדברות צויכים להודות אפילו בהיותם עדיין בים 
ובמדבר, שאם כבר אינם עומדים בסכנה, צריכים לברך גם 
בים: ובמדבר. ולכן הגמרא" נקטה לשון הוה" *ורדי ‏ הים? 
ו'הולכי מדברות', לומר, שאפילו בהיותם עדיין יורדי הים 
והולכי מדברות, צריכים להודות. מה שאין כן לגבי חולה 


ברכות נד: - נה. 


'בגדתאה'יב. ‏ ובגדד היא עיר החשובה שבבבל, 
משחרבה בבלכי. 


טימור 
מן המזיקיןכד, 


פונס 

צריך שימור, לפי שהורע מזלו, ולפיכך השד 
מתגרה בו, וכן חיה שהיא אשה שילדה צריכה 
שימור מטעם זה, וכן אבל צריך שימור מטעם זה. 


פפן וכל ופנמילי סלמילה= 
צריכים שימור, לפי שמקנאתו, השד מתנרה 
בהם. 


וסמפריך על ענסגו 
מאריכים לו ימיו, לפי שמתוך כך עניים באין 
ומתפרנסים ממנו. 


וסמפכיך כנים סכק6 
רפואה היא לו, ולכן זוכה לאריכות ימים. 


נה. 


מעייןכה כס 
אומר בלבו שתיעשה בקשתו, לפי שהתפלל 
בכונה. 


ציונים והערות 


וחבוש הגמרא נקטה לשון עבר, 'מי שהיה חולה' ו'מי שהיה 
חבוש', להורות שדווקא לאחר שיצאו מהסכנה לגמרי צריכים 
לברך. אלא שכתב, שמדברי רש"י שפירש שצריכים להודות 
'כשיוצאין מן הסכנה', משמע שכל הארבעה צריכים להודות 
רק כשינצלו מהסכנה, ולא קודם לכן. ולכן כתב, שהגמרא 
נקטה לשון "ורדי הים' ו'הולכי מדברות', לפי שהם דברים 
שנוהגים תדיר בעולם, מה שאין כן בחולה וחבוש הגמרא 
נקטה לשון 'מי שהיה חולה' ו'מי שהיה חבוש', לפי שאינם 
דברים שקורים מעצמם תדיר, אלא רק מי שקרה לו כך וכך, 
צריך לברך. וכתב היד דוד, שמבואר מדברי הראנ"ח שהבין 
בדעת רש"י שדווקא אם יצאו מהסכנה לגמרי צריכים לברך, 
אבל אם הם עומדים עדיין בדרך אינם מברכים אפילו 
בחנייתם בלילה, ושלא כדעת המקראי קדש בתירוצו הראשון 
[ועיין שם עוד בזה]. בשתי הלחם (ללניו, נסקדמס) דקדק אף 
הוא מדוע כתב רש"י שארבעה אלו צריכים להודות 'כשיוצאין 
מן הסכנה'. וכתב, שרש"י בא להשמיענו שלא נטעה שארבעה 
אלו צריכים להודות רק אם ארעו להם כל ההצלות המוזכרות 
במזמור בתהלים, אלא גם אם לא ארעו להם כל ההצלות 
המוזכרות בכתוב, כל זמן שיצאו מהסכנה צריכים להודות. 
בא. הראנ"ח בספרו הנותן אמרי שפר (פלסת פמוכ) ובספר 
תולדות יצחק (ל"ה עוד) דקדקו, שלכאורה צריך ביאור מה 
רש"י בא להשמיענו בזה, ומה לי אם פסוק זה כתוב בסוף 
פרשה אחרונה או בסוף פרשה ראשונה. וכתבו, שרש"י בא 
לומר בזה, שלא נטעה לומר שמה שאמר אביי שצריך להודות 
לפני עשרה הוא דווקא ביורדי הים, שבהם כתוב הפסוק 
'וירוממוהו' וגו', שכיון שהנס שנעשה להם הוא גדול ועצום, 
שהרי היו בסכנה גדולה, כלשון הכתוב (פסליס קז כו) "יעלו 
שמים ירדו תהומות' וגו', לכן צריכים להודות לפני עשרה, 
אבל הולכי מדברות וחבוש וחולה, אינם צריכים להודות לפני 
עשרה. ולכן כתב רש"י שפסוק זה נאמר בסוף פרשה אחרונה, 
והיינו שכיון שנאמר דווקא בסוף המזמור, משמע שהולך על 
כל הארבעה, שכולם צריכים להודות לפני עשרה. כב. וכן 
פירש רש"י בכתובות (: י: ל"ס כגדפקס) וביבמות (סו. ל"ס 
כנדתפס). ‏ וביבמות (עס) ביאר רש"י בפירושו הראשון שהוא 
'בעל אגדה'. בליקוטי חבר בן חיים (ד"ס כג) ביאר, שרש"י 
כתב שנקרא כן על שם ששם עירו בגדד, כדי שלא נטעה 
לומר ש'בגדתאה' הוא כינוי שכינו אותו, מלשון בוגד, שזה 
וודאי שאינו, שהרי זה בכלל 'המכנה שם רע לחבירו' שאין 
לו חלק לעולם הבא, כמבואר בבבא מציעא (כ:). בג. אבל 
קודם שחרבה בבל, היתה היא העיר החשובה שבבבל. 
ומבואר מלשון רש"י שמלבד המדינה שנקראת בבל, היתה 
שם גם עיר ששמה היה בבל, וקודם שחרבה, היא היתה 


רש"י 


כקנ לכ 
משום שאין בקשתו נעשיתכי. 


קופלק 
לשון תפלהכי, כמו 'ויחל משה' טופ 3 י). 


מזכירין עונוסיו 

שעל ידיהן מפשפשים למעלה במעשיו, לומר, 
מדברים אלו נראה שבוטח זה בזכיותיו, נראה מה 
הם זכויותיו. 


קיר נטוי 
הוא מקום סכנהי". 


מוסר דין 
בוטח הוא בוכיותיו, שמחמתן חברו יהיה נענש 
לי ירובט 


מוליגי כסמס 

כלומר, כל בשר שבבהמה שאינו חלק, אלא 
דומה למורג חרוץל שאינו חלק, כמו החיך 
והלשון?* והכרס הפנימי ובית הכופות. 


סקולס 


שאינו יושב בבית הכסא, אלא תולה עצמו על 
ברכיו, שמתוך כך נקביו נפתחין יותר מדאי. 


העיר החשובה שבמדינת בבל. וכן מבואר בדברי רש"י בשבת 
(כו: דיס מטי).. וכן כתב:<המהרי"טי (טוי, יקסיע פלפ) בדעת 
רש"י. אבל התוספות בשבת (טס ד"ס נפק) כתבו, שלא מצינו 
בשום מקום עיר ששמה בבל, אלא מדינה היא. וראה עוד 
מה שכתב הרש"ש (נפוספות טס). | כד. בשפתי חכמים (נרם"י) 
דקדק, שכאן כתב רש"י שצריכים שימור מן 'המזיקין', ולהלן 
(ד"ס חו(ס) כתב על חולה שהשד מתגרה בו, ומשמע שמזיקים 
ושדים עניינם אחד. כה. במנחם משיב נפש (ל"ס ס6) כתב, 
שמדברי רש"י נראה שגרס בדברי רבי יוחנן 'כל המאריך 
בתפלתו מעיין בה', בלא וא"ו, ולא כגירסא שלפנינו 'ומעיין' 
בה, ועיין שם שביאר את המשא ומתן בגמרא לפי זה, ודבריו 
הובאו בילקוט ביאורים. כו. ראה עוד ברש"י לעיל (39: ד"ס 
ומעײן) 'סוף שאינה נעשית, ונמצאת תוחלת ממושכה חנם, 
והיא כאב לב, כשאדם מצפה ואין תאותו באה'. כז. לעיל 
(ל2: ד"ס פופ(ת) פירש רש"י כעין זה, שהוא 'לשון חלוי ותחנהי. 
והמהרש"א (ס"6 פס ד"ס תותנת) כתב על דברי רש"י שם שאין 
צורך לפרש כן, אלא יש לפרשו כפשוטו, שהוא מלשון 'מקוה 
ומצפה שתבא בקשתו, עיין שם. כח. רש"י בראש השנה 
(טז: ד"ס קיר) הוסיף, 'ועובר תחתיו, מזכיר עונותיו, שאומר 
כלום ראוי זה ליעשות לו נס, ומתוך כך הוא נבדק. 
כט. רש"י בראש השנה (קס ד"ס מוסר) כתב, 'מוסר דין, כמו 
ישפוט ה' ביני וביניך (נרפפית טז ס), אומרים כלום ראוי הוא 
שיענש חבירו על ידו'. ל. בשפתי חכמים (כלע"י) כתב, 
שכוונת רש"י בזה היא ללשון הכתוב (שעיס מ טו) 'הנה 
שמתיך למורג חרוץ' [ושם פירש רש"י שהוא כלי של עץ, 
וכבד, ועשוי חריצים חריצים כעין כלי נפחים של ברזל 
שקורין לימ"א בלע'ז, וגוררין על הקשין של שבלין ומחתכן 
עד שנעשו תבן דק]. לא. המהרש"א (פ"6 ד"ס ומוריגי) הקשה, 
שלא מסתבר שהתורה תספר בשבחו של אברהם אבינו במה 
שהאכיל את המלאכים לשונות שהם קשים לתחתוניות [ראה 
בבבא מציעא (פו:) ששחט שלשה בני בקר כדי להאכילם 
שלש לשונות בחרדל]. ותירץ על פי דברי רש"י בשבת (9פ5. 
ד"ס מוליגי), שקליפת הלשון היא בשר שאינו חלק, ולפי זה 
יש לומר שדווקא קליפת הלשון אינה חלקה, אבל הלשון 
עצמה חלקה, ואברהם אבינו האכיל את המלאכים את הלשון 
עצמה. והרש"ש (ד"ס עעלס) תירץ על פי דברי הגמרא בשבת 
(פס) שמוריגי בהמה 'בלא מלח' הם המביאים את האדם לידי 
תחתוניות, ומשמע שאם אוכלם עם מלח אינם מזיקים, ויש 
לומר שכיון שאברהם אבינו האכיל את המלאכים לשונות 
בחרדל, אפשר שהחרדל עומד במקום מלח, או שהיה שם 
גם מלח. וכתב המהרש"א, שהערוך (ענן מסלג) פירש באופן 
אחר מרש"י, שכתב שמוריגי בהמה הוא החיך של הבהמה. 


ביאורי 


למגדלי סויריס ומלוי כרכית 
שכרן של אלו מרובה, ובא להם בלא טורח, 
ושמחים בחלקם, לכך פניהם צהובים. 


סימנוסק 


לשון שבועה, כלומר, באמונה, שתיהן - גידול 
חזירים והלואה בריבית, אסורות לי. 


ו5כרכס. מכרכיך 


והמכרך ברכת המזון מכרך לכעל הביתלג, 
כמבואר בגמרא לעיל (מו), ואם מונע את עצמו מזה 
מקצרים ימיו. 


יופף מס קולס (5סיו 
דכתיב (טמופ 5 ו) 'ימת יוכף וכל אחיו"לג, 
ומשמע שיוסף מת תחילה, ואחר כך כל אחיו. 


לפס קל6פי נקס 

מתיבת דאה' משמע שהקדוש ברוך הוא אמר 
למשה, (חיש בלבך) [הכן את לבבך]לד, תן עיניך 
בהבריה. 


לך 6מור כו 35023 עטס מטכן 5לון וכליס 

שכן הם סדורים בפרשת כי תשא, שהקדוש 
ברוך הוא אמר למשה "ראה קראתי בשם וגו' את 
אהל מועד ואת הארון לעדות', וכל הפרשה, הרי 
שהקדים עשיית המשכן לעשיית הכלים. ומשה אמר 
לו לבצלאל, עשה ארון וכלים תחילה, כגון שלחן 


לב. במגן אברהם (סי' כ סק"ס) כתב, שלפי זה נמצא, שדווקא 
באורח שבעל הבית נותן לו כוס של ברכה הדברים אמורים, 
שאז יש לו חיוב לברך את בעל הבית. וכתב במשנה ברורה 
(פס ס"ק יד), שנראה שכוונת המגן אברהם היא, שאם אינו 
אורח אינו גורם קללה לעצמו, אבל ודאי שאינו נכון לו לאדם 
לדחות מצוה שבאה לידו. וראה עוד בשער הציון (שס ס"ק 
יד). | לג. בזהב שיבה (ד"ס 5ער ככ יסת) הקשה, מדוע רשיי 
הוכיח מפסוק זה שנאמר בחומש שמות, ולא מהפסוק שנאמר 
בחומש בראשית ((נ כל), ויאמר יוסף אל אחיו אנכי מת', 
ומשמע שמת קודם להם. ובספרו תאוה לעינים (פות ענ) תירץ, 
שמפסוק זה מוכח רק שיוסף מת קודם לאחיו, אבל אין משם 
ראיה שהטעם לכך הוא מפני שהנהיג את עצמו ברבנות, מה 
שאין כן מהפסוק שבחומש שמות משמע שזהו הטעם, שהרי 
לפני הפסוק 'וימת יוסף וכל אחיו', כתוב ויוסף היה במצרים', 
ולשון 'היה' מתפרש שהיה נוהג שררה במצרים, ומטעם זה 
מת קודם לאחיו, כמבואר בפסוק הבא "וימת יוסף' וגר'. 
ובמירא דכייא (נרע"י) תירץ, שמהפסוק 'ויאמר יוסף אל אחיו 
אנכי מת', אין ראיה שמת קודם לאחיו, משום שיש לפרש 
ש'אחיו' האמורים בפסוק זה הם בני אחיו, שדרך בני אדם 
לקרוא לבני אחיו 'אחיו', ולעולם יש לומר שאחיו של יוסף 
מתו לפניו, אבל מלשון הפסוק 'וימת יוסף וכל אחיו' משמע 
שיוסף מת קודם לאחיו [ואין לומר שהכוונה לבני אחיו, משום 
שאין דרך הכתוב לכנות לבני אחיו בלשון אחיו, ורק דרכו 
של אדם לקרותם כן]. ובאופן נוסף תירץ, שמהפסוק 'אנכי 
מת' אין ראיה שהטעם שמת קודם לאחיו הוא משום שהנהיג 
עצמו ברבנות, שהרי אפשר שמת לאחר שנשלמו שנות חייו 
שנקצבו לו, אבל כיון שחזר הכתוב ואמר 'וימת יוסף וכל 
אחיו', אע"פ שכבר שמענו מהפסוק 'אנכי מת' שמת לפניהם, 
משמע שהפסוק 'וימת יוסף' בא לומר שזהו הטעם שמת קודם 
הזמן שנקצב לו. וראה בשדה יצחק (נרp"י)‏ תירוץ נוסף. 
לד. על פי הגהות הב"ח (לות 3). וראה בבארות המים (ככע"י) 
שביאר | את כונת | רש'י לפי הגירסא | שלפנינו. 
לה. האחרונים נחלקו בביאור דברי רש"י, לדעת השפתי 
חכמים והגנזי יוסף (כלט"י), ‏ דברי רש"י אמורים על דברי 
הגמרא שאין מעמידין פרנס על הציבור אלא אם כן נמלכים 
בציבור [והעירו, שלפנינו בגמרא הלימוד הוא מהפסוק (פמות 
₪ 0 'דאו קרא ה' בשם בצלאל', וראה מה שהובא בזה 
בהגהות וציונים (על סגמל6)]. אבל מדברי מנחם משיב נפש 
(כרט"י) נראה שנקט, שדברי רש"י אמורים על דברי הגמרא 
שמפסוק זה לומדים שפרנס טוב הוא אחד מהדברים שהקב"ה 
מכריז עליהם בעצמו. לו. כן ביארו בספר המעריך (עלך טות) 


ברכות נה. - נה: 


ומנורה, ואחר כך עשה משכן. דסבירא ליה לרבי 
יונתן שכסדר שהם סדורים בפרשת ויקחו לי 
תרומה אמר לו משה לבצלאל, ושם הקדים את 
עשיית הארון והכלים לעשיית המשכן. 


כל סלוס ול טוום 
כל חלומות יראה אדם, ובלבד שלא יראה אחד 
מאותן חלומות שהוא שרוי בתענית - שצריך 
לשבת עליו בתענית"י, שחלום כזה אינו חלום טוב. 
טוות הוא לשון תענית, כמו וּבֶת טוות' האמור 
בדריושל' (דניל3 ו יט). 


כפגרפ5 דנ מקריb‏ 
כלומר, לא טוב ולא רע הוא, לפי שכל 
החלומות הולכין אחר הפתרון. 


עכיכופיס מספייס 
דיו עצבונו. משום שמה שאדם מתעצב עליו, 
מבטל את החלוםל". 


פפילו לדיי 
שאני מאור עינים [-סומא]לט. 


מנגדb‏ 
קשה ממלקות. כלומר, חלום רע קשה לגוף 
האדם יותר ממלקות, לפי שדואג ממנו. 


זס קלוס לע 
שמיראתו מהחלום, ישוב ויכנע. 


ציונים והערות 


ובעיון יעקב (ד"ס פמכ) ובשפתי חכמים (כלפ"י) את כוונת רש"י. 
ובתענית (ינ:) נתבאר על אלו חלומות צריך להתענות. ובעיון 
יעקב (עס) הוסיף, שכוונת רב חסדא היא על פי דברי הגמרא 
לקמן (ע"נ) שכל הלן שבעה ימים בלא חלום נקרא רע [ראה 
לקמן (פס) בביאור הענין], ולכן אמר שכל חלום יראה האדם, 
חוץ מחלום רע שצריך להתענות עליו. אמנם יש מהאחרונים 
שביארו את דברי רש"י באופנים אחרים, ראה בבית דוד (לבני 
יוסף דוד מספנוניקי, פו"ת סנ' קת ות קים דף (:) שכתב בדעת ספר 
שמע שלמה (כפוף סספר, דף ₪.) שנקט שכוונת רש"י היא שלא 
יחלום שהוא שרוי בתענית, כגון יום הכיפורים או אחד 
מארבעה הצומות. וכן כתבו ביד דוד (מסלו"כ, כרק"י) ובככבא 
דשביט (ל"ס כנ). ובככבא דשביט הוסיף, שלפי זה ביאור לשון 
רש"י 'מאותן שהוא שרוי' וכו', הוא שדווקא אם רואה אחד 
מהימים שחייב להתענות בהם, שדבר זה מראה שצריך כפרה, 
שהרי עיקר התענית באה כדי שיתן האדם אל לבו לשוב 
מעבירות שבידו. והבית דוד עצמו פירש, שכוונת רש"י שלא 
יראה חלום רע, כאותם חלומות רעים שהוא רואה ביום ששרוי 
בו בתענית [ובדומה לפירוש הערוך המובא להלן]. והערוך 
(עלך עוק) פירש, שכל חלום יש בו איזו ממשות, חוץ מחלום 
שהאדם חולם כשהוא בתענית, שאין בו שום ממשות. וכעין 
זה ביארו בתוספות רבינו יהודה החסיד ובתוספות הרא"ש 
(ד"ס כ). והוסיפו, שכיון שישב בתענית והצטער, ראה חלום 
רע, כמבואר במסכת שבת (: וככע"י ד"ס (פנוס) לענין חלום 
טוב, שאם בא לישן מתוך שמחה מראים לו חלום טוב, והיינו 
שאין אדם יכול לראות חלום טוב אלא מתוך שמחה. ובשער 
הציון (פי" ככ סק") כתב, שיש ללמוד מכאן, שאם היה לאדם 
צער גדול, ואחר כך ראה חלום רע, שאין לו לדאוג על כך. 
לז. לאחר שהושלך דניאל אל גוב האריות, שמו אבן על פי 
הבור, וחתמוה בחותם שבטבעת המלך, והלך דריוש המלך 
להיכלו ולן בלא אכילה. לח. המהרש"א (מ"פ ד"ס עניכופיס) 
הקשה, שאם כן היה לגמרא לומר 'עציבותיה מפכחא ליה', 
בדומה ללשון הגמרא להלן 'בדיחותיה מפכחא ליה', שפירושו 
שבטל החלום, כמו שכתב רש"י (ד"ס כליתותפ). ולכן פירש 
באופן אחר, שחלום רע עציבותיה מסתייה, היינו שהצער שיש 
לאדם מחמתו, זהו פתרונו וקיומו של החלום שראה, שהענין 
הרע שראה בחלום, הוא עצם הצער שבא לו מחמתו. וכן 
חלום טוב חדויה מסתייה, היינו שהשמחה שיש לאדם 
מחמתו, זהו פתרונו וקיומו של החלום, שהענין הטוב שראה 
בחלום, הוא עצם השמחה שבאה לו מחמתו. ובביאורי אגדות 
להגר"א (ד"ס ומכ ככ מסד) כתב, שגם רש"י כיון לכך. וביאר 
הר"ר אברהם בן הגר"א (פס), שכוונת רש"י היא, שאין לחלום 


רש"י ט 


וססי6 שעס5 


דחלם יוסף חלום זה, אמיה לא הות - רחל אמו 
לא היתה בחיים. 


מיוסף 

שלא נתקײמו השתחואות הללו שראה 
בחלומותיו, עד עשרים ושתים שנה משעה שחלם, 
ונתקיימו כשירד יעקב למצרים, שאז נתקיימו כל 
ההשתחואות". שבאותה שעה כבר היה הרעב שתי 
שנים, דכתיב (נר)סיפ מס ו) 'בי זה שנתים הרעב', 
וזהו שאמרו בגמרא שיש להוסיף לחשבון השנים 
'תרתי דכפנא'. 


ללס טונ מכפין כו סנוס מעמי 


כדי שידאג, ומתוך דאגתו לא יחטא, וגם 
שיכפר לו עצבונו על עוונותיו. 


כפדס בע מכפין כו פלוס טונ 


כדי לשמחו, שיאכל עולמו - שעל ידי שמחה 
זו יקבל בחייו את השכר על מצוותיו שהיה שמור 
לו לעולם הבא. 


ודוד לא ראה חלום טוב, והא כתיב וכו', לא 
גרסינן הכימג. אלא גרסינן, והא כתיב (סניס ₪ ) 
'לא תאונה אליך רעה' וגו'. וכוונת הגמרא שמפסוק 
זה קשיא לרב הונא ראמר שלאדם טוב מראין לו 


פתרון אחר כי אם עצבות זו, ולא תבוא עליו רעה נוספת. 
וכעין זה כתב הט"ז (פו"ס סי" פקפס סק"), שהדאגה שדואג 
ומתעצה. מחמת החלום, מצילה אותו מרעה שהיתה ראויה 
לבוא עליו. לט. והיינו שאף על פי שהיה סומא [כמבואר 
בפסחים (קטז:), ועוד], וסומא חשוב כמת (נדריס סד:), ושמחתו 
מועטת, מכל מקום גם שמחה מועטת כזו מבטלת את החלום. 
יד דוד (מסלו"נ, ד"ס פמכ). ובשנות חיים (פון, פלעת מקן דף מו. 
ד"ס פמנס עדיין) הקשה, מה בין סומא לאדם אחר לענין שמחת 
החלום. וכתב, שלולי דברי רש"י היה מפרש, שרב חסדא 
שאמר לעיל 'חלמא טבא חדויה מסתייה', בא לתת עצה לאדם 
שלא ישמח בחלום טוב, כדי שלא יתבטל החלום, ורב יוסף 
חולק עליו, שאפילו אני, שיודע דבר זה ששמחה מבטלת את 
החלום, ואיני שמח, בכל זאת בדיחות הדעת שיש לי מחמתו 
מבטלתו, לפי שאי אפשר למי שחלם חלום טוב שלא ישמח 
כלל. ובמעון הברכות (ל"ס ופכ"פ) ביאר, שכוונת רב יוסף היא 
שאף על פי שצדיק כמוהו לא היה רגיל בחדוה ושחוק בעולם 
הזה, מכל מקום קצת בדיחות הדעת יש לו מהחלום, ודי בזה 
כדי לבטל את החלום. מ. לאחר שנעשה יוסף משנה לפרעה, 
באו שבע שנות השבע, ולאחר שכלו שנות השבע, באו שנות 
הרעב (נלפפית מb‏ נג-נד), ולאחר שחזק הרעפבכל הארץ (קס 
מל מ), באו אחי יוסף למצרים לקנות משם אוכל (שס מכ ג), 
וכאשר באו לפני יוסף השתחוו לו אפים ארצה (עס מכ ו, 
ובזה נתקיים החלום שחלם יוסף שאחיו ישתחוו לו. והחלום 
שחלם שאביו ישתחוה לו התקיים לאחר שהשביע יעקב את 
יוסף שלא יקברנו במצרים אלא עם אבותיו, כמו שנאמר (עס 
מז 6) 'ויאמר השבעה לי וישבע לו וישתחו ישראל על ראש 
המטה'. מא. מדברי רש"י (כסן, וכד'"ס 6דס כע) מבואר שגרס 
בגמרא כגירסא שהובאה בהגהות וציונים בשם העין יעקב, 
'לאדם טוב מראין לו חלום רע, ולאדם רע מראין לו חלום 
טוב'. הגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס (דס), ברכת ראש 
(ל"ס ספ"פ). | מב בוהב שיבה (ל"ס פמל) ביאר, שרש"י הגיה 
כן, משום שבגמרא (סנסללין קג.) מבואר שהפסוק 'לא תאונה' 
וגו' לא נאמר על דוד, אלא הוא ברכה שנאמרה לשלמה בנו, 
ואם כן אי אפשר להקשות מפסוק זה על הברייתא שכל 
שנותיו של דוד לא ראה חלום טוב, אבל על רב הונא שאמר 
שלאדם טוב אין מראים חלום טוב, יש להקשות משלמה, 
כיצד ברכו אביו שלא יבהלוהו חלומות רעים, והרי לפי דברי 
רב הונא שלאדם טוב אין מראים חלום טוב כדי שידאג וכו', 
עדיף שיראו לשלמה חלומות רעים, כדי שיבהל וידאג. ותירצה 
הגמרא, שהברכה שנתברך שלמה היא רק שהוא עצמו לא 
יראה חלומות רעים, אבל אחרים יראו עליו. ובשפתי חכמים 


: ביאורי 


חלום רע, שהרי בפסוק זה נאמר שמי שחוסה תחת 


rr: דר‎ 


כנפי השכינה אינו זואm.‏ וזלומות רעים. 


ומקני 6יסו 65 פזי 5סליני פזו יס 
אחרים רואים עליו חלום רע. 


ולי (6 סז 6יסו מעליותb‏ סוb‏ 

כיון דלא זי חלום רע, כדקאמר שלא 
יבהילוהו חלומות רעים, וחלום טוב לא כל שכן 
דלא חזיײי, דהא קתני בברייתא שכל ימיו של דוד 


לא ראה חלום טוב, אם כן נמצא דלא חזי חלום 
פלל. 


psp 6 

שאם שבעה לילות ילין ולא יפקד בשום חלום, 
הרי הוא רע, ושונאים אותו בשמים ואין מראין 
לו בחלומו כלום. 


ומטני דסזי ו(5 ידע מלי מו 

אדם טוב מראין לו חלום טוב כדי שלא ילין 
שבעה ימים ללא חלום, ועד שלא יקיץ משנתו 
משתכח החלום ממנו, כדי שלא ישמח בחלום 
הטוב שראה. 


prפb‏ 
אצבע נודל. 


עלי עין עוני פין 
זרעו של יוסף שליטין על העין, ולא העין עולה 
[-שולטת] בהזמד. 


לעיונך 

מחשבותיך. וכן כל לשון 'דעיון' שבמקרא, 
אינו לשון רצון כמו רעווא' שהוא לשון רצון, 
אלא הוא לשון מחשבה. ופסוק זה יוכיח, שנאמר 
(דמפל ד כח) 'ורעיוניה יבהלוניה', ואם נפרש שהוא 
מלשון 'רעווא' שפירושו רצון, קשה, וכי רצונו 
של אדם מבהלו, אלא בהכרח שהוא לשון 
מחשבה, ופירוש הפסוק הוא שמחשבותיו מבהלין 
אותומה. 


לק ללסנb‏ 
שהוא דבר שלא הורגל לראות, ולא הרהר בו 
מעולם. 


ב 
קיפר 

5 המוי היה והיה כו 
הפרסיים. 


תגר [-ריבן עם 


(כרט"י) ביאר, שרש"י הגיה כן, משום שקושיית הגמרא אינה 
רק על הברייתא שאומרת שדוד לא ראה חלום טוב, אלא 
גם על רב הונא שאמר שלאדם טוב אין מראים חלום טוב. 
ועיין שם שביאר באופן נוסף. מג. ראה בברכת אברהם 
(כסן, נלש"י) שעמד בביאור דברי רש"י אלו. מד. ולעיל (כ. 
ד"ס עול) כתב רש"י, 'מסולקין מן העין, שאינה שולטת בהן'. 
ובבבא מציעא (פל. ד"ס עוני) כתב, 'עולין למעלה מן העין, 
והיא מלמטה, שהיא אינה יכולה לשלוט בהן. מה. וכן 
פירש רש"י בדניאל (פס). וכן כתב האבן עזרא (פסניס קלע 3). 
אבל בקהלת (נ כנ) פירש רש"י שרעיון הוא מלשון שבר, 
עיין שם. וראה עוד בספר השרשים לרד"ק ‏ ולע כעס). 
מו. ראה ברש"י (נעדנר פס) שכתב על דברי התרגום אונקלוס, 
שחרית, לשון ארמי, כך נקראת אנגריא [-עבודה] של מלך, 
שחוור. מז. ראה ברש"י (לנריס 5 ז) על הפסוק שעליו נאמרו 


ברכות נה: - נו. 


מעסרי (ך פרססי 

עושים בך עבודת המלך. ותיבת 'משחרי' היא 
כמו שתרגם אונקלוס את הפסוק (כתלנר טז עו) 'לא 
חמור אחד מהם נשאתי ולא הרעותי את אחד מהם', 
לָא חַמְרָא דְחַד מִנֶּהוּן שְׁחָדִית=. וכן הוא גם 
בלשון חכמים (ספלי דנליס פ"ו), כמו שאמרו 'הדבק 
לשחוור וישתחוו לך'מ'. 


וסנו לך 

ישללוך - יקחו אותך כשלל בשבי. 
קבולמח 

מלך פרם היה. 
סיד עסקן 


תתקלקל פרקמטיא [-סחורה] שלך. 


ונ סמ (ך למיכל 
מתוך צערך לא יטעם לך - לא תרגיש טעם 
טוב בשום מאכל. 


מליקיס 
מתחילת הפסוק, שנאמר בו "רע רכ תוציא 
השדה'. 


בדיינס דמנכb‏ 

'בדיינא' הוא אוצר שתכשיטי המלך נמצאים 
שם. ואוצר זה ישבר על ידי גנבים, ויעלילו עליך 
לומר שאתה גנבתם. 


קל ופומר מייך 


ויאמרו, אם רבא נחשד, כל שכן שיחשדונו. 
וזהו שהראו לו בחלום את הפסוק 'וייראו ממך'. 


עיף עסקן 
כפול בריוח - הרווחים שיהיו לך מסחורתך 
יוכפלו, כחזרת זו שהיא רחבה וכפולהמל. 


סנית 
הם [-אביי ורבא] היו משתברים לפרנסתם ביין. 


פלי עסקך 
יחליי היינו מתוק. כלומר, שתתן סחורתך בזול, 
ומתוך כך תהיה מתוקה על הקונים. 


עטיק עפקן 
ביוקר תמכרנו לסחורתך. כמו 'עשיק לגבך' (נ"יע 
ב 

.(.3) 


ציונים והערות 


דברי הספרי, שכתב, 'עד הנהר הגדול', מפני שנזכר עם ארץ 
ישראל, קראו גדול. משל הדיוט אומר עבד מלך מלך, הדבק 
לשחוור [-לעבודת המלך] וישתחוו לך, קרב לגבי דהינא 
ואידהן. ‏ מח. דיבור זה צריך להיות לפני דיבור המתחיל 
יושבו לך'. דקדוקי סופרים (סגסות וײוניס). ‏ מט. בחק יעקב 
(פו"ס סי" מעג ס"ק ית) למד מדברי רש"י, שחזרת, שהיא אחת 
מהירקות שאדם יוצא בהם ידי חובת מרור בפסח (פפפיס ע.), 
היא המין הנקרא בלשוננו כיום חסה, שעליו רחבים וכפולים. 
וראה שם שהביא דעות נוספות בזה, וראה גם במחצית השקל 
(פס סק"ט). נ. 'עשיק' היינו יקר. ו'עשיק לגביך', היינו קנה 
ביוקר דבר שאתה צריך 'לגביך', לכסות בו את גופך וגבך. 
על פי רש"י (3"מ פס ד"ס עפיק). נא. על פי מצודת ציון 
(ירמיס 55 כס, יפוק יק כ). נב. פירוש, קודם שכתב את האות 
רייש של 'חמר', מחק את האות וא"ו, וכתב את האות רי"ש 


רש"י 


כל פפר ליס קפוי עסקן 


'קאוי' הוא מלשון קהוי ן-חלשי*ן, כלומר, הכל 
ישנאוהו. 


לקי 66יסדן 

'איסדן' היינו | מראשותיו. כדמתרגמינן את 
הפסוק שנאמר אצל יעקב (נרספית כח י) 'ויקח מאבני 
המקום וישם מראשתיו', אַפָּדוֹהַי. 


מלכס סו 


תהיה ראש ישיבה הדורש דרשות לרבים, 
והמתורנמן עומד עליו באמורא, כלומר, שחוזר על 
דבריו שנית, כדי להשמיע את דבריו בקול רם 
לרבים, כקול חמור הנוער. 


וי"ו דסטל סמור גסיט מפפינן 

בפרשת 'והיה כי יביאך' כתוב (טטופ יג יג) 'וכל 
פטר חמר תפדה בשה', ו'חמר' שבפסוק הוא חסר 
וי"ו, ובתפילין של רבא כתבו הכותב מלא בוא"ו, 
ואחר כך מחקוי לוא"ו, והיינו עהים' שפירושו 
מחוק. 


פתפך מפס 


דלת הבית רומזת על האשה, כי היא השומרת 
את הבית. 


כל 
שינים הפנימיותני שקורין משילאר"י. 


תרפי נסי מגרסם 


ולכן ראית שתי יונים פורחות, לפי שאשתו של 
אדם קרויה יונה, דכתיב (טיל ספיליס ס 3) 'רעיתי 
יונתי תמתי 


פלין קולפי כלעם 
מכת מקל שהוא עב בראשו כראשי לפתות:ד. 


3 מפליס 


נכסים בלא מצרים, היינו נחלה בלא מצרים, 
כלומר קרקעות רחכים ורבים. 


וכקיין 6כקיס 
כסויי" עפר הפורח ממפולת החומה. 


סל מ5לס 


הוא הלל שאנו קורין בפסח:י. ולפי שיש הלל 
אחר הקרוי ‏ הלל הגדול', לכן קורין לזה הלל 
המצרי כדי להבדיל ביניהםי. 


על מקום המחק. אבל אם היה כותב את האות רי"ש קודם 
מחיקת הוא"ו, שוב גם אם היה מוחק את האות וא"ו היו 
התפילין פסולות, לפי שהיתה התיבה נראית כשתי תיבות. 
בית יוסף (פו"ם סי" (3 ל"ס וכתכ סכ"י - סעי) ‏ בשם הר"י 
אסכנדרני. נג. היינו השיניים האחוריות. וראה בהגהות מלא 
הרועים (נלע"י) שהעיר שבמקומות אחרים בש"ס, פירש רשיי 
'ככי' בענין אחר. נד. ראה רש"י בבכורות (מג: ד"ס נגלגניד), 
שהלפת ראשה רחב והולכת וכלה למטה. נה. ראה בהגהות 
וציונים שצריך לומר 'כסני'. נו. ואף על פי שבשאר מועדים 
ובראשי חדשים גם קוראים הלל, מכל מקום פירש רשיי כן, 
לפי שבפסח קוראים אותו בבית הכנסת ובלילה בשעת סיפור 
יציאת מצרים. שפתי חכמים (כנפ"). נז. במסכת פסחים 
(קיס.) נתבאר שנחלקו אמוראים אלו פרקים הם בכלל ההלל 
הגדול. 


ביאורי 


| מסי מפרפטי (ך 
שעל ידי נסים הוא נקרא (ניסןי"), לפי שעל 
כל צרה הבאה לישראל אומרים אותו על גאולתן. 


סוס קפ 5זיל 
בר הדיא בהדיה דרבא - יחד עם רבא. 


5 כסדי גנל דמפכסיט לי ניס8 למס (י 

שמא כאן יארע לו לרבא הנס שראה בחלום, 
והיינו שתטכע הספינה והוא [-רבא] ינצל, ואני 
לא. 


נדידך קימ 
כך הוא תלוי הפתרון, אם לטוכה יהיה או אם 
לרעה יהיה, והפכת!ל לי את הפתרון מטובה לרעה. 


טוכזינ6 דמנכb‏ 
שומר אוצר המלךל. 


נו: 


לטיק 
נחלק לשנים. ודוגמתו בפרק העור והרוטב (מוין 
קכד.) 'דצלקי מצלכ'ס. 


יענו עניך רעס 
והם הלחייםפג שראית בחלומך, שהן רמז לפה 
שיעץ עליך רעה. 


פלון 5ף 
החרון ניכר בחוטם, שמתחמם ומוציא הבל, 
ועל כן הוא קרוי חרון אףלי. 


6מו 3כל 


דומיא רשמן שהשקה בו את הזית, שהוא 
[-השמן] היה בתוך הזית קודם שנסחט ממנו, ואף 
זה השקה את אמו, שהיה במעיה קודם שנולד. 


גנכת 
שבני ישראל נמשלו לכוכבימסי. 


נעלס סמפולסס 
היו רגילין לעשות לה חופה של הדס בכניסתה 
לחופה, וקורין לה [-לחופה זו] 'הינומא', כדאמרינן 


נח. ראה בהגהות וציונים שיש למחוק תיבה זו, וכן כתב 
בדבש תמר (ככע"י). = נט. רש"י כתב 'והפכת', משום שכיון 
שבידו של בר הדיא היה לפתור לטובה, לכן מה שפתר 
לרעה, נחשב כאילו הפכו ממש מטובה לרעה. שפתי חכמים 
(כלם"י). ס. במקומות אחרים (עילונין פ. ד"ס עורזינס, בנ כפר6 
ת. ד"ס (טמנ) פירש רש"י שהוא הממונה על כלי זיין 
העשויים לשמירת העיר ולהלחם בצרים עליה. ובמלא 
הרועים (גרס"י כפֿן) כתב, שכך משמע מהלשון 'טורזינא', 
שהיא תיבה המורכבת משתי תיבות, 'טור' - שומר, 'זינא' 
- כלי הזיין. אלא שהעיר, שבגמרא להלן משמע שהיה שומר 
על בגדי המלך, ולא על כלי הזיין. ולכן כתב שיש לפרש 
ש'זינא' הוא מינים, והיינו שהיה שומר על מינים רבים של 
חפצי המלך. והערוך (עלך טמי) גרס 'טרזיא', ופירש שהוא 
שומר המעילים [ובמוסף הערוך ביאר, שהוא מין מלבוש 
מיוחד של פרסיים]. סא. ראה ברש"י שם (ד"ס לדלֿנקיס, עפ"י 
סגסות ווניס) שפירש מלשון חלוקה. | סב. כלומר הלחי 
[-הלסת] העליון והלחי התחתון. שפתי חכמים (גלם"י. 
סג. לתופפת ביאור בענין זה, ראה בדברי רש"י בשמות 
(טו פ), ובדברים (כט יע), ובישעיה (מפ ע), ועוד. סד. כמו 
שנאמר (כלספית עו ס) "ויוצא אותו החוצה ויאמר הבט נא 


ברכות נו. - נז. 


בכתובות (טעו) | שיצאתה בהינומא 


פרוע'טה. 


וראשה 


מונס לbpb‏ 
טולא דאסא - צל של הדסלי. 


5 קן 

דלית לך התם נכסי - שאין לך נכסים 
בקפודקיא, ואכוך לא שכיב התם - וגם אביך לא 
מת שם. 


bop 
המילה 'קפא' [שכלולה בתחילת המילה‎ 
יקפודקיאן דאמרי לך בחלומך, היא כשורא‎ 
[-קורהן, שכן בלשון פרס ויון קורין לכשורא‎ 

'קפא'. 


ליק 

המילה 'דיקא' [שכלולה בסוף המילה 'קפודקיא'] 
שאמרו לך בחלומך, הוא עשרה, שכן בלשון יוני 
קורין לעשרה 'דיקא'. והכי אמרי לך, יש לך ממון 
בקורה עשירית. 


דריט עקלס 
קורה שבראש העשרה קורות. 


ופלטו כ6סר נקיל 


לשון הפסוק (מיכס ג ג) הוא 'ופרשו כאשר בסיר 
וכבשר בתוך קלחת'"י, אלמא - מוכח שקדירה שיש 
בה בשר סימן לפורענותא היא. 


וככל קמיך 


פסוק זה בלשון מרובה הוא נאמר, ובזה נאמר 
יקנה בינה', ואף הרואה בחלומו קנים הרבה, הקנה 
שראה של בינה הוא. 


קרפ קוכ קיר קניb‏ 
'קרא' היינו דלעת. ודלעת מועילה לחלום, 

כדאמרינן לקמן הרואה דלועין בחלום ירא שמים 

הוא, מלשון 'דלו עיני למרום'ל" (ישעיס ₪ יל). 


קול 
הוא ענף רך הנדל בענפי הדקל בבל שנה, 


ציונים והערות 


השמימה וספור הכוכבים אם תוכל לספר אותם, ויאמר לו 
כה יהיה זרעך', וכן נאמר (לנליש 5 6 יהי אלהיכם הרבה 
אתכם והנכם היום ככוכבי השמים לרב'. סה. במשנה 
בכתובות שם מבואר שהאשה שאומרת שנישאת בתולה 
וכתובתה מאתיים, והוא אומר שנשאה אלמנה וכתובתה מנה, 
אם יש עדים שבשעת כניסתה לחופה יצאת בהינומא וראשה 
פרוע, דבר זה מוכיח שהיתה בתולה וכתובתה מאתיים. 
ובגמרא (פס ז:) מבואר שלדעת אחד האמוראים הינומא היינו 
'תנורא דאסא'. ופירש רש"י (ד"ס פנור6), כמין חופה של הדס 
עגולה. סו. והלמ"ד של 'טולא' מתחלף בנו"ן של 'טונאי. 
מלא הרועים (כלע"י). | סז. וכוונת הפסוק היא שהרשעים 
מרעים לצדיקים, והם משברים אותם לפרוסות, כאשר פורסים 
את הבשר כדי לתתו בסיר ובקלחת לבשלו. על פי רש"י 
(מיכס. ג ג). סח. והיינו שהורמו עיני להביט השמים לעזרת 
הקב"ה (מנודת דול מס). בפירוש רב ניסים גאון (ד"ס דסני) 
כתב אף הוא כפירוש רש"י, והוסיף, שזו היא מדת יראי 
שמים, שתולים עיניהם למרום ובוטחים בהקב"ה ומצפים 
אליו ומחכים לטובו. ועיין שם פירוש נוסף. סט. בגמרא 
שם מבואר שששה נסים נעשו לו לפינחס באותה שעה, 
אחד, שהיה לו לזמרי לפרוש מהאשה, כדי שלא יהיה 


רש"י יא 


כדרך שאר אילנות שגדלים בהם ענפים בכל שנה, 
ולשנה שניה הוא מתקשה ונעשה עץ. 


גס עלס 
המילים 'גם עלה' הן קרוב לנוטריקון [-ראשי 
התיבות] של המילה נמל'. 


פלף נעקס כו 
כמו שנעשה פלא לפינחם, כדאמרינן בסנהדרין 
(פ08ל", 


נו. 


דמסרג 
שיש לו אוכף על גביו, ובאופן זה הוא סימן 
יפה?. 


נק נעעס לו 

לפי שהאות נו"ן שבתיבת 'הונא' היא כנגד האות 
נו"ן שבתיבת נס', ולכן הוא סימן שנס נעשה לו. 
וכגון שראה בחלומו את השם 'הונא' כתובל*, ולא 
שראה אדם שזהו שמולל. 


סניג 

בתיבת 'חנינא' יש נוני"ן הרבה, כלומר, האות 
נו"ן נמצאת בה שתי פעמים, ולכן הרואה תיבה זו 
בחלום, הוא סימן שנסים רבים נעשו לו. 


וסני מיני ככ 

דברי הגמרא שמדובר דווקא שראה תיבה זו 
בכתב, אכולהו קאי - אמורים על כל האמור לעיל, 
כגון שראה תיבת 'הונא', או תיבת 'חנינא', או 
תיכה וו של הספד' כשהיא כתוכה. והטעם 
שראיית תיבת 'הספד' בחלום היא סימן טוב, הוא 
משום דמשמע מזה שחסו עליו משמים ופדאוהו. 


ל סיס 

שנעור משנתו קודם שנסתלק מתפלתוג 
שהתפלל בחלומו, ולכן סימן הוא לכך שסמוך אצל 
הקדוש ברוך הוא, כשם שהיה קרוב אליו בתפילתו. 


מונטם כו עסו כן סעולס 520 

ונוטל חלקו וחלק חברו בגן עדן, דדמי - ודבר 
זה דומה לבא על אשת איש'י, שנטל בזה חלק 
בעלה. 


לפינחס רשות להרגו ולא פירש. ועוד, שהיה לו לזמרי לזעוק 
לאנשי שבטו שיצילוהו, ולא זעק. ועוד, שכיון בזכרותו של 
איש ובנקבותה של אשה וראו אותם דבוקים זה בזה, וידעו 
שניתנה רשות לקנאי לפגוע בו, ולא יאמרו ששנאה היתה 
בלבו של פינחס על זמרי. ועוד, שלא נשמטו מן הרומח. 
ועוד, שבא מלאך והגביה את המשקוף של האוהל שלא 
יוצרך להשפיל את הרומח ומתוך כך ישמטו ולא יהיו 
דבוקים. ועוד, שבא מלאך והשחית בעם ונטרדו בני שבטו 
של זמרי ולא הרגו את פינחס. ע. לקמן (ע"נ ד"ס דמסרג) 
הביא רש"י פירוש נוסף בשם יש אומרים, ש'מסרג' היינו 
שהוא נתון באפסר. | עא. בגמרא להלן אמרו שמדובר 
שראה מילים אלו בכתב, ופירש רש"י (ל"ס וסײ), שדברי 
הגמרא שם אמורים גם על דברי הגמרא כאן הרואה הונא 
וכו'. וראה בקדושה וברכה (סמילת סכעיס, נרס"י כפן) שביאר 
מדוע רש"י כתב דבר זה גם כאן וגם להלן (ל"ס וסל). 
עב. שבאופן זה לא ראה את האות נו"ן, ואין כאן רמז 
לדברים שנתבארו. מגיד תעלומה (בלק"י ל"ס וסנ). עג. ראה 
בהגהות וציונים שבבארות המים הגיה כן ברש"י. עד. ראה 
בשפתי חכמים (כלפ"י) ובמשמר הלויים (ד"ס סנ) מה שביארו 
בדברי רשי 


יב ביאורי 


יפס לפולס ענ6מר 5עקך מיין סלקם 
ו'יין הרקח' היינו תורה?ה. 


מעסיס למוני 
'צסיס רמוני', הוא 
הרמונים?'. 


קה מתוקל הנטצץ םן 


נכסיו מנלימין 

ודבר זה הוא כהדם זה שראה בחלומו, שעליו 
משולשים?", ושוכבים זה על זה לארכו של כל 
ההדס, ועשויים כמין קליעה?". 


ככנייסו 
בעודם על כנם, כלומר, שהם במקומם, 
ובםהובר. 


סו לפש יקיכס 
שמכריז ומצוה ומשמיע קולו לרבים כאווזל. 


ועל כן נעשיתי ראש ישיבח בעיר מתא מחסיא. 
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נינה. אי נמי, תרביצא הוא בית המדרש, שנקרא 
כן לפי שמרביצים בו תורהפ*. 
המילים תרביצא נאה וגילה הן נוטריקון של 


אוצר החכמה! 


המילה תרננול,- 


קלוס כקעפו 

ועומדת בספק, כביצים הללו שהאוכל סתום 
ומכוסה בם, כך בקשתו סתומה ומכוסה, ואין ידוע 
אם תתקבל. 


נטפנלו 
נתנלה בכך האוכל שבהן. 


ונסס 6 מפח 
היינו כרף<. 


עה. יש לעיין, שבגמרא כאן אמרו ש'עסיס רמוני' היינו תורה, 
ולכן הרואה חצאי רימונים יצפה לתורה, ואילו מדברי רש"י 
כאן נראה ש'יין הרקח' היינו תורה. ואולי רש"י קיצר והביא 
רק את תחילת הפסוק, וכוונתו למה שנאמר בסופו 'מעסיס 
רימוני', ובא לבאר מדוע יצפה לתורה. עו. רש"י (פיל ספיריס 
מס. עז. חצאי הרימונים שראה בחלומו הם רמז למשקה 
שיש ברימונים, משום שעל ידי חיתוך הרימון לחצאים, נסחט 
המשקה שבו ויוצא ממנו. ועוד, משום שרק לאחר חיתוך 
הרימון לשני חצאים אפשר למצוץ ממנו את המשקה שבו. 
ברכת אברהם (נרק"). עח. כלומר, ששלושת עליו יוצאים 
בסמוך זה לזה בעיגול אחד, ואין האחד נמוך מחבירו. ראה 
במסכת סוכה (ל3:) ובר"ן (עס). | עט. ראה גם בדברי רשיי 
על הפסוק (ױקכ כג מ) 'וענף עץ עבות', שפירש שהוא מין 
שענפיו קלועים כעבותות וכחבלים, וזהו הדס העשוי כמין 
קליעה. ועל דברי הגמרא בסוכה ((נ:) שענף עץ עבות היינו 
שענפיו חופין את עצו, פירש (ד"ס ענף), שענף עץ עבות, היינו 
שכולו ענף, שהעץ מחופה בעלין על ידי שהן עשויין בקליעה, 
ושוכבין על אפיהן. ובביאורי אגדות להגר"א (ד"ס סלולס סדס, 
סוכ גס כסגסות כי"5 מנר) ביאר, שכוונת רש"י היא לדברי הגמרא 
בבבא מציעא (קו.) שדרשה את הפסוק (לנריס כת ג) 'וברוך אתה 
בשדה', שיהו נכסיך משולשין, שליש בתבואה, שליש בזיתים, 
ושליש בגפנים. ולכן הדס זה שעליו משולשים, הוא רמז לכך 
שנכסיו יתברכו ויהיו משולשים, בתבואה בזיתים ובגפנים. 
ובמגיד תעלומה ובברכת אברהם (כסן, ככ"י) ביארו את כוונת 
רש"י, שדבר זה שעליו משולשים הוא סימן לקיום ולהצלחה, 
כמו שכתוב (קסנֹת ד יכ) 'והחוט המשולש לא במהרה ינתק'. 
פ. ויש לעיין, שלפי זה האווז עצמו הוא סימן שיהיה ראש 
ישיבה, ומדוע דווקא אם ראה שבא עליה הוא סימן שיהיה 
ראש ישיבה. מלא הרועים (נכפ"י). ובברכת אברהם (כסן, ד"ס 


ברכות נז. - נז: 


סמגלם 

הגילוח סימן גדולה ותפארת היא לו, כמו 
שמצינו אצל יוסף, שכאשר קראוהו לעמוד לפני 
פרעה לאחר שהיה בבית האסורים, נאמר (נרפפית מפ 
יד) 'ויגלח ויחלףיי וגו' שמלתיו ויבא אל פרעה', 
ועשה כן מפני כבוד המלכותפד. 


דמדלי 
שהולכת בגובה של ים, כלומר, שנמצאת באופק 
הים, שנראה כגבוה יותר. 


סנפנס 
סימן הוא לכך שסרחונו וננותו נפרש ויוצא 
מעליו, ולכן הוא סימן טוב. 


וסו? דנ קנם 
שלא המאים ידיופה. 


כננל עומד 53 סט5 

לפי שחוץ לארץ אין לה זכיות - אין מצוות 
שתלויות בישיבה בחוץ לארץײ, אלא עון יש 
בישיבתה - שהיושב בה חוטא בכך שאינו עולה 
לארץ ישראל כדי לקיים את המצוות שתלויות דווקא 
בארץ ישראלפ'. וזה שראה עצמו עומד ערום בבבל, 
רמזו לו בכך שהוא עומד ערום בלא אותם עונות 
שיש בישיבה בחוץ לארץ. 


נפרן יערפ 
שהרכה מצות תלויות בישיבה בה, וזה העומד 
בה בחלומו ערום, סימן שהוא ערום ממצותיהל". 


סנפפט (סכליוט 

והסרדיוטים שומרין אותו שלא יברח, אלמא 
סימן שמירה הוא, ורמזו לו בכך ששומרים אותו 
מידי היזק. 


לגס 
שיש בו קנים גדולים וקטנים, והם סמוכים זה 


ציונים והערות 


טנ' מכמות) ביאר, שאם ראה שבא עליה הוא סימן שהוא גדול 
ומושל בחכמתו וראש לחכמים, כבעל האשה שמושל באשתו 
והוא ראש עליה. פא. רש"י מנחות (פנ: ד"ס ונפרני5). וראה 
גם ברש"י בתענית (ו: ד"ס פיכ) שכתב שני פירושים אלו על 
'תרביצי'. פב. ובתהלים (קו 06 פירש רש"י [על פסוק זה] 
ש'מחוז' הוא לשון גבול. פג. מלשון רש"י שרמז להמשך 
הפסוק 'ויחלף שמלותיו' משמע קצת, שגם אם ראה בחלומו 
שהחליף שמלותיו הוא סימן טוב, כשם שהמגלח בחלומו 
סימן יפה הוא לו. שפתי חכמים (גלם"י). פד. רש"י (נרפפים 
קס). פה. בהכרח צריך לפרש כן [שקינח היינו שהמאיס את 
ידיו], משום שאם קינח ולא המאיס ידיו, אם כן אדרבה, כיון 
שקינח הרי נפרש ממנו לגמרי סרחונו וגנותו, וכל שכן שהוא 
סימן טוב, אלא בהכרח שכוונת הגמרא היא שקינח הינו 
שהמאיס את ידיו. אמת ליעקב (קמננקי, כרט"י). פו. בארות 
המים וברכת אברהם (כסן, כלט"י). | פז. ברכת אברהם (עס). 
וציין עוד לדברי הגמרא בכתובות (קי) כל הדר בארץ ישראל 
שרוי בלא עון, ולפי זה ביאר, שהיושב בחוץ לארץ אינו זוכה 
לכפרת העוונות שהיושב בארץ ישראל זוכה לה. פח. וכיון 
שהדר בארץ ישראל שרוי בלא עוון [ראה בהערה לעיל], לא 
שייך לומר שהחלום הוא סימן לכך שעומד ערום מעוונות. 
פאת השלחן (סל' פרן ישרפ פ"5, כנית ישכ36 סק"). פט. והיינו 
שכשם שביער יש אילנות גדולים בלבד, כך זה יהיה ראש 
רק על בני הכלה, כלומר, רק על תלמידי הרב, ולא על 
הקטנים ועמי הארץ הבאים אף הם לשמוע את דרשת הרב. 
מלא הרועים (כלק"י). וראה מה שביאר בזה בברכת אברהם 
(כסן, כרם"י). ‏ צ. אף בני הכלה שאינם מבינים מעצמם את 
דברי הרב, הינם גדולים וחשובים ודומים לאילנות הגדולים 
שביער, ולכן הרואה בחלומו יער שבו רק אילנות גדולים, הוא 
סימן שיהיה ראש לבני הכלה. ורק עמי הארצות והקטנים 


רש"י 


לוה, הוא סימן לכך שיהיה ראש ישיבה, שהגדולים 
והקטנים מתקכצים יחד לקבוץ גדול, | וכאים 
לשמוע דרשה מפיו. 


יער 

יש בו אילנות גדולים בלבד, ולפי שאינם 
מרובים כקנים שבאגם, אינן סמוכים זה לזה, אף 
זה שראה בחלומו שנכנס ליער, הוא סימן לכך 
שיהיה ראש לתלמידי הרבפט, והוא ראש לכני 
כלה, שמפרש לתלמידים את שמועתם אחר שעמד 
הרב והם מחזרין על שמועתם, ויש תלמידים שלא 
יבינו בדברי" הרב ככל הצורך, אוה מפונה 
[-מבארה] להםצ. 


פלי טננb‏ 


נראה לו בחלומו שהיה זוג - החלק החיצון של 
הפעמון, וענבל - החלק הפנימי של הפעמון, תלוי 
בצוארו, ומשמיע קול, והוא סימן לכך שיהיה ראש 
ישיבה, שמשמיע קול לרבים. 


עונופיו מסולין לו 

לפי שהעונות קרויין 'אדומים!, שנאמר (יפעיס 5 
יק) 'אם יהיו חטאיכם כשנים כשלג ילבינו אם 
יאדימו כתולעצ* כצמר יהיו', ואומר (ילמיס 3 כנ) 
'נכתם עונך'צ3. וסימן הוא שעונותיו פורשין ממנו. 


כל טכן סנכפנס לו 
שהרי נתגבר עליו - על הנחש, והרגו. 


יש קומסו כו' 
לפיכך אין דרך לעמוד על פתרונו ולדעת מהו. 


נז: 


סטליס 
העומד ממטתו, ונפל לו פסוק בפיוצי. 


הבאים אף הם לשמוע את דרשת הרב, הינם דומים לקנים 
קטנים הגדלים באגם. מלא הרועים (גרם"י). צא. 'תולע' הוא 
גרעין שממנו צובעים אדום, ובכל גרעין וגרעין יש תולעים. 
רש"י (פס). צב. כוונת הפסוק היא, שעוונות עם ישראל 
מרובים, והם ככתם שאינו נמחה. על פי רש"י (עס). וכוונת 
רש"י כאן היא, שגם בפסוק זה מבואר שהעוונות קרויים 
'אדומים', שהרי הפסוק המשילם לכתם, והיינו שהיו ככתם 
דם, שהוא אדום. בארות המים (ככש"י). | צג. שמועה זו כבר 
הובאה בגמרא לעיל (נס:). ודקדקו האחרונים (כלס עסײן), מדוע 
שם רש"י לא פירש ש'השכים' הייו 'העומד ממטתוי. 
ובקדושה וברכה (סמיכת סכעיס, נרם"י) דקדק עוד, מדוע רש"י 
הוצרך להוסיף 'ונפל לו פסוק בפיו', הרי זה מפורש בגמרא, 
והיה די שיכתוב ש'השכים' היינו 'העומד ממטתו'. ועוד, שגם 
דבר זה הוא פשוט, ומדוע הוצרך לכותבו. ותירץ, שכוונת 
רש"י לומר בזה, שלא נטעה לומר שדברי רבי יוחנן הם המשך 
לסוגיית הגמרא לעיל (ט:) שיש דברים שאם ראה אותם 
בחלומו צריך להשכים ולומר פסוק שמוזכרים בו בענין טוב, 
קודם שיקדמנו פסוק שמוזכרים בו בענין רע, ועל זה אמר 
רבי יוחנן כאן, שאם השכים ונפל לו פסוק העוסק בהם בענין 
טוב לתוך פיו, הרי זה סימן טוב. ולכן כתב רש"י שהשכים 
היינו 'העומד ממטתו', ורצה לומר, שדברי הגמרא כאן אינם 
אמורים על הסוגיא לעיל שעוסקת במי שראה חלום, אלא 
בכל אדם העומד ממיטתו הדברים אמורים. וראיה לזה מלשון 
'ונפל' פסוק, שמשמעו נפילה פתאומית, והיינו שלא הרהר 
וחיפש פסוק העוסק בענין טוב, ולכן כתב רש"י 'העומד 
ממטתו ונפל לו פסוק', שכוונתו שמלשון ונפלי משמע 
שמדובר בעומד ממיטתו ונפל לו פסוק מאליו. וראה עוד 
בצל"ח (ד"ס 6מר) ובברכת ראש (ל"ס פכ"י). ועל הקושיא מה 
השמיענו רש"י בזה, ראה בהגהות רש"ש טויבש (כרסם"י) 


ביאורי 


סיל סקיליס 


כולו מלא בדברי יראת שמיםצי, ובדברי חכת 
המקום [-הקדוש ברוך הוא] שיש בלב כל ישראל. 


רני ישמע6ל כן פניטע 


אחד מעשרה הרוגי מלכות היה, ומיתפה: היתה 
בדרך פורענות, שהפשיטו עור קרקפתו בחייוצה. 


פון מן ספיל וסקוף וסקפול 

שמשונין במראיהן, הפיל מחמת גודלו, והקוף 
לפי שדומה לאדם, ולכן אינם יפים לחלום. 

קפוד הוא חיה שדומה לקוף, ויש לה זגב ארוך, 
ושמה מרטינ"א [-נמיהזצי. 


דמסרג 


שיש לו אוכף על גביוצ', וש אומרים שהוא 
נתון באפסר [-חבל שקושרים בפי הבהמותצ"]. 


סון ממר 
פשו"ר בלע"ז [-מעדר]. 


פסל 
דוליי"ר [-כלי שמחליק בו הנסרים]. 


לפזגסו כקתייסו 
שראה אותם בעודם בבית יד שלהם, שבאופן זה 
הם ראויין למלאכתן, שהיא לחבל ולהשחית. 


פגי פמלס 
הם תמרים שעדיין לא בשלו כל צרכן. 


כלייסו 

במחובר לקרקע. אבל אם ראה אותם בתלוש, 
סימן הוא למכות שעתיד לקבל, כדפשר [-כמו 
שפתר] ליה בר הדיא לרבא (עיל נ.) שהחלום שראה 
בו ראשי לפתות, הוא רמז שקולפי בלעת, כלומר, 


Breas 


שביאר, שרש"י בא להשמיענו שדווקא אם עמד ממיטתו ונפל 
לו פסוק בפיו הוא נבואה קטנה, אבל אם בעודו שוכב נפל 
לו פסוק לפיו אין זה נבואה קטנה. וביאר, שכשנעור ועודו 
על מיטתו, ועדיין לא נטל ידיו, שורה עליו רוח טומאה, ואינו 
זוכה לנבואה, אבל לאחר שעמד כבר נטל ידיו, ושייך בו 
נבואה קטנה. צד. ראה רש"י בשיר השירים (6 6) שכתב 
כעין זה, אמר רבי עקיבא לא היה העולם כדאי כיום שניתן 
בו שיר השירים לישראל, שכל הכתובים קדש ושיר השירים 
קודש קדשים, אמר רבי אלעזר בן עזריה למה הדבר דומה, 
למלך שנטל סאה חטים ונתנה לנחתום, אמר לו הוצא לי כך 
וכך סולת כך וכך סובין כך וכך מורסן, וסלית [-ועשה] לי 
מתוכה גלוסקיא אחת מנופה ומעולה, כך כל הכתובים קדש 
ושיר השירים קדש קדשים, שכולו יראת שמים וקבול עול 
מלכותו. צה. ובמקום אחר (ע"ז י: ד"ס קרקיפנו) הוסיף רש"י, 
שמחמת יופיו הפשיטה בת הקיסר את עור פניו וחנטה אותו 
באפרסמון, כדי שיהיה קיים ולא ישתנה. בהגהות ר"א לנדא 
ובשלמה משנתו (כרע"י) כתבו, שרש"י כתב דבר זה כדי ליישב 
מדוע דווקא ראיית רבי ישמעאל בן אלישע היא סימן 
לפורענות, ולא אחד משאר עשרה הרוגי מלכות, ולכן כתב 
שמיתתו של רבי ישמעאל בן אלישע היתה מתוך יסורים קשים 
ביותר, ולכן דווקא ראייתו היא סימן לפורענות [ובעיקר 
הקושיא ראה גם בביאורי הפשט]. ובמשמר הלויים (נרע"י) 
כתב, שכיון שרבי ישמעאל בן אלישע היה השני שבעשרה 
הרוגי מלכות, הגמרא מנתה אותו ולא אחד מאותם שהיו 
אחריו [וגם אם נאמר שמיתתו של רבי עקיבא שסרקו את 
בשרו במסרקות של ברזל כמבואר בגמרא לקמן (ס6:) היתה 
ביסורים קשים יותר ממה שהיה לרבי ישמעאל בן אלישע, 
מכל מקום הגמרא מנתה את רבי ישמעאל בן אלישע שקדם 
לו], אלא שהוקשה לרש"י מדוע לא נקטו את רבן שמעון בן 


ברכות נז: - נח. 


הינך עת"לי"לקצל מכות ממקל שראשו עבה כראשי 
לפתות. 


פכלס 
צבע ירוק הואצל. ומי שפניו ירוקים חולה הוא, 
ולכן ראיית צבע התכלת בחלום אינה סימן יפה. 


קרי6 
יבנ"ץ [-העוף הנקרא כוס]. 


bפופק‎ 

צואיט"א בלע"ז [-העוף הנקרא ינשוף]. ויש לה 
- לקריא ולקפופא? לסתות [-לחיים] כלחיי אדם, 
כמבואר בנדה (כג.), ולפיכך הן מגונים. 


קולפכפי 
טלפ"א [-העוף הנקרא תנשמת]. 


גולגלניוק 
צירתי"ש [-דובףבנים]. 


כפניוע 


מין תמרים רעים שלעולם אינן בשלות כל 
צרכןקא. 


קול 
של מיני זמר, או קול ערב של אשהלג. 


מסל 9ועס 
'צועה' הוא מי שצריך להריק [-לרוקן] את מעיו. 
הרקת כלי נקראת צעיה, כמו שנאמר (ילמיס עס 
₪ 'שלחתי לו צועים וצעוהו וכליו יריקו', 
ו'צועים' היינו מריקים?י. ופסוק זה ['ושלחתי לו' 
וגו'ן?" בפורענות העתידה לבוא על מואב כתיב. 


ופסנימני וספייני 


פסוק זה בתפילת ההודאה של חוקיהו כתיב, 
לאחר שנתרפא מחליו. 


ציונים והערות 


גמליאל שהיה הראשון שבעשרה הרוגי מלכות, ועל זה תירץ 
שמיתתו של רבי ישמעאל בן אלישע היתה מתוך יסורים קשים 
ביותר. צו. התוספות (פולין סג. ד"ס כפות, ככורות ס. ד"ס סקוף, 
נדס כג. ד"ס קריפ) גרסו בגמרא כאן 'קיפוף', וכתבו שהוא מין 
חיה. וכן כתב בתוספות רבינו יהודה חסיד (ל"ס פון) בדעת 
רש"י [וכתב שהוא חיה שפניה דומים לחתול, ומענין קוף היא, 
וזנבה ארוך], וראה עוד בזה ברש"ש (ל"ס כל פיני קיוס). צז. וכן 
כתב רש"י לעיל (ע" ד"ס דעסכג). ‏ צח. רמב"ם ורע"ב (סנק 
פ"ס מ"5). | צט. ואינו הצבע הנקרא בימינו 'תכלת'. ראה גם 
ברש"י לעיל (ט: ד"ס פכנת) שכתב שתכלת ירוק הוא, ודומה 
לצבע כרתי [ובשפתי חכמים (כע"י עס) הביא שהוא הצבע 
הנקרא 'ירוק' בלשוננו]. וראה עוד ברש"י (פמות כס ד, כמלכר טו 
₪ ק. ראה בהגהות וציונים שבבארות המים הגיה ברש"י 
יויש להןי. | קא. רש"י (עיקונין כ. ד"ס כפנום). קב. כוונת 
רש"י לקול ערב של אשתו, כי קול של אשה סתם הוא ערוה 
(לעיל כד.). ברוך מרדכי (לעיל שס, נסטמעס שנסוף פ"ג). ואין לומר 
ש'קול ערב' שאמרו כאן אינו קול זמר, ורק קול זמר של אשה 
נאסר [ראה בזה בשלחן ערוך (פו"פ סי' עס ק"ג)], שהרי הגמרא 
לעיל (פס) למדה שקול באשה ערוה, מהפסוק (פיר ספיליס 3 יד) 
'קולך ערב ומראך נאוה'. עין ישראל (ד"ס פנטס מטינין). ובגנזי 
יוסף (טווסכן, פו"ת סי מ) תירץ על פי דברי המהרש"א (מ"פ 
ד"ס פנסס מעינין) שמדובר במי ששרוי בדאגה וביגון, ועושה כן 
כדי להפיג צערו, וכיון שאינו שומע את קול האשה משום 
תאוה, אלא משום רפואה, אין בזה משום קול באשה ערוה. 
ועיין שם שתירץ באופנים נוספים, ודבריו הובאו בילקוט 
ביאורים. קג. רש"י (יפעיס שס). | קד. שפתי חכמים (גרמ"י. 
קה. רש"י (ע"ז כט. ד"ס וסרת). | קו. מבואר בדברי רש"י, וכן 
הוא גם ברמב"ם (נככות פ"י ס"ט), שאין מברכים רק על ראיית 
מקום הכבשן שבו הושלכו חנניה מישאל ועזריה [ואף שעכשיו 


רשי יג 
מי סיפין 
בשול של פוליאו"ל [-מין נענע]. 
וסלp‏ 
וידלייר"א |[-רחם של בהמה?הן שהשליל 


[-העובר] נמצא בתוכה. 


יוסלם סכנל 
אייבר"ש [-סרעפת] של בהמה. 


מספנפ וסנדלס 
סימן ליוצאי חוץ לבית הוא, והיינו שהם סימן 
שהמת מוציא אחרים מן הבית. 


עפר6 
סימן הוא, שרמז להם קבורה בעפר. 


כנטן של פע 
שרואה את החפירה שהוסק בה כבשנם של 
חנניה מישאל ועזריהלי. 


מקוס טנוטלין ממנו עפר 

מקום יש בבבל שאין בהמה יוצאה [-זזה?] 
משם, אם אין נותנים עליה עפר מעפר אותו 
המקום, והוא סימן השמד, כלומר, שזהו סימן 
לכליה שנגזרה על בבל, ואחת מקללותיה של בבל 
היאלח. 

וכיסוד מורינו הרב רבי יצחק ראיתי פירוש 
אחר, שנוטלים משם עפר לטים לבניית בניני 
המקום, ופוף סוף יש בזה סימן לכליה שנגזרה על 
בבל, שנוטלים משם עפר כיון שאותו מקום אין בו 
לא ישוב ולא זרע ולא נטיעה, ואין בו תועלת רק 
ליטול ממנו עפר לטיטלל. 


נח. 


נפקננס כל נמקננו עכניס 
כלומר, אוי לרשע [-בבל] אוי לשכנו?י. 


אין שם כבשן], אבל אם רואה כבשן אש במקום אחר, אינו 
מברך. וכתב הב"ח (פו"ם סי כים ס"ג), שאף שלגבי גוב של 
אריות סתם הרמב"ם ולא פירש שהוא דווקא כשרואה את גוב 
האריות שהושלך דניאל לתוכו, מכל מקום, מאחר שלגבי 
כבשן האש פירש שאין מברכים על כל כבשן האש, אלא רק 
על המקום שבו היה הכבשן שהושלכו לתוכו חנניה מישאל 
ועזריה, אף גבי גוב של אריות יפרש שמברכים רק על גוב 
האריות שהושלך דניאל לתוכו, שאין סברא לחלק ביניהם. וכן 
כתב בפירוש האבודרהם (סנכות נככות סעכ ק). אמנם הפרישה 
(פו"ס סי' כיפ) הביא בשם המהרש"ל, שרק בכבשן האש סבר 
הרמב"ם שאינו מברך על כל כבשן, אבל בגוב האריות, סבר 
הרמב"ם שמברך על כל גוב של אריות. והסברא לחלק ביניהם 
היא, שגוב של אריות אינו דבר מצוי, ולכן בכל גוב של אריות 
מתעורר הלב על הנס שנעשה לדניאל, אבל כבשן האש שהוא 
דבר מצוי, רק אם רואה את כבשן האש שבו הושלכו חנניה 
מישאל ועזריה מתעורר הלב על הנס. ומדברי הרא"ש (סי ז) 
שכתב סתם, שהרואה גוב של אריות וכבשן האש מברך, דייקו 
הב"ח והפרישה, שעל כל גוב של אריות ועל כל כבשן האש 
מברך. קז. על פי הטור (פו"ם סי" ככל). קח. כתב המאירי 
(ד"ס כס), שקללה זו היא ממה שנאמר (יפעיס יד כג) זְטְאטָאתִיהָ 
בְּמַטָאטַא הַשְׁמַד', שכיון שנותנים על הבהמות מעפרה, היא 
מתרוקנת מעפרה. קט. וכתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס כפס), 
שלפירוש זה, 'טאטאתיה' שנאמר בפסוק, פירושו הוא, 
שאעשה ממנה טיט. קי. כלומר, כשהרשע לוקה, אף שכניו 
לוקים עמו. וביאר בענף יוסף (ד"ס נפקגנס), שהחילוק בין בבל 
לשומרון בזה הוא, שבבל הרעה שבאה עליה, היא רעה בעצם, 
ולכך שייך לומר בה 'אוי לרשע ואוי לשכינו', אכל הרעה 
הבאה על ישראל, אינה רעה בעצם, שטובה היא להם שבאה 
כדי למרק את חטאיהם, ולכך לא באה ממנה רעה לשכניהם. 


יד ביאורי 


קת וספולקיא 

חיות ועופות רעים, ומזיקין הם את השכנים, 
אבל עי השדה ומטעי כרם שנתקללו בה ערי 
ישראל, הנאה היא לשכנים. 


6וכלופי 
חיל גדול של ששים רבוא, כמבואר להלן. 


כל 6ומות סוקלות ונפו לפפסי 
עשיר היה והכל באין אצלו לסחורהליב. 


עס זכס 
לעולם הבא, ויראה בכבוד מלך המשיחליג. 


יכסין 
כמה יתר - מרובה כבוד נוטלי שכר מצות, 
יותר ממה שהיה בבוד האומות בעולם הזה. 


כגני (ײb‏ 

הכדים השבורים להיכן, כלומר, למה הם 
הולכים, והרי אי אפשר למלאות בהם מים, ואף 
אתה תה סומא ולא תראהו להיכן תלך. 


כמנינסו לעיניס 
נקרו לעיניוק. 


ספולס פמלס 05 53 (סלגך סעכס (סכגו 

שנאמר 'אם במחתרת ונו" ימצא הגנב והוכה 
ומת אין לו דמים' (טמות כנ 6), שאם הכה בעל הבית 
והרג את הגנב הבא במחתרת, אינו נהרג עליו, שהרי 
הוא כמי שאין לו דמים. ופירשו בסנהדרין (ע3.), 
שהטעם שאינו נהרג עליו, הוא לפי שגנב זה בא 
על עסקי נפשות, כלומר, שדעתו היא אף לרציחה, 
שיודע הוא שאם ימצא - יארע ותמצאנו חותר, 
לא תעמיד עצמך מלהציל ממונך, והוא בא לדעת 
כן, שיקום עליך ויהרגך, ולכן אמרה תורה השכם 
אתה והרנהו. 


סממלכס זו מנפמת עמלק 

רכתיב בה כסא מלכות, שנאמר (פמות ץ ש) 'כי 
יד על כם יה מלחמה לה' בעמלק', כלומר, שעל 
ידי מלחמה לה' בעמלק יתעלה כסאו. 


קוא. בפפוק שהביאה הגמרא נאמר רק קיפוד ולא קאת. וקאת 
נאמר במקום אחר בישעיה ((ד י) על אדום ולא על בבל. 
וברש"י שהודפס בעין יעקב, תיבות אלו אינם נמצאים, ודיבור 
זה הוא המשך לדיבור הקודם. שאמר אוי לרשע ואוי לשכנו, 
שאין שם רק חיות ועופות רעים וכו'. והרש"ש (נכט"י) כתב, 
שאולי יש להגיה בגמרא, שרבי ירמיה אמר נתקללה אדום 
נתקללו שכניה. קיב. היפה עינים הביא, שבירושלמי (פ"ט 
ס"6) הגירסא היא, 'כל בעלי אומניות משכימים ומעריבים, ואני 
מוצא כל אלו', שאין אני צריך לטרוח לעשות המלאכה 
בעצמי, אלא כל בעלי אומניות עושים את המלאכה עבורי, 
ולפי זה אין צריך לומר שהיה עשיר, כפי שכתב רש"י. 
קיג. ולעיל (ט: ד"ס ספס) פירש רש"י, שאם יזכה לעולם הבא 
לראות את גדולתן של ישראל, יבחין כמה גדולתם מרובה 
מגדולת האומות עכשיו. קיד. ביאר המהרש"א (ד"ס כתנינסו), 
שאף שבכל הש"ס כחול הוא דבר שמועיל לעין לרפואה, כאן 
אמרו כחלינהו בלשון נקיה, והכוונה היא שניקרו את עיניו. 
קטו. הבית יוסף (פו"ס סי" ככד ד"ס וס דרו6ס) פירש את דברי 
רש"י בשני אופנים, או שכוונתו היא שרק על ראיית בית 
המקדש מברכים ברכה זו. או שכוונתו היא שכל שהם יושבים 
בחוזק ובתוקף, כמו שהיה בזמן בית שני, מברכים עליהם. 
והמהרש"ל דחה את הפירוש הראשון שמברכים כן רק על 
בית המקדש. וגם לפי הפירוש השני, כתב הבית יוסף, שאין 
מברכים ברכה זו בזמן הזה [וכתב המהרש"א (ל"ס נלון), שעל 
בתי עובדי כוכבים, אפשר לומר 'בית גאים יסח ה" גם בזמן 
הזה]. אך המגן אברהם (שס סק"פ) הביא בשם המהרש"ל, שאף 


ברכות נח. - נח: 


bקנפמס‎ 


מדכתיב ץהמתנשא' בלשון נשיאות, משמע 
שיש לדרשו על נשיא ראש משך ותובל. 


לכל לרש 


שמה שנאמר והמתנשא לכל לראש', פירושו 
הוא, שלכל הַקָּם להיות לראש, הוא [-הץ מתנשא, 
כלומר, שהוא גוזר ומעמידו. 


ריט גרגים5 

גרגיתא היינו בור. וריש גרגיתא, הוא הממונה 
על החופרין חפירות למלאותן מים כדי להשקות 
בהן שדותיהן. 


נח: 


כרוך מניב גכול 6למנס 
כגון בזמן ישוב בית שניקטו, 


bמbי‏ 
קא מתנחתלטי, 


נפל ליס כpנb‏ 
שנפל לו ונעשה תלליי. 


ככלי 6וכד 


וסתם כלי לאחר י"ב חדש משתכח מן הלב, 
דיאוש בעלים לאחר י"ב חדש הוא, כמבואר בפרק 
אלו מציאות (נ"ע כ.), שאמרו שם שמי שמצא כלי 
או שום מציאה - כל מציאה שהיא, אם היה זה 
בזמן המקדש, שהיו ישראל עולים לרגל, חייב 
להכריז עליה בשלש רגלים. ונמצא, שאם נמצא 
אבידה אחר הסוכות, צריך להמתין ולהכריז בפסח 
ובעצרת ובחג [-סוכות], דהיינו י"ב חדשלית, ושוב 
- אבל יותר מכך אין צריך להכריזליט, והטעם הוא, 
כיון שודאי נתייאשו הבעלים. 


טר פלק וטספייכו 


דלאחר שלשים יום הוה, כלומר, כבר עברו 
שלשים יום שלא ראו את רב חנינא בריה דרב איקא. 


ציונים והערות 


בזמן הזה מברכים. וכתב בשער הציון (עס פות י), שמסתבר 
שמי שסובר שמברכים גם בזמן הזה, סובר שמברכים גם בחוץ 
לארץ. והרי"ף פירש, שמברכים ברכה זו רק על ראיית בתי 
כנסיות. וכתב האליה רבה (עס סק"), שלדעת הרי"ף מברכים 
כן אף בזמן הזה ואף בחוץ לארץ. קטז. בגמרא שלפינו 
נמצאים תיבות אלו בגמרא, ונראה שבגירסא שהיתה לפני 
רש"י, לא נאמר רק ואמאי, ומשום כך פירש רש"י ששאלו 
מדוע אתה נאנח. קוז. רש"י בא לפרש מהו הלשון יפל 
ליה', שמשמעותו הוא שנפל הבית בתלא, ופירש שאינו כן, 
אלא נפל לו, ונעשה תל. קיח. ביאר השלמה משנתו (ככט"י), 
שרש"י בא לפרש, שאף שפעמים שהוא מכריז פחות משנה, 
כגון אם מצא מציאה קודם סוכות, שמכריז סוכות פסח ועצרת, 
ונמצא שהכריז מעט יותר מחצי שנה, מכל מקום הזמן הרחוק 
ביותר שמכריז הוא שנה, שאם מצא מציאה מיד אחר הרגל, 
מכריז שלש רגלים, ונמצא שהוא מכריז שנה שלימה. והטעם 
שאמרו שהרואה את חבירו מברך 'מחיה המתים' רק אחר י"ב 
חודש, הוא משום שבי"ב חודש בכל אופן שהוא מתייאשים 
הבעלים. קיט. בבבא מציעא (כפ:) מבואר, שאחר הרגל 
האחרון משלש הרגלים צריך להכריז שבעה ימים, כדי שילך 
המאבד לביתו יום אחד ויחזור שלשה ימים, ועוד יום אחד 
שבו ישמע כשיכריז על האבידה. וכתב השפתי חכמים (ככס"י), 
שמדברי רש"י כאן נראה שאינו מכריז כלל לאחר הרגל 
האחרון, ודבריו נסתרים מדברי הגמרא בבבא מציעא [ואפשר 
ליישב, שעיקר כוונת רש"י לומר שאחר שמסיים את הסדר 
של השלש רגלים עם ההכרזה שאחריהם אינו צריך להכריז 


רש"י 


מסכמתו לירליו 
כרב חנינא דחכים טפי - שחכם גדול הואללכ. 


צסקניס 

לינטייליו"ש, שעורם מלא נקודות הנראים 
בעדשים אדומים קצת, אלא שבין עדשה לעדשה יש 
לובן צח ומבהיק, ועל שם אותו לובן נקרא 
בהקניםקכא. 


כוקל 
אדם שהוא שחור הרבה [-מאד]. 


קפס 
אדם בעל במן גדול, עד שמתוך עוביו נראית 
קומתו מקופחת - חסרה. 
לשון אחר - באופן אחר יש לפרש, קפח, ארוך 
הרבה, ואין רוחב גופו מתאים לגובהו, ואינו יכלו 
לשאת את גובהו, ומתוך כך פרצופו שמוט ובולט, 
דמכוער הויקכב, 


סלרניקוק 
רודא"ש - אדם שעורו מכוסה יבלותלכ. 
לשון אחר, פיו עקום. 


פסויי מכעקכד 


ששערו כנמטא |-כלבד?"], שכל שערו דבוק 
זה בזה, פלמדי"ר בלעוז. 


סומר כלוך מטנס 6 סככיום 
דכל אלו ממעי אמן הוולכי, 


קטע 

שנקטעו ידיו. 

הכא הוא דקטע משמע דידים הוא - רק כאן 
משמעות קטע הוא שנקטעו ידיו, משום דקתני 
תרתי - שהרי נאמרו בברייתא שני דברים, קטע, 
וחגר, וכיון שחגר הוא מי שנקטעו רגליו, אם כן 
ודאי שכאן פירושו של 'קטע' הוא מי שנקטעו ידיו, 
אבל היכא דקתני קטע לחוד - במקום שנאמר רק 
קטע, משמע דרגלים - משמעותו הוא שנקטעו 
רגליו, כדתנן (שנפ פס:) הקטע יוצא בקב שלו - 


עוד, וכיון שכאן אין זה עיקר הסוגיא לא טרח רש"י לפרט 
את כל פרטי הדינים בזה]. קכ. מבואר בדברי רש"י, שאין 
מברכים שחלק מחכמתו על כל חכם, אלא רק על חכם גדול. 
קבא. משנה ברורה (סיי רכס ק"ק כד). | קכב. נתבאר על פי 
דברי רש"י בבכורות (מס: ד"ס נקריכ). וכפירוש השני ברש"י 
מבואר בגמרא בבכורות (עס). והקשה המגן אברהם (סי" רכס 
ס"ק טו), איך פירש רש"י כאן פירוש נוסף [-הראשון] שהוא 
נגד דברי הגמרא בבכורות. ובגליון (סונ סגסות \ליוניס) הביא, 
שהערוך גרס בגמרא בבכורות (טס) כפח, וביאר שלפי זה אינו 
קפח האמור כאן. קכג. אוצר לעזי רש"י. קכד. מסדר דברי 
רש"י [שד"ה פתויי קודם לד"ה אומר], נראה שגרס פתויי ראש 
תחילה, יחד עם אלו שמברכים עליהם 'משנה הבריות'. וכתב 
רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס ופת), שלדברי רש"י צריך לומר, 
שאף שיתכן שיארע דבר זה אף לאחר שנולד, מכל מקום אם 
לא נעשה כן ממעי אמו, אין מברכים עליו כלל, כיון שאין 
צער בכך כדי שיברכו עליו 'דיין האמת', אלא שאם מלידתו 
הוא כן, מברכים עליו 'משנה הבריות' כיון שהוא משונה. 
קבה. יעב"ץ (נכרם"י). וראה רש"י ביומא (סט. ד"ס נמטס). 
קכו. כתב רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס מיפני), שדברי רשיי 
אלו אינם אלא לפי המסקנא, שחילקה הגמרא בין שינוי שהוא 
ממעי אמו, לשינוי שנעשה אחר שנולד. אבל המקשן שלא 
סבר חילוק זה, סבר שעל שינוי שיש בו צער לאדם מבוך 
'דיין האמת', ושינוי שאין בו צער מברך 'משנה הבריות'. 
ותירצה הגמרא, שאין זה תלוי אם יש בו צער או לא, אלא 
אם נעשה קודם שנולד או אחר שנולד. 


ביאורי 


עץ העשוי בצורת רגל, והוא מלבישו על רגלו 
הקטועה. 


סיכ דליפלע (יס 3פר דספיליד 
שלאחר שנולד נולדו בו מומים אלו, אומר 
ברוך דיין האמת. 


דומי) דקטע 

וקטע בתר ראיתיליד הוא - ודאי נעשה כן 
לאחר שנולד, שלשון קטע משמעותו הוא שהיתה 
לו יד ונקטעה. 


קפוף 
עוף שקורין וולטי"ר, ויש לו לסתות ולחייםלנז 
כאדםקכח. 


כוכנb‏ לעניט 

כוכב (היורד) [היורה]? כחץ, כלומר, שהוא 
רץ במרוצה ברקיע ממקום למקום, וארוך כשכט 
שהוא יורה - וכשהוא במרוצתו, הוא נראה ארוך 
כמקל, ונראה כמו שפותח פתח ברקיע. 


וגמירי דל ענר כסל6 
שאינו מעביר מול כסיל כשהוא נראה כשביט 
- כמקל. 


לסל6 
מזל כסיל. 


לנ סונ 6מר 
רב הונא בא להשיב על שאלת הגמרא לעיל 'מאי 
זיקין' שאמרו במשנהלל, ופירש שהוא האור המתגלה 
| כשוילון הוא דמקרע, ומתחזי רקיע דרך הקריעה, 
בכרומה - בדמות רומח. 


50 כינד 
ודאי דבר זה מלמד, ששניהן שוין. 


ט%6מ59 קמס על כסיל וכו" 

כסיל הוא המזל השולט בימות החמה, להכי 
אקדמיה קרא - ומשום כך הקדימו הפסוק, ושופמת 
הוא המזל השולט בימות הגשמים, ולחכי אקדמיה 
קרא - ומשום כך הקדימו הפסוק האחר. 

עקרב היינו כימה, וחלק ממזל טלה הואללי. 


קכז. דקדק השפתי חכמים (כש") שמלשון רש"י נראה 
שלסתות ולחיים שני דברים הם, ואילו בדבריו לעיל (מ: לס 
קפופ) מבואר שהם דבר אחד. וכן מוכח מהתרגום על הפסוק 
(מלכיס 6' כנ כד) 'ויכה את מיכיהו על הלחי', תרגם 'על הלחי' 
על לסתיה, ומבואר שלחיים ולסתות דבר אחד הם. וכתב, 
שאולי יש להגיה ברש'י 'ויש לו לסתות כלחיים של אדם'. 
קכח. ראה בתרגום אונקלוס (יױקר יק ) שתרגם 'ינשוף' 
יקפופא', וברש"י (פס) שכתב, שינשוף יש לו לסתות כאדם. 
קכט. הגהות וציונים. קל. התופפות (ל"ס ױקַ) תמהו על 
פירוש רש"י, שהרי דברי רב אשי שנאמרו אחר כך בגמרא, 
באו ליישב את קושיית שמואל, ואם רב הונא לא בא ליישב 
את קושיית הגמרא על שמואל, אלא בא לפרש מהם זיקין, 
לא היה לגמרא להפסיק בדברי רב הונא בין דברי שמואל 
לדברי רב אשי. ולכו פירשו, שרב הונא בא ליישב את מה 
ששאלה הגמרא על שמואל שאמר שכוכב השביט אינו עובר 
את מזל כסיל, שקשה שהרי אנו רואים שהוא עובר, ועל כך 
השיב רב הונא, שמה שאנו רואים שעובר את מזל כסיל, אין 
זה הכוכב, אלא הוא אור שנראה מהרקיע, לאחר שנעשה 
קרע בוילון. ובברכת ראש (כרע"י) יישב שיטת רש"י, שאף 
רש"י סובר שרב הונא בא ליישב את קושיית הגמרא על 
שמואל, אלא שסבר רש"י שדבר זה שנקרע הרקיע ונראה 
אור, הוא גם כן דבר שראוי לברך עליו עושה מעשה 


ברכות נח: - נט. 


כמפס ככני 
כמאה כוכבים יש בין הכוכבים של כימהללב, 
שכל הכוכבים האלו הן כחה של כימה. 


ףערי (ס דמכנסי 

יש אומרים שאותן הכוכבים שהן כחה של 
בימה מכונסים יחד. ואמרי לה דמבדרן - ויש 
אומרים שמפוזרים הם. 


יופ) פמלי לס 


יש אומרים דקיימא - שהיא נמצאת בזנב מזל 
טלהללג. ואמרי לה - וש אומרים דקיימא - שהיא 
נמצאת בריש ענלא - בראש צורת העגל, והיינו מזל 
שור. 


ריק דעגל6 


ראשו של עגל, והיינו מזל שור, והוא נמשך - 
מזל שור בא אחר מזל טלה, שראש השור סמוך 
לונב הטלה, שכן הסדר של המזלות, טלה שהוא 
מזל של חודש ניסן, ואחריו שור שהוא המזל של 
חודש אייר, ואחריו תאומים שהוא המזל של חודש 
סיון. 


ומקפנרb‏ כמפן ד6מר זננ 
היינו, שמזל עיש הם הכוכבים העשויין כצורת 
זנב, מדכתיב (ליוג ₪ ₪ ועיש על בניה תנחם'. 


6 סספלס 


והאי ונב - וגם זנב הטלה, מחזי כטרפא 
דטריף, והיינו שנראה כמו שנחסרו ממנו כוכביםללד. 


נט. 


כטרפ5 דטריף 

זנב הטלה נראה כדבר שהוא חסר וסתמוהו 
מגופו, שעשאוהו כנום, כלומר, שכיון שהסתימה 
מגופו נעשתה על ידי שכנסו את מה שסביב המקום 
החסר לתוך המקום החסר, ומתחזי כמכה בקורנם 
- והוא נראה כמו שהכו עליו בפטיש. ופירוש 
המילים ‏ שרפא דטריף' הוא, מוכה בהכאות, כמו 
ביצה טרופה (עדויופ פ"כ מ"ד), שפירושה הוא, ביצה 
שהכו עליה בכף עד שנתערבו חלקיה. 


ציונים והערות 


בראשית'. ומה שכתב רש"י שבא רב הונא לפרש 'מאי זיקין', 
כוונתו היא, שתירוצו של רב הונא אינו כמו תירוץ הגמרא 
הקודם, שרק נראה כמו שאור כוכבא דשביט עובר את מזל 
כסיל, שהוא דבר שאין מברכים עליו 'עושה מעשה בראשית', 
אלא אור זה הוא גם כן נכלל בזיקין שנאמר במשנה שמברך 
'עושה מעשה בראשית'. קלא. המהרש"א (ד"ס 6) תמה על 
דברי רש"י אלו, שבהרבה מקומות מבואר שעקרב הוא מזל 
בפני עצמו, ששייך לחודש חשון, ואינו חלק ממזל אחר. 
וכתב, שלולי דברי רש"י היה מפרש, שאין הגמרא מדברת 
כאן ממזל כימה, אלא אגב שדיברה הגמרא ממזל כימה, 
שכוחו הוא צינה, אמרה דבר נוסף במזל עקרב, שאף הוא 
כוחו בצינה, כמו שאמרו בעבודה זרה (כפ), שמי שנשכו 
עקרב, סכנה היא ליתן עליו מים קרים, ועל כך אמרו כאן 
שנהר דינור שהוא אש, מתיש את כח העקרב. וכתב החוות 
יאיר (קו"ת סי כיע), שאין דרך לפרש דברי רש"י, אם לא 
שנאמר, שעקרב זה אין הכוונה למזל עקרב, שודאי הוא מזל 
שלם בפני עצמו ואינו חלק ממזל אחר, רק צורה אחרת היא, 
שאף היא בצורת עקרב. אך כתב לתמוה מנין לו לרש"י דבר 
זה. קלב. היינו, שסך כל הכוכבים שיש בכימה, הוא כמאה 
כוכבים. קלג. להלן (ל"ה ומספנר)) פירש רש"י, שלשיטה זו, 
מזל עיש הוא בצורת זנב. ומה שכתב רש"י כאן שעיש עומד 
בזנב טלה, היינו שעיש עומד בסוף מזל טלה. קלד. ולהלן 


רשוי טו 


לישנא אחרינא - ויש שאמרו באופן אחר, 
שאמרה הגמרא דמתחזיא כדטרפא מטרף, והיינו 
שנדבק יחד, ועשאו כניפין כמין חיבור, כלומר, 
שהם מחוברים יחד, אך נראה שלא נעשה חיבור זה 
מתחילהקלה. 


וס6י דסונ 
עיש אחר כימה, שאף כימה הוא ממזל טלהללי. 


גוס 
בלשונם קורין לרעידת הארץ גוהאללי. 


לוס סמיb‏ 


פירוש 'אובא טמיא' הוא, בעל אוב של עצמות, 
כלומר, שעושה כשוף בעצמות המת. 

'שמיא' הם עצמות. ודומה לו שננו במסכת 
(כלים בית) [אהלות (פי"ז מ"ג), החורש]קל" מלא 
טמיא, ופירש רב האי גאון, שמלא ממיא, הוא 
בית שהוא מלא עצמות. והכיא רב האי ראיה על 
זה מכראשית רכה (עפ 6), דקתני שם אדרינום 
שחיק טמיא, דהיינו שחיק עצמות [כלומר שישחקו 
עצמותיו]. ואין לפרש ש'אובא טמיא' הוא אוב 
טמא, שאין זה הלשון. 


גנס גוסb‏ 

ותנעש ותרעשללט, כלומר, נזדעזעת הארץ מאד 
מאד. 

גנח גוהא, חדא מילתא היא - דבר אחד הוא?י, 
וכן מורה הלשון. 


סופק כפיו 

ומאותו קול מודעזעת הארץ, שמצינו שהקדוש 
ברוך הוא כפיו סופק, שנאמר (יתוקנ כ כ3), 'גם 
אני אכה כפי אל כפי. 


לפס מססנס 


ומאותה אנחה מרעיד | הקרקע. ומצינו 
שמתאנח, שנאמר (פס ס יג) 'והניחותי חמתי בם', 
ואף שבפסוק זה לא הוזכרה אנחה, מכל מקום כיון 
שאמר הפסוק שנחה חמתו, הרי זה כביכול כאדם 
שיש לו חימה, ומתאנח, ואחר שהוא נאנח הוא 


(נט.) יבאר רש"י מהו 'כטרפא דטריף'. קלה. פניף, הוא דבר 
המחובר ואינו מעיקר הדבר. קלו. כמו שכתב רש"י לעיל 
(נם: ד"ס 5פנמנ). והמהרש"א ((עיל נם: ד"ס 6י) כתב, שמגירסאות 
הגמרא בראש השנה (יf:)‏ נראה, שכימה אינו ממזל טלה, 
אלא הוא ממזל עקרב. וביאר (פס ד"ס ומסתנכ), שבאה הגמרא 
להביא סימן נוסף, שעיש הוא זנב טלה ולא ראש שור, ומה 
שאמרה והאי דאזלה בתרה', פירושו הוא, שמה שמזל עיש 
הולך אחר מזל טלה, הוא מפני שהוא פונה למזל טלה ואומר 
לו שידאג שיחזירו לו את הכוכבים החסרים הנמצאים אצל 
כימה שהוא ממזל עקרב, וזה סימן שעיש הוא זנב טלה, 
שאם הוא זנב טלה יש טעם במה שהוא פונה למזל טלה, 
שהוא פונה לראש מזלו ואומר לו שידאג שיחזירו לו את 
הכוכבים החסרים בו, אבל אם אינו ממזל טלה אלא ממזל 
שור אין טעם במה שהוא פונה למזל טלה שיחזיר לו את 
הכוכבים החסרים בו. קלז. והרמב"ם (פיכום סמטניות מ", וכעין 
זה כסנכות כרכות פ"י סי"ד) פירש, שזועות הוא קול שאון נשמע 
באויר, כקול ריחים הסובבים באיטיות. והמאירי (ד"ס וע6 
פירש, שהוא האור הפתאומי היוצא מן הענן. קלח. הוגה 
על פי הרש"ש (נכט"י). | קלט. 'ותגעש ותרעש', הוא לשון 
פסוק בשמואל (נ' כנ פ) ובתהלים (ית פ). | קמ. כלומר, שאין 
'גנח' שם הפעולה, ו'גוהא' הוא הדבר הנפעל, אלא שניהם 
יחד הם שם הפעולה. 


טז ביאורי 


וספרן סלוס כגלי 

(בגון) [ביון]קפ* שדחה את רגליו תחת כסא 
הכבוד, ומגיע בעוטו עד לארץ, שהיא הדום רגליו, 
לכן מזדעזעת הארץ. 


גי כגלגל6 

עננים מתחופפין - מכסים זה את זה, ומתחככין 
זה בזה, ונשמע הקול. 

לשון אחר - יש מפרשים באופן אחר, שהעננים 
פונעין בגלגל הרקיע ומתגלגלות עם הגלגל בעל 
כרחם, ואותו הקול היינו רעמים. 


לק 
ברקים של אשלמב, 


ומפנר גזיזי דכרזס 
ואותו הקול היינו רעמים. 
גויזי היינו נלציי"ש, חתיכות של ברד. 


מלמולי מסלסלי 
העננים חלולים הם, ומנשב זיקא [-רוח] עלייהו, 
והקול היוצא מכך היינו רעמים. 


מנסמל עננל 


הומות העננים, כלומר, משמיעים רעש, וזהו 
הרעם. 


עס 
(סופטורביי"ל) [סופה, ובלע"ז טורביי"ל]קמג. 


כלק) 
אישלוזיר"א. לשון מבריק (נהר) [נהורא]קמד, 
כלומר, שיוצא אורקמה. 


ונרק פיוכ6 וכלק5 יכוקפ5 כולסו קטיין 
שכל אלו אינם של ברכה. 


ענן קר 
לא קבוע הוא. 


כל מפפם נני מעלb‏ כר סמכb‏ מוך טקיך וגני 

אם כשתפתח את דלתיך בבקר ירד לך מטר, 
לך אני אומר, לחמר ההולך עם חמורו ממקום 
למקום להביא תבואה, מוך שקיך וגני, כלומר, 
כפול שקך תחתיך ותישן עליו, ולא תלך אנה 
ואנה להביא תבואה למכור, לפי שיהיו החטים 
בוול בשביל הנשם, ולא תרויח הרבה במכירתם. 


סכי גרסינן 60 לקער נעינb‏ 
אם נתקשרו השמים בעב עבה, או גם ענן בוקר 
טוב הוא, כל ירד גשם הפ 


קמא. על פי הגהות וציונים. והובא שם שיש כתבי יד שלא 
מופיעה בהם כלל תיבה זו. ובדפוס ראשון הגירסא היא 'כגון 
שדחק'. קמב. ולפיכך נקראו 'תקיפא', לפי שבכח האש שבו 
הוא מתגבר לשבר ולהמיס את הברד. שלמה משנתו (ככם"י). 
קמג. על פי הגהות וציונים. | קמד. על פי הגהות וציונים. 
ובדפוס ראשון הגירסא היא 'מבריק צהר'. קמה. לעיל (ד"ס 
נרקb‏ - סלסטון), הדגיש רש"י שברק הוא של אש, וכאן הדגיש 
רש"י, שהברק נקרא על שם שיוצא ממנו אור, משום שלעיל 
שאמרה הגמרא שברק משבר את הברד, הוצרך רש"י לפרש 
איך הוא משבר את הברד, וביאר שהברק הוא של אש, וכאן 
שבאה הגמרא לפרש מה הם ברקים פירש רש"י את הלשון 
ברק. וראה בזה עוד בשלמה משנתו ובהגהות רבי אלעזר 


ברכות נט. - נט: 


6 לקטיר נעננb‏ 
עננא היינו ענן קלושקײ, והוא ענן בקר שאמר 
רב שמואל בר יצחק שאין בו ממש. 


5ליך טיפול על פניו 
לפי שמראה הקשת הוא מראה של כבוד ה'. 


כלוך ופני 

ושנה בכולהו ברוך עושה מעשה בראשית 
וברוך שכחו וגבורתו מלא עולם. כרוך ותני 
לכולהו בחדא בבא - יש לך לחבר ולשנות את כל 
האמורים במשנה בדין אחד, ועל כולם מברך שתי 
ברכות הללוקמי. 


על ההרים לא מצי לברוכי - אי אפשר לברך 
שכחו וגבורתו מלא עולם, כיון שאינן (במקום 
אחד) [בכל מקום]?", כלומר, שאותו ההר או 
הגבעה או הים והנהר שהוא רואה עכשיו, אינו 
נמצא בכל העולם, אלא כל אחד ואחד במקומו, 
אבל הברקים נראים למרחוק, והרעמים נשמעים 
למרחוק קמט. 


ומר כלוך עוקס כרפקים 
שכך היתה ברייתו בששת ימי בראשית, ואחר 
כך ‏ בפוהו עגנים. 


5ססנס 
כך הוא שמה של רוח צפונית. 


נם: 


נפקופפס 

מקום שהיא חוזרת שם לתחלת היקפה, כלומר, 
שהיא חוזרת למקום שבו התחילה להקיף את 
העולם, ותחילת היקפה היא שעת תליית המאורות 
בבריאת העולם, שנתלו המאורות בתחילת יום 
רביעי, ומאז התחילה להקיף ולשמש את העולם. 


פימת סו 

אחמה בתקופתה קאי - שאלת הגמרא היא על 
הרואה חמה בתקופתה, מתי הוא הזמן שעומדת 
החמה בתקופתה. 


כל כ"ם טנס 

של תקופת ניסן, שבסוףלי כ"ח שנים, כשחוזר 
מחזור גדול של חמה להיות תקופה נופלת בשעת 
תליית המאורות - כשמסתיים ומתחיל שוב מחזור 
גדול של החמה?י", ומחזור זה מסתיים כאשר 
מתחילה תקופה באותה זמן שנתלו המאורות 
בבריאת העולם, וזמן זה הוא כשמתחילה תקופה 


ציונים והערות 


משה הורוויץ (פרק"י). קמו. שענן עבה נקרא 'עב', וי'ענן', 
הוא ענן קלוש. קמז. נראה שבדברי רש"י הללו, נתערבו 
שני פירושים. שבאופן הראשון פירש כמו שכתב השיטה 
מקובצת (ד"ס פמכ), שאין לצרף את שני חלקי המשנה יחד, 
אלא בכל חלק אמרה המשנה ברכה אחת, והוא הדין 
שמברכים כן אף על השנויים בחלק השני [וכן כתב הרש"ש 
(נרם"י) שנראה מדברי רש'ין. ושוב פירש באופן אחר, שיש 
לכרוך את כל המשנה בבבא אחת, ולשנות את כולם יחד, 
ועל כולם אמרו שמברך את שתי הברכות. קמח. על פי 
הגהות וציונים. קמט. רש"י לעיל (נד. ד"ס מנ). קנ. בגליון 
נכתב, שיש להגיה ברש"י במקום תיבת 'שבסוף' 'שבתחילתי. 
וכתב הרש"ש (נכט"י), שמה שנכתב בגליון שיבוש הוא. 


רש"י 
בשעה הנקראת שבתאי, שהיא השעה של כל תחלת 
ליל רביעי. 
נגסי 


עגהי' פירושו ליל, כדאמר בפסחים בשמעתא 
קמייתא - בסוגיא הראשונה (ג.), דאיכא דוכתא - 
שיש מקומות דקרו לליליא - שקוראים ללילה 
ג 


טנפלי 

הוא השם של השעה הראשונה של ליל רביעי 
בשבת. שבאותה שעה נתלו מאורות בבריאת 
העולם. שבכל שעה ושעה משמש כוכב אחר מכוכבי 
הלכת בעולם, וכל שעה נקראת על שם הכוכב 
המשמש באותה שעה, ושבע שעות הן וחוזרות 
חלילה - והם שבעה כוכבים המשמשים שבע שעות, 
ולאחר ששימשו כל הכוכבים, שוב מתחיל הסדר 
הזה, וסדר הכוכבים הוא שצ"ם חנכ"ל, דהיינו, 
שבתאי, צדק, מאדים, חמה נגה, כוכב לבנהקי3. 
וכשתחשב את סדר השעות, תמצא בהקף סדרן של 
עולם - בסדר שהם מקיפים את העולם, שסימני 
השעות של תחלת הלילות הוא כצנ"ש חל"ם, 
שבמוצאי שבת משמש כוכב, ובתחלת ליל שני 
צרק, ובתחלת ליל שלישי נוגה, ובתחלת ליל 
רביעי שבתאי, ובתחלת ליל חמשי חמה, ובתחלת 
ליל ששי לבנה, ובתחלת ליל שבת מאדים. וכן 
תמצא שסדר תחלת הימים כעלות השחר הוא 
חל"ם כצנ"ש [שביום א' בתחילת היום משמשת 
החמה, וביום ב' לבנה, וביום ג' מאדים, וביום ד' 
כוכב, וביום ה' צדק, וביום ו' נגה, ובשבת שבתאין. 
הרי ששעה הראשונה של ליל ד' נקראת שבתאי. 

ואין תקופה נופלת בתחילת ליל ד' אלא אחת 
לכ"ח שנה, שכל תקופה מושכת מחברתה שבע 
שעות ומחצה, כלומר, שכל תקופה מתאחרת אחר 
היום בשבוע והשעה שנפלה בה חברתה [-התקופה 
הקודמת לה] שבע שעות ומחצה?י, הרי שיש 
הפרש בין תחילת התקופות שלשים שעות לארבע 
תקופות, הרי יום ורביע לשנה [שבשנה יש ארבע 
תקופות, שהם שלשים שעות שהם יום ורבע], 
ולארבע שנים ההפרש הוא חמשה ימים [שלאחר 
ארבע שנים מתחילה התקופה חמשה ימים שלמים 
בשבוע, אחר היום שהתחילה התקופה הראשונה], 
ולמדת שאין תקופה נופלת בתחלת הלילה אלא 
לסוף ארבע שניםליד, שהוא מחזור קטן. ושבעה 
מחזורים קטנים למחזור גדול - ואחר שעוברים 
שבעה מחזורים קטנים, שבכל אחד מהם מתחילה 
תקופה בתחילת לילה, הוא מחזור גדול, שאז 
מתחילה תקופה בתחילת ליל ד', וסימניך - וסימן 
הלילות שבתחילתם נופלת התקופה בתחילת מחזור 
קטן הוא, דב"ז הגא"ו [כלומר, שבתחילת המחזור 


קנא. פירש רבינו מנוח (כרכופ פ"י סי"ק), שהוא נקרא מחזור, 
משום שלעולם הוא חוזר שוב ושוב על סדר זה. ונקרא מחזור 
גדול, כיון שיש עוד מחזור קטן ממנו, שכל ארבע שנים נופלת 
תחילת תקופת ניסן בתחילת הלילה, כמו שכתב רשיי להלן. 
קנב. החמה והלבנה גם נכללים בסדר הזה של שבעה כוכבי 
לכת. קנג. שמשך כל תקופה היא תשעים ואחד יום, ושבע 
שעות וחצי. ותשעים ואחד יום הם שלש עשרה שבועות 
שלמים. ונמצא שכל תקופה מתחילה באותו יום בשבוע 
שהתחילה התקופה הקודמת [ואם התחילה התקופה הקודמת 
בסוף היום, מתחילה התקופה יום לאחריה לפי החשבון של 
שבע שעות ומחצה]. קנד. שקודם לכן, לא נפלה שום 
תקופה בתחילת הלילה. 


ביאורי 


קטן הראשון, מתחילה התקופה בתחילת ליל רביעי, 
ובמחזור השני בתחילת ליל שני, ובשלישי בליל 
שבת, וברביעי בליל חמישי, ובחמישי בליל שלישי, 
ובשישי בליל ראשון, ובשביעי בליל שישין. הרי 
שהחמה אינה באה בתחילת תקופה לתחלת ליל 
רביעי, אלא מכ"ח שנים לכ"ח שנים. שבראש כל 
מחזור קטן היא באה לתחלת הלילה, ובראש 
מחזור הנדול, היא באה לתקופה הראשונה - 
למקום שהיתה בו בתחילת התקופה הראשונה 
כשנברא העולם, שהוא תחלת ליל רביעי. 


לגעכb‏ דכנ 6ומל כלוך עועס כל6טים 


קים להו - מקובל היה בידם שלא נשתנה נהר 
פרת מהלוכו על ידי אדםליה משם [-מגשרא דבבל] 
ולמעלה, אבל משם [-מגשרא דבבל] ולמטה, 
הסיבוהו בני אדם לדרך אחרת. 


וססידנb‏ לקניוס פלססי 


ששינו הפרסיים את מהלך הנהר אף מלמעלה 
לנשר, אין מברך עליו 'עושה בראשית', אלא 
מאיהי דקירא ולעיל [-ולמעלה]. 

'איהי דקירי' היא שם של מחוז [-חבל ארץ] 
שהוא נמצא על הפרת. 


מלין 

חריפין מיא - מי החידקל חריפים, כלומר, 
שטעמם משובח, וקלין הם לשקול במאזנים, כלומר, 
שמשקלם נמוך יותר משאר מים, ומובים הם 
לשתות מהם, כיון שאין הם מכבידין את הגוף. 


סכי גרפינן וספי דגיפורי מטוס למטמטי ניממb‏ 
שכיון שהם משמשים ביום, לפיכך בניהן אדומין 
כאדמומית היום. רו"ש בלעו. 


מעינ5 ספן לקל6פ כלס 


שהמים קבוצין על הארץ, וכשהטפה נופלת 
עליהן, טפה תחתונה בולטת לקראתהלי. 


קנה. בבצל החכמה (עו"ק ת"כ סי' י-יכ) האריך להוכיח שלא 
רק אם השתנה מברייתו על ידי אדם, אלא גם אם השתנה 
בידי שמים, אינו מברך עליו 'ברוך עושה בראשית'. 
קנו. ובתענית (ו: ד"ס תקן) כתב רש"י פירוש נוסף, שירדו 
גשמים כל כך, עד שהשווקים מקלחים מים, ומקלח משוק 
אחד בצד זה, ומקלח כנגדו משוק אחר. קנז. בהגהות 
וציונים הובא בשם הגר"י לנדא שיש לגרוס 'למחרי. 
קנח. ראה בברכת ראש (ככש"י) שביאר בגמרא לפירוש רש"י, 
ד'אתא פורתא' הוא שיעור של יצא חתן לקראת כלה, ומברך 
ימודים', ו'אתא טובא' הוא שיעור בכדי רביעה, ומברך 'הטוב 
והמטיב'. וכתב, שלולי דברי רש"י היה מפרש באופן אחר, 
שאם באו מעט מים, בפחות מהשיעור של נראה כחתן שיוצא 
לקראת כלה, מברך 'הטוב והמטיב', ואם באו הרבה גשמים, 
דהיינו שבאו בשיעור שנראה כחתן היוצא לקראת כלה, אומר 
ימודים' על ריבוי הטובה, עיי"ש. | קנט. שאם אחרים 
שותפים עמו בבית, צריך לברך הטוב והמטיב, כמבואר 
בהמשך הברייתא. | קס. הגהות וציונים על פי הגליון. 
קסא. זו היא גירסת הרי"ף והרמב"ם (כלכות פ"י ס"ס), שתירצה 
הגמרא, שאף אם יש לו קרקע, אם אין אחרים שותפים עמו 
בקרקע, אינו מברך 'הטוב והמטיב'. ולא רצה רש"י לפרש 
כדבריהם, מהטעם שכתב הרשב"א (ל"ס וס), שהברכה היא 
על טובת הגשמים, ואף שאין לו שותפים בשדהו, הטובה 
משותפת לו ולכל העולם. שלמה משנתו (כרם"י). | קסב. כתב 
רבי אלעזר משה הורוויץ (כרט"י), שנראה שרש"י בא לתת 
טעם מדוע מברך קודם 'דיין האמת', אף שבכל מקום הברכה 
על החביב קודמת. שהוא משום שלא באה לו הירושה אלא 


ברכות נם: - כ. 


טמע מסמט 
שבשרוהו לאמרלני ירדו גשמים בלילה, אומר 
'הטוב והמטיב'. 


6 פורסb‏ 
אומר 'מודים אנחנו לך'. 


bsnb bob 
מברך 'הטוב והמטיב'קנח,‎ 


פֿים יס 5רע6 
מברך הטוב 
הגשמים. 


והמטיב', ‏ שהמיב לו בירידת 


3 כים סלק 

שכולו שלו, שאין אחרים שותפים עמו בביתליל, 
אומר ישהחיינו'. 

הכי גרסינן (והתנן) [והתניא]?ל בנה בית חדש 
וכו', לא קשיא הא דאית ליה שותפות הא דלית 
ליה שותפות 

ולא גרסינן - ואין גורסים בדברי הגמרא, ‏ אלא 
הא והא דאית ליה ארעא, והא דאית ליה שותפות 
הא דלית ליה שותפות'קס*. והכי פירושא - וכך 
מתפרשת הגמרא, תירוצא דשנינן קאי בדוכתיה - 
התירוץ שתירצנו קודם 'הא דאית ליה ארעא הא 
דלית ליה ארעא' עומד במקומו, ולכן 'מודים אנחנו 
לך' אומר בדלית ליה ארעא - מי שאין לו קרקע, 
ו'הטוב והמטיב' מברך בדאית ליה - מי שיש לו 
קרקע. ודקא קשיא לך - ומה שהקשתה הגמרא, 
מבנה בית חדש שאומר שהחיינו" ולא הטוב 
והמטיב, לא קשיא, שההוא דכנה בית חדש, הרי 
מדובר כשאין לו שותפות [-אחרים ששותפים עמו] 
בה, ועליה מברך ‏ שחהחיינו', אבל גשמים בדאית 
ליה ארעא - כשיש לו קרקע, ולכך אומר 'הטוב 
והמטיב', כיון שהיא טובה שיש לו שותפות 
[-אחרים ששותפים עמו] בה היא, שהרי כל מי 
שיש לו קרקע שותף עמו בטוכה זו של ירידת 
הגשמים. 


ציונים והערות 


על ידי המיתה, ולכן מברך קודם 'דיין האמת' על המיתה. 
והשפתי חכמים (נכש"י) פירש, שהטעם שמברך קודם |דיין 
האמת', הוא משום שמברך כפי הסדר ששמע, שקודם שמע 
שמת אביו, ואחר כך שמע שהוא יורשו. קסג. כתב הב"ח 
(פֿו"ם סי' קעס), שנראה מדברי רש"י, שאם מתחילה היו שני 
היינות לפניו, יש לו לברך תחילה 'בורא פרי הגפן' על היין 
המשובח יותר, וממילא אינו מברך 'הטוב והמטיב' על היין 
השני [וכן כתב המרדכי (סי' כטו) בשם הראבי"ה]. והטור (פס) 
כתב, שאף אם היו לו מתחילה שני מיני יינות, מברך על 
השני 'הטוב והמטיב'. וכתב הבית יוסף (עס), שהטור חולק 
על המרדכי הנ"ל. אמנם בדרכי משה (פס פות 6) כתב, שיש 
לומר שאף הטור לא אמר שמברך 'הטוב והמטיב' על השני, 
אלא כשלא היו שני היינות יחד לפניו מתחילה, אבל אם 
היו שניהם לפניו, אף הטור מודה שמברך קודם על המשובח 
יותר, וממילא אינו מברך 'הטוב והמטיב'. והב"ח (פס) כתב, 
שמה שכתב הטור שמברך על השני 'הטוב והמטיב', הוא 
באופן שעבר ובירך 'בורא פרי הגפן' על היין הגרוע, שאז 
אף שהיה היין המשובח לפניו בשעת ברכת הגפן מברך עליו 
הטוב והבטיב, אבל והאי שלכתחילה ‏ צריך לברך ברפת 
הגפן על היין המשובח יותר. וראה בדברי חמודות (שופ מ) 
שכתב בדעת רש"י, שכל שהיו שני היינות לפניו מתחילה, 
והיה בדעתו לשתות משניהם, שאינו מברך 'הטוב והמטיב', 
ורק אם לא היה היין המשובח יותר לפניו, או שלא היה 
בדעתו לשתות ממנו, מברך עליו הטוב והמטיב'. 
קסד. התוספות (ד"ס סטונ) הביאו בשם הרשב"ם בפסחים 
(ק. ד"ס פתד), שאין מברכים 'הטוב והמטיב', אלא אם כן 


רש"י יז 


ולכקוף סול לופר סעול וסמטיכ 

על בשורות הירושה, שנשארה לו ירושה 
מאביו, שכן בשרוהו מת אביו ויורשו, כלומר 
שהניח אביו נכסיםקפ<. 


טינוי יין 
שתה יין בסעודה, והביאו לוק יין אחר טוב 
מן הראשוןקיד, אין צריך לכרך 'בורא פרי הנפן'. 


טינוי מקוס 
שאם יצא מכאן [-מהבית ששתה שם תחילה] 
והלך לבית אחר?סה, והביאו לו יין. 


רני יופנן 6מר 6פילו יט כו כוb5‏ כסן 

שיש לו כבר כלים כיוצא בהן שבאו לו מירושה, 
הואיל ולענין קניה חדש היא אצלו, צריך לברך 
'שהחיינו". 


ם. 


לקנס ופול וקנס דכלי סכל פין כליך לכלך 

דהא - שהרי אף רבי יוחנן לא אמר שמי שיש 
לו כלים צריך לברך, אלא משום דלענין קנייה, 
חדש הוא. 


ויכb‏ דפמרי כו' מכלל לכי יש כו וקנס דכלי סכל כליך 


לכלך 

דהא רב הונא לא אמר שאין צריך לברך, אלא 
מי דקנה וחזר וקנה, דליכא - שאין לו חדוש כלל 
בקניה זו, אבל אם יש לו כלים כאלה שנפלו לו 
ביהושה, וקנה עכשיו עוד כלים, דאיכא - שיש לו 
חדוש בקניה זו, מודה הוא [-רב הונא] דצריך 
לברך. 


כין כ ומן כן 

בין שיש לו כלים שנפלו לו בירושה בין שאין 
לו, הואיל ולא קנה את ה=אשונים, ועכשיו קנה, 
צריך לברך: 


היין השני משובח יותר. וכתב הברכת אברהם (גקוס' עס), 
שהתוספות לא הביאו כן מרש"י שפירש ששיוי יין הוא 
כשהיין השני טוב יותר, משום שיש לדחות שרש"י אמר כן 
לענין ברכת 'בורא פרי הגפן', ואמר שאף אם היין השני 
משובח יותר, גם בזה אמר רביא שאין צריך לברך שוב, 
אבל לענין ברכת 'הטוב והמטיב' יש לומר שאף אם אנו 
משובח יותר מברך 'הטוב והמטיב'. אמנם הביא שהרא"ש 
והרשב"א הביאו כן בשם רש"י שאין מברכים 'הטוב והמטיב' 
רק אם השני משובח יותר. וביאר, שהם דייקו כן מרש"י, 
משום שלענין 'בורא פרי הגפן', אין סברא לחלק בין יין 
גרוע יותר ליין טוב יותר, ובודאי שבא רש"י לומר שאין 
מברכים 'הטוב והמטיב' אלא אם כן היין השני טוב יותר. 
ורבנו תם (נפוס' פס) כתב, שאף אם אין היין השני משובח 
יותר, כל שאינו גרוע יותר מדי מהיין הראשון, מברך 'הטוב 
והמטיב'. וביאר הרשב"א (ד"ס פיױ), שאינו מברך על מה 
שהיין משובח, אלא על ריבוי היין. קסה. כן מבואר בפסחים 
(ק:), שאמר שם רב חסדא בשם רב הונא, שלא אמרו שצריך 
לחזור ולברך אלא כשיצא לבית אחר, אבל אם הוא באותו 
בית, ועבר ממקום למקום, אין צריך לברך. ופירש שם רשיי 
(ד"ס עמקוס), שבאותו בית, אף אם שינה מקומו ויצא מהבית 
לעליה, אינו צריך לחזור ולברך. וכן משמע מדבריו כאן, 
שרק שינוי מבית לבית מחייב ברכה. אבל התוספות (פס ד"ס 
6 והרמב"ם (כלכות פ"ל ס"ס) והרא"ש (פסמיס פ"י סי ס) והטור 
(פו"ס סי' קעת) פירשו, שגם אם שינה את מקומו מחדר לחדר 
צריך לחזור ולברך, ואמנם באותו חדר, אם עבר לזוית אחרת 
אין צריך לחזור ולברך. 


- ביאורי 


ככני מ6יר ול ככני יסולס 


דאפילו רבי יהודה לא פליג - אינו חולק על 
רבי מאיר, אלא ביש לו כלים שנפלו לו בירושה, 
וקנה עכשיו עוד כלים, אבל בקנה וחזר וקנה, לא 
אמר רבי יהודה שיברך. 


דמסק6 6רע5 סרטון 


ישרטון', הוא הנקרא בלע"ז לימ"ץללי, שעולה 
על שדהו מחמת המים, והוה ליה - ויהיה לו לובל 
וישביח את השדה. 


ועל סטוכ עסי מעין סכעס 
יברך 'הטוב והמטיכב'סי. 


שלפ יקלים 


שלא יסריח הורע במעי האשה ולא תוכל 
להתעבר ממנו, אלא יקלוט הזרע במעיה ויהיה 
ממנו ולד. ולאחר שלשה ימים מעת התשמיש, אם 
מאיזו סיבה הזרע עדיין לא קלט, הרי כבר הטריח 
ואי אפשר שתתעבר ממנו, ואין תפלה מועלת על 
דבר זה, מפני שאין להתפלל על דבר שאינו כדרך 
הטבע. 


קנ יס סנדל 


יתפלל שלא תחזור ותתעבר אשתו ולד אחר 
ויהיה השני פוחת - מועך?" את צורתו של הולד 
הראשון?ט, ויעשה הראשון דומה לדג של ים 
ששמו 'סנדל'. הכי אמרינן - כך אומרת הגמרא 
במסכת נדח (כס:), ש'סנדל' הנזכר במשנה (פס כד:), 
הכוונה לנפל שהוא דומה לדג שנדל' של יםלל. 
והנפל הזה מתחלתו ולד גמור היה, אלא שנרצף 
- שנמעך, מחמת שדחק אותו העובר השני. משל 
לאדם שסטר את חבירו על פניו והחזיר צורתו 
לאחוריו - מעך את פרצופולל*. 


ומי עסנ 


וכי מועיל תפלה להופכו לוכר, אפילו אם 
מתפלל בתוך ארבעים יום הראשונים לעיבורו, 
והלא הדבר תלוי בהזרעה של האשה תחלה. 


הכי גרסינן 'משכחת לה דמהניא כגון שהזריעו 


קסו. יש שתרגמו 'רפש, בוץ'. וכתב בשפת הים (ל"ס דפקס, 
שנקרא 'שירטון' מפני שקודם שמתייבש הוא נמעך ונמרח, 
כמו שתרגם יונתן על וימרחו' (שעיס לת כפ), 'וישורטון.. 
קסז. אם יש לו בני בית שגם הם נהנים עמו. אבל אם רק 
הוא נהנה, מברך שהחיינו. משנה ברורה (סי' ככנ ס"ק ו) על 
פי הגמרא לעיל (ש:). | קסח. ברש" כתב יד גרס 'פוחסי, 
כלומר מועך את צורתו. וכן היא לשון פסקי הרי"ד (ד"ס פניס) 
והריטב"א (כפונות (ע. ד"ס מעונלת). קסט. רש"י לשיטתו (ינמות 
יכ: ד"ס קנדנ) שיכולה אשה להתעבר בנוסף לעיבורה הראשון 
אלא שלא יהיה ולד של קיימא. אולם התוספות (עס ד"ס עמ 
פעקס) כתבו, שעד שתלד אינה יכולה לחזור ולהתעבר, והסנדל 
הנזכר היינו שאם היא מעוברת תאומים, כשמשמשת בלא מוך 
נכנס השכבת זרע בין שני הולדות ודוחק אותם ועושה את 
האחד סנדל. קע. כך היא דעת חכמים שם, אבל דעת רבן 
שמעון בן גמליאל היא, ש'סנדל' הוא צורת לשון של שור 
הנדול. קעא. וכן כתב רש"י ביבמות (ע: לה קלל). אבל 
המאירי (כתונות לט. ד"ס מעונלפ) כתב, שסנדל הוא כעין חתיכת 
בשר בלא חילוק איברים. קעב. במקום 'הכא במאי עסקינן 
כגון' וכו'. כלומר, לא מדובר בברייתא דווקא שיודע שהזריעו 
שניהם בבת אחת, אלא יתפלל מספק שמא אירע כך. יד דוד 
(ד"ס ומי). קעג. כך לפי הגירסא שלפנינו ברש"י. אבל בכתב 


ברכות ם. - ם: 


שניהם בבת אחת'ללב, 


כל סיכי דדרקת (יס לספי קר6 


בכל אופן שתדרשנו, מדריש לחדא משמעות - 
הרי הוא נדרש במשמעות אחת?ל'. 


מסיפיס (ליטיס. מדריק 


וכוונת הכתוב, מי שנכון לבו בטוח ביי', הוא 
אשר משמועה רעה לא יירא. 


3 י מולס כקיכ 

וכוונת הכתוב, אשרי אדם שמפחד תמיד שמא 
תשתכח ממנו התורה שלמד. ופחד כזה הוא טוב, 
כיון שמתוך כך הוא מחזיר לשנותם תמיד - חוזר 
תמיד על דברי התורה ומשננם. 


פנו הנן 


ברייתא זו בן עזאי אמרה, דאמר במשנתנו (עיג 
נד.) שצריך להתפלל שתים בכניסתו לכרך ושתים 
ביציאתו מן הכרך, וכאן בא לבאר בברייתא מהן 
ארבעת התפילות הללוקעי. 


ליפ כן כס 

אינו צריך להתפלל על כך, אלא יוהר בעצמו 
שלא יפשע, וממילא יהיה נשמר. או אם פשע כבר, 
אל יכנס אל הכרך שהוא עבורו במקום סכנה שמא 
יתפסוהו ויענישוהו על פשעו. 


מפופיס 

שיש תחתיו חפירה [-בור] שהמים מן המרחץ 
נופלים לתוכה, ובני אדם רוחצים על גבי התקרה 
שעל גבהקעה. 


סיט דלכי 606 

דבעי אודויי - שצריך להודות ביציאתו מבית 
המרחץ, 'מודה אני לפניך וכו" שהוצאתני 
לשלום'קעי. 


אהח19/06/2018: 


טפין דרכן טל כני 6דס וכו" 


כלומר, לא היה להם [-לבני האדם] לעסוק 
ברפואות, אלא רק לבקש רחמים מאת ה' שירפאם. 


ציונים והערות 


יד הגירסא 'מידריש להאי שמועתא', כלומר, נלמדת ממנו 
שמועה זו, שהבוטח בה' אין לו לפחד. אמנם הקשה הרשב"א 
(ד"ס ספי), שמלשון הגמרא משמע ששתי דרשות שונות הן 
[כמו שבגמרא להלן (סג.) דרשו מרישיה לסיפיה ומסיפיה 
לרישיה שתי דרשות שונות. תוספות הרא"ש (ד"ס ספי)]. לפיכך 
ביאר הרשב"א בשם הראב"ד, שלפי הדרשה הראשונה פסוק 
זה הוא הבטחה, שכל מי שנכון לבו ובטוח בה' לא יאונה 
לו כל רע. אבל לפי הדרשה השניה אין זו הבטחה, אלא 
נאמר כאן שמי שנכון לבו ובוטח בה' בשלמות, דרכו לבטוח 
על חסידותו שתגן עליו ולא יארע לו כל רע, כשם שמצינו 
בהלל שבטח בחסידותו. וכתב בשדה יצחק (נכט"י), שסבר 
רש"י שמלשון רבא כל היכי דדרשת' וכו' מוכח ששתי 
הדרשות הן באותה משמעות [מה שאין כן בגמרא להלן (סג.) 
ששם לא נאמרה לשון כזון. קעד. על פי שפתי חכמים 
(נרס"י). קעה. וכן כתב רש"י בכתובות (סנ. ד"ס פיפתית) שתחת 
המרחץ יש חלל שהמים נופלים לתוכו. מלשון רש"י נראה 
שרצפת המרחץ עומדת על גבי עמודים, מעל בור עמוק 
שנשפכים אליו מי תשמישו של המרחץ, ואם היו נופלים 
האנשים לתוכו היו ניזוקים מן המים. ולפי זה אינו מובן מדוע 
אמר רבי אבהו 'היינו דרבי אחא', הרי רבי אחא אמר שצריך 
להודות על שניצל מן האש, ושם לא היתה סכנה מן האש 


רש"י 


ם: 


ספככלו וכו' 

אל המלאכים המלוים אותו הוא אומר דברים 
אלו. והראיה שיש לאדם מלאכים המלווים אותו, 
שנאמר 'כי מלאכיו יצוה לך לשמרך בכל דרכיך' 
(מסניס 5 י). 


קפס יפפם מל מסס 

אחד מן החללים - האיברים שיש בהם חלל 
ואינם פתוחים אל מחוץ לגוף, כגון הלב או הכרס 
או המעים. 


6ו פס יקפס קל מסס 

אחד מן הנקבים הפתוחים אל מחוץ לגוף, כגון 
הפה או החוטם או פי הטבעת. 

הלשון 'שאם יפתח', קאי אחללים - מוסב על 
החללים, שהם סגורים מטבעם. והלשון 'שאם 
יסתם', קאי אנקבים - מוסב על הנקבים, שהם 
פתוחים מטבעם. 


קיר 
חוליםקעז, 


לופ כל נעל 
לשון זו נתקנה כנגד היציאה של הפסולת מגופו, 
שהיא רפואת כל הגוף. 


ומפניb‏ לעטוס 

לשון זו נתקנה כנגד שהגוף חלול כמו נאד 
נפוח וסגור מכל צדדיו, והנאד הזה אם יש כו 
אפילו נקב אחד, מיד אין הרוח עומד בתוכו - אין 
האויר נשאר בו אלא יוצא דרך הנקב, ואילו הקב"ה 
ברא את האדם בחכמה, שהוא גוף חלול וברא בו 
נקבים נקבים הרבה, ואף על פי כן הרות - 
הנשמה נשארת בתוכו כל ימי חייו. וזו היא פליאה 
וחכמה, לכן פתה ברכה זו בתיבות 'אשר יצר את 
האדם בחכמהי, וסיימה בתיבות 'ומפליא לעשותיקעח. 


ומס מעפי קלמס 


לטכוי 
ישכוי', תרגומו תרנגול. והטעם שמזכירו בלשון 


אלא מן המים. ובמאירי (ל"ס מי) כתב, שהגמרא עוסקת בחמי 
טבריה וכיוצא בהם, שיכול להינזק מחום המים. ואולי זו גם 
כוונת רש"י. אמנם בתוספתא (פ"ו סי"ז) מובאת תפילת בית 
המרחץ בלשון שונה, 'הנכנס למרחץ מברך וכו' יצא בשלום 
אומר מודה אני לפניך שהוצאתני לשלום כן יהי רצון מלפניך 
שתגיעני לביתי לשלום', ולא נזכר שם ענין האש כלל, ואולי 
מעין זה גרס רש"י בגמרא כאן. וכן משמע ממה שכתב רשיי 
להלן בסמוך (ד"ס סייו) שלרבי אחא צריך להודות 'שהוצאתני 
לשלום', והרי תיבות אלו נמצאות בתפילת המרחץ שבתוספתא 
ולא בנוסח הגמרא שלפנינו. וכן הוא נוסח ההודאה ליוצא 
מבית המרחץ שכתב רבינו שמחה מויטרי תלמידו של רשיי 
במחזור ויטרי (פי' פקכע) 'מודה אני לפניך וכו' שהוצאתני משם 
לשלום'. ומעין זה הוא נוסח ההודאה בספר האגודה (ס" כמ 
ד"ס סנכנם) 'כשם שהצלתני מזה כן תצילני' וכו'. קעו. ראה 
בהערה הקודמת. קעז. ונקראים כך מפני שנפשם קצרה 
מחמת חוליים. ר"ן (נדכיס מט: ד"ס קכי). = קעח. הבית יוסף 
(פו"ם סי" ו ד"ס ע) ביאר את כוונת רש"י במה שהוסיף 
וחכמה', שבא בזה רש"י לפרש את התיבה 'בחכמה' 
שבתחילת הברכה, שהחכמה היא לברוא גוף חלול שאין הרוח 
יוצאת ממנו. קעט. רבינו מנוח (קפלס פ" ס'כ) ביאר את 
כוונת רש"י, שמבקש בזה שתתעבר אשתו ותלד בנים הגונים. 


ביאורי 


כזו, כיון דאיכא דוכתא דקרו [-שיש מקום 
שקוראים] לתרנגול 'שכוי', כדאמרינן במסכת ראש 
השנח (כו). 


הכי גרסינן, אילימא כשם שמכרך על הטובה 
הטוב והמטיב כך מכרך על הרעה הטוב והמטיב, 
והתנן על בשורות טובות אומר הטוב והמטיב ועל 
שמועות רעות אומר ברוך דיין האמתלל. 


לקנולינסו כטמפס 
לברך ולהודות על מדת הפורענות בלבב שלם 
כמו שהיה מברך ומודה על הטובה. 


6סיס 

שם זה הוא מלשון 'דיין, כמו שמצינו שנקראים 
הדיינים בלשון כזו בפסוק 'עד האלהים יבא דכר 
שניהם' (עעופ כנ פ), שכוונתו, לפני הדיינים יובא 
הדין של שניהם [-התובע והנתבע]. 


סא. 


וספ קפוינן דמוק6 
שמוקתקפא. 


לו לי מיופרי 

אם אלך אחר יצרי לעשות את הרע בעיני ה', 
כי יענישני ה' על כך. ואם לא אלך אחריו [-אחר 
יצרין, אוי לי מיצרי, המיגעני בהרהורים - המטריד 
אותי בהרהורי עבירהללב. 


לו פלנופין 

שני פרצופין בראוֹ תחלה - עשה הקב"ה לאדם 
בראשית יצירתו, פרצוף אחד מלפניו, ופרצוף אחד 
מאחריו. ואחר כך צלח% [-ביקע אותו] לשנים, 
ועשה מן הפרצוף האחד את חוה. 


סור וקדס פרפני 
'צרתני' הוא לשון 'צורה'. דהיינו שיצר בו צורת 
שני פרצופין. 


זכר ונקנ נלס 
משמע מלשון הפסוק שמתחלת ברייתם תרי 
הווֹ - היו הזכר והנקבה שתי בריות שונות. 


סיישיל:פינ ויכן 
שהיה הזנב צריך בנין - היה צריך הקב"ה לבנות 
ממנו גוף שלם. 


משי ונן 
והלא כבר נבנה כל הגוף של חוה בראשית 
יצירת האדם, ולא היה צריך אלא להפרידו מאדם. 


קם. וכן היא הגירסא בגמרות לפנינו [חוץ מהלשון 'בשורות 
רעות', שרש"י גורס תחתיה 'שמועות רעות']. וכתב בשדה 
יצחק (נלע"י), שרש"י בא למעט גירסא אחרת 'אילימא כשם 
שמברך על הטובה הטוב ומטיב כך מברך על הרעה דיין 
האמת והתנן' וכו', שלפי גירסא זו, שאלת הגמרא היא מדוע 
הוצרכה משנתנו לכפול זאת, הרי כבר ביארה קודם לכן מהי 
הברכה על הטובה ומהי הברכה על הרעה. ורש"י לא גרס כן, 
כיון שאם כן היתה הגמרא צריכה להקשות זאת בלשון אחרת 
יוהא כבר אמרה חדא זימנא' [כמו במקומות אחרים ששואלת 
הגמרא כך, כגון בשבת (ס.]. קפא. בכתבי היד של רש"י, 
במקום 'שמזקת' הגירסא היא 'שמזיקין אותן' [ונראה שהוקשה 
לרש"י לשון הגמרא 'דמזקא ונשכא ובעטא', הלא נשיכה 
ובעיטה הן בכלל 'מזקא'. לפיכך פירש שבתיבה 'דמזקא' אין 
הכוונה על הבהמה, אלא הכוונה שהאדם מזיק לבהמה והיא 


ברכות 5: - סא: 


כדי לקכל ₪5 ספירום 

שאם יהיה האוצר קצר [-צר] מלמטה ורחב 
מלמעלה, תהא התבואה דוחפת את הכתלים 
מלמעלה לכאן ולכאן - לצד זה ולצד האחר, כיון 
שהמשא של התבואה יהיה מכביד עליהם, ויטו 
הכתלים. 


טוסנין 
משתדל - מתעסק בצורכי חופתו ובזיווגו של 
חברה 


סי מינייסו סגי בריס 

איזהו פרצוף היה מהלך לפנים, האם פרצוף 
הזכר היה מהלך מלפנים ונמצא שפרצוף הנקבה היה 
מהלך לאחור, או להיפך. 


6פילו סיל 6שתו 
אפילו היא אשתו גנאי הדבר לעבור אחריהקפי. 


יסלקנס. (5לדין 
עד שיעבור אותה מן הצד וילך לפניה. 


פפולי עס ננסל 


שהוא עובר בנהר אחורי אשת אישק העוברת 
בו, והיא מגבהת בגדיה מפני חמים שלא ירטבו, 
ובשרה מתגלה, ווה מסתכל בה. 


יד ליד כ ינקס רע 

לשון הכתוב יד ליד' פירושו, שאפילו אם יהיה 
אדם זה בעל מדרגה גבוהה כמשה רכינו שקבל 
תורה מיד ימינו של הקדוש ברוך הוא לידו, לא 
ינקה רע - לא נקה לו הקב"ה מלהענש על כך. 
וקרא באשה משתעי - ופסוק זה עוסק בחובת 
ההרחקה מאשה זרה??". 


עס ספֿרן 

לא שמש תלמידי חכמים, שהרי מוכח עליו 
שלא למד משנה [-ברייתאלפין זו ששנינו, לא יהלך 
אדם אחורי אשה בדרך ואפילו היא אשתו. 


ולמפי דקפמל ככ נסמן 
לפי מה שאמר רב נחמן שהלך מנוח אחריה 


תינוקות של בית רכן הקוראים מקראללו, נמי [-גם 
כן] לא קרא. 


וסי דרי מילי 
אם נושא איזה דבר, אין כאן גנאי במה שאינו 


ציונים והערות 


נושכת ובועטת להתנקם, הרי שיש לה יצר הרע). 
קפב. באמרי נועם (נכש"י) ביאר את כוונת רש'י, שאפשר 
לאדם להיזהר מן החטא עצמו, אבל הרהורי עבירה אין אדם 
ניצול מהם [כמבואר בבבא בתרא (קקל:)]. קפג. המהרש"א 
(מ"b‏ ד"ס ולפינו) ביאר בשיטת רש"י, שהוא מגונה שילך הקטן 
בראש והגדול אחריו לפי שאינו דרך ארץ. והרדב"ז (פו"ת סי" 
פקע) כתב, שבאשתו הטעם הוא גם כן משום הרהור. 
קפד. היעב"ץ (נלע"י) כתב, שהוא הדין בפנויה סובר רשיי 
שאסור, כיון שמגרה יצר הרע בעצמו ומסלק הבושה מעל פניו. 
אבל ביד דוד (ד'יס וכ0) כתב, שכוונת רש"י דווקא לאשת איש, 
כי דווקא כשמסתכל באשת איש מפסיד את כל חלקו לעולם 
הבא, אבל המסתכל בפנויה הרי זה כשאר עבירות חמורות 
שנענש עליהן אבל אינו מפסיד בזה את כל חלקו לעולם הבא. 
קפה. בשדה יצחק (ככפ"י) ביאר, שיש שני פסוקים שנאמר 


רש"י יט 


נכנס לבית הכנסת, דמוכחא מילתא דהאי דלא 
נבנם - שהדבר מוכח שמה שלא נכנס לבית הכנסת 
הרי זה מפני המשוי 


ולי ליכ פתס6 6סרינס 

אין כאן בַּוױ בית הכנסת, דמאן דחוי סבר 
בפתחא אחרינא ליעול - שמי שרואה אותו, סובר 
שיכנס בפתח האחר. 


יביפ 

'יביע' הוא מלשון אבעבועות. 

כל משקה מסריח, מעלה רתיחה ואבעבועות 
[-קצףקפח]. 


פעס6ת 
לשון 'חטה' דריש ליה - הוא דורש את התיבה 
'חטאת' מלשון 'חטהי. 


כניופ יועכֿום 
הן יועצות את הלב עַשַח כן. 


ולכ מכין 

הלב מתבונן מה יש לו [-מה הוא צריך] לעשות, 
האם ישמע לעצת הכליות, אם לאו. 

ומנין שהכליות יועצות, שנאמר (פסליס מז ז) 
'אכרך את ה' אשר יעצני אף לילות יסרוני 
בליותי', שהיו כליותי מיסרות ויועצות אותי בלילות 
לעבוד את ה'ללל. 

ומנין שהלב מבין, שנאמר (שעס ו 6 "ולבבו 
ב 


לטון מפפך 
מחתך את הדבור להוציא מפיו בחיתוך אותיות, 
שיהיה ניכר מה הוא אומר. 


וספס 
הם השפתים, שהם החלק של הפה שגומר את 
הדיבור ומוציאו לחוץ. 


סא: 


טופנם כל מיני מטקין 


אף על פי שכשבולע אותם הן נכנסין תחילה 
בכרס דרך הושט, הריאה מוצצתן ושואבתן מבעד 
לדופני הכרסלצ. 


זולק כו עפס 
המרה זורקת בכבד טיפה של מרה, ומניחתו - 
ומשקיטה אותו על ידי זה מן הכעם. 


בהם יד ליד לא ינקה רע', האחד הוא (מטלי יפ כb)‏ יד ליד לא 
ינקה רע וזרע צדיקים נמלט', והשני הוא (פס טז ס) 'תועבת ה' 
כל גבה לב יד ליד לא ינקה', ובא רש"י לומר שכוונת הגמרא 
לפסוק הראשון לפי שנאמר אחריו צנזם זהב באף חזיר אשה 
יפה וסרת טעם', הרי שאותה פרשה עוסקת בציווי להתרחק 
מאשה זרה. וכן ביאר השפתי חכמים (נכט"י), וכתב ביאור נוסף, 
שכוונת רש"י שדווקא לפי דעת הגמרא כאן מדובר בפסוק זה 
באשה, אבל לפי פשוטו לא מדובר באשה, כמו שפירש רש"י 
על הפסוק שם. קפו. הברייתא נקראת גם כן 'משנה'. יפה 
תלמוד (ד"ס 6"ר נסמן). קפז. עליהם נאמר (פנות פ"ס מכ"6) 'בן 
חמש שנים למקרא'. קפח. רש"י (קסלת י פ). קפט. ומח שאמר 
'לילות', כיון שאז הלב פנוי מהמחשבות הטורדות אותו ביום. 
מצודת דוד (תסיס עס). | קצ. ומהם נעשית הליחה שבתוך 
הריאה. רש"י בחולין (מו: ד"ס ליס). 


כ ביאורי 


טופק 
מלשון שַחוקקצא, 


קלקכן 
הקרקבן בעוףקצג, הוא פועל את פעולת המסם 
בבהמה. 


נעור סיטן ויסן סנעול 


שנתחלפה [-שנתחלפו בתפקידיהם] וכעת באה 
השינה מן האף, והקיבה נעורת - גורמת לאדם 
שיתעורר. 


נעוק וסולך לו 


מתנונה [-נחלש] והולך לו, ונמשך למיתה - 
ובריאותו מתדרדרת עד שימות. 


לשון אחר - פירוש נוסף, כוונת הגמרא שאם 
נעור הישן, שהיא הקיבה, והאף נשאר כמו שהיה, 
ונמצאו הקיבה וגם האף נעורים, באופן שהאדם 
אינו ישן כלל. או אם ישן הנעור, שהוא האף, 
והקיבה נשארה כמו שהיתה, ונמצאו הקיבה והאף 
שניהם ישנים, והאדם אינו נעור כי אם בקושילצג. 


ולכי סכל כקרכי 


יצר הרע הרי הוא כמת [-כמו חלל, שהוא אדם 
מת] בקרבי, שאינו יכול להסית אותי כיון שיש בידי 
לכופו - להתגבר עליוקצד. 


נפס פטע (כטע וגו' 


כך אמר דוד, בקרב לבי יש לי הבנה, ואומר 
אני, שהפשע נאם לרשע, כלומר, שהיצר הרע 
נואם ואומר לרשע, אל יהא פחד אלהים לנגד 
עיניך?צה. אלמא - מוכח מפסוק זה שהיצר הרע 
שיש לרשע, שופטו - מדריכו בעצתו עד שמרחיקו 
מדרך הישר וגורם לו שאינו מתפחד מיוצרו לעבור 
על מצוותיו. 


לימין 6כיון (סועיע מטופטי נפקו 


שמע מינה - מוכח ממה שנקט הכתוב 'שופטיי 
בלשון רבים, שיש לך אדם שיש לנפשו שני 


קצא. אמנם הראבי"ה (סיי קס) כתב, שאינו מלשון צחוק, אלא 
מלשון שחיקת סממנים [ויש לקרוא בגמרא ישוחק'. 
קצב. מלשון רש"י שלפנינו משמע שהגמרא מדברת על 
קרקבן שבעוף דווקא. אמנם ברש"י כתב יד הגירסא 'קרקבן' 
סתם, ובכתב יד אחר הגירסא 'קרקבן באדם'. וכן מבואר 
באבות דרבי נתן (פנ") שהקב"ה יצר באדם כל מה שברא 
בעולמו, וכנגד הרחיים שיש בעולם יצר את הקרקבן באדם. 
קצג. בשפתי חכמים (נלם"י) כתב שאין זה פירוש נוסף על 
נעור הישן ישן הנעור', אלא הוא פירוש על הברייתא 
שבסמוך 'אם שניהם ישנים או שניהם נעורים מיד מת'. אבל 
באמרי נועם (נלפ"י) כתב, שלפי לשון זו בפירוש רש"י נראה 
שלא גרס בגמרא את הברייתא להלן בסמוך 'אם שניהם ישנים 
או שניהם נעורים מיד מת, שהרי ללשון זו הינו הך. 
קצד. בשפתי חכמים (נלט"י) דיק מלשון רש"י 'שיש בידי 
לכופו', שאין היצר נעשה חלל לגמרי. וכתב, שכן היא המדה 
בצדיקים, שאין יצר הרע פוסק מהם כדי שירבה שכרם 
בהתגברם עליו בכל פעם מחדש, שכן נאמר באבות (פ"ס מכ"ג) 
'לפום צערא אגרא'. קצה. רש"י בתהלים (נו כ) כתב, שיש 
לקרוא את הפסוק כאילו סדר התיבות שונה, 'בקרב לבי נאם 
פשע לרשע אין פחד' וגו', ו'בקרב לבי' הוא כאדם שאומר 
יכמדומה אני'. וכן פירש המהרש"א (ככפ"י ד"ס נני) את לשון 
רש"י כאן. קצו. כמבואר בסנהדרין (5.) שהוא אחד משלשה 
מלכים שאין להם חלק לעולם הבא, ירבעם אחאב ומנשה. 


ברכות פא: 


5 טנק מל פיי לכל כליס 


כי אם אפילו אתה [-רבה] נחשב רק מן 
הבינונים, נמצא שאין לך צדיק גמור בעולם. 


ללטיעי גמורי 


עבורם נבראו הנאות העולם הזה, כיון שמפני 
חטאיהם אין להם בעולם הבא כלום, ועל 
מצוותיהם צריכין ליטול שכרן כאן - בעולם הזה. 


שהיה עשיר מאד. והראיה שהיה עשיר מאד, 
דקאמר ליה [-שאמר לו] בן הדד מלך ארם כשבא 
להילחם בו כספך וזהבך לי הוא' (מנכס 5' כ ג), 
הרי שהיה לו כסף וזהב לרוב. 


לדיקי גמורי 


לצדיקים גמורים נברא העולם הבא לקבל בו 
שכר מעשיהם, שהרי אין להם הנאה בעולם הזה 
כלום?י'. כגון מה שמצינו ברבי חנינא בן דוסא, 
שנאמר עליו בגמרא שדי לו בקב חרובין למזונו 
מערב שבת לערב שבת (פענית כד:. 


לכך נפמר כל מ5דך 
מן החביב עליך ביותר, בין אם זה נפשך ובין 
אם זה ממונך. 


ממפיס ידך יי' ממסיס 
ופירוש הפסוק, שאמרו המלאכים, מידך היה לו 
למות ככל הצדיקים, ולא מידי בשר ודם. 


מן סכֿופיס 


יהצופים' הוא מקום שיכולין לראות משם את 
הר הבית, ומשם והלאה שהוא רחוק יותר מהר 
הבית אין יכולין לראותוקצ". 


ונלוס 


שיכול לראות משם את הר הבית, פרט אם 
מקום נמוך הוא מהר הבית, שאינו יכול לראותו 
משם. 


וכזמן קסטכינס קולס 
כלומר, בזמן שבית המקדש קיימקצט, 


ציונים והערות 


ומה שהזכיר כאן רב את אחאב בלבד, אולי משום ששני 
המלכים האחרים לא היו להם תענוגות העולם הזה כאחאב. 
קדושה וברכה (ל"ס (8 6כלי). = קצז. ומה שמצינו צדיקים שזכו 
לשני עולמות, כגון האבות, לא היה זה בזכות מעשיהם, שהרי 
אין העולם הזה שכר על המצוות כלל, אלא היה זה חסד 
חנם מאת הקב"ה. יעב"ץ (ל"ס ונר"ם). קצח. משמע מרש"י 
ש'הצופים' אינו מקום מסוים, אלא שכל מקום שיכול להיות 
צופה ורואה את הר הבית, אסור, וכביאור התוספות לעיל (מט: 
ד"ס פס). גליון הש"ס (לעיל כפוס' פס). וכן כתבו תלמידי רבינו 
יונה (ד"ס 6 פסכו). אבל בשיטה מקובצת (ל"ס (6 5מכו) משמע 
ש'הצופים' הוא מקום מסוים ששמו כך. וכתב, שאם נמצא 
רחוק יותר ממנו מותר אף אם יוכל לראות משם את ירושלים 
על ידי שיעמוד על הר גבוה ותלול. וכן מבואר ברש"י 
בפסחים (מט. ד"ס פס ענכ) שהיה כפר שנקרא 'צופים', וקראוהו 
בשם זה מפני שאפשר לראות את בית המקדש משם. 
קצט. וכן פירש המאירי (ד"ס סמפנס סספיעיפת) שבזמן שהשכינה 
שורה היינו שבית המקדש קיים. ומשמע מדבריהם שדין זה 
הוא גם בבית המקדש השני. אך הרש"ש (נכט"י) הביא את 
הגמרא ביומא (כ6:) שלא היתה שכינה בבית המקדש השני 
[וכן מבואר ברש"י בבראשית (ט כו) ועוד]. ועל פי זה כתב 
הרש"ש, שכוונת הגמרא כאן לבית ראשון בלבד. וראה המשך 
דבריו שם כיצד ביאר את סוגייתנו על פי זה. אמנם ברש"י 
ביומא (לט. ד"ס וסיס נכ) מבואר שהיתה השכינה שורה גם בבית 


רש"י 
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שלא יהיו אחוריו לצד מזרח ופניו למערב, ולא 
אחוריו למערב ופניו למזרח. מפני שירושלים 
בארץ יהודה היא, בצפונה של ארץ יהודה בגבול 
שבין נחלת שבט יהודה לנחלת שבט בנימין שהיא 
צפונית לנחלת יהודה. ויש חלק מארץ יהודה 
שנמשך הימנה - מירושלים [למזרח] עד סוף ארץ 
ישראל מצד מזרחה, וחלק אחר שנמשך הימנה 
למערב עד סוף ארץ ישראל מצד מערבה. וזהו 
כיון שארץ יהודה על פני כל אורךי ארץ ישראל 
היאיי, ונמשכת מן המורח שהוא ים המלח ועד 
למערב שהוא הים הגדול, כרצועה ארוכה וקצרה 
[-וצרה]. ולפיכך אם יפנה כשפירועו [-גילוי גופו] 
מכוון בין מזרח ומערב, יהיה פרועו לצד ירושלים, 
או פרועו שלפניו, והיינו כשיושב כשפניו 
לירושלים, או פרועו שלאחריו, והיינו כשיושב 
כשגבו לירושליםיג. אבל כשפירועו בין צפון ודרום, 
יפנה - מותר ליפנות בכל ארץ יהודה, ובלבד שלא 
יפנה בין צפון ודרום כשהוא מכוון כנגד ירושלים 
ממש, כלומר, בדרומה של ארץ יהודה במקום 
שירושלים מכוונת לצפונו ממש. 


וכגליל 

שהגליל היא בצפונה של ארץ ישראל, ונחלת 
יהודה נמצאת דרומית לה, לפיכך כשנפנה בגליל לא 
יחזיר פניו - לא יסובב גופו לצד צפון ודרום, שלא 
יהיה פירועו שלפניו או שאחריו לצד ירושלים, אלא 
יפנה כשפירועו לצד מזרח ומערב בלבד. 


הכי גרסינן, וחכמים אוסרין. ולא גרסינן בדברי 
חכמים ‏ בכל מקום'. 


פכמיס סייטו פ"ק 

דאמר [-שתנא קמא אמר] לא יפנה מערב 
ומזרח אלא צפון ודרום' וכו', ולא מפליג - ואינו 
מחלק באיסורו בין רואה משם את הר הבית ללא 
רואה אותו, ובין בזמן שהבית קיים לבין בזמן הזה. 


6 נינייסו 5לדיס 

ההבדל ביניהם הוא לגבי הצדדים דיהודה וגליל, 
כלומר, המקומות שאינן מכוונים כנגד ירושלים 
ממש אלא משוכים ממנה באלכסון. לדעת תנא 


שני [היינו שהיו משתמשים בבת קול, כמבואר בגמרא ביומא 
(ט:) וברש"י שם (ד"ס מסי ססמגור)]. ובתועפות ראם (על סיכסיס, 
סי' פט פות ז) ביאר, שכוונת רש"י גם לבית שני, כי הגם שגילוי 
שכינה לא היה בבית המקדש השני, אבל השראת השכינה 
היתה. ר. ברש"י כתב יד תיבה זו אינה, וכן מסתבר, שהרי 
מהים הגדול עד ים המלח הוא רוחבה של ארץ ישראל, ולא 
אורכה. רא. ראה איור בביאורי הפשט. רב. המהרש"א 
(נרט"י) הקשה, הרי לא בכל מקום בארץ יהודה כשעומד בין 
מזרח ומערב הוא כנגד ירושלים ממש, אלא רק המקומות 
הנמצאים בקו ישר ממזרח לירושלים או ממערבה, אבל מקום 
שאינו נמצא בקו ישר מירושלים [כגון בקרן מזרחית דרומית 
או מערבית דרומית של ארץ יהודה] מדוע יהיה אסור ליפנות 
בין מזרח ומערב. וראה בהערה לביאורי הפשט שכתב לבאר 
אופן אחר. אמנם בספר שלמה משנתו (כלט"י) תירץ, שמטעם 
זה כתב רש"י בתחילת הדיבור שארץ יהודה ארוכה ממזרח 
למערב יותר מאשר מצפון לדרום, ולפיכך כשנפנה בקצה גבול 
המזרח או המערב אם לא יכוין את הרוחות בדיוק ויטה קצת 
באלכסון אפשר שיהיה פירועו מכוון כנגד ירושלים ממש, 
וכיון שהוא דבר המסור לכל וקל לטעות בזה אסרו לפנות 
ביהודה בין מזרח למערב בכל מקום, ואפילו במקום קרוב 
לירושלים. מה שאין כן כשנפנה בין צפון לדרום, כיון 
שרצועה צרה היא, אין לחוש שמא יפנה כנגד ירושלים, ולא 
אסרו אלא כנגדה ממש. 


ביאורי 


קמא, צדדין נמי אסירי - גם כן אסורים. והראיה 
שזו דעתו, דהא הנפנה ביהודה קאמר - שהרי אמר 
'הנפנה ביהודה', ומלשון זו כל יהודה משמע 
שאסורה. ורבנן בתראי סברי - ואילו חכמים בסיפא 
של הברייתא סוברים, כנגד ירושלים ממש אסור, 
אבל לצדדין, מותר. והראיה שזו דעתם, דהא 
אדרבי יוסי קיימי - שהרי דבריהם בברייתא מוסבים 
על דברי רבי יוסי, דאמר רבי יוסי לא אסרו אלא 
ברואה, אבל ברחוק שאינו יכול לראות את הר 
הבית לא נאסר ואפילו כנגד ירושלים ממש. ואתו 
רבנן למימר - ובאו חכמים בסיפא לומר, וחכמים 
אוסריםיי אפילו שלא ברואה ואפילו בזמן הזה. 
ומיהו משמע מדבריהם, שבמקום שהוא נגד 
ירושלים ממש, [אין - אכן נאסר לדעת חכמים, אבל 
במקום שלא כנגר ירושליםיד], מודים הם שלא 
נאסר ליפנות בו בין מזרח ומערב. 


בדר' עקיבא גרסינן בכל מקום, הלכך משמע 
שבחוצה לארץ נמי קאמר דאסור. 


סו טליין ליס. לכני 

הלבנים שישב עליהן רבה לפנות, היו מתוקנות 
וזקופות על צדיהןיה, ראשן אחד - הקצה האחד 
של הלבנים היה פונה למזרח, וראשן השני היה 
פונה למערב, ומסודרות לבנה אחת לצפון ולבנה 
אחת לדרום - מקבילות זו לזו ורווח ביניהן, והוא 
יושב על האחת לרוחבה ונפנה ברווח שבינתיםיי, 
נמצא שהוא נפנה כשפירועו מכוון בין צפון ודרום. 
וזה מפני שלא היה רבה רוצה לפנות בבבל 
כשפירועו בין מזרח ומערב, לפי שבבל במזרחה 
של ארץ ישראל היא עומדת"י', וצריך ליפנות בין 
צפון לדרום כדי שלא יהא פרועו לא מלפניו ולא 
מלאחריו לצד ארץ ישראל. 


6 מבי עלנסו 5פון וללוס 

אביי עשה זאת כדי לראות אם יקפיד רבה 
שהוא רבו של אביי על כך, ובכך יתברר אי סבירא 
ליה - האם רבה סובר כרבי עקיבא, דאמר, בחוצה 
לארץ נמי קפדינן עלה דמילתא - גם כן אנו 
מקפידים על הדבר, שלא ליפנות בין מזרח ומערב. 


רג. לשון רש"י שלפנינו 'ואתו רבנן למימר וחכמים אוסרים' 
נראית כפילות מיותרת, ואכן ברש"י כתב יד התיבות 'וחכמים 
אוסרים' אינן. רד. ההוספה על פי הגהות וציונים. וראה 
שם כיצד הגיה המהרש"א. רה. עובי הלבנים פחות מאורכן 
ורוחבן, שכן אורכן ורוחבן כשלשה טפחים [ראה בבא בתרא 
(כ.)], ואילו עוביין כטפח [ראה רש"י במנחות (לג: ד"ס סו)]. 
וכוונת רש"י שהלבנים של בית הכסא זקופות ועומדות על 
עוביין. | רו. לביאורים אחרים באופן העמדת הלבנים בבית 
הכסא וכיצד מתפרשים על פי זה דברי הגמרא בסמוך, ראה 
חידושי הרא"ה (ל"ס ל' יסולס) ופסקי הרי"ד (ד"ס מ"ל). 
רז. החתם סופר (ל"ס ככס) כתב, שכן משמע בלשון רשיי 
לעיל (ו: ד"ס פסוכי) שהיו מתפללים בבבל לצד מערב ששם 
ירושלים. וכן כתבו התוספות בשבת (סס: ד"ס ססד) שבבל 
במזרחה של ארץ ישראל. ובמצפה איתן (נרם"י) הקשה, 
שבגמרא בבא בתרא (כס:) מבואר שבבל צפונית לארץ ישראל, 
שנאמר (יכעיס 5 יד) 'מצפון תפתח הרעה על כל יושבי הארץ' 
[וכן ביאר רש"י בירמיה (פס) ובקידושין (ע: ד"ס על (סל), 
שבבל לצפונה של ארץ ישראל היא]. ותירץ, שהוא כמבואר 
ברש"י בראש השנה (כג: ד"ס כפילן), ששני צדדים של ארץ 
ישראל נמשכים לצד בבל. וכן כתבו התוספות בבכורות ((ס: 
ד"ס מטר) שבבל היא בצפונית מזרחית של ארץ ישראל. 
רח. הפרי מגדים (מפנ"ז פו"ס סי' ג פות ג) כתב, שרש"י הוכרח 
לבאר שהיה זה ביהודה, כיון שאם מדובר בחוץ לארץ מדוע 
אמר רבי עקיבא שצריך ליפנות דווקא צפון ודרום, הלא 
במדינות היושבות מצפון או מדרום לארץ ישראל צריך 
ליפנות מזרח ומערב דווקא [וזה לפי הפירוש הראשון שכתב 


ברכות פא: - פב. 


סב. 


6ל ככי יסוקע וכו' 
וביהורה הוה - המעשה היה בארץ יהודהיח. 


עד כסן 
כלומר, כל זה [-כל כך] העות פניך בפני רבך, 
שנסתכלת בכל הדברים האלו. 


לטס ושפק 
עם אשתו שיחה בטלה של ריצוי - לרצותהיט 
לתשמיש. 


כד5 שריף סנטילb‏ 

דהיינו באדם רעב. רב כהנא דיבר בלשון נקיה, 
וכוונתו לומר, דומה אתה כמו שלא שמשת מטתך 
מעולם, שלכן אתה נוהג קלות ראש זה לתאותך. 


טריף 
תרגומו הומי"ריי בלע"ז. 


שקלוכס לפס 
כלומר, רנילין תמיד להושיטה לפה. 


טקור כס מפילין 
עם יד ימין הוא קושר את התפילין בזרוע 
שמאלורי*. 


מעמי מולס 

טעמי תורה, היינו נגינות טעמי המקרא של 
תורה נביאים וכתוביםיי:. שכן היה מנהגם, בין 
בניקוד [-ציור הטעמיםיין שבספר, ובין בהגבהת 
הקול ובצלצולייד נעימות הנגינה כגון של פשטא' 
'דרגא' ו"שופר מְהֶפֶךִ'י"" [-שמות של טעמי 
המקרא], שהוא מוליך את ידו הימנית לפי טעם 
הנגינהיט'. | כך ראיתי בקוראים הבאים מארץ 
ישראל. 


מן סנסטיס ומן סעקכניס ומן סמויקין 
דמתוך צניעותו, מתנהג בבית הכסא בנחת 
ובשתיקה, ולפיכך אין הנחשים מרגישים שהוא שם 


ציונים והערות 


שם בדעת רבי עקיבא, שהאיסור ליפנות כנגד ארץ ישראל 
הוא בכל מקום בחוץ לארץ. ועוד כתב שם פירוש שני, 
שהאיסור לרבי עקיבא בין מזרח ומערב הוא דווקא בבבל, 
מפני שיש בה שני טעמים להחמיר, שנפנה כנגד ארץ ישראל 
וגם שנפנה נגד מקום השכינה שהוא במערב, אבל במדינות 
שמצפון ומדרום לארץ ישראל רשאי ליפנות לכל רוח שירצה. 
וכתב, שלפי זה נצרך רש"י כאן לכתוב שהיה אותו מעשה 
ביהודה, כי אם היה בחוץ לארץ איך יאמר רבי עקיבא שאסור 
בסתם, הרי יש מקומות שאין בזה שום קפידא]. והצל"ח (ל"ה 
למדתי) כתב, שמלשון הגמרא נראה שלא כרש"י, אלא שכוונת 
רבי עקיבא שבכל מקום אסור ליפנות מזרח ומערב. שאם 
היתה כוונת רבי עקיבא ביהודה דווקא, היה צריך לומר זאת. 
אולם בשדה יצחק (לט"י) ביאר להיפך, שכיון שבגמרא לעיל 
(ס:) מבואר שלדעת רבי עקיבא אסור ליפנות מזרח ומערב 
גם בחוץ לארץ, אם בא רבי עקיבא להביא ראיה לשיטתו 
ממעשהו של רבי יהושע היה צריך לומר במפורש 'שאין נפנין 
מזרח ומערב בכל מקום', וכיון שלא אמר כך, על כרחך 
שאותו מעשה היה ביהודה. ובליקוטי חבר בן חיים (ד"ס 
6לע"ק) כתב, שרש"י בא לענות בזה על השאלה איזה מעשה 
היה ברישא, האם המעשה ברבי יהושע ורבי עקיבא או שמא 
המעשה ברבי עקיבא ובן עזאי המובא בגמרא להלן בסמוך 
[ראה ביאורי הפשט שהובאו כמה דעות בזה], וביאר רש"י 
שהמעשה ברבי יהושע היה ביהודה, ועדיין לא ידע בן עזאי 
מה הדין בחוץ לארץ, לפיכך נכנס אחר רבי עקיבא בחוץ 
לארץ. רט. כמבואר בחגיגה (ס:) שהיה רב צריך לרצותה, 
אבל אם אינו צריך לרצותה לא ידבר בשעת תשמיש. הגהות 


רש"י כא 


ואינם באים להתקנאות |-להתגרות] בו, ואף 
השדים המזיקין חסין עליו בראותם את התנהגותו, 
ואינם פוגעים בו. 


סלומופיו מיוטכין עניו 
שאין המזיקין באים אליו בחלומוי" ומבהילין 
אותו. 


קנלס 
'קבלה' הנזכרת כאן, היינו מסורת ומנהג 
שקבלנו מרכותינו כיצד להתנהג כבית הכסא. 


קכלס ליקולי שפיקופ 
היינו שלא יבעט ביסורין הבאים עליויי". 


מלניס ליט פימכb‏ 


מנדלת לו [-בשבילו] שה, ומלמדתו - ומרגילה 
אותו שיהיה הולך עמו תמיד. 


טעיל 

שד של בית הכסא דומה לשעיר עזיםי", 
ועליהם נאמר בתיאור השממה שתהיה בבבל לאחר 
חורבנה (ישעיס יג כ6) 'ושעירים ירקדו שם'. 


ףמגח5 כלbp‏ 


נותנת אנוו [-'אמגוזא', בארמית] בספל של 
נחשת [- לְקְנָא', בארמית], ומקרקשת - ומרעישה 


;בי תוך הבית, והוא נפנה כנגדה - מעבר לכותל 


נפל למנן 


והיינו שנעשה ראש ישיבה. שאז הוא צריך 
שימור טפי [-שמירה יתירה] מפני המזיקים, כיון 
שמתקנאים השדים בתלמידי חכמים יותר משאר 
בנ אדפיל, 


כוופל 


'כוותא', פירושו חלון. כלומר, עשתה לו חלון 
בכותל הבית כנגד המקום שהוא נפנה שם, שהיה 
אחורי הבית. 


מיימוניות (לעות פ"ס פות ג). רי. יש שתרגמו מלשון גמיאה 
[-לבלוע תוך כדי שאיפה]. ריא. בשדה יצחק (נלש"י) ביאר, 
שכוונת רש"י שהקשירה בימינו נעשית ע"י כף היד עצמה, 
ולכן אין לקנח בה, מה שאין כן בשמאלו אין התפילין 
מונחות על כף היד עצמה אלא על הזרוע. ריב. ברש"י 
כתב יד הגירסא 'תורה ונביאים' בלבד. ריג. רש"י קורא 
ניקוד'י גם לציור הטעמים, ראה לשונו בדברים (י6 6, ירמיה 
(ג ס) ועוד. ריד. ברש"י כתב יד הגירסא 'בהגבהת הקול 
ובשילשולי. כלומר, בהגבהת הקול ובהנמכתו. רטו. כך שמו 
של טעם זה היום, בפי עדות המזרח. ובפי האשכנזים נקרא 
היום 'מַהֶפַּךִ'. | רטז. בשלמה משנתו (ד"ס טעמי) כתב, שכוונת 
רש"י למנהג [יש נוהגים כך גם היום], שכאשר עולה אדם 
לקרוא בתורה או להפטיר בנביא עומד אחד אצלו ומוליך 
בידו הימנית כצורת הטעמים, להזכיר לו באיזה טעם יש 
לקרוא כל תיבה. ריז. ראה בגמרא לעיל (נס:) שיש חלומות 
הבאים על ידי שד. ריח. במשמר הלויים (ד"ס קננס) כתב, 
שרש"י פירש כן מפני שהיה קשה לו לשון .שתיקותאי', 
שפירושו לכאורה שלא ידבר כלל מענין היסורים ומשמע שגם 
לא יתפלל עליהם שילכו ממנו, ואם כן מדוע הוסיפו 'ומבעי 
רחמי', שצריך להתפלל. לכן פירש רש"י ש'שתיקותא' אין 
פירושו לשתוק, אלא שלא ידבר על יסוריו כמבעט בהם, רק 
יקבל עליו את הדין. ריט. ראה רד"ק (שעיס יג כ) שהשד 
מתגלה למאמיניו בדמות שעיר עזים. רכ. במסורת הש"ס 
ציין לגמרא לעיל (נד:), שיש אומרים שתלמידי חכמים צריכים 
שימור בלילה, וראה רש"י שם (ל"ס ספן) שמפני קנאתו מתגרה 
בהם השד. 


כב ביאורי 


פפולי סגדר (פנס מיל 
ואין צריך להתרחק כלום, אף שחבירו יוכל 
לשמוע אם יפיח. 


וננקעס 

צריך להתרחק כדי שלא ישמע חברו את קול 
העטושים של מטה [-שמפיח], אכל אין צריך 
להתרחק יותר מזה עד כדי שלא יראנו. 


כ טי פמר וכו" 

לא גרסינן עד לקמן - אין גורסים את דברי רב 
אשי כאן אלא רק בהמשך הגמרא, דמוקי לדאיסי 
בר נתן בהכי - שרב אשי מעמיד כך את דברי איסי 
בדנמ 


יונסין מפסס כים סנל 

משמרי מהרות של שמן בית הבד - השומרים 
על השמן בבית הבד שישאר בחזקת טהרה, אם 
הוצרכו לפנות, הרי הם יוצאים מפתח בית הכר, 
ונפנין לאחורי הגדר שעומדת לפני הפתח, ואין 
חוששין שמא בתוך כך [-בזמן שילכו ליפנות] יכנם 
עם הארץ ויגע בשמן ויטמאנוינג. אלמא - מוכח 
שהם נפנין לאחורי הגרר מיד, ואף על פי 
שהנמצאים בבית הבד יוכלו לשמוע אם יפיחו. 


כטסלופ סקלו 
בשביל שמירת הטהרות, הקלו להם חכמים 
בדיני הצניעות בבית הכסא. 


כמס ילסקו 
שומרי הטהרותרכג. 


כדי קיסb‏ לולסו 

וביון דהשומר אינו יכול להתרחק יותר כדי 
שלא תתבטל שמירתו, על כרחך אם הוצרך לפנות, 
יפנה אף על פי שהפועלים שבבית הבד יכולים 
לראותוייי. תיובתא דאיסי דבעי שלא יראנו - 
וקשה על דברי איסי בר נתן, שלדבריו צריך שלא 
יראהו חבירו כשנפנה. 


דפקינו כסו כככן 
בשביל שמירתן של הטהרות, הקלו להם חכמים 
בדיני הצניעות בבית הכסא. 


6 כליליס מז יס 
אבל הוא עצמו [-זה שנפנה], את חכרו הוא 


רבא. בספר קובץ (על סכמנ"ס, דעות פ"ס ס"ו) ובפרי מגדים 
(מסכ"ז פו"ם פי' ג ות ז) ביארו את כוונת רש"י, שאם נגרוס את 
דברי רב אשי כאן, מיד לאחר שמביאה הגמרא את מחלוקתם 
של עולא ואיסי בר נתן, ישתמע שרב אשי סובר כאיסי בר 
נתן במחלוקת זו. מה שאין כן אם נגרוס את דברי רב אשי 
להלן, יש לומר שרב אשי בא רק להעמיד את דברי איסי בר 
נתן [בלשון רש"י, 'דמוקי לדאיסי בר נתן'] באופן שלא יקשה 
עליו מלשון המשנה בטהרות שמביאה הגמרא להלן בסמוך, 
אבל רב אשי עצמו אינו סובר כמוהו אלא כעולא, וכיון 
שהלכה כרב אשי מפני שהוא אחרון, נמצא שנפסקה הלכה 
כעולא בענין זה. רכב. אבל הר"ש (טסלות פ"י מ"כ) ביאר, 
שלשון המשנה כאן מוסב על דבריה ברישא בענין הבדדים 
[-פועלי בית הבד, שהם עמי הארץ] שהביאו את בניהם עמהם 
ושומר עליהם החבר שלא ייטמאו בעצמם ויטמאו את 
הטהרות. ומה שנאמר שם קודם לזה 'וכן התינוקות שביניהם' 
אינו סיום הרישא אלא הוא תחילת הסיפא, וכן התינוקות 
שביניהם יוצאים חוץ לפתח בית הבד ופונים לאחורי הגדר 
והן טהורין'. היינו שאם בנו של הבדד נצרך ליפנות יוצא 


ברכות פב. - פב: 


יכול לראות, מפני שהחלק העליון של גופו אינו 
צריך להיות מוסתר, ולא ירחיק - ולפיכך אינו צריך 
להרחיק יותר עד שלא יוכלו לראות זה את זה. 


נמקוס ענפנס כיוס 
כשנפנה, הוא מתרחק ממקום שיש בו כני אדם, 
בלילה כביום - כמו שמתרחק ביום. 


טפלית 
קודם אור היום. 


כדי 590 יספ 5כיך (ספלפק 
אלמא - מוכח מכאן שאין מתרחקין בלילה כמו 
שמתרחקים ביום. 


פנו כי דוכפ5 
פנו עבורי את המקום מבני אדם, שלא יהיו שם 
כשאלך ליפנות. 


כללך שנפנס כיוס 

כוונת הגמרא לענין פרוע [-גילוי הבשר] טפח 
מאחריו וטפחיים מלפניו, שלא יגלה יותר משיעור 
זה כדאמרינן בפרקי קמאי - כמו שאמרה הגמרא 
בפרקים הקודמים (פ"ג דף כג:), וכן שיפרע מיושב 
ולא מעומד, כדאמרינן לעיל - כמו שאמרה הגמרא 
לעיל בסמוך. 


לקלן זוים 

כלומר, אם יש קרן זוית סמוך לו, צריך 
להסתלק - לעבור לשם ליפנות, בלילה כביום - 
כמו שביום היה מסתתר בקרן זוית ליפנות. ולא 
יפנה בגלוי - במקום פתוח, אפילו בלילה שאי 
אפשר לראותו בחשיכה. 


מסמס 

כוונת הברייתא שצריך למשמש בפי הטבעת 
בצרור [-באבן קטנה] או בקיסם, כדי לפתוח את 
הנקבים, כראמרינן במסכת שבת (פנ.) שהנצרך 
ליפנות ואינו יכול ליפנות, ימשמש בצרור באותו 
מקום. 

לשון אחר - פירוש נוסף בברייתא, משמש 
[-תסתכל ותבדוק] את המושב של בית הכסא, 
לראות שלא יהא מלוכלךיכה, כדי שלא יתלכלכו 
בגדיך. ולשון ראשון הגון - אבל הפירוש הראשון 
הוא הנכון, דאם כן שכוונת הברייתא לבדוק את 
המושב, למה לי משום כשפים - מדוע אומרת 


ציונים והערות 


אביו עמו ונפנה לאחורי הגדר, ואין חוששים שמא נגע שם 
בשרץ וכדומה מבלי שהשומרים יבחינו בכך. וכן פירש 
הרמב"ם (פיסמ"פ עס). רכג. ראה בהערה הקודמת, שלפי 
פירוש הר"ש והרמב"ם אין הכוונה לשומרים אלא לפועלים 
ולבניהם. רכד. לדעת רש"י, לשון המשנה 'כמה ירחקו' וכו' 
לא נאמרה לענין היוצאים ליפנות דווקא, אלא כוונת המשנה 
שבכל ענין שמתרחקים אין שמירתם מתבטלת כל עוד הם 
רואים את מקום השמן. והגמרא מדייקת מלשון זו, שגם אם 
הוצרכו ליפנות לא יתרחקו יותר. והרש"ש (ככע"י) תמה על 
רש"י מדוע ביאר כך, הלא מיד לאחר שנאמר במשנה שהם 
יכולים ליפנות לאחורי הגדר בלי שתתבטל שמירתם, ממשיכה 
המשנה 'עד כמה ירחקו ויהיו טהורין' וכו', הרי שדין זה של 
'כמה ירחקו' נאמר במפורש על היוצאים ליפנות [וכן הוא 
לפי פירוש הרמב"ם שם]. ובתלמוד מפורש (ניפטין, ד"ס ומדכרי 
רס"י) כתב, שרש"י נדחק לפרש כך, כיון שתמה כיצד מקשה 
הגמרא על איסי מן הסיפא 'כמה ירחקו ויהיו טהורין', הלא 
כבר תירצה שבשמירת הטהרות הקילו ליפנות במקום 
שיראוהו. לפיכך פירש רש"י שהמקשן סבר שאין הסיפא 


רש"י 


הברייתא שהטעם שלא ימשמש לאחר שישב הוא 
מפני שקשה לכשפים, תיפוק לי - הלא גם בלי 
טעם זה לא יעשה כך, כיון שישב [-כי אחרי שישב] 
כבר מלוכלכים בנדיוייי, ומה יועיל כעת משמושו 
|-בדיקתרן|ילי; 


גי ₪ 5 
כלומר, לא תוכלו להזיק לי. 


כ ססיס ול6 סספיס 
'תחים' ו'תחתים' הם שמות הכשפים העשויים 
על ידי תחתוניות [-טחורים]. 


ל סמ ונ מסני 
'הני', יש לתרגם במובן של 'אלה'. כלומר, לא 
בולן, ולא מקצתן [-'מהני', חלק מהם]. 


5 סרטי לפכטb‏ ולb‏ סרטי דפלטפb‏ 

לא מכשפות שעשה מכשף זכר [-'חרשא', 
בארמית], ולא מכשפות שעשתה מכשפה נקכה 
[-'חרשתא', בארמית]. 

לשון אחר - פירוש נוסף, לא הני ולא מהני 
לא חרשי דחרשא' וכוי, לא יצלח ולא יועיל עודיכח 
מכשפות. 


סב: 


על כל מוטנ טכ פון מן סקולס 
שמא תפול ממנה, ותינזק. 


כססטמפ (פכזלb‏ 

'אסטמא', תרגומו אציי"ריט בלעז. וכוונת 
הגמרא, כשם שמועיל האסטמא לברזל לחזק אותו, 
כך מועיל השינה בעמוד השחר לגוף. 


ייס 
להפנות לנקביו גדולים. 


לדכפנם 6כול 


שאם תשהא ולא תאכל מיד כשתחוש ברעב, 
תעבור ממך תאות המאכל [-האכילה], ואין 
המאכל מועיליל כשאוכל אותו בלי תאות אכילה. 


עד ללפסb‏ קללך מפון 

שפוך את הקדירה קודם שתצטנן מרתיחתה. מה 
שדיבר בר קפרא על קדירה רותחת, משל הוא זה, 
וכוונתו לומר, כשאתה צריך לנקביך, שפוך - 


מדברת ביוצאים ליפנות דווקא. רכה. וכן פירש הערוך (ערן 
טנ - סעט). | רכו. רש"י הזכיר 'בגדיוי [ולא 'בשרו'ן, שהרי 
אינו מגלה גופו עד שישב, כמבואר בגמרא לעיל בסמוך. 
רכז. בשפתי חכמים (נכע"י) כתב, שיש ליישב קצת את 
הפירוש השני ברש"י, שבן עזאי נקט את הטעם של כשפים 
לפי שסכנתם חמורה יותר. ועוד, שכיון שעצתו הראשונה של 
בן עזאי 'השכם וצא' וכו' מיועדת לכל אדם, מסתבר יותר 
שגם עצתו האחרנה 'משמש ושב' וכו' מיועדת לכל אדם, 
וזה מתאים לפי הפירוש השני בלבד, שהרי לפי הפירוש 
הראשון מיועדת עצתו רק למי שאנו יכול לפנות. 
רבח. ברש"י כתב יד הגירסא 'שום' [במקום 'עוד'ן. וכוונת 
רש"י לומר, לא יצלח ולא יועיל, לא מכשפות של מכשף זכר 
['חרשי דחרשא'] ולא מכשפות של מכשפה נקבה ['חרשי 
דחרשתא']. ‏ רבט. יש שפירשו 'פלדה', והיינו ברזל חזק 
הנקרא בלשון אשכנז 'שטאהל'. ראה ערוך (עכך 6פטסס) 
שעושים ממנו ציפוי על פי הקרדומות וכיוצא בזה, לעשותם 
חדים וחזקים. רל. אולי כוונת רש"י שאינו מועיל כל צרכו. 
שפתי חכמים (נרם"י). 


ביאורי 


תתפנה, ואל תשהא אותםמיל* - ואל תשהה את 
הרעי בגופךרי<. 


קלנ6 קרי כרומי 

אם תשמע קול תקיעת קרן בעיר רומי, הוא 
סימן למבקשי תאנים [-אלה שמחפשים תאנים] 
לקנות ולהוליך אותן למקום אחר. 


ר מזכין פפני מפני דסנוך וכין 

אם אין אביך בבית בזמן שתשמע את תקיעת 
הקרן, הזהר |-הזדרזן אתה כנו למכור את תאניו 
של אביך כעת, בעוד שיש תובעים לקנותן, ואל 
תחכה עד שיחזור אביך כי בינתיים ילכו הקונים 
להףכם. 


בטנילי 
כוונת אביי לשביל קטן, שפונים [-שהולכים] בו 
לשדות שמחוץ לעיר. 


נסר ליס 5336 

רבי אבא עשה זאת כדי לירע אם יש שם אדם 
בבית הכסא, שאם יש שם אדם יהיה אותו שבפנים 
משמיע קולו כנגדו. 

נחר', תרגומו טושי"רילג בלעוז. 


למל ליס 
רבי אבא לרב ספראילד. 


מלולס סיפס עס 

מדורה היתה בעזרהילה של בית המקדש. ופירוש 
'מדורה', היסק גדול של אור [-אשן, ונעשה כדי 
להתחמם שם הכהנים המסיכים רגליהם [-היוצאים 
לנקביהם גדוליםי?'] בבית הכסא שהיה במחילה 
מתחת להר הבית, שצריכין טבילה לאחר מכן, 
כדתנן - כמו ששנינו במשנה במסכת יומא (כ., 
יזה הכלל היה במקדש, כל המיסך את רגליו טעון 
מבילה'. ואחרי הטבילה היו מתחממים כנגד 
המדורה. 


רלא. ברש"י בעין יעקב הגירסא 'אותו' [-את הרעק. 
רלב. באמרי נועם (ל"ס עד דרפס) ביאר את המשל, אם לא 
תשפוך את הקדירה בתחילת רתיחתה, סופה להישפך לחוץ 
מעצמה על ידי רתיחתה ולא ישאר בידך מאומה, ולפי זה 
תמה על רש"י, שאין המשל דומה לנמשל. וביאר את הנמשל 
שלא כשיטת רש"י, ראה ביאורו שם. אכן מלשון רש"י נראה 
שביאר את המשל באופן אחר, שישפוך את התבשיל מן 
הקדירה בעודה רותחת ולא יחכה עד שיצטנן התבשיל בתוכה 
[אולי מפני שאז לא ישפך כל כך בנקל]. רלג. להשתעל. 
לעזי רש"י. | רלד. וכן ביארו הערוך (עכך שעיר [-6סכי עכך 
סעכן), ופירוש הרא"ש (סמיד כו: ד"ס ורנ ספכ6). אבל רבינו 
גרשום (ממיד מ: ד"ס 6ק0, ד"ס |(6ו) ביאר, שרב ספרא הוא 
שאמר זאת לרבי אבא [פירושו הובא בהערה לביאורי הפשט]. 
רלה. ביפה עינים (ל"ס מלוכס) הקשה על רש"י, הרי מדורה 
זו שהזכירה המשנה בתמיד, לא היתה בעזרה אלא במחילה 
שתחת העזרה, כמו שכתב המפרש שם (כו. ד"ס ומלולס). וכן 
כתב הרע"ב (מלות פ"5 מ"ו) שהמדורה היתה במחילה סמוך 
לבית הטבילה. אמנם בעזרת כהנים (מלות פס ד"ס 5פוניפ מעכנים) 
כתב, שאפשר שכוונת רש"י למדורה שהיתה בבית המוקד 
שהיה בעזרה [שעיקר עשייתה היה כדי שיתחממו הכהנים 
כנגדה מפני שמהלכים על הרצפה יחפים, כפי שכתב רש"י 
בשבת (יט: ד"ס כים), ונעשה גם לצורך הטובלים אחר הסכת 
מי רגלים]. וכן פירש הראב"ד (סעיד פס ד"ס גלות). רלו. ראה 
רש"י ביומא (כפ. ד"ס מיסן) שלשון 'מיסך' הוא כאילן הסוכך 
על הארץ, לפי שהיוצא לנקביו כורע ומכסה גופו את רגליו, 
כמו שנאמר בשאול (ספול 6' כל ג) "ויבא שאול להסך את 
רגליו'. רלז. מבואר ברש"י שטענת רבי אבא היתה מדוע 
דיבר רב ספרא בהיותו שם. וכתב ביד דוד (ד"ס כנ ספלס), 
שרש"י הוכיח שזאת היתה טענת רבי אבא [ולא שטען 


ברכות כב: - פג. 


וניפ סכקb‏ על כנול 

אלמא - מוכח ממשנה זו שאין מספרים [-אין 
מדברים] בבית הכסא, וכיצד את אמרת ליעול 
מר' כשהיית בבית הכסאלל. 


וסו5 קנל 

רב ספרא שמהר לומר ליעול מר', עשה זאת 
מפני שסבר שרבי אבא מסוכן הוא לחלות בסיבת 
עמוד החוזר, אם ישוב לאחוריו ולא יכנס לבית 
הכסא, ויחזור העמוד של הרעי לגופו לאחר שכבר 
התחיל לצאתרל". 


סללוקן 
חולי שכרסו צבה - מתנפחתרלט. 
טמטיס לכלכקיס 
'כרכשיה', פירושו החלחולת שלו [-החלק 


האחרון של המעי], שהרעי יוצא בו לחוץ. והוא 
מה שקורין בלעזיל טבחיארמא, 


ולמל (סכגך ופפס עניך 


דוד אמר לשאול כן בצאתו מן המערה שנכנס 
בה כדי לפנות, וכרת דוד את כנף מעילו, וכך 
אמר לשאול, 'ואמר להרגך', כלומר, הקב"ה אמר 
והתיר לי להרגך. 


ספולס למלס וכן' 


נאמר בתורה 'אם כמחתרת ימצא הגנב' וגו' 
(פמות כנ 6), ומכאן למדנו שהבא להרגך השכם 
להורגו, וכבר פירשנוהו למעלה במעשה דרכי 
שילא (נק )דמב. 


כניעום טכפימי כך 


נהג צניעות, כלומר, אף שהיה במערה שהיא מקום 
מוצנע הוסיף לנהוג בצניעות יתירה, כדמפרש 
ואויל. 


ציונים והערות 


והוכיח מהמשנה בתמיד שאין נכנסים שנים יחד לבית הכסא], 
כי היה קשה לרש"י, שאם הדיבור מותר מדוע המתין רבי 
אבא מלומר זאת לרב ספרא עד שיצא. אלא ודאי שהדיבור 
אסור, ורבי אבא המתין כיון שחשש שאם יאמר זאת לרב 
ספרא יבוא רב ספרא להשיב לו בהיותו שם. ואם כן גם 
הוכחת רבי אבא מהמשנה בתמיד היתה ודאי בענין הדיבור. 
ובמלאכת שלמה (קמיד פ" מ"6) כתב, שהדיוק לפי רש"י הוא 
ממה שנקרא בית הכסא 'של כבוד', משמע שצריך לנהוג 
שם בצניעות ולא לדבר שם. ובקדושה וברכה (סעיכפ סכמיס, 
ד"ס כ ספל6) ביאר, שרש"י למד זאת מלשון הגמרא כאן 
'אלמא לאו אורח ארעא הוא', שמשמע מהלשון 'אלמא', 
שרבי אבא בא לדייק דבר שאינו כתוב במפורש במשנה 
בתמיד. והרי דבר זה שאין נכנסים שנים יחדיו, כתוב שם 
במשנה במפורש, על כרחך כוונת רבי אבא לענין הדיבור, 
שאינו כתוב במשנה שם במפורש. אבל באמרי נועם (ד"ס עד 
ד, ליקוטיס ד"ס (פו) כתב, שלשון זו ברש"י היא מאיזה תלמיד, 
והביאור הנכון הוא שרבי אבא טען מדוע אמר לו רב ספרא 
להיכנס כלל, הרי אין נכנסים שנים יחד כמבואר במשנה 
בתמיד. רלח. ברש"י על הרי"ף (ד"ס עמוד) מפורש שכוונת 
הגמרא דווקא כשהתחיל העמוד לצאת חוץ לגופו והחזירו, 
וכן נראית כוונת רש"י כאן. וכן פירש הערוך (עכן סלכקן). 
אבל דעת הרא"ה (ד"ס תנ) והריבב"ן (ד"ס עמוד), שהסכנה 
היא בכל משהה נקביו. רלט. וכן פירש רש"י לעיל (לה. 
דיס סלרוקן). אבל בבכורות (מד:) פירש רש"י (ד'"ס עמוד) שהוא 
חולי מעיים. ובעירובין (מפ:) פירש רש"י (ד"ס סללוקן) שהוא 
חולי הפה. וכתב במלא הרועים (נעיל כה. כרק"י ד"ס סלרוקן), 
שהעיקר הוא מה שפירש רש"י שכריסו צבה, כי על הפירוש 
שהוא חולי מעיים, קשה מלשון הגמרא בעירובין (עס) 'שלשה 
מתין כשהן מספרין ואלו הן חולי מעיין וחיה והדרוקן', 


רש"י כג 


טקכך כגליו 
שסיכך על רגליו בבנדין בפובהרמג, 


טיט כו ליפלע כמס 
טול את הגדול שבהם שיש במיתתו כדי לכפר 
על כמה עונותרמי. 


ונסקקית ללס ס' ונמס 
מקרא הוא באותה פרשה בדברי הימיםרAה.‏ 


כסף כפוליס לפס 

כסף כיפורים שנתן במנין הראשון של ישראל 
למשכן, והוא כפר על מנין וה, שהרי אותו כסף 
לוכרון נתן, כדכתיב (פפות { מז) 'וחיה לבני ישראל 
לוכרון לכפר', ועכשיו הוצרכו כפרתו. 


לספס 
כמשמעה פירוש שמהרלי. 


נילף. מקפנלריb‏ 

נלמד רקיקה בבית הכנסת לאיסורא מקפנדריא 
שאסורה בבית הכנסת, דתנן במסכת מנילה (כת:) 
אין עושין בית הכנסת קפנדריא. 


פנ יליף 
התנא לומד רקיקה ממנעליײי. 


פונלמו 
אזור [-חגורה] חלול שנותנין בו מעות. 


סג. 


וימ סל סכים דפסור כמנעל 

הר הבית שאסור במנעל ילפינן [-לומדים] רקיקה 
מיניה לאיסורא בקל וחומר, אכל בית הכנסת 
דשרי במנעל לא נילף רקיקה להתירה ממנעל, 
דרקיקה מאיסא, ולא מסתבר שתהא מותרת בבית 
הכנסת, אלא ילפינן מקפנדריא שאסורה בבית 
הכנסת לאיסורא. 


משמע שהדרוקן אינו חולי מעיים, וכן על הפירוש שהוא 
חולי הפה, קשה מלשון הגמרא בשבת (לג.) המפרשת את 
הפסוק (מעלי כ ) ומכות חדרי בטן' על הדרוקן. רמ. על 
פי רש"י בישעיה (ל י). רמא. החלק האחרון של המעי 
הגס. | רמב. שם פירש רש"י (ד"ס סתוכס), שנאמר לגבי גנב 
הבא במחתרת (טעופ עס) 'אם במחתרת ימצא הגנב והוכה 
ומת אין לו דמים' [שאין זו רציחה. רש"י (עס"ת, עס)], לפי 
שהגנב בא על מנת להרוג, שיודע שאין אדם רואה שנוטלים 
ממונו ושותק, ובא על דעת כן שאם יעמוד בעל הממון 
כנגדו יהרגנו, לכך אמרה התורה השכם להורגו, ומכאן למדנו 
שאם בא אדם להרגך השכם אתה והרגהו. רמג. וביאר 
המהרש"א (מ"פ ד"ס גדר), שמשמע כן מכך שכינה הפסוק את 
היציאה בלשון 'להסך'. ובמאורי אור (ד"ס שפיכן) כתב, שיותר 
נראה שסיכך עצמו' כסוכה ממש למעלה מראשו שלא 
יראוהו העוברים למעלה דרך הר וגבעה שהיו שם [ולפי זה 
צריך לומר 'שָסֶּכַךָ עצמו' ולא שְׁסִיכַּךּ עצמו']. | רמד. אבל 
לא על כל העוונות, כמו שמשמע בסמוך שלא ניחם ה' על 
הרעה עד שראה את יעקב אבינו או את אפרו של יצחק. 
עץ יוסף (על סעין יעקנ, ד"ס פיp).‏ רמה. כוונת רש"י לבאר 
מדוע הביאה הגמרא ענין זה כאן. וביאר, שפסוק זה נאמר 
בדברי הימים שגם שם הובא המעשה שמנה דוד את ישראל 
והמגיפה שהיתה אחר כך. רמו. וכמו שמבאר רשיי להלן 
(ד"ס קפנדרי) שמשמעות מילה זו היא קיצור דרך. ובמנחם 
משיב נפש (כלפ"י) כתב שהוא המשך של דיבור זה וצריך 
לגרסו כאן. רמז. וביאר ביד דוד (מסלו"נ ד"ס תנפ), שכוונת 
רש"י שלא נפרש שגם קפנדריא לומדים ממנעל [שהיה מקום 
לטעות ולפרש בלשון הברייתא 'ולא יעשנה קפנדריא ורקיקה 
מקל וחומר ממנעל'], אלא רקיקה דווקא לומדים מקל וחומר 
כמו שמפורש בברייתא. 


כף ביאורי 


ױנלכו עס ככולך 

ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד' עונים, 
והמכרך אומר 'כרוך ה' אלהי ישראל מן העולם 
ועד העולם'. רש"י מביא תוספתא המבארת מדוע 
תקנו לומר בבית המקדש בנוסח זה, מפרש 
בתוספתא (פ"ו סכז) שתקנו שיאמר המברך ‏ מן 
העולם ועד העולם' להודיע שאין העולם הזה לפני 
העולם הבא כלום, אלא הוא כפרודור לפני 
הטרקלין. כלומר, הנהיגו חכמים ברכותיו בעולם 
הוה - לכלול בברכות הנאמרות בעולם הזה אף את 
העולם הבא, כדי להיות רגילים לצפות לעולם הבא 
שכולו ארוך. 


מל טמע 


דגמרינן ממלאך שאמר לגדעון, וכיון שהוא 
מלאך אין לומר שעשה כן מדעתו. 


ולי פימ5 מנפך סול דקפֿמר (יס לגדעון 

כלומר, המלאך שאמר לגדעון 'ה' עמך גבור 
החילי לא שאל בשלומו ולא ברכו, אלא בשליחות 
קאמר מאת המקום לבשרו שהשכינה עמו, ולא 
נמרינן מיניה לענין שאלת שלום. 


פ5 טמע 55 סנו כי זקנס 5מך 

אל תכוז את בועז לאמר שמדעתו עשה, אלא 
למוד מוקני ישראל, כלומר, מבועז שהוא מזקני 
ישראל, כי יש לו [-לבועז] על מי שיסמוך, שנאמר 
(פסניס קיט קכו) 'עת לעשות לה". 


מסיפיס (כיטיס כו' 

אם באת לדרשו למקרא זה, יש לך לדרשו 
פה בו : ככתיבתו, ‏ דהינר מתחילתן לסופו, ב 
בהפוך, דהיינו מסופו לתחילתו. 


מליטיס (פיפיס עת לעו לס' מקוס ספלו 

כך נדרש הפסוק מתחילתו לסופו, 'עת לעשות 
להיי, עתים הם לה' לעשות - יש זמנים שה' עושה 
משפט פורעניות בעוברי רצונו, משום ד'הפרו 
תורתר'רמח, 


מקיפיס (ליטיס 

כך נדרש הפסוק מסופו לתחילתו, 'הפרו תורתו' 
עושי רצונו, כגון אליהו בהר הכרמל (מנכיס 5 ית) 
שהקריב בבמה בשעת איסור הבמות, ועשה כן 
משום ד'עת לעשות' סייג וגדר בישראל לשמו של 
הקדוש ברוך הוא 


נעעפ סמכניסיס 
בשעה שאין 
לתלמידים. 


הכמי הדור מרביצים תורה 


רמח. המהרש"א (ח"פ ד"ס מסיפיס) כתב שפירוש זה דחוק, שלא 
הוזכר בפסוק משפט. ולכך ביאר את הדרשה על פי הגמרא 
בסמוך, אם ראית דור שאין התורה חביבה עליו כנס, שנאמר 
'עת לעשות לה'', דהיינו 'עת לעשות לה'' לכונסה לשם שמים, 
משום שהפרו תורתך. רמט. כתב בשלמה משנתו (נרט"י), שיש 
לגרוס ברש"י 'זלת קפוץ' ולא 'זלת קבוץ', מפני שהקיבוץ 
נעשה אחרי שקונה מעט מעט, ורק בקניית הדבר יכול למהר, 
ולכן יש לומר שימהר לקנות אבל אין לומר שימהר לקבץ 
ולאסוף. רנ. שהקריב קרבן בבמה בשעת איסור הבמות, 
להוכיח שהשם הוא האלוהים, כדי שלא יעבדו ישראל לבעל 
(מנכיס 6' ים יט-נת). ‏ רנא. שמצד ריבוי הרעים צריך לרוצץ 
במחשבתו מי יותר יראה לו להקריב ומי לרחק, וזה יגרום לו 
רפיון בעבודת השם. גביע הכסף (ד"ס קנמל). רנב. והקשה 


ברכות פג. - פג: 


פול 
למד ופזר אתה את תורתך לשנות לתלמידים. 


כקעם סמפוליס 
בשעה שהגדולים שבדור מרביצים תורה. 


כנק 


כנס אתה את תורתך ולא תטול שררה עליהם, 
דאף זו לכבוד שמים היא לאחוז במדת הענוה, 
וכתיב 'עת לעשות לה' הפרו תורתך'. 


ופס כ6ים לור ספין ספולס סנינס עליו כנק 


אל תַּלֹמַד תורה ואל תטיל דברי תורה לבזיון 
לאלו שאינם יודעים לנהוג בה כבוד. 


סלי גלסינן זלם קכון קנס מינסרמט 


אם ראית פרקמטיא בזול, קבוץ וקנה מינה 
ואסוף, שסופה להתיקר. 


bטיטפ‎ 


הא דאביי שאמר שאין להורות במקום שיש אחר 
שיורה למה לי, הרי פשיטא הוא שלא יורה אדם 
הלכה בפני רבו, ולמה ליה לאביי למשמע דבר 
זה מכללא - מתוך דברי בר קפרא. 


כסטניסן טוין 


אם באת במקום שיש תלמיד חכם ואינך גדול 
ממנו, אל תטול עטרה לדרוש במקומו. 


לעסו 


תן לב אם צורך מצוה הוא, כגון אליהו בהר 
הכרמל שהיה צריך לעבור על המצוה משום צורך 
מצוהיי, עבור עליה. 


מפטפ לפלמיופ6 


ברושי"ד שלנבויי"ש - לרקום, ונקרא 'דתלמיותאי 
לפי שהתפירות עשויות שורות שורות כתלמי 
מענה. 


לספלועע 
להתרוציץתי. 


lreestoisnas 


ספוטלופוס 


מכנים ומוציא נכפיו, כלומר, ממונה על הנכסים 
לקנות ולמכור. 


כל טיש כו פלומופ ומעערום וסינו נופנן לכסן סוף 
ציונים והערות 


המהרש"א (מ" ד"ס כל סמסתף), שלשון 'המשתף' לא משמע 
כשני הפירושים שכתב רש"י. ולכך ביאר, שהכוונה על דרך מה 
שנאמר (מסניס 85 טו) 'עמו אנכי בצרה', והיינו שמתפלל שיעשה 
למען שמו שהוא עמנו בצרה. רנג. כלומר, כיון שסילקו 
עצמם מהר בית ה' האמור בפסוק המובא להלן (ישעיס 3 ג) 
'והלכו עמים רבים ואמרו לכו ונעלה אל הר ה' אל בית אלהי 
יעקב ויורנו מדרכיו ונלכה באורחותיו, כי מציון תצא תורה 
ודבר ה' מירושלם', לכך אמר שילכו ויעלו לאחד ההרים לבנות 
במות. שלמה משנתו (כלק"י). רנד. הוגה ע"פ יעב"ץ ורש"ש 
(נכס"י). = רנה. ונחלקו אמוראים (עככין י:) אם לוי ששינה חייב 
מיתה, או שאינו אלא בלאו. רנו. שם מבואר שמינו אותו 
הרומאים שיהיה ראש המדברים בכל מקום משום שדיבר בזכות 
מלכות רומי ולא עשה כאחרים שדיברו כגנותה. רנז. בפסוק 


רש"י 


טנלרך לו על ידי פעפו 
שנעשית אשתו סוטה, וצריך הוא לבוא לכהן 
להשקותה מים מרים. Pas‏ 


סמטפף טס סמיס כנעלו 
שמברך על הרעה יברוך דיין האמת'. 
אי נמי, שמבקש רחמים מלפניו בעת צרהרב. 


מענל קניס וכו' 

היה חנינא מעבר שנים בבבל, ותנן, אין מעברין 
את השנים אלא ביהודה, דכתיב (לנלס ינ ס) 
'לשכנו תדרשו', בל דרישות שאתה דורש לא יהו 
אלא בשכנו של מקום, כלומר, בסמוך למקום 
המקדש, בפרק קמא דסנהדרין (י:. 


סג: 


יעלו לסל 
יעלו לאחד ההרים להתנהג בחוקות העמים 
לבנות במותיג. 


פנניס 
הוא חנניה [בזיד] אחי רבי יהושע. 


ינגן כלנור 

ינגן בכנור לפני הבמה, לפי שחנניה לוי היה, 
כדתנן במסכת ערכין (י:), מעשה ברבי יהושע בן 
הנניה שהלך לסײע את רבי יוחנן בן גודגדא 
בהגפת דלתות המקדש, אמר לו רבי יוחנן, חזור 
בך, שאתה מן הלויים המשוררים, ואני מן הלויים 
השוערים, ואסור ללוי לשנות מעבודה לעבודהייה. 


לכלס 

מושב הסנהדרין נקרא 'כרם' על שם שהיו 
יושבים שורות שורות ככרם זה הנטוע שורות 
שורות. 


לפש סמלכליס 
במסכת שבת מפרש לה בבמה מדליקין (ג:)נו, 


טניס עסר מיל 
שלש פרסאות היה רוחב מחנה ישראל, שמבית 
הישימות עד אבל השטים תלתא פרסיתז, 


וסינו לכסיכ וקכ כ סמפנס 

השב האהל למחנה, ואם לאו, כלומר אם לא 
תשיב את האהל למחנה, משרתך יהושע בן נון 'נער 
לא ימיש מתוכה', שהוא ישמש תחתיך. 

ומוסיפה הגמרא, ואף על פי שהשיבו משה 
לאחר שנתרצה הקב"ה לישראל והוקם המשכזינה, 
מכל מקום לא יצא הדבר שנאמר לו אודות יהושע 
לבטלה, ונעשה יהושע משרת תחתיו. 


בענין חניית ישראל במדבר נאמר (נפלנר לג מט) 'ויחנו על הירדן 
מבית הישימות עד אבל השטים', והיינו שהיה מחנה ישראל 
מ'בית הישימות' ועד 'אבל השטים', ובגמרא בעירובין ((ס:) 
אמר רבה בר בר חנה שראה אותו מקום, והוא שלש פרסאות 
על שלש פרסאות. רנח. וקשה, למה המתין משה עד הקמת 
המשכן ולא החזיר אהלו מיד כמו שאמר לו הקב"ה. ותירץ 
המשכיל לדוד (פמות לג י6 ד"ס וענ), שמשה היה סבור שציוה לו 
ה' שישוב הוא למחנה כדי ללמוד עמהם, אבל האהל ישאר 
במקומו עד שיתכפרו ישראל על ידי הקרבנות ויהיו ראויים 
שתשרה השכינה ביניהם, שנאמר לו יושב אל המחנה' ולא אמר 
לו בבירור שישיב את האהל, וחשב שאם ישיב את האהל לא 
יתגלה אליו ה', ולפי האמת נתכוון ה' שיחזיר גם את אהלו. 
ראה שם באריכות, הובאו דבריו בילקוט ביאורים. 


ביאורי 


לא גרסינן ומשרתו יהושע ונו'"יל. 


סקל עקו כקות כפוע 


דריש 'הט""5ש" עשו, והס-כת היינו עשו כתות. 


כפסו ע5מכס 
ודרשי נמי 'הס' כמו עשה, כלומר עשו עצמכם 
כתותים להצטער על דברי תורה. 


סק ופפר כך כפם 

'הס' פירושו שתוק, כמו (נמדנר יג 6 'ויהם כלב', 
שהשתיק את הציבור. כלומר, שתוק והאון 
לשמועתך עד שתהא שגורה בפיך ואף על פי 
שאינה מיושבת לך, ואחר כך כתתנה והקשה 
עליה מה שיש לך להקשות ותרץ תרוצין עד 
שתתיישב לך. 


ומין 5ף 
המוצץ כעס רבו וסובלו, יוציא הלכות דם 
(לעומתם) [לאמתם]יל. 


לתנן 

הגמרא מביאה ראיה מהמשנה שדיני ממונות 
עמוקים הם, והרוצה שיתחכם יעסוק בדיני 
ממונות, שאין מקצוע בתורה גדול מהם. 


סמננל ע5מו 

ששואל לרבו כל ספקותיו, ואף על פי שיש 
בהם שאלות שחבריו מלעיגים עליו על ששואל 
אותם. 


וס ומוק 

שסתמת פיך מלשאול. לשון 'זמם' הוא טבעת 
של רצועה שתוחבים בחוטם בהמה שעסקיה 
רעים, ונותנים אותו בשפתיה לתופרם יחד 
ולסותמן. כלומר, נותנים את הטבעת שבסוף 


רנט. וביארו הגר"א (ניפורי 6נדות, ד"ס 6"כ) והמנחם משיב 
נפש (כרם"י ד"ס וסינ), שלפי מה שפירשו פסוק זה כאן שהשם 
אמר למשה שאם לא יחזיר אהלו למחנה ישרת יהושע תחתיו 
אין ללמוד מפסוק זה כלום. והוסיף המנחם משיב נפש, 
שלדבר זה שלא יצאו דבריו לבטלה ושימש יהושע תחתיו 
אין צריך ראיה, שכל הפסוקים מלאים מזה שיהושע שימש 
תחת משה. רס. ראה הגהות וציונים. לגבי 'מיץ חלב יוציא 
חמאה' ביאר רש"י (ד"ס מין) שהמוציא את החלב שמצץ 
חמאה היא לו, והיינו ש'יוציא' הולך על החלב, וכאילו כתוב 
'מיץ חלב יוציא, חמאה', ואילו כאן פירש רש"י ש'ייוציא' 
הולך על ה'דם', שיוציא הלכות דם, וכאילו כתוב 'מיץ אף, 
יוציא דם'. וביאר הברכת אברהם (כרם"י ד"ס מין), שלכך לא 
פירש רש"י כאן ש'יוציא' הולך על המיץ, והיינו שמוציא 
מעצמו את הכעס ושותק, משום שלמילה 'דם' בפני עצמה 
אין משמעות, אבל את המילה 'חמאה' אפשר לפרש שהכוונה 
לאדם שקונה לו חמאה של תורה. רסא. המהרש"א (נלם"י) 
הקשה על פירוש רש"י, שמלשון הגמרא ומה יתרו שלא קרב 
את משה אלא לכבוד עצמו לא משמע כפירוש רש"י, שכלל 
לא מוזכר בפסוק משה אלא אהרן וזקני ישראל. ואדרבה, 
בפסוק שכתוב ויבא אהרן וכל זקני ישראל לאכל לחם עם 
חותן משה לפני האלהים' ומשמע שהיה יתרו האורח, וכן 
מבואר לקמן (סד.) שהם אכלו לפני משה. וכן כתב רש"י על 
התורה (קמות ית ינ) שמשה היה עומד ומשמש לפניהם. לכן 
ביאר המהרש"א שהכוונה לחסד שעשה יתרו עם משה כשנתן 
לו לאכול לחם במדין, כמו שנאמר (שופ 3 כ) 'קראן לו 
ויאכל לחם', ואחר כך נתן לו את בתו, ומה שנאמר בפסוק 
שעשה חסד עם כל ישראל, היינו שהחסד שעשה עם מושיען 
של ישראל לקרבו ולהצילו מחרב פרעה נחשב לו כחסד עם 
כל ישראל. וכן ביאר הגר"א (פמרי נועס, כרע"י). אמנם הצל"ח 
(כלם"י) כתב, שמזה שאמרה הגמרא 'ומה יתרו שלא קרב את 
משה אלא לכבוד עצמו' מוכח כפירוש רש"י, שאם הכוונה 


ברכות פג: - פד. 


הרצועה בחוטם של הבהמה ובשפתיה לסתמן, 
ומושכים אותה על ידי רצועה זו. וכן אם תסתום 
פיך מלשאול, סופך שתתן יד לפה כשישאלוך ולא 
תדע להשיב. 


עסים סקל 

יתרו עשה חסד עם ישראל במה שהאכילם, 
שנאמר (טפופ ית יס "ויבא אהרן וכל זקני ישראל 
לאכל לחם' ונו'"ל*. 


מד. 


ענפמר פפלפי סטמיני 

בני עובדר אדום קא חשיב - מונה בפסוק 
שבדברי הימים, וקא חשיב תמניא - ומונה שם 
שמונה בנים שהיו להם שמונה נשים, וחיא, כלומר, 
אשתו של עובד, תשיעית, כל אחת מהן ילדה 
ששה, הרי הם חמשים וארבע, הוסיף עליהם 
שמונה בנים הראשונים, הרי ששים ושנים בנים 
לעובר אדום. 


סדופק מ סקעס 

כגון אבשלום שדחק את השעה ובקש למלוך 
בחוקה בחיי דוד אביו ולא רצה להמתין עד 
מיתתורטב, 


פטריכb‏ לסו pעתb‏ 

הוצרכו להם החכמים להיות אחד מהם ראש 
ישיבה. 

אצטריכא להו גרסינזֶילג. כלומר, שהוצרכו להם 
חכמים. 


סיני 
היו קורין לרב יוסף סיני, לפי שהיה בקי 
בברייתות הרכהילד. 


ציונים והערות 


לחסד שעשה עמו כשנתן לו לחם לא שייך לומר שעשה כן 
'לכבוד עצמו', אלא היה צריך לומר שעשה כן 'להנאת עצמו' 
שירעה את צאנו, אבל לפירוש רש"י מיושב שאכן עשה כן 
'לכבוד עצמו', שהיה משה רבינו בגדולתו והיה נחשב ליתרו 
כבוד גדול שמשה יבוא לסעודתו. וליישב את קושיות 
המהרש"א על רש"י כתב השלמה משנתו (ככם"י), שמכך 
שאר 'עם' חותן משה, משמע שיתרו עשה את הסעודה 
משלו [וכן משמע מכך שנאמר באותו פסוק 'ויקח יתרו חותן 
משה עולה וזבחים לאלהים, ויבא אהרן וכל זקני ישראל 
לאכל לחם עם חותן משה לפני האלהים', והיינו שיתרו לקח 
משלו והביא זבחים [-שלמים] והאכיל את בשרם למשה 
ואהרן וזקני ישראל], וגם משה היה שם באותה סעודה, אלא 
שהיה עומד ומשמש לפניהם. וכיון שעשה את הסעודה 
מחמת הכבוד הגדול שקיבל בשביל שהוא חותן משה, שיצאו 
כולם לקבל את פניו בבואו, על כן נקראת הסעודה של משה, 
ולכן היה משה עומד ומשמש לפניהם כמו בעל הבית. וראה 
עוד בילקוט ביאורים בענין זה. רסב. רש"י (על סעין יעקנ, 
ד"ס סלומק). וקשה, שהרי גם אחר מיתת דוד לא היה לו 
להיות מלך, שהמלוכה היתה מיועדת לשלמה, ואם כן איך 
אפשר לומר עליו שדחק את השעה, והיינו שרצה להקדים 
את המאוחר. ותירץ בגבול בנימין (פ"כ דכום (פ, ק5ת: סו"ד 
כססיפת זקניס פסס), ששלמה המלך היה בן י"ב שנה, ולכן היה 
אפשר שימלוך אבשלום אחר דוד אביו, וימות בלא בנים, 
ואחר כך תהיה המלוכה לשלמה, וכיון שדחק את השעה לא 
זכה להיות מלך. רטג. בברכת אברהם (נכע"י) כתב, שרש"י 
בא להוציא מהגירסא שהביא הבית נתן (ד"ס עד) 'קיימא להו 
שעתא', שלשון זה משמע ששניהם מלכו. וכתב שצריך לגרוס 
'אצטריכא להו שעתא', והיינו שהוצרכו החכמים לאחד מהם 
שימלוך. רסד. ונקרא סיני' לפי שהיו המשניות והברייתות 
סדורין לו כנתינתן מהר סיני, אבל לא היה מפולפל כמו 
רבה. רש"י (סוריות יד. ד'"ס ככ יוסף). רסה. ונקרא 'עוקר הרים' 


חש כה 


עוקל סליס 
לרבה בר נחמני קראו עוקר הרים, לפי שהיה 
מחודד יותר מרב יוסף בפלפולילה. 


למלי סטיb‏ 
הכל צריכים למי שקבץ תבואה למכור. כלומר, 
למי שקבץ שמועות. 


מלכם פכסין טנין 

אמר רב יוסף, אם אמלוך תחלה אמות לסוף 
שנתים, ובחר להיות נדחה מפני השעה ולא אבה 
למלוך, והשעה עמדה לו, שלא הפסיד שנותיו 
בכהיט, 


קיסמז כעוני סקולס 


זה שיש לו קורה אם בא לטלטלה ממקום 
למקום כדי לתתה בבנין ויש לו מי שיסייע בנשיאת 
הקורה, ישים עצמו תחת חלקה הכבד של הקורה 
וחברו ישא את החלק הקליל', שהרי היא שלו ועליו 
מוטל לטרוח יותר בנשיאתה. כלומר, יעקב שכל 
הבנים שלו וטרח בגידולם, יבקש עליהם רחמים. 


סנפטל מן סמק 

כשהיו מוליכים ארונות של מתים ממקום 
למקום לקבורה, היו מלוים אותו מעיר לעיר, 
וכשבאו לעיר אחרת חוזרים אלו שליוו אותו, 
ואחרים מלוים אותו משם והלאה, והחוזרים קרי 
נפטרים, הם נוטלין רשות להפטר ממנו. 


פֿין כסס מנופס 
אין להם מנוחה, שהולכים מישיבה לישיבה 
וממדרש למדרש. 


הדרן עלך הרואה ופליקא לה מסכת 
ברכות 


לפי שהיה מיישב קושיות שהיו דומים להרים ולא היה אדם 
שהיה יכול ליישבם, וגם היה עוקר ודוחה שמועות שהיו 
דומים להרים, שלא היה אדם שהיה יכול לדחותם. רמ"ה 
(סו"ד כסכופ3 על סעין יעקנ סוריום יד. ד"ס ולכס). רסו. מדברי 
רש"י (ל"ס סלופק) שפירש שהדוחק את השעה היעו כגון 
אבשלום, נראה שהראיה שהגמרא הביאה מהמעשה של רבה 
ורב יוסף היא רק לכך שכל הנדחה מפני השעה, שעה נדחת 
מפניו, אבל מה שהדוחק את השעה, השעה דוחקת אותו 
נלמד מאבשלום. והטעם שהגמרא הביאה ראיה רק לנדחה 
מפני השעה ולא לדוחק את השעה, הוא משום שהמעשה 
של אבשלום ידוע לכל, או משום שמה שהוא נדחה מפני 
השעה הוא לכאורה נגד הסברא, שאם מחל על מלכותו 
וכבודו אין זו סברא שתשאר לו עד הזמן שירצה, אבל מה 
שהדוחק את השעה, השעה דוחקת אותו הוא פשוט מסברא. 
ברכת אברהם (ד"ס מדרנס). אמנם בחפץ ה' (ל"ס כל סלוסק) 
ביאר, שהגמרא הביאה ראיה גם לכך שהדוחק את השעה, 
השעה דוחקת אותו, וגם לכך שכל הנדחה מפני השעה, שעה 
נדחת מפניו, שהרי גם אם לא היה רבה מקבל על עצמו 
את המלכות והיה רב יוסף מולך מיד לא היו פוחתים לרבה 
מעשרים ושתים שנים של מלכותו, כמו שלא פחתו לרב יוסף 
משתי שנותיו כשמלך אחר רבה, והיה רבה מולך עשרים 
ושתים שנה אחרי רב יוסף ונמצא שהיה חי עוד עשרים 
וארבע שנים, וכיון שלפי האמת היתה זו שעתו של רב יוסף 
ומינו את רבה לראש הישיבה ולא סירב עד שרב יוסף יקבל 
על עצמו להיות ראש ישיבה נחשב לו כאילו דחק את השעה, 
ולכך נדחה מפני השעה ונפחתו מימיו שתי שנים ומחצה. 
וראה עוד ברכת אברהם (פס) שהקשה על החפץ ה, הובאו 
דבריו בילקוט ביאורים, ובחפץ ה' כתב שיש ליישב גם דברי 
רש"י לפי פירושו. רסז. שהקורה יש לה צד עבה הסמוך 
לשורש וצד דק שכלפי ראש הקורה. פירוש מהרז"ו (טמו"כ 
0b‏ 


כ 


ביאורי 


מאימתי קורין וכו": 

יבארו טעס מה שאנו נוהגין לקרות קייש מבעוד יוס. 

שנינו במשנה, מאימתי קורין את שמע בערבית משעה שהכהנים נכנסים לאכול 
בתרומתן. ומבואר בגמרא דהיינו מעת צאת הכוכבים. ופי" רש"י, ואנד- הירי 


ברכות ב. 


התופפות א 


הכוכבים, והא אנן תנן במתניתין דזמן ק"ש של ערבית הוא משעה שהכהנים 
נכנסים לאכול בתרומתן, היינו צאת הכוכבים דוקא. ומיישבים ויש לומר, דקיימא 
לן כרבי יהודה דפליג אמתניתין דידן, דאמר בפרק תפלת השחר (ף כ.) דזמן 
תפלת מנחה הוא עד פלג המנחה, דהיינו אחד עשר שעות פחות רביע ולא 


קרינן קריאת שמע מבעוד יום, ואין אנו "2 
ממתינין לצאת הכוכבים שהוא הזמן 
שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן כדמפרש 
בגמ'. על כן פירש רש"י שקריאת שמע 
שאדם קורא על המטה הוא העיקר ובה יוצא 
ידי חובתו והוא לאחר צאת הכוכבים. והכי 
איתא בירושלמי (נככות פ" ס"6) דאין אדם 
יוצא ידי חובתו בק"ש שקורא קודם צאת 
הכוכבים מבעוד יום, דקתני בהדיא שם, ואם 
קרא קודם לכן לא יצא ידי חובתו, ואם כן 
שאינו יוצא ידי חובתו בק"ש שקורא מבעוד 
יום למה אנו מתפללין קריאת שמע בבית 
הכנפת, אחר שבין כך אינו יוצא בה ידי 
חובתו, היינו כדי לעמוד בתפלה מתוך דברי 
תורה*. מקשים התוספות ותימא לפירושו של 
רש"י, והלא אין העולם רגילין לקרות פמוך 
לשכיבה אלא פרשה ראשונה (קפן זף 65 
בלבד, ואם כן דבק"ש שקורא על מיטתו יוצא 
ידי חובתו, הרי שלש פרשיות היה לו לקרות 
כדין חובת ק"ש בלילה שצריך לקרות שלש 
פרשיות<. ועוד קשה, דצריך לברך בקריאת 
שמע שתים לפניה, דהיינו ברכות המעריב 
ערבים ואהבת עולם ושתים לאחריה 
בערבית, דהיינו אמת ואמונה והשכיבנו, 
ואילו בק"ש שקורא על מיטתו אינו מברך 
ברכות אלו'. ועוד, דאותה קריאת שמע 
שקורא פמוך למטה אינה אלא בשביל להנצל 
מן המזיקין, כדאמרינן בפמוך (לף 0.) דקתני, 
ואם תלמיד חכם הוא שרגיל לחזור על גרסתו 
תדיר אינו צריך לקרות ק"ש שעל המיטה 
דתורתו משמרתו, ואם בק"ש שעל המיטה 
יוצא ידי חובתו, מדוע תלמיד חכם אינו צריך, 
וכי פטור הוא מק"ש'. ועוד קשה, דא"כ 
דיוצא ידי חובה בק"ש שעל המיטה נמצא 
דפסקינן כרבי יהושע בן לוי דאמר (קק ד:) 
דתפלות באמצע תקנום, פי' באמצע, היינו 
בין שני קריאת שמע בין קריאת שמע של 
שחרית ופין ק"ש של ערבית, כלומר 
דבערבית אינו צריך לסמוך גאולה לתפלה, 
אלא מתפלל ערבית ואחר כך קורא ק"ש, 
ואילו אנן קיי"ל כר' יוחנן דאמר לקמן (דף ד:) 
איזהו בן העולם הבא זה הפומך אף גאולה 
של ערבית לתפלהה. 
ומשום הני קושיות חולקים התוס' על רש"י 
ואומרים, ולכן פי' ר"ת דאדרבה 
קריאת שמע של בית הכנפת היא העיקר 
ובה יוצא ידי חובתו. מקשים התוספות ואם 


ובו מאימתי קורין וכו'. פי' רש"י ואנן היכי קרינן 

מבעוד יום ואין אנו ממתינין לצאת 
הכוכבים כדמפרש בגמ', על כן פירש רש"י שקריאת 
שמע שעל המטה עיקר והוא לאחר צאת הכוכבים. 
והכי איתא בירושלמי אם קרא קודם לכן לא יצא, 
ואם כן למה אנו מתפללין קריאת שמע בבית הכנסת, 
כדי לעמוד בתפלה מתוך דברי תורה. תימה לפירושו, 
והלא אין העולם רגילין לקרות סמוך לשכיבה אלא 
פרשה ראשונה (קמן דף ס:), ואם כן שלש פרשיות 
היה לו לקרות. ועוד קשה, דצריך לברך בקריאת 
שמע שתים לפניה ושתים לאחריה בערבית. ועוד, 
דאותה קריאת שמע סמוך למטה אינה אלא בשביל 
המזיקין, כדאמר בסמוך (דף ס.) ואם תלמיד חכם הוא 
אינו צריך. ועוד קשה, דא"כ פסקינן כרבי יהושע בן 
לוי דאמר תפלות באמצע תקנום, פי' באמצע בין שני 
קריאת שמע בין קריאת שמע של שחרית ובין ק"ש 
של ערבית, ואנן קיי"ל כר' יוחנן דאמר לקמן (לף 67 
איזהו בן העולם הבא זה הסומך גאולה של ערבית 
לתפלה. לכן פי' ר"ת, דאדרבה קריאת שמע של בית 
הכנסת עיקר. ואם תאמר, היאך אנו קורין כל כך 
מבעוד יום. ויש לומר, דקיימא לן כרבי יהודה דאמר 
בפרק תפלת השחר (לף כו.) דזמן תפלת מנחה עד פלג 
המנחה, דהיינו אחד עשר שעות פחות רביע, ומיד 
כשיכלה זמן המנחה מתחיל זמן ערבית. ואם תאמר, 
היאך אנו מתפללין תפלת מנחה סמוך לחשכה 
ואפילו לאחר פלג המנחה. יש לומר, דקיימא לן 
כרבנן דאמרי זמן תפלת המנחה עד הערב, ואמרינן 
לקמן (דף מ.) השתא דלא אתמר הלכתא לא כמר ולא 
כמר ועבדר כמר עבר ודעבד כמר שבל. מפלי מקום 
קשיא דהוי כתרי קולי דסתרן אהדדי, שהרי מאיזה 
טעם אנו מתפללין ערבית מיד לאחר פלג המנחה, 
משום דקיימא לן דשעת המנחה כלה כדברי רבי 
יהודה ומיד הוי זמן ערבית, ובזמן התפלה עצמה לא 
קיימא לן כרבי יהודה אלא כרבנן. על כן אומר ר"י, 
דודאי קריאת שמע של בית הכנסת עיקר, ואנו 
שמתפללין ערבית מבעוד יום סבירא לן כהני תנאי 
דגמרא דאמרי משעה שקדש היום, וגם משעה שבני 


עד צאת הכוכבים כדעת חכמים החולקים 
עליו, ומיד כשיכלה זמן המנחה דהיינו מפלג 
המנחה ולמעלה מתחיל זמן ערבית ולכך 
שפיר קרינן ק"ש של ערבית אף מבעוד יום 
דהיינו מפלג המנחה ולמעלה'. 
התוספות ואם תאמר, והיאך אנו 
מתפללין | תפלת | מנחה ממוך 
לחשכה ואפילו לאחר פלג המנחה אחר 
דקיימא לן כרבי יהודה דזמן תפלת המנחה 
הוא דוקא עד פלג המנחה. ומיישבים ויש 
לומר, דקיימא לן נמי כרבנן החולקים על רבי 
יהודה דלעיל דאמרי דזמן תפלת המנחה הוא 
עד הערב דהיינו עד צאת הכוכבים, ואמרינן 
לקמן (דף כ.) דהשתא דלא אתמר הלכתא לא 
כמר, היינו לא כרבי יהודה ולא כמר, ולא 
כחכמים, דעבד כמר, כרבי יהודה דסבר דזמן 
תפלת המנחה הוא עד פלג המנחה ומכאן 
ואילך מתחיל זמן ערבית, עבד, ודעבד כמר, 
כחכמים הסוברים דזמן תפילת המנחה הוא עד 
הערב היינו עד צאת הכוכבים עבד, ואם כן 
הא דקרינן ק"ש מבעוד יום היינו משום דבהא 
קיימא לן כרבי יהודה דסבר דמפלג המנחה 
ואילך מתחיל זמן ערבית, והא דאנו מתפללין 
מנחה עד הערב משום דבהא קיימא לן 
כחכמים דסברי דזמן תפלת המנחה הוא עד 
הערב. מקשים התוספות והא מכל מקום 
קשיא, דהא דאנו מתפללים מנחה עד הערב, 
והא דאנו מתפללים ערבית מבעוד יום מפלג 
המנחה ולמעלה הוי כתרי קולי דסתרן 
אהדדי, שהרי מאיזה טעם אנו מתפללין 
ערבית מיד לאחר פלג המנהה, :משום 
דקוימא לן דשעת המנחה כלה כרכרי רבי 
והודה, דהיינו מאחד עשר שעות פחות רביע 
ומיד הוי זמן ערבית, ובזמן התפלה של מנחה 
עצמה לא קיימא לן כרבי יהודה אלא כרבנן 
דסברי דזמן תפלת המנחה הוא עד הערב, 
וממה נפשך, אם מפלג המנחה ולמעלה חשוב 
יום ולכך אנו מתפללים בזמן זה מנחה, האיך 
קרינן בזמן זה ק"ש של ערבית, ואם חשוב זמן 
זה לילה האיך אנו מתפללים בזמן זה מנחה. 
ומשום כך מפרשים התוספות, על כן אומר 
ר"י דודאי קריאת שמע של בית 
הכנפת היא העיקר, ואנו שמתפללין ערבית 
מבעוד יום לא משום דקיימא לן כרבי יהודה 
דאמר דמפלג המנחה ולמעלה חשוב לילה, 
דהא אנו מתפללים מנחה עד הערב משום 
דקיימא לן כרבנן החולקים עליו, אלא משום 


מקשים 


תאמר, והיאך אנו קורין ק"ש בבית הכנסת כל כך מבעוד יום קודם צאת 


דסבירא לן כהני תנאי דגמרא (עוד נ) דאמרי דמשעה שקדש היום בערבי 


ציונים והערות 


א. בדברי הירושלמי אין מבואר אלא שהקורא קודם לכן לא יצא ידי חובתו, ומה שקורין אותה 
בבית הכנסת היינו כדי לעמוד בתפילה מתוך דברי תורה. אכן לא הוזכר בירושלמי שאדם יוצא ידי 
חובת ק"ש בק"ש שקורא על מיטתו. ב. בחידושי הרשב"א כתב ליישב, דמה שאין אנו קורין על 
המיטה אלא פרשה ראשונה בלבד, היינו מפני שהיא של תורה, אבל שאר פרשיות שאינם אלא 
מדבריהם כיון שקראוהו בבית הכנסת לא חייבוהו עוד לחזור ולקרות. ובטעם הדבר כתב השאגת 
אריה (סימן ג), שאף רש"י מודה להא דכתבו התוספות בסמוך שאנו סוברים הלכה כרבי יהודה שאמר 
זמן תפלת ערבית וק"ש הוא מפלג המנחה ולמעלה, מיהו סבר רש"י כיון שמצות ק"ש היא מן התורה, 
והא דרבי יהודה ספיקא היא, הרי קיימא לן דספיקא דאורייתא לחומרא, ומשום כך פירש רש"י 
שבקריאת פרשה ראשונה שאדם קורא על מיטתו יוצא ידי חובה, דסבר דרק פרשה ראשונה הוי מן 
התורה, ואין לסמוך על טעמים אלו שכתבו התוספות לענין דאורייתא, אבל מפרשה שניה ואילך כיון 
שאין זה אלא מדרבנן בזה יש לסמוך על טעמים אלו שכתבו התוספות. ג. אף קושיא זו כתב 
הרשב"א ליישב, שברכות ק"ש אינן ברכות המצוות על הק"ש, אלא תקנת חכמים בפני עצמה היא 
לאומרם, וכל שאמרם אפילו שלא בעת זמן ק"ש יצא ידי חובתו. | ד. כתבו האחרונים ליישב, דהא 


דאמרינן בגמרא בסמוך דאם תלמיד חכם הוא אינו צריך, היינו דוקא היכן שקרא ק"ש והתפלל אחר 
צאת הכוכבים, בזה אם תלמיד חכם הוא אינו צריך לחזור ולקרות ק"ש על מיטתו, אבל כל שלא 
יצא עדיין ידי חובתו ודאי דאף תלמיד חכם צריך לקרות על מיטתו שלש ברכות. | ה. בשאגת 
אריה (סיפן ג) כתב ליישב, על פי מה שמבואר בדברי רש"י לקמן (ל. ל"ס ועניל מר) שאין להקפיד על 
סמיכת גאולה לתפילה אלא כשמתפלל היכן שכבר הגיע זמן ק"ש, אבל כל שלא הגיע עדיין זמן ק"ש 
אין להקפיד על סמיכת גאולה לתפילה. וכיון שעדיין לא הגיע זמן ק"ש שוב אינו צריך לסמוך גאולה 
לתפילה. | ו. וכבר תמה הרא"ש (נסיפן 6 מה הביא רבינו תם ראיה מזמן תפילת המנחה שהיא עד 
פלג המנחה, הרי תפילות כנגד תמידים תקנום ותמיד היה קרב והולך עד פלג המנחה, אבל ק"ש בזמן 
שכיבה תליא מילתא שהרי אמרה תורה 'ובשכבך ובקומך', וקודם צאת הכוכבים אין זה זמן שכיבה. 
והצל"ח (כרז"י ד"ס עד סוף) כתב ליישב, שצ"ל דהתוספות סברו שלא הקפידה תורה על זמן שכיבה אלא 
על 'ערב', וכמו שכתבו התוספות לקמן בעמוד ב (ד"ס "ל כ' יסולס) בדעת רבי יהודה שאינו דורש 
לדרשא של ובשכבך ובקומך. וכעין זה כתב בתרומת הדשן (סיפן קט) ליישב שיטת רבינו תם, שסבר 
שלא הקפידה תורה על זמן שכיבה אלא על 'לילה' ומפלג המנחה ואילך חשוב לילה. 


ב ביאורי 


שבתות דהיינו בין השמשות', וגם משעה שבני אדם נכנסים להסב דהיינו 
פעודת ע"שח, והיא היתה, היינו שעה זו שבני אדם נכנסין להסב ושעה שקדש 
היום היא מבעוד יום, ומאותה שעה הוי זמן תפלה. ומביאים התוספות ראיה 
לדבריהם דק"ש שקורא אדם מבעוד יום בבית הכנסת היא העיקר, וגם ראיה 


ברכות ב. 


התופפות 


לתירוצ דילפינן מברייתו של עולם. 

בגמרא מקשינן, מדוע פתח התנא בזמן ק"ש של ערבית מאימתי הוא, ולא פתח 
לשאול מאימתי קורין ק"ש בשחרית. ומשני, דהתנא נסמך על הכתוב 

ד'בשכבך ובקומך' דהזכיר חובת ק"ש של לילה תחילה. ואי בעית אימא, יליף 


דאדם קורא ק"ש מבעוד יום ויוצא בה ידי 
חובתו, מהא (לנקפן מ.) דרב הוי מצלי תפילת 
ערבית של שבת בערב שבת מבעוד יום, 
ומפתמא גם היה קורא קריאת שמע מבעוד 
יום כשהיה מתפלל ערבית, הרי שאדם קורא 
ק"ש של ערבית מבעוד יום ויוצא בה ידי 
חובתו". אומרים התוספות, ומכל אותן 
הראיות, דהיינו מהא דרב מצלי של שבת 
בערב שבת, וכן מהא דאמרי תנאי לקמן בע"ב 
דקורין ק"ש של ערבית משעה שקדש היום 
ומשעה שבני אדם נכנסין להסב, דהיינו מבעוד 
יום, משמע דקריאת שמע של בית הכנסת 
היא העיקר. ומקשים התוספות לפי זה, והא 
דקאמר בירושלמי למה היו קורין ק"ש 
בבהכ'נ כדי לעמוד בתפילה מתוך דפרי תורה 
וכו', הרי נתבאר דק"ש שקורין בבית הכנסת 
היה כדי לצאת ידי חובתו. ומיישבים ואומר 
ר"ת, שהיו רגילין בזמנם לקרות ק"ש קודם 
תפלתם ולאו דוקא קודם ק"ש דערבית, כמו 
שאנו רגילין לומר אשרי תחלה, ואותה ק"ש 
שהיו קורין קודם התפילה אינה אלא לעמוד 
בתפלה מתוך דברי תורה, אבל ק"ש שהיו 


אדם נכנסים להסב דהיינו סעודת ע"ש והיא היתה 
מבעוד יום, ומאותה שעה הוי זמן תפלה. וגם ראיה 
(נקמן כו.) דרב הוי מצלי של שבת בערב שבת ומסתמא 
גם היה קורא קריאת שמע. מכל אותן הראיות משמע 
דקריאת שמע של בית הכנסת היא עיקר. והא דקאמר 
בלושלמי למה היו קורין בבהכ"נ וכר', אומר רית 
שהיו רגילין לקרות ק"ש קודם תפלתם כמו שאנו 
רגילין לומר אשרי תחלה, ואותה ק"ש אינה אלא 
לעמוד בתפלה מתוך דברי תורה. ומכאן נראה מי 
שקורא ק"ש על מטתו שאין לברך, וגם אינו צריך 
לקרות אלא פרשה ראשונה: 
ליתני דשחרית ברישא. כדאשכחן בתמיד דכתיב 
של בקר תחלה: 

אי הכי סיפא דקתני שחרית ברישא. אי אמרת 

בשלמא דסמיך אקרא דבשכבך, א"כ אינו מקפיד 
קרא אלא אק"ש. אלא א"א דסמיך אקרא דברייתו 
של עולם, א"כ קפיד אכל מילי א"כ סיפא דקתני 

= 


מברייתו של עולם, שהוזכר שם ערב תחילה 
ובדפתיב ויהי ערב ויהי בקר יוםיאחדי. 
ואקשינן, דאי משום דיליף מברייתו של עולם 
לכך פתח התנא לדון תחילה בחובת ק"ש של 
לילה, מדוע אם כן בסיפא דמתניתין דקתני 
בשחר מברך שתים לפניה ואחת לאחריה, 
ובערב מברך שתים לפניה ושתים לאחריה, לא 
הזכיר התנא קודם חובת ברכות ק"ש של 
ערבית תחילה, כשם שהזכיר חובת ק"ש עצמה 
תחילה. ומבארים התוספות, דקושיית הגמרא 
מדוע לא הזכיר התנא חובת ברכות ק"ש של 
ערבית תחילה, הוא רק לפי התירוץ השני של 
הגמרא דמה דפתח התנא בק"ש של ערבית 
תחילה הוא משום דיליף מברייתו של עולם, 
אבל להתירוץ הראשון דנסמך התנא על 
הכתוב ד'בשכבך ובקומך' משום דהזכיר 
הכתוב ק"ש של לילה תחילה, לא הוקשה 
להגמרא כן, והיינו משום דאי אמרת בשלמא 
דסמיך התנא אקרא ד'בשכבך ובקומך' 
להזכיר חובת ק"ש של לילה תחילה, א"כ אינו 
מקפיד קרא אלא אק"ש להזכירה תחילה, ולא 
מצינו שהקפיד הכתוב אף אברכות ק"ש 


קורין באמצע התפילה אחר ברכת המעריב 
ערבים 'ואהבת עולם היה כדי לצאת בה ידי 
חובתו. ומסיימים התוספות, ומכאן נראה דמי 
שקורא ק"ש על מטתו שאין לו לברך עליה, 
וגם אינו צריך לקרות אלא פרשה ראשונה 
ולא שלשה פרשיות, כיון שכבר יצא ידי 
חובתו בק"ש שקרא בבית הכנסת. 
סיכום: התוספות בקשו למצוא טעם ההיתר 
לקרות קייש מבעוד יום, אף שמבואר במשנה שזמן 
קייש של ערבית הוא מצאת הכוכבים דוקא. 
והביאו את שיטת רשייי דבאמת אינו יוצא ידי 
חובה בקייש שקורא מבעוד יוס, ויוצא ידי חובה בקייש שקורא על מיטתו. והאריכו 
לתמוה עליו. ושיטת ריית ורייי דבאמת יוצא ידייח בקייש שקורא בביהכיינ מבעוד יוס, 
ולריית הטעס שיוצא משוס דקייייל כרבי יהודה דומן תפילת המנחה עד הערב, ומכאן 
ואילך הגיע זמן תפילת ערבית. והתוספות הקשו עליו, דהא אנו נוהגין להתפלל מנחה עד 
הערב כרבנן החולקים על רבי יהודה, והוי כתרי קולי דסתרן אהדדי. ולכך ביאר רייי, 
דמה שאנו קורין קייש בביהכיינ מבעוד יום, הוא משוס דקייייל כהני תנאי דסברי דזמן 
קייש של ערבית הוא משקדש היום בערבי שבתות, או משעה שבני אדם נכנסיס להסב. 


אוצר החכמה] 


ליתני דשחרית ברישא: 

יבארו סברת המקשן דהיה צריך לפתוח התנא בקייש של שחרית תחילה. 

בגמרא מקשינן, מדוע פתח התנא בזמן ק"ש של ערבית מאימתי הוא, ולא פתח 
לשאול מאימתי קורין ק"ש בשחרית. מבארים התוספות, דסברת המקשן 

דצריך היה התנא לפתוח בזמן ק"ש של שחרית הוא וכדאשכחן גבי קרבן תמיד 

דכתיב בקרא קרבן של בקר תחלה, והכא נמי יש לפתוח בזמן ק"ש של שחרית 
תחילה, דומיא דקרבן התמיד דפתח הכתוב בשל בוקר תחילה. 


אי הכי סיפא דקתני שחרית ברישא: 
יבארו דקושיית הגמרא מדוע לא פתח התנא בברכות ק"ש של ערבית תחילה, הוא רק 


מברך שתים לפניה וכו'. (ילועלעי) ושבע ברכות הוי 

כנגד שבע ביום הללתיך (פסניס קיע). ולא קא 
חשיב יראו עינינו, דההיא ברכה תקנו רבנן כדי 
להמתין לחבריהם בבית הכנסת. ודוקא בבית הכנסת 
שלהם שהיו עומדים בשדה והם מסוכנים מן 
המזיקים, אבל בבתי כנסיות שלנו אין צריכין להמתין 

לחבריהם אלא בלילה: 

והא קמ"ל דכפרה לא מעכבא. וא"ת, הא תנינא 


להזכיר של לילה תחילה, ואם כן אין להקשות 
מדוע לא הזכיר התנא אף ברכות ק"ש של 
ערבית תחילה, דאדרבה יש לנו ללמוד מתמיד 
של בוקר דשל שחרית קודם, אלא א"א - אי 
אמרת דסמיך התנא להקדים חובת ק"ש של 
לילה תחילה אקרא דברייתו של עולם, א"כ 
חזינן דקא קפיד קרא אכל מילי להזכיר של 
לילה תחילה ולאו דוקא אק"ש, א"כ סיפא 
דקתני וכו', דהזכיר התנא ברכות ק"ש של 
שחרית תחילה, מדוע לא הזכיר ברכות ק"ש 
של לילה תחילה. 


מברך שתים לפניה וכו 
יבארו כנגד מה תקנו שבע ברכות, ומדוע לא חשיב ברכת יראו עינינו בהדי ברכות קייש, 
ושאין צריך להמתין לחבריהם אלא בבתי כנסיות שלהס. 
מבואר במשנה לקמן (יF),‏ דבשחר מברך על ק"ש שתים לפניה ואחת לאחריה, 
ובערב מברך על ק"ש שתים לפניה ושתים לאחריה. אומרים התוספות, 
דאיתא (נימפנמי פיי סייס) ושבע ברכות דק"ש דהיינו שלש דשחרית וארבע דערבית, 
הוי כנגד הכתוב 'שבע ביום הללתיך' (פסניס קיע) דהיינו שבע ברכות ק"ש. ולא 
קא חשיב ברכת יראו עינינו בהדי שבע ברכות דק"ש, כיון דההיא ברכה דיראו 
עינינו תקנו רבנן רק כדי להמתין לחבריהם בבית הכנפת עד שיסיימו תפילתם 
ולא יחזרו לבדם לביתם משום הסכנה, ולא משום עיקר חובת ק"ש. אומרים 
התוספות, ודוקא בבית הכנסת שלהם שהיו עומדים בשדה והם מפוכנים מן 
המזיקים צריך להמתין לחבריהם עד שיסיימו תפילתם, אבל בבתי כנפיות שלנו 
שנמצאים בעיר שלא במקום סכנה אין צריכין להמתין לחבריהם, אלא בלילה 
דאז אפילו בבתי כנסיות שלנו צריך להמתין לחבריהם עד שיסיימו תפילתם'. 


והא קמ"ל דכפרה לא מעכבא: 
יבארו דרגילות המשניות להשמיע בקוצר אף למה שמפורש כבר. 


ציונים והערות 


ז. רש"י לקמן ע"ב ד"יה משעה שקדש היום. ח. רש"י לקמן (כע"נ ד"ס נכנפין (ספג) כתב, דהא דאמרינן 
משעה שבני אדם נכנסין להסב, אית דאמרי בימות החול ואית דאמרי בשבתות. אכן התוספות כאן 
נקטו דהיינו בערבי שבתות. ט. הרא"ש (נסיפן 6 תמה שאין זה ראיה, שמא סבר רב כרבי יהושע 
בן לוי שאמר (נקפן ד:) דתפילות באמצע תקנום ואין צריך לסמוך גאולה לתפילה של ערבית. ובשאגת 
אריה (סימן ג) כתב ליישב שיטת התוספות שהוכיחו ממה שרב התפלל של שבת בע"ש, שהנה הגמרא 
שם באה להוכיח שם שמדרב צלי של שבת בע"ש מבעוד יום ש"מ הלכה כרבי יהודה שאמר זמן 
מנחה עד פלג המנחה, ומכאן ואילך הגיע זמן תפילת ערבית, ודחתה הגמרא שאדרבה מדרב הונא 
ורבנן לא הוו מצלי עד אורתא ש"מ אין הלכה כרבי יהודה, ומסקינן דהשתא דלא איתמר הלכתא לא 
כמר ולא כמר, דעביד כמר עביד ודעביד כמר עביד, כלומר שהעושה כרבנן ומתפלל תפילת מנחה 


עד הערב עבד, והעושה כרבי יהודה שאמר זמן מנחה עד פלג המנחה ומכאן ואילך זמן תפילת ערבית 
עבד. וקשה, מדוע העושה כרבי יהודה עבד, הרי נפסקה הלכה בגמרא (ד:) כרבי יוחנן שאמר איזהו 
בן עוה"ב זה הסומך גאולה לתפילה של ערבית, וכשמתפלל ערבית מפלג המנחה הרי עדיין לא הגיע 
זמן ק"ש ואינו סומך גאולה לתפילה, אלא ודאי על כרחך צ"ל שלרבי יהודה אף זמן ק"ש של ערבית 
הוא מפלג המנחה ושפיר סומך גאולה לתפילה, וזהו שהוכיחו התוספות מהא דרב, שכוונתם למה 
שאמרו בגמרא שכיון שרב התפלל של שבת בערב שבת העושה כרבי יהודה עבד, אף לדידן דקיי"ל 
דבעי למיסמך גאולה לתפילה, ש"מ שזמן ק"ש של ערבית הוא גם כן מפלג המנחה. ‏ י. בשפת 
אמת העיר, דלא ידע מדוע בבתי כנסיות שלנו דנמצאים בעיר צריך להמתין בלילה עד שיסיימו 
תפילתם, הא ליכא מזיקין. 


אוצר החכ 


מה 


ביאורי 


מבואר בגמרא, שהטעם שנקט התנא זמן ק"ש של ערבית 'משעה שהכהנים נכנסין 

לאכול בתרומתן' ולא נקט בפשיטות משעת צאת הכוכבים, משום דרצה 
להשמיענו אגב אורחא דכהנים אוכלין בתרומתן משעת צאת הכוכבים, ואין 
כפרתו, דהיינו כהן שנטמא בטומאת זיבה שצריך להביא קרבן לכפרתו, אין 


כפרתו מעכבתו מלאכול בתרומה. מקשים 
התוספות וא"ת, והא תנינא חדא זימנא דאין 
כפרת הכהנים מעכבתם מלאכול בתרומה, 
כדאיתא במD'‏ נגעים (פי"ל) ומייתי לה בהערל 
(דף עד) דמשהעריב שמשו אוכל בתרומה 
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ומיישבים 

לאשמועינן בקוצר אף למה שמפורש כבר, 

ולכך אף דשנה התנא כבר כמה פעמים שאין 

כפרת הכהנים מעכבתם מלאכול בתרומה, 
הזפוה: הקיזה פא בקוצה. 


דילמא ביאת אורו הוא: 
יבארו שאלת הגמרא מנלן דיובא השמשי ביאת 
שמשו הוא, דילמא ביאת אורו הוא. 
מבואר בגמרא, דהא דאין כפרת הכהנים 
מעכבתם מלאכול בתרומה ילפינן 
מהא דכתיב 'ובא השמש וטהר', ודרשינן, 
ביאת שמשו מעכבתו מלאכול בתרומה ואין 
כפרתו מעכבתו מלאכול בתרומה. ואקשינן, 
דמנלן למידרש דהאי דכתיב "ובא השמש' 
הכוונה לביאת השמש דהיינו שקיעת החמה, 
והאי וטהר היינו טהר יומא שעבר היום 
ונסתלק, דילמא הא דכתיב 'ובא השמש' היינו 
ביאת אורו הוא, ומאי וטהר טהר גברא. ופי' 
רש"י דביאת אורו היינו עד שיזרח אורו של 
יום השמיני, ומאי וטהר, טהר גברא שיטהר 
האיש עצמו בהבאת קרבנותיו ולעולם כפרת 
הכהנים אמנם מעכבתם מלאכול בתרומה. 


מקשים התוספות ותימא לפירושו של רש"י, 
דאם כן לפרוך הגמרא האי קושיא אההיא 
דהערל (לף עד) דתנן העריב שמשו אוכל 
בתרומה וכו' ואין כפרתו מעכבתו מלאכול 
בתרומה, ומנלן באמת דאין כפרתו מעכבתו 
מלאכול בתרומה, ותאמר משום דהאי ובא 
השמש' ביאת שמשו הוא, דילמא ובא 
השמש' ביאת אורו הוא וטהר האיש בהבאת 
קרבנותיו, וכפרתו מעכבתו מלאכול בתרומה. 
ועוד קשה, דהיכי מצי למימר דקרא ד'ובא 
השמש' מיירי בזריחה דהיינו ביאת אורו, דאי 
האי קרא בזריחה הוא, הוה מצי למכתב 
בקרא 'ורח השמש וטהר' כמו 'ממזרה 
השמש' (נפדנר כ6) שמשמעותו לשון זריחה, או 
לשון יציאה כמו 'השמש יצא על הארץ' 
(כלפסית יט), [ומדנקט"'"] (ונקט) בקרא הלשון 
ובא השמש' אלמא דהיינו שקיעת החמה 
ולא זריחת השמש, דאל"כ היה לו לכתוב 
יוזרח השמש וטהרי. ועוד קשה, דבפמוך קא 
מבעיא ליה לגמרא, אי האי ובא חשמש' 
דכתיב בקרא אי ביאת אורו הוא או ביאת 
שמשו הוא, ופשים לה מברייתא דכתיב זכר 


לדבר וכו' צאת הכוכבים, הרי דביאת שמשו הוא, תפשוט להאי ספק ממתניתין 
(דנגעיס פי"ד) דתנן העריב שמשו אוכל בתרומה אלמא ד'ובא השמש' היינו ביאת 
שמש ולא ביאת אורו, דאי ביאת אורו האיך אוכל בתרומה משהעריב שמשו, 
ומדוע הוצרך לפשוט כן מברייתא דהויא רק לזכר לדבר ולא ממשנה ערוכה. 


ברכות ב. - ב: 


הדא זימנא במס' נגעים (פי"ל) ומייתי לה בהערל 
(לף עד:) העריב שמשו אוכל בתרומה. וי"ל, דרגילות 
של משניות לאשמועינן בקוצר אף למה שמפורש 
פבר: 
וב דילמא ביאת אורו הוא. פי' רש"י עד שיזרח 
אורו של יום השמיני, ומאי וטהר טהר 
גברא שיטהר האיש בהבאת קרבנותיו. ותימה 
לפירושו, לפרוך אההיא דהערל (לף עד:) דהעריב 
שמשו אוכל בתרומה וכו' מנלן דביאת שמשו הוא. 
ועוד היכי מצי למימר דמיירי בזריחה, דאי בזריחה 
הוא הוה מצי למכתב בקרא וזרח השמש וטהר 
כמו ממזרח השמש (נמדנר כ6), או לשון יציאה 
כמו השמש יצא על הארץ (ככספית יט), ונקט בקרא 
ובא השמש אלמא דהיינו שקיעת החמה. ועוד, 
דבסמוך קא מבעיא ליה האי ובא השמש אי ביאת 
אורו הוא ופשיט מברייתא זכר לדבר וכו', תפשוט 
ממתניתין (דגעיס פי"ל) העריב שמשו אוכל בתרומה 
אלמא דהיינו ביאת שמש. וי"ל דה"פ, ממאי דהאי 
ובא השמש וטהר ביאת שמש הוא ממש, ומאי 
וטהר טהר יומא דהיינו צאת הכוכבים, דילמא 
ביאת אורו הוא דהיינו תחלתה של שקיעת החמה 
והוא תחלת הכנסתה ברקיע, ועדיין יש שהות ביום 
חמש מילין עד צאת הכוכבים, ומאי וטהר טהר 
גברא. והשתא למתניתין דהערל לא קשה מידי, 
דמצי למימר העריב שמשו דהתם היינו ביאת אורו, 
ואף מהתם לא תפשוט דהינו צאת הכוכבים. 
משום הכי איצטריך לאתויי הכא הברייתא דצאת 
הכוכבים : 
אם כן לימא קרא ויטהר. אף על גב דבכמה 
מקומות כתיב וטהר. התם ליכא למיטעי, אבל 
הכא דאיכא למיטעי הוה ליה למכתב ויטהר: 
משעה שהעני נכנפ לאכול פתו במלח, תימה, 
עני גופיה מתי יתפלל דהא אמרת זמן 
אכילתו היינו זמן ק"ש, וכיון שבא זמן ק"ש אסור 
להתחיל בסעודה עד שיתפלל ברישא, כדתניא לקמן 
(לף ד:) וקורא ק"ש ומתפלל ואוכל פתו ומברך וכל 
העובר על דברי חכמים חייב מיתה. ויש לומר, דזמן 
תפלה הוי קודם לזמן סעודה, דלאו דוקא משעני 
נכנס לאכול אלא פורתא מעיקרא קאמר, שעד שיכינו 
לו סעודתו יקרא ויתפלל: 


ומשום הני קושיות חולקים התוס' על רש"י ואומרים וי"ל דה"פ, ממאי דהאי 


יא. הגהות הב"ח. 


ציונים והערות 


יב. משום דכתיב בהו בהדיא וביום השמיני יקח' (ױקר יד ע) דהיינו בהבאת קרבנות ולא כשיעבור היום. שפתי חכמים. 


התנא בעניים נכרים. 


התוספות ג 


'ובא השמש וטהר' היינו ביאת שמש הוא ממש, דהיינו סוף שקיעת החמה 
ומאי וטהר טהר יומא, דהיינו צאת הכוכבים. כלומר דאין הכהנים רשאין 
לאכול בתרומתן אלא מסוף שקיעת החמה מעת צאת הכוכבים, דילמא הא דכתיב 
'ובא השמש' ביאת אורו הוא, דהיינו תחלתה של שקיעת החמה והוא תחלת 


הכנסתה ברקיע, ועדיין יש שהות ביום חמש 
מילין מעת תחילת שקיעת החמה עד צאת 
הכוכבים, ומאי וטהר טהר גברא מעת 
תחילת שקיעת החמה, ויהיו הכהנים רשאין 
לאכול בתרומתן מעת תחילת שקיעת החמה 
ואף קודם צאת הכוכבים. והשתא לפירוש זה 
למתניתין דהערל דקתני 'העריב שמשו אוכל 
בתרומה' לא קשה מידי מנלן דביאת שמשו 
הוא דילמא ביאת אורו הוא, דמצי למימר 
דהעריב שמשו דקתני התם היינו ביאת 
אורו, כלומר תחילת שקיעת החמה, ואף 
מהתם, כלומר ממתניתין דהעריב שמשו אוכל 
בתרומה לא תפשום דובא השמש' הינו 
צאת הכוכבים, ומשום הכי איצטריך לאתויי 
הכא הברייתא דסימן לדבר צאת הכוכבים 
כדי לפשוט דהאי ובא השמש' היינו ביאת 
שמשו. 


אם כן לימא קרא ויטהר: 
יבארו דדוקא במקוס שיש לטעות הוה ליה 
למיכתב יויטהרי. 
בגמרא מקשינן, מנלן למידרש דהאי דכתיב 
יובא השמש' הכוונה לביאת השמש 
דהיינו שקיעת החמה, והאי וטהר', הינו 
טהר יומא שעבר היום ונסתלק, דילמא הא 
דכתיב 'ובא השמש' היינו ביאת אורו הוא, 
ומאי וטהר טהר גברא בהבאת קבנותיו 
ביום השמיני, ומשני, דאם כן לכתוב קרא 
'ויטהר' ולא 'וטהר'. והוקשה להתוס' ואף 
על גכ דבכמה מקומות כתום:וטחר והכוונה 
שם שיטהר האיש בהבאת קרבנותיו, ואף 
כאן נימא כן. ומיישבים, דהתם בהני 
מקומות דכתיב 'וטהר' והכוונה שיטהר האיש 
בהבאת קרבנותיו ליכא למיטעי שמא האי 
יוטהר' היינו עבר היום':, אבל הכא דאיכא 
למיטעי ולומר דהאי 'וטהר' היינו עבר היום 
הוה ליה למכפתב וימחר פדי שלא יבואו 
לטעות. 


משעה שהעני נכנס לאכול פתו במלח: 
יבארו דהאי דקתני משהעני נכנס לאכול פתו 
במלח לאו דוקא, אלא מעט פורתא. 
גרסינן בברייתא, מאימתי קורין את שמע 
בערבית, משהעני נכנס לאכול פתו 
במלח. מקשים התוספות ותימא, עני גופיה 
מתי יתפלל ערבית, דהא אמרת דזמן אכילתו 
היינו זמן ק"ש, והא כיון שבא זמן ק"ש אפור 
להתחיל בפעודה עד שיתפלל ברישא", 
כדתניא לקמן (דף ד:) וקורא ק"ש ומתפלל ורק 
אחיכ אוכל פתו ומברך, וכל העובר על 
דברי חכמים דהיעו שאוכל קודם ק"ש 


ותפילה חייב מיתה. ומיישבים ויש לומר, דזמן תפלה דערבית הוי קצת קודם 
לזמן פעודה של העני, דזמן תפילת ערבית היא לאו דוקא משעני נכנס לאכול 
פתו, אלא פורתא מעיקרא קאמר דהוי זמן תפלה דערבית, כלומר שעד שיכינו 
לו לעני פעודתו יקרא ויתפלל, ומיד כשיגמור להתפלל תהא סעודתו מוכנה 


לפניו. 


יג. ובחידושי הרשב"א הוסיף דלא מסתבר לומר דמיירי 


- ביאורי 


אע"פ שאין ראיה לדבר: 

יבארו מדוע אין זה חשוב ראיה גמורה. 

אמרינן בברייתא, דראיה לדבר דצאת הכוכבים הוי לילה, מהא דכתיב 'ץאנחנו 
עושים במלאכה וחצים מחזיקים ברמחים מעלות השחר עד צאת 


ברכות ב: = ג. 


התוספות 


רש"י שפי'ל' שרוב בני אדם נכנפין להסב דהיינו בע"ש, דהא אמרת דשיעורא 
דהכהנים טובלים לאכול בתרומתן ושעה שבני אדם נכנסין לאכול פתן בערבי 
שבתות חד שיעורא הוא, ועל כרחך דלאו חד שיעורא הוא ושפיר אקשינן בגמרא 
סתירה בדברי רבי מאיר. [וגם כן] לא מפתברא למימר דכני אדם ממהרין כל 


הכוכבים', ואומר 'והיו לנו הלילה משמר והיום 
מלאכה'. אומרים התוספות, אף דנקט וראיה 
לדבר אבל ראיה גמורה אינה, ואף שלכאורה 
מפורש בכתוב דמעת צאת הכוכבים הוי לילה, 
משום דהא לא מיירי התם לענין ק"ש, ושמא 
לענין ק"ש הוי לילה אף קודם צאת הכוכבים". 


ואי סיד דעני קדים רפי הנינא היינר ר' 
אליעזר: 
יבארו מדוע אי שיעורו של עני קודס לשיעורו של 
כהן רבי חנינא היינו רבי אליעזר. 
הגמרא רצתה להוכיח דשיעורו של עני הנכנס 
לאכול פתו במלח מאוחר הוא 
משיעורו של כהן שנכנס לאכול בתרומתו, 
שאם נאמר ששיעורו של עני מוקדם הוא משל 
שיעורו של כהן, נמצא דרבי חנינא דאמר 
משעה שהעני נכנס לאכול פתו במלח, היינו 
רבי אליעזר דאמר משעה שקדש היום בערבי 
שבתות. והוקשה להתוס' דאמאי לא מצי 
למימר דשיעורו של עני הנכנס לאכול פתו 
במלח קדים לקדוש היום בערבש==צות, או 
דשיעור דקדוש היום בערבי שבתות קדים 
לשעורא דעני, דאז נוכל לומר ששיעורו של 
עני מוקדם הוא משל כהן ורבי חנינא לאו 
היינו רבי אליעזר. ומיישבים משום דלא 
מסתברא לחלק כל כך בשעורי זמן שכיבה 
דמבעוד יום קודם צאת הכוכבים, דכל זמנים 
הללו דהיינו משעה שעני נכנס לאכול פתו 
במלח, ומשעה שקדש היום בערבי שבתות 
אית ביה קודם צאת הכוכבים. 


אע"פ שאין ראיה לדבר. ראיה גמורה אינה, דהא 
לא מיירי התם לענין ק"ש: 
ואי ס"ד דעני קדים רבי חנינא היינו ר' אליעזר. 
ולא מצי למימר דעני קדים לקדוש היום, או 
קדוש היום קדים לשעורא דעני. דלא מסתברא לחלק 
כל כך בשעורי זמן שכיבה דכל זמנים הללו אית ביה: 
אמר ליה ר' יהודה והלא כהנים מבעוד יום הם 
טובלים. תימה, תיקשי ליה לנפשיה שהרי פלג 
המנחה מבעוד יום היא, והוא"אומר (נקפן דף כו.) מיד 
כשיעבור פלג המנחה הוי זמן תפלת ערבית. ויש 
לומר דלדידיה לא קשיא, דלא דריש בשכבך ובקומך, 
אבל לרבנן דדרשי קשיא דאינו זמן שכיבה: 
וג קשיא דר' מאיר אדר' מאיר. דלא מצי למימר 
בשעה שבני אדם נכנסין וכהן חד שעורא 
הוא, דאם כן רבי מאיר היינו רבי אחאי, לפי' רש"י 
שפי' שרוב בני אדם נכנסין להסב דהיינו בע"ש. [וגם 
כן] לא מסתברא למימר דבני אדם ממהרין כל כך 
בערבי שבתות כמו בזמן שהכהנים טובלין דהיינו 
מבעוד יום קודם הערב שמש: 
קשיא דרבי אליעזר אדרבי אליעזר, דלא מצי 
למימר משקדש היום וכהנים נכנסין לאכול 
בתרומתן חד שעורא הוא. דא"כ ר' אליעזר היינו ר' 
יהושע: 
למאן דגני בבית אפל. וא"ת, והלא רבי אליעזר בעי 


כך להסב בערפי שבתות, כמו כומן 
שהכהנים טובלין דהיינו מבעוד יום קודם 
הערב שמש דנימא דשעה שבני אדם נכנסין 
לאכול פתן בערבי שבתות ושעה שהכהנים 
טובלים לאכול בתרומתן חד שיעורא הוא. 


קשיא דרבי אליעזר אדרבי אליעזר: 
יבארו דליכא למימר דשעה שקדש היוס בערבי 
שבתות, ושעה שהכהניס נכנסין לאכול בתרומתן 
חד שיעורא הוא. 
בגמרא מקשינן דאיכא סתירה בדבוי רבי 
אליעזר, דבמשנתנו (נריש מסכפין) אמר 
דקורין את שמע בערבית משעה שהכהנים 
נכנסים לאכול בתרומתן, ובברייתא קאמר 
דקורין את שמע בערבית משעה שקדש היום 
בערבי שבתות. ומבארים התוספות, דלא מצי 
למימר דמשקדש היום בערבי שבתות ושעה 
שהכהנים נכנסין לאכול בתרומתן חד 
שעורא הוא, וכשנאמר כן לא יהיו דברי רבי 
אליעזר סותרים. אין לומר כן, דא"כ ר' 
אליעזר דאמר משעה שקדש היום בערבי 
שבתות היינו ר' יהושע דאמר משעה 
שהכהנים מטוהרים לאכול בתרומתן, ועל 
כרחך דלאו חד שיעורא הוא?' ושפיר אקשינן 
בגמרא דדברי רבי אליעזר סותרים. 


למאן דגני בבית אפל: 

יבארו דלאו מיד שהאיר היוס יכול לקרות קייש 
אלא מעט לאחר מכן. 

תנינא בברייתא, רבי אליעזר אומר שלש 


אמר ליה ר' יהודה והלא כהנים מבעוד יום 
הם טובלים: 
יבארו דרבי יהודה עצמו לא דריש 'בשכבך 
ובקומך' דתקשי ליה לנפשיה. 
איתא בברייתא, דרבי מאיר אומר דזמן ק"ש 
של ערבית הוא משעה שהכהנים טובלין לאכול בתרומתן. והקשה לו רבי 
יהודה, והרי הכהנים מבעוד יום הם טובלים, ולא מסתבר לומר דמבעוד יום יוכל 
לקרות ק"ש של ערבית. מקשים התוספות ותימא, ותיקשי ליה רבי יהודה 
לנפשיה, שהרי פלג המנחה ודאי מבעוד יום היא, והוא, כלומר רבי יהודה אומר 
(נקפן דף כ.) דמיד כשיעבור פלג המנחה הוי זמן תפלת ערבית והאיך יכול לקרות 
ק"ש של ערבית מבעוד יום. ומיישבים ויש לומר, דלדידיה לא קשיא, כיון דלא 
דריש רבי יהודה 'בשכבך ובקומך' דזמן ק"ש של ערבית הוי דוקא בשעת שכיבה 
דהיינו בלילה, ושפיר יכול לקרות ק"ש של ערבית מבעוד יום, אבל לרבנן דדרשי 
בשכבך ובקומך' קשיא, דמשעה שהכהנים טובלים לאכול בתרומתן דהוי מבעוד 
יום אינו זמן שכיבה. 


קשיא דר' מאיר אדר' מאיר: 

יבארו דליכא למימר דשעה שבני אדס נכנסין לאכול פתן בערבי שבתות, וכהן הטובל 

לאכול בתרומתו חד שיעורא הוא. 

בגמרא מקשינן סתירה בדברי רבי מאיר, דבחדא ברייתא קאמר דקורין שמע 
בערבית משעה שבני אדם נכנסין לאכול פתן בערבי שבתות, ובאידך 

ברייתא קאמר דקורין את שמע בערבית משעה שהכהנים טובלים לאכול בתרומתן. 

מבארים התוספות, דלא מצי למימר דבשעה שבני אדם נכנפין לאכול פתן בערבי 

שבתות, וכהן הטובל לאכול בתרומתו חד שעורא הוא, ואם כן אין דברי רבי 

מאיר סותרים, דאם כן, רבי מאיר דאמר משעה שהכהנים טובלים לאכול 

בתרומתן היינו רבי אחאי שאמר משעה שרוב בני אדם נכנסין להסב, זאת לפי' 


(נקפן ד' ט:) עד שיכיר בין תכלת לכרתי בק"ש 
של שחרית. וי"ל, מ"מ כיון שידע מתי יעלה עמוד 
השחר. קודם שיקום ויזמן עצמו כבר הגיע אותו עת: 
היה לך להתפלל תפלה קצרה. לכאורה משמע 


משמרות הוי הלילה ועל כל משמר 
ומשמר יושב הקדוש ברוך הוא ושואג כארי. 
וסימן לדבר, משמרה ראשונה חמור נוער, 
שניה כלבים צועקים, שלישית תינוק יונק 
משדי אמו ואשה מספרת עם בעלה. ואקשינן, 
מדוע הוצרך רבי אליעזר ליתן סימנים על כל 
שלש המשמרות, הרי אי תחלת משמרות קא חשיב, לשם מה הוצרך ליתן סימן 
על משמרה ראשונה הרי מיד בצאת הכוכבים ידעינן דמתחיל משמרה ראשונה, 
ואי קא חשיב סוף משמרות לשם מה הוצרך ליתן סימן על משמרה אחרונה, 
הרי מיד כשמאיר היום ידעינן דנסתיימה משמרה אחרונה. ומשני, דלעולם סוף 
משמרות קא חשיב, ומה דנתן סימן למשמרה אחרונה היינו למי שנמצא בבית 
אפל ואינו יודע מתי האיר היום שיוכל לקרות ק"ש, וכיון שהגיע השעה דאשה 
מספרת עם בעלה ותינוק יונק משדי אמו יכול לקום ולקרות ק"ש. מקשים 
התוספות וא"ת, והלא רבי אליעזר בעי (נקפן די ע:) עד שיכיר בין תכלת לכרתי 
בק"ש של שחרית דהיינו אחר עלות השחר, ואילו הכא אמר דמיד כשמסתיימת 
משמרה ראשונה דהיינו עלות השחר יכול כבר לקרות ק"ש. ומיישבים וי"ל, דמ"מ 
כיון שידע מתי יעלה עמוד השחר, דהיינו כשאשה מספרת עם בעלה ותינוק 
יונק משדי אמו, קודם שיקום ויזמן עצמו מעת עלות השחר עד שיבוא לקרות 

ק"ש כבר הגיע אותו עת שיכיר בין תכלת לכרתי ויכול לקרות ק"ש. 


היה לך להתפלל תפלה קצרה: 

יבארו דתפלה קצרה דהכא היינו הביננו. 

איתא בגמרא, תניא אמר רבי יוסי, פעם אחת הייתי מהלך בדרך ונכנסתי לחורבה 
אחת מחורבות ירושלים להתפלל, ובא אליהו הנביא זכור לטוב ושמר לי 

על הפתח עד שסיימתי תפלתי, לאחר שסיימתי תפלתי אמר לי שלום עליך רבי, 

ואמרתי לו שלום עליך רבי ומורי, ואמר לי בני, מפני מה נכנסת לחורבה זו, 

אמרתי לו להתפלל. ואמר לי היה לך להתפלל בדרך, ואמרתי לו מתיירא הייתי 


ציונים והערות 


יד. ורבינו יונה כתב, דהא דאין זה חשוב ראיה גמורה, משום שאין מוכח מהפסוקים בפירוש שכל 
טו. לעיל (כ: ד"ס נכנסין (ססכ), 


הזמן הזה הוא זמן שכיבה ואף שמוכח דמעת צאת הכוכבים הוי לילה. 


ושם הביא רש"י ב' פירושים דאית דאמרי דהיינו בימות החול, ואית דאמרי בערבי שבתות. 


טז. דהא 
רבי אליעזר ורבי יהושע חולקים כדמשמע בברייתא. 


ביאורי 


שמא יפסיקו בי עוברי דרכים. ואמר לי היה לך להתפלל תפלה קצרה. אומרים 
התוספות, דלכאורה משמע דהאי תפלה קצרה שאמר אליהו לרבי יוסי שהיה לו 
להתפלל אין זה תפלת הביננו". דהא קא בעי לקמן (ד' 0) מאי איכא בין הביננו 
לתפלה קצרה, הרי שהביננו לחוד ותפלה קצרה לחוד, ומדקאמר היה לך להתפלל 


ברכות ג. - ת: 


התופפות ה 


ושלם, כלומר שאנו מתפללין שיהא שמו של הקב"ה גדול ושלם, ותיבת 
'מבורך' לעולם הוי תפלה אחרת, כלומר, ומבורך שמו של הקב"ה לעולם 
הבא. ופירוש זה דמחזור ויטרי לא נראה, מדקאמר הכא יהא שמיה הגדול 
מבורך' משמע דתפלה אחת היא, ואינו רוצה לומר שיהא שמו גדול ושלם, 


תפלה קצרה, ולא אמר לו היה לך להתפלל 
הביננו משמע שאין כוונתו לומר שהיה לך 
להתפלל הביננו. א"כ לפי' הקונ' שפי' בכאן 
דהך תפלה קצרה דאמר לו אליהו לרבי יוסי 
היינו הביננו קשה. אלא ע"כ הך תפלה קצרה 
היינו תפלה אחרינא, כדמפרש לקמ (כע6 


אוצר החכטה! 


דהמהלך במקום סכנה מתפלל תפלה קצרה 
צרכי עמך מרובים וכו'. וגם על פירוש זה 
דהך תפלה קצרה הינו צרכי עמך ישראל 
מרובים וכו' קשה, דלקמן (פס) אמרינן שאין 
לומר תפלת של צרכי עמך אלא במקום 
סכנה, ורבי יופי לא הוה במקום סכנה פיי 
במקום לפטים שיצטרך לומר תפלה זו, וראיה 
לכך דלא היה רבי יוסי במקום סכנה, מדהשיב 
לו רבי יוסי לאליהו דמה דלא התפלל בדרך לפי 
שהיה מתיירא שמא יפסיקו בי עוברי דרכים, 
ולא השיב שמא יהרגוני לפטים הרי שלא היה 
במקום סכנה, ואם כן ליכא למימר דהך תפלה 
קצרה היינו צרכי עמך ישראל מרובים וכוי. 
ומשום כך אומרים התוספות, ונראה לי כפ"ה 
דתפלה קצרה דהכא היינו הביננו. ואע"ג 
דליים - קלל עלה אביי אמאן דמתפלל 
הביננו". היינו דוקא למי שמתפלל הביננו 
בעיר, דיכול לכוון דעתו אין לו לקצר בתפילתו 
ולדלג כל הברכות ולכלול אותם בברכה אחת, 
אבל בשדה דאינו יכול לכוון דעתו מפני עוברי 
דרכים מותר. והא דאמרי' לקמן מאי איכא 
בין הביננו לתפלה קצרה דמשמע דתפלה 
קצרה לאו היינו הביננו. הכי קאמר, מאי איכא 
בין תפלה קצרה דאמרינן בפ' תפלת השחר 
(דף כע:) כגון צרכי עמך וכו' שמתפלל בעת 
סכנה, לבין תפלת הביננו שמתפלל אותה אפילו 
שלא בעת סכנה, אבל ודאי תפלה קצרה 
דהכא צ"ל דהיינו הביננו וכמו שנתבאר כיון 
דלא היה רבי יוסי במקום סכנה. 


ועוגין יהא שמיה הגדול מבורך: 
יבארו פירוש תפלת ייהא שמיה רבא מבורך', 
והטעם שתקנוה בלשון ארמי. 
איתא בברייתא, אמר אליהו לרבי יוסי, בשעה 
שישראל נכנסין לבתי כנסיות ולבתי 
מדרשות, ועונין יהא שמיה הגדול מבורך, 
הקדוש ברוך הוא מנענע ראשו ואומר אשרי 
המלך שמקלסין אותו בביתו כך; מה לו לאב 
שהגלה את בניו, ואוי להם לבנים שגלו מעל 
שולחן אביהם. אומרים התוספות, דמכאן יש 
לפתור מה שפי' במחזור ויטרי ד'יהא שמיה 
רבא' שזו תפלה שאנו מתפללין שימלא שמו 
של הקב"ה, כדכתיב (שמות ₪ 'כי יד על כם 
יה', שלא יהא שמו של הקב"ה שלם וכסאו 
שלם עד שימחה זרעו של עמלק, ופירושו 
כך, יהא שמי"ה היינו שם יה, רבא גדול 


שאין זה הביננו. דהא קא בעי לקמן (ד' .) מאי איכא 
בין הביננו לתפלה קצרה. א"כ לפי' הקונ' שפי' בכאן 
דהיינו הביננו קשה. אלא ע"כ היינו תפלה אחרינא 
כדמפרש לקמן צרכי עמך מרובים וכו'. וגם על זה 
קשה, דלקמן אמרינן שאין לומר תפלת של צרכי עמך 
אלא במקום סכנה. ורבי יוסי לא הוה במקום סכנה 
פי' במקום לסטים. מדהשיב לו שמא יפסיקו בי 
עוברי דרכים ולא השיב שמא יהרגוני לסטים. ונראה 
לי כפ"ה תפלה קצרה דהכא היינו הביננו. ואע"ג 
דלייט עלה אביי אמאן דמתפלל הביננו. היינו דוקא 
בעיר אבל בשדה מותר. והא דאמרי' לקמן מאי איכא 
בין הביננו לתפלה קצרה. הכי קאמר בין תפלה קצרה 
דאמר בפ' תפלת השחר (דף כע:) כגון צרכי עמך וכו'. 
אבל ודאי תפלה קצרה דהכא צ"ל הביננו: 
ועונין יהא שמיה הגדול מבורך. מכאן יש לסתור 
מה שפי' במחזור ויטרי יהא שמיה רבא שזו 
תפלה שאנו מתפללין שימלא שמו, כדכתיב (עפות י) 
כי יד על כס יה שלא יהא שמו שלם וכסאו שלם 
עד שימחה זרעו של עמלק, ופירושו כך, יהא 
שמי"ה שם יה רבא, כלומר שאנו מתפללין שיהא 
שמו גדול ושלם, ומבורך לעולם הוי תפלה אחרת 
כלומ' ומבורך לעולם הבא. וזה לא נראה, מדקאמר 
הכא יהא שמיה הגדול מבורך משמע דתפלה אחת 
היא, ואינו רוצה לומר שיהא שמו גדול ושלם, אלא 
יהא שמו הגדול מבורך. וגם מה שאומרי' העולם 
לכך אומרים קדיש בלשון ארמית לפי שתפלה נאה 
ושבח גדול הוא, על כן נתקן בלשון תרגום שלא 
יבינו המלאכים ויהיו מתקנאין בנו. וזה אינו נראה, 
שהרי כמה תפלות יפות שהם בלשון עברי, אלא 
נראה כדאמרינן בסוף סוטה (דף מט.) אין העולם 
מתקיים אלא אסדרא דקדושתא ואיהא שמיה רבא 
דבתר אגדתא, שהיו רגילין לומר קדיש אחר הדרשה, 
ושם היו עמי הארצות ולא היו מבינים כולם לשון 
הקודש, לכך תקנוהו בלשון תרגום שהיו הכל מבינים 
שזה היה לשונם: 
גו במקומן חיישינן. פי' שידוע שרגילין שם 
המזיקין. וההיא דלעיל דבתרי ופריצי 
ליכא משום מזיקין, איירי בסתם שאין רגילין: 
אין אומרין בפני המת אלא דבריו של מת. 
ופסק רב אלפס משום רב האי דוקא דברי תורה 
אבל דברים דעלמא לית לן בה. ודוקא בארבע אמות 
שלו: 


ציונים והערות 


אלא יהא שמו הגדול מבורך, דהרי משמע 
הכא ש'יהא שמו הגדול מבורך' הוא תרגום 
של 'יהא שמיה רבא מבורך'" והוא תפילה 
אחת ולא שתי תפילות, שהרי אינו ממשיך 
ואומר 'מברך לעלם ולעלמי עלמיא'. וגם מה 
שאומרי' העולם דלכך אומרים קדיש בלשון 
ארמית, לפי שתפלה נאה ושבח גדול הוא, 
על כן נתקן בלשון תרגום שלא יבינו 
המלאכים ויהיו מתקנאין בנו?. וזה אינו 
נראה, שהרי כמה תפלות יפות שהם בלשון 
עברי ולא חיישינן שמא יתקנאו בנו המלאכים. 
אלא נראה הטעם שתקנו לקדיש בלשון ארמי, 
כדאמרינן בפוף ספוטה (לף מע.) דאין העולם 
מתקיים אלא אסדרא דקדושתא, הינו 
קדושת ובא לציון שאומרים אחר שמונה 
עשרה, ואיהא שמיה רבא דבתר אגדתא, 
אמירת הקדיש דאחר הדרשה בשבתות וימים 
טובים, שהיו רגילין לומר קדיש אחר 
הדרשה, ושם היו עמי הארצות ולא היו 
מבינים כולם לשון הקודש, לכך ‏ תקנוהו 
בלשון תרגום שהיו הכל מבינים שזה היה 
לשונם, ואף קדיש תקנוהו בלשון ארמי כדי 
שיהיו עמי הארצות מבינים אותו. 


במקומן חיישינן: 
מבואר בגמרא דבמקום ששכיח שם מזיקין 
חיישינן להו אפילו בתרי. אומרים 
התוספות, פי, שידוע לנו שרגילין שם 
המזיקין אזי חיישינן להו אפילו בתרי. וההיא 
דלעיל דמבואר בגמרא דבתרי ופריצי דהיינו 
בשני אנשים פרוצים ליכא אלא חשש דחשד 
וליכא משום חשש דמזיקין, איירי בסתם 
מקום שאין רגילין שם המזיקין?א. 


אין אומרין בפני המת אלא דבריו של מת: 
יבארו דלהלכה דוקא דברי תורה אסור לספר 
בפניו, ודוקא בארבע אמות שלו. 
בגמרא אמר רבי יהושע בן לוי, אין אומרים 
בפני המת אלא דבריו של מת. ונחלקו 
בגמרא בדעת ריב"ל, האם דוקא דברי תורה 
אסור לספר בפניו של מת אבל מילי דעלמא 
מותר לספר בפניו, או דלא שנא ובין מילי 
דעלמא ובין דברי תורה אסור לספר בפניו של 
מת. אומרים התוספות, ופסק רב אלפס משום 
רב האי, דדוקא דברי תורה אסור לספר 
בפניו של מת ומשום לועג לרש?י, אבל 
דברים דעלמא לית לן בה ומותר לספר בפניו 
של מת מילי דעלמא. ומוסיפים התוספות 
ואומרים, ואף דברי תורה דאסור לספר בפניו 
של מת היינו דוקא בארבע אמות שלו, אבל 
מחוץ לארבע אמות שלו ליכא איסור לספר 
בדברי תורה משום לועג לרשכי. 


יז. תפלת הביננו מבואר לקמן בגמרא (כע.) דהיינו ברכה אחת הכוללת בקצרה כל ברכות שמונה 
עשרה, לבר משלשה ברכות ראשונות ושלשה ברכות אחרונות. | יח. לפי שמדלג הברכות וכוללן 
בברכה אחת (כפ"י (קמן כט. ד"ס ניע). = יט. כן ביאר בתוספות הרא"ש. ובמגן אברהם (פו"פ סי גו סק"כ) 
כתב, דהנפ"מ בין שיטת המחזור ויטרי לשיטת התוספות, דלשיטת התוספות אין להפסיק בין רבא 
למברך כיון דהוה תפילה אחת, ולשיטת המחזור ויטרי אין להפסיק בין שמיה לרבא. והרמ"א (פו"ת 
פימן נו ס"פ) פסק כשיטת התוספות דאין להפסיק בין רבא למבורך. ויעויין במגן אברהם שם שתמה על 
שיטת התוספות, דמסוגית הגמרא בסוכה (נע.) משמע דמותר להפסיק בין רבא למברך, דקיימא לן כרב 
ספרא שם דכל אסוקי מילתא לית לן בה. ובכפות תמרים שם כבר תמה על שיטת המחזור ויטרי 


מסוגית הגמרא שם אהא דנחלקו רבא ורב ספרא אי מותר להפסיק בין רבא למברך, דמדוע יהא אסור 
להפסיק אם הם תרי מילי נפרדים. | כ. וכמו דאיתא בגמרא שבת ):o(‏ דכל השואל צרכיו בלשון 
ארמי אין מלאכי השרת נזקקין לו, שאין מלאכי השרת מכירין בלשון ארמי. כא. ובתופפות הרא"ש 
תירץ באופן נוסף, דמסתמא יש לנו לחוש למזיקין אפילו בתרי, ורק היכא דידוע לנו שאין מזיקין 
רגילין להיות שם אין לנו לחוש למזיקין בתרי. | כב. היינו מי שאינו יכול לקיים למצוות, ומקיים 
המצוות לידו, דמראה כאילו לועג לו שהוא מקיים למצוות ואילו המת שלידו אינו יכול לקיים מצוות 
אלו. | כג. וכתב בתוספות הרא"ש דאף דמשום לועג לרש ליכא חוץ לארבע אמות של מת, מכל 
מקום מפני כבוד המת אין לספר אפילו חוץ לארבע אמות בין בדברי תורה ובין במילי דעלמא. 


ביאורי 


רוח עפונית מנשבת: 

יבארו דרוח צפונית דמנשבת בחצות היינו לבדה, אבל מנשבת היא כל היוס עס שאר 
רוחות. 

איתא בגמרא, דכנור היה תלוי למעלה ממטתו של דוד, וכיון שהגיע חצות לילה 


ברכות גנ - ד. 


התופפות 


להם ליטול מן העשירים וליתן לעניים אין זה דומה כלל למשל. ולכך מפרש 
רבינו תם, דאין הבור מתמלא מחוליתו היינו מנביעתו, כלומר אין הבור 
מתמלא מן המים הנובעים בו כלומר דאין העניים שבתוכנו יכולים להתפרנס 
משל עצמנו, אלא אם כן יביאו להם פרנסה ממקום אחר. וכעין זה בתוספתא 


באה רוח צפונית ונושבת בו ומנגן 
מאליו, ומיד היה עומד ועוסק בתורה עד 
שעלה עמוד השחר. אומרים התוספות, דהא 
דאמרינן דכשהגיע חצות הלילה באה רוח 
צפונית ומנשבת בו, דמשמע דדוקא בחצות 
הלילה מנשבת רוח צפונית ולא כל היום, פיי 
דלבדה מנשבת רוח צפונית רק בחצות הלילה 
ולא כל היום, דהא אמרינן בפרק לא יחפור 
(נ"נ דף כה) שהיא, כלומר הרוח צפונית 
מנשפתי עם בל אהד ואחד רהיינר"עם' כל 
אחד מהארבע רוחות, דארבע רוחות מנשבות 
בכל יום, רוח מזרחית בשש שעות ראשונות 
של ירוח דרומית בשש שעות אחרונות 
של היום, ורוח מערבית בשש שעות ראשונות 
של הלילה, ורוח צפונית בשש שעות אחרונות 
של הלילה, אלא לבדה אינה מנשבת אלא 
בחצות הלילהיז. 


ואתא איהו ואמר כחעות: 
יבארו מדוע שינה משה ממה שאמר לו הקבייה 
יבחצותי ואמר יכחצותי. 
אקשינן בגמרא, וכי ידע דוד מתי הוא חצות 
הלילה דאמר 'חצות לילה אקום', 
השתא משה רבינו לא ידע מתי הוא חצות, 
דאמר 'כחצות הלילה אני יוצא בתוך מצרים', 
דיש להבין מהו 'כחצות' דאמר משה, דליכא 
למימר דאמר ליה קודשא בריך הוא 'כחצות' 
דהא ליכא ספיקא קמי שמיא, אלא על כרחך 
צריך לומר דאמר ליה קוב"ה למשה 'בחצות', 
ואתא משה ואמר 'כחצות', הרי שהיה משה 
מסופק מתי הוא חצות והאיך ידע דוד מתי 
הוא חצות. מקשים התוספות ואם תאמר, 
דמכל מקום לימא משה 'בחצות' כמו שאמרו 
לו מן השמים, דהא אמת אמרו לו שבחצות 
הלילה הקב"ה יצא בתוך מצרים, ומדוע שינה 
ממה שאמר לו הקב"ה ואמר 'כחצות.. 
ומיישבים וי"ל, שלא רצה משה לומר להם 
למצרים דבר שלא היה יכול להראות 
ולהוכיח מתי הוא חצות אם ישאלו לו מתי 
הוא בדיוק חצות. 


ואין הבור מתמלא מחוליתו: 
יבארו הפירוש דיאין הבור מתמלא מחוליתוי. 
איתא בגמרא, דכנור היה תלוי למעלה ממטתו 


רוח צפונית מנשבת. פי' לבדה, דהא אמרינן בפרק 
לא יחפור (נ"כ דף כס.) שהיא מנשבת עם כל אחד 
ואחד: 

ואתא איהו ואמר כחצות. ואם תאמר, מכל מקום 

לימא בחצות כמו שאמרו לו מן השמים דהא 

אמת אמרו לו. וי"ל, שלא רצה לומר להם דבר שלא 
היה יכול להראות ולהוכיח אם ישאלו לו: 

ואין הבור מתמלא מחוליתו. פירש רש"י אם 

יחפור ויחזיר בו עפרו לא יהא מלא. ותימה 

דאין הנדון דומה לראיה, שהרי לא היה אומר להם 

אלא ליטול מן העשירים וליתן לעניים, ואם היה 

מצוה ליטול מן העניים ולחזור וליתן להם אז היה 


*=ומה למשל. ומפרש רבינו תם, מחוליתו מנביעתו 


כלומר אין הבור מתמלא מן המים הנובעים בו. 
ובתוספתא יש אין הבור מתמלא מחוליתו אלא אם 
כן מושכין לו מים מצד אחר. ור"י פירש שאם 
תחפור מצד זה ותניח מצד אחר לא תמלא. שמה 
שנותן כאן חסר כאן. כמו כן מה שנוטל מן העשירים 
יתחסר מן העשירים: 

וד! בניהו זה פנהדרין. מסברא אומר כן. אביתר אלו 

אורים ותומים וכן הוא אומר ובניהו בן 
יהוידע על הכרתי ועל הפלתי, כלומר היה קודם 
להם, אם כן אורים ותומים היו אחר בניהו. א"כ 
אביתר שהוזכר אחר בניהו היינו אורים ותומים, כך 
פירש רש"י. ותימה לפירושו, פשיטא דאביתר כהן 
היה בימי דוד, שלא היה כהן אחר שכולם נהרגו 
בנוב עיר הכהנים ולמה צריך ראיה עליה. ועוד, 
לגירסת הקונטרס בניהו בן יהוידע אין זה הפסוק 
בשום מקום. לכך (מפרש) [גריס] רבינו תם, כדאי' 
(נלס" כ"ז) ואחרי אחיתופל יהוידע בן בניהו זה 
סנהדרין, וכן הוא אומר ובניהו בן יהוידע על הכרתי 
ועל הפלתי. ופי' ר"ת דכרתי ופלתי היינו סנהדרין 
שכורתין דבריהם לאמתן, ופלתי שמופלאים בהוראה 
כמו מופלא שבבית דין. וא"ת, היכי פשיט יהוידע 
בן בניהו מבניהו בן יהוידע. וי"ל, דמסתמא ממלא 


יש, דאין הבור מתמלא מחוליתו אלא אם כן 
מושכין לו מים מצד אחר ואינו מתמלא 
מהמים שנובעים בתוכו. ור"י פירש להא דאין 
הבור מתמלא מחוליתו שאם תחפור בבור 
חוליא מצד זה ותניחנה מצד אחר לא 
יתמלא הבור, כיון שמה שנותן כאן חסר 
כאן, וכמו כן כאן מה שנוטל מן העשירים 
לפרנס העניים יתחפר מן העשירים. וצריך 
להביא ממקום אחר. 


בניהו זה סנהדרין: 
יבארו כיצד יש לגרוס בגמרא יבניהו בן יהוידעי, 
או ייהוידע בן בניהוי. 
איתא בגמרא, שכשהיו ישראל יוצאים 
למלחמה בימי דוד, היו יועצין 
באחיתופל ונמלכין בסנהדרין ושואלין באורים 
ותומים. אמר רב יוסף מאי קרא, 'ואחרי 
אחיתופל בניהו בן יהוידע ואביתר ושר צבא 
למלך יואב', אחיתופל זה יועץ, וכן הוא אומר 
ועצת אחיתופל אשר יעץ וגו', ובניהו בן 
יהוידע זה סנהדרין, ואביתר אלו אורים 
ותומים, וכן הוא אומר ובניהו בן יהוידע על 
הכרתי והפלתי, ולמה נקרא שמן כרתי ופלתי, 
כרתי שכורתין דבריהם, ופלתי שמופלאים 
בדבריהם. כן היא גירסת הגמרא אצלנו וגירסת 
רש"י. אומרים התוספות דלפי גירסא זו הא 
דאמרינן בגמרא 'בניהו זה סנהדרין' מסברא 
אומר כן, שהרי אינו מביא שום פסוק וראיה 
לדבריו דבניהו זה סנהדרין. והא דאמרינן 
'אביתר אלו אורים ותומים, וכן הוא אומר 
ובניהו בן יהוידע על הכרתי ועל הפלתי', 
כלוטר הבניהו בן יהודע היהי קודם להם 
לאורים ותומים שנקראים כרתי ופלתי, ד'על' 
האמור בכתוב פירושו 'קודם', ואם כן אורים 
ותומים היו אחר בניהו, א"כ אביתר שהוזכר 
בכתוב לעיל אחר בניהו היינו אורים ותומים 
שהיו באים לשאול אצלו כך פירש רש"י. 
מקשים התוספות ותימא לפירושו, והא 
פשיטא הוא דאביתר כהן היה בימי דוד, 
כיון שלא היה כהן אחר מלבדו, שכולם 
נהוגו בנוב עו הכהנים על ידי שאול, ולמה 
צריך בגמרא להביא ראיה עליה שאביתר היה 
כהן גדול. ועוד קשה לגירסת הקונטרס, 
דגורס בגמרא 'ואחרי אחיתופל בניהו בן 


של דוד, וכיון שהגיע חצות לילה באה רוח צפונית ונושבת בו ומנגן 
מאליו, מיד היה עומד דוד המלך ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר. כיון 
שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו, ואמרו לו אדונינו המלך, עמך 
ישראל צריכין פרנסה, אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה, אמרו לו אין הקומץ 
משביע את הארי ואין הבור מתמלא מחוליתו. פירש רש"י דאין הבור מתמלא 
מחוליתו היינו, דאם יחפור לבור ויחזיר בו את עפרו שהוציא ממנו לא יהא 
מלא כבתחילה קודם שחפר את הבור, אף כאן אם אין אתה מכין לעניים מזונות 
ממקום אחר אין אנו יכולים לפרנסם משל עצמנו. מקשים התוספות ותימא, דאין 
הנדון שאמר להם דוד המלך צאו והתפרנסו זה מזה דומה לראיה שהביא מהא 
דאין הבור מתמלא מחוליתו, שהרי לא היה אומר להם אלא ליטול מן העשירים 
וליתן לעניים, דבשלמא אם היה מצוה ליטול מן העניים ולחזור וליתן להם 
אז היה דומה למשל שמוציא את עפר הבור ומחזירו לתוכו, אבל מכיון שאמר 


יהוידע', דאין זה הפסוק בשום מקום דלא נאמר בכתוב אלא ואחרי אחיתופל 
יהוידע בן בניהו', ולא 'ואחרי אחיתופל בניהו בן יהוידע?ה. ומשום הני קושיות 
חולקים התוס' על רש"י ואומרים, ולכך (מפרש) [גרים] רבינו תם בדברי הגמרא, 
אמר רב יוסף מאי קרא כדאי" (נדס"6 כ"ו) 'ואחרי אחיתופל יהוידע בן בניהו', 
יהוידע בן בניהו זה פנהדרין, וכן הוא אומר ובניהו בן יהוידע על הכרתי ועל 
הפלתי, ופי' ר"ת דכרתי ופלתי היינו פנהדרין ולא אורים ותומים כמו שפירש 
רש"י, ונקרא שמם של הסנהדרין כרתי שכורתין דבריהם לאמתן, ופלתי 
שמופלאים בהוראה כמו מופלא שבבית דין. והשתא ניחא לר"ת כל הני קושיות 
שהקשה על רש"י, דכיון דאומר דיהוידע בן בניהו זה סנהדרין, מביא הוא ראיה 
ופסוק על כך ולא מסברא, וכן אינו מביא ראיה דאביתר היה כהן דמילתא 
דפשיטא היא. ומקשים התוספות לפירוש ר"ת וא"ת, והיכי פשיט דיהוידע בן 
בניהו הרי זה סנהדרין מהא דכתיב בניהו בן יהוידע על הכרתי והפלתי, והרי 


ציונים והערות 


כד. ובתוספות הרא"ש תירץ, דרוח צפונית דמנשבת כל היום אינה אז בגבורתה כל כך לעורר את 
הכינור, ורק בחצות הלילה הרי היא בגבורתה לעורר את כח הכעור. | כה. ובפירוש רבינו יונה 
למסכת סנהדרין (עו:) הוסיף להקשות על פירושו של רש"י, דמנין לרש"י שבניהו בן יהוידע היה ראש 


הסנהדרין, הרי לפירושו אינו אומר כן אלא מסברא בלא שום הוכחה לדבריו, ושמא לא היה אלא 
יועץ נוסף של המלך. ועוד הקשה, דהלשון 'על' אין משמעו 'קודם' כמו שפירש רש"י, אלא משמע 
שהיה ממונה עליהם והם היו ברשותו. 


ביאורי 


בפסוק לא הוזכר אלא שבניהו היה ראש הסנהדרין ולא יהוידע. ומיישבים וי"ל, 

דמפתמא יהוידע ממלא מקום אביו היה בראשות הסנהדרין, וכי היכי דאביו 

בניהו היה מסנהדרין גם הוא יהוידע היה מהם, ולאחר מיתתו של בניהו כשרצו 
לשאול את הסנהדרין, היו שואלים את בנו שנתמנה תחתיו. 


ברכות ד. - ה: 


התוספות ז 


עמרם פי' דמה שאנו אומרים קדיש בין גאולה לתפלת ערבית, היינו כדי 
לאשמעינן דלא בעינן מפמך גאולה דערבית לתפלה, משום דתפלת ערבית 
רשות וכיון דהיא רשות אין חובה לסמוך בה גאולה לתפילה. מקשים התוספות 
על סברת רב עמרם ולא נהירא, [דאם כן] דאין צריך לסמוך גאולה לתפילת 


וקורא קריאת שמע ומתפלל: 

יבארו דמשעה שהגיע זמן קייש אסור לו לאכול 

קודם:לפן. 

תניא בברייתא, חכמים עשו סייג לדבריהם, 
כדי שלא יהא אדם בא מן השדה בערב 

ואומר אלך לביתי ואוכל קימעא, ואשתה 

קימעא, ואישן קימעא, ואחר כך אקרא קריאת 

שמע ואתפלל, וחוטפתו שינה ונמצא ישן כל 

הלילה בלא קריאת שמע. אבל אדם בא מן 


Fears אבר‎ 


לקרות קורא, ואם רגיל לשנות שונה, וקורא 
קריאת שמע ומתפלל, ואוכל פתו ומברך, וכל 
העובר על דברי חכמים חייב מיתה. אומרים 
התוספות, מכאן דמבואר בברייתא דקודם 
קורא קריאת שמע ומתפלל ורק אחר כך אוכל 
פתו ומברך משמע, שמשעה שהגיע זמן 
קריאת שמע של לילה, שאין לו לאכול 
פעודהי' עד שיקרא ק"ש ויתפלל ערבית 
שהרי לא התירו לו לאכול קודם שיקרא ק"ש 
ויתפלל. 


דאמר רבי יוחנן איזהו בן העוה"ב וכו: 
יבארו דפסוקים שאנו אומרים בין גאולה לתפילה 
הוייל כגאולה אריכתא, ושקיימא לן כרבי יוחנן 
דיש לסמוך גאולה לתפילת ערבית. 
מבואר בברייתא דקודם קורא קריאת שמע 
ואחר כך מתפלל. ואומרת הגמרא, 
דברייתא זו מסייעת לדעת רבי יוחנן, הסובר 
דיש לסמוך גאולה לתפילה אף בתפילת 
ערבית. מקשים התוספות, ואנו שאומרים 
יראו עינינו ופפוקים אחרים אחר השכיבנו, 
ולכאורה הרי בזה שאומר פסוקים אלו נמצא 
שאינו סומך גאולה לתפילה, והרי מבואר 
בברייתא דיש לסמוך גאולה לתפילה אף 
בתפילת ערבית. ומיישבים, ונראה דהואיל 
ותקינו להו רבנן למימר פסוקים אלו אחר 
השכיבנו, ה"ל פסוקים אלו כגאולה אריכתא, 
דתקינו לומר זה כלומר יראו עינינו שבתוך 
כך שאומר יראו עינינו יתפלל חבירו גם הוא, 
וקא ילך מכהכ'נ עד שיגמור כל >אחד 
תפלתו, דהיו בתי כנסיות שלהם בשדה 
ומסוכנים מן המזיקין, ואם לא ימתין לחבירו 
ויצטרך לחזור לבדו יסתכן מן המזיקין, לכך 
האריכו את התפילה כדי שגם המאחרים יוכלו 
להספיק לגמור אותה עם כולם? וגם יש 


מקום אביו היה, וכי היכי דאביו היה מסנהדרין גם 
הוא היה מהם: 
ה וקורא קריאת שמע ומתפלל. מכאן משמע 
שמשעה שהגיע זמן קריאת שמע של 
לילה, שאין לו לאכול סעודה עד שיקרא ק"ש 
ויתפלל ערבית: 
דאמר רבי יוחנן איזהו בן העוה"ב וכו'. ואנו 
שאומרים יראו עינינו ופסוקים אחרים אחר 
השכיבנו. נראה הואיל ותקינו להו רבנן ה"ל כגאולה 
אריכתא, דתקינו לומר זה שבתוך כך יתפלל חבירו 
גם הוא ולא ילך מבהכ"נ עד שיגמור כל אחד 
תפלתו. וגם יש באותם פסוקים י"ח אזכרות כנגד 
י"ח ברכות דשמנה עשרה, ואגב שתקנו לומר אותם 
פסוקים תקנו לומר חתימה של יראו עינינו. והלכה 
כר' יוחנן, דברייתא מסייע ליה וכן פסק ה"ג. ואם 
כן יש ליזהר שלא לספר בין גאולה דערבית לשמנה 
עשרה . ומיהו בסדר רב עמרם פי', מה שאנו אומרים 


אהח19/0/2018י 


קדיש בין גאולה לתפלת ערבית לאשמעינן דלא בעינן 
מסמך גאולה דערבית לתפלה, משום דתפלת ערבית 
רשות. ולא נהירא, [דאם כן] ר' יוחנן סבירא ליה 
תפלת ערבית חובה דפלוגתא היא דרב ור' יוחנן 
והלכה כר' יוחנן. ונכון להחמיר ולהזהר מלספר 
בינתים. ואי תימא קשיא הלכתא אהלכתא, דקיימא 
לן תפלת ערבית רשות, והכא פסקינן כרבי יוחנן. 
צריך לומר דאפילו אי סובר רבי יוחנן כרב דאמר 
רשות היא, מכל מקום מחייב לסמוך, אם כן גם לנו 
יש לסמוך: 
ההא לן והא להו. פי' רש"י לבני ארץ ישראל 
שצריכין שילוח חוץ לשלשה מחנות לא הוו 
יסורין של אהבה. ותימה, דשילוח מחנות לא היה 
נוהג אלא בזמן שהיובל נוהג ובתי ערי חומה. ובימי 
האמוראין לא היה היובל נוהג כדאמרינן במסכת 
גיטין (פ"ד דף כ.), והיאך היה מדבר ר' יוחנן מדבר 
שלא היה נוהג בימיו. וי"מ, הא לן והא להו לענין 
טומאה שנזהרין בא"י ולא בבבל: 
והאמר רבי יוחנן דין גרמא דעשיראה ביר. פיי 


ערבית משום שהיא רשות, ר' יוחנן דסבירא 
ליה דצריך לסמוך גאולה לתפילה של ערבית 
משום דסבר דתפלת ערבית חובה, 
[ופלוגתאן (דפלוגתא) היא דרב ור' יוחנן אם 
תפילת ערבית רשות או חובה, ורב ורבי יוחנן 
הלכה כר' יוחנן, וממילא תפילת ערבית 
חובה, וכיון שכן האיך פסקינן הלכה כרב 
דתפילת ערבית רשות?". ועל כרחך דאין זה 
תלוי בזה, ואף אם תפילת ערבית רשות יש 
לסמוך גאולה לתפילה, והלכך נכון להחמיר 
ולהזהר מלספר בינתים בין גאולה לתפילה 
אף דקיימא לן תפילת ערבית רשות. אבל 
קדיש כיון דתקינהו רבנן לאמרו, כגאולה 
אריכתא דמיא. מקשים התוספות ואי תימא, 
דקשיא הלכתא אהלכתא, דקיימא לן תפלת 
ערבית רשות כרב, והכא פפקינן כרבי יוחנן 
דצריך לסמוך גאולה לתפילה של ערבית. 
ומיישבים, וצריך לומר דאפילו אי פובר רבי 
יוחנן כרב דאמר תפילת ערבית רשות היא, 
מכל מקום מחייב לסמוך גאולה לתפילה של 
ערבית. אם כן גם לנו דפסקינן כרב דתפילת 
ערבית רשות יש לסמוך גאולה לתפילת 
עהביח קל 


הא לן והא להו: 
יבארו מדוע לבני ארצ ישראל לא הוו נגעים 
יסוריס של אהבה ולבני חוייל כן. 
בגמרא אמר רבי יוחנן, נגעים ובנים אינן 
יסורין של אהבה. ואקשינן, ונגעים 
לא, והתניא כל מי שיש בו אחד מארבעה 
מראות נגעים הללו אינן אלא מזבח כפרה, 
ומשני, הא לן והא להו. פי' רש"י דלבני ארץ 
ישראל שצריכין שילוח חוץ לשלשה מחנות 
לא הוו נגעים יפורין של אהבה כיון דצריכין 
שילוח חוץ לשלשה מחנות, משא"כ לבני 
חו"ל דלא שייך בהם שילוח חוץ לשלשה 
מחנות, כיון דאין שם מחנה שכינה ולויה 
ודישראל, הוו נגעים יסורים של אהבה. 
מקשים התוספות ותימא, דשילוח מחוץ 
לשלש מחנות לא היה נוהג אלא בזמן 
שהיובל נוהג ובתי ערי חומהל, ובימי 
האמוראין לא היה היובל נוהג כדאמרינן 
במסכת גימין (פ"ל דף 600, והיאך היה מדבר 
ר' יוחנן דאמר דנגעים אינם יסורים של אהבה 
בארץ ישראל משום דטעון שילוח מחוץ 
לשלש מחנות, מִדָּבַר שלא היה נוהג בימיו. 


באותם פפוקים של יראו עינינו י"ח אזכרות כנגד י"ח ברכות דשמנה עשרה, 
ואגב שתקנו לומר אותם פפוקים שהם כנגד י"ח ברכות דשמונה עשרה תקנו 
לומר אף המשך החתימה של ברכת יראו עינינו. 
אומרים התוספות, והלכה כר' יוחנן דצריך לסמוך גאולה לתפילת ערבית, 

דברייתא דקתני קורא קריאת שמע ומתפלל מספייע ליה, וכן פסק ה"ג 
דיש לסמוך גאולה לתפילה בתפילת ערבית. ואם כן יש ליזהר שלא לספר בין 
גאולה דערבית לשמנה עשרה כדי שיסמוך גאולה לתפילה. ומיהו בסדר רכ 


אומרים התוספות וי"מ, דהא דאמרינן הא לן והא להו, היינו לענין טומאה שהיו 

נזהרין בא"י ולא בבבל, אף אחר החורבן, ולכך בארץ ישראל שהיו נזהרין 

בטומאה, נגעים אינם יסורים של אהבה, אבל בחוץ לארץ שלא היו נזהרים 
בטומאה כל כך הוו יסורים של אהבה. 


והאמר רבי יוחנן דין גרמא דעשיראה ביר: 
יבארו ראיית הגמרא מהא דרבי יוחנן דמי שהיו לו בנים ומתו הוו יסורים של אהבה. 


ציונים והערות 


כו. במגן אברהם (ס" מה פק"נ) דייק מדברי התוספות שדוקא סעודה אסור לו לאכול, אבל טעימה 
בעלמא מותר אף קודם ק"ש. אכן בחידושי רעק"א האריך להוכיח שאף טעימה בעלמא אסור קודם 
שקרא ק"ש. כז. ועיין לעיל בתוספות (נ. ד"ס מנרך עפיס) שכתבו, דבבתי כנסיות שלנו שאינם נמצאים 
בשדה אלא בעיר, אין צריך להמתין לחבירו. כח. כ] ביארו המהרש"א והפני יהושע. כט. והיינו 
כמו שכתבו התוספות לקמן (כו. ד"ס טעס) דהא דאמוינן תפילת ערבית רשות היינו דוקא אם יש לו 
מצוה אחרת עוברת, דאז אמרינן דתדחה תפילת ערבית מפניה, אבל לחנם אין לו לאדם לבטל תפילת 
ערבית. | ל. שילוח מחוץ לשלש מחנות היינו מחוץ לבתי ערי חומה, ובגמרא ערכין (כט.) מבואר 


דאין קדושת בתי ערי חומה נוהגת אלא בזמן שהיובל נוהג. ובתוספות הרא"ש וכן בחידושי הרשב"א 

כתבו ליישב שיטת רש"י דאף דאמרינן דאין נוהג בזמן הזה קדושת בתי ערי חומה, מכל מקום לענין 

שילוח מחוץ לשלש מחנות נוהג אף בזמן הזה למאן דסבירא ליה קדושת הארץ קדשה לעתיד לבוא. 

ובמשנה למלך (סנ' פמיטה ויונל פ"י ס"ט) כתב לבאר פלוגתת רש"י ותוספות, דרש"י סבר דהא דאמרינן 

דבזמן שאין היובל נוהג אין נוהג בתי ערי חומה, היינו דוקא לענין דין מכירת בית בעיר מוקפת 

חומה, אבל לגבי שילוח מצורע נוהג אף בזמן שאין היובל נוהג. אבל התוספות סברו דבזמן שאין 
היובל נוהג אין כלל קדושה לעיר המוקפת חומה אף לענין שילוח מחוץ לחומה. 


ח ביאורי 


בגמרא אמר רבי יוחנן נגעים ובנים אינם יסורין של אהבה. ואקשינן ובנים לא, 


ברכות ה: - ו. 


היכי דמי, אילימא דהוו להו בנים ומתו, והא אמר רבי יוחנן דין גרמא 


דעשיראה ביר - זהו עצם של בני עשירי שקברתי. פי' רש"י דקושיית הגמרא 
היא דלאדם חשוב כר' יוחנן מפתמא לא היו אלא יפורין של אהבה, ועל כרחך 


דאם מתו לו בנים אין זה אלא יסורים של 
אהבה. מקשים התוספות על פירושו של רש"י 
ותימא, דהא מסיק בגמרא דהיכא דלא הוו 
ליה פנים בלל לא הוו יפורין של אחפה, 
והרי מצינו לכמה צדיקים שלא היו להם 
בנים, ואם כן יתכן שאף שהיה רבי יוחנן 
צדיק היו לו יסורים שאינם של אהבה, [וכן 
יהושע לא מצינו שהיה לו בניםלא], ואי 
משום בנות שהיו לו ליהושע בן נון דמשום 
כך נימא דלא יתכן דלצדיקים יהיו יסורים 


אוצר החכמה| 


שאינם של אהבה, הרי ר' יוחנן נמי הוו ליה 
בנות כמבואר בפ' בתרא דקדושין (לף ע5:*. 
ומשום כך מפרשים התוספות באופן אחר, 
ונראה לפרש דהכי פריך, דליכא למימר דמי 
שהיו לו בנים ומתו אין זה יסורים של אהבה 
והאמר ר' יוחנן דין גרמא וכו', אלמא 
מדהוה רגיל' רבי יוחנן לנחם' אהרים :בכר 
שנפטרו לו בנים ש"מ דהוו יסורין של אהבה, 
דלא היה מנחם אחרים ביסורים שאינם של 
אהבה. מכל מקום אומרים התוספות, אבל 
אינו תלוי בכך דלצדיקים ליכא אלא יסורים 
של אהבה, שהצדיקים עצמם פעמים מעונים 
ביסורין שאינם של אהבה. 


ה"ג לא כל אדם זוכה לשתי שלחנות: 
יבארו כיצד הגירסא הנכונה בגמרא. 
איתא בגמרא, דרבי אלעזר חלש, ונכנס רבי 
יוחנן לבקרו וראהו שהיה בוכה, ושאל 
רבי יוחנן לרבי אלעזר מפני מה אתה בוכה, 
אם משום שלא הספקת ללמוד תורה הרבה 
כרצונך, הרי שנעו 'אחד המרבה ואחד 
הממעיט ובלבד שיכוין לבו לשמים', ואם 
משום שאינך עשיר, לאו כל אדם זוכה לשתי 
שלחנות. אומרים התוספות, דכן יש לגרוס 
ילאו כל אדם זוכה לשתי שלחנות', אבל אין 
לגרוס 'אין אדם זוכה לשתי שלחנות', כלומר 
דאדם צדיק ותלמיד חכם אינו יכול להיות 
עשיר, דהא מצינו לכמה צדיקים שהיו זוכין 
לשתי שלחנות כגון רבי, וכדאמרינן בפרק 
בתרא דהוריות (לף י) אשרי צדיקים שמגיע 
להם כמעשה רשעים בעולם הזה, היינו שיש 
לרשעים טובה בעולם הזה דמשלם להם 
הקב"ה שכרם בעולם הזה, ואשריהם לצדיקים 


שיש להם כמעשה הרשעים בעולם הזה שיש להם טובה כטובת הרשעים אף 


בעולם הזהלג. 


דינא בלא דינא: 
יבארו מנין ידעו חכמים להוכיח לרב הונא. 


איתא בגמרא דרב הונא החמיצו לו ארבע מאות חביות יין, ובאו לפניו רבנן 

ואמרו לו שיפשפש במעשיו מפני מה אירע לו דבר זה, והשיב להם רב 
הונא, וכי חשוד אני בעיניכם לנהוג שלא כהוגן, והשיבו לו חכמים, ומי חשיד 
קודשא בריך הוא דעביד דינא בלא דינא. והוקשה להתוספות, והרי הרבה 


רש"י דלאדם חשוב כר' יוחנן מסתמא לא היו אלא 
יסורין של אהבה. ותימה, דהא מסיק דהיכא דלא הוו 
ליה בנים כלל לא הוו יסורין של אהבה, והרי כמה 
צדיקים שלא היו להם בנים. ואי משום בנות ר' 
יוחנן נמי הוו ליה בנות בפ' בתרא דקדושין (דף עס:). 
ונראה לפרש דהכי פריך, והאמר ר' יוחנן דין גרמא 
וכו' אלמא מדהוה רגיל לנחם אחרים בכך ש"מ דהוו 
יסורין של אהבה. אבל אינו תלוי בכך שהצדיקים 
עצמם פעמים מעונים ביסורין: 
ה"ג לא כל אדם זוכה לשתי שלחנות. אבל אין 
לגרוס אין אדם זוכה, דהא כמה צדיקים זוכין 
לשתי שלחנות כגון רבי, וכדאמרינן בפרק בתרא 
דהוריות (דף י:): 
דינא בלא דינא. הרבה צדיקים יש שלוקין בגופם 
ובממונם, אלא הם היו יודעים שלא היה נותן 
שבישא לאריסיה והיו רוצים לרמוז לו שלא יעשה 
עוד : 
שלא יהא דבר חוצץ בינו לבין הקיר. אבל מלתא 
דקביעא כגון ארון ותיבה אין זה הפסק, אבל 
מטה נראה שאין זה קבוע: 
אלא אימא פמוך למטתי. שלא היה עושה מלאכה 
עד שיתפלל. ורש"י פירש אפילו ללמוד שאסור 
ללמוד קודם תפלה. ולא ידעתי מנא ליה. אבל ראיה 
דשרי ללמוד קודם, דלקמן בפרק שני (דף יד כ) אמרינן 
דרב מקדים ומשי ידיה ומברך ומתני פרקיה וקרי 
ק"ש כי מטא זמן ק"ש וכו': 
כל הנותן מטתו בין צפון לדרום וכו'. ולא בין 
מזרח למערב, ודוקא כשישן עם אשתו מפני 
שהשכינה מצויה בין מזרח למערב, והיה הדבר גנאי 
לשכב אצל אשתו מפני התשמיש. וכן משמע ומוכחי 
קראי: 
גו המתפלל ולא המתין את חבירו טורפין לו 
וכו'. פירש רבינו תם, דזה היה להם 
בבתי כנסיות שלהם, שהיו בשדה, ולכך בלילה יש 


התופפות 


לאריסיה חלקו בזמורות הגפן, והיו רוצים לרמוז לו שלא יעשה כן עוד. 


טלא יהא דבר חועץ בינו לבין הקיר: 
יבארו דדבר קבוע אינו חשוב הפסק בין המתפלל לקיר. 


איתא בגמרא, מנין למתפלל שלא יהא דבר 

חוצץ בינו לבין הקיר, שנאמר 'ויסב 
חזקיהו פניו אל הקיר ויתפלל'. אומרים 
התוספות, דדוקא דבר שאינו קבוע אסור 
שיחצוץ בין המתפלל לקיר אבל מלתא 
דקביעא כגון ארון ותיבה אין זה הפפק, ואף 
אם עומד ארון סמוך לקיר יכול להתפלל 
כנגדו, אבל מטה נראה שאין זה דבר קבוע 
שלא יהא חשוב הפסק, ולכך מיאנה הגמרא 
לפרש דברי אבא בן בנימין דאמר שהיה 
מצטער שתהא תפלתי לפני מיטתי, דהיינו 
לפני מיטתו ממש, שהרי אסור למתפלל שיהא 

דבר חוצץ בינו לבין הקיר. 


אלא אימא סמוך למטתי: 
יבארו דשרי ללמוד קודס התפילה. 
מבואר בגמרא, דהא דאמר אבא בנימין על 
שני דברים הייתי מצטער כל ימי, על 
תפלתי שתהא לפני מטתי, היינו על תפלתי 
שתהא סמוכה למיטתי. מפרשים התוספות, 
דהיינו שלא היה עושה מלאכה עד שיתפלל. 
ורש"י פירש דאפילו ללמוד, היינו שאפור 
ללמוד קודם תפלה, דהתפילה צריכה להיות 
סמוך למיטתו ממש. אומרים התוספות ולא 
ידעתי מנא ליה לרש"י דאפילו ללמוד אסור 
קודם התפילה, אבל אדרבא איכא ראיה דשרי 
ללמוד קודם התפילה, דהא לקמן בפרק שני 
(דף יל 3) אמרינן דרב מקדים ומשכים, ומשי 
ידיה ונוטל ידיו ומברך ברכות התורה, ומתני 
פרקיה, היה שונה ומלמד לתלמידיו תורה, 
וקרי ק"ש לאחר מכן כי מטא זמן ק"ש וכו', 
הרי שהיה לומד תורה קודם שהתפלל וקרא 
קישלי. 


כל הנותן מטתו בין צפון לדרום וכו': 

יבארו דדוקא כשישן עס אשתו יש לו להקפיד על 

פך: 

מבואר בגמרא, דכל הנותן מטתו בין צפון 
לדרום הויין ליה בנים זכרים. אומרים 

התוספות דאין צריך שיתן מיטתו דוקא בין 

צפון לדרום, והעיקר הוא שלא יתן מיטתו בין 

מזרח למערב, ודוקא כשישן עם אשתו הוא 

דלא יתן מיטתו בין מזרח למערב, מפני 


שהשכינה מצויה בין מזרח למערב והיה הדבר גנאי לשכב אצל אשתו מפני 


התשמיש, וכן משמע ומוכחי קראי ד'וצפונך תמלא בטנם' דמיירי בשעת 


תשמישלה. 


המתפלל ולא המתין את חבירו טורפין לו וכו': 


צדיקים יש שלוקין בגופם ובממונם ומנין ידעו חכמים להוכיח לרב הונא שנוהג 


הוא שלא כהוגן, הרי יתכן שאף שהוא צדיק גמור מכל מקום לקה בממנו. 
ומיישבים, אלא הם - רבנן היו יודעים בו ברב הונא שלא היה נותן שבישא 


לא. ע"פ הגהות הפ"ח. 


דהוה אמר ליה רבי יוחנן נסיב ברתי. הרי שהיו לרבי יוחנן בנות. 
לדברי המדרש רבה (כ"פ פויע), דרבי יוחנן גופיה אמר דאם אדם זוכה אוכל שני עולמות, דהיינו 
לד. וברבינו יונה כתב ליישב שיטת רש"י, דעד כאן לא קאמר רש"י 


עולם הזה ועולם הבא. 


לב. דאיתא התם, דזעירי הוה קא מישתמיט מיניה דר' יוחנן, משום 


ציונים והערות 


לג. בהגהות מצפה איתן ציין 


יבארו דהני מילי במקום שומם כשדה. 

איתא בגמרא, תניא אבא בנימין אומר, שנים שנכנסו להתפלל, וקדם אחד מהם 
להתפלל ולא המתין את חברו ויצא, טורפין לו תפלתו בפניו, שנאמרלי, 

'טרף נפשו באפו, הלמענך תעזב ארץ'. ולא עוד אלא שגורם לשכינה שתסתלק 


מישראל. 


פירש רבינו תם, דזה שהחמירה הברייתא כ"כ במי שלא המתין לחבירו, משום 
היה להם בבתי כנפיות שלהם שהיו בשדה, ולכך בלילה שהשדה שומם 


דאף ללמוד אסור קודם התפילה דוקא בלומד לעצמו, אבל במלמד לאחרים ודאי מותר, כיון שהשעה 
עוברת וזכות הרבים דבר גדול הוא, ואם לא ילמדו עכשיו יתבטלו ולא יוכלו ללמוד אחר כך, ורב 
הא לימד תורה לאחרים לכך היה מותר לו ללמוד אף קודם התפילה. 


לה. שפתי חכמים. 
לו. איוב יח ד. 


ביאורי 


ויש שם חשש למזיקין יש לו להמתין על חבירו, ואם לא המתין טורפים לו 
תפילתו. | בפניו. ואומרים התוס', דהר"י היה מחמיר על עצמו אף בבתי כנסיות 


כף שפבר חן היה שום אדם בא בי הכנסת, וכשגמר הר"י את תפילתו 


ברכות ו. 


התוספות ט 


ודרשינן שהתפילין שכתובים בהם תורת ה' צריכות להיעשות מן המותר בפיך, 
היינו מן הבהמות טהורות המותרות באכילה. ומשני, אלא לרצועות, שאף 
הרצועות צריכות להיות מעור בהמה טהורה. וחזינן דלא מפיק, כלומר דלא היינו 
למדים שצריכות להיות הרצועות מעור בהמה טהורה, מדכתיב למען תהיה 


עדיין היה אותו אדם באמצע התפילה, היה 

הר"י מעיין בספר עד שגמרו כולם תפלתם, 

ואף המאחרים. ואף שהוא חומרא שהחמיר 
ר"י על עצמו, נאה להחמיר אף לנו. 


בי כסלא לאוגיא: 
יבארו מהו לשון יכסלא לאוגיאי. 
איתא בגמרא, תניא אבא בנימין אומר, אלמלי 
נתנה רשות לעין לראות את כל המזיקים 
שעומדים לפניו, אין כל בריה יכולה לעמוד 
מפני המזיקין. אמר אביי, אינהו המזיקים 
נפישי מינן, וקיימי עלן 'כי כסלא לאוגיא'. 
ומבארים התוס', שהמזיקים עומדים סביב 
לאדם כעין תלמים של המחרישה, המקיפין 
את הערוגה מסביב, כדאמרינן לשון זה 
בריש נדרים (דף ו0, במי שמקדיש פאה, 
שאומר 'הדין אוגיא להוי פאה', כלומר 
שהערוגה הזאת תהיה פאה, וכן המזיקים 
מסבבים את האדם מכל רוחותיו מסביב. 


חד לא מכתבן מליה בספר הזכרונות: 

יבארו דהני מילי בספר עס אחרים. 

בגמרא ילפינן דאפילו אחד שיושב ועוסק 
בתורה שכינה עמו. וילפינן נמי 

ששנים שיושבים ועוסקים בתורה שכינה 

עמהם. ומקשינן, וכי מאחר שאפילו אחד 

שיושב ועוסק בתורה שכינה עמו שנים 

מיבעיא, בתמיה, הרי ודאי שאין שנים גרועים 

מאחד. ומשני, דאחד שיושב ועוסק בתורה אין 
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זה נכתב בספר, אבל שנים שיושבים ועוסקים 
בתורה יחדיו נכתבים הם בספר הזכרונות. 

ואומרים התוס', דהא דאמר דהיחיד אינו נכתב 

בספר, | כלומר, דבספר שכולל 
מעשיהם של רבים יחד עם אחרים אינו נכתבל', 
אבל בספר לבדו, נכתבין מעשיו שישב ולמד, 
כדאמרינן וכל מעשיך בפפר נכתבין (פנות פרק 
0, והתם קאי על כל מעשיו שעושה, ואף 
העבירות, וכל שכן שמעשיו הטובים נכתבים, 


להמתין. והר"י היה מאחר תפלתו, ומאריך עד שיצאו 
כולם. ואם בתוך כך היה שום אדם בא בבית הכנסת, 
היה מעיין בספר עד שגמרו תפלתם. ונאה להחמיר 
אף לנו: 

כי כסלא לאוגיא. כעין תלמים המקיפין את 

הערוגה, כדאמרינן בריש נדרים (דף ו:) הדין 

אוגיא להוי פאה: 

חד לא מכתבן מליה בספר הזכרונות. כלומר, 

עם אחרים. אבל בספר לבדו, נכתבין, כדאמרינן, 
וכל מעשיך בספר נכתבין (פנות פיק כ), כ"ש מדה 

טובה : 

אלו תפילין שבראש. לפי שיש בהן רוב שם של 

שדי, שהשי"ן כתובה בקמט שבבתים, והדלי"ת 
ברצועות. ותימה, משבת פרק במה מדליקין (דף כ 
), דקאמר מן המותר בפיך, ולא מפיק רצועות 
מתורת ה' בפיך. ועוד, דבפ' בתרא דמגילה (דף כו 0 
קרי לרצועות תשמישי קדושה בעלמא. אלא י"ל, אלו 
תפילין שבראש, לפי שהן בגבהו של ראש, ונראין 
דשייך בהו וראו. אבל תפילין של יד, מכוסין, דכתיב 

(פמות יג) לך לאות על ידך, ולא לאחרים לאות: 
מי כעמך ישראל. זה שיסד הפייטן (ניוס 6 דפסק), 
טוטפת כלילו גדלי: 

בית הכנסת. פי' רש"י, כל פתחי בתי 
כנסיות היו למזרח, ואחוריהם למערב, וזה 
המתפלל אחורי בית הכנסת ואינו מחזיר פניו 
לבהכ"נ, נראה ככופר במי שהצבור מתפללין לפניו. 
ולא נהירא, דאדרבה, במהדר אפיה לבית הכנסת 
מיחזי כשתי רשויות, שהקהל מתפללין למערב, והוא 
מתפלל כנגדם למזרח. ע"כ נראה, אחורי בהכ"נ, מי 
שהוא אחורי העם במזרח, והעם משתחוים למערב. 


אחורי 


תורת ה' בפיך"', ואילו בגמרא הכא חזינן 
דהרצועות יש בהם את קדושת השם. 
מדאמרינן דאות ד' משם ש-ד-י הוא ברצועות 
הראש. 
ועוד קשה, דבפ' בתרא דמגילה (דף כו 0, קרי 
לרצועות תשמישי קדושה בעלמא, 
ואינם כתפילין וכספרי תורה, ואם האות ד' 
שברצועות היא חלק מהשם"', הרי קדושתם 
היא כספרי תורהמ"ה. 
ומשום קושיות אלו חולקים התוס' על רש"י 
ואומרים, אלא י"ל, דהא דיליף רבי 
אליעזר דראו כל עמי הארץ וגו' דאלו תפילין 
שבראש, הוא לפי שהתפילין של ראש הן 
בגבהו של ראש, ונראין לכל, דשייך בהו 
וראו כל עמי הארץ', אבל תפילין של יד, 
מכוסין הם, דכתיב (פטופ יג) 'והיה לך לאות 
על ידך', ודרשינן, דהתפילין של יד צריכים 
להיות לך דוקא לאות, ולא לאחרים לאות, 
והיינו שאין לגלותם, וממילא לא שייך בהם 
יוראוי. 


מי כעמך ישראל: 

איתא בגמרא דבתפילין של הקב"ה כתוב 
הפסוק 'מי כעמך ישראל גוי אחד 

בארץ'. ואומרים התוס', שזה שיפד הפייטן 

(ביום א' דפסח), שוטפת כלילן - גדלי', 

כלומר, דבטוטפות דהיינו התפילין של 
הקב"ה, יש גדולה ויקר לישראל. 


אחורי בית הכנסת: 

יבארו את האופן שבו מיירי רב הונא. 

איתא בגמרא, אמר רב הונא כל המתפלל 
אחורי בית הכנסת נקרא רשע. ופי" 

רש"י', דכל פתחי בתי כנפיות היו למזרח 

ואחוריהם למערב. וזה המתפלל אחורי בית 

הכנסת בצד מערב, ואינו מחזיר פניו 

לבהכ"נ, כלומר, שעומד בצד מערב לפני בית 

הכנסת ופניו למערב, נראה ככופר במי 


דמדה טובה מרובה ממדת פורענותלח. 


אלו תפילין שבראש: 
יבארו מהיכא ילפינן שהכוונה היא לתפילין שבראש. 
איתא בברייתא דרבי אליעזר הגדול אומר, דהא דכתיבלל 'וראו כל עמי הארץ כי 
שם ה' נקרא עליך ויראו ממך', אלו תפילין שבראש. והטעם דאמרינן כאן 
דהכוונה לתפילין שבראש ולא לתפילין של יד, פירש" רש"י5*, שהוא כיון דישם 
ה' כתוב בתפילין שבראש, לפי שיש בהן רוב שם של שם 'שדי', שהשי"ן כתובה 
בקמט שבבתים מהצד, והדלי"ת ברצועות הראש מול העורף, ורוב השם ככולו. 
מקשים התוס' ותימא, מהא דאמרינן בשבת בפרק במה מדליקין (לף כת 0, 
דקאמר, תני רב יוסף, לא הוכשרו במלאכת שמים אלא עור בהמה 
טהורה בלבד. ומקשינן למאי הלכתא, אם לתפילין, הא תפילין בהדיא כתיב 
בהו" 'והיה לך לאות על ידך ולזכרון בין עיניך למען תהיה תורת ה' בפיך', 


ולהכי קאמר ולא מהדר אפיה כו'. ודוקא הם, שהיה 


שהצבור מתפללין לפניו, כיון שאחוריו הם 
לצד בית הכנסת. 

ומקשים התוס', ולא נהירא פירוש זה, דלשון זה 'ואינו מחזיר פניו' משמע, 

שאם יחזיר את פניו לבית הכנסת, דהיינו לצד מזרח, לא ייראה ככופר, 
והא אדרבה, במהדר אפיה לבית הכנסת נמצא שפונה לצד מזרח, שהוא הכיוון 
ההפוך מכל המתפללים, ומיחזי כשתי רשויות, שהקהל מתפללין למערב והוא 
מתפלל כנגדם למזרח. ע"כ נראה לפרש, ד'אחורי בהכ"נ', אינו אחורי מקום 
בית הכנסת ממש, אלא היינו מי שהוא אחורי העם שמתפללים בבית הכנסת 
בצד מזרח, והעם משתחוים למערב, ולהכי קאמר ולא מהדר אפיה לבית 
הכנסת, כלומר, שאינו מתפלל לצד מערב כמו כל המתפללים אלא עומד לצד 
מזרח, הוא נראה ככופר, משום שנראה שמתפלל למי שאין הציבור מתפללים 

0 - 

ואומרים התוס', דדוקא הם שהיו בבבל, שהוא במזרח ארץ ישראל, היה מנהגם 


ציונים והערות 


לז. לכאורה אינו מובן מה החילוק בין אם נכתבים דבריו בספר לבדו או עם עוד אחרים. וביעב"ץ 
כתב לבאר, דאין הכי נמי דבמעשה שישב ולמד אין בזה חילוק. אבל לענין המחשבה והדיבור יש 
חילוק, דבשנים אם נועדו יחדיו ודיברו ביניהם איך לעשות מצוה, המחשבה והדיבור שלהם נכתבים 
בספר הזכרונות, והיינו 'נכתבים מילייהו', דמילייהו דוקא והיינו הדיבור, שנוטלים גם עליו שכר. והוא 
משום דשנים הם רבים דנפיש זכותייהו טפי להחשיב גם את המחשבה הטובה שלהם לקבל עליה 
שכר, אף אם נאנס אחד מהם ולא עשאה. לח. כדאיתא בסוטה יא. דלעולם מדה טובה מרובה 
ממדת פורענות. | לט. דברים כח י. מ. במנחות לה: מא. הגהות הב"ח. מב. שמות יג 
ט. | מג. והר"] (פכת פנ.) יישב את פירוש רש"י, דאף שנקרא בזה שם ה', אבל כיון שהד' והיו"ד 
אינם כתובים ממש, לא שייך לקרא לזה 'תורת ה'. | מד. אבל אם אינה חלק מהשם, משום האות 


ש' שבבתים לבד אין שייך לקרוא לזה שם ה, כיון שהד' והיו"ד אינם חובה ,כ"ע סולוין). 
מה. והיינו, דלשיטת התוס' מיקרי שאין על הרצועות דין של תורה, כי אין צריך מדאורייתא שיהיה 
עליהם את היו"ד והד' (על פי פכעת פנמס). ‏ מו. ברש"י שלפנינו (ד"ס 6פוכי כים סכנסת) מבואר באופן אחר 
קצת, דפתחי בתי הכנסת היו במזרח, והפנים היו למערב, והיו מתפללים לצד מערב, וכשעומד אחורי 
בית הכנסת, דהיינו בצד מזרח, ליד הפתח, ואינו מחזיר את פניו למערב, כמו כל הציבור, אלא מתפלל 
לצד מזרח, נראה ככופר במי שהציבור מתפללים. והוא כמו שפירשו התוס' לשיטתם שחולקים על 
רש"י. אמנם בהגהות הרש"ש טויבש כתב, דכוונת רש"י הוא דכיון שהופך את פניו לאותו כותל 
שהציבור מתפללין, אף שהוא לכיוון הפוך מהקהל, לא מיחזי ככופר בזה, כיון דמתפלל לכיוון אותו 
כותל שהציבור מתפללים, ועדיף מלהתפלל לצד שהציבור מתפללים, דאז כותל בית הכנסת יהיה 


: ביאורי 


להתפלל לצד מערב, שהוא לכיוון ארץ ישראל, וכמבואר לקמן (3) דהמתפלל 
בחו"ל צריך לכוון פניו לכיוון ארץ ישראל, ובהם שייך פירוש זה משום שהיו 
מתפללים לצד מערב. אבל אנו, בארצות שאנו גרים בהם"', מתפללים לצד 
מזרח, מפני שאנו נמצאים במערבו של א"י, וכתיב והתפללו אליך דרך ארצם' 


ברכות ו. - ז: 


אוצר החכמה! 


התופפות 


לא היה אדם שקראו אדון: 

איתא בגמרא, אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי, מיום שברא הקדוש ברוך 
הוא את העולם לא היה אדם שקראו להקדוש ברוך הוא אדון, עד שבא 

אברהם וקראו אדון, שנאמרי,, 'ויאמר אדני (אלהים) במה אדע כי אירשנה'. והבינו 


(מ"6 פ), היינו לצד מזרח שבה ארץ ישראל. 
ונראה דכמו שהפירוש להם, שכשהציבור 
מתפללים לצד מערב אזי העומד לצד מזרח 
נראה ככופר, הכי נמי יתפרש לנו לבני מערב 
שעומדים בתפילה לצד מזרח לכוון א"י, ומי 
שעומד לצד מערב נראה ככופר. 


שאלמלי כעסתי לא נשתייר וכו: 

יבארו האיך היה בלעס יכול לקלל בזמן רגע. 
איתא בגמרא אמר רבי אלעזר, אמר להם 
הקדוש ברוך הוא לישראל, דעו כמה 
צדקות עשיתי עמכם שלא כעסתי בימי בלעם 
הרשע, שאלמלי כעסתי לא נשתייר משונאיהם 

של ישראל שריד ופליט. 

וכבר נתבאר בגמרא לעיל, דזעמו של הקב"ה 
הוא רגע"", ומקשים התוס' ואם תאמר, 

ומה היה יפול בלעם לופר בשעת רגע. 
יש לומר, שהיה יכול לומר תיבת 'כַלם', 
שהוא קללה על ישראל שיכלם ח'ו. אי 
נמי, מאחר שהיה מתחיל בלעם את קללתו 
באותה שעה, היה מזיק אפילו מה שהמשיך 

בקללה לאחר כן. 


ההוא עדוקי דהוה בשבבותיה דריב"ל כו' לאו 
אורח ארעא: 
יבארו אמאי אמר ריבייל דאינו ראוי להרוג את 
הצדוקי. 
איתא בגמרא, דההוא צדוקי שגר בשכונתו של 
רבי יהושע בן לוי והיה מצערו הרבה 
ומקניטו בפסוקים. ורצה רבי יהושע בן לוי 
להענישו על ידי שיקללו בשעת זעמו של 
הקב"ה. והעמיד רבי יהושע בן לוי תרנגול בין 
רגלי מיטתו, ורצה לקלל את הצדוקי כשתלבין 
כרבולתו של התונגול שאז הוא שעת כעסו 
של הקב"ה. וכשהגיע הזמן נרדם ריב"ל. 
ואמר, דשמע מינה מכך שעשה ה' שיירדם, 
דאין מן הראוי שיהרגנו. 
והוקשה לתוס', אף על גב דהצדוקים וכ" 
הדין הוא שמורידין אותו לבור 
שימות, ולא מעלין, כלומר?', שאם היתה 
מדרגה בבור, מסלקה כדי שלא יוכל המין 
לעלות ממנו, והיינו שגורמים להם בידים 


מנהגם להתפלל למערב. אבל אנו מתפללים למזרח, 
שאנו במערבו של א"י, וכתיב, והתפללו אליך דרך 
ארצם (מ"6 פ). ונראה כמו שפי' להם לצד מערב, 
יתפרש לנו לצד מזרח : 

הו שאלמלי כעסתי לא נשתייר וכו'. ואם תאמר, 
מה היה יכול לומר בשעת רגע. יש 

לומר, כלם. אי נמי, מאחר שהיה מתחיל קללתו 

באותה שעה, היה מזיק אפילו לאחר כן: 
ההוא צדוקי דהוה בשבבותיה דריב"ל כו' לאו 
אורח ארעא. אף על גב דהצדוקים וכו' 
מורידין ולא מעלין. היינו בידי אדם, אבל בידי שמים 
לאו אורח ארעא להענישם ולהטריחם, ולהורגם בידי 
שמים שלא כדרך בני אדם. ואי גרסינן הכא עובד 
כוכבים, ניחא, דקאמר התם, העובד כוכבים ורועי 
בהמה דקה, לא מעלין ולא מורידין: 

הלא היה אדם שקראו אדון. וא"ת, והא כתיב 
ברוך ה' אלהי שם (נלפטית מ). וי"ל, דהתם אינו 
באל"ף דל"ת, שהוא לשון אדנות. וא"ת, אמאי לא 
מייתי קרא אדני אלהים מה תתן לי (עס טו), שהוא 
כתוב קודם. וי"ל, שהפרשיות לא נאמרו כסדר, ואין 
מוקדם ומאוחר בתורה, וזה הפסוק דבין הבתרים היה 
קודם לכן. וכן צ"ל ע"כ, שהרי אברהם היה בן 
שבעים שנה בברית בין הבתרים. ואחר הדברים האלה 
(טס), נאמר אחר מלחמת המלכים, כדפירש רש"י 
בפירוש חומש, ובמלחמת המלכים היה בן ע"ג שנים, 
שהרי כל הימים של סדום, נ"ב שנים, כדאמרי' בפ"ק 
דשבת (דף י), צא מהם י"ב שנים שעבדו את 
כדרלעומר, וי"ג שנים של מרידה, ונשאר מישובה 
כ"ו שנים שהיתה בשלוה, ובהפיכתה, היה אברהם בן 
צ"ט שנה, שהרי היתה ההפיכה שנה אחת קודם 
שנולד יצחק, צא מהם ששה ועשרים שנה למפרע של 
שלוה, נמצא שבן ע"ג שנה היה במלחמת המלכים. 
אם כן, היתה פרשת בין הבתרים קודם לפרשת אחר 


התוס' בתחילה דהמעלה בקריאת 'אדון', הוא 
שקרא להקב"ה בשם המורה על מציאותו 
בעולם הזה, ולא בשם 'אלקים', שמורה רק על 
שהוא בעל הכוחות כולם. מקשים התוס' וא"ת, 
והא כתיב שאמר נח! ‏ ברוך ה' אלהי שם' 
(נרספית ט), והרי דכבר נח קרא לה' בשם ה', 
שהוא שם הוי"ה, שמורה על מציאותו בעולם 
הזהיה. ומיישבים וי"ל, דהתם בנח שקרא בשם 
ה' אינו באל"ף דל"ת, שהוא לשון אדנות 
שהוא מורה על אדנותו ויכולתו לשנות את 
הגזירות ומערכת השמים". מקשים התוס' 
וא"ת, אמאי לא מייתי קרא" שאמר אברהם 
'אדני (אלהים) מה תתן ל" (פס עו), שהוא 
כתוב קודם לכן באברהם, שקרא בפסוק זה 
להקב"ה אדון. 

ומיישבים וי"ל, שהפרשיות לא נאמרו כסדר, 

ואין מוקדם ומאוחר בתורה, וזה 
הפפוק דבין הבתרים שאמר אברהם ויאמר 
ה' אלקים במה אדע כי אירשנה', היה קודם 
לכן, היינו לפני שאמר 'ה' אלקים מה תתן לי'. 
ומוכיחים התוס' שאכן כן הוא, וכן צ"ל על 

כרחך, שפסוק זה ד'במה אדע כי 
אירשנה' שנאמר בברית בין הבתרים היה 
קודם, שהרי אברהם היה בן שבעים שנה 
בברית בין הבתרים". ואחר הדברים 
האלה היה דבר ה' אל אברם במחזה לאמר 
יאל תירא אברם אנכי מגן לך שכרך הרבה 
מאד' (פס), שלאחריו שאל אברהם אבינו 'ה' 
אלקים מה תתן לי', ופסוק זה נאמר אחר 
מלחמת המלכים כדפירש רש"י בפירוש 
חומש, ד'אחר הדברים האלה', שהרג אברהם 
את המלכים והיה דואג ואומר שמא קבלתי 
שכר על כל צדקותי, לכך אמר לו המקום, 
אל תירא אברם אנכי מגן לך מן העונש, שלא 
תענש על כל אותן נפשות שהרגת, ומה 
שאתה דואג על קבול שכרך, שכרך הרבה 
מאד. ובמלחמת המלכים היה אברהם אבינו 
בן עיג שנים, שהרי כל הימים של פדום, 
שהיתה קיימת הם נ"ב שנים, כדאמרי' בפ"ק 
דשבת (דף ₪). צא מהם י"ב שנים שעבדו 
את כדרלעומר, וי"ג שנים של מרידה, 
כמפורש בפסוק'" 'שתים עשרה שנה עבדו 


שימותו, ואמאי אמר ריב"ל דאין הוא מן הראוי להורגו. 
ומיישבים, דהא דמורידין, היינו דוקא בידי אדם, אבל בידי שמים כגון הכא, 

שרצה לקללו שייהרג בידי שמים מחמת קללתו, לאו אורח ארעא 
להענישם ולהטרידם! ולהעבירם מן העולם, ולהורגם בידי שמים ושלא כדרך 
בני אדם, דהיינו, אף שמותר להורגם בידי אדם, אבל אינו אורח ארעא לגרום 
שימותו בידי שמים. ואי גרפינן הכא דמיירי בעובד כוכבים שרצה רבי יהושע 
בן לוי להורגו ולא צדוקי, ניחא אמאי אמר דאין הוא אורח ארעא לעשות כן 
דקאמר התם*, העובד כוכבים ורועי בהמה דקה, שהיו מרעין בהמות שלהן 
בשדות אחרות!< לא מעלין אותו מהבור להצילו, וגם לא מורידין אותו בידים 
לבור להורגו, ולפיכך הבין רבי יהושע בן לוי דאף על ידי קללה נמי אינו ראוי 

להורגו. 


את כדרלעומר ושלש עשרה שנה מרדו', ובשנת הארבע עשרה למרידתם בא 
כדרלעומר לערוך מלחמה עם המלכים, יחד כ"ו שנים. וא"כ יוצא, שנשאר 
מישובה כ"ו שנים שהיתה בשלוה לאחר מלחמת המלכים. ובהפיכתה, כלומר, 
לאחר נ"ב שנותיה של סדום, היה אברהם בן צ"ט שנה, שהרי היתה ההפיכה 
שנה אחת קודם שנולד יצחקל, וכשנולד יצחק היה אברהם אבינו בן מאה 
שנה. צא מהם - מתשעים ותשע שנותיו של אברהם אבינו ביום הפיכת סדום 
- ששה ועשרים שנה למפרע, כלומר, קודם הפיכת סדום שהיו של שלוה 
לסדום והיינו מזמן מלחמת המלכים, נמצא שבן ע"ג שנה היה במלחמת 
המלכים. ואם כן, היתה פרשת בין הבתרים, שהיתה כשהיה אברהם אבינו 
בגיל שבעים, כמו שכתבו התוס' לעיל קודם לפרשת אחר הדברים שהיא אחר 
מלחמת המלכים שלש שנים. 


ציונים והערות 


אחוריו, והוא בזיון לבית הכנסת. מז. היינו בארצות גרמניה וצרפת, שהם למערבה של ארץ ישראל. 
מח. ושיעור ה'רגע', הוא אחד מחמשת רבוא ושמונת אלפים ושמנה מאות ושמונים ושמונה. ולרב 
אבין הוא רגע הוא כמימריה. | מט. על פי הגמרא עבודה זרה כו: נ. נוסף על פי התוס' ע"י. 
נא. עבודה זרה שם. נב. ומיירי דוקא בא"י, בזמן שהיו רוב שדות של ישראל. ודוקא ברועים 
החמירו משום דלא פסילי וחכמים עשו חיזוק לדבריהם כדי שיתנו לב לשוב, אבל גזלנים דאורייתא 


מעלין, תוס' (ש"ך יולס דעס סימן קט מ"ק ג). גג. בראשית טו ח. נד. בראשית ט כו. נה. כן 
כחב המהרש"א, דשם הוי"ה מורה על מציאותו יתברך בעולם הזה. נו. על פי מהרש"א בחידושי 
אגדות. ומוסיף מהרש"א, דזה שאמר בגמרא שאף דניאל לא נענה אלא למען אברהם, שהיה ראש 
אמונה לפרסם בעיני הבריות את אדנותו ויכולתו שבעולם. נז. בראשית טו ב. נח. כדאיתא 
בסדר עולם פרק א. נט. בראשית יד ד. ס. כדאיתא בסדר עולם שם, ועיין בתוספות שבת י: 


ביאורי 


ואף ששני הפסוקים, גם הפסוק 'ה' אלקים מה תתן לי', וגם 'במה אדע כי 

אירשנה', כתובים יחד באותה פרשה, בפרק ט"ו, אומרים התוס' דאותה 
פרשה שנאמר בה 'ה' אלקים מה תתן לי', מפיימת בפסוק 'ויחשבה לו צדקהי, 
ומשם מתחילה פרשה חדשה של בין הבתרים, ולכך, כיון שפרשת בין הבתרים 


ברכות ז: - ה: 


התוספות יא 


אבל מי שאין תורתו אומנתו, אסור לו לספר אפילו בדברי תורה אלא לשמוע 

קריאת התורה. ואומרים התוס', דאנן, היינו בעלי התוס', מפתבר לן כי האי 

תירוצא, דרק למי שתורתו אומנתו מותר ללמוד בשעת קריאת התורה, אבל 
לדידן אסורסה. 


נאמרה קודם הביא אותו פפוק דבמה אדע, 
שהוא מוקדם לפסוק דה' אלקים מה תתן לי, 
אף שהוא נכתב בתורה אחרי כן. 
ואומרים התוס', דמזה מיישב רשב"ם מה 

דקשה באותו פרק, דבמקום אחד 
משמע שהיה לילה בשעה שדיבר ה' עם 
אברהם אבינו, דכתיבל* ויאמר הבט נא 
השמימה וספור הככבים (ננפטית עו), ואילו 
בתר הכי באותו פרק?י בברית בין הבתרים 
כתיב ויהי השמש לבוא', משמע שהוא יום. 
אלא, ודאי שמע מינה דשני פרשיות הם 
באותו פרק בתורה, ולאו בבת אחת נאמרו, 

ואין מוקדם ומאוחר בתורה. 


רב ששת מהדר אפיה וגריס: 
איתא בגמרא, דרב ששת היה מחזיר פניו 
וגורס לימודו כשהיו קוראים בציבור 

בספר תורה. 
מקשים התוס' וא"ת, והא אמרינן בסוטה (פ"ז 
די ט.), מאי דכתי' זכפתחו עמדו כל 
העם' (טפיס פ), כיון שנפתח ספר תורה לקרות 
בו, אסור לספר, כלומר לדבר אפי' בדבר 
הלכה, והאיך היה רב ששת לומד בשעת 

קריאת התורה. 
ומיישבים ויש לומר, דהא דאיתא התם שאסור 
לדבר אפילו בדברי תורה, איירי 
בקול רם דוקא, והטעם, כדי שלא יבטלו, 
כלומר שלא יפריעו בקולם את קול קריאת 
התורה, והכא איירי בנחת, כלומר בלחש. 
ואומרים התוס', דהאי דנקטה הגמראלי דרב 
את ששת 'קא מהדר אפיה' וגריס, הוא 
משום דיש בו רבותא, דמשמע דאע"ג 
דמהדר אפיה, שנראה לכל שאינו שומע 
קריאת התורה אלא לומד לעצמו, והוה אמינא 
שיהא אסור מפני שנראה כמניח ספר תורה, 
אפילו הכי שפיר דמי, ומותר לו לעשות כן, 
ואינו צריך ללמוד כשפניו לצד ספר התורה. 
ואומרים התוס', דהאי הטעם דרב ששת אהדר 
אפיה, היה כדי שיכוון גרפתו, ולא יופרע 

בלימודו. 

ורב אלפם (מגיעס פיל) כתב, דהלכות גדולות 
מפרשי, דדוקא כשיש שם עשרה 
אחריני חוץ ממנו ששומעים קריאת התורה, 
אז יכול ללמוד, אבל אם אין שם עשרה כי 
אם עמו, לא, משום שצריך שיהיו עשרה 
שיכוונו לשמוע, ובפחות מזה אין מוציאים 
ספר תורה לקרות בו. והכא, ברב ששת שלמד 


הדברים שלש שנים, ואותה פרשה מסיימת ויחשבה 
לו צדקה, ולכך הביא אותו פסוק דבמה אדע, שהוא 
מוקדם. ומזה מיישב רשב"ם, דבמקום אחד משמע 
שהיה לילה, דכתיב וספור הככבי' (נכ6פי' טו), ובתר 
הכי כתי' ויהי השמש לבוא, משמע שהוא יום. אלא 
ודאי ש"מ דשני פרשיות הם, ולאו בבת אחת נאמרו, 
ואין מוקדם ומאוחר בתורה: 

וחורב ששת מהדר אפיה וגרים. וא"ת, והא אמרינן 
בסוטה (פ"ז לי (ט.), מאי דכתי' וכפתחו עמדו כל 

העם (סמיס ת), כיון שנפתח ספר תורה, אסור לספר 
אפי' בדבר הלכה. ויש לומר, התם איירי בקול רם, 
כדי שלא יבטלו קול קריאת התורה, והכא איירי 
דמהדר אפיה, שנראה כמניח ספר תורה, שפיר דמי, 
והאי דאהדר אפיה, כדי שיכוון גרסתו. ורב אלפס 
(מגינס פ"ד) כתב, דה"ג מפרשי, דוקא שיש שם עשרה 
אחריני, אז יכול ללמוד. אבל אין שם עשרה כי אם 
עמו, לא. והכא מיירי שהיו שם עשרה בלא הוא. ועוד 
תירץ האלפסי, שאני רב ששת, שתורתו אומנתו הוא. 

ואנן מסתבר לן כי האי תירוצא: 
שנים מקרא ואחד תרגום. יש מפרשים, והוא 
הדין ללועזות בלע"ז שלהן, הוי כמו חן 
תרגום, שמפרש לפעמים. כי כמו שהתרגום מפרש 
לע"ה, כך הם מבינים מתוך הלע"ז. ולא נהירא, 
שהרי התרגום מפרש במה שאין ללמוד מן העברי, 
כדאשכחן בכמה דוכתי, דאמר רב יוסף (מגילס ד' ג.), 
אלמלא תרגומא דהאי קרא, לא ידענא מאי קאמר. 
ע"כ אין לומר בשום לשון פעם שלישית, כי אם 
בלשון תרגום: 

ואפילו עטרות ודיבון וכו'. פי' רש"י, אפי' עטרות 
ודיבון שאין בו תרגום, שצריך לקרותו שלשה 

פעמים בעברי. וקשה, אמאי נקט עטרות ודיבון שיש 
לו מ"מ תרגום ירושלמי. היה לו לומר ראובן ושמעון, 
או פסוקא אחרינא, שאין בו תרגום כלל. ויש לומר, 
משום הכי נקט עטרות ודיבון, אע"ג שאין בו תרגום 
ידוע אלא תרגום ירושלמי, וצריך לקרות ג' פעמים 
העברי, מ"מ יותר טוב לות פעם שלישית בתרגום: 


שנים מקרא ואחד תרגום: 

יבארו דהחיוב הוא ללמוד בתרגום דוקא ולא 
בלשון לעז אחר. 
בגמרא אמר רב הונא בר יהודה אמר רבי אמי, 
לעולם ישלים אדם פרשיותיו עם 
הצבור שנים מקרא ואחד תרגום. 
יש מפרשים דלאו דוקא תרגום, דהינו 
תרגום אונקלוסלי, והוא הדין שאפשר 
ללועזות, היינו למי שמבין לשון אחר, דיכול 
לקרא שנים מקרא ואחד בלע"ז שלהן, דזה הוי 
כמו תרגום, שמפרש לפעמים, כי כמו 
שהתרגום מפרש לעמי הארץ, כך הם 
מבינים מתוך הלע"זל'. 
ואומרים התוס', דלא נהירא לומר כן, שהרי 
התרגום מפרש גם במה שאין 
ללמוד מן העברי, היינו מהפירוש המילולי 
של כל מילה, כדאשכחן בכמה דוכתי, דאמר 
רב יוסף (פגיס די ג), אלמלא תרגומא דהאי 
קרא, לא ידענא מאי קאמר, כלומר, 
שהתרגום מפרש את כוונת הכתוב, ולא רק את 
הפירוש המילולי של כל מילה בפני עצמהל". 
ומסיקים התוס', ועל כן אין לומר בשום לשון 
פעם שלישית, כלומר דלאחר השני פעמים 
מקרא, לא לומר בפעם השלישית לשון לע"ז 
אחר כי אם בלשון תרגום. 


ואפילו עטרות ודיבון וכו 
יבארו מהו החידוש בפסוק דעטרות ודיבון. 
בגמרא אמר רב הונא בר יהודה אמר רבי אמי, 
לעולם ישלים אדם פרשיותיו עם 
הצבור שנים מקרא ואחד תרגום, ואפילו את 
הפסוק של 'עטרות ודיבון', שנאמר בבני גד 
ובני ראובן. ופירש רש"י, דהחידוש הוא, 
דאפי" עטרות ודיבון שהוא פסוק שאין בו 
תרגום, כי הוא שמות הערים שמנו בני גד 
ובני ראובן שרצו לנחול אותם, שאפילו הכי, 
שאין שום חידוש בתרגום, צריך לקרותו 
שלשה פעמים בעברי. שאף בתרגום הוא בא 
בלשון עברי. 
וקשה לפירושו, דא"כ שבא לומר דבפסוק כזה 
שאין בו תרגום צריך לקרותו כלשונו ג' 
פעמים, אמאי נקט 'עטרות ודיבון', שהוא 
פסוק שיש לו מכל מקום תרגום ירושלמיל?, 
והיה לו לומר דאפילו פסוק דיש בו שמות 
של 'ראובן ושמעון לוי ויהודה'?, או פסוקא 
אחרינא שאין בו תרגום כללל*, ומשום האי 


לעצמו מיירי שהיו שם עשרה בלא הוא. ולפי זה מתורצת הקושיא מגמרא 
דסוטה, דאסור לספר אפילו בדבר הלכה, דשם מיירי שאין עשרה חוץ ממנו. 
ועוד תירץ האלפסי על הקושיא מסוטה, דשאני רב ששת שתורתו אומנתו 

הוא, ולכך מותר לו ללמוד לעצמו ואינו צריך להאזין לקריאת התורהסי. 


קושיא חולקים התוס' על רש"י ואומרים, ויש לומר דמשום הכי נקט 'עטרות 

ודיבון', דאע"ג שהוא פסוק שאין בו תרגום ידוע, כלומר תרגום אונקלוס, אלא 

רק תרגום ירושלמי, וכיוון שאין לו תרגום אונקלוס, היה צריך לקרות ג' פעמים 
העברי לבד**, מ"מ יותר טוב לקרות פעם שלישית בתרגום ירושלמי. 


ציונים והערות 


ד"ה ושל סדום. | סא. בראשית טו ה. סב. בפפוק יז. סג. על פי מהרש"א. סד. וכמו 
ששנינו לענין תפילה (טנפ יי.) דתניא, חברים שהיו עוסקין בתורה, מפסיקין לקריאת שמע, ואין מפסיקין 
לתפילה. אמר רבי יוחנן, לא שנו אלא כגון רבי שמעון בן יוחי וחבריו, שתורתן אומנותן. אבל כגון 
אנו, מפסיקין לקריאת שמע ולתפילה. סה. חכמת שלמה. סו. או תרגום ירושלמי, לתוס' להלן 
(ח: ד"ס וספינו). = סז. וכמו דתנן הכי לגבי מגילה, קראה תרגום בכל לשון לא יצא. אבל קורין אותה 
ללועזות בלעז. וקאמר בגמרא (עס י.), דקראה בכל לשון דקתני מתניתין לא יצא, הוא כגון גיפטית 
למדיים, ומדית לגיפטים, אבל קורין אותו ללועזות בלעז איש כלשונו. ‏ סת. וכגון מה דאיתא שם 
בדברי רב יוסף, דכתיב בקרא (וכמס יג) 'ביום ההוא יגדל המספד בירושלם כמספד הדדרמון בבקעת 
מגדון', ואמר רב יוסף, אלמלא תרגומא דהאי קרא לא ידענא מאי קאמר, שהרי לא מצינו בכל המקרא 


הספד להדדרימון בבקעת מגדון. והפירוש בתרגום יונתן הוא, 'ביומא ההוא יסגי מספדא בירושלים 
כמספדא דאחאב בר עמרי דקטל יתיה הדדרימון בן טברימון ברמות גלעד, וכמספדא דיאשיה בר 
אמון דקטל יתיה פרעה חגירא בבקעת מגידו'. והיינו דמיירי בשני הספידות, הדדרימון ברמות גלעד 
(מלסיס 6 כנ), ויאשיהו בבקעת מגידו, כדמפרש בספר מלכים (נ כט. = סט. התרגום ירושלמי הוא כעין 
התרגום אונקלוס ויונתן בן עוזיאל. | ע. שמות א ב. עא. ובט"ז (וכם מיס פימן כפס ס"ק 6), כתב 
לתרץ לפירוש רש"י, דהטעם שלא נקט בגמ' באמת ראובן ושמעון, הוא משום דיש רבותא בזה, דלא 
מבעיא ראובן ושמעון, שהם שמות השבטים, ויש בהם ודאי קדושה בטעם שמות אלו, אלא אפילו 
עטרות ודיבון, שהם שמות ערי א"י, ואפשר שקראו אותם העכו"ם, אפ"ה צריך לקרותם ג' פעמים. 
עב. כלומר, אילו לא היה עליו תרגום ירושלמי, אבל עכשיו שיש תרגום ירושלמי לכתחילה יקרא 


יב ביאורי 


באילו מתענה תשיעי ועשירי: 
יבארו מנין לנו לדרוש כן. 
בגמרא תנא ליה חייא בר רב מדפתי, כתיב* 'ועניתם את נפשתיכם בתשעה 


ברכות ה: 


התופפות 


קריאת הפרשה עם הציבור, כל השבוע שלאחר מכן נקרא שמשלים עם הציבור, 
כיון שמתחילים לקרוא חלק מהפרשה במנחה של שבת שעברה. 
[וזמן השלמה, כלומר עד מתי בשבת עדיין נקרא שהוא 'עם הציבור', אומרים 


לחדש בערב', וכי בתשעה מתענין והלא בעשרה מתענין. אלא לומר לך 


כל האוכל ושותה בתשיעי, מעלה עליו הכתוב 
כאילו מתענה תשיעי ועשירי. 

והוקשה לתוס' דמדקתני כאילו התענה 

בתשיעי משמע שיש איזה ענין 
בזה, וקשה, דמהי הרבותא להתענות בתשיעי, 
והא אדרבה, איכא מצוה לאכול ולשתות 
בתשיעי. ומבארים התוס' דהכי פירושו, כאילו 
התענה בתשיעי, אם היה נצטווה להתענות 


ביום ט'. 
ומבואר בברייתא, דהדרשה היא מהא דקשיא 
ליה במה דכתיב ועניתם את 


נפשותיכם בתשעה לחודש', דהרי מתענים 
בעשירי ולא בתשיעי. והקשה רבינו שמואל 
ב"ר אהֶרְן מינבי"ל, ומאי קשיא ליה, והא 


אוצר החלמ 


הפי נמי כתיב לגבי מצות: אכילת :מצה, 
בראשון בארבעה עשר יום לחדש בערב 
תאכלו מצות' סופ יכ), ואותו 'ארבעה עשר 
יום לחדשי בערפ', רשה לומר בערב של יום 
ט"ו, דהיינו במוצאי יום י"ד, והכא נמי נימא 
הכא, דמאי תשעה לחודש בערב, הכונה 
למוצאי יום תשיעי, שהוא הערב של עשירי. 
ומיישבים ויש לומר, דשאני התם לגבי מצה, 

דכתיב |תאכלו" 7בסום; הייו 
דלאחר דכתיב ב'ארבעה עשר יום לחדש 
בערב', כתיב תאכלו, דלשון זה משמע הכי, 
בראשון בי"ד בלילה, שהוא ליל חמשה עשר 
תאכלו מצות. אבל הכא כתיב 'ועניתם' 
קורם פתשעה לחדש בערב', דמשמע 
דה'ועניתם' הוא מיד ביום התשיעי שהוא 
סמוך לו, ורק לאחר מזה כתוב שהוא בערב, 
ואף דודאי דמדכתיב 'בערב', אף שהוא כתוב 
לבסוף, אנו יודעים שהכוונה למוצאי היום 
התשיעי, דהיינו ליל יום עשירי, אמנם מזה 
שהסמיכה התורה את ה'ועניתם' ליום התשיעי, 
חזינן דבא לדרשה, לומר דיש פעמים שנחשב 
כמו שהוא מתענה ביום התשיעי, והיינו 

כשאוכל ושותה בו, וכדרשת הגמרא. 


כאילו מתענה תשיעי ועשירי. ה"פ, אם נצטווה 
להתענות יום ט'. והקשה רבינו שמואל ב"ר אהרן 
מינבי"ל, מאי קשיא ליה, והא כתיב בראשון בארבעה 
עשר יום לחדש בערב תאכלו מצות (קמות יכ), ואותו 
ערב, ר"ל ערב של ט"ו, הכא נמי נימא מאי ערב, 
ערב של עשירי. ויש לומר, דשאני התם, דכתיב 
תאכלו לבסוף, דמשמע הכי, בראשון בי"ד בלילה 
תאכלו מצות. אבל הכא, כתיב ועניתם קודם בערב, 
דמשמע ועניתם מיד ביום התשיעי: 
ישלים פרשיותיו עם הצבור. נראה, דכל השבוע 
מכיון דמתחילין לקרות הפרשה, דהינו 
ממנחת שבת ואילך, עד שבת הבאה, נקראת עם 
הצבור. ואע"ג דלענין גיטין לא נקרא קמי שבת, אלא 
מרביעי ואילך (נפספיס דף קו). [וזמן השלמה ישן 
במדרש, ג' דברים צוה רבינו הקדוש לבניו בשעה 
שנפטר, שלא תאכלו לחם בשבת עד שתגמרו כל 
הפרשה. משמע, דקודם אכילה צריך להשלימה. 
ומיהו, אם השלימה לאחר אכילה, שפיר דמי. מ"מ 
מצוה מן המובחר קודם אכילה: 
לא לעולם ליליא הוא. תימה, אם כן, לימא רבותא 
שפעמים יש אדם קורא לאחר שיעלה עמוד 
השחר שני פעמים, ויוצא בו משום שחרית ומשום 
ערבית. וי"ל, דהכי קאמר, לעולם ליליא הוא בשאר 
מצות דבעינן בהו יום, כמו תפילין וציצית. אבל גבי 
ק"ש לא, הואיל ואיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא, 
לאו זמן שכיבה הוא. והאי דנקט לאחר שיעלה עמוד 
השחר לאו דוקא מיד הוא, דהא צריך להמתין לכל 
הפחות שיעורא דמתניתין (נקפן ט:), עד שיכיר בין 
תכלת לכרתי: 


התוס' דיש] במדרשלז, ג' דברים צוה רבינו הקדוש לבניו בשעה שנפטר, 


ואחד מהם הוא שלא תאכלו לחם בשבת עד 
שתגמרו כל הפרשה. משמע דקודם אכילה 
בשבתל"ל צריך להשלימה. ומיהו, אומרים 
התוס' דהיינו רק לכתחילה, אבל בדיעבד, אף 
אם השלימה לאחר אכילהל, שפיר דמיל 
דמקהי עדיין 'עם: הצקבור'". ומכל מקום, 
מצוה מן המובחר קודם אכילה בשבת, כמו 
דאיתא במדרש הנ"ל שציוה רבי לבניו. 


לא לעולם ליליא הוא: 
יבארו אמאי לא קאמר רשביי רבותא דאף 
כשקורא לאחר עלות השחר יוצא ידי חובת קריאת 
שמע של לילה. 
בברייתא תניא, רבי שמעון בן יוחי אומר פעמים 
שאדם קורא קריאת שמע שתי פעמים 
בלילה, אחת קודם שיעלה עמוד השחר ואחת 
לאחר שיעלה עמוד השחר, ויוצא בהן ידי 
חובתו אחת של יום ואחת של לילה. ומקשינן 
הא גופא קשיא, אמרת פעמים שאדם קורא 
קריאת שמע שתי פעמים בלילה, אלמא לאחר 
שיעלה עמוד השחר עדיין לילה הוא, והדר תני 
יוצא בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של 
לילה, אלמא שיוצא בפעם השניה כשקורא ידי 
חובת קריאת שמע של יום, וחזינן דלאחר עלות 
השחר יממא הוא. ומשני לא, לעולם אף לאחר 
עלות השחר ליליה הוא, והא דקרי ליה יום, 
משום דאיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא. 
מקשים התוס' ותימא, אם כן דאף לאחר 
עלות השחר עדיין יש לו דין לילה, 
אלא שיוצאים גם ידי חובת קריאת שמע של 
יום משום שיש אנשים שכבר קמים באותו 
זמן, אמאי אמר רשב"י דדוקא כשקרא פעם 
אחת קודם עלות השחר יוצא בה ידי חובת 
לילה, לימא רבי שמעון בר יוחאי רבותא, 
שפעמים יש אדם קורא לאחר שיעלה עמוד 
השחר שני פעמים ויוצא בו משום שחרית 
ומשום ערבית, משום ערבית כיון שעדיין 


לילה הוא, ומשום שחרית כיון שיש מי שכבר קם באותו זמן. 


ישלים פרשיותיו עם העבור: 

יבארו ממתי עד מתי נקרא יעם הציבורי. 

בגמרא אמר רב הונא בר יהודה אמר רבי אמי, לעולם ישלים אדם פרשיותיו עם 

הצבור, שנים מקרא ואחד תרגום. 

ומבארים התוס' מהו השיעור של 'משלים פרשיותיו עם הציבור', ונראה דכל 
השבוע, מכיון דמתחילין לקרות הפרשה דהיינו ממנחת שבת ואילך 

עד שבת הבאה, יכול ללמוד בזמן זה את הפרשיות שנים מקרא ואחד תרגום 

ונקראת 'עם הצבור'. ואע"ג דלענין גיטין, מי שאמר לאשתו הרי זה גיטך על 

מנת שתתני לי מאתיים זוז קודם השבת, לא נקרא 'קמי שבת' אלא מרביעי 

ואילך (נפספיס די קו.), ואם נתנה לו מאתיים זוז קודם לכן אינו גט, אבל לגבי 


ומיישבים וי"ל דהכי קאמר, לעולם אחר עמוד השחר לילא הוא בשאר מצות 

דבעינן בהו יום, כמו תפילין וציצית*ל, ולגבי אותם מצוות אין לאחר 
עלות השחר דין יגת גאסור להניח אז תפילין וציצית?. אבל גבי ק"ש לא, אין 
לזה דין לילה כלל דהואיל ואיכא אינשי דקיימי בההיא שעתא, לאו זמן 

שכיבה הואל", ולכן באמת אינו יוצא אז ידי חובת קריאת שמע של לילה. 

ומוסיפים התוס', והאי דנקט רשב"י לשון 'לאחר שיעלה עמוד השחר', שאז 

יוצא ידי חובת קריאת שמע של שחרית, לאו דוקא מיד לאחר עלות 
השחר הוא, דהא צריך להמתין לכל הפחות שיעורא דמתניתין (קפן דף 69, 
עד שיכיר בין תכלת לכרתי, שהוא לאחר זמן?3 מעלות השחר, ורק אז יוצא 

ידי חובת ק"ש של שחרית. 


ציונים והערות 


שנים מקרא ואחד תרגום ירושלמי (מסרט" .)b‏ עג. ויקרא כג לב. עד. הבית יוסף (פו"ם פימן כפס) 
כתב, שהמדרש הוא במכילתא פרשת בא, וכן כתב בשבלי הלקט סוף סימן עה, ובספר התניא סימן 
טז. אמנם במכילתא לפנינו שם ליתא, ובבית יוסף שם איתא ז' דברים' ציוה רבי לבניו כו'. עה. הנה 
התוס' לא כתבו לאיזו אכילה בשבת כוונתם, אם לסעודה ראשונה דליל שבת, או לסעודת הבקר. 
ובשו"ע (סיפן רפס סעיף ד) כתב וז"ל מצוה מן המובחר שישלים אותה קודם שיאכל בשבת, ואם לא 
השלים קודם אכילה ישלים אחר אכילה. ועיי"ש במג"א ובמשנ"ב דמשמע מהם שיש להשלים שמו"ת 
לכתחילה קודם סעודת שחרית. | עו. במשנה ברורה (פס מ"ק ינ כתב, דלכתחילה לכולי עלמא לא 
יאחר יותר מיום השבת. ובשו"ע שם כתב, דבדיעבד אם לא קרא אותה עם הציבור, יקרא עד יום 
רביעי, ואם לא, לפחות עד שמיני עצרת. עז. ומה שצוה רבי שיגמרו הפרשה קודם הסעודה, הוא 
רק משום דחייש דלמא אגב רוב סעודת שבת משתמיט ולא יגמור (נישוכ סנכס טס כעס לור זרוע). ‏ עח. ולכן 
כתב במשנה ברורה (סיפן כפס פ"ק ט), דפשוט שאין לעכב מחמת זה האכילה עד אחר חצות, דזהו רק 
מצוה בעלמא. וכתב עוד במשנה ברורה שם, דלכתחלה מהנכון אם לא קרא שנים מקרא ואחד תרגום 
בע"ש, להשכים בשבת בבקר ולקרא השמו"ת קודם הליכתו לבהכ"נ, וכתב שכן איתא באור זרוע (מפ 
הנכות שכק) וכן משמע נמי בתר"י ריש ברכות, ע"ש. עט. למאן דאמר דזמן תפילין הוא ביום דוקא, 


וכן למאן דאמר דציצית בלילה פטור. 5. בפני יהושע כתב בכוונת התוס', דאע"ג דלענין כל המצוות 
שמצותן ביום קיימא לן שמעלות השחר יממא הוא, כדאיתא במגילה, אפילו הכי לענין ציצית לילה 
הוא, דלאו ביממא לחוד תליא מלתא, אלא בראיה, דכתיב 'וראיתם אותו', דהיינו משיכיר בין תכלת 
ללבן. ולענין תפילין נמי, אע"ג דמדאורייתא מעלות השחר הוה זמן תפילין לכו"ע, כמו בכל המצוות, 
אפ"ה מדרבנן לא הוי זמן תפילין עד שיראה את חבירו, כדאמר אביי לקמן לתפילין כאחרים. 
פא. אבל בחידושי הרשב"א כאן כתב לפרש, דכולה לקריאת שמע קאמר, כלומר דלילה הוא לענין 
קריאה, דלא אמר רחמנא 'בבקר ובערב', וגם לא כתיב 'ביום ובלילה', אלא 'בשכבך ובקומך', והלכך, 
כיון דרובא דאינשי גנו, עדיין לילה הוא לענין קריאה, וגם יוצא ידי חובתו בקריאה של יום משום 
דאיכא קצת אינשי דקיימי מההיא שעתא, ולאו דרך מקרה אלא התחלת קימה לקצתן היא, והילכך 
הוי זמן שכיבה וזמן קימה מעורבין זה בזה. ותירץ ברשב"א את קושיית התוס', דאמאי קאמר אחת 
קודם שיעלה עמוד השחר ואחת לאחר שיעלה עמוד השחר, ולא נקט תרוייהו לאחר שיעלה עמוד 
השחר, דהוי רבותא טפי, כשיוצא באותו זמן ידי חובת שניהן, דיש לומר, דדילמא בשל יום יוצא ידי 
חובתו אף אם עבר וקרא במתכוין לאחר שיעלה עמוד השחר מיד, מה שאין כן בשל לילה, אם עבר 
ושהה במזיד, לא שרינן ליה לקרות. | פב. ושיעור זמן זה הוא כחמשים דקות לפני הנץ החמה. 


ביאורי 


לעולם יממא הוא: 


יבארו לענין מאי הוי יממא, ואת הסתירה בדברי רבי עקיבא. 
בברייתא קתני דקורא אדם קריאת שמע שני פעמים ביום, אחת קודם הנץ החמה 
ואחת לאחריו, ויוצא בראשונה ידי חובת קריאת שמע של לילה, ומסיק 


בגמרא שלעולם האי זימנא חשיב כיממא 
וכדקאמר דקורא שני פעמים 'ביום', והאי 
דנפיק ידי קריאת שמע של לילה, היינו משום 
דאיכא מקצת אינשי דגנו בהאי שעתא. מקשים 
התוספות ואם תאמר, אם כן דהאי זימנא 
חשיב כיממא ומכל מקום מהני ביה קריאת 
שמע של לילה, ליתני בברייתא דקורא שתי 
פעמים קריאת שמע קודם הנץ החמה ויוצא 
בזה ידי חובת קריאת שמע של יום ושל לילה, 
והוי רבותא טפי דאפילו קודם הנץ הוי זמן 
דקריאת שמע של שחרית ולא רק לאחריו 
כדמשמע השתא בברייתא, דקתני דקריאת שמע 
של יום קורא רק לאחר הנץ החמה. ומיישבים 
ויש לומר כדפרישנא לעילפי, דהאי דזמן זה 
חשיב כיממא דקאמר הכא, היינו לענין שאר 
מצות דוקא, אבל לענין קריאת שמע של יום 
אינו כן, דהואיל ואיכא אינשי דגנו בהאי 
שעתא לאו זמן קימה הוא, ולא קרינן ביה 
שפיר 'ובקומך' דיצא בזמן זה ידי חובת קריאת 
שמע של יוםפד. 

מקשים התוספות לפי תירוץ זה ותימה, 
דקשיא דרבי עקיבא אדרבי עקיבא 

דדבריו סותרים אהדדי, דהכא קאמר בברייתא 
דקורא קריאת שמע רק לאחר הנץ ולא קודם 
לכן וכפי שהתבאר, ולקמן (עמוד 3) קאמר 
דמשיאיר היום שיכול להכיר בין חמור 
לערוד יכול לקרוא קריאת שמע של יום, 
דהיינו אפילו קודם הנץ החמה. ומיישבים 
ויש לומר, דאין הכי נמי דסתרי אהדדי, ותרי 
תנאי הם אליבא דרבי עקיבא, אי יכול 
לקרוא קריאת שמע קודם הנץ החמה או לא. 
ועוד מיישבים התוספות את קושיתם דלעיל, 
אי נמי יש לומר דיממא הוא דקאמר 

הכא היינו אפילו גבי קרית שמע דיכול 
לקרותה קודם הנץ, דהא זמן קימה הוא על 
כל פנים לחלק מהאנשים, והא דלא נקט 


ברכות ם. 


ובלבד שלא יאמר השכיבנו: 
יבארו אמאי קאי האי פסקא. 


₪ לעולם יממא הוא. ואם תאמר ליתני שתי פעמים 
קודם הנץ החמה והוי רבותא טפי דאפילו 
קודם הנץ הוי זמן דקריאת שמע של שחרית. וי"ל 
כדפרישנא דהאי יממא לענין שאר מצות, אבל לענין 
ק"ש הואיל ואיכא אינשי דגנו לאו זמן קימה הוא. 
ותימה דקשיא דרבי עקיבא אדר' עקיבא, דהכא קאמר 
אחר הנץ ולקמן (עפוד 3) קאמר משיכיר בין חמור 
לערוד דהיינו אפילו קודם. וי"ל דתרי תנאי אליבא 
דרבי עקיבא, אי נמי יש לומר יממא הוא אפילו גבי 
קרית שמע דהא זמן קימה הוא, והא דלא נקט ב' 
פעמים קודם הנץ משום דבעי לאשמועינן שאינו 
יוצא בשל לילה אחר הנץ: 
ובלבד שלא יאמר השכיכנו. פירש בקונטרס 
אמילתא דר"ש בן יוחי דקורא קודם שיעלה 
עמוד השחר קאי. ונראה לי דאז ודאי זמן שכיבה 
הוא ומצי למימר השכיבנו, ועוד דהוה ליה למימר 
אמאי דסליק מיניה. ופי' השר מקוצי דקאי אקודם 
הנץ דסליק מיניה, ולכך קאמר דלא מצי למימר 
השכיבנו דלאו זמן שכיבה הוא כיון שעלה כבר עמוד 
השחר אפילו קודם הנץ: 
ר' אלעזר בן עזריה אומר נאמר כאן בלילה הזה 
וכו'. וא"ת היכי מצי למימר רבי אלעזר בן עזריה 
עד חצות, והכתיב לא תותירו ממנו עד בקר (טעופ יכ) 
דמשמע עד בקר מיהא מצי לאכלו. ויש לומר דמצי 
למימר דהכי קאמר לא תעשו דבר שיבא לידי נותר עד 
הבקר, שאם לא יהא נאכל עד חצות לא תוכל לאוכלו 
ולא לשורפו בלילה, כדקא אמרינן ביום אתה שורפו 
ואי אתה שורפו בלילה ואם כן ישאר עד הבקר: 


התופפות יג 


מסקינן בגמרא דהלכה כרבי שמעון בר יוחאי דאמר דיכול לקרות קריאת שמע 
של לילה קודם הנץ החמה, ואמרינן עוד דלא יאמר אז לברכת השכיבנו. 


ופירש בקונטרם דהאי פסק דלא יאמר 
השכיבנו, אמילתא דרבי שמעון בן יוחי 
דקודם לכן, דקורא קריאת שמע קודם 
שיעלה עמוד השחר קאי, דאי קרי סמוך 
לעלות השחר לא יאמר עוד השכיבנו כיון 
דאינו זמן תחילת שכיבה אלא סוף שכיבה. 
וחולקים התוספות, ונראה לי דאז, דהינו 
סמוך לעלות השחר ודאי דזמן שכיבה הוא 
ומצי למימר שפיר השכיבנו", ועוד דלא 
נראה כפירוש רש"י, משום דהוה ליה למימר 
להאי פסק אמאי דסליק מיניה, דהיינו אקורא 
קריאת שמע של לילה לאחר עלות השחר 
קודם הנץ החמה, ולא אקורא קודם עלות 
השחר דהוי לעיל בסוגיא. ועל כן מפרשים 
התוספות באופן אחר, ופירש השר מקוצי 
דקאי האי פסק דהשכיבנו אקורא קריאת 
שמע של לילה קודם הנץ דפלים: מיניה 


הגמרא, דהיינו הדין האחרון דדברה בו 
הגמרא, ולא כפירוש רש"י דקאי אדיצ, 
דלעיל, ולכך קאמר דלא מצי למימר 


השכיבנו דכבר לאו זמן שכיבה הוא לרוב 

העולם?", דכיון שעלה כבר עמוד השחר 

אינו עוד זמן שכיבה אפילו שהוא קודם 
הנץי. 


ר אלעזר בן עזריה אומר נאמר כאן בלילה 

הזה וכו 

יבארו היכי מפרש רבי אלעזר בן עזריה לקרא 

דילא תותירו ממנו עד בוקרי. 

בברייתא יליף רבי אלעזר בן עזריה דזמן 
אכילת פסח שנאמר בו בלילה 

הזה' אינו אלא עד חצות, דומיא ד'בלילה 


חצות. מקשים התוספות ואם תאמר, והיכי 
מצי למימר רבי אלעזר בן עזריה דאין זמן 
אכילת הפסח אלא עד חצות, והכתיב 


בברייתא דפעמים אדם קורא קריאת שמע שתי פעמים קודם הנץ ויוצא בהן 
ידי חובת קריאת שמע של יום ושל לילה, היינו משום משום דבעי לאשמועינן 
שאינו יוצא בשל לילה אחר הנץ אלא דוקא קודם הנץ החמה?". ובזה מיושבת 
גם הסתירה בדעת רבי עקיבא, דהא לא קאמר הכא דקורא קריאת שמע של יום 
רק לאחר הנץ החמה, אלא כדבריו לקמן דיכול לקרותה גם קודם הנץ החמהפי. 
סיכוס: הא דלא תני דקורא תרוויהו קודם הנץ החמה ויוצא בוה ידי חובת יוס ולילה, 
או משוס דאינו כיממא אלא לגבי שאר מצוות ולא לגבי קריאת שמע, כיון דאיכא אינשי 
דגנו בההיא שעתא, והאי דרבי עקיבא פליגא אדלקמן דסבירא ליה דיכול לקרוא של 
יוס קודס הנץ, או דיכול לקרותה באמת קודס הנצ, והא דלא נקט דקורא תרוייהו 
קודם הנצ, היינו לאשמועינן דאין קורין של לילה לאחר הנצ. 


בפרשת קרבן פסח לא תותירו ממנו עד בקר' (שמות כ) דמשמע דעד בקר 
מיהא מצי לאכלו לקרבן פסח, ולא רק עד חצות. ומיישבים ויש לומר, דמצי 
רבי אלעזר בן עזריה למימר דבאמת זמן אכילתו הוא עד חצות, והכי קאמר 
האי קרא ד'לא תותירו ממנו עד בוקר', ופירושו דלא תעשו דבר בקרבן 
שיבא לידי נותר עד הבקר, דהיינו שלא תשאירוהו ולא תאכלוהו אחר חצות, 
משום שאם לא יהא נאכל עד חצות לא תוכל לאוכלו יותר כיון דהוי נותר, 
וגם לא תוכל לשורפו בלילה כדקא אמרינן בפסחים*" גבי הנותר מקרבן 
פסח דביום אתה שורפו ואי אתה שורפו בלילה, ואם כן נמצא דעל ידי זה 
ישאר עד הבקרצ', ואהא קאמר קרא דלא תביאנו לידי כך שיהיה נותר עד 
הבוקר. 


ציונים והערות 


פג. בדיבור הקודם, דמקשו כי האי גוונא ללישנא קמא דהאי ברייתא, עיין שם. פד. ואם כן לא 
תלי בשם יום דלענין כל מצוות התורה, כי אם בקימת ושכיבת האנשים בפועל, וכל שיש שישנים 
בזמן זה לא קרינן ביה שפיר 'ובקומך'. | פה. ועיין מהרש"א מה שביאר מדוע לא תירצו כי האי 
תירוצא בדיבור הקודם, אמנם בקרני ראם כתב דרק כאן היה הוה אמינא לומר דיוכלו לקרוא של 
לילה אף לאחר הנץ החמה משום בני מלכים הישנים עד ג' שעות (קמן ע) ובזה מבואר תירוצם דזו 
היתה ההוה אמינא לומר דתועיל קריאת שמע של לילה לאחר הנץ החמה (וקא משמע לן דאסור 
משום דהוו מיעוטא דמיעוטא, רשב"א), ומוסיף המעדני יום טוב (פֿות ק) דבדיבור הקודם לא שייך 
לומר כן אף דמצינו דמקרי יום כבר מחצות לילה לכמה ענינים, דמכל מקום נהי דאנוס לקרות קודם 
עלות השחר של יום, מכל מקום ימתין שמא יעבור האונס ויוכל לקרוא ביום כדין. ועיין עוד בנימוקי 
הגרי"ב וביעב"ץ. פו. ועיין ברא"ש (פימן ט) שכתב על קושיית התוספות לעיל, והוא הדין הכא, דלא 
שייך לקרוא קריאת שמע של יום ושל לילה שתיהן לאחר עלות השחר קודם נץ החמה, דהוי תרתי 
דסתרי אי האי זימנא הוי יום או לילה, וכן נפסק להלכה בשלחן ערוך (פוכת פיש ‏ ס), ולפי זה אין 
שתי הברייתות חולקות זו על זו עיין שם, מה שאין כן לדברי תוספות כאן ובדיבור הקודם דפליגי 
אי האי זימנא חשיב כיום או כלילה. ועיין עוד בתוספות רבנו פרץ דתירץ בדברי רבי עקיבא, 
דלכתחילה ודאי יש לקרותה קודם הנץ, והכא דקאמר דקורא של יום אחר הנץ היינו בדיעבד והיכא 


דנאנס לקרוא של לילה קודם הנץ, להכי קורא של יום לאחר הנץ, ועוד תירץ כתירוצי התוספות. ועוד 
עיין בריטב"א באורך באופן נוסף. | פז. בלישנא קמא דברייתא. | פח. דלא בעינן תחילת שכיבה 
דוקא וכפירוש רש"י, אלא כל שעדיין שוכבים מקרי שפיר 'בשכבך'. | פט. מהרש"א, אבל לגבי 
קריאת שמע שייך שפיר למיקרי 'בשכבך' כיון דאיכא דגני בהאי שעתא (ושמא החילוק הוא בין לשון 
'השכיבנו' שהוא בלשון רבים, לבין לשון 'בשכבך' דהוא בלשון יחיד, ומיושב מה שהעיר בהגהות 
ריש טויבש כאן, וכן נראה שכיון לתרץ במלחמות בסוגיין). | צ. ובתוספות רבנו פרץ רצה להעמיס 
כן בכוונת רש"י, דמה שכתב דקורא סמוך לעלות השחר היינו מלאחריו. צא. ג. | צב. ועיין מלוא 
הרועים שהעיר דהא גם ביום לא יוכל לשרפו דהוי יום טוב, עיין שם מה שכתב בזה. ועיין בשיטה 
מקובצת כאן שהביא דאף דזמן אכילתו אינו אלא עד חצות, מכל מקום אינו נעשה נותר עד הבוקר 
(ושמא מהאי קרא ד'לא תותירו ממנו עד בוקר'), וכיון דאי אפשר לשרפו אז ממתין לו עד הערב. 
צג. וברש"ש כתב ליישב באופן אחר, ד'בוקר' דקרא היינו חצות לילה, ודומיא דמצינו דערב נקרא 
מחצות היום דהיינו 'בין הערבים', וכן מצינו ביומא (כ:) דבוקר נקרא כבר מחצות הלילה. ובעיקר 
הפירוש שפירשו בפסוק 'לא תותירו ממנו עד בוקרי, ציין לירושלמי דפירש כי האי גוונא לקרא אחרינא 
(דל6 ינץ סננ מגי), והביאוהו התוספות בפסחים (ט: ד"ס נפרנעס), עיין שם, וכן ציין הברוך טעם לדברי 
תוספות אלו. 


הזה' האמור במכת בכורות שאינו אלא 999 


= ביאורי 


אלא בין תכלת שבה ללבן שבה: 

יבארו אי מיירי בחתיכת צמר אחת, או בחוטי הציצית. 

בגמרא אמרינן דשיעורא דמשיכיר בין תכלת ללבן במתניתין, לאו היינו בין צמר 
לבן לצמר תכלת דהא בלילה נמי ידעי לה, אלא היינו בין תכלת שבה 


ברכות ט: 


התוספות 


אמות חכים ביה, יכול להכירו שמגיע זמן קריאת שמע, ואי מיירי בחברו שאינו 


יכירנו בזמן זה?", ולכך מסיק הירושלמי דתפתר - יש לתרץ דשיעור זה מיירי 
בחברו הרגיל ואינו רגיל אצלו, דהיינו דרגיל אצלו קצת כהדין אכפניא דאתי 


ללבן שבה, ופירש רש"י דכוונת הגמרא 
דמיירי בצמר הצבוע תכלת ויש מקומות 
שלא עלה שם הצבע שפיר ומקומות אלו 
מיקרו 'לבן', ואהא קאמר שיעורא דמשיכיר 
בין תכלת שבה "היו מקומות שנצבע היטב 
לבין לבן שבה, היינו מקומות שלא עלה שם 
הצבע שפיר. מקשים התוספות וקשה על 
פירושו, דהא אמרינן במנחות (עג : ופס) גבי 
מצות ציצית, ראה מצוה זו שהיא מצות ציצית 
שבה תלוי מצוה אחרת, ואיזו זו המצוה 
התלויה במצות ציצית, היינו קריאת שמע 
שזמנה תלוי במצות ציצית, וכדתנן דזמנה 
אינו מגיע עד שיאיר היום שיכיר בין תכלת 
ללבן, והיינו לכאורה תכלת ולבן דאיכא 
בציצית. ואי כפירוש רש"י דלמסקנת סוגיין 
קאי שיעורא דמשיכיר אגיזת צמר דיש 
מקומות שלא עלה בה הצבע יפה, א"כ אינה 
תלויה מצות קריאת שמע בציצית, דתכלת 
ולבן שבה הן כשתי גיזות צמר שהאחת 
צבועה בלבן וחברתה בתכלת, וכהוה אמינא 
דגמראצז. ועוד קשה לפירושו, דמאי משני 
דבחתיכה כעין זו שלא עלה בה הצבע יפה 
אין יכול להבחין אלא ביוםצ", הא עינינו 
הרואות דבלילה נמי פעמים יכולין לראות 
צמר שאינו צבוע כדרכו באיזה מקומות 
בחתיכהצ'. ‏ על כן אומרים התוספות דיש 
לפרש את כוונת הגמרא בין תכלת שבה 
ללבן שבה', בציצית שהיה קבוע בו חוטי 
תכלת וגם שני חוטין לבן הסמוכים זה לזה, 
ועושין בו כמו כן בגדיל העשוי מחוליות 
חוליות של חוטים המקיפות את שאר החוטים 


וט אלא בין תכלת שבה ללבן שבה. פיי רש"י 
צמר הצבוע תכלת ויש מקומות שלא עלה 

שם הצבע שפיר. וקשה דאמרינן במנחות (מג 3 וזס) 
ראה מצוה זו שבה תלוי מצוה אחרת ואיזו זו ק"ש 
כדתנן עד שיכיר בין תכלת ללבן, ואי קאי אגיזת צמר 
אינה תלויה בציצית, ועוד בלילה נמי פעמים יכולין 
לראות צמר שאינו צבוע כדרכו. ע"כ יש לפרש בין 
תכלת שבה בציצית, שהיה קבוע בו תכלת וגם שני 
חוטין לבן ועושין בו חוליא של תכלת וחוליא של 

לבן: 

אחרים אומרים עד שיראה חברו וכו'. בירושלמי 
במה אנן קיימין אי ברגיל אפי' ברחוק טפי 

חכים ביה, ואי בשאינו רגיל אפילו בקרוב לגביה לא 
חכים ביה, תפתר ברגיל ואינו רגיל כהדין אכסניא 
דאתי לקיצין. וצריך לומר דהאי אחרים לאו ר' מאיר 

נינהו דהא ר' מאיר איירי לעיל מינייהו: 

לק"ש כותיקין. תימה דלעיל פסקינן כמאן דמתיר 
לאחר עמוד השחר מיד, ולקמן פסקי' הלכה 

כר' יהושע דאמר עד ג' שעות, והכא פסק אבי 
שהוא בתרא ואמר כותיקין ומשמע דהכי הלכתא. 
וי"ל דודאי זמן ק"ש מתחיל לאחר עמוד השחר 
וזמנו עד ג' שעות, ומיהו מצוה מן המובחר כותיקין 
סמוך להנץ החמה כדי לסמוך גאולה לתפלה. ואפי' 
ותיקין נמי מודו לרבי יהושע שאם לא קרא קודם 
הנץ החמה דיכול לקרות עד שלש שעות, ועל זה 


לקיצין, והוא כאותו אורח הרגיל לעתים 
מזומנות? לבוא ולהתארח באכסניה, שבעל 
האכסניה מכירו מעט, ובו נאמר השיעור דזמן 
קריאת שמע מגיע משיאיר היום כל כך עד 
שיכירנו חברו בריחוק ארבע אמותלי. 
מוסיפים התוספות?ז, וצריך לומר דאף 
דמבואר בסוף הוריות?ה דסתם דעה 
המובאת בשם 'אחרים' היינו רבי מאירלי, מכל 
מקום האי אחרים המבואר בסוגיין דקאמרו 
להאי שיעורא דעד שיראה את חברו בריחוק 
ארבע אמות ויכירנו, על כרחך לאו רבי מאיר 
נינהו, דהא רבי מאיר איירי לעיל מינייהו 
וקאמר שיעורא אחרינא בזמן קריאת שמע, 
והיינו משיאיר היום עד שיבחין בין כלב 
לזאב, ועל כרחך הנהו אחרים תנא אחר נינהו 
דקרו ליה בשם אחרים?!. 


לק"ש כותיקין: 
יבארו אי קיימא לן כהאי שיעורא דותיקין או לא. 
אמרינן בגמרא דזמן קריאת שמע הוא כותיקין, 
דהיו גומרים אותה עם הנץ החמה. 
מקשים התוספות ותימה, דלעילק" פסקינן 
כמאן דמתיר לקרות קריאת שמע של שחרית 
לאחר עמוד השחר מידלל ולא בעינן להמתין 
עד סמוך להנץ החמה, וכן לקמן?' פפקינן 
הלכה כרבי יהושע דאמר במתניתין דהכא 
דזמן קריאת שמע הוא עד ג' שעות ביום, ואין 
צריך לגומרה עד הנץ החמה, ואילו הכא פסק 
אביי שהוא בתרא ואמר כותיקין דהיו 
גומרים לקרוא קריאת שמע עד הנץ החמה 
ומשמע דהכי הלכתא, וסתרי הלכתא אהדדי. 


חוליא של תכלת וחוליא של לבן הסמוכות 
זו לזוצ', ובלילה אי אפשר להבחין ביניהן מחמת סמיכותן זו לזוצ", ולהכי קאמר 
דכל שהאיר היום בכדי שיבחין ביניהם הגיע זמן קריאת שמע של שחריתצל. 


אחרים אומרים עד שיראה חברו וכו': 

יבארו האי שיעורא דעד שיראה חברו, ומאן נינהו אחריס. 

אמרינן בברייתא דאחרים סבירא להו דזמן התחלת קריאת שמע הינו משיאיר 
היום כל כך עד שיראה את חברו בריחוק ארבע אמות ויכירנו, ומביאים 

התוספות דבירושלמי? אמרינן גבי האי שיעורא במה אנן קיימין, דהיינו במה 

מדובר כאן, דאי 'מיירי ‏ בחברו הרגיל אצלו, אפילו ברחוק ממנו טפי מארבע 


ומיישבים ויש לומר, דודאי זמן קריאת שמע 
של שחרית מתחיל לאחר עמוד השחר כדפסקינן לעיל, וזמנו עד ג' שעות 
וכדפסקינן לקמן, ומיהו אמר אביי הכא דמצוה מן המובחר לקרותה כותיקין, 
דהיו קוראים אותה סמוך להנץ החמה כדי לפמוך מיד לאחריה גאולה לתפלה 
דזמנה עם הנץ החמה?", וכדאמרינן בסוגיין. ובאמת אפילו ותיקין נמי מודו 
לרבי יהושע דאמר במתניתין דזמן קריאתה עד ג' שעות ביום, ומודים שאם לא 
קרא קריאת שמע קודם הנץ החמה דיכול לקרותה לאחר מכן עד שלש שעות 
ביום, כיון דקריאתה עם הנץ החמה אינה אלא למצוה מן המובחר אף לשיטתם, 
ואומרים התוספות דעל זה אנו פומכין דמנהגנו לקרוא קריאת שמע לאחר הנץ 

החמה עד ג' שעות ביום?'י, וכעיקר ההלכה. 


ציונים והערות 


צד. וברש"י שם כתב (דיס זו) וז"ל, 'זו קריאת שמע, דכשתכיר צבע של ציצית קרא את קריאת שמע' 
(על פי גירסת הנפן קדטיס, ונטיטס מקוננת מס גרס 'דמססכיר גוונין על 5יפית'), וכוונתו דמשתכיר את צבעי הציצית שהן 
לבן ותכלת בעלמא, דהיינו בגיזת צמר שלא עלה בחלקה הצבע יפה וכדמפרש בסוגיין. ועיין עוד 
בהגהות ר"ש טויבש מה שכתב ליישב הסוגיא דשם לשיטת רש"י. | צה. ולהכי לא תקשי עלה הא 
דמקשה אדסלקא דעתך דמיירי בשתי חתיכות האחת של לבן והאחת של תכלת דהא יכול להכירה 
אף בלילה, דבחתיכה שלא עלה בה הצבע באיזה מקומות יפה אין יכול להכירו בלילה. צו. ועיין 
ב'תשלום פירוש רש"י' שהביא גירסא המוסיפה ברש"י 'ולא לבן דוקא אלא קרוב ללבן', וכן ראיתי 
מביאים בשם פסקי הרי"ד בשם רש"י, ולכאורה היינו מין תכלת הקרוב ללבן, ואפשר דבזה יש ליישב 
קושיית התוספות, דהא דניתן להכיר היינו בלבן ותכלת ממש, ורש"י מיירי באינו לבן ממש אלא קרוב 
ללבן יותר מחברו. | צז. וביתר ביאור, יש בציצית את החלק העליון הנקרא 'גדיל' והיינו החלק 
בו כורכים את שבעת חוטי הציצית בחוט השמיני, ובחלק זה היו כורכים את הציצית בחוטי הלבן 
והתכלת לסירוגין (עײן כסוגי] כמנמות (ע. מוס), וכמו כן ישנו את חלק הענף דהיינו החלק שלמטה מן 
הגדיל בו פרודין שמונת החוטים זה מזה, ובהם היה נמי ארבעה חוטי לבן וארבעה חוטי תכלת 
המעורבים זה בזה, וקאמרינן בגמרא דכשיכול להבחין בין חוליות הלבן והתכלת ובין חוטי הלבן 
והתכלת המעורבים וסמוכים זה לזה, הגיע זמן קריאת שמע של שחרית. צח. וכן הביאו בתוספות 
במנחות שם (ד"ס נין) בשם הירושלמי (כין סנס נ) והערוך, דכן הוא פירושא דהאי שיעורא דמיירי 
בציצית עצמה, ונראה שם בירושלמי דהא דקשה להבחין ביניהם בלילה היינו מחמת סמיכותן, וכן 
הביא כאן תוספות הרא"ש. | צט. ומיושבת נמי הגמרא במנחות, דבמצות ציצית דהיינו בהבחנה 
שבין הלבן שבה לתכלת שבה, תלויה הגעת זמן קריאת שמע. ק. בפרקין הלכה ב. קא. דהיינו 
דזמן קריאת שמע היה ידוע לחכמים מתי הוא, אלא דנתנו לבני אדם סימן לו שהוא בזמן שמכיר 
את חברו בריחוק ארבע אמות, ועל זה מקשה הירושלמי הלוא אם מדובר בחברו הרגיל אצלו הרי 
בזמן זה יכירנו אף אם רחוק ממנו טובא, ואם מדובר בחברו שאינו רגיל אצלו כלל לא יכירנו בזמן 


זה אף אם יהיה קרוב אליו בפחות מארבע אמות. | קב. עיין רש"י עבודה זרה סא: ד"ה או. 
קג. ועיין בתלמידי רבנו יונה שסתם הדברים וכתב 'פירוש בחבירו הרגיל אצלו', ועיין בהערה הבאה 
בשם הר"ש טויבש. | קד. קישור דבריהם לדלעיל ביאר בהגהות הר"ש טויבש, דלולי דבריהם בשם 
הירושלמי היה מקום לומר דמשיראה את חברו היינו שאינו רגיל עמו, והוא שיעור אחד עם משיכיר 
בין כלב לזאב דקאמר רבי מאיר לעיל (דהא אינו רגיל בזאב), ואם כן רבי מאיר ואחרים אמרו דבר 
אחד. ולכך הקדימו בשם הירושלמי דמיירי בחברו הרגיל עמו קצת, ואם כן הוא שיעור אחר משיכיר 
בין כלב לזאב דאינו רגיל בו כלל, ושפיר נצרכו לדבריהם לקמן. ועיין עוד בצל"ח באופן אחר. 
ובתוספות הרא"ש הוא בשני דיבורים נפרדים, והאי דאחרים לאו היינו רבי מאיר קודם לשיעורא 
דמשיכיר. | קה. יג: | קו. וכמבואר שם הטעם מדוע כינו את דעתו של רבי מאיר בשם 'אחרים'. 
קז. ובתוספות רבנו פרץ ביאר דהיינו אלישע בן אבויה דנקרא 'אחר', וקאמר רבי מאיר מתורתו. 
קח. ח: בלישנא קמא דברייתא, ועיין בהערה הבאה. קט. משמע דשרי מיד עם עמוד השחר ולא 
בעינן להמתין עד בכדי שיכיר, אמנם ברא"ש נקט וכן נראה בתוספות ביומא (מ: דיס 6מכ) דלא שרי 
אלא משיראה את חברו בריחוק ד' אמות ויכירנו, וכמבואר בגמרא בדעת אחרים ושיעורא דלעיל ח: 
אינו אלא בשעת הדחק, וכמבואר ברשב"א ח:, ושמא גם כוונת התוספות כן וכמבואר בדבריהם לעיל 
(ם: סוף ד"ס 6₪). | = קי.י: קיא. היינו, דהיו מקדימין לקיים את המצוות בכל מה דאפשר, ולפיכך 
הזמן הראשון בו יכלו להקדים ולקרות קריאת שמע הוא סמוך להנץ החמה על מנת שיוכלו לסמוך 
גאולה לתפילה שזמנה אינו אלא מנץ החמה ואילך, ונמצא שגם את התפילה היו מקדימים מוקדם 
ככל האפשר, מיד בנץ החמה שאז הוא זמנה, וכן נראה בתוספות יומא (ל: ד"ס פמכ), ובשיטה מקובצת 
כתב שהיו רוצים להתפלל את התפילה מיד בהנץ החמה משום שאז הוא עיקר זמנה, וכדברי רבי 
חייא בר אבא בשם רבי יוחנן (לקפן כט:) שמצוה להתפלל עם דמדומי חמה דהיינו תפלת שחרית בהנץ 
החמה ותפלת מנחה עם שקיעת החמה, עיין שם. קיב. כן מבוארת כוונתם בתוספות הרא"ש כאן 
ובתוספות ביומא (8: ד"ס 6מל). 


ביאורי 


אומרים התוספות, וכן מוכח נמי בפרק מי שמתו (לף כ"< ₪ דקאמר בעל קרי 

שירד לטבול לקריו והגיע זמן קריאת שמע של שחרית, אם יכול לעלות 
ולקרות קודם הנץ וכו" יעלה ויקרא, ואם לאו יכול להתכסות במים ולקרואליג 
על מנת שיקרא קריאת שמע בזמנה. ומסיק בגמרא (דף כ"ס כ) דליכא ראיה מהכא 


ברכות מ: - י: 


התופפות טו 


מקשים התוספות ואם תאמר, היכי קאמר דכל הסומך גאולה לתפלה אינו ניזוק, 

והלא חזינן דכל העולם סומכין גאולה לתפלה ומצינו דיש מהם 
דנזוקין?", ומאי רבותיה נמי דרב ברונא דלא פסיק חוכא מפומיה ביומא דסמך 
גאולה לתפלה, והלא כל העולם סומכים נמי גאולה לתפלה ואמאי שמח בזה כל 


דהלכתא כרבי אליעזר דזמן קריאת שמע של 
שחרית אינו אלא עד הנץ החמה, ולהכי מורים 
לו להתכסות במים ולקרות על מנת שלא יאחר 
את זמן קריאת שמע, דדילמא האי מתניתין 
באמת סבירא לה כרבי יהושע דזמן קריאת 
שמע הוא עד ג' שעות ביום, והאי דינא דיקרא 
בעודו במים קודם הנץ החמה היינו כותיקין, 
כלומר, דמתניתין דהתם דקתני דיתכסה 
במים ויקרא קודם הנץ החמה שנויה היא 
כותיקין דהיו מקפידין לקרותה קודם הנץ 
החמה, אלמא מהא דמוקי לה כרבי יהושע 
דזמנה עד ג' שעות, ואף כל פי כן מוקי להא 
דבע ילית קודם הנץ החמה כותיקין, וזאת 
משום דותיקין נמי מודו לרבי יהושע שאין 
שעה של קריאת שמע של שחרית עוברת עד 
שלש שעות ביום, ומהא שהצריכו לקרותה 
קודם הנץ החמה אינו אלא למצוה מן 
המובחר. 

מקשים התוספות ומיהו קשה על הא דאמרינן 

דאין זמן קריאת שמע קודם הנץ 
החמה אלא למצוה מן המובחר, מהא 
דאמרינן ביומא (דף 9. ופס) גבי הילני המלכה 
דאף היא עשתה נברשת של זהב בבית 
המקדש דכיון שהחמה זורחת עליה בבוקר 
היו ניצוצות יוצאות הימנה והיו יודעין 
שהגיע הנץ החמה ובא זמן קריאת שמע של 
שחרית, ומוקי לה התם כשאר עמא 
דירושלים דקראו קריאת שמע על פיה?", 
אלמא משמע דעיקר זמן קריאת שמע של 
שחרית הוא לאחר הנץ החמה, דהא לאחר 
שהיתה החמה זורחת היו הניצוצות ניתזים 
ממנה ורק אז היו קוראים קריאת שמע של 
שחרית, והא לא הוי כותיקין שהיו קורין 
קודם להנץ פמוך להנץ, ואמאי לא קבעו 
לציבור לקרותה כמצוה מן המובחר קודם 
הנץ, שהרי זהו עיקר זמנה?ל', ומיישבים ויש 
לומר, דאותו זמן דאחר הנץ החמה הוקבע 
לצבור לקריאת שמע של שחרית לפי שלא 


אנו סומכין. וכן בפ' מי שמתו (דף כ"ג 3) דקאמר בעל 
קרי שירד לטבול אם יכול לעלות ולקרות קודם הנץ 
וכו', ומסיק בגמרא (דף כ"ה 2) דילמא כר' יהושע 
וכותיקין כלומר מתני' דקתני קודם הנץ החמה 
כותיקין, אלמא ותיקין נמי מודו לר' יהושע שאין 
שעה עוברת עד שלש שעות. ומיהו קשה דאמרינן 
ביומא (דף 9. ופס) אף היא עשתה נברשת של זהב כיון 
שהחמה זורחת היו ניצוצות יוצאות הימנה והיו יודעין 
שהגיע הנץ החמה ובא זמן ק"ש של שחרית, ומוקי 
לה התם בשאר עמא דירושלים, אלמא משמע דעיקר 
זמן ק"ש לאחר הנץ החמה והא לא הוי כותיקין שהיו 
קורין קודם להנץ סמוך להנץ. וי"ל דאותו זמן הוקבע 
לצבור לפי שלא היו יכולין להקדים ולמהר כותיקין, 
כי רוב בני אדם אינם יכולין לכוין אותה שעה: 
כל הפומך גאולה לתפלה אינו נזוק. וא"ת והלא 
כל העולם סומכין גאולה לתפלה, ומאי רבותיה 
דרב ברונא דלא פסיק חוכא מפומיה. ויש לומר דהכי 
קאמר כל הסומך גאולה לתפלה כותיקין, שקורין 
ק"ש קודם הנץ ותפלה לאחר הנץ: 
₪ כל פרשה שהיתה חביבה על דוד פו'. וא"ת 
מאי כל הפרשיות, והא לא אשכחן שום פרשה 
אחרת שמתחלת באשרי ומסיימת באשרי אלא היא. 
וי"ל דלאו דוקא פתח באשרי וסיים באשרי, אלא 
חתימה מעין פתיחה כמו תהלה שפתח בתהלה וסיים 
בתהלה תהלת ה' ידבר פי, וכן הרבה פרשיות 
שמתחילות בהללויה ומסיימות בהללויה: 
₪ גדול הקורא ק"ש בעונתה יותר מהעופק 
בתורה. תימה אפי' תפלה נמי, דהא 
אמרינן פ"ק דשבת (דף י) כגון אנו מפסיקין בין 
לק"ש בין לתפלה. וי"ל דהכי קאמר יותר מהעוסק 


כך. ומיישבים ויש לומר, דהכי קאמר דכל 
הסומך נאולה לתפלה כסמיכת גאולה לתפלה 
דותיקין, שקורין קריאת שמע קודם הנץ 
ותפלה לאחר הנץ בסמוך לה מיד הוא דאינו 
ניזוק, וזה אינו מצוי דיכוין אדם את הזמן 
לקרוא קריאת שמע בסמוך להנץ באופן שמיד 
כשיגיע הנץ החמה יגמור קריאת שמע 
וברכותיה ויתחיל שמונה עשרה, וכשזכה רב 
ברונא לזה לא פסק חוכא מפומיה כוליה 
יומא. 


כל פרשה שהיתה חביבה על דוד כו 
יבארו דהא דקאמר דפתח וסיים באשרי לאו דוקא 
נקט, אלא כל חתימה מעין הפתיחה. 
בגמרא אמרינן דכל פרשה שהיתה חביבה על 
דוד, פתח בה באשרי וסיים בה 
באשרי, ולהכי מוכח דשני המזמורים 
הראשונים בתהלים הוו חדא פרשהל". 
מקשים התוספות ואם תאמר, מאי כל 
הפרשיות דקאמר, דמשמע דאיכא כמה 
פרשיות כי האי גוונא דמחמת חביבותן פתח 
בהן דוד באשרי וסיים באשרי, והא לא 
אשכחן שום פרשה אחרת שמתחלת באשרי 
ומסיימת באשרי אלא ההיא פרשה ראשונה 
דתהלים דמיירי בה בסוגיין. ומיישבים ויש 
לומר, דבאמת לאו דוקא נקט הכא דפרשה 
שהיתה חביבה על דוד פתח לה באשרי 
ופיים באשרי, אלא כוונת הגמרא היא דכל 
פרשה שהיתה חביבה לו נקט בה בחתימה 
מעין הפתיחה, וכעין זו שפתח וסיים בה 
באשרי, וכמו כן מצינו בפרשה דתהלה 
לדוד?" שפתח לה ב'תהלה לדוד' וסיים 
בתהלה דהיינו קרא ד'תהלת ה' ידבר פי', וכן 
הרבה פרשיות | דמצנולכ | שמתחילות 
בהללויה ומסיימות בהללויהקי"*, והיינו 
משום שהיו חביבות על דוד?כב. 


גדול הקורא ק"ש בעונתה יותר מהעוסק 


היו יכולין להקדים ולמהר לקרותה כותיקין מעט קודם הנץ החמה כדי לגומרה 
עם הנץ החמה ולסמוך גאולה לתפלה, כי רוב בני אדם אינם יכולין לכוין אותה 
שעה בדיוק שלא להקדים ולא לאחר, ויש לחוש שמא יקדימו להתפלל קודם 
הנץ החמה דאינו זמן תפלה אלא בדיעבדלל'. 
סיכוס: ביארו דוּמן קריאת שמע הוא מעלות השחר ועד גי שעות ביוס, אלא דמצוה מן 
המובחר לקרותה מעט קודס הנצץ החמה כדי לסמוך גאולה לתפלה שזמנה לאחר הנצ 
החמה, וכן מבואר לקמן גבי בעל קרי הקורא קריאת שמע כותיקין בעודו במים, ומסיק 
דהיינו נמי כרבי יהושע דמתניתין. והא דביומא משמע דעיקר זמנה הוא לאחר הנצ 
החמה גבי נברשת דהילני המלכה, היינו לכל העם שאין יכולים לכוין לאותה שעה 
לקרותה מעט קודם הנ החמה. 


כל הסומך גאולה לתפלה אינו נזוק: 
יבארו מאי אינו ניזוק דקאמר, ואמאי שמח רב ברונא. 


בתורה: 
יבארו אמאי נקט דוקא קריאת שמע ולא תפלה. 
בגמרא אמרינן דגדול הקורא קריאת שמע בעונתה יותר מהעוסק בתורה, מדקתני 
דהקורא לאחר זמנה הוי כקורא בתורה, מכלל דבזמנה גדולה היא מהקורא 
בתורה. מקשים התוספות ותימה, אמאי משמע דדוקא קריאת שמע בעונתה היא 
דגדולה מתלמוד תורה, הא אפילו תפלה נמי מצינו דגדולה מהעוסק בתורה 
ומחויב לבטל מתורתו על מנת להתפלל, דהא אמרינן פרק קמא דשבת (דף ) 
דכגון אנו דאין תורתנו אומנתנו כל כך שלא נפסיק בה לשום דבר, אין אנו כרבי 
שמעון בר יוחאי וחבריו שלא הפסיקו מתורתם להתפלל, אלא אנו מפסיקין 
מתלמוד תורה בין לקריאת שמע ובין לתפלה, הרי מבואר דתפלה בעונתה 
עדיפה נמי מעסק התורה, ודלא כדמשמע הכא דדוקא קריאת שמע בעונתה היא 
דעדיפה מלימוד התורה. ומיישבים ויש לומר, דהא דקאמר הכא דקריאת שמע 
בעונתה עדיפה מלימוד תורה, הכי קאמר, דעדיפה מצות קריאת שמע יותר 


ציונים והערות 


קיג. וכדמפרש התם דהיינו במים עכורים שאין ערותו נראית בהם. קיד. ומשום דכהנים לא היו 
קוראים אז אלא קודם לכן כיון דהיו טרודים בהקרבת התמיד וחששו שמא ימשך הזמן ולא יקראו, 
ואנשי מעמד שהיו עומדים על הקרבן היו מאחרים לקרותה לאחר זמן הקרבת התמיד, שהם לא היו 
צריכים לעמוד אלא בזמן הקרבת התמיד ולא בשאר קרבנות ואין בהם חשש שיתאחרו, מה שאין כן 
בכהנים שמוטלת עליהם גם עבודת שאר הקרבנות הבאים למקדש. קטו. כן משמע בתוספות רבנו 
פרץ. | קטז. כן נראה בכוונת דבריהם, וכי האי לישנא כתב גם בתוספות רבנו פרץ, ועיין ברא"ש 
(סימן י ונתוספותיו) דנקט בפשטות, שאין שאר העם יכולים להשכים לקרותה כותיקין. ועיין שם עוד שהביא 
שיטת רבנו חננאל (וכן סי כיומ פס כתוספות ד"ס מכ 6ניי כפס כנט פס) דהוכיח באמת מהאי סוגיא דאין זמן 
קריאת שמע להלכה אלא לאחר הנץ החמה ולא קודם לכן, ודחה שם שיטתו. קיז. כן נראה דכוונתם 


להקשות, דאין לפרש דכוונתם להקשות רק אמאי שמח רב ברונא ביומא חד דסמך גאולה לתפילה, 
והלוא אינו רבותא דשאר העולם סומכים אף הם גאולה לתפילה, הא ליתא, דאם כן אמאי קבעו דבריהם 
על הא ד'כל הסומך גאולה לתפילה אינו ניזוק' ולא אמעשה דרב ברונא, אלא ודאי כוונתם כפי שביארנו. 
קיח. דהראשון פתח באשרי והשני סיים באשרי. קיט. תהלים קמה. קכ. תהלים קמו ואילך. 
קכא. ובתוספות הרא"ש ציין עוד למזמור ח, דפתח ב'ה' אדונינו מה אדיר שמך על הארץ', וסיים 
בה נמי (ועיין כנילור מזפור וס כסנם פפ:). = קכב. ומכאן למדו חכמים לתקן בברכות דתהיה החתימה מעין 
הפתיחה (פקפיס קד.), תוספות הרא"ש ורבנו פרץ, וכן כתבו הרשב"א והריטב"א. ועיין בבן יהוידע שיישב 
עוד קושיית התוספות באופן אחר, שכוונת הגמרא לאו דוקא דפתח בה וסיים בה, אלא דכפל בה שני 
פעמים אשרי, וזאת מצינו עוד במזמור לב, וכן במזמור קיט דאמרינן פעמיים 'אשריי. 


ביאורי 


מהעופק בתורה פעם אחרת שלא בשעת קריאת שמע, משום דקריאת שמע 
היא מצוה גדולה יותר בדרגתה מלימוד תורה, מה שאין כן תפלה דלימוד תורה 
עדיף מינה בדרגתו והוא מצוה גדולה יותר מתפלה, אבל גבי העופק בתורה 
בשעת קריאת שמע לא מיירי דנימא דלענין זה קריאת שמע דוקא עדיפה, דלאו 


טז - 


ברכות י: - יא. 


התופפות 


כבית שמאי והיטה בערב לא עשה ולא כלום. מקשים התוספות ואם תאמר, 
והיכי אמר רב יחזקאל דעשה כדברי בית שמאי עשה, והא פשיטא הוא דאין 
הלכה כמותן, וכדאמרינן בכמה דוכתי??י דבית שמאי במקום בית הלל אינה 
משנה, וכדמסקינן נמי בעירובין?ל דקבעו הלכה כבית הלל בכל מקוםללי. 


דוקא נקט קריאת שמע דעדיפה ואפילו 
בתפלה דינא הוא דפוסק מלימודו על מנת 
אה 19/06/20 להתפללללנג. 
שנאמר בהם פאר: 
יבארו אמאי בעינן תרי טעמי לפטור אבל מתפילין. 
אמרינן בגמרא דאבל חייב בכל המצוות 
האמורות בתורה מלבד תפילין, משום 
שנאמר בהם לשון פאר, ופירש רש"י 'ואבל 
מעולל בעפר קרנ" דהיינו מתגולל בעפר 
מחמת צער?י' ומצוי עפר בראשו במקום 
הנחת תפיליןלנה, ואין נאה לתת פאר דהיינו 
תפילין תחת אפר, דהינו העפר שמגולל 
בו'??'. מקשים התוספות ואם תאמר, ולמה לי 
האי טעמא לאסור אבל בהנחת תפילין, ותיפוק 
ליה מדאמר ליחזקאל בההיא פרשה, דקאמר 
בה הקדוש ברוך הוא ליחזקאל דאשתו תמות 
והוא לא ינהג עליה מנהגי אבלות??', ומכלל 
מה שציוה לו שם הוא 'פארך חבוש עליך', 
דהיינו דיהיה מניח תפילין בשעת אבלותו, 
מכלל דלכולי עלמא אפור, וכפי שהגמרא 
במועד קטן?2כ" לומדת כי האי גוונא מהנהו 
קראי דיחזקאל כמה דינים באיסורי אבלות, 
דילפינן להו מדהותרו ליחזקאל מכלל דלכולי 
עלמא אסירי באבלותם. 
ומיישבים ותירץ השר מקוצי, דצריך לטעמא 
של רש"י לאסור לאבל גם מחמתו 
בהנחת תפילין ולא סגי ב'פארך חבוש עליך' 
דיחזקאל, כי היכי דלא נילף שאר מצות 
מתפילין מקל וחומר דאי אבל פטור מתפילין 
דחמירי?יט, כל שכן דיהיה פטור משאר 
מצוות?ל, | ולהכי איצטריך לפרש דדוקא 


בתורה פעם אחרת שלא בשעת ק"ש, אבל העוסק 
בתורה בשעת ק"ש לא מיירי ואפי' בתפלה פוסק: 
יאו שנאמר בהם פאר. פרש"י ואבל מעולל בעפר 
קרנו ואין נאה לתת פאר תחת אפר. 

וא"ת ולמה לי האי טעמא תיפוק ליה מדאמר 
ליחזקאל פארך חבוש עליך מכלל דלכולי עלמא 
אסור. ותירץ השר מקוצי דצריך טעמא של רש"י כי 
היכי דלא נילף שאר מצות מתפילין מקל וחומר, א"נ 
צריך טעמא דרש"י לחייבו בתפילין לאחר יום ראשון 
דלא שייך מעולל בעפר קרנו אלא ביום ראשון דוקא: 
תני רב יחזקאל עשה כבית שמאי עשה ורב 
יופף אמר עשה כב"ש לא עשה ולא כלום. 
וא"ת פשיטא דאין הלכה כמותן, וי"ל הואיל וב"ש 
מחמירים על האדם טפי מב"ה לא שייך לומר 
פשיטא, דהא דעשה כב"ש לא עשה ולא כלום היינו 
היכא דב"ש מקילין וב"ה מחמירין אבל הכא בק"ש 
לא פסלי ביה דברי ב"ש. אבל תימה .א"כ מה מייתי 
מסוכה כו' לא קיימת מצות סוכה כו', ופירש"י דכי 
היכי דמי שעשה כב"ה לא עשה ולא כלום לב"ש 
אף העושה כב"ש לא עשה ולא כלום לב"ה ומאי 
קא מדמה התם פסלי ב"ש לגמרי מה דמכשרי ב"ה, 
אבל הכא קרא קרית שמע כב"ש אליבא דב"ה יצא. 
ע"כ פירש הר"ר שמעיה דקא מדמה הכי מדקאמר 
לא קיימת אע"ג דמן הדין יצא שהרי בראשו ורובו 
בסוכה אינו אסור אלא גזירה שמא ימשך אחר 
שלחנו, כה"ג גבי ק"ש אע"ג דמן הדין יצא בדיעבד 


ומיישבים ויש לומר, דהואיל ובית שמאי 
המצריכים להטות בקריאת שמע דערבית 
מחמירים הכא על האדם טפי מבית הלל 
דהתירו לקרוא בכל ענין, משום הכי לא שייך 
לומר פשיטא דאי עשה כבית שמאי לא עשה 
ולא כלום, דהא דאמרינן בעלמא דעשה כבית 
שמאי לא עשה ולא כלום היינו דוקא היכא 
דבית שמאי מקילין ובית הלל מחמירין 
ומשום הכי המיקל כמותם לא עשה ולא כלום 
כיון דנפסקה ההלכה דלא כוותיהו, אבל הכא 
בקריאת שמע הא לא פפלי בית הלל דברי 
בית שמאי, ולא אמרו דאסור להטות בקריאת 
שמע של ערבית, אלא קאמרי דיכול לקרוא 
בכל ענין שירצה, ושפיר קא משמע לן רב 
יוסף דאי עשה כדברי בית שמאי לא עשה ולא 

כלום, אף שהחמיר על עצמו. 
מקשים התוספות אבל תימה, דכיון דנתבאר 

דבסוגיין מיירי באופן בו בית שמאי 
מחמירין, ואף בית הלל מודו דעביד כוותיהו 
שפיר עביד, אם כן מה מייתי בסוגיין מפוכה 
כו' דאמרו לו זקני בית שמאי לרבי יוחנן בן 
החורנית דאי עשה כבית הלל דאיהו בסוכה 
ושלחנו בתוך הבית לא קיימת מצות פוכה 
כו' מימיך, ומאי ראיה הוא לנידון דידן דאי 
עשה כבית שמאי והיטה לא עשה ולא כלום, 
ופירש רש"י דמייתי ראיה דכי היכי דמי 
שעשה כבית הלל וישב הוא בסוכה ושלחנו 
בתוך הבית לא עשה ולא כלום לבית שמאי, 
אף העושה כבית שמאי לא עשה ולא כלום 
לבית הלל, וכגון דהיטה לקרוא קריאת שמע 
דסוגיין דלא עשה ולא כלום לבית הלל, ומאי 
קא מדמה הא להא, והא התם פפלי בית 


מתפילין הוא דפטור משום דקרי להו פאר, 
והאי טעמא לא שייך בשאר מצוות והאבל חייב בהן. עוד מיישבים התוספות, 
אי נמי, הצריך לטעמא דרש"י לחייבו בתפילין לאחר יום ראשון דאבלותלל", 
דלא נימא מקרא דיחזקאל דיהא פטור מתפילין כל שבעה, דמטעמא דרש"י ילפינן 
דכיון דלא שייך באבל דמעולל בעפר קרנו אלא ביום ראשון של אבלות דוקא 
דאז הוא עיקר האבלותלל, כיון דעבר יום ראשון של אבלות יהיה חייב בתפילין, 
והיינו דמטעמא דרש"י נימא דהאי קרא דיחזקאל נמי לא מיירי אלא ביום ראשון 
של אבלותללי. 


תני רב יחזקאל עשה כבית שמאי עשה ורב יוסף אמר עשה כב"ש לא עשה ולא 

כלום: 

יבארו מאי קא משמע לן, ומאי דומיא ליושב בסוכה כדעת בית הלל לבית שמאי. 

בגמרא פליגי רב יחזקאל ורב יוסף, דרב יחזקאל תני דאף אי עשה כדברי בית 
שמאי והטה בקריאת שמע של ערבית מהני, ורב יוסף אמר דאי עשה 


שמאי לגמרי מה דמכשרי בית הלל, דהיינו 
הוא בסוכה ושולחנו בתוך הבית, אבל הכא הא אי קרא קרית שמע כבית 
שמאי, דהיינו כשהוא מוטה, אליבא דבית הלל נמי יצא, דהא קאמרי דיכול 
לקרוא בכל ענין, ושפיר איכא למימר דמהני אף לבית הלל. 

על כן פירש הר"ר שמעיה דנהי דבית שמאי מחמרי הכאלל', מכל מקום יש 

לבאר דבית הלל קפדי אמאן דעביד כבית שמאילל", וכפי שיתבאר. דהא 
דקא מדמה הכא מצות סוכה בה היקל רבי יוחנן בן החורנית כבית הלל, להא 
דמטה כבית שמאי בקריאת שמע של ערבית, הכי קאמר, דמדקאמרו ליה זקני 
בית שמאי לרבי יוחנן בן החורנית דאי כך היית נוהג לא קיימת מצות סוכה 
מימיך, ואף על גב דמן הדין יצא בכי האי גוונא ידי מצות סוכה, שהרי בראשו 
ורובו בפוכה ושלחנו בתוך הבית אינו יושב בסוכה פסולה בעצם, והא דאפור 
לישב בה אינו אלא גזירה שמא ימשך אחר שלחנו, ואף על פי כן משום גזירה 
זו חשיב כלא קיים מצות סוכה, כי האי גוונא יש להוכיח גבי קריאת שמע דאף 
על גב דמן הדין יצא בדיעבד אף אם היטה בערב, כיון דלבית הלל יכול לקרות 


ציונים והערות 


קכג. דזמן תפילה לחוד וזמן תורה לחוד (שנת י.). תוספות הרא"ש, ובעצם קושייתם תירץ באופן נוסף, 
דהא דנקט בסוגיין דדוקא קריאת שמע בעונתה עדיפה, היינו דוקא ברבי שמעון בר יוחאי וחבריו, 
דמבואר בסוגיא בשבת שהביאו התוספות לעיל דלא היו מפסיקים מתלמודם אלא לקריאת שמע ולא 
לתפילה כי אם מיום כיפור ליום כיפור, כן כתב שם, ובהם הוא שנאמר דדוקא קריאת שמע בעונתה 
עדיפה מהעוסק בתורה ולא תפילה. קכד. כן מבואר ברש"י לפנינו, ותוספות שנקטו הלשון 'מעולל 
בעפר קרנו' נקטו כן משום לשון הפסוק באיוב ,עו טו) 'ועוללתי בעפר קרני'. ‏ קכה. והיינו 'קרנו' 
דנקטו התוספות. | קכו. עיין בהגהות מלוא הרועים דכתב לבאר בב' אופנים, אי אין נאה לתפילין 
להיות במקום המעולל בעפר, או דאין נאה לאבל לתת על עצמו פאר כיון דמראה בעצמו שמתפאר 
ואינו אבל (עיין שם מה שכתב לדחות הביאור השני ומה שמסיק בזה). | קכז. לרמוז להם שכאשר 
תבוא עליהם הפרענות ויחרב בית המקדש מחמת עונותיהם לא ינהגו מנהגי אבלות כי אין להם 
מנחמים לנחם איש את רעהו כי יהיו כולם אבלים, או מפני הכשדים שיגלו אותם שיהיו יראים 
לבכות בפניהם. רש"י שם (פסוק כט. | קכח. טו. | קכט. דפושעי ישראל בגופן היינו קרקפתא 
דלא מנח תפילין, וכמבואר בראש השנה (). או אפשר לפרש דחמירי שהיא מביאה עול מלכות 
שמים וכדמבואר בריטב"א במועד קטן, הובא בהערה לקמן. | קל. או דנילף ליה מדהוקשה כל 
התורה לתפילין, וכמבואר בקידושין (₪.), מלוא הרועים. | קלא. וכמבואר במועד קטן כא. דאינו 
פטור מתפילין אלא ביום ראשון. ‏ קלב. וכמבואר בסוגיא דמועד קטן הנ"ל. | קלג. ודומיא 


דמצינו גבי סעודת הבראה דילפינן מהאי קרא, ולא מיירי אלא ביום ראשון וכמבואר במועד קטן 
כז: (דאבלות דיום ראשון חמירא, אבל לא הויא דאורייתא לשיטת התוספות, עיין במלוא הרועים 
מה שציין בזה), ובריטב"א במועד קטן תירץ באופן אחר, דלא ילפינן מקרא דיחזקאל לפטור כל 
שבעה משום שאינו בדין לפרוק ממנו עול שמים מפני כן. ובעצם קושיית התוספות, עיין עוד בהגהות 
הר"ש טויבש (כין) דכתב לבאר דנצרך האי טעמא לאבלים דאין מתאבל עליהם אלא מדרבנן, עיין 
שם, דמצד הטעם דגמרינן מיחזקאל לא גמרינן מיניה אלא קרובים שמחויב מדאורייתא להתאבל 
עליהם, אבל מהאי טעמא דרש"י בהנהו נמי אין מניח תפילין (ועיין בהגהות מלוא הרועים שם). 
קלד. ברכות לו:, ביצה יא:, יבמות ט. | קלה. יג: | קלו. כן נראה ביאור קושייתם מתוספות 
הרא"ש, דהקשה ממה נפשך, דאי מיירי קודם בת קול דעירובין דפסקה הלכה כבית הלל אמאי אמר 
רב יוסף דלא עשה ולא כלום, ואי מיירי לאחר בת קול היכי תני רב יחזקאל דעשה כדברי בית 
שמאי עשה, ועל פי זה ביארנו בתוספות דכיון דפשיטא להו דמיירי לאחר בת קול מדכתבו דפשיטא 
דאין הלכה כמותן, ואם כן היכי תני רב יחזקאל דעשה כדברי בית שמאי עשה, ושמא קושייתם נמי 
על רב יוסף מאי קא משמע לן, מדקבעו דבריהם על דבריו נמי, וזה צריך ביאור דהא על כל פנים 
הוצרך לאפוקי מדתני רב יחזקאל. אמנם מלשון תירוצם נראה דקושייתם קאי נמי ארב יוסף, דקאמרו 
ילא שייך למימר פשיטא', וצריך עיון. | קלז. ולהכי אינו פשיטא דאין הלכה כמותם. קלח. ולהכי 
שפיר מייתי ראיה מסוכה. 


ביאורי 


כל ענין, מכל מקום כיון דמצינו דלבית הלל אין נכון להטות בערב, וכדאיתא 
במתניתין, דאמרו לו חכמים לרבי טרפון דהיטה כדברי בית שמאי בערב וסיכן 
עצמו מפני הליסטים ואמרו לו 'כדאי היית לחוב בעצמך' כיון דעשה כדברי 
בית שמאי, ואף דגם לבית הלל בכי האי גוונא שפיר דמיללל, משום הכי יש 


ברכות יא. - יא: 


התופפות יז 


כנוסח שרגילים לומר, ובין יקצר בה כדלקמן וכפי שהביאו התוספות דלעתים 
היו מקצרים בה מאד, ולישנא ד'אחת' לא בא למנות את הברכות, כי אם לומר 
דשייך בה בין נוסח ארוך ובין נוסח קצר, וכן אשכחנא פירושא ד'אחת' התם 
(ינמות דף מ5.) דאמרינן גבי חיוב המתנת שלשה חדשים בין בעל לבעלקמנ, דאחת 


Boe 


ומר דאם עשה כבית שמאי והיטה בערב, 


אמרינן דלבית הלל לא עשה ולא כלום ולא 
יצא ידי חובת קריאת שמע, דהא חזינן דקפדי 
ב"ה בהכי [וע' תוספות פוכה ג. ד"ה דאמר]. 
סיכום: בתחילה ביארו דכיון דבית שמאי מחמרי 
כאן, וביותר דהא בית הלל נמי לא פסלי להטיה 
דבית שמאי, לא שייך לומר פשיטא דאין הלכה 
כמותס, והקשו דאס כן מאי מייתי מהא דסוכה, 
דהתס הא פסלי בית שמאי בגוונא דבית הלל 
לגמרי, דהיינו ביושב ראשו ורוב בסוכה ושולחנו 
בתוך הבית. ועל כן ביאר הרייר שמעיה דהכי 
ילפינן מהתם, דכי היכי דהתם קפדי בית שמאי 
אגוונא דבית הלל לא קיים בכי האי גוונא לדידהו 
מצות סוכה, הכי נמי הכא דחזינן דקפדי בית הלל 
על העושה כדברי בית שמאי וכמבואר במתניתין 
דכדאי היית לחוב בעצמך, מסתבר דלא קייס בכי 
האי גוונא מצות קריאת שמע. 


אחת ארוכה ואחת קערה: 
יבארו פירושו דיאחת ארוכה ואחת קצרהי. 
קתני במתניתין גבי ברכות קריאת שמע, דאחת 
מהן היא ארוכה ואחת קצרה, ופירש 
רש"י דגבי תפילת ערבית קאי, וארוכה היינו 
ברכת אמת ואמונה בק"ש של לילה, וקצרה 
היינו ברכת השכיבנו בק"ש של לילה. מקשים 
התוספות ותימה, אמאי קאמר דהשכיבנו 
מקרי קצרה, והא השכיבנו נמי ברכה ארוכה 
הרבה היא, ותדע דחשובה ברכה ארוכה 
מדלא קא חשיב לה בתוספתא?" בהדי 
הברכות הקצרות. ועוד קשה דלא יתכן לומר 
שהיא ברכה קצרה, דהא פעמים שמאריכין 
בה הרבה בתוספת שמוסיפין בה במועדים 
כמו בליל שני דיום טוב ראשון של פסח 
שמאריכין בה בפיוט ד'אור יום הנף'. ועוד 
קשה אמאי חשיבא 'אמת ואמונה' ברכה 
ארוכה, הא אמת ואמונה מצינו דפעמים 
שמקצרין בה מאד, כדאמרינן לקמן למאן 
דאמר דאין אומרים פרשת ציצית בקריאת 
שמע בלילה משום דלא נהגה מצות ציצית 
בלילה, ונמצא שלא הזכיר בה יציאת מצרים 


כיון דלב"ה אין נכון כדאיתא במתניתין כדאי היית 
לחוב בעצמך, אם עשה כב"ש לב"ה לא עשה ולא 
כלום [וע' תוספות סוכה ג. ד"ה דאמר]: 
אחת ארוכה ואחת קצרה. פירש רש"י ארוכה 
אמת ואמונה, | קצרה השכיבנו. ותימה 
דהשכיבנו נמי ארוכה הרבה, ותדע מדלא קא חשיב 
לה בתוספתא בהדי הקצרות. ועוד פעמים שמאריכין 
הרבה בתוספת כמו אור יום הנף, ועוד אמת ואמונה 
פעמים שמקצרין בה מאד כדאמרינן לקמן למ"ד אין 
אומרים פרשת ציצית בלילה הוה קא מסיים מודים 
אנחנו לך שהוצאתנו ממצרים וכו' בפרק היה קורא 
(נקמן ד' יד ע"כ). ונראה לר"ת דהכל קאי באמת 
ואמונה, אחת ארוכה ואחת קצרה כלומר בין יאריך 
בה בין יקצר בה כדלקמן, וכן אשכחנא התם (ינות 
ל' מ) אחת ארוסות ואחת נשואות אחת בתולות 
ואחת בעולות: 
מקום שאמרו לקצר. כגון בברכת פירות ובברכת 
המצות אין לו להאריך: 
ואו ורבנן אמרי אהבת עולם וכו'. הלכך תקינו 
לומר בשחרית אהבה רבה ובערבית אהבת 
עולם: 

שבבר נפטר באהבה רכה עד הלכך נימרינהו 
לכולהו. בירושלמי יש הא דאמרי' שכבר 

נפטר באהבה רבה והוא ששנה על אתר, פירוש 
לאלתר שלמד מיד באותו מקום. ונשאל להרב ר' 
יצחק כגון אנו שאין אנו לומדין מיד לאחר תפלת 
השחר שאנו טרודין והולכים כך בלא למוד עד אמצע 
היום או יותר, אמאי אין אנו מברכין ברכת התורה 
פעם אחרת כשאנו מתחילין ללמוד. והשיב ר"י דלא 
קיימא לן כאותו ירושלמי הואיל וגמר' שלנו לא 
אמרו ואין צריך לאלתר ללמוד, ועוד אפי' לפי 


ארופות ואחת נשואות אחת בתולות ואחת 
בעולות חייבות בו, והתם ודאי הכוונה שבין 
היו ארוסות מקודם"?" ובין היו נשואות, ובין 
אם היו בתולות"ל" ובין אם היו בעולות 
חייבות בהמתנה זוקמה, וכי האי גוונא יש 
לפרש הכא ד'אחת ארוכה ואחת קצרה' היינו 
בין אם יאריך בה ובין אם יקצר ,בהקמו, 


מקום שאמרו לקער: 

יבארו מהו ימקוס שאמרו לקצרי. 

אמרינן במתניתין דמקום שאמרו לקצר בברכה 
אינו רשאי להאריך, ומבארים התוספות 

דהיינו כגון בברכת פירות ובברכת המצות 

דאינן אלא מתחילות בברוך ואינן חותמות 

בברוך, ואין לו להאריך ולחתום בהן 

בבכורקיי. 


ורבנן אמרי אהבת עולם וכו? 
יבארו מנהגנו דאמרינן בבוקר יאהבה רבה' ובערב 
יאהבת עולםי. 
אמרינן בגמרא דאיכא פלוגתא בפתיחת ברכה 
שניה דקריאת שמע, דאיכא אמוראי 
דפתחו בה באהבה רבה, ורבנן פתחי בה 
באהבת עולם. אומרים התוספות ההקלכר 
תיקני'לומר פשחרית אהפה רכבהיופערבית 
אהבת עולם. 


שכבר נפטר באהבה רבה עד הלכך נימרינהו 
לכולהו: 
יבארו אופן הפטור על ידי אהבה רבה, והיכי 
פוטרת ברכת התורה ללימוד שבאמצע היום. 
אמרינן בגמרא דכיון שקרא קריאת שמע נפטר 
מברכת התורה על ידי ברכת אהבה 
רבה, ומוסיפים התוספות דבירושלמיקמח יש 
דהא דאמרינן שכבר נפטר מברכת התורה 
באהבה רבה והוא דוקא ששנה על אתר, 
פירוש לאלתר, דהיינו שלמד מיד באותו 
מקום לאחר אהבה רבה??", ובכי האי גוונא 
דוקא הוא דיצא בה ידי ברכת התורה?י. 
מביאים התוספות, ונשאל להרב ר' יצחק כגון 


בלילה, ויוצא ידי חובת הזכרת יציאת מצרים בלילה על ידי דהוה קא מסיים 
לאחר קריאת שמע 'מודים אנחנו לך שהוצאתנו ממצרים וכו' ופדיתנו מבית 
עבדים ועשית לנו נסים וגבורות על הים ושרנו לך' וממשיך 'מי כמוך' וכויקמא, 
כדאיתא לקמן בפרק היה קורא ((נקפן דף יד ע"נט), הרי שקיצר בברכה זו מאד, 
ואמאי קרית ליה ברכה ארוכה. 

ומשום הני קושיות חולקים התוס' על רש"י ואומרים, ונראה לרבנו תם לפרש 

בהא דקאמר 'אחת ארוכה ואחת קצרה' דהכל קאי (ד)באמת ואמונה 
לחודה, ו'אחת ארוכה ואחת קצרה' דקאמר הכי פירושו, כלומר בין יאריך בה 


אנו שאין אנו לומדין מיד לאחר תפלת השחר כיון שאנו טרודין, ונמצא שאנו 
הולכים כך בלא למוד עד אמצע היום או יותר דאז אנו לומדים תורה, אמאי 
אין אנו מברכין ברכת התורה פעם אחרת כשאנו מתחילין ללמוד, והיינו 
דהיה פשוט להם לתוספות דהאי דינא דצריך לשנות מיד אינו דוקא בברכת 
אהבה רבה אלא הוא הדין בברכת התורה דצריך לשנות מיד לאחריה ואם לא 
כן לא יצא בה ידי חובתו. והשיב על כך ר"י דלא קיימא לן כאותו ירושלמי 
דצריך לשנות מיד לאחר ברכת התורה כדי לצאת בה ידי חובתו, הואיל וגמרא 
שלנו דהיינו תלמוד בבלי לא אמרו לדין זה, ולפיכך אין צריך לאלתר ללמוד 


ציונים והערות 


קלט. וטעמא דמלתא דלא יבואו לקבוע הלכה כבית שמאי, ונמצא דמי שלא יוכל להטות בערב 
ולעמוד בבוקר יבטל מעצמו מצות קריאת שמע, תוספות הרא"ש ושיטה מקובצת. קמ. א, ח. ולפנינו 
תוקן שם ונכתבה בכלל הברכות הקצרות. קמא. רש"י שם. קמב. כדי להבחין בבן שיולד לאחר 
מכן אם הוא מהבעל הראשון או מהבעל האחרון. | קמג. דלא שייך בהן שיש להם בן מהראשון 
שהא לא נבעלו לו. | קמד. היינו ארוסות דלעיל, שנתארמלו או נתגרשו מן האירוסין קודם שנבעלו, 
וכמבואר (פס מנ:). ‏ קמה. משום דלא פלוג רבנן בתקנתם, וחייבו את כל הגרושות או האלמנות 
להמתין שלשה חדשים קודם שתנשאנה שוב. קמו. ובתוספות הרא"ש חילק את פירוש רבנו תם 
לשני פירושים (וכן הוא בשיטה מקובצת), עיין שם וצריך עיון. ועיין שם עוד מה שתמה אמאי מייתי 
הכא לדינא דברכת הפירות והמצוות, וכמבואר בדיבור הבא. ועיין בדיבור הבא בתוספות וכן בהערה 
הבאה, היוצא ממחלוקת זו בביאור המשך דברי המשנה. | קמז. ואמנם כי רש"י פירש כן אמאי 
דקתני דלחתום אינו רשאי שלא לחתום, אבל רש"י לשיטתו (דספכלרס נדינור סקודס נתוספות) ד'אחת ארוכה 
ואחת קצרה' היינו דלכל ברכה יש את המטבע שלה, אמת ואמונה הויא ארוכה והשכיבנו היא קצרה, 
ואין לשנות ממטבע זה, ולכך היה יכול לפרש דלקצר ולהאריך היינו בהנהו ברכות דאמת ואמונה 


והשכיבנו, וממילא פירש דלחתום ולא לחתום היינו בברוך. אבל תוספות לשיטתם דפירשו ד'אחת 
ארוכה ואחת קצרה' היינו דרשאי להאריך ולקצר בעצם הברכה דאמת ואמונה וכיוצא בזה, אם כן 
הוכרחו לפרש בלקצר ולהאריך דמתניתין דלא קאי אאחת ארוכה ואחת קצרה דלעיל אלא הוא דין 
נפרד בפני עצמו דהינו כלפי חתימה בברוך, ולשיטתם מה שממשיכה המשנה דמקום שאמרו לחתום 
אינו רשאי שלא לחתום ולהיפך, הוא פירושא דרישא, דמאי לקצר ולהאריך דאמרו דאינו רשאי, היינו 
לחתום בברוך או שלא לחתום בברוך. תלמידי רבינו יונה בתוספת ביאור. ועיין עוד בר"ע מברטנורא 
וכן ברמב"ם פירוש שלישי ב'אחת ארוכה ואחת קצרה', וממילא ישתנה לשיטתם הפירוש בלקצר 
ולהאריך דמתניתין, וכמבואר בתוספות יום טוב. ‏ קמת. בפרקין הלכה ה. | קמט. ועיין לקמן 
דיתבאר דהיינו לאחר התפילה, והא דלא מהני קריאת שמע עצמה מדין תלמוד תורה מיד לאחר אהבה 
רבה, עיין בבית יוסף (מימן מו דייס ו6''פ) דהסתפק בטעם הדבר, אי היינו בגוונא דאינו קורא קריאת שמע 
מיד לאחריה, עיין שם, אבל בקורא אין הכי נמי דמהני דיהיה נחשב כאילו שנה על אתר, או דלמא 
לא מהני כיון דהיא כתפילה חשובה ואינה כתלמוד תורה, וקבע ספקו זה להלכה בשלחן ערוך (:ס פעיף 
ם). קנ. ואינו מדין דכל המצוות מברך עליהם סמוך לעשייתן, עיין בסמוך בתוספות, ועיין בהערה 


יח ביאורי 


לאחר ברכת התורה ויוצא בה בכל גווני, ולכך גם כשאינו לומד לאחר התפלה 
אלא רק באמצע היום נפטר מברכה על לימוד זה בברכה שבירך בבוקר. ועוד 
הוסיף ר"י, דאפילו לפי חירושלמי יש לומר דדוקא גבי ברכת אהבה רבה דלא 
הוי עיקר ברכה לברכת התורה, דהא עיקר אהבה רבה לקריאת שמע נתקן 


ברכות יא: 


התופפות 


חוזרים התוספות לענין הראשון של לימוד סמוך לברכת התורה, והצרפתים נהגו 

לומר פסוקים וברכת כהנים לאחר ברכת התורה, וגם אלו דברים שאין 
להם שיעור שהיא משנה (פ"פ דפס) ואלו דברים שאדם אוכל פירותיהן כו' 
שהיא ברייתא (מס' ענת קכ.) ונהגו כן מפני הירושלמי דבעי שילמוד על אתר, 


[ובשבילה] וכברכת המצוות על קריאת שמע, 
(ובשביל היא) ולכך אינו נפטר מברכת 
התורה אלא אם ילמוד מיד לאחריה, דהיינו 
לאחר התפלה?!*, וגם לא יעשה היפח הדעת 
בינה לבין הלימוד, דאז ניכר שהיא גם ברכת 
התורה, אבל ברכת התורה דאשר בחר בנו 
וברכת לעפוק בדברי תורה שהן עיקר, שכן 
נתקנו לברכת התורה פוטרות כל היום אף 
לא ימו מיד אכתי מפר ההן בפפות 
התורה?!ב. 

מקשים התוספות ואם תאמר, מאי שנא ברכת 

התורה דהברכה בבוקר פוטרת את 
הלימוד שלאחר מכן באמצע היום, מפוכה 
שצריך לברך על כל סעודה וסעודח מחדש 
ברכת לישב בפוכה ואין הסעודה שבצהרים 
נפטרת בברכה שבירך על הסעודה בבוקר. 
ומייאצוהתנמהקויש לומר, דשאני תורה כיון 
שאינו מייאש ומסיח דעתו מללמוד דכל 
שעה אדם מחוייב ללמוד דכתיב והגית בו 
יומם ולילה', והוי כמו יושב בסוכה כל היום 
בלא הפסק דודאי נפטר בברכה ראשונה 
שבירך בבוקר, דמה שמפסיק מלימודו מחמת 
אונסו אינו חשוב הפסק?יי, אבל אכילה 
בסוכה דיש לה שעה קבועה ולאחריה אינו 
אוכל יותר, כבר הסתלק מסעודתו הראשונה 
ומברכתו עליה, וכשבא לאחר מכן לשוב 
ולסעוד צריך לברך מחדש, והברכה הראשונה 

אינה חלה על הסעודה השניהלנד. 

מקשים התוספות ואם תאמר, מפני מה אין 

אנו מברכין אלא 'לישב בסוכה' על 
האכילה ואין אנו מברכים ברכה על השינה, 
'לקשן בסוכחיקיה. ומישבים ₪9 לומר, 
דברכה דאכילה שמברכין על הסעודה 'לישב 
בסוכה' פוטרתו אף לשינה?י', כיון דהסעודה 
היא עיקר הישיבה בסוכה, וכל שאר שימושי 


הירושלמי דוקא אהבה רבה דלא הוי עיקר ברכה 
לברכת התורה דעיקר אהבה רבה לק"ש נתקן ובשביל 
היא אינו נפטר מברכת התורה אלא אם ילמוד מיד 
וגם לא יעשה היסח הדעת, אבל ברכת אשר בחר כנו 
וברכת לעסוק בדברי תורה שהן עיקר לברכת התורה 
פוטרות כל היום. וא"ת מאי שנא מסוכה שצריך 
לברך על כל סעוהה וסעודה: לישב בסוכה, וי"ל 
דשאני תורה שאינו מייאש דעתו דכל שעה אדם 
מחוייב ללמוד דכתיב והגית בו יומם ולילה והוי כמו 
יושב כל היום בלא הפסק, אבל אכילה בסוכה יש 
שעה קבועה. וא"ת מפני מה אין אנו מברכין לישן 
בסוכה. וי"ל דברכה דאכילה שמברכין לישב פוטרתו, 
א"נ משום שמא לא יישן והוי ברכה לבטלה שהרי 
אין בידו לישן כל שעה שירצה. והיה אומר ר"ת 
כשאדם עומד ממטתו בלילה (בשחרית) ללמוד שא"צ 
לברך ברכת התורה מפני שברכת התורה של אתמול 
שחרית פוטרת עד שחרית אחרת, ולא נהירא. 
והצרפתים נהגו לומר פסוקים וברכת כהנים וגם אלו 
דברים שאין להם שיעור שהיא משנה (פ" דפפס) 
ואלו דברים שאדם אוכל פירותיהן כו' שהיא ברייתא 
(מס' ענת קמ.) מפני הירושלמי דבעי שילמוד על אתר, 
אבל א"צ כמו שכתבתי כבר: 
ה"ג ברוך אתה ה' המלמד תורה לעמו ישראל. 
אבל לא גרסינן למדני חקיך, שאין זו ברכה אלא 
בקשה שאמר דוד: 

וברכת כהנים. ואין זה דוכן שהרי לא היו עומדים 
לדוכן עד לאחר הקטרת אמורים דאמרי' 
בתענית (פ"ד ד' כו:) שלשה פעמים ביום הכהנים 


ובאמירת דברים אלו שהם תורה משנה 
וגמרא?לג יוצא ידי חובת לימוד תורה סמוך 
לברכה כפי שמצריך הירושלמי, אבל דוחים 
התוספות דאין צריך לזה כמו שכתבתי כבר, 
דלא קיימא לן כהאי ירושלמי, וגם לירושלמי 
אין דבריו אמורים אלא בברכת אהבה רבה 
ולא בברכת התורה דיוצא בה שפיר גם אם 
לא למד מיד לאחריהקסי. 
סיכוס: הביאו הירושלמי דאינו פטור אלא אס כן 
למד על אתר, והקשו אס כן האיך פטוריס אלו 
שאין לומדיס אלא באמצע היום. ותירץ רייי א. 
דלא קיימא לן כהאי ירושלמי, ב. דאין דברי 
הירושלמי אמורים אלא באהבה רבה דאינה עיקר 
לברכת התורה ולא בברכת התורה עצמה, ומכל 
מקוס הצרפתים נהגו לומר פסוקים משנה 
וברייתא לאחר ברכת התורה מהאי טעמא, ואין 
צריך כדנתבאר. והאי דשנא מברכת הסוכה דמברך 
על כל סעודה וסעודה, היינו משוס דברכת הסוכה 
קבוע זמן הסעודה ולאחריה נסתלק ממנה, אבל 
התורה אין אדם מייאש דעתו ממנה ללמוד ולכך 
הוי כיושב בסוכה כל היום, והא דאין מברכים על 
השינה בסוכה או משום דנפטרת על ידי הברכה 
שאמר בסעודה או שמא לא יישן. ורבנו תם הוסיף 
לומר דברכת התורה פוטרת עד השחרית דלמחרת 
ואפילו ישן, ולא נהירא. 


ה"ג ברוך אתה ה' המלמד תורה לעמו 

ישראל: 

יבארו הגירסא בגמרא בהאי ברכה. 

אמרינן בגמרא דבברכת התורה מסיימי בה 
'הערב נא' וכו', ואומרים התוספות 

דגרסינן בסופה 'ברוך אתה ה' המלמד תורה 

לעמו ישראל', אבל לא גרפינן 'ברוך אתה ה' 

למדני חקיך', שאין זו נוסח ברכה אלא 
בקשה שאמר דוד בתהליםקסז. 


הסוכה טפלים לה?", אי נמי יש ליישב, דאין מברכים על השינה משום דחיישינן 

שמא לא יישן והוי ברכה לבטלה שהרי אין בידו לישן כל שעה שירצהלנ". 

מוסיפים התוספות, והיה אומר רבנו תםקיט כשאדם עומד ממטתו בלילה קודם 

הבוקר (בשחרית) ללמוד, שאין צריך לברך ברכת התורה על לימוד זה מפני 

שברכת התורה של אתמול שחרית פוטרת עד שחרית אחרת דהיינו עד 

שיעבור מעת לעת ויגיע זמן שחרית הבא??, ודוחים התוספות ולא נהירא דבריו 
כיון דהפסיק בשינה צריך לברך מחדשללא. 


וברכת כהנים: 

יבארו כיצד אמרו להאי ברכת כהנים. 

במתניתין קתני דקודם הקטרת התמיד היו הכהנים מברכים את העם ברכת כהנים, 
ואומרים התוספות דאין זה ברכת כהנים בנשיאת כפים על הדוכן, 

שהרי לא היו עומדים לדוכן לישא כפיהם עד לאחר הקטרת האמורים של 

קרבן התמיד, וכדאמרינן בתענית (פ"ד דף כו) שלשה פעמים ביום הכהנים 

נושאין כפיהם וכו' בכל יום, בשחרית במנחה ובנעילהללה, ואי נימא דברכת 


ציונים והערות 


בסוף הדיבור בשם המעדני יום טוב מה שכתבנו בזה. קנא. כן מבואר בלבוש אורח חיים מז ח. 
קנב. כן מבואר בתוספות הרא"ש טעם החילוק, והוסיף להוכיח דלא נאמר אלא על ברכת אהבה רבה 
בירושלמי ולא השמיענו כן בכל ברכת התורה, ועל כרחך דאינו אלא בברכת התורה ומהטעם שהתבאר. 
ועיין עוד במלוא הרועים שהביא מתלמידי רבינו יונה (ס: מלפי סלי"ף) דטעם החילוק הוא דכל שאינו 
שונה על אתר אין מוכח דמכוין לצאת בברכת אהבה רבה ידי ברכת התורה, מה שאין כן בברכת 
התורה, ודן שם משום מצוות צריכות כוונה, ושמא שורש הדברים הוא כדברי תוספות הרא"ש. 
קנג. וברא"ש (סימן יג) וכן בתוספותיו משמע לכאורה דאין זה אמור אלא באנשים דדרכם ללמוד תדיר, 
ואינם אלא מפסיקים לצורך עסקיהם ומיד כשיכולים חוזרים ללימודם, ועיין במעדני יום טוב אות ל, 
ואם כן לא מיירי כלל מנידון התוספות. ועוד עיין בזה ספקו של רבנו יונה (ו. מדפי סלי"ף). = קנד. ועיין 
עוד בתלמידי רבינו יונה (ו. מלפי סלי"ף ד"ס ו6מר) דדן עלה מצד אחר, דבציצית ותפילין חייב לברך בכל 
פעם ופעם שמקיים כיון דכל פעם היא מצוה בפני עצמה, משא"כ בתלמוד תורה דהכל מצוה אחת 
היא, ולכאורה חילוקו זה נכון גם לגבי סוכה דכל פעם ופעם הויא מצוה בפני עצמה, אלא דבמעדני 
יום טוב כאן אות צ מבואר דהוא הוא חילוק התוספות, ועיין בתלמידי רבינו יונה שם בד"ה הבא. 
קנה. וקישור דבריהם לדלעיל יתבאר לפום תירוצם, עיין לקמן בהערה. קנו. ומהכא מוכח דכי 
היכי דהסעודה פוטרת עד הסעודה הבאה אף שמפסיק בינה לבין השינה בעוד כמה דברים, כל שכן 
בברכת התורה כיון דדעתו תדיר על לימודו כששב ולומד אין צריך לחזור ולברך וסומך שפיר על 
ברכתו הראשונה, כן מתבאר בתוספות הרא"ש. קנז. עיין משנה ברורה סימן תרלט, מו. 
קנח. ולתירוץ זה אין מוכח מהא דאין מברכים על השינה בסוכה דמהני לה הברכה דהסעודה, ואין 
ראיה דמהניא ברכת התורה גם לאחר זמן, וכפי שהתבאר בהערה הקודמת. קנט. מכח מה שהתבאר 


לעיל (ונלפ"ש סונ וס כפס כנגו תס) דמהני ברכת לישב בסוכה לפטור את כל שיעשה עד הסעודה הבאה, 
הכא נמי תועיל ברכת התורה בשחרית זו לפטור את שילמד עד השחרית הבא ואף שהפסיק ביניהם, 
דומיא דסוכה דמהני בפשטות אף שהפסיק בין האכילה לשינה, ועיין בתוספות הרא"ש. קס. דאז 
נעשה כבריה חדשה ולכך צריך לברך שוב, הגהות ר"ש טויבש, עיין שם עוד. קסא. ושאני מסוכה, 
דהתם כן הדרך לדור בסוכה דיוצא ממנה וחוזר אליה, והוי תשבו כעין תדורו ולכך אין היסח הדעת 
ממנה מהוה הסתלקות מקיום מצותה, מה שאין כן בתורה דהשינה מהוה סילוק גמור מקיום מצות 
תלמוד תורה. | קסב. כיון דהברייתא חשובה כגמרא, עיין משנה ברורה מז, כא ושלחן ערוך אורח 
חיים סימן נ סעיף א. קסג. אמנם בדברי חמודות (פופ עס) הביא בשיטת הרמב"ם, מדברי הירושלמי 
הנ"ל יש ללמוד סמוך לברכת התורה מדין דכל המצוות מברך עליהן סמוך לעשייתן. ועיין שם עוד 
במעדני יום טוב (פות ט) שהביא מהבית יוסף בשני אופנים מדוע באמת לא בעי הכא הברכה הכא 
סמוך ללימוד, או משום דכיון דמחויב בתלמוד תורה כל שעה, אין חסרון כשבא ללמוד לאחר מכן 
דלא למד סמוך לברכה כיון דאין ניכר מלימודו עתה דלא למד סמוך לברכה (ותמיד החסרון בהפסק 
בין הברכה לאכילה או למצוה הוא, דאין מוכח דהברכה היא על האכילה או על המצוה הזו מהא 
דלא הסמיכן), או משום דמחויב בה בכל שעה ואין ההפסק שהפסיק חשוב הפסק, מה שאין כן 
במצוה ואכילה דיכול להפסיק ולעשותן בשעה אחרת וממילא אין הברכה מתיחסת אליהן. ועוד עיין 
במרומי שדה דביאר דתוספות לשיטתם במקום אחר דאין צריך להסמיך הברכה להמצוה, עיין שם. 
קסד. קים יב. קסה. התם קתני 'ארבעה פעמים ביום' (למסקנת הגמרא), והיינו ביום הכיפורים 
דאיכא נמי מוסף (ובתעניות ומעמדות היו נושאים רק ג' פעמים, בשחרית במנחה ובנעילה), כן מבואר 
במהרש"א, ויש לעיין מדוע לא ביאר דקאי לימים שיש בהם גם מוסף, והיו נושאין כפיהם בשחרית 


ביאורי 


כהנים דהכא הויא נמי בנשיאת כפים על הדוכן, אם כן הוה ליה למתני דד' 
פעמים היו הכהנים נושאים את כפיהם, אחד לפני הקטרה וכמבואר בסוגיין, 
ואחד לאחר הקטרה וכמבואר שם דהיו נושאים כפיהם בשחרית??', ואותה היו 
מתפללים לאחר הקטרת האימורים וכדמשמע בסוגיין. אלא על כרחך הכוונה 


ברכות יא: - יב. 


התוספות יט 


שהיה זה יין, ואחר שאמר 'מלך העולם' הבין - נזכר שהיה זה שכר ולא יין, 
ואחר שהבין שהיה שכר פיים 'שהכל נהיה בדברו'לל". 


לא לאתויי נהמא: 


הכא דכלא נשיאות כפים אמרו ברכת 
כהנים, וכמו שאנו אומרים ברכה זו בין 
ברכת הודאה לשים שלוםלל'. 


משום דלא מטא זמן יוצר אור: 
יבארו אמאי לא מטי זימניה. 
בגמרא אמרינן, שאנשי משמר שהיו קוראים 
קריאת שמע בעת עשיית התמיד, לא 
היו מברכין ברכת יוצר אור, משום דאכתי לא 
האיר היום בשעה זו. 
והוקשה להתוספות, דנהי דשחיטת התמיד 
היא רק משיעלה עמוד השחר, ואם 
כן שעת הקריאה שהיא בעת עשיית התמיד 
הרי היא רק לאחר עלות השחר, ואמאי לא 
מצי לברך אז ברכת יוצר אור. ומיישבים, ופי' 
רש"י דאף"דכבר עלה השחר אז, מיהו עדיין 
לא הוה שעה לומר 'יוצר אור', משום שהיה 
זה סמוך לעלות השחר ועדיין לא האיר היום 
כל כך, וכדאמרינן בברייתא ביומא הקורא 
כו' קריאת שמע עם אנשי משמר לא יצא ידי 
חובתו, וזאת משום שהם קוראים קודם 
שהגיע זמן קריאת שמע, ואף דכבר עלה 
עמודר השחר יכולה לסבור הברייתא 
כותיקין, כלומר, שברייתא זו סוברת כמו 
ותיקין דהיינו אנשים ענוים שמחבבים את 
המצוות, שהיו קוראים אותה סמוך להנץ 
החמה ולא קודם לכן, ומשום שסברו שכיון 
שקודם לכן עדיין לא האיר היום כל כך אין 
לקרוא אז קריאת שמע, והכי נמי ברכת יוצר 
אור אין לברך בשעה זו, ולכך אמרינן דאנשי 
משמר לא היו מברכין ברכת יוצר אור בשעת 
הקרבת התמיד. 


נושאין כפיהם וכו' וא"כ הוה ליה למתני ד' פעמים 
אחד לפני הקטרה ואחד לאחר הקטרה, אלא בלא 
נשיאות כפים אמרו ברכת כהנים כמו שאנו אומרים: 
ינומשום דלא מטא זמן יוצר אור. דנהי דשחיטת 

התמיד משיעלה עמוד השחר פי' רש"י 
מיהו לא הָוה שעה לומר יוצר אור כדאמרי' הקורא 
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כו', ויכול לסבור הברייתא כותיקין: 
ברכה אחת למשמר היוצא וכו'. תימה, קצת מאי 
היא, הואיל ולית בה לא שם ולא מלכות: 
פתח ואמר בא"י אלהינו מלך העולם והיה סבור 
שהיה יין, והבין שהיה שכר, ואחר שהבין 
שהיה שכר סיים שהכל: 
לא לאתויי נהמא. ופירש רב אלפס, השתא דלא 
אפשיטא בעיין אזלינן לקולא, ואפילו פתח 
בחמרא וסיים בשכרא יצא. ור"י הי' אומר לחומרא 
דצריך לברך פעם אחרת. ומיהו היה אומר ר"ח אם 
היה יודע בבירור שטעה בדבורו שאמר בורא פרי 
העץ תחת (בורא) פרי הגפן, דבתוך כדי דבור יכול 
לחזור בו. וכן בי"ט בחתימה של יום טוב אם טעה 
בין מקדש ישראל והזמנים ואמר מקדש השבת וחזר 
בתוך כדי דבור יצא, אחרי שהוא יודע שהוא י"ט. 
והקשה הר"ר יעקב מקינון מאי קא מבעיא ליה, והא 
ודאי מצות אינן צריכות כוונה. והיה אומר הר"י 
דהיינו בשומע תפלה אחורי בית הכנסת ולא נתכוין 
לצאת, אבל היכא דנתכוין לברך על היין ונמצא שכר 
לא מהני: 


ידונו בפסק ההלכה בזה, והאס זה שייך לנידון 
דמצוות צריכות כוונה. 
בגמרא מיבעיא להו, מי שהיה לו בידו כוס 
שכר, ובפתח בחמרא וסיים בשכרא, 
כלומר, שבשעה שהזכיר שם ומלכות היה 
סבור שהוא יין, ושוב נזכר שהוא שכר וסיים 
ישהכל נהיה בדברו', האם יצא או לא. והגמרא 
ניסתה לפשוט האיבעיא, ודחתה דאי אפשר 
למיפשט כן. 
אומרים התוספות, ופירש רב אלפס, דהשתא 
דלא אפשיטא בעיין, אזלינן לקולא, 
משום דספק ברכות להקל, ולכך אפילוקסט 
פתח בחמרא ופיים בשכרא, יצא. 
ואומרים התוספות, ור"י חלק על רבינו אלפס 
והיה אומר דכיון דלא איפשטא 
האיבעיא אזלינן לחומרא, דהיעו דצריך 
לברך פעם אחרתלל. 
ואומרים התוספות, ומיהו היה אומר ר"ח, 
דאף לדעת ר'י, אם היה יודע 
בבירור שטעה בדבורו, כלומר שכבר בתחילת 
הברכה ידע מהו הדבר שאוחז בידו, ורק 
שנתקל בלשונו ובירך ברכה אחרתל**, וכגון 
שבירך על היין ואמר 'בורא פרי העץ' תחת 
- במקום (בורא) 'פרי הגפן'לל, דדינא הוא 
דבתול' כדי דבור יפולי להווה כו ואין צריך 
לברך שוב, היות ובשעת הברכה ידע שזה יין. 
וכן הדין ביט בהתימה של ברכת יום טוב, 
אם טעה בין 'מקדש ישראל והזמנים' ואמר 
במקום זה 'מקדש השבת' וחזר בתוך כדי 
דבור ואמר 'מקדש ישראל והזמנים' יצא, 
אחרי - מאחר שכבר בתחילת הברכה הוא 
יודע שהוא יום טוב אלא שנתקל בלשונו. 
מקשים התוספות, והקשה הר"ר יעקב 


ברכה אחת למשמר היועא וכו 

יתמהו אמאי חשיב זה ברכה. 

בברייתא קתני, שבשבת היו מוסיפין בין הברכות שהיו מברכין בשעת הקרבת 
התמיד, ברכה אחת למשמר היוצא. ומפורש בגמרא שנוסח הברכה הוא 

ימי ששכן שמו בבית זה הוא ישכין ביניכם אהבה ואחוה שלום ורעות'. 

מקשים התוספות ותימה קצת, מאי היא, כלומר למה מחשיבה זאת הברייתא 
ליברכה', הואיל ולית בה לא שם ולא מלכות, כלומר שלא מזכירין בה 

לא שם ה' ולא 'מלך העולם', וכלל הוא דכל ברכה שאין בה שם או מלכות 

לאו ברכה היא. ונשארו התוספות בתימה. 


פתח: 

בגמרא איבעיא להו, מה הדין במי שהיה לו בידו כוס שכר, וסבר שהוא יין, 
ופתח ובירך אדעתא דיין, וסיים בשכר. 

מבארים התוספות, דהיינו דפתח ואמר בא"י אלהינו מלך העולם ואז היה סבור 


מקינון, ומאי קא מבעיא ליה הכא, האם כשהיה כוונתו בתחילת הברכה לברך 
ברכה אחרת אי יצא או לא, והא ודאי יצא, דהא קיימא לן שמצות אינן 
צריכות כוונה, וכגון מי שעובר אחורי בית הכנסת ושומע תקיעת שופר דאף 
דלא נתכוון לצאת ידי חובתו יצא, ואם כן הכי נמי אף שלא נתכוון לברכה 
זו נימא דיצא. 
ומיישבים, והיה אומר הר"י, דהא דקיימא לן מצוות אינן צריכות כוונה, היינו 
כגון בשומע תפלה אחורי בית הכנפת ולא נתכוין לצאת, היינו שלא 
כיוון כלום, אבל היכא שנתכוון מחשבה הפוכה ממה שהיה צריך לכוון, כגון 
הכא דנתכוין לברך על היין ונמצא שכר בכהאי גוונא אפשר דלא מהני. 
סיכוס: הביאו מחלוקת רב אלפס והרייי האיך פוסקיס למעשה באיבעיא זו, דרב אלפס 
פסק שיצא, ורייי פסק שיחזור ויברך. וכתבו שאס בשעת הברכה ידע על מה הוא מברך 
אלא שנתקל בדיבורו וחזר בו תוך כדי דיבור מהני לכולי עלמא. וביארו דנידון זה אינו 
שייך לנידון דמצוות צריכות כוונה, כיון דכאן חישב מחשבה הפוכה ממה שהיה צריך 
לחשוב. 


ציונים והערות 


במוסף ובמנחה. | קסו. וכן ביאר במהרש"א דלאחר הקטרה היינו אחת דלאחר הקטרה שחרית, 
ומלבד זו היו נושאים כפיהם עוד פעמיים במנחה ובנעילה. | קסז. היינו לפי מנהג חוץ לארץ דאין 
נושאים כפים כל השנה, אלא הש"ץ אומר את הפסוקים של ברכת כהנים בין ברכת הודאה לשים 
שלום, וכן משמע בתוספות הרא"ש. וברשב"א הוסיף עוד לתרץ דברכת כהנים הכוונה לשים שלום. 
קסח. כנראה כוונת התוספות לבאר בזה מהו 'פתח' ומהו 'סיים', ולזה כתבו ד'פתח' היינו שאמר 
שם ומלכות, וסיים היינו סיום הברכה שאמר 'שהכל'. ‏ קסט. מה שנקטו התוספות 'אפילו', היינו 
משום דבגמרא איתא קודם לכן דאם היה להיפך, דהיינו שהיה אוחז בידו כוס של יין ופתח ובירך 
אדעתא דשכר, אז פשיטא דיצא, כיון דאפילו אם סיים שהכל יצא, דהא תנן (קפן מ:) וכולן אם בירך 
עליהן שהכל יצא. אבל אם היה להיפך, דהיינו שאחז בידו כוס שכר והיה סבור שהוא יין והתחיל 
לברך אדעתא דיין ונזכר שהוא שכר וסיים שהכל בהא גוונא הוא דאיבעיא בגמרא. ולזה כתבו התוספות 
דכיון דהוא איבעיא בגמרא, אזי למעשה אפילו באופן השני דפתח אדעתא דחמרא וסיים שהכל יצא, 
כיון דספק ברכות להקל. קע. הנה לכאורה שיטת ר"י תמוה בתרתי, חדא, דהא קיימא לן דספק 
ברכות להקל, ועוד, דאף אם מאיזה טעם יש להחמיר כאן, מכל מקום האיך שרי לו לברך מספק הא 
הוי ספק ברכה שאינה צריכה. ועיין בגליון הש"ס שהביא את דברי המהרש"א בפסחים (קנ) שביאר 


סברת הר"י, דאף דקיימא לן ספק ברכות להקל, היינו דוקא בברכת המצוות, אבל בברכת הנהנין, 
אסור לאכול בלא ברכה דכל הנהנה מהעולם הזה בלא ברכה מעל. ועל הקושיא השניה תירץ, דכיון 
דמחמת הספק אסור לו לאכול בלא ברכה, ממילא תו לא הוי זה 'ברכה שאינה צריכה'. וכנראה כוונתו 
דהר"י סובר ד'ברכה שאינה צריכה' אין הכוונה שהיא אינה צריכה אליבא דאמת, אלא הכוונה שלגברא 
המברך היא אינה צריכה לו, והסברא בזה דהוא זלזול בכבוד שמים כשמברכים ברכה על חינם, אבל 
הכא דהגברא צריך את הברכה, שהרי בלא הברכה אסור לו לאכול, ממילא תו לא הוי זה ברכה 
שאינה צריכה. | קעא. אור צבי ושאר אחרונים, ולשון התוספות דחוק קצת, והרי זה כאילו כתבו 
'שידע בבירור' מה הוא אוחז בידו, אלא 'שטעה בדיבורו'. קעב. ראה בגליון הש"ס שמדייק מכאן 
דדוקא משום שנתקל בדיבורו וחזר בו תוך כדי דיבור אין צריך לחזור, אבל אם נתכוון לברך בורא 
פרי העץ על יין וגם לא חזר בו תוך כדי דיבור בכהאי גוונא לא יצא, דאין ברכת בורא פרי העץ 
פוטרת את היין. ועיין במשנה ברורה (סיי כמ פ"ק ע) ובשער הציון שם (ס"ק פו) שהביא ב' דיעות בענין 
זה, דדעת המרדכי בשם מהר"ם כדעת התוספות כאן דברכת בורא פרי העץ אינה פוטרת את היין, 
אולם הרא"ה והריטב"א סוברים שיוצא בדיעבד. ועיין בהגהות וציונים שהבאנו שהפנים מאירות (פנק 
5 סי ם) כתב להגיה שבמקום 'תחת בורא פרי הגפן' צריך לומר 'תחת בורא פרי האדמה'. 


כ ביאורי 


להגיד בבקר חסדך: 


יבארו מדוע בבוקר הוא יחסדי ובלילה הוא יאמונהי. 
בגמרא איתא, כל שלא אמר אמת ויציב שחרית ואמת ואמונה ערבית לא יצא 
ידי חובתו, שנאמר 'להגיד בבוקר חסדך ואמונתך בלילות'. 


מבארים התוספות, ד'בבוקר' צריך להזכיר את 
חסדי השם עמנו, והיינו ברכת אמת 

ויציב שהיא מספרת בחסד שהקדוש ברוך 
הוא עשה לנו במצרים. ו'אמונתך' פי' מדבר 
על העתיד שאנו מצפים שישמור הבטחתו 
ואמונתו שהבטיחנו לגאלנו מגלות זו ויגאלנו 
מיד המלכים, ועל זה מיוסדת ברכת 'אמת 
ואמונה', וכמו שאומרים 'הפודנו מיד מלכים, 
מלכנו הגואלנו מכף כל העריצים' דהיינו 
שמצילנו מיד אויבינו שבמשך הדורות?ל. 
והוקשה להתוספות, והא שבסוף הברכה של 
אמת ואמונה הוא חוזר ומדבר על גאולה 
דפרעה שהיתה בעבר. וכמו שאומרים 'המכה 
בעברתו כל בכורי מצרים וכו' עד סוף הברכה, 
היינו משום דחתימת הברכה היא 'גאל ישראל' 
לשון עבר, דהיינו גאולת מצרים, ודינא הוא 
שצריך לכלול לפני החתימה את אותו הענין 
של החתימה, לכך מזכירים בסוף הברכה ענין 
גאולת מצרים כדי לסמוך זאת לגאל ישראל. 
אי נמי יש לפרש קרא ד'להגיד בבוקר חסדך 
ואמונתך בלילות'?לי על דרך המדרש (נס 
פס ג) דמפרש לקרא 'חדשים לבקרים רבה 
אמונתך', מהו הוא הדבר בו אנו רואים 
שהשם יתברך נאמן ובריותיו מאמינים לו, 
שהרי אדם מאמין לבורא ומפקיד אצלו את 
רוחו - נשמתו בידו בכל לילה כשהולך לישון, 
והוא מחזירה לו בבוקר בלא יגיעה (לס 
נסעכס?"). וזהו כוונת הפסוק 'בבוקר חסדך 
ואמונתך בלילות', היינו, שהשם עושה עמנו 
חסד בבוקר ומחזיר לנו את הנשמהלל, 
ובלילה ניכרת מידת אמונתו, שבני אדם 

מאמינים בו ומפקידים אצלו את נשמתם. 


אמת ויציב וכו: 

יבארו ברכת 'אמת ויציבי. 

בגמרא נזכר ברכת 'אמת ויציב' שמברכין אחר 
קריאת שמע. 

אומרים התוספות, מה שאומרים 'אמת ויציב 


ברכות יב. - ים: 


כרע כחיזרא: 
יבארו אופן הכריעה. 


להגיד בבקר חפדך. חסד שהקדוש ב"ה עשה לנו 
במצוים. ואמונתך פי' מדבר על העתיד, 
שאנו מצפים שישמור הבטחתו ואמונתו ויגאלנו מיד 
המלכים. ובסוף ברכה חוזר לגאולה דפרעה, כדי 
לסמוך לגאל ישראל. א"נ ע"ד המדר' (כנס פיכס ג) 
חדשים לבקרים רבה אמונתך, שאדם מאמין ומפקיד 
רוחו בידו ומחזירה בלא יגיעה: 
אמת ויציב וכו'. לא קאי על השכינה, אלא קאי 
אהדבר הזה וכו'. וכן איתא בהר"ם. ואיתא 
בירושלמי האי מרגניתא דלית ביה טימא, פירוש 
שאין לה שומא, כל מה שמשבח מתגני לה, כדאמר 
לקמן (ד' ג נ) בחד דפתח ואמר האל הגדול הגבור 
והנורא, והיה מאריך הרבה, וא"ל ר' חנינא סיימת 
לשבחי דמרך, כי כל פה לא יוכל לספר שבחו: 
ובו כרע כחיזרא. ולקמן (לי כפ:) אמרינן עד שיראה 
איסר וכו' לא סגי בכריעה לבד וראשו זקוף, 
אלא בעי נמי שיכוף הראש, וכן איתא בירושלמי 
דפרקין ובלבד שלא ישוח יותר מדאי, אמר רבי 
ירמיה ובלבד שלא יעשה פפצין חרדונא, והיינו 
תרגום ירושלמי של צב (ױקכפ י6), והצב כשהוא שוחה 
ראשו זקוף. ובר"ה וי"כ שאנו שוחין כל שעה 
בתפלה, צריך ליזהר שיגביה קודם שיסיים הברכה, 
רק שיכרע בברוך ושיגביה מיד, דאמרינן לקמן סוף 
אין עומדין (ד' .) אם בא לשחות תחלת כל ברכה 
וסוף כל ברכה מלמדין אותו שלא ישחה: 
והלכתא כותיה דרבה. דצריך לחתום המלך 
הקדוש והמלך המשפט, ואם לא אמר 
מחזירין אותו. וכן זכרנו ומי כמוך וכתוב לחיים 
ובספר חיים מחזירים אותו אם לא אמר, דכל המשנה 
ממטבע שטבעו חכמים אינו יוצא ידי חובתו, וכך 


אמרינן בגמרא, שרב ששת כשהיה כורע בתפילה, היה כורע כל גופו בבת אחת 
כמו שמכופפין מקל. ואומרים התוספות, והנה אף שמבואר כאן שצריך 


להתכופף כמו מקל, אין הכוונה שהראש ישאר 
בקו ישר עם הגב, אלא צריך לכופף את הראש 
כלפי מטה, דלקמן (ד' כפ:) אמרינן שצריך 
לכרוע עד שיראה איפר וכו" כנגד לבו, 
כלומר, שצריך לכרוע בצורה כזו שיהיה כנגד 
הלב ב' קמטים וביניהם ריוח בשיעור של 
איסר, [פירוש?ל"] דלא סגי בכריעה של הגב 
לבד וראשו ישאר זקוף בקו שוה עם הגב, 
אלא בעי נמי שיכוף הראש כלפי מטה, 
וכאשר עושה כן אזי נראה כמין ב' קמטים 
כנגד לבו (ועיין נסעכה?ל?). וכן איתא בירושלמי 
דפרקין דצריך לכפוף את הראש, דאיתא שם 
לענין הכריעות 'תנא, ובלבד שלא ישוח - 
יתכופף יותר מדאי", ואיתא שם עוד, אמר 
כפו ירמיה ופלבך שלא ועשה. כהדין 
חרדונא, והיינו דחרדונא | הוא תרגום 
ירושלמי של תיבת 'צב' הנזכרת בתורה (ויקכ5 
י), כלומר, דהתרגום ירושלמי מתרגם את 
תיבת 'צב' הנזכרת בתורה 'חרדונא', וכוונת 
רבי ירמיה שלא ישחה כמו הצב שכשהוא 
שוחה ראשו נשאר זקוף, אלא צריך שישחה 
את ראשו. 

ובראש השנה וי"כ שאנו שוחין כל שעה 

בתפלה, כלומר, שמנהגנו לשחות 
במשך כל התפילה, אזי בברכת אבות וברכת 
'מודים' צריך ליזהר שיגביה את גופו קודם 
שיסיים הברכה, כדי שיהיה ניכר שהוא כורע 
בסוף הברכה כתקנת חכמים שתיקנו לכרוע 
בברכות אלו בסוף הברכה, ולכך אין לו 
להשאר בכריעה עד סוף הברכה, רק שיש לו 
לזקוף כשיגיע לסוף הברכה, ויכרע בברוך 
ושיגביה מיד כשאומר תיבת ה'?5. וראיה למה 
שאמרנו שצריך שתהיה ניכרת כריעתו בסוף 
הברכה, מדאמרינן לקמן פוף אין עומדין (ד' 
ד) שאם בא לשחות בתחלת כל ברכה 
וברכה ובפוף כל ברכה וברכה מלמדין אותו 
שלא ישחה, כדי שיהיה ניכר תקנת חכמים 
שתיקנו הכריעות דוקא בב' ברכות אלו ולא 


ונכון וקיים' וכל הנך מילי שמזכירים שם, לא קאי על השכינה, אלא 
קאי אתיבות 'הדבר הזה וכו' עלינו לעולם ועד', דהיינו שהדבר הזהלל' הוא 
אמת ויציב ונכון וקיים וכו'. וכן איתא בהר"ם. והטעם דאי אפשר לפרש דקאי 
אשכינה, שהרי אסור לשבח את השם יתברך יותר מדאי וכדאיתא בירושלמי 
האי מרגניתא דלית ביה טימא, פירוש, מרגלית יקרה מאוד שאין לה שומא, 
כלומר, שמרוב יוקרה אי אפשר לשום אותה לדעת את ערכה, כל מה שאתה 
משבח אותה מתגני לה - היא מתגנה בכך, שהרי במה שרק תשבח אותה היא 
שווה הרבה יותר, נמצא שכאשר שבחת אותה אתה מיעטת בערכה, ולכך אסור 
להרבות בשבחים על השם יתברך, כי כמה שנשבח אותו עדיין לא נספיק לספר 
את כל שבחו, וכמו דאמרינן לקמן (לי ג ) בחד דפתח ואמר 'האל הגדול הגבור 
והנורא' והיה מאריך לומר שבחים הרבה, ואמר לו רבי חנינא וכי סיימת לכל 
שבחי דמרך - השבחים של אדונך ה', כי כל פה לא יוכל לספר שבחו, ומשום 
הכי על כרחך צריך לומר דכל השבחים של "ויציב ונכון וקיים וכו' לא קאי 

אשכינה אלא א'הדבר הזה'. 


בשאר ברכות, ומהאי טעמא נמי בראש השנה ויום הכיפורים שמתפללין בכריעה 
יש לו לזקוף בסוף ברכות אלו כדי שיהיה ניכר תקנת חכמים שתיקנו שיכרע 
בסוף ברכות אלו (וכלס נסעכה?9). 


והלכתא כותיה דרבה: 
יבארו פסק ההלכה בדבריס המוסיפיס בעשרת ימי תשובה, מה הדין אס שכח ולא 
הזכירן. 
בגמרא פליגי אמוראי, מה הדין במי ששכח ואמר בעשרת ימי תשובה 'הקל 
הקדוש' או 'מלך אוהב צדקה ומשפט' במקום 'המלך הקדוש' ו'המלך 
המשפט'. ואמרינן בגמרא דהלכתא כרבה הסובר דצריך לחתום המלך הקדוש 
והמלך המשפט, ואם לא אמר מחזירין אותו. 
ואומרים התוספות, וכן הדין במה שמוסיפים בעשרת ימי תשובה זכרנו' ו"מי 
כמוך' ו'כתוב לחיים' ו'בפפר חיים' דמחזירים אותו אם לא אמר זאת, 
משום דכל המשנה ממטבע שטבעו חכמים, כלומר מהנוסח שקבעו חכמים 


ציונים והערות 


קעג. על פי רש"י (ד"ס פטמר). = קעד. כך נראה דאין זה הסבר לברכות של אמת ואמונה ואמת ויציב, 
אלא הוא הסבר על הפסוק גופא למה בלילה אומר 'אמונה' ובבוקר 'חסד'. ‏ קעה. 'בלא יגיעה' 
שכתבו התוספות, כנראה כוונתם שהאדם אינו צריך לטרוח ולתבוע את השם יתברך שיואיל להחזיר 
לו את פקדונו, אלא מחזיר לו מעצמו בלא עדים ובלא דיינים. | קעו. ונחשב זה 'חסד' הואיל וישנם 
הרבה בני אדם שחטאו במשך היום ומן הדין שלא יחזיר להם השם יתברך את נשמתם, אלא שעושה 
עמהם חסד לפנים משורת הדין. קעז. דחיינו, הקבלת עול מלכות שמים שקבלנו על עצמנו בקריאת 
שמע. | קעת. הגהות הב"ח. | קעט. פירשנו דברי התוספות שכוונתם לומר כן בלשון ניחותא, 


דאף דבעינן לכרוע בבת אחת כחיזרא, מכל מקום בעינן נמי שישוח את ראשו. אך יתכן לפרש, 

דהתוספות באו כאן להקשות, דהכא קתני דצריך לכרוע כחיזרא דהיינו שראשו וגופו יהיו ישרים כמקל 

בשעת הכריעה, ואילו לקמן אמרינן דצריך שיראה כאיסר כנגד לבו, דהינו שראשו וגופו יהיה מכופף 

לארץ, ולפי זה התוספות נשארו בתימה. | קפ. וכדילפינן הכא מדכתיב 'מפני שמי נחת הוא'. 

קפא. פירשנו על פי המהרש"א. אולם ביד דוד כתב בשם ספר האגודה פירוש אחר בתוספות, דמאי 

דמייתי מההוא דאם בא לשחות כוונתם לומר בזה דין נוסף דצריך לזקוף בסוף כל ברכה וברכה, ועיין 
שם שמגיה שצריך להוסיף בתוספות 'ובשאר ברכות זוקפין בסיום הברכות. 


ביאורי 


בתפילה אינו יוצא ידי חובתו, וכך פסק רבינו יהודה? (ולפס נהעלס?05, ואם 
ספק לו אם אמר אותן אם לא אמר, מחזירים אותו, וכדאיתא בירושלמי 
דתענית בפרק קמא לענין הזכרת טל ומטר, היה מתפלל ואינו יודע אם הזכיר 
טל ומטר ואם לאו, כל שלשים יום מאז שהתחילו לומר 'ותן טל ומטר', הרי 


ברכות יב; 


התופפות כא 


ההוספות חוץ מהמלך הקדוש והמלך המשפט, כשהוספות אלו לא נזכרו בגמרא 
אלא מתקנת הגאונים הם (וכלס נסעכס??"), והביא הר"ח ראיה לדבריו אלוקפה. 
סיכום: כתבו דלגבי המלך הקדוש והמלך המשפט נפסק בגמרא דצריך לחזור, והוא 
הדין אס מסופק אס אמרן או לא דצריך לחזור. אבל לגבי זכרנו ושאר מילי שלא נזכרו 


הוא בחזקת שלא למוד, פירוש שתולים שלא 
אמר אלא כמו שהוא למוד - רגיל עד עתה 
שלא אמר כן. אחר כן, אחר ל' יום הרי הוא 
בחזקת שהזכיר, כך מובא שם בירושלמי 
לענין הזכרת טל ומטר, והוא הדין לכל 
הדברים שצריך להזכיר כך הדין, דאם הוא 
בתוך ל' יום תלינן שמסתמא לא אמר, ואם כן 
בעשרת ימי תשובה דליכא שלשים יום, אזי 
אם נסתפק לו אם הוסיף את ההוספות של 
עשרת ימי תשובה או לא צריך לחזור. 

ומביאים התוספות דעה חולקת על מה שכתבו 

שאם שכח לומר 'זכרנו' או 'מי כמוך' 
או 'וכתוב' או 'בספר חיים' דמחזירין אותו, 
ור"ח כתב דאין מחזירין אותו מכל אותן 
דברים, דלא פסק בספר בפירוש, היינו כל 


פסק רבינו יהודה, אם ספק לו אם אמר אם לא אמר 
מחזירים אותו, כדאיתא בירושלמי דתענית פ"ק היה 
מתפלל ואינו יודע אם הזכיר טל ומטר ואם לאו כל 
שלשים יום בחזקת שלא למוד, פירוש שלא אמר 
אלא כמו שהוא למוד עד עתה שלא אמר כן, אחר 
כן בחזקת שהזכיר, והוא הדין לכל הדברים שצריך 
להזכיר כך הדין, ואם כן בעשרת ימי תשובה דליכא 
שלשים יום צריך לחזור. ור"ח כתב דאין מחזירין 
אותו מכל אותן דברים, דלא פסק בספר בפירוש 
והביא ראיה לדבריו: 

בקשו לקבוע פרשת בלק בפרשת ק"ש ומפני 

מה לא קבעוה וכו'. איתא בירושלמי דאותן 


בגמרא, פליגי בעלי התוספות אי צריך לחזור או 
לא. 


בקשו לקבוע פרשת בלק בפרשת ק"ש ומפני 
מה לא קבעוה וכו? 
יבארו אמאי תיקנו גי פרשיות אלו. 
אמרינן בגמרא שביקשו לקבוע פרשת בלק 
שיקראוה בקריאת שמע. 
אומרים התוספות, איתא בירושלמי דאותן ג' 
פרשיות שתקנו בקרית שמע, הטעם 
שבחרו דוקא בפרשיות אלו, לפי שיש בהן 
רמו לכל עשרת הדברות, ועי"ן בו בג' 
פרשיות אלו ותמצא בהן הכל - כל עשרת 
הדברות (וכפס נסעכה??'). 
הדרן עלך מאימתי 


ג' פרשיות שתקנו בקרית שמע לפי שבהן עשרת הדברות, ועיין בו ותמצא הכל: 


קפב. הוא אחד מבעלי התוספות, ואין זה רבי יהודה התנא או רבי יהודה האמורא. 


הדרן עלך מאימתי 


ציונים והערות 


קפג. תיבות לדבריהם. 


קפו. פירשנו דיעיין בו' היינו בפרשיות דקריאת שמע. אך יתכן שכוונת התוספות 'ועיין 


'וכן פסק רבינו יהָוַדַה' אין להן הכרע, אי קאי אלעיל, דהיינו שכן פסק רבינו יהודה שצריך לחזור 
בזכרנו וכל הנך, או דקאי אלמטה אמה שכתבו 'אם ספק לו אם אמר אם לא אמר'. קפד. מלשון 
התוספות 'דלא פסק' משמע קצת דעיקר החילוק אינו דזה מדינא דגמרא וזה מתקנת הגאונים, ורק 
כיון דלא נזכר בגמרא מנא לן דצריך לחזור עליהן, דבשלמא המלך הקדוש והמלך המשפט מפורש 
בגמרא דהלכתא כרבה דצריך לחזור, אבל בהנך מילי שלא גזכרו בגמרא הרי לא נפסק בגמרא 
שצריך לחזור עליהן, ומנא לן שיהיה צריך לחזור. | קפה. בתופ' רבינו פרץ כתב דברים אלו בשם 
'רבי מאיר', ובמרדכי הביא זאת בשם 'רבי משה מאיברא', ולא נתפרש שם מהי הראיה שהביאו 


בו' בירושלמי, דשם מפורש היכן נרמז כל דיבור ודיבור. וכך איתא שם, 'אנכי' - שמע ישראל ה' 

אלהינו. 'לא יהיה לך' - ה' אחד, 'לא תשא' - ואהבת את ה' אלהיך, דמאן דרחים למלכא לא 

משתבע בשמיה לשקרא. 'זכור את יום השבת לקדשו' - למען תזכרו ועשיתם את כל מצוותי, דמצות 

השבת שקולה כנגד כל המצוות. 'כבד את אביך ואת אמך' - למען ירבו ימיכם. 'לא תרצח' - 

ואבדתם מהרה, מאן דקטל מיתקטל. 'לא תנאף' - ולא תתורו. ו'לא תגנוב' - ואספת דגנך, ולא דגן 

חברך. 'לא תענה ברעך עד שקר' - אני ה' אלהיכם. 'לא תחמוד' - וכתבתם על מזוזות ביתך, ולא 
= רעך. 


אהח19/06/2018 


כב 


היה קורא אם כוון לבו יצא: 
יבארו האס ברכות קריאת שמע מעכבות או לא. 


במשנה תנן, היה קורא בתורה בפרשה של קריאת שמע, אם כיוון לבו לצאת 
בקריאה זו ידי מצות קריאת שמע, יצא. 


אומרים התוספות, דבירושלמי אמרינן דשמע 
מינה מהא דברכות אינן מעכבות, 
כלומר, דהקורא את שמע אף על פי שלא 
אמר את ברכותיה, שתים ברכות לפניה 
ושתים ברכות לאחריה, יצא, דאם לא כן 
תקשי מאי מהני הכא בקורא בתורה אם כוון 
לבו וההי לא בירך תחלה. 
התוספות ואם תאמר, והא בפרק 
קמא (ד 2) מסקינן בגמרא דסדר 
ברכות אין מעכבות, כלומר, דאם שינה את 
סדר הברכות, וכגון שבירך ברכה השניה לפני 
ראשונה אין זה מעכב, משמע הא ברכות 
עצמן, כלומר, דאם לא בירך אותן כלל הרי 
הן מעכבות, וקשה דהא במשנתינו מוכח 
דהברכות אינן מעכבת וכמו שכתבנו. 
ומיישבים ויש לומר, דהתם דמשמע דברכות 
מעכבות, איירי בצבור*, ודיקא 
נמי דקתני התם 'אמר להם הממונה' דמיירי 
גבי קריאת שמע שהיו קוראים אנשי משמר 
בבית המקדש, וקתני התם שהממונה אומר 
להם לברך, משמע דבציבור היה זה. 


מקשים 


ובאמצע שואל מפני וכו: 
יבארו האם מותר לדבר בלשון הקודש באמצע 
הפרקים. ומהו המקור שיש מקומות שמותר 
להפסיק בהן. 
במשנה מפורש מתי מותר להפסיק ולומר 
שלום לחבירו בשעה שקורין את 
שמע, ומתי אסור. 
אומרים התוספות, ופסק רבינו שמעיה, 
דבמקום שאסור לספר - לדבר 
בשעה שקורא את שמע, אזי אפור לדבר 
אפילו בלשון הקודש, וכן משמע מתוך 
מתניתין (כלס נסעכסר). 
ועתה מבארים התוספות הדין באופנים שמותר 
להפסיק | בהן, ובירושלמי קאמר, 
דבאופן שמותר להפסיק באמצע הפרק אזי 
אפילו באמצע הפפוק מותר. ומפרש שם 
הירושלמי המקור לכך שמותר לשאול או 
להשיב שלום בשעת קריאת שמע, רב הונא 


ביאורי 


ימ 


ברכות ית. 


התופפות 


אף למאן דאמר מצות אינן צריכות כוונה לא יצא אם לא כיוון, כיון שבאופן 
זה אין מתכוין אפילו לקרות. 


ו היה קורא אם כוון לבו יצא. בירושלמי אמרינן 

ברכות אינן מעכבות דאע"פ שלא אמר שתים 

לפניה ושתים לאחריה יצא, דאם לא כן תקשי מאי 

מהני אם כוון לבו הרי לא בירך תחלה. וא"ת הא 

בפ"ק (ד' יכ.) מסקינן סדר ברכות אין מעכבות, הא 

ברכות מעכבות. וי"ל דהתם איירי בצבור, דיקא נמי 

דקתני אמר להם הממונה: 

ובאמצע שואל מפני וכו'. ופסק רבינו שמעיה 

דבמקום שאסור לספר אסור לדבר אפילו 

בלשון הקודש, וכן משמע מתוך מתניתין. ובירושלמי 

קאמר אפילו באמצע הפסוק, רב הונא בשם רב יוסף 

אמר ודברת בם מכאן שיש לך רשות לדבר בם. והיינו 

נמי דאמרי' בפ"ק דיומא (דף יט:) ודברת בם ולא 

בתפלה, פירוש שאימשיבין בה מפני הכבוד: 

בקורא להגיה. פירש בקונטרס שאין מתכוין לקרות. 

תימה, אכתי הא קא קרי. ע"כ נראה בקורא 

להגיה שאינו קורא התיבות כהלכתן וכנקודתן אלא 

כבתיבתן קרי, <בדי להבין בחסרות ופותרות, כמו 

לטטפת ומזוזת. ואם כוון לבו לאו דוקא, אלא כלומר 
לקרות כדין כנקודתן וכהלכתן: 

וחכמים אומרים בכל לשון, אומר הר"י דהלכה 

כחכמים, דהלכה כרבי מחבירו ולא 

מחביריו (עילונין ד' כו:), ועוד דרבנן סבירא להו כמאן 

דאמר לא השמיע לאזנו יצא וכותיה פסקינן לקמן 

(ד' טו:) : 

בלשון הקדש נאמרה. פירש רש"י פרק שי 

דמגילה (ד' יז: ועס) לקרות בתורה. ולא נהירא 

דהא עזרא תיקן קריאת התורה, ומקמי דאתא עזרא 

והיו למה לי. ויל דמיירי בפרשיות המחוייבין לקרות 

דאורייתא, כמו פרשת זכור. אי נמי מקרא בכורים 

וודוי מעשר ופרשת חליצה שמצוה בתורה לקרותן. 


מקשים התוספות ותימה, ומאי איכפת לן דאינו מתכוון לקרות, הלא אכתי הא 
קא קרי, ולמאן דאמר מצוות אינן צריכות כוונה הלא אין צריך לכוון. 


ומשום קושיא זו חולקים התוספות על רשיי 
ואומרים, על כן נראה לפרש תירוץ 
הגמרא בקורא להגיה, היינו שאינו קורא 
התיבות כהלכתן וכנקודתן אלא ככתיבתן 
קרי, כלומר, שהוא קורא לפי הכתיב כדי 
להבין בחסרות וביתרות לראות האם יש חסר 
או יתיר בהס"ת, וכמו בתיבות 'לטטפת' 
ו'מזוזת' קורא אותן ככתיבתן בלא וי"ו, דהיינו 
שקורא את ה'ט' וה'פ' של 'לטטפת' בפתח, 
וכן את ה'ז' השניה שב'מזוזת', ולכך לא יצא 
שהרי לא קראה כתיקונה. 
ולפי זה צהיך:לומר דהא התנן שם כוון לבוק 
לאו דוקא שכיוון לבו לצאת, אלא כלומר 
אם כיוון לקרות כדין כנקודתן וכהלכתן. 


וחכמים אומרים בכל לשון: 
יבארו דהלכה כחכמיס. 
במשנה פליגי רבי וחכמים, רבי סובר דקריאת 
שמע נקראת רק בלשון הקודש, 
וחכמים אומרים דנקראת בכל לשון. 
אומרים התוספות, ואומר הר"י דהלכה 
כחכמים, דהא כלל הוא שהלכה 
כרבי מהבירו ולא מהביריו ;עימוכין ל/.עו; 
כלומר, שכל מקום שנחלק רבי על תנא יחיד, 
הלכה כרבי, אבל במקום שחולק על רבים אין 
הלכה כמותו, והכא הרי נחלק על רבים. ועוד 
ראיה דהלכה כרבנן, דהלא מפורש בגמרא, 
שחכמים לומדים דינם דקריאת שמע נקראת 
בכל לשון מדכתיב 'שמע' דמשמע בכל לשון 
שאתה שומע, ורבי סובר דתיבת 'שמע' באה 
ללמד שצריך להשמיע לאזנו את המילים 
שמוציא מפיו, ורבנן פבירא להו כמאן דאמר 
שגם אם לא השמיע המילים לאזנו יצא, והנה 
כותיה - כמאן דאמר זה הסובר שאם לא 
השמיע לאזנו יצא הכי פסקינן לקמן (ד' טו), 
ועל כרחך אייתר לן תיבת 'שמע' ללמד דאפשר 
לקרוא בכל לשון שאתה שומע, וכדעת חכמים. 


בלשון הקדש נאמרה?: 
יבארו פירוש יבכל לשון נאמרהי. 


בשם רב יופף אמר, שהמקור לכך מדכתיב 'ודברת בם', היינו, שבשעה שאתה 

קורא את שמע מותר לך לדבר דיבורי חולין, מכאן שיש לך רשות לדבר דברי 

חולין בשעה שאתה עוסק בם - בקריאת שמענ. והיינו נמי דאמרינן בפרק קמא 

דיומא (דף ש) 'ודברת בם' ולא בתפלה, פירוש שבתפילה אין משיבין בה מפני 

הכבוד, הרי שגם התלמוד בבלי דורש תיבת 'ודברת' דמייירי בדיבורי חולין 

וממעט מ'בם' דדוקא בשעת קריאת שמע מותר לדבר דיבורי חולין אבל בשעת 
התפילה אסור. 


בקורא להגיה: 

יבארו מה החיסרון בקורא להגיה. 

במשנה תנן, היה קורא בתורה בפרשת קריאת שמע, אם כיוון לבו לצאת בקריאה 
זו ידי מצות קריאת שמע, יצא. ואמרינן בגמרא דשמע מינה מהא דמצוות 

צריכות.יכרובה, ואם לא מתכוון לצאת אינו יוצא ידי חובתו. ודחינן, דמתניתין 

מיירי בקורא להגיה את הספר אם יש בו טעות. ופירש בקונטרפ דבכהאי גוונא 


אמרינן בגמרא, דרבי הלומד מ'והיו' שצריך לקרוא קריאת שמע רק בלשון 

הקודש, סובר דהתורה נאמרה בכל לשון, ולהכי איצטריך 'והיו' ללמד 

דקריאת שמע צריך לקרוא רק בלשון הקודש. ופירש רש"י בפרק שני דמגילה 

(ד' יז: ועס), דהא דאמרינן דהתורה נאמרה בכל לשון, היינו לענין לקרות בתורה, 

שמותר לקרוא אותה בכל לשוןל. 

מקשים התוספות ולא נהירא פירושו דרש"י, דהא עזרא תיקן לקרוא קריאת 

התורה, ואם כן מקמי דאתא עזרא קרא ד'והיו' למה לי, כלומר, דלמה 

לי קרא 'והיו' ללמד דצריך לקרוא קריאת שמע בלשון הקודש, הלא לא מצינו 

דבר אחר שמותר לקרותו בכל לשון. דהא תקנת עזרא לקרוא בתורה דעליה 
אמרינן דיכול לקרותה בכל לשון עדיין לא נתקנה. 

ומיישבים ויש לומר, דמיירי בפרשיות המחוייבין לקרותן מדאורייתא, כמו 

פרשת זכור', אי נמי מקרא בכורים, וודוי מעשר, ופרשת חליצה 

שמצוה בתורה לקרותן, דדינא הוא שמותר לקרותן בכל לשון, ולהכי איצטריך 
'והיו' ללמד דקריאת שמע אסור לקרותה בכל לשון. 


ציונים והערות 


א. התוספות לא ביארו הסברא לחלק בין ציבור ליחיד. ובאור צבי פירש, דכיון דבפרהסיא החמירו 
יותר. ובאור החמה כתב, דאין הכי נמי דגם בציבור יצאו ידי חובתן, אבל יש להם דין של יחידים, 
ולא נחשב שקראו בציבור, ונפקא מינה שאין אחד יכול להוציא את כולם ידי חובתן. ב. התוספות 
לא ביארו האיך משמע כן ממתניתין, הלא במשנה לא נזכר מזה כלום. ועיין באור צבי שמפרש דכיון 
דבזמן המשנה היו רגילים לדבר בלשון הקודש, אמרינן דאי איתא דהמשנה מיירי רק בלשון לעז היה 


למשנה לכתוב זאת בפירוש. ‏ ג. והינו דוקא בשאילת שלום וכפי התנאים המפורשים במשנה. 
ד. בגליון ציין שזהו טעות דפוס, דהדיבור התחיל 'בכל לשון נאמרה'. ה. ואין הכוונה שהיא ניתנה 
בסיני בכל לשון, רק הכוונה שהיא ניתנה ליקרות בכל לשון, וכמו שביארו התוספות בסוף הדיבור, 
ועיין שם מה שכתבנו בהערה. ו. לשון התוס' 'כמו פרשת זכור' משמע שיש עוד דבר חוץ מפרשת 
זכור. ומפרש במצפה איתן דהייינו פרשת המלך שהיו קוראים אותה בהקהל, וכן פרשת יום הכיפורים 


ביאורי 


ואומרים התוספות, והנה אף דנחלקו כאן בגמרא אם התורה נאמרה בכל לשון 

או רק בלשון הקודש, היינו האם מותר לקרותה בכל לשון או רק בלשון 

הקודש, אף על פי כן כולי עלמא מודי דבכל לשון נאמרה התורה בפיני, שכל 
דבור ודבור שהיה יוצא מפי הקדוש ברוך היה מתחלק לשבעים לשון'. 


ברכות יג. - יג: 


התופפות כג 


שכל אדם קורא כדרכו, כלומר, באותה תנוחה שנמצא בה, ואין צריך לשנות 
את תנוחתו בשעת הקריאה, ואם כן אמאי בעינן לעמוד, ומיישבים, דמה שאמרו 
בית הלל דאין צריך לשנות תנוחתו היינו מעיקרא דדינא, אבל מכל מקום מצוה 
מן המובחר לעמוד כשהוא מהלך, לפי שבשעה שאדם מהלך אינו מיושב כל 


עד כאן מעות כוונה: 
יבארו הטעם דדוקא בי פסוקים אלו בעי כוונה. 
בברייתא קתני, כתיב 'הדברים על לבבך' יכול 
תהא כל הפרשה צריכה כונה, 
תלמוד לומר 'האלה', עד כאן צריכה כוונה, 
מכאן אילך אין צריכה כוונה. 
מבארים התוספות, ד'עד כאן' היינו עד תיבות 
שכל מאדך' ועד בכללח; ההיינו בי 
הפסוקים הראשנים של קריאת שמע, והטעם 
לכך משום ששני פפוקים אלו מדברים ביחוד 
ה' באהבתו וביראתו, ולכך צריך לכוון בהם 
ביותר. 


אשר אנכי מעוך: 
יבארו אופן הלימוד מימצודי, ואמאי בעי למיכתב 
נמי יהאלה'. 
בברייתא קתני דרבי אליעזר דורש מ'האלה' 
שרק ב' פסוקים | הראשונים 
שבקריאת שמע צריכות כוונה, ורבי עקיבא 
דורש מ'אשר אנכי מצוך' שכל הפרשה 
הראשונה צריכה כוונה. משום דאי כדקא 
אמרת דרק ב' הפסוקים הראשונים צריכין 
כוונה. הוח לוה למכתב 'אשר צויתיך', 
דמשמע הדברים שכבר צויתיך דהיינו ב' 
הפסוקים הראשונים שכבר נאמרו בפרשה, 
ד'מצוך' משמע אפילו מכאן ואילך כלומר, 
ד'מצוך' משמע כל מה שאני מצווה והולך, 
דהיינו גם הפסוקים שמכאן ואילך עד סוף 
קריאת שמע. ומכל מקום אצטריך נמי לתיבת 
יהאלה' וזאת משום דאי לאו הכי - אי לאו 
'האלה' הוה אמינא דאף פרשה שנייה בכלל 
הדברים הצריכים כוונה". 


אמר רבא הלכה כרבי מאיר: 
יבארו דהלכתא כרבא. 
מצינו בברייתות כמה דעות אילו פסוקים 
בקריאת שמע צריכים כוונה. ודעת רבי 
מאיר שרק פסוק ראשון צריך כוונה. ופסק 
רבא הלכה כרבי מאיר. 
אומרים התוספות, והכי הלכתא כרבי מאיר, 


אעפ"כ בכל לשון נאמרה בסיני, שכל דבור ודבור 
שהיה יוצא מפי הקב"ה היה מתחלק לשבעים לשון: 
עד כאן מצות כוונה. עד בכל מאדך, ששני פסוקים 
אלו מדברים ביחוד ה' באהבתו וביראתו: 
וגן אשר אנכי מצוך. דאי כדקא אמרת, הוה ליה 
למכתב אשר צויתיך, דמצוך משמע אפיל 
מכאן ואילך. ומ"מ אצטריך האלה דאי לאו הכי הוה 
אמינא דאף פרשה שנייה בכלל: 
אמר רבא הלכה כרבי מאיר. והכי הלכתא, 
דקיי"ל כרבא דהוא בתראה: 
על לבבך בעמידה. בירושלמי מפרש לאו דאי היה 
יושב עומד, אלא דאם היה מהלך עומד. אע"ג 
דב"ה אמרי כל אדם קורא כדרכו, מ"מ מצוה מן 
המובחר לעמוד כשהוא מהלך לפי שאינו מיושב כל 
כך ואינו יכול לכוין כשהוא מהלך כאשר היה עומד. 
וכן הלכה רמהלן בהרךי מצוה לעמור בפטוק אי, 
ובעינן כונה בפסוק ראשון לבד. וכן איתא בתנחומא, 
רב יהודה בשם שמואל אמר אסור לקבל עליו עול 
מלכות שמים כשהוא מהלך, אלא יעמוד ויקרא 
וכשיגיע לואהבת ילך לדרכו: 
שואל מפני היראה וכו'. ר"מ ור' יהודה הלכה 
כרבי יהודה דאמר אפילו באמצע משיב מפני 
הכבוד, א"כ נראה שמותר לענות קדיש וקדושה 
באמצע ק"ש דאין לך מפני הכבוד גדול מזה, אבל 
באמצע י"ח אסור, דמשמע לקמן בפ' אין עומדין (ל' 
) דבין גאולה לתפלה אין לענות, וכ"ש בתפלה 
עצמה. ומי שמתפלל לבדו וש"צ מגיע למודים ישחה 
למודים, אבל לא יאמר מודים, ודוקא שהיה באמצע 
הברכה אבל בסוף הברכה לא, דנראה ככורע בשביל 
הברכה ואמרינן (נקפן ד' .) דאין לכרוע בכל ברכות 
אלא באותן שתקנו חכמים. ור"ת היה רגיל שהיה 
ממתין בעושה פלא, כדי לענות קדיש וקדושה עם 


כך בדעתו ואינו יכול לכוין כשהוא מהלך 
כאשר - כמו אילו היה עומד. 
וכן היא ההלכה, רמ שמהלך בהרךף מצוה 
לו לעמוד בפפוק ראשון, ובעינן כונה 
בפפוק ראשון לבד'. 
וכן איתא בתנחומא, רב יהודה בשם שמואל 
אמר, אפור* לקבל עליו עול מלכות 
שמים היינו לקרוא פסוק ראשון של קריאת 
שמע כשהוא מהלך, אלא יעמוד ויקרא, 
וכשיגיע ל'ואהבת' ילך להרכו. 
סיכוס: כתבו דהא דבעינן לעמוד היינו דוקא 
במהלך, והיינו למצוה מן המובחר משום דאין 
דעתו מיושבת עליו בהליכתו, אבל יושב אינו צריך 
לעמוד. 


שואל מפני היראה וכו? 

יבארו האס מותר להפסיק כדי לענות דברים 
שבקדושה. 

במשנה פליגי רבי מאיר ורבי יהודה, רבי מאיר 
סובר שבאמצע הפרק מותר להשיב 
שלום רק לאדם שירא ממנו, ורבי יהודה סובר 
שמותר להשיב גם מפני הכבוד, כלומר לאדם 

נ45ה; 
אומרים התוספות, והלכתא כרבי יהודה 
שמותר להשיב אף מפני הכבוד, 
דהא קיימא לן שבכל מקום שנחלקו רבי מאיר 
ורבי יהודה ההלכה היא כדבַרי רבי יהודה, 
וא"כ הכי נמי כאן שנחלקו רבי מאיר ורבי 
יחומה ההלכה היא כרבי יהודה דאמר 
דאפילו באמצע משיב מפני הכבוד. ואם כן 
נראה שמותר לענות קדיש וקדושה באמצע 
קריאת שמע, דהרי עניית דברים שבקדושה 
כבוד שמים הוא, ואין לך 'מפני הכבוד' גדול 
מזה. אבל באמצע תפילת שמונה עשרה 
אפור להפסיק לדברים שבקדושה, דהא 
משמע לקמן בפרק אין עומדין'* (די 6) דבין 
גאולה לתפלה אין לענות דברים שבקדושה, 

וכל שכן שבתפלה עצמה אסור". 

ומי שמתפלל לבדו ושליח ציבור מגיע 
למודים, ישחה למודים כדי שלא יראה 
שכופר חלילה במי שהציבור משתחווין לו, 


דאף דרבי יוחנן חולק על רבא וסובר שצריך לכוון בכל הפרק הראשון, 
מכל מקום קיי"ל כרבא דהוא בתראה כלומר, שמאוחר בדורו יותר מרבי יוחנן, 
וקיימא לן שכאשר נחלקו אמוראים אזי ההלכה היא כמו המאוחר שביניהם. 


על לבבך בעמידה: 

יבארו דמיירי במהלך. 

אמרינן בגמרא, דעד 'על לבבך' צריך לקרוא בעמידה. 

אומרים התוספות, בירושלמי מפרש לאו דאי היה יושב, עומד, כלומר, דאין 
הכוונה שמי שהיה יושב צריך לעמוד עד שיגיע ל'על לבבך', אלא 

הכוונה דאם היה מהלך עומד. והוקשה להתוספות, ואף על גב דבית הלל אמרי 


אבל לא יאמר 'מודים'. והא דאמרינן שישחה עם הציבור, היינו דוקא כשהיה 
באמצע הברכה, אבל בסוף הברכה לא יכרע, משום דנראה ככורע בשביל 
הברכה כמו שכורעין בסוף ברכת אבות והודאה, ודבר זה אסור, דאמרינן (קץן 
די () דאין לכרוע בכל הברכות אלא באותן הברכות שתקנו חכמים לכרוע 
בהן, דהיינו ברכת אבות ומודים. 

ואומרים התוספות, ור"ת היה רגיל שכאשר שיער שלא יספיק לסיים את תפילת 

שמונה עשרה קודם שיגיע השליח ציבור לקדושה, היה ממתין ב'עושה 
פלא', היינו קודם תיבות 'שירה חדשה'", כדי לענות קדיש וקדושה עם הצבור, 
כיון שבשמונה עשרה אסור להפסיק וכנ"ל, וכן לא היה יכול להמתין אחר 'גאל 
ישראל' כדי שלא להפסיק בין גאולה לתפילה. ואף שמפסיק זמן רב באמצע 


ציונים והערות 


שהיה הכהן גדול קוראה ביום הכיפורים. | ז. מהרש"א, עיין שם שהגיה שצריך לומר 'ואף על פי 
כן'. ובנימוקי הגרי"ב (נדפס כפוף סמסכת) מגיה דצריך לומר 'אי נמי אף על פי כן', ולגירסתו תירוץ חדש, 
והיינו דהתוספות מתרצים דאף דהא דאמרינן דהתורה נאמרה בכל לשון אין הכוונה שהיא ניתנה 
ליקרות בכל לשון, דהא קריאת התורה אינה אלא מתקנת עזרא וכמו שהקשו, ורק הכוונה שהיא ניתנה 
מסיני בכל לשון. | ח. ודלא כפירוש רש"י שמפרש שהכוונה עד תיבות 'על לבבך'. וראה במהרש"א 
שמפרש הטעם שחולקים התוספות על פירוש רש"י משום דאין שום טעם שיצטרכו לעמוד בתיבות 
*והיו הדברים האלה אשר אנכי מצוך היום על לבבך', שהרי אין זה עיקר עול מלכות שמים או אהבת 
הי | ט. והיינו, דדרשינן 'האלה' דדוקא דברים אלו, כלומר פרשה הראשונה, צריכים כוונה, אבל 


פרשה שניה אינה צריכה כוונה. י. וכמו שכתבו התוספות בדיבור הקודם. יא. יש להעיר דלישנא 
ד'אסור' משמע דמעיקרא דדינא, ואילו לעיל כתבו התוספות דרק מצוה מן המובחר, וצריך עיון. 
יב. בגמרא שם לא נזכר דבר זה, אולם ברי"ף גורס שם בגמרא 'אין אומרים דברים אחר אמת ויציב', 
וכנראה התוספות גם כן גרסי הכי התם בגמרא ולזה נתכוונו כאן. יג. לכאורה תמוה, דמה כל 
שכן זה, הא שאני התם דמצוה לסמוך גאולה לתפילה, מה שאין כן באמצע תפילת שמונה עשרה לא 
שייך טעם זה. וכנראה סברי התוס' מסברא דחמור יותר להפסיק באמצע תפילת שמונה עשרה מאשר 
להפסיק בין גאולה לתפילה, וצ"ע. | יד. כנראה הטעם דלא סיים סמוך לחתימת הברכה, משום 
דבעינן לומר בסוף הברכה כעין החתימה, ולכך לא היה יכול להפסיק שם באמירת הדברים שבקדושה. 


כד ביאורי 


הברכה, היה פובר רבינו תם שאין בכך כלום, דאפילו אם שהה באמצע הברכה 
כדי לגמור את הכל (כפה נסעכס) אינו חוזר לראש. 

סיכוס: פסקו דמותר להפסיק לדבר שבקדושה אפילו באמצע הפרק, אבל בשמונה עשרה 

אפור ומי שעומד בתפילת שמונה עשרה והגיע השייצץ למודים, ישחה עמהן אבל לא 


אוצר החכמה: 


התוספות 


דלימא בהו את הלל, אם כן משמע דבראש חודש אין אומרים את ההלל כלל. 
וכן משמע בפרק בתרא דתענית (ד' כז:) דאין חובה לומר הלל בראש חודש, 

דאיתא שם הכי, רב איקלע - הזדמן לבבל, חזנהו - ראה רב את בני בבל 
דהוו קא קרו הלל בר"ח, פבר לאפפוקינהו, פירוש שהיה פובר שהיו גומרים 


ברכות יג: - יד. 


יאמר ימודיסי, ואס עומד בסוף ברכה לא ישחה. 
וכתבו עוד, שרבינו תס היה ממתין ביעושה פלאי. 


ימים שהיחיד גומר בהם את ההלל: 
יבארו דין אמירת הלל בראש חודש וליל הסדר 
וברכתו. 
רבה אומר, שבימים שהיחיד גומר את ההלל 
הפרק, ובימים שהיחיד אינו גומר את ההלל, 
מותר להפסיק. 
אומרים התוספות, דהא דקאמר 'ימים שהיחיד 
גומר את ההלל' לאו דוקא יחיד, 
אלא אפילו צבור קורא להן רבה יחיד', כיון 
שאין כל ישראל ביחד כמו שהיו בשחיטת 
פסחים בי"ד בניסן, שכל ישראל היו ביחד 
בבית המקדש וקראו את ההללל'. 
ואומרים התוספות, הנה מלשון הגמרא 'ימים 
שאין היחיד גומר בהן את ההלל', 
משמע שבימים אלו אין אומרים הלל שלם 
אלא בדילוג, אבל בדילוג מיהא יש חובה 
לאמרו. אבל באמת זה אינו, דהא דקאמר 'אין 
היחיד גומר' לאו דוקא 'גומר' קאמר, אלא 
הכוונה שהיחיד אינו אומרו כלל", כלומר, 
דאין לו חיוב לאמרו, דודאי קיימא לן דימים 
שאין יחיד גומר את ההלל אין חובה לאמרו 
2 ואפילו בדילת, דהפי משמע בערכין 
(פינ די י:) דחשיב התם כ"א יום דיחיד גומר 
בהן את ההלל"", וראש השנה ויום הכיפורים 
לא נכללים בכ"א יום הללו, ופריך דבראש 
השנה וי"כ נמי לימא הלל, והנה מהא דפריך 
בגמרא דבראש השנה ויום כיפור 'לימא' הלל, 
ולא פריך דנגמור' את ההלל, על כרחך 
דהגמרא הבינה שבראש השנה ויום כיפור לא 
אומרים הלל כלל, וצריך לומר דהיינו משום 
דאי איתא דאומרים בו הלל בדילוג הינו 
צריכין למנות זאת בהדי כ"א יום שאומרים 
את ההלל", ומדלא מני ליה שמע מינה דאין 
קוראין בו כלל, ולהכי פריך בגמרא דאמאי לא 
אמרינן בראש השנה ויום כיפורים, אם כן 
משמע דבשאר ימים טובים כמו בראשי 
חדשים פשיטא ליה דאין לומר הלל כלל, 


הצבו', והי' סובר אפי' שהה כדי לגמור את הכל אינו 
חוזר לראש: 

וז| ימים שהיחיד גומר בהם את ההלל. לאו 

דוקא יחיד, אלא אפילו צבור קורא יחיד, 
כיון שאין כל ישראל ביחד כמו שהיו בשחיטת 
פסחים בי"ד בניסן. ולאו דוקא גומר, דודאי קי"ל 
דימים שאין יחיד גומר את ההלל אין חובה לאמרו 
כלל אפילו בדילוג, דהכי משמע בערכין (פ": די י:) 
דחשיב כ"א יום דיחיד גומר בהן את ההלל ופריך 
ר"ה וי"כ נמי לימא, משמע דבשאר ימים טובים כמו 
בראשי חדשים פשיטא ליה דאין לומר מדלא חשיב 
יותר מכ"א יום, וגם מדלא קאמר לגמור בר"ה ובי"ה 
דאז הוה משמע דבשאר ימים טובים כמו בר"ח ודאי 
אין גומרין אבל קורין, אבל עתה משמע אפילו קורין 
לא. וכן משמע בפרק בתרא דתענית (ד' כפ:) רב 
איקלע לבבל וחזנהו דהה" קא קרו בר"ה. סבר 
לאפסוקינהו, פירוש, שהיה סובר שהיו גומרים אותו, 
כיון דחזא דקא מדלגי דלוגי אמר ש"מ מנהג 
אבותיהם בידיהם, אלמא דימים דאין גומרין בהן הלל 
אין חובה לאמרו. ומה שאנו אומרין אותו היינו 
משום מנהג. וכתוב במחזור ויטרי כיון שאינו אלא 
מנהג בעלמא לא מברכינן עליה, כדאמר פרק לולב 
וערבה (סוכס ד' מד:) אין מברכין על דבר שהוא מנהג. 
ומיהו אומר ר"ת דאינו ראיה, דאטלטול ודאי לא 
מברכינן, אבל על מצוה פשיטא דמברכינן, דהא חזינן 
כל יו"ט שני אינו אלא מנהגא ומברכין. והכא נמי 
משמע דמברכין, דאי לא מברכין מאי הפסקה שייך 
בה. ועוד ראיה דמברכינן על מנהגא, מהא דרב על 
לבי כנישתא וכו', ואם לא ברכו בתחלה אמאי לא 
הרגיש רב דהוה מנהגא עד שדלגו, אלא בודאי ברכו 
מפני שמברכים בטוב על מנהגא ובשביל כן לא 
הרגיש עד הדלוג. וא"ת אמאי לא אסיק אדעתיה אם 


אותו, ולכך סבר להפסיקם, שהרי בראש חודש 
אין אומרים הלל השלם, וכיון דחזא דקא 
מדלגי דלוגי - שהן קוראים אותו בדילוג, 
אמר שמע מינה שהן אינן קוראין אותו מצד 
חיוב גמור, אלא משום דמנהג אבותיהם 
בידיהם לקרוא הלל בראש חודש, אלמא 
דימים דאין גומרין בהן הלל אזי קריאת 
ההלל בהם הוי רק מנהג ואין חובה לאמרו. 
ומה שאנו אומרין אותו היינו משום מנהג. 
וכתוב במחזור ויטרי, כיון שאינו אלא מנהג 

בעלמא, לא מפרכתן ‏ עליה, 
וכדאמרינן בפרק לולב וערבה (סוכס ד' מל) 
שאין מברכין על מצות ערבה ביום השביעי 
של סוכות משום דהוא דבר שהוא מנהג. 
ומיהו אומר רבינו תם דאינו ראיה משם, 
משום דהתם נטילת הערבה היא אינה מעשה 
של מצוה ממש, דאינו כי אם טלטול בעלמא 
שהוא מטלטל את הערבה, ולכך אין מברכין 
עליה, דאטלטול שהוא רק מנהג ודאי דלא 
מברכינן, אבל על מעשה מצוה ממש, כגון 
קריאת ההלל, פשיטא דמברכינן אף דהוא רק 
מנהג, וראיה לכך, דהא חזינן כל יום טוב שני 
דהוא אינו אלא מנהגא?"* ואפ"ה מברכין בו, 
כגון על תקיעת שופר ואכילת מצהכ2. והכא 
בסוגיין נמי משמע דמברכין על ההלל גם 
בימים שאין גומרים אותו, דהרי בגמרא כאן 
מבואר שאסור להפסיק בו שלא מפני 
הכבוד"י", ואי נימא דלא מברכין עליו מאי 
הפסקה שייך בה, והלא כל הטעם שאסור 
להפסיק הוא מפני שמפסיק בין ההלל לברכה 
לפס נסעכה??), אלא על כרחך מוכח דגם בימים 

שאין גומרין את ההלל צריך לברךיה. 

ועוד ראיה דמברכינן על מנהגא, מהא 

דאיתא בתענית והבאנוהו לעיל, דרב 
על לבי כנישתא וכו' בראש חודש וראה אותן 
קוראים הלל, והיה סבור שהם טועים לומר 
שיש חיוב לקרוא בו הלל מעיקר הדין, עד 
שראה שהן מדלגין בו, והבין רב שהן קוראים 
אותו רק משום מנהגא, והנה אם לא ברכו 
בתחלה קודם אמירת ההלל, אמאי לא הרגיש 
רב כבר בתחילה דהוה מנהגא כיון שלא 


וזאת מדלא חשיב יותר מכ"א יום, שהרי משום כך אמרה הגמרא שבראש השנה 
ויום כיפורים לא אמרינן הלל כלל. וגם עוד ראיה יש דבראש חודש אין צריך 
לומר הלל אפילו בדילוג?, מדפריך 'ראש השנה ויום כיפורים לימא', ולא קאמר 
- ולא פריך ד'לגמור בראש השנה וכיום הכיפורים', דאז הוה משמע דכיון 
שהגמרא שואלת רק על ראש השנה ויום כיפורים אם כן בשאר ימים טובים 
כמו בראש חודש ודאי דאין גומרין, אבל מכל מקום קורין אותו בדילוג, אבל 
עתה דנקט 'לימא', משמע דבראש חודש פשיטא ליה להגמרא דאפילו קורין 
בדילוג לא, שהרי הן ראש חודש והן ראש השנה ויום כיפורים אינן נמנין בין 
הכ"א יום שקורין בהן את ההלל, ומדפריך בגמרא רק אראש השנה ויום כיפורים 


בירכו בתחילה, ולמה לא הבין זאת רק עד שדלגו, אלא בודאי דאף דהוא 
מנהגא, ברכו, מפני שמברכים בטוב - בריווח ולכתחילה על מנהגא, ובשביל 

כן לא הרגיש רב שהן קוראים זאת משום מנהגא עד הדלוג. 
והנה לכאורה כאשר קוראים הלל השלם מברכין 'לגמור' שהרי גומרין את כולו, 
אבל כאשר קוראים אותו בדילוג אי אפשר לברך 'לגמור' שהרי אין גומרין 

את כולו אלא מברכינן 'לקרוא'. 
מקשים התוספות ואם תאמר, ואמאי לא אפיק רב אדעתיה להבחין האם הן 
קורין אותו מדינא או ממנהגא על ידי שיראה האם ברכו לקרות את 
ההלל' או שברכו 'לגמור את ההללי. 


ציונים והערות 


טו. כנראה כוונתו ששהה כדי לקרוא קריאת שמע עם ברכותיה, ועיין בביאור הלכה (סיי סס ד"ס מור 
(כ6ם) מה שהביא מהירושלמי שנסתפק האם קריאת שמע וברכותיה הוי דבר אחד לענין זה או לא. 
טז. והא דנקט רבה '"חיד' ולא אמר סתם 'ימים שגומרין בהן את ההלל', כנראה הוא נקט כן 
אשיגרא דלישנא דהכי אמרינן בעלמא (עכמן יי) אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יהוצדק, שמונה 
עשר ימים שהיחיד גומר את ההלל, והא דהתם נקט רבי יוחנן רק את הי"ח ימים שבהן אין קוראין 
ביחד כל ישראל ולא נקט נמי את ההלל הנאמר בשחיטת הפסח ולהוי י"ט ימים, מפורש שם בערכין 
בתוספות משום דהלל זה אינו כי אם במקדש ולהכי לא חשיב ליה. יז. ו'גומר' אינו מלשון גמר, 
אלא מלשון קריאה, וכמו שמצינו לעיל (ט:) ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמה, דהפירוש שם 
שהיו קוראין אותה עם הנץ החמה, ואינו מלשון גמר (כך מסמע נמוספות הר"ם). ‏ ית. היינו בחוץ 
לארץ דאיכא נמי ספיקא דיומא, ובארץ ישראל הן י"ח יום, ואלו הן, שמונה ימי החג, שמונה ימי 


חנוכה, יום טוב ראשון של פסח ויום טוב של עצרת. יט. וכנ"ל בהערות ד'גומר' אינו מלשון 
גמר אלא מלשון קריאה. | כ. באחרונים העירו דלכאורה אין כאן ב' הוכחות, אלא הוכחה אחת 
היא מדלא פריך 'ראש השנה ויום כיפורים לגמר'. וראה באור צבי שאכן מגיה ומוחק תיבת גםי. 
כא. כיון שהיום בקיאים בסדרא דירחא. כב. תוספות הרא"ש. כג. וכדאמרינן שאני רב בר 
שבא דלא חשיב עליה דרבינא. כד. היינו שגורם שהברכה לא תעלה על מה שאומר מכאן ואילך. 
כך נראה לכאורה כוונתם. אך יתכן עוד, דלאו מטעם דמפסיק בין הברכה לקריאה אתינן עלה, אלא 
כוונת התוספות דמדלא מברכינן עליו אין זה אלא קריאה בעלמא ואינה חשובה כל כך שיהא אסור 
להפסיק בה בדיבור. | כה. ראה בפנים מאירות (ת" סי פו) שהוציא מכאן דלדעת התוספות מותר 
להפסיק לשאילת שלום בקריאת שמע שקורין בשעת הנחת תפילין דרבינו תם כיון דקוראים אותה 
בלא: ברכות: 


ביאורי 


ומיישבים ויש לומר, דבכך אין לחוש, כלומר, דאין להקפיד לברך דוקא 'לגמור' 

או 'לקרוא', שבטוב - בריווח ולכתחילה יכול לברך 'לגמור' אפילו 
כשהוא מדלג?, או איפכא שאפשר לברך 'לקרוא' גם כשקוראין את כולו. ומה 
שאנו מברכין כך על הדלוג 'לקרות' וכשהן גומרין את ההלל מברכין 'לגמור' 


ברכות יד. 


התופפות כה 


הסעודה כברכה הסמוכה לחברה כיון שהפעודה מפפקת, ואפ"ה אינה פותחת 
בברוך, ואם כן קשה על הכלל שהניחה הברייתא שכל ברכה שאינה סמוכה 
לחברתה פותחת בברוך. ומשני, שתים הנה, אחת להבא ואחת לשעבר, פירוש, 
שאין זה כמו שטעינו לומר שההלל השני אין מברכין עליו, אלא בין ההלל 


אין זה מעיקר הדין, אלא כדי שידעו הציבור 
שהיום קוראים הלל השלם או בדילוג ולא 
יטעו, ומשום הכי לא היה יכול רב להבין 
מתוך הברכה האם הם מתכוונים לקרוא הלל 
שלם או לא עד הדלוג - עד שראה שהן 
מדלגין. 

והנה בימים שקריאת ההלל אינה אלא מטעם 
מנהג, אזי המנהג הוא רק בציבור, אבל 

יחיד אינו צריך לקרוא את ההלל אפילו מטעם 

המנהג, אבל אם רוצה לאומרו מותר לו. 

ואומרים התוספות, ויש שרוצין לומר דיחיד 
האומר הלל בימים שאין גומרין, 

שאין לו לברך עליו, שהרי ליחיד אפילו 

מנהגא ליכא. 

ומיהו השר מקוצי היה חולק על זה ואומר, 
דכיון שרצה לחייב עצמו מברך ואין 

זה ברכה לבטלה, מידי דהוה אלולב 
[ואתקיעות בראש השנה?!] (ואתפילין) דהני 
נשי מברכות אף על גב שאינן חייבות:". 
ואומרים התוספות, ובלילי פסחים שקורין 
פעמיים את ההלל, פעם ראשונה 

לפני הסעודה ופעם שניה אחר הסעודה, אזי 
יש שמברכין פעמים - ב' פעמים, ובתחלה 
היינו, בפעם הראשונה שקורא את ההלל 
אומרים 'לקרות את ההלל', ואחר הסעודה 
אחר 'שפוך הפי שקורין את ההלל פעם 
שניה אז מברכין 'לגמור את ההלל'לל. ומייתי 
ראיה מירושלמי (לפרק %) דבעינן לברך ב' 
פעמים, | מההיא ‏ דמייתי עלה, כלומר 
דהירושלמי שם מביא ברייתא דקתניל דכל 
הברכות [פותחות וחותמות?*] (פותחין) 
בברוך, כלומר, שהבהכה מתחלת ב'ברוך' וכן 
היא מסיימת ב'ברוך' כמו ברכת אשר יצר 
ועוד, חוץ מן הברכות הפמוכות לחברתה, 
היינו שיש לפניה ברכה אחרת, כגון ברכת 
אהבה רבה, דברכה זו אינה פותחת בברוך, 
וברכת הפירות והמצות דהן פותחות בברוך 
ואינן חותמות בברוך. ופריך בירושלמי עלה, 
והא איכא גאולה, פירוש ברכת 'אשר גאלנו' 
שאומרים בליל פסח, דהיא סמוכה לחברתה, 
שהרי אומרים אותה אחר אמירת ההלל 
הראשון ונחשבת כברכה הסמוכה לברכה 
שאמרו לפני ההלל, ואם כן אמאי פותחת 
בברוך. ומשני, שנייא ברכה זו דהרי אם 
שמעה להלל בבית הכנפת ולא אמרו קודם 
ברכת 'גאלנו' יצא, להכי לא חשיב זה 'ברכה 


ברכו לקרות או לגמור. וי"ל דבכך אין לחוש שבטוב 
יכול לברך לגמור אפי' כשהוא מדלג או איפכא, ומה 
שמברכין כך על הדלוג לקרות וכשהן גומרין לגמור 
כדי שלא יטעו, ומשום הכי לא היה יכול להבין 
מתוך הברכה עד הדלוג. ויש שרוצין לומר, דיחיד 
האומר הלל בימים שאין גומרין שאין לו לברך. 
ומיהו הש= מקוצי היה אומר דכיון שרצה לחייב 
עצמו מברך ואין זה ברכה לבטלה, מידי דהוה אלולב 
ואתפילין דהני נשי מברכות אע"ג שאינן חייבות. 
ובלילי פסחים יש שמברכין פעמים בתחלה לקרות 
ואחר הסעודה אחר שפוך מברכין לגמור, ומייתי 
ראיה מירושלמי (דפרק %) מההיא דמייתי עלה דכל 
הברכות פותחין בברוך חוץ מן הברכות הסמוכות 
לחברתה וברכת הפירות והמצות, ופריך בירושלמי 
עלה והא איכא גאולה פירוש אשר גאלנו דסמוכה 
לחברתה ואמאי פותחת בברוך, שנייא דאם שמעה 
בבהכ"נ יצא, ופריך והרי סופה, פירוש יהללוך 
דאינה סמוכה שהסעודה מפסקת ואפ"ה אינה פותחת 
בברוך, ומשני, שתים הנה, אחת להבא ואחת לשעבר, 
פירוש אחת להבא זו היא אותה ברכה שמברכין אחר 
אכילה לגמור ולאותה ברכה היא סמוכה, אחת 
לשעבר היינו אותה שבירך קודם אכילה, אלמא 
דמברכין שני פעמים. אבל זה הפירוש אינו מיושב, 
דהרי סיפא משמע דקאי אברכה דאשר גאלנו דקאי 
בה מתחלה, אלא ודאי אברכה דאשר גאלנו קאי 
כאשר אפרש. מיהו משמע בירושלמי כאשר פירשתי 
תחלה שהיו מברכין ב' פעמים תחלה וסוף. אבל 
אומר ר' יהודה, דזו היא תמיהא גדולה, מאחר 
שבירך קודם אכילה אמאי מפסיק ואוכל בינתים, 
שהרי בימים שאין יחיד גומר בהן את ההלל כיון 
שבירך תחלה כמו הכא אינו מותר לפסוק אלא מפני 
הכבוד, דאי בשלא בירך אמאי לא יפסיק באמצע 
אפילו שלא מפני הכבוד הא לא היה מפסיק שום 
ברכה. אלא נראה הא דפריך בירושלמי הרי גאולה 
דמשמע דמברכין עליה בתחלה איירי באדם שעושה 
הסדר בבת אחת שאז אינו מפסיק שאינו צריך, אבל 


הראשון ובין השני מברכין לפניהם, ומה 
שאומר הירושלמי 'אחת להבאי, זו היא אותה 
ברכה שמברכין אחר אכילה ואז מברכין 
'לגמור את ההלל', וזהו הטעם שברכת 
ייהללוך' לא פותחת בברוך, היות ולאותה 
ברכה - לברכה שמבוכין קודם ההלל השני 
היא פמוכה, ומה שאומר הירושלמי 'אחת 
לשעבר' היינו אותה הברכה שבירך על ההלל 
שקודם אכילה, כך איתא בירושלמי, אלמא 
דמברכין שני פעמים. 
ומקשים התוספות, אבל זה הפירוש שפירשנו 
קושיית 'והרי סופה' דהכוונה לברכת 
ייהללוך' אינו מיושב, דלשון 'והרי [פופהלו] 
(פיפא) משמע דקאי אברכה ד'אשר גאלנו' 
דקאי בה הירושלמי מתחלה, ולא אברכת 
ייהללוך'. אלא ודאי צריך לומר דקושיית 
הירושלמי 'והרי סופה', אברכה ד'אשר גאלנו 
קאי" וכאשר אפרש בהמשך הדיבור כוונת 
הקושיא. 
מיהו אף על פי שפירשנו ד'הרי סופה' קאי 
אברכת 'אשר גאלנו', מ"מ כך משמע 
בירושלמי כאשר פירשתי בתחלה שהיו 
מברכין על ההלל ב' פעמים, תחלה ופוף 
(וכפֿס נסעכסלד). 

אבל אומר ר' יהודהל" דזו היא תמיהא 
גדולה לומר כן שהיו מברכין על ההלל 
תחילה, דהא מאחר שבירך קודם אכילה 
אמאי מפסיק ואוכל בינתים, והלא אסור 
להפסיק באמצע ההלל, שהרי אפילו בימים 
שאין היחיד גומר בהן את ההלל אמרין 
דכיון שבירך תחלה כמו הכא שמברכין קודם 
ההלל, אינו מותר לפסוק אלא מפני הכבודלי, 
וכל שכן שבימים שגומרין את ההלל כגון הכא 
בליל פסח דאין להפסיק באמצע אמירת 
ההללל', והאיך אנו מפסיקין באכילת הסעודה 
באמצע ההלל, אלא על כרחך צריך לומר דאין 
מברכין קודם ההלל ולכך אין איסור להפסיק 
בו באמצע. דודאי הא דאסור להפסיק באמצע 
ההלל היינו דוקא כשבירך לפניו, דאי בשלא 
בירך אמאי לא יפפיק באמצע אפילו שלא 
מפני הכבוד, הא לא היה מפפיק שום ברכה. 
ומשום קושיא זו אומרים התוספות, אלא 
נראה דהא דפריך בירושלמי הרי 

גאולה דהיא ברכה הסמוכה לחברתה, והיינו 
שהיא סמוכה לברכת ההלל שאומרים מקודם, 
דמשמע מתוך כך דמברכין עליה על ההלל 


הסמוכה לחברתה'לג. ופריך בירושלמי, והרי סופה, פירוש, ברכת 'יהללוך' 
שאומרים בסוף ההלל שאחר הסעודה, דברכה זו אינה פמוכה לחברתה, שהרי 
לכאורה קודם ההלל השני אין מברכין כיון שכבר ברכו על הראשון, ומטעם 
ברכת אשר 'גאלנו' שברכו קודם הסעודה לא חשיב ברכת יהללוך שמברכין אחר 


בתחלה - על ההלל הראשון, קושיית הירושלמי איירי באדם שעושה הפדר 
בבת אחת, כלומר, שאומר כל סדר ההגדה וההלל ורק אחר כך אוכל סעודתו?", 
שאז - באופן זה אינו מפסיק באמצע הלל, שהרי אינו צריך להפסיק באמצע 
לאכילתו ולמה יפסיק סתם, ולכך מברך בתחילה קודם שמתחיל את ההלל, אבל 


ציונים והערות 


כו. וכמו שנתבאר לעיל בהערות ד'לגמור' אינו מלשון גמר אלא מלשון קריאה. | כז. הגהות 
הב"ח. | כח. שהרי מצות עשה שהזמן גרמא הוא. | כט. כי בהלל הראשון אין אומרים כי אם 
עד 'חלמיש למעינו מים' ואין גומרים אותו, אבל ההלל השני גומרין אותו עד סופו. וכנראה גם 
כאן עיקר הטעם הוא כדי שלא יטעו בהלל הראשון לקרוא את כולו, אבל מעיקא דדינא היה אפשר 
לברך גם על הראשון 'לגמור' וכמו שהבאנו לעיל ד'לגמור' הוא מלשון קריאה ולא מלשון גמר. 
ל. תיבת 'עלה' שהביאו התוספות לכאורה אין לה הסבר. ואולי 'עלה' היינו על הנידון הזה דברכת 
ההלל בלילי פסחים. לא. מהרש"א. לב. כלומר, דכיון דפעמים לא אומרים אותה סמוך 
להלל, לכך תיקנו חכמים בנוסח הברכה שתתחיל בברוך, וכך הוא נוסח הברכה אף במקרה שהוא 
אומר ברכת ההלל סמוך לו לפניו. ‏ לג. הגחות הב"ח. | לד. באחרונים נתקשו לפרש כוונת 
התוספות בזה, דהאיך משמע כן בירושלמי, אחר שוהרי סופה' לא קאי אברכת יהללוך' כמו 


שפירשו בתחילה אלא קאי אברכת 'אשר גאלנו'. וראה בברכת ראש שכתב שצריך למחוק תיבות 
'כאשר פירשתי תחילה', עיי"ש שנראה כוונתו שמה שכתבו התוספות השתא דמשמע בירושלמי 
דבעינן לברך תחילה וסוף אין כוונתם שצריך לברך קודם ההלל הראשון וקודם ההלל השני וכפי 
שפירשו בתחילה, ורק דכוונתם דבעינן לברך קודם ההלל הראשון וברכת יהללוך בסוף ההלל השני, 
ומה שכתבו שכך משמע מהירושלמי, היינו מקושיית הירושלמי דברכת 'אשר גאלנו' הוה ברכה 
הסמוכה לחברתה, אבל מה שצריך לברך בסוף זה לא נשמע מהירושלמי, אלא שכך מפורש במשנה 
בפרק ערבי פסחים (קיז:) דהיו אומרים אחר ההלל ברכת השיר. לה. הוא אחד מבעלי התוספות, 
ואין זה רבי יהודה התנא או רב יהודה האמורא. | לו. וכמו שמוכח בסוגיין דאמרינן שאני רב 
בר שבא דלא חשיב עליה דרבינא. | לז. אור צבי. | לת. דמן הדין שרי למעבד כן, וכמו 
שמבארים התוספות בסמוך. 


כו ביאורי 


אנו שמפפיקין לאכול באמצע ההלל, אין לנו לברך כלל לא בתחלה ולא 
בסוףלל. 

והנה לעיל כתבו התוספות בקושיית הירושלמי 'והרי סופה', דאין הכוונה על 

ברכת יהללוך, אלא הכוונה על ברכה אחרת. ועתה מבארים התוספות איזו 


ברכות יד. 


התוספות 


בהכרח שיקרא את ההלל סמוך לברכת 'אשר גאלנו', אם כן מיושב שפיר, 

דבשביל כך פותחת ברכה ד'אשר גאלנו' בברוך, דטעמא דמילתא היא משום 

שפעמים היא אינה סמוכה לברכת ההלל, כי הא דאם קרא הלל בבית הכנסת 
דיצא (ועיין כסעכס"'). 


היא אותה הברכה. ואומרים, והא דקאמר 
בירושלמי והרי [סופה] (סיפא), זהו סוף 
ברכת אשר גאלנו, דחותמת בברוך שאומרים 
ברוך אתה ה' גאל ישראל, ואהא פריך 


ומשני, שתים הנה, כלומר, שברכה זו כוללת 
שתי גאולות, אחת להבא ואחת לשעבר, 
פירוש דאחת מדברת בגאולה שתהיה לעתיד 
לבא, כמו שאומרים בברכה זו 'כן יגיענו ה' 
אלקינו למועדים ורגלים אחרים', וגם היא 
ארופה קצת", וגם יש פה בברכה זו סיפור 
על לשעבר - על גאולת מצרים, כמו 
שאומרים 'אשר גאלנו מגאולת מצרים, 
לפיכך כיון שהיא ברכה ארוכה הרי היא 
חותמת בברוך, כמו ברכת אשר יצר וכיוצא 
בה. 
והנה לעיל כאשר סברו התוספות שמברכין 
קודם ההלל השני, אזי מובן הטעם 
שברכת יהללוך אינה פותחת בברוך, אחר 
שהיא ברכה הסמוכה לחברתה. אבל השתא 
שמסקי התוספות דאין מברכין קודם ההלל 
השני, אם כן שוב יקשה אמאי ברכת יהללוך 
אינה פותחת בברוך. 

ומיישבים, | ומה [שקשה5*] (שהקשה) 
מיהללוך ‏ שאינה | ממוכה 

לחברתה לפי מה שפרשתי עתה דלא מברכינן 
בתחילת ההלל השני, ואפ"ה אינה פותחת 
בברוך, יש ליתן טעם דמש"ה אינה פותחת 


אנו שמפסיקין לאכול אין לנו לברך כלל לא בתחלה 
ולא בסוף. והא דקאמר בירושלמי והרי סיפא, זהו 
אשר גאלנו דחותמת בברוך, ואמאי והא הודאה 
בעלמא היא כברכת פירות ואמאי חותמת בברוך, 
ומשני, שתים הנה, שתי גאולות אחת להבא ואחת 
לשעבר, פירוש לעתיד, כמו יגיענו, וגם היא ארוכה 
קצת, וגם יש בה לשעבר כמו אשר גאלנו מגאולת 
מצרים, לפיכך חותמת בברוך. ומה שהקשה מיהללוך 
שאינה סמוכה לפי מה שפרשתי עתה ואפ"ה אינה 
פותחת בברוך, יש ליתן טעם לפי שהיא הודאה 
בעלמא, ואפילו שהיא ארוכה קצת תקנו בה חתימה 
ולא פתיחה כמו אלהי נשמה. וכן משמע בירושלמי 
שהיה דרכן לומר הלל בבית הכנסת ואח"כ שותין 
כוסות שלהם בביתם בלא שום סדר, דבעי בירושלמי 
(פ' ע"פ) שתאן בבת אחת מהו, פירוש זה אחר זה 
בלא הלל וסדר בינתים מהו, שמעינן מן הדא דא"ר 
יוחנן הלל אם שמעה בבית הכנסת יצא. וכן משמע 
בתוספתא דמי שלא היה יודע ונכנס בבית הכנסת 
וכו'. והשתא נמי מיושב דבשביל כך פותחת ברכה 
דאשר גאלנו בברוך דטעמא שאינה סמוכה כי הא 
דאם קרא הלל בבהכ"נ יצא: 

או דילמא הנאה קביל עליה. האי לישנא משמע 

דמיירי בתענית יחיד שקבל עליו, אבל בתענית 

הכתוב לא: 


סיכוס: הסיקו דאמירת הלל בראש חודש הוא 
מנהגא בעלמא. וגם יחיד יכול לקרוא. ולענין ברכה 
על הלל דרייח הביאו בשס מחזור ויטרי שאין 
לברך, אולס רבינו תס אומר שאפשר לברך. ואפשר 
לברך ילגמורי את ההלל אף דמדלגין. ולענין אס 
יחיד מברך, הביאו שיש שרצו לומר דאינו מברך, 
והשר מקוצי אמר שיכול לברך. 

ולענין ההלל של ליל הסדר, כתבו בתחילה 
שמברכין על ההלל הראשון 'לקרוא את ההללי, 
ועל השני מברכינן ילגמורי. והביאו דרבי יהודה 
תמה על זה, דאי מברכינן אהלל, האיך מפסקינן 
באמצע. ולכך מסקי דאין מברכין עליו. 

והביאו הירושלמי, שביאר הטעס דברכת יאשר 
גאלנו' פותחת בברוך, אף דלכאורה היא ברכה 
הסמוכה לחברתה [וכגון שאומרה כולה בלא 
הפסקה דאז הוא מברך עליה לפניה], היינו משוס 
דפעמים היא אינה סמוכה לחברתה, וכגון שקראו 
בבית הכנסת. והביאו שהירושלמי ממשיך להקשות 
יוהרי סופהי, וביארו דאין כוונת הירושלמי על 
ברכת יהללוך, אלא כוונת הירושלמי להקשות על 
ברכת יאשר גאלנוי דאמאי היא חותמת בברוך, 
והלא אין בה אלא הודאה. והטעס דאכן ברכת 
יהללוך אינה פותחת בברוך, משוס שהיא הודאה 
בעלמא, והוי דומיא דברכת אלקי נשמה. 


או דילמא הנאה קביל עליה: 

יבארו דספק הגמרא הוי רק בתענית יחיד. 

בגמרא איבעיא להו, האם אדם השרוי בתענית 
יכול לטעום מאכל, דהינו שהוא 


בברוך, לפי שהיא הודאה בעלמא15, ואפילו 
שהיא ארוכה קצת, תקנו בה חתימה ולא 
פתיחה, וכמו ברכת אלהי נשמה שהיא 
חותמת בברוך ולא מסיימת. 
ועתה חוזרים התוספות למה שכתבו לעיל 
בשם הירושלמי, דאפשר לומר את 
ההלל בבית הכנסת ואחר כך לשתות את הד' 
כוסות בבית בלא שום סדר, וכן משמע בירושלמימי שהיה דרכן לומר הלל 
בבית הכנפת, ואח"כ שותין כופות שלהם בביתם בלא שום פדר, דבעי 
בירושלמי (פססיס ערני פספיס) שתאן לכל הד' כוסות בבת אחת, מהו, פירוש 
ששתאן בזה אחר זה בלא אמירת ההלל ושאר הפדר שבינתים מהו, האם יצא 
ידי חובת ד' כוסות או לא, ופשיט, דשמעינן לפשוט זאת מן הדא - מזה דאמר 
רבי יוחנן, הלל בליל פסח אם שמעה בבית הכנפת יצא, ואין צריך לאומרו 
שוב בין הכוסות, אלמא דבזמן הירושלמי היו שנהגו לומר את ההלל בית הכנסת 
ולא בין הכוסות"י. וכן משמע בתוספתא"" דאיתא שם דמי שלא היה יודע 
לקרוא את ההלל ונכנס בבית הכנפת וכו' ושומע את ההלל ויוצא ידי חובתו, 
ואחר כך הולך לביתו ואוכל ושותה. 
והשתא נמי מיושב הקושיא דלעיל, דאמאי ברכת 'אשר גאלנו' פותחת בברוך 
והלא היא ברכה הסמוכה לחברתה, אולם לפי מה שביארנו דאין זה 


טועם ואין בכך כלום. פירש ר"ח שחוזר ופולט, 

דלא חשיב הנאה מן הטעימה, אבל בולע לא 

אפילו בשאר תעניות, ומשום הכי הפולט אינו צריך 
ברכה שאינו נהנה: 


מכניסו לפיו כדי לבדוק את טעמו ולא כדי 
לאכלו. ומפרש בגמרא הצד לומר דהוא אסור, 
משום דקיבל עליו שלא יהנה, וטעימת מאכל 
היא הנאה. 
אומרים התוספות, דהאי לישנא 'קביל עליה' 
משמע דמיירי בתענית יחיד שהאדם 
קבל עליו, ומשמע דבכוונה נקטה כן, דדוקא 
בתענית יחיד יש צד בגמרא לומר דמותר לטעום, אבל בתענית הכתוב במקרא, 
דהיינו יום כיפורים ושאר הצומות הקבועים"', בהנך צומות פשיטא דלא הותר 
לטעוםמח. 


טועם ואין בכך כלום: 

יבארו דצריך לחזור ולפלוט. 

אמרינן בגמרא, שמותר לטעום תבשיל בתענית כדי לבחון את טעמו. אומרים 
התוספות, ופירש רבינו חננאל שדוקא אם הוא חוזר ופולט את הטעימה 

מפיו שרי, דכשהוא לא בולע לא חשיב הנאה מן הטעימה, אבל אם הוא בולע 

התבשיל, דבר זה לא הותר אפילו בשאר תעניות""?. ומשום הכי הטועם את 

התבשיל ופולטו אינו צריך ברכה וכמו שמפורש כאן בברייתא, כיון שאינו 

נחשב שנהנה מזה!. 


ציונים והערות 


לט. כנראה כוונתם שאין לברך לא בתחילת ההלל הראשון ולא בתחילת ההלל השני, אבל ברכת 
יהללוך שבסוף ההלל השני לכאורה ודאי מברכינן, שהרי כך מפורש בפסחים (ק":) שמברכין ברכה 
זו. = מ. כנראה כוונת התוספות דגם ענין זה של הגאולה העתידה נזכרת בברכה זו באריכות קצת. 
מא. אחרונים. | מב. כנראה כוונתם שאין בזה תפילה ובקשה כי אם הודאה בלבד. מג. ראה 
בהערות להלן בטעם הדבר שהוצרכו התוספות להביא ראיה לזה. ‏ מד. ואף שלשון הירושלמי 
משמע דדוקא בדיעבד שרי, אבל הוא לאו דוקא, דהוא הדין נמי לכתחילה שרי. אור צבי. 
מה. במסורת הש"ס ציין לפ"י ה"ה. איברא דבתוספתא שלפנינו הנוסחא שם אחרת קצת, עיי"ש. 
מו. דברי התוספות כאן צריכים עיון, דלכאורה מה שכתבו כאן הן הן דברי הירושלמי עצמו שתירץ 
כן וכפי שהביאוהו לפני כן, ומה הוסיפו התוספות בתוספת זו. וראה באור החמה שביאר שיעור 
דבריהם, דהנה תירוץ הירושלמי ד'אם שמעה בבית הכנסת יצא', אפשר לפרשו דהכוונה שאם שמע 
את ברכת 'אשר גאלנו' בבית הכנסת, ולא מיירי בהלל, ואי נימא כן אתי שפיר הא דברכת 'אשר 
גאלנו' פותחת בברוך, שהרי כשאומרה בבית הכנסת ליכא ברכת הלל הסמוכה לו. וכדי לשלול את 


זה הפירוש הביאו התוספות לעיל בסמוך, דמצינו בירושלמי במקום אחר ובתוספתא ד'הלל' אם שמעו 
בבית הכנסת יצא, ואם כן מסתמא דזהו גם כוונת הירושלמי כאן. ולזה כתבו ד'השתא נמי מיושב' 
וכו', כלומר, דגם לפי הנתבאר ד'אם שמעו בבית הכנסת' קאי אהלל, לפי זה נמי מיושב שפיר תירוץ 
הירושלמי דברכת 'אשר גאלנו' פותחת בברוך משום שהיא ברכה הסמוכה לחברתה, והיינו משום 
שכאשר אומרים את ההלל בבית הכנסת אז אין ברכת 'אשר גאלנו' סמוכה לברכת הלל. מז. דאף 
שאר הצומות מפורשים בקרא, דכתיב (וכרס ת יע) 'כה אמר ה' צבקות, צום הרביעי וצום החמישי 
וצום השביעי וצום העשירי יהיה לבית יהודה לששון ולשמחה'. ‏ מח. דכיון דהן מפורשים בקרא 
חמירי יותר. ‏ מט. היינו, אפילו בתענית יחיד, [וכמו שכתבו בדיבור הקודם דהגמרא כאן מיירי 
בתענית יחיד]. = נ. מה שכתבו התוספות 'ומשום הכי' אפשר לפרש בב' פנים אמאי קאי, דבפשטות 
נראה דקאי אמה שכתבו דמיירי בפולט, דלזה כתבו דכיון דהוא אינו בולע המאכל משום הכי אין 
צריך לברך עליו. אך יש לפרש דקאי אמה שכתבו דהבולע ופולט לא חשיב נהנה, דלזה כתבו דכיון 
שכן אין צריך גם לברך עליה. 


ביאורי 


במשכים לפתחו: 

יבארו דאס פגעו באקראי מותר. 

אמרינן בגמרא, דאסור לאדם לומר 'שלום' לחבירו קודם שיתפלל. ומפרש בגמרא 
שזהו דוקא כשהוא הולך במכווון לפתחו כדי לברכו בשלום. 


ברכות יד. - יד: 


התופפות כז 


ומיישבים ויש לומר, דמשום הכי הוי ציצית מצוה שהזמן גרמא, דאם היה כסות 

המיוחד ללילה פטור. והכי איתא בירושלמי דקדושין, אמר להם 
רבי שמעון אי אתם מודים לי דציצית מצות עשה שהזמן גרמא היא, והלא 
על כרחך כן הוא, שהרי כפות לילה פטור מן הציצית. הרי כמו שפירשנו, דכיון 


אומרים התוספות, וכן הלכה!*, אבל פגעו 
באקראי מותרננ. 


למה קדמה פרשת שמע לוהיה אם שמוע: 
יבארו אמאי לא אמרינן הטעם משום דהיא 
מוקדמת בתורה. 
במשנה תנן, למה קוראים פרשת שמע קודם 
פרשת והיה אם שמוע, כדי שיקבל 
עליו עול מלכות שמים תחילה ואחר כך עול 
מצוות. 
מקשים התוספות ואם תאמר, ותיפוק ליה 
דמקדימין אותה משום דהיא קדמה 
בתורה, שהרי היא כתובה בתורה קודם פרשת 
והיה אם שמועני. 
ומיישבים ויש לומר דהכי קאמר, למה קדמה 
פרשת שמע אף לפרשת ציצית 
דהיא קדמה בתורה לכולן, והלא לכאורה היה 
לנו להקדים פרשת ציצית כיון שהיא מוקדמת 
בתורה, אלא ודאי אין אנו חוששין לזה 
שהיא - פרשת ציצית קודמת בתורה, וזאת 
משום דאמרינן אין מוקדם ומאוחר בתורה, 
ואם כן היה לנו להקדים פרשת 'והיה' כיון 
שהיא מדברת בלשון רבים ועדיפא מפרשת 
שמע שהיא מדברת בלשון יחיד. 


ויאמר אינה נוהגת אלא ביום: 
יבארו אמאי ציצית הוי מצוה שהזמן גרמא. 
במשנה תנן, שפרשת ציצית אינה נוהגת אלא 
ביום. 
אומרים התוס' מכאן משמע להדיא שהמשנה 
סוברת כדעת רבי שמעון דאמר 
בפרק התכלת (מסופ ד' מג.) דציצית היא מצות 
עשה שהזמן גרמא, כלומר, שאינה נוהגת כי 
אם בזמנים מסוימים בלבד, דהיינו רק ביום 
ולא בלילה, ודלא כרבנן הסוברים שם שציצית 
הוה מצוה שלא הזמן גרמא, וכן איתא 
בקדושין (פיק די ג:) דקאמר התם בברייתא 
להדיא דציצית מצות עשה שהזמן גרמא, 
והיינו כדעת רבי שמעון הסובר שמצות ציצית 
אינה נוהגת בלילה. וכיון שמפורש במשנה וכן 
בסתם ברייתא כדעת רבי שמעון, מסתמא 


במשכים לפתחו. וכן הלכה, אבל פגעו באקראי 
מותר: 

הו למה קדמה פרשת שמע לוהיה אם שמוע. 
וא"ת תיפוק ליה דקדמה בתורה. וי"ל דהכי 

קאמר למה קדמה אף לפרשת ציצית דקדמה לכולן, 
אלא ודאי אין אנו חוששין לזה שהיא קודמת בתורה 
משום דאמרינן אין מוקדם ומאוחר, וא"כ היה לנו 

להקדים והיה שהיא מדברת בלשון רבים: 

ויאמר אינה נוהגת אלא ביום. מכאן משמע כר' 
שמעון דאמר בפ' התכלת (מסות ד' מג.) 

דציצי' מ"ע שהזמן גרמא, וכן איתא בקדושין (פ"ק 
ד' (ג:) דקאמר ציצית מצות עשה שהזמן גרמא. וא"ת 
א"כ למ"ד (מנסות מb.)‏ ציצית חובת טלית הוא ואפילו 
מונחת בקופסא אפ"ה חייבת בציצית, היכי אשכחן 
שיהא הזמן גרמא. וי"ל דאם היה כסות המיוחד 


אלה פטור. והכי איתא בירושלמי דקדושין, אמר 


להם ר"ש אי אתם מודים לי דציצית מ"ע שהזמן 
גרמא שהרי כסות לילה פטור מן הציצית, א"ר אילא 
טעמא דרבנן שאם היה מיוחד ליום ולילה שחייב 
בציצית : 

ומנח תפילין ומצלי. ומהתם משמע שמותר להניח 

תפילין בין גאולה לתפלה, וכן בטלית מניח 
אדם טליתו בין גאולה לתפלה. וכן מצינו שרבי יצחק 
ברבי יהודה שלח אחר טליתו ושהה השליח וכבר 
קרא ק"ש בברכותיה ונתעטף בטליתו וגמר שמונה 
עשרה, והביא ראיה מהכא מההיא דרב. מ"מ יש 
לחלק בין תפילין לטלית, דעיקר ק"ש ותפלה שייכי 
בתפילין כדאמר בסמוך כאילו מעיד עדות שקר 
בעצמו פירוש באדון שצוה שהוא קורא והיו לטוטפת 
ולאות על ידך ואין, ותפלה נמי כדאמרן קרי ק"ש 
ומתפלל זו היא מלכות שמים, אבל ציצית שאינו 
אלא חובת טלית, שאם יש לו טלית חייב ואם אין 


דכסות לילה הוא פטור מן הציצית להכי חשיב 
ליה מצוה שהזמן גרמא. 
ומביאים התוספות את המשך הירושלמי שם, 
אמר רבי אילא טעמא דרכנן 
דסבירא להו דציצית הוי מצוה שלא הזמן 
גרמא, אף דכסות לילה פטורה, לפי שאם 
היתה הטלית מיוחדת - מיועדת גם ליום וגם 
ללילה דינא הוא שחייבת בציצית, ואם כן 
מצוה זו שייכת גם בכסות לילהני. 
סיכום: הוכיחו ממשנתינו והברייתא בקידושין 
כמאן דאמר שציצית הוי מצוה שהזמן גרמא. 
וביארו דלמאן דאמר דציצית הוי חובת טלית, 
לדידיה הא דהוי ציצית מצוה שהזמן גרמא הוא 
משום דכסות לילה פטורה. 


ומנח תפילין ומעלי: 
יבארו האס מותר להניח טלית ותפילין בין גאולה 
לתפילה. 
אמרינן בגמרא, שארע פעם ששליחו של רב 
איחר להביא לו את התפילין, וקרא רב 
קריאת שמע בלא תפילין ואחר כך הניח 
תפילין והתפלל שמ"ע. 
אומרים התוספות, (ומהתם!') משמע שמותר 
להניח תפילין ולברך עליהן!" בין 
גאולה לתפלה", וכן בטלית מניח אדם 
מליתו בין גאולה לתפלה ומברך עליה. וכן 
מצינו שרבי יצחק ברבי יהודה שלח אחר 
טליתו להביאה אליו, ושהה - נתעכב השליח, 
וכבר קרא רבי יצחק קריאת שמע בברכותיה 
בלא הטלית, ואז בא השליח והביא הטלית, 
ונתעטף רבי יצחק בטליתו בין גאולה 
לתפילה וגמר שמונה עשרה, והביא רבי 
יצחק ראיה מהכא, היינו מההיא מעשה דרב 
דשרי להניח תפילין בין גאולה לתפילה. ואף 
דבעלמא אסור להפסיק בין גאולה לתפילה, 
מ"מ באופן זה שרי משום שמצוה להתפלל 
תפילת שמונה עשרה כשמעוטרים בטלית 
ותפילין. 
ודוחים התוספות, אך מ"מ יש לומר, דאין 
ללמוד מהא דהניח רב תפילין בין 
גאולה לתפילה דגם טלית שרי, דיש לחלק בין 


הלכתא כוותיה. 
מקשים התוספות ואם תאמר, אם כן דהלכתא היא דציצית הוי מצוה שהזמן 
גרמא, יקשה למאן דאמר (מסופ מ.) שציצית חובת טלית הוא, כלומר, 
שאין הבגד חייב בציצית רק כשאדם לובשה, אלא אפילו מונחת הטלית בקופפא 
אפ"ה חייבת בציצית'ז, דלדידיה יקשה היכי אשכחן שיהא ציצית מצוה שהזמן 
גרמא, הא לדידיה ליכא לפרש דהא דלילה לאו זמן ציצית הוא היינו שהלובש 
טלית בלילה פטור, שהרי לדידיה חיוב הציצית הוא אינו על הלבישה אלא חיוב 
על הבגד, ומאי איכפת לן אם הוא לובשה ביום או בלילהיה. 


תפילין לטלית, דעיקר קריאת שמע ותפלה שייכי בתפילין, וכדאמרינן בסמוך 
שהקורא קריאת שמע בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו, פירוש 
באדון - בהשם יתברך שצוה על התפילין, שהרי הוא קורא בקריאת שמע 'והיו 
לטוטפת ולאות על ידך' ואין התפילין מונחין עליול, ותפלה נמי שייכא בתפילין 
וכדאמרן לקמןל* הרוצה שיקבל עליו עול מלכות שמים שלימה, יפנה ויטול 
ידיו ויניח תפילין וקרי קריאת שמע ומתפלל, זו היא מלכות שמים שלמה, 
אלמא דמצוה להתפלל כשמעוטרים בתפילין, אבל ציצית שאינו אלא חובת 
טליתלנ, שהרי אם יש לו טלית חייב ואם אין לו טלית פטור מציצית, ויכול 


ציונים והערות 


נא. כנראה פסק התוס' קאי אהא דאמרינן דבמשכים לפתחו אסור, והוצרכו לזה משום דרב ששת 
הקשה על זה מהמשנה, ומשמע דהוא פליג על דין זה וסובר דאפילו במשכים לפתחו שרי, לכך 
הוצרכו התוספות לומר דלית הלכתא כוותיה דרב ששת, אלא ההלכה היא דבמשכים לפתחו אסור. 
אבל קשה לפרש דכוונת התוספות לפסוק דאם לא משכים לפתחו שרי, דהא לא מצאנו מי שחולק 
על זה ולמה הוצרכו לפסוק כן. | נב. ראה בב"ח (פ" פע פ"ק ג) שביאר כוונת התוספות שדוקא 
בפגשו באקראי שרי, אבל במשכים לפתחו, אף דהוא לא בא אליו לצורך אמירת שלום אלא לצורך 
אחר, אפ"ה אסור לומר לו שלום, ואפשר שהוצרך הב"ח לפרש כן, משום דאם לא כן יקשה מה 
הוסיפו התוספות בתיבות אלו. נג. פרשת שמע כתובה בפרשת ואתחנן (לנליס פלק ו) ואילו פרשת 
והיה אם שמוע כתובה בפרשת עקב (לנמס פרק י). נד. שם בגמרא נחלקו אמוראים האם ציצית הוי 
חובת גברא, כלומר, שהחיוב הוא דוקא בבגד שלובשים אותו, או שהוא חובת הבגד, ואף אם הוא 
מונח בקופסא חייב. | נה. וליכא למימר נמי דנפקא מינה לדידיה בטלית המונחת בקופסא דבלילה 
היא פטורה, שהרי כבר היה לה ציצית ביום ומי התיר ממנה הציציות בלילה. אבל אי הוה חובת 


גברא שפיר משכחת לה דלילה אינו זמן ציצית, דביום אסור ללבוש טלית שאינה מצויצת ובלילה 
שרי. | נו. ואף דחיוב זה נובע מחמת שהוא גם כסות יום, מכל מקום היות ובמציאות משכחת לה 
נמי שיהא חייב ללבוש ציצית גם בלילה, סגי בהכי שייחשב מצות עשה שאין הזמן גרמא. וראה 
במנחות (מג:) שנראה שהתלמוד שלנו חולק על הירושלמי וסובר שרבנן סוברים שכסות לילה אכן 
חייבת בציצית. | נז. הגהות הרר"י בכרך. ובמראה כהן כתב להגיה שצריך לומר 'ומהכא', שהרי 
הוכחת התוספות היא מהגמרא כאן. נח. כך משמע בסוף הדיבור דחידשו התוספות דיש לומר דרב 
לא בירך על התפילין, אלמא דמקודם הבינו התוספות דהוא בירך עליהן ואפ"ה לא הוי הפסק. 
נט. ראה בדרכי משה (פ" פו) דנראה דמפרש שכוונת התוספות מעט קודם שיסיים גאל ישראל, אבל 
אחר שסיים גאל ישראל אסור לו להפסיק. | ס. לכאורה מה שכתבו התוספות שקריאת שמע בעי 
תפילין היא תוספת שאין לה צורך, שהרי כאן מיירי שמניח את התפילין אחר שכבר קרא קריאת 
שמע, וצ"ע. | סא. יד: | סב. ואף למאן דאמר חובת גברא הוא, מכל מקום אין לו חיוב ללבוש 
בגד של ד' כנפות כדי להתחייב במצות ציצית, ורק אם הוא לבש בגד עם ד' כנפות יש לו חובת 


כח ביאורי 


אז לקרוא קריאת שמע ולהתפלל בלא ציציתלי, לכך ודאי דחוי הפסקה אם 
לובשה בין גאולה לתפילה. 

והרב רבי משה מקוצי היה אומר [דאפילו לתפילין אין ראיה מכאן] ממעשה 

דרב דשרי להניחן ולברך עליהן בין גאולה לתפילה, (דאפילו מכאן אין 


ברכות יד: - טו. 


התופפות 


לתפלה לא אסרו לחזר אחר מים, דקאמר רבי שמעון בן לקיש (פסמיס מו.) לגבל 
ולתפלה ד' מילין, כלומרל', שההולך בדרך ויש לו בריחוק ד' מילין גבל שילוש 
את עיסתו בטהרה, צריך לטרוח וללכת אליו עד ד' מילין, וכן הדין לתפילה, 
ולכאורה הכוונה דצריך לטרוח לחזר אחר מים עד ד' מילין, הרי דלתפילה צריך 


ראיה) דמצינן למימר שרב הניח את התפילין 
בלא ברכה, ולאחר תפילת שמונה עשרה 
היה ממשמש בהם ומברך עליהמםטי. ואף 
דבשעה זו הרי הוא רק ממשמש ואינו מניחן, 
בהכי סגי שיוכל לברך עליהן, והראיה לכך, 
דהא דינא הוא שגם מותר להתעטף 
בטליתסה בעת שידיו מטונפות, ואחר שיטול 
ידוו ימשמש בטליתו ומברך ואף דכבר לבשם 
מקודם, אלמא דהמשמוש חשיב כלבישה. ואם 
כן ליכא ראיה מהכא דגם מותר לברך על 
התפילין בין גאולה לתפילה. 
סיכום: הוכיחו ממעשה דרב שמותר ללבוש טלית 
ותפילין בין גאולה ותפלה ולברך עליהן. ודחי 
דליכא ראיה מתפילין לטלית, כיון דתפילין שייכא 
בתפילה, אבל ציצית אינה חובה אם אינו לובש 
בגד החייב בציצית. ולבסוף כתבו דאף לתפילין 
אין ראיה מכאן שמותר לברך עליהן בין גאולה 
ה משוס דיתכן שרב לא בירך על התפילין 


אהח19/06/2018 


כי אס אחר התפילה. 


ומכל מעות האמורות בתורה: 
יבארו מאי אשמועינן בקריאת שמע טפי משאר 
מצות. 
בברייתא קתני, החופר כוך למת בקבר, פטור 
מקריאת שמע ומן התפילה ומן 
התפילין ומכל מצוות האמורות בתורה. 
מקשים התוספות ואם תאמר, ואמאי מפרט 
התנא בקריאת שמע, וכי קריאת 
שמע לא הוה בכלל מצות האמורות בתורה 
דתני בברייתא שהחופר כוך למת פטור מהזלי. 
ומיישבים ויש לומר, דאי לא תני בהדיא 
קריאת שמע, הוה אמינא דדוקא 
הני מצוות דלית להו קביעות זמן הרי הוא 
פטור מהן, כיון שיכול לקיימן אחר שיגמור 
החפירה, אבל קריאת שמע דקביע להו זמן 
הוה אמינא דלא פטור ממנה הואיל וזמן שלה 


לו פטור מציצית ויכול לקרוא ק"ש בלא ציצית, ודאי 
דהוי הפסקה. והרב רבי משה מקוצי היה אומר דאפי' 
מכאן אין ראיה, דמצי למימר הניח תפילין בלא 
ברכה, ולאחר י"ח ממשמש בהם ומברך עליהם, 
ובהכי סגי שגם מותר להתעטף בטלית בעת שידיו 
מטונפות ואחר שיטול ידיו ימשמש בטליתו ומברך: 
ומכל מצות האמורות בתורה, וא"ת וכי ק"ש לא 
הוה בכלל מצות האמורות בתורה. וי"ל דאי 
לא תני בהדיא ק"ש, הוה אמינא דדוקא הני דלית 
להו קביעות זמן, אבל ק"ש דקביע להו זמן לא 
הואיל וזמן עובר, קמ"ל: 
עולה בלא מנחה. ה"ה דמצי למימר בלא נסכים 
שהרי עולה נמי טעונה נסכים, אלא לישנא 
דקרא נקט עולה ומנחה וגו': 
וט אמאן דמהדר אמיא בעידן ק"ש. ויש ספרים 
דגרסי הני מילי לק"ש אבל לתפלה לא 
דקאמר רשב"ל (פססיס מו.) לגבל ולתפלה ד' מילין 
ונראה דלא גרסינן ליה דהוא הדין לענין צלותא נמי 
מטעם שלא יעבור זמן תפלה דמאי שנא ק"ש מתפלה 
וגם יש לקמן פרק מי שמתו (ד' כנ.) בטלוה לנטילותא 
כדרב חסדא דלייט אמאן דמהדר אמיא בעידן צלותא 
ומדלא הזכיר שם ק"ש משמע דבכל ענין מותר 
וההיא דרשב"ל דאמר ולתפלה ד' מילין פירש רש"י 
להתפלל שם במנין: 
דילמא ר' יהודה היא. וא"ת והלא אין נזכר ר' 
יהודה ברישא. וי"ל דפשיטא מדסיפא ר' 
יהודה רישא נמי ר' יהודה ופליגי במילתא דר' יהודה: 
להודיעך כחו דרבי יופי. וא"ת לשמעינן כחו דרבי 


לחזר אחר מים. 
ואומרים התוס', ונראה דלא גרפינן ליה 
לתיבות 'הני מילי לקריאת שמע, 
אבל לתפילה לא', דהוא הדין לענין צלותא 
נמי אין לחזר אחר מים, מאותו הטעם דאין 


צריך לחזר לקריאת שמע, דהיינו מטעם שלא 
יעבור זמן תפלה, דמאי שנא קריאת שמע 
מתפלה, הא גם לתפילה יש זמן קבוע. וגם 
יש לקמן בפרק מי שמתו (' כנ) דקתני 
דבטלוה לנטילותא, כלומר, שאין צריך 
להקפיד על נטילת ידים קודם התפילה כשאין 
מזומנין לו מים, וזאת כדרב חפדא דלייט 
אמאן דמהדר אמיא בעידן צלותא, ומדלא 
הזכיר שם להדיא דהא דבטלוה לנטילותא זהו 
דוקא לענין קריאת שמע, א"כ משמע דבכל 
ענין - בין לקריאת שמע ובין לתפילה מותר 
בלא נטילת ידים כשאין לו מיםס". 

והוקשה להתוס', דכיון שביארנו דגם לתפילה 

אין צריך לחזר אחר מים, אם כן 
יקשה מהא דקאמר ריש לקיש 'ולתפילה ד' 
מילין', דמשמע דצריך לחזר אחר מים 
לתפילה. ומיישבים, וההיא דרבי שמעון בן 
לקיש דאמר ולתפלה ד' מילין, אין הכוונה 
לחזר מים בשביל תפילה, אלא כמו שפירש 
רש"י שם דהכוונה היא לחזר אחר בית הכנסת 
להתפלל שם במנין, אבל כדי ליטול ידיו 

במים אין צריך לחזרלל. 


דילמא רבי יהודה היא: 
יבארו מנא ליה דרישא דמתניתין רבי יהודה היא. 
בגמ' מייתי להא דתנן חרש המדבר ואינו 
שומע לא יתרום תרומה, והיינו משום 
דאינו יכול להשמיע לאזנו את הברכה שהוא 
מברך על הפרשת התרומה, ובדיעבד אם תרם 
תרומתו תרומה. ובגמ' בעי לאוקמי לה להאי 
מתניתין כרבי יהודה, דתנן ברישא דמתניתין 


עובר, ושמא יעבור הזמן, קא משמע לן בברייתא דגם מקריאת שמע הוא פטור. 


עולה בלא מנחה: 

יבארו אמאי לא נקט יעולה בלא נסכיםי. 

אמרינן בגמרא אמר עולא, כל הקורא קריאת שמע בלא תפילין כאילו הקריב 
עולה בלא מנחה, וכאילו הקריב זבח, דהיינו חטאות אשמות ושלמים, 

בלא נסכים. 

אומרים התוספות, וה"ה דמצי למימר כאילו הקריב עולה בלא נסכים, שהרי 

עולה נמי טעונה נסכים, אלא לישנא דקרא נקט דכתיב עולה ומנחה 
וגו" זבח ונסכים', דכתיב מנחה אעולה, ונסכים אזבח. 


אמאן דמהדר אמיא בעידן קריאת שמע: 

יבארו האם לתפילה צריך לחזר אחר מים. 

אמרינן בגמ', שרב חסדא קילל את המחזר אחר מים ליטול ידיו בזמן שצריך 
לקרוא קריאת שמע. 

אומרים התוס', ויש פפרים דגרפי לאחר מכן דהני מילי לקריאת שמע, אבל 


הקורא את שמע ולא השמיע לאזנו יצא, רבי יוסי אומר לא יצא, ואף שלא נזכר 
במשנתנו בפירוש דתנא קמא היינו רבי יהודה, מכל מקום כך הבינה הגמ' שרבי 
יהודה הוא. 
מקשים התוס' ואם תאמר, והלא אין נזכר רבי יהודה ברישא, ולמה הבינה 
הגמ' שרבי יהודה היא. 

ומיישבים ויש לומר, דהוה פשיטא להגמ' דמדפיפא דתנן 'קרא ולא דקדק 
באותיותיה, רבי יוסי אומר יצא ורבי יהודה אומר לא יצא', ומדסיפא 

חזינן דבעל פלוגתא של רבי יוסי הוא רבי יהודה, רישא נמי בעל פלוגתא של 
רבי יוסי רבי יהודה הוא, (ופליגי במילתא דר' יהודה). 


להודיעך כחו דרבי יוסי: 

יבארו אמאי לא אשמועינן כוחו דרבי יהודה. 

בגמ' בעי למימר דרבי יהודה סובר דאפילו לכתחילה אין צריך להשמיע לאזנו, 
ורבי יוסי סובר דאפילו בדיעבד אם לא השמיע לאזנו הרי זה מעכב, ומפרש 

בגמ' לפי זה, דהא דקתני במשנה 'הקורא את שמע ולא השמיע לאזנו' הא דנקט 

לשון דיעבד, זאת לאשמועינן כוחו של רבי יוסי דאפילו בדיעבד סובר דלא יצא. 


ציונים והערות 


גברא ליתן בו ציציות. | סג. יתכן שכוונת התוספות לבאר, דכיון דאין חובה ללבוש טלית, אם כן 
ליכא למימר דהקורא קריאת שמע בלא ציצית הוי כאילו מעיד שקר בעצמו, שהרי בפסוק שהוא קורא 
לא נאמר שחובה ללבוש טלית עם ציצית. | סד. ועצם ההנחה אינו נחשב הפסק כיון דאינו מפסיק 
בדיבור. | סה. הא דנקטו התוספות בטלית ולא בתפילין, משום דתפילין יש בהן קדושה ואסור ליגע 
בהן בידים מטונפות. | סו. לכאורה הוא הדין דהוה מצי לאקשוי הכי על תפילה ותפילין דמפרש 
בברייתא להדיא, ורק דנקט קריאת שמע משום דהוא הראשון בברייתא. סז. ע"פ ביאור התוס' בשם 
הערוך שם, אבל רש"י פירש דגבל היינו שרוצה לעשות עיסה, וכליו טמאים, דעד ד' מילין חייבו 
אותו חכמים ללכת להטביל את הכלים, אך תמהו עליו התוס' דמה שייך בזה לומר לא שנו אלא 


לפניו. | סת. נראה דלשון 'מותר' שכתבו התוס' הוא לאו דוקא, שהרי גם אם רוצה אסור לו לחזר 
כדי שלא יעבור זמן תפילה. סט. ולכאורה קשה, דמאותו הטעם שאין לחזר אחר מים דהיינו משום 
דשמא יעבור זמן התפילה, אם כן גם אחר בית כנסת אין לחזר מהאי טעמא. ותירץ באור צבי, דשאני 
תפילה בבית הכנסת דהוא חמור יותר, מה שאין כן מים לנטילת ידים אינו חיוב כל כך דאפשר לנקות 
בכל מידי דמנקי. ע. בהגהות הב"ח מחק תיבות אלו. ובאמת תיבות אלו לכאורה משוללים הסבר. 
ויתכן לפרש שרצונם לומר שהמשנה הפסיקה בתוך דברי רבי יהודה והביאה את שיטת רבי יהודה 
בב' דברים אלו, בקרא ולא השמיע לאזנו וקרא ולא דקדק באותיותיה, ו'פליגי' אין זה מלשון מחלוקת, 
אלא מלשון 'חלוקה והפסק'. [וראה במהרש"א שהגיה דצריך לומר 'ופליג' ואולי גם הוא נתכוון לזה]. 


ביאורי 


ומקשים התוס' ואם תאמר, והא אדרבה לאשמועינן כחו דרבי יהודה, כלומר, 

דהיה למשנה לשנות דין זה באופן של לכתחילה כדי להשמיענו שאפילו 
לכתחילה רבי יהודה מתיר, ועדיף טפי להשמיענו כוחו של רבי יהודה, משום 
דכלל הוא הדכק מקום שיש לתנא אפשרות לשנות הדין או באופן שיהיה בו 


אוצר החכניה 


חידוש בדעת המיקל שאפילו בכהאי גוונא 
הוא מיקל, או לנקוט באופן אחר שיהיה בו 
חידוש בדעת המחמיר דאפילו בכהאי גוונא 
הוא מחמיר, אזי כח דהתירא עדיף, כלומר, 
עדיף לו להשמיע את החידוש בדעת המיקל, 
ואם כן אמאי לא שנתה המשנה לדין הקורא 
ולא השמיע לאזנו בלשון דלכתחילה, כדי 
להשמיענו כוחו דרבי יהודה המיקל אפילו 
לכתחילה. 

ומיישבים ויש לומר, דהנה הטעם של רבי יוסי 

דבעינן להשמיע לאזנו, מפורש בגמ' 
דהוא משום דדריש 'שמע' השמע לאזנך מה 
שאתה מוציא מפיך, וכיון דרבי יהודה דפליג 
עליה לא דריש 'השמע לאזנך מה שאתה 
מוציא מפיך', אם כן אין כאן שום חדוש 
דהוא מתיר אפילו לכתחילה, שהרי לדידיה אין 
כאן שום לימוד שצריך להשמיע לאזו, 
ופשיטא דלדידיה אפילו לכתחלה שי, 
ומהיכא תיתי לאופרו, והלא אי שרי הכא 
דיעבד הוא הדין לכתחלה, דכיון דליכא דין 
שישמיע לאזניו, אם כן אין שייך לומר בהא 
לכתחילה או בדיעבד, דבדינים דאורייתא לא 
מצינו דינים דהם רק לכתחילה, ומשום הכי 
לא חשה המשנה להשמיענו דרבי יהודה מתיר 

אפילו לכתחילהל*. 


אי רבי יוסי דיעבד נמי לא: 
יבארו אמאי לא משני דשאני ברכת המזון דלא 
כתיב ביה ישמעי. 
בגמ' מייתי ברייתא דתניא, המברך ברכת 
המזון צריך לכתחילה להשמיע לאזנו, 
ובדיעבד יצא אף אם לא השמיע לאזנו. ופריך 
בגמ' דהלא רבי יהודה סובר שאפילו לכתחילה 
אין צריך להשמיע לאזנו, ואילו רבי יוסי סובר 
דאפילו בדיעבד לא יצא, ואם כן מאן הוא האי 
תנא דמחלק בין לכתחילה לדיעבד. 
מקשים התוס' ואם תאמר, לעולם אימא לך 
דמתניתין רבי יופי היא דסבירא ליה 
גבי קריאת שמע דאף בדיעבד לא יצא, וברכת 
המזון שאני, כיון דלא כתיב ביה 'שמע' 
דמיניה מפיק רבי יוסי לדיניה דבעינן שישמיע 


ברכות טו. - מן; 


יהודה דכח דהתירא עדיף. וי"ל כיון דרבי יהודה לא 
דריש השמע לאזנך אין כאן שום חדוש ופשיטא 
דלכתחלה ומהיכא תיתי לאוסרו אי שרי דיעבד הוא 
הדין לכתחלה: 
אי ר' יופי דיעבד נמי לא. וא"ת לעולם אימא לך 
רבי יוסי היא וברכת המזון שאני דלא כתיב ביה 
שמע דבשלמא תרומה דלעיל ומגילה דלקמן שהן 
מדרבנן יש לדמותם לק"ש שתקנו שצריך שישמיע 
לאזנו כמו בק"ש ותקנו ממש שלא יצא כמו בק"ש 
אבל בבהמ"ז שהיא מדאורייתא כיון דלא כתיב ביה 
שמע למה יש לנו לתקן שלא יצא אם לא השמיע 
לאזנו כיון דמה"ת יצא. וי"ל כיון שתקנו שצריך 
להשמיע לאזנו כמו בק"ש הואיל ומדרבנן מיהא 
צריך להשמיע אין לחלק בין ק"ש ובין בהמ"ז 
דאפילו בדיעבד אית לן למימר שלא יצא: 
ורבי יהודה מכשיר בקטן. וא"ת באיזה קטן 
מיירי אי בקטן שלא הגיע לחנוך הא 
אמרינן בפרק ראוהו בית דין (כ"ה די כט.) שכל 
שאינו מחוייב בדבר אינו מוציא את הרבים ומ"ט דר' 
יהודה דמכשיר ואי בהגיע לחנוך מאי טעמייהו דרבנן 
דאסרי הרי קריאת מגילה דרבנן ואמרי' קטן שהגיע 
לחנוך מדרבנן כגדול ופוטר דרבנן כדאמר לקמן בפ' 
מי שמתו (ד' כ:) דקטן מוציא אביו שלא אכל אלא 
כזית דהיינו דרבנן. וי"ל שאני ברכת המזון שהיא 
חומרא יתירתא יותר מדאורייתא ובקל נפטרים ממנה 
כדאמרי' לקמן (עס) והם החמירו על עצמם או בכזית 
או בכביצה א"נ התם ליכא בקטן אלא חד דרבנן 
דמיירי שהקטן אכל כדי שביעה לכך אתי דרבנן 
ומוציא דרבנן אבל הכא דגבי קטן איכא תרתי דרבנן 
דהמגילה דרבנן והקטן דרבנן אינו יכול להוציא היכא 
דליכא אלא חד דרבנן: 
וטו דילמא ר' יהודה וחפורי מחפרא וכו". תימה 


התופפות כט 


ומיישבים ויש לומר, דכיון שתקנו חכמים גבי ברכת המזון שצריך להשמיע 

לאזנו כמו בקריאת שמע, אזי אמרינן דלגמרי הן דימו אותם בתקנתן 
לקריאת שמע, והואיל ומדרבנן מיהא צריך להשמיע, אין לחלק בין קריאת 
שמע ובין ברכת המזון דאפילו בדיעבד אית לן למימר שלא יצא, דכל דתקון 


רבנן כעין דאורייתא תקון, וכיון דדאורייתא 
אפילו בדיעבד לא יצא, הוא הדין נמי בדרבנן. 


ורבי יהודה מכשיר בקטן: 
יבארו באיזה קטן מיירי. 
בגמ' מייתי למתניתין שרבי יהודה סובר שקטן 
יכול לקרוא מגילת אסתר ולהוציא את 
הרבים ידי חובתן. 

מקשים התוס' ואם תאמר, באיזה קטן מיירי 
הכא, אי בקטן שלא הגיע לחנוך, הא 
אמרינן בפרק ראוהו בית דין (כיס די כע.) שכל 
מי שאינו מחוייב בדבר - באותו מצוה, אינו 
מוציא את הרבים ידי חובתן, ואם כן מאי 
טעמא דרבי יהודה דמכשיר לקטן להוציא 
את הרבים, והלא הוא אינו חייב בדבר. ואי 
מיירי בקטן שהגיע לחנוך, דהוא חייב במצוה 
מדרבנן מדין חינוך, אזי יקשה מאי טעמייהו 
דרבנן דפליגי אדרבי יהודה ואפרי לקטן 
להוציא את הרבים, והרי קריאת מגילה היא 
רק מצוה דרבנן, ואמרינן בעלמא דקטן 
שהגיע לחנוך מדרבנן דינו כגדול ופוטר את 
הגדול במצוות שאינו חייב בהן אלא מדרבנן, 
וכדאמרינן לקמן בפרק מי שמתו (ד' כ) דקטן 
מוציא בברכת המזון את אביו היכא שלא 
אכל אביו אלא כזית דהיינו חיוב דרבנן, דמן 
התורה אין חייבין לברך אלא כשאוכלין כדי 

שביעה. 
ומיישבים ויש לומר, דשאני ברכת המזון 
שהקטן יכול להוציא את הגדול 
הואיל שברכת המזון בפחות מכדי שביעה 
היא חומרא יתירתא יותר מדאורייתא, 
כלומר, שהוא חומרא רחוקה מאוד מעיקר 
הדין, ולכך בקלות נפטרים ממנה ואפילו על 
ידי קטן, וכדאמרינן לקמן (פס) שאמר הקדוש 
ברוך הוא אני אמרתי לישראל שאין חיוב 
לברך כי אם כדי שביעה, והם החמירו על 
עצמם שאפילו בשיעור פחות, דהיינו או 
בכזית או כככיצה הן מברכין. ומדנקטה 
הגמ' לשון 'מחמירין על עצמן' משמע דהוא 
חומרא בעלמא, אבל באופן דהוי חיוב גמור 
מדרבנן, אין קטן אפילו בגיל חינוך יכול 


לאזנו. ואין לדחות, דהא מצינו לעיל גבי ברכה שמברכין על הפרשת תרומה, 
וכן לקמן גבי מגילת אסתר, דלדעת רבי יוסי צריך להשמיע לאזנו אף דלא כתיב 
התם 'שמע', ואם כן הכי נמי הוא גבי ברכת המזון, דאף דלא כתיב ביה 'שמע' 
בעינן להשמיע לאזנו. זה אינו, דבשלמא ברכת התרומה דנזכרה לעיל וקריאת 
מגילה דנזכרה לקמן דדינייהו כמו קריאת שמע, היינו דלפי שכל עיקרן הן 
מדרבנן יש לדמותם לקריאת שמע, דכיון דכל עיקרן הוא מדרבנן, יש לומר 
שכאשר חכמים תיקנו שצריך לברך על התרומה ולקרוא מגילה, תקנו שיהיה זה 
כדין קריאת שמע שצריך שישמיע לאזנו כמו בקריאת שמע, ותקנו ממש שאם 
לא השמיע לאוזנו לא יצא אפילו בדיעבד כמו בקריאת שמעלג, אבל בברכת 
המזון שהיא מדאורייתא כיון דלא כתיב ביה 'שמע', אזי אף דלכתחילה תיקנו 
חכמים דבעינן להשמיע לאזנו, מכל מקום בדיעבד כשלא השמיע למה יש לנו 
לתקן שלא יצא אם לא השמיע לאזנו, כיון דמן התורה יצא,, וא"כ למה 
העמידה הגמ' את המשנה דלא כרבי יוסי. 


להוציא את הגדול המחויב במצווה. 
אי נמי יש לחלק באופן אחר בין ברכת המזון בפחות מכשיעור לקריאת המגילה 
דקטן, דהתם גבי ברכת המזון ליכא בקטן אלא חד דרבנן, דמיירי שהקטן 
אכל כדי שביעה ולא הוי חיובו מדרבנן אלא משום דהוא קטן, ולכך אתי הקטן 
שחיובו מדרבנן ומוציא את האב שאכל פחות משיעור שגם הוא אינו חייב אלא 
מדרבנן, אבל הכא בקריאת המגילה, דגבי קטן איכא תרתי דרבנן, חדא דעצם 
מצות קריאת המגילה הוא מצוה דרבנן, ועוד משום דחיוב הקטן במצות הוא 
רק מדרבנן, ואינו יכול להוציא היכא דליכא אלא חד דרבנן, כלומר, את הגדול 
שיש בו רק חד דרבנן. 


דילמא רבי יהודה וחסורי מחסרא וכו 
יבארו מה דחקה להגמי להעמיד כרבי יהודה על ידי חסורי מחסרא. 
בגמ' מייתי מתניתין דתנן, הכל כשרים לקרוא את המגילה חוץ מחרש שוטה 


ציונים והערות 


עא. במלא הרועים תמה, דהלא רבי יהודה גופיה אמר לקמן משמיה דרביה דלכתחילה צריך להשמיע 
לאזנו ובדיעבד יצא אף כשלא השמיע. ותירץ דאכתי לא הוה שמיע ליה להגמ' האי ברייתא. ובעיקר 
קושיית התוס' דרבי יהודה הוא כח דהיתרא, כתב במלא הרועים שם לתרץ דבאמת רבי יוסי הוא כח 
דהיתרא דהוא מתיר לקרוא קריאת שמע בברכותיה ולא הוה ברכה לבטלה, ואילו רבי יהודה הוא כח 
דאיסורא דהוא אסר לקרוא קריאת שמע בברכותיה. עב. כנראה הטעם לכך משום דכל דתקון רבנן 
כעין דאורייתא תקון. עג. דהתום' סברי השתא דלא שייך לומר כאן כל דתקון רבנן כעין דאורייתא 


תקון, דזה שייך לומר רק בדבר שעיקר מצוותו מדרבנן כגון מקרא מגילה, דבזה יש לומר דכאשר 

חכמים תיקנו לקרוא מגילה הם תיקנו שיהיה זה על פי כל הדינים שישנם בקריאה דאורייתא, אבל 

דבר שעיקר מצוותו מן התורה, לא שייך לומר בזה כל דתקון רבנן כעין דאורייתא תקון, ואף דחכמים 

תיקנו שלכתחילה צריך להשמיע לאזניו, אין בהכרח שיתקנו שגם הוא מעכב בדיעבד כמו בקריאת 

שמע. | עד. הוא מחלוקת רבי מאיר ורבי יהודה (לקמן מס.) במשנה, דרבי מאיר סובר שהשיעור הוא 
בכזית ורבי יהודה סובר בכיצה. | עה. היינו דקריאת המגילה היא מצוה רק מדרבנן. 


ל ביאורי 


וקטן, ורבי יהודה מכשיר בקטן. ובגמ' בעי למימר, דתנא קמא דאמר דחרש אסור 
לקרוא זהו דוקא לכתחילה אבל בדיעבד יצא, ורבי יהודה הוא דסבירא ליה 
דבדיעבד שהקורא ולא השמיע לאזנו יצא. ופריך דאי אפשר לומר כן, דהא 
מדקתני בסיפא רבי יהודה מכשיר בקטן מכלל דרישא לאו רבי יהודה היא. ופריך 


ברכות מו: - מז. 


התופפות 


אהלים לנחלים: 

יבארו היכן הוקשו. 

אמרינן בגמרא שבפסוק 'מה טובו אהליך יעקב משכנותיך ישראל, כנחלים נטיו 
כגנות עלי נהר', הוקשו אהלים לנחלים. ופי' הקונטרם, דהיינו דכתיב 


ודלמא רישא וסיפא רבי יהודה היא, וחסורי 
מחסרא והכי קתני, הכל כשרין לקרוא את 
המגילה חוץ מחרש שוטה וקטן, במה דברים 
אמורים בקטן שלא הגיע לחינוך, אבל קטן 
שהגיע לחינוך אפילו לכתחילה כשר, שרבי 
יהודה מכשיר בקטן. 
מקשים התוס' ותימה, דאין זה בשום מקום 
- לא מצינו בשום מקום דקאמרינן 
'חסורי מחפרא' וזאת כדי לאוקמי למתניתין 
אליבא דחד תנא", ואם כן אמאי אמרנן 
הכא חסורי מחסרא כד* להעמיד המשנה כרבי 
יהוחה. ועוד דמאי דוחקלהי דהגמי לומר 
דחסורי מחסרא, לוקמיה כרבי יופי הסובר 
שלכתחילה צריך להשמיע לאזניו, ונימא 
דבדיעבד מודה רבי יוסי שיצא אף אם לא 
השמיע לאזניו, ומתניתין דתנן דחרש שקרא 
יצא, מיירי בדיעבד, והכי עדיף טפי, כיון שאם 
נפרש כך, תתפרש המשנה שפיר אף כלא 
חפורי מחסראל'. 

ומיישבים ויש לומר, משום דלקמן?" פסקיגן 
כרבי יהודה, לכך ניחא לאוקמיה 

לסתם מתניתין דמגילה אליבא דרבי יהודה, 
ולכך דחקה הגמ' לומר דחסורי מחסרא כדי 

שנוכל להעמיד המשנה כרבי יהודה. 


אבל בשאר מעות יעא: 
יבארו דרב יוסף פליג אסוגיא דלעיל. 
יהודה בקורא ולא השמיע לאזנו, אבל 
בשאר מצוות כולי עלמא מודי דיצא. 
מקשים התוס' ואם תאמר, והא לעיל אמרינן 
דשאר מצות ילפינן מקריאת שמע 
דצריך להשמיע לאזנו, וכגון בתרומה ומגילה 
וברכת המזון, והאיך אומר רב יוסף דבשאר 
מצוות לכולי עלמא יצא. 
ומיישבים ויש לומר, דרב יוסף פליג אפוגיא 
דלעיל, וסובר דדוקא בקריאת שמע 
נחלקו ולא בשאר מצוות. 


בין הדבקים: 
יביאו עוד מקומות שצריך ליתן ריוח ביניהס. 


דאין זה בשום מקום דקאמר חסורי מחסרא ולאוקמי 

אליבא דחד תנא ועוד לוקמיה כר' יוסי ובלא חסורי 

מחסרא. וי"ל משום דלקמן פסקינן כר' יהודה לכך 
ניחא לאוקמיה אליבא דר' יהודה: 

אבל בשאר מצות יצא. וא"ת הא לעיל אמר דשאר 

מצות ילפינן מק"ש כגון תרומה ומגילה וברכת 

המזון. וי"ל דרב יוסף פליג אסוגיא דלעיל: 

בין הדבקים. רב אלפס מוסיף כגון וחרה אף דאם 

לא יתן ריוח אז נראה כמו וחרף וכן מוסיף 

וראיתם אותו וזכרתם את ועשיתם את שצריך ליתן 

ריוח בין מ"ם שבסוף תיבה לאל"ף שבתחלת תיבה 

שאחרי' וכן צריך להתיז זיי"ן של תזכרו שלא ישמע 

שי"ן למען שיהיה לנו שכר מצות ואין לנו לעשו' 

על מנת לקבל פרס: 

וטו אהלים לנחלים. פי' הקונטרס, דכתיב כנחלים 

נטיו כאהלים נטע. ולי נראה דאהלים 

דהאי קרא לאו לשון אהל אלא לשון בשמים, אלא 

נראה מדסמיך מה טובו אוהליך לכנחלים נטיו: 

הקורא את שמע ואינו יודע להיכן טעה חוזר 

לראש. פי' מטעם שאינו יודע מהיכן טעה, 

אבל אם היה יודע מהיכן טעה שדלג תיבה או פסוק 

אינו צריך לחזור אלא מאותו פסוק ואילך, וכן בהלל 

ומגילה : 

מעשה בר"ג שנשא אשה וקרא ק"ש בלילה 

ראשונה. לאו מעשה לסתור, הוא דקמ"ל 

אם גדול הוא ובוטח בעצמו שיוכל להתכוין והוא 
ראוי ליטול את השם הרשות בידו: 

לפי שאין דעתו מיושבת עליו. ואם תאמר תיפוק 

ליה משום דאמרינן לעיל (דף י:) לא יעמוד אדם 

במקום גבוה ויתפלל. ויש לומר דהתם מיירי על גבי 

כסא או ספסל, אבל באילן שעלה שם לעשות 

מלאכתו הוי כמו עלייה: 


'כנחלים נטיו' ומיד אחר זה כתיב 'כאהלים 
נטע'. 
ואומרים התוספות ולי נראה, דלא זה הוא 
ההיקש, דהרי 'אהלים' דהאי קרא 
ד'כאהלים נטע' לאו לשון אהל הוא אלא לשון 
בְּשָמִים אלא נראה דההיקש הוא מדסמיך 
ימה טובו אוהליך' ל'כנחלים נטיו'*ל. 


הקורא את שמע ואינו יודע להיכן טעה חוזר 
לראש: 
יבארו דהיינו דוקא כשאינו יודע מהיכן טעה. 
אמרינן בגמרא, שהקורא את שמע וטעה, ואינו 
יודע היכן היתה טעותו, חוזר לראש. 
אומרים התוספות פירוש, מטעם שאינו יודע 
מהיכן טעה לכך חוזר לראש, מספק 
דשמא טעה כבר בפסוק הראשון, אבל אם 
היה יודע מהיכן טעה, כגון שיודע שדלג 
תיבה או פפוק מסוים, אז אינו צריך לחזור 
אלא מאותו פפוק ואילך. וכן הדין הוא אם 
טעה בהלל ומגילה. 


מעשה ברבן גמליאל שנשא אשה וקרא קריאת 
שמע בלילה ראשונה: 
יבארו דלאו מעשה לסתור הוא. 
במשנה תנן, דחתן לא יקרא קריאת שמע 
בלילה הראשון של נישואיו, ומעשה 
ברבן גמליאל שנשא אשה וקרא קריאת שמע 
בלילה הראשון. 
אומרים התוספות דלאו מעשה לסתור הוא, 
כלומר, דהמעשה ברבן גמליאל אינו 
סותר את הדין הנאמר במשנה לפני כן דחתן 
לא יקרא?, דקא משמע לן מתניתין דאם החתן 
גדול הוא ובוטח בעצמו שיוכל להתכוין, 
והוא ראוי ליטול את השם, להתנהג כמדקדק 
במצוות, הרשות בידו לקרוא קריאת שמע אף 
בלילה הראשונה, וכשם שמצינו שרבן גמליאל 
קרא. 


לפי שאין דעתו מיושבת עליו: 
יבארו אמאי לא אסרינן מטעס 
קראתידי. 


יממעמקים 


בגמרא מביא רבא כמה תיבות שצריך להפסיק ביניהם בקריאת שמע כדי שלא 
תבלע" האות; כגון :על קבבךי ישש קבבסם' 'בכל לבבך' /פפל "לבפפם; 
ועוד. 
אומרים התוס', דרב אלפם מוסיף עוד תיבות שצריך להפסיק ביניהם, כגון 
וחרה אף' דאם לא יתן ריוח בניהם אז נראה כמו וחרף', וכן 
מופיף שצריך ליתן ריוח בין 'וראיתם אותו' 'זכרתם את' 'ועשיתם את' 
שבכל אלו צריך ליתן ריוח בין המ"ם שבפוף התיבה לאליף₪ שבתחלת 
התיבה שאחריה, כדי שלא יבלע הא'. וכן צריך להתיז - להדגיש את אות 
ה'זיי"ן' של 'תזכרו', שלא ישמע תשכרו' בשי"ן שמאלית, שהוא מלשון שכר, 
דמשמע שנעשה את המצוות למען שיהיה לנו שכר על המצות שאנו 
מקיימים, ואין זה נכון כלל, שהרי אין לנו לעשות המצוות על מנת לקבל 
פרס. 


בברייתא קתני, בעל הבית שעומד על האילן ועושה מלאכתו, צריך לרדת ממנו 
בשעת התפילה, משום דאין דעתו מיושבת עליו שם לפי שיירא שמא 
יפול. 
מקשים התוס' ואם תאמר, ואמאי היתה הברייתא צריכה לומר דהטעם הוא דאין 
דעתו מיושבת עליו, ותיפוק ליה שצריך לרדת משום דאמרינן לעיל (דף 
י:) לא יעמוד אדם במקום גבוה ויתפלל, לפי שאין גבהות לפני ה'. 

ומיישבים ויש לומר, דהתם מיירי שהוא נעמד על גבי כסא או ספפל קודם 
התפילה במכוון כדי להתפלל שם, דזהו נראה גבהות לפני המקום, 

כיון שעלה במיוחד כדי להתפלל בגובה. אבל באילן שעלה שם לעשות מלאכתו 
ולא בשביל להתפלל, הוי כמו מי שעומד בעלייה ומתפלל דאינו נראה כמראה 
גבהות לפני המקום, כיון דכבר היה נמצא שם מקודם, ולא עלה לשם במיוחד 

כדי להתפלל. 


ציונים והערות 


עו. והטעם לכך, משום דלומר 'חסורי מחסרא' הוא דוחק, וכן להעמיד סתם משנה כתנא יחידאה 
גם הוא דוחק, וב' דחקים לא מדחקינן. אור צבי. | עז. דתירוץ 'חסורי מחסרא' הוא דוחק, וכיון 
דאפשר לפרש המשנה אף בלא דוחק זה, אמאי בעינן למידחק נפשין ולמימר דחסורי מחסרא. ובקושיא 
הראשונה הקשו התוס' מצד דהוי כיחידאה ולא אמרינן חסורי מחסרא כדי לאוקמי כיחיראה, והשתא 
הקשו התוס' דאף בלאו האי טעמא דהוה כיחידאה, הלא כיון דאפשר להעמיד כתנא אחר בלא חסורי 
מחסרא אין לנו לדחוק ולומר חסורי מחסרא כדי להעמיד כרבי יהודה. | עח. בסמוך. עט. ראה 


בפירוש רש"י על החומש שם, שמביא ב' פירושים מהו 'כאהלים נטע ה', דחד פירוש הוא מפרש 

כתוספות דהכא דהכוונה לבשמים, אולם מביא שם פירוש אחר, ד'אהלים' הוא מלשון אוהל, והכוונה 

לשמים שנטען ה' כאוהל, וכנראה מפרש רש"י דהגמרא כאן דורשת כזה הפירוש. | פ. כעין זה 

מצינו בש"ס הרבה פעמים שנאמר במשנה איזה דין, והמשנה מביאה על דין זה מעשה שנראה לכאורה 

כסותר את הדין הנאמר במשנה לפני כן, ומקשה הגמרא 'מעשה לסתור', כלומר, כיצד יתכן שהמשנה 
תביא מעשה הסותר את הדין שנאמר לפני כן. 


ביאורי 


הא בפרק ראשון: 
יבארו דיפרק ראשון' דקאמר הוא לאו דוקא. 


אמרינן בגמרא, שכאשר קורין פרק ראשון בקריאת שמע אסור לעשות מלאכה, 
כדי שלא תתבטל כוונתו, כיון דפרק ראשון בעי כוונה. 


אומרים התוספות, לאו דוקא נקט פרק 

ראשון', דהרי הסוגיא כאן היינו 
אליבא דרבא, שהרי דברים אלו נאמרו בקשר 
למשא ומתן שהיה בין רב מרי לרבא, ורבא 
הא אמר לעיל (ג:) שרק פפוק ראשון לבד 
בעי כוונה, אם כן לדידיה אין איסור לעשות 
מלאכה כי אם בפסוק ראשון ולא בכל הפרק, 
והכי הלכתא דסגי בפסוק ראשון (לס 

כסעכס*). 


אפילו כל אדם נמי: 
יבארו אמאי לא אמרינן דהחידוש בפועלים דאינן 
רשאים להתפלל שמונה עשרה שלמים. 
בברייתא איתא, שפועלים מתפללים תפילת 
מעין שמונה עשרה. ומפרש בגמרא 
דאתיא כמאן דסבירא ליה דכל אדם יכול 
להתפלל תפילת מעין שמונה עשרה אם ירצה. 
ופריך, | אי הכי מדוע נקטה הברייתא 
ודעלים', והלא אף שאר בני אדם יכולין 
להתפלל מעין שמונה עשרה. 
מקשים התוספות ואם תאמר, ומאי פריך, הא 
אף לשאר כל אדם נמי איכא להו 
רשות להתפלל מעין שמונה עשרה, ואם הם 
רוצים הן רשאים להתפלל שמונה עשרה 
שלימים, ואילו פועלים חובה עליהן להתפלל 
מעין שמונה עשרה ולא שמונה עשרה 
שלימים, כדי שלא יתבטלו ממלאכת בעל 
הבית, ואם כן אפשר לומר דמשום הכי נקטה 
הברייתא 'פועלים', משום דקא משמע לן דין 
זה דפועלים חובה עליהן להתפלל מעין 
שמונה עשרה. 
ויש לומר, דפשיטא ליה להגמרא 
דכיון שפל אדם *כול ?ומר מעין 
שמונה עשרה, אם כן אין זה שום חדוש אם 
הפועלים אומרים אפילו לכתחלה, כלומר, 
שאין כל חידוש בזה שהפועלים חייבין 
להתפלל מעין שמונה עשרה, כיון שהן 
משועבדין לבעל הבית ואינן רשאין להתפלל 


A 


ומיישבים 


ברכות מז. - מז; 


התוספות לא 


בגמרא מפרש דטעמא דמתניתין דהכונס את הבתולה פטור מקריאת שמע, הוא 
משום דהוא עוסק במצוה, והעוסק במצוה פטור מן המצוה. ופריך, אי 


הא בפרק ראשון. לאו דוקא נקט פרק א', דהיינו 
אליבא דרבא ורבא אמר לעיל (יג:) פסוק ראשון 
לבד, והכי הלכתא: 
אפי' כל אדם נמי. וא"ת הא שאר כל אדם רשות 
ופועלים חובה. וי"ל דפשיטא ליה כיון שיכול 
לומר מעין י"ח אין זה שום חדוש אם הפועלים 
אומרים אפילו לכתחלה: 
וחותם בברכת הארץ. אע"ג דמדאורייתא הם. יש 
כח ביד חכמים לעקור דבר מן התורה, הואיל 
וטרודים במלאכת בעל הבית: 

וטו אי הכי מאי איריא בתולה. אי אמרת בשלמא 
דטעמא משום טרדא שפיר, אלא מאחר שהוא 

תולה הטעם במצוה אלמנה נמי: 
אסטנים אני. ואיכא צער אם לא היה רוחץ, דאינו 
אסור לרחוץ בימי אבלו אלא משום תענוג, 
וגם לחוף ראשו אי אית ליה ערבוביא ברישיה שרי 
אפי' תוך שבעה, וכן התיר רבינו שמואל ליולדת 
אבלה לרחוץ תוך שבעה ולרחוץ נמי בתשעה באב, 
וכן משמע נמי במס' יומא (ד' עו:) מי שיש לו חטטין 
בראשו סך כדרכו ביום הכפורים ואינו חושש אע"ג 
דסיכה כשתיה ביוה"כ. וכן משמע בירושלמי, אבל 
אסור ברחיצה הדא דתימא ברחיצה של תענוג, אבל 
ברחיצה שאינה של תענוג מותר, כהדא דאיתמר מי 

שיש לו חטטין ברישיה וכו': 

אנינות לילה דרבנן. וא"ת והרי אונן נמי אינו נוהג 
אלא במעשר אבל לענין רחיצה דאבילות 
דרבנן הוא, וא"כ לעולם אימא לך דאנינות לילה 
דאורייתא הוי גבי מעשר. ויש לומר דאי איתא דהוי 
דאורייתא גבי מעשר, גבי שאר דברים דרבנן נמי הוה 
לן למגזר, דכל דתקון רבנן כעין דאורייתא תקון: 


הכי מאי איירי הכונס את הבתולה, אפילו הכונס את האלמנה צריך להיות הדין 
כן כיון דהוא עוסק במצוה. 


ומבארים התוספות דכך היא כוונת הגמרא 

ב'אי הכי, דאי אמרת בשלמא 
דטעמא דמתניתין דפוטרת חתן מקריאת שמע 
הוא משום טרדא - שהחתן טרוד שמא לא 
ימצא לה בתולים, אם כן אתי שפיר החילוק 
בין אלמנה לבתולה, שהרי באלמנה ליכא טעם 
זה, אלא מאחר שהוא תולה הטעם במצוה, 
אי הכי הכונס את אלמנה נמי ניפטריה 
מקריאת שמע, שהרי הוא גם עסוק במצוה. 


אסטניס אני: 
יבארו טעס ההיתר באיסטניס. 
במשנה תנן שרבן גמליאל רחץ בלילה הראשון 
אחר שמתה אשתו, וביאר טעמו 
שמיקל בזה משום דהוא איסטניס ואיכא צער 
אם לא היה רוחץ. והטעם שבמקום שמצטער 
שרי, משום דאינו אפור לרחוץ בימי אבלו 
אלא משום תענוג - שלא יתענג, מה שאין כן 
באיסטניס שאינו מתרחץ כדי להתענג אלא כדי 
למנוע ממנו צער. וגם לחוף ראשו אי אית 
ליה לאבל ערבוביא ברישיה - לכלוך בראש, 
שרי לחוף אפילו בתוך שבעה. וכן התיר 
רבינו שמואל ליולדת אבלה לרחוץ תוך 
שבעה, וכן התיר לה לרחוץ נמי בתשעה 
באב. וכן משמע נמי במסכת יומא (ד' עו6 
דאיתא שם שמי שיש לו חטטין - פצעים 
וסדקים בראשו, פך' כדרכו ביום הכפורים 
ואינו חושש משום איסור סיכה ביום כיפורים, 
אפ על גב דפיכה היא כשתיה ביום 
הכיפורים, והיינו כיון שאין זה סיכה של 
תענוג אלא של רפואה. וכן משמע בירושלמי 
דקתני התם אבל אפור ברחיצה, הדא דתימא 
ברחיצה של תענוג, אבל ברחיצה שאינה 
של תענוג מותר, כהדא - כמו דאיתמר מי 
שיש לו חטטין ברישיה וכו' מותר. 
סיכוס: העלו דאיסור סיכה ורחיצה באבל הוא 
משום תענוג, אבל כדי למנוע צער, כגון איסטניס 
או מי שיש לו ערבוביא ברישיה שרי. 


מה שאינו חובה עליהן, וכיון דסתם אדם יכול לצאת ידי חובת תפילה אפילו 

לכתחילה במעין שמונה עשרה, כ"ש שפועל מחויב בזה, ואינו יכול להוסיף 

בתפילתו יותר מהחיוב, דהא הוא משועבד לבעלים, ולהכי פריך בגמרא דאמאי 
נקטה הברייתא דין זה בפועלים. 


וחותם בברכת הארץפ: 

יבארו האיך תיקנו חכמיס לעקור דין תורה. 

בברייתא קתני שפועלים אינן מברכין ג' ברכות שלמות בברכת המזון, אלא כוללין 

את ברכת הארץ וברכת בונה ירושלים כאחד. 

והוקשה להתוספות, ואף על גב דכל הג' ברכות של ברכת המזון מדאורייתא 
הם", והאיך תיקנו חכמים שהפועלים יכולים לקצר. ומיישבים, דיש 

כח ביד חכמים לעקור דבר מן התורהל', והיה נראה לחכמים צורך לתקן כן, 

הואיל ופועלים טרודים הן במלאכת בעל הבית, ואין להן פנאי לברך ג' ברכות 

שלמות. 


אי הכי מאי איריא בתולה: 
Ns NN?‏ 


אנינות לילה דרבנן: 
יבארו אמאי לא אמרינן דהא דהיקל רייג הוא משום דאנינות דרחיצה היא מדרבנן. 
בגמרא מפרש הטעם שהקל רבן גמליאל ברחיצה בלילה שמתה בו אשתו, משום 
דאנינות לילה אינה אלא מדרבנן. 
מקשים התוספות ואם תאמר, ואמאי הוצרכה הגמרא לטעם זה, והרי אונן נמי, 
כלומר דכל דין אנינות מן התורה אינו נוהג אלא במעשר, היינו לענין 
שהוא אסור לאכול במעשר, אבל לענין רחיצה דאבילות מדרבנן הוא ומן 
התורה מותר לאונן לרחוץ, ואם כן אמאי הוצרכה הגמרא לומר הטעם משום 
דאנינות לילה מדרבנן היא, לעולם אימא לך דאנינות לילה דאורייתא הוי גבי 
מעשר, ומה דהקל רבן גמליאל לרחוץ מפני שאיסור רחיצה לאונן הוי רק 
מדרבנן. 
ויש לומר, דמשום הכי מייתי הגמרא הטעם דאנינות לילה הוי 
מדרבנן, משום דאי איתא דאנינות לילה הוי מדאורייתא גבי מעשר, 
אם כן גבי שאר דפרים דרבנף כגון רחיצה נמי הוה לן למגור, משום הפל 
דתקון רבנן כעין דאורייתא תקון, ולכך הוצרכה הגמרא לפרש דהטעם הוא 
משום דאנינות לילה מדרבנז79. 


ומיישבים 


ציונים והערות 


פא. פיום התוספות והכי הלכתא' אפשר לפרשו בב' אופנים. א. דכתבו כן לחיזוק לדבריהם ד'פרק 
ראשון' הוא לאו דוקא, דהא הלכתא דלא בעינן כוונה אלא בפסוק ראשון. ב. דהוא ענין חדש, והוא 
פסק הלכה דהתוספות פוסקים כאן דהלכתא דלא בעינן כוונה ולהפסיק מהמלאכה כי אם בפסוק ראשון 
בלבד. פב. בגמרא שלנו הגירסא 'פותח בברכת הארץ וכוללין בונה ירושלים בברכת הארץ'. וכתב 
בגליון דלכאורה יש כאן טעות דפוס בתוספות, וצריך לגרוס 'פותח בברכת הארץ' כמו שהוא בגמרות 


שלנו. אך בסוף דבריו כתב דנראה שגירסת התוספות בגמרא היה שונה מהגירסא שלנו, דהוא גרס 
'שניה פותח בברכת הארץ וכולל בונה ירושלים בברכת הארץ וחותם בברכת הארץ'. ‏ פג. ראה 
להלן מח: פד. היינו, שאף שבדרך כלל חכמים באו להוסיף ולהחמיר על דברי תורה ולא לפחות 
ולהקל עליהן, מכל מקום יש מקומות שלצורך הענין ראו חכמים שיש צורך לעקור איזה דין תורה, 
ויש בידם הכוח לעשות כן אם רוצים. | פה. ולכאורה קשה, דהא מכל מקום נימא גם לטעם זה 


לב ביאורי 


אין עומדין עליהם בשורה: 
יבארו הטעס. 


בברייתא קתני, עבדים אין עומדים עליהן בשורה לנחם את אדונם. ומבארים 
התוספות, והטעם לכך דילמא הרואה שעומדין עליהן בשורה כמו 


שעושים לישראל, יטעה לומר שהן היו 

ישראלים גמורים ואתי לאסוקי ליוחפין, 

כלומר, שיאמרו על בניהן שהן ישראלים 
גמורים ויתחתנו בהן. 


ונפשי כעפר לכל תהיה: 

יבארו שהתפלל שלא יכלה ורעו. 

איתא בגמרא דמר בריה דרבינא כשסיים 
תפלתו היה אומר, אלקי נצור לשוני 

מרע וכו' ונפשי כעפר לכל תהיה, ומבארים 

התוס' דכוונתו, מה עפר אינו מקבל כליה 

לעולם, כן יהי רצון שזרעי לא יכלה לעולם, 

כמו שהוא אומר 'והיה זרעך כעפר הארץיפי. 


אני בריה וחברי בריה: 
יבארו הכוונה. 
איתא בגמרא דחכמי יבנה היו אומרים, אני, 
שאני עוסק בתורה, בריה, וחברי, שהוא 
עם הארץ, נמי בריה, כלומר שנינו נבראנו על 
ירי הקב'הל') ויש לו 7ב כמוני להבחין בין 
טוב לרע. 


העושה שלא לשמה נוח לו שלא נברא: 
יבארו אימתי אמרינן דנוח לו שלא נברא ואימתי 
אמרינן שמתוך שלא לשמה בא לשמה. 
איתא בגמרא דרבא היה אומר, העושה שלא 
לשנאענהתנלומר שלומד תורה שלא 
לשמה, נוח לו שלא נברא, מקשים התוס' 
וא"ת, והאמר רב יהודה אמר רב בפרק 
מקום שנהגו (' (6, לעולם יעסוק אדם 
בתורה ובמצות אפילו שלא לשמה, שמתוך 
שלא לשמה בא לשמה, וכאן אמרינן שמוטב 
לו שלא נברא. ומיישבים, וי"ל דהכא מיירי 
שאינו לומד אלא על מנת לקנתר חביריו, 
ולכך אמרו דנוח לו שלא נברא, והתם מיירי 
שלומד על מנת שיכבדוהו, ועל זה אמרו שם 
שמתוך שלא לשמה בא לשמה"". 


פרץ זה אחיתופל: 
יבארו למה נקרא כן. 


ברכות מז: - יז: 


והם נזונין בזרוע: 


התוספות 


יבארו לפי זה דצריך לשנות הגירסא בתפילה של ראש השנה. 


אין עומדין עליהם בשורה. דילמא אתי לאסוקי 
ליוחסין: 

הוונפשי כעפר לכל תהיה. מה עפר אינו מקבל 

כליה לעולם, כן יהי רצון שזרעי לא יכלה 

לעולם, כמו שהוא אומר והיה זרעך כעפר הארץ: 

אנ" בריה וחבףי בריה. כלומר יש לו לב כמוני 
להבחין בין טוב לרע: 

העושה שלא לשמה נוח לו שלא נברא. וא"ת 

האמר רב יהודה אמר רב פרק מקום שנהגו 

(ל' י:), לעולם יעסוק אדם בתורה ובמצות אפי' שלא 

לשמה שמתוך שלא לשמה בא לשמה. וי"ל דהכא 

מיירי שאינו לומד אלא לקנטר חביריו, והתם מיירי 
שלומד ע"מ שיכבדוהו: 

א פרץ זה אחיתופל. שפרץ פרצה במלכות בית 

דוד. יוצאת זה דואג, שיצא לתרבות רעה, 
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כדמפרש בחלק (לף קו:) גבי ווי שיצא זה: 
צוחה זה גחזי. שהיה מצורע, וכתיב ביה טמא טמא 
יקרא, והיינו צוחה: 
והם נזונין בזרוע. ולכך יש להגיה בתקיעות והם 
בזרוע עדיך באו, ולא גרסינן עדיך לא באו: 
תרי זימני בשתא. אבל בעצרת שאינו אלא יום 

אחד לא היו כל כך מתאספין, ושמא ניסא 
איתרחיש להו. וראיתי בספר העתים שחבר הרב רבי 
יהודה בר ברזילי, ששמע שהיה עמוד של אש יורד 

מן השמים עליהם בכלה דאלול ובכלה דאדר: 

רב שישא בריה דרב אידי אמר לעולם לא 

תחליף. פר"ח דהלכה כרב ששת דהוא בתראה, 
והלכה כרשב"ג דאמר לא כל הרוצה ליטול את השם 
יטול, ובכל מקום ששנה רבן שמעון בן גמליאל 
במשנתינו הלכה כמותו חוץ מערב וצידן וראיה 
אחרונה (כתוכות עו.). וכן פסק ר"ח. ומיהו אנו שבשום 


איתא בגמרא דכל העולם כולו נזונין בזכות הצדקה, והצדיקים נזונין בזרוע, 
כלומר בזכות שבידם, ואומרים התוס', ולכך יש להגיה (בתקיעות) בפיוט 


שאומרים [בזכרונות] (כעוסף יס 3 על כ6ש ספנס) 

ולומר והם בזרוע עדיך באו, דהייו 

שהצדיקים באים לפנך בזרוע, ולא גרפינן 
'עדיך לא באוי. 


תרי זימני בשתא: 
יבארו למה לא ראו גס בעצרת, ויבארו שאפשר 
שאירע להס נס. 
בגמרא אמר רב אשי, דהנו בני העיר מתא 
מחסיא הם אבירי לב, שרואים את 
כבוד התורה ב' פעמים בשנה, שהיו נאספים 
שם באדר לשמוע הלכות הפסח ובאלול 
לשמוע הלכות סוכה, ואף על פי כן לא היו 
מתגיירים הגויים הדרים שם, ואומרים התוס' 
דלא היו נאספים אלא קודם פסח וקודם סוכות, 
אבל בעצרת שאינו אלא יום אחד לא היו כל 
כך מתאפפין, ולא היו רואים את כבוד התורה 
כל כך. ומוסיפים התוס', ושמא ניסכא 
איתרחיש להו, כלומר שמא כוונת הגמרא 
שבאותו הזמן שהיו מתאספים שם אירע להם 
איזה נס, ולכך אמר שהם אבירי לב, שראו את 
הנס ואף על פי כן לא נתגיירו. ומביאים התוסי, 
וראיתי בספר העתים שחבר הרב רבי יהודה 
בר ברזילי, ששמע שהיה עמוד של אש יורד 
מן השמים עליהם בכלה ראול ובכלה 
דאדר, דכשהתאספו כולם באלול ובאדר היה 
יורד עליהם אשצ", וזה היה כבוד התורה. 


רב שישא בריה דרב אידי אמר לעולם לא 
תחליף: 
יבארו כדעת מי ההלכה. 
במשנתנו משמע שרבן שמעון בן גמליאל 
חושש לגאוה, ולכך אוסר לחתן 
להחמיר על עצמו ולקרוא קריאת שמע, ורבנן 
אינם חוששים, ולכך מתירים לו להחמיר על 
עצמו, ומקשינן בגמרא מדקתני לגבי מלאכה 
בתשעה באב דלרבנן תלמידי חכמים בטלים 
ממלאכה אף במקום שנוהגים לעשות מלאכה, 
ולרבן שמעון בן גמליאל כל אדם יכול לעשות 
עצמו כתלמיד חכם וליבטל ממלאכה. ואמר ר' 


איתא בגמרא דהא דכתיב 'אין פרץ' היינו, שלא תהא חבורתינו כחבורתו של 

דוד שיצא ממנו אחיתופל, והא דכתיב 'אין יוצאת' היינו, שלא תהא 

חבורתינו כחבורתו של שאול שיצא ממנו דואג האדומי, ומבארים התוס' 

שאחיתופל נקרא פרץ לפי שפרץ פרצה במלכות בית דוד, שמרד במלכות. 

ויווצאת זה דואג, ונקרא כן לפי שיצא לתרבות רעה כדמפרש בחלק (לף קו6 
גבי ווי שיצא זה?ל. 


צוחה זה גחזי: 
יבארו למה נקרא כן. 
איתא בגמרא דהא דכתיב 'אין צוחה' היינו שלא תהא חבורתינו כחבורתו של 
אלישע שיצא ממנו גחזי, ומבארים התוס' שגחזי נקרא 'צוחה' לפי שהיה 
מצורע, וכתיב ביה, כלומר במצורע, 'טמא טמא יקרא', והיינו צוחה, שכשיוצא 
מחוץ למחנה צריך לצווח ולהודיע לכולם שהוא טמא. 


יוחנן שבאחת מהמשניות צריך להחליף את דעת רבן שמעון בן גמליאל בדעת 
רבנן+3. ורב שישא בריה דרב אידי אמר דאין צריך להחליף את השיטות, דלרבנן 
בקריאת שמע כיון שכולם קוראים אינו נראה כגאוה כשגם הוא קורא, שהוא 
נוהג ככולם, אבל לגבי מלאכה בתשעה באב כיון שכולם עושים והוא אינו עושה 
נראה כגאוה, ולרבן שמעון בן גמליאל לענין קריאת שמע כיון שודאי אינו יכול 
לכוון, נראה כגאוה במה שקורא, אבל לענין מלאכה בתשעה באב הרואה שאינו 
עושה מלאכה סבור שאין לו מלאכה לעשות. ופירש רבינו חננאל דהלכה כרב 
ששת שאינו מחליף את השיטות, דהוא בתראה, ובכל מקום שחולקים שני 
אמוראים ולא נאמרה הלכה לא כזה ולא כזה, הלכה כבתראיצ'י. והלכה כרבן 
שמעון בן גמליאל דאמר הכא לגבי חתן דלא כל הרוצה ליטול את השם יטול, 
ואין לו להחמיר על עצמו ולקרוא קריאת שמע, (ו)[צ'ד]בכל מקום ששנה רבי 
את דברי רבן שמעון בן גמליאל במשנתינו, הלכה כמותו, חוץ מערב, וצידן, 
וראיה אחרונה (כפונות דף עוז.)צה, וכן פסק ר"ח כאן כדעת רבן שמעון בן גמליאל, 


ציונים והערות 


דכל דתקון רבנן כעין דאורייתא תקון. ואולי החילוק משום דהכא הוי תרתי מדרבנן, א. דהוי אנינות 
לילה, ב. דעצם איסור רחיצה לאונן הוי מדרבנן, וצ"ע. ‏ פו. ועוד יש לבאר שכוונתו שיהיו 
בעיניהם כעפר, ולא יהיו חשובים בעיניהם לקללם. מהרש"א. ‏ פז. רי"ף על העין יעקב, ועוד. 
פח. וברש"י מבואר דהתם מיירי שלומד שלא על מנת לקיים, והכא מיירי שלומד על מנת לקיים 
וכוונתו שיכבדוהו אחרים. | פט. דאמרינן התם דבמקום אחד כתיב 'דואג' ובמקום אחר כתיב 
ידוייג', ומפרש רבי יוחנן שבתחילה יושב הקדוש ברוך הוא ודואג שמא יצא זה לתרבות רעה, ולכך 
כתיב 'דואג', ולאחר שיצא אמר, ווי שיצא זה, ולכך כתיב 'דוייג'. ‏ צ. דלפי הגירסא שלפנינו 


שאומרים 'עדיך לא באו' היינו שאינם באים בזרוע אלא מבקשים רחמים בתפילתם, אבל לפי המבואר 
כאן אפשר לומר שבאים בזרוע, והיינו שבאים בזכות מעשיהם. שפתי חכמים. | צא. אבל בעצרת 
לא היה נס זה. מהרש"ל. | צב. ולא פירש באיזה משנה, התוס' יו"ט בפסחים מבאר שבמשנה 
ששנינו לגבי חתן מהפכים את השיטות, ועי' עוד צל"ח שהאריך בזה. צג. לפי שהאחרונים דקדקו 
יותר מהראשונים להעמיד הלכה על בוריה. תוס' (קלופין מס: ד"ס סוס עונד), או לפי שהאחרונים ידעו 
סברת הראשונים וסברתם, והכריעו בין אלו הסברות ועמדו על עיקרו של דבר. רא"ש (סנסדרין פיד 
סי ).= צד. הגהות הב"ח. צה. ערב היינו שנחלקו רבן שמעון בן גמליאל וחכמים בערב קבלן, 


ביאורי ברכות יז: התופפות לג 


וכיון שהלכה כ ששת וכרבן שמעון כו פעם אין אנו מכוונים היטב, גם חתן יש לקרות, | כיוהרא אם לא יקרא קריאת שמע, כלומר 


Rana אוצר‎ 


גמליאל, אם כן לענין קריאת שמע אין לו 
להחמיר על עצמו, ולענין מלאכה בתשעה 
באב יכול להחמיר על עצמו. 


דאדרבה נראה כיוהרא אם לא יקרא, כלומר אני 
מכוין בכל שעה, אבל לעשות מלאכה בתשעה באב 


דנראה כאומר אני מכוין בכ" שעה ורק 
עכשיו איני יכול לכוון ולכך איני קורא, אבל 
לענין *עשות מלאכה בתשעה באב אין 


ואומרים התוסי, ומיהו אנו שבשום פעם אין אין לעשות מלאכה: לעשות מלאכה, דיש לכל אדם לעשות עצמו 
אנו מכוונים הימב בקריאת שמע, הדרן עלך היה קורא כתלמיד חכם ואין בזה משום גאוה. 


גם חתן יש לו לקרות, דאדרבה נראה 


הדרן עלך היה קורא 


ציונים והערות 


דהיינו שקבל המעות מידו של מלוה ונתן לידו של לוה (רפג"ס כינ פז.), ובאמירה בעלמא יכול להיות 
קבלן, דהיינו שמקבל על עצמו להיות כערב קבלן (לענ"פ עס קעג:), דלחכמים יכול המלוה לגבות 
את המעות ממי שירצה, ולרבן שמעון בן גמליאל אם יש ללוה לפרוע לו צריך לגבות מהלוה 
ואינו יכול לגבות מהמלוה. צידן היינו שנחלקו במעשה שהיה בעידן, באחד שאמר לאשתו הרי זה 
גיטך על מנת שתתני לי איצטליתי, ואבדה איצטליתו, דלדעת חכמים צריכה ליתן לו בגדו, ואם 


לא נתנה אינה מגורשת, ולדעת רבן שמעון בן גמליאל יכולה ליתן לו את דמיה. וראיה אחרתה 

היינו המחלוקת השניה שנחלקו רבן שמעון בן גמליאל וחכמים בענין מי שהביא ראיה אחר שנגמר 

דינו, שנחלקו במי שאמר אין לי עדים ואין לי ראיה, ואחר זמן מצא עדים או ראיה, רלדעת 

חכמים כיון שאמר שאין לו עדים ואין לו ראיה חיישינן שמא זייף או שכר עדים, ולדעת רבן 
שמען בן גמליאל נאמן. 


ביאורי 


מי שמתו מוטל לפניו: 
יבארו שמקומו של פרק וה הוא אחר פרק היה קורא. 
רש"י גרים דפרק מי שמתו בא אחר פרק תפלת השחר", אבל נראה לר"י 


ברכות יז: 


התופפות א 


המטה, את שהמטה צריכה להם, פטורין, אין צריכה להם, חייבין", ולפי זה 
אין חילוק בין הנמצאים אחר המטה, דהיינו אלו שכבר נשאו, לנמצאים לפני 
המטה, דהיינו אלו שעתידים לישא, אלא כל מי שהמטה צריכה לו פטור מקריאת 


שהוא, כלומר פרק מי שמתו צריך להיות אחר פרק היה קורא, כיון 


דאיירי בפיפיה דפרק היה קורא מקריאת 
שמענ, וכאן בפרק מי שמתו מתחיל נמי 
מפטור קריאת שמע באונן. ובירושלמי גרים 
כמו כן, דהתם נמי גרס פרק מי שמתו אחר 
פרק היה קורא ולא אחר פרק תפילת השחר. 


פטור מק"ש: 

יבארו מנין שפטור. 

מבואר במשנה שהאונן פטור מקריאת שמע, 
ומביאים התוס' דבירושלמי מפרש 

טעמא דפטור, א"ר בון, כתיב 'למען תזכור' 

כו', - עד 'כל ימי חייך', ומשמע ימים שאתה 

עופק בהם בחיים ולא ימים שאתה עופק 

במתיםי, שבימים אלו אתה פטור מקריאת 

שמע'. 
הכי גרפינן במשנה, 'פטור מקריאת שמע ומן 
התפלה ומן התפיליןיה, 


ב 

יקשו על פירוש רשייי ויבארו שצריך לשנות 

הגירסא. 

איתא במשנה, את שלפני המטה ואת שלאחר 
המטה, את שלפני המטה צורך בהם, 

פטורין, ואת שלאחר המטה צורך בהם, 

חייבין, הכי גרים רש"י כמו שהוא במשנה 

שלפנינו, ופירש שאת שלאחר המטה, כלומר 

אלו העומדים אחר המטה לפי שכבר נשאו 


המי שמתו מוטל לפניו. רש"י גריס מי שמתו 
אחר תפלת השחר, אבל נראה לר"י שהוא 
אחר היה קורא, דאיירי בסיפיה מק"ש, וכאן מתחיל 
נמי מפטור ק"ש. ובירושלמי גריס כמו כן: 
פטור מק"ש. בירושלמי מפרש טעמא א"ר בון כתיב 
למען תזכור כו', עד כל ימי חייך, ימים שאתה 
עוסק בחיים ולא ימים שאתה עוסק במתים: 
הכי גרפינן פטור מקריאת שמע ומן התפלה ומן 
התפילין: 
הכי גריס רש"י, שלאחר המטה, אפילו המטה צריכה 
להם חייבין, לפי שלעולם לא היו רגילים 
לשאת, שכבר נשאו חלקם. ותימה קצת הלשון לפרש 
מאי קאמר אפי' צריכה להם, והלא לא היו נושאין 
כלל את המת. לכך נראה כגרסת הספרים, שלפני 
המטה ושלאחר המטה, את שהמטה צריכה להם 
פטורין, אין צריכה להם חייבין: 
אלו ואלו פטורין מן התפלה. אבל בק"ש 
ובתפילין שהן מדאורייתא חייבים, ורישא 
דקאמר מי שמתו מוטל לפניו דפטור מן קריאת שמע 
ומן התפילין וכו', כל שכן דפטור מן התפלה, אלא 
לא בעי למיתני ברישא אלא החלוק שבין נושאי 
המטה למתו מוטל לפניו: 


שמע, וכל מי שאין המטה צריכה לו", חייב בקריאת שמעל. 


0 


אלו ואלו פטורין מן התפלה: 
יבארו החילוק בין תפילה לקריאת שמע ותפילין, 
ויבארו למה לא שנה ברישא שהאונן פטור מן 
התפלה. 
איתא במשנה, דאלו שכבר נשאו ואלו 
שעתידים לישא פטורים מן התפילה, 
ואומרים התוס', אבל בקריאת שמע ובתפילין 
שהן מדאורייתא חייבים אלו שעתידים 
לישא, יק" מן התפילה פטורים שהיא 
מדרבנן'. וברישא דמתניתין דקאמר גבי מי 
שמתו מוטל לפניו דפטור מן קריאת שמע 
ומן התפילין וכו', ולא אמר שפטורים מן 
התפילה, היינו משום דכל שכן הוא דפטור 
מן התפלה'*, אלא דלא בעי למיתני ברישא 
אלא את החלוק שבין נושאי המטה למי 
שמתו מוטל לפניו, ולכך לא הזכיר אלא שמי 
שמתו מוטל לפניו פטור מקריאת שמע 
ותפילין, שבזה יש חילוק בין מי שמתו מוטל 
לפניו לאלו שבאו ללוות את המת. 


ואינו מברך: 

יבארו הטעם שהאונן פטור מן המצוות, ויבואר 

לפי וה שאינו רשאי להחמיר על עצמו. 

בגמרא מייתינן מהברייתא דמי שמתו מוטל 
לפניו אינו מברך, ופירש רש"י דהא 

דקתני 'ואינו מברך' היינו ואין זקוק לברך. 


אותה, אפילו אם המטה צריכה להם שישאו 
אותה פעם נוספת, חייבין בקריאת שמע, לפי 
שלעולם לא היו רגילים לשאת את המטה 
כיון שכבר נשאו את חלקם, כלומר דכיון 
שכבר נשאו את המטה לא ישאו אותה שוב, 
ולכך אין לפטרם מקריאת שמע. 

מקשים התוס' ותימה קצת הלשון לפרש 

אותה, דמאי קאמר במתניתין 'אפילו 
צריכה להם, והלא לפי פירושו לא היו 
נושאין כלל את המת אחר שכבר נשאו אותו פעם אחת, ואם כן אין המטה 

צריכה להם אלא לאחריםי. 

ולכך נראה שצריך לומר כגרסת הספרים שגרסו כך, 'שלפני המטה ושלאחר 


ואינו מברך. פרש"י ואין זקוק לברך. ומשמע מתוך 

פירושו שאם רצה לברך רשאי. מיהו בירושלמי 
קאמר אם רצה להחמיר אין שומעין לו. לכך נראה 
לומר, אינו מברך, אינו רשאי לברך. ומפרש 
בירושלמי למה, וקאמר מפני כבודו של מת, אי נמי 
מפני שאין לו מי שישא משאו. ופריך, והתניא פטור 


ואומרים התוס', ומשמע מתוך פירושו שאם 
רצה להחמיר על עצמו ולברך, רשאי. 
והוקשה להתוס', מיהו בירושלמי קאמר דאם 
רצה להחמיר אין שומעין לו. 
ולכך נראה לומר דהא דקתני 'אינו מברך', 
היינו דאינו רשאי לברך, שאף אם 
רוצה להחמיר על עצמו אינו רשאי. ומפרש 
בירושלמי למה אינו רשאי להחמיר על עצמו, 
וקאמר, מפני כבודו של מת, שבכך שעוסק 
במצוות נראה שמתעצל בהספדו, ואין המת חשוב בעיניו להתאבל עליו*. אי 
נמי, מפני שאין לו מי שישא משאו, כלומר שאין מי שיתעסק במת. ופריך 
התם בירושלמי, והתניא מי שמתו מוטל לפניו פטור מנטילת לולב, וקא פלקא 


ציונים והערות 


א. והעירו הצל"ח וכן בוהיה ברכה שברש"י שלפנינו משמע שגם הוא גרס פרק מי שמתו אחר פרק 
היה קורא, שכתב (ד"ס פי) שהטעם שהאונן פטור מקריאת שמע הוא משום שטרוד בקבורת המת, 
ודומה לחתן שפטור משום שטרוד במצוה. משמע שרוצה לפרש שמשנה זו סמוכה למשנה ששנינו 
בסוף פרק היה קורא לגבי חתן שפטור מקריאת שמע. ב. ששנינו בסוף הפרק (טז:), חתן אם רוצה 
לקרות קריאת שמע בלילה הראשון קורא. רבן שמעון בן גמליאל אומר, לא כל הרוצה ליטול את 
השם יטול. | ג. הוהיה ברכה (ל"ס פעוכ) מבאר, שאף שפסוק זה נאמר רק לענין יציאת מצרים יש 
ללמוד ממנו לכל המצוות, שנאמר (כמדכר עו מ, ועוד) 'אשר הוצאתי אתכם מארץ מצרים להיות לכם 
לאלהים', ואם כן זכרון יציאת מצרים גורם לחיוב של כל המצוות. | ד. הנמוקי יוסף כתב שאינה 
דרשה גמורה אלא אסמכתא, ועיקר הטעם הוא משום כבודו של המת (כפו שכפנו ססופפות נד"ס וסיו). אבל 
הפני יהושע מבאר בכמה אופנים שלולי דרשה זו היינו אומרים שהאונן חייב בכל המצוות, אף שכבר 
למדנו (עי? י) שהעוסק במצוה פטור מן המצוה ממה שנאמר (לנרס ו ז) 'ובלכתך בדרך'. א. הירושלמי 
שאמר דרשה זו סבר כדעת האומר שקריאת שמע דרבנן, והפסוק 'ובלכתך בדרך' נאמר לענין מצות 
תלמוד תורה שהיא מדאורייתא, ולכך אין ללמוד מדרשה זו שפטור מקריאת שמע. ב. הירושלמי אינו 
סובר כדברי הבבלי שגם לבית הלל דורשים שהעוסק במצוה פטור מן המצוה מפסוק זה (עיי"ש נגפרפ). 
ג. מ'ובלכתך בדרך' שנאמר לענין קריאת שמע אין ללמוד אלא למצות עשה התלויות בזמן, אבל 
בשאר המצוות אפשר שחייב אף שהוא טרוד במצוה. ודחה הפני יהושע פירושים אלו, וביאר באופן 
אחר, ד. מ'ובלכתך בדרך' יש ללמוד שאם עוסק עכשיו במצוה פטור מן המצוה, אבל בשעה שאינו 
עוסק ממש חייב, ולכך הוצרכו לומר דרשה זו ללמדנו שאף בשעה שאינו עוסק במת פטור, והטעם 
שפטור הוא מפני כבודו של המת, וכן כתב החרדים בפירושו לירושלמי. ה. התופ' לקמן (ד"ס 6 
וו) כתבו שמה ששנינו 'מי שמתו מוטל לפניו דפטור מן קריאת שמע ומן התפילין' וכו', ולא אמר 
שפטורים מן התפילה, היינו משום דכל שכן הוא שפטור מן התפילה, ומבואר מדבריהם שלא גרסו 
במשנה 'מן התפילה', ועי"ש בהגהה מה שבארנו בשם התוס' יו"ט והרש"ש. ו. וכתב הגר"א לי 
נועס) שברש"י שלפנינו לא כתוב שאין דרכם לישא פעם נוספת, אלא כתוב שאלו שכבר נשאו את 
המטה פטורים כיון שכבר יצאו ידי חוכתם, והיינו אף שהיה דרכם לשאת את המטה פעם נוספת, 


ולפי זה לא קשה קושיית התוספות. והמהרש"א כתב שברש"י שלפנינו כתוב 'ושלאחר המטה הואיל 
ואין צורך' וכו', ומשמע שפטורים משום שאין המטה צריכה להם, ולא כמו שהביאו התוספות בשמו 
שאלו שלאחר המטה פטורים אף אם המטה צריכה להם, ומיושבת קושיית התוספות. וכבר העיר הקרני 
ראם שברש"י שלפנינו הגירסא כמו שהביאו התוספות. וגירסת המהרש"א ברש"י היא כמו שכתב הבית 
יוסף (פו"ס סיי ענ) בשם רש"י, אבל ברש"י שלפנינו אינו כן. והפני יהושע כתב ליישב פירוש רשיי לפי 
גירסת התוספות ברש"י, שכוונתו לומר שאף על פי שלא היו נושאים את המת פעם נוספת, מכל 
מקום עדיין המטה צריכה להם לענין לוית המת, ומכל מקום חייבים בקריאת שמע כיון שאינם עסוקים 
וטרודים במצוה. | ז. וכן היא הגירסא במשנה שבמשניות. | ח. שאינו עוזר בנשיאת המטה אלא 
בא ללוות בלבד. רמב"ם (פלוע סמעגיות). ‏ ט. כתב התוספות יו"ט שהבאים ללוות את המת ולא לישא 
אותו, אינם פטורים אף שעושים מצוה, משום שאינם עסוקים וטרודים במצוה, רק הולכים, וזה אינו 
טירדה. ובספר והיה ברכה הקשה מה החידוש שחייבים לקרוא קריאת שמע, הרי אינם עסוקים וטרודים 
במת. ותירץ שהיינו סבורים שכמו שמבטלים תלמוד תורה בשביל הוצאת המת כך מבטלים קריאת 
שמע בשביל הוצאת המת, והשמיענו התנא שקריאת שמע בזמנה גדולה מתלמוד תורה, ואין מבטלים 
אותה בשביל הוצאת המת. ‏ י. וכן פירש רש"י. עוד הביא רש"י בשם רבותיו שפירשו שפטורים 
מפני שעדיין יש להם זמן להתפלל, ולפי טעם זה אם אין להם זמן להתפלל אחר כך חייבים בתפילה. 
ודחה פירושם, שמהלשון 'פטורים' שאמר התנא משמע שפטורים לגמרי, ואף אם אין להם זמן להתפלל 
אחר כך. הרא"ש הריטב"א ורבינו יונה כתבו שהטעם שפטורים מן התפילה, מפני שצריך להתפלל 
מעומד, ואינם יכולים לשהות זמן רב כל כך, אבל קריאת שמע שיכולים לאומרה בהליכה, ודי לעמוד 
בפסוק ראשון בלבד, חייבים. וכן כתב המאירי (ש.) שאי אפשר להתפלל בהלוך, ואם יעמוד נמצאת 
מצות לויה נפקעת. | יא. ומה שכתוב בתוספות ((עיל פוף ד"ס פטוכ) 'הכי גרסינן, פטור מקריאת שמע 
ומן התפילה ומן התפילין', טעות סופר הוא. תוספות יו"ט (ד"ס מק"ע). והרש"ש כתב שהתוספות גרסו 
'ומן התפילה' אחר 'ומן התפילין', והוקשה להם שהיה לו לשנות תפילין לבסוף בדרך לא זו אף זו, 
ועל זה תירצו התוס' שמתחילה רצה לבאר החילוק שבין מי שמתו מוטל לפניו לאלו שבאו ללוות 
את המת. יב. רבינו יונה (י. כדפי סלי"ף) ופני משה בירושלמי שם. וכן כתב בשיטה מקובצת שזהו 


ב ביאורי 


דעתין דמיירי ביום טוב ראשון של סוכות, והרי בו אינו טרוד לישא משאו, 
שהרי אסור לקברו ביום טוב, מוכח איפה שהטעם הוא מפני כבודו של המת ולא 
משום שאין מי שישא משאו, ומשני, תפתר, כלומר תפרש הא דאמרינן שפטור 
מנטילת לולב, דמיירי בחול, ומבארים התוס' פירוש, בחולו של מועד, דאז פטור 


ברכות יז - יח. 


התוספות 


ואומרים התוס', ומיהו האי טעמא דרבי חנינא שאנינות נוהגת בשבת ויום טוב 

כיון שיכול להחשיך על התחום, לא שייך לטעמא דמשום כבודו, 
דדוקא אם הטעם שהאונן פטור מכל המצוות הוא משום שאין מי שיתעסק במת, 
אז אפשר לומר שאם צריך להחשיך על התחום פטור מכל המצוות, דכיון שהוא 


מנטילת לולב כיון שטרוד בעסקי המת. 

ששה שאה והתניא, האונן פטור מתקיעת 

שופר, וכי אית לך למימר בחול ולא 
ביוםאטום,. בתמיה; כלומר ההתם אי לור 
דמיירי בחול, דהא תקיעת שופר ביום טוב 
היא, ואם כן מוכח שאין הטעם משום שאין 
מי שישא משאו, אלא מפני כבודו של המת, 
ולכך פטור אף כשאינו טרוד בעסקי המת. 
ומשני, א"ר חנינא, מכיון שהוא זקוק להכין 
לו ארון ותכריכין, כדתנן (פנת קל.), מחשיכין 
על התחום להביא לו ארון ותכריכין, כלומר, 
שיכול ללכת בשבת עד סוף תחום שבת, 
ולהחשיך שם כדי שיוכל להתעסק בצרכי המת 
מיד במוצאי שבת, אם כן כמו שהוא נושא 
משאו דמי, דטרוד הוא בעסקי המת. אלמא 
משמע מדברי הירושלמי דבשבתות וימים 
טובים אינו רשאי לברך ולהתפלל, דטרוד 
הוא להחשיך לו על התחום להביא ארון 


ותכחיכין, 
ומקשים התוס', וקשיא מסיפא דברייתא 
דמייתינן הכא, דקתני דבשבת 
מברכין עליו ומזמנין עליו, משמע שאין 
אנינות נוהגת בשבת, וכן תניא נמי 


בירושלמי, במה דברים אמורים שנוהגים בו 
דיני אנינות, בחול, אבל בשבת מיסב ואוכל, 
ומברך ועונים אחריו אמן, ומשמע נמי שאין 
אנינות נוהגת בשבת, ואילו לפי תירוצו של 
רבי חנינא אנינות נוהגת גם בשבת כיון שיכול 
להחשיך על התחום. 

ומיישבים ואומר הר"י, דפליגי אהדדי רישא 

וסיפא בירושלמי, דהסיפא של 


מנטילת לולב, וקא ס"ד דמיירי ביו"ט, ובו אינו טרוד 
לישא משאו, ומשני תפתר בחול, פי' בחולו של 
מועד. װחו והתניא פטור מתקיעת שופר, אית לך 
למימר בחול ולא בי"ט, בתמיה. ומשני, א"ר חנינא, 
מכיון שהוא זקוק להכין לו ארון ותכריכין, כדתנן 
(סנת קנ.) מחשיכין על התחום להביא לו ארון 
ותכריכין, כמו שהוא נושא משאו דמי. אלמא משמע 
דבשבתות וי"ט אינו רשאי לברך ולהתפלל דטרוד 
להחשיך לו על התחום להביא ארון ותכריכין, וקשיא 
מסיפא דקתני בשבת מברכין עליו ומזמנין עליו. וכן 
תניא נמי בירושלמי בד"א בחול אבל בשבת מיסב 
ואוכל ומברך ועונים אחריו אמן. ואומר הר"י דפליגי 
אהדדי רישא וסיפא בירושלמי. ורבי נתנאל היה אומר 
דאפשר לישבו, דודאי אם דעתו להחשיך על התחום 
אז יש לנו לומר דטרוד להחשיך ואינו רשאי לברך, 
אבל בסיפא מיירי בשאין דעתו להחשיך על התחום. 
ומיהו האי טעמא לא שייך לטעמא דמשום כבודו. 
ומן הירושלמי דמשני דפטור מנטילת לולב דמיירי 
בחול המועד דטרוד לישא משאו, למדנו שבחול 
המועד שייך אנינות כשמתו מוטל לפניו, וכיון 
דכשמוטל לפניו שייך אנינות, כי מוטל עליו לקוברו 
כמוטל לפניו דמי, וכן איפכא מי שמתו מוטל לפניו 
ואין עליו לקוברו אינו נוהג אנינות, וכן משמע 
בירושלמי, נמסר לרבים אוכל בשר ושותה יין, נמסר 
לכתפים כנמסר לרבים, ועל כרחך נמסר לרבים ר"ל 


צריך להחשיך ואין אחר שיעשה זאת פטרו 
אותו, אבל אם הטעם הוא מפני כבודו של 
המת, אין לחלק בכך, ואם כן לטעם זה עדיין 
יקשה קושיית הירושלמי מהרישא ששנינו 
שהאונן פטור מתקיעת שופר לסיפא ששנינו 
שאין אנינות נוהגת בשבתלי. 
ומוסיפים התוס', ומן הירושלמי דמשני אהא 
דקתני בברייתא דפטור מנטילת 
לולב דמיירי בחול המועד, ולכך פטור משום 
דטרוד לישא משאו, למדנו שבחול המועד 
שייך אנינות, ואינו כשבת ויום טוב שאין 
אנינות נוהגת בהם"' (כשמתו מוטל לפניו 
וכיון דכשמוטל לפניו שייך אנינות כי 
מוטל"). 
סיכום: השיל ‏ פוחש שהאונן רשאי להחמיר על 
עצמו ולקייס המצוות, והתוס' הביאו ראיה 
מהירושלמי שאינו רשאי להמיר על עצמו או מפני 
כבוד המת או משוס שאין לו מי שיתעסק 
בקבורתה 
והקשו דבברייתא שבירושלמי מבואר שהאונן 
פטור מתקיעת שופר, משמע שאנינות נוהגת ביום 
טוב כיון שיכול להתעסק בקבורתו אף בשבת ויום 
טוב על ידי שיחשיך על התחום, ובסיפא שם 
מבואר שאין אנינות נוהגת בשבת. ותירצ ריי 
שהרישא והסיפא חולקיס האס אנינות נוהגת 
בשבת ויויט. ורבי נתנאל פירש שאם דעתו 
להחשיך על התחוס נוהג באנינות, ואס אין דעתו 
להחשיך על התחוס אינו נוהג באנינות. 


[ביון שמוטל'"] עליו לקוברו כמוטל לפניו 
דמי: 


הברייתא שהובאה בירושלמי דקתני שבשבת 
מיסב ואוכל ומברך ועונים אחריו אמן, וכן הברייתא שהובאה בגמרא כאן 
שבשבת מברכין עליו ומזמנין עליו, סוברת שבשבת וביום טוב אין אנינות. 
והרישא של הברייתא שהובאה בירושלמי שאמרה שהאונן פטור מתקיעת שופר, 
סוברת שגם בשבת ויום טוב נוהגת אנינות, כיון שיכול להחשיך על התחום". 
ורבי נתנאל היה אומר דאפשר לישבו להירושלמי, דהרישא והסיפא דהברייתא 
שהביא אינם חולקים, דודאי אם דעתו באמת להחשיך על התחום, אז 
יש לנו לומר דטרוד הוא להחשיך ואינו רשאי לברך, אבל בסיפא דקתני 
שבשבת אין אנינות נוהגת, מיירי בשאין דעתו להחשיך על התחום". 


יבארו שאם אין מוטל עליו לקבור את המת אינו 

נוהג אנינות. 
בגמרא אמר רב אשי דהא דקתני במתניתין דמי שמתו מוטל לפניו פטור מכל 
המצוות, אינו דוקא אם מוטל לפניו ממש, אלא כל שמוטל עליו לקברו 
הרי הוא כמוטל לפניו, ואומרים התוס' וכן הוא איפכא, דמי שמתו מוטל לפניו 
ואין מוטל עליו לקוברו, כמו באופנים שיבוארו בסמוך, אינו נוהג אנינות. וכן 
משמע בירושלמי שאם אין מוטל עליו לקברו אינו נוהג אנינות, דאמרינן התם, 
נמסר המת לרבים", האונן אוכל בשר ושותה יין, והנמפר לכתפים שנושאים 
אותו על המטה?, הרי הוא כנמפר לרבים. ועל כרחך נמפר לרבים דאמרינן 


ציונים והערות 


כבודו של המת, שכל מי שחייב באבילותו לא יסיח דעתו לענין אחר כלל עד לאחר שנקבר. 
יג. ומשמע מדברי התוס' שמטעם זה נוהג באנינות כל היום ולא רק בזמן הסמוך לערב, שכתבו 
לעיל על דברי הירושלמי 'משמע דבשבתות וימים טובים אינו רשאי לברך ולהתפלל, דטרוד להחשיך 
לו על התחום'. וכן מבואר בפני משה על הירושלמי שם, שכתב שכיון שדעתו להחשיך על התחום 
הוא טרוד כל היום. אמנם הרא"ש (פי 6) הביא שיש אומרים שבין בשבת ובין ביום טוב אין אנינות 
נוהגת אלא סמוך לערב, שאז יכול להחשיך על התחום, ומה שאמרו בירושלמי שהאונן פטור מתקיעת 
שופר כיון שיכול להחשיך על התחום, היינו כשלא היה לו שופר בבוקר ונזדמן לו בערב, אבל בבוקר 
חייב בתקיעת שופר. וכתב שכן אמרו על הרמב"ם שהיה מתו מוטל לפניו ביום ראשון של ראש 
השנה, וציוה שיתקעו לפניו בשופר להוציאו ידי חובה. יד. והרמב"ן (פוכפ ספדס, עגין מי פמפו) הרא"ה 
והריטב"א כתבו שדוקא בשבת אין אנינות נוהגת, כיון שאי אפשר לקברו, אבל ביום טוב שיכול 
לקברו על ידי נכרי, וגם הוא יכול להתעסק עמהם, אנינות נוהגת. ובתוס' הרא"ש מבואר שלפי זה 
מיושבת קושיית התוס', שבסיפא שנינו שאין אנינות נוהגת בשבת, וברישא ששנינו שפטור מתקיעת 
שופר היינו משום שביום טוב נוהגת אנינות. והרא"ש (פו"ק פ"ג סי נד) כתב שרק בשעה שהולך להחשיך 
על התחום, וכן ביום טוב אם רוצים לקוברו בו ביום על ידי נכרי, אנינות נוהגת בו, שאז הוא טרוד 
בצרכי המת, אבל אם אינו מחשיך בשבת או שאינו רוצה לקברו ביום טוב אין אנינות נוהגת בו, 
ואינו כיום חול שאף על פי שאינו עסוק בצרכי המת אנינות נוהגת בו מפני כבודו של המת שיהא 
לבו פנוי לחשב על צרכי המת ויעסוק בהן תמיד. ובטעם החילוק בין יום חול שפטור אף אם אינו 
עוסק בצרכי המת לשבת שפטור רק אם עוסק בצרכי המת, יש לומר על פי מה שביאר המאירי (י: 
דייס ומייכ) שבשבת כיון שאינו יכול להתעסק בצרכי המת, אם כן אין כאן כבוד במה שאינו מקיים את 
המצוות, שרק אם בשעה שיש לו להתעסק בצרכי המת מקיים מצוה אינו כבוד למת, ואם אינו צריך 
להחשיך על התחום אין לו במה להתעסק בצרכי המת, ואם מקיים את המצוות אינו בזיון למת. וכן 
מבואר בדברי הט"ז (סיי שמ פק"6), שכתב לענין אכילה בפני המת, שדוקא בקרובי המת שמוטל עליהם 
להתעסק בקבורתו יש חשש זה של לועג לרש, כשאינו עוסק בקבורתו ויושב לאכול לפני המת, וביאר 
דבריו בחכמת אדם (כל קע פק")) שנראה שהמת קל בעיניו ואף שהוא קרובו אינו טורח בקבורתו. 


והיינו שאין הבזיון בעצם האכילה, אלא במה שאינו עוסק בקבורתו. וכתב הפתחי תשובה (שס פק":) 
שלפי דברי הט"ז בשבת שאינו צריך להתעסק במת מותר לו לאכול בפני המת. והיינו משום שבשעה 
שאינו יכול להתעסק בצרכי המת אינו בזיון למת כשמקיים את המצוות. אמנם הש"ך (שס פק"ג) כתב 
בשם הב"ח (יו"ד פיי שמ ד"ס ומ"ם 6וכ) שאף בשבת צריך לאכול בבית אחר או על ידי מחיצה, שאם 
אוכל בפניו הוא לועג לרש. | טו. מהר"ם בנעט. והקשה המראה פנים, שהרי שם בירושלמי רבי 
חנינא אמר תירוץ זה כדי ליישב את הברייתא לפי הטעם שהאונן פטור משום שטרוד בעסקי המת 
ולא לפי הטעם שפטור מפני כבודו של המת, ואם כן מה הקשו התוס' שלטעם שהאונן פטור מפני 
כבודו של מת לא שייך חילוק זה. ולכך מבאר שכוונת התוס' להקשות שלפי המבואר בברייתא 
שבירושלמי שהאונן אינו עונה אמן, ואף שאינו בטל על ידי כן מעסקי המת, אם כן על כרחך שהטעם 
שהאונן פטור מן המצוות הוא מפני כבודו של המת, ואם כן קשה מהרישא דקתני שהאונן פטור 
מתקיעת שופר, דמשמע שאנינות נוהגת בשבת ויו"ט, לסיפא דקתני, במה דברים אמורים שנוהגים בו 
דיני אנינות, בחול, אבל בשבת מיסב ואוכל, ומברך ועונים אחריו אמן, דמשמע שאין אנינות נוהגת 
בשבת, ואין לומר כתירוצו של רבי נתנאל, שהרי תירוץ זה לא שייך לטעם שהאונן פטור משום כבודו 
של המת, ועל כרחך צריך לומר כתירוצו של ר"י שהרישא והסיפא חולקים. | טז. והקשה הברכת 
ראש, מה החידוש שאנינות נוהגת בחול המועד, הרי לפי דעת התוס' אנינות נוהגת אפילו ביום טוב 
כיון שיכול להחשיך על התחום, וכל שכן שנוהגת בחול המועד. והמהר"ם בנעט כתב שאפשר לומר 
שכוונתם לענין בשר ויין, וכמו שמשמע מדבריהם אחר כך, וקא משמע לן שאף שמטעם החג היה 
ראוי שיאכל בשר וישתה יין, אפילו הכי אסור, ואם לא היה מבואר כן בירושלמי היינו יכולים לטעות 
ולומר שמותר. והטעם שאסור הוא משום שמא ימשך אחר אכילתו ולא יתעסק בצרכי המת. 
יז. ברכת ראש. ‏ יח. ברכת ראש. וכתב שהוא דיבור בפני עצמו. יט. הרמב"ן (וכת ספדס, עגין 
מי ספתו ד"ס גיר6) מבאר שהיו בעיר חבורות הממונין על קבורת המתים, ואחרי שהשלים האבל את 
צרכי הוצאתו של המת, היה מוסר את המת לאותן חכורות על מנת שיוציאוהו לבית הקברות כשירצו, 
ומשעה שנמסר להם המת אינו מוטל על האבל אלא על אותן החבורות. כ. פני משה על הירושלמי 
שם. השדה יהושע על סילוענמי) מבאר שנושאי המטה נקראים 'כתפים' ואינם בכלל 'רבים', לפי שפעמים 


ביאורי 


דאין אנינות נוהגת בו, רצה לומר אפילו אם הוא מוטל לפניו, דאי מיירי דוקא 
בשלא מוטל לפניו, תיפוק ליה דלא חלה עליו אנינות לפי שמיד חל עליו 
אבלות משיצא המת מפתח ביתו?*, וכיון דלא חל עליה אנינות כשאין מתו 
מוטל לפניו כמו שנתבאר, אם כן אדם שאינו יכול לקבור מתו, כגון אדם שמת 


ברכות יח. 


התופפות : 


בגמרא מייתינן מברייתא דקתני, המוליך עצמות מת ממקום למקום, לא יתנם 

בשק של עור ויניחם על החמור וירכב עליהם, שהוא מנהג בזיון, ואם 
הוא ירא מפני הליסטים או מפני הגנבים, מותר, וכדרך שאמרו בעצמות כך אמרו 
בספר תורה, ואומרים התוס', אבל אי מפשילן לאחוריו על החמור, שפיר דמי, 


בבית האפורים ואין המושל מניחו לקוברו, 
נראה שאין חייב לנהוג בו אנינות, שהרי אין 
זה מוטל עליו לקברו, מפני שאינו יכול 
לפדותו ולהוציאו כדי לקברו, כדתניא 
במסכת שמחות (9 נתיאשו בעליו 
מלקוברו, מתאבלין עליו, ופסיק מיניה תורת 
אנינות, מיהו באותו מעשה שהיה שתפפו 
המושל לאחד שמת בבית האסורים, ולא רצה 
ליתנו לקבורה עד שיתנו לו מעותיב, גם 
באבילות אינו חייב, דלא דמי לנתיאשו 
מלקוברן, יששם אינו קופרותו, ולכך הלה 


אוצר החכמה; 


עליו 'אב?ות, אבל הכא במעשה זה, עדיין 
הוא מצפה אם יוכל לעשות פשרה עם 
המושל. ?האמחו לקברו, ‏ ופן <מעשה ופי 
אליעזר בר' שמעון בבבא מציעא (דף פד:, 
שאחר מותו היה מוטל שנים רבות בעליית 
ביתו ולא נקבר?י, דהתם כיון שנתיאשו 
מלקברו פסק מצות אנינות. 
וכן היה מעשה שמתה אחותו של ר"ת 
בשבת, והודיעו לו במוצאי ישבתד 
כשהיה בעיר אחרת, כלומר שלא היה באותה 
עיר שמתה אחותו, ואכל בשר ושתה יין, 
ואמר, כיון שיש לה בעל שחייב להתעסק 
בקבורתה, אינו אפור בבשר ויין, לפי שאין 
המת מוטל לפניו, וכשאין המת מוטל לפניו 
אינו צריך לנהוג באנינות וכפי שנתבאר. 
ואומרים התוס', ואפשר שגם ר"ת אף אם 
היה באותו עיר עצמו שהיתה אחותו היה 
מיקל מאותו הטעם, דכיון שלא היתה מוטלת 
עליו לקברה אינו צריך לנהוג אנינות אף בעיר 
שהמת שם. 
סיכום: הוכיחו דהיכא שאין המת מוטל עליו 
לקברו אינו נוהג באנינות, ולכך אדס שמת בבית 
האסוריס ואין המושל מניח לקברו אין נוהגים 
עליו אנינות, וכן נהג רבינו תס כשהודיעו לו שמתה 
אחותו בעיר אחרת לא נהג אנינות לפי שהיה לה 
בעל שהיה מוטל עליו לקברה. 


אפי' לפניו, דאי שלא לפניו תיפוק ליה שמיד חל 
עליו אבלות משיצא מפתח ביתו, וכיון דלא חל עליה 
אנינות א"כ אדם שאינו יכול לקבור מתו, כגון אדם 
שמת בבית האסורים ואין המושל מניחו לקוברו, 
נראה שאין חייב לנהוג בו אנינות, שהרי אין זה 
מוטל עליו לקברו מפני שאינו יכול לפדותו ולהוציאו 
לקברו, כדתניא במסכת שמחות (פ"נ) נתיאשו בעליו 
מלקוברו מתאבלין עליו, ופסיק מיניה תורת אנינות. 
מיהו באותו שתפסו מושל גם אבילות אינו חייב, דלא 
דמי לנתיאשו מלקוברו, ששם אינו קוברו תו, אבל 
הכא עדיין הוא מצפה אם יוכל לעשות פשרה עם 
המושל להניחו לקברו. וכן מעשה דר' אליעזר בר"ש 
בבבא מציעא (דף פד:) דפסק מצות אנינות. ומעשה 
שמתה אחותו של ר"ת בשבת, והודיעו לו במוצאי 
שבת בעיר אחרת, ואכל בשר ושתה יין, ואמר כיון 
שיש לה בעל שחייב בקבורתה אינו אסור בבשר ויין. 
ואפשר שגם ר"ת אם היה בעיר עצמו היה מיקל 
מאותו הטעם: 
וספר תורה בזרועו וקורא. והוא הדין דעל פה 
אסור לקרות: 

וירכב עליהם. אבל אי מפשילן לאחוריו על החמור 

שפיר דמי, וכן בס"ת, ואפילו אם בדעתך 
לאסור ס"ת אבל בנביאים ובכתובים שפיר דמי, 
מדנקט ס"ת. ולא מסתבר לומר משום שריותא 
דנכרים ולסטים, דהא פשיטא דמותר, דלמה יהיה 
אסור. ועוד דבהדיא אמר בירושלמי, דסקיא מלאה 
ספרים או שהיו בה עצמות של מת, הרי זה מפשילן 

לאחוריו ורוכב עליו: 
אלא אסיפא. משום לסטים מותר לרכוב עליהם, 
וה"ה לאחוריו מותר אפילו בלא לסטים: 


דדוקא לרכוב עליהם אסור משום בזיון, אבל 
אי מפשילן לאחוריו לא הוי בזיון, ומותר אף 
שלא בשעת הסכנה. וכן הדין בנושא ספר 
תורה על החמור, דיכול הוא להפשילו 
לאחוריו אף שלא בשעת הסכנה<. 

ואומרים התוס', ואפילו אם בדעתך לאפור 
להפשיל ספר תורה לאחוריו כיון 

שיש בזה בזיון, אבל בנביאים ובכתובים 

שפיר דמי. 

[ומיהו נראה מכל מקום דאף בפפר תורה 
שפיר דמי?'] להפשילו לאחוריו, וכן 

מוכח מדנקט [בפיפא""] 'וכן בספר תורחהי, 
דמשמע שדין ספר תורה כדין עצמות, ולא 
מפתבר לומר דדוקא משום שריותא 
דנכרים ולסטים קאמר וכן בספר תורה, 
כלומר דלא מסתבר דהא דקאמר וכן בספר 
תורה, היינו להשמיענו שבשעת הסכנה יכול 
לרכב על הספר תורה כמו שיכול לרכב, על 
העצמות, אבל לענין להפשילן לאחוריו לא 
דמי ספר תורה לעצמות, ודוקא בעצמות מותר, 
דהא פשיטא דמותר לרכב עליהם בשעת 
הסכנה, דלמה יהיה אפורלל, ועל כרחך אתא 
לאשמועינן דספר תורה שוה לעצמות לענין 
שיהא מותר להפשילן לאחוריו שלא בשעת 
הסכנה. ועוד, דבהדיא אמרינן בירושלמי, 
דסקיא מלאה פפרים, או שהיו בה עצמות 
של מת, הרי זה מפשילן לאחוריו ורוכב 
עליו, ולא חילקו שם בין שעת הסכנה לאינה 
שעת הסכנה, משמע שאף שלא בשעת הסכנה 

מותר להפשילן לאחוריו. 

ומבארים התוס', [והא דקאמר?ן בגמרא אלא 
אפיפא, כלומר דהא דקתני 'כן 

בספר תורה', קאי אסיפא דקתני דמשום 
לסטים מותר לרכוב עליהם, והוא הדין 
דלהפשילן לאחוריו מותר אפילו בלא 
לסטים, כלומר דהא דאמרינן בגמרא דהא 
דקתני 'וכן בספר תורה' קאי אסיפא, אין 
הכוונה שעיקר החידוש הוא בסיפא שבשעת 


וספר תורה בזרועו וקורא: 
איתא בגמרא דלא יכנס אדם לבית הקברות וספר תורה בזרועו וקורא, ואומרים 
התוס', והוא הדין דעל פה נמי אפור לקרות בבית הקברותלל. 


וירכב עליהם: 
יבארו דמותר להפשילן לאחוריו אפילו שלא בשעת הסכנה. 


הסכנה יכול לרכב עליהם, דפשיטא הוא כמו שנתבאר, אלא עיקר החידוש הוא 

באופן של הרישא דמיירי שלא בשעת הסכנה, ומהסיפא נשמע לרישא, דמדקתני 

בסיפא שבשעת הסכנה מותר לרכב עליהם, ועל זה קתני 'וכן בספר תורה', 

משמע דשלא בשעת הסכנה אין איסור אלא לרכב עליהם, ולכך הוצרך להתירו 

בשעת הסכנה, אבל להפשילן לאחוריו מותר אפילו ברישא דמיירי שלא בשעת 
הסכנה. 


ציונים והערות 


הנושאים את המטה עד בית הקברות אינם אלא שלשה או ארבעה, אבל חבורת הקוברים הם רבים, 
ולכך הוסיפו בירושלמי שאף אם נמסר לכתפים שאינם רבים פטור כמו שפטור בנמסר לרבים. 
כא. כדאמרינן במועד קטן (עו.), אמר להו רבא לבני מחוזא, אתם שאינכם הולכים אחר מטתו של 
המת, כשמוליכים אותו לקברו בארץ ישראל, שאין כל הקרובים יכולים לעלות לארץ ישראל, כשתחזירו 
פניכם מהשער החיצון של העיר ומגרשיה ותבואו לביתכם, תתחילו למנות שבעת ימי אבלות, ואף 
על פי שעדיין לא נקבר המת ולא נסתם הגולל. | כב. מעשה זה הובא ברמב"ן (פוכפ סלדס, ענין מי 
טמפו) ובעוד ראשונים, שהיה אדם גדול שבדורו שתפסו השלטון, ומת בתפיסה ולא נתנו לקבורה, והיה 
מעכבו השלטון בתפיסה כדי לגבות עליו ממון הרבה יותר ממה שהיד משגת, ואפילו אם היה היו 
יכולים לפדותו אסור לפדותו באותו ממון מפני תיקון העולם, כמו ששנינו בגיטין (מס.), אין פודין את 
השבויין יתר על כדי דמיהן, מפני תיקון העולם. כג. דאיתא התם שהוא היה ממונה מטעם המלך 
לתפוס הגנבים, וקודם מותו אמר לאשתו, יודע אני שהחכמים כועסים על שנלקחין גנבים על ידי, 
ולא ירצו להתעסק בקבורתי, ולכן הניחי אותי בעליית הגג, ואמרו בגמרא שהיה מונח שם לא פחות 
משמונה עשרה שנה ולא יותר מעשרים ושתים שנה, ואחר זמן שנתפרסם הדבר קברו אותו, ויש 
אומרים שאחר זמן בא אביו רבי שמעון לחכמים ואמר להם פרידה אחת יש לי ביניכם ואי אתם 
רוצים להביאה אצלי. | כד. המהרש"א כתב על מה שכתבו התוספות שאחותו מתה בשבת, שאם 
כן אין ראיה שסבר שמותר בבשר ויין, שהרי בשבת ודאי מותר בבשר ויין אף אם מוטל עליו לקברו. 
וכתב שצריך לומר שרבינו תם היה צריך להחשיך על התחום, כלומר שרצה לצאת מהעיר מיד במוצאי 


שבת, והלך לסוף התחום בשבת כדי שיוכל לבוא מהר למקום שהיה המת שם, שאז חלו עליו דיני 
אנינות אף בשבת כדעת רבי נתנאל בתוספות (עס), ולכך הביאו ראיה ממעשה זה, שלרבינו תם מותר 
לאכול בשר ולשתות יין כשיש אחרים שיתעסקו בקבורתה. וכתב המאיר נתיבים (עו"פ, ח"כ כמידועיס פנסוף 
סספר נפופ' פס) שבתוספות שלפנינו הגירסא שהודיעו לו שמתה במוצאי שבת, ולפי זה אין צריך למה 
שכתב המהרש"א, ובתוספות בדפוס וינציה כתוב 'שמתה אחותו של רבינו תם בשבת, והודיעו לו 
בעיר אחרת', ולא כתוב שם 'במוצאי שבת', ולפני המהרש"א היה דפוס זה. כה. המאירי מבאר 
שנאמרו כאן שתי הלכות, הלכה אחת שאסור ליכנס עם ספר תורה בזרועו, ואפילו אם אינו קורא, 
והלכה אחת שאסור לקרוא, ואפילו אם אין הספר תורה בידו. וכן ביארו הב"ח (יו"ד לפנ פק"ג) והכסף 
משנה (סנכות ספר פוכס פ"י סו) בדברי הרמב"ם. וביאר הכסף משנה (קס) שאף אחיזת ספר תורה בלא 
קריאה מצוה היא. אבל התוס' כתבו מסברא שהוא הדין שאין לו לקרוא בעל פה, ולפי דבריהם לא 
שמענו מהברייתא שיש איסור לאחוז ספר תורה בבית הקברות אם אינו קורא בו. והרי"ף חולק וסובר 
שאין איסור אלא אם קורא בו. | כו. וכן כתב הרא"ש, והביא דהרי"ף חולק וסובר דשלא במקום 
הסכנה אסור להפשיל את הספר תורה לאחוריו, וצריך לאחזו בחיקו, ובמקום הסכנה מותר לרכב עליו. 
ורבינו יונה ביאר בדעת הרי"ף ששלא במקום הסכנה אסור להפשילו לאחוריו, ובשעת הסכנה מותר 
להפשילו לאחוריו, אבל לרכב עליו אסור אפילו בשעת הסכנה. כז. גליון בשם מהרש"א. כח. גליון 
בשם מהרש"א. | כט. הרא"ש כתב, דהא מילתא דפשיטא היא שינהג בו מנהג בזיון ולא ימסרנו 
ביד גנבים ולסטים. | ל. גליון בשם מהרש"א, והדיבור אחד. 


: ביאורי 


למחר באין אעלנו ועכשיו מחרפין אותנו: 

יבארו האס צריך להטיל ציצית בטלית של המתיס. 

איתא בגמרא, רבי חייא ורבי יונתן הלפך בבית הקברות, והיו ציציותיו של רבי 
יונתן נגררים על הקברים בדרך הילוכו, אמר לו רבי חייא, הגבה אותם 


ברכות יח. 


התוספות 


תמיד ציציתלח, אי הוי רמינן ?הו בטלית של המת הוי כמו לועג לרש, דיותר 
הוה לעג שבחייו לא קיים ובמותו יקייםל", וכי תימא דנשים ציצית רק לאותם 
מתים שהיה להם ציצית בחייהם, אין לומר כן, דאם כן יהיה לועג לרש 
לאחרים, כלומר לאנשים החיים", שאין להם ציצית"*, ולכך בזמן הזה נוהגים 


כדי שלא יאמרו המתים, למחר באים אצלנו 
כדי שנתפלל עליהםלי, ועכשיו מחרפים אותנו, 
שנראה כמחרפם כיון שאינם יכולים לקיים את 
המצוות, ומשמע שלמתים אין ציצית, מקשים 
התוס' ותימה, והא אמרינן בפרק התכלת 
(מנסות דף מ5.), אמר שמואל, טליתות הראויין 
לציצית, אף על פי שמקופלות ומונחות 
בקופסא חייבין בציצית, ומודה שמואל בזקן 
שעשה טלית לתכריכים שלו, דטלית זו אינה 
חייבת בציצית כשהיא מונחת בקופסה, כיון 
שאינה עשויה להתכסות בה, וההיא שעתא 
ודאי רמינן ליה, פירוש דלאחר מותו 
כשמלבישים לו התכריכין נותנין ציצית 
בטליתותיהן, משום לועג לרשלג, הרי משמע 
להדיא דמתים יש להם ציצית, ולא כמו 
שמשמע כאן שאין למתים ציציתל. 

ומיישבים וי"ל, דלעולם מטילים ציצית בטלית 

של המתים, והכי פירושו הכא, 
דמביישין אותם במה שהחיים מצווים 
והמתים אינם מצווים, וגדול המצווה וכו' 
ועושה יותר ממי שאינו מצווה ועושה, ולכך 
אמר רבי חייא לרבי יהונתן שהוא לועג לרש, 
כיון שהוא מצווה ועושה והם אינם מצווים 

ועושים, ולא משום שלמתים אין ציצית. 

ומקשים התוס', (וההיא) [וקשה מההיא'ין 

דהתכלת, היינו דרמו חוטים 
למתים, כלומר דהתם מבואר שמטילים ציצית 
בטלית של המת, ועכשיו בזמנינו אנו מסלקין 
אותן מהטלית של המתים, ומאי (שנא) 
[מעמאל"] דמסירין אותם. ואומר ר"ת דלכך 
בזמנינו מסירים את הציצית מהטלית של המת, 
דרוקא הם שהיו רגילים כולם בחייהם 
לבוש טלית בד' כנפותל', וללבוש ציצית, 
כלומר שהיו מטילים ציצית בטליתם, וגם לכל 
העופקים ‏ פהם, כלומר במתים, יש להם 
ציצית, והוה לועג לרש אם לא היה להם 
למתים, ציצית, דכיון שהם עצמם לבשו 


למחר באין אצלנו ועכשיו מחרפין אותנו. 

ותימה, והא אמרי' בפ' התכלת (מנפות דף מ5.) 
ההיא שעתא ודאי רמינן ליה, פי' נותנין ציצית 
בטליתותיהן משום לועג לרש. וי"ל דה"פ הכא, 
דמביישין אותם במה שהחיים מצווים והמתים אינם 
מצווים, וגדול המצווה וכו', וההיא דהתכלת היינו 
דרמו חוטים למתים, ועכשיו אנו מסלקין אותן, ומאי 
שנא. אומר ר"ת דוקא הם שהיו רגילים כולם בחייהם 
ללבוש טלית בד' כנפות וללבוש ציצית וגם: לכל 
העוסקים בהם יש להם ציצית, והוה לועג לרש אם לא 
היה להם ציצית, או משום דכתיב לדורתם לדור תם, 
אבל אנו שגם בחיינו אין מנהגינו ללבוש תמיד ציצית, 
אי הוי רמינן להו הוי כמו לועג לרש. וכ"ת נשים 
לאותם שהיה להם בחייהם, א"כ יהיה לועג לרש 
לאחרים. ועוד אר"ת ששמע מאנשי לותי"ר דמסירים 
הציצית, דציצית עולה למנין תרי"ג עם ח' חוטין 
וחמשה קשרים, ואם לובש ציצית נראה כאילו קיים 
כל התורה ומיחזי כשיקרא. וזה לא נהירא, דגם חיים 
עתה למה לובשים, הלא לא קיימו כל התורה כולה. 
ומיהו י"ל דאנו סומכים על מסכת שמחות (פיי) 
שצוה אבא שאול לבניו הטילו תכלת מאפיליוני, 
ואע"פ שהגמרא חולק עליו, יש דברים שאנו מניחין 
הגמ' שלנו ואנו עושין כספרים החיצונים, כמו מחזון 
ישעיהו כפסיקתא, וכמו ויחל שיש בגמ' (מגילס דף 6.), 
דבתענית קורין ברכות וקללות, ובמס' סופרים (פי"ז) 
מפרש ויחל. והריצב"א היה רגיל שלא להסירם מן 
הכנף אלא לקושרם ולהדקם בתוך הכנף לאפוקי 
נפשיה מפלוגתא, אם הם חייבין בציצית יש להם 

ציצית ואם לאו הרי הם מכוסין: 


לסלק את הציצית מהטלית של המת ואף 
מהמתים שהיה להם ציצית בחייהם!ג. 
ועוד אומר ר"ת, ששמע מאנשי לותי"ר דלכך 
מסירים את הציצית, משום דציצית 
עולה למנין תרי"ג עם ח' חוטין וחמשה 
קשרים, דציצית בגימטריה ת"ר, וח' חוטים 


עם חמשה קשרים הם י"ג, ואם לובש ציצית ‏ | 


נראה כאילו מעיד על עצמו שקיים את כל 
התורה, ומיחזי כשיקרא"'י. ודוחים התוס' 
וזה לא נהירא, דאם כן גם החיים עתה 
בזמנינו למה לובשים ציצית, והלא לא קיימו 
את כל התורה כולה, ונראה כעדות שקר. 
ולכך מבארים התוס', ומיהו יש לומר דאנו 
שאנו מסירים את הציצית מהטלית של 
המתים סומכים על מסכת שמחות (פי"ס, 
שצוה אבא שאול לבניו הטילו תכלת 
מאפיליוני, כלומר הסירו את הציצית 
מטליתי"ז. ואף על פי שהגמרא שלנו חולקת 
עליו, כלומר על ההיא דמסכת שמחות, 
שבגמרא שלנו משמע שיש להטיל ציצית 
בטלית של מתים כמו שנתבאר, מכל מקום יש 
דברים שאנו מניחין את הגמרא שלנו ואנו 
עושין כספרים החיצונים, כלומר כברייתות 
חיצוניות שלא נשנו בבית המדרשף". כמו 
שאנו אומרים כל שנה במפטיר בשבת שקודם 
תשעה באב מ'חזון ישעיהו' כמו שכתוב 
בפסיקתא, ולא כמו שאמרו בש"ס שלנו (מגיס 
₪ שרק אם ראש חדש אב חל להיות בשבת 
מפטירין 'חדשיכם ומועדיכם שנאה נפשי, 
דהיינו ההפטרה של חזון ישעיהומ'. וכמו 
שאנו קוראים בתעניות ויחל, שיש בגמרא 
(מגילס דף 6.) דבתענית קורין ברכות וקללות, 
ובמסכת פופרים (פי"ו) מפרש שקוראים ויחל, 
ואנו עושים כמו שכתוב במסכת סופרים ולא 
כמו שכתוב בש"ס שלנו"'. 

והריצב"א היה רגיל שלא להסירם לגמרי מן 
הכנף, אלא לקושרם ולהדקם 


ציצית בחייהם הוה לעג, שדומה כמו שהיו אומרים הואיל ומת אין צריך עוד 
ציצית?', וכן כיון שאלו שעוסקים בהם לובשים ציצית הוה לעג אם לא היה 
להם למתים ציצית, ולכך הטילו ציצית בטלית של המתים. או משום דכתיב 
ועשו להם ציצית לדורתם', ומכך שכתב 'לדורתם' חסר בלא וא"ו משמע לדור 
תם, כלומר לדור שהיה שלם במצוות, אבל אנו שגם בחיינו אין מנהגינו ללבוש 


בתוך הכנף שלא יהיו נראים, ועשה כן לאפוקי נפשיה מפלוגתא, דאם הם 
חייבין בציצית, הרי יש להם ציצית, ואם לאו הרי הם מכופין. 
סיכום: הביאו מהגמרא במנחות שמשמע שמטילים ציצית בטלית של המת, וביארו לפי 
זה דהא דאמר רי חייא לרי יונתן שיגביה ציציותיו מעל גבי הקבריס משוס לועג לרש, 
היינו משוס שאף על פי שגס למתים יש ציצית, מכל מקוס מביישין אותס במה שהחיים 


ציונים והערות 


לא. כמו שאמרו בתענית (עו.), 'למה יוצאים לבית הקברות, חד אמר כדי שיבקשו עלינו מתים רחמים'. 
גליוני הש"ס (ים: ד"ס שנס). ובעץ יוסף (ד"ס נממר) פירש, 'למחר באים אצלנו', כלומר שבאים למדרגתינו, 
שאחר שימותו יהיו חפשים מכל המצוות. לב. שאם לא נטיל ציצית בטליתו נראה כמו שלועגים 
על המת לומר נפטרת מן המצות ואין לך חלק בהם. רשב"ם. לג. ויש שדחו ראיה זו, עי' רא"ש 
בשם ר"ז הלוי המבאר שכשנושאין את המת לקוברו היו מטילין ציצית לסדינו כדי שלא יהיו נושאי 
המת מעוטפים בטליתות מצוייצות והוא הולך בלא ציצית, וכשקוברין אותו בקברו מתירין אותן ונוטלין 
אותן, ואם כן אין ראיה משם שצריך להטיל ציצית בטלית של מתים. והראבי"ה (פיפן %ף קננ) דחה 
את הראיה מהגמרא שם, דאפשר לפרש שירמינן' הוא לשון הטלה, כדאמרינן רב יהודה הוה רמי 
תכלת לפרזומא דאינשי ביתיה, ואפשר לפרש ד'רמינן' הוא לשון הסרה והשפלה, כדמתרגמינן וישליך 
ורמא. ובב"ב (עד. ד"ס פסקי) דוחים התוס' ראיה זו, רשמואל סבירא ליה הכי, ואנן קיימא לן כר' יוחנן 
דפליג/עליה, | לדהגהות הכ"ה. לת גליון כשם מהרשיא. | לה דכל פגדיהם היו של ארבע 
כנפות. אגרות משה (פו", פנק 5 סי" קפו). ‏ לז. תום' (לדס ס: ד"ס 6נ0. | לת. שלא היו לובשים בגד 
שיש בו ד' כנפות. | לט. תוס' (ס פס). מ. כן מבואר בלשון התוס' בנדה (פס). אמנם באור זרוע 
(סל' סינות מיי תכ) כתב שגם המתים האחרים שנקברו בלא ציצית מתביישים. | מא. בנדה (עס) ובע"ז 
(סס: ד"ס 036 כתבו התוס' דהיינו כמו ששנינו בנדה (ע), מתחילה היו מטבילים את הבגדים שהיו 
לבושים בהם הנדות סמוך למותם, אף על פי שלא נגעו בהם לאחר מיתה, שהנדה מטמאת בגדים 
שעליה, התחילו הנדות החיות מתביישות, שראו שגם לאחר מותם אין נוהגים בהם כשאר נשים, אלא 
נוהגים בבגדיהם דיני טומאה, ולכך גזרו שיהיו מטבילים את הכלים שהיו על כל הנשים קודם מותם, 
ואף מי שאינה נדה. ולכך אין להטיל ציצית אף בטלית של מי שקיים מצוה זו בחייו, כדי שלא לבייש 
את החיים שאינם מקיימים מצוה זו, שיראו שגם לאחר מותם לא ינהגו בהם כשאר אנשים. וכן תירצו 
הרא"ש (מועד קטן פ"ג סי פ) ותוספות רבי יהודה מפאריש (ענולס זרס פס: ד"ס 6ננ), והוסיפו, שהטעם שלא 


אמרו שעדיף שנעשה ציצית לאלו שקיימו מצוה זו בחייהם, ואדרבה יתביישו בכך אלו שאינם מקיימים 
מצוה זו, מפני שבימי החכמים היו בגדיהם של ארבע כנפות, ועשו ציצית, אבל בזמנינו שאין לנו 
בגד של ארבע כנפות, והלובש בגד כזה אינו אלא מן המתמיהים, אין נענשים על כך שלא עשו בגד 
מיוחד לשם ציצית, ולכך אין לביישם על שלא עשו כן. אמנם האור זרוע (5ות סי" תכ6) הביא דברים 
אלו ותמה, שמאחר שהלובש ציצית בבית הכנסת, ואף כל היום תחת בגדיו, אינו מן המתמיהים, עדיין 
קשה מדוע לא נקבור בציצית אותם שקיימו מצוה זו בחייהם, ואדרבה אותם שאינם מקיימים יתביישו 
בכך. וכן כתב הרא"ש. מב. הראבי"ה (סיי %%ף קש כתב, יש שנוהגין לקבר את המתים בלא ציצית, 
ויש שקוברין אותן עם הציצית, ויש שמניחין אותן לתלות חוץ מן הארון, כי יש להביא ראיות לכאן 
ולכאן, ונראה הדבר שאין להניח ציצית במותו אלא לאדם שהוא רגיל בו בחייו. וכתב הריטב"א (פפסיס 
מ:) בשם הרי"ט, ועכשיו תהלה לאל כי רוב בני אדם זריזין במצות ציצית מחיים, חזרו לדין התלמוד 
להטיל אחר מיתה למי שזריז בו מחיים, ואין למחות בשום מנהג שנהגו בדבר זה והכל לפי מה 
שנהגו. | מג. בב"ב (עד. ד"ס פסקי) כתבו התוס' שציצית עדות היא שקיים את כל התורה, ולכך בזמן 
הזה שאין בני אדם חשובים כל כך, הרי הוא כאילו מעיד עדות שקר. | מד. בב"ב (פס) ביארו התוס' 
ש'אפיליוני' היא טלית, וכתבו עוד שצריך לגרוס שם 'התירו' ולא 'הטילו', והוכיחו כן מדקאמר 
'מ'אפיליוני, דמשמע שיסירו ממנו הציצית, דאם אמר להם שיטילו ציצית בטליתו היה לו לומר להם 
'ב'אפילוני. ובמחזור ויטרי (סי רעפ) כתב שיש לדחות דהתם משום דאין נכון שאותו ציצית שהיה בו 
בחייו שהיה חייב במצות ציצית ובכל המצות, יהיה בו בשעה שפטור מן המצות, ולכך צוה לנטלו 
ולשום בו ציצית אחר. | מה. ולפי תירוץ זה גס בזמן העבר לא היו מטילים ציצית בטלית של מת, 
ולא כמו שכתבו התוס' שרק בזמן הזה אין מטילים ציצית בטלית של מת. ‏ מו. מהרש"א. 
מז. ובבבא בתרא (עד. ד"ס פפקי) כתבו התוס' עוד בשם ר' חיים כהן, וכן כתבו בעבודה זרה (פס: ד"ס 
% בשם ר' יהודה, שלכך נוהגים בזמן הזה להסיר הציצית מטליתות של מתים, משום דקיימא לן 


ביאורי 


מצווים והמתים אינם מצווים. 
עוד ביארו התוסי כמה טעמים מדוע בזמן הזה אנו נוהגיס להסיר את הציצית מהטלית 
של המתים, א. ריית ביאר דדוקא הס שהיו רגילים ללבוש ציצית, וגס לכל העוסקים 
במתים יש ציצית, הוה לועג לרש אם לא היה למתים ציצית, ולכך הטילו ציצית 
בטליתס. או משום דכתיב ועשו להס ציצית 
לדורתסי, ומכך שכתב ילדורתסי חסר משמע לדור 
תס, כלומר לדור שהיה שלס במצוות, אבל אנו 
שגם בחיינו אין מנהגינו ללבוש תמיד ציצית, 
אדרבה, אס נטיל ציצית בטלית של המת הוי לועג 
לרש, דיותר הוה לעג שבחייו לא קיים ובמותו 
יקיים, והוסיף שאין להטיל ציצית רק לאלו 
שבחייהס היה להס ציצית כדי שלא לבייש את 
החייס שאין להס ציצית. 

ב. עוד ביאר ריית בשס אנשי לותיייר שמסיריס 
את הציצית לפי שהיא כעדות שקיימו את כל 
התורה, ונראה כשקר כיון שאין אנו מקיימים את 
כל התורה. 

ג. עוד ביארו התוס' שאנו סומכים על המבואר 
במסכת שמחות שאין להטיל ציצית בטלית של 
המת. 

ד. עוד כתבו התוסי שהריצבייא לא היה מסיר את 
הציצית אלא היה קושרס ומסתירס כדי לא 
להכניס עצמו למחלוקת זו. 


סיפרא דבי 


שני אריאל מואב: 
בגמרא מבואר ש'אריאל מואב' היינו בית 
המקדש%", ומבארים התוס' שבית המקדש נקרא אריאל 'מואב' על שם 
דוד ושלמה שבנו את הבית, ובאו מרות המואביהלל. 


בן איש חי אטו כולי עלמא: 

יבארו דדיוק זה הוא מהכתיב ולא מהקרי. 

בגמרא מייתינן להא דכתיב 'ובניהו בן יהוידע בן איש חי', ומקשינן אמאי קאמר 
'בן איש חי', וכי כל העולם בני מתים הם, ואומרים התוס' דבספרים 

מדויקים כתיב 'חי' וקרינן 'חיל, דהקרי הוא 'בן איש חיל', דהיינו שהיה גיבור, 

והכא דמקשינן אהא דכתיב 'חי', מן הכתיב דייק הכי, שלא כתיב 'חיל' אלא 'חי'. 


סיפרא דבי רב: 

יבארו האיך משמע כן. 

איתא בגמרא דאיכא דאמרי דהא דכתיב שבניהו בן יהוידע הכה את הארי בתוך 
הבור ביום השלג, היינו ששנה ביום אחד מימות החורף שהם ימים קצרים, 

את כל ספר תורת כהנים, ומבארים התוס' דמ'הארי" דריש שלמד סיפרא דבי 

רב, לפי שהוא חמור שבפפרים, שהוא הקשה שבכולם, ולכך מכנה אותו 'ארי'. 


בתוך הבור: 
יבארו למה נקרא יבתוך הבורי. 


ברכות יח. - ים. 


שני אריאל מואב. על שם דוד ושלמה שבנו את 
הבית ובאו מרות המואביה: 
ווח בן איש חי אטו כולי עלמא. בספרים מדויקים 
כתיב חי וקרינן חיל, ומן הכתיב דייק הכי 
שלא כתיב חיל אלא חי: 
רב. מהארי 
שבספרים : 
בתוך הבור. שהוא באמצע הספרים: 
אלמא ידעי. מדקאמר לעגל קא אתית, ולא מצי 
לשנויי כדלעיל דומה קדים ואמר להו, 
דהיינו דוקא לאלתר, אבל כל כך לא היה מקדים 
דהוא עצמו אינו יודע: 
₪ אפ" בשעה ששלום על ישראל. והיינו לאחר 
מיתתו דלא אתו לאנצויי בהדי המספרים 
בגנותם. מהכא משמע דאיירי לאחר מיתה: 
דוגמא השקוה. פרש"י לפי שהיתה גיורת כמותם, 
שהיו גרים, וכן משמע בירושלמי דמועד קטן 


התוספות ה 


איתא בגמרא דאיכא דאמרי דהא דכתיב שבניהו בן יהוידע הכה את הארי בתוך 

הבור ביום השלג, היינו ששנה ביום אחד מימות החורף שהם ימים קצרים, 

את כל ספר תורת כהנים, ומבארים התוס' דלכך כתיב 'בתוך הבור' לפי שספר 
ויקרא, דהיינו תורת כהנים, הוא באמצע הספרים. 


אלמא ידעי: 
יבארו היכן משמע כן. 
בגמרא רצו להוכיח שהמתים יודעים מה נעשה 
בין החיים, מכך ששמואל ראה את 
אביו שמת שהיה בוכה וצוחק, ושאל את אביו 
על כך, והשיב לו אביו שבכה משום 'דלעגל 
קא אתית', כלומר מפני שבקרוב תבוא אלינו, 
וצחק מפני שראה שבנו חשוב מאוד. ואומרים 
התוס' דמדקאמר ליה אביו לעגל קא אתית', 
מוכח שהמתים יודעים מה נעשה בין החיים, 
דאם לא כן מנין לו שהוא עומד למותי. 
ואומרים התוס', ולא מצי לשנויי כדמשני 
לעיל שאין להוכיח שהמתים יודעים מה נעשה 
בין החיים מכך שיודעים על החיים העומדים 
למות, משום דדומה שהוא המלאך הממונה 
על המתים קדים ואמר להו מי עומד לבוא 
אליהם, דהיינו דוקא לאלתר, כלומר דמלאך 
דומה אינו יודע אלא מי יבוא מיד, אבל כל 
כך לא היה מקדים להכריז שיבאו אליהם, 
דהוא עצמו אינו יודע זמן רב כל כך קודם'*. 


דריש שהוא חמור 


אפי' בשעה ששלום על ישראל: 

יבארו מדוע לאחר מותו נקרא שעה שישלום על ישראלי. 

בגמרא אמר רבי יהושע בן לוי, כל המספר אחר מיטתן של תלמידי חכמים נופל 
בגיהנם, שנאמר, 'היטיבה הי לטובים ולישרים בליבותם, יוליכם ה' את 

פועלי האון שלום על ישראל', שאפילו בשעה ששלום על ישראל, והיינו לאחר 

מיתתו של התלמיד חכם, שאז הוא שלום על ישראל משום דלא אתו לאנצויי 

בהדי המספרים בגנותם, כלומר שאז התלמיד חכם אינו יכול לריב עם המספר 

בגנותו!3. ואומרים התוס', מהכא משמע דאיירי שמספר על התלמיד חכם לאחר 

מיתהני. 


דוגמא השקוה: 

יבארו מהו ידוגמא השקוהי. 

איתא בגמרא, מעשה באשה כרכמית", והיתה שפחה משוחררת בירוש, 
והשקוה הכהנים מי סוטה לבודקה על פי הוראתם של שמעיה ואבטליון. 

ואמר להם עקביא, דוגמא השקוה, ופירש רש"י, דדוגמא השקוה, היינו לפי 

שהיתה גיורת כמותם, שהיו גרים"ל, ששמעיה ואבטליון היו מבני בניו של 

סנחריב (גיעין מ:), ורצו להחשיב את הגרים כישראלים גמורים". וכן משמע 

בירושלמי דמועד קטן (פ"ג), שאמרו, מהו 'דוגמא', דכוותא, כלומר שהיו דומים 

לה. 


ציונים והערות 


כרבי יוחנן דאמר (דס ס6:) מצות בטילות לעתיד לבא, וההיא דמנחות דמשמע דצריך להטיל ציצית 
בטלית של מת, איירי אליבא דשמואל דאמר מצוות אין בטילות לעתיד לבוא, ולכך אמר דצריך שיהא 
לו ציצית, דלעתיד לבוא עתידין צדיקים שיעמדו מקברם בלבושיהם, ואם יסירו לו הציצית במותו 
נמצא שלעתיד יעמוד מקברו בלא ציצית, ויש כאן עבירה. | מח. 'אריאל' זה בית המקדש, שנאמר 
(יקעיס כט 5) 'הוי אריאל אריאל קרית חנה דוד'. רש"י. ונקרא 'אריאל' משום שהיה רחב מלפניו וצר 
מאחוריו כמו ארי (מלות פ"ד מ"ז). ‏ מט. ורש"י כתב שנקרא 'אריאל מואב' משום שבנאו דוד שבא 
מרות המואביה. ומבאר הצל"ח שהתוס' מבארים ש'שני אריאל' היינו שני אנשים שבנו את אריאל, 
דהיינו דוד ושלמה, ורש"י פירש ששני אריאל היינו שני מקדשים, ולכך פירש שמואב היינו דוד. 
והקשה הריא"ף דלפירוש התוס' ששני אריאל היינו דוד ושלמה ולא שני בתי מקדשות, איך משמע 
שלא הניח כמותו לא במקדש ראשון ולא במקדש שני. ויש לומר שמשמע כן משום שאם לא הניח 
כמותו במקדש ראשון שהיה בו שלמה, כל שכן שלא הניח כמותו במקדש שני שהיו האנשים פחותים 
משלמה. | נ. ולא רצו התוס' לפרש כפירוש רש"י שמשמע שהמתים יודעים מה נעשה בין החיים 
מכך שידע ששמואל חשוב בין החיים, שלתירוץ הגמרא ידע כן מפני שהכריזו למעלה פנו מקום, 
משמע שמה שיודעים למעלה הוא שיבוא מיד, אבל לא אם הוא חשוב בין החיים. הריא"ף. והפרחי 
אביב ביאר, שודאי אין לומר שהיה חשוב באותו זמן בין החיים, שהרי היו קוראים לו בן האוכל 
מעות היתומים. ואפילו אם נאמר שמכל מקום היה חשוב בין החיים היה לגמרא לדחות שאביו נפטר 
זמן מועט קודם לכן, והיה ידוע לו בחייו שבנו חשוב בין החיים, ולא משום שהמתים יודעים מה 
נעשה בין החיים, ובעל כרחך שהכוונה היא שהוא חשוב למעלה. ועוד ראיה שהיה שמואל חשוב 
למעלה, שהיו יודעים מיהו אבא בר אבא אביו של שמואל. נא. וביאר הריא"ף שרש"י לא רצה 
לפרש כמו שפירשו התוספות, שהראיה שהמתים יודעים מהנעשה בין החיים היא מכך שידע אביו 
של שמואל ששמואל בנו עומד למות, משום שאם כן מדוע לא תירצה הגמרא שידע שעומד למות 
כיון שהמלאך דומה הממונה על המתים הכריז עליו שעומד למות, ומה שתירצו התוספות שדומה 


מכריז רק סמוך לפטירתו של האדם, עדיין קשה, שהרי כאן שמואל עמד למות בסמוך לזמן זה, שהרי 
אמר לו אביו 'דלעגל קא אתית', והיינו שבקרוב תבוא אצלינו, ולפיכך פירש רש"י שהראיה היא מכך 
שאביו של שמואל ידע שהוא חשוב בין החיים. ואת הראיה הזו דחו בגמרא, שמא אינם יודעים 
מהנעשה בין החיים, אלא שכאן אצל שמואל שהיה חשוב בין החיים הקדימו להכריז 'פנו מקום', 
ולכך ידע אביו שהוא חשוב בין החיים. | נב. והמהרש"א (ד"ס כ ביאר, שאפילו בשעה ששלום על 
ישראל, היינו בעת פטירתם של צדיקים, שמלאכי השרת מקדימים לפניהם לומר להם שלום (פונופ 
קד). נג. וביאר המהרש"א לפי פירוש זה, שלכך שינה רבי יהושע בן לוי את לשונו ואמר 'אחר 
מטתן', ולא אמר כמו שאמר רבי יצחק לעיל, כל המספר 'אחרי המת', מפני שהצדיקים אף לאחר 
מותם קרויים חיים, ולכך אמר 'מטתן' שהם כאילו שוכבים חיים על מיטתם. והערוך סוכל כגליון סגמר) 
ביאר בשם רבינו חננאל, וכן ביארו הריטב"א והשיטה מקובצת (נפיכופ סללעון), ש'מטתן' הוא מלשון 
הטיה, שאומר עליו שנטה מדרך הישרה, ולכך נופל בגיהנם כיון שודאי עשה תשובה כמבואר בגמרא 
בסמוך. ולפי פירוש זה אין הכוונה שמספר בגנותו לאחר מותו, אלא מדובר שמספר בגנותו בחייו. 
נד. כך שמה. או שנקרא כן על שם המקום שממנו באה. רש"י (ד"ס גכרכמים). והיא העיר 'כרכמיש' 
הנזכרת בישעיה (י ע). מהרי"ץ חיות (נלפ" פס). = נה. וכן כתב הרע"ב (פנות פ"6 מ"י). וכתב התוספות 
יו"ט (פס) שאי אפשר לפרש כן, כיון שהיו נשיא ואב בית דין, ואין גר כשר לדון, וכל שכן להיות 
אב בית דין. אלא שבאו מן הגרים, ובודאי אמן מישראל היתה, ולכן היו מותרים למנותם לנשיא ואב 
בית דין. אולם הרשב"ץ (מגן פנות, פס) הוכיח שהם עצמם היו גרים, וכתב שכיון שלא היה בישראל 
כמותם, הם היו ראויים יותר מכולם. כי לא פסלה התורה גרים אלא כשיש הדומים להם בישראל, 
אבל אם אין אחרים הדומים להם בישראל, הם קודמים. וכן כתבו הכנסת הגדולה (פי ) והריב"א 
(עס"ם, סמות כ 6) שמינו אותם לפי שלא היה בישראל אדם חשוב כמותם. וראה עוד ברשב"ץ מה שכתב 
לבאר מדוע נקרא 'אבטליון'. | נו. ראב"ד (פילופ סמפנו, עדויות פ"ס מ"ו) ומהרש"ל בשם הערוך, לפי 
פירושו של רש"י. 


ו ביאורי 


ומביאים התוס', בערוך פירש ד'דוגמא השקוה' היינו שהשקוה מי צבע, אבל 
לא היו מי מרים ממש, ולא מחקו התורה עליה", אלא עשו כן רק 


אוצר החכמה! 


אוצר החכמה 
ליראה אותה, כלומר להפחידה שתודה אם סטתה"". 


ברכות ים. - ים: 


התוספות 


באהל המת הוי שם טומאה שהנזיר מגלח עליה, אבל גול ודופק אינו שייך 
כלל בנזיר, ולכך אין הכהן מוזהר עליו, כלומר דרק על שם טומאה שאין הנזיר 
מגלח עליה בשום ענין, שלא מצאנו באותה טומאה שום מקום שיהא הנזיר 
מגלח עליה, בזה אמרו שאין הכהן מוזהר עליה, אבל על שם טומאה של דם 


מדלגין היינו על גבי ארונות: 
יבארו מהו גולל. 
איתא בגמרא אמר רבי אליעזר בר צדוק, 
מדלגים היינו על גבי ארונות של מתים 
לקראת מלכי ישראל כדי לראותם, אף שהיה 
כהן, ומבואר בגמרא דכיון שאין המת המוטל 
בארון מטמא אלא מדרבנןי, לכך התירו לדלג 
על הארונות משום כבוד מלכים, מקשים 
התוס'י ותימה לפירוש הקונטרס דפירש 
בכמה מקומות? שהגולל הינו כיסוי של 
הארון, דהא תניא, כתיב 'כל אשר יגע על 
פני השדה', ודרש ר' עקיבא דאתא לרבות 
גולל ודופק שהם מטמאים, ואם כן גם הגולל 
עצמו מטמא באהל, וטומאתו בוקעת 
ועולהלא, והיאך היו מדלגין עליו, כלומר דאף 
שהמת בארון אינו מטמא אלא מדרבנן, מכל 
מקום הגולל מטמא מדאורייתא, ואם כן האיך 
דילגו על הארונות לקראת מלכי ישראללג. 
ומיישבים ו"ל דלא קשה, דהא תניא 
בשמחות (פייל סנכס כ6), כל טומאה 
שאין הנזיר מגלח שערו עליה, כלומר שאם 
נטמא בטומאה כזו אינו סותר נזירותו, אין 
הכהן מוזהר עליה לפרוש ממנה, וטומאת גולל 
ודופק אין הנזיר מגלח עליהן, כדתנן במסכת 
נזור פרק כהן גדול (לף נד.), ולכך אף שהגולל 
והדופק עצמם מטמאים באהל, מכל מקום אין 
הכהן מוזהר על טומאה זו, ואתי שפיר הא 
דהיו מדלגין על גבי ארונות של מתיםלי. 
ודחה רבינו תם תירוץ זה, והיה אומר ר"ת 
דלותיה להנו פללי,. בלומר דכלל :זה 
שמותר לכהן ליטמאות בטומאה שאין הנזיר 
מגלח עליה אינו אמת, דברייתא זו דמסכת 
שמחות משובשת היאלי, דהא אמר התם שיש 
טומאה שאין הנזיר סותר נזירותו אם נטמא בה, 
וזאת גבי אוהל שהיה בו רביעית לוג דם, דאין 
הנזיר מגלח עלואש-כלומר על רם בשיעול 
הנמצא באהל, עד שיהא חצי לוג, ואפילו הכי 
כהן מוזהר עליו שלא להכנס לאוהל שיש בו 


(פ"ג) מהו דוגמא דכוות'. בערוך פירש דוגמא השקוה 
מי צבע, אבל לא היו מרים ממש, ולא מחקו התורה 
עליה אלא ליראה אותה: 
וא מדלגין היינו על גבי ארונות. תימה לפ"ה דפי' 

גולל כיסוי של ארון, דתני' כל אשר יגע 
על פני השדה לרבות גולל ודופק, וא"כ גם הגולל 
מטמא באהל, והיאך היו מדלגין עליו. וי"ל דלא 
קשה, דהא תני' בשמחות (פ"ד הנכס כ), כל טומאה 
שאין הנזיר מגלח עליה אין כהן מוזהר עליה, וגולל 
ודופק אין נזיר מגלח עליהן כדתנן במס' נזיר פרק 
כהן גדול (דף נד.). והיה אומר ר"ת דליתי' להני כללי, 
דהא אמר התם, רביעית דם אין הנזיר מגלח עליו עד 
שיהא חצי לוג, ואפילו הכי כהן מוזהר עליו 
כדאמרינן בפרק בהמה המקשה (סון דף ענ.), דרביעית 
דם הבא מב' מתים טמא, ומפקינן ליה מעל כל 
נפשות מת לא יבא. וי"ל דהתם מכל מקום הוי שם 
טומאה שהנזיר מגלח עליה, אבל גולל ודופק אינו 
כלל בנזיר, ולכך אין כהן מוזהר עליו. אי נמי הא 
ברייתא סברה כזקנים הראשונים [נזיר נג.] שהיו 
אומרי' רביעית דם גם בתגלחת נזיר. ומיהו תימה 
אמאי אין המת מטמא באהל כיון שהכסוי עצמו 
מקבל טומאה, דכל דבר המקבל טומאה אינו חוצץ 
בפני הטומאה אם כן מטמא באהל. וי"ל דאין מטמא 
אלא צד חיצון שבו, אבל צד פנימי טהור, כדתנן 
במסכת אהלות בפט"ו (כענס ע), חבית שהיא מלאה 
משקין טהורים ומוקפת צמיד פתיל ועשאה גולל 
לקבר, הנוגע בה מטמא טומאת שבעה, והחבית 
והמשקין טהורין, לפי שצד פנימי כולו טהור. ומיהו 
תימה לפ"ה דפירש בפ"ק דערובין (לף טו:) גבי אין 
עושין מבעלי חיים גולל ודופק לקבר, ואי גולל היינו 


המת נזיר סותר נזירותו, דאף על גב שעל 
רביעית דם אין הנזיר מגלח, מכל מקום מצאנו 
טומאת דם המת שהנזיר מגלח עליה, דהיינו 
כשיש חצי לוג, ולכך הכהן מוזהר אף על 
רביעית דםל', מה שאין כן גולל ודופק דהוי 
כמו כלים הנוגעים במת, ואין הנזיר מגלח על 
טומאה זו בשום אופן, ולכך הכהן אינו מוזהר 
שלא ליטמאות מגולל ודופק, ולא קשה מה 
שהקשה ר"ת על הברייתא, ושפיר מיושב 
פירוש רש"י כמו שנתבאר, דהיו מדלגים על 
גבי ארונות אף שכיסוי הארון מטמא, כיון 
שאין הכהן מוזהר על טומאה כזו שאין הנזיר 
מגלח עליהלי. 
ועוד מיישבים התוס', אי נמי יש לומר דהא 
ברייתא סברה כזקנים הראשונים (טיל 
דף נג.), שהיו אומרים שרביעית דם מטמאת 
גם בתגלחת נזירל", ואם כן הברייתא אינה 
משובשת, ואכן כל טומאה שאין הנזיר מגלח 
עליה אין הכהן מוזהר עליה. 
ומקשים התוס' ומיהו תימא, דאף שאין הכהן 
מוזהר על טומאת גולל, אמאי אין 
המת עצמו מטמא באהל, כיון שהכפוי עצמו 
הל טומאה מהמת, דכל דבר המקבל 
טומאה אינו חוצץ בפני הטומאה, היינו דאין 
לומר שהכיסוי שעל המת חוצץ בפני הטומאה, 
דכיון שהכיסוי עצמו מקבל טומאה אינו יכול 
לחצוץ בפני הטומאהל?, ואם כן מטמא המת 
עצמו באהל. 
ומיישבים וי"ל, דאין הכיסוי מטמא אלא מצד 
חיצון שבו, אבל צד פנימי שלו 
טהוףל, יכדתנן: במפפת אהלות בפהק טיו 
(מסנס ט), חבית שהיא מלאה משקין טהורים, 
ומוקפת צמיד פתיל, ועשאה גולל לקבר, 
הנוגע בה (מטמא) [טמא**] טומאת שבעה, 
והחבית עצמה והמשקין שבתוכה טהורין, 
לפי שצד הפנימי של החבית כולו טהורל, 
מקשים התוס' ומיהו תימה לפירוש הקונטרם 
(דפירש) [דאמרינן*] בפרק קמא 


רביעית דם. כדאמרינן בפרק בהמה המקשה פונן זף ענ.), דרביעית דם הבא מב' 
מתים, ממא, ומפקינן ליה מדכתיב 'על כל נפשות מת לא יבאיסה. 
ודוחים התוס' את קושיתו של רבינו תם, וי"ל דהתם מכל מקום דם הנמצא 


דערובין (דף עו6), (גבי) אין עושין מבעלי חיים גולל ודופק לקבר, דאם עשה 
בעל חי גולל אין שם גולל חל עליו, ואינו מטמא, ואי גולל היינו כפוי הארון, 
וכי עושין מבעלי חיים כפוי לארון, ולמה הוצרך למעטולל. 


ציונים והערות 


נז. וכעין זה פירשו התוספות שאנץ (עדויופ פ"ס מ"ו, נפירוע ססני) והראב"ד (פילום סמפניות, עדויות טס, כפרוט 
סטני), אלא שהתוספות שאנץ כתב שמחקו אותיות אלף בית לתוך המים. והראב"ד כתב שמחקו סתם 
כתב לתוך המים. | נח. וביאר הראב"ד (פיקוש סמטיות, עדויות פ"ס מ"ו) לפי פירוש זה שהזילזול היה 
שחשד אותם שעשו שלא כדין, לפי שאין להשקותה מים הדומים למים המאררים, שמא יהיו מי שידעו 
שהאשה זינתה, ובראותם ששותה ואינה ניזוקת יוציאו לעז על מי המרים לומר שאינם בודקים. ולכך 
נתחייב נידוי. והתוספות יו"ט (שס) כתב שגם לפירוש זה יש לפרש שנתכוון לומר שלכך השקו אותה 
במים אלו שהם דוגמא למים המאררים, לפי שהיתה גיורת, וגם הם היו גרים, ורצו לדמותה לישראלים 
גמורים, ולעג להם במה שאמר שהם גרים כמותה. והתוספות שאנץ (פילום סמטניוס, עדויות pס)‏ פירש 
שנידוהו לפי שלא חזר בו מדבריו אף שהרבים חלקו עליו, כמו שנידו את רבי אליעזר במעשה של 
תנורו של עכנאי. נט. דאהל שיש תחתיו מת, אם יש שם אויר של טפח על טפח ברום טפח בין 
המת לגג הארון, חוצץ בפני הטומאה, ואין מטמא למעלה לא במגע ולא כשמאהילים עליו, ואם אין 
חלל טפח בין המת לגג הארון, אינו חוצץ בפני הטומאה, והטומאה בוקעת ועולה עד לרקיע. ורוב 
הארונות שקוברים בהם את המתים, יש בהם חלל טפח, והעובר מעליהם אינו נטמא, וגזרו חכמים 
על הארונות שיש בהם חלל טפח שיטמאו את העובר עליהם, משום הארונות שאין בהם חלל טפח. 
ס. שבת קנב:, עירובין טו:, סוכה כג., כתובות ד:, ועוד. סא. דאם אין אויר טפח מעליו הטומאה 
עולה עד לרקיע, ודוקא אם יש אויר טפח ועליו תקרה, נעשה אוהל לחוץ בפני הטומאה. סב. וראה 
פני יהושע מה שכתב ליישב לפי פירוש רש"י. סג. ובפנהדרין (מ: ל"ס שיפפוס) תירצו התוס' עוד, 
שיש מפרשים שלא נתרבה מ'על פני השדה' שהגולל מטמא אלא כשהוא מגולה, ולא כשהוא טמון 
בארץ, ולפי' מיושב מה שאמר ר' אלעזר ברבי צדוק מדלגין היינו על גבי ארונות, משום שסתם קברים 
טמונים בארץ, ואז אין הגולל מטמא. | סד. תופ' סנהדרין מז: ד"ה משיסתום. וראה פני יהושע 
שבנזיר (נד: ד"ס פ"ש) כתבו התוספות שרבינו חיים כהן שלח לרבינו תם, לדבריך שברייתא זו משובשת, 
אם כן אין לך שוב בית שאין שם כלי מתכות שהיה באהל המת. וכתב הפני יהושע שמכך שלא 


מצאנו שרבינו תם השיב לו, מוכח שחזר בו רבינו תם. ובהגהות ברוך טעם (על ספני יסופע) כתב, 
שבחידושי הרמב"ן בב"ב (כ) מבואר מה שהשיב רבינו תם לרבינו חיים כהן. | סה. וקשה, שמשם 
אין ראיה אלא שרביעית דם מטמא, אבל אפשר שהיא כמו גולל ודופק, ואף שמטמא מכל מקום אין 
הכהן מוזהר על טומאה זו. מהרש"א. סו. ולא באה הברייתא למעט אלא כלים הנוגעים במת, שאין 
הנזיר מגלח אם נגע בהם, ולכך אין הכהן מוזהר שלא ליטמאות בהם. תוס' (סנסדלין מז: ד"ס מפיסמוס). 
וכתב הערוך לנר (סנסללין על ספוק' ס) שר"ת שלא קאמר כן הוא לשיטתו, דסבר בנזיר שם ((ל: ד"ס ומטי 
כי קפט) שהנזיר מגלח על כלי מתכות, ור' חיים כהן פליג עליו ע"ש, ולכן לר"ת לשיטתו אין לפרש 
כן, שעל אותו השם שהנזיר מגלח הכהן מוזהר, דהא גם שם טומאת כלים שייך בנזיר חוץ מבכלי 
שטף, ולכן סבר שברייתא זו משובשת היא, אבל התוס' לשיטתם פירשו שפיר לפי פירושם שם בנזיר 
דליכא טומאת כלים בנזיר כלל. סז. מהר"ם על התוס' בסנהדרין שם. סח. דאמרינן התם אמר 
ר' אליעזר, זקנים הראשונים מקצתן היו אומרים חצי קב עצמות וחצי לוג דם שמטמאין באוהל לכל 
דיני התורה, בין לעניין שאם האהיל עליהם נטמא ובין לענין נזיר שמגלח שערו אם נטמא בהן, ובין 
לאכילת תרומה ולאכילת קדשים, ומקצתם היו אומרים שאף רביעית דם ורובע עצמות לכל, מטמאין 
באוהל לכל דיני התורה, ואף לעניין נזיר, שהנזיר מגלח שערו אם נטמא בהן. | סט. ראה רש"י 
ותוס' בסוכה יג: ע. וסוברים התוס' כפירוש הר"ש (ףסופ פט"ו מ"ט) שטומאת גולל ילפינן מדכתיב 
יכל אשר יגע על פני השדה', ומהלשון 'על פני השדה' משמע שאינו מטמא אלא הצד החיצון הגלוי, 
שנראה על פני השדה. הגהות מהרש"ם. עא. הגהות וחידושים על פי המשנה שם. עב. ופוברים 
התוס' שאין הטעם משום שהחבית היא כלי חרס, שאינו מטמא מגבו, כמו שפירשו הרמב"ם והרע"ב, 
דאם כן אין ראיה משם לדין גולל, שהרי יש גולל של עץ ושל שאר דברים, אלא טעם המשנה הוא 
משום שרק הצד החיצון של הגולל מטמא ולא הצד הפנימי. ראה תוס' רע"א על המשנה שם. 
עג. הגהות הב"ח. עד. הגהות הב"ח. עה. ובסנהדרין (מו: דייס מטיסתוס) יישבו התוס' קושיה זו, 
שמצאנו עוד מקומות דמיירי בגמרא בדבר שאין רגילות שיהיה, כגון בחולין (ע), דבעי התם, הדביק 


ביאורי 


על כן פירש ר"ת, דגולל היינו מצבה שעל הקברל, ולפי זה מיושב מה שאמרו 


ברכות יט: 


אין עושין מבעלי חיים גולל ודופק לקבר, דכן דרך בני אדם ליתן בהמה 


על הקבר לפימן עד שיתנו עליו מצבה שלא יאבד מקום הקבר'. 
סיכוס: רשיי פירש דגולל היינו הדף המכסה הארון, והא דאמר רי אלעזר ברבי צדוק 


מדלגין היינו, יש לומר דהיינו משום דכל טומאה 
שאין הנזיר מגלח עליה אין הכהן מוזהר עליה. 
וריית פירש דגולל היינו האבו שמניחים על גבי 
הקבר לסימן, ואתי שפיר הא דאמר רי אלעזר 
ברבי צדוק מדלגים היינו, דהתם היו קברים בלא 
גולל, ואתי שפיר הא דאמרינן דכל דבר שיש בו 
רוח חיים אין עושין אותו גולל לקבר, דפעמים 
שאין לו אבן וקושר שס בהמה לסימן שידע מקוס 
הקבר עד שימצא אבן. 


רוב ארונות יש להם חלל טפח: 
יבארו דצריך לומר שיש פתח מן הצד. 
מבואר בגמרא דארון שיש בו אויר של טפח 
על טפח ברום טפח בין המת לגג 
הארון, חוצץ בפני הטומא, ואין מטמא למעלה 
לא במגע ולא כשמאהילים עליו, ואומרים 
התוס', וצריך לומר שראש הארון פתוח, 
שאם היה סתום, אדרבה כי יש בו פותח 
טפח מטמא, ולא עוד אלא שהוא מטמא 
אפילו בצד הריקן שבו, דאם לא היה פותח 
טפח לא היה מטמא אלא האויר שכנגד 
הטומאה, אבל אם יש פותח טפח והארון 
נעשה אהל על המת, הרי הוא כאילו כל הארון 
מלא טומאה, וכיון שאינו חוצץ בפני הטומאה, 
אם כן כל האויר שמעל הארון טמא, ואף 
האויר שכנגד המקום שאין המת מונח שם. 
ולכך צריך שיהיה הארון פתוח בראשו, ואז 
אם יש חלל טפח הטומאה יוצאת משם ואין 
הארון מטמא את האויר מעליו כללל". 
ומביאים התוס' ראיה לדבריהם, כדאמרינן 
במסכת אהלות בפ"ז (מ"פ), נפש, 
כלומר ציון שבונים על הקבר, אטומה, שהיה 
אטום מכל הצדדים, והיינו כגון שבנוי על 
הטומאה עצמה ואין חלל טפח על המת, 
הנוגע בה מן הצדדין, טהור, פירוש שנוגע 
בצד הריקן של הקבר, מפני שטומאה בוקעת 
ועולה בוקעת ויורדת ואינה באה לצדדים, 
ואם היה מקום הטומאה טפח על טפח (על 
רום) [ברום"] טפח, כלומר שיש חלל טפח 
במקום שהמת שם, הנוגע בה מכל מקום 
טמא דפ אם נגע מהצד במקום הריק נטמא, 
מפני שהוא כקבר פתום. אלמא דבקבר 
מתום אינו מטמא כל פביביו אלא כשיש 
עליו טפח, אבל בטומאה רצוצה שאין בה 
אויר כלל, אינו מטמא אלא כנגד הטומאה 
ולא מצד הריקן, ואם כן אדרבה על ידי שיש 


ולאחותו מה ת"ל: 


כסוי הארון, וכי עושין מבעלי חיים כסוי לארון. ע"כ 
פר"ת הגולל היינה ‏ מצבה, ופן דלך בני אדם ליתן 
בהמה על הקבר לסימן עד שיתנו עליו מצבה: 
רוב ארונות יש להם חלל טפח. וצ"ל שראש 

הארון פתוח, שאם היה סתום אדרבה כי יש בו 
פותח טפח מטמא ואפילו בצד הריקן שבו, כדאמרינן 
במסכת אהלות בפ"ז (מ"פ) נפש אטומה הנוגע בה מן 


ע"ט על רום טפח, הנוגע בה מכל מקום טמא, מפני 
שהוא כקבר סתום, אלמא בקבר סתום אינו מטמא כל 
סביביו אלא כשיש עליו טפח, אבל בטומאה רצוצה 
אינו מטמא אלא כנגד הטומאה ולא מצד הריקן, 
ובפרק המוכר פירות (נ"כ דף ק:) יש להאריך: 

ולאחותו מה ת"ל. גבי נזיר כתיב על (כל נפשות) 
[נפש] מת לא יבא, וכתיב בתריה לאביו 

ולאמו לאחיו ולאחותו לא יטמא, וכולהו יתירי נינהו, 
דמנפש מת נפקא, ודרשינן לאביו מה תלמוד לומר, 
לגופיה לא איצטריך דהא מנפש מת נפקא כולהו, 
ולא בא אלא להוציא מת מצוה שמותר לטמא בו, 
לאמו מה תלמוד לומר, לגופיה לא איצטריך, ולהתיר 
מת מצוה דמלאביו נפקא, אלא להביא שאם היה נזיר 
וכהן שיש עליו שתי קדושות אין הכתוב מזהירו 
מלטמא אלא לאמו, אבל מטמא הוא למת מצוה, 
לאחיו מה תלמוד לומר, שאם היה כהן גדול ונזיר 
דקדושתו חמורה, דגם בלא נזירות אסור לטמא 
לקרוביו, אעפ"כ לאחיו הוא דאינו מטמא אבל מטמא 
הוא למת מצוה, ואם אינו ענין לנזיר גרידא ולא 
לכהן הדיוט נזיר תנהו ענין לכ"ג נזיר, ולאחותו מה 
תלמוד לומר, הרי שאם היה כ"ג ונזיר והלך לשחוט 
פסחו ולמול את בנו, דאיכא מצות טובא, אפ"ה 
לאחותו הוא דאינו מטמא אבל מטמא למת מצוה: 
אמרת לא יטמא. מפני שקאי על אדם שהוא נזיר 
וכהן גדול ועושה פסח, משמע דעושה פסח 

גרידא רשאי לטמא לקרובים. ותימה דבזבחים (פי"נ 
לף ק.) גבי מעשה דיוסף הכהן שמתה אשתו בערב 


התוספות ז 


אינו טמא כלל, שהטומאה יוצאת כנגד הפתח. 


יביאו את הברייתא שדרשה פסוק זה. 


בגמרא הובאה הברייתא שדרשו את הפסוק 

דכתיב 'ולאחותו', ומבארים התוס' את 
הברייתא, דלגבי נזיר כתיב (נעלנר ו ו) 'על (כל 
נפשות) [נפש] מת לא יבא', ומבואר שאסור 
לנזיר להיטמא למתים כלל, וכתיב בתריה מס 
ו ) 'לאביו ולאמו לאחיו ולאחותו לא יטמאי, 
וכולהו הני יתירי נינהו, דמ'נפש מת' כבר 
נפקא לן שאין לו לנזיר להיטמאות למתים 
כלל, ודרשינן בברייתא לפסוק זה, 'לאביוי מה 
תלמוד לומר, דהא לגופיה, כלומר להשמיענו 
את הדין שאסור להיטמא לאבין, לא 
איצטריך, דהא מנפש מת' כבר נפקא לן 
כולהו, שאין לו להיטמאות לשום מת, ואף 
אביו בכלל, ולא בא הכתוב אלא להוציא מת 
מצוה שמותר לטמא בו, דמשמע שדוקא 
לקרוביו אינו נטמא, אבל נטמא הוא למת 
מצוה. 'לאמו' מה תלמוד לומר, הרי לגופיה 
להשמיענו | שאסור להיטמא לאמו ‏ לא 
איצטריך, שכבר למדנו ממעפש מת' שאסור 
להיטמא למת כלל, ולהתיר להיטמאות למת 
מצוה נמי לא איצטריך, דמ'לאביו' נפקא, כמו 
שנתבאר, אלא להביא שאם היה נזיר וכהן 
הדיוט, שיש עליו שתי קדושות, אין הכתוב 
מזהירו מלטמא אלא לאמו, אבל מטמא הוא 
למת מצוה. לאחי" מה תלמוד לומר, 
ללמדנו שאם היה כהן גדול ונזיר, דקדושתו 
חמורה, דגם בלא נזירות אפור לו לטמא 
לקרוביו כיון שהוא כהן גדול, אף על פי כן 
אמר הכתוב שלאחיו הוא דאינו מטמא, 
דמשמע אבל מטמא הוא למת מצוה. ואף 
שפסוק זה מיירי בנזיר ולא בכהן גדול, מכל 
מקום אם אינו ענין לנזיר גרידא, ולא לכהן 
הדיוט שהוא נזיר, שהרי כבר למדנו שנזיר 
וכהן הדיוט מיטמאים למת מצוה, תנהו ענין 
לכהן גדול שהוא נזיר, שבא הכתוב ללמדנו 
שמותר לו להיטמא למת מצוה. 'ולאחותו' מה 
תלמוד לומר, הרי שאם היה כהן גדול 
ונזיר?, והלך לשחוט פסחו ולמול את בנו, 
דאיכא מצות טובא שהוא מבטלם אם יטמא 
למת כדי להתעסק בקבורתו, אפילו הכי 
לאחותו הוא דאינו מטמא, אבל מטמא למת 
מצוה, ואף שהוא כהן גדול ונזיר, וגם יתבטל 

על ידי כך משחיטת הפסח ומילת בנו. 


אמרת לא יטמא: 
יבארו אי מיירי שהיה גס כהן גדוכ לש 


אויר טפח הוא מטמא יותר מאם לא היה אויר טפח, ולכך צריך לומר כאן דמיירי 
שהיה הארון פתוח מראשו, ואז אם יש חלל טפח אינו מטמא אלא כנגד הפתח, 
אבל העובר מעל הארון אינו נטמא. ובפרק המוכר פירות (נייג דף ק:) יש להאריך. 
סיכוס: ביארו שקבר הסתוס מכל צד ואין בו חלל טפח, האויר שכנגד המקוס שהמת 
שס טמא, אבל הנוגע בארון במקוס הריק אינו נטמא, ואס יש בו חלל טפח, אף אס 
נגע במקוס הריקן נטמא, דאז יש לו דין אהל, וכולו טמא, וביארו שלכך צריך לומר 
כאן שמדובר שיש לארון פתח מן הצד, ולכך אס יש בו חלל טפח האויר שכנגד הארון 


בגמרא הביאו מהברייתא ששנינו, הרי שהיה כהן גדול ונזירפ*, והולך לשחוט 

את פסחו ולמול את בנו, ושמע שמת אחד מקרוביו ואם יתעסק בקבורת 
המת יפסיד מצוות אלו, יש לנו לומר שלא יטמא, מפני שקאי על אדם שהוא 
נזיר וכהן גדול ועושה פפח??3. ומדייקים התוס', משמע דדוקא משום שיש לו 
כל המעלות האלו אין לו להיטמא, אבל העושה פפח גרידא שאינו נזיר וכהן 
גדול, רשאי לטמא לקרובים. מקשים התוס' ותימה, דבזבחים (ק) גבי מעשה 
דיופסף הכהן שמתה אשתו בערב פסח, וטמאוהו אחיו על אשתו בעל כרחו, 


ציונים והערות 


שני רחמים של שני בהמות זה לזה, ויצא העובר מזה ונכנס לזה, אי פוטר רחמה של הבהמה השניה 
שאינה אמו, והולד שיצא ממנה לאחר מכן אינו בכור, או לא, ואף שאינו מצוי כלל שיהיה דבר זה, 
והכי נמי יש לומר דקתני דאין עושין גולל מדבר שיש בו רוח חיים אף שאינו מצוי. עו. ונקרא 
כן מלשון וגללו את האבן (ערפטית כט), שהיו מניחין את האבן על הקבר לסימן, והיא נקראת מצבה, 
דכתיב (פס (ס) 'היא מצבת קבורת רחל'. תוס' (פנסדרין מז: ד"ס מסיסוס). ‏ עז. תוס' סנהדרין שם. והוסיפו 
לבאר, דהא דר' אלעזר ברבי צדוק דאמר מדלגין היינו על גבי ארונות, לא היה שם מצבה, ולכך לא 
היו נטמאים, דדוקא מצבה מרבינן שהיא מטמאה טומאת גולל מדכתיב 'על פני השדה', כיון שהיא 


בגלוי כמו שדה, אבל הכיסוי של הארון אינו מטמא, דלא מקרי 'על פני השדה'. | עח. וכתב הפני 

יהושע שמרש"י כאן (ד"ס פֿיט), ובנזיר ((ל. דייס ) ובחולין (ע. דייס דפמר) משמע, שאף אם אין הארון 

פתוח מן הצד, אם יש בו חלל טפח אינו מטמא את האויר שכנגדו. וכתב שכן היא דעת הרשב"א 

והראב"ד והרבה מהקדמונים ז"ל. וכן כתב הדברי דוד (ד"ס לי שכן היא דעת רש"י בכל המקומות 

שהובא סוגיא זו בש"ס. עט. הגהות הב"ח. פ. ראה להלן בתוד"ה אמרת, שדנו אם מיירי שהיה 

גם כהן גדול ונזיר. | פא. כמבואר בתוס' לעיל ד"ה ולאחותו. פב. וכן פירש רש"י בסנהדרין (ס. 
דיס ונתותו) שמדובר שהיה גם נזיר וכהן גדול. 


ח ביאורי 


ופריך מהא ברייתא דהכא, דקאמר דההולך לשחוט את פסחו ומת אחד 
מקרוביו לא יטמא להם. ומאי פריך, דילמא שאני הכא בברייתא דמיירי דכל 
קדושות האלו בו, כלומר דמלבד מה שהוא הולך לשחוט את פסחו הוא גם כהן 
גדול ונזיר, כדפרישית, ולכך אין לו להיטמא לקרוביו, אבל העושה פסחו 


ברכות ים: - 2. 


התופפות 


כהן גדול ונזיר אינו רשאי לממא לקרוביו, דאי סלקא דעתך דהעושה פפח 
שאינו כהן גדול ונזיר מטמא לקרובים, אם כן 'ולאחותו' למה לי למימר דמי 
שהוא כהן גדול ונזיר והולך לשחוט את פסחו מטמא למת מצוה, הא כיון 
דאמרת בעושה פסח לחוד שאינו כהן גדול ונזיר דמטמא לקרובים אף שעל ידי 


גרידא = מא דרשאי לטמא לקרוביו, ולכך 
טימאו את יוסף הכהן לאשתו, כיון שלא היה 
כהן גדול ולא נזיר. 
ולכך מבארים התוס', על כן נראה לפרש מה 
ששנינו בברייתא אמרת לא יטמא, 
דמיירי הכא אפילו בעושה פסחו גרידא 
שאינו נזיר וכהן גדוללי. 
מקשים התוס' וא"ת, ואי מיירי שלא היה כהן 
גדול ונזיר, אם כן מהיכא פשיטא 
ליה לתנא דברייתא לומר 'אמרת לא יטמא', 
כלומר מנין היה פשוט לתנא שההולך לשחוט 
פסחו ולמול את בנו לא יטמא לאחד מקרוביו 
שמת. ומיישבים, וי"ל כדפירש רש"י, דלא 
אתו טשה שאין בו כרת, כטומאת 
קרוביםלז, וידחה עשה שיש בו כרת, כגון 
עושה פפה, וגם מילה שייך בה כרת9ה, 
מקשים התוס' וא"ת, והא התם בזבחים 
דפריך על מעשה דיופף הכהן, 
שטימאו אותו בעל כרחו לאשתו שמתה בערב 
פסח, ופריך מברייתא זו דקתני שאסור 
להיטמא לקרוביו אם יתבטל על ידי כן 
מלעשות את הפסח, ומנא ליה [לתלמודא] 
דהכא בברייתא מיירי בעושה פסחו לחוד, 
דילמא באמת מיירי הכא שהיה גם כהן גדול 
ונזיר, ולכך אינו מיטמא לקרוביו, אבל מי 
שאינו כהן גדול ונזיר מותר לו להיטמא 
לקרוביו אף שעל ידי כן ימנע מהקרבת 
הפסחפי. 
ומיישבים וי"ל, מדלא כייל גבי עושה פסחו 
כמו שאמר לגבי אחרים 'מי שהיה 
נזיר וכהן הדיוט'. ומבארים התוס' את 
תירוצם, דמעיקרא בדרשה דדרשינן מ'לאביו' 
נקט 'נזיר' לחוד, ואחר כך בדרשה דדרשינן 
מ'לאמו' נקט 'מי שהיה נזיר וכהן הדיוט' 
וכו', ובדרשה דדרשינן מ'לאחיו' נקט ימי 
שהיה נזיר וכהן גדולי?', ובדרשה זו דדרשינן 
מ'ולאחותו' לא אמרו 'הרי שהיה כהן גדול 
ונזיר והיה הולך לשחוט את פסחו', אלא אמרו 
רק 'הרי שהיה הולך לשחוט את פסחו ולמול 
את בנו', משמע דלא מיירי בכהן גדול ונזיר. 
מקשים התוס' וא"ת, ומנא ליה (לתלמודא) 
דהאי קרא ד'ולאחותו' מיירי בעושה 
פסחו והולך למול את בנו, הא האי קרא 
כתיב בנזיר (עין עלסל" ). 
ומיישבים וי"ל, שנלמד ב'אם אינו ענין'5ל, 
דאם אינו ענין בנזיר, דהא כבר 


פסח וטמאוהו אחיו בע"כ, ופריך מהא ברייתא דהכא 
דקאמר לא יטמא, ומאי פריך, דילמא שאני הכא 
דמיירי דכל קדושות האלו בו כדפרישי', אבל עושה 
פסחו גרידא אימא רשאי לטמא, על כן נראה לפרש 
אמרת ונו לא יטמא אפי' עושה פסחו גרידא. וא"ת 
מהיכא פשיטא ליה אמרת לא יטמא. וי"ל כדפירש"י, 
דלא אתי עשה שאין בו כרת כטומאת קרובים וידחה 
עשה שיש בו כרת כגון עושה פסח, וגם מילה שייך 
בה כרת. וא"ת התם דפריך על מעשה דיוסף הכהן 
מנ"ל [לתלמודא] דהכא מיירי בעושה פסחו לחוד. 
וי"ל מדלא כייל גבי עושה פסחו כמו גבי אחרים מי 
שהיה נזיר וכהן הדיוט, דמעיקרא נקט נזיר לחוד 
האח"כ נזיר וכהן הוט וכו ואית.מנא ליה 
(לתלמודא) דהאי קרא בעושה פסחו ולמול את בנו, 
הא קרא כתיב בנזיר. וי"ל אם אינו ענין בנזיר דהא 
כתיבי פסוקים אחרים דמטמא במת מצוה תנהו ענין 
להולך לשחוט פסחו וכו'. והשר מקוצי מיישב 
פירש"י דמיירי הכא דיש בו כל הקדושות הללו כו', 
ומ"מ פריך התם גבי יוסף הכהן, דע"כ אף בעושה 
פסח גרידא אינו רשאי לטמא, דאי ס"ד עושה פסח 
מטמא לקרובים ולאחותו למה לי למימר דמטמא 
למת מצוה, כיון דמטמא לקרובים אלמא עושה פסחו 
אינו מעלה עליו שום חומרא טפי, א"כ פשיטא 
דמטמא למת מצוה, וכי תימא מכל מקום צריך קרא 
דמטמא למת מצוה מפני שיש בו ג' קדושות נזיר 
וכהן ועושה פסח, ולעולם אימא לך דעושה פסח 
גרידא מטמא לקרובים, לא היא, דהא כבר שמעינן 
מלאביו ולאמו ולאחיו דנזיר וכ"ג לא מהני מידי למת 
מצוה, א"כ ע"כ קראי לא אצטריכו אלא למעלה 
דפסח, ולמה לי, פשיטא דאי מטמא לקרובים כ"ש 
למת מצוה, ואע"ג דאצטריך קרא דלאמו לכהן 
הדיוט ונזיר דמטמא למת מצוה אע"ג דכתב קרא 
דמטמא לקרובים, ואצטריך קרא שהן ב' קדושות 
אע"ג דשמעינן כבר דמעלה דנזיר לא מהני מידי למת 
מצוה מלאביו, ה"מ כהן דקדושתו קדושת עולם, 
ומשום הכי יש לנו לומר כי יש לו שתי קדושות 


כן ימנע מלעשות את הפסח, אלמא מה שהוא 
עושה פסחו אינו מעלה עליו שום חומרא 
טפי, ואם כן פשיטא דכהן גדול ונזיר שהולך 
לשחוט פסחו מטמא למת מצוה. דהא כהן 
גדול ונזיר סתם מטמאים למת מצוה, וזה שהם 
הולכים לעשות פסח אינו מעלה וחומרא לענין 
זה שלא יטמאו למת מצוה, ולמה לי קרא 
ד'ולאחותו', וכי תימא דאף על פי שכבר 
שמענו שכהן גדול ונזיר מיטמאים למת מצוה 
ושההולך לשחוט את פסחו מיטמא למת 
מצוה, מכל מקום צריך קרא לנזיר וכהן גדול 
שהיה הולך לשחוט את פסחו דמטמא למת 
מצוה, מפני שיש בו ג' קדושות, שהוא נזיר 
וכהן ועושה פסח, והוה סלקא דעתין דאף 
שמשום כל אחד בפני עצמו יכול להיטמא 
למת מצוה, כשהם כולם יחד לא יטמא, 
ולעולם אימא לך דעושה פפח גרידא שאינו 
נזיר וכהן מטמא לקרובים. אומרים התוס' 
ולא היא, דהא כבר שמעינן מ'לאביו ולאמו 
ולאחיו' דנזיר וכהן גדול לא מהני מידי למת 
מצוה, כלומר, דאין קדושתם מועילה לענין 
שלא יטמאו עצמם למת מצוה, ואם כן על 
כרחך קראי ד'ולאחותו' דמיירי בכהן גדול 
ונזיר שהיה הולך לשחוט את פסחו לא 
אצטריכו אלא למעלה שנוספה עליו דהולך 
לשחוט את הפסח, ואם העושה פסח מטמא 
עצמו לקרוביו, אם כן למה לי קרא להכי, הא 
פשיטא דאי מטמא לקרובים כל שכן 
שמטמא למת מצוה, דהא אין עשיית הפסח 
מוסיפה עליו קדושה כלל, אלא על כרחך 
סברה הברייתא שהעושה פסח לחוד נמי אינו 
מטמא עצמו לאחד מקרוביו, ומשום הכי 
איצטריך קרא להשמיענו לגבי מי שהיה כהן 
גדול ונזיר והולך לשחוט את פסחו שהוא 
מטמא למת מצוה, ולכך הקשו מברייתא זו על 
כך שטימאו את יוסף הכהן לאשתו בערב 
פסח. 

והוקשה להתוס', ואף על גב דאצטריך קרא 

ד'לאמו' לכהן הדיוט ונזיר דמטמא 
למת מצוה, אף על גב דכבר כתב קרא בכהן 
הדיוט לחוד דמטמא לקרובים, וכל שכן 
שמטמא עצמו למת מצוה, ואם כן במה שהוא 
כהן הדיוט אין שום חומרה יותר מנזיר, ומכל 
מקום אצטריך קרא לאשמועינן שמטמא 
עצמו למת מצוה, ומיישבים לפי שהן ב' 
קדושות, שהוא נזיר וכהן, אף על גב 


כתיבי פסוקים אחרים ללמדנו דמטמא במת מצוה, תנהו ענין להולך לשחוט 
פפחו וכו' ולמול את בנו. 

והשר מקוצי מיישב לפירש"יצ, דלעולם מיירי הכא דיש בו כל הקדושות הללו 

כו', כלומר שהוא גם כהן גדול ונזיר, ומכל מקום פריך התם מברייתא 

זו גבי יופסף הכהן האיך טימאוהו לאשתו בעל כרחו, אף שלא היה כהן גדול 

ונזיר, משום דמשמע להגמרא שם דעל כרחך אף בעושה פפח גרידא שאינו 


דשמעינן כבר דמעלה דנזיר לא מהני מידי למת מצוה מ'לאביו', ואם כן הכא 
נמי נאמר שלעולם העושה פסחו לחוד מטמא לקרוביו, ומכל מקום איצטריך 
קרא לכהן גדול ונזיר שהולך לשחוט את פסחו שהוא מטמא למת מצוה אף על 
גבי שהמעלה של פסח אינה מועילה לגבי טומאת מת, כיון שיש עליו ג' קדושות. 
יש לדחות, דהני מילי כהן דקדושתו קדושת עולם, ומשום הכי יש לנו לומר 
דכי יש לו שתי קדושות, דטפי ליה קדושה, ולכך אצטריך קרא לאשמועינן 


ציונים והערות 


פג. וכן פירש רש"י כאן (ל"ס ונ6תותו). וראה פני יהושע מה שכתב ליישב שלא יהיו דברי רש"י כאן 
סותרים למה שפירש בסנהדרין דמיירי שהיה כהן גדול ונזיר. | פד. שיש מצות עשה להיטמא לאחד 
משבעה קרובים שלו, שנאמר (יקכפֿ כ ד) 'לה יטמא', ודרשו בספרי (פס) שחייב אדם להיטמא לקרוביו. 
פה. ראה רש"י שכתב ב' פירושים מדוע נקראת מילה מצות עשה שיש בה כרת, ומלשון התוס' נראה 
כפירוש הראשון שכתב רש"י, שמדובר במילת בנו, ואף שאין האב עובר בכרת אם אינו מל את בנו, 
מכל מקום הוי עשה חמור כיון שיש בו כרת. ובאחרונים דנו אי מיירי דוקא ביום השמיני או גם 
אח"כ אם עדיין לא מל, וכן אי מיירי דוקא כשאינו יכול למצוא מוהל אחר. וראה פירוש הר"ח 
(סנסדכין (ס:) דמיירי שאם יתעסק במת לא יספיק למול את בנו ביום השמיני. | פו. ואף שכבר ביארו 
התוס' שאין עשה של טמאת קרובים שאין בו כרת דוחה עשה של פסח שיש בו כרת, מכל מקום 


סברא זו אינה מוכרחת, שהרי מת מצוה עשה שאין בו כרת הוא, ואפילו הכי דוחה עשה דפסח שיש 
בו כרת. מהרש"א. | פז. ראה לעיל בתוד"ה ולאחותו. | פת. דבשלמא לפירוש הראשון שפירשו 
התוס' שמדובר שהיה נזיר וכהן גדול, מובן מה שאמרו שמדובר שהיה הולך לשחוט את פסחו ולמול 
את בנו, שאין לומר שמדובר רק בנזיר, שהרי כבר למדנו שנזיר נטמא למת מצוה, ועל כרחך מדובר 
שיש לו עוד מעלות, והיינו שהיה הולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו, אבל לפירוש זה דלא מיירי 
בנזיר כלל, מנא ליה דמיירי בהולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו. | פט. אחת מהמדות שהתורה 
נדרשת בהם היא 'אם אינו ענין', שכל פסוק שאי אפשר לפרשו באותו ענין שהוא מדבר בו תפרשו 
לענין אחר. וכל המדות הלכה למשה מסיני הם, ראה רש"י בפסחים (כד. ד"ס ו6). = צ. כוונת התוסי 
לפירוש רש"י בסנהדרין שפירש כביאור הראשון שבתוס', כמו שצויין בהערה לעיל, וכאן לא הביאו 


ביאורי 


שמטמא עצמו למת מצוה, אבל עושה פפח שקדושתו לפי שעה, אם אתה 
מתיר לו לטמא עצמו לקרובים, הוא הדין דמותר לו להיטמא למת מצוה מכל 
שכן, דמאי חזית ליתן לו קדושה טפי גבי מת מצוה יותר מן הקרובים, 
ומדאיצטריך קרא להשמיענו שכהן גדול ונזיר ההולך לשחוט את פסחו מטמא 


ברכות פ5. 


התוספות ט 


שב ואל תעשה, שעוקר בידים את המצוה, ואם כן נלמד ממה ששנינו בברייתא 
זו שכהן גדול ונזיר נטמא למת מצוה לכך שכבוד הבריות אינו נדחה מפני 
איסורים אף אם עוקר את המצוה בידים. ותירץ רש"י, דקרא דל'אחיו' דילפינן 
מיניה שכהן גדול ונזיר נטמא למת מצוה גלי לן דלאו ד'לא יטמא' לא נאמר 


עצמו למת מצוה אף שכבר שמענו שכהן גדול 
ונזיר נטמא למת מצוה, על כרחך שהעושה 
פסחו אסור לטמא עצמו לאחד מקרוביו כמו 
שנתבאר. 
אי נמי יש לפרש בקוצר את הברייתא, 
דמוכח שגם עושה פסח לחוד אינו מטמא 
עצמו לקרובים, מדתניא גרידא על ישראל 
נהר, ואחר פך נזיר וכהן הדווט; ואחר כך 
נזיר וכהן גדול, שמתחילה הזכיר את הקל 
יותר, ואחר כך את החמור, כמו שהזכיר 
מתחילה כהן הדיוט ואחר מכן כהן גדול, ואם 
פסח קל מכהן גדול ואינו דוחה טומאת 
קרובים, אם כן היה לו לשנותו קודם כהן 
גדולצ", וכיון שהזכירו בסוף אם כן מכברא 
יש לנו לומר בעושה פסח לחוד (כי יש) 
דאינו מממא לקרובים, כמו נזיר וכלהו 
אינך, ולכך הקשו מברייתא זו על כך שטימאו 
את יוסף הכהן לאשתו בערב פסח, ודוק 
מעצמך. 
סיכום: ביארו דהברייתא מיירי בעושה פסחו לחוד 
שאינו כהן גדול ונזיר. והטעם שאין לו לטמא 
עצמו לאחד מקרוביו הוא, דאין עשה של טומאת 
קרוביס שאין בו כרת דוחה עשה של פסח שיש בו 
כרת. וכתבו שלפי זה מיושב מה שהקשו מכאן על 
כך שטימאו את יוסף הכהן לאשתו בערב פסח, 
דאי מיירי הכא בכהן ונויר לא קשה כלל, דהא 
יוסף הכהן לא היה כהן גדול ולא נזיר. 
והביאו פירוש רשייי דמיירי ברייתא שהיה גס כהן 
גדול ונזיר. ולכך היה פשוט לברייתא שאסור לו 
לטמא עצמו לאחד מקרוביו. וביארו התוסי מה 
שהקשו מכאן על כך שטימאו את יוסף הכהן 


לאשוו וו שהוא לא היה כהן גדול ולא נזיר, דאף 
שהברייתא מיירי בכהן גדול ונזיר, מכל מקוס 
מדייק שאף משוס פסח לחוד אינו נטמא לקרוביו, 
שהרי כבר למדנו שכהן גדול ונויר נטמא למת 
מצוה, ואס העושה פסח מטמא עצמו לקרובים, 
מדוע הוצרך לדרוש מיולאחותוי שכהן גדול ונזיר 


דטפי קדושה ולכך אצטריך קרא, אבל עושה פסח 
שקדושתו לפי שעה, אם אתה מתיר לו לקרובים ה"ה 
למת מצוה מכ"ש, דמאי חזית ליתן לו קדושה טפי 
גבי מת מצוה יותר מן הקרובים. א"נ יש לפרש 
בקוצר הברייתא מדתניא גרידא על ישראל נזיר 
ואח"כ נחר וכהן קָדיוט ואה"ב נזיה וכ"ג,. ואיכ 
מסברא יש לנו לומר (כי יש) דאינו מטמא לקרובים 
כמו נזיר וכלהו אינך ודוק מעצמך: 
שב ואל תעשה שאני. וא"ת נזיר וכ"ג קום עשה 
הוא דיטמא למת. ותירץ רש"י דקרא גלי לן 
דלאו דלא יטמא לא נאמר גבי מת מצוה. ולא נהירא, 
דא"כ כל מקום דאמרי' שעשה דוחה ל"ת לקרי שב 
ואל תעשה וכו', והיאך קרי ליה דחייה, אימא שאינו 
דחייה דהתם לא נאמר הלאו. ועוד דהא מילה ותמיד 
ופסח דדחו שבת כדאמרינן פרק אלו דברים (פססיס 
דף סע:) אלמא מקרי שפיר דחייה. אלא נראה דמנזיר 
לא גמרינן דמה לנזיר שכן ישנו בשאלה, וכן מכהן 
מה לכהן שכן לאו שאינו שוה בכל: 
זיתים שכבשן בטרפיהן טהורים. פירש הקונטרס 
כיון דכבשן בקדרה בטלים מתורת יד להביא 
טומאה. ולא נהירא, דא"כ מאי האי דקאמר עלה 
שלא נכבשו אלא למראה, מה נתינת טעם יש 
דבטלינהו מתורת יד. לכך נראה לפרש דטהורים 
משום דאותן עלין לא חשיבי אוכל, שאינן ראויין 
לאכילה אלא ע"י אותה כבישה בקדרה, שלא נכבשו 
אלא למראה, כלומר מה שכבש העלין עמהן לא 
כבשן אלא להראות שהזיתים נאים וחדשים, ומשום 
הכי טהורים. אבל כבשן להיות ראויין לאכילה, 
משעה שיהו מתוקנין לראיית אכילה טמאים: 


כלל לגבי מת מצוהצי, וכשנטמא למת מצוה 
אינו עובר באיסור כלל, ואין להביא ראיה 
שכבוד הבריות דוחה איסורים. 
ומקשים התוס' לפירושו, ולא נהירא, דאם כן 
כל מקום דאמרינן שעשה דוחה לא 
תעשה, (לקרי שב ואל תעשה וכו' והיאך) 
[היאךצ'] קרי ליה דחייה, אימא שאינו 
דחייה, אלא דהתם כלל לא נאמר הלאו. 
ועוד קשה, דהא מילה ותמיד ופסח, דדחו 
שבת כדאמרינן פרק אלו דברים (פפיס קט:, 
וקרי ליה דחיה, אלמא מקרי שפיר דחייה, 
ולא אמרינן שלא נאמרה המצוה כלל באופן 
זה והותרה לגמרי. 
ומשום האי קושיא חולקים התוס על רשיי 
ואומרים, אלא נראה דהא דלא ילפינן 
מכהן גדול ונזיר, משום שבכל אחד יש קולא, 
דמנזור לא גמריגן, משום דמה לנזיר שכן 
ישנו בשאלה, שיכול הנזיר להשאל על 
נזירותו (ינמות ס), וכן מכהן לא גמרינן משום 
שיש לדחות, דמה ללאו דכהן שכן לאו שאינו 
שוה בכל (טיל פ:), שאינו נוהג אלא בכהנים 
ולא בכל ישראל ולכך אין ללמוד מהם לשאר 
איסורים שיהיו נדחים מפני כבוד הבריותצד. 
סיכוס: רשייי ביאר שאין ללמוד מכהן גדול ונזיר 
הנטמאיס למת מצוה לכך שאיסורים נדחים מפני 
כבוד הבריות, משוס שהלאו של ילא יטמאי לא 
נאמר כלל לגבי מת מצוה. והתוסי ביארו שאין 
ללמוד משום שהלאו של כהן גדול ונזיר קל יותר 
משאר הלאוים, שהלאו של כהן אינו שוה בכל 
ישראל, והלאו של נזיר ניתן להשאל עליו ולהתירו. 


זיתים שכבשן בטרפיהן טהורים: 

יבארו מה הטעס שהס טהוריס. 

בגמרא הביאו מהמשנה ששנינו, זיתים 
שכבשם ‏ עם העלים שלהם, 

טהורים*ה, ופירש הקונטרם דכיון דכבשן 

בקדרה בטלים מתורת יד להביא מומאה, 


ההולך לשחוט פסחו מטמא למת מצוה, והרי משוס זה שהולך לשחוט פסחו לא נוסף 
עליו שום חומרה. או שיש לדייק שהעושה פסח לחוד אינו מטמא עצמו לקרוביו, מכך 
שמתחילה הזכיר כהן הדיוט ואחר כך כהן גדול, הרי שמנה את הקל ראשון, ואם העושה 
פסח מותר לטמא עצמו לקרוביו, והוא קל מכהן גדול שאסור להיטמא לקרוביו, היה 
לו לשנות עושה פסחו קודס כהן גדול. 


שב ואל תעשה שאני: 

יבארו למה לא קשה מנזיר וכהן גדול. 

בגמרא משני דאין ללמוד מכך שההולך לשחוט את פסחו צריך לטמא עצמו 
למת מצוה מפני כבוד הבריות, ואין ללמוד מכך שכבוד הבריות אינו 

נדחה מפני איסורים, והלובש כלאים בשוק לא יהא צריך לפשטו, אין ללמוד כן 

משום דשב ואל תעשה שאני, דאינו עושה מעשה בידים לעקור את עשיית הפסח, 

אלא יושב במקומו והמצוה נעקרת מאליה, והלובש כלאים עוקרו במעשה ממש, 

מקשים התוס' וא"ת, והא נזיר וכהן גדול קום עשה הוא דיטמא למת, ואינו 


שאינם ראויים עוד לאחוז בהם את הפרי, ואין דינם כידות האוכלים שאם נגע 
בהם הטמא טימא את הפרי. 

ומקשים התוס' לפירושו, ולא נהירא, דאם כן מאי האי דקאמר עלה התם 

במתניתין דטהורים משום שלא נכבשו אלא למראה, ומה נתינת טעם 
יש דבטלינהו מתורת יד, כלומר מה טעם הוא במה שלא כבשם אלא למראה 

כדי לבטלם משום כך מתורת ידצ'. 

ומשום האי קושיא חולקים התוס' על רש"י ואומרים ולכך נראה לפרש דלא 

מיירי הכא מדין ידות האוכלים, אלא הא דטהורים היינו משום דאותן 
עלין לא חשיבי אוכל, שאינן ראויין לאכילה אלא על ידי אותה כבישה 
בקדרה, וכיון שלא נכבשו אלא למראה, כלומר דמה שכבש העלין עמהן לא 
כבשן אלא להראות שהזיתים נאים וחדשים ולא כדי לעשותם ראויים לאכילה, 
ומשום הכי טהורים אף שכבר נכבשו ועכשיו הם ראויים לאכילה, דכיון דלא 
נתכוון להכשירם לאכילה, אין הכבישה משוי להו לאוכלצ'. אבל אם כבשן כדי 
להיות ראויין לאכילה, אזי משעה שיהו מתוקנין לראיית אכילה, טמאים. 


ציונים והערות 


התוס' את דברי רש"י שם, וצריך לומר שיש חיסרון בדברי התוס', וחסרים כאן דברי רש"י בסנהדרין. 
צא. מלא הרועים. וראה תוס' בזבחים (ק. ל"ה ) שכתבו בענין אחד, והמלא הרועים הגיה שם כמו 
שפירש כאן, ובקדשי דוד שם ביאר באופן אחר, עיי"ש. ‏ צב. וכן תירצו הריטב"א והמאירי. 
צג. הגהות וציונים. | צד. וכתבו החוות יאיר (פ" ₪) הפני יהושע ורש"ש, שכוונת רש"י ליישב 
שכיון שההיתר להיטמא למת מצוה נכתב באותו פסוק שבו נאמר האיסור לכהן גדול ונזיר להיטמא 
למתים, אם כן משמע שכמו שהתירה התורה בפירוש לכהן הדיוט להיטמא לקרובים, והלאו של 
טומאת כהנים לא נאמר על הקרובים, ואדרבא מצוה לטמאו, הוא הדין במת מצוה בכהן גדול ונזיר, 
מה שאין כן בשאר עשה דוחה לא תעשה, שלא נאמר העשה אצל הלא תעשה. וראה עוד בפני יהושע. 
צה. דקודם שכבשם, אם נגעה טומאה בעלים נטמאו הפירות, שהעלים הם בית יד לפירות לאחזם 


בהם, ונחשבים חלק מהפרי, אבל אחר שנכבשו אם נגעה בהם טומאה אין הפרי נטמא. צו. והצל"ח 
כתב ליישב פירוש רש"י, שלכך הם טהורים, לפי שתחילת כבישתן לא היתה אלא למראה ולא בשביל 
אחיזה, ואפילו אם כבשם סתם אמרינן שכוונתו לכבשם למראה, ולכך בטלה מהם תורת יד, לפי ששוב 
אינם ראויים לאחוז בהם, אבל אם תחילת הכבישה שלהם היתה לצורך אחיזת הזיתים, אף שנתרככו 
לא בטלה מהם תורת יד. וראה עוד בצל"ח מה שהאריך בענין זה. צז. כן הוא הביאור לפי גירסת 
התוס' שלפנינו, וכן היא הגירסא בתוס' רבינו פרץ, והרר"י לנדא מוחק תיבת 'אותה' וגם לפי דבריו 
כוונת התוס' כמו שנתבאר. והעטרת ראש ור' נתן אדלר והגהות בן אריה מחקו תיבת 'אלא', וגרסו 
'שאינן ראויין לאכילה על ידי אותה כבישה בקדרה', ולפי גירסתם כוונת התוס' שכיון שלא נכבשו 
אלא למראה ואינם ראויים לאכילה על ידי כבישה זו, לכך טהורים, אבל אם כבשם עד שיהיו ראויים 


י ביאורי 


תליסר מתיבתא: 
יבארו מהו יתליסר מתיבתאי. 


בגמרא אמר רב יהודה, אנן קא מתנינן בעוקצין תליסר מתיבתא, ומביאים התוסי, 
יש מפרשין תליסר ישיבות יש בנו שבקיאים, כלומר י"ג ישיבות יש 


שבקיאים במסכת עוקציןצ", והא דנקט תליסר 

לאו דוקא הוא, אלא לשון הרגיל בגמרא, 

כמו תליסר (פונין מד6+ל, זוזי פשיטי ורש"י 

פירש בעניין אחר, שהיו שונים אותה בשלש 
עשרה פנים". 


וקטנים פטורין מקריאת שמע: 
יבארו באיוה קטן מדובר. 
איתא במשנה דקטנים פטורים מקריאת שמע, 
ופירש הקונטרס דמיירי בקטן שהגיע 
לחנוך, שלא הטילו על אביו לחנכו בקריאת 
שמע, לפי שאינו מצוי תמיד אצל אביו 
כשמגיע זמן קריאת שמעלא. 
ומקשים התוס' ולא נהירא, דהא בפרק לולב 
הגזול (סוכס דף מנ.) אמרינן, קטן 
היודע לשמור תפילין, אביו חייב לקנות לו 
תפילאביילמא כשהגיע לחנוך דשייכי ביה 
תפילין, כלומר כשהגיע לגיל שהוא שייך 
בתפילין מיד חייב בתפילין?2, ובקריאת 
שמע נמי יש לחייבו יותר מתפילין מסתמא, 
מדאשכחן דאמרינן התם קטן היודע לדבר 
אביו מלמדו תורה, דהיינו 'תורה ציוה לנו 
משה מורשה קהילת יעקב'לג, ופפוק ראשון 
של קריאת שמע, ואם כן פשוט שכשהגיע 
לחינוך חייב בכל הג' פרשיות של קריאת 
שמעלד. 
ומשום האי קושיא חולקים התוס' על רש"י 
ואומרים ולכך נראה לר"ת לפרש 
דמיירי בקטן שלא הגיע לחנוךלה, 
ואומרים התוס', ומיהו פיפא דמתניתין דקתני 
'וחיובין בתפלהי, "היה יהי רוצה 
לומר דמיירי בקטן שהגיע לחנוך, דאי לא 
הגיע לחינוך לא הוו להו לחייבו בתפלה. 
ולפי דבריו רישא דקתני דקטן פטור מקריאת 
שמע מיירי בקטן שלא הגיע לחינוך, וסיפא 
דקתני וחייבים בקריאת שמע מיירי בקטן 
שהגיע לחינוך. ומקשים התוס' לפירוש, ולא 


ברכות פ. - כ: 


התוספות 


ועבדים פטורים בכל ענין, וקטנים אינם פטורים אלא בשלא הגיע לגיל חינוך 
ואין יודע לשמור תפיליולי. 


תליפר מתיבתא. יש מפרשין תליסר ישיבות יש בנו 

שבקיאים, ותליסר לאו דוקא אלא לשון 

הרגיל בגמ', כמו (פונין מל:) תליסר זוזי פשיטי. ורש"י 
פי' בע"א : 

וקטנים פטורין מק"ש. פירש הקונטרס קטן שהגיע 

לחנוך. ולא נהירא, דהא פ' לולב הגזול 

(סוכס דף מנ.) אמרי' קטן היודע לשמור תפילין אביו 


יותר מסתמא, מדאשכחן התם קטן היודע לדבר אביו 
מלמדו תורה ופסוק ראשון של ק"ש. ונראה לר"ת 
דמיירי בקטן שלא הגיע לחנוך. ומיהו סיפא דקתני 
וחייבין בתפלה היה ר"י ר"ל דמיירי בקטן שהגיע 
לחנוך, דאי לא הגיע לא הוו להו לחייבו בתפלה. 
ולא נהירא, דאם כן לא הוו להו קטנים דומיא דנשים 
ועבדים שפטורים בכל ענין, וקטנים אינם פטורים 
אלא בשלא הגיע ואין יודע לשמור תפיליו. ופי' ר"ת 
דודאי איירי הכל בקטן שלא הגיע לחנוך, וחייבין 
דסיפא קאי אנשים ועבדים לחוד, אבל קטנים פטורים 
מכל וכל כיון דלא הגיע לחנוך. וא"ת א"כ אמאי 
תנא קטנים בהדי נשים ועבדים כיון דאין שוין 
כדפרישית. וי"ל דכן דרך התנא לשנות יחד נשים 
ועבדים וקטנים שלא הגיעו לחנוך, כמו נשים ועבדים 
וקטנים פטורים מסוכה (סוכס דף כס.): 

וכו בתפלה פשיטא כיון דכתיב ערב ובקר 

וצהרים אשיחה ואהמה כמצות 
עשה שהזמן גרמא הוי קמ"ל דרחמי נינהו. 
ורש"י לא גריס ליה, שהרי תפלה דרבנן היא, ומאי 
מ"ע שייכי ביה. ומ"מ יש ליישב דהא הלל דרבנן 


ופירש ר"ת, דודאי איירי הכל בקטן שלא הגיע לחנוך, ו'חייבין בתפילה' דקתני 
בסיפא קאי אנשים ועבדים לחוד, אבל קטנים פטורים מכל וכל, כלומר 


כמו שהם פטורים מקריאת שמע כך פטורים 
מן התפילה, כיון דלא הגיע לחנוךל'. 
מקשים התוס' וא"ת, ואם כן הוא שהקטנים 
פטורים מן התפילה, אמאי תנא הכא 
קטנים בהדי נשים ועבדים כיון דאין שוין 
כדפרישית. ומיישבים: וי"ל, דכן הוא דרך 
התנא בכל מקום לשנות יחד נשים ועבדים 
וקטנים שלא הגיעו לחנוך, כמו בהא דקתני 
נשים ועבדים וקטנים פטורים מסוכה (סוכס דף 
כת.), אף שקטן שהגיע לחינוך חייב אביו לחנכו 
לישב בסוכהק". 
סיכום: רשייי פירש שמדובר בקטן שהגיע לחינוך, 
שלא הטילו על אביו לחנכו בקריאת שמע, לפי 
שאינו מצוי אצלו בזמן קריאת שמע, אבל בתפילה 
חייב. רייי פירש שהרישא דקתני דקטן פטור 
מקריאת שמע מיירי בקטן שלא הגיע לחינוך, 
והסיפא דקתני וחייביס בקריאת שמע מיירי בקטן 
שהגיע לחינוך. ורבינו תס פירש שמדובר בקטן 
שלא הגיע לחינוך, ומה ששנינו בסיפא ץחייביס 
בתפילהי איירי רק בנשים ועבדים ולא בקטנים. 


בתפלה פשיטא כיון דכתיב ‏ ערב ובקר 
ועהרים אשיחה ואהמה' כמעות עשה שהזמן 
גרמא הוי קמ"ל דרחמי נינהו. 
יבארו הגירסא שהיו סבורים שפטורות מתפילה 
משוס שהיא מצוה שהזמו גרמא. 
שנינו במשנה שהנשים חייבות בתפילה, וגרסו 
התוס' בגמרא 'בתפלה פשיטא, ומשני, 
כיון דכתיב !ערב ובקר וצהרים אשיחה 
ואהמה' כמצות עשה שהזמן גרמא הוי, קא 
משמע לן דרחמי נינהו', היינו לפי שהתפילה 
היא בקשת רחמים, וגם הנשים זקוקות 
לרחמים. ורש"י לא גרים ליה, דרש"י לא גרס 
שהקשו בגמרא 'פשיטא', שהרי תפלה 
מדרבנן היא, ומאי מצות עשה שייכי ביה, 
דהא אינה אלא מדרבנן, ובמצוות דרבנן לא 
שייך פטור של זמן גרמא, ואף אם היה מצות 


נהירא, דכיון דבין פטורין דרישא ובין חייבין דסיפא איירי בקטנים, אם כן 
ב'פטורים' דקתני ברישא לא הוו להו קטנים דומיא דנשים ועבדים, שנשים 


עשה מדרבנן שהזמן גרמא היו נשים חייבותלל. 
ואומרים התוס', ומכל מקום יש ליישב גירסא זו, דהא הלל נמי דרבנן הוא, 


ציונים והערות 


לאכילה הרי הם מקבלים טומאה. | צת. וכן פירש רש"י בתענית (כד:), ובסנהדרין (קו:) כתב שלש 
עשרה ישיבות שאנו עוסקין כולן במסכת עוקצין ויודעין אותה יפה. | צט. דרבה בר בר חנה הכשיר 
בהמה, וקנה אותה בי"ג זוז להוכיח שהוא סבור שהיא כשרה. ושם איתא שקנה אותה בי"ג איסתרי, 
והוא שם מטבע פשוט וקל. ק. כלומר בשלשה עשר נוסחאות של משניות. קא. שבזמן קריאת 
שמע בבוקר ובערב הוא ישן. טור (פו"פ סי ען. ולכך החינוך בקריאת שמע הוא מהזמן שמצוי אצלו 
בזמן קריאת שמע. ב"ח (קס). אבל בתפילה חייב, משום שזמן תפילה נמשך יותר מזמן קריאת שמע, 
ואז גם הקטנים נעורים משנתם ומצויים אצל אביהם. ועוד, דתפילה אפילו עבר זמנה מכל מקום נותנים 
לו שכר (קמן כו.), ונמצא שלענין זה זמנה כל היום, אבל קריאת שמע אם עבר זמנה אין נותנים לו 
שכר כלל, אלא כקורא בתורה, ומשום תורה הוא באמת מלמדו פסוק ראשון, אבל זה נקרא חינוך 
לתורה ולא לקריאת שמע. דברי דוד. | קב. והרשב"א והריטב"א תירצו קושיה זו לפירוש רש"י, 
דהתם מיירי בקטן שהוא זריז, אבל בסתם קטן אין מחנכים אותו להניח תפילין. והוסיפו הפני יהושע 
והדברי דוד, שבעל כרחך לא מדובר שם בסתם קטנים שהגיעו לחינוך, שהרי אפילו בגדולים רובם 
אינם יכולים לשמור עצמן, כמו שאמרו בשבת (מט.), שצריף גוף נקי כאלישע בעל כנפים, אלא כיון 
שיש חיוב להניח תפילין התירו בסתם בני אדם להניחן בשעת ק"ש ותפילה, ואם כן בקטנים ודאי אינו 
מצוי שיכולים לשמור עצמם אף לאחד מאלף, והתנא לא מיירי אלא בסתם קטנים שהגיעו לחינוך. 
קג. כמבואר בגמרא שם. קד. ב"ח ((י"ת סק" ע). ותירצו הפני יהושע הדברי דוד והשנות אליהו, 
שמה שאמרו שם שאביו מלמדו פסוק ראשון של קריאת שמע אינו משום מצות קריאת שמע שיהא 
צריך לחנכו לכך בזמן קריאת שמע, שאין הקטן מצוי אצל אביו בזמן קריאת שמע כמו שכתב רש"י, 
אלא כיון שיכול לדבר ואביו מחויב ללמדו תורה, כדכתיב 'ולמדתם אותם את בניכם', משום הכי 
חייב ללמוד עמו על כל פנים פסוק 'תורה צוה לנו משה מורשה קהילת יעקב', שכולל כל התורה, 
וללמדו גם כן פסוק ראשון של ק"ש, שיש בו מלכות שמים, וזה אפילו שלא בזמן קריאת שמע, 
שמצות תלמוד תורה כל היום, ובשני פסוקים אלו יוצא בו ידי חובת 'והגית בו יומם ולילה', כמו 
שאמרו (לליס מ. ומנסות 5ט:), שבקריאת שמע מקיים והגית יומם ולילה. וראה שם שכתב שכן מבואר 
מדברי הרמב"ם. קה.והקשה הב"ח ‏ טס), דאם כן דמיירי בקטנים שלא הגיעו לחינוך, למה הוצרך 


התנא לשנותם, הא פשיטא דפטורים. ותירץ שהזכירם משום נשים ועבדים, להשמיענו ששוים הם 
לקטנים ופטורים לגמרי אפילו מדרבנן כמו קטנים שלא הגיעו לחינוך. ‏ קו. כן מבאר מהרש"א. 
והוסיף שכן יש להקשות גם ב'חייבין' דקתני בסיפא, דלא הוה קטנים דומיא דנשים ועבדים, דנשים 
ועבדים חייבים בכל ענין, וקטנים אינם חייבים אלא בהגיעו לחינוך. עוד כתב המהרש"א, קצת קשה 
שיותר היה לרבינו תם להקשות לר"י שפירש דהא דקתני 'חייבין בתפילה' מיירי נמי בקטנים ובהגיעו 
לחינוך, אם כן היה לו לחלק בקריאת שמע עצמה ולומר שאם הגיע לחינוך חייב. וכעין זה הקשה 
הפני יהושע על מה שהקשו התוס' לפירוש ר"י דלא הוי קטנים דומיא דנשים ועבדים, וזו קושיא 
קלושה מאוד, והיה להם להקשות דלא דמי רישא וסיפא בקטנים עצמם, והיה לו לשנות את הרישא 
והסיפא באופן אחד, או לשנות בשניהם חייבים ובקטנים שהגיעו לחינוך, או לשנות בשניהם פטורים 
ובקטנים שלא הגיעו לחינוך. וראה פני יהושע מה שכתב ליישב פירוש ר"י. והצל"ח תירץ קושיה זו, 
שלכך שנה רישא בקטן שלא הגיע לחינוך וסיפא בקטן שהגיע לחינוך, שבלא הגיע לחינוך יש חידוש 
שאפילו מקריאת שמע שהיא מדאורייתא פטור, ובהגיע לחינוך החידוש שאפילו בתפילה שהיא מדרבנן 
חייב. = קז ולפירוש ר"ת לא קשה מה שהקשו התוס' לפירוש ר"י שקטנים אינם כנשים ועבדים, 
שברישא מיירי בקטנים שלא הגיעו לחינוך והם פטורים כנשים ועבדים, והסיפא לא מיירי בקטנים 
כלל, ואם כן במה שהוזכרו קטנים במשנה הם כנשים ועבדים. ודרך התנא לשנות קטנים לענין פטור 
בלא הגיעו לחינוך גבי נשים ועבדים, כמו בסוכה, אבל לענין חיוב דהגיעו לחינוך לא מצינו ששנה 
קטנים גבי נשים. מהרש"א. קח. ובתוספות בעירובין (פו: ד" 6) משמע שר"י עצמו חזר בו ומפרש 
כמסקנת ר"ת, ובמה שנדחקו התוס' כאן בשיטת ר"ת לפרש דקטנים נקט אגב נשים ועבדים, מפרש 
שם ר"י שלא הזכיר התנא קטנים אלא לענין שפטורים מקריאת שמע, ולא הוצרך להשמיענו דין זה 
אלא כדי ללמד על הנשים, דנשים ועבדים הם כקטנים לענין תפילין, שאם רצו להניח תפילין אין 
מניחים אותם משום בזיון תפילין, עיי"ש. ובשולחן ערוך (פי' ע פעיף ג) כתב שראוי לנהוג כרבינו תם, 
שקטן שהגיע לחינוך צריך אביו לחנכו לקרוא קריאת שמע. וכתב המשנה ברורה (טס ק"ק ע) שכוונתו 
שאף שמסתבר כרש"י, אף על פי כן נכון לנהוג כר"ת. | קט. ומכל מקום אתי שפיר לרש"י הא 
דאמרינן בגמרא שנשים חייבות בתפילה משום שהיא רחמים, שאם לא כן לא היו רבנן מתקנים תפילה 


ביאורי 


ונשים פטורות מהאי טעמא דמצות עשה שהזמן גרמא הוא, כדאמרינן בפוכה 
(דף (פ.), מי שאינו יודע לקרוא והיה עבד ואשה או קטן מקרין אותו הלל, עונה 
אחריהן מה שהם אומרים, ואינו כמו השומע מגדול שאינו צריך לומר אחריו, 
וזאת משום דאין השומע פטור מקריאתן כיון שהם פטורים, והיינו משום 


ברכות כ: 


התוספות יא 


ברית ותורה, והא דאמרינן לקמן דמי שלא אמר ברית ותורה לא יצא, מיירי 
באנשים דשייכי בברית ותורה?יל. 


בעל קרי מהרהר בלבו ואינו מברך לא לפניה ולא לאחריה: 


שהלל הוא מצות עשה שהזמן גרמאל', הרי 
שאף במצוות דרבנן שייך הפטור של זמן 
גרמאל'*, ואם כן אתי שפיר הא דמקשה 
בגמרא פשיטא, ומשני דסלקא דעתין דפטורות 
משום מצות עשה שהזמן גרמא?י. 


אית דגרסי בברכת המזון פשיטא: 
יבארו הגירסא שהקשו פשיטא שחייבות בברכת 
המזון. 
איתא במשנה דנשים חייבות בברכת המזון, 
ומביאים התוס' שיש גורסים בגמרא 
'בברכת המזון פשיטאיק', כלומר דפשוט הוא 
שחייבות שהרי אינו מצות עשה שהזמן גרמא, 
ומשני, כיון דכתיב יצתת ה" לפם בערב בשר 
לאכול ולחם בבקר לשבוע', דהיינו שיש זמן 
לאכילת לחם, הרי כמצות עשה שהזמן גרמא 
הוא, ונשים פטורות, קא משמע לן מתניתין 
שהנשים חייבות. 


נשים בברכת המזון דאורייתא או דרבנן: 
יבארו מה הצד שאינן חייבות מדאורייתא. 
בגמרא שאל רבינא את רבא האם חיוב הנשים 
בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן, 
ופירש הקונטרפ, דסלקא דעתך דלא מחייבי 
בברכת המזון מדאורייתא משום דכתיב על 
הארץ הטובה', ונשים לא נטלו חלק בארץ. 
ומה שנטלו בנות צלפחד, חלק אביהם 
נטלו. 
מקשים התוס' ותימח, דאם הוא תלוי בחלוקת 
הארץ, אם כן כהנים ולוים נמי תבעי 
ליה האם חייבים בברכת המזון מדאורייתא, 
שהרי לא נטלו חלק בארץ?", ואם כן יש 
לגמרא להסתפק בהם דאפשר שלא יוציאו 
אחרים ידי הובתן כברפת המזוןלפי, 
ומשום האי קושיא חולקים התוס' על רש"י 
ואומרים, אלא יש לומר דטעמא 
דהוה סלקא דעתין שנשים אינן חייבות בברכת 
המזון מדאורייתא, משום דכתיב 'על בריתך 
שחתפת בבשרגן ועל תורתך שלמדתנו', 
ונשים ליתנהו לא בברית ולא בתורהלל', 
ואמרינן לקמן (פע) מי שלא אמר ברית 


אוצר החכמה, 


ותורה בברכת המזון לא יצאיידי חובתול", 
והשתא קא מבעיא ליה כיון דלא מצו 
למימר ברית ותורה אם כן לא הוו חייבות 
בברכת המזון אלא מדרבנן, שהרי מן התורה 
אינן יוצאות ידי חובתן כיון שאינן אומרות 
ברית ותורה?'", או דלמא כיון דלא שייך 
בהו, הוי שפיר דאורייתא אף שאינן אומרות 


לנשים. מהרש"א. 


כאן, אף שכאן באמת לא קשה. 


קי. והראש יוסף כתב ליישב שלדעת רש"י חיוב הלל הוא מדברי קבלה, ודנים 
אותו כדאורייתא. ובתוס' הרא"ש תירץ שאגב שהקשה על שאר הדינים השנויים במשנתנו הקשה גם 
קיא. וכתב הצל"ח שכן יש להוכיח מדברי הגמרא כאן, שהקשו 


ונשים פטורות מהאי טעמא דמצות עשה שהזמן 
גרמא הוא, כדאמרינן בסוכה (דף ₪.) מי שהיה עבד 
ואשה או קטן מקרין אותו עונה אחריהן מה שהם 
אומרים, דאין השומע פטור מקריאתן כיון שהם 
פטורים : 
אית דגרפי בברכת המזון פשיטא. ומשני כיון 
דכתיב בתת ה' לכם בערב בשר לאכול ולחם 
בבקר לשבוע, כמ"ע שהזמן גרמא הוא, קמ"ל: 
נשים בברכת המזון דאורייתא או דרבנן. פיי 
הקונטרס דסלקא דעתך דלא מחייבי 
מדאורייתא משום דכתיב על הארץ הטובה, ונשים 
לא נטלו חלק בארץ, ומה שנטלו בנות צלפחד חלק 
אביהם נטלו. ותימה כהנים ולוים נמי תבעי שהרי לא 
נטלו חלק בארץ, וא"כ לא יוציאו אחרים ידי חובתן 
בברכת המזון. אלא י"ל דטעמא משום דכתיב על 
בריתך שחתמת בבשרנו ועל תורתך שלמדתנו, ונשים 
ליתנהו לא בברית ולא בתורה, ואמרינן לקמן (דף פט.) 
מי שלא אמר ברית ותורה בברכת המזון לא יצא ידי 
חובתו, והשתא קא מבעיא ליה כיון דלא מצו למימר 
ברית ותורה לא הוו אלא מדרבנן, או דלמא כיון דלא 
שייך בהו הוי שפיר דאורייתא, והא דלקמן מיירי 
באנשים דשייכי בברית ותורה: 
בעל קרי מהרהר בלבו ואינו מברך לא לפניה 
ולא לאחריה. פי' אפילו בהרהור כדמשמע 
בגמ', והיינו טעמא דשרינא טפי בק"ש מברכות, 
משום דק"ש דאורייתא וברכות דרבנן. ואפי' למ"ד 
ק"ש דרבנן היינו היכא דהזכיר יציאת מצרים, אבל 
מתניתין שלא הזכיר יציאת מצרים שלא התירו לו 
לומר אמת ויציב והוי ק"ש דאורייתא ואמת ויציב 
דרבנן, שהרי הזכיר יציאת מצרים בק"ש, ואין 
להקשות נתקן דלימא אמת ויציב ולא לימא ק"ש, 
דהא עדיף דלימא ק"ש דאית ביה נמי מלכות שמים: 
יוציא בשפתיו. כיון דשרית ליה הרהור אע"פ 
שהוא כדבור לענין לצאת ידי ק"ש, כמו כן 
מקרי דבור לענין דמקרי עוסק בתורה, ומדשרית ליה 
להרהר אע"פ שהוא בעל קרי תתיר לו גם דבור: 
כדאשכחן בסיני. פירוש אף ע"ג דכדבור דמי לענין 
שיצא, מ"מ לאו כדבור דמי לענין שיהא 
בעל קרי אסור להרהר, כדאשכחן בסיני דהיה שם 


ציונים והערות 


יבארו הטעם שהתירו להרהר קריאת שמע ולא 
ברכותיה. 
איתא במשנה דבעל קרי מהרהר קריאת שמע 
בליבו, ואינו מברך לא לפניה ולא 
לאחריה, ומבארים התוס' פירוש, שאינו מברך 
לפניה ולאחריה אפילו בהרהור, כדמשמע 
בגמרא, והיינו טעמא דשרינא טפי בקריאת 
שמע מברכות, דמתירים לו להרהך בליבו 
קריאת שמע ולא ברכות, משום דקריאת שמע 
דאורייתא, וברכות דרבנן. 
ומוסיפים התוס', ואפילו למאן דאמר קריאת 
שמע דרכנן, היינו היכא דכבר 
הזכיר יציאת מצרים, אבל מתניתין מיירי 
שלא הזכיר יציאת מצרים, שהרי לא התירו 
לו לומר אמת ויציב שיש בה הזכרת יציאת 
מצרים, ואצלו הוי קריאת שמע דאורייתא 
משום זכירת יציאת מצרים דהוי דאורייתא 
ואמת ויציב דרבנן, שהרי כבר הזכיר יציאת 
מצרים בקריאת שמע. ואין להקשות נתקן 
דלימא אמת ויציב שיש בו יציאת מצרים ולא 
לימא קריאת שמע, אין להקשות כן, דהא 
עדיף דלימא קריאת שמע דאית ביה נמי 
מלכות שמים, ואילו אמת ויציב אין בו אלא 
זכירת יציאת מצריםלל. 


יוציא בטפתיו: 
יבארו את קושיית הגמרא. 
בגמרא רצו להוכיח מכך שבעל קרי מהרהר 
קריאת שמע בליבו, שהרהור לאו 
כדיבור, שאם הוא כדיבור אם כן יוציא 
בשפתיו, ומבארים התוס', דכיון דשרית ליה 
הרהור אף על פי שהוא כדבור לענין לצאת 
ידי קהואת שמע, וכמו פן מקרי דבור לענין 
דמקרי עופק בתורה, ומדשרית ליה להרהר 
אף על פי שהוא בעל קרי, תתיר לו גם 
דבור, ומכך שהתירו לו הרהור ולא התירו לו 
דיבור מוכח שהרהור לאו כדיבור. 


יבארו תירוצ* הגמרא. 
בגמרא דחו דאין להוכיח מכך שהתירו לבעל 
קרי להרהר קריאת שמע ולא התירו לו 
להוציא בשפתיו ראיה הוא דהרהור לאו 
כדיבור, דיש לדחות שתיקנו כן כדאשכחן 
בסיני, ומבארים התוס' פירוש, דאף על גב 
דהרהור כדבור דמי לענין שיצא ידי חובת 
קריאת שמע, מכל מקום לאו כדבור דמי 
לענין שיהא בעל קרי אפור להרהר, דעזרא 


יוסי דסבירא ליה (פעטר שני פ"ס מי"ד) שיכולים להתוודות על המעשרות שמביאים ממגרשי הערים שלהם, 
שאף שלא נטלו חלק בארץ מכל מקום נטלו ערי מגרש. ראה רש"ש. 
עוד, שגם גרים לא יוציאו אחרים ידי חובתם כיון שלא נטלו חלק בארץ. אמנם ראה תוס' ב"ב (99:) 


קטו. ובתופ' הרא"ש הקשה 


אהא דקתני דנשים פטורות מקריאת שמע, דפשיטא שפטורות כיון שהיא מצות עשה שהזמן גרמא, 
ואמאי פשיטא הוא, הא רבי יהודה סבירא ליה לקמן (כ.) שקריאת שמע דרבנן, ואם במצוה דרבנן 
אין פטור של זמן גרמא לדברי רבי יהודה יהיו נשים חייבות בקריאת שמע, ולכך הוצרך התנא 
להשמיענו שחייבות לאפוקי מדר' יהודה, אלא ודאי שגם במצוות דרבנן יש פטור של זמן גרמא. 
וראה שם עוד מה שכתב בדברי רש"י להוכיח שבמצוה דרבנן אין פטור ממצות עשה שהזמן גרמא. 
קיב. וראה מגן אברהם (פו"ת סי קו סק"נ) מחצית השקל ופרי מגדים שם, שלדעת הרמב"ם שתפילה 
מדאורייתא אתי שפיר טפי גירסת הגמרא, שאם היה מצות עשה שהזמן גרמא היו נשים פטורות ככל 
מצות עשה שהזמן גרמא. קיג. וכן היא גירסת הגמרא שלנו. | קיד. קושיית התוס' היא אליבא 
דר' מאיר שסתם משנה כוותיה, וסבירא ליה שכהנים ולויים אינם מתודים על המעשרות, ולא לר' 


שכתבו אליבא דרש"י שגר דינו כנשים, והמאירי כאן כתב שגר אינו מוציא אחרים ידי חובתם. וראה 
עוד מנחת חינוך (עעוס תל ס"ק ד) שגרים גם הם בכלל הספק של נשים. קטז. ואף שאינו פסוק, מכל 
מקום כיון שברכה שניה של ברכת המזון היא ברכת הארץ שיהושע תיקנה, וברית ותורה הוא מעיקר 
הנוסח שתיקן, כמו שמסיימים התוס' בדבריהם שמי שלא אמר ברית ותורה לא יצא, לכך שייך לומר 
בזה 'דכתיב'. יגיעות מרדכי. והבארות המים הגיה דצריך לומר 'דמברכינן'. | קיז. כן אמרו שם ר' 
אבא ורבי אילעא אמר רבי יעקב בר אחא משום רבינו. ולא כדעת רב שם דסבירא ליה דיצא לפי 
שאינו שייך בנשים. קיח.ואף אם יאמרו, מכל מקום כיון דאינם שייכים בו, הוי ליה כאילו אמרו 
שקר, דהא לא ניתנה להם התורה, ואין להם ברית בבשרם. קיט. וראה מלא הרועים שמסתפק לפי 
צד זה אם אשה שמוציאה אנשים ידי חובתם אומרת ברית ותורה. קכ. מה שהקשו ותירצו התוס' 


יב ביאורי 


גזר על בעל קרי שלא ידבר דברי תורה אבל לא גזר על הרהור, כדאשכחן 
בפיני, ועזרא סמך תקנתו על מה שהיה בסיני, דהיה שם דבור והיו צריכין 
לטבול, וכמו שבסיני לא הזהיר אלא בדיבור, שהיה שם דיבור, והם היו שומעים, 
ושומע כעונה, הכא נמי לא גזר אלא על הדיבור, ואף על פי ששם היו שותקין, 


ברכות כ: - כא. 


התופפות 


דבעל קרי צריך להרהר קריאת שמע משום דהרהור כדיבור, דמה לי קריאת 
שמע וברכת המזון יותר מתפלה, וכמו שהוא צריך להרהר בקריאת שמע וברכת 
המזון כך יהא צריך להרהר בתפילה?ל". ומיישבים וי"ל, דלרבינא דסבירא ליה 
דהרהור כדיבור ניחא, דכיווגדהרהור כדבור דמי, יש להצחיכו בקריאת שמע 


מכל מקום השומע כעונה (קוכס 6₪, ונחשב 
כאילו היו מדברים??א. 


ורב חסדא אמר לאו כדבור דמי: 
יביאו דרבינו חננאל פסק כרב חסדא. 
בגמרא אמר רב חסדא דהרהור לאו כדיבור 
הוא; והקשף בגמרא דאם כן לדבריו 
למה אמרו שבעל קרי יהרהר קריאת שמע 
בליבו, והא כיון שאינו כדיבור לא מהני כלום 
במה שמהרהר, ומשני רבי אלעזר, שלא יהיו 
כל העולם עוסקים בקריאת שמע והוא יושב 
ובטל, ורב אדא משני, כדי שיהיה עוסק בדבר 
שהציבור עוסקים בו, ומביאים התוס', דרבינו 
חננאל פירש דהלכה כרב חסדא, מדתרצי 
רב אדא ורבי אלעזר למלתיה שמע מיניה 
כותיה קיימי, כלומר מכך שדנו מדבריו וישבו 
אותם משמע שכן היא ההלכה, ואם כן להלכה 
לא יצא ידי חובתו בקריאת שמע בהרהור. 


והרי תפקה רדבר שהעבור בו 
יבארו למה לא הקשה מברכות קריאת שמע, 
ויבארו למה לא הקשו גס לרבינא דסבירא ליה 
דהרהור כדיבור. 
בגמרא משני רב אדא בר אהבה, דהיינו טעמא 
רהב חסרא הפל קרי צריך להרהר 
בליבו קריאת שמע אף שהרהור לאו כדיבור, 
משום דצריך שיהא הבעל קרי עוסק בדבר 
שהציבור עוסקים בו, ומקשינן, והרי לגבי 
תפילה אמרינן דאם היה מתפלל עם הציבור 
ונזכר שהוא בעל קרי לא יפסיק אלא יקצר, 
ומשמע שאם לא התחיל להתפלל לא יתחיל, 
ולא אמרינן דצריך שיעסוק בדבר שהציבור 
עוסקים בו. מקשים התוס' וא"ת, ואמאי שבק 
מלהקשות מהך בבא דקריאת שמע דקאי 
בגווה, כלומר דלא היה לה להגמרא להקשות 
ממשנה אחרת דמשמע שאינו מהרהר בתפילה 
עם הציבור, אלא היה צריך להקשות ממשנה 
זו עצמה דמיירי בה, דקתני שאינו מהרהר 
אלא בקריאת שמע, אבל ברכות קריאת שמע 
דדבר שהצבור עפוקין בו הוא, ומכל מקום 


דבור והיו צריכין לטבול ואע"פ שהיו שותקין שומע 
כעונה [סוכה לח:]: 
ורב חפדא אמר לאו כדבור דמי. ר"ח פירש 
דהלכה כרב חסדא מדתרצי רב אדא ורבי 
אלעזר למלתיה שמע מיניה כותיה קיימי, ולא יצא 
בקריאת שמע בהרהור: 

ונא והרי תפלה דדבר שהצבור כו'. וא"ת אמאי 
שבק בבא דק"ש דקאי בגווה דדבר 

שהצבור עסוקין בו וקתני אינו מברך לפניה כו'. וי"ל 
משום רבותא דתפלה פריך מיניה, אע"ג דתפלה 
מעומד ונראה לכל שאין זה עומד כמותם, אפילו הכי 
אמרינן אם לא התחיל לא יתחיל. וא"ת כיון דלא 
ידע טעמא דבסמוך יקשה גם לרבינא מה לי ק"ש 
וברכת המזון יותר מתפלה. וי"ל דלרבינא ניחא כיון 
דהרהור כדבוה דמי יש להצריכו בק"ש ופברכת 
המזון שהם מדאורייתא יותר מתפלה דרבנן, אבל לרב 
חסדא כיון דהרהור אינו כלום רק שלא יהא יושב 

ובטל מה לי ק"ש מה לי תפלה: 
הא אי לא אתחיל לא יתחיל. וא"ת אימא דבדבור 
קאמר הא בהרהור שפיר דמי. וי"ל דמשמע דלא 
יתחיל אפי' בהרהור מדלא קאמר יקצר בדבור או 
יהרהר באריכות: 

הכי גרפי" אלא ק"ש וברכת המזון דאורייתא ותפלה 
דרבנן ולא גרסינן מידי בתר הכי עד אמר רב 
יהודה אמר רב. ופי' הקונטרס ק"ש דאורייתא כיון 
שאינו אומר אמת ויציב כדפי' במתניתין. ויש ספרים 
גורסים ק"ש דרבנן הוא. ומשני אלא ק"ש אית בה 
מלכות שמים וברכת המזון דאורייתא, ותפלה דרבנן, 
וכן הגירסא בפ"ה. וקשה דבמתניתין פי' דק"ש 
דאורייתא לכולי עלמא כיון שלא אמר אמת ויציב, 
דבהכי מיירי מתניתין. וגם יש ספרים גורסים שאני 


ובברכת המזון שהם מדאורייתא, יותר 

מתפלה שהיא מדרבנן, אבל לרב חסדא, כיון 

דסבירא ליה דהרהור אינו כלום, ומה שצריך 

להרהר בקריאת שמע הוא רק שלא יהא יושב 

ובטל, אם כן מה לי קריאת שמע מה לי 
תפלה. 


הא אי לא אתחיל לא יתחיל: 
יבארו דאין לומר שבאמת צריך להרהר. 
בגמרא הקשו לרב חסדא מהא דלגבי תפילה 
אמרינן שאם היה מתפלל עם הציבור 
ונזכר שהוא בעל קרי לא יפסיק אלא יקצר, 
ומשמע שאם לא התחיל להתפלל לא יתחיל, 
ואין אומרים שצריך להרהר בתפילה כדי 
שיהיה עסוק בדבר שהציבור עוסקים בו. 
מקשים התוס' וא"ת, אימא דדוקא בדבור 
קאמר דלא יתחיל, הא בהרהור שפיר דמי, 
וצריך הוא להרהר בתפילה עם הציבור כדי 
לעסוק בדבר שהציבור עוסקים בו. ומיישבים 
וי"ל, ‏ דמשמע דלא יתחיל כלל, ואפילו 
בהרהור, מדלא קאמר יקצר בדבור, או 
יהרהר באריכותקכה. 


הכי גרסינן: 
יבארו שצריך לגרוס כמו שהוא לפנינו. 
בגמרא משני, שקריאת שמע וברכת המזון 
מדאורייתא, ולכך בעל קרי צריך 
להרהר בהם, ותפילה היא מדרבנן, ולכך לא 
חייבוהו להרהר בה, ואומרים התוס' דהכי 
גרסינן, 'אלא קריאת שמע וברכת המזון 
דאורייתא ותפלה דרבנן, ולא גרסינן מידי 
בתר הכי עד אמףירב. יהורה אמר המק 
דבסמוך, כמו שהוא בגמרא לפנינו. ופירש 
הקונטרם, דקריאת שמע מדאורייתא, כיון 
שאינו אומר אמת ויציב, וכשקורא קריאת 
שמע מקיים מצות זכירת יציאת מצרים שהיא 
מדאורייתא, כדפירשנו במתניתין. 
ויש ספרים הגורסים בגמרא, דמקשינן והא 
קריאת שמע דרבנן הוא. ומשני, אלא 
קריאת שמע אית בה מלכות שמים, וברכת 


קתני דאינו מברך לפניה כו', ואין אומרים שצריך להרהר הברכות בליבו כדי 
שיעסוק בדבר שהציבור עוסקים בו. 

ומיישבים וי"ל, דמשום רבותא דתפלה פריך מיניה, דאף על גב דתפלה נאמרת 

במעומד, וכשאינו מתפלל עמהם נראה הוא לכל לפי שאין זה עומד 

כמותם??נ, אפילו הכי אמרינן שאם לא התחיל לא יתחיל, ואינו צריך להרהר 
בתפילה כדי שיהיה עסוק בדבר שהציבור עוסקים בוללכג. 

מקשים התוס' וא"ת, והא כיון דלא ידע המקשן טעמא דמשני בפמוך דשאני 

תפילה שאין בה מלכות שמים, אם כן יקשה גם לרבינא דסבירא ליה 


המזון דאורייתא, ותפלה דרבנן, ולכך בקריאת שמע וברכת המזון צריך להרהר, 

ובתפלה אינו צריך להרהר. וכן היא הגירסא בפירוש הקונטרס. ומקשים התוס' 

עלמא, כיון שלא אמר אמת ויציב, כלומר דאף למאן דאמר דקריאת שמע 

דרבנן, היינו דוקא אם אמר אמת ויציב ויצא ידי חובת זכירת יציאת מצרים, 

אבל כאן שלא אמר אמת ויציב, דבהכי מיירי מתניתין כיון שהוא בעל קרי 

ולא הותר לו לומר אמת ויציב, אם כן לכולי עלמא קריאת שמע מדאורייתא, 
כיון שצריך להזכיר יציאת מצרים. 


ציונים והערות 


הוא תלמוד ערוך לקמן כא. | קכא. וראה ריטב"א שביאר באופן אחר. קכב. והקשו הצל"ח 
ומלא הרועים, מנין לתוס' שאינו עומד כמותם כדי שיהיה נראה כמתפלל, שהרי לא משמע אלא שלא 
יתחיל להתפלל עמהם, אבל ודאי צריך לעמוד כדי שיהיה נראה כמתפלל. והוסיף המלא הרועים 
שבלאו הכי צריך הוא לעמוד, כיון שאסור לישב בארבע אמות של המתפלל. ויש מהאחרונים שכתב 
שלכך דקדקו התוס' וכתבו 'שאינו עומד כמותם', לפי שאף שאינו יושב, מכל מקום אין עמידתו כמי 
שעומד להתפלל, וניכר שאינו עוסק בדבר שהציבור עוסקים בו. | קכג. ובתופפות הרא"ש תירץ. 
שאינו נראה כיושב ובטל כיון שהוא עוסק בקריאת שמע שהיא העיקר, והברכות שלפניה ולאחריה 
אינן אלא לצורך קריאת שמע. ובשיטה מקובצת תירץ, שבברכות קריאת שמע יכול לצאת ידי חובתו 
על ידי אחר מדין שומע כעונה, אבל בקריאת שמע אינו יכול לצאת על ידי אחר, שהיא שינון, וכן 
בתפילה אינו יכול לצאת שהיא בקשת רחמים. וראה עוד מה שתירץ במלא הרועים. וכתב הצל"ח, 
שלכך לא תירצו התוס' שידע המקשן שיש חילוק בין קריאת שמע שהיא מדאורייתא לברכות קריאת 
שמע שהם מדרבנן, ולכך הקשה מתפילה לפי שהיה סבור שהיא מדאורייתא כדעת הרמב"ם, משום 
שמוכח שגם המקשן ידע שתפילה מדרבנן כמבואר בתוס' בסמוך, ולכך העדיפו לתרץ תירוץ דחוק 


כזה (ראה בהערה לעיל מה שהקשה הצל"ח על תירוץ התוס') ולא לתרץ שהקשה מתפילה שהיא 
מדאורייתא. | קכד. וצריך לומר לדעת התוס', דלרבינא דסבירא ליה דהרהור כדיבור, בדיעבד יוצא 
בתפילה על ידי הרהור, דאם לא כן לא קשה לרבינא כלום, דודאי לגבי תפילה יודה רבינא שאינו 
צריך להרהר כיון שההרהור אינו מועיל כלום. מצפה איתן. ראה רש"ש. קכה. והקשה הצל"ח, 
איך כותב התוס' שהיה לו לומר יהרהר באריכות, הרי כאן מיירי אליבא דרב חסדא דסבירא ליה 
דהרהור לאו כדיבור דמי, ולדבריו אין הרהור מועיל כלום לצאת ידי חובתו, ואם כן כיון שהתחיל 
ומותר לו לסיים בקיצור אינו רשאי להרהר באריכות ולבטל חובת התפילה. ואפשר שאם באמת לא 
התחיל שאז לא הותר לו הדיבור כלל, יהרהר באריכות כדי לעסוק במה שהציבור עוסקים בו. וכתב 
הרש"ש שכדי ליישב דברי התוס' צריך לומר שיש טעות סופר בדבריהם, וצריך למחוק תיבת 'או', 
ולומר 'יקצר בדיבור ויהרהר באריכות', וכוונתם שאף שצריך לקצר בדיבור מכל מקום היה לו להמשיך 
ולהרהר באריכות כדי שיהא עוסק בדבר שהציבור עסוקים בו. ומדלא קתני הכי משמע שאין לו להרהר 
כלל. וראה פני יהושע שיישב דברי התוס' באופן אחר. קכו. וצ"ב, שבגמרא לפנינו יש מימרא דרב 
יהודה משם עצמו ולא משמו של רב, והרי"ף והרא"ש גורסים אמר רב יהודה אמר שמואל. פני 


ביאורי 


ומביאים התוס', וגם יש ספרים הגורפים בגמרא, דמשני שאני תפלה דלית בה 

מלכות שמים, מה שאין כן קריאת שמע שיש בה עול מלכות שמים, 
ולכך בעל קרי מהרהר בקריאת שמע ולא בתפילה. ומקשינן, והרי ברכת המזון 
דלית בה מלכות שמים, ותנן על המזון מברך לאחריו וכו", דבעל קרי חייב 


ברכות כא. 


התופפות יג 


להיות, שהרי זהו סדר התפלה ק"ש ואחר כך אמת ויציב, ועתה כשיאמר אמת 
ויציב נמצא שהשלים הכל. וכי תימא נחשוש שמא לא קרא לא זה ולא זה, 
ואם כן עדיף שיאמר קריאת שמע דאית בה תרתי, קבלת עול מלכות שמים וזכירת 
יציאת מצרים, יש לומר דכיון דספיקא הוא, כולי האי לא אטרחוהו רבנן לחזור 


להרהר בברכת המזון. ומשני, אלא היינו 
טעמא, דקריאת שמע אית בה מלכות 


שמים, וברכת המזון דאורייתא, ותפלה 

דרבנן. וגם על גירפא זו קשה, שהרי כאן 

לכולי עלמא קריאת שמע מדאורייתא 
כדפירשנו. 


ספק לא אמר אמת ויציב חוזר: 

יבארו מהו הספק. 

בגמרא אמר רב יהודה, דאם יש לו ספק אם 
קרא קריאת שמע, אינו חוזר וקורא, 

אבל אם יש לו ספק אם אמר אמת ויציב, חוזר 

ואומר אמת ויציב, שקריאת שמע דרבנן, ואמת 

ויציב דאורייתא, שיש בו זכירת יציאת מצרים. 


דאמר דצריך לחזור ולומר אמת ויציב צריך 
לומר שהוא מסופק גם מקריאת שמע, שאם 
היה ברור לו מקריאת שמע וספק מאמת 
ויציב, לא יהיה מן התורה לחזור ולומר אמת 
ויציב, כיון שכבר הזכיר יציאת מצרים 
בקריאת שמע, ואם כן הואיל ומפופק 
משניהם, טפי עדיף לומר שיחזור לקריאת 
שמע דאית בה תרתי, מלכות שמים ויציאת 
מצרים, דהכי עדיף מלומר אמת ויציב 
דליכא בה אלא חדאל?"'. כדאמר בסמוך גבי 
מתניתין שלכך התירו לבעל קרי להרהר 
קריאת שמע ולא אמת ויציב, ולא אמרו 
שיהרהר אמת ויציב שיש בו זכירת יציאת 
מצרים, לפי שבקריאת שמע יש גם מלכות 
שמים וגם יציאת מצריםללח. 

ומיישבים ואומר ר"י, דודאי במתניתין לגבי 

בעל קרי שידענו בו שלא אמר 
קריאת שמע ולא אמת ויציב כלל, ואנו 
רוצים להתיר לו אחד מהם, הלכך טוב הוא 
יותר שיאמר קריאת שמע דאיכא בה תרתי 
משיאמר אמת ויציב שאין בו אלא זכירת 
יציאת מצרים, אבל הכא שהוא פפק אם אמר 
אמת ויציב, ומספקא ליה אם אמר שניהם, 
כלומר דמיירי נמי שהוא מסופק האם קרא 
קריאת שמע כדפרישית, טוב הוא יותר 
שיאמר אמת ויציב מלומר קריאת שמע, 
דכשיאמר אמת ויציב שמא יש לתלות שתקן 
הכל, דאם קרא כבר אמת ויציב, גם קרא 
קריאת שמע כבר, דמפתמא התפלל כדרך 
התפלה, ואמר קריאת שמע ואחר כך אמת 
ויציב, ווצא ידי שתיהן. וכי נמי תימא דלא 
אמר כבר שתיהן, מכל מקום שמא אמר 
קריאת שמע ולא אמר אמת ויציב, שזה יכול 


תפלה דלית בה מלכות שמים, והרי ברכת המזון דלית 
בה מלכות שמים ותנן על המזון מברך לאחריו וכוי. 
אלא היינו טעמא דק"ש אית בה מלכות שמים וברכת 
המזון דאורייתא ותפלה דרבנן, וגם על גירסא זו 
קשה כדפירש': 

פפק לא אמר אמת ויציב חוזר. ותימה הא ע"כ 

צריך לומר שהוא מסופק גם מק"ש, שאם היה 
ברור לו מק"ש וספק מאמת ויציב לא יהיה מן 
התורה כיון שהזכיר יציאת מצרים בק"ש, ואם כן 
הואיל ומסופק משניהם יחזור לק"ש דאית בה תרתי 
מלכות שמים ויציאת מצרים, דהכי עדיף מלומר אמת 
ויציב דליכא אלא חדא, כדאמר בסמוך גבי מתני". 
ואומר ר"י דודאי מתני' גבי בעל קרי שידענו בו שלא 
אמר ק"ש ולא אמת ויציב כלל ואנו רוצים להתיר 
לו, הלכך טוב הוא יותר שיאמר ק"ש דאיכא תרתי, 
אבל הכא שהוא ספק אם אמר אמת ויציב ומספקא 
ליה אם אמר שניהם כדפרישית, טוב הוא יותר 
שיאמר אמת ויציב מלומר ק"ש, דכשיאמר אמת 
ויציב שמא יש לתלות שתקן הכל, דאם קרא כבר 
אמת ויציב גם קרא ק"ש כבר דמסתמא התפלל כדרך 
תפלה ק"ש ואח"כ אמת ויציב, ויצא ידי שתיהן, וכי 
נמי תימא דלא אמר כבר שתיהן מ"מ שמא אמר ק"ש 
ולא אמר אִמְתּ ויציב שזה יכול להיות, ועתה כשיאמר 


אוצר החכמה, 


אמת ויציב נמצא שהשלים הכל, וכי תימא שמא לא 
קרא לא זה ולא זה, כיון דספיקא הוא כולי האי לא 
אטרחוהו רבנן לחזור שניהם, אבל אם יאמר ק"ש 
אין זו תקנה גמורה כל כך, דשמא קרא ק"ש אחרת 
ולא יצא כלל במה שעושה עתה, ואם ברור שלא 
אמר כבר ק"ש אם כן לא אמר נמי אמת ויציב, שאין 
רגילות לומר אמת ויציב בלא ק"ש, ואם כן כשיאמר 
מעתה ק"ש לא תקן כלל ולא יצא מידי ספקו. עוד 
אמר הר"ר שמעון דמיירי שפיר שאינו מסופק אלא 
מאמת ויציב אבל ברור הוא שקרא ק"ש, ואפילו הכי 
הוי אמת ויציב דאורייתא שר"ל ספק לא אמר אמת 
ויציב עם פרשת ציצית, שמסופק אי לא אמר לא 
פרשת ציצית ולא אמת ויציב, ואם כן לא הזכיר כלל 
יציאת מצרים. וכולה מילתא דיציאת מצרים קרי ליה 
אמת ויציב, לפי דטעם אמת ויציב הוי משום יציאת 
מצרים והלכך הוי פרשת ציצית בכלל אמת ויציב: 


ציונים והערות 


שניהם, ולא הצריכוהו לומר אלא אמת ויציב. 
אבל אם יאמר קריאת שמע אין זו תקנה 
גמורה כל כך, דשמא כבר קרא קריאת שמע 
אחרת, כלומר דקרא ק"ש ולא זכר שקרא, ולא 
יצא כלל במה שעושה עתה, כלומר שלא 
יתקן כלום במה שיקרא עכשיו קריאת שמע 
פעם שניה??ל, ואם ברור לו שלא אמר כבר 
קריאת שמע, כלומר אם יתברר לו אחר כך 
שלא קרא קריאת שמע??, אם כן מסתמא לא 
אמר נמי אמת ויציב, שאין רגילות לומר 
אמת ויציב בלא קריאת שמע, ואם כן 
כשיאמר מעתה קריאת שמע לא תקן כלל, 
ולא יצא מדי ספקו, דלא תיקן כלום בקריאת 
שמע, דשמא כבר קרא קריאת שמע. ואף 
שעכשיו שהוא אומר אמת ויציב גם יש 
להסתפק שמא לא תיקן כלום, לפי ששמא כבר 
אמר קריאת שמע ואמת ויציב, מכל מקום אם 
אומר אמת ויציב יש רוב צדדים שתיקן 
באמירה זו, שאם לא קרא שניהם או שקרא 
קריאת שמע ולא אמת ויציב, באמירת אמת 
ויציב מתקן, אבל אם אומר קריאת שמע יש 
רוב צדדים שאינו מתקן כלום, שאם כבר אמר 
שניהם או שקרא קריאת שמע ולא אמת 
ויציבקל* אינו מתקן כלום באמירה זוללג. 
עוד אמר הר"ר שמעוןללג, דיש לפרש דמיירי 
שפיר שאינו מסופק אלא מאמת ויציב 
אם אמרו, אבל ברור הוא לו שכבר קרא 
קריאת שמע, ואפילו הכי הוי אמת ויציב 
דאורייתא, היינו שרצה לומר שיש לו ספק 
אם לא אמר אמת ויציב עם פרשת ציצית, 
שמפופק אי לא אמר לא פרשת ציצית ולא 
אמת ויציב, ואם כן לא הזכיר כלל יציאת 
מצרים, וכולה מילתא דיציאת מצרים קרי 
ליה אמת ויציבללי, כלומר דהא דאמרנן 
בגמרא דמסופק אם אמר אמת ויציב היינו 
שהוא מסופק גם אם אמר פרשת ציצית, לפי 
דטעם אמת ויציב הוי משום יציאת מצרים, 
והלכך הוי פרשת ציצית בכלל אמת ויציב, 
שגם בה יש זכירת יציאת מצריםללה. 
סיכום: לרייי מדובר שמסתפק גם על אמת ויציב 
וגם על קריאת שמע, והטעם שאומר אמת ויציב 
ולא קריאת שמע שיש בה גס מלכות שמיס וגס 
יציאת מצריס, לפי שאם אומר אמת ויציב מתקן 
יותר מאס אומר קריאת שמע. 
לרי שמעון הספק הוא האס אמר פרשת ציצית 
ואמת ויציב, ולכך הוי אמת ויציב דאורייתא כיון 
שעדיין לא הזכיר יציאת מצרים, אבל על קריאת 
שמע אינו מסופק, ויודע שכבר אמרה. 


קלב. מהרש"א. וראה שאגת אריה (סי י) שהרבה 


יהושע. וכתב הצל"ח, ושמא גירסת התוס' היא אמר רב יהודה אמר רב. וכן באמת הגיה הב"ח בגמרא. 
קכז. ואין צריך לומר שאם ברור לו שלא קרא קריאת שמע, ואינו מסופק אלא אם אמר אמת ויציב, 
שיקרא קריאת שמע כיון שיש בה תרתי. מהרש"א. והא דלא הקשו התוס' על תחלת המימרא דספק 
קרא קריאת שמע אינו חוזר וקורא, למה אינו חוזר וקורא כיון שיש בה מלכות שמים ויציאת מצרים. 
הוא משום דהתם מיירי שאמת ויציב ודאי עדיין לא אמר, ואם כן אף שיקרא קריאת שמע עדיין יהיה 
צריך לומר גם אמת ויציב, שמחויב מדרבנן לברך לאחריה, וכיון שסופו לומר אמת ויציב ויצא בזה 
ידי חובת יציאת מצרים, לכך אינו חוזר וקורא קריאת שמע. צל"ח. קכח. ותירץ המלא הרועים, 
דיש לומר שכבר עבר זמן קריאת שמע, אבל יציאת מצרים זמנה כל היום, ואם כן אף אם יחזור 
ויקרא קריאת שמע לא יצא ידי מצות קבלת עול מלכות שמים. ומה שאמרו לעיל 'כדי להזכיר יציאת 
מצרים בזמנה', הוא למצוה מן המובחר. קכט. מהרש"א. קל. מהרש"א. ובעטרת ראש הגיה 
'ואם לא אמר קריאת שמע, אם כן ברור שלא אמר גם כן אמת ויציב, שאין' וכו'. ‏ קלא. אבל 
בספק לענין אמת ויציב אין לנו ספק שמא אמר אמת ויציב ולא אמר קריאת שמע, שאין רגילות לומר 


אמת ויציב בלא קריאת שמע, כמו שביארו התוסי. 
להקשות על דברי התוס', וראה רש"ש טויבש שיישב קושיותיו. | קלג. בתופ' ר"י החסיד ובתוס' 
הרא"ש והרשב"א הביאו פירוש זה בשם הר"ר שמעיה. קלד. והא דקאמר 'ספק אמר אמת ויציב' 
ולא אמר 'ספק אמר ויאמר', שהיא התחלת יציאת מצרים, או על כל פנים 'ספק אמר יציאת מצרים', 
יש לומר שלכל הנוסח עם חתימת הברכה קורא 'אמת ויציב', וסבירא ליה דצריך לומר אמת ויציב 
עם חתימת הברכה גאל ישראל כדעת רבינו יונה, דסבירא ליה דכיון שהוא מסופק בדבר של תורה 
צריך לומר הדבר כתיקונו, ואומר אותו בברכה כאילו לא קרא אותו כלל. צל"ח (עיי"ש). | קלה. ולפי 
זה כשאמר רבי יהודה שצריך לומר אמת ויציב, על כרחך צריך לומר שכוונתו שאומר גם פרשת 
ציצית וגם אמת ויציב, ששניהם נכללו בלשון אמת ויציב. דאין לומר שאומר אמת ויציב ולא פרשת 
ציצית, שאם כן עדיין קשה דנימא שיאמר פרשת ציצית שיש בה גם עול מצוות וגם יציאת מצרים. 
ואף שאחר שאמר פרשת ציצית שוב הוי אמת ויציב מדרבנן, וספיקו לקולא, מכל מקום כיון ששניהם 
נכללו בלשון אמת ויציב הכל אחד, ויאמר הכל. ב"ח ו" סי פו), הביאו המגן אברהם (עס ס"ק 5), 
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יבארו דהא דדרשינן לקמן מפסוק זה דרשה אחרת אסמכתא היא. 
בגמרא הקשה רב יוסף מדכתיב 'בשכבך ובקומך' דמשמע דקריאת שמע 


ברכות כא. - כא: 


התוספות 


דשפיר דמי, כיון שהוא משתחוה עם חביריו, אבל אין גמרא פסיקא ליה 
למינקט בכי האי גוונא, שענין זה צריך צימצום ביותר לכוין בכל תפלתו שיגיע 
למודים עם הש"ץלל*. אבל אין נראה דמשום מודים דרבנן נקט הכי, כלומר 


עמים כל יום, בבוקר ובערב, ואומרים התוסי, 
והא דאמרינן לעיל בפרק קמא (דף כ) דילפינן 
קריאת | שמע | בערב משום דכתיב 
'ובשכבך'ללי, אסמכתא בעלמא הוא, דעיקר 
הכתוב נאמר לענין לימוד תורה כדאמרינן 

הכאללז. 


ורבי יוחנן אמר ולואי שיתפלל אדם כל היום: 
יבארו דמיירי בספק התפלל. 
בגמרא נחלקו רבי אלעזר ורבי יוחנן בזה 
שהוא מסופק אם כבר התפלל, רבי 
אלעזר אמר לא יחזור ויתפלל, ורבי יוחנן אמר 
יחזור ויתפלל, והלואי שיתפלל אדם כל היום, 
האופר ר'י ההלכה כרפו יוחנן שחוזר 
ומתפלל, ודוקא בספק התפלל, אבל ודאי 
התפלל לא יחזור ויתפלל?י". תדע, דהא 
מסתמא לא פליג רבי יוחנן אהא דאמר רב 
יהודה אמר שמואל בסמוך, דאם היה עומד 
בתפלה ונזכר שהתפלל, פופק וכו', אפילו 
באמצע הברכהלל", ואם כן לכתחילה ודאי 
דאין לו להתחיל ולהתפלל. 
ומוסיפים התוס', וכן אם יכול לחדש דבר 
בתפלתו, כלומר להוסיף בקשה 
חדשה, נמי יכול לחזור ולהתפלל, כדאמר רב 
יהודה אמר שמואל בסמוך?". 


עד שלא יגיע שליח עבור למודים: 
יבארו הטעס שצריך לסייס עד שיגיע השיא 
למודים. 
בגמרא אמר רב הונא, הנכנס לבית הכנסת 
ומצא צבור שמתפללין, אם יכול 
להתחיל ולגמור עד שלא יגיע שליח צבור 
למודים, יתפלל, ואם לאו אל יתפלל, ומבארים 
התוס', והיינו מעמא דלא יתחיל להתפלל, לפי 
שצריך לשוח עם הצבור, שלא יראה ככופר 
במי שהצבור משתחוין לו. ואומרים התוס', 
ולפי זה הוא הדין נמי אם יתחיל להתפלל 
היניע למקלים פששליה צבור. וניע למודים, 


מדאורייתא, ומשני, דפסוק זה מיירי בדברי תורה, שחייב אדם ללמוד ב' 


ההוא בדברי תורה כתיב. והא דאמרינן לעיל 
בפרק קמא (דף 3:) בערב משום דכתיב 
ובשכבך אסמכתא בעלמא הוא: 
ורבי יוחנן אמר ולואי שיתפלל אדם כל היום. 
אומר ר"י דהלכה כרבי יוחנן ודוקא בספק 
התפלל אבל ודאי התפלל לא תדע דהא מסתמא לא 
פליג אהא דאמר רב יהודה אמר שמואל בסמוך ונזכר 
שהתפלל פוסק וכו' וכן אם יכול לחדש דבר 
בתפלתו: 

ונאו עד שלא יגיע שליח צבור למודים. וטעמא 
לפי שצריך לשוח עם הצבור שלא יראה 

ככופר במי שהצבור משתחוין לו, והוא הדין נמי אם 
יניע למודים כששליח צבור יגיע למודים דשפיר דמי 
כיון שהוא משתחוה עם חביריו, אבל אין גמרא 
פסיקא ליה כי האי גוונא, אבל אין נראה דמשום 
מודים דרבנן נקט הכי שמצוה לענות, שזה לא מצינו 
לו עיקר בגמ'. ור"ת היה רגיל כשהיה מתפלל ביחיד 
כשהחזן מגיע למודים היה כורע עם הקהל בלא 
אמירה כלל, ודוקא באמצע ברכה אבל בסוף ברכה 
לא, דאמר לקמן (לף (.) דאסור לשחות בסוף כל 
ברכה וברכה. מיהו לכתחלה אין לעשות כן כדמשמע 
הכא. וכתב רש"י בסוכה פרק לולב הגזול (דף 6 
דאדם המתפלל ושמע מפי החזן קדיש או קדושה 
אינו יכול להפסיק ולענות עם הצבור, אלא ישתוק 
וימתין מעט דשומע כעונה. וי"ל דלכתחלה אין 
לעשות כן, דענייה חשיבא טפי הדור מצוה. ור"ת 
ור"י היו אומרים דאדרבה אי שומע כעונה הוי 
הפסקה אם שותק. ומ"מ נהגו העם לשתוק ולשמוע 
וגדול המנהג. בירושלמי פרק תפלת השחר קאמר, 
לא התפלל ובא ומצאן מתפללין מוסף, אם היה יודע 
שיהיה מתפלל וגומר עד שלא יתחיל ש"ץ כדי לענות 


דאין לומר דהא דאמר רב הונא שאין לו להתחיל ולהתפלל אם לא יגמור עד 


שיגיע הש"ץ למודים, היינו משום שמצוה 
לענות מודים דרבנן, ואם כן אף אם יכול 
להגיע עם הש"ץ למודים אין לו להתפלל, כיון 
שמכל מקום לא יוכל לומר מודים דרבנן, שזה 
לא מצינו לו עיקר בגמראלמנ. 
היה רגיל כשהיה מתפלל ביחיד 
כשהחזן מגיע למודים והוא לא היה 
במודים, היה כורע עם הקהל בלא אמירה 
כלל. ודוקא באמצע ברכה מותר לעשות כן, 
אבל בסוף ברכה לא, דהא אמרינן לקמן (ל.) 
דאפור ?שחות פפוף כל בהכה וברפה, 
ואומרים התוס', מיהו לכתחלה אין לעשות 
כן?לי, כדמשמע הכא דאמרינן שאם לא 
יגמור עד שיגיע הש"ץ למודים לא יתחיל. 
וכתב רש"י בפוכה פרק 3717 הגזול 6 
דאדם המתפלל שמונה עשרה ושמע 
מפי החזן קדיש או קדושה, אינו יכול 
להפסיק ולענות עם הצבור, אלא ישתוק 
וימתין מעט, דשומע כעונה. ואומרים התוסי, 
ויש לומר דלכתחלה אין לעשות כן, דענייה 
ממש חשיבא טפי הדור מצוה מהשומע, ולכן 
טוב יותר שלא יתחיל שמונה עשרה אם לא 
יגמור עד שיגיע הש"ץ לקדושה. ור"ת ור"י 
היו אומרים דאדרבה, אי שומע כעונה אם 
כן הוי הפפקה אם שותקלמז, ואין לו להפסיק 
כדי לשמועלמה, ואומרים התוס', ומכל מקום 
נהגו העם לשתוק ולשמוע, וגדול המנהנקמי, 
ומביאים התוס' דבירושלמי פרק תפלת 
השחר קאמר, לא התפלל שחרית 
ובא ומצאן לציבור שהם מתפללין מופף, אם 
היה יודע שיהיה מתפלל וגומר עד שלא 
יתחיל הש"ץ, כדי לענות אחריו אמן, 
מתפלל, ואם לאו לא יתפלל. באיזה אמן 
אמרו, פליגי ביה תרי אמוראי, חד אמר 
באמן של האל הקדוש, וחד אמר באמן של 
שומע תפלהק"'. ולא פליגי, כאן בחול כאן 
בשבת, והא דאמרינן באמן של שומע 
תפלה, היינן בחוליל", ואומרים התוס', ולכך 


ור"ת 


אמן, מתפלל, אם לאו לא יתפלל. באיזה אמן אמרו, פליגי ביה תרי אמוראי, חד אמר באמן של האל הקדוש, וחד אמר באמן של 
שומע תפלה, ולא פליגי כאן בחול כאן בשבת, והא דאמרינן באמן של שומע תפלה היינו בחול, לכך יש ליזהר לענות אמן בהאל 


וראה מחצית השקל שם, ואור שמח (ק"ץ פיי סיג) שביארו דבריו. 
למשנה לעיל י: דתנן, בית שמאי אומרים, בערב כל אדם יטה ויקרא, ובבקר יעמוד, שנאמר 'ובשכבך 


ציונים והערות 


קלו. הרש"ש כתב שכוונת התוס' 


וראה דברי דוד שהאריך בשיטות אלו ובשיטת הרמב"ם שהרכיב שתי הסברות. 
או"ח סי' קז שע"י חידוש מותר להתפלל תפילת נדבה. 


קמ. עיין בשו"ע 
קמא. פני יהושע. וביאר שהוא משום 


ובקומך'. ובית הלל אומרים, כל אדם קורא כדרכו, שנאמר 'ובלכתך בדרך', אם כן למה נאמר 'ובשכבך 
ובקומך', בשעה שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים. קלז. וראה פני יהושע מה שהקשה 
בדברי התוס'. קלח. וקשה לפירושו, דאם כן מאי קאמר ר' יוחנן 'ולואי שיתפלל אדם כל היום', 
שהרי לדבריו אין לו לחזור ולהתפלל אלא בספק אם התפלל. וצריך לומר דהלואי לאו דוקא, ואין 
הכי נמי דלא היה צריך לאומרו, ולכן השמיט הרא"ש לשון זו מפירושו, והוא דוחק. ויש לומר שכך 
אמר רבי יוחנן לרבי אלעזר, הלואי שהיה מותר להתפלל כל היום כולו, אלא שאין אדם רשאי 
כדאמרינן לקמן (9), יכול יתפלל אדם כל היום כולו, כבר מפורש ע"י דניאל (דטפ( ו יד), 'וזמנין תלתא' 
וכו', דאין להתפלל אלא שלש פעמים, ואם כן זה דוקא בודאי התפלל, אבל בספק התפלל רשאי 
להתפלל אפילו על דעת שהיא תפילת חובה, ולכך חולק רבי אלעזר ואומר שגם בספק התפלל אסור 
להתפלל על דעת שהיא תפילת חובה. אבל אם בא לחזור ולהתפלל על דעת שהיא תפילת רשות, 
ובנדבה, לכולי עלמא מותר אפילו בודאי התפלל, דמקרא לא ילפינן אלא שלא יתפלל יותר משלש 
פעמים על דעת תפילת חובה, אבל בנדבה רשאי אפילו הרבה פעמים. ב"ח (פו"ם סי קו). ‏ קלט. שאם 
בא רב יהודה לחלוק על רבי יוחנן, היה צריך לומר 'ורב יהודה משמיה דשמואל אמר', ולא 'ואמר 
רב יהודה אמר שמואל', שמשמע שבא לומר דין אחר. ועוד, שאם בא לחלוק על רבי יוחנן, אס כן 
איך הקשו מהאי דאמר רב נחמן כי הוינן ביה רבה בר אבוה וכו', הא שמא רבה בר אבוה סובר כרי' 
יוחנן, אלא ודאי שאין כאן מחלוקת. צל"ח. והב"ח (פו"פ סי קו) ביאר, שאין לנו לומר שרי יוחנן חולק 
על רב יהודה אמר שמואל, כיון דאינו מפורש בגמרא שנחלקו. אמנם רש"י כתב שבהלכות גדולות 
פסק הלכה כרבי יוחנן בספק התפלל, והלכה כשמואל בודאי התפלל. והיינו דרש"י סבירא ליה שרבי 
יוחנן ושמואל נחלקו, שלרבי יוחנן אפילו בודאי התפלל יכול לחזור ולהתפלל. דברי דוד. וראה עוד 
רבינו יונה ורא"ש שהביאו דעת רב האי גאון ודעת הרי"ף, ותלמידי רבינו יונה נסתפקו בדעת הרי"ף, 


שעיקר דברי רב הונא מיירי כשהתחיל להתפלל כשהציבור מתפללים תפילת לחש קודם חזרת הש"ץ, 
וא"כ בקל יכול לגמור כל תפילתו קודם שיגיע הש"ץ למודים, אבל במי שבא לבית הכנסת בענין 
שאינו יכול כלל להתפלל עם הציבור, שכבר גמרו תפלתם, אלא שרוצה להתפלל עם הש"ץ ולומר 
עמו מודים, בהא מודה שיכול להתפלל עם הש"ץ ולומר עמו מודים. | קמב. והקשח המהרש"א, 
שהרי מודים דרבנן יש לו עיקר בתלמוד, במסכת סוטה (מ.6 ובירושלמי (כרכות פ"5 ס"ס). ותירץ הצל"ח, 
דכוונת התוס' שלא מצינו לו עיקר בגמרא שיהיה זה תקנת חכמים שיאמרו מודים דרבנן. ומה שאמרו 
בסוטה שבשעה שהש"ץ אומר מודים העם מה הם אומרים וכו', הפירוש שהעם מעצמם אומרים כן, 
אבל לא שחכמים תיקנו להם זה. וראה עינים למשפט שהראבי"ה אכן סובר שהוא משום שצריך לומר 
מודים דרבנן. | קמג. אלא אם כן נצרך להקדים גאולה לתפילה. רא"ש. או שהשעה עוברת. סמ"ג 
והגהות מיימוניות. | קמד. ודעת רב האי גאון והרי"ף, דהא דשומע כעונה הוי הפסקה היינו דוקא 
אם שומע דברים אחרים, אבל בזה שהוא שומע שבחו של מקום לא הוי הפסקה. וביאר הגליוני 
הש"ס, דלכולי עלמא שומע כעונה, אלא שלר"ת ור"י נחשב כעונה ממש בדיבור, ולכך הוי הפסק, 
ולרש"י אינו ממש כדיבור, אלא דינו כעונה ויוצא בעצם השמיעה, ואם כן ממילא אינו הפסק. וכן 
מבואר מדברי הב"ח (פו"פ פוף פיי קד). וראה צל"ח שיש לדון לפי דעת ר"י ור"ת במי שהוא מסופק 
אם בירך, שאפשר שאסור לו לשמוע הברכה מאחר שנחשב כמברך ברכה לבטלה. וראה רע"א שחלק 
עליו וכתב שיכול לכוין בדרך תנאי, שאם מחויב בברכה רוצה להיות שומע כעונה, ואם אינו מחויב 
אינו רוצה להיות שומע כעונה, ויהיה כסתם אדם השומע שאינו מכוין לצאת. קמה. משא"כ כשכורע 
למודים ואינו שותק ומפסיק לא הוי הפסק. | קמו. ורבינו יונה כתב שאין לו כח להכריע, ודעבד 
כמר עבד ודעבד כמר עבד, ובלבד שיכוין לבו לשמים. קמז. ובסמוך יבארו התוס' מה שמזכיר 
שומע תפילה בתפלת מוסף. קמת. ויש לדקדק למה הביאו התוס' את דברי הירושלמי, שהרי לכאורה 


ה > 


ביאורי 


יש ליזהר לענות אמן בהאל הקדוש וגם לענות אמן בשומע תפלהקמט, 
ומתוך הירושלמי שמזכיר שהיו אומרים במוסף שומע תפילה, משמע שהיו 
רגילין לומר י"ח ברכות שלמות במוסף של חול, כגון בר"ח ובחול 
המועד. ומיהו אנן סמכינן אהא דאמרינן בפרק תפלת השחר (נקפן ע), 


ברכות כא: - כב; 


התופפות טו 


המתפלל תפילת י"ח עם החזן, לכשיגיע ש"ץ לקדושה יאמר עם השליח צבור 
נקדש, וכל הקדושה משלם יכול לענות עם הצבור, דאין זה קרוי יחיד, 
דכשמתפלל עם הש"ץ הוי תפילה בציבור, ולכן לאו דוקא לענות עם הציבור 
בלבד מותר, אלא אפילו כל התיבות של קדושה יכול לומר עם הש"ץ מילה 


דקאמר, תמני סרי תקון תשסרי לא תקון, 
ואם יתפללו במוסף י"ח ברכות ויוסיפו ברכת 
המוסף, יהיו י"ט ברכות, ומה שאנו אומרים 
עננו בין גנואל לרופא, לא קשה שנמצא 
שמתפללים י"ט ברכות, שאינו אלא לש"ץ, 
אבל היחיד כוללה בשומע תפילה. 
ועוד אומר הר"ר חיים דאיתא בתופפתא (דפי 
פ"ס) בהדיא כמנהגנו שאין אנו מתפללים 
ייח ברכות במוסף, דקאמר התם, ימים שיש 
פהן קרבן מוסף, כגתן ר"ח' וחול המוער, 
ערבית ושחרית מתפלל ו"ח שלמות, ואומר 
מעין המאורע בעבודה, דהיינו יעלה ויבוא, 
ואם לא אמר מחזירים אותו, ובמופפים 
מתפלל שבע ואומר קדושת היום באמצע. 
ואומרים התוס', ובירושלמי נמי יש לומר 
דטעות סופר הוא, ולא גרסינן התם שמצאם 
מתפללים 'של מוסף', אלא הכי גרסינן, 'בא 
ומצאן מתפללים' וכן משמע בירושלמי 
בפרק מי שמתו, דגם זו המימרא כתובה שם 
ולא הזכיר שם של מוסף כלללנ, 

סיכום: ביארו דהא דצריך לסיים עד שיגיע השייצ 
למודים הוא כדי שיכרע עס הציבור, ולא כדי 
שיאמר מודיס דרבנן עם הציבור, ולפי זה יכול 
להתחיל ולהגיע למודים עם השיצ כיון שהוא 
משתחווה עם הציבור. והביאו עוד שרבינו תס 
כשהיה מתפלל ביחידות והיה השייצ מגיע למודיס 
היה כורע כשהיה באמצע ברכה. וכתבו התוסי 
דמכל מקוס לכתחילה אין לעשות כן כדמשמע 
הכא. 

עוד הביאו התוסי שנחלקו הראשונים במי 
שמתפלל שמונה עשרה ושומע שהחזן אומר 
קדושה, דעת רשיי שיפסיק וישמע מפי השיצ, 
ודעת ריית ורייי שאס שומע מפי השייצ נחשב 
הפסק. וכתבו התוסי שנהגו העס לשתוק ולשמוע, 
וגדול המנהג. 

עוד הביאו התוס' מהירושלמי שנחלקו אמוראים 
האס צריך לסיים קודם שיגיע השייצ לאמן של 
האל הקדוש או לאמן של שומע תפילה. וכתבו 
שמדברי הירושלמי משמע שאומרים יייח ברכות 
במוסף הבא בחול. ואנו שאין אנו נוהגים כן הוא 
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הקדוש וגם לענות אמן בשומע תפלה. ומתוך 
הירושלמי משמע שהיו רגילין לומר י"ח ברכות 
שלמות במוסף של חול, כגון בר"ח ובחול המועד, 
ומיהו אנן סמכינן אהא דאמר פרק תפלת השחר (קמן 
לף כע.) דקאמר תמני סרי תקון תשסרי לא תקון. ומה 
שאנו אומרים עננו בין גואל לרופא לא קשה, שאינו 
אלא לש"ץ אבל יחיד כוללה בש"ת. ועוד אומר 
הר"ר חיים דאיתא בתוספתא (דפ' ת"ס) בהדיא 
כמנהגנו, דקאמר התם ימים שיש בהן קרבן מוסף 
כגון ר"ח וח"ה ערבית ושחרית מתפלל י"ח שלמות 
ואומר מעין המאורע בעבודה, ואם לא אמר מחזירים 
אותו, ובמוספים מתפלל שבע ואומר קדושת היום 
באמצע. ובירושלמי נמי י"ל דטעות סופר הוא, ול"ג 
של מוסף, אלא בא ומצאן מתפללים וכן משמע 
בירושלמי פרק מי שמתו, דגם זו המימרא כתובה שם 
ולא הזכיר של מוסף כלל: 
אין יחיד מתפלל קדושה. וכן הלכה, אבל 
המתפלל י"ח עם החזן לכשיגיע ש"ץ לקדושה 
יאמר עם השליח צבור נקדש וכל הקדושה משלם 
יכול לענות עם הצבור דאין זה קרוי יחיד: 
נבוונחזי עזרא היכי תקן. בהרבה מקומות גבי שאר 
תקנות לא פריך גמרא הכי, אלא שאני הכא 
דדבר הרגיל בכל יום הוא על כן אנו זכורים: 
ולית הלכתא כוותיה. דטבילה בכל יום בארבעים 
סאה, אלא אפילו לאחרים נמי סגי בתשעה 
קבין. אי נמי הכי פירושו, ולית הלכתא כוותיה אלא 
כר' יהודה בן בתירא דאמר דברי תורה אין מקבלין 
טומאה. וי"מ דוקא לתורה, אבל לתפלה צריך 
טבילה. ופי' ר"י דלא שנא. והטובל בערב יוה"כ אין 
לו לברך, והפכרך הוה בהכה לפטלה: 
אלא דכולי עלמא חוזר לראש. וה"ה דהו"מ 


במילה?קנ*. 


ונחזי עזרא היכן תקן: 

יבארו קושיית הגמרא. 

בגמרא הקשו על כך שנחלקו אמוראים מה 
תיקן עזרא לחולה בעל קרי, דנראה 

מה תיקן, ואומרים התוס' דבהרבה מקומות 

גבי שאר תקנות לא פריך גמרא הכי דנחזי 

מה היתה התקנה, אלא שאני הכא דדבר 

הרגיל בכל יום הוא, על כן אנו זכורים מה 

היתה התקנה וודאי לא נשכח במשך הזמזלנב. 


ולית הלכתא כוותיה: 

יבארו מה ההלכה, ויבארו אם כן ההלכה גם 
לתפילה. 
בגמרא נחלקו אמוראים האם בעל קרי הרוצה 
ללמד תורה לאחרים או להוציא אחרים 
ידי חובתם בברכה די לו שיפלו עליו תשעה 
קבין, או שדוקא לעצמו די לו בכך אבל 
לאחרים צריך לטבול בארבעים סאה, ואמרינן 
דרב חמא היה טובל בערב פסח בארבעים 
סאה כדי שיוכל להוציא את הרבים ידי חובתם 
בברכה?יי, ואמרינן בגמרא שאין הלכה כמותו, 
ומבארים התוס' דכוונת הגמרא שאין הלכה 
כמותו במה שהוא סבור דטבילה בכל יום 
ארבעים פאה כדי ללמד לאחרים, אלא אפילו 
לאחרים נמי סגו בתשעה קביןלנז, 
אי נמי יש לומר דהכי פירושו, ולית הלכתא 
כוותיה אלא הלכה כר' יהודה בן בתירא 
דאמר דברי תורה אין מקבלין טומאה, ואין 
צריך לטהר עצמו כלל אפילו בט' קבין ואפילו 
כדי ללמד לאחרים. 
ואומרים התוס', ויש מפרשים דדוקא לתורה 
אין צריך טבילה, אבל לתפלה צריך 
טבילה. ופירש ר"י דלא שנא בין תורה 
לתפלה, ואף לתפלה אין צריך טבילה. ולדבריו 
בעל קרי הטובל בערב יום הכיפורים אין לו 
לברך, והמפרף הוה ברפה לבטלה, שהרי 
להלכה אינו חייב לטבול אף לתפילה. 


משוס שהבבלי חולק על הירושלמי וסובר שאין לומר יייח במוסף של חול, שאם כן 
נמצא שאומר יייט ברכות כיון שצריך להוסיף ברכת מוסף, ולא תיקנו יייט ברכות. ועוד 
שאנו סומכיס על המבואר בתוספתא שבמוסף של חול אומריס שבע ברכות. וכתבו 
התוסי שבירושלמי יש לומר שהוא טעות סופר, ואין לגרוס שס דמיירי במוסף. 


אין יחיד מתפלל קדושה: 

יבארו שהמתפלל שמונה עשרה עם השייץ דינו כמתפלל בציבור ואומר קדושה. 

איתא בגמרא דרב הונא ורבי יהושע בן לוי נחלקו האם היחיד אומר קדושה, 
דלרב הונא היחיד אומר קדושה, ולרבי יהושע בן לוי אינו אומר קדושה, 

ואומרים התוס', וכן הלכה כרבי יהושע בן לוי שאין היחיד אומר קדושה, אבל 


אלא דכולי עלמא חוזר לראשקנה: 

יבארו אימתי חוזר לראש ואימתי ממשיך ממקוס שפסק. 

בגמרא נחלקו רב חסדא ורב המנונא במי שהיה צריך להטיל מי רגלים באמצע 
תפלתו, האם כשחוזר חוזר לראש, או למקום שבו הפסיק, ואמרינן דלא 

נחלקו במי ששהה באמצע תפילתו שיעור זמן שהיה יכול לגמור את כולה האם 

הוא חוזר לראש התפילה או למקום שפסק, שאם כן היה צריך לחלק בין אם 

שהה כדי לגמור את כולה ללא שהה, ומכך שנחלקו בסתם משמע שלא נחלקו 

בזה. ואמר רב אשי דלכולי עלמא בשהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש, והכא 

מיירי בשלא שהה כדי לגמור את כולה, ונחלקו האם כיון שהיה זמן שלא היה 

ראוי לתפילה, דהיינו בזמן שהטיל מי רגליו לכך צריך לחזור לראש, או כיון 


ציונים והערות 


הבבלי אינו סובר כן, דהא רב הונא אמר שאם יכול להתחיל ולגמור עד שלא יגיע הש"ץ למודים 
יתחיל, ותיפוק ליה דצריך לגמור קודם שיגיע הש"ץ לשומע תפילה כדי שיענה אמן אחריו. ודוחק 
לומר שדברי רב הונא נאמרו בשבת ויו"ט שאין אומרים שומע תפילה. ואפשר שגם לרב הונא צריך 
שיוכל לגמור עד שומע תפילה, ומה שאמר מודים היינו משום שבשבתות וימים טובים אין אומרים 
שומע תפילה, ובחול נמי איכא נפקא מינה במודים לענין שאם לא התחיל להתפלל עד שכבר ענה 
אמן על ברכת שומע תפילה, דמכל מקום צריך להמתין גם כן עד שיגיע הש"ץ למודים. פני יהושע. 
קמט. ואף שאם צריך לגמור קודם האל הקדוש ממילא צריך לגמור קודם שומע תפילה, מכל מקום 
יש נפקא מינה אם מתחיל אחר שאמר אמן על האל הקדוש, והש"ץ מאריך והוא יכול לסיים עד 
שיגיע הש"ץ לשומע תפילה. מלא הרועים. קנ. ולולי דברי התוס' היה אפשר לומר שאינו טעות 
סופר בירושלמי, ומיירי במוסף, ומה שאמרו אח"כ באיזה אמן אמרו אינו המשך לזה, ולא מיירי 
במוסף אלא הוא המשך למה שאמרו שם בפרק הקודם, כמו שביאר הפני משה שם. מראה הפנים 


(על סירוט(מי עס). ‏ קנא. כסף משנה (ספלס פ"י סע"ז). ראה מגן אברהם (פו"ת סי קלס פ"ק 6) שהקהל 
אומרים רק 'קדוש' 'ברוך' ו'ימלוך'. ועל זה כתב הכסף משנה שזה שמתפלל שמונה עשרה עם 
הש"ץ יכול לומר הכל כמו הש"ץ. וכתב הביאור הלכה (פ" קע דייס 03 שאנו נוהגים כט"ז (פיי קכס 
ס"ק 6) שכל הקהל אומר כל הקדושה. | קנב. וכן לקמן (לג.) שהקשו כן לגבי הבדלה, הוא משום 
שהוא דבר הרגיל בכל מוצאי שבת, והדבר ידוע. תוס' ר"י החסיד. | קנג. וראה ריטב"א שהוציא 
את הרבים בברכה שאומרים לפני הלל בליל פסח, וראה צל"ח שביאר באופן אחר. | קנד. אבל 
אין הכוונה שאין הלכה כמותו אלא כרבא הסובר שגם לעצמו צריך ארבעים סאה. וכתב הדברי דוד 
שהתוס' לא כתבו שום ראיה לזה, רק משום דסבירא להו כרש"י כתבו כן, ואין דבריהם מוכרחים, 
אבל מה נעשה שכל הראשונים, הרי"ף והרמב"ם ורב האי גאון ורש"י והתוס' והרא"ש, הסכימו 
כולם שהלכה כרב נחמן בר יצחק וכרב יהודה בן בתירא, ואין בידינו כח אפילו להרהר אחריהם. 
קנה. שייך לקמן כג. 


טז ביאורי 


אין חוזר לראש, ונחלקו אף באופן ששהה כדי לגמור את כולה האם צריך לחזור 
לראש כיון שהיה זמן שלא היה ראוי להתפלל?י!, ומדלא מוקי הכי, שמע מינה 


ברכות כב: - כג. 


התופפות 


והא זבח רשעים תועבה: 

יבארו דהוא דוקא במקוס שהיה לו להסתפק. 

בגמרא אמר רבה, היה מתפלל ומצא צואה במקומו, אף על פי שחטא תפלתו 
תפלה. ומקשה רבא, והא כתיב 'זבח רשעים תועבה', וכיון שחטא במה 


דסבר רב אשי וסתמא דגמרא דהלכה דאם 
שהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש. וכן 
מוכח לקמן (כד:) בהדיא, דאמר ר' אבהו שאם 
שהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש. 
ומקשים התוס' ותימה, דבמפכת ר"ה ((נד:) א"ר 
יוחנן, שמע תשע תקיעות בט' שעות ביום, 
יצא. אלמא תקיעות מצטרפות אף על גב 
דשהה ביניהם שיעור זמן כדי לעשות ולתקוע 
את כולם. וכן במגילה (פ"נ די ית:) נמי, דאמרינן 
אמר רב, אין הלכה כרבי מונא דאמר אם 
שהה חוזר לראש, דקאמר התם נקוט דרב 
ביבי בידך, ורב ביבי אמר שם שלרב אין הלכה 
כרבי מונא, ומסתמא הלכה כרב באיסורים 
(ככורופ מט:), ואם כן קשיא הילכתא אהילכתאלנ'. 
ומיישבים ואומר השר מקוצי דיש לחלק, 
דשאני הכא דאין ראוי לקרות, וכן 

לקמן (ד) דרבי אבהו אזל במבואות 
המטונפות, דהתם כולי עלמא מודו דחוזר 
לראש אם שהה כדי לגמור את כולה, כיון 
שהפסיק לפי שלא היה יכול לקרוא בזמן שהלך 
במבואות המטונפות, אבל היכא דגברא חזי 
ומפסיק מרצונו, כמו מגילה ושופר, ששהה 
מעצמו והיה יכול לקרוא בשעה שהפסיק, כולי 
עלמא מודו דאינו חוזר לראש אלא למקום 

שפסק, ולא איכפת לן במה שהפסיקקנת, 

ורבינו יהודה פירש, שאין להוכיח מכאן 
שאם שהה כדי לגמור את כולה חוזר 

לראש דמכך שלא אמר רב אשי שלכולי עלמא 
אינו חוזר לראש, ונחלקו אף באופן ששהה 
כדי לגמור את כולה אם צריך לחזור לראש, 
כיון שהיה זמן שלא היה ראוי להתפלל, משום 
דהכא לא מצי למימר דכולי עלמא סבירי 
דאין חוזר לראש ובדשהה קמיפלגי, דהא 
לכולי עלמא בשאר המקומות הוי גברא חזי 
כיון דאינו חוזר לראש, כלומר דאם תמצי 
לומר שההלכה היא שבשהה כדי לגמור את 
כולה אינו חוזר לראש, אם כן מוכח שהפסקה 
אינה כלום, שהרי אפילו אם שהה כדי לגמור 
את כולה אינו חוזר, ואם כן לא היה לו לחוש 
שמא יצטרך להפסיק באמצע תפילתו, כיון 
שבכל מקום אין מפסידים בהפסקה כלום, ואם 
כן נחשב כהיה ראוי להתפלל?י, ולכך בסוגיא 
כאן לא היה רב אשי יכול לומר שלדברי הכל 
אם שהה כדי לגמור את כולה אינו חוזר 
לראש, אבל ודאי אי הוה מצי למימר הכי 
הוה אמר ליה, ואם כן לענין הלכה אין 
להוכיח מכאן שאם שהה כדי לגמור את כולה 


לאוקמי דכולי עלמא אין חוזר לראש, ומדלא מוקי 
הכי ש"מ דהלכה דחוזר לראש. וכן לקמן בהדיא 
אמר ר' אבהו חוזר לראש. ותימה, דבמסכת ר"ה (לדף 
(ד:) א"ר יוחנן שמע תשע תקיעות בט' שעות ביום 
יצא, אלמא תקיעות מצטרפות אע"ג דשהה כדי 
לעשות כולם. וכן במגילה (פ'נ די ית:) נמי דאמרינן 
אמר רב אין הלכה כרבי מונא דאמר אם שהה חוזר 
לראש, דקאמר נקוט דרב ביבי בידך. ואומר השר 
מקוצי דיש לחלק דשאני הכא דאין ראוי לקרות, וכן 
לקמן (ד' כד:) דרבי אבהו אזל במבואות המטונפות 
דהתם כ"ע מודו דחוזר לראש, אבל היכא דגברא חזי, 
כמו מגילה ושופר, כולי עלמא מודו דאינו חוזר 
לראש אלא למקום שפסק. ורבינו יהודה פירש דהכא 
לא מצי למימר דכולי עלמא דאין חוזר לראש 
ובדשהה קמיפלגי, דהא לכ"ע הוי גברא חזי כיון 
דאינו חוזר לראש, אבל ודאי אי הו"מ למימר הכי 
הוה אמר ליה: 
ונבו והא זבח רשעים תועבה. פר"י דדוקא במקום 
שהיה יכול להסתפק ולתלות שיש שם 
צואה: 

אע"פ שהתפלל תפלתו תועבה. והוי מעוות לא 

יוכל לתקן. ור"י פי' דיחזור ויתפלל: 
ממתין עד שיכלו המים. במשתין על גבי קרקע או 
ע"ג בגדים ואין שם טופח ע"מ להטפיח 
כדמשמע לקמן (ד' כס:), כגון דעביד טיף טיף, 
שנבלעין מהרה. כן פי' הרב רבי יוסף. ומיהו נראה, 
אפילו אם יש בהן טופח על מנת להטפיח מותרין, 
כיון דמדאורייתא אינן אסורין אלא כנגד העמוד 
בלבד, ורבנן הוא דגזור, וכיון שעומד כבר בתפלתו 

לא אטרחוהו רבנן לחזור בתפלה: 

הכסא קבוע חיישינן שמא יפנה בהן, 
אבל בבית הכסא עראי שאין רגילים לפנות שם מותר 
להשתין בהן ולא חיישינן שמא יפנה בהן. והא דתניא 
לקמן לא ישתין בהן אפילו בבית הכסא עראי, היינו 
דוקא כשאוחזן בידו, דחיישינן שמא ישפשף בהן 
הניצוצות אם יפלו מים על רגליו או יגע באמה: 


שלא בדק האם יש שם צואה תפילתו תועבה, 
ופירש ר"י דדוקא במקום שהיה יכול 
להפתפק ולתלות שיש שם צואה נקרא 
חוטא, אבל אם התפלל במקום שלא היה לו 
להסתפק אין תפילתו תועבהללא. 


אע"פ שהתפלל תפלתו תועבה: 

יבארו אס צריך לחזור ולהתפלל. 

בגמרא אמר רבא, דאם היה מתפלל ומצא 
צואה במקומו, הואיל וחטא, אף על 

פיי שהתפלל, תפלתו תועבה, ואומרים 

התוס', והוי מעוות לא יוכל לתקן, שלא 

יצא ידי חובתו במה שכבר התפלל, ואינו 

יכול לחזור ולהתפלל. ור"י פירש דיחזור 

ויתפללקסב, 


ממתין עד שיכלו המים: 
יבארו האס מותר אף אס עדיין יש בהם טופח על 
מנת להטפיח. 
איתא בגמרא תנו רבנן, היה עומד בתפלה 
והתחיל להשתין, פוסק עד שיכלו 
המים, וחוזר ומתפלל, ומבארים התוס' דמיירי 
במשתין על גבי קרקע או על גבי בגדים, 
ונספגו המים ואין שם טופח על מנת 
להטפיח?"י, כדמשמע לקמן (ד' כס) דכל זמן 
שהם מטפיחים אסור להתפלל, והיינו כגון 
דעביד טיף טיף שנבלעין מהרה, אבל אם לא 
נבלעו מהרה, צריך להמתין עד שיבלעוקסי. כן 
פירש הרב רבי יוסף. 
ואומרים התוס' ומיהו נראה, שאפילו אם יש 
בהן טופח על מנת להטפיח נמי 
מותרין לחזור ולהתפלל, שהקילו כאן שלא 
יהא צריך להמתין עד שיבלעו בקרקעקס", כיון 
דמדאורייתא אינן אפורין במקום מי רגלים 
אלא כנגד העמוד של הקילוח בשעת ההשתנה 
בלבד, ורבנן הוא דגזור שיהא אסור להתפלל 
אף שלא כנגד הקילוח, וכיון שעומד כבר 
בתפלתו לא אטרחוהו רבנן לחזור בתפלה. 


חיישינן שמא יפנה בהן ואסור: 

יבארו דדוקא בבית הכסא קבוע חיישינן. 

בגמרא אמר רבא דלא יכנס אדם עם תפילין 
לבית הכסא קבוע להשתין, דחיישינן 

שמא יפנה בהם גדולים?ל', ואומרים התוסי, 

ודוקא בבית הכפא קבוע חיישינן שמא יפנה 

בהן ואסרו להכנס להשתין, אבל בבית הכפא 

עראי שאין רגילים לפנות שם מותר להשתין 


חוזר לראש, ויש לנו לפסוק כרב יוסף וכרב (פגיעס ית:) שאינו חוזר לראש אף אם 
שהה כדי לגמור את כולה ואף אם לא היה ראוי אינו חוזר לראשלל. 
סיכום: דעת השר מקוצי שבשהה כדי לגמור את כולה, אס הפסיק מחמת שלא היה 
ראוי לקרוא חוזר לראש, ואס הפסיק מעצמו ממשיך במקוס שפסק. דעת רבינו יהודה 
שאף אס שהה כדי לגמור את כולה ואף אס היה זמן שלא היה ראוי, אינו חוור לראש. 


בהן, ולא חיישינן שמא יפנה בהןקס!. 
והא דתניא לקמן לא ישתין בהן אפילו בבית הכפא עראי, היינו דוקא 
כשאוחזן בידו, דחיישינן שמא ישפשף בהן הניצוצות אם יפלו מים על 
רגליו, או שיגע באמהלל", דבכהאי גוונא הוי בזיון לתפילין, אבל כשהם בראשו 
מותר להכנס לבית הכסא עראי להשתין בהם. 


ציונים והערות 


קנו. מהרש"א. | קנז דברי דוד. קנת. דברי דוד. קנט. דלפירוש רבינו יהודה 'גברא דחויא' 
ו'גברא חזי' אין פירושו כמו לפירוש רש"י שהדיחוי הוא משום שאין גופו נקי, כדין נצרך לנקבים 
גדולים, דלא מסתבר לו לומר שמשום קטנים מקרי גופו אינו נקי, אלא הכי פירושו, דלמאן דאמר 
'גברא דחויא' היינו משום שכיון שלא ידע שיכול לעמוד על עצמו ולהתפלל בלא הפסקה, לא היה לו 
לעמוד ולהתפלל, ומחמת שלא חשש נדחית תפילתו. אבל אם באמת אינו מפסיד כלום בהפסקה, אינו 
נקרא 'גברא דחויא'. קס. כן ביאר הנחלת דוד בפירוש רבינו יהודה לפי ביאור המהרש"א. וכתב 
שפירושו ב'גברא דחויא' אינו מיושב כלל בלשון הגמרא. ועיין נחלת צבי (פי' סס פק")) שביאר באופן 
אחר. ודעת הרי"ף והרמב"ם שיש חילוק בין תפילה לבין קריאת שמע, מגילה, ותקיעות, שבכל המצוות 


שרשאי להפסיק בהם מפני הכבוד ומפני היראה, לכך אין ההפסק גורם שיפסיד מה שאמר ויהא צריך 
לחזור לראש, אבל בתפילה שהחמירו בה הרבה לענין הפסק, שאפילו המלך שואל בשלומו ואפילו 
נחש כרוך על עקבו לא יפסיק, לכן אם הפסיק ושהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש. דברי דוד. 
וראה ב"י (פֿו"ם סי פס). ‏ קסא. רבינו יונה. קסב. ואין חוששים לברכה לבטלה, לפי שהיה גברא 
דחויא. פני יהושע. קסג. דהיינו שאם יגע בהם ואחר כך יגע בדבר אחר, לא ירטב אותו דבר מהמי 
רגלים. | קסד. צל"ח. קסה. צל"ח. קסו. רש"י. קסז. בגמרא אמרו טעם נוסף, שיש לחוש 
שמא יפיח בהם, ולטעם זה לא ביארו התוס' מה החילוק בין בית הכסא קבוע לארעי. וראה רש"ש 
שהרא"ש לא גרס כן בגמרא, ואפשר שגם התוס' לא גרסו כן. | קסת. דכשאוחזן בידו הדין הוא 


ביאורי 


שהרי פכין קטנים מעילין באהל המת: se:‏ 
יבארו הראיה. 
הגמרא הביאה ראיה לאביי שכלי שאין בו חלל טפח מפסיק כשאינו מיוחד 


ברכות כג. - כד. 


התופפות יז 


בכובע תחת מראשותיו, אימא דכוונת ר' חייא שאמנם מניחם בכובע אבל שלא 
כנגד ראשו, שהרי בברייתא דלעיל דפריך מינה לשמואל?י נמי תני 'מניחן 
תחת מראשותיו', ולא פריך מיניה לרב ירמיה, והיינו משום דמצינן לפרושי 


לתפילין, ומותר להניחם על הקרקע, שהרי פכים קטנים של חרס שאין 


בהם חלל טפח מצילים מה שבתוכם 
מלהיטמא באהל המת אף אם אין בהם חלל 
טפח, ועל כרחך מטעם אויר הוא, כלומר, 
דעל כרחך אותו חלל פחות מטפח מחשיבו 
כמקום בפני עצמו, דאי לית בהו אויר כלל 
בין הכלי לדבר הנמצא בו לא היו מצילין מן 
הטומאה, דהוי כמו אוכלין שגבלן בטים, 
כלומר שחיפה את האוכל בטיט, שמקבלין 
טומאה באהל המת ואין הטיט מצילן מן 
הטומאה?ל", הרי שאותו חלל פחות מטפח 
מחשיבו כמקום בפני עצמו לענין שיחצוץ 
בפני הטומאה, והכי נמי מהני לענין תפילין 
שיהא מותר להניחם על גבי הקרקע. 


דברים שהתרתי לך כאן כו 

יבארו למה לא תירצו שמדובר לענין לעשות צרכיו 

כשהתפילין בראשו. 

בגמרא אמר רבא שלדעת בית הלל מותר 
לאחוז התפילין בידו כשמשתין, 

והקשו מדקתני בברייתא, 'דברים שהתרתי לך 


שהרי פכין קטנים מצילין באהל המת. ועל 
כרחך מטעם אויר הוא, דאי לית בהו אויר 
כלל לא היו מצילין, דהוו כמו אוכלין שגבלן בטיט 
שמקבלין טומאה באהל המת: 
ונגן דברים שהתרתי לך כאן כו'. ולא בעי לשנויי 
דברים שהתרתי לך בבית הכסא עראי 
אסרתי לך בקבוע, דאסור לפנות בגדולים והתפילין 
בראשו, אבל להשתין מותר, משום דלא אשכחן 
בברייתא, אבל הך דטפח וטפחיים אשכחן ליה 
בברייתא בהדיא. הר"ר יוסף: 
תני רבי הייא מניחן בכובע תחת 
מראשותיו. ואם תאמר אימא בכובע שלא 
כנגד ראשו, שהרי בברייתא דלעיל נמי תני תחת 
מראשותיו ולא פריך מיניה משום דמצינן לפרושי 
שלא כנגד ראשו. ואומר הרב דא"כ מאי איריא 
בכובע, אפילו שלא בכובע נמי, אלא ש"מ דמיירי 


ונדi‏ והא 


ד'תחת מראשותיו' היינו שלא כנגד ראשו. 


ומיישבים ואומר הרב רבי יוסף תלמידו של 

רבינו שמואל?, דאם נפרש כן 
דרבי חייא מיירי בכובע שלא כנגד ראשו, אם 
כן מאי איריא דנקט רבי חייא דמניחם 
בכובע, הא אפילו שלא בכובע נמי מותר, 
שהרי די בכלי אחד, ויכול להניחם בלא כובע 
בין הכר לכסת, דחשיב כלי אחדללה, אלא 
שמע מינה דמיירי אפילו אם מניחו כנגד 
ראשו, ולכך הקשו מברייתא זו לרבי ירמיה. 
ואומרים התוס' ומכל מקום עדיין קשיא, מנא 

ליה להקשות לרבי ירמיה מדנקט רבי 
חייא דמניחם בכובע וכמו שנתבאר, ולישני 
דלעולם מיירי שלא כנגד מראשותיו, והא 
דצריך כובע היינו משום דמיירי באשתו עמו, 

דבעיא פלי בתוך פלי. וצרי עיוןללו, 


שנים שהיו ישנים במטה: 

יבארו למה אינו אסור משוס שרואה ערות עצמו, 
ויבארו למה אינו אסור משוס שלבו רואה את 
הערוה. 


כאן אסרתי לך כאן', כלומר דברים שמותר 
לעשותם בבית הכסא קבוע אסור לעשותם 
בבית הכסא ארעי, וסברה הגמרא שמדובר 


לאחוז את התפילין בידו כשמשתין אתי שפיר, 
דבבית הכסא קבוע מותר לאחוז את התפילין 
ובבית הכסא ארעי אסור לאחזם, אבל אי נימא 
דלבית הלל מותר לאחוז את התפלין 
כשמשתין, אם כן לא אסרו כלום, ומאי 
'אסרתי לך כאן' דקתני. ומשני דמיירי לענין 
גילוי טפח וטפחיים בשעת עשיית צרכיו, 
דטפחיים שהתרתי לך לגלות בבית הכסא ארעי 
בשעת השתנה, לא התרתי לך לגלות בבית הכסא קבוע בשעה שאתה נפנה, שלא 
התירו לגלות אלא טפח, אומרים התוס', ולא בעי לשנויי דלעולם מיירי לענין 
תפילין, ונפרש ד'דברים שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן' פירושו, דברים 
שהתרתי לך בבית הכפא עראי, אפרתי לך בקבוע, והיינו דאפור לפנות 
בגדולים והתפילין בראשו, אבל להשתין מותרלל, אין לומר כן, משום דלא 
אשכחן בברייתא, כלומר דלא מצאנו הלכה זו מפורשת בברייתאק'", אבל הך 
דטפח וטפחיים אשכחן ליה בברייתא בהדיא. הר"ר יופף. 


והא תני רבי חייא מניחן בכובע תחת מראשותיו: 

יקשו שיש ליישב קושיה זו. 

בגמרא אמר ר' ירמיה, דאם אשתו עמו מניח את התפילין בין כר לכסת שלא 
כנגד ראשו, והקשו עליו מדתני רבי חייא דמניחם בכובע?י תחת 

מראשותיו, משמע שאין איסור להניחם תחת ראשו. מקשים התוס' ואם תאמר, 

ומנא ליה להמקשן להקשות לר' ירמיה מכך שאמר ר' חייא שמותר להניחם 


אפילו כנגד ראשו. ומ"מ קשיא לישני דמיירי באשתו 
עמו דבעיא כלי בתוך כלי וצ"ע: 

שנים שהיו ישנים במטה. וא"ת והלא רואה ערות 

עצמו. וי"ל שיוציא ראשו לחוץ. וא"ת והרי 

לבו רואה את הערוה. וי"ל דקסבר לבו רואה את 

הערוה מותר. אי נמי חוצץ בבגדו כנגד לבו: 

והתניא היה ישן במטה ובני ביתו וכ". פי' רש"י 

אשתו בכלל ביתו. ולא נהירא, חדא דלא 

אשכחן אשתו דמקריא בני ביתו. 


בגמרא בעי מיניה רב יוסף בריה דרב נחוניא 

מרב יהודה, שנים שישנים במטה 
אחת, מהו שזה יחזיר פניו ויקרא קריאת שמע, 
וזה יחזיר פניו ויקרא קריאת שמע, מקשים 
התוס' וא"ת, ומה מועיל שמחזיר פניו, והלא 
רואה ערות עצמולל'. ומיישבים וי"ל, שיכול 
להוציא ראשו לחוץ, כלומר מחוץ לבגד 
המכסה את גופם, ואז לא יראה את ערות 

עצמו. 

מקשים התוס' וא"ת, והא אף שמוציא ראשו, 

והרי לבו רואה את הערוה, ואסור 
לקרוא קריאת שמע כשלבו רואה את 
הערוה?ל". ומיישבים וי"ל, דקסבר כהאי תנא דאמר שאם לבו רואה את הערוה 

מותר. אי נמי יש לומר דחוצץ בבגדו כנגד לבוקעט. 


ועוד לפירושו 


והתניא היה ישן במטה ובני ביתו וכו': 

יבארו שהקושיא מברייתא שלישית ולא מהברייתא שהובאה לעיל. 

בגמרא אמר שמואל שיש להקשות לרב יוסף דאמר שאם אשתו עמו במטה ובשרו 
נוגע בבשרה מותר לקרוא קריאת שמע, מדקתני בברייתא, 'היה ישן 

במטה, ובניו ובני ביתו במטה, לא יקרא קריאת שמע אלא אם כן היתה טליתו 

מפסקת ביניהן', וברייתא זו היא הבוייתא שהביאו להקשות ממנה על דברי 

שמואל, ופירש רש"י דאשתו בכלל ביתו, הרי שאסור לקרוא קריאת שמע 

כשאשתו עמו. 

ומקשים התוס' ולא נחירא, חדא דלא אשכחן בשום מקום אשתו דמקריא כני 
ביתו, דבני ביתו היינו דוקא בניןלל ועוד קשה, הלפורושו דרש"י 

דברייתא זו היא הברייתא שהקשו ממנה לשמואל, הוה ליה למימר 'והא קתני 


ציונים והערות 


להיפך, שלבית הכסא ארעי אסור להכניסם, משום שמא ישפשף בהם הנצוצות או יגע באמה, 
ולבית הכסא קבע מותר להכנס, שאין שם ניצוצות לפי שנפנים שם מיושב. ואם משתין שם מעומד 
דינו כבית הכסא ארעי, והוא הדין בבית הכסא ארעי כשמשתין מיושב שאין ניצוצות מותר. מהרש"א 
ודברי דוד. וראה מהרש"א שמבאר לפי זה מהו הלשון 'אפילו' שכתבו התוס', דלכאורה אדרבה 
רק בבית הכסא ארעי אסור, אבל בבית הכסא קבוע מותר כיון שאין ניצוצות, ולהנ"ל מיושב, 
שגם בבית הכסא קבוע אסור אם עומד, והוסיפו שאפילו בארעי גם אסור. וראה עוד מה שכתב 
הדברי דוד בענין זה. ‏ קסט. זבחים ג: קע. וצריך עיון, שאם זהו הפירוש בברייתא, מאי 
קמ"ל בהא דקאמר דברים שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן, דהא אפילו תינוקות של בית רבן 
יודעים שבית הכסא קבוע חמור מבית הכסא עראי. פני יהושע. | קעא. המהרש"א כתב שבברייתא 
לא מצאנו כן, אבל בגמרא מצאנו, דאיבעיא לן לעיל מהו שיכנס אדם בתפילין לבית הכסא קבוע 
להשתין מים, משמע שזה היה פשוט להם שלהפנות עם תפילין אסור בבית הכסא קבוע. והקרני 
ראם (ע! סמסרם"פ) הקשה, שהרי ברייתא זו מוקמינן כבית הלל, ודבר זה מפורש בברייתא לדבריהם, 
דלבית הלל צריך לחלוץ את התפילין בריחוק ארבע אמות, ומוכח שאסור להפנות בהם. וצריך 
לומר שכוונת התוס' במה שאמרו שדבר זה אינו מפורש בברייתא, שההיתר להשתין אינו מפורש. 
קעב. כלומר בכיס שלהם. רש"י. | קעג. דאמר שמותר להניח את התפילין תחת מראשותיו אפילו 
כשאשתו עמו. ובברייתא שם קתני דמניחן תחת מראשותיו, ואם היתה אשתו עמו אסור. קעד. כן 


הוא ברבינו יונה. | קעה. כן הוא ברבינו יונה. קעו. הפני יהושע מבאר שכוונת התוס' במה שכתבו 
'וצריך עיון', שצריך עיון לדינא האם מותר להניח תחת מראשותיו בכלי בתוך כלי, כשרוצה לשמש, 
ושמואל מיירי באשתו עמו כשאינו רוצה לשמש, ובכלי אחד מיירי. ובהגהות רש"ש טויבש כתב שודאי 
מיירי שהיה דעתו לשמש, כדמשמע בגמרא שהיה יום טבילה, ואם כן על כרחך דבכלי בתוך כלי 
מותר לשמש, וכמו שביארו המהרש"א והמהרש"ל, והצריך עיון הוא על גוף קושיית התוס', שצריך 
עיון באמת למה לא תירצו בגמרא שהברייתא דרבי חייא מיירי שהיתה אשתו עמו. קעז. ואפור 
לומר דברי קדושה כשרואה ערות עצמו, כמבואר לקמן כה: שמי ששוכב ערום אף אם יתכסה בטלית 
על כל גופו ועל ראשו אסור מטעם ראיית ערוה, שאין הפסק בין עיניו לערוה. ואיסור זה הוא 
מדאורייתא, אלא שאין לוקין עליו מפני שהוא לאו שאין בו מעשה (פפ"ג, מטננום וסכ ריש סימן עד), ערוך 
השולחן (פֿ"ם סי על). = קעח. בענין זה יש פלוגתא בגמרא (נקמן ע"נ, וכס:) ופסקו רוב הפוסקים דאסור, 
וביאור הדברים כגון שהוא מלובש ואין ערותו מגולה ואין כאן משום לא יראה בך ערות דבר, אלא 
שבין הלב להערוה ליכא חציצה ומקרי שהלב רואה את הערוה, ואסור גם כן, והטעם הוא, שכיון 
שהקפידה תורה שבמחנה שכינה לא יתראה ערוה, והלב הוא עיקר מחנה שכינה של האדם בשעה 
שמתפלל וקורא קריאת שמע, דמחשבת הקדושה היא בלב, לכן צריך להיות הפסק בינה ובין הערוה, 
וזהו מדרבנן. ערוך השולחן (פס). קעט. כדאמרינן לקמן ע"ב. וראה מאירי. | קפ. וכתבו רע"א 
בגליון הש"ס, הגהות בן אריה, מצפה איתן, ועוד אחרונים, שיש ליישב קושיה זו, שבכמה מקומות 


יח ביאורי 


כאן', כיון דאברייתא דלעיל קאי, אבל מדקאמר 'והתניא' משמע דברייתא 
אחרת היאקפי. 

ומשום הני קושיות חולקים התוס' על רש"י ואומרים, ואומר ה"ר יופף דברייתא 

שלישית היא, דלא גרסינן בה 'ובניו ובני ביתו בצדו', אלא גרסינן 'היה 


ברכות כד. - כד: 


התופפות 


בגמרא משני, דלעולם רבי יוחנן סובר שיש חילוק בין מהלך לעומד, והמהלך 

במבואות המטונפות מניח ידו על פיו וקורא קריאת שמע. והא דרבי 
אבהו ששתק כשהגיע למבואות המטונפות באמצע קריאת שמע, ושאל את רבי 
יוחנן מהיכן אני צריך לקרוא, והשיב לו אם שהית זמן שיש בו כדי לגמור את 


ישן במטה ואשתו ישנה בצדו לא יחזיר פניו 
ויקרא אלא אם כן היתה טלית מפסקת בינו 
לבינהיקפב. 


וממשמש בבגדו: 
יבארו את דברי רבי חנינא. 
בגמרא אמר רבי חנינא, אני ראיתי את רבי 
בתפילת שמונה עשרה, שגיהק ופיהק, 
ונתעטש, ורק וממשמש בבגדו, אבל לא היה 
מתעטף. ופירש רש"י שהיה ממשמש בבגדו 
להעביר הכינה העוקצתו, שמותר להפסיק 
לכך כדי שלא תתבטל כוונתו. אבל לא היה 
מתעטף אם נפלה טליתו ממנו באמצע 
שמונה עשרה, שלא להפסיק בתפילתו, ותרי 
מילי נינהו. כלומר, דהא רממשמש בבגדו היה 
במטרה להעביר הכינה, וזה שלא היה מתעטף 
היינו אם נפלה טליתו ממנו ואומרים התוס', 
ורבינו חננאל פירש דחדא מילתא היא, 
ופירש דממשמש בבגדו היינו תקן שלא יפול 
מעל ראשו, אבל אם כבר נפל מעל ראשו 
לא היה מתעטף, שהרי היא הפסקה אם 
מתעטף, כיון שנפל לגמרי, אבל לתקן קצת 


הול"ל והא קתני כאן כיון דאברייתא דלעיל קאי, 

אבל מדקאמר והתניא משמע דברייתא אחרת היא. 

ואומר ה"ר יוסף דגרסינן היה ישן במטה ואשתו 

ישנה בצדו לא יחזיר פניו ויקרא אא"כ היתה טלית 
מפסקת בינו לבינה: 

ונה וממשמש בבגדו. פרש"י להעביר הכינה 

העוקצתו, אבל לא מתעטף אם 

נפלה טליתו, ותרי מילי נינהו. ור"ח פי' דחדא 

מילתא היא, פי' ממשמש בבגדו תקן שלא יפול מעל 

ראשו, אבל אם נפל מעל ראשו לא היה מתעטף, 

שהרי היא הפסקה אם מתעטף כיון שנפל לגמרי, 

אבל לתקן קצת שלא יפול לא הוי הפסקה: 

ואומר רבון העולמים. מיד באמצע תפלתו ואח"כ 
מתחיל ממקום שפסק: 

אמר ליה לדידי לא פבירא לי. פירוש משום תרתי 

מילי, חדא דסבירנא דאינו חוזר לראש דאמר 

רבי יוחנן (כ"ס דף ("ד:) שמע תשע תקיעות בתשע 

שעות יצא, ועוד דסבירא לי מניח ידו על פיו, ואם 


כולה תחזור לראש, הכי קאמר ליה, לדידי לא 
סבירא לי הכי, אבל לדידך דסבירא לך, אם 
שהית כדי לגמור את כולה חזור לראש, 
ומבארים התוס', פירוש משום תרתי מילי, 
כלומר משום צירוף שתי סברות איני סובר 
כמותך, חדא דסבירנא דבשהה כדי לגמור את 
כולה אינו חוזר לראש אם הוא ראוי 
לקרוא??'. דאמר רבי יוחנן (ר"ס דף 7:), שמע 
תשע תקיעות בתשע שעות, יצא, דהתקיעות 
מצטרפות אף ששהה כדי לתקוע כולם. ועוד, 
דסבירא לי דאם עובר במבואות המטונפות 
מניח ידו על פיו ואומר קריאת שמע, ואינו 
צריך להפסיק, ואם כן הוי ליה ראוי, ואינו 
חוזר לראש כמו בתשע תקיעות??'. אלא 
לדידך הפפירא ?ך דחייב אלהפפיק. ‏ וכוי, 
שאתה חולק עלי בדין זה, שאתה סובר שאם 
עובר במבואות המטונפות חייב להפסיק, אם 
כן באותו שעה שעובר שם אינו ראוי לקרוא 
קריאת שמע, ואפילו אם בדין השני אתה סובר 
כדברי שאם שהה כדי לגמור את כולה והוא 
ראוי לקרוא אינו צריך לחזור לראש, אתה 
צריך לחזור לראש, כיון שאינך ראויקפ". 


שלא יפולקלג לא הוי הפסכהקפז. 


כן הוי ליה ראוי, אלא לדידך דסבירא לך דחייב 
להפסיק וכו': 
בחבלי השוא. כלומר בחנם מושכים עליהם עון, כי 
טוב היה שלא היו מקיימין אותו כלל: 
פסק רבינו חננאל כרב חסדא דאסור לקרות ק"ש 


ואומר רבון העולמים: 

יבארו היכן אומרו. 

איתא בגמרא, איכא דאמרי, היה עומד בתפלה 
ובקש להתעטש, כלומר להפיח מלמטה, 

מרחיק לאחריו ארבע אמות ומתעטש, וממתין 

עד שיכלה הרוח, וחוזר ומתפלל, ואומר, רבונו 

של עולם, יצרתנו נקבים נקבים חלולים חלולים, גלוי וידוע לפניך חרפתנו 

וכלימתנו בחיינו, ובאחריתנו רמה ותולעה. ומתחיל ממקום שפסק, ומבארים 

התוס' דאומר תפילה זו מיד באמצע תפלתו, ואחר כך מתחיל ממקום 

שפםקקפה, 


אמר ליה לדידי לא סבירא לי: 
יבארו מהו טעמו של רבי יוחנן. 


בחבלי השוא: 

יבארו הגמרא. 

בגמרא אמר רב אסי, מי שהלך במבואות 
המטונפות ולא פסק מלקרוא קריאת 

שמע, עליו הכתוב אומר 'הוי מושכי העון 

בחבלי השוא', ומבארים התוס', כלומר 

בחנם מושכים עליהם עון, שאינו מרויח 

כלום, כי טוב היה שלא היו מקיימין אותו כלללפל. 


אהת19/06/2018 


פסקקצ: 

יבארו כדעת מי ההלכה. 

בגמרא נחלקו רב הונא ורב חסדא במי שיש צואה על בשרו, או שהיתה ידו 
מונחת בבית הכסא, האם מותר לקרוא קריאת שמע, רב הונא אמר מותר 

לקרוא קריאת שמע, ורב חסדא אמר אסור לקרוא קריאת שמע. ופפק רבינו 


ציונים והערות 


מצאנו שאשתו נמי בכלל ביתו, כגון בירושלמי ריש פרג ג דמעשרות, ובבכורות (לס:), ועוד מקומות. 
קפא. וראה שדי חמד (קונטרק סננניס, מערכת ו כנל ז) שכבר עמדו כמה מחברים על כלל זה, שבכמה 
מקומות בש"ס מצאנו לשון 'והתניא' אף שאינו ברייתא אחרת, כמו בשבת (קג6, ובע"ז (י.), וטרחו 
ליישב. | קפב. וראה פני יהושע מה שכתב ליישב דברי רש"י, שאף לפירושו היא ברייתא אחרת. 
קפג. וכתב המגן אברהם (פו"ם סי ₪ פ"ק ת) שאפילו אם נפלה רובה מותר לתקן. קפד. וכתב הדברי 
דוד שפירוש ר"ח מיושב יותר בלשון הגמרא. ולהלכה פסק הטור ("פ סי 6) כשני הפירושים. 
קפה. וכתב רש"י (ד"ס ופומר) שיכול לאמרו בתוך התפילה, שהרי תפילתו כבר מופסקת ועומדת על 
ידי הרוח, ולפיכך יכול להפסיק נמי ולומר דבר זה באמצע. והקשה הצל"ח, שדברי הגמרא ודברי 
רש"י ודברי התוס' כולם קשים, דדברי הגמרא לא די שהם כפולים, דכיון שמסיים ומתחיל ממקום 
שפסק, למה הוצרך לומר וחוזר ומתפלל. ולא עוד אלא שהדברים סותרים זה את זה, שמתחלה אמר 
וחוזר לתפילתו ואומר רבונו של עולם, משמע שתחילה חוזר לתפילתו ואחר כך כשסיים תפילתו אומר 
רבונו של עולם, ושוב אמר ומתחיל ממקום שפסק, משמע שבתוך התפילה אומר רבונו של עולם. 
ורש"י כתב שאומר בתוך התפילה לפי שהיא כבר מופסקת. וקשה מה בא רש"י להוסיף, הרי דבר זה 
מפורש בגמרא שאומר בתוך התפילה, שהרי אמרו אחר כך ומתחיל ממקום שפסק. ואם כוונת רשיי 
ליתן טעם למה רשאי להפסיק, היה לו לפרש רק הטעם, ולמה הוצרך לומר שאומר כן בתוך התפילה. 
ודברי התוספות גם הם קשים, שכתבו שאומר כן מיד באמצע תפילתו ואח"כ מתחיל במקום שפסק. 
ולא חידשו כלום לא על דברי הגמרא ולא על דברי רש"י. ומבאר הצל"ח, שודאי אסור להפסיק 
בתפילתו בחנם אפילו הפסק קטן שאינו בכדי לגמור כל התפילה, ומכל מקום אם הפסיק אינו נקרא 
הפסק לענין שיהיה צריך לחזור לראש התפילה, שכיון שלא שהה כדי לגמור את כל התפילה ודאי 
אינו צריך לחזור לראש, אבל אם שהה כדי לגמור כולה, אז יש מחלוקת אם צריך לחזור לראש. וגם 
יש חילוק אם ההפסק היה מחמת אונס או לא, וכמבואר לעיל (כנ: נפוד"ס ₪6 דכוני). ומעתה, אם שהה 
בשעת יציאת הרוח עד שכלה הרוח פחות מכדי לגמור את כולה, ואם יאמר גם הרבונו של עולם 
יצטרף ויעלה כדי שיגמור את כולה, הנה בזה יש לדון לפי הטעם שנתן רש"י שרשאי להפסיק ולומר 
הרבונו של עולם כיון שהתפילה כבר מופסקת על ידי הרוח, וכאן ההפסק שהיה על ידי הרוח לחוד 
אינו נחשב הפסק, ואם יאמר גם הרבונו של עולם אז יהיה הפסק, אולי אינו רשאי לומר רבונו של 
עולם בתוך התפילה, אלא יגמור תפילתו ואחר שיסיים יאמר הרבונו של עולם, ודוקא אם גם עם 
הרבונו של עולם לא ישהה כדי לגמור כולה אז יאמר בתוך התפילה, או אם גם על ידי הרוח עם 


הזמן שצריך להמתין עד שיכלה הרוח כבר שהה כדי לגמור כולה, לדעה הסוברת שגם בשהה על 
ידי אונס כדי לגמור כולה אינו צריך לחזור לראש, יוכל לומר הרבונו של עולם בתוך התפילה, כיון 
שאין מתחדש שום הפסק חדש על ידי הרבונו של עולם מה שלא היה כבר על ידי הרוח. ומעתה 
לפי פירש"י הגמרא לצדדין קתני, וחוזר ומתפלל, היינו אם מתחלה לא שהה כדי לגמור כולה ועל 
ידי הרבונו של עולם יפסיק כדי לגמור כולה, אז חוזר ומתפלל ואינו מפסיק לומר הרבונו של עולם 
באמצע התפילה. ואם גם על ידי הרבונו של עולם לא ישהה כדי לגמור כולה, אז אומר רבונו של 
עולם, ומתחיל ממקום שפסק. וזה כוונת רש"י, שהגמרא שאמרה 'ואומר בתוך התפילה' הוא מטעם 
שתפילתו כבר מופסקת, אבל אם עדיין אינה מופסקת לא יאמרנו אז. ועוד יש לבאר דברי הגמרא 
באופן אחר לפי דעת הפוסקים שיש חילוק בין שהה מחמת אונס, שאם היה החיוב מצד תקנת 
חז"ל, שמחויב לומר הרבונו של עולם דוקא תיכף שכלה הרוח קודם שחוזר לתפילתו, אז גם השהייה 
של אמירת הרבונו של עולם נחשב מחמת אונס, ואז אם בצירוף שהיית הרוח עם שהיית אמירת 
הרבונו של עולם הוא כדי לגמור כולה צריך לחזור לראש. אבל אם חז"ל נתנו הברירה בידו, שאם 
ירצה יוכל לאמרו בתוך התפילה ואם ירצה יוכל לאמרו לאחר התפילה, אז אפילו אם אמרו בתוך 
התפילה והשלים בזה שיעור שהייה כדי לגמור כולה אינו חוזר אלא למקום שפסק, שהרי סוף 
השהייה שהשלים השיעור לא היה מחמת אונס, שהרי אם היה רוצה לא היה צריך לשהות עוד. 
ולפי פירוש זה מה שאמרה הגמרא "וחוזר ומתפלל', היינו שהברירה בידו לחזור להתפלל קודם 
אמירת הרבונו של עולם. ואחר כך אמרה הגמרא 'ואומר' וכו', והיינו שהברירה בידו לאמרו גם אז 
אם ירצה, ולפי שהברירה בידו, לכך אפילו אם אמרו בתוך התפילה מתחיל ממקום שפסק, שהרי 
לא שהה מחמת אונס. וזהו דעת התוס' שכתבו 'ואומר' וכו' מיד באמצע תפילתו, פירוש שיכול 
לאמרו מיד, ואף על פי כן אחר כך מתחיל ממקום שפסק. קפו. אבל אם באותה שעה שהפסיק 
אינו ראוי לקרוא, צריך לחזור לראש. | קפז. דברי התוס' נתבארו על פי המהרש"א שביאר את 
דבריהם כשיטת השר מקוצי שהביאו התוס' לעיל כב: ד"ה אלא, עיי"ש. ‏ קפת. דברי דוד (ע< 
כנ.) והוא כביאור המהרש"א. וראה פני יהושע וחפץ ה' שדחו דברי המהרש"א וביארו באופן אחר. 
קפט. כלומר שדרך בני אדם, אם עושים עבירה, הם עושים כן להנאת עצמם, וזה עושה עבירה 
בחנם, רק שהם חושבים שעושים מצוה, ובאמת מבזים את התורה. ראה רבינו יונה. ורש"י פירש, 
שהם מושכים העוון על עצמם בחבלים שאינם חזקים, אלא נוחים להינתק, אף זה שקורא קריאת 
שמע במקום מטונף, על ידי דיבור בעלמא הוא נענש. קצ. שייך לקמן (כס). גליון. 


ביאורי 


חננאל כרב חפדא, דאפור לקרות קריאת שמע אפילו אם יש צואה תחת 
בגדו על בשרו, ופבירא ליה לרבינו חננאל כטעמו של רב חסדא דבעינן 'כל 
עצמותי תאמרנה' (פסניס ₪). דאף על גב דר' חסדא תלמיד דר' הונא הוה עיונין 
סנ:), ואין הלכה כתלמיד במקום הרב, ואם כן לכאורה יש לנו לפסוק כרב הונא 


ברכות כד: - כה: 


התופפות יט 


ועוד קאמר התם בירושלמי, מרחיקין מגללי בהמה ד' אמות, ר' שמואל ברבי 
יצחק אומר ובלבד בשל חמור שצריך להרחיק מצואתו ארבע אמות לפי 
שריחו רעלצ", אבל לא משל שאר בהמות. 


רבו, מכל מקום לחומרא אזלינן באיסורי 
תורהלצא. 

ורב אלפם פמק כרב הונא, מדאקשי גמרא 

מיניה ביומא פרק הממונה (נ), דאמר 

רב פפא התם דאם יש צואה במקומו אסור 

לקרות קריאת שמע, ומקשינן בגמרא, מאי 

שנא מצואה על בשרו דאמר רב הונא דמותר. 

וכיון ‏ שהקשו מדבריו משמע שהלכה 
כמותףלצר, 


לית הלכתא כי הא מתניתא אלא כי הא 
דתניא כו? 
יבארו דין צואת אדם וצואת תרנגולים. 
בגמרא אמר רבא, דלית הלכתא כי הא מתניתא 
דלעיל, אלא כי הא דתניא, לא יקרא 
אדם קריאת שמע לא כנגד צואת אדם ולא 
כנגד צואת חזירים ולא כנגד צואת כלבים 
בזמן שנתן עורות לתוכן לעבדן. ופירש רש"י 
דהכי קאמר, לית הלכתא כי הא מתניתא 
דלעיל בהא דאסרה צואת כלבים וחזירים 
אפילו בשאין בהם עורות, אלא הלכה כההיא 
ברייתא דקתני דלא יקרא כנגד צואת חזירים 
ולא כנגד צואת כלבים בזמן שנתן עורות 
לתוכן לעבדן, שאז ריחן רע מאד, אבל אם לא 
נתן לתוכן עורות אין הריח רע כל כך, ולא 
נאסר לקרוא קריאת שמע כנגדןלצי. אבל 
בצואת אדם לא שייך לומר כן, ואפור בכל 
ענין, ואף אם לא נתן לתוכו עורות לעבדן. 
ואומרים התוס', משמע דדוקא בצואת כלבים 
וחזירים אמר רבא דאינו אסור אלא 
אם נתן לתוכן עורות לעבדן, אבל בצואת 
תרנגולים לא איירי רבא, ובאידך ברייתא 
דקתני דאסור בזמן שנתן לתוכן עורות לעבדן 


הויו 


התם דצואת תונגולים אסורה אף אם לא 
הכניס לתוכן עורות לעבדן. ולפי זה להלכה 
יש לאסור בצואת תרנגולין. ואומר רבינו 
יהודה, דכן הוא דוקא כשהן בלול שלהם, 
שיש שם סרחון גדול, אבל בתרנגולים 


ההולכים בבית אין חוששין. 
ובירושלמי יש דבאדומים בלבד יש לחוש, ולא ידעינן לפרש האם הכוונה על 


אפילו צואה תחת בגדו על בשרו, וס"ל כל עצמותי 
תאמרנה (תסניס (ס), דאע"ג דר' חסדא תלמיד דר' 
הונא הוה, לחומרא אזלינן. ורב אלפס פסק כרב הונא 
מדאקשי גמרא מיניה ביומא פרק הממונה (ד' 3): 
נה לית הלכתא כי הא מתניתא אלא כי הא 
דתניא כו'. פרש"י לית הלכתא כי הא 
מתניתא דלעיל דאסרה צואת כלבים וחזירים אפי' 
בשאין בהם עורות, אבל בצואת אדם לא שייך ואסור 
בכל ענין. משמע אבל בצואת תרנגולים לא איירי 
רבא, ובאידך ברייתא לא גרס צואת תרנגולים כלל, 
ולא פליג בהא אמתניתא דלעיל, ולפי זה יש לאסור 
צואת תרנגולין. ואומר רבינו יהודה דדוקא כשהן 
בלול שלהם שיש שם סרחון גדול, אבל בתרנגולים 
ההולכים בבית אין חוששין. ובירושלמי יש 
דבאדומים בלבד יש לחוש, ולא ידעינן לפרש. ועוד 
קאמר מרחיקין מגללי בהמה ד' אמות, ר' שמואל 
ברבי יצחק אומר ובלבד של חמור: 
ריח רע שאין לו עיקר. י"מ דבתי כסאות שלנו 
בעומק, אם יש בהן מחיצה מפסקת הויא כמו 
ריח רע שאין לו עיקר, כמו בתי כסאות דפרסאי 
לקמן (ד' כו.) : 
ונה והרי לבו רואה את הערוה. פירש ר"י מדפריך 
גמרא הכי בפשיטות, משמע דלבו רואה את 
הערוה אסור. אלא דרבינו שמעיה תלמידו של רש"י 
פסק כת"ק דלבו רואה את הערוה מותר. ומיהו 
בסמוך משמע דאסור, דלא פליגי הני אמוראי אלא 
בעקבו רואה את הערוה, אבל בלבו רואה את הערוה 
כ"ע מודו דאסור: 
והלכתא נוגע עקבו אפור. וטעמא דגזרינן נוגע 
עקבו, שמא יגע בידיו: 
גרף של רעי. פי' רש"י של חרס בלוע. משמע 


ריח רע שאין לו עיקר: 

יבארו שבתי כיסאות שלנו דינס כריח רע שאין לו 

עיקר. 

בגמרא בעו מרב ששת מה דין ריח רע שאין 
לו עיקר. והכריע שמותר לומר דברי 

תורה אבל אסור לקרוא קריאת שמע. ואומרים 

התוס', דיש מפרשים דבתי כפאות שלנו 

שהם בעומק, אם יש בהן מחיצה מפסקת, 

הויא כמו ריח רע שאין לו עיקר, כמו בתי 

כסאות דפרסאי?*' לקמן (די כו.)לצ', 


והרי לבו רואה את הערוה: 
יבארו אס להלכה מותר לקרוא כשליבו רואה את 
הערוה. 
איתא בגמרא תנו רבנן, מים צלולין ישב בהן עד 
צוארו וקורא. ויש אומרים, עוכרן ברגלו. 
ומקשינן לתנא קמא שהתיר אף אם אינו עוכרן 
ברגליו, והרי לבו רואה את הערוה, ופירש ר"י 
דמדפריך גמרא הכי בפשיטות, משמע דאם 
לבו רואה את הערוה אפור לקרואקצ". 
אלא דרבינו שמעיה תלמידו של רש"י פסק 
כתנא קמא, דאף אם לבו רואה את 
הערוה מותרי=. 
ואומרים התוס', ומיהו בפמוך משמע בגמרא 
דאפור לקרוא אם ליבו רואה את 
הערוה, דלא פליגי הני אמוראי, אביי ורבא, 
אלא אם מותר לקרוא קריאת שמע בשעקבו 
רואה את הערוה, אבל בלבו רואה את 
הערוה משמע דכולי עלמא מודו דאפור, ולא 
כתנא קמא שהתירי. 


והלכתא נוגע עקבו אסור: 

יבארו הטעס. 

בגמרא פסקו להלכה שאם עקבו נוגע בערוה 
אסור לקרוא, ואם עקבו רואה את 

הערוה מותר, ומבארים התוס', ומעמא דאסור 

אם עקבו נוגע בערוה, משום דגזרינן נוגע 
עקבו משום שמא יגע בידיוי*. 


גרף של רעי: 


יבארו דאם הוא עשוי מדבר שאינו בולע מותר. 
איתא בגמרא, תנו רבנן גרף של רעי ועביט של מי רגלים, אסור לקרות קריפ 


תרנגולים שצבעם אדום, שצואתם קשה מהאחרים, או שהכוונה 
לתרנגולים הבאים מארץ אדום שמאכילין אותן שעורים לצד. 


שמע כנגדן, ואף על פי שאין בהן כלום, ופירש רש"י, דהגרף ועביט של 
חרפ בלוע הן, כלומר שנבלע בהם צואה ומי רגלים, ולכך אסור לקרוא כנגדם. 


ציונים והערות 


קצא. רבינו חננאל סובר שכיון שרב חסדא לא היה תלמיד גמור של רב הונא, אלא תלמיד חבר, 
כדאיתא בב"מ (נג), משום הכי יש לחוש לדבריו להחמיר באיסור תורה. פני יהושע. קצב. וראה 
דברי דוד שיישב דברי הגמרא שם לדעת רבינו חננאל, על פי המבואר ברש"י שם שקושיית הגמרא 
היא גם מדברי רב חסדא, שאף רב חסדא לא אסר אלא משום כל עצמותי תאמרנה, אבל בצואה 
במקומה לא שייך לומר טעם זה, שהרי איברים אלו מיוחדים לצואה, והאיסור דכל עצמותי אינו 
רק באברים שאינם מיוחדים לצואה. וכן כתב הפני יהושע. קצג. והבית יוסף (פ" עט) פירש בדעת 
הרמב"ם שרבא אמר כן אף לענין ריח רע שאין לו עיקר. ‏ קצד. כן מבאר המראה הפנים על 
הירושלמי את צדדי הספק של התוס'. הרשב"א פירש שהכוונה לתרנגולים אדומים, ורבינו יונה פירש 
שהכוונה לצואה אדומה. והמגן אברהם (פ" עע ס"ק יל) הביא בשם התשב"ץ והאגודה שפירשו, 
שאדומים היינו תרנגולים הבאים מארץ אדום שמאכילין אותן שעורים. | קצה. ובירושלמי שם 
מבואר שמדובר בחמור הבא מן הדרך. קצו. ופירש רש"י שם שבתי כיסאות דפרסאי היינו שהיו 
עושים בית הכסא בחפירה, ופי בית הכסא היה רחוק מן הגומא שבה נופל הרעי, והוא בשיפוע, 
והרעי מתגלגל ונופל לגומא. | קצז וכתב המהרש"א שלפי זה בבתי כיסאות דפרסאי שהוא ריח 
רע שאין לו עיקר, לא שרי אלא דברי תורה ולא קריאת שמע. אבל מדברי הרא"ש לא נראה כן, 
שהרא"ש כתב שבתי כיסאות דפרסאי אף שיש בהם צואה נחשבים כסתומים, וכשאין בהם ריח רע, 
ושלנו אף על פי שהם סתומים אסור, לפי שרגילים להשתין בהם מים, ואין ראוי לקרוא כנגדם. 
ומשמע שרק בשלנו אסור לקרוא כנגדם, אבל בשל פרסאי מותר. | קצח. וכתב המהרש"א שראיה 
זו אינה מוכרחת, שהרי הקשו גם והרי עקבו רואה את הערוה, ובעקבו נפסק שמותר. ויש ליישב 


שכוונת התוס' שכיון שלא פסקו בפירוש כמי ההלכה בליבו רואה את הערוה כמו שפסקו בעקבו 
שמותר, לכך יש להכריע כפשיטות של הגמרא שמשמע שסבר המקשן שאסור. והצל"ח מבאר שראיית 
התוס' מתירוץ הגמרא שאמרו במים עכורים שנו, ולא תירצו שמשנתנו כדעת תנא קמא הסובר שליבו 
רואה את הערוה מותר, משמע שאין הלכה כמותו. והיגיעות מרדכי דחה פירושו, שהרי מלשון התוס' 
משמע שראייתם היא מהפירכא שבגמרא ולא מהתירוץ. ולכך מבאר, שעיקר ראייתם היא מכך שכיון 
שבמשנתנו לא הוזכר כלל דאם ליבו רואה את הערוה אסור, אם כן אם לא שהיה ברור לגמרא 
שליבו רואה את הערוה אסור, מנין לה להקשות מדין זה. אבל מכך שלא תירצו בגמרא שמשנתנו 
כדעת תנא קמא הסובר שמותר אין ראיה, כיון שבברייתא נחלקו תנאים בדין זה, ומשנתנו שנויה 
בסתם, ומשמע שלדברי הכל היא, ולכך משני דמיירי במים עכורים שאין ליבו רואה את הערוה. 
קצט. הרא"ש הביא שר' שמעיה כתב כן בשם רש"י, שמצא כן בתשובת הבבלי, וטעמו מדסבר 
ת"ק דלבו רואה את הערוה מותר, והוי כרבים לגבי יחיד. ‏ ו. וכתב המהרש"א דמשמע מדברי 
התוס' שבעקבו רואה את הערוה יש להתיר יותר מבלבו רואה את הערוה, והקשה, דאם כן מאי 
פריך לתנא קמא 'והרי עקבו רואה את הערוה', הרי כיון שלתנא קמא מותר אם ליבו רואה את 
הערוה, כל שכן שמותר אם עקבו רואה את הערוה. וביגיעות מרדכי כתב ליישב, שאפשר שלסברת 
התוס' עקבו אינו קל יותר מליבו, ומה שבעקבו ושאר איברים מתיר רבא, היינו משום שלא ניתנה 
תורה למלאכי השרת, ואי אפשר להזהר בזה, אבל בליבו רואה את הערוה יכול להזהר בקל. והמקשן 
שהקשה לרבא והרי ליבו רואה את הערוה לא ידע טעם זה, והיה סבור ששניהם שוים. וא. ובנוגע 
בידיו אסור כדי שלא יבוא לידי הרהור. משנה ברורה (סיי עד פ"ק יט). 


כ ביאורי 


ואומרים התוס' דמשמע לפירושו שרוקא בשל חרס אסור, אבל כלי אחר דלא 
בלע, כגון זכוכית, אפשר רשרי. 


ובלבד שיטיל בהן רביעית מים: 

יבארו שבעביט אין מועיל להטיל מים. 

בגמרא מייתינן מבוייתא שאין לקרוא קריאת 
שמע כנגד גרף של רעי ועביט של מי 

רגלים, וכנגד מי רגלים עצמם אסור עד שיטיל 

לתוכם מים, ואומרים התוס', דמשמע דוקא 

למי רגלים מהני להטיל לתוכם מים, אבל 

(בגרף) [בעבימיג] של מי רגלים אפשר רדלא 

מהני מים"י. 


ברכות כה: - כו. 


לפירושו אבל כלי רדלא בלע כגון זכוכית אפשר 
דשרי: 
ובלבד שיטיל בהן רביעית מים. אבל בגרף אפשר 
דלא מהני מים: 
ונגופפר תורה עושה לו מחיצה. ודוקא ספר תורה. 
וגם בחומשים יש להחמיר כמו בספר תורה, 


התופפות 


ספר תורה עושה לו מחיעה: 

יבארו דחומשים נמי בעו מחיצה עשרה, משאייכ ספרים דעלמא. 

איתא בגמרא, אמר רבי יהושע בן לוי, בית שיש בו ספר תורה צריך לעשות 
לו מחיצה עשרה טפחים כשרוצה לשמש מיטתו, אם אין לו בית אחר 

שיוכל לשמש בו. אומרים התוספות, ודוקא 

בספר תורה, וכן גם בחומשיםמי" יש 

להחמיר כמו בספר תורה שלא לשמש 

מיטתו אלא במחיצה עשרה, אבל בשאר 

פפרים דיין בכפוי בעלמא ואינם צריכים 

מחיצה עשרה. 


הדרן עלך מי שמתו 


אבל בשאר ספרים דיין בכסוי בעלמא: 
הדרן עלך מי שמתו 


ציונים והערות 


וג. ‏ ר' נתן אדלר. | הג. מדברי הבית יוסף לו"ס פיי שו משמע שגרס את שני דיבורי התוס' בדיבור 
אחד, שכתב בשמם שכלי שלא בלע, כגון כלי זכוכית, אפשר שמותר, ובלבד שיטיל לתוכם רביעית 
מים. והקשה על דבריהם שלא מצאנו בדברי המפרשים והפוסקים שצריך להטיל רביעית מים בכלי 
זכוכית, דנתינת מים לעביט וגרף אינה מועילה כלום, אלא צויך שיהיה רחוץ יפה ולא יהיה ויח 
רע יוצא ממנו. אבל המהוש"א כתב שזהו דיבור בפני עצמו [כמו שהוא לפנינו], ומה שכתכו ובלבד 
שיטיל לתוכם מים לא קאי אכלי זכוכית, שבזכוכית אין צריך רביעית מים אם אין בו כלום. ובטעם 
הדבר שהעביט חמור ממי רגלים עצמם, כתב רבינו יונה שהוא משום שעביט נחשב כצואה, שאסור 


משום והיה מחניך קדוש, ומי רגלים שאסורים מדרבנן די להם ברביעית מים. והרא"ש כתב שכיון 
שהם מיוחדים לכך דינם כבית הכסא אפילו אין בהם ויח רע. והבית יוסף פירש שמי רגלים הם 
צלולים, ובטלים במים, אבל הכלוע בכלי אינו מתערב בשאר המים ונשאר בכלי. | וד. ובתופפות 
הרא"ש כתב דאף חומשים אעם צויכים מחיצה עשרה אלא די להם בכיסוי בעלמא, כיון שאינם 
עשויים בגלילה. וכתב הבית יוסף (יי"ד פיפן כפ דאף התוספות שהעריכו מחיצה עשרה בחומשים 
היינו רוקא בחומשים העשויים בגלילה. ונמצא דאין כאן פלוגתא בין התוספות להרא"ש, דלתרוייהו 
חומשים העשויים בגלילה בעו מחיצה עשרה, ושאינם עשויים בגלילה אינם צריכים מחיצה עשרה. 


אוצר החדמה. 


ביאורי 


תפלת השחר עד העות וכו' תפלת המנחה עד הערב: 

יבארו דזמן תפילת המוספין הוא כל היוס, ומדוע הקדיס התנא תפילת מנחה לתפילת 
המוספין. 

שנינו במשנה, תפלת השחר עד חצות, רבי יהודה אומר עד ארבע שעות. תפלת 


אוצד התרק 


ברכות כו. 


התופפות כא 


אחר שאינה חובה אלא רשות, וכי יש תשלומין לדבר שהוא רשות. ועוד קשה, 
דאמרי לקמן ל' (6 דטעה ולא התפלל יעלה ויבוא בלילה אין מחזירים אותו, 
משום דאין מקדשין את החדש בלילה, ולמה ליה האי טעמא דאין מקדשים 
את החודש בלילה, ותיפוק ליה דתפלת ערבית רשות ולכך אם לא התפלל 


המנחה עד הערב, רבי יהודה אומר עד 
פלג המנחה. תפלת הערב אין לה קבע. ושל 
מוספין כל היום. מקשים התוספות וא"ת, 
ואמאי לא קתני במילתא דרבנן גבי תפלת 
המנחה דזמנה כל היום כמו גבי תפלת 
המוספין דאיתא במשנה דזמנה כל היום. 
ומיישבים וי"ל, דזמן מוספין הוא כל היום 
אפילו משחרית, שהרי קרבנות דמוסף יכול 
להקריב מיד אחר קרבן התמיד, א"כ גם 
תפלת מוספין דהיא במקום קרבן מוסף יכול 
להתפלל מיד מן הבקר, מה שאין כן במנחה 
דאין זמנו של תמיד של בין הערביים אלא 
משש שעות ומחצה, אף תפילת מנחה דהיא 
במקום תמיד של בין הערביים אינו יכול 
להתפלל אלא משש שעות ומחצה, ולכך אין 
התנא יכול לומר דזמנה כל היום. ומביאים 
התוספות ראיה דיכול להתפלל מוסף כל היום 
אף משחרית, והכי נמי* איתא בפ"ק דע"ג (די 
ד דלא ליצלי איניש צלותא דמוספין בתלת 
שעי קמייתא בריש שתא ביחיד כו', כלומר, 
דלא יתפלל אדם תפלת מוסף של ראש השנה 
בשלש שעות ראשונות של היום ביחידות שמא 
יעיינו בדינו, אלמא דדוקא בראש השנה הוא 
דלא יתפלל אדם מוסף בשלש שעות ראשונות 
של היום, אבל בשאר ימות השנה שאינו 
צריך להמתין לציבור שיתקעו בשופר יכול 
להתפלל אף מתחילת היום. מבארים 
התוספות, ולהכי מקדים התנא במשנתנו 
תפלישיעחה לתפלת המופפין אף שתפילת 
המוספין זמנה מן הבוקר ואילו תפילת מנחה 
אין זמנה אלא משש שעות ומחצה, ולכאורה 
היה לו להקדים תפלת המוספין לתפלת 
המנחה, אלא משום שהיא - תפלת מנחה 
תדירה שנוהגת בכל יום, משא"כ תפילת 
המוספין שאינה נוהגת כל יום ואינה תדירה 
כל כך, לכך הזכיר תפילת מנחה תחילה אע"פ 
שתפלת מוספין קודמת בזמנה שזמנה 

מתחילת היום. 


טעה ולא התפלל ערבית מתפלל בשחרית 
שתים: 

יבארו דאף דתפילת ערבית רשות אין לו לבטלה 
בחינס. וכן דאינו יכול להשליס תפילתו ששכח 
אלא בתפילה שלאחר מכן ולא לאחר בי תפילות. 


תפלת השחר עד חצות וכו' תפלת המנחה עד 
הערב. וא"ת, אמאי לא קתני גבי תפלת 
המנחה כל היום כמו גבי תפלת המוספין. וי"ל, דזמן 
מוספין הוא כל היום אפילו משחרית, שהרי קרבנות 
יכול להקריב מיד אחר התמיד, א"כ גם תפלת מוספין 
יכול להתפלל מיד מן הבקר, מה שאין כן במנחה 
אלא משש שעות ומחצה. והכי נמי בפ"ק דע"ג (ד' 
ל:) לא ליצלי איניש צלותא דמוספין בתלת שעי 
קמייתא בריש שתא ביחיד כו', אלמא בשאר ימות 
השנה יכול להתפלל. ולהכי מקדים תפלת המנחה 
לתפלת המוספין משום שהיא תדירה בכל יום, אע"פ 
שתפלת מוספין קודמת: 

טעה ולא התפלל ערבית מתפלל בשחרית 
שתים. וא"ת, והאמר רב לקמן (ד' כו:) תפלת 
ערבית רשות וקי"ל כותיה באיסורי. ועוד קשה, 
דאמר לקמן (ד' (:) טעה ולא התפלל יעלה ויבוא 
בלילה אין מחזירים אותו, משום דאין מקדשין את 
החדש בלילה, ולמה ליה האי טעמא תיפוק ליה 
דתפלת ערבית רשות. וי"ל, הא דאמרינן דתפלת 
ערבית רשות היינו לגבי מצוה אחרת והיא עוברת, 
דאז אמרינן תדחה תפלת ערבית מפניה, אבל לחנם 
אין לו לבטלה. ומיהו אם איחר עד המנחה נראה 
דעבר זמנו בטל קרבנו כיון ששהה כל כך, ולאחר 
ב' תפלות לא מצינו שתיקנו חכמים לחזור ולהתפלל 
אם שכח, ואפילו תפלה אחת אם בטל במזיד לא 
יוכל לתקן, ובסמוך קרי ליה מעוות לא יוכל לתקון: 
איבעיא להו טעה ולא התפלל תפלת מנחה כו'. 
לא בעי אם טעה ולא התפלל תפלת מוסף, 

דהא ודאי אינו מתפלל בערבית, דהיאך יקרא את 
הקרבנות וכבר עבר זמן מוסף. וגם לא תיקנו שבע 
ברכות של מוסף אלא משום ונשלמה פרים שפתינו, 
ובזה ודאי עבר זמנו בטל קרבנו, אבל שאר תפלות 
דרחמי נינהו ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו ואין 

כאן עבר זמנו בתפלה אחרת: 


יעלה ויבוא בלילה אינו צריך לחור. 
ומיישבים וי"ל, דהא דאמרינן דתפלת ערבית 
רשות, היינו דוקא לגבי אם עומדת לפניו 
מצוה אחרת לקיימה ואם יתפלל ערבית הרי 
היא עוברת, דאז אמרינן תדחה תפלת 
ערבית מפניה כיון שהיא רשות, מפני אותה 
מצוה דהיא חובה, אבל לחנם בלא שעומדת 
לפניו מצוה אחרת שתתבטל אם יתפלל תפילת 
ערבית, אין לו לבטלה, וכיון שכן כל שטעה 
ולא התפלל ערבית צריך להתפלל שחרית 
שתים, ולכך הוצרכנו נמי להאי טעמא דאם 
לא הזכיר יעלה ויבוא בלילה אין מחזירין 
אותו מפני שאין מקדשין את החודש בלילה. 
ומיהו אומרים התוספות, אם טעה ולא התפלל 
ערבית דצריך להתפלל שחרית שתים, ואיחר 
מלהשלים תפילתו עד תפילת המנחה, דלא 
התפלל שחרית שתים, נראה דעבר זמנו בטל 
קרבנו ואינו יכול שוב להשלים תפילתו שלא 
התפלל, כיון ששהה כל כך, ולאחר ב' 
תפלות דהיינו ערבית ושחרית לא מצינו 
שתיקנו חכמים לחזור ולהתפלל אם שכהי, 
ואפילו תפלה אחת אם בטל במזיד לא יוכל 
לתקן כגון שביטל במזיד תפילת שחרית או 
מנחה אינו יכול להשלימה ובסמוך קרי ליה 
למבטל תפלה במזיד מעוות לא יוכל לתקון. 


איבעיא להו טעה ולא התפלל תפלת מגחה 
כ" 
יבארו דאין תשלומין לתפילת מוסף. 
איבעיא לן בגמרא, טעה ולא התפלל מנחה מהו 
שיתפלל ערבית שתים, אם תמצא לומר 
טעה ולא התפלל ערבית מתפלל שחרית שתים, 
התם הוא דאית ליה תשלומין משום דחד יומא 
הוא, דכתיב 'ויהי ערב ויהי בקר יום אחד', אבל 
הכא כיון דתפלה במקום קרבן היא, מי אמרינן 
כיון דעבר יומו בטל קרבנו, או דילמא כיון 
דצלותא רחמי היא, כל אימת דבעי מצלי ואזיל. 
אומרים התוספות, הא דלא בעי הגמרא אם 
טעה ולא התפלל תפלת מוסף האם יש לו 
תשלומין בערבית, כשם שנסתפקה הגמרא גבי 
טעה ולא התפלל מנחה, דהא ודאי דאינו 
מתפלל תפילת מוסף בערבית, דהיאך יקרא 
את הקרבנות וכבר עבר זמן מוסף. וגם לא 


מבואר בגמרא, דאדם שטעה ולא התפלל ערבית, מתפלל למחרת שתי פעמים 

שחרית להשלים תפילת ערבית של אתמול שלא התפלל. מקשים התוספות 
וא"ת, והאמר רב לקמן (ד' מ) דתפלת ערבית רשות וקי"ל כותיה באיפורי, 
וכיון שכן מדוע אם טעה ולא התפלל תפילת ערבית צריך להשלים תפלה זו 


תיקנו שבע ברכות של מוסף אלא משום ונשלמה פרים שפתינו', כלומר 

דהתפילה חשובה במקום הקרבת הקרבן, ובזה ודאי שייך לומר עבר זמנו בטל 

קרבנוי, אבל שאר תפלות דרחמי נינהו ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו, ואף 

דנתקנו כנגד הקרבנות, מכל מקום אינו מזכיר בהם הקרבנות, (ו)אין כאן משום 
עבר זמנו בתפלה אחרת, ואינו דומה למקריב קרבן לאחר זמנו. 


ציונים והערות 


א. בפני יהושע העיר, דמה הוצרכו התוספות להביא ראיה דיכול להתפלל תפילת המוספין כל היום, 
מהיכי תיתי דלא יוכל להתפלל תפלת המוספין אפילו משחרית, אטו מי גרע משאר מצות שזמנם ביום 
דעיקר מצותן מהנץ החמה דזריזין מקדימין כדתנן בהדיא בסוף פ"ב דמגילה (כ:, והתם נמי קתני 
מוספין בהדייהו בהדי מצוות דזמנם כל היום. וכתב ליישב, דס"ד כיון דבכל קרבנות של שחר כתיב 
'בבוקר', ובקרבנות המוספים כתיב 'ביום' אלמא דעיקר זמנם אינו בבוקר, אם כן היה מקום לומר 
דאין זמנן מן הבוקר לכך הוצרכו התוספות להביא ראיה דזמן תפילת המוספין הוא אף מן הבוקר. 
ועוד, דכיון דעיקר זמן קרבן מוסף לא היה אלא לאחר שלש או ארבע שעות, שהרי כמה עבודות היו 
נעשות קודם קרבן מוסף, ששחיטת התמיד והקטרתו, וקטורת, והדלקת הנרות, ומנחה, וחביתין ונסכים, 
כל עבודות אלו היו קודמות לקרבן מוסף, א"כ סלקא דעתך אמינא דתחילת זמן מוספים נמי לא 
מתחיל אלא מהאי שעתא, לכך הוצרכו להביא ראיה דזמן תפלת המוספין מתחיל מן השחר. 
ב. וכתב הפני יהושע שלא ידע טעמא דמילתא, כיון דמדינא תשלומין אתינא עליה מאי שנא תפילה 
הסמוכה ומאי שנא לאחר שתי תפלות. וכתב שלכאורה היה נראה הטעם, דכיון דטעה ושכח שתי 
פעמים בזמן התפילה דהו"ל למרמי אדעתיה ולאדכורי מתפלת התשלומין ולא נזכר, הוי ליה כפשיעה 


ומזיד ומש"ה אין לו תשלומין, ולפי"ז הוה אתי שפיר טובא המשך דברי התוספות שכתבו, ואפילו 
תפילה אחת דביטל במזיד בסמוך קרי ליה 'מעוות לא יוכל לתקון', ונראה מזה שנתכוונו לומר דתפילה 
אחת שביטל במזיד ושכח שני פעמים בשוגג חד טעמא וחד דינא אית להו. מיהו הקשה על טעם 
זה, דסברא זו לא שייכא אלא בשכח בשוגג, משא"כ כשלא התפלל מחמת אונס לא שייך לדמותו 
למזיד, ואפילו לאחר כמה תפלות, מיהו מלשון הש"ע (סיי קח ס"ד) שפסקו כהתוספות לא משמע כן, 
שאין מחלק כלל בין שוגג לאונס דבכל ענין אין תשלומין אלא בתפילה הסמוכה בלבד, ולפי"ז הדרא 
קושיא לדוכתא דטעמא דמלתא לא ידענו, וצ"ע. וכשיטת התוספות כן היא דעת הרמב"ם (פל' פפינס 
פ"ג ס"י) ורבינו יונה והרא"ה, אכן הטור (לו"פ פיי קפ) הביא דעת הבה"ג הסובר דיכול אדם להשלים 
תפילת ערבית של אתמול אף בתפילת מנחה, ומתפלל תפילת מנחה ואחר כך שחרית ואחר כך ערבית. 
דכל שלא עבר היום יש לו תשלומין לתפילותיו. והבית יוסף שם כתב שדעת הרשב"א והוסיף דאפילו 
תפילות של כמה ימים אפשר לו להשלים כגון אם היה חולה או בבית האסורים שלא היה יכול 
להתפלל. | ג. התוספות נתנו שני טעמים מדוע אין תשלומין לתפילת המוסף, א. שכיון שמזכיר 
בתפילת המוסף קרבנות, אין שייך להזכיר קרבן בלילה. ב. דכיון דתפילת מוסף במקום קרבן הוא 


כב ביאורי 


טעה ולא התפלל מנחה בע"ש וכו' טעה ולא התפלל מנחה בשבת מתפלל 


ערבית שתים: 


ידונו האס יש להתפלל תפילת השלמה כשאינו מרויח בהציפיתו כלום. 
איתא בגמרא תנו רבנן, טעה ולא התפלל מנחה בערב שבת, מתפלל בליל שבת 


שתים [של שבת], טעה ולא התפלל 
מנחה בשבת מתפלל במוצאי שבת שתים של 
חול. אומרים התוספות, דטעה ולא התפלל 
מנחה של שבת דמתפלל במוצאי שבת שתים 
של חול היינו של מוצאי שבת, ומפריל 
בראשונה שמתפלל ולא בשניה כיון שאינה 
אלא לתשלומין דמנחה של שבת וכו'. אומרים 
התוספות, וכתב רבינו יהודה דאם טעה ולא 
הזכיר ר"ה; דהינו יעלה בוא במנחה של 
ראש חודש, דהדין הוא דצריך לחזור ולהתפלל 
מנחה, וטעה ולא התפלל פעם נוספת מנחה, 
לא יתפלל עוד בלילה במוצאי ראש חודש 
שני פעמים ערבית לתשלומי המנחה, דלמה 
יתפלל עוד פעם ערבית, והרי כבר התפלל 
כל תפלת המנחה מבעוד יום, לבד ר"ח שלא 
הזכיר, א"כ אין מרויח כלום אם יחזור 
ויתפלל במוצאי ר"ח ערבית לתשלומי המנחה, 
שחריי לא יזכיר עוד תפלת בלח באותו 
ערבית, ותפילת י"ח כבר התפלל, ובשלמא אם 
בא להשלים תפילתו מיד צריך לחזור והתפלל 
מנחה כיון שיזכיר עכשיו יעלה ויבוא, אבל אם 
לא השלים תפילתו עד ערבית למה ישלים כיון 
שממילא לא יזכיר עוד בתפילתו יעלה ויבוא', 
ולא דמי להא דאמר הכא טעה ולא התפלל 
מנחה בשבת, דמתפלל ערבית בחול שתים, 
פירוש של חול, הרי שמשלים תפילתו שלא 
התפלל אף אם אינו מזכיר מה שהיה צריך 
להתפלל שהרי אינו מזכיר במוצאי שבת מנחה 
של שבת, לא דמי הא להא, דהתם משלים 
משום שלא התפלל כלל מנחה, א"כ ירויח 
תפלת י"ח כשמתפלל במ"ש - במוצאי שבת 
אע"פ שלא יזכיר של שבת, מה שאין כן הכא 
שכבר התפלל תפילת י"ח ואינו חוזר אלא 
בשביל חסרון הזכרה שלא הזכיר, ואם אינו 
מזכיר אותה הזכרה למה ישלים, דהא נגסה 
התפילה שהתפלל ושהוא משלים עכשיו 
שווים. מקשים התוספות וא"ת, והלא כשטעה 
ולא התפלל מנחה בשבת דמתפלל במוצאי 
שבת שתים של חול, הרי הוא מתפלל יותר 
ממה שהוא חייב להתפלל, שלא היה לו 
להתפלל במנחה בשבת. כי אם ז' ברכות, 
והוא מתפלל בתשלומין במוצאי שבת י"ח. 
ומיישבים, דבכך אין לחוש, כיון שמעיקר 
הדין גם בשבת היה דין שיתפלל כל י"ח, רק 
שלא הצריכוהו להתפלל י"ח בשכת מפני 
הטורח, נמצא שמרויח כל תפלתו כשמשלים 
במוצאי שבת, אבל כשטעה ולא הזכיר של 
ר"ח במנחה בחול הרי כבר התפלל כל תפילת 
שמונה עשרה, א"כ לא ירויח כלום אם יתפלל 
במוצאי ר"ח ערבית שני פעמים, שהרי ממילא 
אינו מזכיר אז יעלה ויבוא. מוסיפים התוספות 


ואומרים, (דהא) [וה"ה] נמי אם התפלל במנחה בשבת י"ח שלמות, דהיינו 
תפילת חול ולא הזכיר של שבת, נראה דלמ"ש - דלמוצאי שבת לא יתפלל 
שתים, כיוון דכבר התפלל י"ח ברכות ובתפילת תשלומין שיתפלל לא יזכיר של 


אמרינן ביה עבר זמנו בטל קרבנו. והרשב"א הוסיף טעם נוסף בדבר, שכל תפילה שהיא נוספת מחמת 
מאורע היום אין ראוי להשלימה ביום אחר, שכבר עבר מאורע היום, אבל שאר התפילות כיון שהן 
ראויות בכל יום יש להם תשלומים ביום אחר. והמאירי הוסיף עוד טעם בדבר, שכיון שמוסף אינו 
בא בנדבה אינו בא בתשלומין. מיהו הביא המאירי י"א הסוברים שאף לתפילת המוסף יש תשלומין. 
ד. וכתב המגן אברהם (ס" קח ס"ק טו) דדוקא שבלילה כבר אינו ראש חודש, אבל אם בלילה גם כן 
ראש חודש ודאי שיתפלל שהרי ירויח שיאמר יעלה ויבוא. 


ה. וכן כתב בתוספות הרא"ש בלא שום 


ברכות כו: 


| screens 


התוספות 


שבת, נמצא שאינו מרויח בתפילתו שמשלים כלום". התוספות מביאים דעה 


החולקת על זה. ומיהו ברב אלפס לא משמע כן, אלא דאפי' היכא דאינו מרויח 


כ טעה ולא התפלל מנחה בע"ש וכו' טעה ולא 
התפלל מנחה בשכת מתפלל ערבית 
שתים. דהיינו של מוצאי שבת ומבדיל בראשונה 
וכוי. כתב רבינוייהודה .אם טעה ולא הזכיר היה 
במנחה לא יתפלל עוד בלילה, דלמה יתפלל עוד הרי 
כבר התפלל כל תפלת המנחה מבעוד יום לבד ר"ח 
שלא הזכיר, א"כ אין מרויח כלום אם יחזור ויתפלל 
במוצאי ר"ח, הרי לא יזכיר עוד תפלת ר"ח וי"ח 
כבר התפלל, ולא דמי להא ראמר הכא טעה ולא 
התפלל מנחה בשבת דמתפלל ערבית בחול שתים 
פירוש של חול, משום שלא התפלל כלל א"כ ירויח 
תפלת י"ח כשמתפלל במ"ש אע"פ שלא יזכיר של 
שבת. וא"ת והלא הוא מתפלל יותר ממה שהוא חייב 
להתפלל, שלא היה לו להתפלל כי אם ז' ברכות 
והוא מתפלל י"ח, בכך אין לחוש שגם בשבת היה 
דין שיתפלל כל י"ח רק שלא הצריכוהו מפני הטורח, 
נמצא שמרויח כל תפלתו, אבל כשטעה ולא הזכיר 
של ר"ח כבר התפלל א"כ לא ירויח כלום אם יתפלל 
במוצאי ר"ח. (דהא) [וה"ה] נמי אם התפלל במנחה 
בשבת י"ח שלמות ולא הזכיר של שבת, נראה 
דלמ"ש לא יתפלל שתים, דכבר התפלל י"ח ברכות. 
ומיהו ברב אלפס לא משמע כן, דאפי' היכא דאינו 
מרויח כלום מצריך להתפלל פעם אחרת. וזה לשונו 
שכתב אהא דקאמר שמבדיל בראשונה ואינו מבדיל 
בשניה, ואם לא הבדיל בראשונה והבדיל בשניה 
שניה עלתה לו ראשונה לא עלתה לו, דאיבעי ליה 
לאקדומי תפלת שניה ברישא (דהכי) [דהיא] חובה, 
וכיון דלא אבדיל ברישא ואבדיל בבתרייתא גלי 
דעתיה דהך בתרייתא היא חובה, הלכך בעי למהדר 
ולצלויי זימנא אחריתי כדי להקדים חובת שעתיה 
ברישא, ואי אבדיל בתרוייהו אע"ג דלא מיבעי ליה 
למעבד הכי לא מחוייב לאהדורי, ואי לא אבדיל 
אפילו בחדא מנהון לא מהדרינן ליה, דתניא טעה 
ולא הזכיר הבדלה בחונן הדעת אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה על הכוס. עכ"ל. אלמא דמצריך 
להתפלל זימנא אחריתי אע"ג שלא יחזור ויתפלל 
פעם שניה יותר מבראשונה. כך היה נראה לה"ר 
משה מאלאוו"ר מתוך לשון האלפסי: 
תימה אמאי לא משני דמיירי קודם 
שהעשירו, דאמרינן לקמן בפרק אין עומדין 


קשיא. 


ציונים והערות 


כלום בתפילתו שמשלים מצריך להתפלל פעם אחרת, וזה לשונו של הרי"ף 
שכתב, אהא דקאמר שמבדיל בראשונה ואינו מבדיל בשניה, 'ואם לא הבדיל 


בראשונה והבדיל בשניה, שניה עלתה לו 
וראשונה לא עלתה לו, והיינו טעמא דשניה 
עלתה לו ולא ראשונה, משום דאיבעי ליה 
לאקדומי תפלת שניה שהבדיל בה ברישא, 
(דהכי) [דהיא] חובה בשעתיה ולא תשלומים, 
וכיון | דלא | אבדיל | ברישא ואבדיל 
בבתרייתא, גלי דעתיה דהך בתרייתא 
שהבדיל בה היא חובה, הלכך בעי למהדר 
ולצלויי זימנא אחריתי בשביל תשלומי תפילת 
המנחה כדי להקדים חובת שעתיה דהינו 
תפילת ערבית ברישא, ואי אבדיל בתרוייהו 
כלומר בין בראשונה ובין בשניה, אע"ג דלא 
מיבעי ליה למעבד הכי דאין לו להבדיל אלא 
בראשונה שהיא לחובתו ולא בשניה שהיא 
לתשלומין, מכל מקום לא מחוייב לאהדורי 
ולהתפלל פעם נוספת רק משום שהבדיל 
בשניה, וכן אי לא אבדיל אפילו בחדא מנהון, 
כלומר לא בראשונה ולא בשניה לא מהדרינן 
ליה, רתניא מעחיולאי הזכיר הבדלה בחונן 
הדעת אין מחזירין אותו מפני שיכול 
לאומרה על הכופ' עכ"ל הרי"ף. אלמא היכן 
שהבדיל בשניה ולא בראשונה, דמצריך 
להתפלל זימנא אחריתי תפילת תשלומין של 
מנחה של שבת אע"ג שלא יחזור ויתפלל פעם 
שניה שמתפלל יותר ממה שהתפלל כבר 
בראשונה, ואם כן הוא הדין היכן שלא הזכיר 
יעלה ויבוא במנחה צריך לחזור ולהתפלל 
ערבית שתים, אף שלא "זכיר בתפילתו 
שמשלים מה שלא התפלל בראשונה, וכן אם 
התפלל בשבת מנחה של חול צריך לחזור 
ולהתפלל במוצאי שבת שתים. כך היה נראה 
לה"ר משה מאלאוו"ר מתוך לשון האלפפי 
שסבר שיש לו לחזור ולהשלים אף שאנו 
מרויח בתפילה שמשלים כלום. 


קשיא: 
יבארו מדוע לא העמידה הגמרא הא דצריך לחזור 
ולהתפלל כשלא הבדיל קודם שתקנו הבדלה על 
הכוס. 
איתא בגמרא, טעה ולא התפלל מנחה בשבת, 
מתפלל במוצאי שבת שתים של חול, 
ומבדיל בראשונה ואינו מבדיל בשניה, ואם 
הבדיל בשניה ולא הבדיל בראשונה שניה 
עלתה לו לעיקר חיוב ערבית, ראשונה לא 
עלתה לו. ואקשינן, למימרא דכיון דלא אבדיל 
בקמייתא כמאן דלא צלי דמי וצריך לחזור 
ולהתפלל, והתניא טעה ולא הזכיר גבורות 
גשמים בתחיית המתים, ושאלה בברכת השנים 
מחזירין אותו, אבל לא הזכיר הבדלה בחונן 
הדעת אין מחזירין אותו, מפני שיכול לאומרה 
על הכוס, ומדוע הכא אם לא הזכיר הבדלה 


בקמייתא צריך לחזור. קשיא'. מקשים התוספות ותימה, דאמאי לא משני הגמרא 
דהא דתניא בברייתא דכל שלא הבדיל בראשונה צריך לחזור ולהתפלל, מיירי 
קודם שהעשירו, דאמרינן לקמן בפרק אין עומדין (דף .) העשירו, קבעוה על 


חולק. אכן בפסקי הרא"ש כאן הביא אף דעת חכמי פרובנציא החולקים שאף היכן שאינו מרויח כלום 
צריך לחזור ולהתפלל, וכפי שדייקו התוספות בהמשך דבריהם מדברי הרי"ף, וסיים הרא"ש בפסקיו 
שכיון שאין הדבר מוכרע, לכך כתב רבינו יונה שיחזור בכה"ג ויתפלל בתורת נדבה בלא שום חידוש. 
וכבר העירו האחרונים סתירת דברי הרא"ש, שבתוספותיו נקט בפשיטות כדעת רבינו יהודה המובא 
בתוספות שאין לו לחזור ולהתפלל היכן שאינו מרויח כלום, ובפסקיו כתב שיתפלל בתורת נדבה. 
ולענין הלפה הכריע המחבר ((ו"ס סי" קס פי"ס). 


ו. ועין במהרש"א (נלינול סקודס) דהביא בשם רבינו 


ביאורי 


לחזור. ומיישבים וי"ל, דלא אשכחן ברייתא דנשנית באותן ימים בין שתי 
התקנות, כלומר בין הזמן שתקנו לאומרה בתפילה, לזמן דתקנו להבדיל בכוס, 
שנאמר משום כן דהא דתניא דצריך לחזור ולהתפלל אם לא הבדיל בראשונה 


ברכות כו: 


התופפות כג 


הקב"ה צדיק זה בא לבית מלוני ויפטר בלא לינה מיד שקעה לו השמש, הרי 
ששקעה השמש אחר שהתפלל ערבית, וקשה למתניתין דפרק קמא (כ) דקאמר 
שאינו זמן תפלה דערבית עד צאת הכוכבים". ומיישבים, ולפי מה שפירשנו 
(לעיל 3. כתוד"ס מפימפי) חקי"ל כר' יהודה דאמר דזמן תפילת המנחה הוא עד פלג 


מיירי אחר שתקנו לומר הבדלה בתפילה 
וקודם שתקנו לומר הבדלה על הכוס. 


יצחק תקן תפלת המנחה: 
יבארו דאברהס שהתפלל לתפילת המנחה היינו 
אחר שתיקנה יצחק. 
איתא בגמרא, דיצחק תיקן תפלת מנחה, 
שנאמר 'ויצא יצחק לשוח בשדה 
לפנות ערב', ואין שיחה אלא תפלה, שנאמר 
'תפלה לעני כי יעטף ולפני ה' ישפך שיחו'. 
והוקשה להתוספות, ואע"ג דאמרינן (יופל כמ:) 
דצלותא דאברהם מכי שחרי כתלי, דהיינו 
מהזמן שמתחיל להראות הצל על הצד המזרחי 
של הכתלים, וזמן זה הוא מיד כשהשמש נוטה 
מאמצע הרקיע למערב, בשעה שביעית של 
היום, הרי שאברהם הוא שהתפלל תפלת 
המנחה לפנות ערב. ומיישבים וי"ל, היינו 
אחר שתקנה יצחק לתפלת המנחה היה 
אומרה אף אברהם, אבל יצחק הוא שתיקן 
לתפילת המנחה'. ואין הכוונה ששמה של 
תפילת המנחה היה 'צלותי דאברהם', אלא 
דאברהם היה מתפלל מנחה מכי שחרי כתלי, 
מיהו יצחק תיקנה. 


ואין שיחה אלא תפלה שנאמר תפלה לעני כי 

יעטוף: 

יבארו מהיכן ילפינן דשיחה היא תפילה. 

איתא בגמרא, דיצחק תיקן תפלת מנחה, 
שנאמר "יצא יצחק לשוח בשדה 

לפנות ערב', ואין שיחה אלא תפלה, שנאמר 

'תפלה לעני כי יעטף ולפני ה' ישפך שיחו'. 

מקשים התוספות ותימה, דבפ"ק דע"ז (ד ז: 


(לף ג.) העשירו קבעוה על הכוס. וי"ל, דלא אשכחן 
ברייתא דנשנית בין שתי תקנות: 
יצחק תקן תפלת המנחה. ואע"ג דאמרינן (יומb‏ 
כם:) צלותא דאברהם מכי שחרי כתלי. וי"ל, 
היינו אחר שתקנה יצחק: 

ואין שיחה אלא תפלה שנאמר תפלה לעני כי 
יעטוף. תימה, דבפ"ק דע"ז (ד' ז: ועים) מוכיח 
דשיחה [זו] תפלה מויצא יצחק לשוח בשדה. י"ל 
דכיוצא בו מצינו במגילה (פ"ק לי יג.) ויהי אומן את 
הדסה ואין הדסים אלא צדיקים, דכתיב והוא עומד בין 
ההדסים. ובפרק חלק (סנסדרין ד' 5ג.) הוא אומר להיפך: 
יעקב תקן תפלת ערבית. תימה, דאמר בפרק גיד 
הנשה (פונן ד' 66 וילך חרנה כי מטי לחרן 

בעי למיהדר אמר אפשר שעברתי במקום וכו', אלמא 
דהתם מוכח דהתפלל ערבית ביום מאחר שהתפלל 
כבר והוה דעתיה למהדר, וקשה למתניתין דפרק קמא 
דקאמר שאינו זמן תפלה עד צאת הכוכבים. ולפי מה 
שפירשנו דקי"ל כר' יהודה דאמר עד פלג המנחה 
ניחא. ויפה מנהג שלנו, דאדרבה טוב להתפלל מבעוד 

יום קצת: 
עד פלג המנחה. תימה מנא ליה הא, בשלמא עד 
תשע שעות ומחצה דעד אותו זמן הוי תפלת 
המנחה ניחא דהיינו מנחה קטנה, אבל הא מנא ליה. 
וי"ל דר' יהודה ס"ל דתפלה כנגד קטרת תקנוה, 
דכתיב תכון תפלתי קטרת לפניך (פסניס קמפ): 

איבעיא להו עד ועד בכלל וכו'. תימה, דאמר 


המנחה ומכאן ואילך הגיע זמן תפילת ערבית, 

יהא ניחא, דהתפלל יעקב ערבית אחר פלג 

המנחה. אומרים התוספות, ויפה מנהג שלנו 

להתפלל מעריב מבעוד יום אחר פלג המנחה, 

דאדרבה טוב להתפלל מבעוד יום קצת כמו 

יעקב אבינו שתיקן תפילת ערבית שהתפלל 
מבעוד יום. 


עד פלג המנחה: 
יבארו מנין לרבי יהודה דומן תפילת המנחה הוא 
עד פלג המנחה. 
נחלקו בגמרא תנא קמא ורבי יהודה עד מתי 
זמן תפילת המנחה, תנא קמא סבר 
דזמנה עד הערב, שהרי תמיד של בין הערביים 
קרב והולך עד הערב, ורבי יהודה סבר דזמנה 
הוא עד פלג המנחה, כיון שתמיד של בין 
הערביים קרב והולך עד פלג המנחה. ואיבעיא 
לן בגמרא, האם רבי יהודה פלג מנחה קמא 
קאמר, דהיינו עד תשע שעות ומחצה, או עד 
פלג מנחה אחרונה קאמר, דהיינו עד אחד 
עשר שעות פחות רביע, ופשטינן דרבי יהודה 
פלג מנחה אחרונה קאמר, דהיינו עד אחד 
עשר שעות פחות רביע. מקשים התוספות 
ותימה, דמנא ליה לרבי יהודה הא דזמן 
תפילת המנחה הוא עד אחד עשר שעות פחות 
רביע, ובשלמא אי הוה אמר רבי יהודה דזמנה 
עד תשע שעות ומחצה דהיינו פלג מנחה 
קמא, דעד אותו זמן הוי תפלת המנחה 
ניחא, דהיינו מנחה קטנה, כיון דאז היו 
מקריבין תמיד של בין הערביים, אבל הא 
דזמנה עד אחד עשר שעות פחות רביע מנא 
ליה, אחר דלא מצינו שום קרבן שהיו מקריבין 


וע"ק\יש שלח דשיחה [זו] תפלה מ'ויצא יצחק 
לשוח בשדה' ואילו הכא מוכיח איפכא 
דשיחה היא תפילה 'מתפילה לעני כי יעטוף 
ולפני ה' ישפוך שיחו'. ומיישבים וי"ל, 
דכיוצא בו מצינו במגילה (פ"ק די יג.) דאיתא 
התם גבי מרדכי דכתיב ויהי אומן את 
הדפה', ודרשינן אין הדסים אלא צדיקים 
דכתיב והוא עומד בין ההדסים, ובפרק חלק 
(סנסדכין ד' 5ג.) הוא אומר להיפך ואין הדסים אלא צדיקים, שנאמר ויהי אמן את 
הדסה', והיינו דבא זה ולימד על זה דתרוויהו ילפי מהדדי, שפסוק אחד מלמד 
שהצדיקים נקראים הדסים, ופסוק אחד מלמד שההדסים נקראים צדיקים וכל 
אחד מלמד על חבירו". 


יעקב תקן תפלת ערבית: 

יבארו דיעקב אבינו התפלל תפילת ערבית מבעוד יום אחר פלג המנחה. 

איתא בגמרא, דיעקב תיקן תפלת ערבית, שנאמר 'ויפגע במקום וילן שם', ואין 
פגיעה אלא תפלה, שנאמר (ימיס ז טז) 'ואתה אל תתפלל בעד העם הזה 

ואל תשא בעדם רנה ותפלה ואל תפגע בי' מקשים התוספות ותימה, דהא 

אמרינן בפרק גיד הנשה (פונץ די 66 גבי יעקב דכתיב ביה וילך חרנה', דכי 

מטי יעקב לחרן בעי למיהדר לירושלים, אמר אפשר שעברתי במקום שהתפללו 

אבותי ואני לא התפללתי וכו', אלמא דמהתם מוכח דהתפלל ערבית ביום ולא 

בלילה, דמאחר שהתפלל כבר בירושלים והוה דעתיה למהדר לחרן, אמר 


בנדה פרק הרואה כתם (ד' ש:) כל שיעורי 

חכמים להחמיר חוץ מכגריס של כתמים, אלמא עד 

ולא עד בכלל. וי"ל, אי אמרי' עד ועד בכלל יש בו 

גם חומרא, שיתפלל ולא אמרי' עבר זמנו בטל קרבנו 
ואפי' במזיד: 


באותה שעה'. ומיישבים וי"ל, דר' יהודה פ"ל 
דתפלה [דתפילת המנחה] כנגד קטרת שהיו 
מקריבים בכל יום אחר תמיד של בין הערביים 
תקנוה, דכתיב תכון תפלתי קטרת לפניך 
משאת כפי מנחת ערב' (ספסניס קמ)) וקטורת 
שהיתה קריבה בכל יום היה זמנה אז'", והא 
דאמרינן בגמרא דטעמא דרבי יהודה הינו 
משום שתמיד של בין הערביים קרב עד פלג 
המנחה, כוונתו לקטורת שהיתה באה לאחר תמיד של בין הערביים. 


איבעיא להו עד ועד בכלל וכר: 
יבארו מדוע אין לפשוט ספק הגמרא מהא דאמרינן כל שיעורי חכמיס להחמיר. 
שנינו במשנה לעיל (כ.) דתפלת השחר עד חצות, ורבי יהודה סובר דזמנה עד 
ארבע שעות. ואיבעיא לן בגמרא, בהא דאמר רבי יהודה דזמן תפילת 
השחר עד ארבע שעות האם הוא עד ועד בכלל, או שמא עד ולא עד בכלל. 
מקשים התוספות ותימה, דהא אמרינן בנדה בפרק הרואה כתם (לי :6 דכל 
שיעורי חכמים להחמיר, חוץ מכגריס של כתמים, דהיינו כתם דם הנמצא על 
בגד האשה דפחות מכגריס הרי הוא טהור ויותר מכגריס הרי הוא טמא, וכגריס 
עצמו נמי טהור דתלינן לקולא, אלמא דבעלמא אמרינן עד ולא עד בכלל ואזלינן 
לחומרא דאין זמנה אלא עד ארבע שעות ולא בכלל. ומיישבים וי"ל, דאף אי 
אמרי' עד ועד בכלל יש בו גם חומרא, שיתפלל בשעה רביעית ולא אמרי' 
עבר זמנו בטל קרבנו וצריך להתפלל אפי' אם לא התפלל במזיד'. 


ציונים והערות 


האי דלדעת הרי"ף לא סליק ליה לסוגיין בקשיא. | ז. וכן תירץ בתוספות הרא"ש. והוסיף לתרץ, 
דלעולם אמרה אברהם אף קודם שתקנה יצחק, דהא קיים אברהם אבינו כל התורה כולה ואפילו 
עירובי תבשילין, אלא לא עשאה קבע לכל אנשי ביתו עד שבא יצחק ותיקנה לכל העולם. וכן תירץ 
בתוספות ישנים (יופ6 כז:). = ח. כן ביאר בתוספות הרא"ש. ט. וכתב בהגהות הב"ח, דאע"ג דבמשנה 
לא נאמר אלא דזמן ק"ש דערבית אינו אלא משעת צאת הכוכבים ולא תפילת ערבית, מכל מקום כיון 
שצריך לסמוך גאולה לתפילה אף בתפילה של ערבית, בע"כ אף מתפלל תפילת ערבית אחר צאת 


הכוכבים. | י. מהרש"א. יא. כן ביאר הרש"ש קושיית ותירוץ התוספות. יב. והיינו דהתוספות 
בקושייתם נקטו דאם אנו אומרים לו שאינו יכול להתפלל בשעה רביעית זהו חומרא, דהפסיד תפילתו, 
מיהו כל זה שייך למי שלא התפלל עד שעה רביעית בשוגג. ובתירוצם נקטו התוספות דאכן למי שלא 
התפלל בשוגג עד שעה רביעית אם נאמר לו שאינו יכול להתפלל בשעה רביעית הרי זה חומרא, אכן 
מי שלא התפלל במזיד עד שעה רביעית שרצה להפסיד תפילתו, אם נאמר לו שאינו יכול להתפלל 
בשעה רביעית אין זה חומרא לו אלא קולא, ואדרבה אם נאמר לו שיכול להתפלל בשעה רביעית הוה 
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כד ביאורי 


תא שמע ושל מוספין כל היום ורבי יהודה אומר עד שבע שעות ותניא היו לפניו 
וכוי: 

יבארו מדוע לא הזכיר רבי במשנה את דברי רבי יהודה דאמר דתפילת המוספין עד 
שבע שעות. 


ברכות כז. - כז: 


התופפות 


שעות, משום דתנן בבחירתא כוותיה. מיהו נסתפקה הגמרא, האם הלכה כרבי 
יהודה נמי בהא דקאמר דזמן תפילת המנחה הוא עד פלג המנחה ומכאן ואילך 
הוה לילה או לא, ובעינן למיפשט מהא דרב צלי תפילת ערבית של שבת בערב 
שבת, משמע דהלכה כרבי יהודה דמפלג המנחה ואילך חשוב לילה. מקשים 


שנינו במשנה לעיל (כ.) דתפלת השחר עד 

הצות; ורבי יהודה סובר ‏ הומנה עה 
ארבע שעות. ואיבעיא לן בגמרא, אהא דאמר 
רבי יהודה דזמן תפילת השחר הוא עד ארבע 
שעות האם זה עד ועד בכלל, או שמא עד ולא 
עד בכלל. ובעינן למיפשט, מהא דאמר רבי 
יהודה דזמן תפילת המנחה הוא עד פלג 
המנחה. אי אמרת בשלמא עד ולא עד בכלל, 
היינו דאיכא בין רבי יהודה לרבנן, אלא אי 
אמרת עד ועד בכלל רבי יהודה היינו רבנן. 
ואקשינן, אלא מאי נימא דרבי יהודה דקאמר 
עד ארבע שעות היינו עד ולא עד בכלל, אימא 
סיפא, ושל מוספין כל היום רבי יהודה אומר 
עד שבע שעות, ותניא היו לפניו שתי תפלות, 
אחת של מוסף ואחת של מנחה וכו'. כן היא 
גירסת הגמרא אצלנו. אכן גירסת התוספות 
היא לא 'אימא סיפא ושל מוספין כל היום 
וכו', אלא 'תא שמע ושל מוספים כל היום 
וכו', אומרים התוספות דכך היא הגירסא תא 
שמע וכו' ולא גרסי' אימא סיפא ושל וכו', 
לפי שאינו במשנה, כלומר שדברי רבי יהודה 
שאמר עד שבע שעות אינו שנוי במשנה 
הלכך לא שייך לגרוס אימא סיפא אלא תא 
שמע. אבל אומרים התוספות, ויש ספרים 
שהניהו אותו במשנה, ולגירסתם הביאה 
המשנה את דברי רבי יהודה דאמר עד שבע 
שעות, ומיהו בכל הספרים הישנים אינו. 
מקשים התוספות וא"ת, ורבי למה לא הזכיר 
אותו לדברי רבי יהודה דאמר דזמן תפילת 
המוספין הוא עד שבע שעות במשנה. 
ומיישבים וי"ל, משום דלא ס" לרבי כוותיה 
דרבי יהודה בהא דאמר דתפלת המוספים היא 
עד שבע שעות לכך לא הזכירו במשנה, אבל 
בהא דקאמר רבי יהודה דזמן תפילת השחר 
הוא עד ארבע שעות פ5"ל לרבי כוותיה, 
משום דתנן בבחירתא כוותיה, דזמן תפילת 
השחר עד ארבע שעות. ובההיא דסבר רבי 
יהודה דזמן תפילת המנחה הוא עד פלג 
המנחה נמי ס"ל לרבי כוותיה דמשום כך 
הזכירו במשנה, והיינו טעמא משום דאמרינן 
לקטן העבד כמר ועפר ודפבד כמר עפף, 


ונ תא שמע ושל מוספין כל היום ורבי יהודה 
אומר עד שבע שעות ותניא היו לפניו 

וכו'. ולא גרסינן אימא סיפא ושל וכו' שאינו 
במשנה, שדבוי רבי יהודה שאמר עד שבע שעות 
אינו במשנה. ויש ספרים שהגיהו אותו במשנה ומיהו 
בכל הספרים הישנים אינו. וא"ת, ורבי למה לא 
הזכיר אותו במשנה. וי"ל, משום דלא ס"ל כוותיה 
בהא דאמר עד שבע שעות, אבל בהא דקאמר עד 
ארבע שעות ס"ל כוותיה משום דתנן בבחירתא 
כוותיה. ובההיא דפלג המנחה נמי משום דאמרינן 
לקמן העבד כמר עפד ולעבדי כמר עבד, דהכי 
פירושא, דעבד כר' יהודה (עבד) דאמר מפלג המנחה 
ליליא הוא עבד ומשום הכי מנחה לא, אבל אין 
לפרש הכל בתפלת המנחה ועבד כרבי יהודה 
שהתפלל מנחה קודם פלג, דפשיטא דרבנן מודו 

בשיעורו דרבי יהודה: 
דרב צלי של שבת בע"ש. תימה, דהא אמרינן 
בפרק במה מדליקין (ד' כג:) ובלבד שלא יקדים 
ושלא יאחר. ויש לומר, דהתם בשאינו מקבל עליו 
שבת מיד, אבל הכא מיירי שמקבל עליו שבת מיד 
הלכך לא הויא הקדמה, וטעמא משום דס"ל כרבי 
יהודה. וכן הנך דלקמן שהתפללו של מ"ש בשבת, 
היינו משום דסבירא להו כרבי יהודה לענין תפלת 
הערב שהיא שעה ורביע קודם הלילה. אעפ"כ [אין] 
אסור לעשות מלאכה במ"ש מיד לאחר פלג המנחה, 
וכן לענין תוספת שבת (וט' באב) וי"ה דקי"ל שהוא 
מן התורה אם כן לא צריך שיעור גדול כל כך: 
זו ולא אחורי רבו. פירש רש"י משום יוהרא. ויש 
מפרש שנראה כמשתחוה לרבו: 

והנותן שלום לרבו והמחזיר שלום. פירוש כשאר 
בני אדם שאינו אומר שלום עליך רבי, והיינו 
דאמרינן (נ"ק דף עג:) כדי שאילת תלמיד לרב. אי נמי, 


התוספות ותימה, דהא אמרינן בפרק במה 
מדליקין עד 65 גבל הדלקה "גר של שבת; 
ובלבד שלא יקדים להדליק נר של שבת יותר 
מדאי מפני שלא יהיה ניכר שהוא של שבת, 
ושלא יאחר להדליק נר של שבת יותר מדאי 
אחר השקיעה שלא יבוא לידי חילול שבת, 
ואם כן רב דהקדים להתפלל של שבת מבעוד 
יים על כרחך אף הדליק נרות קודם לכן, 
והאיך עשה כן, והרי אמרינן דלא יקדים. 
ומיישבים ויש לומר, דהתם דאמרינן שלא 
יקדים יותר מדאי היינו בשאינו מקבל עליו 
שבת מיד כשהוא מדליק, אבל הכא מיירי 
שמקבל עליו שבת מיד כשהוא מדליק נרותיו 
הלכך לא הויא הקדמה, ומעמא דהתפלל רב 
של שבת בערב שבת היינו משום דפ"ל כרבי 
יהודה דמפלג המנחה ואילך חשוב לילה, וכן 
הנך תנאי דלקמן שהתפללו של מ"ש - מוצאי 
שבת בשבת, היינו משום דסבירא להו כרבי 
יהודה לענין תפלת הערב שהיא שעה ורביע 
קודם הלילה, הלכך התפללו של שבת במוצאי 
שבת דחשוב כבר לילה לענין תפילת ערבית. 
מיהו אף דהתפללו של מוצ"ש בשבת, אעפ"כ 
[אין] אסור לעשות מלאכה במ"ש מיד לאחר 
פלג המנחה, דלכל דיני התורה עד צאת 
הכוכבים לבר מתפילת ערבית עדיין יום הוא, 
הלכך אסור לעשות מלאכה במו"ש מיד לאחר 
פלג המנחה אלא צריך להמתין בעשיית 
מלאכה עד צאת הכוכבים", וכן לענין תופפת 
שבת (וט' באב) וי"ה - ויום הכיפורים דקי"ל 
שהוא מן התורה, אם כן לא צריך שיעור 
גדול כל כך, כלומר דכשם דלענין עשיית 
מלאכה במוצאי שבת לא אמרינן דהוי לילה 
אלא מעת צאת הכוכבים ולא מפלג המנחה, 
כך לענין תוספת שבת ויוה"כ דהוי מן התורה 
אין אומרים דהוי לילה מפלג המנחה, ולהצריך 
תוספת בשיעור גדול כזה מפלג המנחה ואילך, 
אלא דוקא לענין קבלת שבת ותפילת ערבית 
הוי לילה מפלג המנחה ואילך ולא לשאר 
דבריםת: 


ולא אחורי רבו: 


יבארו טעס האיסור להתפלל אחורי רבו. 


דאמרי דמפלג המנחה ואילך עדיין יום הוא והתפלל אז מנחה, עבד. אכן אומרים 

התוספות, אבל אין לפרש דהא דאמרינן דעבד כמר עבד ודעבד כמר עבד קאי 

הכל בתפלת המנחה, ועבד כרבי יהודה שהתפלל מנחה קודם פלג המנחה 

עבד, ודעבד כרבנן והתפלל מנחה אחר פלג המנחה עבד, דפשיטא דרבנן מודו 

בשיעורו דרבי יהודה דאם התפלל מנחה קודם פלג המנחה עבד, דהא אית להו 
דזמן המנחה הוא עד הערב ומאי אתא הגמרא לאשמועינן. 


דרב צלי של שבת בע"ש: 

יבארו דכל שמקבל עליו שבת מפלג המנחה ואילך אינו בכלל איסור הקדמה של הדלקת 
נרות בערב שבת. 

מבואר בגמרא, דהלכה כרבי יהודה בהא דאמר דזמן תפילת השחר הוא עד ארבע 


איתא בגמרא, דאסור לתלמיד לעמוד ולהתפל אחורי רבו. פירש רש"י דהטעם 
דאסור הוא משום יוהרא. אומרים התוספות, ויש מפרש הטעם שאסור 
לתלמיד להתפלל אחורי רבו משום שנראה כמשתחוה לרבולי. 


והנותן שלום לרבו והמחזיר טלום: 

יבארו האופנים דמותר להקדים ולהחזיר שלום לרבו. 

איתא בגמרא, דהנותן שלום לרבו והמחזיר שלום לרבו גורם לשכינה שתסתלק 
מישראל. אומרים התוספות, פירוש דוקא כשנותן שלום לרבו כשאר כני 

אדם, שאינו אומר שלום עליך רבי אז גורם לשכינה שתסתלק מישראל, אבל 

כשאומר לו שלום עליך רבי ומורי לית לן בה. והיינו דאמרינן (ניק דף עג:) כדי 

שאילת תלמיד לרב, דיש חילוק בין שאילת תלמיד לרב ששיעורו רב יותר, 

שאומר שלום עליך רבי ומורי, לשאילת רב לתלמיד ששיעורו זוטר שאינו אומר 


ציונים והערות 


חומרא לו, והלכך כיון דלאחד הוא חומרא ולאחד הוא קולא, אין לפשוט אם עד ועד בכלל או לא 
מהא דאמרינן דכל שיעורי חכמים להחמיר. יג. כן היא גירסת המהרש"א בתוספות, ולא גרס 'אעפ"כ 
אין איסור לעשות מלאכה במוצ"ש מיד לאחר פלג המנחה', אלא גרס 'אעפ"כ אסור לעשות מלאכה 
במוצ"ש מיד לאחר פלג המנחה'. אולם בגליון גרס 'אעפ"כ אין איסור לעשות מלאכה בערב שבת מיד 
לאחר פלג המנחה', והיינו משום דקאי גבי המתפלל של שבת בערב שבת, דאעפ"כ לא נאסר במלאכה 


מפלג המנחה אלא מהשקיעה ואילך. יד. כן ביאר המהרש"א. טו. וברבינו יונה הביא טעם נוסף 

שאסור להתפלל אחורי רבו משום שמצער לרבו, שכשיסיים הרב תפילתו לא יוכל לפסוע שלש פסיעות 

לאחוריו מפני התלמיד שמתפלל לאחוריו. וכתב הבית יוסף (פו"ם סי 5) בשם מהר"י אבוהב, דהנפ"מ 

בין טעמו של התוספות לטעמו של רבינו יונה, דלשיטת התוספות אין שייך זה אלא במתפלל ביחיד 
אבל בציבור אין לחשוש לזה, אכן לפי שהטעם שמצער את רבו שייך זה אף בציבור. 


ביאורי 


לו אלא שלום עליך. אי נמי יל דאסור להקדים שלום לרבו אפילו כשאומר לו 
דרך כבוד שלום עליך רבי ומורי, ורק להחזיר לו שלום היכן שרבו הקדים לו 
שלום שרי, וההוא דמבואר בגמרא בבא קמא דכדי שאילת תלמיד לרב דמשמע 
דלכתחלה קאמר שיכול אף להקדים לו שלום, איירי בתלמיד חבר דשרי ככל 


ברכות כז: - כח. 


התוספות כה 


צלי של מוצאי שבת וכו 

יבארו דדוקא לצורך מצוה שרי להתפלל של מוצאי שבת בשבת. 

איתא בגמרא, דרבי יאשיה התפלל של מוצאי שבת בשבת. אומרים התוספות, 
יש לומר דהכא רבי יאשיה שהתפלל של מוצאי שבת בשבת מיירי שיש 


הני דלקמן דמצינו בסמוך דהקדימו שלום 
לרבםל". 


הואיל והתפללו וכו 

יבארו קושיית הגמרא מהא דאמר אבידן. 

איתא בגמרא, דאביי התיר לרב דימי בר ליואי 
לעשן סליו בגפרית לאחר שהתפלל של 

שבת בערב שבת, משום שלא קיבל עליו רב 

דימי תוספת שבת משעת תפלה מדעת אלא 


חשכה ואחר כך זרחה חמה. ואקשין, וכי 
המקבל עליו שבת בטעות אין זה חשוב קבלה, 
והא אמר אבידן פעם אחת נתקשרו שמים 
בעבים, כסבורים העם לומר חשכה הוא, 
ונכנסו לבית הכנסת והתפללו של מוצאי שבת 
בשבת, ונתפזרו העבים וזרחה החמה, ובאו 
ושאלו את רבי, ואמר הואיל והתפללו התפללו 
ואינם צריכים לחזור ולהתפלל ערבית שנית. 
מבארים התוספות קושיית הגמרא מהא דאמר 
אבידן, דהכא נמי נימא [לעיל"] (לענין) 
חומרא, כלומר דכשם שכשהתפללו הציבור 
של מוצאי שבת בשבת בטעות לא הצריכו 
אותם להתפלל שנית, ויצאו יד"ח תפילה אע"ג 
דאסורים עדיין במלאכה דבר תורה, הכא נמי 
נימא לעיל דהמתפלל בערב שבת של שבת 


ההוא לכתחלה קאמר ובתלמיד חבר דשרי ככל הני 
דלקמן: 
הואיל והתפללו וכו'. הכא נמי נימא לענין חומרא 
ואמאי שרי ליה. ובקונטרס פי' בפנים אחר: 
שאני צבור. אע"ג דלא מטא זמן אין איסורה איסור 
בעשיית מלאכה, אף על גב דטעותא הוא: 
צלי של מוצאי שבת וכו'. יש לומר דהכא מיירי 
שיש לו צורך מצוה לעשות במוצאי שבת, כגון 
ללכת למול תינוק ולא יהיה לו יין להבדלה אם לא 
יקדים, דודאי צריך להוסיף מחול על הקדש 
דאורייתא אבל בחנם לא, ופשיטא שלא היו ממהרים 
להבדיל ולהתפלל של מוצאי שבת בשבת, דגם 
במלאכה אסור עם חשיכה: 
הלכה כדברי האומר רשות. לאו דוקא רשות אלא 
כדפרישית לעיל (ד' כ.). ולכך נקרא רשות 
לבטלה עבור מצוה אחרת העוברת: 
והלכתא כוותיה דרב. ונראה דלכך תקנו פסוקים 
וקדיש בין גאולה לתפלה דרשות היא: [ע' 
תוס' לעיל ד: ד"ה דאמר ר"י]: 
ונח! ושל מוספין כל היום. הקשה הרב רבינו שמשון 


לו צורך מצוה לעשות במוצאי שבת מיד, 
פגון ללכת למול תינוק ולא יהיה לקו יין 
להבדלה אם לא יקדים, דודאי צריך להוסיף 
מחול על הקדש מדאורייתא, אבל בחנם 
שלא לצורך מצוה, לא יתפלל אדם של מוצאי 
שבת בשבת, ופשיטא שלא היו ממהרים 
להבדיל ולהתפלל של מוצאי שבת בשבת 
שלא לצורך מצוה. דגם במלאכה אסור עם 
חשיכהי. 


הלכה כדברי האומר רשות: 
יבארו דתפילת ערבית רשות היינו דוקא לבטלה 
מפני מצוה אחרת העוברת. 
נחלקו בגמרא האם תפילת ערבית רשות או 
חובה, ואמר רבא דהלכה כדברי האומר 
רשות. אומרים התוספות, דלאו דוקא רשות 
שאם אינו רוצה להתפלל ערבית בלא שום 
סיבה יכול לבטל תפילת ערבית, אלא 
כדפרישית לעיל (די כ.) דהיינו לגבי מצוה 
אחרת והיא עוברת, דאז אמרינן תדחה תפלת 
ערבית מפניה, ולכך נקרא תפילת ערבית 
רשות לבטלה עבור מצוה אחרת העוברת. 


והלכתא כוותיה דרבלא: 
דתפילת ערבית רשות. אומרים התוספות, 


בטעות דאינו צריך להתפלל שנית, והוי 
התפילה קבלת שבת לחומרא לאסור במלאכה 
ע"י התפילה, ואמאי שרי ליה אביי לרב דימי 
לעשות מלאכה אחר שהתפלל וקיבל על עצמו 
שבת בטעות". ובקונטרפ פי' בפנים אחרות, 
דרש"י פירש שיהא רב דימי אסור במלאכה 
משום תוספת שבת על ידי התפילה, דלענין 
תוספת שבת אע"ג שהיא בטעות הוה תוספת 
על ידי התפילה, כיון שאמר דתפילה קבלה 
היא. 


שאני צבור: 
יבארו תירוצ הגמרא ישאני ציבורי. 
איתא בגמרא, דאביי התיר לרב דימי בר ליואי לעשן סליו בגפרית לאחר שהתפלל 
של שבת בערב שבת, משום שלא קיבל עליו רב דימי תוספת שבת משעת 
תפלה מדעת אלא בטעות, דהיה זה יום המעונן והיה סבור שכבר חשכה ואחר 
כך זרחה חמה. ואקשינן, וכי המקבל עליו שבת בטעות אין זה חשוב קבלה, 
והא אמר אבידן פעם אחת נתקשרו שמים בעבים, כסבורים העם לומר חשכה 
הוא, ונכנסו לבית הכנסת והתפללו של מוצאי שבת בשבת, ונתפזרו העבים וזרחה 
החמה, ובאו ושאלו את רבי, ואמר הואיל והתפללו התפללו ואינם צריכים לחזור 
ולהתפלל ערבית שנית. וכשם שכשהתפללו הציבור של מוצאי שבת בשבת 
בטעות לא הצריכו אותם להתפלל שנית, ויצאו יד"ח תפילה אע"ג דאסורים עדיין 
במלאכה דבר תורה, הכא נמי נימא לעיל דהמתפלל בערב שבת של שבת בטעות 
דאינו צריך להתפלל שנית, והוי התפילה קבלת שבת לחומרא לאסור במלאכה 
ע"י התפילה, ואמאי שרי ליה אביי לרב דימי לעשות מלאכה אחר שהתפלל 
וקיבל על עצמו שבת בטעות. ותירצה הגמרא, דשאני ציבור הואיל והתפללו 
התפללו. מבארים התוספות את תירוץ הגמרא דשאני ציבור, דאע"ג דלא מטא 
זמן [איפור דאין אפורים"] (אין איפורה איפור) בעשיית מלאכה, כלומר 
דציבור אין מטריחין אותם לחזור ולהתפלל אף בע"ש, אע"ג דלא מטא עדיין זמן 
איסור מלאכה בע"ש, ואף על גב דטעותא הוא שבטעות התפלל מ"מ לא 
מטרחינן להו לחזור ולהתפלל. 


ז"ל, דאמרי' בפרק תמיד נשחט (דף ₪) 
מוספין בשש בזיכין בשבע, וכ"ת ה"מ למצוה אבל 
דיעבד כל יומא נמי זמניה הוא, הרי בתמורה (פ" די 
יל) משמע שהמוספין היו נשחטין עם התמיד ונקטרין 

עמו. ותירץ, דהתם מיירי בשבת: 
הלכה מתפלל של מנחה ואח"כ מתפלל של 

מופף. מכאן יש ליזהר ביוה"כ להתפלל 


ונראה דלכך תקנו פפוקים וקדיש 
בין גאולה לתפלה ולא חששו לסמוך גאולה 
לתפילה, משום דרשות היא. [ע' תופ' לעיל 
דף ד: ד"ה אמר ר"י שכתבו דהפסוקים 
והקדיש שתיקנו בין גאולה לתפילה של ערבית 
אין זה חשוב הפסק, דכולה גאולה אריכתא 
היא, דאף דקיימא לן תפילת ערבית רשות 
קיימא לן נמי דצריך לסמוך גאולה לתפילה 

של יערבית). 


ושל מוספין כל היום: 
יבארו דדוקא בחול מצותן כל היום, אבל בשבת קרבן מוסף קרב רק עד שעה ששית. 
שנינו במשנה לעיל (כ.) דתפילת המוספין זמנה כל היום. מקשים התוספות, 
והקשה הרב רבינו שמשון ז"ל, דהא אמרי" בפרק תמיד נשחט (דף ט.) 
דמופפין קריבין בשש ובזיכין בשבע, ומשמע דזמן קרבן מוסף הוא עד שעה 
ששית דוקא, והאיך אמרינן דזמן תפילת המוספין הוא כל היום, הא זמן תפילת 
המוספין הוא כמו זמן הקרבתן, וכ"ת דהא דמוסף קרב בשעה ששית ה"מ 
למצוה, אבל בדיעבד כל יומא נמי זמניה הוא, ומשום הכי קתני במתניתין דשל 
מוספין כל היום, הא ליתא, דהרי בתמורה?? (פינ די יל) משמע שהמופפין היו 
נשחטין עם התמיד של שחרית ונקטרין עמו, אם כן משמע דלכתחילה עיקר 
מצות הקרבת קרבן מוסף היא מיד לאחר תמיד של שחרית, ואם כן ליכא למימר 
דהא דאמרינן דמוספין בשש היינו לכתחילה, דהא לכתחילה מצותו מיד אחר 
תמיד של שחרית, ועל כרחך הא דאמרינן דמוספין בשש היינו דלאחר שש שוב 
אינו יכול להקריבו ואפילו בדיעבד. ומיישבים ותירץ הרב ר' שמשון ז"ל, דהתם 
דקתני דמוספין בשש, מיירי בשבת, אבל בראש חודש מצותן כל היום אף 
לכתחילה. 


הלכה מתפלל של מנחה ואח"כ מתפלל של מוסף: 

יבארו אס הא דמתפלל מנחה ואחר כך מוסף הוא דוקא כשעומד להתפלל שתי התפילות 
כאחד, או אף אס אינו עומד להתפלל שתי התפילות כאחד. 

נחלקו בגמרא, היכן דנזדמנו לפניו תפילת מנחה ותפילת מוסף איזה מהם יש 


ציונים והערות 


טז. ע"פ דברי המהרש"א. יז. מהרש"א. יח. כן ביאר המהרש"א. יט. מהרש"א. | כ. כתב 
הפני יהושע דתיבות אלו 'דגם במלאכה אסור עם חשיכה' אין להם מובן, דאיפכא מבעיא להו למימר 
'דגם עם חשיכה אסור במלאכה', כלומר דאסור במלאכה אף משחשיכה משום תוספת שבת דאורייתא. 


וכתב דלולא דמסתפינא היה אומר שתיבות אלו אינם מדברי התוספות. | כא. כתב הרש"ש שד"ה 
זה הוא המשך עם ד"ה של התוספות הקודם והכל דבור אחד. וכן נראה, דתיבות אלו 'והלכתא כוותיה 
דרב' אינם נמצאים בגמרא כאן בסוגיא. | כב. בפני יהושע כתב דצ"ל ביומא וכן כתב המגן אברהם 


כו ביאורי 


לו להקדים, דחכמים סברי דיש לו להקדים תפילת המנחה לתפילת המוספין, לפי 
שהיא תדירה יותר מתפילת מוסף, ורבי יהודה סבר שיש לו להקדים תפילת מוסף 
קודם לפי שזמנה עובר, ואמר רבי יוחנן דהלכה כחכמים דמתפלל של מנחה 
ואחר כך של מוסף לפי שהיא תדירה יותר, וקיימא לן דתפילת המוספין זמנה 


ברכות כח, - כט. 


התופפות 


לטעום' ולא אמר 'אסור לאכול' משמע שבא לומר שאפילו אם התחיל לאכול 

צריך להפסיק באמצע אכילתו ולא יטעום יותר?'. אולם אומרים התוס' ולא היא, 

דאין ההלכה כך, דקיימא לן דאם התחילו בסעודה אין מפסיקין אם הגיע זמן 
תפילת המנחה?', ומינה שמעת דטעימה שרי קודם התפילה. 


כל היום ואין זמנה עובר אם יקדים להתפלל 
מנחה. אומרים התוספות, דמכאן יש ליזהר 
ביוה"כ להתפלל תפלת שחרית קודם שש 
שעות ומחצה דהיינו קודם שיגיע שעת 
המנחה, כדי שיוכלו להתפלל מוסף מיד אחר 
שחרית, דאל"כ אלא דתפילת שחרית תסתיים 
אחר שש שעות ומחצה, א"כ היו צריכין 
להתפלל תפלת המנחה קודם לתפילת מוסף 
לפי שהיא תדירה יותר, כמבואר כאן בגמרא. 
והר"י אומר דאינו צריך למהר ולסיים תפילת 
שחרית ביוה"כ קודם שש שעות ומחצה כדי 
שיוכל להתפלל מוסף מיד אחר שחרית, 
דאפילו אם יסיים שחרית אחר שש שעות 
ומחצה יוכל להתפלל מיד לאחר מכן מוסף 
קודם שיתפלל מנחה, דהא דקאמרינן הכא 
בגמרא כשנזדמנו שניהם לפניו שיתפלל 
תפלת המנחה קודם לתפילת מוסף, היינו 
כשיש לו לעשות צרכיו, שלא יוכל להתפלל 
תפלת המנחה בזמנה בפלג המנחה, וצריך 
להתפלל שניהם מוסף ומנחה מיד, וכגון 
ש הא ילך לפעודה גדולה כמו לנשואין 
ומתיירא להמתין עם תפילת המנחה שמא 
ימשוך בסעודתו או שישתכר, דאז כיון 
שעומד להתפלל עכשיו גם מוסף וגם מנחה 
יש לו להקדים מנחה למוסף לפי שהיא תדירה 
יותר, אבל אם היה לו שהות להתפלל אחר 
תפלת מוסף תפלת המנחה בזמנה, ואינו 
עומד להתפלל עכשיו שתי התפילות כאחד, 
אלא רוצה להתפלל עכשיו רק מוסף, ורק 
לאחר זמן יתפלל מנחה, אין לו להקדים 
תפלת המנחה לתפילת מוסף, אלא יתפלל 
כסדר מוסף אחר שחרית ואח"כ יתפלל מנחה 
בזמנה?י. 


כדמתרגם רב יוסף על דאחרו זמני מועדיא: 

יבארו הראיה דהפסוק מיירי באיחור ומן תפילה 

ולא במצות שלש רגלים. 

איתא בגמרא, אמר רבי יהושע בן לוי כל 
המתפלל תפלה של מוספין לאחר שבע 

שעות לרבי יהודה, עליו הכתוב אומר נוגי 

ממועד אספתי ממך היו', כלומר דמחמת 


תפלת שחרית קודם שש שעות ומחצה דהיינו קודם 
שיגיע שעת המנחה, דאל"כ היו צריכין להתפלל 
תפלת המנחה קודם. והר"י אומר דאינו צריך, דהא 
דקאמר שיתפלל תפלת המנחה קודם היינו כשיש לו 
לעשות צרכיו שלא יוכל להתפלל תפלת המנחה 
בזמנה, וצריך להתפלל שניהם מיד כגון שהיה לו 
לילך לסעודה גדולה כמו לנשואין, ומתיירא שמא 
ימשוך בסעודתו או שישתכר, אבל אם היה לו שהות 
להתפלל אחר תפלת מוסף תפלת המנחה בזמנה אין 
לו להקדים תפלת המנחה, אלא יתפלל כסדר מוסף 
ואח"כ מנחה: 

כדמתרגם רב יוכף על דאחרו זמני מועדיא. ואי 
משתעי ברגלים אין שייך לומר לשון 

איחור, שהרי אין להם תשלומין, אלא ע"כ בתפלה 

משתעי קרא: 
ונהו כיון שהגיע זמן תפלת המנחה אפור לטעום 
כלום וכו'. ואית ליה לרבי יהושע מפסיקין 
ואפילו מן האכילה. ולא היא: 

נטן לייט עלה אביי אמאן דמצלי הביננו. והכי 
קי"ל. ויש ספרים דמסיק ה"מ במתא אבל 

בדרך שרי, כדמשמע במכילתין גבי רבי יוסי וכו': 
ונכללה בהביננו. והא דאמרינן בפ"ק דנדה (דף פ:) 
כל השנה כולה מתפלל אדם י"ח חוץ 
ממוצאי יה"כ מפני טורח צבור מפני התענית, וי"א 
שמתפללים י"ח שלימות מפני שצ"ל הבדלה בחונן 
הדעת, ותימה אמאי לא פריך ונכללה בהביננו. וי"ל 
דלא דמי, דהתם כל השנה כולה מתפלל י"ח ואין 
לנו להקשות ונכללה מכלל כדי לשנות המנהג של 
כל השנה, אבל הכא שכל השנה מתפלל הבינו, 
פריך שפיר למה לי לשנות המנהג בשביל אתה 

חוננתנו ונכללה בהביננו: 
מפני שיכול לאומרה בשו"ת. כדאמר [לקמן לא.] 


לייט עלה אביי אמאן דמעלי הביננו: 
יבארו דאין לו לאדס להתפלל הביננו אלא אם כן 
הוא בדרך שאין דעתו מיושבת עליו. 
שנינו לעיל במשנה (פ), רבי יהושע אומר 
בכל יום אדם מתפלל מעין שמונה 
עשרה, ואמר שמואל דמעין שמונה עשרה 
היינו תפילת הביננו. ואיתא בגמרא דלייט עלה 
אביי אמאן דמתפלל הביננו. אומרים התוספות, 
והכי קי"ל דאין לו לאדם להתפלל הביננו. ויש 
ספרים דמסיק דה"מ דאין לו לאדם להתפלל 
הביננו, במתא - כשהוא בעיר ודעתו מיושבת 
עליו ויכול להתפלל שמונה עשרה שלמות, 
אבל כשהוא בדרך, שאין דעתו מיושבת עליו, 
שרי להתפלל הביננו, כדמשמע במכילתין 
לעיל (כ) גפי רפי יופי וכו' שנכנס: לחורבה 
להתפלל, ואמר לו אליהו הנביא שהיה לו 
להתפלל בדרך תפילה קצרה דהיינו הביננו. 


וגכללה בהביננו: 
יבארו דלא פרכינן דנכללה להבדלה מכלל הביננו 
אלא כשבא לקיים המנהג ולא כשבא לשנות 
המנהג. 
איתא בגמרא, אמר רב נחמן אמר שמואל כל 
השנה כולה מתפלל אדם הביננו, חוץ 
ממוצאי שבת ומוצאי ימים טובים, מפני 
שצריך לומר הבדלה בחונן הדעת. והקשה מר 
זוטרא, והרי אף במוצאי שבתות ימים טובים 
יכול לומר הביננו, ויזכיר הבדלה בתפילת 
הביננו שיאמר הביננו ה' אלקינו המבדיל בין 
קדש לחול. והוקשה להתוספות, והא דאמרינן 
בפ"ק דנדה (דף ת:) דכל השנה כולה מתפלל 
אדם י"ח חוץ ממוצאי יה"כ שמתפלל הביננו 
מפני טורח צבור מפני התענית, י"א 
שמתפללים י"ח שלימות אף במוצאי יוה"כ 
מפני שצ"ל הבדלה בחונן הדעת, ותימה 
אמאי לא פריך אמאן דס"ל דאף במוצאי 
יוה"כ מתפלל י"ח שלימות ולא הביננו, מפני 
שצריך לומר הבדלה בחונן הדעת, ויקשה ליה 
ונכללה להבדלה בהביננו כדאקשינן הכא. 
ומיישבים וי"ל, דלא דמי סוגייתנו לסוגית 


שהעבירו מועדי התפלות והחגים, יהיו נוגים ואסופים וכלים?ז. ואקשינן, דמאי 

משמע דהאי עוגי' דאמר קרא לישנא דתברא הוא. ומשני, כדמתרגם רב יוסף 

'תברא דהיינו לשון שבר, אתי על שנאיהון דבית ישראל?" על דאחרו זמני 

מועדיא דבירושלים'. מבארים התוספות, ואי משתעי קרא דנוגי ממועד' בשלש 

רגלים ולא בזמני התפילה, אין שייך לומר לשון איחור, שהרי אין להם לשלש 

רגלים תשלומין שידבר הכתוב על מה שאיחרו אותם, אלא ע"כ בתפלה משתעי 
קרא, היינו דאיחרו זמן התפילה. 


כיון שהגיע זמן תפלת המנחה אסור לטעום כלום וכו 

יבארו מדוע לא קיימא לן כרבי יהושע בו לוי. 

איתא בגמרא, דלא קיימא לן כהא דאמר רבי יהושע בן לוי דכיון שהגיע זמן 
תפלת המנחה, אסור לו לאדם שיטעום כלום קודם שיתפלל תפלת המנחה. 

אומרים התוספות, ואית ליה לרבי יהושע בן לוי דאפילו טעימה אסור קודם 

תפילת המנחה דמפפיקין ואפילו מן האכילה לתפילת המנחה, דמדאמר 'אסור 


הגמרא התם, דהתם אמרינן דכל השנה כולה מתפלל י"ח, אלא דנחלקו האם 
במוצאי יוה"כ נמי מתפלל י"ח או הביננו, ואם כן אין לנו להקשות אמאן דס"ל 
דמתפלל י"ח אף במוצאי יוה"כ כדרך שמתפלל כל השנה ונקשה עליו ונכללה 
להבדלה מכלל הביננו כדי שיבא לשנות המנהג של כל השנה שמתפלל י"ח, 
אבל הכא דאמרינן שכל השנה מתפלל הביננו חוץ ממוצאי שבתות וימים 
טובים מפני שצריך לומר הבדלה בחונן הדעת, פריך שפיר למה לי לשנות 
המנהג להתפלל שמונה עשרה שלמות ולא הביננו בשביל אתה חוננתנו, ונכללה 
להבדלה בהביננו ולא נשנה המנהג. 


מפני שיכול לאומרה בשו"ת: 

יבארו דאין להזכיר בשומע תפילה אלא צרכיו ולא הזכרות ושבחים, וכן דאין לו לאדס 

להוסיף על ברכות שמונה עשרה או להתפלל שמונה עשרה בי פעמים. 

מבואר בגמרא, טעה ולא הזכיר שאלה בברכת השנים אין מחזירין אותו, מפני 
שיכול לאומרה בשומע תפילה. כדאמרינן [לקמן דף לא.] (ע"ז דף 5.) 


ציונים והערות 


סי" רפא. 


כג. ויעויין בתוספות הרא"ש שהביא שנחלקו בירושלמי אם הא דאמרינן דתפילת מנחה 
קודמת לתפילת מוסף הוא דוקא כשאין שהות ביום להתפלל שתיהם, אבל אם יש שהות ביום להתפלל 
שתיהם תפילת מוסף קודמת, או אפילו אם יש שהות ביום להתפלל שתיהם תפילת המנחה קודמת. 
ובשאגת אריה (סימן ש) כתב, דבאין שהות להתפלל שתיהם יתפלל מוסף לפי דזמנה עובר לגמרי, מה 


שאין כן מנחה יש לה תשלומין בערבית. וכן פסק המגן אברהם (פ" כפו, פק"ג). ובדגול מרבבה שם 
תמה עליו מדברי הירושלמי הנ"ל, שמשמע שבאין שהות ביום לכולי עלמא מנחה קודמת, ועד כאן 
לא נחלקו אלא כשיש שהות להתפלל שתיהם. 


כד. רש"י. כה. היינו בלשון סגי נהור. כו. פני 


יהושע. | כז. שבת (ע:. והיינו דוקא היכא דאיכא שהות להתפלל מנחה לאחר סעודתו. 


ביאורי 


דשואל אדם כל צרכיו בשו"ת - בשומע תפלה הלכך אף שאלת גשמים יכול 
להזכיר בשומע תפילה. אומרים התוספות, ודוקא צרכיו כגון שיש לו חולה 
בתוך ביתו, או שצריך שדהו מים דהוא מעין תפלה, וכן שאלה דגשמים הוא 
דיכול להזכיר בשומע תפילה, אבל הזכרה דגבורות גשמים שהיא שבח בעלמא 


ולא בקשה, וכן הבדלה ושאר שבחים אסור 
להזכיר בשומע תפילה, כיון שאינה מעין 
שו"ת שהיא בקשות ולא הזכרת שבחים"". 
עוד אומרים התוספות, ונראה שכל האומר 
ברוך אתה ה' שו"ת אחר שפיים ‏ דברי 
תחנונים כשהוא מיושב כשאומר תחנונים 
בפני עצמו דמותר לאומרו מיושב?ל הרי זה 
מגונה, כדאמר" (מגנס דף ) מכאן ואילך 
אפור לספר בשבחו של מקום, כלומר 
להוסיף ברכות על אלו שמונה עשרה ברכות 
שתקנו חכמים, ואם אחר שמסיים דברי 
תחנונים אומר ברוך אתה ה' שומע תפילה, 
נמצא שהוא מוסיף על הברכות שתקנו חכמים 
שהרי זה מגונה. ואפילו אם בא להתפלל 
שמנה עשרה עוד פעם אחרת, כלומר 
שמתפלל ב' פעמים שמונה עשרה בזה אחר 
זה אסור, מפני שנראה כמוסיף על הברכות. 
והא דאמרינן לעיל (דף כ) ולואי שיתפלל 
אדם כל היום שמשמע שיכול אדם לחזור 
ולהתפלל עוד פעם שמונה עשרה, היינו דוקא 
כשספק לו אם התפלל או לא, מותר לו לחזור 
ולהתפלל לצאת ידי ספיקו, אבל אם ודאי לו 
שהתפלל כבר אוקמינן לעיל שפוסק אפי' 
באמצע"'עיכה, וכדאמר שמואל בפרק מי 
שמתו (פס) היה עומד בתפלה ונזכר שהתפלל, 
פוסק ואפילו באמצע ברכה. ומה ששליח 
צבור שונה בהן ומתפלל שמ"ע פעם נוספת 
אף שכבר התפלל שמונה עשרה בלחש, היינו 
כדי להוציא רבים ידי חובתן, ומה שמתפלל 
בלחש ולא די במה שמתפלל בקול בלבד, 
היינו כדי להסדיר תפלתו קודם, כדמוקמינן 
בפרק בתרא דר"ה (דף 6ל. 


הא דאדכר (אחר) [בתר] שומע תפלה: 
יבארו דאף אס נזכר דלא אמר שאלה אחר שומע 
תפילה, אינו חוזר לראש אלא לשומע תפילה כל 
שלא עקר רגליו. ודיני טעות במוריד הטל ומוריד 
הגשס בימות החמה ובימות הגשמים. 
בגמרא אמר רב תנחום אמר רב אסי, טעה ולא 
הזכיר שאלה בברכת השנים אין 
מחזירין אותו מפני שיכול אומרה בשומע 
תפילה, ואקשינן עליה מהא דתניא טעה ולא 
הזכיר שאלה בברכת השנים מחזירין אותו. 
ומשני, דהא דאמר רב אסי אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה בשומע תפילה, מיירי 
שנזכר שטעה ולא הזכיר קודם שומע תפילה, 
והא דתניא דמחזירין אותו מיירי שנזכר שטעה 
ולא הזכיר שאלה אחר שומע תפילה, דאז 
ודאי מחזירין אותו כיון ששוב אינו יכול 
לומר שאלה בשומע תפילה דהא נזכר שטעה 
אחר שאמר שומע תפילה. אומרים התוספות, 
ומיהו אם לא עקר רגליו אף דנזכר שטעה 
אחר שאמר שומע תפילה אינו צריך לחזור 


לראש, ואף לא לברכת השנים, אלא חוזר לשומע תפלה ושם מזכיר שאלת 
גשמים. וכן משמע בירושלמי פ' אין עומדין (ככות פ"ה ס"נ) דאם לא עקר רגליו 


כח. ולכף אמרינן דטעה ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו, ואין אומרים דיזכיר 
גבורות גשמים בשומע תפילה, כּדרךף שאנו אומרים בטעה ולא הזכיר שאלת גשמים בברכת השנים, 
כט. בפני יהושע משמע דהתחנונים שאחרי שמונה 


מפני שאין מזכירים הזכרות בשומע תפילה. 


עשרה נקרא 'מיושב' שכבר לא נחשב לתפילת העמידה ועי"ש מה שהאריך. 
(:) רבן גמליאל אומר שליח ציבור מוציא את הרבים ידי חובתן. איתא בגמרא (עס (7:) דאמרו לו 


ברכות כם. - כם; 


(עו"ג דף פ.) שואל אדם צרכיו בשו"ת. ודוקא צרכיו 
כגון שיש לו חולה בתוך ביתו, או שצריך שדהו מים, 
דהוא מעין תפלה וכן שאלה, אבל הזכרה והבדלה 
ושאר שבחים אסור שאינה מעין שו"ת. ונראה שכל 
האומר ברוך אתה ה' שו"ת אחר שסיים דברי 
תחנונים מיושב מגונה, כדאמרי' (מגיש דף יפ.) מכאן 
ואילך אסור לספר בשבחו של מקום, כלומר להוסיף 
ברכות על אלו, ואפילו אם בא להתפלל שמנה עשרה 
עוד פעם אחרת אסור, שנראה כמוסיף על הברכות. 
והא דאמר לעיל (דף כ) ולואי שיתפלל אדם כל 
היום, היינו דוקא ספק התפלל, אבל ודאי אוקמינן 
לעיל שפוסק אפי' באמצע ברכה כשמואל בפרק מי 
שמתו (עס). ומה ששליח צבור שונה בהן הינו 
להוציא רבים ידי חובתן, ומה שמתפלל בלחש היינו 
כדי להסדיר תפלתו, כדמוקמינן בפרק בתרא דר"ה 
(דף 67 : 

נש הא דאדכר (אחר) [בתר] שומע תפלה. אז 

ודאי מחזירין אותו, מיהו אם לא עקר רגליו 
אינו צריך לחזור לראש ולא לברכת השנים אלא חוזר 
לשומע תפלה. וכן משמע בירושלמי פ' אין עומדין, 
דקאמר אם לא שאל בברכת השנים מחזירין אותו, 
ולהיכן חוזר, ר' שמעון בשם ר' יוחנן אמר בר"ח 
אם עקר רגליו חוזר לראש ואם לאו חוזר לעבודה, 
ה"נ אם עקר רגליו חוזר לראש ואם לאו חוזר 
לשומע תפלה, אלמא משמע בהדיא דאינו חוזר אלא 
לשומע תפלה כי לא עקר רגליו. מיהו הירושלמי 
פליג אגמרא דידן בגבורות גשמים, דהכא קתני לא 
הזכיר גבורות גשמים מחזירין אותו, ולא קאמר 
לאומרו בשומע תפלה, ובירושל' קאמר אם לא שאל 
בברכת השנים אומרה בשומע תפלה, ודכוותה אם לא 
הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מזכיר בשומע 
תפלה, ומה אם שאלה שהיא מדוחק אומרה בשומע 
תפלה הזכרה שהיא מריוח לא כ"ש, אלמא דבהדיא 
איתא התם דחוזר בגבורות גשמים לשומע תפלה. 
ואפשר להיות שהגמרא שלנו לא חשש לפרשו משום 
הקל וחומר כדאיתא בירושלמי, והא דקתני לא הזכיר 
גבורות גשמים מחזירין אותו, איירי שלא הזכיר כלל 
בשומע תפלה. והא ליתא, דהא במסקנא מוקי האי 
מימרא בנזכר קודם שומע תפלה משום פירכא 
דשאלה. ובירושלמי קאמר היה עומד בטל והזכיר של 
גשם מחזירין אותו, פי' בימות הקיץ, ופריך, והא 
תניא בטל וברוחות לא חייבו חכמים להזכיר, והכי 


ציונים והערות 


ל. דאהא דתנן התם 


לרבן גמליאל לדבריך, למה ציבור מתפללין, אמר להם כדי להסדיר שליח ציבור תפילתו. 

בתוספות הרא"ש הביא דעת הבה"ג דחולק, וכל שנזכר שטעה אחר שומע תפילה חוזר לברכת השנים 

ולא לשומע תפילה. וכן פסק בשלחן ערוך שו" סי קיז ס"ל). 

ומטר הוי מדוחק משום דגשמים הוי דבר הנצרך, מה שאין כן גבורות גשמים אין זה אלא שבח 
בעלמא וזוהי הכוונה שנאמר מריוח. 


התוספות כז 


אינו חוזר אלא לשומע תפילה, דקאמר אם לא שאל בברכת השנים מחזירין 
אותו, ולהיכן הוזר, רי שמעון בשם ר' יוהנן אפר, פהיה אם לא הזכיר יעלה 
ויבוא, אם עקר רגליו חוזר לראש, ואם לאו, שלא עקר רגליו עדיין, חוזר 
לעבודה, ה"נ גבי טעה ולא הזכיר שאלה בברכת השנים, אם עקר רגליו חוזר 


לראש, ואם לאו שלא עקר עדיין רגליו חוזר 
לשומע תפלה. אלמא משמע בהדיא דאם 
נזכר שטעה ולא הזכיר שאלה בברכת השנים 
אחר שהתפלל כבר שומע תפילה, דאינו חוזר 
אלא לשומע תפלה כי לא עקר רגליול". 

אכן אומרים התוספות, מיהו הירושלמי פליג 

אגמרא דידן בטעה ולא הזכיר גבורות 
נשמים, דהכא קתני בגמרא דאם לא הזכיר 
גבורות גשמים מחזירין אותו, ולא קאמר 
לאומרו בשומע תפלה, ובירושל' קאמר דאם 
לא שאל גשמים בברכת השנים אומרה 
בשומע תפלה, ודכוותה אם לא הזכיר 
גבורות יגשמים בתחיית" חמתים. מזכיף 
גבורות גשמים בשומע תפלה. ויליף לה 
הירושלמי בקל וחומר, ומה אם שאלה שהיא 
מדוחק"?: אומרה בשומע תפלה, הזכרה 
שהיא מריוח לא כ"ש שאומרה בשומע 
תפילה, כלומר ומה אם דבר בקשה מותר 
להזכיר בשומע תפילה, דבר שהוא הזכרה 
ושבח והודאה ודאי שמותר לו להזכיר בשומע 
תפילה, אלמא דבהדיא איתא התם דחוזר 
בגבורות גשמים לשומע תפלה. אומרים 
התוספות, ואפשר להיות שאין כאן פלוגתא 
בין הבבלי לירושלמי, אלא שהגמרא שלנו לא 
חשש לפרשו דאם טעה ולא הזכיר גבורות 
גשמים אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה 
בשומע תפילה משום הקל וחומר בהא, דאם 
שאלה שהיא מדוחק אומרה בשומע תפילה, 
הזכרה שהיא מריוח לא כל שכן וכדאיתא 
בירושלמי, והא דקתני טעה ולא הזכיר 
גבורות גשמים מחזירין אותו, איירי שלא 
הזכיר כלל גבורות גשמים ואפילו בשומע 
תפלה. ודוחים התוספות ואומרים דודאי איכא 
פלוגתא בין הבבלי לירושלמי, והא ליתא, 
כלומה דליכא למימר דלא פליגי הבבלי 
והירושלמי, דהא במסקנא מוקי האי מימרא 
דטעה ולא הזכיר גבורות גשמים מחזירין אותו 
ושאלה בברכת השנים אין מחזירין אותו 
דמיירי בנזכר קודם שומע תפלה, וזאת 
משום פירכא דשאלה, דאקשינן דהכא איתא 
דאין מחזירין אותו ובברייתא תני דמחזירין 
אותו, ומשני, דהא דתני אין מחזירין אותו 
מיירי שנזכר קודם שומע תפילה, ואעפ"כ אם 
לא הזכיר גבורות גשמים מחזירין אותו, נמצא 
מבואר בגמרא דידן דאם לא הזכיר גבורות 
גשמים בתחיית המתים אין לו תקנה להזכיר 
גבורות | גשמים בשומע תפילה ודלא 

כהירושלמי. 

עוד אומרים התוספות, ובירושלמי קאמר היה 

עומד בטל, דהיינו בימות הקיץ שאומרים 
מוריד הטל, וטעה במקום מוריד הטל והזכיר 
של גשם, מחזירין אותו לראש שיאמר מוריד 
הטל, ופי' הא דקתני היה עומד בטל הינו 


בימות הקיץ. ופריך, מדוע אם טעה והזכיר מוריד הגשם במקום מוריד הטל 
מחזירין אותו, והא תניא בטל וברוחות לא חייבו חכמים להזכיר, כלומר דאם 


לא. אכן 


לב. ביאר רבינו יונה, דשאלה דטל 


כח ביאורי 


טעה ולא הזכיר כלל של טל בימות הקיץ אין מחזירין אותו, דאין חיוב כלל 
להזכיר טל בימות הקיץ, והכי פריך, כי היכי דאם לא הזכיר כלל מטל בימות 
הקיץ אינו עיכוב, ורק אם היה רוצה להזכיר מזכיר, ה"נ אם עמד בטל והזכיר 
של גשם אין לחוש, דלא גרע הא דהזכיר גשם בימות הקיץ מלא הזכיר מל 


כלל, ומשני, דלא דמי ההוא דמקל ומצלי - 
מקלל בתפילתו, לההוא דמצלי ולא מקל פיי 
מקלל, כלומר אינו דומה כשעומד בטל 
והזכיר של גשם שהוא פימן קללה שאז 
מחזירין אותו, למי שאינו מזכיר כלל לא טל 
ולא גשם שאינו מקלל שאין מחזירין אותו. 
אומרים התוספות, וכן הלכה למעשה, שאם 
עומד בשל מל והזכיר של גשם דמחזירין 
אותו כיון שהזכיר סימן קללה, דגשמים בימות 
הקיץ הרי הם סימן קללה, ואם לא הזכיר 
משניהם כלל, דהיינו לא טל ולא גשם אין 
מחזירין אותו. 
ומוסיפים התוס' והדר קאמר בירושלמי דאי 
קאי בגשם דהיינו בימות הגשמים, 
וטעה והזכיר בשל טל במקום מוריד הגשם, 
אין מחזירין אותו, ופריך מהכא והתניא או 
שלא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים 
מחזירין אותו, ומדוע אם טעה והזכיר טל 
בימות הגשמים אין מחזירין אותו, הרי סוף 
סוף לא הזכיר גבורות גשמים, דתניא דמחזירין 
אותו. ומשני, הא דאדכר הא דלא אדכר, 
פירוש הא דלא אדכר לא מל ולא מטר, 
כלומר שלא הזכיר כלום לכך מחזירין אותו 
וכדתניא בברייתא, והא דהזכיר גם של מל 
וגם של מטר אין מחזירין אותו. אומרים 
התוספות ולא נהירא לומר כן, דהא פשיטא 
הוא דאם הזכיר שניהם דאין מחזירין אותו, 
ואם לא הזכיר כלל פשיטא דמחזירין אותו. 
אלא ודאי יש לפרש, הא דאדכר מל אין 
מחזירין אותו, הא דלא אדכר כלל לא טל 
ולא מטר לפיכך מחזירין אותו, אבל אם 
הזכיר טל אף בימות הגשמים אין מחזירין 
אותו, כיון שעל כל פנים הזכיר טל, ורק היכן 
שקיב כלל לא טל ולא מטר מחזירין 
אותו וכדתניא בברייתא. מסיימים התוספות 
ואומרים, דלכך יש בני אדם שאומרים כל 
שעה טל, כלומר כל השנה כולה בין בימות 
החמה ובין בימות הגשמים, דמתוך שהם 
רגילים לומר טל אף בימות הגשמים, אם כן 
בימות הגשמים אם שכח מוריד הגשם אין 
מחזירין אותו כיון שעל כל פנים הזכיר טל. 
סיכום: ביארו, דטעה ולא הזכיר שאלה בברכת 
השנים מזכיר בשומע תפילה, טעה ולא הזכיר אף 
בשומע תפילה, אס לא עקר רגליו חוזר לשומע 
תפילה, ואס עקר רגליו חוור לראש. 
עוד כתבו, דבטעה ולא הזכיר גבורות גשמים 
נחלקו הבבלי והירושלמי, דלשיטת הבבלי מחזירין 
אותו ואין לו תקנה לומר גבורות גשמיס בשומע 
תפילה, ולשיטת הירושלמי אין מחזירין אותו דיש 


לו תקנה לאומרו בשומע תפילה, דדין הזכרת גשמים כדין שאלה בברכת השניס. 

בימות הקיצ אס לא הזכיר כלל לא טל ולא גשס אין מחזירין אותו, אבל אס הזכיר 
של גשס מחזירין אותו כיון שהזכיר סימן קללה. ובימות החורף אס לא הזכיר כלל לא 
טל ולא גשם מחזירין אותו, ואס הזכיר אפילו רק טל וכל שכן אס הזכיר גם טל וגס 


גשם אין מחזירין אותו. 


טעה ולא הזכיר של ראש חדש בעבודה חוזר לעבודה: 
יבארו דכל ששכח הזכרה בציבור אינו צריך לחזור, אלא יכול לצאת ידי חובתו במה 


לג. והב"ח (ו": פי' קכד) כתב בשם המהרש"ל, דעכשיו בזמן הזה אין אדם שיכול לכוון לכל מה שיאמר הש"ץ ולכך צריך לחזור ולהתפלל. 
אם החסיר ברכה שלמה יכול לצאת ידי חובתו במה ששומע מהש"ץ. ודלא כהתוספות. 


ברכות כט: 


ששומע מהשייצ. 


פריך כי היכי דאם לא הזכיר כלל מטל אינו עיכוב 
ואם היה רוצה להזכיר מזכיר, ה"נ אם עמד בטל 
והזכיר של גשם אין לחוש, דלא גרע מלא הזכיר טל 
כלל. ומשני, דלא דמי ההוא דמקל ומצלי לההוא 
דמצלי ולא מקל, פי' מקלל, כלומר אינו דומה 
כשעומד בטל והזכיר של גשם שהוא סימן קללה, 
למי שאינו מזכיר כלל לא טל ולא גשם שאינו מקלל. 
וכן הלכה למעשה שאם עומד בשל טל והזכיר של 
גשם דמחזירין אותו, ואם לא הזכיר משניהם כלל 
אין מחזירין אותו. והדר קאמר בירושלמי קאי בגשם 
והזכיר בשל טל אין מחזירין אותו, ופריך מהכא 
והתניא או שלא הזכיר גבורות גשמים מחזירין אותו. 
ומשני, הא דאדכר הא דלא אדכר, הא דלא אדכר 
לא טל ולא מטר לכך מחזירין אותו, הא דהזכיר של 
טל ומטר. ולא נהירא, דפשיטא אם הזכיר שניהם 
דאין מחזירין אותו, ואם לא הזכיר כלל פשיטא 
דמחזירין אותו. אלא ודאי יש לפרש הא דאדכר טל, 
הא דלא אדכר כלל לא טל ולא מטר לפיכך מחזירין 
אותו, אבל אם הזכיר טל אף בימות הגשמים אין 
מחזירין אותו. לכך יש בני אדם שאומרים כל שעה 
טל, מתוך שהם רגילים אם כן בימות הגשמים אם 
שכח מוריד הגשם אין מחזירין אותו: 
טעה ולא הזכיר של ראש חדש בעבודה חוזר 
לעבודה. ובהלכות גדולות פי' דוקא ביחיד אבל 
בצבור אינו חוזר מפני ששומעה מש"צ. מיהו צריך 
לדקדק מפי החזן כל אות ואות של תפלה אע"פ שהוא 
בקי, דהא אמרינן בראש השנה (פ"ד דף (7:) כשם 
שמוציא את שאינו בקי כך מוציא הבקי, ואע"ג 
דאמרינן התם לא פטר רבן גמליאל אלא העם שבשדות 
משום דאניסי וטרידי אבל טעה לא. יש לומר, היינו 
שלא התפלל כלל, אבל היכא שהתפלל כבר לא חשבינן 
ליה כאילו לא התפלל כלל. וה"ה לכל דבר שמחזירין 
אותו אי הדר שמע ליה משלוחא דצבורא מראש ועד 
סוף נפיק. והרב ר"מ פסק דוקא שכח להזכיר של ר"ח, 
אבל שכח ברכה שלמה מחזירין אותו ואינו יוצא 
בשמיעתו משליח צבור (וע"ע פוס' כ"ס (ד: ד"ס כך) : 
איכא דאמרי אמר רב נחמן וכו'. רב אלפס פסק 
כאיכא דאמרי דברגיל לומר תחנונים ולא עקר 
רגליו אינו חוזר לראש, ואם אינו רגיל גם כי לא 


התוספות 


איתא בגמרא, אמר רבי תנחום אמר רב אסי אמר רבי יהושע בן לוי, טעה ולא 
הזכיר של ראש חדש בעבודה, חוזר לעבודה. אומרים התוספות, ובהלכות 
גדולות פי' [פסק] דדוקא ביחיד אם טעה ולא הזכיר של ראש חודש בעבודה 


חוזר לעבודה, ואם נזכר לאחר שעקר רגליו 
חוזר לראש, אבל בצבור אף אם נזכר לאחר 
שעקר רגליו אינו חוזר, מפני ששומעה מש"צ 
ויוצא ממנו ידי חובתו, מיהו אומרים 
התוספות, צריך לדקדק לשמוע מפי החזן כל 
אות ואות של התפלה. ואע"פ שהוא בקי 
ויודע להתפלל יוצא ידי חובתו במה ששומע 
מהשליח ציבור, דהא אמרינן בראש השנה 
(פ"ד דף (ד) כשם שמוציא השליח ציבור את 
שאינו בקי כך מוציא את הבקי, ואע"ג 
דאמרינן התם (₪) לא פטר רבן גמליאל 
שיצאו ידי חובתם משליח הציבור אלא את 
העם שבשדות משום דאניפי וטרידי, אבל 
העם הנמצאים [בעיר] (טעה) לא יוצאים ידי 
חובתם בתפילת השליח ציבור משום שאינם 
אנוסים ויכולים לסדר תפילתם לבד, יש לומר 
היינו דוקא היכן שלא התפלל כלל, אז אינו 
יוצא ידי חובתו מתפילת השליח הציבור, אבל 
היכא שהתפלל כבר אלא שטעה ולא הזכיר 
של ראש חודש בעבודה לא חשבינן ליה 
כאילו לא התפלל כלל, אלא יוצא ידי חובתו 
בתפילת השליח ציבור. וה"ה לכל דבר שטעה 
ולא הזכיר שמחזירין אותו, כגון שלא הזכיר 
שאלה בברכת השנים, או גבורות גשמים 
בתחיית המתים אי הדר שמע ליה משלוחא 
דצבורא מראש התפילה ועד סוף נפיקל. 
הרב ר"מ פסק דוקא שפח להזכיר של ר"ח 
או שאר הזכרות אז יוצא ידי חובתו במה 
ששומע התפילה משליח הציבור, אבל שכח 
לומר ברכה שלמה מתפילת שמונה עשרה, 
מחזירין אותו ואינו יוצא בשמיעתו משליח 
צבור, דהא לא פטר רבן גמליאל אלא את 
העם שבשדות שהם טרודים, ולא את העם 
הנמצאים בעיר, מיהו היכן שכבר התפלל אלא 
שכח להזכיר הזכרה יוצא ידי חובתו במה 
ששומע משליח הציבור, אולם היכן ששכח 
ברכה שלמה הדרינן לדינא דלא פטר רבן 
גמליאל אלא לעם שבשדותלל (וע"ע פופ' כ"ס דף 
לול כך): 


איכא דאמרי אמר רב נחמן וכו': 

יבארו דהריייף פסק כהאיכא דאמרי דאמר רב 

נחמן בר יצחק. 

איתא בגמרא, אמר רבי תנחום אמר רב אסי 
אמר רבי יהושע בן לוי, טעה ולא הזכיר 

של ראש חדש בעבודה, חוזר לעבודה וכו', 

ואם סיים תפילתו בלא שהזכיר ראש חודש 

בעבודה חוזר לראש. ואמר רב פפא דהא 

דאמרן סיים חוזר לראש, היינו דוקא היכן 


שעקר רגליו, אבל אם לא עקר רגליו חוזר לעבודה. ואמר רב נחמן בר יצחק 
דהא דאמרן דאם עקר רגליו חוזר לראש, היינו דוקא אם אינו רגיל לומר תחנונים 
אחר תפלתו, אבל אם רגיל הוא לומר תחנונים אחר תפלתו אף אם עקר רגליו 
חוזר לעבודה. ואיכא דאמרי, אמר רב נחמן בר יצחק דהא דאמרן דאם לא עקר 


רגליו חוזר לעבודה היינו דוקא אם הוא רגיל לומר תחנונים אחר תפלתו, אבל 
אם אינו רגיל לומר תחנונים אחר תפלתו אף אם לא עקר רגליו חוזר לראש. 


ציונים והערות 


אומרים התוספות דרב אלפם פסק כהאיכא דאמרי דדוקא ברגיל לומר תחנונים 
וגם לא עקר רגליו אינו חוזר לראש, ואם אינו רגיל לומר תחנונים גם כי לא 


לד. אולם בדברי חמודות על הרא"ש (סימן יד פֿות מס) כתב דאפילו 


ביאורי 


עקר רגליו חוזר לראש, ואם עקר רגליו גם כי רגיל לומר תחנונים כמו אלהי 
נצור לשוני חוזר לראש. 


כל שאינו יכול לומר תחנונים: 
יבארו דכל שמתפלל דרך תתנונים אף אס דומה 
תפילתו עליו כמשא הוה תפילה מעליא. 
שנינו לעיל (כפ:) במשנה, רבי אליעזר אומר 
העושה תפילתו קבע אין תפלתו 
תחנונים. ואמרינן בגמרא דהעושה תפילתו קבע 
היינו שאינו יכול לאומרה דרך תחנונים. אומרים 
התוספות, פי' ר"ח דאם יכול לומר תפלתו 
בלשון תחנונים דהיינו דרך תחינה ובקשה אפיי 
אם תפילתו דומה עליו כמשא הוי תפלה 
מעליא, דלא בעינן אלא לשון תחנונים בלבד. 


והיכי מעלי לת: 
יבארו האם הלכה כרב ששת או כרב חסדא. 
מבואר בגמרא דהיוצא לדרך צריך להתפלל 
תפילת הדרך, ונחלקו רב חסדא ורב 
ששת באיזה אופן צריך הוא לומר תפילת 
הדרך, דרב חסדא אמר דצריך לאומרה דוקא 
מעומד, ורב ששת אמר דיכול לאומרה אפילו 
כשהוא מהלך. אומרים התוספות, דהא 
דאמרינן בגמרא והיכי מצלי לה' אתפלת 
הדרך קאי ולא על תפילה קצרה, ורב ששת 
אמר דיכול לאומרה אפי' כשהוא מהלך, 
וקי"ל כרב ששתלל. ומיהו בתוספ' פסק ה"ר 
יוסף?' כרב חסדא דצריך לאומרה מעומד 


ליה טפי דהא רב ששת עצמו עביד כרב חסדא 
והתפלל תפילת הדרך מעומדל. 


מאי איכא בין הביננו לתפלה קצרה: 
יבארו מדוע לא אמרינן דאיכא בינייהו דתפילה 
קצרה אינו מתפלל אלא במקוס סכנה משאייכ 
הביננו. 
אקשינן בגמרא, מאי איכא בין הביננו לתפילה 
קצרה שאומר במקום סכנה. מקשים 
התוספות ותימה, ולימא דאיכא בינייהו 
דתפלה קצרה אינו מתפלל אלא במקום 
סכנה כמבואר במשנה, והביננו מתפלל אפילו 
שלא במקום סכנה. ומיישבים וי"ל, דהכי קא 
בעי הגמרא, מאי בינייהו בין הביננו לתפילה 
קצרה כשמתפלל כל א' במקומו, דהיינו תפלה 
קצרה במקום פכנה והביננו שלא במקום 
סכנה, ושאל מה ההבדל בין שניהם, ולא שאל 


ברכות פם: = 7, 


התוספות כט 


היה עומד בח"ל יכוין כנגד ארץ ישראל: 
יבארו דצריך לכוון את פניו כנגד ארץ ישראל ולא די במה שיכוון את לבו. 


איתא בגמרא, היה עומד בחוץ לארץ יכוין את לבו כנגד ארץ ישראל, שנאמר 
'והתפללו אליך דרך ארצם'. כן היא גירסת הגמרא אצלנו, אכן התוספות 


עקר רגליו חוזר לראש, ואם עקר גם כי רגיל לומר 
תחנונים כמו אלהי נצור לשוני חוזר לראש: 
כל שאינו יכול לומר תחנונים. פי' ר'"ח דאם יכול 
לומר לשון תחנונים אפי' עליו כמשא הוי תפלה 
מעליא, דלא בעינן אלא לשון תחנונים בלבד: 

?| והיכי מצלי לה. אתפלת הדרך קאי. ורב ששת 

אמר אפי' מהלך וקי"ל כרב ששת. ומיהו 

בתוספ' פסק ה"ר יוסף כרב חסדא, וכן רב אלפס פיי 
דרב חסדא עדיפא ליה טפי: 

מאי איכא בין הביננו לתפלה קצרה. תימה, 

לימא דאיכא בינייהו דתפלה קצרה אינו מתפלל 

אלא במקום סכנה והביננו מתפלל אפילו שלא במקום 

ספנה. וי"ל, רהכי קא בעי מא" בעיהו כל א' 

במקומו, תפלה קצרה במקום סכנה והביננו שלא 

במקום סכנה: 

הלכה כרבי. שלא ירד למטה ואפי' שלא במקום 

סכנה, ואפילו במהלך מתפלל ואינו צריך 
להחזיר פניו כנגד ירושלים: 

היה עוסד-בח"ל יכוין כנגד ארץ ישראל. וליג 

לבו, דאפניו קאי, כדקתני סיפא היה עומד 
במזרח מחזיר פניו למערב: 

לתלפיות תל שכל פיות פונים בו. וכהך 

שמעתתא קי"ל, וכן מסקינן בלא יחפור 

(כ"נ כס:) דקאמר אתון דקיימיתון לצפונא דא"י 

אדרימו, ולא כהני אמוראי דלעיל (פס) דפליגי אי 

השכינה במזרח או במערב. עכשיו אנו במערבה של 
א"י על כן אנו פונין למזרח: 

אבוה דשמואל ולוי הוו מקדמי ומצלו. פירש 

רש"י קודם עמוד השחר. ולא נראה, דאם כן 

לא היו יוצאין בו כלל דעדיין אינו יום. לכך נראה 

כפי' ר"ח דמשעלה עמוד השחר קאמר, והוו מקדמי 

קודם הנץ החמה קאמר ועדיין אינו עיקר זמן תפלה: 

מפמך גאולה לתפלה עדיף. מלהתפלל מעומד. 


אומרים דיש לגרוס 'היה עומד בחו"ל יכוון 

כנגד ארץ ישראל' ול"ג דיכוין לבו כנגד ארץ 

ישראל, דהא דקתני יכוון כנגד ארץ ישראל 

אפניו קאי, היינו דצריך לכוון את פניו ולא 

די במה שיכוון את לבו, כדקתני סיפא היה 

עומד במזרח מחזיר פניו למערב, הרי דצריך 
לכוון את פניו. 


לתלפיות תל שכל פיות פונים בו: 
יבארו דלהלכה צריך להתפלל לכוון ארצ ישראל 
ולמקוס המקדש. 
איתא בגמרא, היה עומד בירושלים יכוין את 
לבו כנגד בית המקדש, שנאמר 
'והתפללו אל הבית הזה'. היה עומד בבית 
המקדש יכױן את לבה כנגד בית קדשל 
הקדשים, שנאמר 'והתפללו אל המקום הזהי. 
היה עומד בבית קדשי הקדשים יכוין את לבו 
כנגד בית הכפורת. היה עומד אחורי בית 
הכפורת יראה עצמו כאילו לפני הכפורת. 
נמצא עומד במזרח מחזיר פניו למערב, במערב 
מחזיר פניו למזרח, בדרום מחזיר פניו לצפון, 
בצפון מחזיר פניו לדרום. נמצאו כל ישראל 
מכוונין את לבם למקום אחד. אמר רבי אבין 
ואיתימא רבי אבינא מאי קראה, 'כמגדל דויד 
צוארך בנוי לתלפיות', תל שכל פיות פונים בו. 
אומרים התוספות, וכהך שמעתתא כי"ל 
דצריך לכוון פניו לארץ ישראל, והנמצאים 
בארץ ישראל צריכין לכוון למקום המקדש, וכן 
מסקינן בלא יחפור (נ"נ דף כס:), דקאמר אתון 
דקיימיתון לצפונא דא"י אדרימו, כשאתם 
מתפללים תתפללו לכוון ארץ ישראל, ולא 
כהני אמוראי דלעיל (פס) דפליגי אי השכינה 
במזרח או במערב וצריך להתפלל או לצד 
מזרח או לצד מערב בכל מקום שהוא נמצא 
ולא לכוון לארץ ישראל. ואומרים התוספות, 
דעכשיו אנו דרים במערבה של א"י" על כן 
אנו פונין להתפלל לצד מזרח. 


אבוה דשמואל ולוי הוו מקדמי ומעלו: 
יבארו דאבוה דשמואל ולוי לא הקדימו להתפלל 
קודם עלות השחר אלא קודם הנצ החמה. 
מבואר בגמרא, דאבוה דשמואל ולוי כשהיו 


היכן מתפלל הביננו והיכן מתפלל תפילה קצרה, דזה ידע המקשן דאינו מתפלל 
תפילה קצרה אלא במקום סכנה כמבואר במשנה. 


הלכה כרבי: 

יבארו דלעולס אינו צריך להתעכב בדרכו כדי להתפלל אלא יכול להתפלל בין כשהוא 

רוכב ובין כשהוא מהלך. 

איתא בגמרא, היה רוכב על החמור והגיע זמן תפלה, אם יש לו מי שיאחז את 
חמורו ירד למטה ויתפלל, ואם לאו ישב במקומו ויתפלל. רבי אומר בין 

כך ובין כך, כלומר אף אם יש לו מי שיאחז לו חמורו ישב במקומו ויתפלל, 

לפי שאין דעתו מיושבת עליו. ואמר רבא ואיתימא רבי יהושע בן לוי דהלכה 

כרבי שלא ירד למטה ואפי" שלא במקום סכנה. ואפילו במהלך בדרך ואינו 

רוכב על החמור מתפלל כשהוא מהלך ואינו צריך לעמוד במקומו ולהחזיר פניו 

כנגד ירושלים מפני עיכוב הדרך. 


צריכים להשכים לדרך היו מקדימים להתפלל בביתם ויוצאים לדרך, וכשהיה 
מגיע זמן ק"ש היו קורים ק"ש. ופירש רש"י דאבוה דשמואל ולוי היו מקדימים 
להתפלל אף קודם עמוד השחרל". אומרים התוספות, ולא נראה שהיו מקדימים 
להתפלל כל כך, דאם כן לא היו יוצאין בו כלל חובת תפילה דיום כיון דעדיין 
אינו יום, דהא זמן קריאת שמע הוא מזמן קימה ואילך. לכך נראה כפי" ר"ח 
דמשעלה עמוד השחר קאמר דהיו מקדימים להתפלל ולא קודם לכן, והא 
דאמרינן בגמרא ד'הוו מקדמי ומצלי' היינו קודם הנץ החמה קאמר, ועדיין 
אינו עיקר זמן תפלה אלא מהנץ החמה ולכך קאמר דהיו מקדימים. 


מסמך גאולה לתפלה עדיף: 

יבארו האס הלכה כאבוה דשמואל ולוי או כרבי שמעון בן אלעזר. 

מבואר בגמרא, דאבוה דשמואל ולוי כשהיו צריכים להשכים לדרך היו מקדימים 
להתפלל בביתם ויוצאים לדרך, וכשהיה מגיע זמן ק"ש היו קורים ק"ש. 


ציונים והערות 


לה. וכן כתב הרשב"א. והביא ראיה מהא דאמרינן בגמרא בסמוך הביננו מעומד ותפילה קצרה בין 
מעומד בין מהלך. ונראה מדברי הרשב"א דסבר דמחלוקת דרב חסדא ורב ששת היא גבי תפילה קצרה 
ולא גבי תפילת הדרך, דהא הביא ראיה מהא דאמרינן בגמרא בסמוך דתפילה קצרה בין מעומד בין 
מיושב. אכן התוספות פירשו דפלוגתת רב חסדא ורב ששת קאי אתפילת הדרך, ואם כן יתכן שבתפילת 
הדרך יסבור הרשב"א שהלכה כרב חסדא. לו. בפ' גנזי יוסף דצריך לגרוס 'ובתוס' הר"ר יוסף פסק 


כרב חסדא'. לז. וכתב הבית יוסף (פו"פ סי' קי) דאף הרי"ף לא פסק כרב חסדא אלא בדאפשר משום 
מהיות טוב אלא תקרא רע וכמעשה דרב ששת, אבל מדינא אפילו במהלך מותר, וכ"כ הרא"ה בדעת 
הרי"ף. אכן במעדני יום טוב על הרא"ש ((ֿות ק) כתב, שהרי"ף חולק וסובר תמיד שהלכה כרב חסדא 
שצריך לאומרה דוקא מעומד. וכן נראה מדברי התוספות שסבר כהרי"ף שהלכה כרב חסדא. 
לח. צרפת ואשכנז. | לט. במלא הרועים העיר, דרש"י לא כתב בפירוש שהיו מקדימים להתפלל 


ל ביאורי 


והביאה הגמרא דעת רבי שמעון בן אלעזר החולק ואומר, דאין לו לאדם להקדים 
ולהתפלל קודם שיקרא ק"ש, אלא קורא הוא קריאת שמע בדרך ומתפלל אחר 
שקורא ק"ש כדי לסמוך גאולה לתפלה. ואמרה הגמרא, דאבוה דשמואל ורבי 
שמעון בן אלעזר נחלקו האם תפלה מעומד קודם שיוצא לדרך עדיף מסמיכת 


בהפות"ל. = ל: 


התופפות 


איתא בגמרא, דרבי חייא בר אבא צלי והדר צלי. ושאלו רבי זירא מדוע עשה 

כן אם משום ששכח להזכיר יעלה ויבוא בתפילה, הא תניא טעה ולא 
הזכיר של ראש חודש בערבית אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה בשחרית 
וכו'. אומרים התוספות, דל"ג ליה להא דטעה ולא הזכיר ראש חודש בערבית 


גאולה לתפילה, או לסמוך גאולה לתפלה עדיף 
מלהתפלל מעומד. אומרים התוספות, והכי 
פסקי בה"ג דהלכה כר"ש בן אלעזר דסמיכת 
גאולה לתפילה עדיף מלהתפלל שמונה עשרה 
קודם לכן מעומד. ומשמע אם כן די"ח ברכות 
מותה להתפלל בדרף /במהלך ואין צריך 
לעמוד, דאי צריך לעמוד כשמתפלל שמונה 
עשרה אף כשהוא מהלך בדרך, פשיטא דלכולי 
עלמא לא יתפלל קודם שהוא יוצא לדרך, אלא 
ימתין עד שיגיע זמן ק"ש ויקרא ק"ש ויתפלל, 
דבה הַוָּא גם סומך גאולה לתפילה וגם 
מתפלל מעומד, אלא על כרחך אינו צריך 
לעמוד כשהוא מתפלל שמונה עשרה בדרך. 
מקשים התוספות וא"ת, ומ"ש מהמתפלל 
הביננו בדרך דמפקינן לעיל דמעומד דוקא, 
ואילו בשמונה עשרה אמרת דיכול להתפלל אף 
כשהוא מהלך בדרך. ומיישבים וי"ל, דשאני 
תפילת הביננו שהיא קצרה ואין כאן בטול 
דרך כ"כ אם יצטרך לעמוד כשהוא מתפלל 
תפילה זו, כמו בי"ח ברכות שאם יאטרך 
לעמוד יהא לו ביטול הדרך גדול. ועוד פירש 
הר"ם דהכא כשהוא מתפלל בדרך כשהוא 
מהלך כדי לסמוך גאולה לתפילה, כי הדר 
לביתיה מצלי שוב שמונה עשרה כשהוא 
מעומד, כדאמרינן בסמוך דרב אשי הוה 
מצלי בהדי צבורא ביחיד מיושב כדי לקרות 
ק"ש בשעתה ולסמוך גאולה לתפלה, וכי הדר 
לביתו' חהר ומצלי מעומד: אכן אומהים 
התוספות, ור"ח פסק כאבוה דשמואל ולוי 
דתפילה מעומד עדיף מלסמוך גאולה לתפילה, 
ויש לו לאדם להקדים ולהתפלל בביתו מעומד 
קודם שהוא יוצא לדרך אף שעל ידי כך נמצא 
שאינו סומך גאולה לתפילה. אומרים התוס' 
ומיהו מדקאמר רב אשי דלא חזינן לרבנן 
קשישי דקא עבדי הכי כאבוה דשמואל ולוי, 
משמע דאין הלכה כמותם אלא כרבי שמעון 
בן אלעזר". 


והכי פסקי בה"ג הלכה כר"ש בן אלעזר, ומשמע 
די"ח ברכות מותר להתפלל בדרך במהלך ואין צריך 
לעמוד. וא"ת, ומ"ש מהביננו דמסקינן לעיל דמעומד 
דוקא. וי"ל, דשאני הביננו שהיא קצרה ואין כאן 
בטול ררך 75ב פמו בי"ח בהכות. מצוד פיהש הף"ם, 
דהכא כי הדר לביתיה מצלי מעומד, כדאמרינן בסמוך 
רב אשי מצלי בהדי צבורא ביחיד מיושב כדי לקרות 
ק"ש בשעתה, וכי הדר לביתי' מצלי מעומד. ור"ח 
פסק כאבוה דשמואל ולוי, ומיהו מדקאמר רב אשי 
לא חזינן לרבנן קשישי דקא עבדי הכי, משמע דאין 
הלכה כמותם: 

ולו ה"ג אין הלכה כרבי יהודה שאמר משום 
ראב"ע. אלא הלכה כרבנן. וכן פסק ר"ח, 

דלהכי מייתי רבי אמי ור' אסי שהיו מתפללים ביחיד 
כרבנן ביני עמודי דגרסי, לאשמעינן דהלכה כרבנן: 
והתניא טעה ולא הזכיר של ר"ח בערבית אין 
מחזירין אותו. ל"ג ליה, דהא אמרינן 

בסמוך טעה ולא הזכיר של ר"ח אין מחזירין אותו 
לפי שאין מקדשין כו'. אי נמי, אי איתא אגב אחרינא 

נקט ליה: 
כמה ישהה בין תפלה לתפלה. כגון אדם שטעה 
ורוצה להתפלל שנית, וכן בין תפלת שחרית 
לתפלת המוספין: 
כדי שתתחולל דעתו עליו. ומפרש בירושלמי 
דהיינו כשילך ארבע אמות: 
לפי שאין מקדשין את החדש כו'. פיי לעיל בריש 
פרקין (דף כו.) מה שמקשין ותיפוק ליה משום 
רשות, משום דהיינו דוקא לעשות מצוה אחרת עוברת. 
וי"מ דוקא בלילה ראשונה אין מחזירין אותו לפי שאין 
מקדשין החדש בלילה, אבל בלילה שניה מחזירין אותו 
שכבר מקודש מיום שלפניו. ולא נראה לחלק: 


אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה 
בשחרית, דהא אמרינן בפמוך דטעה ולא 
הזכיר של ר"ח בערבית אין מחזירין אותו 
לפי שאין מקדשין כו' את החודש בלילה, 
ויתכן שאילו היו מקדשים את הלבנה על פי 
הראייה, עדיין לא היה החודש מקודש, ולא 
משום שיכול לאומרה בשחרית. אי נמי, אף 
אי איתא דכן גרסינן להא דלא הזכיר ערבית 
אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה 
שחרית, זאת אגב אחרינא נקט ליה, דתניא 
התם בבוייתא טעה ולא הזכיר ראש חודש 
בשל שחרית אין מחזירין אותו, מפני שיכול 
לאומרה במוספין, במוספין אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה במנחה, לכך נקט ליה 
נמי הא דטעה ולא הזכיר בשל ערבית אין 
מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה בשחרית, 
אע"ג שבטעה בערבית בלאו הכי אין מחזירין 
אותו מפני שאין מקדשין את החודש בלילה. 


כמה ישהה בין תפלה לתפלה: 

יבארו ספק הגמרא. 

איבעיא לן בגמרא, כמה ישהה בין תפלה 
לתפלה"3. מבארים התוספות ספק 

הגמרא, כגון אדם שטעה ולא התפלל ערבית 

דמתפלל שחרית שתים, ורוצה להתפלל שנית 

תפילת תשלומין, וכן כמה צריך לשהות בין 

תפלת שחרית לתפלת המופפין. 


כדי שתתחולל דעתו עליו: 
יבארו שיעור הזמן כדי שתתחולל דעתו עליו. 
איתא בגמרא רב הונא ורב חסדא, חד אמר 
דהזמן שצריך להמתין בין תפילה 
לתפילה הוא כדי שתתחונן דעתו עליו, דהיינו 
עד שתתיישב דעתו עליו שיוכל להתחנן לפני 
הקב"ה, וחד אמר כדי שתתחולל דעתו עליו, 
דהיינו עד שתתיישב דעתו עליו שיוכל לחלות 
פניו לפני הקב"ה. אומרים התוספות, ומפרש 
בירושלמי דשיעור זה היינו כשיעור שילך 


ה"ג אין הלכה כרבי יהודה שאמר משום 
ראב"ע: 
יבארו דהלכה כרבנן דלעולם יחיד מתפלל תפילת המוספין והראיה לכך. 
נחלקו התנאים במשנה גבי חיוב תפילת מוסף, דדעת רבי אלעזר בן עזריה היא 
שאין תפילת המוספין אלא בחבר עיר, אבל יחיד פטור מתפילת המוספין. 
ודעת חכמים שלעולם יחיד חייב בתפילת המוספין בין בחבר עיר ובין שלא 
בחבר עיר. ורבי יהודה אומר משמו של ראב"ע, דיחיד שלא בציבור חייב 
בתפילת המוספין, אבל בציבור פטור היחיד מתפלת המוספין שנפטר בתפילת 
השליח ציבור. ואמרינן בגמרא, דאין הלכה כרבי יהודה שאמר משום רבי אלעזר 
בן עזריה אלא הלכה כרבנן, שלעולם יחיד חייב בתפילת המוספין בין בציבור 
ובין ביחיד. וכן פמק ר"ח דהלכה כרבנן, דלהכי מייתי הגמרא בסמוך הא דרבי 
אמי ור' אפי שהיו מתפללים תפילת המוספין ביחיד כרבנן ביני עמודי דגרפי, 
לאשמעינן דהלכה כרבנן דלעולם יחיד חייב בתפילת המוספין אף במקום שיש 
שליח ציבור שיכול לפטרומ*. 


והתניא טעה ולא הזכיר של ר"ח בערבית אין מחזירין אותו: 
יבארו אם גרסינן בברייתא להא דטעה ולא הזכיר של ראש חדש בערבית. 


ארבע אמות. 


לפי שאין מקדשין את החדש כו 
יבארו דאף אס טעה ולא הזכיר של רייח בליל שני אין מחזירין אותו. 
איתא בגמרא אמר רב ענן אמר רב, טעה ולא הזכיר של ראש חדש ערבית אין 
מחזירין אותו, לפי שאין בית דין מקדשין את החדש אלא ביום. אומרים 
התוספות, פי' - פירשתי לעיל בריש פרקין (דף כ.) מה שמקשין ותיפוק ליה דאין 
מחזירין אותו כשלא הזכיר של ראש חודש בלילה משום דתפילת ערבית רשות, 
ותירצנו שם משום דהא דתפילת ערבית מיקרי רשות, היינו דוקא היכא דבא 
לעשות מצוה אחרת שעוברת אם יתפלל ערבית, אבל בלאו הכי אין לו לבטל 
בחינם תפילת ערבית. אומרים התוספות, וי"מ שדוקא אם טעה בלילה ראשונה 
ולא הזכיר של ראש חודש אין מחזירין אותו, לפי שאין מקדשין החדש בלילה, 
אבל אם טעה בלילה שניה ולא הזכיר של ראש חודש מחזירין אותו, כיון שכבר 
מקודש אותו הלילה מאליו מחמת יום שלפניו, ואין צריך לקדשו שנימא דאין 
מקדשין את החודש בלילה. אכן מכריעים התוספות, ולא נראה לחלק, ולעולם 
כל שטעה ולא הזכיר ראש חודש ערבית אין מחזירין אותו, בין בלילה ראשון 
ובין בלילה השנימי. 


ציונים והערות 


אף קודם עלות השחר, אלא כתב 'קודם היום', ויש לפרש כוונתו לקודם הנץ החמה והביא ראיה 
לדבריו. ‏ מ. ובתוספות הרא"ש כתב בשם הר"ח, שאדרבה מדברי רב אשי מוכח איפכא כדבריו, 
דהא לא אמר רב אשי דאין הלכה כמותם אלא כרבי שמעון בן אלעזר, אלא אמר דלא חזינן לרבנן 
קשישאי דעבדי הכי. והיינו טעמא משום דהמהלך בדרך אינו יכול לכוון לבו כל כך, הלכך עדיף 
שיתפלל קודם לכן כשהוא מעומד. | מא. ולכאורה יש לתמוה מנין שהתפללו תפילת מוסף, שמא 


התפללו שחרית או מנחה. וביאר הפני יהושע, דהוקשה לתוספות מה ענין הא דרבי אמי ורבי אסי 
התפללו ביני עמודי לסוגיין דהכא, ועוד דהא כבר הוזכר בגמרא לעיל (פ=) הא דרבי אמי ורבי אסי, 
ומדוע הזכירה הגמרא שוב ענין זה כאן. אלא ע"כ באה הגמרא להשמיענו שאפילו תפילת המוספין 
היו מתפללין רבי אמי ורבי אסי ביני עמודי להשמיענו דהלכה כרבנן. | מב. ובשפתי חכמים העיר, 
דהא לא תנא כלל דצריך לשהות בין תפילה לתפילה והאיך קא בעי כמה ישהה. | מג. וכבר תמה 


ביאורי 


אהח19/06/2018 


מסתברא מילתא דרב בחדש מלא: 


יבארו אס יש לו לאדס לחזור על תפילתו בדבר שלא תקנו חכמיס לחזור כל שלא עקר 


רגליו או לא פתח בברכה שלאחריה. 


איתא בגמרא אמר רב ענן אמר רב, טעה ולא הזכיר של ראש חדש ערבית, אין 


מחזירין אותו, לפי שאין בית דין 
מקדשין את החדש אלא ביום. ואמר אמימר, 
מסתברא מילתא דרב בחדש מלא, כלומר 
שהיה אותו חודש שלפניו מלא דאז עושים 
ראש חודש שני ימים ויכול לאומרה לתפילת 
יעלה ויבוא בערבית של מחר שהוא עיקר. 
אומרים התוספות, והיה אומר ה"ר יצחק 
דלכל דבר שאמרו חכמים אין מחזירין אותו, 
כגון בשכח יעלה ויבא בערבית של ראש 
חדש, או שכח ועל הנסים בחנוכה או בפורים, 
לא מיבעיא אם נזכר ששכח אחר שעקר 
רגליו, ואפילו לא עקר רגליו אלא פתח 
בברכה שלאחריה דאין מחזירין אותו, אלא 
אפילו לא עקר רגליו ואפילו לא פתח בברכה 
שלאחריה אלא שפיים אותה ברכה שתקנו 
בה לאומרה אין מחזירין אותו. מקשים 
התוספות, ולא נהירא לרבינו אלחנן האי דינא 
דאפילו לא פתח בברכה שלאחריה אין לו 
תקנה, דהא חזינן בברכת המזון דאותן 
שאמרו חכמים מחזירין, כגון בשכח לומר 
רצה בסעודת שבת, וגם אותן שאין מחזירין 
כגון בשכח לומר יעלה ויבוא של ראש חודש, 
שוין היכא דלא עקר רגליו, דהיינו כל שלא 
התחיל ברכת הטוב והמטיב, כדאמרינן לקמן 
(דף מט.) דאם שכח לומר של שבת דהיינו רצה, 
ופיים הברכה כולה שאמר בא"י בונה ברחמיו 
ירושלים אמן, ועדיין לא התחיל בברכת 
הטוב והמטיב, אומר ברוך אשר נתן שבתות 
למנוחה כו', וקאמר נמי התם אם טעה ולא 
הזכיר של ר"ח דהיינו יעלה ויבוא קודם 
שעקר רגליו, דהיינו קודם שיתחיל ברכת 
הטוב והמטיב דאותה קורא עקר רגליו, 
אומר ברוך אשר נתן ראשי חדשים וכו', 
אלמא היכא דלא עקר אזי בין אלו שאמרו 
חכמים מחזירין אותן ובין אלו שאמרו חכמים 
אין מחזירין אותן שתיהן שוין, ואם עקר 
הגלין דהינה | שהתחיל" בפרכת: הטוב 
והמטיב, אם שכח של שבת חוזר לראש 
ברכת המזון, ואם שכח של ר"ח הרי הוא 
מעוות לא יוכל לתקון שאינו חוזר לראש 


באור שמח (סנטם פפי(ס פ"י סי"6) הרי איתא במסכת ראש השנה (כד.), דהלכה כר' אלעזר בר' צדוק דאם 
לא נראה בזמנו אין מקדשין אותו, שכבר קדשוהו שמים, א"כ ביום שני א"צ קידוש ב"ד, ולמה אין 
מחזירין אותו באם לא אמר של ר"ח בלילה, הרי לא שייך בזה הטעם שאין מקדשין את החודש 
בלילה, שהרי אינו צריך קידוש בית דין כלל. וכבר העיר כן הפני יהושע, וכתב, דלכך כתבו התוס' 


בהכות"יה 


התופפות לא 


ברכת המזון, כיון דאינו מחויב לאכול סעודה של פת. ואם כן הכי [הכא] נמי 


גבי תפלה באלו שאמרו חכמים אין מחזירין אותן, כגון בשכח יעלה ויבוא 


בערבית של ראש חודש או על הנסים בחנוכה ובפורים יחזור [לאותה] (באותה) 


מפתברא מילתא דרב בחדש מלא. כלומר שהיה 

אותו שלפניו מלא דאז יכול לאומרה 
בערבית של מחר שהוא עיקר. והיה אומר ה"ר יצחק 
לכל דבר שאמרו חכמים אין מחזירין אותו כגון יעלה 
ויבא בערבית ועל הנסים, לא מיבעיא אם עקר רגליו 
ופתח בברכה שלאחריה דאין מחזירין אותו, אלא 
אפילו לא עקר אלא שסיים אותה ברכה שתקנו בה 
לאומרה אין מחזירין אותו. ולא נהירא לרבינו אלחנן, 
דהא חזינן בברכת המזון דאותן שאמרו חכמים 
מחזירין וגם אותן שאין מחזירין שוין היכא דלא עקר 
רגליו, כדאמר לקמן (לף פט.) אם שכח של שבת וסיים 
הברכה כולה ועדיין לא התחיל בברכת הטוב והמטיב 
אומר ברוך אשר נתן שבתות למנוחה כו', וקאמר נמי 
התם אם טעה ולא הזכיר של ר"ח קודם שעקר 
רגליו, דהיינו קודם שיתחיל ברכת הטוב והמטיב 
דאותה קורא עקר רגליו, אומר ברוך אשר נתן ראשי 
חדשים וכו', אלמא היכא דלא עקר אלו ואלו שוין, 
ואם עקר רגליו שהתחיל בברכת הטוב והמטיב של 
שבת חוזר לראש, ושל ר"ח מעוות לא יוכל לתקון, 
והכי נמי יחזור באותה ברכה אם לא התחיל בברכה 
שלאחריה. ומיהו אין ראיה מהתם, דשאני התם 
בברכת המזון שכבר בירך ג' .ברכות וברכת הטוב 
והמטיב לאו דאורייתא היא, על כן אין מחזירין אותו 
לגמרי כי אין דומה שם הפסק כל כך, ואין להביא 
ממנו ראיה לי"ח ברכות דאם יחזירוהו בדבר שאין 
לו לחזור הוי כמו הפסקה. ועוד דאין להביא ראיה 
לכאן, דאם היית אומר היכא שלא עקר רגליו בי"ח 
ברכות שהיה לו לחזור, א"כ היה צריך לחזור לרצה 
ואין זה הגון. ומיהו אומר ר"י דראה את ר"ת דהיכא 
דלא עקר רגליו חזר לרצה אפי' בדברים שאין 

מחזירין כגון על הנסים. וכן עמא דבר: 
הדרן עלך תפלת השחר 


ציונים והערות 


ברכה אם לא התחיל בברכה שלאחריה. אכן אומרים התוספות, ומיהו אין 


ראיה מהתם - מברכת המזון דיש לחזור 
לאותה ברכה כל שלא התחיל בברכה 
שלאחריה, דשאני התם בברכת המזון שכבר 
בירך גי ברפות דאוהיתא, וברפת הטום 
והמטיב לאו דאורייתא היא, על כן כל שלא 
התחיל ברכת הטוב והמטיב, כיון שאין 
מחזירין אותו לגמרי לאותה ברכה שלא 
הזכיר בה, היינו ליעלה ויבוא, אלא אומר 
ברכה בפני עצמה דברוך אשר נתן ראשי 
חדשים וכו' אין בכך כלום, כי אין דומה שם 
אם יאמר אותה ברכה דברוך אשר נתן ראשי 
חדשים וכו' אף אחר שסיים לברכה בונה 
ירושלים, הפפק כל כך אף שמעיקר הדין אינו 
חייב לחזור, כיון שבלאו הכי יש חילוק בין 
שלשה ברכות ראשונות של ברכת המזון שהם 
דאורייתא לברכה רביעית שהיא מדרבנן, הלכך 
אין ניכר כל כך ההפסק במה שאומר ברוך 
אשר נתן ראשי חדשים וכו', ואין להביא ממנו 
ראיה לי"ח ברכות של שמונה עשרה, דאם 
יחזירוהו בדבר שאין לו לחזור, כגון בשכח 
יעלה ויבוא בערבית של ראש חודש הוי כמו 
הפסקה באמצע תפילתו. ועוד דאין להביא 
ראיה מברכת המזון לכאן, כלומר לתפילה, 
דאם היית אומר דאף בדבר שלא תקנו 
חכמים שמחזירין אותו, מכל מקום היכא שלא 
עקר רגליו בייה בהפות שהוח לו לחזור; א"כ 
היה צריך לחזור לרצה לומר שם יעלה 
ויבוא, דכן תיקנו לומר תפילת יעלה ויבוא 
בתוך ברכת רצה, ואין זה הגון דהוי ברכה 
לבטלה, כיון שכבר אמר ברכת רצה ועתה הוא 
אומרה שוב שלא לצורך שהרי לא תקנו לו 
חכמים שיחזור, מה שאין בברכת המזון אינו 
אומר ברכה לבטלה אלא מברך הוא להקב"ה 
על שנתן לנו ראש חודשמד. ומיהו אומר ר"י 
דראה את ר"ת דהיכא דלא עקר רגליו 
בתפילתו חזר לרצה אפ" בדברים שאין 
מחזירין כגון על הנפים. ומסיימים התוספות 
וכן עמא דבר לחזור אף בדברים שלא תקנו 
חכמים לחזור כל שלא עקר רגליו. 
הדרן עלך תפלת השחר 


דלא נראה לחלק בשני הימים של ר"יח כלל, כיון שעושין אותן מספק. וכי היכי דאמרינן בגמרא שבת 
(כג.) דאף דספק דדבריהם אינו טעון ברכה, מכל מקום יום טוב שני אף שהוא ספק דדבריהם טעון 
ברכה כי היכא דלא יבואו לזלזל בו, והכא נמי לא רצו חכמים לחלק בין שני ימים של ראש חודש 

כיון שעושין אותן מספק. 


מד. כן פירש בהגהות מלא הרועים. 


לב ביאורי 


אל תקרי בהדרת אלא בחרדת: 

יבארו מדוע לא ילפינן מהפסוק דהשתחוו להי וגוי דמסיים חילו מפניו כל הארצ. 

שנינו במשנה, דאין עומדין להתפלל אלא מתוך כובד ראש. ובעינן למימר בגמרא, 
דילפינן דבר זה מהא דכתיב 'השתחוו לה' בהדרת קדש' אל תקרי בהדרת 


ברכות ל: - לא. 


התוספות 


הונא אמר רב זעירא דהמקיז דם בבהמת קדשים אסור בהנאה ומועלין בו. מקשים 
התוספות וקשה, דהא אמרינן בפ"ג דע"ז (דף מד.) גבי דמים חיצונים דהיינו דמים 
של קרבנות שנעשה דמן בחוץ, ודמים פנימיים של קרבנות פנימיות שנזרק דמן 
בפנים, אלו ואלו שיירי הדם נשפכים על מזבח החיצון ויורדים על הרצפה 


אלא בחרדת. מקשים התוספות ותימה, 
דאמאי לא מוכח בהדיא מדכתיב בתריה 
ד'השתחוו לה' בהדרת קדש חילו מלפניו כל 
הארץ' (פסניס ‏ ע), ולמה לי למילף כן מדרשא 
דאל תקרי הדרת אלא חרדת, אחר שיש ללמוד 
כן מהא דכתיב כן בפירוש 'חילו' וגר'. 
ומיישבים וי"ל, דהאי קרא ד'השתחוו לה' 
בהדרת קדש' דמייתי הכא, היינו קרא דכתיב 
במזמור הבו ?ה' בני אלים ספייס לע 6; דכתיב 
התם 'הבו לה' כְבוד שמו השתחוו לה' בהדרת 
קדש', ומההוא קרא בעי להוכיח במסכת 
מגילה (לף 9) שאומרים אבות וגבורות 
וקדושת השם, וי"ח ברכות תקנו כנגד י"ח 
האזכרות הכתובים בהאי פרקא, ומשום הכי 
דייק מאותו קרא שכתוב באותה פרשה כיון 
דמיירי האי קרא מתפילת שמונה עשרה, אבל 
אותו קרא ד'השתחוו לה' בהדרת קדש' 
דמסיים ביה חילו וגו', אינו כתוב באותה 
פרשה דילפינן מינה עניני תפילת שמונה 
עשרה, לכך הוצרך לדרוש אל תקרי בהדרת 
אלא בחרדת. 


אייתי כסא דזוגיתא חיורתא: 
איתא בגמרא, דמר בריה דרבינא עשה שמחת 
נישואין לבנו, וכשראה שרבנן שמחים 
יותר מדי שבר לפניהם כוס של זכוכית לבנה 
ששוה ארבע מאות זוז, אומרים התוספות, 
דמכאן הוא המקור לכך דנהגו לשבר כוס 
זכוכית בשמחת נשואין". 


במקום גילה שם תהא רעדהג: 
יבארו כיצד נדרש הפסוק לפי פשוטו. 
איתא בגמרא, דילפינן מקרא 'וגילו ברעדה', 
דבמקום גילה, דהיינו במקום שיש 
שמחה שם תהיה גם רעדה דהיינו יראת שמים, 
אומרים התוספות, דפשוטו של מקרא עבדו 
את ה' ביראה וגילו ברעדה', דעבדו את ה' 
ביראה ואם תעשו כן, כשיבא יום רעדה דהיינו 
יום הדין תגילו, והכי מפורש בירושלמיי. 
עבדו את ה' ביראה', מבארים התוספות 
דעבודה דכתיבא בקרא היינו תפלה, 
דתפילה איקרי עבודה, כדתניא בספרי (פי 
פק על הפסוקה שלעפדן בכל לבבפםי, 


אל תקרי בהדרת אלא בחרדת. תימה, אמאי לא 
מוכח בהדיא מדכתיב בתריה חילו מלפניו כל 
הארץ. וי"ל, היינו קרא דכתיב במזמור הבו לה' בני 
אלים, ומההוא קרא בעי להוכיח במסכת מגילה (דף 
ז) שאומרים אבות וגבורות וקדושת השם, וי"ח 
ברכות תקנו כנגד האזכרות, ומשום הכי דייק מאותו 
קרא שכתוב באותה פרשה, אבל אותו דחילו וגו' 
אינו כתוב באותה פרשה: 
ולא אייתי כסא דזוגיתא חיורתא. מכאן נהגו 
לשבר זכוכית בנשואין: 
במקום גילה שם תהא רעדה. פשוטו של מקרא 
עבדו את ה' ביראה, וכשיבא יום רעדה 
תגילו, והכי מפורש בירושלמי, עבדו את ה' ביראה 
היינו תפלה דאיקרי עבודה, כדתניא בספרי (פ' עקנ) 
ולעבדו בכל לבבכם זו תפלה: 
הטקיו רם בבהמת קרשים וכו. וקשה, דאמה 
בפ"ג דע"ז (דף מד.) גבי דמים חיצונים ודמים 
פנימיים של קרבנות, אלו ואלו נמכרים לגננים לזבל, 
אלמא דאין מועלין בהן. וי"ל, דהתם היינו לאחר 
זריקת דמים וכבר נתכפרו בעלים, מה שאין כן הכא: 
הכנן עבדי פמתניתין. וכותייהו קי"ל, ולפן אין 
מתפללין מתוך קלות ראש ושחוק אלא מתוך 
כובד ראש ושמחה של מצוה, כגון שעסק בדברי 
תורה, ולכן נהגו לומר פסוקי דזמרה ואשרי קודם 
תפלה: 
רב אשי עביד כברייתא. ירושלמי לא יעמוד 
ויתפלל אלא מתוך דבר הלכה, א"ר ירמיה 
העוסק בצרכי צבור כעוסק בדברי תורה דמי: 
שכן מצינו בנביאים הראשונים שפיימו 
דבריהם בדברי שבח ותנחומין. ומקשה 
בירושלמי חוץ מירמיה וכו', והא כתיב כי אם מאס 
מאסתנו (פיכס ס), מיהו מההוא קראי דסוף תרי עשר 
וקהלת לא פריך מידי, שחושבו בטוב בדברי תנחומין, 
ולא מיירי בפורענות דישראל: 


ומתערבים באמה ויוצאים לנחל קדון 
ונמכרים לגננים לזבל, ומהא דנמכרין לגננין 
לזבל אלמא דאין מועלין בהן, והאיך אמר רב 
הונא בשם רב זעירא דהמקיז דם בהמת 
קדשים מועל'. ומיישבים, וי"ל דהתם דנמכרין 
לגננין לזבל, היינו לאחר זריקת דמים וכבר 
נעשה מצוותן ונתכפרו בעלים, להכי אין כבר 
בדם מעילה, מה שאין כן הכא איירי קודם 
זריקה לפיכך מועלין'. 


רבנן עבדי כמתניתין: 
יפסקו כיצד נוהגים להלכה. 
איתא בגמרא, דרבנן עבדי כמתניתין דאין 
מתפללין אלא מתוך כובד ראש, ורב 
אשי עביד כברייתא דאין עומדין להתפלל אלא 
מתוך הלכה פסוקה, אומרים התוספות 
וכותייהו דרבנן קי"ל (עין נסענס") ולכן אין 
מתפללין מתוך קלות ראש ושחוק, אלא 
מתוך כובד ראש ושמחה של מצוה, וכגון 
שעסק בדברי תורה קודם תפילתו, ולכן נהגו 
לומר פסוקי דזמרה בשחרית, ואשרי במנחה 
קודם תפלה בכדי שיתפלל מתוך שמחה של 
מצוה. 


רב אשי עביד כברייתא: 

יביאו את דברי הירושלמי. 

איתא בגמרא, דרב אשי עביד כברייתא דאין 
עומדין להתפלל אלא מתוך הלכה 

פסוקה, מביאים התוספות דקתני בירושלמי 

לא יעמוד ויתפלל אלא מתוך דבר הלכה, 

וקתני התם דא"ר ירמיה דהעופק בצרכי 

אפור כעופק פדפרי תורה דמיל, ולפן *כול 

להתפלל מתוך שעוסק בצרכי ציבור'. 


שכן מעינו בנביאים הראשונים שסיימו 

דבריהם בדברי שבח ותנחומין: 

יביאו את קושיות הירושלמי, ויבארו מדוע לא 

מקשה ממקומות אחרים. 

ומקשה בירושלמי חוץ מירמיה וכו' דספר 
ירמיהו מסתיים בפסוק ואמרת ככה 

תשקע בבל ולא תקום מפני הרעה אשר אנכי 

מביא עליה ויעפו עד הנה דברי ירמיהו''*, וכן 

הא כתיב בסוף איכה 'כי אם מאס מאסתנו' 


דעבודה שבלב זו תפלה, ולפיכך ילפינן מהאי קרא דבעינן להתפלל בכובד ראש. 


המקיז דם בבהמת קדשים וכו: 
יקשו על דברי רב הונא אמר רב זעירא. 
איתא בגמרא, דהלכה פסוקה שעומדים להתפלל מתוכה, היא כגון הא דאמר רב 


(פיכס ס) ואם כן מסתיימת מגילת איכה בדברי פורענות*. אך מיהו מההוא קראי 
דסוף תרי עשר דכתיב"* 'והשיב לב אבות על בנים ולב בנים על אבותם פן 
אבוא והכיתי את הארץ חרם', וקהלת דכתיב" 'כי את כל מעשה האלהים יבא 
במשפט על כל נעלם אם טוב ואם רע', לא פריך מידי אף דמסתיימים בפורענות, 
כיון שחושבו בדבר טוב בדברי תנחומין, ולא מיירי התם בפורענות דישראלטי. 


ציונים והערות 


א. כן כתב הראבי"ה (ככופ סי 6), והוסיף ונהגו כולם בשוה כדי שלא לבייש מי שאין לו, וכן כתב 
ברוקח (סי' קנג) ובאמרי אמת (קוטיס) כתב, דהא דאיתא בגמ' כאן אייתי כסא וכו' ותבר קמייהו איירי 
בסוג כזה של זכוכית שגם כאשר זורקים אותה על הרצפה אינה נשברת, ובבן יהוידע כתב דאיירי 
בכוס שהיתה סדוקה ועמדה להשבר ולא היה ניכר לרואים שכך הוא וחשבו שהיא כוס יקרה השווה 
סכום גדול, אכן הרמ"א (ללכי מפס 6ו"פ סי פקפ) כתב שנהגו שהחתן משבר את הכוס שמברכין עליו 
ברכת אירוסין, ולכן נהגו לברך ברכת אירוסין על כוס של חרס, ואם כן נראה דסבר דשברו דוקא 
כוס של חרס, וראה בבן איש חי (פר' עופטיס ות י) שכתב שמנהג בבל הוא לשבור כוס קטן פרפורי, 
ולא נהגו לשבור כוס זכוכית. ב. שייך לעיל ל: ג. דקתני בירושלמי כאן מ 'רבי יוסי בן 
חנינא אמר עבדו את ה' ביראה וגילו ברעדה, א"ר אחא לכשיבא יום רעדה תגילו'. ד. כתב המלא 
רועים דמכאן הוא דיבור בפני עצמו. ה. דברים יא יג. | ו. והא דקתני התם ונמכרין לגננין לזבל 
ומועלין בהן, היינו דמי שלא משלם להקדש אסור לו להשתמש, אך אינו מביא קרבן מעילה. 
ז. הקשה הנימוקי הגרי"ב, דהא אף לפני כפרה אין מועלין, דהרי אין מועלין בדמים בין לפני זריקה 
ובין לאחר זריקה. ‏ ח. ומהרש"ל פירש דכותייהו דרבנן ורב אשי, וצ"ע דאם כן דהלכה גם כרב 


אשי, מדוע לא הזכירו התוס' גם שאין מתפללים אלא מתוך הלכה פסוקה. ט. הביא באסיפת זקנים 
בשם שו"ת ריח השדה, דכוונת התוספות במה שהביאו את דברי הירושלמי, דלכאורה יש להקשות 
מדוע שביק רב אשי מתניתין ועביד כברייתא, ולכך הביאו את הירושלמי דמכיון דרבי ירמיה שקיל 
וטרי אליבא דברייתא משמע דכוותיה סבירא ליה. | י. כתב המשנה ברורה ("ג ק"ק ו) ובלבד שיהא 
דומה להלכה פסוקה שלא יהא בה דבר של טרדה. יא. ואמנם אין זה סיום ספר ירמיהו, דישנו 
בספר ירמיהו פרק נוסף, אך הפרק האחרון הוא אינו מנבואת ירמיהו המה ספור דברים מהחורבן. 
ושם בירושלמי מתורץ דמפלת בבל נחמה היא לישראל. יב. ושם בירושלמי מיושב דאת הפסוק 
'השיבנו ה' אליך ונשובה חדש ימינו כקדם' חזר וכפלו לסיים בדברי נחמות, והחרדים פירש דהשיבנו 
אליך תחת וחלף אשר מאסתנו וסבלנו בגלות על קדושת שמך, ואם כן אין זה תוכחה אלא חלק 
מהנחמה, ועיין מעדני יום טוב (ות 6 לפירוש נוסף. | יג. מלאכי ג כד. | יד. קחלת יב יד. 
טו. נראה דכוונת התוספות, דבתרי עשר וקהלת בפסוק האחרון יש דברי נחומין, וגם הסוף של הפסוק 
שהוא בדברי פורענות אינו לישראל, ולכן לא תיקשי דמאי מקשה הירושלמי מירמיה הלא שם הוי 
פורענות לגויים (כפי שמתרץ הירושלמי בעצמו), דלא דמי לתרי עשר וקהלת דיש שם אף נחמה. 


ביאורי 


ומוצאו בזוית אחרת: 
יקשו על מנהגו של רבי עקיבא ויתרצו. 


איתא בגמרא, דמנהגו של רבי עקיבא דכשהיה מתפלל בינו לבין עצמו, אדם 
מניחו בזוית זו ומצאו בזוית אחרת מפני כריעות והשתחויות, מקשים 


התוספות ותימה, דהא אמרינן לקמן (לדף 5 
הפא לשחות, דהיינר לכרוע בפוף כל בהכה 
וברכה מתפילת שמונה עשרה, מלמדין אותו 
שלא ישחה, מלבד ג' ראשונות תחילה וסוף, 
ובהודאה תחילה וסוף, ואם כן מדוע הרבה 
רבי עקיבא בכריעות. ומיישבים, ותירץ הר"ר 
יוסףם, דהכא מיירי בתחנונים שהיה אומר 
רבי עקיבא אחר י"ח ברכות ואז מותר 
להרבות בכריעות. ומקשים התוספות ולא 
נהירא פירושו, דהא דהיה כורע רבי עקיבא 
משמע דבי"ח ברכות של שמונה עשרה 
קאמר, דהא דומיא דמתפלל עם הציבור 
דאיירי בתפילת י"ח?'. ומיישבים התוספות 
באופן אחר, ונראה להר"י דודאי בפוף כל 
ברכה מי"ח ברכות שבשמונה עשרה אפור 
לשחות, ועל הא קתני התם דמלמדין אותו 
שלא ישחה, אבל באמצע הברכה מיהא 
מותר לשחות בכל הברכות, ובהכי, דהיינו 
באמצע הברכות מיירי הכא שהיה מרבה רבי 
עקיבא בכריעות והשתחויות, ובאמת כשהיה 
מגיע לפוף הברפה היה זוקף. ולכך גהנו 
העולם כראש השנה וביום הכפורים 
שמתפללין זכרנה,. ובכן תק ותמלוך, 
ששוחים כשמגיעים לפסוקים שאומרים בתוך 
הברכות, ובפוף כל ברכה זוקפין, וכדאמרן 
שאין לשחות בסוף ברכות אלא היכא דתקון 
לשחות. 

סיכום. הא דהיה מרבה רבי עקיבא בכריעות 
בתפילת יייח אף דקתני לקמן דאין שוחין בסוף כל 
הברכות, להרייר יוסף איירי בתחנונים לאחר יייח 
ברכות, ולרייי האיסור לכרוע הוא רק בסוף 
הברכות, אך באמצע מותר, ורבי עקיבא היה כורע 
באמצע הברכה וזוקף בסוף הברכה. 


דבר שאינו הגון: 
יבארו את החידוש בהאי דרשא. 
איתא בגמרא, דמדאמר עלי לחנה 'עד מתי 
תשתכרין', מוכח דהרואה בחברו דבר 
שאינו הגון דצריך להוכיחו, אומרים התוס' 
פירוש, דהדרשא מהאי קרא היא דאע"ג 
דליכא במעשיו איפורא דאורייתא אלא רק 
דבר שאינו הגון, נמי צריך להוכיחו", דאי 
איכא איסורא דאורייתא לא בעינן למילף 
מהאי קרא, אלא פשיטא דחייב להוכיחו, דהא 
בהדיא 'הוכח תוכיח' כתיב בקרא (ויקלל ש). 


גברא בגוברין: 
יבארו מהו גברא בגוברין. 


איתא בגמרא, דלרב הא דביקשה חנה שיתן לה זרע אנשים, הכוונה ל'גברא 
בגוברין', ומבארים התוספות, דגברא בגוברין פי' שהתפללה שיתן לה ה' 
בן שיהיה אדם שיהא חשוב לימנות בין אנשים"". 


מכאן ששכור אסור להתפלל": 


יביאו את דברי הירושלמי גבי ברכת המזון בשכרות. 


הקשו האחרונים אמאי לא איירי בישראל, דהא קרא דאת כל מעשה האלהים יבוא במשפט כו' אם 
טוב ואם רע דקהלת קאי נמי אמעשים דבני ישראל, וכן קרא דסוף תרי עשר פן אבוא והכיתי את 
הארץ חרם מיירי נמי בישראל, ועיין מהרש"א שביאר באופן אחר. 
יז. ואם כן צריך לומר דהא דכתיב לעיל בע"א מכאן לשכור שאסור להתפלל דהוא 

יח. יש שפירשו לומר שיהיה אדם חשוב, וכמאי דכתיב (נעדנר יג ג) 'כולם אנשים', 


ובתוספות. 
איסור דרבנן. 


ברכות לא. - לא: 


התוספות לג 


איתא בגמרא, דמהא דכתיב 'ויחשבה עלי לשכורה', מכאן דלשכור אסור להתפלל, 
מביאים התוספות את דברי הירושלמי במפכת תרומות פרק קמא, דרבי 


ומוצאו בזוית אחרת. תימה, דאמר לקמן (דף 5.) 
הבא לשחות בסוף כל ברכה וברכה מלמדין 
אותו שלא ישחה. ותירץ הר"ר יוסף, דהכא מיירי 
בתחנונים שהיה אומר אחר י"ח ברכות. ולא נהירא 
דהא מי"ח קאמר, ונראה להר"י דודאי בסוף כל 
ברכה אסור לשחות, אבל באמצע הברכה מיהא מותר 
לשחות, ובהכי מיירי הכא, וכשהיה מגיע לסוף 
הברכה היה זוקף ולכך נהגו העולם בראש השנה 
וביום הכפורים שמתפללין זכרנו ובכן תן ותמלוך, 
ששוחים כשמגיעים לפסוקים, ובסוף ברכה זוקפין 
שאין לשחות בסוף ברכות, אלא היכא דתקון: 
ולאו דבר שאינו הגון. פירוש אע"ג דליכא איסורא 
דאורייתא, דאי איכא איסורא דאורייתא 
פשיטא הוכח תוכיח כתיב (ויקר יט): 
גברא בגוברין. פי' אדם שיהא חשוב לימנות בין 
אנשים : 
מכאן ששכור אפור להתפלל. ירושלמי במסכת 
תרומות פרק קמא, רבי זירא בעי קמיה דרבי 
אמי שכור מהו שיברך, א"ל ואכלת ושבעת וברכת, 
ואפילו מדומדם. פירוש ואפי' הוא שתוי ושכור כל 
כך שאינו יכול לדבר כראוי, דהכי משמע ושבעת 
וברכת : 
מכאן שאפור לישב בד' אמות של תפלה. בין 
מלפניו (בין מלאחריו) ובין מן הצדדין, 
ופירשו תשובת הגאונים דוקא ביושב ובטל אבל אם 
היה עוסק בק"ש ובברכותיה וכיוצא בהם אפילו יושב 
שפיר דמי: 
[עמכה]. עמך משמע בתוך ארבע אמות, משום 
דכתיב עמכה מלא בה"א, כלומר שלא 
היה יושב בתוך ארבע אמות שלה, כי אם בחמישית: 
מורה הלכה בפני רבך את. ואף ע"פ שלא למד 
עדיין בפניו, מ"מ גדול הדור היה ובא ללמוד 
לפניו : 
כל היושב בתענית בשבת. פירש ר"ח בתענית 
חלום, וכן איתא במדרש תהלים, וכשיושב 
בתענית חלום בשבת, פי' בה"ג שאומר עננו באלהי 
נצור, ואפילו קובע ברכה לעצמו כיון שאינו בתוך 
י"חא 


זירא בעי קמיה דרבי אמי, שכור מהו שיברך ברכת המזון, וא"ל רבי אמי כתיב 
ואכלת ושבעת וברכת', ואפילו מדומדם. מבארים התוספות את דברי 


הירושלמי, פירוש, דשכור יברך ואפי' הוא 

שתוי ושכור כל כך עד שאינו יכול לדבר 

כראוי, דהכי משמע ושבעת וברכת דאפילו 

שאתה שבע ושתוי ביותר, אפ"ה יש לך ציווי 
ץברפת'ל. 


מכאן שאסור לישב בד' אמות של תפלה: 
יבארו באיזה אופן נאמר איסור זה. 
איתא בגמרא, דמדכתיב 'אני האשה הנצבת 
עמכה בזה', ילפינן דאסור לישב בד' 
אמות של תפלה, אומרים התוספות, דאיסור 
זה הוא בין מלפניו (בין מלאחריו?*) ובין מן 
הצדדין, ופירשו תשובת הגאונים דאיסור זה 
דאסור לישב בתוך ד' אמות של תפלה, הוא 
דוקא ביושב ובטל, אבל אם היה יושב עוסק 
בק"ש ובברכותיה וכיוצא בהם, בכהאי גוונא 
אפילו יושב שפיר דמי. 


[עמכה]: 

יבארו כיצד ילפינן מיעמכהי. 

איתא בגמרא, דמדכתיב 'עמכה' דייקינן דאסור 
לישב בתוך ד' אמות של מתפלל, 

מבארים התוספות, דהטעם דעמך משמע 

דאסור לישב בתוך ארבע אמות, הוא משום 

דלא כתיב 'עמך' אלא כתיב 'עמכה' בכתיב 

מלא בה"א, כלומר שמהאות 'ה' המיותרת 

לומדים שלא היה עלי יושב בתוך ארבע 

אמות שלה כשהתפללה, אלא כי אם באמה 
החמישית, ד'ה' מנינה הוא חמשלנ. 


מורה הלכה בפני רבך את: 

יבארו אמאי חשיב רבו. 

איתא בגמרא, דאמר עלי לשמואל דבמה שהורה 
שישראל יכול לשחוט הוי מורה הוראה 

בפני רבו וחייב מיתה, והוקשה להתוספות, 

ואמאי הוי מורה הוראה בפני רבו אף ע"פ שלא 

למד עדיין בפניו, שהרי רק אז הובא לפני עלי 

לראשונה. ומיישבים דמ"מ עלי גדול הדור היה 

וגדול הדור הוי כרבו מובהק, ועוד דבא שמואל 

ללמוד לפניו ומטעם זה הוי כרבו אף דעדיין 

לא למד ממנו ואסור להורות לפניולי. 


כל היושב בתענית בשבת: 

ידונו במתענה בשבת. 

איתא בגמרא, דכל היושב בתענית בשבת 
קורעין לו גזר דינו של שבעים שנה, 

וחוזרין ונפרעין ממנו דין עונג שבת. ופירש 

ר"ח דאיירי ביושב בתענית חלום, וכן איתא 


במדרש תהלים דאיירי בתענית חלום, וכשיושב בתענית חלום בשבת פי' בה"ג 
שאומר עננו באלהי נצור, ולא רק דאומר עננו אלא אפילו קובע ברכה לעצמו 
וחותם בא"י העונה בעת צרה כפי שאומר ש"ץ בתענית, כיון שבשבת עננו אינו 


בתוך י"ח ברכות, כלומר דכל ימות השבוע שהיחיד כולל עננו בתוך שמע קולנו, 
אם כן חתימת שמע קולנו היא אף חתימת עננו, אך בשבת שאין אומרים שמע 
קולנו, אומר עננו בחתימה באלהי נצור. 


ציונים והערות 


משה שם. 


טז. כן הוא ברא"ש פסקים הוא עמה בעמידה. 


ופירש רש"י 'כל איש שבמקרא לשון חשיבות הוא'. 

כא. המרש"ל מחק תיבות אלו. 

כג. תרומת הדשן סימן קלח צוין בגליון הש"ס, אמנם המהרי"ק שרש קסט 

נקט לפשוט דכוונת התוס' דבעינן תרתי, שיהיה גדול הדור, וגם שיבא ללמוד בפניו, והשו"ע סי' רמד 
פסק כתרומת הדשן עי"ש. 


יט. שייך לעיל בע"א. | כ. כן הוא בפני 
כב. ודלא כרש"י דפירש דהנצבת עמכה משמע אף 


אוצר החכנוה 


לד ביאורי 


גדולה תפלה יותר ממעשים טובים: 
יבארו את הראיה ממשה רבינו. 
איתא בגמרא דגדולה תפילה ממעשים טובים, כדמוכח ממשה ובינו שנענית 


בהכות 7ב:4לה. 


התופפות 


דדייק מדיוקא דהאי קרא, מדלא קאמר דוד ודמעתי תראה, שמע מינה שהיא 
הדמעה נראית בכל פעם ואין צורך להתפלל שתראה כיון דבלאו הכי היא 
נראית, אלא רק שתתקבלל, אלמא דשערי דמעות לא ננעלו. 


מקצת בקשתו על ידי תפילה שהתפלל להיכנס לארץ, ונתקיימה מקצת 


בקשתו שראה את כל הארץ מהר נבו, שנאמר 
יאל תוסף דבר אלי' ונסמך לו הפסוק עלה 
ראש הפסגה ושא עיניך' וכו', ומבארים 
התוספות דכוונת הגמרא דגדולה תפילה יותר 
ממעשים טובים בלא תפלה, ומוכיחה הגמרא, 
שהרי משה רבינו ע"ה אף על פי שהיו בידו 
מעשים טובים אפ"ה הוצרך לתפלהנז, ורק 
לאחר שהתפלל זכה לראות את הארץלל. 


כל המאריך בתפלתו ומעיין בהלי: 
יבארו איזה עיון תפילה הוי מעליותא, ואיזה 


איתא בגמרא, דכל המאריך בתפילתו ומעיין 

בה בא לידי כאב לב, מבארים 
התוספות, דמעיין בה פירושו שמצפה שתבא 
בקשתו שהתפלל עליה לפי - משום שכוון 
בתפלתו ובשכר זאת מצפה שתענה בקשתול'. 
מקשים התוספות ותימה, דהכא משמע דעיון 
תפלה לאו מעליותא הוא ואדרבה קתני דמי 
שמאריך בתפילתו ומעיין בה בא לידי כאב לב, 
וכן משמע פ' הרואה (קפן ₪) דעיון תפילה 
אינו מעליותא, דקתני ג' דברים מזכירין 
עונותיו של אדם וקאמר דאחד מהם הוא עיון 
תפלה?", וקשה דלא כן משמע בפ' מפנין (פנת 
קס.), דקאמר אלו דברים שאדם אוכל 
פירותיהן בעוה"ז והקרן קיימת לו לעולם 
הבא, וקא חשיב בין אלו הדברים עיון תפלה, 
אלמא עיון תפילה מעליותא הוא, וכן משמע 
בגט פשוט (נ"נ קסל:) דעיון תפילה מעליותא 
הוא, דקאמר משלשה דברים אין אדם ניצול 
בכל יום, וקאמר דאחד מן הדברים הוא עיון 
תפלה, פירוש שאין אדם ניצל בכל יום מכך 
שלא מעיין בה בתפילתו, אם כן משמע שעיון 
תפילה הוא טוב, ואדרבה כשלא מעיין בה 
עבירה היא, ודלא כדמוכח הכא ולקמן 
דגריעותא הוא?ל. ומיישבים, וי"ל דתרי עיון 
תפלה יש, אחת מעליותא ואחת גריעותא, 
דעיון תפלה דהכא הוא המצפה שתבא 
בקשתו בזכות שכוון בתפילתו, והיא גריעותא, 
ועיון תפלה דהתם הייו שמכוין את לבו 

לתפלה, ומעליותא היא. 

סיכוס: תרי עיון תפילה איכא, חד דמכוון בתפילתו 


והוא מעליותא, וחד דמצפה שמחמת שכוון בתפילתו תתקיים בקשתו והיא גריעותא. 


אל דמעתי אל תחרש; 
יביאו את פירוש רשיי בראיית הגמרא. 


לבו גדולה תפלה יותר ממעשים טובים. בלא 
תפלה, שהרי משה רבינו ע"ה אף על פי 

שהיו בידו מעשים טובים הוצרך לתפלה: 
כל המאריך בתפלתו ומעיין בה. פירוש שמצפה 
שתבא בקשתו לפי שכוון בתפלתו. תימה, דהכא 
משמע דעיון תפלה לאו מעליותא הוא, וכן משמע 
פ' הרואה (קפן נס.), ג' דברים מזכירין עונותיו של 
אדם, וקאמר עיון תפלה. ולא כן משמע בפ' מפנין 
(טנת קכו.), דקאמר אדם אוכל פירותיהן בעוה"ז, וקא 
חשיב עיון תפלה, אלמא מעליותא הוא, וכן משמע 
בגט פשוט (נ"כ קסד:) דקאמר משלשה דברים אין 
אדם ניצול בכל יום, וקאמר עיון תפלה, פירוש שאין 
אדם מעיין בה, אם כן משמע שהוא טוב. וי"ל, דתרי 
עיון תפלה יש, עיון תפלה דהכא המצפה שתבא 
בקשתו, ועיון תפלה דהתם שמכוין את לבו לתפלה: 
אל דמעתי אל תחרש, פרש"י דדייק מדיוקא, 
מדלא קאמר ודמעתי תראה, ש"מ שהיא נראית 

בכל פעם, ואין להתפלל רק שתתקבל: 

קופם תפלתו מנין שנאי אשרי יושבי ביתך. 
ולפיכך תקנו לומר זה הפסוק קודם תהלה 

לדוד, לאפוקי מהנהו דאמרי אשרי הרבה: 
אבל עקרב פופק. בירושלמי קאמר דאם היה 
נחש מרתיע לבא כנגדו פוסק, לפי שבא 
כנגדו בכעס מתכוין להזיקו. ומיהו לא מצינו אם פסק 
שיחזור לראש, מדלא קאמר ואם פסק חוזר לראש, 
אבל לתחלת ברכה מיהא יחזור. ואם טעה בג' 
ראשונות, או בג' אחרונות, חוזר לתחלת הג', באבות 
בראשונות, ובעבודה באחרונות, כדאמרינן לקמן 

בפרקין (דף כל.): 
וכה אמר מודים מודים משתקין אותו. ירושלמי, 
הדא דתימא בצבור, אבל ביחיד תחנונים 
הם: 


אמר פסוקא פסוקא וכפליה. פי' בקונטרס 


אמר פסוקא פסוקא וכפליהלט: 


קודם תפלתו מנין שנא' אשרי יושבי ביתך: 
איתא בגמרא, דילפינן דצריך לשהות שעה 
אחת קודם התפילה, מדכתיב 'אשרי 
יושבי ביתך', ואומרים התוספות דלפיכך תקנו 
לומר זה הפפוק קודם תהלה לדוד, להזכיר 
שצריך לשהות קודם התפילה, ולאפוקי מהנהו 
דאמרי אשרי הרבה, כלומר לאפוקי מאלו 
שמוסיפים עוד כמה פסוקים שמתחילים 
באשריל* ולדידהו אין שייך טעם זה. 


אבל עקרב פוסק: 
יביאו את דברי הירושלמי, 
כשהפסיק מחמת עקרב. 
איתא בגמרא, דהא דקתני במתניתין דאפילו 
אם היה נחש כרוך על עקבו לא יפסיק, 
זהו דוקא בנחש, אבל בעקרב יפסיק, מביאים 
התוספות דבירושלמי קאמר דאם היה נחש 
מרתיעי: לבא כנגדו כלומר דבא לקראתו 
בכעס, פוסקלג, וזאת לפי שכשבא כנגדו 
בכעם מתכוין להזיקו ולכך שרי להפסיק. 
ומיהו לא מצינו אם פסק מתפילתו מחמת 
עקרב שיחזור לראש התפילה, מדלא 
קאמר רב ששת 'אבל עקרב פוסק ואם פסק 
חוזר לראש', אבל לתחלת ברכה מיהא 
יחזור. ואם בשעה שפסק, [הואלי] (טעה) 
באחת מג' ברכות ראשונות, או באחת מג' 
ברכות אחרונות חוזר לתחלת אותם הג' 
ברכות, דהיינו חוזר לברכת אבות אם טעה 
בראשונות, וחוזר לברכת עבודה עם טעה 
באחרונות, כדאמרינן לקמן בפרקין (דף 3.%ה. 


וידונו מה הדו 


אמר מודים מודים משתקין אותולי: 

יביאו את דברי הירושלמי. 

איתא במשנה, דהאומר מודים מודים משתקין 
אותו, ‏ מביאים | התוספות | דקתני 

בירושלמי, הדא דתימא - מה שנאמר במשנה 

שמשתקין אותו, היינו דוקא בשליח צבור, 

שהשומעים חושדים אותו שהוא מתפלל לשתי 

רשויות?', אבל אמר מודים מודים ביחיד, 

תחנונים הם, כי דרך המבקש רחמים שכופל 

תיבהלח. 


יביאו בי פירושיס בביאור דברי הגמרא, וידונו אימתי מותר לכפול פסוקים. 
איתא בגמרא, אמר ר' זירא האומר שמע שמע דנו כאומר מודים מודים 
שמשתקין אותו, ומקשה הגמרא מדתני האומר שמע וכופלה הרי זה 


איתא בגמרא, דשערי דמעה לא ננעלו, דכתיב 'אל דמעתי על תחרש', ופרש"י 


מגונה, ולא קתני שמשתקין אותו, ומשני, דיש לחלק בין אומר תיבה וכופלה, 


ציונים והערות 


כד. הקשה השו"ת מהרשד"ם מה חדשו לנו התוספות שאינו בגמרא, וכתב דתחלה יש לעורר בגמרא 
איך מוכיח שגדולה תפילה יותר כו', בשלמא אם היינו רואים אדם שאין לו מעשים ונענה בתפילה, 
ואדם שלא התפלל והיו לו מעשי' טובים ולא נענה, היה מוכיח, אבל ממשה אינו מוכיח, שאני 
אומר דתרוייהו כי הדדי נינהו, ותרוייהו צריכי להיות נענה, ועוד קשה, מדוע לא אמר גדולה תפילה 
מתלמוד תורה, שאין לך גדול בתורה כמשה רבינו ע"ה ולא נענה אלא בתפילה, או לישמעינן רבותא 
גדולה תפילה מתורה ומעשים, שהרי משה רבינו ע"ה היה גדול בשניהם כו', עוד קשה שאיך אפשר 
שגדולה תפילה, והלא קרא כתיב אוטם אזנו כו', וגם העוסק במצוה פטור מן התפילה, ולכן כתב 
דנראה שמעשה המצוה גדול שדוחה התפילה, ועל כן נראה לומר שכן יהיה זה מתורץ כשנבין כוונת 
התוספות, שהם אינם גורסים תיבת "יותר', ואם כן נאמר שכוונת התוספות הוא לומר שלא נפרש 
גדולה תפילה ממעשים טובים, שרצונו לומר יותר, שודאי אינו כן, אלא הכי פירושו, דבר גדול היא 
התפילה, תראה ותלמד זה ממעשים טובים שאין לך כו', והוצרך לתפילה ובתפילה נענה, הוי ודאי 
שמעלה גדולה יש לתפילה. | כה. המהרש"א בחידושי אגדות פירש את ראיית הגמרא, שנאמר 
בפסוק 'אל תוסף דבר אלי בדבר הזה', דהיינו לבקש אעברה נא, אבל בדבר אחר שבקשת 'ואראה 
את הארץ' וכו' אעשה כדברך, ועלה ראש וכו' וראה בעיניך וכו', ומדתלה הדבר בתפילתו שבקש 
ואראה, ולא במעשים טובים שהיו לו, הרי שגדולה תפילה יותר ממעשים טובים, שהתפילה הכריעה 


להיות נענה ולא המעשים טובים. כו. ד"ה זה מקומו אחר ד"ה אל דמעתי. כז. לכאורה נראה 
מלשון התוספות, דמאריך בתפילתו היינו שמכוון בתפילתו. | כח. שבטוח שתתקבל תפילתו, וגורם 
על ידי זה שיבדקו את מעשיו וימצאו עונותין. ‏ כט. אמנם רש"י שם (ד"ס עון תפעס) כתב בשם 
יש מפרשים שהעבירה היא שלאחר שהתפלל דן בלבו שישלם לו הקב"ה שכרו ויעשה רצונו וישמע 
תפילתו לפי שהתפלל בכוונה, וכעין זה פירשו התוספות שם (ד"ס עיון מפיעס) בתחילה, אך דחו פירוש 
זה ופירשו וז"ל ונראה לרבי דעיון תפילה שהוא רע, שאינם מכוונים תפלתם, כדאמרי' (טנפ קס.) 
באלו דברים שאדם אוכל פירותיהם כו', ועיון תפילה, ומזה אין אדם ניצול בכל יום שאין שום אדם 
יכול לכוין בתפילתו היטב, והכי אמר בירושלמי (כרכות פ' סיס קול ס% י), אמר ר' מתניה מחזקנא טיבותא 
לרישא דכי מטי למודים כרע מגרמיה'. ל. מה שאין כן תפילה צריך להתפלל שבכלל תגיע למקום 
הראוי. לא. אולם עיין בב"ח סי' נא שנוהגין להוסיף גם הפסוק 'אשרי העם שככה לו". 
לב. הרא"ש בסימן יג גרס בירושלמי 'מרתיח'. לג. לפנינו איתא בירושלמי בסוף הלכה א' דרק 
מסתיר מלפניו, אבל לא יפסיק תפילתו. | לד. מהר"נ אדלר, וברא"ש 'ואם פוסק'. לה. כן איתא 
התם להדיא בברייתא. לו. שייך לעיל לג: לז עיין רש"י לעיל לג: ד"ה מילתא, שפירש שזהו 
הטעם שמשתקין את האומר 'מודים מודים'. | לח. פירוש הגר"ח קנייבסקי על הירושלמי שם. 
לט. גם ד"ה זה שייך לשם. 


ביאורי 


לבין אומר פסוק וכופלו, ופי' בקונטרפ דהכופל פסוקים תני שמשתקין אותו 
דמחזי כעושה ב' רשויות, כלומר דנראה כמתפלל לשתי רשויות. ואילו הבה"ג 
ובפר"ח מפרש איפכא, פסוקא פסוקא אין משתקין אותו מיהו מגונה הוי, 
וכופל תיבה משתקין אותו, אך אומרים התוספות דלשון הגמרא לא משמע 


כפירושו אלא כפירוש רש"י, דמשתקין את 
הכופל פסוקים", ואותן בני אדם שאומרים 
ב' או ג' פעמים פסוק שמע ישראל בתפילת 
נעילה ביום הכיפורים משתקין אותם 
לפירש"י, דמחזי כמתפלל לשתי רשויות, 
ולפר"ח אמנם אין משתקין אותם אך מגונה 
מיהא הוי, או שמא אין לחוש לשתי רשויות 
אלא רק כשקורא קריאת שמע בעונתה 
ומקבל עליו עול מלכות שמים, וכשכופל 
נראה כמתפלל לשתי רשויות, אך כשסתם 
אומר כמה פעמים שמע ישראל אין לחוש, 
ומ"מ טוב שלא לומר יותר מפעם אחת%*", אך 
מה שאומרים ה' הוא האלהים ז' פעמים 
ביום הכיפורים בנעילה, וביום ערבה דהיינו 
השענה רבה כנגד ז' רקיעים, הוא משום 
שמשבחים לבורא שהוא דר למעלה מז' 
רקיעים ומנהג כשר הוא, וגם מצינו בקרא 
שאפשר לומר שתי פעמים ה' הוא האלהים, 
גבי אליהו בהר הכרמל שלאחר שירדה אש 
מן השמים על מזבח אליהו קראו כל העם ב' 
פעמים 'ה' הוא האלהים' (מכיס 5 5). 
סיכום: לרשייי הכופל פסוק משתקין אותו והכופל 
תיבה הוי מגונה, ולבהייג ורייח להיפך, וכתבו 
התוספות דלא משמע כפירוש הבהייג והרייח. 
ולכתחילה אין לכפול שמע ישראל ביום הכיפורים 
אף דאפשר דהאיסור הוא דוקא כשקורא קריאת 
פעמים ביוס הכיפוריס ובהושענא רבה מנהג כשר 
הוא, דמשבחים לבורא דדר למעלה משבעה רקיעים. 


מהיכן הוא מתחיל מתחלת הברכה שטעה 
בה: 
יביאו את דברי הירושלמי. 
איתא בגמרא, דהקשה רב ששת לרב הונא 
דאמר דאם טעה באחת מהברכות 
האמצעיות חוזר לאתה חונן, מדקתני מהיכן 
הוא חוזר, מתחילת ברכה שטעה בה, אלמא 
אינו חוזר לאתה חונן, ומביאים התוספות 
דאיתא בירושלמי, דאדם בשם בטיטי כשהיה 
שליח ציבור, אשתתק קולו כשאחז באופנים 
וחיות הקדש וכו' בברכת יוצר אור ולא יכל 
להמשיך בתפילתו", אתון שיילון לר' בון 
מהיכן צריך לחזור מי שירד תחתיו, אמר להו 
בשם ריב"ל זה שעבר תחתיו יתחיל ממקום 
שפסק, ופריך בירושלמי והתנן היורד במקום 
ש"ץ שעבר מתחיל מתחלת הברכה שטעה 
בה, ואם כן היה לו לחזור ליוצר אור, ואמר 
להו מכיון דעניתון קדושת השם דהיינו קדוש 
קדוש קדוש, הוי אופנים כמי שהוא תחלת 
הברכה דמי דאותם הפסוקים ענין נפרד הם''. 


ברכותילה. 


משתקין אותו דמחזי כעושה ב' רשויות, ובה"ג 
ובפר"ח מפרש איפכא, פסוקא פסוקא אין משתקין 
אותו, מיהו מגונה הוי, אך לשון הגמרא לא משמע 
כפי', ואותן בני אדם שאומרים ב' או ג' פעמים שמע 
ישראל ביוה"כ משתקין אותם לפירש"י, ולפר"ח 
מגונה מיהא הוי, או שמא אין לחוש רק כשקורא 
ק"ש בעונתה ומקבל עליו עול מלכות שמים, ומ"מ 
טוב שלא לומר, אך מה שאומרים ה' הוא האלהים 
ז' פעמים ביוה"כ ויום ערבה כנגד ז' רקיעים, 
משבחים לבורא שהוא דר למעלה מז', מנהג כשר 
הוא, וגם מצינו בקרא שתי פעמים ה' הוא האלהים 
גבי אליהו (ענכיס 6 ית): 

מהיכן הוא מתחיל מתחלת הברכה שטעה בה. 
ירושלמי בטיטי אשתתק באופנים, אתון 

שיילון לר' בון, אמר להו בשם ריב"ל זה שעבר 
תחתיו יתחיל ממקום שפסק, ופריך והתנן מתחיל 
מתחלת הברכה שטעה בה, אמר להו מכיון דעניתון 

קדושת השם כמי שהוא תחלת הברכה דמי: 

לא יענה אמן אחר הכהנים מפני הטרוף. תימה, 
תיפוק ליה דמפסיק תפלה אם עונה אמן. וי"ל, 
מאחר שלא אמר האי טעמא, ש"מ דעניית אמן לא 
חשיב ליה הפסקה, מאחר שצורך תפלה הוא, אבל 
לקרות כהנים לרוכן, אומר ר"ת שאין ש"צ יכול 
לקוראם, דחשיב הפסקה לתפלה אם קוראם, אלא 
אחד מבני הקהל קוראם, והא דאמרינן בסוטה פ' 
אלו נאמרים (ד' .) לשנים קורא כהנים וכו', לאו 
אשליח צבור קאי, אלא אחזן כדתניא בספרי (פלספ 
שפֿ) אמור להם מלמד שהחזן אומר להם אמרו, וחזן 
לאו היינו שליח צבור, דחזן היינו המתעסק בצרכי 
צבור, וכן משמע נמי בסוטה (ד' ש:) דלאו אשליח 
צבור קאי, דמעיקרא קאמר אין הכהנים רשאין 
להתחיל בברכה עד שיכלה הדבור מפי הקורא, פי' 
הקורא כהנים, ואח"כ אומר אין שליח צבור רשאי 
וכו', משמע דשנים הם. ויש שהיו רוצים לומר דכמו 
כן אין ש"צ רשאי להקרות יברכך לכהנים, דכמו כן 
הוי הפסקה, אמנם רבינו יהודה פי' דבהדיא יש 
במדרש טעמי יתרות וחסרות, אמור להם, מלמד 
ששליח צבור אומר להם על כל דבור ודבור, וכן יש 
שרוצים להתיר לשליח צבור עצמו לקרות כהנים 
אפילו לפי' ר"ת, דמה דפי' דהויא הפסקה הינו 
דוקא בימיהם מיד כשסיימו ברכת הודאה לא היו 


התוספות לה 


לא יענה אמן אחר הכהנים מפני הטרוף: 

ידונו בדיני הנהגת השייצ בברכת כהנים. 

איתא בגמרא, שליח ציבור העובר לפני התיבה לא יענה אמן אחר הכהנים. 
דחיישינן שיטעה בהקראת הברכה לכהנים, מקשים התוספות ותימה, מדוע 


הוצרכה המשנה לטעם דשמא יטעה, ותיפוק 
ליה דלא יענה אמן מפני שמפסיק באמצע 
התפלה אם עונה אמן, דהרי שליח ציבור הוא 
באמצע חזרת התפילה והוי כיחיד שעומד 
בתפילת שמונה עשרה דאסור להפסיק לאמירת 
אמן. ומיישבים וי"ל, דמאחר שלא אמר האי 
טעמא דהוי הפסק, ש"מ דעניית אמן לא 
חשיב ליה הפסקה בחזרת הש"ץ מאחר 
שעניית אמן על ברכת הכהנים צורך תפלה 
הוא, דברכת כהנים היא מסדר התפילה, אבל 
לקרות כהנים שיעלו הכהנים לדוכן אומר 
ר"ת שאין הש"צ יכול לקוראם, דחשיב 
הפפקה לתפלה אם קוראם אף דהוי צורך 
תפילה, אלא אחד מבני הקהל קוראם, ולפי 
זה צריך לומר דהא דאמרינן בסוטה פ' אלו 
נאמרים (ד' ₪.) לשנים, כלומר דאי איכא ב' 
כהנים קורא ‏ כהנים' וכןף"', לאו אשליח 
צבור קאי, דהא אמרן דלש"ץ אסור להפסיק 
לכך, אלא אחזן קאימה, כדתניא בספרי (פרפק 
ש5) 'אמור להם' מלמד שהחזן אומר להם 
אמרו, וחזן לאו היינו שליח צבור כפי שהוא 
נקרא בלשונינו, דחזן היינו זה המתעפק 
בצרכי צבור, וכן משמע נמי בפוטה (ד 6 
דהא דקתני 'החזן אומר להם אמרו' לאו 
אשליח צבור קאי, דמעיקרא קאמר דאין 
הכהנים רשאין להתחיל בברכה דקודם 
ברכת כהנים עד שיכלה הדבור מפי הקורא, 
פי' הקורא 'כהנים', ואח"כ אומר דאין שליח 
צבור רשאי להתחיל שים שלום עד שיכלה 
אמן מפי הקהל וכו', ומהא דגבי האומר כהנים 
כתיב 'הקורא', ולאחר מכן כתיב שליח ציבור, 
משמע דהקורא כהנים והש"ץ שנים הם. 

ויש שהיו רוצים לומר דכמו כן דאין הש"ץ 

קורא כהנים, גם כן אין הש"צ רשאי 
לחקהות יבױפך לכהנים, דפמן ‏ דלקרא 
לכהנים הוי הפסקה, לקרוא יברכך גם כן הוי 
הפסקה, אמנם רבינו יהודה פי', דבהדיא יש 
במדרש טעמי יתרות וחפרות"', דהא דכתיב 
בקרא 'אמור להם, מלמד ששליח צבור 
אומפר* הפ לכהנים על 75 דבור ולבור. וכן 
יש שרוצים להתיר בזמנינו לשליח צבור 
עצמו לקרות 'כהנים' אפילו לפי' ר"ת דאמר 
דהוי הפסק, דמה דפירש דלקרות כהנים הויא 
הפסקה, היינו דוקא בימיהם, דמיד כשפיימו 
את ברכת ההודאה לא היו אומרים או"א 
ברכנו בברכה וכו' אלא מיד מברכים הכהנים, 
כדמשמע בסוטה (ס), דקאמר דאין הקורא 
רשאי לקרות 'כהנים' עד שיכלה אמן מפי 
הצבור, פי' אמן שעונין הציבור בפיום ברכת 
הודאה דהיינו הטוב שמך וכו', אלמא משמע 


אומרים או"א ברכנו בברכה, כדמשמע בסוטה (קס) דקאמר אין הקורא רשאי לקרות כהנים עד שיכלה אמן מפי הצבור, פיי אמן 


מ. עיין מהרש"א דכתב "לא ידענא משמעו', ועיין רש"ש במה שכתב לבאר בשם הגר"א. 
מא. הקשה הב"ח (ס6 ז) על דברי התוספות, דמשמעות הסוגיא דדוקא ביחיד האומר לבדו בפני רבים 
שמע שמע משתקין אותו משום דמיחזי כשתי רשויות, אבל כשכל הציבור אומרים שמע שמע לעורר 
כל ישראל על ייחוד שמו יתעלה, ואומרים אותו שלש פעמים באם לא כיוון דעתיה בראשונה יכוון 
דעתו בשניה, ואי לא כיוון בשניה יכוון בפעם שלישי, אי נמי, אומרים אותו שלש פעמים להראות 
דתלתא זימני הוי חזקה שאנו מוחזקין בייחוד שמו יתברך, שלזאת הכוונה אנו אומרים אותו ביום 
הכיפורים בנעילה, ובאשמורת הבוקר גם כן תקנוהו בסליחה על הגזירות והשמדות שהיו מקדשים 
השם ואומרים בקול רם 'שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד', ומזכירין אותן הגזירות בסליחות לתקוע 


ציונים והערות 


מתחיל מ'לאל ברוך נעימות'. 
(נמדנר ו כג) 'אמור להם' לשנים. 
בצבכי ציבור. 


קריאת שמע והקהל היה עונה קדושה. 


בלב כל ישראל שימסור נפשו על קדושת שמו יתעלה, טוב הדבר מאוד, ועל זה וכיוצא בזה לא אמרו 
חכמים שלא לומר שמע שמע, ועל כן אין לשום חכם וגדול לבטל המנהג במקומות ומדינות שנהגו 
כן, ודלא כמו שכתב ב"י כאן ופסק כך בשלחן ערוך (פי"פ) ללמד אותם שלא יאמרוהו. 
הגר"ח קנייבסקי (נמפֿור על סילושמי) שכך היה מנהגן שהיה השליח ציבור מוציא את הקהל בברכות 
מג. וכותב שם וכן אם השתתק לאחר שאמר ברוך כבוד, 
מד. קתני התם לשנים קורא כהנים, ולאחד אינו קורא כהן, שנאמר 

מה. בסמוך יבארו התוספות דחזן אינו שליח ציבור, אלא מתעסק 
מו. כתב המגיד תעלומות שנראה דהיה מצוי בידם מדרש כזה שנקרא מדרש טעמי 


מב. ביאר 


לו ביאורי 


מהגמרא דהתם, שלא היו אומרים אלא כהנים מיד לאחר ברכת הטוב שמך, 
אבל עכשיו שהורגלו לומר אלהינו וכו' האמורה מפי אהרן ובניו כהנים בלשון 
ברכה ותפלה, אין זו הפסק מה שאומרה הש"ץ, דלא גרע מעניית אמן דהכא 
דלא חשיבא הפסק כדפרישית דצורך תפילה הוא, והוא הדין אלהינו ואלהי 


אבותינו אין זה הפסק ויכול לאומרה הש"ץ 
ואם כן אומר כהנים כיון שתיבת 'כהנים' היא 
חלק מתפילת אלהינו ואלהי אבותינו. 
סיכום: הא דהשייץצ אינו עונה אמן אחר ברכת 
הכהנים הוא מפני הטירוף, אך אין וה הפסק כיון 
דצורך תפילה הוא. ולריית אין השיצ מכריז 
יכהניסי כיון דהוי הפסק, ויש שרצו לומר דאף 
אין השיצ מקריא לכהניס, אך לרבינו יהודה 
איתא במדרש דהשיצ בדוקא מקריא. ויש שרצו 
להתיר בזמנינו דאמרינן אחר ברכת ההודאה 
אלהינו ואלהי אבותינו קודס ברכת כהנים, 
שהשייצ יאמר כהנים זאת אף לרבינו תם דאמר 
דהוי הפסק, דכיון דאומר בלשון ברכה ותפלה אין 
זה הפסק. 


אמעעיות אין להן סדר: 
יחלקו על רשיי בביאור אמצעיות אין להן סדר, 
וידונו בדיני טעויות בברכות. 
איתא בגמרא, דרב אסי פליג אדרב הונא דאמר 
דאם טעה בברכות אמצעיות חוזר לאתה 
חונן, ואמר דאמצעיות אין להם סדר, ופ" 
בקונטרם ומכיון דאין להם סדר, לכן אם דלג 
ברכה אחת מתוך הברכות האמצעיות ואחר 
כך נזכר בה שלא במקומה כלומר לאחר 
שכבר אמר ברכה אחרת, אומרה לברכה 
ששכח במקום שנזכר. מקשים התוספות על 
פירושו, ולא נהירא, דהא תנן במגילה (פ"נ די 
) הקורא את המגילה למפרע, כגון שקרא 
פרק ב' לפני פרק א' לא יצא, ותניא טס) וכן 
בהלל, אם קרא פרק מאוחר קודם פרק 
מוקדם, וכן בק"ש אם קרא פרשה שניה קודם 
פרשה ראשונה, וכן בתפלה בהני כולהו לא 
יצא, אלמא דלא מהני לומר ברכה מוקדמת 
אחר ברכה מאוחרת, ודלא כדפירש רש"י. 
ומשום האי קושיא חולקים התוס' על רש"י 
ואומרים, ולכך נראה כפירוש רשב"ם ורב 
אלפם, דאמצעיות אין להן פדר דקאמר רב 
אסי, היינו שאם שכח ברכה, כשיזכר יחזור 
ויתחיל במקום שדלג הברכה, ומשם, כלומר 
מאותה ברכה ואילך יאמר את הכל על הפדר 
כולל הברכות שכבר אמר, אבל ודאי דלא 
יתחיל באתה חונן כמו בג' ראשונות וג' 
אחרונות שאם טעה בהן חוזר לראש, וראיה 
דאינו חוזר לראש, מדתניא בתוספתא 
דמכילתין הקורא את קריאת שמע והשמיט 
בה פפוק אחד, לא יקרא את אותו פפוק 
בפני עצמו, אלא חוזר ומתחיל מאותו פפוק 
ואילך, וגומר את הקריאה עד סופה, ותניא 
נמי בפ"ב דמגילה (ד' ם:) שאם השמיט פפוק 
א' בקריאת המגילה שקורא על הסדר מאותו 
פסוק שהשמיט ואילך עד סוף המגילה, 
והתם"' משוי תפלה וקריאת שמע למגילה 


לענין הך מילתא דאין קוראים למפרע 
כהפרישית, הרי דאעו יכול ‏ לומר ברכה 
שוילג לאחר שכבר אמר ‏ את הברכה 


שלאחריה, דנמצא שקורא למפרע. 


יתרות וחסרות ואינר נמצא בידינו. ‏ מז.יז. 


מת. הרי"ף והרז"ה הביאו שיטת גאון דפסקינן כרב 
אסי וכפירוש רש"י דאומרה במקום שנזכר, ואמנם שיטת הרי"ף עצמו וכן הרא"ש והרמב"ם, דפסקינן 
כרב אסי וכפי פירוש התוספות דחוזר להברכה שדילג ואומר משם ולהלן על הסדר. 


ברבות-שה: 


שעונין בסיום ברכת הודאה, אלמא משמע שלא היו 
אומרים אלא כהנים מיד, אבל עכשיו שהורגלו לומר 
אלהינו בלשון ברכה ותפלה, אין זו הפסק דלא גרע 
מעניית אמן, דהכא דלא חשיבא הפסק כדפרישית: 
אמצעיות אין להן פדר. פי' בקונטרס ואם דלג 

ברכה אחת ואחר כך נזכר בה שלא 
במקומה, אומרה במקום שנזכר. ולא נהירא, דהא תנן 
במגילה (פ"נ ד' י.) הקורא את המגילה למפרע לא 
יצא, ותניא (פס) וכן בהלל וכן בק"ש וכן בתפלה. 
לכך נראה כפירוש רשב"ם ורב אלפס דאין להן סדר 
דקאמר, היינו שיתחיל במקום שדלג הברכה, ומשם 
ואילך יאמר הכל על הסדר, אבל ודאי לא יתחיל 
באתה חונן כמו בג' ראשונות וג' אחרונות שחוזר 
לראש, וראיה מדתניא בתוספתא דמכילתין הקורא את 
שמע והשמיט בה פסוק אחד לא יקרא אותו פסוק 
בפני עצמו אלא מתחיל מאותו פסוק ואילך וגומר 
עד סופה, ותניא נמי בפ"ב דמגילה (ד' ית:) שאם 
השמיט פסוק א' במגילה שקורא על הסדר מאותו 
פסוק ואילך, והתם משוי תפלה למגילה לענין הך 
מילתא כדפרישית. ובה"ג פסק כרב אסי דאמר 
אמצעיות אין להן סדר, חדא דרב הונא כתלמיד לגבי 
רב אסי, כדאמרינן בכמה מקומות, אמר רב הונא 
אמר רב אסי, ועוד דלרב הונא צריך לדחוק ולשנויי 
מתני' דכולהו חדא ברכתא נינהו, ואשנויי דחיקי לא 
ניקום ונסמוך. ועוד, דרב אסי ורב ששת קיימי בחד 
שיטתא, ועוד דבשל סופרים הלך אחר המיקל, וא"כ 
אדם שטעה ודלג ברכה אחת באמצעיות, או שלא 
אמר המלך המשפט בין ר"ה ליוה"כ דקי"ל בפ"ק 
(דף ינ:) דמחזירין אותו, לא יחזור לאתה חונן, אלא 
לאותה ברכה שדלג, ומשם ואילך יאמר על הסדר 
כדפי' רשב"ם, והיכא שטעה בג' ראשונות כגון 
שטעה בחתימתן, או לא הזכיר בין ר"ה ליוה"כ 
בברכת אבות זכרנו או בתחיית המתים מי כמוך, או 
שלא אמר המלך הקדוש חוזר לראשונה, והיכא 
שטעה בשלש אחרונות כגון שטעה כמו כן בחתימתן, 
או שלא הזכיר בין ראש השנה ליוה"כ בשים שלום 
בספר חיים טובים, או וכתוב לחיים טובים בהודאה, 
חוזר לעבודה, וטעמא דכיון שכולה שבח הוי כברכה 
א'. ותענית צבור שש"צ קובע ברכה לעצמו שאומר 
עננו בין גואל לרופא, אם שכחה ונזכר בה קודם 
סיום תפלה אין מחזירין אותו, כיון שהיה צריך 
לחזור ולומר על הסדר כפי' רשב"ם, א"כ הויא ברכה 
לבטלה אם מחזירין אותו, אבל לפי' הקונטרס היה 

אומרה במקום שנזכר ואין כאן ברכה לבטלה: 


ציונים והערות 


מענין הברכה יצא. 
מט. אמנם 


התוספות 


ובה"ג פסק כרב אסי דאמר דברכות אמצעיות אין להן סדר, ואם טעה בהן 

אינו חוזר לאתה חונן, וזאת מכמה טעמים, חדא דרב הונא כתלמיד הוא 
לגבי רב אסי כדאמרינן בכמה מקומות, אמר רב הונא אמר רב אסי, ומדאמר 
משמיה אלמא תלמידו הוא, ועוד דלרב הונא צריך לדחוק ולשנויי מתני' 


דברכות אמצעיות כולהו חדא ברכתא נינהו 
זאת כדי ליישב קושיית רב ששת דהקשה 
מדכתיב 'חוזר מתחלת הברכה שטעה בה, 
ואשנויי דחיקי כהאי גוונא לא ניקום ונסמוך, 
דמהכי תיתי לחדש כן ולומר דברכות 
אמצעיות: כולהו ברכה אהת הן ועגל דהב 
אפי ורב ששת קיימי בחד שיטתא, דהרי רב 
ששת הקשה לשיטת רב הונא, ואם כן רב 
הונא הוא שיטת יחיד, ורב אסי ורב ששת 
רבים, ועוד דבשל סופרים, דהיינו בדינים 
דרבנן הכלל הוא דהלך אחר המיקל, ותפילת 
י"ח הלא היא מדרבנן?", וא"כ אדם שטעה 
ודלג ברכה אחת מברכות אמצעיות, או שלא 
אמר המלך המשפט בעשרת ימי תשובה בין 
רייה ליוה"כ, ‏ הקי"ל בפק (לף ₪ דמחזיהין 
אותו, לא יחזור לאתה חונן אלא לאותה 
ברכה שדלג, כדאמרינן דאמצעיות אין להם 
סדר, ומשם ואילך יאמר על הסדר כדפ" 
רשפים. 

והיכא שטעה בג' ברכות ראשונות, כגון 
שטעה בחתימתן"", או לא הזכיר 

בין ריה ליוהיכאבברכת אבות שפרנר לחיים; 
או בתחיית המתים מי כמוך, או שלא אמר 
המלך הקדוש, חוזר לברכה ראשונה מג' 
ברכותי. והיכא | שמעה בשלשי ברפות 
אחרונות, דהיינו ברצה או מודים או שים 
שלום, כגון שטעה כמו כן בחתימתן, או 
שלא הזכיר בין ראש השנה ליוה"כ בשים 
שלום בספר חיים טובים קודם המברך את 
עמו ישראל בשלום, או וכתוב לחיים טובים 
בהודאה, חוזר לעבודה דהיינו לרצה, וטעמא 
דג' ברכות ראשונות אם טעה בהן חוזר 
לראשונה, דכיון שכולה שבח הוי כברכה אי, 
והוא הדין ג' אחרונות נמי כולה כנטילת רשות 

כעבד שנפטר מרבו והוי כברכה אחת. 

ובתענית צבור שהש"צ קובע ברכה לעצמו 
בחזרת הש"ץ, שאומר עננו עם 

חתימה בין ברכת גואל ישראל לברכת רופא 
חולי עמו ישראל, אם שכחה לברכה זו ונזכר 
בה קודם פיום התפלה!*, אין מחזירין אותו 
לאומרה, כיון שהיה צריך לחזור ולומר ברכה 
על הסדר במקומה בין גואל ישראל לרפאינו, 
ולאחר מכן להמשיך כסדר כפי' רשב"ם, וא"כ 
הויא ברכה לבטלה אם מחזירין אותו, אבל 
לפי' הקונטרם שאמצעיות אין לה סדר היינו 
שאומר את הברכה שדילג במקום שנזכר, היה 
אומרה לברכת עננו במקום שנזכר ואם כן 
אין כאן ברכה לבטלה שהרי אינו חוזר שוב 

על שאר הברכות. 

סיכוס: לרשייי אמצעיות אין להן סדר היינו, דאס 
דילג ברכה מהברכות האמצעיות אומרה במקוס 
שנזכר, ולהרשבייס חוזר לברכה שדילג וממשיך 
ממנה כסדר, והביאו דבהייג פסק כרב אסי. וש"צ 
שטעה בתענית ציבור, לרשביים לא יחזור, דכיון 
שצריך לחזור שוב על כל הברכות דאחר עננו הוי 


ברכה לבטלה, ולרשייי אומרה במקומה דלא הוי ברכה לבטלה. 


כתב המשנה ברורה (מפ סיפן קמ וככיפור הנכס ליט סימן קיט), דבאמצע גם אם שינה כל הנוסח, אלא שהזכיר 
נ. אמנם מנהגינו דחוזר 'רק על המלך הקדושי. 
התפילה, אלא אף אם נזכר אחר שאמר רפאינו לא יחזור, כיון שיצטרך לומר שוב רפאינו והוי ברכה 


נא. לאו דוקא קודם סיום 


ביאורי 


אוצר התכמה| 
אל ישאל אדם צרכיו לא בג' ראשונות ולא בג' אחרונות: 

יביאו דצרכי רביס מותר לשאול אף בברכות אלו. 

איתא בגמרא, אמר רב יהודה אל ישאל אדם צרכיו לא בג' ראשונות, ולא בג' 


ברכות לד; =>לד: 


התוספות לז 


פניהם מצלו אצלויי, פירוש שכשנופלין על פניהם אין פושטין ידיהן ורגליהזנט 
אלא היו מטין על צדיהןל. 


אחרונות, פי' ר"ח ורבינו האי, דדין זה דאין אדם שואל צרכיו לא בג' 


ראשונות ולא בג' אחרונות, הוא דוקא לשאול 
צרכי יחיד, אבל צרכי צבור שואלין אף בג' 
ראשונות ואחרונות, ולכך אנו אומרים 
זכרנו לחיים וקרובץי בג' ראשונות, ויעלה 
ויבא בג' אחרונות, אף שיש שאילת צרכים 
בהם, ותדע דדוקא צרכי יחיד קאמר דאין 
שואלין, שהרי עיקר ברכות אחרונות צרכי 
צבור הם, הברפת" ירצהי השים שלוםי הם 
בקשות על החזרת העבודה וברכת שלום'ד 


מלמדין אותו שלא ישחה: 
יקשו על דברי הגמרא ויתרצו. 
איתא בגמרא, דמי שבא לשחות בסוף כל 
ברכה מלמדים אותו שלא ישחה, 
מקשים התוספות וא"ת, אמאי מלמדין אותו 
שלא ישחה, וישחה אף שאינו מחויב ומה 
בכך. ומיישבים וי"ל, דמלמדים אותו שלא 
ישחה כדי שלא יבא לעקור דברי חכמים, 
דהיינו שלא יאמרו הרואים דכל אחד יכול 
להיות מחמיר לשחות כמו שהוא רוצה ואין 
כאן תקנת חכמים לשחות דוקא בברכות 
מסוימות, ויבואו לבטל לגמרי את הכריעות. 
ועוד דכיון דרבנן תקנו לשחות רק בסוף ג' 
ראשונות ואחרונות והוא שוחה בכל ברכה, 
חיישינן | ליוהרא, | כלומר | דחיישין 
שיחשדוהו שעושה כן מתוך גאווה!'. 


קידה על אפים: 

יקשו על דרשת הגמרא ויתרצו. 

איופיישצמייא, דקידה היא על אפים, ומייתי 
קרא דקידה על אפים, דכתיב 'ותקד 

בת שבע אפים ארץ', והוקשה להתוספות, 

ואע"ג דאשכחן נמי קרא דכתיב קידה גבי 

ענין אחר ולא גבי השתחוויה על אפים, 

דכתיב'' וימהר משה ויקד ארצה וישתחו', 

דמשמע דכולו שטוח ארצה, ומדוע לומדת 

הגמרא מקרא דבת שבע דקידה היא רק על 


יכוין לבו באחת מהן: 


אל ישאל אדם צרכיו לא בג' ראשונות ולא בג' 
אחרונות. פי' ר"ח ורבינו האי דוקא ליחיד, 
אבל צרכי צבור שואלין, ולכך אנו אומרים זכרנו 
וקרובץ ויעלה ויבא בהם ותדע דדוקא יחיד קאמר, 
שהרי עיקר ברכות אחרונות צרכי צבור הם: 

מלמדין אותו שלא ישחה. וא"ת וישחה ומה בכך. 
וי"ל, שלא יבא לעקור דברי חכמים שלא 
יאמרו כל אחד מחמיר כמו שהוא רוצה, ואין כאן 

תקנת חכמי' וחיישינן ליוהרא: 
ולה קידה על אפים. ומייתי קרא אע"ג דאשכחן נמי 
בענין אחר. יש לומר, דקים ליה מקבלה 

דקידה על אפים, ומייתי קרא דמסייעו: 
חזינא לאביי ורבא דמצלו אצלויי. פירוש שהיו 
מטין על צדיהן: 
יכוין לבו באחת מהן. והא דאמרי' בסוף פרק ת"ה 
(דף (:) לעולם ימוד אדם דעתו, אם יכול לכוין 
יתפלל, ואם לאו אל יתפלל, יש לפרש התם נמי 
באחת מהן: 
חציף עלי מאן דמצלי בבקתא. וא"ת הכתיב ויצא 
יצחק לשוח בשדה (ככקיק כד). י"ל, דהתם 
מיירי בהר המוריה, כדאמרי' בפסחים פרק האשה (ד' 
פם.) לא כיצחק שקראו שדה וכו', א"נ, בקתא דהכא 
מיירי בבקעה במקום שרגילין שם בני אדם לעבור 
והולכי דרכים: 

כסוי חטאה. וטעמא לפי שאז מתבייש על חטאו, 
אבל אם מפרש חטאיו דומה שאינו מתבייש 
עליו, ואמרינן לעיל פרק קמא (ל' יכ:) כל העושה 

דבר ומתבייש מוחלים לו מיד: 

הדרן עלך אין עומדין 


יבארו המעלה בכיסוי חטאיו. 


יקשו מדברי הגמרא לעיל. 
איתא בגמרא, דצריך לכוון לכל הפחות באחת 
מג' | ברכות | ראשננות, והוקשה 
להתוספות, והא דאמרינן בסוף פרק תפילת 
השחר, (לף () לעולם ימוד אדם דעתו, כלומר 
דישער האם דעתו מיושבת עליו ויכול לכוון 
בתפילה, אם יכול לכוין יתפלל, ואם לאו אל 
יתפלל, וסברו התוספות בקושייתם דקאי על 
כל התפילה, וקשה, דהכא קתני דאף אם יכול 
לכוון אפילו בברכה אחת דיו. ומיישבים, דיש 
לפרש התם נמי דהא דקתני דרק אם יכול 
לכוון יתפלל, היינו אם יכול לכוון באחת מהן 
מהברכות הראשונות. 


חציף עלי מאן דמעלי בבקתא: 
יקשו על דברי רב כהנא ויתרצו. 
איתא בגמרא, אמר רב כהנא שחצוף הוא 
בעיניו מי שמתפלל במקום פרוץ בלא 
מחיצות, מקשים התוספות וא"ת, והכתיב 
'ווצא יצחק לשוח בשדה' (נפטית כד) אלמא 
דיצחק התפלל בשדה שהוא מקום ללא 
מחיצות, ואמאי אמר רב כהנא שחצוף הוא 
שמתפלל במקום פרוץ. ומיישבים וי"ל, דהתם 
דכתיב 'ויצא יצחק לשוח בשדה', לא איירי 
בשדה ממש, אלא מיירי בהר המוריה, דהר 
המוריה נקרא שדה, כדאמרינן בפפחים פרק 
האשה (' פק), לא כיצחק שקראו שדה 
וכו'"*, ובאמת התפלל במקום שהיו בו 
מחיצות מההר עצמולג. א"נ אפשר לומר 
דיצחק התפלל בשדה ממש, ובקתא דהכא 
החסרון בה דמיירי בבקעה במקום שרגילין 
שם בני אדם לעבור והולכי דרכים שיפריעו 
אותו מתפילתו, ואין החסרון שאין שם 
מחיצות, ויצחק התפלל בשדה במקום שאין 
עוברין שם בני אדםי. 


כסוי חטאה: 


אפים, ולא מהאי קראי דקידה היינו דכל גופו שטות!". ומיישבים ויש לומר, 

דקים ליה להש"ס מקבלה דקידה היא על אפים, ולכך מייתי האי קרא דבת 

שבע דמפייעו לדברי קבלה, אך באמת גם לולי האי קרא ידעינן דקידה היא 
על אפים מדברי קבלה. 


חזינא לאביי ורבא דמעלו אעלויי: 
יבארו מהו מצלו אצלויי. 
איתא בגמרא, דרב חייא בריה דרב הונא חזא לאביי ורבא דבשעה שנופלין על 


איתא בגמרא, דאמר רב כהנא דחצוף הוא בעניו מי שמפרש חטאיו, שנאמר 'אשרי 
נשוי פשע כסוי חטאה', ומבארים התוספות דטעמא דיש מעלה במה שלא 
מגלה חטאיו, לפי שאז מראה שמתבייש על חטאו ומסתירו, אבל אם מפרש 
ומגלה חטאיו לאחרים דומה שאינו מתבייש עליו, ואמרינן לעיל פרק קמא (' 
יכ כל העושה דבר עברה ומתבייש בה מוחלים לו מיד, לפיכך איכא מעליותא 
במה שמכסה חטאיו מבני אדם, דמראה שמתבייש בהם ונמחלים לו. 
הדרן עלך אין עומדין 


ציונים והערות 


לבטלה. | נב. כתב הרא"ש טעם לכך דצרכי ציבור שואלים, דאף הוא כבוד לרב דהכל צריכים 
לו. = נג. קרובץ היינו פיוטים שמוסיפים במועדים (קלונ"ן כ" 'קול כינס וישועס כססלי דיקיסי, ית יוסף רים 
סימן סס). ‏ נד. הקשו האחרונים, אם כן אמאי קרי להו בגמרא לג' אחרונות דהוו כעבד שקיבל 
פרס מרבו ונפטר והולך, והיינו שהם כמו ברכות הודאה על קבלת הפרס, והרי הוו בקשות כמו 
האמצעיות, שהרי האמצעיות כולם בלשון רבים, והוו נמי בקשות של צרכי ציבור, וכי תימא דעל 
כל פנים יש לחלק דבאמצעיות אף דאומרם בלשון רבים, מכל מקום הבקשה קאי על כל חד וחד, 
כגון חננו מאתך דעה, היינו דיחונן לכל אחד דעה מיוחדת, וכן סלח לנו, אבל הרי איכא נמי 
דציבור ממש, וכגון השיבה שופטינו, ולמלשינים, ובנין ירושלים, וקרן ישועה, ומאי שנא מעבודה 
ושלום, ואפשר דהענין דבעבודה מבקשים בעיקר שיקבל ממנו עבודתינו ותפילתנו, והוי כדוגמת 
העבד שקיבל פרס מרבו ורוצה הוא להנות גם כן את רבו ומבקש ממנו שיקבל ממנו, וכן בשים 
שלום הרי שם שלום היינו כעין כריתת ברית בין שני צדדים, והיינו שיקבל ממנו כביכול שלומנו 
אנו. ‏ נה. כן היא גרסת ההגהות הב"ח דזהו תירוץ שני. | נו. יש שפירשו דהטעם שחיישינן 


הכא ליוהרא מחמת שמחמיר יותר מן הדין, דכיון דכהן גדול ומלך שוחין טפי מפני גדלותן, לכך 
שייך יוהרא דמחשיב עצמו טפי מהדיוט סתם. נז. שמות לד ח. נח. מהרש"א. נט. בזמנם 
היו נוהגים בנפילת אפים בקידה או בהשתחואה. | ס. רש"י במגילה (כג. ד"ס דמננ) כתב לפי שאין 
אדם חשוב רשאי ליפול על פניו, והטעם לזה שמא לא תענה תפילתו ויבזהו (כס"י ענת יד: ל"ה 
ש%). | סא. איתא התם בגמרא, ואמר רבי אלעזר, מאי דכתיב (שעסו כ ג) 'והלכו עמים רבים 
ואמרו לכו ונעלה אל הר ה' אל בית אלהי יעקב וגו', אלהי יעקב ולא אלהי אברהם ויצחק, אלא, 
לא כאברהם שכתוב בו הר, שנאמר (כעי; כנ יד) 'אשר יאמר היום בהר ה' יראה', ולא כיצחק 
שכתוב בו שדה, שנאמר (עס כל סג) 'ויצא יצחק לשוח בשדה', אלא כיעקב שקראו בית, שנאמר 
(מס כח יט) 'ויקרא את שם המקום ההוא בית אל'. ‏ סב. ויש שפירשו דשאני הר המוריה דאיכא 
שם אימת מלך, כדכתיב ביעקב ויירא ויאמר מה נורא המקום הזה. | סג. ביאר המגן אברהם (5 
) דכשהוא מתפלל בבקעה הוא חצוף שמראה בעצמו שאפילו יעברו עליו כל עוברי דרך לא 
יתבטל מכוונתו. 


19/06/2018nהא‎ 


ביאורי 


כיצד מברכין: 

יבארו אמאי הכא לא מקשינן יתנא היכי קאיי. 

תנן במתניתין, כיצד מברכין על הפירות. ואומרים התוס', דהכא לא שייך 
להקשות על הלשון 'כיצד מברכין', תנא היכא קאי דקתני כיצד, כלומר, 


ברכותלה, 


התוספות א 


שירה אלא על היין, כלומר, שהלויים אינם אומרים שיר של קרבן במקדש אלא 

כשמנסכים את יין נסכי הקרבן, שנאמר', 'ותאמר להם הגפן החדלתי את תירושי 
המשמח אלקים ואנשים', ומשמח אלקים, היינו שאומרים שירה על היין. 

ומבארים התוס' פירוש, הא דאין הלויים אומרים שירה אלא על היין, הכוונה 


היכן לימד התנא שיש חובת ברכה, ושואל רק 
כיצד מברכין, ואינו אומר קודם לכן את הדין 
שצריך לפרך, וכדפריך בגמהא בריש 
מכילתין (לי כ) על הא דקתני התם מאימתי 
קורין את שמע, דלשון זה משמע שכבר פשוט 
לתנא שצריך לקרא קריאת שמע, ואינו שואל 
רק מאימתי הוא זמנה. והטעם דלא מקשה כן 
הכא, הוא משום דהכא פכרא הוא דיש 
לברך, כדמפיק בגמרא, דאסור ליהנות מן 
העולמא מה בלא ברכה, דמכיון שנהנה, צריך 
להודות למי שבראם*. וכיוון דפשיטא ליה 

שצריך לברך, שואל רק כיצד מברכים. 
אי נמי יש לומר, דהכא במשנה קאי תנא 

אמתני" דמי שמתו (ד' כ), דקתני שבעל 
קרי מברך על המזון לאחריו, ואינו מברך 
לפניו, וכמו דתנן לגבי ברכת המזון שצריך 
לברך,. הפי נמי שייך הכא לכרך על כל דבר 
ודבר, ועל כן, לאחר שכבר הקדים התנא 
לומר גבי בעל קרי שצריך לברך, קאמר הכא 

פוצר מברכין. 


אחליה והדר אכליה: 
יבארו אמאי לא ילפינן לה מגזירה שוה. 
איתא בגמרא, דהפסוק 'קדש הלולים לה, 
דמיירי בנטע רבעיי, איצטריך ללמד 
שאם רוצה לאכול את הפירות מחוץ 
לירושלים, צריך לחללם על מעות. 
מקשים התוס' ותימה, דלמה לי קרא שצריך 
לחללו, הא בפ"ב דקדושין (ח ד 
גמרינן נטע רבעי בגזירה שוה 'קדש כדשיי 
ממעשר שני, דנטע רבעי חייב בחומש 
ובביעור', וא"כ כמו כן? נילף ממעשר שני 
גם לענין חילול. 
ומיישבים וי"ל, דאי לאו קרא ד'קדש הלוליםי', 
הוה אמינא דאדרבה נילף נטע 
רבעי לחומרא בגזירה שוה זו דקדש קדש 
משביעית, ונימא שאין לו לנטע רבעי פדיון 
כלל, כמו שביעית, וצריך להעלות דוקא אותו 
עצמו ולאכלו בירושלים. ועוד פי' רבינו חיים 
כהן, דאי מהתם, היינו מגזירה שוה ד'קדש 
קדש', הוה אמינא דנטע רבעי הוא כי מעשר 
שני ממש, ודוקא בזמן שמעשר שני נוהג, 


ולה כיצד מברכין. לא שייך להקשות תנא היכא קאי 
דקתני כיצד, כדפריך בריש מכילתין (ד' 3.). 
משום דהכא, סברא הוא לברך, כדמסיק בגמרא, 
דאסור ליהנות מן העולם הזה בלא ברכה. אי נמי, 
ייל דקאי אמתני' דמי שמתו (ד' כ:), דקתני בעל קרי 
מברך לאחריו ואינו מברך לפניו, והכי נמי שייך הכא 
לברך על 'כל' דבר וכבר; ע"כ: קאמר הכא כואל 
מברכין: 
אחליה והדר אכליה. תימה, למה לי קרא, הא 
בפ"ב דקדושין (ד' נד:) גמרינן קדש קדש 
ממעשר שני, א"כ נילף ממעשר שני. וי"ל, אי לאו 
קרא דהלולים, הוה אמינא דאדרבה, נילף לחומרא 
קדש קדש משביעית ואין לו פדיון. עוד פי' רבינו 
חיים כהן, אי מהתם, הוה אמינא כי מעשר שני 
ממש, ודוקא בזמן שמעשר שני נוהג, כמו בשנה 
ראשונה ושניה ורביעית וחמישית לשמטה, נוהג 
חלול. אבל שלישית וששית, שמעשר עני דוקא, 
אימא לא, קמ"ל חלולים: 
שאין אומרים שירה אלא על היין. פירוש, אין 
אומרים שירה על שום אכילת מזבח, כגון 
זריקת דמים ונסוך המים, כי אם על היין. אבל ודאי 
מצינו שירה בלא יין, כגון הלל שבשחיטת פסחים 
(פמיד נססט ד' סד.). [ע"ש בתוספות]: 
ולמאן דתני כרם רבעי וכו'. ועתה קיימא לן 
דרבעי נוהג אף בח"ל. מיהו, בכרם נוהג ולא 
בשאר אילנות, דכל המיקל בארץ הלכה כמותו בח"ל. 
וכרם רבעי בזמן הזה, מחללין על שוה פרוט', 
ושוחקו ומטילו לנהר. וכן מפורש בשאלתות דרב 
אחאי. [פרשת קדושים סימן ק]: 
ואתי נמי זית במה הצד. וא"ת, איכא למפרך, מה 
להצד השוה שכן חייבים בלקט, דפרט בכרם 
היינו לקט, משא"כ בזית, דאין בו לקט. וי"ל, דניחא 
ליה למפרך פירכא, אפי' יהא הצד השוה חשוב 


שאינם אומרים שירה על שום אכילת מזבח, 

כגון וריקת חמים ונפוך חמים,. כי אם על 

היין, כשמנסכים את נסכי הקרבן. אבל ודאי 

מצינו שירה שאומרים הלויים בלא יין, כגון 

הלל שבשחיטת פסחים (פמיד נשמט ד' סד.) [ע"ש 
בתוספות'ן. 


ולמאן דתגי כרם רבעי וכו': 
יבארו דדין רבעי נוהג עתה בחוייל רק בכרס. 
בגמרא נחלקו רבי חייא ורבי שמעון ברבי, חד 
הני יכהם הבעל, כלומר, הבפל" מקום 
שכתוב במשנה יטע רבעי', שונה הוא 'כרם 
רבעי', וסובר דלא נאמר דין רבעי לאכול את 
הפירות של שנה הרביעית בירושלים, אלא 
בכרם, ולא בכל הפירות, וחד תני 'נטע רבעיי, 
ואית ליה שכל פירות האילן הם בתורת רבעי. 
ואומרים התוס', דעתה קיימא לן דדין 'רבעי" 
נוהג אף בחוץ לארץ, מיהו, דוקא 
בכרם נוהג רין רבעל :בהג"ל, ולא בשאר 
אילנות. והטעם, משום דקיימא לן" דכל 
המיקל בהלכות התלויות בארץ, הלכה כמותו 
בחוץ לארץ, ולמאן דאמר כרם רבעי, מיקל 
הוא שאין דין רבעי נוהג בשאר פירות, ולהכי 
הלכה כמותו בחו"ל, דאין דין רבעי נוהג 
בחו"ל אלא בכרם. 
ואומרים התוס', דכרם רבעי בזמן הזה, שאי 
אפשר להעלותו ולאכלו בירושלים, 
מחללין אותו על שוה פרוטה?, ושוחקו את 
הפרוטה ומטילו לנהר, כדי שלא יבואו ליהנות 
ממנה. וכן מפורש בשאלתות דרב אחאי 
[פרשת קדושים פימן ק]. 


ואתי נמי זית במה העד: 

יבארו אמאי נקטה הגמרא במה הצד זה דיצד 

מזבחי. 

איתא בגמרא, דלאחר שלמדנו שכרם ענבים 
חייבים בברכה, וגם תבואה חייבת 

בברכה, אין ללמוד מהם שאר דברים לחייבם 

בברכה, כיון דאיכא למיפרך מה לכרם ענבים 

ותבואה שיש בהם צד מזבח, כלומר, 

שמקריבים מהם למזבח, יין לנסכים וסולת 

למנחות. אבל נוכל ללמוד מהם גם זית לחייבו 


כמו בשנה ראשונה ושניה ורביעית וחמישית לשמטה, ואז מחללים אותו, נוהג 
חלול גם בנטע רבעי, אבל בשנה שלישית וששית, שמעשר עני דוקא נוהג בהן, 
ואין בהן מעשר שני, אימא לא, ובשנים אלו לא ינהג חילול גם בנטע רבעי. 
קמ"ל 'קדש הללולים', דדרשינן מינה לשון חלולים, לומר שצריך תמיד חילול. 


שאין אומרים שירה אלא על חיין: 
יבארו דהכוונה על אכילת מזבח. 
איתא בגמרא אמר רבי שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן, מנין שאין אומרים 


בברכה, מפני שגם בו יש צד מזבח, דשמן זית קרב במנחות. 
מקשים התוס', וא"ת, והאיך מצינו ללמוד זית לחיוב ברכה, והא איכא למפרך 
מה להצד השוה, שכן חייבים בלקט, דבתבואה יש דין לקט לעניים, 

וגם דין פרט בכרם, היינו לקט. משא"כ בזית, דאין בו דין לקט לעניים. 

ומיישבים וי"ל, דהכא עיקר כוונת הגמרא היא לומר דאין ללמוד מכרם ותבואה 
שאר דברים לחיוב ברכה, ולכן ניחא ליה לגמרא למפרך פירכא זו 
דהצד השוה שבהם שיש בו צד מזבח, מה שאין כן שאר דברים, ועל זה קאמר 
בגמרא, דאפילו אם יהא הצד השוה חשוב למיתי זית מיניה שיהא גם הוא 


ציונים והערות 


א. לשון רש"י להלן (נד"ס 66 סנר סו). ‏ ב. שלש שנים ראשונות של הפרי, ערלה הם, ובשנה 
הרביעית, צריך להעלות את הפירות לירושלים ולאכלם שם, וזה הוא עטע רבעיי. | ג. דבכרם ורבעי 
כתיב (ויקל יט, כל) ובשנה הרביעית יהיה כל פריו קדש הלולים לה', וגם במעשר שני כתיב (ויקלפ ס, 6 
וכל מעשר הארץ מזרע הארץ מפרי העץ לה' הוא קדש לה/. ד. חומש, דהמחלל פירותיו להעלות 
הדמים לירושלים, צריך להוסיף עליו חומש. וביעור, דבשנה שלישית וששית של שמיטה, המעשרות 
מתבערים מן הבית שאסור להשהותן יותר אצלו, צריך לבער מן הבית גם את הכרם רבעי. ה. על 
פי מהרש"א, שכתב דודאי דג"ש זו איצטריכא לענין ביעור וחומש, כדאמר התם, אלא כוונת התוס', 
דכיון דאין ג"ש למחצה נילף נמי הך מלתא דהכא לענין חילול. | ו. שופטים ט. ז. שם בד"ה 
קראו את ההלל, מייתי קושיא זו בשם ר"י, דהכא בברכות אמרינן אין אומרים שירה אלא על היין, 
ואילו הכא בשחיטת הפסח, חזינן דאיכא שירה בלא נסכים, וכן היו מקדשין את העזרות בב' תודות 


ובשיר. ותירצו בשם ר"י כמו שתירצו כאן, אלא שהרחיבו יותר בדבריהם, ונראה מלשונם שם דהכי 
פירושו, אין אומרים שירה בשעת הקרבת קרבן אלא על היין, משום דבפסוק זה ד'משמח אלהים 
ואנשים', שממנו דורשים דהשמחה היא ביין, יש היקש בין אלהים לאנשים, וכמו שעיקר שתיה ושמחה 
של אנשים היא בשעת אכילה, דומיא דהכי נמי לגבוה, בשעת הקרבת קרבן, ואז אין אומרים שירה 
אלא על היין, אבל שלא בשעת הקרבה היו אומרים שירה שלא על היין. | ת. שבת קלט. ט. וכן 
פסקינן בשו"ע (יו"ד סימן כנד פ"ו), דיכול לפדות את כולם בשוה פרוטה, והוא מדברי תוס' דהכא. והקשה 
רעק"א, וז"ל ולענ"ד תמוה, כיון דקיי"ל ברבעי צריך להוסיף חומש דילפינן קדש קדש ממעשר, והיינו 
ככל מילי כמו פדיית מעשר שני, וכמ"ש הרמב"ם, א"כ כמו במעשר שני אין מחללין כי אם על כסף 
שיש עליו צורה דוקא, ולא על שוה כסף, הכי נמי בכרם רבעי, ואם כן איך נקטו תוס' והשו"ע 
לישנא בשוה פרוטה, ולכאו' בעינן דוקא פרוטה ממש. עכ"ל. 


ב ביאורי 


חייב בברכה, כלומר, אמנם בפשטות אין ללמוד מהצד השוה גם זית, שהרי יש 
להקשות על לימוד זה כקושיית התוס', אבל אין הגמרא רוצה להיכנס למשא 
ומתן בזה האם איכא למיפרך או ליכא למיפרך על הלימוד של זית, ולכן אומרת 
הגמרא, שאף אם נוכל ללמוד בהצד השוה לחייב גם זית בברכה, עדיין מכל 


ברכות לה,=.לה: 


התוספות 


אין ללמוד מפירות לחייבם ברכה, משום דנימא דרק פירות חייבים בברכה, משום 
שיש בהם נטע רבעי, ולכן קושיית הגמרא היא גם על ירקות מנלן שחייבים 
בברכה. ואומרים התוס' דלפירוש רש"י ליכא למימר ולהקשות אמאי מקשינן על 
חיוב ברכה בירקות, והא יש לומר דחיוב ברכה בירקות אתא משאר אילנות 


מקום קאמר דשאר מינים לא ידע מיניה'. 


תינח לאחריו: 
יבארו "אמא" פשיטא לן יותר ברכה לפני המזון 
מלאחריו. 
איתא בגמרא, דאם היעו לומדים משבעת 
המינים לחייב ברכה, הא תינח לאחר 
המזון, אבל לפניו מנלן. והוקשה לתוס', אמאי 
הוה פשיטא יותר לגמרא לחייב ברכה לאחר 
המזון מלפניו. ומבארים התוס', משום דעיקר 
ברכה בתורה כתוב לאחריו, כדכתיב 'ואכלת 
ושבעת וברכת', וחזינן שהיא עיקר הברכה, 
ולכן ראוי יותר לרבות ברכה בשאר דברים 
לאחר המזון מלפניו. 


לפניו לב"ש: 
יבארו דאינו קל וחומר גמור. 
בגמרא קאמר, דאם ילפינן מדכתיב 'הלולים' 
שצריך לברך ברכה לאחריה, ילפינן 
מכל שכן שצריך לברך לפניה, דמה אם 
כשהוא שבע מברך, כשהוא רעב לא כל שכן. 
ואומרים התוס', דלאו ק"ו גמור הוא, דאם כן, 
תהא ברכה דלפניו מדאורייתא, ולעיל פרק 
מי שמתו (דף כ.) משמע, גבי בעל קרי דמברך 
על המזון לאחריו ואינו מברך לפניו, והטעם 
הוא משום דברכה לפניו לאו דאורייתא הוא, 
ואפי' רבי יהודה דחולק שם ואמר דבעל קרי 
מברך על המזון לפניו ולאחריו, לא פליג אלא 
משום דעשאן רבי יהודה את ברכת המזון 
כהלכות דרך ארץ טס די כנ), שמותר לבעל 
קרי להוציא אותם בשפתיו, והכי נמי סבירא 
ליה לרבי יהודה שמותר לו גם לברך לפניו, 


למיתי זית מיניה, מ"מ קאמר דשאר מינים לא ידע 
מיניה : 
תינח לאחריו. דעיקר ברכה לאחריו, כדכתיב ואכלת 
ושבעת וברכת: 

לפניו לכ"ש. לאו ק"ו הוא, דאם כן תהא ברכה 
דלפניו מדאורייתא, ולעיל פרק מי שמתו (לף 

כ.), משמע גבי בעל קרי, דלאו דאורייתא הוא. ואפי' 
רבי יהודה לא פליג, אלא משום דעשאן כהלכות דרך 

ארץ (קס ד' כנ.): 
הבר שאין גדולו מן הקרקע כגון בשר וח7פ. 
וא"ת, מאי איריא בשר, אפילו ירקות נמי לא 
אתיא ליה. וי"ל, דאיכא למימר קמה תוכיח. ולפי' 
רש"י ניחא, דגריס דלאו בר נטיעה מנין. וליכא 
למימר דאתא משאר אילנות, דאיכא למפרך, מה 
להנך, שכן חייבים בפיאה: 
אלא סברא הוא אפור לאדם שיהנה כו'. וקרא 
דנסיב לעיל, אסמכתא בעלמא. והגמרא היה 
סבור מתחלה דלמוד גמור הוא: 

ולה כאן לאחר ברכה. וכן בפ' כל כתבי (ענפ די קיט.) 
אמרי', כשהיו מניחים השולחן היו אומרים, 

לה' הארץ ומלואה. וכשהיו מסלקין השולחן היו 
אומרים, השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם: 
כאן בזמן שישראל עושין רצונו של מקום 
שנאמר ואספת דגנך. וא"ת, והא לקמן בזמן 

שאין ישראל עושין רצונו של מקום מוקמי' ליה. 
וי"ל, דמיירי ודאי שעושין רצונו, אבל אין עושין 


במה מצינו, דכמו שפירות חייבים בברכה כן 
נמי ירקות, דהא איכא למפרך דמה להנך, 
פירות האילן, שכן חייבים בפיאה'", ולכן 
חייבם הכתוב בברכה, אבל ירקות שאינם 
חייבים בפאה" אינם חייבים בברכה. 


אלא סברא הוא אסור לאדם שיהנה כו? 
בגמרא מסקינן, דחיוב ברכה על המזון הוא 
מסברא, דאסור לו לאדם ליהנות 
מהעולם הזה בלי ברכה. 
ואומרים התוס', דלפי"ז קרא דנסיב לעיל, 
דילפינן מ'קדש הלולים', אפמכתא 
בעלמא הוא, ועיקר הלימוד הוא מסברא. 
והגמרא היה פבורה מתחלה דלמוד גמור 
הוא, ולכן מקשינן מה ילפינן מיניה ומה אין 
ללמוד ממנו. 


כאן לאחר ברכה: 
יציינו דכן איתא גס במקוס אחר. 
איתא בגמרא, רמי רבי לוי, כתיב 'לה' הארץ 
ומלואה', וכתיב'", 'השמים שמים לה' 
והארץ נתן לבני אדם'. ומשני לא קשיא, כאן 
קודם ברכה, 'לה' הארץ ומלואה', כאן לאחר 
ברכה, 'והארץ נתן לבני אדם'. 
ואומרים התוס', דכן מצינו גם בפ' כל כתבי 
(סנת ד' קיט.), דאמרינן התם, אמר רבי 
חייא בר אבא, פעם אחת נתארחתי אצל בעל 
הבית בלודקיא, והביאו לפניו שלחן של זהב 
משוי ששה עשר בני אדם, ושש עשרה 
שלשלאות של כסף קבועות בו, וקערות 
וכוסות וקיתוניות וצלוחיות קבועות בו, ועליו 
כל מיני מאכל וכל מיני מגדים ובשמים, 


דהוי כהלכות דרך ארץ. 


דבר שאין גדולו מן הקרקע כגון בשר וחלב: 
יבארו אמאי לא נקטה הגמרא ירקות. 
איתא בגמרא, דאף אם ילפינן מנטע רבעי להצריך ברכה, עדיין לא נלמד רק 
דבר שגדולו מן הארץ, דומיא דפירות שנאמר בהם דין נטע רבעי, ובהם 
כתוב הפסוק 'קדש הלולים', אבל דבר שאין גדולו מן הארץ, כגון בשר וחלב, 
מנלן שחייב בברכה. 
מקשים התוס' וא"ת, מאי איריא בשר וחלב, כלומר, אמאי נקטה הגמרא דוקא 
דברים אלו שאינם כלל גדולי קרקע, והא אפילו ירקות, שגדלים בקרקע, 
נמי לא אתיא ליח מקרא דקדש הלולים שנאמר רק על פירות האילן. 
ומיישבים וי"ל, דאיכא למימר קמה תוכיח, שאין בה דין נטע רבעי, ומכל מקום 
הצריכה התורה ברכה באכילתה, כדכתיב 'ואכלת ושבעת וברכת', 
ופסוק זה קאי על לחם היוצא מהתבואה שסמוך לו, דכתיב 'תאכל בה לחם', 
ומזה נלמד בהצד השוה מקמה ופירות, שהם גדולי קרקע וחייבים בברכה, הכי 
נמי ירקות. 
ואומרים התוס', דלפי' רש"י ניחא, דהוא לא גרס 'בשר וחלב מנין', אלא הכי 
גרים 'דלאו בר נטיעה מנין', והיינו, דבאמת קושיית הגמרא היא על 
כל דבר שאינו בר נטיעה, דנטיעה שייכת באילנות דוקא, ולגירסתו גם ירקות 


וכשהיו מניחים השולחן, היו אומרים, 'לה' 

הארץ ומלואה'. והיינו נמי משום שכשמניחים את השולחן היה עדיין קודם 

ברכה, וכשהיו מפלקין השולחן, היו אומרים 'השמים שמים לה' והארץ נתן 

לבני אדם'", משום שהוא לאחר הברכה והאכילה, והיו אומרים שנתנה לבני 
אדם ובהיתר אכלו מה שאכלו, שכבר בירכו עליו'\. 


כאן בזמן שישראל עושין רצונו של מקום שנאמר ואספת דגנך: 
יבארו במה מיירי הפסוק של יואספת דגנךי. 
בגמרא רמי רבי חנינא בר פפא, כתיבל' ולקחתי דגני בעתו וגו', וכתיב", ואספת 
דגנך וגו'. לא קשיא, כאן בזמן שישראל עושין רצונו של מקום, כאן 
בזמן שאין ישראל עושין רצונו של מקום. 
ולפי"ז יוצא דכשעושים רצונו של מקום מקויים בהם הכתוב 'ואספת דגנך.. 
מקשים התוס' וא"ת, והא לקמן בברייתא קאמר רבי שמעון בר יוחאי, 
דבזמן שישראל עושין רצונו של מקום, מלאכתן נעשית על ידי אחרים שנאמר'", 
יועמדו זרים ורעו צאנכם' וגו'. ואילו פסוק זה ד'ואספת דגנך', דמשמע שישראל 
עצמם עושים מלאכתם, ולא על ידי עכו"ם, בזמן שאין ישראל עושין רצונו של 
מקום מוקמינן ליה. 
ומיישבים'? וי"ל, דודאי פסוק זה ד'ואספת דגנך' מיירי ודאי בשעושין רצונו 
של מקום, אבל אין עושין רצונו כל כך, כלומר, דאינם צדיקים 


ציונים והערות 


י. ועיין בשיטה מקובצת בבא מציעא (פו: ד"ס קמס) שכתב בשם הרא"ש, דכיון שיש בזית צד מזבח, 
מהני זה שיהא בכלל כרם, אף דכרם סתם לא איקרי, כדאמר בגמרא הכא, מכל מקום מועיל מה שיש 
בו צד מזבח לדחות את הפירכא דאינו בלקט, לכוללו ב'כרם' (ואולי יש לומר כן גם בכוונת התוס', 
דזית כיון שיש בו צד מזבח הוא בכלל כרם, ורק שאר דברים אין לחייבם בברכה). | יא. ואין 
להקשות, מה להנך, כלומר פירות, דיש בהם חיוב נטע רבעי, דקמה תוכיח, שאין בה חיוב נטע רבעי 
וחייבת בברכה. אבל בפאה, גם קמה וגם פירות חייבים, ולכן הקשו התוס' מה להנך שכן חייבים 
בפאה. | יב. דתנן (פס פרק 5 מטנס ד) כלל אמרו בפאה, כל שהוא אוכל, ונשמר, וגידולו מן הארץ, 
ולקיטתו כאחת, ומכניסו לקיום, חייב בפאה. ואמרינן בגמרא (פנת ספ) אוכל, למעוטי ספיחי סטיס 
וקוצה. ונשמר למעוטי הפקר, וגידולו מן הארץ, למעוטי כמהין ופטריות, ולקיטתו כאחת, למעוטי 


תאנה, ומכניסו לקיום, למעוטי ירק. ויעויין בחידושי רעק"א שהקשה על דברי התוס' כאן, שכתבו 
דאילנות חייבים בפאה, והא תאנה אינה חייבת בפאה, ואפילו הכי חייבת בברכה, והדרא קושיא 
לדוכתה דנילף ממנה לחייב ירקות בברכה. והניח בצ"ע. יג. תהלים קטו טז. יד. והמשך המאמר 
בגמרא שם הוא, אמרתי לו בני, במה זכית לכך, אמר לי קצב הייתי ומכל בהמה שהיתה נאה אמרתי 
זו תהא לשבת, אמרתי לו אשריך שזכית, וברוך המקום שזיכך לכך. טו. על פי רבינו יונה שכתב 
לשון זה בשם ר"י הזקן. טז. הושע ב יא. ‏ :ז. דברים יא יד. | ית. ישעיהו סא ה. יט. ביאור 
ב' תירוצים אלו בתוס', הוא על פי הכתוב בגליון התוס' שלפנינו על הדף בצידו. אולם יעויין בגליון 
הש"ס לרעק"א, שציין לשו"ת מהרשד"ם (ק פֿורם פייס סימן 6), שהקשה על התירוץ השני דתוס', דאיך 
אפשר דפליג שום אמורא על תנא, שנאמר דרבי חנינא בר פפא יחלוק על רשב"י, ועוד הקשה שם 


ביאורי 


גמורים, ולכן אף שמקבלים את הדגן, צריכים לבדם לאוספו. 
ועוד י"ל, דרב חנינא בר פפא דהכא פליג ליה אהא ברייתא דרשב"י דלקמן, 
שהרי רשב"י בא לפרש מה בין עושים רצונו של מקום, ובין אין עושין 
רצונו של מקום כל כך, כמו שפירשו התוס' בתירוץ ראשון?. ואילו הכא, 


ברכות לה+- לו. 


התוספות ג 


להשהותו לשמן בגרון, אבל נותן שמן הרבה לתוך אניגרון ובולע, כלומר, 
דלשתות אניגרון שהוא מין מאכל ועשוי ממים ששלקו בהם תרד ונותנים לתוכו 
שמן מותר לו. 
מקשים התוס' וא"ת, א"כ דכל האיסור הוא רק להשהות את השמן בגרון, אמאי 


כשמקשה רבי חנינא בר פפא מהפסוק ולקחתי 
דגני על הפסוק ואספת דגנך, על כרחך שלא 
למד דהכתוב 'ועמדו זרים ורעו צאנכם' קאי 
גם על אסיפת הדגן כמו שסבר רשב"י, דאם 
היה סובר כן, הרי היה מקשה מפסוק זה 
דועמדו זרים, דעדיף להקשות ממנו, שהרי 
משמע שיאספו הזרים את הדגן ויקשה על 
הפסוק ד'ולקחתי דגני', דמשמע שלא יהא 
להם כלל דגן. ומזה דלא מקשה רבי חנינא בר 
פפא אלא מהפסוק ד'ואספת דגנך', משמע 
שסבר דהכא הייו הפסוק ד'ואספת דגנך', 
מיירי בין בעושים רצונו של מקום לגמרי, 
ובין במי שאין עושים רצונו של מקום כל כך, 
ולשיטתו תרוייהו כי הדדי נינהו ואין חילוק 
ביניהם, ולכך הקשה רק מהפסוק של ואספת 
דגנך, דמשמע שיהא להם דגן, דסותר להפסוק 
יולקחתי דגני', דמשמע שהקב"ה נוטל את 
הדגן ומראה להם שאינו שלו. 


דרך טרקסמון: 
יבארו דהני מילי מדאורייתא. 
איתא בגמרא, ואמר רבה בר בר חנה אמר רבי 
יוחנן משום רבי יהודה ברבי אלעאי, בא 
וראה שלא כדורות הראשונים דורות 
האחרונים, דורות הראשונים היו מכניסין 
פירותיהן דרך טרקסמון, כלומר, דרך שערי 
החצר והבית, כדי לחייבן במעשר, דורות 
האחרונים מכניסין פירותיהן דרך גגות דרך 
חצרות דרך קרפיפות, כדי לפטרן מן המעשר. 
ופירש"י, דמה שנפטרים הפירות כשמכניסים 


רצונו כ"כ, דאינם צדיקים גמורים. ועוד י"ל, דפליג 
ליה אהא דלקמן, שבא לפרש מה בין עושים ואין 
עושין, והכא בעושים ואין עושים כי הדדי נינהו: 
דרך טרקפמון. פירש"י, הינו דאורייתא, אבל 
מדרבנן, גם חצר קובעת, כדמשמע בפ' יוצא 
דופן (נדס ד' פו:), איזהו חצר שחייב במעשר וכו'. וכן 
מוכח בפ' המביא (ני?ס לי 0.) : 

טובא גריר. מכאן משמע, שאסור לשתות יין בערב 
פסח מן המנח' ולמעלה. ואם רוצה לשתו', 

צריך לשתות הרבה, דטובא מגרר גריר: 
ולגו לא יערענו. פירש"י, להשהותו. וא"ת, א"כ 
לפלוג וליתני בדידה, מאי איריא ע"י 
אניגרון, אפילו בעיניה שרי לבלעו לאלתר, דהא אינו 
אסור אלא לערער, דהיינו להשהותו. ע"כ פי' הר"י, 
לא יערענו, אפי' בבליעה בלא שהייה, שכל שתייה 
שאינה אלא לרפואה קרי ליה ערעור, ואפי' 
כשבולעו. והיינו טעמא דמתסר, משום דקא מוכחא 
מילתא דלרפואה קא מכוין. א"נ, יש ליישב פירוש 
רש"י, לא יערענו להשהותו, אבל נותן הוא לתוך 
אניגרון, ואפילו להשהותו. או בולעו בעיניה בלא 

שהייה: 

כיון דאית ליה הנאה מיניה בעי ברוכי. ונראין 
הדברים, דאם אדם שותה משקין, אם המשקין 
רעים לשתות, דלית ליה הנאה מיניה, לא בעי 


קתני בברייתא בסיפא דרק על ידי אניגרון 
מותר, לפלוג הברייתא וליתני בדידה,- בשמן 
עצמו, במה דברים אמורים דאסור, להשהות 
השמן בגרון, אבל לבלוע השמן מיד שפיר 
דמי, ומאי איריא דמותר דוקא ע"י אניגרון, 
הא אפילו בעיניה כשהשמן לבד נמי שרי 
לבלעו לאלתר, דהא אינו אפור אלא לערער, 
דהיינו להשהותו בגרון. 

על כן פי' הר"י, ד'לא יערענו' דקתני, היינו 

דאפי' בבליעה בלא שהייה נמי אסור 
לבלוע השמן לבדו, שכל שתייה שאינה אלא 


לרפואה קרי ליה 'ערעור', ואפילו כשבולט הק 


מיד ואינו משההו בגרון נמי אסור. והיינו 
טעמא דמתסר כשהוא בולע מיד, משום דקא 
מוכחא מילתא דלרפואה קא מכוין, שהרי 
שמן לבד אינו ראוי לשתיה, וכל דבר שאינו 
מאכל בריאים אסור לאכלו לרפואה בשבת 
גזירה משום שחיקת סממנים, שמא ישחוק 
סממנים לרפואה דהוי איסור טוחן2נ. 
אי נמי, יש ליישב פירוש רש"י, דהפירוש לא 
יערענו היינו דוקא להשהותו, ואפילו הכי 
אל תדייק מזה דאם בולע מיד מותר, אלא 
כשבולע נמי אסור, והטעם שנקטה הברייתא 
שלא יערער את השמן לשתותו כשמשהה, הוא 
כדי לדייק מזה לדינא דסיפא, 'אבל נותן הוא 
את השמן לתוך אניגרון', ובאופן כזה מותר 
אפילו להשהותו, משום שהוא משקה הראוי 
לשתיה, ואיסור רפואה בשבת הוא רק במשקין 
שאינם ראויים כלל לשתיה, ומוכח משתייתו 
שהוא שותה לרפואה. או, עוד אופן המותר 


אותם דרך הגגות ולא דרך שערי החצר והבית, 

היינו מדאורייתא, אבל מדרבנן, גם חצר קובעת לחיוב מעשר, אף אם נכנסו 

הפירות אליה שלא דרך השער, כדמשמע בפ' יוצא דופן (זס די מו:), איזהו חצר 

שחייב במעשר וכו', שנחלקו שם התנאים איזו חצר מחייבת את הפירות שבתוכה 

במעשר. וכן מוכח בפ' המביא (ניס די ), דאיתא התם שהחצר קובעת את 
הפירות לחייבם במעשר. 


טובא גריר: 

יוכיחו מכאן דבערבי פסחים מותר לשתות הרבה יין. 

יא דמעט יין סועד ומשביע, והרבה יין גורר את תאות האכילה. 
ואומרים התוס', דמכאן משמע שאפור לשתות מעט יין בערב פפח מן 

המנחה ולמעלה, כמו דתנן בפסחים?*, ערב פסחים סמוך למנחה לא יאכל אדם 

עד שתחשך, דאסור לאכול דברים המשביעים כדי שיאכל מצה לתיאבון, שהרי 

איתא הכא דמעט יין סועד. ואם רוצה לשתות יין, צריך לשתות הרבה, דיין 

טובא מגריר גריר את תאוות האכילה, כדאיתא הכא. 


לא יערענו: 

יקשו על פירוש רשייי ויביאו פירוש אחר. 

בברייתא קתני דהחושש בגרונו, היינו שכואב לו גרונו ורפואתו היא שיתן לגרונו 
שמן וישהנו בגרון, לא יערענו בשמן תחלה בשבת, פירש"י, היינו דלא 


ברפואת שמן בשבת, הוא כשבולעו בעיניה 

בלא שהייה. והוא מדוייק מהרישא, דדוקא להשהות את השמן בעיניה אסור, 
אבל לשתותו בלי שמשהה מותר. 

סיכוס: לרשייי, ילא יערענוי היינו דוקא להשהות את השמן בגרונו, ווה אסור כיון 
שעושה מעשה שנראה שהוא לרפואה. והקשו עליו התוסי דאייכ אמאי לא חילקה 
הברייתא בשמן עצמו, דמותר לשתותו לרפואה אס אינו משהה אותו בגרונו אלא בולעו 
מיד. ולכן חלקו התוס' ופירשו דאף כשבולעו מיד נמי אסור, משוס דהשמן בעצמו אינו 
ראוי לשתיה אלא לרפואה. ויישבו התוסי פירש רשייי, דהברייתא נקטה ילא יערערי, 
לומר דמשקה שראוי לשתיה מותר אף כשמשה אותו בגרונו. ויוצא דלהתוסי, בחד 
לריעותא, דהיינו שהמשקה עצמו אינו ראוי לשתיה אלא לרפואה, או ששותה בדרך 
רפואה אסור. ולרשייי דוקא אס גם המשקה אינו ראוי לשתיה כגון שמן, וגם ששותהו 
באופן של רפואה אסור, אבל כששותה כדרכו משקה שאינו ראוי אלא לרפואה מותר, 
וכן כששותה בדרך רפואה משקה הראוי לשתיה נמי מותר. 


כיון דאית ליה הנאה מיניה בעי ברוכי: 
יבארו דכן הוא בכל רפואה. 
איתא בגמרא, דהחידוש בברייתא ששותה שמן בתוך אניגרון הוא דאף שמכוון 
לרפואה, כיון שיש לו הנאה מהאניגרון, חייב בברכה. 
ואומרים התוס', דלפי"ז נראין הדברים, דאם אדם שותה משקין לרפואהכי, 
אם המשקין רעים לשתות, דלית ליה הנאה מיניה, לא בעי ברוכי, 


ציונים והערות 


קושיות אחרות עיי"ש. וכתב, דנראה דהכי פירושו דהתוס', דלפי התירוץ הראשון, רבי חנינא בר 
פפא לא מיירי אלא בבינונים ורשעים לבד, ובינונים לגבי בחינת הרשעים נקראים 'עושים רצונו 
של מקום', וכיון שעושים הוא נותן להם מזונותיהם, ומ"מ עמלים ויגעים באסיפת דגנם. אבל 
הרשעים בהם כתיב 'ולקחתי דגני', שאינם אוספים לא אחרים בעדם ולא הם בעצמם את דגנם. 
אמנם הברייתא מיירי בבינונים ובצדיקים גמורים, והבינונים אוספים את דגנם הם בעצמם, וכמאמר 
רבי חנינא בר פפא, והצדיקים גמורים, בהם נאמר 'ועמדו זרים', שמלאכתם נעשית ע"י אחרים. 
והתירוץ השני של התוס' הוא דעוד יש לומר, דרבי חנינא נמי מיירי בבינונים ובצדיקים, אלא 
דפליג, שהברייתא נחית לחלק בין צדיקים גמורים לבינונים, שאלו מלאכתם נעשית ע"י עצמם, 
ואלו מלאכתם נעשית על ידי אחרים. אבל ר' חנינא לא נחית לומר את החילוק שיש בין צדיקים 
עושי רצונו של מקום בעצמם לבינונים שרק כלפי הרשעים עושים את רצונו של מקום, ורק בערך 
הצדיקים אינם עושים רצונו של מקום, אלא נקט להו בחדא מחתא כי הדדי, לומר דשניהם שוים 


בדבר אחד, שזוכים אלו ואלו שדגנם ותבואתם יבא לביתם. משא"כ הרשעים, דכתיב בהם ולקחתי 
דגני. וא"כ מה שכתבו התוס' 'דפליגי', אינו ר"ל שחולק רחב"פ על הברייתא, אלא 'פליג' במה 
שלא חש לפרש ההפרש שיש בין עושי רצונו של מקום לגמרי, לבין שאינן עושין כהבינונים, כמו 
שעשתה הברייתא, אלא נקט להו כהדדי. ע"כ. אולם יעויין בתוספות הרא"ש, שהביא ב' תירוצי 
התוס', וכתב להדיא בתירוץ שני, דרבי חנינא בר פפא סבר כרבי ישמעאל, דקרא מיירי בצדיקים 
גמורים. וזה נראה כפירוש הגליון. ‏ כ. וזה מוכרח שבא לפרש רק מה בין עושים רצונו לאין 
עושים כל כך, דהרי רשב"י מפרש את הפסוק של 'ועמדו זרים ורעו צאנכם', שיעשו בשביל ישראל 
אף את אסיפת הדגן, וממילא על כרחך דהפסוק ואספת דגנך מיירי במי שאין עושים רצונו כל 
כך, דאם אין עושים כלל, הרי יש עוד פסוק של ולקחתי דגני, שלא יהא להם כלל דגן (על פי 
גליון). ‏ כא. דף צט: כב. כדאיתא בגמרא דשמן לבד מזיק הוא את האוכלו ולהכי אין 
מברכין עליו. ‏ כג. ע"פ מהרש"א. 


\ ביאורי 


עליה. ואי אית ליה הנאה מיניה מהשתיה עצמה בלא הנאת הרפואה, 
בעי ברוכי. 


ברפות: = ל 


התוספות 


אכילתו. ואותן שקדים דכשהם רכים בתחילת גידולם אוכלים את קליפתם 
החיצונה, אולם כיוון דלא נטעי להו אדעתא דהכי, למיכל להו כשהן רכים, 
כי אם לאכול הגרעינין שלהן כשיתבשלו לגמרי?, מברך עלייהו - על קליפתן 


והלכתא: 
בגמרא היתה גירסא "והלכתא':ד, ואומרים 
התוס', דגירסא זו שכתוב בספרים 
לא גרסינן, דמלשון הלכות גדולות הוא, עד 
המשך הגמרא 'קמחא דחיטי' וכו'. 


קמחא דחיטי: 
יבארו באיזוה קמח מיירי. 
בגמרא נחלקו אמוראי בברכה כשאוכל קמח 
חיטים, רב יהודה אומר מברך בורא 
פרי האדמה, ורב נחמן אומר מברך שהכל 
נהיה בדברו. 
ואומרים התוס', נראה דלא מיירי בקמחא 
דחיטים ממש, דאם כן לא שייכא 
ביה ברכה דבורא פרי האדמה, כיון דאינו 
ראוי להיאכל כך כשהוא קמח, ואף אם אוכלו 
צריך לברך שהכל, כמו שאר דברים שאוכל 
שלא כדרך אכילתם. אלא מיירי הכא בקמחא 
שקורין אישקלא"טיר, דהיינו שלא נטחן דק 
לגמרי, אלא נשאר בו עדיין טעם חיטה, וראוי 
הוא לאוכלו כך?. או בקמח חטים?' כעין 
שעושין משבולת שועל, שמייבשין את 
הגרעינים בתנור ונעשים קליות, ובזה אף 
דלאחר מכן טוחנים אותם לגמרי, נמי מברכים 
עליו לרב יהודה בורא פרי האדמה, כיון שהוא 


Deora 


מתוק ויש בו טעם. 


לא נטעי אינשי אדעתא דקורא: 
יבארו דקיימא לן כשמואל. 
בגמרא נחלקו אמוראי גבי קורא דדקלא, 
שהוא סיב שנוסף בעץ דקל כל 
שנה, ובאותה שנה שנוסף בו הוא רך וראוי 
לאפילה. הב *הודה אמר דברכתו היא בורא 
פרי האדמה, ושמואל סבר שהכל. ואמר ליה 
שמואל לרב יהודה, שיננא, כוותך מסתברא, 
דהא גם צנון סופו להקשות, ואפילו הכי 
כשאוכלו קודם שמתקשה מברכינן עליו 
בורא פרי האדמה. ודוחה הגמרא ולא היא, 
צנון נטעי אינשי אדעתא דפוגלא, הינו 
דכוונת הנוטע את הצנון היא על מנת 


בצודם רפים?ל נמי שהפל. 


ברוכי. ואי אית ליה הנאה מיניה בלא הרפואה, בעי 
ברוכי: 

והלכתא שכתוב בספרים לא גרסי', דלשון ה"ג הוא 

עד קמחא וכו': 

קמחא דחיטי. נראה, דלא מיירי בקמחא ממש, דאם 

כן לא שייכא ביה ברכה דבורא פרי האדמה. 

אלא מיירי בקמחא שקורין אישקלא"טיר, או בקמח 

שעושין משבולת שועל שמייבשין בתנור: 

לא נטעי אינשי אדעתא דקורא. וסבר גמ' כוותיה 

דשמואל, וא"כ אותן לולבי גפנים דלא נטעי 

אינשי אדעתא דהכי, מברכינן עלייהו שהכל נהיה 

בדברו. ואותן שקדי' כשהם רכים אוכלים קליפתם 

החיצונה, ולא נטעי להו אדעתא דהכי, למיכל להו 

כשהן רכים, כי אם לאכול הגועינין שלהן 

כשיתבשלו, מברך עלייהו נמי שהכל: 

?| קליפי אגוזים והגרעינין חייבין בערלה. דפירי 

נינהו. מכאן שיש לברך על הגרעינין של 

גודגדניות, וגרעיני אפרסקין, ושל תפוחים, וכל מיני 

גרעינים של פירות, בורא פרי העץ: 

אין קוצצין אילנות בשביעית. וא"ת, בלא 

שביעית נמי, תיפוק ליה דאסור משום לא 

תשחית את עצה (לנליס כ). וי"ל, דלא טעין קבא, 

דלא שייך ביה לא תשחית, כדאיתא פ' לא יחפור 

(נ"כ כו.). אי נמי, איירי דמעולה בדמים לעשות ממנה 

קורות, דאז לא שייך לא תשחית. ומיהו, משום 

איסורא דשביעית איכא, לאכלה ולא לסחורה ולא 
להפסד: 

שיעורו כפול הלבן. ופחות מכאן לא הוי פירא. 

מכאן יש ללמוד, דעל בוסר פחות מפול, 

לא מברכינן עליה בורא פרי העץ, אלא בורא פרי 
האדמה: 


קליפי אגוזים והגרעינין חייבין בערלה: 
בגמרא מייתי מתניתין דערלה דתנן?ל, קליפי 
אגוזים והגרעינים חייבין בערלה. 
והבינו התוס'" דמיירי בגרעינים של כל 
הפירות, והטעם שחייבים בערלה הוא משום 
דפירי נינהו. כלומר, שיש להם דין פירות 
שחייבים בערלה. ואומרים התוס' דמכאן ראיה 
שיש: לברך על הנרעינין של גודגהניות 
וגרעיני אפרסקין ושל תפוחים וכל מיני 
גרעינים של פירות בורא פרי העץ, כיון דיש 
לגרעינים תורת פירותל*. 


אין קוצצין אילנות בשביעית: 
יבארו אמאי לא סגי בטעם דבל תשחית לענין 
קציצת עצים. 
בגמרא מייתי מתניתין דשביעיתלג, | דאין 
קוצצים את האילנות בשביעית, ודנה 
הגמרא מאימתי אין קוצצים אותם. והטעם 
דאסור לקצוץ פירות מהאילנות בשביעית, הוא 
משום דהתורה אמרה לאכלה', ודרשינן 
לאכלה ולא להפסד, שאסור להפסיד פירות 
שביעית. 
מקשים התוס' וא"ת, והא אף בלא שביעית 
נמי תיפוק ליה דאפור לקצוץ אילנות 
משום ילא תשחית את עצה' (דנריס כ), דאסור 
לקצוץ אילני מאכל משום בל תשחית. 
ומיישבים וי"ל, דהנפקא מינה היא באילן דלא 
טעין קבא, כלומר, שאינו מוציא 
שיעור קב פירות בשנה, דלא שייך ביה לא 
תשחית, כדאיתא בפ' לא יחפור (נ"נ דף כו.ל0, 
ועל עץ כזה אתא המשנה לומר דבשביעית אין 
לקצצו. אי נמי, איירי באילן דהוא מעולה 
בדמים כדי לעשות ממנה קורות, יותר מדמי 
הפירות, דאז לא שייך בו איסור ד'לא 
תשחית'. ומיהו, משום איפורא דשביעית 
איכא אף באילן כזה, משום דאמר רחמנא גבי 
פירות שביעית, 'והיתה שבת הארץ לכם 
לאכלה', ולא לפחורה ולא להפסד, אף אם 
יש מגוף העץ רווח גדול יותר. 


שיאכלנו, ולכן ברכתו בורא פרי האדמה אף שאם ייחנו בקרקע סופו 
להתקשות כעץ, ואילו קורא דדקלא לא נטעי אינשי אדעתא דקורא. 

ואומרים התוס', דמלשון זה דקאמר בגמרא "ולא היא', מוכח שסברה הגמ' 

כוותיה דשמואל, וא"כ אותן לולבי גפנים, כלומר, מה שגודל סביבות 
הגפנים, והן הקנוקנות של הגפנים, וראויים למאכל, דלא נטעי אינשי את הגפנים 
אדעתא דהכי, אלא נוטעים על מנת לאכול את הגפנים לאחר שיגדלו, מברכינן 
עלייהו שהכל נהיה בדברו, כיון דקיימא לן כשמואל, דכל מה שלא נוטעים על 
דעת כן, מברכים עליו שהכל, דכיון דאינו עיקר האילן, הוי ליה שלא כדרך 


שיעורו כפול הלבן: 
יבארו דהוא הדין לענין ברכה. 
בגמרא פירש רב אסי, דשיעור גודל הענבים כדי שיהא אסור לקצוץ את העץ 
בשביעית הוא כגודל פול הלבן, ופחות מכא לא הוי פירא ומותר לקצוץ 
את האילן בשביעית, דאינו מפסיד בזה פירות שביעית. ואומרים התוס', דמכאן 
יש ללמוד גם לענין ברכה, דעל בופר פחות מגודל פול הלבן לא מברכינן עליה 
'בורא פרי העץ', אלא בורא פרי האדמהלי. 


ציונים והערות 


כד. ואין גירסא זו לפנינו, ואפשר דהיתה גירסא כמו שכתבו ברי"ף וברא"ש כאן, דגרסינן תיבות אלו 
"ואי שתי ליה מישתא אזוקי מזיק ליה ולא מברך עליה' קודם המשך הגמרא 'קמחא דחיטיי, ויעויין 
באמת ברבינו יונה שכתב דתימה הוא מה צריך בכאן לכתוב זה הלשון, וכי איצטריך הכא לאשמועינן 
שהפת היא עיקר ופוטרת ככל מיני מאכל. עכ"ל, והביאו גם במעדני יו"ט על הרא"ש. כה. ואף 
בזה, רק לרבי יהודה מברך בורא פרי האדמה, אבל לרב נחמן, כיון שהשתנה מברייתו, מברך שהכל 
(מסרם"). ‏ כו. על פי ברכה משולשת על מס' ברכות, ומיושב בזה קושיית המלא הרועים על התוסי, 
דהא שיבולת שועל הוא מין שעורים, והכא קאמר קמחא דחיטי למעוטי דשערי. אמנם על פי מה 
שכתב בברכה משולשת מובן, דכוונת התוס' היא שטוחנים את החיטים לאחר שנעשו קליות בתנור 
כמו שנוהגים לעשות כן משיבולת שועל, אבל לא מיירי בשיבולת שועל עצמה. | כז. כדאיתא 
בחולין (כס:) ת"ר, שקדים המרים קטנים חייבין, גדולים פטורין, מתוקים גדולים חייבין, קטנים פטורין, 
והיינו לגבי מעשר. ופירש שם רש"י דהטעם בשקדים המתוקים דפטורים ממעשר כשהם קטנים, הוא 
משום שאין דרך אכילתם בכך. | כח. כן כתב ביעב"ץ, דכוונת התוס' היא על הקליפה לבד, אבל 


אם כבר צמח שם מקצת הפרי, ודאי הוי ליה פרי גם לענין ברכה. כט. פרק א משנה ח. ל.וכן 
פירש הברטנורא שם. לא. כתב בפני יהושע, דנראה ברור דמה שכתבו התוס' כאן דפירי נינהו, 
קאי על גרעינין לחודא, דגרעינין ודאי לאו שומר לפירי נינהו, שהתרבו מ'את פריו', אלא מגוף הפרי 
חשיבי, ומש"ה כתבו דמברכין עליה בורא פרי העץ. משא"כ בקליפות, דלא מחייבי בערלה אלא 
מטעם שומר, מרבויא ד'את פריו', שממנו מרבים גם את הקליפות שאינם ראויים כלל לאכילה, ממילא 
אין זה ענין כלל לברכת בורא פרי העץ, כיון דלאו פירי נינהו, וכן נראה להדיא מלשון הרא"ש ז"ל 
(סיפן ד). והקשה מזה על המגן אברהם שכתב באו"ח (פיי ככ ק"ק ז) לענין קליפות מרנצי"ן דיש לברך 
עליהם בורא פרי העץ, והביא ראיה מלשון התוספות דהכא ומסוגיא דשמעתין, ונראה לכאורה מדבריו 
דכל מאי דחייב בערלה אפילו מטעם שומר דינו כפרי גמור לכל מילי אפילו לענין ברכה. והקשה 
שם עליו באריכות, עיי"ש. לב. פרק ד משנה י. לג. שם איתא, דאמר רב, האי דיקלא דטעין 
קבא אסור למקצייה. לד. דשונה דינם מדין לולבי גפנים שמברך עליהם שהכל, כי הם לא עיקר 
הפרי ולא נטעי אנשי אדעתייהו, אבל כאן נטעי אינשי אדעתייהו, אלא שעדיין לא נגמר בישולם, ולכן 


ביאורי 


[לשון ה"ג] והלכתא כמר בר רב אשי מדלגבי ערלה לאו פירא הוא וכו 

יבארו דלענין ברכה אין חילוק בין ארצ ישראל לחוייל. 

איתא בגמרא, דמר בר רב אשי נהג לאכול את החלק בצלף ערלה שקוראים 
לו 'קפריסין', והיה זורק את החלק הנקרא 'אביונות', משום דנחלקו 


ברכות לן: =ילז; 


התוספות ה 


לאוכלו. ואגוז שקורין מושקד"א, מברכינן בורא פרי העץ, שגם נוהגין 
לאכול אותו ביובש. 


כל שיש בו מחמשת המינין מברכין עליו בורא מיני מזונות: 


חכמים בקפריסין האם חייבים במעשר, והיינו 
האם יש להם שם פרי או לא, והכלל הוא 
דכל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוץ לארץ, 
ולכן אינו נקרא פרי לענין ערלה בחוץ לארץ. 
וגרס ההלכות גדולות דהלכתא כמר בר רב 
אשי גם לענין ברכה, שאין מברכים על 
הקפריסין בורא פרי העץ, דאין להם שם 
פרי. 

ומייתי התוס' דהיה אומר הר"מ, דאין הלכה 

כן לגפי ברפות, ודלא כהלכותי גדולות. 
והטעם, דהא דלגבי ערלה לאו פירא הוא, 
היינו משום דכל המיקל בארץ הלכה כמותו 
בח"ל. אבל בארץ ודאי הוי פירא, וא"כ ודאי 
שבארץ שיש בו ערלה ודינו כפרי לגמרי, 
מברכין עליו בורא פרי העץ, ואין לומר 
דבחוצה לארץ יברכו עליו בורא פרי האדמה, 
דהא גבי ברכות ליכא חלוק בין בארץ 


לח"ללה, 
ברטיבא: 
יחונן: בכמה הלכות בכלל זה דעיקר אכילת 
המאכל. 


בגמרא אמרו רבנן למרימר, כס - כלומר 

שאכל ביוה"כ דבר שאין דרך לאוכלו 
כמות שהוא, כגון זנגבילא, פטור, משום שאין 
דרך לאכול זנגביל בפני עצמו, ואינו דרך 
אכילה. ומקשינן ממימרא דרבא דעל הנדואה 
שהוא סוג של זנגביל, מברכים בורא פרי 
הָאַבָמָה. הרי דאוכל הוא, ומשני לא קשיא, 


אוצר החכמהי 


כאן ברטיבא כגון לימוארי"ו בלעז, שהוא 
זנגביל לח והדרך לאכלו כמות שהוא, 
מברכינן עליה בורא פרי האדמה, אבל 
יבישתא לא מברכינן עליה, משום שאין דרך 
לאוכלו כן. 

ואומרים התוס', דכן הלכה גם בזנגבילא 

יבש שקורין זינזי"ברו בלעז, וכן 
רגילים לאכול אותם [אלא] בצרוף רטיבא, 
כגון בליטוארי"ו שהוא זנגביל לח, אין 
מברכין עליהם כלל ביבשתא. אבל עץ של 
קנמון שקורין קניל"א, מברכינן עליו בורא 
פרי האדמה, מפני שרגילין לאכלו גם 
ביובש, ואין מברכין עליו בורא פרי העץ, 
משום דגם אינו גודל על העץ אלא הוא 
גדל על הארץ כמו קנים, ולכן ברכתו בורא 
פרי האדמה. ועל צוקר"ו, מין קנה שעושים 
ממנו הסוכרל, מברכינן בורא פרי העץלח, 


לשון ה"ג והלכתא כמר בר רב אשי מדלגבי 
ערלה לאו פירא הוא וכו. והיה אומר 
הר"מ, דלגבי ערלה, לאו פירא הוא, היינו משום דכל 
המיקל בארץ הלכה כמותו בח"ל. אבל בארץ, ודאי 
הוי פירא, ומברכין עליו בורא פרי העץ. ובברכות 
ליכא חלוק בין בארץ לח"ל: 
ברטיבא. כגון ליטוארי"ו בלעז מברכינן עליה בורא 
פרי האדמה, אבל יבישתא לא מברכינן 
עליה. וכן הלכה בזנגבילא, שקורין זינזי"ברו בלעז, 
וכן קל"ו של גרופל"י, שאין רגילים לאכול [אלא] 
ברטיבא, כגון בליטוארי"ו, אין מברכין עליהם כלל 
ביבשתא, אבל עץ של קנמון שקורין קניל"א, 
מברכינן עליו בורא פרי האדמה, מפני שרגילין 
לאכלו ביובש, וגם הוא גדל על הארץ כמו קנים. 
ועל צוקר"ו, מברכינן בורא פרי העץ, כי יערי עם 
דבשי (טיל ס) זה צוקר"ו. ואגוז שקורין מושקד"א, 
מברכינן בורא פרי העץ, שגם נוהגין לאכול אותו 
ביובש: 
כל שיש בו מחמשת המינין מברכין עליו בורא 
מיני מזונות. וכן קלייריט"ש בלע"ז, שעושים 
מקמח ומים, או מחלב, מברכין עליהם בורא מיני 
מזונות. וכן כשנותנים קמח לתוך פולין, או לתוך 
עדשים או כרישים, וכן לתוך שקדים שעושין לחולה, 
אם עושין אותו כדי שיסעוד הלב, אז צריך לברך 
בורא מ"מ. ואם לדבק בעלמא, אינו צריך לברך בורא 
מ"מ. וטוב להחמיר ולגמעו בתוך הסעודה לאחר 
ברכת המוציא, ופטור ממה נפשך: 
ו בורא נפשות רבות וחסרונם. כמו לחם ומים, 
שאי אפשר בלא הם. ועל כל מה שברא 
להחיות בהם נפש כל חי, כלומר, על כל מה 
שבעולם, שגם אם לא בראם יכולין העולם לחיות 
בלא הם, שלא בראם כי אם לתענוג בעלמא, כמו 
תפוחים וכיוצא בהן. ומסיים, ברוך חי העולמים. 
ובירושלמי, ברוך אתה ה' חי העולמים: 
אם הפרופות קיימות. יש מפרשים, דהינו 
כשהלחם אינו שרוי במים כ"כ, שאם יקח 
הפרוסה שלא ישבר: 


יבארו כמה הלכות בכלל זה דכל שיש בו מחמשת 
המיניס. 
איתא בגמרא רב ושמואל דאמרי תרוייהו, כל 
שיש בו מחמשת המינים מברכין עליו 
בורא מיני מזונות. 
ואומרים התוס' דלפייז, כן קלייריט"ש בלע"ז, 
פירוש לביבות שעושים מקמח ומים, 
או מקמח וחלב, מברכין עליהם בורא מיני 
מזונות, משום שיש בהם קמח מחמשת 
המינים. וכן כשנותנים קמח לתוך פולין, או 
לתוך עדשים, או כרישים - סוג ירק, וכן 
לתוך שקדים שעושין לחולה, אם עושין 
אותו את תערובת הקמח והשקדים כדי 
שיפעוד הלב, או צריך לברךיבורא מ"ם, 
כהכלל האמור כאן, דכל שיש בו אחד 
מחמשת המינים ברכתו בורא מיני מזונות, 
ואם נותנים אותו כדי לדבק את התבשיל 
בעלמא, אינו צריךל לברך .בוהא מימיי. 
ואומרים התוס' דמכל מקום טוב להחמיר 
ולגמעו בתוך הפעודה לאחר ברכת המוציא, 
ואז פטור מברכה ממה נפשך, דהוי כדברים 
הבאים בתוך הסעודהמי. 


בורא נפשות רבות וחסרונם: 
יבארו את פירוש מילות הברכה. 
איתא בגמרא דברכה אחרונה על האורז היא 
'בורא נפשות רבות'. ומבארים התוס' 
את פירוש הברכה, שהיא כוללת שבח על שני 
סוגי דברים, בורא נפשות רבות ו'חסרונם', 
הוא כמו לחם ומים שאי אפשר לעולם לחיות 
בלא הם, ועל כל מה שברא להחיות בהם 
נפש כל חי', כלומר, ההברכה היא גם על כל 
מה שבעולם, שגם אם לא בראם יכולין 
העולם לחיות בלא הם, מפני שלא בראם כי 
אם לתענוג בעלמא, כמו תפוחים וכיוצא 
בהן. ומסיים, 'כרוך חי העולמים', בלי הזכרת 
שם, ובירושלמי איתא דמסיים עם שם 'ברוך 
אתה ה' חי העולמים'. 


אם הפרוסות קיימות: 

יבארו מהו הגדר דיהפרוסות קיימות'. 

בברייתא איתא, דכשטחן את החטים ואפה 
מהן פת ולאחר מכן בשלם, אם 

הפרוסות קיימות, ברכתו לפניה המוציא 

ולאחריה שלש ברכות. ומבארים התוס', דיש 

מפרשים ד'הפרוסות קיימות' היינו כשהלחם 

אינו שרוי במים כ"כ, שאם יקח הפרוסה 


כי מה דכתיב בפסוקלל 'יערי עם דבש" של ₪, זה צוקר"ו, שהוא דבש 
שגדל בקנים", ומזה שקרא לצוקר"ו 'דבש', חזינן שהוא דבר חשוב שנוהגים 


בידיו שלא ישבר, אבל אם נימוח הלחם כל כך עד שאם יקח בידיו מקצתו 
ישבר, דינו כאין הפרוסות קיימות. 


ציונים והערות 


מברך עליהם בורא פרי האדמה. | לה. ובמהרש"א ציין לדברי תלמידי רבינו יונה שכתבו דהכי 
קאמר, מדלגבי ערלה לאו ודאי פרי הוא, שבארץ בלבד נוהג מן הספק ובחו"ל אינו נוהג, לגבי ברכה 
נמי לא דיינינן ליה כפרי העץ, ולא מברכין עליה בורא פרי העץ כמו אם היה פרי ודאי, אלא בורא 
פרי האדמה, שבבוכה זו יצא מספק, שאם הוא פרי האדמה כבר ברך את הברכה הראויה לו, ואם 
הוא פרי העץ יצא בברכה זו. לו. ביאור זה הוא אם נפרש שהתוס' קאי על מאמר רבא בזנגביל. 
אמנם במהרש"א כתב דקאי התוס' על פלפלין, וכתב דדעת התוס' כהרי"ף דעל פלפלין רטובים מברך 
בורא פרי האדמה. ועיי"ש במהרש"א שהקשה על שיטת הרי"ף זו, דבגמרא משמע דפלפלין הם עץ, 
וממילא ברכתו בורא פרי העץ. אמנם בגנזי יוסף כתב להקשות על המהרש"א, דמנלן דקאי התוס' 
על פלפלין, אולי קאי על זנגביל, אבל על פלפלין מברך בורא פרי העץ. | לז. ערוך ערך חצב ה. 
ועיין תוס' (ע"ז י-:) ד"ה חצב. לח. אמנם בחידושי הרמב"ן כתב בשם ההלכות גדולות וז"ל, ואית 
רבנן דאמרי סוכ"ר וקנה דסוכ"ר בורא פרי האדמה, ולאו משום דס"ל דקנה לאו עץ הוא, אלא הכי 


ס"ל אע"ג דעץ הוא כיון דלאו פירא קא מפיק ולאו קא אכלינן פירא (אלא) לא מיתמר לן בפה"ע 
אלא בורא פרי האדמה, מידי דהוה אשיתא דפירחא ;ו) עכ"ל. ‏ לט. שיר השירים פרק ה א. 
מ. ופירוש הפסוק הוא, דאף שאין דרך לאכול אלא את הדבש בלי הקנה שגודל בו, אני מרוב חיבה 
אכלתי יערי עם דבשי, אכלתי הקנה עם הדבש (ע"פ כש"י פס). | מא. בגליון הש"ס לרעק"א העיר על 
לשון התוס', דמשמע דאינו צריך לברך בורא מיני מזונות, אבל אם רוצה יכול, והא אף אם אינו 
רוצה אינו יכול לברך בורא מיני מזונות, משום דהוי ברכה לבטלה על השקדים שהם עיקר. 
מב. כדאיתא להלן לט. בתבשיל דליפתא שנותנים בו הרבה קמח ואפילו הכי ברכתו בורא מיני 
מזונות משום דלדבק עביד. | מג. הקשה בגליון הש"ס לרעק"א, והא אם השקדים הם עיקר, משום 
דהקמח ניתן לדבק, אזי ברכתו בורא פרי העץ, ועל שקדים צריך לברך בתוך הסעודה כי הוא מדברים 
שאינם באים בתוך הסעודה. ויעויין במשנה ברורה (סיפן רפ פ"ק יג) שתירץ, דמיירי בחולה שצריך לשקדים 
ועיקר קביעת סעודתו עליהם ולהכי נפטר בברכת הפת. 


ו ביאורי 


רש"י פי: 

איתא בגמרא דלרב ושמואל אין מברכים על אורז ודוחן בורא מיני מזונות. ורש"י 
פי' ד'אורז', היינו מי"ל5', ויש מפרשים דהיינו ר"יזו"?, ואומרים התוס', 
דלהאי פירוש דאורז הוא מין 'ריז"ו', יש לפרש דדוחן היינו מי"ל. 


ברכות לז, 


התוספות 


בורא פרי האדמה. וקאמר בברייתא בהדיא בסיפא, דאם טחנו ואפאו פת - 
עד אם אין הפרוסות קיימות, בתחלה מברך בורא מ"מ, ולבסוף ברכה אחת 
מעין שלש. ומדלא קתני הכא ברישא, גבי כופס החטה, שמברך לאחריו ברכה 
אחת מעין שלש, ש"מ דרק כשטחן את החיטים מברך לאחריו ברכת מעין שלש, 


תיובתא דרב ושמואל: 
איתא בגמרא דלרב ושמואל אין מברכים על 
אורז ודוחן בורא מיני מזונות. ומקשינן 
מברייתא דקתני, דהכוסס את האורז מברך 
עליו בורא פרי האדמה, טחנו אפאו ובישלו 
אף על פי שהפרוסות קיימות, בתחילה מברך 
עליו בורא מיני מזונות ולבסוף ברכה אחת 
מעין שלש. אלמא דמברכים על האורז בורא 
מיני מזונות, ודלא כרב ושמואל. ומסיק 
בגמרא תיובתא דרב ושמואל תיובתא. 
ואומרים התוס', דהתיובתא היא רק גבי אורז, 
דעל זה איתא בברייתא דברכתו בורא מיני 
מזונות, אבל אדוחן לא הוי תיובתא, ואפשר 
דהוי הלכתא כותייהו, ולא מברכינן עליה 
בורא מיני מזונות. 


א=שבוסס חטה צריך לברך עליה בורא פרי 


האדמה: 
ידונו בברכה אחרונה על כוסס גרעיני חיטה. 
איתא בברייתא הכוסס!' חיטה, פירוש 


כשאוכל גרעיני חיטה שלמים, מברך 
עליה בורא פרי האדמה לפניה. ומבארים 
התוס', שהרי אפילו בקמחא דחיטי אמרינן 
לעיל דלרב יהודה מברכין עליה בפה"א, ואף 
לרב נחמן דלא ס"ל הכי, זה רק משום 
דגרעיני החיטה אשתנו ממראיתם, אבל כשלא 
השתנו ממראיתם, כגון הכא, אף רב נחמן 
מודה דברכתו בורא פרי האדמה. 
וכל זה לענין הברכה שלפניה, מיהו בברכה 
שלאחריו יש לספק מאי מברכין, האם 
מברכין על המחיה ועל הכלכלה כמו שמברך 
על חמשת מיני דגן, ומפיים על האדמה ועל 
פרי האדמה, כיון דברכתו בורא פרי 
האדמה"', או לא%". והטעם שלא יברך ברכה 
מעין שלש הוא, כיון דלא אשכחן בגמרא 
ברכת על המחיה ועל הכלכלה אלא היכא 
דבריך עלייהו ברישא קודם אכילה בורא 
מיני מזונות, ואם היה מברך על גרעיני 
החיטים על המחיה, אמאי לא מצנו כן 
בפירוש. 
ואומרים התוס' דר"ת הגיה במחזור שלו 
שצריך לברך על גרעיני חיטה 'על 
האדמה ועל פרי האדמה' כו', ושוב חזר בו 
מטעם זה, דלא אשכחן בשום מקום הך 
ברכה. ומבארים התוס' היכן היה לה לגמרא 
לכתוב את הברכה דעל האדמה ועל פרי 
האדמה, דלקמן (דף מד.) מפרש בגמרא את דיני 
ברכה אחת מעין ג', וקאמר רבי יעקב בר 


רש"י פי' אורז מי"ל. ויש מפרשים ר"יזו. ולהאי 
פירוש, יש לפרש דדוחן היינו מי"ל: 
תיובתא דרב ושמואל. באורז, אבל אדוחן, לא הוי 
תיובתא. ואפשר דהוי הלכתא כותייהו, ולא 
מברכינן עליה בורא מיני מזונות: 
הכוסם חטה צריך לברך עליה בוא" פרי 
האדמה. שהרי אפילו בקמחא דחיטי, 
אמרינן לעיל מברכין עליה בפה"א. ולרב נחמן לא 
ס"ל הכי, משום דאשתנו. ומיהו, בלאחריו יש לספק 
מאי מברכין, אם מברכין על המחיה ועל הכלכלה, 
ומסיים על האדמה ועל פרי האדמה, דלא אשכחן 
ברכת על המחיה ועל הכלכלה, אלא היכא דבריך 
עלייהו ברישא קודם אכילה בורא מיני מזונות. ור"ת 
הגיה במחזור שלו, על האדמה ועל פרי האדמה כו', 
וחזר בו, דלא אשכחן בשום מקום הך ברכה, דלקמן 
(דף מד.) מפרש ברכה אחת מעין ג', וקאמר, בחמשת 
המינים על הארץ ועל המחיה, ועל ז' המינים על 
הארץ ועל הפירות, ועל האדמה ועל פרי האדמה לא 
הזכיר. ועוד, מדקאמר הכא על הכוסס את החטה 
מברך בורא פרי האדמה, וקאמר בהדיא, טחנו ואפאו 
פת, עד אם אין הפרוסות קיימות, בתחלה מברך בורא 
מ"מ, ולבסוף ברכה אחת מעין שלש. ומדלא קתני 
הכא גבי כוסס החטה, מברך לאחריו ברכה אחת מעין 
שלש, ש"מ דבכוסס ליכא ברכה לאחריו מעין ג'. 
והא דקאמר כל שהוא מין דגן ולא עשאו פת וכו', 
וחכמים אומרים, ברכה אחת מעין ג'. מיירי, 
דעבדינהו כעין דייסא, דחשיבא אז אכילתו. אבל 
הכוסס את החטה חי, דלא חשיבא אכילתו כ"כ, 
אע"ג דהיא מן חמשת המינים, אינו מברך לאחריו 
ברכה מעין שלש, אלא בורא נפשות רבות וכו'. 
ומיהו אומר הר"י, שיש לספק, שמא חכמים כיילי 
ליה בההוא מין דגן ולא עשאו פת וכו', וחכמים 
אומרים ברכה אחת מעין שלש. ונכון להחמיר, שאין 
לאכול קליות או חטים שלוקות אלא בתוך הסעודה, 
שאז ברכת המזון פוטרתן, אם לא נתמעכו יפה דהוו 
כמו דייסא. ובירושלמי יש, שגם האמוראים היו 
מסופקים, דקאמר, הדין דאכיל סלת, פירוש, קליות. 
מאי מברך בסופה, רבי ירמיה אמר, לא אכלית סלת 
מן יומא וכו': 


אבל בכוספ את החיטים, ליכא ברכה לאחריו 
מעין ג'. 
ולפי"ז הא דקאמרינן להלן בגמראמ"ל כל 
שהוא מין דגן ולא עשאו פת, רבן 
גמליאל אומר שלש ברכות וכו', וחכמים 
אומרים ברכה אחת מעין ג', מיירי דוקא 
כגון דטחן את החיטים ועבדינהו להחיטים 
כעין דייסא, והטעם, משום דחשיבא אז 
אכילתו שהיא לשבוע. אבל הכוסם את 
החטה חי, דלא חשיבא אכילתו כ"כ, שאינה 
לשביעה, אע"ג דהיא מן חמשת המינים אינו 
מברך לאחריו ברכה מעין שלש, אלא בורא 
נפשות רבות וכו'. 

ומיהו אומר הר"י, שאף שדחו התוס' דהא 
דקאמרי חכמים שמברך על מין דגן 

ברכה אחת מעין שלש, קאי כשטחן החיטים 
ועשה מהם דייסא, עדיין יש להפתפק בזה, 
דשמא חכמים כיילי ליה לכוסס את החיטה 
חי בדין ההוא, דכל שהוא מין דגן ולא עשאו 
פת וכו', וחכמים אומרים ברכה אחת מעין 
שלש, דכוונתם אף על מין דגן זה שכססו חי, 
שאף ברכתו היא מעין שלש. ולכן נכון 
להחמיר שכיון שאין אנו יודעים איזה ברכה 
לברך לאחריה, לכך אין לאכול קליות או 
חטים שלוקות אלא בתוך הסעודה, שאז 
ברכת המזון פוטרתן. וכל זה דוקא אם לא 
נתמעכו החיטים יפה, דאם נתמעכו יפה, א"כ 
הוו כמו דייפא, דודאי מברך עליה ברכה אחת 
מעין שלש, דזה ודאי בכלל מין דגן האמור 

בברייתא. 

ואומרים התוס', דבתלמוד ירושלמי! יש, שגם 
האמוראים היו מפופקים בדין זה 

של הכוסס חיטים מה מברך לאחריו, דקאמר 
בירושלמי, הדין - זה דאכיל סלת, פירוש 
קליות!*, מאי מברך בפופה, האם על האדמה 
ועל פרי האדמה, או בורא נפשות, רבי ירמיה 
אמר!, לא אכלית סלת מן יומא וכו', כלומר, 
דמחמת ספק זה לא אכל רבי ירמיה מימיו 
סולת, כדי שלא להכנס בספק ברכה אחרונה!'. 
הרי שגם האמוראים היו מסופקים האם לברך 

עליו ברכה אחרונה מעין שלש או לא. 

סיכוס: הסתפקו בברכה אחרונה על חיטיס 
שאכלס כשהס שלמות. דריית הגיה במחזור שלו 
לברך על האדמה ועל פרי האדמה, כיון שהס 
מחמשת מיני דגן, וברכתס כמו שמברך על חמשת 
מיני דגן על המחיה ועל הכלכלה. ושוב חזר בו 
ריית, דלא מצינו שמברך ברכה מעין שלש אלא 
כשמברך מתחילה בורא מיני מזונות, ואף היכן 
שכתבה הברייתא את דיני ברכה אחת מעין שלש, 


אידי אמר רבי חנינא, דבחמשת המינים מברך על הארץ ועל המחיה, ועל ז' 
המינים אמר רבי יהושע בן לוי דמברך על הארץ ועל הפירות, ואילו ‏ על 
האדמה ועל פרי האדמה' לא הזכיר, אלמא לא נתקנה ברכה זו כלל. 
ועוד ראיה, מדקאמרינן הכא בברייתא ברישא על הכופס את החטה דמברך 


דבחמשת המינים מברך על האר ועל המחיה, ובשבעת המיניס על הארצ ועל הפירות, 
לא הווכר בברייתא שמברך על האדמה ועל פרי האדמה. ועוד ראיה, דבברייתא הכא 
איתא דהכוסס את החיטים מברך בורא פרי האדמה, ואס טחנו ואפאו פת, אס אין 
הפרוסות קיימות בתחילה מברך בורא מיני מזונות ובסוף ברכה אחת מעין שלש, ומזה 


ציונים והערות 


מד. פירוש מי"ל שקורין אותו 'הירזש'. | מה. פירוש אורז. מו. 'כופם" הוא שם אכילה שלא 
כדרך, כמו הכא, שהדרך לאכול חיטה על ידי שעושה ממנה פת או דייסא, ולא כשהגרעינים שלמים. 
מז. כמו שמסיים 'על העץ ועל פרי העץ' בפירות שבעת המינים. מח. על פי ברכת ראש. מט. ריש 
עמוד ב. נ. דפרקין, סוף הלכה א. נא. התופ' פירשו כאן שהכוונה לגרעיני חיטים קליות כשהם 
שלמים, שעליהם הביאו את הספק דלעיל בברכתם. אמנם, המפרשים (פלליס עס) כתבו, שכוונת ספיקו 
של רבי ירמיה היתה גם לגרעיני חיטים גרוסות, כעין קמחא דחיטי, דבהם נחלקו רב יהודה ורב נחמן 
לעיל (.), ורבי ירמיה סבר כרב יהודה דברכתו בורא פרי האדמה, ולכן הסתפק בברכה האחרונה, אם 


לברך על האדמה ועל פרי האדמה. והלשון 'סולת' המוזכר בירושלמי, משמע לכאורה כן. וגם התוס', 

שכתבו דהספק הוא בקליות, אפשר דגם כוונתם היא לקליות שלמים וגם כשהם גרוסים וטחונים, דגם 

עליהם הסתפק רבי ירמיה. | נב. בירושלמי שלפנינו הגירסא, אמר רבי יוסי, 'והכן, לא אכל רבי 

ירמיה סולת מן יומוי'. כלומר, דרב יוסי העיד על רבי ירמיה דמשום ספק זה לא אכל רבי ירמיה 

קמח חיטה (מסוג זה של קליות שגרוסות מעט, וכן גרעיני חיטים קליות שלמות), כל ימי חייו, כדי 

שלא להיכנס לספק ברכה. | נג. בחרדים שם כתב, דהיינו שלא אכל אותם שלא בתוך הסעודה, 
דהא בתוך הסעודה נפטרים ממילא בברכת המזון. 


ביאורי 


דברישא כשלא טחן את החטים לא קתני דמברך לאחריו ברכה מעין שלש, משמע דאין 
מברכים עליו מעין שלש. אמנס במסקנא הביאו התוסי דרייי היה אומר דעדיין יש 
להסתפק שמא נכלל דין החיטים שלמות במה שכתבה הברייתא דכל שהוא מין דגן ולא 
עשאו פת מברך ברכה אחת מעין שלש, ולכן אין לאכלס אלא בתוך הסעודה. ומייתי 


ברפות לו = לד 


התופפות ז 
דכשאינו שותה בקביעות אינו חייב בברכת המזון. [וע"ע תום' פסחים דף ק"ה: 
ד"ה ש"מ:ז]. 


חביצא דאית ביה פרורין: 


התוסי דאף בירושלמי מובא שנסתפק בוה רבי 
ירמיה. 


נתן ר"ג רשות לר' עקיבא לברך: 

יבארו כמה דינים בשיטת רבן גמליאל. 
איתא בברייתא מחלוקת רבן גמליאל וחכמים 
בשבעת המינים, דלר"ג מברך עליהם 
שלש ברכות, דהיינו ברכת המזון, ולחכמים 
ברכה אחת מעין שלש. ומייתי הברייתא, 
מעשה ברבן גמליאל וזקנים שהיו מסובין 
תמרים - ואכלו, ונתן רבן גמליאל לרבי עקיבא 
רשות לברך, וקפץ רבי עקיבא וברך ברכה 

אחת מעין שלש. 
ומבארים התוס', דרבן גמליאל סבור היה 
שיברך רבי עקיבא על התמרים ג' 
ברכות, כמו שחיה סזבר, ולכןאמר לוילבהף, 
והיינו לזמן עליהם ולברך להוציא את כולם 
ידי חובתם בברכת המזון, כמו שהיו נוהגים 
בברכת המזון. 

מקשים התוס' וא"ת, ולר"ג שנתן רשות לרבי 
שקבא לברך, והיינו לזמן, והא קי"ל 

דאין מזמנין על הפירות. 
ומיישבים וי"ל, דדין זה דאין מזמנים על 
הפירות, תלוי בברכה שמברכים 
עליהם בסוף, דר"ג שהיה פבור שהיה רבי 
עקיבא מפרך על כץ % מפי] ג' ברכות 
שלמות, סבר דמזמנים על הפירות, ואולם כי 
בירך רברפה מעין ג', בירך אותה לעצמו 
דוקא, דקימא לן דאין מזמנין על הפירות, 
ואחרים המפובין ברכו כל אחד לעצמו, 
משום כלל זה עצמו דאין מזמנים על 

הפירות!'. 

מקשים התוס' וא"ת, ולר"ג דאמר דמברכים 
על הפירות ג' ברכות שלמות, וגם 
מ"ל משום הכי דמזמנים על ז' המינים. א"כ 
אי נימא דפ"ל דברכה טעונה כופ!" כמסקנת 
הגמרא, א"כ כשרוצים לברך ברכת המזון על 


נתן ר"ג רשות :לר' עקיבא לבתך. ספו' היה 
שיכרך ג' בףכות כמו שהיה פובר. וא"ת, לר*ג, 

הא קי"ל דאין מזמנין על הפירות. וי"ל, דר"ג היה 
סבור שהיה מברך על כל ז' מינין ג' ברכות שלמות, 
וכי בירך ר"ע מעין ג', לעצמו דוקא, דקי"ל אין 
מזמנין על הפירות, ואחרים המסובין ברכו כל אחד 
לעצמו. ואית, לריג דאטר ג' ברכות שלמות, וס"ל 
דמזמנים על ז' המינים, אי ס"ל דברכה טעונה כוס, 
א"פ יזמנו, וא"כ**זמנו לעולם. יוייל, ריכול להיוף 
שלא ישתה כלל מן כוס של ברכה. וא"ת, מ"מ 
לאותו המברך שהוא טועם, צריך לברך פעם אחרת, 
וא"כ אין לדבר סוף. וי"ל, היכא דאינו שותה 
בקביעות רק מלא לוגמיו, מודה ר"ג, דאל"כ, וכי 
לית ליה לר"ג ברכה אחת מעין שלש בשום מקום: 

[וע"ע תוס' פסקיס ק"ס: ל"ס ק"מ כללס]: 

₪ חביצא דאית ביה פרורין. פרש"י, כמו 
שלנייקו"ק. וא"ת, והתניא לעיל, בזמן 

שהפרוסות וכו', אין הפרוסות קיימות, לא יברך 
עליהן המוציא. אע"ג דאית ביה כזית. וי"ל, דרב 
יוסף מפרש ליה, הפרוסות קיימות, היינו בכזית. ואין 
הפרוסות קיימות, בשאין בהן כזית. וכן מפרש נמי 
בירושלמי. וא"ת, ואיך מדמה רב יוסף פרורי מנחות 
לפרורי חביצא. וי"ל, כיון שנטגנין בשמן, כנתבשלו 
דמי. ומיהו קשה, דלקט מכולן כזית דקאי אחמשת 
המינין, ולא אמנחות, כמו שאפרש, והתם נמי לא 
מיירי בשנתבשלו, ומאי מדמה לחביצא, שהוא 
מבושל. לכך נ"ל, חביצא היינו פרורין הנדבקים יחד 
על ידי מרק או על ידי חלב, כמו חביצא דתמרי שהן 

נדבקין: 
היה עומד ומקריב מנחות. פרש"י, בעל הבית 


יבארו מהו 'חביצאי. 
בגמרא אמר רב יוסף, האי חביצא דאית בה 
פרורין פוית; בתחילה מברך עליו 
המוציא לחם מן הארץ, ולבסוף שלש ברכות. 
ופרש"י ד'חביצא' הוא כמו שלנייקו"ק, כלומר, 
חתיכות פת שרויה!", שמתבשלים 
במים. מקשים התוס' וא"ת, והתניא לעיל 
דכשטחן את החיטים ואפה מהן פרוסות 
ובישלם, בזמן שהפרוסות קיימותי, מברך 
עליהן המוציא לחם מן הארץ ולבסוף שלש 
ברכות וכו', אין הפרוסות קיימות, לא יברך 
עליהן המוציא אלא בורא מיני מזונות. והרי 
התם גם מיירי שהפרוסות היו מבושלות במים, 
ומשמע דאע'ג דאית ביה כזית נמי אין 
מברכים עליהם המוציא כשהפרוסות אינם 
קיימות, שהרי לא חילקה הברייתא אם יש 
בפרוסות כזית או לא, ואילו הכא אמר רב יוסף 
דאם יש בפרורין כזית, מברכים עליהם המוציא. 
ומיישבים וי"ל, ‏ דרב יוסף מפרש ליה 
לברייתא, ד'הפרופות קיימות', 
היינו בשיש בהן כזית, ואז מברך עליהם 
המוציא, ו'אין הפרופות קיימות', היינו בשאין 
בהן כזית, ואז מברך עליהן בורא מיני מזונות. 
ואומרים התוס', דכן מפרש נמי בירושלמיל. 
ובגמרא מייתי רב יוסף ראיה מדתניא בברייתא 
דמברך הכהן על שיירי המנחה שאוכל 
המוציא לחם מן הארץ, אף דתניא שם שהיה 
פותת את המנחה לפרורין כזית. מקשים התוס' 
וא"ת, והאיך מדמה רב יוסף פרורי מנחות 
לפרורי חביצא, והא חביצא היינו רק אם היא 
שרויה ומבושלת במים, אבל המנחה הרי אינה 
נשרית במים. ומיישבים וי"ל, דכיון שהמנחות 
נטגנין בשמן, כנתבשלו דמי, דעל ידי השמן 
הם מפסידים את צורתם כמו על ידי בישול. 
ומיהו קשה, דברייתא ד'לקט מכולן כזית' 
דקאי אחמשת המינין שמקשה מינה 
אביי, דאיתא התם שאם ליקט מפרורים שאין 
בהם כזית שיעור כזית, יוצא בהם ידי חובת 


שבעת המינים, יצטרכו לברכה על כוס יין, ולאחריה שוב יוצרכו לברך ברכת 
המזון, כמו דסובר ר"ג שמברכים על הפירות ועל היין, וא"כ עליה עצמה, 
כשמברכים לאחריה ברכת המזון, גם יזמנו, וא"כ יוצא שיזמנו לעולם, דבכל 
פעם יברכו ברכת המזון על הכוס, ועל הכוס שוב ברכת המזון על כוס, וכן 
הלאה, ואין לדבר סוף. 
ומיישבים וי"ל, דאף שמברכים ברכת המזון על הכוס, יכול להיות שלא ישתה 
כל אחד מהמסובים כלל מן כוס של ברכה, אלא רק יברך עליה ברכת 
המזון, ואז לא יוצרך לברך שנית על הכוס עצמה. 
מקשים התוס' וא"ת, הניחא לכל המסובים, שאינם צריכים לשתות מן הכוס, מ"מ 
לאותו המברך על הכוס שהוא ודאי טועם ממנה, א"כ הוא צריך לברך 
עליה פעם אחרת, וא"כ עדיין אין לדבר פוף. 

ומיישבים וי"ל, דהיכא דאינו שותה יין בקביעות כלומר, שלא קבע את עצמו 
לשתיית יין, אלא שותה בדרך עראי רק מלא לוגמיו, כמו שצריך 

לשתות מכוס של ברכה, מודה ר"ג שאינו מברך עליה שלש ברכות, דאל"כ, אלא 
דעל כל שתלית יין מצריך ריג לברך ברכת המון, יקשה, ופי לית ליה לר"נ 
חיוב ברכה אחת מעין שלש בשום מקום, בתמיה". אלא ודאי דאף ר"ג מודה 


מצה ומברך עליהם המוציא, ודלא כרב יוסף, ולא קאי הברייתא ההיא אמנחות 
כמו שאפרש להלן?*, והא התם נמי לא מיירי בשנתבשלו, ולהכי מברך עליהם 
המוציא אף אם אין בהם כזית, ומאי מדמה אביי לחביצא שהוא מבושל, ולהכי 
אם אין בפרורים כזית סובר רב יוסף שמברך עליהם בורא מיני מזונות. 
ולכך חולקים התוס' ואומרים, ונ"ל דלא כרש"י שפירש דחביצא הוא מבושל 
במים, אלא חביצא היינו פרורין הנדבקים יחד על ידי מרק או על ידי 
חלב, כמו 'חביצא דתמרי', דפירושו הוא שהן התמרים נדבקין יחד, והוא לשון 
חביצא, ואף אם אינו שרוי במים סבירא לרב יוסף שבפרורים פחות מכזית מברך 
עליהם בורא מיני מזונות. ולפי פירוש זה אין צריך רב יוסף לפרש בברייתא 
לעיל כפירוש רש"י, ד'אין הפרוסות קיימות' היינו אם אין בהם כזית, וגם מובן 
מה הקשה אביי מהברייתא דליקט מכולן כזית, שמברך עליהם המוציא, כיון 
דלרב יוסף אף אם אינו מבושל נמי אין מברך המוציא על פחות מכזית. 


היה עומד ומקריב מנחות: 
יבארו על מי קאי יהיה עומדי. 
איתא בגמרא אמר רב יוסף, מנא אמינא לה דכשיש בפרורין כזית מברך עליהם 


ציונים והערות 


נד. על פי מהרש"א. נה. התופ' הקשו אי סבירא ליה לרבן גמליאל דברכת המזון טעונה 
כוס, ולא רצו לתרץ דחולק רבן גמליאל על זה, כיון דבגמרא בפסחים קה: איתא דמהברייתא 
התם שמע מינה דברכה טעונה כוס, ולא מצינו שחולק על זה רבן גמליאל. | נו. בהגהות 
הרש"ש תמה, דמצי לאוקמי בפת אורז ודוחן, דמברכים עליה ברכה אחת מעין שלש כדלקמן. 
נז. שם כתבו לתרץ באופן אחר, דאף למאן דאמר ברכת המזון טעונה כוס, לא תקנו לברך על 
כוס אלא אחר סעודת לחם, ולא על יין, אף אם מברך עליו ברכת המזון. ועוד כתבו התוס' 


שם, דלשיטת ההלכות גדולות שאין לברך על הגפן אחר בהמ"ז, אתי נמי שפיר. | נח. ספר 
הנייר עמוד קל"ו. ‏ נט. ופירשו התוס' לעיל (ד"ס לס ספרופות), דהגדר הוא אם יכול לקחת את 
הפרוסה בידיו שלא תישבר, אז נקרא שהפרוסה קיימת. ‏ ס. בפרקין הלכה א (מד6, דאיתא 
שם אפאן ובישלן בזמן שהפרוסות קיימות אומר עליהן בורא מיני מזונות ולבסוף ברכה אחת 
מעין שלש, עד כמה פרוסה, רבי יוסי בר' אבון כהנא: בר מלכיה בשם רב עד כזית. עכ"ל 


הירושלמי. | סא. בד"ה לקט. 


ח ביאורי 


המוציא, מדתניא בברייתא דמברך הכהן על שיירי המנחה שאוכל המוציא לחם 
מן הארץ, אף דתניא שם שהיה פותת את המנחה לפרורין כזית. ופרש"י, דהא 
דאיתא בברייתא 'היה עומד' קאי על בעל הבית המתנדב מנחה, שהיה עומד, 
והא דאיתא 'ומקריב מנחות', הכוונה שנתן לכהן להקריב. והטעם שפירש כן 


ברכות 7י: 


התוספות 


וא"כ יוצא גם ש'תואר לחם' מועיל לברכת המוציא אפילו אם נתבשלו, לפירוש 
רש"י שפירש ד'חביצא' הוא מבושל במים, ואפילו הכי קאמר רבא 
דבחביצא שאין בה כזית, אם יש עליהם תואר לחם ברכתם המוציא. 

והוקשה להתוס' על זה, והא דמשמע בירושלמי דגדר של פרופות קיימות' 


רש"י, הוא משום דאיתא בברייתא דמברך 
שהחיינו על הקרבת המנחה, והיינו משום 
דהיא אינה מצוה תדירה"ג, ואילו היה מדובר 
בכהן המקריב, הרי היה הכהן מקריב הרבה 
מנחות. 

ואומרים התוס', דדוחק גדול הוא לפרש כן, 

משום ד'היה עומד ומקריב', משמע 
דהכל מײה בכהן המקריב, וכן לישנא 
ד'נטלן לאכלן', משמע נמי דאכהן קאי, וא"כ 

לא מסתבר ד'היה עומד' מיירי בישראל. 

ומשום הני קושיות חולקים התוס' על רש"י 

ואומרים, ונראה, דמיירי בכהן העומד 
להקריב ראשון במשמרתו, וכ"ד משמרות 
כהונה חוו, וכל שבת, כלופר, ,בל שבוע 
מתחדשת משמרה אחרת, ואם כן, יוצא דכל 
משמרה אינה משמרת לעבודה בבית המקדש 
אלא ב' פעמים בשנה, דהרי בשנה יש 
כחמשים ושתים שבועות, ובארבעים ושמנה 
שבועות נשלמו כל המשמרות פעמיים. ובכל 
משמרה היו בתי אבות, ולכל בית אב של 
כהנים היה יום אחד באותו שבוע שבו היו 
עובדים בבית המקדש, ונמצא שיש לכל כהן 
שני ימים בשנהלי, וכיון שיש להם זמן קבוע 
להקריב, מברכינן שהחיינו. ופירוש זה הוא 
דלא כפירש"י דמנחות, דפירש שם דמיירי 
בכהן שלא הקריב מעולם, ולכן מברך 
שהחיינו, אלא אף בכהן שהקריב כמה פעמים, 
מכל מקום כיון שהיא מצוה שמתחדשת אצלו 
מזמן לזמן ואינה נוהגת תמיד, צריך לברך 

עליה שהחיינולד. 


לקט שת 
יבארו במה מיירי הברייתא. 
בגמרא הקשה אביי לרב יוסף דאמר שאם היו 
הפירורים פחות מכזית אינו מברך 
עליהם המוציא, מדתניא, לקט מכולן כזית 
ואכלן, אם חמץ הוא ענוש כרת, ואם מצה 
הוא, אדם יוצא בו ידי חובתו בפסח. וחזינן 
דאף כשאין בפירורים כזית וכדקתני בברייתא 
דמיירי שליקט מהם יחד כזית, נמי מברך 
המוציא. 


המתנדב מנחה. ודוחק גדול הוא, דהיה עומד 
ומקריב, משמע בכהן המקריב. וכן לישנא נטלן 
לאכלן, משמע, דאכהן קאי. ונראה, בכהן העומד 
להקריב ראשון במשמרתו, וכ"ד משמרות היו, וכל 
שבת מתחדשת משמרה אחרת, אם כן, כל משמרה 
אינה משמרת אלא ב' פעמים בשנה. וכיון שיש להם 
זמן קבוע, מברכין שהחיינו. ולא כפירש"י דמנחות, 
דמיירי בכהן שלא הקריב מעולם: 
לקט מכולן. פירש"י, דקאי אמנחות. ולא נהירא, 
דא"כ, היכי קאמר דאם חמץ הוא וכו', והא 
אמרינן (מנפות ד' ננ:), כל המנחות באות מצה. ונראה, 
דקאי אחמשת מינין, וה"ק, לקט מכל מיני לחמים 
כזית כו': 
אמר רבא והוא דאיכא עליה תוריתא דנהמא. 
וכן קיימא לן, דרבא בתראה הוא, ולא בעינן 
שיהו בפרורין כזית, כיון דאיכא תוריתא דנהמא 
לענין המוציא, ואפילו נתבשלו לפירוש רש"י. והא 
דמשמע בירושלמי דפרוסות קיימות הן בכזית, היינו 
לפי שכן דרך להיות תוריתא דנהמא בכזית, אבל 
פעמים דאפילו בפחות מכזית איכא תוריתא דנהמא: 
תוריתא דנהמא. נראה, דהיינו כשנותני' הפרורין 
במים, ואם המים מתלבנים מחמת הפרורין, אזלא 
ליה תוריתא דנהמא. וכן היה רגיל רבינו דוד ממי"ץ 
ללבן פרורין במים בלילה, כדי לאכלן בשחר בלא 
ברכת המוציא ובלא ברכת המזון, שלא לאחר, כדי 
שיתחזק ראשו ויוכל להגיד ההלכה: 
לחם העשוי לכותח פטור מן החלה. והינו 
כשעשאו כלמודים. ופירש"י, עיסה שמיבשים 
בחמה. וקשה, דהא אמרינן במסכת חלה (פ"6 מס 
ס), כל שתחלתו עיסה וסופו סופגנין, חייבין בחלה, 
וכל שתחלתו סופגנין וסופו עיסה, חייבין נמי בחלה. 
ושתחלתו סופגנין וסופו נמי סופגנין, פטור מן 


דקתני בברייתא דאם הפרוסות קיימות מברכים 
עליהם המוציא, ואם אין הפרוסות קיימות אין 
מברכים עליהם המוציא - הן בכזית, ולפי"ז 
אם אין בהם כזית אין מברכים עליהם 
המוציא, ודלא כרבא. ומיישבים, דאין כוונת 
הברייתא לומר דאם אין בהם כזית אין ברכתם 
המוציא, אלא לעולם 'פרוסות קיימות' הכוונה 
הוא שיש להם תואר לחם, ומה שנקט 
הירושלמי שיעור כזית, היינו לפי שכן דרך 
להיות תוריתא דנהמא בכזית, אבל פעמים 
דאפילו בפחות מכזית איכא תוריתא 
דנהמא, וסגי בזה לברך עליהם המוציא. 


תוריתא דנהמא: 
יבארו מהו יתוריתא דנהמאי. 
בגמרא אמר רבא, דהא דמברך על פרורים 
פחות מכזית המוציא, היינו דוקא 
כשיש עליהם 'תוריתא דנהמא', כלומר תואר 
לחם. 
מהו התואר לחם שנדרש 
לברכת המוציא, ונראה, דהיינו 
כשנותנים הפרורין במים, ואם המים 
מתלבנים מחמת הפרורין, והוא על ידי 
שנימוחים הפירורים כל כך במים, אז אזלא 
ליה תוריתא דנהמא מהפירורים, ואינו מברך 
עליהם המוציא. 
האומרים התוס; דפן היה רזיל רבעו דוד 
ממי"ץ ללבן פרורין במים בלילה, 
כדי לאכלן בשחר בלא ברכת המוציא ובלא 
ברכת המזון, וכדי שלא לאחר מזמנו על ידי 
ברכת המזון, אבל רצה לאכול דוקא לחם, 
כדו שיתחזק ראשו ויוכל להגידר ההלכה. 


ומבארים התוס' 


לחם העשוי לכותח פטור מן החלה: 
יבארו כמה חילוקי דינים בדין חלה והמוציא. 
בגמרא תני רבי חייא, לחם העשוי לכותח 
פטור מן החלה. ומקשינן והא תניא 
חייב בחלה. ומשני, התם כדקתני טעמא, רבי 
יהודה אומר מעשיה מוכיחין עליה, עשאן 
כעבין, כלומר, אם עשה את העיסה כעבין, 
שהיא ערוכה כגלוסקאות נאות, חייבין בחלה, 


ופירש"י, דברייתא זו דלקט מכולן קאי אמנחות, שליקט מפתיתי המנחות כזית. 
ומקשים התוס' ולא נהירא, דא"כ היכי קאמר בברייתא דאם חמץ 
הוא ענוש כרת וכו', והא אמרינן (מנפות די ננ) כל המנחות באות מצה, ואין 
מנחה שמקריבים אותה חמץ, כדכתיב 'לא תאפה חמץ חלקםי. 
ולכן אומרים התוס' ונראה, דקאי ברייתא אחמשת מינין של דגן, והכי קאמר, 
לקט מכל מיני לחמים כזית, מברך עליהם המוציא כו'. 


אמר רבא והוא דאיכא עליה תוריתא דנהמא: 
בגמרא אמר רבא, דהא דמברך המוציא על פרורים פחות מכזית, היינו דוקא 
כשיש עליהם 'תוריתא דנהמא', כלומר תואר לחם. 
ואומרים התוס', דכן קיימא לן דבעינן שיהא על הלחם תואר לחם כדי לברך 
עליו המוציא, משום דרבא בתראה הוא, וקיימא לן דהלכה כבתראי, 
וכיון שהלכה כמותו לא בעינן נמי שיהו בפרורין שיעור כזית, כיון דאיכא 
עליהם תוריתא דנהמא לענין המוציא. 


שגילה בזה דעתו שעשאה ללחם. ואם עשאה כלמודין, שלא הקפיד על עריכת 
העיסה ולא תיקנה אלא עשאה כנסרים בעלמא, פטורים מהחלה משום דאינה 
נעשית ללחם. 

ולפי"ז הא דתני רבי חייא, לחם העשוי לכותח פטור מן החלה, היינו כשעשאו 

כלמודים, כנסרים בעלמא בלי צורה. ופירש"י, דלחם העשוי לכותח, היינו 
עיפה שמיבשים בחמה. וקשה, דהא אמרינן במפכת חלה (פ"פ מעט ס), כל 
שתחלתו עיפה ופופו פופגנין, היינו שעשו מהעיסה לאחר מכן רקיקים דקים, 
חייבין בחלה. וכל שתחלתו פופגנין, רקיקים דקים או שבלילתו רכה, ופופו 
עופה, חייבין נמי בחלה, ורק מה שתחלתו סופגנין ופופו נמי פופגנין, 
שמתחילת עשיית העיסה ועד סוף היתה עיסה דקה או בלילה רכה, פטור מן 
החלה"", ואי מיירי הכא בעיסה גמורה, אלא שלאחר מכן ייבשה בחמה ולא 
אפאה, עדיין חייבת היא בחלה. אלא, על כרחך?' צריך לפרש דלחם העשוי 
לכותח מיירי שתחילתו הוא סופגנים, כלומר, שהיתה בלילתו רכה או עיסה דקה, 

שפטורה מחלה כדלהלן. 


ציונים והערות 


סב. כמו שפירש רש"י כאן בד"ה אומר ברוך שהחיינו, דמיירי אס לא הביא מנחות זה ימים רבים. 
סג. על פי תוס' מנחות עה: ד"ה היה עומד. סד. בתופפות (מנקות עס: ד"ס סיס עומד) כתבו עוד 
להקשות על מה שהביאו פירוש בקונטרס, דמיירי בכהן שלא הביא מנחה בשנה זו, דא"כ לא היה 
לומר 'הביא', דמשמע דקאי על הכהן, שהוא הביא בעצמו מנחה, דהא מנחת כהן כליל היא, והכא 
במנחה הנאכלת מיירי, כדקאמר נטלן לאוכלן. ועוד הקשו שם על פירוש רש"י דהכא, דמיירי בישראל, 


דהא עטלן לאוכלן' קתני, וישראל לא מצי אכיל. ‏ סה. והטעם שפטורים, הביא בפירוש הריבמ"ץ 

למשניות שם ברייתא, דת"ר בסיפרי זוטא, מלחם הארץ ולא כל לחם, פרט למבושל והסופגנין 

והדובשנין והאיסקריטין וחלת המסרת והמדומע פטורין מן החלה. סו. התופ' לא סיימו לפרש מהו 

לחם העשוי לכותח לאחר שהקשו על פירוש רש"י, אמנם המהרש"א פירש כמו שכתוב בפנים, 
דלהתוט' על כרחך דהלחם העשוי לכותח מיירי שתחילתו סופגנים. 


ביאורי 


ולפי משנה זו פסק ר"ת, דאם כן דסגי בתחילתה או בסופה עיסה כדי לחייב 

בחלה, יוצא ד'בניבלי"ש, לחמניות דקות, ורישולא"ש, שהיא כעין פשטידה 

שעשוייה מעיסה דקה, דתחלתן עיסה, מברכין עליהן המוציא וחייבין בחלה, 
אף על פי דסופן סופגנין. 


ברכות לז: = לה. 


התוספות ט 


ביה, רק שלא יהיו משקין באילפס, שאם יהיו משקים בקדירה אינו סופו עיסה, 
אלא עדיין הוא סופגנין, דהכי איתא בירושלמי דלרבי יוחנן כל שהאור תחתיו, 
היינו אף אם העיסה היא בקדירה, חייב בחלה ומברכין עליו המוציא. אבל 
אנילי"ש, שאינו עיסה אלא בלילה רכה של קמח ומים, שעושים אותן בקדירה, 


ומתחלה היה רוצה לומר ר"ת, דדברים אלו 
שתחילתם עיסה וסופם סופגנים 
דוקא חייבין בחלה אבל לא בברכת המוציא. 
והטעם, משום דמצות חלה היא בעודן עיסה, 
דכתיב בחלה "ראשית עריפותיכם', והואיל 
שהיו מתחלה עיפה, חייבין בחלה. אבל מן 
'המוציא' פטורים, דעכשיו הם סופגנין. 
ולפי"ז אותם לחמניות דקות אזלינן בהם בתר 
השתא ואין מברכים עליהם המוציא. ודוחים 
התוס', ולא נהירא, דהא לעיל קתני 'נטלן 
לאכלן, מברך עליהן המוציא' גבי מנחה, אף 
על פי דעכשין הם סופגנין, שהמנחות 
מטוגנות בשמן, וחזינן דאף לגבי ברכת 
המוציא מועיל מה שהיתה עיסה מקודם לכן, 
ואינו מפסיד את ברכת המוציא במה שנאפה 
סופגנין. 
אבל ורימשיי"ש, שהם חוטי בצק ארוכים 
ודקים"', שדרך לטגן אותם בשמן"", 
אף על גב דחייבין בחלה משום שהיו עיפה 
מתחלה, מכל מקום פטורין מהמוציא, ואין 
מברכין עליהם אלא בורא מיני מזונות, 
והטעם, משום דלית להו תוריתא דנהמא, 
שאין להם תואר לחם, שאינם אפויים כשאר 
לחם. ואחר כך - לאחריהם מברך עליהם 
ברכת מעין שלש, על המחיה ועל הכלכלה. 
ואומרים התוס', דר' יחיאל ז"ל היה מפופק 
לאה רק על ברכת המוציא 
בורימשיי"ש, אלא גם האם וירמשיי"ש 
חייבין בחלה. והספק הוא משום דהא 
(תנןלל) העושה עיפתו בצק כדי לחלקה 
בעוד שהיא בצק?, פטורה מן החלה, משום 
דלית בהו בכל אחר מהחלקים האלו שיעורא 
דחלה, שהוא ה' רבעים קמח. והכא גבי 
וירמשיי"ש נמי, פעמים דמחלקן לחוטי 
הבצק, שגם אין משימין מחוטי הבצק 
כשיעור חלה בקדרה אחת*, ולכן היה 
רבינו יחיאל מסופק אם חייבים בחלה. אך 
היה מצריך ליקח חלה בלא ברכה, בשביל 
המפק, דשמא הניחו מהם כשיעור חלה 
בקדירה ונתחייבו בחלה. 
ואומרים התוס', דכמו מה שתחילתו עיסה 
חייב בחלה אף אם סופו סופגנין, 


דבלילתו רכה, ופופו עיסה, חייבין בחלה 
ובהמוציא, משום דקיי"ל כרבי יוחנן בפרק 
כל שעה (פסמיס דף מ.), דפליגי התם ר' יוחנן 
ור"ל במעשה אילפם, כלומר, עיסה 
שהתבשלה בקדירה ולא בתנור, דלריש לקיש 
פטורה מחלה ולרבי יוחנן חייבת בחלה. 


החלה. ופסק ר"ת, אם כן, בניבלי"ש ורישולא"ש, 
דתחלתן עיסה מברכין עליהן המוציא וחייבין בחלה, 
אף על פי דסופן סופגנין. ומתחלה היה ר"ל ר"ת, 
דדוקא חייבין בחלה, דמצות חלה בעודן עיסה, 
דכתיב עריסותיכם, והואיל שהיו מתחלה עיסה חייבין 
בחלה. אבל מן המוציא פטורים, דעכשיו הם סופגנין. 
ול"נ, דהא לעיל קתני נטלן לאכלן מברך עליהן 
המוציא, גבי מנחה, אף על פי דעכשיו הם סופגנין, 
שהמנחות מטוגנות בשמן. וירמשיי"ש, אף על גב 
דחייבין בחלה, שהיו עיסה מתחלה, פטורין 
מהמוציא, ואין מברכין עליהם אלא בורא מיני 
מזונות, דלית להו תוריתא דנהמא. ואחר כך ברכת 
מעין שלש, על המחיה ועל הכלכלה. ורבינו יחיאל 
ז"ל היה ולח מסופק אם וירמשיי"ש חייבין בחלה, 
משום עושה עיסתו בצק כדי לחלקה פטורין מן 
החלה, דלית בהו שיעורא. הכא גבי וירמשיי"ש נמי, 
פעמים מחלקן, שאין משימין שיעור חלה בקדרה 
אחת. אך היה מצריך ליקח חלה בלא ברכה, בשביל 
הספק. וכל דבר שתחלתו סופגנין וסופו עיסה חייבין 
בחלה ובהמוציא, דקיי"ל כרבי יוחנן פרק כל שעה 
(פססיס !.), דפליגי ר' יוחנן ור"ל במעשה אילפס, 
ופליגי בבלילתו רכה, דהיינו תחלתו סופגנין וסופו 
עיסה, אם נאפה בתנור או בכירה או באילפס בלא 
מים ושמן, דר"ל ס"ל דלא הוה חייב אלא כשנאפה 
בתנור, ואהא קאי מתניתין, תחלתו סופגנין וסופו 
עיסה דחייב בחלה. אבל באילפס, פטור. ורבי יוחנן 
מחייב, דמעשה אילפס סופו עיסה קרינן ביה, רק 
שלא יהיו משקין באילפס. דהכי איתא בירושלמי, כל 
שהאור תחתיו, חייב בחלה ומברכין עליו המוציא. 
אבל אנילי"ש, אין מברכין עליו המוציא, דלא הוי 
אלא גובלא בעלמא. ומיהו, אם קבע סעודתיה 
עלייהו, כמו בפורים, מברך המוציא. וכל דבר 
שתחלתו סופגנין וגם סופו, כגון הני סופגנין שמטגנין 
אותן בשמן שקורין בוניי"ש, פטורין מן החלה: 

מר זוטרא קבע פעודתיה עלויה. וכן ניל"ש, אי 

קבע סעודתיה עליה, מברכין עליה המוציא. וכן 
צוה הר"מ בפורים, שקובעין סעודתן עליהן, לברך 
המוציא בפת תחלה, כדי לפוטרן מברכה, שהיה 

מסופק אי הוה קביעותייהו קביעות או לא: 


אין מברכין עליו המוציא, משום דלא הוי 
אלא גובלא בעלמא, כלומר, דהוא רק 
תערובת קמח ומים אבל אינה עיסה. ומיהו, 
אף דבעלמא אין מברכים עליו המוציא, אם 
קבע פעודתיה עלייהו, כמו שאנו רגילים 
לקבוע סעודה עליהם בפורים, אזי מברך 
עליהם המוציא. 

וכל דבר שתחלתו פופגנין וגם פופו, 

שמתחילה ועד סוף היתה בלילתו רכה, 
כגון הני פופגנין, שמטגנין אותן בשמן 


מה; 


רכים כספוג, וגם בסופם אינם אפויות אלא 
מטוגנות בשמן, פטורין מן החלה, כדאיתא 
במשנה דהביאו התוס' לעיל. 

סיכום: בתחילת דברי התוסי הקשו על מה שפירש 
רשיי שאם אפה את העיסה בחמה פטורה מן 
החלה, דהא הוי תחילתו עיסה, ותנן כל שתחילתו 
עיסה חייבת בהלה אף אס סופה סופגנים. ומייתי 
שפסק ריית על פי משנה זו, דמה שהיתה תחילתו 
עיסה וסופו סופגנים כגון ניבליייש ורישולאייש, 
דמברכים עליהס המוציא. ואין לחלק בין ברכת 
המוציא לחיוב חלה, דהא המנחות היו מטוגנות 
בשמן ותניא דהיה מברך עליהם המוציא. 

והביאו התוסי כמה פסקי דינים בחלה והמוציא. 
דחוטי בצק ארוכים, אף שתחילתס עיסה אינו 
מברך עליהס המוציא, משום שאין להס יתוריתא 
דנהמאי. ורבינו יחיאל היה מסופק גס בחיוב חלה 
בחוטי הבצק, משוס דאיתא בירושלמי שאס עשה 
עיסתו בצק על מנת לחלקה אינה חייבת בחלה, 
ומכל מקום צריך להפריש חלה בלי ברכה 
דחיישינן שמא צירף והניח מהם בקדירה שיעור 
חלה. וכל דבר שתחילתו סופגנין וסופו עיסה חייב 
בחלה והמוציא, אף אס נאפה באילפס, דקיימא 
לן כרבי יוחנן, דסופו באילפס הוי מעשה תנור. 
ובאנילייש שהוא גובלא בעלמא ואינו עיסה כלל, 
ברכתו מזונות, חוצץ מאס קבע עליו סעודה שאו 
ברכתו המוציא. 


מר זוטרא קבע סעודתיה עלויה: 
יבארו דכן הדין גם במיני מזונות אחריס כשקובע 
עליהם. 
איתא בגמרא, דמר זוטרא קבע סעודתו על מין 
'כובא דארעא', ואף דברכתו בורא מיני 
מזונות משום שהוא גובלא בעלמא, אבל 
כשקובע סעודתו עליו מברך המוציא. 
ואומרים התוס', דכן הדין גם בניל"ש, שהוא 
כמין לחמניות דקות, דאף שנתבאר 
בתוס' לעיל דברכתו בורא מיני מזונות, מ"מ 
אי קבע פעודתיה עליה מברכין עליה 


ומבארים התוס' דפליגי בבלילתו רכה, דהיינו תחלתו פופגנין ופופו עיסה, אם 
נאפה בסופו בתנור או בכירה או באילפם, בלא מים ושמן, דריש לקיש סבירא 
ליה דלא הוה חייב אלא כשנאפה בתנור, ואהא קאי מתניתין דחלה, שאם 
תחלתו פופגנין ופופו עיסה דחייב בחלה, אבל אם נאפתה העיסה באילפם, 
פטור. ורבי יוחנן מחייב, משום דסבר דמעשה אילפפ נמי 'סופו עיפה' קרינן 


המוציא. והביאו התוס' דכן צוה הר"מ* בפורים, שהיו קובעין פעודתן עליהן 

על אותם ניל"ש, לברך המוציא בפת תחלה, כדי לפוטרן מברכה, כי 

כשקובעים סעודה עליהם ברכתם המוציא. והטעם שלא ציוה לברך עליהם עצמם 

המוציא, הוא משום שהיה מפופק אי הוה קביעותייהו של אותם לחמניות דקות 
חשובה קביעות או לא. 


ציונים והערות 


סז. עיין רא"ש פסחים פרק ב סימן טז, ומוסף הערוך ערך איטרין. | סת. כן נראה לכאורה על פי 
תוספות רבי יהודה, שכתב וז"ל, אבל כעין ורומשיל"ש וקרפו"יי שתחילתן רכה ומטוגנין בשמן אין 
בהן חיוב חלה ואינו מברך עליהן רק בורא מיני מזונות עכ"ל. ונראה לכאו' שהכוונה לאותם 
וירמשיי"ש הנדונים בתוס' כאן. ‏ סט. ע"פ ב"ח. אבל לא נמצא כן במשנה. ועיין בהערה הבאה. 
ע. בפירוש הרא"ש למשנה (פס פרק 6 מפנס ז), הביא ירושלמי, דא"ר יוחנן, העושה עיסה ע"מ לחלק 


בצק פטור מן החלה. א"ר, והא תנינן, נחתום שעשה שאור לחלק חייב בחלה. א"ל, לא תתיבני נחתום, 

נחתום לאו בדעתו הדבר תלוי, אלא בדעת לקוחות הדבר תלוי, שמא ימצא לקוחות ונטבלו מיד, 

כלומר לא יחלק אם ימצא קונים. עכ"ל. | עא. דאם היו מניחים כשיעור חלה מכולם יחד בקדירה 

אחת, היתה הקדירה מצרפתם לשיעור חלה, כדתנן הסל מצרף לחלה. עב. ד"ה לחם העשוי לכותח. 
עג. לכאורה הכוונה לרבינו מאיר חתן רש"י, שהיה אביהם של ר"י ור"ת. 


: ביאורי 


האי דובשא דתמרי מברכין עלויה שהכל: 


יבארו דמיירי אף בלי תערובת מיס. ויבארו אמאי אינו מברך על שכר מזונות. 


ברכות לה. = לה: 


התוספות 


אותה לרפואה, דאם כן היה אסור לשתותה בשבת. והכי דייקינן התם במסכת 


בגמרא אמר מר בר רב אשי, דעל דובשא דתמרי שהוא משקה הזב מהתמרים 


מברך שהכל. ואומרים התוס', דכן על משקין מכל מיני פירות נמי 


ברכתם שהכל, בר - חוץ מתירוש ויצהר, 
דהיינו יין ושמן, שברכת היין היא בורא פרי 
הגפן, וברכת השמן היא בורא פרי העץלז, 
כדאמרינן גבי ערלה, דרק ביין ושמן יש דין 
ערלה, כדתנן" 'אין סופגין ארבעים משום 


והטעם, משום דכל משקה היוצא מפירות הוא 
זיעה בעלמא ואינו עיקר הפרי, אבל משקה 
היוצא מן הענבים והזיתים הוא חשוב כעיקר 
הפרי. ולאפוקי מה"ג שפירש דהא דאיתא 
הכא דמברך על דבש תמרים שהכל, מיירי 
שנתן לתוכן מים, ולכן אינו חשוב לברך עליו 
בורא פרי העץ, אלא האמת הוא דאף אם לא 
נתן לתוכו מים נמי אינו חשוב כפרי. 

ואומרים התוס', דשכר דידן שנעשה משעורים 
השרויים במים, אע"ג דשמא יש בהן 

ביוצא מהשעורים כזית בכדי אכילת פרם, 
כלומר, דבכל כמות. שפףי:שלירי. ביצים לי יש 
שיעור כזית מהשעורים, ובכל תערובת שיש 
בה שיעור כזה של חטים או שעורים אינו 
בטל, אפילו הכי בשכר לא מברכין עליו בורא 
מיני מזונות, אלא שהכל. ואפי' לרב ושמואל 
דאמרי דכל שיש בו מחמשת המינין מברכין 
עליו בורא מיני מזונות, ואין צריך שיהא בו 
שיעור כזית כדי אכילת פרס, הכא בשכר 
מודים שאין לברך אלא שהכל. והטעם, משום 
דלא הוי בהו תערובת של ממש שעורים, ואין 
בשכר אלא טעמא דשעורין בעלמא, ולהכי 

"השוב להצריכו ברכת מזונות. 
ועוד טעם, משום שיש בו בשעורים עלויה 
אחרינא, בפת', כלומר, שהדרך לאכלו 
כשעושה ממנו פת, ולהכי, כל שאינו אוכלו 
בצורת פת או בדומה לו, שנעשה לסעוד, אינו 
מברך אלא שהכל. 
ועוד טעם שאינו מברך על שכר בורא מיני 
מזונות, דכיון שהוא בשתיהל", א"כ 
עיקרו על שם המשקה ולא על שם השעורים, 
ולכן אומר שהכל. 
סיכום: כתבו דאף דבדובשא דתמרי לא מיירי 


האי דובשא דתמרי מברכין עלויה שהכל. וכן 
משקין מכל מיני פירות, בר מתירוש ויצהר, 
כדאמרינן גבי ערלה. ולאפוקי מה"ג, שפירש, דמיירי 
שנתן לתוכן מים. ושכר דידן, אע"ג דשמא יש בהן 
כזית בכדי אכילת פרס, לא מברכין עליו בורא מיני 
מזונות אלא שהכל, ואפי' לרב ושמואל דאמרי כל 
שיש בו מחמשת המינין מברכין עליו בורא מיני 
מזונות, הכא, לא הוי בהו ממש שעורים, ואין שכר 
אלא טעמא בעלמא. ועוד, משום שיש בו עלויה 
אחרינא בפת. ועוד, בשתיה אומר שהכל: 
ושוין שבוחשין. רבי ור' יוסי פליגי גבי נותן מים 
לתוך המורסן, ובקלישה מיירי, מדקתני 
ובוחשין, ולא קתני לשון גבול. והכי דייקינן התם: 
ואי פ"ד לרפואה עבדי ליה רפואה בשבת מי 
שרי. דסובר, דכיון דכל שעקרו לרפואה, ואין 
רגילות לעשותו לצורך אכילה, אסור בשבת וכו': 
והא תנן כל האוכלין וכו'. דמשמע, מדנקט כל 
האוכלין, דאפי' כל שעקרו לרפואה, כיון 
שראוי לאכילה שפיר דמי, מדנקט כל. ומסיק 
הגמרא, וצריכא דרב ושמואל, דפשיטא דמתניתין 
שריא אף על פי שעומד לרפואה. אבל דרב ושמואל 
אשמעינן, דלא נימא כיון דעקרו לרפואה לא לבריך 
עליה כלל, קא משמע לן, כיון דמתהני מיניה, בעי 
ברוכי. ומכל מקום לא יברך אלא שהכל, כיון שאינו 
עשוי לסעוד כי אם לשתות. ואם כן, כל דבר שיש 
בו מחמשת המינין, ואינו עשוי לסעוד כי אם לשתות, 
כגון שכר וכיוצא בו, מברך שהכל. וכהאי גוונא פסק 
בה"ג, והלכתא שתיתא עבה מברך בורא מיני מזונות, 
קלישתא, מברך שהכל. ואף על פי שלרפואה נעשית, 
היכא דאית ליה הנאה מיניה מברך: 
ולח] והלכתא המוציא וכו'. ואע"פ דבמוציא כ"ע 


שבת דמיירי הברייתא בעיסה רכה מדקתני לשון 'בוחשין. 


ואי ס"ד לרפואה עבדי ליה רפואה בשבת מי שרי: 


בגמרא הקשה רב יוסף על רב חסדא דאמר 
דשתיתא רכה שותים אותה לרפואה, 
מדתניא דבוחשין אותה בשבת, והא רפואה 
בשבת אסורה. 
והוקשה להתוס', דאף דאסור לעשות רפואה 
בשבת, אכתי כשאינו רק רפואה אלא 
גם מאכל, כגון שתיתא, אולי מותר לאוכלו, 
אף שאוכלו לרפואה. ומבארים התוס' דסובר 
רב יוסף, דכיון שהמאכל עקרו לרפואה ואין 
רגילות לעשותו לצורך אכילה, אפור בשבת 
לעשותו וכו', וא"כ מדתניא שמותר לעשותו 
בשבת, איכא ראיה שאין רגילים לשתותו 
לרפואה. 


והא תגן כל האוכלין וכו 

יבארו את קושיית אביי לרב יוסף, ואת מסקנת 
הגמרא. 

בגמרא הקשה רב יוסף על רב חסדא דאמר 
דשתיתא שבלילתו רכה עושים אותה 
לרפואה, מהא דתניא שמותר להכינו בשבת, 
ואם עיקרו עומד לרפואה הא אסור לאוכלו 
בשבת. וביארו התוס' לעיל%*, דאף שהוא 
מאכל, אסור לאוכלו בשבת משום שעיקרו 

לרפואה. 
ולפי ביאורם, הוקשה לתוס' מה הקשה אביי 
על רב יוסף, מדתנן כל האוכלין אוכל 
אדם לרפואה בשבת, דמשמע שמותר לאכול 
אוכלים לרפואה, והא יש להעמיד את המשנה 
רק באוכלים שאין עיקרם לרפואה, אבל מה 
שעיקרו לרפואה אסור לאוכלו אף לצורך 
אכילה. ומבארים התוס', דמשמע לאבי 
מדנקט במתניתין 'כל' האוכלין, דאפי' כל 
מאכל שעקרו לרפואה, כיון שראוי לאכילה 

שפיר דמי לאוכלו בשבת, מדנקט 'כל'. 

ומסיקה הגמרא, וצריכא דרב ושמואל, 
כלומר, דאף דבברייתא מבואר 
ששתיתא הוא מאכל, מדתניא שמותר להכינו 
בשבת, ובמתניתין איתא דמותר לאכול כל 
האוכלים בשבת אף שמתכוון לרפואה, 


שנתן לתוכם מים אפייה ברכתו שהכל, והטעם הוא משום דהוי כויעה בעלמא. ובשכר 
כתבו התוסי גי טעמים שאין מברכים עליו בורא מיימ, אף שהשעורים הם עיקר. א, 
דאין בו ממשות שעורים, אלא טעס בעלמא. ב, משוס שיש לשעורים עילויא אחרינא. 
ג, דבשתיה העיקר הוא המשקה ולא השעורים. 


ושוין שבוחשין: 
יבארו מהיכן לקח רב יוסף דמיירי בעיסה שאינה עבה. 
בגמרא אמר רב חסדא, ד'שתיתא, שהוא מאכל העשוי מקמח קליות מתוק 
שמעורב במים ושמן ומלח, כשהוא בלילה רכה, מברכים עליו שהכל, 
מפני ששותים אותו לרפואה. והקשה עליו רב יוסף, מדתניא ושוין שבוחשין את 
השתות בשבת. ומבארים התוס', ד'ושוין' היינו רבי יוסי בר יהודה דפליג9 גבי 
נותן מים לתוך המורפן בשבת, דתניא, אין נותנין מים למורסן דברי רבי, משום 
דסבר דהוי כגיבול. רבי יוסי בר יהודה אומר, נותנין מים למורסן, משום דאינו 
גיבול אלא כלאחר יד, וכיון דבעיסה קלישה, היינו שאינה עבה מיירי הברייתא, 
מדקתני 'ובוחשין', שהוא לשון עירוב משקה, ולא קתני לשון 'גבול', ראיה דאף 
שתיתא רכה נמי שותים אותה בשבת, ומזה מייתי רב יוסף ראיה דאין שותים 


השמיעונו רב ושמואל שחייב לברך על השתיתא, דהא פשיטא הוא דמתניתין 
שריא לאכול שתיתא אף על פי שעומד לרפואה, וזה לא הצריכו רב ושמואל 
להשמיע דהוי מאכל לענין שבת. אבל דרב ושמואל אשמעינן דלא נימא כיון 
דעקרו של השתיתא עומד לרפואה לא לבריך עליה כלל, כיון שאינו אוכלו 
כדי להנות ממנו, קא משמע לן, דכיון דסוף סוף מתהני מיניה מהמאכל, בעי 
ברוכי עליו. ומכל מקום לא יברך אלא שהכל, כיון שאינו עשוי לסעוד, כי 
אם לשתות. 

ואם כן, דשתיתא ברכתו שהכל כיון שעומד לשתותו, כל דבר שיש בו מחמשת 

המינין ואינו עשוי לפעוד כי אם לשתות, כגון שכר וכיוצא בו, מברך 
שהכל. וכהאי גוונא פסק בה"ג, ומייתי התוס' לשון ההלכות גדולות. 'והלכתא, 
שתיתא עבה מברך בורא מיני מזונות, קלישתא מברך שהכל, ואף על פי 

שלרפואה נעשית היכא דאית ליה הנאה מיניה מברך'. 


והלכתא המועיא וכו 
יבארו אמאי תיקנו לברך יהמוציאי ולא ימוציאי. 
בגמרא איתא מחלוקת בנוסח ברכת המוציא, האם 'המוציא' משמע דאפיק, כלומר 


ציונים והערות 


עד. בששותהו על ידי אניגרון, כדאיתא לעיל לה: עה. תרומות פרק יא משנה ג. עו. או ג' ביצים 
להרמב"ם, ותלוי בשיעור סעודה, שאם הוא שמונה ביצים, חצי ממנו הוא ד' ביצים, ולהרמב"ם שהוא 
ו' ביצים, חצי ממנו הוא ג' ביצים. עז. כדאמר רב נחמן לעיל לו. בקמחא דחיטי, דברכתו שהכל 
משום שיש לקמח עילוי אחר בפת, ויצא מכלל פרי, ולכלל דרך אכילתו לא בא. עח. וכן הוכיחו התוס' 


להלן בד"ה והא תנן, משתיתא דברכתו שהכל מפני שהוא עומד לשתיה. עט. בתופ' רבינו יהודה (נככס 
מפונסק) משמע לכאורה דכלל טעם זה עם הטעם שכתבו התוס' בתחילה, דאין בו תערובת של ממש 
שעורים, דזה לשונו אי נמי, כיון שהמשקה צלול, עיקרו על שם המשקה ולא שייכא ההיא דרב ושמואל 
דכל דבר שיש בו מה' המינים וכו', ואינו כי אם טעם בעלמא. עכ"ל. פ. על פי הגהת הב"ח. פא. ד"ה 


ביאורי 


שכבר הוציא, או דמשמע שמוציא עכשיו, והכריעה הגמרא דהלכה כחכמים, 
ד'המוציא' שכבר הוציא משמע, וכן נוסח הברכה. 
והוקשה להתוס', ואע"פ דבנוסח 'מוציא לחם מן הארץ' כ"ע לא פליגי דאפיק 


ברפות לה: 


התוספות יא 


משכחת לה בתומי וכרתי: 
יבארו האס קיימא לן כרב חסדא או כרב נחמן. 
איתא בגמרא, דאמר רב חסדא דדין שלקות הוא, כל שתחלתו בורא פרי האדמה, 


משמע, וליכא מחלוקת בזה, מה שאין כן ב'המוציא' שנחלקו האם הוא 


לשון לשעבר ומהני, או שהוא לשון הווה ולא 
מהני, גְאִיָָ אמאי לא תיקנו לברך לומר 
'מוציא' | לצאת ‏ ידי כולם. ומיישבים 
דבירושלמי?ב מפרש טעמא למה תיקנו נוסח 
זה, כדי שלא ?ערב האותיות, כגון 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם מוציא', שאם 
היה הנוסח 'מוציא', היו האותיות מתערבים 
כשמוציס;:;בפה, משום שתיבת מוציא 
מתחילה באות מ' כמו סיום תיבת 'העולם', 
ולפ תיקנו לברך בלשון י'המוציאי, כרי 
להפסיק בין שתי התיבות. ואע"ג דבהמשך 
נוסח הברכה 'לחם מן הארץ' נמי איכא עירוב 
אותיות, שתיבת לחם מסתיימת באות מ' כמו 
תחילת תיבת 'מן', שאני התם שתיקנו נוסח 
זה משום דקרא - הפסוק שמדבר על שבח 
המקום שברא לחם כתיב בלשון זה, (פסניס קד) 
'מצמיח חציר לבהמה ועשב לעבודת האדם 
להוציא לחם מן הארץ', ורצו חכמים לתקן 
את נוסח הברכה כנוסח הפסוק, אבל בתחילת 
נוסח הברכה 'המוציא לחם' שאינו בפסוק, רצו 
לתקן בלשון שיפסיק בין התיבות, ולכן תיקנו 
לומר 'המוציאי. 

ואומרים התוס' ועל כן, משום דחזינן שתיקנו 

את נוסח הברכה על פי לשון פסוק 
זֶה, יש לבשןש על הְלחם בשתי ידיו, כרי 
שיאחזנו בעשר אצבעות, כנגד " תיבות 
שבמקרא זה ד'מצמיח חציר לבהמה', שמדבר 

בשבח ה' על בריאת הלחם. 


מדקתני ירקות דומיא דפת: 
יבארו במה הוי הירקות דומיא דפת. 
איתא בגמרא אמר רבנאי משמיה דאבי, 
שלקות מברך עליהם בורא פרי 
האדמה, ומייתי ראיה מדקתני במשנה דעל 
פירות הארץ אומר בורא פה"א, חוץ מעל 
הפת, שעל הפת הוא אומר המוציא לחם מן 
הארץ. ועל הירקות הוא אומר בורא פרי 
האדמה, ומדייקת הגמרא מהא דקתני 'חוץ מן 
הפת', דירקות אף כשנתבשלו דומיא דפת 
שנשתנתה, ברכתן בורא פרי האדמה. 
ואומרים התוס', דכיון שבכל שלקות קאמר 


לא פליגי דאפיק משמע. ובירושלמי מפרש טעמא, 
כדי שלא לערב האותיות, כגון העולם מוציא. ואע"ג 
דבלחם מן, נמי איכא עירוב. שאני התם, דקרא כתיב 
(מסניס קד), מצמיח חציר לבהמה ועשב לעבודת האדם 
להוציא לחם מן הארץ. ועל כן יש לבצוע בשתי ידיו 
בעשר אצבעות, נגד י' תיבות שבמקרא זה: 
מדקתני ירקות דומיא דפת. לא הוי ירקות דומיא 
דפת, שהרי פת אישתני לעלויא, ויש ירקות 
שאין משתנות לעלויא. אלא כלומר, מה הפת, אין 
בשול מגרע את הברכה, אף הירקות נמי, במלתייהו 
קיימי, ולא מגרע להו הבשול: 
משכחת לה בתומי וכרתי. וא"ת, והרי נראה 
לעינים דהבשול משביחן. וי"ל, דהיינו 
בשביל הבשר והמלח שבתוכן. ונראין הדברים, שכל 
דבר :שהוא כל כך טוב מבושליכמר חי, והי כמו 
מבושל, כמו מיני קטניות, וכן תפוחים, יש להן ברכה 
הראשונה, שכל כך שוין מבושלין כמו חיין. ומטעם 
זה מברכינן נמי על היין מבושל בורא פרי הגפן, 
שכל כך הוא טוב אחר הבשול כמו קודם לכן. וקרא 
וסלקא וכרוב וכיוצא בהן, שטובין יותר מבושלין 
מחיין, כשהן חיין מברכין עליהם שהכל, ומבושלין, 
ב"פ האדמה. וכן אותן ערמוניות וחבושים שאינן 
ראוין לאכלן חיין כמו מבושלין, בתחלה מברכין 
עליהן שהכל, ומבושלין בורא פרי העץ. אך אותן 
ערמוניות שקורין לומיברד"ש, מברך עליהן בורא פרי 
העץ אפילו בתחלה. וכל דבר המתקלקל בבשולו, 
כגון תומי וכרתי וכיוצא בהן, כשהן חיין, מברך 
עליהן בורא פרי האדמה, ומבושלים, שהכל. כך 
נראה לרבינו יהודה. ומיהו, הרב אלפס פסק בשלקות 
דאשתני לגריעותא ע"י בשולן, אומר בורא פרי 
האדמה, כרב נחמן, דאמר שלקות מברכין עליהן 
בורא פרי האדמה, דר' חייא בר אבא קאי נמי 


שלקו, מברך שהכל נהיה בדברו, וכל שתחלתו שהכל נהיה בדברו, שלקו, 


מברך בורא פרי האדמה. ובעי בגמרא, בשלמא 
כל שתחלתו שהכל נהיה בדברו שלקו מברך 
בורא פרי האדמה, משכחת לה בכרבא וסלקא 
וקרא. אלא כל שתחלתו בורא פרי האדמה 
שלקו מברך שהכל היכי משכחת להו. אמר רב 
נחמן בר יצחק, משכחת לה בתומי וכרתי. 
והטעם, מפני שהם נאכלים חיים, וכששלקם 
הוי הבישול לגריעותא ולכן ברכתן שהכל. 
מקשים התוס' וא"ת, והרי נראה לעינים 
דשומים וכרתי הבשול משביחן. 
ומיישבים וי"ל, דמה שמשתבחים בבישול אינו 
מחמת עצמם, אלא היינו בשביל הבשר 
והמלח שבתוכן, שהם נותנים בהם טעם, אבל 
הם עצמם אינם משתבחים בבישול. 
ובגמרא נתבאר דדבר שהוא טוב לאוכלו על 
ידי בישול, ברכתו בורא פרי האדמה 
לאחר הבישול, ודבר שטוב לאכלו כשהוא חי, 
ברכתו בורא פרי האדמה רק קודם בישולו. 
ואומרים התוס', דנראין הדברים להלכה בדיני 
פירות וירקות חיים ומבושלים, שכל 
דבר שהוא כל כך טוב מבושל כמו חי, וטוב 
כשהוא חי כמו מבושל, כמו מיני קטניות, 
ברכתו בורא פרי האדמה?, וכן תפוחים, 
שטובים לאכלם בין כשהם חיים ובין כשהם 
מבושלים, יש להן ברכה הראשונה בורא פרי 
העץ בין כשהם חיים ובין כשהם מבושלים, 
משום שכל כך הם שוין לאכלם מבושלין כמו 
חיין, ומטעם זה מברכינן נמי על היין מבושל 
בורא פרי הגפן, ואף שהוא ראוי לשתותו 
כשהוא חי, מפני שכל כך הוא טוב אחר 
הבשול כמו קודם לכן. 
וקרא ופלקא וכרוב וכיוצא בהן, כיון שטובין 
הם יותר כשהם מבושלין מכשהם חיין, 
לכן קתני בגמרא הכא דכשהן חיין מברכין 
עליהם שהכל, ומבושלין ב"פ האדמה. 
וכן אותן ערמוניות וחבושים, כיון שאינן 
ראוין לאכלן חיין כמו מבושלין, לכן 
דינם כמו קרא וסלקא וכרוב, דבתחלה 
מברכין עליהן שהכל, ומבושלין בורא פרי 
העץ. | אך אותן ערמוניות | שקורין 
לומיברד"ש, שהם ערמונים גדוליםפל שראויים 


רבנאי שמברכים עליהם בורא פרי האדמה, ולא רק במה שנשתנה 
לעילויא, אלא אף בירקות שמשתנים לגריעותא5י, א"כ לא הוי ירקות דומיא 
דפת ממש, שהרי פת אישתני לעלויא על ידי האפייה, ויש ירקות שאין 
משתנות לעלויא, וגם עליהם מברך בורא פרי האדמה. אלא, הכוונה דירקות 
דומיא דפת, כלומר מה הפת אין בשול מגרע את הברכה על ידי השינוי, אף 
הירקות נמי במלתייהו קיימי, ולא מגרע להו הבשול מברכתם ונברך עליהם 
שהכל, אלא ברכתם בורא פרי האדמה גם לאחר הבישול. 


לאכלם כשהם חיים, מברך עליהן בורא פרי העץ אפילו בתחלה, וכל דבר 

המתקלקל בבשולו, כגון תומי וכרתי וכיוצא בהן, כשהן חיין מברך עליהן 

בורא פרי האדמה, ומבושלים שהכל. כך נראה לרבינו יהודה לפסוק, והיינו 
כרב חסדא. 

ומיהו הרב אלפם פסק, דאף בשלקות דאשתני לגריעותא ע"י בשולן, כגון 

שומים וכרתי, אומר עליהם בורא פרי האדמה". וטעמו, משום דפסק 

כרב נחמן דאמר שלקות מברכין עליהן בורא פרי האדמה. והטעם דפסק 


ציונים והערות 


ואי ס"ד. פב. בפרקין הלכה א. ושם בירושלמי מקשה הירושלמי את קושיית התוס' אמאי לא תקנו 
כן גם בלשון הברכה 'לחם מן' כדי שלא לערב האותיות. והניח הירושלמי בקושיא. ובחידושי הרשב"א 
בסוגיין הביא את הירושלמי, ותירץ על קושיית הירושלמי באופן אחר מהתוס'. וז"ל הרשב"א אבל 
בירושלמי סברא אחרת שאמרו דטעמא דרבנן בהמוציא כדי שלא לערב ראשי אותיות, והקשו, מעתה 
המן הארץ כדי שלא לערב ראשי אותיות ולא העלו בו תירוץ, ונראה דבמקום שאפשר חששו לערוב 
האותיות כגון בהמוציא, אבל במקום שאי אפשר, כגון בלחם מן, דאי אמרינן 'לחם המן הארץ', לא 
משתמע מידי לא חששו, דהיכא דלא אפשר לא אפשר. ולא ניחא להו נמי לתקוני 'המוציא מן הארץ 
לחם', שאין כן נוסח של ברכות, להזכיר את החפץ שמברכין עליו באחרונה, שאין אומר 'בורא מן 
העץ פרי', ו'בורא מן האדמה פרי', וכנ"ל. עכ"ל הרשב"א. | פג. כן כתב מהרש"א, דדברי התוס' 
כאן הם לפי מה שמשמע להו, דרבנאי משמיה דאביי דדייק הכי ממתניתין דירקות דומיא דפת, היינו 
בכל שלקות, ואפילו בתומי וכרתי שאינם משתנים לעלויא נמי מברך עלייהו בורא פרי האדמה, וכרב 
נחמן, כמ"ש התוס' לקמן בשם רב אלפס, ולא מפליג רב נחמן כדמפליג רב חסדא לקמן, וא"כ ע"כ 
דלא הוי ממש דומיא דפת שהרי הפת משתנה לעילוי, והירקות יש מהם שמשתנים לגריעותא, אלא 


ודאי כלומר, דבהכי הוי דומיא דפת, מה הפת הבישול אינו מגרע ממנה את הברכה, אף הירקות כן. 
אמנם בפני יהושע כתב על דברי המהרש"א אלו, דאף דלקושטא דמילתא כן הוא לשיטת התוס' 
בסמוך, מ"מ בדבריהם דהכא לא משמע דנחתו להכי, אלא, דאפילו לרבינו יהודה שכתבו התוספות 
בדיבור הסמוך, שפוסק כרבי חסדא, דבתומי וכרתי לאחר בישולם מברך שהכל, אפילו הכי מודה דכל 
דבר שטובים מבושלים כמו חיין, מברך בורא פרי האדמה, וא"כ אף לשיטתו יפה כתבו כאן, דאע"ג 
דלא הוו דומיא דפת, דאשתני לעלויא, והנך לא אשתנו לעלויא, אפ"ה הוי שפיר דומיא דפת לענין 
שאין הבישול מגרע. פד. נוסף על פי תוס' רבינו פרץ. פה. ברכות מהר"ם סימן ד. פו. כתכ 
בספר נחלת דוד, דאע"פ שפסק הרי"ף בתומי וכרתי דלא כרב חסדא, מ"מ בכרבא וסילקא וקרא פסק 
שפיר כרב חסדא, דמתחלה כשהן חיין לא מברך רק שהכל, ואחר הבישול מברך בורא פרי האדמה, 
והיינו טעמא, משום דמלישנא דרב חסדא משמע, מדקאמר כל שתחלתו שהכל כו', משמע, דהוא 
מילתא דפשיטא הוא לכ"ע, ולית בה שום ספיקא דתחלתן אינו מברך רק שהכל, ולא חידש רב חסדא 
דין זה, דאם כן, הוי ליה למימר 'ואני אומר כרבא וסילקא כו' תחלתו שהכל' כו', דלשון זה הוי 
משמע שהוא חידוש דרב חסדא, ומדקאמר 'כל שתחלתו שהכל', משמע שהוא מילתא דפסיקא. ומוסיף 


יב ביאורי 


הרי"ף כרב נחמן, הוא משום דר' חייא בר אבא להלן בגמרא משמיה דרבי 
יוחנן, קאי נמי כוותיה. ואין לומר, דרבי חייא בר אבא מיירי דוקא בשלקות 
שמשתבחים בטעמם על ידי הבישול, אבל בשלקות שמשתנים לגריעותא על ידי 
הבישול מודה דברכתם שהכל, דהא בכל שלקות מיירי ר' חייא בר אבא, אף 


ברכות לח: - לם, 


התוספות 


מאחר דקיימא לן דמליח כרותח, והיינו דדבר הנמלח הוא כמו שנתבשל, וא"כ 
היה לו לזית דין שלקות ואפ"ה ברך עליו העץ, וראיה דמברכים על שלקות 
דירקות בורא פרי האדמה. 


באותן דמשתנים לגריעותא, והראיה, מהא 
דמייתי הגמרא מימרא דרבי בנימין בר יפת 
דקאמר דשלקות מברך עליהם שהכל, ופליג 
להו גמרא אהדדי, וקאמרה דר' חייא בר 
אבא ור' בנימין בר יפת חולקים, ואם רבי 
חייא בר אבא מיירי רק בשלקות שמשתבחים, 
אמאי קאמרה הגמרא דפליגי, הא יש לומר 
דלא פליגי, ורבי בנימין בר יפת מיירי בשלקות 
שנשתנו לגריעותא ולהכי ברכתם שהכל, ורבי 
חייא בר אבא מיירי בשלקות שמשתבחים על 
ידי הבישול. אלא, ודאי דלרבי חייא בר אבא 
אף בשלקות שנשתנו לגריעותא נמי מברך 
עליהם בורא פרי האדמה. ולכן פסק הרי"ף 
דאף בשלקות אלו ברכתם בורא פרי האדמה. 
ומוסיפים התוס' עוד דין לפי"ז, דאגוז מטוגן 
בדבש, אף לאחר הטיגון מברך עליו בורא 
פרי העץ, אף שהוא טוב לאוכלו גם כשהוא 
חי, כיון שגם עתה הוא טוב לאכלו לאחר 
הטיגון?'. ומה שאין ברכתו שהכל כברכת 
הדבש, משום דהאגוז הוא העיקר ולא הדבש. 
סיכום: לרבינו יהודה פסקינן הלכתא כרב חסדא, 
דדין שלקות תלוי באם משתבחים על ידי בישולם, 
דאז אע בורא פרי האדמה לאחר הבישול, או 
שנשתנו לגריעותא על ידי הבישול, שאו ברכתם 
שהכל לאחר הבישול. אבל להריייף פסקינן הלכתא 
כרב נחמן, משוס דרב חייא בר אבא סבר כוותיה, 
דבכל השלקות אף אלו שנשתנו לגריעותא נמי 
מברך עליהס בורא פרי האדמה לאחר הבישול. 
והראיה דמיירי אף בשלקות שנשתנו לגריעותא, 
היא מדקאמרינן בגמרא דרבי בנימין בר יפת 
דאמר שלקות מברך עליהם שהכל פליג על רב 
חסדא, ואמאי לא קאמר דהוא מיירי בשלקות 
שנשתנו לגריעותא, אלא על כרחך דרבי חייא בר 
אבא סבר דגם שלקות אלו ברכתס בורא פרי 
האדמה. וכן כתבו דאגוז מטוגן בדבש ברכתו בורא 
פרי העצ לאחר הטיגון, ולא אמרינן דהדבש הוא 
העיקר. 


כל תלתין יומין מהדר תלמודיה: 
יבארו דאין הכוונה שחזר את כל לימודו ממש. 
איתא בגמרא דרבי חייא בר אבא היה חוזר 


כוותיה. ובכל שלקות מיירי ר' חייא בר אבא, אף 
באותן דמשתנים לגריעותא, מדפליג להו גמרא 
אהדדי ר' חייא בר אבא ור' בנימין בר יפת. ואגוז 
מטוגן בדבש, מברך עליו בורא פרי העץ, דאגוז 
עיקר: 
בל תלתון יומין מהדר תלמודוה, לאו דוקא כל 
תלמודו, אלא כל מה שהיה לומד בשלשים יום, 
היה חוזר הכל לפניו ביום שלשים ואחד: 

זית מליח. ומליח כרותח: 
לט בצר ליה שיעורא. היינו דוקא בברכה שלאחריו 
דבעינן שיעור, אבל בברכה שלפניו אפילו 
פחות מכשיעור, דאסור ליהנות בעולם הזה בלא 
ברכה, בין לענין אכילה בין לענין שתיה, אבל בברכה 
שלאחריו בעינן שיעור מלא לוגמיו, על כן יש ליזהר 
לשתות מכוס של ברכה מלא לוגמיו כדי שיברך 
לאחריו מעין ג' ברכות. והר"י, היה אומר בבורא 
נפשות כיון דלאו ברכה חשובה היא, אפי' בבציר 
משיעורא מברכינן בורא נפשות רבות. ולא נראה, 
דכיון דבורא נפשות תקנוה כנגד על הגפן, כי היכי 
דעל הגפן בעי שיעורא, בבורא נפשות רבות נמי בעי 
שיעורא. ובירושלמי ר' יוחנן היכי בריך אזית הא לא 
הוי שועורא, וקאמר משום בריה, דאפילו לא אכל 
אלא פרידה אחת של ענב, או פרידה אחת של רמון, 
בעי ברוכי משום דבבריה מברכין אפילו פחות מכזית, 
וחולק על גמרא דידן כדמשמע הכא, א"כ אין הלכה 
כמותו של ירושלמי. וה"ר יוסי היה מפרש 
שהירושלמי אינו חולק על הגמרא שלנו, דהכא מיירי 
שהוסרו הגרעינים ונמלח, אם כן לא היה כברייתו, 
אבל אם אכלו שלם אפי' אם היה פרידה אחת של 
רמון מברך עליו תחלה וסוף, וגמרא ירושל' היה 
סבור שהזית היה שלם, ולכך הוצרך לתרץ באותו 
ענין דאכל פרידה דבריה, ואינן חולקים יחד. ועוד 


בער ליה שיעורא: 
ידונו בשיעור ברכת בורא נפשות, ויביאו את דברי 
הירושלמי. 
בגמרא בעי, כיצד בירך רבי יוחגן ברכה 
אחרונה על זית אחד, והרי אי אפשר 
לאכול את גרעין הזית, ואם כן בציר שיעורו 
מכזית ואין מברכין לאחריו, אומרים התוספות, 
דהא דאמרינן דבציר שיעורו ואין מברכין 
עליו, היינו דוקא בברכה שלאחריו, דלאחריו 
בעינן שיעור לברכה, אבל בברכה שלפניו 
אפילו אוכל פחות מכשיעור נמי בעינן ברכה, 
דהרי אפור ליהנות בעולם הזה בלא ברכה, 
בין לענין אכילה, בין לענין שתיה, כדאיתא 
בריש פירקין", אבל בברכה שלאחריו בעינן 
בשתיה שיעור מלא לוגמיו, ועל כן יש ליזהר 
לשתות יין מכום של ברכה מלא לוגמיו כדי 
שיכל לבהך*לאחריד בוכה מעין נ' ברפות; 
והר"י היה אומר דבברכת בורא נפשות כיון 
דלאו ברכה חשובה היא"", לכך אפילו 
בבציר משיעורא דמלוא לוגמיו בשתיה וכזית 
באכילה, מברכינן בורא נפשות רבותצ. 
ואמרים התוספות דלא נראה כדבריו, דכיון 
דבורא נפשות על שאר משקין תקנוה כנגד 
ברכת "על הגפן על יין, אם כן פי חיכי העל 
הגפן בעי שיעורא מלא לוגמיו, בבורא 
נפשות רבות דנתקנה בשאר משקין כנגד על 
הגפן נמי בעי שיעורא. 
ובירושלמי בעי ר' יוחנן היכי בריך על אזית, 
הא לא הוי שיעורא, בגלל הגרעין 
שבתוכו שאינו אוכלו, וקאמר דאף דלא הוי 
ביה שיעורא בריך משום בריה, כלומר משום 
דהוי דבר שלם, דדין הוא דאפילו לא אכל 
אלא פרידה אחת של ענב, או פרידה אחת 
של רמון בעי ברוכו, משום דבאכילת' דבה 
שהוא בריה מברכין אפילו על פחות מכזית, 
ונמצא דהירושלמי חולק על גמרא דידן, 
כדמשמע הכא דאמרינן דהטעם דבירך רבי 
יוחנן משום דהוי זית גדול דאף דשקל לגרעין 
הוי ביה כזית, ולירושלמי אין צורך לזה, אלא 
אף אי הוי בציר מכזית מברכין עליו כיון דהוי 
בריה, וא"כ דפליג הירושלמי אגמרא דידן אין 


על לימודו כל שלשים יום לפני רבי יוחנן רבו. ואומרים התוס', דלאו 
דוקא שחזר כל תלמודו ממש שלמד ממנו, אלא הכוונה כל מה שהיה לומד 
בשלשים יום לפני רבי יוחנן, היה חוזר הכל לפניו ביום שלשים ואחד. 


זית מליח: 

בגמרא מייתי ראיה דעל שלקות דירקות מברכים בורא פרי האדמה, מהא דאמר 
רבי חייא בר אבא, אני ראיתי את רבי יוחנן שאכל זית מליח, וברך עליו 

תחילה וסוף, ומוכיחה הגמרא שהכוונה לברכת בורא פרי העץ ולאחריו ברך 

ברכה אחת מעין שלש, אלמא מברכים על שלקות ברכתם הראויה להם אף לאחר 

בישולם. ומבארים התוס', דאף דלא מיירי בזית מבושל אלא במליח, הראיה היא 


הלכה כמותו של הירושלמי, דבמקום דפליגי בבלי וירושלמי פסקינן כבבלי. 
וה"ר יופי היה מפרש שהירושלמי אינו חולק על הגמרא שלנו, דהכא בבבלי 
מיירי [שהופר הגרעיןצ*] (שהופרו הגרעינים) מהזית ולאחר מכן נמלח, ואם 
כן בשעת אכילתו לא היה הזית כברייתו, אבל אם אכלו לפרי שלם, אפילו 
אם היה פרידה אחת של רמון מברך עליו תחלה ופוף, וגמרא ירושלמי היה 
סבור שהזית שאכל רבי יוחנן היה שלם, ולכך [יכולצג] (הוצרך) לתרץ על 
הא דמקשינן דלא היה בהזית שיעור לאחר הוצאת הגרעין, באותו ענין דאכל 
פרידה דבריה ולכך בירך ברכה אחרונה אף דלא היה בזית שיעורצי, והבבלי 
והירושלמי אינן חולקים יחד בדין בריה, ובין לבבלי ובין לירושלמי בבריה לא 
בעינן שיעורצז. 


ציונים והערות 


הנחלת דוד, שהסברא נותנת כן בכרבא וסילקא וקרא, דהיינו מה שאנו קורין בל"א (קרויט בוריקעס 
קירבעס), דכיון דאינם ראויים כלל לאכילה כשהם חיים, איך יברך עליהם בורא פרי האדמה, ולכך לא 
מצי לברוכי רק שהכל. | פז. לפי טעם זה, אין דין זה אמור רק לשיטת הרי"ף, דהא אף לרבינו 
יהודה הדין כן, דהא אינו משתנה לגריעותא לאחר הטיגון. ובאמת כן איתא בברכה משולשת, פירוש 
רבינו יהודה, דפסק כר"י בתוס' הכא, דתלוי אם נשתנה לטיבותא על ידי הבישול או לא, ומכל מקום 
כתב דאגוז המטוגן בדבש מברך עליו בורא פרי העץ. ומסיים שם שכן כתב במחזור ויטרי שנסדר 
לפני רבינו שלמה, ולא כמו שכתוב בספרים אחרים שברכתו שהכל משום שהדבש הוא עיקר, אלא 
ודאי אגוז הוא עיקר. | פח. לעיל לה. פט. לכאורה אינה חשובה כיון שאין היא ברכה פרטית 
על דבר מסוים כמו ברכת המזון על לחם, או ברכת על המחיה על מיני דגן או ברכת על העץ, על 
פירות משבעת המינים, וכן על הגפן שהיא על היין, אלא היא ברכה כללית על כל מיני אוכלים. 


והתוספות הרא"ש הסתפק אי בעינן שיעור בברכת על המחיה, דדילמא דוקא ברכה אחת מעין שלש 
דכתיב בה ואכלת ושבעת וברכת הוא דבעיא שיעור, אבל בורא נפשות רבות לא בעי שיעורא. 
צ. ביאר רבי ראובן פיין בספרו בין המשפתים (סימן נע) דהביאור בזה דבורא נפשות הוא סתם ברכת 
הנהנין, ואין זו ברכה מה שהחפצא מחייבת אותה, ודינה של ברכה זו כמו ברכה שלפניה, והיינו 
דכמו שאסור להנות בלי ברכה, והרי דכל צד של הנאה כל דהו מחייבת ברכה לפניה, כך גם ברכת 
בורא נפשות באה על עצם מעשה ההנאה, ובזה אין שיעור. צא.יעב"ץ. צב. עט"ר. צג. ביומא 
(עט. ד"ס ו6) תירצו התוספות בדומה, דשמא שני מעשים היו, וההיא דירושלמי היה זית שלם ואכלו 
עם הגרעין דהוי בריה, אבל ההיא דתלמוד שלנו לא הוה בריה דלא הוה ביה גרעין. צז.והתוספות 
הרא"ש כאן סיים וירא שמים יחמיר שלא יאכל פחות מכשיעור להסתלק מן הספק. ורבינו יונה (סוכל 
גנית יוסף סימן כי) כתב, דנראה שהתלמוד שלנו חולק עם הירושלמי, דהכא משמע שאף על פי שאכל 


ביאורי 


ועוד יש בירושלמי, דהיכא דבריך אתורמופא מין קטניות על מנת למיכליה, 

ונפל מידיה לאחר הברכה ונמאס ואינו ראוי עוד לאכילה, ושקל תורמוס 
אחרינא, בעי ברוכי זמנא אחריתיצה, צריך לברך עליו שוב כיון שאת הברכה 
הראשונה לא בריך עליו, ופריך בירושלמי מאי שנא האי תורמוס מאמת המים, 


פירוש דכשמברך לשתות מאמת המים, והני 
המים שהיו לפניו בשעת הברכה אזלי, והני 
המים ששותה אחריני נינהו, ואפ"ה אין צריך 
לב" עליהם פעם אחרת, ומשני הכא 
כשבירך על המים הוה דעתו מתחלה לזה, 
כלומר שהיה יודע שהמים שלפניו ילכו להן 
ויבואו אחרים, אבל בתורמופא כשבירך על 
התורמוס הראשון לא ידע שיפלו מידו, אולם 
צריך שיאמר קודם שיברך פעם שניה על 
התורמוס השני ברוך שם כבוד מלכותו 
לעולם ועד, משום דברכתו הראשונה הוה 
ברבה לבמלח, ועוד אומרים התוספות דכן 
נכפון לומה. על כל ברכה שבירך לבטלה 
בשכמליוצי. 

סיכום: דוקא בברכה שלאחריו בעינן שיעור, אך 
בברכה שלפניו לא בעינן שיעור, ולרייי, בורא 
נפשות כיון דאינה ברכה חשובה מברכין אף על 
פחות מכשיעור, אך נחלקו עליו התוספות, כיון 
דבורא נפשות נתקנה כנגד על הגפן, וכשם דעל 
הגפן בעינן שיעור, אף בורא נפשות בעינן שיעור. 
בירושלמי מתרצ דהא דבירך רבי יוחנן הוא משום 
דהוי בריה, ולכאורה נחלק על גמרא דידן ואם כן 
אין הלכה כמותו, אך הרייר יוסף פירש דלא פליגי 
בדין בריה, אלא דהבבלי סבר דרבי יוחנן איירי 
והירושלמי סבר שהיה אותו זית שלם. 

עוד קתני בירושלמי, דאס בירך על תורמוס ונפל 
מידו, ועכשיו נוטל תורמוס אחר, צריך לברך שוב, 
ואינו דומה למברך על מים שבאמת המים, שאף 
ששותה מים אחרים מהמים שמברך עליהם אינו 
מברך שוב, דכשבירך על המים ידע שהמים שבירך 
עליהם ילכו ויבואו חדשים, אך בתורמוס היה 
סבור לאכול תורמוס וה שמברך עליו, ויאמר ברוך 
שס כבוד מלכותו כיון שבירך ברכה לבטלה, וכן 
ראוי לומר כל פעס שמברך ברכה לבטלה. 


דורמסקין: 
יחלקו על רשייי בביאור מהו דורמסקין. 
איתא בגמרא, תרי תלמידים הוו יתבי קמיה 


ברכות לם: 


יבארו את דברי הגמרא. 


יש בירושלמי היכא דבריך אתורמוסא למיכליה, ונפל 
מידיה ושקל אחרינא, בעי ברוכי זמנא אחריתי, ופריך 
מאי שנא מאמת המים, פירוש דמברך לשתות והני 
אזלי והני אחריני נינהו, וא"צ לברך פעם אחרת, 
ומשני הכא הוה דעתו מתחלה לזה, שהיה יודע 
שילכו להן, אבל בתורמוסא לא ידע שיפלו מידו, 
ויאמר ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד, משום 
דהוהי ברפה לבטלה) וכן נכון לומר על כל ברכה 
לבטלה בשכמל"ו: 
פירש"י פרונ"ש. ולא נראה, דבסמוך 
משמע דמברכין עליהן בורא פרי 
האדמה, וא"כ בורא פרי העץ בעי ברוכי, ונראה 
שהוא מין כרוב: 
נתן בר קפרא רשות לאחד מהן לברך. ונראה 
דמיירי בברכה שלפניו, דאי בשל אחריו הא 
אמרינן (סונין קו.) דאין מזמנין על הפירות, ומיירי 
בהסבו, ואנו אין לנו שום הסבה אלא על הפת, ולכך 
צריך לברך כל אחד על כל דבר, חן פפירות הן פלין: 
חביב עדיף. וכן הלכה אם יש לו שני מיני פירות 
לפניו חביב עדיף, ובורא פרי האדמה עדיפא 
משהכל נהיה בדברו דמבוררת טפי, וחשובה לעצמה 
מקרית, ויברך על אותו המין ששייך בו פרי האדמה 
אף על פי שאותו"וישין שיש לברך עליו שהכל חביב 
עליו, ואם לפניו פירות שהברכות שוות, ואחד מהן 
הוא מז' המינין, יברך תחלה על אותו של ז' המינין 
דעדיפי: 
מיא דסלקא כפלקא. מבוכין עליה בורא פרי 
האדמה אף על פי שאין בה אלא מים וטעם 
הירקות, מברך עליהן כאשר יברך על הירקות, אע"ג 
דאמרינן לעיל דמי פירות זיעה בעלמא הוא, יש 
לחלק : 


דורמפקין. 


התוספות יג 


נתן בר קפרא רשות לאחד מהן לברך: 


איתא בגמרא, דישבו שני תלמידים קמיה בר קפרא, והניחו לפניהם כרוב 
ודורמסקין ופרגיות, ונתן בר קפרא לאחד מהם רשות לברך, ובירך על 


הפרגיות. ואומרים התוספות, דנראה דמיירי 
בברכה שלפניו, ובירך שהכל על הפרגיות, 
דאי איירי בברכה של אחריו הא אמרינן (פונן 
ק.) דאין מזמנין על הפירות ומלבד ברכת 
המזון שאר ברכות אחרונות כל אחד מברך 
לעצמוצ', ומדוע קתני דנתן בר קפרא רשות 
לאחד מהם לברך, אלא ודאי איירי בברכה 
ראשונה, ואין להקשות דאי איירי בברכה 
ראשונה מדוע נתן בר קפרא רשות לאחד מהם 
שיברך ויוציא אותם בברכתו ולא ברכו כל 
אחד בפני עצמו, כיון דמיירי בהסבו לאכול 
יחד, וכשמסיבים לאכול יחד אחד מברך 
ומוציא השארצ", ואנו בימינו אין לנו שום 
הפבה לאכול יחד אלא על הפת, ולכך אף 
שאוכלים ושותים יחד צריך לברך כל אחד 
על כל דבר שאוכל הן בפירות הן ביין, ואין 
האחד מוציא את השאר. 


חביב עדיף: 
ידונו סדר הקדימות בברכות. 
סלקא דעתך בגמרא דנחלקו שני התלמידים, 
דהמברך סבר דמברכים על שלקות 
שהכל, ונמצא דעל הפרגיות ועל השלקות 
מברכים אותה ברכה, ולפיכך בירך על 
הפרגיות כיון דחביב עדיף, אומרים התוספות, 
וכן הלכה דאם יש לו שני מיני פירות לפניו 
הפרי החביב עדיף ועליו מברך, ואם יש לפניו 
שני מאכלים, האחד ברכתו בורא פרי האדמה, 
והשני ברכתו שהכל, ברכת בורא פרי האדמה 
עדיפא מברכת שהכל נהיה בדברו, דברכת 
בורא פרי האדמה מבוררת טפי מברכת שהכל 
שהיא ברכה כללית על הרבה מיני אוכלין 
ומשקין, ולפיכך ברכה חשובה לעצמה 
מקרית, ולכך יברך על אותו המין ששייך בו 
פרי האדמה קודם למין שמברך עליו שהכל 
אף על פי שאותו המין שיש לברך עליו 
ברכת שהכל חביב עליו יותר, ואם יש לפניו 
פירות שהברכות שלהם שוות, ואחד מהן 
מהפירות הוא מז' המינין, יברך תחלה על 


דבר קפרא, והביאו לפניהם כרוב ודורמסקין ופרגיות, וקפץ אחד מהם 
ובירך שהכל על הפרגיות, ומבואר בסמוך דסבר דשלשת המאכלים הללו ברכתם 
שהכל, ובירך על הפרגיות כיון דהם היו חביבין עליו, ופירש"י דדורמסקין היינו 
פרונ"ש שהם שזיפים. ואומרים התוספות דלא נראה כן, דבסמוך משמע 
דדורמסקין מברכין עליהן בורא פרי האדמה, דקתני בסמוך דהמלגלג סבר דעל 
ירקות שלוקים מברכים בורא פרי האדמה, והלכך לא היה לו לאותו תלמיד לברך 
על הפרגיות תחילה שמברכין עליהם שהכל, אלמא דעל דורמסקין מברכין אדמה, 
ואם כן דדורמסקין היינו שזיפים, אם כן בורא פרי העץ בעי ברוכי, ולא אדמה, 

ואומרים התוספות דלכן נראה שדורמסקין הוא מין כרוב. 


אותו של ז' המינין, אף ששאר הפירות חביבין עליו יותר, דפירות ז' מינים 
עדיפי משאר פירות, דחשיבי טפי. 


מיא דסלקא כסלקא: 

איתא בגמרא דמים שנתבשל בהם סלקא מברכין עליה בורא פרי האדמה כסלקא, 
אף על פי שאין בה אלא מים ובהם טעם הירקות, אפ"ה מברך עליהן 

כאשר יברך על הירקות. והוקשה להתוספות ואע"ג דאמרינן לעילצל דמי 

פירות, דהיינו מיץ היוצא מן הפירות זיעה בעלמא הוא ומברכין עליו שהכל, 

ומיישבים דיש לחלק בין מים שנתבשלו בהן פירות לבין מיץ היוצא מן הפירותל. 


ציונים והערות 


בריה בפני עצמה אם פחות מכזית אינו מברך לאחריו, ובירושלמי משמע שאם הוא בריה אף על פי 
שאין בו כזית מברך לאחריו, אבל כתב דלענין הדין אפשר להעמיד התלמוד שלנו עם הירושלמי, 
ונאמר שאם הוא דבר שאין דרך לאכלו עם הגרעין כגון זית וכיוצא בו, צריך שיהיה בו שיעור מלבד 
הגרעין, שכיון שאין דרך לאכלו עם הגרעין נמצא שלעולם לא הוי בריה, שכשתוציא הגרעין כמו 
שדרך להוציאו לא ישאר שלם, ומפני זה הוצרך לומר בתלמוד שלנו דבזית גדול עסקינן, אבל אם 
הוא דבר שדרך לאכלו עם הגרעין שלו, כגון גרעין של רימון או של ענבים או גודגדניות וכיוצא 
בהם, אם אכל אחד מהם אף על פי שאין בה בין הכל כזית דיינינן ליה בריה, ומברך לאחריו. 
צה. לפנינו הגרסא 'מהו מברכה עילוי זמן תניינות'. | צו. הביא הצל"ח דכתב הרא"ש (סיי כ) שזהו 
דוקא לאחר שאמר אלהינו מלך העולם, אבל אם לא אמר אלא ברוך אתה ה' בלבד, יסיים ויאמר 
'למדני חקיך', כדי שיהא כקורא פסוק וכו'. וכתב להוסיף על דברי הרא"ש, שאפילו כבר התחיל לומר 
גם כן אלהינו, אך לא גמר כל המלה ואמר רק אלהי ולא סיים נו, יאמר 'ישראל אבינו מעולם ועד 
עולם', שהוא פסוק דברי הימים (6, כט ₪ 'ויברך דוד וגו' ויאמר דוד ברוך אתה ה' אלהי ישראל אבינו 
מעולם ועד עולם'. וכתב דנראה דאף על פי כן יאמר גם כן אחר זה בשכמל"ו, כי אולי אין זה דומה 


לברוך אתה ה' למדני חקיך שהוא פסוק שלם [תהלים קיט, יב], אבל ברוך אתה ה' אלהי ישראל וגו' 
אין זה התחלת הפסוק כי הוא מתחיל ויברך דוד. | צז. הקשה הדברי דוד, דפשיטא דאיירי בברכה 
ראשונה, דהרי המחלוקת ביניהם היתה האם מברך שהכל או בורא פרי האדמה, וכתב דאין לומר 
דכוונת התוספות להביא ראיה על הגמרא גופיה דמנא לן דאיירי בברכה ראשונה, ולכך קאמרי התוספות 
דמהך דאין מזמנין על הפירות הוי פסיקא להגמרא דאיירי בברכה ראשונה, ודחה דגם זה אין צריך 
לראיה, דגופה דברייתא מוכח כן מדקאמר קפץ ובירך על הפרגיות, אם כן ודאי דמיירי בברכה ראשונה, 
דעל ברכה אחרונה לא שייך קפץ ובירך, ובספר משמר הלווים הקשה דמאי שנא, מאי טעמא לא 
שייך לומר וקפץ על ברכה אחרונה, ועיין פני יהושע. ובאסיפת זקנים הביא להקשות בשם הרצוף 
אהבה דאמאי לא כתבו דאי איירי בברכה שלאחריו האיך שייך למימר קפץ וברך על הפרגיות, כיון 
דברכה שלאחריו בין על פרי האדמה ובין על הפרגיות מברך בורא נפשות רבות. | צח. אסיפת 
זקנים בשם רצוף אהבה. | צט. לח. ק. כתב הפני יהושע דתוספות סתמו דבריהם ולא כתבו 
הטעם, וכתב דמיהו בלשון הרא"ש (פיפן יס) מבואר משום דמשקין דלעיל אין לו טעם הפרי, ואפשר 
שאם בישל הפירות ונכנס טעם הפירות במים מברך עליהם בורא פרי האדמה עכ"ל, וכתב הפני יהושע 


ב ביאורי 
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יקשו על דברי רב חייא בר אשי ויתרצו. 
איתא בגמרא אמר רב חייא בר אשי, פת צנומה שהניחוה לשרותה בקערה, 


ברכות לט - לם: 


התוספות 


והוי היפח הדעת בין הברכה לאכילה, אלא מתחיל לחתוך קודם הברכה, ולאחר 
שמסיים לברך מפריש את הפרוסה מן הפת, וכך לא הוי הפסק גדול בין הברכה 
לאכילה, ומיהו בשבת נכון לההמיר ולבהך קודם שיחתוך כלל, כדי שלא 


מברכים עליה המוציא, ופליג בזה זל ר' 
המוציא עם פריסת הפרוסה מן הפת, והפת 
הצנומה השרויה בקערה הרי כבר בצועה. 
מקשים התוספות וא"ת, והאי פת צנומה היכי 
מיירי, אם יש גם פת שלמה לפניו, הא 
אמרינן בסמוך דאי יש לו פת שלמה לכולי 
עלמא על פת שלמה עדיף לברך, ואי ליכא 
אלא פת צנומה, היכי פליג עלה ר' חייא 
וסבר דלא מברכינן המוציא, הא מפקינן לעיל 
(דף :) דפרורין של לחם אף על פי שאין בהן 
כזית מברכין עליהן המוציא, הואיל ואית 
בהו תוריתא דנהמא, כלומר דיש להם תואר 
לחם, ואם כן קשה באיזה אופן נחלקו. 
ומיישבים וי"ל, כגון דאיכא פת שלמה לפניו 
ובצע מן הפת הצנומה, רב חייא בר אשי 
סבר דהצנומה הפרוסה הוי חשובה כמו פת 
שלמה מאחר שהיא הצנומה חביבה עליו, 
ואדרבה פרוסה חביבה עדיפה טפי משלימה, 
ולפיכך [מברך עליה], ור' חייא סבירה ליה 
דצריך שתכלה ברכה עם בציעת הפת, ואם 
כן דבעינן שתכלה הברכה עם בציעת הפת 
על כרחך שצריכה הפת להיות שלמה קודם 
ברכה, וכיון שהפת הצנומה כבר בצועה קודם 
לכן, לפיכך על השלמה עדיף לברך, אבל אי 
ליכא שלמה אף ר' חייא מודה שיברך על 
הפרורים המוציא לחם מן הארץ, וכל מאי 
דפליג על ר' חייא הוא לדין קדימה, אך לכולי 

עלמא אף פירורין ברכתן המוציאלא. 
סיכום: בין לרב חייא בר אשי, ובין לרי חייא 
ברכת פת צנומה היא המוציא, וכל מאי דפליגי 
הוא לענין קדימות כשיש לפניו גם פת שלמה, 
דלרב חייא בר אשי כיון דחביבא ליה פת צנומה 
מברך עליה, ולרי חייא שלימה עדיפא. 


והלכתא כרבא דמברך ואח"כ בועע: 
יבארו כיצד יש לנהוג בבציעת הפת. 
איתא בגמרא, דהלכה כרבא דאמר דקודם 
מברך ואחר כך בוצע, מבארים 
התוספות פי', שלא יפריש את הפרוסה לגמרי 
מן הפת עד אחר הברכה, ודלא כרבי חייא 
דאמר דמפריש את הפרוסה יחד עם סיום 
הברכה. ויש שנוהגין לברך ברכת המוציא 
קודם שיחתוך כלל בכדי שתהא הפת שלמה 
בשעת ברכה, ואומרים התוספות דאין המנהג 
נכון לעשות כן, דכיון דרק לאחר הברכה 
מתחיל לחתוך חולף זמן בין הברכה לאכילה 


חייא דאמר דצריך שתכלה ברכת 


פת צנומה בקערה מברכין עליה המוציא לחם 
מן הארץ ופליגא דר' חייא. וא"ת, היכי 
מיירי, אם יש שלמה לפניו, הא אמרינן בסמוך דכ"ע 
שלמה עדיף, ואי ליכא אלא צנומה, היכי פליג עלה 
ר' חייא, הא מסקינן לעיל (דף :) פרורין אף על פי 
שאין בהן כזית מברכין עליהן המוציא, הואיל ואית 
בהו תוריתא דנהמא. וי"ל, כגון דאיכא שלמה לפניו, 
ובצע מן הצנומה, רב חייא בר אשי סבר דהוי כמו 
שלמה מאחר שהיא חביבה [מברך עליה], ור' חייא 
ס"ל צריך שתכלה ברכה עם הפת, ואם כן בעינן 
שתכלה הברכה עם בציעת הפת, וכיון שבצועה קודם 
לכן, שלמה עדיף, אבל אי ליכא שלמה, מודה שיברך 
על הפרורים המוציא לחם מן הארץ: 
לש והלכתא כרבא דמברך ואח"כ בוצע. פיי 
שלא יפריש הפרוסה מן הפת עד אחר 
הברכה, ויש שנוהגין לברך ברכת המוציא קודם 
שיחתוך כדי שתהא הפת שלמה בשעת ברכה, ואין 
המנהג נכון לעשות, דהוי היסח הדעת בין הברכה 
לאכילה, ומיהו בשבת נכון להחמיר ולברך קודם 
שיחתוך שלא תשמט ידו לבצוע קודם שתכלה 
הברכה, שאז לא יהיה לו לחם משנה. ובפרק שלשה 
שאכלו (לקמן פו.) מסקינן דבעינן עד שתכלה אמן מפי 
העונין, שלא יבצע קודם. ויש שמביאים ראיה שצריך 
לסיים הברכה קודם שיבצע, מדתני רבי חייא 
בירושלמי אין מברכין על הפת אלא בשעה שהוא 
פורס, והיינו משום שאם יפרוס קודם הברכה שמא 
תפול הפרוסה מידו ולא יוכל לאכול פרוסה אחרת 
שיבצע בלא ברכה, אלא יצטרך לחזור ולברך, ויש 
כאן ברכה לבטלה, אבל אם (לא) היה צריך לברך 
על כל הפת ולא יוכל לפרוס קודם הברכה, אז אם 
תפול הפרוסה אינו מברך על פרוסה אחרת, ויפטר 
בברכה ראשונ': 
מברך על הפתיתין ופוטר את השלמין. פירש"י 
אם הפתיתין והשלמין שוין יברך על איזה 
שירצה, ואם הפתיתין גדולים צריך לברך על הפתיתין 
לפטור את השלמין, ור' יוחנן אומר על השלמין 
מצוה מן המובחר, אפי' אם הפתיתין גדולי' טפי. 


תשמט ידו לבצוע בטעות את הפרוסה לגמרי מהפת קודם שתכלה הברכה שאז 


נמצא לא יהיה לו לחם משנה בסוף הברכה, 
דבשבת איכא למיחש טפי אמצות לחם משנה 
מאשר על הפסק, ובחול דליכא אלא רק מצוה 
לברך על פת שלימה חיישינן טפי אהפסק. 
ובפרק שלשה שאכלו (נקמן מז.) מפקינן דבעינן 

אף להמתין עד שתכלה אמן מפי 
העונין, שלא יבצע את הפת קודם לכןלנ. 
ויש שמביאים ראיה שצריך לפיים את 
הברכה קודם שיבצע את הפת, מדתני רבי 
חייא בירושלמי דאין מברכין על הפת לאחר 
שהוא פורס, אלא בשעה שהוא פורס, והיינו 
טעמא משום שאם יפרום את הפת לגמרי 
קודם הברכה, שמא תפול הפרופה מידו 
לאחר הברכה ולא יוכל לאוכלה, ולא יוכל גם 
לאכול פרופה אחרת שיבצע מהפת במקומה 
בלא ברכה, כיון דבשעת הברכה כיון על 
הפרוסה הראשונה, אלא יצטרך לחזור 
ולברך, ונמצא דיש כאן ברכה לבטלה דהיינו 
ברכתו הראשונה, אבל אם (לא) היה צריך 
לברך על כל הפת, ולא יוכל לפרום מהפת 
קודם הברכה, אז אף אם תפול הפרוסה מידו 
אינו מברך על פרוסה אחרת, ויפטר הפת 
כולו בברכה ראשונה כיוון שהברכה היתה 
על כל הפת, ולא יבוא לידי ברכה לבטלה, על 
כל פנים מוכח מהירושלמי שצריך לסיים 

הברכה קודם שיפרוס את הפת לגמרילג. 


מברך על הפתיתין ופוטר את השלמין: 
יביאו שני פירושים במחלוקת רב הונא ורבי יוחנן. 
איתא בגמרא, דאם יש לפניו פתיתין דהיינו 
פרוסות של לחם, ולחמים שלמים, לרב 
הונא מברך על הפתיתין ופוטר את השלמים, 
ולרבי יוחנן מצוה מן המובחר לברך על פת 
שלמה, ופירש"י את מחלוקת רב הונא ורבי 
יוחנן, דלר"ה אם הפתיתין והשלמין שוין 
בגודלם יברך על איזה מהם שירצה, ואם 
הפתיתין גדולים מן השלמים צריך לברך על 
הפתיתין לפטור את השלמין, ור' יוחנן 
אומר, דעל השלמין מצוה מן המובחר לברך 
אפילו אם הפתיתין גדולים טפי מהשלמים, 
דשלם עדיף מגדול, מקשים התוספות ותימה, 
דאי כפירוש רש"י א"כ נמצא דהמחלוקת היא 
בפברא הפוכה?קי, דלרב הונא פתיתין שהם 
גדולים עדיפי משלמים שהם קטנים, ולר' 
יוחנן שלמין עדיפי מגדולים, ואין סברא 


ותימה, א"כ סברא הפוכה, דלרב הונא פתיתין שהם גדולים עדיפי, ולר' יוחנן שלמין עדיפי, ואין סברא לומר דפליגי בהפוך סברות, 


ציונים והערות 


דאם לזה הטעם נתכוונו התוספות לא הוה להו לסתום אלא לפרש, ועוד כתב דבלשון הרא"ש גופא 
יש לדקדק למה כתב בלשון ואפשר שאם בישל הפירות, דהא לפירושו מילתא דפשיטא כיון שזה 
עיקר הטעם לחלק בין סוגיא דלעיל דאמרינן זיעה בעלמא ובין סוגיא דהכא. וכתב דודאי יש טעם 
אחר יותר לחלק, דהא דאמרינן הכא מיא דשלקי ככולהו שלקי, היינו משום דכיון שעיקר הפירות 
הנשלקים הן בעין, ומברך עליהם בורא פרי האדמה או בורא פרי העץ, משום הכי מברך גם כן 
על הרוטב שלהם כמו על הפירות עצמם, מה שאין כן הנך מי פירות דלעיל שאין עיקר הפרי קיים 
תוך המשקה, משום הכי הוי זיעה בעלמא ומברך שהכל, וכתב דלפי שזה הטעם פשוט לפיכך לא 
הוצרכו התוספות לפרשו. קא. הקשה הצל"ח, שאם עיקר החידוש דרב חייא בר אשי, שאין צריך 
לברך על השלימה שלפניו אם הצנומה חביב עליו, למה נקט צנומה, הוה למנקט פרוסה מברכין 
עליה המוציא, ובפרט שלפי דברי התוס' לקמן ע"ב בד"ה מברך על הפתיתין וכו', גם פרוסה היינו 
שהיא קטנה מן השלימה, וכתב דלולא דברי רש"י ותוספות היה נראה לפרש על פי מה שכתבו 
התוספות בסמוך (עס ד"ס וסנכת ככנ), בשם הירושלמי (ס")), שאם פורס קודם הברכה, אזי הדין דאם 
תפול החתיכה מידו צריך לברך פעם אחרת ויש חשש ברכה לבטלה, ומזה הביאו התוספות ראיה 
שצריך לסיים הברכה קודם שיבצע. וכתב שמזה הטעם היה צריך לסיים כל הברכה קודם שיתחיל 
לבצוע, שאם יתחיל קודם שיסיים הברכה, אם כן סיום הברכה לא היתה רק על פרוסה זו שמתחיל 


לחתוך, וממילא אם תפול יהיה צריך לברכה אחרת, שמה בכך שתחלתה היתה על הפת כיון שסופה 
לא היתה על כל הפת, וכתב שזה היה טעמו של רב חייא בר אשי לברך על צנומה, שבצנומה ודאי 
דעתו על כל החתיכות שהרי בודאי לא ישביע עצמו מפירור קטן, וכיון שדעתו על יותר בשום אופן 
לא יבוא לידי ברכה לבטלה, מה שאין כן בשלימה יש חשש שמא יהיה דעתו על חתיכה ממנה, 
ועל זה שפיר מסיים ופליגא דר' חייא, דאמר ר' חייא צריך שתכלה ברכה עם הפת, אם כן מתחיל 
לחתוך קודם גמר הברכה, הרי שאינו חושש לנפילה. והביא דכתב המהרש"א (ע! פוד"ס והנכתb‏ ככנס) 
שכתב באמת שתלמוד שלנו חולק על הירושלמי. | קב. כלומר דלא די שימתין עד לאחר הברכה, 
אלא דצריך נמי להמתין עד שיסיימו העונין לענות אמן. קג. הקשה המהרש"א, מה צריך ראיה 
לזה, הא פסיק הכא הלכתא כרבא דמברך ואחר כך בוצע, ועוד הקשה, דההיא דתני רבי חייא אין 
מברכין על הפת אלא בשעה שהוא פורס, הם דכרי הירושלמי, והוא סותר תלמוד שלנו דקאמר רב 
חייא דצריך שתכלה הברכה עם הפת, ומאי מייתי ראיה מיניה, דהא לית הלכתא כרב חייא דהא 
פסקינן הלכתא כרבא דפליג עליה דרב חייא. וכתב דבדוחק יש ליישב, דלפי הירושלמי סבר רב 
חייא כוותיה דרבא דשמעתין. והרש"ש כתב דהראיה היא שצריך לסיים את הברכה קודם שיתחיל 
לחתוך וכדברי היש אומרים, והראיה היא שאם יתחיל לחתוך קודם יש לחוש שתפול הפרוסה. 
קד. עיין בהערה הסמוכה. 


ביאורי 


לומר דפליגי בהפוך סברות עיץ נסעכס?".) ועוד תימה, אמאי שינה בסמוך 
לשונו, דנקט לשון פרופה של חטין ולא נקט פתיתין כמו דנקט הכא. ומשום 
הני קושיות חולקים התוס' על רש"י ואומרים, וע"כ פירש רבינו תם, דמחלוקת 
רב הונא ורב יוחנן מיירי בפתיתין גדולים, ושלמים קטנים, והכי פירושו, אמר 


ברכום לם: 


התוספות טו 


הבית שאינן מסולת נקי, מברך על השלמין דגלופקאות דחשיבי טפי, ואם 
הביאו לפניו פרופה דגלוסקאות, ושלמין דבעל הבית מברך על השלמין דבעל 
הבית אף דשל בעל הבית אין זה סלת נקיה, ומשום דשלם עדיף, פת כשר 
דהיינו פת ישראל, ופת של נכרי, מברך על הכשר דהיינו על הפת של ישראל 


רב הונא מברך על הפתיתין, כלומר דאם 
ירצה יברך על הפתיתין, והוא הדין שיכול 
לברך על השלמין אם ירצה, דלרב הונא 
מעלת הגדול והשלם שוים, ורבי יוחנן אמר 
דמעלת השלמין עיקר, ולכן יברך על השלמים 
בדוקא, והשתא דלא חלקו דמר סבר דשלם 
עדיף ומר סבר דגדול עדיף, אלא דנחלקו האם 
מעלת גדול ושלם שוה, או דמעלת שלם 
עדיפא ואין זה מחלוקת בסברות הפוכות, וכן 
לפירוש ר"ת אתי שפיר דבסמוך נקט 'פרוסה' 
ולא פתיתין כמו דנקט הכא, דהכא אירי 
דהפתיתין גדולים מן השלמים, לכן לא נקט 
פרוסה, דפרוסה משמע דהיא קטנה מן 
השלימהלי, וכן הלכה כרבי יוחנן דיברך על 
השלמים, דהא כלל הוא דרב ורבי יוחנן 
הלפה כתבי יוחנן, וכל שכן דרבי יוחגן לגפי 
רב הונא שהלכה כמותו, שהיה רב הונא 
תלמידו של רב, ואי הלכתא כרבי יוחנן לגבי 
רב, כל שכן שהלכה כמותו לגבי רב הונא 
תלמידו של רב, ואין סברא לומר דיהיה הלכה 
כרב הונא כיון דהוא בתרא, וכלל הוא דהלכה 
כבתרא?', דדוקא באמוראי בתראי החל מימי 
אביי ורבא אמרינן דהלכה כבתראי, כלומר 
דבין האמוראים האחרונים אמרינן דהלכה 
כאחרון שבניהם, אך כשנחלקו הקדמונים 
שבאמוראים לא אמרינן כלל זהל". 
סיכוס: לרשייי, לרב הונא אס הפתיתין והשלמין 
שוין יברך על איוה שירצה, ואס הפתיתין גדוליס 
יברך על הפתיתין, ולרבינו תם, איירי דהפתיתין 
גדולין והשלמים קטנים, לרב הונא, יברך על איזה 
שירצה, ולרבי יוחנן יברך על השלמין. וכתבו 
התוספות דהלכה כרבי יוחנן. 


אבל פרוסה של חטין ושלמה מן השעורים 

דיה מברך על הפרוסה של חטין: 

ידונו בקדימות בברכת המוציא. 

איתא בגמרא, דבין לרב הונא ובין לרבי יוחנן 
כשיש לפניו פרוסה של חיטין, ושלמה 

של שעורים, דפרוסה דחיטי עדיפי על שלמה 

דשעורין משום דאקדמיה קרא לחיטין, 

דכתיב?ל 'ארץ חטה ושערה וגפן ותאנה ורמון 

ארץ זית שמן ודבש', להכי לכולי עלמא 

פרוסה של חיטין עדיפה, אבל בפתיתין 


ועוד תימה, אמאי שינה בסמוך לשונו דנקט לשון 
פרוסה של חטין, ע"כ פירש רבינו תם דמיירי 
בפתיתין גדולים, ושלמים קטנים, וה"פ, אמר רב 
הונא מברך על הפתיתין, כלומר אם ירצה, והוא הדין 
על השלמין אם ירצה, ורבי יוחנן אמר שלמין עיקר, 
ופן הלכה כרבי יוחנן, דהא הב ורבי יוהנן הלכה פרי 
יוחנן, וכל שכן לגבי רב הונא שהלכה כמותו שהיה 
תלמידו של רב, דדוקא באמוראי בתראי אמרינן 
הלכה כבתראי: 
אבל פרופה של חטין ושלמה מן השעורים ד"ה 
מברך על הפרופה של חטין. דחיטי עדיפי 
משום דאקדמיה קרא, אבל פתיתין ושלמין ממין אחד 
אפילו יהיו הפתיתין מפת נקיה, והשלמין מפת קיבר, 
מברך על השלמין, כדאיתא בתוספתא (פרק ד) שלמין 
דגלוסקאות, ושלמין דבעל הבית, מברך על השלמין 
דגלוסקאות, פרוסה דגלוסקאות ושלמין דבעל הבית, 
מברך על השלמין דבעל הבית, פת כשר ופת של 
נכרי, מברך על הכשר (תחלה), וכן אמרינן בירושלמי 
פת טהור ופת טמא מברך על הטהור, אבל אם פת 
של נכרי חביב ונקי, ופת של ישראל אינו חביב, מברך 
לאיזה שירצה, כדאיתא בירושלמי, פת נקי טמא, ופת 
קיבר טהור, מברך לאיזה שירצה, אבל רבינו שמשון 
צוה לסלק הפת לבן של נכרי מעל השלחן עד לאחר 
ברכת המוציא. שני שלמין ממין אחד, אם אחד יותר 
נקי מברך על הנקי דחביב ליה טפי: 

כתנאי כו'. פירש רש"י חצי בצל גדול קרי חשוב, 
לפי שיש בו יותר מבצל קטן שלם. ולא 

נראה, דהא לכאורה משמע דלהכי נקט חצי בצל 
גדול, משום דיש בחצי בצל גדול כמו בקטן שלם 
ולא יותר, ועוד דאם כן לא הוי דומיא דחשוב, דגבי 
פרוסה של חטין דקאי עלה, דהתם שוין, ויש לפרש, 
דכהדדי שוין הם, אבל דגדול טוב יותר לאכילה מן 
הקטן. ועוד פירש רש"י, דמייתי תנאי אסיפא דמברך 
על הפרוסה של חטין ופוטר את השלמה של 


(תחלה)?", וכן אמרינן בירושלמי דאם יש 
לפניו פת טהור ופת טמא, מברך על הטהור 
דטהור עדיף, אבל אם פת של נכרי חביב 
עליו והוא נקי, ופת של ישראל אינו חביב 
עליו, מברך על איזה מהן שירצה דכל אחד 
יש לו מעליותא, כדאיתא בירושלמיל?'י, דאם 
יש לפניו פת נקי טמא, ופת קיבר טהור, 
מברך על איזה מהן שירצה, אבל רבינו 
שמשון צוה לסלק הפת לבן של נכרי מעל 
השלחן עד לאחר ברכת המוציא, דחשש 
שאם יהיה מונח על השלחן יהיה בעת הברכה 
והיא חביבה עליו מפני שהיא נקיה ואפשר 
שיצטרך לברך עליו מפני זה?'י. ואם יש לפניו 
שני לחמים שלמין ממין אחד, אם האחד 
יותה נקי מכרך 9ל הנקי, דהביב ליה,טפי 
ואף דשניהם מאותו המיןליז. 


כתנאי כו 
יחלקו על רשייי בביאור היכתנאיי. 
איתא בגמרא, דהדין דעדיף לברך על פרוסה 
של חיטין משלמה של שעורין תלוי 
במחלוקת תנאים גבי תרומה, האם עדיף 
לתרום בצל שלם קטן, או חצי בצל גדול, 
ופירש רש"י דחצי בצל גדול קרי חשוב לפי 
שיש בו יותר מבצל קטן שלםלל'. מקשים 
התוספות על פירושו, ולא נראה, דהא 
לכאורה משמע דלהכי נקט חצי בצל גדול, 
ולא נקט בסתם חתיכת בצלל?ל', דזאת משום 
דיש בחצי בשל גדול כמותו כטו בבצל קמן 
שלם ולא יותר, ועוד הקשו לפירוש רש"י, 
דאם כן שהחשיבות בחצי בצל גדול הוא 
בכמותו, לא הוי דומיא דחשוב דגבי פרוסה 
של =טון דקאי עלה, כלומר דהרי הגמרא 
רוצה לדמות את המחלוקת בבצל תרומה 
לפרוסה של חיטין ושלמה של שעורין, 
ולפירוש רש"י אינו דומה, דהתם הפרוסה של 
חיטין והשלימה של שעורין שוין בגודלם, 
אלא דבפרוסה יש חשיבות כיון דעשויה 
מחיטים. ומשום הני קושיות חולקים התוס' 
על רש"י ואומרים, ויש לפרש דכהדדי שוין 
הם הבצלים בגודלם, אבל החצי דבצל גדול 
טוב יותר לאכילה מן הבצל הקמן השלם, 
ובזה נחלקו, האם עדיף לתרום את הקטן כיון 


ושלמין כשהם ממין אחד אפילו יהיו הפתיתין מפת נקיה, והשלמין מפת 
קיבר, מברך על השלמין אף דהפתיתין חשובין יותרל', כדאיתא בתוספתא (פלק 
ה דאם הביאו לפניו שלמין דגלופקאות שעשויות מסולת נקי, ושלמין דבעל 


דהוא שלם, או את החצי מן הגדול שאף שאינו שלם אך טוב יותר לאכילה. 
ועוד פירש רש"י, דהא דמייתי הש"ס כתנאי, היינו אפיפא דברייתא, דקתני 
דאם יש לפניו פרוסה של חיטין ושלמה דשעורין, לכולי עלמא מברך על 


ציונים והערות 


קה. הקשה הפני יהושע, דהא כהאי גוונא אשכחן טובא, דכשיש מעלה בכל צד אחד משני הצדדים 
פליגי תנאי ואמוראי בגמרא הי מינייהו עדיף, וכדאשכחן להדיא בסמוך בהאי פלוגתא דתנאי גופא 
דמייתי הש"ס לענין תרומה, דפליגי רבי יהודה וחכמים בסברות הפוכות, דלחכמים שלם עדיף מחשוב, 
ולרבי יהודה איפכא חשוב עדיף משלם, מדקאמר לא כי, וכדמוכח נמי מלשון התוס' עצמן בד"ה ומר 
סבר, ממה שכתבו שהדין עם רש"י כו', אלמא דפשיטא להו דלרבי יהודה דוקא חצי בצל גדול קאמר, 
והכא נמי אשכחן לעיל בהנך תרי תלמידי דבר קפרא, דמר סבר חביב עדיף מכרוב דזיין, כמו שכתבו 
התוספות לעיל שכן הלכה, ואפילו הכי אידך תלמיד סבר איפכא דכרוב דזיין עדיף מפרגיות דחביב, 
וכהאי גוונא אשכחן טובא בש"ס, וכתב דבאמת דבכמה דוכתא שהקשו התוספות מסברות הפוכות יש 
ליתן לב על קושייתם, כיון דאשכחן סברות הפוכות טובא בש"ס. וכתב הפני יהושע דהיה נראה לי 
לפרש כאן, דמה שהקשו על פירוש רש"י מסברות הפוכות היינו משום דהוי כפלוגתא רחוקה, דלרב 
הונא אין מעלה בשלמין אפילו לגבי פתיתין קטנים, ולרבי יוחנן שלמים עדיף אפילו מפתיתין גדולים, 
ועיין עוד מה שכתב שם על תירוץ זה. קו. רא"ש. קז. הטעם דאזלינן בתר בתראי מבואר במהרי"ק 
(סיתן פד), משום דבתראי ידעי במילי דקמאי, אבל קמאי לא ידעי במילי דבתראי, ומדחזינן דבתראי לא 
חשו למילי דקמאי, אלמא קים להו דמאי דאמרי קמאי בהא דלאו מילי דסמכא נינהו. | קח. ביאר 
המהרי"ק (פס) דהטעם דרק מימי אביי ורבא אזלינן בתר בתרא, דעד אביי ורבא לא היו התלמידים לומדים 
אלא על פי קבלת רבותיהם כפי מה שהיו שונים להם, מהם היו שונים על פי ר' חייא ור' אושעיא, 


ומהם על פי משנת בר קפרא או מתניתא דבי לוי, או מתניתא דבי שמואל, וכן כולם, ומשום כך ראוי 
לפסוק כדברי הרב, כיון שהתלמיד לא ידע אלא תוך דברי רבו, ודברי הרב ודברי התלמיד דברי מי 
שומעין, אבל מאביי ורבא ואילך למדו כל הדעות, רצונו לומר משנת רבי חייא ור' אושעיא ובר קפרא 
וכו', ולפיכך ראוי הוא לפסוק כדברי התלמיד משום דבתרא הוא, ולפעמים שהרב הולך לשיטת אחת 
מן הברייתות כגון משנת רבי חייא ור' אושעיא, והאחרון זקוק מכח ברייתא אחרת כגון משנת בר קפרא 
או אינך דאין הלכה כן או בהפך, או לפעמים לא עיין הרב בחדא מהני מתנייתא והתלמיד עיין בו 
ודקדק ממנו שלא כדברי רבו, וכדאשכחן בכמה מקומות בתלמוד, דאמר רב חסדא לרבא פוק עיין בה 
דלאורתא בעי לה. | קט. דברים ח ח. קי. איירי כששניהם שוין בגודלם, דאי לאו הכי באנו 
למחלוקת רב הונא ורבי יוחנן. קיא. פת נחתום נכרי אינה בכלל בשולי עכו"ם ומותרת, אך לכתחילה 
עדיף לאכול פת של ישראל, ויש מקפידים לא לאכול פת של נכרי. קיב. פוף הלכה א. קיג. משנה 
ברורה קסח ס"ק יט, וכתב דהרבה מאחרונים (עיין טעלי מון פס פ"ק יג) מפקפקין מאד בזה, דכיון שהוא 
נזהר ומחזיק זה לאיסור מאי אהני ליה חביבותיה, אך כתב דמכל מקום לכתחלה טוב לחוש לדבריו 
ולסלק. | קיד. ואם הפחות נקיה גדולה יותר, המגן אברהם (שס פ"ק פ) מסתפק בזה, והמשנה ברורה 
(פס ס"ק מז) הכריע דאף אם השניה גדולה יותר מברך על הנקיה, אלא אם כן השניה חביבה עליו יותר. 
קטו. כלומר דלרש"י חצי הבצל הוא יותר גדול מהבצל השלם, ודלא כתוספות בסמוך דשניהם באותו 
גודל, אלא שחצי הבצל בא מבצל גדול ולכך הוא משובח טפי. קטז. פני יהושע ועיין מהרש"א. 


טז ביאורי 


הפרופה של חטין, ופוטר את השלמה של שעורים, וסלקא דעתך דהאי תנאי 
דפליגי גבי בצל, פליגי נמי בפרוסה של חיטין ושלימה דשעורין, ומר, היינו רבי 
יהודה פבר חשוב עדיף משלם, (ומר פבר?") ולפיכך חטין דמקדמי בקרא 
לשעורין עדיפי אף דאינם שלמים, ותנא קמא סבר דשלם עדיף, ולכך עדיף לברך 


בתכות לם: 


התופפות 


לרב הונא חשוב??י] (חשיב ליה עדיף) או שלם, אלא שניהם כי הדדי נינהו 

לרב הונא, וא"כ לא מצי קאי הא דפריך בגמרא 'כתנאי' דקאי אפלוגתא דרב 

הונא ורבי יוחנן דפתיתין, דהרי תנא קמא ורבי יהודה נחלקו אי חשוב עדיף 
או אי שלם עדיףקכא. 


על פת השעורים השלמה, אבל אי אפשר 
לפרש דטעמא דחטין עדיפי משעורין הוא 
משום שפת של חטין חשוב הוא מפת של 
שעורים, ולפיכך עדיף לברך על של חיטין 
ואף דאינה שלמה, דהא פי' - פירשתיקח 
דבשהיו שניהם ממין אחד, ואחד הוא פת 
נקיה, ואחד פת קיבר, השלם עדיף אף 
דהפרוסה חשיבה יותר, וכשם שמצינו לענין 
פת נקיה ופת קיבר ממין אחד, ששלמה עדיפה 
על הפרוסה הנקיה שהיא חשובה יותר, כך 
לולי שהחיטה קודמת בפסוק היינו מקדימים 
אף על פי שהחיטה חשובה יותר. 
סיכום: לרשייי המעלה של חצי הבצל הגדול משוס 
דהוא יותר גדול מהבצל הקטן השלם, ולהתוספות 
אין הבדל בגודל, אלא דבצל גדול הוא יותר טוב 
לאכילה מהקטן. 


ומר סבר שלם עדיף: 
יקשו על הכתנאי ויתרצו, ויוכיחו דאין לומר 
כתנאי על מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן. 
סלקא דעתך בגמרא, דמאן דאמר דעדיף לתרום 
בצל קטן שלם מלתרום חצי בצל גדול, 
סבר נמי דעדיף לברך על פת שעורין שלמה, 
מלברך על פת חיטין פרוסה, מקשים התוספות 
וא"ת מנא ליה הא, דלמאן דאמר דבצל קטן 
עדיף, עדיפה פת שעורין על פת חיטין, אימא 
דאף דלגבי בצל סבר דעדיף שלם מחשוב, אך 
פת חטין חשיבי טפי משאר דברים חשובים, 
וחשיבותו הוא משום דאקדמיה קרא לחיטין 
מקמיה שעורין, ושמא אף תנא קמא דסבר 
דעדיף בצל שלם קטן, יודה דעדיף פת חיטין 
מחמת חשיבותו שהוא קודם בקרא לשעורין, 
ומיישבים ויש לומר, דמשום הכי מדמה את 
המחלוקת גבי תרומה, לענין פרוסה של חיטין 
ושלתפעעם שעורין, דהתם גבי תרומה, אע"ג 
דמסברא דנתינת דבר חשוב לכהן עדיף 
מליתן לו דבר שלם, דכתיב (מדנל ים) גבי 
תרומה 'בהרימכם את חלבו ממנו', דהיינו את 
המובחר ביותר, ואם כן יש להעדיף ליתן לו 
חשוב מליתן לו שלם, ואפילו הכי קאמר תנא 
קמא דשלם עדיף אף דהוא פחות חשוב, ה"נ 
נימא דשלם דשעורין עדיף מפתיתין של 
חטין, אע"ג דאקדמיה קרא. 
אומרים התוס', והדין עם רש"י שלא רצה 


שעורים, ומר סבר חשוב עדיף, ומר סבר חטין 
דמקדמי בקרא עדיפי, אבל א"א לפרש דחטין עדיפי 
משום שפת של חטין חשוב מפת של שעורים, דהא 
פי' דבמין אחד פת נקיה ופת קיבר השלם עדיף: 
ומר סבר שלם עדיף. וא"ת, מנא ליה הא, אימא 
דחטין חשיבי טפי משום דאקדמיה קרא. ויש 
לומר, דהכי מדמה דהתם, אע"ג דמסברא חשוב לכהן 
עדיף, דכתיב (נעדנר ית) בהרימכם את חלבו ממנו, 
ואפי' הכי קאמר דשלם עדיף, ה"נ נימא שלם עדיף 
מפתיתין של חטין, אע"ג דאקדמיה קרא, והדין עם 
רש"י שלא רצה לפרש כתנאי אפלוגתייהו דרבי יוחנן 
ורב הונא, שהרי למאי דמפרש לרב הונא כשהן שוין, 
מברך על איזו שירצה, א"כ לא קפיד אחשיבות ולא 
אשלמות, וא"כ מאי כתנאי איכא, ולפר"ת נמי דפי' 
דמברך על הפתיתין גדולים אם ירצה, ואי בעי בריך 
על השלמים קטנים, אלמא לא חשיב ליה עדיף אלא 
כי הדדי נינהו לרב הונא, וא"כ לא מצי קאי כתנאי 
אפלוגתא דפתיתין: 
כל היכא דאיכא כהן כ"ע לא פליגי דחשיב 
עדיף. ונהי דלעיל קאמר פתיתין גדולים ושלמים 
קטנים דמברך על השלמים, היינו דוקא לברכה, דלא 
איכפת ליה שיברך בגדול, דלמה יברך בגדול הואיל 
ואינו נקי מזה, אבל גבי נתינה לכהן איכא נפקותא 
דיתן לו הגדול החשוב טפי דניחא ליה: 

מניח פרופה בתוך השלמה ובוצע. פירש רש"י 
ובוצע לשתיהן, או בוצע לשלמה בלבד, והיינו 

ע"י שניהן, דכיון שהניח הפרוסה תחת השלמה נראה 
כמו שבוצע נמי אפרוסה, ודוקא בוצע לשלמה, אבל 
לא רצה לפרש ובוצע לאיזה מהן שירצה, או לפרוסה 
או לשלמה, דמדקאמר לתוך השלמה, משמע 
דהשלמה עיקר, ולפי' רש"י ה"פ, ירא שמים יוצא 
ידי שניהם כדרב הונא וכדר' יוחנן בפתיתין ושלמה, 
ולפי' ר"ת לא מצינו לפרש הכי דקאי אפתיתין, שהרי 
אינו צריך לעשות כן, אלא יברך על השלמה ודי בכך 
לכ"ע, דאפילו רב הונא לא קאמר אלא על הפרוסה 
אם ירצה, אבל פשיטא אם בירך על השלמה יצא. 


כל היכא דאיכא בהן ב"ע לא פליגי דחשיב 
עדיף: 
יבארו את מסקנת הגמרא. 
מסקינן בגמרא, דמחלוקת תנא קמא ורבי 
יהודה אינה בחשוב וגדול מי עדיף, 
ובדאיכא כהן לכולי עלמא חשוב עדיף, אלא 
דפליגי בדליתא כהן, דלתנא קמא תורם מן 
המתקיים, ולרבי יהודה תורם מן היפה, ונהי 
דלעיל קאמר רבי יוחנן דכשיש לפניו פתיתין 
גדולים ושלמים קטנים, דמברך על השלמים 
הקטנים ולא על הגדולים, אלמא סבר רבי 
יוחנן דקטן שלם עדיף מגדול שאינו שלם, אין 
להקשות דהכא אמרינן דלכולי עלמא דכשיש 
כהן תורם מן הבצל החשוב דהיינו מן הגדול 
ולא מן השלם??, דהא דאמר רבי יוחנן 
דשלמים עדיפי היינו דוקא לענין ברכה, דלא 
איכפת ליה שיברך בגדול, כלומר דאין 
עדיפות לגדול לענין הברכה, דלמה יברך 
בגדול הואיל ואינו נקי מזה השלםללי, אבל 
גבי נתינה לכהן איכא נפקותא דיתן לו 
הבצל הגדול החשוב מפי לאכילה, דניחא 
ליה לקבלו מהקטן השלם, לפיכך לענין ברכה 
אמר רבי יוחנן דשלם עדיף, ולענין ליתן לכהן 
אמר דגדול עדיף. 


מניח פרוסה בתוך השלמה ובוצע: 
יבארו את דברי הגמרא. 
איתא בגמרא, דירא שמים שרוצה לצאת גם ידי 
שיטת רב הונא דגדול עדיף, וגם ידי 
שיטת רבי יוחנן דשלם עדיף, מניח את הפרוסה 
תחת השלימה ובוצע, ופירש רש"י ובוצע 
לשתיהן דהיינו גם לשלימה וגם לפרוסה, או 
בוצע לשלמה בלבד, והיינו - ועל ידי זה יוצא 
[ידי?יד] (ע"י) שניהן, דכיון שהניח הפרוסה 
תחת השלמה, אף דלא בצע מן הפרוסה נראה 
כמו שבוצע נמי אפרוסה, ופירש רש"י דדוקא 
בוצע לשלמה, אבל לא רצה לפרש דמניח 
פרוסה בתוך שלמה ובוצע, דהיינו שבוצע 
לאיזה מהן שירצה, או לפרוסה או לשלמה, 
דמדקאמר מניח פרוסה לתוך השלמה, משמע 
דהשלמה היא העיקר, לפיכך פירש דאת 
השלמה בוצע, ולפי' רש"י ה"פ דברי הגמרא, 
ירא שמים יוצא ידי שניהם, דהיינו גם כדרב 
הונא וגם כדר' יוחנן, דנחלקו רב הונא ורבי 


לפרש דכתנאי קאי אפלוגתייהו דרבי יוחנן ורב הונא דנחלקו באם 
הביאו לפניהם פתיתין ושלמין, דלרב הונא מברך על הפתיתין ופוטר את השלמין, 
ולרבי יוחנן מברך על השלמין, שהרי למאי דמפרש רש"י דלרב הונא כשהן 
השלמין והפתיתין שוין בגדלם מברך על איזו מהן שירצה, א"כ נמצא דרב 
הונא לא קפיד לא אחשיבות ולא אשלמות, ואם כן מאי כתנאי איכא למפרך 
הכא, והרי תנא קמא ורבי יהודה נחלקו מה עדיף טפי חשוב או שלם, ולפר"ת 
נמי דפירשק'ל דלרב הונא אי יש לפניו גדולים או שלמין, מברך על הפתיתין 
גדולים אם ירצה, ואי בעי בריך על השלמים קטנים, אלמא לא [עדיף ליה 


יוחנן בפתיתין ושלמה, ולרש"י נחלקו מה עדיף, האם פתיתין גדולים, או שלמה 
קטנה, ובזה שמניח את הפרוסה בתוך השלמה יוצא ידי שניהם, ולפי' ר"ת קכה 
דלרב הונא כשיש לפניו שלמין וגדולים מברך על איזה מהן שירצה, לא מצינו 
לפרש הכי, דהיינו דיוצא ידי שניהן קאי אפלוגתא דרב הונא ורבי יוחנן שנחלקו 
בפתיתין ושלמין, שהרי אינו צריך לעשות כן, היינו להניח את הפרוסה תחת 
השלמה בכדי לצאת ידי שניהם, אלא יברך על השלמה ודי בכך לכ"ע, דהרי 
לפירושו אפילו רב הונא לא קאמר אלא דמברך על הפרופה הגדולה אם 
ירצה?יי, אבל פשיטא דסבר רב הונא דאם בירך על השלמה יצא. ונראה 


ציונים והערות 


קיז. עיין הגהות וציונים עוז והדר. | קית. בד"ה הקודם. קיט. בד"ה מבוך. | קכ. ברכת 
ראש. | קכא. כתב המהרש"א, לפי דרכו של התוספות (נד"ס סקודס) שפירשו דהך דחצי בצל גדול 
דאין בה יותר מן הקטן אלא דחשוב וטוב הוא יותר, לא הוי צריכי לכל זה, אלא דעל כורחך לא 
קאי כתנאי אההיא פלוגתא דפתיתין ושלמין, דהרי בפתיתין ושלמין בגדולים וקטנים איירי והכא 
בבצל בשוין פליגי. ‏ קכב. ביאר הרש"ש דתוספות כתבו כאן לשיטת רש"י וכבדבור הקודם 
(כדכתבנו שם בהערה בשם המהרש"א) דהחצי בצל הוא יפה מהשלם מחמת גדלו, ולא מחמת 
חשיבותו, והשתא שפיר מקשו דאמאי הכא לכולי עלמא גדול עדיף, ולעיל פליג רבי יוחנן דשלם 


עדיף, אבל לשיטת התוס' בד"ה כתנאי דהחצי בצל הוא יפה מחמת חשיבותו, ולא מחמת גדלו, לא 

קשה מידי, דאף דלרבי יוחנן שלם עדיף מגדול, הא מודה דפרוסה של חטין דחשוב עדיף טפי 

משלם דשעורין, והכא נמי חצי בצל חשוב עדיף משלם, וכן מוכח דאזלי כשיטת רש"י גם מסוף 

הדבור, שכתבו דיתן לו הגדול החשוב טפי, ומשמע מחמת גדלו כפרש"י. ‏ קכג. דמהפרופה 

שמכניס לפיו בשעת הברכה הוא נהנה בשוה בין אם הוא בא מלחם גדול או קטן, אבל מנקי הוא 

נהנה לאלתר בשעת ברכה, ולהכי עדיף דליהוי ברכה אהנאה חשובה. קכד. ברכת ראש ובארות 
המים. | קכה. בד"ה מברך. קכו. כדפירש שם רית. 


ביאורי 


לפירוש ר"ת, דהא דקתני ירא שמים יוצא ידי שניהם, קאי אשני לחמים, אפרוסה 
של חטים ושלמה של שעורים, דירא שמים מניח את הפרוסה של חיטין תחת 
השלמה של שעורין ובוצע על שניהם, ובאופן זה יש לו את המעלה שבשניהםלל'. 


ברכות לם: ₪ ם, 


התוספות יז 


השלמה שיראה כבוצע על הפרוסה, ואין בוצעין אלא על השלמה, ועל הפרוסה מברך על 
אכילת מצה, ולא יברך את שתי הברכות על הפרוסה כדי שלא יראה כעושה מצוות חבילות 
חבילות, ונחלקו התוספות על שיטה זו, דאין זה חשיב חבילות חבילות כיון דברכה אחת 
היא ברכת הנהנין, ושניה ברכת המצוות, וכן נהג רבינו מנחס מווינא לברך את שתי 


הכל מודים בפסח שמניח הפרוסה בתוך 
השלמה ובוצע מאי טעמא לחם עוני כתיב: 
יביאו שיטות שנות באכילת מצה בפסח. 
איתא בגמרא, דבפסח לכולי עלמא מניח מצה 
פרוסה תחת המצה השלמה ובוצע, 
משום דכתיב גבי מצוות אכילת מצה ‏ לחם 
עוני', ומבארים התוספות דמניח את המצה 
הפרוסה תחת השלמה, ונראה כבוצע על 
הפרוסה, ומכל מקום אין לבצוע אחר ברכת 
המוציא כי אם על המצה השלמה, ועל המצה 
הפרוסה יברך על אכילת מצה, וכורכים את 
שניהם השלימה והפרוסה ואוכלים משתיהן 
יחד, כדי שיהא נראה כבוצע אף על 
הפרוסה, וכן המנהג לעשות. אבל אין לעשות 
ברכת המוציא וגם ברכת על אכילת מצה 
[עלקנח] (מן) המצה הפרוסה, דהוי כעושה 
מצות חבילות חבילות בזה שמברך שניהם על 
מצה אחת??ל, מקשים התוספות על דעה זו 
לי) דהא הוי ברכת המוציא ברכה של ברכת 
הנהנין, ועל אכילת מצה הוי ברכת המצוות 
ואינם נקראים חבילות חבילות, דהא 
אקידוש נמי מברכים גם ברכת הקידוש וגם 
ברכת בורא פרי הגפן על היין, ורבינו מנחם 
מווינ"א היה רגיל לעשות הכל, דהיינו גם 
ברכת המוציא וגם ברכת על אכילת מצה על 
המצה הפרוסה, ואין המצה השלמה באה כי 
אם בשביל שיהיה לו לחם משנהללי, ולא היה 
בוצע ממנה כלל. והר"י היה רגל 7ברך 
תחלה ברכת המוציא על שתיהן על השלמה 
ועל הפרוסה קודם שיבצע, ואחר כך מברך 
על אכילת מצה, ובוצע משתיהן אחר כך 
לאחר שתי הברכות, ואין זה נחשב שעושה 
מצוות חבילות חבילות, מאחר שהיה עושה 
את הברכות על שתיהן, ופעמים היה מפיק 
הר"י נפשיה מפלוגתא אי מברכין המוציא על 
השלמה ובוצעין, ולאחר מכן על אכילת מצה 
הפרוסה ואוכלין משתיהן, או דמברכין את שתי 
הברכות על הפרוסה, ולא היה רוצה לשנות 
המנהג שבוצעין מן השלמה לאחר המוציא, 
והיה מברך קודם על המצה השלמה תחלה 
המוציא, והיה בוצע ממנה קצת לקיים מנהג 
העולם, ואולם לא היה מפרידה עד שיברך 
על הפרוסה על אכילת מצה כדי לקיים מנהגו 
לברך המוציא ועל אכילת מצה על שתי מצות, 
ולאחר מכן בוצע משתיהן יחד. 
סיכום: לשיטה ראשונה, מניח את הפרוסה תחת 


קכז. הקשה הפני יהושע, דלפירוש ר"ת לא אתי שפיר, הא דאמר רב נחמן בר יצחק בסמוך לרבי 


ונראה לפירוש ר"ת, שניהם קאי אשני לחמים, 
אפרוסה של חטים ושלמה של שעורים: 
הכל מודים בפפח שמניח הפרופה בתוך 
השלמה ובוצע מאי טעמא לחם עני 
כתיב. משום דכתיב לחם עוני מניח הפרוסה תחת 
השלמה, ונראה כבוצע על הפרוסה, ומ"מ אין לבצוע 
כי אם על השלמה, ועל הפרוסה יברך על אכילת 
מצה, וכורכים ואוכלים משתיהן יחד כדי שיהא נראה 
כבוצע על הפרוסה, וכן המנהג, אבל אין לעשות 
המוציא וגם על אכילת מצה מן הפרוסה, דהוי כעושה 
מצות חבילות חבילות. ונראה לי דהא הוי ברכה של 
נהנין, ואינם נקראים חבילות חבילות, דהא אקידוש 
מברכים קידוש וברכת היין. ורבינו מנחם מווינ"א היה 
רגיל לעשות הכל על הפרוסה, ואין השלמה באה כי 
אם בשביל לחם משנה. והר"י היה רגיל לברך תחלה 
ברכת המוציא על שתיהן קודם שיבצע, ואחר כך 
מברך על אכילת מצה ובוצע משתיהן אחר כך, ואין 
זה חבילות מאחר שהיה עושה על שתיהן, ופעמים 
מפיק הר"י נפשיה מפלוגתא ולא היה רוצה לשנות 
המנהג, והיה מברך על השלמה תחלה המוציא, והיה 
בוצע קצת, ולא היה מפרידה עד שיברך על הפרוסה 
על אכילת מצה, ובוצע משתיהן יחד: 

ומ הפא מלח' פו" צריך לברך. דהוי היסח הדעת, 
והכי אמרי' בפ"ג דמנחות (לף ט.), סח בין 

תפילין לתפילין צריך לברך, וכן הלכה אם סח בין 
ברכת המוציא לאכילה ובין ברכת קידוש לשתיה 
צריך לחזור ולברך, אי לאו מילתא דשייכא לסעודה, 
כמו טול ברוך, וכן בשחיטה צריך לחזור ולברך אי 
לאו ממילתא דשחיטה, כמו העוד יותר בהמות 
ותרנגולים לשחוט, או שיאמר אחוז היטב שלא 
ישמט לך שלא תפסל השחיטה, אין זו הפסקה, ואנו 
אין אנו רגילים להביא על השלחן לא מלח ולא 
לפתן, משום דפת שלנו חשוב, והרי הוא כי הא 
דאמר בסמוך לית דין צריך בשש. מיהו רבי מנחם 
היה מדקדק מאד להביא מלח על השלחן, כדאיתא 
במדרש כשישראל יושבין על השלחן וממתינין זה 
את זה עד שיטלו ידיהם והן בלא מצות, השטן 

מקטרג עליהם, וברית מלח מגין עליהם: 


ציונים והערות 


גם 'להניח' וגם 'על מצות' עיין פֿו"ם כס ע). 


הברכות על הפרוסה, ורייי לפעמיס היה מברך את 
שתי הברכות על שתי המצות השלמות ובוצע 
משתיהן, ולפעמים היה רוצה לצאת ידי שתי 
השיטות ומברך על השלמה המוציא, והיה בוצע 
ממנה קצת ולא היה מפריד עד שיברך על אכילת 
מצה ולאחר מכן בוצע משתיהן יחד. 


הבא מלח כו' צריך לברך: 
ידונו בדיני הפסק בברכה, ובהבאת מלח לשולחן 
בזמנינו. 
איתא בגמרא, דלרב אם אמר לאחר שבירך על 
הלחם, הבא מלח הבא לפתן צריך 
לחזור ולברך, מבארים התוספות דהטעם דצריך 
לחזור ולברך הוא משום דהוי היפה הדעת 
מהברכה, ומביאים התוספות את המקור לכך 
דדיבור לאחר הברכה הוי הסח הדעת וצריך 
לחזור ולברך, דהכי אמרינן בפ"ג דמנחות (דף 
), דאם סח בין תפילין של יד לתפילין של 
ראש צריך לברך שוב על תפילין של ראשללב, 
וכן הלכה אם סח בין ברכת המוציא 
לאכילה, וכן אם סח בין ברכת קידוש לשתיה 
דצריך לחזור ולברך דהוי הסח הדעת, אי לאו 
דסח במילתא דשייכא לפעודה, כמו דאמר 
לאחד המסובים טול ברוך, כלומר טול מן 
הפרוסה שברכתי עליה, וכן בשחיטה אם סח 
לאחר ברכת השחיטה קודם ששחט צריך 
לחזור ולברך על השחיטה, אי לאו דסח 
ממילתא דבענין השחיטה, כמו דשאל האם 
יש עוד יותר בהמות ותרנגולים לשחוט, או 
שיאמר אחוז היטב בבהמה שלא ישמט לך 
שלא תפסל השחיטה, דבאופנים אלו אין זו 
הפסקה כיון דסח לצורך שחיטה. 
ואנו אין אנו רגילים בזמנינו להביא על השלחן 
לא מלח ולא לפתן, וזאת משום דפת 
שלנו חשובה היא, והרי הוא כי הא דאמר רבא 
בר שמואל בסמוך כשהביאו פת ולא המתין 
למלח, לית דין צריך בשש, כלומר לחם זה אינו 
צריך המתנה עד שיביאו מלח או לפתן כיון 
דטעמו טוב אף בלא מלח או לפתן, וכן פת שלנו 
אינה צריכה מלח או לפתן, אך מיהו רבי מנחם 


כדאיתא במדרש כשישראל יושבין על 
השלחן וממתינין זה את זה עד שיטלו ידיהם, 
והן בשעה זו בלא מצות שהרי אינם יכולים 
לדבר בדברי תורה??י, השטן מקטרג עליהם 
וברית מלח מגין עליהםללז, לפיכך הקפיד 
להביא מלח אף שלא היה נצרך לזה לפת. 


קלג. יש שהוכיחו מכאן כשיטת השולחן ערוך הרב (הנטם 


שלמן 'שלום אתה ושלמה משנתך ששמת שלום בין התלמידים', ומאי מחלוקת התלמידים שייך כאן, 
כיון דלפירוש ר"ת לכולי עלמא אם רצה מברך על השלמין, ועיין מהרש"א שהביא את דברי הרא"ש 
דהא דקאמר 'ששמת שלום בין התלמידים', משום דמוקי לה בפלוגתא דתנאי. קכח. כן הוא בתוספות 
רבינו פרץ. | קכט. פירוש שאין עושין שתי מצוות על דבר אחד, והטעם לכך פירש רש"י (פועס מ. 
ד"ס תנינום מנינות) לפי שנראה כמי שהמצוות כמשאוי עליו וממהר לפרוק משאו, ותוספות (פועד קטן מ: 
ד"ס (פי) כתב, דבכדי שיהיה ליבו פנוי כולו לאותה מצווה שעושה, ומיד יקשו התוספות דהכא לא הוי 
חבילות חבילות, דהרי מברך ברכה אחת ברכת הנהנין, וברכה שניה ברכת המצוות, ומאי שנא מקידוש 
בשבת דמברך על אותו כוס ברכת הנהנין וברכת המצוות. קל. שם. | קלא. כתב הרשב"א בשם 
רב האי גאון, דהפרוסה מצטרפת ללחם משנה, דאתא קרא דלחם עוני וגרעא לחדא מהני תרי ככרות 
דלחם משנה, דליסגי בפרוסה כדרך העני. קלב. לדעת המחבר שמברכים ברכה אחת 'להניח תפילין' 
גם על תפילין של יד וגם על של ראש, הכוונה שלא די לו במה שבירך על תפילין של יד 'להניח 
תפילין' אלא צריך לחזור עכשיו ולברך שנית על תפילין של ראש 'על מצוות תפילין', ולדעת הרמ"א 
שמברך על תפילין של יד 'להניח' ועל תפילין של ראש 'על מצות', אם סח חוזר ומברך על של ראש 


תנמוד מורס כ ינ) שכתב 'וכל מה שלומד בהרהור לבד ואפשר לו להוציא בשפתיו ואינו מוציא אינו יוצא 
בלימוד זה ידי חובת מצות ולמדתם אותם', דאם יוצא ידי חובה בהרהור, מדוע מקטרג השטן, הרי 
יכולים להרהר בדברי תורה, אך יש שדחו הראיה דדוקא במקום שיכול לדבר בדברי תורה סבר השולחן 
ערוך הרב שאינו יוצא, והכא דאינו יכול לדבר מדוע אינו מקיים מצוות תלמוד תורה, ואם כן קשה 
מדוע מקטרג השטן הרי יכולים להרהר כדברי תורה, ובספר משמר הלויים הביא להקשות דהרי כתבו 
התוספות בשבת (ינ: דייס פפֿין) שמלאכי השרת יודעים את מחשבות האדם, ואם כן אם היו מהרהרים 
בדברי תורה ודאי יודע מזה השטן דהרי השטן הוא מלאך המות, ומדוע מקטרג, ותירץ דאולי יש 
לחלק בין מלאכי השרת למלאך המות שהוא אינו יודע מחשבות אדם ואינו יודע שהם מהרהרים 
בדברי תורה ולפיכך מקטרג עליהם. עוד הביא שם דקתני בירושלמי (פ"פ ס")) דכל מי שהוא תוכף 
לנטילת ידים ברכה אין השטן מקטרג באותה סעודה, וכתבו המפרשים דקאי אמים ראשונים, ואם כן 
יתכן שמה שכתב רבי מנחם בשם מדרש ש'השטן מקטרג' עליהם הוי כמו בירושלמי, דאם תוכף 
לנטילת ידים ברכה אין השטן מקטרג, ואם לא תוכף אלא יושבין על השלחן וממתינין זה לזה עד 
שיטלו ידיהם וכו' השטן מקטרג עליהם וברית מלח מגין עליהם. | קלד. טעם הדבר מבואר ברמ"ה 


יח ביאורי 


רבי יהודה היא דתנן יבש המעין וכו 

איתא בגמרא, דתנא דמתניתין דאמר דאם בירך על פרי העץ בורא פרי האדמה, 
יצא, רבי יהודה היא דאמר דעיקר אילן הוא ארעא, ואומרים התוספות, 

דנראה דהלכה כרבי יהודה, דסתם לן תנא כוותיה דאמר בלשון סתמא דיוצאין 


ברכות מ. - מ: 


התוספות 


איתא בגמרא דנחלקו רב הונא ורבי יוחנן האם ברכת שהכל פוטרת פת ויין, 

דרבי יוחנן סבר דפוטרת אף פת ויין, ואומרים התוספות דכן הלכה כרבי 

יוחנן, ההפלל הוא דכשפליגי הב ור' יוחנן הלכה כר' יוחפן+ואם כן כל שכן 
דהלכה כרבי יוחנן לגבי רב הונא שהיה תלמידו של רב. 


על העץ בברכת פרי האדמה, ולכך להלכה אם 
ברך על פירות האילן בורא פרי האדמה 
יצא. 


יבס המעין כו 

יבארו אמאי אינו קורא. 

איתא בגמרא, דמי שקצר ביכורים ויבש המעין 
שהיה משקה ממנו שדהו, מביא ביכורים 

אך אינו קורא, אומרים התוספות דיש 

מפרשים דלכך מביא ואינו קורא, מפני 

שבמה שאומר 'ראשית פרי האדמה אשר נתתה 

לי ה', אינו נראה כמשבה להקב"ה על 

אדמתו, אלא כקובל על מה שנתן לו ה' 

אדמה שאינה ראויה לפירות, לפיכך מביא 

ואינו קוראקלה. 


איתיה לגווזא והדר אתי: 
ידונו במספר מיני פירות מהי ברכתס. 
איתא בגמרא, דמברכים בורא פרי העץ רק על 
אילן כזה שלאחר שקוטפים הפרי נשאר 
ענף שמוציא לאחר מכן פירות נוספים, כן 
פירש רש"י, ואומרים התוספות, דמהכא נראה 
דתותים ופריזיי"ש ובונטונ"שללי אלו וכיוצא 
בהן, צריכין לברך עליהם בורא פרי העץ, 
שהרי דרך העץ שגדילים עליו להתקיים 
ימים רבים, וכי שקיל הפרי בשנה זו הדר 
אתי, כלומר חוזר וגדל פרי באותו העץ 
עצמולל'. מיהו הרב רבי מנחם הביא ראיה 
מירושלמי דמסכת כלאים?ל" דמברכין על 
כל מיני דאטד, דהיינו פירות הגדלים על 
שיחים בורא פרי האדמה, דקאמר התם 
ההגין ואטדין מין אילן הם ואינן כלאים 
בכרם, דרק זרעים הוו כלאים בכרם, ופריך 
והאטד, אלמא דאינם מין אילן, ומשני תמן 
דאמרינן האטד הוא מין דשאים היינו לברכה, 
דברכת האטד הוא אדמה, והכא דאמרינן דמין 
אילן הם, היינו לכלאים לומר דאינם כלאים 
בכרהבאמא מוכח מהירושלמי דלענין ברכה 
אטדין הם מיני דשאין, דמשום דהם גדלים 
על שיחי קוצים אין להם חשיבות אף שלשנה 
הבאה הפרי גדל באותו עץ עצמוללל, ומיהו 
לדפהו הפל פריזיי"ש צריך לברף עליהם 
בורא פרי העץ, דפרי זה אינו גדל על אמדין 
דהיינו על שיחים ועצו מתקיים משנה לשנה, 
ואם כן אילן חשוב הוא ולפיכך מברכין עליו 
בורא פרי העץ. 


רבי יהודה היא דתנן יבש המעין וכו'. ונראה 
דהלכה כרבי יהודה, דסתם לן תנא כוותיה, ואם 
ברך על פירות האילן בורא פרי האדמה יצא: 
יבש המעין כו'. יש מפרשים לכך מביא ואינו קורא 
מפני שאינו נראה כמשבח להקב"ה, אלא 
כקובל על מה שנתן לו אדמה שאינה ראויה לפירות: 
איתיה לגווזא והדר אתי. מהכא נראה דתותים 
ופריזיי"ש ובונטונ"ש וכיוצא בהן צריכין 
לברך עליהם בורא פרי העץ, שהרי דרך העץ 
להתקיים ימים רבים, וכי שקיל הפרי בשנה זו הדר 
אתי פרי באותו העץ עצמו. מיהו הרב רבי מנחם 
הביא ראיה מירושלמי דמסכת כלאים דמברכין על 
כל מיני דאטד בורא פרי האדמה, דקאמר התם ההגין 
ואטדין מין אילן הם, ואינן כלאים בכרם, ופריך 
והתניא אלו הן מיני דשאים הקונדס והאטד, ומשני 
תמן לברכה, והכא לכלאים, אלמא לענין ברכה מיני 
דשאין, ומיהו לדברי הכל פריזיי"ש צריך לברך 
עליהם בפה"ע, דאינו גדל על אטדין ועצו מתקיים 
משנה לשנה: 
ומוורבי יוחנן אמר אפי' פת ויין. וכן הלכה דרב 
ורי יותגן הלפה כר' יוחגןן. וכיש לגבי רב 
הונא שהיה תלמידו של רב: 
נימא רב הונא כר' יופי. וא"ת, היכי מצי סובר רב 
הונא כר' יוסי, הא רב הונא מודה בשאר 
דברים חוץ מפת ויין שאם אמר שהכל דיצא, ואילו 
ר' יוסי סבר דלא יצא, דכל המשנה ממטבע כוי. 
וי"מ, דמצי למימר דאפי' ר' יוסי לא קאמר לא יצא 
אלא בברוך המקום שאינה ברכה כלל, אבל בשהכל 
מודה : 
אמר אביי כוותיה דרב מפתברא כו'. י"מ 
דמסתברא ברייתא כוותיה, ומיהו רב אלפס 
פסק כר' יוחנן, וכן פסק ר"י דכל ברכה שאין בה 
מלכות שמים אינה ברכה, ולכך היה אומר ר"י שאם 
היה מדלג מלכות של ברכת המוציא שצריך לחזור 
ולברך, ואפי' דלג תיבת העולם בלבד, דמלך לבד 
אינו מלכות, וברכות של שמונה עשרה אין בהן 
מלכות דאינן באין בפתיחה ובחתימה, אין שייך 
מלכות, אבל אלהי אברהם הוי כמו מלכות, דאברהם 


נימא רב הונא כר' יוסי: 
יקשו על הסלקא דעתך של הגמרא ויתרצו. 
סלקא דעתך בגמרא דרב הונא דאמר דברכת 
שהכל אינה פוטרת פת ויין, סבר כרבי 
יוסי דאמר דכל המשנה ממטבע שטבעו 
חכמים בברכות לא יצא ידי חובתו. מקשים 
התוספות וא"ת, והיכי סלקא דעתך דמצי 
סובר רב הונא כר' יוסי דכל המשנה ממטבע 
שטבעו חכמים אינו יוצא ידי חובתו, הא רב 
הונא נמי מודה בשאר דברים חוץ מפת ויין 
שאם אמר שהכל דיצא ידי חובתו, ואילו ר' 
יוסי סבר דלא יצא משום דסבר דכל המשנה 
ממטבע שטבעו חכמים בברכות לא יצא ידי 
חובתו כו'. וי"מ דמצי למימר דאפי' ר' יופי 
לא קאמר דלא יצא אלא באם בירך 'ברוך 
המקום שבראה' שאינה ברכה כלל, אכל 
בברכת שהכל שהיא מטבע שטבעו חכמים 
מודה דיצאלמ. 


אמר אביי כוותיה דרב מסתברא כו 
יבארו כיצד נפסק להלכה, ובאיזו ברכות לא בעינן 
להוכיר מלכות. 
בגמרא אמר אביי דמסתברא דהלכה כרב 
דאמר דהזכרת ה' בברכה מעכבת, אך 
מלכות אינה מעכבת, דכתיב 'לא עברתי 
ממצותיך ולא שכחתי', ומפרשינן, לא עברתי 
מלברכך ולא שכחתי מלהזכיר שמך עליו, 
ואילו מלכות לא קתני. אמרים התוספות, די"מ 
דכוונת אב דמסתברא דהברייתא היא 
כוותיה דרב, אך אין הכוונה דאביי עצמו אמר 
דמסתבר לו לפסוק כרב, דאי זאת כוונת אביי 
ודאי הלכה כרב, כיון דאביי דהוא בתרא סבר 
כוותיה, אלא כוונתו דמהברייתא משמע כרב 
מדלא קתני נמי ומלכותךיק?", ומיהו רכ 
אלפם פסק כר' יוחנן, וכן פסק ר"י כרבי 
יוחנן, דכל ברכה שאין בה מלכות שמים 
אינה ברכה, ולכך היה אומר ר"י שאם היה 
מדלג מלכות של ברכת המוציא?מ3 כלומר 
דאמר ברוך אתה ה' ולא אמר מלך העולם, 
שצריך לחזור ולברך, ואפ" רלג תיפת 
העולם בלבד, דאמר ברוך אתה ה' מלך 
המוציא וכו' גם כּן צריך לחזור, המלך לבד 
בלי לומר מלך העולם אינו מלכות. והא 
דברכות של שמונה עשרה אין בהן מלכות, 
דאין אומרים בברכות של שמונה 'מלך 
העולם', הוא משום דאינן באין בפתיחה 
ובחתימה כשאר ברכות, שיש להם פתיחה 


ורבי יוחנן אמר אפי' פת ויין: 
יוכיחו דהלכה כרבי יוחנן. 


ברוך אתה ה' מלך העולם וכו', ואין שייך מלכות כשאין פתיחה, אבל אמנם 
אלהי אברהם דהיינו ברכה ראשונה שבשמונה עשרה שיש לה כן פתיחה, נמי 


ציונים והערות 


(פֿו"ם קסו ס) בשם הב"י בשם השיבולי הלקט, כי השלחן דומה למזבח, והאכילה כקרבן, ונאמר (ויקר6 
כ 'על כל קרבנך תקריב מלח' והוא מגין מן הפורעניות. | קלה. יש שפירשו את דברי התוספות, 
דהיה מקום לומר שיברך אף שעכשיו אין לו קרקע משום דבטלה לה ארעא, הרי יכול לומר על מה 
שהיה לו ארעא בשעת גידולו של הפרי שממנו יש לו לפירות אלו שהוא מביא עכשיו, מכל מקום 
סברת תנא קמא שלא יברך, דמשום שאין לו ארעא עכשיו לכן נראה כקובל, ולכן לרבי יהודה דסבירא 
להו שהארץ היא העיקר לא נראה כקובל, ויש שפירשו דהוקשה לתוספות דאף דאילן ומעין נמי מיקרי 
ארעא לרבנן, וכשנקצץ ויבש אזדא מקצת ארעא, הא אכתי נשאר אידך פלגא ארעא, דהיינו הקרקע, 
שיכול לומר עליה פרי האדמה אשר נתת לי, ותירצו דכיון דנתקלקלה מקצת אדמתו, נראה כאילו 
כוונתו להתרעם על האדמה הגרועה שנתת לי, אבל לרבי יהודה אין במשמעות האדמה שנתת לי לשון 
תרעומת כיון שהאדמה בשלימותה שהאילן ומעין אינם בכלל אדמה. קלו. עיין לעזי רש"י ב'עוז 
והדר' שפירשו דהיינו תותי שדה ותותי עץ. קלז. בביאור דברי התוספות נחלקו הפוסקים, הב"ח 


(סיפן כג) והנשמת אדם (לל 6 ס"ק ז) כתב דדעת התוספות דכל שהשורש שלו קיים משנה לשנה חשיב 
אילן אף שגזעו כלה, וכל שצריך לזרעו כל שנה מחדש חשיב ירק, וכן הוא דעת הרא"ש (סיטן כג ענ 
סמטנס). אולם הדרישה בפירושו האחרון, והרדב"ז, פירשו שכוונת התוספות לעיקרו של האילן, דהיינו 
הגזע שמעל האדמה, כלומר שאם השורש בלבד קיים אינו נקרא אילן אלא אם כן הגזע גם כן קיים. 
קלח. סוף פ"ה. קלט. אמנם המהר"א פולדא פירש דמברכין בורא פרי האדמה משום דאין נוטעין 
את העץ לפירותיו אלא לשמש כגדר. | קמ. הקשה המהרש"א דלכאורה תירוצם תמוה, דאם כן 
מצינן למימר נמי מהאי טעמא דרבי יוחנן סבר שפיר כרבי יוסי, דלא קאמר רבי יוסי דלא יצא אלא 
בברוך המקום שאינה ברכה כלל, אבל בשהכל מודה אפילו בפת ויין כרבי יוחנן, והמתרץ נמי הוה 
ליה לאפלוגי בהכי לרבי יוסי, ועיין מה שתירץ, והמהרש"ל תירץ דפת ויין מסתמא חשבינן שהכל 
לגבייהו כברוך המקום. | קמא. מהרש"א, ואילו הבארות המים גרס בדברי התוספות 'י"מ פוסקין 
כרב', ובסוף התוספות יתבאר מדוע אין הכרח שהברייתא סוברת כרב. קמב. עיין מהרש"א דביאר 


ביאורי 


לא בעינן לומר מלכות, דאלהי אברהם גופא הוי כמו הזכרת מלכות, כיון 
דאברהם אבינו המליך הקב"ה על כל העולם על ידי שהודיע מלכותו לכל 
העולם, לכן לא בעינן לומר מלכות. ואין להקשות ממעין שבע דמצלי בשבת 
שמתחילה הברכה ב'ברוך אתה ה' אלהינו ואלהי אבותינו, ולא אומרים בה 


ברכות מ: - מא. 


התוספות יט 


עליו ב"פ האדמה, וכדי שלא תהא ברכתו לבטלה חלה ברכתו על דבר שברכתו 
בורא פרי העץ, אבל הכא כשבירך ב"פ האדמה על הצנון וחלה ברכתו על מה 
שבירך ושוב אין ברכתו לבטלה, לא פטר את חברו שהוא ב"פ העץ אפי" 
בדיעבד. מקשים התוספות וא"ת, והא אמר" לעיל (דף ₪.) גבי עובדא דבר 


מלכות, דהואיל ויש בה אמירת 'האל הקדוש 
שאין כמוהו' היינו כמו אמירת מלכות, כמו 
דאמירת 'שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד' 
דהוי כמקום אמירת מלכות בפסוקי 
מלכויות?!י שאומרים בראש השנה, אף דלא 
כתיב בפסוק במפורש מלכות, כיון כיון 
שמראהיעל אחדותו שאין עוד ממשלה 
ומלכות בלעדיוק??, ואמנם לפי מה דפרישית 
דכל היכא דכתיב אלהי אברהם הוי כמו 
מלכות ניחא, דלא בעינן לומר מלכות בברכה 
מעין שבע, כיון שאומר בה 'אלהי אברהם'. 
ולר' יוחנן דאמר דיוצא אף אם לא אמר 
מלכות, לא קשיא דלא תני בברייתא ולא 
שכחתי מלהזכיר שמך ומלכותך עליו, דאטו 
כרוכלא כל האי לימני וליזיל, כלומר דהתנא 
אינו כרוכל המכריז על מרכולתו, שיאריך 
להזכיר כל מה שצריך לומר בברכה. 
סיכוס: הריייף ורייי פסקו כרב דכל שלא הזכיר 
מלכות לא יצא ידי חובתו, ולרייי אף אס לא 
הזכיר תיבת יהעולסי לא יצא, וברכות יייח אין 
מוכיר בהסם מלכות כיון דאין להסם פתיחה 
וחתימה, וברכה ראשונה שיש בה פתיחה אינה 
צריכה הזכרת מלכות, כיון דאלהי אברהס הוי 
כהזכרת מלפות, וברכה מעין שבע אינה צריכה 
הוכרת מלכות, או משוס דמוזכר בה האל הקדוש 
דהוי כהוכרת מלכות, או משום דאומר בה אלהי 
אברהס. 


אבל בשאין ברכותיהן שוות: 
יבארו היכן יש לו להקדים ברכה אחת לחברתה 
והיכן לא. 
שנינו במשנה לעיל (מ:, היו לפניו מינין 
הרבה, רבי יהודה אומר אם יש ביניהן 
מין שבעה עליו הוא מברך, וחכ"א מברך על 
איזה מהן שירצה. ואמרינן בגמרא, אמר עולא 
לא נחלקו חכמים ורבי יהודה אלא 
כשברכותיהן שוות, כגון שהיו לפניו זיתים 
ותפוחים, דרבי יהודה סבר מין שבעה עדיף, 
וחכ"א שמברך על איזה מהן שירצה תחילה 
דהיינו על החביב, אבל כשאין ברכותיהן 
שוות, ופירש"י כגון שהיו לפניו צנון וזית, 
ושוב אין כאן מחלוקת בין חכמים לרבי 


אבינו המליך הקב"ה על כל העולם, שהודיע 
מלכותו, ומעין שבע דמצלי בשבת, הואיל ויש בה 
האל הקדוש שאין כמוהו היינו כמו מלכות, כמו 
שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד דהוי במקום מלכות, 
ולפי מה דפרישית דכל היכא דכתיב אלהי אברהם 
הוי כמו מלכות, ניחא. ולר' יוחנן לא קשיא דלא תני 
מלכותך, דאטו כרוכלא כל האי לימני וליזיל: 

טאו אבל בשאין ברכותיהן שוות. פירש"י כגון 

צנון וזית ושוב אין כאן מחלוקת, כיון 
שאין האחד פוטר את חבירו אפי' ר' יהודה מודה 
דאין עדיפות בשבעת המינים, אלא מברך על איזה 
שירצה תחלה החביב לו ואחר כך יברך על השני. 
וכן יש לפרש דרבי יהודה מודה לחכמים, הואיל ולא 
פי' הגמ' מוטב שנאמר שיחיד מודה לרבים ולא רבים 
מודים ליחיד. והקשה רש"י, ולבריך על הצנון 
ולפטור את הזית, דהא תנן לעיל בירך על פירות 
האילן ב"פ האדמה יצא. ותירץ, דשאני התם שאין 
שם אלא חד מינא וטעה ובירך ב"פ האדמה, אבל 
הכא כשבירך ב"פ האדמה על הצנון לא פטר את 
חברו שהוא ב"פ העץ אפי' בדיעבד. וא"ת, הא 
אמרי' לעיל (דף ש.) גבי עובדא דבר קפרא דברכת 
בורא פרי האדמה חשיבא טפי משהכל לפי שמבוררת 
טפי, א"כ גם ב"פ העץ חשיבא טפי מברכת ב"פ 
האדמה. וי"ל, דלא חשיב ב"פ העץ כל כך מב"פ 
האדמה כמו שחשוב ב"פ האדמה משהכל. ומ"ש 
בהלכות גדולות דב"פ העץ תקדים לב"פ האדמה 
דמבוררת טפי, היינו לפי המסקנא דלקמן דפליגי 
בשאין ברכותיהן שוות וקי"ל כר' יהודה, אבל להאי 
לישנא דאמרי' דלא פליגי בשאין ברכותיהן שוות, לא 

מתוקם פסק דהלכות גדולות כדפירשנו לעיל: 

מיתיבי היו לפניו צנון וזית מברך על הצנון 

וכו'. ופריך אלמא דמברך ב"פ האדמה 
אפילו לפטור ב"פ העץ, אפילו לגבי זית שהוא 


קפראלמל דמבואר התם דברכת בורא פרי 
האדמה חשיבא טפי מברכת שהכל לפי 
שהיא מבוררת טפי, דברכת בורא פרי האדמה 
כוללת רק דברים הגדלים בארץ, ואילו ברכת 
שהכל כולל כל הדברים, ולכך יש להקדים 
ברכת בורא פרי האדמה לברכת שהכל, וא"כ 
גם ב"פ העץ חשיבא טפי מברכת ב"פ 
האדמה שהיא מבוררת יותר, שבורא פרי העץ 
כוללת רק דברים הגדלים באילן, וברכת בורא 
פרי האדמה כוללת כל הדברים הגדלים 
באדמה, ואם כן יש להקדים ברכת בורא פרי 
העץ לברכת פרי האדמה, ומדוע אמרינן 
דכשאין ברכותיהן שוות לכולי עלמא יכול 
לברך על איזה מהן שירצה תחילה, ואינו צריך 
להקדים בורא פרי העץ לבורא פרי האדמה. 
ומיישבים וי"ל, דלא חשיב ב"פ העץ כל כך 
מב"פ האדמה, כמו שחשוב ב"פ האדמה 
משהכל, כלומר, דברכת בורא פרי האדמה 
חשובה מברכת שהכל יותר מאשר בורא פרי 
העץ חשוב מבורא פרי האדמה, לפי שברכת 
שהפל אינה מבורהת כלל, *שכוללת כל דבר, 
מה שאין כן ברכת בורא פרי האדמה שכוללת 
רק דברים הגדלים באדמה?!'. אומרים 
התוספות, ומ"ש בהלכות גדולות דברכת ב"פ 
העץ תקדים לב"פ האדמה לפי דמבוררת 
טפי, היינו דוקא לפי המסקנא דלקמן דאמר 
דפליגי חכמים ורבי יהודה אף בשאין 
ברכותיהן שוות האם יש להקדים ברכת בורא 
פרי העץ לברכת בורא פרי האדמה, וקי"ל כר' 
יהודה דיש לו להקדים בורא פרי העץ לבורא 
פרי האדמה, אבל להאי לישנא דאמרי' דלא 
פליגי בשאין ברכותיהן שוות, אלא רק 
בברכותיהן שוות דמין האחד פוטר את חבירו 
בברכתו, לא מתוקם פסק דהלכות גדולות 
דיש לו להקדים בורא פרי העץ לבורא פרי 
האדמה כדפירשנו לעיל. 
סיכום: ביארו דבאין ברכותיהן שוות מודה רבי 
יהודה לחכמים דמברך על איזה מהם שירצה 
תחילה. וכן דאף דברכת בורא פרי האדמה קודמת 
לברכת שהכל כיון שהיא מבוררת יותר, מכל 
מקום אין ברכת העצ קודמת לברכת בורא פרי 
האדמה, שאינה מבוררת כל כך כלפי ברכת בורא 


יהודה כיון שאין האחד פוטר את חבירו בברכתו, הלכך אפי' ר' יהודה מודה 
דאין עדיפות בשבעת המינים לברך עליו תחילה אלא מברך על איזה שירצה 
תחלה דהיינו על המין החביב לו, ואחר כך יברך על המין השני. אומרים 
התוספות, וכן יש לפרש דרבי יהודה הוא דמודה לחכמים דבאין ברכותיהן 
שוות יכול לברך על איזה מהן שירצה תחילה, ולא חכמים הם שמודים לרבי 
יהודה שמברך על מין שבעה תחילה, דהואיל ולא פי' הגמ' מי מודה למי, מוטב 
שנאמר שיחיד דהיינו רבי יהודה מודה לרבים, ולא רבים מודים ליחיד. 
והקשה רש"י דאף באין ברכותיהן שוות וכגון שהיו לפניו צנון וזית מדוע מברך 
על זה וחוזר ומברך על זה, ולבריך על הצנון בורא פרי האדמה ולפטר את 
הזית בברכתו, דהא תנן לעיל (פ.) דאם בירך על פירות האילן ב"פ האדמה 
יצא, והכא נמי אם יברך בורא פרי האדמה על הצנון יפטור את הזית בברכתו. 
ותירץ רש"י דשאני התם שברכת בורא פרי האדמה פוטרת דבר שברכתו בורא 
פרי העץ, לפי שאין שם אלא חד מינא שברכתו בורא פרי העץ וטעה ובירך 


פרי האדמה, כשס שברכת בופהייא מבוררת כלפי ברכת שהכל שאינה מבוררת בכלל. 
ומייש בהלכות גדולות דיש להקדיס ברכת בורא פרי העצ לברכת בורא פרי האדמה, 
היינו רק למסקנת הגמרא דנחלקו חכמיס ורבי יהודה אף בשאין ברכותיהן שוות. אבל 
למאן דסייל דלא נחלקו אלא בברכותיהן שוות אינו צריך להקדים בופהייע לבופהייא. 


מיתיבי היו לפניו צנון וזית מברך על הענון וכו 

יבארו קושיית הגמרא מהא דתניא היו לפניו צנון וזית. 

איתא בגמרא אמר עולא, לא נחלקו חכמים ורבי יהודה אלא כשברכותיהן שוות 
כגון שהיו לפניו זיתים ותפוחים, דרבי יהודה סבר מין שבעה עדיף וחכ"א 

שמברך על איזה מהן שירצה תחילה דהיינו על החביב, אבל כשאין ברכותיהן 

שוות לכולי עלמא מברך על איזה מהן שירצה תחילה. ופריך מהא דתניא היו 

לפניו צנון וזית מברך על הצנון ופוטר את הזית, אלמא דמברך ב"פ האדמה 

אפילו לפטור את ב"פ העץ, ואפילו לגבי זית שהוא משבעת המינים אף שאין 


ציונים והערות 


מדוע נקטו דוקא ברכת המוציא. קמג. ראש השנה לב: קמד. מאירי שם. קמה. דאיתא 
התם דהנהו תרי תלמידי דהוו יתבי קמיה דבר קפרא, הביאו לפניו כרוב ודורמסקין ופרגיות, ונתן בר 
קפרא רשות לאחד מהן לברך, וקפץ וברך על הפרגיות ולגלג עליו חבירו. כעס בר קפרא ואמר לא 
על המברך אני כועס אלא על המלגלג אני כועס, דאם חבירך דומה כמי שלא טעם טעם בשר מעולם 
אתה על מה לגלגת עליו. וחזר ואמר לא על המלגלג אני כועס אלא על המברך אני כועס. ואמר אם 


חכמה אין כאן, זקנה אין כאן. ואמרינן, דמאי לאו בהא קא מיפלגי, דהמברך סבר דבין שלקות ובין 

פרגיות ברכתם שהכל נהיה בדברו, הלכך חביב עדיף ולכך בירך על הפרגיות תחילה, והמלגלג סבר 

דשלקות ברכתם בורא פרי האדמה הלכך יש לו להקדים ברכת בורא פרי האדמה לברכת שהכל. 

מבואר על כל פנים דלכולי עלמא יש לו להקדים ברכת בורא פרי האדמה לברכת שהכל נהיה בדברו 
כיון שהיא מבוררת יותר. | קמו. כן ביאר בתוספות הרא"ש. 


כ ביאורי 


ברכותיהן שוות, וכ"שלמ' קליות שהן כמו כן משבעת המינין דמברך עליהן 
ב"פ האדמה ובכך לפטור את התפוחים, והאיך אמרינן דבאין ברכותיהן שוות 
לכולי עלמא מברך על זה וחוזר ומברך על זה. ומשום כן אומרים התוספות 
דלכן צריך להנהיג הכילמ", דכשמונחים לפניו דבר שברכתו בורא פרי העץ 


ברכות מא. - מא: 


התוספות 


אינה אלא לדעת רבי יהודה, ואין לו להקדים ולברך על המאוחר בפסוק אף 
שהוא חביב לו, ואותם אמוראי סברו כרבי יהודה?י". 


במאי פליגיקנב; Ses‏ 


ודבר שברכתו בורא פרי האדמה דיברך בורא 
פרי האדמה ויפטור שני המינים שמונחים 
לפניו, וכמו דאיתא בברייתא דמברך על הצנון 
ופוטר את הזית, וכדפרישית לעילקמט באין 
ברכותיהן שוות כמו תפוחים וקליות לי. 


א"ר ירמיה להקדים דא"ר יוסף וכו: 
יבארו אי מימרא דרב יוסף אתיא אף כרבנן או 
רק כרבי יהודה. 
מבואר בגמרא, דאיכא מאן דס"ל דאף 
בברכותיהן שוות נחלקו חכמים ורבי 
יהודה, ואמר רבי ירמיה דנחלקו לענין האם 
צריך להקדים ולברך על דבר שהוא משבעת 
המינין קודם לדבר שאינו משבעת המינין, 
דאמר רב יוסף ואיתימא רבי יצחק כל 
המוקדם בפסוק זה מוקדם לברכה. ופירש"י 
והר"י דלפי גרסא זו דגרסינן 'דאמר רב יוסף 
כל המוקדם בפסוק זה וכו', דהיינו שמימרא 
זו היא המשך דברי רבי ירמיה, א"כ אתיא 
הא דאמר רב יוספף כל המוקדם בפסוק זה 
קודם לברכה כר' יהודה דוקא, דאהא 
דאמרינן | דנחלקו | חכמים ורבי יהודה 
בברכותיהן שוות ולענין להקדים, הביא רבי 
ירמיה להא דרב יוסף, כלומר, דכשם דרב 
יוסף סובר דצריך להקדים את המוקדם 
בפסוק, כל שכן שיש להקדים דבר שהוא 
משבעת המינין לדבר שאינו משבעת המינין, 
אבל חכמים הסוברים דאינו צריך להקדים 
דבר שהוא משבעת המינין לדבר שאנו 
משבעת המינין, הכא נמי לא סבירא להו דיש 
להקדים את המוקדם בפסוק לברכה. אבל ר' 
שמעיה גרים 'אמר רב יופף וכו' ולא 'דאמר 
רב יוסף', דהיינו דמימרא דרב יוסף היא 


משבעת המינים, וכ"ש קליות שהן כמו כן משבעת 
המינין דמברך עליהן ב"פ האדמה לפטור את 
התפוחים. לכן צריך להנהיג הכי כדפרישית לעיל 
באין ברכותיהן שוות כמו תפוחים וקליות: 
א"ר ירמיה להקדים דא"ר יופף וכו'. פירש"י 
והר"י לפי גרסא זו אתיא הא דאמר רב יוסף 
כל המוקדם כר' יהודה דוקא. אבל ר' שמעיה גריס 
אמר רב יוסף וכו' ואתיא אליבא דרבנן, ומיירי שאין 
חביבין זה מזה דהא אזלינן בתר מוקדם, דאי 
בחביבין פשיטא דחביב קודם, דהא אפי' בשאר מינין 
לגבי שבעת המינין אמרי רבנן דמברך על איזה 
שירצה, ומילתא דרב יוסף מילתא באפי נפשה. ולא 
נהירא, דבסמוך משמע דגרס דאמר רב יוסף ואתיא 
כר' יהודה דוקא, דקאמר רב חסדא ורב המנונא הוו 
יתבי בסעודתא וכו', א"ל לא סבר לה מר להא דרב 
יוסף דאמר כל המוקדם וכו': 
במאי פליגי. כלומר מאי טעמא דר' יהודה דאמר 
שבעת המינין עדיף, מאי עדיפות שייכא בהו 
אחר שאינן יכולין לפטור שאר מינין. ומשני, 
דהעדיפות הוי מן ההקדמה: 
גפן כדי רביעית יין וכו'. פי' אם אכל עלין או 
לולבין כדי רביעית יין חייב, אבל אם אכל מהן 
כדי רביעית מים לא מחייב, דקלישי והולכין בקל 
חוץ מן הכלי, אבל כי משערין ביין צריך שיעורא 
טפי, שהיין הוא עב ומחזיק גודש קצת קודם שיפול 
מן הכוס רביעית יין, ואם היה מים היה יוצא יותר 
מרביעית : 


יבארו מה הוקשה לגמרא במה נחלקו חכמיס ורבי 
יהודה בברכותיהן שוות. 
מבואר בגמרא, דאיכא מאן דס"ל דאף 
בברכותיהן שוות נחלקו חכמים ורבי 
יהודה, ואקשינן דבברכותיהן שוות במה 
נחלקו. מבארים התוספות, דשאלת הגמרא 
'במאי פליגי' כלומר מאי טעמא דר' יהודה 
דאמר שבעת המינין עדיף מדבר שאינו 
משבעת המינין, דמאי עדיפות שייכא בהו 
אחר שאינן יכולין לפטור שאר מינין, דהרי 
דכשברכותיהן שוות אין הברכה על מין אחד 
'פוטרת' את המין השני, אלא הברכה חלה על 
שני המינין כאחד. ומשני, דהעדיפות הוי מן 
ההקדמה, היינו דכל שהוא משבעת המינין 
עליו יש לו לברך ולאכול תחילה. 


גפן כדי רביעית יץ ובו" 
יבארו הדרשא של יגפן - כדי רביעית יין לנזירי. 
איתא בגמרא, אמר רב חנן דהפסוק 'ארץ חטה 
ושעורה וגפן ותאנה ורמון ארץ זית שמן 
ודבש', נאמר כולו לשיעורין, וגפן היינו כדי 
רביעית יין לנזיר. אומרים התוספות, פי', דאם 
אכל עלין או לולבין של גפנים כדי רביעית 
יין, חייב, היינו שנותן בכוס יין חרצנים 
ולולבים שיעור שישפך מהכוס רביעית יין, 
ושיעור כזה של אכילת לולבים וחרצנים 
מחייבו. אבל אם אכל מהן כדי רביעית מים 
דהיינו שנתן בכוס מים חרצנים ולולבים כדי 
שישפך מהכוס רביעית מים לא מחייב, כיון 
דקלישי - צלולים יותר והולכין בקל חוץ מן 
הכלי יותר מהיין, אבל כי משערין אכילת 
רביעית של לולבים וגפנים ביין צריך שיעורא 
טפי כדי שיתחייב, שהיין הוא עב ומחזיק 


מימרא בפני עצמה ואינה המשך דבריו של 
רבי ירמיה, ואתיא הא דרב יוסף אף אליבא 
דרבנן, ומיירי הא דצריך להקדים כל המוקדם 
בפסוק לברכה בשאין חביבין זה מזה דבהא 
אזלינן בתר מוקדם, דאי בחביבין, פשיטא 
דחביב קודם ואפילו המאוחר בפסוק קודם למוקדם ממנו בפסוק, דהא אפי" 
בשאר מינין לגבי שבעת המינין אמרי רבנן דמברך על איזה שירצה ואינו 
צריך להקדים דבר שהוא משבעת המינים למה שאינו משבעת המינים, וכל 
שכן כששני המינין הם משבעת המינים דמברך על החביב עליו ואינו צריך 
להקדים ולברך על המוקדם בפסוק, ומילתא דרב יוסף מילתא באפי נפשה 
ואינה המשך דברי רבי ירמיה. מקשים התוספות ולא נהירא לומר דמימרא דרב 
יוסף אתיא אפילו כרבנן, דהא בסמוך משמע דגרפינן 'דאמר רב יוסף' ולא 
'אמר רב יוסף', ואתיא הא דרב יוסף כר' יהודה דוקא, מדקאמר (נקפן נע"<) 
דרב חסדא ורב המנונא הוו יתבי בפעודתא וכו" והביאו לפניהם תמרים 
ורמונים, ופתח רב המנונא ובירך על התמרים תחילה, וא"ל רב חסדא לרב 
המנונא וכי לא סבר לה מר להא דרב יופף דאמר כל המוקדם וכו' בפסוק 
קודם לברכה, ומדוע בירכת על התמרים תחילה ולא על הרמונים שקודמים 
בפסוק, ולכאורה קשה מדוע לא השיב לו רב המנונא דבירך על התמרים תחילה 
משום שהיו חביבים עליו, וכל שהם חביבים עליו יש לו לברך על איזה מהם 
שירצה אף שהוא מאוחר בפסוק, ועל כרחך צריך לומר דמימרא דרב יוסף 


כלי בעלי בתים. גבי כלי עץ מתניא: 
מאן אייתו לקמייהו תמרי ורמוני. ולא ללפת בהן 
את הפת, דאם כן הוו להו פת עיקר והן 


גודש קצת מעל הכוס קודם שיפול מן הכום 
רביעית יין, ואם היה שם שיעור החרצנים 
והלולבים ששיער ברביעית יין במים היה 
יוצא מן המים יותר מרביעית, וזהו הפירוש 
גפן - כדי רביעית יין לנזיר', דגפן בא ללמד 
שמשערים שיעור אכילת חרצנים ולולבים ברביעית יין ולא ברביעית מים. 


בלי בעלי בתים: 

איתא בגמרא, דרימון האמור בפסוק ארץ חטה ושעורה וגו', בא ללמדנו שיעור 
שינקב הכלי בכדי שיטהר מלקבל טומאה. אומרים התוספות, דדין זה 

דצריך שינקב הכלי כרימון כדי שיטהר מלקבל טומאה גבי כלי עץ מתניא, 

דרוקא בכלי עץ הדין הוא כן, דעד שלא ניקב כרימון יש עליו שם כלי, אבל 
גבי כלי חרס שיעורו לצאת מידי טומאה הוא כשניקב בכזית?יי. 


אייתו לקמייהו תמרי ורמוני: 

יבארו דלא הביאו לפניהס התמרים והרמונים בכדי ללפת את הפת. 

איתא בגמרא דרב המנונא ורב חסדא הסבו יחדיו והביאו לפניהם תמרים ורמונים, 
ופתח רב המנונא ובירך על התמרים החילה. אומרים התוספות, דהא 

דהביאו לפניהם תמרים ורמונים שלא בשעת סעודה היה, או דלקינוח סעודה בא 

ולא ללפת בהן את הפת, דאם כן דהביאו אותם לפניהם כדי ללפת בהם את 


ציונים והערות 


קמז. בפני יהושע העיר דמאי כל שכן הוא דהרי על נדון זה דנים התוספות. | קמח. כבר תמה 
המהרש"א דאמנם המקשן הקשה דיש לו לברך בורא פרי האדמה ויפטור בברכתו דבר שברכתו בורא 
פרי העץ אף לכתחילה. מכל מקום בין למאן דאמר דבברכותיהן שוות הוא דפליגי, ובין למאן דאמר 
דאף באין ברכותיהן שוות פליגי, לכולי עלמא אין ברכת בורא פרי האדמה פוטרת דבר שברכתו בורא 
פרי העץ כששני המינים מונחים לפניו. ‏ קמט. אף בזה תמה המהרש"א, דהיכן פירשו כן התוספות 
לעיל. ואם כוונתו לדברי הבה"ג הנ"ל, אדרבה מדבריו מוכח איפכא דבהיו שני המינים מונחים לפניו 
יש להקדים ולברך בורא פרי העץ לברכת בורא פרי האדמה. וסיים דאולי יש טעות וחסרון בדבריהם. 


קנ. בגליון שעל התוספות רצה לומר דהתוספות מסיימים דבריהם בתיבות 'וכדפרישית לעיל'. ומבאין 

ברכותיהן שוות הוה ד"ה חדש, דהיינו דאין ברכותיהן שוות היינו כמו תפוחים וקליות, שתפוחים 

ברכתם בורא פרי העץ וקליות בורא פרי האדמה. קנא. כן ביאר בתוספות הרא"ש. קנב. ד"ה 

זה שייך קודם ד"ה הקודם. קנג. כמבואר בכלים (פ"ג מ"פ). והתוספות בסוכה (ו. ד"ס כל כעלי כתיס) 

הוסיפו, דהא דאמרינן בגמרא שבת 60 דחמש מדות בכלי חרס דניקב כמוציא זית טהור מלקבל 

זיתים ועדיין הוא כלי לקבל רמונים, היינו דוקא היכן שייחדו להשתמש בו רמונים, אבל בסתמא נטהר 
כל שניקב בכזית. 


ביאורי 


הפת, הוו להו פת עיקר והן - הפירות טפלה, ותנן (דף פה) מברך על העיקר 
ופומר את הטפלה ולא היו צריכים לברך כלל על אותם פירות, אלא על כרחך 


שש 0000 מירי שהביאו אותם לא כדי ללפת את הפת: 


ברכות מא: 


התוספות כא 


ברכה לפניו היינו בורא מיני מזונות, ואינם טעונים ברכה לאחריו מעין שלש 
אלא בורא נפשות רבות. ומשום הני קושיות חולקים התוס' על רש"י ואומרים, 
וע"כ צריך לפרש דהא דרב ששת מיירי דוקא בתוך הסעודה קודם בהמ"ז 
דמיירי בה רב ששת, ולא בבאים לאחר הסעודה דלא מיירי בה רב ששת, וה"ק 


זה שני לארץ: 
יבארו דהסמוך לארצ ראשו שבפסוק 
לסמוך לארצ שני שבפסוק. 
איתא בגמרא דרב המנונא ורב חסדא הסבו 
יחדיו והביאו לפניהם תמרים ורמונים, 
ופתח רב המנונא ובירך על התמרים תחילה, 
ואמר לו רב חסדא וכי אינך סובר למימרא 
דרב יוסף דכל הקודם בפסוק קודם לברכה, 
ואם כן היה לך לברך תחילה על הרמונים 
שהם קודמים בפסוק לתמרים. והשיב לו רב 
המנונא, דהתמרים הם שני לארץ השני המוזכר 
בסוף הפסוק, וקודם לרמון שהוא חמישי 
לארץ הראשון, דכל הסמוך לתיבת ארץ חשוב 
יותר. אומרים התוספות, דמ"מ היכא דאיכא 
לפניו חטה וזית, או שעורים ותמרים, אע"ג 
דשוין לארץ, דהחיטה הוא ראשון לארץ 
הראשון והזית הוא ראשון לארץ השני, וכן 
השעורים הם שני לארץ הראשון והתמרים הם 
שני לארץ השני, מכל מקום המוקדם בפפוק 
דהיינו לארץ ראשון יקדים לברכה, ויש לו 
לברך על החיטה קודם הזית, ועל השעורים 
קודם התמרים כיון שהם מוקדמים תחילה 
בפסוק לארץ הראשון. 


קודם 


הביאו לפניהם תאנים וענבים בתוך הסעודה: 
יבארו דלא הביאו לפניהס התאנים והענביס בכדי 
ללפת את הפת. 
נחלקו בגמרא, היכן שהביאו לפניהם תאנים 
וענבים בתוך הסעודה, האם יש לו 
לברך לפניהם ולא לאחריהם או שמברך בין 
לפניהם ובין לאחריהם. אומרים התוספות, 
דהא דהביאו לפניהם תאנים וענבים בסעודה 
דלכולי עלמא טעונים ברכה לפניהם, היינו 
כגון שאין באין ללפת את הפת אלא לקנוח 
סעודה, דאם באו ללפת את הפת אינם טעונים 
ברכה לפניהם לכולי עלמא, דהו"ל פת עיקר 
ופירות טפילה דאין הטפילה טעון ברכה. 


אלא פת הבאה בכסנין: 

יבארו אי פת הבאה בכיסנין שלא בתוך הסעודה 

מברכין לאחריה מעין שלש. 

איתא בגמרא, אמר רב ששת אין לך דבר 
שטעון ברכה לפניו ואינו טעון ברכה 

לאחריו אלא פת הבאה בכיסנין בלבד, דטעון 


טפלה, ותנן (דף מד.) מברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה: 
זה שני לארץ. מ"מ היכא דאיכא חטה וזית או 
שעורים ותמרים, אע"ג דשוין לארץ מכל מקום 
המוקדם בפסוק דהיינו לארץ ראשון יקדים לברכה: 
הביאו לפניהם תאנים וענבים בתוך הסעודה. 
וכגון שאין באין ללפת את הפת אלא לקנוח 
סעודה : 
אלא פת הבאה בכפנין. דטעון ברכה לפניו ואין 
טעון ברכה לאחריו רק בורא נפשות רבות, 
מידי דהוה אאורז ודוחן, דאמרי' לעיל (לף 60 
בתחלה מברך במ"מ ולבסוף ולא כלום הואיל ונתנו 
בהן שקדים הרבה. ופי' רש"י אפי' אם אכל מהן 
אחר בהמ"ז קאמר. ולא נהירא, חדא דאמרי' לעיל 
כל שיש בו מחמשת המינין צריך ברכה מעין שלש. 
ועוד, אמאי קאמר כיסנין לימא נמי אורז ודוחן. ע"כ 
צריך לפרש דמיירי בתוך הסעודה קודם בהמ"ז 
דמיירי בה, וה"ק חוץ מן הפת הבאה בכיסנין בתוך 
הסעודה קודם ברהמ"ז, דאין טעון ברכה לאחריו 
דפטר ליה בהמ"ז, אפי' לרב ששת משום דהוי דבר 
מועט, אבל בלא סעודה אף לאחריו צריך לברך מעין 
ג' ברכות, ולהכי לא נקט פת אורז ודוחן שהרי אפילו 
בלא סעודה נמי אין צריכין ברכה מעין ג' לאחריו: 
לא קי"ל כרב ששת אלא כרב הונא ורב נחמן, דאין 
הלכה כיחיד במקום רבים. ה"ג: 
ביין בלא סעודה, דאי בהדי פת תיפוק ליה 
דפטר ליה פת, דאפי' יין נמי רצה לומר הספר בסמוך 
דפטור אי לאו טעמא דקובע ברכה לעצמו, אלא 
מיירי בלא סעודה ואפ"ה יין פוטר. ולית הלכתא 
כוותיה, שהרי מפת פוטרת אין הלכה כמותו אלא 
כפסק רב פפא, א"כ גם מהא דקאמר יין פוטר וכו' 
לית הלכתא כוותיה: 
הלכתא דברים הבאים בתוך הפעודה מחמת 
הפעודה. פי' הקונטרס ללפת בהן את הפת 


רב ששת, אין לך דבר שטעון ברכה לפניו 
ואינו טעון ברכה לאחריו חוץ מן הפת הבאה 
בכיפנין בתוך הפעודה קודם ברהמ"ז, דאין 
טעון ברכה לאחריו כלל ואפילו לא בורא 
נפשות, דפטר ליה בהמ"ז אפ" לרב ששת 
משום דהוי דבר מועט דאינו בא אלא לקינוח 
סעודה לכך נפטר בברכת המזון, אבל כשאוכל 
לפת הבאה בכיסנין בלא סעודה, אף לאחריו 
צריך לברך מעין ג' פהפות, ולהכי לא נקט 
רב ששת אף פת אורז ודוחן, שהרי פת אורז 
ודוחן אפילו בלא פעודה נמי אין צריכין 
ברכה מעין ג' לאחריו, ואילו רב ששת בא 
להשמיענו דפת הבאה בכיסנין דוקא בתוך 
הסעודה הוא דאין טעונין ברכה לאחריו מעין 
שלש, אבל בלא סעודה טעונין ברכה מעין 
שלש. ומסיימים התוספות, דלא קי"ל כרב 
ששת בהא דאמר דתאנים וענבים טעונים 
ברכה בתוך הסעודה בין לפניהם ובין 
לאחריהם, אלא כרב הונא ורב נחמן דתאנים 
וענבים הבאים בתוך הסעודה טעונים ברכה 
לפניהם ואינם טעונים ברכה לאחריהם, ומשום 
דאין הלכה כיחיד במקום רבים, ורב ששת 
לגבי רב הונא ורב נחמן הוה יחיד לגבי רבים. 


ה"ג ויין פוטר כל מיני משקין: 
יבארו דהא דיין פוטר כל מיני משקין היינו אפילו 
שלא בתוך הסעודה. ושאין הלכה כרבי חייא. 
איתא בגמרא, אמר רבי חייא פת פוטרת כל 
מיני מאכל, ויין פוטר כל מיני משקים. 
אומרים התוספות, ולכאורה מיירי הא דיין 
פוטר כל מיני משקין ביין בלא פעודה, דאי 
בהדי פת ובתוך הסעודה תיפוק ליה דפטר 
ליה פת למשקין ולא היין פוטר, דאפי' היין 
גופו נמי רצה לומר הספר - הגמרא בסמוך 
דפטור מברכה לעצמו כשאוכלו בהדי פת, אי 
לאו טעמא דקובע ברכה לעצמו. אלא על 
כרחך הא דיין פוטר כל מיני משקין מיירי 
בלא מעודה ואפ"ה יין פוטר. אומרים 
התוספות, ולית הלכתא כוותיה דרבי חייא 
בהא דאמר דיין פוטר כל מיני משקין, שהרי 
מהא דאמר דפת פוטרת כל מיני מאכל אין 
הלכה כמותו, אלא כדפסק רב פפא שדברים 
הבאים בתוך הסעודה שלא מחמת הסעודה 
טעונים ברכה לפניהם, א"כ גם מהא דקאמר 


ברכה לפניו בורא מיני מזונות, ואין טעון ברכה לאחריו, דהיינו מעין שלש 
אלא רק בורא נפשות רבות, מידי דהוה אאורז ודוחן דאמרי' לעיל (לף 68 
דבתחלה מברך במ"מ ולבפוף ולא כלום, כלומר בורא נפשות רבות דהואיל 
ונתנו בהן שקדים הרבה לכך מברך לאחריו בורא נפשות רבות ולא מעין שלש. 
ופי' רש"י, דהא דאמר רב ששת דפת הבאה בכיסנין אינו מברך לאחריו מעין 
שלש, היינו אפ" אם אכל מהן אחר בהמ"ז קאמר. ומקשים התוספות ולא 
נהירא, חדא דאמרי' לעיללנ' דכל שיש בו מחמשת המינין צריך ברכה מעין 
שלש, ואם כן פת הבאה בכיסנין אף דיש בה שקדים הרבה כיון דיש בה מחמשת 
המינין צריך לברך לאחריו מעין שלש כל שאוכלם אחר ברהמ"ז. ועוד קשה 
לפירושו, אמאי קאמר רב ששת דאין לך דבר שטעון ברכה לפניו ואינו טעון 
ברכה לאחריו אלא פת הבאה בכיפנין בלבד, לימא נמי אורז ודוחן דטעונין 


רבי חייא דיין פוטר וכו' כל מיני משקין לית הלכתא כוותיהלנה. 


הלכתא דברים הבאים בתוך הסעודה מחמת הסעודה: 

יבארו הא דדבריס הבאים בתוך הסעודה מחמת הסעודה אינם טעונים ברכה לפניהם 

באיזה אופן איירי, וכן הא דדבריס הבאים בסעודה שלא מחמת הסעודה דטעונים ברכה 

לפניהס באיזה אופן איירי. 

איתא בגמרא, אמר רב פפא הלכתא דברים הבאים מחמת הסעודה בתוך הסעודה, 
אין טעונים ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם, ושלא מחמת הסעודה בתוך 

הסעודה טעונים ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם. ולאחר סעודה 

טעונים ברכה בין לפניהם בין לאחריהם. ופי' הקונטרפ דדברים הבאים מחמת 

הסעודה בתוך הסעודה, שאינם טעונים ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם, היינו 


ציונים והערות 


מאכל, אין הלכה כמותו אף במה דקאמר דיין פוטר כל מיני משקין, אין זה הכרח דמשום דאין הלכה 

כוותיה בפת הכא נמי אין הלכה כמותו ביין, אלא כוונת התוספות לומר, דלא נימא דרבי חייא תנא 

הוא והלכה כוותיה, שהרי בפת מצינו שאין הלכה כמותו, ואם כן אף גבי יין יש לומר שאין הלכה 
כמותו. 


קנד. כבר העירו הרש"ש והצל"ח דלעיל (ג) איתא רק דכל שיש בו מחמשת המינין צריך לברך עליו 
תחילה בורא מיני מזונות, אולם הא דכל שיש בו מחמשת המינין צריך לברך אחריו מעין שלש אינו 
לעיל אלא לקמן (מד). | קנה. אכן הרא"ש פסק כרבי חייא גבי הא דיין פוטר כל מיני משקין. וכתב 
המהרש"א, דאף מה שכתבו התוספות דכיון דאין הלכה כרבי חייא בהא דקאמר דפת פוטרת כל מיני 


כב ביאורי 


שבאין ללפת בהן את הפת, ולפך אין טעונין ברכה דהוו להו טפלה. מקשים 
התוספות ולא נהירא, דא"כ דדברים הבאים בתוך הסעודה דאינם טעונים ברכה 


ברכות מא: 


לפניהם מיירי בבאים ללפת את הפת, הא מתני' היא (דף פ.) דמברך על העיקר 


ופוטר את הטפלה, ומאי קמ"ל רב פפא בהא. ועוד קשה, דפריך בגמרא בסמוך 


דליין נמי נפטריה פת כדין דברים הבאים 
בתוך הסעודה, ומאי קשה, והלא כששותים 
היין אינו טפלה לפת, ואנן דאמרינן דדברים 
הבאים בתוך הסעודה אינם טעונים ברכה 
לפניהם במידי דטפל לפת מיירינן, ואם כן 
מהיכא תיתי לומר דיין לא יהא טעון ברכה 
בתוך הסעודה אחר שאינו טפל לפת, ואין 
לפרש לפירוש הקונטרס דדברים הבאים 
בתוך הסעודה פטורים מברכה לפניהם מיירי 
בבאים ללפת הפת, ונאמר דשאלת הגמרא דיין 
נמי נפטריה פת, היינו כששורה פתו ביינו 


==--קאמר, דהוה ליה יין טפל לפת, אין לפרש 


כן, דהא אמנם לא אשכחן שיברך עליו - על 
היין בענין זה ששרה בו פתו, דנקשה מדוע 
מברכין עליו ואינו נפטר בברכת הפת, אלא 
ודאי מיירי בשתיה ממש ולא בששרה את 
הפת ביין, ואם כן קשה כנ"ל דמהיכא תיתי 
דיהא פטור מברכה אחר שאינו טפל לפת. 
ועוד קשה, מה שפי' רש"י דדברים הבאים 
שלא מחמת הסעודה בתוך הסעודה דטעונים 
ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם, 
כגון דייפא ותרדין וכרוב שאינן של לפתן 
ובאין לזון ולשבוע, טעונים ברכה לפניהם 
כיון דלאו טפלה נינהו לפת, ומיהו פטורין 
מברכת המזון לאחריהם דמיני מזון נינהו 
וברכת המזון דפת פוטרתם. ואף על זה תמהים 
התוספות ולא נהירא, דהא אמרי' במתני" 
לקמן מ.) ברך על הפת פטר את הפרפרת, 
ובגמ' (פס גע"נ) מפרש דהוא הדין דהפת 
פוטרת כל מעשה קדרה, והאיך פירש רש"י 
דמעשה קדרה טעונין ברכה לפניהם ואינם 
נפטרים בברכת הפת. ודברים הרגילים לבא 
לאחר הפעודה דטעונים ברכה בין לפניהם 
בין לאחריהם פירש"י כמו פירות, ואפי" 
הביא אותן בתוך הפעודה שלא מחמת 
לפתן, כלומר שלא כדי ללפת בהן את הפת 
טעונים ברכה בין לפניהם, דלאו טפלה 
נינהו, ובין לאחריהם, דאין ברכת המזון 
פוטרתן דלאו מזון נינהו, דהיינו כרב ששת 
דאמר לעיל הביאו לפניו תאנים ורמונים 
בתוך הפעודה דטעונים ברכה בין לפניהם 
בין לאחריהם ואין ברכת המזון פוטרתם, והוי 
הא דרב פפא דלא כהלכתא, דהא קיי"ל כרב 
נחמן וכרב הונא דתאנים ורמונים בתוך 
הסעודה טעונים ברכה לפניהם ולא לאחריהם, 
והוי רב ששת יחיד לגבי רב נחמן ורב הונא 
כדפרישית לעיל (נסוף פוד"ס 56). ומשום הני 
קושיות חולקים התוס' על רש"י ואומרים, על 
כן פ" ר"י למימרא דרב פפא באופן אחר, 
הדברים הפאים (מחמתי הפעוחדהי בתוך 
הפעודה דאין טעונים ברכה לא לפניהם ולא 
לאחריהם, כלומר הרגילים לבא מחמת 
הסעודה בפת, שרגילים לאכלן בדרך כלל 
עם הפת פגון בשר ודנים ופ? בוני קדרה, 
והביאן בתוך הפעודה אין טעונין ברכה 
לפניהם ולאחריהם, ואפי' אם אכלן בתוך 
הפעודה בפני עצמן בלא פת, דכיון דמשום 
פת הם באין כלומר דבדרך כלל רגילים 


לאכלם עם פת, הפת פוטרתן, אבל דברים שאין דרכן לבא בתוך הפעודה 
דטעונים ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם, וכגון תמרים ורמונים 
ושאר כל פירות שאין רגילים ללפת בהן את הפת, טעונין ברכה לפניהן, 


אין טעונין ברכה דהוו להו טפלה. ולא נהירא, דא"כ 
מתני' היא (דף מל.) דמברך על העיקר ופוטר את 
הטפלה ומאי קמ"ל. ועוד קשה, דפריך בסמוך יין 
נמי נפטריה פת, ומאי קשה והלא כששותים היין אינו 
טפלה לפת, ואנן במידי דטפל לפת מיירינן, ואין 
לפרש לפירוש הקונטרס יין נפטריה פת כששורה פתו 
ביינו קאמר דהוה ליה יין טפל, דהא לא אשכחן 
שיברך עליו בענין זה, אלא ודאי מיירי בשתיה. ועוד 
קשה, מה שפי' רש"י דברים הבאים שלא מחמת 
הסעודה בתוך הסעודה, כגון דייסא ותרדין וכרוב 
שאינן של לפתן ובאין לזון ולשבוע, טעונים ברכה 
לפניהם דלאו טפלה נינהו, ומיהו פטורין מברכת 
המזון דמיני מזון נינהו. ולא נהירא, דאמרי' במתני' 
ברך על הפת פטר את הפרפרת, ובגמ' מפרש דהוא 
הדין כל מעשה קדרה. ודברים הרגילים לבא לאחר 
הסעודה, פירש"י כמו פירות, ואפי' הביא אותן בתוך 
הסעודה שלא מחמת לפתן טעונים ברכה, בין לפניהם 
דלאו טפלה נינהו, ובין לאחריהם דאין ברכת המזון 
פוטרתן דלאו מזון נינהו, דהיינו כרב ששת דאמר 
לעיל הביאו לפניו תאנים ורמונים בתוך הסעודה 
דטעונים ברכה בין לפניהם בין לאחריהם, והוי דלא 
כהלכתא דקיי"ל כרב נחמן וכרב הונא כדפרישית 
לעיל. על כן פי' ר"י, דברים הבאים מחמת הסעודה 
בתוך הסעודה, כלומר הרגילים לבא מחמת הסעודה 
בפת, שרגילים לאכלן עם הפת כגון בשר ודגים וכל 
מיני קדרה, והביאן בתוך הסעודה אין טעונין ברכה 
לפניהם ולאחריהם אפי' אכלן בתוך הסעודה בפני 
עצמן בלא פת, דכיון דמשום פת הם באין הפת 
פוטרתן, אבל דברים שאין דרכן לבא בתוך הסעודה, 
כגון תמרים ורמונים ושאר כל פירות שאין רגילים 
ללפת בהן את הפת, טעונין ברכה לפניהן דכיון דלאו 
משום לפתן אתו אין הפת פוטרתן, והיינו כר"נ וכרב 
הונא דלעיל דאמרי דטעונין ברכה לפניהן ולא 
לאחריהן: 

לאחר הסעודה גרסי' ותו לא. ולא גרסי' דברים 

הבאים בהך סיפא. והכי פירושו אם הביאו 
דברים שהזכרנו אחר הסעודה, פי' לאחר שמשכו את 
ידיהם מן הפת, שוב אין הפת פוטרתן כלל והוי כמו 
שאכלן בלא שום סעודה, ובין דברים הרגילים לבא 
מחמת הסעודה ובין דברים שאין רגילים לבא מחמת 
הסעודה טעונים ברכה לפניהם ולאחריהם, דאכל 
דברים דלעיל קאי. ועכשיו אין לנו דין זה, דאין 
מנהג שלנו למשוך ידינו מן הפת כלל עד לאחר 
בהמ"ז, אלא כל שעה שאנו אוכלין פירות או שום 
דבר קודם בהמ"ז דעתנו לאכול פת כל שעה, וקיי"ל 

כפסק דרב פפא: 


התוספות 


דכיון דלאו משום לפתן אתו אין הפת פוטרתן, והיינו כר"נ וכרב הונא דלעיל 
דאמרי דתאנים ורמונים הבאים בתוך הסעודה טעונין ברכה לפניהן ולא 


לאחריהן. 


סיכוס: דבריס הבאיס מחמת הסעודה בתוך הסעודה, שאין טעוניס ברכה לא לפניהס 


ולא לאחריהם. - לשיטת רשייי מיירי בדבריס 
הבאים ללפת את הפת ומשום דטפלים לפת. 
ולשיטת התוספות מיירי בדברים שרגילים לאכלם 
בדרך כלל עס הפת, מיהו אכלן עכשיו בלא פת, 
ופטורים מברכה כיון דבדרך כלל באים עם הפת. 
ודבריסם הבאים שלא מחמת הסעודה בתוך 
הסעודה, דטעונים ברכה לפניהם ואין טעונים 
ברכה לאחריהם. לשיטת רשיי מיירי בדייסא 
ותרדין וכרוב שאינן באין ללפת את הפת, מיהו 
באין לזון ולשבוע טעוניס ברכה לפניהם, כיון 
שאינס טפלים לפת, ואינם טעונים ברכה 
לאחריהם כיון דמיני מזון נינהו. ולשיטת 
התוספות מיירי בתמרים ורמונים שאינס באים 
מחמת הסעודה לכך טעונים ברכה לפניהם, אבל 
לא לאחריהן. 


לאחר הסעודה גרסי? 
בגמרא אמר רב פפא וכו', ולאחר הסעודה 
טעונים ברכה בין לפניהם בין 
לאחריהם. כן היא גירסת הגמרא אצלנו, 
אומרים התוספות, דכן יש לגרוס ותו לא, ולא 
גרסי' 'דברים הבאים' בהך פיפא, כלומר ולא 
גרסינן 'ודברים הבאים' לאחר הסעודה טעונים 
ברכה בין לפניהם ובין לאחריהם כיון שאין 
הדבר תלוי דוקא בדברים הבאים לאחר 
הסעודה, אלא אפילו דברים הבאים בתוך 
הסעודה נמי כגון בשר ודגים כל שהביאם 
לאחר סעודה טעונים ברכה לפניהם 
ולאחריהם, וכפי שיבארו התוספות בהמשך 
דבריהם. והכי פירושו, אם הביאו דברים 
שהזכרנו כגון בשר ודגים דרגילים להביאם 
בתוך הסעודה, והביאום לאחר הפעודה, פי' 
לאחר שמשכו את ידיהם מן הפת, שוב אין 
הפת פוטרתן כלל לא מברכה שלפניהם ולא 
מברכה שלאחריהם, והוי כמו שאכלן לאותם 
דברים בלא שום סעודה, ובאופן זה בין 
דברים הרגילים לבא מחמת הפעודה כגון 
בשר ודגים, ובין דברים שאין רגילים לבא 
מחמת הפעודה כגון פירות, טעונים ברכה 
לפניהם ולאחריהם, דהא דדברים דלאחר 
הסעודה טעונים ברכה לפניהם ולאחריהם כיון 
שמשכו ידיהם מן הפת דאכל דברים דלעיל 
קאי כלומר בין אדברים הרגילים לבוא מחמת 
הסעודה, ובין אדברים שאין רגילים לבוא 
מחמת הסעודה, בכולם צריך לברך לפניהם 
ולאחריהם. ואומרים התוספות, ועכשיו אין 
לנו דין זה דדברים שלאחר הסעודה טעונים 
ברכה לפניהם ולאחריהם, כיון דאין מנהג 
שלנו למשוך ידינו מן הפת כלל עד לאחר 
בהמ"ז, אלא כל שעה שאנו אוכלין פירות 
או שום דבר קודם בהמ"ז דעתנו אף לאכול 
פת כל שעה, וקיי"ל כפסק דרב פפא דדברים 
הבאים בתוך הסעודה מחמת הסעודה אין 
טעונים ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם, 
ודברים הבאים בתוך הסעודה שלא מחמת 
הסעודה טעונים ברכה לפניהם ולא לאחריהם. 
סיכום: א. דבריסם הבאים מחמת הסעודה בתוך 
הסעודה, דאין טעונים ברכה לא לפניהם ולא 


לאחריהס. לשיטת רשייי מיירי שבאין ללפת את הפת, ומשוס דטפלים לפת. ולשיטת 
התוספות מיירי אף באין באין ללפת הפת, אלא משוס דרגילין לבוא בתוך הסעודה, 
הפת פוטרתם. ב. דברים הבאים שלא מחמת הסעודה בתוך הסעודה, דטעוניס ברכה 


ביאורי 


לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם. לשיטת רשייי מיירי בכל מעשה קדרה שאינו טפל 
לפת. ולשיטת התוספות מיירי בתמריס ורמוניס וכיוייב שאינס באיס מחמת הפת ואין 
רגיליס ללפת בהם הפת. ג. דבריס הבאיס לאחר הסעודה דטעוניס ברכה בין לפניהס 
בין לאחריהם. לשיטת רשייי מיירי כגון פירות וכיוייב אפילו הביא אותן תוך הסעודה, 


משוס דאינם טפלים לפת ואינם מזון. ולשיטת 
התוספות מיירי בכל מילי, והיינו אחר שמשכו 
ידיהם מן הפת ששוב אין הפת פוטרתס. 


אי הכי יין נמי נפטריה פת: 
יבארו מדוע יין גורם ברכה לעצמו. ואם צריך 
לברך על שאר משקין בתוך הסעודה. 
איתא בגמרא, שאלו את בן זומא מפני מה 
אמרו דדברים הבאים מחמת הסעודה 
בתוך הסעודה אינם טעונים ברכה לא לפניהם 
| לאחריהם, והשיב להם הואיל ופת 
פוטרתן. והקשו לו, אם כן יין נמי נפטריה פת, 
ומדוע צריך לברך על היין בתוך הסעודה. 
והשיב להם, שאני יין שגורם ברכה לעצמו. 
מבארים התוספות, דאין לומר דהיינו טעמא 
דמברכין על היין בתוך הסעודה לפי שאינו 
חשוב כבא מחמת הסעודה, דודאי יין מחמת 
סעודה אתי, שהרי הוא שותה כמה פעמים 
יין בתוך הסעודה, דאי לאו הפעודה לא 
ישתה כמה פעמים יין, ומשום כך הקשו לבן 
זומא זלפטריה פת' ליין כיון שאף הוא בא 
מחמת הסעודה. ומשני, דשאני יין דגורם 
ברכה לעצמו ולכך אין הפת פוטרתו אלא 
טעון ברכה אף באמצע הסעודה. ופירש"י, 
ד'גורם ברכה לעצמו' היינו דבהרבה מקומות 
הוא בא ומברכין עליו אע"פ שאין צריכין 
לשתות, כגון בקידוש ובברכת אירופין הרי 
שהוא קובע ברכה לעצמו. [ורשב"ם] 
(ורשב"א) פי' דיין דגורם ברכה לעצמו משום 
הצכיךר לברך על היין בורא פרי הופן, 
ובתחלה כשהוא בענבים מברכין עליו בורא 
פרי העץ, ואילו על שאר משקין מברכין 
שהכל נהיה בדברו, וכיון דברכתו משונה 
מברכת שאר משקין, דעל שאר משקין מברכין 
שהכל ועל היין מברכין בורא פרי הגפן, הרי 
דגורם ברכה לעצמו ולכך טעון ברכה אף 
באמצע הסעודה. ומיהו אומר ר"ת, דבשאר 
משקין כמו מים ושכר הבאים מחמת 
הפעודה פת פוטרתן ואינם טעונים ברכה 
בתוך הסעודה, דאפי' יין הוה פוטר אותו הפת 
מברכה אי לאו דקובע הוא ברכה לעצמו. 
ודלא כמחזור ויפרי שכתב שמברכין למים 
ברכה בכל פעם ופעם ואפי' בתוך הפעודה 
דהוי כנמלך [ובאן, כלומר שאין רגילים 
לשתותו בתוך הסעודה, ואין הברכה שבירך 
מתחילה על המים פוטרת את המים ששותה 
לאחר מכן, דהוה כנמלך לשתות פעם נוספת 
דצריך לברך שוב. (והא), ולא פסקינן כמחזור 
ויטרי משום דלא פריך הכא (מהן) הגמרא 


[מיין שיפטרנו הפת אלא] משום דיין זיין, אבל מים דלא זייני כדאמר (נעל דף 


ברכות מא: - מב. 


אי הכי יין נמי נפטריה פת. דודאי יין מחמת 
סעודה אתי שהוא שותה כמה פעמים, דאי לאו 
הסעודה לא ישתה ולפטריה פת. ומשני, שאני יין 
דגורם ברכה לעצמו. פירש"י דבהרבה מקומות הוא 
בא ומברכין עליו אע"פ שאין צריכין לשתות, כגון 
בקידוש ובברכת אירוסין. ורשב"א פי' משום דצריך 
לברך על היין בורא פרי הגפן, ובתחלה כשהוא 
בענבים בורא פרי העץ, ועל שאר משקין שהכל נהיה 
בדברו. ומיהו אומר ר"ת דבשאר משקין כמו מים 
ושכר הבאים מחמת הסעודה פת פוטרתן, דאפי' יין 
הוה פוטר אי לאו דקובע ברכה לעצמו, ודלא כמחזור 
ויטרי שכתב שמברכין למים ברכה בכל פעם ופעם 
ואפי' בתוך הסעודה דהוי כנמלך. והא דלא פריך 
הכא מהן משום דיין זיין אבל מים לא זייני כדאמר 
(עי? ‏ ס:) הנודר מן המזון וכו', ופשיטא דלא פטר 
להו פת דאינה בכלל ברכת הפת. ומב מיהו ר"י ור"ת 
היו אומרים שלא לברך כלל אשאר משקין הבאין 
בתוך הסעודה, וטעמא דפת פוטרת כל הדברים 
הבאים בשבילה, והשתא יין פוטר כל מיני משקין 
לפי שעיקר משקה הוא והוא ראש לכל מיני משקין, 
ולכך הוא העיקר והן טפלין לו לענין ברכה, והלכך 
משקין הבאין מחמת הסעודה שבאין בשביל הפת 
לשרות המאכל, וגם א"א לאכילה בלא שתיה, והלכך 
פת פוטרתן חוץ מן היין כדקאמר גמרא טעמא. 
ולהאי טעמא ניחא מה שאנו מברכים בפסח על 
החזרת על אכילת מרור, לבד שהעולם מקשים אמאי 
אין מברכין נמי ב"פ האדמה, וב"פ האדמה דשאר 
ירקות אינו פוטר, כדאמרינן התם כיון דאיכא הגדה 
והלל אסח דעתיה, אלא ודאי טעמא הוי כיון 
דרחמנא קבעיה חובה, דכתיב על מצות ומרורים 
יאכלוהו, הוי כמו דברים הרגילין לבא מחמת 
הסעודה דפת פוטרתן: 

לחמניות. פרש"י אובליא"ש. ולא נהירא, דא"כ 
אפילו לא קבע נמי לבריך המוציא שהרי 

הוא לחם גמור שהרי סופו עיסה. ונראה לפרש 
דהיינו נילי"ש, מיהו כי קבע סעודתיה עליה מברך 
עליו המוציא כמו בפורים. מיהו רבינו שמשון פירש 

דאין לברך עליו המוציא דהוי כמו דייסא: 

לק אתמר. משמע שדרכן היה לסלק השלחן קודם 


₪ הנודר מן המזון וכו" מותר במים ומלח, דמים לא זייני, לא היה כלל צד 


לגמרא שיפטרנו פת מברכתו, דאין הפת פוטרת אלא מידי דזיין, ופשיטא דלא 
פטר להו פת דאינה בכלל ברכת הפת. 

מיהו ר"י ור"ת היו אומרים שלא לברך כלל אשאר משקין הבאין בתוך 

הפעודה, וטעמא דאין לברך אשאר משקין הבאין בתוך הסעודה אף דלא 

זייני, משום דפת פוטרת כל הדברים הבאים בשבילה, כיון דפת הוא עיקר 


קנו. כן ביאר בתוספות הרא"ש. 
וין פוטר) כתבו דיין אינו פוטר כל מיני משקין. 


קנז. הקשה המהרש"א, דהתוספות סותרים עצמם, דלעיל (נד"ס 
קנח. כ[ פירש הט"ז אורח חיים סי' קסח ס"ק 
ט. קנט. שלחן ערוך אורח חיים סי' קסח סעיף ח וט"ז שם. 


סלק אתמר: 


ציונים והערות 


קס. וכן כתב הרשב"א (נרכות 


התופפות ב 


הסעודה והמשקים אינם באים אלא בשבילו לכך הפת פוטרן אף שלא זיני, 
משום דמים גם כן עיקרם באים מחמת הסעודה?''. והשתא אומרים התוספות, 
יין פוטר כל מיני משקין לפי שעיקר משקה הוא?", והוא ראש לכל מיני 
משקין, ולכך הוא העיקר והן טפלין לו לענין ברכה, אף דברכת בורא פרי 


הגפן לא שייכי מידי לברכת שהכל שמברכין 
על שאר משקין, והלכך משקין הבאין מחמת 
הסעודה שבאין בשביל הפת לשרות 
המאכל, וגם א"א לאכילה בלא שתיה, 
והלכך פת פוטרתן כיון דהם טפלים לפת 
ובאים מחמת הפת, חוץ מן היין כדקאמר 
גמרא טעמא שגורם ברכה לעצמו. אומרים 
התוספות, ולהאי טעמא ניחא מה שאנו 
מברכים בפסח על החזרת על אכילת מרור 
לבד ואין מברכין אף ברכת בורא פרי האדמה, 
שהעולם מקשים אמאי אין מברכין נמי ב"פ 
האדמה על החזרת, וב"פ האדמה דשאר 
ירקות, כלומר דמה שמברכין בתחילה בורא 
פרי האדמה על הכרפס אינו פוטר להחזרת, 
כדקאמרינן התם (סססיס קטו. תוד"ס וסדכ 6כי0) 
דכיון דאיכא הגדה והלל אסח דעתיה. אלא 
וודאי טעמא דאין מברכין בורא פרי האדמה 
על החזרת הוי כיון דרחמנא קבעיה חובה 
לאכילת החזרת, כדכתיב 'על מצות ומרורים 
יאפלוההר,. ‏ הוי כמו הברים הרנילון: לפא 
מחמת הפעודה דפת פוטרתן ואין טעונים 
ברכה אף לפניהם. 


לחמניות: 
יבארו מהו 'לחמניות' האמור בגמרא. 
מבואר בגמרא דלחמניות מערבין בהם 
ומברכין עליהם המוציא לחם מן 
הארץ. ופרש"י דלחמניות היינו אובליא"ש, 
דהיינו פת שנאפתה בלא גלגול רק עירב עיסה 
עם מים בלישה עבה?י". מקשים התוספות 
ולא נהירא, דא"כ דלחמניות היינו אובליא"ש, 
אפילו לא קבע עליהם סעודה נמי לבריך 
עליהם המוציא, שהרי הוא לחם גמור שהרי 
סופו עיפה, ואף שנאפתה פת זו בלא גלגול 
מכל מקום עדיין שם לחם עליה, ואילו בגמרא 
מבואר דדוקא אם קבע עליהם סעודה מברך 
עליהם המוציא. ומשום האי קושיא חולקים 
התוס' על רש"י ואומרים, ונראה לפרש 
דלחמניות | היינו נילי"ש, דהינו עיסה 
שבלילתה רכה ודקה מאד, שמערבים קמח עם 
מים בקדרה כמו דייסה, ושופכים העיסה על 
עלי ירקות רחבים ונאפים בתנור עם 
העליםקיט. ומשום כך ברכתם בורא מיני 
מזונות. ומיהו כי קבע פעודתיה עליה מברך 
עליו המוציא, כמו בפורים שנוהגים לקבוע 
עליהם סעודה דמברך עליהם המוציא. מיהו 
רבינו שמשון פירש דאין לברך עליו דהיינו 
על העילי"ש' המוציא אף אם קבע עליו 
סעודה, דהוי כמו דייפא דאף אם קבע עליה 


סעודה אינו מברך עליה המוציאלל. 


יבארו המנהג בזמן הוה שלא לסלק השלחן קודס ברכת המזון. 

איתא בגמרא, דרב פפא איקלע לבי רב הונא בריה דרב נתן, ואחר שגמרו 
סעודתם הביאו לפניו דבר לאכול, ואכלו רב פפא, ושאלו אותו הרי למדנו 

שכל שגמר סעודתו שוב אסור לו לאכול עד אחר ברכת המזון, כיון שכבר הסיח 


לת. ד"ס תפי כונb‏ דפֿרעפ) דנילי"ש שבלילתן רכה כיון שהן גובלא בעלמא אין מברכין עליהם המוציא 
אלא מזונות, ואפילו אם קבע עליהם סעודה. ומשום כך פירש בסוגיין כשיטת רש"י דלחמניות היינו 
אובליא"ש, דליכא למימר דהיינו נילי"ש דאם כן האיך אמרינן בגמרא דאם קבע עליהם סעודה 


כד ביאורי 


דעתו מהסעודה ומהברכה הראשונה. והשיב להם רב פפא, דדין זה שאם גמר 
סעודתו כבר הסיח דעתו מהסעודה ושוב אסור לו לאכול, היינו דוקא אם סילקו 
השלחן מלפניו ועדיין לא בירכו ברכת המזון אזי אסור לו לאכול עד אחר ברכת 
המזון, כיון שהסיח דעתו מהסעודה והברכה. אומרים התוספות, דמשמע מדברי 


ברכות מב. 


התופפות 


ונבריך, אינו חשוב היפח הדעת שיצטרך שוב ליטול ידיו ולברך המוציא, כיון 
דאנן אתכא דרחמנא פמכינן דציוה לאכול אפיקומן ואין היסח הדעת שלנו 
חשוב היסח, אומרים התוספות, ואם שכח וברך ברכת המזון ולא אכל כלל 
אפיקומן, א"צ לחזור ולאכול אפיקומן, כיון דכל מצות שאנו אוכלים בליל הסדר 


הגמרא שדרכן היה לפלק השלחן בסוף 
הסעודה קודם בהמ"ז, שמשום כך כל עוד לא 
סילקו השלחן לא הסיח דעתוללא. ולכאורה 
קשה למנהג שלנו שאנו מקפידים שלא 
למלק הלחם קודם ברכת המזון, והרי בגמרא 
מבואר דהיו נוהגים להסיר השלחן עם הלחם 
שעליו קודם ברכת המזון. ומיישבים, ושמא 
בימיהם נמי שהיו רגילים לסלק השולחן לא 
היו מפלקין השלחן מקמי המברך, כי אם 
מלפני שאר המפובין, לפי שהיו להן 
שלחנות קטנים וכל אחד לפני עצמו אוכל 
על שלחנו לכך כל אחד שהיה מסיים לאכול 
והיה מתחיל לברך היו מסלקין השלחן 
מלפניו, דהא אינם צריכים שלחן לברכת 
המזון, מה שאין כן המזמן צריך לברך על 
השלחן, ולכך לא סילקו את שולחנו, אבל אנו 
שרגילים לאכול כולנו על שלחן אחד אין 
נאה לפלק השלחן עד לאחר ברכת המזון. 


רבי זירא לא אכל: 
יבארו מדוע לא אכל רבי זירא על ידי שהיה מברך. 
איתא בגמרא, דרבא ורבי זירא איקלעו לבי 
ריש גלותא לאכול, ואחר שסלקו 
השלחן מלפניהם שלחו להם עוד מנה מבי 
ריש גלותא, ורבא אכל לאותה מנה ורבי זירא 
לא אכל לאותה מנה. ושאל רבי זירא לרבא, 
וכי אינך סובר דכיון שסלקו השלחן שוב אסור 
לאכול עד אחר ברכת המזון. והשיב לו רבא, 
שכיון שאנו סמוכים על שלחנו של ריש גלותא 
אין סילוק השלחן מלפנינו חשוב סילוק, לפי 


שמפרשים | העולם?ג דהא דאמרין 
בגמרא?"י מכיון שאמר בסוף הסעודה הב לן 
ונבריך שוב אפור לו למשתי, היינו דוקא 
בלא ברכה שלפניו, אבל אם מברך שרי 
לשתות אף קודם ברכת המזון, קשה, דאמאי 


בהמ"ז. ולכאורה קשה למנהג שלנו שאנו מקפידים 
שלא לסלק הלחם קודם, ושמא בימיהם נמי לא היו 


מסלקין השלחן מקמי המברך כי אם מלפני אגח 


המסובין, לפי שהיו להן שלחנות קטנים וכל אחד 
לפני עצמו אוכל על שלחנו, אבל אנו שרגילים 
לאכול כולנו על שלחן אחד אין נאה לסלק השלחן 
עד לאחר ברכת המזון: 
רבי זירא לא אכל. תימה, לפי מה שמפרשים 
העולם הב לן ונבריך אסור למשתי בלא ברכה 
שלפניו, אמאי לא אכל לבריך עליה וליכול. ושמא 
היה תבשיל שהיה בו פת והיה צריך ברכת המוציא 
ונט"י, וטורח היה לעשות כל כך: 
אתכא דריש גלותא פמכינן. מי ששכח לאכול 
אפיקומן ואמר הב לן ונבריך אינו היסח 
הדעת, דאנן אתכא דרחמנא סמכינן. ואם שכח וברך 
ולא אכל אפיקומן א"צ לחזור, דכל מצות לשם מצוה 
עשויות. והא דאמרינן כי אמר הב לן ונבריך אסור 
למשתי וכן אסורים כולן, היינו דוקא כי אמר בעל 
הבית אבל לא אורח, (וכי אסורים כולן היינו כי אמר 
בעה"ב אבל בשביל אורח אינן נאסרין), ואף איהו 
גופא יכול לחזור ולאכול עם בעה"ב: 
אתכא דריש גלותא סמכינן. וכשרגיל לאכול מיני 
פירות ומביאין להם בזה אחר זה, יש אומר 
שצריך לברך אכל חד וחד לפי שאינן יודעים אם יתן 
להם בעה"ב יותר. ונראה שאין צריך לברך, לפי 
שסומכין על שלחן בעה"ב, והיינו דבי ריש גלותא: 
תכף לנטילת ידים ברכה. והלכך כיון שנטל ידיו 
באחרונה לאחר סעודה אסור לאכול עד 
שיברך, והוא הדין אם אמר הב לן ונבריך אפי' בלא 
נטילה : 


לשם מצוה הם עשויות ויצא יד"ח אפיקומן 
במצה שאכל לשם אכילת מצה??'. עוד 
אומרים התוספות, והא דאמרינן (בגמרא 
הולין (פו6"דכי. אפר הב לן: ונכהיך אפור 
למשתי בלא ברכה, וכן אפורים כולן דהיינו 
כל המסובין באותה סעודה, היינו דוקא כי 
אמר כן הבעל הבית, אבל לא אורח, כלומר 
שאם האורח לבדו אמר כן אין כל המסובין 
באותה סעודה נאסרין שוב לאכול אלא 
בברכה, דאין בדבריו כח לאסור על אחרים 
לאכול, (וכי אסורים כולן לאכול אלא בברכה 
היינו דוקא כי אמר כן בעה"ב, אבל בשביל 
אורח שאמר כן אינן נאפרין כל המסובין 
באותה סעודה לאכול רק בברכה), ואף איהו 
גופא, כלומר האורח שאמר הב לן ונבריך 
יכול ?הזור ולאכול עם כעה"ם; בלא ברכה, 
כיון דסמוך הוא על שלחנו של בעל הבית, 
אין מה שאמר הב לן ונברך חשוב היסח 
הדעת, אבל אם בעל הבית אמר כן או אחד 
אמר בשליחותו, דאזי הוי כסילוק השולחן, 
וכולם מסיחים דעת מהסעודה, ואסור להם 
לאכול עוד. 


אתכא דריש גלותא סמכינן: 
יבארו שאורחיסם הסומכיסם על שלחן בעהייב 
ומביאים לפניהם פירות בוה אחר זה, אין צריכין 
לחזור ולברך על כל פרי ופרי בפני עצמו. 
מבואר בגמרא, שאורחים הסמוכים על שלחנו 
של בעל הבית אין סילוק השלחן 
מלפניהם | חשוב היסח הדעת. אומרים 
התוספות, וכשרגילים לאכול מיני פירות 
ומביאין להם לאורחים פירות בזה אחר זה, 
יש אומריםקסה שצריך לברך אכל חד וחד, 
דהיינו על כל פרי שהביאו לפניהם צריכים 
לברך בורא פרי העץ, לפי שאינן יודעים אם 
יתן להם בעה"ב יותר פירות, וכשגמרו פרי 
הראשון איכא היסח הדעת מברכה ראשונה, 


לא אכל רבי זירא אף שסילקו השלחן מלפניו 

והסיח דעתו מן הסעודה, והרי היה יכול לבריך עליה - על המנה ששלחו לו 

מבי ריש גלותא וליכול. ומיישבים, ושמא היה מה ששלחו להם מבי ריש גלותא 

תבשיל שהיה בו פת, והיה צריך ברכת המוציא ונט"י ומורח היה לעשות כל 
כך לקום ולחזור וליטול ידיו ולברך המוציא פעם שנית. 


אתכא דריש גלותא סמכינן: 

יבארו דמי ששכח לאכול אפיקומן עד אחר שאמר הב לן ונברך אינו צריך לחזור ולברך. 

וכן דאמירת הב לן ונברך חשובה היסח הדעת רק כשבעל הבית אומר כן. 

איתא בגמרא, דרבא ורבי זירא איקלעו לבי ריש גלותא וסעדו שם, ואחר שסלקו 
השלחן מלפניהם שלחו להם עוד מנה מבי ריש גלותא, ורבא אכל לאותה 

מנה ורבי זירא לא אכל לאותה מנה. ושאל רבי זירא לרבא, וכי אינך סובר 

שמכיון שסלקו השלחן שוב אסור לאכול עד אחר ברכת המזון. והשיב לו רבא, 

דכיון שאנו סמוכים על שלחנו של ריש גלותא אין סילוק השלחן מלפנינו חשוב 

סילוק, לפי שדעתנו שאם ישלח לנו ריש גלותא עוד מנה, נאכל. אומרים 

התוספות, דלפי זה מי ששכח לאכול אפיקומן בליל הסדר ואמר כבר הב לן 


ולכך צריכים לחזור ולברך על הפרי השני 
שהביאו לפניהם, דומיא דשמש דאמרינן דצריך לברך על כל פרוסה ופרוסה, 
דכיון דאינו יודע אם יתנו לו עוד, הוי היסח הדעת בין פרוסה לפרוסה. התוספות 
דוחים סברא זו, ונראה שאין צריך לחזור ולברך על כל פרי שמביאים לפניהם, 
לפי שסומכין האורחים על שלחן בעה"ב, וכשבירכו בתחילה דעתם היתה על 
כל מה שיביא להם בעל הבית, והיינו עובדא דרבא ורבי זירא גבי דבי ריש 
גלותא שמבואר בגמרא שאין צריכין לחזור ולברך על המנה שהביאו לפניהם 
בסוף, כיון שהיו סמוכין על שלחנו של בעל הבית ודעתם על כל מה שיביא 

להם. 


תכף לנטילת ידים ברכה: 
יבארו דאחר נטילת מיס אחרוניס אסור לו לאכול עד אחר ברכת המזון. 
איתא בגמרא, תיכף לנטילת ידים ברכה, דהיינו שיש לסמוך ברכת המזון לנטילת 
מים אחרונים. אומרים התוספות, והלכך כיון שנטל ידיו באחרונה לאחר 
פעודה שוב אפור לו לאכול עד שיברך ברכת המזון. והוא הדין אם אמר הב 
לן ונבריך אפי' בלא נטילה שאסור לו לאכול עד אחר ברכת המזוןללטי. 


ציונים והערות 


מברכין עליהם המוציא. הרי על דבר שבלילתו רכה לא מהני קביעת סעודה. קסא. וכתב הדרישה 
(פו"ס סיי קפ) שהטעם שהיו נוהגים לסלק השלחן קודם ברכת המזון, כדי שלא יהא נראה ככלב השב 
על קיאו, דהיינו שמברך ברכת המזון ואומר ואכלת ושבעת והלחם עדיין מונח לפניו כאילו הוא 
מבקש עדיין לאכול. ‏ קסב. כן פירשו רש"י ותוספות חולין (פו: ד"ס 6פור (כו (משת). ‏ קסג. חולין 
שם. ‏ קסד. ומדברי התוספות משמע דכל שבירך ברכת המזון אין לו לחזור ולאכול האפיקומן, 
ואפילו לא בירך בורא פרי הגפן על על הכוס. אכן בשלחן ערוך ו" סי מעו ק"כ) מבואר, דאם לא 
נזכר לאכול האפיקומן עד שבירך ברכת המזון, אזי אם נזכר קודם שבירך בורא פרי הגפן יטול 


ידיו ויברך המוציא ויאכל האפיקומן ויברך בפה"ג וישתה הכוס, ורק אם לא נזכר עד אחר שבירך 
בורא פרי הגפן לא יאכל האפיקומן, ויסמוך על המצה שאכל בתוך הסעודה כיון שכולן שמורות 
הן משעת לישה. קסה. כן כתב הבית יוסף (פו"פ פי' קעע) בשם הכלבו והתשב"ץ. קסו. ומדהשוו 
התוספות נטילת מים אחרונים לאמירת הב לן ונברך. משמע דהא דאסור לו לאכול היינו בלא ברכה 
אבל בברכה מותר, וכמו שכתבו התוספות קודם לכן (ל"ס כני זיר) דאחר אמירת הב לן ונברך הא 
דאסור לאכול היינו דוקא בלא ברכה אבל בברכה מותר. אכן בשלחן ערוך אורח חיים (פי' קעט ס"6) 
חילק בין אמירת הב לן ונברך לנטילת מים אחרונים, דכתב המחבר, גמר סעודתו ונטל ידיו מים 


ביאורי 


ברך על הפת פטר את הפרפרת: 

יבארו מהו יפרפרתי, ושמיירי בפרפרת הבאה בתוך הסעודה. 

שנינו במשנה, ברך על הפת פטר את הפרפרת, על הפרפרת לא פטר את הפת. 
אומרים התוספות, נראה דהא דתנן במשנתנו דברך על הפת פטר את 


ברכות מב. - מב; 


התופפות כה 


דתנן במשנתנו 'הסבו אחד מברך לכולן' מיירי אף בברכת המזון, ואף הא דקתני 
במתניתין הסבו אחד מברך לכולן היינו אף בברכת המוציא, יש להוכיח זאת 
מההיא דפליגי לקמן בגמרא (עג.) ביין אי בעי הפבה כדי שאחד יברך לכולן 
כשם שפת בעי הסבה, והתם לגבי ברכה ראשונה מיירי. אומרים התוספות, ומיהו 


הפרפרת, מיירי בפרפרת שאוכל בתוך 
הסעודה, ולכך אינה טעונה ברכה, דאי 
בפרפרת שאוכל לאחר הפעודה הא פפק רב 
פפא לעיל (מ6:) דדברים הבאים שלא מחמת 
הסעודה לאחר סעודה, טעונין ברכה לפניהם 
ולאחריהם. ורש"י פירש דפרפרת היינו מיני 
דגים ופרגיות. ותמהים התוספות על פירושו, 
וקצת קשה דא"כ דפרפרת היינו מיני דגים 
הפרפרת דלא פטר את הפת, הרי פשיטא 
דרבר שברכתו שהכל לא פטר דבר שברכתו 
המוציא?ס'. ומשום כך אומרים התוספות, 
ונראה כפירוש ר"ח דפירש דפרפרת הינו 
פת צנומה בקערה דלית בה תוריתא 
דנהמא, דמברכין עליה בורא מיני מזונות 
כיון דאין עליה תוריתא דנהמא. והשתא ניחא 
הא דאצטריך מתניתין לאשמעינן דברך על 
הפרפרת לא פטר את הפת, דאע'ג דהוא 
כלומר הפרפרת מין פת הוא לא פטר בברכתו 
את הפת. מוסיפים התוספות, וכן משמע 
בגמרא כפירוש ר"ח דפרפרת היינו פת צנומה 
בקערה, דחשיב הגמרא בסמוך (נעעוד 0 
פרפרת מעין מעשה קדרה, ומעשה קדרה 
היינו חלקא טרגים וטיסני כדאמרינן לעיל 
(דף מ.) ולא מיני דגים ופרגיותקס". 


הסבו אחד מברך לכלן: 
יבארו דבומן הזה אין צריך הסבה, וכן דהסבה 
מהני בין לברכת המוציא ובין לברהמייז, והחילוק 
בין מוגמר לאכילה ושתיה. 
שנינו במשנה, היו יושבין כל אחד מברך 
לעצמו, הסבו אחד מברך לכולן. 
אומרים התוספות, ואנו אין לנו הפבה אלא 
בפת בלבד, ובפת מהני שאחד יברך עבור 
כולן אפי' בלא הסבה. דדוקא לדידהו שהיו 
אוכלים כל אכילתן בהסכה, היו צריכים 
הפבה בכדי שיחשב קביעות סעודה ואז יוכל 
אחד לברך עבור כולן, [אבל] (אלא) אנו שאין 
אנו נוהגין לאכול בהסבה, ישיבה שלנו הוי 
כביעות 7נו כהפבה דידהו, וכל שישבו יחו 
הוי קביעות ואחד מברך לכולן, שהם היו 
רגילים כל אחד להסב על מטתו ועל שלחנו, 
ואם כן כל עוד לא הסבו כל אחד על מיטתו 
לא נקבעו לאכול יחד, ואין האחד יכול לברך 
עבור כולן, אבל עכשין כולנו אוכלים על 
שלחן אחד, וכשאנו אוכלין יחד בישיבה 


ברך על הפת פטר את הפרפרת. נראה דמיירי 
בפרפרת שבתוך הסעודה, דאי בפרפרת שלאחר 
הסעודה הא פסק רב פפא דברים הבאים לאחר 
סעודה טעונין ברכה לפניהם ולאחריהם. ורש"י פירש 
פרפרת מיני דגים ופרגיות, וקצת קשה א"כ מאי 
קמ"ל דברך על הפרפרת דלא פטר את הפת. ונראה 
כפירוש ר"ח דפירש דפרפרת פת צנומה בקערה דלית 
בה תוריתא דנהמא, דמברכין עליה בורא מיני מזונות, 
והשתא ניחא דאצטריך לאשמעינן ברך על הפרפרת 
לא פטר את הפת אע"ג דהוא מין פת, וכן משמע 
בגמרא דחשיב פרפרת מעשה קדרה, ומעשה קדרה 

היינו חלקא טרגיס וטיסני כדאמרינן לעיל (0.): 
הפבו אחד מברך לכלן. ואנו אין לנו הסבה אלא 
בפת בלבד, ופת מהני אפי' בלא הסבה, דדוקא 
לדידהו שהיו אוכלים בהסבה היו צריכים הסבה, 
אלא ישיבה שלנו הוי קביעות לנו כהסבה דידהו, 
שהם היו רגילים כל אחד להסב על מטתו ועל 
שלחנו, אבל עכשיו כולנו אוכלים על שלחן אחד 
וכשאנו אוכלין יחד היינו קביעותינו, והכא דמר היו 
יושבין וכו' בגמרא משמע דמיירי בין בברכת המוציא 
בין בברכת. המוון, בבהמ"ז כעובדא: התלמידי. ההב, 
בברכת המוציא מההיא דפליגי ביין אי בעי הסבה. 
ומיהו בני אדם האוכלים בדרך והולכים ולא ישבו 
כל אחד מברך לעצמו. וא"ת, מאי שנא דבמוגמר 
אפילו לא הסבו אחד מברך לכולם, בירושלמי פריך 
ומשני משום דבמוגמר כולם נהנים ביחד, אבל 

אכילה ושתיה אינה באה אלא לזה אחר זה: 
ומבו ואע"פ שאין מביאין את המוגמר אלא לאחר 
פעורה. ופבר ברכו ‏ ברכף, המזון, ויש 

הפסק בין יין למוגמר: 

ורב ששת אמר אינו פוטר ורב נחמן אמר פוטר 
וכל תלמידי דרב וכו. ונראה ההלכה:כתלמידי 
דרב, דרב ששת קאי כותייהו, והלכתא כותיה דר"נ 
ביני וכרב ששת באיסוהה ואע"ב. דקל"לי דרב 
ושמואל הלכה כרב באיסורי, שאני הכא דכל תלמידי 
דרב פליגי עליה, מסתמא כך שמעו מרב. מיהו אין 


בני אדם האוכלים בדרך והולכים תוך כדי 
אכילתם ולא ישבו, כל אחד מברך לעצמו, 
דאין זה חשוב קביעות סעודה. מקשים 
התוספות וא"ת, מאי שנא דבמוגמר אפילו 
לא הסבו אחד מברך לכולם, ואילו בפת אין 
אחד מבוך לכולן אלא אם כן הסבוללל. 
ומיישבים, דבירושלמי כבר פריך לה, ומשני 
פשום דבמוגמה כולם נהנים ביהד מריחו, 
לכך אין צריך הסבה בשביל שאחד יברך 
לכולן, כיון שהנאת כולם באה כאחת, לכך אין 
צריך הסיבה כדי שיקבעו כולם כאחד, אבל 
אכילה ושתיה אינה באה לכולם כאחת אלא 
לוה אחר זה ולכך אין אחד מברך לכולן אלא 
אם כן הסבו. 

סיכום: ביארו דבזמן הזה אין צריך הסבה, אלא 
כל שישבו לאכול יחד השוב קביעות ואחד מברך 
לכולן, כיון שאין נוהג הסבה בינינו. וכן דהסבה 
דמהני היינר בין כברכת: המוציא ובין -בברכת 
המזון, והוכיחו כן מסוגיות הגמרא. וכן החילוק 
שבמוגמר אין צריך הסבה כדי שאחד יוציא את 
כולן כיון שהנאת כולן באה כאחת. משאייכ אכילה 
ושתיה שהנאת האנשים באה בוה אחר זה בעינן 
הסבה בכדי שאחד יוציא את כולן. 


ואע"פ שאין מביאין את המוגמר אלא לאחר 
סעודה: 
יבארו הרבותא בהא דתנן דהמברך על היין הוא 
מברך על המוגמר. 
שנינו במשנה, בא להם יין בתוך המזון כל 
אחד ואחד מברך לעצמו. ואם בא להם 
היין לאחר המזון אחד מברך לכולם. והמברך 
על היין הוא אומר על המוגמר, ואף על פי 
שאין מביאין את המוגמר אלא לאחר סעודה. 
מבארים התוספות, דהא דתנן המברך על היין 
הוא אומר על המוגמר הרבותא היא דאף 
דכבר ברכו ברכת המזון?? ויש הפפק בין 
שתיית היין למוגמר, מכל מקום אותו שבירך 
על היין הרי הוא מברך אף על המוגמר. 


ורב ששת אמר אינו פוטר ורב נחמן אמר 
פוטר וכל תלמידי דרבוכה: 

יבארו דהלכה כתלמידי רב דיין שבתוך המזון אינו 
פוטר יין שלאחר המזון, ואס יין שקודס המזון 
פוטר יין שבתוך המזון, ואם יין של קידוש 
והבדלה פוטר יין שבתוך המזון. 

נחלקו בגמרא בבא להם יין בתוך המזון 


אחת היינו קביעותינו. אומרים התוספות, והכא דקאמר במשנה היו יושבין וכו' 
כל אחד מברך לעצמו, הסבו אחד מברך לכולן, ובגמרא משמע דמתניתין מיירי 
בין בברכת המוציא ובין בברכת המזון. ומבארים התוספות כיצד משמע כן, 
בבהמ"ז, כעובדא דתלמידי דרב (נגמרל נעפוד נ) דאיתא התם שכשחזרו תלמידיו 
של רב מהלויתו של רב, אמרו אחד לחבירו בואו ונלך לאכול במקום פלוני, 
וכשסיימו לאכול נסתפקו, האם זה שאמרו אחד לחבירו 'בואו ונלך לאכול במקום 
פלוני' חשוב כקביעות דהסיבה ויכול אחד לברך ברכת המזון עבור כולן, או 
שאין זה חשוב כהסיבה וכל אחד צריך לברך ברכת המזון לעצמו, הרי דהא 


ששתייתו אינה באה אלא כדי לשרות האכילה שבמעיו, האם פוטר בברכתו את 
היין שלאחר המזון ששתייתו היא לשם שתיה, רב ורב נחמן אמרי דפוטר, ורב 
כהנא ורב ששת ורב הונא ורב יהודה וכל תלמידי רב אמרו שאינו פוטר. אומרים 
התוספות, ונראה דהלכה כתלמידי דרב שאינו פוטר, כיון דרב ששת קאי 
כותייהו, והלכתא כותיה דר"נ בדיני וכרב ששת באיפורי, והכא איסורי הוא 
והלכה כרב ששת, ואע"ג דקי"ל דרב ושמואל הלכה כרב באיפורי, ורב דהלכה 
כמותו באיסורי סבר דפוטר, שאני הכא דכל תלמידי דרב פליגי עליה וסברי 
דאינו פוטר ומפתמא כך שמעו מרב שחזר בולל* ממה שאמר בתחילה דפוטר 


ציונים והערות 


אחרונים, אינו יכול לאכול ולא לשתות עד שיברך בהמ"ז. ואם אמר הב לן ונברך, הוי היסח 
הדעת ואסור לו לשתות אלא א"כ יברך עליו תחלה. | קסז. והצל"ח כתב ליישב שיטת רש"י, 
דאף רש"י ס"ל דפרפרת הייו פת הבאה בכיסנין וכיו"ב שברכתם בורא מיני מזונות, ומה שכתב 
דהיינו מיני דגים ופרגיות, כוונתו לומר שעל ידי אכילת הפרפרת ימשך לאכול דגים ופרגיות. 
קסת. ובחידושי רבינו יונה כתב דאין פירוש זה מתקבל, דלא מסתבר שהיו אוכלים פת צנומה 
אחר סעודתם, וכתב דאפשר שהיו אוכלים אותו על ידי דבש או שאר דברים מתוקים. קסט. כבר 


הקשה המהרש"א, דלא ידע מהיכן פשיטא להו לתוספות דבמוגמר אפילו בלא הסבו אחד מברך 

לכולן, דהא אדרבה מדברי המשנה משמע דהוא אומר על המוגמר כו' דקתני, קאי איין שבא להם 

אחר המזון דאחד מברך לכולן, דאיירי בהסבו. ‏ קע. משמע מדברי התוספות דהא דתנן 'בא 

להם יין אחר המזון' אין הכוונה לאחר ברכת המזון, אלא לאחר שסיימו הסעודה קודם ברכת 

המזון, שהרי כתבו דאיכא הפסק של ברכת המזון בין ברכת היין לברכת המוגמר. | קעא. כן 
ביאר הרא"ש סוף סימן לב. 


כו ביאורי 


ואמר דאינו פוטר. מיהו אומרים התוספות אין אנו צריכין לאותו פסק דאין היין 
שבתוך המזון פוטר בברכתו את היין שבא לאחר המזון, כיון דאין אנו מושכין 
ידינו מן הפת כלל ועד ברכת המזון חשוב כאמצע הסעודה?ל, ונמצא שאף 
היין שבא לאחר המזון חשוב כיין שבא בתוך המזון שנפטר בברכה של היין 


ברכות מב: 


התוספות 


וזה היין שבא בתוך המזון בא לשרות מכל מקום פוטרו, דעד כאן לא איבעיא 
לן בגמרא אלא אי יין שבתוך המזון שבא לשרות דלא חשיב כל כך, מפיק 
בברכתו יין שלאחר המזון שבא לשתות, אבל יין שבא לשתות דחשיב טפי 
דהיינו יון שלפני המזון, פשיטא דפוטר יין דלשרות. וכן משמע נמי בערבי 


שבא בתוך המזון. ונראה, דיין שלפני פעודה 
שבא לשתות פוטר בברכתו את היין שבתוך 
הפעודה שאינו בא אלא לשרות אכילה 
שבמעיו, דאע"ג דפסקינן הכא דיין שבתוך 
הפעודה שבא לשרות אכילה שבמעיו אינו 
פוטר את היין דלאחר הסעודה שבא לשתות, 
שאני הכא דזה היין שבירך עליו בא לשרות 
וזה היין שרוצה ליפטר בברכתו הוא לשתות, 
ואין יין שבא לשרות פוטר בברכתו יין שבא 
לשתות, אבל זה היין שבא לשתות, וזה היין 
שרוצה ליפטר בברכתו בא לשרות פוטר אותו 
שפיר, כגון יין שלפני הסעודה שבא לשתות 
פוטר יין שבתוך הפעודה שבא לשרותללי. 
אומרים התוספות, ומה דנקט רבה בר בר חנה 

א"ר יוחנן דדוקא בשבתות וי"ט פוטר 
יין שלפני המזון את היין שלאחר המזון, לאו 
דוקא שבתות וימים טובים הדין הוא כן, 
דה"ה דאם קבעו פעודה על היין בשאר ימות 
החול, יין שלפני המזון פוטר את היין שלאחר 
המזון, ולא נקט הבה בר' חנה א"ר יוחנן 
שבתות וימים טובים אלא משום שאז הרגילות 
לקבוע סעודה על היין, אבל הוא הדין בכל 
פעם שקובע סעודה על הין, דיין שלפני 
המזון פוטר את היין שלאחר המזון. וכן אם 
הביא אדם יין לפני הפעודה על מנת לשתות 
ממנו אף בתוך הפעודה, פשיטא דיין דלפני 
פעודה פוטרתו ואין צריך לברך על הין 
שבתוך הסעודה, כיון דדעתיה למשתי ממנו 
אף בתוך הסעודה. וכן יין של קידוש פוטר 
בברכתו יין שבתוך הפעודה כיון דדעתו 
לשתות ממנו אף בתוך הסעודה, וכן יין של 
הבדלה אם הביא על שלחנו שבתוך הסעודה 
להבדיל, דפוטר יין שלאחרי כן שבתוך 
הפעודה, שדעתו לאכול אחר הבדלה, כיון 
דדעתו לשתות ממנו אף בתוך הסעודה. 
ושבתות: וי"ם הנקט. רבה :ה בר חנה א"ר 
יוחנן דיין שלפני המזון פוטר יין שלאחר 
המזון, לאו דוקא הוא, אלא דבימים אלו היה 
הדרך לשתות יין קודם הסעודה מחמת שעושה 
קידוש, אבל אין הכי נמי הוא הדין בכל מקום 
שקובע סעודה על היין או שדעתו לשתות 
ממנו אף בתוך הסעודה, ולא אתא רבי יוחנן 
למעוטי אלא נמלך דהיינו שמתחילה לא היה 
בדעתו לשתות כי אם כוס אחד, ושוב נמלך 
בדעתו לשתות עוד שאז צריך לברך על כל 
כוס וכוס. ואפילו את"ל דדוקא נקט רבי יוחנן 
שבתות וי"ט שרק אז יין שלפני המזון פוטר 
יין שלאחר המזון, מ"מ יש לומר דה"מ לענין 
שבא לפטור יין שלאחר המזון שהוא אחר 
שמשכו ידיהם מן הפת, שאז דוקא בשבתות 


אנו צריכין לאותו פסק, דאין אנו מושכין ידינו מן 
הפת כלל. ונראה דיין שלפני סעודה פוטר את היין 
שבתוך הסעודה, אע"ג דפסקינן הכא דיין שבתוך 
הסעודה אינו פוטר יין דלאחר הסעודה, שאני הכא 
דזה לשרוה=== לשתות, אבל זה לשתות וזה לשרות 
פוטר שפיר, כגון יין שלפני הסעודה פוטר שבתוך 
הסעודה. ומה דנקט שבתות וי"ט לאו דוקא, דה"ה 
אם קבעו סעודה על היין בשאר ימות החול, ואם 
הביא אדם יין לפני הסעודה לשתות בתוך הסעודה 
פשיטא דיין דלפני סעודה פוטרתו, כיון דדעתיה 
למשתי, וכן יין של קידוש פוטר יין שבתוך הסעודה, 
וכן הבדלה אם הביא על שלחנו להבדיל דפוטר יין 
שלאחרי כן שבתוך הסעודה, ושבתות וי"ט לאו 
דוקא, ולא אתא למעוטי אלא נמלך, ואפילו את"ל 
דדוקא נקט שבתות וי"ט, מ"מ יש לומר ה"מ לענין 
שבא לפטור יין שלאחר המזון שהוא אחר שמשכו 
ידיהם מן הפת, שאין רגילות לקבוע לשתות יין לאחר 
המזון בקביעות אלא בשבתות וימים טובים ולא 
בשאר ימים, אבל לענין לפטור יין שבתוך המזון 
שרגילות לשתות ודאי אפילו בשאר ימים פטר ליה 
יין שלפני המזון, אע"פ דזה לשתות וזה לשרות, דעד 
כאן לא איבעיא לן אלא אי לשרות דלא חשיב מפיק 
לשתות, אבל לשתות דחשיב טפי דהיינו יין שלפני 
המזון פשיטא דפוטר יין דלשרות. וכן משמע נמי 
בערבי פסחים (לף ק5.) גבי שקדשו בב"ה, דר' יוחנן 
אמר אף ידי יין נמי יצאו, ואין צריך לחזור ולברך 
על היין שבתוך הסעודה, אע"ג דקדשו שלא במקום 
סעודה, ס"ל לרבי יוחנן מדיצאו ידי קידוש מידי יין 
נמי יצאו, ואף על גב דאיתותב רבי יוחנן, היינו דוקא 
בשינוי מקום. א"כ נראה משם דה"ה להבדלה, דאין 
לחלק בין הבדלה לקידוש, ולאפוקי מהני דחולקין 
ואמרי דוקא קידוש פוטר משום דאין קידוש אלא 
במקום סעודה, אבל יין של הבדלה לא פטר אפילו 
הבדיל לאחר נטילה, דהכי מיירי הא דפסקינן דיין 
שלפני המזון פוטר היין שבתוך המזון דכבר נטל 
ידיו, והכי משמע בסמוך מתוך הבריית' כיצד סדר 
הסבה וכו'. מיהו נראה כיון דנטל ידיו ודעתו לאכול 
ולשתות שם פוטר אפילו דהבדלה, כדפרישית מההיא 
דערבי פסחים, ועוד דלא גרע יין דהבדלה מיין 
שלפני הסעודה דפטר, ומיהו יש שמחמירין להבדיל 


פסחים (לף ק6) גבי אותם בני אדם שקדשו 
בב"ה - בבית הכנסת, דנחלקו התם אמוראי 
בדין זה, דהב סבר הדיחל ייוילא *צאו, כלומה 
שאם רוצים לשתות יין לאחר מכן בביתם 
צריכים לחזור ולברך בורא פרי הגפן, ולא 
נפטרו בברכה שבירכו על כוס הקידוש בבית 
הכנסת, אבל ידי חובת קידוש יצאו ואינם 
צריכים לחזור ולקדש בביתם, ושמואל סבר 
דאף ידי חובת קידוש לא יצאו וצריכים לחזור 
ולקדש בביתם, משום דבעינן קידוש במקום 
סעודה, ור' יוחנן אמר דלא רק ידי חובת 
קידוש יצאו ואינם צריכים לחזור ולקדש 
בביתם, אלא אף ידי יין נמי יצאו, ואם בירך 
בורא פרי הגפן על כוס הקידוש בבית הכנסת 
אִין צחיך לחר ולכרך על היין שבתוך 
הפעודה בביתו, דאע"ג דקדשו שלא במקום 
פעודה פ"ל לרבי יוחנן מדיצאו ידי קידוש 
בקידוש של בית הכנסת ואין צריכים לחזור 
ולקדש בביתם, מידי יין נמי יצאו, וכיון 
שבירך בורא פרי הגפן על כוס של קידוש, 
שוב אינו צריך לחזור ולברך בורא פרי הגפן 
על יין ששותה בתוך הסעודה. הרי שיין שלפני 
המזון פוטר יין שלאחר המזון אף שזה לשתות 
וזה לשרות. ואף על גב דאיתותב רבי יוחנן 
במה דאמר דאף ידי יין יצא ואינו צריך לחזור 
ולברך בפה"ג על יין שבתוך הסעודה, היינו 
דוקא בשינוי מקום, דכיון דשינה מקומו מבית 
הכנסת לביתו, שינוי המקום מצריכו ברכה 
מחודשת, אבל אם לא היה משנה מקומו 
מסתמא דאף רב ושמואל דנחלקו עליו שם היו 
מודים לו דאינו צריך לחזור ולברך על יין 
שבתוך הסעודה, אף דיין שלפני המזון בא 
לשתות ויין שלאחר המזון בא לשרות. א"כ 
נראה משם, כלומר מסוגית הגמרא דפסחים 
הנשל, דה"ה להבדלה, ריין :שק הבדלה 
שהביאו על שלחנו פוטר את היין שבתוך 
הסעודה, דאין לחלק בין הבדלה לקידוש, 
דכשם שיין של קידוש פוטר יין שבתוך המזון 
יין שבתוך המזון, ולאפוקי מהני דחולקין 
ואמרי דדוקא יין של קידוש פוטר יין שבתוך 
המזון משום דאין קידוש אלא במקום 
סעודה, וכוונתו לפטור אף יין שבתוך 
הסעודה, אבל יין של הבדלה לא פטר יין 
שבתוך הסעודה אפילו הבדיל לאחר נטילה, 
כיון דאין שום שייכות בין יין ההבדלה 
לסעודה, דהכי מיירי הא דפפקינן דיין 
שלפני המזון פוטר היין שבתוך המזון דכבר 
נטל ידיו לסעודה, ואף על פי כן אין יין של 
הבדלה פוטר יין שבתוך הסעודה, והכי משמע 


וימים טובים יין שלפני המזון פוטר יין זה שבא אחר שמשכו ידיהם מן הפת, 
כיון שאין רגילות לקבוע לשתות יין לאחר המזון דהיינו אחר שמשכו ידיהם 
מן הפת בקביעות, אלא בשבתות וימים טובים ולא בשאר ימים, אבל לענין 
לפטור יין שבתוך המזון שרגילות לשתות אף בימות החול, ודאי אפילו בשאר 
ימים פטר ליה יין שלפני המזון, אע"פ דזה כלומר יין שלפני המזון בא לשתות, 


בסמוך מתוך הבריית' כיצד פדר הסבה וכו' דמיירי ביין שבא אחר הנטילה?לי. 
מיהו נראה, כיון דנטל ידיו ודעתו לאכול ולשתות שם פוטר אפילו יין 
דהבדלה את היין שבתוך הסעודה כיון שדעתו לשתות מאותו יין בתוך הסעודה, 
כדפריש מההיא דערבי פסחים. ועוד דלא גרע יין דהבדלה שהביאו על שלחנו 
מסתם יין שלפני הסעודה דפטר יין שבתוך הסעודה. ומיהו אומרים התוספות, 


ציונים והערות 


קעב. וכמו שכתבו התוספות לעיל (מ6: ד"ס מ ססעודס). ‏ קעג. והטעם שברכת לשתות פוטרת דבר 
שבא לשרות, וברכת לשרות אינה פוטרת דבר שבא לשתות, כתב הרשב"א שדוקא לשרות אינו פוטר 
לשתות, כיון דלשרות טפל הוא לגבי לשתות, ואם כן אינו בדין שיפטור הטפל את העיקר, משא"כ 
לשתות ודאי פוטר לשרות שהעיקר פוטר את הטפל. כן ביאר דבריו הפני יהושע. וכעין זה כתבו 
התוספות בהמשך דבריהם. | קעד. דאיתא התם, כיצד סדר הסבה, אורחין נכנסין ויושבין על גבי 


ספסלין ועל גבי קתדראות עד שיכנסו כולם. הביאו להם מים כל אחד ואחד נוטל ידו אחת, בא להם 

יין כל אחד ואחד מברך לעצמו. עלו והסבו ובא להם מים, אף על פי שכל אחד ואחד נטל ידו 

אחת חוזר ונוטל שתי ידיו. בא להם יין, אף על פי שכל אחד ואחד ברך לעצמו אחד מברך לכולם. 

הרי דהא דיין שלפני הסעודה פוטר יין שבתוך הסעודה מיירי לאחר נטילה, כדתניא חוזר ונוטל שתי 
ידיו וכו'. 


ביאורי 


יש שמחמירין להבדיל קודם נטילת ידים לסעודה, לאפוקי נפשייהו מפלוגתא 

אם יין של הבדלה פוטר יין שבתוך הסעודה, דאז ודאי אם הבדיל קודם נטילת 

ידים צריך לברך אחריו ברכה מעין שלש קודם שיטול ידיו לסעודה, ושוב לא 
פטר יין שבתוך המזון כיון שכבר בירך לאחריו ברכה אחרונה. 


ברכות מב: - מג. 


התופפות כז 


בדרך, אף על פי שכולם אוכלים מככר אחד כל אחד ואחד מברך לעצמו, אבל 
ישבו לאכול אף על פי שכל אחד ואחד אוכל מככרו אחד מברך לכולם. מבואר 
בברייתא דכל שישבו אחד מברך לכולן אף על פי שלא הסבו. ותירץ רב נחמן, 
דמיירי שקבעו מתחילה לישב במקום פלוני דחשוב קביעות כמו הסבה, אבל 


סיכום: ביארו שהלכה כתלמידי רב שאין יין 
שבתוך המזון שבא לשרות פוטר יין שלאחר המזון 
שבא לשתות. ושבזמן הזה אין נפיימ מפסק זה כיון 
שאין אנו מושכים ידינו מהפת עד ברהמייז, וכל 
הייו שבא חשוב כיין שבתוך המזון. ושיין שלפני 
המזון שבא לשתות פוטר יין שבתוך המזון שבא 
לשרות, כיון דהוא חשוב פוטר את היין שאינו 
חשוב. וכן דכל שקובע סעודה אף בימות החול יין 
שלפני המזון פוטר יין שבתוך המזון, ובשבתות 
וימיס טוביס פוטר יין שלפני המזון אף יין שבא 
אחר שמשכו ידיהס מן הפת. וכן יין של קידוש 
פוטר יין שבתוך המזון. ולענין יין של הבדלה יש 
פלוגתא אם פוטר יין שבתוך המזון, ויש שהחמירו 
להבדיל קודם שיטול ידיו דאז לכוייע אינו פוטר 
יין שבתוך המזון כיון דצריך לברך אחריו ברכה 
מעין שלש קודס שיטול ידיו. 


יין שבתוך המזון מהו שיפטור יין שלאחר 
המזון: 
יבארו דספק הגמרא מיירי דלא היה להם יין לפני 
המזון. 
איבעיא לן בגמרא אי יין שבתוך המזון שלא 
בא אלא לשרות אכילה שבמעיו, פוטר 
בברכתו יין שבא לאחר המזון שבא לשם 
שתיה. אומרים התוספות, ומיירי דלא הוה 
להו יין לפני המזון, דאם כן הרי יין שלפני 
המזון כבר פטר בברכתו בין ליין שבא בתוך 
המזון ובין ליין שבא לאחר המזון, אלא דספק 
הגמרא הוא היכן שלא בא להם יין לפני המזון 
אלא רק בתוך המזון, ואיבעיא לן אי פוטר 
בברכתו יין שלאחר המזון. 


קודם נטילת ידים לאפוקי נפשייהו מפלוגתא, דאז 
ודאי צריך לברך אחריו ברכה מעין שלש, ולא פטר 
יין שבתוך המזון: 
יין שבתוך המזון מהו שיפטור יין שלאחר 
המזון. ומיירי דלא הוה להו יין לפני המזון: 
הפבו אין לא הסבו לא. תימה, אמאי מקשה 
מדיוקא ותקשי ליה מרישא בהדיא דקתני היו 
יושבים מברך כל אחד לעצמו. וי"ל, דאי מרישא הוה 
אמינא שישבו בשביל עסק אחר שלא היה דעתם 
מתחלה לאכול, אבל אם ישבו אדעתא לאכול אפילו 
בלא הסבה נמי מהניא: 

עשהה בנר אדם שהיו מהלכין בו ניזיל ונוכול 
לחמא כו' כישבו והסבו דמיא. והשתא 

ניחא הא דפריש במתני' דמיירי בין בברכת המוציא 
בין בברכת המזון, כדמשמע הכא מתוך הברייתא 
דעשרה בני אדם וכו'. וא"ת, אמאי המתינו למיבעי 
עד ברכת המזון, והיאך ברכו על הפת מתחלה. וי"ל, 
שמא מיירי דישבו לאכול זה אחר זה, וברך כל אחד 

לעצמו המוציא: 
וכל אחד נוטל ידו אחת. מפני כבוד הברכה. 
ולא דמי לנוטל ידיו לפירות דהוי מגסי הרוח, 
כיון שאינו נוטל שתי ידיו: 
בא להם יין וכו'. אע"ג דיין שלפני המזון פוטר יין 
שלאחר המזון, כ"ש זה שלפניו הוא. שאני הכא 
כיון שעלו להסב הוי שנוי מקום וצריך לברך: 

הואיל ואין בית הבליעה פנוי. וי"מ כשאומר 


ישבו מאליהן במקום אחד בלא שקבעו כן 
מתחילה אין זה חשוב קביעות. אומרים 
התוספות, והשתא ניחא הא דפריש במתני' 
לעיל בעמוד א (ד"ס ספמ) דמיירי הא דתנן 
הסבו אחד מברך לכולן בין בברכת המוציא 
בין בברכת המזון, כדמשמע הכא מתוך 
הברייתא דעשרה בני אדם וכו' דהסבו אחד 
מברך לכולן דמיירי בברכת המוציא, ומהא 
דאיתא בסמוך גבי הא דנח נפשיה דרב משמע 
דמיירי אף בברכת המזון. מקשים התוספות 
וא"ת, אמאי המתינו תלמידי רב למיבעי עד 
ברכת המזון אי הסבו דוקא, או כל שקבעו 
מתחילה לישב במקום פלוני חשוב כהסבה, 
והיאך ברכו על הפת מתחלה ולא נסתפקו 
אי מה שקבעו לישב תחילה חשוב כהסבה 
לענין ברכת המוציא. ומיישבים וי"ל, דשמא 
מוירי'דישבר לאכול זהקאהר וה"וכרף 5ל 
אחד לעצמו המוציא ולכך לא נסתפקו אלא 
לגבי ברכתיהמוון ולא גבי בהכת 'המוציא. 


כל אחד נוטל ידו אחת: 
יבארו מפני מה נוטל ידו אחת, ושאין זה חשוב 
גסי הרוח. 
איתא בגמרא, כיצד סדר הסבה, אורחין נכנסין 
ויושבין על גבי ספסלין ועל גבי 
קתדראות עד שיכנסו כולם. הביאו להם מים 
כל אחד ואחד נוטל ידו אחת. מבארים 
התוספות, דמה שנוטל כל אחד ידו אחת היינו 
מפני כבוד הברכה שהולך לברך על הייןקעה, 
אומרים התוס' ולא דמי לנוטל ידיו לפירות 
דהוי מגסי הרוח??, דכיון שאינו נוטל אלא 
ידו אחת מוכח שעושה כן מפני כבוד הבוכה 


הסבו אין לא הסבו לא: 
יבארו מדוע קושיית הגמרא היא מדיוק מהסיפא של המשנה ולא מהרישא של המשנה. 
שנינו במשנה, היו יושבין כל אחד מברך לעצמו, הסבו אחד מברך לכולן. ודייקה 

הגמרא, דמשמע מלשון המשנה דדוקא אם הסבו אחד מברך לכולן אבל 
אם לא הסבו כל אחד מברך לעצמו, וקשה, דתניא בברייתא עשרה שהיו הולכים 
בדרך, אף על פי שכולם אוכלים מככר אחד כל אחד ואחד מברך לעצמו, דכיון 
דלא קבעו סעודה כאחד, אינם מצטרפים לזימון, אבל ישבו לאכול אף על פי 
שכל אחד ואחד אוכל מככרו אחד מברך לכולם. מבואר בברייתא דכל שישבו 
אחד מברך לכולן אף על פי שלא הסבו. מקשים התוספות ותימה, אמאי מקשה 
הגמרא מדיוקא דמתניתין ד'הסבו אין לא הסבו לא', ותקשי ליח לגמרא מרישא 
דמתניתין בהדיא דקתני היו יושבים מברך כל אחד לעצמו ואילו בברייתא 
מבואר דכל שישבו אחד מברך לכולן. ומיישבים וי"ל, דאי מרישא דמתניתין 
דקתני היו יושבין כל אחד מברך לעצמו, ליכא לאקשויי, דהוה אמינא דדוקא 
היכא שישבו בשביל עסק אחר שלא היה דעתם מתחלה לאכול יחדיו כל אחד 
מברך לעצמו, אבל אם ישבו אדעתא לאכול אפילו בלא הפבה נמי מהניא 
שאחד יברך לכולן, אבל מסיפא דמתניתין דקתני הסבו אחד מברך לכולן משמע 
דדוקא בהסבה מהני שאחד יברך לכולן, ועל זה קשה מהא דתניא בברייתא דכל 

שישבו לאכול יחדיו אחד מברך לכולן אף שלא הסבו. 


עשרה בני אדם שהיו מהלכין כו' ניזיל וניכול לחמא כו' כישבו והסבו דמיא: 

יבארו מדוע לא הסתפקו תלמידי רב אי קביעות לישב חשובה כהסבה אלא גבי ברכת 

המזון ולא גבי ברכת המוציא. 

שנינו במשנה, היו יושבין כל אחד מברך לעצמו, הסבו אחד מברך לכולן. ודייקה 
הגמרא, דמשמע מלשון המשנה דדוקא אם הסבו אחד מברך לכולן אבל 

אם לא הסבו כל אחד מברך לעצמו, וקשה, דתניא בברייתא עשרה שהיו הולכים 


ואם כן הכי נמי נימא דכל שנוטל ידו ליין הוי 
מגסי הרוח, לא דמי, דכיון שאינו נוטל שתי ידיו לכוס אלא אחת מוכח שעושה 
כן מפני כבוד הברכה ולא משום גסות. 


RAE 


בא להם יין וכו? 
יבארו מדוע לא אמרינן הכא דהיין שבירך עליו מתחילה פוטר לייו ששותה במקוס 
ההסבה. 
איתא בגמרא, כיצד סדר הסבה, אורחין נכנסין ויושבין על גבי ספסלין ועל גבי 
קתדראות עד שיכנסו כולם. הביאו להם מים כל אחד ואחד נוטל ידו אחת. 
בא להם יין כל אחד ואחד מברך לעצמו, עלו והסבו ובא להם מים, אף על פי 
שכל אחד ואחד נטל ידו אחת חוזר ונוטל שתי ידיו. בא להם שוב יין, אף על 
פי שכל אחד ואחד ברך לעצמו אחד מברך לכולם. והוקשה להתוספות, ואע"ג 
דאמרינן לעיל בגמרא (מנ) דיין שלפני המזון פוטר יין שלאחר המזון, וכ"ש יין 
זה שחוזרים ושותים במקום ההסבה שלפניו הוא, כלומר ששותים אותו עוד 
קודם הסעודה, כ"ש שפוטרו היין שבירך עליו תחילה, ואם כן מדוע אמרינן 
דמתחילה שישבו על גבי הספסלין והביאו לפניהם יין כל אחד מברך לעצמו, 
וכשהביאו להם שוב יין במקום ההסבה אחד מברך לכולן, ומפני מה צריכים 
לברך שוב על היין במקום ההסבה, והרי מכיון שבירכו מתחילה על היין כשנכנסו 
לישב על גבי הספסלים והקתדראות שוב אין צריכים לברך על היין במקום 
ההסבה. ומיישבים, שאני הכא כיון שעלו להסב במקום אחר כדקתני 'עלו להסבי 
הוי שנוי מקום מהמקום שבירכו תחילה על היין, ולכך צריך לחזור ולברך. 


הואיל ואין בית הבליעה פנוי: 
יבארו אי אמירת יסברי מוריי מהני לענין שאחד יברך לכולן אף באמצע הסעודה. ואס 
בברכת הטוב והמטיב אחד מוציא לכולן באמצע הסעודה. 


ציונים והערות 


קעה. ובתוספות הרא"ש וכן הרשב"א נתנו טעם נוסף מפני מה נוטל ידו אחת, כיון דנוגע בידיו במשקין, וידים שניות הן ומטמאין את המשקין להיות תחילה. 


קעו. וביאר במשנה ברורה (סיפן קש פ"ק 


כנ) שמראה בעצמו שהוא מדקדק במצות במה שא"צ, דמדינא לא תקנו כלל נט"י לפירות. 


כח ביאורי 


איתא בגמרא, שאלו את בן זומא מפני מה אמרו בא להם יין בתוך המזון כל 

אחד ואחד מברך לעצמו, ואילו יין שבא לאחר המזון אחד מברך לכולם. 
והשיב להם, דבתוך המזון הואיל ואין בית הבליעה פנוי אם כן אין לב המסובין 
אל המברך אלא לבלוע ובעינן דעת שומע ומשמיע. אומרים התוספות, וי"מ לפי 


ברכות מג. 


התוספות 


אנו פוטרין זה את זה מיין ומהבדלה אחרי שאין אנו לא יושבים ולא מסובין, 
והרי שנינו במשנה לעיל (ענ) דאין האחד מוציא את השני בברכתו אלא אם כן 
היו מסובין, או על כל פנים יושבין בקביעות, דאז הקביעות מצרפתן שיוכלו 
לצאת מהמברך ידי חובת הברכה. ומיישבים ושמא י"ל, מתוך שקובעין עצמן 


זה, דכל הטעם הוא מפני שאין דעת המסובים 
אל המברך אלא לבלוע, אם כן כשאומר 


המברך תחילה פברי מורי והם מניחיז עצנ) = ולענות אמן שיהיו פטורים. וכן משמע בירושלמי גבי 


ומפנין בית הבליעה כדי לשמוע הברכה 
ולענות אמן, שאז אף בתוך הסעודה יהיו 
פטורים מלברך כל אחד לעצמו אלא אחד 
מברך לכולן. וכן משמע בירושלמי (פ"ו ס'ו) 
דכל שמפנין עצמן לשמוע המברך, אף בתוך 
המזון אחד מברך לכולן, דגבי הך ברייתא 
דבא להם יין בתוך המזון כל אחד ואחד מברך 
לעצמו איתא, ה"מ בסעודה גדולה שיש בה 
אורחין שאין מפנין עצמן לשמוע ברכת בעל 
הבית, הדין כן דכל אחד מברך לעצמו, אבל 
בסעודה שבעל הבית סועד בתוך ביתו עם 
משפחתו פטור כל אחד מלברך לעצמו, אלא 
בעל "הוביו"מוציא כולם בברכתו, מפני שהכל 
פונים אצל בעל הבית להפסיק אכילתם 
ולשמוע ולענות אמן על ברכתו, תני רבי חייא 
אף בעל הבית בתוך ביתו הדין הוא שכל 
אחד מברך לעצמו ואין יוצאין בברכת בעל 
הבית, שלא חילקו חכמים בענין זה אלא בכל 
גווני בתוך הסעודה כל אחד מברך לעצמו. 
ואין נראה לרבינו אלחנן סברת היש 
מפרשים, דכשאומר המברך תחילה סברי 
מורי' יוצאין כולן בברכת המברך אף בתוך 
הסעודה, דכיון שתקנו חכמים שבתוך 
הסעודה יברך כל אחד לעצמו, שוב אינו 
יוצא כלל בברכת חבירו בתוך הסעודה אף 
כשאומר המברך תחילה 'סברי מורי', וגם שלא 
תחלוק בין בית הבליעה פנוי לשאינו פנוי, 
משום דאתי למטעי ולומר דבית הבליעה היה 
פנוי בשעת הברכה, אף שבאמת לא היה פנוי. 
וברכת הטוב והמטיב, כשהביאו לו בתוך 

הסעודה יין חדש שהוא טוב יותר מן 
הישן, דאף שאינו צריך לחזור ולברך בורא 
פרי הגפן, צריך לברך הטוב והמטיב כמבואר 
לקמן בגמרא ((ט:), יש מפרשים שפוטר אחד 
לאחרים בברכתו לכולי עלמא אף באמצע 
הסעודה, דהכי משמע נוסח הברכה שהאחד 
מברך ומוציא אחרים בברכתו, הטוב - לעצמו 
- להמברך והמטיב - לאחריני שהם שותים 
ממנו. ורבינו יחיאל היה אומר דלא היא, 


הך ברייתא, ה"מ באורחין אבל בבעל הבית פטור, 
מפני שהכל פונים אצל בעל הבית, תני רבי חייא אף 
בעל הבית בתוך ביתו. ואין נראה לרבינו אלחנן, 
דכיון שתקנו חכמים שיברך כל אחד לעצמו אינו 
יוצא כלל בברכת חבירו, וגם שלא תחלוק בין פנוי 
לשאינו פנוי דאתי למטעי. והטוב והמטיב, יש מפרש 
שפוטר לאחרים לכולי עלמא, דהכי משמע הטוב 
לעצמו והמטיב לאחריני שהם שותים ממנו. ורבינו 
יחיאל היה אומר דלא היא, דשייך נמי אין בית 
הבליעה פנוי, ולא פליג בין הטוב ובין ברכת היין, 
דמשום האי טעמא הטוב לדידיה ומטיב לאחריני אינו 
פוטר אחרים, דהא המטיב שייך אפי' שלא בפני 
המטיבין לו, כדאמרי' לקמן בפרק הרואה (לף נט:) 
אמרו לו ילדה אשתך זכר אומר ברוך הטוב והמטיב, 
הטוב לדידיה והמטיב לאשתו, אע"ג דאין אשתו 
אצלו, אבל צריך עיון קצת מהבדלה שאנו מבדילין 
ועומדים, היאך אנו פוטרין זה את זה מיין ומהבדלה 
אחרי שאין אנו לא יושבים ולא מסובין. ושמא י"ל 
מתוך שקובעין עצמן כדי לצאת ידי הבדלה קבעי נמי 
אכולה מילתא, ולכך נאה וטוב למבדיל וגם 
לשומעים שישבו בשעת הבדלה, שאז יהיה נראה 
כקבע ופוטר אותם: 

כל המוגמרות מברכין עליהן בורא עצי 

בשמים. אע"פ שנשרפו ואין עצי בשמים 

בעין: 

ועל ההדם שבכל מקום. בעל הלכות גדולות לא 

גריס תיובתא, ומשני תנא הדס וכל דדמי ליה, 
כלומר שעיקרו לריח לאפוקי תפוחים וחבושים שאין 
עיקרן לריח אלא לאכול. ומי שהולך בבית שיש שם 
בשמים ויש שם מיני בשמים שמריח בהן, ומספקא 
ליה אי ממין עץ אי ממין אדמה הוא, יש מפרשים 
שמברך שהכל נהיה בדברו, דעל כולן אם ברך שהכל 


כדי לצאת ידי הבדלה קכעי נמי אכולה 
מילתא, היינו דקובעים עצמם לצאת אף ידי 
ברכת היין, דמתוך שמועיל קביעותם לענין 
הבדלה מועיל אף לברכת היין. ולכך נאה 
ומוב למבדיל ונפי לשומעום שישבו בשעת 
הבדלה שאז יהיה נראה כקבע ופוטר אותם. 
סיכום: הביאו פלוגתא אם כשאומר יסברי מוריי 
באמצע הסעודה אחד יכול להוציא לכולן אף 
באמצע הסעודה, דיייא דמהני כיון דמפנין בית 
הבליעה לשמוע ברכת המברך ולענות אמן אחר 
ברכתו. ויייא דלא מהני שלא חילקו חכמיס בין 
בית הבליעה פנוי לאינו פנוי, אלא בכל גווני תקנו 
שבאמצע הסעודה אין האחד מוציא כולן בברכתו. 
וכן נחלקו אם בברכת הטוב והמטיב על שינוי יין, 
האחד מוציא לכולן בברכתו אף באמצע הסעודה, 
דיייא דמוציא דכך היא משמעות הברכה הטוב 
לעצמו ומטיב לאחרים, ויייא דלא מהני, דהסברא 
דאין בית הבליעה פנוי שייך אף בברכת הטוב 
והמטיב. ומה דבברכת הבדלה האחד מוציא לכולן 
אף שעומדים ואינם יושבים או מסובים, היינו 
משוס שקבעו עצמם לכך לשמוע הבדלה. וסיימו 
התוספות דטוב באמת שהמבדיל והשומעים ישבו 
בהבדלה. 


כל" המוגמרות מברכין עליהן בוהא עעי 

בשמים: 

יבארו דאעייפ שאין עצי הבשמיס בעין, מברכין 

עליהם בורא עצי בשמים. 

איתא בגמרא, אמר רב חסדא אמר זעירי כל 
המוגמרות מברכין עליהן בורא עצי 

בשמים. אומרים התוספות, אע"פ שנשרפו 

עצי הבשמים ואין עצי הבשמים בעין, מכל 

מקום מברכין על העשן העולה ממנו בורא 

עצי בשמים, דכיון דכח הריח הוא מעצי 
בשמים, לכך ברכתו עצי בשמים. 


ועל ההדס שבכל מקום: 

יבארו אי להלכה מוגמר מברכין עליו בורא עצי 

בשמים, וכן מי שיש לפניו כמה מיני בשמים ואינו 

יודע אי מין עצ הס או מין אדמה הס מה יעשה. 

איתא בגמרא, אמר רב חסדא אמר זעירי כל 
המוגמרות מברכין עליהן בורא עצי 

בשמים, חוץ ממושק ששמן חיה הוא, 


דבברכת הטוב והמטיב שייך נמי הסברא דאין בית הבליעה פנוי ואין לב 
המסובין אל המברך לשמוע ברכתו ולענות אמן, ולא פליג הגמרא בין ברכת 
הטוב והמטיב ובין ברכת היין אלא בכל גווני ברכת היין בתוך הסעודה כל 
אחד מברך לעצמו בין ברכת בפה"ג ובין ברכת הטוב והמטיב, דמשום האי 
טעמא כלומר דהא דאמרת דכן משמע נוסח הברכה הטוב - לדידיה ומטיב - 
לאחריני שהאחד מברך ומוציא אחרים בברכתו, זו אינו סברא שיהא פוטר 
לאחרים בברכתו אף באמצע הסעודה, דהא המטיב שייך לברך אפי' שלא בפני 
המטיבין לו, ואם כן אין הכרח לומר דמשמעות הברכה היא שמוציא אחרים 
בברכתו, כדאמרי' לקמן בפרק הרואה (דף ע:) אמרו לו ילדה אשתך זכר אומר 
ברוך הטוב והמטיב, הטוב לדידיה והמטיב לאשתו, אע"ג דאין אשתו אצלו, 
והוא אינו מוציאה ידי חובת הברכה, אפילו הכי שייך לומר דהקב"ה טוב לו 
ומטיב לאחרים, ואם כן אף כשאומר ברכת הטוב והמטיב בתוך הסעודה אין 
הכרח לומר שיהא מוציא אחרים בברכתו. 
מקשים התוספות, אבל צריך עיון קצת מהבדלה שאנו מבדילין ועומדים, היאך 


שמברכין עליו בורא מיני בשמים. ואקשינן, והא תניא אין מברכין בורא עצי 
בשמים אלא על אפרסמון של בית רבי, ועל אפרסמון של בית קיסר, ועל ההדס 
שבכל מקום, שהעץ עצמו בא לפנינו, ומשמע דעל המוגמרות שאין העץ עצמו 
בא לפנינו אלא שריפתו אין מברכין בורא עצי בשמים אלא בורא מיני בשמים. 
תיובתא. כן היא גירסת הגמרא אצלנו. אולם אומרים התוספות דבעל הלכות 
גדולות לא גרים בגמרא 'תיובתא' אחר סיום הקושיא מהברייתא, ומשני, דתנא 
בברייתא הדפ דמברכין עליו בורא עצי בשמים, והוא הדין כל דדמי ליה, כלומר 
שעיקרו עשוי לריח שמברכין עליו בורא עצי בשמים אף אם העץ עצמו לא בא 
לפנינו אלא שריפתו, לאפוקי תפוחים וחבושים שאין עיקרן לריח אלא לאכול 
שאין מברכין כלל על ריחולל'. אומרים התוספות, ומי שהולך בבית שיש שם 
בשמים, ויש שם כמה מיני בשמים שמריח בהן, ומפפקא ליה אי ממין עץ 
הוא דצריך לברך עליהם בורא עצי בשמים, אי ממין אדמה הוא וצריך לברך 
עליהם בורא מיני בשמים, יש מפרשים שמברך שהכל נהיה בדברו מספק, דהא 
על כולן אם ברך שהכל יצא והוא הדין בשמים, והרב רבינו משה מקוצי היה 


ציונים והערות 


קעז. כן נקט בביאור הגר"א (פו"ת סי כטז ק"נ) בכוונת דברי התוספות. אכן בתוספות הרא"ש כתב 
'לאפוקי חבושים ותפוחים שריחן טוב ואין עיקרן עומד לריח כמו הדס, לא מברכין עלייהו בורא עצי 


בשמים'. ומשמע דבורא עצי בשמים הוא דאין מברכין עליהם, אבל מברך הוא עליהם ברוך אשר נתן 


ריח טוב בפירות: 


ביאורי 


אומר שיברך בורא מיני בשמים כיון שברכת בורא מיני בשמים כוללת כל מיני 
הבשמים שישקע". 


ברכות מג. - מד. 


התופפות כט 


אמר כן רבא שהלכה כבית הלל. 


האי מאן דמורח באתרוגא וחבוש' מברך וכו: 


משחא כבישא: 
יבארו מהו ימשחא כבישאי ומהו ימשחא טתינאי. 
איתא בגמרא, דעל כשרתא, כלומר על 
ה'קושט' מברכין בורא עצי בשמים, 
אכן גבי משחא כבישא נחלקו כיצד מברכין 
עליו, דתנא קמא סבר דאין מברכין עליו בורא 
עצי בשמים, ורב כהנא סבר דמברכין עליו 
בורא עצי בשמים. וכן גבי משחא טחינא 
נחלקו כיצד מברכין עליו, דרב כהנא אמר 
דאין מברכין עליו בורא עצי בשמים, ונהרדעי 
אמרי דאף על משחא טחינא מברכין בורא עצי 
בשמים. אומרים התוספות פי' ר"ח שמענו 
מרבותינו ד'משחא כבישא' היינו שכובשין 
שומאציהפפקוורד ועצי בשמים יחדיו זמן 
מרובה, וקולטין השומשמין שנכבשו עם עצי 
הבשמים הריח של הבשמים, וסוחטים 
לשומשמין וטוחנים אותם ויש בו ריח של 
בשמים. ומשחא טחינא' הינו שקרוב 
לטחינתו של השומשמין נותנים עליהם עצי 
בשמים ואינו קולם כל כך הריח של 
הבשמים. 


שמן והדס: 
יבארו באיזה שמן מיירי. 
נחלקו בגמרא, היכן שהביאו לפניו בסוף 
הסעודה שמן והדס על מה מברך 
תחילה, דבית שמאי אומרים דמברך על השמן 
תחילה ואחר כך על ההדס. ובית הלל אומרים, 
דמברך על ההדס תחילה ואחר כך מברך על 
השמן. אומרים התוספות, דהאי שמן שהביאו 
לפניו בסוף הסעודה להריח הוא בא, וצריך 
לברך עליו בורא שמן ערב, דאי לא בא אלא 
בכדי להעביר הזוהמא שעל הידים, הא 
אמרינן בפרק אלו דהחוח: (קמן דף ג.) דאין 


מברפוך עלווקיה. 


הכי אמר רבא הלכתא כבית הלל ולא היא 
לאשתמוטי נפשיה הוא דקא עביד: 

יבארו אי באמת אמר כן רבא שהלכה כבית הלל 
או לא. 


יבארו דדוקא בנתכוון להריח בו מברך כן, אבל לא בנתכוון לאכילה בלבד. 


יצא. והרב רבינו משה מקוצי היה אומר שיברך בורא 
מיני בשמים: 

משחא כבישא. פי' ר"ח שמענו מרבותינו שכובשין 
שומשמין וורד ועצי בשמים זמן מרובה, 
וקולטין השומשמין ריח של בשמים וסוחטים 
וטוחנים אותם, ויש בו ריח של בשמים. ומשחא 
טחינא, קרוב לטחינתו נותנים עליהם עצי בשמים 

ואינו קולט כל כך הריח: 
ומג) שמן והדם. האי שמן להריח הוא, דאי להעביר 
הזוהמא הא אמרינן בפרק אלו דברים (לקמן 

נג.) דאין מברכין עליו: 
הכי אמר רבא הלכתא כבית הלל ולא היא 
לאשתמוטי נפשיה הוא דקא עביד. כך כתוב 
בספרים שלנו ובפירוש רש"י. אבל רב אלפס פסק 
כרבא, משמע שלא היה גורס בספרו ולא היא וכו': 
האי מאן דמורח באתרוגא וחבוש' מברך וכו'. 
ודוקא כשמריח בהם, אבל אם בא לאכול מהם 

אין לברך ברכת ריח כי אם ברכת אכילה: 
ומד באוכלי פירות גנופר שנו. שהמליח עיקר 
שהוא בא להשיב הלב שנחלש מפני 
מתיקות הפירות, והפת שלאחריו טפל ואינו בא אלא 
בשביל המליח. וא"ת, פירות הוי עיקר ומליח טפל 
ולבריך על הפירות ולפטר כולהו. וי"ל, דמיירי שלא 
אכל הפירות באותו מעמד. א"נ, בשעה שאכל פירות 
גנוסר לא היה שם עדיין מליח ופת, דלא היה יודע 
שיחלש לבו מחמת המתיקות: 
מברך על המליח. ואף על גב דאשמעינן דפת פוטר 
את הפרפרת, איצטריך לאשמעינן דפעמים 
דפת טפל: 

רבי עקיבא אומר אפי' אכל שלק והוא מזונו 
כו. ולא דמל לההיא דלעיל (לף 5.) דרג נתן 


איתא בגמרא, אמר מר זוטרא האי מאן דמורח 

באתרוגא או בחבושא אומר ברוך שנתן 
ריח טוב בפירות. אומרים התוספות, דדין זה 
שהמריח באתרוג או בחבוש צריך לברך ברוך 
שנתן ריח טוב בפירות היינו דוקא כשמריח 
בהם, כלומר שנתכוון ליטול פרי זה על מנת 
להריח בו??, אבל אם בא לאכול מהם ולא 
נתפוון להריה בה אין לו-7ברך ברכת היה כי 
אם. ברכת אכילה בלבד, דהברכה הלאי על 

עיקר הנאתו עכשיו. 


באוכלי פירות גנוסר שנו: 
יבארו מדוע אין המליח והפת נפטרים בברכת 
הפירות מחמת שהם טפלים להם. 
שנינו במשנה, הביאו לפניו מליח תחילה ופת 
עמו, מברך על המליח ופוטר את הפת, 
לפי שהפת טפלה לו. ואקשינן בגמרא ומי 
איכא מידי דהוי מליח עיקר ופת טפלה, אמר 
רב אחא בויה דרב עוירא אמר רב אשי 
דמשכחת לה באוכלי פירות גנוסר, שהמליח 
אז עיקר לפי שהוא בא להשיב את הלב 
שנחלש מפני מתיקות הפירות, והפת שאוכל 
לאחריו טפל, ואינו בא אלא בשביל המליח. 
מקשים התוספות וא"ת, דאם כן שהמליח לא 
בא אלא כדי להשיב את הלב שנחלש מחמת 
מתיקות הפירות, אם כן פירות הוי העיקר 
ומליח טפל לפירות, ולבריך על הפירות 
ולפטר לכולהו כלומר בין למליח ובין לפת, 
ואם כן עדיין יקשה האיך משכחת לה שיברך 
על המליח ויפטור את הפת. ומיישבים וי"ל, 
דמיירי שלא אכל הפירות באותו מעמד 
שאוכל את המליח והפת, וכיון דשינה מקומו 
צריך הוא לברך על המליח שהוא העיקר מבין 
שניהם ולא על הפת שהיא טפלה למליח. א"נ, 
בשעה שאכל לפירות גנופר לא היה שם 
עדיין מליח ופת ולא נתכוון בברכתו על 
הפירות לפטור את המליח והפת, דלא היה 
יודע שיחלש לבו מחמת המתיקות ויצטרך 
לאכול מליח ופת כדי להשיב את לבולפא. 


נחלקו בגמרא, היכן שהביאו לפניו בסוף הסעודה שמן והדס על מה מברך 

תחילה, דבית שמאי אומרים דמברך על השמן תחילה ואחר כך על ההדס. 
ובית הלל אומרים, דמברך על ההדס תחילה ואחר כך מברך על השמן. ואמר 
רבן גמליאל אני אכריע, דכיון דשמן זכינו גם לריחו וגם לסיכתו, והדס לא זכינו 
אלא לריחו ולא לסיכתו, הלכך יש לברך על השמן תחילה וכדעת בית שמאי, 
ואמר רבי יוחנן הלכה כדברי המכריע. ואיתא בגמרא שרב פפא איקלע לבי רב 
הונא בריה דרב איקא, והביאו לפניו שמן והדס, ובירך על ההדס תחילה ואחר 
כך על השמן כדעת בית הלל, ואמר לו רב הונא וכי אינך סבור שהלכה כדברי 
המכריע, והשיב לו רב פפא דהכי אמר רבא הלכה כבית הלל. ואומרת הגמרא, 
שבאמת מעולם לא אמר רבא כן, ומה שאמר כן רב פפא היה כדי להשתמט 
ממה שעשה כדעת בית הלל. אומרים התוספות, דכך כתוב בפפרים שלנו 
ובפירוש רש"י דרב פפא דעבד כן 'לאשתמוטי נפשיה הוא דעבד'. אבל רב 
אלפסם פסק כרבא שהלכה כבית הלל דיש לו לברך על ההדס תחילה ואחר כך 
על השמן, ומשמע שלא היה הרי"ף גורפ בספרו ולא היא וכו', אלא באמת 


מברך על המסיח: 

יבארו מאי אתא מתניתין לאשמועינו. 

שנינו במשנה, הביאו לפניו מליח תחילה ופת עמו מברך על המליח ופוטר את 
הפת, לפי שהפת טפלה לו. זה הכלל כל שהוא עיקר ועמו טפילה מברך 

על העיקר ופוטר את הטפלה. מקשים התוספות, ואף על גב דאשמעינן כבר 

לעיל (מנ) דין זה דעיקר פוטר את הטפלה, גבי הא דתנן דפת פוטר את 

הפרפרת לפי שהפרפרת טפלה לפת, ואם כן מאי אתא מתניתין לאשמועינן. 

ומיישבים, דאיצטריך מתניתין לאשמעינן דפעמים דפת טפל ולא נימא דפת 

לעולם עיקר ולא טפל. 


רבי עקיבא אומר אפי' אכל שלק והוא מזונו כו 
יבארו דדוקא בקבע סעודתו עליו הוא דסייל לרבי עקיבא דמברך שלש ברכות. 
שנינו במשנה, דלרבי עקיבא אפילו אם אכל שלק, כלומר ירקות מבושלים וקבע 


ציונים והערות 


קעח. והמחבר (פ" כטו פינ) כתב, דעל כל מיני בשמים שיש אס בירך עליהם בורא מיני בשמים יצא, 
הלכך כל דבר שהוא מסופק מהו ברכתו מברך עליו בורא מיני בשמים. ובמשנה ברורה (פס פ"ק יג) 
הביא פלוגתת האחרונים אי ברכת שהכל מועלת לברכת הריח, די"א דמהני, וי"א דאין ברכת שהכל 
נהיה בדברו מועלת לברכת הריח, שלא נתקנה ברכה זו אלא במידי דאכילה ולא במידי דריח. 
קעט. אכן רש"י פירש דהאי שמן שהביאו לפניו מיירי בבא להעביר זוהמת הידים. וכתב הצל"ח 
דרש"י בזה לשיטתו (קטן ג.) דסובר דשמן שבא להעביר זוהמת הידים אף דאין מברכין עליו בורא 
עצי בשמים, מכל מקום מברכין עליו בורא שמן ערב. וכיון שכן הקשה הצל"ח, הרי התוספות (לקמן 


נג. ד"ס סיו מנרכין ענו) הביאו לדברי רש"י שמברכין עליו בורא שמן ערב ונראה שהסכימו עמו, ומדוע 

אם כן מיאנו לפרש כאן דמיירי בשמן שבא להעביר זוהמת הידים. עיין בדבריו מה שנדחק לתרץ. 

קפ. והוא הדין אם נטלו גם על מנת לאכלו וגם על מנת להריח בו דמברך ברוך אשר נתן ריח טוב 

בפירות. ובמשנה ברורה (כטו פ"ק י) הביא בשם האליהו רבא דבכה"ג יברך תחילה ברכת הריח ואחר 

כך ברכת האכילה. קפא. והיינו דדין זה שעיקר פוטר את הטפילה היינו דוקא אם נתכוון בברכתו 

על העיקר לפטור את הטפלה, אבל כל שלא היה בדעתו כשבירך על העיקר לפטור את הטפלה, לא 
פטר העיקר את הטפל. וכן כתב בעל המאור בסוגיין (כט. מדפי סכי"ף). 


ל ביאורי 


עליו סעודתו, מברך לאחריו שלש ברכות דהיינו ברכת המזון. מבארים התוספות, 
ולא דמי לההיא דלעיל (דף 8) דמעשה ברבן גמליאל והזקנים שהיו מסובין 
בעלייה ביריחו, והביאו לפניהם כותבות ואכלו, ור"ג נתן רשות לר"ע לברך וכו' 
ברכה אחרונה, וקפץ וברך רבי עקיבא ברכה אחת מעין שלש, והרי כיון שאפילו 


ברכות מד. 


התוספות 


מה שחותם גם על המחיה וגם על הפירות דאין עושין כן משום אין עושין 

מצוות חבילות חבילות כמבואר לקמן בגמרא (מט.), דחתימה אחת היא דהארץ 
היא המוציאה המחיה והפירות. 

סיכום: ביארו דאחר שתיית יין מברכין על הגפן ועל פרי הגפן, כיון שקובע ברכה לעצמו. 


על שלק סבירא ליה לרבי עקיבא דמברך 
לאחריו שלש ברכות, כל שכן על כותבות 
שהם משבעת המנין יש לו לברך שלש 
ברכות, והאיך קפץ רבי עקיבא התם ובירך 
ברכה אחת מעין שלש. ומיישבים, דשאני 
הכא דאיקבע מווניה עֲלִיה דשלקות, לכך 


ברכות, מה שאין כן התם דלא אכל לכתובות 

לשם קביעות סעודה אלא אכילה בעלמא הוא 

דאכל, לכך בירך לאחריהם ברכה אחת מעין 
שלש. 


על העץ ועל פרי העץ: 
יבארו כללי ברכת מעין שלש. 
מבואר בגמרא דברכת מעין שלש דמברכים 
לאחר אכילת שבעת המינים ולאחר 
אכילת מיני מזונות, על הפירות מברך על העץ 
ועל פרי העץ ועל תנובת השדה וכו', ועל מיני 
מזונות מברך על המחיה ועל הכלכלה ועל 
תנובת השדה וכו'. אומרים התוספות, אבל על 
היין מברכים על הגפן ועל פרי הגפן וכו' 
ולא על העץ ועל פרי העץ כדין שאר שבעת 
המינים, דכיון דיין קובע ברכה לעצמו משום 
חביבותיה, דאין מברכין עליו בורא פרי העץ 
אלא בורא פרי הגפן, הוא הדין דלאחריו 
קובע ברכה לעצמו ואין מברכין לאחריו על 
העץ ועל פרי העץ וכו' אלא על הגפן ועל פרי 
הגפן. ובחתימה של ברכת מעין שלש 
כששותה יין, יש שחותמין על הארץ ועל 
הפירות כשם שחותם בברכתו על שאר פירות 
ממיני שבעת המינים, ויש שחותמין על הגפן 
ועל פרי הגפן. מיחו אומרים התוספות, 
דלכאורה משמע דא"צ לשנות החתימה דיין 
משאר פירות דשבעת המינים, שהרי אין אנו 
משנין בברכתנו מיין לשאר פירות רק לומר 
בורא פרי הגפן במקום בורא פרי העץ 
כלומר, דהיכן דאנו מזכירין תיבת 'העץ' על 
שאר פירות, כשמברכין על היין מזכירין 'גפן', 
אבל בעלמא היכא דלא מברכינן על 'העץ' 
אלא בסתמא על הארץ ועל הפירות' ביין 
נמי אין לשנות ולחתום על הגפן ועל פרי 
הגפן, אלא על הארץ ועל הפירות דהזכרת 
גפן' באה רק היכן שמזכירים 'העץ', והיכן 


רשות לר"ע לברך וכו', דשאני הכא דאיקבע מזוניה 
עליה: 
על העץ ועל פרי העץ. אבל על היין מברכים על 
הגפן ועל פרי הגפן, דכיון דיין קובע ברכה 
לעצמו משום חביבותיה הוא הדין לאחריו. ובחתימה 
יש שחותמין על הארץ ועל הפירות, ויש שחותמין 
על הגפן ועל פרי הגפן, מיהו לכאורה משמע דא"צ 
לשנות החתימה, שהרי אין אנו משנין רק לומר פרי 
הגפן במקום פרי העץ, אבל בעלמא היכא דלא 
מברכינן על העץ אלא בסתמא על הארץ ועל הפירות 
ביין נמי אין לשנות. ובס' המיימוני מצריך להזכיר 
בה מעין המאורע בשבת ובי"ט, וכן משמע בירו', 
ומיהו לא נהגו העולם כן, ויכול להיות מה שמזכירים 
מעין המאורע היינו דוקא בימיהם שהיו רגילין 
לקבוע איין ואמיני פירות, אבל האידנא לא קבעי. 
ופר"ח היכא דאכיל מיני מזונות כגון דייסא ותאנים 
ושתי חמרא, מברך ברוך אתה ה' אמ"ה על המחיה 
ועל הכלכלה על הגפן ועל פרי הגפן ועל העץ ועל 
פרי העץ ועל תנובת השדה וכו', וחותם בא"י אמ"ה 
על הארץ ועל המחיה ועל הפירות, ולא הוי חתימה 
בשתים, דהארץ היא המוציאה המחיה והפירות: 

אינהו מיכל אכלי ואנן מברכין. משמע שאין 
נראה למקשן שידברו האמוראים דבבל 

בשביל בני ארץ ישראל, כי כך פר"ת גבי (קדוטין כט:) 
לעולם ישא אשה ואחר כך ילמוד תורה, ותנא 
אחריתי ילמוד תורה ואחר כך ישא אשה, ומסיק הא 
לן והא להו, ופירש ר"ת דר' יוחנן היה מדבר בשביל 
תלמידיו שהיו מבבל. דשמא הכא קים ליה למקשן 
דבאותה שעה שאמר רב חסדא הא מילתא לא היה 
לפניו שום תלמיד מא"י, וכן לא שום תלמיד מבבל 
לפני רבי יוחנן, וא"כ לא היה מזכיר רב חסדא שהיה 
מבבל כי אם לבני בבל, ולהכי פריך היאך יברכו בני 
בבל על הארץ ועל פירותיה, משמע דקאי דוקא על 

פירות של ארץ ישראל, והם אינם אוכלים אותן: 


ובחתימה נחלקו אס יש לחתוס על הארא ועל פרי 
הגפן או על הארצ ועל הפירות. והתוספות נוטיס 
לומר דמברך על הארא ועל הפירות. והביאו שיטת 
הרמביים דצריך להזכיר מעין המאורע בברכת 
מעין שלש, ושהאידנא לא נהגו כן לפי שאין רגיליו 
לקבוע סעודה על יין ומיני פירות. וכשאוכל מיני 
מזונות ופירות ויין כולל שלשתם בברכה אחת. 


אינהו מיכל אכלי ואנן מברכין: 
יבארו אי משכחת לה שידברו אמוראים שבבבל 
לאנשי ארץ ישראל וכן איפכא. 
נחלקו בגמרא כיצד חותמין בברכת מעין 
שלש, דרב חסדא שהיה מבני בבל 
אמר שחותמין על הארץ ועל פירותיה, ורבי 
יוחנן שהיה מבני ארץ ישראל אמר שחותמין 
על הארץ ועל הפירות. ואמר רב עמרם, דרב 
חסדא ורבי יוחנן לא נחלקו כלל, דרב חסדא 
שהיה מבני בבל אמר לבני בבל שחותמין על 
הארץ ועל פירותיה, ורבי יוחנן שהיה מארץ 
ישראל אמר לאנשי ארץ ישראל שחותמין על 
הארץ ועל הפירות. והקשה לו רב נחמן בר 
יצחק, דהאיך יתכן לומר שרב חסדא שהיה 
מבני בבל יאמר לאנשי בבל לחתום על הארץ 
ועל 'פירותיה' של ארץ ישראל, אחר שהם 
אינם אוכלים פירות אלו, ומשום כך פירש 
להיפך, דרב חסדא שהיה מבני בבל אמר 
דחותמין על הארץ ועל הפירות, ורבי יוחנן 
שהיה מארץ ישראל אמר שחותמין על הארץ 
ועל פירותיה. אומרים התוספות, משמע 
מסוגיית הגמרא שאין נראה למקשן דהיינו רב 
נחמן בר יצחק שידברו האמוראים דבבל 
בשביל בני ארץ ישראל, שהרי היה יכול 
לפרש דרב חסדא שאמר שחותמין על הארץ 
ועל פירותיה דבר לאנשי ארץ ישראל ולא 
לאנשי בבל, ולא היה צריך לומר להיפך שרב 
חסדא אמר שחותמין על הארץ ועל הפירות, 
ורבי יוחנן הוא שאמר שחותמין על הארץ 
ועל פירותיה. והוקשה להתוספות, ואף כי כך 
פר"ת גבי (קדופין דף כט:) הא דאמרינן בגמרא 
לעולם ישא אשה ואחר כך ילמוד תורה, 
ותנא אחריתי דילמוד תורה ואחר- בד ישא 
אשה, ומסיק דלא פליגי, דהא לן והא להו, 
ופירש ר"ת דר' יוחנן דאמר ריחים בצוארו 


שעל שאר פירות אין מזכירים 'העץ' אף על הגפן אין מזכירים 'גפן', אלא הגפן 
היא בכלל שאר פירות. 
ובפ' המיימוני (כמנ"ס הל' כרכופ פ"ג סי"ג) מצריך לחזכיר בה - בברכת מעין שלש 
מעין המאורע בשבת ובי"ט, וכן משמע בירו' (פ"י ה"פ) שצריך להזכיר 
בברכת מעין שלש מעין המאורע בשבת ויום טוב, ומיהו לא נהגו העולם כן 
להזכיר מעין המאורע בשבת ויום טוב. ויכול להיות דמה שהיו מזכירים מעין 
המאורע בשבת ויום טוב, היינו דוקא בימיהם שהיו רגילין לקבוע סעודה איין 
ואמיני פירות לכך הזכירו מעין המאורע, אבל האידנא לא קבעי סעודה איין 
ואמיני פירות, הלכך אין צריך להזכיר מעין המאורע בברכת מעין שלש. 

ופר"ח דהיכא דאכיל מיני מזונות כגון דייסא שצריך לברך על המחיה, וגם 
תאנים שצריך לברך על העץ ועל פרי העץ, ואף שתי חמרא שצריך 

לברך על הגפן ועל פרי הגפן, מברך ברוך אתה ה' אמ"ה על המחיה ועל 
הכלכלה, על הגפן ועל פרי הגפן, ועל העץ ועל פרי העץ, ועל תנובת השדה 
וכו' וכולל שלשתם בברכה אחת, ואינו צריך לברך על כל מין בפני עצמו, וחותם 
בא"י אמ"ה על הארץ ועל המחיה ועל הפירות, ולא הוי חתימה בשתים, היינו 


ויעסוק בתורה בתמיה, אלא שילמוד תורה ואחר כך ישא אשה, חיה מדבר כן 
בשביל תלמידיו שהיו מבבל שאינם יכולים לעזוב ביתם ולילך ללמוד תורה, 
ועוד שהיו עניים והיו צריכים לפרנס ביתם, הלכך ילמד תורה ואחר כך ישא 
אשה??2. וכיון דפירש רבינו תם שרבי יוחנן שהיה מארץ ישראל דבר לתלמידיו 
שבבבל, אם כן יש לומר דרב חסדא שהיה מבבבל דבר לתלמידיו שבארץ 
ישראל ואמר להם שצריך לומר על הארץ ועל פירותיה, ומדוע הוצרך לפרש 
להיפך שרב חסדא אמר על הארץ ועל הפירות. ומיישבים, דשמא הכא קים 
ליה למקשן דבאותה שעה שאמר רב חפדא הא מילתא דצריך לומר על הארץ 
ועל פירותיה לא היה לפניו שום תלמיד מא"י, וכן רבי יוחנן שאמר שחותמין 
על הארץ ועל הפירות לא היה שום תלמיד מבבל לפני רבי יוחנן, וא"כ לא 
היה מזכיר רב חפדא שהיה מבבל כי אם לבני בבל תלמידיו שהיו לפניו 
באותה שעה, ולהכי פריך היאך יברכו בני בבל על הארץ ועל 'פירותיה', 
דמשמע דקאי דוקא על פירות של ארץ ישראל, והם אינם אוכלים אותן, 
ולכך הוצרך לפרש איפכא דרב חסדא אמר על הארץ ועל הפירות, ורבי יוחנן 
אמר על הארץ ועל פירותיה. 


ציונים והערות 


קפב. כן פירשו התוספות בקדושין (כע: ד'"ס 65 כן וס כסו). 


ביאורי 


2318; 


עבידנא ככולהו: 

יבארו דמנהגנו לברך אפילו אחר מיס וירקות בורא נפשות. 

נחלקו בגמרא, על איזה דברים מברך לאחריהם בורא נפשות, דרב יצחק בר 
אבדימי משום רבינו אמר דדוקא על הביעא ועל מיני קופרא בתחלה 


ברכות מד: - מה. 


התוספות לא 


חוקיו, שהרי אינהו כלומר בני מערבא נמי לא היו מברכין לשמור חוקיו אלא 
אתפילין לחודייהו משום דכתיב בהו חקה, אבל אשאר מצות כגון ציצית 
ולולב וסוכה לא היו מברכין (וה"ה הכא) לשמור חוקיו בשקיעת החמה, כיון 
דלא כתיב בהו חוקה. וכיון שכן מקשים התוספות וקשה, דהוי מצי לשנויי 


מברך שהכל ולבסוף בורא נפשות רבות וכו', 
אבל על ירקא אינו מברך לאחריו בורא 
נפשות, ורבי יצחק אמר דאפילו על ירקא 
מברך לאחריו בורא נפשות, אבל על מיא לא, 
ורב פפא אמר דאפילו על מיא מברך לאחריו 
בורא נפשות. ואמר רב אשי דכל אימת שהיה 
זוכר היה נוהג ככולם לברך אפילו אחר ירקא 
ומיא בורא נפשות. אומרים התוספות, וכן אנו 
נוהגין כרב אשי דמברכינן בתר מיא ובתר 
ירקא בורא נפשות רבות. 


ולבני מערבא דמברכין הכי בתר וכה: 
יבארו דאף בני מערבא לא ברכו אלא בהסרת 
התפילין ולא בהסרת הציצית, ודוקא בעת שקיעת 
החמה ברכו, ושלא קיימא לן כבני מערבא. 
שנינו במשנה (לס ₪), כל הטעון ברכה 
לאחריו טעון ברכה לפניו, ויש שטעון 
ברכה לפניו ואין טעון ברכה לאחריו. ואמרינן 
בגמרא, דהא דתנן דיש שטעון ברכה לפניו 
ולא לאחריו, לרב פפא דאית ליה דמברך 
ברכה אחרונה אף על מים, אתי למעוטי ברכת 
המצוות דמברכים לפניהם ולא לאחריהם, 
ולבני מערבא דמברכים אקב"ו לשמור חוקיו 
אף אחר שמסירים התפילין מראשם, דהוי 
מצוה להסירם קודם הלילה, אם כן הא דתנן 
יש טעון ברכה לפניו ולא לאחריו אתי 
למעוטי ברכות הריח דמברכים לפניהם ולא 
לאחריהם. אומרים התוספות, ואנן לא עבדינן 
כבני מערבא לברך אקב"ו לשמור חוקיו אחר 
שמסירים התפילין, דדוקא לדידהו שהיה 
דרכם לפלקם בלילה כיון שחייב לסלקם 
בשקיעת החמה, להם שייכא ברכה דלשמור 
חקיו, כדכתיב זשמרת את החקה הזאת 
למועדה מימים' וגו', ודרשינן בגמרא מנחות 
(לף כ:) דהמניח תפילין לאחר שקיעת החמה 
עובה,בײַשק, דכתיב 'ושמרת את החוקה הזאת 
למועדה מימים ימימה' ודרשינן ימים ולא 
לילות, והשמר דכתיב במצות עשה דנו 
כעשה. אבל אנו שמסלקין אותן בחצי היום, 
או אפי' אם נסלקן בלילה לא שייך חקה, 
(ו)[ד]דוקא לדידהו דקפברי לילה לאו זמן 
תפילין הוא, ומימים ימימה דרשינן דאתא 
למעוטי לילות, שייכא ברכה דחקה, דאיכא 
מצוה להסיר התפילין כשמגיע הלילה, אבל 
אנן דקי"ל דלילה זמן תפילין הוא, ואנן 
משימין הפפוק 'ושמרת החקה וגו' למועדה 
מימים ימימה' דקאי גבי פסח, כלומר דחוקה 


ומהו עבידנא ככולהו. וכן אנו נוהגין כרב אשי, 
דמברכינן בתר מיא ובתר ירקא בורא 
נפשות רבות: 
ולבני מערבא דמברכין הכי בתר וכו'. ואנן לא 
עבדינן כבני מערבא, דדוקא לדידהו שהיה 
דרכם לסלקם בלילה שייכא ברכה דלשמור חקיו, 
כדכתיב ושמרת את החקה הזאת למועדה מימים וגו', 
אבל אנו שמסלקין אותן בחצי היום או אפי' נסלקן 
בלילה לא שייך חקה, ודוקא לדידהו דקסברי לילה 
לאו זמן תפילין הוא, ומימים ימימה אתא למעוטי 
לילות שייכא ברכה דחקה, אבל אנן דקי"ל דלילה 
זמן תפילין הוא, ואנן משימין הפסוק ושמרת החקה 
וגו' בפסח. ומה שאין אנו מניחים אותן בלילה מפני 
שמא יפיח בהן, אפי' נמתין לסלקן עד הלילה לא 
מברכינן. אע"ג דאנן קיימא לן דשבת וי"ט לאו זמן 
תפילין, אפ"ה לא מברכינן, דדוקא לדידהו דסבירא 
להו חקה קאי אתפילין מברכי', ותדע שהרי אינהו 
נמי לא היו מברכין אלא אתפילין לחודייהו, משום 
דכתיב בהו חקה, אבל אשאר מצות כגון ציצית 
ולולב וסוכה לא היו מברכין (וה"ה הכא). וקשה, 
דהוי מצי לשנויי הכי לאפוקי שאר מצות אפי' לבני 
מערבא : 

מה דחנקתיה אומצא. ודוקא מים, שאין לו הנאה 
כי אם לשתות מים לצמאו, והנאה 

דחנקתיה אומצא אין זה נחשב הנאה. אבל שאר 
משקים, שלעולם הגוף נהנה מהן, בכל ענין מברך, 
ואפילו חנקתיה אומצא, כדאמרינן לעיל (לף גו.), 
ואע"ג דלרפואה אתי, בעי ברוכי. ורב עמרם פירש, 
דדוקא לפניו לא בעי ברוכי, אבל לאחריו חייב. 
ורבינו משה פירש דלא היא, דהואיל ואינו נהנה, 

אפילו לאחריו לא בעי ברכה: 

רבי טרפון אומר בורא נפשות רבות וכו. 
פירוש, לפניו. ופוק חזי מאי עמא דבר, והנה 

נהגו העולם לברך לאחריו. אבל לא מצינו לפרש 
דפליגי בלאחריו, דתנא קמא סבר דמברך לפניו ולא 
לאחריו, ורבי טרפון סבר אף לאחריו יברך בורא 
נפשות רבות, דאם כן, כי פריך לעיל מרב פפא 


הכי, דלבני מערבא הא דתנן יש טעון ברכה 

לפניו ואינו טעון ברכה לאחריו, בא לאפוקי 

שאר מצות כגון ציצית ולולב דאפי' לבני 
מערבא אין מברכין לאחריהם. 


דחנקתיה אומצא: 
יבארו דהני מילי במים אבל לא במשקים שיש לו 
הנאה מטעמס. 
איתא בגמרא, דהא דקתני השותה מים לצמאו 
מברך שהכל, לאפוקי השותה מים משום 
שחנקתו אומצא, כלומר, שנתקעה בגרונו 
חתיכה, ורוצה לשתות כדי שתבלע, דאינו 
מברך עליה. 
ואומרים התוס', דאף כששותה משום שחנקתו 
אומצא, דוקא כששותה מים, שאין 
לו הנאה משתיית המים כי אם לשתות מים 
לצמאו, שהיא הנאת גרונו היחידה מהמים, 
ואין הנאה חוץ מהם, שהרי אין למים טעם 
ליהנות מהם חוץ מלרוות גרונו מהצמא, ואילו 
ההנאה דחנקתיה אומצא, שיורדת על ידי 
המים אין זה נחשב הנאה לברך עליה, כמו 
שאין מברכים כששותה רפואה אף שנהנה 
ממה שמתרפא. אבל כששותה שאר משקים, 
שלעולם הגוף נהנה מהן, כלומר, שיש לו 
הנאה לא רק להרוות גרונו מהצימאון, אלא 
גם מטעמם, אזי בכל ענין מברך עליהם, 
ואפילו אם כששותה אותם משום שחנקתיה 
אומצא, כמו דאמרינן לעיל לף 600 לגבי 
רפואה, דכששותה משקים שיש לו הנאה 
מטעמם, ואע"ג דלרפואה אתי ששותה אותם 
לרפואה, מכל מקום כיון שיש לו הנאה 
מטעמם, בעי ברוכי עליהםלפי. 
ובגמרא נתבאר, דכששותה מים כשחנקתיה 
אומצא, אינו מברך עליהם, ואומרים 
התוס', דרב עמרם פירש, דדוקא לפניו לא 
בעי ברוכי עליהם, אבל לאחריו חייב. ורבינו 
משה פירש דלא היא, דהואיל ואינו נהנה 
מהמים אפילו לאחריו לא בעי ברכה. 


רבי טרפון אומר בורא נפשות רבות וכו 
במתניתין תנן, דלרבי טרפון מברך על המים 
בורא נפשות רבות וחסרונם, ולא 
שהכל נהיה בדברו. ומבארים התוס' פירוש, 
דלרבי טרפון מברך על המים לפניו 'בורא 
נפשות רבות'. וקאמר בגמרא דאמר רב 
יוסף?79, דלהלכה למעשה פוק חזי מאי עמא 
דבר', כלומר, כפי מה שנהגו העולם. והנה 


עלינו לשמור 'חוקת הפסח', ומה שאין אנו מניחים אותן בלילה מפני שמא 
יפיח בהן, אם כן אפי' אם נמתין לפלקן עד הלילה לא מברכינן אקב"ו לשמור 
חוקיו דהא לדידן לילה זמן תפילין. ואע"ג דאנן קיימא לן דשבת וי"ם לאו 
זמן תפילין ומחויב הוא להסירם כשמגיע שבת ויום טוב, אפ"ה לא מברכינן 
אקב"ו לשמור חוקיו כשמסלקן ערב שבת עם חשיכה, דדוקא לדידהו דפבירא 
להו ד'חקה' דכתיב בקרא ד'ושמרת את החקה הזאת למועדה מימים ימימה' 
קאי אתפילין לדידהו מברכי' לשמור חוקיו, מה שאין כן לדידן דחקה דכתיב 
בקרא לא קאי אתפילין אלא אחוקת הפסח, והא דשבת לאו זמן תפילין הוא 
ילפינן מ'והיו לך לאות', יצאו שבתות וימים טובים שהן עצמן אות. ותדע דרק 
לאלו דאית להו דמשום דכתיב בתפילין חוקה, לכך כשמסירן מברכין לשמור 


נהגו העולם לברך לאחריו 'בורא נפשות', ודלא כרבי טרפון שמברכים ברכה 
זו לפניו. 

אבל אומרים התוס' דלא מצינו לפרש שכל מה דפליגי תנא קמא דקאמר דמברך 

שהכל, ורבי טרפון דקאמר שמברך בורא נפשות, הוא רק בברכה דלאחריו, 
דתנא קמא סבר דמברך לפניו שהכל, ולא לאחריו כלום, ורבי טרפון סבר 
דמברך לפניו שהכל, ואף לאחריו יברך בורא נפשות רבות, ולפי"ז נהגו העולם 
כרבי טרפון. אין לפרש כן, דאם כן כי פריך לעילק9ה מרב פפא דאמר שמברך 
גם על המים לפניו שהכל ולאחריו בורא נפשות רבות, ופריך דלדבריו על מה 
קאי הא דתנן?9' דיש דברים שמברך רק לפניהם ולא לאחריהם, ואם רבי טרפון 
סבר כן, שמברכים לפניו ולאחריו, א"כ עד שמקשים על רב פפא מהמשנה 


ציונים והערות 


קפג. בחידושי הרשב"א הביא שיטת התוס', והוסיף לה ראיה, מדנקט במשנה דוקא השותה מים לצמאו, ולא נקט שאר משקים, אלמא דשאר משקים מברך עליהם גם משום הנאת טעמם, מה דלא שייך 


במים. | קפד. וללישנא קמא אמר אביי כן לרבא בר חנן. 


קפה. דף מד: ‏ קפו. נדה נא: 


לב ביאורי 


ליקשי??9' [לפייעוהן ממלתיה דרבי טרפון 
שהוא תנא, וסבר גם הוא כן, דמברך לפניו 
ולאחריו על המים, ולדידיה נמי יקשה היכי 
משכחת לה דברים שמברכים רק לפניהם ולא 


ברכות מה. 


רמברך, (ליקשי) [לסייעיה] ממלתיה דרבי טרפון, 
שהוא תנא : 
הדרן עלך כיצד מברכין 


התופפות 


לאחריהם, אלא על כרחך דלא סבר רבי טרפון 
כאותה משנה, וא"כ אפשר לומר דרב פפא 
סבר כוותיה. 
הדרן עלך פיצר מברכין 


ציונים והערות 


קפז. נראה, דלפי הגירסא בתוס' 'ליקשיי, ראיית התוס' היא כמבואר בפנים, דאמאי הוקשה לגמרא 
על מה קאי המשנה דיש דברים שמברך לפניהם ולא לאחריהם רק מדברי רב פפא, ולא הוקשה לגמרא 
מדברי רבי טרפון, שהוא תנא. וכן נראה מתחילת לשון התוס' שכתכו 'כי פריך לעיל מרב פפאי, 
והיינו שהקושיא היא מרב פפא, על מה קאי המשנה דלבריו. וכן נראה לכאורה מדברי רש"י בעירובין 
(לף יד:), שכתב וז"ל, ר' טרפון אומר בורא נפשות רבות. ואני שמעתי דר' טרפון בא לחייב אף ברכה 
אחריו בורא נפשות רבות, ולא נהירא, דאמרינן במסכת נדה (₪) יש טעון ברכה לפניו ואין טעון 


ברכה לאחריו, ואמרינן, לאתויי מאי, והוינן בה, ולרב פפא דמברך אמיא כו' ולא אמרינן ולר' טרפון 

דמחייב אמיא, מאי איכא למימר. עכ"ל רש"י. והיינו דהראיה היא אמאי לא מקשינן לדברי רבי טרפון 

על מה קאי המשנה. אבל לפי הגירסא בהתוס' יליסעייה' ממלתיה דרבי טרפון, הראיה היא דלעיל 

הוי קושיא על דברי רב פפא מהמשנה, דקתני דיש דברים שמברכים עליהם לפניהם ולא לאחריהם, 

ואם רבי טרפון סבר כן, הרי אפשר לסייעיה לשיטת רב פפא מדבריו. ולגירסא זו יש לגרוס 'כי פריך 
לעיל ארב פפא', וכן הוא בהגהות מהר"נ אדלר. 


ביאורי 


שלשה שאכלו כאחת: 
יבארו את קושיית ותירוצ הירושלמי. 


תנן במתניתין, שלשה שאכלו כאחת חייבים לזמן ולברך יחד. 
אומרים התוס', דבירושלמי* פריך על משנה זו, דהכא במשנה דלהלןי, את 


אמרת ג' שאכלו כאחת אין רשאין 
ליחלק, ואילו הכא את אמרת דשלשה 
שאכלו כאחת חייבים לזמן. עד כאן היא 
קושיית הירושלמי, ולא נתבאר בירושלמי 
מהי הקושיא. ואין לומר דקושיית הירושלמי 
היא על שינוי הלשון, דהכא איתא שחייבים 
לזמן, והכא איתא שאינם רשאים ליחלק, זה 
אינו, דהרי עתה לכאורה אין זה קשה, 
דנימא דהטעם שאין רשאים ליחלק הוא לפי 
שחייבים לזמן, וכן לקמן (דף כ) בגמרא חזינן 
דפריך על המשנה שאינם רשאים ליחלק, 
דתנינא חדא זימנא שאין רשאין ליחלק, 
והיינו, שהטעם דאין רשאים ליחלק הוא 
משום דחייבים לזמן. וא"כ קשה מהי 
קושיית הירושלמי. 
ומבארים התוס' ולי נראה דהכי פריך 
הירושלמי, הכא את אמרת דג' 
'שאכלו' כאחת אין רשאין ליחלק, דמשמע, 
שרק אם כבר גמרו אכילתן יחד אז אינן 
רשאין ליחלק, כיון שכבר נתחייבו בזימון 
כשגמרו יחד את סעודתם. אבל האחד מהם 
רשאי לנמור פעודתנג: ולפרך .קודם הברו. 
ואילו 'חייבין לזמן' משמע, דמשעה שהתחילו 
לאכול כבר חלה חובת זימון עליהם, ואינן 
רשאין לגמור סעודתן זה בלא זה. 
ועתה יבארו התוסי את התירוצ בירושלמי שס. 
ומשני שמואל 'כאן בתחלה כאן בסוף, איזהו 
בתחלה ואיזהו בסוף פליגי בה תרי 
אמוראי, חד אמר נתנו דעתם לאכול זהו 
בתחלה, אכלו כזית זהו בפוף, וחד אמר 
אכלו כזית זהו בתחלה, נתנו דעתם לאכול 
התוס' דרב אלפם תופס דהדרך הראשוג 
בירושלמי עיקר, ד'בתחילה' הוא כשנתנו 
דעתם לאכול, ובסוף הוא שאכלו כזית, והכי 
פירושו. 


נתנו דעתם לאפול, כלומר, שהתחלו 
מתחלה על מנת לאכול ביחד, זהו 
הכוונה 'בתחלה', אז ודאי חובת זימון 


עליהם, ואסור לאחד מהם לגמור סעודתו 
לבדו כיון שכבר נתחייב בזימון. ואם אכלו 
כזית, זהו 'בסוף', כלומר, שאם האחד 
התחי? קודם חכרו באכיקה, וכבר אפל 
כשיעור כזית, אזי לא הוי כמו שהתחילו על 
מנת לאכול יחד, ואז אף דודאי אם גמרו 
במציאות פעודתם יחד, חייבים לזמן, שהרי 
סוף סוף אכלו ביחד, אבל רשאין לגמור זה 
בלא זה ולברך, כיון שלא התחילו מתחילה 
על מנת לאכול יחד. 


סיכום: ביארו את קושיית הירושלמי, דממשנתנו משמע שמשעה שהתחילו לאכול כבר 
חלה עליהס חובת זימון ואינס יכוליס ליחלק כדי לגמור את סעודתם לבד. ומהמשנה 
להלן משמע, דרק אס כבר גמרו לאכול, אינם רשאים ליחלק וחייבים לזמן. וביארו 
את תירוץ הירושלמי בדרך ראשון הנזכר שס, דכשהתחילו על מנת לאכול יחד, חלה 
עליהם חובת זימון ואינם רשאים ליחלק ולגמור סעודתם לבד. וכשהתחיל האחד לבדו 
וכבר אכל כזית, לא הוי כנתנו דעתם לאכול יחד ורשאי אחד מהסם לגמור סעודתו לבד 


ולברך. 


א. כאן בריש פרקין. ב. דף נ. 


ג. במהרש"א כתב, דגרסינן 'תופס דרך משנה עיקר', וכתב דכן 
הוא בתוס' בכל ספרים ישנים, וחדשים מקרוב באו, שהגיהו 'ורב אלפס תופס דרך ראשון עיקר' וה"פ 
כו' עכ"ל, ולא ידענא להולמו, שהרי רב אלפס כתב דאשמעינן מתני' דאין רשאין לחלק, דאע"פ שכל 


ברכות מה. 


אכל טבל אין מזמנין עליו: 


התוספות לג 


יבארו מאי שנא טבל מתרומה, ויוסיפו כמה דינים בצירוף לזימון. 


שלשה שאכלו כאחת. בירושלמי פריך, הכא את 

אמרת אין רשאין ליחלק, והכא את אמרת 
חייבים לזמן. ועתה, לכאורה אין זה קשה. וכן לקמן 
(דף כ) פריך תנינא חדא זימנא שאין רשאין ליחלק, 
היינו משום דחייבים לזמן. ול"נ, דהכי פריך, הכא 
את אמרת דאין רשאין ליחלק, דמשמע אם גמרו 
אכילתן יחד אינן רשאין ליחלק, אבל האחד רשאי 
לגמור סעודתו ולברך קודם חברו. וחייבין לזמן, 
משמע דחובת זימון עליהם, ואינן רשאין לגמור 


סעודתן זה בלא זה. ומשני שמואל, כאן בתחלה, כאן 
בסוף. איזהו בתחלה ואיזהו בסוף, פליגי בה תרי 
אמוראי, חד אמר, נתנו דעתם לאכול זהו בתחלה, 
אכלו כזית זהו בסוף. וחד אמר, אכלו כזית זהו 
בתחלה, נתנו דעתם לאכול זהו בסוף. ורב אלפס 
תופס דרך ראשון עיקר, וה"פ, נתנו דעתם לאכול, 
כלומר, שהתחילו מתחלה לאכול ביחד, זהו בתחלה, 
אז ודאי חובת זימון עליהם. אכלו כזית, זהו בסוף, 
כלומר, אם האחד התחיל קודם חברו בכזית, אז ודאי 
אם גמרו סעודתם יחד חייבים לזמן, אבל רשאין 
לגמור זה בלא זה ולברך: 

אכל טבל אין מזמנין עליו. תימה, דאמר בערכין 

(לף ה) הכל מצטרפין לזמון, כהנים לוים 
וישראלים. ופריך, פשיטא. ומשני, לא צריכא, אף על 
גב דכהן אוכל תרומה, וישראל חולין. אלמא, אף על 
גב דתרומה אסורה לישראל, אחרי שהכהן יכול לצרף 
עם ישראל לאכול בחולין, מצטרפין לזמון. והכא נמי, 
נהי דחד מנייהו אכל טבל, דאין ראוי לאחרים, אמאי 
אינן מזמנין. ויש לומר, דאכילת טבל לאו שמה 
אכילה, דלא חזיא אף לכהן, אבל תרומה, לכל הפחות 
ראויה לכהן האוכלה. והוא הדין אם אכלו שלשתן 
טבל, דאין חייבים לזמן, כדאמרינן (כנ"ק פ"ט דנ"ל), 
הרי שגזל סאה חטין וטחנה ואפאה ואכלה, ומברך 
עליהן, אינו מברך אלא מנאץ. מכאן היה אומר רבינו 
יהודה, דשלשה שאכלו והאחד היה מודר הנאה מן 
השנים, והוא אוכל משלו, יכול להצטרף עמהם 
לזימון. דנהי דאינו ראוי לאכול עמהם, הם ראוים 
לאכול עמו. וכן לענין הנזהר מפת של נכרי. אבל אם 
שלשתן מודרין הנאה זה מזה, אין מצטרפין, אע"פ 
שיכולים לשאול על נדרם, דהשתא מיהא לא אתשילו: 


תנן במתניתין, אכל טבל אין מזמנין עליו. מקשים התוס' ותימה, דהא אמרינן 
בערכין (דף ד), הכל מצטרפין לזמון, כהנים לוים וישראלים. ופריך בגמרא 


פשיטא דכהנים ולויים מצטרפים כמו 
ישראלים. ומשני, לא צריכא, דאף על גב 
דמיירי שהכהן אוכל תרומה וישראל חולין, 
מצטרפים שניהם לזימון. אלמא אף על גב 
דתרומה אפורה לישראל, לא בעינן שיהיו 
כולם מותרים לאכול את האוכל שאוכל כל 
אחד מהם, אלא אחרי, כלומר, כיון שהכהן 
יכול לצרף עם ישראל לאכול בחולין, סגי 
בזה ששניהם יכולים לאכול חולין שאוכל אחד 
מהם כדי שיהיו מצטרפין לזמון. והכא נמי 
נהי דחד מנייהו אכל טבל דאין ראוי 
לאחרים, אמאי אינן מזמנין, הא אף שהשנים 
האחרים אינם יכולים לאכול את מה שהאחד 
מהם אוכל, אבל הרי הוא יכול לאכול מהחולין 
ששניהם אוכלים, וסגי בזה להצטרף לזימון. 
ומיישבים ויש לומר, דאכילת טבל לאו שמה 

אכילה ואין כאן שלשה שאכלו, 
דלא חזיא אף לכהן, ולכן אינם יכולים 
להצטרף עמו באכילתו, אבל כשאוכל תרומה, 
לכל הפחות התרומה ראויה לכהן האוכלה, 
ולכן אף שאינה ראויה לאחרים, הוי אכילה 
שיוכלו הם להצטרף עמו. וכיון שהטבל אינו 
בכלל אכילה, הוא הדין אם אכלו שלשתן 
טבל דאין חייבים לזמן, משום שאינו בכלל 
ברכה, כדאמרינן (ננייק פיט די ניה), הרי שגזל 
סאה חטין וטחנה ואפאה ואכלה, ומברך 
עליהן, אינו מברך אלא מנאץ, וא"כ אין 

אכילת טבל אכילה לקבוע לזמן עליו'. 

ומוסיפים התוס' דמכאן, מזה ששני ישראלים 

שאוכלים חולין מצטרפים עם הכהן 
האוכל תרומה לזימון, מהטעם שהכהן יכול 
לאכול מהחולין שלהם, היה אומר רבינו 
יהודה, דשלשה שאכלו והאחד היה מודר 
הנאה מן השנים, והוא אוכל משלו, יכול 
להצטרף עמהם לזימון, דנהי דאינו ראוי 
לאכול עמהם, הם ראוים לאכול עמו. וכן 
לענין הנזהר מפת של נכרי, יכול להצטרף 
עם אחר שאוכל פת עכו"ם", כיון שהאוכל 
מהפת עכו"ם יכול לאכול מהפת ישראל 
שאוכל חבירו, וגם דהאכילה מהפת עכו"ם 
שמה אכילה, דהא ראויה למי שמתיר לאכול 
מפת עכו"ם ונקרא צירוף. אבל אם שלשתן 
מודרין הנאה זה מזה, אין מצטרפין לזימון, 
אע"פ שיכולים לשאול על נדרם, דהשתא 
מיהא הרי עדיין לא אתשילו על נדרם, 
ואסורים כל אחד בשל חבירו, ולא הוי צירוף. 
סיכום: הקשו מאי שנא טבל דהאוכל ממנו אין 
מזמנים עליו, אף שהאחרים אוכלים חולין 
מתוקנים, ומאי שנא מתרומה דכהן האוכלה 


מצטרף עס שני ישראלים האוכלים חולין, משוס שהוא יכול לאכול ממה שהס אוכליס. 
ויישבו, דאכילת טבל לא שמה אכילה כלל, מה שאין כן תרומה. ולפיייז גם שלשה 
האוכליס טבל אין מזמניס, דאינה אכילה, והביאו ראיה מדאיתא שהמברך על טבל אינו 
מברך אלא מנאצ. ולפיייז אמר רבינו יהודה דשלשה שאכלו ואחד מהס היה מודר הנאה 
מהשנים, מצטרפים, כיון שהם יכולים לאכול ממנו, אבל אם שלשתן מודרים הנאה כל 
אחד מחבירו אינם מצטרפים, והוא הדין באוכל מפת נכרים, שמצטרף לוימון עם מי 


שאינו אוכל מפת עכויים כיון שהאוכל פת עכויים יכול לאכול מפת ישראל שאוכל חבירו. 


ציונים והערות 


עכ"ל. ד. ע"פ מהרש"א. 


אחד ואחד אוכל מככרו לעצמו, אין רשאין לחלק. ואין זה מסכים לדרך ראשון שכתבו התוס' וה"פ 
נתנו כו', וגם רבינו יונה כתב לפי דברי הרי"ף שאינו לדעת ב' האמוראים שבירושלמי וע"ש באורך. 
ה. דבפת עכו"ם ישנם כמה אופנים שמותר לאכול אותה, כגון במקום 


לד ביאורי 


בקולו של משה: 

יבארו מה הראיה מזה שהגביה הי קולו. 

בגמרא יליף רבי שמעון בר פזי שאין המתרגם רשאי להגביה קולו יותר מן 
הקורא, מנלן ממשה, שנאמר בו 'משה ידבר והאלקים יעננו בקול', 


ברכות מה. 


התוספות 


ואומרים התוס' ע"כ נ"ל דהמחלוקת האם שנים שאכלו יחד מזמנים או לא, היא 

רק גבי ברכת המזון שלאחריה, אבל בברכה ראשונה מוציאין זה את 
זה אפילו שנים לכולי עלמא. והטעם, הואיל ויושבין לאכול יחד דעתן לצרף 
את עצמם יחד בברכה ראשונה, שהרי עכשיו התחילו יחד לאכול, ולכן אחד 


ומדקאמר (בקול', ילפינן דהשיב הקב"ה 
כביכול בקולו של משה. 

מקשים התוס' וא"ת, והיכי מייתי ראיה 
ממשה, והא כדי להביא ראיה 

שהמתרגם לא יגביה קולו מהקורא, צריך 


לאתויי דמשה, שהיה מתרגם, דהא משה 
השמיע את דברי ה' אל העם במעמד הר סיני, 
כמו המתרגם שמשמיע את דברי הקורא אל 
העם, ולא היה מרים קולו יותר מחקב"ה, 
שהיה קורא, ואילו הוא, רבי שמעון בר פזי 
מביא ראיה איפכא, שהקב"ה היה קורא 
ומשה היה מתרגם, והקורא לא הגביה קולו 
יותר מהמתרגם. 

ומיישבים ופירש רב אלפם, דהראיה מ'בקולו 

של משה' היא, דמפתמא משה 
בכל כחו היה עונה, כדי להשמיע קולו לכל 
העם. אבל הקב"ה כשדיבר למשה לא היה 
צריך להרים קולו, שהרי לא היה מדבר אלא 
למשה לבד, ואפילו הכי, מצינו דכתיב 
יוהאלקים יעננו בקול', דהיינו שהיה מגביה 
קולו, ועל כרחך הטעם שהגביה ה' קולו הוא, 
כדי שלא יהא קולו של משה המתרגם רם 
יותר מקולו של הקב"ה, שהיה קורא, ומהא 
ראיה שהמתרגם לא יגביה קולו יותר מהקורא. 


אם רצו לזמן אין מזמנין: 
איתא בגמרא, שנים שאכלו כאחד פליגי בה 
רב ורבי יוחנן, חד אמר אם רצו לזמן 

מזמנים, וחד אמר אין מזמנין. 

פירש"י!, וכן לענין המוציא ושאר ברכות, 
אין האחד מברך להוציא חברו. 
וכן לגבי הא דאמר אביי להלן נקטינן שנים 
שאכלו כאחת מצוה ליחלק, כתב רש"י 
ולברך כל אחד לעצמו, בין ברכת המוציא 
בין ברכת המזון. עד כאן לשון רש"י לקמן'. 
מקשים התוס' ולא נהירא, דהא לעיל בפרק 
כיצד מברכין (דף ש.), בעובדא דבר 
קפרא, שישבו לפניו ב' תלמידים, והביאו 
לפניו כרוב ודורמסקין ופרגיות, וקתני דנתן 
בר קפרא רשות לאחד מהם לברך, והא 
שנים הוו התם, ואפילו הכי נתן לאחד מהם 
לברך ולהוציא את השני בברכתו, ועוד, 
דאפילו" אי הוו שלשה תלמידים התם, יש 
ראיה דברכה ראשונה אין דעה כברכה 
אחרונה, דהרי לא היו שם אלא פירות שאין 
מזמנים עליהם, ואפילו הכי קאמר בר קפרא 
לאחד מהם לברך, וראיה דאף במקום שאין 


בקולו של משה. וא"ת, היכי מייתי ראיה ממשה, 
והא צריך לאתויי דמשה היה מתרגם, ולא 
היה מרים קולו יותר מהקב"ה שהיה קורא, והוא 
מביא, שהקב"ה היה קורא ומשה היה מתרגם. ופירש 
רב אלפס, בקולו של משה, מסתמא משה בכל כחו 
היה עונה, כדי להשמיע קולו לכל העם, אבל הקב"ה 
לא היה צריך להרים קולו, שהרי לא היה מדבר אלא 
למשה לבד, ואפילו הכי היה מגביה קולו, כדי שלא 
יהא קולו של משה המתרגם רם יותר מקולו של 
הקב"ה, שהיה קורא: 
אם רצו לזמן אין מזמנין. פירש"י, וכן לענין 
המוציא ושאר ברכות, אין האחד מברך להוציא 
חברו. לגבי הא דאמר אביי נקטינן שנים שאכלו 
כאחת מצוה ליחלק ולברך כל אחד לעצמו, בין ברכת 
המוציא בין ברכת המזון. לשון רש"י. לן ולא נהירא, 
דלעיל פרק כיצד מברכין (דף ט.) בעובדא דבר קפרא, 
נתן בר קפרא רשות לאחד לברך, ושנים הוו התם. 
ועוד, אי הוו שלשה התם, לא היו שם אלא פירות. 
וכן נמי אמרינן לן (דף ג.) דעל המאור אחד מברך 
לכולן. ע"כ נ"ל, דבברכה ראשונה מוציאין זה את 
זה שנים לכ"ע, והטעם, הואיל ויושבין לאכול יחד, 
דעתן לצרף, ואחד מברך להוציא חברו. אבל בברכה 
של סוף סעודה, שמסתלקין זה מזה, צריך לברך כל 
אחד לעצמו. ויש מתרצים, דיש חלוק בין ברכת 
המוציא, דלא הויא כי אם דרבנן, ע"כ מוציאין זה 
את זה. אבל בבהמ"ז, שהיא מדאורייתא, לשם 
החמירו: 
שלשה שאכלו כאחת אין רשאין ליחלק. 
מפרש"י, אמאי אין רשאין ליחלק האחד 
מפני השנים, כיון דב' נמי מזמנין, ליזיל הוא, והא 
לא מיפק' ברכת זמון. תימה, דילמא טעמא דאין 
רשאין ליחלק, משום דיפטרו לשלישי מברכת הזמון, 
וגם הוא אין לו להפקיע ממנו ברכת הזמון. וי"ל, 
דעיקר פרכתו סמיך אסיפא, דקתני, ד' אין רשאין 
ליחלק אע"ג דאיכא שנים מכאן וב' מכאן, והוי כמו 
וכו'. וכה"ג תמצא בהרבה מקומות. ותימה, א"כ 
אמאי לא מקשי מן הסיפא בהדיא. ע"כ פירש רבינו 


מברך להוציא חברו. אבל בברכה של פוף 
סעודה, שהדרך שלפעמים כבר מפתלקין זה 
מזה ואינם נשארים לאכול יחד עד סוף 
הסעודה, צריך לברך כל אחד לעצמו. 
ויש מתרצים, דיש חלוק בין ברכת המוציא 
דלא הויא כי אם דרבנן, על כן אפילו 
שנים מוציאין זה את זה, אבל בבהמ"ז שהיא 
מדאורייתא, לשם החמירו שלא יוציא האחד 
את חבירו אלא אם כן הצטרפו שלשה. 


שלשה שאכלו כאחת אין רשאין ליחלק: 
יבארו מהיכן הראיה דשנים אינם יכולים לזמן. 
איתא בגמרא שנים שאכלו כאחד פליגי בה רב 
ורבי יוחנן, חד אמר אם רצו לזמן 
מזמנים, וחד אמר אין מזמנין. ומייתי הגמרא 
ראיה מדתנן להלן' שלשה שאכלו כאחת אין 
רשאין ליחלק. ודייקינן שלשה אין, אבל שנים 
שאכלו, לא. ומפרש רש"י דהראיה היא, 
שלשה מזמנין, אבל שנים אינם מזמנים ואפילו 
אם רצו, דאי נימא דאם שנים רוצים יכולים 
לזמן א"כ אמאי אין רשאין ליחלק, כלומר 
שילך האחד מפני השנים כיון דב' נמי 
מזמנין אם הם רוצים, וליזיל הוא האחד, 
ואפ"ה הא לא מיפקע ברכת זמון בהכי, 
שהרי יזמנו השנים הנותרים. 
מקשים התוס' על פירוש רש"י ותימה, דמה 
היא הראיה דהשנים אינם רשאים 
לזמן, דילמא טעמא דאין רשאין ליחלק הוא 
משום דאם ילך השלישי, יפטרו לשלישי 
מברכת הזמון, שהרי יזמנו רק השנים 
הנותרים לבד, וגם הוא אין לו להפקיע ממנו 
ברכת)הזמון, ולהכי אסור לו לקכת. 
ומשום האי קושיא חולקים התוס' על רשיי 
ואומרים וי"ל'*, דעיקר פרכתו על 
מאן דאמר דשנים מזמנים פמיך אכיפא 
דמתניתין, דקתני דד' גם אין רשאין ליחלק, 
ואע"ג דכשנחלקים הארבעה איכא שנים 
מכאן, שהולכים עתה, וב' מכאן, שנשארים, 
ואפילו הכי אסור להם ליחלק, ועל כרחך הוא 
משם שאינם יכולים לפטור עצמם מהזימון, 
וכשנתחלקו אף אחד מהם אינו מזמן, ומכאן 
ראיה דאין שנים יכולים לזמן. ולפי"ז, הא 
דמייתי הגמרא ראיה מדתנן 'שלשה אין 
רשאים ליחלק', הוי כמו שהיה כתוב בגמרא 
וכו', כלומר, דהראיה היא מהמשך דברי 
המשנה. וכה"ג תמצא בהרבה מקומות, 
דהראיה היא מהמשך דברי המשנה או 


זימון בברכה אחרונה יכול האחד להוציא את חבירו בברכה ראשונה". וכן נמי 
אמרינן לקמן (לף ע), דעל המאור אחד מברך לכולן, אף שאין כלל ברכה 
אחרונה על המאור. 


הברייתא, ואינם מובאים בגמרא בפירוש. 
ומקשים התוס' על תירוץ זה, ותימה, א"כ אמאי לא מקשי מן הפיפא בהדיא 
דתנן דארבעה אינם רשאין ליחלק", ואין לומר דהמקשן סמך על 


ציונים והערות 


שאין מצוי פת ישראל, מותר לאכול פת עכו"ם של פלטר, ויש אומרים דאף אם מצוי פת ישראל 
אלא שאינה טובה כמו פת העכו"ם של פלטר, מותר לאכול מהפת עכו"ם. כמבואר בשו"ע (יוכס דעס 
סימן קינ, עיי"ט כסעיף 3, ועוד). ו. לא נמצא ברש"י שלפנינו, ואולי כוונת התוס' דזה נלמוד ממה שפירש 
רש"י להלן בד"ה מצוה שהעתיקו התוס', דאביי מיירי בין לענין המוציא ובין לענין ברכה אחרונה, 
מזה שמעינן דגם הכא מאן דאמר 'אין מזמנים', היינו גם לענין ברכה ראשונה. | ז. בעמוד ב ד"ה 
מצוה. | ח. זאת מנוחתי. ט. והיינו דוקא אז שהיה דרכם להסב, אבל בזמגינו שאין הדרך להסב, 
אין יכול האחד להוציא את חבירו בברכה ראשונה על הפירות. י.נ. יא. בברכה משולשת (מוסי 
כנינו יסולס) הביא פירוש זה בשם ה"ר יוסף בשם רבינו שמואל. | יב. וכן כתב בחידושי הרשב"א, 
דהקושיא היא מהמשך המשנה, דקתני דארבע וחמשה נמי אינם רשאים ליחלק. אלא שהרשב"א הוסיף 
דהכי גרסינן בהדיא, 'וכן היא בכל הספרים שלנו, וכן נראה שהיא גרסתן של גאונים'. 'תא שמע ג 
שאכלו כאחד אינן רשאין ליחלק וכן ארבעה וכן חמשה', והקושיא היא מ'וכן ארבעה וכן חמשהי, 


ובזה סרה קושיית התוס' על פירוש זה אמאי לא מקשינן בהדיא מהמשך המשנה. ‏ יג. כאן בתוס' 
לא ציינו היכן עוד הוא כן דפריך מהמשך הדברים המובאים בגמרא, אבל בגליון הש"ס לרעק"א ציין 
לדברי התוס' גיטין פ: (ד"ס זו דנלי כ"מ) שכתבו דרבינו תם גריס לקמן, וכן נמצא בפי' רבינו חננאל, 
יוהא איכא שלום מלכות וכו", ולא פריך משלום מלכות, אלא מבבא שאחריה, דהיה במזרח וכתב 
במערב. | יד. לכאורה אין קושיית התוס' מובנת, דהא התוס' פירשו דהקושיא היא באמת מכח 
הסיפא, וגרסינן 'וכו', דהוי כמו שהביאה הגמרא את הסיפא דגם ארבעה אינם רשאים ליחלק. ובפנים 
פירשנו על פי המהרש"א, שפירש דהקושיא היא מזה דהמקשן פירש שלשה אין שנים לא. אמנם, 
יעויין בתוס' רבינו יהודה, שכתב את פירוש התוס' בדרך אחרת קצת, ולדרך זו מובנת קושיית התוסי. 
דהתוס' תירצו, דהקושיא היא מכח הסיפא, והיינו מכח הסיפא דמתניתין דקתני דששה רשאים ליחלק, 
ועל זה דייקינן דרוקא ששה, אבל ארבעה וחמשה לא, ואמאי, הא כשהארבעה או החמשה נחלקים 
יש כאן שנים או שלש לכל צד, ויכולים השנים לזמן לעצמם, אלא על כרחך דשנים אין יכולים לזמן 


ביאורי 


הסיפא, דהא אם הקושיא היא מהסיפא, לא הוי ליה למקשה לפרש בקושיא 
'שלשה אין, ב' לא', דהיינו הקושיא מהרישאטי. 

וע"כ פירש רבינו יהודה דודאי פריך מרישא דמתניתין דמייתי הגמרא, דתנן 

שלשה אינם רשאים ליחלק, והכי קאמר, דליכא למימר דמשום היחיד 


ברכות מה. - מה: 


התוספות לה 


נשים כתרי גברי נינהו, וקתני דמזמנות לעצמן. ודוחה הגמרא, דשאני התם 

בנשים, דאף שאין להן חשיבות של ג' אנשים, אבל יש כאן שלש דעות, ולכן 
יכולות לזמן אם רוצות, מה שאין כן בב' אנשים, שאין כאן שלש דעות. 

ואומרים התוס' דמכאן, מברייתא זו משמע דנשים יכולות לזמן לעצמן, וכן 


קאמר דאינם רשאים ליחלק, כדי שלא לפטור 
אותו מחובת זימון, דא"כ שהחשש הוא מחמת 
לפטור עצמו, ולא מחמת השנים הנותרים, 
שהם יכולים אף כשהם לבדם לזמן, הוה ליה 
לתנא למימר בלשון 'אין היחיד רשאי 
ליחלק', א"נ הוה לתנא למימר 'אין אחד מהם 
רשאי ליחלק', אבל מדקתני 'אין רשאין 
ליחלק', משמע, דמכלהו שלשה פקע חובת 
זמון אם נסתלק אחד מהם, וזאת משום 
דשנים אינן יכולים לזמן. 
סיכום: הקשו על פירוש רשייי דהראיה היא מזה 
שאינם רשאים ליחלק, ואס גס בי יכולים לזמן הא 
אף אם ילך האחד ישאר זימון בין שניהם, ומהא 
ליכא ראיה דהא שמא האיסור ללכת הוא מפני 
שהיחיד מפקיע עצמו מהזימון, ולא מחמת השנים 
הנותרים. ולכן פירשו התוסי דהראיה היא מהמשך 
המשנה דגס ארבעה אינס רשאים ליחלק, ואף 
שיכולים ליחלק לשניס שניס ולומן כל שניס 
בנפרד, הרי ראיה דשנים אינם מזמנים. והקשו 
התוסי על זה, דא"כ אמאי לא פריך בהדיא 
מהסיפא. ועל כן פירש רבינו יהודה שהקושיא היא 
מהרישא, מהא דקתני בלשון יאינם רשאין ליחלקי, 
דמשמע דקאי האיסור על שלשתם ולא על האחד 
מהס שהולך לבד. 


והא מאה נשי כתרי גברי דמיין: 

יבארו אמאי נקטה הגמרא יכתרי גבריי בהראייה 

דשנים יכולים לזמן. 

בגמרא מייתי ראיה דשנים יכולים לזמן, 
מדתניא נשים מזמנות לעצמן, דהא 

מאה נשים כתרי גברי נינהו, וקתני דמזמנות 

לעצמן. 

והוקשה להתוס' הלשון 'מאה נשים כתרי גברי 
נינהו', דהא ממה נפשך, אם יש להם 

דין של רבים הרי הם כמאה אנשים, ואם לאו 

הרי הם כאיש אחד, ואמאי אמרינן שהם כשני 


אנשים. 
ומבארים התוס' את ראיית הגמרא, דלענין 
קפוץן תפלהי ולפון כל הבר 


שבעשרה, לזה אין להם חשיבות כאנשים, 


יהודה, דודאי פריך מרישא, וה"ק, דליכא למימר 
דמשום היחיד קאמר, דא"כ ה"ל למימר אין היחיד 
רשאי ליחלק. אי נמי, אין אחד מהם רשאי ליחלק, 
אבל מדקתני אין רשאין ליחלק, משמע מכלהו פקע 
זמון אם נסתלק אחד מהם: 

מה והא מאה נשי כתרי גברי דמיין. לענין קבוץ 
תפלה, ולענין כל דבר שבעשרה, ואפילו הכי 

חשבינן להו כשלשה, וה"ה לשנים. אבל לא מצי 
למימר כחד דמיין, דאינן יכולות לזמן, דהא קתני נשים 
מזמנות לעצמן. ורש"י פירש, כתרי לענין חובה דאין 
חייבות לזמן, ואם רצו מזמנות, והוא הדין לשנים: 
שאני התם דאיכא דעות. מכאן משמע, דנשים 
יכולות. לומן לעצמן, וכן עשו בנות 'רבינו 
אברהם חמיו של רבינו יהודה ע"פ אביהן. ומיהו, 
לא נהגו העוֹלשי כן. וקשה, אמאי לא נהגו, מדקתני 
מזמנות, משמע דקאמר חייבות לזמן. וי"ל, דנשים 
מזמנות לעצמן, היינו אם רצו לזמן מזמנות. וכן 
משמע קצת הלשון, מדקתני בסמוך, נשים ועבדים 
אם רצו לזמן אין מזמנין. ועוד, דמדמה ליה הגמרא 
לשנים, משמע דחובה ליכא. והא דקאמר בריש ערכין 
(דף ג. ועס), הכל מחוייבין בזימון, לאתויי נשים, לענין 
רשות קאמר, ולא לענין חובה. ונשים, צריך עיון אם 
יוצאות בברכת הזימון של אנשים, מאחר שאין 
מבינות. ויש מביאין ראיה שיוצאות, מדאמר לקמן, 
סופר מברך ובור יוצא, מכאן משמע, שאף הנשים 
יוצאות בבהמ"ז שלנו. מיהו, יש לדחות אותה ראיה, 
דשאני בור, שמבין בלשון הקדש, ויודע קצת מאי 
קאמר, אבל אינו יודע לברך. אבל נשים, שאינן 
מבינות כלל, מצי למימר דלא נפקי. והא דאמרי' 
במגילה (פ"נ ד' ), לועז ששמע אשורית יצא, 
פרסומי ניסא בעלמא שאני, כדאמרינן התם (לף ית.), 

האחשתרנים בני הרמכים מי ידעינן מאי ניהו: 


עשו בנות רבינו אברהם חמוו של רבינו 
והודה ע"פ אביהן רבינו אברהם. ומיהו, לא 
נהגו העולם כן שנשים מזמנות לעצמן. 
ומקשים התוס' וקשה, אמאי לא נהגו כן, והא 
מדקתני בברייתא דנשים 'מזמנות' לעצמן, 
משמע לכאורה דקאמר שחייבות לזמן. 
ומיישבים וי"ל, דהא דאיתא 'נשים מזמנות 
לעצמן, היינו רק שאם רצו לזמן 
מזמנות, וכן משמע קצת הלשון, מדקתני 
בסמוך, נשים ועבדים אם רצו לזמן אין 
מזמנין, משום פריצותא שיזמנו נשים עם 
עבדים, ומהא שנקטה הברייתא בסיפא לשון 
זה, משמע דברישא אם רצו הנשים לזמן 
יכולות לזמן ואם לאו לאו, ובסיפא, אף אם 
רצו הנשים לזמן עם העבדים לא יזמנו משום 
פריצותא. ועוד ראיה דאינו חובה לנשים לזמן, 
דמדמה ליה הגמרא בראיה לשנים שאכלו, 
דנחלקו בזה רב ורבי יוחנן אם רוצים השנים 
לזמן האם יכולים, ועל זה מיתי ראיה, דכמו 
דנשים יכולות לזמן, אף שנים יכולים לזמן, 
ומשמע דחובה לזמן ליכא. 
והוקשה לתוס', והא דקאמרינן בריש ערכין 
(דף ג. וסס) ‏ הכל מחוייבין בזימון, 
וקאמר ד'הכל' אתי לאתויי נשים, ומשמע 
לכאורה דהוא חיוב, כדקתני 'הכל חייבים'. 
ומיישבים, דריבוי הנשים מדתניא 'הכל' לענין 
רשות קאמר, ולא לענין חובה. 
אומרים התוס', ונשים צריך עיון האם 
יוצאות בברכת הזימון של אנשים, 
כלומר, כשהמזמן מברך את כל הברכה ומוציא 
את האחרים השומעים האם מוציא גם נשים 
מאחר שאין מבינות מה שאומרים האנשים. 
ויש מביאין ראיה שיוצאות מדאמרינן 
לקמן"', דכשאוכלים יחד סופר, כלומר תלמיד 
חכם, עם בור שאיננו יודע לברך בעצמו, אזי 
הפופר מברך והבור יוצא ממנו ידי חובתו, 
ומכאן משמע שאף הנשים יוצאות בבהמ"ז 
שלנו, כמו שהבור יוצא יד"ח על ידי התלמיד 
חכם אף שהבור אינו יודע לברך, ומיהו יש 
לדחות אותה ראיה, דאיכא למימר דשאני 
בור שמבין בלשון הקדש, ויודע קצת מאי 


ולכן אין להן דין של עשרה, ועל כרחך שאין חשיבות למספר הנשים כמו מספר 
הגברים, שהרי אם היה לזה חשיבות היו יכולות להצטרף לכל דבר שבקדושה, 
ואפילו הכי לענין ברכת המזון חשבינן להו כשלשה אנשים והוא הדין לשנים, 
שיכולים לזמן. ולכן נקטה הגמרא שהם 'כתרי גברי', אבל לא מצי למימר דמאה 
נשים 'כחד איש דמיין', והיינו דאינן יכולות לזמן, דהא קתני דנשים מזמנות 
לעצמן, ואיש אחד לכולי עלמא אינו יכול לזמן, ועל כרחך דיש להם חשיבות 
שהן יותר מאשה אחת ואיש אחד, ולכן יכולות לזמן, וזו הראיה דשנים יכולים 
לזמן. ורש"י פירש את ראיית הגמרא, דמאה נשים הן 'כתרי גברי', היינו לענין 
חובה, דאין חייבות לזמן, ואפילו הכי שאינן חייבות לזמן, אם רצו מזמנות, 
וממילא הוא הדין לשנים, היינו שני אנשים אע"פ שאינם חייבים לזמן, רשאים 
לזמן. 


שאני התם דאיכא דעות: 

ידונו אמאי אין נוהגים עכשיו הנשים לזמן לעצמם, וגם האם יוצאות הנשים ידי חובתן 
בברהמייז מהאנשים כשאינן מבינות לשון הקודש. 

בגמרא מייתי ראיה מדתניא נשים מזמנות לעצמן, דשנים יכולים לזמן, דהא מאה 


קאמר, אבל אינו יודע לברך, אבל נשים, שאינן מבינות כלל לשון הקודש, 
מצי למימר דלא נפקי ממה ששומעות מהאנשים. 

והא דאמרי" במגילה (פינ די י.), דלועז, היינו מי שאינו יודע לשון הקודש ויודע 

רק לשון אחר, ששמע את המגילה באשורית, היינו בלשון הקודש, יצא, 
וחזינן דאף שאינו מבין כלל את הלשון, יוצא ידי חובתו במה ששומע. והכי נמי 
נימא בנשים שאף שאינן מבינות לשון הקודש יוצאות בברכה ששומעות. ודוחים 
התוס' ראיה זו, דהתם בקריאת המגילה, פרפומי ניפא בעלמא שאני, כדאמרינן 
התם בגמרא (לף ית.), דהטעם שהלועז יוצא כששומע את המגילה בלשון הקודש 
הוא מפני שיש בו פרסומי ניסא כשבא לשמוע את המגילה, אף שאינו מבין את 
הלשון, מפני ששואל מה היה הנס", וכמו ד'האחשתרנים בני הרמכים' שכתוב 
במגילה מי ידעינן מאי ניהו, דאף אנו איננו יודעים משמעותו, ואפילו הכי אנו 
יוצאים ידי חובה, מפני שהעיקר הוא פרסום הנס, כן גם הלועז ששומע, אע"פ 
שאינו מבין את המילים ממש, איכא פרסומי ניסא, אבל ברכת המזון צריכות 
להבין מה שמברכות, ולהכי יש לומר שאינן יוצאות ידי חובתן מהאנשים כשאינן 

מבינות בלשון הקודש. 

סיכום: מהברייתא משמע דנשים יכולות לזמן לעצמן, ומייתי התוס' שכן נהגו בנותיו 


ציונים והערות 


אפילו אם רצו. ועל זה מקשים התוס', דאמאי מקשה מכח הדיוק מסיפא, הא יכול להקשות מדקתני בהדיא דד' וה' אינם רשאים ליחלק. 


טו. על פי מהרש"א. טז. בעמוד זה. יז. כדאיתא ברש"י 


שם, דאף על פי שאין יודעין מה ששומעין, שואלין את השומעין ואומרין מה היא הקריאה הזו, ואיך היה הנס, ומודיעין להן. 


לו ביאורי 


של רבינו אברהס חמיו של רבינו יהודה על פי אביהן. והקשו התוסי אמאי אנו אין 
נוהגין כן, דהא לכאורה הלשון 'מזמנות' אתא לומר שחייבות לזמן. ומיישבים, דהוי 
רשות, והכוונה בברייתא שאם רצו לזמן מזמנות, וראיה מדקתני בסיפא דנשיס ועבדיס 
אס רצו אינס יכוליס לזמן יחד משוס פריצותא, משמע דברישא מזמנות אס רצו. ועוד 
ראיה מזה דמייתי הגמרא להברייתא של נשיס 
לפשוט את המחלוקת בשנים, והתס המחלוקת 
היא האם יכולים לזמן ולא אס חייבים לזמן. והא 
דקאמרינן בריש ערכין הכל חייבין בזימון לרבויי 
נשים, הריבוי הוא לענין רשות ולא חובה. ודנו 
התוסי האס נשים שאינן מבינות בלשון הקודש 
יוצאות ידי חובתן בברכת המזון מאנשים. ומייתי 
ראיה מזה דבור יוצא בברכת המזון מסופר, ודחו 
הראיה, דהתס הוא מבין לשון הקודש אלא שאינו 
יודע לברך, אבל כשאינן מבינות לשון הקודש אין 
ראיה. וגס אין ראיה מלענין מגילה שהלועז שאינו 
מבין לשון הקודש יוצא, משוס דהתם הוא משוס 
פרסומי ניסא. 
אי הכי אימא סיפא: 
בגמרא מייתי ראיה דשני אנשים אינם יכולים 
לזמן, מדקתני בברייתא, נשים מזמנות 
לעצמן ועבדים מזמנים לעצמן, נשים ועבדים 
וקטנים אם רצו לזמן, אין מזמנין, והא מאה 
נשי פתהי גבהי דמיין, וקתני נשים מזמנות 
לעצמן ועבדים מזמנין לעצמן, ומשני, שאני 
התם דאיכא דעות. ומקשינן אי הכי אימא 
סיפא, נשים ועבדים אם רצו לזמן אין מזמנין, 
ואמאי לא והא איכא דעות. ואומרים התוס' 
דלא גרסינן 'אי הכ", דלשון זה משמע 
שהקושיא היא מחמת התירוץ שתירצה 
הגמרא, והא אפילו מעיקרא לפני שתירצה 
הגמרא דשאני התם דאיכא דעות, נמי הוה מצי למפרך מסיפא, דקתני דנשים 
ועבדים אין מזמנין. 


בגמרא נחלקו במי שבא מן השוק ומצא שלשה שהיו מזמנים, מה עונה אחריהם, 
לרב זביד עונה 'ברוך הוא ומבורך', ולרב פפא עונה 'אמן'. 
ואומרים התוס', דבה"ג פמק שאומר 'ברוך הוא ומבורך שמו תמיד לעולם ועד', 
ואי הוה עשרה שמזמנים, אזי מי שבא מן השוק ולא אכל עמהם עני 
בתרייהו 'ברוך הוא אלהינו, ומבורך שמו תמיד לעולם ועד'. 


הא בבונה ירושלים הא בשאר ברכות: 
יבארו במה שונה דין ברכת בונה ירושלים משאר ברכות. 
בגמרא מקשינן דבחדא ברייתא איתא, העונה אמן אחר ברכותיו הרי זה משובח, 
ובאידך ברייתא איתא, העונה אמן אחר ברכותיו הרי זה מגונה. ומשני, 
הא בבונה ירושלים הרי זה משובח, והא בשאר ברכות הרי זה מגונה. 
ופירש ר"ח והלכות גדולות, די"מ, דהא דבבונה ירושלים הרי זה משובח, לאו 
דוקא בונה ירושלים, אלא הוא הדין בכל ברכה וברכה, כגון אחר 
ישתבח וכיוצא בו, שהברכה היא סיום של פסוקי דזמרה, וכן לאחר ברכה אחרונה 
שבשמונה עשרה, שהיא סוף כל ברכות שמונה עשרה"". ומיהו אומרים התוס' פוק 
חזי מאי עמא דבר, כלומר מה נהגו העם, שלא נהגו לענות אמן אלא אחר בונה 
ירושלים דבהמ"ז, שהיא סוף כל הברכות שבברכת המזון, שהוזכרה בגמרא לומר 
אחריה אמן, ולא אחר ברכות אחרות אע"פ שהן סוף של כמה ברכות. 


ברכות מה: - מו. 


אי הכי אימא פיפא. לא גרסינן אי הכי, דהא אפיי 
מעיקר' נמי הוה מצי למפרך מסיפא, דאין 
מזמנין : 

רב וביה אמר ברוך הוא ומבורה. ובה"ג פסק; 

ברוך הוא ומבורך שמו תמיד לעולם ועד, ואי 

הוה עשרה, עני בתרייהו ברוך הוא אלהינו ומבורך 

שמו תמיד לעולם ועד: 

הא בבונה ירושלים הא בשאר ברכות. פר"ח 

וה"ג, די"מ בכל ברכה וברכה כגון אחר ישתבח 

וכיוצא בו. ומיהו, פוק חזי מאי עמא דבר, שלא נהגו 
לענות אמן אלא אחר בונה ירושלים דבהמ"ז: 

רב אשי עני ליה בלחישה. וכן פסק בה"ג. ועוד, 

לדידן דליכא פועלים, אפילו אביי מודה: 

ומולא סבר לה מר להא דאמר ר"ה דמן בבל 

בו'; מיהו, יש ליישב הני תרל לישני ררהי 

יוחנן, כשבעל הבית מסב עמהם, ודאי הוא בוצע 

ואורח מברך וכו', אבל כשאין בעל הבית מסב עמהן, 

הגדול שבהן יעשה המוציא, וגם הוא יברך ברכת 

המזון: 
ער היכן בהכת הזמון וכו. פיהש רשיי. ממתין 
עד הזן, והזן בכלל, שנים אינם מברכין הזן. ולא 


התוספות 


רב אשי עני ליה בלחישה: 
יבארו דהכי קיימא לן. 
איתא בגמרא, דאביי היה עונה אמן אחר בונה ירושלים בקול, כדי שישמעו 
הפועלים ויידעו שנגמרה כל ברכת המזון מדאורייתא', וילכו למלאכתם. 
ואילו רב אשי היה עונה את ה'אמן' לאחר 
בונה ירושלים בלחש, כדי שלא יבואו לזלזל 
בברכת הטוב והמטיב, שיראו שאינה 
מדאורייתא. וכן פסק בה"ג, כרב אשי שעונים 
אמן בלחש, כדי שלא יזלזלו בברכת הטוב 
והמטיב. ועוד, דלדידן דליכא: פועלים, 
דהיינו, שאין אנו נוהגים בדין זה דפועלים 
אינם מברכים אלא שלש ברכות, אלא אף 
הפועלים מברכים כרגיל, אפילו אביי מודה 
שאין סיבה לענות אמן בקול לאחר בונה 
ירושלים. 


לאוסבר לה מר להא דאמר ר"ה המן בבל כוי: 
יבארו מה היתה סברת רבי זירא ורבי אבא. 
איתא בגמרא דרבי אבהו הכין סעודה לרבי 
זירא, וכיבד את רבי זירא שיבצע את 
הפת, ואמר לו רבי זירא, האם לא סבר לה מר 
כרבי יוחנן, דבעל הבית בוצע. ובסוף הסעודה 
כיבד רבי אבהו את רבי זירא לזמן, ואמר לו 
רבי זירא, האם לא סבר לה מר כרב הונא דמן 
בבל, דאמר שהבוצע על הלחם הוא מברך, 
והרי אתה בצעת על הלחם, ודין הוא שתברך 
אתה, ואמרינן בגמרא דרבי אבא סבר כרבי 
יוחנן משום רשב"י, דבעל הבית בוצע, ואורח 
מברך. 
והוקשה להתוס'?, דרבי זירא אמר לרבי אבא 
בתחילת הסעודה את תחילת דברי 
רבי יוחנן, דאמר בעל הבית בוצע, ובסוף הסעודה לא סבר רבי זירא כסוף דברי 
רבי יוחנן דאמר בעל הבית בוצע ואורח מברך. וכן הוקשה להתוס' על רבי 
אבהו, דכיון שידע את המימרא דרבי יוחנן, דבעה"ב בוצע ואורח מברך כדמסיק 
הגמרא, א"כ אמאי קאמר לרבי זירא מעיקרא שיבצע הוא. 
ומבארים התוס' ומיהו, יש ליישב הני תרי לישני דר' יוחנן אליבא דרבי זירא 
ורבי אבהו. דהם סברו, דהא דאמר רבי יוחנן בעל הבית בוצע ואורח 
מברך, מיירי כשבעל הבית מסב עמהם, ואין שם גדול בסעודה, אזי ודאי הוא 
דבעל הבית בוצע, ואורח מברך וכו', אבל כשאין בעל הבית מפב עמהן?", 
אזי הגדול שבהן יעשה המוציא, וגם הוא יברך ברכת המזון?י. ובזה נשאו 
ונתנו רבי אבהו ורבי זירא, דמתוך ענותנותו של רבי אבהו סבר דרבי זירא הוא 
גדול ממנו, ולכך א"ל לבצוע. ורבי זירא אמר לו אדרבה, אתה הוא הגדול, וכיון 
שאתה גם בעל הבית צריך אתה לבצוע, כמו דאמר רבי יוחנן דבעה"ב בוצע 
כשאין שם גדול או שכל המסובים וגם הבעה"ב הם גדולים, ואח"כ אמר ר' 
זירא לרבי אבהו גם שיברך ברכת המזון כדרב הונא, דהבוצע מברך. 


עד היכן ברכת הזמון וכו 
יבארו במה פליגי רב נחמן ורב ששת. 
בגמרא נחלקו רב נחמן ורב ששת עד היכן ברכת הזימון, דלרב נחמן היא עד 
נברך, ולרב ששת עד ברכת הזן, ופירש רש"י, (ממתין?) דלרב ששת 
ברכת הזימון היא עד ברכת הזן את הכל, והזן בפלל, כלומר. דברכה ראשונה 
דברכת המזון אומרים אותה רק כשמזמנים, כיון שהיא חלק מברכת המזמן, ואינה 
חלק מברכת המזון, אבל שנים שמברכים ואינם מזמנים, אינם מברכין הזן. 


ציונים והערות 


יח. על פי תוס' רבינו יהודה. וכתב שם דלפי"ז הא דנקטה הגמרא דוקא ברכת הטוב והמטיב, 
הוא לרבותא, דאע"פ שאינה אלא סיום הברכות דמדאורייתא, והברכה שלאחריה אינה אלא מדרבנן, 
שתיקנוה ביבנה על הרוגי ביתר שניתנו לקבורה, עונים אמן עליה, כיון דמדאורייתא אין בברכת 
המזון אלא שלש ברכות, והיא האחרונה בהן. ולפי"ז הוא הדין לאחר סוף כל ברכות קריאת שמע 
שחרית וערבית, שגם הם בסוף כל הברכות, וכמו שפירש רש"י, ולאפוקי בסוף כל ברכה וברכה, 
שאז הרי זה מגונה. | יט. שחרי אין עונים אמן אלא בסיום כל הברכות, ועי"ז שענה אמן יראו 
שנגמרה ברכת המזון דאורייתא, וצריכים לקום למלאכתם. | כ. על פי מהרש"א. ובזה מיושב 
לשון התוס' שלכאורה הוא מוקשה מאד, שכתבו דיש ליישב 'הני תרי לישני דרבי יוחנן', דלכאורה 
משמע בשמעתין דפליגי אהדדי ר' יוחנן ורב הונא. ומייתי המהרש"א, דמצא במרדכי ישן, שהגירסא 
היא מיהו יש ליישב הני תרי לישני, דרבי יוחנן איירי. אך הקשה המהרש"א על גירסא זו, דמי 
הכריחו לכך, ליישב לישנא דרב הונא ולישנא דר' יוחנן אהדדי, דלכאורה משמע בשמעתין דפליגי 


אהדדי ר' יוחנן ורב הונא, כדקאמר איהו כמאן ס"ל כהא דאר"י'. ולכן ביאר המהרש"א כמבואר 
כאן בפנים. ‏ כא. במהרש"א כתב דלאו דוקא כשאין בעל הבית מיסב, אלא הוא הדין כשיש 
בעה"ב, ויש גדול ממנו, הגדול קודם. והכי פסקינן הלכתא לקמן דגדול מברך. והרי"ף והרא"ש 
הביאו על הלכה זו דגדול מברך את המימרא דרבי יוחנן להלן, כל ת"ח שמברך לפניו אפילו כהן 
ע"ה וכו'. וכתב המהרש"א, דלפי זה יש לקיים בדברי התוס' את הגירסא 'הני תרי לישני דר' 
יוחנן', דהיינו ממש ליישב תרי לישני דרבי יוחנן, דהכא סבר דבעה"ב בוצע ואורח מברך, ולקמן 
סבר דגדול מבוך. | כב. וכתב המהרש"א, דלפי"ז הא דמסיק תלמודא 'איהו כמאן ס"ל', שרצה 
ליתן לברך לר' זירא, אחר שהיה הוא הבוצע, וקאמר כרבי יוחנן דאמר בעה"ב בוצע ואורח מברך, 
היינו כשאין שם גדול, והוא הדין כשכולם הם גדולים השוים, דבעה"ב בוצע ואורח מברך. ומיהו 
ר' זירא לא רצה לברך, כי היה מחשיב לר' אבהו שהוא גדול ממנו. כג. בהגהות מהר"נ אדלר 
מחק תיבה זו. 


ביאורי 


ומקשים התוס' ולא נהירא, דהא ברכת חזן היא מדאורייתא, והאיך יחיד פטור 

מינה. ועוד, דהא קיימא לן כרב ששת באיפורי?י, ולדידיה, יוצא 
דיחיד שאינו מזמן אומר רק שנים, שני ברכות (חוץ מברכת הטוב והמטיב?ף), 
ובכל דוכתא בגמרא נקטינן דברכת המזון נקראת 'שלש ברכות', ודוחק לומר 


דלא מיירי דנקראת 'שלש ברכות', אלא 
בשיש זמון לרב ששת שסבר דברכה ראשונה 
מברכים רק בזימון. 
ועוד קשה, המעשים בכ? יום דיהיד מברך 
שלש ברכות, וכבר כתבו התוס' דקיימא 
לן כרב ששת באיסורי, ולפי רש"י, היאך אנו 
נוהגין דלא כהלכתא. 
ועוד קשה, דמדתניא לקמן בפרקין (דף מפ:), 
ההא דכתלב'"ובמכת, זר בחפת הופון, 
'את ה' אלהיך', זו ברכת הזן. וקשה, דלרב 
ששת דברכת הזימון היא ברכת הזן, יאמר, 
דחון, יוה ברכת חזמון. 
ומשום הני קושיות חולקים התוס' על רש"י 
ואומרים, ולכן יש לפרש דקאי 
מחלוקת רב נחמן ורב ששת אדלעילל, 
דקאמרינן בגמרא, שלשה שאכלו כאחת 
ורוצים שנים מהם לזמן, האחד מפפיק 
מאכילתו לצורך השנים האחרים שרוצים לזמן 
ויזמנו, ולאחר מכן יחזור לגמור סעודתו. ובעי 
נמי בגמרא, [עד] היכן צריך היחיד להמתין 
על השנים שמזמנים שלא לחזור לסעודתו, ועל 
זה פליגי רב נחמן ורב ששת, דלרב נחמן צריך 
היחיד להמתין עד שיברכו השנים עד נברך, 
ומיד לאחר מכן יכול לחזור לאכול, ורב ששת 
אמר שצויך היחיד להמתין עד שיגמרו 
השנים ברכת הזן, ומשם ואילך יכול היחיד 
לאכול. והטעם דצריך לרב ששת להמתין עד 
שגומרים השנים את ברכת הזן, הוא לא משום 
דחשיב ברכת הזן חלק מברכת הזמון, דהא 
ודאי שהיחיד נמי מתחייב לברך כשהוא לבדו 
מתחילת ברכת הזן, אלא הטעם הוא משום 
דכיון ד'נברך לאלקינו' שאומרים בזימון אינה 
ברכה, אינו אומרה המזמן לבדה, אלא יגמור 
עמה גם ברכת הזן שהיא ברכה, ועד 
לאחריה נחשב כאילו עדיין לא גמר את ברכת 
הזימון. 
והשתא, לפירוש זה, ניחא מה שהקשו התוס' 
לעיל, דאף דקיימא לן שפיר כרב 
ששת, מכל מקום גם לרב ששת חייב היחיד 
לברך ברכת הזן. ואומרים התוס' דכפירוש זה 
איתמר בירושלמיל?'. 


ולמאן דאמר שנים ושלשה קסבר עד הזן: 
יבארו את הברייתות לפי שיטת התוסי. 
בגמרא אמרינן דבברייתא חדא איתא דברכת 
המזון פעמים היא שנים ופעמים 
שלשה ברכות, ובברייתא אחרת איתא, 
דבברכת המזון פעמים היא שלשה ופעמים 
היא ארבעה ברכות. ורצתה הגמרא לתלות 
את מחלוקת הברייתות במחלוקת רב נחמן 
ורב ששת, ופירש"י, דלרב נחמן הזימון הוא 


עד נברך, וברכת הזן מברך אף היחיד, ולרב ששת ברכת הזימון כוללת את 
ברכת הזן, ולדידיה ברכת המזון היא שנים, שני ברכות ליחיד, ושלשה ברכות 
לזמון. ואומרים התוספות, דלפי שיטתו פירש כן, שפירש מחלוקת רב נחמן 
ורב ששת, האם ברכת הזן מברכים אותה אף ביחיד או רק בזימון, וזה דוחק 
גדול הוא, כדפרישית לעיל?", וכי יחיד פטור מברכת הזן שהיא דאורייתא 


בתמיה. 


כד כן פתב בהיג; הובאיבתוסי עירופקן לב. ד"ה רישי 


ברכות מו. 


נהירא, דברכת הזן דאורייתא, ואיך יחיד פטור מינה. 
ועוד, הא קיימא לן כרב ששת באיסורי, ולדידיה 
יחיד אומר שנים, ובכל דוכתא נקט שלש ברכות. 
ודוחק לומר דלא מיירי אלא ביש זמון לרב ששת. 
ועוד, דמעשים בכל יום דיחיד מברך שלש ברכות. 
ועוד, דמדתניא לקמן בפרקין (לף מת:) וברכת, זו 
ברכת הזמון, את ה' אלהיך, זו ברכת הזן, וקשה, 
לרב ששת יאמר, הזן זו ברכת הזמון. לכן יש לפרש, 


[עד] היכ' צריך להמתין, עד שיברכו השנים, עד 
נברך, ורב ששת אמר, עד שיגמרו הזן, ומשם ואילך 
יכול היחיד לאכול. ולא משום דחשיב ברכת הזן 
מזמון, דודאי יחיד נמי מתחייב מהזן, אלא משום, 
דכיון דנברך אינה ברכה, אינו אומרה לבדה אלא 
יגמור עמה גם ברכת הזן, שהיא ברכה. והשתא ניחא, 
דקיימא לן שפיר כרב ששת. וכפירוש זה איתמר 
בירושלמי: 

ולמאן דאמר שנים ושלשה קפבר עד הזן. 

ופירש"י, שנים ליחיד ושלשה לזמון. ולפי 
שיטתו פירש כן, ודוחק גדול הוא, כדפרישית, וכי 
יחיד פטור מברכת הזן שהיא דאורייתא. ועוד, הואיל 
וקאי אברכתא, אמאי נקט לשון זכר, שנים ושלשה, 
הוה ליה למנקט לשון נקבה, שתים ושלש. לכך נראה 
פירוש של רב אלפס, דקאי אבני אדם, והכי קאמר, 
ברכת זמו בשנים ושלשה בני אדם, היכא שכל אחד 
אינו יודע כי אם ברכה אחת, למאן דאמר שנים 
ושלשה, קא סבר עד הזן, כלומר, ברכת הזמון עד 
הזן, שמברך עד סוף הזן, דכולה כברכה אחת של 
זמון היא. ולהכי קאמר שנים או שלשה, כלומר, 
לפעמים נשלמה בשנים, והוא הדין באחד, אבל נקט 
שנים לרבותא. ופעמים בשלשה בני אדם, שאחד 


rina 


אהח19/06/2018י 


יברך מנברך עד הזן, והשני נודה לך, \ֹהש?ישי עד 
בונה ירושלים. אבל לחצאין אין לברך, אם האחד 
אינו יודע כי אם החצי ברכה, אבל רביעי לא, דנברך 
לבד לא חשיב ברכה, ולכך אי אפשר לחלק לשנים, 
נברך והזן. יומאן דאמר בדי, קטבר;עד נברך, דנברך 
חשיב ברכה אחת בפני עצמה, והזן ברכה אחרת. 
והיינו בד', שארבעה בני אדם מברכין אותן, שאחד 
יאמר נברך, והשני הזן, והשלישי נודה לך, והרביעי 
עד בונה ירושלים: 


הוימון היא עד סוף הזן. 


ציונים והערות 


כה. שהיא מדרבנן, ולכן לא חשבו אותה בברייתא במנין הברכות. 


כו. דף מה: 


התוספות לו 


ועתה מוספים התוס' להקשות על פירוש רש"י, ועוד, דא"כ דכוונת הגמרא 

להעמיד את הברייתא דקתני דפעמים ברכת המזון 'שנים ושלשה ברכות', 
כרב ששת, כלומר, שלא יברך היחיד כי אם שני ברכות, וקשה, דהואיל וקאי 
הברייתא אברכתא, אמאי נקם לשון זכר, 'שנים' ו"שלשהי, והוה ליה למנקט 


לשון נקבה, 'שתים' ו'שלש', דהא ברכה לשון 
נקבה היא. 
לכך נראה פירוש של רב אלפס, דהברייתות 
דברכת המזון שנים ושלשה, או שלשה 
וארבעה, קאי אבני אדם, שאכלו יחד ומזמנים 
ביניהם, וכשמברכים רוצים לחלק את ברכת 
המזון שיאמר כל אחד מהם את הברכה שהוא 
יודע כדי להוציא את חבריו. והכי קאמר, 
ברכת זמון בשנים ושלשה בני אדם, היכא 
שכל אחד אינו יודע כי אם ברכה אחת, 
ומברך רק אותה ומוציא בה את הנותרים. 
ואמרינן בגמרא דלמאן דאמר היינו ברייתא 
דקתני שהיא 'בשנים ושלשהי, קא סברה 'עד 
הזן, כלומר שברכת הזמון היא עד הון, 
שמברך עד סוף הזן, דכולה, היינו מנברך עד 
סוף ברכת הזן כברכה אחת של זמון היא, 
ויוצא שאפשר לחלק את ברכת המזון לכל 
היותר לשנים או שלשה אנשים. ולהכי קאמר 
שנים או שלשה, כלומר, לפעמים נשלמה 
ברכת המזון בשנים, והוא הדין דגם באחד 
יכולה להיאמר, אבל נקט שנים לרבותא, 
שהוא יותר חידוש שנאמרת בשני אנשים, 
דקמ"ל דמותר לחלקה, ופעמים בשלשה בני 
אדם, וזאת על ידי שאחד יברך מנברך עד 
הזן, והשני, מתחילת הברכה. דנודה"לף עד 
סוף הברכה דעל הארץ ועל המזון, והשלישי, 
יברך מרחם נא עד בונה ירושלים. וזה הוא 
האופן שיש לחלקה לשנים או שלשה, כדי 
שיצא לכל אחד ברכה שלמה, אבל לחצאין, 
לחלק את ברכת המזון ליותר וכל אחד יאמר 
חצי ברכה, אין לברך בצורה כזאת ברכת 
המזון ואף אם האחד מהם אינו יודע כי אם 
החצי ברכה. ויוצא דדוקא לשלשה בני אדם 
אפשר לחלק את ברכת המזון, אבל רביעי, 
כלומר לארבעה בנל יאהם לא; הנברךי לבד 
לא חשיב ברכה לברייתא זו, דסברה כרב 
ששת דברכת הזימון היא עד הזן, ולכך אי 
אפשר לחלק לשנים, לנברך ולהזן. 
ומאן דאמר, היינו ברייתא דתני בשלשה ובד', 
קפברהיכרב נחמן,. העד נבולך היא ברפת 
הזימון, דנברך חשיב ברכה אחת בפני 
עצמה, והזן היא ברכה אחרת, והיינו בד', 
שארבעה בני אדם מברכין אותן, שאחד 
יאמר 'נברך' לבד,. והשני יאמה ‏ :ברכת. חזן, 
והשלישי נודהי לך, ‏ והרפועי עד פונה 
ירושלים. 
סיכום: התוסי הוסיפו להקשות על פירוש רשיי 
דמחלוקת רב נחמן ורב ששת היא האם יחיד 
אומר ברכת הזן, דלשיטתו צריך לפרש את דברי 
הגמרא דנחלקו הברייתות כמה ברכות יש בברכת 
המזון, ואייכ אמאי נקטה הברייתא לשון ישניס 


ושלשהי שהוא לשון זכר, ולא לשון נקבה ששייך לנקוט בברכות. ולכן פירשו התוסי כרב 
אלפס, דהגמרא מבארת את מחלוקת הברייתות בכמה אנשים נאמרת ברכת המזון, 
דנחלקו במחלוקת רב נחמן ורב ששת, דלרב נחמן שברכת הזימון היא עד נברך, אייכ 
אפשר לחלק את הברכות לארבעה אנשים, שהראשון יאמר נברך לבד, והגי יאמרו עוד 
גי ברכות. ולרב ששת אפשר לחלק רק לשנים או שלשה אנשים, כיון דסבר דברכת 


כז. דפפקין הלכה א. כח. בד"ה עד היכן. 


לח ביאורי 


כל הברכות כולן פותחות בברוך וחותמות בברוך, חוץ מברכת הפירות וברכת 
המעות וברכה הסמוכה לחברתה וברכה אחרונה שבקרית שמע: 
יבארו לפי הברייתא בכמה מיני ברכות אמאי פותחות בברוך, וכמה מיני ברכות אמאי 


אינן פותחות בברוך. 
איתא בברייתא, דכל הברכות פותחות בברוך 
ומסיימות בברוך, חוץ מברכות הפירות 
והמצוות וברכה הסמוכה לחברתה. 
ומסדרים התוס' את סדר הברכות לפי"ז, והא 
לך הסדר, ברכת אשר יצר אינה 
סמוכה לבהכת נטילת ידים?ל, פיון דנטילה 
שייכא גם בלא ברכת אשר יצר, והרבה 
פעמים אומרה לבדה, ולכן אין ברכת אשר 
יצר נקראת סמוכה לחברתה, ותיקנוה בפתיחת 
'ברוך'. ואילו ברכת 'אלהי נשמה' קשה 
אמאי אינה פותחת בברוך. 
ואין לומר כיון שהיא סמוכה לאשר יצר, שהרי 
אומרה בבוקר לאחר ברכת אשר יצר, זה 
אינו, משום דאינה פמוכה לאשר יצר וכו', 
כגון דאם לא בא מן הנקבים, וגם אינו מברך 
אז על נטילת ידים כיון דידיו טהורות, 
וממילא אין צריך לברכת אשר יצר, ונמצא 
שאינה סמוכה לא לאשר יצר, ולא לעל נטילת 
ידים, והדרא קושיא לדוכתה, אמאי תקנו 
אותה בלי פתיחת 'ברוך'. 
ומיישבים וצריך לומר, דהואיל ואין בה אלא 
הודאה בעלמא ואינה על דבר 
מסויים, לכן אינה פותחת בברוך, ואינה כמו 
הואיל והיא ארוכה קצת. וכן נמי צריך לומר 
גבי הברכה ד'אתה הוא עד שלא נברא 
העולם' וכו', דגם היא אינה פותחת בברוך 
כיון שאינה על ענין מסויים, אלא היא הודאה 
כללית, לכן לא תקנו בה ברוך בתחילה, אלא 
בסוף כיון שהיא ארוכה קצת. 
וכל הני ברכות קטנות שאומרים בבקר, כגון 
הנותן לשכוי בינה ושלא עשני גוי, כל 
אחת היא ברכה לעצמה, ואינה סמוכה 
לחברתה, כדאמרן בעלמא בגמרא, שהברכות 
נתקנו מתחילה לאומרם על הסדר במשך 
הבוקר, דכד חוה מהלך; הוה מפרך מצעדי 
גבר, וכן כולן, שהיו מברכים אותם על 
הלבישה ועל העיטוף וכשהיו עומדים וכדומה, 
א"כ אינן מיקרי סמוכות יחד, אלא כל אחת 
בפני עצמהל". ועוד טעם למה פותחות בברוך, 
משום דהוו קצרות, והויין כברכת הפירות, 
שבהם אין את הדין דבסמוכה לחברתה אינה 
פותחת בברוך. 
מקשים התוס', וברכת !יהי רצון מלפניך וכו' 
שתרגילנו בתורתך', שאינה פותחת 
בברוך, למי היא סמוכה, כלומר, הרי כבר 
כתבו התוס' שהברכות הקטנות שאומרים 
בבקר אינן מיקרי סמוכות יחד, אלא כל אחת 


מהן נתקנה בפני עצמה, וא"כ אמאי אינה פותחת בברוך. 
ומיישבים ואומר רבינו תם, שהיא חלק מן הברכה ד'כרוך אתה ה' המעכיר 


ברכות מו. 


התופפות 


פתיחתן, והא בברכה זו שמתחילה 'המעביר שינה מעיני' ליכא בחתימה מעין 
הפתיחה, שמסיים 'הגומל חסדים טובים'. 
ומיישבים וי"ל, דשפיר הוי מעין פתיחה פמוך לחתימה מברכת המעביר שינה, 


כיון דסמוך לחתימה ד'הגומל חסדים טובים', איכא 'ותגמלני חסדים 


כל הברכות כולן פותחות בברוך וחותמות 

בבהוך חול מברכת ‏ הפורות וברכפת 
המצות וברכה הפמוכה להברתה וברכה 
אחרונה שבקרית שמע. והא לך הסדר, ברכת אשר 
יצר אינה סמוכה לנטילת ידים, דנטילה שייכא בלא 
אשר יצר, והרבה פעמים אומרה לבדה. אלהי נשמה 
אמאי אינה פותחת בברוך, דאינה סמוכה לאשר יצר 
וכו', כגון אם לא בא מן הנקבים, דידיו טהורות אין 
צריך לברכת אשר יצר. וצריך לומר, הואיל ואינה 
אלא הודאה בעלמא, אינה פותחת בברוך, ומכל 
מקום חותמת בברוך, הואיל וארוכה קצת. וכן נמי 
צריך לומר גבי אתה הוא עד שלא נברא העולם וכו', 
וכל הני ברכות קטנות, כל אחת ברכה לעצמה 
כדאמרן בעלמא, כד הוה מהלך הוה מברך מצעדי 
גבר, וכן בן. ועול, דהולי קצרות, והויין כבלפת 
הפירות. יהי רצון למי היא סמוכה, ואומר רבינו תם, 
שהיא מן הברכה ברוך אתה ה' המעביר שינה מעיני 
וכו', וצריך לומר ויהי רצון. ואם תאמר, והלא כל 
הברכות כולן צריך לומר בחתימתן מעין פתיחתן, והא 
ליכא. וי"ל, דשפיר הוי מעין פתיחה סמוך לחתימה 
מהמעביר, דסמוך לחתימה איכא ותגמלני חסדים 
טובים, והיינו גמילות חסדים, שהקב"ה מעביר שינה 
מן האדם ומחדש כחו, כדאמרינן במדרש, חדשים 
לבקרים וגו', שהוא מחזיר הנשמה שלמה ושקטה 
בגוף כאשר היתה בתחלה, אע"פ שהיתה עייפה, 
והיינו כעין פתיחתה. ולעסוק בדברי תורה והערב נא, 
הכל ברכה אחת היא, וצריך לומר והערב נא. וישתבח 
סמוכה לברוך שאמר, ולכך יש ליזהר שלא לספר 
ביניהם, אע"פ שיש הפסק טובא פסוקי דזמרה, מכל 
מקום לא מפסקי. ובזה ניחא ברכה אחרונה שבק"ש 
אמת כו', אמת היא סמוכה אל אהבה וכו', ופסוקי 
ק"ש לא מפסקי. ואם תאמר, ברכה אחרונה למי 


שהיו רגילים שלא היו מברכים רק הראשון ברכה 
ראשונה, והאחרון ברכה אחרונה, ואיכא הפסק גדול 
בין ראשון לאחרון, שוב שתקנו שתיהן לכל א' וא', 
משום הנכנסין ומשום היוצאים, לא זזה ממקומה: 


שינה מעיני' וכו', ולפי זה, שהיא המשך הברכה, צריך לומר "ויהי 


רצון' עם וי"ו החיבור, להורות שהיא המשך הברכה. 
מקשים התוסי ואם תאמר, והלא כל הברכות כולן צריך לומר בחתימתן מעין 


כט. במלא הרועים הקשה, דבלאו הכי ניחא אמאי ברכת אשר יצר פותחת בברוך, כיון דהברכה 
שסמוכה לה, היא על נטילת ידים שהיא ברכה קצרה, כמו שכתבו התוס' בסמוך בברכות השחר שהן 
קצרות, דמשום זה פותחות כולן בברוך אף שהן סמוכות. 
קצת, דהא השאלה היא על ברכת אשר יצר, אמאי היא פותחת בברוך והא אינה ברכה הסמוכה 
לחברתה, לברכת על נטילת ידים, והוה ליה למימר דברכת אשר יצר שייכא בלא נטילה, דהרבה פעמים 
אומרה בלי נטילה. ע"כ מדברי המהרש"א. ובמלא הרועים העיר, דלשיטת הסוברים בטור אורח חיים 
סימן ז' דאפילו לקטנים נמי צריך לומר ברכת על נטילת ידים, א"כ קשה היכי משכחת לה ברכת 


ציונים והערות 


ל. במהרש"א העיר דהלשון מגומגם 


שלפנינו בתוסי). 


טובים', והיענו גמילות חפדים, שהקב"ה 
מעביר שינה מן האדם ומחדש כחו, 
כדאמרינן במדרש |חדשים לבקרים רבה 
אמונתך' וגו', שהוא מחזיר הנשמה שלמה 
ושקטה בגוף כאשר היתה בתחלה, אע"פ 
שהיתה עייפה, וזה היינו כעין פתיחתה, 
שפתח ב'המעביר שינה', כלומר שהחזיר את 
הנשמה בגוף לאחר השינה. 
וברכת 'לעסוק בדברי תורה' ו'הערב נא', נמי 
אינן שני ברכות שהשניה סמוכה 
לחברתה, אלא הכל ברכה אחת היא, ולפי"ז 
גם הכא צריך לופר והערב גא" בוייו 
החיבור. וברכת ישתבח, היא ברכה הסמוכה 
לברוך שאמר, ולכן אינה פותחת בברוך. 
ולכך כיון שהיא ברכה הסמוכה ל'ברוך 
שאמר', יש ליזהר שלא לספר ביניהם. ואע"פ 
שיש הפסק טובא בניהם על ידי פסוקי 
דזמרה, מכל מקום פסוקי דזמרה לא מפסקי 
ביניהם, כיון שברכת ברוך שאמר נתקנה על 
אמירתם לפניהם, וברכת ישתבח נתקנה על 
אמירתם לאחריהם, אבל שאר דברים אם 
מדברים ביניהם הוי הפסק. 
ובוה ניחא מה שברכה אחרונה שבק"ש 
שהיא אמת ויציב כו', אינה פותחת 
בברוך. דלהטעם שכתבו התוס' דברוך שאמר 
היא סמוכה לישתבח, א"כ גם אמת ויציב היא 
פמוכה אל אהבה רבה וכו, שהיא לפני 
קריאת שמע, ופסוקי ק"ש לא מפפקי ביניהם, 
כיון שברכת אהבה רבה ואמת ויציב נתקנו על 
סדר קריאת שמע לפניה ולאחריה. 
מקשים התוס' ואם תאמר, והא לפי יסוד זה 
דבכל מקום שתיקנו שני ברכות על 
דבר מסויים לפניו ולאחריו הוי כברכה 
הסמוכה לחברתה, א"כ ברכה אחרונה למי 
שהוא קורא בתורה אמאי צריכה לפתוח 
בברוך, הא היא גם פמוכה לחברתה, לברכה 
ראשונה שאומרים לפני קריאת התורה. 
ומיישבים ויש לומר, לפי שכשתיקנו ברכות 
אלו לקורא בתורה היו רגילים 
שלא היו מברכים רק הראשון היה מברך 
ברכה ראשונה, והאחרון מברך ברכה 
אחרונה, וא"כ כשהיו קוראים בשבת את כל 
קריאת התורה, איכא הפסק גדול בין העולה 
הראשון להאחרון, ובכאי גוונא כבר לא הוי 
הברכה האחרונה לאחר קריאת התורה סמוכה 
לחברתה, שהיא הברכה שלפני הקריאה, ולכן 
תקנו שתפתח גם האחרונה בברוך, ואף לאחר 
מכן שוב כשתקנו שתיהן - שתי ברכות לכל 


א' וא' מהעולים שיברך לפניה ולאחריה, וזאת משום הנכנסין ומשום 
היוצאיםלי, לא זזה התקנה הראשונה ממקומה, שברכת התורה לאחריה תפתח 


ביבהוך. 


סיכוס: כתבו דברכת אשר יצר אינה סמוכה לחברתה, כיון דיש פעמים שאומריס אותה 
בלא נטילת ידים. וברכת אלקי נשמה אינה סמוכה לחברתה, ומכל מקום אינה פותחת 


אשר יצר בלי ענט"י. ולכך מקיים את גירסת התוס' שלפנינו, דבאמת ברכת אשר יצר אינה ללא על 
נטילת ידים, אלא ברכת ענט"י היא אף שלא עם ברכת אשר יצר, כגון בנטילה לאכילה ובמי שנגע 
במקומות המכוסים. אבל עדיין הקשה שם, דא"כ סוף סוף ברכת אשר יצר תמיד היא סמוכה לברכת 
על נטילת ידים, אף שענט"י אינה סמוכה לאשר יצר תמיד. וא"כ אכתי קשה אמאי ברכת אשר יצר 
פותחת בברוך. וכתב דמזה יש סמך לדבריו בטור שם, דהיכא דלא שפשף אחר הטלת מים אינו צריך 
לכולי עלמא נטילת ידים, וא"כ משכחת לה ברכת אשר יצר בלי נטילת ידים (ולפי"ז עדיין צ"ע הגירסא 
לא. ורק עתה נהגו לברך אותם כולם יחד, כמבואר בשו"ע סימן מו. 


לב. מבואר 


ביאורי 


בברוך, לפי שאינה אלא הודאה ושבח, והברכות הקטנות כגון הנותן לשכוי בינה, הן 
ברכות שנתקנו לאומרס כל אחת במקומה לפי הסדר בבקר, ולא נתקנו לאומרן יחד, 
ולהכי פותחין בברוך. ועוד טעם, דבברכות קצרות אין את הדין של ברכה הסמוכה 
לחברתה. ויהי רצון גרסינן בויייו החיבור, לפי שהיא המשך הברכה דהמעביר שינה. ויש 


ברכות מו: 


התוספות לט 


אמאי אין חתימה בראשונה, וגם השניה אינה פותחת בברוך. ולכן מבארים 
התוס', ד'ונאמן אתה' של ברכת ההפטרה הוא המשך מן הברכה העליונה, 
ולכך הוא נכתב גדול, כמו תחילת ברכה חדשה, משום שבימים הראשונים היו 
רגילין לעמוד' כל הקהל ולומר בקול הפינאמן אתה ופו; כשהיה התינוקלח 


בחתימתה מעין הפתיחה, דאומר יותגמלני חסדים 
טוביסי, והוא חסד שהקבייה מחזיר לו הנשמה 
כשהיא חדשה, והוא מעין הפתיחה דהמעביר 
שינה. וכן והערב נאי היא המשך הברכה דלעסוק 
בדברי תורה, ולפן צריך לגרוס גם אותה בוייו 
החיבור. וישתבח היא סמוכה לברוך שאמר, ואין 
פסוקי דומרה חשובים הפסק, וכן הוא נמי 
בברכות קריאת שמע. מה שאין כן קריאת התורה 
בשבת היא ארוכה וחשובה הפסק, וכיון שבתחילת 
התקנה תקנו שרק הראשון יאמר ברכה לפניה 
והאחרון לאחריה, תקנו אותם בברוך תחילה 
וסוף. 


והטוב והמטיבלג: 
ידונו בברכת הטוב והמטיב אמאי פותחת בברוך 
ואינה חותמת בברוך, ובברכת ההפטרה. 
איתא בברייתא, דברכת הטוב והמטיב 
שבברכת המזון שתקנו אותה לאחר 
מכן, פותחת בברוך. והגמרא דייקה מזה, 
דברכת הטוב והמטיב היא ברכה בפני עצמה, 
והיינו שנתקנה לאחר מכן. 
מקשים התוס' וא"ת, ואמאי פותחת בברוך 
והלא | ספמוכה לחברתה היא, 
כלומרל', אף דרבנן תקנו אותה, מכל מקום 
אומרים אותה בברכת המזון לאחר ברכת בונה 
ירושלים, ואמאי לא מקרי סמוכה לחברתה. 
ומיישבים ויש לומר, כיון דמלכתחילה נתקנה 
בפני עצמה (היא), בשביל הרוגי 
ביתר, שלא הסריחו ובאו לקבורה, ואז לא 
היתה סמוכה לחברתה, ורק לאחר מכן קבעוה 
בברכת המזון, ושוב לא שינו את נוסח הברכה 
שלא תפתח בברוך. 
מקשים התוס' וא"ת, ואמאי אינה חותמת 
בברוך ככל ברכה ארוכה שפותחת 


ו והטוב והמטיב. וא"ת, ואמאי פותחת בברוך, 
והלא סמוכה לחברתה היא. ויש לומר, 

דנתקנה בפני עצמה (היא), בשביל הרוגי ביתר. 
וא"ת, אמאי אינה חותמת בברוך. וי"ל, משום 
דקצרה היא, רק שתקנו לאחר כך שלש מלכיות 
ושלש גמולות ושלש הטבות. ונאמן אתה של ברכת 
ההפטרה, הוא מן הברכה העליונה, ולכך הוא נכתב 
גדול, שבימים הראשונים היו רגילין לעמוד כל הקהל 
ולומר בקול רם, נאמן אתה וכו', כשהיה התינוק 

מגיע שם: 

להיכן הוא חוזר. פירש רש"י, דקאי לאחד דפסיק 
לשנים, וממתין לאחרים עד הזן, והיכן חוזר 

לאחר סעודתו, רבנן אמרי למקום שפסק, והלכתא 
למקום שפסק. ותימה, דא"כ היכי הלכתא למקום 
שפסק, אחרי שאכל אחר כך, פשיטא דיחזור אפילו 
להזן, דהא הזן דאופשפא; ע"כ צריך לומר, דקאי 
אהא דאמרינן לעיל, דהמברך אומר נברך שאכלנו 
משלו, והמסובין עונים ברוך שאכלנו משלו ובטובו 
חיינו. להיכן הוא חוזר המברך לאחר שיענו המסובין, 
חוזר לראש, שהמברך חוזר ואומר נברך שאכלנו 
משלו ובטובו חיינו. ורבנן אמרי, למקום שפסק, 
שאומר ברוך שאכלנו משלו. וכן הלכתא. והר"מ 
מאייבר"א פירש, דקאי אשלשה שאכלו ויצא אחד 
מהם לשוק, קוראים לו ומזמנים עליו. ולעיל נמי הכי 
פירושו, עד היכן מקום זימון שצריך להו לאותו 
אחד, דקרו ליה ועני, עד :נברך. ומכאן ואילך ילך 
לדרכו, ואינם צריכים האחרים עוד לצירופו. והכא 
בעי, לאותו מן השוק להיכן הוא חוזר, למקום 


שמפטיר ההפטרה מגיע שם, ולכן נכתב גדול, 
אבל הוא המשך הברכה שלפניה, ולכך אין 
אמת וצדק חותם בברכה. 


להיכן הוא חוזר: 
יבארו גי פירושים על מה קאי מימרא דילהיכן הוא 
ווהי 
איתא בגמרא, 'להיכן הוא חוזר, רב זביד 
משמיה דאביי אמר חוזר לראש, ורבנן 
אמרי למקום שפסקי. ופירש רש"י, דקאי האי 
מימרא לאחד משלשה שאכלו יחד, דפסיק 
לשנים האחרים שרצו לזמן, ומזמן עמהם, 
וממתין לשנים האחרים עד שיאמרו ברכת 
הזן, ולאחר מכן חוזר לאכול. 
ועל זה קאי דלהיכן אותו היחיד חוזר לברך 
לאחר סעודתו, רבנן אמרי, למקום 
שפסק, כלומר לנודה לך, ששם פסק 
מלהצטרף עם השנים הראשונים בזימון, 
ומסקינן בגמרא דהלכתא שחוזר למקום 
שפסק. 
מקשים התוס' ותימה, דא"כ היכי אמרינן 
הלכתא שחוזר למקום שפסק, אף 
אחרי שכבר אכל אחר כך, כלומר לאחר 
הזימון | הראשון, והרי פשיטא דיחזור 
(אפילולל) לתחילת ברכת הזן, דהא ברכת הזן 
דאורייתא היא, כדאיתא להלן בגמרא", והוא 
עדיין לא אמרה על מה שאכל לאחר מכן. 
ומשום האי קושיא חולקים התוס' על רש"י 
ואומהים, ועל כן<צריך לגמר הקאי 
אהא דאמרינן לעיל דהמברך, הייו מי 
שמזמן אומר נברך שאכלנו משלו, והמפובין 
עונים ברוך שאכלנו משלו ובטובו חיינו', 
ועל זה קאי המימרא בגמרא להיכן הוא 
חוזר', והיינו דהמברך לאחר שיענו המפובין 
על ברכת הזימון חוזר לראש היינו שלרב 


וחותמת בברוך. 
ומיישבים וי"ל, משום דאיתא במדרשלה, דמתחילתה תיקנו חז"ל ברכת הטוב 
והמטיב רק בנוסח 'ברוך אתה ה' אלקינו מלך העולם הטוב והמטיב', 

וברכה זו אינה צריכה חתימה, כיון שקצרה היא, ורק שתקנו לאחר כך שלש 
מלכיות ושלש גמולות ושלש הטבות, לומר שלש פעמים לשון מלכות ולשון 

הטבה ולשון גמול, בלשון עבר הווה ועתיד', ושוב לא הוסיפו לה חתימה. 

ועתה יבארו התוס' את ברכת ההפטרה, שמתחילה בברוך וכו' 'צור כל העולמים', 
עד 'שכל דבריו אמת וצדק'. ולאחר זה היה הפסק במחורים, כמו 
כשמתחילה ברכה חדשה ולאחר מכן מתחיל החלק מ'ונאמן אתה הוא ה' אלהינו 
ונאמנים דבריך', והתיבות 'נאמן אתה' היו בכתב גדול, כמו תחילת ברכה. 
ולכאורהל' היה נראה שהן שתי ברכות ואין חתימת ברוך בראשונה, וגם הברכה 
'ונאמן אתה הוא', אינה פותחת בברוך, והוקשה לתוס' שאם אכן הם שתי ברכות, 


זביד המברך חוזר ואומר נכרך שאכלנו 

משלו ובטובו חיינו', והיינו 'חוזר לראש', שהוא לראש ברכתו שהתחיל בנברך', 
ורבנן אמרי דחוזר למקום שפסק, שאומר 'ברוך שאכלנו משלו', וכן הלכתא 

כרבנן, שחוזר המזמן לומר ברוך שאכלנו משלו. 

והר"מ מאייבר"א פירש, דקאי אשלשה שאכלו ויצא אחד מהם לשוק, כלומר, 
שכבר גמר לאכול, ועדיין לא בירך, דקוראים לו ומזמנים עליו. ולעיל 

נמי, במחלוקת רב נחמן ורב ששת הכי פירושו, עד היכן מקום זימון, שצריך 
להו לשנים שמזמנים לאותו אחד שהלך לשוק שיהא עמהם דקרו ליה ועני 
בברכת הזימון, עד נברך, ומכאן ואילך ילך לדרכו, ואינם צריכים האחרים 
עוד לצירופו, ולרב ששת צריך האחד שהלך לשוק להישאר שם עד הזן. והכא 
בעי, לאותו מן השוק שחזר וזימן עמהם, כשהולך הוא לברך, להיכן הוא חוזר 
לברך, לרב זביד, חוזר למקום שפפק, דהיינו, למר, לרב ששת חוזר האחד לברך 


ציונים והערות 


בגמרא שם, ד'משום הנכנסים' היינו, מי שנכנס באמצע קריאת התורה, ויראה שאין העולה מבוך על 
התורה לפניה, ואינו יודע שכבר בירך הראשון שעלה לתורה, לכן תיקנו שיברך כל עולה לתורה לפניה. 
ו'משום היוצאים' היינו, מי שיצא מבית הכנסת לפני סיום קריאת התורה, לפני שעלה העולה האחרון, 
ולא ראה שמברכים לאחריה, ויבוא לחשוב שאיו מברכים על התורה לאחריה, לכן תקנו שיברך כל 
אחד על התורה גם לאחריה. לג. בברכת ראש כתב דד"ה זה הוא המשך הד"ה שלפניו, שבו ביארו 
התוס' את סדר הברכות איזו פותחת בברוך ואיזו לא, והביא ראיה גם מהמשך דברי התוס', שביארו 
את ברכת ההפטרה מה שאין ברוך ב'ונאמן אתה הוא', שהוא המשך ביאור התוס' את סדר הברכות. 
לד. על פי מהרש"א, שכתב דקושיית התוס' היא אף לאחר מה דאיתא בגמרא שהיא ברכה בפני עצמה, 
דהיא גופה קשיא לן, דלאחר שתקנו אותה לאומרה בברכת המזון שוב הוי ברכה הסמוכה לחברתה. 
לה. עיין בראשונים שהביאו דבר זה בשם 'מדרש', ובשבלי הלקט סוף סימן קנז כתב וז"ל, ומה שאנו 
חותמין הטוב והמטיב בברוך, פי' רבינו שמואל זצ"ל, דתחלת מטבעה לא היה אלא 'בא"י אמ"ה הטוב 
והמטיב', וזה מטבע קצר שאין צריך לחתום בה בברוך, ואחרי כן האריכו בה. מצאתי בשם הר"ר 
שמחה זצ"ל, שיש במדרש שצריך לומר בברכת המזון שלש טובות שלש גמולות, ומשמע דשלש טובות 
דומיא דגמולות לשעבר להווה ולהבא הוא גמלנו הוא גומל לנו הוא יגמלנו לעד, וכן הטובות, המטיב 


משמע לשעבר, כמו המוציא אתכם מתחת סבלות מצרים, שבכל יום ויום הוא מטיב עמנו הוא ייטיב 
לנו, אבל הטוב לא חשיב בהדי הנך, דמשמע הקב"ה שהוא טוב, וכן הוא נוהג. עכ"ל. לו. עיין 
בלשון השבלי הלקט בהערה הקודמת, ושלש לשונות של מלכות, נראה שהוא כולל גם מה שאומרים 
בפתיחת הברכה 'מלך העולם', ומה שאומרים 'האל אבינו מלכנו', ו'המלך הטוב'. לז. על פי מהרש"א, 
והוא על פי התוס' פסחים קד: ד"ה חוץ, שכתבו וז"ל וברכה שלאחר הפטרה דצור כל העולמים עד 
שכל דבריו האמת והצדק, ויש הפסק במחזורים, ומתחיל נאמן אתה הוא, ואין שם ברכה לא בחתימת 
הראשונה ולא בפתיחת השניה. ונראה, דכולה ברכה אחת היא, דכולה משתעיא בנאמנות ובאמיתות 
המקום. ומה שיש הפסק במחזורים, לפי שהיו רגילים כל הציבור להפסיק שם ולומר שבח כדאמר 
במסכת סופרים (פלק יג הנכס י). וכן משמע התם דברכה אחת היא, דקאמר דמפטיר מברך ז' ברכות כנגד 
ז' קרואים, פי' בקריאת התורה בתחלה וסוף ואחת לפני הפטרה וד' אחריה הרי ז'. עכ"ל התוס'. 
לח. דרגילים היו שהמפטיר הוא קטן, כמבואר במשנה דמגילה (כד:) המפטיר בנביא הוא פורס על 
שמע, והוא עובר לפני התיבה, והוא נושא את כפיו. ואם היה קטן, אביו או רבו עוברין על ידו. קטן 
קורא בתורה ומתרגם, אבל אינו פורס על שמע ואינו עובר לפני התיבה. הרי שהיו רגילים שהקטן 
מפטיר, וכן משמע בגמרא שם. לט. בהגהות מהר"נ אדלר נמחק תיבת 'אפילו'. | מ. דף מח: 


מ ביאורי 


מלאחר ברכת הזן ואילך, שהרי עד סוף ברכת הזן כבר יצא ידי חובתו מהמזמן, 
ולמר, לרב נחמן דסבר דברכת הזימון היא עד נברך, ולאחריה רשאי אותו אחד 
ללכת, כשרוצה אותו האחד לברך, חוזר מנברך, דמשם לא יצא ידי חובתו. 
והשתא ניחא, דלא יקשה מהא דאמר רב זביד שחוזר ממקום שפסק, שהוא 


ברכות מו: - מז. 


התוספות 


ומבארים התוס', דישני לו למעלה הימנו', היינו כלפי ראשו של הגדול, שמסב 

הגדול על המטה דרך שמאל, והשני הוא לשמאלו, ו"למטה ממנו', 
מקרי דרך מרגלותיו של הנדול, דהוינו מומינה. וכוה מלקדק הב ששת; האם 
כן שיושב השני לשמאלו של הגדול, בעי גדול לתרוצי כפשוטיה, כלומר, דצריך 


לרב ששת מברכת הזן, שהרי לא סעדמא 
(ספפר) בינתיים, ויצא ידי חובתו בברכה זו, 
ולכן אינו צריך לחזור עליה. 
סיכום: לרשייי, המימרא דילהיכן הוא חוזרי קאי 
על האחד שאכל עם שנים האחרים שרצו לזמן, 
וזימן עמהם, והמתין לאחרים עד שיאמרו ברכת 
הון, וחזר לאכול, ומסיק בגמרא שחוזר למקום 
שפסק. ומקשים התוס' דהא כבר אכל, ואייכ 
פשיטא שיחזור לברכת הזו שהיא מדאורייתא. 
ולכן פירשו התוסי, דקאי אהא דלעיל, דמי שמזמן 
אומר נברך שאכלנו משלו, והמסובין עוניס יברוך 
שאכלנו משלו ובטובו חיינוי, ועל זה קאי המימרא 
בגמרא ילהיכן הוא חוזרי, ורבנן אמרי, דחוזר 
למקום שפסק, שאומר יברוך שאכלנו משלוי, וכן 
הלכתא כרבנן, שחוזר המזמן לומר ברוך שאכלנו 
משלו. ומייתי התוסי פירוש ריימ מאייברייא, דקאי 
אשלשה שאכלו ויצא אחד מהס לשוק, דקוראיס 
לו ומזמניס עליו. ולעיל נמי, נחלקו רב נחמן ורב 
ששת עד היכן מקום זימון, שצריך היחיד שהלך 
לשוק להיות עמהם בברכת הזימון, דלרב נחמן עד 
נברך, ולרב ששת עד הזן. והכא בעי, דאותו מן 
השוק להיכן הוא חוור לברך, לרב וביד חוור 
למקום שפסק, דהיינו, לרב ששת מלאחר ברכת 
הזן ואילך, שהרי עד סוף ברכת הזן כבר יצא ידי 
חובתו מהמזמן, ולרב נחמן חוור מנברך, דמשס 
לא יצא ידי חובתו. 


מר זוטרא איקלע לבי רב אשי איתרע ביה 
מילתא: 
יבארו דהכי קיימא לן. 
איתא בגמרא, דמר זוטרא כשהיה בבית רב אשי 
קרהו אבל, והוסיף בברכת הטוב והמטיב 
שבברכת המזון בנוסח זה, 'אל אמת דיין אמת, 
שופט בצדק לוקח במשפט, ושליט בעולמו 
לעשות בו כרצונו כי כל דרכיו משפט, שהכל 
שלו ואנחנו עמו ועבדיו, ובכל אנחנו חייבים 
להודות לו ולברכו, גודר פרצות בישראל הוא 
יגדור את הפרצה הזאת בישראל לחיים'. 
ואומרים התוס', דכוותיה דמר זוטרא קיימא 
לן, והכי מברכין; 'בא"י אמ"ה האל 
הטוב והמטיב, אל אמת דיין אמת שופט 
בצדק, ולוקח במשפט, ושליט במעשיו, 


שפסק, דהיינו למר מהזן ואילך, ולמר מנברך. 
והשתא ניחא, דלא קשה מהזן שהרי לא ספר 
בינתיים : 
מר זוטרא איקלע לבי רב אשי איתרע ביה 
אמ"ה, האל הטוב והמטיב, אל אמת דיין אמת, 
שופט בצדק ולוקח במשפט, ושליט במעשיו, ואנחנו 
עבדיו ועמו, ובכל אנחנו חייבין להודות לו ולברכו, 
גודר פרצות בישראל הוא יגדור פרצה זאת מעלינו 
ומעל האבל שבתוכנו, לחיים ולשלום. הרחמן הוא 
ימלוך עלינו לעולם ועד וגו'. ופירש בה"ג, דאין 
לומר במשפט, דקיימא לן בפ' במה בהמה יוצאה (לף 
נס:), דיש מיתה בלא חטא ויש יסורין בלא עון. 
ומיהו, בכך אין למחקו: 
בזמן שהן שתי מטות גדול מפב בראש שני לו 

למעלה הימנו. דהיינו כלפי ראשו, שמסב על 
המטה דרך שמאל, ולמטה מקרי דרך מרגלותיו, 
דהיינו מימינו. ובזה מדקדק רב ששת, דאם כן, בעי 
גדול לתרוצי כפשוטיה, כשמדבר עם השני, כיון 
שהשני למעלה הימנו. ולקמן במתניתא גרסינן, גדול 
מסב בראש, השני למטה הימנו, וזהו כלפי מרגלותיו, 
והוא מימינו, ואז לא מתריץ ויתיב כי בעי לאשתעויי 
בהדי שני: 
אין מכבדין וכו'. וא"ת, הא אמרינן בשבת בפ' במה 
בהמה (ד' :), לוי ורב הונא בר חייא הוו קא 
אזלי באורחא, קדמה חמריה דרב הונא לחמרא דלוי, 
בעי רב הונא לאפוקי מדעתיה דלוי כו'. אלמא, 
מכבדים בדרכים. וי"ל, כשיצאו לדרך כאחד, מכבדין 
בדרכים, אבל אם כל אחד ילך לדרכו ופגעו זה בזה 
ואירע להם דרך למקום אחד, אין מכבדים: 
ומ אין המפובין רשאין לטעום עד שיטעום 
המברך. ותימה, מההוא סבא דערבי פסחים 
(דף קו.) דגחין ושתי, אלמא דשתי קודם המברך. שמא 


הגדול להתיישב ולזקוף את עצמו במיטתו 
כשמדבר עם השני, כיון שהשני הוא למעלה 
הימנו, ואינו יכול לדבר כשהוא מיסב, כי לא 
ישמענו השני, כיון שכשהוא מיסב וראשו 
מופנה לצד שמאל, אזי פניו הם כנגדו לצד 
ימין, ואילו השני הוא לצד שמאל. 

ולקמן במתניתא גרס, דסדר סעודה הוא 

שהגדול מסב בראש והשני למטה 
הימנו, וזהו כלפי מרגלותיו, והוא מימינו, 
ואז, כשרוצה הגדול לדבר, לא מתריץ ויתיב 
כי בעי לאשתעויי בהדי שני, אלא יכול לדבר 
כשהוא שוכב, וישמענו השני, שראשו של השני 

הוא מול פניו של הראשון ואינו מאחוריו. 


אין מכבדין וכו: 

יבארו אימתי מכבדיס בדרכיס 
מכבדיס. 
איתא בברייתא, דאין מכבד האחד את חבירו 
בדרכים. כלומר, שכשהולכים בדרך, אין 
הקטן צריך לכבד את הגדול לומר לו שילך 
לפניו. 
מקשים התוס' וא"ת, והא אמרינן בשבת בפ' 
בסה בהמה ל 6₪, לוי ורב הונא 
בר חייא הוו קא אזלי באורחא ורכבו על 
החמורים בדרך, קדמה חמריה דרב הונא 
לחמרא דלוי"י, שלא ברצונו, ובעי רב הונא 
לאפוקי מדעתיה דלוי כו', כלומר, שרצה רב 
הונא לפייס את לוי, שידע שלא עשה כן 
מדעתו, אלא חמורו הקדים את חמורו של לוי 
מעצמו, כדי שלא ייגרם ללוי חלישות הדעת. 
אלמא, דמזה שחשש רב הונא שלא תיחלש 
דעתו של לוי, ראיה היא שמכבדים בדרכים. 
ומיישבים וי"ל, דכשיצאו לדרך כאחד אזי 
מכבדין בדרכים, וכן היה בעובדא 
דרב הונא ולוי, אבל אם כל אחד ילך לדרכו, 
ופגעו זה בזה, ואירע להם דרך למקום אחד, 
אזי הדין הוא דאין מכבדים. 


ואימתי אין 


אין המסובין רשאין לטעוםײה עד שיטעום 
המברך: 

יבארו באיזה אופן איירי. 

בגמ' קאמר רב יהודה בריה דרב שמואל בר 


ואנחנו עבדיו ועמו, ובכל אנחנו חייבין להודות לו ולברכו, גודר פרצות 
בישראל הוא יגדור פרצה זאת מעלינו ומעל האבל שבתוכנו, לחיים ולשלום', 
וממשיכים, הרחמן הוא ימלוך עלינו לעולם ועד וגו'. 

ופירש בהלכות גדולות, דאין לומר 'ולוקח במשפט', דנוסח זה משמע שכל 

המתים הם במשפט ובדין, והרי קיימא לן בפ' במה בהמה יוצאה (לף 
נס), דיש מיתה בלא חטא, ויש יסורין בלא עוזְל3. ואומרים התוס' ומיהו בכך, 
בשביל סברא זו לבד אין למחקו, משום דאף שנאמר כן בגמרא, שיש מיתה בלי 

חטא, עדיין יש לזה סיבה והיא בכל דרכי הקב"ה שהם כולם במשפטמי. 


בזמן שהן שתי מטות גדול מסב בראש שני לו למעלה הימנו: 

יבארו מהו ילמעלה הימנוי וילמטה הימנו'. 

איתא בגמרא, אמר ריש גלותא לרב ששת, דסדר סעודה של פרסאי הוא דבזמן 
שהן שתי מטות, גדול מסב בראש ושני לו למעלה הימנו. 


שילת משמיה דרב, דאין המסובין שיוצאין ידי חובתן בברכת המוציא מאחד 
מהן רשאין לאכול מן הפת עד שיטעום המברך תחילה. 

מקשים התוס' ותימה, ממעשה דההוא סבא דערבי פסחים (לף קו), דרב אשי 

איקלע למחוזא וכיבדוהו לקדש קידושא רבא, והוא לא ידע מהו קידושא 
רבה, וסבר דהיינו ברכת בורא פרי הגפן בלבד, ואין צריך לומר יותר מכך, וכן 
עשה, דבירך בורא פרי הגפן והאריך בברכה כדי לראות כיצד ינהגו המסובין, 
דאם ימהר אחד מהם לשתות יבין דרגילין הן לומר רק ברכת בורא פרי הגפן 
ותו לא, וחזייה לההוא סבא דגחין ושתי מהכוס שהיה לפניו אחר שרב אשי 
סיים לברך בורא פרי הגפן, והבין רב אשי מכך שאין מנהגם לומר יותר, 
ומדייקים התוס', דמדשתה ההוא סבא מכוסו קודם ששתה רב אשי מכוס הקידוש, 
אלמא דשרי למשתי קודם שיטעום המברך, דהא רב אשי הוא המברך, וטעם 
ושתה ההוא סבא מכוסו קודם רב אשי, והאיך אמרינן הכא דאסור לטעום עד 

שיטעום המברךמ'. 


ציונים והערות 


מא. עיין במהרש"א, ויעויין גם במג"א (פינן קפג מ"ק י*), דכתב גם דצ"ל כן בתוס' 'סעד'. מב. שם 
היא מחלוקת, האם יש מיתה בלא חטא, וקיימא לן דיש מיתה בלא חטא ויסורים בלא עוון. מג. גם 
ברי"ף לא כתב את הנוסח 'ולוקח במשפטי, וכתבו תלמידי רבינו יונה, שהוא מטעם זה דאיתא בשבת 
דיש מיתה בלא חטא. והקשו בתלמידי רבינו יונה וז"ל, ותימה גדול הוא זה, שמאחר שאומר אותו 


בגמרא, היאך לא נאמר אותו, שאע"פ שיש מיתה בלא חטא, כל דרכיו משפט (לנליס 3 ד), והוא יודע 
למה עושה כן. עכ"ל. | מד. לפנינו בגמרא שם איתא שקדמה חמורו של לוי לחמורו של רב הונא. 
מה. בגמ' גרסינן לאכול, ועיין בהגהות וציונים שבהוצאת עוז והדר, דבכת"י ובכל הראשונים גרסינן 
לטעום. [ועיי"ש מש"כ בשם ש"מ ליישב הגירסא]. | מו. בתום' הרא"ש כתב לתרץ דההוא סבא לא 


ביאורי 


ומיישבים, דשמא יש חלוק בין אכילה לשתיה, דרק גבי אכילה אמרינן הכא 

דאסור לטעום קודם שיטעום המברך, אבל בשתיה מותר לשתות 
אפילו קודם שיטעום המבוך, ומשום הכי שתה ההוא סבא קודם שטעם רב 
אשימ'. ועוד מיישבים התוס', אי נמי יש לומר, דלעולם בין בשתיה ובין באכילה 


ברכות מז. 


התוספות מא 


קודם שיטעום הבוצע וכו', וא"כ אסור לרבו לאכול לפניו, והאיך רשאי לעשות 
כן, ואין לומר דהא דאמרינן דהבוצע פושט ידיו תחילה בקערה ואם בא לחלוק 
כבוד לרבו רשאי, לאו שיאכל מן הפת לפניו קאמרינן, אלא דרשאי לכבדו שיאכל 
לפניו מן הטבול לחודיה קאמרינן, ואחר שאכלו כבר מן הפת איירי, אך מן 


אסור לשתות קודם שיטעום המבוך, והא 
דשתה ההוא סבא קודם שטעם רב אשי מכוס 
הקידוש, לא שתה לצמאו אלא בכדי להראות 
לו מעשה, שיבין מכך שקידושא רבא הוא 
ברכת בורא פרי הגפן בלבד, ושלא היה צריך 
לומר יותר, ולכך הוה שרי ליה לשתות, אבל 
בעלמא אסור בין לאכול ובין לשתות קודם 
שיטעום המברך. 

התוס' מיישבים את קושייתם באופן נוסף, 

ובירושלמי יש גמרא המחלקת, 
דכאשר אין לכל אחד ככר או כוס לפניו אלא 
רק כיכר או כוס אחת והיא לפני המברך, אז 
אסור לטעום מן הכוס או הכיכר קודם 
שיטעום המברך, אבל כשיש לכל אחד ככרו 
או כופו בידו אין צריכים להמתין, ויכולים 
לשתות אפ" קודם שטעם המברך. ובהא 
מיושב הא דשתה ההוא סבא לפני רב אשי, 
דגבי ההוא סבא היה לו כופו בידו, ולכך היה 
רשאי לשתות קודם ששתה רב אשי מכוס 
הקידוש שלו, והכי איתא בירושלמי, אמר 
רבי בון בשם רב, אין המפובין רשאין 
לטעום עד שיטעום המברך, ריב"ל אמר 
שותין אע"פ שלא שתה המברך, ואמרין 
דרבי במ וריב"ל לא פליגי, דהא דאמר רבי 
בון בשם רב דאסור לשתות קודם שטעם 
המברך, היינו כשכולם זקוקים לכוס אחד, 
דהיינו לכוסו של המברך, דאז אסור לטעום 
מכוס זו עד שיטעום המברך, והא דאמר 
ריב"ל דשותין אע"פ שלא שתה המברך, היינו 
בדהיה לכל אחד כופו בידו, דבהאי גוונא 
רשאי כל אחד לשתות מכוסו לפני המברך, וכן 


יש חלוק בין אכילה לשתיה. אי נמי יש לומר, דלא 
שתה אלא להראות לו מעשה שלא היה צריך לומר 
יותר. ובירושלמי יש, כשיש לכל אחד ככרו או כוסו 
בידו יכולים לשתות אפי' קודם המברך, וגבי ההוא 
סבא היה לו כוסו בידו, והכי איתא בירושלמי, אמר 
רבי בון בשם רב, אין המסובין רשאין לטעום עד 
שיטעום המברך, ריב"ל אמר שותין אע"פ שלא שתה 
המברך, ולא פליגי, רבי בון בשם רב שזקוק לכוס 
אחד, דריב"ל דהיה לכל אחד כוסו בידו. וכן עשה 
רבינו שמשון בחופה אחת, שבצע החתן המוציא, 
והיה בוצע רבינו שמשון הפת שהיה לפניו, ואוכל. 
והשר מקוצי היה אומר, אם בצע המברך ונתן לכל 
אחד חלקו אין צריך להמתין כל אחד עד שיטעום 
המברך, והא דאמרי' הכא אין המסובין רשאין לטעום 
כו', היינו להקדים ולבצוע מן הפת שבצע המברך, 
אבל אחר שנתן לכל אחד חלקו אין קפידא. וכן צריך 
לומר בסמוך, הבוצע הוא פושט ידיו תחלה לטבול 
פתו, ואם בא לחלוק כבוד לרבו רשאי, ואמאי, והא 
אין המסובין רשאין לטעום וכו', ואין לומר דמן 
הטבול לחודיה קאמר, אך המברך אוכל קודם, דא"כ 
מה כבוד היה זה, אבל לפי מה שפירשתי, ניחא. ויש 
מפרש, פושט ידיו תחלה בקערה להתחיל באכילה. 
ומכאן משמע שאין צריך למזוג מכוס ברכה לשאר 
כוסות היכא שיש בפני האורחים כוסות שאינן 
פגומות, אבל אם אותן כוסות פגומות יש קפידא: 


הפת עצמה המברך אוכל קודם, ואינו רשאי 
לחלוק כבוד לרבו שיאכל לפניו, אין לומר כן, 
דא"כ מה כבוד היה זה לרבו שיאכל לפני 
המברך מן הטיבול, והלא המברך כבר אכל 
לפניו מן הפת שהיא עיקר הסעודה לפי 
שהטבול אינו בא אלא בשביל ללפת הפת, 
וע"כ צ"ל דרשאי הוא לכבד את רבו לאכול 
פת בטיבול לפניו, ויקשה האיך רשאי לעשות 
כן והלא אין המסובין רשאין לטעום קודם 
שיטעום המברך, אבל לפי מה שפירשתי דאם 
כבר נתן המברך מן הפת למסובים רשאים הם 
לאכול לפניו, ניחא, דהכי קאמרינן, דאע"פ 
שבעלמא כשיש פת רק לפני המברך הוא אוכל 
תחילה, מ"מ אם בא לחלוק כבוד לרבו, רשאי 
לעשות כן ע"י שיתן לו פרוסה מן הפת שבצע 
קודם שאכל הוא, ויאכלנה רבו לפניו, דכיון 
שנתן כבר פרוסה לרבו, שוב אין רבו צריך 
ויש מפרש, דמהא דרשאי לכבד את רבו אין 
ראיה לדברי השר מקוצי דאם נתן המברך 
פרוסה להמסובין רשאים לאכול לפניו, דהא 
דאמרינן דהבוצע הוא פושט ידו תחלה לטבול 
פיתו, הכי פירושו, הבוצע הוא פושט ידיו 
תחלה בקערה להתחיל באכילה של תבשילי 
הסעודה, ולאו בטיבול הפת קמיירי, ובהא אם 
בא לחלוק כבוד לרבו רשאי, אבל כשמברך 
על הפת אפשר דאינו רשאי לחלוק כבוד לרבו 
שיאכל מן הפת לפניו, אלא יאכל הוא תחילה. 
התוס' חוזרים לתירוצם, דאיכא חילוק בין 
היכא שיש ככר רק להמברך, לבין 

היכא שיש לכל אחד ככר לפניו. ומדייקים 


עשה רבינו שמשון בחופה אחת, שבצע 
החתן את הפת ובירך עליה המוציא, וקודם שטעם החתן מן הפת היה בוצע 
רבינו שמשון את הפת שהיה לפניו ואוכל, והיינו כהירושלמי, דכיון שהיתה 
פת לפניו לא המתין עד שיטעום הבוצע ואכל לפניו. 
והשר מקוצי היה אומר, דהא דאיתא בירושלמי, דכשיש לכל אחד כיכר או כוס 
לפניו רשאין לאכול לפני המברך, לאו דוקא כשיש לכל אחד ככר ממש, 
אלא אפילו אם בצע המברך מהפת שלפניו ונתן לכל אחד חלקו ממנה, חשיב 
כמו שיש לכל אחד כיכר לפניו, ושוב אין צריך להמתין כל אחד עד שיטעום 
המברך, דכיון שיש בידו פרוסה מן הפת יכול לאכול אף קודם המברך, והא 
דאמרי" הכא דאין המפובין רשאין לטעום קודם שיטעום המברך כו', אין 
הכוונה שאסור לאכול קודם שיאכל המברך, אלא היינו דאין להקדים ולבצוע 
מן הפת שבצע המברך ולאכול ממנה קודם שיבצע ממנה המברך לעצמו, אבל 
אחר שנתן המברך לכל אחד חלקו אין קפידא אם יאכלו המסובין קודם המברך, 
ואפשר לאכול לפניו"". וכן צריך לומר דהכי הוא הפירוש בהא דאמרינן בסמוך, 
דהבוצע הוא פושט ידיו תחלה לטבול פתו בקערה, דהיינו שהוא אוכל תחילה 
מן הפת ע"י טיבול, ואם בא הבוצע לחלוק כבוד לרבו, שיטבול פתו תחילה 
בקערה ויאכל לפניו, רשאי לעשות כן, ולכאורה קשה אמאי רשאי הבוצע לחלוק 
כבוד לרבו שיאכל מן הפת לפניו, והא אמרינן הכא דאין המפובין רשאין לטעום 


התוס', דמהא דאמרינן כאן דהמברך אוכל 
תחילה, דשמעינן מינה דהא דשתה ההוא סבא כוס הקידוש לפני רב אשי מיירי 
כשהיה לכל אחד כוסו לפניו, והוא שתה מיד ולא המתין עד שימזוג לו רב אשי 
מכוסו, משמע שאין המברך צריך למזוג מהכוס של ברכה לשאר הכופות של 
כל המסובין, היכא שיש גם בפני האורחים! כופות של יין שאינן פגומות, שלא 
שתו מהן עדיין!*, שהרי ההוא סבא שתה מכוסו שהיתה לפניו ולא המתין לשתות 
מכוס הקידוש של רב אשי, אבל אם אותן כופות שלפני האורחין פגומות, מחמת 
ששתו מהן אחרים קודם לכן, דעי"ז נפגמו הכוסות, בהאי גוונא יש קפידא למזוג 
מהכוס של ברכה לכוסות של כל המסובין= כדי לתקנןי, דע"י ששופך בהם 

קצת מכוס מתוקן מתקן פגימתם!ד, וישתו כולם מכוס שאינו פגום'ל. 

סיכוס: הקשו התוסי, מהא דאמרינן הכא דאין המסובין רשאין לטעוס קודס המברך, 
ובפסחיס איתא דשתה ההוא סבא לפני רב אשי שקידש, ותירצו דיש חילוק בין אכילה 
לשתיה. ועוד תירצו, דהתס להראות לו מעשה שתה שאיייצ לומר בקידושא רבא אלא 
בורא פרי הגפן בלבד, ועוד תירצו דכשיש פת רק לפני המברך, אסור למסובין לטעוס 
לפניו, אבל אם יש כיכר לפני כל אחד מותר, ולההוא סבא היתה כוס לפניו ולכך שתה, 
והשר מקוצי סובר, דאף כשנתן המברך לכל אחד חלקו קודם שטעם גייכ רשאין המסובין 
לאכול קודם המברך, והביאו בי דעות חולקות בהא דאמרינן דרשאי המברך לחלוק כבוד 
לרבו, האם מיירי בטיבול הפת, וראיה היא להשר מקוצי דיכול ליתן פרוסה לרבו ואז 


ציונים והערות 


שתה ממש, אלא אלא רק הראה עצמו כמי שרוצה לשתות. וכ"כ רבינו יונה דיש מתרצין הכי. 
מז. התום' כאן לא ביארו מהי הסברא לחלק בין אכילה לשתיה. ובפסחים קו. ד"ה הוה גחין תירצו 
וז"ל, וי"ל דהיינו דוקא בהמוציא שצריך לאכול כדאמרי' בפרק ראוהו ב"ד (כ"ס לי כע) לא יפרוס אדם 
פרוסה לאורחין אא"כ אוכל עמהן הלכך צריך להמתין עד שיטעום המברך אבל קידוש שאין חובה 
להמברך לשתות א"צ להמתין. והיינו היכא שעושה להוציא את בניו ובני ביתו והוא יצא כבר ידי 
חובתו, דאז אינו צריך לשתות, אלא סגי שישתו הם. | מח. הרשב"א חולק על השר מקוצי וכתב 
דרק כשיש לכ"א כיכרו וכוסו אז יכולים לטעום קודם הבוצע, אבל אם הם זקוקים לכוסו גם אם נתן 
להם אין להם לטעום לפניו. וכן כתב רבינו יונה בשם מורו דלשאר בני אדם שאינם גדולים ממנו 
יכול ליתן לפניהם ממה שבצע אבל אינו נותן להם רשות שיאכלו לפניו. וכן פסק הרמ"א (קפו טו) 
דמותר לתת לכ"א חלקו קודם שיאכל הוא, והם ימתינו עד שיאכל הוא. והקשה עליו הט"ז (פ"ק ע) 
דבשלמא להשר מקוצי דשרי להם לאכול לפניו, אז צריכים הם לאכול מיד, ומה שנותן להם לא הוי 
הפסק, דמה לי שאוכל מיד הוא או הם, דהברכה על כולם קאי, אבל אם ימתינו אחר שנתן להם עד 


שיאכל הוא, א"כ הוי זה הפסק בין הברכה לאכילת הבוצע שהוא עיקר החיוב, וע"כ פסק דאין להתיר 
לכתחילה להבוצע לחלוק להם קודם שיאכל הוא והם ימתינו דזה הוי הפסק. ובמאמר מרדכי כתב 
לתרץ את קושיית הט"ז דכיון שעכ"פ צריך לחלק להמסובין מן הפת, א"כ לצורך הוא ולא חשיב 
הפסקה. ועיי"ש עוד שהאריך. | מט. בראש יוסף כתב, דלאו דוקא רבו, אלא הוא הדין אף אחר 
אם ירצה לכבדו ע"י שיתן לו מן הפת תחילה יכול, כדאמר לעיל דאם נתן המברך פרוסות למסובין 
יכולין לאכול לפניו. | נ. דהיינו המסובין, ואורחים לאו דוקא. | נא. כדאמרינן לקמן נב. דכוס 
של ברכה טעמו פגמו. נב. כתבו הרא"ש ותוס' הרא"ש, דאם מוזג הוא לכוסות שלהם כדי לתקנם 
שלא יהיו פגומים, אז לא ישתו קודם שישתה המברך, והיינו דכיון שהם צריכים לכוסו, עליהם להמתין 
לו כמו אילו לא היה כוס לפניהם. נג. כמבואר בתוס' לקמן נב. ד"ה טעמו דע"י ששופך בו קצת 
מים או יין נתקן הכוס. | נד. וצריך לשפוך קודם מכוס המברך קודם שישתה המברך דאם כבר 
שתה המברך מכוסו גם כוסו פגום ואינו יכול לתקן את כוסות המסובין. נה. כתבו הרשב"א ונמו"י 
שהוא כדי שישתו מיין הראוי לברכה. והרא"ה פליג וסבר שלא הצריכו כוס שאינו פגום אלא לאותו 


מב ביאורי 


ליכא לדינא דאין המסובין רשאים לאכול קודס שיטעום המברך, או דאיירי רק בתבשילי 
הסעודה, אבל בפת אינו רשאי, אלא יאכל הוא תחילה. וכתבו עוד, דאם יש לכל אחד כוס 
שאינו פגום, איייצ המקדש למווג לכל אחד מכוסו. 


ברכות מז. 


התוספות 


בהדן לזימון, והלא אינך יכול להצטרף עמנו מפני שאנו כבר סיימנו לאכול, 
וא"ל שמואל לרב, וכי אילו מייתו לי ארדיליא היינו כמהין ופטריות שהיו חביבין 
עליו לקינוח סעודה, וגוזליא - גוזלות לאבא - לרב, מי לא אכלינן, והלא ודאי 
אכלינן, וא"כ הרי עדיין לא סיימנו סעודתינו, ושפיר יוכל רב שימי בר חייא 


אמן יתומח: 
יבארו דהיינו כשאינו יודע על איזו ברכה הוא עונה. 
איתא בגמ', ת"ר אין עונין לא אמן חטופה, 
ולא אמן קטופה, ולא אמן יתומה, 
ומבארים התוס', דאמן יתומה היינו, כשאין 
העונה שומע הברכה מפי המברך, והוא עונה 
אחר האחרים ששמעו הברכה מהמברך, 

ועונה אמן על הברכה. 

מקשים התוס' ותימה, דמהכא שמעינן שאין 
לענות אמן אחר הברכה אם לא שמע 
את הברכה מהמברך, והא אמרינן בסוכה, 
(פ"ס דף (:) דבאלכפנדריא של מצרים שהיה 
שם קהל גדול מאד, ולא היו יכולים כולם 
לשמוע הברכה מפי המברך מחמת שהיו 
רחוקים ממנו, וחזני הכנסת עמדו על בימה 
של עץ והיו מניפים בפודרים כשסיים החזן 
ל ברכה וברכה, כדי שידעו כולם מתי אומר 
החזן את חתימת הברכות ויענו אמן, ומבואר 
התם, שהיו עונין אמן אע"פ שלא שמעו 
הברכה מהחזן, ולכאורה יקשה האיך עשו כן, 
והלא לפי המבואר בסוגיין הוי אמן יתומהני. 
ומיישבים וי"ל, דהא דבאלכסנדריא של מצרים 
היו עונין אמן אע"פ שלא שמעו 
הברכה מהמברך, היעו משום שהם היו 
וודעים באיזו ברכה החזן עומד, ואמנם לא 
היו שומעים אותו, אך כיון שהיו יודעים 


אמן יתומה. שאין שומע הברכה מפי המברך, ועונה 
אחר האחרים ששמעו, אמן. תימה, דהא אמרינן 
בסוכה (פ"ס לף (6:) באלכסנדריא של מצרים שהיה 
שם קהל גדול ולא היו יכולים כולם לשמוע מפי 
המברך, והיו מניפים בסודרים כדי שידעו חתימת 
הברכות ויענו אמן. וי"ל, שהיו יודעים באיזו ברכה 
החזן עומד, אמנם לא היו שומעים אותו, אבל הכא 
מיירי שאינם יודעים כלל היכן החזן עומד ומתפלל, 
ובאיזו ברכה הוא עומד, אלא עונה אחר האחרים 
בלא שמיעה ולא ידיעה: 

כל המאריך באמן מאריכין לו ימיו ושנותיו. 
ובלבד שלא יאריך יותר מדאי, וטעמא, לפי 
שאין קריאת התיבה כמשמעה כשהוא מאריך יותר 
מדאי. ומסקנא דמלתא, דאין הבוצע רשאי לבצוע עד 

שיכלה אמן מפי רוב העונים: 
אילו מייתו לי ארדיליא וכו'. משמע דכן הלכה, 
דרב נמי לא פליג, אבל אי אמר הב לן ונבריך 
שהסיחו דעתם מלאכול, אין שלישי מצטרף עמהם: 
והלכתא גדול מברך. ומיהו, אם הגדול נותן רשות 
לקטן לברך, שפיר, כדאשכחן (נעיל מג. מו:) 

דאמר ליה לרב משי ידך וכו': 


להצטרף עמנו לזימון. 
אומרים התוס', דמשמע דכן ההלכה כשמואל, 
דאם דעת המסובין שאם יביאו להם 
עוד מאכלים יאכלום, עדיין לא חשבינן שגמרו 
סעודתם, ויכול שלישי להצטרף עמם לזימון, 
וזאת מהא דרב נמי לא פליג על שמואל אחר 
שאמר לו זאת, ולא השיב לו לחלוק עליו, 
ומשמע שהסכים עמו. 
ומוסיפים התוס', דכל זה הוא דוקא בשסיימו 
לאכול בלבד, אבל אי אחר שסיימו 
לאכול אמר אחד מהמסובין הב לן ונבריך, 
הרי שהפיחו דעתם מלאכול עוד וסיימו 
סעודתם!, ושוב אין שלישי מצטרף עמהם 
לזימוןל. 


והלכתא גדול מברך: 
יבארו דהגדול רשאי ליתן רשות לקטן לברך. 
בגמ' מייתינן מעשה בתלמידי דרב דהוו יתבי 
בסעודתא, ונכנס רב אחא לגבייהו, 
ואמרו אתא גברא רבא דמברך לן, אמר להו, 
מי סבריתו דגדול מברך, עיקר שבסעודה 
מברך היינו אחד מאותן שהיו בתחילת הסבה, 
והלכתא גדול מברך, ואע"ג דאתא לבסוף. 
ואומרים התוס' ומיהו, אע"ג דפסקינן דגדול 
מברך אע"ג דאתא לבסוף, מ"מ אם 
הגדול נותן חשות לקמן לברך שפיר *כול 


באיזו ברכה הוא עומד, לא הוי אמן יתומה, 
אבל הכא מיירי באופן ששמעו אחרים עונים 
אמן אחר החזן, ואינם יודעים כלל היכן החזן 
עומד ומתפלל, ובאיזו ברכה הוא עומד, 
אלא שעונים הם אמן אחר האחרים בלא 
שמיעה ולא ידיעה, ואמן כזו שאין העונה 
יודע כלל על איזו ברכה הוא עונה הוי אמן 
יתומה ואין לאומרה כמבואר בגמיי. 


כל המאריך באמן מאריכין לו ימיו ושנותיו: 

יבארו דהיינו כשאינו מאריך יותר מדאי. 

בגמ' מייתינן לברייתא דקאמר בן עזאי, כל המאריך באמן מאריכין לו ימיו 
ושנותיו. ואומרים התוס', ובלבד שלא יאריך בעניית האמן יותר מדאי, 

כדקאמר רב חסדא לעיל, דכל העונה אמן יותר מדאי אינו אלא טועה, וטעמא 

דמילתא דאין להאריך באמן יותר מדאי, לפי שאין קריאת התיבה 'אמן' נשמעת 

כמשמעה כשהוא מאריך בה יותר מדאי. 

עתה חוזרים התוס' להא דפליגי רב שמואל בר רב קטינא ורב חסדא לעיל בגמי, 
אי אין המברך רשאי לבצוע עד שיכלה אמן מפי כל העונים, או עד שיכלה 

אמן מפי רוב העונים. ואומרים התוס', דמסקנא דמלתא היא כרב חסדא, דאין 

הבוצע רשאי לבצוע עד שיכלה אמן מפי רוב העונים, והכי הילכתא:". 


אילו מייתו לי ארדיליא וכו': 

יבארו דהלכה כשמואל. 

בגמ' מייתינן מעשה ברב ושמואל דהוו יתבי בסעודתא, ואתא רב שימי בר חייא 
ומיהר לאכול כדי להצטרף אליהם לזימון, וא"ל רב וכי דעתך לאיצטרופי 


ומאכילין את האכפניא דמאי. מיירי באכסניא 


איסור מיתה. ואי נמי, באכסניא של נכרים שהטיל 
עליהם המלך, ומכל מקום דוקא דמאי, אבל טבל לא, 
דאם כן, פורע חובו מממונו של כהן: 


הקטן לברך, כדאשכחן (שיל מג. מו:) דאמר ליה 
רבי לרב, משה ודףל* טול ידק במים 
אחרונים, וא"ל רבי חייא לרב, דכוונתו של רבי 
היתה שיברך להם רב וכו', ורב היה קטן מרבי 
ורבי חייא, ואעפ"כ כבדו רבי שיברך להם, 
אלמא יכול הגדול לתת רשות לקטן לברך. 


ומאכילין את האכסניא דמאי: 
יבארו אמאי אין מאכילין אותס טבל. 
בגמ' מייתינן למתני' דמאכילין את העניים ואת האכסניא דמאי. 
ומבארים התוס', דהאי מתני' מיירי באכפניא - חיל המלך שהם ישראל, ומוטלין 
עליהם לזונם מחמת ציווי המלך, והא דמותר להאכיל אותם דמאי, 
אע"פ שחכמים אסרו לאכול דמאי עד שיעשרוהו, היינו משום דנחשבים הם 
כעניים, מפני שאינם בביתם ואין להם מזון במקומם, ודוקא דמאי מותר 
להאכילן, משום דדמאי היא תבואה הלקוחה מעם הארץ, ורוב עמי הארץ 
מעשרים הם, וחומרא דרבנן בעלמא הוא שלא לאכלו עד שיעשרוהו, ולעניים 
ואכסניא לא גזרו, אבל טבל גמור דאיסור דאורייתא הוא לא התירו להאכילם, 
משום דקספו להו - שמאכילים אותם מאיפור שעונשו מיתה בידי שמים. 
ומבארים התוס' את המשנה באופן נוסף. ואי נמי יש לומר, דהאי מתני' מיירי 
באכפניא של נכרים, היינו חיילים נכרים שהטיל עליהם המלך על 
ישראל לזונם, ומכל מקום דוקא דמאי מותר להאכילם, אבל טבל גמור לא 
יאכילם, משום דאם כן יעשה שיאכילם טבל, הרי נמצא שהוא פורע חובו שחייב 
למלך לזון חיילותיו מממונו של כהן, משום דבטבל מעורבת ג"כ תרומה שהיא 
ממונו של כהן, ולכך כשהוא פורע את חובו למלך ע"י שמאכיל את האכסניא 
טבל, הריהו פורע חובו בממונו של כהזסי. 


ציונים והערות 


כוס שמברכין עליו בלבד. נו. בתופ' הרא"ש תירץ עוד, דהתם באלכסנדריא איירי בשכבר התפללו 
ולא היו חייבים באותה ברכה. וכ"כ רבינו יונה בשם מורו. ובחפץ ה' הקשה על תירוץ זה, דא"כ 
לימא דלא יצא ידי חובה, וצריך לחזור לצאת ידי חובתו, וליכא עונש. נז. בחפץ ה' כתב לתרץ 
באופן אחר, דהקשה דלמה יהיה כלל איסור לומר אמן כשאינו יודע על איזו ברכה הוא עונה, דאדרבה 
חצי מצות אמן בידו, דמילת אמן אינה הזכרת השם ולמה יהיה איסור באמירתה. ותירץ, דנראה דהא 
דקאמר דאסור לענות אמן יתומה היינו רק היכא שיכול העונה לענות אמן שאינה יתומה דידע על 
מה הוא משיב והוא אינו חש לשמוע הברכה, אבל היכא דלא אפשר ואין בידו לשמוע פשיטא דליכא 
שום עונש, ולכך באלכסנדריא של מצרים היו מניפין בסודרין ועונין אמן דלא היה אפשר להו לשמוע 
כולם. אמנם מדברי התוס' אין נראה כן, דמשמע מדבריהם דאילו לא היו יודעים על איזו ברכה הם 
עונים הוה אסיר להו לענות אמן אע"פ שאי אפשר להם לשמוע. נח. כבשו"ע או"ח סי' קסז סעיף 


טז. כתב המג"א בסי' קכד ס"ק ט"ו דהא דאמרינן הכא דאין צריך להמתין למי שמאריך באמן היינו 
דוקא בברכה שאינו חובה לשומעה אבל כשהמברך מוציא אנשים י"ח בדבר שחובה לשמוע הברכה 
צריך להמתין לכל העונים עד שיסיימו לענות ואפילו למאריכים. | נט. וכן אסור להם לאכול עוד 
כדאיתא בפסחים קג: אמר רב כיון דאמריתו הב לן וניבריך איתסרא לכו למישתי, מאי טעמא כיון 
דאסחיתו דעתייכו. | ס. וכתבו התוס' לעיל מב. דהיינו דוקא אם בעה"ב אמר כן, אבל אם האורח 
אמר כן אינם נאסרין לאכול מחמת כן ואף הוא עצמו יכול לאכול עוד. | סא. הכי איתא שם, רב 
ורבי חייא הוו יתבי בסעודתא קמיה דרבי, אמר ליה רבי לרב, קום משי ידך, חזייה [רבי חייא לרב] 
דקא מרתת, אמר ליה בר פחתי, עיין בברכת מזונא קאמר לך. סב. לפי הטעם שהביאו התוס' אם 
ירצה לשלם לכהן דמי תרומה שבו יהיה מותר ליתן טבל לאכסניא של נכרים, וכן יהיה מותר לכהן 
עצמו ליתן טבל לאכסניא של נכרים. והקשה הצל"ח דלמאי הוצרכו להאי טעמא דהוי פורע חובו 


ביאורי 


ואמר רב הונא תנא בש"א אין מאכילין: 

יבארו מאי אתא לאשמועינן. אוצר החכמה] 

בגמ' מייתינן למתני', דמאכילין את העניים ואת האכסניא דמאי, ואמר רב הונא, 
תנא, ב"ש אומרים אין מאכילין את העניים ואת האכסניא דמאי. 


ברכות מז. - מז: 


התופפות מג 


מדרבנן, ודחיא קרא ד'לעולם בהם תעבודו', דמותר לשחרר עבד דהוי איסור 
דאורייתא, כדי לצרפו לעשרה לתפילה בציבור שהוא מדרבנן, וכן משמע נמי 
דמצוה דרבים מדרבנן דוחה איסור דאורייתא, כדאיתא בריש כתובות, (דף ד) גבי 
חתן שמת אביו, דנוהג תחילה ז' ימי המשתה, ואח"כ נוהג ז' ימי אבילות, דאתי 


מקשים התוס' וא"ת, ומאי קמ"ל רב הונא 

בהא, וכי טעמא דב"ש אתא 
לאשמעינן דהכי סבירא להו, והלא אין הלכה 
כמותן, ואמאי הוצרך להשמיענו את דבריהם, 
דהכי פריך בכמה דוכתין אמאי בעינן לידע 
שיטה שאינה להלכה?י. ומיישבים ויש לומר, 
דקא משמע לן רב הונא דאי משכחת תנא 
במשנה או בברייתא דאמר דאין מאכילין את 
העניים ואת האכסניא דמאי, תדע דבית שמאי 
היא, ולא תיחוש לאותה משנה או ברייתא 
שלא להאכילם מחמתה דמאי, דבית שמאי 

היא ואין הלכה כמותן. 


אמר רב הונא הלכה כאחרים: 
יבארו אמאי מזמנים האידנא על עם הארצ. 
בגמי מיַמינן לברייתא דאין מזמנים על עם 
הארץ, ופליגי תנאי בברייתא אחרינא, 
איזהו עם הארץ, ואחרים אומרים דאפילו מי 
שקרא ושנה אם לא שמש תלמידי חכמים הרי 

זה עם הארץ, וא"ר הונא דהלכה כאחרים. 
ואומרים התוס', דהאידנא אין אנו מדקדקים 
בכך, ורגילים אנו לזמן אפילו בצירוף 
ע"ה, והטעם, משום דחיישינן לאיבה, שלא 
ישנאו אותנו עמי הארץ, כדאמרינן בחגיגה, 
(פ"ג דף כנ.) כמאן מקבלינן האידנא פהדותא 
מע"ה, כמאן כרבי יופי, דחייש לאיבה, וסובר 
שהכל נאמנין על טהרת יין לנסכים ושמן 
למנחות, ואף עמי הארצות, כדי שלא יפרשו 
מן הציבור ויהא כל אחד הולך ובונה במה 
לעצמו, אחר שלא קיבלו מהם נסכים לבית 
המקדש, וכמו"כ מהאי טעמא מקבלים מהם 
עדות, וה"נ מהאי טעמא ג"כ מזמנין עליהם כדי 
שלא יפרשו מן הציבור לגמריסי. 


מעוה דרבים שאני: 

יבארו דמצוה דרבים מדרבנן 
דאורייתא. 

בגמ' מייתינן מעשה ברבי אליעזר שנכנס לבית 


דוחה מצוה 


ואמר רב הונא תנא בש"א אין מאכילין. וא"ת, 
רב הונא טעמא דב"ש אתא לאשמעי', דהכי 
פריך בכמה דוכתין. ויש לומר, דקא משמע לן, דאי 
משכחת תנא דאמר אין מאכילין, בית שמאי היא, 
ולא תיחוש לאותה משנה או ברייתא: 
ומ אמר רב הונא הלכה כאחרים. והאידנא אין 
אנו מדקדקים, ורגילים אנו לזמן בע"ה, 
כדאמרינן בחגיגה (פ"ג דף כנ.) כמאן מקבלינן האידנא 
סהדותא מע"ה, כמאן כרבי יוסי, כדי שלא יהא כל 
אחד הולך ובונה במה לעצמו: 
מצוה דרבים שאני. מכאן קשה לה"ג דפירש דמי 
שמת לו מת בי"ט האחרון, דאבילות נוהג, ולא 
אתי י"ט האחרון דרבנן ודחי אבילות דאורייתא דכתיב 
(עמוס ת) ואחריתה כיום מר, דהכא חזינן דאתיא תפלה 
דרבנן ודחיא קרא דלעולם בהם תעבודו, וכן משמע 
נמי בריש כתובות (דף ד.) גבי חתן נוהג ז' ימי המשתה 
ואח"כ נוהג ז' ימי אבילות, ומדשבעת ימי המשתה 
מבטלין אבלות דאורייתא, כל שכן יום טוב שני: 
קטן פורח מזמנין עליו. פרש"י, שהביא שתי 
שערות ועדיין לא הגיע לי"ג שנה ויום אחד. 
ולא נהירא, דא"כ אמאי אמר בסמוך לאתויי קטן 
פורח, היינו שהביא שתי שערות דקתני בברייתא 
בהדיא. ע"כ פר"ח, קטן פורח בתוך י"ג שנה ועדיין 
לא הביא שתי שערות ידועות, שאינן גדולות כדי 
לכוף ראשן לעיקרן, שכן הוא שיעורם, ולהכי קרי 
ליה פורח שפרחו וצמחו בו שערות אבל אינן גדולות 
כל השיעור, והשתא ה"פ, אמרת הביא דמשמע הביא 
דוקא, והדר קתני אין מדקדקין בקטן דמשמע אפילו 
לא הביא, אלא ש"מ לאתויי קטן פורח, ואתי סיפא 
לגלויי רישא, דמה שהוא אומר ברישא הביא שתי 


מצות שמחת חתן שהיא מדרבנן ומצוה דרבים 
שהם משמחים את החתן ודחי לאיסור אבילות 
דהוי מדאורייתא, ומדשבעת ימי המשתה 
דהויא מצוה דרבים לפי שרבים משמחים את 
החתן מבטלין אבלות דאורייתא מחמת 
שמצות שמחת חתן היא מצוה דרבים, כל שכן 
שיום טוב שני דוחה אבילות דהא יש בו מצות 
שמחת הרגל והוי מצוה דרבים טפי משמחת 
חתןל", וע"כ קשיא לבה"ג דאמר דאין מצות 
הרגל דרבנן דוחה למצות אבילות דאורייתא. 


קטן פורח מזמנין עליו: 
יבארו איזהו קטן פורח. 
בגמ' קאמר רבי יוחנן, קטן פורח מזמנים 
עליו, ואמרינן תניא נמי הכי, קטן 
שהביא שתי שערות מזמנין עליו, ושלא הביא 
שתי שערות אין מזמנין עליו, ואין מדקדקין 
בקטן, ודייקינן, דהא גופא קשיא, דבתחילה 
אמרת הביא שתי שערות מזמנין עליו, הא לא 
הביא לא, והדר תני דאין מדקדקין בקטן, 
ומשני דאתי לאתויי קטן פורח. 
ופרש"י דקטן פורח היינו קטן שהביא שתי 
שערות, ועדיין לא הגיע לי"ג שנה 
ויום אחד. ומקשים התוס' על פירוש רש"י, 
דהאי פירושא לא נהירא, דא"כ דקטן פורח 
היינו קטן שהביא שערות, אמאי אמרין 
בפמוך דהא דקתני בברייתא דאין מדקדקים 
בקטן אתי לאתויי קטן פורח, והרי כיון 
שהביא שערות היינו קטן שהביא שתי 
שערות דקתני בברייתא בהדיא דמזמנין 
עליו, ולמאי צריך לחזור ולרבויי ליה שוב 
אחרי שנכתב כבר בפירוש. 
ומשום האי קושיא חולקים התוס' על רש"י 
ואומרים וע"כ פר"ח, דקטן פורח 
היינו קטן שנכנס כבר בתוך י"ג שנה, ומ"מ 
עדיין לא הביא שתי שערות ידועות, דהיינו 
ששערותיו אינן גדולות כ"כ כדי לכוף ראשן 
לעיקרן, שכן הוא שיעורם' כדי שיחשבו 


הכנסת ולא מצא עשרה, ושחרר עבדו והשלים לעשרה, ומקשינן והיכי עביד 

הכי, והאמר רב יהודה כל המשחרר עבדו עובר בעשה, שנאמר 'לעולם בהם 
תעבודו', ומשני, דלדבר מצוה שאני, ומקשינן והא מצוה הבאה בעבירה היא, 

ומשני מצוה דרבים שאני. 

ואומרים התוס', דמכאן קשה לבה"ג, דפירשלה דמי שמת לו מת בי"ט האחרון, 
דהיינו ביום טוב שני של גלויות, דין אבילות נוהג בו אף ביום טוב, 

ולא אתי מצות שמחת י"ט האחרון שהוא מדרבנן, אע"ג דהויא מצוה דרבים 
ודחי דין אבילות שהוא מדאורייתאל', וילפינן לה מדכתיב, (עפוס פ) יאחריתה 
כיום מר'ל', וקשה, דהא הכא חזינן דאתיא תפלה בצבור, שהיא מצוה דרבים 


כסימן לכך שהוא גדול, ולהכי קרי ליה פורח, משום שכבר פרחו וצמחו בו 
שערות, אבל עדיין אינן גדולות כל כך כמו שצריך להיות השיעור שלהן כדי 
שיהיו סימן שהוא גדול, והשתא ה"פ דסוגיית הגמ', דהקשה המקשן, דאמרת 
בברייתא דקטן שהביא שתי שערות מזמנים עליו, דהמשמע דאם הביא דוקא 
מזמנים עליו, והדר קתני דאין מדקדקין בקטן לזמן עליו, דמשמע דאפילו אם 
לא הביא שערות ג"כ מזמנים עליו, אלא ש"מ, דהא דאמרינן דאין מדקדקים 
בקטן אתי לאתויי קטן פורח, שהביא שערות אלא שאין בהם השיעור הראוי, 
ואתי סיפא לגלויי רישא, דמה שהוא אומר ברישא דדוקא אם הביא שתי 
שערות מזמנים עליו, היינו אף שהביא שערות פורחות שאין בהם כדי לכוף 


ציונים והערות 


בממונו של כהן, והא טבל אסור בהנאה של כילוי כמבואר בשבת כו, ולטעם זה, אפילו אם ירצה 
לשלם לכהן ג"כ יהיה אסור, וגם לכהן עצמו יהיה אסור ליתן לאכסניא דמאי. ובהגהות רעק"א הקשה 
ג"כ דהא בעירובין יז: בד"ה ואת אכסניא דהא דאין נותנין להם טבל היינו משום דאסור בהנאה. וכתב 
הצל"ח דיש לתרץ בדוחק, דהנפק"מ בתירוץ זה לענין טבל שהפרישו ממנו תרומה ומעשר ראשון ואינו 
טבול אלא למעשר עני, דלא שייך בו איסור הנאה של כילוי, ושייך בו איסור משום פורע חובו בממונו 
של עני, ולכך פירשו לטעמא דפורע חובו בממונו של כהן, כדי שנדע דבגוונא שאינו טבול אלא למעשר 
עני ג"כ אסור דהוי פורע חובו בממונו של עני. סג. כגון בשבת קלה. סד. הקשה הפני יהושע 
דלמאי בעו התוס' לטעמא דאיבה כדי לזמן עם עם הארץ, דלכאורה הא דאמרינן דאין מזמנין על עם 
הארץ היינו דאין חובה לזמן, אבל אם רצו ודאי מזמנין כדמסקינן לעיל לענין נשים, דאפילו למאי 
דקיי"ל כר' יוחנן דשנים אם רצו אין מזמנין מודה דהיכא דאיכא דעות כגון בג' נשים דמזמנין רשות 
כדאמרינן לעיל מה: וא"כ האי ע"ה ודאי לא גרע מנשים וקטן היודע למי מברכין. ותירץ דאפשר דכיון 
דאשכחן בשמעתין דרמי בר חמא לא אזמין עליה דרב מנשיא, א"כ משמע דיש שום טעם לומר דאפילו 
דרך רשות אין מזמנין על עם הארץ שאין חברותן נאה ולא קרינן ביה גדלו לה' איתי, ולכך בעו 
לטעמא דאיבה. וכן כתב בתוס' רבינו יהודה דה"ר שמעיה פירש דלית הלכתא כהא דקיי"ל לקמן היודע 


למי מברכין מזמנין עליו, ומשמע אפילו עם הארץ, וכתב שם דאין נראה כדבריו, דודאי התם לא קאי 
על עם הארץ אלא על קטן בלחוד, דעם הארץ פשע במה שלא שימש ת"ח ושנה וכו' אבל קטן לא 
פשע כלל. | סה. בהלכות אבל. סו. כן סובר בה"ג אבל התוס' בדף טז: ד"ה אנינות חולקים 
וס"ל, דאבילות מדרבנן היא והאי קרא מוקי לה באנינות [ועי' ברא"ש מו"ק פ"ג סי' ג' שהאריך בזה]. 
סז. בזבחים ק: פירש רש"י, דאחריתה של זונה כיום מר, שאדם מתאבל ומימר על מתו, וזאת לפי 
שסופו למות מחמתה, ויתאבלו עליהן. ועיין בתוס' שם דפליגי על פי' רש"י. | סת. הקשה מהרש"א, 
דמאי מצוה דרבים איכא בז' ימי המשתה יותר מבאבל. וביאר בדבש תמר את קושייתו, דהקשה על 
ראיית התוס' משבעת ימי המשתה ליו"ט שני, דכיון דליכא יותר מצוה דרבים בז' ימי המשתה יותר 
מבאבילות, א"כ אין הטעם דז' ימי המשתה מבטלין את האבילות משום דהוו מצוה דרבים, דהא 
אבילות ג"כ מצוה דרבים היא, וע"כ טעמא אחרינא הוא כדכתב הרי"ע דכבוד החיים עדיף מכבוד 
המתים או מטעם אחר, וא"כ ליכא ראיה למצוה דרבים, ומאי ראיה הביאו התוס'. ובצל"ח כתב ליישב, 
דאבילות כלל לא מיקרי מצוה דרבים, דהאבל לבד מקיימה ואין רבים מתאבלים עימו ואף שבאים 
לנחמו מ"מ אי"ז המצוה שמקיים האבל, וע"כ שפיר מייתי ראיה דשמחת חתן דרבנן דוחה אבילות 
דאורייתא משום דהוי מצוה דרבים. | סט. כדאיתא בנדה נב: 


מד ביאורי 


ראשן לעיקרן, שאינן שערות ממש להיות סימן שיהא גדול על ידן, ומיירי 

כדפירש ר"ח, שנכנם כבר הקטן בתוך י"ג שנה, אבל אם הביא שערות קודם 
שנכנס לשנת הי"ג אין מזמנים עליול. 

התוס' מקשים על דברי רבי יוחנן, דקטן פורח מזמנים עליו. מקשים התוס' וא"ת, 


ברכות מז: - מח. 


התוספות 


הברייתא שמזמנין עליו היינו דוקא קטן פורח היודע למי מברכין, ותרווייהו 
בעינן, שיהא קטן פורח והיינו שיביא ב' שערות ואף שאינן נכפפות לעיקרן, 
ועוד אנו צריכים שידע למי מברכין, וכיון שכן אתיא הברייתא שפיר, דמברייתא 
חזינן דבאה לרבות איזה קטן לזימון, והשתא מוקמינן לה בקטן פורח היודע 


והא מדאמר רבי יוחנן דקטן פורח 
מזמנים עליו, משמע דדוקא על קטן פורח 
מזמנים, אבל על קטן סתם אין מזמנים כלל, 
והא אמרינן לעיל בשם ריב"ל דאפילו קטן 
המוטל בעריפה עושין אותו פניף לעשרה, 
דאם יש שם תשעה, מצרפים אותו להיות 
עשירי. ומיישבים וי"ל, דהתם איירי בעשרה, 
כדמוקמינן לה התם כריב"ל, דקטן המוטל 
בעריסה עושין אותו סניף לעשרה, דכיון שהם 
כבר חייבים בזימון אפשר לצרף אותו שיהא 
עשירי לומר אלהינו, והכא מיירי בשלשה, 
שמצרפים קטן הפורח לשנים שיהא כאן חובת 
זימון, ולכך אפשר לצרף רק קטן הפורח, אבל 
קטן סתם אינו מצטרף. או שמא יש לומר, 
דאף רבי יוחנן מיירי בעשרה, וסובר דקטן 


סניף לעשרה עושין אותו, ורבי יוחנן וריב"ל 
פליגי אהדדי, אי עושין קטן המוטל בעריסה 
סניף לעשרה או לא, דרבי יוחנן סבר דרק קטן 
הפורח עושין סניף לעשרה אבל קטן סתם לא, 
וריב"ל סבר דאף קטן המוטל בעריסה עושין 
אותו סניף לעשרה. 
סיכום: לפיי הקונטרס קטן פורח הוא קטן 
שהביא בי שערות ולא הגיע לשנת יייג, ולפרייח 
הוא קטן שהגיע לשנת יייג והביא בי שערות שאין 
בהן כדי לכוף את ראשן לעיקרן. והא דאמר 
ריבייל לעיל דקטן המוטל בעריסה עושין אותו 
סניף לעשרה, היינו דוקא לעשרה אבל לשלשה 
בעינן דוקא קטן פורח, ושמא יייל דלשלשה בעינן 
גדול דוקא, ורי יוחנן נמי קאי אעשרה, ופליג 
אריבייל דלעיל. 


ולית הלכתא ככל הני שמעתתא אלא כי הא 


שערות, היינו פורחות, שאינן שערות ממש, וכדפירש 
שנכנס בתוי"ג שנה. וא"ת, והא אמרינן לעיל קטן 
המוטל בעריסה עושין אותו סניף. וי"ל, דהתם איירי 
בעשרה, והכא מיירי בשלשה. או שמא פליגי אהדדי: 
מח) ולית הלכתא ככל הני שמעתתא אלא כי 

הא קטן היודע. משמע דקאי נמי ארבי 
יוחנן, ולא נהירא, שהרי אין דרך הגמרא שסותר 
דברי אמוראים והברייתא שהביא ראיה לדברי ר' 
יוחנן בלא שום טעם. וי"ל, דקאי אקטן פורח, כלומר 
קטן פורח מזמנין עליו, היינו דוקא היודע למי 
מברכין, ותרווייהו בעינן. ולפירושינו צ"ל, דלא 
מייתי עובדא דאביי ורבא לענין אזמוני עלייהו, אלא 
לפרש מהו קטן היודע למי מברכין, דמסתמא לא 
פורחים הוו, דאם כן מהו רבותייהו אם יודעים למי 
מברכין, ורבה נמי דעבד היינו להראות שיש בהם 
בינה והם קטנים, ולא מזמנין עלייהו. ואומר ר"ת, 
אף על פי דלית הלכתא ככל הני שמעתתא, מיהו 
הלכה כריב"ל דאמר קטן ממש עושין אותו סניף 
לעשרה, והכא דבעינן פורח ויודע היינו דוקא 
בשלשה, ולית הלכתא ככל הני שמעתתא לא קאי 
אריב"ל, ודיקא נמי, שהרי מפסיק הגמרא בינתיים 
באותו מעשה [דר' אליעזר] דלעולם ישכים אדם, 
ותניא כוותיה, אלא קאי אהני שמעתתא דבתר תניא 
כוותיה דישכים, כגון תשעה וארון, ושבת, ושנים, 
ותשעה נראין כעשרה, ושנים מחדדים, וקטן פורח. 
אע"ג דתנא ברייתא הכי לאתויי פורח, יעמידנה רב 
נחמן באינו יודע למי מברכין, והיינו נמי כריב"ל 


למי מברכין. ומוסיפים התוס' ולפירושינו 
צ"ל, דלא מייתי עובדא דאביי ורבא ששאלם 
רבה למי מברכין והשיבו שמברכין לקב"ה, לא 
לענין אזמוני עלייהו, דמסתמא לא היו פורחין 
כמו שיוכיחו התוס' להלן, אלא מייתי האי 
עובדא כדי לפרש מהו קטן היודע למי 
מברכין, דהיינו כמו אביי ורבא שידעו 
שמברכין לקב"ה, דמסתמא לאו פורחים הוו, 
דאם כן דהיו פורחין וכבר הביאו סימנים, א"כ 
מהו רכותיהו אם יודעים לפי" מברפין, 
שדבר מצוי הוא שקטן שהביא סימנים יודע 
למי מברכין, שהרי סמוך לגדלות הוא, ולכך 
צ"ל דקטנים טובא הוו, ורבותייהו הוא 
שאע"פ שקטנים היו מ"מ ידעו למי מברכין, 
ורבה נמי דעבד לשאול אותם למי מברכין, 
היינו להראות שיש בהם בינה ואע"פ שהם 
קטנים, ומ"מ כיון שהם קטנים ולא הביאו 
כלל סימנים לא מזמנין עלייהול. 

התוס' מביאים את דעת ר"ת בענין צירוף 

הקטן. ואומר ר"ת, דאף על פי 
דאמרינן בגמ' דלית הלכתא ככל הני 
שמעתתא, מיהו הלכה כדברי ריב"ל דאמר 
בתחילת הסוגיא דקטן ממש אף שאינו פורח 
ואינו יודע למי מברכין עושין אותו פניף - 
צירוף לזימון בעשרה, והכא דבעינן קטן 
פורח או* יודע למי מברכין [עיין הערה''] 
היינו דוקא בצירוף לשלשה, אבל להצטרף 
לעשרה סגי אף בקטן ממש שאינו פורח ואינו 
יודע למי מברכין, והא דאמרינן דלית הלכתא 
ככל הני שמעתתא, לא קאי אדברי ריב"ל, 
אלא רק על הקוּלות שנאמרו לאחר מכן, 
ודיקא נמי דלא על דברי ריב"ל אמרינן דלית 
הלכתא כוותייהו, שהרי מפסיקה הגמרא 


קטן היודע: 
יבארו את פסק ההלכה בענין צירוף קטן לשלשה, 
לעשרה, ולתפלה. 
בגמ' אמרינן מספר קוּלוֹת בענין צירוף לזימון, דריב"ל אמר דקטן ועבד מצטרפין 
לתשעה, ורב הונא אמר דתשעה הנראין כעשרה מצטרפין לעשרה, ורבי 
אמי אמר דשני ת"ח המחדדין זה לזה בהלכה מצטרפין לשלשה, ורבי יוחנן אמר 
דקטן פורח היינו שהביא שערות שאינן נכפפות לעיקרן מצטרף, ודייקינן 
מברייתא כדברי רבי יוחנן, דקתני קטן שלא הביא ב' שערות אין מזמנין עליו, 
וכן קתני דאין מדקדקין בקטן, והרי דאתא לאתויי קטן פורח שיש בו מקצת מב' 
השערות הראויות לסימן גדלות. ואמר רב נחמן דלית הלכתא ככל הני קולות 
בצירוף, אלא רק קטן היודע למי מברכין מצטרף ותו לא. 
ומדייקים התוס', דמשמע מהא דאמר רב נחמן 'ככל הני', דקאי נמי ארבי יוחנן 
דאמר דקטן פורח מזמנין עליו. ומקשים התוס' ולא נהירא, שהרי אין 
דרך הגמרא שפותרת דברי אמוראים** והברייתא שהביאה הגמ' כראיה 
לדברי ר' יוחנן בלא שום טעם, שהרי לא הקשתה הגמ' מאומה על הראיה לר' 
יוחנן מהברייתא ומדוע נדחתה שיטתו להלכה. ומיישבים וי"ל, דלא בא רב נחמן 
לחלוק על הברייתא, אלא רק על דברי רבי יוחנן, וקאי אקטן פורח, כלומר 
דלית הלכתא כרבי יוחנן דכל קטן פורח מזמנין עליו, אלא קטן זה שריבתה 


בינתיים, בין דברי ריב"ל לבין שאר הקולות 
ולפסק ההלכה דלית הלכתא כהני שמעתתא 
במה שהקשה'" על אותו מעשה [דר' אליעזר דשחרר עבדו כדי לצרפו למנין] 


מכן נאמרו שאר שמעתתא דקולות ופסק ההלכה דלית הלכתא כוותייהו, וממה 
דהפסיקה הגמ' בין מימרא דריב"ל לשאר הקולות ולפסק ההלכה, משמע דלא 
קאי פסק ההלכה על דברי ריב"ל אלו, אלא קאי רק אהני שמעתתא דבתר 
תניא כוותיה דישכים אדם, כגון תשעה וארון, ושבת ושנים, ותשעה נראין 
כעשרה, ושני תלמידי חכמים המחדדים זה לזה בהלכה, וכן הא דקאמר ר' יוחנן 
דקטן מצטרף דוקא כשהוא פורח", דלית הלכתא ככל הני, אבל כריב"ל דאמר 
דקטן מצטרף לעשרה שפיר פסקינן?". 

יקשו על דברי ר"ת דסבר דאין הלכה כשיטת רבי יוחנן לגבי קטן פורח כמו 

שהקשו לעיל דהא מברייתא משמע כדברי ר' יוחנן דקטן פורח מזמנין 
עליו. ואע"ג דתנא ברייתא הכי לאתויי דקטן פורח מזמנין עליו, ומשמע דדוקא 
על קטן פורח מזמנין, והאיך יאמר רב נחמן דלית הלכתא כוותיה דרבי יוחנן. 
י"ל, דיעמידנה רב נחמן להאי ברייתא בקטן שאינו יודע למי מברכין* דאז 
בעינן שיהא פורח, אבל בקטן היודע למי מברכין לא בעינן שיהא פורח, אבל 


ציונים והערות 


ע. אמנם במאיר נתיבים כתב, דלאו דוקא הוא, אלא לקושטא כתבו כן, דאז פורחים השערות עפ"י 
רוב, ובאמת אם קודם י"ג שנים צמחו השערות, קטן פורח מיקרי, דהא מחמת קושייתם לא נדחה 
אלא רק היכא שהביא ב' שערות גמורות. עא. תיבת 'אמוראים' ק"ק, דמתירוץ התוס' נראה דהקשו 
רק על מה שדחתה הגמ' את הראיה שהביאה לעיל לדברי רבי יוחנן, ולא על דחיית דברי האמוראים 
דלעיל דע"ז לא תירצו מאומה. ואולי נתכונו התוס' רק לאמוראים שהביאו הראיה לר' יוחנן. ועיין 
בקובץ 'ויען שמואל' (קונן מ סין ו) שדן בזה. | עב. דאי נימא שלא כתי' התוס', אלא נימא דקטן 
היודע למי מברכין מזמנין עליו אע"פ שהוא קטן ממש ולא הביא סימנים, שפיר היה אפשר להעמיד 
לעוברא דרבה שרצה לצרפם לזימון ולכך שאלם למי מברכין, ורק לתירוץ התוס' דאף אם יודעים 
למי מברכין כיון שהם קטנים אין מזמנין עליהם, צ"ל דלא לענין זימון שאלם אלא לדוגמא בעלמא 


מיהו קטן היודע למי מברכין. | עג. עפ"י גנזי יוסף וצל"ח, ועיין מהרש"א. עד. ר"ת פליג על 
דברי התוס' לעיל דבעינן תרתי, פורח ויודע למי מברכין אלא ס"ל דסגי בחדא, או פורח או יודע 
למי מברכין, ולהלן יבארו התוס' האיך מוקי לברייתא (עפ"י הצל"ח וגנזי יוסף, ועיין מהרש"א). 
עה. עפ"י צל"ח. | עו. העיר המהרש"א, דבכל נוסחאות שלפנינו לא מייתי ברייתא דתניא כוותיה 
אהא דישכים. | עז. אלא לדעת ר"ת פסקינן דקטן מצטרף כשהוא או פורח או כשהוא יודע למי 
מברכין. | עח. ולכאורה דלדברי ר"ת ד'לית הלכתא' קאי רק מדברי רב הונא ולהלן, א"כ הא דאמר 
רבי"ל דתשעה ועבד מצטרפין נמי הלכתא כוותיה שהרי נאמרו קודם ההפסקות שמנו התוס' לעיל. 
עט. מהר"נ אדלר גרס הכא 'ביודע', ולפי"ז אי"צ לומר דר"ת פליג על תירוצא קמא, אלא שפיר סבר 
דבעינן תרתי ולכך מוקי לברייתא ביודע ופורח. 


ביאורי 


ר' יוחנן ודאי איירי בכל גווני דקטן ואף ביודע למי מברכין, וקאמר דרק כשהוא 
פורח מצטרף, וע"כ לית הלכתא כוותיה. 

והא דפסק רב נחמן דקטן שאינו יודע למי מברכין ואינו פורח אין מזמנין עליו 

אינו סתירה לדברי ריב"ל דאמר דקטן ממש מצטרף לעשרה, אלא היינו נמי 


ברכות מח. 


התופפות מה 


ריב"ל דקטן מצטרף לעשרה, בסתמא אמרו, והיינו אפי' בלא חומש. ועוד קשה 
על מנהג זה, דלא חזינן בשום דוכתא דמהני צירוף של ספר, אלא בעובדא 
דעבור השנה כשעולין בעליה בפרקי דרבי אליעזר (פ", דקאמר בשלשה 
מעברין את השנה, ר' אליעזר אומר בעשרה, ואם נתמעטו מעשרה מביאין 


כריב"ל דאמר לעיל קמן אין מזמנין עליו, 
והכי פירושו, אע"פ שאמרו קטן המוטל 
בעריסה אין מזמנין עליו, היינו שאינו מצטרף 
לשלשה עד שידע למי מברכין, או עד שיהא 
פורח, אבל שפיר עושין אותו סניף לעשרה, 
פי' לברכת המזון וה"ה לתפלה אע"פ שאינו 
יודע למי מברכין, דבהא לא פליג רב נחמן 
על דברי ריביל, דפי פעי רבי נחמן יודע או" 
פורח כדפירשתי, ה"מ לזמון שלשה, אבל 
לסניף להצטרף לעשרה מודה לריב"ל דלסניף 
לעשרה וה"ה לתפלה, דקטן מצטרף אף 
כשאינו פורח או אינו יודע, אלא אף כשהוא 
מוטל בעריסה. והיינו דר"ת תרתי מסיק 
ודלא כתירוצא קמא דבעינן פורח ויודע, ועוד 
פסק ר"ת דלעשרה לא בעינן מידי, אלא אף 
קטן המוטל בעריסה מצטרף. 

עתה מביא ר"ת ראיה לדבריו דהא דהלכה 

כריב"ל דקטן ממש עושין אותו סניף 
לעשרה היינו גם בתפילה ולא רק בברהמ'ז. 
ודיקא נמי, דפריך עלה על דברי ריב"ל דעבד 
מצטרף לעשרה, ממעשה דר' אליעזר ששחרר 
עבדו לצרפו לעשרה, והרי קודם השחרור לא 
היה ראוי להצטרף, ומעשה זה הלא היה 
לתפלה, ופריך מזניה לריב"ל דמיירי בבהט"ו, 
והרי ראיה דדיני צירוף לעשרה בברהמ"ז 
ובתפלה שוים הם, וכמו"כ אף בקטן דאמרינן 
דמצטרף לסניף לעשרה לברהמ"ז, ה"נ מצטרף 
הוא לעשרה לתפלה. מקשים התוס' ומיהו 
תומה;- דבב"ר <פי ₪ קאמ עלה דריכיל 
דקטן עושין אותו סניף, הדא הוא דתימא 
לברכת המזון, אבל לתפלה לא, הרי 
דהמדרש פליג על גמרא דידן וסבר דאין 
להביא ראיה מברהמ"ז לתפלה. ומ"מ אעפ"כ 
המדרש, לפי שחולק על הגמרא שלו, 
דמגמרא דידן משמע בודאי דריב"ל לענין 
תפלה נמי קאמר, וזאת כדאמרינן מדפריך 
מעובדא דר' אליעזר דמיירי בתפלה עליה 
דריביל המרי בפהמהיז, היפ פפקינן רבין 
לברכת המזון ובין לתפלה קטן ממש מצטרף 

לעשרה. 

התוס' מוסיפים לדון עוד בענין צירוף קטן 

לעשרה. ויש מצרפין קטן לעשרה 
לתפלה רק כשיהא חומש בידו, ואומר ר"ת 
דמנהג שטות הוא, דכי היכי דאמרין 
בסוגיין אהא דתשעה וארון מצטרפין, ומקשינן 
וכי אטו ארון גברא הוא, ודחינן לדברים אלו, 
וה"נ יש להקשות בתמיה וכי אמו חומש 
גברא הוא, והאיך יועיל החומש לקטן לצרפו 
לעשרה, ועוד קשה, דהא בסגיין דקאמר 


פ. עפ"י דפו"י, ולגי מהר"נ אדלר הנ"ל צ"ל פורח ויודע. 


פא. הכי אמרינן התם (פפקי דר" פרק מ): 


דאמר לעיל קטן אין מזמנין עליו, פי' מוטל בעריסה, 
עד שידע למי מברכין, אבל עושין אותו סניף לעשרה 
פי' לברכת המזון וה"ה לתפלה, דבהא לא פליג רב 
נחמן, דכי בעי יודע ופורח כדפי', ה"מ לזמון 
שלשה, אבל לסניף מודה לריב"ל דסניף לעשרה 
וה"ה לתפלה דקטן מצטרף, ודיקא נמי, דפריך עלה 
ממעשה דר' אליעזר שהיה לתפלה לריב"ל דמיירי 
בבהמ"ז. ומיהו תימה, דבב"ר (פי 6) קאמר עלה 
דריב"ל, הדא הוא דתימא לברכת המזון, אבל לתפלה 
לא. והיה אומר ר"ת, דאין הלכה כן, לפי שחולק על 
הגמרא שלנו, דודאי ריב"ל לענין תפלה נמי קאמר, 
מדפריך מעובדא דר' אליעזר דמיירי בתפלה. ויש 
מצרפין קטן לתפלה רק שיהא חומש בידו, ואומר 
ר"ת, דמנהג שטות הוא, דכי היכי דאמר אטו ארון 
גברא הוא, ה"נ אטו חומש גברא הוא, ועוד, הא 
דקאמר קטן מצטרף היינו אפי' בלא חומש, ועוד, 
דלא חזינן בשום דוכתא דמהני, אלא בעובדא דעבור 
השנה כשעולין בעליה בפרקי דרבי אליעזר (פ"ת), 
דקאמר בשלשה מעברין את השנה, ר' אליעזר אומר 
בעשרה, ואם נתמעטו מביאין ספר תורה ועושין 
עגולה וכו', ואין מזכיר שם שיהא הקטן אוחז הס"ת, 
והתם נמי לא קאמר אלא ספר תורה העשוי בגליון, 
אבל חומשין שלנו לא. ומיהו קאמר בירושלמי, א"ר 
יוסי, זמנין אכלית עם ר' חלפתא אבא ועם ר' חנינא 
בר סרסי חביבי, ולא מזמנין עלואי עד שהבאתי שתי 
שערות, ומשם משמע דלהצטרף לזמון לא עבדין 
עובדא עד שיביא שתי שערות, הא לתפלה עבדי, 
ומתוך ירושלמי זה פי' ר"י דאין עושין קטן סניף 
לעשרה לא לתפלה ולא לברכת המזון, וגם היה אומר 
ר"י שגם רבינו תם עצמו לא היה נוהג לעשות כן 
לעשות קטן סניף לעשרה, ולא עשה מעשה, והלכך 
אפי' חומש בידו לא מהני כדפירשנו, כיון דלא 
אתהני קטן לבדו, גם חומש בידו לא אתהני. ומיהו 
קטן פורח ויודע למי מברכין משמע שמברכין עליו 
גם בשלשה כברייתא, וליכא מאן דפליג. וזה לשון 
רבינו שפוסק מסקנא דמלתא, אין עושין קטן סניף 
לעשרה לזמון ולתפלה ולשלשה עד שיביא שתי 
שערות כעובדא דר' יוסי ברבי חלפתא בירושלמי, 
והא דאמרינן בירושלמי קטן וס"ת עושין אותו סניף, 
אגמל" ריי רגהס התם קטן לס"ת; כלומר :סניף 
לקריאת התורה קאמר, ודוקא התם כדאיתא במגילה 


ציונים והערות 


ספר תורה ועושין גורן עגולה וכו'ל*, ואין 
מזכיר שם שצריך שיהא הקטן אוחז הס"ת, 
אלא מביאין ס"ת ופורשין אותו לפניהם, וכן 
התם נמי לא קאמר דמהני לצרף אלא ספר 
תורה או חומש?3 העשוי בגליון היינו שעשוי 
בגלילהפי, אבל חומשין שלנו שעשויין דפין 
דפין, ודאי לא איירי בהו כלל. וע"כ ודאי 
מנהג שטות הוא, וחומש לא מהני לקטן כלל 
לצירוף אלא הקטן מצטרף לעשרה אף בלא 
סית כמו שביאר ריתלו. 

התוס' מביאים את דעתו של ר"י שמדייק 
מהירושלמי לחלוק על שיטת ר"ת. 

ומיהו קאמר בירושלמי, א"ר יופי, זמנין 
אכלית, פעמים שאכלתי עם ר' חלפתא אבא 
ועם ר' חנינא בר פרפי חביבי, ולא מזמנין 
עלואי, ולא היו מצרפים אותי לזימון עד 
שהבאתי שתי שערות, ומשם משמע 
דלהצטרף לזמון לא עבדין עובדא לצרפו עד 
שיביא שתי שערות (הא לתפלה עבדילל), 
ומתוך ירושלמי זה היינו ממה דמייתי התם 
להא דאמר רבי יוסי בתר הא דעושין את הקטן 
סניף לעשרה"', פירש ר"י דאין עושין קטן 
סניף לעשרה, לא לתפלה ולא לברכת המזון 
ודלא כמו שפירש ר"ת, דמשמע מהירושלמי 
שהביא לעובדא דרבי יוסי גם כדי לחלוק על 
דינא דעשרה, וגם היה אומר ר"י שגם רבינו 
תם עצמו לא היה נוהג לעשות כן למעשה 
לעשות קטן פניף לעשרה, ולא עשה מעשה 
כשיטתו, והלכך להלכה אפי' אם יהיה חומש 
בידו של קטן ג"כ לא מהני לצרפו כדפירשנו 
לעיל, דכיון דלא אתהני קטן לבדו גם חומש 

בידו לא אתהני. 

ומיהו אף דסבר ר"י דקטן ממש אינו נעשה 
סניף לעשרה, מ"מ קטן פורח ויודע 

לטי מברפין!) ומשמע שמברכין עליו גם 
בשלשה דמצטרף הוא גם לשלשה ולא רק 
לעשרה, והיינו כברייתא דאין מדקדקין בקטן 
שהובאה בגמ' לעיל, וליכא מאן דפליג על זה, 
דאף דבירושלמי בעי ב' שערות, מ"מ לא בעי 
שיהיה בן י"ג או שיהיו השערות נכפפות 
לעיקרן9", אלא סגי בקטן שפרחו בו השערות 
אע"פ שאינם נכפפות לעיקרן. וזה לשון רבינו 
שפוסק במסקנא דמלתא, אין עושין קטן 
סניף לעשרה לזמון ולתפלה ולשלשה, עד 
שיביא שתי שערות כעובדא דר' יופי ברבי 

חלפתא בירושלמי. 

והא דאמרינן בירושלמי (פ"ז ס" דתני קטן 
וס"ת עושין אותו פניף, וזהו לכאורה 
דלא כמו שביארנו לעיל דקטן אינו מצטרף עם 
סיית כלל, אומר ר"י הנהפעןהתם קטן לסית; 
כלומר פניף לקריאת התורה קאמר?", 


דמעיקר הדין עושין קטן סניף לעשרה כשיטת ר"ת, אלא דסברי דיש מקום לטעות שיחשבו הרואים 


בשלשה מעברין, ר' אליעזר אומר בעשרה, שנאמר 'אלהים ניצב בעדת אל', ואם נתמעטו מביאים 
ספר תורה ופורשין אותו לפניהם ונעשין כמין גורן עגולה וכו'. פב. עפ"י הרא"ש כאן. פג. עיין 
בגיטין ס וברש"י ד"ה בחומשין. פד. בחידושי בתרא כתב למצוא צד הבנה במנהג הני יש מצרפין, 
דלכאורה יש להבין האיך מועיל ס"ת לענין העיבור, וע"כ כתב לדקדק בלשון הפרקי דר"א דכתב 
דאם נתמעטו מביאין ס"ת, דהיינו שהיו עשרה ואחד מהם הלך לחוץ, אבל לכתחילה ביש רק תשעה 
לא יועיל צירוף ס"ת, וא"כ יש לפרש דהענין של צירוף ס"ת אינו במקום אחד מהעשרה אלא הוא 
להיכר בעלמא כדי שלא יטעו לחשוב דט' מהני גם לכתחילה, ומשום הכי צירפו ס"ת לט' להיכר, 
דכיון שהתחילו בעשרה סגי בזה, דהעיקר הוא ההתחלה, וא"כ י"ל דגם הכא סברי הני יש מצרפין 


דגם מצרפין קטן לזימון של שלשה, ולכך בעינן חומש להיכר שיבינו דלא בכל מקום שוה קטן לגדול, 
וע"כ לא בעינן גויל דוקא, דאי"ז מחמת קדושת ס"ת אלא להיכר בעלמא. פה. תיבות 'הא לתפילה 
עבדי' נמחקו עפ"י הגהות מהר"נ אדלר. ועיין במלא הרועים ובגנזי יוסף דגרסי להו ופירשו באופ"א. 
פו. עפ"י הרש"ש. | פז. הראיה מהירושלמי היא מהא דסגי התם בב' שערות ולא בעינן שיהיו 
נכפפות לעיקרן, ומ"מ אי סגי בפורח לבד או דבעינן ג"כ שידע למי מברכין, תליא בתירוצי התוס', 
דלתירוצא קמא בעינן לתרווייהו, ולפי' ר"ת סגי בחד מינייהו ולגירסת מהר"נ אדלר בדברי ר"ת 
שהובאה לעיל בהערה אף לר"ת בעינן לתרווייהו. | פח. עפ"י אור צבי. פט. קשה, דהא ר' יודן 
קאמר התם כך בפירוש. 


מו ביאורי 


ודוקא התם בקריאת התורה עושין את הקטן סניף לעשרה כדאיתא במגילה 
(פ"ג דף כג.) דקטן עולה למנין שבעת העולים לתורה, דקאמר הכל עולין למנין 
שבעה ואפ" קטן ואפי' אשה אי לא הוה בזה משום חסרון בכבוד הצבור, 
וכיון שהקטן מצטרף למנין שבעת העולים לתורה, לכך מצטרף הוא גם לעשרה 


ברכות מח. 


התופפות 


ואומרים התוס' דהכי הוא הלכתא, שאחד שאכל ירק או שתה כוס יין מצטרף 

לזימון, ואפילו 'נברך שאכלנו' יכולין לומר אע"פ שזה לא אכל כלל 
אלא רק שתה כוס יין, מ"מ אינו כדובר שקר, שהרי שתיה בכלל אכילה היאצי. 
ויש שרוצים לומר, דמי שאכל ירק או שתה כוס יין דמצטרף לזימון, היינו 


דבעינן לקריאת התורה, אבל לשאר דברים 
לא, ואפי' אם אשכחן בשום דוכתא דקטן 
[וחומש מצטרף] אפי' לתפלה, היינו דוקא 
בחומש העשוי בגליון היינו בגלילה כס"ת, 
אבל חומשין שלנו שהם דפים דפים, לא. 
התוס' חוזרים לדעת ר"ת דקטן מצטרף 
לעשרה אף בלא ס"ת. ולפ" ר"ת 
חומש אינו מועיל כלל ביד קטן, אבל קטן 
לחוד הוי סניף, אבל תרי קטנים ושמונה 
גדולים לא, כדקאמרנן גבי עובדא דר' 
אליעזר דסבר ריב"ל דתשעה ועבד מצטרפין 
וקאמר דתרי עבדים אינם מצטרפים, וה"נ גבי 
קטן אף לר"ת דקטן מצטרף היינו רק קטן 
אחד, אבל שתי קטנים אינם מצטרפין. 
עתה חוזרים התוס' לראיה שהביאו לעיל 
לשיטת הר"י דקטן אינו מצטרף לעשרה 
מדברי הירושלמי, ור'ת פירש דההיא 
דירושלמי דרבי יוסי בר' חלפתא דדייק מיניה 
ר"י דכיון שנאמר אחר דינא דעשרה ה"נ איירי 
אף בעשרה ולא רק בשלשה, והיינו שאין הקטן 
מצטרף אף לעשרה עד שיביא ב' שערות, מוקי 
לה ר"ת דמ"מ דוקא בצירוף לשלשה מיירי, 
אבל לעשרה שפיר מצטרף הקטןץצ. 
סיכום: לצירוף לגי, לתיי אי בתוסי בעינן קטן 
פורח ויודע למי מברכין. לריית בעינן או פורח או 
יודע למי מברכין. לצירוף לעשרה לברכת המזון 
ולתפילה, לפיי ריית קטן ממש מצטרף אף בלא 
חומש, ולפיי רייי אינו מצטרף, ואי אשכחן דקטן 
וחומש מצטרפין היינו רק בעשוי בגלילה. וקאמר 
רייי דאף ריית לא נהג למעשה כשיטתו. וקטן פורח 
ויודע למי מברכין מצטרף לעשרה+*. לקריאת 
התורה ודאי מצטרף הקטן לפי שעולה למנין 
הקרואים. לעיבור השנה, מצרפין סיית לעשרה. 


אביי ורבא הוו יתבי וכו: 

בגמ', אביי ורבא הוו יתבי קמיה דרבה, ושאלם 
רבה למי מברכין, אמרי ליה לרחמנא, 

ושאלם, רחמנא היכא יתיב, רבא הראה לשמי 

קורה, ואביי נפק לחוץ והראה כלפי שמיא, 

אמר להו רבה תרווייכו רבנן הויתו, היינו 

דאמרי אינשי בוצין בוצין מקטפיה ידיע, שניכר 

עליהם מקטנותם שיהיו תלמידי חכמים. 


(פ"ג דף כג.) דקטן עולה למנין שבעה, דקאמר הכל 
עולין למנין שבעה, אפי' קטן, אפי' אשה אי לא הוה 
משום כבוד צבור, אבל לשאר דברים לא, ואפי' אם 
אשכחן בשום דוכתא דקטן [וחומש מצטרף] אפי' 
לתפלה, היינו דוקא העשוי בגליון, אבל חומשין שלנו 
לא. ולפי' ר"ת חומש אזוּגּ;מועיל כלל ביד קטן, אבל 
קטן לחוד הוי סניף, אבל תרי לא, כדקאמר גבי 
עובדא דר' אליעזר. ור"ת פי', דההיא דירושלמי דרבי 
יוסי בר' חלפתא דוקא בשלשה מיירי: 
אביי ורבא הוו יתבי וכו'. ואם תאמר, היכי דמי, 
אי הוו קטנים פורחים, מאי רבותא הוה בהו 
שהביטו כלפי מעלה, אלא צריך לומר דהאי לאו 
לאזמוני עלייהו קא מנסי להו, כי היו קטנים טובא, 
אלא לנסותינהו קא עביד שהיה בהם בינה: 

תשעה שאכלו דגן ואחד ירק מצטרפין. והכי 
הלכתא, שאחד שאכל ירק או שתה כוס יין 
מצטרף, ואפילו נברך שאכלנו יכולין לומר, שהרי 
שתיה בכלל אכילה. ויש שרוצים לומר, דהיינו דוקא 
לזמון עשרה, אבל לשלשה לא מצטרפי, דהרי לעיל 
נמי מחמוינן טפי בצירוף שלשה מעשרה. ומיהו 
בירושלמי תני, שנים שאכלו פת ואחד ירק, מזמנין, 
וכן פסק ר"י בתוספתו. והשר מקוצי מפרש, דאין 
הלכה כאותה ברייתא דירושלמי, חדא, שהרי מסיק 
עלה התם מתני' כרבן שמעון בן גמליאל, כלומר ורבנן 
פליגי דלא מצטרפי, ואין הלכה כיחיד, ועוד, דא"כ 
קשה דרבי יוחנן אדר' יוחנן, דהכא א"ר יוחנן 
דלעולם אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן הא מצטרף 
שפיר אפי' לא טעם אלא שתיה כעובדא דר"ש בן 
שטח, ובירושלמי קא"ר יוחנן לעולם אין מזמנין עד 
שיאכל כזית, ומשמע אפי' מצטרף, אלא ש"מ כאן 
לעשרה, ובירושלמי איירי בזמון שלשה. ולהשלים 
לעשרה, אפי' איכא שנים ושלשה ששתו מצטרפין, 
ושתיה בכלל אכילה, ולא קפדינן אלא ארובא דמינכר: 


דוקא לזמון עשרה, אבל לשלשה לא 
מפטרפי, וטעמיהו ההרי לעיל** גבי צירוף 
קטן נמי מחמרינן טפי בצירוף שלשה 
מעשרה, דאמרינן התם דקטן אין מזמנין עליו, 
אבל עושין אותו סניף לעשרה, וכיון שמצאנו 
חומרות בצירוף לשלשה מבצירוף לעשרה, תו 
אין להוכיח ממי שאכל ירק או שתה כוס יין 
דמצטרף לעשרה, דאף מצטרף הוא לשלשה, 
שהרי צירוף לשלשה חמור יותר מצירוף 
לעשרה. ומיהו בירושלמי תני בברייתא, שנים 
שאכלו פת ואחד ירק מזמנין, וכן פסק ר"י 
בתוספתו, דמי שאכל ירק או שתה כוס יין 
אף לזימון של שלשה מצטרף. והשר מקוצי 
מפרש דאין | הלכה כאותה ברייתא 
דירושלמי, חדא שהרי מפיק עלה התם, 
דהאי מתני" - היינו האי ברייתא אזלא רק 
כרבן שמעון בן גמליאל, כלומר, ורבנן פליני 
עלה וסברי דלא מצטרפי, ואין הלכה כיחיד 
במקום רבים, וע"כ ודאי יש לפסוק כרבנן 
דפליגי אהאי ברייתא ולא כרשב"ג. ועודצי יש 


ואחד שאכל ירק או שתה כוס יין מצטרפין, 
יקשה דרבי יוחנן אדר' יוחנן, דהכא בסוגיין 
שבבבלי א"ר יוחנן דלעולם אינו מוציא את 
הרבים ידי חובתן עד שיאכל כזית דגן, ויש 
לדייק מדבריו דרק להוציא את הרבים ידי 
חובתן בברכתו אינו מוציא, הא מצטרף, 
שפיר מצטרף לאחרים לזמן יחד ואפי' לא 
טעם אלא שתיה, כעובדא דר"ש בן שמח 
ששתה עם ינאי המלך והוציאו בברכתו, וע"ז 
קאמר ר' אבא דשמעון בן שטח לגרמיה הוא 
דעבד, דהכי א"ר יוחנן לעולם אינו מוציא את 
הרבים ידי חובתן עד שיאכל כזית, ודייקינן 
מדבריו, דהא דשמעון בן שטח לגרמיה הוא 
דעבד הוא בזה שהוציאם בברכתו, הא 
להצטרף שפיר יכל להצטרף עמהם לזימון 
אע"פ שרק שתה ולא אכל מאומה, הרי דדעת 
רבי יוחנן בבבלי היא דמי שלא אכל כזית דגן 
אלא רק שתה כוס יין שפיר מצטרף לזימון, 
ובירושלמי קא"ר יוחנן דלעולם אין מזמנין 
עד שיאכל כזית, ומלשונו 'אין מזמנין' 


מקשים התוס' ואם תאמר, היכי דמי האיך היה מעשה זה, אי הוו קטנים 
פורחים, שכבר הביאו מקצת שערותצי, ושאלם רבה למי מברכין כדי 
שיוכל לזמן עליהםצי, מאי רבותא הוה בהו שהביטו כלפי מעלה, והא כיון 
שהיו סמוכים לגדלות אין זה חידוש כ"כ שידעו כבר להביט כלפי מעלה. 
ומיישבים, אלא צריך לומר דהאי ששאלם רבה למי מברכין, לאו לאזמוני 
עלייהו קא מנסי להו, כי היו קטנים טובא ואף אם ידעו למי מברכין אין מזמנין 
עליהם, אלא לנסותינהו קא עביד היינו דלבחנם ולבדקם בעלמא עשה כן, כיון 
שהיה בהם בינה, ורצה לידע האם יודעים הם כבר למי מברכין, אך לאזמוני 
עלייהו אין מזמנין עד שיהיו פורחים וגם ידעו למי מברכין. 


תשעה שאכלו דגן ואחד ירק מעטרפין: 

ידונו האס הוא דוקא בצירוף לעשרה או גם בצירוף לשלשה. 

איתא בגמ', א"ר יהודה בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב, תשעה אכלו 
דגן ואחד אכל ירק מצטרפין לזמן בעשרה. 


משמע, דאפי' אינו מצטרף עד שיאכל כזית, ואלא ש"מ מהסתירה בדברי רבי 
יוחנן, דכאן בבבלי דסבר רבי יוחנן דאף מי שאכל ירק או שתה כוס יין יכול 
להצטרף איירי לזימון עשרה, ובירושלמי דמשמע דאינו מצטרף, איירי בזמון 
לשלשה, וכיון דנתברר שדעת רבי יוחנן היא לחלק בין שלשה לעשרה בענין 
זה, וקיי"ל דסתם דברי הירושלמי רבי יוחנן הם, ע"כ צ"ל דאף לדעת הירושלמי 
אין הלכה כהאי ברייתא דאמרה דשנים שאכלו דגן וא' שאכל ירק מצטרפין, 
אלא דרק לעשרה מצטרפין אבל לא לשלשה. ומוסיפים התוס', ולהשלים לעשרה 
לא רק א' שאכל ירק או שתה כוס יין מצטרף, אלא אפי' איכא שנים ושלשה 
ששתו, ג"כ מצטרפין הם עם שבעה או ששה אחרים שאכלו דגן, וזאת לפי 
ששתיה בכלל אכילה היא, ולא קפדינן באכילת דגן אלא ארובא דמינכר דהיינו 
שבעה, אבל יותר מכך לא בעינן, ודי שיאכלו השאר ירק או ישתו כוס יין. 
סיכום: מבואר בגמי דתשעה שאכלו דגן ואי שאכל ירק מצטרפין, ויש שרוצין לומר 
דהיינו דוקא לעשרה אבל לשלשה אין מצטרף מי שלא אכל דגן, כדלעיל דמחמרינן 
בצירוף לג' יותר מבצירוף לעשרה. ובירושלמי מבואר להדיא דמי שאכל ירק מצטרף אף 


ציונים והערות 


צ. באור צבי כתב, דהיינו משום דהתם לעיל איכא פלוגתא אי קטן הוי סניף לשלושה או רק לעשרה 
צא. דהא כתבו התוס' דקטן פורח ויודע 
צב. הג 


ואיכא למימר דרבי יוסי קאי רק אשלושה דאין עושין. 
למי מברכין מצטרף 'אף' לשלשה, והיינו דלא רק לעשרה הוא מצטרף אלא גם לשלשה. 


שהביאו ב' שערות אך עדיין אינן נכפפות לעיקרן, כמו"ש התוס' לעיל מז: בד"ה קטן פורח. 
צג. והיינו כתי' א' של התוס' לעיל דבצירוף לזימון בעינן קטן פורח ויודע למי מברכין. 
צד. כמבואר ביומא עו. 


צה. מז: צו. פירשנו קושיא זו כפי המבואר בתוס' רבינו פרץ. 


ביאורי 


לגי, וכן פסק רייי, אך השר מקוצי פליג וסבר דאין הלכה כאותה ברייתא, דבירושלמי 
מוקמינן לה כרשבייג דהוא יחידאי ולא כרבנן, ועוד דדברי ר' יוחנן סתרי אהדדי אי מי 
שאכל ירק מצטרף או לא, ועייכ צריך לחלק בין עשרה לשלושה, וכיון שסתס דברי 
הירושלמי שיטת רי יוחנן הס, צייל דאף הירושלמי לא פסק כהאי ברייתא דאף לגי 


ברכות מח. - מה: 


התוספות מז 


כלל אף מדרבנן. התוס' מביאים את דעת בה"ג החולק. ובה"ג פירש, דאכן אחד 
שאכל כזית אינו יכול להוציא אחרים שאכלו כדי שביעה, דלא אתי דרבנן 
ופוטר דאורייתא, אבל כשלא אכלו גם האחרים רק כזית אז פוטר הוא אותם 
בברכתו. ודוחים התוס' את דבריו, ולא היא, דהא פמכינן אעובדא דינאי 


מצטרפין. ולי' מהני אף אי איכא בי או גי שאכלו 
ירק, דסגי בוה שאכלו דגן שהס רובא דמינכר. 


עד שיאכל כזית דגן: 
יבארו האיך האוכל כזית שהוא מחויב רק 
מדרבנן פטר להמחויב מן התורה. 
בגמ' מייתי לעובדא דשמעון בן שטח ששתה 
כוס יין עם ינאי המלך ובירך עליו, 
וקאמר רב אבא בשם ר' יוחנן דשמעון בן 
שטח לגרמיה הוא דעביד, ולעולם אינו רשאי 
להוציא אחרים ידי חובתן עד שיאכל כזית 
דגן. 
מדייקים התוס', רמשמע מדברי ר' יוחנן שאם 
אכל כזית דגן הרי שיכול הוא 
להוציא ידי חובתן אף אחרים שאכלו על 
השובע וחייבים מדאורייתא, ומקשים התוס' 
ותימה, והרי האוכל כזית אינו חייב בברכת 
המזון אלא מדרבנן, והאוכל על השובע חייב 
מדאורייתא בברכת המזון, והיכי אתי המחויב 
מדרבנן ופטר את המחויב מדאורייתא, דהרי 
מן התורה הוי כמי שאינו חייב כלל, וכמו זה 
שלא אכל מאומה שאינו יכול להוציא את 
המחויב ידי חובתו, הכי נמי היה לנו לומר 
דהאוכל כזית לא לא יוכל להוציא יד"ח את 
האוכל על השובע, וכן מוכח מהא אמרינן 
בפרק מי שמתו (ד' כ) תבא מארה [קללה] 
למי שאשתו ובניו מברכים לו, ומשמע 
דבדיעבד יכול להוציא הקטן את אביו, ולא 
מצי בגמ' התם לאוקומי [להא] דשרו לקטן 
שיכול להוציא אביו אלא בדאכל אביו כזית 
שהוא שיעור דרבנן, דאתי קטן המחויב 
בברכת המזון מדרבנן כיוון שהגיע לחינוך, 
ופמר את אביו שאינו חייב אלא מדרבנן 
כיוון דאכל כזית בלבד, הא אם אכל אביו 
כדי שביעה וחייב הוא בברכת המזון מן 
התורה, הרי בנו הקטן אינו יכול לפטרו, והרי 
מבואר שם דהיכא שהאב חייב מן התורה אין 
בנו שחייב מדרבנן יכול להוציאו, וא"כ יקשה 


אוצר החכמה| 


האיך יוציא מי שאכל כזית את מי שאכל כדי 
שביעה, והרי האוכל כזית אינו חייב אלא 


עד שיאכל כזית דגן. משמע, שאם אכל כזית דגן, 
שיכול להוציא אף אחרים שאכלו על השובע, 
ותימה, והרי כזית אינו חייב אלא מדרבנן, והיכי אתי 
דרבנן ופטר דאורייתא, דהא אמרינן בפרק מי שמתו 
(ד' כ:) תבא מארה למי שאשתו ובניו מברכים לו, ולא 
מצי לאוקומי [הא] דשרו לקטן שיכול להוציא אביו 
אלא בדאכל אביו כזית, דאתי קטן דרבנן שהגיע 
לחינוך ופטר אביו שאינו חייב אלא מדרבנן, הא אם 
אכל אביו כדי שביעה אינו יכול לפטרו. ופרש"י, 
דמחויב דרבנן מחויב קרינן ביה, אבל ומח קטן שהגיע 
לחינוך לא מיקרי מחויב דרבנן, דאביו חייב לחנכו, 
אבל עליו אין שום חיוב. וקשה לפירושו, מכל מקום, 
כיון שאינו מן התורה אינו מוציא אחרים שמחויבים, 
ועוד, דוחק לומר בקטן שהגיע לחינוך קרי אינו מחויב 
מדרבנן, דאם אינו מחויב אפילו מדרבנן, אם כן אינו 
פוטר את אביו. ובה"ג פירש, דאחד שאכל כזית אינו 
יכול להוציא אחרים שאכלו כדי שביעה, דלא אתי 
דרבנן ופוטר דאורייתא, אבל כשלא אכלו גם האחרים 
רק כזית, פוטר אותם. ולא היא, דהא סמכינן אעובדא 
דינאי וחבריו, והם אכלו כדי שביעה, ואפילו הכי קא 
חזינן דקא פטר להו שמעון בן שטח. אלא נראה 
לחלק, דקטן שאינו בר חיוב כלל דאורייתא אפילו 
אכל כדי שביעה, הלכך אינו מחויב בדבר קרינן ביה, 
ולכך לא מפיק ליה אי אכל שיעורא דאורייתא, אבל 
חַיוָבָא מן התורה כי אכיל כדי שביעה, 

מחויב בדבר קרינן ביה אפילו לא אכל כלל, כדאמרי' 
בראש השנה (פ"ג לי כט.) כל הברכות אף על פי שיצא 
מוציא חוץ מברכת הלחם וברכת היין, והיינו טעמא 
דכל ישראל ערבין זה בזה, והוא הדין בברכת המזון, 
אף ע"פ שיצא מוציא כדפרישית, וכזית דגן אינו צריך 

אלא שיוכל לומר שאכלנו משלו: 


וחבריו, דעל מעשה זה אמר רבי יוחנן דאין 
הלכה כשמעון בן שטח, אלא לעולם אינו 
מוציא את הרבים ידי חובתן עד שיאכל כזית 
דגן, והם ינאי וחבריו אכלו כדי שביעה, 
ואפילו הכי קא חזינן דקא פטר להו שמעון 
בן שטח כששתה כוס יין, וע"ז קאמר ר' יוחנן 
דלא פסקינן כוותיה, אבל אם היה אוכל כזית 
דגן שפיר הוה פסקינן כוותיה, שהיה יכול 
להוציא יד"ח את ינאי וחבריו שאכלו כדי 
שביעה וחייבים מדאורייתא, אע"פ שהוא לא 
אכל רק כזית שהוא שיעור דרבנן. והרי מבואר 
דלא כבה"ג דפסק דאין האוכל כזית יכול 
להוציא את האוכל כדי שביעה ידי חובתו. 
ומשום האי קושיא חולקים התוס' על הבה"ג 

ואומרים, אלא נראה לחלק הכי, דקטן 
שאינו בר חיוב כלל מדאורייתא, ואפילו אם 
יאכל כדי שביעה ג"כ לא יהיה חייב מן 
התורה, הלכך אינו מחויב בדבר קרינן ביה, 
כיון שמן התורה אינו שייך במצוה זו כלל, 
ולכך לא מפיק ליה לאביו אי אכל האב 
שיעורא דאורייתא, אבל גדול שהוא בר 
חיובא מן התורה כי אכיל כדי שביעה, לכך 
מחויב בדבר קרינן ביה אפילו כשלא אכל 
כלל כיון שהוא שייך במצוה זו מן התורה, 
ולכך ג"כ יכול להוציא אחרים ידי חובתן, 
כדאמרי' בראש השנה (פ"ג די כע.) כל הברכות 
אף על פי שיצא ותו אינו מחויב, מוציא הוא 
אחר החייב חוץ מברכת הלחם, היינו ברכת 
המוציא+צ' חם מן הארץ, וברכת היין היינו 
ברכת בורא פרי הגפן, וכן שאר כל ברכות 
הנהנין+", והיינו דבשאר הברכות וברכת המזון 
בכלל יכול להוציא אע"פ שאינו מחויב בהם 
השתא כלל, והיינו טעמא שיכול להוציא את 
חבירו אע"פ שהוא עצמו אינו מחויב, משום 
דכל ישראל ערבין זה כחובתו של זה 
וכשחבירו חייב הרי הוא כאילו עצמו חייבצל, 
ולכך הוא הדין ג"כ בברכת המזון, דאף ע"פ 
שיצא כבר ואינו מחויב כלל, מוציא הוא 
אחרים ידי חובתן כדפרישית, ומה שאמר ר' 
יוחנן דלעולם אינו מוציא את הרבים ידי חובתן 


מדרבנן, ואילו השומע שאכל כדי שביעה חייב מן התורה, ומן התורה המברך 
שאכל רק כזית חייב כלל, והאיך יוכל להוציא את המחויב מן התורה ידי חובתו. 
ופרש"י על הקושיא מקטן שהגיע לחינוך, דאף מי שמחויב מדרבנן, מ"מ מחויב 
בדבר קרינן ביה, וכיון שהוא מחויב בדבר יכול להוציא אף את המחויב 
מדאורייתא, אבל קטן אף שהגיע לחינוך לא מיקרי מחויב אף מדרבנן, דרק 
אביו חייב לחנכו, אבל עליו גופו אין שום חיוב, וכיון שאינו מחויב כלל אף 
מדרבנן, לכך אינו יכול להוציא את המחויב מן התורה. ומקשים התוס' על 
פירוש רש"י, וקשה לפירושו, דמאי מועיל לן מה שהאוכל כזית מחויב מדרבנן, 
והא מכל מקום כיון שאינו מחויב מן התורה אינו מוציא אחרים שמחויבים 
מן התורה, דסוף סוף כלפי חיוב התורה הרי הוא כאדם שלא אכל מאומה 
דשניהם אינם חייבים מן התורה, ומה הוסיף לן חיובו מדרבנן כלפי החיוב מן 
התורה. ועוד קשה, דדוחק לומר בקטן שהגיע לחינוך דקרי אינו מחויב 
מדרבנן, דאם אכן אינו מחויב אפילו מדרבנן, אם כן אינו פוטר את אביו 
כלל, והאיך אמרינן לעיל דאם אכל האב כזית שהוא שיעור דרבנן יכול בנו 
שהגיע לחינוך להוציאו בברכת המזון, שהרי האב חייב מדרבנן והבן אינו מחויב 


עד שיאכל כזית דגן, אינו צריך לזה אלא שיוכל לומר 'שאכלנו משלו', ולכך 
סגי בכזית דאיכא שם אכילה עלה, ומשום הכי גדול יכול להוציא את חבירו אף 
בלא אכילה וכדי לומר 'שאכלנו' משלו צריך לאכול כזית, אבל קטן שאינו מחויב 
מן התורה ואינו ערב למצוותו של אביו החייב מן התורה, אינו יכול להוציאו כלל, 
אע"פ שאכל כזית, דכיון שאינו ערב במצוותו של אביו אינו מוציאו ידי חובתו, 
אבל גדול הערב במצוותו של חבירו מוציאו בכל אופן, ורק כדי לומר שאכלנו 
משלו בעינן לאכילת כזית משום דשם אכילה עלהל. 
סיכום: לרשייי האוכל כוית שהוא שיעור דרבנן מוציא את מי שאכל כדי שביעה וחייב 
מן התורה, דהמחויב דרבנן גייכ מחויב קרינן ביה, אך קטן אינו מחויב כלל אף 
מדרבנן אלא דאביו חייב לחנכו, ולכך אינו מוציא את אביו כשחייב מן התורה. 
להתוסי אף מי שלא אכל כלל יכול להוציא את המחויב מן התורה מדין ערבות, ורק 
כדי לומר ישאכלנו משלוי צריך לאכול כזית דגן, אבל קטן אעייפ שחייב מדרבנן כיון 
שאינו בתורת ערבות אינו יכול להוציא את החייב מן התורה. 
לבהייג האוכל שיעור כזית ומחויב מדרבנן יכול להוציא רק מי שמחויב גייכ מדרבנן 
ואינו מוציא את המחויב מן התורה. 


ציונים והערות 


צז. הקשה מהרש"א, דאי בעינן לאכילת כזית דגן רק כדי לומר 'שאכלנו משלו', א"כ לכאורה סגי 
בזה אף באכילת ירק ושתיית יין, ואמאי בעינן לזה דוקא אכילת דגן. וכ' דיש ליישב עפ"י מש"כ 
הרא"ש. דהרא"ש הביא לדברי הירושלמי שכתב דבברכת המזון כתיב ואכלת ושבעת וברכת, ודרשינן 
דמי שאכל הוא מברך, והוסיף הרא"ש דאפשר דמדרבנן הוא, וקרא אסמכתא בעלמא הוא, ולכך 
מדרבנן בעינן שיאכל דבר שראוי לומר עליו שלש ברכות, וביאר בהוראת שעה, דכיון דהאי דינא 


מדרבנן הוא, לכך סגי באכילת כזית דגן דהוא שיעור שביעה דרבנן. צח. שאינן חובה אלא שאסור 
ליהנות מן העולם הזה בלא ברכה, ובזו אין כאן ערבות שאינו חובה על האדם לא ליתהני ולא ליבריך 
(בט"י מס נד"ס פון). | | צט. לשון הריטב"א בהל' ברכות פ"ה ה"א. ק. בחידושי בתרא כתב לבאר 
אמאי מיאן רש"י בביאור התוס' דהכא מדין ערבות אתינן עלה, ופירש דרש"י ותוס' נחלקו בפירוש 
ענין הערבות, דהתוס' סברי כהרא"ש (פ"ג סוף פיי ג) וז"ל, להצילן מן העוון ולפטור אותן מן המצוות, 


מח ביאורי 
מתחיל בנחמה: 

יבארו מהו ימתחיל בנחמהי. 

מבואר בברייתא דכשבא להזכיר של שבת בברכת המזון, אומרה בין נחמה 


ברכות מח: - מט. 


התופפות 


הטוב והמטיב מדרבנן היא, ואינה מברכת המזון דאורייתא, ולכך אינה חשובה 
כהמשך לברכה שלפניה, וצ"ל בה 'מלך העולם', ומאן דאמר דאינה צריכה מלכות 
קסבר דמדאורייתא היא, והרי היא המשך לברכת הארץ?קי, וקיי"ל לעיללז דברכה 


לנחמה. 

פי' הקונטרפ, דלאו דוקא מתחיל ב'נחמח' 

ומפיים ב'נחמה', אלא כלומר דאין צריך 
להזכיר של שבת לא בפתיחת הברכה, שהיא 
רחם נא ה' אלהינו, ולא בנחמה שהיא בונה 
ירושלים, דבנין ירושלים קרי נחמה, והיינו 
שאינו צריך לשנות את פתיחת וחתימת הברכה 
משל חול, אלא רק מזכיר של שבת באמצע 
הברכה, אבל מתחיל. ומפיים בנחמת 
ירושלים כמו בחול שאומר בפתיחה 'רחם נא 
ה' אלהינו' וחותם ב'בונה ירושלים'. ויש 
שמתחילין בשבת את ברכת רחם נא ה' 
אלהינו' בלשון 'נחמנו ה' אלהינו בירושלים 
עירך' וחותמים ב'נחמת שיון עירך ובבנין 
ירושלים', ונותנים מעם לדבריהם לשנות 
הלשון בשבת משל חול, דלשון 'רחם' הוי 
לשון תחנה, ואין אומרים תחנונים בשבת, 
אבל הלשון 'נחם' אינו לשון תחנונים, אלא 
שאנו מבקשים מהקב"ה שיחשוב עלנו 
מחשבה לטובה, כמו 'והנחם על הרעה לעמך' 
(סמופ נ) דהפירוש הוא שיחשוב עליהם 
מחשבה אחרת לטובה. ומקשים התוס' ולא 
נהירא שיטה זו, חדא, דהכל משמע לשון 
תחנונים, דאף הבקשה מהקב"ה שיחשוב 
מחשבה אחרת לטובה ג"כ תחנונים היא, ועוד, 
דאין להקפיד אפילו אי הוי לשון בקשה, 
פדטמרינן בירושלמי דשבת בפרק אלו 
קשרים, מהו לומר את הבקשות 'רוענו' 'זוננו' 
'פרנסנו' בברכת המזון בשבת, א"ל, טופס - 
נוסח ברכות כך הוא, ומנהג שטות הוא נוהג 
זה המשנה מנוסח ברכה של חוללא, דכיון 
שכך הוא הנוסח בחול אמרינן ליה אף בשבת 
ומה שאין מזכירין תחנונים בשבת היינו היכא 

שמשנה בשביל זה מנוסח הברכה. 


ברית ותורה: 

יבארו דהחובה היא להזכיר הענין. 

קתני בברייתא, נחום הזקן אומר צריך שיזכור 
בה ברית, רבי יוסי אומר צריך שיזכור 


הסמוכה לחברתה אין אומרים בה מלכות. 


מתחיל בנחמה. פי' הקונטרס, לאו דוק' מתחיל 
בנחמה ומסיים, אלא כלומר דאין צריך 
להזכיר של שבת לא בפתיחה ולא בנחמה, אלא 
באמצע, אבל מתחיל ומסיים בנחמת ירושלים כמו 
בחול, שאומר רחם וחותם בבונה ירושלים. ויש 
שמתחילין בנחמנו, וחותמים בנחמת ציון עירך ובבנין 
ירושלים, ונותנים טעם לדבריהם, דרחם הוי לשון 
תחנה ואין אומרים תחנונים בשבת, אבל נחם אינו 
לשון תחנונים, אלא כמו והנחם על הרעה לעמך 
(סעות (3), ולא נהירא, דהכל משמע לשון תחנונים, 
ואין להקפיד אפילו אי הוי לשון בקשה, כדאמר 
בירושלמי דשבת בפרק אלו קשרים, מהו לומר רוענו 
זוננו פרנסנו בשבת, א"ל טופס ברכות כך הוא. 
ומנהג שטות הוא המשנה ברכה של חול: 
ברית ותורה. אין צריך להזכיר ברית ותורה וחיים 
ומזון, דדי להזכיר על בריתך שחתמת בבשרנו 
ועל תורתך שלמדתנו וכו', דהיינו ברית ותורה, 
והגמרא לסימנא בעלמא נקטיה: 
מס מאן דאמר אינה צריכה מלכות קפבר 
דאורייתא. הקשה רש"י, הואיל והיא 
דאורייתא, אמאי פותחת בברוך, הא סמוכה היא. 
ותירץ, דקצרה היא, והויא הודאה בעלמא כברכת 
פירות וכברכת מצות. ותימה, אמאי שינו אותה יותר 
משאר ברכות הסמוכות שחותמות ולא פותחות, 
הואיל ודאורייתא היא היה לנו להאריך בה ולחתום 
בברוך ולא לשנות משאר סמוכות. וי"ל, דאין ה"נ, 
ולמאן דאית ליה שהיא דאורייתא היה חותם ולא 
פותח, וכן איתא בתוספתא [פ"א] בהדיא, ר' יוסי 
הגלילי היה מאריך בה וחותם. ומיהו אנן קי"ל שהיא 
מדרבנן, ולכך צריכה מלכות, כדאמר צריכה שתי 
מלכיות בר מדידה: 


והקשה רש"י, דלמאן דאמר דברכת הטוב 
והמטיב מדאורייתא היא, הואיל 
וברכה זו היא מדאורייתא וחשיבא כהמשך 
לברכות שלפניה ולכך אין אומרים בה מלכות, 
א"כ אמאי פותחת היא בברוך לומר 
בתחילתה ברוך אתה ה', והא ברכה הפמוכה 
לחברתה היא, וכל ברכה שהיא סמוכה 
לחברתה אינה פותחת בברוך. ותירץ רש"י, 
דכיון דברכה קצרה היא, והויא הודאה 
בעלמא כברכת הפירות וכברכת המצות, 
היינו שיש בה רק ענין אחד של הודאה בלא 
פתיחה וחתימה, לכך פותחין בה בברוך אע"פ 
שהיא סמוכה, דפתיחתה זוהי חתימתה, ואי"ז 
חשיב פתיחה בברוך אלא חתימה בברוך. 
ומקשים התוס' על פירוש רש"'י, ותימה, 
אמאי שינו אותה את ברכת הטוב 
והמטיב יותר משאר הברכות האחרות 
בברכת המזון שהם פמוכות לחברותיהם, 
שהם חותמות בברוך ולא פותחות בברוך לפי 
שהם ברכה ארוכה ולא עשו אותם ברכה 
קצרה, וברכה זו נמי הואיל ומדאורייתא היא 
לא היה לנו לקצר בה, אלא היה לנו להאריך 
בה ככל שאר הברכות של ברכת המזון שהם 
ארוכות, ולא לפתוח בה בברוך מפני שהיא 
סמוכה לחברתה, אלא רק לחתום בה בברוך, 
ולא היה לנו לקצרה ולשנות אותה משאר 
ברכות הסמוכות לחברתם. 
ומיישבים התוס' וי"ל, דאין ה"נ דאין לשנות 
את ברכת הטוב והמטיב משאר 
הברכות, ולהאי מאן דאמר דאית ליה שברכת 
הטוב והמטיב היא מדאורייתא, אכן היה 
מאריך בה ככל שאר הברכות, והיה חותם בה 
בברוך ולא פותח בברוך כדין ברכה הסמוכה 
לחברתה, ושלא כפירוש רש"י דאף למ"ד 
דאורייתא פותחים בה בברוך?ה, וכן איתא 
בתופפתא [פ"א] בהדיא, ר' יופי הגלילי היה 
מאריך בה וחותם בה בברוך אתה ה', אבל 
לא היה פותח בברוך, דכיון שהאריך בה הויא 


בה תורה. 
אומרים התוס' דאין צריך להזכיר בה בתחילת הברכה לשון כללי שמודה על 
'ברית' ו'תורה' וחיים' ו'מזוזי, דדי להזכיר הענין כשאומר יעל 
בריתך שחתמת בבשרנו ועל תורתך שלמדתנו' וכו' דהיינו ענין ברית ותורה, 
אך אי"צ להזכיר לשון זו ממש, והגמרא לסימנא בעלמא נקטיה, ומ"מ די 
בהזכרת הענין. 


מאן דאמר אינה עריכה מלכות קסבר דאורייתא: 

יבארו דאין פותחיס בה בברוך. 

בגמרא פליגי אבא יוסי בן דוסתאי ורבנן בברכת הטוב והמטיב שבברכת המזון, 
חד אמר דצריכה היא מלכות, והיינו לומר בה 'מלך העולם', וחד אמר 

דאינה צריכה מלכות, ואמרינן בגמרא דמאן דאמר דצריכה מלכות קסבר דברכת 


ככל הברכות, ומשום שהיא ברכה הסמוכה 

לחברתה אין פותחין בה בברוך. 
אומרים התוס' ומיהו אין ההלכה כן, כדאמרינן דאין פותחים בברוך בברכת הטוב 
והמטיב, משום דאנן קי"ל שברכת הטוב והמטיב שבברהמ"ז היא 
מדרבנן, ולא הויא ברכה הסמוכה לחברתה, ולכך פתחינן בה בברוך, וכן צריכה 
היא מלכות, דהיינו לומר בה 'מלך העולם', וזאת כדמשמע מהא דאמר רב פפא 
לקמן, דברכת הטוב והמטיב צריכה שתי מלכיות בר מדידה, דהיינו שצריך 
להזכיר בה שתי פעמים מלכות חוץ מ'מלך העולם' שאומרים בפתיחתה, אלמא 
ס"ל לרב פפא דצריכה היא מלכות בפתיחתה, וכדאוקימנא לעיל דהאי מ"ד סבר 

דברכת הטוב והמטיב מדרבנן היא, וכן קיי"ל להלכה. 

סיכום: לרשייי ברכת הטוב והמטיב הויא ברכה קצרה, ולכך פותחין בה בברוך, והקשו 
עליו התוסי אמאי שינו אותה משאר הברכות שבברהמייז וקצרוה, ותירצו דבאמת למייד 


ציונים והערות 


ע"כ. ולכך גם כשהם אכלו ועדיין לא בירכו ברהמ"ז עליו להצילם מן העוון, משא"כ רש"י סבר 
דענין הערבות הוא דכל זמן שא' מישראל לא יצא ידי חובתו חסר לכל ישראל ועליו להשלים חסרונו, 
וא"כ דין זה שייך רק במצוות שאין להם הקדמה לחיובם, דאז חייב הוא בחיובו של כאו"א, משא"כ 
ברהמ"ז דהתורה פירשה בפירוש דמקודם ואכלת ושבעת ורק אח"כ וברכת, א"כ זה שלא אכל ולא 
קיים ההקדמה, אין שייך שיהא עליו חיוב זה. וכן הביא הרא"ש (פ"ו סכי6) מהירושלמי דבברהמ"ז 
רק מי שאכל מוציא, דכתיב בה ואכלת ושבעת וברכת, דמי שאכל הוא מברך, ואמנם הרא"ש כתב 
דהוא מדרבנן וקראי אסמכתא בעלמא הוא, אך י"ל דרש"י סבר דמן התורה הוא. קא. באמרי 
נועם להגר"א כתב דהחילוק כך הוא, דכל מה דאמרינן בתוך ברכה, חשוב הוא כטופס ברכה ואין 
לשנותו, אך תחנונים דאמרינן מחוץ לברכה אין אומרים אותם בשבת, וכך אין לומר בברכות השחר 
את היהי רצון השני שתצילני מעזי פנים וכו', לפי שאינו טופס ברכה כמו ה'יהי רצון הראשון, כיון 
שאינו באמצע ברכה, אבל היה"ר הראשון דבאמצע ברכה הוא חשוב טופס ברכה, וכן ביאר לפי"ז 


מש"כ הטור באו"ח סי' תקפד דאין אומרים אבינו מלכנו בר"ה שחל בשבת ומאידך שפיר אמרינן 
פיוט בר"ה, והיינו משום דכיון שהפיוט באמצע ברכה הוא חשוב טופס ברכה, אבל אבינו מלכנו 
שאינו באמצע ברכה לא הוי טופס ברכה ולכך לא אמרינן ליה. קב. באמרי נועם להגר"א כתב, 
דאם היה צריך להזכיר דוקא הלשון 'ברית' ו'תורה' היינו משום שצריך להזכיר בתחילה לשון כללי 
ואח"כ לפרט, וא"כ היה הדין כן לא רק בברית ותורה, אלא גם בחיים ומזון, וע"כ כתבו התוס' דלא 
בעינן לשון זו ממש, אלא דיין בהזכרת העניינים. | קג. כך פירש רש"י. ובמלא הרועים וכן בדברי 
נחמיה הקשו, דהא הטוב והמטיב אינה סמוכה לברכת הארץ אלא לברכת בונה ירושלים, דהיא המשך 
לברכת בונה ירושלים. ובמלא הרועים הקשה עוד, דהא לעיל מח: ילפינן לברכת הטוב והמטיב מקרא 
ד'אשר נתן לך' שנאמר אחרי קרא ד'הטובה' שממנו למדנו לברכת בונה ירושלים. ‏ קד. מו. 
קה. ופירש הצל"ח דהא דפליגי אי צריכה מלכות ולא פליגי בעיקר הברכה אם היא פותחת בברוך, 
היינו משום דאתו לאשמועינן דכל ברכה שאין עמה מלכות אינה ברכה כדאמרינן לקמן. 


ביאורי 


דמדאורייתא היא, ברכה ארוכה היא, ואין פותחין בה בברוך, ולהלכה קייייל דמדרבנן 
היא ולכך פותחין בה בברוך. 


לומר שעריכה ב' מלכיות בר מדידה: 
יבארו אמאי צריכה שתי מלכויות בר מדידה. 


לומר שגריכה ב' 


ברכות מט. - מט: 


התופפות מט 


מקשים התוס' וא"ת, והא ברכה זו פמוכה לחברתה היא, דהא אומרים אותה 
אחר בונה ירושלים?", ואמאי פותחים בה בברוך. ומיישבים וי"ל, 
דהואיל וברכה זו לא נתקנה שם לאומרה תמיד, אלא לאומרה לפרקים כששכח 
רצה והחליצנו בשבת או כששכח יעלה ויבוא ביו"ט וראש חודש, לכך אין זה 
קרוי ברכה הסמוכה לחברתה, וצריך שתהא 
חדא 


בגמרא אמר רבי יוחנן, הטוב והמטיב צריכה 
מלכות, ושקלינן וטרינן בדבריו, ומסיק 

רב פפא דהכי קאמר רבי יוחנן, דברכת הטוב 
והמטיב צריכה שתי מלכויות לבר מהמלכות 

שמזכירים בפתיחתה. 

ומפרשים התוס', דטעמא דרב פפא שצריך 
לומר בהטוב והמטיב שתי מלכויות 

לבר מדידה, כך הוא, דחדא מלכות היא 
המלכות דהות ל[ למימר בברכת בופה 
ירושלים, משום דלאו אורח וכו', דאין זה 
הרך ארץ להזכיר מלפות בית חוהיבלא להזכיר 
מלכות שמים, ומשום כך היה לנו לומר מלכות 
שמים גם בה, בברכת בונה ירושלים, אלא 
שאין אנו יכולין לומר בה מלכות דהא ברכה 
הסמוכה לחברתה היא, וקיי"ל דברכה הסמוכה 
לחברתה אין אומרים בה מלכות, וע"כ 
אומרים ומשלימים את אותה מלכות בברכת 
הטוב והמטיב, והואיל ואומרים ומשלימים 


ירושלים משום דלאו אורח ארעא וכו', לכך 
אומרים ומשלימים בה נמי את המלכות דהוה 
לן למימר בברכת הארץ, ואע"פ שברכת 
הארץ היא ברכה הסמוכה לחברתה, ואין 
אומרים מלכות בברכה הסמוכה לחברתה, מכל 
מקום היה ראוי לומר בה מלכות הואיל וברכת 
הזן וברכת הארץ לא נתקנו כאחד לברכם בזה 
אחר זה, דהא יהושע תקן ברכת הארץ 
כשנכנסו לארץ ומשה תקן כבר במדבר את 
ברכת הזן, וכיון שלא נתקנו כאחד לא חשיבי 
ממש כברכות סמוכות, ומש"ה נקט דהיה ראוי 


מלכיות כר מהידה. 

דבונה ירושלים דלאו אורח וכו', וגם בה אין 
יכולין לומר מלכות דהא סמוכה היא, ע"כ אומרה 
בהטוב והמטיב, והואיל ואמר בה מלכות דבונה 
ירושלים דלאו אורח ארעא וכו', אמר נמי דברכת 
הארץ, אע"פ שהיא סמוכה לחברתה, הואיל ולא 
נתקנו בזה אחר זה, דיהושע תקן ברכת הארץ ומשה 
תקן ברכת הזן, מש"ה נקט מלכות דלא הוי סמוכות. 
ומיהו אנן הואיל ונתקנו על הסדר, אין אנו פותחין 
בברוך. ויש שנוהגין לומר בבונה ירושלים מלכות: 
ברוד שנתן שבתות למנוחה וכו. ואת והא 

סמוכה היא. וי"ל, הואיל ולא נתקנה שם אלא 
לאומרה לפרקים כששכח רצה והחליצנו, אין זה 
קרוי סמוכה וצריך פתיחה בברוך. ובברכות של י"ח 
ברכות כולם סמוכות לברכות אל חי וקים, אי נמי 
אלהי אברהם היינו מלכות, כדאמרינן ((על די ז:) 
משנברא העולם לא היה אדם שקראו להקב"ה אדון 
עד שבא אברהם וקראו אדון, שנא' אדני אלהים מה 
תתן לי (נכסטית טו). ואם הוא י"ט, כולל ואומר ברוך 
שנתן שבתות למנוחה וי"ט לעמו ישראל לשמחה, 

וכן כי מקלע שבת ור"ח: 

ומש אי בעי אכיל ואי בעי לא אכיל. וא"ת, והא 

הוי ר"ח מיומי דלא להתענות בהון במגילת 
תענית. וי"ל, דה"פ, אי בעי אכיל ואי בעי לא אכיל 
פת שיחייבנו בברכת המזון, אבל ביום טוב צריך 


בה פתיחה בברוך. 

ובברכות של ייח כרכות אין פותחים בהם 

בפהוך; משום דכולש* פמוכות 
לברפות אל חי וקים; הײנו בהכת 'נאל 
ישראל' שהיא קודם י"ח ברכות, [עיין 
הערהל"] אי נמי יש לומר, דאלהי אברהם 
שאומרים בברכה ראשונה היינו מלכות, 
כדאמרינן (לעע די ז:) משנברא העולם לא היה 
אדם שקראו להקב"ה אדון עד שבא אברהם 
וקראו אדון שנא' 'אדני אלהים מה תתן לייקי 
(כרקטית טו), וכיון שאברהם אבינו המליך את 
הקב"ה על כל העולם לכך כשאומר אלהי 
אברהם חשיב שמזכיר מלכות?'*, ושאר 
הברכות סמוכות הן לברכה הראשונה ולכך 

אינן צריכות מלכות. 

ואומרים התוס', דאם הוא י"ט שחל בשבת 

ושכח רצה ויעלה ויבוא, כולל 
ואומר ברוך שנתן שבתות למנוחה וי"ט 
לעמו ישראל לשמחה, וכן כי מקלע שבת 
ור"ח ושכח רצה ויעלה ויבוא, אומר ברוך 
שנתן שבתות למנוחה וראשי חדשים לעמו 

ישראל לזכרון. 


אי בעי אכיל ואי בעי לא אכיל: 

יבארו דבפת מיירי. 

איתא בגמרא אמר רב אידי בר אבין אמר רב 
עמרם אמר רב נחמן אמר שמואל, טעה 

ולא הזכיר של ראש חודש בתפילה מחזירין 

אותו, ובברכת המזון אין מחזירין אותו, ואמר 

ליה רב אבין לרב עמרם, מאי שנא תפילה 


לומר מלכות בברכת הארץ, כיון דלא הוי 

ברכת הזן וברכת הארץ סמוכות ממשלי, ומיהו אנן הואיל ולדידן כבר נתקנו 

על הפדר, והשתא הויא ברכת הארץ ברכה הסמוכה לחברתה דהשתא סמוכה 

היא לברכת הזן, לכך אין אומרים בה מלכות אלא משלימין אותה בהטוב 

והמטיב, וכן אין אנו פותחין בה בברוך דסו"ס בימינו הויא ברכה הסמוכה 
לחברתה. 

ויש שנוהגין לומר באמצע ברכת בונה ירושלים מלכות, דהיינו שאומרים בה 

אבינו מלכנו רועינול'. 


ברוך שנתן שבתות למנוחה וכו: 
יבארו אמאי פותחיס בה בברוך. 
איתא בגמרא אמר רב גידל, טעה ולא הזכיר של שבת בברכת המזון, אומר ברוך 
שנתן שבתות למנוחה לעמו ישראל באהבה לאות ולברית ברוך מקדש 
השבת, וכן מי שלא הזכיר של יו"ט, אומר ברוך שנתן ימים טובים לעמו ישראל 
לשמחה ולזכרון, וכן מי שלא הזכיר של ר"ח, אומר ברוך שנתן ראשי חדשים 
לעמו ישראל לזיכרון. 


דמחזירין אותו ומאי שנא ברכת המזון דאין 
מחזירין אותו, אמר ליה אף לדידי קשיא לי, ושאילתיה לרב נחמן ואמר לי, 
מיניה דמר שמואל לא שמיע לי, אלא נחזי אנן, תפילה דחובה היא מחזירין 
אותו, ובברכת מזונא דאי בעי אכיל אי בעי לא אכיל, אין מחזירין אותו. 

מקשים התוס' וא"ת, והאיך אמרינן הכא דאם לא הזכיר של ראש חודש בברכת 

המזון אין מחזירין אותו משום דאי בעי לא אכיל, והא הוי ר"ח מיומי 
דלא שרי להתענות בהון כדאיתא במגילת תענית, והאיך אמר הכא דבר"ח אי 
בעי לא אכיל ולכך אינו חוזר אם שכח של ר"ח. ומיישבים וי"ל, דהא דאמרינן 


ו 


בברכת המזון אלא יאכל דברים אחרים, דאי אכל נמי דברים אחרים לא חשיב 

שהתענה, וכיון שאינו חייב לאכול פת ולהתחייב בברכת המזון, לא הוי ברכת 

המזון חובה, ולכך אם שכח ולא הזכיר בה של ראש חודש אין מחזירין אותו. 

ומוסיפים התוס', דדין זה הוא דוקא בראש חודש, אבל ביום טוב צריך לאכול 

פת ולא סגי בדברים אחרים, ולכך אם טעה חוזר לראש, והיינו כדאמרינן הכא 
דבימים טובים לא סגי דלא אכיל. 


ציונים והערות 


קו. לכאורה קשה, דכיון דיהושע תיקן ברכת הארץ אחרי שכבר תיקן משה לברכת הזן, א"כ הלא 
משעה שנתקנה ברכת הארץ הרי סמוכה היא לברכת הזן, ומה אכפת לן במה שלא נתקנו כאחת. 
וצ"ע. ובשיטה מקובצת כתב עוד טעם אחר, דכיון שתקנו להשלים מלכות של ברכה בונה ירושלים, 
תקנו כבר להשלים גם מלכות של ברכת הארץ, כיון שאין הכל מבינים שטעם של בונה ירושלים הוא 
מפני שהזכיר בה מלכות בית דוד. | קז. כתב המרדכי בשם התוס', דהאומר כן אינו אלא טועה, 
דמדאמרינן הכא דמלכות של בונה ירושלים מדכרינן בהטוב והמטיב, שמעינן דבבונה ירושלים אין 
מזכירין מלכות. וכתב המהרש"א דמ"מ בתחילת הברכה אף לדידהו אין אומרים 'מלך העולם' משום 
דהויא ברכה הסמוכה לחברתה. קח. אבל אם התחיל כבר הטוב והמטיב אין אומרים אותה כדאמרינן 
לקמן בע"ב. | קט. כתב המהרש"א דהיינו ברכת גאל ישראל שי"ח ברכות סמוכות לה, וקרי לה 
התוס' הכי משום דאמרינן בה בשחרית 'למלך אל חי וקיים', וביאר הצל"ח דהתוס' קאמרי דסמוכה 
היא ל'מלך אל חי וקיים' ולא קאמרי דסמוכה היא לברכת גאל ישראל, לפי ש'למלך אל חי וקיים' 
זוהי המלכות שמזכירים בגאל ישראל, וכן בערבית מזכירים 'מלכותך ראו בניך'. והקשה הצל"ח, דהא 
ביארו התוס' לעיל (מ: כד"ס לער 5מי) בשיטת אביי דכל שאמר מלך לחוד ולא אמר מלך העולם לא 
חשיב מלכות, וא"כ האיך נחשיב 'למלך אל חי וקיים' מלכות. וע"כ ביאר הצל"ח דכוונת התוס' היא 
על ברכות ק"ש, דאכן י"ח ברכות סמוכות לגאל ישראל, וכרכת גאל ישראל אכן אין בה מלכות אך 


היא סמוכה לברכת אהבה, ואהבה סמוכה ליוצר אור שפותחת בברוך בשם ומלכות, והא דקאמרי 
התוס' די"ח ברכות סמוכות ל'אל חי וקיים' אין כוונתו ל'מלך אל חי וקיים' שאומרים בעזרת, אלא ל'אל 
חי וקיים תמיד ימלוך עלינו' שאומרים בברכת מעריב ערבים שהיא ברכה ראשונה של ק"ש של ערבית. 
והקשה המהרש"א לשיטתו דקאי אברכת גאל ישראל, א"כ אמאי ברכה ראשונה פותחת בברוך דכיון 
שאף היא סמוכה לברכת גאל ישראל ה"נ אין לפתוח בה בברוך. ועוד הקשה, דהא ניחא בשחרית 
וערבית דאיכא ברכת גאל ישראל קודם י"ח ברכות, אבל במנחה ומוסף הא ליכא שום ברכה לפניהם. 
וקושיות אלו יקשו גם על שיטת הצל"ח דקאי על ברכות ק"ש, ובצל"ח תירץ דרבנן לא רצו לחלק 
בין התפילות ואזלינן בתר רוב תפילות, וכיון דתפילת מוסף אינה תפילה תדירה הוי מיעוטא עם מנחה 
כנגד שחרית ומעריב. אכן קושיא ראשונה שהקשה מהרש"א אמאי ברכה ראשונה פותחת בברוך, דהא 
סמוכה היא ככל שאר ברכות שמונה עשרה לברכת גאל ישראל או לברכות ק"ש, צ"ע. ובתוס' רבינו 
פרץ גרס 'למלך אל חי של ברכת אבות'. וצ"ע. קי. התם מייתי עלה האי קרא 'ויאמר אדני אלהים 
במה אדע כי אירשנה', ועיי"ש בתוס' ד"ה לא, דמקשים מ"ט לא מייתינן התם קרא ד'מה תתן ליי 
שהוא כתוב קודם, והוכיחו התם דבאמת קרא ד'במה אדע כי אירשנה' נאמר קודם לקרא ד'מה תתן 
לי', ומה שנשנה אחריו הוא משום שאין מוקדם ומאוחר בתורה, וצ"ע הא דמייתי התוס' הכא לקרא 
ד'מה תתן לי'. קיא. וכן כתבו התוס' לעיל מ: ד"ה אמר אביי. 


- ביאורי 


ומקשים התוס' אהא דאמרינן דביו"ט לא סגי דלא אכיל פת, ותימה, דהא 
אמרינן בפוכה (פ"נ דף כ.) דבחג הסוכות אי בעי אכיל ואי בעי לא 
אכיל חוץ מלילה הראשונה, דיליף לה בגזירה שווה מ"ו ט"ו מחג המצות, 


ברכות מט: 


התופפות 


דיכול להשלימו במיני תרגימא?", לכך אפילו אם אכל פת ושכח ולא הזכיר של 
שבת אינו צריך לחזור, וכיון שהיה ר"י מסופק אם לפסוק כר"ת דא"צ לאכול 
פת בסעודה שלישית, לכך נסתפק ג"כ אם אכל ושכח להזכיר בה של שבת האם 
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בסוכה בלילה הראשון כדי לקיים מצוות סוכה, 
ומשמע דאין חובה לאכול ביומו של יום טוב 
אלא רק בלילה הראשון, והאיך אמרינן הכא 
דבימים טובים צריך לאכול פת ולא סגי דלא 
אכיל, דמשמע דאיירי בכל היו"ט ולא רק 
בלילה הראשון של פסח וסוכות. ומיישבים 
וי"ל, דהא דאמרינן התם בסוכה דאי בעי אכיל 
ואי בעי לא אכיל ה"פ, שאינו צריך לאכול 
אחר לילה הראשון בשביל מצוות סוכה אם 
לא ירצה, אבל בשביל יו"ט צריך לאכול 
דחובה הוי, ולכך חוזר אם שכח להזכיר של 
יו"ט, ומ"מ בעי קרא לרבות דבלילה הראשון 
של סוכות חייב הוא לאכול לא רק משום יו"ט 

אלא גם משום מצוות סוכה. 

לרבות עוד חיוב אכילה בליל סוכות 
אחר שכבר חייב הוא ממילא לאכול משום 
יו"ט, ומאי נפקא מינה אם צריך לאכול 
בשביל יו"ט או בשביל סוכות, דהא אף אם 
אוכל משום יו"ט חייב הוא לאכול סעודה זו 
בסוכה, ולמאי בעינן קרא לרבות עוד חיוב 
אכילה בליל יו"ט בסוכה?2. ומיישבים, ומיהו 
אומר רבינו יהודה דנפקא מינה כגון שירדו 
גשמים בלילה הראשון של סוכות ומותר לו 
לאכול מחוץ לסוכה ואכן אכלו חוץ לפוכה, 
דהשתא אם לכבוד יו"ט בלבד צריך לאכול 
פת יצאו ידי חובה שפיר, ואף אם יפסקו 
הגשמים אינו חייב לחזור ולאכול עוד סעודה, 
כיון שכבר יצא ידי חובת סעודת יו"ט, אבל 
אם חייב הוא לאכול גם בשביל לקיים מצוות 
סוכה בליל יו"ט ראשון, א"כ לא יצא ידי 


לאכול פת. ותימה, דאמרינן בסוכה (פ"כ לף כ.) אי 
בעי אכיל ואי בעי לא אכיל חוץ מלילה הראשונה, 
הקליף: טיו ט"ו מהג המצות. ול"ל,. דה"פ, שאינו 
צריך לאכול בסוכה אם לא ירצה, אבל בשביל יו"ט 
צריך לאכול. וא"ת, מנ"מ אם צריך לאכול בשביל 
יו"ט או בשביל סוכות. ומיהו אומר רבינו יהודה, 
דנפקא מינה כגון שירדו גשמים ואכלו חוץ לסוכה, 
דהשתא אם לכבוד יו"ט שפיר, אבל אם בשביל סוכה 
ביו"ט ראשון צריך לחזור ולאכול בסוכה לאחר 
שיפסקו הגשמים, דילפינן ט"ו ט"ו מחג המצות, אבל 
בשאר ימים אינו צריך. והא דאמרינן בפרק אלו 
דברים (פססיס ד' סת:) מר בריה דרבינא הוה יתיב 
בתעניתא כולה שתא, משמע שהיה מתענה ביום טוב, 
מפרש ר"י דבתענית חלום קאמר, אבל בשאר תעניות 
אסור. וסעודה שלישית של שבת היה מסופק ר"י, 
דשמא אי בעי לא אכיל אלא מיני תרגימא כדפי' 
ר"ת, כדאמרי' בסעודת סוכה. ומיהו בכתובות פרק 
אע"פ (דף סד:) חשיב גבי משרה אשתו על ידי שליש 
שלש סעודות משל שבת, א"כ משמע דכולן שוות. 
ועוד, כיון דילפינן ממן, אלמא דשוות הן. ומיהו, אם 
אכל סעודה רביעית ושכח של שבת לא הדר לרישא, 
דודאי אי בעי לא אכיל הך סעודה רביעית כלל: 
עד כמה מזמנין וכו'. היה ברכת המזון בלא זימון, 
אלא רבותא אשמעינן, דאפילו על כזית מזמנין: 
אם עבר צופים. פירש"י בפסחים (פ"ג ד' מט.), מקום 


צריך לחזור או לא. ומוכיחים התוס' דאף בסעודה שלישית צריך לאכול פת. 


ומיהו בכתובות פרק אע"פ (לף סל:) חשיב 
מנין סעודות השבוע גבי משרה אשתו על ידי 
שלישל'ח, וחשיב התם שלש סעודות משל 
שבת, וא"כ משמע דכולן שוות, היינו שמחיר 
סעודה ראשונה של שבת שצריך לאכול בה 
פת שוה למחיר סעודה שלישית, ואין זאת 
אלא משום דאף בה צריך לאכול פת, ועוד 
ראיה יש שצריך לאכול פת בסעודה שלישית, 
דכיון דילפינן ממן?" דצריך לאכול שלוש 
סעודות בשבת מדכתיב ביה ג' פעמים 'היום', 
אלמא דג' הסעודות שוות הן ובכולן צריך 
לאכול פת ואפילו בסעודה שלישית, וע"כ אם 
שכח להזכיר של שבת בברכת המזון של 
סעודה שלישית חוזר. 
ומיהו, אם אכל בשבת פעודה רביעית ושכח 
ולא הזכיר בה של שבת, ודאי לא 
הדר לרישא, דהא ודאי אי בעי לא אכיל הך 
פעודה רביעית בשבת כלל, וכיון שאינו חייב 
לאכול סעודה זו, לכך אם טעה ולא הזכיר של 
שבת אינו צריך לחזור. 
סיכום: ביארו דבראש חודש אסור להתענות אבל 
אין חובה לאכול בו דוקא פת, אבל ביום טוב 
צריך לאכול פת, ובליל יוייט הראשון של סוכות 
חייב לאכול פת בסוכה משום מצות סוכה פרט 
להחיוב משוס יוייט, ולכך אפילו אס כבר אכל חוצ 
לסוכה כשירדו גשמים, חייב לחזור ולאכול אס 
יפסקו הגשמים. ותענית חלוס מותר להתענות 
אפילו בשבת וביוייט. 
ובסעודה שלישית נסתפק רייי אם צריך לאכול פת 
ואייכ יחזור אס ישכח להזכיר בה של שבת, או 
סגי במיני תרגימא, ואייצ לחזור אס שכח להזכיר 


חובה זו באכילתו מחוץ לסוכה, וצריך לחזור 
ולאכול בפוכה לאחר שיפפקו הגשמים, 
והיינו דילפינן מגזירה שווה ט"ו ט"ו לחג הסוכות מחג המצות, דכמו שבפסח 
חובה לאכול מצה בלילה הראשון ה"נ בסוכות חובה לאכול בסוכה בלילה 
הראשון, וזאת לבד החובה שחייב לאכול משום יו"ט, אבל בשאר הימים של 
חג הסוכות דליכא בהו האי ג"ש, אם אכל מחוץ לסוכה בהיתר אינו צריך לחזור 
ולאכול שוב בסוכה, שהרי אין עליו חיוב לאכול בסוכה דוקא, דבחוה"מ אין 
עליו חיוב לאכול כלל, וביומו של יו"ט של סוכות ליכא אלא חובת סעודת יו"ט 
בלבד, ואם אכלה כבר בהיתר בביתו יצא ואינו צריך לחזור ולאכול בסוכהל''. 
והא דאמרינן בפרק אלו דברים (פספיס ד' ספ), מר בריה דרבינא הוה יתיב 
בתעניתא כולה שתא, דמשמע שהיה מתענה אפילו ביום טוב, וקשה דהא 
אמרינן הכא דבימים טובים לא סגי דלא אכיל, והאיך היה מתענה מר בריה 
דרבינא ביום טוב, מפרש ר"י דרק בתענית חלום קאמר התם שהיה מתענה 
כולא שתא, היינו דאימתי שאירע לו חלום רע היה מתענה ואפילו בשבת ויו"ט, 
דתענית חלום שרי להתענות אפילו בשבת ויום טוב, משום דהתענית יפה לחלום 
דוקא בו ביום?", אבל בשאר תעניות אפור להתענות ביום טוב. 

ובסעודה שלישית של שבת היה מסופק ר"י אם שכח ולא הזכיר של שבת האם 
צריך לחזור, דשמא אי בעי לא אכיל פת בסעודה שלישית אלא מיני 

תרגימא דהיינו פירות ובשר סגי בזה, וכדפי' ר"ת דבסעודה שלישית אין צריך 
לאכול פת וסגי במיני תרגימא?ל', וכדאמרי" כה"ג גבי סעודת סוכה?ל' דלר"א 
דאמר דמי שלא אכל פת בליל יו"ט הראשון של סוכות יאכל בליל יו"ט האחרון, 


ששמו צופים. ול"נ, דא"כ ה"ל למימר וכמדתו 


בה של שבת. והתוסי הוכיחו דצריך לאכול בה פת. 
ואם אכל סעודה רביעית בשבת ושכח להזכיר של 
שבת, אין צריך לחזור, דסעודה זו ודאי אינה חובה. 


עד כמה מזמנין וכויקכ: 

יבארו דהייה לברכת המזון בלא זימון. 

איתא במתניי?י* עד כמה מזמנין, היינו כמה יאכלו ויתחייבו בזימון, עד כזית, 

ר' יהודה אומר עד כביצה. 

ואומרים התוס' דלאו דוקא בזימון פליגי, דה"ה בברכת המזון בלא זימון נמי 
פליגי רבי מאיר ורבי יהודה עד כמה מברכין, אלא להכי נקטה מתני' 

זימון, משום דרבותא אשמעינן, דלתנא קמא אפילו על כזית מזמנין, אך לר"י 

בפחות מכשיעור אין מברכין אף שלא בזימון. 


אם עבר עופים: 

יבארו מהו יצופיםי. 

בגמ' מייתינן למתני' דקתני?י דמי שיצא מירושלים ונזכר שהיה בידו בשר 

קודש, אם עבר צופים שורפו במקומו. 

ופירש"י בפסחים, (פ"ג די מט.) דצופים היינו מקום ששמו צופים, ואומרים התוס' 
דפירושו לא נראה, דא"כ, ה"ל לתנא למימר דאם עבר צופים וכמדתו 

לכל רוח היינו כמרחק זה גם לשאר הכיוונים ולא רק לכיוון צופים, שורפו 

במקומו, כדקאמר תנא כה"ג התם בפסחים [צג.] גבי מי שהיה בדרך רחוקה 


ציונים והערות 


קיב. הקשה הצל"ח דהא לא שוו שיעורייהו, רשיעור סעודת יו"ט בכזית ושיעור סוכה הוא ביותר 
מכביצה, ויכול לאכול כזית מחוץ לסוכה ויצא ידי חובת סעודת יו"ט אבל לא ייצא ידי חובת סוכה, 
ותירץ דכיון שחובה לאכול כזית בשביל סעודת יו"ט לא הוי סעודת עראי ואסור לאוכלה מחוץ לסוכה. 
קיג. התום' בסוכה (ס. ד"ס פֿי נעי) פליגי, ומתרצים דהא דאמרינן הכא דביו"ט לא סגי דלא אכיל היינו 
רק בליל יו"ט ראשון של פסח וליל יו"ט ראשון של סוכות, אבל ביום סגי בבשר ופירות, [ואם טעה 
ולא הזכיר של יו"ט אי"צ לחזור רק בליל יו"ט]. והרא"ש בסוגיין פליג על התוס' דאמרי דבלילה 
הראשונה אם ירדו גשמים אוכל סעודתו בבית ולאחר שיפסקו יחזור ויאכל בסוכה לקיים ג"ש דט"ו 
ט"ו, אלא ס"ל דמגז"ש דט"ו ט"ו ילפינן דבלילה הראשונה בכל ענין חובה עליו לאכול בסוכה ואפילו 


אם יורדים גשמים. | קיד. כדאיתא בשבת יא. אמר רב יפה תענית לחלום כאש לנעורת, אמר רב 
חסדא ובו ביום, ואמר רב יוסף אפי' בשבת. | קטו. הובאו דבריו ברשב"א כאן. ודוקא בסעודה 
שלישית, אבל בסעודה ראשונה ושניה צריך לאכול פת, משום דבעינן שיהא הקידוש במקום סעודה. 
קטז. סוכה כז. קיז. וטעמא שכיון דבלאו הכי חייב לאכול פת בשביל יום טוב האחרון לא הוי האי 
סעודה השלמה, ולכך צריך לאכול מיני תרגימא שיחשב כסעודה אחרת דאתיא להשלמה. קיח. התם 
איירי במי שמפרנס את אשתו ע"י אפוטרופוס, דקאמרה הגמ' דצריך ליתן לה מזון ט"ז סעודות, דב' 
לכל יום, ולשבת ג', וא' ליתן לאורחים, והרי דמנתה הגמ' שיעור א' לכל ג' סעודות השבת. 
קיט. בשבת קיז: קכ. דיבור זה שייך למתני' לעיל מה. קכא. שם. קכב. בפסחים מט. 


ביאורי 


ולא יכל לעשות את הפסח, דדרך רחוקה היינו ממקום ששמו מודיעים ולפניםלכג 
לצד ירושלים וכמדתה לכל רוח, היינו כמידת מרחק זה מירושלים אף לשאר 
רוחות העולם ולאו דוקא לכיוון מודיעים, ומדלא קאמר התנא כה"ג הכא, משמע 
דצופים אינו מקום, אלא י"ל שאמנם צופים אינו שם מקום, ולשון צופים הוי 


ברכות מט: 


התופפות נא 


מינה דס"ל לר"י דשיעור האכילה לברהמ"ז בכזית הוא, וכן משמע לעיללכח גבי 
הא דאמר רב חייא בר אבא, אני ראיתי את רבי יוחנן שאכלללל זית מליח ובריך 
עליו תחילה וסוף, ומדבירך עליו בסוף אלמא ס"ל דשיעור האכילה לברכת המזון 
בכזית הוא, וכן פסקו בה"ג ור"ח ושאלתות דשיעורא לברכת המזון הוא בכזית. 


מלשון ראיה, וה"פ, דאם הרחיק מירושלים 

כ"כ עד שאינו יכול לראות את ירושלים 

ממקום שעומד בו, ונזכר שהיה בידו בשר 
קודש, שורפו במקומוללי. 


רבי מאיר סבר ואכלת זו אכילה ואכילה 
בבזית: 
יבארו דקראי אסמכתא נינהו ושיעורא מדרבנו 
הוא. 
במתני' פליגי ר"מ ור"י עד כמה מזמנים, ר"מ 
אומר עד כזית ור"י אומר עד כביצה, 
ובגמ' מקשינן והא איפכא שמעינן להו במקום 
אחר, דלר"מ כביצה הוא שיעור חשוב ולר"י 
כזית הוא שיעור חשוב, ואמר רבי יוחנן 
דמוחלפת כאן השיטה, דר"י אמר עד כזית 
ור"מ אמר עד כביצה. ואביי אמר לעולם לא 
תיפוך, ולר"מ כביצה הוא שיעור חשוב ולר"י 
כזית הוא שיעור חשוב, והכא בקראי פליגי, 
דכתיב ואכלת ושבעת וברכת', דר"מ סבר 
ד'ואכלת' זו אכילה, ו'ושבעת' זו שתיה, 
ואכילה בכזית, ור"י סבר ד'ואכלת ושבעת' 
היינו אכילה שיש בה שביעה ואיזו זו כביצה. 
ואומר הר"י דהדרשות דר"מ ודר"י מהני 
קראי לאו דרשות גמורות הם, אלא 
אסמכתא בעלמא נינהו, דהא מדאורייתא 
כדי להתחייב בברכת המזון בעינן שביעה 
גמורה, כדאמרינן לעיל בפרק מי שמתו, (ד 
כ:) דהקב"ה אומר למלאכי השרת וכי לא אשא 
פנים לישראל שכתבתי להם בתורה ואכלת 
ושבעת וברכת' וכו' דהיינו עד שיהיו שבעים 
לגמרי מאכילתם, והם מדקדקין על עצמם עד 
כזית ועד כביצה, הרי מבואר שם דאף בשאכל 
כביצה אינו חייב מן התורה עד שישבע ממש, 
ופן אמרינן התם דבן קטן מברך לאפיו 
ומוציאו ידי חובה, ומוקים לה במאן דאכיל 
שיעורא דרבנן, דאז בנו קטן שחיובו הוא ג"כ 
מדרבנן יכול להוציאו, ופירש"י שם דשיעורא 
דרבנן היינו כזית או כביצה, ועוד אפילו בלא 
פירש"י ע"כ צ"ל דהאי שיעורא דרבנן דאמר 
התם היינו כזית, דאי כזית או כביצה הוי 
שיעורא דאורייתא, איזה שיעור הוא 
מדרבנן, דלא מצינו בהלכות ברכת המזון 


לכל רוח, כדקאמר התם [צג:] גבי מודיעים ולפנים. 
אלא י"ל, שאינו מקום, וצופים הוי לשון ראיה, 
וה"פ, אם הרחיק מירושלים כ"כ שאינו יכול לראות 
ירושלים, שורפו במקומו: 
מאיר סבר ואכלת זו אכילה ואכילה 
בכזית. ואומר הר"י, דהני קראי אסמכתא 
בעלמא נינהו, דמדאורייתא בעינן שביעה גמורה, 
כדאמר פרק מי שמתו (ד' כ:) וכי לא אשא פנים 
לישראל וכו', וכן אמרינן התם בן מברך לאביו, 
ומוקים לה במאן דאכיל שיעורא דרבנן, ופירש"י 
היינו כזית או כביצה. ועוד, אי כזית או כביצה הוי 
דאורייתא, איזה שיעור דרבנן. וקי"ל בכזית, דלפי 
מה שמחליף רבי יוחנן קאמר רבי יהודה בכזית, ור' 
מאיר ורבי יהודה הלכה כרבי יהודה, וגם לאביי דלא 
מחליף, ור"מ אית ליה עד כזית, נראה דהלכה כר"מ 
בכזית, אף על גב דבעלמא ר"מ ורבי יהודה הלכה 
כרבי יהוחה, בהאי הלכה כר"מ; דהא קים. ליה ר' 
יוחנן בשיטתו לעיל דאינו מוציא רבים ידי חובתן עד 
שיאכל כזית, וכן לעיל גבי שאכל כזית מליח, וכן 
פסק בה"ג ור"ח ושאלתות. ולענין שתיה אומר ר"י, 
דיש להחמיר ולברך עליו אפילו בפחות ממלא 
לוגמיו, אף על גב דלענין יום הכפורים ליתא, לא 
ילפינן מינה לענין ברכה, תדע דלענין ברכת המזון 
בכזית, ולענין יום הכפורים עד דהוי דוקא ככותבת: 
נברך אלהינו גרסינן, ולא גרסינן נברך לאלהינו 
בלמ"ד, דדוקא גבי שיר והודאה כתיב למ"ד, 
כמו שירו לה הודו לח', ברלו לה', אבל גפי ברפה 
לא מצינו זה הלשון, וכן מפורש בסדר רב עמרם: 
אמר ר"ע מה מצינו בבית הכנפת אחד עשרה 
וכו'. משמע, דרבי יוסי הגלילי מודה בבית 
הכנסת, מדקאמר מה מצינו וכו', כלומר שאתה מודה 
לי, ומאי שנא דפליגי בברכת המזון ומודו בבית 
הכנסת. ויש לומר, דודאי לא חלקו בין עשרה למאה 


רבי 


ולענין שיעור ברכה אחרונה על שתיה אומר 

ריי, חיש להחמיר ולכרך עליו ברכה 
אחרונה אפילו בפחות ממלא לוגמיו??, ואף 
על גב דלענין יום הכפורים ליתא, דהא ביום 
הכיפורים אינו חייב בפחות ממלוא לוגמיו, 
מכל מקום לא ילפינן מינה לענין שיעור 
ברכה אחרונה?ל*, ותדע דהכי הוא, דלא 
ילפינן שיעור ברכה אחרונה משיעורא דיום 
הכיפורים, דהא לענין ברכת המזון שיעור 
אכילה לברכה אחרונה הוא בכזית, ולענין יום 
הכפורים אינו חייב משום איסור אכילה 
ביוה"כ עד דהוי דרוקא ככות3ת, הרל דאין 
ללמוד שיעורי ברכות משיעורי העינויים של 
יום הכיפורים?לג, וע"כ יש להחמיר ולברך 
ברכה אחרונה אף כששתה פחות ממלוא 

לוגמיו. 


נברך אלהינו: 

יבררו הגירסא. 

במתני' כיצד מזמנים, וכו', בעשרה אומר נברך 

אלהינו. 

אומרים התוס' דנברך אלהינו גרפינן, ולא 
גהסונן > נברך לאלהינו בלמיד 

בתחילת התיבה, דדוקא גבי שיר והודאה 

כתיב שם השם בלמ"ד לפניו, כמו שירו לה', 

הודו לה גרדל לה', אבל :פא ברכה לא 

מצינו שכתוב בזה הלשון, והכא כיון דברכה 

הוק לא גרסינן ילמ"ר' בתחילת התיבה, וכן 


אמר ר"ע מה מעינו בבית הכנסת אחד עשרה 
וכו': 
יבארו מאי שנא תפילה בבית הכנסת מברכת 
המזון. 
מבואר במתני' דכשמזמן בשלשה אומר 'נברך', 
ובג' והוא אומר 'ברכו', וכן מוסיף 
ומרבה שבחיו של מקום לפי רוב הקהל 
כמפורט במשנה, שר' יוסי הגלילי אומר לפי 
רוב הקהל הם מברכים, שנאמר 'במקהלות 
ברכו אלהים ה' ממקור ישראל'. ורבי עקיבא 
פליג ואמר דמה מצינו בתפילה בבית הכנסת 
אחד מרובים ואחד מועטים אומר 'ברכו את 


שיעור שהוא פחות מכזית, אלא ודאי דכזית וכביצה הוי שיעורא דרבנן והני 
דרשות מקראי אסמכתא נינהו. 

ואומרים התוס', דלהלכה קי"ל דשיעור האכילה לברכת המזון הוא בכזית, דלפי 

מה שמחליף רבי יוחנן השיטה נמצא דקאמר רבי יהודה דשיעורא 
בכזי קכה, וקפפילקכיאךהיכי דפליקה חימאזי ורפי וחחיה הלפה פרבי יהוחה, 
וגם לאביי דלא מחליף את השיטה במתני' וס"ל דר"מ הוא דאית ליה דמזמנים 
עד כזית נראה דסובר דהכא הלכה כר"מ דשיעורא בכזית, ואף על גב דבעלמא 
קיי"ל דהיכי דפליגי ר"מ ורבי יהודה הלכה כרבי יהודה, מכל מקום בהא הלכה 
כר"מ, דהא קים ליה ר' יוחנן בשיטתו דר"מ לעיללל' דאמר רבי יוחנן דלעולם 
אינו מוציא את הרבים ידי חובתן בברכת המזון עד שיאכל כזית, ושמעינן 


ה', אף בברכת המזון כן, ורבי ישמעאל אומר שצריך להוסיף ולומר 'ברכו את 
ה' המבורך'. 
ואומרים התוס', דמשמע דרבי יופי הגלילי מודה דבתפילה בבית הכנפת לעולם 
אומר ברכו ואין מרבים בשבחי המקום לפי רוב הקהל, וזאת מדקאמר 
רבי עקיבא מה מצינו וכו' בבית הכנסת אחד מרובים ואחד מועטים אומר ברכו, 
כלומר שבתפילה בבית הכנסת אתה מודה לי שאפילו במרובים אומר ברכו. 
והוקשה להתוס' מאי שנא דפליגי בברכת המזון אם במרובים אומר ברכו בלבד 
או לא, ותרוייהו מודו בתפילה בבית הכנסת שאפילו במרובים אומר ברכו, דלמה 
חילק רבי יוסי הגלילי בין ברכת המזון לתפילה בבית הכנסת. 
ומיישבים ויש לומר, דודאי לא חילקו בין עשרה למאה בתפילה, משום 


ציונים והערות 


קכג. הכי איתא שם, איזו היא דרך רחוקה, מן המודיעים ולחוץ, וכמדתה לכל רוח ולחוץ. [התם 
גרסינן 'ולחוץ', ובתוס דידן כתב 'ולפנים']. | קכד. וכן פירש"י הכא, ועיי לקמן סא: דפי' דהיינו 
מקום שמשם יכולין לראות הר הבית ומשם והלאה אין יכולין לראותו. ובפסחים מט. בד"ה שורפו 
הביאו התוס' את פירוש הקונטרס דאם עבר צופים חוזר ושורפו לפני הבירה מעצי המערכה, כדאמר 
בפ' כל שעה (פסמיס כד.) 'בקודש באש ישרף', במקום אכילתו שריפתו. והקשה ר"י, דאי דאורייתא הוא 
לשורפו במקום אכילתו, אמאי כשלא עבר צופים שורפו במקומו ואינו חוזר לשורפו במקום אכילתו. 
ותירצו, דמן התורה יכול לשורפה בכל מקום שירצה, דהתם לא מרבינן אלא פסולי קדשי קדשים 
ואימורי קדשים קלים, אבל שאר קדשים שנאכלים לזרים לא מרבינן לשורפם במקום אכילתם, ומה 
שהצריכו חכמים לשרוף להני דהכא לפני הבירה אם עבר צופים, היינו גזירה אטו קדשי קדשים. 


ובתוס' הרא"ש כאן הוסיף, דכי עבר צופים לא אטרחוהו רבנן לחזור. ‏ קכה. הקשה מהרש"א, 
דתימה מנא ליה להתוס' דלר"י מוחלפת השיטה במתני' דהכא ולא במתני' דפסחים, ותירץ חיעב"ץ 
דכיון דפסיקא להו להתוס' דר' יוחנן סבר דשיעורא בכזית הוא כדמסיק ר"י הכא, ומסתבר טעמיה 
דס"ל כדקיי"ל בכל מקום כרבי יהודה במקום רבי מאיר, מסתמא מיפיך למתני' ומוקי להלכתא כר"י 
שהלכה כמותו. | קכו. עירובין מו: קכז. מח. | קכת. לח: | קכט. הוגה ע"פ הגהות וציונים 
עוז והדר. | קל. ועיין בתוס' יומא עט. ד"ה ולא, דכתבו ולענין שתיה נראה שמברכין אכזית יין 
לאחריו על הגפן ועל פרי הגפן, אע"ג דגבי יום הכפורים משערי' כמלא לוגמיו לא ילפינן להו מהדדי 
וכו'. ‏ קלא. הקשה הגרע"א אמאי יש להחמיר ולברך הא קיי"ל דספק ברכות להקל, והניח בצ"ע. 
קלב. וטעמא דלענין יוה"כ בעינן ייתובא דעתא כדאיתא ביומא פ: 


נב ביאורי 


דבתפילה אלו נכנסים ואלו יוצאים ולאו אדעתיה דש"צ כמה אנשים יש שם 
בשעה שהוא אומר ברכו, אבל בברכת המזון שכל הסועדים שם הן קבועין 
ומעורבין??י שם יחד אין לטעות בזה כמה אנשים יש שם באותה שעה, משום 
שאין הסועדים יוצאין עד לאחר ברכת המזון, וכיון שאפשר להרבות שבחי 


ee‏ ה 


התופפות 


על המזון הרי זה בור: 

יבארו אמאי נקרא בור. 

איתא בגמרא, דהאומר ברוך על המזון שאכלנו, במקום ברוך שאכלנו משלו, הרי 
זה בור, מבארים התוספות דנקרא בור, דמשמע דמברך לבעל הבית 


המקום לפי רוב הקהל, לכך פליג רבי יוסי 
הגלילי וסבר דצריך לעשות כן. 


לעולם אל יוציא אדם את עעמו מן הכלל: 
יבארו מייט לא חשיב שהקורא בתורה מוציא את 
עצמו מן הכלל. 
בגמ' אמר שמואל לעולם אל יוציא אדם את 
עצמו מן הכלל, ולכך כשמזמן בשלשה 
והוא יאמר עברך' ולא יאמר 'ברכו', אע"פ 
שיכולים ג' האחרים לזמן לעצמם. 
ואומרים התוס' דפריך בירושלמיללד מן 
הקורא בתורה ומן החזן שאומר 
ברכו אמאי מוציאים הם את עצמם מן הכלל, 
שהם אומרים לאחרים ברכו, ואינם כוללים את 
עצמם עמהם, ומפרש הירושלמי דכיון שאומר 
הוא ברכו את ה' המבורך, דהיינו שה' מבורך 
בפי כל, בזה הוא כולל את עצמו עמהם ואין 
זה נחשב כמוציא עצמו מן הכלל. 


תנן בשלשה והוא אומר ברכו: 
יבארו את הקושיא. 
בגמ' אמר שמואל לעולם אל יוציא אדם את 
עצמו מן הכלל, ומקשינן עליה, תנן 
בשלשה והוא אומר ברכו, ואמאי מוציא הוא 
את עצמו מן הכלל, ומשני דאימא אף ברכו, 
היינו שיכול לומר אף ברכו ומ"מ נברך עדיף 
כדי שלא להוציא את עצמו מן הכלל. 
מבארים התוס', זה דסבר המקשן דהא דתנן 
דבשלשה והוא אומר ברכו, היינו 
הצ"ל יברכו' בדוקא הקאיעברך, היינו משום 
דפ"ד השתא דברכו עדיף מנברך, משום 
דפרכו היינו צווי לפרך את השם, אבל נברך 
אינו אלא נטילת רשות, וצווי עדיף מנטילת 
רשות, וכיון דסבר המקשן דמתני' איירי 
בדוקא, לכך הקשה האיך נימא דעדיף לומר 
ברכו והא מוציא הוא את עצמו מן הכלל, 
ומשני, דמתני' לאו דוקא קאמרה, דאדרבה 
נברך עדיף משום שאינו מוציא את עצמו מן 
הכלל, ותנא דמתני' אתא לחדש דאעפ"כ שרי 
לומר ברכן, אך מ"מנברן עדיף. 


אלא ש"מ נברך עדיף: 

יבארו מה הכוונה נברך עדיף. 

איתא בגמרא, דמדקתני דששה נחלקין עד 
עשרה, ולא אמרינן דלא יתחלקו כדי 

שיוכל לומר להם ברכו, מוכח דעדיף לומר 


בתפלה דאלו נכנסים ואלו יוצאים ולאו אדעתיה 

דש"צ, אבל בברכת המזון שהן קבועין ומעורבין שם 

יחד, אין לטעות בזה, שאין יוצאין עד לאחר ברכת 

המזון: 

לעולם אל יוציא אדם את עצמו מן הכלל. ופריך 

בירושלמי מן הקורא בתורה ומן החזן שאומר 

ברכו, ומפרש, כיון שאומר המבורך אין זה מוציא 

עצמו מן הכלל: 

תנן בשלשה והוא אומר ברכו. ס"ד השתא, 

דברכו עדיף משום דברכו היינו צווי לברך את 
השם, אבל נברך אינו אלא נטילת רשות: 

נו אלא ש"מ נברך עדיף. לאו דוקא עדיף, אלא כי 

הדדי נינהו, ועדיף היינו חשוב, כמו הקישא 

עדיף וג"ש עדיף פ' איזהו מקומן (ד' מק.), ר"ל 

דההיקש חשוב ואין לבטלו מפני הג"ש, וה"נ קאמר 

נברך חשוב כמו ברכו, ולפיכך לא יוציא עצמו מן 

הכלל, והקונטרס מוחק עדיף, ומיהו אתי שפיר עדיף 

כדפי': 
על המזון הרי זה בור. דמשמע דמברך לבעל הבית 
המאכילו, דאי לרחמנא למה הוא מזכיר מזון, 
בלא מזון יש הרבה לברכו: 

אמר רבא הלכה כר"ע. .ופירש יר"חההבל ליייל, 

והלכך בין בעשרה בין במאה בין ברבוא אומר 

נברך אלהינו על המזון שאכלנו, אבל בג' לא יזכיר 

על המזון כדאמר לעיל, וגם בעשרה אם אינו רוצה 

להזכיר על המזון הרשות בידו, ואומר ובטובו חיינו: 

שלשה שישבו לאכול כאחד. אף על פי שהיו 

חלוקין בככר, שכל אחד ואחד אוכל מככרו, 

אינן רשאין ליחלק, כלומר אף על פי שהן חלוקין 

בככרות, וס"ד אין זה צרוף ולא חל עליהם חובת 

זימון, אפ"ה אינן רשאין ליחלק: 

אבל אי אקדימו ואזמינו עלייהו בדוכתייהו. פיי 

שאכל כל אחד מהשלשה, והפסיק לשתים שהיו 

מסובין עמו עד הזן כדאיתא לעיל (דף מס:), פרח 

חובת זמון מעליהם, כלומר פטורין מן הזמון, ורשאין 

עתה ליחלק ורש"י לא פירש כן: 


המאכילו את המזון, דאי כוונתו לרחמנא 

למה הוא מזכיר שמברכו על המזון דוקא, 

הלא בלא טוון נמי יש הרבה לברפו, ולהכי 
נקרא בורללי. 


אמה הבא הלכה כר"ע: 
יבארו דכן נקטינן להלכה. 
איתא בגמרא, אמר רבא הלכה כרבי עקיבא 
דמעשרה והילך אומר נברך אלהינו, 
ואין חילוק בין עשרה ליותר מעשרה, כמו 
שבבית הכנסת לא מצינו חילוק בין עשרה 
ליותר מעשרה ובכל גוונא אמרינן ברכו את 
ה" המבורך, ופירש ר'ה דהכי סיל להלכה 
כרבי עקיבא, והלכך בין בעשרה בין במאה 
בין ברבוא אומר נברך אלהינו על המזון 
שאכלנו', אבל בג' לא יזכיר על המזון 
כהאטרנן לפול (ההוי עבור כיוך. הנהאה 
דמברך את בעל הבית כפי שנתבאר בד"ה 
הקודם, אך בעשרה שאומר נברך אלהינו 
ברור שמברך את השם ואין מקום לטעות 
שמברך את בעל הבית, וגם בעשרה אם אינו 
רוצה להזכיר ‏ 'על המזוף הרשות. ביהה, 
ואומר עברך אלהינו שאכלנו משלו ובטובו 
חיינויקלז. 


שלשה שישבו לאכול כאחד: 
יבארו את החידוש במשנה. 
איתא במתניתין, שלושה שאכלו כאחד אינן 
רשאין ליחלק ולברך ברכת המזון 
בנפרד כיון שהתחייבו בזימון, ואומרים 
התוספות, דהחידוש במשנה הוא דאף על פי 
שהיו חלוקין בככר, דהיינו שכל אחד ואחד 
אוכל מככרו ואינם שותפים בלחם אפ"ה 
אינן רשאין ליחלק, כלומר, דאף על פי 
שהן חלוקין בככרות וסלקא דעתך דכיון 
דאין הככרות בשותפות אין זה נחשב צרוף, 
ולא חל עליהם חובת זימון, אפ"ה קתני 
דאינן רשאין ליחלק דחלה עליהם חובת 
זימוןללח. 


אבל | אי 

בדוכתייהןקלט: 

יבארו את דברי הגמרא. 

איתא בגמרא, ג' בני אדם שבאו מג' חבורות 
אינם רשאין ליחלק, ואמר רבא דאי 

אקדימו ואזמון עלייהו בדוכתייהו פרח זימון 


אקדימו | ואזמינו | עלייהו 


נברך מלומר ברכו, ומבארים התוספות דלאו דוקא דנברך עדיף מברכו, אלא 
מברך וברכו כי הדדי נינהו, והאי דמשמע דנברך עדיף, היינו דנברך הוי חשוב, 
וכמו המחלוקת בזבחים אי הקישא עדיף או גזירה שוה עדיף בפ' איזהו מקומן 
(ד' מם.), דהיקש עדיף רצונו לומר דההיקש הוא חשוב ואין לבטלו מפני הגזירה 
שוה, ואין הכוונה דהיקש יותר חשוב מגזירה שווהללה, וה"נ קאמר דנברך חשוב 
כמו ברכו, ולפיכך לא יוציא עצמו מן הכלל ויאמר נברך, דכשאומר ברכו מוציא 
עצמו מכלל המברכין כמבואר בגמרא, והקונטרם מוחק לתיבת ‏ עדיף' כיון דכי 
הדדי נינהו, ומיהו אתי שפיר לגרוס עדיף אף דכי הדדי נינהו כדפרישית. 


מינייהו, מבארים התוספות, פי' שאכל כל אחד מהשלשה אלו שהתקבצו מג' 
חבורות, והפפיק מאכילתו לשתים שהיו מפובין עמו בחבורה הקודמת וסיימו 
לאכול ורצו לברך, עד שהגיע המזמן לברכת הזן את הכל, כדאיתא לעיל (דף 
מס:) דשלושה שאכלו ושנים סיימו את אכילתם והשלישי לא סיים, אחד מן השנים 
מברך, והשלישי ממתין עד שהמברך מגיע להזן את הכל, וממשיך בסעודתול", 
ובאופן זה שכבר כל אחד מהם שמע זימון מבני חבורתו פרח חובת זמון 
מעליהם, כלומר דפטורין הם מן הזמון ורשאין עתה ליחלק ולברך בנפרד, 
ורש"י לא פירש כזקמא, 


ציונים והערות 


קלג. בהגהות וציונים שבהוצאת עוז והדר כתבו דנראה דצ"ל "ומעוכבין'. | קלד. בפרקין ה"ג. 
קלה. פלקא דעתך בגמרא שם שרבי עקיבא ורבנן נחלקו האם היקש עדיף או גזירה שווה עדיפה, 
ורבי עקיבא סבר דכיון דיש היקש מול הגזירה שוה, ההיקש חשוב כמו הגזירה שווה ואינו מתבטל 
מחמת הגזירה שוה, אלא אדרבה לומדים מן ההיקש שהגזירה שווה נלמדת רק למחצה. קלו. רש"י 
ועוד ראשונים פירשו דנקרא בור לפי שנראה שמברך את המזון ולא את הקב"ה. קלז. הוצרכו 
לומר דאומר 'ובטובו חיינו', משום דמתני' גבי רבוא מסיים על המזון שאכלנו משלו, ולא קאמר 


ובטובו חיינו, וסלקא דעתך דכשמזכיר השם אין צריך לאומרו, לכך הוצרכו לומר שאף כשמזכיר את 
השם אומר ובטובו חיינו, אלא דמתני' לא חש להאריך. קלח. תוספות פירשו את החידוש במשנה 
לפי הלישנא אחרינא בדברי רבי אבא בגמרא. קלט. שייך לע"ב. קמ. והוא הדין אם אחד סיים, 
אך באופן זה אינם חייבים להפסיק מסעודתם ולהמתין לו. | קמא. רש"י פירש דכל אחד מהם הגיע 
מחבורה שהיו שם ג' מלבדו, 'ודלא קדימו הנך ואזמון' היינו שפרשו אלו מחבורתם קודם שסיימו 
אחרים לאכול ולא זמנו, 'ואזמון עלייהו בדוכתייהו' היינו דכשהוצרכו לצאת זימנו עליהם במקומם, 


ביאורי 


שחלקוה אחין או שותפין טהורה: 
יקשו על ראיית רבא ויתרצו. 


בגמרא הוכיח רבא דאם אזמון עלייהו בדוכתיהו, פרח חיוב זימון מינייהו אף 
דעכשיו שוב הם שלושה, והוכיח כן ממטה שנגנבה או שחלקוה אחין 


או שותפין שמחמת זה אינה מקבלת טומאה, 
שאף אם החזירוה מקבלת טומאה רק מכאן 
ולהבא, מקשים התוספות ותימה, דהא 
אמרינן בסוכה (פ"ק דף ע) מטה מטמאה 
אברים, כלומר דמקבלת טומאה אף אם אינה 
שלימה, אלא אף חלקיה מקבלים טומאה, 
וחלקיה שמקבלים טומאה היינו כגון ארוכה, 
שהיא הקורה שלאורך המיטה, ושתי כרעים 
שהם שני הרגלים שמחוברים לקורה, וקשה 
דהכא אמרינן דמטה מחולקת אינה מקבלת 
טומאה. ומיישבים ולי נראה, דהתם דאמרינן 
דמטה מטמאה אברים אברים, מיירי בשיכול 
להחזירה את המטה להינם..כאשר היתה 
בתחלה ולתקנה, שהרי הכרעים לפנינו בעין 
ואף הדיום יכול להחזירה, לפיכך שם מטה 
עליה ומטמאה אף אברים, אך התם דאין חלקי 
המטה לפנינו אין שם מטה עליה ואינה 
מטמאה. מקשים התוספות וא"ת, ואמאי לא 
[מייתיקמנ] (פריך) רבא הכא ראיה דפרח 
זימון מינייהו מכל כלי טמא שנשבר שפרח 
ממנו הטומאה וטהור, אלמא כיון דפלגוה 
לכלי הטמא פרח לה טומאה, הכא נמי גבי 
זימון. ומיישבים, ול"נ דשאני התם בכלי טמא 
שנשבר, שאינו ראוי עוד להצטרף הכלי יחד 
ולקבל מומאה אפילו מכאן ולהבאלמי, ולא 
הוי האי כלי שבור דומיא דשלשה בני אדם 
דהוו ראוים עוד להצטרף לזמון, להכי לא 
הוכיח אלא ממטה שחילקוה שראויה עוד 
להתחבר ואפילו הכי פרחה ממנה טומאה. 


שמש מצרפן לזמון: 
יחדשו דלאו דוקא בבית אחד מצטרפין. 
איתא בגמרא, דהא דקתני במשנה דשתי 
חבורות בבית אחד שאין מקצתן רואין 
אלו את אלו, אלו מזמין לעצמן ואלו מזמנין 
עצמן, היינו דוקא כשאין שמש, אבל כשיש 
שמש, השמש מצרפן, ואומרים התוספות 
דה"ה שתי חבורות בשני בתים, ובני אדם 
עומדים ומשמשין מחבורה זו לחבורה זו, 
מצטרפין זו לזו לזימון, וכן איתא 
בירושלמיקמז, והא דמצטרפין הוא בלבד 
שישמעו ברכת המזון מפי המברךלמה, 


מצטרפין, אמאי קתני במתניתין בית אחד, ולא 
אשמועינן רבותא טפי דאף בשני בתים 
מצטרפין. ומיישבים, דהא דנקט במתני" בית 
[אחד], הוא משום חדוש דקתני בסיפא 
דאפילו אם הם בבית אחד, אם לאו דרואים 
זה את זה אין מזמנין יחד. וכן בבית חתנים 


כשאוכלים בסעודת החופה בב' בתים, ובני אדם משמשין מסעודה זו לסעודה 
זו, מצטרפין לזימון אף דאין רואין זה את זה, ובלבד שישמעו אלו ואלו ברכת 
המוון מפי המברך. 


ולפיכך נפטרו מחובת זימון. 

ולא דמי לזימון דמצטרפי בקל. 
להצטרף לזימון. 
בזמנינו יצטרכו לשמוע עד הזן את הכל). 
על חזותא, ואמר ליה שמקפיד. 


קמב. בארות המים. 


שנשתנו מראיתם גרועים ממי פירות שעומדים במראיתם. 
אמנם המהרש"א כתב דכוונת התוספות דמי פירות שם מים מקרי עליו לנטילת ידים, אבל משניתן 
לתוכו מים שם יין עליו ואסור לנטילת ידים דבעי שם מים, עיין שם מה שהוסיף בזה. 


קמג. אלא על ידי תיקון גדול ומעשה אומן 
קמד. בפירקין ה"ה, וקתני התם דבעינן שנכנסו לסעודה על מנת 
קמה. דהיינו בזמנם שהמברך היה מוציא את כולם בברכת המזון (ולכאורה גם 
קמו. קתני התם דשאל רב ששת את אמימר האם מקפיד 
קמז. התוספות לא פירשו מה החילוק, ועיין ברא"ש שכתב דמים 
קמח. כן הביא הרא"ש בשם הראב"ד, 


ברכות 1: 


התופפות נג 


בורא פרי העץ ונוטלין ממנו לידים: 


יהגגר בדבבי הגמהא. 


ג שחלקוה אחין או שותפין טהורה. תימה, דאמר 
בסוכה (פ"ק דף טז.) מטה מטמאה אברים 
כגון ארוכה ושתי כרעים. ולי נראה דהתם מירי 
שיכול להחזירה כאשר בתחלה, ולתקנה שהכרעים 
בעין, והדיוט יכול להחזירה. וא"ת, אמאי לא פריך 
הכא מכל כלי שנשבר וטהור, אלמא כיון דפלגוה 
פרח לה טומאה, ול"נ דשאני התם שאינו ראוי עוד 
להצטרף הכלי יחד ולקבל טומאה אפילו מכאן 
ולהבא, ולא הוי דומיא דשלשה בני אדם דהוו ראוים 
עוד להצטרף לזמון: 
שמש מצרפן לזמון. וה"ה בשני בתים ובני אדם 
עומדים ומשמשין מזו לזו מצטרפין, וכן 
איתא בירושלמי, ובלבד שישמעו ברכת המזון מפי 
המברך, והא דנקט במתני' בית [אחד] משום חדוש 
דסיפא, דאפילו בבית אחד אם לאו אין מזמנין, וכן 
בבית חתנים כשאוכלים בחופה בב' בתים, ובני אדם 
משמשין מזו לזו מצטרפין, ובלבד שישמעו ברכת 
המזון מפי המברך: 
בורא פרי העץ ונוטלין ממנו לידים. פירש"י כי 
לא נתן לתוכו מים לא הוי אלא כמי פירות, 
ומכאן משמע דמי פירות כשרין לנטילת ידים, ויש 
לחלק בין הני דאמרינן בפרק כל הבשר (פונין 7ף קז.) 
דאחזותא קפדיתו, ומיהו יש מפרשים לנטילת ידים 
בעינן מים דכתיב וידיו לא שטף במים: 
כמאן אזלא הא דאמר שמואל וכו' כר' אליעזר. 
לכאורה משמע ממאי דאמר ר"א נוטלין וכו'. 
ותימה דאמרינן בפרק במה טומנין (ד' ג:) אימר דאמר 
שמואל במידי דלא ממאיס, במידי דממאיס מי אמר, 
וא"כ היכי מוקים לה הא דשמואל כר"א, דהא יין 
מידי דממאיס בנטילת ידים, ובמידי דממאיס מודה 
שמואל, ועוד קשה דהכא משמע דאין הלכה 
כשמואל מדמוקי לה כר"א, ובפרק שני דביצה (לי 
כס:) קאמר סתמא דגמ' דסופלי לחיותא בי"ט 
דמטלטלינן להו אגב רפתא כשמואל, משמע דקי"ל 
כוותיה. וי"ל, דהכא לא קאמר אלא לדברי ר"א 
דסבר לה כשמואל, ועדיפא מיניה קאמר, שמתיר 
אפילו היכא דממאיס, ולא נחת כאן אלא לפרש 
טעמא דר"א כדפירשנו, ובה"ג אמר דהלכה כרבנן 
דהכא, והלכה נמי כשמואל דכי קאמר שמואל הני 


איתא בגמרא, דיין עד שלא נתן לתוכו מים מברכין עליו בורא פרי העץ ונוטלין 
ממנו לידים, ופירש"י ד'כי לא נתן לתוכו מים אין שם יין עליו ולא הוי 


אלא כמי פירות, ומכאן דאמרינן דקודם דהוי 
יין שם מי פירות עליו ונוטלין ממנו ידים 
משמע דמי פירות כשרין לנטילת ידים. ויש 
לחלק בין הני משקין דאמרינן בפרק כל 
הבשר (פלן דף קז) דאחזותא קפדיתולמ', 
כלומר דיש להקפיד שיהיה למים מראה מים, 
ואם נשתנה מראיתם פסולים לנטילת ידים, 
לבין מי פירות שאף שאין להם מראה מים 
כשרים?"', ומיהו יש מפרשים דלנטילת ידים 
בעינן מים בדוקא, ומי פירות פסולים לנטילת 
ידים מדכתיב וידיו לא שטף במים', והכא 
איירי לנטילה לנקיות בעלמאקמח. 


כמאן אולא הא דאמר שמואל וכו' כר' 
אליעזר: 
ידונו כמי ההלכה. 
בגמרא אמרינן, דשמואל דאמר דעושה אדם כל 
צורכו בפת סבר כרבי אלעזר, ולכאורה 
משמע לגמרא דשמואל סבר כרבי אליעזר 
ממאי דאמר רבי אליעזר דיין עד שלא נתן 
לתוכו מים נוטלין ממנו לידים וכו', אלמא 
דמותר להשתמש באוכלין לכל צורכו. מקשים 
התוספות ותימה, דאמרינן בפרק במה טומנין 
(ד' ג:) אימר דאמר שמואל במידי דלא ממאים, 
במידי דממאים מי אמר, כלומר דמודה שמואל 
דאסור לעשות שימוש דממאיס את האוכלין, 
וא"כ היכי מוקים לה הא דשמואל כרבי 
אליעזר דמתיר ליטול ידים ביין, דהא יין מידי 
דממאים בנטילת ידים, ובמידי דממאים הרי 
אמרן דמודה שמואל. ועוד קשה, דהכא 
משמע דאין הלכה כשמואל דמתיר להשתמש 
בפת מדמוקי לה כר"א, והרי אין הלכה כרבי 
אליעזר דשמותי הוא?"", ואילו בפרק שני 
דביצה (ד' כ) קאמר סתמא דגמ', דפופלי 
לחיותא בי"ט, כלומר גרעיני תמרים שהם 
מאכל לבהמה, דמטלטלינן להו ליתנם לבהמה 
אגב רפתא, נותנים אותם על פת ומטלטל את 
הפת כשהגרעינים עליה, וכשמואל דאמר 
דעושה אדם כל צורכו בפתל!י, ומשמע דקי"ל 
כוותיה, וקשה דאילו הכא מעמיד את שמואל 
כרבי אליעזר דאין הלכה כמותו. ומיישבים 
וי"ל, דהכא בסוגיין דמוקמינן לשמואל כרבי 
אליעזר, לא קאמר אלא לדברי רבי אליעזר 
דסבר לה כשמואל דעושה אדם כל צורכו 
בפת, ורבי אליעזר אף עדיפא מיניה דשמואל 
קאמר, ששמואל מתיר רק היכא דלא ממאיס, 
ורבי אליעזר מתיר אפילו היכא דממאים, ולא 
נחת כאן אלא לפרש טעמא דרבי אלעזר 
דשרי ליטול ידים ביין כיון דסבר דמותר לעשות 


כל צורכו באוכל ואף היכא דממאיס כדפירשנו. 
ובה"ג אמר דהלכה כרבנן דהכא, דאין נוטלין ידים ביין בין משנתן בתוכו מים, 


ובין משלא נתן לתוכו מים, והלכה נמי כשמואל דעושה אדם כל צורכו 


ציונים והערות 


קמט. רש"י 


בשבת (קנ: דייס פמותי) פירש דשמותי היינו שנידוהו, ולפיכך אין הלכה כמותו, והביא שבירושלמי מפרש 
דשמותי היינו מתלמידי בית שמאי ולהכי אין הלכה כמותו, וכן פירשו התוספות שם (כד"ס דכני 6\יעזר) 
דשמותי היינו מתלמידי בית שמאי, ונסתייעו מהירושלמי. 
לטלטל גרעיני תמרים בכדי להאכילם לבהמות ביום טוב, הלא הם מוקצה, שהרי אינם עומדים למאכל 
אדם, ועבור בהמה אסור לעשות מלאכה ביום טוב (הקושיה היא לרבי יוסי הגלילי שדורש 'לכם' ולא 
לכלבים), ומתרצת הגמרא דגרעיני תמרים אינם מוקצה כיון דראויים להסקה, ואף גרעינים לחים ראויים 
להיסק גדול, ושואלת הגמרא דבשבת דאסור להבעיר כיצד מטלטלים אותם, ומיישבת שמטלטלים 
אותם על גבי פת, וכדשמואל דעושה אדם כל צורכו בפת. 


קנ. מקשה שם הגמרא, כיצד מותר 


נד ביאורי 


בפת, דכי קאמר שמואל דמותר לעשות כל צורכו בפת, הני מילי מידי - שימוש 
דלא ממאים, אבל מידי דממאים לא, ובשימוש דלא ממאיס אף רבנן מודו 
דמותר, ואם כן אין זה סתירה לפסוק כרבנן וכשמואל, ופסק הבה"ג הוא דלא 
כפי' ר"ת שפסק דלא כשמואל מדמוקי ליה הש"ס הכא כרבי אליעזר דשמותי 


ברכות נ: - נא. 


התופפות 


אין זורקין את האוכלים: 

יבארו במאי מודה שמואל ובמאי פליג. 

איתא בגמרא, דד' דברים נאמרו בפת, אין מניחים בשר חי על הפת, ואין 
מעבירים כוס מלא על פת, ואין זורקין את הפת, ואין סומכין את הקערה 


הוא, | אלא ודאי קיימא ‏ לן כשמואל 
כדפירשנו. ואומרים התוספות דאם כן דהלכה 
כשמואל, מותר לסמוך הקערה בפת היכא 
דלא ממאים הפת על ידי זה?:*, וי"א דצריך 
לאכלו את הפת אחר כך22, ויש נוהגים 
לאכול דייסא בפת אף שהפת נמאסת, הואיל 
ואוכלין הפת אחר כך, אבל במס' סופרים 
אוסרו לעשות כן, דאמרינן במס' פופרים 
(פ"ג) אין אוכלין אוכלין באוכלין, אלא אם כן 
היה אוכלן בבת אחת, ושמא ההיא דלא 


הפתלנג. 


מודים חכמים לר"א בכוס של ברכה שאין 
מברכין עליו עד שיתן לתוכו מים: 
יקשו מהסוגיא לקמן. 
איתא בגמרא, דאף דסוברים חכמים דאף יין 
שלא נתנו לתוכו מים מברכים עליו 
בורא פרי הגפן, אך מודים שליין שבכוס של 
ברכה צריך להוסיף מים, מקשים התוספות 
ותימה, דהא אמרינן לקמן?י' דד' דברים 
נאמרו בכום של ברכה, וסלקא דעתך דצריך 
להיות יין חי היינו בלא תוספת מים, וכן 
מלאל!יה, והא אמרינן דאדרבה דאין מברכין 
עליו עד שיתן לתוכו מים. ומיישבים וי"ל, דחי 
היינו דבעינן שיתנו ליין כשהוא חי בלא מים 
לתוך הכופ, ואח"כ ימזגנו במים, אי נמי חי 
אין הכוונה ליין שאינו מזוג במים, אלא 
דבעינן יין חי פן החבות; פלומר שימזוג 
מהחבית לצורך כוס של ברכה, ולא יקח לכוס 
של ברכה יין שהוציא מן החבית לשימושים 
אחרים, אי נמי חי לא קאי על היין, אלא קאי 
אכום עצמו, ומאי חי, היינו שיהיה הכוס 
שלם, כדאיתא במכות (ד' טז:) ריסק ט' נמלים 
והוסיף אחד חי והשלימו לכזית לוקה שש 
וכו', אחת משום כזית נבילה, ועוד חמש על 
הנמלה החיה משום שרץ הארץ?", דכיון 
שהיא שלימה הוי בריה ואינה צריכה שיעור, 
והתם אין נפקא מינה בין נמלה חיה למתה, 
אלמא דאותו חי דקתני התם היינו שלם, 
וה"נ הא דקתני הכא 'חי', היינו דבעינן שיהא 
הכוס שלם בלא שבירה. 


למאי חזי: 
בגמרא בעי, לרבנן דאמרו דמברכין בורא פרי 


מילי מידי דלא ממאיס אבל מידי דממאיס לא, ודלא 
כפי' ר"ת שפסק דלא כשמואל מדמוקי ליה כר"א, 
אלא ודאי קיימא לן כשמואל כדפירשנו, וא"כ מותר 
לסמוך הקערה בפת היכא דלא ממאיס, וי"א דצריך 
לאכלו אח"כ, ויש נוהגים לאכול דייסא בפת הואיל 
ואוכלין הפת אח"כ, אבל במס' סופרים אוסרו דאמרינן 
במס' סופרים (פ"ג) אין אוכלין אוכלין באוכלין, אא"כ 
היה אוכלן בבת אחת, ושמא ההיא דלא כשמואל: 
מודים הכמים ר"א בפופי של ברפהי שאין 
מברכין עליו עד שיתן לתוכו מים. תימה 
דאמרינן לקמן ד' דברים נאמרו בכוס של ברכה חי, 
ומלא. וי"ל דבעינן שיתנו חי לתוך הכוס ואח"כ 
ימזגנו אי נמי בעינן חי מן החבית. אי נמי, קאי אכוס 
עצמו, ומאי חי שלם כדאיתא במכות (ד' טז:) ריסק 
ט' נמלים ואחד חי וכו', אלמא דאותו חי היינו שלם, 
ה"נ בעינן שיהא הכוס שלם, בלא שבירה: 
למאי חזי. פי' ולמאי אשתני לעילויא, ומשני 
לקורילטי, וכן הלפה כרבנן. דײן, חי מבהכין 
עליו בורא פרי הגפן, דאמרינן (פספיס קק:) שתאן חי 
יצא: 
אין זורקין את האוכלים. בהני שלשה מודה 
שמואל, אין מעבירין כוס מלא על הפת, וגם אין 
חותכין עליו בשר חי, ואין זורקין את הפת אפילו לא 
ממאיס, וכן שאר אוכלין אסור לזרוק במידי דממאיס: 
ולא בימות הגשמים. אע"פ שבאגוזים אין האוכל 
נמאס בתוכו, מ"מ כשהן נופלים בטיט נמאסים, 
ומיהו עכשיו שדרכן לזרוק חטים בבית חתנים, צריך 
ליזהר שלא יזרקום אלא במקום נקי: 
ונאו מעיקרא גברא לא חזי. תימה, והלא טמא אינו 
אסור לברך, ובקונטרס פירש דבעלי 
אסורים בדברי תורה. וי"ל, דמיירי בטבילת 
גרים, ומפני אותה טבילה הצריכו לכל שאר טבילות 
לברך לאחר טבילה. וכן בנט"י שפעמים אדם בא 
מבית הכסא, ואין אדם ראוי לברך עד לאחר הנטילה, 
נהגו העם לברך כל שאר ברכת ידים לאחר נטילה: 
אין לנו אלא ארבעה דברים. ומיהו לא משמע 


בפת, וקתני דאף שאר אוכלים אסור לזורקן, 
אומרים התוספות, דבהני שלשה מודה אף 
שמואל דאמר דעושה אדם כל צורכו בפת, 
מודה הוא דאין מעבירין כופ מלא על הפת 
שמא ישפך עליו וימאס, וגם אין חותכין עליו 
בשר חי דבזיון הוא לפת, ואין זורקין את 
הפת משום בזיון, ואפילו אי לא ממאים 
בהכי, וכן שאר אוכלין אפור לזרוק במידי 
דממאים כדמסקינן בגמרא, ופליג שמואל רק 
גבי הא דקתני דאין סומכין את הקערה בפת, 
דהוא סבר דמותר. 


ולא בימות הגשמים: 
יקשו על הא דאמרינן דלא וורקים אגוזים בימות 
הגשמים ויתרצו. 
איתא בגמרא, דזורקין לפני חתן וכלה קליות 
ואגוזים בימות החמה ולא בימות 
הגשמים כיון שנמאסים, והוקשה להתוספות, 
אמאי אסור לזרוק אגוזים בימות הגשמים, 
אע"פ שבאגוזים אין האוכל נמאפ בתוכו 
מחמת שיש להם קליפה. ומיישבים, דמ"מ 
כשהן נופלים בטיט מתלכלכים ונמאסים 
מלהגביהן מהטיט, ואיכא הפסד אוכליןלנח, 
ומיהו עכשיו שדרכן לזרוק חטים בבית 
חתנים צריך ליזהר שלא יזרקום אלא 
במקום נקי כדי שלא יבואו לידי הפסד אוכלין. 


מעיקרא גברא לא חזי: 
יקשו על דברי הגמרא. 
איתא בגמרא, דטמא מברך על הטבילה לאחר 
טבילתו כיון דקודם טבילתו אינו יכול 
לברך, מקשים התוספות ותימה, מדוע אינו 
יכול לברך קודם טבילתו, והלא טמא אינו 
אפור לברך, ובקונטרם פירש דאינו יכול 
לברך קקדם טבילתו משום דפעלץ% קריין 
אפורים בדברי תורה??ל, ואם כן אתי שפיר 
שאינו יכול לברך עד לאחר הטבילה, דאף 
לברך אינו יכול עד שיטבוללל. ומיישבים 
התוספות באופן יאהרלל9ן ‏ ולי דמיירי 
בטבילת גרים, שקודם טבילה אינו יכול לברך 
אשר קידשנו במצוותיו וציונו, דהא עדיין גוי 
הוא ועל מה צווה, ומפני אותה טבילה של 
גרים שאינם יכולים לברך קודם טבילה 
הצריכו גם לכל שאר טבילות לברך לאחר 
מבילה: וכן בנמילת. ידים מברכים לאחר 
הנטילה כיון שפעמים אדם בא מבית הכפא 


הגפן על יין חי, מדוע ברכתו בורא פרי הגפן והלא אינו ראוי לשתיה, 
מבארים התוספות את קושיית הגמרא, פי', ולמאי אשתני יין חי לעילויא 
שמברכין עליו ברכה מיוחדת?', ומשני דחשוב הוא משום דראוי לקורייטי, 
דהיינו למין משקה שמערבין בו יין חי עם דברים אחרים בלא למוזגו במים. 
ואומרים התוספות, דכן הלכה כרבנן, דיין חי מברכין עליו בורא פרי הגפן, 
דאמרינן (פספיס קפ:) גבי ארבע כוסות בליל הסדר שאם שתאן יין חי יצא, אלמא 

דיין חי חשיב יין. 


ואין אדם ראוי לברך עד לאחר הנטילה, כיון דידיו טמאות, ואם כן חייב לברך 
לאחר הנטילה, ומחמת ברכה זו נהגו העם לברך את כל שאר ברכת ידים כגון 
נטילת ידים לאכילה, וכו' גם כן לאחר הנטילה. 


אין לנו אלא ארבעה דברים: 
יבארו דיש להחמיר בכל העשרה דבריס. 
בגמרא אמר רבי יוחנן שמתוך העשרה דברים שנאמרו בברייתא על כוס של 


ציונים והערות 


קנא. כגון שאין הקערה מלאה ואין חשש שישפך ממנה על הפת וימאס, או שהיא אינה מלאה בדבר 
נוזלי אלא בפירות וכדו'. ‏ קנב. הקשה המהרש"א, דכיון דאין הפת נמאסת מחמת הקערה מה 
הטעם דצריך לאכול אחר כך את הפת. קנג. כן הוא ברא"ש וז"ל, 'ואפשר דההיא דמסכת סופרים 
פליגא דשמואל וכו', ולשמואל שרי דהא לא ממאיס, ואנן קיי"ל כשמואל ולא ממאיס הפת שאכל 
בה דייסא, וראיתי גדולים שהיו אוכלין בכל פעם מעט מן הפת עם הדייסא' עכ"ל. | קנד. נא. 
קנה. ושני הדברים הנוספים הם, הדחה ושטיפה. קנו. בלע נמלה חיה הואיל ובריה שלימה היא 
אכילתה בכל שהוא, ולוקה חמש, שני לאוין הכתובין בשרץ סתם, ושלשה לאוין הכתובין בשרץ 


הארץ. | קנז. באו לאפוקי מפירש"י שפירש למאי חזי לשתיה, דאם כן גם אדרבי אליעזר תקשי 

דכיון דלא חזי לשתיה, אין ראוי לברך עליו כלל. | קנת. משנה ברורה קעא כא. קנט. רוב 

הטבילות בזמן היו משום בעלי קרי, שתיקן עזרא שיהיו אסורים בדברי תורה עד שיטבלו. 

קס. ואמנם כתבו התוספות בקושייתם שטמא מותר בדברי תורה, אך טמא בטומאת קרי בזמן תקנת 

עזרא היה אסור, ועיין בהערה הסמוכה מדוע לא ניחא לתוספות בתירוץ רש"י. | קסא. תוספות 

לא ניחא להו בפירוש רש"י כיון דרצו לתרץ אף למאי דקיי"ל האידנא כרבי יהודה בן בתירא (כנ.) 
דבטלוה לטבילת בעל קרי, ועיין רא"ש. 


ביאורי 


ברכה, אין אנו נוהגים אלא ד', הדחה, שטיפה, חי, ומלא, ומיהו לא משמע (כן) 
דפליג ר' יוחנן אההיא דקתני בברייתא דכוס של ברכה נותנו לימינו, כדאמרינן 
לקמן א"ר יוחנן, ראשונים שאלו על הדין שנאמר בברייתא דכוס של ברכה 
נותנו בימין, ושאלו מהו שתפייע יד שמאל ליד ימין, וקאמר דכיון דלא איפשט 


ברכות נא. - נא: 


התופפות נה 


וכו')ק", מכאן שהמברך על הכוס מלאה זוכה ונוחל נחלת שני עולמות. 


שמאל מהו שתסייע לימין: 
יבארו באיזה אופן מיירי שאלת הראשונים. 


להו אנן נעבד לחומרא, ולא תסייע שמאל 
לימין, משמע שכן היו נוהגים, אלמא לא 
פליג רבי קוחנן על עותנו בימין', ומלבר ד' 
דברים אית ליה נמי נותנו בימין, אומרים 
התוס' ומיהו, מדהאמוראים היו עושים 
עיטור ועיטוף כדקתני בסמוך דרב יהודה 
מעטרהו בתלמידים, ורב חסדא מעטר ליה 
בכוסות של יין, ורב פפא מעטף ויתיב, ורב 
אסי פריס סודרא על רישיה, משמע שהיו 
האמוראים מחמירים על עצמן והיו נזהרים 
בכולן, ולפיכך יש לנו להתמיר בכום של 
ברכה על כל העשרה דבריםללג. 


שטיפה חי ומלא: 
יביאו את דברי הירושלמי דיליף מפסוקים. 
בגמרא אמר רבי יוחנן דכוס של ברכה בעי 
ארבעה דברים בלבד, הדחה שטיפה 
חי ומלא, מביאים התוספות דבירושלמי דפוף 
פירקין מובא מהיכן ילפינן דבעינן שטיפה חי 
ומלא, דא"ר אחא שלשה דברים נאמרו בכופ 
של ברכה, שיהיה מלא, שיעשה לו עיטור, 
ושיהיה מודח, ושלשתן ילפינן מקראללי, 
זהו עיטור, שאם מעטרהו בכוסות מלאים 
נראה כשביעה, 'רצון', זהו מודח דכוס מודחת 
היא לרצון לשותהלל", ו'מלא' כמשמעוללי. 


שטיפה מבחוץ והדחה מבפנים: 
יבארו אימתי בעינן הדחה ושטיפה. 
איתא בגמרא, דהדחה ושטיפה, היינו שטיפת 
הכוס מבחוץ, והדחתה מבפנים, ופי' ר"י 
דהא דבעינן הדחה ושטיפה דוקא כשאין 
הכופ יפה, דהיינו שאינה נקיה כגון שיש בו 
שיורי כופות שנשאר שם מעט יין, אבל אם 
הוא כוס יפה בלאו הכי שפיר דמי ואין צריך 
הדחה ושטיפה, דלא בעינן הדחה ושטיפה 
אלא בכדי שיהא כום של ברכה יפה, ואם 
היא בלאו הכי יפה אין צורך בהדחה ושטיפה. 


זוכה לשני עולמות: 
יבארו את הדרשה מנין שהמברך על כוס מלא 
אהת18נחלת שני עולמות. 


בגמרא אמר רבי יוסי בר חנינא דהמברך על 

כוס מלא זוכה לנחלת שני עולמות, 
דהיינו עולם הזה ועולם הבא, מדכתיב 'ומלא 
ברכת ה' ים ודרום ירשה', ופי' הרב רבי יוסף 
ממרשוליי"א את הדרשה 'ומלא ברכת ה' ים 
ודרום: ירשה, פדהוה ליה למכפתב יםיודרום 
רש, וכתב. קרא ירשה, ההי יו"ד וה'א 


(כן) דפליג ר' יוחנן אההיא דנותנו לימינו, כדאמרי' 
לקמן א"ר יוחנן ראשונים שאלו מהו שתסייע שמאל 
לימין, משמע שכן היו נוהגים. ומיהו מדהאמוראים 
היו עושים עיטור ועיטוף, משמע שהיו מחמירים על 
עצמן והיו נזהרים בכולן, ולפיכך יש להחמיר בכוס 
של ברכה: 
שטיפה חי ומלא. ירושלמי דסוף פירקין, א"ר אחא 
שלשה דברים נאמרו בכוס של ברכה, מלא 
עיטור ומודח, ושלשתן מקרא נפתלי שבע רצון ומלא 
ברכת ה', שבע עיטור, רצון מודח, ומלא כמשמעו: 
שטיפה מבחוץ והדחה מבפנים. ופי' ר"י דוקא 
שאין הכוס יפה שיש בו שיורי כוסות, אבל 
אם הוא יפה בלאו, הכי שפיר דמי, דלא בעינן אלא 
שיהא כוס של ברכה יפה: 
וכה לשני עולמות. פיי הרב רבי יוסף 
ממרשיליי"א מדהוה ליה למכתב ים ודרום 
רש וכתב ירשה, הרי ה"ר ה"יא יתיתה, וביו"ד ה"א 
נבראו שני עולמות כדאמרינן בהתכלת, (מנסות ד' כט:) 
כי ביה ה' צור עולמים (אל תקרי צור אלא צר וכו'): 
שמאל מהו שתסייע לימין. בכוסות גדולות מיירי, 
או בראש חדש טבת שחל להיות בשבת שהוא 
בחנוכה, או בנישואין, וצריך להאריך בברכת המזון: 
נאו אין מסיחין על כום של ברכה. פירש"י שלא 
יסיח (דעת) המברך משנתנו לו כוס של 
ברכה, וה"ה המסובין שאין רשאין להסיח, דבעינן 
שיתכוין שומע ומשמיע, וגם אין להפסיק השומעים 
בשיחת חולין כמו שאין המברך רשאי להסיח, ואע"פ 
שאמר התם (פרק כפרb‏ דר"ס ד' נד:) שמע תשע תקיעות 
בתשע שעות ביום יצא, משמע שהשומע סח בינתים 
ואפילו הכי יצא, אך לכתחלה אין לעשות כן, ומיהו 
נראה דהיינו דוקא בשעה שהמברך שותק מעט בין 
ברכה לברכה, אבל בשעה שהוא מברך, אם היה 
מדבר אפילו בדיעבד לא יצא: 

והלכתא בכולהו יושב ומברך. לפי שברכת המזון 
דאורייתא החמירו בה להיות יושב ומברך, 
שהרי עשרה דברים נאמרו בו, מה שאין כן בשאר 
ברכות, והוא נוטריקון ואכלת ושבעת, שב עת וברכת 

לברכת המזון, מפי רבי משה אלברט: 

הדרן עלך שלשה שאכלו 


איתא בגמרא, אמר רבי חייא בר אבא אמר 
רבי יוחנן שאלו הראשונים האם מותר 
שיד שמאל תסיע ליד ימין בהחזקת כוס של 
ברכה, מבארים התוספות, דשאלת הראשונים 
בכוסות גדולות מיירי, שקשה להחזיקם ביד 
אחת בשעת ברכת המזון או דאיירי בראש 
חדש טבת שחל להיות בשבת שהוא 
בחנוכה שצריך לומר על הניסים רצה ויעלה 
ויבוא, | או בסעודת נישואין?לל, וצריך 
להאריך בברכת המזון וקשה להחזיק זמן רב 
אף כוס קטנה, ולכך קמיבעי ליה אם יכול 
לסייע בשמאלו להחזיק את הכוס. 


אין מסיחין על כוס של ברכה: 
לוכה בדבה? הגמרא: 
איתא בגמרא, דאין מסיחין על כוס של ברכה, 
ופירש"י דהיינו שלא יסיח (דעת) - שלא 
ידבר המברך מזמן שנתנו לו כום של ברכה, 
וה"ה המפובין שאין הם רשאין להפיח, 
דבעינן שיתכוין השומע לצאת, והמשמיע 
להוציא??, ולכן גם אין להפפיק השומעים 
בשיחת חולין, כמו שאין המברך רשאי 
להפיח כדאמרן??*, ואע"פ שאמר התם (פלק 
נתר? דר"ס ד' (ד:) דמי ששמע תשע תקיעות 
בתשע שעות ביום יצא, ואין צריך לשמוע בבת 
אחת, ואם כן משמע שיצא אף שהשומע פח 
בינתים, דלא מסתבר דאיירי דוקא כשהשומע 
שתק כל אותם תשע שעות, ואפילו הכי קתני 
שיצא, אך לכתחלה אין לעשות כן שידבר 
בשעת הברכה, ומיהו נראה דמה דאמרין 
דלכתחילה בעינן שלא ידבר בשעת הברכה, אך 
אם עבר ודיבר יצא, היינו דוקא בשעה 
שהמברך שותק מעט בין ברכה לברכה 
בברכת המזון?3, אזי אם בדיעבד דיבר אפ"ה 
יצא, אבל בשעה שהוא המזמן מברך אם היה 
השומע מדבר, אפילו בדיעבד לא יצא. 


והלכתא בכולהו יושב ומברך: 
יבארו הטעס דהצריכו לברך ברכת המזון בישיבה, 
דלא מצינו כן בשאר ברכות. 
מסקינן בגמרא, דבכל אופן שאכל, בין מהלך 
בין מעומד בין מיסב, מברך בישיבה, 
מבארים התוספות דהטעם דצריך לברך 
בישיבה, לפי שברכת המזון היא מדאורייתא 
לפיכך החמירו בה להיות יושב ומברך, מה 
שלא החמירו בשאר ברכות שאין צריך לברכן 
דוקא בישיבה?לי, שהרי עשרה דברים נאמרו 
בו מה שאין כן בשאר ברכות ?לד, אלמא ברכת 
המזון חמירא טפי, ומביאים התוספות רמז לכך 


יתירה, ובאותיות יו"ד ה"א נבראו שני עולמות, כדאמרינן בהתכלת (עסות ד' 
כט:) דילפינן דבשם יו"ד וה"א נבראו העולמות דכתיב 'כי ביה ה' צור עולמים', 
עולם הזה ברא באות ה' ועולם הבא באות ילל', (אל תקרי צור אלא צר 


דבעינן לברך ברכת המזון בישיבה, והוא נוטריקון ואכלת ושבעת וברכת, שב עת 
וברכת, כלומר שב בזמן שאתה מברך לברכת המזון, מפי רבי משה אלברט. 
הדרן עלך שלשה שאכלו. 


ציונים והערות 


קסב. כתב הרשב"א ונראה שאלו הארבעה דוקא מעכבין ולא האחרים, ורבי יוחנן לעיכובא קאמר, אבל 
מכל מקום לכתחילה ולמצוה מן המובחר בעינן כולהו, כדחזינן להו לרב יהודה ולרב חסדא דמעטרי ליה 
חד בתלמידי וחד בנטלי, וכן איתא בעוד ראשונים. קסג. דברים לג כג. קסד. ביאר השפתי חכמים 
דכתיב בהאי קרא 'ומלא ברכת ה', שמרמז על כוס שבו ברכת ה' על המזון שאכל. קסה. הופיף לבאר 
השפתי חכמים שכל אדם רצונו לשתותו, ואי לא הוי מודח מי שהוא איסטניס ירחק ממנו. קסו. על 
פי הפני משה ופירוש הגר"ח קנייבסקי. קסז. איתא התם במנחות, ואיני יודע אם העולם הבא ביו"ד 
והעולם הזה בה"י, או העולם הזה ביו"ד והעולם הבא בה"י, כשהוא אומר (נכלפיפ כ ד) 'אלה תולדות 
השמים והארץ בהבראם', אל תקרי בהבראם אלא בה"י בראם, הוי אומר העולם הזה בה"י, והעולם הבא 
ביו"ד. קסת. המוקף בסוגריים אינו לפנינו. | קסט. משמע מדברי התוספות דצריך להחזיק את הכוס 


של ברכה אף בזמן ברכת השבע ברכות, ולכן נזקק לעזרת יד שמאל. קע. בזמנם נהגו דהמזמן היה 
מברך לבדו בקול את ברכת המזון ומוציא את העונים. קעא. כן הוא בתוספות הרא"ש ובתוספות ר"י, 
ובתוספות רבינו פרץ, וצריך לומר דמה דכתבו התוספות וגם אין להפסיק השומעין, זהו המשך ההסבר 
מדוע השומעין אסורין לדבר, דכיון דבעינן דעת שומע ומשמיע, לכן כשם דהשומע אסור לדבר, כך גם 
המשמיע, ויש שביארו דצריך לגרוס 'פירש"י שלא יסיח דעת', (כמופיע לפנינו בסוגריים), והוא הדין 
שאין המסובין רשאים להסיח דעת, ולאחר מכן מוסיפים התוספות דגם אין להפסיק בשיחת חולין וכו', 
ואין משמע כן בתוספות ר"י בתוספות רא"ש ובתוספות רבינו פרץ. קעב. כבר ביארנו לעיל בהערה 
דבזמנם נהגו שהמזמן מוציא את המסובים בברכת המזון. קעג. כתב בשיטה מקובצת, דהטעם דבעינן 
ישיבה משום שיכוין לבו יותר דכתיב 'הכון לקראת אלהיך ישראל'. קעד. כמבואר בע"א. 


ביאורי 


ורבי יהושע היא דאמר איןמשגיחין בבת קול: 


יקשו מדברי רבי יהושע מתנור ויתרצו, ויקשו אמאי מברכינן על כוס של ברכה קודס 


ברכת המוון. 


איתא בגמרא, דאיבעית אימא הא דאיצטריך למימר דהלכה כבית הלל, אף דכבר 


יצאה בת קול דהלכה כמותם, הוא 
אליבא דרבי יהושע דאמר דאין משגיחין בבת 
קול. מקשים התוספות ואם תאמר, א"כ קשה 
הלכתא אהלכתא, דההיא דאמר רבי יהושע 
דאין משגיחין בבת קול אמר כן גבי תנור של 
עכנאי* וקי"ל כרבי יהושע בהא הרי דאין 
משגיחין בבת קול, ואילו הכא אמרינן דקי"ל 
כב"ה משום דיצאה בת קול דהלכה כוותיהו, 
ואם כן איכא סתירה הלכתא אהלכתא. וי"ל 
דדוקא התם קאמר רבי יהושע דאין משגיחין 
בבת קול, משום דהתם הבת קול היתה כנגד 
הרוב, דהיינו רַבְנָן שטמאו את אותו תנורב, 


1 


וכבר אמרה תורה 'אחרי רבים להטות' (פמות 
כנ), לפיכך אמר רבי יהושע לא בשמים היא, 
אבל ב"ה היו רבים ולפיכך אזלינן בתר בת 
קול דאמרה דהלכה כותיהו'. והוקשה 
להתוספות, ואע"פ שמייתי הא דאמר רבי 
יהושע דאין משגיחין בבת קול הכא, אע"ג 
דלא דמי בת קול דהתם דאמר רבי יהושע 
דלא בשמים היא, לבת קול דהכא, דשאני 
התם במחלוקת חכמים ורבי אליעזר דהבת 
קול היתה כנגד הרוב, אבל הכא הבת קול 
סייעה לבית הלל שהם רבים, ואם כן האיך 
אומרת הגמרא דאיצטריך לאשמועינן דהלכה 
כבית שמאי אף דיצאה בת קול דהלכה 
כמותם, זאת לרבי יהושע דס"ל דאין משגיחין 
בבת קול, והא אמרינן דבכאי גוונא אף רבי 
יהושע מודה דמשגיחין בבת קול. ומיישבים, 
דהאי תנא דברייתא סבר טפי מרבי יהושע, 
דהאי תנא אמר דאין משגיחין בבת קול 
ואע"פ שהרוב מפייע לבת קול, והואיל ובית 
שמאי מחדדי טפי מבית הלל יש לפסוק 
כמותם אף דבית הלל הם הרוב, ולכן איצטריך 
לאשמועינן דהלכה כבית הלל, ולא סגי בבת 
קול שסייעה להם. 

מקשים התוס' וא"ת, מ"ש דבקדוש והבדלה 

מברכין קודם על היין ולאחר מכן 
ברכת הקידוש, ואילו בברכת המזון אין 
מברכין על הכוס אלא עד לאחר שלש 
פרכות". ‏ ומישבש, ול דעיפ עברינן כן, 
דהיכי נעביד, אם נברך על היין קודם ברכת 
המזון, א"כ יהא ברכת המזון היפח הדעת 
בין ברכת היין לשתיה, דבשלמא בשאר 
ברכות שמברך אחר ברכת היין לא עקר 


ברכות נב. 


התוספות א 


והא דלא מברכינן על כוס של ברכה קודם ברכת המזון, משום דהוי היסח הדעת בין 


הברכה לשתיה. 
מניחו עד לאחר המזון: 


נבו ורבי יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת 

קול. ואם תאמר, א"כ קשה הלכתא 
אהלכתא, דההיא דרבי יהושע דתנור של עכנאי קי"ל 
כרבי יהושע, וקי"ל כב"ה. וי"ל, דדוקא התם קאמר 
דאין משגיחין בבת קול, דהבת קול היה כנגד הרוב, 
וכבר אמרה תורה אחרי רבים להטות (קמות כג), אבל 
ב"ה היו רבים. אע"פ שמייתי רבי יהושע הכא אע"ג 
דלא דמי, דשאני התם דהבת קול היה כנגד הרוב, 
האי תנא סבר טפי מרבי יהושע, דאמר אין משגיחין 
בבת קול אע"פ שהרוב מסייע לבת קול, הואיל וב"ש 
מחדדי טפי. וא"ת, מ"ש דבקדוש והבדלה מברכין 
קודם על היין, ובברכת המזון אין מברכין עד לאחר 
שלש ברכות. וי"ל, דהיכי נעביד, אם נברך קודם 
ברכת המזון, א"כ יהא ברכת המזון היסח הדעת, 
דבשלמא בשאר ברכות לא עקר נפשיה משתיה, 
דבקדוש היה רוצה לאכול, ובהבדלה היה רוצה 


מניחו עד לאחר המזון. הכא משמע שמותר לטעום 
קודם הבדלה. תימה, הא אמימר בת טוות 
(ע"פ דף קו.), פי' לן מעונה לפי שלא היה לו יין 
להבדיל עליו. וי"ל, דשאני אמימר שהיה סבור 
שיהיה לו כוס למחר, או מחמיר על עצמו היה, והכא 
שאני דקסבר ברכת המזון טעונה כוס, ולכך מניחו 
לברכת המזון: 
טעמו פגמו. פרשב"ם דוקא לקדוש ולהבדלה צריך 
שלא יהא פגום, אבל לשתות צריך לברך עליו 
אע"פ שהוא פגום, דאסור ליהנות מן העוה"ז בלא 
ברכה, וקדוש והבדלה נמי לא אמרן אלא במקום 
דאפשר, אבל אי אפשר מברך אפי' אפגום, ונותן 
לתוכו מים, כדאיתא בירושלמי, רבי יונה טעים אכסא 
ומתקן ליה, פי' לאחר ששתה ממנו הוסיף עליו כל 
שהוא מים או יין, והיה מברך עליו: 
גזרה שמא יטמאו משקין שבידים. אבל בתוך 
הסעודה ליכא למיחש, שהרי אדם מנגב ידיו 
יפה קודם אכילה, כדאמרי' האוכל בלא ניגוב ידים 


יקשו על דברי הברייתא. 
איתא בגמרא, מי שאין לו אלא כוס יין אחד 
במוצאי שבת, ואי יבדיל עליו עכשיו לא 
יהיה לו כוס לברכת המזון של סעודת הלילה, 
יבדיל לאחר ברכת המזון, אומרים התוספות 
דמהכא דאמרינן דישאיר את הכוס עד לאחר 
ברכת המזון, משמע שמותר לטעום קודם 
הבדלה, דאם לא כן האיך מניחו לאחר ברכת 
המזון, והלא אסור לו לאכול קודם הבדלה. 
מקשים התוספות ותימה, הא אמימר בת 
טוות (ע"פ דף קז.), פירוש דאמימר לן במוצאי 
שבת כשהוא מעונה לפי שלא היה לו יין 
להבדיל עליו ולא היה יכול לאכול בלילה, 
אלמא דאסור לאכול קודם הבדלה. ומיישבים 
וי"ל, דשאני אמימר שהיה פבור שיהיה לו 
כום יין למחר כדי להבדיל עליו, משום הכי 
המתין, או מחמיר על עצמו היה שהתענה 
למרות שהיה יכול לאכול, דהא לא היה לו 
אפשרות להבדיל עכשיו, ואולם הכא שאני, 
שיש לו כוס ויודע שלא יהיה לו יין למחר, 
עדיף שיאכל קודם שיבדיל ויברך ויבדיל על 
אותו הכוס, ממה שיבדיל על הכוס ויברך 
ברכת המזון בלא כוס", דקפבר ברכת המזון 
טעונה כופ, ולכך מניחו לברכת המזה'. 


טעמו פגמו: 
ידונר בדיני כוס פגום. 
איתא בגמרא, דהטועם מכוס של יין פגמו 
מלהיות כוס של ברכה, פירש רשב"ם 
דהיינו דוקא לקדוש ולהבדלה צריך שלא 
יהא פגום, ואם טעמו פגמו ואינו ראוי עוד 
לקידוש והבדלה, אבל אם רוצה סתם לשתות 
ממנו, צריך לברך עליו ואע"פ שהוא פגום, 
דהרי אפור ליהנות מן העוה"ז בלא ברכה. 
וקדוש והבדלה נמי לא אמרן דאין מקדשין 
ומבדילין על כוס פגום אלא במקום דאפשר, 
אבל אם אי אפשר לקדש או להבדיל על כוס 
שאינו פגום, מברך אפילו על אפגום, ונותן 
לתוכו מים כדי שיהיה הכוס מלא, כדאיתא 
בירושלמי רבי יונה מעים אכפא ומתקן ליה, 
פי' דלאחר ששתה ממנו הופיף עליו על 
הכוס כל שהוא מים או יין, ומתקנו בכך והיה 
מברך עליו, אלמא דאפשר לתקן כוס פגום. 


נפשיה משתיה, דבקדוש היה רוצה לאכול סעודת שבת לאחר הקידוש, 
ובהבדלה אף דאינו עומד לסעוד עתה אך היה רוצה לשתות, ואם כן אינו 
מסיח דעתו מלשתות בברכת החבדלה; אבל בברכת המזון מחמת שבירך ברכה 
שלאחר המזון עקר נפשיה משתיה כי כבר גמר סעודתו וסעד כל צורכו, ולכך 
אם יברך על היין קודם ברכת המזון הוי ברכת המזון היסח הדעת בין הברכה 
לשתיה. 

סיכום: הא דאמר רבי יהושע דאין משגיחין בבת קול, היינו דוקא כשהבת קול היא 
כנגד הרוב, והאי תנא דסבר דגס גבי מחלוקת בית שמאי ובית הלל לא משגיחינן בבת 
קול, סבר טפי מרבי יהושע, דאין משגיחין בבת קול גם כשמסייעת לרוב. 


גזרה שמא יטמאו משקין שבידים: 

יבארו אמאי בתוך הסעודה אין לחוש. 

איתא בגמרא, דטעמייהו דבית הלל דנוטלין ידים לאחר שמברכין על הכוס, 
מחשש שמא יטמאו המים שעל ידיו מהמים שאחורי הכוס', ויחזרו ויטמאו 

את ידיו, ונמצא שאוכל בידים טמאות, ומבארים התוספות דחשש זה אינו אלא 

אם נוטל ידיו אחר שמברך על הכוס וקודם הסעודה, אבל בשעת אכילתו בתוך 

הפעודה ליכא למיחש שלא ינגב ידיו לאחר הנטילה וישארו ידיו רטובות, 

ויטמאו המשקים שעל ידיו ויחזרו ויטמאו את ידיו ונמצא אוכל בידים טמאות, 

שהרי אדם מנגב ידיו יפה קודם אכילה, כדאמרי" האוכל פת בלא ניגוב ידים 


ציונים והערות 


א. נחלקו רבי אליעזר ורבי יהושע בתנור שעשוי חוליות חוליות וביניהם נתן טיט לחברם יחד, לרבי 
אליעזר אם נגע שרץ בתנור זה טהור, כיון שהחוליות מחוברות על ידי טיט שלא נצרף בכבשן אלא 
כלי אדמה שלא מקבל טומאה, וחכמים מטמאים את התנור כדין כלי חרס, כיון שהחוליות עצמן של 
חרס הן, אף על פי שאינן מחוברות אלא על ידי חול, ויצאה בת קול מן השמים ואמרה דהלכה כרבי 
אליעזר, ואמר רבי יהושע דאין משגיחין בבת קול, ונקרא תנורו של עכנאי על שם נחש שדרכו לעשות 
בעגולה להכניס זנבו אצל פיו, וכן הקיפוהו חכמים לרבי אליעזר הלכות שהוכיחו מהם שהלכה כמותם. 
ב. עיין הערה קודמת. ג. כתב התוספות הרא"ש, דהאי דאיצטריך בת קול אף דבית הלל היו רוב, 


משום דבית שמאי הוו מחדדי טפי, ובת קול דר' אליעזר לא באה אלא לכבודו דר' אליעזר ולסתור 
הפסוק ד'אחרי רבים להטות', ולפיכך לא אזלינן אחריה, וכן כתבו התוספות בעירובין ו: ד"ה כאן. 
ד. הקשה המהרש"א על קושיית התוספות, דאע"ג דהני טעמי דבית הלל שהיין גורם והני תדירן לא 
שייך לגבי ברכת המזון. ותירץ דמכל מקום הני טעמי דבית שמאי שהיום גורם ליין וכבר קדש כוי, 
לא שייכי נמי כל כך גבי ברכת המזון, ואם כן יש לנו לנהוג כבית שמאי. ה. כן מבואר בתוספות 
הרא"ש. | ו. ובתוספות ר"י ובתוספות הרא"ש הביאו שרבי נסים גאון תירץ דאיירי הכא שהיה 
יושב ואוכל מבעוד יום וחשכה לו ולא אכל משחשיכה, ועיין מה שהקשו על תירוצו. | ז. לבית 


ב ביאורי 


כאילו אוכל לחם טמא וכו'", אבל בשתיה אין אדם מדקדק לנגב ידיו כל כך 
קודם ששותה, ולכן יש לחוש שיהיו ידיו רטובות. 


תכף לנטילת ידים סעודה: 


ברכות נב. - נב: 


התוספות 


קודם מזיגת הכוס או לאחריו, דסברי בית הלל דמוזגין את הכוס ואחר נוטלין 
ידים, ואמרינן דבר אחר טעמיה דבית הלל הוא משום דתכף לנטילת ידים סעודה, 
שההיא דבר אחר אינו צריך למעם ראשון דסברי בית הלל דמותר להשתמש 
בכלי שאחוריו נטמאו במשקין, וחיישינן שמא יטמאו המים שעל ידיו מאחורי 


יבארו אמאי לא קתני לה לעיל. 
איתא בגמרא טעם נוסף לכך שבית הלל 
סוברים דקודם מברכים על הכוס ואחר 
כך נוטלים ידים, משום דתכף לנטילת ידים 
סעודה, דהיינו שצריך להסמיך את הסעודה 
לנטילת ידים ככל האפשר, והאי דלא חשיב 
ליה: לעאל .בפי כ"מ (לף מכ) בההי אידך 
תכיפות דקתני התם, כגון תיכף לסמיכה 
שחיטה, דבעינן לשחוט את הקרבן סמוך 
לסמיכה וכו'", זאת משום דהדין דתכף 
לנטילת ידים ברכה דין ידוע הוא, דשנויה 
[בברייתא'] (במשנה), ולכך לא חש 
למתנייה'*: 
דבר אחר אין נטילת ידים לחולין מן התורה 
וכו': 
יבארו את דברי הגמרא. 
איתא בגמרא, אמרו בית הלל לבית שמאי, 
דעדיף להניח את המפה על הכסת 
מלהניח על גבי השולחן, אף דיש לחוש 
שיטמאו ידיו, כיון דעל גבי השולחן יש לחוש 
שיטמא האוכל, ויותר יש לחוש לטומאת 
האוכל מלטומאת הידים, דלא מצאנו נטילת 
ידים לחולין מן התורה, ואילו טומאת אוכלין 
מצאנו בתורה. אומרים התוספות, יש ספרים 
שכתוב בהן דהכי קאמרי להו [בית הלל 
לבית שמאי:] (ב"ש לבית הלל), אפילו 
לדידכו דאמריתו דאפור להשתמש בשלחן 
שהוא שני לטומאה וזאת משום אוכלי 
תרומה, וכיוון דאסור להשתמש בו אין חשש 
שתטמא המפה מהשולחן, הא עדיפא, כלומר 
החשש שתטמא המפה מהשולחן ותטמא את 
האוכלין הוא חמור יותר מהחשש שתטמא 
המפה מהכסת ותטמא את ידיו, משום דאין 
נטילת ידים לחולין מן התורה, ומוטב 
שיטמאו ידים דלית להו עיקר מדאורייתא, וכו' 
ואל יטמאו אוכלים דאית להו עיקר 
מדאורייתא וכו'. ודוחים התוספות גירסא זו, 


וכו', אבל בשתיה אין אדם מדקדק לנגב ידיו כל כך: 
ונבו תכף לנטילת ידים פעודה. והאי דלא חשיב 
ליה לעיל בפ' כ"מ (לף מנ.) בהדי אידך 

תכיפות, משום דשנויה במשנה לא חש למתנייה: 
דבר אחר אין נטילת ידים לחולין מן התורה 
וכו'. יש ספרים שכתוב בהן הכי קאמרי להו 

ב"ש לבית הלל, אפילו לדידכו דאמריתו אסור 
להשתמש בשלחן שני משום אוכלי תרומה, הא 
עדיפא, דאין נטילת ידים לחולין מן התורה, מוטב 
וכו' ואל יטמא וכו'. ול"נ, דהא קאמרי ב"ש דאסור 
להשתמש בשלחן שני, ודוחק לומר כמו שפירש 
רש"י שמא במקרה בעלמא ישתמש, אלא נראה 
כספרים שכתוב בהן מאי דבר אחר, הכי קאמרי להו 
ב"ה<לבייש, וכית מ"שי גפי אוכלין ההיישונן, ומיש 
גבי ידים דלא חיישינן וכו', והשתא לא הוי האי דבר 
אחר כי ההיא דלעיל שאינו צריך לטעם ראשון, אבל 
הכא האי ד"א לא בא אלא לפרש טעמא דב"ה 

קאמר, וליישב דבריהם: 
פירורין דלנת בהו פזית מותר לאבדן ביד. מיהו 
קשה לעניותא, כדאמרינן בפרק כל הבשר 
(דף קס:): 

בפוליה פירקין הלכה כב"ה 7בר ימהא. וא"ת, 
והא בההוא דיחזור למקומו ויברך משמע 

דהלכה כב"ש לקמן (לף גג:) בשמעתין, מדעבדי 
אמוראי בתרייהו. י"ל, דלא חשיב לה משום דהתם 
אפי' ב"ה מודו לב"ש, אלא שלא הטריחוהו לכך: 
נהגו העם כב"ה אליבא דרבי יהודה. תימה, דאנן 
אפילו לכתחלה נוהגין כן, ובפרק הדר (דף סנ:) 
אומר נהגו אורויי לא מורינן, ואי עבד הכי לא 
מהדרינן ליה. וי"ל, דהתם איכא אמוראי דפליגי, חד 


הכוס, אלא מוסיף טעם נוסף והוא, דתיכף 
לנטילת ידים סעודה, אבל הכא האי 'דבר 
אחר' לא בא אלא לפרש טעמא דב"ה 
קאמר, דחוששים שיטמאו האוכלין ואין 
חוששין שיטמאו הידים, ובא ליישב דבריהם 
דיש לחוש יותר לטומאת אוכלין שיש להם 
עיקר מן התורה, מלטומאת ידים שאין לה 
עיקר מן התורה. 


פירורין דלית בהו כזית מותר לאבדן ביד: 
איתא בגמרא, אמר רבי יוחנן פירורין שאין 
בהם כזית מותר לאבדן ביד, אומרים 
התוספות דאמנם מן הדין מותר לאבדן ביד, 
אך מיהו אם מאבדן ביד קשה לו לעניותא, 

כדאמרינן בפרק כל הבשר (לף קס:)". 


בכוליה פירקין הלכה כב"ה לבר מהא: 
יקשו על דברי רבי יוסי בר חנינא אמר רב הונא 
ויתרצו. 
בגמרא אמר רבי יוסי בר חנינא אמר רב הונא, 
דבכל המחלוקות בפירקין הלכה כבית 
הלל, מלבד במחלוקת זו דהלכה כבית שמאי 
שמותר להשתמש בשמש עם הארץ, מקשים 
התוספות וא"ת, והא בההוא מחלוקת בית 
שמאי ובית הלל גבי מי שאכל ושכח ולא 
בירך, דבית שמאי אומרים יחזור למקומו 
זיפרך, וכית הלל אומרים *ברך במקומו, 
משמע דהלכה כבית שמאי דיחזור למקומו 
ױבוך כדאיתא לקמן (זף ג) בשמעתין, 
מדעבדי אמוראים בתרייהו דבית שמאי, 
היינו דעשו כדעת ב"ש וחזרו למקומן לברך, 
אלמא הלכה כוותיהו אף בהא ולא רק בהאם 
מותר להשתמש בשמש ע"הל'. ומיישבים וי"ל, 
דלא חשיב לה להא פלוגתא דהלכה כבית 
שמאי משום דהתם אפ" בית הלל מודו 
לבית שמאי דלכתחילה ראוי לחזור ולברך 
אלא שלא הטריחוהו לכך, ולכן אותם 
אמוראים החמירו על עצמם וחזרו לברך, אך 


ול"נ - ולא נראה, דהא קאמרי ב"ש דאפור להשתמש בשלחן שני, ואם כן אין 
חשש שתטמא המפה מחמת השולחן, ודוחק לומר כמו שפירש רש"י דאף 
דאסור לשיטתם להשתמש בשולחן שני, אך שמא במקרה בעלמא ישתמש 
בשולחן שני ואז תטמא המפה מחמת השולחן, אלא נראה כספרים שכך כתוב 
בהן, דבר אחר אין נטילת ידים מן התורה, ושואלת הגמרא מאי דבר אחר, 
ומשני דהכי קאמרי להו בית הלל לבית שמאי, וכי תימא מאי שנא גבי אוכלין 
דחיישינן שיטמאו המשקים שבמפה מחמת השולחן ויחזרו ויטמאו את האוכלין, 
ולכך אמרינן שלא יניח את המפה על השולחן אלא על הכסת, ומאי שנא גבי 
ידים דלא חיישינן, דאם יניח את המפה על הכסת יטמאו המשקין שבמפה 
מהכסת ויחזרו ויטמאו את הידים וכו', היינו משום דאין לידים עיקר טומאה מן 
התורה, דהרי אין דין נטילת ידים מן התורה", ולכן חיישינן טפי לטומאת אוכלין 
מלטומאת ידים", והשתא לא הוי האי 'דבר אחר' פירוש חדש למחלוקת בית 
שמאי ובית הלל, כי ההיא 'דבר אחר' דלעיל גבי הפלוגתא האם נוטלין ידים 


אין זה ראיה דהלכה כבית שמאי דאמרי דחייב לחזור ולברך. 


נהגו העם כב"ה אליבא דרבי יהודה: 
יקשו על דברי הגמרא. 
איתא בגמרא, דנהגו העם כבית הלל ואליבא דרבי יהודה, שמברכים על הבשמים 
ואחר כך על המאור, מקשים התוספות ותימה, דאנן אפילו לכתחלה 
נוהגין כן לברך על הבשמים ואחר כך על המאור, וקשה דכשנאמר לשון נהגו' 
אין עושים כן לכתחילה, דבפרק הדר (לף פנ:") אומר דהיכא דקתני נהגו הדין 
הוא דאורויי לא מורינן לעשות כן, ואולם אי עבד הכי לא מהדרינן ליה, כלומר 
לא מוחים בהם", ומדוע אנו נוהגים כן לכתחילה, למרות שנאמר כאן לשון 
נהגו' שמשמעותו בדיעבד. ומיישבים וי"ל, דהיכא דקתני סתם נהגו, עבדינן הכי 
אפילו לכתחילה, והא דהתם אמרינן דהיכא דקתני נהגו לא עבדינן כן לכתחילה, 
דוקא התם אמרינן הכי, כיון דאיכא אמוראי דפליגי התם וחד אמר דכן הלכה, 


ציונים והערות 


הלל מותר להשתמש בכוס שאחוריו טמאים ותוכו טהור כדאיתא בסמוך. ח. סוטה ד: ומבואר שם 
ברש"י דדבר מאוס הוא לאכול בידים רטובות, ודבר מאוס נחשב כטומאה כפי שמוכיחה שם הגמרא. 
ט. עוד קתני התם תכף לגאולה תפילה, תכף לנטילת ידים ברכה, ואמר אביי דאף תכף לתלמידי 
חכמים ברכה. י.גליון, וכן איתא בתוספות הרא"ש, וכתב הצל"ח דכן קתני בתוספתא בפרקין (פ"ס 
סכ"ו), וכתב דכן נראה להגיה גם בתוספות דשנוי בתוספתא. יא. והקשו האחרונים דתיכף לסמיכה 
שחיטה קתני במשנה במנחות צג. ואפילו הכי קתני לה, וכתב הצל"ח לתרץ דאולי כוונת התוספות 
דתכף לנטילת ידים סעודה שנוי הוא במכילתין בתוספתא, מה שאין כן תכף לסמיכה הוא בסדר 
קדשים, ועיין ילקוט מפרשים עוז והדר. יב. גליון, הגר"י לנדא ורש"ש. יג. מן התורה לא מצינו 


חילוק בין טומאת ידים לטומאת כל גופו, ומדאורייתא היכא דגופו טהור אף ידיו טהורות, ורבנן גזרו 
טומאה לידים ותיקנו נטילת ידים. ‏ יד. דהרי לבית הלל מותר לאכול על שולחן שהוא שני. 
טו. שהיה אדם שהמלאך הממונה על העניות רצה ללוכדו לעשותו עני, ולא יכל לו מחמת שהקפיד 
שלא להשאיר פירורים במקום שדורכים שם בני אדם. | טז. קתני התם דתלמיד אחד שכח וחזר 
לברך כבית שמאי ומצא ארנק מלא זהב, ורבה בר בר חנה הלך בשיירה ושכח לברך וחזר למקומו. 
יז. לפנינו אינו, ונמצא בתענית כו: יח. פליגי התם רבי מאיר ורבי יהודה, דלרבי מאיר נושאים 
כפים במנחה ונעילה של יום הכיפורים (וכן בזמנם בתעניות ובמעמדות שהיו מתפללים בהם מנחה 
ונעילה), ולרבי יהודה אין נשיאת כפים במנחה ונעילה, וקתני התם דרב אמר הלכה כרבי מאיר, ורבא 


ביאורי 


וחד אמר נהגו, והוה פירוש דבריו דמאן דאמר הלכה, דכן הלכה לכתחלה 
ומורינן הכי לנהוג, ואם כן 'נהגו' דקאמר אידך מאן דאמר על כורחך הוי 
דיעבד, דאם לא כן במאי פליג על מאן דאמר הלכה, אבל הכא דאין מאן דאמר 
שאומר הלכה, יכול להיות דנהגו היינו לכתחילה, דאין כאן אלא מאן דאמר 


ברכות נב: - נג: 


התופפות ג 


על אש של נכרי שעכשיו היא נמצאת ביד נכרי, מה שאין כן נכרי שהדליק 

מישראל הרי האש של ישראל היא, וכן ישראל שהדליק מנכרי הרי האש ביד 

ישראל היא עתה, ובהא לא גזרו. אומרים התוס' והכי קיימא לן להלכה דנכרי 
מנכרי אין מברכין עליו, וישראל מנכרי או נכרי מישראל מברכין עליו. 


נהגו גרידא, ולפיכך נוהגים כן אף לכתחילה. 


בברא כ"ע ל"פ: 

יבארו אמאי עדיף לבית הלל לומר יבוראי. 

איתא בגמרא, דלשון 'ברא' לכולי עלמא הוי 
לשון עבר, וכי פליגי ב'בורא', דבית 

הלל סברי שאף בלשון 'בורא' יש במשמעותה 

שברא בעבר, מקשים התוספות וא"ת, הואיל 

ולא פליגי בלשון ברא ולכולי עלמא הוי לשון 

עבר, אמאי אמרו בית הלל שאומר בורא. 

ומיישבים, וי"ל דלשון קרא עדיף, ובקרא 

דמייתי הש"ס בסמוך כתיב 'בוראי'". 


וכי תימא הך איסורא אזל ליח: 
יבארו אמאי לא פויך אי הכ נכה? מנפרי נמפ. 
בברייתא קתני, ישראל שהדליק אש מנכרי 
במוצאי שבת, אפשר לברך על אותה 
האש ברכת 'בורא מאורי האש'. אבל אם נכרי 
הדליק אש מנכרי אחר אין מברכין עליה. 
ופריך בגמרא, דמאי שנא נכרי מנכרי דאין 
מברכין משום דזוהי אש שלא שבתה בשבת, 
אם כן גם כשישראל הדליק מנכרי יש לנו 
לאסור מהאי טעמא. ומשני, דמשום הכי 
ישראל מנכרי שרי ולא חשיב זה כאור שלא 
שבת, היות והאש כל הזמן מתחלפת והאור 
שמברך עליו עכשיו לא זהו האור שלא שבת. 
ופריך מדתניא המוציא שלהבת בשבת לרשות 
הרבים חייב, ואי נימא שהאש כל הזמן 
מתחלפת אמאי חייב, הרי לא הניח ברשות 
הרבים את אותה האש שהוא עקר מרשות 
היחיד שהרי נתחלפה כבר האש. 
אומרים התוספות, דהוה מצי לאקשויי על זה 


אמר הלכה, והוה פירוש הלכה לכתחלה ומורינן הכי, 
א"כ נהגו דקאמר אידך הוי דיעבד, אבל הכא יכול 
להיות, דאין כאן אלא נהגו גרידא: 
בברא כ"ע 7"פ. וא"ת, הואיל ול"פ בלשון ברא, 
אמאי אמר בורא. וי"ל, דלשון קרא עדיף: 
וג!וכי תימא הך איפורא אזל ליה. ה"מ לאקשויי 

אי הכי נכרי מנכרי נמי, אלא עדיפא מיניה 
פריך דה"מ לשנויי כדמשני בסמוך: 
גזירה משום נכרי ראשון פפפרי ראשון משום 
עמוד ראשון וכו'. חדא גזרה היא דגזרו 
חכמים כל אש נכרי שביד הנכרי דאי לא הא לא 
קיימא הא, אבל נכרי שהדליק מישראל וישראל 
מנכרי מברכין עליו, והכי קיימא לן: 
הא דאיכא אדם חשוב. אם כן משום כבודו של 
חשוב ולא לאורה, כך פרש"י. ור"ח פירש 
איפכא, באדם חשוב לאורה, ובדליכא אדם חשוב 
עשוי לכבוד בית הכנסת: 
אין מברכין עליו. פירש"י מיהו מברכין עליו ברוך 
שברא שמן ערב. והא דאמר לעיל בכיצד מברכין 
(ד' מג.) האי משחא כבישא מברכין עליו בורא עצי 
בשמים, היינו בבא להריח ולא מיירי בתוך הסעודה: 
ג באכילה מרובה. ד' מילין, כך פירש"י. ולי 
נראה דזה מועט יותר מאכילה מועטת, 
אלא נראה לפרש איפכא, אכילה מרובה כל זמן 
שהוא צמא דאין שם קצבה, אבל מועט ד' מילין: 
והייתם קדושים אלו מים אחרונים. דוקא להם 


הא דאיכא אדם חשוב: 
יבארו תירוצ הגמרא. - 
אמרינן בגמרא, תני חדא אור של בית הכנסת 
מברכין עליו, ותניא אידך אין מברכין 
עליו, ומשני לא קשיא, הא דאיכא אדם חשוב 
בבית הכנסת והא דליכא אדם חשוב. והיינו, 
דאם יש אדם חשוב אם כן משום כבודו של 
האדם החשוב הדליקו את האור ולא עשויה 
לאורה, ולכך אין מברכין עליו, דכלל הוא 
דאין מברכין אלא על אש העשויה לאור. אבל 
כשאין אדם חשוב הרי הוא עשוי להאיר 
ושפיר מברכין עליו. כך פרש"י. 
ואמרים התוספות, ורבינו חננאל פירש 
איפכא, דבאיכא אדם חשוב האש 
עשויה לאורה, היינו להאיר לאותו אדם חשוב, 
ובדליכא אדם חשוב עשוי האור לכבוד בית 
הכנפת ולא כדי להאיר ואין מברכין עליו. 


אין מברכין עליו: 

יבארו דין ברכת שמן בעל ריח טוב. 

רב הונא אומר, שמן העשוי להעביר את 

הזוהמא שהוא מבושם בבשמים, אין 

מברכין עליו. ופירש"י דהיינו שאין מברכין 

עליו 'בורא עצי בשמים', מיהו מברכין עליו 
'ברוך שברא שמן ערבילי. 

והוקשה להתוספות, והא דאמרינן לעיל בפרק 
כיצד מברכין (' מג) האי משחא 

כבישא, כלומר שמן שכבשו בו בשמים והוא 

מריח ריח טוב, מברכין עליו בורא עצי 

בשמים, ומאי שנא שמן הבא להעביר את 

הזוהמא דאין מברכין עליו 'בורא עצי בשמים' 


דתירצה הגמרא דישראל מנכרי שרי 
משום דהאש מתחלפת, אי הכי נכרי מנכרי נמי יהא שרי, שהרי האש התחלפה, 
ולא זוהי האש שלא שבתה. אלא דמשום הכי לא פריך הכי משום דעדיפא 
מיניה פריך, כלומר, שהקושיא שמקשה הגמרא ממוציא שלהבת בשבת היא 
קושיא אלימא טפי, וזאת משום דעל הקושיא 'אי הכי נכרי מנכרי נמי' הוה מצי 
לשנויי כדמשני בסמוך בגמרא דאף דמעיקר הדין שרי כיון שנתחלפה האש, 
מכל מקום גזרו חכמים שלא יברך על אש זו, גזירה שמא יברך על האש של 

הנכרי הראשון מיד בצאת השבת קודם שתספיק האש להתחלף?. 


גזירה משום נכרי ראשון ונכרי ראשון משום עמוד ראשון וכו': 

יבארו תירוצ הגמרא. 

בגמרא מפרש דמשום הכי נכרי שהדליק אש מנכרי אחר אין מברכין על אותו 
האש, גזירה שמא יבוא לברך על האש של הנכרי הראשון מיד במוצאי 

שבת כאשר לא הספיקה האש להתחלף. 

והוקשה להתוספות, דהא גזירה לגזירה היא, דגזרינן שלא יברך על האש של 
הנכרי השני אטו האש של הנכרי הראשון, והרי גם האש של הנכרי 

הראשון אינה אסורה כי אם משום גזירה שמא יברך עליה מיד בצאת השבת, 

והא כלל הוא דאין גוזרים גזירה לגזירה. ומיישבים, חדא גזרה היא, דגזרו 

חכמים על כל אש שבא מנכרי שביד הנכרי שאין מברכין עליה, ובכלל זה בין 

נכרי ראשון ובין נכרי שני, והטעם שגזרו כן משום דאי לא הא לא קיימא הא, 

כלומר, שאם לא נגזור גם על נכרי שני לא תתקיים הגזירה גם על הנכרי הראשון, 

לכך גזרו חכמים על כל אש של נכרי שביד הנכרי. אבל נכרי שהדליק אש 

מישראל וכן ישראל שהדליק אש מנכרי מברכין עליו, כיון שהגזירה היתה רק 


והלא גם הוא מבושם בבשמים, ומיישבים, 
דהתם בפרק כיצד מברכין היינו בבא להריח את השמן, ולא מיירי שהשמן בא 
בתוך הסעודה כדי להעביר את הזוהמאלג. 


באכילה מרובה: 
יבארו מה הוא שעור עיכול באכילה מרובה ואכילת מועטת. 
במשנה תנן, שאפשר לברך ברכת המזון עד כדי שיעור עיכול. ומפרש ריש לקיש, 
דהיינו כל זמן שהוא צמא מחמת אכילתו. ופריך בגמרא, והאמר ריש 
לקיש שהזמן שאפשר לברך הוא כדי הילוך ד' מילין. ומשני כאן באכילה מרובה 
כאן באכילה מועטת. והיינו, דאם אכל אכילה מרובה שיעורו כדי הילוך ד' מילין, 
ובאכילה מועטת השיעור כדי שיצמא מחמת אכילתו. כך פירש"י. 
ומקשים התוספות, [ולא:5:] (ולי) נראה פירושו, דהלא שיעור זה של ד' מילין הוא 
מועט יותר משיעור של כדי שיצמא דהוא השיעור של אכילה מועטת, 
והאיך יתכן ששיעור עיכול של אכילה מרובה הוא פחות משל אכילה מועטת. 
ומשום קושיא זו חולקים התוס' על רש"י ואומרים, אלא נראה לפרש איפכא, 
דבאכילה מרובה השיעור הוא כל זמן שהוא צמא, דאין שם קצבה 
דאפילו יותר מהילוך ד' מילין, כל זמן שהוא עדיין צמא מחמת אכילתו יכול 
הוא לברך, אבל אכילה מועטת שיעורה כדי הילוך ד' מילין. 


והייתם קדושים אלו מים אחרונים: 

יבארו האס בדור שלנו יש חיוב ליטול מים אחרוניס. 

בברייתא דריש מקרא ד'והייתם קדושים' שהוא מרמז שצריך ליטול ידים קודם 
ברכת המזון. 


ציונים והערות 


אמר נהגו העם כרבי מאיר. 
כ. אבל בישראל שהדליק מנכרי אין לגזור כן, וכמו שיבואר בתוספות בדיבור הבא. 


יט. דכתיב, יוצר אור ובורא חשך', וכן כתיב יוצר הרים ובורא רוחי. 
כא. הוא 
הברכה שמברכין על שמן בעל ריח טוב, וכמו שמפורש לעיל (מג.), והתוספות מיירי כשבא השמן 
להעביר את הזוהמא, אבל אם בא להריח ממנו, מברכין עליו בורא עצי בשמים וכמו שכתבו התוספות 


בסמוך. והסברא בזה נראה, דכאשר בא השמן להריח הרי עיקר מטרת השמן הוא הריח שבו, ולכך 
מברכין עליו ברכת הריח, אבל כאשר הוא בא להעביר את הזוהמא הרי יש מטרה גם בשמן עצמו, 
שהרי השמן סך את הידים ומעביר את זוהמתן, ולכך מברכין עליו 'בורא שמן ערב'. 


כב. וראה 


בהערה הקודמת הסברא לחילוק זה. | כג. גליון. 


: ביאורי 


אומרים התוספות, דחיוב זה של מים אחרונים 

הוא דוקא להם - לדורות של התנאים 
והתלמוד שהיו רגילין לימול ידיהם אחר 
הפעודה מפני מלח פדומית שהיה מצוי 
ביניהם והוא מסמא את העינים?י, וחוששים 
שמא המלח שהיה לו בסעודתו היה מלח זה, 
והרי ידיו מלוכלכות בו וכאשר יגע בעיניו 
יכולים הם להסתמא?", אבל אנו שאין מלח 


ברכות נג: 


שהיו רגילין ליטול ידיהם אחר הסעודה מפני מלח 

סדומית, אבל אנו שאין מלח סדומית מצוי בינינו 

ואין אנו רגילין ליטול אחר הסעודה אין הנטילה 

מעכבת עלינו לברך. ומיהו אנשים מעונגים הרגילין 

ליטול ידיהן אחר הסעודה, ודאי להם מעכבת 

הנטילה לברך ברכת המזון וצריכים ליטול את ידיהם 
קודם בהמ"ז: 


התופפות 


פדומית מצוי בינינו, ואין אנו רגילין לימול 
אחר הפעודה, אין הנטילה מעכבת עלינו 
מלברך ברהמ"זל. 

ומיהו אנשים מעונגים הרנילין לימו* ידיהן 
אחר הפעודה, ודאי להם מעכבת 

הנטילה לברך ברכת המזון, וצריפים לימול 
את ידיהם קודם ברכת המזון?'. 

הדרן עלך אלו דברים 


הדרן עלך אלו דברים 


ציונים והערות 


כד. וכראיתא בחולין (קס:) מפני מה אמרו מים אחרונים חובה, שמלח סדומית יש שמסמא את 
העינים. | כה. ומשום כך היה דרכן לישול ידיהם אחר הסעודה, וכיון שכך היה דרכן לנקות 
הידים בסוף הסעודה, ממילא אם אתו מנקה זהו פגם בכבוד הברכה. | פוה כנראה הסברא בזה, 
דכיון שהיה דרכן להקפיד לנקות ידיהם בסוף הסעודה, אם כן כל זמן שלא ניקו ידיהן נחשבות 
הן 'מזוהמות' ואין זה דרך כבוד לברך לפני הקב"ה בידים מזוהמות. מה שאין כן בדורות אלו 
שאין מקפידין לנקות הידים לפי שאין מלח סדומית מצוי בינינו, אזי אף כשלא מנקה ידיו בסוף 
הפעודה לא חשיבי ידיו ידים מזוהמות'. ועיין במשנה ברורה (פ" קפ מיק כ שכתב שרעת הגר"א 


בביאורו דעריך ליטול גם האידנא, [דטעם מלח סדומית שייך גם עתה]. וכן כתב המגן אברהם 

(פ"ק + בשם המקובלים דכל אדם יזהר במים אחרונים, וכן החמיר בים של שלמה םס פיי 6, וכן 

כתב הברכי יוסף (פ"ק 0 פז. וכנ"ל בהערה הקודמת, דכיון שדרכן להקפיד על לכלוך המאכל, 

חשיבי ידיהן ידים מזוהמות' ואין זה דרך כבוד לברך כך לפני הקב"ה. וכנראה הסברא בזה, כי 

ענין הניקיון בברכה הוא שלא יהיו מצוות בזויות עלינו, ולכן צריכין אנו לנהוג בנקיון לפי הסדר 

ודרך הניקיון הנהוג אצלנו, ומי שתמיד דרכו להקפיד על נקיונו ביותר יש לו גם בשעת הברכה 
להקפיד יותר. 


אוצר החכמה 


ביאורי 


הרואה וכו אומר ברוך שעשה נסים לאבותינו וכו 

יבארו דיני ברכות הראיה. 

במשנה מייתי להברכות שמברכין כאשר רואים מקומות או דברים מסוימים, כגון 
מקום שנעשו בו ניסים לישראל, או הרואה ברקים ורעמים, ועוד. 


ברכות נד. - נד: 


התוספות ה 


דברייתא לפרש שצריך לברך במקום זה לפי שידוע הוא המקום שנעשה בו הנס 
שהוא סביב ירושלים0. 

ואומרים התוספות, ושוב היה נראה לרבינו יהודה לומר דאין צריך לברך על 

מקום שנעשה בו נס לחזקיה, וזאת כיון שכל שאין הנס ידוע על פי 


אומרים התוספות, פירש רבינו שמעיה, דכל 

הני'ברפות: צריכות' להוכהת שם 
ומלכות, לומר בתחילתן 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם'. וכן כתב רבינו שמשון 
מקוצי כי הר"י - שהר"י (כ= נסענק") היה 
רניל לפרך על הכהקום בשם ומלכות !מרוד 
אתה ה' אלהינו מלך העולם שכחו וגבורתו 
מלא עולם'. וכן פירש ר"י, ומייתי ר"י את 
הירושלמי דפירקין - בפרק זה שמוכח כן, 
דאיתא שם רבי זעירא כו' כל ברכה שאין בה 
וכו' שם ומלכות אינה ברכה, ומסתמא כוונת 
הירושלמי מדאייתי דין זה הכא בפירקין 
להורות שכל אלו הברכות הנזכרין בפירקין 
צריכין ‏ שם ומלפות.: ונראה לרפונו, דכל 
ברכות הראיה הנזכרים בפירקין, יש לברכן 
דוקא לרואה משלשים יום לשלשים יום, 
דומיא דהברכה של הרואה ים הגדול 
לפרקים דמפורש במשנה דאין לברכו כי אם 
הרואהו לפרקים, ואמרינן בירושלמי דפרקים 
היינו אחת לשלשים יום. 


שעקר עבודת כוכבים מארענו: 

יביאו דברי הירושלמי בזה. 

במשנה תנן, הרואה מקום שנעקרה ממנו 
עבודת כוכבים אומר 'ברוך שעקר 

עבודת כוכבים מארצנוי. 

אומרים התוספות, בירושלמי מתני דמיירי 
בשנעקרה עבודת. כוכבים מ72 

ארץ ישראל, אבל אם נעקרה רק ממקום אחד 

אין מברבין1, 


על הנהרות: 


נה 'ההואה וכו אוטר ברוך' שעשה נפים 
לאבותינו וכו'. פירש רבי' שמעיה, 
דכל הני ברכות צריפות להזכרת שם ומלכותיברוף 
אתה ה' אלהינו מלך העולם, וכן כתב רבינו שמשון 
מקוצי כי הר"י היה רגיל לברך על הברקים ברוך אתה 
ה' אלהינו מלך העולם שכחו וגבורתו מלא עולם, וכן 
פר"י, ומייתי ירושלמי דפירקין רבי זעירא כו' כל 
ברכה שאין בה וכו'. ונראה לרבינו דדוקא לרואה 
משלשים יום לשלשים יום, דומיא דרואה ים הגדול 
לפרקים דאמר בירושלמי דפרקים היינו שלשים יום: 
שעקר עכו"ם מארצנו. בירושלמי מתני כשנעקרה 
עכו"ם מכל ארץ ישראל: 
על הנהרות. לאו על כל נהרות איירי, אלא ארבע 
נהרות דכתיבי בקרא כמו חדקל ופרת: 

נהו אבני אלגביש במורד בית חורון. וה"ה מקום 

שנפל שם מחנה סנחריב, דלא גרע חזקיה 
מאדם המסוים, אלא לא חש לפרש לפי שידוע 
המקום סביב ירושלים. ושוב היה נראה לרבינו יהודה 
כיון שאין הנס ידוע ע"פ המקום כי הנך אין מברכין 
עליו אלא אותם שנעשה להם הנס. וכן כל אדם 
מברך על ניסו אף על פי שאינו ניכר מתוך המקום: 
ארבעה צרוכין להודות יורדי היםוכו. ובתהלים 

לא חשיב כזה הסדר אלא חשיב הולכי 
המדבר ראשון, דקרא נקט סדר המסוכנין יותר תחלה, 

וגמרא נקט המצויין תחלה: 

ואימא בי עשרה ותרי רבנן. ועבדי לחומרא ואפילו 


המקום כלומר, שהמקום עצמו מזכיר לנו את 
הנס, כי הנך - כמו אלו המקומות הנזכרים 
בברייתא, כגון מעברות הים, שהנס נעשה 
במים ובראותנו את מי הים נזכרים אנו שהמים 
נחצו לגזרים, וכן הוא בשאר המקומות 
הנזכרים בברייתא', אזי אין מברכין עליו אלא 
אותם האנשים שנעשה להם הנם, וכן כל 
אדם מברך על ניפו הפרטי אף על פי שאינו 
ניכר מתוך המקום. מה שאין כן בנס דחזקיה 
אין הנס ניכר במקום ההוא, שהרי לא בגוף 
האדמה נעשה הנס', ולכך אין לברך עליו. 
סיכום: תמהו אמאי לא הזכירה הברייתא לברך 
על מקום שנעשה בו נס לחזקיה. וישבו בבי 
אופנים, א. דכיון שהמקום ידוע היכן הוא לא 
הוצרך לתנא לפרשו. ב. דכיון שהנס אינו ניכר 
מתוך המקום אין מברכין עליו. 


ארבעה עריכין להודות יורדי הים וכו: 
יבארו טעס שנקט רב סדר זה, ולמה בתהלים נזכר 
סזדףה<אהה. 
רב אמר, שארבעה צריכין להודות, ואלו הן, 
יורדי הים, הולכי מדבריות, חולה ונתרפא 
והיוצא מבית אסורים. 
אומרים התוספות, ובתהלים כשמונה הפסוק 
את ארבעה הללו, וכמו שנאמר שם" 
'תעו במדבר בישימון דרך וגו' יושבי חושך 
וצלמות וגו' לא חשיב כזה הפדר, אלא 
חשיב הולכי המדבר ראשון, והטעם לכך, 
משום דקרא נקט פדר המפוכנין יותר שאותן 
הוא כותב תחלה, והולכי מדבריות הן 
מסוכנים ביותר, ואילו הגמרא נקטה את 
המצויין - השכיחים תחלה, ולהכי נקטה 


יבארו דמברך רק על בי נהרות דכתיבי בקףא: 
במשנה תנן, הרואה נהרות מברך 'ברוך עושה 
מעשה בראשית'. 
אומרים התוספות, לאו על כל נהרות איירי, 

אלא רק על ארבע הנהרות דכתיבי 
בקרא בפרשת בריאת העולם כמו חדקל ופרת ושאר נהרות הנזכרים שם'. 


אבני אלגביש במורד בית חורון: 

יבארו למה אין מברכין על מקוס שנעשה נס לחזקיה. 

בברייתא תניא, הרואה את אבני אלגביש שירדו ליהושע צריך ליתן הודאה ושבח. 

אומרים התוספות, והוא הדין הרואה את המקום שנפל שם מחנה פנחריב דצריך 
לברך, דאף שנס זה לא ארע לכל ישראל כי אם לבני יהודה לבדם, שהרי 

סנחריב במלחמה זו לא בא כי אם על ירושלים', מכל מקום הלא מפורש 

בירושלמי שמברכין גם על נס שארע לאדם המסוים, דהיינו אדם חשוב ומפורסם 

בכל ישראל, ולא גרע חזקיה מאדם המסוים, אלא משום הכי לא חש תנא 


ליכא תרי רבנן. ונהגו העולם לברך אחר 
שקורא בתורה, ודוקא בחולה שנפל למטה אבל חש 
בראשו או במעיו ואינו מוטל למטה לא. ה"ר יוסף: 


יורדי הים שהן השכיחים ביותר. 


ואימא בי עשרה ותרי רבנן: 

יבארו פסק ההלכה בברכת הגומל. 

מר זוטרא אמר, שצריך לברך ברכת הגומל 

בעשרה וב' מתוכם רבנן, שנאמר 'וירוממהו בקהל עם', דהיינו עשר, 'ובמושב 

זקנים יהללוהו', ו'זקנים' היינו רבנן. ופריך בגמרא, דאימא דמלבד העשרה צריך 

עוד ב' זקנים. ונשארה הגמרא בקושיא. ואומרים התוספות, והשתא דנזכר בגמרא 

ב' צדדים האם הנך ב' זקנים הוו בחשבון העשרה או מלבדם", אזי למעשה 

עבדינן לחומרא' עשרה בני אדם ועוד ב' רבנן. 
ואומרים התוספות, והא ב' רבנן אין זה מעכב, ואם לא מצא ב' רבנן, יכול לברך 
אפילו ליכא תרי רבנן". 

ואומרים התוספות, ונהגו העולם לברך אחר שקורא בתורה*. והא דחולה 

דנתרפא מברך הגומל, היינו דוקא בחולה שנפל למטה, אבל מי שחש 
בראשו או במעיו ואינו מוטל למטה, לא מברך 'הגומל'. ה"ר יופף. 


ציונים והערות 


א. כך נראה כוונת התוספות. אך יתכן דכי הר"י שכתבו הוא נתינת טעם והוכחה למה שכתבו שיש 
לברך ברכות אלו בשם ומלכות, שהרי הר"י היה מברך על הברקים בשם ומלכות, ואם כן מסתמא 
הוא הדין שאר הברכות צריך לברך בשם ומלכות, דמאי שנא. | ב. כנראה הכוונה שרק לאחר 
שנעקרה הע"ז מכל ארץ ישראל, אז מברך על כל מקום ומקום שהיה שם ע"ז. ג. דהיינו, פישון 
וגיחון, שנאמר (ככלפיק ג י-יד) 'שם האחד פישון הוא הסובב את כל ארץ החוילה אשר שם הזהב. ושם 
הנהר השני גיחון הוא הסובב את כל ארץ כוש. ושם הנהר השלישי חדקל הוא ההלך קדמת אשור 
והנהר הרביעי הוא פרת'. ד. ואיכא מאן דאמר בירושלמי דעל נס שנעשה לשבט אחד אין מברכין. 
ה. לכאורה כוונת התוס' לומר, שכיון דידוע אותו המקום לא היה צריך התנא לשנותו. אך צריך 
עיון, שהרי גם בשאר המקומות הנזכרים בברייתא, כגון מעברות הים ומעברות הירדן, הרי שם לא 
מפורש בברייתא היכן נמצאים מקומות אלו, ולא חידש התנא אלא שמי שיודע היכן מקומות אלו 
יש לו לברך שם, וא"כ הכי נמי היה לו לשנות גם את מקום שנפל סנחריב לאשמועינן את עצם הדין 
שהרואה מקום זה יש לו לברך, וצ"ע. ואולי כוונת התוס' דהמקום של נס סנחריב היו הכל מצויים 
שם שהרי הוא בסביבות ירושלים מקום מגורם של היהודים, ומעשים שבכל יום שכאשר עוברים 
באותו מקום מברכין שם ולא היה צריך התנא ללמדנו דין זה, מה שאין כן שאר המקומות הנזכרים 
בברייתא, אין מצוי שילכו שם יהודים, ולכך הוצרך התנא ללמדנו שמי שעובר שם צריך לברך, וצ"ע. 


ו. כגון מעברות הירדן שהיה נס במים גופא, וכן אבני אלגביש יודעים אנו שאלו הם האבנים שבהם 
נעשה הנס. משנה ברורה (פי" ית פ"ק ).| ז. משנה ברורה (פס). ת. בפרק קז. ט. כנראה הבינו 
התוספות שכאשר הקשתה הגמרא דליבעי עשרה בני אדם מלבד הב' רבנן, אזי אין כוונתה להקשות 
דבהכרח כך הוא, אלא שהקשתה האיך פשיטא ליה למר זוטרא דהנך ב' רבנן הן בכלל העשרה בני 
אדם, הא אפשר לפרש דכוונת הפסוק שיהיה ב' רבנן מלבד העשרה בני אדם, ואם כן הוא ספק 
השקול. י. בלשון זה הביא הטור (פו"פ פיי סע) את דברי התוספות. והנוסחא שלפנינו אינה מובנת 
כלל, דמאי קאמרי 'ואפילו ליכא תרי רבנן', הא אדרבה כיון דעבדינן לחומרא הוה לן לומר דליבעי 
תרוויהו, גם בי עשרה וגם תרי רבנן. ועוד, דהא תרי רבנן פשיטא דבעי, וכל הספק הוא האם הן 
נחשבין מתוך העשרה או לא. ואולי אפשר לדחוק וליישב גירסא זו, דמיירי כשלא נמצא לו כי אם 
עשרה בהדי הנך תרי רבנן, דהשתא אזלינן לחומרא ויברך. ומה שכתבו התוספות 'ואפילו ליכא תרי 
רבנן', הכוונה דליכא תרי רבנן בר העשרה בני אדם אלא הם מתוך העשרה. יא. ביאור הלכה ו"ס 
פי' ריט ד"ס ותכי) על פי תוספות רבנו יהודה, והיינו דמה שכתבו התוספות 'ואפילו ליכא תרי רבנן' הוא 
ענין חדש, ואין זה המשך למה שכתבו דעבדינן לחומרא. וראה בטור (פס) שהביא את דברי התוספות 
בנוסחא אחרת, וכך היא גירסתו 'עבדינן לחומרא ובעינן תרוייהו'. | יב. לפי שיש שם עשרה (טו"ע 
פו"ס סי" כים סעיף ג). 


י ביאורי 


פטרתן יתי מלאודויי: 
יבארו האיד נפטר בוה הא לא קאמר מלכות. 


אהח19/06/209 


בגמרא מסופר, שרב יהודה חלה ונתרפא ועלו אצלו רב חנא בגדתא ורבנן ואמרו 
לו 'בריך רחמנא דיהבך לן ולא לעפרא', ואמר להם רב יהודה שהן פטרו 


ברכות נד: - נז: 


התופפות 


ועל כרחך דהוא מפרש ד'שבע זימנין' הוא נוסח הלחש ולא מספר הפעמים בהם 
צריך לומר נוסח זה. 


פותרי חלומות: 


אותו על ידי ברכה זו מברכת הגומל''. 
מקשים התוספות, ואם תאמר, והא אמרינן 
דכל בהפה שאין בה מלכותו כלרמה, 
שלא אמי=מלך העולם' אינה ברכה ולא יצא 
ידי חובתו, ואם כן כיצד יצא רב יהודה 
בברפהיזו, הלא לא נזפר בהומלכות". 
ומישכים וש לומר דרב יחודה: היה 
מתלמידי חרב, ורב סכר לכ 
בפרק כיצד מברכין (דף פ:) דלא בעינן בברכה 
אלא הזכרת השם אבל מלכות אין צריך 
להזכיר. (או מלכות ורחמנא היינו מלכות ל'). 


לך אמור לבעלאל עשה משכן ארון וכלים: 
יבארו היכא אשכחן שצוה הי לעשות משכן 
תחילה. 
רבי יונתן אמר, שבשעה שאמר לו הקב"ה 
למשה לך ועשה לי משכן ואחר כך ארון, 
הלך משה והפך את הסדר ואמר לבצלאל 
לעשות ארון ואחר כך את המשכן. 
מקשים התוספות, ואם תאמר והיכא אשכחן 
שצוה הקדוש ברוך הוא לעשות 
משכן תחלה, והרי בפרשת תרומהל' בה 
נאמר ציווי ה' למשה לעשות משכן וכליו 
כתיב התם ארון תחלה ואחר כך משכן. 
ומיישבים ויש לומר, דבפרשת כי תשא" 
כתיב 'ועשו את אשר צויתיך, את 
אהל מועד ואת הארון לעדות', הרי שנצטווה 
משה לעשות את אהל מועד ואחר כך את 


פטרתון יתי מלאודויי. וא"ת והא אמרינן ברכה 

שאין בה מלכות אינה ברכה. וי"ל דרב 

יהודה היה מתלמידי דרב ורב סבר לעיל בפרק כיצד 

מברכין (דף ע:) דלא בעינן אלא הזכרת השם (או 
מלכות ורחמנא היינו מלכות): 

נה לך אמור לבצלאל עשה משכן ארון וכלים. 

ואם תאמר היכא אשכחן שצוה הקדוש ברוך 

הוא לעשות משכן תחלה, הרי בפרשת תרומה כתיב 

ארון תחלה. ויש לומר דבפרשת כי תשא כתיב את 
אהל מועד ואת הארון לעדות: 

נה שבע זימנין לגזרו עלך. כך הוא הלחש שבע 

זימנין לגזרו עלך. ויש מפרש דשבע זימנין 

צריך לומר חלמא טבא חזאי וכן לענות אחריו. אבל 

ר"י לא היה רגיל לאומרו אלא שלש פעמים: 
פותרי חלומות. פירש ר"י דמזל שעת הלידה גרים, 
ואין הדבר תלוי בחכמה: 

וו הרואה מרקולים. בתוספתא תנן במקום מרקוליס 

דהכא עבודת כוכבים, וא"כ לאו דוקא 

מרקוליס, אלא לפי שבמקומו של תנא היו עובדים 

לה. ועתה אין אנו רגילים לברך לפי שאנו רואים 

אותה בכל יום, וכל הנך הרואים אמרו לעיל דהוי 
משלשים יום לשלשים יום: 


יבארו מהו מקור הכח של פותרי חלומות. 
רבי בנאה אומר, שכ"ד פותרי חלומות היו 
בירושלים. 
אומרים התוספות, פירש ר"י, דמזל שעת 
הלידה גרים לפותרי חלומות לדעת 
לפתור את החלומות על מכונם, והיינו שהן 
נולדו במזל מסוים ומי שנולד בו יודע לפתור 
הלומות; ואין הדבר תלול בחכמהי של 
האדם". 


הרואה מרקוליס: 
יבארו דהוא הדין בכל עייז. 
בגמ' מייתינן להברייתא דהרואה עבודה זרה 
שנקראת 'מרקוליס'? צריך לברך בנוסח 
זה, ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו. 
ואומרים התוס' דבתוספתא נשנה גם כן דין 
זה אלא דתנן במקום הרואה 'מרקוליס' כדתנן 
בברייתא הכא, תני בתוספתא הרואה 'עבודת 
כוכבים' אומר ברוך וכו'. וא"כ לאו דוקא 
הרואה ע"ז שנקראת מרקולים צריך לברך, 
אלא כל הרואה עבודה זרה מברך ברכה זו, 
אלא לפי שבמקומו של התנא?* דהברייתא 
דנן היו עובדים לע"ז זה דמרקוליס, לכך נקט 
כך התנא בברייתא ולא בא לאפוקי ע"ז 
אחרים. ואומרים התוס' דעתה אין אנו רגילים 
לברך ברכה זו בראיית ע"ז, לפי שאנו רואים 
אותה בכל יום, וכל הנך ברכת הרואים 
אמרו התוס' לעיל?ב דחוי רק כשרואים הדבר 
משלשים יום לשלשים יום, וכיון דלא נתחדש 
בזמננו בראייתה כלום כיון דרואים אותה כל 


הארון'". הרואה מרקולים. פירש ר"י לא ידענא אמאי נקט 

מרקוליס יותר משאר עבודת כוכבים. ונראה 

שבע זימנין לגזרו עלך: לי, דא"צ לברך רק במקום שבונים עכו"ם או 
יבארו אי תיבות ישבע זימנין' נמשכין על למעלה 


או למטה. 
רב חסדא אמר, הרואה חלום ונפשו עגומה 
עליו ילך ויטיבנו בפני שלשה, דהינו 
שיאמר להם, חלמא טבא חזאי, ויאמרו לו 
הנך, טבא הוא וטבא ליהוי רחמנא לשוייה לטב שבע זמנין לגזרו עלך מן שמיא 
דלהוי טבא. 
אומרים התוספות, דתיבות 'שבע זמנין' נמשכין למטה, על תיבות 'ליגזרו עלך 
מן שמיא', והיינו שכך הוא הלחש שצריך לומר 'שבע זימנין לגזרו עלך 
מן שמיאי. 
ויש מי שמפרש דתיבות 'שבע זימנין' נמשכות למעלה, שהוא אומר להם 'חלמא 
טבא חזאי' והן עונים לו, והיינו דשבע זימנין צריך לומר להן 'חלמא טבא 
חזאי", וכן הן צריכין לענות אחריו את הנוסח שבע פעמים. 
ואומרים התוספות, אבל ר"י לא היה רגיל לאומרו לנוסח זה אלא שלש פעמים, 


שהועמדה שם מחדש, ולכך נקט מרקוליס שרוגמין 
בה אבנים בכל יום והוי כמגדל עכו"ם, אבל לא על 
עכו"ם קבועה שם מקודם. ובירושלמי יש, נעקרה 


יוט; לכך אין לפרך עפלה: 


הרואה מרקוליס: 

יפהשן דמברכין פשרואים' בנין ע'ייז ולא עיז 
קבועה. 

בגמ' הביאו לברייתא דקתני הרואה עבודה 
זרה שנקראת 'מרקוליס' צריך לברך ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו. ופירש 
ר"י, וקשה לי דלא ידענא אמאי נקט עבודה זרה זו ד'מרקוליפ' יותר משאר 
עבודת כוכבים, ומדוע אין מברכין כשרואים כל שאר העבודות זרות. ומיישבים, 
ונראה לי דא"צ לברך אלא רק במקום שבונים עכו"ם או שהועמדה שם עבודה 
זרה מחדש, ולכך נקט התנא עבודה זרה דמרקולים משום דצורת עבודתה הוא 
שרוגמין בה אבנים בכל יום, והוי ע"ז זה כמגדל עכו"ם, היינול" מפני שהיא 
ע"ז המתחדשת בכל יום על ידי זריקת אבנים וכן בכל ע"ז הנעשית מחדש אבל 
בשאר ע"ז ולא כע"ז בנויה וקבועה. אבל לא מברכין על עכו"ם הקבועה שם 
מקודם?ז. והביאו התוס' דבירושלמי ישי", דהרואה שנעקרה עכו"ם ממקום 


ציונים והערות 


יג. ואף דהוא לא בירך אלא הן, הא קיימא לן דשומע כעונה. | יד. אבל מהא דלא הזכיר בברכה 
זו שם ה' לא קשיא להו, ד'רחמנא' היינו שם. | טו. במפורת הש"ס מביא שכל המוקף בסוגריים 
מחקו המעי"ט. ובאמת תיבות אלו לכאורה אין להם הבנה, דלכאורה שיטת רב לעיל היא דבעינן 
שם, ולא מצינו בשום מקום שיסבור רב שסגי במלכות בלא שם. וכן מה שכתוב בגירסא זו ד'רחמנא' 
היינו מלכות הוא תמוה, דמה שייך 'רחמנא' למלכות. ואולי אפשר ליישב הגירסא, דמה שאמר שם 
רב כל ברכה שאין בו שם אינה ברכה, הוא לאו דוקא שם אלא הכוונה או שם או מלכות. והא 
דקאמרי ד'רחמנא' היינו מלכות, סברתם משום דמשום שהוא רחמן לו יאה המלוכה, כי אי אפשר 
לו לעולם הזה להתקיים במידת הדין. | טז. שמות כה י ומעלה. יז. שם ל ו-יא. ית. והא 
דבפרשת תרומה הזכיר הארון קודם למשכן, היינו משום דמיירי בתרומה שהרימו בני ישראל לצורך 
המשכן, ולגבי התרומה הדין נותן שקודם יתרמו לצורך הארון שהוא מקודש יותר מהמשכן. 
יט. בספר שאלות ותשובות מן השמים (פ" כנ) הענין מפורש יותר, וזה לשונו שם, 'הלא ידעת והלא 
שמעת כי יש אנשים שמזל תולדותם להיות עיניהם ולשונם רעה, גם יש שרגליהם רעה, והרבה 
תחלואים באים בעבור עין רעה והרבה מתים בעבור עין רעה וכו', וגם לפעמים ניתן רשות לשטן 
לחבל כמו שידעת במרים מגדלא שער נשיא, גם יש אנשים שרגליהם טובה כמ"ש ויברך אותי לרגלי, 
אף אתה אל תתמה עליו כי יש אנשים במזל תולדותם לפתור חלומות ויתקיים פתרונם בין לרעה 
בין לטובה ובלבד שיהיה לפי הענין. ‏ כ. והוא בנוי כעין מגדל שלש אבנים אחת מכאן ואחת 
מכאן ואחת מלמעלה על גביהן ועובדים אותו בזריקת אבנים. רש"י (סנסללין ס. ד"ס מרקולים ועוד מקומות), 
ולשון 'מרקוליס' פירשו התוס' (כ"מ כס: ד"ס כסכני וסנסדרין סד. ד"ס מכקוניס וע" ג: ד"ס 5נני ועוד) דכיון דאסור 


לקרות שם עבודה זרה דלא כתיב בתורה, ולכן קראו לזה חכמים 'מרקוליס' דפירושו חילוף השבח, 
ד'מר' הוא לשון חילוף כמו 'תמורה' ו'קלוס' הוא לשון שבח. וחכמים החליפו לגנאי את לשונם 
שקראו לע"ז שלהם בלשון שבח. וכן ביאר בתוס' ר"י חסיד. | כא. המהרש"א גרס, שמקומו 'של 
רב המנונא' וכו'. וגירסתו דדיבור התוס' קאי אהמשך הגמ' אדברי רב המנונא ולא על תנא דברייתא. 
והתוס' הרא"ש כתב ב' הדיבורים בהיפוך, ונראה גרס דיבור א' דהתוס' כאן ארב המנונא, וכתב לפי 
שעבודת כוכבים זו בבבל היתה. ודיבור הב' אתנא דברייתא. והצל"ח כתב דטעות הדפוס הוא שרשם 
כאן שני דיבורים והכל דיבור אחד, ור"י תמה אמה דנקט מרקוליס הגם שזה היה הע"ז במקומו, 
מ"מ ה"ה גם בשאר ע"ז. | כב. בריש פירקין (נד. ד"ס סלופס) דהוא דומיא דרואה את הים הגדול 
ילפרקים', ומפרשינן בגמ' ((סן ע6) וכן בירושלמי, דלפרקים היינו שלושים יום. ותיבת 'אמרו' צ"ב. 
כג. כן הוא במאירי בביאור דברי בעלי התוספות. | כד. והתופ' בדיבור הקודם מיישבים, דבאמת 
ה"ה לכל ע"ז, רק התנא נקט הע"ז שהיה במקומו. והתוס' הרא"ש הביא ב' הפירושים, ועל פירוש 
התוס' בדיבור זה הקשה. מהתוספתא שהביאו התוס' בדיבור הקודם, דקתני הרואה עבודת כוכבים 
ולא הזכיר מרקוליס. והחפץ ה' מפרש, דדוקא קאמר מרקוליס כיון דאשמעינן בגמ' בדין ברכה זו 
לברך על העובדים ולא על הע"ז גופא, כמדויק נוסח הברכה שנתן ארך אפים 'לעוברי רצונו', ובע"ז 
דמרקוליס שבנין הע"ז היא עבודתה דבזה שזורקים אבן אחר אבן נבנה הע"ז שייך יותר ברכה זו, 
משא"כ שאר ע"ז משכחת שאין לה עובדים. ע"ש. והיעב"ץ מיישב, דלרבותא נקט מרקוליס דעבודתו 
דרך בזיון ורגימה, וקס"ד דאין מברכין ע"ז וקמ"ל דמברכין אפילו על ע"ז בזויה זו וכל שכן על 
אחרים. | כה. פ"ט ה"א. 


ביאורי 


אחד ונתנוהו למקום אחר, אזי במקום שנתנוהו אומר ברוך שנתן ארך אפים 
לעוברי רצונו', ובמקום שנעקרה הע"ז אומר ברכה אחרת, ברוך שעקר עכו"ם 
מן המקום הזה. 


ברכות נז: - נט. 


התופפות ז 


על הרוחות אומר שכחו וגבורתו מלא עולםי: 
יפרשו דהיינו רוחות הנושבות בזעס. 
במתניתין שנינו דעל הרוחות מברך 'שכוחו וגבורתו מלא עולם'. ואומרים התוס' 


הרואה חבירו אחר שלשים יום אומר שהחיינו: 
יפרשו דהיינו כששמח בראייתו. 
איתא בגמ' דהרואה את חבירו לאחר שלשים 
יום מברך ברוך שהחיינו וקיימנו 
והגיענו לזמן הזה. ואומר ר"י דהיינו דוקא 
כשרואה את חבירו החביב עליו דיש לו 
שמחה בראייתו, אבל בענין אחר שאין לו 
שמחה מיוחדת כשרואה חבירו אף לאחר 
שלשים יום לא מברך?. 


וילון הוא דמקרע ומחזי נהורא ברקיע: 
יפרשו על מה קאי תירוץ זה. 
במתניתין שנינו דעל הזיקין מברך שכוחו 
וגבורתו מלא עולם. ואיתא בגמ' 
דש שפרש דזיקין היינו כוכב שביט, 
שהוא נראה כחץ שיורה ברקיע ממקום 
למקום?", וגמירי שאינו עובר את קבוצת 
הכוכבים הנקראים כסיל?ל, ואם היה עובר אין 
העולם מתקיים. ומקשינן והא קא חזינן דעבר. 
ומתרצינן דהוא עצמו אינו עובר, אלא האור 
היוצא ממנו עובר ונראה כמו שהוא עצמו 
עבר. ורב הונא בריה דרב יהושע מפרש דהיינו 
שנקרע הרקיע התחתון הנקרא 'וילון' החוצץ 


דבירושלמילה אמרינן דדינא דמתני' הוא דוקא כשהרוחות באים בזעם, 


עכו"ם ממקום אחד ונתנה למקום אחר, במקום 
שנתנה אומר ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו, 
ובמקום שנעקרה אומר ברוך שעקר עכו"ם מן המקום 
הזה: 
נהו הרואה חבירו אחר שלשים יום אומר 
שהחיינו. אומר ר"י דוקא חבירו 
החביב עליו, אבל בענין אחר לא: 
וילון הוא דמקרע ומחזי נהורא ברקיע. לפי 
הענין משמע דבא רב הונא לתרץ דלא עבר 
כסלא, ולא קאי אמתניתין לפרושי מאי זיקין, דהא 
רב אשי דבתריה קאי אשנויא דלא עבר כסלא. ודלא 
כפירוש רש"י: 
נםו על הרוחות אומר שכחו וגבורתו מלא עולם. 
ירושלמי מתני' כשבאים בזעם, אבל כשבאין 
בנחת אומר ברוך עושה בראשית: 
הלכך נימרינהו לתרוייהו. אומר ר"י דאין חותמין 
בברוך בברכה זו. והיכי מברך, ברגך אתהיהי 
אלהינו מלך העולם נאמן בבריתו וקיים בשבועתו 
וזוכר הברית: 


אבל כשהרוחות באין בנחת אומר ברוך 
עושה בראשית', דאין כוחם ניכר בכל 
העולטלי. 


הלכך נימרינהו לתרוייהו: 
יבארו נוסח הברכה. 
איתא בגמ' דעל ראיית הקשת מברכין 'ברוך 
זוכר הברית', ובברייתא שנינו דנוסח 
הברכה הוא עאמן בבריתו וקיים במאמרוי, 
וא"ר פפא דצריך לומר שניהם בברכה אחת. 
אומר ר"י דאע"ג שמאריכין קצת ואומרים 
שניהם בנוסח הברכה לא מיקרי ברכה ארוכה, 
ואין חותמין ככרוך בברכה זו: פד ברכה 
ארוכה הצריכה חתימה?. והיכי מברך - ומהו 
נוסח הברכה, ומפרש, ברוך אתה ה' אלהינו 
מלך העולםל" נאמן בכריתו וקיים 
בשבועתו וזוכר הבריתי. 


רבא אמר התם מברך שכחו וגבורתו מלא 

עולם ועושה מעשה בראשית: 

יפרשו דמברך איזה שירצה. 

איתא בגמ' דעל כל הדברים שנשנו במתניתין 
דמברך עליהם שכוחו וגבורתו מלא 


בפני אורו של הרקיע שעליו שהוא כולו 
מאיר", ודרך הקריעה נראית רקיע העליון 
באור גדול מחמה וכוכבים הקבועים בו. 
ואומרים התוס' דלפי הענין משמע דבא רב 
הונא לתרץ תירוץ נוסף על הא דמקשין 
דחזינן דכוכב שביט עובר את כסיל. ומתרץ 
רב הונא דבאמת הכוכב לא עבר את כפלא, 
והאור הגדול שנראה לנו, הוא ממה שנקרע 
הרקיע התחתון ונראה אור גדול דרך הקרע 
מהרקיע שעליו?", ונראה כאילו עבר הכוכב 
את אותן המזלות. ורב הונא לא קאי אמתניתין לפרושי ולתרץ להא דמקשינן 
בתחילה מאי זיקין. והראיה דהא רב אשי דמפרש בתריה דרב הונא, דהיינו 
שנעקרו שני כוכבים משני צידי קבוצת הכוכבים דכסיל, ועקב כך נראה אור 
גדול שנראה כאילו הכוכב עצמו עבר הכסיל, קאי אשנויא דמקשינן אשמואל 
דסבר דכוכב לא עובר את כפלא, ומקשינן דהא חזינן דעבר, ועל זה מתרץ רב 
אשי דבאמת אינו עובר רק דמחמת האור שיוצא כששני כוכבים נעקרו ממקומם 
נראה כמו שעבר הכוכב את כסיל. וא"כ גם רב הונא קאי אקושיא זו ולא בא 
לפירש מהו זיקין. ודלא כפירוש רש"יל: דרב הונא קאי אמתניתין ומפרש מהו 
זיקיןלו. 


רבא אמר התם מברך שכחו וגבורתו מלא 
עולם וַעַוְשה מעשה בראשית. פי' אומר או 
האי או האי איזה שירצה. וכן פירש רב אלפס: 
הלכך נימרינהו לתרוייהו רוב ההודאות ואל 
ההודאות. לפיכך תקנו בישתבח אחר סיום 
הברכה, ברוך אתה ה' אל מלך גדול בתשבחות אל 
ההודאות : 


עולם, מברך עליהם גם כן עושה מעשה 

בראשית. ומפרשים התוס' פי', דאינו אומר את 

שניהם, אלא אומר או האי או האי, או שכוחו 

וגבורתו מלא עולם, או עושה מעשה בראשית, 

איזה ברכה שירצה לברך, וכן פירש רב 
אלפסלל. 


הלכך נימרינהו לתרוייהו רוב ההודאות ואל 
ההודאות?: 
יבארו זהייה בישתבח. 
איתא בגמ' ר' יהודה סבר דנוסח חתימת הברכה שמברכין על הגשמים ברוך אתה 
ה' ירוב ההודאות', ומקשינן וכי נאה לשבח את הקב"ה רק ב'רוב ההודאות 
ולא ב'כל ההודאות', ואמר רבא דיאמר 'האל ההודאות'. ואמר רב פפא הלכך 
צריך לומר שניהם 'רוב ההודאות והאל ההודאות'"*. ואומרים התוס' דמשום 
דאמרינן הכא דאחרי שאומר 'רוב ההודאות' צריך לומר 'אל ההודאות' כדי שלא 
למעט בשבחו דהקב"ה שהוא רק 'רוב ההודאות' ולא 'כל ההודאות', לפיכך תקנו 
גם כן נוסח ברכת ישתבח אחר פיום הברכה, ברוך אתה ה' אל מלך גדול 
בתשבחות' 'אל ההודאות', כלומר אחרי שאמר בו ט"ו שבחות"3 ו'גדול 
בתשבחות', יאמר בו 'אל ההודאות' כדי שלא למעט מהקב"ה שאר השבחותףי. 


ציונים והערות 


כו. ביאר הנצי"ב, דהתוס' הביאו הירושלמי להוכיח כשיטתם דמברכין על בנין העבודה זרה ולא על 
ע"ז בנויה כבר, והראיה מהא דאיתא בירושלמי דמברכין על המקום שנתנוהו שם דהוי בנין ע"ז. 
והתוס' הקודם מפרשים הירושלמי דאשמעינן דאף שאם בירך תוך ל' יום אינו מברך שוב, אם עקרוהו 
ונתנוהו במקום אחר תוך ל' יום לברכתו מברך שוב. ע"ש. כז. כן איתא בשיטמ"ק ובתוס' הרא"ש 
ובמאירי. | כח. כך פירש רש"י. והרמב"ם בפירוש המשנה מפרש שהם כדמות כוכבים שיש להם 
זנבות. ולהלכה פסק (נלכו פ"י סי"ל) ב' הפירושים. ובשו"ע (פי' ככ ס"פ) פסק כפירוש רש"י. עי' משנה 
ברורה (שס) דשני הפירושים העתיקו האחרונים לדינא. כט. שמהם יוצא החום בעולם. הובא בקרא 
עמוס (ס פ) איוב (ט ע, ₪ (6) עי' אבן עזרא והמלבים טס). | ל. כדאיתא בחגיגה (נ:) ר"ל אמר דיש 
שבעה רקיעין, ושמותן, וילון, רקיע, שחקים, זבול, מעון, מכון, ערבות, וילון אינו משמש כלום אלא 
נכנס שחרית לתוך תיקו והאור נראה ויוצא ערבית מתיקו ומתפשט למטה מתחת האור ונעשה העולם 
חשוך, ומחדש בכל יום מעשה בראשית שנאמר 'הנוטה כדוק שמים וימתחם כאהל לשבת' וכו'. ועי' 
רבינו חננאל שמפרש 'וילון' פרוכת, והוא רקיע העשוי כ'וילון'. | לא. במאירי כתב, דהאור נראה 
הוא התלהבות האויר. | לב. ד"ה רב הונא. לג. בס' בשמים ראש כתב, דדעת רש"י דרב הונא 
מתרץ הקושיא דהא חזינן דעבר, אלא דסבר דמראה זה הוי נמי כמו זיקין דמברכין על זה עושה 
מעשה בראשית. | לד. שייך לעיל במשנה (ד). | לה. ה"ב. לו. בהגה' רא"מ הורוויץ כתב, 
דהש"ס דילן לא סבירא ליה דמברכין על רוחות הבאין בנחת, דהא אביי דמפרש דרוחות היינו 'זעפא' 
לא חילק בין הני תרי ברכות ע"ש. וכעי"ז כתב המראה הפנים (ימטקנמי פס) דלא נקטו הפוסקים את דין 
הסיפא דהירושלמי, משום דרוחות שבאים בנחת אינם בכלל ברכה. אמנם המגן אברהם (מו"5 סי רמ 
סק"6) פירש דברי הירושלמי, דהוא רוח גדול רק דאינו נושב בזעף שלא נשמע בכל העולם ומברך 
ע"ז עושה מעשה בראשית. וכתב המשנה ברורה (טס פק"ד) דטוב לברך תמיד על רוח שאינה מצויה 
רק עושה מ"ב שבזה בודאי יוצאין ממה נפשך, כי אין אנו בקיאין כל כך מהו בזעף. לז. כך מפרש 


המהרש"א. לת. הרי"ף והרמב"ם (ככופ פ"י סע"ז) והטור (פס) כתבו נוסח שונה, 'זוכר הברית' 'ונאמן 
בבריתו וקיים במאמרו'. ובשו"ע (פו"ם ככט ק"פ) איתא 'נאמן' בבריתו בלא ואו'. והחפץ ה' הקשה מדוע 
שינו התוס' 'זוכר הברית' בסוף. ומיישב, דזוכר כולל הכל דממילא הוי נאמן וקיים. ע"ש. עוד מדקדק, 
מאי שנא ברכת הקשת מהברכה שמברכים בשבת כששכח להזכיר של שבת בברכת המזון דיש בה 
חתימה. ע"ש. ועי' בן יהוידע דהענין דמזכירין ג' חלוקות בברכה, דקשת יש בו ג' גוונים לבן כנגד 
קו החסד אדום כנגד קו הגבורה וירוק כנגד קו הרחמים, וכנגדם אומרים ג' מיני שבח. | לט. וכן 
דעת הרמב"ם (ככופ פ"י סי"ד) ונפסק כן בשו"ע (שו"פ סי רמ ס"פ). אבל דעת הראב"ד (טס) דצריך לברך 
שניהם. וכן כתב הרשב"א דמלישנא דגמ' משמע דתרוייהו מברך ממש. ‏ מ. שייך לעמוד ב'. 
מא. עי' ריטב"א שמקשה למה מזכיר 'רוב ההודאות' הרי נכלל ב'האל ההודאות'. מב. דהיינו שיר 
ושבחה הלל וזמרה וכו'. | מג. ע"פ המהרש"א. ובראשונים מצינו נוסחאות דומות, התוס' ר"י חסיד 
כתב, מלך 'גדול בתשבחות' 'אל ההודאות' 'אדון הנפלאות', כלומר שהוא מהולל ברוב ההודאות והוא 
אל ההודאות, וגומר הברכה בחי העולמים. והרי"ף כתב דחותם 'רוב ההודאות' ואל ההודאות'. והבעל 
המאור תמה דאין שום טעם לומר שניהם. אמנם הרבינו יונה ותוס' הרא"ש מבארים, שאם היה אומר 
רק 'רוב' היה משמע 'רוב ולא 'כל' כדמפרשינן במגילה (עו.) קרא ד'רצוי לרוב אחיו' דהיינו ולא 'כל 
אחיו', ואם היה אומר רק 'אל ההודאות' היה נראה כאומר אל מקצת ההודאות ויש לזולתו מקצת 
אחרות, לפיכך אמרינן שניהם. והרמב"ן במלחמות מפרש, ד'רוב' ההודאות' היינו לשון 'ריבוי' כמו 
'ברוב' עם הדרת מלך' וברוב' גאונך, ורבא הקשה דמשמע גם כן 'רוב' ולא 'כל', ותירץ דצריך לומר 
יאל ההודאות', ורב פפא מוסיף דצריך לומר שניהם. והמאירי הביא י"מ דהנוסח 'אל ההודאות ברוב 
ההודאות', ופירושו בחשיבות ההודאות כלומר בהודאות נכבדות ומשובחות. וכעי"ז כתב הב"י (פו"ק 
סי ככ ס"ג) דשמא עשו 'רוב' זה כמו 'רב' וכן 'מרוב אונים ואמיץ כח' שהוא תואר. וכעי"ז כתב רשיי 
בתענית (ז. ד"ס (מיממנסו). והמעדני יום טוב (פות פ) הקשה עליו, דא"כ לימא רק 'כל ההודאות'. ע"ש. 


ח ביאורי 


הטוב והמטיב: 

בי שיטת אס מברכיס על היין ממין הראשון. 

איתא בגמ' דאם שתה יין בסעודה והביאו לו יין אחר, אין צריך לברך שוב בורא 
פרי הגפן אבל צריך לברך הטוב והמטיב. ואומרים התוס' אבל אשינוי 


ברכות נט: 


התוספות 


עליה וסבר דעל כל שינוי יין צריך לברך גם מישן לחדש. ולפרשב"ם דאין 
מברכים אם אין היין האחרון משובח מן הראשון, יעמידנה להך דרבי שבירך 
על כל חבית וחבית במסופק אם היין האחרון טוב מן הראשוןיב, ומספק היה 
מברך הטוב והמטיב על כל אחד שמא משובח הוא מן הראשון", דכיון שיש 


לחם ואשינוי בשר, אם הביאו לחם או בשר 
אחר באמצע סעודתו, אין מברכין הטוב 
והמטיב, והטעם דדווקא איין דאית ביה 
תרתי מעלות דסעיד"' ומשמח את האדם 
מברכין הטוב והמטיב, אבל בשר דמשמח 
ואינו סועד, ולחם דסועד ואינו משמחמ5רה, לא 
מברכין על שינוייהן הטוב והמטיבמ. 
ופרשב"ם בערבי פסחים (לף ק9. ופס) דדוקא 
כשהיין האחרון משובח מן הראשון ששתה 
קודם לכן מברכים הטוב והמטיב, אבל 
בהביאו לו יין כיוצא בו, כמו היין הראשון 
ולא משובח ממנו, לא מברכים. (אך) [מ'וכן 
משמע] בירושלמי דכיצד מברכיןמ" דקתני, 
א"ר אבא בר רב הונא צריך לברך על יין 
חדש שהביאו לו בורא פרי הגפן, ואם הביאו 
לו אח"כ יין ישן מברך הטוב והמטיב, אבל 
על שינוי יין, ששניהם ישנים או שניהם 
חדשים"ל א"צ לברך הטוב והמטיב, דהא לא 
נוסף לו טובה ביין זה. ועל שינוי מקום, אם 
בירך על היין במקום אחד והלך לבית אחר 
צריך לברך שוב בורא פרי הגפן כשישתה 
במקום השני, והיפח הדעת מלשתות ושוב 
נמלך לשתות עוד, הוי כשינוי מקום וצריך 
לברך שוב בורא פרי הגפן. ומשמע דדוקא 
כשהיין האחרון הוא יין ישן דעדיף טפי מן 
הראשון מברך הטוב והמטיב, אבל אם אין 


וטו הטוב והמטיב. אבל אשינוי לחם ואשינוי בשר 

אין מברכין הטוב והמטיב, דדווקא איין 
דאית ביה תרתי דסעיד ומשמח מברכין הטוב והמטיב, 
אבל בשר ולחם לא. ופרשב"ם בערבי פסחים (דף קל. 
עס), דדוקא כשהאחרון משובח מברכים הטוב 
והמטיב אבל בכיוצא בו לא. אך בירושלמי דכיצד 
מברכין א"ר אבא בר רב הונא צריך לברך על יין חדש 
וישן, שינוי יין א"צ לברך, שינוי מקום צריך לברך, 
היסח הדעת כשינוי מקום. משמע דוקא כשהאחרון 
ישן דעדיף טפי. ור"ת פי', דאפי' אין האחרון חשיב 
רק שלא ישתנה לגריעותא יותר מדאי. ומסיים בה רבי 
על כל חבית וחבית שהיה פותח היה מברך הטוב 
והמטיב. ומשמע דלא קפיד אם האחרון משובח אם 
לאו. אע"ג דישן אידכר בסוף, מ"מ נימא דרבי פליג 
עליה. ולפרשב"ם יעמידנה להך דרבי, במסופק אם 
האחרון טוב, ומספק היה מברך על כל אחד שמא 
משובח הוא. אך ר"ת מפרש, דעובדא דרבי בא לחלק 
כדפי'. וי"מ, דההוא דחדש וישן מיירי בברכת בורא 
פרי הגפן, דומיא דשינוי מקום דבתר הכי. אבל לא 

מצינו כן בגמרא שלנו: 

התם דאיכא בני חבורה דשתו בהדיה. וה"ה אם 


צד שהיין השני משובח מן הראשון תקנו 
לברך אריבוי יינות!ז. אך ר"ת מפרש דעובדא 
דרבי בא לחלוק ארי אבא כ"ר הונא, וסבר 
דאם שניהם באותו דרגה ואין השני משובח 
מהראשון מברך הטוב והמטיב, כדפי', 
ויש מפרשים, דההוא דיין חדש וישן 
דקתני בירושלמי, לא מיירי לענין 
ברכת:: הטוב והמטיב אלא בברפת פורא 
פרי הגפן, דאם שתה יין חדש ואח"כ שתה 
יין ישן מברך עליו שוב בורא פ"ה, דומיא 
דשינוי מקום דקתני בתר הכי, דאם בירך 
על היין במקום אחד והלך לבית אחר צריך 
לברך שוב בורא פרי הגפן כשישתה במקום 
השני"ה, אומרים התוס' אבל לא מצינו כן 
בגמרא שלנו לברך שוב בשתיית יין ישן 
בורא פרי הגפן. 
סיכוס: דעת רשבייס דדוקא אס היין השני טוב 
מהראשון מברך הטוב והמטיב, והא דבירך רבי על 
כל חבית וחבית הינו במסופק. ודעת ריית דאף 
בשניהס שוויסם מברך הטוב והמטיב, וכפשטות הא 
דרבי שלא הקפיד שיהיה השני עדיף. 


התם דאיכא בני חבורה דשתו בהדיה: 

יבארו דיחיד אינו מברך לא הטוב והמטיב ולא 
שהחיינו. 

איתא בגמ' דעל טובה שהוא רק לעצמו מברך 


היין השני משובח מן הראשון אין מברכים 
= = הטוב PMN‏ 
ור"ת פי', דאפי' אם אין היין האחרון חשיב 
מן הראשון מברכין הטוב והמטיב, רק 
שלא ישתנה לגריעותא מן הראשון יותר 
מדאי, דאז אין מברכים הטוב והמטיביי. 
ולשיטתו מובן הא דמסיים בה בירושלמי (סס), 
דרבי על כל חבית וחבית שהיה פותח לשתות ממנה היה מברך הטוב והמטיב. 
ומשמע דלא קפיד אם היין האחרון משובח מיין ששתה קודם לכן אם לאו, 
ואף דשניהם ישנים או שניהם חדשים מברכים הטוב והמטיב. ואע"ג דיין ישן 
אידכר בירושלמי בסוף, כלומר דבירושלמי קתני א"ר אבא בר רב הונא, צריך 
לברך על יין 'חדש וישן' ומשמע דרק אם שתה קודם החדש ואח"כ הביאו לו 
הישן מברכים הטוב והמטיב, מ"מ נימא דרבי דבירך על כל חבית וחבית, פליג 


אשתו ובניו עמו, אבל יחיד לא, ואפילו 

שהחיינו אין מברך יחיד על שינוי יין, דלא אשכחן 

יחיד שמברך שהחיינו רק אחדתא. וכן כל פרי חדש 

כשאכלו מברך שהחיינו כדאמרינן בסוף בכל מערבין 
(עירונין מ:) : 


שהחיינו, ועל טובה שהוא לו ולחבירו 
מברך הטוב והמטיב. ומקשינן דהא דמצינו 
בשינוי יין מברך הטוב והמטיב אף שהוא 
טובה רק לעצמו, ומשני, דמיירי ששותה 
בחבורה עם אחרים שהוא טובה גם להם. 
ואומרים התוס' וה"ה אם אשתו ובניו שותים 
עמו דמברך הטוב והמטיב ולאו דוקא 
כששותים עמו אחרים, דבכהאי גוונא שייך לברך הטוב לו והמטיב לחבירו, אבל 
יחיד ששותה ואין אחרים עמו לא מברך הטוב והמטיב'', ואפילו שהחיינו אין 
מברך יחיד על שינוי יין, משום דלא אשכחן יחיד שמברך שהחיינו רק 
אחדתא, אכלי חדש, וכן על כל פרי חדש כשאכלו" פעם ראשונה מברך 
שהחיינו, כדאמרינן בפוף בכל מערבין (עלומן פ) דמברכים אדלעת חדשה 

שגדלה משנה לשנה. 


ציונים והערות 


וברמב"ם (נרטת פ"י ס"ס) איתא דיסיים 'רוב ההודאות' 'אל התשבחות'. וכתב הב"י (עס) דאינו יודע למה 
מוסיף 'התשבחות'. והבעל המאור מפרש דברי רב פפא באופן אחר, דקאי אר' יהודה ור' יוחנן דפליגי 
בנוסח הברכה דר' יהודה אמר 'מודים אנחנו לך על כל טיפה וטיפה', ור' יוחנן אמר 'אילו פינו מלא 
שירה כים' וכו', ועל זה אמר רב פפא נימרינהו לתרווייהו. והרמב"ן דחה דבריו, דר' יוחנן מוסיף 
נוסח סיום הברכה ולא פליג אר' יהודה. וכן כתבו הרשב"א והשיטמ"ק. | מד. לשון השיטמ"ק (עע 
:) סועד את הלב ומחזקו. | מה. כדאיתא לעיל (60. = מו. ובראשונים מצינו עוד טעמים בזה. 
א, התוס' ר"י חסיד הביא מרבו של רש"י, דיין דבר חידוש ושמחה וכשבא בתוך הסעודה נתחדשה 
להם השמחה, אבל על לחם ובשר לא נתחדש להם השמחה. [אמנם עי' תוס' פסחים (קל. ד"ס טיטי) 
דמברך בין בשעת סעודה בין שלא בשעת סעודה]. והתוס' הרא"ש כתב עוד ג' טעמים, ב, דלא אשכחן 
שירה אלא על היין. ג, כיון דחשוב שקובע ברכה לעצמו ראוי לברך עליו הטוב והמטיב. הובא ג"כ 
בתוס' ר"י חסיד. ד, דהטוב והמטיב תקנו על הרוגי ביתר הטוב שלא הסריחו והמטיב שניתנו לקבורה, 
ולפי שבצרו כרמיהם ז' שנים והקיפו כרמיהם מהרוגיהן תקנו לומר על היין שהוא כמו הדם. וכן 
כתבו התוס' בפסחים (טס) טעם זה. ה, המאירי כתב עוד דאין מברכים על פת משום דתיקונו בידי 
אדם. והביא די"מ דשתה יין והביאו שכר ג"כ מברך הטוב והמטיב, ודחה שיטה זו. ו, הר"ן (פפסיס 
כ. מדפי סרי"ף) כתב, דדרך בני אדם לאכול בסעודה משני מינים, ובשעה שבירך היה דעתו על כל המינים, 
אבל יין אין דרך לשתות בסעודה אחת משני מינים ולכן מברך על מין השני הטוב והמטיב. ודעת 
הראב"ד הובא בריטב"א ובשיטמ"ק, דגם על פת יפה מן הראשונה וכן על כל משקה טוב מן הראשון 
מברך הטוב והמטיב, וגם אם שתה יין ואח"כ הביאו לו משקין אחרים מברך הטוב והמטיב. 
מז. הגה' הגיליון. | מח.פ"ו ה"ח. מט. המראה הפנים (ייופנמי פס) מפרש, שינוי יין כלומר בסתם, 
דאינו יודע איזה מהם משובח. נ. וכן דעת רש"י (ל"ס עיגי והרשב"ם (פסמיס ק. ד"ס פתל). ‏ נא. וכן 
דעת הרשב"א דבין אם השני עדיף מהראשון בין אם הראשון עדיף מהשני מברך הטוב והמטיב משום 
דמברך ארבוי היין. והשיטמ"ק כתב בשיטת ר"ת דאף אם השני פחות מן הראשון מברך מטעם זה. 
וכן כתב המאירי, וכן דעת התוס' בפסחים קל. ד"ס פשי), וכתב ובלבד שלא יהיה האחוון רע יותר 
מדאי שאין יכולין לשתותו אלא מדוחק. נב. בערוך השולחן (לו"פ קעס ק"נ) הקשה, מה שייך ספק 


בדבר שאפשר לברר ולטעום. | נג. וכן מפרשים בתוס' הרא"ש ובתוס' ר"י חסיד. | נד. כן הוא 
הלשון בתוס' ר"י חסיד דכיון שהוא מסופק יש לו לברך שע"י ריבויו הוא מברך. ומבואר בדבריהם 
דאין כאן משום ספק ברכות להקל, דעיקר תקנת חז"ל היה לברך על כל שינוי יין משום דמרבה 
בטובה, וכשיש צד דהיין השני משובח יותר יש כאן ג"כ משום ריבוי טובה, ורק אם היין השני ודאי 
באותו דרגה כהראשון אין כאן ריבוי טובה ואין מברכין. ויש לפרש עוד ע"פ מה שכתב המהרש"א 
(פססיס קנ. ד"ס (סודיען) הובא ברע"א (גליון סט"ם (עיל י.) דלא שייך ספק ברכות להקל אלא בברכת המצות 
דהברכות אינם מעכבות, אבל בברכת הנהנין אסור לאכול בלא ברכה ולא הוי חשש ברכה לבטלה. 
ועי' ערוך השולחן (פו"ם קעס ס"ד) דהא דפסק המחבר כהתוס' דאף על יין שהוא כמו הראשון מברך 
ולא פסק כר"ת ודעימיה דאף על גרוע צריך לברך, היינו משום ספק ברכות להקל. ומקשה לפי זה 
דא"כ יש להם לפסוק כהרשב"ם ודעימיה שמברך רק אם השני משובח יותר. ומחדש דבדרבנן אמרינן 
ספק ספיקא להחמיר וכשאין ידוע אם השני משובח מן הראשון יש ס"ס שמא משובח מהראשון 
ושמא הלכה כר"ת דמברכין אף אם השני גרוע מהראשון. | נה. והתופ' הרא"ש מוסיף לפרש דברי 
הירושלמי ליש מפרשים, דיין חדש ויין ישן צריך לברך בורא פרי הגפן, אבל שינוי יין ששניהם 
חדשים או שניהם ישנים אין צריך לברך בפה"ג, אבל שינוי יין באופן ששתה יין חדש תחלה ואח"כ 
ישן, צריך לברך שוב בורא פ"ה ולא מיפטר בבורא פרי הגפן שבירך על החדש, משום דחשיב כמין 
אחר לגבי חדש לפי שנשתנה טפי למעליותא. | נו. כתב התוס' הרא"ש, דיש שרצו לומר לפי זה, 
דהא דקיי"ל יין בתוך הסעודה כל אחד מברך לעצמו, היינו ברכת בורא פרי הגפן, אבל הטוב והמטיב 
אחד מברך לכולם, דאם לאו הוי כל אחד כיחיד. ודחה דבריהם דהטעם דכל אחד מברך לעצמו בפה"ג 
דהוא משום דאין בית הבליעה פנוי לכוין דעתו לצאת בברכת חבירו, שייך גם כן בברכת הטוב 
והמטיב, וכיון דחברו שותה ונהנה גם הוא מיין זה קרינא ביה הטוב לדידיה והמטיב לאחרינא, וכמו 
בנולד לו בן זכר שמברך הטוב והמטיב אף שאשתו בעיר אחרת. ‏ נז ודעת רש"י (עילוגין מ: ל"ס 
פקכ) והרמב"ם (ככקופ פ"י ה"כ) דמברכים בשעת ראיית הפרי. והבית יוסף הביא דעת רבינו מנוח, דאף 
כשרואה הפרי ביד חבירו או על האילן מברך שהחיינו. וכן פסק המחבר (פי ככס פ"ג) אמנם כתב דנהגו 
שלא לברך עד שעת אכילה. ועי' ביאור הלכה (טס ד"ס פו) דאף אם רואה בשבת שאין יכול לאוכלו 


- ביאורי 


ורבי יוחנן אמר אפי' קנה כיוצא בהם: 

יבארו על איוה כליס חדשיס מברך שהחיינו. 

איתא בגמ' קנה כלים חדשים והיה לו כלים אחרים כיוצא בהן, ר' הונא סבר 
א"צ לברך שהחיינו, ור' יוחנן סבר צריך לברך, ואיכא דאמרי דהמחלוקת 


ברכות נט: - סם: 


התופפות ט 


על הפסוק !יברא אלהים את האדם"', א"ר בון דפירוש 'בחכמה' הינו 
שהתקין מזונותיו של האדם תחילה ואח"כ בראו. והיינו דאמרינן בסנהדרין 
בסוף פרק אחד דיני ממונות (דף ₪) דלכך נברא האדם בערב שבת אחר כל 
הנבראים בימים הראשונים לבריאת העולם, כדי שיכנס לסעודה מידל'. וע"כ 


הוא באופן אחר, דר' הונא סבר דאם קנה כלי 
מסוים ואח"כ חזר וקנה כלי אחר בדומה 
לראשון שקנה אינו מברך, ור' יוחנן סבר דגם 
אם קנה וחזר וקנה מברך, ואומרים התוס' 
והלכתא כר' יוחנן אליבא דלישנא בתרא, 
דאפילו קנה כלים והדר קנה עוד כלים 
חדשים, ומיירי שהיו לו כבר כלים חדשים 
כיוצא באלו, צריך לברך שהחיינו על הכלים 
שהוא קונה עכשיו, דקי"ל דהלכה כרבי יוחנן 
לגבי דרב, ומכל שכן דלגבי רב הונא שהוא 
תלמידו דרב הלכתא כוותיה!". ואומר ר"י, 
דדוקא בבגדים חשובים מברך שחהחייו, 
דדומיא דבית חדש שהוא דבר חשוב נקט 
כלים חדשים, דמיירי גם כן בכלים חשובים, 
אבל אם קנה בגדים שאינם חשובין כ"כ כמו 


צר החכנוהי 


מנעלים ואנפליאות וחלוק' וכיוצא בהן אין 
צריך לברך עליהם שהחיינול. 
והביאו התוס' דבירושלמי אמרינןל*, א"ר 
חייא בר אבא לא פוף דברים - לאו 
דוקא כשקנה כלים חדשים דמברך שהחיינו, 
אלא אפי" אם קנה כלים שחוקים חשבינן 
כאילו חדשים הן ומברך עליהן שהחיינוסי. 
דין נוסף איתא בירושלמי, ר' יעקב בשם רבי 
חייא בר אבא אמר, אם קנה את הכלים 
אומר שהחיינו, ואם ניתן לו הכלים במתנה 
אומר הטוב והמטיב. וכשלובש את הבגדים 
שקנה או שקיבל מתנה אומר מלביש 
ערומים?י. ומקשים התוס' וצ"ע, דאיתא 
בגמרא שלנו דלא אשכחן דמברך הטוב 
והמטיב אלא דוקא בדאיכא אחרינא בהדיה, 
כשיש אדם אחר אצלו, דאז שייך לברך הטוב 
והמטיב, הטוב לו והמטיב לאחרינא, וא"כ 
מדוע כשקיבל כלים במתנה מברך הטוב 
והמטיבסו. 


אשר יצר את האדם בתכמה: 
יפרשו תיבת יבחכמהי. 
איתא בגמ' דהיוצא מבית הכסא מברך אשר 


ורבי יוחנן אמר אפי' קנה כיוצא בהם. והלכתא 
כר' יוחנן אליבא דלישנא בתרא, אפילו קנה 
והדר קנה שהיו לו כלים חדשים כיוצא באלו צריך 
קבהך, הקי"ל כרבי יוחנן לגבי דרב מפיש דלגבי רב 
הלכתא כוותיה. ואומר ר"י, דוקא בבגדים חשובים 
דומיא דבית חדש נקט כלים חדשים, אבל שאינם 
חשובין כ"כ כמו מנעלים ואנפליאות וחלוק וכיוצא 
בהן אין צריך לברך. בירושלמי א"ר חייא בר אבא 
לא סוף דברים חדשים, אלא אפי' שחקים כאילו 
חדשים הן. ר' יעקב בשם רבי חייא בר אבא אמר 
קנה אומר שהחיינו. ניתן לו אומר הטוב והמטיב. 
לבש בגדים אומר מלביש ערומים. וצ"ע בגמרא שלנו 
דלא אשכחן הטוב והמטיב אלא בדאיכא אחרינא 
בהדיה: 
₪ אשר יצר את האדם בחכמה. בתנחומא ויברא 
אלהים את האדם, א"ר בון בחכמה שהתקין 
מזונותיו ואח"כ בראו. והיינו דאמרינן בסנהדרין 
בס"פ אחד דיני ממונות (דף לת.), לכך נברא בערב 
שבת כדי שיכנס לסעודה מיד. וע"כ יסדו אשר יצר 
את האדם בחכמה: 
מפליא לעשות. משום דאמרינן בב"ר כי גדול אתה 
ועושה נפלאות אתה אלהים לבדך, אדם 
עושה נאד אפילו יש בו נקב אחד מלא מחט סדקית 
הרוח יוצא ואינו יכול לשמור בו יין, והקב"ה ברא 
נקבים נקבים באדם ושומר הרוח שאינו יוצא ממנו: 
כי שמע קול תרננולא אומר ברוך שנתן לשכוי 
בינה להבחין. והוא הדין אפילו כי לא שמע. 
דאין ברכה זו אלא להבחנה על הנאת האורה 
שתרנגול מבחין, והוא נהנה מן האורה: 
כי פרים סודרא על רישיה. וה"ה לכל כופע:ולכל 


יפדו נוסח הברכה אשר יצר את האדם 
'בחכמהי, דהיינו שיצר הקב"ה את האדם אחר 
שהתקין הכל קודם לכזטס". 


מפליא לעשות: 
יבארו 'הפליאה' בבריאת האדם. 
איתא בגמ' דהיוצא מבית הכסא מברך אשר 
יצר ופר, ופליגי בחתימת הברכה, דרב 
אמר דחותם "רופא חולים', ושמואל אמר 
ירופא כל בשר', ורב ששת אמר 'מפליא 
לעשות', וא"ר פפא דאמרינן תרוייהו 'רופא כל 
בשר ומפליא לעשות'. ומפרשים התוס' הא 
ד'מפליא' לעשות, דהוא משום דאמרינן 
בבראשית רבה" על הפסוק בתהיליםל 'כי 
גדול אתה ועושה נפלאות אתה אלהים 
לבדך'. דכשאדם עושה נאד, חבית של עור 
לשמור בו יין וכיו"ב, אפילו אם יש בו נקב 
אחד קטן ביותר מלא מחט סדקית, הרוח 
יוצא מהחבית ואינו יכול לשמור בו יין?י, 
והקכ"ה ברא נקכים נקבים באדם ושומר את 
הרוח שאינו יוצא ממנו, והוא פליאה וחכמה 
בבריאת האדם ומשום כך תקנו בברכה זו 
הנוסח 'ומפליא' לעשותלנ. 


כי שמע קול תרנגולא אומר ברוך שנתן לשכוי 

בינה להבחין: 

יפרשו דגס אס לא שמע מברך. 

איתא בגמ' דכששומע בבוקר את קול 
התרנגול, מברך אשר נתן לשכוי בינה 

להבחין בין יום ובין לילה. ואומרים התוס' 

והוא הדין דמברך אפילו כי לא שמע את קול 

התרנגול, משום דאין נתקן ברכה זו אלא 

להבחנה על הנאת האורה שאפילו התרנגול 

מבחין בין אור לחושך, והוא, האדם, נהנה 
מן האורה ומברך על הנאתול:. 


כי פריס סודרא על רישיה: 
יפרשו דמברכן כשנהנה מהן. 


יצר את האדם בחכמה וכו'. ומביאים התוס' דשנינו במדרש תנחומאסה 


איתא בגמ' דכשפורס טליתו על ראשו בבוקר יברך עוטר ישראל בתפארה. 


ציונים והערות 


ולתלשו יברך. ועי' הערה להלן דברי הרע"א בענין זה. נת. עי" רשב"א שמצדד דצריך להיות הלכה 
כלישנא קמא, דכל ברכות אלו הוי מדרבנן ולקולא. ועוד דפשטא דברייתא דר"מ ור"י בהמשך אתיא 
כלישנא קמא. ש"ש. נט. בתום' הרא"ש ובתוס' רי"ח איתא וחלוק 'של פשתן'. ‏ ס. והרא"ש 
כתב דהכל לפי מה שהוא אדם, דיש עני ששמח בחלוק יותר ממה שעשיר שמח בכלים חשובים. 
והתרומת הדשן (ס" (ו. סונ כנית יוסף סי" ככג ק"ו) כתב, דיש לנהוג כדברי התוס' שלא לברך על כלים 
שאינם חשובים כלל, והיינו כלים סתם בני אדם רגילים להתחדש בהם, אבל כלים חשובים קצת כגון 
מלבושים של בגד צמר דמי לדבר הבא מזמן לזמן, דסתם בני אדם רק לפרקים מעוטים מתחדשים 
בהם מברכין עליהם. ועי' בית יוסף (ס" ככג ק"ו) דלדעת רב שרירא גאון דמברכין שהחיינו רק אדבר 
הבא מזמן לזמן. הא דמברכין אקנה כלים חדשים היינו רשות ולא חובה. סא. ה"ג. סב. וכתב 
הראב"ד הובא דבריו ברשב"א ובמאירי, דהא דנקט חדשים היינו למעוטי כלים שהיו שלו ומכרן וחזר 
וקנה אותן. וכתב הבית יוסף (סי ככג ס"ג), דמשמע שאע"פ שהם חדשים שלא נשתמש בהם אינו מברך, 
דכיון שהיו שלו פעם אחת שוב אינם דבר חידוש כשחזר וקנאם. | סג. והבאר היטב (פ" ככג פקי"ג) 
הביא מהפוסקים, דהקונה כובע יברך עוטר ישראל, ואבנט אוזר ישראל. וכתב דיברך בלא שם ומלכות. 
סד. וכן דעת הרשב"א והראב"ד, רלהש"ס דידן אין חילוק בין קונה לבין שנתן לו במתנה אלא בין 
יש לו שותף לאין לו שותף. אבל הרא"ש מיישב דגם במתנה יש אחר השמח עמו, דאם המקבל הוא 
עני הנותן שמח שזיכהו ה' וחננו ממון לעשות צדקה, ואם המקבל הוא עשיר שמח הנותן במה 
שהסכים לקבל מתנתו ממנו. כדאיתא בקדושין () דאשה מתקדשת בנתינת המעות למקדש אם הוא 
אדם חשוב בההיא הנאה שקיבל ממנו המעות. אמנם המראה הפנים (לופנפי עס) כתב, דרק באופן 
שהמקבל עני הוי טובה להנותן ומברך הטוב והמטיב, אבל כשהמקבל עשיר הוה רק הנאה לנותן ולא 
טובה ולא שייך בזה הטוב והמטיב. ולולי דברי הרא"ש יש לומר דמיירי במקבל עני. וזהו הטעם 
דהשמיטו הרי"ף והרמב"ם ברכת הטוב והמטיב בנתינת מתנה. ע"ש וכן משמע בפני משה (טס). אמנם 
התוס' הרא"ש כתב עוד דמשמע גם כן מהירושלמי דמברך שהחיינו בשעת קנית הכלים אף שעדיין 
לא נשתמש בהן, כיון שהברכה היא על שמחת הלב ששמח בקנייתן, וכמו שמברך בשעת ירידת 
הגשמים אף שאין ההנאה ניכרת מיד. וכן הביא המאירי שיטה זאת, וכתב דיש חולקים בדבר שלא 


לברך עד שישתמש בהם. אמנם מהירושלמי יש להוכיח כדעת ראשון. ועי' הגה' רע"א (פו"ע סי ככג 
ס"נ) דבכלים שצריכים טבילה וכן בבית שאין בו עדיין מזוזה, צ"ע אם מברך ג"כ בשעת הקנין כיון 
שאינו יכול להשתמש בהם. וכתב השער הציון (פ" ככג סקכ") מהא דעל פרי חדש מברך אפילו ראהו 
ביד חבירו. דהתם הפרי בעצם נגמר וראוי להנות ממנה אלא שהוא על האילן או ביד חבירו, משא"כ 
הכא בעצם אינו ראוי להשתמש בהם. סה. לפנינו ליתא בתנחומא, ונמצא כעי"ז בבראשית רבה 
(פלשס ת ו) ר' הונא בשם רבי איבו אמר בדעת' בראו, שברא צרכי מזונותיו ואח"כ בראו. 
סו. בראשית א כז. סז. בערוך לנר (ססלײין פס) הקשה, דלטעם זה היה יכול האדם להבראות ביום 
שלישי אחרי בריאת האילנות והדשאים למיניהן, דהרי לא הותר לאדם הראשון לאכול מהבעלי חיים 
שנבראו ביום חמישי ושישי, והותר רק מנח ואילך כדאיתא בסנהדרין (שס נט:). ובגמ' (עס) איתא עוד 
ב' טעמים. א, כדי שלא יהיו המינים אומרים שותף היה לו להקדוש ברוך הוא במעשה בראשית. ב. 
שאם תזוח דעתו עליו, אומר לו יתוש קדמך במעשה בראשית. סת. ורש"י לא פירש כן, עי' הערה 
בתוס' הסמוך. | סט. פרשה אג. ע.פוי. עא. במדרש טס ליתא תיבת "יין', רש"ש. 
עב. ורש"י (ד"ס ומפני6) פירש בזה נוסח הברכה, דהקב"ה ברא את האדם בחכמה וברא בו נקבים 
נקבים הרבה, ואעפ"כ הרוח בתוכו כל ימי חייו וזו היא פליאה וחכמה. והוא דלא כהתוס' הקודם 
שביאר דבחכמה הוא דבר בפני עצמו, שהתקין מזונותיו ואח"כ בראו. ועי' מהרש"א (גפי) דלרש"י 
תיבת 'בחכמה' קאי אהמשך הברכה ש'בחכמה' ברא את הגקבים. ולהתוס' הוא דבר בפני עצמו. וכתב 
די"ל עוד, דבחכמה קאי על האדם שנתן לו הקב"ה חכמה בבריאותו דלא כשאר בעלי חיים. עג. וכן 
כתב הרא"ש. ומבאר הברכה דהלב נקרא 'שכוי' בלשון המקרא, והבינה תלויה בלב וע"י הבינה אדם 
מבחין בין יום ובין לילה, ומפני שהתרנגול מבחין ג"כ בזה ובערביא קורין לתרנגול 'שכוי', התקינו 
ברכה זו לומר בשמיעת קול תרנגול. וכן פירש הרבינו יונה. והשיטמ"ק הוסיף ביאור, דלא נתקנה 
הברכה על הנאת השמיעה שאדם מבחין לפי קול התרנול את השעות, משום דפעמים אין אדם צריך 
לאותה הנאה. אלא נתקן על הנאת האור דנהנה אף אם לא שמע. אבל המאירי הביא די"א דאם לא 
שמע קול התרנגול אינו מברך, כמו שאינו מברך מלבוש ערומים אם לן בכסותו, או אשר יצר אם 
לא נכנס לבית הכסא. 


י ביאורי 


ואומרים התוס' וה"ה לכל כובע ולכל כסוי שמכסה בו ראשו ולאו דוקא בסודר. 
וברכה זו מברך דוקא כשנהנה בכיסוי ראשו, אבל אם אינו נהנה מכך, כגון 
שהוא שוכב על מטתו שאינו לובש את בגדיו ואת כובעו על ראשולז, לא יברך 
לא ברכה זו דעוטר ישראל בתפארה, ולא ברכת מלביש ערומים, ולא הברכות 


ברכות 5: - פא. 


התופפות 


משום דיש בה ד' בתים ושי"ן?', מברך על מצות תפילין, אבל אם סח בין 
תפילין של יד לתפילין של ראש חוזר ומברך שתים על של ראש, דהיינו גם 
להניח תפילין וגם על מצות תפילין, דברכת להניח קאי גם על של ראש, וכיון 
דסח ביניהם, א"כ הוא עשה הפסק בין הברכה דלהניח להנחת תפילין של ראש, 


כיוצא בהן, כגון זוקף כפופים שמברך 
כשזוקף קומתו, כיון שלא נהנה מהן, 
כדמשמע בפרק שלישי דמגילה (דף כד:) גבי 
מי שלא ראה מאורות מימיו, דרבנן סברו 
דמברך ברכת יוצר אור, ור' יהודה סבר אינו 
מברך יוצר אור, דכולי עלמא בעי שיהנה מן 
האורה, ור' יהודה סבר כיון דסומא אינו נהנה 
מהאור אינו מברך, ורבנן סברו דאף סומא 
נהנה משהו מן האור, אבל אם לא היה נהנה 
כלל לכולי עלמא אנד מברך, וה"ה תכא 
כשאינו נהנה אינו מברךעה. 


אשר קדשנו במעותיו ועונו להניח תפילין: 
בי שיטות בתפילין האס מברך ברכה אחת או 
שניס. 
איתא בגמ', דכשמניח תפילין של יד מברך 
אשר קדשנו במצותיו וצונו להניח 
תפילין, וכשמניח תפילין של ראש מברך אשר 
קדשנו במצותיו וצונו על מצות תפילין. 
ומפרשים התוס' הטעם דמשנים הברכה בין 
תפילין של יד לתפילין של ראש, דכיון 
דתחילת הנחתו הוא בזרועו לכך יש לברך 
על תפילין יד להניח תפילין, דכעת מתחיל 
להני העפילין, אבל בתפילין של ראש 
מברך על מצות תפילין ולא להניח תפילין, 
כיון שכבר התחיל בהנחת התפילין והניח 
אחד מהם. ואומרים התוס' דבפ' הקומץ (מנפות 
(ו. ופס) אמרינן, לא פח בין הנחת תפילין של 
יד לתפילין של ראש מברך ברכה אחת, ואם 
סח ביניהם מברך שתים, ופ"ה (פס) דעל שתי 


כסוי. ודוקא כשנהנה אבל אם אינו נהנה כגון שהוא 
שוכב על מטתו, לא יברך לא זו ולא מלביש ערומים 
ולא ברכות כיוצא בהן כיון שלא נהנה. כדמשמע 
בפרק שלישי דמגילה (דף כד:) גבי מי שלא ראה 
מאורות מימיו, דכולי עלמא בעי שיהנה מן האורה: 
אשר קדשנו במצותיו וצונו להניח תפילין. כיון 

דתחלת הנחתו בזרועו יש לברך להניח, אבל 
בשל ראש מברך על מצות ולא להניח שכבר התחיל 
והניח אחד מהם. ובפ' הקומץ (מסופ לו. ופס) אמר לא 
סח מברך אחת סח מברך שתים. פ"ה, דעל שתי 
התפילין קאמר דמברך ברכה אחת על שתיהן בלא 
סח בינתים. ודוחק לומר דלא הוצרכו שתי ברכות 
דלהניח ועל מצות אלא כשסח ועבר עבירה. לכן 
פר"ת דעל של ראש שהיא גמר מצוה ועיקר, דיש 
בה ה' בתיס ושי"ן, מברך :על מצות; אבל סח החר 
ומברך שתים על של ראש. וכן בשימושא רבא 
דגאונים. ולפר"ת גבי סח מברך שתים, אם יניח של 
ראש לבד דאין מעכבין זה את זה מברך שתים על 
של ראש בלבד. ומה שלא הזכיר הגמ' על של ראש 
בלבד מברך שתים. לפי שאין רגילות כלל להניח זה 
בלא זה, דתפילין בי בר חבו שכיחי (נ"מ די כט:). וכן 
פיי רבינו תם בתשובותיו. וכן רפינו אלהנן בסדר 

תקון תפלה שלו כתב כן: 

סאווכל העובר אחורי אשה בנהר אין לו חלק 


ולכך הוא חוזר ומברך גם להניח על של ראש. 
וכן הוא בשימושא רבא דגאונים?". ולפר"ת 
גבי פח בין תפילין של יד לתפילין של ראש 
דמברך שתים, נמצא דאם יניח תפילין של 
ראש לבד דאין ב' התפילין מעכבין זה את 
זה ומעיקר הדין יכול להניח רק תפילין של 
ראש בלא תפילין של יד, מברך שתים על של 
ראש בלבר*ל ומה שלא הזפירה הגנמ 
במנחות דעל של ראש כשמניח אותו בלבד 
מברך שתים, הוא לפי שאין רגילות כלל 
להניחי זה בלאייזה, ימשום התפילין: בי בר 
חבו? שכיחי (נ"ת די כט:, כלומר דתפילין 
מצויין לימכר ובקל יפול לקנות בין: של יד 
ובין של ראש ולא מצוי שיניח זה בלא זה. 
וכן פי' רבינו תם בתשובותיול*. וכן רבינו 
אלחנן בסדר תקון תפלה שלו כתב כן. 


וכל העובר אחורי אשה בנהר אין לו חלק 

קעוהיב: 

יבארו דהיינו ברגיל בכך. 

בגמ' מייתינן לברייתא דקתני לא יהלך אדם 
אחורי אשה וכו', וכל העובר אחורי 

אשה בנהר אין לו חלק לעולם הבא. ואומרים 

התוס' פי' דהיינו אם רגיל בכך לעבור אחורי 

אשה בנהר, לפי שמתוך כך יבא לידי נאוף 

וסופו יורד לגיהנם, אך ודאי דלא אמרין 

דאין לו חלק לעולם הבא מחמת ראייה 

לחוד5ב. 


אלא מעתה גבי אלקנה דכתיב וילך אלקנה 


התפילין של יד ושל ראש קאמרינן דמברך 

ברכה אחת על שתיהן באופן שלא פח 

בינתים, ואם סח ביניהם מברך על של ראש 8 
ברכה שניה על מצות תפילין. והוקשה להתוס' 
ודוחק לומר דלא הוצרכו לתקן בתפילין שתי 
ברכות דלהניח ועל מצות אלא כשפח ועבר עבירה'. דלא היה להם לתקן 
ברכה מיוחדת לעוברי עבירה, ומשום קושיא זו חולקים התוס' על רש"י ואומרים, 
ולכן פר"ת דעל תפילין של ראש שהיא גמר המצוה והיא המצוה העיקרית 


לעוה"ב. פי' אם רגיל בכך, לפי שיבא לידי 
נאוף וסופו יורד לגיהנם: 


אחרי אשתו וגו: 

יבארו דאין גורסין זה. 

בגמ' מייתינן לברייתא דקתני לא יהלך אדם 
אחורי אשה בדרך אפילו אחרי אשתו, 

ואמרינן דמנוח עם הארץ היה דכתיב וילך 

מנוח אחרי אשתו, ומקשינן דבאלקנה כתיב ג"כ וילך אלקנה אחרי אשתו והרי 

אלקנה נביא היה. ומוכח מכך דאין הכוונה דלא יהלך אחרי אשתו כפשוטו, 

אלא אחרי דבריה ואחרי עצתה. ואומרים התוס' דהא דמוכיחין מאלקנה שבוש 


ציונים והערות 


עד. בהגה' מהר"נ אדלר הוגה, על מטתו 'בבגדיו'. דהיינו שאינו לובש את בגדיו בבוקר. והיעב"ץ 
פירש, דמיירי בחולה שאינו יכול לעמוד ולילך. | עה. אבל ברכת הנותן לשכוי בינה מברך כדכתבו 
התוס' הקודם, וכן שלא עשני גוי ועבד ואשה לעולם מברך אותן. וכתב השיטמ"ק דכן דעת הראב"ד. 
אבל דעת ר"י אלברצלוני, דלעולם מברך כל אלו הברכות כיון שנתקנו על סדר מעשה בראשית ועל 
מנהגן של בני אדם. וכן הביא המאירי שיטה זו. ועי' בית יוסף (לו"ס סי מו ק") בשם אבודרהם, שלא 
נהגו לומר ברכת עוטר ישראל בארצות שאינם מניחים מצנפת. וכתב ע"ז דעכשיו נהגו כל העולם 
לאומרה אע"פ שאינם עוטרים מצנפת, וטעם הדבר לפי שאסור לילך בגילוי הראש או ממדת חסידות, 
ולפי שישראל הם המצווים על כך מברכים עוטר ישראל, דהיינו דרך מעלה ציונו בכך, ע"ש. ועי' 
טור (סיי כס ק"ג) שהביא מנהג הרא"ש שהיה מדקדק להניח התפילין אחר שאמר הברכות קודם ברכת 
עוטר ישראל בתפארה, לפי שהתפילין נקראין פאר שנאמר 'פארך חבוש עליך' וכו'. וכתב המ"ב (פ"ק 
יג בשם הארה"ח שלא נוהגין כן, רק מדקדקים למשמש בתש"י וש"ר בשעה שמברך ברכה זו. ועיי 
סידור יעב"ץ (מנו סניפ הנסג הנוקר כית כ' סעיי כ) דלמנהג הרא"ש ראוי להקפיד שלא לשום כובע עליון 
בראש עד אחר הנחת תפילין של ראש. | עו. עי' ארצות החיים להמלבי"ם (פכן יסולס סי כס סק"כ) 
שמיישב ע"פ מה שכתבו התוס' במנחות (עס ד"ס עניכה), דמרש"י משמע דאם סח ובירך שרי וליכא 
איסורא אלא אדרבה מצוה ושכר ברכה, ורק כשסח ולא בירך על של ראש וסמך על ברכה ראשונה 
עבירה בידו, ע"ש באורך. וכעי"ז כתבו המלא הרועים והגה' ר"ש טוביש. והקשו עוד, דגם לרש"י 
יש לומר דעיקר הברכה נתקן היכא דאין לו אלא של ראש בלבד, ע"ש. עז. והתופ' ר"י חסיד 
הוסיף, דאמרינן ג"כ לעיל (ו. ט.) 'וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך' אלו תפילין שבראש. 
עח. וכן דעת הרא"ש (סנכות קטנות פפילין, פקמיס פ"5 ס"י, טו"ת כננ ג, ג) והובא בטור (פו"ם פי' כס ק"ס) והנימוקי 
יוסף (סנכות קטנות תפינן) ועוד פוסקים. [ובהלכות קטנות (עס) כתב, דבילדותו בירך ברכה אחת, ואח"כ 
חזר בו לפום ריהטא דגמ' דיש לברך שתי ברכות]. וביאר בשו"ע הגר"ז (לו"ש סיי כ"ס פ"יג-יד), דמפני 
שאסור לברך ברכה שאינה צריכה אם אפשר לפטור עצמו בברכה אחת, תקנו חכמים שיסמוך הנחת 
תפילין של ראש להנחת תפילין של יד בלי שום הפסק ודיבור ביניהם כדי שתעלה ברכת להניח על 
שניהם, ותיקנו עוד ברכה אחרת על תפילין של ראש לפי שהוא חשובה ועיקר המצוה. אבל דעת 
הרי"ף (סנכות קטנות מפינין) והרמב"ם (פפילין פ"ד ה"ס) כרש"י דמברך ברכה אחת כשלא סח. וכן הביא הבית 
יוסף בשם ספרי קבלה כשיטה זו וכך פסק למעשה. והרמ"א (עס) חולק דמברך שני ברכות וכן הוא 


מנהג אשכנז. ומכל מקום כתב דיאמר ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד לרווחא דמילתא, ואינו 
משום ספק ברכה דלהלכה סבירא לן כדעת ר"ת כדמבואר בפוסקים (שס) לשיטתו. והשל"ה (מקכת מולין 
פרק נר מפֿוס עניני מפינין) פקפק מאוד בדעת הרמ"א, דהוא ספק ברכה לבטלה ואין מועיל לזה אמירת 
בשכמל"ו, וכתב דיש לנהוג כהמחבר, ע"ש. ועי' ערוך השלחן (פ" כס ס"י-יג) שהרחיב בנידון תיקון זה 
דבשכמל"ו ואיך עושים כך לכתחילה. ומחדש דברכת על מצות היא ברכת הודאה כמו אמירת שמע 
ישראל דאומרים אחריו בשכמל"ו, ע"ש. והרעק"א (סנס' עס) כתב עצה נוספת הובא בביאור הלכה (פס 
ד"ס ועוכ), שיכון בעת ברכת להניח דאם הלכה כרש"י אני מכוין שלא לצאת בברכת להניח על של 
ראש, והוי כסח שיכול לברך שוב על של ראש. וביאר הביה"ל דאינו ברכה שאינה צריכה משום 
דמוכרח לעשות כן מפני ספיקא דדינא ועוד טעמים ע"ש. וכתב דכבר קדמוהו בזה הא"ר. וכן כתב 
הרמ"ע מפאנו (פו"ת סי נע) והמקור חיים (ספו"י כפימן כס). ‏ עט. עי' ב"ח (פו"פ סי כס) שהביא תמיהת 
המהר"ל מפראג, האיך מצינו לברך שתי ברכות על מצוה אחת. ומיישב ע"פ הבעל המאור (כפ ספנס 
סוף פ"ד) דמפרש דאע"ג דשני מצות הן, מכל מקום דכתיב 'והיה לאות על ידך ולזכרון בין עיניך', 
ילפינן דצריך שיהיה תפילין של ראש סמוך ממש לתפילין של יד כדי שתהיה הויה אחת לשתיהן, 
ולכן אם הסיח דעתו צריך לברך שוב על התפילין של יד וצריך למשמש בתפילין של יד ולחזק את 
הקשר, ואח"כ לברך בסמיכות על התפילין של ראש. ולפי זה כתב דכשאין בידו אלא תפילין של 
ראש מברך רק על מצות תפילין. אמגם להתוס' קשה למה מברכין ב' ברכות על מצוה אחת. ומיישב 
דתחילת התקנה היתה דברכת להניח קאי על שתיהן וברכת על מצות על של ראש, וכשסח כיון 
שהפסיק צריך לברך שוב להניח על של ראש, וה"ה כשיש לו רק תפילין של ראש צריך לברך להניח 
ואפילו הכי ברכת על מצות לא זזה ממקומה. אמנם עי' ברי"ף (כ6פ סענס פס) דפסק כר"ת לברך ברכה 
אחת כשלא שח, ומבאר דשתי מצות הן דתפילין של יד אינה מעכבת של ראש ושל ראש אינה מעכבת 
של יד, ואינו דומה לסח באמצע התקיעות דמצוה אחת היא ואינו חוזר ומברך. 5. שם אדם כותב 
ומוכר תפילין (מגי(ס ים: כס"י םס ד"ס דני. וננ מניעפ כט:) מצויין במהרש"א. פא. ספר הישר (קי פסכו) 
והוכיח שיטתו מהירושלמי (פ"ב ה"ג. עי' ירוס(מי פס דים פס מילף גירספות), וכן בסי' (פ"ק ותק"ס). פב. עי 
מהרש"א, דהיינו כמו המרבה שיחה עם האשה דמיירי ברגיל בכך. והיעב"ץ תמה, דהרי אם עושה 
כן במזיד ולא שב ומתחרט אפילו אם עשה פעם אחת אין לו חלק לעולם הבא, ואם שב ומתחרט 


אף הרגיל בכך ואפילו בא על אשת איש יש לו חלק לעולם הבא. | פג. רש"י (עילונין ית: ד"ס פעקנס). 


ies‏ ביאורי 


הוא, שאין פפוק זה ד'וילך אלקנה' נמצא בכל המקרא, ול"ג ליה בגמיפז. 


רבי עקיבא אוסר בכל מקום: 
יפרשו דוהו דוקא במקוס שאין מחיצות. 
בגמ' מייתינן לברייתא דת"ק סבר דביהודה 
אסור ליפנות בין מזרח למערב אלא בין 
צפון לדרום, כדי שלא יהיה פרועו שלפניו או 
של אחוריו לצד ירושלים, ורבי עקיבא סבר 
דבכל מקום אסור ליפנות. ומפרשים התוס' 
דהיינו אם צד מזרח הוא מאחוריו ופניו לצד 
מערבפה, ומפקינן דאפילו בחוץ לארץ אסור 
בין מזרח למערב כדי שלא יהיה אחוריו לצד 
ארץ ישראל. ומפרש בירושלמי?' ובלבד 
שאין שם כותל, כגון בבתי כסאות שבשדות 
שאין שם מחיצות, אבל בבית הכסא שיש לו 
מחיצות מותר ליפנות לכל הצדדים"'. 


רבא מקמי דהוה רישא כו' בתר דמלך עבדה 

ליה כוותא ומנחא ליה ידא כו? 

יבארו דאשת רבא נפטרה אחת פטירת אביי. 

בגמ' מייתינן דרבא כשהלך לבית הכסא מחוץ 
לביתו קודם שהיה ראש ישיבה, היתה 


ברכות פא. - פב. 


אחרי אשתו וגו'. שבוש הוא, שאין פסוק זה בכל 
המקרא, ול"ג ליה: הא 
סאו רבי עקיבא אופר בכל מקום. מזרח אחוריו 
ופניו למערב, ומסקינן אפילו בחוץ לארץ, 
ומפרש בירושלמי ובלבד שאין שם כותל: 
סגו רבא מקמי דהוה רישא כו" בתר דמלך 
עבדה ליה כוותא ומנחא ליה ידא כו'. 
תימה, דע"כ לא מלך רבא עד אחר פטירתו של אביי, 
כדמשמע לעיל בעובדא דבר הדיא. וכן בכתובות 
דקאמר, חומה דביתהו דאביי אתיא לקמיה דרבא, 
בסוף פרק אע"פ (ד' קס.). וזהו תימה, דלעיל (ד' טו) 
משמע דראה בחלום פטירתה קודם פטירתו דאביי. 
וי"ל, מכל מקום לא נפטרה עד אחר אביי: 
פליקו תוספות דמפכת ברכות 


התופפות יא 


אשתו מקרקשת בבית בספל של נחושת שנתנה בו אגוז ורבא היה נפנה כנגדה 
מבחוץ, ונהג כך משום שמירה ממזיקים. ואחרי שנעשה ראש ישיבה היה צריך 
יותר שימור מהמזיקים כיון שהשדים מתקנאים בתלמידי חכמים יותר משאר בני 
אדם, ומשום כך התקינה חלון כנגד המקום שהוא נפנה שם אחורי הבית, ודרכו 
היתה מניחה את ידה על ראשו. מקשים התוס' 
ותימה, דע"כ לא מלך רבא, היינו דלא נעשה 
ישיבה עד אחר פטירתו של אביי, 
כדמשמע לעיל בעובדא דבר הדיא - שם 
אדם פותר חלומות, ואמר לו רבא שראה 
בחלומו את בית אביי נופל והוא - רבא 
מתכסה באבק שנגרם מנפילת הבית, ופתר לו 
בר הדיא דאביי ימות ורבא יהיה ריש מתיבתא 
במקומו. וכן מוכח בהא דכתובות דקאמרינן 
ד'חומה דביתהו דאביי, אשתו של אביי, 
אתיא לקמיה דרבא, הובא בגמ' שם בסוף 
פרק אע"פ (לי ס0ס.)5". וזהו תימה דלעיל (ד' ט.) 
משמע דרכא ראה בחלום את פטירתה של 
אשתו קודם שראה בחלומו את פטירתו 
דאבייפט. ומיישבים וי"ל, דאף שהחלום על 
פטירת אשתו היה קודם לכן, מכל מקום לא 
נפטרה אשתו עד אחר פטירת אבייצ. 
סליקו תוספות רמפכת ברפות 


ציונים והערות 


פד. וכן כתבו הראשונים בעירובין (טס). והמהרש"ל הביא הילקוט (טופטיס פי"ג סי ספ) דקתני בשינוי 
קצת, אלא מעתה 'וילך אלקנה' הרמתה על ביתו הכי נמי וכו'. והוא קרא בשמואל (6 ג יפֿ). ומקשה 
ע"ז דאף אם נפרש דביתו זו אשתו עדיין אין שום רמז מכל הפסוקים שם שהלך אחריה. וכתב דצריך 
לגרוס פסוק אחר ויקם אישה וילך אחריה (פופטיס יע ג), ודעת המקשה שהיה הולך אחריה ממש, ומצדד 
לפי זה לקיים גם הגירסא שלפנינו דהש"ס הביא קרא ד'וילך אלקנה' להודיע שאותו איש היה אלקנה. 
אמנם כתב שיש לדחות כל זה. והמהרש"א כתב דיש לגרוס כהילקוט, והוכחת הש"ס הוא מדכתיב 
על ביתו ולא כתיב אל ביתו, משמע דביתו זו אשתו והלך בדרך זה על ובסמוך לה ואחריה. ע"ש. 
והרא"מ הורוויץ (סגסי עילונין פס) כתב לפרש, דהש"ס מוכיחין דאין לומר דמי שהולך אחר דבריה ועצתה 
הוי עם הארץ דתיקשי מאלקנה, ואם אחריה היינו ממש תיקשי מאלישע. ע"ש וצ"ב. | פה. עי' 
שיטמ"ק דלא בא ר' עקיבא לאסור אף שאר רוחות דאם כן לא יפנו כלל, אלא ביהודה אוסר בין 
מזרח למערב ובגליל בין צפון ודרום. | פו. ה"ד. פז. וכ[ פירשו הרשב"א והמאירי והרא"ש, בבתי 
כסאות שלנו שיש שם מחיצות אין שום קפידא. ועי' בית יוסף (ס" ג ס"ס) בשם מהר"י אבוהב, דהיינו 
שאין המחיצות רחוקות זו מזו כמו חצר גדולה. והקשה עליו דמהתוס' והראשונים כאן משמע דלא 
חילקו בין מחיצות קרובות למחיצות רחוקות. וכתב עוד, דאם יש מחיצה אחת לצד מערב סגי. וכן 
הוכיח המגן אברהם (פס פק"ס). וע"ע משנה ברורה (טס סק"פ) דאם הכותל במזרחו יש מחמירין משום 
שפירועו שלפניו הוא לצד מערב שהשכינה שם. והט"ז (פק"ג) האריך להוכיח דאפילו רחוקות הרבה 


לכ ו 


מותר. אבל צריך שיפנה דוקא סמוך למחיצות. ע"ש. ועי' פרי מגדים (פס) שהקשה על הט"ז והאריך 
בנידון זה. וכתב דצריך שיפנה תוך ד' אמות, ושיהיה אחוריו למערב כלפי המחיצה. וגם דאין שיעור 
לגובה המחיצה וכל שאין פרועו מגולה מותר. אמנם דעת הרמב"ם (ית סנסילס פ ס"ע) נראה דאין 
נפק"מ בין מקום שיש שם מחיצות לאין שם מחיצות, ובשניהם אסור לפנות וכן לישון בין מזרח 
ומערב. כך נקט הבית יוסף (סיי ג) בשיטתו. וכתב דיש קצת ראיה לזה מהעובדא דרבה דאיתא בהמשך 
הגמ' שסידר את הלכנים ליישב בין צפון לדרום וקתני 'על' רבה, ולשון 'על' משמע שנכנס למקום 
שיש שם מחיצות ואעפ"כ הקפיד על זה. ועי' מ"א והט"ז (עס) שדנו בזה. והשו"ע הגר"ז (מסלו"ק סי 
ג ס"ו) כתב, דטוב לחוש לשיטה זו לכתחילה במקום שאפשר שלא לבנות בית הכסא תחילה לפנות 
שם למערב או למזרח אלא לצפון. ע"ש. אולם במה שהוכיח הב"י מהמשך הגמ' כהרמב"ם, עי' 
שיטמ"ק וריטב"א שהקשו כעי"ז אירושלמי מהברייתא בהמשך הגמ' דאמר ר' עקיבא צנכנסתי' אחר 
ר' יהושע לבית הכסא וכו'. ולשון צנכנסתי' משמע שהיה הבית הכסא מוקף מחיצות, ואעפ"כ למד 
ר' עקיבא מעובדא זאת שאין נפנין בין מזרח למערב. ומיישבים, דהיה בקרן זוית וכיו"ב, ושייך בזה 
לשון 'כניסה'. ‏ פח. וציין המצפה איתן דכן איתא בסוף הוריות. ובגיטין (פ:) דרבא מלך אחר אביי. 
פט. עי' מהרש"א דברי התוס' ביתר ביאור. | צ. ובסדר הדורות (עין ככ פופ ס) הוכיח זאת גם 
מהעובדא דכתובות (פס) דההיא איתתא שנתחייבה שבועה אצל בית דינו דרבא, ואמרה לו אשתו 
שאותו אשה חשודה אשבועה וכו'. ובחיי אביי לא היתה האשה באה לפני רבא לדין. 


וצרות 


אסופת לשונות הראשונים 
| בביאור הגמרא 


דף ב. 


מאימתי קורין את שמע בערבין. 


מסכת ברכות כבר הודענו בפתיחתנו 
המקום אשר נטה שם אהלה בתחלה 
רבינו הקדוש ע"ה בסדורו והוא סדר 
זרעים, ובימי הגאונים נ"ע העתיקוה 
משם להיות עניני זאת המסכתא דברים 
שידיעתם הכרחית בלמוד עם ראותם 
העזב הסדר ההוא רק ליחידים, וכן עשו 
ג"כ במסכת חולין לסדר קדשים 
ובמסכת נדה לסדר טהרות כמו 
שהתבאר. ואמנם סבת מה שקבעוה בזה 
הסדר ר"ל סדר מועד הוא ממה שאין 
ספק בו שעניניה נאותים בזה הסדר 
לדמיון עניניה לשאר עניני הסדר, 
ובפרט בעניני התפלות שהם כוללים כל 
ימי השביתות והמועדות שהם עיקר 
כונת כל" הסדהייר"ל :סדר מועד, ואולם 
סבת מה שקבעוה בראש הסדר 
בהתחלת הלמוד הוא להיות כלל עניניה 
בא להעיר על דברים נכבדים מפנות 
האמונות בייחוד השם ובהתפלל לפניו 
ולהודות לו ולברכו, וזה ענין ראוי 
להודיעו ולהקדימו ולחנך בו האדם 
מקטנותו, על זאת התכונה מצורף אל 

שאר כונות כבר ביארנום בפתיחתנו. 
[מאירין 


משעה שהכהנים נכנפים לאכול 
בתרומתן עד פוף האשמורה 
הראשונה. 


ושאלו מרב האי גאון לענין צבור 
שמתפללין ערבית וקורין שמע קודם 
צאת הכוכבים ולא מצי אניש 
לעכובינהו, איזהו עדיף לצלויי בהדייהו 
ולשבוק ק"ש עד צאת הכוכבים [או 
לעכובי עד צאת הכוכבים] ולצלויי 
ביחיד כדי לסמוך גאולה לתפלה, 
והשיב דבארץ ישראל עושין כן 
ומתפללין של ערבית ואח"כ קורין ק"ש 
בזמנה, ולא איכפת להו למסמך גאולה 
לתפלה של ערבית, וחזינא דק"ש 
בעונתה דהיינור אחר צאת הכוכבים 
עדיף ממסמך גאולה לתפלה היכא דלא 
אפשר לצלויי, ואי צלי ראשונה דבהדי 
צבור רשות ושניה חובה שפיר דמי, כך 
השיב רב האי גאון משום שנראה לו 
שיותר טוב שיתפלל תפלתו עם הצבור 
מפלג המנחה ולמעלה כר' יהודה ממה 
שיתפלל ביחיד ויסמוך גאולה לתפלה, 
וכ"ש לדידן שאין אנו סומכין גאולה 
לתפלה של ערבית שאנו מפסיקין 

בפסוקים ויראו עינינו וקדיש. 
[תוספות הרא"ש] 


וחכמים אומרים עד חצות. 


יש להקשות לרבנן דאמרי דאפילו 
דיעבד אינו יוצא אלא עד חצות, אם עבר 
חצות מה יהא דינו, שאם נאמר שלא 
יקרא כלל קשה כיון דק"ש חיוב מן 
התורה היאך יכולין חכמים לפטרו 
ממנה. ואית דאמרי דסבירא להו דאחר 
חצות קורא אותה בלא ברכות שהברכות 
שאינן אלא מדרבנן יכולין הם בשלהם 
למנוע שלא יאמר אותן אחר שעבר זה 
הזמן, אבל ק"ש שהוא מה"ת קורא אותה 
כל הלילה ואע"פ שאין שכרו כל כך כמו 
אם קרא אותה בברכותיה אפילו הכי יש 
לו שכר כיון שיוצא מחיוב של תורה. 


אוצרות 


וא"ת ולמה אינו אומר הברכות, והא 
אמרינן גבי ק"ש של שחרית שאע"פ 
שעבר זמן קריאתה שאומר הברכות 
כדתנן (דף ט:) הקורא מכאן ואילך לא 
הפסיד, ודייקינן עלה (רף י) מאי לא 
הפסיד לא הפסיד הברכות. וי"ל דגבי 
ק"ש של לילה החמירו יותר מפני 
שהלילה היא זמן שינה, ואם ידע שיכול 
לצאת מחיוב ק"ש ומחיוב הברכות אחר 
חצות, יאמר בלבו מה לי ולצרה הזאת 
להכריח עצמי לקרוא מיד, כיון שאחר 
חצות אוכל לצאת ידי חובה מן הכל. 
[רבינו שנה, דף א: פדהירן 


ונראה למורי הרב נר"ד, הס"ל לרבנן 
שאפילו ק"ש עצמה שהיא מן התורה 
כל הלילה אינו קורא אותה אחר חצות 
שיכולין חכמים לפטרו ממצות עשה כל 
זמן שעושין כן משום סייג או משום 
קיום המצוה עצמה דהכי חזינן בלולב. 
שמצותו מן התורה יום ראשון ואפי' 
הכי כשחל יום ראשון בשבת פטרו 
חכמים ליטלו משום גזירה דשמא 
יעבירנו ארבע אמות ברה"ר וגבי סדין 
בציצית נמי אע"פ שהתורה חייבה אותו 
והתירה הכלאים לענין הציצית דכתיב 
לא תלבש שעטנז וסמיך ליה גדילים 
תעשה לך דאלמא משמע שהסדין שהוא 
של פשתן עם התכלת שהוא צבוע על 
הצמר מותר מה"ת אפי' הכי היו פוטרין 
אותו (מנחות דף מ:) ב"ש גזירה משום 
כסות לילה, כלומר שאע"פ שאם היה 
לובש אותו ביום מחויב להטיל בו 
ציצית מה"ת אפי' הכי פטרו אותו 
שילבשנו בלא ציצית כיון דלילה אינה 
זמן של ציצית דמצות ציצית אינה 
נוהגת אלא ביום דכתיב וראיתם אותו 
וזכרתם דמשמע כל זמן שיש בו ראיה 
יש בו זכירה וכל זמן שאין בו ראיה 
אין בו זכירה, וגזרו יום אטו לילה הרי 
שחייב מן התורה שלא ללבוש טלית 
של פשתן ביום בלא ציצית של תכלת, 
ואפילו הכי פטרו אותו בית שמאי 
ללבשו בלא תכלת משום גזירה דשמא 
ילבש אותו בלילה ויעבור משום לא 
תלבש שעטנז ובהא הלכה כבית שמאי, 
הכא נמי אע"פ שמצות ק"ש כל הלילה 
מה"ת אפי' הכי פטרו אותו חכמים 
משוםי סליג. [הבינר יונה דף א -מדתייר] 


אלא כל מה שאמרו חכמים עד 
חצות מצותן עד שיעלה עמוד 
השחר. 


לא מצינו בשום מקום אחר שאמרו 
חכמים בהקטר חלבים ואברים דעונת 
הקטרן אינה אלא עד חצות אלא 
במשנה זו. ומכל מקום שייך שפיר 
למיתני לשון אלא כל מה שאמרו 
חכמים עד חצות ואם כן למה אמרו 
חכמים עד חצות. וכהאי גוונא תנן 
בריש פרק קמא דפסחים ובמה אמרו 
שתי שורות ובמרתף ולא אמרו בשום 
מקום אלא באותה משנה. וההיא 
דאמרינן בזבחים חלבים ואברים שפקעו 
מעל גבי המערכה עד חצות מחזירין 
אותן אחר חצות אין מחזירין אותן 
אלמא משמע דעונת הקטרן אינה אלא 
עד חצות. לא היא דהא בהדיא משמע 
התם דלאו משום שיהא עונת הקטרן 
דוקא עד חצות ותו לא אלא משום 
דכיון דאוקדו על גבי המערכה עד 


ברכות ב. - ב: 


חצות הרי היא כמי שנתעכלו לגמרי. 
ולפום מאי דאסיקנא הכא דהקטר 
חלבים ואברים לכתחילה עד חצות הא 
דקתני התם במגלה הקטר חלבים 
ואברים מצותן כל הלילה עיקר דינא 
קתני דאי לא עבד עד חצות מצותן עד 
שיעלה עמוד השחר. וא"ת כיון דאמרת 
דדינא קתני התם הא מתניתין דהכא 
דכל הנאכלין ליום ולילה עד חצות 
דאמרינן דמצותן עד שיעלה עמוד 
השחר מדינא ולמה אמרו עד חצות כדי 
להרחיק אמאי לא שנאה התם עם אותה 
דהקטר חלבים כיון דתני עיקר דינא. יש 
לומר דהתם לא תני אלא דבר שכשר 
ביום ולא בלילה או בלילה ולא ביום. 
והא מתניתין דהכא בנאכלין דמצותן 
ביום ובלילה משום הכי לא תננהו 
התם. [הריטב"א] 


וא"ת והא קתני הקטר חלבים 
דמצותן בין ביום ובין בלילה. יש לומר 
דמשום הכי תננהו דכיון דקתני עבודות 
דכשרים ביום ולא בלילה ותנא בהדייהו 
הקטרה והגשה וכו' דליתנהו אלא ביום 
והא הקטרה היא הקטרת קומץ הלבונה 
דליתה אלא ביום וכיון דכן משום הכי 
איצטריכא ליה דסלקא דעתך אמינא כל 
הקטרה נמי ואפילו הקטר חלבים 
ואברים לא יהא מצותן אלא ביום דוקא 
קא משמע לן דכשר בלילה ומצותן כל 
הלילה. והאי דלא תני הכא קצירת 
העומר וספירת העומר משום דמצותן 
לכתחלה עד עמוד השחר. | [הריטב"אן 


תנא היכא קאי דקתני מאימתי. 


פירושו הנכון דכל כי האי גוונא 
שאין חיובו מפורש בכתוב, מעיקרא 
אית ליה לתנא למיתני חיובא והדר תני 
זמנא דחיובא, והיינו דבעינן בברכות 
(ב.) גבי ק"ש תנא היכא קאי דקתני 
מאימתי דמעיקרא הוה ליה לפרושי 
חיוב ק"ש) דאע"ג הכתיב בשכבך 
ובקומך ההוא בדברי תורה הוא דמשמע 
שישנן תמיד, ומהדרינן דאקרא קאי 
שזה מקובל היה וידוע ביניהם דכי 
כתיב בשכבך ובקומך על חיוב ק"ש, 
והכא נמי אתמהינן היכא קאי דקתני 
מאימתי דהא מדרבנן הוא וצריך למיתני 
חיוב הזכרה מעיקרא, מה שאין כן 
בסוכה ולולב ושופר שחיובם מפורש 
בכתוב ולא ווביך התנא לשנות אלא 
הלכותיהן. [הריטב"א, תענית ב.] 


מלתא אגב אורחיה קמשמע לן. 


מסייע ליה לר' יוחנן דאמר בור 
וחולייתה מצטרפין לעשרה, וא"ת ומה 
צריך למתני' לאשמעינן הא תנינא חדא 
זימנא בפרק בתרא דעירובין (די צט:) 
בור ברה"ר וחולייתו גבוהה י' טפחים 
חלון שעל גביו ממלאין ממנו בשבת, 
ומוקי רבי יוחנן בגמרא בסמוכה לה, 
וקא משמע לן דבור וחולייתה מצטרפין 
לעשרה. ויש לומר דדרך תנא להשמיענו 
בקוצר אע"ג שכבר השמיענו במקום 
אחר, כדאמרינן בריש ברכות (דף ב) 
מילתא אגב אורחיה קמ"ל דהעריב 
שמשו אוכל בתרומה, אע"ג דמשנה 
שלימה היא במס' נגעים (פי"ד מ"ג) 
העריב שמשו אוכל בתרומה וכהנה 
רבותי בהש"ס. [תוספות, שבת צט.] 


הראשונים א 


דף ב: 


ואף על פי שאין ראיה לדבר זכר 
להפה, 


קשיא דהא אמרינן בברכות (דף ב: 
ושם) גבי צאת הכוכבים לילה הוא 
ואע"פ שאין ראיה לדבר זכר לדבר 
דכתיב והיה לנו הלילה למשמר ואמאי 
לא הוי ראייה גמורה כדמפקינן הכא 
מקרא ויש לומר דהתם בעי לאסוקי 
דזמן שכיבה דגבי ק"ש הוי צאת 
הכוכבים ומש"ה קאמרינן התם דאין זו 
ראייה גמורה דנהי דהוי לילה באותה 
שעה מ"מ לא הוי זמן שכיבה לכל 


אדם. [תוספות, מגילה כ:] 


שנאמר ואנחנו עושים במלאכה 
וחצים מחזיקים ברמחים מעלות 
השחר עד צאת הכוכבים. 


איזהו בין השמשות משתשקע החמה 
וכל זמן שפני מזרח מאדימין כו'. איכא 
למידק הני תנאי במאי פליגי דהא ודאי 
עד צאת הכוכבים הוי יממא וכדאמרינן 
בריש פרק קמא דברכות (ב:) ודייקינן 
לה מדכתיב ואנחנו עושים במלאכה 
וגו', ותנן בפרק שני דמגילה (כ.) וכולן 
שעשו משעלה עמודר השחר כשר 
ודייקינן עלה בגמרא מנא הני מילי אמר 
רבי זירא אמר קרא ואנחנו עושים 
במלאכה וחצים מחזיקים ברמחים 
מעלות השחר עד צאת הכוכבים וכתיב 
והיו לנו הלילה משמר והיום מלאכה, 
וכי היכי דנפקא לן מהתם דמעלות 
השחר הוי יממא הכי נמי נפקא מינה 
דעד צאת הכוכבים הוי יממא, ותו 
דתניא לקמן רבי נתן אומר כוכב אחד 
יום שנים בין השמשות שלשה לילה, 
וי"ל דבהא דאמרינן עלה דההיא פליגי, 
לא כוכבין הנראין ביום ולא כוכבים 
שאין נראין אלא בלילה אלא כוכבים 
בינונים, דמר סבר כל שנראין עד 
שהכסיף העליון והשוה לתחתון כוכבים 
בינונים הם, ומר סבר עד חצי מיל ומר 
סבר אפילו לאחר זמן זה, וההיא נמי 
דאמרינן | בפסח שני (פסחים צד., 
דמשקיעת החמה ועד צאת הכוכבים 
מהלך ארבע מילין נמי לא הוי שיעורא 
ברירא להו דבההיא נמי מספקא להו 

איזהו מהלך אדם בינוני. 
[הרשב"א, שבת לד:] 


הא דאמרי' דמצאת הכוכבים ואילך 
הוא לילה, דוקא ג' כוכבים בינונים אבל 
פחות לא הוו לילה דהכי אמרי' במס' 
שבת ,די לה6 פופ :אי םי בי בין 
השמשות ג' לילה ואמרינן עלה לא 
כוכבים גדולים הנראים ביום ולא 
כוכבים קטנים הנראים בלילה אלא 
בינונים וכיון שכן ואין הכל בקיאין בין 
(בינונים לקטנים) צריך ליזהר עד שיראו 
הקטנים וכן במוצאי שבת צריך ליזהר 
ג"כ שלא לעשות שום מלאכה עד 
שיראו ג' כוכבים קטנים ואם הוא יום 
מעונן ימתין עד שיצא הספק מלבו 
ובע"ש ג"כ אם הוא יום מעונן יקבל 
אותו מבעוד יום מפני הספק וזהו עיקר 
היראה ליזהר מהספקות ושלא לעשות 
המצות ע"ד ההרגל שעונש הספק יותר 
מהודאי וכן מצינו שעל הודאי מביא 
חטאת ואמרינן (זבחים די מח.) דחטאת 
דנקא כלומר שאפי' לא יהיו דמי כשבה 


או שעירה שיביא לחטאת אלא דנקא די 
לו בזה ודנקא היא מעה והוא שתות 
הדינר כדאמרי' (קדושין דף יב.) שש מעין 
כסף דינר ואם מביא אשם על הספק 
כגון שהיו לפניו ב' חתיכות אחת של 
שומן ואחת של חלב ואכל אחת מהן 
ואינו יודע איזה מהן אכל (בחים שם 
וכריתות די כו:) צריך להביא ב' סלעים 
שהם מ"ח מעין כי הסלע ד' דינרים 
והדינר ו' מעין אישתכח דב' סלעים הוו 
בלבד והטעם בזה למה החמירו על 
הספק יותר מן הודאי אומר מורי הרב 
שהוא מפני שעל הודאי משים האדם 
החטא אל לבו ודואג ומתחרט עליו 
וחוזר בתשובה שלימה אבל על הספק 
עושה סברות ואומר אותה חתיכה 
שאכלתי אולי היתה מותרת ולא ישית 
אל לבו לשוב ולזה החמירו בו יותר. 
[רבינו יונה, דף א. מדהיר] 


דאי אמרת דעני מוקדם רבי 
חנינא היינו רבי אליעזר. 


פי' בתוספות משום דלא מסתברא 
לחלוק בשיעורא בזמן שכיבה קודם 
צאת הכוכבים, אבל בפירושי ר' האי 
גאון ז"ל [כתב] משום דחלוקתן של הני 
רבנן דנחלקו בברייתא כל חדא וחדא 
תלויה בדבר דרבי אליעזר דאמר משעה 
שקדש היום סבר ובא השמש ביאת 
שמשו, דהיינו תחלת השקיעה ומאי 
וטהר טהר גברא, ור' יהושע סבר ביאת 
אורו הוא ומאי וטהר טהר יומא, ואין 
ביניהם שעה שאפשר להיות שיעור אחר 
אלא ר"מ דיהיב שיעורא קודם שיעורא 
דר' יהושע כשיעור טבילה, ור' חנינא 
אמר דלא תלינן שיעורא בתחלת הלילה 
אלא שעת שכיבה ואין דרכן של בני 
אדם לישכב בתחלת הלילה אלא משעה 
שהעני נכנס לאכול פתו לאחר שמספר 
עם שכניו, ורבי אחא משעה שבני אדם 
נכנסין להסב שהוא מאוחר יותר לפי 
שמספרין בתחלת הלילה ברחוב העיר 
על פתחיהן זה עם זה, וכיון שכן אי 
שיעורא דרבי חנינא קודם לשיעורא 
דרבי יהושע אין לך שיעור אחר לתלות 
בו אלא שיעורא דרבי אליעזר דהוא 
ביאת שמשו, ולכל הפירושין נראה לי 
דלאו דוקא נקט היינו דרבי אליעזר 
דהוא הדין דהוה מצי למימר היינו ר"מ 
שאף הוא קודם לר"י אלא כיון דרבי 
אליעזר קדים בברייתא תלא ליה בדרבי 
אליעזר והוא הדין בדר"מ. | [הרשב"א] 


דף ג. 


שלש משמרות הוי הלילה. 


דעו כי משמרות אלו לכמה דברים 
מהן משמרות מלאכים שמקלסין לפני 
שכינה ומהן לדברים אחרים. ודקאמר ר' 
אליעזר על כל משמר ומשמר יושב 
הקב"ה ושואג כארי דבר משל הוא כמו 
שנאמר שאג ישאג על נוהו ותורף הדבר 
שיש על ישראל במשמרות הלילה 
להפיל תחנה על חרבן הבית כענין 
שנאמר קומי וני בלילה לראש 
אשמורות ואנן חזי לן פירוש שלש 
שאגות אלו בשלש משמרות כנגד 
שלשה פרקים דתנן במס' יומא (כ.) בכל 
יום תורמין את המזבח בקריאת הגבר 
או סמוך לו מלפניו או מלאחריו. ביום 


אוצרות 


הכפורים מחצות וברגלים מן האשמורה 
הראשונה וזוכר הקב"ה לאותן שלש 
עונות ושואג עליהן ולהכי מסתעיא 
מלתא ממאי דאמרינן כי קא חשיב סוף 
משמרה ראשונה ואמצעית דאמצעיתא 
ותחילת משמרה אחרונה, והכי תכוון 
הענין לאותן שלש עונות שהיו תורמין 
את המזבח והן שעות של תחנונים, ויש 
לו לדאוג על חרבן הבית משל לתלמיד 
היושב לפני רבו ורואה לרבו מצר הוא 
מצר עמו ומשחרב הבית אין שחוק 
לפניו לכך אסור לו לאדם שימלא שחוק 
פיו בעולם הזה, ובגמ' דתמיד (לב:) תני 
ר' חיא, כל העוסק בתורה בלילה שכינה 
כנגדו שנא' קומי רני בלילה לראש 
אשמורות, ומ"מ חייבין בית ישראל 
לשחר בלילות ובאשמורות ולהרבות 
בתחנונים על חרבן הבית וחובה על 
תלמידי חכמים לעסוק בתורה ובענין 
הקרבנות, דכתזב הנה ברכו את הי וגוי, 
ואמרו (מנחות ק.) מאי בלילות אלו ת"ח 
העוסקים בתורה בלילה מעלה עליהם 
כאילו עוסקין בעבודה וכתיב לעולם 
זאת על ישראל, ור' יוחנן אמר אלו ת"ח 
העוסקים בהלכות עבודה בלילה מעלה 
עליהם הכתוב כאילו נבנה בית המקדש 
בימיהם. [תשובות הגאונים מוסאפיה סימן ק] 


והא קמשמע לן דאיכא משמרות 
ברקיע ואיכא משמרות בארעא. 


דליכא למימר דעד סוף האשמורה 
הראשונה דקאמר הינו באשמורת 
דארעא א"כ מאי קמ"ל עד שליש 
הלילה דמאי נפקא מינה דאיכא 
משמרות בארעא, אבל משמרות דרקיע 
ניחא כדמפרש בתר הכי דהקב"ה יושב 
ושואג וראוי לו לאדם שיהא מיצר 
ודואג באותם שעות ולשפוך תחנה על 
חורבן ביהמ"ק כמו שנאמר קומי רוני 
בלילה לראש אשמורות, ואכתי לא 
ידעינן פירושא דמתניתין אי הוי שליש 
הלילה או רביע אלא אברייתא קא סמיך 
דתניא ר' אלגמאה<אומר שלש משמרות 
הוי הלילה. [תוספות הראייש] 


משמרה ראשונה חמור 
שניה כלבים צועקים. 


נוער 


כידוע כי הכלב חיה גשמית לא 
ישבע לעולם, וכן אמר הנביא (ישעיה נו 
יא) לא ידעו שבעה, והכח המשחית לא 
ישבע לעולם לאמר (משלי ל טו) הב הב, 
ובעבור כי הנבלה והטרפה לקו מצד כח 
המשחית, לכך צותה התורה להשליך 
הטרפה והנבלה לכלבים שנאמר (שמות 
כב ל) לכלב תשליכון אותו, לפי 
שהכלבים מאותו צד הם, וזהו שאמר 
ולכל בני ישראל לא יחרץ כלב לשונו, 
למדך כי הכלב חרוץ הלשון כענין 
שכתוב בנחש (קהלת י יא) ואין יתרון 
לבעל הלשון. והנה אצילות הכח 
המשחית יבא אליו מכח מדת הדין 
המכה כל בכורי מצרים, ומדת הדין 
עצומה היא בחצי הלילה, ולפיכך חלה 
פהם ומתו כל בכוויהם, וגלה לך 
הכתוב כי בחצי משמרה שניה צעקו 
הכלבים במצרים, לפי שבא מלאך המות 
ביניהם, ובפירוש אמרו רז"ל (ב"ק ס:) 
כלבים צועקים מלאך המות בא לעיר 
כלבים שוחקים אליהו בא לעיר, ואמרו 
עוד בברכות (ברכות ג.) לחלוק משמרות 
הלילה שהם ג' משמרות. ראשונה, 


ברכות ב: - ג: 


חמור נוער, רמז למדת החסד, ולא נזכר 
חמור בתורה עד שבא אברהם. משמרה 
שניה, כלבים צועקים היא מדת הדין, 
הרי ששמו בזה רמז לכלבים צועקים. 
[רבינו בחיי, שמות יא ] 


שלישית תינוק יונק משדי אמו 
ואשה מספרת עם בעלה. 


שמו בזה רמז לפרנסה שהקב"ה 
מזמין פרנסה לכל בריה באותה שעה, 
וכן רמז שלמה (משלי לא טו) ותקם בעוד 
לילה ותתן טרף לביתה וחק לנערותיה, 
התינוק הוא כלל העולם, משדי אמו 

היא האשה המספרת עם בעלה. 
[דבתו בהי שמות אEון‏ 


אוי לבנים שבעונותיהם החרבתי 
את ביתי ושרפתי את היכלי 
והגליתים לבין האומות. 


כשישראל עושין מצות בחו"ל אין 
להקב"ה כ"כ נחת רוח כי הם ברשות 
אחרים ובארץ טמאה, ואדרבא כת' שם 
(דברים ד כח) ועבדתם שם אלהים אחרים, 
וכת' ועבדתם שם אלהים מעשה ידי 
אדם, ולא מצינו שעבדו ישראל ע"ז 
אחר שגלו, אלא רמז על המצות שהם 
נעשות ברשות אחרים כענין שנא' 
(מלאכי ב יא) ובעל בת אל נכר, ור"ל 
אלהי נכר הארץ בעל בת אל שהם 
ישראל שנא' בהם (תהלים מה יא) שמעי 
בת וראי והטי אזנך. 

וכענין זה אמרו רז"ל (ברכות ג.) א"ר 
יוסי פעם אחת נכנסתי לחורבה אחת 
מחורבות ירושלים להתפלל וכו' 
ושמעתי בת קול שמנהמת כיונה וכו' 
ואם שמת לבך לזה המעשה תדע 
ותשכיל גודל התועלת שיש בעשיית 
המצות בארץ. [תורת המנחה פרשת עקב] 


מפני חשד ותיפוק ליה משום 
מפולת. 


קא סלקא דעתין דכולהו הני טעמי 
איכא בחורבה אחת ומשום הכי מקשה 
למה לי תלתא טעמי ותיפוק ליה וכוי. 
ואיכא דקשיא ליה מאי קא קשיא ליה 
ותיפוק ליה משום מפולת דילמא 
להזהירו בא ולהחמיר עליו שאם יכנס 
לחורבה יפשע בעצמו מפני שלושה 
דברים הללו. וי"ל דאי הוה אמר מפני 
חשד ומפולת ומזיקין כדקאמרת אבל 
השתא דאמר מפני הפסיק הענין ומשמע 
שכל אחת טענה בפני עצמה. 


[הריטבייאן 
דף ג: 
כחצות הלילה אני יוצא בתוך 
מציים, 


טעם היותה בחצות הלילה, כי אז 
ממשלת מדת הדין לפעול פעולתה, 
ואותה שעה היתה שעת מאדים הממונה 
על החם ועל ההריגה, שהרי בחמישי 
בשבת יצאו אבותינו ממצרים ובליל 
חמישי מתו בכורי מצרים, וכשתחשוב 
סוד כצנ"ש חל"ם בראשי לילות, חל"ם 
כצנ"ש בראשי הימים, תמצא תחלת 
מאדים בחצות ליל חמישי. 


ואומר אני יוצא הרמז לשכינה 
הנקראת אני. וטעם יוצא כטעם (ישעיה 


הראשונים 


כו כא) הנה י"י יוצא ממקומו, רוצה 
לומר יוצא ממדת רחמים ובא לו למדת 
הי [ריקאנטי, שמות יא ד] 


מיד היה עומד ועופק בתורה עד 
שעלה עמוד השחר. 


מי לנו גדול מדוד שהיה מלך וטרוד 
בכמה עסקים ולא מנעהו מזה מלכות 
ועושר וטרדא והיה משתדל להעמיד 
כנור על מראשותיו שהיה מנגן מאליו 
בחצי הלילה על ידי רוח צפונית והיה 
עומד באותה שעה ממטתו ועוסק 
בתורה עד שהאיר היום שהיה מוכרח 
להשתדל בשאר הטרדות, עד שכשהיו 
חבריו רואים כך היו מקבלים מוסר 
ממנו ואומרים אם דוד שהוא מלך כן 
אנו על אחת כמה וכמה, הוא שדרשו 
בתלמוד המערב עורה כבודי עורה הנבל 
וכנור אעירה שחר איתער איקרי מן 
קומוי איקרי דבריי אעירה שחר כלהון 
בני אינש שחרא מעורר להון, ברם אנא 
מעורר לשחרא ויצר הרע מקטרג דרכן 
של מלכים שחר מעוררן ואת אמר 
אעירה שחר דרכן של מלכים ישנים עד 
ג' שעות ואת אמר חצות לילה וחבריו 
שומעים ועומדים ועוסקים בתורה 
נמצאו כלם עוסקים בתורה בשביל דוד 
ואוי לאזנינו | שכך שומעות ואינן 
מקבלות ואשרי המדבר באזן שומעת. 
[מאירי] 


ואין הבור מתמלא מחוליתו. 


פרש"י אם עקר חוליא דבור כרויה 
וחוזר ומשליכה לתוכה אין הבור 
מתמלא ממנה. וקשה לר"ת דלפי זה אין 
המשל דומה לענין שאילו נוטלין ממון 
מהעניים וחוזרין ונותנין להם אז הי" 
דומה למשל, ופר"ת מחוליתו ממקורו 
אין הבור מתמלא ממקום נביעתו, וכן 
מוכח במדרש שמואל דקאמר אין הבור 
מתמלא מחוליתו אלא א"כ ממשיכין לו 
אמת המים ממקום אחר וכן אין פרנסה 
לעניים אם לא שיביאו להם ממקום 
אחר. והא דאמרינן בפ' הרואה (נט) 
שנטל הקב"ה שני כוכבים מכימה 
והביא מבול לעולם ואח"כ נטל שני 
כוכבים מעש והחזירן לכימה ופריך 
ונמליה מדידיה ומשני אין הבור מתמלא 
מחוליתו, לפרש"י אתיא שפיר דאילו 
החזיר לו אותן כוכבים עצמן לא היה 
מתמלא, ולפר"ת צ"ל שאותן ב' כוכבים 
שנטל העבירם המקום ולא היו בעולם, 
והא דפריך ונמליה מדידיה כלומר 
כמכה בקורנס ומצדד להרחיב שאר 
הכוכבים שסביב הנקב למלאותן ומשני 
אין הבור מתמלא מחוליתו אא"כ יביאו 
לו ממקום אחר. ולא תקשי היכא 
אשכחנא בור [מים] נובעין דלא מיקרי 
בור אלא מים מכונסין, דטובא אשכחנא 
כגון בור הגולה דמדות (פ"ה מ"ד), ובור 

של עולי בבל (ביצה לט.). 
וריב"א פי' אין הבור מתמלא 
מחוליתו כמו חולית הבור והסלע (שבת 
צט.) כלומר אין רגילין לעשות שפה 
גדולה וגבוה לבור שאם תשליך החוליא 
לתוך עומקו שיתמלא ממנה, ונראה 
לפרש שאם תחפור בבור חוליא מצד זה 
ותניחנה בצד זה אינו מתמלא כי מה 
שנתן בצד זה חסר בצד זה וכן מה 
שנפרנס את העניים חסר מן העשירים. 
[תוספות הראייש] 


אמר רב יוסף מאי קרא ואחרי 
אחיתפל בניהו בן יהוידע ואביתר 
ושר צבא למלך יואב. 


עיקר הגרסא כך היא ואחרי אחיתופל 
יהוידע בן בניהו ואביתר ושר הצבא 
למלך יואב אחיתופל זה יועץ יהוידע 
בן בניהו זה סנהדרין אביתר אלו אורים 
ותומים וכן הוא אומר ובניהו בן יהוידע 
על הכרתי ועל הפלתי ולמה נקרא שמו 
כריתי שכורתין דבריהם וכו' ואח"כ שר 
צבא למלך יואב, וכך פי' שתחלה לומד 
הסדר מן הפסוק של ואחרי אחיתופל 
שהוא מסדר הכל, ופי' על יהוידע בן 
בניהו שהוא סנהדרין כמו שהוא מפורש 
בפרק נגמר הדין ואמרו שהיה ממלא 
מקום אבותיו, ופירשו על אביתר אלו 
או"ת מפני שהיה כהן מפורסם בכתובים 
שהוא מזכירו על משפט האו"ת, וקודם 
שהשלימו ואח"כ ושר צבא למלך יואב 
הביאו מקרא אחר שהוא מסייע ע"ז 
שסנהדרין קודמין לאו"ת, והוא שנא' 
ובניהו בן יהוידע על הכרתי ועל הפלתי 
והן או"ת כמו שמפרש והולך על 
שכורתין דבריהן ושמופלאים 
במעשיהם, ומשמע ממה שאמר הכתוב 
על הכרתי ועל הפלתי שהיו קודם להן, 
וכן מצאנו במקום אחר ובניהו בן 
יהוידע והכרתי והפלתי, זו היא שיטת 
רש"י הנכונה והמוסמכת שאביתר 
המוזכר בפסוק ראשון הוא על כוונת 
האו"ת, ומה שאמרו בתוספות שהכרתי 

והפלתי הם הסנהדרין אינו נכון. 
[חדושי הר"ן, סנהדרין ש\:] 


דף ד. 


משה קסבר שמא ימעו אצטגניני 
פרעה ויאמרו משה בדאי הוא. 


ויש לשאול על המאמר הזה כי 
בודאי איצטגניני פרעה וחרטומיו מן 
המכה השלישית שהודו על כרחם 
ואמרו אצבע אלהים היא לא נתראו 
לפני משה ולא באו בהיכל המלך כלל, 
כי ראו במשה שהשיב כל חכמתם אחור 
ודעתם יסכל, וא"כ איך יתלו הטעות 
במשה ויאמרו משה בדאי הוא, והם 
היודעים כי נאמנים כל דבריו בתשע 
מכות הקודמות ולא נפל מכל דבריו 
ארצה, והנה המה חכמים מחוכמים 
המכירים כי מעשיו של משה היו מאת 
השם כי כבר הודו בכך, ועוד כי אף אם 
יתלו הטעות במשה מה היה משה 
חושש להם שישנה בשביל כך הלשון 
שנאמר לו מפי הגבורה בחצות ויאמר 
להם בשמו כחצות.והנראה לומר כי עד 
המכה השלישית היו האצטגנינים 
והחרטומים חזקים באמונתם והענין 
ברור אצלם, כי כל מעשיו של משה 
רבינו בדרך חכמה ותחבולה לא מאת 
הש"י, אבל כאשר היתה המכה 
השלישית היו מכחישים חכמת עצמם 
ומודים בנבואת משה, ואז אמרו אצבע 
אלהים היא ומשם ואילך היו רואים 
שהיו המכות באות בדברו של משה 
ואחר התראתו מיד, והיו רואים שהיו 
מסתלקות בכל פעם ופעם בכח תפלתו, 
אז היה הענין הולך ומתחזק בלבם 
והיתה נבואת משה מתבררת אצלם 
והיה שם שמים נודע ומתקדש בעולם 
על ידו, וכיון שנאמנו דבריו בכל 
המכות | והיה | ענין | החרטומים 


אוצרות 


והאצטגנינים הולך לאחור בשקריהם 
ופחזותם וענין אמיתת נבואת משה 
מתגבר והולך, לכך נתירא משה במכה 
זו האחרונה שהיא חתימת עשר מכות, 
פן ימצאו החרטומים והאצטגנינים 
מקום לטעות בדבריו מה שלא מצאו עד 
עתה בין המכות הקודמות, כי אם היו 
מוצאים עתה מקום לטעות יהיו 
מכחישים ‏ כל המכות והאותות 
והמופתים למפרע ויתחלל שם שמים, 
וע"כ היה הענין מוכרח למשה שהוצרך 
לשנות לשון הש"י פן יטעו הם ויכחישו 
למפרע ונמצא שם שמים מתחלל, 
וחשש בזה במכה האחרונה לפי שכל 
האותות הקודמים תלוין בה. ונראה לי 
עוד לומר במה ששינה ואמר כחצות, 
שהוצרך לעשות כן שיתקדש שם שמים, 
כי מן הידוע אצל חכמי הכוכבים 
שראשי הימים שהם חל"ם כצנ"ש 
וראשי הלילות כצנ"ש חל"ם אם כן 
תחלת שעה שביעית של ליל חמישי 
היא למאדים, ולכך שנה משה כחצות, 
כלומר קרוב לחצות ושיחשבו המצריים 
שהמכה היתה בסוף שעה ששית לצדק 
שהוא כוכב החיים, ושיתברר אצלם 
שהמכה אינה מכח הכוכבים, ואלו אמר 
להם בחצות, היו אומרים כי המכה 
למאדים היא ולא מאת ה' היתה זאת 
להם רק שנתחייב כן מכח המערכה. 
אבל אצל המאמינים ידוע כי בחצי 
הלילה היתה המכה בכוון ברגע התחלת 
מאדים וכן העידה התורה, כי אין 
הקב"ה משנה הטבע אלא אחר ההכרח 
ולצורך גדול ורצה להשתמש באחד 
ממשרתיו שהוא מאדים, כדי להרוג 
בשונאיו וכענין שאמרו במבול (ברכות 
נט.) נטל כוכב אחד מכימה והביא מבול 
לעולם, ואע"פ שהיה נס גדול ומפורסם 
בהיות המכה בתחלת מאדים אפילו 
לדעת הכופרים מפני שאין החוזים 
בכוכבים יכולים לתלות הכח במאדים 
להשמיד, להבוג, ולאבד כי אם ליחלד 
או לשנים, וזה בהיותו בבית שפלותו 
אבל ברבוי עם ברגע אחד כמו שהיה 
בבכורי מצרים זה אי אפשר מכח 
המזלות, אלא אע"פ כן רצה משה שלא 
ליתן פתחון פה אפילו לאחד מהם מן 
הנפתים בהבליהם שלא יהיו מפרישין 
בין יחידים לרבוי עם, שלא יאמרו 
שהיה בשעת ממשלת מאדים כלל אלא 
בשעת ממשלת צדק שהוא בית החיים. 
שהרי רוב הנולדים לתשעה הם לצדק 
וכאשר תבא להם המיתה בשעת 
ממשלת כוכב החיים, אז יתפרסם להם 
כי זה מכח עליון למעלה מן הכוכבים 
והמזלות. ומה שתמצא במלת כחצות 
סיוע לדברי קצת, שבסוף שעה ששית 
הוא קרוב לחצות אבל בחצות הלילה 
בכוון באותו רגע התחילה המכה 
במצרים, הוא שכתוב (איוב לד כ) רגע 
ימותו וחצות לילה יגועשו עם, כלשון 
(תהלים יח ח) ותגעש ותרעש הארץ, 
ויעברו אלו ישראל שהרי בלילה אמר 
להם קומו צאו מתוך עמי, ויסירו אביר 
לא ביד, יסירו אימת פרעה והמצריים 
שהיו אבירים עליהם ולא בכח ידם. 
[רבינו בחיי, שמות יא דן 


ולמה נקרא שמו מפיבשת שהיה 
מבייש פני הוד בהלפה: 


ארמוני ומפיבושת, אותו מפיבושת 
היה בן שאול. ואמר ר"ת דהוא היה רבו 


ברכות ג: - ד: 


של דוד דאמר בפרק קמא דברכות (דף 
ד) שהיה מביישיפני דוד בהלכ,ה וגרס 
התם דלא מפיבושת שמו אלא איש בעל 
שמו כי מפיבושת בן שאול נקרא איש 
בעל בדברי הימים ולא כמה שכתוב 
בספרים איש בושת שמו דלא מצינו 
בשום מקום איש בושת שנקרא 
מפיבושת ואיש בושת נהרג בתחלת 
מלכות בית דוד קודם מעשה הגבעונים, 
דליכא למימר דמפיבושת בנו של 
יהונתן היה רבו של דוד דאותו לא 
מצינו בשום מקום שנקרא לא איש 
בושת ולא איש בעל. וא"ת ולמה לא 
חלק לו כבוד לרבו לבקש עליו רחמים 
שלא יקלטנו הארון. וי"ל דשמא בקש 
ולא נענה. [תוספות, יבמות עט.] 


אבל איני ודע אם יש לי חלק 
ביניהם אם לאו שמא יגרום 
החטא. 


אף על פי שהיה יודע שהיה חסיד 
גמור, שמא יגרום החטא שלא יבוא 
לנועם הצדיקים (ברכות ד.). ולעולם ידאג 
שמא אין עבודתו מקובלת לפני המקום 
ברוך הוא, ושמא הוא מאותם שנאמר 
עליהם (ישעיה א יב) מי בקש זאת מידכם 
רמוס חצרי, על כן יוסיף אומץ. משל, 
ומעשה בחכם אחד שראה אדם אחד 
דואג, אמר לו אם דאגתך על עולם זה 
ימעט השם, יתעלה, דאגתך. ואם 
דאגתך על עולם הבא יוסיף השם ברוך 

הוא, דאגה על דאגתך. 
[אורחות צדיקים שער הדאגה] 


וכתיב ויירא יעקב מאד אמר 
שמא יגרום החטא. 


מדת האמונה נכללת במדת הבטחון 
שהרי ידוע כי כל הבוטח הוא מאמין 
שאין אדם בוטח אלא במי שמאמין בו 
שהיכולת בידו למלא את שאלתו, 
והמאמין יתכן שלא יהיה בוטח כי 
לפעמים ירא שמא יגרום החטא או 
שמא קבל שכר על מעשיו הטובים 
בנסים שעשה לו הקב"ה וממה שהוא 
מוצא את עצמו רשע וחוטא ופושע 
כנגד חסדי השי"ת אינו נושא לנפשו 
שיבטח בו שיצילהו מצרתו או שיתן לו 
שאלתו ועל כן ישתדל בנוהג שבעולם 
שינצל מצרתו או שישיג שאלתו, ולולא 
היראה שירא שמא יגרום החטא היה 
חסרון באמונתו אם היה משתדל להנצל 
אפי' על ידי נוהג שבעולם שכבר מצינו 
פסוק מלא (תהלים לז) ולא ראיתי צדיק 
נעזב וזרעו מבקש לחם. וידוע כי אף 
הלל ורבי חנינא בן דוסא וכיוצא בהן 
שהיו מעטי ממון ביותר לא היו נעזבים 
לפי שלא קנו נכסים מעולם שאין לשון 
עזיבה נופל אלא על מי שהיה סמוך 
מתחלה ואח"כ נעזב אבל מי שלא היה 
סמוך מעולם אין זה נעזב. ואין העזיבה 
חנם אלא הכל במשפט על כן לא יתכן 
שיירא מי שבטוח בעצמו שלא חטא 
מעולם. אבל הירא מן החטא יתכן 
שיירא שלא תבא עליו צרה מצד אותו 
חטא שכן מצינו ביעקב ע"ה שהיה ירא 
שמא יגרום החטא והיה מציר ומתיירא 
מעשו אחיו שנא' (כראשית לב) ויירא 
יעקב מאד ויצר לו וכיון שהקב"ה 
הבטיחו ואמר לו (שם כח) והנה אנכי 
עמך למה היה מתיירא אלא שמא יגרום 
החטא. וכן מצינו בדוד שאמר (תהלים כז) 


הראשונים ג 


[eis iiss 


לולא האמנתי לראות בטוב ה' ודרז"ל 
בפ"ק דברכות (דף ד.) למה נקוד על 
לולא אמר דוד לפני הקב"ה רבש"ע 
מובטח אני בך שאתה עתיד ליתן שכר 
טוב לצדיקים לעתיד לבא אבל אני 
יודע אם יש לי חלק ביניהם אם לאו, 
וכיון שהיה קורא עצמו חסיד שנא' 
(תהלים פו) שמרה נפשי כי חסיד אני מה 
היה מסופק אם יהיה לו חלק עם 
הצדיקים אם לאו אלא שמא יגרום 
החטא, וכל מי שיש בו מדת הבטחון 
בידוע שיש בו מדת האמונה, כי 
הבטחון כדמיון פרי האילן והאמונה 
כמו האילן, וכמו שהפרי הוא אות על 
האילן או על העשב הגדל בו ואין 
האילן אות על פרי כי יש כמה אילנות 
שאינן עושין פירות כמו אילני סרק כך 
הבטחון אות על האמונה ואין האמונה 
אות על הבטחון. [כד הקמח, בטחון] 


ראוים היו ישראל ליעשות להם 
נם בימי עזרא כדרך שנעשה להם 
בימי יהושע בן נון אלא שגרם 
החטא. 


אע"פ שכל הבטחה לטובה מתקיימת 
על כל פנים כדרך שאמר ירמיה לחנניה 
בן עזור כדכתיב אך שמע נא חנניה 
וכו', וענין המאמר הוא שירמיה היה 
מתנבא לרעה וחנניה לטובה ואמר לו 
ירמיה אם דברי אינם מתקיימים אין 
נבואתי מוכחשת שאפשר שתשובה 
מעכבת, ואם דבריך אינם מתקיימים 
נבואתך מוכחשת שכל הבטחה לטובה 
אינה חוזרת, וא"כ היאך אמר שמא 
יגרום החטא. תדע שלא נאמר כן אלא 
בנבואה פרטית, כלומר שהוא מתנבא 


תדעו שטובה פלונית באה לפלני 
וכיוצא בזה. [מאירי] 
דף ד: 


וכל העובר על דברי חפמים חייב 
מיתה. 


הנביאים והשופטים ולשמוע דברי 
חכמים ולהזהר בגדריהם, שנאמר (דברים 
יזיא) לא תסור מן הדבר אשר יגידו לך 
ימין ושמאל, וגם כי הוזהרנו מן התורה 
לקיים עלינו להיות עושים ככל אשר 
יורנו. אכן מצות עשה מן התורה חמורה 
מדבריהם, מפני שהוזכר עיקר הדבר 
בספר תורת האלקים מפורש וצוה השם 
יתברך עליו בפרט. ויש דרכים וצדדים 
ימצאום שם דברי סופרים חמורים 
מדברי תורה, כאשר אמרו רבותינו 
זכרונם לברכה (סנהדרין פח:) חומר בדברי 
סופרים מדברי תורה, שהאומר אין 
תפילין לעבור על דברי תורה פטור, 
חמש טוטפות להוסיף על דברי סופרים 
חייב. וכל חעובר;על דברי חכמים הייב 
מיתה (ברכות ד:). 

[שערי תשובה לרבינו יונה שער ג] 


ועתה הלא לך לדעת, מפני מה 
העובר על דברי חכמים חייב מיתה 
יותר מן העובר על מצות עשה ועל 
מצות לא תעשה. וזה פשר הדבר, כי 
העובר על דברי חכמים, אשר מלאו לבו 
לעשות כן, כי תקל מצותם בעיניו, לא 
מהתגבר יצרו עליו, אבל כי תכהינה 
עיניו מראות אור דבריהם ולא יהלך 
לנוגה האמונה, ולא משך בעול גזרתה, 


ר 


ולא יטרח לקיים מאמרם כי לא נכתב 
8התורה, ולא נהג כדרך העובר על 
דברי התורה אשר נפשו מרה לו ונקוט 
בפניו, ויירא וייצר לו כי ישיאהו יצרו 
לחטוא. על כן משפט מות יהיה לאיש 
פי הפיל דבר אהד" מכל ‏ רבריהם 
הטובים, והוא כאומר ננתקה את 
מוסרותימו ודומה למה שכתוב בענין 
זקן הממרה את פי החכמים (דברים יז יב) 
והאיש אשר יעשה בזדון לבלתי שמוע 
אל הכהן וגוי. 

[שערי תשובה לרבינו יונה שער גן 


איזהו בן העולם הבא זה הפומך 
גאולה לתפלה של ערבית. 


י"ל וכי מפני שסומך גאולה לתפלה 
לו שכר כל כך שיהיה בן עוה"ב. 
ואומר מורי הרב שהטעם שזוכה לשכר 
גדול כזה מפני שהקב"ה כשגאלנו 
והוציאנו ממצרים היה להיותנו לו 
לעבדים שנא' כי עבדי הם אשר הוצאתי 
אותם מארץ מצרים ובברכת גאל ישראל 
מזכיר בה החסד שעשה עמנו הבורא 
והתפלה היא עבודה כדאמרינן (בב"ק דף 
צב:) ועבדתם את ה' אלהיכם זו היא 
תפלה וכשהוא מזכיר יציאת מצרים 
ומתפלל מיד מראה שכמו שהעבד 
שקונה אותו רבו חייב לעשות מצות 
רבו כן הוא מכיר הטובה והגאולה 
שגאל אותו הבורא ושהוא עבדו ועובד 
אותו וכיון שמכיר שהוא עבדו מפני 
שגאלו ועושה רצונו ומצותיו נמצא 
שבעבור זה זוכה לחיי העולם הבא. 

ועוד אמר מורי נר"ו טעם אחר מפני 
שכשמזכיר גאולת מצרים ומתפלל מיד 
הוא מראה שבוטח בה' בתפלה כיון 
שמבקש ממנו צרכיו שמי שאינו בוטח 
בו לא יבקש ממנו כלום וכן נראה 
באלה שמות רבה בפרשת בא אל פרעה 
שאומר לשם שכשראו ישראל הנסים 
והנפלאות שהיה עושה עמהם הבורא 
שלא כטבעו של עולם בטחו בו ועל זה 
נאמר וירא ישראל את היד הגדולה אשר 
עשה ה' במצרים וייראו העם את ה' 
ויאמינו בה' וגו' וכיון שמזכיר עכשיו 
אותה הגאולה שבטחו אבותינו בה' 
והצילם ומתפלל מיד נמצא שגם הוא 
בוטח בו שיענה אותו כמו שענה 
לישראל בעבור שבטחו בו ומפני זה 
מזכיר אותה הגאולה ומתפלל מיד, 
והבטחון הוא עיקר היראה והאמונה 
ולפיכך זוכה בסיבתו לחיי עוה"ב. 

[בבמ גה .דףיב: מדה"רן 


כיווידתקיגו רבנן קמיפר'יה' שפתי 
תפתח כתפלה אריכתא דמיא. 


פירוש זה הפסוק דבוק עם הפסוק 
שאחריו שאומר כי לא תחפוץ זבח 
ואתנה וגו' ואמר אותו דוד כשהיה 
מתפלל על חטא בת שבע שחטא בו 
במזיד, ועל המזיד אין מביאין קרבן 
שאין קרבן בא אלא על השוגג, ועל כן 
היה מתפלל לבורא תסייעני שאוכל 
לכוין בתפלתי ולספר מעלליך כדי 
שתהא תפלתי מקובלת, שכיון שלא 
תחפוץ זבח על המזיד תהיה תפלתי 
כפרה במקום קרבן. ועכשיו ג"כ שאין 
לנו בהמ"ק ואין אנחנו מקריבין קרבנות 
אם אומרים אותה על אותו ענין שתהיה 
תפלתנו מקובלת ורצויה במקום זבח 
וקרבן, ומפני שנתקן על ענין התפלה 


אוצרות 


אמרו דכתפלה אריכתא דמיא. מפי מורי 
הרב בףיי [רבינו יתה, דף ב: מדחטרן] 


הכא נמי כיון דתקינו רבנן למימר 
השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא. 


הטעם | שאנו | הפסקה | מפני 
שהשכיבנו מעין הגאולה הוא שבשעה 
שעבר השם לנגוף את מצרים היו 
מפחדין ומתפללין לבורא לקיים דברו, 
ושלא יתן המשחית לבוא אל בתיהם 
שדרך הצדיקים שיראים תמיד שמא 
יגרום החטא, וכנגד אותה התפלה 
התקינו לומר השכיבנו שיצילנו השם 
מכל דבר רע וישמור צאתנו ובואנו. 
וכיון שהתקינו לאמרו כנגד מה שהיה 
בשעת הגאולה אמרו דלא הוי הפסקה 

דכגאולה אריכתא דמיא. 
[רבינו יונה, דף ב: מדהיר] 


אמר רבי אלעזר אמר רבי אבינא 
כל האומר תהלה לדוד בכל יום 
שלש פעמים מובטח לו שהוא בן 
העולם הבא. 


דרשו רז"ל (מנחות קי.) זאת התורה 
לעולה למנחה ולחטאת ולאשם וגו', כל 


העוסק בפרשת עולה כאלו הקריב 
עולה, בפרשת מנחה כאלו הקריב 
מנחה, בפרשת חטאת כאלו הקריב 


חטאת. והענין שהוא מתבונן בבאור 
הפרשה אל איזה ענין היא רומזת, כי 
מתוך כך יתגלו עיני שכלו ויבינו 
נפלאות מתורת הקרבנות, ובזה ישתדל 
יותר בקיום התורה והמצות ויהיו 
עונותיו נמחלין לו כאלו הקריב קרבן, 
כי אין לומר שתהיה הכונה שיהגה 
ויגרוס לשון הפרשה בפסוקיה הערומים 
בלבד מבלי שיתבונן בפירושם. וכיוצא 
בזה אמרו (בוכות ד:) כל האומר תהלה 
לדוד בכל יום מובטח לו שהוֹא בן 
העולם הבא, הכוונה כי מתוך שיתבונן 
במה שיורו הפסוקים ואל מה שירמזו, 
אז יכיר ויבחין נפלאות תמים דעים 
ויתחזק לבו באמונת הש"י ועבודתו. 
[רבינו בחיי, ויקרא ז לזן 


אלא משום דאית ביה פותח את 
ידף; 


שמורה על תכלית היכולת והרחמים 
שהוא זן מקרני ראמים ועד ביצי כנים. 
ולימא הלל הגדול דכתיב ביה (קלו, כה) 
נותן לחם לכל בשר שכלל בו האלהות 
והיכולת והגבורה והרחמים ושאר 
הנסים, אלא משום דאית ביה תרתי, 
פירוש אלפא ביתא ורחמים. ובספרים 
מדוייקים גורס כל האומר תהלה לדוד 
ג"פ בכל יום מובטח שהוא בן העוה"ב. 
מפני שא"א שלא יכוין דעתו באחת 
משלשתן. כתבו הגאונים שצריך לכוין 
בכלו ואם לא כיון לכל הפחות בפותח 
את ידיך צריך לחזור ולאומרו פעם 
אחרת. וזה שאמרו מובטח לו שהוא בן 
העה"ב לא אמרו שמשום מצוה זו 
לבדה זוכה אדם לחיי העולם הבא אלא 
שאם היתה מצוה זו יתירה על מחצה 
זכיות מכרע'. והשמיענו בזה שהיא 
כשאר מצות. והטעם לפי שכלו שבח 
והודאה למקום וצורך העולם ופרנסתן 
והשם ברחמיו מכין להם צרכיהם 
והאומרו בכונה ודאי יש לו רוח נשברה. 
ומה שמוסיפין בתחילת המזמור (תה' פד 


ברכות ד: - ה. 


ה) אשרי יושבי ביתך מפני שממנו אנו 
למדין בפרק אין עומדים (ל:) שצריך 
אדם שישהה שעה אחת קודם שיתפלל 
כדי שתתישב דעתו עליו ויכוין את לבו. 
וגם מה שמוסיפין בסוף המזמור (קטו 
יח) ואנחנו נברך יה להודיע שהוא בן 
העולם הבא וזהו מעתה ועד עולם. ועוד 
כדי שיסיים בהללויה ולהסמיך הללויה 
להללויה, שכל המזמורים שיש עד כל 
הנשמה תהלל יה מסיימין בהללויה 


ומתחילין בהללויה. [אבודרהם] 
מאי משמע דהאי אחד מיכאל 
הוא. 


ראיתי אחד מבעלי הקבלה שאנו 
מרחיק הדעת הזאת ואומר כי קרוב אל 
הדעת שיהיה המלאך הזה מיכאל, והוא 
ממונה על הסליחה כי הוא שר החסד, 
ומזה אמר כי לא ישא לפשעכם, כלומר 
אע"פ שהוא ממונה על כך ואין צריך 
לומר שיעשה מה שאינו ממונה עליו, 
והוא השרף שנראה לישעיה, שהזכיר בו 
הכתוב (שם ו ) ויעף אלי אחד מן 
השרפים ובידו רצפה, ודבר ברור הוא 
שהיה מיכאל, שכן דרז"ל (ברכות ד:) 
גדול מה שנאמר במיכאל יותר ממה 
שנאמר בגבריאל, וכו', ואמר רבי יוחנן 
אתיא אחד אחד, כתיב הכא ויעף אלי 
אחד מן השרפים, וכתיב והנה מיכאל 
אחד מן השרים. ומה שקרא הכתוב 
למיכאל שרף והוא של מים, הכל לפי 
הענין, כי היה בידו רצפה של אש, ועוד 
לפי שנהפכה מדת רחמים למדת הדין, 
הוא שכתוב (ישעיה ו ט י) לך ואמרת לעם 
הזה שמעו שמוע וגו' השמן לב העם 
הזה וגו' והוא שאמר לו (שם ז) וסר עונך 
וחטאתך תכופר, וזה ראיה שהוא ממונה 
על הסליחה. ומפני זה המלאך שבפרשה 
הזאת הוא השרף שבישעיה ולכך הזכיר 
בכאן כי לא ישא לפשעכם והכוונה 
לומר כי אפילו מה שהוא ממונה עליו 
אין לו רשות לעשות בלא רשותי, 
ואפשר לומר כי הדעה הזאת רמוז בכאן 

באמרו כי ילך מלאכי לפניך. 
[רבינו בהגיישמות פרק כג כן 


דף ה. 


יצר מוב על 
ואל 


לעולם ירגיזי אדם 
יצר הרע שנאמר רמו 
תחטאו. 


הכובש את יצרו הוא גדול מן הגבור, 
שהגבור יש לו כמה סבות לעזור אותו. 
האחד, כי יעזרוהו אוהביו ומשרתיו. 
שנית שיעזרו אותו איבריו וכחותיו וכלי 
מלחמתו. שלישית שיתגבר האדם על 
חברו לסבה הכרחית, שהוא מפחד ממנו 
שמא יעשה לו רע, ורוצה להקדימו. או 
מצד שהוא רוצה להתגבר עליו, להנקם 
ממנו על הרע שקדם לו ממנו, ורוצה 
להקדימו. | והוא | מאמר אבימלך 
לאברהם, מה עשית לנו ומה חטאתי לך 
(בראשית כ ט), כלומר מה הוא הרע 
שעשית לנו, עד שאתה מפחד ממנו, עד 
שרצית להקדים אותנו ברע. או מה 
חטאנו לך עד שאתה רוצה לקחת נקמה 
ממנו. אמנם המתגבר על יצרו לא די 
שאיבריו אינם מסייעים אותו, אלא 
שהם מנגדים אותו, ורוצים שיתגבר יצר 
הרע על יצר הטוב. והטעם שהורגלו 


הראשונים 


עמו, לפתח חטאת רובץ (בראשית ד ז). 
אמנם יצר הטוב אינו נכנס באדם עד 
ייג שנה. ומצד אלו המעשים הוא 
מתגבר יצר הרע על יצר הטוב. ועל כן 
אמר שהגבור האמתי הוא מי שינצח 
יצר הרע, שיש לו כמה עוזרים. וע"כ 
אמרו | בספר | המוסר | שכשנצח 
אלכסנדרוס מקדון כל העולם, אמר לו 
ארסטו רבו עד עכשו נצחתה המלחמה 
הקטנה, לא תקרא גבור עד שתנצח 
מלחמה הגדולה של יצר הרע. ועל כן 
אמר הנביא אל יתהלל הגבור בגבורתו, 
והיא הגבורה שינצח האדם לזולתו. 

[מרכבת המשנה למהרייי אלאשקר, אבות פיד מ"א] 


אם נצחו מוטב ואם לאו יעפוק 
בתורה. 


לא יאמר האדם מה אעשה ליצר הרע 
אשר נוצר עמי מתחלת היצירה (סנהדרין 
צא:) לפתח חטאת רובץ (בראשית ד ז, 
אמר התרופה של יצר הרע הוא 
שיתעסק בתורה וכמ"ש (בוכות ה.) על 
רגזו ואל תחטאו (תהלים ד ה), אם פגע 
בך מנוול והוא היצר הרע אשר מביא 
האדם לידי ניוול, משכהו לבית המדרש, 
אם אבן הוא נמוח, ואם ברזל הוא 
מתפוצץ (קידושין ל:), שנאמר הלא כה 
דפהי כאשיינאםי ה" (ידמיהו כג כט) וגר.: 
[מרכבת המשנה למהר"י אלאשקר, אבות פיב מייידן 


אם נצחו מוטב, ואם לאו יזכור לו 
יום המיתה, שנאמר ודמו סלה. 


אמר ושוב יום אחד לפני מיתתך, גם 
זו אזהרה שלא יתרשל האדם אפילו 
בבחרותו שהם ימי העליה, מלימוד 
התורה, אשר הוא מורה דרכי התשובה. 
והוא שאם ישיאך יצרך ויאמר לך, הן 
עודי היום גדול ומה שלא חלמה בימי 
הבחרות, תלמד בימי הזקנה, לא תחשוב 
זה. אמנם תשתדל ותתגבר על יצרך, 
ופפל עת תוכור לו יום המיתה, ופמו 
שדרשו (ברנות ה.) על פסוק ודומו סלה 
(תהלים ד ה). ואמר שלמה ע"ה בכל עת 
יהיו בגדיך לבנים (קהלת ט ח), שבכל יום 
ויום תאמר בלבך שמא אמות למחר 
שאינך ברשותך (עפ"י שבת קנג.), ואל 
תתרשל בלימוד תורה אפילו בימי 
הבחרות. והנה אם יחשוב אדם בזה 
הענין נמצא עומד כל ימיו בתשובה. 
ובסבת זכרון המיתה יהביל האדם 
שמחת זה העולם אשר היא שמחה 
גופנית אשר אין לה קיום, ויתעסק 
בדבר הנצחי. ומזה היה מתרעם הש"י 
על ישראל שהיו אומרים אכול ושתה כי 
מחר נמות (ישעיהו כב יג). והוא שמטבע 
העולם שכשהאדם יזכור יום המיתה 
ידאג ולא ישמח. 
[מרכבת המשנה למהר"י אלאשקר, אבות פיב מיייבן 


אם רואה אדם שיספורין באין עליו 
יפשפש במעשיו. 


יפשפש שייך לשעבר כדאמרינן 
(ברכות ה.) במי שיסורין באין עליו, 
וימשמש שייך להבא שיזהר מכאן 
ואילך לדקדק תמיד במעשיו ולהזהר 
בהם ולהזכירם על לבו תמיד, וכענין 
שאמרו (שבת יב.) חייב אדם למשמש 
בתפליו כל שעה וחייב אדם למשמש 

בגדיו ערב שבת, ותו לא מידי. 
[הריטב"א, עירובין יג:] 


כל שהקדוש ברוך הוא חפץ בו 
מדכאו ביפורין שנאמר וה' חפץ 
דכאו החלי. 


אוצר החכמה: 


מן הנראה שכל מה שהפליגו רז"ל 
(ברכות ה.) לשבח ענין היסורין, שאמרו 
שכל מי שה' יתברך חפץ. בה מדכאו 
ביסורין, והאריכו בזה באגדות הרבה, 
הוא על זה הדרך. לפי שיש לשואל 
שישאל ויאמר מה תועלת יש ביסורי 
העולם הזה, שמא תאמר מפני מירוק 
עונו, והרי השם יתברך בין שיהיה נפרע 
ממנו לעולם הבא, לעולם מאזני משפט 
בידו, שאינו נפרע ממנו אלא כפי מה 
שראוי למה שחטא בו, ואם כן מה 
תועלת לאדם שיקדים ליפרע ממנו 
בעולם הזה. שמא תאמר מפני שעונשי 
העולם הבא הם גדולים וחמורים 
מעונשי העולם הזה, הרי המשפט 
לאלהים הוא להשוות ביניהם. כמו 
שנאמר על דרך משל, שאם היה ראוי 
האדם כפי חטאיו להיות מיוסר ביסורי 
העולם הזה שמיטה אחת, שיהיה מיוסר 
שם רגע אחד, ואחרי שהעונש שוה, אין 
לך אדם שלא יבחר שאם צריך לבא 
עליו עונש, שיתאחר לזמן מרובה, ולא 
יקדמנו לאלתר. הרי אין לך לומר אלא 
כמו שפירשתי, שמפני הדמיון הנטוע 
באדם נלחם עם השכל תמיד ומבקש 
לטרדו מן העולם, והדמיון הזה הוא 
נכנע מתוך צרה, נמצא שהשם יתברך 
מתחסד עם ברואיו כשמביא עליהם 
יסורין, שמתוך כך תש כחו של יצר 

הרע, והם מתרצים לבוראם. 
[דרשות הרן הדרוש העשירי] 


אין הקב"ה מייסר אלא לאוהביו 
הצדיקים דכתיב (משלי ג יב) כי את אשר 
יאהב ה' יוכיח, (תהלים יא ה) ה' צדיק 
יבחן ורשע ואוהב חמס שנאה נפשו, 
כלומר הרשע מפני שהוא שונא אותו 
אוה רוצה ליסרו בעולם הזה, ‏ מכלל 
שהצדיק שהוא בוחן אותו מרוב אהבתו 
הוא בוחנו. וזהו שאמרו רז"ל (ברכות ה.) 
כל מי שהקב"ה חפץ בו מדכאו ביסורין 
שנאמר (ישעיה נג י) וה' חפץ דכאו החלי. 


ואי אפשר לנחול העולם הבא אלא 
ביסורין, כי ביסורין תתמרק הנפש 
מטנופות התאות ותזכך ותתלבן לאור 
באור החיים, שהתאוה תכהה זיו השכל 
ותכבה נר הנשמה, והיסורין מתישין כח 
התאוה, ובחולשת התאוה יתאמץ השכל 
ותתחזק הנשמה להתבונן ולהשיג 
במעלות הרוחניות. אם כן על כל פנים 
מצד האמת יזכה האדם לחיי העולם 

הבא ע"י היסורין. 
[תורת המנחה פרשת מקץ] 


מה אשם לדעת אף יסורין לדעת. 


כי בזה יתאמץ השכל ויתעורר 
לדברים הרוחניים, אבל אם לא יקבלם 
מאהבה ויצעק ויתלונן על הבא עליו, 
לא די שלא יועיל לו אלא שיזיקו לו, 
כי הדאגה היתירה והעצבון הגדול 
מסלקין רוח הקדש אפילו מן הנביאים, 
על כן אמר ודבר שפתים אך למחסור, 
יזהר אדם לבל יתלונן ויתקצף כי זה 
גורם לו החסרון. 


וזהו שאמרו (ברכות שם) יכול אפילו 
שלא קבלם עליו מאהבה ת"ל (ישעיה נג 
> אם תשים אשם נפשו, מה אשם לדעת 
אף יסורין לדעת. ראה היאך הגיעו 


אוצרות 


לתמצית הענין כי כשיקבלם בדעת 
מיושבת ויתבונן מה הוא צורך היסורין 
אז יאורו עיניו ויכיר האמת וירחק 
השקר, ואם לא יתיישב בדעתו וישתבש 
ויתבלבל בבוא עליו היסורין נמצא 
מפסיד ואינו מרויח, וזהו אך למחסור. 

[תורת המנחה פרשת מקץ] 


אלו ואלו יפורין של אהבה הן 
שנאמר כי את אשר יאהב ה' 
יושיר 


רבים שאלו איזה טעם יש ביסורין 
הללו של אהבה, אחר שאין באים על 
חטא. ואני אומר שאי אפשר לאיזה 
צדיק, שעם היות שאיננו חוטא והוא 
מקיים המצות כולן, שלא יטרידוהו 
מעט תאוות העולם מהתדבק בבוראו, 
אלא אם כן יהיה במדרגה היותר גדולה 
ממדרגת הצדיקים, ואף על פי כן אינו 
נקרא בזה חוטא ועובר עבירה, שלא 
היה יהושע חוטא מפני שלא הגיע 
למדרגת משה. ומפני זה השם יתברך 
לפעמים מביא יסורין על הצדיקים, אף 
על פי שלא נכשלו בעבירה, אלא כדי 
שיוסיפו עוד להתרחק מעניני העולם 
הזה ושלא יתפתו אליו כלל. ולהרמב"ן 
ז"ל (בשער הגמול) דרך אחרת, אלא שאיני 

מאריך שלא להטריח את הצבור. 
[דרשות הר"ן הדרוש העשירין 


דף ה: 


ואי בעית אימא הא לן והא להו. 


וא"ת [האמר] בפ' ג' דערכין (טז.) 
ובפיק דשבועות (ח) על זי דברים 
נגעים באים וחטאת מצורע אינו בא על 
חטא משום דמנגעי' איכפר ליה אלמא 
נגעים באים בעון האדם ואינן יסורין 
של אהבה, וי"ל דהכי פריך ונגעים לא 
והלא הם מזבח כפרה יותר משאר 
יסורין אם כן פעמים הם של אהבה 
יותר משאר יסורין וקשה ליה דר' יוחנן 
דאמר אינן יסורין של אהבה. כן נראה 


לי [תוספות הרא"ש] 
שנינו אחד המרבה ואחד 
הממעים ובלפד שיפוין לבו 
לשמים. 


הקב"ה אינו מקבל מהאדם אלא 
רצונו הטוב, בין שיתן הרבה בין שיתן 
מעט, וכמו שאמרו בראשון מברכות (ה:) 
ובסוף מנחות במשנה (פי"ג מי"א), ומייתו 
לה בפרק היה קורא (ברכות יז.) ובפרק 
ידיעות הטומאה (שבועות טו.) אחד 
המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין 
לבו לשמים. והנוסחא המדוקדקת 
במשנת מנחות היא, ובלבד שיכוין אדם 

את דעתו לשמים. 
[מגן אבות להרשבייץ, אבות פ"ג מפשן 


ומה שחשבת מה שנאמר במנחות 
ובשבועות פ"ב, נאמר בעולת בהמה 
אשה ריח ניחוח ונאמר בעולת העוף 
אשה ריח ניחוח ובמנחה אשה ריח 
ניחוח ללמדך שא' המרבה וא' הממעיט 
ובלבד שיכוין את לבו לשמים וחשבת 
שיהיה הכונה שיהיו שוים המרבה 
והממעיט אינו כן, אלא כוונת המאמר 
הוא שטוב מעט בכוונה מהרבה שלא 
בכוונה וזהו מה שאחז"ל נאמר ריח 
נחוח בפר ונאמ' ריח ניחוח במנחה 


ברכות ה. - ו. 


שהיא סולת לומר לך שצריך כוונה בפר 
אפי' שהוא קרבן גדול כמו מנחה שהוא 
סולת כלומר בין בקרבן קטן בין בקרבן 
גדול צריך שיהיה כוונת לבו לשמים וכן 
כוונת התנא שה' ית' מקבל קרבן עני 
ועשיר אם מכוונים לבם לשמים ולפ"ז 
נראה לע"נ לומר שמי שהוא עשיר 
ויכול להביא עולת בהמה ומביא עולת 
עוף לא יצדק עליו א' המרבה ואחד 
הממעיט כיון שיש ספק לידו להבי' 
קרבן עשיר ומביא קרבן עני. 

[שו"ת בנימין זאב סימן קעחן 


כל הנותן מטתו בין צפון לדרום 
הויין ליה בנים וכרים, שנאמר 
וצפונך תמלא בטנם ישבעו בנים. 


ודאי אינו לשון צפון אלא סימן לזכר 
בעלמא וכן הרבה פסוקים שמביא אינן 
אלא לסימן ואומרים שהטעם הוא מפני 
שהמנורה היתה בדרום ושולחן בצפון 
והשולחן כנגד העושר והמנורה כנגד 
התורה כדכתיב כי נר מצוה ותורה אור 
וכדאמרינן (בבא בתרא דף כה ב) הרוצה 
להתחכם ידרים והרוצה להתעשר יצפין 
וסימנך שולחן בצפון מנורה בדרום 
ועדיין הדבר סתום דמה טעם הוא לומר 
שבעבור זה יזכה לבנים זכרים ואומר 
מורי הרב נר"ו שהחכמים נתכונו בזה 
לומר שקודם שישמש מטתו שיזכור 
השולחן שהוא כנגד העושר והמנורה 
שהיא כנגד התורה ויתפלל על בניו 
שיהיו מצליחים בתורה ושיהיה להם 
עושר כדי שלא יצטרכו לבריות והתפלה 
שמתפלל קודם ההריון היא מועילה 
יותר מהתפלה שמתפלל אח"כ מפני 
שבשעת ההריון גוזרין מה יהיה משפט 
הנער ומעשהו כדאמרי' (נדה דף טז ב) 
מלאך הממונה על ההריון וכו' ואומר 
טיפה זו עשיר או עני טפש או חכם 
ואע"פ שהתפלה מבטלת המזל כמו 
שאמרו (שבת דף קנו א) אין מזל לישראל 
ורצונו לומר שאינן תלוין במזלם שאם 
זכו אע"פ שמזלם קשה הזכות מבטלת 
אותו אפ"ה כדי לבטל הגזירה צריך 
תפלה ותחנונים יותר אבל כשהיה קודם 
הגזירה אין צריך להרבות בתפלה כל 
כך ולפיכך נתנו זה הסימן שיתפלל על 
בניו קודם התשמיש שיגיעו לאלה 
השתי מעלות גדולות ומתוך כך גם כן 
יזכור זה ויקדש עצמו בשעת תשמיש 
ויחשוב באשתו כדי שיהיו בניו ראוים. 
[רבינו יונה דף ג. מדה"ר] 


דף ו. 


מנין שהקדוש ברוך הוא מניח 
תפילין שנאמר נשבע ה' בימינו 
ובזרוע עזו. 


יש בהגדה זו סוד נשגב, גם הנגלה 
נאהב חמוד כזהב. ותחילה אעירך על 
כונת התפילין שצונו יתברך בהנחתן 
לפי פשטן, מלבד מה שנרמז בהן 
לבעלי החכמה, ומכאן תבין התפילין 
שהקב"ה מניח. דע כי התפילין קראו 
הכתוב (שמות יג טז) טוטפות, ולשון 
טוטפות תכשיט ועדי המונח לתפארת, 
מלשון ולא בטוטפת האמור (שבת נז). 
ונצטוינו להניח בזרוע כנגד הלב לשתי 
כוונות האחד לרמוז על היות אהבת 
השם ויחודו, וזכרון מופתיו כחותם על 
זרוענו. והשני, להורות כי ראשית השכל 


הראשונים ה 


ושרשו שהוא בלב, מאתו יתברך, 
ושהוא יתברך יסוד הכל וממנו ישאבו 
כל השכליים שהוא שורש הכל. ושל 
ראש לכוונות האלו, גם (כן) להיותו 
יתברך תפארתנו ולעטר מצותיו ויחודו 
עטרת לראשנו בעליון המקומות. ומקום 
שהמוח רופס, לרמוז שהמוח שהוא 
מקום קיבול השכל שהוא מתפשט אליו 
מן הלב, מאתו יתברך, ושהוא שורש 
להתחלה ולהתפשטות. ושל יד בית אחד 
רמז לאחדות. ושל ראש ד' בתים, רמז 
להתפשטות בשורש וענפים, ושל יד, 
בית אחד רמז לאחדות, אפשר כי על 
זה רמזו ז"ל בפירושם האמיתי שאמרו 
(מנחות לו.) כשהוא מניחם מניח של יד 
ואחר כך מניח של ראש, וכשהוא חולץ 
חולץ של ראש ואחר כך של יד דכתיב 
(שמות יג טז) והיה לאות על ידכה 
ולטוטפות בין עיניך, כל זמן שיהיו בין 
עיניך יהיו שתים. אות יחידי והוא 
השורש, וטוטפות רבים והם ענפים, 
ואם אין שורש אין ענפים, אבל יש 
שורש אע"פ שלא יתענפו הענפים, 
וככה ממעיין האמת ימשכו הנהרות, 
וכל מה שיש בד' בתים שבראש יש 
בבית האחד שביד, שהענפים מן 
השורש ואין בענפים רק מה שיש בכח 
השורש. והיותם ד' בתים כנגד די רוחות 
העולם להמליכו על כל, וכמו שארז"ל 
מעלה ומוריד כדי להמליפו למעלה 
ולמטה, מוליך ומביא להמליכו על ד' 
רוחות העולם. [רשב"א, אגדות] 


ומעתה התבונן שהוא יתברך אחד 
ויחדנו לו, כדכתיב (שה"ש ב טז) דודי לי 
ואני לו, וכתיב (שמואל ב ז כג) ומי כעמך 
ישראל גוי אחד בארץ, רצונו, גוי אחד 
מיוחד למיוחד, ונתנו עליון לתהלה 
ולתפארת כדכתיב (דברים כו יט) ולתתך 
עליון על כל הגויים אשר עשה לתהלה 
ולשם ולתפארת, והעיד שאנו ראשית 
המחשבה בבריאת העולם, כדכתיב 
(ירמיה ב ג) קדש ישראל לד' ראשית 
תבואתה, ושהוא יתברך מעיד בנו שהוא 
משתבח בעולמו כאשר אנו דבקים 
בעבודתו, כדכתיב (דבוים כו יז) את ה' 
האמרת היום וה' האמירך וגו', וכתיב 
(ישעיה מט ג) ישראל אשר בך אתפאר, 
והוא יתברך מעיד בנו ששורש 
המחשבה בבריאת העולם, היותנו 
בעולם, דכתיב (שיר השירים ח ו) שימני 
כחותם על לבך כחותם על זרועך, מורה 
ליחדנו ולקרבנו אליו, ושההתחלה היתה 
בנו, וכמו שארז"ל (בראשית רבה א ה) 
מחשבתו של ישראל קדמה לכל, וכן כל 
ההתפשטות מתורתנו, דכתיב (ירמיה לג 
כה) אם לא בריתי יומם ולילה חקות 
שמים וארץ לא שמתי, ועל כן אמרו 
חז"ל שמניח יתברך של יד ושל ראש, 

ועשאנו ד' דגלים ומשכנו באמצע. 
[רשב"א, אגדות] 


ומנין שהתפילין עוז הם לישראל. 


ובזכות זאת המצוה אדם ניצל מכל 
נזק ומכל דבר רע בעולם הזה ובעולם 
הבא. בעולם הזה, כמו שמצינו באלישע 
בעל כנפים (שבת מט.) שפעם אחת גזרה 
מלכות הרשעה שמד על ישראל שכל 
המניח תפילין יפצעו את מוחו, מצאו 
קסדור אחד, ברח מפניו מה עשה נטלם 
מראשו ותפשם בידו, כשהגיעו הקסדור 
אמר לו מה זה בידך אמר לו כנפי יונה 


Bae‏ שיק 


הראה אותט"לו ונעשה לו נס ונראו 
לקסדור ככנפי יונה. הרי שהגינו על זה 
בעולם הזה והצילוהו מן 


וכן מגינות על הנשמה בעולם הבא 
מדינה של גיהנם, כדתנו רבנן (ר"ה טז:) 
וב"ה אומרים מטה כלפי חסד וכו', 
ובינונים דאמרי ב"ה מטה כלפי חסד 
והוא שאין בכלל מחצה עבירות עון 
פושעי ישראל בגופן, ומאי נינהו 
קרקפתא דלא מנחא תפילין מעולם. הא 
למדת שאם קיים מצות תפילין אע"פ 
שלא היה רובו זכויות, ניצול מדינה של 
גיהנם ונוחל חיי העולם הבא עם 

הצדיקים בגן עדן. 
[תורת המנחה פרשת ויצא] 


וראו כל עמי הארץ כי שם ה' 
נקרא עליך ויראו ממך. 


עוד אמרת, כי בימי החורף, יען אתה 
מעותד לנזילות, אינך מניח כי אם 
תש"י. כי לפי ההלכה, תש"י אינה 
מעכבת ש"ר, וש"ר אינה מעכבת ש"י. 
ושאלת, אם יש סברות מקבילות לזה, 
כי אין לך גמ' ממנחות, ולא שום פירוש 
ושיטה מן המסכת ההיא. 
תשובה, וכו', אמנם, למה שאתה 
חושש מהנזילות, הא אפשר לך למעבד 
כרשב"א ז"ל שכ' דתשיר מותר להניחן 
על כובעו, או על כסוי הראש. ודייק לה 
מדאסרו תש"י במגילה (כד:), לתתה על 
בית אונקלי משום דכתיב בהו לך לאות 
ודרשינן ולא לאחרים לאות הא בש"ר 
דלא כתיב בהו הכי אדרבה כתיב בהו 
וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא 
עליך ודרשינן אלו תש"ר שרי. והא 
דאמרינן מקום יש בין ציץ למצנפת 
להניח בו תפלין אפשר דהיינו מפני 
שאסור להניח כלי אחר של מצוה על 
המצנפת. אלא שעדיין קשה לי, דבפ' 
כל הצלמים (מד), גבי עטרת מלכם, 
שהיה מניחה במקום תפלין, מקשי נמי 
והא בעי לאנוחי תפלין ואצטריך לשנויי 
מקום יש בראש להניח שתי תפלין. אבל 
רבים ראיתי נוהגים להניחם על הכובע, 
על פי סברת הרשב"א ז"ל. 
[שו"ת הריב"ש סימן קלז] 


אמר ליה רב נחמן בר יצחק לרב 
חייא בר אבין הני תפילין דמרי 
עלמא מה כתיב בהו. 


מצות התפילין אות היא שהשכינה 
דבקה עמנו ושהיא מקפת כל הקצוות, 
וכדי שתהיה הדעת הזאת רשומה 
בלבבות נצטוינו לעשו' בזה פעולה 
שתהיה זכרון לאותותיו ולמופתיו אשר 
הגדיל לעשות עמנו, ושנניח אותו זכרון 
בשני איברים מיוחדים שהם שרשי 
המחשבה ועיקרי כל הפעולות והן הלב 
והמוח, ושיהיו רצועות התפילין מקיפות 
את הראש ולכך נקראו התפילין טוטפות 
שהוא לשון פאר ותכשיט מלשון 
החכמים שאמרו ולא בטוטפת שהוא 
לשון פאה פרק במה אשה יוצאה (דף 
ז) כי הוא התכשיט שהאשה מתקשטת 
ומתפארת בו, וזה להורות שאנו עם 
מקבלי התורה מתפארים בשכינה שבה 
תפארתנו כענין שכתוב (תהלים פט) כי 
תפארת עזמו אתה. והשכינה גם כן 
מתפארת בנו כענין שכתוב (ישעיי מט) 
ישראל אשר בך אתפאר, וכדי להודיע 


אוצרות 


על גודל הפלגת הדבקות הוצרכו חכמי 
האמת לומר שהקב"ה מניח תפילין, 
ילמדו דעת את העם כי כשם שאנו עמו 
וצאן מרעיתו מתפארים בו בסיפור 
יחודו ונפלאותיו ומופתיו שעשה עמנו 
במצרים, כן הוא ית' מתפאר בנו ומספר 
יחודנו שאנחנו גוי אחד בארץ מיוחד 
לחלקו, והוא שדרשו בפרק קמא 
דברכות (דף ו) בתפילין דמארי עלמא 
מה כתיב בהו (דה"א י) ומי כעמך 
ישראל גוי אחד, ומקשי שם ומי 
משתבח הקב"ה בשבחייהו דישראל אין 
דכתיב (דברים כח) את ה' האמרת היום 
וה' האמירך היום א"ל הקב"ה לישראל 
בני אתם עשיתוני חטיבה אחת בעולם 
שנ' (שם ו) שמע ישראל ה' אלהינו וגו' 
אף אני אעשה אתכם חטיבה אחת 
בעולם שנא' (דה"א יז) ומי כעמך ישראל 
גוי אחד בארץ. נמצאת למד כי כונת 
התפילין בנו גם בהקב"ה הכל ענין אחד 
ורמז א', כי בנו הם אות על יחודו 
ובהקב"ה הם אות על יחודנו שהוא 
יתברך מתאחד עמנו גם אנחנו עמו 
וצאן מרעיתו, ואם כן פעולת מצות 
התפילין כדי לאמת הדעת ההיא 
שהשכינה דבקה בישראל. ולכך תמצא 
במצות התפילין רמז לשכינה והוא 
השי"ן שאמרו עליה חכמי האמת שי"ן 
של תפילין הלכה למשה מסיני. 

[כד הקמח, תפילין] 


אתם עשיתוני חטיבה| אחת 
בעולם ואני אעשה אתכם חטיבה 
אחת בעולם. 


מילת אחד מורה על היחוד הגמור, 
אל"ף אויר קדמון, חי"ת שמונה כחות 
הנאצלות מאויר קדמון, דל"ת הוא שער 
השמים ודלתי שמים, כשמו כן הוא. 
וצריך להאריך בדל"ת של אחד כדי 
להמליכו בשמים ובארץ ובארבע רוחות 
העולם, ובלבד שלא יחטוף בחי"ת 
(ברכות יג:) ולא יאריך בדל"ת שלא יהא 
נראה כאומר איחד ולא יהא מקצץ 
בנטיעות. וכל זה רמוז גם במילת 
ארוממך אלקי המלך, שהוא היחיד 
הגמור, וזהו שארז"ל (ברכות ו.) את ה' 
האמרת היום וה' האמירך היום, אמר 
להם הקב"ה לישראל אתם עשיתוני 
חטיבה אחת בעולם דכתיב שמע ישראל 
ה' אלקינו ה' אחד, אף אני אעשה 
אתכם חטיבה אחת בעולם דכתיב ומי 
כעמך ישראל גוי אחד בארץ, ולשון 
האמרת והאמירך לשון רוממות, מלשון 
(ישעיה יז ו) בראש אמיר, ולשון חטיבה 
לשון קשר ויחוד והתרוממות. 

[תורת המנחה פרשת ואתחנן] 


כי םייגול בהגל: 


רמז לנו משה בכתוב הזה על מעלתן 
של ישראל שהם מתפללים ונענים, כי 
יכוונו אל הכח העליון להשפיע כחו 
במדות בכל מדה ומדה הצריכה להם, 
ולכך הם נענים בכל פעם ופעם. והזכיר 
'גוי גדול' ולא אמר 'גוי קדוש' או 'גוי 
צדיק', לפי שהגדולה היא החסד, 
והחסד תחלת המדות, ובאור הכתוב כי 
מי גוי גדול אשר לו המדות קרובות 
אליו, כה' אלקינו בכל קראנו אליו, ולא 
אל המדות, ומזה יאמרו רז"ל (עבודה זרה 
ג) עמוד מכסא דין ושב על כסא 
רחמים, עמוד מכסא רחמים ושב בכסא 


ברכות ו. - ו: 


דין, הכל כפי מה שצריך המתפלל. ועל 
המדות הזכיר הנביא ע"ה (חבקוק ג, ח) 
'כי תרכב על סוסיך מרכבותיך ישועהי', 
ודרשו רז"ל (בר"ר סח י) אין הרוכב טפל 
לסוס אלא הסוס טפל לרוכב, והבן זה. 

[רבינו בחיי, דברים ד] 


דף ו: 


וכולהר כתיבי באדהעיה. 


כונת כל המאמר לומר שהשי"ת 
זכרון ישראל לפניו תמיד, ותמיד עיני 
השם יתעלה עליהם מתוך מה שהם 
מעלים | אותו יתברך, ושההתחלה 
וההתפשטות בבריאה מהם ובהם, ושהם 
מפארים אותו ומתפאר בהם, ודבקים 
אליו כדכתיב (דברים ד ד) ואתם הדבקים 
בה' אלקיכם חיים כלכם היום, ואלו הן 
תפילין של יד ושל ראש, שהוא יתברך 
מניח. תפילין של יד, הכוונה על 
הדביקות ביחוד וכוונת ההתחלה 
בבריאה בהם, ושבראש להיותם עליון 
להתפאר בהם, ושהעולם מתברך בהם, 
שההתפשטות בטובות העולם וקיומו 
מהם, ובהם ד' בתים, שאי אפשר לד' 
רוחות העולם בלא הם, וכמו שאמרו 
חז"ל פרק קמא דעבודת כוכבים (י:) 
כשם שאי אפשר לעולם בלא רוחות כך 
אי אפשר לעולם בלא ישראל, וכתיב 
(בראשית יב ג) ונברכו בך כל משפחות 
האדמה וכמו שדרשו עוד (סוכה נה6 
בשבעים פרי החג שהם לקיום העולם 
שהם שבעים אומות. [רשב"א, אגדות] 


בשעה שהקדוש ברוך הוא בא 
בבית הכנסת ולא מצא בה עשרה 
מוד הוא כועם. 


עוד שם בשעה שבא הקב"ה לבית 
הכנסת ולא מצא שם עשרה מיד כועס. 
תימה דהא אמרינן עשרה קדמה שכינה 
ואתיא. 
תשובה אין משיבין מן ההגדה. ועוד 
פירוש קדמה לא שתקדם לביאתן אלא 
שבא עמהם מיד כשהן באן. ואינו 
ממתין עד שיבאו העשרה וישבו וכענין 
שאמרו בשלשה תלתא עד דיתבי. ויש 
קדימה בכיוצא בזה כדאמרינן איזהו 
כלי שטומאתו קודמת לפתחו. שפירושו 
שנכנסו דרך פתחו מיד שמצאתו פתוח. 
ולישנא דקרא הוא (תהלים כא) כי תקדמנו 
ברכות טוב. מהר יקדמונו רחמיך (תהלים 
עט). שפירושן יקדמנו להיות עמנו תמיד 
לא יתפרדו ממנו. 
[שוית הרשב"א חלק א סימן נן 


כל הקובע מקום לתפלתו אלהי 
אברהם בעזרו. 


אם תתעורר למה חייבו לקבוע מקום 
לתפילה, ושהתועלת בהיותה במקום 
קבוע, יותר מהיותה פעם כאן ופעם כאן 
עד שקראו הקובע עניו וחסיד. תדע כי 
גם בוה מ סוד נעלם ונגלהו, 
שהמתפלל צריך לכוין דעותיו קודם 
שיתפלל לדעת לפני מי עומד ולפני מי 
מדבר, ולעמוד ביראה ולהכיר נמיכתו 
וגודל האדון אשר אליו הוא מבקש, 


וכמו ‏ שאמרו (להלן ל:) חסידים 
הראשונים היו שוהין שעה אחת 
ומתפללין, הכוונה לחשב ביראתו 


יתברך ושיעמדו בתפלה מתוך כוונות 


הראשונים 


רצויות. ומסיבות הכנת המחשבה וזקוק 
הלב, קביעות המקומות, שהמקום 
המוכן לתפלה מוסיף יראה בבתי 


כנסיות ובמקומות המוכנים לעבודת 
השי"ת. וזו היא מכוונות האזהרה 
שבאה בתורה ומקדשי תיראו (ויקרא יט 
ל), לפי שיראת המקום גורמת להיות 
הנדרש שם כעומד לנגד עיניו ועל ימינו 
כל היום, וממנו יבא למדת החסידות 
והענוה, ולא ימוט לבבו כל מכונותיו, 
כדכתיב (תהלים טז ח) שויתי ה' לנגדי 
המיד כי מימיני בל אמוט ולזה המו 
במה שאמרו שם, וכשמת אומרים עליו 
אי עניו אי חסיד מתלמידיו של אברהם 
אבינו, לפי שקביעת המקום גורם לענוה 
וחסידות, מלבד שיש בו עוד תועלת 
נגלה בקביעות המקום שהוא גורם 
להתמיד תפילותיו לעתים מזומנים. 
ובהיות המקום בלתי קבוע יבא ממנו 
לידי היאוש והעצלה. ולכוונה הזאת 
אמרו עוד בפרק זה :) כל הקובע 
מקום לתפלתו, אויביו נופלין תחתיו, 
שנאמר (דה"א יז ט) ושמתי מקום לעמי 
ישראל ונטעתיו ושכן תחתיו ולא ירגז 
עוד ולא יוסיפו בני עולה לענותו. 
[רשב"א, אגדות] 


וכשמת אומרים לו אי עניו אי 


חפוד ‏ מתלמודיו | של אברהם 
אבינו. 
יש מקשים וכי מפני זה בלבד 


מספרים אחר מטתו שבח גדול כזה, 
והלא שמואל הקטן דנהירין ליה שבילין 
דשמיא כשבילי דנהרדעי ושאמרו עליו 
שראוי שתשרה שכינה עליו כמשה 
רבינו, אלא שאין דורו ראוי לכך אמרו 
זה עליו לשבח גדול, והיאך אמרו בכאן 
שאומרים אותו על כל אדם שקובע 
מקום מיוחד בביתו להתפלל. 

ויש לומר שלא אמרו בעבור קביעות 
המקום בלבד, אלא רוצה לומר שכל כך 
מדקדק בתפלתו שגם בזה הוא נזהר 
שרוצה שתהיה תפלתו במקום מיוחד, 
וכיון שכל כך הוא אוהב התפלה ודאי 
מדת ענוה יש בו כדי שתהיה תפלתו 
מקובלת לפני המקום, כענין שנאמר 
זבחי אלהים רוח נשברה וגו', שאם לא 
יהיה לו הענוה לא יוכל לעולם להתפלל 
בכונה, ולא תהיה מקובלת לפני המקום 
ב"ה, וכיון שזכה לענוה יהיה זוכה 
למדת החסידות שהיא גדולה יותר 
שהאחת גורמת לחבירתה כדאמרינן 
(בע"ז כ:) ענוה מביאה לידי חסידות, 
נמצא שבעבור דקדוק התפלה זוכה 
לאלו המעלות, ויאמרו אותם עליו 
כשנפטר מן העולם. מפי מורי הרב 
נה [רבינו יונה דף ג: מדהיר] 


אמר רב הונא כל המתפלל אחורי 
בית הכנסת נקרא רשע. 


ונשאל הרמב"ם (שו"ת פאר הדור סי' קנ) 
העומד לצדדי בית הכנסת אם רשאי 
להתפלל ואחוריו לבית הכנסת ופניו 
לרוח שהציבור מתפללין בו. 

והשיב כל החצרות הסמוכות לבית 
הכנסת שנמצא הכותל בינם ובין בית 
הכנסת מותר להתפלל באותם החצרות 
בין יחיד בין ציבור בין שיהיו פני 
המתפלל מכוונות כנגד כותל בית 
הכנסת בין שיהיה כותל בית הכנסת 
כנגד אחוריו, ולא חלק אדם בזה לעולם 


ולא עלה על לב חכם ששמענו שמעו 
שיש בזה שום איסור בעולם דמימרא 
דרב הונא אינו אלא בבית הכנסת 
העומד לרחבה ופנוי מכל סביביו, נמצא 
העומד אחורי בית הכנסת הזה ומתפלל 
ואחוריו לבית הכנסת מזלזל בית 
הכנסת, והרי הוא כאותם שאמר בהם 
(יחזקאל ח טז) ואחוריהם אל היכל יי', 
שהרי בית הכנסת עומד באמצע כמגדל 
וכל בית הכנסת מקדש הוא, אבל בתוך 
ביתו ומתפלל כנגד ארץ ישראל כראוי 
ואחוריו אל כותל ביתו שהוא כותל בית 
הכנסת אין בזה זלזול, ולא יראה כמי 
שמחזיר פניו מכנגד ההיכל שאין הדבר 
ניכר, וראיה לדבר המעשה שהביא על 
הדין מימרא (ברכות ו:) דההוא גברא 


אא דְהוה מצלי וכו' חלף ההוא טייעא 


חזייה וכו' וכי בתוך ביתו היה עומד 
אלא בדרך היה בתוך הרחוב, ולפיכך 
כשעבר הערבי בדרך וראה אותו 
שהחזיר פניו כנגד ארץ ישראל ונמצאו 
אחוריו לבית הכנסת הרגו, וזה דבר 
פשוט וידוע לכל בכל מקום החצרות 
סמוכות לבתי כנסיות והעם מתפללין 
שם לכל רוח שתהיה כנגד ארץ 


ישראל. [בית יוסף אורח חיים סיי צ] 
אפר ליה כדו בר קיימת כמי 
מ 


רוצה לומר כשתי רשויות אתה קיים 
לפני בוראך שהקהל מתפללין לרוח 
אחת ואתה מתפלל לרוח אחרת, ולדעת 
רבינו יצחק נפרש שעל שלא היה 
מתפלל בפנים עם הקהל היה אומר לו 
אע"פ שהיה מתפלל ופניו כלפי המזרח 
כמו הקהל, ודו ר"ל שנים מלשון דו 
פרצופין (לקמן דף סא.) וטב למיתב טן דו 
(קדושין דף מא.) ובר ר"ל רשות מלשון הא 
דעיילו בבר והא דעיילו בלא בר סוכה 
דף מה:). ויש גורסין בדו בר ומפרשין 
אותו מלבך אתה בודאם ורוצה לומר 
כזבן רשות אחר קיימת לפני בוראך 

שאינך מתפלל כמו כל הקהל. 
[רביון יונה, דףיד. מחהיר] 


ואמר רבי חלבו אמר רב הונא 
לעולם יהא אדם זהיר בתפלת 
המנחה, שהרי אליהו לא נענה 
אלא בתפלת המנחה. 


ממה שלא יעלם ממך להיות ביום 
ובלילה עתים מזומנים להיות בהן עת 
רצון לתפילה כאשר יש עתים בשנה, 
וכבר הזכירו זה רז"ל, ועל הכוונה הזה 
אמרו בתחילת זה הפרק (ג) שלש 
משמרות הוי הלילה, לומר שהם מוכנים 
לתפילה, וככה ביום. ודע שחכמים 
האלו לא נחלקו בשלשת הזמנים האלה, 
ולא כוונו במאמרם שיהא ר' חלבו 
מחייב בתפילת המנחה לבד ור' יונתן 
בתפילת המנחה וערבית לבד ור' נחמן 
בר' יצחק יחייב בשלשתן, כי לדברי 
כולם צריך להיות זהיר בשלשת הזמנים, 
וכבר קבען דניאל דכתיב (דניאל ו יא) 
וזמנין תלתן ביומא הוה בויך על 
ברכוהי. והכוונה בהם, לפי שהן כוללים 
כל חלקי היום, עלייה ועמידה וירידה, 
וצריך להודות בהם למי שבראנו יתברך 
ושנודה בהם שבכל חלופי זמנינו, 
עלייתנו ועמידתנו וירידתנו יש עלינו 
לעבוד לפניו כי זה כל האדם, והם כנגד 
הנערות והבחרות והזקנה. מצורף לזה 


אוצרות 


להודות לפניו שאע"פ שהכל משתנה 
שינוי עצמי או שינוי מקומי ואפילו 
צבא השמים ואם יש להם שלטון 
בעולם, הוא יתברך לא ישתנה, כדכתיב 
(מלאכי ג ו) אני ה' לא שניתי, רצונו שום 
שינוי. ועל כן נבחרו לתפילה אלו 
השלשת זמנים, רצונו לומר שחרית 
ומנחה וערבית, לכוונה שאמרתי אלא רי 
חלבו גלה שלא יספיק לו בהיותו 
מתפלל ומודה בתפילת שחרית לבד, עד 
שיתפלל גם במנחה בהתחלף הזמן, 
ושגם הוא עת מצוא, והוא מה שאמר 
לעולם יהא אדם זהיר בתפילת המנחה, 
ולא אמר לעולם יהא מתפלל תפלת 
המנחה. ור' יונתן אמר אף בערבית. ור' 
נחמן בר יצחק גלה על שני החכמים 
הקודמים שאין הכוונה להם לפטור בכך 
עד שיתפלל בשלשה העתים. 

[רשב"א, אגדותן 


דף ז. 


אמר רבי יוחנן משום רבי יופי 
מנין שהקדוש ברוך הוא מתפלל. 


אמרו כאן שהקב"ה מתפלל, וכאילו 
בית המקדש הוא מקום תפילתו, לומר 
שמפני שהמקום ההוא מקום העבודה 
ומשם שואבין הברכה ומשם אורה 
יוצאה לעולם, כל זמן שישראל עושין 
שם מה שנצטוו בעבודה וההנהגה, הוא 
המקום נראה כאילו הוא מקום שהוא 
מפייס ומתפלל בו שיתמיד הענין כן 
כדי שיהא רצון לפניו שיכבשו רחמיו 
את כעסו על עולמו ויתנהג עם בריותיו 
ברחמים, ר"ל עם כל האומות, והוא 
אמרו (ישעיה נו ז) כי ביתי בית תפלה 
יקרא לכל העמים. ואל תתמה על 
אומרם שהוא יתברך אומר יהיה רצון 
מלפני שיכבשו רחמי את כעסי, כי מפני 
שהמדה כך היא שהגמול והעונש על 
מעשה האדם, וכפי מעשיו הוא נדון 
והמעשה מסור בידו מוחלט כמו 
שאמרנו, אמר שהוא יתברך מתפלל 
שישרו מעשיהן עד שיגברו כח רחמיו 
ורצונו בפעולתם על כעסו, וכענין 
שאמרו רז"ל (איכה רבתי א לה) כל זמן 
שישראל עושין רצונו של מקום מוסיפין 
כח בגבורה של מעלה שנאמר (במדבר יד 
י) ועתה יגדל נא כח ה', ואמרו 
בבראשית רבה (ט ד) פרשת וירא אלקים 
את כל אשר עשה והנה טוב מאד ר' 
חמא בר חנינא אמר משל למלך שבנה 
פלטין וראה אותה וערבה לו ואמר 
פלטין הלואי תהא מעלת חן לפני בכל 
עת כדרך שהעלית לפני באותה שעה. 
[כך] אמר הקב"ה לעולמו, עולמי עולמי 
הלואי אתה מעלה חן לפני כדרך 

שהעלית לפני באותה שעה. 
[רשב"א, אגדות] 


ואמר לי ישמעאל בני ברכני. 


ביארו החכמים ז"ל בפירוש כי 
ההקדש צריך ברכה אבל אינו צריך 
צדקה. ומפורש אמרו בברכות (פ"ק דף ז.) 
אמר לו ישמעאל בני ברכני, וכן במסכת 
שבת (פ"ק דף פט.) אמר לו הקב"ה למשה 
היה לך לעזרני, והוא ענין הברכות, 
ואמרו עוד שהקב"ה מתאוה לתפלתן 
של צדיקים המעטים יותר משאר עמים 
רבים ולא ברב עם הדרת מלך, אלא 
ודאי לשון וברכת לשון תוספות ורבוי, 


ברכות ו: - ז: 


והוא מלשון בריכה נובעת מן המקור 
ולכך אנו מזכירין בתפלתנו תתרומם 
ותתברך ובלשון הקדיש יתברך וישתבח 
ויתפאר ויתרומם ויתנשא. 

[שולחן של ארבע שער אן 


ונמה רגע ‏ אמר רבי אבין 
ואיתימא רביר אכינא רגע 
כמימריה. 


ותימה היאך יכול לקללם באותו זמן 
מועט. וי"ל שהיה יכול לומר כלם, וזה 
שאמר הכתוב 'ויהפוך ה' אלקיך לך את 
הקללה לברכה' שאמר ותרועת מלך 
בו', הוא הפך כלם. ומיהו קשיא 
מדאמרינן התם ההוא מינא דהוה 
בשיבבותיה דר' יהושע בן לוי דהוה קא 
מצער ליה טובא כו', כי מטא ההיא 
שעתא איתנמנם, אמר שמע מינה לאו 
אורח ארעא למעבד הכי, דכתיב 'גם 
ענוש לצדיק לא טוב', ואפילו למינאי, 
והיאך היה יכול לקללו באותו רגע, ואי 
זו קללה היה יכול לומר בשעה מועטת 
כזאת. וצריך לומר דאין הדבר תלוי כי 
אם להתחיל הקללה בשעת הזעם, וכן 
נמי מוכח התם דמסיק אמר ר"י 
מברכותיו של אותו רשע אתה למד מה 
היה בלבו, בקש לומר לא יהיה להם 
בתי כנסיות, וכל אלו הקללות לא היה 
יכול לומר באותו רגע, אלא שמע מינה 
דבהתחלה תליא מילתא. 
[דעת זקנים מבעלי התוספות, במדבר כג ת] 


וחנתי את אשר אחן אף על פי 
שאינו הגון. 


ושמעתי כי חנון אני. פירש הרמב"ן 
שלא יאמר אדם אותו עני הנחבל אינו 
ראוי, אינו הגון, ואין לי חטא ממנו אם 
אני לוקח שמלתו ואיני משיבו כי 
צעקתו לא ישמע אל, לכך כתיב כי חנון 
אני, כלומר חונן ומקבל תחנת כל אדם 
אף על פי שאינו הגון, כי חנון מגזרת 
חנם. וכמו שדרשו רבותינו ז"ל (ברכות 
ז.) וחנותי את אשר אחון, אע"פ שאינו 
ראוי והגון, והענין שהוא שומע צעקת 
המתחנן אליו. ורבינו בחוי, שמות כב כו 


מלמד שהראה הקדוש ברוך הוא 
למשה קשר של תפילין. 


פי' רב האי גאון ז"ל זה לשונו, הכי 
פירשו רבנן שהראה הקב"ה למשה קשר 
תפילין והנחת תפילין, ולימדו במראית 
העין כדרך שלמדו מעשה המשכן 
שנאמר ככל אשר אני מראה אותך את 
תבנית המשכן ככל אשר אתה מראה 
בהר, וכן לענין מה שאמרו שנתעטף 
הקב"ה כשליח צבור שיורד לפני 
התיבה ולמד את משה בפרשת ויעבור 
ה' על פניו ויקרא, וכן הוא אומר אני 
אעביר כל טובי על פניך וגו' ועל אותה 
שעה אמרו (ז.) מנין שהקב"ה מתפלל 
והלא בתורה פירש כי כן אמר ה' ה' 
אל רחום וחנון, וקאמר משה אתה 
הראתנו לומר שלש עשרה מדות שנאמר 
כאשר דברת לאמר, וכן אמר יהי רצון 
שיכבשו רחמי את כעסי ללמדנו לומר 
יהי רצון שיכבשו רחמיך את כעסך, עד 
כאן לשון רב האי גאון ז"ל, ומיהו מאי 
דקאמרי תפלי דקודשא בריך הוא מאי 
כתיב בהו, קשיא טובא לפירוש זה 
בעיני, ויש לשאר החכמים ענין אחר 


הראשונים ז 


נעלם בזה והאלהים יראנו איזה הדרך 
ישכון אור. [הרשב"א] 


ותני רב יוסםףפ למעלה מששים 
רבוא. 


ושם האחד אליעזר. היה ראוי לומר 
ושם השני, וע"ד הפשט זה מיוחד לאמו 
וזה מיוחד לאביו, גרשם שהיה הבכור 
היה מיוחד לאמו, ועוד שהצילתו מן 
המיתה כענין שנאמר (לעיל ד כה) ותקח 
צפורה צר, ואליעזר היה מיוחד למשה 
שקראו כן על שם הצלתו. 

ויתכן לפרש עוד שהזכיר לשון אחד 
באליעזר, מפני שכח הרבוי הוא מכח 
האחדות, ולפי שעתיד הקב"ה להשפיע 
כח הרבוי בזרעו של אליעזר שהיה 
רחביה, כענין שנאמר בדברי הימים (א 
כג יז) ויהיו בני אליעזר רחביה הראש, 
ולא היה לאליעזר בנים אחרים, (שם) 
ובני רחביה רבו למעלה, ודרשו רזל 
(ברכות ז.) למעלה מששים רבוא, על כן 
הזכיר בו לשון אחד להורות על הרבוי 
מכח האחד. [רבינו בחיי, שמות יח] 


דף ז: 


עד שבא אברהם וקראו אדון, 
שנאמר ויאמר אדני (אלהים) במה 
אדע כי אירשנה. 


כבר ידעת שהיו בימי אברהם וקודם 
לו עובדים לרוחניים ועושים הצלמים 
ונמשכים במעשיהם אחר מלאכת 
השמים והאיצטגנינות, וכענין שאמרו 
ז"ל (בראשית רבה פרשה לח יט) ששרף 
אברהם צלמי תרח אביו והפילו נמרוד 
לכבשן האש, והיו נמשכים אחר הדעות 
המופסדים ההם, עד שהוכיחם אברהם 
ומלמדם ומגיירם כאמרם ז"ל (שם לט כא) 
אברהם מגייר את האנשים ושרה 
מגיירת הנשים. ובאמת כי יש למזלות 
השמים שלטון בעולם עד שיהיה האדם 
במזלו עשיר או דל, מאריך ימים או 
הפכו, מוליד או עקר, בלתי אם יטה 
מזלו לצד אחר מתוך מעשיו. והנה 
אברהם מכח מזלו אינו ראוי להוליד 
זולתי שנתגבר ויצא מתחת מערכת 
הכוכבים, ונתעלה במעשיו ונדבק לסבה 
העליונה השם יתברך שהוא אדון הכל, 
ולא היה יכולת המערכה לבטל ממנו 
התולדה, וכמו שאמרו במדרש (שם מד 
יד) ויוצא אותו החוצה ויאמר הבט נא, 
אין אומרים הבט אלא למי שמביט 
מלמעלה למטה, לפי שהיה אברהם 
רואה באיצטגנינות שאינו מוליד אמר 
ליה הקדוש ברוך הוא צא מאיצטגנינות 
שלך אברם אינו מוליד אברהם מוליד. 
ועל כן קראו אברהם לקב"ה אדון, 
שמתוך כך נודע לאנשי דורו החכמים 
בחכמת האיצטגנינות כי יש אדון 
עליהם לבטל כחם, ונודע שהוא האדון 
המשגיח והיכול, ואין איילות במי שיש 
סבה עליונית סותרת כחו ואיילותו. ומה 
שאמרו שלא בא אדם עד אברהם 
שקראו אדון אעפ"י שהקדימוהו אדם 
ושת ומתושלח וחנוך ונח ושם, שכל 
אלו היו צדיקים גמורים וחלילה מהם 
שיהיו הם נמשכים אחר הדעות ההם 
כאנשי דורם והיו מכירים אדנותו 
יתברך, אפשר שהכוונה במאמר הזה 
שלא קרה לאחד מהם ענין שיוודע 
ממנו לבעלי החכמה שבדורם הפך 


ח 


דעתם, כענין אברהם שהוליד כנגד מזלו 
הידוע להם ממערכת השמים. גם כי 
היה" אברהם מכרי ומפרסם בעולם 
אדנותו ומביא להם ראיות נגלות ממה 
שהודיע אדנותו, כענין הולדותו שהיה 
מפורסם בין חכמי הדור ועובדי 
הרוחניים שלא היה באפשר להוליד, 
ועם כל זה כשנדבק אל סבת הסבות 
יתברך נתגבר ונעשה מי שאינו מוליד, 
מוליד, והקריא: שמו יתברך בפ* (פל 
הבריות שהוא אדון, ומעניינו למדו 
שאין השלטון ואדנות למלאכת השמים 
רק לו יתברך לבדו. [דשביא, אגדות] 


וכענין הזה אמרו רז"ל בפרק קמא 
דסוטה (י:) ויקרא שם אברם בשם ד' 
(בראשית יג ד), אל תקרא ויקרא אלא 
ויקריא, מלמד שהקריא אברהם שמו של 
הקב"ה בפי כל הבריות, שלמדם 
שהדבק אליו יתברך ומכיר שהוא אדון 
יתברך ויתגבר על המערכה, ולא יהא 
מסור רק למעשיו אם יבחר במעשיו 
בחיים ובטוב או בהיפוכם, וכענין 
שנעשה לזרעו של אאע"ה שנאמר להם 
(דברים כו יט) ולתתך עליון וכו', ובחרת 
בחיים וגו' למען תחיה אתה וזרעך (שם 
ל יא), ודניאל לא נענה ולא נתרצה לו 
השם יתברך להשיב שכינתו ולבנות את 
הבית רק בשביל דבר זה שאמר אברהם, 
רצונו שכל זמן שהבית חרב יחשבו 
תועי רוח שהצלחתם מצד הרוחני ההוא 
שהם עובדים, וחושבים כי מתוך שהם 
עובדים אותו ונמשכים אחריו הם 
מתגברים, וכאופרר (דהייב לב יג יד) המל 
בכל אלהי העמים אשר הציל את ארצו 
מידי וגו' וכתיב (שם יט) וידברו אל אלקי 
ירושלים כעל אלהי עמי הארץ, 
וחושבים שאין האדנות והשלטון לשם 
יתברך, וכשהבית עומד על תיקונו והוא 
יתברך שרוי בתוכו, יודע כי נורא 
אלקים ממקדשיך (תהלים סח לו) וכי 
אלקים עליון נורא מנפלאותיו אשר 
עשה כענין האמור בנעמן (מלכים ב ה ה) 
וכענין הפלשתים, והרבה כאלה, וזהו 
שאמר דניאל (דניאל ט יח) והאר פניך על 
מקדשך השמם למען ד', וכן אמר דוד 
(תהלים פג יט) וידעו כי אתה שמך ה' 

לבדך עליון על כל הארץ. 
[רשב"א, אגדות] 


לא היה אדם שהודה להקדוש 
ברוך הוא עד שבאתה לאה 
והודתו, שנאמר הפעם אודה את 
, 
ה', 


כבר ידעת שהבנים שנולדו ללאה 
קודם לידת יהודה היו שלשה, ובכולם 
נתנה טעם בקריאת שמם. ראובן כי ראה 
ה' בעניי, שמעון כי שמע ד' כי שנואה 
אנכי, לוי הפעם ילוה אישי אלי כי 
ילדתי לו שלשה בנים, אך ביהודה לא 
נתנו טעם רק נתנה ההודאה לשם 
יתברך, כי אלו השלשה הקודמים נתנה 
לה מן הראוי לה, וזה יתר מן הראוי 
וצריכה ליתן ההודאה עליו. וזהו 
שאמרו ז"ל (מד"ר עא ד) שיודעות היו 
האמהות שעתיד יעקב להעמיד מהן י"ב 
שבטים, והן היו ד' נשים, ומן הראוי 
שתעמיד כל אחת שלשה, וכשנולד לה 
הרביעי נתנה הודאה וראתה אותו 
כמקבלת חסד הגמור ביותר מן הראוי, 
וכענין שאמרו בבראשית רבה (שם) רבי 
ברכיה בשם רבי לוי אמר, לכהן שהיה 


אוצרות 


יורד לגורן נתן לו בעל הבית כור אחד 
של מעשר ולא החזיק לו טובה, אחד 
של תרומה ולא החזיק לו טובה, נתן לו 
קומץ אחד של חולין והחזיק לו טובה, 
אמר לו אדוני כהן, אני נתתי לך כור 
וזה לא נתן לך אלא קומץ ואתה מחזיק 
לו טובה ולי לא החזקת טובה, אמר לו 
אתה מחלקי נתת לי וזה מחלקו נתן לי 
לפיכך אני מחזיק לו טובה. וזה 
ההודאה ממנה שראתה הבן הרביעי 
כאילו היו האחרות ראויות לו ונתרבה 
החסד אצלה וניטל מן האחרות הראויות 
לו וניתן לה. ועד שעמדה לאה לא 
קדמה אדם שראה מדת טובו ראוי 
לאחד וינטל ממנו וינתן לו שיצטרך 
להודות עליו על צד המדה הזו שהוא 
רבוי החסד כי ההודאה תבוא מצד 
קבלת ריבוי החסד. וכמו שאמר דוד 
ע"ה (תהלים קו א) הודו לד' כי טוב כי 
לעולם חסדו, וכמו שאמרו ז"ל (בב"ר שם 
ובתנחומא ויצא ו) לאה תפשה פלך הודיה 
השמדו'כל (בניהי בניייהוהיה; דוד :אפר 
הודו לד' כי טוב כי לעולם חסדו (תהלים 
קיח א) [דניאל מצלי ומודה] (דניאל פרק 
ו). מצורף לזה כי בהיות כת עובדי השם 
שפלים תמעט האמונה ותרבה הכפירה 
באמת, כענין האמור (דברים לב לו לז) כי 
יראה כי אזלת יד ואפס עצור ועזוב 
ואמר אי אלוקימו צור חסיו בו, 
וכשנתגבר יד עובדי השם והעמים 
רואים בהצלחתם תתרבה ההודאה בה' 
יתברך, ועד עמוד מלכי בית דוד הבא 
מיהודה וגברה ידם, הודו העמים עד 
שנתגיירו כמה מהם, וכשנולד יהודה 
שהוא ראש הממלכה והיו ידיו בעורף 
אוביו אז באה ההודאה, ועד אותה 
העת לא היה העולם ראוי להודאה. גם 
כי בסוף הזמנים ישובו הכל להודות 
לשמו יתברך על ידי זרעו של יהודה 
בעמוד המלך המשיח וישלוט בעמים, 
כי אז יקראו כל העמים בשם ד' ויאמרו 
אך שקר נחלו אבותינו, וכתיב (זכריה יד 
ט) ביום ההוא יהיה ד' אחד ושמו 
אחד. [רשב"א, אגדות] 


אמר רבי שמעון בן אבישלום. 


שני דיני גזירות היו בירושלים 
אדמון וחנן בן אבישלום - הכי גורס 
ר"ת דהא לר"מ דאמר בפ' חלק (סנהדרין 
דף קג:) דאבשלום אין לו חלק לעולם 
הבא היכי מסקינן בשמיה הא אמרינן 
ביומא בפ' הממונה (דף לח:) ושם 
רשעים ירקב דלא מסקינן בשמייהו 
ואבישלום שם אדם כדכתיב (אביה בן 
אבישלום) והכי נמי הא דאמר בפ"ק 
דשבת (דף יב: ושם) שבנא איש ירושלים 
לא גרסינן שבנא אלא שכנא דשבנא 
רשע הוה ויש מפרש דתרי שבנא היו. 
[תוספות,פתובות קד:] 


אם ראית רשע שהשעה משחקת 
לו אל תתגרה בו שנאמר יחילן 
דרכיו בפל עת; 


מי שרוצה לדרוש הטוב ולבלות 
בטוב ימיו ויהיה בשלוה, יבקש רצון, 
יבקש שיהיה מרוצה מן הבריות וידרוש 
שלומם וטובתם, כי בשלומם יהיה לו 
שלום ‏ ויועיל תועלות גדולות 
בהתרצותם לו ובהשלימם עמו. 

אם הם צדיקים בידוע כי הצדיקים 
גומלי חסדים הם ומשלמי טובות 


ברכות ז: - ח. 


לדורשי שלומם וטובתם. ואף הרשעים 
אפילו שלא יגמלו חסד לא ירעו ואפשר 
שיטיבו, ואין לו לאדם להתגרות עם 
הרשעים ויסמוך על צדקתו וכמו 
שאמרו רז"ל (ברכות ז:) אם ראית רשע 
שהשעה משחקת לו אל תתגרה בו וכו', 
ועוד אמרו מותר להחניף את הרשעים 
בעולם הזה, ואע"פ שמדת החניפות 
מגונה מאד והיא אחת מן הכתות שאין 
מקבלין פני השכינה (סוטה מא:), דכתיב 
(איוב יג טז) כי לא לפניו חנף יבוא, 
אפילו הכי מותר להחניף לרשעים כדי 
להשלימם עמו שלא יזיקוהו. 

[תורת המנחה פרשת וישלת] 


ושמתי מקום לעמי לישראל 
ונטעתיו ושכן תחתיו ולא ירגז 
עוד ולא יסיפו בני עולה לענותו 
כאשר בראשונה. 


זה הפסוק נאמר על בהמ"ק שהקב"ה 
היה משרה שכינתו שם ובזכותו היו 
ישראל יושבים לבטח ולא היו מפחדים 
מהאויבים ועכשיו שאין בהמ"ק קיים 
מקום התורה במקומו כדאמרינן (דף ח.) 
מיום שחרב בהמ"ק אין לו להקב"ה 
בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה 
בלבד ולפיכך בזה ינצל מהאויבים ואפי' 
מי שאינו יודע אלא מעט יש לו לקבוע 
באותו מקום וללמוד במה שיודע כדי 
שיזכה לזה ויחשוב בעניניו ויכנס בלבו 
יראת שמי' ואם אינו יודע כלל יש לו 
ללכת לבתי המדרשות שלומדין ושכר 
חל יכו בידו. [רבינרינהאדף ה כוההר] 


דף ח. 


בל העופק ‏ בתורה" ובגמילות 
חסדים ומתפלל עם הצבור מעלה 
אני עליו כאילו פדאני לי ולבני 
מבין אומות העולם. 


כבר כתבנו (לעיל ז) כי בהיות כת 
עובדי השם יתברך בשפל, גורם לרבוי 
הכפירה בעמים, שרואין כאילו אין 
היכולת בהצלחתן, וכמאמר משה (במדבר 
יד טו) ואמרו כל הגוים אשר שמעו את 
שמעך לאמור מבלתי יכולת ה', והוא 
מה שכתוב (שמואלב ז כג) אשר פדית לך 
ממצרים גוי ואלקיו, וכתיב (ישעיי סג ט) 
בכל צרתם לו צר ומלאך פניו הושיעם, 
ואמרו (מגילה כט.) גלו לבבל שכינה 
עמהם גלו לעילם שכינה עמהם שנאמר 
(ירמיה מט לח) ושמתי כסאי בעילם (ספרי 
מסעי לה לד). וכשעם ה' נושעים, כאילו 
הוא יתברך נושע עמהם, וכמו שדרשו 
רבותינו ז"ל (פסיקתא רבתי ל"ב) בהושיעה 
ימינך וענני (תהלים ס ז) כאילו בשעה 
שתענני הושעת הימין, וכמאמרם 
במדרש (תנחומא סוף תצא) כי יד על כס 
יה, כביכול כל זמן שעמלק קיים אין 
הכסא שלם, וכשישראל מתהלכין על קו 
היושר ומתעסקים במה שנצטוו גורמין 
שישכון שכינה ביניהם וישבו בארצם, 
וכשעושין ההיפך גורמים לסילוק 
השכינה ולגלות מארצם. ואמרו כאן 
תורה וגמילות חסדים ותפילה כי הם 
כוללים שלשת החלקים שהם כל 
העבודה, והם הפה והלב והמעשה, 
דכתיב (דברים ל יד) כי קרוב אליך הדבר 
מאד בפיך ובלבבך לעשותו. התורה 
והגמילות חסדים הם הפה והמעשה, 
והתפילה היא הלב, כמו שקראוה 


הראשונים 


עבודה שבלב כמוזכר בספרי (עקב יא יג) 
ולעבדו זו תפילה, אתה אומר זו תפילה 
או אינו אלא עבודה, תלמוד לומר 
ולעבדר בכל לבבכטיובכל נפשכם. וכי 
לש עבורה 373 מה הלמוד לומר 
ולשפדה זור תפילה, כי באתפלל 
המתפלל צריך לכוין דעתו ולגמור בלבו 
שמאתו יתברך ההצלחה והרחמים והוא 
שליט בכל ולא ימנענו דבֿר, והוא 7בהו 
המספיק כל הצרכים שהוא לבדו האדון 
יתברך שמו והכל עבדיו. 


[רשב"א, אגדות] 


אלא אימא שיעור שני 
ואחר כך יתפלל. 


פתחים 


גם בזו רמזו סוד גדול מאד. ופשטן 
של דברים, שהמתפלל צריך לשהות 
תחלה זמן מה כדי שיתכונן דעתו עליו 
וישים אל לבו לפני מי הוא עומד כדי 
שלא יכשל בדבורו ובכונותיו. כי צריך 
המתפלל לכוין לענינים רבים ולהסיר 
מלבבו דעות מרוחקות בחק הבורא 
יתברך כמו שיתבאר במקום מן ההגדות 
בעזרת ה' בהגיעי אצל מחלוקת רבי 
אליעזר ורבי יהושע (להלן לב.), דר' 
יהושע סבר לעולם יתפלל אדם ואחר 
כך ישאל צרכיו ור' אליעזר סבר ישאל 
צרכיו ואחר כך יתפלל שהבאתי על 
ההיא דר' שמלאי שאמר לעולם יסדר 
אדם שבחיו של הקב"ה ואח"כ יתפלל, 
וע"כ אם יתפלל מיד כשיכנס לבית 
הכנסת לא יזדקק מחשבותיו ויתן את 
פיו להחטיא את בשרו, ולפיכך צריך 
שישהא קצת. ושיעור שהייה זו שאמרו 
שני פתחים דרך המקרא לקח וכעין 
סמך ורמז על השיהוי לקחו, והעיקר 
לכוונת השיהוי וכמו שאמרו חסידים 
הראשונים היו שוהין שעה אחת ואח"כ 


מתפללין. [רשב"א, אגדות] 
אוהב | ה' שערים | המצויינים 
בהלכה יותר מבתי כנפיות ומבתי 
מדרשות. 

כלומר הפסוק לא בא להשמיענו 
שאוהב הקב"ה שערי בתי הכנסיות 
משערי בתים אחרים שזה דבר פשוט 


הוא ומה חידוש יש בזה, אלא ודאי 
רוצה לומר שאוהב הקב"ה שערי ציון 
מכל בתי כנסיות ובתי מדרשות, וכמו 
שאוהב בהמ"ק יותר מבתי כנסיות 
ומבתי מדרשות, כך אוהב השערים 
המצוינין בהלכה, כלומר ששם קביעות 
התורה וההוראות בכל יום יותר מבתי 
כנסיות ומבתי מדרשות שלומדים בהם 
לפי שעה דרשות או פסוק מפני 
שהמקומות הקבועים הם במקום 
בהמ"ק, כדאמרינן מיום שחרב בהמ"ק 
אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע 
אמות של הלכה בלבד, וכמו שהמקדש 


חפב ותר מבתי ‏ כנסיות ומבתי 
מדרשות כך מקום קביעות התורה חביב 
השאר בת" כנסיPת‏ ובתי ‏ מדרשות 


שאינם קבועים. | נרבינו יונה, דף ד. מדה"ר] 
רבי אמי ורבי אסי אף על גב דהוו 
להו תליסר בי כנישתא בטבריא 
לא מצלו אלא ביני עמודי היכא 
דהוו גרפי. 


פירשו רבני צרפת ז"ל שאפי' בלא 
עשרה היו עושין כן מפני שיותר נכון 


להתפלל יחידי במקום ששם קביעות 
התורה יומם ולילה מלהתפלל בבהכ"נ 
בצבור כדאמרינן אוהב הקב"ה שערים 
המצוינין בהלכה יותר מבתי כנסיות. 


ורבינו משה ז"ל פירש שלא אמרו 
אלא בעשרה. וא"ת כיון שבעשרה היו 
מתפללין מה חידוש בא להשמיענו 
שחשוב מקום קביעות התורה יותר 
מבהכ"נ שהרי כמו בבהכ"נ עושין יש 
לומר שבא להשמיענו שאע"פ שבבהכ"נ 
מתקבצין הרבה בני אדם וברב עם 
הדרת מלך, אפי' הכי יותר היו רוצים 
להתפלל בעשרה בּלבד בבית מדרשם 
מלהתפלל פפהכינ עם הצבור. 
[רבינו יונה, דף ד. מדה"ר] 
ואומר מורי הרב נר"ו, מואפיי לדעת 


אהח19/06/2018, 


למי שדרכו ללכת מביתו ללמוד למקום 
אחר, דכיון שדרכו להתבטל מלימודו 
בשעה שהולך ללמוד יש לו להתפלל 
בעשרה או ללכת לבהכ'נ, אבל מי 
שלומד בביתו כל היום במקום קבוע 
ותורתו אומנתו אין לו ללכת לבית 
הכנסת אם לא ימצא עשרה מפני 
שנמצא מתבטל מלימודו בשעת הליכה 
וטוב לו שיתפלל ביחיד משיתבטל כלל, 
תדע שהרי תפלה עצמה היו מבטלין 
גדולי החכמים מפני הלימוד, כמו 
שמצינו שרבי שמעון בן יוחי לא היה 
מתפלל אלא משנה לשנה ורבי יהודה 
הנשיא מחדש לחדש כדי שלא יתבטלו 
מתורתם, וכיון שהלימוד לא היו 
מבטלין אותו מפני התפלה עצמה כל 
שכן שאין לו לבטלו מפני ההליכה, 
שיותר טוב שיתפלל בביתו בלא עשרה 
משיתבטל ללכת לבהכ"נ או למקום 
אחר. מפי מורי הרב נהיו. 

[ה3נו נההף=הכדּהירן 


ואמר רבי חייא בר אמי משמיה 
דעולא גדול הנהנה מיגיעו יותר 
מירא שמים. 


וכל התורה שאין עמה מלאכה סופה 
בטלה, כענין שאמרו במכילתין אם אין 
קמח אין תורה הענין כמשמעו 
כשיתבטל ממלאכה מביאתו אל העוני 
וגוררת כמה עונות ורעתה רבה כי 
מפניה יאהב מתנות ולא יחיה ויחניף 
בני אדם אף אם הם רשעים כדי שיתנו 
לו. גם כי יתם הכסף מהמתנות יהיה 
גנב או קוביוסטוס ויביא גזלות העני 
לביתו לבל ימות ברעב ובהגיע אדם אל 
המדות האלה אין מעצר לרוחו ולא 
ינוח ולא ישקוט עד יעבור על כל 
המצות האמורות בתורה כי עבירה 
גוררת = עפיהה. . ועל זה יאו"ל שבמס: 
ברכות ח. כל הנהנה מיגיעו עליו הכתוב 
אומר יגיע כפיך כי תאכל אשריך וטוב 
לך. אשריך בעולם הזה וטוב לך לעולם 
הבא על כן צריך לחכם שידע מלאכה 

כענין שנאמר טובה חכמה עם נחלה. 
[פיהושו. רבינו יונה, אבות פיב מיבן 


דף ח: 
דתנן רבי יהודה אומר עד 


שישחוט את הורידין. 


עוף הואיל ודרכו לצלותו כאחד צריך 
שישחוט את הורידים או שינקבם בשעת 
שחיטה בעוד שהעוף מפרכס שהדם חם 


אוצרות 


ונגר כמו שביארנו ולא ימתין לו עד 
שיתקרר אפי' היה בדעתו שלא לצלות 
אותו העוף כלו כאחד צריך לשחוט או 
לנקוב את הורידין מתוך שדרכו בכך 
שמא ימלך ויצלהו כאחד. 


בהמה הואיל ואין דרכה לצלותה 
כאחד אלא שמנתחין אותה אבר אבר 
אין צריך לשחוט את הורידין שהרי 
אע"פ שהדם מתקרר ונקרש ועומד 
בעצמו בורידין ושאר חוטין אף הוא 
חותכו בחתוכה ומולח ואם שחטה על 
דעת שיצלה אותה כלה כאחד כגון 
גדיים וכיוצא בהם צריך לשחוט את 
הורידין או לנקרם בשעת שחיטה ואין 
צריך לחתיכת שאר החוטים שהכל נגר 
דרך הורידין אחר שנקבם בעוד שהם 
חמות אלא מנקר חוטי החלב עם שאר 
החלבים ודיו ויראה שאין הפרש בכל 
אלו בין יצא דם בשעת שחיטה ללא 
יצא. [מאירי, חולין כז.] 


והוהרו בזקן ששפחה תלמודו 


מחמת אונפו. 


ואם תקפה עליו משנתו, שהיתה 
קשה עליו ומתוך קשיה שכחה, וזה הוא 
תקפה עליו, כמו הרועה שהוא שומר 
שכר והבהמה עלתה בראשי צוקין, אשר 
בפרק הפועלים (ב"מ צג:) אינו מתחייב 
בנפשו כיון שלא פשע בה, שאפילו 
השומר הוא נפטר מתשלומין, שהרי 
אנוס הוא ואנוס רחמנא פטריה. ולשון 
תקפה עליו משנתו, דומה ללשון תקפתו 
ועלתה לראשי צוקין, בפרק המפקיד 
(לו:)לשון אונס, וזהו שקורין חכמים, 
שכח תלמודו מפני אונסו, שאין נוהגין 
בו מנהג בזיון וראוי לכבוד. ובירושלמי 
(מועד קטן פ"ג ה"א) אמרו, זקן ששכח 
תלמודו מחמת אונסו, נוהגין בו 
כקדושת הארון, וכן הדין, שהרי לוחות 
ושברי לוחות מונחין בארון, שנאמר 
'הלוחות הראשונים אשר שברת ושמתם 

בארון' וכו 
[מגן אבות להרשבייץ, אבות פ"ג מ" 


דאמרינן לוחות לוחות 


מונחות בארון. 


ושברי 


ידוע כי היה הכתב בלוחות דוגמת 
הנפש בגוף, ובהסתלק הכתב נשארו 
הלוחות גוף בלא נפש, וגוף בלא נפש 


הסכימה דעתו לשבר אותם תחת ההר. 
וראיה לזה שפרח הכתב מעל הלוחות 
מה שדרשו רז"ל (ברכות ח:) הזהרו בזקן 
ששכח תלמודו מחמת אונסו, דא"ר אמי 
לוחות ושברי לוחות מונחים בארון, 
כלומר שברי לוחות שפרח מהן הכתב, 
ועל כן מביא ראיה מזקן שפרחה ממנו 
התורה והיה תיק התורה כבר, וזהו 
שדרשו רז"ל (ירושלמי תענית ד ו) שנפלו 
הלוחות מידו מתוך הכובד שהיו כבדות, 
שהרי מתחלה כתיב ושני לוחות העדות 
בידו, כלומר בידו אחת, וכשראה העגל 
ומחולות אמר: וישלך מידיו את 
הלוחות, שאף בשתי ידיו לא היה יכול 
לסבלן. וכן האדם כל זמן שהנפש 
בתוכו והוא בחיים אין כובדו כל כך 
כמו שהוא אחר מותו שיצאה הנפש 
ממנו, וכן חתיכת הברזל כשיצאה מן 
האור והיא מלהטת היא קלה מפני האור 
שהוא הנפש שבה ונושא אותה, וכמו 


ברכות ח. - ם. 


שאמרו רז"ל (שבת צד.) החי נושא את 
עצמו, ואחרי כן כשתצטנן ותצא האור 
ממנה (בראשית לה יח) בצאת נפשה כי 
ממה, הנה הלאי כבדה כבפראשונה; 

[רבינו בחיי, שמות לב טז] 


מונחות בארון. 


ועשית לך ארון עץ (דברים י א), וכתב 
רש"י ולא זהו ארון שעשה בצלאל, 
שהרי לא נתעסקו במשכן אלא לאחר 
יום הכפורים, כי ברדתו מן ההר צוה 
להם על מלאכת המשכן, ובצלאל עשה 
המשכן ואח"כ ארון וכלים, נמצא זה 
אחר היה. וזהו שהיה יוצא עמהם 
למלחמה, ואותו שעשה בצלאל לא יצא 
במלחמה אלא בימי עלי, ונענשו עליו 
ונשבה. זה לשון הרב. ודברי אגדה הם 
שמצא כתוב בתנחומא. 

ויש לשאול ואחר שהוציא משם 
הלוחות ונתנם בארון שעשה בצלאל מה 
היה בזה, ולמה הוא יוצא עמהם 
למלחמה. ואומרים ששברי הלוחות היו 
שם, וכן באגדה. 


אבל דברי יחיד הם, שכך שנינו 
במסכת שקלים (ירושלמי פ"ו ה"א) תניא 
רבי יהודה ברבי אלעאי אומר שני 


ארונות היו עם ישראל במדבר, אחד 
שהיו שברי הלוחות מונחין בו וכו', 
ורבנן אמרי אחד היה ופעם אחת יצא 
בימי עלי ונשבה: ודעת: רבותינו בכל 
מקום בתלמוד (ברכות ח: ב"ב יד:, מנחות 
צט.) אינו כן, אלא לוחות ושברי לוחות 
מונחים בארון. ועוד אנה יעמוד הארון 
הזה עם הלוחות הראשונות כל ימי 
המדבר, כי במשכן בבית קדשי הקדשים 
לאחר הפרוכת אין שם שני ארונות. וכן 
שלמה לא הכניס לבית קדשי הקדשים 
אלא ארון אחד. [רמבין, דברים י א] 


תירץ ר"י ז"ל כי שני ארונות היו, 
ארון עץ שעשה משה דכתיב ועשית לך 
ארון עץ וארון שעשה בצלאל, וכל זמן 
שלא נעשה ארונו של בצלאל היו 
לוחות ושברי לוחות מונחים בארון 
שעשה משה, ומיד שהוקם המשכן נתנו 
לוחות אחרונות בארון שעשה בצלאל, 
כדכתיב ואל הארון תתן את העדות 
אשר אתן אליך, ובארונו של משה היו 
מונחים שברי לוחות והוא היה יוצא 
עמהם למלחמה, אבל ארון של בצלאל 
שהיו מונחים בו לוחות שניות לא היה 


פי הדבור, וזהו שנענשו עליו בימי עלי 
כשהוציאוהו ועליו חרדו פלשתים 
ואמרו אוי לנו מי יצילנו מיד האלהים 
האדירים כו', ועכשיו בימי יהושע על 
פיהדבור היה שם: 
והא דאמרינן בבבא בתרא (יד.) אין 
בארון רק אין מיעוט אחר מיעוט אלא 
לרבות שברי לוחות שמונחות בארון, 
י"ל כי כשנבנה בית עולמים נגנז ארון 
שעשה משה והיו לוחות ושברי לוחות 
מונחות בארון שעשה בצלאל. 
[הריטבייא, עירובין סג:] 


פעמים שאדם קורא קריאת שמע 


שתי פעמים ביום, אחת קודם 
הנץ החמה ואחת לאחר הנץ 
החמה. 


וא"ת והא אמרינן בפ"ק דברכות (דף 
ח:) א"ר שמעון בן יוחי משום ר"ע 


הראשונים ט 


פעמים שאדם קורא ק"ש ב' פעמים 
ביום אחת קודם הנץ החמה ואחת 
לאחר הנץ החמה ויוצא בה אחת משום 
לילה ואחת משום יום ופסיק רבי 
יהושע בן לוי כוותיה אלמא קודם הנץ 
ליליא הוא ותחלת זמנה דיום הוי אחר 
הנץ החמה כמתניתין דהכא וי"ל אפילו 
אי פליג רבי יהושע בן לוי אאביי קיימי 
לן כאביי דהוא בתראה ועוד י"ל דלא 
פסיק רבי יהושע בן לוי כר' שמעון 
אלא בהא דסבר קודם הנץ יוצא בשל 
לילה כדמוכח בתר הכי דקאמר מכללא 
אתמר דההוא זוגא דרבנן דאשתכור כו' 
אבל במה שמתחיל זמנו דיום אחר הנץ 
בהא לא פסיק כלל. אי נמי ייל דאפילו 
רבי שמעון מודה שזמן ק"ש של יום 
קודם הנץ והא דלא קאמר פעמים 
שאדם קורא ק"ש שתי פעמים קודם 
הנץ ויוצא בשל יום ובשל לילה דהוה 
רבותא טפי יש לומר דבעי לאשמועינן 
שאין יוצא בשל לילה אחר הנץ ואפילו 
נאמר דרבי שמעון סבר דזמן ק"ש אחר 
הנץ אין להעמיד מתניתין דהכא כוותיה 
ודלא ככל הני תנאי דאם כן הוה ליה 


לגמרא | לדקדק ולאוקמי כוותיה 
בהדיא. [תוספות, יומא לז:] 
דף ט. 


אתו לקמיה דרבי יהושע בן לוי, 
אמר כדאי הוא רבי שמעון לסמוך 
עליו בשעת הדחק. 


נ'"ל שרבינו סובר שהחילוק שבין בני 
רבן גמליאל להנהו זוגא דרבנן הוא 
שבני רבן גמליאל היו משתכרים 
והולכים כל הלילה וכדמשמע מדקתני 
ובאו בניור מבית המשתה דמשמע 
שתיכף משגמרו המשתה באו ומשום 
הכי אמר להם רבן גמליאל אם לא עלה 
עמוד השחר חייבים אתם לקרות אבל 
אם עלה עמוד השחר לא דכיון שהייתם 
נעורים היה לכם להפסיק המשתה 
ולקרות ק"ש קודם שיעלה עמוד השחר 
דאע"ג דשיכורים נינהו יכולים הם 
לקרות ק"ש דלא נאסר השיכור אלא 
בתפילה בלבד, ואע"ג דבירושלמי פרק 
קמא דתרומות (ה"ד) אמרינן דחד חסיד 
שאל לאליהו מהו שיקרא את שמע אמר 
ליה ולא יראה ערות דיבור, ומשמע 
דאשיכור קאי אכתי איכא למימר 
שבעוד שהיו שתויים שהיו עדיין 
ראויים לדבר לפני המלך היה להם 
להפסיק ולקרות קריאת שמע ועוד 
דבההוא ירושלמי יש נוסחאות שכתוב 
בהם ערום מהו שיקרא את שמע וא"כ 
אין משם הוכחה לשיכור אבל הנהו 
זוגא דרבנן מתוך המשתה ישנו ונרדמו 
וכן פרש"י וכיון שחטפתם שינה הוו 
להו אנוסים ומשום הכי אמר להם רבי 
יהושע בן לוי שיצאו ידי חובתן 
בקריאה אחר שעלה עמוד השחר כרבי 
שמעון בן יוחאי אבל בתפילה בין ישנו 
מתוך המשתה בין היו נעורים הוו להו 
אנוסים שהרי ליכא למימר בהו כשהיו 
נעורים יפסיקו המשתה ויתפללו דשיכור 
אל יתפלל: ומכל מקום קשה שהרי 
בתפילה יש לחלק בין התחיל קודם 
שהגיע זמן תפילה להתחיל אחר שהגיע 
דכל שהתחיל במשתה אחר שהגיע זמן 
התפילה יש לדונו כמזיד מפני שהיה לו 
להתפלל תחלה ואפשר שמאחר שהיה 


סבור שיש שהות להתפלל אח"כ לא 
מיקרי מזיד. [בית יוסף אורח חיים סימן צט] 


רבנן כוותי סבירא להו, וחייבין 
אתם. והאי דקאמרי עד חצות 
כדי להרחיק אדם פן העבירה, 


נראה לי מכאן דהא דאורי להו רבן 
גמליאל אפי' רבנן מודו בה דלא פליגי 
אלא בלכתחלה שאלו נחלקו עליו בהא 
מ"מ אינהו לא הוו עבדי כיחידאה, 
וכיון דאיפסקא הלכתא כרבן גמליאל 
אלמא אפילו לכתחלה יכול להתעכב 
מלקרות עד שעה הסמוכה לעלות 
השחר ואפי' לרבנן נמי לאחר חצות 
הוא דאינו יכול להתעכב מדעת אבל 
אלו רצה להתעכב לקרות ולשנות 
ולהתעסק במלאכתו עד חצות רשאי 
והא דתניא (לעיל ד:) חכמים עשו סייג 
לדבריהם שלא יהא אדם בא מן השדה 
בערב ואומר אלך לביתי אוכל קימעה 
ואישן קימעה ואח"כ אתפלל וכו' אלא 
הולך לבהכ"נ אם רגיל לקרות קורא 
לשנות שונה וקורא קרית שמע ומתפלל, 
דוקא אוכל וישן קאמר דלא כדי שלא 
יבא לידי פשיעה ואפילו רבן גמליאל 
מודה בדבר זה מפני שהן דברים 
שמביאין לידי פשיעה וכיון שנכנס אדם 


תוך זמן חובתו אינו רשאי לאכול 


ולישן עד שיקרא ויתפלל, ולא עוד אלא 
אפילו התחיל מפסיק לקריאת שמע 
דאורייתא כדמשמע התם בפ"ק דשבת 
(ט.) וה"ה לכל השנויין שם בפ"ק דשבת 
בכניסה למרחץ וישיבה לפני הספר, הא 
לשאר דברים לא, שלא מצינו שיחייבו 
בשום מקום להתפלל תפלת הערב 
משעה שנכנס בתוך זמנו אלא שלא 
יתחיל במלאכות המביאות לידי פשיעה 
וה"ה כאן, וכן נ"ל ממה שאמרו 
בירושלמי דגרסינן התם רבי יוסה מפקד 
לחבריא אן בעיתון מתעסקא באורייתא 
תהוון קריין שמע קודם לחצות 
ומתעסקין | מלתא אמרה שהלכה 
כחכמים, אלמא אפילו לחכמים אינו 
צריך לקרות משהעריב אלא קודם 
לחצות ומחצות עד עלות השחר לרבן 
גמליאל כעד חצות לרבנן, וכי היכי 
דלרבנן יכול להתעכב עד חצות יכול 
להתעכב עד שיעלה עמוד השחר לר"ג, 
ועוד דמהא דירושלמי גופה שמעינן לה 
דאי איתא דלרבן גמליאל אינו רשאי 
מחצות ולהלן מאי קאמר זאת אומרת 
הלכה כחכמים דילמא כרבן גמליאל 
ובהא כולי עלמא מודו שצריך לקרות 
לכתחלה קודם חצות כנ"ל, אלא שלא 
כתב כן הרב אלפסי ז"ל ושאר הגדולים 
ז"ל ונראה מדבריהם שכיון שנכנס בתוך 
זמנו אינו רשאי להתעכב אלא צריך 
לקרות, כפשטה דההיא ברייתא דאדם 
בא מן השדה בערב וכו', ומה שנ"ל 
כתבתי, ומ"מ למה שכתבתי וכ"ש לדעת 
הראשונים ז"ל הא דאמרינן בגמ' 
חכמים כמאן סבירא להו וכו' לעולם 
רבנן כר"ג ס"ל והא דקתני עד חצות 
כדי להרחיק את האדם מן העבירה 
כדתניא חכמים עשו סייג לדבריהם וכמו 
שעשו סייג זה כך [עשו] סייג [לקרות] 
מחצות ולמטה שאם אתה מתיר לו 
פעמים שהוא חושב שלא עלה עמוד 
השחר ועלה ור"ג אע"פ שהוא עושה 
סייג באוכל וישן אינו עושה סייג לאחר 
חצות שאינו מצוי כנ"ל. [הרשב"א] 


אוצרות 


אמר רב יוסף לא קשיא הא רבי 
אלעזר בן עזריה הא רבי עקיבא. 


הריני כותב לפניך מה שרחש לבי, 
ומה שכתבתי שם במקומה (ברכות ט.). 
ואילו אכילת פסחים לא קתני, ורמינהו 
הלל שבלילי פסחים ואכילת פסחים 
וק"ש ערבית עד שיעלה עמוד השחר. 
ואוקימנא למתני' כראב"ע. ומדלא קתני 
בברייתא ולמה אמרו חכמים עד חצות 
כדי להרחיק את האדם מן העבירה 
כדקתני במתני', משמע דהא ברייתא 
אפי' מדרבנן קאמר. ומדאוקי' בפלוגתא 
דראב"ע ור"ע משמע דלר"ע אפילו 
אכילת פסחים אפי' מדרבנן עד שיעלה 
עמוד השחר. וק"ל דא"כ דזבחים, דתנן 
התם הפסח אינו נאכל אלא בלילה 
ואוקיי אפ" מדאורייתא וראב"ע, 
ואקשינן ודלמא מדרבנן כלומר ואפי' 
לר"ע דאמר דמדאורייתא נאכל עד 
שיעלה עמוד השחר. מודה הוא 
דמדרבנן מיהא אינו נאכל אלא עד 
חצות כדי להרחי'י את האדם מן 
העבירה. ודחינן א"כ מאי אלא עד 
חצות. אלמא אפי' לר"ע אינו נאכל אלא 
עד חצות מדרבנן מיהא. ועוד ק"ל עלה 
דא"כ האי ברייתא כמאן תרמייה וי"ל 
לומר דהוה ליה לתרוצי התם דלרבי 
עקיבא אפי' מדרבנן נאכל עד שיעלה 
עמוד השחר. דאי לא הא ברייתא כמאן 
תרמיי'. אלא דעדיפא מינה תרץ לה 
התם דאפילו למאי דקס"ד דמקשה 
דר"ע אסר מדרבנן. התם אי אפשר 
להעמיד אלא כראב"ע. חדא דדומיא 
דהנך קתני כלומר דומיא דאינו נאכל 
אלא למנוייו דכל הנך דאורייתא אינון. 
ואי נמי משום דקתני אינו נאכל עד 
חצות ולא קתני נאכל עד חצות כדאיתא 
התם. [שו"ת הרשב"א חלק א סימן תמה] 


עוי"ל דברייתא דקתני מצותה עד 
שיעלה עמוד השחר מדאורייתא קאמר. 
אבל מדרבנן אפי' לתנא דברייתא אינו 
נאכל אלא עד חצות. והילכך אפי' לר"ע 
אין אכילת פסחים מדרבנן אלא עד 
חצות. ותדע לך דאלו ברייתא דוקא 
קתני, דאפי' מדרבנן מצותה עד שיעלה 
עמוד השחר. א"כ מאי קמקשה ליתני 
במשנתינו אכילת פסחים. והא אי אפשר 
למיתני אכילת פסחים בהדי אכילת 
קדשים קלים דמשנתנו. דאלו קדשים 
קלים דמשנתנו מדאורייתא עד שיעלה 
עמוד השחר ומדרבנן עד חצות. ואלו 
אכילת פסחים עד עמוד השחר אפ" 
מדרבנן. ועוד דא"כ מתני' דלא קתני 
אכילת פסחים לכו"ע היא. דאי אפשר 
לערבה עם משנתנו לא למר ולא למר. 
דאילו לראב"ע קדשים קלים מדאורייתא 
עד עמוד השחר אלא דעד חצות 
הרחקה. ואלו אכילת פסחים אפילו 
מדאורייתא אינה אלא עד חצות. ולר' 
עקיבא נמי אינה כמשנתנו. דאלו קדשים 
קלים דמשנתנו אינן נאכלין מדרבנן 
מיהא אלא עד חצות. ואלו פסחים 
אפילו מדרבנן עד שיעלה עמוד השחר. 
א"כ מאי קאמר הא ראב"ע הא ר"ע 
דמשמע מתני' ראב"ע ברייתא ר"ע. 
מתני' ככולי עלמא ולא היה לו לומר 
אלא ברייתא מני ר"ע היא. ואם תאמר 
והא הקטר חלבים עד שיעלה עמוד 
השחר דקתני במשנתנו דוקא שלא עשו 
בהן רבנן הרחקה. ואם כן אפילו 
לכשתמצא לומר דברייתא דאכילת 


ברכות ט. - ם: 


פסחים דוקא עד שיעלה עמוד השחר 
ואפי' דרבנן, ליערבה בהדי הקטר 
חלבים ומינה קמקשה, לא היא. דאילו 
שנאה במשנתנו לא עם הקטר חלבים 
דלא מינה קא מערב לה אלא בהדי 
אכילת קדשים דבת מינה. ומעתה ההיא 
דאיזהו מקומן א"ש. וזה נראה לי יותר 
נכון. וחוזר אני בידי בודאי מדלא תנא 
ליה גבי הקטר חלבים דמצותן כל 
הלילה קפריך. והראשון נראה לי עיקר. 
וכיון דסתם תנא הכא ובזבחים כראב"ע 
משמע דהלכתא כוותיה. 

[שויית הרשביא חלק א סימן תמה] 


רבי אלעזר בן עזריה אומר נאמר 
כאן בלילה הזה ונאמר להלן 
ועברתי בארץ מצרים בלילה הזה 
מה להלן עד חצות, אף כאן עד 
חצות. 


צריך לגמור ההלל קודם חצות, 
משום דחיישינן לדברי ראב"ע דסתם לן 
תנא כוותיה בפ"ק דברכות (ב.) ובפרק 
איזהו מקומן (זבחים נו:) דתנן הפסח אינו 
נאכל אלא עד חצות, ואע"ג דבפ"ב 
דמגילה (כא) סתם כר"ע דס"ל עד 
שיעלה עמוד השחר, הכא תרתי והתם 
חדא, ואע"ג דבמס' יבמות (קא:) אמרינן 
מה לי חדא סתמא מה לי תרתי סתמי, 
כיון דלא ידעינן הי מינייהו בתרייתא 
נקטינן לחומרא, כן כתבו התוס', אבל 
הגאונים ז"ל פוסקים כר"ע דהלכה 
כמותו מחבירו, ועוד דסתם לן תנא 
בהדי הילכתא פסיקתא בפ"ב דמגילה, 
ואעפ"כ ראוי לחוש, דבפ' איזהו מקומן 
(זבחים נז:) משמע דמודה ר"ע דהפסח 
אינו נאכל אלא קודם חצות מדרבנן, 
ואמרינן (פסחים קכ:) דמצה בזמן הזה 
כמו פסח בזמן הבית ולראב"ע לא יצא 
אחר חצות, וי"ל ג"כ שחושש לו ר"ע 
מדרבנן, וגם בקריאת ההלל החמירו בו 
בתוס', ואע"פ שאינור חמור יותר 
מקריאת שמע לרבן גמליאל דפסקינן 
כוותיה (ברכות ח:), ועוד דעיקר ההלל 
במצרים מחצות ואילך היה, אעפ"כ 
ראוי להחמיר לכתחילה ואין אומרים 
אותו אלא עד חצות. 

[הגדה של פסח להריטב"א] 


דף ט: 
אלא בין תכלת שבה ללבן שבה. 


פרש"י דקאי אגבבא דעמרא שנתן 
ביורה שלא נקלט הצבע יפה בכל 
מקום. ולא נהירא דהא בברייתא לא 
קתני גבבא, ועוד דבמנחות פ' התכלת 
משמע דאיירי בציצית דקאמר התם ראה 
מצוה זו (ונזכר) [וזכור] מצוה אחרת 
ואיזו זו ק"ש כדתנן מאימתי קורין שמע 
בשחרית משיכיר בין תכלת ללבן, 
הילכך על ציצית קאי וה"פ משיכיר בין 
חוליא של לבן לחוליא של תכלת 
המוטל בציצית, וכן מוכח בירושלמי 
דפרקין דמפרש על מתניתין כיני 
מתניתא בין תכלת שבה ללבן שבה 
מ"ט דרבנן וראיתם אותו מן הסמוך לו 
ומ"ט דר"א וראיתם אותו כדי שיהא 
ניכר בין הצבועים, פי' בין שני צבועים 
הדומין זה לזה כגון תכלת וכרתי, וכן 

פירש בערוך בערך תכלת. 
[תוספות הרא"ש] 


ועוד אומר לי לבי שיש בו רמז 
וזכרון שגופו של אדם ונפשו הכל לה' 


הראשונים 


ברוך הוא, כי הלבן רמז לגוף שהוא מן 
הארץ שנבראת מן השלג שהוא לבן, 
כדאשכחן בפרקי רבי אליעזר (פ"ג, 
הארץ מהיכן נבראת, משלג שתחת כסא 
הכבוד. וחוטין רמז אל הגוף, כענין 
אמרם כי תחילת בריאת הגוף הוא כעין 
חוטין, וכמו שאמרו זכרונם לברכה 
בפרק המפלת (נדה כה:), אמר רב עמרם 
תנא שני ירכותיו כשני חוטין של 
זהורית, שני זרועותיו כשני חוטין של 
זהורית. והתכלת אשר עינו כעין הרקיע 
ירמוז לנפש שהיא מן העליונים, ולזה 
רמזו באמרם (מנחות מג:), מה נשתנה 
תכלת מכל מיני צבעונין, מפני שהתכלת 
דומה לים, והים דומה לרקיע, והרקיע 
דומה לכסא הכבוד, שנאמר (שמות כד '), 
ויראו את אלהי ישראל וגו', ואומר 
(יחזקאל א כו), כמראה אבן ספיר דמות 
כסא, ותחת כסא הכבוד מקום שנפשות 
הצדיקים גנוזות שם, ומפני כן אמרו 
(מנחות לט.) שכורכין חוט התכלת על 
הלבן, שהנפש היא העליונית והגוף 
תחתון. [ספר החינוך מצוה שפו] 


אמר אביי לתפילין 
לקריאת שמע כותיקין. 


כאחרים, 


הקשו בתוס' אמאי שבקיה לציצית 
ונקט תפילין דאיכא למ"ד בעירובין וכן 
במנחות פ' התכלת דמצותן בלילה 
והלכה ואין מורין כן, ותירצו דאפשר 
דזמן ציצית אינו משיראה את חברו 
אלא משיכיר בין תכלת שבה ללבן שבה 
וכדאמרינן בפ' התכלת (מג:) וראיתם 
אותו וזכרתם ראה מצוה זו וזכור מצוה 
אחרת ואי זו זו קרית שמע, והראב"ד 
ז"ל כתב דאיפשר דלא אמרו בתפילין 
הלכה ואין מורין כן אלא במי שהיה 
מניח מבעוד יום שאין צריך לחולצן 
בלילה אבל להניח לכתחלה לכ"ע ביום 
ולא בלילה. [הרשב"אן 


ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ 
החמה כדי שיפמוך גאולה לתפלה 
ונמצא מתפלל ביום. 


הנה למדנו שיש בזמן התחלת ק"ש 
שני זמנים לדברי הכל הראשון אחר 
שעלה עמוד השחר בדיעבד כגון בשעת 
הדחק והשנית זמן קריאתה לכתחלה 
והוא משיראה את חבירו ברחוק ארבע 
אמות ויכירנו כדכתבי' וכמו כן יש שני 
זמנים בסוף הזמן אחד לכתחלה ואחד 
בדיעבד ואפילו לותיקין האחד לכתחלה 
והוא עד שתנץ החמה והשנית בדיעבד 
והוא עד ג' שעות כר' יהושע וראיה 
לדבר דאין זמנה לכתחלה אלא עד הנץ 
החמה בלבד מדתנן בפרק מי שמתו (די 
כב:) ירד לטבול אם יכול לעלות 
ולהתכסות ולקרות עד שלא תנץ החמה 
יעלה ויתכסה ויקרא ואם לאו יתכסה 
במים ויקרא אלמא משמע דמש"ה 
הצריכוהו לקרות במים כדי שלא תעבור 
זמנה ואם איתא דזמנה לכתחלה אחר 
הנץ החמה למה הצריכו אותו לקרותה 
במים אלא ודאי מפני כך אמרו יתכסה 
במים ויקרא ולא חששו למה שאנו 
סומך גאולה לתפלה מפני שראוי לחוש 
יותר שתנץ החמה בינתים ויעבור זמן 
ק"ש לכתתלה ואע"פ שאינו סומך 
גאולה לתפלה שהרי אח"כ יש לו 
לעלות ולהתכסות ואין לך הפסקה 
גדולה מזו אפי' הכי רצו חכמים שיקרא 
ק"ש בזמנה והיינו קודם הנץ החמה 


משיסמוך גאולה לתפלה הרי נראה 
מכאן בהדיא שזמנה לכתחלה עד סוף 
הנץ החמה ובדיעבד עד שלש שעות 
כר' יהושע דהא איפסיקא הלכתא כותיה 
וא"ת מנין לנו דותיקין סוברין דזמן 
ק"ש לכתחלה אינו אלא עד (סוף) הנץ 
דלמא ס"ל דאפי' אחר הנץ הוא זמנה 
לכתחלה ומה שהיו מדקדקים וקורין 
קודם הנץ לא היו עושין זה מפני שאין 
זמן ק"ש לכתחלה אח"כ אלא מפני 
שזמן התפלה הוא כשתנץ החמה והיו 
צריכין להתפלל מיד היו מדקדקין 
וגומרין אותה עם הנץ החמה כדי 
שיסמכו גאולה לתפלה ולעולם זמן 
ק"ש הוא אפי' אחר הנץ לכתחלה 
דייראוך עם שמש יכולין הם לפרשו גבי 
ק"ש כמו גבי תפלה שהכל היא בכלל 
יראה. 
היל דבהכרח אנו 'למרים. מדברי 
ותיקין דס"ל דסוף זמן ק"ש אינה אלא 
עד הנץ החמה לכתחלה דמסתמא לשון 
ייראוך עם שמש אינו רוצה לומר 
בזריחת השמש דוקא אלא לאתר 
שנתפשט השמש בעולם כדאמרינן (שבת 
קיח:) א"ר יוסי יהא חלקי עם מי 
שמתפלל עם דמדומי חמה ודאי ר"ל 
בעוד שהשמש על הארץ עדיין ואם 
איתא שזמן ק"ש לכתחלה אחר הנץ 
כיון שזמן תפלה אינה בתחלת זריחת 
השמש דוקא למה היו צריכין להטריח 
ולדקדק כל כך מפני סמיכת גאולה 
לתפלה הרי אפי' בלא זה הדקדוק 
יכולין לסמוך שאע"פ שיקרא ק"ש אחר 
הנץ מעט עדיין הוא זמן תפלה לכתחלה 
ויוכל לקרות ק"ש אח"כ ולסמוך גאולה 
לתפלה אלא ודאי אע"פ שזמן תפלה 
אחר הנץ החמה הוא זמן ק"ש אינו 
מהנץ ואילך ומפני שלא יעבור זמן ק"ש 
דלכתחלה היו מדקדקין שיקראו ק"ש 
בעונתה קודם הנץ ושיגיעו לגאל 
ישראל בהתחלת הנץ שמשם ואילך זמן 
תפלה ויסמכו גאולה לתפלה. 
[בבינה\יתפה, דף ד: מדוה הן 


וא"ת מנין לנו דותיקין סוברין כר' 
יהושע דבדיעבד יוצא עד שלש שעות 
דדילמא ס"ל דאפי' בדיעבד אינו יוצא 
מהנץ החמה ואילך י"ל דבהכרח למדנו 
גם זה מדבריהם שסוברים דבדיעבד 
יוצא אחר הנץ מדחזינן שהיו גומרין 
אותה עם הנץ החמה ואם איתא דאינו 
יוצא בדיעבד אחר הנץ היאך היו 
מצמצמין כ"כ שיגמרו אותה עם הנץ 
החמה ממש היה להם לחוש שמא 
יעבור זמן ק"ש ולא היו מכניסין ק"ש 
בספק כזה אלא ודאי ס"ל דבדיעבד 
יוצא אחר הנץ ולפיכך היו מצמצמין 
כ"כ שהיו חושבין אפי' אם נטעה פעם 
אחת בשיעור לא נחוש שאע"פ שעבר 
זמן ק"ש דרבנן עדיין לא עבר זמן ק"ש 
של תורה שזמנה בדיעבד עד ג' שעות. 

[רבינו יונה, דף ד: מדה"ר] 


ומצינו למדין שאפילו לותיקין זמן 
ק"ש לכתחלה משיראה את חבירו 
ברחוק ד' אמות ויכירנו עד סוף הנץ 
החמה ובדיעבד בשעת הדחק יכול 
להתחיל ולקרוא אחר שעלה עמוד 
השחר ובסוף נמי קורא ק"ש בדיעבד 
עד שלש שעות ואע"ג דאמרינן שזמנה 
לכתחלה הינה מהנץ החמה ואילך 
אפ"ה אם לא קרא אותה קודם הנץ יש 
לו להקדים ולקרותה במהרה כל מה 


אוצרות 


שיוכל והכי משמע במסכת יומא (דף לז 
א) דתנן התם הילני המלכה עשתה 
נברשת של זהב על פתחו של היכל 
ואמרינן עלה בשעה שהחמה זורחת היו 
ניצוצות ניתזין ממנה ובה היו יודעין 
שהגיע זמן ק"ש ואמר אביי (שם א) 
לשאר עמא דירושלם כלומר לא היה 
צריך זה לכהנים שהיו בבהמ"ק שהם 
היו קמים קודם אלא לשאר עמא 
דירושלם שלא היו קמים כל כך 
בהשכמה היתה הכירא זו הנה שאחר 
הנץ היו קורין אותה אלא שהיו 
מקדימין לקרותה מיד. 

בער יתנה, דף ריר 


מאי טעמא תקנוהו רבנן לאחר 
שמונה יעשרה ברכות לימהו 
מעיקרא. ואם תשאל ומאי קושיא 
דאדרבא כך הוא ראוי לומר יהיו לרצון 
בסוף תפלה לפי שהוא סוף מזמור והוא 
דבור על אופניו. ויש להשיב משום 
דסמיכת גאולה לתפלה מיניה ילפינן 
כדדרשינן בירושלמי [מסמיך] גאולה 
לתפלה דכתיב ה' צורי וגואלי וסמיך 
ליה יענך ה' ביום צרה. ואפשר לומר 
דרך שאלה הוא כדי שישמע טעם הדבר 
הואיל ולא אמרה דוד אלא לאחר שמנה 
עשרה פרשיות וכו'. והוא הדין דהוה 
יכול למימר ליה דמשום דאמרה לסוף 
מזמור קבעוה רבנן לבסוף אלא דרויח 
ליה האי טעמא. [הריטב"א] 


דף י. 


דר במעי אמו ואמר שירה שנאמר 
ברכי נפשי את ה' וכל קרבי את 
שם קדשו. 


זהו תחלת ההויה שנתהווה בתוך 
הקרבים והוא העולם הקטן כי האדם 
עולם קטן, ואין קץ לחסדים ולצדקות 
ולנסים שהשם ית' עושה עם האדם 
מתחילת קליטת הזרע עד שיצא לאויר 
העולם. 

ומלת וכל קרבי על תכונת תבנית 
איבריו ובני מעיו, ומלת נפשי מורה על 
אצילות הנפש השכלית הנאצלת מן 
השכל העליון על החומר והגולם ההווה 
מן האב ומן האם והד' יסודות, והיא 
מזומנת מכבר להתלבש בחומר הזה, 
וע"כ הקדים זכירתה ואמר ברכי נפשי 
את ה' ואח"כ אמר וכל קרבי את שם 
קדשו, ראה והתבונן היאך הזכיר שם 
מלא על שכל מלא ושלם שהיא הנפש, 
ובגוף לא הזכיר כי אם את שם קדשו 
שהוא כמו החומר לצורה, ובזה יש סוד 
נפלא. והצורה היא השומרת את החומר 
לתארו ולציירו על תכונתו, ודביקות 
ההשגחה האלקית שהיא קשורה בצורה 
היא | שומרת | החומר ומשלימתו 
ומנהיגתו בכל הנהגותיו, וביותר במעי 
אמו כי אז הצורה דבוקה וקשורה 
בשכל העליון יותר מדביקותה בחומר 
כמה וכמה, ומפני זה השכל דבק בה 
ומשגיח בה יותר. ומכאן תתבונן מה 
שאמרו רז"ל בפירוש (איוב כט ב) מי 
יתנני כירחי קדם כימי אלוק ישמרני 
בהלו נרו עלי ראשי וגו', כי אותם 
הימים הם ימי אלוק, כלומר השגחת 
האלוק על הצורה. 

וע"כ רבו החסדים והנסים הנעשים 
לולד במעי אמו וכמו שאמרו רז"ל (נדה 
לא.) כי בשלשה חדשים הראשונים הולד 
במדור התחתון ובשלשה חדשים 


ברכות מ:- י: 


אמצעים עולה למעלה במדור האמצעי 
ובשלשה חדשים אחרונים שהוא כבד 
יותר עולה למעלה במדור העליון לקבל 
התואר האנושי. ופיו סתום וטבורו 
פתוח ומשם הוא ניזון דוגמת העולם 
שהוא ניזון מאבן השתיה היושבת 
בטבור הארץ, והוא ניזון מהיסוד 
שנתהוה ממנו והוא הדם וכן העולם 
ניזון | משלג שתחת כסא הכבוד 
שנתהוית הארץ ממנו דכת' (איוב לז ו) כי 
לשלג יאמר הווא ארץ וגו', וכמדרש 
רבי אליעזר הגדול. ואינו מוציא רעי 
אלא אותו המזון מתהווה ממנו גידולים, 
וכן הארץ מוציאה גידולים משפע 
הברכה שנאצל עליה. וכמו שהארץ 
תלויה על בלימה והיסודות והגלגלים 
מקיפין אותה ומעמידין אותה על יסוד 
מכוניה והיא באמצע, כך הוולד תלוי 
על בלימה ורוח החיה של האם מקפת 
אותו שהיא כנגד הגלגלים, ובגוף האם 
ארבעה יסודות והוא באמצע. הרי כמה 
נסים שנעשים עם הוולד במעי אמו, 
לפיכך צריך אדם להשתכל ולהתבונן 
בכל אלו החסדים ולתת שבח והודאה 
לשם ית'. [תורת המנחה פרשת מטות מסעי] 


רב שימי בר עוקבא ואמרי לה מר 
עוקבא הוה שכיח קמיה דרבי 
שמעון בן פזי והוה מסדר אגדתא 
קמיה! דרבי יהושע בן לוי. 


תחילה אעירך על ענין ההגדות שבאו 
בתלמוד ובמדרשים. דע כי באו מהם 
בלשון עמוק לסבות רבות, כי לעתים 
תמצאם רומזים ענין פשוט מאד או 
שאין צורך בו כלל ועם כל זה יוציאו 
אותם בלשון זר ועמוק מאד עד 
שיחשוב המסתכל שיש בו בענין ההוא 
סוד או ענין צורך להסתירו, ואינו רק 
כי לעתים יוציאו אותם בלשון זר מאוד 
כדי לחדד בו התלמידים. ועוד כדי לעור 
עיני כסילים המטילים השבוש בדברי 
החכמים בתחילת המחשבה בצאת 
פשוטי הדברים מגדר השגתם ושכלם 
המועט, כענין שכתוב (הושע יד ₪ כי 
ישהיםי דרכי הי וצריקישי ילכר' בם 
ופושעים יכשלו בם, וכבר ביאר זה 
הרמב"ם ז"ל שתי הכונהת: בהגדות 
הנעלמות בפתיחת פירושי המשנה שלו. 
ועוד יש להם סבה אחרת גילו אותה הם 
ז"ל במקצת המדרשים, והוא כי לעתים 
היו חכמים דורשים ברבים ומאריכים 
בדברי תועלת והיו העם ישנים, וכדי 
לעוררם היו אומרים להם דברים זרים 
לבהלם ושיתעוררו משנתם. וזו הסבה 
מפורשת להם ז"ל במדרש שיר השירים, 
בפסוק הנך יפה רעיתי (שה"ש א סד) 
אמרו שם רבי היה דורש ונתנמנם 
הצבור, בקש לעוררם ואמר ילדה אשה 
במצרים ששים רבוא בכרס אחת, והיה 
שם תלמיד אחד ור' ישמעאל בר יוסי 
שמו אמר מאן הות כן, אמרו לו זו 
יוכבד שילדה את משה ששקול כנגד 
ששים רבוא שנאמר (שמות טו א) אז ישיר 
משה ובני ישראל. על כן כשתמצאני 
מפרש דברי אגדה ותחשוב כי ממנה 
יצא ענין דק לדקות לשון הגדה וזרות 
דבריה, ואני מפרש אותה שבאה 
לענינים פשוטים מאד, אל תגזור שאי 
אפשר שהעלימו הענין הפשוט ההוא 
בלשון אחרת, כי כבר הראתיך בעיניך 
דברים באלו ההגדות על צד הזה 
לצורך. [רשב"א אגדות, לקמן נד:] 


הראשונים 


יא 


מה הקדוש ברוך הוא טהור אף 
נשמה טהורה. 


ואע"פ שהוא מלא כל העולם 
ומכלכלו ויש בעולם מקומות שאינם 
נכבדים, הוא בכל מקום טהור הוא. 
והמשל באור השמש שהוא טהור ונקי 
על פני האשפה כאשר הוא טהור זך 
ונקי על פני המים, כך הנשמה טהורה 
אע"פ שיש מקומות שאינם נקיים בגוף 
מ"מ היא מלאה כל הגוף והיא טהורה, 
מפני שאין נתלה שום טנופת כי אם 

בגוף והיא אינה גוף. 
[תורת המנחה פרשת מטות מסעי] 


מה הקב"ה יושב בחדרי חדרים. 


שהרוצה לחקור על ידיעתו ולדרוש 
אמיתתו לא יוכל למצוא אותה עד 
שיחפש חדרי החכמה והתושיה חדר 
בחדר. ודמיון לדבר כי כשנחקור עילת 
האדם וסיבתו נמצא האב 
והארבעה יסודות, 
יסודות הגלגלים, וסיבת הגלגלים גלגל 
השכל שאינו גוף, וסיבתו הסיבה 
הראשונה, וכך הנשמה יושבת בחדרי 
חדרים כי כאשר נחקור על הנשמה 
נאמר כי אינה מורכבת מארבעה יסודות 
כגוף האדם ולא גלגל ולא כוכב, אך 
היא עצם רוחני פשוט נאצל מרוח 
הקדש. [תורת המנחה פרשת מטות מסעי] 


אמר ליה משום דחזאי לי ברוח 
הקדש דנפקי מינאי בנין דלא 
מעלו. 


הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים - 
וא"ת והא חזקיה חזא דהוו ליה בני 
דלא מעלו (ברכות י.) אלמא דנגזר קודם 
לידה שלא יהיו יראי שמים. וי"ל 
דהראהו מה שעתיד להיות ועוד דהרבה 
דברים תלוי במזל כדאמר בשילהי שבת 
(דף קנו.) מאן דאיתיליד בצדק יהא צדקן 
במצות דאיתיליד בשבת מתקרי קדישא 
וכן הא דאמרי כלדאי לאמיה דרב נחמן 
בר יצחק בריך גנבא ליהוי (שם:) ועוד 
דאין זה בידי שמים כי אין הקב"ה 
רוצה לשנות הילוך המזלות. 

[תוספות, נדה טז:] 


דף י: 


ומי לית ליה להזקיהו החחש הוה 
לכם ראש חדשים זה ניסן ואין 
אחר ניפן. 


פירש רבינו שלמה ז"ל, דקא ס"ד 
דלאחר שקדשו לשם ניסן חזר ונמלך 
ועשאו אדר השני, וקא פריך ולית ליה 
לחזקיה זה ניסן ואין אחר ניסן, 
משקבעו לשם ניסן אינו יכול לעשות זה 
אדר ואחר ניסן, והאי פירושא לא 
מסתבר, דלשון עיבר ניסן בניסן לא 
משמע הכי, דא"כ האי עיבר ניסן בניסן 
עיבר אדר בניסן מיבעי ליה, דהא חודש 
העיבור לטעמיה דמרן אדר הוה ולאו 
ניסן, אלא מסתברא דהכי פירושא קא 
ס"ד דעיבר שני ניסנין, והיינו דקא 
מקשינן ולית ליה לחזקיה החודש הזה 
לכם ראש חדשים זה ניסן, והדבר ידוע 
שניסן שפסח בא בו הוא ראש חדשים, 
וכיון דהוה קאי קרא בניסן וכתב 
החודש הזה מיעוטא, שמע מינה הכי 
קאמר החודש הזה שנקבע עתה תחלה 
לשם ניסן הוא ניסן וראוי לעשות בו 
פסח ולהיות ראש חדשים, ואין אחר 


ne וד‎ 


צר 


לב 


ניסן, מאחר שנקבע זה לשם ניסן שוב 
אין אתם רשאין לעברו ולהוסיף עליו 
ניסן אחר כדי לעשות את הפסח בניסן 
שני, והיינו דקאמר החודש הזה זה ניסן 
ואין אחר ניסן. [יד רמה, סנהדרין יב:] 


אלא טעה בדשמואל דאמר 
שמואל אין מעברין את השנה 
ביום שלשים של אדר. 


אסיקנא דלאו שני ניסנין עיבר אלא 
אדר באדר הוא דעיבר, מיהו לא אימני 
עלה השתא לעבורה אלא ביום ל' של 
אדר, וטעה בדשמואל דאמר אין 
מעברין את השנה ביום ל' של אדר 
הואיל וראוי לקובעו ניסן, דאדר הסמוך 
לניסן לעולם חסר ונמצא יום ל' של 
אדר ראוי היה לקבעו ניסן, לפיכך אין 
מעברין בו דמיחזי כמאן דמעבר ניסן 
בניסן, ואיהו סבר הואיל וראוי לא 
אמרינן. 
וליכא לפרושי דכיון דראוי לקבעו 
ניסן ממילא איקבע לשם ניסן וקרינא 
ביה זה ניסן ואין אחר ניסן, דא"כ כי 
עברוהו נמי אמאי הוי מעובר אלא על 
כרחך האי דאין מעברין לכתחילה 
קאמרינן ומשום גזרה. וקשיא לי א"כ 
מאי כי אכלו את הפסח בלא ככתוב, 
לא תקשי לך, דכיון דלכתחילה אין 
מעברין קא חשיב ליה כאלו אכלו את 
הפסח בלא ככתוב, דהיינו דקאמר תנא 
והוא עיבר ניסן בניסן, דכיון דראוי 
לקבעו ניסן ואין ראוי לעברו לכתחילה 
חשיב ליה כאילו עיבר ניסן בניסן. 
ויד רמה, סנהדרין יב:] 


כל המארח תלמיד חכם בתוך 
ביתו ומהנהו מנכסיו מעלה עליו 
הכתוב כאילו מקריב תמידין. 


הרי שלא מצא ר"א רפואה לע"ה 
שיחיו בתחית המתים אלא בשלשה 
דברים שזכר, וכבר הוא מפורש בתלמוד 
בכמה מקומות שכר שלשה אלה. לענין 
שישיא בתו לת"ח אמרו בפ' אלו 
עוברין (מט.) לעולם ימכור אדם כל מה 
שיש לו וישא בת ת"ח וישיא בתו 
לת"ח משל לענבי הגפן בענבי הגפן 
דבר נאה ומתקבל. ולענין פרקמטיא 
אמרו בפרק מקום שנהגו (ג) כל 
המטיל מלאי לכיס של ת"ח זוכה ויושב 
בישיבה של מעלה שנאמר כי בצל 
החכמה בצל הכסף, ולענין מהנה לת"ח 
מנכסיו ג"כ רבו המקומות אשר ספרו 
בשבחה של מצוה זו דתניא בפרק 
בתרא דכתובות (קה:) ואיש בא מבעל 
שלישה ויביא לאיש האלקי' לחם 
בכורים, וכי אלישע אוכל בכורי' היה 
אלא לומר לך כל המביא דורון לת"ח 
כאלו מקריב בכורים ואמרו עוד בפ' בא 
לו כהן גדול (עא.) הרוצה לנסך יין ע"ג 
המזבח ימלא גרונם של ת"ח יין. השוו 
מהנה הנאה לת"ח למקריב קרבנות. 
ועוד אמרו בפ"ק דברכות (י:) כל 
המכניס ת"ח לתוך ביתו ומאכילו 
ומשקהו ומהנהו מנכסיו כאלו מקריב 
תמידין. ואמרו בפ' כיצד מברכין (מב.) 
אמר אביי אף אנו נאמר תיכף לת"ח 
ברכה במעשה ידיו שנא' נחשתי ויברכני 
ה' בגללך. ואי בעית אימא מהכא ויברך 
ה' את בית המצרי בגלל יוסף. 

מכל אלו המקומות נראה כי המהנה 
לת"ח יש לו זכות גדולה. וגם החכמים 
אין גנאי להם לקבל מהם הנאה אלא 


אוצרות 


מיהו אם רצו החכמים למנוע עצמם 
שלא לקבל הנאה משום אדם יש בזה 
צד חסידות. ויש בזה צד שאין ראוי 
למנוע עצמם מזה והכל לפי הענין 
ושיהיו כל מעשיהם לשם שמים. 

[שו"ת תשב"ץ חלק א סימן קמד] 


המתפלל צריך שיכוין את רגליו 
שנאמר ורגליהם רגל ישרה. 


שאלני אחד מהחולקים על אומתנו 
מה צורך בכיוון הרגלים אצל התפילה, 
ומה הראיה מחיות המרכבה למתפלל. 
וזו היתה תשובתי. כי זה לשתי סבות 
גדולות. האחד כי נבראו באדם איברים 
שהן כלים להשיג בהם הרצון והנאות 
ולהרחיק הנזקין, והם הידים והרגלים, 
בידים יפעול ויקרב הנאות וירחיק הנזק 
ויתחזק בהם לעמוד כנגד האויב 
במלחמות ודומיהן, ויתר מהן הרגלים 
שישיג בהם אל רצונו ברחוק מקום 
בזמן מעט, ויברח מן הנזקין שאין לו 
תחבולה בהצלתו, והמתפלל לא תתכן 
לו התפלה עד שיקדים לנפשו שהצלתו 
ונזקו והנאות לו והנזק, אין לו בהם 
תחבולה בהשגתן או בבריחתו מהם 
זולתי אם יעזרנו האל יתברך והכל תלוי 
ברצונו יתברך. וכדי ליישב הדעת הזה 
ולקבוע בנפשו זו התבונה, צריך בעת 
התפילה לכוין רגליו לרמוז שרגליו 
אסורות ונסתלקה מהם התנועה לברוח 
מנזיקין ולא יוכל להשיג אל חפציו 
בלתי אם יעזרנו יתברך, וככה הידים, 
וכמו שאמרו (שבת י.) רבא בעידן ריתחא 
פכר ידיה ומצלי. וכן הנהוג באומות 
בחוקי המתחנן אל אדוניו מכוין ידיו 
ומתחנן לכוונה שאמרנו, שמראה עצמו 
כאילו ידיו אסורות ואין לו עזר בלתי 
אם ישיג רצונו. ומפני שברגלים נעזר 
בהם האדם בעיניו יותר בברוח מן 
הנזק וברדוף אחר הנאות, הצריכו לכוין 
אותם בשעת התפילה ולכוונה הזאת 
שאמרנו. עוד סבה אחרת, שהמין 
האנושי שהכוונה בבריאתו להכיר את 
בוראו יתברך ולרוממו ולהודות לפניו 
שהוא יתברך בראו יש מאין גמור, 
לעמוד לפניו ולשרתו ולשמור דרך 
מצותיו, סוף דבר הוא מלאך מושם 
בארץ ברצון בוראו כמלאכים העליונים 
שהם שכליים נפרדים, ולובש מלאכות 
לעבוד ולהכיר את בוראו יתברך, וככה 
יקרא העובד השלם, כאומרו (מלאכי ב ז) 
כי שפתי כהן ישמרו דעת ותורה יבקשו 
מפיהו כי מלאך ה' צבאות הוא, וככה 
בדברי חז"ל באמרם (נדרים כ.) אמרו לו 
מלאכי השרת ואמרו (שם) מאן מלאכי 
השרת רבנן. ודע כי מלת רגל משותפת, 
הוא שם לכלי התנועה על בוהן רגלו, 
והוא שם לסבה, כמו לרגל המלאכה 
(בראשית לג יד), ויברך ה' אותך לרגלי (שם 
ל ל), ומזה ורגליהם רגל ישרה (שס), 
רצה לומר שסבותיהן ישרות מתמידות 
לא יסבו בלכתן, מפני שאינן בעלי 
תאוה לא תטה אותם ותמשיכם אל 
יציאה מן האמת. וככה המתפלל בעת 
עומדו לפני השם יתברך צריך לכוין 
דעותיו ולהישירם אל עבודתו יתברך 
ולעזוב דרכו ומחשבותיו ויכוין לבו 
וסבותיו לרצון לו יתברך, להעיר כי כל 
מעשינו כאכילה והשינה והפעולות הכל 
כולל כדי שתהיינה סבות לקיים הגוף, 
וקיום הגוף להיות סבה לעבוד אותו 
ולשרת בשמו, ולכוונה הזאת גם כן 


ברכות י: - יא. 


יתחייב לכוין רגליו שהם רמז לסבות 


להעיר שסבותיו ישרות ומכוונות 
לעבודתו אשר נברא לכך, והוא 
בשירותיו ועבודתו ישר, מתדמה 


למרכבה שסבותיהם ישרות מתמידות 
דכתיב ורגליהם רגל ישרה. 
[רשב"א, אגדות] 


המתפלל צריך שיכוין את רגליו. 


כלומר צריך שיחבר אותם זא"ז 
בכיון כאלו אינם אלא אחת מלשון רגל 
קא דייק דמשמע שיהו סמוכים זה לזה 
כמו אחד. ובירושלמי נחלקו אמוראים 
חד אמר ככהנים וחד אמר כמלאכים 
מאן האמר ככהנים עקב בצ גודל 
שהכהנים לא היו יכולין לפסוע פסיעה 
גסה משום לא תגלה ערותך עליו והיו 
הולכים עקב בצד גודל וכמו כן בתפלה 
יש לו להתפלל עקב בצד גודל, ומ"ד 
כמלאכים היה אומר שיהיו סמוכים 
ומכוונין זה כנגד זה שידמו רגל אחד 
שנאמר ורגליהם רגל ישרה והתלמוד 
שלנו סובר כמ"ד כמלאכים הלכך צריך 
שיכוין את רגליו זה כנגד זה כדי שידמו 
רגל אחד. ויש שנוהגין לתת ריוח 
למעלה אצל האצבעות משום דכתי' 
(שם) וכף רגליהם ככף רגל עגל, ואין זה 
כלום שהרי בתלמוד לא הזכיר אלא 
שיכוין אותם ויסמכם בענין שידמו 
אחד. [דבען קנה, דף ה. מדהשר] 


לא תאכלו קודם שתתפללו על 
דמכם. 


גם זאת משאלותיו, מה התועלת 
להקדים התפילה לאכילה, ומה הראיה 
מלא תאכלו על הדם להקדמות 
התפילה, ואין הכוונה במצוה זו רצה 
לומר בלא תאכלו על הדם, רק שלא 
יאכל הדם. וזו היתה תשובתי. אין 
הכוונה במצוה זו למניעת אכילת הדם 
כי לא נאמר לא תאכלו הדם רק לא 
תאכלו על הדם, והוא כולל לענינים 
רבים ולמניעות רבות הראשונה, שלא 
לאכול סביבות הדם, וכמו שכתב הרב 
זכרונו לברכה (רמב"ן ויקרא יט כו) שהיתה 
לראשונים עבודה בכך כדי למשוך 
עליהם ‏ הרוחות ‏ כפי ‏ העותיהם 
המופסדות. והשנית, מניעה לדיינין שלא 
יאכלו בשעה שדנין דיני נפשות (סנהדרין 
סג.), וככה שלא יאכל עד שיתפלל על 
דמו, רצונו לומר שהאדם נברא לעבוד 
את בוראו ולהודות לפניו שהוא בראו, 
ואילו לא התפלל והודה לפניו בכל יום 
נמצא חוטא על דמו שגורם מיתתו, 
שאם אינו משלים חוק כוונת בריאתו 
אינו מן הראוים להמשיך אליהם החיים 
ולהשלים חוק כוונת בריאתם. והאכילה 
והשתייה כבר נודעו סבותיהם שהם 
סבות להשיד המהשבות ולבטלם 
מחיובם בשכרות וגסות האכילה, ואם 
יקדים האכילה תטרידנו מלבקש על 
נפשו ומלהשלים חוק חיובו בהודאת 
הבורא ית'. גם כשהוא מתפלל לאחר 
האכילה לבו חסר ואינו מכוין בהודאתו, 
ועומד לפני בוראו יתברך בלא דעת 
ובלא תבונה מתוך שטבעו גס וגאה 
מסבות האכילה. [רשב"א, אגדות] 


אל תקרי גויך אלא גאיך אמר 
הקדוש ברוך הוא לאחר שנתגאה 
זה קבל עליו מלכות שמים. 


ואל תחשוב שהם חילפו מלת גאיך 


הראשונים 


במלת גאה, אלא הכוונה לומר 
שהאכילה גורמת להשליך התפילה 
לגמרי אחרי הגיו, כלומר, שלא יתפלל 
כלל. ועוד שאם יתפלל לא יתפלל אלא 
מתוך גאות הטבע בלא כוונת המחוייב, 
והם ז"ל הכניסו ביאור הענין במלת 
גויך לפירוש בעלמא, וכאילו אמרו ולא 
די שישליך הכל לאחר הגיו אלא אפי' 
אם יתפלל אין תפילתו רצויה. ולכוונה 
הזאת גם כן היתה מניעות האכילה ביום 
דין הנפשות, אולי אכילתו תטריד 
מחשבותיו וידון למות מי שאינו ראוי 
למיתה, ואם ליראת הפשיעה בנפשות 
אחרים נמנע מלאכול כדי שלא תהיה 
האכילה סבה לפשיעה ממנו, וליראת 
הפשיעה בנפש עצמו לא כל שכן. 
והוצרכתי לכתוב כאן פירושן של 
הגדות אלו מפני שהן מלקטין עלינו 
הגדות התלמוד כדי להגדיל הלשון 
ולטעון על חכמי האמת ז"ל דברים 
בטלים חלילה להם, וכן אצטרך בהגדות 
הבאות בתלמוד, ורואה אני בפירושן 
לשקוד בהם כדי שנשיב את החולק על 
מלאכת שמים. [רשב"א, אגדות] 


הקורא מכאן ואילך לא הפסיד 
כאדם שהוא קורא בתורה. 


ויש לשאול מה בא להשמיענו שלא 
הפסיד כאדם שקורא בתורה וזה דבר 
פשוט הוא ותירץ הרב רבי שלמה מן 
ההר ז"ל דאתא לאשמעינן שאע"פ 
שדברים שבכתב לא נתנו לאמרן על פה 
ושאר פסוקים אינו יכול לקרוא אפי' 
הכי ק"ש יכול לקרותה על פה, ואע"פ 
שאינו קורא אותה לשם חובה דכיון 
שניתנה לאומרה על פה לחובה יכול 
לאומרה אפי' שלא לחובה כל הפעמים 
שירצה ומזה הטעם התקינו לומר פרשת 
קרבנות על פה בכל יום מפני שהיא 
חובה כדאמרינן במדרש אמר אברהם 
אבינו במה אדע כי אירשנה כלומר 
באיזה זכות יתקיימו להם הבטחותיך 
אמר לו בזכות הקרבנות שנאמר קחה 
לי עגלה משולשת וגו' תינח בזמן שבית 
המקדש קיים בזמן שאין בית המקדש 
קיים מאי איכא למימר יאמרו לפני 
פרשת הקרבנות ומעלה אני עליהם 
כאילו בנו בית המקדש והקריבו עליו 
קרבן, מזה הטעם נמי אומרים בהרבה 
מקומות פרשת ברכת כהנים דכיון 
שחובה לומר בכל יום ברכת כהנים על 
פה בשעת נשיאות כפים יכול לאומרה 
אפילו שלא במקום חובה, ומזה הטעם 
אמרו (יומא דף סח:) ובעשור שבחומש 
הפקודים קורא על פה דכיון שהוא 
מענין הקרבנות ומצינו שמצוה לומר 
פרשת קרבנות על פה כדאמרינן לעיל 
לא חששו בקריאת' אפילו כשאינו 
לחובה כללו של דבר כל פסוק שניתן 
למצוה או לחובה לאמרו על פה יכול 
לאמרו כמה פעמים שירצה אפי' בשעה 
שאין בו מצוה כלל, ואין בזה משום 
דברים שבכתב לא ניתנו לאומרה על 

פה הואיל וניתנו לאומרה פעם אחת. 
[בבינו יפה, דף ה.מדתוירן 


דף יא. 


תני רב יחזקאל עשה כדברי בית 
שמאי עשה. 


ואע"ג דנפק בת קלא ואמר ב"ש 
במקום ב"ה אינה משנה, קסבר רב 


יחזקאל ה"מ בדבר שהוא כנגד ב"ה 
כגון צרות ודכותיה, אבל הכא דב"ה 
נמ הא שק כדברי ב"שי כלומר בין 


כדברי ב"ש ואין בכך כלום, ואפ"ה לא 
קיי"ל כותיה אלא כרב יוסף דאמר עשה 
כדברי ב"ש ואפי' בכי הא לא עשה ולא 
כלום, ואני תמה היכי ס"ד דרב יחזקאל 
למימר הכין והא תנן א"ר טרפון פעם 
אחת הייתי בא בדרך והטיתי כדברי 
ב"ש וסכנתי בעצמי ואמרו לו כדאי 
היית לחוב בעצמך שעברת על דברי 
ב"ה: [הרשב"א] 


אם כן היית נוהג לא קיימת מצות 
סוכה מימיך. 


לאו דוקא דהא סוכה גדולה וכשרה 
היא, אלא דאסרו רבנן שלא תהא 
שולחנו בתוך הבית גזירה שמא ימשך 
אחר שולחנו, אלא פירושו לא קיימת 
מצות סוכה כראוי וכרצון חכמים, 
ודכוותה בפרק ערבי פסחים מי שלא 
אמר שלשה דברים אלו בפסח לא יצא 
ידי חובתו, שפירושו שלא קיים מצותו 
כראוי אבל ודאי אינו מעכב, וכן רבים. 
[הריטב"א, סוכה כה.] 


מקום שאמרו להאריך אינו רשאי 
לקצר. 


נוסח שום ברכה מדבריהם הוא, וכל 
שלא אמרו אין קפידא בשינוי תיבה, אם 
שינה בתיבות או הוסיף אין להקפיד 
ובלבד שלא יעשה כן לכתחילה דרך 
קבע, שאם לא היה יוצא היה להם 
לחכמים לכתוב נוסח הברכות ולתת 
חשבון לתיבות, ומה שאמרו (ברכות יא.) 
מקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר 
לקצר אינו רשאי להאריך באו לומר 
שאין לו רשות לעשות כן לכתחילה דרך 
קבע אבל אם עשה כן יצא, ומפני זה 
נהגו לומר פיוטים באמצע ברכות של 
קריאת שמע ותפילה ולא מיחו חכמים 
בדבר, ולפיכך אם קיצר דרך עראי 
בשלש ברכות של ברכת המזון מכיון 
שחתם כראוי בכל אחת מהן והזכיר מה 
שחייב להזכיר מן התורה יצא, וזהו 

מעשה של מנימין רעיא (ברכות מ6). 
[הלכות ברכות לריטב"א פרק ו אות יד] 


לקצר אינו רשאי להאריך. 


אע"פ שאמרו שואל אדם שאלת 
צרכיו בשומע תפילה אם בא לומר כו'. 
פירוש ואין בזה משום מקום שאמרו 
לקצר אין אדם רשאי להאריך (ברכות יא.) 
מטעמי דכתיבנא בברכות, והני מילי 
בברכות ‏ אמצעיות | אבל בברכות 
ראשונות ואחרונות אין להוסיף כלום, 
כדאמרינן התם (לד.) לעולם לא ישאל 
אדם צרכיו לא בשלש ראשונות ולא 
בשלש אחרונות, ודוקא צרכי יחיד אבל 
צרכי רבים פעמים שמותר להוסיף במה 
שהוא מענין המאורע כגון יעלה ויבא 

ועל הניסים דבאחרונות. 
[הריטב"א, עבודה זרה ח.] 


לחתום אינו רשאי שלא לחתום 
שלא לחתום אינו רשאי לחתום. 


מה שאמרו מקום שנהגו להאריך 
אינו רשאי לקצר אינו חוזר לראש אלא 
מילתא באפי נפשה היא שהברכות שהן 


אוצרות 


ארוכות כגון קידוש והבדלה אין לו 
לקצר ממטבע שלהן כלום ומקום 
שאמרו לקצר כגון ברכת בורא פרי 
הגפן וכיוצא בה אין לו להאריך בהם 
ומה שאמר אח"כ לחתום אינו רשאי 
שלא לחתום הוא פירש מה שאמר 
תחלה מקום שאמרו להאריך אינו רשאי 
לקצר ור"ל ברכה שהיא ארוכה וצריכה 
חתימה אינו רשאי לקצר כלל מהמטבע 
כולה מפני דאם יקצר לא יצטרך לחתום 
בה ואינו רשאי שיעשה בענין שלא 
לחתום וברכה שהיא קצרה ואין לו 
לחתום בה אינו רשאי הוא להאריך 
במטבע ולהוסיף בה אחר כך שאם כן 
יצטרך לחתום ומקום שאמרו שלא 
לחתום אינו רשאי לחתום: 

[רבינו יונה, דף ה: מדהירן 


דף יא: 


אלא אמר רבא כדי להזכיר מדת 
יש בלילה:ומדת לילחה ביום: 


יש ששואלין למה צ"ל מדת יום 
בלילה ומדת לילה ביום הלא די 
כשיאמר מדת יום ביום ומדת לילה 
בלילה, והיה אומר הרב רבי אליהו 
הצרפתי ז"ל שטעם הדבר משום 
דאמרינן בגמרא ההוא מינאה דאמר לר' 
מי שברא אור לא ברא חשך ומי שברא 
חשך לא ברא אור שנאמר יוצר אור 
ובורא חשך כלומר ממה שלא אמר יוצר 
אור וחשך משמע שכל אחד ואחד היה 
לו בורא לבדו, אמר לו שוטה שפיל 
לסיפיה דקרא ה' צבאות שמו שהוא 
לבדו ברא הכל, וע"כ אנו אומרים מדת 
יום בלילה ומדת לילה ביום להודיש 

שבורא אחד ברא הכל. 
[רבינו יונה, דף ה: מדהירן 


אשר קדשנו במצותיו וצונו לעסוק 
בדברי תורה. 


אמר מורנו הרב נר"ו, דאכתי איכא 
למידק דהא חזינן בציצית ותפילין 
שמצותן כל היום ואפ"ה אם חלץ אותן 
וחזר ומניחן פעם אחרת צריך לברך 
ובציצית נמי אע"פ שמצותו כל היום 
אם מתעטף בו הרבה פעמים ביום צריך 
לברך על כל פעם ופעם וקבלה בידו 
מרבותיו שאפי' נפל מעליו ולקחו מיד 
ונתעטף בו שמברך עליו ואע"פ שלא 
נתכוין להסירו מעליו, והכא נמי אע"פ 
שמצות הקריאה כל היום היה לו לומר 
שיברך ברכת התורה בכל פעם ופעם 
ונראה לו לתרץ שאינו דומה זה לזה 
מפני שהתפילין כשחולצן או הציצית 
כשמפשיטן מעליו נגמרה מצותן, 
ולפיכך כשחוזר ומניחן פעם אחרת 
מצוה אחרת היא וצריך לחזור ולברך, 
אבל בקריאה כשקרא פעם אחת עדין 
לא נגמרה מצותה שהיא כל היום 
ולפיכך כשקורא וחוזר למצותו הוא 
חוזר ואין צריך לחזור ולברך, ואפילו 
כשקורא בלילה לא נאמר שהלילה 
מהיום האחר הוא שיצטרך לחזור 
ולברך שאף על פי שבשאר הדברים אנו 
אומרים היום הולך אחר הלילה גבי 
הקריאה הלילה הולך אחר היום, 
וכדאמרינן בירושלמי אמר ר' יוחנן אנן 
אגירי דיממא אנן יזפינן ביממא ופרעינן 
בליליא כלומר מי שהוא שכיר אין לו 
להתבטל ממלאכתו כל היום, וכיון שכן 


ברכות יא. - יב. 


ואנחנו מצוה עלינו לקרוא כל היום אם 
כן אנו כמו פועלים שאין לנו להתבטל 
מהקריאה, ומה שאנחנו מתבטלין ממנה 
ביום הוא כמו הלואה אצלינו ואנחנו 
פורעין אותה בלילה הנה שקריאת 
הלילה היא מהיום ההוא ולפיכך בברכה 
שבירך בבקר להפטר ממה שלומד ביום 
באותה ברכה נפטר גם כן במה שלומד 
בליסה: [רבינו יונה, דף ו. מדה"רן 


וברכו את העם שלש ברכות אמת 
ויציב ועבודה וכרפת כהנים. 


ולא כל י"ח ברכות, דאפילו זמן ק"ש 
לא הגיע דתניא (יומא לז:) הקורא עם 
אנשי משמר ועם אנשי מעמד לא יצא 
שאנשי משמר מקדימין וכו', ואלו 
הברכות היו אומרים, אמת ויציב משום 
ברכה ‏ שאחר ק"ש, ועבודה היו 
מתפללין על קרבנם שיתקבל ברצון, 
וברכת כהנים היינו שים שלום, או שמא 
היו אומרים פסוקי ברכת כהנים כמו 
שאנו אומרים אותם אחר הודאה קודם 
שים שלום ומסיים שים שלום, אבל לא 
היו נושאין כפיהם דא"כ היה לו 
להאריך ולפרש דין נשיאות כפים 
במקדש כמו שמפרש בתמיד פ' החלו 
עולין, ועוד הוי ליה למיתני בתענית 
(כו.) גבי ג' פעמים ביום הכהנים נושאים 
את כפיהם וכו' ובמקדש ד' פעמים אחת 
לפני הקטרה ואחת לאחר הקטרה, ובכל 
הספרים גרסי' וברכו את העם וגם רש"י 
גריס ליה ופירש עם העם, ואי אפשר 
לקיימו דאכתי לא הגיע אפי' זמן ק"ש. 

[תוספות הרא"ש] 


דף יב. 


וקורין עשרת הדברות שמע והיה 
אם שמוע ויאמר אמת ויציב. 


זה שביארנו שעשרת הדברות היו 
קורים סמוך לאהבת עולם יש לתמוה 
היאך היו מפסיקין בין הברכה והמצוה 
ר"ל בין אהבת לשמע עד שפירשו רבים 
שעשרת הדברות נתקנו לאנשי משמר 
בק"ש עצמה, וכדרך שאנו מפסיקין 
בסמיכת גאולה לתפלה בה' שפתי דכיון 
דתקינו ליה כגאולה אריכתא דמי, ואף 
כאן הואיל ונתקנה להם נתקנה ואינו 
הפסק ובטול סמיכות, וכן באל מלך 
אחר שנתקן כן על פי הדרש להשלמת 
רמ"ח תיבות, ואין טעם זה מספיק 
לדעתי, שהרי אמרו בגבולים בקשו 
לאמרה אלא שבטלום מפני תרעומת 
המינים, ופירשו בתלמוד המערב שהיו 
אומרים אלו לבדם נתנו לו למשה 
בסיני, אלמא שאף במקום שלא נתקנו 
היו באים לאמרם ושמא הם מפרשים 
שהיו רוצים לצאת למנין ולתקן כן, 
אלא שיש מפרשים שכל שדומה למצוה 
אינו מפסיק בדבור כדין טול בריך 
הביאו מלח הביאו לפתן או אפי' גביל 
לתורי הואיל וכלם צורך לאכילה הם, 
ואף עשרת הדברות דומות הם לק"ש, 
כמו שאמרו בתלמוד המערב, מפני מה 
קורין פרשיות הללו מפני שעשרת 
הדברות כלולות בהן, אנכי ה' אלקיך ה' 
אלקינו לא יהיה לך ה' אחד לא תשא 
ואהבת מאן דרחים למלכא לא משתבע 
בשמיה ומשקר, זכור את יום השבת 
למען תזכרו ואמר מר זו שבת ששקולה 
כנגד כל המצות. כבד את אביך וכוי 


הראשונים יג 


למען יאריכון ימיך למען ירבו ימיכם 
לא תרצח ואבדתם מהרה דקטיל 
מיקטיל. לא תנאף לא תתורו לבא ועינא 
תרין סרסורי דחטאה אנון תנה בני לבך 
לי ועיניך דרכי תצורנה הב לי ;לבך 
ועיניך ואנא ידע דאת דילי. לא תגנוב 
ואספת דגנך ולא דגן חברך, לא תענה 
אנכי ה' אלקיכם וכתיב וה' אלקים 
אמת. לא תחמוד וכתבתם על מזוזות 
ביתך ולא ביתו של חברך. [מאירין 


ואף זה אינו מספיק לגמרי, שמא לא 
אמרו שאינו הפסק אלא במה שמעכב 
את המעשה שהברכה באה עליו 
שהמלח והלפתן צורך המאכל הם וכן 
גביל לתורי הואיל ואסור לו לאכול עד 
שיאכיל את בהמתו, אבל מה שאינו 
צורך הדבר אע"פ שדומה לו אפשר 
שהוא הפסק אם לא נתקן, ומ"מ עיקר 
הדברים לדעתי שאילו היו מברכים אשר 
קדשנו במצותיו וצונו לקרוא את שמע 
לא היה להם להפסיק אף בדומה אלא 
במה שנתקן באל מלך נאמן, אבל 
ברכות אלו עקרן לעצמן נתקנו ואין 

קריאת דברים שביניהם הפסק כלל. 
[מאירין 


אמר רב יהודה אמר שמואל אף 
בגבולין בקשו לקרות כן אלא 
שכבר בטלום מפני תרעומת 
המינין. 


ולא פירש מה היא תרעומת המינין 
אבל בירושלמי מפרש אותו דגרסינן 
התם בפ"ק דברכות (א ה) ר' שמואל בר 
נחמן בר יהודה בר זבידא בדין היה 
שיהו קורין עשרת הדברות בכל יום 
ויום ומפני מה אין קורין אותם מפני 
טינת המינין שלא יהו אומרים אלו 
לבדם ניתנו למשה בסיני. פירוש שלא 
יאמרו לעמי הארץ אין שאר התורה 
אמת, ותדעו שאין קורין אלא מה שאמר 
הקב"ה בסיני. ויש מפרשים מפני 
תרעומת המינים שלא יאמרו כופרים 
אתם בכל התורה שאין אתם אומרים 
אלא עשרת הדברות. אלא משמע והיה 
אם שמוע אין שם תרעומת שהרי כתוב 

בהן בהדיא ובשכבך ובקומך. 
[אבודרהם דיני קריאת שמע] 


הניחא לרב דאמר כל ברכה שאין 
בה הזכרת ‏ השם אינה ברכה 
שפיר. 


וא"ת ברכת מעין שבע שאומר הש"ץ 
בליל שבת אמאי אין בה מלכות, וי"ל 
דהאל הקדוש שאין כמוהו חשיב כמו 
מלכות כדאמר בפ' בתרא דר"ה (לב:) 
שמע ישראל יי אלהינו יי אחד הוי כמו 
מלכות, וברכה ראשונה של י"ח כיון 
שיש בה האל הגדול הגבור והנורא הוי 
כמו מלכות, וי"מ לפי שאומר אלהי 
אברהם ועדיין לא המליכוהו העולם 
עליהם עד שבא אברהם והודיע טבעו 
בעולם והיינו דכתיב אלהי השמים אשר 
לקחני מבית אבי. [תוספות הראישן 


יש פוסקים הלכה כרב מדקאמר אביי 
כוותיה מסתברא, אבל רבינו האיי 
והרי"ף והרמב"ם פוסקין כר"י דכל 
ברכה שאין בה הזכרת השם ומלכות 
אינה ברכה, ודוקא בפתיחת הברכה, 
אבל בחתימתה אין צריך מלכות, וגם 
בורכה הסמוכה לחברתה אין צריך 


יך 


הזכרת השם ומלכות ואמרינן בירושלמי 
דברכות בפרק הרואה (ה"א) ר' זירא ורב 
יהודה כל ברכה שאין בה מלכות אינה 
ברכה. אמר ר' תנחומא אנא אמינא 
טעמא (תהלים קמה א) ארוממך אלהי 
המלך. רבא אמר צריך לומר בה אתה. 
שמואל אמר אף אלהינו. ובמדרש אומר 
מנין שזוכרין את השם שנאמר ברוך 
אתה י"י למדני חוקיך (שם קיט יב) וכתיב 
(דברים לב ג) כי שם י"י אקרא. ומנין 
שאומר מלכות שנא' (תהלים קמה א) 
ארוממך אלהי המלך. ומנין שעונין אמן 
אחר המברך שנאמר כי שם י"י אקרא 
הבו גודל לאלהינו, אמר להם משה 
לישראל, כשאני מברך אתכם תענו אמן. 
ואם תאמר ברכה ראשונה של י"ח 
ברכות וברכה מעין שבע שאומרים 
בע"ש למה אין בהם מלכות, וי"ל 


שהאל האגחול נחשב ‏ כמו מלכות 
כדאמרינן בר"ה דשמע ישראל וגו' 
נחשב כמו מלכות. וי"א כי אלהי 


אברהם הוא כמו מלכות לפי שעדיין לא 
המליכוהו עליהם העולם עד שבא 
אברהם והודיע טבעו בעולם וזהו 
שאמר (בראשית כד ז) יי אלהי השמים 
אשר לקחני מבית אבי. 

[אבודרהם, ברכת המצות ומשפטיהם] 


תא שמע מסיפא כללו של דבר 
הכל הולך אחר החתום. 


מאי לאו לאתויי כהאי גוונא דשכרא 
וחמרא דבתר חתימה אזלינן בין להקל 
בין להחמיר ולפתיחה לא חיישינן כלל. 
לא לאתויי נהמא ותמרי והכל הולך 
אחר ברכה אחרונה קאמר. היכי דמי 
אילימא דאכל נהמא וסבר דתמרי אכל 
ופתח בדתמרי וסיים בדנהמא. שאמר 
ברוך אתה ה' אלקינו מלך העולם על 
העץ ועל פרי העץ הזן את העולם כולו, 
עד ברוך אתה ה' הזן את הכל. וכי מהא 
נפיק והא אמרת דלאו בתר חתימה 
אזלינן אלא היכא דבריך בחתימה יצא 
היכי דלא בריך לא יצא. והא הכא דלא 
בריך דליכא מלכות בחתימתה ולר' 
יוחנן לא יצא. אלא לאתויי כגון דאכל 
תמרי וסבר דנהמא אכל ופתח בדנהמא 
וסיים בדתמרי יצא דהא בריך ואפילו 
סיים בדנהמא נמי יצא דתמרי מיזן 
שי [הריטביאן 


בעיין לא איפשיטא ולקולא עבדינן, 
הלכך מאי דקא פשיט מעיקרא דיצא 
ומאי דקא מיבעיא ליה נמי בכולן יצא. 
וברייתא נמי כפשטא שכל הברכות 
נגררות אחר חותמיהן. וכן פסק גאון 
ז"ל. ולפי זה הפירוש דוקא היכא דבריך 
כולה ברכה אבל פתח בדשכרא ולא 
גמר לדשכרא והדר חתים בדחמרא לא 
יצא דבתר חתימה אזלינן ולא כלום 
הוא. ומדקאמר דתמרי נמי מיזן זייני 
דאי בריך על שאר מינים שלש ברכות 
לא יצא ולא אמרינן מעין שלש לא 
עדיף משלש אלא כיון דשאר פירות לא 
זייני לא מברך עלייהו על הארץ ועל 
המזון ולא מכין מזון לכל בריותיו. 

[הריטביאן 


מי כתיב בשמי מפני שמי כתיב. 


דמשמע קודם שיזכיר השם דהינו 
כשמזכיר ברוך והטעם להיות כורע 
בברוך ולזקוף בשם מפני שבשעה 
שכורע מראה הפחד והיראה שיש 


אוצרות 


מלפניו, וכשזוקף מראה הבטחון שיש 
לו בו בכל עניניו שיטיב אליו, וזה תלוי 
בזה שמי שירא מהש"י הוא בוטח בו 
כענין שנאמר ביראת ה' מבטח עוז 
(משלי יד). [רבינו יונה דף ו: מדה"ר] 


דף יב: 
רב ששת כי כרע כרע כחיזרא. 


פי' בערוך בשם רב האי גאון חיזרא 
הוא אחד ממיני קוצין שמצוי בבבל 
וקורין אותן אלחז"ר, וה"פ וכריעה 
שלא יכרע מאמצע מתניו וראשו זקוף 
ועומד אלא צריך [לכוף] את ראשו 
כאגמון ולכוף צווארו. ובירושלמי 
דפרקין תני ובלבד שלא ישחא יותר 
מדאי, א"ר ירמיה ובלבד שלא [נעביד] 
כהדא חיזרונא, והצב למינהו מתרגם 
בירושלמי חיזרונא, כלומר הצב דומה 
לצפרדע כששוחה שוחה ממתני, 
[ואמרין התם מעשה באדם אחד 
ששחה יותר מדאי והעבירו ר' יוחנן, 
א"ר חייא בר אבא לא העבירו אלא גער 
בג [תוספות הראישן 


כל העושה דבר עבורה ומתפייש 
בו מוחלין לד על כל עונותיו. 


המדרגה העליונה בזה, שיכלם האדם 
על עונותיו מלפני השם יתברך. וענין 
ההכלמה, ההרגשה בבושה, והשתנות 
זיו פניו, כענין שנאמר (תהלים סט ח) 
כסתה כלמה פני. ובכל מקום תראה 
הכלמה נזכרת אחר הבושה, כי היא 
יתרה מן הבושה בושו והכלמו (יחזקאל 
לו לב), בשתי וגם נכלמתי (ירמיה לא יח). 
ובראות החוטא כי השם יתברך מעביר 
עונו ומאריך לו, ואיננו נפרע ממנו, ולא 
כחטאיו עשה לו, ולא כעוונותיו גמל 
עליו, יוסיף בושה בלבבו, כי הלוא 
החוטא למלך בשר ודם ובוגד בו והוא 
מכפר לו יבוש ממנו. וכן כתיב (יחזקאל 
טז סג) למען תזכרי ובושת ולא יהיה לך 
עוד פתחון פה מפני כלמתך בכפרי לך 

לכל אשר עשית. 
[שערי תשובה לרבינו יונה שער א] 


הרי אני כבן שבעים שנה, ולא 
זביתי שתאמר יציאת מצרים 
בלילות, 


פי' ולא נצחתי כמו שאמרו במסכת 
חולין בהא זכינהו ר' נתן לרבנן ופירשו 
גדולי המפרשים לא נצחתי שתהא 
חיובה מן התורה שאם תאמר שלא היו 
אומרים אותה אף מדרבנן א"כ אף אמת 
ואמונה לא היו אומרים כמו שאמר לא 
אמר אני ה' אלקיכם אינו אומר אמת 
וא"כ שתים שלאחריה היכן אלא שמן 
התורה קאמר ומ"מ אע"פ שלא היו 
אומרים פרשת ציצית אפשר שמצות 
שתים לאחריה היו מקיימי' בנסח מודים 
אנחנו לך וכו' כדאיתא בפרק היה קורא 
ואף בתלמוד המערב אמרו בשחר מברך 
שתים וכו' על שם והגית בו יומם ולילה 
שתהא הגיית יום ולילה שוות 
שבשחרית אומר ג' פרשיות וג' ברכות 
ובלילה ב' פרשיות וד' ברכות אלמא 
שלא היו אומרים אותה כלל ובמדרש 
תלים אמרו שבע ביום הללתיך אלו ז' 
מצות שבק"ש ב' מלפניה וג' פרשיות 
ואמת ויציב וגאל ישראל ולפי שאין 
ציצית בערבית מוסיף פורס סוכת 


ברכות יב. - יג. 


שלום. ואיני מבין למה מונה החתימות 
בברכות אחרונות ומ"מ למדנו שלא היה 
אומר אותה בערבית אלא שהיו סומכים 
על נוסח קצר שהזכרנו וכן למדן מבאָן 
קצת מפרשים שפורס סוכת שלום היא 
חתימת השכיבנו אף בחול שהרי סתמא 
הזכיר אותה חתימה ונוהגים לחתום בה 
כן בכל יום אלא שמעולם לא נהגו כן 
בגלילות אלו, ושמא אף בעל הדרש 
מפני שהיא חתימת שבת היתה חשובה 
אצלו והזכירה. [מאירי] 


עד שדרשה בן זומא. 


כתב הראב"ד ז"ל תמה אני בתחלה 
שלא היו מזכירים יציאת מצרים בלילות 
נמצא שלא היו אומרים לא פרשת 
ציצית ולא אמת ואמונה אם כן שתים 
לאחריה היכא משכחת לה, ונראה לי כי 
מה שאמר ולא זכיתי שתאמר מן התורה 
קאמר ולעולם היו קורים פרשת ציצית 
ואמת ואמונה מדברי חכמים ע"כ. ואני 
תמה על זה על הקושיא ועל תירוצה 
דודאי לא היו קורין אותה פרשה כלל 
ואפ"ה היו אומרים שתים לאחריה אלא 
שלא היו אומרים אמת ואמונה אלא 
מודים אנחנו לך כדאיתא לקמן בפ' היה 
קורא, אלו הן בין הפרקים, ולא שיהו 
אומרים כאותו נוסח שאמרו שם 
שמזכירים בו יציאת מצרים אלא שמשם 
אנו למדים שלפי הפרשיות שהיו קורין 
היו עושין נוסח הברכה שלאחריה 
ולעולם לא היו קורין פרשת ויאמר כלל 
שאלו היו קורין לא היה אומר לא זכיתי 
שתאמר ולקמן בפ' הי' קורא משמע 
שבמקצת המקומות לא היו קורין אותה 
כלל, וה"נ משמע בירושלמי דאמרו שם 
מפני מה תקנו בשחר שתים לפניה 
ואחת לאחריה ובערב שתים לפניה 
ושתים לאחריה ואמרו חד אמר כדי 
להשות מדת יום ומדת לילה כלומר 
דבשחר קורא שלש פרשיות ושלש 
ברכות הרי שש ובערב שתי פרשיות 
וארבע ברכות הרי שש כדי להשוות 
מדת יום למדת לילה, וחד אמר משום 
שבע ביום הללתיך דאלמא פעמים שלא 
היו קורין פרשת ויאמר כלל ואפיי כן 
היו מברכין שתים לאחריה ופירוש שבע 
כלומר שבע ברכות, ובמדרש תלים 
מצאתי במזמור שגיון לדוד זהו שאמר 
הכתוב שבע ביום הללתיך, אמר ריב"ל 
אלו שבע מצות שבקריאת שמע יוצר 
אור ואהבה רבה שמע והיה אם שמוע 
ויאמר ואמת ויציב וגאל ישראל, ולפי 
שאין מצות ציצית ערבית מוסיף פורש 
סוכת שלום. [הרשב'"א] 


כל להביא לימות המשיח. 


נראה שד' זמנים חלוקים זה מזה הם 
לקבול | השכר, והם, העולם הזה, 
העוה"ב אחרי המות אם קודם תחה"מ 
ואם אחר תחה"מ, וימות המשיח, 
ותחה"מ. ושכר כל אחד מתחלף לאחר, 
ויש מי שיזכה לקבל שכרו בכלן 
כצדיקים הגמורים, ויש מי שיזכה לקבל 
שכר בעוה"ז בלבד, והם הרשעים 
שמשלמים להם שכר מעוט המעשים 
טובים שבידם בעולם הזה כדי 
להענישם בעוה"ב, ויש צדיקים שלא 
יזכו לקבל שכר בעוה"ז, ויזכו לחיי 
העוה"ב מיד אחר המות בלבד ולא 
לתחה"מ, ויש שיזכו גם כן לתחה"מ, 
ויש שיזכו לימות המשיח גם כן. 


הראשונים 


וממה שנזכר בתפלת יוצר של שבת 
ד' לשונות מתחלפים לקבול השכר, 
יראה שהם ד' מיני שכר, שאמרו אין 
ערוך לך ואין זולתך אפס בלתך ומי 
דומה לך, ופירשו מיד אלו הד' לשונות 
על הד' זמנים החלוקים לד' מיני השכר, 
ואמרו אין ערוך לך ה' אלהינו, בעולם 
הזה, ואין זולתך מלכנו, לחיי העוה"ב, 
ואלו הן השני זמנים הכוללים לקבול 
השכר, ואחר כך פירשו מבחר השכר 
שבעוה"ז שהזכיר ראשונה, ואמרו אפס 
בלתך גואלנו, לימות המשיח, ואחר כך 
מבחר השכר שבעוה"ב אחר המות 
שהוא בתחה"מ, והזכיר אחר העוה"ז 
העוה"ב לפי שהוא בא מיד אחר המות 
לכל אחד ואחד קודם ימות המשיח 


ותחה"מ. זה" מסכים יותר לדעת 
הרמב"ם ז"ל. 

[ספר העיקרים מאמר רביעי פרק לאן 
דף יג. 


לא שיעקר יעקב ממקומו אלא 
ישראל עיקר ויעקב טפל לו. 


מה שהזכירו הכתובים בפרשה זו 
פעם יעקב פעם ישראל, הכל בהשגחה 
ובכונה ידועה, כי שם יעקב נאמר על 
מדות הגוף בעניני הגוף בעוה"ז, כי מה 
שנקרא יעקב על שם (בראשית כה כו) וידו 
אחזת בעקב עשו, ושם ישראל נאמר על 
מדות הנפש, הוא שכתוב (בראשית לב כט) 
כי שרית עם אלהים. 

וידוע כי עיקר הכונה במדות הנפש 
ולא במדות הגוף, מ"מ א"א לו לאדם 
לעקור לגמרי מדות הגוף ושלא ישתמש 
בהם כי לא יוכל לחיות זולתם, אבל 
הכונה להיות הנפש עיקר ומדות הגוף 
טפל. וזהו שאמרו ז"ל (ברכות יג.) לא 
שיעקר שם יעקב ממקומו אלא שיהא 
ישראל עיקר ויעקב טפל לו, וכל מי 
שעושה מדות הגוף עיקר ומדות הנפש 
טפל שהיא עבודת ה' יתברך, הנה הוא 
ממית את נפשו, ומזה אמר דוד (תהלים 
כב ל) אכלו וישתחוו כל דשני ארץ לפניו 
יכרעו כל יורדי עפר ונפשו לא חיה, 
קרא דשני ארץ הנמשכים אחר התאות, 
כי הם המחזיקים במדת הגוף ועושים 
אותם עיקר ועושים עבודת הש"י טפל, 
ומזה הזכיר תחלה אכלו, ואחר כך: 
וישתחוו, לפניו יכרעו כל יורדי עפר, 
אין כריעה זו לשון השתחויה אלא לשון 
השפלה, מלשון (תהלים כ ט) כרעו ונפלו, 
כלומר יענשו וירדו לעפר לפי שאין 
אחד מהם משתדל להחיות את נפשו. 
וכן דרך הכתובים להזכיר יעקב אצל 
הענינים החומרים הדברים המורכבים 
הגופניים, | וישראל | אצל הדברים 
הפשוטים הדקים הזכים והרוחניים, וזהו 
לשון הנביא שאמר (ישעיה מג א) בוראך 
יעקב ויוצרך ישראל, הזכיר אצל יעקב 
בריאה ואצל ישראל יצירה, וכן 
הכתובים מיחסים הבריאה לחשך 
והיצירה לאור, הוא שכתוב (ישעיה מה ז) 
יוצר אור ובורא חשך, וכן מיחסים 
האנשים לישראל והנשים ליעקב, הוא 
שכתוב (שמות יט ג) כה תאמר לבית יעקב 
ותגיד לבני ישראל, וזהו מאמר הנביא 
(ישעיה מג כב) ולא אותי קראת יעקב כי 
יגעת בי ישראל. יאמר כשאתה יעקב 
ונמשך אחר החומר ועסקי הגוף לא 
אותי קראת, אבל כי יגעת בי והשתדלת 
בעסקי הנפש אתה נקרא ישראל. ועל כן 


התחילה הפרשה ויחי יעקב, ואמר ויהי 
ימי יעקב, כי אצל חיי הגוף בעולם הזה 
הוצרך שם יעקב בהכרח, והזכיר שם 
ישראל אצל המיתה, כי מיתת הגוף 
בעוה"ז הוא חיי הנפש לעוה"ב. וכן 
ויאמר ישראל אל יוסף הנה אנכי מת, 
וכן וישתחו ישראל, ויתחזק ישראל, 
כשיזכיר המטה שמת בה יזכירנו בשם 
ישראל. וכן בסוף הפרשה התחיל לענינו 
הראשון והזכיר יעקב, הוא שאמר ויכל 
יעקב לצוות את בניו, ואחר שהזכיר 
ויאסוף רגליו אל המטה, הזכירו בשם 
ישראל ויחנטו הרופאים את ישראל. 
ומה שכתוב ויגד ליעקב ויאמר הנה בנך 
יוסף, כי תולדות יעקב יוסף וכשנולד 
יוסף יעקב היה שמו ולא נקרא עדיין 
בשם ישראל. וכן ויאמר יעקב אל יוסף 
אל שדי וגו', כי בתחלת המראה הזאת 
שהיה בלוז יעקב היה שמו, כי כן כתוב 
(בראשית לה ו) ויבא יעקב לוזה. ומשם 
וַאִיָלָךְ מזכיר ישראל בכל פעם. ומה 
ויקרא ישראל אל בניו, מפני שנסתלקה 
ממנו שכינה, כי השררה העצומה 
במעלת הנפש היא ראית פני השכינה. 

[רבינו בחיי, בראשית מז כט] 


והיה מספר והולך מעשה זאב 
פנע בו ארי וניצל ממנו. 


וארו חיוא אחרי תנינא דמיא לדוב, 
וא"ת אדרבה מלכות בבל עדיפא 
שנמשלה לארי דכתיב (ירמיה ד) עלה 
אריה מסבכו והארי מלך בחיות וי"ל 
דאע"ג דארי מלך מ"מ דוב הוא עז 
יותר ובעל תחבולות כדאמר בפרק קמא 
דברכות (דף ג) גבי צרות האחרונות 
משכחות הראשונות הניח מעשה ארי 
וספר מעשה דוב ורבי יצחק מפרש 
דבבל לא נמשלה לארי אלא בשעה 
שהיתה מושלת בכל העולם ועתה היא 
ממלכה שפלה אבל פרס גם עתה היא 
חשובה אחר רומי ותעמוד בחשיבותה 
עד סמוך לביאת המשיח כמו שמפרש 


בסמוך. [תוספות, עבודה זרה ב:] 


אברם הוא אברהם בתחלה נעשה 
אב לארם ולבפוף נעשה אב לכל 
העולם כולו. 


אף על פי שהרי"ש של אברהם היה 
משרת עם המ"ם במקום ארם, שהיה 
אב של ארם, כדאיתא בשילהי פרק 
קמא דברכות (ברכות יג.), ופירש רש"י 
לאנשי מדינתו, שמארץ ארם היה, 
שנאמר (יהושע כד ב) 'בעבר הנהר ישבו 
אבותיכם מעולם', ואומר (כד י) 'אל ארם 
נהרים אל עיר נחור', ועכשו שהיה אב 
לכל המון האומות היה ראוי להמיר 
הרי"ש בה"א לקרותו אבהם. מכל מקום 
הניח הרי"ש במקומו, אף על פי שעכשו 
אין לו שום שָרות, כדי שלא יתרעם על 

השכינה כיו"ד של שרי. 
[רבי אליהו מזרחי, בראשית יז ה] 


כדי שיקבל עלקו עול שלכות 


שמים תחלה. 


בבראשית רבה (ד ב) אמרו, כל רבנין 
אמרין לה בשם רבי חנניה ברבי פנחס 
ורבי יעקב ברבי אבין, בשם רבי שמואל 
ברבי נחמן, בשעה שאמר הקב"ה יהי 
רקיע בתוך המים גלדה טיפה האמצעית 
ונעשו שמים התחתונים ושמי השמים 


אוצרות 


העליונים. ומאמר זה יתפשט לכדורי 
הגלגלים שבהם תחתונים ועליונים, 
נקראים שמי השמים, כדכתיב (תהלים 
קמח ג ד) הללוהו שמש וירח הללוהו כל 
כוכבי אור הללוהו שמי השמים והמים 


אשר מעל השמים. אבל השמים 
הנזכרים בראשון ששם כסאו של 
הקב"ה, דכתיב (ישעיה סו א) השמים 


כסאי, הם הנזכרים בתחלת זה המזמור 
(תהלים קמח א ב) הללו את ה' מן השמים 
הללוהו במרומים הללוהו כל מלאכיו. 

וזה הלשון נכון בפשט הכתוב, עם 
מה שיש עוד בשם השמים ובשם הכסא 
סוד נשגב ונעלם, כי יש שמים לשמים 
וכסא לכסא. ומזה אומרים החכמים 
(ברכות יג.) כדי לקבל עליו עול מלכות 
שמים, ואמרו (שם ז ב) יראת שמים. 
והכתוב אמר די שליטין שמיא (דניאל ד 
כג). ויש להם מדרש נפלא (ספר הבהיר אות 
ק) במה שכתוב דאתה תשמע השמים 
(מ"א ח לב). וכל זה יראנו נרמז בפסוק 
הראשון, הזוכה לו. [רמב"ן, בראשית א חן 


בקורא להגיה. 


יש מפרשים דקורא להגיה ר"ל דרך 
חסרות ויתרות כגון שהיה קורא 
לטוטפות לטטפת. ויש מפרשים עוד 
שהיה קורא כדינו אלא שהקריאה שהיא 


להגיה אינה חשובה כקריאה ואח"כ 
נתכוין לקריאה ממש וכל זה דוחק. 
ומשום הכי נראה למורי הרב נר"ו 
דקורא להגיה ר"ל שהיה מגיה ודרך 
המגיה הוא כשמביט בשני הספרים 


שלפניו כדי לתקן מהאחד לחבירו 
שפעמים מזכיר התיבות והפסוקים כמו 
שזה ג"כ דרך הסופר בשעה שכותב 
לבטא בשפתים, ומש"ה אמר שאם היה 
קורא בזה הענין מתחלה ונתכוין אח"כ 
כשהגיע לפרשת ק"ש לקרות כל 
הפסוקים כדינן יצא, וכיוצא בזה אמרו 
גבי שופר (ר"ה די לב 6 דהשומע מן 
המתעסק לא יצא והוינן בה שמעת 
מינה דמצות צריכות כונה ומהדרינן 
דלמא דקא מנבח נבוחי ור"ל שאפי' 
להשמיע קול לא נתכוון אלא שהיה 
מתעסק ולא חשב להשמיע קול באותה 
שעה אלא שיצא הקול מעצמו. 

[רבינו יונה, דף ז. מדה"ר] 


דף יג: 


שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד 
עד כאן צריכה כוונת הלב. 


הטעם שאין מברכין בא"י אמ"ה 
אקב"ו על קריאת שמע כמו בשאר 
מצות, מפני שענין הברכות כלם הוא 
לקבל עול מלכות שמים עלינו כדאמריי 
בפרק כיצד מברכין (מ:) שכל ברכה 
שאין בה הזכרת השם ומלכות אינה 
ברכה ופסוק שמע יש בו הזכרת השם 
וגם כן הוא נחשב כמו מלכות כדאיתא 
בר"ה (לב:), והרי הוא חשוב כברכה. 
ואומר שמע ישראל. ונהגו לאומרו בקול 
רם כדי לעורר הכונה בפסוק הראשון 
שבו עיקר הכונה. וגם הוא דרך עדות 
כאלו כל אחד אומר לחבירו שמע שאני 
מאמין כי ה' אלהינו הוא יחיד בעולמו. 
ולכן תמצא עין של שמע גדולה ודלת 
של אחד גם כן גדול שהוא סימן עד 
רמז לעדות. דבר אחר שמע נוטריקון 
(ישעיה מ כו) שאו מרום עיניכם. למי, 


ברכות יה. - ית: 


שדי מלך עולם, אימתי, שחרית מנחה 
ערבית. ואם תעשה כן תקבל עליך עול 
מלכות שמים שהוא שמע למפרע. ד"א 
שמע יתפרש לג' ענינים נגררים זה מזה 
הא' הכנסת הקול בחוש השמע כמו 
(שמות יח א) וישמע יתרו. והב' נגרר אחר 
השמע והוא ההבנה כמו (דברים כח מט) 
גוי אשר לא תשמע לשונו. והג' נגרר 
אחר ההבנה והיא הקבלה כמו (דברים יא 
ג) והיה אם שמוע תשמעו, ושלשתן 
ישנן בפסוק הזה שמצוה על כל איש 
ישראל לשמוע הדבר הזה ולהבין אותו 
לדעת כי ה' הוא האלהים אין עוד 
לפוה יולכבל עליר עול ימלכותר 
ובספרי (עיי"ש פסקא לא) מפרש ה' אלהינו 
בעולם הזה שאין מיחד שמו אלא 
עלינו, ה' אחד לעולם הבא שנאמר 
(צפניה ג ט) כי אז אהפוך אל עמים שפה 
ברורה לקרא כלם בשם ה' ולעבדו שכם 
אחד, וכתיב (זכריה יד ט) והיה ה' למלך 
על כל הארץ ביום ההוא יהיה ה' אחד 
ושמו אחד. [אבודרהם] 


שמע ישראל. 


כתב ה"ר אליעזר מגרמיישא מפני 
מה נתן לישראל ליחד שמו של הקב"ה 
בלשון שמיעה שאומרים שמע ישראל 
ולא נתן בלשון הסכת או בלשון [הבנה] 
שכך פירושו של שמע הבינו או השכילו 
שה' אלהינו ה' אחד. משלו משל למה 
הדבר דומה למלך שזמן כל עבדיו 
לסעודה והושיבם בקתדראות של זהב 
והעלה להם כל מעדני עולם על גבי 
שלחנות של זהב והכין לעצמו שלחן 
אחד קטן של זהב כמו שסדר לעבדיו 
והעלה עליו מאותם המעדנים שהכין 
לעבדיו. אמר המלך במה יהא ניכר 
שאני מלך, אמר לאחד מעבדיו לך הבא 
לי שני כוסות של מרגליות שיש לי 
בבית גנזי ושים אותם על שלחני ובהם 
יכירו כל הנכנסים שאני מלך. הלך 
העבד להביא שני הכוסות וכשהוציא 
הכוס הראשון מן התיבה נפל מכסה 
התיבה ונשבר. נתרשלו ידיו של עבד. 
אמר המלך ולמה העבד מעכב, אמרו לו 
אדוננו המלך נשבר כוס אחד שבידיו. 
אמר להם יבא בכוס השלם ואשתמש בו 
ויכירוני שאני מלך. והמלך זה הקב"ה 
והעבדים אלו ישראל שזמנם לסעודה 
בהר סיני ביום מתן תורה והשרה 
שכינתו עליהם והם אמרו (שמות כד ז) 
נעשה ונשמע חטאו בעגל ואמרו (שם לב 
כג) קום עשה לנו אלהים ואבדו זכות 
של נעשה אמר הקב"ה במה שנשאר 
בידם והוא זכות של נשמע בו יהיו 
מיחדים את שמי בכל יום ותעמוד להם 
זכות לדורות לפיכך נתן להם יחוד שמו 
הגדול בלשון שמיעה עכ"ד. [אבודרהם] 


כל המאריך באחד מאריכין לו 
ימיו ושנותיו אמר רב אחא בר 
יעקב ובדלי"ת. 


וצריך שלא יאריך באל"ף של אחד 
כדי שלא יראה כאומר אי אחד כלומר 
אין חד. ולא יחטוף בחי"ת כדאמרינן 
במנחות בפר' הקומץ (מנחות כט:) חטרי 
ליה לגגיה דחי"ת כלומר עושין לה 
חטוטר' באמצעיתה להודיע שהוא חי 
ובהטה של עולם. וגם: כן צריך 
בקריאתה להאריך מעט להודיע שהוא 
חי וברומו של עולם. ויאריך בדל"ת 


הראשונים טו 


כשיעור שימליכוהו בארבע רוחות 
העולם כחשבון ד' שהוא ארבעה. וי"א 
שירמוז בעיניו כנגד השמים והארץ 
וארבע רוחות העולם. ותמצא כי בשלש 
אותיות של אחד נכללים ג' עולמות 
שיכוין בא' להקב"ה שהוא ראשו. 
ובחי"ת לשמנה גלגלים. ובדל"ת לארבע 
יסודות שהעולם הזה מיוחד בהם. ויש 
אנשים שמנענעין בראשן למעלה 
ולמטה ולד' רוחות העולם כה* לעורר 
את הלב. ואין לחוש להא דתניא בפ"ק 
דיומא (יט:) הקורא את שמע לא ירמוז 
בעיניו ולא יקרוץ בשפתיו, הרמיזה 
והקריצה היא לצורך דבר אחר אבל 
הכא נענוע הוא לצורך הכוונה. 
[אבודרהם] 


אמר רב אשי ובלבד שלא יחטוף 
בחי"ת. 


אומרים רבני צרפת ז"ל דמכאן נראה 
שצריך להאריך מעט בחי"ת כשיעור 
(מעט) שימליכוהו בשמים ובארץ 
ובדלי"ת יאריך ג"כ כשיעור שימליכוהו 
בד' רוחות העולם והכי משמע במנחות 
(ד' כט:) דאמרינן התם חטריה לגגיה 
דחיית חי הוא ברומו של עולם כלומר 
עושים כמו תג למעלה באמצע גג 
החי"ת להודיע שהוא חי (ושהוא) 
ברומו של עולם מושל על הכל לכך 
נראה שצריך בקריאה להמליכו בחי"ת 
בשמים ובארץ להודיע שהוא חי ברומו 
של עולם ובדלי"ת להמליכו בארבע 
רוחות העולם כנגד הדלי"ת וי"א 
שבשעה שמאריך ימליך אותו במחשבה 
ודיו וי"א שירמוז בעיניור בשעה 
שממליכו בשמים ובארץ וד' רוחות 
העולם ולזה נוטה דעת פורי הרב נר"ו 
מדאמר בגמ' (די יג ב) דרבי כשהיה לומד 
לתלמידיו לא הי' רוצה להפסיק אלא 
היה מעביר ידיו על גבי עיניו וקורא 
שמע ישראל וכו' וחוזר ושונה ומה 
שהיה מעביר ידיו על גבי עיניו היה 
מפני שלא יראו הרמיזות שהיה עושה 
לכל צד דהכי אמהען התםאלל רב 
לרבי חייא לא חזעא לרבי דמקביל 
עליה מלכות שמים אמר ליה בר פחתי 

עליו עול מלכות שמים. 
[רבינו יונה, דף ז. מדהייר] 


שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד זו 
קריאת שמע של רבי יהודה 
הנשיא. 


בירושלמי שואל למאן דסבירא ליה 
דק"ש דאורייתא אמאי לא היה פוסק מן 
הלמוד לק"ש כולה, כמו שפוסק לשאר 
מצות כגון שופר ולולב ומקרא מגילה 
וכיוצא בהן שחייב לפסוק בהם כדי 
לקיים המצוה והלא אמרו כל הלומד 
ואינו מקיים נוח לו שנהפכה שלייתו על 
פניו ולא יצא לאויר העולם, ומתרץ זה 
שינון וזה שינון יבא שינון וידחה שינון 
כלהמ" אין: [לדמות] זה לוה שהדפהים 
שיש בהם מעשה אנן נידחין מפני 
הלמוד אבל מצוה שאין בה אלא אמירה 
בעלמא תדחה מפני הלימוד, ואע"פ 
שמצות תפילין יש בהם מעשה והיה 
נראה שאינה נדחית מפני הלימוד אפי' 
הכי במכילתא אמרינן שמי שעוסק 
בתורה פטור מן התפילין ואמרינן התם 
דטעמא דמלתא משום דבתפילין כתוב 


טז 


למען תהיה תורת ה' בפיך וכיון שטעם 
התפילין מפני התורה והוא עוסק בתורה 
כל היום זהו במקום תפילין, ומכל 
מקום לא בא לפטור שלא יניחם בשעת 
קריאת שמע ותפלה שזה צריך הוא 
לקבל עליו עול מלכות שמים שלימה 
כדאמרינן לעיל (סי' לט) אלא הרווחנו 
בזה שאע"פ שהחיוב כל היום פוטר 
למי שעוסק בתורה מפי מורי הרב 
נריה [רבינו יונה, דף ט: מדה"ר] 


בשעה שמעביר ידיו על פניו 
מפבל עליך עול"מלכות שמים. 


זהו להלכה אבל למעשה צריך 
להזהר דיש לומר דדוקא רבינו הקדוש 
שהיה תורתו אומנותו אבל אנן דלא הוי 
הכי טפי עדיף לן למיקרי קריאת שמע 
דאורייתא בברכות וכן ראוי. הילכך 
אמרינן הכי ומיחדים שמך ואומרים ה' 
אלהינו ה' אחד. וכיון דשמעינן מהכא 
דאף על גב דקרא אינש קריאת שמע 
דאורייתא והיינו פסוק ראשון ויצא ידי 
חובה אפילו הכי איפשר ליה למיקרי 
קריאת שמע דרבנן בברכות. הוא הדין 
דאי קרא קריאת שמע דרבנן בברכות 
איפשר למיפק ידי קריאת שמע 
דאורייתא. ונפקא לן מינה למנהגא דילן 
שאנו קורין קריאת שמע בערב קודם 
יציאת הכוכבים וקריאת שמע דאורייתא 
לא הויא אלא ביציאת הכוכבים אפילו 
הכי יכלינן למיעבד ושרו רבנן משום 
דוחקא דצבורא וכדי שיתפלל אדם עם 
הצבור. ובלבד שיקרא קריאת שמע 
דאורייתא על מטתו דאף על גב דנפיק 
ידי קריאת שמע דרבנן איפשר ליה 
למיקרי קריאת שמע דאורייתא דהיינו 
אחר צאת הכוכבים. ולהאי פירושא 
חובה הוא לקרות קריאת שמע על 
מטתו. [הריטב"א] 


אמרי מיגנא כי מצלי שפיר דמי. 


פרש"י מיגנא. לישן כי מצלי שפיר 
דמי. כשהוא מוטה על צדו מעט שפיר 
דמי אבל מיקרי ק"ש אפילו מצלי נמי 
אסור שמקבל עליו מלכות שמים דרך 
שררה וגאוה ובפרק מי שמתו (כד.) אהא 
דתניא שנים שהיו ישנים בטלית אחת 
זה מחזיר פניו לכאן וקורא [וזה מחזיר 
פניו לכאן וקורא]. כתב ה"ר יונה (טו.) 
ואיכא למידק דהיכי אמרינן מחזיר פניו 
וקורא והיאך יכול לקרות ק"ש והוא 
שוכב מוטה על צדו דהא אמרינן (יג:) 
מיקרי אע"ג דמצלי אסור ומאי דאמרינן 
(יא.) מטין וקורין זהו במיושב אבל 
בהטייה בשכיבה לא אמרו והיכי 
אמרינן הכא דשרי, ואית דאמרי דכי 
אמרינן מיקרי אע"ג דמצלי אסור זהו 
בהטייה כמו פרקדן ששוכב על קדקדו 
ומוטה מעט אבל זה שמוטה על צדו 
לגמרי מותר. והנכון יותר לתרץ דכיון 
דחזינן דהיכא דאיכא טירחא שרי 
כדאמרינן רבי יוחנן מצלי וקרי משום 
דהוה בעל בשר והוה ליה טירחא הכא 
נמי התירו לו בהטייה משום דהוי ליה 
טירחא כיון שפשט את בגדיו לחזור 

וללבשן עכ"ל. 
[בית אושף אוהה הים סיפן סגן 


אבל הרמב"ם (שם) כתב כל אדם 
קורין כדרכן בין עומדין בין מהלכין בין 
שוכבין בין רוכבין על גבי בהמה ואסור 
לקרות ק"ש והוא מוטל ופניו טוחות 


אוצרות 


בקרקע או מושלך על גבו ופניו למעלה 
אבל קורא הוא והוא שוכב על צדו ואם 
היה בעל בשף הרבה וינו יכול 
להתהפך על צדו או שהיה חולה נוטה 
מעט לצדו וקורא נראה שדעתו לומר 
דכי אמרינן מיקרי אע"ג דמצלי אסור 
היינו בפרקדן המוטה מעט אבל מוטה 
על צדו לגמרי מותר לקרות את שמע 
וכסברת אית דאמרי שכתבו תלמידי 
ה"ר יונה וכך נראה מדצרי רשיי וכך 
נוטים דברי רבינו. 

[בית יוסף אורח חיים סימן סגן 


דף יד. 


בעא מיניה אחי תנא דבי רכי 
הייא פרכי היא בחלל ובמנילה 
מהו שיפסיק. 


אומר הרב מורי נר"ו שההפסק 
שהזכירו בכאן הוא כעין ההפסק 
שהזכירו לעיל גבי ק"ש ומבעיא ליה 
אם יפסוק ג"כ באמצע הפרקים מפני 
היראה ומפני הכבוד מי אמרינן ק"ש 
דאורייתא פוסק הלל דרבנן מבעיא או 
דילמא פרסומי ניסא עדיף שהלל 
אומרים אותה לפרסם הנסים שעשה לנו 
הבורא בכל זמן וזמן ואע"פ שפוסק 
בק"ש מפני היראה ומפני הכבוד בהלל 
כלום ולפי זה קשה הלשון ואין בכך 
כלום שהיה די לו לומר פוסק אלא 
שנוכל לישבו ולומר דה"ק פוסק כמו 
בק"ש ומשום פרסומי ניסא דקאמרת 
אין בכך כלום ומותר אבל ודאי הפסק 
אחר לשיחה בעלמא אסור ואפי' בין 
פרק לפרק: [רבינו יונה, דף ז: מדה"ר] 


חדלו לכם מן האדם אשר נשמה 
באפו כי במה נחשב הוא אל 
תקרי במה אלא במה. 


מצאתי כתוב בגליון וז"ל, מצאתי 
לאחד מן הראשונים ולא ידעתי שמו, 
דע כי מפני שהנקוד הוא צורה ונשמה 
לאותיות לפיכך לא נעשה הס"ת נקוד 
לפי שהוא כולל כל הפנים וכל הדרכים 
העמוקים וכולם נדרשים בכל אות ואות 
פנים לפנים מפנים ותעלומות לפנים 
מתעלומות ואין לך גבול ידוע אצלנו 
ואמרו תהום אומר לא בי היא ואם ננקד 
הס"ת היה לו גבול ושיעור כדמיון 
החומר שהגיעה לו צורה ידועה ולא 
היה אפשר לו להיות נדרש כי אם לפי 
הניקוד המסויים באותה תיבה אבל 
מפני שס"ת בלול ומובלל בכל מיני 
שלימות ובכל מלה ומלה נתלים בה תלי 
תלים לא נעשה מנוקדים כדי שיהיה 
נדרש בכל מיני שלימות ולפיכך אמרו 
אל תקרי כך אלא כך ואלו היה מסויים 
לא נופל לומר כך והנה חכמים. ז"ל 
נתעוררו בכמה מקומות לזה על צד 
הדרש המעולה ויתד תהיה לך על אזנך 
אל תיקרי אזנך אלא אזניך מלמד 
שכשישמע אדם דבר מגונה יתן אצבעו 
בתוך אזנו ובמקום הזה העירו אותנו על 
סוד טעם היות הס"ת בלתי נקוד ונתנו 
לפתאים במדרש פסוק זה לחם סובין 
ולחכמים נתנו בזה לחם אבירים והכל 
מתוך פשטיה דקרא וכל התורה נוהגת 
על דרך זה ולפיכך אחז"ל שבעים פנים 

לחורה והבב עכ"ל. 
[שו"ת רדב"ז, חלק ג סימן תרמג] 


ברכות יג: - טו. 


הראשונים 
תרגמה רבי ‏ אבא במשכים אהדרת ה' אלהיכם אמת, יש לומר 
לפתחו. דההוא דגחית טועה הוהי והבא הכי 


פירש רש"י ז"ל דהא דרב ושמואל 
במשכים לפתחו אבל פגעו בדרך שואל. 
ויש מפרשים דאותו שהתפלל משכים 
לפתחו של שואל שלא התפלל עדיין 
וכיון דמשכים לפתחו ראוי הוא לשאול 
לו לשלום ומתניתין דקתני שואל מפני 
הכבוד מיירי בכי האי גוונא. וא"ת 
אמאי לא אוקים מתניתין בתפלה של 
ערבית ותו לא קשיא מידי. וי"ל דלא 
איפשר לאוקמה בשל ערבית לפי שאין 
שאילת שלום בלילה. [הריטב"א] 


שיראה שעשאו אלוה שקודם הלך 
לקראתו ואח"כ הלך לבית הכנסת 
להתפלל ועל זה אומר הפסוק חדלו 
לכם מן האדם כלומר כל זמן שמורא 
שמים מוטל עליכם חדלו לכם מן 
האדם, מלהקדים כבוד האדם לכבוד 
הבורא. אבל אם פגע בו בדרך או 
אפילו במשכים לפתחו לצורך שיש לו 
אצלו אנוס הוא נחשב ויכול לשאול 
בשלומו דהא תנן (ברכות יג.) באמצע 
שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד 
שאע"פ שהוא מתעסק בכבוד המקום 
התירו לו להפסיק בק"ש כשפגע בו 
בדרך או השכים לפתחו ופי' רבינו האי 
מדקאמר אשר נשמה באפו והלא כל 
אדם נשמה באפו אלא בשחרית הכתוב 

מדבר שהנשמה באפו של אדם. 
[אבודרהם] 


דף יד: 


אמר רבה כל אמת אמת=תפסיה 
להאי. 


פרש"י ריהטא של אמת תפסתו לזה 
משמע דאין לומר תרי זימני אמת אפילו 
לשליח ציבור. וי"ל דשאני התם שהיה 
מזכיר אמת תרי זימני בלא הפסק, אבל 
הכא שחוזר ואומר ה' אלהיכם אמת 
שפיר דמי, ותדע דהא ההוא דנחית 
קמיה דרבא דשמעיה דאמר אמת אמת 
בלא הפסק הוא מדמייתי לה אפלוגתא 
דחוזר ואומר אמת או אינו חוזר. וההיא 
פירש בה ה"ר "נה (ח שאמר ה' 
אלהיכם אמת וממתין שיסיים החזן 
ק"ש וקאמר דכשיגיע החזן לאמת אינו 
חוזר ואומר אמת הרי דכשאינו מפסיק 
בין אמת לאמת היא, וגם למה שפירש 
דכשאמר ה' אלקיכם אמת ופסק מפני 
היראה או מפני הכבוד, וקאמר דאינו 
חוזר ואומר אמת אע"פ שהפסיק 
ביניהם בדברים אחרים, איכא למימר 
דמפסיק מפני היראה או מפני הכבוד 
לא שכיח בשליח ציבור אלא ביחיד 
ויחיד ודאי אינו חוזר שלשה תיבות 
הללו, הילכך לא אמר רבא כל אמת 
אמת תפסיה אלא כשאינו חוזר לומר 
אלא תיבת אמת לבד וכדמוכח לישנא 
דרבא כל אמת אמת תפסיה להאי, 
ופרש"י ריהטא של אמת תפסתו לזה, 
והא לא שייך אלא באומר שני פעמים 
אמת בלא הפסק תיבה אחרת, אבל אם 
חוזר ואומר ה' אלהיכם אמת שפיר 
דמ [בית יוסף אורח חיים סימן סא] 


וא"ת סוף סוף מההוא דנחית משמע 
שלא היו נוהגים לחזור ה' אלהיכם 
אמת, וגם מדאמר רבא כל אמת אמת 
תפסיה להאי ולא אמר ליה אמאי לא 


קאמר כל אמת אמת תפסיה להאי 
כלומר דלא הוה ליה לאהדורי אמת 
לחוד אלא ה' אלהיכם אמת. ואם תימצי 
לומר דרבא לא הוה אמר דליהדר מידי 
איכא למימר שרבא היה נוהג לומר אל 
מלך נאמן כמנהג הקדמונים, וא"כ אינו 
צריך לחזור שום תיבה אבל מאן דלא 
נהיג למימר אל מלך נאמן מודה רבא 
שצריך לחזור ה' אלהיכם אמת הילכך 
אנן דלא אמרינן אל מלך נאמן אפילו 
לרבא צריך לחזור ה' אלהיכם אמת. 
[בית יוסף אורח חיים סימן סא] 


ונמצא כתוב בספר הפליאה (ח"א לא:) 
ששליח ציבור חוזר אני ה' אלהיכם 
והיה במצרים מי שהיה נוהג כדבריו 
וגערו בו הנגיד הגדול כמהר"ר יצחק 
הכהן ז"ל ומורי הרב הגדול מהר"ר 
לעקב' :בי הב ז"לי וכל.עגהולי הדור 
הנמצאים בעת ההיא וגם בקוסטאנטינא 
גער הרב הגדול מהר"ר אליה מזרחי 
ז"ל וכל גדולי חדור במי שהיה נוהג כן 
ואח"כ ראיתי מי שהיה אומר שכספר 
הפליאה יש לנהוג שבספרים מדוייקים 
מהזוהר נמצא כדבריו וזה טעות גמור 
שבשלשה מקומות שכתבתי שהביאו 
שלש תיבות הללו בכולן כתוב בסיגנון 
אחד ה' אלהיכם אמת וכן הוא בכל 
הנסחאות שראינו וששמענו, וכן כתב 
ג"כ הרב רבי דוד אבודרהם (עמ' שז) 
והביא מאמר זה שבמדרש רות (שם) 
וכתוב בו שחוזר ה' אלהיכם אמת וכן 
נוהגין העולם לכן כל המשנה ידו על 
התחתונה וגוערין בו ומבטלין את דבריו 
ומקיימין מנהג אבותינו שהוא על פי 
ספר הזוהר והם שקבעו מנהג זה ודאי 
דקדקו בדבר ומצאו שזהו אמת ויציב. 

[בית יוסף אורח חיים סימן סא] 


והאמר רב שמואל בר יצחק אמר 
רב דבר אל בני ישראל לא הוי 
התחלה. 


קשיא לי תיפוק לי' דכל פרשה דלא 
פסקיה משה לא פסקינן ליה וכדאמרינן 
לעיל (יב) גבי פרשת בלעם, ואם כן 
היאך היו קורין מיהא אני ה' אלהיכם, 
ויל דכמו שאין דבר אל בני ישראל 
ואמרת אליהם התחלה כיון שלא התחיל 
בעיקר המצוה הכי נמי אני ה' אלהיכם 
לא חשבינן ליה בהפסק פרשה כיון 
שלא אמר מעיקר המצוה כלום, ובהכי 
נמי ניחא לי הא דפסקינן ליה לקרא 
דאני ה' אלהיכם ולא אמרי ליה כוליה 
ואע"ג דקיימא לן דכל פסוקא דלא 
פסקיה ליה משה לא פסקינן ליה, ועוד 
דהא שפיר למעבד הכי משום דבההוא 
פסוקא אית ביה יציאת מצרים ותו לא 
הוה קשיא לן מאי דאקשינן הכא והא 
בעי לאדכורי יציאת מצרים אבל במאי 
דכתבית ניחא לי דאי הוו אמרי חד 
פסוקא לא הוה להו רשותא למימריה 
אי לא אמרי כולה פרשתא. ‏ [הרשב"א] 


דף טו. 


יפנה ויטול ידיו. 


ע"ד הקבלה טעם רחיצת הידים 
והרגלים לרמוז על עשר ספירות, שכן 
ראשית האדם עשרה בהגביהו ידיו 


למעלה וסופו עשרה, והוא הטעם 
שתקנו לנו רז"ל נטילת ידים בתפלה 
(ברכות טו.), ולשון נטילה ירמוז לזה 
שהוא לשון הגבהה, כלשון (תהלים קלד 
ב) שאו ידיכם קדש וזהו (שם קיט מה) 
ואשא כפי אל מצותיך אשר אהבתי וגו'. 
ולכך תרגם אונקלוס מלת ורחצו לשון 
קדושה, שאמר ויקדשון, ולא תרגם 
ויסחון כמשפטו בשאר המקומות, לרמוז 
כי הכהן העובד מתלבש ומתקדש 
בקדושת עשר ספירות, ויש בצורת 
האדם דוגמא להם בעשר אצבעות 
הידים וברית הפה בינתים, וכן עשר 
אצבעות רגלים וברית מילה בינתים. 
[רבינו בחיי, שמות ל יטן 


והני מילי לקריאת שמע אבל 
לתפלה מהדר. 


כך כתוב בספרים ומפרשים אמרו 
טעמא משום דלקרית שמע שזמנו קבוע 
אם יטרח לילך אל המים שמא יעבור 
זמנו אבל תפלה שאין לה קבע לא, 
ותמיה לי דא"כ קריאת שמע של ערבית 
יחזור כתפלה ועוד תפלה של שחר נמי 
הרי יש לה קבע עד ד' שעות, ועוד דאי 
משום קביעות זמן אף בקריאת שמע כל 
כמה דמצי למהדר אמאי לא ליהדר, 
אלא נראה לי לפרש דבק"ש שהיא 
דאורייתא לא החמירו עליו למהדר 
אמיא כמו שהקלו בה לגבי בעל קרי 
לפי שאין דברי תורה מקבלין טומאה, 
אבל לתפלה החמירו עליו עד פרסה, 
ובתוס' לא גרסי ליה כלל ואמרו דבין 
בק"ש בין בתפלה אינו צריך לחזור כלל 
אמיא ולקמן בפ' מי שמתו (כב.) גבי 
בטלוה לנטילותא אמרי' רב חסדא לייט 
אמאן דמהדר אמיא בעידן צלותא 
דמשמע אפילו לתפלה וגם בההיא דר"ל 
דאמר לגבל ולתפלה פרש"י ז"ל 
בפסחים פ' אלו עוברין (מו.) לתפלה כדי 
להתפלל בבית הכנסת בעשרה ולא פיי 
משום נטילת ידים לתפלה, אבל רבינו 
האי גאון ז"ל פי' כן בפירושיו דלתפלה 
צריך לחזור אמיא אפילו לפניו ארבע 
מילין ולאחריו פחות ממיל. | [הרשב"א] 


והני מילי לקמיה אבל לאחוריה 
אפילו מיל אינו חוזר. 


כתב הרוקח (סיי שכח) ומשמע מדבריו 
דכשאין מים מצויים לפניו ד' מילין 
ולאחריו בפחות ממיל יכול לאכול בלא 
נטילת ידים כלל משום דהוי ליה 
כהולכים במחנה שנתבאר בסימן קנ"ח 
(קלג.) שפטורים מנטילת ידים ולענין 
הלכה נראה לי דאין להתיר לאכול 
חולין ע"י מפה מאחר דכמה רבוותא 
פליגי עליה דהרמב"ם ומיהו היכא דאין 
מים מצויים לאחריו מיל ולפניו יותר 
מד' מילין מותר לאכול ע"י מפה דע"י 
שלט אדם ידיו במפה דוקא הוא דשרי 
וכדברי הערוך. ונראה לי דהכי נקטינן. 
[בית יוסף, אורח חיים סימן קסג] 


חרש המדבר ואינו שומע לא 
יתרום ואם תרם תרומתו תרומה. 


פירש בירושלמי מפני שאינו יכול 
להשמיע הברכה לאזנו. פירוש ודאי 
מסיפא לא מוכח כלל אם יצא ידי ברכה 
אם לאו דאף על גב דתרומתו תרומה 
זה מן הדין הוא דכיון שעשה מצותו 
כראוי ודאי יצא ידי חובת מצוה. אבל 


אוצרות 


אם יצא ידי ברכה לא שמעינן כלל. 
אבל מרישא הוא דשמעינן דלכתחילה 
לא יתרום מפני שאין יכול להשמיע 
לאזנו. והכי גרסינן מאן תנא חרש 
לכתחלה לא דבדיעבד לא שמעינן מינה 
מידי. אמר רב חסדא ר' יוסי היא דתנן 
וכו'. והא דלא אוקמא כר' יהודה משום 
דסבירא ליה דר' יהודה אפילו לכתחלה 
קאמר דלישנא דקורא משמע נמי 
לכתחלה והא דקתני הקורא להודיעך 
כחו דר' יוסי דאפילו דיעבד נמי לא 


דכחא דהיתירא עדיף ואם כן עדיפא 
ליה למיתני הכי קורין שמע אף על פי 
שלא ישמיעו לאזנם להודיעך כחו דר' 
יהודה דאפילו לכתחלה קאמר. וי"ל 
דיותר ניחא ליה למיתני הקורא דמשמע 
לכתחלה ומשמע דיעבד כדי להודיעך 
כחו דר' יוסי דהאי רבותא ותמיהא טפי 
דאפילו דיעבד נמי לא שרי. ואי נמי 
דהשתא בלישנא דכי תימא אמר לה 
וכיון דלא קאי לא דייק עלה. 

[הריטב"א] 


ואלא הא דתניא לא יברך אדם 
ברכת המזון בלבו ואם בירך יצא. 


האי דאמרינן בלבו לא במחשבה 
לבד קאמר דודאי בהרהור לא יצא דהא 
קי"ל (ד' כ:) דהרהור לאו כדבור דמי 
אלא ר"ל אע"פ שלא השמיע לאזנו כיון 
שחתך בשפתיו יצא. ואומר מורי הרב 
נר"ו שמי שמתחייב בברכה ואינו יכול 
לאומרה שאין ידיו נקיות או שעומד 
במקום שאינו נקי כגון החולה שאין 
מטתו נקיה ואינו יכול לבטא בשפתים 
התפלה יש לו להרהר הברכה או 
התפלה שנתחייב בה ואע"פ שאינו יוצא 
ידי חובה אלא באמירה יש לו להרהר 
בלבו וה' יראה ללבב ויתן לו שכר 
המחשבה דאמרינן הכי במדרש אמרי 
האזינה ה' אמר דוד רבש"ע בשעה 
שאני יכול לדבר אמרי האזינה ובשעה 
שאיני יכול לדבר בינה הגיגי והגיגי 
ריל המחשבה שאם היה ר"ל דבור 
אפילו לבשר ודם אין לומר בינה בדבר 
ששומע אלא מתוך שאנו אלא 
במחשבה אמר לשון בינה, וכן נראה 
מהפסוק שאומר בהגיגי תבער אש 
דברתי בלשוני דמשמע שהדבור דבר 

אחד והמחשבה דבר אחר. 
[רבינו יונה דף ח: מדה"ר] 


דף טו: 


אלא הא דתניא לא יברך אדם 
ברכת המזון בלבו ואם בירך יצא. 


הקשה הראב"ד אדפריך ליה מברכת 
המזון מני לא ר' יהודה ולא ר' יוסי 
ליקשייה מר' יהודה גופיה דקא מכשיר 
בקטן מכלל דבחרש מודה, ותירץ דהא 
עדיפא ליה לאקשויי משום דחרש חד 
טעמא וקטן חד טעמא, ובחרש קא פליג 
עליה בדוכתא אחריתי דשמעינן ליה 
במתני' דאין צריך להשמיע לאזנו משום 
הכי לא פליג אלא בקטן משום הכי 

ניחא ליה לאקשויי מברכת המזון. 
[תוספות הראייש] 


עשב בשדך. 


ואע"פ שבמלות עשב בשדך וכן 
הכנף פתיל אין האחת נקראת כמו 


ברפות טו. - טז. 


האחרת ואין מצויה להבליע אחת 
בחברתה, שמא יקראם בסגנון אחד או 
שמא בזמן התלמוד היו קורין אותן 
בסגנון תנועה אחת ,ויש שאומ' כן 
באותו וזכרתם תזכרו ועשיתם ואין 
הדברים נראים וצריך להתיז ז' של 
תזכרו שלא תדמה לסמ"ך. ובשם 
הגאונים ראיתי שצריך להזהר שלא 
להבליע יו"ד שבוהיו שלא ידמה כאלו 
אומר והאו ושיפסיק בין וחרה לאף 
שלא ידמה כאומר וחרף ולהתיז עי"ן 
כאשר נשבע. ובתלמוד המערב אמרו 
שצריך לשהות בין היום לעל לבבך ובין 
היום לאהבה. [מאירין 


כל הקורא קריאת שמע ומדקדק 
באותיותיה. 


צריך אתה לדעת כי היחוד כשהאדם 
מזכיר שמות וענינים רבים צריך אדם 
ליחד הכל עד אין סוף להודיע כי הוא 
סבת הכל והכל ממנו, כדי שלא יראה 
מהזכרת השמות שום פירוד וקיצוץ 
העולם, כמו ענפי האילן רבים וכולם 
יוצאים מן הקנה האמצעי כאשר התבונן 
בענפיו זה מזה, וזהו ענין היחוד. ועיקר 
קריאת שמע הוא ליחד הכל, וכל מלה 
ומלה הוא יש לה ענין, ולכך צריך אדם 
להתבונן בכל תיבה ותיבה כפי ענינה, 
וליחד הכל במלה אחת תיבת אחד, 
שהוא כמו רמז למה שאין המחשבה 
[יכולה] להתפשט, והחי"ת רמז לח' 
ספירות והדלי"ת היא גדולה רמז 
לספירה העשירית (במ"ר נשא יד כד). 
וצריך לדקדק באותיות קריאת שמע 
שלא יוסיף ולא יגרע, שענין קריאת 
שמע הוא כחותם שהמלך שולח לעבדיו 
והם מכירין פרצוף חותמו ועומדים על 

רגליהם וגו' (ויקרא רבה כג ו). 
[רשב"א, אגדות] 


מכננון לו גיהנם: 


וכתב רבינו הגדול מהר"י אבוהב 
ז"ל, אולי הטעם שמצננין לו גיהנם 
שמאחר שהוא מעורר עצמו בזה ומניע 
חום טבעי לדקדק באותיותיה בשכר זה 
החום הטבעי מצננין לו חום אחר שהוא 
בגיחנם, [בית יוסף אורח חיים סימן סבן 


אל תקרי בפרש אלא בפרש אל 
תקרי בצלמון אלא בצלמות. 


וקבלתי, כל מקום שאמרו אל תקרי, 
הוא משום שיש איזה קושיא המורית 
כן שלא לקרי כך אלא כך. כמו אל 
תקרי 'בניך' אלא 'בוניך', שרז"ל (ברכות 
סד.) עשו אל תקרי זה על 'ורב שלום 
בניך' (ישעיה נד יג). כי תיבת י/בניך' 
מיותר, מאחר שאמר ברישא וכל בניך 
למודי הי חלו לומר יופֿל בניך למודי 
ה' ורב שלומם'. אלא אל תקרי כוי. וכן 
אל תקרי 'שומר שבת מחללו' (ישעיה נו 
ב) אלא מחול לו (שבת קיח:), משום 
דקשה ליה, דאילו קאי על השבת, הוה 
ליה למימר מחל לה בלשון נקבה, כי 
כן מצינו ענין חילול שבת מוזכר בלשון 
נקבה, כמו שנאמר (שמות לא יד) 'מחלליה 
מות יומת', אלא אל תקרי מחללו אלא 
מחול לו. והארכתי בזה במקומו. 

ועוד אני אומר כי לפעמים אומר אל 
תקרי אף כשאין לו קושיא בקריאה. 
והוא משום שאותו הדבר בעצמו הוא 
מקובל איש מפי איש, וכדי שלא ישכח 


הראשונים יז 


מפיהם ומפי זרעם, שמו כמו סימנא 
בפיהם והציבו ציונים לדבר כדמות 
אסמכתא, ואמרו אל תקרי כו'. 

[של"יה, כללי התלמודן 


דף טז. 


קרא וטעה ואינו יודע להיכן טעה 
באמצע הפרק יחזור לראש. 


אין לפרש שאחר שקרא פסוק אחד 
או שני פסוקים טעה ואינו יודע באיזה 
מקום טעה שאם כן לא היה לו לומר 
חוזר לראש הפרק שהפסוק שקרא 
מתחלה למה חוזר אותו פעם אחרת 
דהוה ליה כקורא למפרע אלא ר"ל 
שטעה באמצע הפרק ואינו יודע באיזה 
מקום טעה וגם בכלל הטעות הוא 
שאינו יודע אם קרא כלום מהפרק אם 
לא ולפיכך חוזר לראש הפרק אבל אם 
היה ברי לו שקרא ממנו פסוק אחד או 
שני פסוקים אין צריך לחזור אותם ויש 
להקשות לשמואל דאמר בפ' מי שמתו 
(דף כא) ספק קרא ק"ש ספק לא קרא 
ק"ש אינו חוזר וקורא ק"ש דק"ש דרבנן 
היכי אמרינן הכא שחוזר לראש הפרק 
י"ל שאינו דומה זה לזה דבשלא קרא 
כלל אינו חוזר וקורא דק"ש דרבנן אבל 
כשהתחיל לקרוא אפילו שמואל מודה 
שאם טעה יש לו לתקן כיון שהתחיל. 

מפי מורי הרב נר"ו. 
[רבינו. יונה ידף :טש מדה"יר] 


האומנין קורין 
ובראש הנדבך. 


בראש האילן 


אינו דוקא אומנין דאפילו בעל הבית 
קורא ג"כ בראש האילן אלא אידי 
דאיצטריך למימר בסיפא ומתפללין 
בראש הזית שאינו מותר לבעל הבית 
אלא לאומנים בלבד כדי שלא יתבטלו 
נקט ברישא נמי האומנין ואמרינן 
בירושלמי מפני שטרחותן מרובה 
ופירשו בו כמה פירושים והנראה למורי 
הרב נר"ו יותר נכון שמפני שיש להם 
ענפים הרבה יותר משאר אילנות יש 
טורח גדול בעלייתן ובירידתן ויתבטלו 
ממלאכת | בעה"ב ולפיכך | אמרו 
שיתפללו לשם אבל בשאר אילנות 

דליכא /ביטול. [ירדרן. 
[דבינו ינה דף ט: מדההלר] 


ומתפללין בראש הזית ובראש 
התאנה. 


ז"ל מפני שענפיהם 
מרובין ואינור מפחד ליפול. אבל 
בירושלמי פירשו מפני שטרחותן 
מרובה. יש שפירשו מפני שיש טורח 
גדול לגדל זית ותאנה ואם ירד כל כך 
ויעלה שמא ישבר ונמצא ההפסד 
מרובה. ויש מפרשים שמפני שיש להם 
ענפים הרבה יותר משאר אילנות יש 
טורח גדול בעלייתן ובירידתן ויתבטל 
ממלאכתו טפי. אבל בשאר אילנות 
דליכא ביטול מחויב לירד. [הריטב"א] 


פירש רש"י 


ואוכלין פתן ואין מברכים לפניה. 


אמרו ז"ל (כבא בתרא פח:) קשה גזל 
הדיוט מגזל גבוה, שזה הקדים חטא 
למעילה וכו'. וכבר פטרו את הפועלים 
העושים אצל בעל הבית מברכת 
המוציא ומברכות אחרונות דברכת 


יח 


המזון. ואפילו בקריאת שמע, לא 
חייבום לבטל ממלאכתן אלא בפרשה 
ראשונה בלבד (ברכות טז.). קל וחומר בן 
בנו של קל וחומר לדברי הרשות, שכל 
שכיר יום אסור בהן שלא לבטל 
מלאכתו של בעל הבית. ואם עבר, הרי 
זה גזלן. הנה אבא חלקיה, אפילו שלום 
לא השיב לתלמידי חכמים שנתנו לו 
שלום, שלא ליבטל ממלאכת רעהו 
(תענית כג). ויעקב אבינו עליו השלום 
מבאר בפיו ואומר (בראשית לא): הייתי 
ביום אכלני חורב וקרח בלילה ותדד 
שנתי מעיני. מה יענו איפוא העוסקים 
בהנאותיהם בשעת מלאכה ובטלים 
ממנה, או כי יעסקו בחפציהם איש 


לבצעו. [מסילת ישרים פרק יא] 
דף טז: 
אמהו לו תלמידיו למדתנ רבינו 
שאין | מקבלין | תנחומין | על 
העפדים; 


וא"ת מאי איריא עבד אפילו בן 
חורין נמי כיון שאינו קרובו ומי מקבלין 
תנחומין על הרחוקים. פירש בירושלמי 
שתלמידו חביב עליו כבנו וכן עבדו 
המשמשו כרצונו חביב עליו כבנו. ויש 
אומרים דמשום הכי אמרו על העבדים 
דסלקא דעתך אמינא כיון דגופו קנוי לו 

כגופו דמי קא משמע לן דלא. 
[הריטב"א] 


לא כל הרוצה ליטול את השם 
יטול. 


ראיתי מקשים דמשמע מהכא דמי 
שאינו מצוה ועושה אית ליה שכר קצת, 
והא אמרינן גבי חתן שהוא פטור 
מקריאת שמע, שאם רצה לקרות 
ולהחמיר על עצמו אינו קורא, ואמאי 
יקרא ויקבל שכר כמי שאינו מצווה 
ועושה. ותו דאמרינן בפרק המוצא 
תפילין, מיכל בת שאול היתה מנחת 
תפילין ולא מיחו בידה חכמים, ואמאי 
רצו למחות בידה, תקבל שכר כמי 
שאינו מצווה ועושה. 

ונראה לי לתרץ, דלעולם גוי שאינו 
מצווה ועושה אית ליה שכר קצת, וחתן 
משום הכי אינו קורא, משום דמיחזי 
כיוהרא, שהוא עסוק במצוה ורוצה 
לכוון את לבו בקריאת שמע, ומיכל בת 
שאול משום הכי רצו למחות בידה, 
משום לאו דלא תוסיף עליו, והויא 
פלוגתא דתנאי, דאית מאן דאמר בני 
ישראל סומכין ואין בנות ישראל 
סומכות, ואם רצו לסמוך ממחין בידן 
משום לאו דלא תוסיף, ואיכא מאן 
דאמר נשים סומכות רשות וליכא משום 
לא תוסיף, והוא הדין דפליגי בכל מצות 
עשה שהזמן גרמא שהנשים פטורות, 
אבל גבי גוים ליכא למימר הכי, דהא 
לא נצטוו בלא תוסיף עליו כי היכי 
דנצטוו הנשים. [תוספות רי"ד, עז ג.] 


מאי טעמא דרבן (שמעון בן) 
גמליאל | קסבר אנינות לילה 
דרפנן, הכתיב ואהריתה כיום פר. 


לענין פסק הלכה כתב רבינו האי 
גאון ז"ל דלא קיי"ל כרבן גמליאל אלא 
אנינות לילה דאורייתא היא ואע'ג 
דכתיב ויעש לאביו אבל שבעת ימים 
לילות בכלל, אבל רבינו אלפסי ז"ל 


אוצרות 


כתב בהלכות דכר"ג קיימא לן דלית לן 
מאן דאית ליה אנינות לילה דאורייתא 
אלא ר"י ור"ש פליג עלי' התם בזבחים 
(קא.), ורבי נמי סביר' ליה התם דאנינות 
לילה דרבנן, דתניא הן היום הקריבו את 
חטאתם אני היום אסור לילה מותר 
ולדורות בין ביום ובין בלילה אסור 
דברי ר"י רבי אומר אנינות לילה אינה 
מדברי תורה אלא מדברי סופרים, 
והלפן, הו ליק ריי קחיד לגבי רבים 
ולא קיי"ל כותיה, ועוד דסתם מתני' כר' 
שמעון דתנן התם אונן נוגע ואינו 
מקריב ואינו חולק לאכול לערב, 
ואמרינן עלה בגמרא מיפלג לא פליג 
וכי לא מני ליה אכיל, ורמינהו אונן 
ומחוסר כפורים טובל ואוכל פסחו 
לערב אבל לא בקדשים וכו' מאן תנא 
אנינות לילה דרבנן ר"ש היא, וההיא 
דמועד קטן (יד:) דאמרינן אי אבלות 
דמעיקרא אתי עשה דרבים ודחי עשה 
דיחיה כבר תי הרב זיל בהלפות 
דלרבותא קאמר הכין, ולומר דאפי' 
לר"י דאית ליה אנינות לילה דאורייתא 
אפ"ה אתי עשה דרבים ודחי ליה, ודעת 
הראב"ד ז"ל כן. [הרשב"א] 


אין קורין אבות אלא לשלשה. 


ידעת מאמר חכמי האמת (ב"ר מז י) 
האבות הן הן המרכבה, ואין מרכבה 
פחותה מארבעה, ואין קורין אבות אלא 
לשלשה (ברכות טז:), שהרי הש"י קרא 
את עצמו אלהי אברהם אלהי יצחק 
ואלהי יעקב, ולא מצינו כן בשאר 
נביאים שיאמר אלהי משה, אלהי יונה, 
אע"פ שמצינו (שמות לב יא) ויחל משה 
את פני ה' אלהיו, וכן ביונה (יונה ב ב) 
ויתפלל יונה אל ה' אלהיו, מכל מקום 
לא ייחד הקב"ה שמו עליהם שיקרא 
אלהי פלוני, כי אם על אברהם יצחק 
ויעקב אבל מצינו זה בדוד הוא שכתוב 
(מלכים ב כ ה) אלהי דוד אביך. 

ומזה היה רגיל הרב אבי הקבלה רבי 
יצחק בן הרב ז"ל לומר בתפלתו אלהי 
דוד ובונה ירושלים, כדי שיזכיר 
בתפלתו המרכבה על שלמותה בארבעה 
אבות. והכתוב שאמר (מלכים ב ב יד) איה 
ה' אלהי אליהו, אינו מן הענין הזה, כי 
הוא תפלה. ומה שלא הזכירו החכמים 
לדוד בכלל האבות, כונתם היה כנגד 
ארבע חיות המרכבה, שהשלשה בלבד 
פירש הכתוב את מקומם, הוא שכתוב 
במרכבה של יחזקאל (יחזקאל א י) ודמות 
פניהם פני אדם ופני אריה אל הימין 
לארבעתם ופני שור מהשמאל לארבעתן 
ופני נשר לארבעתן. ומה שאמר ודמות 
פניהם פני אדם, באורו באמצע, ופירש 
הכתוב כי מן הימין פני אריה, מן 
השמאל פני שור, אבל פני נשר שהוא 
הרביעי לא הזכיר את מקומו כלל, אם 
מן הימין אם מן השמאל או מלפניו או 
מלאחריו, כי היא המדה שראוי 
להסתירה, ועל כן הלכו חכמי האמת 
בדרך הזה, שלא הזכירו האבות רק 
שלשה. [רבינו בחיי, בראשית לב ין 


דף יז. 


ומי מעכב שאור שבעיסה ושעבוד 
מלכיות. 


אמר הכתוב (בראשית ח כא) כי יצר לב 
האדם רע מנעוריו, ואמר דוד (תהלים קג 


ברכות מז. = יז. 


יד) כי הוא ידע יצרנו זכור כי עפר 
אנחנו, ואמרו רבותינו ז"ל (מדרש רבה נח 
על הכתוב בראשית ח כא) עלובה עיסה 
שהנחתום שלה מעיד עליה שהיא רעה 
שנאמר כי יצר לב האדם רע מנעוריו, 
ואמר עוד קידושין ל:) יצרו של אדם 
מתחדש עליו בכל יום שנאמר רק רע 
כל היום ומבקש המיתו שנאמר (תהלים 
ל לב) צופה רשע לצדיק ומבקש 
להמיתו, ואמר עוד (ברכות יז) ר' 
אלכסנדרי בתר דמצלי אמר הכי ריבונו 
של עולם גלוי וידוע לפניך שרצוני 
לעשות רצונך ומי מעכב שאור שבעיסה 
ושיעבוד מלכײם;אלא יהי רצון מלפניך 
ה' אלהינו ואלהי אבותינו שתכניעם 
מלפנינו ומאחרינו ונשוב לעשות רצונך 
בלבב שלם. הנה מפורש בכאן שגם 
אותם שרצונם [לעבוד] את בוראם, יצר 
הרע מעכב עליהם. 

[דרשות הרין הדרוש העשירי] 


יהי רצון מלפניך שיהא חלבי 
ודמי שנתמעט כאילו הקרבתיו 
לפניך על גכי המזכח ותרצני, 


צוה השם שישרפו על מזבחו שני 
הדברים הגופניים והם המביאים האדם 
לחטא שהם הדם והשומן לרמוז שכן 


ראוי שיעשה האדם שישרוף ויבטל 
תאוותיו והדברים המביאים אותו 
לחטא. והטעם הה' מה שאמרו כת 


הדרשנים שהתענית הוא כקרבן שבו 
מתמעטים הדם והשומן וכאלו המתענה 
יקריב חלבו ודמו. וכן אמרו במסכת 
ברכות (די יז.) רב ששת כד הוה יתיב 
בתעניתא בתר דמצלי אמר הכי גלוי 
וידוע לפניך בזמן שבית המקדש קיים 
אדם חוטא ומקריב קרבן ואין מקריבין 
ממנו אלא חלבו ודמו ומתכפר לו 
ועכשו ישבתי בתענית ונתמעט חלבי 
ודמי יהר"מ ה' אלהי שיהא חלבי ודמי 
שנתמעט כאלו הקרבתיהו לפניך על 
מזבחך ותרצני וגם זה טעם נכון הוא. 
ועוד טעם ששי אומר אני בזה עוד 
שהעונות נמשלו לאודם והסליחה 
נמשלה ללובן כמו שאמר הנביא (ישעיה 
א יח) אם יהיו חטאיכם כשנים כשלג 
ילבינו אם יאדימו כתולע כצמר יהיו. 
ולזה צוה יתברך שיגישו על מזבחו 
הדם לרמוז שהם מודים על חטאתם 
לפניו על דרך אודה עלי פשעי לה. 
ונאמר ואשמתנו גדלה עד לשמים 
ושיקריבו ג"כ החלב לרמוז לסליחה 
כאומר כי עמך הסליחה. הנה א"כ היו 
מקריבים הדם והחלב לרמוז שכמו 
שהחטאים נגשים לפניו כן הסליחה 
מלפניו תצא. הנה מפני הסבות האלה 
בחר השם בדם להזות ממנו במקדש 
ולהקריבו על המזבח ואסר אכילתו לכל 
איש ישראל. גם שהחלב נברא מהלבנה 
ומפני קורו ולחותו הוא בלתי נאות 
למזג האנושי והדם שיתילד ממנו ידמה 
לדם החזיר ומפני זה אסר אכילתו 
לישראל שראוי שיהיה עם חכם ונבון. 

[אברבנאל, ויקרא ג] 


תכלית חכמה תשובה ומעשים 
טובים שלא יהא אדם קורא 
ושונה ובועט באביו ובאמו וברבו 
ובמי שהוא גדול ממנו בחכמה 
ובמנין. 


לעולם יעסוק אדם בתורה ובמצות 
אע"פ שלא לשמה - ואי קשיא הא 


הראשונים 


אמרינן בפ"ק דתענית (דף ז.) כל העוסק 
בתורה שלא לשמה נעשית לו סם 
המות, ובשלהי פרק היה קורא במסכת 
ברכות (דף יז.) כל העוסק בתורה שלא 
לשמה נוח לו שלא נברא, נראה לתרץ 
עוסק שלא לשמה כגון מיראת היסורין 
כי הכא ומאהבת קיבול פרס שאינו 
מתכוין להשלים רצון יוצרו שציוהו על 
כך אלא להנאתו, כדאמרינן בפ"ק 
דמסכת ע"ז (דף יט.) במצותיו חפץ מאד 
ולא בשכר מצותיו, והיינו דתנן (אבות 
פ"א מ"ג) אל תהיו כעבדים המשמשין 
את הרב ע"מ לקבל פרס, וכי הא דאמר 
בנזיר (דף כג:) לעולם יעסוק אדם וכו' 
שבשכר מ"ב קרבנות שהקריב בלק זכה 


ויצאה ממנו רות, גם הוא נתכוין 
להנאתו שהעלה קרבן לשם להשלים 
חפציו בשכרו ולא לשם שמים, 


וכדאמרי' פ"ק דר"ה (דף ד.) האומר סלע 
זו לצדקה ע"מ שיחיה בני ה"ז צדיק 
גמור, אבל ההיא שלא לשמה דתענית 
ומס' ברכות אינו עוסק בתורה כדי 
לקיים לא מאהבה ולא מיראה, אלא 
להוסיף על חטאתו פשע, שעתה שגגות 
נעשו לו זדונות שאע"פ שידע שעובר 
לא מנע מכל תאות לבו, כדמפרש התם 
(ברכות יז.) תכלית חכמה תשובה ומעשים 
טובים, שלא יהא אדם קורא ושונה 
ומשמש תלמידי חכמים ובועט באביו 
ובאמו וברבו או במי שגדול הימנו, 
שנאמר ראשית חכמה יראת ה' שכל 
טוב לכל עושיהם, ללומדיהם לא נאמר 
אלא לעושיהם לעושים לשמה. 

[תוספות, סוטה כב:] 


לעושים לשמה ולא לעושים שלא 
לשמה. 


המקיים המצות ליראת השם ואהבתו 
והיותו נכנע למצותיו, הוא שקראוהו 
רבותינו ז"ל עוסק בתורה לשמה, רוצה 
לומר שאינו מקיים המצות ליראת 
העונש ואהבת השכר אלא מאשר יצייר 
בלבבו רוממות השם ומעלתו, ובעבור 
זה הוא נכנע לעשות רצונו שהוא 
היראה על הדרך השני שאמרנו. והיא 
היראה האמתית שנשתבח בה אברהם 
אבינו עליו השלום שנאמר לו עתה 
ידעתי כי ירא אלהים אתה (בראשית כב 
יב), והיא התכונה האחרונה שאדם מגיע 
אליה באמצעות מצות התורה. כי 
כשיתבונן האדם וישכיל וידע שהשם 
יתברך משקיף על נסתרו ועל נגלהו, 
ויבחין פחיתותו ודלות שכלו וגודל 
רוממות השם ומעלתו, יחרד מפניו 
חרדה גדולה ויבוש מלעבור על מצותיו 
ושלא לעשות רצונו, כמו שיתבייש אדם 
מעשות דבר בלתי הגון לפני שר נכבד 
זקן ונשוא פנים וחכם חרשים מוסכם 
בשלמות החכמה והמדות והמעלת; כי 
אף על פי שישער האדם שלא יגיענו 
נזק בעברו על מצותו, הנה הוא בלי 
ספק יבוש ויכלם ויחרד חרדה גדולה 

עד מאד מלמרות עיני כבודו לפניו. 
[ספר העיקרים מאמר שלישי] 


וכל העושה שלא לשמה נוח לו 
שלא נברא. 


וכל העוסק בתורה שלא לשמה 
תורתו נעשית לו סם המות - וקשה 
והלא אמרינן (פסחים דף נ:) לעולם יעסוק 
אדם בתורה אע"ג שאינה לשמה שמתוך 
שלא לשמה בא לשמה. 


ויש לומר דתרי שלא לשמה הוי דמה 
שאמרינן לעולם יעסוק בתורה אפילו 
שיכבדוהו, ומה שאמרינן 
הכא כל העוסק בתורה שלא לשמה 
נעשה ילו סם המות הינה מי שלומד 
לקנטר. [תוד"ה וכל, תענית ז.] 


ושלא לשמה הואיל ואתא לידן נימא 
ביה מילתא, כי ר"ת אומר שני עניני 
שלא לשמה יש, חד אסיר וחד שרי. 
ואני הדיוט ופעוט אומר דכל שלא 
לשמה חד הוא וכולם עבירה. אך אותה 
עבירה הותרה שסופה לבא לידי מצוה, 
כמו מציל אשה בנהר ומפקח גל בשבת. 
וכן משמע בנזיר שמדמה אותה למעשה 
דיעל, אבל מי שמקשה ערפו לעולם לא 

יעשה מצוה נוח לו שלא נברא. 
[שו"ית מהר"ח אור זרוע סיי קסג] 


הנהו תרי מימרי בעוסק בתורה 
לשמה ושלא לשמה לא קשיין אהדדי, 


שמתרויהו שמעינן שאין ראוי לעסוק 
אלא לשמה ולשמה הוא העיקר ולא 
נצטוינו אלא לעסוק בה לשמה והעוסק 
שלא לשמה ראוי לו שלא נברא ואף על 
פי כן טוב הוא לעסוק בה שלא לשמה 
מאת שלא עסק בה כל עיקר, לפי שזה 
שעסק בה שלא כהוגן הואיל ועסק בה 

מתוך שלא לשמה יבוא לשמה. 
[שולת: הרמבים:סי תנהן 


אלא צדיקים יושבין ועטרותיהם 
בראשיהם ונהנים מזיו השכינה. 


תן חלק לשבעה, אלו שבע כתות של 
צדיקים בגן עדן, כלומר השתדל לקנות 
מעשים טובים כדי שתזכה ויהיה חלקך 
עם השבע כתות של צדיקים בגן עדן, 
כי שם תתענג התענוג הגדול | 


זה נאמר (תהלים טזיא) שובע שמחות את 
פניך נעימות בימינך נצח, אל תיקרי 
שובע אלא שבע. ועל אותה שמחה 
נאמר (ישעיה לה י) ושמחת עולם על 
ראשם. וזהו שארז"ל (ברכות יז.) העולם 
הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה אלא 
צדיקים עומדים ועטרותיהם בראשיהם 
ונהנין מזיו השכינה. אשרי העם שככה 
לו ואשרי אנוש שישיג לזאת המעלה 
היקרה. ועליה היה מזהיר שלמה המלך 
ע"ה ואומר תן חלק לשבעה, השתדל 
להיות חלקך עם השבע כתות של 
צדיקים בגן עדן. 

והן שבע מעלות, וכל מעלה ומעלה 
כפי רוב המעשה וההשגה. יש מי שלא 
יוכל להשיג כי אם במעלה הראשונה 
ולא יוכל להשיג במעלה השניה מפני 
עצלותו ומיעוט השתדלותו בקנית 


אוצרות 


המעשים הטובים, וכן בעלי המעלה 
השניה וכן בעלי המעלה השלישית וכן 
הרביעית וכו' וכן כל הכתות כפי טרחה 
והשתדלותה תשיג. 

[תורת המנחה לשמיני עצרת] 


דף יז: 


בכפל יוםיויום פת קול יוטאת מחר 
חורכ ואומרת. 


דע כי ד' מדרגות הן בנבואה, בת 
קול אורים ותומים רוח הקדש נבואה, 
וכלן מדרגות חלוקות זו למעלה מזו 
וכלן נמשכות מן המדה הנקראת צדק, 
וזהו (איוב כט) צדק לבשתי וילבשני. 

והנני מבאר לך בכאן ד' מדרגות 
הללו, הראשונה בת קול, ויש סוד במה 
שאמרו בת קול ולא אמרו בן קול, וכן 
במה שאמרו זה בנה אב, וכן בנין אב 
משני כתובים, ולא אמרו זה בנה אם או 
בנין אם, וכן במה שאמרו עוד יש אם 
למקרא ולמסורת ולא אמרו יש אב, כי 
הכל נאמר בהשגחה מכוונת וחכמה 
יתירה, וחכמי האמת שכל דבריהם 
מיוסדים על אדני החכמה וספיר גזרתם 
קבלו כן מן הנביאים עד משה מסיני. 
ובאור הענין וכו', וכן בכאן בבת קול 
שהזכירו בת ולא בן מוכרח היה, לפי 
שהקול הזה המגיע לאזני השומע הוא 
נמשך מאותו הקול שכתוב בו (שמות טו) 
והיה אם שמוע תשמע לקול ה' אלהיך, 
וכן עוד (במדבר ז) וישמע את הקול 
מדבר אליו, והקול הזה הנשמע יקרא 
בת לפי שהוא נמשך מאותו קול, וזהו 
לשון בת קול. [רבינו בחיי, דברים לג חן 


ועוד לטעם אחר נמרץ הוצרכו לומר 
בת קול, כי היה הקול יורד לאזני 
השומע כמדת הכסא שהוא רחב 
מלמעלה וקצר מלמטה כי כן דמות כסא 
הכבוד וכן צורת האש של מעלה רחבה 
למעלה וקצרה למטה, וזהו לשון בת 
קול שהיה הקול יוצא כמדת הכסא. ובת 
קול זה היה נשמע תמיד לחכמי 
התלמוד ולחסידי הדורות בזמן בית שני 
שהיו משתמשין בבת קול אחר שפסקה 
הנבואה ופסקו אורים ותומים. המדרגה 
השנית אורים ותומים, שהם שמות 
הקדש שהיו מורים על עצם אספקלריא 
שאינה מאירה אשר מתוכה התנבאו 
הנביאים כלן, הם המעידים על אמתתה, 
ורמז זאת בלשון האורים שהם עיקר 
השמות שהוא עולה למספר שם 
השכינה, הוא שכתוב (ויקרא ח) ויתן אל 
החשן את האורים ואת התומים, 
וכשתתקרב אל שתי מלות את האורים 
אז תראה אור ונוסף עליו אחד להעיד 
על יחודו כי הוא הנרמז בד' של אחד. 


ברכות יז. - יז: 


המדרגה השלישית רוח הקדש, והיא 
המדה | העשירית | במדות | הנביא, 
הזכרתים כבר בפסוק (דברים כג) ונשמרת. 
וענין רוח הקדש הוא שימצא האדם 
בעצמו לב רחב ויזדמנו בפיו דברים 
נפלאים ויגיד העתידות ולא יתבטלו 
הרגשותיו כלל, אבל יוציא הדברים 
מפיו כפי מה שישים בפיו רוח הקדש, 
והוא אינו יודע מאין באו לו הדברים. 
המדרגה הרביעית נבואה, והוא שיגיד 
העתידות בבטול כל הרגשותיו וישאר 
מופשט מן החומר וכל כליו ויתיחד עם 
השכל הזך לבדו, ואז יראה האור 
הבהיר במראות ודמיונות בחלום או 
בהקיץ. [רבינו בחיי, דברים לג חן 


אמנם דעת הרמב"ן ז"ל באמרו כי 
היא מדרגה ממדרגות רוח הקדש, כי 
רוח הקודש גדולה מכלן וסדר המעלות 
לדעתו מלמעלה למטה כך הם, רוח 
הקודש נבואה אורים ותומים בת קול, 
רוח הקודש היא החכמה שהיא רוח 
נמשך מן הקודש שהוא המקור העליון, 
וכן כתיב (שמות לה) וימלא אותו רוח 
אלהים בחכמה. 


וכן תמצא בספר יצירה, אחרת רוח 
אלהים חיים ברוך ומבורך שמו של חי 
העולמים קול ורוח ודבור וזהו רוח 
הקדש. קרא החכמה רוח אלהים חיים 
ומנאה ראשונה לענין ההשגה ואמר 
שהיא רוח הקדש, נבואה יסודה מן 
השם המיוחד, אורים ותומים בלמודי ה' 
למטה מן הנבואה ולמעלה מבת קול, 
בת קול בשכינה, וכל המעלות כלן 
נמשכות הן מן השכינה. נמצאת אומר 
רוח הקודש שהיא החכמה למעלה מן 
הנבואה שיסודה | בשם המיוחד, 
והנבואה למעלה מאורים ותומים שהם 
למודי ה', ואורים ותומים למעלה מבת 
קול, בת קול האחרונה ולמטה מכלן, 
ולכך אין משגיחין בבת קול לסתור 
דברי הנבואה. ומה שאנו קורין הנבואה 
רוח הקודש, לפי שהוא המקור שכל 

המעלות משתלשלות ממנה והבן זה. 
[רבינן בת דברים. לג חן 


כל העולפי כולן נוונון בשפיל 
חנינא בני, וחנינא בני די לו בקב 
הרופין מערב שבת לעב שבת. 


חסידים הראשונים היו דוחקין שעתן 
ועוסקין בתורה, ואע"פ שלא היה להם 
כלום, כגון הלל ושמאי ור' חנינא בן 
דוסא, שהיתה בת קול יוצאת ואומרת, 
כל העולם כולו אינו ניזון אלא בשביל 
הנעא בנק וחנעאי בגל די לו בקב 
חרובין מערב שבת לערב שבת, וכגון 
יונתן בן עמרם ור' יהושע בן חנניה ורי 


הראשונים יט 


יוסי, שלא היו חוששין לעושר אלא 
שמחים בחלקם ושוקדין על תורתן 
מתוך דותק ומתוך צער ארול, יההיו 
מתפרנסין מיגיען ולא היו נהנין מכתרה 
של תורה. כי העושר והממון כלה 
ואבד, שנאמר התעיף עיניך בו ואיננו, 
והעושר האמיתי, שהוא לעד ולעולם, 
הוא עושרה של תורה, שנא' אורך ימים 
בימינה בשמאלה עושר וכבוד. וחכמתו 
של אדם הוא שבחו וזיוו והודו והדרו, 
ולא עושרו, שנאמ' טוב ילד מסכן וחכם 
ממלך זקן וכסיל. ‏ [מנורת המאור פרק הן 


עוד אמרת לבאר לך מה שאמר רבא. 
בני, חיי, ומזוני, לאו בזכותא תליא 
מילתא, אלא במזלא תליא מילתא (מ"ק 
כח). והוקשה לך דרבא אדרבא דסמיך 
על פתרון חלומותיו דבר הדיא. 


תשובה אני אגדיל בשאלה הזאת 
היאך אפשר לו לרבא, לומר שאין חיי 
בני ומזוני תלויין בזכות והלא מקרא 
מלא דבר הכתוב דג' אלו תלויין בזכות. 
בנים לא תהיה משכלה ועקרה וגר. 
וכתיב: וברך פרי בטנך. חיי את מספר 
ימיך אמלא. וכתיב: למען תאריכון 
ימים. ורבים כאלה. מזוני וברך פרי 
אדמתך. וכתיב: ועשת התבואה, לשלש 
השנים. ואכלת ושבעת. אפס כי לא 
יהיה בך אביון. וזו ודאי, שאלה חזקה. 
הנה ודאי, הכתובים מעידים ומבטיחים 
כך. ואם הביא ראיה בהפך, לרבה ורב 
חסדא. ועוד קשה, מנ"ל מה שאמרו כל 
העולם כולו נזון בשביל חנינא בני, 
וחנינא בני די לו בקב חרובים מע"ש 
לע"ש. ואמר עוד, בעית דאהדריה 
לעלמא, ואבנייה אפשר דאתי מזלך, 
במזלא דמזוני. ואני משיב בכל אלה, כי 
הבטחת הכתובים על הכלל, ואין 
הכתובים משגיחין על הפרט. שהרי 
כתיב לא יחדל אביון מקרב הארץ. 


ויש מקום עיון בזה. כתוב אחד אומר 
כי לא יחדל אביון. וכתוב אחד אומר 
אפס כי לא יהיה בך אביון. אלא כמו 
שאמרתי בזה, באור רחב, ונכון, ודקדוק 
יפה.. אמה הפתוב כי ברך אפהכך. 
כלומר בכלל וע"י ברכת הכלל, שארבה 
לך לא יהיה בך אביון. לפי שתתן, ולא 
יהיה בך אביון. אבל הכתוב השני, 
מדבר מצד עצם האביון, לא יחדל 
אביון וגומר. הכתוב על כן אנכי מצוך 
פתוח תפתח ידך, כדי שלא יעמוד 
באביונות,יעיי ברכתך: עול ישר לנו 
לדעת, דהנך לאו בזכותא תליא מילתא, 
לצדיקים, מצד עצמם. אבל לאחרים, יש 
מצד זכותם. וזהו שאמרו כל העולם נזון 
בשביל חנינא בני. דומה למה שארז"ל 
אין חבוש מתיר עצמו, מבית האסורים. 

[שו"ת הרשב"א המיוחסות לרמב"ן סימן רפז] 


דף יז: 


מי שמתו מוטל לפניו. 


מי שמתו וכו' זה הפרק יסוד ענינו 
הוא להשלים ביאור קצת דברים 
שבחלק ראשון ר"ל ענינים ודינים 
שבק"ש שלא נתבארו בפרקים הקודמים 
ולהתחיל בביאור החלק השני בענני 
התפלות ועל זה הצד יחלקו עניני הפרק 
לד' חלקים הראשון לבאר שהם פטורים 
מק"ש ותפלה מצד הטרדה וההשתדלות 
בדבר מצוה והשני להודיע מי שהוא 
פטור מק"ש מצד עצמו ר"ל שאינו 
מחוייב בדבר ואם הוא חייב בתפלה אם 
לאו והשלישי בהודעת הפטור מטעם 
שאינו ראוי לקרות או להתפלל מצד 
טומאתו והרביעי בהודעת המקום שאין 
יכול לקרות ולהתפלל בו מצד לכלוך 
המקום זו היא כונת הפרק דרך כלל 
אלא שיתגלגלו בן דָברים שלא מן 
הכונה כענין סוגית התלמוד על הדרך 
שקדם וכמו שיתבאר. [מאירין 


דף יח. 


ובשבת מיסב ואוכל בשר ושותה 
יין ומברך ומזמן. 


לא קאמר וחייב לאכול בשר ולשתות 
יין דכיון שהוא מתכוין למצוה אם ירצה 
יאכל ואם לא ירצה לא יאכל שאינו 
חובה על האדם שיאכל בשר וישתה יין 
בשבת שהרי אמרו (שבח ד' קיח א) עשה 
שבתך חול ואל תצטרך לבריות הלכך 
בכל דבר שהוא מצוה חייב לעשותו 
בשבת אבל זה רשות הוא אם ירצה 
יאכל בשר וישתה יין ואם לא ירצה 
יניח. 
וא"ת וגם בחול למה אסרו אותו 
והלא אחר הקבורה שחל עיקר האבלות 
ואסור בנעילת הסנדל מותר י"ל שהטעם 
שאסרו אותו קודם קבורה מפני שאם 
יבא לאכול בשר ולשתות יין ימשך אחר 
תענוגיו ויתעצל בקבורת המת ומפני זה 
הטעם נמי לא אסרו לו נעילת הסנדל 
שאם ילך יחף לא יוכל ללכת לכאן 
ולכאן ולהשתדל בקבורתו. 
[רבינרי ינה דףי\י: פיה ₪ 


כל זמן שמוטל עליו 
כמוטל לפניו רמי. 


לקופרו 


מעשה היה בצרפת באדם חסיד 
שתפסו השלטון ונפטר בתפיסה ולא 
רצה לתת אותו לקברו והורה רבי יצחק 
הזקן ז"ל שמותרין הקרובין לאכול בשר 
ולשתות יין אע"פ שלא נקבר מפני 
שאינן טרודין בענין הקבורה וכיון שאין 
קוברין אותו לא חיישינן שיתעצלו 
בכבודו ובעסקו ואע"פ שלא נתיאשו 
מלבקש להתפשר עם השלטון בכל היום 
אפ"ה אין זה נקרא טירדא וחייבין 
במצות ומביא ראיה מדאמוינן במועד 
קטן מת שדעתם לפנותו ממקום למקום 
אין מונין משעה שיסתם הגולל הראשון 
אלא משיסתם הגולל השני ומסתמא 
ודאי ר"ל שאע"פ שלא נקבר עדיין 
קבורה שיתחייב עליה אבלות אפ"ה 
אוכל בשר ושותה יין בינתים שאם אין 
כונתו להוציאו משם מקברו עד זמן 
ארוך לא יניח מלאכול בשר ולשתות יין 


אוצרות 


וכי היכי דהתם אוכל בשר ושותה יין 
הכא נמי אוכל בשר ושותה יין אע"פ 
שעדיין לא נקבר וכן כשנושאין המת 
מעיר לעיר אם המקום קרוב דיינינן ליה 
כמי שמתו מוטל לפניו [ולפי] שחייב 
בקבורתו אסור לאכול בשר ולשתות יין 
שטרודים הן בענין קבורתו והספדו אבל 
כשנושאין אותו לעיר אחרת רחוקה כגון 
מהלך שני ימים מותר עד שיביאו אותו 
לעיר קבורתו והא דאמרינן דאין מונין 
משעה שיסתם הגולל הראשון אלא 
מונין שבעה ימי אבלות משנסתם הגולל 
השני דוקא כשקוברין אותו מתחלה על 
דעת שיוציאוהו משם ויקברוהו במקום 
אחר. אבל אם מתחלה לא נתכונו לקברו 
במקום אחר ואחר הקבורה נמלכו 
והוציאוהו משם לקברו במקום אחר לא 
הוי אלא ליקוט עצמות ואינו נוהג אלא 
יום ראשון בלבד ורבינו יעקב ז"ל הורה 
הלכה למעשה כשמתה אחותו שהיתה 
נשואה בעיר אחרת והודיעו לו שהיו 
מביאים אותה לקברה במקום שהיה 
הוא דר ואכל בשר ושתה יין קודם 
שנקברה ואמר דכי אמרינן דאסור 
לאכול בשר ולשתות יין דוקא למי 
שמוטל עליו לקברה דהיעו הבעל 
שיורש אותה וחייב בקבורתה ולפיכך 
אסור לו כדי שלא יתעצל בעסקי 
הספדה וקבורתה דשמא ימשוך אחר 
האכילה ואפי' לשכור לה מקוננות חייב. 
כדאיתא בכתובות אבל הוא כיון שאינו 
חייב בקבורתה מותר ואפשר שאם לא 
היה בעיר אחרת והיה עמה שלא היה 
עושה כן. [רבינו יונה דף יא מדה"ר] 


לא יהלך אדם בבית הקברות 
ותפילין בראשו וספר תורה 
בזרועו וקורא. 


ה"ה שאפי' בלא ספר תורה אין לו 
לקרות בבית הקברות משום לועג לרש 
אלא מפני שאי אפשר לקריאת פסוקים 
של תורה אלא בספר דדברים שבכתב 
לא ניתנו לאמרן על פה לפיכך אמר 
ס"ת אבל אפילו בלא ספר אסור ור"ל 
לא יהלך בתפילין וגם לא יקרא וגם לא 
יתפלל משום דבכולהו איכא משום 
לועג לרש ודוקא בתפילין או בשאר 
מצות כיוצא בהן אסור אבל בציצית 
שהוא חובת מנא מותרת שאינו יכול 
להסיר המלבוש שלובש בשעה שהולך 
בבית הקברות וראיה לדבר מדאמרי' 
(ברכוח דף יח.) ר' חייא ור' יונתן הוו 
שקלי ואזלי בבית הקברות הוה קא 
שדיא תכלתא דר' יונתן עלוי קברי אמר 
ליה רבי חייא דלייה שלא יאמרו למחר 
באין אצלנו ועכשיו מחרפין אותנו 
אלמא מדחזינן שלא חששו אלא שלא 
ישליכם על הקברים שמעינן שמותר 
ללבשו אלא שיש לו ליזהר בשעה 
שיהלך בבית הקברות שידלה הציציות 
מיהו אפשר לומר דדוקא בציצית 
שמטיל במלבוש שלובש לצורך עצמו 
כמו שהיה מנהגם באותו זמן שהיו 
הולכים כל היום מלובשין בטליתות 
כגון זה אמרינן דמותר וסגי ליה בדלייה 
אבל בטליתות שאינם מכוונים בהם 
למלבוש אלא לקיים המצוה של ציצית 
בלבד כדי שלא תשתכח תורת ציצית יש 
לו ליזהר שלא יהלך בבית הקברות 
משום לועג לרש חרף עושהו מפי מורי 
הרב גר"ה.: [רבינו יונה דף יא. מדהיר] 


ברכות יז: - יח: 


כל הרואה המת ואינו מלוהו 
עובר משום לעג לרש חרף עשהו. 


כתב הכל בו (סי' קיד דף פו ע"ג) הרואה 
את המת חייב לעמוד מפניו ולנהוג בו 
כבוד ואפילו מת גוי חייב ללוותו ארבע 
אמות. ותימה כי בנדה כתוב השוחט 
לנכרי פירוש ואוכל עמו אם מת אין 
הולכין אחר מטתו ונוכל לומר כל שכן 
גוי עכ"ל. והתימה שתמה אינו כלום 
דודאי ישראל רשע גרע מגוי ולרבי 
אליעזר (בחולין לח:) דאסר שחיטה לנכרי 
משום דמחשבת נכרי לעבודה זרה 
ישראל האוכל מאותה שחיטה רשע 
הוא, אבל אעיקרא דדינא פירכא דלא 
עלה על הדעת שיהיה חייב ללוות מת 
גוי אם לא מפני דרכי שלום. ומיהו 
אפשר לאוקמי בגוי חסיד דקיימא לן 
(סנהדרין קה.) חסידי אומות העולם יש 

להם חלק לעולם הבא. 
[בית יוסף צרה דעה סימן ששו 


דף יח: 


אלא בן איש חי שאפילו במיתתו 
קרוי חי. 


האמונה סבת ההצלחה, וכן היא סבת 
החיים הנצחיים, כמאמר חבקוק וצדיק 
באמונתו יחיה (חבקוק ב ד), ולא ירצה 
בזה החיים הגופיים, כי אין הצדיק חי 
בהם יותר מן הרשע, אבל ירמוז בזה 
אל החיים הנצחיים, והם חיי הנפש 
שהצדיקים חיים בהם והם בוטחים 
בשם יתברך שישיגו אותם, אמר הכתוב 
וחוסה במותו צדיק (משלי יד לב), כלומר 
שהצדיק יבטח שישיג הטוב ההוא 
במותו, אבל הרשע במותו תאבד תקותו, 
אמר הכתוב במות אדם רשע תאבד 
תקוה וגו' (משלי יא ז), כי הרשעים לא 
ישיגו החיים ההם אחר המות ובחייהם 
לא ישיגו שום דבקות, ולזה הם 
חשובים תמיד כמתים, כמו שאמרו רז"ל 
(ברכות יח:) צדיקים אפילו במיתתן קרויין 
חיים ורשעים אפילו בחייהם קרויין 
מתים. ולזה תמצא האותות והמופתים 
נעשים לבעלי האמונה לא לבעלי 
הידיעה המחקרית, להורות כי האמונה 
היא למעלה מן הידיעה המחקרית ומן 
הדברים הטבעיים, ולזה יושג על ידה 
הדבקות האמתי בחיים ואחר המות כמו 
שכתבנו, ושזה דבר למעלה מן הדברים 
הטבעיים. [העיקרים מאמר א פרק כא] 


מעשה בחסיד אחד שנתן דינר 
לעני בערב ראש השנה בשני 
בצורת והקניטתו אשתו והלך ולן 
בבית הקבחות. 


כתבו הגהות מיימוניות בשם רא"מ 
(יראים סי' שלד שלה) שמשביע את החולה 
לשוב אליו לאחר מיתה להגיד לו אשר 
ישאל אין זה דורש אל המתים כיון 
שאינו דורש לגופו של מת אלא לרוחו 
והרוח אינו נקרא מת, וכן אשכחן 
בברכות (יח:) באותו חסיד שלן בבית 
הקברות ושמע הרוחות מספרות זו עם 
זו ואמרינן נמי התם דשמואל אזל לחצר 
מות לשאול מאביו על מעות היתומים 
עכ"ל. נראה שדעת הרא"ם לחלק בין 
דורש מגופו של מת לדורש מרוחו שלא 
אסרה תורה אלא בדורש מגופו אבל לא 
בדורש מרוחו ועובדא דאותו חסיד 


הראשונים א 


ודשמואל לרוח היו דורשים ולא לגוף 
ולמד משם למשביע את החולה דשרי 
דכיון דרוחו בקרבו כשהוא משביעו 
לרוח הוא משביע ולא לגוף. 

[בית יוסף יורה דעה סימן קעטן 


ולי נראה דההיא עובדא דאותו חסיד 
איכא למידחי שהוא לא הלך לבית 
הקברות לדרוש מהמתים לא מגופם ולא 
מרוחם וכדקתני שהקניטתו אשתו והלך 
ולן בבית הקברות ושמע שתי רוחות 
שמספרות זו עם זו דמשמע בהדיא 
שלא הלך ללון שם אלא לברוח מקטטת 
אשתו ובמקרה נמשך ששמע אותן שתי 
רוחות שהיו מספרות זו עם זו דאם לא 
כן הוה ליה למימר הלך ולא בבית 
הקברות כדי לשמוע מה יהיה בעולם 
ואע"ג דבתר הכי קאמר לשנה אחרת 
הלך ולן בבית הקברות ושמע אותן שתי 
רוחות שמספרות זו עם זו ולא הזכיר 
שהקניטתו אשתו דמשמע שבלי שום 
הכרח הלך ללון שם כדי לשמוע 
מהרוחות מה יהיה בעולם איכא למימר 
שגם בפעת ויה לא הלך ללון שם 
אלא מפני שהקניטתו אשתו, ואע"פ 
שאינו מפורש בברייתא אהקניטתו 
אשתו דקתני ברישא סמיך והטעם 
שבברחו מפני אשתו היה הולך ללון 
בבית הקברות נראה שהיה מפני שהיה 
מתבייש לילך לרשות שום אדם כדי 
שלא ירגישו בו שאשתו מקניטתו ועוד 
דאפילו אם תמצי לומר שבשנה אחרת 
שהלך ולן שם לא הקניטתו אשתו אלא 
לשמוע מה שמספרות הרוחות זו עם זו 
הלך איכא למימר דשאני התם שלא היה 
הולך ללון שם כדי שיבואו הרוחות 
וידברו עמו ויודיעוהו דבר אלא לשמוע 
מה הן מספרות זו עם זו ועוד שהוא 
לא הרעיב עצמו ולא עשה שום מעשה 
כדי לדרוש אל המתים ומשום הכי הוה 
שרי ליה ללכת ללון שם אפילו על דעת 
שישמע דברי הרוחות זו עם זו, וההיא 
דשמואל נמי איכא למידחי שהיה 
בהקיץ ועל ידי שמות וכדאמרינן בפרק 
המקבל (ב"מ קז:) רב סליק לבי קברי 
עבד מאי דעבד ודורש אל המתים לא 
מיתסר אלא בהולך שם ובעושה מעשה 
כגון שמרעיב עצמו או לובש מלבוש 
ידוע או מקטיר קטורת ידוע וישן לבדו 
אבל כשאינו עושה מעשה אלא על ידי 
הזכרת שמות בא המת ומדבר עמו 
בהקיץ אפשר דלא מיתסר משום דורש 
אל המתים ואין חילוק בין דורש לגוף 
המת לדורש לרוחו כדמחלק רא"ם וגם 
שחילוק זה הוא מגומגם דאי דורש 
לגוף המת ממש בלא רוח אטו גוף 

לחודיה מידי מששא אית ביה. 
[בית יוסף יורה דעה סימן קעטן 


ושמע שתי 
לזו. 


רוחות שמספרות זו 


כוף אזנך לשמוע מה שאגלה לך 
שהעליתי ממדרש רות ולא אביא לשונם 
מפני האורך. אמרו בפסוק (איוב יד כב) 
אך בשרו עליו יכאב ונפשו עליו תאבל, 
כי כח אחד מכחות הנפש הנקרא בשם 
נפש הבהמית, נשארת עם הגוף בקברו 
כאשר היתה באמנה אתו, ומתאבל 
ובוכה על ארמונו והיכלו הנרקב ושב 
לעפר, כענין שאמרו רבותינו זכרונם 
לברכה (בוכות יח:) קשה רמה למת 
כמחט בבשר החי. ועל הכח הזה וגופו 


נאמר (סנהדרין צא:) משל הסומא והפסח 
שהרכיבן זה על זה, ומזה הכח יש 
הודעה והשגה לגופי המתים זה מזה, 
כאשר מצינו בדברי רז"ל (ברכות שם) 
שהמתים מספרים בקבריהם זה לזה, אף 
ומכאן תבין סוד (שמואל א כח יג) אלהים 
ראיתי עולים מן הארץ. כי על הכח הזה 
נאמר השוכן על הגוף, כי הנפש שהיא 
בצרור החיים לא תפרד מזיו העליון 
בכחות הטומאה, רק על הכח הזה 
המתלבש ברוח הגוף שהיה בו. ושמעתי 
כי בהראות המת בבעלי אוב או בענין 
אחר, אם היה אדם בודק בקברו באותה 
שעה לא היה מוצא שום דבר עד אחרי 
חזרתו שפשט את מלבושיו. וכן מצאתי 
בליקוטי רבינאציפפלי החסיר ז"ל. 
[ריקאנטי, בראשית לח חן 


אמרה לה שמעתי שכל הזורע 
ברביעה ראשונה ברד מלקה אותו 
הלך הוא וזרע ברביעה שניה. 


אע"פ שאמר בתקיעות דבי רב ועל 
המדינות בו יאמר איזו לרעב איזו 
לשובע דמשמע דבר"ה דנין על השובע 
ועל הרעב ולא בפסח, י"ל דרעב ושובע 
דאמרינן התם היעו רעב של מהומה 
שהבריות אוכלין ואינן שבעין וזה דין 
האדם בעצמו בר"ה אבל דין ריבוי 
התבואה או מיעוטה בפסח הוא, וכן 
פר"ת, וליתא שהרי אמר בירושלמי אית 
תנא תני כל אחד ואחד נדון בזמנו ואית 
תנא כולן נדונין בר"ה, מילתיה דרב 
אמרה הכל נדונין בר"ה וגזר דין שלהם 
נחתם ביום הכפורים דתני בתקיעתא 
דבי רב ועל המדינות בו יאמר וכג' 
אלמא סתם מתניתין דלא כרב, והכי נמי 
סוגיין במסכת ברכות (יח) במעשה 
דאותו חסיד שהקניטתו אשתו בר"ה ולן 
בבית הקברות ושמע מאחורי הפרגוד 
כל הזורע ברביעה פלונית כך וכך יהיה 
אלמא דין התבואה בתשרי הוא, וכן 
הלכה, ואע"ג דרבא בגמרא אמר ש"מ 
בתרי דינא מתדנא אליבא דההוא תנא 
ברא אמרה וליה לא ס"ל, מ"מ הרי"ף 
דסתמה סתומי משמע דסבירא ליה 
דהלכתא כסתם מתניתין וכדרבא ור"ע, 

ומה שכתבנו עיקר מפי רבינו נ"ר. 
[הריטב"א, ראש השנה טז.] 


אזל אבתריה לחצר מות אמר להו 
בעינא אבא. 


דבר ברור ומוסכם שאף על פי 
שהנפש אינה גוף ולא כח בגוף, אף על 
פי כן מצד ששכנה בגוף הצטיירה 
מדעות גשמיות עד שיחוייב מזה 
שתשכון אחרי הפרדה במקום גשמיי. 
ונתברר שגן עדן הוא בעולם התחתון, 
לפי שהעתק הקצוות יקשה כי אם 
בהדרגה. ובהיות בראשונה שכונתה 
במקום גשמי לבד, תיעתק למקום 
ממוצע בין הגשמיות ובין הבלתי בעלי 
גשם. והוא יתרון גן עדן לשאר 
המקומות, ועל היתרון שהיה לארץ 
ישראל על זולתה. וזהו שנמצא תמיד 
בגמרא כי כשתשכון הנפש בעולם 
התחתון, יהיה משכנה במקום הגוף, 
כאמרם בגמרא (ברכות יח ב) בעינא אבא. 
וראינו גם כן שלכונה זו לא קבר יעקב 
את רחל בארץ ישראל, אף על פי שהיה 
קרוב משם, לפי שכאשר יעברו בניה 
דרך שם תתחנן עליהם, כמו שאמר 


אוצרות 


(בראשית מח ז) ואני בבואי מפדן מתה 
עלי רחל בדרך בעוד כברת ארץ לבא 
אפרתה וגו', והם דברי התנצלות ליוסף 
כמו שאמר רש"י בפירושיו (שם). ובאמת 
כי היותו קובר רחל בחוצה לארץ כדי 
שתהא מבכה על בניה, רמז חזק על 
היות משכן הנפש ודבקותה במקום 
הגוף, יותר משאר מקומות העולם 
התחתון. וכל זה מצד שכונתה אל הגוף 
שישארו בה דעות גשמיות לאחריו. 
[דרשות הר"ן הדרוש השביעי] 


דף יט. 


והמספר אחר מטתן של תלמידי 
חכמים. 


יש מפרשים אחרי מטתן לשון הטייה 
כלומר שנוטה מדרך הישרה ואומר 
העבירות שעשה ואסור לו לעשות כן 
דכיון שהוא תלמיד חכם יש לו לחשוב 
בלבו שעשה תשובה כדאמרינן אם 
ראית תלמיד חכם שעבר עבירה בלילה 
אל תהרהר אחריו ביום שודאי עשה 
תשובה. ואסיקנא דוקא בעבירות הגוף 
אבל בעבירות של ממון לא עד שיחזיר 
לבעליו. ויש פירוש אחר שמספר ממנו 
גנאי אחר מיתתו כההוא דאמר דוגמא 
השקוה דאחר מיתתן הוה. ‏ [הריטב"א] 


חתכו חוליות ונתן חול בין חוליא 
להוליא, רבי אליעזר מטהר, 
וחכמים מטמאים. 


פירש"י ז"ל כי האומן עשאו כן 
חוליות חוליות ומצרפן בכבשן כדין כלי 
חרס ואח"כ צירף החוליות ונתן חול בין 
חוליא לחוליא ר' אליעזר מטהר שאין 
זה כלי חרס אלא כעין כלי גללים וכלי 
אדמה שאין מקבלין טומאה וחכמים 
מטמאין דבתר חוליות אזלינן שהם 
מחרס, ונראה כי רש"י גורס חתוכי 
חוליות, | אבל בכל הספרים כאן 
ובמקומו במשנה מסכת כלים פרק ה' 
גרסינן חתכו חוליות, והתם משמע דלא 
מיירי אלא בתנור שהיה שלם מתחלתו 
ונטמא ובא בעל הבית וחתכו כולו 
חוליות לרחבו, וחזר וצירף החוליות, 
ומפני הפגימות שנפגמו נתן חול בין 
חוליא לחוליא, ר' אליעזר מטהר 
דחתוכו זהו טהרתו דהוה ליה כאלו 
נתוץ רובו כיון שאי אפשר להשתמש 
בו אלא כשנתן חול בין חוליא לחוליא. 
וחכמים מטמאין כיון שאפשר להשתמש 
בו בכה"ג ולא חשוב זה החיתוך נתיצה, 
וכל היכא שלא הוצרך לתת חול בין 
חוליא לחוליא דכו"ע טמא, וכל שחתכו 
לארכו דברי הפק טהור. 

ומתני' הכי איתא בפ"ה דכלים תנור 
שבא מחותך מבית האומן חוליות 
חוליות לארכו, ועשה לו למודין לדבק 
החוליות נתנן עליו והוא טהור ונטמא, 
פי' שאם נתן הלמודין עליו בעוד שהוא 
טהור קודם שהוסק שאינו מקבל 
טומאה, והרי הוא מקבל טומאה סילק 
את הלמודין טהור, פי' דהוי כנתיצה 
שהלמודין עושין אותו כלי. החזירן לו 
טהור, פיי דכל שנותן שם הלמודין 
לאחר שהוסק אין יכולין לחבר החוליות 
יפה. מרחו בטיט מקבל טומאה, מכאן 
ואילך. ואינו צריך להסיקו שכבר הוסק. 
חתכו חוליות ונתן חול בין חוליא 
לחוליא וכו', ורישא איירי כשהיה 


ברכות יח: - יט: 


מחותך מבית האומן שסילוק הלמודין 
הוא טהרתו, והשתא איירי כשהיה שלם 
מבית האומן ונטמא וחתכו בעל הבית 
כדי לטהרו, וכן פלי בתוסי. 

[הריטב"תא, בבא מציעא נט:] 


אין מוציאין את המת פמוך 
לקריאת שמע. 


יימ דסמוך לק"ש מקרי חצי שעה 


כדאמרינן בפסחים (דף צט:) סמוך 
למנחה ור"ל חצי שעה קודם כדמוכח 
התם וף"ל דבשחרית דזמן ק"ש 


לכתחלה הוא (לעיל די ט:) משיראה את 
חבירו ברחוק ארבע אמות ויכירנו עד 
סוף הנץ החמה אין מוציאין את המת 
אלא חצי שעה קודם שיוכל לראות את 
חבירו ולהכירו שאם יוציאו אותו 
בפחות מזה השיעור יש לחוש שלא 
יספיקו לשאת אותו ולקברו ויעבור זמן 
ק"ש דלכתחלה אבל כשמוציאין אותו 
חצי שעה קודם והיה שם שהות קודם 
זמנה שרי ולכאורה נראה שה"ה בק"ש 
של ערבית שצריך להוציאו חצי שעה 
קודם צאת הכוכבים כדי שלא יאחרו 
התחלת זמנה אלא מפני שלא היה דרכם 
להוציא המת קרוב ללילה כל כך איירי 
בשל שחרית. 
אבל למורי הרב נראה שאפשר 
שבק"ש של ערבית אין להחמיר כל כך 
מפני שק"ש של ערבית מצותה עד 
שיעלה עמוד השחר ומה שאמר 
שהתחלתה ביציאת הכוכבים לא אמרו 
אלא משום זריזות שלא יאמר אוכל 
קימעא כדכתבינן לעיל (סימן יג). 
[רבינו יונה, דף יא: מדה"רן 


וש לשאול דכיון דאמרינן ואין 
מוציאין אותו אלא חצי שעה קודם 
התחלת הזמן בענין שיוכלו לקברו 
תחלה ולקרות ק"ש אח"כ אמאי הוצרך 
לשנות במשנה נושאי המטה וחילופיהן 
את שהמטה צריך להם פטורין ואת 
שאין המטה צריך להם חייבין שהרי לא 
יצטרכו לעולם לקרות ק"ש בדרך 
ומתרצינן דמתני' איירי כשהוציאוהו 
בדיעבד סמוך לק"ש ובירושלמי מקשיי 
להאי קושי' ומתרץ תפתר כגון דהוו 
סבירין דאית בה עונה ולית בה עונה 
כלומר שמתחלה שיערו שיוכל להוציאו 
ולקברו קודם שיגיע ק"ש וטעו בזה 
השיעור ולא היה להם שעה גדולה כל 
כך ולפי הירושלמי נראה דסמוך לק"ש 
אינו ר"ל חצי שעה דוקא אלא רוצה 
לומר שאין מוציאין אותו אלא בענין 
שישערו שיוכלו להוציאו ולקוברו קודם 
זמן ק"ש וה'ג התם אין מוציאין את 
המת סמוך לק"ש אלא יקדימו לו שעה 
או יאחרו שעה כלומר יקדימו קודם 
שיגיע זמן ק"ש שעה שיוכלו להוציאו 
ולקוברו קודם או אם כבר הגיע הזמן 
יש להם להתאחר ג"כ זמן שיוכלו 
לשער שכבר התפללו רוב הקהל 
בבהכ"נ או בביתם ואח"כ יוציאוהו 
ומאי דאמר שעה לאו דוקא שעה ממש 
אלא שיעור שיוכלו להספיק לקברו או 

לקרוא ק"ש כדכתבינן. 
[דבעו יונה ד א nn‏ 


אם יכולים להתחיל ולגמור את 
כולה אין. 


טעמא דמילתא משום דתנחומי 
אבלים גמילות חסדים היא וגמילות 


הראשונים 


חסדים היא מן התורה כדאמרין 
בעלמא והודעת להם זה גמילות חסדים 
ולפיכך פטורים מקריאת שמע אף על 
פי שכבר נקבר המת משום דעוסק 
במצוה הוא. וא"ת קודם שלא הגיעו 
לשורה אמאי אין מתחילין קריאת שמע 
וגומרין ויהיו פטורין ממצות שורה 
משום עוסק במצוה דהא הן עסוקין 
בקריאת שמע. יש לומר דמשעת קבורה 
הוי אתחלתא דהא מצוה דשורה מענין 
קבורה הוא דכבוד עושין למתים ולחיים 
וכיון דכן אשתכח דמצות שורה 
קודמת. [הריטב"א] 


וא"ת עוד מאי שנא הא מההיא 
דלעיל דאפילו עסוקים בהספד חייבין 
דאמרינן נשמטין אחד אחד וקורין והכא 
פטרינן להו מקריאת שמע. יש לומר 
דבהספד אף על פי שקורין קריאת שמע 
לא יהא עכוב בהספד שאפשר לחזור 
למצותו. אבל הכא לענין מצות שורה 
אי אפשר. מפני שהיא מצוה עוברת. 


[הריטב"א] 
דף יט: 
תרגמה רבי אבא בבית הפרם 
דרכנן. 


פירוש שדה שנחרש בו קבר ואמרו 
חכמים דכל חמשים אמה יש לחוש 
לעצם כשעורה שהמחרישה מוליכה 
אותו והיא מטמאה במגע. וכשהוא 
מנפח והולך אם היה שם עצם נדחה 
הוא על ידי נפיחתו. ומאי דמשמע הכא 
דבית הפרס אסור להלוך בו בלא נפוח 
ובנפוח מיהת סגי זהו דוקא לענין עושה 
פסח דאף על גב דאיכא כרת לעושה 
אותו בטומאה כיון דאיכא כרת במי 
שחדל לעשותו וטומאת בית הפרס אינה 
אלא מדרבנן סמכו על הבדיקה ולא 
העמידו דבריהם במקום כרת. וזה במי 
שהולך לשחוט את פסחו אבל כהן אינו 
סומך בבדיקה. וא"ת הכא אמרינן 
דבדיקת בית הפרס הויא בניפוח 
ובמסכת אהלות תנן כיצד בודקין פירוש 
בית הפרס מביא כל עפר שיכול להסיטו 
ונותן לתוך הכברה אם מצא בו עצם 
כשעורה טמא ואם לאו טהור. יש לומר 
דכאן לכתחלה וכאן לדיעבד כלומר 
דלכתחלה כיון דאפשר לו לבדוק קודם 
שיעבור סמכו על בדיקת ניפוח ומנפח 
והולך. אבל אם עבר בלא נפוח ותו לא 
איפשר לבדוק בניפוח שאם היה העצם 
נדחה מה יועיל לזה שעבר תקנו לו 
בדיקה אחרת לידע אם נטמא אם לאו 
דהיינר כובה -בכבגה. [הריטב"א] 


דאמר רב יהודה אמר שמואל 
מנפח אדם בית הפרפ והולך. 


דמסתמא ליכא למימר שהגיעה 
המחרישה עד המת וליכא לאחזוקי 
מקום טהור בטמא מספק אלא חכמים 
החמירו משום חומרא דטהרות ומשום 
הכי הקילו דליכא ספיקא דאורייתא הם 
אמרו והם אמרו ולא היו רגילים לקבור 
מתים בעומק כי השתא בזמן הזה 
הילכך לא חיישינן שמא המת בעומק 
תחת המחרישה ומן הדין אפילו נפוח 
לא צריך כי אם חומרא בטהרות 
שהחמירו חכמים בדבר ואמאי לא חייש 
שיהא מת בקרקע ואין נוגע בו ומטמא 
באהל אי נמי בלא המאהילים מן 


הצדדים הוו מטמאין לאדם באהל אלא 
שמע מינה דלא מטמא באהל. 
[תוספות, מועד קטן ה:] 


או היה זקן ואינה לפי כבודו. 


ודרוש כל הפרשה בסמיכות שלה, 
שכל פרשיותיה סמוכים לעד לעולם 
עשויים באמת וישר, והא לך ענין 
הסמיכות וכו', ואחריה פרשה טעינה, 
ואח"כ כת' והתעלמת מהם ודרשינן 
(ב"מ ל.) דלפעמים שאתה מתעלם, הא 
כיצד זקן ואינה לפי כבודו פטור, ולא 
כל הרוצה ליטול את השם נוטל ולומר 
זקן אני ואיני חייב בזה, לכך נסמכה 
להפילא יהיה כלי נבפיעל אשה וגרי כי 
תועבת ה' כל עושה אלה, וכת' (משלי טז 
ה) תועבת הי כל פצה לב. 

[תורת המנחה פרשת כי תצא] 


או שהיתה מלאכתו מרובה משל 
חברו. 


וא"ת אמאי נקט שלו מרובה משל 
חברו, דהא אפילו שתיהן שוות ואפילו 
שלו מועטת משל חברו שלו קודם 
שהרי הוא מפסיד שאין לו אלא כפועל 
בטל, וי"ל דאה"נ וכל היכא דאית ליה 
פסידא כלל קרינן שלו מרובה משל 
חברו, א"נ משום דכל היכא שאין שלו 
מרובה משל חברו כל שיש שם ב"ד 
יכול להתנות עמהם שיטול כנגד אבדתו 
וטרח ומציל, אבל כשהיתה שלו מרובה 
משל חברו אפי' יש שם ב"ד אינו יכול 
להתנות עמהן אלא שיטול מחברו כדי 

אבדתו ואית ליה פסידא לעולם. 
[הריטב"א, ב"מ ל.] 


פעמים דאף במועטת מתעלם כדתנן 
בפ' אלו מציאות היה בטל מן הסלע לא 
יאמר לו תן לי סלע אלא נותן לו שכרו 
כפועל אם יש שם ב"ד מתנה בפני ב"ד 
אם אין שם ב"ד בפני מי יתנה שלו 
קודם, והא דנקט מרובה מילתא דפסיקא 
נקט דאפי' יש שם ב"ד שלו קודם. 


לכך נאמר והתעלמת. 


דרך התנאים שמסמיכין אחד קרא, 
אע"ג דנפקי מתרי קראי כדאשכחן 
בפרק אלו מציאות (ב"מ די ל) גבי 
והתעלמת מהם דדריש מיניה כהן והוא 
בבית הקברות זקן ואינו לפי כבודו או 
שהיתה שלו מרובה משל חבירו, אע"ג 
דנפקי מתרי קראי וכו' כדמסיק התם. 

[תוספות, ראש השנה ה.] 


דף כ. 


וליגמר מינה ואל תעשה 


שאני. 


שב 


מיהו תימה דהכא שב ואל תעשה 
הוא ובפרק מי שמתו בברכות (דף יט:) 
מוכח דשרי אפי' באיסור דפריך גבי 
המוצא כלאים בבגדו פושטו אפי' בשוק 
מהולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו 
שמטמא למת מצוה משום בזיון המת 
ומשני שב ואל תעשה שאני. 

וי"ל דהתם גנאי גדול הוא למת 
מצוה שאין לו קוברים לכך שב ואל 
תעשה שרי תדע דבקרובים לא דחי 
כבוד דידהו פסח ומילה וכן לפשוט 


אוצרות 


כלאים בשוק גנאי גדול כגנאי מת מצוה 
להכי פריך מס אבל הכא גבי עדות 
ליכא גנאי כל כך ולא שרי באיסורא 
אפי' בשב ואל תעשה ודמי ליה גנאי 
דמצא שק או קופה והתם נמי דפריך 
ממצא שק וקופה מכ"ש פריך וה"מ 
לשנויי שב ואל תעשה כדמשני בתר 
הכי אלא דשפיר משני שאני ממון 
דאיתיהב למחילה או שמא אכתי לא 
אסיק אדעתיה האי שנויא. 

ועי"ל דכשעושין איסור על ידו לא 
מיקרי שב ואל תעשה והכא כדפי" 
בקונטרס כגון שבאה אשה לפני חכם 
להתירה לינשא ותלמיד זה יודע שבעלה 
חי ובממונא שרי אפי' מוציאין ממון על 
ידו מבעליו שלא כדין ומצא שק או 
קופה דמייתי ראיה מיניה כגון שרוצה 
אחר ליטלו והשתא נמי ניחא הא 
דאיצטריך לשנויי התם שאני ממונא 
דאתיהב למחילה. | ותוספות, שבועות ל:] 


בשני דרב יהודה כולי תנוי 
בנזיקין הוה ואנן קא מתנינן 
שיתא סדרי. 


זאת התשובה למאי דאמריתו מ"ט 
שבקו קמאי רובא לבתראי, דהא 
משכחיתו דבר מופלא דאמרוהו בתראי 
דקמאי שבקו להון לאגגדורי בהון 
ולאנפושי נמי באילן מילי דאתוסף בה 
תלמודא דרא דבתר דרא דטובא איכא, 
כדאמרי' (סנהדרין קו) שבע מאה בעיי 
בעא דואג ואחיתופל במגדל הפורת 
באויר, וכו' אלא קודשא בריך הוא 
ליבא בעי, ולפום הכי איתוספא הוראה 
דרא בתר דרא עד רבינא, ובתר רבינא 
איפסיקא כדחזא שמואל ירחינאה 
דספריה דאדם הראשון דהוה כתוב ביה 
אשי ואבינא סוף הוראה. 

[אגרת רב שרירא גאון כתיבת התלמוד אות עון 


וכי הוה מטי רכ יהודה כעוקצין 
האשה שכובשת ירק בקדרה. 


האשה שהיתה ראשון לטומאה 
והיתה כובשת ירק של חולין בקדירה 
בחומץ או בשאר משקין שמכשירין את 
האוכל לקבל טומאה, ונגעה בעלה חוץ 
לקדירה במקום הנגוב, כלומר שהוכשר 
תחילה במשקה ואח"כ נגב, אעפ"י שיש 
בעלה כביצה שמטמא טומאת אוכלין 
הוא טמא והכל טהור, שהרי הוכשר 
מתחילה, ואעפ"י שחזר ונגב מקבל 
טומאה לעצמו, אבל לטמא את השאר 
לא, דהוה ליה שני ואין שני עושה 
שלישי בחולין. נגעה במקום המשקה 
חוץ לקדרה, אם יש בו כביצה הכל 
טמא, שהרי ראוי לטמא אוכלין ומשקין 
ומטמא כל המשקין שעליו, וכיון 
שנטמאו משקין שעליו נעשו תחילה, 
והן חוזרין ומטמאין את הקלח הסמוך 
להן ונעשה הקלח שני, והוא חוזר 
ומטמא משקין שבקדירה להיות תחילה, 
ונמצא הכל טמא מחמת משקין 
שבקדירה, וכי תימא ותיפוק לי דהא 
נגע במשקה עצמו ניטמא המשקה 
מחמת מגעה, ואפי' אין בו כביצה נמי 
הכל טמא, אמרי נהי דאיטמי מחמת 
מגעה מקום מגעה אבל אידך לא, 
דהו"ל משקה טופח ואינו חיבור, ואם 
אין בו כביצה הוא טמא, שאין צריך 
כביצה אלא לטמא אחרים אבל טומאת 
עצמו אפי' בפחות מכביצה טמא, והכל 


ברכות ים: - כ: 


טהור, שהרי אין ראוי לטמא משקין 
שבו כדי שיחזורו המשקין ויטמאו את 
השאר, ואי משום דנגעה איהי במשקה, 
כיון דלא נגעה איהי במשקה דנגע ביה 
בקלח [לא] מיטמי ההוא משקה דנגע 
ביה בקלח כדאמרן ולא מיטמי קלח. 
חזר לקדירה אע"פ שאין בו כביצה הכל 
טמא, דהא איטמו להו משקין דנגעה 
בהו והדרי מטמו להו למשקין דאיתינהו 
בקדירה, דכי אמרינן משקה טופח לא 
הוי חיבור טופח לטמא משקה טופח 
הסמוך לו, אבל לטמא משקין הרבה 
הנוגעין בו ודאי מטמא אוכל, כדתנן 
בסוף פירקא קמא דמס' טהרות ואם יש 
ביניהן משקה טופח אף בתרומה הכל 
טמא, ואם תשאל וכיון דנגעה ביה 
בעלה אמאי לא איטמי כוליה קלח 
דאדיק ביה והו"ל שני ולהדר קלח 
וליטמינהו למשקין שבקדירה, אמרי 
משום הכי מיירי תנא בכובשת משום 
דכבוש דרכו לימוח וכיון שאלו היה 
מגביה את העלה היה נפרד ולא היה 
הקלח עולה עמו לא הוי חיבור. 

יד רמה, סנהדרין קו:] 


רבי יוחנן הוהי רטל דהוה קא 
אזיל ויותיב אשערי דטבילה. 


הכל לפי דעת שמים. וכן הלכתא 
דהכל כפי מה שאדם מכיר בעצמו, אם 
ראוי לו לעשות הרחקה ליצרו עושה 
ואפילו להסתכל בבגדי צבעונין של 
אשה אסור כדאיתא במסכת עבודה זרה 
(כ:), ואם מכיר בעצמו שיצרו נכנע 
וכפוף לו ואין מעלה טינא כלל מותר 
לו להסתכל ולדבר עם הערוה ולשאול 
בשלום אשת איש, והיינו ההיא דרבי 
יוחנן (ב"מ פד.) דיתיב אשערי טבילה 
ולא חייש איצר הרע, ורבי אמי דנפקי 
ליה אמהתא דבי קיסר (כתובות יז.), וכמה 
מרבנן דמשתעי בהדי הנהו מטרונייתא 
(לעיל מ.), ורב אדא בר אהבה שאמרו 
בכתובות (שם) דנקיט כלה אכתפיה 
ורקיד בה ולא חייש להרהורא מטעמא 
דאמרן, אלא שאין ראוי להקל בזה אלא 
לחסיד גדול שמכיר ביצרו, ולא כל 
תלמידי חכמים בוטחין ביצריהן כדחזינן 
בשמעתין בכל הני עובדין דמייתינן, 
ואשרי מי שגובר על יצרו ועמלו 
ואומנתו בתורה, שדברי תורה עומדים 
לו לאדם בילדותו ונותנין לו אחרית 
ותקוה לעת זקנתו, שנאמר (תהילים צב טו) 


עוד ינובון בשיבה דשנים ורעננים 
ליה [הריטב"א, קידושין פב.] 
דפ ב: 


אמר רכ אדא בר אהבה נשים 
חייבות בקדוש היום דבר תורה. 


מדברי רבינו נראה בביאור שהוא 
סובר שההבדלה ג"כ דבר תורה והכל 
בכלל זכור. ואע"ג דבגמרא פ' ערבי 
פסחים (דף קו.) אין שם אלא זכרהו על 
היין בכניסתו אין לי אלא בלילה וכו' 
מ"מי: ילפינן ליה מדכתיב ולהפדיל 
כמ"ש פרק ידיעות הטומאה (שבועות יח:) 
ולשון מכילתא זכור את יום השבת 
קדשהו בברכה, ובביאור אמר זכרהו על 
היין ואמרו גם כן קדשהו בכניסתו 
וקדשהו ביציאתו. 

וי"א שההבדלה אינה אלא מד"ס, 
אבל הקידוש הוא דבר תורה. ודע 


הראשונים ג 


שלדברי הכל אחד אנשים ואחד נשים 
חייבין הם בקידוש היום ומימרא 
מפורשת היא נשים חייבות בקידוש 
היום דבר תורה. ונפקא לן מזכור 
ושמור, והבדלה נמי אם היא דבר תורה 
נפקא לן חיובא דנשים מהתם ואם היא 
מדבריהם דומיא דקידוש תקנוה. 

[מגיד משנה, שבת פכ"ט ה"א] 


אמר קרא זכור ושמור. 
והנה באה מצות השבת בדברות 
הראשונות בלשון זכירה כמ"ש זכור את 
יום השבת לקדשו כאן וגם כן בפרשת 
ואתחנן באה בלשון שמירה ושמרתם 
את השבת ושמרו בני ישראל את השבת 
שמור את יום השבת. עד שאחז"ל 
(שבועות כ:) זכור ושמור בדבור אחד 
נאמרו שנאמר אחת דבר אלהים שתים 
זו שמענו. לפי שבמניעת המלאכה 
בשבת יש שתי בחינות האחת שקט 
ונופש האיש. והב' בטול המלאכה ההוא 
והעדר' והשי"ת חשש אל שתיהן כי 
הוא כיוון שיניח וינפש האדם ביום 
המנוח הזה ושלא תעשה בו מלאכה 
בשום פנים. והתועלת אשר כיון בנופש 
וההשקט הוא לתת מקום באותם הימים 
הקדושים להשכיל ולהתבונן בתורת ה' 
והמשכילים ימצאו נחת רוח להשלים 
שכלם וקהיטיב לנפשם בהם וכמו 
שאחז"ל לא ניתנו שבתות וימים טובים 
לישראל אלא ללמוד בהם תורה וזו הוא 
הנפש יתירה שאמרו שימצא אדם 
בעצמו בשבת מצד ההכנה הטובה אשר 
ימצא אז ללמידה ולידיעה במניעת 
העסקים והסרת הטרדות המונעת 
לשלמות השכלי. אמנם התועלת אשר 
כיון בבטול המלאכה עצמה הוא שעל 
ידי זה יזכרו ויפקדו הגדולות והנוראות 
אשר עשה בהוציאו אותנו מתחת סבלת 
מצרים המורים על יכולתו המוחלט. 
[אברבנאל, שמות לא יגן 


ואין ספק שלשון זכירה נופל על דבר 
שיש בו מעשה ולשון שמירה על 
המניעה ממנו. ולכן כשצוה יתברך על 
המנוחה והנופש אמר זכור את יום 
השבת רוצה לומר זכוהו בן כ 
שתשכיל ותדע מעשה ה' כי נורא הוא 
ובריאותו העולם אחר האפס המוחלט 
כמ"ש כי ששת ימים עשה ה' וגו 
וכאשר רצה לצוות על ביטול המלאכה 
אמר בלשון שמירה שמור את יום 
השבת רוצה לומר השמר פן תעשה כל 
מלאכה. והנה בדברות השניות וכן 
בזאת הפרשה שהיתה הכוונה להזהיר 
על בטול מלאכה הוצרך לומר לשון 
שמירה וזכרת כי עבד היית כלומר שאז 
לא הית יכול להבטל מהמלאכה 
ובעבור שהמנוח והנופש שתורה עליו 
מלת זכור והמניעה מהמלאכה שתורה 
עליו מלת שמור אינם נפרדים זה מזה. 
ולא נמצאים זה זולת זה כי בבטול 
המלאכה ימצא המרגוע ובהמצא 
המרגוע חבטל המלאכה וכאלו הם אחד 
בנושא שנים במאמר לכן אחז"ל זכור 
ושמור בדבור אחד נאמרו רוצה לומר 
שלשני הענינים ולשני הטעמים יחד 

נתכון ואם שבמציאותם לא נפרדו. 
[אברבנאל, שמות לא יגן 


ובמדרשו של רבי נחוניא בן הקנה 
(ספר הבהיר אות קפב) הזכירו עוד סוד גדול 
בזכור ושמור, ועל הכלל תהיה הזכירה 


ביום והשמירה בלילה, וזהו מאמר 
החכמים (ב"ק לב:) שאומרים בערב שבת 
באי כלה באי כלה, באו ונצא לקראת 
שבת מלכה כלה, ויקראו לברכת היום 
קדושא רבא (פסחים קו.) שהוא הקדוש 
הגדול, ותבין זה. ואמת הוא ג"כ כי 
מדת זכור רמזו במצות עשה, והוא 
היוצא ממדת האהבה והוא למדת 
הרחמים, כי העושה מצות אדוניו אהוב 
לו ואדוניו מרחם עליו, ומדת שמור 
במצות לא תעשה, והוא למדת הדין 
ויוצא ממדת היראה, כי הנשמר מעשות 
דבר הרע בעיני אדוניו ירא אותו, ולכן 
מצות עשה גדולה ממצות לא תעשה, 
כמו שהאהבה גדולה מהיראה, כי 
המקיים ועושה בגופו ובממונו רצון 
אדוניו הוא גדול מהנשמר מעשות הרע 
בעיניו, ולכך אמרו דאתי עשה ודחי לא 
תעשה, ומפני זה יהיה העונש במצות 
לא תעשה גדול ועושין בו דין כגון 
מלקות ומיתה, ואין עושין בו דין 
במצות עשה כלל אלא במורדין, כמו 
לולב וציצית איני עושה, סוכה איני 
עושה, שסנהדרין היו מכין אותו עד 
שיקבל עליו לעשות או עד שתצא 
נפשו. [רמב"ן, שמות כ ז] 


כל שישנן בשמירה ישנו בזכיהה. 


ואמר זכור את יום השבת לקדשו - 
ובמשנה תורה (דברים ה יב) כתוב שמור 
את יום השבת לקדשו. ורבותינו אמרו 
בזה (ר"ה כז.) זכור ושמור בדבור אחד 
נאמרו, ולא הקפידו בלשונות אחרים 
שנתחלפו להם. והכונה להם ז"ל, כי 
זכור מצות עשה, צוה שנזכור יום 
השבת לקדשו ולא נשכחהו, ושמור 
אצלם מצות לא תעשה, שכל מקום 
שנאמר השמר פן ואל אינו אלא לא 
תעשה (עירובין צו.), יזהיר שנשמור אותו 
לקדשו שלא נחללהו, ואין ראוי למשה 
שיחליף דברי השם ממצות עשה למצות 
לא תעשה. אבל אם החליף בדבור השני 
וכל תמונה ואמר כל תמונה, בחסרון 
וא"ו, והוסיף אותה בועל שלשים, וכן 
כל כיוצא בזה בשאר הדברות, אין בכך 
כלום, כי הכל אחד. והטעם הזה לא 


יסבול אותו אלא מי שאינו רגיל 
בתלמוד. 
ומפורש | אמרו ‏ (ברכות כ:) נשים 


חייבות בקדוש היום דבר תורה, שנאמר 
זכור ושמור, כל שישנו בשמירה ישנו 
בזכירה, והני נשי הואיל ואיתנהו 
בשמירה איתנהו בזכירה, שהנשים 
חייבות בשמירה, שבכל מצות לא 
תעשה הן חייבות, ולא היו חייבות 
בזכירה שהיא מצות עשה שהזמן גרמא 
ונשים פטורות, אלא שההיקש הזה 
מחייב אותן. ואני תמה אם נאמר זכור 
ושמור מפי הגבורה, למה לא נכתב 
בלוחות | הראשונות. | ויתכן שהיה 
בלוחות הראשונות ובשניות כתוב זכור, 
ומשה פירש לישראל כי שמור נאמר 
עמו. וזו כוונתם באמת. 

[דמבין, שמות כ ₪ 


והני נשי הואיל ואיתנהו בשמירה 
איתנהו בזכירה. 


ויש מקשין עוד אמאי לא מחייבינן 
נשים במצות ציצית דנדרוש לא תלבש 
שעטנז גדילים תעשה לך, כל שישנו 
בלא תלבש שעטנז ישנו בגדילים תעשה 


אוצרות 


לך, והני נשי הואיל ואיתנהו בלא 
תלבש שעטנז איתנהו נמי בגדילים 
תעשה לך, דאע"ג דתרי קראי נינהו, הא 
הוה דרשינן התם כי הא במסכת מנחות 
(מג.) לפטור כהנים מציצית, וי"ל דכיון 
דכתיב גבי ציצית דבר אל בני ישראל 
ועשו ליכא למידרש הכי. 

[הריטב"א, שבועות כ:] 


הקשה ה"ר יעקב דאורליינ"ש 
דליחייבו נשים בציצית דאית לן למימר 
כל שישנו בלא תלבש שעטנז ישנו 
בגדילים אף ע"ג דלאו היקש הוא אלא 
סמוכים דתרי קראי נינהו מ"מ דרשינן 
הכי בפ"ק דערכין (דף ג:) ובהתכלת 
(מנחות מג.). 
וש לומר, דהא דנשים פטורות 
בציצי' היינו משום דיליף לה (קדושין 
לה.) רב אחא בר יעקב דמ"ע שהזמן 
גרמא נשים פטורות דהוקשה כל התורה 
לתפילין והקישא עדיף מסמוכים, ולמ"ד 
דתפילין לאו מ"ע שהזמן גרמא נינהו 
אפשר דלדידיה נשים חייבות בציצית 
מסמוכין דבלא"ה נמי לרבנן דר' 
ישמעאל בפ' התכלת (מנחות מג. ושם) 
סבר נשים חייבות בציצית דמחייבי 
שלא הזמן גרמא. 
וקשה הא דדייק בפ' התכלת דרב יהודה 
סבר דציצית מ"ע שלא הזמן גרמא 
מדרמי תכלת לפורזומא דאינשי ביתיה 
וממאי דלמא אע"ג דסבר דהוי הזמן 
גרמא מיחייב נשים מסמוכין, ויש לומר, 
דעדיפא מינה משני ליה התם. 
[תוספות, יבמות דף ד.] 


והלא אתה נושא פנים לישראל 
דכתיב ישא ה' פניו אליך. 


פנים הם שם לפני האדם ושאר בעלי 
חיים, פני אדם, פני אריה, פני שור 
(יחזקאל א י). ומפני שהכעס והרצון ניכר 
בפנים הושאל לכעס כמו ופניה לא היו 
לה עוד (שמואל א א יח), פני ה' בעושי 
רע (תהלים לד יז). ולרצון האר פניך על 
מקדשיך השמם (דניאל ט יז), האירה פניך 
אל עבדיך (תהלים לא יז). והושאל לחמלה 
ולרחמנות לא תשא פני דל (ויקרא שם), 
וכן להדור זקן ונשוא פנים (שם לב). וכן 
מלת נושא על החומל והמהדר לא תשא 
פני דל (ויקרא יט טו) פני יהושפט אני 
נושא (מלכים ב ג יד), והם שם לדבר 
הנעתק המתקרב או המתרחק, ישא ה' 
עליך גוי וגו' (דברים כח מט), תזרם ורוח 
תשאם (ישעיי מא טז). ויאמר ג"כ למחילה 
ולסליחה נושא עון (מיכה ז יח), שא נא 
לפשע (בראשית נ ז), וכאן רצה לומר 
בלא ישא פנים וישא ה', כולל כל 
הענינים האלה, לא ישא פנים, לא יהדר 
פנים להאיר פני רצונו לחמול ולסלוח 
לחוטא ולהעתיק ממנו פני כעסו שהוא 
רמז למדת הדין. וכבר ידעת שאין לפניו 
לא כעס ולא רצון, ולא נאמרו מדות 
אלו בו יתברך אלא מצד פעולותיו 
והמקבל אותם, כשיגמול החוטא 
ויענישנו יראה מצד אותה פעולה כאילו 
כעס יתברך עליו, וכאשר יגמלנו טוב 
על צדקותיו אשר עשה יראה כאילו 
רצון השם יתברך עמו ומראה לו פנים 
של הדור, והוא יתברך לא ישתנה 
חלילה ולא יתפעל למדות אלו, רק 
שהמעשה משתנה מצד המקבל לפי 
מעשיו, והוא אומרו (דברים לב ד) הצור 
תמים פעלו כי כל דרכיו משפט. ומפני 


ברכות כ: - כא: 


ששני הכתובים האלה, רצה לומר לא 
ישא פנים וישא ה' פניו אליך, יראה 
מנגליהן כסותרין, ביארו שהענין מדה 
אחת, והיא מדת טובו של הקב"ה 
שמשלם מדת הטוב כנגד מדת המתנהג 
בה, וכמו שביארו ז"ל באומרם (מגילה 
כח.) נושא עון ועובר על פשע, למי 
נושא עון למי שעובר על פשע, כל 
שמעביר על מדותיו מעבירין לו על 
פשעיו, וכן המדה שנכנסים לפנים מן 
השורה למי שנכנס לפנים מן השורה. 
ועל כן אמרו כאן שהיתה תשובה ממנו 
יתברך, שממדת טובו שיאר פניו ויעתיק 
פני הכעס וימחול לישראל ויכנוס עמהם 
לפנים מן השורה, מפני שהם מתנהגים 
עמו באותה מדה, שהוא חייב ברכה על 
השביעה והם מראים עצמם שמחים 
ומתענגים בטוב לבם במצותיו ונכנסין 
לפנים מן השורה ומדקדקין לברך 
אפילו עד כזית ועד כביצה. 

[רשב"א, אגדות] 


דף כא. 


מאי טעמא קריאת שמע דרבנן 
אמת ויצים דאורייתא. 


ואיכא למידק האי ספק קרא קרית 
שמע במאי קא מיירי אי בברי שאמר 
אמת ויציב אלא שמסופק אם קרא את 
שמע הוא לא אפשר דכיון דאמר אמת 
ויציב בודאי קרא את שמע דסירכי' נקט 
ואתא ואי במסופק אפילו באמת ויציב 
היינו ספק אמר אמת ויציב וי"ל 
דלעולם במסופק בשניהם וה"ק ספק 
קרא קרית שמע והיכי דמי כגון 
שמסופק ג"כ אם אמר אמת ויציב אינו 
חוזר וקורא קרית שמע, אבל אם מסופק 
באמת ויציב ואפילו יודע שקרא קרית 
שמע חוזר ואומר אמת ויציב דאמת 
ויציב דאורייתא, וא"ת עוד אמת ויציב 
דאורייתא אמאי משום יציאת מצרים 
דאית ביה והלא אף בקרית שמע איכא 
פרשת ציצית דכתיבא ביה יציאת 
מצרים וכיון שיודע שקרא קרית שמע 
כבר יצא וחזר אמת ויציב דרבנן דלא 
גרע קרית שמע משמעתא דאית בה 
יציאת מצרים דמהדר עלה רבי כדי 
לצאת בה מהזכרת יציאת מצרים בזמנה 
כדאיתא בפ' הי' קורא, פי' ה"ר שמעיה 
ז"ל דהכא קרי לפרשה ראשונה דק"ש 
דאית בה מלכות שמים ק"ש, ואמת 
ויציב קרי ליציאת מצרים, וכיון שכן אף 
פרשת ציצית בכללה ולא קיי"ל כרב 
יהודה אלא כרבי אלעזר דאמר בסמוך 
ספק קרא ק"ש חוזר וקורא דק"ש 
דאורייתא, ובר"פ היה קורא כולהו 

סבירא להו דפסוק ראשון דאורייתא. 
[הרשבייאן 


ורבי יוחנן אמר ולואי שיתפלל 
אחם כל היום כולו. 


נראה דלא קאמר אלא היכא שספק 
לו אם התפלל וה"ק אינו חושש אם 
יתפלל מספק דאף אם התפלל כבר מאי 
נפקא מיניה אף מתפלל כל היום כולו 
מספק ולא פליג אדרב יהודה אמר 
שמואל, והכי אמרי' לקמן בפ' אין 
עומדין (לא.) יכול יתפלל אדם כל היום 
כולו כבר מפורש ע"י דניאל וזמנין 
תלתא ביומא משמע שאין לאדם 
להתפלל יותר משלש פעמים, והא 


הראשונים 


דאמרינן בפ' מקום שנהגו דאליבא דר' 
יוחנן מתפללין תפלת נעילה בתענית 
צבור מהאי טעמא דא"ר יוחנן ולואי 
שיתפלל אדם כל היום כולו שאני 
תענית צבור שהוא דומה ליה"כ וראוי 
להתפלל בו תפלת נעילה אבל אם ידוע 
לו שהתפלל נראה דר' יוחנן מודה שאין 
לו להתפלל יותר. והגאונים פירשו דהא 
דאמר ר' יוחנן ולואי שיתפלל אדם כל 
היום כולו דוקא יחיד ואדעתא דנדבה 
אבל אדעתא דחובה אסור דתפלות כנגד 
תמידין תקנום והיחיד מתנדב עולת 
נדבה, אבל צבור אפילו אדעתא דנדבה 
אסור שאין הצבור מביאין עולת נדבה 
דקיץ המזבח לאו נדבה היא אלא מן 
המותרות הוא בא, והא דאמר רב יהודה 


אמר שמואל היה מתפלל ונזכר 
שהתפלל פוסק ואפילו באמצע ברכה 
מודה ר' יוחנן בהא שהרי שכח 


שהתפלל וכוון להתפלל אדעתא דחובה 
הילכך צריך לפסוק אפילו באמצע 
ברכה, דאם היה גומרה הוי כמקריב שני 
תמידין בשחרית ועובר משום בל 
תוסיף, ואפילו אם היה רוצה לגומרה 
לשם נדבה לא מצינו קרבן חציו חובה 
וחציו נדבה, ובתפלת מוסף מודה ר' 
יוחנן שאינו יכול להתפלל בנדבה דאין 
מוסף בא בנדבה. [תוספות הרא"ש] 


דף כא: 


ונקדשתי בתוך בני ישראל כל 
דבר שבקדושה לא יהא בפחות 
מעשרה. 


דילפינן תוך תוך מעדת מרגלים 
דהתם נמי כתיב הבדלו מתוך העדה 
הזאת מה להלן עשרה בלא יהושע וכלב 
אף כאן עשרה ולענין קדושה של ברכת 
יוצר אור וקדושה של ובא לציון גואל 
אם צריך עשרה אם לאו נחלקו בו 
המפרשים יש אומרים דבכלל דבר 
שבקדושה הוי ואין אומרים אותו 
בפחות מעשרה ואומר כשמגיע לשפה 
ברורה ידלג אותו. אבל רבני צרפת ז"ל 
ומקצת הגאונים ז"ל אומרים שמותר 
היחיד לאומרו דלא הוי בכלל דבר 
שבקדושה אלא נקדישך שאנחנו 
מקדישין אותו ובכיוצא בזה אמרו שאין 
לנו לעשותו בפחות מעשרה אבל 
קדושה של יוצר שאין אנו מקדשין 
אותו אלא מזכירין הקדושה שאומרים 
לו משרתיו מותר ביחיד דאינו אלא כמו 
ספור וכן ג"כ ובא לציון כיון שאינו 
אלא פסוקים בעלמא שאנו אומרים 
אותם אין בכך כלום ולזה נוטה דעת 
מורי הרב נר"ו ודייק הכי מדאמרינן כל 
דבר שבקדושה ובודאי בכלל דבר 
שבקדושה הוי ק"ש שאין לך דבר 
שבקדושה יותר מדבר שיש בו עול 
מלכות שמים ואפ"ה אינו בכלל זה 
הדין דמותר לקרותה ביחיד וכיון שאנו 
רואים שק"ש אינה בזה הדין ומותר 
לקרותה ביחיד שמע מינה דכל דבר 
שבקדושה אינו רוצה לומר כל דבר 
שיש בו קדושה אלא הכי קאמר כל דבר 
שהותקן לאומרו בעשרה מתחלה משום 
קדושה אינו בפחות מעשרה, ומשום 
הכי קורין ק"ש ביחיד (כמו בצבור) מפני 
שלא הותקנה מתחלה בעשרה וקדושה 
של יוצר אור ג"כ לא הותקנה בעשרה 
כמו הקדושה של נקדישך א"כ קורין 


אותה ביחיד ותדע שלא הותקנה 
מתחילה בעשרה כמו נקדישך שבכל 
נוסח התפלות תמצא כתוב בברכות 
יוצר אור בנוסח היחיד הקדושה 
וקדושת נקדישך אינה כתובה בנוסח 
היחידר דמשמע שזו בלבד התקינו 
בעשרה. [רבינו יונה, דף 9 שמדהיץ] 


רבי יהודה אומר מברך לפניהם 
ולאחריהם. 


קא סלקא השתא דכיון דר' 
יהודה מחייב ליה בדרבנן טעמיה משום 
דקסבר בעל קרי מותר בדברי תוהה 
וכיון שכן אפילו כדרכו נמי קורא 
ומוציא בשפתיו. והאמר ר' יהושע בן 
לוי מנין לבעל קרי שאסור בדברי תורה 
שנאמר והודעתם וכו'. ודאי ליכא 
למימר דר' יהושע בן לוי מדאורייתא 
סבירא ליה דבעלי קריין אסורין דודאי 
תקנת עזרא היא כדאיתא בבבא קמא 
ולקמן מייתי לה. ועוד דהא לקמן דריש 
האי קרא לדרשא אחרינא ואמאי והא 
אפקיה. אלא ודאי אסמכתא בעלמא הוא 
דסמיך ליה לקרא. וא"ת אם כן מאי 
אקשי ליה לר' יהודה מהאי כיון דלא 
מדאורייתא. יש לומר דאכתי קשיא 
משום תקנת עזרא ולא נחית תלמודא 
למידק עליה השתא אי הויא אסמכתא 
או לא ונקיט לה כאלו היא דאורייתא 
ולא איכפת ליה משום דבמסקנא הא 
מתרצן כולהו דאסיקנא דר' יהודה סבר 
דבעל קרי אסור בדברי תורה כדלקמן. 

[הריטב"א] 
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ידוע כי ענין הכשוף דבר רע עד 
מאוד, וגורם כמה תקלות לבני אדם, 
איני צריך להאריך בו שידועים הדברים. 
ועל כן נצטוינו לסלק מן העולם 
המשתדל בזה, לפי שהוא בא כנגד חפץ 
השם, שהוא חפץ בישובו ושיתנהג הכל 
בדרך הטבע שהוטבע בתחילת הבריאה, 

וזה בא לשנות הכל. 
[ספר החינוך, מצוה סב] 


ואשר כתבתם מה ההפרש המוכיח 
בין מעשה נביאות למעשה כשפנות, 
הרבה רחוק מופת של נבואה ממעשה 
כשפים וכיוצא בהן, כי מעשה כשפים 
כולן דברים שהן מצויין במנהגי העולם 
או שיכולין הברואים לעשותן, אבל 
מופת הנבואה אשר בו יודע כי זה 
מלאך ה' ושלוחו צריך שיהיו בו שני 
מדות, אם נעדרה אחת מהן לא יהא 
מופת נבואה. אחת מהן שיהיה ממעשה 
אלהים דבר שאין ברוא יכול לעשותו 
ואין עושהו אלא הבורא, והשני ולא 
הנהיג בו את העולם אלא הוא שינוי 
סידרי העולם הנהוגים, כגון האותות 
שנעשו למשה אשר אין ברוא יכול 
להפוך יאור כמו נילוס אל דם ואין זה 
אלא מעשה הבורא, ואף אין במנהגי 
עולם שיהפוך היאור והנהרות לדם, 
וכגון העמדת השמש ליהושע והחזרת 
השמש לישעיהו שהדבר ידוע שאין מי 
שיוכל לעשות כן אלא הבורא ואף הוא 
שינוי סידרי עולם ומנהגיו וכיוצא 
באילו. לפיכך מי שיבא ויאמר אני נביא 
וה' שלחני, וזה אות יעשה לכם להודיע 
כי הוא שלחני, כי סמך לדברי אלה 
יעמיד את השמש, או שיחזירנה ממערב 
למזרח, או שיהפוך את הנהר הזה דם, 


אוצרות 


או שיחיה את פלוני המת אשר נקבר 
מכמה ימים ויעלהו מקברו, וסמך 
לדבריו יעשה ה' ככה, שיהפוך הנהר 
לדם או שיחיה המת או שיעמוד 
השמש, כיון שאלה מעשה ה', ושינה 
בם את מנהג העולם, הרי הוא כאילו 
אמר כי זה אמת הוא אומר משמי וכבר 
האמינו במעשה זה. 

ואילו אמר הנביא כי המופת שלי 
דבר שברוא יכול לעשותו, אם אדם ואם 
שד ואם שר, אעפ"י שנעשה אין בזאת 
להאמינו, כי יש לומר בדרך הזה נעשה 
ולא מה' להאמין את זה. וגם אילו אמר 
הנביא כי המופת שלי דבר שאין יכול 
לעשותו אלא הבורא, אבל הוא מנהג 
העולם, גם זאת אינה עדות להאמינו, כי 
יש קומר כמנהג סידרי עולם עשה 
אלקים זאת, ולא להאמין את זאת. גם 
בזאת לידע כי אין הקב"ה עושה אות 
נביאות לכזבן, כי אות זאת יש בה 
האמנת דברי מי שנעשית לו והאמנת 
כזבן היא כזב, וחלילה לאל מרשע ושדי 
מעול. [תשובות הגאונים החדשות, סימן קט 


אוב וידעוני בכלל כל המכשפים 
a‏ 


הקשה ה"ר יעקב מאורלינ"ש היאך 
למדים שאר מכשפין מאוב וידעוני 
והלא יצאו אוב וידעוני לידון בדבר 
החדש שהם בכרת מה שאין כן בשאר 
מכשפין ואמרינן בפ' איזהו מקומן 
דהיוצא לידון בדבר החדש דכלליה לא 
גמר מיניה ולא איהו גמר מכלליה, ויל 
דלא מקרי דבר החדש מה שניתוסף 
כרת באוב וידעוני, דלא מקרי דבר 
החדש אלא כגון אשם מצורע שיצא 
לקבלת ,לם: ביד לצזרך הבהונות שפל 
שאר הקרבנות צריך לקבל הדם בכלי 
וזה הקל בו הכתוב לקבל מקצת הדם 
ביד, וגם אשת אח קרי ליה בריש 
יבמות דבר החדש לפי שהתירה הכתוב 
במקום מצוה לאחר מיתה מה שאין כן 
בשאר עריות. [תוספות הרא"ש] 


דף כב. 


אמר ליה בני פתח פיך ויאירו 
דפריך. 


מהכא משמע דר"י בן בתירא לא 
מצריך אפילו נתינת ט' קבין, והא 
דאמרינן נהוג עלמא כריב"ב בטבילותא 
לאו למימרא דבטבילותא דוקא קאמר 
אלא משום דאינך מצריכי טבילה קאמר 
הכא בטבילה, ואמרינן נמי בטלוה 
לטבילותא, והוא הדין לנתינת ט' קבין 
ובירושלמי נמי משמע הכין דתני דנהוג 
להקל אפי' בט' קבין נהוג להקל 
דגרסינן התם גבי מתני' דיום הכיפורים 
אסור בתשמיש המטה איתא חמי 
ברחיצה אסור לא כ"ש בתשמיש כלומר 
שהרי צריך הוא להתפלל ושני במקום 
שאין טובלין ואם איתא דלא אמרו אלא 
שאין טובלין אבל בט' קבין חייב אכתי 
איתא לקושיין ברחיצה אסור לא כ"ש 
בתשמיש, אלא שאין טובלין ואין נותנין 
אפילו ט' קבין קאמר וכן נהגו בכל 
מקומותינו. ואיכא למידק כיון דתקנת 
עזרא הוא היכי אתי ריב"ב ומבטל לה 
והא אין ב"ד רשאי לבטל דברי ב"ד 
חבירו אא"כ גדול ממנו בחכמה ובמנין 
ויל דאתא עזרא ולא קבילו מיניה אלא 


ברכות כא: - כב;: 


נהוג בה להקל ואתא ריב"ב ואחזיק 
בידיהו וקראו צל שמו. [הרשב"א] 


רבי יאשיה אומר לעולם אינו 
חייב עד שיזרע חטה ושעורה 
וחרצן במפולת יד. 


מה שפירש הקונטרס דכלאי זרעים 
דרבנן אינו נראה לר"י דהא אמרי' בפ' 
כל הבשר (חולין קטו.) כלאי זרעים 
ליתסרו דהא תיעבתי לך הוא ואין נראה 
לומר דלהרכבת האילן קרי כלאי זרעים 
משום דבספ"ק דקידושין (דף לט.) מפיק 
הרכבת האילן משדך לא תזרע כלאים, 
ועוד דהתם בקידושין אמר אההיא 
מילתא גופא, בהמתך לא תרביע כלאים 
שדך לא תזרע כלאים מה בהמתך 
בהרבעה אף שדך בהרכבה, ומה 
בהמתך נוהג בין בארץ בין בחו"ל אף 
שדך נוהג בין בארץ בין בחו"ל ופריך 
ואלא הא כתיב שדך, ומשני ההוא 
למעוטי זרעים שבחו"ל, משמע דבא"י 


אסירי מדאורייתא ואפי' לר' יאשיה 
האמר אינר חיב. ער שרע חטה 
ושעורה וחרצן במפולת יד היינו 


להתחייב משום כלאי הכרם דלא תזרע 
כרמך אבל אלאו דלא תזרע שדך מודה 
דחייב. [תוספות, שבת פד:] 


וי"א שלא אמרה ר' יאשיה אלא 
לענין איסור זריעה אבל לענין איסור 
הנאה אפילו חטה וחרצן או מין אחד 
בכרם אסור בהנאה, ואין צריך לומר 
שני מינים בכרם אע"פ שאינן במפולת 
יד וכו' וכן הרבה שמועות בתלמוד 
נוטות לדעת זה כגון מחיצת הכרם 
שנפרצה והמסכך גפנו על תבואתו של 
חברו והמקיים קוצים בכרם וכשותא 
בכרמא ערובא, הא באכילה מיהא כלם 
מודים שאסור ואפילו מין אחד בכרם. 
וגדולי הדורות מכריעים שמין אחד 
בכרם או חטה וחרצן מותר אף 
באכילה, שאם לא כן מהו שאמרו 
במסכת ברכות נהוג עלמא כר' יאשיה 
לענין כלאים, הואיל ואיסורן במקומו 
עומד מה היו מועילים במנהגם, ואם כן 
כל השמועות שמורות שמין אחד בכרם 

קדש אינן הלכה וכוי. 
[מאירי, קידושין לט.] 


וכן יש עוד ראיה לזה לדעתי 
ממעשה הנזכר כאן, חזיוה לההוא גברא 
דהוה זרע ביני גופני וודאי לכונת 
אכילה היה עושה כן והיה לו לשמתו 
על שם שהיה יודע בסופו שיאכל, אלא 
ודאי מותרין באכילה אלא שלכתחלה 
מיהא אסור, וכן הדין בשעורה וחרצן 
או בחטה וחרצן שודאי מותרין 
באכילה, אבל שני מינין בכרם אע"פ 
שאינם במפולת יד, וכן חטה ושעורה 
וחרצן אע"פ שאינן במפולת יד אסורין 
בהנאה, וממה שאמרו בפ' כל הבשר, 
כתוב המלאה דמשמע דוקא התוספת 
וכתוב הזרע דמשמע שאף הזרע עצמו 
משהושרש נאסר אע"פ שלא הוסיף, 
ותירץ זורע מעיקרו בהשרשה זרוע ובא 
בהוסיף, אלמא אע"פ שלא נזרע 

במפולת יד כל שהוסיף אסור. 
[מאירי, קידושין לט.] 


וחרצן. 


בנזיר פרק ג' מינים (דף לד:) פליגי 
תנאי איזה נקרא חרצן ואיזה נקרא זג 


הראשונים ה 


אם הקליפה או הגרעינין, והתרגום 
מוכיח כר' יוסי דאמר זג הוא הקליפה 
דמתרגמינן מחרצנין ועד זג מפורצנין 
ועד עיצורין, והקליפה החיצונה 
הנסחטת היא שראויה לעצור, והניח ר' 
יוסי סימן לדבר במשנה זוג ועינבל כי 
הזוג הוא מבחוץ והעינבל מקשקש 
בתוכו, וכן פעמון מתרגמינן זגא 
שהפעמון הוא החיצון שהעינבל בתוכו, 
וכן סתם התלמוד קורא הפנימי חרצן 
עד שיזרע חטה ושעורה וחרצן (חולין דף 
פב:) והגרעינין הוא הזרע. 

[תוספות, עבודה זרה לד.] 


דף כב: 


ירד לטבול אם יכו לעלות 
ולהתכסות ולקרות עד שלא תהא 
הנץ החמה יעלה ויתכסה ויקרא. 


דברי המשנה הם בזריזים והזהירים 
שיהיו שומרים להשלים ק"ש עם הנץ 
החמה ועלותה בפאת מזרח כדי שתהיה 
התפלה עם עלות השמש וסמכו זה 
לדברי הנביא ייראוך עם שמש ועל כן 
יתכסה במים ויקרא, והמים הרעים הם 
המבאישים ומי המשרה מים ששורין 
בהם הפשתן ומה שאמר עד שיטיל 
לתוכן מים אינו חוזר על המים הרעים 
ועל מי המשרה אבל הוא חוזר על מי 
רגלים שנופל עליו שם המים הרעים 
אבל המים המבאישים ומי משרת 
הפשתן לא יתכסה בהם בשום פנים 
ואפילו השליך לתוכן מים אך השתין 
איש אחד בבית אחד בעת שישליכו 
עליו רביעית מים מותר לו לקרות ק"ש 
אצלו במקום אחד בתוך ד' אמות ויהיה 
תקון דבר זאת המשנה להיות כן אבל 
לא יתכסה במים הרעים ומי המשרה 
ולא יקרא כנגד מי רגלים עד שיטיל 
לתוכן מים וכמה ירחק מהם אם לא 
הטיל לתוכן מים ומן הצואה ד' אמות, 
ועוד נבאר במסכתא שאחר זאת שעור 
רביעית וזולתה מן המדות ומה שאמר 
להרחיק מן הצואה ד' אמות כשתהיה 
אחריו או צדדיו אבל לפניו בעוד 
שיראה אותה אינו מותר והיא כנגד 
עיניו. [פיהמייש להרמבייםן 


אלא אמר רבא הואיל וחטא אף 
על פי שהתפלל תפלתו תועבה. 


כלומר הואיל וחטא שהיה לו לבדוק 
מתחלה ולא בדק צריך לחזור ולהתפלל 
ואומרים רבני צרפת ז"ל דדוקא כשהיה 
מקום שמצוים לשם קטנים או שמצוי 
שם צואה בכי האי גוונא אמרינן דצריך 
לחזור ולהתפלל אבל במקום אחר 
דמסתמא לא היה שם צואה אם מצא 
אחרי כן א"צ לחזור ולהתפלל ודייקינן 
הכי מדאמרי' הואיל וחטא אין תפילתו 
תפלה ואם הוא במקום שלא היה לו 
לתת אל לבו שיהיה שם צואה ולא היה 
מחויב לבדוק מאי החטא שחטא שלא 
בדק אלא ודאי לא נקרא חוטא שיצטרך 
לחזור כי אם במקום שהיה לו לבדוק 
ופשע ולא בדק תדע דהא באידך 
ברייתא דלעיל אמרינן היה עומד 
בתפלה וראה צואה כנגדו מהלך לפניו 
עד שיזרקנה לאחוריו ארבע אמות ואם 
איתא | דלעולם | הצריכוהו לחזור 
ולהתפלל היאך אמרו דדי לו כשיהלך 
לפניו ארבע אמות והיה לנו לומר 


שיחזור ויתפלל אלא ודאי מפני שאפשר 
הוא שהיה במקום שלא היה לו לתת 
אל לבו שהיה שם צואה לא אמרו 
שיחזור ויתפלל מפי מורי הרב נר"ו. 
[רבינו יונה, דף יד. מדה"ר] 


שיכור אל יתפלל ואם התפלל תפלתו 
תועבה - ולא יצא כיון שאינו יכול 
להקפר לפ" המלך וצפיך ‏ לחזור 
ולהתפלל. וכן ההיא דברכות (דף כב:) 
שהיה מתפלל ונמצא צואה כנגדו 
דמסיק כיון שחטא אע"פ שהתפלל 
תפלתו תועבה וצריך לחזור ולהתפלל, 
וצ"ע אם יש להשוות ברכות לתפלה 
לענין צואה .נשיכור, ועזכ לאו לכל 
מילי דמיין דהא שתוי אל יתפלל עד 
שיפיג יינו ואפי' ביין מזוג אל יתפלל 
ביותר מרביעית דאפי' ר"א דכריתות (דף 
יג:) לא שרי ביותר מרביעית ואפי' לענין 
הוראה כדאמרינן התם ופשיטא דשתוי 
מברך ברכת :המזון, :וכל הברכות) פולן 
כדאמ' בירושלמי דברכות דמפיק ליה 
מואכלת ושבעת וברכת ואפי' מדומדם. 
ומיהו משום מי רגלים פשיטא דא"צ 
לחזור ולברך אפי' א"ת דמשוינן ברכות 
לתפלה בצואה תניא ומי רגלים לא 
חמירי כמו צואה דהא אמר בסוף פ' מי 
שמתו (ברכות דף כה.) לא אסרה תורה 
אלא כנגד עמוד בלבד הא נפול לארעא 
שרי ורבנן הוא דגזרו בהו וכי גזרו בהו 


בודאן אבל בספקן לא גזרו בהו רבנן. 


[תוספות, עירובין סד.] 


דף כג. 


משום שנאמר 
אלהיך ישראל. 


הכון לקראת 


כתיב (עמוס ד יב) הכון לקראת אלהיך 
ישראל שלא תצטרך לעשות צרכיך 
בשעה שהקהל הולכים לבית הכנסת 
כדי שיתפלל עמהם ואם נעשה כך שלא 
יוכל קודם לעשות שלא היה לו פנאי 
לעשות צרכיו לא יתכן שילך לבהכנ"ס 
הצבּיך לנקביו שנאמר (תהלים קג א) ברכי 
נפשי את ה' וכל קרבי את שם קדשו. 
[טפר חסידים סימן תתכא] 


איבעיא ?הו מהו שיכנס אדם 
בתפילין לבית | הכסא קבוע 


"להשתין מים 
ו . 


י"מ דלא גרסי קבוע דהיכי מיבעי 
ליה אם מותר להשתין בקבוע אם לאו 
דהא חזינן בסמוך שאפילו הכניסה בלא 
השתנה אסור דתניא הנכנס לבית הכסא 
חולץ תפיליו ברחוק ד' אמות ונכנס וכו' 
אבל רבינו האי גאון ז"ל גריס ליה 
ומפרש דה"ק מהו שיכנס אדם בתפיליו 
לבית הכסא צנוע שסופו להיות קבוע 
ומש"ה מיבעי' ליה אע"פ שבשאר בתי 
כסאות שאינם קבועים מותר להשתין 
בהם בזה שסופו להיות קבוע מי גזרינן 
שמתוך זה יבא לפנות בו ואסור או 
נאמר כיון שעדיין אינו קבוע דיינינן 
ליה כבית הכסא עראי ומותר ומסקנא 
דאסור דחיישי' שמא יפנה בהם ואומר 
הרב מורי שכך הוא הפסק דבבית הכסא 
עראי בידו אסור להשתין בהם דחיישינן 
משום ניצוצות כלומר שמא ישפשף 
בהם שהניצוצות מגיעות לתפילין אבל 
כשהם בראשו דליכא חשש ניצוצות 
מותר להשתין בהם דכיון דבית הכסא 
עראי הוא ליכא למיחש שמא יפנה בהן 


אוצרות 


ובית הכסא קבוע בראשו אסור שמא 
יפנה בהן ובידו מותר דבבית הכסא 
קבוע ליכא חשש ניצוצות ומשום שמא 
יפנה נמי לא חיישינן כיון שאוחז אותם 
בבגדו ובידו. [הכינו יתה; דףיד. הר 


ביום גוללן כמין ספר ומניחן בידו 
כנגל' 7בו. 


בנכנס לבית הכסא מיירי והכי קאמר 
כשנכנס ביום וצריך לחלוץ אותם כדי 
שלא יכנס עמהם לבית הכסא גוללן 
כמין ספר ואין צריך להניחם בכלי אלא 
אוחזן בימינו משום שמירה כנגד לבו 
משום כבוד. אבל כשנכנס לבית הכסא 
בלילה כיון שאין לו להניחן דלילה לאו 
זמן תפלין הוא אלא אם כן היו בראשו 
דאינו צריך לחלוץ עושה להם כיס טפח 
ומניחן בתוך הכלי. ואמרינן עלה לא 
שנו דביום גוללן כמין ספר וסגי להו 
בהכי אלא כשיש שהות ביום כדי 
ללבשן דכיון שהיום גדול ויכול עדיין 
לקיים המצוה לא הטריחוהו לתתן 
בכיס. אבל אם לאחר שיצא מבית הכסא 
אין שהות ביום כדי ללבשן עושה להם 
כיס טפח ומניחן בתוכו ומצניען כמו 
בלילה. [הריטב"א] 
שנו אלא בכלי 


אמר אביי לא 


שהוא כליין. 


במחופה עור. פירוש שהעור מגין, 
וק"ל דהכא אמרו דחפוי העור מציל 
בבית הכסא בקמיעין שיש בהם שמות 
ואפי' בתפילין היה מציל אלמלא שין 
של תפילין שהיא מגולה, ואמאי דהא 
עור זה כליין הוא, ואמרינן בפרק מי 
שמתו (ברכות כג.) דכלי שהוא כליין אינו 
מציל אלא כשיש בו אהל טפח, וי"ל 
דהתם הוא לגבי תיק של תפילין וכיוצא 
בו שעומד להכניס ולהוציא כל שעה 
הלכך אינו מגין אלא כשיש בו שיעור 
אהל האמור לגבי טומאה מיהת, אבל 
הכא שהעור תפור ועומד שלא להוציאו 
משם זמן מרובה ראוי הוא להגין. 

[הריטב"א, שבת סב.] 


דף כג: 


לא יאחז אדם תפילין בידו וספר 
תורה בזרועו ויתפלל ולא ישתין 
בהן מים ולא יישן בהן לא שינת 
קבע ולא שינת עראי. 


אבל כשהן בראשו מותר להשתין 
בהן בבית הכסא עראי וגם מותר לישן 
בהן שינת עראי כדאמר בסוכה הנכנס 
לישן ביום רצה חולץ רצה מניח. וא"ת 
היאך שינת עראי מותר והלא אסור 
להסיח דעתו מהם ובשעה שמתנמנם 
נמצא שמסיח דעתו מהם. והיה אומר ר' 
יונה זיל מתוך ‏ הבהל רבל משה זיל 
מצאנו תירוץ לדבר זה דודאי היסח 
הדעת לא הוי אלא כשעומד בקלות 
ראש ובשחוק אבל כשעומד ביראה 
ומתעסק | בצרכיו | אע"פ שעוסק 
במלאכתו ואומנתו ואין דעתו עליהן 
ממש אין זה נקרא היסח הדעת דאי לא 
תימא הכי איך יוכל אדם להניח תפילין 
כל היום. וכן נמי כשנתנמנם אין כאן 
היסח הדעת כי הוא שוכח הבלי העולם 

ואין כאן קלות ראש. 
[רא"ש, ברכות פרק ג סימן כת] 


ברכות כב: - כד. 


אמר שמואל סכין ומעות וקערה 
וככר הרי אלו פיוצא בה?. 


פירש"י ז"ל דסכין בידו אסור 
להתפלל מפני שנותן לבו על הסכין 
שלא יפול מידו ויזיקהו ואינו יכול 
לכוין בתפלתו וכן קערה עם אוכלים 
מתיירא שמא תפול ויפסדו האוכלים 
וטרוד לשמרה וכן הככר שמא יפול 
ויטנף והמעות שמא יתפזרו וכן כל 
כיוצא בזה אבל שאר דברים שאין בהם 
הפסד אם יפלו מידו מותר להתפלל 
בעודן בידו ומאי דמיבעי' לן בסוכה (דף 
מא) לולב מאי נצטרך לפרש לפי זה 
דהכי קא מבעי ליה לולב מי חיישינן 
שמפני חשש שלא יפול הלולב ויפסל 
טרוד לשמרו ואינו יכול לכוין בתפלתו 
ואסור או דלמא חביבה ליה מצוה 
ומתוך החביבות לא יפול ממנו ואינו 
טרוד בזה ומותר ומסקנא דחבובי מצוה 
עדיף ומותר ולא דיינינן ליה כסכין 
וקערה אלא כשאר דברים שאין בהם 
הפסד ואית דמפרשי דמאי דנקט סכין 
וקערה וככר ומעות לאו דוקא אלא 
אורחא דמילתא נקט והוא הדין שאין 
לו ליטול בידו שום דבר בשעת התפלה 
אלא לולב בלבד שהתירו משום חבובי 
מצוה לא ימעט בזה כונת התפלה ולפי 
זה הפירוש צריך ליזהר שלא יקח אדם 
שום דבר בידו בשעה שיתפלל. מפי 
מוהי הרב נר"ור. [רבי ינה, דף יד: והי 


הכי קאמר בית הכפא קבוע 
דליכא ניצוצות שרי. 


וש ששואלין היאך אפשר דליכא 
ניצוצות והלא אמרו א"א לגדולים בלא 
לקטנים ונמצא דאיכא ניצוצות בשעה 
שמשתין. ויש לומר דכי אמרינן דליכא 
ניצוצות ה"מ מיושב דאין מי רגלים 
כלים אלא מיושב אבל כשמשתין 
מעומד אינו כלה ואיכא ניצוצות לפיכך 
אסרו להשתין בהם בעודן בידו שמא 
ישפשף באותה יד ניצוצות שמצוה 
לשפשפם כדי שלא יראה ככרות שפכה 
ויוציא לעז על בניו שהם ממזרים, אבל 
בבית הכסא קבוע ליכא ניצוצות ולפיכך 
מותר. ורבינו האי זיל כתב דבתי כסאות 
שלהם היו עשוין במדרון בענין שהיו 
כל המים יורדין ולא היו שם ניצוצות 
בלל [רבונו יונה, דף יד: מדהייר] 


אזמניה ולא צר ביה צר ביה ולא 
אזמניה שרי למיצר ביה זוזי. על 
אודות צדקות שמתנדבין לצורך בית 
הכנסת, או לצורך בית עולמים, יראה 
לי שבני העיר יכולין לשנותן לצורך 
תלמוד תורה, שהוא עילוי קדושה 
חמורה וכו'. ומשום הזמנה אין לאסור, 
דאפילו מאן דאמר (סנהדרין מז:) הזמנה 
מילתא היא, הני מילי באורג בגד למת, 
אבל האי כטווי לאריג דמי, דלכולי 
עלמא לאו מלתא. ואם קרובי נותני 
הצדקות קראו תגר על השיוי, לא 
חיישינן לפעיתן. 

[שו"ת הרא"ש, כלל יג סימן ידן 


ההוא גברא דקנה קוטא לעשות 
ממנה מפה, נראה דשפיר מצי למהדר 
ביה דקיימא לן כרבא דהזמנה לאו 
מילתא היא, ואמר מר אזמניה ולא צר 
ביה שרי למיצר ביה זוזי. ואי משום 
דהוה נדור מעיקרא, הא אמרינן פ"ק 
דערכין ישראל שהתנדב מנורה או נר 


הראשונים 


לבית הכנסת עד שלא באתה לידי 
הגבאי מותר לשנותה. וכי תימא 
תשמישי קדושה שאני, הא פרישית 


לעיל דהזמנה לאו מילתא היא אפילו 
לתשמישי קדושה, ואפילו לקדושת 
הגוף כגון האורג בגד למת, דחשיב ליה 
קדושת הגוף לאפקועי מידי שיעבוד, 
דקנייה מיתנא, פרק אלמנה לכהן גדול, 
ולפי הנראה מנורת בית הכנסת נמי 
תשמישי קדושה נינהו, אלא דלא חמיר 
כתשמישי ס"ת. ומכל מקום נהי דמצי 
למהדר ולשנותה, מכל מקום צריך 
לקיים נדרו ולפרוע ולקנות מעיל אחר, 
וכתבת דהכי בעי למיעבד, ופשיטא 
הסני ליה פחפי וככל הבר אלה מופח 
בדברי מהר"ם במרדכי פרק השותפין 
ופרק בני העיר עי"ש. 

ואפילו לבך נוקפך שלא יקנה מעיל 
כל כך יפה כמו קוטא זו, מכל מקום 
עדיף טפי לפי שהוא חדש, כדאיתא 
באגודה פ' הקומץ רבה דאין לקנות 
מעילין שנשתמש בהן הדיוט לתשמיש 
קדושה, ויליף ליה מדדרשינן מה מזבח 
שלא נשתמש בהן הדיוט אף עצים כוי. 
ואע"ג דנהוג עלמא לעשות מפה 
ופרוכת מבגדים ישנים, לאו מר בריה 
דרבינא חתים עליהו, וכששואלין אמינא 
להו לקנות חדשים, הלכך עדיף חדש 


טפי. [שו"ת מהרי"ל, סימן קיד] 
ו 

ולאגמורן הלכה למעשה הוא 
דעבהי 


הכא מסקינן לענין קרבן עד שיאמרו 
מותרין לעשות. וה"ה בעלמא גבי 
הוראה דאין לתלמיד לסמוך על דברי 
רבו עד דא"ל הכי, והא דתניא פ' יש 
נוחלין (ב"ב קל:) אין למידין הלכה על 
פי מעשה, הכי פירושו התם אם יאמר 
לך אדם ראיתי מעשה שאירע בכהאי 
גוונא שהורו כן אין לסמוך על דבריו, 
דשמא לא עיין היטב ושמא אותו 
מעשה היה קצת משונה, עד שיאמר 
הלכה למעשה, פירוש עד שיביא לו 
מתוך ההלכה דאיתא לאותו דבר מה 
שאומר, כי התלמוד ודברי האמוראין 
עיקר, כדאיתא בירושלמי ריש פיאה אין 
למידין לא מהלכות ולא מהגדות ולא 
מן התוספתא אלא מפי התלמוד. 
[תספת, הוריות דף ב.] 
אדרכה אחר לאו 
כגופו. 


אשתו כגופו 


כתב הרב האלפסי ז"ל קי"ל כרב 
יוסף דאמר אשתו עמו כיון דכגופיה 
היא מותר להחזיר פניו ולקרות וכן דעת 
הגאונים ורבני צרפת ז"ל פוסקין 
לחומרא כמו הברייתא האחרת שמביא 
בגמרא דמצריך חציצה ואומר שבדבר 
כזה יש לנו להחמיר ולומר כי שמא אם 
היה יודע רב יוסף זו הברייתא לא היה 
מיקל כל כך ואיכא למידק דהיכי אמר 
מחזיר פניו וקורא והיאך יכול לקרות 
ק"ש והוא שוכב מוטה על צדו דהא 
אמרינן (די יג.) מקרי אע"ג דמצלי אסיר 
ומאי דאמר (די יא.) מטין וקורין זהו 
במיושב אבל בהטיה בשכיבה לא אמרו 
והיכי אמרי הכא דשרי ואיכא דאמרי 
דכי אמר מקרי אף על גב דמצלי אסיר 
זהו בהטיה כמו פרקדן בשוכב על 


קדקדו ומוטה מעט אבל זה שמוטה על 
צדו לגמרי מותר והנכון יותר לתרץ 
דכיון דחזיני' דהיכא דאיכא טירחא שרי 
כדאמר' דרבי יוחנן מצלי וקרי משום 
דהוה בעל בשר והוה ליה טלרמאי הכא 
נמי התירו לו בהטלה משום דה"ל 
טירחא כיון שפשט את בגדיו לחזור 
וללבשן. [רבינו יונה, דף טו. מדהייר] 


הינא דאיתמר איתמר 
דלא איתמר לא איתמר. 


והיכא 


וכיון דלא איפסיק הלכתא עבדינן 
לחומרא ומחמרינן כברייתא דפליגא 
אדרב יוסף ולא יקרא אפילו באשתו 
עמו אם אין טלית מפסיק בינו לבינה. 
אע"ג דהאמורא יש לו כח לשבש 
הברייתא כדאמר רבא לעיל אע"ג 
דאיתותב שמואל הלכתא כותיה ה"מ 
היכא דהאמורא יודע הברייתא ומשבש 
אותה אבל אם אמורא אמר דבר מסברא 
דנפשיה ונמצאת ברייתא דלא כותיה 
סמכינן אברייתא דאילו ידע האמורא 
הברייתא לא הוה פליג עלה, ואם אדם 
נוגע בערות חבירו אסור לקרות ק"ש 
דלא גרע מעקבו שרואה את הערוה 
דאסרינן ליה לקמן, וגם צריך שלא יהא 
לבו רואה את ערותו או ערות חבירו 
דקיי"ל לקמן דאסור, ובניו קטנים מותר 
אפילו בלא הפסק טלית רק שלא יהא 
לבו רואה את העיצקיהרי"ף פסק כרב 
יוסף דאשתו לא בעיא הפסקת טלית. 


[תוספות הראייש] 
דף כד: 
וממשמשי בבנדו אבל לא היה 
מתעטף. 
פירש רש"י ז"ל מפני שזה דרך 


הגאים וה"ה בכל דבר שהוא דרך גאוה 
כגון במתניו על חגורו וכיוצא בזה 
שאסור ובגמרא אמרינן (די כד) א"ר 
חנינא אני ראיתי את רבי שממשמש 
בבגדיו אבל לא היה מתעטף ופירש 
רבינו יצחק הזקן ז"ל דתרי מילי נינהו 
שהיה ממשמש בבגדיו מפני הכינה 
שהיתה על בשרו עוקצת אותו אבל אם 
נפלה טליתו אח"כ לא היה רוצה 
להתעטף באמצע התפלה ורבינו חננאל 
ז"ל מפרש דחדא מילתא הוי דהוה 
ממשמש בבגדיו ר"ל שהיה ממשמש 
בטליתו ומתקן אותו כדי שלא יפול 
אבל כשהי' נופל לגמרי לא היה מתעטף 
משום דסבר שיותר טוב לו שיתפלל 
בגילוי הראש משיקח שום דבר בשעת 
התפלה ולשני הפירושים הללו היה 
נראה שאין ראוי ליקח תפלות ולא שום 
דבר אחר משעה שהתחיל להתפלל 
ואפשר שבתפלות כיון שהם לצורך 
התפלה אם הכינם מתחלה במקום 
שידוע אצלו שיהו מוכנים מותר. 

[קבנן יונה דף טן: מדת"רן 


היה עומד בתפלה ונזדמן לו רוק 
מבליעו בטליתו. 


ירושלמי רבי יוחנן אמר רוקק 
בתפלתו כדי שיהא כוסו נקי לפניו אסור 
לאחריו מותר לימינו אסור לשמאלו 
מותר דכתיב יפול מצדך אלף ורבבה 
מימינך, כל עמא מודוי באהין דרקק אם 
טיילין דהוא אסור, פירש בהלכות הנגיד 


אוצרות 


ז"ל אם במטייל כלומר שלא מאונס, 
והראב"ד ז"ל פירש דבטעות ידי סופר 
הוא בספרים והכין איתא כל עמא מודוי 
באהין דרקק אם אצטלין דהוא מותר, 
ואצטלין כמו אצטלית בת מאה מנה, 
ואתיא כגמ' דילן דאמרינן מבליעו 
באפרקסתו, עוד שם בירושלמי רבי 
יהושע בן לוי אמר הרוקק בבית הכנסת 
כרוקק בבבת עינו, ר' יונה רקק ושאיף, 
וליתא להא דריב"ל דהא אסיק רבא בפ' 


ז"ל דאבעי לן למיעבד כר' יונה ואם יש 
שם גמי שאין הרוק נראה אינו צריך, 
ואולי לכך הורגלו ברוב המקומות לתת 
גמי בבתי כנסיות. [הרשב"א] 


רבי אבא הוה קא משתמיט מיניה 
דרב יהודה דהוה קא בעי למיפק 
לארעא דישראל. 


הדירה בא"י מצוה גדולה וכבר מנה 
אותה ההמב"ן ז"ל מכלל תרי"פ מצות, 
ובספרי אמרו שקולה ישיבת א"י כנגד 
כל המצות שנאמר וירשתם וישבתם בה 
ושמרת לעשות, וכל הדר בא"י שרוי 
בלא עון שנאמר ובל יאמר שכן חליתי 
העם היושב בה נשוא עון (כתובות קיא.) 
וכל הקבור בא"י כאלו קבור תחת 
המזבח כתיב הכא מזבח אדמה וכתיב 
התם וכפר אדמתו עמו שם). וחכמי 
ישראל (שם קיב.) היו מסכנים בעצמם 
קעבור נהרות כדי *ליפנס. לא"י, והיו 
אומוים: דוכתא דלא זכו ליה משה 
ואהרן מי יימר דזכינא ליה, והיו 
מנשקים האבנים ומתגלגלים בעפר 
שנא' כי רצו עבדיך את אבניה ואת 
עפרה יחוננו ונקראת צבי בארץ החיים 
למיתתה חיים בלא צער גלגול מחילות 
שהמתים בח"ל יש להם צער גלגול 
מחילות שהקב"ה עושה להם מחילות 
בקרקע ומתגלגלים משם עד א"י ומשם 
מבצבצים ועול' שנאמר ויציצו מעיר 
כעשב הארץ, ואין עיר אלא ירושלים 
שנא' והעיר אשר בחרתי בה, ואין מותר 
לצאת מארץ ישראל לח"ל אלא ללמוד 
תורה אם אינו מוצא בא"י מי שילמדנו 
או מפני כבוד אב ואם. מכל זה תתברר 
שאלתכם כי מי שהוא בעל תשובה 
ומתחרט מעונות שבידו ורוצה לעלות 
לא"י עם היות שהתשובה היא מכפרת 
העלייה לא"י היא מוספת לו זכות 

ומצילתו מן החטא כל ימיו. 
[שו"ת תשב"ץ חלק ג סימן רפח] 


וממתין עד שיכלה הרוח וחוזר 
ומתפלל ואומר רבונו של עולם 
ב 


כ' בעל הלכות גדולות ז"ל חוזר 
לתפלתו ומתפלל נראה שבא להשמיענו 
שחוזר למקום שפסק. ויש לשאול 
למעלה (די כב:) כשאמרו שאם היה 
מתפלל ומים שותתין לו על ברכיו 
ממתין עד שיכלו המים וחוזר אמאי לא 
הצריכוהו לומר יצרתנו נקבים נקבים 
וכו' כמו שהצריכוהו בכאן. וי"ל דלא 
דמי דהתם כשמים שותתין על ברכיו 
איגליא מילתא דפושע הוא מעיקרא 
דנצרך היה לנקביו מתחלה ולא בדק 
וברכה זו תקנוה לאונס, דמש"ה אמרינן 
בה גלוי וידוע לפניך חרפתינו וכלימתנו 
להודיע שאנוס היה ואין היכולת בידו 
ולפיכך בדבר שהוא בידו והוא פשע 


ברכות = Ng‏ - כפה. 


בנפשו אינו יכול לאמרו אבל הכא 

שהוא אנוס שזה אונס מצוי ואין אדם 

יכול ליזהר ממנו התקינו לאומרה. 
[רבינו יונה, דף טו: מדהירן 


בכ מקום מותר להרהר בדברי 
תורה חוץ מבית המרחץ ומבית 
הכפא. 


לא ק"ש בלבד אלא כל ענין שהוא 
הקודש אסור לאמרו בבית 
ובבית הכסא ואפילו אמרו 
בלשון חול ולא לאמרו בלבד אלא 
אפילו להרהר בלבו בד"ת בבית הכסא 
ובבית המרחץ ובמקום הטינופת והוא 
המקום שיש בו צואה ומי רגלים אסור. 
דברים של חול מותר לאמרן בלשון 
הקודש בבית הכסא וכן הכינויים כגון 
רחום נאמן וכיוצא בהם מותר לאמרן 
בבית הכסא אבל שמות המיוחדים והם 
שמות שאינן נמחקין אסור להזכירם 
בבית הכסא ובבית המרחץ ישן ואם 
נזדמן לו להפריש מן דבר האסור בבית 
המרחץ או בבית הכסא מפריש ואפילו 
בלשון קודש ובעניני קודש. 

[רמביים, ק"ש פיג ה"ד-ה] 


ולא ק"ש בלבד כו'. כלומר הא דאין 
קורין לא בבית המרחץ ובית הכסא לא 
ק"ש בלבד וכו' דאמרינן סוף מי שמתו 
(דף כד:) ובפרק כירה (דף מ6 ובפרק כל 
הצלמים (דף מד:) אמר רבה בר בר חנה 
אמר רבי יוחנן בכל מקום מותר להרהר 
בד"ת חוץ מבית הכסא ובית המרחץ 
ומדנקט סתם בית המרחץ ובית הכסא 
משמע שאע"פ שאין בבית הכסא צואה 
ולא במרחץ אדם ואפי' חדש אסור 
להרהר בו דומיא דק"ש ותפלה, 
ובירושלמי ואסור דאמר לך אסור וכו' 
ושם אמרו דה"ה למבואות המטונפות 
ופשוט הוא. ומ"ש ואפי' אמרו בלשון 
חול וכן מ"ש דברים של חול וכו' ואם 
נזדמן לו להפריש מן האיסור וכו' בפרק 
כירה (שבת דף מ:. [כסף משנה, שםן 


כתב ה"ר מנוח (פ"ג ה"ד) בירושלמי 
(ברכות פ"ג ה"ד) אמרינן דמותר להרהר 
בדברי תורה בפית הכסא, ולא פליג 
אגמרא דידן דכי אמרינן אסור להרהר 
הני מילי לכתחלה כלומר לשום 
מחשבתו ולבו לחשוב בדברי תורה, 
אבל אם היה תלמודו שגור בפיו והרהר 
לאנסו מותר עכ"ל. ומבואר הוא בגמ' 
דידן דגרסינן (זבחים קב:) אמר רבא האי 
דינא מרבי אלעזר ברבי שמעון גמירנא 
בבית הכסא והיכי עביד הכי והאמר 
רבה בר בר חנא א"ר יוחנן בכל מקום 
מותר להרהר חוץ ממרחץ ובית הכסא 
לאנסו שאני ופרש"י לאנסו שהיתה 
שמועתו שגורה בפיו ומהרהר בה על 
כרחו. [בית עסף אורח היים סימן פהן 


דף כה. 


עמוד החוזר מביא את האדם לידי 
הדרוקן. 


עמוד החוזר פי' עמוד שיוצא 
שהתחיל למשוך ולצאת חוץ לטבעת 
ונטרד ולא הפילו לחוץ אלא החזירו 
ועמד והלך מביא את האדם לידי חולי 
הדרוקן ניפוח הבטן. סילון החוזר 

קילוח השתן ע"כ פיי ר"ח. 
[אור זרוע ח"א סימן קלזן 


הראשונים ז 


סילון החוזר מביא את האדם לידי 
ירקון. 


הדרוקן וירקון חדא מילתא כדאמרינן 
ביבמות העבירן לפני ציץ וכל הראויה 
ליבעל פניה מוריקות דאמר מר סימן 
לעבירה הדרוקן, ואע"ג דאמרינן 
בברכות עמוד החוזר מביא את האדם 
לידי הדרוקן סילון החוזר מביא את 
האדם לידי ירקון אע"ג דשני מינים הם 

גם הדרוקן נוטה לצד ירקות. 
[תוספות הרא"ש, יומא סו:] 


לא יקרא אדם קריאת שמע לא 
כנגד צואת אדם ולא כנגד צואת 
כלבים ולא כנגד צואת חזירים 
ולא כנגד צואת תרנגולים. 


וצואת כל שאר בהמות נראה לרב 
מורי נר"ו | דמותר ומביא ראיה 
מהירושלמי דגרס התם ר' יוסי בן חנינא 
אומר אין מרחיקין מגללי בהמה ד' 
אמות ר' שמואל בר רב יצחק אמר 
ובלבד בשל חמור ר' חייא בר אבא 
אמר בבא מן הדרך לוי אמר מרחיקין 
מצואת חזיר ומצואת נמיה ומצואת 
תרנגולין ד' אמות הנה שלא אסר שום 
בהמה אלא בחמור הבא מן הדרך שיש 
לצואתו ריח רע הרבה אבל שאר בהמות 
אע"פ שיש להם ריח רע מיד בשעת 
היציאה אין הריח רע כל כך ומותר 
לקרוא ק"ש כנגד הצואה שלהם וצואת 
חתולים כיון שריחה רע מאד נראה 
שדינה כמו צואת נמיה אלא שאמרו 
נמיה בירושלמי מפני שהיו שם מגדלין 
אותה בביתם כמו שעכשיו אנו מגדלין 
החתולים. 
ולמדנו מזה שהאדם יכול להתפלל 
כשהולך בדרך ואע"פ שרואה צואה 
בשעת התפלה לא ניחוש כיון שלא 
אסרו אלא של חמור הבא מן הדרך 
בלבד ואינו מצוי ולמיעוטא לא חיישינן 
מיהו כשהוא סמוך לכפר שרוב הבהמות 
הם חמורים ומצויים שם יש לחוש 
להתפלל באותה שעה. 
[רבינו יונה, דף טז: מדהירן 


ור"מ ז"ל לא התיר אלא כנגד מי 
רגלי בהמה ותימה הוא למה החמיר כל 
כך ולא התיר אפי' כנגד הצואה שלהן 
שהרי בירושלמי התירו בפירוש גללי 
בהמה כדכתבינן ועוד יש לתמוה עליו 
שכתב דדי לו שירחיק מריח רע שיש 
לו עיקר עד שיכלה הריח בלבד דהא 
ודאי הלכה כרב חסדא דאמר שצריך 
להרחיק ד' אמות ממקום שכלה הריח 
ומה שאמר רבא לית הלכתא כי הא 
מתניתא לא בא לדחות כל הברייתא 
דמסייעא ליה אלא גבי צואת חזירים 
וכלבים בלבד כדכתבינן וכן הגיה עליו 
הראב"ד ז"ל. רבצו יונה, דף טז: מדהלר] 


אתו חזו הניו צופי דבי רב דהני 
גנו והני גרסי. 


בתי כנסיות שבבבל על תנאי הן 
עשויין. פי' ולאו למימרא דבחורבנן 
שרו לגמרי דהא ההוא תילא דבי 
כנישתא דהוה בארעיה דרבינא בבבל 
הוה ואפי' הכי איצטריך לזבוני משבעה 
טובי העיר במעמד אנשי העיר, ובישובן 
נמי לא הוו שרו בהנאה דהא רבינא ורב 
אחא אסרי בסמוך למיעל בה משום 
מיטרא ורפרם ור' זירא בבבל הוו ואי 


ח 


לאו דהספד של רבים הוה לא הוו ספדי 
בהו, אלא תנאם שאם הוצרכו אנשי 
העיר להאכיל בהן עניים או להשכיבן 
שם מותר, וכן הוא לעשות בה כל צרכי 
רבים לפי שעה חוץ מחשבונות שהוא 
חול גמור וכדאמרי' בערבי פסחים 
משום דאיכא עניים דאכלי ושתו בבי 
כנישתא, וכ"ש אם הוצרכו לכך משום 
צורך בית הכנסת עצמה כההיא דמר בר 
רב אשי דעייל לפורייה התם ולא 
אפקיה עד דאתקין שופכי כדאיתא 
בריש פ"ק דבבא בתרא (ג:), וכן חכמים 
ותלמידיהם מותרין ליהנות בהן בכל 
מקום והוא שהוצרך להם כגון שהיה 
המקום דחוק לתלמידים והוצרכו לאכול 
בבית הכנסת אבל שלא במקום הדחק 


Ns‏ וקא מיכוין אסיר דהא רבינא 

א תלמידי חכמים נינהו ואפ"ה 
אסרי למיעל בה משום מיטרא ואמרי 
הא דעיילינן משום דשמעתא בעיא 
צילותא, ומסתברא דה"מ בבתי כנסיות 
ואפי' בשל בבל משום דעיקרן לתפלה 
הן עשויין אבל בבתי מדרשות אע"פ 
שחמורין מבתי כנסיות אפ"ה לחכמים 
ותלמידיהם כיון שהן עומדין שם תדיר 
הרי הן להן כבית דירה ואוכלין בהן 
וישנין בהן בכל מקום, וכדאמרינן 
בברכות (כה.) דהני גנו והני גרסי ולא 
הפרישו בין חברים לבאים מחוץ לעיר 
ואין להם בית דירה בעיר לחברים שיש 
להם בית דירה בעיר דביתא דרבנן היא 
לגמרי בכל מקום אבל לאיניש דעלמא 
כ"ש דאסור. [הרשב"א, מגילה כח:] 


טהור עומד תחת האילן וטמא 
עובר טהור. 


כיון שנכנס רובו לבית טהור טמאתו 
- אמר ר"י אע"פ שלא ישב שם אלא 
שהכניסה והוציאה טמא ואע"ג דתנן 
ומייתינן לה בפרק קמא דקידושין (דף 
לג:) טמא עובר תחת האילן וטהור יושב 
טהור היינו דוקא גבי אילן שאין שם 
מחיצות בעינן שיהא יושב כדכתיב בדד 
ישב אבל בבית דאיכא מחיצות כאילו 
יושב תחתיו הטמא ומטמא הבית ואם 
תאמר דהכא משמע דמצורע מטמא 
באוהל ובריש מסכת כלים (פ"א מ"ד) 
אמר למעלה מהן מת שמטמא באהל 
מה שאין כולן מטמאין והתם לעיל 
חשיב מצורע בהדייהו. ואמר רבינו 
יהודה דמ"מ מת חמור דאפילו עובר 
תחת האילן מטמא באהל כל מה שתחת 
האילן ועוד דמת חמור שמטמא אפי' 
מה שבבית אחר אם יש בו חלון פותח 
טפח מה שאין כן במצורע דאין מטמא 
אלא בבית שנכנס בו דכתיב והבא אל 
הבית. [תוספות, יבמות קג:] 


אלמא קטנים לא אסרה תורה 
אלא כנגד עמוד בלבד. 


פי' תרי קראי כתיבי חד גבי צואה 
והוא ויתד תהיה לך על אזנך והיה 
בשבתך חוץ וחפרת בה וכסית את 
צאתך ר"ל שאע"פ שמחוץ למחנה 
מושבו צריך כיסוי שלפעמים מדברים 
שם דברי תורה כשהיו הולכים חוץ אבל 
כשהזהיר על מים קטנים בפסוק אחר 
כתיב ויד תהיה לך מחוץ למחנה ויצאת 
שמה חוץ לא הצריך כסוי אלא שישתין 
חוץ למחנה מפני שבמחנה מדברים 
דברי תורה תמיד ואם היה משתין שם 
היה אסור לדבר דברי תורה בשעת 


אוצרות 


קילוח השתן ולפיכך אסור אבל בחוץ 
לא הצריך כיסוי מפני שאחר הקילוח 
אינו אסור אם מדברים ד"ת ויהיו שם 
מי רגלים. [רבינו יונה, דף טז: מדה"רן 


דף כה: 


ותנא קמא והרי לבו רואה את 
הערוה. 


פר"ח מדפריך סתמא דתלמודא הכי 
ש"מ לבו רואה את הערוה אסור, וה"ר 
שמעי' כתב בשם רש"י שמצא בתשובה 
בבלית דלבו רואה את הערוה מותר 
מדסבר ת"ק די"א דלבו רואה את 
הערוה מותר והוי כרבים לגבי יחיד, 
ומיהו נראה מדלא פליגי אמוראי לקמן 
אלא בעקבו רואה את הערוה משמע 
דבלבו מודו אביי ורבא דאסור, אע"ג 
דשמואל אית ליה בפ"ק דסוכה (י:) היה 
ישן ערום בכילה מוציא ראשו חוץ 
לכילה וקורא ק"ש דלבו רואה את 
הערוה מותר לא קיי"ל הכי אלא כאביי 
ורבא דאינהו בתראי דמשמע דמודו 
בלבו דאסור, וכן היה נוהג ר"ת כשהיה 
רוחץ בחמין צלולין היה מתכסה בבגדו 
למטה מלבו כדי שלא יהא לבו רואה 
את הערוה. [תוספות הרא"ש] 


ישראל פשיטא ליה דאפור. 


כי ה' אלקיך מתהלך בקרב מחנך 
להצילך ולתת אויבך לפניך והיה מחניך 
קדוש ולא יראה בך ערות דבר (דברים כג 
טו). אמרו רבותינו זכרונם לברכה (בוכות 
כה:), כי בכלל האזהרה הזאת, כי 
בהגותנו בתורת השם יתברך ובדברנו 
בתפלה לפניו, יהיה מחננו קדוש ולא 
יראה בנו ערות דבר. לכן נצטוינו בזה 
להזכיר שם שמים בקדושה ולעסוק 
בדברי תורה ותפלה בקדושה, ושלא 
להזכיר שם שמים ודברי תורה אם הוא 
ערום, או אם יש אדם ערום כנגדו. וכן 
הוזהרנו שיהיה המקום נקי, כמו שנאמר 
(דברים כג יד) וחפרתה בה ושבת וכסית 
את צאתך, וכל שכן כי הוא מוזהר שלא 
להזכיר שם שמים אם אין ידיו נקיות, 
ואם נגעו ידיו בדבר הנמאס עליו 
ירחצן, וכענין שנאמר (תהלים כו ו) ארחץ 
בנקיון כפי. ובלכתו בדרך והוא מסתפק 
אם הדרך נקיה, אל יזכור שם שמים, 
ואל ידבר בדברי תורה. ואם יש דבר 
שאינו נקי לאחריו, כגון צואה או נבלה 
או מי משרה, צריך שירחיק ארבע אמות 
ממקום שכלה הריח, ולפניו כמלא 
עיניו. והזהירות בזה מדרכי יראת 
שמים, שנאמר (מלאכי ג טז) ליראי ה' 
ולחושבי שמו. ואמרו רבותינו זכרונם 
לברכה (ברפופייכדה) כי הבר ה' בוה 
(במדבר טו לא) זה המדבר דברי תורה 
במבואות המטונפות. ואמרו רבותינו 
זכרונם לברכה (קהלת רבה א י) יהב 
חכמתא לחכימין (דניאל ב כא), מפני כי 
חכמים מכבדים את התורה ועוסקים בה 


בקדושה, ואלו נתנה לטפשים היו 
מדברים ‏ בדברי תורה במבואות 
המטונפות. [שערי תשובה לרבינו יונה שער גן 


אמר ליה רב יופף לשמעיה אייתי 
לי רביעיתא דמיא כרבי זכאי. 


יש אומרים דכלי שעמדו בו מי 
רגלים והוא קבוע לכך ודאי אסור 
לעולם ואין לו ביטול במים כדאיתא 


ברכות כה. - כו. 


לעיל כלי שנשפכו ממנו מי רגלים אסור 
לקרוא קריאת שמע כנגדו ואינו מועיל 
נתינת המים להכשיר גוף הכלי. וטעמא 
משום דכיון שהוא רגיל בכך הוי מזוהם 
טפי. וכן נראה בסמוך. ולפי זה האי 
משכלתא לא היה קבוע לכך אלא 
דזימנא חדא איתרמי הכי. ואי נמי 
דדוקא כלי חרס אין להם ביטול משום 
דמאיסי טפי. אבל שאר כלים של 
מתכות או של זכוכית אם נתן בהם מים 
מותר. והלכתא כר' זכאי ובין בתחלה 
בין בסוף רביעית וכדאמר ליה רב יוסף 
לשמעיה ולא אמרינן בכי הא ראשון 
ראשון בטל. וודאי רביעית מים בתוך 
מי רגלים מרובין מדינא בטילי אלא 
דרבנן הקלו בדבר הואיל ומי רגלים 
עצמן שלא כנגד העמוד לא אסירי אלא 
מדרבנן. [הריטביאן 


מאן שמעת ליה דאמר כוליה בית 
כארבע אמות דמי רבי שמעון בן 
אלעזר היא. 


כתב רש"י ז"ל לא ידענא באיזה 
מקום אמר ר' שמעון בן אלעזר האי 
סברא. ורבינו חננאל ז"ל פירש דשמעינן 
ליה התם במסכת עירובין פרק שני 
דאמר ר' שמעון בן אלעזר התם כל 
היקף שתשמישו לדירה כגון הדיר 
והסהר והגינה אפילו בת חמשת כורין 
הרי הן כרשות אחד ומותר לטלטל 
בכולו כיון שהוקף מתחלה לדירה 
דכוליה חשיב כארבע אמות. ומקשין 
בתוס' להאי פירושא מתרי אנפי חדא 
דאיך נלמוד לקריאת שמע מטלטול 
שבת שזה אינו תלוי בזה כלל. ועוד 
דהתם בעירובין הלכה כר' שמעון בן 
אלעזר דליכא מאן דפליג והכא פסק 
רבא דלא כותיה הילכך היכי ילפינן זה 
מזה. ולאו מילתא היא דלאו קשיא היא 
כלל דמה שהקשו שאין ללמוד קריאת 
שמע מטלטול שבת והוא אם לא היה 
אומר ר' שמעון בן אלעזר לענין קריאת 
שמע כלום והיינו רוצים לידע דעתו 
בקריאת שמע מה יאמר בה ונשמעינה 
מהתם האמת הוא שלא היינו יכולים 
להוכיח משבת דלא דמי. אבל השתא 
דשמעינן דאיירי ר' שמעון בן אלעזר 
הכא בקריאת שמע והתם נמי וספק לנו 
איזה סברא אמר ממפמא יש לתלות 
דמה שסובר התם סובר הכא ויכולין אנו 
להוכיח דעתו מהתם דכיון דלא הוי 
תחלת הוכחה איפשר לעשות כן. 
והקושיא אחריתי דהתם הלכה כר' 
שמעון בן אלעזר וכאן לית הלכתא 
כותיה מקושייתם הראשונה אנו למידים 
תירוצה שאין תלויה זו בזו כלל ומפני 

זה התם הלכתא כותיה והכא לא. 
[הריטב'"א] 


דף כו. 


והא מיבעי ליה 
לבית הכפא מהו. 


לרבינא הזמינו 


שאני בית הכסא דנפיש זוהמא, 
תימה בסוף פ"ק דנדרים (דף ז.) גרס בעי 
רבינא הזמינו לבית הכסא והזמינו לבית 
המרחץ מהו אלמא במרחץ נמי מיבעי 
ליה, יש שמוחקין אותו שם מן 
הספרים משום הך דהכא, ומיהו יש 
לקיים שם הגירסא, והכא ה"פ מאי לאו 
כי היכי דלא איפשיטא ליה מבית הכסא 
ה"נ לא איפשיטא ליה מבית המרחץ, 


הראשונים 


ומשני שאני בית הכסא דנפיש זוהמיה 
להכי לא איפשיטא ליה, אבל מרחץ 
בתר דבעיא הדר פשטא. 

אי נמי הזמינו לבית המרחץ אינו 
מדברי רבינא, אלא הש"ס הוא דמסיק 
שאינו רוצה לחלק, וכן יש בכמה 
מקומות. [תוספות, שבת י:] 


והזמנה לבית הכסא למיקם בגויה 
ולצלויי בעיא ולא איפשיטא. ולא כתב 
כאן דעבדינן לחומרא כדכתב בבעיא 
דלעיל דדבוקה לו בסנדלו, משום דהתם 
ה"ל ספיקא דמילתא דאורייתא אבל 
הכא ה"ל תיקו דמילתא דרבנן. דלא 
אסרה תורה אלא בבית הכסא ישן 
עצמו, אבל בבית הכסא חדש שאין בו 
צואה אינו אסור אלא מדרבנן ומבעיא 
ליה בהזמנה בעלמא אי חיישינן לבזיון 
או לא ולא איפשיטא ועבדינן לקולא. 
[רא"ש, סימן נזן 


תפלת המנחה עד הערב. 


אין לפרש עד יציאת הכוכבים שהוא 
לילה ממש דע"כ אית לן למימר דעד 
הערב האמור בכאן אינו ר"ל אלא עד 


שקיעת החמה משום דהכי אמרין 
בזבחים (דף נו) מנין לדם שנפסל 
בשקיעת החמה וכו' רוצה לומר 


דמשקיעת החמה ואילך אינו זמן זריקת 
דם תמיד של בין הערבים ותפלת 
המנחה היא כנגד תמיד של בין הערבים 
ועיקר התמיד הוא זריקת הדם וכי היכי 
שזריקת הדם אין זמנה אלא עד שקיעת 
החמה הכא נמי תפלת המנחה שנתקנה 
כנגדה אין זמנה אלא עד שקיעת החמה 
בלבד ושל מוספין כל היום וגבי מנחה 
לא אמרו כל היום מפני שאין זמנה 
אלא משש שעות ומחצה ומעלה אבל 
של מוספים זמנה כל היום אלא שיש 
להקדים תפלת יוצר תחלה שהיא דבר 
יום ביומו כדאמרינן בברכות מנין 
לנסכים שקרבים בבקר וכוי. 

[רבינ בה זיז" יר פד הייו | 


מעה ולא התפלל ערבית מתפלל 
בשחרית שתים. 


יש לשאול דכיון דקיי"ל דתפלת 
ערבית רשות למה צריך להשלים אותה 
ולהתפלל שחרית שתים וכן יש לשאול 
במאי דאמרינן בפירקין לקמן (דף ל:) 
טעה ולא הזכיר של ראש חדש בערבית 
אין מחזירין אותו לפי שאין מקדשין 
את החדש אלא ביום אמאי איצטריך 
למימר האי טעמא תיפוק ליה משום 
דתפלת ערבית רשות. ותירץ בהלכות 
גדולות ז"ל דאע"ג דתפלת ערבית רשות 
כיון שמתפלל אותה קבעה עליו חובה 
ולפיכך צריך לחזור ולהתפלל שחרית 
שתים כמו שצריך תשלומים מתפלת 
יוצר ומתפלת מנחה ולפיכך כשטעה 
ולא הזכיר של היח בעצהבית הוצףךי ג"כ 
לטעם אין מקדשין את החודש אלא 
ביום שאם לא כן הי" לו לחזור 

ולהתפלל כיון שקבעה עליו לחובה. 
[רבינו יונה, דף יח. מדהיירן 


איבעיא להו טעה ולא התפלל 
מנחה | מהחו שיתפלל ערבית 
שתים. 


דוקא מנחה קמבעיא ליה אבל תפלת 
המוספין פשיטא ליה דאינו משלימה 


בערב דכיון שהוא מזכיר קרבן מוסף 
עבר יומו הוא ועוד דלא שייך הקרבן 
בלילה והאיך הוא מזכירו. ועוד נ"ל 
טעם דכל תפלה שהיא נוספת מחמת 
מאורע היום אין ראוי להשלימה ביום 
אחר שכבר עבר מאורע היום אבל שאר 
התפלות כיון שהן ראויות בכל יום יש 
להן תשלומין ביום אחר ואסיקנא טעה 
ולא התפלל מנחה מתפלל ערבית 
שתים, וי"מ דדוקא מנחה וכן נמי טעה 
ולא התפלל שחרית מתפלל מנחה שתים 
וכן בשטעה - בשל ערבית מתפלל 
בשחרית שתים ולעולם משלים הוא 
בתפלה הסמוכה לה אבל טעה ולא 
התפלל שחרית אינו מתפלל ערבית 
שתים וכן טעה מנחה לא יתפלל 
בשחרית שתים, וי"מ דה"ה והוא הטעם 
וכן נראה, ומיהו דוקא בזמן תפלה לפי 
שכיון שהוא זמן תפלה והוא עסוק 
בתפלתו חוזר ומשלים מה שטעה 
בתפלותיו אבל שלא בזמן תפלה לא 
שאם לא כן מאי מתפלל ערבית שתים 
ומתפלל מנחה שתים דקאמר לימא טעה 
ולא התפלל שחרית קודם חצות חוזר 
ומתפלל לאחר חצות אי נמי טעה ולא 
התפלל מנחה חוזר ומשלימה כל הלילה 


הרה" ללה"למימף: [הרשב"א] 


דף כו: 


רבי יהושע בן לוי אמר תפלות 
כנגד תמידין תקנום. 


אמרו רז"ל בברכות (ירושלמי ברכות ד 
א) עבודה זו תפלה, שכן נאמר בדניאל 
(דניאל ו יז) אלהך די אנת פלח ליה וגו', 
וכי יש פלחן בבבל, אלא על שם שהיה 
מתפלל, שנאמר (דניאל ו יא) וכוין פתיחן 
ליה, וכן דוד ע"ה הוא אומר (תהלים קמא 
ב) תכון תפלתי קטורת לפניך. ואמרו 
רז"ל (ברכות כו:) תפלות כנגד תמידין 
תקנום. 


וצריך אתה לדעת כי כח התפלה 
גדול אפילו לשנות הטבע ולהנצל מן 
הסכנה ולבטל הנגזר. לשנות הטבע, 
מיצחק, שנאמר (בראשית כה כא) ויעתר 
יצחק לה' לנכח אשתו, ודרשו רז"ל 
(שיה"ר ב לא) מפני מה נתעקרו האמהות, 
מפני שהקב"ה מתאוה לתפלתן של 
צדיקים. בארו לנו בכאן כי לא בא 
העקרות לאמהות אלא מפני התפלה, 
וכשהתפללו בזה נשתנה בהן הטבע. 
להנצל מן הסכנה, ממה שכתוב (תהלים 
קז כג) יורדי הים באניות וגו', ויאמר 
ויעמד רוח סערה ותרומם גליו, יעלו 
שמים ירדו תהומות נפשם ברעה 
תתמוגג, ויצעקו אל ה' בצר להם, 
וכתיב בתריה יקם סערה לדממה ויחשו 
גליהם, ומכאן שהתפלה מגינה על 
הסכנה. לבטל הנגזר, מחזקיה שהוסיף 
לו הקב"ה חמש עשרה שנה בכח 
התפלה, שנאמר (ישעיה לח ה) שמעתי את 
תפלתך ראיתי את דמעתך הנני יוסיף 
על ימיך חמש עשרה שנה, ומלת יוסיף 
לאות שהיה זמנו קצוב ונגזר והועילה 
לו תפלתו לבטל הנגזר. ואפילו מה 
שגזר עליו הש"י אפשר לו להתבטל 
בכח התפלה, שכן אמר לו חזקיה 
לישעיה בן אמוץ כלה נבואתך וצא, כך 
מקובלני מבית אבי אבא אפילו חרב 
מונחת על צוארו של אדם אל ימנע 
עצמו מן הרחמים, שנאמר (איוב יג טו) 


אוצרות 


הן יקטלני לו איחל. הודיענו בכאן 
שהתפלה למעלה מן הנבואה, כלומר מן 
המקום ‏ שמשם תוצאות הנבואה 
לנביאים. [בפהיבהי ידנרפיאי, 


יצחק תקן תפלת מנחה. 


אמר רב ספרא צלותיה דאברהם 
אבינו | מכי משחרי כותלי. פירשו 
הגאונים ז"ל וכן כתוב בספר הערוך 
דאברהם לאו דוקא אלא תפלת האבות, 
ונקט אברהם שהוא אב לכולם ועיקרם, 
וא"ת והלא יצחק תיקן תפלת המנחה 
כדאיתא בפרק תפלת השחר (ברכות כ"ו 
בי), תירצו בתוספות דאף אברהם היה 
מתפלל אותה אלא מפני שיצחק תיקן 
אותה לכל העולם תלה אותה הכתוב 
ביצחק כדכתיב ויצא יצחק לשוח 
בשדה. [הריטב"א, יומא כח:ן 


ויצא יצחק לשוח בשדה לפנות 
ערב ואין שיחה אלא תפלה. 


וכל שיח השדה. היה ראוי לומר וכל 
עצי השדה, אבל אמר שיח מלשון 
(בראשית כד סג) לשוח בשדה, שדרשוהו 
רבותינו ז"ל (ברכות כו:) לשון תפלה. ובא 
לרמוז כי כל האילנות והצמחים 
משבחין ומקלסין להקב"ה, כענין 
שדרשו רבותינו ז"ל (ר"ה ח.) בפסוק: 
(תהלים סה יד) יתרועעו אף ישירו, 
שהשבלים אומרים שירה, ושירתן זהו 
קלוסן, כי רצה הקב"ה להיות קלוסו 
עולה מכל המינים ואפילו מבעלי נפש 
הצומחת. [רבינו בהי בראשית ב הן 


תפלה לעני כי יעטף ולפני ה' 
ישפך שיחו. 


הא דאמרינן אין שיחה אלא תפילה 
שנאמר ויצא יצחק לשוח בשדה. איכא 
למידק דבפרק תפלת השחר (ברכות כו:) 
אמרינן איפכא יצחק תיקן תפלת המנחה 
שנאמר ויצא יצחק לשוח בשדה ואין 
שיחה אלא תפלה שנאמר (תהילים קמב ג) 
אשפוך לפניו שיחי, וי"ל דתרוייהו 
איתנהו דהתם גמרינן דלשוח דיצחק 
אינה שיחה בטלה ולא טיול ולא תיקון 
אילנות מלשון אחד השיחים, אלא לשון 
תפלה כדכתיב אשפוך לפניו שיחי או 
ישפוך שיחו, דכיון דאשכחן ליה לשון 
תפלה ליכא לאוקמא בטיול ודבר אחר, 
והכא גמרינן דישפוך שיחו הוא תפלה 
קבועה דרבים ולאו צרכי יחיד, דהא 
ודאי תפלת יצחק מסתמא תפלת מנחה 
קבועה היתה וצרכי רבים ולא שאלת 
צרכיו כי לא היה הוא צריך לשום דבר, 
וגנם תפלת החסידים לעולם על הרבים 

היא ולא על עצמם, כנ"ל. 
[הריטב"א, עבודה זרה ז:] 


שהרי תמיד של בין הערבים קרב 
והולך עד פלג המנחה. 


משש שעות ולמעלה קרוי בין 
הערבים, שהשמש נוטה לצד מבואו 
לערוב. ולשון בין הערבים נראה בעיני, 
אותן שעות שבין עריבת היום לעריבת 
הלילה. עריבת היום בתחלת שבע, כי 
ינטו צללי ערב, ועריבת הלילה בתחלת 
הלילה. ערב, לשון נשף וחשך, כמו 
ערבה כל שמחה (ישעיה כד יא). לשון 
רש"י. ור"א השיב מן הכתוב שאמר 
(להלן ל ח) ובהעלות אהרן את הנרות בין 


ברכות כו. - כז. 


הערבים, כי שם כתוב יערוך אותו אהרן 
ובניו מערב עד בקר (להלן כז כא), ועוד 
מן הכתוב בפסח עצמו שם תזבח את 
הפסח בערב כבא השמש מועד צאתך 
ממצרים (דברים טז ו), כי בבא השמש 
שקיעת החמה. ואין זה תשובה על הרב, 
שכבר עאפרר רפותינו (ברפות טס :בערב 
אתה זובח, כבא השמש אתה אוכל, 
מועד צאתך ממצרים אתה שורף. וכוי. 
והנכון בעיני בזה, כי הלילה נקרא 
ערב, כמו שנאמר בערב תאכלו מצות, 
והוא בלילה, שנאמר ואכלו את הבשר 
בלילה הזה צלי אש ומצות. וכן ויהי 
ערב ויהי בקר (בראשית א ה), על תחלת 
הלילה כצאת הכוכבים, וכן בנשף בערב 
יום באישון לילה ואפילה (משלי ז ט). 
ויקרא ג"כ סוף היום ערב וכן הן עוד 
היום גדול כמו שאמרו ויבאו שני 
המלאכים סדומה בערב ולוט יושב 
בשער סדום (בראשית יט א). וכן ויהי 
בערב ותעל השלו (להלן טז יג), ולא בא 
השלו בלילה. כן רבים. וכתיב ערב 
ובקר וצהרים אשיחה ואהמה (תהלים נה 
יח) 
והנה אלה השלשה עתים כוללים כל 
היום. אם כן אחרי הצהרים יקרא ערב 
מיד. וכעלות השמש, וכל עת היותו 
במזרח, יקרא בקר, והוא ארבע שעות, 
כמו שהעידו על תמיד של שחר שקרב 
בארבע שעות עדיות ו א), ואחר הבקר 
יקרא העת צהרים, כמו שנאמר מהבקר 
ועד הצהרים (מ"א יח כ), והן שתי 
השעות החמישית והשישית, והוא 
מלשון צוהר תעשה לתיבה (בואשית ו 
טז), כענין זוהר. ויזכיר בהן לשון רבים, 
בעבור שהן שתים. והנה הם שני 
צהרים, או מפני שיצהירו כל הצדדין, 
כי בבקר האור במזרח, ובערב הוא 
במערב, ובאמצע היום בגובה הרקיע 
מאיר לכל הצדדין. וכאשר יעברו 
הצהרים ויסור השמש מזרוח בשני 
הצדדין יקרא ערבים מפני שיערוב 
השמש משני הצדדין ההם, והזמן הזה 
הוא כל עת זרוח השמש=zקיע.‏ אבל 
בשקיעת החמה, והוא כמו שעה ורביע 
על דעת רבותינו (פסחים נח:), אינו זמן 
השחיטה ואינו נקרא ערבים, אבל הוא 
ערב יום. 
ואמר בין הערבים, כי בין במקום 
הזה איננו מבדיל, אבל הוא כענין 
בתוכם, והוא כמו בינותינו בינינו וביניך 
(בראשית כו כח), ביני ובינך מה היא (שם 
כג טו), על בין עבותים (יחזקאל יט יא), 
מבינות לגלגל (שם י ו), כמו בתוכם. 
מבין השריפה (במדבר יז ב), מתוכה, 
כענין שנאמר ותקם בעוד לילה (משלי לא 
טו), בתוך לילה, וכן בין הערבים. ולא 
נאמר בערבים, שלא יהיה במשמע ערב 
ימים רבים. והנה אמר הכתוב שנשחט 
את הפסח בתוך הערבים, כי זמן 
השחיטה מן התורה הוא משש שעות 
ולמעלה עד תחלת שקיעת החמה, וכן 
אמר בארבעה עשר לחדש בן הערבים 
פסח לה' (יקרא כג ה), שהוא זמן 
השחיטה, וכן בין הערבים תעשו אותו 
(במדבר ט ג), על תחלת העשייה שהיא 
השחיטה, וכן בין הערבים תאכלו בשר 
(להלן טז יב), הם השעות הנזכרות, כי 
היה להם לאכילת הבשר זמן גדול. 
ואמר (שם יג) ויהי בערב ותעל השלו, כי 
עלה ביום הראשון לשעה אחת בערב. 
[רמב"ן, שמות יב ₪ 


הראשונים ט 


ואיזו היא מנחה גדולה משש 
שעות ומחצה ולמעלה ואיזו היא 
מנחה קטנה מתשע שעות ומחצה 
ולמעלה. 


ויתכן שיהיה הלשון כדברי רש"י, 
שני ערבים, ערב בקר וערב יום, כי כן 
יאמר הכתוב מנחת הבקר ומנחת הערב, 
שנאמר (מ"ב ג כ) ויהי בבקר כעלות 
המנחה, ואומר (עזרא ט ד ה) עד למנחת 
הערב ובמנחת הערב קמתי מתעניתי. 
ומנחה לשון מנוחת השמש והשקט 
אורו הגדול, כדמתרגמינן למנח יומא 
(בראשית ג ח), והן מנחה גדולה ומנחה 
קטנה שהזכירו חכמים (ברכות כו:). והנה 
כל הזמן הזה להדלקת הנרות ולקטרת 
שאינן כשרין בלילה אלא בזמן תמיד 
של בין הערבים וקודמין לו, ולזה יטה 
דעת אונקלוס שאמר בין שמשיא, שמש 
המזרח ושמש המערב, ואמר הכתוב 
(להלן כז כא) יערוך אותו אהרן מערב עד 
בקר, שתהיינה דולקות כל הלילה. 


והנה נוכל לפרש שם תזבח את 
הפסח בערב (דברים טז ו), בזמן הנזכר, 
כי נקרא ערב, ויהיה כבא השמש מועד 
צאתך ממצרים מחובר עם ובשלת 
ואכלת, וכן רבים. אבל על דעתי אין 
תזבח את הפסח על השחיטה, אבל 
יאמר במקום אשר יבחר ה' אלהיך, שם 
תעשה זבח הפסח בלילה כבא השמש 
שהוא מועד צאתך ממצרים, כמו 
שנאמר (שם טז א) הוציאך ה' אלהיך 
ממצרים לילה. ואמר על זו העשייה 
ובשלת ואכלת במקום ההוא הנזכר, 
והפסח עצמו יקרא זבח, לא תשחט על 

חמץ דם זבחי (שמות לד כה), פסחי. 
[דמב"ן, שמות יב ₪ 


דף כז. 


רפי יהוחה בן בבא העיד חמשה 
דברים, שממאנין את הקטנה. 


שתי אחיות יתומות אחת גדולה 
שנשואיה נשואי תורה ואחת קטנה 
שנשואיה אינן נשואי תורה ונישאו לשני 
אחים אם מת בעלה של קטנה תצא 
אלמנתו משום אחות אשה דהא אלימא 
איסור אחות אשה שבה טפי ממצות 
יבום, אבל אם מת בעלה של גדולה 
שנמצאת עכשו הזיקה זיקה של תורה 
ואיסור אחות אשה אינו אלא מדרבנן 
ונשואי קטנה דרבנן לא אלימי לאפקועי 
זיקה דאוריתא והויא לה זו שתחתיו 
אחות זקוקה, וכן ליבם את הגדולה 
בעוד שאחותה הקטנה תחתיו לא דהויא 
לה אחות אשה דרבנן ולחלוץ לה גם 
כן אי אפשר שהרי יאסרו שתיהן זו 
משום חלוצה וזו משום אחות חלוצה 
ולהוציא את הקטנה בגט וליבם את 
הגדולה גם כן אי אפשר דהויא לה 
אחות גרושה דרבנן. ר' אליעזר אומר 
מלמדין את הקטנה שתמאן ותעקור 
נשואיה לגמרי עד שפרח במיאוניה 
איסור אחות אשה מזו הגדולה ומיבם 
לה, ואע"פ שאמרו לעולם יתרחק אדם 
מן המיאונין מיאון של מצוה שאני ואין 
אומרין הרי מכל מקום בשעת נפילה 
נראית כאחות אשתו שאין אומרין כן 
אלא באשה שלא מיאנה בבעלה ומת לו 
ואחר כך ממאנת ביבם שנראית כערוה 
בשעת נפילה אחר שלא מיאנה בבעלה 


כל ימי חייו, אבל זו שממאנת בבעלה 
עוקרת היא נשואיה לגמרי. 
[מאירי, יבמות קט.] 


ועל תמיד של שחר שקרב בארבע 
שעות. 


אם עבר חבירך עבירה אל תדיננו 
ותאמר דינו לישרף. דינו ליסקול. דיגו. 
ליחנק. על שנכשל בעבירה זו. עד 
שתגיע למקומו. עד שתבא לידך אותה 
עבירה ותשמט ותנצל ממנה. כמו 
שמצינו בירבעם בן נבט. שבשעה 
שנשא שלמה את בת פרעה הכניסה לו 
כל מיני זמר שבעולם. ואאיוהת=ן כך 
עושין לע"ז פלונית פעם אחת הלך 
לישן והעריב היום. הלכה וקראה 
לחרשי העץ ולבונים העושים במלאכת 
חרש וחשב. ועשו על מיטתו כענן רקיע 
ובו חמה ולבנה כוכבים ומזלות. וכל 
צבא השמים. ויהי בבקר העיר משנתו 
לפתוח דלתות ההיכל שהיו מפתיחות 
ההיכל תחת מראשותיו. ראה שהרקיע 
בהיר בכוכבים וצבא כסבור עדיין לא 
פנה לילה. חזר לישן. וישן עד ד' שעות. 
עד שהבין והכיר מעצמו שאין הלילה 
ארוך כל כך. ועל אותה שעה שנינו 
עדות על תמיד של שחר שקרב בד' 
שעות. בבחירתא. ובטרם הקיץ משנתו 
הלך ירבעם בן נבט על פתח ביתו 
ויעבר קולו. רשע עד מתי תישן ומבטל 
תמיד של שחר. מה לך נרדם. קום קרא 
אל אלהיך. יצתה בת קול ואמרה רשע 
בן רשע עתיד אתה לבטל מישר' כמה 
וכמה קרבנות במזיד ואתה מחייבו על 
השוגג כמזיד. ועל האונס כרצון. והיינו 
דכת' כדבר אפרים רתת נשיא הוא 
בישרי. ויאשם בבעל וימת. בדבר ירבעם 
שהוא משבט אפרים רתת. קטיגורין על 
שלמה. הוא ירבעם נשיא בישר' ומלך. 
ובת קול השיבתו שיאשם בבעל וימות. 
כ"ש; [מחזור ויטרי סימן תכה] 


השתא דלא אתמר הלכתא לא 
כמר ולא כמר, דעבד כמר עבד, 
ודעבד כמר עבד. 


אע"פ שנראה מכאן שאם ירצה יכול 
להתפלל ערבית מפלג המנחה ואילך 
דלר' יהודה משם ואילך אינו זמן תפלת 
מנחה ולדברי רבנן יכול להתפלל מנחה 
עד הערב אפ"ה אין לו לאדם לעשות 
בענין שיהו מנהגותיו סותרין זה את זה 
שאם יתפלל מנחה לפעמים מפלג 
המנחה ואילך כרבנן ולפעמים יתפלל 
ערבית באותו זמן קודם שקיעת החמה 
כר' יהודה נמצאו דבריו סותרין זה את 
זה שפעמים דן אותו יום ופעמים דן 
אותו לילה אלא יעשה כל שעה כמו 
רבנן שיתפלל מנחה עד שקיעת החמה 
ותפלת ערבית אח"כ או כמו ר' יהודה 
שיתפלל תפלת המנחה לעולם עד פלג 
המנחה בלבד ויתפלל ערבית אח"כ כל 
זמן שירצה ואפילו קודם שקיעת החמה 
ועכשיו כיון שמנהגנו להתפלל תפלת 
מנחה אחר פלג המנחה כרבנן אין לנו 
להתפלל תפלת ערבית קודם שקיעת 
החמה כרבי יהודה אלא לעשות הכל 
כרבנן מיהו בדיעבד אם התפלל תפלת 
ערבית בכונה לצאת מפלג המנחה 
ואילך יצא ולא מחייבין ליה לחזור 

ולהתפלל. מפי מורי הרב נר"ו. 
[רבינו יונה, דף יח: מדה"ר] 


אוצרות 


רב איקלע לבי גניבא וצלי של 
שבת בערב שבת. 


כלומר היה מתפלל קודם שקיעת 
החמה ולאחר יציאת הכוכבים היה 
קורא ק"ש בעונתה ואע"פ שלא היה 
סומך גאולה לתפלה כיון שהיה מתכוין 
למצוה לקבל שבת מבעוד יום ולהוסיף 


דיה מחול על הקדש לא חיישינן להכי וזהו 


מפלג המנחה ואילך, דמשם ואילך יכול 
אדם לקבל השבת בתפלתו אבל קודם 
לכן לא וכשרוצה להתפלל ולקבל עליו 
השבת מבעוד יום צריך שידליק תחלה 
שאחר שקבל השבת בתפלה אינו יכול 
להדליק ולעשות שום מלאכה אח'"כ. 
ואית והיאך יכול להדליק כל כך מבעוד 
יום שהרי אמרו (שבת דף כג:) ובלבד 
שלא יקדים ובלבד שלא יאחר. י"ל 
דהני מילי כשאינו מקבל השבת עד 
הערב דכיון שאינו מקבל השבת עד 
הערב אין לו להקדים ההדלקה, אבל 
כשמקבל שבת מבעוד יום ומדליק 
תחלה סמוך לקבלה אע"פ שעוד היום 
גדול אין בכך כלום. והיה אומר ה"ר 
יעקב מאורלינ"ש ז"ל שאע"פ שתוספת 
שבת די בכל שהוא אפ"ה אם הוא 
מוסיף הרבה יותר בכלל תוספת הוי 
וחייב עליו אע"פ שאפשר לומר שאינו 
אלא מדרבנן אפ"ה אסור לעשות בו 
שום דבר כמו תוספת כל שהוא וכיוצא 
בזה אמרו לענין תרומה, שאע"פ שחטה 
אחת פוטרת כל הכרי אפ"ה אם תרם 
הרבה הכל דיינינן ליה תרומה, מיהו אם 
התפלל מבעוד יום בטעות שהוא יום 
מעונן והיה חושב שהיה לילה ואח"כ 
זרחה השמש צריך לחזור ולהתפלל 
אע"פ שהתפלל מפלג המנחה ואילך 
כיון שלא נתכוין להתפלל אלא אחר 
שקיעת החמה והתפלל בטעות ומותר 
בעשיית מלאכה שקבלת טעות לא שמה 
קבלה וראיה לדבר מדאמר בגמ' (דף כז.) 
וטעותא מי הדרא, והא קאמר אבידן 
פעם אחת נתקשרו שמים בעבים 
וכסבורין העם לומר חשיכה ובאו לבתי 
כנסיות והתפללו של מוצאי שבת בשבת 
ואח"כ זרחה חמה ובאו ושאלו לר' 
ואמר להם הואיל והתפללו התפללו 
ומהדרי' שאני צבור דלא מטרחינן להו, 
דמשמע דדוקא מפני טורח הצבור 
חששו ואינם צריכין להתפלל אבל 
ביחיד לא חיישינן לטרחא. 

ann a7]‏ ירן: כודה"ר] 


והרב רבי משה בר יוסף נרבונ"י ז"ל 
אמ,ר שאם טעו הצבור בערב שבת 
והתפללו מבעוד יום שהיו סבורין שהיה 
חשכה אע"פ שלא נחייב אותם לחזור 
ולהתפלל מפני טורח הצבור ויוצאין 
באותה תפלה של שבת שהתפללו כבר 
אפ"ה מותרין בעשיית מלאכה ודייק 
הכי מדאמר שאני צבור דלא מטרחינן 
להו, דמשמע שלא חששו אלא משום 
טרחא בלחוד, אבל מפני קבלת השבת 
בתפלתם לא חששו כלל ומותרין 
במלאכה. [הבינן יונה, דף ית: מדהייון 


חוץ לד' אמות הוא דחלפי. 


מ"ש ואם הרחיק ממנו ד' אמות 
מותר: כן לחפו שם הפי רבי יונה 
והרא"ש (ס" ה) ונראה דילפי לה 
מדאיתא התם בסמוך אסור לעבור כנגד 
המתפללין איני והא רבי אמי ורבי אסי 


ברכות כז. - כז: 


עברי רבי אמי ורבי אסי חוץ לד' אמות 
הוא דעברי אלמא דכל חוץ לד' אמות 
חשיב כרשות אחר בפני עצמו ומיהו 
משמע מדבריו דלא מהני ריחוק ד' 
אמות אלא להתפלל אחורי רבו או 
כנגדו אבל להתפלל ואחוריו לרבו 
אפילו רחוק כמה לא. ואמרינן שם 
בגמרא דרבי ירמיה צלי אחורי דרב 
ואותבינן מדאמר רב יהודה אמר רב אל 
יתפלל אדם אחורי רבו ומשני שאני רבי 
ירמיה דתלמיד חבר הוה ומיהו משמע 
לי דלהתפלל ואחוריו לרבו אפילו 
תלמיד חבר נמי לא דביזוי גדול הוא. 

[בית יוסף אורח חיים סימן צ] 


דף כז: 


לא כנגד רבו ולא אחורי רבו. 


וכתב רבינו הגדול מהר"י אבוהב ז"ל 
בשם בעל המאורות דהא דאמרינן שלא 
יתפלל אחורי רבו דוקא כשהוא ביחיד 
אבל בציבור אם הוא כך סידור ישיבתן 
אין כאן חששא שמקבל אותו כאלוה 
עכ"ל וכן כתוב באהל מועד (תפלה דוך 
ג נתיב ז) וסיים בה ולמי שמפרש אחורי 
רבו לפי שמצערו שאחר שיסיים אינו 
יכול לפסוע ג' פסיעות אם זה הוא 
הטעם אין הפרש בין ביחיד בין בבית 
הכנסת עכ"ל ולענין הלכה יש לחוש 
לזה אפילו בציבור: 

[בית יוסף אורח חיים סימן צ] 


מ"ש רבינו דבעלי חיים חוצצין. לא 
ביאר רבינו אם אדם הוא בכלל בעלי 
חיים ומפסיק אבל המרדכי (ברכות סיי ח) 
כתב דאינם חוצצין כדאמרינן בפרק אלו 
נאמרין (סוטה לח:) לענין ברכת כהנים 
פשיטא אריכי באפי גוצי לא מפסקי וכן 
כחב רבעו הגדול מהר"י אבּוהב :ז"ל 
ודקדק כן מדאמרינן (ברכות כז) לא 
יתפלל אדם אחורי רבו משמע דוקא 
אחורי רבו אבל אחורי אדם אחר לית 
לן בה עכ"ל וראיה טובה היא. אבל 
בספר הפליאה כתב שצריך ליזהר 
מלהתפלל אחרי שום אדם וטוב לחוש 
לדבףלן. [בית יוסף אורח חיים סימן צן 


אמר ליה אין בדילנא. 


כיון דאמר זמן קבליה עליה ואיתסר 
ליה למשתי. פי' ודוקא דקבליה עליה 
כשאמר זמן שהוא דבר של קדושת יום 
הכפורים ודומיא דעובדא דרב דאמר 
ליה אין בדילנא לפי שהתפלל כבר של 
שבת כדאיתא בברכות (כז) אבל 
באמירה בעלמא לא מתסר וכדכתיבנא 
בפ"ב דשבת (לה.), וכן נמי אע"ג דאכל 
כל סעודתו ערב יום הכפורים ואפסוק 
בה אדעתא דלא למיכל מכאן ואילך 
שרי למיכל בתר הכי, תדע דהא כי אמר 
זמן כבר הפסיק מלאכול ואין דעתו 
לאכול יותר ואפ"ה לא איתסר אי לאו 
דאמר זמן, וכן היא בפירוש בירושלמי 
ובמדרש איכה רבתי דאמרינן התם ר' 
יהודה בן בתירה אזל לנציבין בערב 
צומא רבא אתא ריש כנשתא לזמוניה 
א"ל כבר אכלית ופסקית א"ל אשגח 
עלי דלא יימרון אינשי ר' יהודה לא 
אשגח עלוי אזל עמיה ואכל מן כל 
עגול ועגול חד פיתא ומכל חבית וחבית 
שתא חד כסא, וכן פר"י ורבינו הרמב"ן 
ז"ל. [הריטב"א, עירובין מ:] 


הראשונים 


כמאן דאמר תפלת ערבית רשות. 


שהרי אברים ופדרים קרבים כל 
הלילה. כלומר בשלא נתעכלו מבעוד 
יום. ומשום דלפעמים דליכא איברים 
כלל שכבר נתעפלו מבעוד יום. ומפני 

כך אמרו דתפלת ערבית רשות. 
[הריטב"א] 


תימה לרב דאמר תפלת ערבית רשות 
האמר פרק תפלת השחר (ברכות דף כו.) 
טעה ולא התפלל ערבית מתפלל שחרית 
שתים, ואמר נמי התם בסוף פרק תפלת 
השחר (שם דף ל:) טעה ולא הזכיר של 
ראש חודש בלילה אין מחזירין אותו 
לפי שאין מקדשין את החודש בלילה 
הא לאו הכי מחזירין ואמאי תיפוק ליה 
דתפלת ערבית רשות. ואומר ר"י נהי 
דרשות היא אין לבטלה בחנם אם לא 
מפני שום מצוה עוברת או שרא 
המייניה דפ"ק דשבת (דף ט:) דלא 
מטרחינן ליה וכן עלה על מטתו 
דירושלמי דאין מטריחין אותו שירד 
תדע כיון דיעקב אבינו תיקנה לא תיקנה 
לבטלה. ועוד כיון דכנגד אברים ופדרים 
היא שמעלן ומקטירן כל הלילה נהי 
דלא מעכבי כפרה מ"מ מצוה להקטיר 

תפלת ערבית נמי מצוה. 
[תוספות, יומא פז:] 


ורבא אמר הלכה כדברי האומר 
רשות. 


והגאונים ז"ל פסקו כמאן דאמר 
רשות דתפלה כאיסורי והלכה כרב 
באיסורי. ועוד דתפלה דרבנן ובשל 
סופרים הלך אחר המיקל. ואמרו 
בתוספת דאפילו למאן דאמר רשות לא 
מבטלינן לה בכדי והיינו דרב דאמר 
טעה ולא הזכיר של ראש חדש בערבית 
אין מחזירין אותו לפי שאין מקדשין 
את החודש אלא ביום דמשמע דהא לאו 
הכי מחזירין אותו. והיינו נמי דר' יוחנן 
דאמר טעה ולא התפלל ערבית מתפלל 
שחרית שתים. וההיא דאמרינן ביומא 
פרק יום הכפורים אמר רב תפלת נעילה 
פוטרת של ערבית ופריך והאמר רב 
תפילת ערבית רשות ולמה לי פטור 
דמשמע דלמאן דאמר רשות פטור 
לגמרי. יש לומר דהתם אינו מבטל 
אותה בחנם אלא מפני שהוא עיף ויגע 
מהתפלות ומאריכת התענית ומשום הכי 
אמרו שתפלת נעילה פוטרת אותה. ויש 
לפסוק דתפילת ערבית חובה דהכי 
משמע מההיא עובדא דההוא תלמיד 
שעמד בבית המדרש באותו מעמד 
ושאל תפילת ערבית רשות או חובה 
ואמר לו רבן גמליאל חובה ואמר להם 
רבן גמליאל לחכמים כלום יש אדם 
שחולק בדבר זה ולא השיב אחד מהם 
דבר כנגד דעתו אלא דענה ר' יהושע 
דליכא מאן דפליג עליו בדבר זה. והא 
דקאמר בגמרא לעיל אלא מאי אין לה 
קבע כמאן דאמר תפילת ערבית רשות 
דמשמע דמתניתין פוסק כמאן דאמר 
רשות. לא תפסינן עיקר להך תירוצא 
דהא לעיל בברייתא דמסייע לר' יהושע 
בן לוי תניא ומפני מה אמרו תפלת 
הערב אין לה קבע שהרי אברים ופדרים 
שלא נתעכלו מבערב קרבים והולכים 
כל הלילה. אלמא שמע מינה דמה אין 
לה קבע דקאמרינן היינו דאין לה זמן 
קבוע כמו תפלת השחר דיש לה זמן 


קבוע אבל תפילת ערבית אין לה זמן 
קבוע דזמנה כל הלילה. ואם כן לא 
מוכח מידי מהא דתפילת ערבית רשות. 
ועוד דשמואל פסק כמאן דאמר תפילת 
ערבית חובה. ועל כל אלו הראיות נראה 
לפי עניות דעתין דהלכה כשמואל 
דתפילת ערבית חובה. [הריטב"א] 


אמר ליה יהושע, עמוד על רגליך 


עול ב 

בספרים כת' עמוד על רגליך ויעידו 
בך ול"ג ליי לא הכא ולא בתפלת השחר 
דמה עדות שייך כאן אלא בסנהדרין 
בפ' כ"ג גבי עוברא דיגאִי גרסיי לי'. 
ואגב שיטפא דהתם נכתב כאן. מיהו 
לפי מה שמפרש רבינו שלמה זצ"ל 
האיך יכול החי להכחיש את החי אלא 
ודאי אמרתי וחוזרני בי שייך שפיר 
למימר ויעידו בך כלומרשישמעו כולם 
שאתה חוזר ויעידו בך ויקבעו הלכה 
לדורות. אבל א"א לומר כן שכמו כן 
אמר בפ' תפלת השחר, גבי תפלת 
ערבית. ופוסק לשם הלכה כמותו, ש"מ 
דלא הדר בי' אלא כך הוא הפי' האיך 
יכול החי להכחיש את החי כלומר סבור 
הייתי להעלים ואיני יכול ול"ג ויעידו 
בך. [אור זרוע הלכות בכורות סימן תקי] 


אלא נוקמיה לרבי אלעזר כן 
עזריה, דהוא חכם והוא עשיר 
והוא עשירי לעזרא. 


רבי אלעזר בן עזריה הכהן י' לעזרא 
כבר אמרנו למעלה שהיה עשיר שהיה 
נותן למלך י"ג אלפים עגלים ממעשר 
בכל שנה ואינו זה מעשר בהמה כי אחר 
החרבן גזרו שלא יוציאו מעשר בהמה 
שלא יבא לידי תקלה, וכשהיה בן י"ח 
שנים לפחות היה ה' שנים אחר החרבן 
שהיה נשיא ריב"ז ועוד רבן גמליאל, 
ובעבור שלא מיחה בשכנתו בפרה 
שיוצאה בשבת ברצועה שבין קוניה 
נקראת על שמו. ובעל המכתםכ אמר 
ביום טוב כי בירושלמי אומר אשתו 
היתה ונקראת פרתו כמו בשמשון לולי 
חרשתם בעגלתי. וכן הוא בפרק ב' 
דביצה (דף כג) ובסוף מכילתא דר' 
ישמעאל מעשה בלוי הסדר וברבי 
ישמעאל בנו של ר' אלעזר בן עזריה 
והוא בן י"ח שנים כשקבל הנשיאות 
ונולדו לו סימני שיבה עד שאמר הרי 
אני כבן ע' שנה. ובירושלמי פ' תמיד 
נשחט שהיה בן י"ג שנים ולי נראה 
שלא נניח הפשט והיה יותר מע' שנה 
שאמר הרי אני כבן ע' שנה והירושלמי 
לא דבר בזה של כבן ע' שנים ובפרקא 
קמא דיבמות (טז.) אמר ליה ר' דוסא בן 
הרכינס בן יש לו לעזריה חברנו עליו 
נאמר ולא ראיתי צדיק נעזב שגם אביו 
היה עשיר גדול וחכם וחסיד וצדיק 
והיה מפרנס לשמעון אחיו שמעון אחי 
עזריה, גם בנו זה ר' אלעזר היה דרשן 
גדול ולא היה דורו יתום וזכות אבות 
ועושר. והיה דורש שבת א' אחר 
שנעשה נשיא ורבן גמליאל ב' שבתות. 
ופ' ‏ תמיד נשחט בירושלמי אחר 
שהחזירו לרבן גמליאל נשיא נשאר ר' 
אלעזר בן עזריה לאב ב"ד כדי שלא 

יורידוהו מגדולתו. 
[ספר יוחסין מאמר ראשון] 


ושבחיו וחכמתו רבו מלספור והוא 
רבו המובהק לר' יהודה בר אלעאי 


אוצרות 


ונקרא קופה של בשמים ר"ל הגדות 
ההלכות וכל דבר, ודע אשבּכל מקום 
שנזכר בתלמוד שונה הלכות הוא 
המשנה לבדה פלוני תני הלכתא וספרא 
וספרי וכו'. וכן היה עשירי לר' אלעזר 
זה ר' עזריה שהיה חכם ודרשן כדאיתא 
בפ' כל המנחות (דף נג.) אמרו ליה רבנן 
לר' פרידה ר' עזריה בריה דרבי אבטולס 
דהוא עשירי לר' אלעזר בן עזריה דהוא 
עשירי לעזרא קאי אבבא פרש"י ר' 
אלעזר בן עזריה דהוא עשירי לעזרא 
ונשמר רש"י שלא נפרש דעשירי לעזרא 
חוזר לר' עזריה וכיון דר' פרידה היה 
אז בזמן רבי אמי הוא גורס בטוב אמר 
ר' פרידה אי בר אורייאן הוא יאי אי 
בר אבהן ובר אורייאן יאי ויאי בר 
אבהן ולא בר אורייאן אישא תיכלי 
אמרו ליה בר אורייאן הוא וכו'. ובפרק 
כיצד מעברין בעירובין (דף נד:) דר' 
פרידה הוסיפו לו ארבע מאות שנים 
והוא וכל דורו לחיי העולם הבא ששנה 
ת' פעמים משנתו לתלמידו פעם שנית. 
וזקנו של פרידה מצא גלגלת יהויקים 
שכתוב בה זאת ועוד אחרת והיה בזמן 
רבי אמי וכן במגלה (דף נז:) שהאריך 


ימים. [ספר יוחסין מאמר ראשון] 
דף כח. 

ההוא יומא בר תמני פרי שני 
הוה. 


הא דאמרינן תריסר אלפי עגלי הוה 
מעשר ר' אלעזר בן עזריה. הקשו 
בתוספות דהא ר' אלעזר בן עזריה 
לאחר החורבן הוה שהרי נתמנה בימי 
ר"ג כדאיתא בברכות (כז6, ואילו ר"ג 
נתמנה אחר רבן יוחנן בן זכאי שנמשכה 
נשיאותו עד לאחר החורבן כדתנן (ר"ה 
כט:) משחרב בית המקדש התקין רבן 
יוחנן בן זכאי, ואמרינן בבכורות (נג.) 
שאין מעשרין מעשר בהמה בזמן הזה 
מפני התקלה כדתניא אין מקדישין ואין 
מעריכין וכו', ושמא תאמר כי זה שהיה 
מעשר ר' אלעזר היה קודם החורבן 
וקודם שנתמנה נשיא, אין לך לומר כן 
שהרי ר' אלעזר בן עזריה היה בן י"ח 
שנה כשנתמנה נשיא כדאיתא בברכות 
(כח.) ואם [כן] קודם החורבן קטן היה, 
ותירצו בתוספות כי אולי לא היתה 
גזרה של מעשר בהמה מיד לאחר 
החורבן והיה זה קודם גזירה, אי נמי 
שזה היה קודם החורבן ועל ידי 
אפטרופוס. 
ורבינו הגדול ז"ל פירש דלאו דהוה 
מעשר ממש אלא שהיה ראוי לעשר 
כאותה שאמרו (סוכה נג.) אשה בוררת 
חטים לאור בית השואבה דפירושו 
שיכולה לברור כדאיתא בירושלמי, ולי 
נראה דמעשר ממש ולא שהיה קורא 
עליהם שם מעשר אלא שהיה נותן 
הראוי למעשר לכהנים שלא יראה 
כמשייר אצלו מתנות כהונה. 
[הריטב"א, שבת נד:] 


וכי עמון ומואב במקומן הן יושבין 
פפר עלה פנחריב מלה אשגר 
ובלבל את כל האומות. 


זיל לגבי עמון ומואב דיתבי 
בדוכתייהו כחמרא - וקשה דהא פרק 
תפלת השחר (בוכות דף כח.) פריך וכי 
עמון במקומו יושב והלא בא סנחריב 


ברכות כז: - כה. 


ובלבלו. לכך פר"ת דגרסינן הכא מואב 
לחוד דקרא נמי לא הזכיר אלא מואב 
דכתיב שאנן מואב ובברכות נמי לא 
גרסינן אלא עמון. ומזה הטעם התירו 
ליהודה גר העמוני לבא בקהל אבל 
משמע דגרי אינך לא רצו להתיר לבא 
בקהל לפי שלא בלבל סנחריב מצרים 
ולא בלבל מואב. ומיהו קשה דבברכות 
משמע באותה שהבאתי שסנחריב בלבל 
עמון ובירמיה חשיב להו באותן שהגלה 
נבוכדנצר. וי"ל לפי שסנחריב היה 
ראשון שבלבל נקרא הכל על שמו 
ועליו כתיב ואסיר גבולות עמים 
ועתידותיהם שוסתי אבל ודאי עיקר 
החורבן היה.צ/י נבוכדנצר. 

[תוספות, מגילה יב:] 


אמר לו מכותלי ביתך אתה ניכר 
שפחמי אתה. 


פירש רבינו חננאל עושה מעשה 
מחטין שמלאכתו בפחמים בערך פחם. 
ור' שמעון דוראן בפנים חדשות כתב, 
כי אינו עולה על הדעת שהיה פחמי כי 
היה אב ב"ד אלא שלא היה ביתו יפה. 
אבל אמר בירושלמי בפירוש חזייה 
דיתיב ועביד פחמים כפשוטו. ואני 
מצאתי בפרק תמיד נשחט (פסחים) 
ואשכחיה עביד מחטין. אבל בפרק ב' 
דמעשר שני אמר ר' עקיבא אני עשיתי 
לרבן גמליאל ולר' יהושע את כספם 
דינרי זהב ממעשר שני וא"כ נתעשר ר' 
יהושע. ורש"י פירש עושה פחם, ויש 
אומרים נפח, ויש אומרים עושה מחטים 
ע"כ. אבל בפרקא קמא דעבודה זרה 
הפריז רש"י על מדותיו ופירש דרך 
צורה כי מצד שהיה עוסק בתורה לא 
היה מכבס לבושו וגופו. וכן פיי חכמה 
מפוארה בכלי מכוער וכן אומר פתיא 

אוכמא על רבי זירא ולא נהירא לי. 
[ספר יוחסין מאמר ראשון] 


נתון ליהושע - שהיה לוי כדפירש 
בקונטרס. וקשה איך נתן לו והא 
קנסינהו עזרא (יבמות דף פו:). וי"ל דסבר 
לא קנס לעניים ור' יהושע עני היה 
כדאמר בברכות (דף כח.) מכותלי ביתך 
ניכר שפחמי אתה וא"ת למה לא נתן 
לו גם מעשר עני. וי"ל לפי שהיה רוצה 
ליתן להרבה עניים כדאמרינן בעירובין 
(דף סג.) הנותן מתנותיו לכהן אחד מביא 
רעב לעולם אי נמי היה לו לר' יהושע 
מאתים זוז לפיכך לא לקח מעשר עני, 
ומ"מ היה יכול ליקח מעשר ראשון 
בתורת עניות הואיל ולא היה עשיר 
והיה מתפרנס בדוחק, ולמ"ד (ביבמות דף 
פו:) קנסא לכהנים איכא למימר דיהיב 
ליה כר"ע דאמר מקמי קנסא היה ללוי 
ולא לכהן ולבתר קנסא היה אף לכהן. 
[תוספות, קידושין כז.] 


אמר לו או לו לדור שאתה 
פרנסו, שאי אתה יודע בצערן של 
תלמודי | הכמים כמה הם 
מתפרנפים ובמה הם נזונים. 


חובה על כל ישראל לפרנס דרך 
כבוד לחכמיהם ולדייניהם שתורתם 
אומנותם כדי שלא יצטרכו להתבטל 
ממלאכת שמים בשביל מלאכתם וכדי 
שלא יזדלזלו בפני עמי הארץ מפני 
עניים ושינהגו בהם כבוד ושורש דבר 
זה יוצא לנו מן התור' ע"פ מדרש 
חכמים. וכוי, ולפי שהבר זה מוטל על 


הראשונים יא 


פרנסי הדורות אמר ר' יהושע לר"ג אוי 
לו לדור שאתה פרנסו שאי אתה יודע 
צערן של ת"ח במה הן מתפרנסין 
כדאיתא בפ' תפלת השחר (כח.) דמשמע 
התם דר' יהושע היה מתפרנס בדוחק 
ור"ג חזא אשייתא דביתי' דמשחרן א"ל 
מכותלי ביתך ניכר שפחמי אתה כלומר 
שעושה פחמין או נפח שאין שחרות 
הכותלים מדבר אחר ונראה שר' יהושע 
היה עושה מלאכתו בצנעה שהרי 
בפרהסיא היה אסור לו שהרי אב"ד היה 
כדאיתא התם (שם) וכדאיתא בפ' החובל 
שמנהגם היה שהנשיא היה ראש ישיבה 
וממנה תחתיו אב"ד לכל ישראל 
כדמוכח הת' בשלהי הוריות (יג:) וכיון 
שאב"ד היה לא היה אפשר לו לעשות 
מלאכה בפרהסיא כדאמרי' בפ' עשרה 
יוחסין (ע.) כיון שנתמנה אדם פרנס על 
הצבור אסור לו לעשות מלאכה בפני 
שלשה ופרש"י ז"ל שגנאי הוא לצבור 
שיהיו נצרכין לזה וכיון שבפרהסיא לא 
הי' עושה אלא בצנע' משום הכי לא 
היה יודע ר"ג שאומנותו פחמי שאם 
היה יודע חלילה לו לרבן גמליאל שלא 
היה משתדל עם הצבור לגדלו משלהם 
שהרי לרבי אלעזר בן חסמא ולר"א בן 
גדגדה הושיב בראש מפני שלא ה" 
להם לחם לאפול ובפף" ללבהשא כדי 
שיתפרנסו דרך כבוד מהצבור כדלעיל 
פייש לרפֿו יהושע שהיה אב"דר אבל 
מפני שלא היה להם ענין רבי יהושע 
מפורסם שהי' פחמי מפני כך לא 
השתהל ר"ג עם חצבור לפונסו 
מנכסיהם ולגדלו משלהם ומ"מ עדין 
היה אומר ר' יהושע על ר"ג אוי לדור 
שאתה פרנסו שראוי היה לר"ג לפשפש 
במעשיהם של ת"ח כדי שלא יהיו נזונין 
פצער כי עלין היהימוטל הדבר. ואני 
אומר עוד שא"א שיהיי ר' יהושע פחמי 
ממש כדמשמע מפשט ההלכה וכמו 
שראיתי מי שכתב כן שאיך אפשר שמי 
שיהיה אב בית דינן של ישראל שיהיי 
פחמי וכ"ש שהיי לוי ומשורר כדאיתא 
בערכין (יא.) אלא שכך נ"ל שר' יהושע 
לא הי' גדול בעושר כפי הראוי לאב"ד 
ולפיכך לא הי' ביתו יפה והיו כותלי 
ביתו משחירות ור"ג תמ' מאד ואמר לו 
איך לא תיפה ביתך כראוי לאדם 
שכמותך שכל הרוא' כותלי ביתך יחשוב 
שפחמי אתה וא"ל ר' יהושע שאין לו 
עושר כ"כ שיוכל להתנאות בדירתו 
ושאוי לו לדור שהוא הי' פרנסו עד 
שעד עתה לא ידע אם הי ר' יהושע 
עשיר אם לא שהי' לו לפשפש בענינו 
ולגדלו משל צבור כנ"ל בענין זה. אלא 
שבירוש' ראיתי מפורש שפחמי היה 
דאמרינן התם אשכחי' יתיב ועביד 
מחטין אבל מ"מ הדברים פשוט" 
שפרנסי הדורות היו מתעסקים להושיב 
בראש ת"ח הניזונין בצער כדי להגדילם 
אצל הצבור שיתפרנסו בריוח ובכבוד. 

[שו"ת תשב"ץ חלק א סימן קמב] 


נדרוש מר חדא שבתא ומר חדא 
שבתא אתי לקנאויי. 


כל הני דלא פרכינן עלייהו הלכתא 
למשיחא, היינו משום דאית בהו שום 
נפקותא בזמן הזה כגון האי דרבי יוסי 
דהכא דנפקא לן מינה למי שהיה ממונה 
בשום מינוי כנשיאות וכיוצא בו ונאנס 
והוצרכו להעבירו ומינו אחר תחתיו, 


יב 


אהאאה) עבר מאונסו חוזר למינויו ואין 
נוהגין בזיון בשני, ועושים בענין שלא 
תהא שם איבה, ושלא יורידו לשני, 
וכענין רבן גמליאל ורבי אלעזר בן 
וריה (פגכות כח.: [הריטב"א, יומא יג.] 


דף כח: 


ולית הלכתא לא כרב הונא ולא 
כרבי יהושע בן לוי. 


דאמר אסור לאדם שיטעום כלום וכו' 
ודוקא טעימה אינה אסורה כגון אכילת 
פירות או אכילת פת מועט ואפי' משעת 
מנחה קטנה ואילך אבל סעודה אסורה 
ובמס' שבת פרק ראשון (דף ט:) גבי לא 
ישב אדם לפני הספר סמוך למנחה ולא 
יכנס לאכול וכו" פסק הרף זיל כמו 
הלשון שמפרש המשנה לחומרא במנחה 
גדולה ובסעודה קטנה דמשעת מנחה 
גדולה ואילך אין לו לאכול אפי' סעודה 
קטנה כגון הסעודות שלנו עד שיתפלל 
מנחה וכן כתב שמאותו הזמן ואילך לא 
ישב לפני הספר אפי' בתספורת דידן 
ורבי יעקב ז"ל פסק לקולא כמו הלשון 
האחר שאינו אוסר בסעודות קטנות 
שלנו אלא ממנחה קטנה ואילך אבל 
משעת מנחה גדולה עד שעת מנחה 
קטנה אינו אסור אלא בסעודה גדולה 
בלבד כגון סעודות של אירוסין ונשואין 
וכיוצא בהן וכמו כן כתב שאינו אסור 
לספר משעת מנחה גדולה עד שעת 
מנחה קטנה אלא בתספורת בן אלעשה 
שהיתה תספורת כמו כ"ג והיו שוהין 
בה הרבה אבל בתספורת דידן אינו 
אסור אלא משעת מנחה קטנה ואילך. 

[רבעך ינה דףיט. מהת"ר] 


ולא יבשלו הברי בדבר הלכה 
ואשמח בהם. 
הרבה רעות יש בשמחה ובשחוק, 


כמו השמח במכשול חבירו בעת שמגיע 
לו פגע רע מפגעי העולם, ועל זה נאמר 
(משלי כד יז) בנפול אויבך אל תשמח. 
ועוד יש שמחה רעה מזאת, כמו השמח 
כשחבירו נכשל בעבודת הבורא, יתברך, 
או שמח במיעוט ידיעתו. משל צריך 
שתבין, עבד המשרת למלך באמונה יש 
לו להצטער בראותו אנשים המורדים 
באדוניו והמחרפים אותו, [ומחויב 
להוכיחם על פניהם ולהודיע נבלותם], 
אבל בהיות העבד שמח בראותו קלקול 
אדוניו וחרפתו אין זה עבד נאמן, [רק 
חבר הוא לאיש משחית ועוונו ישא]. 
והנה הכתוב אומר (תהלים קמז יא) רוצה 
הי את יראיו, ומי ששמח במכשול 
חבירו אין רצונו כרצון הבורא, יתברך. 
על כן התפלל רבי נחוניא בן הקנה 
(ברכות כח:) אל ייכשלו חבירי בדבר 
הלכה ואשמח בהם, ולא אכשל בדבר 
הלכה וישמחו בי. ועל כן התפלל רבי 
נחוניא בן הקנה על זה, כי ראה שזה 
דבר מצוי, שאחד ישמח בטעות חבירו 
כדי שיהיה הוא נוצח את חבירו ויהיה 
לו שם. ואף כמה בני אדם חשובים 
אינם נזהרים בזה. 

[אורחות צדיקים שער השמחה] 


תדעו כשאדם עובר עבירה אומר 
שלא יראני אדם. 


נאמר (ירמיה לא יח) בושתי וגם 
נכלמתי כי נשאתי חרפת נעורי. והנה 


אוצרות 


החוטא יבוש מאד לעבור עבירות לפני 
בני אדם, ויכלם אם ירגישו ויכירו 
בעבירותיו, ואיך לא יבוש מן הבורא 
יתברך ואין זה, כי אם לפי היות השם 
יתברך רחוק מכליותיו, על כן יבוש מן 
הנבראים ולא יבוש מן הבורא יתברך. 
ואמרו רבותינו זכרונם לברכה (בוכות 
כח:), כי בשעת פטירת רבן יוחנן בן 
זכאי אמרו לו תלמידיו רבנו, ברכנו, 
אמר להם יהי רצון שיהא מורא שמים 
עליכם כמורא בשר ודם. אמרו לו רבנו, 
עד כאן ולא יותר אמר להם הלואי 
תדעו שהרי אדם עובר עבירה בסתר 
ואומר הלואי לא יראני האדם. 

[שערי תשובה לרבינו יונה שער א] 


מידת הבושה היא גדר ומחיצת 
הפרזל לפני כל העבירות, כי אדם עובר 
כמה עבירות בסתר מה שיתבייש לפני 
בני אדם. משל, וכן אמרו חכמים (ברכות 
כח:), כי בשעת פטירת רבן יוחנן בן 
זכאי אמרו לו תלמידיו רבינו ברכנו 
אמר להם יהי רצון שיהא מורא שמים 
עליכם כמורא בשר ודם. אמרו לו עד 
כאן ותו לא אמר להם: ולואי, תדעו, 
כשאדם עובר עבירה אומר שלא יראני 
אדם. וכל זה מפני שירא שיבוא לידי 
בושה. וישוב מן העבירות מחמת 
שיתבייש מבני אדם, כי מתוך שלא 

לשמה בא לשמה (פסחים נ:). 
[אורחות צדיקים שער הבושה] 


בשעת פטירתו אמר להם פנו 
כלים מפני הטומאה. 


כשהרגיש שנשמתו רוצה לצאת אמר 
להם הוציאו הכלים מן הבית שלא 
יטמאו. והכינו כסא לחזקיהו מלך 
יהודה שבא ללוותני. ושבע כתות בגן 
עדן וחזקיה הוא מכת שלישית ובא 
ללוות את רבן יוחנן בן זכאי שהיה 
מזומן לכת שלישית דהכי אמרנן 
בחגיגה על ר' יוחנן בן זכאי שיצתה בת 
קול ואמרה להם אתם ותלמידיכם 
ותלמידי תלמידיכם מזומנים לכת 
שלישית. [הריטב"א] 


והכינו כסא לחזקיהו מלך יהודה 
שבא. 


כל שכן שלוחי השם יתעלה ויתברך 
הבאין מרוח הטהרה וקדושה שנראין 
למי שנשלחו להם ולא לאחר. וכבר 
ראינו ושמענו דוגמא לדבר, כשהחולים 
עומדין סמוך למיתה, שרואין ומכירין 
המתים הבאים לקראתם ואין אחר 
רואה, כענין (ברכות כח:), פנו מקום 
לחזקיה מלך יהודה שבא. והענין הוא 
כי בהתבטל הכחות הגופניות, אין 
ראייתו ושמיעתו באמצעות הכלים 
המיוחדים להן כמו העין והאזן, אלא 
בעין הנפש בלבד בלי אמצעי, וכן 
בראיית המלאכים, כי תתפשט הנפש 
מכחותיה ויאצל עליה רוח הקדש 
ותראה בראות עצמה כראיית המלאכים 
זה את זה, והיא הראיה האמתית 

והשמיעה הנכונה. 
[ריקאנטי, בראשית יח א] 


עולא אמר עד כדי שיראה איסר 
כנגהילבו. 


רבינו האי ז"ל פירש שיכוף את 
ראשו כאגמון שיוכל לראות איסר שהוא 


ברכות כח. - כט: 


מונח בארץ כנגד לבו ולא שיחצה 
קומתו לשני חלקים ויכופנה כשהיא 
מוצבת. ואפשר לפרש שיכוף את ראשו 
בכדי שאם היה איסר או שום דבר כנגד 
לבו שיראנו. [הריטב"אן 


דף כט. 


טעה בכל הברכות כלן אין מעלין 
אותו. 


וא"ת והיכי אמרינן דאם טעה בכל 
הברכות אין מעלין אותו והא אמרינן 
בפרק אין עומדין היה יורד לפני התיבה 
וטעה יעבור אחר תחתיו ולא יהא סרבן 
באותה שעה. כלומר השני. וסתם קאמר 
טעה אף בכל הברכות. יש לומר דהכא 
הכי קאמר אין מעבירין אותו לעולם 
כלומר שלא ירד עוד. ואין הכי נמי 
שמעבירין אותו לשעה כהתם דהתם 
מאי דאמרינן דיעבור אחר תחתיו פירוש 
באותה שעה אבל אין מעבירין אותו 
לעולם. ובברכת המינים מעבירין אותו 
לעולם. אי נמי יש לומר דהכא דאמרינן 
דאין מעלין אותו כשיודע לחזור למקום 
שטעה והתם כשאינו יודע. [הריטביאן 


בברכת המינים מעלין אותו. 


דחיישי' שמא מין הוא ומה שלא 
אמרו שאם טעה ולא הזכיר תחיית 
המתים שמעלין אותו ג"כ מפני שברכת 
המינין יש בה קללה למינין וכשאינו 
אומר אותה אנו חוששין שמפני שהוא 
מין אינו רוצה לקלל את עצמו אבל 
בברכת תחיית המתים כיון שאין בה 
קללה אין בזה היכר אם הוא מין או 
לא שאפשר שאפי' שלא יאמין הוא 
בתחיית המתים עכ"ז יאמר הברכה 
דמאי איכפת ליה אם יאמר מחיה 
המתים כיון שאינו מקלל עצמו הלכך 
כיון שאיפשר שיאמר אותה ויהיה מין 
ולא נוכל להכיר אותו אפי' כשלא אמר 
אותה אין מעלין אותו עוד נוכל לומר 
שבתחיית המתים כשטעה אין מעלין 
אותו מפני שאפשר שהוא מין ומאמין 
בתחייי המתים. [רבנו יונה, דף יט: מדהירן 


אל תאמין בעצמך עד יום מותך. 


שמא תאמר די לי שאשמור המצות 
הכתובים בתורה, אמנם איני צריך 
לעשות הגדרים והסייגים אשר הם 
משמרת לתורה ולמצות. על כן אמר לא 
תחשוב זה, אל תאמן בעצמך עד יום 
מותך. לפי שהשטן והיצר הרע הם 
מפתים את האדם. צא ולמד מיוחנן כ"ג 
ששמש בכהונה גדולה שמונים שנה 
ולבסוף נעשה צדוקי (ברכות כט.), כמ"ש 
הן בקדושיו לא יאמין (איוב טו, טו). 
[מרכבת המשנה לרייי אלאשקר, אבות פיב מייהן 


אמר אביי הוא ינאי הוא יוחנן. 


מיד נזרקה בו מינות. פי' וזו הוא 
מינות שהיה לו בסוף, דינאי זה זהו 
האמור בברכות (כט.) שהוא יוחנן כהן 
גדול ששמש בכהונה גדולה [שמונים] 
שנה ולבסוף נעשה צדוקי ומבני 
חשמונאי היה, ואין ינאי זה האמור 
בפרק הבא על יבמתו (יבמות סא.) 
דאמרינן תרקבא דדינרי עיילא ליה 
מרתא בת ביתוס לינאי מלכא עד 
דאוקמיה ליהושע בן גמלא בכהני 


הראשונים 


רברבי, שאילו היה זה שהוא כהן גדול 
היאך היה ממנה כהן גול אחר. 
[הריטב"א, שידושין סון 


והתועים על דעתך ישפטו. 


כלומר אותם שהם תועים על דעתך 
ישפטו לא ע"פ מזלם אלא אתה בעצמך 
תשפוט אותם ואם מזלם לטובה תהפוך 
אותו לרעה וכן גורסין בנוסחאות 
המדויקות והתועים בדעתך תשפוט 
ובירושלמי ג"כ אומר בדעתך תשפטם 
וקשיא לזה הפירוש דכיון דהביננו הוא 
מעין שמנה עשרה א"כ מהו השייכות 
שיש לזה עם ברכת השיבה שופטנו 
שהוא כנגדה על כן נראה יותר נכון 
שר"ל והתועים שהם ישראל המטיחים 
דברים בזה הגלות הארוך שעזב הקב"ה 
אותם ואינו משגיח בם יהי רצון 
שישפטו בדעתך כלומר בידיעתך אשר 
היא החמלה והחנינ' מל' וידע אלהים 


וזהו שהיה אומר הנביא איה קנאתך 
וגבורתך המון מעיך ורחמיך אלי 
התאפקו וגו' למה תתענו ה' מדרכך 
ואמר במקום אחר למה צמנו ולא ראית 
ענינו נפשנו ולא תדע ביאר שמפני 
הסתלקות רחמי השם אנו תועים בדרכיו 
הטובים כלומר שאנו אומרים שהוא 
אכזרי שהוא ההפך ממדותיו כי הוא 
רחום וחנון וכן אנו מתרעמי' שאינו 
רואה ואינו יודע אותנו ברחמים וזהו 
ממש מה שנזכר בברכת השיבה שיסיר 
ממנו היגון ואנחה שיש לנו בגלות 
וימלוך עלינו לבדו ברחמים בצדק 
ובמשפט והם דרכיו הטובים שאנו 
תועים עתה מהם. 

[רבינן יונה; הף יט::משה"ד] 


ונכללה מכלל הביננו ה' אלהינו 
המבדיל בין קדש לחול קשיא. 


ואפ"ה מילתיה דשמואל הלכתא הוי 
ואפשר לומר טעם בדבר דמשום הכי 
לא תקינו מעין הבדלה מפני שההבדלה 
אינה ברכה בפני עצמה אלא שאנו 
כוללים אותה בברכת אתה חונן ואם 
היו אומרים מעין הבדלה היה נראה 
שההבדלה היא ברכה בפני עצמה כיון 
שהתקינו מעין הבדלה כמו שתקנו מעין 

שאר ברכות. מפי מורי הרב נר"ו. 
[רבינן יוגה,. דף יט: פואהיהן 


דף כט: 


ורבנן אמרי כל מי שאינו אומרה 
בלשון תחנונים. 


כתב רבינו האי ז"ל וסבירא להו 
לרבנן דאע"פ שתפלתו דומה עליו 
כמשוי ואינו מתפלל כמי שצריך הדבר 
אלא כמי שמתפלל מפני החיוב בלבד 
אפי' הכי כיון שאומרו בנחת כמי 
שמבקש רחמים על עצמו הוא, ונראה 
דרבנן מחמירין מצד אחד ומקילין מצד 
אחר דסבירא להו שאע"פ שדומה עליו 
כמשוי כיון שאומרה בלשון תחנונים 
תפלתו תפלה, ומחמירין מצד אחר 
שאע"פ שלא יתפלל כמי שדומה עליו 
כמשוי אלא שמתפלל כמי שצריך לו 
הדבר ביותר אפי' הכי אם אינו אומרה 
בלשון תחנונים אין תפלתו תפלה 
דלעולם אזלי' אחרי אמירה בלשון 
תחנונים. ורבי הושעיא היה אומר הפך 
מזה שלא יתפלל אותו לעולם כמי 


שתפלתו דומה עליו כמשוי ולא היה 
חושש לאמרה בלשון תחנונים. מפי 
ורי הרב נר"ן< |רבנר ונת דחי כ כדהיגן 


אחרים אומרים צרכי עמך ישראל 
מרובין ודעתם קצרה. 


ואחרונים אמרו יהללוך אינה ברכה 
לסוף הלל אלא ברכה היא שתקנו 
חכמים לכוס רביעי וחובה לכוס היא 
באה, וגם זה אינו נכון שאם היתה 
ברכה בפני עצמה היו פותחין בה 
בברוך, שזה כלל גדול הוא בכל ברכה 
שאינה סמוכה שהיא פותחת בברוך, 
ואין אחת בכולן שהיא יוצאת מן הכלל 
בברכת המצות וברכת הנהנין. ואל 
תשיבני מברכות של שבח כגון צרכי 
עמך ישראל מרובין ופרנסתן מעוטה 
(ברכות כט:) וכגון מודים אנחנו לך על 
כל טפה וטפה שהורדת לנו (שם נט6, 
דהני לפי שאין בהן עשיית מצוה ולא 
הנאה ממש תקנו אותן כך, אבל 
בברכות של חובה כגון ברכת המצות 
וברכת הפירות אין בהן ברכה בלא 

פתיחה אלא בסמוכות. 
[הרמביין, פסחים קיח.] 


אמר ליה אליהו לרב יהודה אחוה 
דרב סלא חסידא, לא תרתח ולא 
תחטי. 


אתה רואה בני אדם, כשהם כועסים 
ומחזיקים בכעסם, אינם משימים לבם 
על מה שעושים, ועושים הרבה ענינים 
בכעסם מה שלא היו עושים בלא הכעס, 
כי הכעס מוציא שכלו של אדם מקרבו 
ער שמרבה דבר? חכעס; |נכנס 
במחלוקת וקנטורים. לכן אי אפשר 
שיינצל הכעסן מחטאים גדולים. וכן 
אמר אליהו לרב יהודה (ברכות כט:) לא 
תרתח ולא תחטי. ואמרו (עירובין סה:) 
בשלשה דברים ניכר האדם, האחד מהם 
בכעסו, כי בעת הכעס אדם ניכר אם 
יתגבר כעסו על חכמתו ועושה עניינים 
בעת הכעס בלא הנהגת החכמה - בזה 
ניכר כעסו. ואם תתגבר חכמתו על 
כעסו, ולא ידבר, ולא יעשה מעשה 
מחמת הכעס מה שלא היה עושה בלא 

הכעס בזה ניכרת חכמתו. 
[אורחות צדיקים שער הכעס] 


מאי תפלת הדרך יהי רצון 
מלפניך | ה' אלהי שתוליכני 
לשלום. 


היוצא לדרך יתפלל תפלת הדרך וזה 
נוסחה יר"מ ה' או"א שתוליכנו לשלום 
ותסעידנו לשלום ותסמכנו לשלום 
ותביאנו למחוז חפצנו לשלום ותצילנו 
מכף כל אויב ואורב בדרך ותננו לחן 
לחסד ולרחמים בעיניך ובעיני כל רואנו 
כי אתה שומע תפלות עמך ישראל 
ברחמים בא"י שומע תפלה וצ"ל בלשון 
רבים ומעומד ואצ"ל אותה אלא פעם 
אחת ביום אפילו אם ינוח בעיר באמצע 
היום. ומה שאינה פותחת בברוך פר"י 
לפי שאינה אלא תפלה בעלמא 
שמתפלל להקב"ה שיוליכנו לשלום 
ואינה כברכת הנהנין ולא כברכות 
שתקנו על שם המאורע אלא בקשת 
רחמים ומפני שיש בה אריכת דברים 
חותמין בה בברוך. והר"מ מרוטנבורק 
כשהיה יוצא לדרך בבקר היה אומרה 


אחר י"ר כדי להסמיכה לברכת גומל 
חסדים ותהיה ברכה סמוכה לחבירתה; 
[טור אורח חיים הלכות תפלה סימן קי] 


זה לשון הכל בו בסימן פ"ז, שאלו 
אל והר"ם יצ למה תפילת הדרך 
חותמת בברוך הואיל ואינה פותחת 
בברוך והשיב שהוא סומך אותה לעולם 
לאחת מן הברכות הפותחות בברוך כגון 
לאחת מאותן ברכות דאשר נתן לשכוי 
בינה ע"כ, והיר יונה כתב בריש ברכות 
(א.) דטעמא משום דכל ברכה שבמקומה 
היא סמוכה לחברתה כשאומר אותה 
בפני עצמה אומרה כמו שהיא במקומה 
שחותמת ואינה פותחת ותפילת הדרך 
נמי כיון שבתפילת י"ח ברכות שומע 
תפילה סמוכה לחברתה אם עכשיו אינה 

סמוכה לחברתה לא חיישינן להכי. 
[בית וסף אורםמיים סיפן קין 


ברוך אתה ה' שומע תפלה. 


והרמב"ם לא הזכיר תפילת הדרך 
אלא שכתב בפ"י מהלכות ברכות (הכ"ה) 
שכשיצא מן העיר בשלום יאמר מודה 
אני לפניך יי' אלהי שהוצאתני מכרך זה 
לשלום וכשם שהוצאתני לשלום כך 
תוליכני | לשלום ותצעידני לשלום 
ותסמיכני לשלום ותצילני מכף אויב 
ואורב בדרך ע"כ. ויש לתמוה למה לא 
הזכיר בה חתימה וגם למה לא כתב 

דמצלי לה משאחז בדרך עד פרסה. 
[בית יוסף אורח חיים סימן קי] 


דף ל. 


רבי אומר בין כך ובין כך ישב 
במקומו ויתפלל, לפי שאין דעתו 
מיושבת עליו. 


אפילו יהיה לו מי שיאחז חמורו אין 
לו רדת בי בירידה ופֿעליה תתבלבל 
מחשבתו ולא יוכל לכוין ומכל מקום יש 
לו לעכב הבהמה דהא אמרינן בקדושין 
ה ל רכוב כמהלך דמל תפי השאי 
דמהלך על רגליו אינו יכול להתפלל 
כשהוא מהלך אלא יש לו לעמוד ה"נ 
כשרוכב אין לו להתפלל בעוד שהולך 
על הבהמה אלא יש לו לעכב הבהמה 
תדע דהא אמרי' לעיל הביננו מעומד 
ולא התירו במהלך ואין לדחות דהתם 
מיירי בשאין השיירא הולכת והכא 
בשהשיירא הולכת דמאי פסקא כיון 
שלא פירשו אותו בתלמוד שנחלק 
אנחנו ונאמר שזה מדבר בשהשיירא 
הולכת והאחר בשאין השיירא הולכת 
אלא ודאי כמו שבשעה שמהלך על 
רגליו צריך להיות מעומד (ובכל ענין 
משמע אפילו השיירא הולכת) ה"נ כשרוכב 
על הבהמה יעכב אותה וישב במקומו 
שהישיבה לא גרע מעומד דהכי משמע 
מדאמרי' גבי ק"ש שאם היה מהלך 
בדרך עומד ואינו רוצה לומר שאם היה 
יושב עומד אלא שאם היה מהלך די לו 
בעמידה וכל שכן שאם יושב שהוא 
יותר טוב וכך נראים הדברים שצריך 
לעכב הבהמה כמו שכתבנו מיהו אפשר 
לומר שאע"פ שאמרו רכוב כמהלך דמי 
ומהלך ברגליו אין לו להתפלל בעוד 
שמהלך בשום ענין אפ"ה לענין זה 
בדיעבד אם השיירא הולכת יתפלל בלא 
עיכוב הבהמה שהתפלה כיון שתלויה 
בכוונה ובישיבת האיברים בנחת אין 


ברפות פם:- לו 


לדמות הליכה ברגליו שיש לו עמל 
בהליכתו ולא יוכל לכוין כלל להליכה 
בבהמה שעומד עליה בנחת ובדיעבד 
אם השיירא הולכת מותר ובלבד שיעכב 
אותה באבות מפני שבאבות אפילו 
בדיעבד אמרו שצריך כוונה ואם לא 
כוון צריך לחזור ולהתפלל. 

[הבינניונה, דףיכ: שדהיף] 


והתפללו אל ה' דרך העיר אשר 
בחרת. 


לכל רוחתא אוקמן - כל הני אמוראי 
לית להו הא דתניא בברכות (דף ל 
שחייב אדם להתפלל נגד ירושלים 
משום דכתיב והתפללו אליך דרך ארצם 
אלא סברי כר' ישמעאל דאמר בכ"מ 
שכינה ומאן דאמר שכינה במערב סבר 
כר"ע דאמר מפני שהיא תדירה ור' 
חנינא דשמעתין דאמר כגון אתון 
דיתבון לצפונא דארעא דישראל אדרימו 

סבר לה כברילתא הברפות. 
[תוספות, בבא בתרא כה.] 


אבוה דשמואל ולוי כי הוו כעו 
למיפק לאורחא הוו מקדמי 
המטצלו. 


אבא בר אבא הכהן אבוה דשמואל 
חבירו של רב, ובפרק אלו מציאות (ב"מ 
כד:) שעשה לפנים משורת הדין שהיה 
חסיד גדול וכן בפרק כל הבשר (חולין 
קיא:) אמר רב חס ליה לזרעיה דאבא בר 
אבא וכו' ופרש"י (שם) דאבא בר אבא 
אבוה דשמואל חסיד גדול היה, וכן 
בפרק האיש מקדש (קידושין מד:) חס ליה 
לזרעיה דאבא, אבוה דשמואל ולוי 
חברים (בוכות ל.) ולמה נקרא אבוה 
דשמואל שאמרו לו בלילה שנתעברה 
אמו של שמואל שיהיה לו בן חכם ובא 
לו על ידי קפיצת הדרך בלילה ההוא 
לאשתו ומיד חזר במקום שהיה שהוא 
רחוק משם והיו חושבין שלא היתה 
מעוברת ממנו ובא אביו ואמר שהוא 
בנו כך שמעתי. ופן מצאתי (בפ* = 
יוחסין שכתב הרא"ש (פ"י סי"ז) ז"ל כי 
ההיא עובדא דאבוה דשמואל דאתא 
בשם ושמש כדאיתא בירושלמי (המעשה 
נמצא בהלכות גדולות סוף הלכות גיטין), וכן 
התוס' (קידושין עג.) כי ההיא עובדא 
דאבוה דשמואל שהלך למדינת הים ובא 
על ידי שם ושמש והוליד את שמואל 
בפ"י יוחסין, ואולי קראו לו כן דאיכא 
אבא טובא כדי להכירו כדאיתא בפ' מי 
שמתו, או לכבוד ולמעלה שהיה אביו 
של שמואל הבקי בתורה ובכל החכמות 
כמו אברהם הוליד את יצחק. וכן הרבה 
בתלמוד אבוה דר' שמלאי (ר"ה כ:) 
ואבוה דר' זירא (תענית כו:, מו"ק כ: סנהדרין 
כה:) וכן אחוה דר' פלוני, ובברכות (יח:) 
אומר שהיה אפוטרפוס שומר ממון 
יתומים ובשמירה מעליא ומת ולא צוה 
ובא אליו שמואל בנו והגיד לו 
ואפוטרפוס בלשון יון אבי יתומים, 
ובמדרש שמואל בפסוק וידע כל ישראל 
כי נאמן שמואל וכו', כי הלך לר' יהודה 
בן בתירא לנציבין שהיא כנה ואכד 
קרובה לחרן ובידעו שיהיה לו בן חכם 
ויצא שמואל בר אבא, ונראה שמת אביו 
קודם שנימול כי קראו לו שם אביו כמו 
שאמר בסוף מועד קטן (כה:) בר חתניה 
דבי נשיאה, כי ביום שמת נולד לו בן 
וקראו לו שם אביו, וכן במדרש שמואל 


הראשונים יג 


(פרשה ח פיסקא ט) יום שמת אבא אושעיא 
נולד ר' הושעיא בנו איש טרייא לקיים 
וזרח השמש ובא השמש, והוא היה 
שולח שאלות לרבינו הקדוש והיה 
משיב לו ומכבדו מאד. 

[ספר יוחסין מאמר שנז 


השכים לצאת לדרך מביאין לו 
שופר ותוקע לולב ומנענע. 


ועכשיו שנהגו ששליח צבור אומר 
יאמר נא ישראל והצבור עונין הודו וכן 
ביאמרו נא יראי ה' הצבור מנענעים על 
כל הודו והודו שעונין אבל שליח צבור 
לא ינענע וי"מ דאף שליח צבור מנענע 
אגב ציבורא שעונין בכל פעם ופעם 
הודו ומנענעין מנענע נמי שליח צבור 
ביאמר נא וביאמרו נא ובשעת ברכה לא 
מצינו אם חייב לנענע בתחלת נטילה 
אלא מדאמרינן בפירקין (דף מב.) קטן 
היודע לנענע חייב בלולב משמע 
דמנענע בתחלת הברכה אע"פ שאנו 
יודע לקרות הלל ועוד מדתניא במסכת 
ברכות בסוף תפלת השחר (דף ל. ושם) 
הקדים לצאת לדרך מביאין לו שופר 
ותוקע לולב ומנענע מגילה וקורא בה 

משמע דמנענע בלא הלל. 
[תוספות, סוכה לז:] 


אמר להו לא חזינא להו לרבנן 
קשישי מינן דעבדי הכי. 


וכתב רב האי גאון ז"ל דאע"ג דרב 
אשי קאמר על מעשה דאבוה דשמואל 
ולוי לא חזינן רבנן קשישי דעבדי הכי 
איכא למימר דבשבתא דריגלא קאמר 
לא עבדין רבנן קשישי הכי אבל היכא 
דצריך לצאת עביד ומשקלא מילתא 
ודת"ק עדיף משום דר"ש בן אלעזר 
יחיד, ויש אומרים דלית הלכתא כאבוה 
דשמואל ולוי מהא דרב אשי, ומ"מ 
מסתברא דבין להני רבנן דפסקי הכין 
בין להני רבנן דפסקי הכין היכא דאזיל 
באורחא ולא אקדים וצלי מצלי כדאזיל 
לא בעי מעומד דאינהו לא פליגי אלא 
אי תפלה מעומד עדיף לכתחלה ממסמך 
גאולה לתפלה או מסמך גאולה עדיפא 
הא בשלא הקדים מתפלל כדמהלך 
ושפיר דמי. [הרשב"א] 


רבי אלעזר בן עזריה אומר אין 
תפלת המופפין אלא בחבר עיר. 


דס"ל דכיון שאין בה אלא שבח 
שאין בה תחנונים כמו בי"ח וגם אין 
אנו מתפללים אותה כנגד תפלת 
תחנונים של חול כמו שאנו מתפללים 
תפלת יוצר או תפלת מנחה די 
בשהצבור בלבד יתפללו אותה אבל 
היכא שאין הצבור מתפללים אותה 
סבירא לי' לר"א שחייב הוא להתפלל 
אותה והיינו דאמר ר' יהודה משמיה כל 
מקום שיש חבר עיר היחיד פטור 
דמשמע שאם אין שם חבר עיר חייב. 
[רבינר קנה, דף כ: מההיר] 


דף ל: 


חסידים הראשונים היו 
שעה אחת ומתפללין. 


שוהין 


חסידות, הוא העושה לפנים משורת 
הדין, וכמו שאמרו בגמרא, מדת 
חסידות שנו כאן, במציעא (ב"מ נב:) 


יף 


בפרק הזהב, וכן בפרק הזרוע (חולין קל:) 
ובירושלמי אמרו (תרומות פ"ח הל"ד מו), 
וכן משנת חסידים היא זו, וכן בפרק כל 
היד (נדה יז.) ובפרק אלו מגלחין (מו"ק 
יח.) על הצפרנים, קוברן צדיק, שזהו 
דינם, שורפן חסיד, שלא יבוא בהם 
לידי מכשול, כי חסיד גדול מצדיק. וכן 
בפרק כל כתבי (קכ.) וכן בכריתות (כה.) 
אמרו, אשם חסידים הוא אשם תלוי, 
המתנדבים בלא חטא ובפרק אין עומדין 
(ברכות לב.) חסידים הראשונים היו שוהין 
שעה אחת ומתפללין, וכו', וכן אמרו, 
הנותן מעות בעסק קרוב לשכר ורחוק 
להפסד, רשע. רחוק לשכר וקרוב 
להפסד, חסיד. קרוב לזה ולזה רחוק 
לזה ולזה, זו מדת כל אדם, כי המתרחק 
מן האיסור יותר מכל אדם נקרא חסיד. 
ובמדרש תהלים אמרו, כל מי ששומע 
קללתו ושותק כדאי הוא שיקרא עצמו 
חסיד, וכן דוד היה אומר, 'שמרה נפשי 
כי חסיד אני' וכן הקב"ה אמר, 'חסיד 
אני נאום י"י לא אטור לעולם' (ירמיהו ג 
יב). והעושה כן נעשה לו שותף. 

[מגן אבות להרשב"ץ אבות פיב מי"א] 


כדי | שיכוונו | לבם | לאביהם 
שבשמים. 
יימ כדי שיפנו טרדת המחשבות 


ויכוונו באמירת התפלה ואין זה נראה 
למורי הרב נר"ו דא"כ לא היה לו לומר 
למקום אלא לתפלתם דהא חזינן לקמן 
כשהזכיר כונה לענין אמירת התפלה לא 
אמר למקום אלא המתפלל צריך שיכוין 
את לבו סימן לדבר תכין לבם תקשיב 
אזנך אלא ודאי כך הוא הפ" כדי 
שיכוונו שיהיה לבם שלם בעבודת 


הזה והנאותיהם כי כשיטהרו לבם 
מהבלי העולם הזה ויהיה כוונתם 
ברוממות השם תהיה תפלתם רצויה 
ומקובלת לפני המקום ועל כוונה זו 
נאמר תכין לבם תקשיב אזנך ומה 
שאמר תכין לבם מפני שכוונת טהרת 
הלב מעבירות ומתענוגי העוה"ז צריכה 
סיוע מהמקום כענין שנאמר ותוכן לבות 
ה' וכתיב והכן לבבם אליך ועל זה אמר 
תסייע אותם ותכין לבם שיהיה טהור 
כדי שתקשיב תפלתם תדע שכן הוא 
עיקר פירוש הדבר מדאמרי' לקמן סימן 
לדבר תכין לבם תקשיב אזנך ולמה 
אמר סימן והלא ראיה ברורה הוי אלא 
מפני שעיקר הפסוק לא בא על כוונת 
אמירת התפלה אלא על כוונת טהרת 
הלב כשהזכיר אותו לשם בכוונת אמירת 
התפלה אמר סימן לדבר. 

[רבינו קנה. דף כא. מדה"ר] 


אמר רב אדא בר מתנא אמר רבה 
במקום גילה שם תהא רעדה. 


טעם הדבר כדי שלא ימשך מתוך 
השמחה לתענוגי העולם וישכח עניני 
הבורא על כן צריך לערבב זה עם זה 
כדי שיהיה על הקו הממוצע ופשטיה 
דקרא כך הוא שאע"פ שאצל בשר ודם 
היראה והשמחה הם דבר והפכו 
שבשעה שהאדם מפחד מזולתו הוא 
עומד נרתע ודואג אבל הקב"ה איננו כן 
אדרבה כשהאדם מתבונן בגדולתו וירא 
מפניו ישמח ויגיל באותה יראה מפני 
שבאמצעיתה מתעורר לקיים המצות 
ושש ונעלס בקיומה שיודע כי שכרו 


אוצרות 


אתו ופעולתו לפניו ועל שמחה כזו 
תמצא שאמר בפסוק אחד עבדו את ה' 
ביראה וגו' ובפסוק אחר עבדו את ה' 
בשמחה ר"ל תעבדו את ה' ביראה 
ובאותו היראה תשמחו ותגילו בה כמו 
שאמרנו ואע"פ ששמחה אחרת אסורה 
כמו שהוזכר למעלה שמחה זו מותרת 
ומחוייבת כענין שנא' תחת אשר לא 
עבדת את ה' אלהיך בשמחה ובטוב 
לבב וגרי. [רבינו יונה, דף כא. מדהיר] 


בכל עצב יחיה מותר. 


כלומר בכל עצב שהאדם עצב יש בו 
יתרון כדי שלא ישמח וימשך אחר 
תענוגי העוה"ז ואינו רוצה לומר 
שישתדל האדם שיהיה עצב שהעצבון 
חולי הגוף וכשאדם חולה אינו יכול 
לעבוד הבורא יתברך כראוי אלא שלא 
יהיה שמח ולא עצב כי אם על האמצעי 
ופשטיה דקרא עצב הוא מלשון עמל 
כמו בעצבון תאכלנה ור"ל כל עמל 
שהאדם עמל במלאכתו יש בו תועלת 
ואפילו שאינו מרויח בה כלום תועלת 
יש לו בה כיון שאינו יושב בטל 
שהבטלה מביא לידי שעמום ודבר 
שפתים אך למחסור כלומר אבל 
כשיושב בטל ומדבר כל היום לא יבא 
לו מהדיבור כי אם חסרון שברוב דברים 
לא יחדל פשע. [רבנו יונה, דף כא. מדה"ר] 


אמר ליה אנא תפילין מנחנא. 


הלכך צריך אדם כשהוא לבוש 
תפילין לזכור שתפלין עליו ולא להסיח 
דעתו מהם שלא יישן בהם ולא יפיח 
בהם. כי מחמת שזוכר שנושא שם 
הנכבד עליו אינו בא לידי קלות ראש 
ותופס יראת שמים בלבו כדאמרנן 
בברכות ר' ירמיה הוה יתיב קמיה דר' 
זירא חזיה דהוה קא בדח טובא, א"ל 
והלא וגילו ברעדה כתיב א"ל תפלין קא 
מנחנא. פי' ומדכרנא יראה, הלכך מותר 
לי לשמוח שהרי יראת אלקים על ראשי. 
הלכך כשאדם מכוין לבו בתפלתו או 
בהלכה שלו אין זה היסח הדעת דכש"כ 

דאיכא יראת השם. 
[אור זרוע ח"א, הלכות תפילין סימן תקפה] 


דף לא. 


אפור לאדם שימלא שחוק פיו 
בעולם הזה. 


י"מ שטעם הדבר מפני חורבן 
בהמ"ק אבל שלא בשעת חורבן מותר 
ואין זה נכון דא"כ לא היה לו לומר 
בעוה"ז אלא משחרב בהמ"ק אסור 
לאדם שימלא שחוק פיו וכו' ומדלא 
אמר הכי שמעי' שאינו תלוי בחורבן 
אלא אפילו בזמן בהמ"ק אמר שאסור 
למלאת שחוק פיו בעוה"ז בשום ענין 
שהשמחה מרגילה את האדם שישכח 
המצוה כמו שאמונו למעלה ומאי 
דאמרינן אימתי ימלא שחוק פינו 
ולשוננו רנה בזמן שיאמרו בגוים הגדיל 
הי לעשות עם אלה לא מפני המקדש 
בלבד אומר אלא הכי קאמר אימתי 
ימלא שחוק פינו ותהיה השמחה מותרת 
מזמן שיעשה עמנו נסים ויושיענו ואז 
באותו הזמן נשמח כדי לגלות נפלאותיו 
וגבורותיו ויאמרו הגוים הגדיל ה' 
לעשות עם אלה ויראו בשמחתנו ויבושו 
ושמחה כזו שהוא שמחת הבורא היא 


ברפות 7: - לא. 


מצוה גדולה משום פרסומי ניסא ודומה 
לזה מה שאמרו במדרש זה היום עשה 
הי נגיקק ונשמחה בד הו אמ בה' 
כלומר אע"פ שזה היום הוא יו"ט 
ונעשה לנו בו נסים ונפלאות ואנו 
שמחים בהם אפילו הכי עיקר השמחה 
אינה בעבור יום טהב אלא בעבֿור ה' 
לפרסם את כל הגדולות ואת כל 
הנוראות שהוא עושה עמנו. 

[רבינרייונה, דף'כא. ימדהיירן 


אימתי בזמן שיאמרו בגוים הגדיל 
ה' לעשות עם אלה. 


לא ישמח בשום ענין אלא בענין 
המביאו לעבודת המקום, ברוך הוא. 
צריך אדם שלא לשמוח על דבר שהוא 
טוב לו ויש בו תקלה לאחרים, כגון 
אדם שיש לו תבואה לא ישמח אם יהיה 
יוקר ורעב, כי בשביל טובתו לא ישמח 
בתקלת עולם. גם לא ישמח במיתת 
האדם, אף על פי שתהיה לו ירושה 
ממנו או שאר טובות. סוף דבר לא 
ישמח בתקלת שום אדם בשביל הנאתו, 
ועל זה נאמר (ויקרא יט יח) ואהבת לרעך 
כמוך. וירגיל את לבו להיות שמח 
כשיש לאחרים טובות, וביותר ישמח 
בראותו בני אדם המחזרים על המצוות 
לעשות רצון הבורא, יתברך. ולא ישמח 
ולא ימלא פיו שחוק (ברכות לא א), כי 
עכשיו ערבה כל שמחה, כי ביום שהיה 
שוחק בו רבינו הקדוש היתה באה 
פורענות לעולם. וכן (נדה כג.) עד כאן 
הביא רבי ירמיה לרבי זירא לידי גיחוך 
ולא גחיך. ומתי יש לשמוח ולשחוק 
בעת אשר תחזור השכינה לציון, שהיא 
שמחה גהולה, כדכתיב (תהלים קכו ב) אז 
ימלא שחוק פינו ולשוננו רנה אז יאמרו 

בגוים הגדיל ה' לעשות עם אלה. 
[אורחות צדיקים שער השמחה] 


בנות ישראל החמירו על עצמן. 


כבר פירשתיה יפה במסכת מגילה 
בסייעתא דשמיא, ומה שצריך לברר 
בכאן שאין חומר בנות ישראל מפני 
שמטמאות על מיעוט הדם דהא מוכחא 
בכולה מכלתין דמדאוריתא דם כל 
שהוא מטמא אותה ואפילו פחות 
מחרדל, אבל החומרא שיושבות שבעה 
נקיים על ראיה אחת, שאין לנו שבעה 
נקיים אפילו בטועה אלא בשלש ראיות 
בשלשה ימים, אבל באחת או שתים סגי 
לה שתשב ששה והוא אע"פ שהיא 
טועה וכתקנתיה דרבי, והן החמירו לדון 
עצמה כזבה הסותרת שמטמאה בדם 
בכל שהוא וצריכה שבעה וזו חומרא 
גדולה, ורבי לא רצה להפריז בתקנתו 
כל כך כיון שאין טומאה סותרת 
מעצמה אלא שחוזרת לטומאתה וכאילו 
לא ספרה, ומה שהוצרכו לומר בכאן 
אפילו רואות טיפת דם כחרדל זהו 
להודיע גודל החומרא, שאילו היתה 
ראיה מרובה היה אפשר לומר שראוי 
הוא לחוש בדרך רחוק שמא שלש 
ראיות היו בשלשה ימים ונצטרפו 
בפרוזדור בימי זיבה, אבל עכשיו שהיא 
כחרדל אף חששא זו אינה כאן, אלא 
שבנות ישראל קדושות רצו להחמיר 
ולעשות עצמן כסותרת כדי להשוות כל 
ראיותיהן ולישב על כולן שבעה נקיים, 
וכיון דעבדה ר' זירא שמעתא ובפרק 
אין עומדין (ברכות לא.) מנו לה להלכה 


הראשונים 


פסוקה, למדנו כי חכמים קבלו מהם כן 
ועשו אותה תקנה ופשט איסוריה בכל 
העולם ואין כח לבטלה ולא להקל בה 
כלל, וכבר כתבנו (לעיל לח.) שבכלל 
תקנה זו שלא לישב יולדת על דם 
טוהר, שכשם שחששנו לטועות בין ימי 
נדה לימי זיבה, כל שכן שראוי לחוש 
לטעות בין ימי לידה לימי טוהר, 
ובקטנה בתולה גזרו וכל שכן ביולדת 
ושופעת דם. [ההטביא; נהה סו:ן 


שאפילו רואות טיפת דם כחרדל 
יושבות עליה שבעה נקיים. 


ולא קשיא מהא דאמר בנדה (דף סו.) 
ובפרק יוצא דופן (שם די מג.) שאפילו 
כעין חרדל טמא דשמא התם לא מיירי 
להצריכה שבעה נקיים אלא להיות נדה 
דאורייתא וקשיא היאך מצינו טפה 
כחרדל | הגורמת | שבעה | נקיים 
בדאורייתא דודאי לא תקנו חכמים דבר 
דלית דכוותה דאורייתא ויש לומר 
דאשכחנא בה שפיר בז' לספירתה 
שסותרת הכל. [תוספות, מגילה כת:] 


מערים אדם על תבואתו. 


עוד מקשים וכי נחשדו חברים 
להפקיע תבואתם מיד מעשר. ונ"ל 
לתרץ שאין כוונתם ליטול המעשרות 
אלא כדי שלא יבואו בהם לידי תקלה, 
כדאמרי' בריש פ' כיצד מברכין ובפ' 
הזורק, ארבב"ח אמר ר' יוחנן משום ר' 
יהוד' בר' אילעאי בוא וראה שלא 
כדורות הראשונים דורות האחרונ" 
דורות הראשונים הי' מכניסין פירותיהן 
דרך גגות ודרך קרפיפות כדי לפוטרן מן 
המעשר דאמר ר' ינאי אין הטבל 
מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית 
שנאמר בערתי הקודש מן הבית, אלמא 
דורות האחרונים היו מתכוונים להיפטר 
מחיוב המעשרות ואפילו החברים 
שבהן. [תוספות רי"ד, פסחים ט.] 


ומכניפה במוץ שלה כדי שתהא 
בהמתו אוכלת ופטורה ‏ מן 
המעשר. 


תימה דמ"מ הוי ודאי טבל מדרבנן 
לענין אכילת קבע אפי' הכניסה במוץ 
שלה כדאמר כדי שתהא בהמה אוכלת 
משמע אבל הוא עצמו אסור. ובתוספת' 
תניא ומייתי לה בפ"ק דביצה (דף יג.) 
הכניס לבית שבולין לעשות מהן עיסה 
אוכל מהן עראי ופטור, וקאתי ספק 
ומוציא מידי ודאי דרבנן וחשיב להו 
בחזקת מתוקנים גבי חמץ אמאי לא 
אתי ספק ומוציא מידי ודאי בדיקה 
דרבנן, דמדאורייתא בביטול בעלמא 
סגי, ואומר ר"י דמתני' איירי בשלא 
ביטלו דהוי ודאי דאורייתא. 


ועוד אומר ר"י דהא דקאמר הרי הן 
בחזקת מתוקנין היינו בהנך דלא חזו 
אלא לבהמה. והא דפריך במנחות (דף 
סז:) אמאי דקאמר מירוח הנכרי אינו 
פוטר משום בעלי כיסין, פירוש עשירים 
שמוכרין תבואתן לנכרי קודם מירוח 
וחוזרין וקונין מהן אחרי מירוח, תרומה 
נמי אפשר דעביד כרבי אושעיא וכו' 
משמע דלגמרי פטור, ה"פ עביד להו 
כרבי אושעיא ובמידי דמאכל בהמה מה 

הועילו חכמים בתקנתן. 
[תוספות, פסחים ט.ן 


ופטורה מן המעשר. 


משמע דבטבל שראה פני הבית 
אפילו בהמה נמי לא אכלה. ותימה 
לר"י מאי שנא משאר הנאה דשרי, דלא 
מצינו טבל שהוא אסור בהנאה. 


וש לומר דדרשינן בבמה מדליקין 
(שבת כו.) גבי אין מדליקין בטבל טמא 
משום דכתיב את משמרת תרומותי 
בשתי תרומות הכתוב מדבר אחת 
טהורה ואחת טמאה, מה טהורה אין לך 
בה אלא משעת הרמה ואילך אף טמאה 
כן, והיינו הדלקה, והדר גמר טהורה 
מטמאה מה טמאה דמיתסר בהדלקה 
קודם הרמה אף טהורה, וכן להאכיל 
לבהמה וכל הנאה של כילוי, ומהכא 
נמי ידעינן דאין ישראל מאכיל לבהמתו 
כרשיני תרומה, ורש"י לא פי' כן 
בשבת. [תוספות, פסחים ט.] 


יכול יתפלל אדם כל היום כולו. 


לא מיבעיא ליה מחובה דודאי אין 
האדם חייב להתפלל כל היום אלא 
מתפלת רשות קאמר וכי תימא אם כן 
מאי קא מהדר ליה כבר מפורש על ידי 
דניאל וזמנין תלתא ביומא דמשמע 
שלא יתפלל אלא שלש פעמים והלא 
אמרו הלואי שיתפלל אדם כל היום 
דאמרינן שיתפלל 

כל היום לא אמרו אלא בחידוש והכי 
מיבעיא ליה אם יכול להתפלל בנוסח 
התפלות | של חובה בלא חידוש 
ומהדרינן כבר מפורש על ידי דניאל 
שאין לו להתפלל בנוסח החובה אלא 
שלש פעמים בלבד אבל ודאי אם ירצה 
להתפלל בחידוש אפי' כל היום כולו 
הרשות בידו וכבר הארכנו בזה בפרק 
מ" שמתו. [רבינו יונה הף כב; מדה"ר] 


וששאלתם הללו קרובות שאומרין 
חזנים בימים טובים וכיום הכיפורים 
ובשבתות, אם אומר כעין כל ברכה 
וברכה כתיקון ראשונים מאה ועשרים 
זקנים שרי לאמרן, דתנן רבן גמליאל 
אומר בכל יום מתפלל אדם שמנה 
עשרה, ר' יהושע אומר מעין שמנה 
עשרה, והלכה כר' יהושע. ולא גרעו הני 
קרובות דקאמר מעין כל ברכה וברכה 
מיחיד דשרי ליה למימר דקאמרינן אמר 
רב יחודה בריה דרב שמואל בר שילת 
משמיה דרב, אף על פי שאמרו שואל 
אדם צרכיו בשומע תפלה, אם בא לומר 
בסוף כל ברכה וברכה מעין כל ברכה 
וברכה אומר, וכל שכן קרובות שיש בה 
שבח של הקב"ה ודבר ריצוי ומה 
שצבור שובר לבן לתשובה שמותר 
לאמר כן. 

[תשובות הגאונים החדשות עמנואל סימן קסון 


דף לא: 


מכאן לרואה בחברו דבר שאינו 
הגון צריך להוכיחו. 


מצוה אותנו להוכיח כל אחד 
מישראל שמתיאש ומתעצל בעצמו 
אפילו מאחת מן המצות רמ"ח עשה, או 
שהיה עובר על אחת ממצות ל"ת 
האמורים. ואמרו חכמים כל מי שיש 
בידו לעשות ולהוכיח על מ"ע ועל 
מצות ל"ת לשום ישראל שבעולם 
ונתייאש מלהוכיח נענש על כלם. 


אוצרות 


דגרסינן כל מי שיש בידו להוכיח 
ולמחות באנשי ביתו ולא מיחה נענש 
על אנשי ביתו. על אנשי עירו נתפש על 
אנשי עירו. על כל העולם כולו נתפש 
על כל העולם כולו. ומנין שאנחנו 
חייבים לחזור פעם שנית ולהוכיחו אם 
לא קיבל בראשונה דאמרינן מנין 
למוכיח פעם אחד שיחזור ויוכיחנו 
שנאמר (שם שם) הוכח תוכיח וחייב 
המוכיח להוכיח בדבריו כפי מדותיו של 
הנוכח. אם הוא נוח יוכיחנו בנחת ואם 
הוא קשה יוכיח אותו כנגד מדותיו 
וימשיל לו משלים ויביא לו ראיה 
להשב דעתו אל רצונו. ולא ישא פני זקן 
וגדול אם ירצה שלא יקבל תוכחה עליו 
מיסרו על מעשיו רעים ולא ישא פנים 
כלל אפילו לרב. שכן אמר החכם 
במקום שיש חילול ה' אין חולקין כבוד 
לרב. ועוד אמרו הוכח אין לי אלא הרב 
לתלמיד תלמיד לרב מנין ת"ל הוכח 
תוכיח מכל מקום, ואנו חייבים להוכיח 
עוברי עבירות ולהלבין פניהם מן 
העבירות עד שיכו אותנו ויבזו אותנו 
ויקללו אותנו. [ספר חסידים סימן הן 


הרואה את אנשי מקומו עם קשה 
עורף, ואומר בלבו אולי לא יקשיבו אם 
אדבר להם נכוחות ופי אמלא תוכחות 
על כן יחשוך פיו והנה עונו ישא, כי 
לא נסה להוכיח ולהזהיר, אולי אם 
רוחם העיר יעורו משנת אולתם ולא 
תלין אתם משוגתם. ואמרו רז"ל (שבת 
נה.) בענין מה שכתוב (יחזקאל ט ד) 
והתוית תו על מצחות האנשים הנאנחים 
והנאנקים וגו', אמרה מדת הדין אף על 
פי שהללו צדיקים גמורים וקיימו את 
התורה היה להם למחות ולא מיחו אמר 
הקב"ה גלוי וידוע לפני שאם היו 
מוחים לא היו מקבלים מהם אמרה 
מדת הדין רבוש"ע אם לפניך גלוי הם 
לא ידעו אם ישמעו העם לקולם ואם 
יחדלו, וצוה השם יתברך אח"כ (שם 
פסוק ו) וממקדשי תחלו, והם הצדיקים 
המקודשים כי נענשו על דבר שלא 
מיחו, ונאמר (ויקרא יט יז) הוכח תוכיח 

את עמיתך ולא תשא עליו חטא. 
[שערי תשובה לרבינו יונה שער גן 


ואם הדבר גלוי לכל וידוע ונבחן 
ונחקר, כי החוטא שונא מוסר ולא 
ישמע לקול מוריו, ולמלמדיו לא יטה 
אזנו, על זה נאמר (משלי ט ח) אל תוכח 
לץ פן ישנאך. ואמרו (יבמות סה:) כשם 
שמצוה לומר דבר הנשמע כך מצוה 
שלא לומר דבר שאינו נשמע. ואמרו 
(ביצה ל.) מוטב שיהיו שוגגים ואל יהיו 
מזידים. [שערי תשובה, שם] 


אמרו רז"ל (כתובות קה:) האי צורבא 
מרבנן דרחמי ליה בני מאתא משום 
דלא מוכח להו במלי דשמיא. ועל כן 
אמר שלמה ע"ה בכאן, מוכיח אדם 
אחרי חן ימצא ממחליק לשון, יאמר 
המוכיח הבא אחרי והאוחז דרכי, כאשר 
ידבר המוכיח קשות אע"פ שאינו מוצא 
חן בעיני הנוכח ימצא חן בעיני השם 
יתעלה כשיקבל התוכחת, כי דברי 
התוכחת כשהם קשים הם המביאין את 
האדם אל הצלחת הנפש, שהוא מציאות 
החן בעיני השם יתעלה כשיקבל 
התוכחת, ואם המוכיח יחליק לשון 
לנוכח ויודה על דבריו ומעשיו הרעים, 
הנה הוא מחזק את ידיו, והנוכח אינו 


ברכות לא. - לפ, 


מוצא חן בזה כי יאבד את נפשו. וכן 
מצינו בישראל שהיו נוכחים מפי משה 
רבינו ע"ה והיו מעלין חן לפני הקב"ה 
לרוב תוכחותיו של משה שהיה מוכיחם 
תמיד בדברים קשים, כמו שמצינו במי 
מריבת קדש שאמר להם (במדבר כ 
שמעו נא המורים, וכן בענין המן שאמר 
להם (שמות טז ז) ונחנו מה כי תלינו 
עלינו. [רבינו בחיי, דברים א] 


מאי אם ראה תראה דברה תורה 
כלשון בני אדם. 


נראה לפרש דמאן דאית ליה דברה 
תורה כלשון בני אדם לאו בכל דוכתי 
אית ליה, אלא שום הוכחה יש לו 
במקום שאינו דורש הכפילות מדאמר 
אביי בסוף אלו הן הגולין (מכות ד' יב.) 
גבי ואם יצא יצא מסתברא כמ"ד דברה 
תורה כלשון בני אדם שלא יהא סופו 
חמור מתחילתו משמע דלא בא אבי 
להביא ראיה אלא שם ולא שנאמר כן 
בכל המקומות דהא לא מייתי דאביי 
גבי שאר פלוגתייהו ואם תאמר א"כ 
מאי קא פריך בפרק השואל (ב"מ די צד:) 
גבי אם גנוב יגנב מעמו הניחא למאן 
דלית ליה דברה תורה וכן בריש נדרים 
(דף ג) הניחא למ"ד דברה תורה והא 
לאו בכל דוכתי פליגי ועוד למ"ד דברה 
תורה נמי מי ניחא מה טעם יש שם 
שלא לדרוש לנדור נדר לרבות ידות 
נדרים כמו גבי נזירות דכתיב נזיר 
להזיר. [תוספות, מנחות יז:] 


איכא מאן דאית ליה דברה תורה 
כלשון בני אדם ולא דרשינן הכפולות 
ואיכא מאן דלית ליה הכי ודרשינן 
הכפולות. ויש לדקדק דרבי שמעון הוא 
דאית ליה דברה תורה כלשון בני אדם 
ואיהו גופיה דריש [הכפילות] בפרק 
אלו מציאות גבי עזוב תעזוב והקם 
תקים. 

לכך אומר ר"י דכי קאמר דברה תורה 
כלשון בני אדם, הינו דוקא בשיש 
הוכחה בפסוק שלא לדרוש הכפולות 
כגון העבט תעביטנו דלא דריש ליה רבי 
שמעון יש לו ואינו רוצה להתפרנס 
דנזקקין לו דהא כתיב די מחסורו 
כדאיתא התם, אבל כשאין הוכחה מתוך 
הכתוב דרשינן הכפולות [לכולי עלמא] 
ולא אמרינן דברה תורה כלשון בני 
אדם. [הליכות עולם שער רביעי פרק ד] 


מכאן שאפור לישב בתוך ארבע 
אמות של תפלה. 


יש מפרשים דממה דכתיב עמכה 
בה"א קא יליף דמשמע שחמש אמות 
היתה רחוקה ממנו מפני שעלי לא היה 
רוצה לישב בתוך ד' אמות שלה בעודה 
מתפללת ונוכל לומר עוד דמדקאמר 
נצבת קא יליף דנצבת משמע שהיתה 
היא עומדת ומדקאמר עמכה משמע 
שהיה עומד גם הוא בתוך ד' אמות 
דארבע אמות הם מקומו של אדם 
ולפיכך אמרה עמכה ומשום הכי היה 
עומד מפני שאסור לישב בתוך ד' אמות 
של תפלה שאע"פ שאסרו לישב לא 
אסרו לעמוד. ואומרים הגאונים ז"ל דכי 
אמרי' שאסור לישב בתוך ד' אמות של 
תפלה דוקא כשאינו קורא ק"ש או 
פסוקים אחרים אבל אם קורא שום דבר 
אין בכך כלום. [רבינו יונה, דף כג. מדה"ר] 


הראשונים טו 


מכאן לשחיטה שכשרה בזר. 


ושחט והקריבו הכהנים מקבלה 
ואילך מצות כהונה, למד על השחיטה 
שכשרה בזרים. בתורת כהנים. דמדכתיב 


מינה, שהשחיטה כשרה בזרים. אבל 
אלו לא נכתב אחריו מיד והקריבו בני 
אהרן, הוה אמינא מאי ושחט, מי 
שעבודת הקרבנות נעשת על ידו והוא 
הכהן, דסתם עבודת הקרבנות על ידי 
הכהן היא; דכהיב ביה (במדבר יח ח) 
ואתה ובניך אתך תשמרו את כהונתכם 
לכל דבר המזבח אף לשחיטה, השתא 
דכתיב בתריה והקריבו ופירש ואמר בני 
אהרן הכהנים, למדנו דאינה נוהגת 
מצות כהונה אלא מקבלה ואילך, אבל 
שחיטה כשרה בכל אדם בזרים, בנשים 
ובעבדים. והכי מפרש לה בזבחים (זבחים 
לב.). [רבי אליהו מזרחי, ויקרא א ה] 


מאי תקנתיה אמר רב נחמן כר 
יצחק ליתיב תעניתא לתעניתא. 


ר"ה גאון ז"ל וכן רוב המפרשים 
פירשוה בתענית חלום, ומשום דאף 
תעניתו הרי זה עונג לו יותר מאכילתו 
מפני שהואו נבהל ולבו דוה. על 
חלומותיו וכשיושב עליהם בתענית 
ומקוה שתעניתו יפה לחלומו לבטלו 
וכדאמרינן יפה תענית לחלום כאש 
לנעורת הרי זה מתענג בתעניתו, ומ"מ 
כיון שלא ענג שבתו באכילה כדין 
תענוג שאר בני אדם לפיכך הוא צריך 
שישב תענית על תענית, ויש אומר 
דבשאר תעניות קא מיירי דאי בתענית 
חלום דבפ"ק דשבת דמסיק יפה תענית 
לחלום ואמר רב יוסף אפילו בשבת 
התם ה"ל למימר וליתיב תעניתא על 
תעניתיה כדמסיק הכא, ומ"מ רוב 
המפרשים כן הסכימו שבתענית חלום 
דוקא קא מיירי, וכן היא במדרש תלים, 
ומסתכרא דהא דאמרי' ליתיב תעניתא 
על תעניתיה לאו חיובא הוא להתענות 
יום ראשון שלאחר השבת מיד אלא 
שראוי לעשות כן בשאיפשר לו משום 
שלא יתאחר ויתעכב מבקשת הרחמים 
והסליחה אבל במי שאין איפשר לו או 
שהוא תשש וירא להתענות שני ימים 
בזה אחר זה יכול הוא להתעכב עד יום 
אחר וישב בתענית על תעניתו. 

[הרשב"א] 


דף לב. 


אין ארי נוהם מתוך קופה של 
תבן אלא מתוך קופה של בשר. 


על כן מצאו להם החסידים טוב 
להיות האדם מענה נפשו לפעמים, 
למען השפיל יצר הגאוה אשר אינו 
מתגבר אלא מתוך הרבוי, וכענין שאז"ל 
(ברכות לב.) אין ארי נוהם מתוך קופה של 
תבן אלא מתוך קופה של בשר, והנה 
בראש כל המפסידים הוא הסכלות 
ומיעוט הידיעה האמתית, כי תראה 
שאין הגאוה מצויה יותר אלא במי 
שסכל יותר. ורז"ל אמרו (סנהדרין כד.) 
סימן לגסות הרוח עניות התורה. וכן 
אמרו (זהר בלק) סימן דלא ידע כלום 
שבוחי. ואמרו עוד (ב"מ פה:) אסתרא 
בלגינא קיש קיש קריא. עוד אמרו (ב"ר 


טז 


פיט) שאלו לאלני סרק מפני מה קולכם 
נשמע אמרו הלואי יהיה קולנו נשמע 
ונזכר. [מסילת ישרים פרק כג] 


רבונו של עולם אין אני מניחך עד 
שתמחול ותפלה להם. 


וכבר ידעת מה שאמרו רז"ל (מועד קטן 
טז:) בפסוק (שמואל ב כג, ג) צדיק מושל 
יראת אלהים, אמר הקב"ה אני מושל 
בבל, המי מושל בייצדיק, שאני גוזר 
גזירה והוא מבטלה. והענין הוא כשיגיע 
האדם למעלת צדיק עולה עד הבינה, 
וקורעת לו גזירה שגזרו לו בבית דין 
של אבות העליונים שהם ע' סנהדרין 
העליונים. ובספר שבע היכלות (זוהר ח"א 
מה:) אמרו רז"ל מאן דידע לקשרא 
ייחודא דא זכאה חולקיה, רחים לעילא 
רחים לתתא הקב"ה גוזר ואיהו בטיל, 
סלקא דעתין דאיהו מקטרגא דמריה, 
לאו הכי, אלא בגין דכד איהו קשר 
קשרין וידע לייחדא יחודא כל אנפין 
נהירין וכל שלימו אשתכח וכולא 
מתברכא כדקא יאות, כל דינין מתעברין 
ומתבטלין ולא אשתכח דינא בעלמא, 
זכאה חולקיה בהאי עלמא ובעלמא 
דאתי. וזה המאמר דומה למאמרם אחר 
ז"ל בענין ההיפוך ממדת הדין למדת 
רחמים, שאמר ועתה הניחה לי, בעבור 
כי יש כח ביד הנביאים להפך מדת הדין 
למדת הרחמים, אמר כך כי מדת הדין 
תפעול פעולתה, זהו ויחר אפי בהם 
ואפלם: ולזה רמזו רז"ל (ברכות 63% 
לפשה שהתיר לו נדרו, כי 
כשהצדיק מעלה כוונתו למקום הנקרא 

בטול נדרים מבטל גזירות. 
[ריקאנטי, שמות לב י] 


ורבא אמר עד שהפר לו נדרו. 


הענין הזה נאמר בדרך משל, ולומר 
שרמז לנו הכתוב כאן שבזכותו ואהבתו 
של משה הותר העונש ונסתלקו פני 


נדרים (נדרים כא:), שאחד מפתחי נדרים 
לבך עליך, כלומר לבך הראשון שנדרת 
הוא עדיין עליך, כלומר, אתה עומד 
עדיין באותו הדעת או שמא לב כעס 
גרם בנדריך ועתה עבר, ואם אמר כבר 
עבר, וכעס שכעסתי על מעשי גרם 
ועכשיו אני מתפייס, מתירין לו נדרו. 
וכן מפתחי הנדרים (שם) אילו היו עשרה 
אנשים שיפייסוך כלום היית נודר, אם 
אמר לאו מתירין. ועל דרך המשל חילה 
משה פניו, רצה לומר כעסו שכעס על 
מעשיהם, שיוותר אותו כעס ויתפייס 
שכן הורה לברואיו שיעשו כן, וכן 
שיתרצה על פיוסו כמו שהנודר מתיר 
נדרו על פיוס אחרים, ועל זה רמז עד 
שנתפייס בדברי משה והפיר הכעס 
ונתרצה להם. והסתכל שברח רבא 
מלומר שהתיר לו נדרו, ולא אמר לו 
אלא אמר רבא עד שהתיר נדרו, כלומר 
שהוא יתברך התיר את הדבר שאמר 
להשמידם מפני משה בחירו, ואל תטעה 
בזה שהביאו כאן הא דאמר מר הוא 
אינו מוחל אבל אחרים מוחלין לו 
ותחשוב כי לדמיון מעשה הביאהו כאן, 
לומר כשם שבנדרים אין הנודר יכול 
להתיר לעצמו עד שיתירו לו אחרים כך 
השם יתברך לא התיר נדרו עד שהתיר 
לו משה. שהוא יתברך אין צריך להיתר 
אחרים ורחוק מכל דמיון כאלו, ולא 


אוצרות 


הביאהו כאן לדמיון מעשה אלא לדמיון 
לשון בלבד, רצה לומר כי מלשון ויחל 
לא יובן היתר נדרים עד שהביאו ראיה 
מלא יחל דברו, ואף הוא, רצה לומר לא 
יחל דברו, אין ממשמע פשט הלשון 
היתר החכם, רק שלא יחלל מוצא 
שפתיו ועל כן הוצרך כאן להביא ראיה 
שמפרשי התורה מקבלי האמת פירשו 
לשון היתר, לכך הביא ראיה שכן 
קבלוהו מסיני, שלא בא הכתוב לומר 
אלא שלא יתיר הוא לעצמו אבל אחרים 
מוחלין, כלומר מתירין, ומכאן ראיה 
דלשון ויחל לשון היתר. מבלתי יכולת 
ה', יכול ה' מיבעי ליה, אמר ר' אלעזר 
אמר משה לפני הקב"ה רבש"ע עכשיו 
יאמרו אומות העולם תשש כחו כנקבה 
ואינו יכול להצילן, אמר לו הקב"ה בן 
עמרם, והלא כבר ראו נסים ונפלאות 
שעשיתי להם על הים, אמר לפיו 
רבש"ע עכשיו יאמרו לפני מלך אחד 
יכול לעמוד [לשלושים ואחד מלכים 
אינו יכול לעמוד] אמר ר' יוחנן מנין 
שחזר והודה לו למשה שנאמר סלחתי 
כדבריך. תנא דבי ר' ישמעאל כדבריך 
עתידין אומות העולם לומר אשרי 
תלמיד שרבו מודה לו. דע כי לא עלה 
על דעת ר' אלעזר שיש הפרש בדקדוק 
הלשון בין יכול ליכולת שזה לזכר וזה 
לנקבה, שמלת יכולת שם נופל בין לזכר 
ובין לנקבה, רק שדקדק דקדוק עמוק 
בין פועל לשם. והענין, כי אדון 
הנביאים מרע"ה היה מאמת לפרעה 
ועמו שיש סבה עליונה שהוא סבה לכל 
ושליט בכל, והוא שהבדיל העם הזה 
לחלקו, כאמרו (שמות ד כב) כה אמר ה' 
בני בכורי ישראל, ואמר ברבות 
המופתים על ידו למען תדע כי לה' 
הארץ. וכבר ידעת מאמר פרעה שאמר 
לא ידעתי את ה'. והנה פרעה ועמו 
חושבים שענין ישראל כענין שאר 
אומות שנתונים תחת ממשלת מזלות 
השמים ושיקרום המקרים כמו שחוייב 
במערכת הכוכבים, פעמים יתגברו מכח 
המזל המנהיג אותם, פעמים ישפלו מצד 
שפלות המזל ההוא שיפגענו כח מזל 
אחר המנצח, וכענין שר יון ושר פרס 
(דניאל י כ). וכשגברה יד משה בדבר ה' 
והוציא את העם ממצרים חזרו להודות 
כאומרו ה' הצדיק, העתירו אל ה' ועל 
ים סוף כאמרם ה' נלחם להם במצרים. 
ועכשיו היה דבר משה בתפילתו שאם 
יגיע עונשם לכך, יהיה פתח לאומות 
החולקים שאין העם חלק סבת הסיבות 
יתברך ולומר שמנהיגם אין יכולתו 
יכולת ה', ואילו אמר מבלתי יכול ה', 
היה במשמע שהם מודים במציאותו רק 
מכחישים ביכלתו, וזה אי אפשר, שעם 
ההודאה שהוא ה' לא תבא הכפירה 
ביכלתו, שאילו הוא סבה לכל הסבות 
עם ההודאה הזאת לא ימעטו מהיותם 
מודים שאין מניעה לו יתברך. אבל 
באומרו מבלתי יכולת ה', תבא הכפירה 
בו יתברך מצד חולשת הכח חלילה, 
רצה לומר אחר שהוציאם ממצרים 
בכחו הגדול ועכשיו אירע להם ככה, זה 
מורה שאין יכלתו יכולת ה' רק יכולת 
אחד ממנהיגי השפלים שאין ביכלתו 
לעמוד בפני השרים המנהיגים ארצות 
ל"א מלכים. ואמרו תשש כחו כנקבה, 
דע שהזכר פועל והנקבה היא מקבלת 
הפעולה שבה יפעל הזכר ומראה בו 
פעולותיו, ועל כן הושאל הלשון הזה 


ברכות לב = לב: 


לכל פועל ומקבל, רצה לומר שהפועל 
ייקרא זכר והמקבל פעולותיו ייקרא 
נקבה. והמשל בזה בחמה ולבנה כבר 
נודע, שהשמש מחלק אורה ללבנה ואין 
אור הלבנה מצד עצמה רק שהיא כלי 
מזהיר, ובהגיע עליה אור החמה מזהיר 
כמראה הזכוכית שמזהרת בהגיע עליה 
אור שמש, ועל כן קראו השמש זכר 
והלבנה נקבה, גם תמצאם כן בחלומו 
של יוסף שנדמה לו יעקב לשמש ורחל 
ללבנה, שאמר והנה השמש והירח ואחד 
עשר כוכבים משתחוים לי, והיה יעקב 
על זה גוער בו הבוא נבוא אני ואמך. 
ולכוונה הזאת גם כן אמרו כאן עכשיו 
ימצאו פתח לומר שאין כחו יתברך ככח 
הזכר שהוא הפועל ואינו מקבל כחו 
מאחר, רק ככח הנקבה שהיא מקבלת 
מאחר רצה לומר שיאמרו שאין הסבה 
עליונה לכל הסבות רק כשאר הכחות 
שמקבלין מסבה אחרת, ויגברו פעם 
וישפלו פעם, וזהו תשישות כנקבה, ועל 
זה הודה לו יתברך שנאמר סלחתי 
כדבריך. [רשב"א, אגדות] 


מלמד שאמר לו הקדוש ברוך הוא 
למשה משה החייתני בחבריך; 


ואולם חי אני אמר רבא אמר רב 
יצחק אמר לו כבר ידעת שתארוהו 
יתברך הפתובים בחי דאמה חי ה', 
(שופטים ח יט) אלקים חיים (שמואל א יז כו) 
והכוונה שהוא החיים כאמרו (דברים לב 
מ) חי אנכי לעולם, רצה לומר אנכי 
השם חי החיים שחיי הכל וקיום הכל 
בו, והוא יתברך החיים שאינו צריך 
לקיום דבר שיקיימנו חלילה, ועל כן 
נקרא חי העולם, כאומרו (דניאל יב ) 
וישבע בחי עולם. ומפני שהיה ענין 
העונש הזה רצה לומר כלוי האומה, 
מביא לידי כפירה בו יתברך ואדנותו 
אצל הגוים אשר שמעו את שמעו כמו 
שאמרנו למעלה, ויבואו לכפור שאינו 
סבת הסבות, נמצא שאינו אצלם חי 
העולם, ובהמנע העונש תשאר ההודאה 
והאמונה שהוא אדון וחי העולמים 
וקיומם כמו שנתאמת ונתפרסם באומות 
עם רבוי האותות והמופתים והיד 
החזקה אשר עשה במצרים, ויתחזק עוד 
העם היוצא למודי טיט ולבנים 
ובהתגברם על שלשים ואחד מלכים, 
ונמצא משה שביטל העונש בתפילתו, 
כאילו הוא סבה לקיום העולם שהיה 
סבה לאמונתו בו יתברך שהוא קיום 
העולם, וזה שאמר כאן משה החייתני 


בהבוין. [רשב"א, אגדותן 
לעולם יסדר אדם שבחו של 
הקדוש ברוך הוא ואחר כך 


יתפלל. 


שאילו מקמי רב נטרונאי גאון ז"ל, 
הנכנס לבית הכנסת ומצא צבור 
מתפללין ועדיין לא קרא פסוקי דזמרא, 
מהו שיעסוק עם הצבור בעסק שמצאם, 
כגון שמצאם בתחלת עסק פריסת שמע, 
ואחר שיסיים תפלתו יחזור ויאמר 
פסוקי דזמרא. 


והשיב כך, כשתקנו חכמים כך תקנו 
לומר פסוקי דזמרא ואחר כך להתפלל, 
דדרש ר' שמלאי לעולם יסדיר אדם 
שבחו של הקב"ה ואחר כך יתפלל, ואם 
ראה צבור מתפללים ואין מעכבים, כך 


הראשונים 


שמענו ממר רב משה גאון ז"ל ששמע 
מרבותינו, ‏ שמבוך מלך מהולל 
בתושבחות, ואומר פרשה ראשונה (הייו 
תהילים קמה) ומדלג ואומר הללו אל 
בקדשו (תהילים קנ) וחותם, וממהר 
ומתפלל עם הצבור, אבל לומר פסוקי 
דזמרא אחר תפלה יש גנאי בדבר, לומר 
שבח אחר תפלה, ואם אין לו פנאי כל 
עיקר, אפילו לעשות כמו שפירשנו, אל 
יאמר לאחר תפלה, שכשתקנום לא 
תקנום לאומרם לאחר תפלה אלא 
לפניה. 

[תשובות רב נסרונאי גאון בהודי, אורח חיים סיי יבן 


ולישפ ברחוב בית הכנסת בעת 
תפלה, העושין כך קלות הוא ומקילין 
בעול תפלה, שיש עליהם לעמוד אחורי 
שליח צבור ולעשות סייג והדור לתפלה 
ולקבל עליהם עול תפלה באימה ברתת 
ובזיע, וכיון שעומדין ברחוב מסיחין 
דעתן מן עולה של תפלה, והמסיח 
בתפלה אמרו חכמים אסור לשוח בין 
ישתבח לפרישת על שמע, כין 
דקאמרינן לעולם יסדיר אדם שבחו של 
הקב"ה ואחר כך יתפלל, ועכשיו היו 
יראין מן השמים והזהרו בנפשותיכם 
ואל תעברו על דברי חכמים,. שכל 
העובר על דברי חכמים חייב מיתה. 
[תשובות רב נטרונאי גאון ברודי, אורח חיים סיי יב] 


דף לב: 

כל כהן שהרג את הנפש לא ישא 
את כפיו שנאמר ידיכם דמים 
מלאו. 


ואם תאמר, אכתי מנא לן דרציחה 
דוחה עבודה דרבים, דילמא לאו משום 
דרציחה דחייה עבודה הוא, אלא משום 
דגברא לא חזי, כדאמרינן (ברכות לב:) 
כהן שהרג את הנפש לא ישא את כפיו, 
שנאמר (ישעיהו א טו) 'ידכם דמים מלאוי, 
וכל שכן עבודה. כבר תרצו התוספות 
(יבמות ז.) דעל כרחך לומר דהאי גברא 
לאו מחלל עבודה הוא, דאי מחלל 
עבודה הוא מאי מעם מזבחי דקאמר, 
דמשמע ולא מעל מזבחי, שאם היה על 
גגו של מזבח ועבודה בידו אין מביאין 
אותו למות, אלא מניחין אותו להשלים 
עבודתו, אלא על כרחך לומר דגברא 
חזי הוא. וטעמא דלא ישא את כפיו, 
חומרא בעלמא הוא. ועוד, דטעמא דלא 
ישא את כפיו אינו אלא לפי שהרגו 
בידו, ואין קטיגור נעשה סניגור, 
וכדכתיב בההוא קרא (ישעיהו א טו) 
ובפרשכם כפיכם אינני שומע, אבל 

עבודה מאי טעמא לא. 
[רבי אליהו מזרחי, שמות כא ידן 


ואה על פי ששערי תפלה ננעלו 
שערי דמעה לא ננעלו. 


ענין | המאמרים האלה, שבהיות 
בהמ"ק קיים אף מעט מהתפלה היתה 
נשמעת מפני שהמקום גורם, ועבודת 
בהמ"ק היתה הכנה רבה להורדת השפע 
והרצון אל המתפללים, וכמו שביקש 
שלמה בתפילתו לכל הבאים להתפלל 
אל הבית. ולכן אמרו בדרך משל כאלו 
היה פתח פתוח בשמים לקבל תפילתם 
ולהשפיע עליהם ברכת טוב והיה ע"ד 
מה שאמר יעקב (בראשית כח יז) אין זה 
כי אם בית אלהים וזה שער השמים. 


אוצר החכמה 


ולכן אמר ר"א שמיום שחרב בהמ"ק 
ונסעה שכינה מביניהם לא היתה להם 
הכנה לקבלת תפלתם כי אותם השערים 
שהיו מוכנים לקבל תפלה ננעלו, והיו 
צריכים הכנות כל כך חזקות להשמיע 
במרום קולם, וע"ז אמר ירמיהו (איכה ג 
ט) גם כי אזעק ואשוע שתם תפילתי, 
ואמר (שם ג מד) סכות בענן לך מעבור 
תפלה. אמנם בהתחבר עם התפלה 
הדמעה הבא מהתפעלות הנפש החזקה, 
הנה אז אותה הדמעה תכין לבם תקשיב 
אזנו ית', וכמו שאמר דוד (תהלים לט יג) 
שמעה תפלתי ה' ושועתי האזינה ולענין 
הדמעה אמר אל דמעתי אל תחרש. ומה 
טוב אמרו אחרי כן כי גר אנכי עמך 
ר"ל אע"פ שאני גר וגולה מארצי 
משנחרב בהמ"ק, הנה בערך כוונתי 
ועבודתי איני גר אבל תושב ככל 
אבותי. 

ועל זה עצמו אמר שנפסקה חומת 
ברזל בין ישראל לאביהם שבשמים 
שהוא העדר מהכנה שנתחדש בחרבן 
הבית בסבת עונותיהם של ישראל. ולכן 
אמר ר"ש בר נחמני שערי תפלה פעמים 
פתוחים פעמים נעולים שהוא כפי זכות 
המתפללים ועונותיהם. וכבר מצאנו 
חכמי התלמוד בעת שהיו צריכים למטר 
היו נענים, כמו שאמרו בפ' השוכר (בבא 
מציעא פה:) אמר משיב הרוח ואתא זיקא 
אמר מוריד הגשם ואתא מטרא. וכן 
אמרו ברב יהודה ובחוני המעגל וכמה 
אחרים. [ישועות משיחו חלק שנין 


אל דמעתי אל תחרש. 


כשם שהתענית קרבן כך הדמעה 
בשעת תפלה קרבן כנגד נסוך המים עם 
הקרבנות, וכן דרשו רז"ל (ברכות לב:) 
שערי דמעה לא ננעלו, כי הדמעה מכח 
המים שהוא מכח החסד שהוא הימין, 
והימין פשוטה לקבל שבים בכל עת 
ובכל שעה, והבן זה כי הוא עקר 
גדול : [רבינו בחיי, בראשית א יח] 


ארבעה צריכין חזוק ואלו הן 
תורה ומעשים טובים תפילה 
ודרך ארץ. 


אחר הזהירות יבוא הזריזות, כי 
הזהירות סובב על הלא תעשה והזריזות 
על העשה, והיינו (תהילים לד טו) סור מרע 
ועשה טוב. וענינו של הזריזות מבואר, 
שהוא ההקדמה למצות ולהשלמת 
ענינם. וכלשון הזה אמרו ז"ל (פסחים ד.) 
זריזים מקדימים למצות. וזה, כי כמו 
שצריך פקחות גדול והשקפה רבה 
לינצל ממוקשי היצר ולהמלט מן הרע 
שלא ישלוט בנו להתערב במעשינו כן 
צריך פקחות גדול והשקפה לאחוז 
במצות ולזכות בהם ולא תאבדנה ממנו. 
כי כמו שמסבב ומשתדל היצר הרע 
בתחבולותיו | להפיל | את האדם 
במכמורות החטא, כן משתדל למנוע 
ממנו עשית המצות ולאבדם ממנו. ואם 
יתרפה ויתעצל ולא יתחזק לרדוף 
אחריהם ולתמוך בם, ישאר נעור וריק 
מהם בודאי. 

ותראה כי טבע האדם כבד מאד, כי 
עפריות החמריות גס, על כן לא יחפוץ 
האדם בטורח ומלאכה. ומי שרוצה 
לזכות לעבודת הבורא יתברך, צריך 
שיתגבר נגד טבעו עצמו ויתגבר ויזדרז, 
שאם הוא מניח עצמו ביד כבדותו, ודאי 


אוצרות 


הוא שלא יצליח. והוא מה שאמר התנא 
(אבות פרק ד) הוי עז כנמר, וקל כנשר, 
ורץ כצבי, וגבור כארי לעשות רצון 
אביך שבשמים. וכן מנו חכמים ז"ל 
(ברכות לב:) בדברים הצריכים חיזוק, 
תורה ומעשים טובים. ומקרא מלא הוא 
(יהושע א) חזק ואמץ מאד לשמר לעשות 
ככל התורה אשר צוך משה עבדי, כי 
חיזוק גדול צריך למי שרוצה לכפות 
הטבצ יאל הפפו. [מסילת ישרים פרק ₪ 


אמר לה הקדוש ברוך הוא בתי 
שנים עשר מזלות בראתי ברקיע. 


אינן נימנין בשום מקום רק שנים 
עשר, כנגד שנים עשר מזלות ברקיע, 
ושנים עשר חדשים בשנה, ושנים עשר 
גבולי אלכסונין, שאמרו במדרש שהם 
הן זרועות עולם, וכמו שהזכירו חכמים 
במסכת ברכות (לב:) אמר הקב"ה לנביא 
לך ואמור לכנסת ישראל בתי שנים עשר 
מזלות בראתי ברקיע כנגד שנים עשר 
שבטים. וכן בהר גריזים והר עיבל (לעיל 
כז יב) שמנה לוי לא נגזר שם יוסף לשני 
שבטים. וכן תראה בחלוק יחזקאל (מח 
ד ה) שמנה בחלוקת הארץ יוסף לשני 
שבטים ולא הזכיר לוי, וכשמנה תוצאות 
העיר הזכיר (שם פסוק לא) שער לוי אחד, 
ולא מנה שבט יוסף לשני שבטים אבל 
אמר (שם פסוק לב) שער יוסף אחד, כי 
לעולם לא ימנו שבטי ישראל רק שנים 
עשר. [רמבין דברים לג ₪ 


לא קשיא הא דאפשר לקצר. 


פירוש אם רואה שיוכל למהר ולסיים 
תפלתו קודם שיגיעו אליו יקצר ויאמר 
פתיחת הברכות וחתימתן ואם לאו 
פוסק שאין לך דבר שעומד בפני פקוח 
נפש ובירושלמי אמרו היה עומד 
ומתפלל בסרטיא או בפלטיא הרי זה 
מעביר מפני החמור או מפני הקרון 
ובלבד שלא יפסיק את תפלתו דכיון 
שיכול להתנצל בשהתרחק ממנו בצד 
אחר אין לו לפסוק ולדבר ומה שאמרו 
גבי מלכי אומות העולם פוסק משום 
דהתם כיון שיש לו להשיב לו שלום אי 
אפשר בלא דיבור אבל נראה דהוא הדין 
נמי במלכות אומות העולם שאם יכול 
להתרחק לצד אחר וינצל בזה יש לו 

לעשות כך כדי שלא יצטרך לדבר. 
[רבינו יונה, דף כג. מדהירן 


בב -- 


אמר רב ששת לא שנו אלא נחש 
אבל עקרב פוסק. 


ירושלמי למה דהוא מחיה וחזר 
ומחייה, לא אמרו אלא כרוך אבל אם 
היה מרתיע ובא כננהו הרי זה מסדיר 
מלפניו שלא יפסיק את תפלתו תני היה 
עומד ומתפלל באיסרטיא ופלטיא הרי 
זה מעביר מפני החמור ומפני הקרון 
ובלבד שלא יפסיק את תפלתו ע"כ 
בירושלמי, והיכא שפסק מפני העקרב 
או מפני מלך ממלכי האומות כשהוא 
הוור אם שהה כדי לגמור את כולה 
נראה שהוא חוזר לראש לפי מה שפסק 
הרב אלפסי ז"ל בפרק מי שמתו (כב:, 
אפל לפי מה שכתב הבראפ"דך זיל 
דבתפלה נמי אינו חוזר לראש אלא 
בגברא דחויא כההיא דמים שותתין לו 
על ברכיו דפ' מי שמתו הכי נמי כיון 


ברכום לב: - לג. 


דלאו גברא דחויא הוא אינו חוזר אלא 
למקום שפסק ואפי' באמצע ברכה 


בקרית שמע בפוסק באמצע ברכות 
לשאול מפני היראה ולהשיב מפני 
הכבוד שאינו חוזר לראש הברכה אלא 
למקום ‏ שפסק כנ"ל ותמהני על 
התוספות ‏ שכתבו שחוזר לראש 
הברכה. [הרשביאן 


כל אדם שיש בו דעה כאילו נבנה 
בית המקדש בימיו דעה נתנה בין 
שתי אותיות, מקדש נתן בין שתי 
אותיות. 


כבר ידעת שבא להם ז"ל בכל מקום 
שאל"ף למ"ד הוא מדת הדין ויו"ד ה"י 
הוא מדת הרחמים, והם כוללים מן 
העולם ועד העולם, שאי אפשר לעולם 
להתקיים רק בשתי מדות האלו אבל לא 
בדין לבד ולא ברחמים לבד, על כן לא 
נזכרו שתי שמות הללו ביחד בתורה 
בבריאת העולם עד שנבראו שמים וארץ 
וכל צבאם, דאמר (בראשית ב ד) ביום 
עשות ה' אלקים ארץ ושמים, כדאמרו 
ז"ל (ילקוט בראשית ב כו) שהזכיר שם מלא 
על עולם מלא. 


ומי שחננו השם יתברך דעה ידע 
וישכיל אמיתת מה שהוא בכח השכל 
האנושי | להשיג באמתתו יתברך 
ובמדותיו וידע אז א69פוך בדרכי 
העבודה ובמצות התורה כתקנן ולשם 
פועלם יתברך, כדכתיב (ירמיה ט כב) כי 
אם בזאת יתהלל המתהלל השכל וידוע 
אותי וגו' ואחר כך כי אני ה' עושה 
חסד וצדקה בארץ כי באלה חפצתי נאם 
ה', רצה לומר מי שישכיל וידע אותי, 
ידע אז וישכיל כי אני עושה חסד 
משפט וצדקה בארץ וגו' שם), ואז 
תתכן לו העבודה והעסק במצוותיו, כי 
יעסוק בהם בכוונה אמיתית כי באלה 
חפצתי. 


ומי שאין בו דעה לא תתכן לו מצוה 
או עבודה, והוא אמרם למעלה מזה 
גדולה דעה שנאמרה בתחילת ברכות 
של חול, לפי שהיא כוללת כל הברכות, 
ואיך ישוב ויתחרט על מעלו ויבקש 
המחילה או יתחנן על צרכיו אם אין בו 
דשה למל' מפוון באמת כלום; ועל כן 
אמרו שאינו ראוי לרחם עליו. ועל כן 
אמרו שגדולה הדעה שניתנה בין שתי 
אותיות, לומר שעם הדיעה ישיג 
לאמתות הדעה והמדות כפי מה שיש 
בשכל האנושי להשיג מפני שהיא נתונה 
בתוכם, רצה לומר שהיא משגת אותם 
שהניתן בתוך הדבר יודעו ומשיגו, ומי 
שהוא משיג אמיתת הדברים ראוי לרחם 
עליו ולחונן. 


ומפני שבית המקדש מכון לשבתו 
והוא בנוי לכבוד ולתפארת, וכליו 
ועניניו רומזים לענינים שכליים, כדאמר 
במשכן (שמות כה, מ) וראה ועשה 
בתבניתם אשר אתה מראה בהר וכו, 
ושם מורי התורה ומביני הדעה ומשם 
שואבים רוח הקודש, אומר שהוא גדול 
שניתן בין שתי אותיות הללו, ומי שיש 
לו דעה ידע וישכיל מבינתו כל מה 
שישיג מציורי בית המקדש, וכל מה 
שיורהו מורי התורה אשר שם. על כן 
אמר, כל שיש לו דעה כאילו נבנה בית 
המקדש בימיו, לומר שמדעתו משיג מה 
שישיג ממורי הדעה והתורה ומציורי 
בית המקדש בהיות המקדש בנוי, וכענין 


הראשונים יז 


שאמרו באאע"ה (אדר"נ פל"ג א) ששתי 
כליותיו נעשו לו כשני יועצין שהיו 
נובעות ומנביעות לו חכמה. 

[רשב"א, אגדותן 


פש המברףי בהפה שאינה צריפה 
עובר משום לא תשא. 


פירוש מדרבנן קאמר ואסמכתא 
בעלמא הוא. והכי משמע ממאי 
דאמרינן לעיל בפרק מי שמתו ספק 
אמר אמת ויציב ספק לא אמר חוזר 
ואומר אמת ויציב מאי טעמא אמת 
ויציב מדאורייתא. ואי אמרת ברכה 
שאינה צריכה אסורה מדאורייתא הרי 
מכניס עצמו בספק איסורא דאורייתא 
ועדיף ליה דלא לימא כלל בספק לו 
שאינו אלא שב ואל תעשה מלעבור 
בספק לאו דאורייתא. אלא ודאי מדרבנן 
הוא וטוב לו שיוציא עצמו מספק 
דאורייתא אף על פי שעובר בספק 
איסורא דרבנן. [הריטב"א] 


ולא שבועה לשוא בלבד היא 
שאסורה אלא אפילו להזכיר שם מן 
השמות המיוחדין לבטלה אסור, ואע"פ 
שלא נשבע, שהרי הכתוב מצוה ואומר 
ליראה את השם הנכבד והנורא, ובכלל 
יראתו שלא יזכירו לבטלה , לפיכך אם 
טעה הלשון והוציא שם לבטלה ימהר 
מיד וישבח ויפאר ויהדר לו כדי שלא 
יזכר לבטלה, כיצד אמר ה' אומר ברוך 
הוא לעולם ועד או גדול הוא ומהולל 
מאד וכיוצא בזה כדי שלא יהא 
לבטלה. [רמביים, שבועות פיב הי"א] 


לא תשא את שם ה' אלהיך לשוא, 
כבר נתפרש זה הכתוב בדברי רבותינו 
(שבועות כא.) שהוא אוסר להשבע בשם 
הנכבד לריק, כגון הנשבע על הידוע 
לאדם לשנותו או לקיימו, על עמוד של 
שיש שהוא של זהב או שהוא של שיש, 
והוא עומד לפניהם ומכירים בו. ועל 
דרך הפשט יאסור עוד שלא ישא על 
שפתיו השם הנכבד על חנם, כלשון לא 
תשא שמע שוא (להלן כג א), ובל אשא 
את שמותם על שפתי (תהלים טז ד), כי 
הדבור יקרא כן בעבור שישא בו קול. 
וכן משא דבר ה' (זכריה ט א), וכן ישא 
ביום ההוא לאמר לא אהיה חובש 
(ישעיה ג ז), שישא קולו לאמר כן. ובאמת 
שגם זה אסור, ונקרא בלשון חכמים 
מוציא שם שמים לבטלה (תמורה ג). 
וכבר אמרו רבותינו (ספרא ויקרא ב, נדרים 
י:) מנין שלא יאמר אדם לה' עולה, לה' 
חטאת, אלא יאמר עולה לה', חטאת 
לה', ת"ל קרבן לה' (ויקרא א ב), והלא 
דברים קל וחומר, ומה אם מי שהוא 
עתיד להקדיש אמרה תורה לא יחול 
שמי אלא על הקרבן, קל וחומר וכו'. 

וסדר זו המצוה אחר אזהרת ע"ז, כי 
כאשר ראוי ליראה את ה' הגדול והנורא 
שלא לתת כבודו לאחר, כן ראוי לתת 
כבוד לשמו, והנושא אותו לשוא 
מחללו, כענין שכתוב ולא תשבעו בשמי 
לשקר וחללת את שם אלהיך (ויקרא יט 
יב). וכמו שהחמיר בע'ז וכתב העונש 
כי הוא אל קנא פוקד עון אבות על 
בנים, כן כתב בזה העונש כי לא ינקה 
אותו. ואמר בלשון הזה, ולא אמר כי 
יפקוד עליו, בעבור שאינו אצל 
הנשבעים עבירה גמורה ויחשוב שראוי 
למחול לו, אמר כי לא ינקה כל הנוגע. 

[רמב"ן שמות כ ₪ 


יח 


ויזהר שלא יוציא שם שמים לבטלה 
מפיו, ויזדעזעו איבריו כשיזכיר את 
השם ברוך הוא, ויזהר בברכה לבטלה. 
ואם שגג ובירך ברכה לבטלה, יאמר 
אחריה ברוך שם כבוד מלכותו לעולם 
ועד. ואותם המרגילים בפיהם ובפי 
זרעם להזכיר שם שמים לבטלה, אוי 
לנפשם ולזרעם כי כן לימדו לשונם. לכן 
ישמור ויגדור עצמו וזרעו וחביריו 
הנשמעים לו מלהזכיר שם שמים 


לבטלה. [אורחות צדיקים שער התשובה] 
דף לג: 


נקוט דרבי חייא בר אבא בידך, 


דדייק וגמר שמעתא מפומא 
דמרה. 
כמה דדייק חכם ואמר שמעתתא 


מפומא דרביה ולא מפומא דאחריני טפי 
עדיף שמעתיה, דאמרינן (ברכות לח:) 
אמר רב נחמן בר יצחק קבעה עולא 
לשבשתיה כר' בנימין בר יפת תהי בה 
ר' זירא וכי מה ענין ר' בנימין בר יפת 
אצל ר' חייא בר אבא, [ר' חייא בר 
אבא] דייק וגמיר שמעתתא מפומא 
דרביה ור' בנימין בר יפת לא. ועוד דכי 
אמר מפומא דחד רבה טפי עדיף, 
דאמרינן (חולין יח:) כי סליק ר' זירא אכל 
מוגרימתא דרב שמואל, ואמרו ליה ולא 
מאתריה דרב ושמואל את, אמר להו 
מאן אמרה יוסף בר חייא, יוסף בר 
חייא מכוליה עלמא גמיר, שמע רב 
יוסף ואקפד אמר אנא מכולי עלמא 
גמירנא אנא מרב יהודה גמירנא, 
דאפילו ספקי דגברי גריס, דאמר רב 
יהודה אמר רב ירמיה בר אבא ספק 
משמיה דרב ספק משמיה דשמואל 
שלשה מתירין את הבכור במקום שאין 
מומחה. והיכא דכולהו רבנן קא אמרי 
חדא מילתא אמרי לה כדי. 

[איגרת רב שרירא גאון כתיבת התלמוד] 
לאביי 


ורבה נמי להרודי 


דבעי. 


הוא 


תלמיד המחכים את רבותיו כאשר 
הוא מצוי רמז לזה בכמה מקומות 
בתלמוד בענין שאמרו ורבא לחדודי 
לאביי הוא דעבד וכענין שאמרו בדיק 
לן מר שהיו בודקין אותן על דרך 
ההטעא' כדי שיתחדדו התלמידי' 
ובחקיר' על דרך משא ומתן של הלכה 
בבקיאות בתלמוד היה לרב תועלת 
גדולה לבד התועלת שיש לתלמיד וזה 
אמרו הרבה תורה למדתי מרבותי 
ומחברי יותר מרבותי ומתלמידי יותר 
מכולם. ‏ [שו"ת יכין ובועז חלק א סימן קלה] 


כי סיים אמר ליה סיימתינהו 
לפולחן שפהחי המרך. 


י"מ דדוקא בשמות התואר כגון אלו 
אין לו להאריך אבל בדברים של שבח 
אם משבח למקום שעשה עמנו נסים 
ונפלאות ומספר אותם אינו אסור ונראה 
שאפילו בזה הענין אין לו להאריך על 
מה שתקנו חז"ל יותר מדאי דהא אמרי' 
כל המספר בשבחו של מקום יותר מדאי 
נעקר מן העולם ואפשר לומר שלא 
אמרו זה אלא כשחותם בו בברכה שכל 
הברכות הם תואר כגון מחיה מתים 
רופא חולים גואל ישראל אבל כשאינו 


אוצרות 


חותם על השבח בברכה אין בכך כלום 
והנכון כדי לצאת מספק זה שמי שירצה 
להאריך בשבח המקום ב"ה שיאמר 
אותו בפסוקים וכיון שאומר פסוקים אם 
הוא משבח למקום דרך קריאת 
הפסוקים אין בכך כלום. מפי מורי הרב 
ברו [רבינו יונה, דף כג: מדמייר] 


ואמר רבי חנינא: הכל בידי שמים 
חוץ מיראת שמים. 


אמרו בפרק מי שהחשיך (שבת קנו.), 
האי מאן דבמאדים, יהא גברא שיד 
דמא או גנבא או אומנא או טבחא או 
מהולה, והקשה רבא על עצמו שהיה 
במאדים ולא היה בו כן, והשיבו לו מר 
נמי עניש וקטיל, הרי שהרשות נתונה 
ביד האדם להטות הדבר הידוע בסוף 
המעשה, אם מפני גזירת האל, אם מפני 
גוירת הכופבים, למצוה אה לעבירה. 
ובזה יתקיים מאמר רבי עקיבא שאמר, 
הכל צפוי והרשות נתונה. ולפי זה אמרו 
בפרק כל היד (נדה טז:), שהקב"ה גוזר 
על הטיפה שיהיה עשיר או עני, גבור 
או חלש, חכם או טפש, שכל זה לפי 
כח הטיפה, אבל שיהיה צדיק או רשע 
אינו גוזר עליה, לפי שהכל בידי שמים 
חוץ מיראת שמים, כמו שנזכר בפרק 
אין עומדין (ברכות לג:) ובאחרון ממגילה 
(כה.). ויש מהגאונים ז"ל שהם גורסין 
הכל צפון, מלמד שכל מעשיו של אדם 
צפונים אצל הקב"ה. 

[מגן אבות לרשב"ץ, אבות פרק ג משנה יט] 


ארבעים יום קודם יצירת הולד. 
הקשה רש"י הלא הכל גלוי וידוע לפניו 
יתברך. ותירץ דהכל בידי שמים חוץ 
מיראת שמים כדאמר במסכת נדה ואילו 
צדיק ורשע לא קאמר. ותירוץ זה אינו 
מספיק דנהי דיראת שמים אינו בידו 
ונתן שני דרכים בידו של אדם לבחור 
באיזה שירצה מכל מקום גלוי וידוע 
לפניו מי יבחר בטוב ומי ימאס בטוב 
כדכתיב קורא הדורות מראש. ודור ודור 
ודורשיו ודור ודור וחכמיו הכל הודיע 
לאדם מראש [כמו שדרשו על פסוק זה] 
ספר תולדות אדם. וצריך לומר שאף על 
פי שיודע אינו רוצה להכריז עליו גזרה 
שיגזור רשע לאשה רשעה שלא יטעה 
אדם לומר גזרה הוא מלפניו מטוב ועד 
רע. הרא"ש ז"ל בפירושיו. 

[שיטה מקובצת, סוטה ב.] 


ועתה ישראל מה ה' אלהיך שואל 
מעמך כי אם ליראה. 


הכתוב אומר (איוב כח כח) הן יראת ה' 
היא חכמה, ואמרו רז"ל (שבת לא) הן 
אחת, שכן בלשון יוני קורין לאחת הן. 
הרי שהיראה היא חכמה והיא לבדה 
חכמה, וודאי שאין נקרא חכמה מה 
שאין בו עיון. אך האמת היא, כי עיון 
גדול צריך על כל הדברים האלה לדעת 
אותם באמת ולא על צד הדמון 
והסברה הכוזבת, כל שכן לקנות אותם 


ולהשיגם. 

ומי שיתבונן בם יראה שאין 
החסידות תלוי באותם הדברים שיחשבו 
המתחסדים הטפשים, אלא בדברי 


שלמות אמיתי וחכמה רבה, הוא מה 
שמשה רבנו, עליו השלום, מלמדנו 
באמרו (דברים י יב) ועתה ישראל מה ה' 
אלקיך שואל מעמך, כי אם ליראה את 


ברכות ל י=:לה. 


ה' אלקיך ללכת בכל דרכיו ולאהבה 
אותו ולעבוד את ה' אלקיך בכל לבבך 
ובכל נפשך, לשמור את מצות ה' ואת 
חקתיו. כאן כלל כל חלקי שלמות 
העבודה הנרצית לשמו יתברך, והם 
חיראה, ההליפה בדרפש,| האהבה, 
שלמות הלב, ושמירת כל המצות. 
היראה היא יראת רוממותו יתברך 
שיירא מלפניו כמו שיירא מלפני מלך 
גדול ונורא; ויבוש מגדולתו על כל 
תנועה שהוא בא להתנועע, כל שכן 
בדברו לפניו בתפלה או בעסקו בתורתו. 
ההליכה בדרכיו כולל כל ענין יושר 
המדות ותקונם. והוא מה שביארו ז"ל 
(שבת קלג:) מה הוא רחום אף אתה רחום 
וכו. ופלל כל אה שעהג האדם כל 
מדותיו וכל מיני פעולותיו על פי היושר 
והמוסר. וכללו חז"ל (אבות פ"ב מ"א) כל 
שהיא תפארת לעושיה ותפארת לו מן 
האדם, דהיינו כל ההולך אל תכלית 
ההטבה האמיתית, דהיינו, שתולדתה 
חזוק התורה ותקון אחוות המדינות. 
האהבה שיהיה נקבע בלב האדם אהבה 
אליו יתברך עד שתתעורר נפשו לעשות 
נחת רוח לפניו, כמו שלבו מתעורר 
לעשות נחת רוח לאביו ולאמו, ויצטער 
אם חסר זה מצדו או מאחרים ויקנא על 
זה וישמח שמחה רבה בעשותו דבר 
מזה. שלמות הלב הוא שתהיה העבודה 
לפניו יתברך בטוהר הכוונה, דהיינו 
לתכלית עבודתו בלבד ולא לשום פנייה 
אחרת. ונכלל בזה שיהיה שלם בעבודה 
ולא כפוסח על שתי הסעיפים או 
כעושה מצות אנשים מלומדה, אלא 
שיהיה פל 57+ וגתון ‏ לזה.: שמירת יכל 
המצות כמשמעו, דהינו שמירת כל 
המצות כלן בכל דקדוקיהן ותנאיהן. 
[מסילת ישרים הקדמה] 


דף לד. 


האומר יברכוך טובים הרי זה 
דרכי מינות. 


הרי זה דרך צ%וקים. פירוש אותם 
שהשפעת עליהם טובה והם שבעים 
מלשון ונשבע לחם ונהיה טובים. וזהו 
דרך צדוקים דמשמע שמפני שאמרה 
תורה ואכלת ושבעת הוא אומר 
שהשבעים יש להם לברך ולא האחרים 
ואינו כן. ואיכא דלא גרסי הכא יברכוך 
טובים דהתם במגלה הוא דגרסינן ליה 
משום דאיירי בדרכי הצדוקים אבל הכא 
לא איירי אלא מענין תפלה ולא גרסי 
אלא האומר על קן צפור יגיעו רחמיך 
וכו' שאומר כך בתפלתו אב הרחמן 
שהגיעו רחמיו על קן צפור שצוית לא 
תקח האם על הבנים. [הריטב"א] 
מהיכן הוא | מתחיל| מתחלת 
הברכה שטעה זה. 


בפט"ו מהלכות תפלה (אות ו) כתבו 
הגהות מיימוניות, שאם שליח ציבור 
כהן ועולה לדוכן לישא את כפיו צריך 
ליזהר שלא יעמוד אחר תחתיו להקרות 
ולומר שים שלום אלא מי שכיון לבו 
לכל התפילה עם השליח ציבור ולא שח 
בשעה שהיה שליח ציבור מתפלל ע'כ. 
ומשם נלמוד דכי אמרינן שהעובר לפני 
התיבה וטעה יעבור אחר תחתיו ויתחיל 
מתחלת הברכה שטעה בה היינו כשכיון 
לכל התפילה עם שליח ציבור ולא שח 


הראשונים 


בשעה שהיה שליח ציבור מתפלל הא 
לאו הכי צריך להתחיל מתחלת התפילה 
ומיהו יש לומר דהתם שאני דאפשר 
לתקן מקודם שיחזיר שליח ציבור 
התפילה שיהיה איש אחד מיוחד שיכוין 
לכל התפילה עם שליח ציבור ואפילו 
אם לא נמצא מי שכיון לכל התפילה 
יאמר השליח ציבור עצמו שים שלום 
אבל היכא דאיתרמי שטעה שליח ציבור 
אפילו אם לא נמצא מי שכיון לכל 
התפילה אינו מתחיל אלא מתחלת 
הברכה מפני טורח ציבור וזה נראה 
יותר דאם לא כן לא הוה מישתמיט חד 
מהפוסקים לומר דבר זה. 

[בית יוסף אורח חיים סימן קכן 


ואם הבטחתו שהוא נושא את 
כפיו וחוזר לתפלתו רשאי. 


כלומר אם בטוח הוא שאין דעתו 
מטורפת מאימת הציבור. וכתבו הגהות 
מיימוניות (פט"ו אות ו) ואם הבטחתו 
שנושא את כפיו וחוזר לתפילתו רשאי 
והטעם כדי שלא תתבטל נשיאת כפים 
אבל אם יש כהן אחר שישא את כפיו 
לא ישא שליח ציבור את ידיו ואפילו 
אם הבטחתו שיחזור לתפילתו אחר 
שישא את כפיו וכן כתב הר"מ ע"כ. 
ורבינו עירב דברי המשנה עם דברי 
הר"מ כאילו הכל הברי הר"מ. ופתבו 
עוד ההגהות (שם) דהיכא דיש כהן אחר 
יש ליזהר שלא יאמר אדם לשליח ציבור 
עלה וגם את הנותן מים יזהירו שלא 
יאמר לו טול ידיף לעלות ײוכן פתב 
המרדכי בפרק הקורא את המגילה עומד 
(סיי תתיז) וכתבתיו לעיל וכן כתב האגור 
(סיי קע) בשם מהר"י מולן (שו"ת מהרי"ל 
החדשות סי' יח) וכתב עוד ועומד שליח 

ציבור ושותק ואחר מקרא. 
[בית יוסף אורח חיים סימן קכח] 


אמר רב יהודה לעולם אל ישאל 
אדם צרכיו לא בשלש ראשונות, 
ולא בשלש אחרונות. 


כתב רב האי גאון ז"ל דהני מילי 
צרכי יחיד אבל צרכי רבים שואלין דהא 
כל ג' אחרונות שאלת צרכי רבים נינהו, 
ואפילו תרצה לפניך עבודתינו שהיו 
אומרים במקדש צורך הוא ושים שלום 
נמי תביעת וצרכי צבור הוא, אלא מיהו 
אע"ג דהכין, שלש ברכות ראשונות 
לשבח הן אמורות ואין בהם מקום 
תביעת צורך לא לצבור ולא ליחיד, ולא 
מהוגן לרבנן אפילו מאן דאמר זכרנו 
לחיים באבות ומ"ד זכור רחמיך 
בהודאה ואפילו מאן דאמר בחנוכה 
ופורים כמו שעשית נסים לראשונים כן 
תעשה נסים לאחרונים והני מילי לאו 
רגילי במתיבתא למימרינהו, עד כאן, 
ובהלכות גדולות לעולם לא ישאל אדם 
צהפט לא בגי. ראשונות ולא בגי 
אחרונות ומהכא לא שבקין רבנן למימר 
אפילו זכרנו לחיים במגן וזכור רחמיך 
וכבוש כעסך במודים אבל בספר חיים 
אמרין בשים שלום דסליקו להו י"ח 
וה"ל כתחנונים, ויש מן הגאונים 
האחרונים ז"ל שהתירו בו צרכי צבור, 
וכן ודאי נראה דמאי שנא מיעלה ויבא 
דאמרינן בעבודה וכן כל דבר שהוא 
להבא שאומרים בעבודה, וזכרנו לחיים 
איתיה נמי במסכת סופרים שהיא 
ממסכתות קטנות המקובלות מן 


הראשונים, וגדולה מזו אמרו בכמה 
מקומות בתוס' לרבותינו הצרפתים ז"ל 
שאלו טעה ולא הזכיר זכרנו ומי כמוך 
וכן בשלשה ראשונות חוזר לראש כאלו 
טעה בגופן של ברכות, וכן בוכתוב 
לחיים ובספר חיים שבאחרונות כעין 
שחייבו לחזור בראשי חדשים וזה ודאי 
דבר של תימה שלא הצריכו לחזור אלא 
במאורע היום והוא שיש לו קרבן 
מוסף. [הרשב"א] 


ואם בא לשוח בפוף כל ברכה 
ופרכה ובתחלת כל פרכה וברפה 
מלמדין אותו שלא ישחה. 


אית דאמרי משום דמיחזי כיוהרא 
שמחזיק עצמו כאדם כשר יותר משאר 
הצבור א"נ מפני שנראה סותר תקנת 
חכמים ופורש ממה שהצבור עושין. 
ומדקאמר בסוף כל ברכה וברכה למדו 
מקצת המפרשים דדוקא בתחלת ברכה 
או בסוף ברכה אמרו שלא ישחה אבל 
באמצע הברכה שוחה שכיון שאין דרך 
לשחות באבות ובמודים אלא בתחלה 
וסוף בלבד והוא אינו שוחה בענין 
שידמה שמוסיף על מה שתקנו חכמים 
מותר ומזה הטעם נוהגין בר"ה וביוה"כ 

לשחות בזכרנו ובמי כמוך 
[רבינו יונה, דף כד. מדהירן 


כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא 
למשיא | בתו לתלמיד | חכם 
ולעושה פרקמטיא לתלמיד חכם. 


מצות | עשה להדבק בחכמים 
ותלמידיהם כדי ללמוד ממעשיהם כענין 
שנאמר ובו תדבק, וכי אפשר לאדם 
להדבק בשכינה, אלא כך אמרו חכמים 
בפירוש מצוה זו הדבק בחכמים 
ותלמידיהם, לפיכך צריך אדם להשתדל 


שישא בת תלמיד חכם וישיא בתו 
לתלמיד חכם ולאכול ולשתות עם 
תלמידי חכמים ולעשות פרקמטיא 


לתלמיד חכם ולהתחבר להן בכל מיני 
חבור שנאמר ולדבקה בו, וכן צוו 
חכמים ואמרו והוי מתאבק בעפר 
רגליהם ושותה בצמא את דבריהם. 
[רככיס, דעות פע היכן 


שנצטוינו להתחבר ולהתדבק עם 
חכמי התורה כדי שנלמוד עמהם 
מצוותיה הנכבדות ויורונו | הדעות 
האמתיות בה שהם מקובלים מהם, ועל 
זה נאמר (דברים י כ), ובו תדבק. ונכפל 
הציווי במקום אחר שנאמר (שם יא כב), 
ולדבקה בו, ואמרו זכרונם לברכה 
(כתובות קיא:), וכי אפשר לו לאדם 


אוצרות 


להדבק בשכינה, והא כתיב (דברים ד כד), 
כי ה' אלהיך אש אוכלה הוא, אלא 
הדבק לתלמידי חכמים ולתלמידיהם 
כאלו נדבק בו ברוך הוא, ומזה למדו 
זכרונם לברכה לומר שכל הנושא בת 
תלמיד חכם והמשיא בתו לתלמיד חכם 
ומהנו מנכסיו כאלו נדבק בשכינה. ועוד 
דרשו בספרי, ולדבקה בו, למוד דברי 
אגדה, שמתוך כך אתה מכיר מי שאמר 
והיה העולם. 


שורש המצוה נגלה הוא כדי שנלמוד 
לדעת דרכי השם. 


ונוהגת מצוה זו בכל מקום ובכל 
זמן, בזכרים, וגם הנקבות מצוה עליהם 
לשמוע דברי חכמים כדי שילמדו לדעת 
את ה'. 


ועובר על זה ואינו מתחבר עמהם 
וקובע בלבו אהבתם ומשתדל בטובם 
ותועלתם בעתים שיש סיפק בידו 
לעשות כן, מבטל עשה זה, וענשו גדול 
מאד, כי הם קיום התורה ויסוד חזק 
לתשועת הנפשות, שכל הרגיל עמהם 
לא במהרה הוא חוטא, והמלך שלמה 
אמר (משלי יג כ) הולך את חכמים יחכם, 
ורז"ל אמרו (אבות פ"א מ"ד) הוי מתאבק 
בעפר רגליהם. [ספר החינוך מצוה תלדן 


ולמהנה תלמיד חכם מנכפיו. 


כבר הוא מפורש בתלמוד בכמה 
מקומו' שכר שלשה אלה. לענין שישיא 
בתו לת"ח אמרו בפ' אלו עוברין (מט.) 
לעולם ימכור אדם כל מה שיש לו וישא 
בת ת"ח וישיא בתו לת"ח משל לענבי 
הגפן בענבי הגפן דבר נאה ומתקבל. 
ולענין פרקמטיא אמרו בפרק מקום 
שנהגו (נג:) כל המטיל מלאי לכיס של 
ת"ח זוכה ויושב בישיבה של מעלה 
שנאמר כי בצל החכמה בצל הכסף, 
ולענין מחנה לתשח מנכסיו ג"כ רבו 
המקומות אשר ספרו בשבחה של מצוה 
זו דתניא בפ' בתרא דכתובות (קה:) 
ואיש בא מבעל שלישה ויביא לאיש 
האלקי' לחם בכורים, וכי אלישע אוכל 
בכורי' היה אלא לומר לך כל המביא 
דורון לת"ח כאלו מקריב בכורים ואמרו 
עוד בפ' בא לו כהן גדול (עא.) הרוצה 
לנסך יין ע"ג המזבח ימלא גרונם של 
ת"ח יין. השוו מהנה הנאה לת"ח 
למקריב קרבנות. ועוד אמרו בפ"ק 
דברכות (י:) כל המכניס ת"ח לתוך ביתו 
ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו כאלו 
מקריב תמידין. ואמרו בפ' כיצד מברכין 
(מב.) אמר אביי אף אנו נאמר תיכף 
לת"ח ברכה במעשה ידיו שנא' נחשתי 
ויברכני ה' בגללך. ואי בעית אימא 
מהכא ויברך ה' את בית המצרי בגלל 
יוסף. 


ברכות לר. - לד 


מכל אלו המקומות נראה כי המהנה 
לת"ח יש לו זכות גדולה. וגם החכמים 
אין גנאי להם לקבל מהם הנאה אלא 
מיהו אם רצו החכמים למנוע עצמם 


אוצר החכמה; 


שלא לקבל הנאה משום אדם יש בזה 
צד חסידות. ויש בזה צד שאין ראוי 
למנוע עצמם מזה והכל לפי הענין 
ושיהיו כל מעשיהם לשם שמים. 

[שו"ת תשב"ץ חלק א סיי קמדן 


דאמר שמואל אין בין העולם הזה 
לימות | המשיח אלא שעבוד 
מקכיות בלפ שנאמר כי לא 
יחדל אביון מקרב הארץ. 


אמרו חכמים אין בין העולם הזה 
לימות המשיח אלא שיעבוד מלכיות 
בלבד, יראה מפשוטן של דברי 
הנביאים, שבתחילת ימות המשיח תהיה 
מלחמת גוג ומגוג, ושקודם מלחמת גוג 
ומגוג יעמוד נביא לישר ישראל ולהכין 
לבם, שנאמר הנה אנכי שולח לכם את 
אליה וגו', ואינו בא לא לטמא הטהור, 
ולא לטהר הטמא, ולא לפסול אנשים 
שהם בחזקת כשרות, ולא להכשיר מי 
שהוחזקו פסולין, אלא לשום שלום 
בעולם, שנאמר והשיב לב אבות על 
בנים, ויש מן החכמים שאומרים שקודם 
ביאת המשיח יבא אליהו, וכל אלו 
הדברים וכיוצא בהן לא ידע אדם איך 
יהיו עד שיהיו, שדברים סתומין הן אצל 
הנביאים, גם החכמים אין להם קבלה 
בדברים אלו, אלא לפי הכרע הפסוקים, 
ולפיכך יש להם מחלוקת בדברים אלו, 
ועל כל פנים אין סדור הויית דברים 
אלו ולא דקדוקיהן עיקר בדת, ולעולם 
לא יתעסק אדם בדברי ההגדות, ולא 
יאריך במדרשות האמורים בענינים אלו 
וכיוצא בהן, ולא ישימם עיקר, שאין 
מביאין לא לידי יראה ולא לידי אהבה, 
וכן לא יחשב הקצין, אמרו חכמים תפח 
רוחם של מחשבי הקצים, אלא יחכה 

ויאמין בכלל הדבר כמו שבארנו. 
[רמביים, מלכים פיב היבן 


ומה שאמרו בתחילת פרק קמא דע"ז 
(ג.) היום לעשותם ולא למחר לעשותם, 
מחר האמור שם הוא יום הדין שהוא 
עולם הנשמות. ומה שיגלה לך זה, 
אמרם שם היום לעשותם ולא למחר 
לעשותם, היום לעשותם ולא להיום 
לקבל שכרן, כלומר אלא למחר, אם כן 
מחר האמור שם הוא זמן קבול השכר, 
ואין קבול השכר האמתי רק בעולם 
הנשמות שהוא יום הדין לכל האומות 
ולא לאחר התחייה וכל שכן בימות 
המשיח, שבאותו זמן אין דבר מתחדש 
יותר מן הנוהג בעולם הזה וכמו שאמרו 
במס' שבת בפרק במה אשה יוצאה (סג.) 


הראשונים 


יט 


אין בין העולם הזה לימות המשיח אלא 
שעבוד מלכיות בלבד. 
[רשב"א אגדות, לעיל יב:] 


זה יין המשומר בענביו מששת 
ימי בראשית. 


יין המשומר בענביו, וגן עדן ונהר 
סוד. ולפי פשטן של דברים מפני שהיין 
משמח את הלב ומשכח דאגות המקרים 
כדאמר (תהלים קד, טו) ויין ישמח לבב 
אנוש, ואומר (משלי לא, ז), ישתה וישכח 
רישו, על כן רמזו השמחה והתענוג של 
עולם הבא כענין יין, לא תתערב עמהם 
צער ודאגה כיין. 


ואמרם שהיין ההוא גנוז לתלמידי 
חכמים, מפני שהתורה גם היא רמוזה 
ביין כאמרו (ישעיה נה, א) לכו שברו 
ואכלו ולכו שברו בלא כסף ובלא מחיר 
יין וחלב, ואומר (משלי ט, ה) לכו לחמו 
בלחמי ושתו ביין מסכתי, על כן אמר 
שהיין ההוא הוא גנוז למתעסקים 
בתורה שהיא רמוזה ביין מדה כנגד 
מדה. 


ואמרם המשומר בענביו מששת ימי 
בראשית, רמז שהוא תענוג מתוקן 
משעת היצירה, מצורף לזה, כי מפני 
שטובות העולם הזה שמששת ימי 
בראשית והלאה אינן שלמות, כי יש 
עצב עמהם כפגעים והמדוים והמיתה, 
אמר שאותו יין רצה לומר אותה 
שמחה, תהיה שמחה לא יוסיף עצב 
עמה, והיא המשומרת מפגעים הנוהגים 

מששת ימי בראשית והלאה. 
[רשב"א, אגדות] 


רבי שמואל בר נחמני אמר זה 
עדן שלא שלטה בו עין כל בריה. 


דע שגן שבו עמד אדם הראשון 
אילניו ומעיינו וכל עניניו, ציורים אלו 
לדברים דקים מאד מאד, מהם יראה 
ויתבונן בענינים רוחניים, וכענין שנתן 
לנו יתברך ציורי בית המקדש וכל כליו 
כמנורה ושלחן והמזבחות לציורים 
שכליים כדי להתבונן מהם האמיתות 
העליונות. ואולם של גן עדן שדר בו 
אדם הראשון יותר נגלים מבוארים כפי 
מה שהיה הוא יותר מקודש ויצור כפיו 
של הקב"ה, ומלאך האלקים, ובאילני גן 
עדן ומעייניו רמז לו סודות מופלאים, 
ועדן הוא רמז למקום מוצא המעין 
כאומרו (בראשית ב, י) ונהר יוצא מעדן 
להשקות את הגן, והוא לא נודע לאדם 
ולא השיגו כי לא עמד רק בגן, ועל כן 
אמר כי אף העדן ותענוגיו שנעלמו 
מעין כל אדם ולא נודע אף לאדם 

הראשון, גם מתוקן לתלמידי חכמים. 
[רשב"א, אגדות] 


דף לה. 


חד דאמר רחמנא אחליה והדר 
אכליה. 


לא שנחליף את האותיות ונעשה 
הלולים כמו חלולים אלא פירושא 
בעלמא הוא שההלול הזה שאמרה 
תורה כאן הייו הלול של חלול 
כשמחללין קדושתו על פדיונו, אבל 
עיקר החלול ממקום אחר למדנוהו 
מדכתיב אשר נטע כרם ולא חללו ילך 
וישוב לביתו וגו' אלא שמשם לא 
למדנו מתי יהיה החלול וכאן גלה 
הכתוב שהוא בשנה הרביעית דדרשינן 
האי קודש הלולים שיהא מהולל כקדש 
שלא יאכל פריו בלא פדיון שיפדנו 

בשנה הרביעית, הראב"ד ז"ל. 
[הרשביאן 


מכאן שאין אומרים שירה אלא 
על היין. 


קשה לר"י דאמרינן בפ' אין נערכין 
בערכין (יא.) ובכיצד מברכין (ברכות לה.) 
אין אומרים שירה אלא על היין והכא 
חזינן דאיכא שירה בלא נסכים וכן היו 
מקדשין העזרות בב' תודות ובשיר 
ואומר ר"י דה"פ אין אומרים שירה 
בשעת הקרבת קרבן אללהל₪8 היין 
דמשמח אלהים ואנשים דריש ליה 
ועיקר שתיה ושמחה היעו בשעת 
אכילה ודומיא דהכי נמי לגבוה בשעת 
הקרבת קרבן קאמר דאין אומר שירה 
אלא על היין אבל שלא בשעת הקרבה 
היו אומרים שירה שלא על היין בכמה 


דוכתי; [תוספות, פסחים סד.] 
ידוע כי השמחה במעשה המצות 
מצוה בפני עצמה, וכשם שהמצוה 


עבודה לשי"ת כך השמחה על המצוה 
נקראת עבודה, וכן כתיב (דברים כח מז) 
תחת אשר לא עבדת את ה' אלהיך 
בשמחה, והוא שכתוב (תהלים ק ב) עבדו 
את ה' בשמחה, באר כי השמחה 
שלמות העבודה. ועל כן היה ענין השיר 
במקדש ובמשכן בשיר הפה והכלי 
שהוא מביא נפש האדם לדרך השמחה, 
ומכאן אמר הכתוב בלוים לעבוד עבודת 
עבודה, ודרשו רז"ל ערכין יא.) אי זו 
עבודה לעבודה, הוי אומר זה השיר, כי 
היו הלוים מוזהרין ומצווים לשורר 
ולעורר השמחה על מצות הקרבן כדי 
להיות מעשה המצוה בשמחה. ומן 
הידוע כי עיקר זמנו ותקפו של אדם 
בתכונת כח הקול ובטורח המלאכות 
הוא מזמן שלשים שנה עד חמשים, 
וכמו שאמרו (אבות ה כא) בן שלשים 
לכח, ומן החמשים ואילך הכח תשש 
והקול נפסק והלוי נפסל, כי איך ישיר 
את שיר ה' כיון שנפסק קולו ונשתנה, 
וזהו ששנינו (חולין כד.) לוים במומים 
כשרים בשנים פסולים, ועל זה אמר 
הכתוב (במדבר ח כה) ומבן חמשים שנה 
ישוב מצבא העבודה ולא יעבוד עוד, 
ומפני זה נצטוו הלוים להמנות מבן 
שלשים ועד בן חמשים שהוא זמן 
עבודתם. [רבינבּחיי, במדבר ד כב] 


יש לתמוה אמאי נתקלקלו בשיר 
והלא בשעת נסכים היה השיר כדאמרינן 
בכל דוכתא (בוכות דף לה.) אין אומר 
שירה אלא על היין ואיתא בפרק שני 
דערכין (דף יב.) ויכול להמתין מלהביא 


אוצרות 


נסכים עד הלילה או עד למחר כדאיתא 
בהקומץ זוטא (מנחות דף טו:) דמביא אדם 
זבחו היום ונסכו מכאן ועד עשרה ימים 
ובפ"ב דתמורה (דף יד.) מנחתם ונסכיהם 
אפילו בלילה מנחתם ונסכיהם עד למחר 
ונראה לי דלכתחלה יש להביא נסכים 
עם הזבח דאי מביא בלילה אין יכול 
לומר שירה כדאמרינן בפ' שני דערכין 
(דף יא.) מה כפרה ביום אף שירה ביום 
ולמחר נמי אם מביאה מבעיא לן התם 
(דף יב.) אם טעונין שירה דאיבעיא להו 
נסכין הבאים בפני עצמן כלומר שהביא 
קרבן צבור היום ונסכין למחר טעונין 
שירה או אינן טעונין שירה ולא 
איפשוט. והא דאמר ר"מ התם (דף יא.) 
דשיר מעכב הקרבן היינו בנסכים הבאין 
עם הזבח שקרבו בשעת שחיטת הזבח 
דאין קרבין אלא ביום כדאמרינן בפ' 
שני דתמורה (דף יד.) ואותן טעונין שירה 
ואפי' אם תמצי לומר דבאין בפני עצמן 
טעונין שירה מ"מ טוב שיביאם עם 
הזבח כדי שיאמרו אאכילה ושתיה 
כדאמר התם בערכין (דף יב.) או דלמא 
אאכילה ושתיה אמרה אשתיה לחודיה 
לא אמרה וההיא דמביא אדם זבחו 
היום ונסכו מכאן עד יי ימים משמע 
דלכתחלה יכול לעשות כן הני מילי 
בקרבן יחיד דאין טעון שירה דאין 
אומרים שירה אלא על קרבן צבור 
הקבוע להם זמן כדמוכח התם בערכין 
(דף יא:). [תוספות, ראש השנה ל:] 


כשהוא שבע מברך כשהוא רעב 
לא כל שכן. 


ולאו קל וחומר ממש הוא דאלו כן 
שבעת המינין יהיו טעונין ברכה לפניהן 
מן התורה ואנן תנן לעיל בפ' מי שמתו 
(כ) גבי בעל קרי ועל המזון מברך 
לאחריו ואינו מברך לפניו וטעמא משום 
דלאחריו הוי דאורייתא לפניו לא הוי 
אלא מדרבנן כדאיתא התם בגמרא 
ואפילו לר' יהודה דאמר מברך לפניהם 
ולאחריהם היינו משום דסבירא ליה 
דבעל קרי מותר בהם משום דעשאום 
כהלכות דרך ארץ כדאיתא התם אלא 
משום דלא סלקא הא שמעתא לא 
דייקינן בה כולי האי. [הרשב"א] 


אפור לו לאדם שיהנה מן העולם 
הזה בלא ברפה, 


לכך תקנו מאה ברכות כנגד עשר 
ספירות בכל אחת מהן עשרה, והיו 
חכמינו ז"ל זריזים להשלימם, לפי 
שהקדוש ברוך הוא חפץ בברכה 
ומתקרב לפי מעלת המברך ושלמותו 
ויבא בביתו, כמו שאמר הלל הזקן (סוכה 
נג.) אם אני כאן הכל כאן, אף הקדוש 
ברוך הוא אומר אם אתה תבא לביתי 
אני אבא לביתך. כי מצינו שהקדוש 
ברוך הוא חפ מאד בברכה, כמו שאמר 
למשה רבינו ע"ה (שבת פט.) אף על פי 
כן היה לך לעזרני, מיד פתח ואמר 
ועתה יגדל נא כח אדני. וכל מי שאינו 
מברך נקרא גוזל ומשחית, כמו שאמרו 
רז"ל (ברכות לה:) כל הנהנה מן העולם 
הזה בלא ברכה כאילו גוזל להקדוש 
ברוך הוא וכנסת ישראל, שנאמר [משלי 
כח כד] גוזל אביו ואמו, ואומר (שם) אין 
פשע חבר הוא לאיש משחית, אין אביו 
אלא הקדוש ברוך הוא שנאמרדברים לב 

0 הלא הוא אביך קנך וכו'". 
[ריקאנטי, דברים ח יז 


ברפות לה. - לה: 


דף לה: 


75 הנחנה 'מן יהעולם הוהי בלא 
בהפה כאולו גוזל להכדוש ברוך 
הוא וכנפת ישראל שנאמר גוזל 
אביו ואמו ואומר אין פשע חבר 
הוא לאיש משחית. 


יש בזה סוד נסתר והוא סוד הברכות, 
ונגלהו. שהמברך על הפירות או על 
אחת מהנאות העולם כבר הסכים בדעתו 
שהוא יתברך אשר מברכו על הנאותיו 
הוא המשגיח והוא המנהיג את הכל 
והוא סבת הכל, שאף על פי שהגלגלים 
בסבתם והארץ בטבעה מצמיחים 
ומגחלים, אין כחם ‏ מצהם רק מצד 
השפע הנשפע עליהם מן הסבה 
העליונה המשגיח בכל ברוך הוא הפך 
מאמר האומרים (הושע ב ז) אלכה אחרי 
מאהבי נותני לחמי ומימי וגו', שהיו 
נותנים כל הסבות לגלגלים הפועלים 
בארץ בטבעם ולרוחניים שהם נפש 
להם ושוללים הכל ממנו יתברך, על כן 
נקרא מי שאינו מברך גוזל אביו, שהאב 
רמז לסבה הראשונה כמו שהאב סבה 
לבן, וגוזל אותו ששולל ממנו ההשגחה 
וההנהגה ממעשה התחתונים. 

ומי שנוהג כן גורם למניעת הטובות 
מן האומה, כמאמר הנביא לנותנים 
הכחות לרוחניים (שם יא) לכן אשוב 
ולקחתי דגני בעתו ותירושי במועדו, 
מדה כנגד מדה, מי שאינו מכיר בטובות 
המטיב ראוי שימנע ממנו המטיב את 
טובתו, ונמצא משחית אומתו כענין 
שהשחית ירבעם בן נבט טובתן של 
ישראל בהשחיתו אותם לאביהם 
שבשמים אשר קצץ בנטיעות. ואע"פ 
שהנהנה ואינו מברך אינו אלא יחיד, 
הוא לבדו משחית האומה ומונע הטובה 
מהם, שכבר ידעת מאמרם ז"ל (קידושין 
מ:) שהאדם נידון אחר רובו והעולם 
נידון אחר רובו, ומכאן אמרו (שם) כל 
העושה מצוה אחת יתירה על זכיותיו 
אשריו שהכריע עצמו ואת כל העולם 


לכף זפות. [רשב"א, אגדות] 


הנהג בהן מנהג דרך ארץ דכרי 
רבי ישמעאל. 


ר"י היה אומר דדרך ארץ קבע יותר 
מתלמוד תורה דתנן במס' אבות יפה 
ת"ת עם דרך ארץ אלמא דרך ארץ עיקר 
כדדייק ביבמות בפ' החולץ מדקתני 
יחלוקו יורשי הבעל עם יורשי האב 
ש"מ יורשי האב עיקר, ואין נראה לה"ר 
אלחנן דאמרינן הכא ראשונים עשו 
תורתן קבע ומלאכתן עראי ותנן במ"ח 
דברים התורה נקנית במיעוט דרך ארץ 
ותנן כל תורה שאין עמה מלאכה לסוף 
בטלה וגוררת עון, ויש לדקדק מדקאמר 
עמה מכלל שהתורה עיקר, ובהחולץ לא 
דייק אלא מייתור משנה מדקתני יחלוקו 
יורשי הבעל עם יורשי האב ולא קתני 
יחלוקו סתמא, אלמא יורשי האב הוו 


עיקר. [תוספות הרא"ש] 
דורות הראשונים עשו תורתן 
קבעי ומלאכפתן ‏ ערא" זו וזו 


נתקיימה בידן. 


כל המקבל עליו עול תורה, הנה 
בודאי השלים רצון הש"י, והש"י יעשה 
רצונו ויזמין לו פרנסתו בריוח ובנקל, 
וכמו שאז"ל (בוכות לה) חסידים 


הראשונים 0 , 


הראשונים עשו תורתם קבע ומלאכתם 
עראי, נתקיים בידם זה וזה. וג"כ ישים 
הש"י בלב המלך שירחם עליו ולא 
ישאל ממנו שום דבר, לפי שפלגי מים 
לב מלך ביד ה' (משלי כא א), מצורף לזה 
שהתורה פטרה ת"ח ממסים ומארנוניות 
וכמו שדרשו ז"ל (בבא בתוא ח.) על פסוק 
אף חובב עמים כל קדושיו בידך (דברים 
לג ג). והוא שאמר מרע"ה להקב"ה שני 
עולים אתה מטיל על בניך, עול תורה 
ועול מלכות, אמנם הקדושים הם בידך 
ואין רשות לשום אדם לשלוט עליהם. 

[מרכבת המשנה, אבות פיג מ"ה] 


אין הטבל מתחייב במעשר עד 
שיראה פני הבית. 


פירוש מדאורייתא | קאמר אבל 
מדרבנן אפילו ר' ינאי מודה דחצר 
קובעת. ודיני תבואה עד שלא הביאה 
שליש אינה בתורת מעשר כלל אלא 
דינה כדשאים. משהביאה שליש הרי 
היא בתורת מעשר ושעה זו נקראת 
עונתה למעשר. ופירות גם כן יש להם 
עונה למעשר כל אחד לפני עננו 
כדאיתא במעשר. ואחר עונה זו אם 
דש אותה וברר אותה ממוץ שלה 
ועשה ממנה כרי והחליק פניה ברחת 
וזה נקרא מירוח הוקבעה למעשר לפי 
שנגמרה מלאכתה לגמרי. ושעה זו 
נקראת גרנה למעשר והאוכל ממנה 
כזית חייב מיתה בידי שמים. ושאר 
פירות יש להם ענין שהוא להם כעין 
גורן להקבע למעשר כל אחד לפני 
ענינו. וקודם לזמן זה מותרין באכילת 
עראי מדבריהם ומן התורה אפילו 
באכילת קבע לפי שלא הוקבעו. 
ובשבת אסור אפילו אכילת עראי 
מדבריהם לפי שכל אכילת שבת עשו 
כקבע. יצא שבת חזרו להיתירן. אבל 
במיחד אותם לשבת הוקבעו מדבריהם 
ונאסרו לעולם אפילו באכילת עראי עד 
שיעשר. הרי שלא המריח תבואתו 
ונקה אותה מן המוץ והכניסה לבית 
ראיית פני הבית קובע. הרי שהכניסה 
במוץ שלה ונקה אותה יפה והניחה 
בשקים ובתיבות ולא עשה לה מירוח 
הרי זו פטורה לעולם ואי איפשר לה 
לעולם לבוא לכלל חיוב. וזו כיון שאי 
איפשר לה לעולם לבוא לכלל חיוב 

הותרה לגמרי אפילו באכילת קבע: 
[הריטב"א] 


השותה שמן של תרומה משלם 
את הקרן ואינו משלם את 
החומש. 


תימה דמשמע הכא דהמזיק את 
הקדש או את התרומה משלם את הקרן 
וכן בבבא מציעא פרק השואל גבי האי 
מאן דגזל חביצא דתמרי מחבריה וכו' 
מה שאין כן בהקדש דלא משלם 
חומשא דאמר מר איש כי יאכל קדש 
פרט למזיק שאינו משלם חומש אבל 
קרן מחייב, וקשה מהא דאמרין 
במעילה פרק הנהנה אף הקדש כל מידי 
דבר אכילה כי מזיק ליה פטור שנאמר 
ואיש כי יאכל קדש פרט למזיק אלמא 
משמע דמזיק פטור לגמרי וכן בפ"ק 
דב"ק ובפרק הניזקין גבי לא בא הכתוב 
אלא לגבות לנזקין מן העידית וק"ו 
להקדש, וי"ל דמן התורה פטור לגמרי 

ומדרבנן חייבוהו בקרן. 
[תוספות הראייש] 


ב 


דף לו. 
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קמחא דחיטי רב 
בורא פרי האדמה. 


יהודה אמר 


כדין כוסס את החטה דסבירא ליה 
דאף על גב דאשתני במילתיה קאי. ורב 
נחמן קאמר שהכל הואיל ואשתני 
אשתני. וסתמא קאמר ומסתמא ודאי 
בכל קמחי מיירי בין קמח קליות בין 
קמח דלאו קליות מדנקטינן ליה סתמא 
ודכולי עלמא כל קמח ראוי הוא לכוס. 
ועד כאן לא פליג עליה רב נחמן אלא 
משום דאשתני אבל מודה הוא דראוי 
לכוס מדלא אתי עלה מהאי טעמא. 
ובודאי אם איתא דבקמח קליות איירי 
כמו שפירשו קצת המפרשים הוה ליה 
לפרושי בגמרא ומדלא מפרש לה הכי 
ונקיט לה סתמא ודאי בכל קמח מיירי 
וכל קמח מודו כולהו דראוי לכוס. 
ושמעינן מינה לענין פת שנאפה בשבת 
לצורך נכרי שהוא מותר לישראל בשבת 
דמשום מלאכה ליכא כיון דלצורך נכרי 
נאפה ולא חשו חכמים אלא בעושה 
לצורך ישראל אבל לצורך נכרי לא חשו 
כלל לאיסור מלאכה. ומשום איסור 
מוקצה ליכא כיון דמעיקרא קודם 
שנאפה היה ראוי לכוס. ולענין הלכתא 
קיימא לן כרב נחמן דכיון דאידחי 
לההיא דרבא הוה ליה רב יהודה ורב 
נחמן והלכה כרב נחמן. ועוד דלא רגילי 
אינשי לספויי קמחא. וכל שכן קרא 
חייא וקמחא דשערי דמברכין שהכל 
דלא חזו כלל. [הריטב"אן 


ורב נחמן אמר שהכל 
בדברו. 


נהיה 


וכתב הרי"ף והגאונים ז"ל דהלכה 
כרב נחמן וטעמא דידהו משום דלא 
רגילי אינשי לספויי קמחא ואין זה 
נראה למורי הרב נר"ו מפני שבגמ' 
נראה בפירוש דהלכה כר' יהודה, 
דאמרי' התם א"ל רבא לרב נחמן לא 
תיפליג עליה דרב יהודה דשמואל ור' 
יוחנך קאי כותי' דסבירא להו דשמן זית 
מברכין עליו ב"פ העץ ואע"ג דאישתני 
לא נשתנה ברכתו ה"נ אע"ג דאישתני 
לא נשתנה ברכתו ומברכין עליו ב"פ 
האדמה וכיון דרבא דהוא בתרא סובר 
כרב יהודה הילכתא כותיה, ואע"פ שרב 
נחמן השיב ואמר מי דמי התם ליכא 
עילויא אחרינא הכא איכא עילויא 
אחרינא בפת אפ"ה כיון שלא היה דוחה 
איתו מכח משנה ולא מכח ברייתא אלא 
מכח סברא אין לנו להניח סברת רבא 
בעבור סברת רב נחמן ועוד דרב נחמן 
גופי' לא אמר שהכל מטעם שאין דרך 
בני אדם לאכלו ואם כדבריהם שפוסקין 
לקולא מזה הטעם היה לו לרב נחמן 
לומר מי דמי התם דרך הוא לאכול 
השמן על ידי אניגרון כדכתיב לעיל 
אבל קימחא אין דרך בני אדם לאוכלו 
וכיון שרב נחמן עצמו לא אמר מזה 
הטעם היאך יכולין הם לפסוק כמותו 
מטעם שהוא לא הזכיר אותו כלל 
ואפשר לתרץ ולומר דה"ק אין לדמותם 
זו לזו דהתם לית ליה עילויא אחרינא 
[הכא אית ליה עילויא אחרינא] בפת 
ויצא מכלל הדין הראשון שקובע ברכה 
חשובה יותר ואפ"ה כ"ז שלא הגיע 
לאותו העילוי הואיל והוא גרוע עכשיו 
על ידי זה השינוי שאינו ראוי לאכילה 


אוצרות 


מברכין עליו שהכל ורבי' יצחק הזקן 
פי' דרב יהודה ורב נחמן לא נחלקו 
בדבר בקמח סולת אלא בשבולים 
שחרכן בעודם לחים ורב יהודה ס"ל 
דמברך עליהם ב"פ האדמה כמו הכוסס 
את החטה שדרך אכילה בכך ורב נחמן 
ס"ל דכיון דאישתני אישתני ואע"פ 
שדרך אכילה בכך אין מברכין עליו 
אלא שהכל והלכה כרב יהודה דרבא 
דהוא בתרא כותיה ס"ל ומברך על 
השיבולין של חיטין שחרכן ב"פ 
האדמה ועל של שעורים שהכל משום 
דלא אכלי ליה אינשי מפני שמזיק אבל 
בקמח סולת לא נחלקו ומסברא לא נדון 
אותו כמו קמח שבולים ואינו מברך 
עליו אלא שהכל כיון שאין דרך בני 
אדם לאכלו. [רבינו יונה, דף כה. מדה"ר] 


נמצא עכשיו שישאר הדין בקמח 
סלת כמו שכתב הרי"ף ז"ל שאינו 
מברך עליו אלא שהכל ולא מטעם שלו 
שסובר שרב יהודה ורב נחמן נחלקו 
בזה והלכה כרב נחמן שזה אינו דודאי 
הלכה כרב יהודה ולא נחלקו בזה 
כדכתבינן אלא מסברא אמרינן הכי 
ואפי' אליבא דרב יהודה ועדיין יש לנו 
לדעת כשאוכל השבלים שחרכן או 
הקמח שלהן עצמו מה יברך לבסוף י"א 
שכמו שמברך על העץ ועל פה"ע ג"כ 
מברך על האדמה ועל פרי האדמה וזה 
אינו נראה שלא מצינו שהוזכר נוסח זה 
בתלמוד בשום מקום והאיך נאמר אנחנו 
נוסח מעצמנו ואם נאמר שלא נברך לא 
יתכן שהחטה מז' המינים היא וז' 
המינים צריכים ברכה לאחריהם מן 
התורה והיאך יפטר עצמו מחיוב 
התורה. ורבינו משה ז"ל כתב שמברך 
בסוף בורא נפשות ולפנינו נאריך ביאור 


מזה בס"ד, [רבינו יונה, דף כה. מדה"רן 
לא דחיטי נמי שהכל נהיה 
בדברו. 


אחר שקידש על הכוס וכו', יש להם 
לאכול מן הירקות המרים, ונהגו לאכול 
כרפס, ויש לנו לטבלו בחרוסת, ומפני 
הטיבול ההוא נוטלין ידיהם עכשיו, כי 
כל שטיבולו במשקה צריך נטילת ידים, 
והטיבול הזה הוא זכר לוימררו את 
חייהם בעבודה קשה בחומר ובלבנים, 
ועושים אותו עכשיו כדי שיראו 
התינוקות וישאלו, ואחד מברך לכולם. 
ונחלקו הראשונים, כי יש אומרים 
שחייב לאכול כל אחד ואחד ממנו כזית 
כמו מן המצה ומן המרור, ויש אומרים 
שהוא יוצא בכל שהוא שאינו אלא לזכר 
בעלמא, וכן דעת רש"י ז"ל, ונראין 
דבריו, תדע שאין מברכין עליו ברכת 
המצוות בא"י כו' אקב"ו לאכול ירקות 
מרים אלא ברכת הנהנין בלבד, ובודאי 
שיש לשאול טעם לזה, ועוד היאך 
מברכין עליו בורא פרי האדמה דהא לא 
חזי לאכילה, דדבר מר הוא, ומוכח 
בהדיא בפרק כיצד מברכין (עיי ברכות לו.) 
דכל מידי דלא חזי לאכילה אין מברכין 
עליו בורא פרי האדמה. תשובתך על 
השאלה הראשונה כי לפי שאין טיבול 
זה מעיקר הסדר אלא [דמשום] היכירא 
בעלמא לתנוקות | הוצרכו | עכ"פ 
להקדימו לעיקר המצוות, עשו בו היכר 
שלא לברך עליו ברכת המצוות. ועל 
השאלה השניה תשובתך כי אין דין 
ירקות אלו בלילה הזה כמו בשאר ימים 


ברכות לן, = לה: 


שאין עליהם שום ברכה דהא לא חזו 
כלל, דאללן כל היכאי דהזר להדיא 
ברכתם בורא פרי האדמה, והיכא דחזו 
ולא חזו ברכתם שהכל, והיכא דלא חזו 
כלל אינו מברך עליו כלל כדאיתא 
בפרק כיצד מברכין (עיי ברכות לו.), אלא 
כך הוא הענין, כי בלילה הזה מצותו 
קובעתו ועושה אותו כאילו מידי דחזי, 
כיון שאנו חייבים לאוכלו. וכן דנתי 
לפני רבותי שיחיו. 

[הגדה של פסח לריטב"א] 


אי אמר הכי הוה אמינא הני מילי 
גבי מעשר אילן דבארץ גופא 
מדרבנן. 


הכא משמע דאפילו מעשר צלף דהוי 
בארץ דרבנן נוהג בחו"ל, וכן משמע 
בספ"ק דביצה גבי מעשר ירק דקאמר 
אושפזיכניה דרבה בר בר חנא הוה ליה 
אסורייתא דחרדלא דלא מעשרי, והקשה 
ר"ת מפ"ק דחולין ר' מאיר שאכל עלה 
של ירק בבית שאן והתיר ר' בית שאן 
על ידו, ואמרינן בע"ז פרק ר' ישמעאל 
ריש לקיש איקלע לבצרה חזינהו דהוי 
אכלי פירי דלא מעשרי ואסר להו אתא 
לקמיה דר' יוחנן אמר ליה אדמקטורך 
עלך זיל הדר בצר לאו היינו בצרה, 
ותירץ דבחולין ובפ"ק דע"ז איירי 
בדמאי כדתנן במס' דמאי מכזיב ולהלן 
פטורין מן הדמאי. וי"מ דהא דאמרינן 
בחו"ל פטור מן המעשר הינו שאינו 
נוהג בה חומרי ארץ ישראל כדאמריי 
תרומת חו"ל אוכל והולך ואח"כ 
מפריש, ולענין ביטול ברוב וכמה קולי 
דמיקל בתרומת חו"ל בבכורות פ"ק (כז.) 
ולענין זה התיר רבי בית שאן, עי"ל 
דההוא דחולין וע"ז מיירי במינין שאין 
רגילין לבא מא"י לחו"ל דבהנהו לא 
גזור אבל במינין הרגילין לבא מא"י 
לחו"ל גזרו בהו רבנן אפילו באותן 
הגדלין בחו"ל, ומה שאין אנו מפרישין 
תרומות ומעשרות בזמן הזה נראה 
דלעולם לא חייבו תרומות ומעשרות 
אלא בקרקעות הסמוכות לארץ ישראל 
כגון עמון ומואב ומצרים ובבל פן יבא 
להקל בפירות ארץ ישראל, וכן מצינו 
לענין חלה שחלקו בין מקומות הסמוכין 
לארץ ישראל ובין הרחוקים לענין דין 
שתי חלות, אבל אנו שאנו רחוקים לא 
נתחייבנו | מעולם. בירושלמי קאמר 
רבותינו שבחו"ל היו מפרישין תרומות 
ומעשרות עד שבאו הרובין ובטלום מאן 
אינון רובין תורגמניה. [תוספות הרא"ש] 


דף לו: 


פול הלבן פלקא דעתך אלא אימא 
שיעורו כפול הלבן. 


ובהכי נקרא בוסר וקודם לכן נקרא 
סמדר ולא חשיב כלל. וכשיעור זה כן 
שיעורו לענין ערלה. וכל הני שיעורי 
דשאר אילנות נמי לענין שביעית כך 
הוא שיעורם לענין ערלה. ולענין פרחים 
של אילנות כל שהם ראויים לאכילה או 
שהוכשרו לאכילה על ידי דבר אחר 
מברכין עליהם בורא פרי האדמה בגופן 
דליכא חילוק בין ערלה לברכה. וכל 
היכא דאינו פרי העץ לענין ערלה לא 
הוי פרי העץ נמי לענין ברכה דומיא 
דקפריס דמבוכין עליה בורא פרי 
האדמה כיון דלא הוי פרי העץ לענין 


הראשונים 


ערלה. ובכולן בין בשל אילנות בין 
עשבים מברך בריחן ברוך שנתן ריח 
טוב בפירות. [הריטב"א] 


כסם פלפלי ביומי דכפורי פטור, 
כ זנגבילא ביומא דכפורי פטור. 


דע כי על כן נקרא היום הזה כפורים 
לא כפרה, כי מיעוט כפורים שנים, 
כפרת כנסת ישראל של מעלה שנטמאת 
בעונותיהן של ישראל, וכפרת ישראל 
שלמטה, וכן הוא אומר (ישעיה נ א) 
ובפשעכם שולחה אמכם, ועל כן כתיב 
(טז ל) כי ביום הזה יכפר עליכם, אכפר 
לא כתיב אלא יכפר, ר"ל כי עם היום 
הזה הנקרא תשובה יכפר עליכם. היודע 
סוד זה יבין כמה גדול כח התשובה 

וכמה עולמות מתקן. 
[ריקאנטי ויקרא טז ית] 


לא קשיא הא ברטיבתא הא 
ביבשתא. 


זרע הגרגיר למאי חזי אמר רבי יוחנן 
שכן ראשונים שלא היה להם פלפלין 
שוחקין אותו ומטבילין בו את הצלי. 
פיי וכיון דחזי לאכילה חייב במעשר 
וה"ה דמטמא טומאת אוכלין כדתנן 
במסכת נדה (נ:) כל שחייב במעשר 
מטמא | טומאת | אוכלין, והקשו 
[בתוספות] דכיון דאמרינן הכא כי מפני 
שלא היה להם פלפלין עושין כן מכלל 
דפלפלין | עדיפי וחייבין | במעשר 
ומיטמאין טומאת אוכלין והתם נמנו 
וגמרו שהפלפלין אינם מטמאין טומאת 
אוכלין, ותירצו דהכא ברטיבתא והיינו 
דאמרינן שהראשונים לא היו להם 
פלפלין דפלפלין לחים לא שכיחי והיו 
נותנים במקומן גרגיר לח אבל פלפלין 
יבשין לא חזו לטבול בהם אלא שהם 
תבלין לקדרות ולפיכך אין מטמאין 
טומאת אוכלין, ומיהו אפילו הכי חייבין 
בערלה ובמעשר כיון דנחית עלייהו 
חיוב בעודן לחים תו לא פקע מה שאין 
כן לענין טומאה, ולענין ברכה נמי הא 
אמרינן בפרק כיצד מברכין (ברכות לו:) 
דרטיבתא בורא פרי העץ ויבשתא לא 
כלום כדכתיבנא התם בס"ד, ויש 
שכתבו שם דרטיבתא בורא פרי האדמה 
דלא חשיבי פרי העץ אלא דחידשה 
תורה בהם לחייבם בערלה מדכתיב כל 
עץ מאכל ללמדך שהפלפלין חייבין 
בשרלה. [הריטב"א, עירובין כת:] 


האי המלתא דאתיא מבי הנדואי 
שריא. 


מרקחת שמביאין ממקומות אחרות 
ואין אדם יודע אם יש בו פרי האדמה 
או פרי העץ מברכין עליו מספק בפה"א 
שאפי' שיהיה פרי העץ יצא דתנן (דף 
מ.) בירך על פירות האילן בפה"א יצא 
וש שהם חוששין ואוסרין מפני 
שמבשלין אותם בכלים של איסור 
ואע"פ שסתם כלי נכרים אינם בני יומן 
והטעם שנותנין הכלים בדבר הוי טעם 
לפגם ונותן טעם לפגם מותר בכאן אין 
הטעם פוגם אלא משביח שטעם 
האיסור ממתיק אותו ואין זה נראה 
דודאי נותן טעם לפגם הוי שאותו 
המתיקות מבטל החריפות שבו ושבח 
המרקחת הוא החריפות, וכיון דמבטל 
החריפות ה"ל הכלי של איסור נותן 


טעם לפגם במרקחת, וקי"ל דנותן טעם 
לפגם כיון שאין שם ממשות האיסור 
מותר. ועוד יש לסתור דבריהם מהא 
דאמרי' הכא (דף לו האי הומלתא 
דאתיא מבי הנדואי שריא, דמשמע שלא 
נחוש לה אע"פ שנעשה בכליהם. 
וכתבו רבני צרפת ז"ל דכי היכי 
דאמרי' בפלפלין ובזנגבילא דיבשתא 
ולא כלום הה"נ כל כיוצא בהם שאין 
רגילין לאוכלם חיים אלא לערבן עם 
שאר דברים, אבל על האגוז שקורין 
מושקטא מבוך בפה"ע ועל הקנה 
שקורין קניל"א נראה לברך בפה"א. וכל 
אותן שידועין שהם פרי עץ מברך 
עליהם בפה"ע ושאינו פרי עץ מברך 
עליהם בפה"א ואותו שאינו ידוע ומברך 
עליו שהכל וכן פר"ח ז"ל ועל הסוק"ר 
מברך בפה"א כמו שהוא בהלכות 
גדולות ע"כ לשונם ז"ל, ולזה נוטה דעת 
הב מורי מל" אמנם הרמב"ם ז"ל 
שעל הסוק"ר אינו מברך אלא 


שהכל. [רבינו יונה, דף כה: מדהייר] 
דף לז. 
מנל 8 רבי יוחנן בן נורי 


היא דאמר אורז מין דגן הוא. 


וגאון אחד אמר שאפילו על הדוחן 
מברך במ"מ דכיון שאין הלכה כר' 
יוחנן בן נורי דאמר אורז מין דגן הוא 
ואפ"ה אמרי' דמברך עליה במ"מ מפני 
שהוא מזון כדוחן או כשאר דברים 
שאנו רואין שהם מזון כגון המין 
שקורין פניצ"ו בלע"ז מברך עליהם ג"כ 
במ"מ ולזו הסברא נוטה דעת הרב מורי 
נר"ו ומביא ראיה מדאמרינן רב ושמואל 
דאמרי תרוייהו כל שהוא מה' המינים 
מברכין עליו במ"מ ומקשינן עלייהו 
בגמרא היאך אמרו דכל שהוא מחמשת 
המינין בלבד מברכין עליו ואורז לא 
מברכין עליו במ"מ והתניא הביאו לפניו 
פת אורז ופת דוחן מברך עליו תחלה 
וסוף כמעשה קדרה דמשמע דכמו 
שמברכין על מעשה קדרה במ"מ הכי 
נמי מברכין על האורז ועל הדוחן, והיכי 
סבירא להו שאין מברכין אלא על 
חמשת המינין בלבד ודחינן להעמיד 
דברי רב ושמואל כמעשה קדרה ולא 
מעשה קדרה כמעשה קדרה דבענן 
ברוכי תחלה וסוף ולא מעשה קדרה 
דאילו מעשה קדרה בתחלה במ"מ 
ולבסוף ברכה אחת מעין שלש ואורז 
בתחלה שהכל ולבסוף בורא נפשות 
רבות, ומאחר שזה הדחוי לא בא אלא 
להעמיד דברי רב ושמואל. ואנו רואים 
שדבריהם אינם הלכה לא ניחוש לדחוי 
ותשאר הברייתא כפשטה דפת אורז ופת 
דוחן מברך עליה תחלה וסוף כמעשה 
קדרה שר"ל שיברך עליו במ"מ ולבסוף 
ברכה אחת מעין שלש שיותר מורה 
לשון כמעשה קדרה שבא לומר שיברך 
עליו במ"מ משיברך עליו תחלה וסוף, 
שאם כן היה יכול לומר פת אורז ופת 
דוחן תחלה שהכל ולבסוף בורא נפשות 
ומעשה קדרה תחלה במ"מ ולבסוף 
ברכה אחת מעין שלש, ומדלא אמר הכי 
שמעינן דבמעשה קדרה שהזכירה 
הברייתא לא רצה לומר אלא שיברך 
עליו במ"מ כפי פשט הלשון כמו 
שכתבנו ואפילו הכי עדיין נצטרך לפרש 
שאינו ר"ל כמעשה קדרה לגמרי אלא 
כמעשה קדרה לענין ברכה ראשונה 


אוצרות 


שמברך עליהם במ"מ אבל לא יברך 
עליו לבסוף ברכה מעין שלש כמו 
שמברך על מעשה קדרה אלא בורא 
נפשות בלבד כדאמר לעיל תני גבי אורז 
ולבסוף ולא כלום. 

[רבינן יונה. דף כו פודההר] 


ונתן רבן גמליאל רשות לרבי 
עקיבא לברך. 


פי' מדקסבר רבן גמליאל דמברכין 
על כל שבעת המינין לבסוף ג' ברכות 
אית ליה נמי דמזמנין עליהם ולפיכך 
נתן רשות לר"ע לברך ולזמן עליהם כדי 
להוציא את כל המסובין י"ח אבל ר"ע 
כשבירך ברכה אחת מעין ג' לא להוציא 
את האחרים אלא להוציא את עצמו 
בלבד וכדאמרי' בר"פ כל הבשר קו) 
שאין זמון לפירות, והראב"ד ז"ל פיי 
לקמן בשמעתא דפת בעי הסיבה דהא 
ר"ע ור"ג כשהביאו להם כותבות בסוף 
הסעודה שכבר בא להם זמון ע"י הפת 
וכמו שמברך להם אחד ברכת היין כך 
מברך להם ברכה אחרונה עכ"ל, ואין 
צורך אלא כמו שכתבנו, ואיכא למידק 
אשמעתין אמאי לא בריך ר"ע ג' כר"ג 
דהא אית ליה לר"ע דאפילו על השלק 
והוא מזונו מברך ג' ברכות אחריו. 
ותירצו בתוספות דהתם בשאכל הרבה 
כדי שביעה שהוא מזונו כדתנן בהדיא 
אכל שלק והוא מזונו והכא בשאינו 
מזונו ונכון הוא, אלא שאני אומר 
דאפשר דר"ע דלא כותיה עביד דאע"ג 
דאיהו אמר הכי לא עביד עובדא 
כדידיה וכדאמר לי' לר"ג אע"פ שרבי 
אומר כך וחבריך אומרים כך למדתנו 
רבינו אחרי רבים להטות. 


קפץ וברך רבי עקיבא ברכה אחת 
מעין שלש. 


וא"ת עוד ולרבן גמליאל דאמר 
דבכולהו שבעת המינים מברכין בסוף 
שלוש ברכות אם כן כשמזמנים 
ומברכים ברכת המזון על הכוס ושותים 
ואחר ששתו צריכין לברך שלוש ברכות 
על היין ששתו ומזמנים עליו וחוזרים 
ומברכים על כוס אחר וכן לעולם ואם 
כן אין לדבר סוף. יש לומר שיכולין 
ליזהר שלא ישתו מכוס של ברכה כדי 
רביעית כל אחד ואחד מאותן שלושה 
בני אדם דכי היכי דבאכילה איכא 
שיעור לאחריו כדי אכילה הוא הדין 
לשתיה דבעינן כדי שתיה והינו 
רביעית. ונראה דהוא הדין לרבנן דליכא 
אחריו מעין שלוש אלא ברביעית שזהו 
שיעורו בכל מקום לענין איסורין. 


[הריטב"א] 
דף לז: 
דמחוזא דלא מפשי ביה קמחא 
מברך עליו שהכל נהיה בדברו 


מאי טעמא דובשא עיקר. 


פי' רובו דבש ומיעוטו סולת וא"נ 
עיקרו מחמת דובשו וסלתו להטעימו 
ולהכשירו, ומ"מ כיון דסולתו מעורב בו 
להכשירו מברכין על הסולת כדאסיקנא 
מהא דרב ושמואל, ולא דמי לתבשילא 
דליפתא דאע"ג דמפשי ביה קמחא לא 
מברכין עליה אלא שהכל דהתם הוא 
משום דקימחא לאו להכשירו ולמיהב 
ביה טעמא מערבין ביה אלא לדבוקי 


ברפות לה - לה: 


בעלמא אבל הכא דלאכשורי תבשילא 
איהו עיקר ועליה מברכין. [הרשב"א] 


דתניא היה עומד ומקריב מנחות 
בירושלים. 


ישראל שהביא מנחה להקריב ולא 
הקריב אחרת מקרוב ונראה לי בה כל 
תוך ל' מברך שהחיינו שהרי על נדבה 
היא באה ולא על חטא וכשהכהן נוטל 
שיריה לאכול מברך המוציא ואע"פ 
שיש בה מעשה מרחשת ומחבת אע"פ 
שהם נפרכות לפתיתין הן של כזית הן 
של פחות מכזית שהם אע"פ שדינן 
כפתיתין שבכזית אם הגדיל או הקטין 
כשרה כמו שיתבאר במקומו והזהר 
מלפרשה במנחת כהן שנתחנך כמו 
שפרשוה רבים מצד ברכת שהחיינו 
שהרי זו כולה כליל היא ויש מפרשים 
אותה בישראל שלא קרב מימיו ומ"מ 
קשה לפרש לשון היה עומד ומקריב 
ומתוך כך פרשוה בכהנים ומפני 
שעבודתם באה מזמן לזמן שכל משמר 
אינו משמש אלא שתי שבתות בכל שנה 
וכל בית אב שני ימים בשנה. [מאירי] 


אומר ברוך שהחיינו 
והגיענו לזמן הזה. 


וקימנו 


נהגו העם שמברך אבי הבן אחר 
המילה, וכל זמן שטרוד המוהל בפריעה 
שגם זה בכלל עובר לעשייתן ושהחיינו 
לא מבוך משום צערא דינוקא, 
ושהחיינו לא שייך אלא בדבר שמחה 
דומיא דפדיון הבן כך השיב רבינו תם, 
ול"נ דלא מברך שהחיינו משום דלא 
קעביד מצוה המוטלת עליו כדתנן בפ"ק 
דקדושין (כט) האב חייב למול בנו 
ולפדותו, ובירושלמי פרק הרואה (הלכה 
ג) גרסינן העושה סוכה לעצמו מברך 
לעשות סוכה ושהחיינו העושה לולב 
לעצמו וציצית לעצמו מברך לעשות 
לולב וציצית ושהחיינו וכו' עד המל 
אומר על המילה אבי הבן אומר 
להכניסו ולא קתני המל את בנו [וש"מ 
דוקא אם הוא מוהל אחר אומר על 
המילה ולא יותר] אבל ודאי אם הוא 
מל את בנו מברך שהחינו, והא 
דאמרינן (מנחות עה:) היה עומד ומקריב 
מנחות בירושלים מברך שהחיינו, התם 
אי אפשר אלא בכהנים כי עליהם 
הטילה התורה להקריב, וכן דנתי לפני 
אבא מורי נ"ע ולפני הישיבה כשמלתי 
אני את בני והודו לדברי וברכתי גם 


שהחיינו. [מרדכי מסכת שבת רמז תכא] 
ואמר אביי מטריתא פטורה מן 
החלת; 


זו היא גי' הגאונים ז"ל מאי טריתא 
מרתח גביל פרש"י ז"ל שבכירה עצמה 
עושין גומא ונותנין שם קמח ומים 
ומגבלין אותו ונאפה שם ונראה שגורס 
חייבת דכיון שהוא עשוי דרך גבול למה 
תהיה פטורה ואפשר להעמיד פירוש זה 
אפי' לגירסת פטורה דכיון שאין זה דרך 
גלגול ואין דרך לעשותו לאכילת קבע 
פטור מן החלה. 

ורבינו האי גאון ז"ל פירש דמרתח 
גביל הוא שלוקחין הקמח ומטילין אותו 
במים רותחין ולפיכך פטורה מן החלה 
דאין בזה שום גלגול כלל וקשה קצת 
לפי זה הפירוש דכיון שאין שם גלגול 
פשיטא דפטור דודאי הגלגול מחייב 


הראשונים ג 


והכא ליכא גלגול ואפשר לומר שמפני 
שנחלקו בזה בפרק כל שעה (דף לז:) 
דחו אמר זה וזה לפטור וחד אמ זה 
וזה לחיוב בא להשמיענו דהלכה כמאן 
דאמר זה וזה לפטור. 

[רבינו יונה, דף כו: מדה"רן 


ואיכא דאמר נהמא דהנדקא. 


יש מפרשים שלשין את העיסה 
ומקטפין אותה היטב ואח"כ מכניסין 
אותה בשפוד וצולין אותה ומטגנין 
אותה בשמן ודבש בשעת הצלייה 
ולגרסת חייבת נפרש מפני שבלילתה 
עבה ונילושה כשאר עיסות ויותר לפיכך 
חייבת ולגרסת פטורה נאמר כיון שאין 
זה דרך אכילת קבע היא פטורה ויש מי 
שאומר שלחמא דהנדקא הוא פת ידוע 
שעושין ממנו תיקוני הנשים ולגירסת 
חייבת נפרש מפני שלשין אותה כשאר 
עיסות חייבת בחלה ולגירסת פטורה 
נצטרך לומר דמתוך כך פטורה 
שמתחלה לא נילושה לאכילה וכיוצא 
בוה אמרו עיסת הכלבים בשעה 
שהרועים אוכלין ממנה חייבת בחלה 
אין הרועים אוכלין ממנה פטורה 
דאלמא אע"פ שנילושה כדרכה כיון 
שלא נילושה למאכל אדם אלא לכלבים 
פטורה כ"ז שלא יאכלו הרועים ממנה. 
[רבינו יונה, דף כו: מדה"ר] 


דף לח. 


גבלא בעלמא הוא 
עלויה בורא מיני מזונות. 


ומברכין 


היה ר"י מסופק על אותן נייל"ש 
שאופין בשני ברזלים שיש להם שינים 
אי הוי כגובלא בעלמא ומברכין עלייהו 
במ"מ. אפילו למר זוטרא דקבע 
סעודתא אגובלא ומברך עליה המוציא 
ושלש ברכות היינו שמא לפי שאין 
העיסה רכה כל כך כמו עיסת נייל"ש, 
וגם אינם חייבות בחלה וגובלא דהכא 
חייבת בחלה אע"פ שאינו ראוי לברך 
עליו המוציא אם לא קבע סעודתיה 
עליה, הילכך טוב ליזהר שלא לקבוע 
סעודתו על נייל"ש כדי להסתלק מן 
הספק. [תוספות הרא"ש] 


דאמר רב אפי האי תמרי של 
תרומה מותר לעשות מהן טרימא. 


מפני שאינו מפסיד אותם אבל 
לעשות מהם שכר אסור כיון שמפסיד 
גופן לגמרי ואפילו כהן אינו רשאי 
להפסיד שום תרומה. אבל כשעושה 
מהן טרימא מברכין עליה בורא פרי 
העץ מאי טעמא במילתייהו קימי 
כמעיקרא. ושמעינן מינה דטעמא 
דבמילתייהו קיימי הא נתרסקו לגמרי 
עד שעברה צורתן לא ואין מברכין 
עליהם אלא שהכל. וזו בנין אב למשקין 
היוצאין מן הפירות חוץ מזיתים וענבים 
שאין דינן כמותן ואין מברכין עליהם 
אלא שהכל. [הריטב"א] 


שתיתא רב אמר שהכל נהיה 
בדבהו. 


אית דמפרשי שעושין אותה מקמח 
שבלים שחרכן בתנור אי נמי מקמח 
אחר שמבשלין אותו במים ומ"ה 
אמרינן שאם עשו אותה עבה כמו שדרך 


₪ | 


לעשות אותה לאכילה מברך עליה 
במ"מ ואם היתה רכה שלא הטילו בה 
אלא מעט קמח בלבד כמו שדרך 
לעשות אותה לרפואה מברך עליה 
שהכל ומאי דאמרי' רכה דלרפואה עבדי 
לה מברך שהכל לא קאמר מפני שאינו 
אוכל אותה להנאה אלא לרפואה שיברך 
שהכל דודאי מפני שאוכל הדבר 
לרפואה אינו גורע ברכתו דהא אמרי' 
(שבת קט:) כל האוכלין אוכל אדם (בשבת) 
לרפואה וכל המשקין הוא שותה אלא 
ה"ק אם היחה רכה כמו שדרך לעשותה 
לרפואה אע"פ ששותה אותה להנאה 
אינו מברך עליה אלא שהכל. 

הרביר ענה, דף כו. מדת"ר] 


אמר ליה אביי ואת לא תסברא. 


דכהאי גונא מותר והתנן כל האוכלין 
אוכל אדם לרפואה וכל המשקין שותה. 
ואף על גב דההיא ליתא אלא באוכלין 
שדרך בריאַים לאכול לפעמים ומשום 
כך אפילו אוכל אותה לרפואה מותר 
אבל בדבר שהוא מיוחד לרפואה ודאי 
לא גזרו משום שחיקת סמנים ואם כן 
מאי קא מקשה מהא לשתיתא דהיא 
מיוחדת לרפואה כשעושין אותה רכה 
ומשום הכי נפקא מדין ברכה שלה. יש 
לומר דשתיתא שאני מדבר שהוא מיוחד 
ממש לרפואה מפני שַהיא גופה מזון 
גמור הוא כשהיא עבה וכשהיא רכה אין 
בה שינוי מזון אלא שמרבה בה מים 
וכיון שהיא גופה מזון גמור מותרת 
בשבת דבכלל כל האוכלין אוכל אדם 
לרפואה הוא. 
תדע לך דאלו יש כאן חולה שאינו 
רשאי לשתות יין אלא כשהוא מזוג 
ביותר עד כדי שאין שותין כיוצא בו 
הבריאים ודאי מותר הוא לו יין זה 
ואפילו מתכוין בשתייתו לרפואה דיין 
גופיה בכלל כל המשקין אדם שותה 
הוא. אף שתיתא נמי כענין זה הוא. 
היכא דעבדא קלישתא. פירוש דעשאה 
רכה כל כך דיצאה מתורת אוכל דאין 
דרך לאוכלו כך. לא מברך עליה ברכתו 
הראויה לו אלא שהכל. ומכל מקום 
שהכל מיהת מברך ואף על גב דמכוין 
לרפואה דמכל מקום הוא נהנה. 
[הריטב"א] 


קמשמע לן כיון דאית ליה הנאה 
מיניה בעי ברופי, 


מצאתי כתוב בשם הר"א (פקודת הלויים 
פ"ו עמ' קיב) שכל המרקחות שאינם 
מאכל בריאים אלא לרפואה מברך 
שהכל ואף על גב דהוא מפירות האילן 


כשתיתא (בוכות לח.) דהיא מחמשת 
המינין ואפילו הכי מברך שהכל ושמן 
שעל ידי אניגרון לו) שאני שאף 


הבריאים רגילים בכך ומרקחת זנגבי"ל 
דהיינו הומלתא נמי מאכל בריאים היא 
שיכ: [בית יוסף אורח חיים סימן רד] 


דף לח: 


והלכתא המוציא לחם מן הארץ. 


וא"ת מאי שנא מבורא פרי הגפן 
דלא מברכינן הבורא, ומיהו בירושלמי 
איכא מאן דאמר הכין דלדעתיה דר"נ 
מברך בורא פרי הגפן ועל דעתייהו 
דרבנן מברך הבורא, אבל בגמרא דילן 


אוצרות 


לא משמע הכין, ופוק חזי מה עמא דבר 
דבהמוציא אסיקנא הילכתא המוציא 
ובבורא פרי הגפן מברכין בורא ולא 
מברכין הבורא, אבל בירושלמי סברא 
אחרת שאמרו דטעמא דרכנן בהמוציא 
כדי שלא לערב ראשי אותיות והקשו 
מעתה המן הארץ כדי שלא לערב ראשי 
אותיות ולא העלו בו תירוץ, ונראה 
דבמקום שאפשר חששו לערוב האותיות 
כגון בהמוציא, אבל במקום שאי אפשר 
כגון בלחם מן דאי אמרינן לחם המן 
הארץ לא משתמע מידי לא חששו 
דהיכא דלא אפשר לא אפשר, ולא ניחא 
להו נמי לתקוני המוציא מן הארץ לחם 
שאין כן נוסח של ברכות להזכיר את 
החפץ שמברכין עליו באחרונה שאין 
אומר בורא מן העץ פרי ובורא מן 
האדמה פרי וכנ"ל, ולפי דברי 
הירושלמי הא דפליגי בגמרין בהמוציא 
אי דאפיק משמע או דליפוק משמע הכי 
קאמרינן רבנן סברי דמפיק נמי משמע 
וכיון שאפשר לומר כן איכא למיחש 
לערוב ראשי האותיות ורב נחמיה סבר 
דליפוק משמע ואי אפשר כאן למיחש 
לעירוב ראשי האותיות שאלו היה 
אפשר אף ר' נחמיה היה חושש לכך. 

[הרשב"א] 


אמר רבי חייא בר אבא אמר רבי 
יוחנן שלקות מברכין עליהם 
בורא פרי האדמה. 


והכי קיי"ל דשלקות במילתיהו 
קיימי, הילכך כל ירק ופרי ומיני קטניות 
שטובים חיים ומבושלים מברכין עליהן 
לאחר שנתבשלו כהלכתן ברכתן הראויה 
להם קודם בשול, ומטעם זה נמי 
מברכין על יין מבושל בורא פרי הגפן, 
מלבד טעמים אחרים שפירשתי בבבא 
בתרא פ' המוכר פירות, אבל קרא 
וסילקא וכרבא וכיוצא בהן שטובים 
מבושלים יותר מחיים כשהם חיים 
מברך עליהם שהכל וכשהם מבושלים 
דאשתנו לעילויא בורא פרי האדמה, 
ותומי וכרתי וכיוצא בהם כשהם חיים 
בפה"א ומבושלים שהכל דאשתנו 
לגריעותא, ואפילו אם יש מי שאוכל 
אותם יותר ברצון מבושלים יותר מחיים 
בטלה דעתו והולכין אחר הרוב, ואע"פ 
שאנו רגילין לאוכלן מבושלין זהו לפי 
ששומן הבשר ממתיק טעמן, ואגוז 
המטוגן בדבש האגוז עיקר ומברכין 
עליו בורא פרי העץ, ויש שהיו רוצים 
לומר כיון דאילו בישלו בלא דבש 
נשתנה לגריעותא והיה ראוי לברך עליו 
שהכל נמצא מעליותא דידיה בא על ידי 
הדבש והדבש עיקר ויברך עליו שהכל, 
ולא מסתבר דמ"מ האגוז עיקר ומברכין 
עליו בפה"ע. [תוספות הראישן 


אבל הרי"ף פסק דאפילו תומי וכרתי 
מברכין עליהם בפה"א כשהן מבושלין, 
ונראה דהיינו טעמא דידיה משום דסבר 
דרב חסדא פליג אדרב נחמן ואדרב 
ושמואל ואין הלכה כיחיד במקום רבים, 
ומיהו מסתברא דליכא מאן דפליג 


אהכרעה דידיה, ורב נחמן אוקי 
פלוגתייהו | בפלוגתא | דתנאי ולא 
מתוקמא מילתיה, ומילתא דעולא 


דקאמר משמיה דר' יוחנן שבשתא היא 
וכולהו אמוראי סברי שלקות מברכין 
עליהם בפה"א, ואע"ג דלא צריכינן 
השתא להכרעה דרב חסדא מ"מ סברא 


ברכות לח. - לט. 


טובה היא כיון דאישתני לגריעותא 
שנשתנית ברכתו. [תוספות הרא"ש] 


רבי חייא בר אבא כל תלתין יומין 
מהדר תלמודיה קמיה דרבי יוחנן 
רביה. 


אמרו ז"ל (מנחות צט:) כל הלומד 
ושוכח עובר בשלשה לאוין, השמר לך, 
ושמור נפשך מאד, ופן יסורו, הרי 
שלשה. וכבר ידעת (עירובין צו.) שכל 
השמר פן ואל הוא לאו. ובהכרח אינו 
מדבר כי אם בשוכח מעצמו, בלי שום 
טרדה. וזהו אמרו הא אינו מתחייב עד 
שישב ויסירם מלבו, וימשך מזה 
שישכח אותם אחר שיתישב בשכלו. 
והנה כפי זה הפירוש צריך לקרות עד 
שישב לו בדגש השי"ן. או יש לפרש 
עד שישב בטל, ואז הוא מתחייב 
שהבטלה גרמה לו שישכח תלמודו. 
ומזה תמצא לחכמים כשהיו שומעים 
שום חדוש, היו חוזרים אותו כמה 
פעמים כדי שיהיה תקוע בלבם. ועל כן 
תמצא שר' חייא היה חוזר תלמודו 
שלשים יום (ברכות לח:). ואמר החכם 
(מגילה ז:) אי אהדרו ליה ארבעין זמנין 
דמיא כמאן דמנחא בכיסתיה. ועל כן 
צריך האדם ליזהר שיעשה גדר וסייג, 
באופן שיתקיים תלמודו בידו. 
[מרכבת המשנה למהר"י אלאשקר, אבות פיג מ"י] 


דף לט. 


הביאו לפניו כרוב ודורמפקין 
ופרגיות נתן בר קפרא רשות 
לאחד מהן לברך. 


ודין זה אינו מצוי בינינו שאחד יברך 
על הפירות להוציא לחבריו אלא 
בימיהם היו רגילין להסב ולקבוע 
לשתות ולאכול פירות ומגדנות אבל אין 
אנו רגילין בכך הילכך כל אחד מברך 
לעצמו, ורש"י פירש דהדברים הללו לא 
הובאו ללפת בהם את הפת ואמרינן 
לקמן שטעונין ברכה לפניהם ואין הפת 
פוטרתן, וגם בענין זה לא הורגלנו 
שאחד יברך לכולם אלא כל אחד מברך 
לעצמו, ונראה הטעם לפי שאין אנו 
רגילין לסלק עצמנו מן הפת קודם 
ברכת המזון והוי כמו אין בית הבליעה 
פנוי לקמן גבי יין שבאמצע הסעודה 

שכל אחד מברך לעצמו. 
[תוספות הרא"ש] 


ומיא דכולהו שלקי ככולהו שלקי. 


קי"ל מיא דכולהו שלקי ככולהו 
שלקי. וא"ת בדובשא דתמרא לעיל דף 
לח.). | אמאי מברכינן עלייהו שהכל 
כשהוא בעין דכי היכי דאמרי' הכא מיא 
דכולהו שלקי ככולהו שלקי ה"נ הוה לן 
למימר דמשקה התמרי דייינן כמו 
התמרי. וי"ל דהתם אשתנו לגריעותא 
ולפיכך מברכין עלייהו ברכה גרועה 
יותר אבל הכא לעילויא אישתנו 
ומברכין עלייהו ב"פ האדמה. ועוד א"ת 
בשכר של שעורים אמאי לא מברכינן 
עליה בפה"א כמו על השעורים עצמן 
מפני שאם נשתנו לעילויא אישתנו וי"ל 
דלא דמי למי השלקות דמי השלקות 
דרך לאכול בהן הפת כמו בשלקות 
עצמן ולפיכך חשיבו להו כמו השלקות 
שעדיין לא יצאו מתורת אוכל לגמרי 


הראשונים 


אבל השכר יצא מתורת אוכל לגמרי 
ולפיכך יצא מדינו הראשון ואין מברך 
עליו אלא שהכל. ועוד נוכל לומר 
שהשעורי' כיון שיכול להיות להם 
מעלה אחרת גדולה שהיינו יכולין 
לעשות מהן פת ויברכו עליהם המוציא 
ועכשיו על ידי שעשו מהן שכר יש להם 
גריעות יותר משאר שעורים שאינם 
יכולין להגיע למעלת הפת לעולם שכבר 
יצאו מתורת שעורים לפיכך אין מברכין 
עליהם אלא שהכל. מפי מורי הרב 
0 [רבינו יונה דף כז: מדה"ר] 


אמר רב חייא בר אשי פת צנומה 
בקערה מברכין עליה המוציא. 


רש"י פירש פת שהוא פתות בקערה 
ומשליכין עליו מרק חם לשרותו ואינו 
נימוח בכך. מברך עליה המוציא לחם 
מן הארץ. פירוש ודאי היכא דליכא 
פתיתין אחריני אלא אלו שבקערה לא 
צריך למימר דמברך עליהן המוציא 
ואפילו הוו פירורין פחות מכזית ואפילו 
נתבשלו אי איכא עלייהו תוריתא 
דנהמא וכדאמרינן לעיל. אלא ודאי הא 
אתא רב לאשמעינן דאפילו היכא 
דאיכא פתיתין אחרים גדולים מהם. 
והיינו דנקט בקערה דאינהון מסתמא 
פתיתין קטנים. ופתיתין גדולים על 
השלחן ומיהו פת שלם ליכא דאי איכא 
שלמים ודאי מצוה מן המובחר לברך 
על השלמים כדאמרינן בסמוך. וקא 
משמע לן רב חייא בר אבא דאם רצה 
מברך על פתיתין קטנים שבקערה ואף 
על גב דאיכא פתיתין גדולים מהן על 
השולחן דכיון דליכא שלמים לא שנא 
בין פתיתין גדולים לקטנים. [הריטב"אן 


ופליגא דרבי חייא דאמר רבי 


חייא צריך שתכלה ברכה עם 
הפת. 
ובירושלמי נראה שסובר דטעמיה 


דרבי חייא דאמר צריך שתכלה ברכה 
עם הפת לא הוי מפני שמצוה היא 
שתהיה אמירת כל הברכה בשלימה, 
אלא מפני חשש שאם יבצע קודם ברכה 
שמא תפול מידו בעוד שאומר אותה 
ויצטרך לחזור ולברך פעם אחרת, וה"ג 
התם ר' זריקה א"ר זעירא בעי הדין 
דנסיב תורמוסא ומברך עליו ונפל מיניה 
[מהו] דמברכין עליו זמן תניינות, מה 
בינן לבין אמת המים אמרי תמן לכך 
כוון דעתו מתחלה אבל הכא לא לכך 
כוון דעתו מתחלה, כלומר כשמברך על 
המים שבנהר ושוחה לשתות אין צריך 
לומר שצריך לחזור ולברך ואע"פ 
שאותם המים שהיו שם בשעת הברכה 
כבר הלכו להם דלא חיישינן להני 
שהלכו כיון דדעתו מתחלה [לכך] 
שיודע היה שילכו וכוונתו על אותם 
שיבואו אבל הכא לא כוון שיפול ולא 
ימצאנו, ולפיכך צריך לחזור ולברך על 
האחרים ותימה הוא למה לא הזכיר 
בכאן והוא לא אתי בידו כמו שהזכיר 
בפוגלא לקמיה דודאי אם (לא) מצא 
אותו אין צריך לחזור ולברך פעם 
אחרת, ונראה שטעות סופר הוא. תאני 
רבי חייא אין מברכין על הפת אלא 
בשעה שהוא פורס אמר ר' חייא בר 
אבא הדא אמרת מאן דנסיב פוגלא 
ומברך עליו והוא לא אתי בידיה צריך 
לברכה עליה זמן תניינות, א"ר תנחום 


ברבי יודן צ"ל בהוך שםפבהרם לכותו 
לעולם ועד שלא להזכיר שם שמים 
לבטלה, ומדקא יליף ממילתיה דרבי 
חייא שאם נפל חתיכת צנון צריך לחזור 
ולברך פעם אחרת, למדנו שסובר 
הירושלמי שטעם ר' חייא אינו אלא 
מפני חשש שמא תפול מידו ויצטרך 
לחזור ולברך פעם אחרת. 

[הבימ יבהה כ1:-כודהיהן 


ואע"ג שבזה חולק עם התלמוד שלנו 
אפ"ה למדנו מהירושלמי שמי שבירך 
על הדבר ונפל מידו ואינו מוצאו צריך 
לחזור ולברך כשחוזר ואוכל מאותו 
המין. שכּן למהנר שמי שבירך בהכה 
שאמ צריכה יש לו לומר ברוך שם 
כבוד מלכותו לעולם ועד וכן כתב 
הרמב"ם ז"ל. ויש שאומרים שזהו 
לאחר שאמר אלהינו מלך העולם אבל 
אם לא הזכיר עדיין מלכות אלא ברוך 
אתה ה' בלבד יש לו לסיים ולומר 
למדני חקיך כדי שיהיה כקורא פסוק 
ולא יהיה מזכיר שם שמים לבטלה. מפי 

מורי הרב נהיר בשם גאנ ז/ל. 
[רבומי קנה דף כו:ימדהירן 


דף לט: 


אלא אמר רבא מברך ואחר כך 
בוצע. 


שלא יפריד הפרוסה מן הפת עד 
לאחר ברכה. ויש שאין רוצין לחתוך 
הלחם כלל עד לאחר הבוכה, ולא 
נהירא משום דחשיב הפסקה מה 
שמתאחר לחתוך הלחם ושוהה בין 
ברכה לאכילה, אלא חותך ואין מפריד 
הפרוסה עד לאחר הברכה, ונ"ל שצריך 
לחתוך מעט שאם יאחוז הפרוסה 
שיעלה הככר עמה דאם לא כן חשיבא 
כפרוסה, וכן שנינו בפ"ג דטבול יום ר' 
מאיר אומר אם אוחז בגדול והקטן 
עולה עמו הרי הוא כמוהו ר' יהודה 
אומר אם אוחז בקטן והגדול עולה עמו 

הרי הוא כמוהו והלכה כר' יהודה. 
[תוספות הרא"ש] 


אמר רב פפא הכל מודים בפסח 
שמניח פרוסה בתוך שלמה 
ובוצע. 


אחר שנוטל כל אחד ידיו ומנגבן יפה 
חייב לאכול מצה, ונהגו ליטול שתי 
מצות שלימות ופרוסה אחת, ומברך על 
הפרוסה על אכילת מצה [נ"א: לאכול 
מצה] ועל השלימה המוציא, ולא אמרו 
בזה מעולם טעם מיושב, וגם אינו 
מעיקר התלמוד כלל, ואמרו לפי 
שעושה ג' אכילות של מצה, ורוצה 
לעשות מצוה בשלשתן, וכנגד ג' פעמים 
שנזכרו בפרשה, אבל כך ההלכה בלא 
שום ספק שמברך על מצה שלימה 
ופרוסה, כי בימים טובים בוצע אדם על 
שתי+פפררת, אלא שאמרו (ברכות לט:) כי 
בפסח אתא לחם עוני וגרעה לפלגא, 
וזה בסעודת הלילה אבל בסעודת היום 
דינו כשאר ימים טובים, ומעתה על 
הפרוסה מברך על אכילת מצה [נ"א: 
לאכול מצה] משום לחם עני, [ועליה] 
מברך המוציא, כי היא שמחייבתו 
לאכול ומצריכתו ברכת הנהנין, ועליה 
אמרו בפרק שלשה שאכלו (ברכות שם) 
שמברכין המוציא, כי לענין ברכת 
המוציא הביאוה שם גבי חול לענין ירא 


אוצרות 


שמים יוצא ידי שתיהם מניח פרוסה 
בתוך שלימה ובוצע; כלומר בוצע 
להמוציא, ועל איזו, אם על השלימה, 
א"כ פרוסה למה באה, אלא ודאי 
שלימה להידור ופרוסה לברכה, דמהניא 
אכילתה מאכילת שלימה כדאיתא התם, 
וה"ה אם כן מה שהביאו עליה הכל 
מודים בפסח שמניח פרוסה בתוך 
שלימה ובוצע, הלכך נוטל אדם מצה 
שלימה ומצה פרוסה, ומברך על 
הפרוסה ונותן ממנה כזית לכל אחד 
ואחד, ואם לא הספיקה היא, יאכל מן 
השלימה, ועם כל זה טוב הוא שתהיה 
הפרוסה מספקת שיאכל כל אחד ואחד 
ממנה כזית. [הגדה של פסח לריטב"א] 


מאי טעמא לחם עני כתיב. 


כלומר מניח שלימה להידור מפני 
המועד ובוצע מהפרוסה משום לחם 
עוני והכי אמרי' בפסחים (דף קטו6 מה 
דרכו של עני בפרוסה אף כאן בפרוסה 
ויל כמו שדרך העני שכל השנה אין 
לו פת שלימה והוא צריך לבצוע 
בפרוסות אף כאן בפסח אין לו לבצוע 
אלא בפרוסה. [הבינר יונה דף כח.<מדה"ר] 


רבי זירא הוה בצע אכולא 
שירותא. 


פרש"י ז"ל פרוסה גדולה שיהא די 
לו לכולה סעודה, ואינו מחוור בעיני 
חדא דלא הוה ליה למימר אכולה 
שירותא אלא בצע כולה שירותא, ועוד 
דא"כ היכי פריך מחזי כרעבתנותא 
אדרבה היינו עין יפה דעלה אמרו 
בעה"ב בוצע, ועוד דבר הלמד מענינו 
הוא דאמר ר' חייא צריך לבצוע על 
שתי ככרות אלא ודאי הכי פירושו בצע 
על כל הככרות המונחות לפניו לאכול 
והא מחזי כרעבתנותא והיינו נמי דאמר 
רב אשי בתר הכין כי הוינן בי רב כהנא 
הוה שקיל תרתי ובצע חדא, וכן פי' 
ר"ה גאון ז"ל וז"ל אי מברך איניש 
בשבתא אתרתי ובצע חדא כרב כהנא 
שפיר דמי ואי בצע להו לתרוייהו אפי' 

לכולה שירותיה כר' זירא שפיר דמי. 
[הרשב"א] 


דף מ. 


ונתתי עשב בשדך לבהמתך והדר 
ואכלת ושבעת. 


לענין צמאון יתנו לאדם תחילה 
ואח"כ לבהמה, דכתיב (בראשית כד מו) 
ותאמר אליו גם אתה שתה ואח"כ וגם 
לגמליך אשקה וכתיב (במדבר כ ח) 
והשקית את העדה ואת בעירם העדה 
תחילה ואח"כ את בעירם, אבל באכילה 
הבהמה קודמת, דכתיב (בראשית כד לב) 
ויתן תבן ומספוא לגמלים ואח"כ ויישם 
לפניו לאכול, וכתיב (דברים יא טו) ונתתי 
עשב בשדך לבהמתך וכתיב ואכלת 
ושבעת, וכן לאדם ולכל חית הארץ וגו' 
נתתי את כל ירק עשב לאכלה (בראשית 
א ל). [ספר חסידים, סיי תקלא] 


אם שמוע בישן תשמע בחדש, 


אפילו מי שקרא הפרשה ועבר עליה 
כמה פעמים ואפילו הוא ת"ח ואפילו 
שהוא עוסק בד"ת ראוי לו לבטל בעוד 
שהחזן קורא בס"ת שהוא כתוב כהלכתו 


ברכות לט. - מ: 


וכל התורה כולה שמותיו של הקב"ה 
ואין לנו בעולם הזה ובבא כ"א אותם 
הדברים שכתובים בו והם קימים 
וחזקים לעולמי עד מהם ובהם 
משתלשלים כל העולמות כולם והם 
קיום והעמדה לכל כללות הבריאה כולה 
והיא כלל לכל התורות וכל החכמות 
ואין שום דבר בעולם חוץ ממנה שלא 
תמצא בה ולא דבר רק הוא ואם רק 
הוא ממנו מקוצר דעתנו וממיעוט 
השגתנו שאין אנו מבינים ספורי אמריה 
ורמזי דקדוקיה הנחמדים מזהב ומפז רב 
וכל בעל נפש ראוי לו להשגיח בזה 
ולכבדה בכל האפשרות ואל יחלל אותה 
בפני עמי הארץ הקלים שבראותם את 
בעלי תורה עוסקים בעניניהם ולמודם 
ומניחים שמיעתה ואין חוששים לכבוד 
ס"ת הפתוח לעיני הכל מהבילים הם 
בעיניהם גם הם דברי הדת והדין 
ועוסקים גס הם בהבליהם ובשיחת 
חולין ואינם חוששים לשמוע ונמצא 
גוֹם חיקהל גרול חי ואמרר זיל כל 
המחלל את התורה וכו', לכן צריך כל 
אדם להשתדל לשמוע ולהקשיב באזניו 
פקוחות כמו ששומע פתגם המלך הבא 
עלינו מחדש כאשר אמרו חז"ל אשר 
אנכי מצוך היום יהיו חביבין בעיניך 
כאלו היום נתנו חדשים לפניך ולא 
תקוץ משמיעתם וכן אמרו שמוע תשמע 
אם שמוע בישן תשמע בחדש ומה לנו 
כי אם לרא"ש ית' ויתי והרי ידענו 
שחפצו ורצונו הוא שיהיו אזנינו אל 
ס"ת וצא ולמד מפרשת הקהל שאפילו 
הטף היו מביאים לשמוע אע"פ שאין 
בהם דעת והבחנה כדי שיקבלו שכר 
מפני קדוש ה' וקדוש התורה שבענין 
הזה מתקדש בעיני כל העם ובעני 
הקב"ה. 

[סדר היום סדר קריאת התורה בשבת] 


דתניא אילן שאכל ממנו אדם 
הראשון. 


ותרא האשה כי טוב העץ למאכל 
וגוי. נחלקן רבותינו ז"ל בבר (ברכות 
מ) זה אי זה אילן היה, יש אומרים 
תאנה היתה, שנאמר ויתפרו עלה תאנה, 
בדבר שקלקלו בו נתקנו, ויש אומרים 
גפן היה. וזהו שדרשו רז"ל (ב"ר יט ח) 
סחטה ענבים והביאה לו. ולפי שמראהו 
אדום כדם, לכך נשפך דמם ודם כל 
העולם, מדה כנגד מדה, ולכך נשפך 
דמה שנתנה לה דם נדות, שהוא חולי 
בטבעה של אשה מזמן לזמן, והוא סוד 
הכתוב: (דבוים לב יד) ודם ענב תשתה 
חמר, שקרא המשקה היוצא מן הענבים 
דם, לפי שהוא הביא דם לעולם. וי"א 
אתרוג היה, וכן אמרו במדרש (ב"ר טו 
ח) מה היה אותו אילן שאכלו אדם 
וחוה, רבי יהודה אומר ענבים היו, רבי 
אבא דמן עכו אומר אתרוג היה, רבי 
עזריה ורבי יהושע בן לוי אומרים ח"ו 
לא גלה הקב"ה אותו אילן לשום אדם 
ולא עתיד לגלותו, ראה מה כתיב (ויקרא 
כ טו) ואשה אשר תקרב אל כל בהמה 
לרבעה אותה והרגת את האשה ואת 
הבהמה, אם אדם חטא בהמה מה 
חטאה, אלא שלא תהא בהמה עוברת 
בשוק ואומרים זאת הבהמה שנסקל 
פלוני על ידה. ואם על תולדותיו חס 

הקב"ה, על כבודו עאכ"ו. 
[רבינו בחיי, בראשית ג ו 


הראשונים ה 


רבי מאיר אומר גפן היה שאין לך 
דבר שמביא יללה על האדם אלא 


יין. 


ענין סברי מרנן, רבו הטעמים, יש 
אומרים שהטעם על שם דאמרין 
בסנהדרין בפרק נגמר הדין היו מוציאין 
אותו לסקלו והיו משקין אותו כוס של 
יין חי בקורטי לבונה כדי שתטרף דעתו 
עליו, פירוש ולא ירגיש בענין הסקילה, 
ויש רמז לזה היין מן הפסוק שנאמר 
(עמוס ב, ח) ויין ענושים ישתו, פירוש יין 
של אותם שעונשין אותם בדין ישתו, 
על כן אומר סברי רבנן, כלומר חיש 
בדעת מורי ורבותי שזה הכוס לחיים 
ולא למות לברכה ולא לקללה, ולא 
יהיה כאותו שנגמר דינו, והם עונין 
לחיי לחיים יהיה ולא למות, עוד 
שמעתי טעם אחר ואתיא כמאן דאמר 
עץ שאכל ממנו אדם הראשון גפן היה, 
ולפיכך נקנסה עליו מיתה, ולכן הוא 
אומר סברי מרנן, היש בדעתכם שזה 
הכוס הוא לחיים ולא למות כאותו של 
אדם הראשון, והם עונים לחיי לחיים 

יהיה ולא יהיה למות. 
[אבודרהם, מעריב של שבת] 


שנאמר וישת מן היין וישכר. 


לפי שהיה נח עשירי והעשירי קדש, 
כאשר נתעסק עתה בדבר היין נעשה 
חולין, וזה לשון ויחל. והגיד לנו הכתוב 
צרות רבות ורעות שהיין סבה להם, כי 
החטיא את הצדיק התמים אשר הציל 
כל העולם, וגרם לו שיהיה זרעו מקולל. 
והנה הפרשה הזאת אזהרה על הין 
כפרשת נזיר או יותר, וכן דרשו ז"ל 
בסנהדרין (דף ע.) י"ג ווי"ן נאמרו ביין, 
ויחל, וישת, וישכר, ויתגל, וירא חם, 
ויגד, ויקח, שם ויפת, וישימו וילכו 
אחורנית ויכסו, ויקץ, וידע. וכן אמר 
שלמה (משלי כג) למי אוי למי אבוי למי 
מדינים למי שיח וגו'. ואין הכונה ביין 
בלבד כי הוא הדין לכל שאר תאוות 
העולם שהנמשך אחריהן הוא נטרד מן 
העוה"ז ומן העוה"ב, והיין אב לכל 
שהוא הגורם אבדן הגוף והנפש ואמר 
שלמה ע"ה (קהלת ב) כי מי יאכל ומי 
יחוש חוץ ממני, כלומר מי עמד על 
תענוגי העולם ומי התענג בחושי הגוף 
יותר ממני, ואמר אחריו גם זה הבל. 

[רבינו בחיי, בראשית ט כ] 


דף מ: 


אבל היכא דכי שקלת ליה לפירי 
ליתיה ?גווזא דהדר מפיק לא 
מברכינן עליה בורא פרי העץ 
אלא בורא פרי האדמה. 


כל היוצא מן העץ אין מדליקין בו 
אלא פשתן שמצאנו שהכתוב קראו עץ 
שנאמר (יהושע ב) ותטמנם בפשתי העץ 
הערוכות לה על הגג. וקנבוס וצמר גפן 
מותר להדליק בהם מפני שאינם יוצאין 
מן העץ, דאמרינן בפרק כיצד מברכין 
(ברכות מ:) היכא דכי שקלת לפירא 
ליתיה לאילנא כגון חטה ושאר מיני 
זרעים מברכין בורא פרי האדמה, 
וקנבוס וצמר גפן אי שקלת לפירא 
ליתיה לאילנא ואע"פ שהפשתן הוא כן 
מכל מקום הכתוב קראו עץ. ודלא 
כרש"י שפירש כל היוצא מן העץ כגון 


קנבוס וצמר גפן, ועוד אמרי' במנחות 
זרעים דרבנן. אלמא זרע הוא ואינו 
עץ. [אבודרהם מעריב של שבת] 


ורבי יוחנן אמר אפילו פת ויין. 


קיימא לן כר' יוחנן דהלכתא כותיה 
לגביה דרב הונא. ואיכא למשמע מינה 
נמי דמי שבירך על היין בורא פרי העץ 
יצא דהא חזינן דלא קפדינן בברכה 
דיליה דאפילו כשבירך ברכה אחרת 
שאינה ברכתו יצא. אבל בפת איפשר 
לומר דכיון שהכתוב קבע לו שם בפני 
עצמו דכתיב אשר לא במסכנות תאכל 
בה לחם לא נפיק כשבירך עליה בורא 
פרי האדמה. ועוד דבברכתה דקבעו לה 
רבנן הוציאוה מכלל פרי כלומר שאינו 
"נמציר בברכתו פרי שוב אינו יוצא בה 
בלשון פרי. אבל בשהכל יוצא בכולהו 
מפני שהוא כולל הכל וכן עיקר. ואף 
על גב דאמרינן לעיל דכל היכא דמברך 
בחטה שהכל לא מברכין בסוף שלוש 
ברכות התם הוא כי מברך מדייה 
שהכל או בורא פרי האדמה שהוא 
ברכתו הראויה לו כגון כוסס את החטה 
ליכא בסוף מעין שלש משום דרחמנא 
כי אדכר חטה בשבחה דארץ ישראל 
בשבעת המינים משום מזון אדכרה. 
וכיון דכן האוכלה למזון כדרכה היא 
טעונה ברכה לבסוף אבל שלא כדרך 
מזון לא. אבל הכא שאני דברכה 
הראויה לפת היא המוציא ובדיעבד הוא 
שיוצא בשהכל. [הריטב"א] 


על החומץ. 


וא"ת והיאך מברך על החומץ כלל 
והא לאו בר אכילה הוא כדאמרינן 
ביומא (דף פא:) שאם שתה חומץ ביוה"כ 
שהוא פטור וכל דבר שאינו ראוי 
לאכילה קי"ל שאין מברך עליו כלל 
כגון זנגבילא יבישתא (במכילתין דף לו:) 
שאין מברך עליה כלל כיון שאינו חשוב 
מאכל ביוה"כ שהוא פטור וכל דבר 
שאינו ראוי לאכילה כדאמרי' לעיל (שם) 
כס פלפלי ביומא דכפורי פטור ויש 
לתרץ דגבי חומץ אף על פי שהוא 
פטור כשיעור רביעית כיון דקי"ל שאם 
שתה ממנו הרבה חייב מפני שנהנה 
ממנו בשתיה מרובה לענין ברכה נמי 
לא יצא מתורת אוכל ולפיכך מברך 
עליו מיהו נראה דברביעית או פחות 
מרביעית מברך עליו בתחלה מפני שלא 
יהנה מן העולם בלא ברכה ואינו מברך 
לבסוף כיון שאינו חשוב שתיה ביוה"כ 
אבל ביותר מזה שחשוב שתיה ביוה"כ 
מברך עליו תחלה וסוף. מפי מורי הרב 
₪4 [רבינו יננה, דף כח: מדה"ה] 


תאיני חיורתא. 


תימה דמשמע הכא דגרועות הם 
ולכך אינן חשובות בעיני עם הארץ 
כדפרש"י, ואילו בפ"ק דשבועות (יב:) 
קאמר קיץ למזבח כבנות שבע לאדם 
פי' תאנים שרגילין לאוכלן בקינוח 
סעודה אלמא חשובות הן, ובנות שבע 
ובנות שוח הכל אחד כדאמרינן בב"ר 
בנות שבע שגרמו ז' ימי אבלות לעולם 
ובנות שוח על שם שגרמו שוחה לאדם, 
וי"ל דודאי חשובות הן אלא שיש מהן 
הרבה ואינן חשובות בעיני עם הארץ 
ולא נחשדו מלעשרן. וקשה מהא 
דאמרינן בפ"ק דע"ז (יד.) הוסיפו עליהן 


אוצרות 


פי' גבי שביעית אלוכסין ואיצטרובלין 
מוכססין ובנות שוח, וכיון שטובות הן 
מעיקרא מאי סבור שלא חיבום 
בשביעית, ואומר ר"ת דגרסי' התם 
מוכססין בנות שוח בלא וא"ו וחד מינא 
הוא דמיתקרי הכי, והכי אמרינן בפ"ק 
דבכורות (ח.) הארי והדוב והברדלס 
עיבורן ג' שנים וכנגדן באילן בנות שוח 
ובתר הכי קאמר נחש לז' שנים ולאותו 
רשע לא מצינו לו חבר וי"א מוכססין 
בנות שוח, ועוד אומר ר"ת מעיקרא 
סבור כיון שיש מחניטתן עד שעת גמר 
פרי ג' שנים לא חשיבי ולבסוף סבור 
כיון שיש בהם פירות באילן בכל שנה 
כדמשמע בירושלמי חשיבי ונוהג בהן 
שביעית כדתנן (שביעית פ"ה) בנות שוח 
שביעית שלהן שניה. [תוספות הראייש] 


דף מא. 


אלא | למאן דאמר בשאין 
ברכותיהן שוות פליגי במאי פליגי 
אמר רבי ירמיה להקדים. 


תמיה לי ומאי קא קשיא לי' במאי 
פליגי הא ודאי בלהקדים פליגי דכיון 
דחד אמר בשאין ברכותיהן שוות ד"ה 
מברך על זה וחוזר ומברך על זה כלומר 
שאין הקפדה בהקדמתן א"כ מ"ד עדיין 
הוא מחלוקת אלמא בהקדמה פליגי, 
ויל דה"ק בשלמא למ"ד בשברכותיהן 
שוות שפיר שמעינן מיניה כוליה דעתי' 
דהא קא מיפרשה מילתא בהדיא 
דבשאין ברכותיהן שוות מברך על זה 
וחוזר ומברך על זה, אלא למ"ד בשאין 
ברכותיהן שוות פליגי במאי קא מיפלגי, 
כלומר לא מיפרשא מילתי שפיר במאי 
פליגי בשאין ברכותיהן שוות אי למפטר 
חד לחבריה לגמרי כסברא דההוא 
מקשה דלעיל ואי להקדים בלחוד, וא"ר 
ירמיה להקדים בלחוד הוא דפליגי אבל 
למיפטר חד בברכה דחבריה לא, כנ"ל. 
[הרשב"א] 


עוד יש לי לומר דה"ק בשלמא למ"ד 
בשברכותיהן שוות בלחוד פליגי שפיר, 
כלומר יש טעם נכון למחלוקתם שאין 
להקפיד אלא במקום שהאחד פוטר את 
חבירו אבל בשאין ברכותיהן שוות 
שאין זה פוטר את זה במאי פליגי וכי 
להקדים ברכה זו לזו מי פליגי, ואהדר 
ליה אין בלהקדים פליגי שאינו בדין 
שיקדים לברך על מי שאינו חשוב לפני 


החשוב, וזה נ"ל עיקר. [הרשביאן 


כל המוקדם בפפוק זה 
לברכה. 


מוקדם 


הא דאמרי' כל הקודם בפסוק זה 
קודם לברכה וחטה קודמת בפסוק לכל, 
לאו בכוסס את החטה הוא דהא לכ"ע 
חטה דכתיב בקרא לאו בכוסס הוא אלא 
בפת כדגלי קרא בתריה דכתיב ארץ 
אשר לא במסכנות תאכל בה לחם 
וכדאי' לקמן בפרקין, ותדע לך דהא 
לכ"ע כוסס את החטה אין מברך 
לאחריו לא ג' ולא מעין ג' וכדמשמע 
בברייתא דלעיל דהכוסס את החטה, 
ולקמן נמי גבי מתנני" דאכל ענבים 
ותאנים, אלא חטה דכתיבא באורייתא 
היינו לחם והוא הוא דקודם לכל 
וברכתו חשובה שגורם ברכה לעצמו 

מתוך שנשתנה לעילויא וסעיד. 
[הרשב"א] 


ברכות מ: - מא: 


הנכנם לבית המנונע ופלין על 
כתפיו. 


בבית ‏ המנוגע נאמרו מקראות 
חלוקים, אחד והבא אל הבית יטמא עד 
הערב ואין בו כבוס בגדים והשני 
והשוכב בבית יכבס בגדיו ושאלו 
בתו"כ אין לי אלא אוכל ושוכב אוכל 
בלא שוכב או שוכב בלא אוכל או נכנס 
בלא אוכל ושוכב מנין שטעון כבוס, 
ת"ל יכבס יכבס ריבה, אם סופנו לרבות 
את הכל, מה תל אוכל ושוכב ליתן 
שיעור לנכנס ולשוכב שישהה בכדי 
שיעור אכילה והוא שאמרו שהנכנס 
לבית המנוגע וכליו על כתפו אין אלו 
נקראים בגדיו, והרי הן בכלל הבא אל 
הבית מצד עצמן והוא וכליו טמאים 
מיד, אבל אם נכנס ובגדיו לבושים 
ומנעליו ברגליו וטבעותיו באצבעותיו 
הרי אלו נקראים בגדיו, והוא טמא מיד 
אבל בגדיו אין טמאים אלא כשישהה 
שם כשיעור אכילת פרס בפת חטים 
ומיסב ואוכל בלפתן שכל אלו חטים 

והסבה ולפתן ממהרים את האכילה. 
[מאירין 


עד שישהא בכדי אכילת פרס פת 
חטין ולא פת שעורין. 


עוד שאלת, לפרש לך כמה היא 
אכילת פרס, כי ראית שיש אומרים 


שהיא ג' ביצים ויש אומרים כי היא 
ארבעה ביצים, ולפרש לך מאין הוציאו 
חשבון זה. 


תשובה. ככר בפונדיון מארבע סאין 
בסלע היא שיעור סעודה לדעת ר' יוחנן 
בן ברוקה בערובין, והסלע ארבעה 
דינרים והדינר ששה מעין נמצאת הסלע 
כ"ד מעין, והמעה שני פונדיונין נמצאת 
הסלע מ"ח פונדיונין, והסאה ששה קבין 
והקב ארבעה לוגין נמצאת הסאה כ"ד 
לוגין, והלוג ו' ביצים נמצאת הסאה 
קמ"ד ביצים, וג' פעמים מ"ח עולים 
קמ"ד א"כ יהיה לכל פונדיון ג' ביצים, 
והם ד' סאין בסלע, אח"כ תכפול זה 
החשבון ד' פעמים ויבא לכל פונדיון 
יב ביצים, ובפרק כיצד משתתפין אמר 
רב חסדא צא מהן מחצה לחנוני ויהיה 
הככר ו' ביצים ופרס הוא חצי א"כ 
יהיה חצי הככר לפי זה ג' ביצים והיינו 
אכילת פרס, ובפרק אעפ"י אמר רב 
חסדא הוצא שליש לחנוני, א"כ יהיה 
הככר לפי זה שמנה ביצים וחציו ד' 

ביצים ותהיה אכילת פרס ד' ביצים. 
[שויית הרשב"ש סיי תפד] 


גפן כדי רביעית יין לנזיר. 


יש שפירשו בו לומר שאין הנזיר 
חייב עד שיהא שותה רביעית יין, הקשו 
בתוספות היכי משמע מהא דהא לא 
משערינן האי שיעורא בגפן כדמשערינן 
באידך שעורין דקרא כלשונם הכתוב 
בתורה שבא הכתוב לתת שיעור מהם, 
ותו מה טעם גפן לשעורא [דיין] דהא 
איסור יין לא נפקא מגפן לא הוא ולא 
שיעורו, ופירשו הם דאתיא כמ"ד 
במסכת נזיר לולבין עלין וחרצנין 
מצטרפין לרביעית, ולפי שאיסור אוכלין 
אלו אינם מחמת עצמן אלא מטעם יין 
דאיתקוש אכילה לשתיה בנזיר וכתיב 
מעיקרא חומץ יין לא ישתה וענבים 
לחים ויבשים לא יאכל ייחד שתיה לזה 
ואכילה לזה והדר כתיב מכל אשר יצא 


הראשונים 


מגפן היין מחרצנים ועד זג לא יאכל 
ערבינהו ואקשינהו אהדדי משום הכי 
אין משערים בהם בכזית כאוכלין 
דעלמא אלא ברביעית, והיינו כרבי 
אלעזר בן עזריה דסבר דלהקיש אכילה 
לשתיה אתא קרא, אבל רבי עקיבא 
פליג התם ואמר בכזית, דקרא לא אתא 
אלא להקיש שתייה לאכילה דמשקין 
דהכא דינן כאוכלין בכזית, והוא 
שנותנין זית אגורי לתוך כלי של מים 
ושופע ואם שתה כיוצא בו חייב, וכן 
מפורש בתוספתא, ורבי אליעזר פליג 
בה ואמר עד שישתה רביעית יין ולאו 
דוקא דהא באכילה קיימי' אלא משום 
[דנפקא] ליה משתיה נקט הכי, ולדברי 
רבי אליעזר כשמשערין לולבין ועלין 
ברביעית נותנין כדי מה שאכל בכלי 
מלא משקה ואם יוצא ממנו רביעית 
חייב, ובהכי כתיב גפן לאשמועינן שכל 
שיעורו בגפן שמשערין בכלי מלא יין 
ולא רביעית מים, ושיער (רי) להקל שעל 
ידי שהיין עב יותר השיעור שיפול 
מחמתו רביעית יין הוא גדול מאותו 
שיפול מחמתו רביעית מים מכלי מלא 
מים, ולפיכך אמרו כאן גפן כדי רביעית 
יין לנזיר ואליבא דרבי אליעזר. 
[הריטב"א, סוכה ו.] 


וייש שפירשו דלעולם מיין גופיה 
קאמר ואליבא דרבי אליעזר נמי זה, 
שלוקחין מדה מחזקת רביעית כדאמרינן 
בעלמא (חולין קז.) בת רביעית, וממלאין 
אותה, ולפי שרביעית של יין גדול ועב 
והוא יגדש גם כן בכליו על שפתו ויכול 
לקרש ולעמוד על כזית, (עי' שבת עז), 
משערין בו ברביעית יין לנזיר ואין 
משערין במים שהוא (ש)אינו גדול כ"כ, 
גם [אינו] (ו)נקרש ועמד בכזית שהוא 
שיעור אוכלין, ולהכי נקט גפן כדי 
רביעית יין לנזיר למימר דבמשקה הגפן 
משערין לנזיר כשם שמשערין בפת הבא 
מן החטה לבית המנוגע, ואכתי לישנא 
דגפן לא מחוור. [הריטב"יא, סוכה ו.] 


דף מא: 
מדרבנן וקרא אסמכתא בעלמא. 


עד סוף זמן הנביאים והוא זמן 
חורבן בית ראשון לא ראו עצמם 
צריכים לכתוב דבר מן הראוי להיותו 
נמסר בע"פ, ולא היה להם כתוב רק 
התורה והנבואות, כי כל הצריך להם 
מבאורי המצות התלמוד הם הכל היה 
נמסר להם איש מאיש בשלימות ומה 
שהיה מתחדש והצטרכו בו להתבוננות 
לפי חידוש הענינים נמסרו להם העקרים 
והמדות ‏ שמהם ‏ היו מוציאים 
תעלומותיהם לאור ומבררים כל הדינים, 
וכו', ולפעמים היתה הנבואה מבררת 
להם כל תעלומה כמו שידעת מדברי 
קצת חכמינו השלמים וכו', אבל מ"מ 
הם היו נושאים ונותנים בדרכי ההקש 
והמדות והסברא | להוציא | לאור 
תעלומותיהם, וכ"ז באין מחלוקת 
ביניהם כלל, כי היו אז נמסרים לנביאים 
וסרים למשמעתם ונשמעים אליהם 
ולפעמים היו סומכין על דברים שהיה 
ענינם מקובל להם שכך היא הל"מ, 
והוא בדבר שאין העיון והסברא ולא 
אחת מהמדות שהתורה נדרשת בהם 
שולטות בו ולפעמים ג"כ היו סומכין 
קבלותיהם במקראות דרך אסמכתא 
בעלמא, והכל היה נשאר להם דרך 


קבלה מאיש לאיש, עם מה שיחדשו 
להם מנהיגיהם לפי הזמן ולפי הצורך 
המתחדש בלא מחלוקת. 

[מאירי פתיחה למסכת אבות] 


כל מה שיש לו אסמכתא מן הפסוק 
העיר הקב"ה שראוי לעשות כן אלא 
שלא קבעו חובה ומסרו לחכמים, וזה 
דבר ברור ואמת, ולא כדברי המפרשים 
האסמכתות שהוא כדרך סימן שנתנו 
חכמים ולא שכונת התורה לכך, ח"ו 
ישתקע הדבר ולא יאמר שזו דעת מינות 
הוא, אבל התורה [העירה] בכך ומסרה 
חיוב הדבר לקבעו [ל]חכמים אם ירצו 
כמו שנאמר ועשית על פי הדבר אשר 
יגידו לך, ולפיכך תמצא החכמים נותנין 
בכל מקום ראיה או זכר או אסמכתא 
לדבריהם מן התורה כלומר שאינם 
מחדשים דבר מלבם וכל תורה שבע"פ 
רמוזה בתורה שבכתב שהיא תמימה 

וח"ו שהיא חסירה כלום. 
[הריטביא, ראש השנה טז.] 


כל המוקדם בפסוק 
לברפה. 


זה קודם 


כתוב בתרומת הדשן סימן ל"ב דהא 
דאמרינן (ברכות מא.) המוקדם בפסוק 
קודם וכן החשוב או החביב קודם דוקא 
היכא שרוצה לאכול משניהם אבל אם 
אינו רוצה לאכול אלא מאידך לא 
מחוייב לאכול מן המוקדם או חשוב או 
חביב כדי להקדימו אף על פי שהוא 
לפניו: זה לשון שבלי הלקט (סיי קס) 
כשאין ברכותיהן שוות כגון פירות 
האילן וירק דברי הכל מברך על זה 
וחוזר ומברך על זה ועל איזה שירצה 
מקדים ומברך ואפילו אם היה הפרי 
ממין שבעה כדברי רבינו חננאל ורבינו 
ישעיה. אבל רבינו שמואל בן חפני כתב 
כבר הודענו חמשה ברכות הן לפני 
המאכל ומקצתן מוקדמות על מקצתן 
בהזדמן כולן לפניו. כי ברכת המוציא 
קודמת לברכת בורא מיני מזונות 
בהזדמן שתיהן לפניו. וברכת בורא מיני 
מזונות קודמת לברכת בורא פרי העץ 
וברכת בורא פרי העץ קודמת לברכת 
בורא פרי האדמה. וברכת בורא פרי 

האדמה לברכת שהכל. 
[בית יוסף:אורם :חיים סימן ריא 


שאין לך דבר שטעון ברכה לפניו 
ואין טעון ברכה לאחריו אלא פת 
הבאה בככנין בלבד. 


פרש"י ז"ל דכסנין הוא מיני קליות 
כדאמרי' (עירובין דף כט:) כיסני מעלו 
ללבא וכדאמרי' בכתובות (דף יז 
ארמלתא לית לה כסני ומנהגם היה 
לאכול תחלה הקליות ואחר הקליות היו 
אוכלין פת ידוע שהיו בו מיני תבלים 
הרבה ומפני התבלים אין דרך לאכול 
ממנו כל כך ומש"ה אמרו שזה הפת 
שאוכלין אחר הקליות שטעון ברכה 
לפניו במ"מ ואין טעון ברכה לאחריו 
ופי' הרב ז"ל דה"ק אין לך דבר שטעון 
ברכה לפניו ולא יהיה טעון ברכה 
לאחריו מעין הברכה שלפניו אלא זה 
הפת הבאה בכסנין שלפניו במ"מ 
ולאחריו אינו אומר מעין ג' אלא בורא 
נפשות והוצרך לכתוב כן מפני שלפי 
דבריו | שאינו מפרש הדבר בתוך 
הסעודה אלא כל שעה ושעה שירצה 
היאך אפשר לומר שלא יברך אחריו 


אוצרות 


כלל כיון שאין לו לברך ברכת המזון. 
וזה הפי' אינו נכון, דכיון דהוצרך 
לברך אחריו בורא נפשות היאך אמר 
ואין טעון ברכה לאחריו שהרי טעון 
הוא הברכה הראויה לו שמפני שאין זה 
דרך אכילה כ"כ מרוב התבלין שבו 
אמרינן שאינו מברך עליו אלא בורא 
נפשות וכיון שמברך עליו לאחריו 
הברכה הראויה לו הרי טעון ברכה 
לאחריו כשאר כל הדברים. ועוד הקשו 
עליו רבני צרפת ז"ל שאם כדבריו 
שאומר שטעון ברכת בורא נפשות 
לאחריו היאך אומר אין לך דבר שטעון 
ברכה לפניו ואין טעון ברכה לאחריו 
והא איכא אורז ודוחן שטעונין לפניהם 
במ"מ ואין טעונין לאחריהם אלא בורא 
נפשות. וע"כ נראה כמו שפי' ר"ח ז"ל 
דפת הבאה בכסנין ר"ל הבאה בכיסין 
שעושין מן העיסה כמו כיס ומכניסין 

בפנים שקדים ודבש ומיני מתיקה. 
[הבער קענה, דף כס. שפדהיר] 


דברים הבאים מחמת הפעודה 
בתוך הפעודה אין טעונים ברכה 
לא לפניהם ולא לאחריהם. 


מה שאין מברכין בפה"א על אכילת 
מרור, פי' באותו מרור שנאכל אחר 
אכילת מצה לפי שהוא מדברים הבאין 
בתוך הסעודה מחמת הסעודה שאינן 
טעונים ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם 
(ברכות מא:) ודמי לפסח שנאכל על 
השובע (ע.) דתניא בתוספתא (סוף פ"י) 
שמברכין עליו [לאכול הפסח] ולא 
שהכל, אע"פ שאין מלפתים בו את 
הפת. אבל רש"י פירש ערבי פסחים 
(קיד:) שברכת בפה"א שמברכין בטיבול 
ראשון פוטרת מלברך בטיבול שני. 
[מרדכי מסכת פסחיש, הסדר בקצרה רמו תריא] 


דף מב. 


שלש תכיפות הן. 


שיעור | תכיפה איכא למישמע 
מתכיפת סמיכה לשחיטה דאמרי' בפ' 
כל הפסולין (זבחים לג.) כל הסמיכות 
שהיו שם קורא אני בהם תיכף לסמיכה 
שחיטה חוץ מזו שהיתה בשער נקנור 
שאין מצורע יכול ליכנס שם אלמא כדי 
מהלך משער נקנור עד בית המטבחים 
לא חשיבה תכיפה, ובמסכת מדות (פ"ה 
מ"א) משמע דלא הוי טפי מעשרים 
ושתים אמה מקום דריסת רגלי ישראל 
ומקום דריסת רגלי הכהנים שכל אחד 
היו י"א אמה. [תוספות, סוטה לט.] 


תכף לסמיכה שחיטה. 


ואמרי' בירושל', ר' זעירא בשם ר' 
אבא בר ירמיה ג' תכיפות הן, תכף 
לסמיכה שחיטה, שנ' וסמך ושחט, תכף 
לנטילת ידים ברכה, שנ' שאו ידיכם 
קודש וברכו את יי', תכף לגאולה 
תפילה, שנ' יהיו לרצון אמרי פי והגיון 
לבי לפניך יי' צורי וגואלי, וסמיך ליה 
יענך יי' ביום צרה, וא"ר יוסי בר' אבן 
כל מי שתוכף לסמיכה שחיטה אין 
פסול נוגע באותו קרבן, לנטילת ידים 
ברכה אין השטן מקטרג באותה סעודה, 
לגאולה תפילה אין השטן מקטרג כל 
אותו היום, א"ר אמי כל מי שאינו תוכף 
גאולה לתפי' למה דומה לאוהבו של 


ברכות מא: - מג. 


מלך שבא והרתיק וכו', ונר' דתכף 
לנטילת ידים ברכה דתלמוד דידן לאו 
בכלל תכף לנטילת ידים ברכה איתא 
דההיא דירושל' מהמוציא ודבבלי 
מבהכת. הזן כהמוכח בפ' כיצד מברכיי, 
מעתה צריך תכיפה לשניהן. אב"ן. 
[ספר המנהיג דיני תפילה עמוד עטן 


תכף לגאולה תפלה. 


הקב"ה כשגאלנו והוציאנו ממצרים 
הלה להיותנו לו לעבדים ‏ שנא כי עבדי 
הם אשר הוצאתי אותם מארץ מצרים 
ובברכת גאל ישראל מזכיר בה החסד 
שעשה עמנו הבורא והתפלה היא 
עבודה כדאמרינן (בב"ק דף צב:) ועבדתם 
את ה' אלהיכם זו היא תפלה וכשהוא 
מזכיר יציאת מצרים ומתפלל מיד מראה 
שכמו שהעבד שקונה אותו רבו חייב 
לעשות מצות רבו כן הוא מכיר הטובה 
והגאולה שגאל אותו הבורא ושהוא 
עבדו ועובד אותו וכיון שמכיר שהוא 


עבדו מפני שגאלו ועושה רצונו 
ומצותיו נמצא שבעבור זה זוכה לחיי 
העולם הבא. 


ועוד אמר מורי נר"ו טעם אחר, מפני 
שכשמזכיר גאולת מצרים ומתפלל מיד 
הוא מראה שבוטח בה' בתפלה כיון 
שמבקש ממנו צרכיו שמי שאינו בוטח 
בו לא יבקש ממנו כלום. וכן נראה 
באלה שמות רבה בפרשת בא אל פרעה 
שאומר לשם שכשראו ישראל הנסים 
והנפלאות שהיה עושה עמהם הבורא 
שלא כטבעו של עולם בטחו בו ועל זה 
נאמר וירא ישראל את היד הגדולה אשר 
עשה ה' במצרים וייראו העם את ה' 
ויאמינו בה' וגו', וכיון שמזכיר עכשיו 
אותה הגאולה שבטחו אבותינו בה' 
והצילם ומתפלל מיד נמצא שגם הוא 
בוטח בו שיענה אותו כמו שענה 
לישראל בעבור שבטחו בו ומפני זה 
מזכיר אותה הגאולה ומתפלל מיד, 
והבטחון הוא עיקר היראה והאמונה, 

ולפיכך זוכה בסיבתו לחיי עוה"ב. 
[רבינו יונה לעיל דף ב: מדה"יר] 


תכף לנטילת ידים ברכה. 


כלומר לאו לחיוביה שיברך לאלתר 
אלא הכי קאמר תיכף למים אחרונים 
ברכה ומכי נטל ידיו אסור לאכול 
ואפילו בברכת המוציא דכיון שנטל ידיו 
לברכה הא קביל עליה לברוכי ברכת 
המזון. הא כל היכא דליכא נטילת ידים 
שרי ואי משום נמלך סגי ליה בברכה 
שלפניו. והא דאמרינן בפסחים דאמר 
להו רב ייבא סבא לתלמידי דרב משמיה 
דרב כיון דאמריתו הב לן ונברך איתסר 
לכו למשתי דאפילו משום אמירה לחוד 
אתא לעכובינהו ולאו משום נטילת ידים 
והני תרווייהו משמיה דרב. הא פירש 
לה רבינו אלפסי ז"ל התם דאיתסר לכו 
למשתי בלא ברכת היין קאמר. וכיון 
דכן מוטב הוא שיברך ברכת המזון 
ויברך על הכוס ברכת היין והדר שותה 
כרצונו יותר משישתה עכשיו ויברך 
ברכת היין והדר הן צריכין לברך ברכת 
היין על הכוס של ברכת המזון. וא"ת 
אמאי לא חשיב ארבע תכיפות דהא 
איכא אחריתי דהיינו תיכף לנטילה 
סעודה כבית הלל. וי"ל דלא מני אלא 

הני דילפינן להו מקראי בירושלמי: 
[הריטב"א] 


הראשונים ז 


דף מג. 


חוץ ממושק שמן חיה הוא 
שמברכין עליו בורא מיני בשמים. 


י"א שהוא זיעת החיה, והנכון יותר 
שחיה ידועה היא שיש לה חטוטרת 
בצואר ולשם מתקבץ מתחלה כעין דם 
ואח"כ חוזר ונעשה מוש"ק, וה"ר מאיר 
היה אוסר אותו באכילה מפני חשש דם, 
וה"ר יונה כתב דאפשר לתת בו טעם 
ולומר דפירשא בעלמא הוא אע"פ 
שמתחלה היה דם לא חישינן להכי 
דבתר השתא אזלינן, תדע שהרי הדבש 
אם נפל בו חתיכה של איסור אין הדבש 
אסור ואע"פ שהאיסור נימוח בתוך 
הדבש כיון שדרך הדבש להחזיר הדבר 
הנופל בתוכו דבש כמו דבש דיינינן ליה 
ומותר, הכא נמי אע"פ שמתחלה היה 
דם כיון שעכשיו יצא מתורת דם בתר 
השתא אזלינן ואע"פ שנותן בתבשיל 
טעם לשבח מותר, ונ"ל שצריך להביא 
ראיה על זה. [תוספות הראישן 


אין מברכין בורא עצי בשמים 
אלא על אפרסמון של בית רבי 
ועל אפרסמון של בית קיפר ועל 
ההדם שבכל מקום תיובתא. 


יש ספרים דגרסי תיובתא, וכתב רב 
האי גאון ז"ל דמתוך גירסא זו היה נוהג 
מר שמואל ראש כלה רביה דרב אחא 
משבחא נ"ע שלא לברך עצי בשמים 
אלא על ההדס בלבד, וכתב הגאון ז"ל 
עוד והשתא לא קא חזינא אדם 
במתיבתא דמסיק בהא שמעתא תיובתא 
אלא כלהו בגרסיהו מפרקי לה הדס וכל 
דדמו ליה, ונקטין מלתא מן סמלק 
וחלפי ימא ונרקוס דגינותא ומאי דהוא 
כיוצא בהן מברכין עליה עצי בשמים, 
ואע"ג דאית בהו מאי דרכיך אמרי לך 
לא אכפת לן כדמוציא עלין מעצו 
כדפרשינן לעיל דהא חלפי ימא הכין 
אינון, והיינו דקאמר מר זוטרא מאי 
קראה דכתיב ותטמנם בפשתי העץ, והא 
פשתן דרכיך ואיקרי עץ, והני מילי 
אמרינן מדרב אחא ז"ל מדקאמרינן גבי 
חלפי ימא עצי בשמים דמספקא לן אי 
ממין אילן הוא או לא הואיל ורכיך 
מכלל דכל היכא דאיכא עץ בורא עצי 
בשמים מברכין עליה, ותניא נמי גבי 
כלאי הכרם כה"ג (תוס' כלאים פ"ג) כל 
שמתחלת ברייתו מוציא עלין מין ירק 
וכל שמתחלת ברייתו מוציא עץ מין 
אילן הוא, ובצלף הוא דפליגי (לו.) ב"ש 
וב"ה דדמי לעץ ודמי לירק ובהכין נהוג 
עלמא השתא, עד כאן לשון הגאון ז"ל, 
ופי' הדס וכל דדמי ליה, כלומר שיהא 
עיקרו לריח כהדס לאפוקי עצי אתרוג 
ותפוחים שאין עיקר נטיעתן לריח, כן 
פיי בתוספות; [הרשב"א] 


ורב כהנא אמר אפילו משחא 
כבישא. 


פר"ח שמענו מרבותינו שכובשין 
שומשמין ומור ועצי בשמים וקולטין 
השומשמין ריח של בשמים וטוחנין 
אותו ויש בו ריח של בשמים, ומשחא 
טחינא קרוב לטחינתו נותנין עליהן עצי 
בשמים ואינו קולט כל כך הריח, 
ובערוך פירש דכשרתא עיקרו שמן 
ומערבין בו כמה מינין מעצי בשמים 
שמכשירין אותם מעשה רוקח מפוטם 


ח 


כגון זה מברכין עליהם בורא עצי 
בשמים, וכתב הראב"ד ז"ל זהו דוקא 
כשהעצים בתוכו אבל אם הוציא משם 
העצים אין מברך עליו אלא בורא מיני 
בשמים ואם היו מעורבים בתוכו עצי 
בשמים ועשבי בשמים מברך בורא מיני 


בשמים שברכת בורא מיני בשמים 
כוללת הלל. [תוספות הראש] 
נהרדעי אמרי ‏ אפילו משחא 
מחינא. 


דכיון שהבשמים בתוכו שלא כלו 
לגמרי עיקרו קיים חשבינן ליה. וקיימא 
לן כנהרדעי דמוספי אוסופי. ושמעינן 
מינה לכוליה עלמא דכל היכא שסננו 
אותו ואין שם כלום מן הבשמים אין 
מברכין עליו כלומר על ריחו אלא בורא 
שמן ערב כמשחא דאפרסמון. אי נמי 
איפשר לומר שאין מברכין עליו כלל 
כיון שאין ערבות זה ממנו אלא שקלט 
אותו מדבר אחר והשתא הוה ליה כריח 
שאין לו עיקר כיון שאין ריח זה מגופו 
של שמן ואף על פי שנקלט בו אין בכך 
כלום. ותפוס לשון אחרון. | [ריטב"א] 


דף מג: 


אמר רב גידל אמר רב האי פמלק 
מברכין עלויה בורא עצי בשמים. 


דודאים - סיגלי (סנהדרין צט:), ובלשון 
ישמעאל יאסמין. כך מצאתי בפירוש 
רש"י. ואינו כן, כי יאסמין בלשון ערבי 
כך שמו בדברי רבותינו, כדאמרינן (שבת 
נ) האי כוספא דיאסמין שרי, וסיגלי 
אומרים שהם כנפסגא שאמרו בהן 
(ברכות מג:) מברכין עליהם בורא עשבי 
בשמים. אבל אין זמנם בימי קציר 
חטים, אולי מצאם שם במקרה. 

והראוי לקבל בדודאים דעת אונקלוס 
שתרגם בהן יברוחין, ובבראשים. רבה 
(עב ב) גם כן ר' חייא ב"ר אבא אמר 
יברוחין, והן יברוח בלשון ערבי. וכתב 
רבי אברהם דודאים אמר המתרגם 
יברוחין, וכך יקראו בלשון ישמעאל ויש 
להן ריח טוב, וכן כתוב (שה"ש ז יד) 
הדודאים נתנו ריח, והם על צורת בן 
אדם כי יש להן דמות ראש וידים. ויש 
אומרים כי יועילו להריון. ואנכי לא 
ידעתי, בעבור שתולדתם קרה, אלו 
חריה 

והנכון כי רצתה בהן להשתעשע 
ולהתענג בריחן, כי בתפלה נפקדה רחל 
לא בדרך הרפואות, וראובן הביא ענפי 
הדודאים או הפרי, והוא כדמות 
תפוחים, ולהם ריח טוב, אבל השרש, 
והוא העשוי בצורת ראש וידים, לא 
הביא. והשרש הוא שאומרים עליו 
האנשים שיועיל להריון. ואם הדבר 
אמת, הוא בסגולה בהם, לא בטבעם. 
אבל לא ראיתי כן באחד מספרי 
הרפואות המדברים בהם. 

[רמב"ן, בראשית ל יד] 


דודאים סיגלי עשב הוא ובלשון 
ישמעאל יסמין. הרמב"ן ז"ל טען ואמר 
כן מצאתי בפירושי רש"י, ואינו כן, כי 
יסמין בלשון ערבי, כך שמו בדברי 
רבותינו ז"ל, כדאמרינן בפרק במה 
טומנין (שבת נ6. 'האי כוספא דיסמין 
שרי'. וסיגלי אומרים שהוא בנפסג' 
שאמרו (ברכות מג:) מברכין עליהן בורא 


אוצרות 


עשבי בשמים, אבל אין זמנן בימי קציר 
חטים. ונראה לי שאין טענה מכל אלה, 
כי מה שטען שיסמין בלשון ערבי כך 
שמו בדברי רבותינו מחלוקת היא בין 
המפרשים, שקצתם פירשו כוספא 
דיסמין גפת שומשמין, וכך פירש אותו 
רש"י ז"ל בפרק במה טומנין פסולת 
שומשמין. וקצתם פירשו מין וורד 
הנקרא סימלק שהוא מין עשב שיש בו 
שלש שורות של עלין זו למעלה מזו 
ושלושה עלין לכל שורה וקורין אותו 
בלשון ישמעאל יסמין, כמו שפרש"י 
בפרק כיצד מברכין (ברכות מג:) גבי 
סימלק. ורבינו נתן בעל הערוך הביא 
שני הפירושים בערך כספן. ולפי זה אין 
יסמין, דפרק במה טומנין, אותו יסמין 
דלשון ישמעאל לכוליה עלמא, אבל 
לפירוש רש"י יסמין דלשון ישמעאל 
הוא סימלק דפרק כיצד מברכין, ויסמין 
דפרק במה טומנין הוא שומשמין, שאין 
זה יסמין דלשון ישמעאל. ומה שטען 
עוד סיגלי הוא בנפסג' שמברכים עליהן 
בורא עשבי בשמים והם אינם נמצאים 
בזמן קציר חטים, נראה לי שבוש נפל 
בין סימלק לסיגלי, שסימלק הוא 
היסמין בלשון ישמעאל, כמו שפרש"י 
עצמו בפרק כיצד מברכין, וזה ימצא 


[רבי אליהו מזרחי, בראשית ל יד] 


נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך 
כבשן האש ואל ילבין פני חברו 
ברבים. 


תולדות רציחה, שהיא ביהרג ואל 
יעבור, היא ההלבנה. והחמירו בה יותר 
מהרציחה, שהרוצח יש לו חלק לעולם 
הבא, והמלבין אין לו חלק לעולם הבא, 
מפני שעברה עליו דעתו תמיד עד יום 
המיתה. 


וכן המלבין, אינו כל כך חמור עליו 
חטא זה, ולא יתעורר לתשובה, וימות, 
וחטאו עמו ועונו בו. וכבר אמרו אמר 
רב חסדא נוח לו לאדם שיפיל עצמו 
לתוך כבשן האש ואל ילבין פני חבירו 
ברבים, מנא לן מתמר, שנאמר היא 

מוצאת וגו' 
[מגן אבות לרשבייץ אבות פ"ג פמט" 


והנה אבק הרציחה הלבנת פנים, כי 
פניו יחורו ונס מראה האודם, ודומה אל 
הרציחה. וכן אמרו רבותינו זכרונם 
לבדכה (בבא מציעא נח:). והשנית, כי צער 
ההלבנה מר ממות, על כן אמרו רבותינו 
זכרונם לברכה (בבא מציעא נט.) לעולם 
יפיל אדם עצמו לכבשן האש ואל ילבין 
פני חבירו ברבים. ולא אמרו כן בשאר 
עבירות חמורות, אכן דמו אבק הרציחה 
אל הרציחה, וכמו שאמרו (סנהדרין עד.) 
כי יהרג ולא ירצח. ודומה לזה אמרו 
שיפיל עצמו לכבשן האש ולא ילבין 
פני חבירו ברבים. ולמדו זה מענין תמר, 
שנאמר (בראשית לח כה) היא מוצאת והיא 
שלחה אל חמיה וגו', הנה כי אף על 
פי שהוציאוה לישרף, לא גלתה כי 
היתה הרה מיהודה, שלא להלבין פניו. 
[שערי תשובה לרבינו יונה שער ג סיי קלטן 


המוכיח את חבירו תחלה לא ידבר 
לו קשות עד שיכלימנו שנאמר ולא 
תשא עליו חטא, כך אמרו חכמים יכול 
אתה מוכיחו ופניו משתנות ת"ל ולא 
תשא עליו חטא, מכאן שאסור לאדם 


ברכות מג. - מד, 


להכלים את ישראל וכל שכן ברבים, 
אע"פ שהמכלים את חבירו אינו לוקה 
עליו עון גדול הוא, כך אמרו חכמים 
המלבין פני חבירו ברבים אין לו חלק 
לעולם הבא, לפיכך צריך אדם להזהר 
שלא לבייש חבירו ברבים בין קטן בין 
גדול, ולא יקרא לו בשם שהוא בוש 
ממנו, ולא יספר לפניו דבר שהוא בוש 
ממנו. 


במה דברים אמורים בדברים שבין 
אדם לחבירו, אבל בדברי שמים אם לא 
חזר בו בסתר, מכלימין אותו ברבים 
ומפרסמים חטאו ומחרפים אותו בפניו 
ומבזין ומקללין אותו עד שיחזור 
למוטב כמו שעשו כל הנביאים 
בישראל. [רמב"ם, דעות פ"ו ה"ח] 


אמר רבי 
המכריע. 


יוחנן הלצה כהברי 


אין הכרעת שלישית מכרעת - פ"ה 
הואיל ולא הזכירו בית שמאי ובית הלל 
בית ושדה א"כ טעמא אחרינא הוא ולא 
משום תקלה. 


ולר"י נראה אע"ג דטעמא דבית 
שמאי משום תקלה לא חשיב הכרעה 
לפי שלא גילו הראשונים דעתן לחלק 
בין בית לשדה שלא הזכירו בדבריהם 
אחד בית ואחד שדה, וכן פ"ה לעיל גבי 
ר"ג לאו מכריע הוא וההיא דקולי 
מטלניות בין מן המוכן ובין שלא מן 
המוכן טמא דברי ר"א ר' יהושע אומר 
בין מן המוכן ובין שלא מן המוכן 
טהור ר"ע אומר מן המוכן טמא שלא 
מן המוכן טהור וחשיב ליה בפ' כירה 
(שבת לט:) הכרעה, שהרי גילו ר' אליעזר 
ור' יהושע דשייך לחלק בין מן המוכן 
ובין שלא מן המוכן, וההיא דפ' כיצד 
מברכין (ברכות מג:) דקאמר ב"ש מברכים 
על השמן וקאמר ר"ג אני אכריע שמן 
זכינו לריחו וזכינו לסיכתו הדס לריחו 
זכינו לסיכתו לא זכינו וקאמר רבי יוחנן 
הלכה כדברי המכריע לאו משום 
דמכריע גמור הוא אלא מפרש ונותן 
טעם לדבריו, ותדע דאי מכריע הוא 
למה הוצרך לפסוק הלכה כמותו, הא 
כבר א"ר יוחנן בפרק כירה הלכה כדברי 
המכריע. וק"ק לפי' זה דהכא מאי 
איריא הכרעה שלישית שאין הכרעה 
תיפוק ליה דהכרעת תלמיד לאו הכרעה 
היא כדאמר בפ' כירה (שבת לט:) ארבי 
עקיבא. [תוספות, פסחים כא.] 


מאי תקנתיה להדריה בקדושא 
דבי שמשי. 


אפילו קידוש דהלכה רווחת היא 
דאין קידוש אלא במקום סעודה אעפ"י 
כן יקדשו על היין בבית הכנסת, מה 
טעם, מפני שטעימת יין של קידוש 
שבת רפואה היא, וזה שטועם כל 
הציבור לא שחובה היא לטעום אלא 
שחובה לשמוע [קידוש] בלבד וכיון 
ששמע קידוש יצא ידי חובתו ואין צריך 
לטעום, אבל לטעום משום רפואה היא 
דקאמרינן פסיעה גסה נוטלת אחת 
מחמש מאות ממאור עיניו של אדם 
ובמאי הדרא בקידושא דבי שמשי, 
הילכך זימנין דאיכא מן הציבור דלית 
ליה חמרא ומקדיש אריפתא תקינו רבנן 
לקדש בבית הכנסת על היין משום 
רפואה. [תשובות הגאונים החדשות סימן קפה] 


הראשונים 


דף מד. 


ורבנן ארץ הפסיק הענין. 


קשיא לי אם כן מעין ג' לרבנן מנא 
לה לתאנים וענבים, ונ דלרבנן 
מדאדכרינהו רחמנא הכא להני וכתב 
בתרייהו ואכלת ושבעת וברכת שמע 
מינה שאף הן טעונין ברכה ואי לאו 
דאתא תאכל בה לחם ואפסקיה הוה 
מברכין עליה ג' ממש כר"ג, השתא 
דאדכרינהו ואפסקוה לעייני' בלחם 
שמעינן דלא מברכין ברכה גמורה אלא 
אלחם לחוד ואשארא מברכין ברכת 
הלחם דהיינו מעין ג', ורבן גמליאל 
סבר דלא אתא לחם להפסיק הענין אלא 
לכוסס את החטה למעוטי מברכה 
לגמרי, ומסתברא דאפילו לרבנן נמי לא 
מברכים בכוסס את החטה מעין ג' לפי 
שאינו דומה לשאר פירות הנזכרים 
בפסוק שהן בחיותן נאכלין, אבל חטה 
אין דרכן של בני אדם לכוססה אלא 
המיעוט ובדרך מקרה, ולדבריהם לא 
הוזכרה חטה ושעורה כאן אלא לרבות 
דיסא וחביץ קדרא שאינו לחם ומ"מ 
נאכלין כך לרבים ודרך אכילת החטים 
והשעורים בכך והלכך אף הן מברכין 
עליהן מעין ג' לרבנן, והיינו נמי דר"ג 
ממעט כוסס את החטה מדכתיב לחם, 
ולא ממעט דיסא וחביץ קדרה וכדתניא 
כל שהוא משבעת המינין ולא ממין דגן 
או ממין דגן ולא אפאו פת ר' גמליאל 
אומר ג' ברכות, ונ"ל טעמא כדאמרי' 
דלחם לא ממעט לפי סברתו של רבן 
גמליאל אלא מה שאינו נאכל לרבים 
כלחם אבל דיסא שנאכלת אף היא 
לרבים מברכין עליה כלחם, ולרבנן לחם 
דוקא הא כל שהוא נאכל לרבים ואינו 
לחם מברכין עליה מעין שלש, והיינו 
דאפקיה רחמנא הכא בלשון חטה 
ושעורה. [הרשב"א] 


כל שהוא משבעת המינין בתחלה 
מברך בורא פרי העץ ולבפוף 
ברכה אחת מעין שלש, 


איכא למידק מאי קמ"ל ריב"ל מתני' 
היא דקתני בהדיא (אבל) אכל ענבים 
ותאנים ורמונים חכמים אומרים מברך 
ברכה אחת מעין שלש וי"ל דאי ממתני' 
הוה אמינא דבכל מילי קא אמרי רבנן 
דמברך ברכה אחת מעין שלש ואפי' 
אינה מז' המינים והיינו יכולין לומר 
דמדר"ג נשמע לרבנן דכי היכי דחזינן 
דרבן גמליאל אמר שאם אכל ענבים 
ותאנים ורמונים שמברך שלש ודאי 
לרבן גמליאל לאו דוקא ענבים ותאנים 
ורמונים דהא שמעינן ליה בהדיא דס"ל 
דעל כל ז' המינים שהוזכרו בפסוק 
מברך שלש ברכות הה"נ רבנן דאמרי 
ברכה אחת מעין שלש לאו דוקא 
בשבעת המינים בלבד אלא בכל מילי 
סבירא ליה דמברך ברכה אחת מעין 
שלש לפיכך הוצרך ריב"ל לאשמועינן 
דבשבעת המינים בלבד אמרו אבל בכל 
שאר הדברים אינו מברך לבסוף אלא 
בורא נפשות רבות. מפי מורי הרב 
בר [רבינו יונה, דף לב. מדהייר] 


רבי יוחנן אמר על הארץ ועל 
פירותיה. 


הכי קיימא לן דאותו שבחוצה לארץ 
אומרים על הארץ ועל הפירות דמשמע 


דיהא השם ברוך על הארץ דהיינו ארץ 
ישראל שנתן לנו לנחלה. ועל הפירות 
דהיינו כל פירות שבעולם דהני דקא 
אכל איהו השתא לאו מארץ ישראל 
נינהו. ואותן שבארץ ישראל אומרים 
ועל פירותיה משום שאוכלין פירותיה 
של הארץ ממש. הילכך ילפינן מינה 
שבפירות ארץ ישראל הבאים לנו משם 
לכאן בחוצה לארץ דחתמינן בהו ודאי 
על הארץ ועל פירותיה. ובחמשת 
המינים דהיינו חטה ושעורה וכוסמין 
ושבולת שועל ושיפון חתמינן בהו על 
הארץ ועל המחיה. [הריטב"א] 


וביין איכא מרבוותא ז"ל דאמרי 
דחתמינן ביה כשאר פירות על הארץ 
ועל הפירות. ואיכא מאן דאמרי דכיון 
דיחדו לו ברכה לפניו הכי נמי בברכה 
לאחריו חתים ביה על הארץ ועל פרי 
הגפן. וליכא מאן דאמר דחתים על 
הגפן ועל פרי הגפן כמו בפתיחה 
דלעולם צריך להזכיר בחתימה הארץ. 
ואם כן מאן דחתים על הארץ ועל פרי 
הגפן שפיר עבד לכולי עלמא דהא 
מזכיר פרי ועוד דמיחד ליה ברכה לגפן 
משום חשיבותיה דיין ויוצא ידי הכל. 
וכן ראוי לעשות. ומאן דאכל מאכל 
מחמשת המינין ופירות דשבעת המינין 
ושתה יין כאיל להו בחדא ברכה ואומר 
כך ברוך אתה ה' אלקינו מלך העולם 
על המחיה ועל הכלכלה ועל העץ ועל 
פרי העץ ועל הגפן ועל פרי הגפן ועל 
תנובת השדה וכו' וחתים בכולהו כחדא 
ברוך אתה ה' על הארץ ועל8א ועל 
פרי העץ ועל פרי הגפן. ולא הויא 
חתימה בשתים שהארץ היא המוציאה 
פירות ומחיה וגפן. וכן הסכימו גדולי 
רבותינו הצרפתים ז"ל וקצת גאונים 


היל. sis‏ הביטב "א] 
דף מד: 
ולבני מערבא דבתר דמפלקי 
תפילייהו. 


כשמסלקין אותם סמוך לשקיעת 
החמה, ומשום דס"ל דתפילין מן התורה 
ביום (זה) ואסור להניחם בלילה מדכתיב 
ושמרתם את החוקה הזאת למועדה 
מימים ימימה דמשמע להו דאתפלין 
קאי, וכן בירושלמי בפרק היה קורא 
(ה"ג) כשהוא חולצן מברך לשמור חקיו 
ואתיא כמאן דמר בחקת תפלין הכתוב 
מדבר ברם כמאן דמר בחקת הפסח 
הכתוב מדבר לא בדא,.עייכ, ודעת ר"י 
ז"ל דלבני מערבא ה"ה בכל מצות שיש 
להם גמר לעשייתן ועובר זמנן כגון 
פושט ציציתו בלילה וכן לאחר תקיעת 
שופר ונטילת לולב וכל כיוצא בהם, 
וכולם למדין מהא דתפלין, אלא 
דבתפלין היו מברכין לשמור חוקיו 
[דכתיב בהו ושמרתם את החקה] 
כדכתיבנא ואילו באידך מברכין לשמור 
מצותיו, והיינו דלא אמרינן הכא דאתיא 
מתני' לאתויי שאר מצות, ומיהו מצות 
עשה שלא הזמן גרמא אף לבני מערבא 
אין לברך אחריהם, ומאי דלא אוקימנא 
מתני' באותן מצות, מפני שבאותן מצות 
לא שייך אחריו שאין לשון לאחריו 
אלא לאחר שנגמרה מצותו, וקורא 
בתורה בצבור שמברך לאחריו מפני 
שאף היא בימים ידועים ובמנין קוראים 

ידועים כדאיתא במסכת מגלה, 
[הריטב"א, נדה נא:] 


אוצרות 


ונראה דאנן לית לן דבני מערבא כלל 
לא בתפלין ולא בשאר מצות, דקי"ל 
דהא דכתיב ושמרת את החקה בחקת 
הפסח הכתוב מדבר, דאילו תפלין 
בלילה הלכה ואין מורין כן, וא"כ מנא 
תיתי לן בנין אב לבוך על המצות 
לאחריהן, הילכך הפושט ציציתו בלילה 
וכן החולץ תפליו אפי' בערבי שבתות 
וימים טובים אין לו לברך, וזה דעת 
מורי הר"א הלוי ז"ל, וכן מנהג שלא 
לברך, אבל רבינר האי גאון ז"ל כתב 
בתשובה לא נהגינן במתיבתא למעבד 
כבני מערבא, ומיהו מאן דבעי למעבד 

כבני מערבא שפיר דמי, ע"כ. 
[הריסטבם; נדה וא :ן 


לאפוקי ריחני. 


השאלות ששאלתם לפנינו צונו 
וקראו אותם לפנינו כשיושבים לפנינו 
אב"ד ואלופים וחכמים וכל תלמידים. 
והתבוננו בהם ועמדנו על מה שכתוב 
בהם וכך הראונו מן השמים. ששאלתם 
כוס של קידוש טעון ברכה לאחריו או 
לא. ואת"ל טעון הני מילי היכא דמקדש 
מן קמי דליתי פתורא אבל אי מייתי 
פתורא ומקדש אפתורא לא טעון. 
דילמא בין מייתי פתורא בין לא מייתי 
פתורא טעון ברכה לאחריו. כל זמן 
שלא בירך ברכת המזון חייב לברך 
ברכה אחרונה שהיא על הגפן וכו' מאי 
טעמא דלא קא חשיב ליה לכוס קידוש 
בהדי הנך דאין טעונין ברכה לאחריהם 
דקאמרינן (ברכות מד ב) מיתבי כל הטעון 
ברכה לאחריו טעון ברכה לפניו ויש 
שטעון לפניו ואין טעון לאחריו. וזו 
היא הלכה דקא מותבינן תיובתא מינה 
וקאמרינן בשלמא לרב יצחק בר 
אבדימי למעוטי ירקא דאין טעון ברכה. 
לר' יצחק למעוטי מאי דאין טעונין 
ברכה לאחריהן אלא לרב פפא למעוטי 
מאי למעוטי מצות. ומקשינן לבני 
מערבא דכד מסלקין תפילי מברכין 
אקב"ו לשמור חקיו למעוטי מאי 
למעוטי רוחני דאין טעונין ברכה 
לאחריהן ואילו כוס של קידוש לא 
מדכרי כלל אלמא טעון ברכה לאחריו. 
והני מילי היכא דלית ליה חמרא לכוס 
של ברכת המזון אבל אי אית ליה כוס 
של ברכה כיון דעדיין לא מסח דעתיה 
דהא אית ליה כוס של ברכה לא צריך 
לברוכי אחר כוס של קידוש. 
[תשובות הגאונים מוסאפיה (ליק) סימן נון 


לאפוקי למאן דחנקתיה אומצא. 


כתב רפ עמרם גאון יזיל בשם רב 
פלטוי ראש ישיבה ז"ל שמתחלה אינו 
מברך עליו כיון שלא היה שותה להנאה 
אלא לבסוף כיון שכבר נהנה ממנו 
מברך עליו בורא נפשות רבות ואין זה 
נראה לרבני צרפת ז"ל דהא דאמר" 
(לעיל דף לו) גבי חושש בגרונו לא 
יערענו בשמן מ"ד כיון דלרפואה קא 
מכוין לא ליברך קמ"ל כיון דאית ליה 
הנאה מיניה בעי ברוכי דאלמא משמע 
שבשאר דברים שדרך לשתות או לאכול 
להנאה אמרי' שיברך ואע"פ ששותה 
אותה לרפואה כיון שנהנה מברך עליהם 
אבל במים שאין בהם הנאה כלל אלא 
בשעה שהוא צמא כיון שאינו שותה 
אותם עכשיו אלא להנצל מן הצער אינו 
מברך עליהם' בלל לא בתחלה ולא 
בסוף: [רבינו יונה, דף לב: מדה"ר] 


ברכות מד. - מה: 


דף מה. 


שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן. 


י"מ דמיירי כשקבעו עצמן ביחד 
מתחלה להמוציא ובא להשמיענו שכיון 
שהם שלשה והסבו מתחלה לאכול 
בקביעותא חייבין לזמן וי"מ שאע"פ 
שלא ברכו המוציא ביחד ולא קבעו 
מתחלה חייבין לזמן שמאחר שסיימו 
ביחד האכילה קבע אותם ומורי נ"ר 
אומר שהנכון כמו הפי' הראשון שאינן 
חייבין אלא כשקבעו לאכול ביחד 
מתחלה והביא ראיה דתנן לעיל הסבו 
א' מברך לכולם ודייקינן עלה בגמ' (דף 
מב:) הסבו אין אבל ישבו לא ורמינהו 
עשרה בני אדם שהיו מהלכין בדרך 
אע"פ שאוכלין מככר אחד כל אחד 
ואחד מברך לעצמו ישבו אע"פ שכל 
אחד ואחד אוכל מככרו אחד מברך 
לכולם קתני ישבו אע"פ שלא הסבו 
ומתרצינן אמר רב נחמן כגון דאמרי 
ניזיל וניכול נהמא בדוכתא פלן דכיון 
שהסכימו לאכול במקום קבוע או ידוע 
כמאן דהסבו דמי ודאי ברייתא בברכת 


המזון מיירי דהכי אמרינן בהדיא 
בירושלמי ישבו ואכלו וכו' דמשמע 
שאכלו כבר ואם כדברי האומרים 


[שאין] צריך קביעות לזימון אמאי 
איצטריך רב נחמן לאוקמה כגון דאמרי 
ניזיל וניכול נהמא בדוכתא פלן הא הוה 
מצי לתרוצי דהתם מש"ה אמרי' דישבו 
אחד מברך לכולם ואע"פ שלא הסבו 
מתחלה מפני שהאכילה קובע אותם 
ומדלא שנינן הכי שמעינן דפשיטא להו 
דכי אמרי' אחד מברך לכולם בשקבעו 
עצמן מתחלה לאכול ביחד קאמר הא 
לאו הכי כל אחד ואחד מברך לעצמו 
ואין האכילה קובעת אותם [דיקא נמי] 


דקתני והשמש שאכל כזית מצטרף 
ואמאי איצטריך למיתני שהשמש 
מצטרף אלא ודאי בא להשמיענו 


שאע"פ ששאר בני אדם אינם מצטרפין 
אלא בישיבת קבע השמש מצטרף דכמו 
שקבע עמהם לאכול דיינינן ליה. 

[רבינו יונה, דף לב: מדהירן 


אכל טבל. 


כתב ר"מ שאינו מברך עליו כלל לא 
בתחלה ולא בסוף, והראב"ד השיג עליו 
וז"ל טעה בזה טעות גדולה שלא אמרו 
אין מברכין אלא שאין מזמנין עליהם 
לומר שאין להם קביעות לזימון הואיל 
ואוכלין דבר האסור והוא כעין אכילת 
פירות שאין לה קבע לזימון, אבל ברכה 
תחלה וסוף למה לא יברכו הואיל ונהנו, 
ונראה לי כדבריו, וכן מוכח בההיא 
דאמרינן בפ"ק דסנהדרין ובפ' הגוזל 
הרי שגזל סאה חטים מחברו טחנה 
אפאה והפריש ממנה חלה אין זה מברך 
אלא מנאץ משמע שחייב לברך אלא 
שברכתו היא ניאוץ. [תוספות הרא"ש] 


ומעשר ראשון שלא נסמלה 
תרומתו ומעשר שני והקדש שלא 
נפדו, והשמש שאכל פחות מכזית 
והנכרי אין מזמנין עליו. 


טעמא דמתניתין בכל הני דבכל 
מאכל שיש עבירה באכילתו לא 
מברכינן עליה כלל. ולא תימא דוקא 
זימון הוא דלא מזמנינן בהו הא ברוכי 


הראשונים ט 


מברכינן עלייהו דהא קתני בהדייהו 
והשמש שאכל פחות מכזית נמי וליכא 
למימר דבפחות מכזית זימון הוא דליכא 
הא ברכה לאחריו איכא. אלא ודאי אינו 
מברך כלל והדין נותן דמכיון שיש 
עבירה באכילתו אין זה מברך אלא 
מנאץ וכן כתב הרמבים זיל תרעילך 
הרי שהיה אוכל חזיר ונבלה ואפילו 
בהיתר כגון מסוכן שצריך להם התאמר 
שיברך זה בודאי אין ראוי. וכן הדין אף 
באיסורין דרבנן באוכלן באיסור. אבל 
אוכלן בהיתר לא נחמיר כל כך וחייב 
לברך בהן כגון חולה במעשה שבת על 
ידי נכרי דודאי כיון שהתירוהו והוא 
טעון ברכה מן התורה ראוי לו שיברך 
שיום זה מותר באכילה הוא ומאכל זה 
גם כן מותר הוא לו מחמת חוליו אף 
על פי שנעשה בו מלאכת איסור 
דמעולם לא נאסר לגבי האי. אבל מי 
שהוצרך לאכול ביום הכפורים מחמת 
חולי אף על פי שמותר נראה ודאי דאין 
לו לברך כלל בין לפניו בין לאחריו 
דלאו הנאה הוא לו אלא צערא. ואף על 
גב דלא איפשר דלא מתהני הוה ליה 
כאשה דכיון דהוי תחלתה באונס אף על 
פי שסופה ברצון חשבינן ליה אונס. 
[הריטב"א] 


עד כמה מזמנין. 


כלומר עד כמה דיינינן ליה אכילה 
שיצטרף עמהם לזימון עד כזית רבי 
יהודה אומר עד כביצה והלכה כת"ק 
וראיה לדבר מדאמרינן בפרק כיצד 
מברכין (די לח:) רבי יוחנן אכל זית 
מליח ובריך עליו תחלה וסוף והוינן בה 
והא זית כי שקלית ליה לגרעיניתה בציר 
ליה שעוריה ומתרצי' הכא בזית גדול 
עסקינן דאפי' בלא הגרעין ישאר שיעור 
זית אגורי שהוא בינוני דעלמא דכשיעור 
כזית דיינינן ליה אכילה וצריך לברך 
עליו תחלה וסוף הכא נמי בזה השיעור 
דיינינן ליה אכילה שיצטרף עמהם 

לזימון. מפי מורי הרב נר"ו. 
[רבינו יונה, דף לג. מדהיר] 


דף מה: 


אבל אחד סופר ואחד בור סופר 
מברך ובור יוצא. 


דעדיפא ליה לצאת בברכת סופר 
בעונה אחריו אמן או בשומע דקיימא 
לן דשומע כעונה יותר משיצא בברכת 
עצמו. ויכול הוא לצאת בברכת חברו 
אף על גב דלאו בזימון דמן הדין ברכת 
המזון הרי הוא כשאר כל הברכות וכל 
אחד מוציא לחברו. אלא דרבנן אסמכוה 
לזימון ובתלתא משום ברוב עם הדרת 
מלך ואצרוכינהו לאיצטרופי ולברוכי. 
והיכא דאיכא סופר ובור אוקמוה רבנן 
אדינא ואפילו בלא זימון סופר מברך 
ובור יוצא דברכת סופר עדיפי. והאי 
בור לאו דלא ידע ברכת המזון דאי הכי 
פשיטא ומאי קא משמע לן אלא אף 
בידע כיון דאיכא סופר עדיף. ומיהו 
דוקא כשהסופר אכל אבל אי לא אכל 
לא דלא וותרו רבנן במילתא כולי האי 
ואף על גב דמדינא ודאי אף על גב דלא 
אכל מפיק. משום דמדינא ברכת המזון 
לאו ברכת הנהנין דאם יצא אינו מוציא 
אלא אף על פי שיצא או שלא אכל 
בדין הוא שיוציא. אלא דרבנן הוא 


שעשאוה כעין ברכת הנהנין שאינו 
מוציא אלא כשאכל לפי שהיא באה על 
הנאה. [הריטב"א] 


שאני רב פפא דלפנים משורת 


הדין הוא דעפר. 


דאנן לא אמרינן אלא דאין שנים 
חייבין להפסיק לאחד אבל אי בעו מצו 
עבדי ויצאו כולן ידי זימון ואחר ברכת 
זימון חוזרין לאכול אלו שלא גמרו 
לאכול. ונראה שאין צריכין לברך 
המוציא שהרי אלו לא פסקו לדעת גמר 
סעודה ודעתן לגמור סעודתן. וכן דעת 
רבותינו הצרפתים וכן דעת בעל הלכות 
גדולות ז"ל. 


ושנים שרצו להפסיק לאחד ענין 
עמו ברכת זימון והוא מברך ארבע 
ברכות כולן ואחר שענו עמו ברכת 
זימון בלבד חוזרין ואוכלין לאלתר. 
ואפילו למאן דאמר לקמן דברכת זימון 
עד הזן והזן בכלל היינו לענין שצריכין 
לעמוד בקביעותן עד הזן שלא יפרוש 
אחד מהם ואפילו אחד מהם שקדם 
ובירך ובאו שנים אלו לזמן עליו צריך 
היחיד לעמוד עמהם עד הזן דאי לא 
בטיל קביעותייהו דבעינן מקצת ברכה 
בצירוף. ושוב [אחרי הזן] יכול לילך לו 
דהא כבר עבר ברכת זימון ולא בעינן 
תו צירוף. אבל לענין אכילה מכיון 
שאלו בדעתם לאכול ולא נתחייבו 
לענות אלא ברוך שאכלנו משלו למה 
יעמדו מלאכול שהרי ברכת הזן הם 
יחזרו ויברכו אותה כל אחד ואחד שהרי 
היחיד אומרה. ולא אמרו שברכת הזן 
מברכת זימון אלא לענין צירוף דבעינן 
מקצת ברכת המזון עצמה בצירוף 
שלשה שאם היה אחד מהם הולך קודם 
ברכת הזן נראה כאלו לא היה כאן 
קביעות. והא דאמרן ביחיד שקדם 
ובירך דמזמנין שנים האחרים עליו 
בעודו כאן ולא פקע זימון מינייהו היינו 
ביחיד שקדם ובירך ונשאר הקביעות 
בשנים שהם עיקר לגבי יחיד. אבל 
קדמו השנים וברכו בלא זימון פקע 
זימון מינייהו דהא בטיל קביעותייהו 
ואין היחיד מזמן עליהם. והא דאמרינן 
לעיל ביצא אחד מהן לשוק דקוראין לו 
ומזמנין עליו בדקרו ליה ועני ההיא נמי 
מיירי כשבירך דאי לא אינו רשאי לצאת 
בלא ברכה. אי נמי כשעבר ויצא שלא 
כדין. [הריטב"א] 


לא קשיא הא בבונה ירושלים הא 
בשאר ברכות. 


וגדולי הצרפתים מזקיקים לאמרו אף 
לאחר ברכות אחרונות של שחרית שאין 
אמן הפסק בין גאולה לתפלה אבל אחר 
ברכות ראשונות יש בדבר מחלוקת 
שלדעת קצת רבנים אומרו, ולדעת 
גדולי המחברים אינו אומרו מפני שהוא 
לדעתם הפסק בין הברכה והמצוה וכן 
אחר ברכות של חנוכה וברכות ראשונות 
של מגילה, ויש מכריעים לאמרו כשיהא 
משנה את המטבע לאל מלך נאמן 
שהוא נוטריקון של אמן וכן אנו נוהגין, 
ונסעדים בה ממה שאמרו במדרש שמור 
רמ"ח שלי ואני אשמור רמ"ח שלך, 
ואין רמ"ח תיבות בק"ש אלא בתוספת 
זה ואף בזו ערערו עלינו הרבה קצת 
רבנים. [מאירי] 


אוצרות 


כי קתני הרי זה מגונה זה העונה 
בסוף כל ברכה וברכה, וכי קתני הרי 
זה משובח בבונה ירושלים. ואית דבעי 
מימר דמשום הכי אמרי' שהעונה אמן 
בבונה ירושלים שהוא משובח כדי 
לחלק בין שלש ברכות שהן מן התורה 
לברכה רביעית שהיא מדרבנן, ואין זה 
נכון שבפירוש נראה בירושלמי שלא 
אמרו בבונה ירושלים בלבד, אלא ה"ה 
בסוף שאר ברכות, דגרסי' התם מ"ד 
הרי זה חכם בעונה בסוף. ומדקאמר 
בסוף סתם משמע שאין הדבר תלוי 
בבונה ירושלים מפני שהוא חילוק שבין 
ברכות של תורה לברכה של דרבנן אלא 


לעשות כן, והטעם מפני דכשאומר אמן 
בסוף כל הברכות מורה שכבר גמר כל 
הברכות, ואין לו לומר יותר אבל 
כשעונה אמן בסוף כל ברכה וברכה הרי 
זה בור שמראה בכל פעם ופעם 
שמסיים וחוזר ואומר אח"כ ברכה 
אחרת, וגם בתלמוד שלנו נראה כמו 
שאומר בירושלמי דאמרי' בגמרא (די 
מה:) אביי עני לה לבונה ירושלים בקלא 
כי היכי דלידעו פועלים דהטוב והמטיב 
לאו דאורייתא, כלומר כשהיה מסיים 
בונה ירושלים היה אומר אמן בקול רם 
כדי שיכירו הפועלים ששם היה מסיים 
ברכות של תורה, ושהברכה האחרת לא 
היתה אלא מדרבנן, ורב אשי עני ליה 
בלחישא כי היכי דלא ליזלזלו בהטוב 
והמטיב שהיא מדרבנן כלומר היה עונה 
אמן אחר בונה ירושלים בלחש מפני 
שאם ישמעו הפועלים יהיו אומרים 
שבכאן הוא סיום הברכות, ומתוך כך 
מברך אמן והטוב והמטיב אינה עיקר 
שהיא אינה אלא מדרבנן ויזלזלו בה, 
ואם כדברי האומר [שמפני] שהיא 
מדרבנן אמרו שהעונה אמן אחר בונה 
ירושלים הרי זה משובח כדי לחלוק בין 
ברכות של תורה לברכת הטוב והמטיב 
שהיא מדרבנן, ורב אשי שלא היה רוצה 
לחלק ביניהם [כי] היה חושש שיכירו 
הפועלים ויזלזלו בה למה היה צריך 
לענות אמן בלחש לא יענה כלל אלא 
ודאי מפני כך היה עונה בלחש מפני 
שהוא סוף הברכות וצריך לענות אמן 
כדכתבינן. [רבינו יונה דף לג: מדה"ר] 


ונמצינו למדין שצריך שיאמר האדם 
אמן אחר סיום התפלה כשיגיע להמברך 
את עמו ישראל בשלום אמן וכן צריך 
לומר אמן אחר גאל ישראל שהוא סיום 
ואין בזה הפסקה כיון שצריך לאומרו 
וכ"כ רש"י ז"ל (רי מה). ועוד כתבו 
הגאונים ז"ל מר יהודאי ורבינו האי ז"ל 
שאחר אכילת פירות שצריך לברך גם 
כן אחר אכילתן צריך לענות אמן ומה 
שאמרי' בתוספתא אחר המצות ואחר 
הפירות דעונה בסוף אמן הרי זה דרך 
בורות לא אמרו אלא בברכה שלפניו 
שאם משבירך על עשיית המצוה יענה 
אמן קודם העשייה נראה כמפסיק וכן 
בברכת הנהנין (וכן) אם אחר שיברך 
ברכה ראשונה יאמר אמן הוא דרך 
בורות שאין זה נקרא סוף ברכה אבל 
בברכה אחרונה ודאי סוף ברכה נקראת 
וצריך לענות אמן. 


ור"ם ז"ל חולק על זה ואומר, דכי 
אמרי' שאם עונה אמן אחר ברכותיו 
הרי זה משובח זהו כשאמר שתי ברכות 
או יותר אבל בברכה אחת בלבד אין לו 


ברכות מה: - מו. 


לענות אמן אחריה לא שנא בתחלה 
ול"ש בסוף ומתוך כך אמר שאחר 
שאמר שומר את עמו ישראל לעד 
שאומר ערבית יענה אמן אבל לא אחר 
גאל ישראל של שחרית מפני שבערבית 
הם ב' ברכות אבל בשחרית שאינו 


אינו עונה אחריה אמן. 


נדעת מורי הרב נב"ד נוטה יותר 
כדברי הגאונים שאחר הברכה האחרונה 
צריך לענות אמן דסוף ברכה נקראת 
ואפיי בשחרית עונה אמן אחר גאל 
ישראל וכן בברכה אחרונה שאומר אחר 
האכילה אע"פ שאינה אלא ברכה 
אחת. [רבינו יונה דף לג: מדהייר] 


דף מו. 


כעל הבית בוצע כדי שיבצע בעין 
יפה. 


גם בהמוציא יש להוכיח מירושלמי 
אם יש לכל אחד ככרו א"צ להמתין 
ואוכל כל אחד משלו והא דאמר טול 
ברוך (ברכות דף מ.) ואמרינן נמי (שם דף 
מו.) בעל הבית בוצע כדי שיבצע בעין 
יפה דמשמע שאין אוכלין אלא מה 
שמחלק להם מיירי בשאין ככר לפני כל 
אחד א"נ בשבת וכגון שאין להם לחם 

משנה דאז צריכין לאכול מבציעתו. 
[תוספות, פסתים יקו.] 


רבי זירא בצע אכולה שירותיה. 
פרש"י ז"ל שהיה בוצע חתיכה גדולה 
כדי כל אכילתו, ולא נהירא, חדא דאין 
זה מענין שמועתינו דאיירי בבציעה על 
שתי ככרות, ותו דהא לא מחי 
כרעבתנותא אלא עין יפה וכדאמרינן 
התם (ברכות מ"ו א') בעל הבית בוצע כדי 
שיבצע בעין יפה, ותו דלישנא דאכולה 
שירותיה דגרסינן בנוסחי עתיקי לא 
דייק שפיר להאי פירושא, אלא דאפשר 
שהוא ז"ל גורס בצע לכוליה שירותיה 
כדאיתא במקצת נוסחי, לפיכך פירשו 
שהיה בוצע [על] כל הככרות שהיו 
נתונות בשולחן, ומשום דאמרינן דרב 
כהנא הוה נקיט תרתי ובצע חדא קאמר 
הכא דר' זירא בצע אכולהו ככרות 
דמנחי קמיה, ולאו דבצע להו אלא 
דנקיט לכולהו ובצע חדא מינייהו, 
והיינו דקאמר דהא מחזי רעבתן, 
ומהדרינן דכיון דשאר יומי לא עביד 
והשתא עביד לא מחזי רעבתן אלא כעין 
יפה וכמראה ריבוי הטובה. 

[הריטב"א, שבת קיז:ן 


כתב המרדכי בפרק אין מעמידין (סיי 
תתל) בשם ראבי"ה (ח"א סוף סימן קיא) 
שאם היסב על השלחן אצל ישראל 
האוכל פת של גוים והבעל הבית נזהר 
מפת של גוים כיון שמצוה זו מוטלת 
עליו לבצוע (ברכות מו.) יבצע מן היפה 
כדקאמר בירושלמי (ברכות פ"ו ה"א) גבי 
פת נקיה טמאה ופת קיבר טהורה וכיון 
שהותר לו לבצוע מותר בו כל אותה 
הסעודה וזכר לדבר מדאמרינן (יבמות ז:) 
מתוך שהותר לצרעתו הותר לקירוייו 
ובפרק מי שהוציאוהו (עירובין מא:) קאמר 
אם פקח הוא עייל לתחומא דלא 


אחמירו באיסורי דרבנן דאין כבוד 
שמים ששוב יחדל משום איסור והוא 
כבר בצע עכ"ל. 


[ביתיייוסף יוה דעה סיכן קיבן 


הראשונים 


ואורח מברך כדי שיברך בעל 
הבית. 


כתב הראב"ד ז"ל מיתחזי מהכא דאי 
אמר בעל הבית לא ניחא לי דליברכן 
אלא אנא מבריכנא הרשות בידו. וקשיא 
לי ההוא מעשה דמסכת חולין (שם) 
דאמר ליה רבי לאותו שבשרו על אויבו 
שנפל ומת וסעד אצלו, אמר ליה 
ארבעים זהובים אתה נוטל או כוס של 
ברכה אתה שותה, ומה לו לקנותו 
ארבעים זהובים והוא שלו אם ירצה. 
ואפשר מפני שבשרו בשורה טובה לא 
רצה להעבירו ממנו אלא בדמים עד 


כאן. [כפתור ופרח פרק טז] 
חוץ מברנת הפירות וברכת 
המצוות וברפת הפמוכה 
לחפרתה. 


וקדוש היום שהוא פותח בברוך אף 
על פי שהוא סמוך לברכת היין כבר 
תירצו אותה בירושלמי דפעמים אין שם 
ברכת היין כגון שהתחיל לאכול מבעוד 
יום וקדש עליו היום דליכא ברכת היין. 
והבדלה נמי אי משום ברכת הין 
דכוותה דקידוש היא. ואי משום ברכת 
האור או בורא עצי בשמים הסמוכה לה 
טעמא משום דלא קביעי שאם רצה 
לפזרן מפזרן. ושבע ברכות דנשואין 
ביוצר האדם שהיא פותחת אף על פי 
שהיא סמוכה לפי שהיא מטבע קצר 
ואין לה חתימה ולא סגיא בלא פתיחה. 
ואשר יצר נמי שהיא פותחת וחותמת 
אף על פי שסמוכה משום דבעינן שתי 
ברכות ביצירה כנגד זכר ונקבה ואילו 
לא היתה פותחת היו שתיהן נראות 
ברכה אחת. ואשר ברא דפותחת ואף על 
גב שסמוכה לחברתה משום דזמנין 
דאיתא לחודה כגון היכא דליכא פנים 
חדשות. 


וברכה אחרונה של מגילה דפותחת 
ואף על פי שהיא סמוכה לברכה 
שלפניה דאין מגילה הפסק מידי דהוי 
אקריאת שמע דלא הוי הפסק וחשבינן 
אמת ויציב סמוכה לחברתה התם היינו 
טעמא לפי שברכות אלו של מגלה תלוי 
במנהג ויש מקומות שנהגו בברכה 
אחרונה של מגלה שאין חותמין בה 
הילכך לא סגיא דלא למפתח בה. ואף 
במקום שחותמין פתיחתה לא זזה 
ממקומה. והיא גופה נמי כולה במנהגא 
תליא מילתא כדאיתא התם במגלה. אי 
נמי ברכה אחרונה של מגלה אינה באה 
על המגלה אלא ברכת שבח והודאה על 
הנס לבורא יתברך ולפיכך פותחת 
וחותמת. [הריטב"א] 


וברכת הפטרה נמי לפניה חדא ברכה 
היא. ולאחריה נמי ליכא למימר שתהא 
סמוכה לברכה שלפניה משום דאינן 
ברכות על המצוה שאינן על קריאת 
ההפטרה שהרי על התורה אינו מברך 
אלא אחת וכאן הוא מברך ארבע. אלא 
ברכותיהן של שבח והודאה שהותקנו 
על קיום הבטחות שהבטיחנו הבורא 
יתברך ותפלה על עיר ציון ומלכות בית 
דוד והודאה על התורה ועל העבודה 
ועל קדושת היום וכולל נביאים באמצע 
ברכה אחרונה. וברכת התורה שהוא 
מברך לפניה ולאחריה ופותחת לאחריה 
משום דמתחלה היה מנהגם שהראשון 
מברך לפניה והאחרון לאחריה כדאיתא 


במגלה. וכיון דבשלשה אנשים הויא לה 
לא שייך בה טעמא דסמוכה לחברתה 
ולפיכך עשאוה פותחת וחותמת. ואף 
לאחר כן שתקנו בכל הקוראין לברך 
לפניה ולאחריה לא שנו נוסח הברכה. 
ומכל מקום יש ברכות אחרות שאינן 
תמנכָנת שחותמות ואין פותחות כגון 
אלהי נשמה ותפלה קצרה וברכת 
גשמים. ואלו אינן בכלל שלא נתקנו 
בנוסח הברכות אלא דברי שבח והודאה 
בלבד הן. וכן יהללוך שבסוף ההלל 
בלילי פסחים. ולפיכך קראוה ברכת 
השיר. [הריטב"א] 


דף מו: 


כדתניא מה הם אומרים בבית 
האבל ברוך הטוב והמטיב. 


ת"ק סבר שצריך לתת שבח לבורא 
על הצרה הבאה עליו וכשיזכיר הטוב 
והמטיב מלבד מה שאומר בכל יום 
שאם נפרש שהטוב והמטיב שמזכיר 
בכל יום [לא] היה אומר ת"ק דא"כ מה 
חדוש בא להשמיענו שזה פשוט הוא 
שצריך לאומרו שכן אומר בהגדה 
שצריך לומר שלש הטבות ושלשה 
גמולות והוא הטוב והמטיב והוא ייטיב 
עמנו הוא גמלנו הוא גומלנו הוא 
יגמלנו ור"ע היאך יכול לומר שלא 
יאמר אותו כלל אלא ודאי בא 
להשמיענו ת"ק שאפי' בלא זה שאומר 
בכל יום שצריך שיאמר פעם אחרת 
הטוב והמטיב ודיין האמת ור"ע ס"ל 
דכיון שאמר הטוב פעם אחת א"צ 
לחזור ולאומרו פעם שנית ודי בשיאמר 
דיין האמת. [רבינו יונה, דף לד: מדה"ר] 


בזמן שהם חמשה מתחילין מן 
הנרול. 


לאו דוקא גדול ממש אלא מן 
המזומן לברכה וכדאמרי' בסמוך 
ולמקום שמים אחרונים חוזרין שם 
ברכה חוזרת, ואמרינן נמי א"ל רבי לרב 
קום משי ידך, אלא משום דגדול מברך 
אא"כ נתן רשות לאחר משום הכי קא 
פסיק מתחילין מן הגדול דכל עצמה של 
הקדמת נט"י אינה מחמת כבוד הגדול, 
דהא קיי"ל בסמוך אין מכבדין בידים 
מזוהמות, אלא מחמת כבוד הברכה הוא 
וכדי שיעיין בברכה בעוד שאחרים 
נוטלים ידיהם וכדאמר ליה ר' חייא לרב 
עיין בברכת מזונא קאמר לך, ושערו 
חכמים שבשעור נטילת הארבעה יש 
לעיין בארבע ברכות של מזון, וכן נמי 
בשיעור זה ליכא הפסק בין נטילה 
לברכה, ושמעינן מינה נמי דהא 
דאמרינן תיכף לנטילת ידים ברכה לאו 
דוקא תיכף ממש אלא בכדי שיעור זה, 
ומיהו אפשר דהיכא דאיכא למסמך 
ממש בכדי לא מפסיק אלא תיכף 
לנטילה ברכה. [הרשב"א] 


כל הנומל יהיו באהרונה תחלה 
הוא מזומן לברכה. 


לרב נטרונאי. וששאלתם מים 
אחרונים צריכן מסובין כלן ליטול ידהם 
ואח"כ מברך ברכת המזון או שיטול 
ידיו המזומן לברכה ולאחר שיעמדו 
יטול כל א' וא' בביתו מפני הטורח. כך 
למדנו שמנהג לסלק שלחן וליטול 
ידיהם כלן ולברך דקא אמרינן (ברכות 


אוצרות 


מו:) א"ל ריש גלותא לרב ששת אע'ג 
דאתון רבנן בצרכי סעודה פרסאי פקעין 
טפי וכו' וקאמרינן עלה אמר ר' חייא 
בר אשי אמר רב כל הנוטל ידיו תחילה 
באחרונה הוא מזומן לברכה ומדקאמר 
תחילה אלמא כלהון מתבעי להון ליטול 
ידיהן מיהו אי ניחא להון לברך ואח"כ 
ליטול ידיהם הרשות בידן ואימתי בזמן 
שלא אכלו דבר מזוהם אבל אכלו דבר 
מזוהם קיימא לן (שם נג ב) ידים 
מזוהמות פסולות לברכה ומה הן דברים 
מזוהמין שפסול אדם לברך עד שיטול 
אמרו חכמים כל שהיה קרב ע"ג המזבח 
לקרבן אינו פוסל. וכל בהמה ועוף 
שאין קרבין לגבי המזבח וחיה ודגים 
כלן פסולין עד שיטול ידיו. וכשהן 
פסולין לברך אין פסולין אלא 
כשמברכין על כוס של ברכה אבל אם 
אין מברכין על כוס אין פוסלין. 
[תשובות הגאונים, מוסאפיה (ליק) סימן מזן 


דף מז. 


ולא בידים מזוהמות. 


דרך ארץ שיכבד אדם לחברו ליטול 
ידיו תחלה במים ראשונים אבל במים 
אחרונים לא לפי שמים אחרונים ידיו 
מזוהמות, וכן שנינו (ברכות מז) אין 


ולא בגשרים אלא בפתח הראוי למזוזה. 
לפי שכיון שידיו מזוהמות אינו דרך 
ארץ שיתעכב מלרחוץ ידיו לכבוד שום 
אדם אלא כל הקודם ליטול ידיו זכה 
בטהרה. [שולחן של ארבע שער גן 


למאי נפקא מינה שחייב אדם 
לומר בלשון רבו. 


כתב הגאון רבינו סעדיה, בזה טעו 
נדב ואביהוא שחשבו כי מלת ונתנו 
פירוש שישימו אש מן החוץ על 
המזבח, ואינו כן, אבל מלת ונתנו הוא 
כלשון ובערו, שכן מצינו לשון נתינה 
שפירושו הבערה, והביא ראיה ממה 
שאמר חזקיה (ישעיה לז יט) ונתון את 
אלהיהם באש. ואמר כי מכאן יש 
להוכיח כמה צריך אדם להזהר בדקדוק 
המלות בלשון תורתנו, שאפילו נדב 
ואביהוא שאין בכל ישראל למעלה מהם 
אחר משה, טעו במשמעות לשון ונתנו, 
וטעותם היתה סבה להם שהביאו אש 
זרה מן החוץ ונענשו בחיוב מיתה, כי 
אמרו שכשאמר משה מפי הגבורה ונתנו 
בני אהרן הכהן אש, פירושו שישימו על 
המזבח אש מן החוץ ולא חשו בזה 
שישאלו למשה והגיע להם העונש הזה, 
ועל כן היו נזהרים חכמי התלמוד 
לדקדק בלשון רבן שלא לשנות הכוונה 
בשום פנים, ומזה אמרו (עדיות א ג) חייב 
אלם לומר בלשון רבו, הרוב גודל 
הזהירות שחייב אדם להזהר בדברי 
התורה במלות לשון הקדש קרא הכתוב 
מי שהוא משנה כוונת המלות בלשוננו 

הקדוש מהפך דברי אלהים חיים. 
[רבינו בחיי, ויקרא א זן 


אין עונין לא אמן חטופה ולא אמן 
קטופה ולא אמן יתומה. 


כבר האריכו רז"ל לדבר במשפט 
הזכרת אותיות התיבה הזאת ואיך 
יתחייב להגות בהם אדם, והוא שאמרו 
(ברכות מז.) אין עונין לא אמן קטופה, 


ברכות מו. - מז: 


ולא אמן חטופה, ולא אמן יתומה, אלא 
אמן ארוכה, בן עזאי אומר העונה אמן 
חטופה יתחטפו ימיו, קטופה יתקטפו 
ימיו, יתומה יהיו בניו יתומים, ארוכה 
מאריכים לו ימיו ושנותיו. וענין חטופה 
שהוא חוטף האל"ף בשב"א פת"ח, 
והנה זה הפך האמונה ממה שכתוב 
באמנון (שמואל ב יג כ) האמינון אחיך 
היה עמך, ופירש"י ז"ל דשקרי"ר 
בלע"ז. והא למדת שהעונה אמן חטופה 
הנה הוא מהפך הקערה על פיה ומוריד 
לארץ יסודות חומות האמונה, הנה 
בארתי ענין אמן לפי שהוא נגזר מלשון 
אמונה, מלבד שיש במלת אמן סוד 
שהוא כולל השם המיוחד והכנוי 
והתפארת והכבוד. ויש בו עוד סוד 
מקובל, כי מלת אמן הוא חבור עשר 
ספירות מן האל"ף שהוא הכתר והוא 
המקור הנובע עד המ"ם שהוא התשובה 
והוא מלך העולם, ומן המ"ם לנו"ן 
שהיא השכינה שנקראת בלשון נקבה 
וכוללת זכר ונקבה, והרמז באותיות נו"ן 
כפופה נו"ן פשוטה, וכיון שהמשכת 
הברכות מגעת לנו"ן משם מתפשטת 
הברכה לעולם השכלים הנפרדים ומהם 
אל העולם השפל הזה, וכשם שהתחיל 
מן המקור הנרמז באות אל"ף והמשיך 
הברכה משם כמי שפותח המעין 
להשקות הצריכים השקאה, כך יקבל 
העונה אמן שכרו שיפתחו לו שערי גן 
עדן הוא שנאמר (ישעיה כו ב) פתחו 
שערים ויבא גוי צדיק שומר אמונים, 
אל תקרי אמונים אלא אמנים אלו 
שעונין אמן והנה שכרו אתו מדה כנגד 
מדה, וכבר ידעת כי מלת אמן נוטריקון 
אל מלך נאמן. [רבינו בחיי, שמות יד לא] 


אמר ליה שמואל אלו מייתו לי 
ארדיליא וגוזליא לאבא מי לא 
אכלינן. 


אבא אריכא הוא רב ותלמידיו היו 
קורין לו רב דרך כבוד אבל שמו העצמי 
אבא, וכן ר' יוחנן או רב נחמן קורא 
אבא ממשפחת בריאים בפ' כיסוי (חולין 
פד.). וכן פי' בערוך וכן קורא לו 
שמואל, וי"א כי שמו העצמי רב ודרך 
כבוד קורין לו אבא, וכן פרשייי זיל בפי 
השוחט (חולין לח.) וכן התוס' הכריעו 
שם כרש"י, וכן נראה בסוף ברכות (מז.) 
ובפ' קמא דחגיגה (דף ה:) כי רב כהנא 
תלמידו קרא לו רב, וכן אריכא שהיה 
ארוך בדורו ורב יהודה מגיע לכתיפו כן 
פירש"י ובעל הערוך כדאיתא בפ' 
המפלת (נדה כד:) וכו', והוא חיבר ספרא 
שהוא תורת כהנים ר"ל ספר ויקרא, וכן 
חיבר סיפרי רבה שהוא כולל במדבר 
סיני וספר אלה הדברים ומהם תראה 
חכמתו ופלפולו כמו רבינו הקדוש, וכי 
הוו מפטרי רבנן מבי רב היו נשארין 
עמו אלף ור' רבנין. ובסוף פרק אלו 
טריפות (סו.) נראה מפרש"י כי נקרא 
ת"כ ספרא דבי רב משום שהיה שגור 
בפי כל החכמים וא"כ לא נקרא לפי 
דעתי על רב, והרמב"ם כתב בתחלת 
מדע אמר כי רב חיבר סיפרא וסיפרי, 
ולפי רש"י נראה כי ר' חייא ור' אושעיא 
עשו כל הברייתות בסוף חולין, וכן בפ' 
מי שמתו בברכות י"ג מתיבתא כגון 
משנת רבי ור' חייא ור' אושעיא ורבא 
ולוי ושמואל ולא הזכיר רב ובפ"ק 
דברכות אמר ר' חייא בר אשי זמנין 
סגיאין הוינא קמיה דרב, והיינו קורין 


הראשונים יא 


בספרא דבי רב וקדם ומשי ידיה ומברך 
והוא בן אחיו ואחותו של רבי חייא 
כאשר אמרנו, גם בנו של רב נקרא חייא 
כשם דודו של רב, ואביו של רב הוא 
איבו כן פרש"י ז"ל בפ"ק דפסחים 
ובפ"ק דסנהדרין. וכן היה לו בן לרב 
נקרא איבו כשם זקנו כו'. ובפרק אין 
מעמידין רב ושמואל ור' יוחנן קראי פי' 
שדבריהם כמו מקרא, רב תנא הוא 
ופליג פי' כי הוא חבר לוי ומבר קפרא 
ומבני רבי שהם ר"ג ור' שמעון שהם 
תנאים. ורב האי גאון פ" כי בג' 
מקומות מצינו שהוא תנא, חדא בפ' ג' 
שאכלו רב אבא אמר צריך שיאמר 
הודאה תחלה וסוף, ואידך בפרק האשה 
שנפלו לה נכסים רב אבא אומר שאלתי 
לסומכוס, ואידך בשבת פרק ר' אליעזר 
רב אבא אמר הטבילה ואח"כ ילדה 
ואבא הוא רב. אבל זה שאמר הגאון 
בשבת, אני מצאתי בגמ' ולא ברש"י 
ולא בתוס' שאומר אבא אלא רב חמא, 
ואמר ואני מצאתי בגמ' ולא ברש"י ולא 
בתוס' שאומר אבא אלא רב חמא, ואמר 
ואני מצאתי בתוספתא בפרק ז' מחולין 
אחרת שאומר א' ר' אבא זה אחד מן 
הדברים שהיה רבי חייא אומר אין להם 
תשובה והשיב ר' אליעזר וכו', וכן 
בפ"ק דביצה בתוספתא וכן בפרק כסוי 
הדם בגמ'. [ספר יוחסין מאמר שני] 


דף מז: 


איזהו עם הארץ כל שאינו אוכל 
חוליו בטהרה דברי רבי מאיר. 


כל שאינו קורא ק"ש שחרית וערבית 
דברי ר"מ - תימה לר"י דאמר בפרק 
הניזקין (גיטין דף סא.) ובפ' ג' שאכלו 
(ברכות דף מז:) איזהו עם הארץ כל שאינו 
אוכל חולין בטהרה דברי ר"מ ופירש 
דהרבה ענייני עם הארץ הן ויש שאין 
מקבלין ממנו עדות כדאמרינן בפ' אלו 
עוברין (פסחים דף מט:) ששה דברים 
נאמרו בעם הארץ אין מקבלין מהן 
עדות וכו' ובפ' חומר בקודש (חגיגה דף 
כב.) כמאן מקבלין סהדותא מעם הארץ 
כר' יוסי ויש כשר לענין עדות ונחשד 
על הטהרות ועל המעשרות או לענין 
זימון או לענין שביעית, א'נ לענין 
דברים שאינן נקחין אלא מן המומחה 
כדאיתא בפ' שני דמסכת ע"ז (דף לט6. 
[תוספות, סוטה כב.] 


כל חמשחרר עבדו עובר בעשה. 


אסור לאדם לשחרר עבד כנעני, וכל 
המשחררו עובר בעשה שנאמר לעולם 
בהם תעבודו ואם שחררו משוחרר כמו 
שביארנו, וכופין אותו לכתוב גט שחרור 
בכל הדרכים שביארנו, ומותר לשחררו 
לדבר מצוה אפילו למצוה של דבריהם 
כגון שלא היו עשרה בבית הכנסת ה"ז 
משחרר עבדו ומשלים בו המנין וכן כל 
כיוצא בזה, וכן שפחה שנוהגין בה העם 
מנהג הפקר והרי היא מכשול לחוטאים, 
כופין את רבה ומשחררה כדי שתנשא 

וסור המכשול, וכן כל כיוצא בזה. 
[דמביס, עבדים פיט הת 


וכתב הר"ן בפרק השולח על הא 
דעובר בעשה דלאו עשה גמור הוא 
דא"כ היכי דחינן ליה משום מצוה 
דעשרה בבה"כ, ויש מתרצים שלא 
אמרה תורה לעולם בהם תעבודו אלא 


יב 


משום שלא יתן להם מתנת חנם כענין 
שכתוב בעכו"ם לא תחנם וכיון דאיכא 
מצוה לאו משום חנינה דידהו קא עביד 
אלא לצורך והו"ל כנותן דמי עצמו. 
[כסף משנה שם] 


שנאמר לעלם בהם תעבדו. 


שנעבוד בעבד כנעני לעולם, כלומר 
שלא נשחרר אותו לעולם ושלא יצא 
לחירות כי אם בשן ועין, כמו שבא 
בכתוב, או בראשי איברים הדומין להם, 
כלומר איברים שאינן חוזרין. 

ומשרשי המצוה, לפי שעם ישראל 
הם מבחר המין האנושי ונבראו להכיר 
בוראם ולעבוד לפניו, וראויים להיות 
להם עבדים לשמש אותם, ואם אין להם 
עבדים מן האומות, על כל פנים יצטרכו 
להשתעבד באחיהם ולא יוכלו להשתדל 
בעבודתו ברוך הוא, על כן נצטוינו 
להחזיק ‏ באלו לתשמישנו | אחר 
שהוכשרו ונעקרה עבודה זרה מפיהם 
ולא יהיו למוקש בבתינו. 

וזהו שאמר הכתוב אחר כן (שם מו) 
ובאחיכם בני ישראל איש באחיו לא 
תרדה, כלומר ובכן לא תצטרכו 
להשתעבד באחיכם ותהיו נכונים כולכם 
לעבודת השם. ואף על פי שיש 
במשמעות הכתוב שיבוא להזהיר שלא 
להשתעבד בעבודת פרך בעבד עברי, 
שבעים פנים לכתובים. 

ומהיות יסוד המצוה כדי שיהבו בג 
אדם בעבודת בוראם ברוך הוא, התירו 
חכמים זכרונם לברכה לשבור על מצוה 
זו בכל עת שביטול מצוה זו יהיה גורם 
למצוה אחרת, ואפילו בשביל מצוה 
דרבנן אם היא מצוה דרבים, כגון שלא 
היו עשרה בבית הכנסת וצריכין לשחרר 
העבד ולהשלים המנין. 

[ספר החינוך, מצוה שמזן 


מצוה הבאה בעבירה היא מצוה 
דרבים שאני. 


הקשה בה הרמב"ן נ"ר, וכי מפני 
מצוה להתפלל בצבור נדחה עשה 
שבתורה, ותירץ דאפשר דלא אמרה 
תורה אלא משום שלא ליתן להם מתנת 
חנם כענין דכתיב בגוים (דברים ז ב) לא 
תחנם, אבל כשהוא משחררו מפני שנתן 
דמי עצמו או משום מצוה וצורך הרב 
דליכא חנינה מותר, וקשיא לי דאפילו 
לגר אוכל נבלות מותר ליתן מתנת חנם 
לכולי עלמא וכל שכן לעבד כנעני 
שקבל עליו כל המצות כישראל, וקרא 
כתיב (דברים יד כא) לגר אשר בשעריך 
תתננה, ובשילהי פ"ק דעבודה זרה גמ' 
אין מוכרין להם במחובר לקרקע (כ.) 
אמרי' מתנת חנם תנאי היא דתניא לגר 
אשר בשעריך תתננה אין לי אלא לגר 
בנתינה לגוי במכירה ולגוי בנתינה ולגר 
במכירה מנין ת"ל (שם) ואכלה או מכור 
וגו' דברי ר"מ ר' יהודה אומר דברים 
ככתבן לגר בנתינה ולגוי במכירה, 
אלמא מדמוקמינן פלוגתייהו במתנת 
חנם שמעינן מינה דאפילו מאן דאית 
ליה דאסור ליתן מתנת חנם לגוי לגר 
מותר וכ"ש לעבד כנעני כמו שאמרנו, 
אלא הכא מצוה דרבים שאני ולאפרושי 

רבים מאיסורא נמי עדיף ושרי. 
[הרשב"א, גיטין לח:] 


הא דמסיק פ"ק דשבת (ה) גבי 
הדביק פת בתנור דאין אומרים לאדם 


אוצרות 


חטא בשביל שיזכה חברך, הכא שאני 
שהוא גורם לו לעבור שהוא אומר לו 
לקוט וסבור שעשרן. ומיהו קשה 
דבפרק תמיד נשחט (פסחים נט.) אמר אין 
לך דבר שמתעכב אחר תמיד של בין 
הערבים אלא קטרת ונרות בכל השנה 
ופסח ומחוסר כפורים בערבי פסחים 
בלבד שטובל ואוכל פסחו לערב 
וקעברי כהני אעשה דהשלמה שאין בו 
כרת כדי שיקיים זה מצות עשה שיש 
בו כרת וכן אמר הכא בפרק בתרא (קג:) 
דכהן דעלתה לו יבלת חברו חותכו לו 
בשיניו כדי שיעשה עבודתו ואף ע'ג 
דאי לאו עבודתו היה אסור והתם לא 


שפשע שהדביק סמוך לחשיכה ואע'ג 
דהוי שוגג איבעי ליה לאסוקי אדעתיה 
אבל בהנך דלא פשע מידי שרי והא 
דשרי (גיטין לח:) בחציה שפחה וחציה 
בת חורין לשחררה כשנהגו בה מנהג 
הפקר אף על גב שעובר בעשה, לא דמי 
פריצות דידהו למדביק פת בתנור 
שאותו לא היה אנוס כלל אבל שפחה 
האסורה לעבדים ולבני חורין והיא 
להוטה אחר זנות אי אפשר שלא תכשיל 
בני אדם ודמו לאונסין, ועוד דהוה ליה 
כמצוה דרבים כדמשני (שם:) גבי ר' 
אליעזר ‏ ששיחרר עבדו להשלימו 
לעשרה, מצוה דרבים שאני. 

[תוספות, עירובין לב:] 


דף מח. 


ולית הלכתא ככל הני שמעתתא 
אלא כי הא דאמר רב נחמן קטן 
היודע למי מברכין מזמנין עליו. 


כבר פירשתי בספר המלחמות שיש 
הפרש בלשון הגמ' בין מקום שאמרינן 
לית הלכתא ככל הני שמעתתא מהא 
דאמר ר' פלוני כגון אותה שאמר ובין 
מקום שאומר לית הלכתא ככל הני 
שמעתתא אלא כי הא דאמר, כענין 
שאמר בכאן, שהלשון הראשון אומרים 
אותו במקום שהשמועות חולקות זו עם 
זו בפירוש ואי אפשר לקיים את שתיהן, 
וזה הלשון שנאמר בשמועה זו אינו 
במקום מחלוקת ברור ש()הא אפשר 
לקיימן כולן, שיהא קטן המוטל בעריסה 
נעשה סניף לעשרה ויודע למי מברכין 
מזמנין עליו בשלשה, וכן עבד ושבת 
וארון ‏ ותשעה שנראין כעשרה, 
והמחדדין זה את זה, אלו כולן אין להם 
שום מחלוקת על מימרא דרב נחמן, וכן 
בדר' יוחנן בפורח יש לקיימן שתיהן, 
אבל כך אמרו בגמ' שאין הלכה ככל 
הני קולי דברכת המזון אלא כי האי 
קולא דרב נחמן, וגמרא הוא דקים ליה 
בהאי פסקא, וכן מתפרשת אותה שבפ' 
כיצד מברכין לעיל (מב.). וכן במס' שבת 
(כד:) ובכתובות פ' אלמנה נזונית (נד.) 
וכן בכל מקום, וזהו דעת הגאונים 
בהסכמת כולם ז'"ל. [הרמב"ן] 


אמר לה לדביתהו מאן יהיב לן 
נפראי דמברך לן. 


כיון דאמר הב וניבריך איתסר 
למישתי - וא"ת בפ' ג' שאכלו (ברכות 
דף מח.) גבי ינאי מלכא כו' דקאמר מאן 
ייב לץ גבראי דמברך לך חהוי הפ 
וניבריך היכי נצטרף תו עמהן ר"ש בן 


ברכות מז: - מט. 


שטח הא אמרי' לעיל בההוא פרקין (דף 
מז.) דרב ושמואל הוו יתבי בסעודתא 
על ואתא רב שימי בר חייא הוה 
קמסרהב ואכיל אמרו ליה מאי דעתך 
לאצטרופי בהדן אנן אכלינן אלמא כיון 
דגמרו מלאכול תו לא מצטרפי וי"ל 
בלאו הכי אמרי" התם הוא דעבד 
לגרמיה שהוציאם אע"פ שלא אכל כזית 
דגן. [תוספות, פסחים קג:] 


יהבו ליה כסא אחרינא ובריך. 


איכא למידק והא מכיון דיהבו ליה 
כסא קמיתא הא איתסר להו לינאי 
וחבריו למיכל וא"כ מעתה לא הוה חזי 
שמעון בן שטח לאיצטרופי בהדייהו, 
וכדאמרי' לעיל שמואל ורב כרוך ריפתא 
בתר דכרוך אתא רב שימי בר חייא הוה 
קא מסרהב ואכיל, א"ל רב מאי דעתיך 
דמצטרפת בהדן אנן גמרה לן סעודתן, 
ושמואל נמי לא אהדר ליה לרב אלא 
משום דאכתי לא איתסר להו למיכל 
דהא אי מייתו להו ארדיא וגוזליא 
אכלי, אלמא לכולי עלמא אי גמרי 
סעודה לגמרי לא מיצטרף, ותירצו 
בתוספות דהא דינאי באמצע סעודה 
אמרו כן מאן יהיב לן גברא דמברך לן, 
ולא נהירא, ולדידי מסתברא דהא נמי 
דעבד לגרמיה הוא דעבד. [הרשב"א] 


אפילו לא טבל עמהם אלא בציר, 
ולא אכל עמהם אלא גרוגרת 
אחת מצטרף. 


פירוש ומדתני מצטרפין משמע דשוו 
דינייהו וכל חד וחד מנייהו מפיק 
אידך. וסבר רבן שמעון בן גמליאל 
דגרוגרת מיזן זיין וברכת שלש פוטרתן. 
ובודאי רבן שמעון בן גמליאל לא 
אמרה להצטרף לשלושה דהא פשיטא 
דשלושה אין מצטרפין לזימון עד 
שיאכל כל אחד כזית דגן. אלא ודאי 
להצטרף לעשרה קאמר וקים להו דלא 
פליגי רבנן עליה. ומשני דאיצטרופי 
מצטרף אבל להוציא רבים ידי חובתן 
עד שיאכל כזית דגן וכן הילכתא. ומאי 
דאמרינן דאפילו בלא אכל דגן מיצטרפי 
לעשרה דוקא בדאכלי מידי דברכת 
שלש פוטרתו כגון שאכל פירות שאינן 
משבעת המינין דברכתו לאחריו בורא 
נפשות רבות וממילא מיפטר בברכת 
שלש. או מידי דשבעת המנין דזיין 
כגון תמרי וגרוגרות דכיון דזיני 
מיפטרי בברכת שלש. וכיון דכן 
מצטרפין בהו לעשרה דנהי דלא חשיבי 
לאזמוני בהו לחודייהו עד דאיכא שבעה 
דאכלו פת אבל עולין הן עמהם לזמן 
עמהם ולהפטר בברכתם כל היכא 
דאיכא קביעות לבר מדידהו. אבל אכלו 
דברים שאינן נפטרין בברכת שלש כגון 
ענבים והן טעונין ברכה לעצמן בודאי 
אין מצטרפין להשלים לעשרה שהרי הן 
טעונין ברכה מצד אחד לעצמן. הרא"ה 
ד'יל; [שיטה מקובצת] 


דף מח: 


אמר רב נחמן משה תקן לישראל 
ברכת הזן בשעה שרד להם מן. 


וא"ת היכי אמרינן הכא דמשה 
ויהושע תקנו ברכות הללו והא אמרינן 
בסמוך דברכות אלו מדאורייתא נינהו. 
וכי תימא ממטבע שלהן קאמרינן דתקון 


הראשונים 


הרי תפלה דעיקרה מדאורייתא מדכתיב 
ולעבדו בכל לבבכם ואיזו היא עבודה 
שבלב זו תפלה ומשום דמטבע שלה 
מדרבנן אמרינן בכל דוכתא בכולהו 
דינא דתפלה דרבנן. יש לומר דתפלה 
לית לה עיקר במטבע שלה מן התורה 
אלא כל שהוא מודה ומתחנן סגי ליה 
ולית לה שום נוסח מדאורייתא הילכך 
האי תפלה בהאי נוסחא דרבנן היא. 
אבל ברכת המזון יש לה קצת נוסח מן 
התורה שהוא צריך לברך על מזונו 
ולהזכירו ולהזכיר הארץ וירושלים 
דדרשינן הטוב זו בונה ירושלים 
אשתכח דכולהו בקרא בהדיא ואין צריך 
לומר בית המקדש שיבנה במהרה 


בימינו. הילכך ברכת המזון כולה 
מדאורייתא שהרי נוסחה ומטבעה 
דברים אלו. אבל ודאי אי אמרינהו 


באנפא אחרינא נפיק וכדמוכח לעיל גבי 
מנימין רעיא. [הריטב"א] 


הטובה זו בנין ירושלים. 


חותם ברוך אתה ה' בונה ירושלים. 
כתב המרדכי בסוף ברכות (סיי רי) 
שמהר"ם היה אומר בונה ברחמיו והכל 
בר (סיי כהי:כב עלף) וארחות. היים (הלי 
ברהמ"ז אות מט) כתבו שאינה נוסחא 
מדוייקת לפי שלא תבנה ירושלים אלא 
במשפט דכתיב (ישעיה א כז) ציון במשפט 
תפדה ואם אמר ברחמיו נראה לי שאין 
מחזירין אותו שכבר מצינו על בנין 
הבית רחמים בזכריה (א ט) שבתי 
לירושלים ברחמים ביתי יבנה בה. 

[בית יוסף אורח חיים סימן קפח] 
כל שלא אמר ארץ חמדה מובה 
ורהבח, בברכת הארץ ומלכות 
בית דוד בבונה ירושלים לא יצא 
ידי חובתו. 


מ"ש רבינו ונראה לי כיון דברכת 
המזון דאורייתא לעיכובא קאמר וצריך 
לחזור. יש לדחות דנהי דברכת המזון 
דאורייתא המטבע שלה הוא דרבנן וכיון 
שאינו משנה אלא מטבע שהוא מדרבנן 
אפשר דיצא אבל מדברי הרמב"ם (ברכות 
פ"ב היג) משמע דלעיכובא קאמר וכדברי 
רבינו וגם הרא"ש כתב בפרק שלשה 
שאכלו (סיי כב) כל שלא אמר ברית 
ותורה בברכת הארץ ומלכות בית דוד 
בבונה ירושלים לא יצא ידי חובתו 
פירוש רבנו חננאל וכן בכולהו אם לא 
אמר לא יצא ידי חובתו ובהדיא תניא 
בתוספתא (ברכות פ"ג הייג) רבי יוסי אומר 
אף מי שלא הזכיר ברית בשל ארץ 
מחזירין אותו וכתבה הרשב"א בפרק 
אין עומדין לג) וכן כתב בהדיא 
בירושלמי סוף פרק קמא דברכות (ה"ו) 
אם לא הזכיר תורה בארץ מחזירין אותו 
אם לא הזכיר ברית בארץ או שלא 
הזכיר בבונה ירושלים מלכות בית דוד 
מחזירין אותו. 

[פית יוסף אורח חים סיסן קפזן 


דף מט. 


ומאי שנא הכא חדא היא התם 
תרתי כל חדא וחדא באפי נפשה. 


אבל הכא הא בהא תליא כלומר כל 
החתימו' האחרות שאמרו כולם כמו 
אחת הם אלא זו בלבד שנראית כשתים 
שאומר קדושת שבת שהיא קדושה בפני 


עצמה דמיקדשא וקיימא ואומר ישראל 
והזמנים שהיא קדושה אחרת בפני 
עצמה דישראל מקדשי לזמנים ועל זה 
שואל ומשיב כלומר כיון שנראית 
כשתים למה אומר חתימה זו יותר 
ממושיע ישראל ובונה ירושלם ומהדריי 
הנך כל חדא וחדא באנפי נפשה כתיבא 
אבל הכא הא בהא תליא וכו' כלומר 
לפיכך אינו חותם מושיע ישראל ובונה 
ירושלים משום דכל חדא וחדא באנפי 
נפשה שהרי מצינו כמה פסוקי' שמזכיר 
בהם תשועת ישראל בלבד ואינו מזכיר 
בהם בנין ירושלים דכתיב ישראל נושע 
בה' תשועת עולמים ורבים כאלה 
ולפיכך דיינינן להו כשתים ואין חותמין 
בהם אבל מקדש השבת וישראל 
והזמנים אע"פ שנראי' כשתים ענין אחד 
הוא שקדושת ישראל תלויה בקדושת 
השבת וקדושת הזמנים וראשי חדשים 
תלויה בקדושת ישראל וכיון שתלוי זה 
בזה כמו קדושה אחת דיינינן ליה. ורבי' 
אפרים הספרדי ז"ל פי' דהא בהא תליא 
רוצה לומר אע"פ שנראה כשני ענינים 
כיון ששתי הקדושות באין בזמן אחד 
כמו קדושה אחת הוי ולפיכך חותם 
בשתיהם. ורש"י ז"ל גורס ומאי שנא 
הכא חדא היא התם תרתי מילי נינהו 
ובונה ירושלים שזה אף על פי שנראית 
כשתים ענין אחד הוא שהכל הוא ענין 
קדושה וכיון שאינו מזכיר בשניהם אלא 
לשון קדושה כמו דבר אחד הוי 
וחותמין בהם אבל מושיע ישראל ובונה 
ירושלים תרתי מילי ננהו שלשון 
ישועה הוא לשון בפני עצמו ובונה 
ירושלים הוא לשון אחר בפני עצמו 
ולפיכך דיינינן להו שתים ואין חותמין 
בהם. [רבינו יונה, דף לו. מדהירן 


איידי דאמר מלכות בית דוד לאו 
אורח ארעא דלא אמר מלכות 
שמים. 


כלומר מן הדין לא היה צריך להזכיר 
מלכות בהטוב והמטיב מפני ברכה של 
בונה ירושלים אלא כיון שהזכיר בבונה 
ירושלים מלכותא דארעא צריך להזכיר 
כננהו מככות שמים ובברכת בונה 
ירושלים אין להזכירו שאם היה מזכירו 
ביחד היה נראה שמדמה מלכותא 
דאדעא למלכותא דשמיא וכיון שיש לו 


להזכירו אינו יכול להזכירו באנתה 
ברכה עצמה ואומר אותו בהטוב 
והמטיב ונמצינו למדים שהאומרים 


בבונה ירושלים ומלכותך ומלכות בית 
דוד טועים הם שאין להם להשוות ביחד 
מלכותא דארעא ומלכותא דשמיא שאם 
היה מותר לומר מלכותך בבונה 
ירושלים לא היו צריכין לומר שיאמר 
אותה בברכה אחרת לתשלומין אלא 
ודאי מתוך כך התקינו לאומרה בהטוב 
והמטיב מפני שאין לו לאומרה בבונה 
ירושלים כדי שלא לשתף מלכות שמים 
עם מלכות בית דוד כדכתיבנא. 

[רבינו יונה, דף לו. מדהיירן 


לאו אורח ארעא דלא אמר 
מלכות שמים. 


ויש אומרים מכאן שאין אומרים 
והקם מלכותך בבונה ירושלים דאם כן 
מאי קאמרינן כיון דאמר מלכות דוד 
לאו אורח ארעא דלא לאדכורי מלכות 


אוצרות 


שמים דהא אידכר ליה. ואינה ראיה 
דאין זה מלכות שמים אלא כשממליכו 
עליו ובברוך כמו שכתבנו. אבל מה 
דאמר והקם אין זה מלכות שמים. ואף 
על גב דמלכות דוד גופיה בהך לישנא 
גופיה מדכר ליה מכל מקום מלכות בית 
דוד הכי איתיה דהשתא ליתיה ובעינן 
למימר והקם וכל היכא דאידכר ליה 
כלל לאו אורח ארעא דלא לאדכורי 
מלכות שמים. ויש שהיו רוצים להוכיח 
שאין ראוי לומר מלכות כלל בשום 
ברכה הסמוכה ומפני כך דחקו להשלים 
אלו המלכיות בהטוב והמטיב ולא 
תקנום בעצמן. והוקשו להם כמה ברכות 
שמצינו שיש בהם מלכות והם סמוכות 
באהבת עולם מלכנו. באמת ויציב ואמת 
ואמונה גם כן. באתה גבור מלך. בסלח 
מלכנו. | בהודאה | מלכנו. ומלכות 
דבאמצע ברכה מלכות מיקרי דהא 
בברכה ראשונה של שמונה עשרה ליכא 
מלכות כלל אלא באמצע מלך עוזר 
וכו'. ויש אומרים דודאי חכמים לא 
הקפידו אלא על הברכות שאינן סמוכות 
שיהא שם מלכות ובלאו הכי אינה 
ברכה. וכאן אין אנו אומרים אלא 
שאחר שאין בברכות אלו מלכות בחיוב 
מפני סמיכתן ראו להשלים מלכות לכל 
אחת בהטוב והמטיב ואלו ודאי חובה. 
אבל מי שאומר באותן ברכות מלכנו או 
כיוצא בזה הוא רשות ואין מוחין בידו 
ולא הקפידו חכמים בכך. [הריטב"אן 


ברוך שנתן שבתות למנוחה לעמו 
ישראל באהבה לאות ולברית. 


מסתברא דכל הני בשם נינהו, וכן 
נמי חתימתן בשם, ואע"פ שאם היה 
מזכירן במקומן לא היו בשם, הייו 
משום דכל שהוא מזכיר בברכה 
הסמוכה הרי הן נכללות בברכה שיש 
בה מלכות בפתיחתה וחתימתה, דכל 
שסמוכה הרי היא כאלו פותחת בברוך 
שפתיחת הראשונה כוללת את כולן, וכן 
נראה דעת רבותינו הצרפתים ז"ל, אבל 
הראב"ד ז"ל כתב שאינו מזכיר בה שם 
אלא כמו שהיא נזכרת בגמ', והרבה 
ברכות יש בלא שם, כברכת הזימון 
שהיא בלא שם ובלא מלכות, וטעמא 
דמלתא לפי שאינן ברכות קבועות, וכן 
בכל הברכות האמורות בפ' הרואה, 
ואינו מחוור דאף ברכות האמורות 
בפרק הרואה כולן בשם הן, וכמו 
שמפורש שם בהדיא בירושלמי ואנו 
עתידין לכתוב שם בסיעתא דשמיא. 


[הרשב"א] 
דף מט: 
לא שנו אלא שלא פתח בהטוב 
והמטיב, אבל פת ח בהמום 
והמטיב חוזר לראש. 

פירש | הר"מ במז"ל ורבותינו 


הצרפתים ז"ל, חוזר לראש כל הברכות 
כלן דהיינו הזן, וטעמא קאמרי שהרי 
כיון שגמר כל ברכות התורה אע"פ 
שלא גמר הטוב והמטיב כיון שהיא 
אינה אלא מדבריהם הרי הוא כאלו גמר 
כל הברכה וחוזר לראש ממש, ואינו 
מחוור בעיני כלל שאם אתה אומר כן 
אפילו כי לא פתח בהטוב והמטיב נמי 
יחזור לראש שהרי גמר כל ברכות 
התורה, אלא נראים דבר" הראב"ד זיל 


ברכות מט. - נ. 


שכתב שאינו חוזר אלא לראש הברכה 
דהיינו בונה ירושלים דלא גרעה ברכת 
הטוב והמטיב מן הרגיל לומר תחנונים 
אחר תפלתו שחוזר לראש העבודה, 
ואינו חוזר לראש התפלה. [הרשב"א] 


ברכת מזונא דאי בעי אכיל אי 
בעי לא אכיל. 


סעודת ר"ח פירושה שהיא סעודה 
שהיו עושין אותן כשהיו עולין לקדש 
את החדש ולעבר השנים כדאיתא 
בסנהדרין (ע:), דאילו בר"ח לא אשכחן 
סעודה אחריתי דהא קי"ל (ברכות מט:) 

דאי בעי אכיל ואי בעי לא אכיל. 
[הריטב"א, מגילה ה.] 


אלא מעתה שבתות וימים טובים 
דלא סגי דלא אכיל. 


משמע הכא דביו"ט לא סגיא דלא 
אכל פת דבר שצריך לברך אחריו 
בהמ"ז וקשה דבפ"ב דסוכה (דף כז) 
קאמר גבי מתני' דקאמר אמר ר' אליעזר 
ייד סעודות חייב לאכול בסוכה דטעמא 
דר"א תשבו כעין תדורו מה דירה אחת 
ביום ואחת בלילה אף סוכה כן ורבנן 
דאמרי אין לדבר קצבה סברי כדירה מה 
דירה אי בעי אכיל ואי בעי לא אכיל 
אף סוכה אי בעי אכיל אי בעי לא אכיל 
ועל כרחך היינו לא אכיל פת כלל דאי 
אכיל חייב לאכול בסוכה הלכך הא 
דקאמר הכא יו"ט דלא סגי דלא אכיל 
היינו דוקא בליל יו"ט הראשון של פסח 
וליל יו"ט ראשון של חג הסוכות והא 
דקאמר בפ"ב דביצה (דף טו:) ובפרק 
אלו דברים בפסחים (דף סח:) גבי יו"ט 
חלקהו חציו לאכילה ושתיה וחציו 
לביהמ"ד דברי ר' יהושע אפשר בבשרא 
ופרי דאין בהם בהמ"ז. [רא"ש, סימן כגן 


ומיהו קשה דמשמע יו"ט דומיא 
דר"ח ור"ח דוקא ביום דאלו בלילה 
אפי' בתפלה אין מחזירין אותו דאין 
מקדשין החדש בלילה הלכך נראה 
לרבינו יהודה דחייב אדם לאכול פת 
ביו"ט משום שמחה משום חלקהו חציו 
לאכילה ועיקר אכילה הוא לחם והא 
דאמרי' בסוכה מכאן ואילך רשות דאי 
בעי לא אכיל הכי קאמר רשות משום 
סוכה ולעולם חובה היא משום שמחת 
ירט [רא"ש, סימן כגן 


וכן מי שיצא מירושלים ונזכר 
שהיה בידו בשר קדש אם עבר 
צופים שורפו במקומו. 


פירוש שנפסל ביציאתו חוץ דכיון 
דעבר צופים לא אטרחוה לחזור. אבל 
אם לא עבר צופים חוזר ושורפו לפני 
הבידה. פירוש בהר הבית יש שם בית 
גדול ששורפין שם פסולי מוקדשין 
קלים כדאמרינן בזבחים פרק טבול יום 
כך פירש רש"י ז"ל. ובתוספות פירשו 
דמקדשין קלים מדינא לא צריכי לפני 
הבירה אלא דרבנן גזור אטו קדשים 
חמורים. וצופים פירש רש"י ז"ל שהוא 
שם מקום שרואה משם בית המקדש. 
ולא נהיר תינח לאותו רוח שהוא שם 
ולרוח אחר מאי שיעורא אית ביה. והוה 
ליה למיתני וכמדתו לכל רוח וכמו 
שאמרו בפסח שני בפרק מי שהיה טמא 
אי זו היא דרך רחוקה מן המודיעים 
ולחוץ וכמדתה לכל רוח. אלא צופים 


הראשונים יג 


הוא כל מקום שיכול לצפות ולראות 
משם את ירושלים לאיזה רוח שיהא. 
וכל שהוא קרוב משיעור זה אטרחוהו 
רבנן לחזור כדפרישית לעיל. וכל שעבר 


זה השיעור לא אטרחוהו ובמקומו 
שורפו. [הריטב"א] 
דף נ. 


והנקדנין תופסין אותו על כך. 


פרש"י דווקנין. ובערוך פי' הנקרנין 
פי' מדקדקין בדבר שלא לצורך כמו 
תרנגול המנקר באשפה, וכן אמרינן 
במס' דרך ארץ לא יהא אדם מן הנקרנין 
ומן העמקנין, וכן בנדרים אמר רב 
חסדא מאן דשאיל להו להני נקרנין 
דהוצל דיסא היכי אכלי כלומר 
מדקדקין בדבר שלא לצורך, ירושלמי 
ובאש לר' זעירא דצווח ר' יעקב בר 
אחא נוקדאה. [תוספות הראייש] 


ומברפותיו של אחם ניפר אם 
תלטיד הפם רפי אומר ובמוכן 
הרי זה תלמיד חכם ומטובו הרי 
זה בור. 


יש מפרשים כי מטובו משמע 
ממקצת טובו בחסרון ולא בשלימות, כי 
משמעות המ"ם בכל מקום מיעוט, ואין 
הדבר כן כי האילן לא יתקיים ביניקה 
לבדה לולי הענפים והקליפות והלב, 
[הלב] כנסת ישראל, והקליפות שאר 
הכחות, אמנם ובטופו פפר כולל ;בל 
הכחות המתפשטין בטובו של עולם 
שהיא כנסת ישראל. אמנם במדרש רות 
פירושו הטעם, כי מטובו משמע שאין 
כוונת המברך במדת הטובה עצמה, רק 
במדת של מטה היוצא ממדת הטוב, 
ואינו כן כי כוונת המברך בברכה זו 
היא במדת הטוב עצמה שהוא במדת 
האור הגנוז. ומכאן יש להוכיח כי 
האומרים בשמונה עשרה כי מאור פניך 
נתת לנו טועים הן, כי התורה באור פניו 
נתנה כמו שפירשתי במקומו, והראוי 
לומר באור פניך. [ריקאנטי, דברים ח ‏ 


שלשה שישבו לאכול כאחת, אף 
על פי שכל אחד ואחד אוכל 
מככרו אינן רשאין ליחלק. 


פר"ח ז"ל דהא קמ"ל שאע"פ שכל 
א' אוכל מככרו אפילו כן מצטרפים, 
כיון דישבו לאכול כאחד, וכההיא 
דתניא בפרק כיצד מברכין עשרה בני 
אדם שהיו מהלכין בדרך ישבו אע"פ 
שכל אחד ואחד אוכל מככרו אחד 
מברך לכולן, וכן נראה מתוך גרסתו של 
הרב אלפסי ז"ל שהוא גורס בהלכותיו 
א"ר אבא אמר שמואל הכי קתני שלשה 
שישבו לאכול אע"פ שכל אחד ואחד 
אוכל לעצמו אין רשאין ליחלק, ורבינו 
האיי גאון ז"ל פי' קמ"ל דכיון שישבו 
לאכול ביחד אע"פ שלא התחילו 
בסעודה כיון שנזקקו לאכילת זימון אינן 
רשאין ליחלק, וכן פי' הראב"ד ז"ל, 
ומיהו משמע שהתחילו קצת לאכול 
ואח"כ חזרו פניהם זה לכאן וזה לכאן 
וגמרו סעודתן אבל אם לא התחילו כלל 
לא, ובירושלמי דריש פרקין נחלקו 
בדבר זה אם צריכין התחלה בכזית או 
אפילו בפחות מכזית, דגרסינן התם הכא 
איתמר אינן רשאין ליחלק וכה איתמר 


יד 


חייבין לזמן אמר שמואל כן בתחלה כן 
בסוף, אי זהו בתחלה ואי זהו בסוף 
תרין אמוראי חד אמר נתנו דעתן לאכול 
זהו בתחלה אכלו כזית זהו בסוף, 
וחרנא אמר אכלו כזית זהו בתחלה 
גמרו לאכול זהו בסוף. [הרשב"א] 


דף ג: 


ולא אמרן אלא דלא אקדימו הנך 
ואזמון עלייהו בדוכתייהו, אבל 
אזמון עלייהו בדוכתייהו פרח 
זימון מינייהו. 


פרש"י כגון שנצטרפו אלו עמהם 


אלא כדי נברך וברוך שאכלנו, ועכשיו 
באין לברך לא מזמני דפרח מינייהו 
חובת זימון ותו לא הדר עלייהו, והקשה 
ה"ר יהודה דהא מילתא דפשיטא היא 
שלא יזמנו עוד שהרי כל אחד יצא ידי 
זימון עם חבורתו, וגם לא שייך על זה 
לומר פרח זימון מינייהו שהרי זימנו 
כבר ולא פרח מהם אלא יצאו ידי זימון 
כמו האחרים והיאך יצטרפו ויאמרו 
נברך פעם אחרת, ועוד אין הנדון דומה 
לראיה שמביא ממטה שחלקוה דפרח 
טומאה ישנה ממנה אפילו החזירוה 
דהכא לא שייך חזרה דכיון שנפטרו ידי 
זימון אפילו נקבצו השלשה יחד חבורה 
חדשה היא ואין כאן חזרה, ופירש הוא 
דאלו החבורות היה בכל אחת ארבעה 
ופירש אחד מכל חבורה ונצטרפו 
לחבורה אחת וזימנו השלשה הנשארים, 
והא דקאמר אזמין עלייהו בדוכתייהו 
לא שהיו עמהם אלא ה"ק זימנו עמהם 
כאילו היו שם כי נשאר להם כדי זימון 
פרח זימון מינייהו כיון שחבריהם זימנו 
הוי כמו מטה שנחלקה שפרחה ממנה 
טומאה ישנה ולא תחזור עוד אפילו 
החזירוה הכא נמי לא יצטרפו עוד 
לזימון. [תוספות הראייש] 


יין עד שלא נתן לתוכו מים אין 
מברכין עליו בורא פרי הגפן אלא 
בורא פרי העץ ונוטלין ממנו 
לידים. 


אין לפרש כמו שפירש רש"י ז"ל 
דנטילת ידים לאכילה קאמר דהא לא 
איפשר דודאי מים בעינן בנטילת ידים 
לאכילה כטבילה לגבי כל הגוף ומי 
פירות ודאי לא מהני לטבילה כלל. וגבי 
קידוש דכהנים בעינן נמי מים כדכתיב 
קרא בהדיא ובפרק כל הבשר משמע 
דדיני נטילת ידים מקידוש ידים 
שבמקדש ילפינן להו. ועוד אמרינן התם 
דאפילו אחזותא דמיא קפדינן ואמרינן 
נמי במסכת ידים דמים שנפלו לתוכו 
קומוס וקנקנתום ונשתנו מראיהן פסולין 
ולא גרעי ודאי נשתנו מראיהן ממי 
פירות. לכך פירשו דנטילת ידים 
דלנקיות קאמר כגון מים אחרונים או 


אוצרות 


לתפלה. וקודם שנתנו לתוכו מים אינו 
חשוב כל כך ואין מברכין בורא פרי 
הגפן ונוטלין לידים דלא חיישינן 
להפסד אוכלין. ומשנתן לתוכו מים 
חשוב לברך עליו בורא פרי הגפן 
ולברכת המזון ולכמה מצות הילכך אינו 
בדין שיטול עכשיו ידיו בו ואחר כך 
יברך עליו על מזונו. [הריטב"א] 


ממשיכין יין בצנורות לפני חתן 
ולפני כלה. 


איכא מאן דפריש בדלא מימאיס כגון 
בצנור של עץ ומקבלו בכלי כשמגיע 
לראש הצנור. ואיכא מאן דפריש אפילו 
על גב קרקע דממאיס דכיון דעיקר 
שמחת חתן וכלה בכך התירו וכן עיקר. 
אבל קליות ואגוזים אין עיקר שמחה 
בכך ולא התירו אלא בימות החמה דלא 
ממאיס ובימות הגשמים אסור. וצריך 
ליזהר שלא לזרוק חטים לפני חתן וכלה 
כמו שנהגו. ויש אומרים דחטים לא 

חשיבי אוכל לגבי הא מילתא. 
[הריטב"א] 


הרא"ש כתב שם סו"ס לב) גבי 
מושכין יין בצינורות ומיירי שמקבלן 
בכלי בפי צינור. והרשב"א כתב והא 
דתניא ממשיכין יין בצינורות לפני חתן 
וכלה אע"פ שנמאסים התם משום 
דעיקר שמחת חתן וכלה בכך וכדי 
לשמחן שרי וקליות ואגוזים דאסירי 
בימות הגשמים לפי שאין עיקר שמחתן 
בכך אלא שמתוך שיש קצת שמחה בכך 
שרי בימות החמה עכ"ל וגם ה"ר יונה 
(לז:) כתב ממשיכין יין ולא נחוש בזה 
משום ביזוי אוכלים דביזוי כזה מותר 
משום שמחת חתן וכלה ע"כ ולכאורה 
משמע שהם סוברים שאע"פ שאנו 
מקבלן בכלי בפי הצינור שרי משום 
שמחת חתן וכלה ומיהו מאחר שלא 
הזכירו בדבריהם לשון הפסד אוכלין 
נראה דבמקבלן בכלי בפי הצור 
עסקינן וכדפרש"י ואפילו הכי איכא 
למיחש לביזוי אוכלין כלומר שכל שהם 
משמשים שלא לצורך אכילה ושתייה 
הוא זלזול לאוכלין או שעל ידי שהם 
ניגרים בצינור הם נמאסים קצת ולהכי 
קאמר דלא חיישינן משום שמחת חתן 
וכלה אבל שילכו לאיבוד משום שמחת 
חתן וכלה ודאי ליכא מאן דשרי כך 
נראה לי. ואע"פ שה"ר מנוח (ספר 
המנוחה ברכות פ"ז ה"ט) כתב בשם הראב"ד 
דאפילו אזיל לאיבוד שרי משום שמחה 
ע"כ נראה לדידן דאין זה עיקר השמחה 

אין ספק דבאזיל לאיבוד אסור. 
[בית יוסף אורח חיים סימן קעא] 


דף נא. 


מבל ועלה אומר בעלייתו: ברוך 
אשר קדשנו במצותיו וצונו על 
הטבילה, 


וששאלתם נדה מברכת המון 


ברכות 1. - נא: 


ומתפללת, או פטורה היא מחמת אונסה 
כחולה. או דילמא מברכת ומתפללת 
בשאר לשונות, או דילמא כיון דתפילה 
בכל לשון, לא שנא. 


הכי חזינא שנדה מתפללת ומברכת 
בנדתה כמנהג ואינה חוששת לדבר, 
[נהי דאסורה לביתה כלום נפטרת מן 
המצות הא אמר רבינא (בכורות כז:) נדה 
קוצה לה חלתה], כיון שחייבת 
להפריש, אי אפשר להפריש בלא ברכה, 
מה לי ברכת מצות מה לי תפילה. 


ועוד, בעל קרי ומשמש מטתו שכתוב 
בהן וטמאו עד הערב, הכי נמי דלא 
מצלו ולא מברכין ברכת המזון וברכת 
פירות זבין ומצורעין הלא מתפללין וכי 
אוכלין הלא מברכין, וכי אפשר לומר 
כן שאין מתפללין ולא מברכין. אלא 
מתפללים ומברכין ואין בכך כלום, וכן 
נדה כמותן. ואי קשיא לכו הא דתניא 
(ברכות נא.) טבל ועלה בעלייתו הוא 
אומר אשר קדשנו במצותיו וצונו על 
הטבילה, אלמא קודם טבילה לא מברך, 
ונילף מיניה לנדה וכל ה(מ)טמאים דלא 
מצלין ולא מברכין ברכת המזון לאו 
הכי הוא ולא קשיא: התם כיון דאפשר 
לברוכי סמוך לטבילה, כמה דאיפשר 
לברוכי בטהרה טפי עדיף, דאפשר 
דאלתר דטביל מברך, אבל לענין תפלה 
וברכת [ה]מזון מי איפשר כל [יומי] 
דטומאה למטבל, לפיכך ‏ מברכת 
ומתפללת כהפרשת חלה. 
[תשובות רב נטרונאי גאון, ברודי אורה חיים סימן כ] 


ולא היא התם מעיקרא גברא לא 
חי 


פי' רבי' חננאל בשם הגאון דדוקא 
בטבילת גר דאכתי גברא לא חזי אבל 
בשאר טבילות מברך עליהם עובר 
לעשייתן, | ונראה כדפרש"י | שפי" 
שבימיהן היו בעלי קריין אסורין בד"ת 
והיו צריכין לברך אחר הטבילה ובשביל 
דטבילת בעל קרי שכיחא תקנו כך בכל 
הטבילות ואע"ג דהשתא בעל קרי מותר 
בד"ת לא נשתנה המנהג, והיינו נמי 
טעמא שמברכין ענ"י אחר הנטילה 
משום דזימנין דגברא לא חזי לברך 
קודם הנטילה כגון שבא מבית הכסא 
הילכך לא פלוג רבנן בכל הנטילות 
אפילו בנוטל לסעודה, ועוד איכא 
טעמא אחרינא לנטילת ידים דאמרינן 
בפ"ק דסוטה כל האוכל בלי ניגוב ידים 
כאילו אוכל לחם טמא הילכך אחר 
הנטילה וקודם ניגוב מיקרי שפיר עובר 
לעשייתן. [תוספות הראישן] 


עשרה דברים נאמרו בכום של 


ברכה. 


ועתה אגיד לך תעלומות חכמה אשר 
במדרש רות (פז ע"ב), ולא אביא לשונם 
מפני האורך, אמרו רבותינו ז"ל (בוכות 


הראשונים 


נא.)עשרה דברים נאמרו בכוס של ברכה 
הדחה, ושטיפה, חי, מלא, עטטר, 
ועטוף, מקבלו בשתי ידיו אוחזו בימין, 
ומגביהו מן הקרקע טפח, ונותן עיניו 
בו, ומשגרו לאנשי ביתו במתנה. והרמז 
ליי הויות, וידעת כי בכוס של ברכה אין 
לשים בו מים עד ברכת הזן, רמז כי 
עקר קבלתו ממדת הדין תחלה ואחר כן 
מן החסד, וידעת גווני המים והיין, גם 
העטור רמז למה שנאמר (יחזקאל ה ה) 
זאת ירושלים בתוך הגוים שמתיה 
וסביבותיה ארצות, גם סוד מקבלו 
בשתי ידיו אוחזו בימין רמז לקבלתו 
מב' זרועות עולם ומן החסד באחרונה. 
ופירוש משגרו לאנשי ביתו ידוע מעתה. 
ובעבור כי עתה בזמן הגלות אין הברכה 
מצויה כבראשונה אין כח הקדושה 
וצנורותיה נמשכין בשכינה, שנאמר 
(ישעיה נז א) הצדיק אבד ואין איש שם 
על לב, על כן אמרו רבותינף ז"ל (ברכוף 
שם) אנו אין לנו אלא ארבעה וסימן 
חמש"ה, כי השאר אינם בשלימות בזמן 
הגלות; [ריקאנטי, דברים ח ₪ 


רב אפי פריפ פודרא על רישיה. 


ועיטוף כתב רבינו ירוחם (ני"ו ח"ז 
קמח ע"ד) דהיינו שנותן סודר על ראשו 
שאסור לברך בגילוי הראש ע"כ. ולא 
נהירא לי דא"כ מאי רבותא דברכת 
המזון הא כל שאר ברכות נמי משמע 
דאסור לברך בגילוי הראש אלא עיטוף 
היינו סודר שפורסין על כובעיהם 
העומדים לפני הגדולים. 

[בית יוסף אורח חיים סימן קפג] 


דף נא: 


השותה כפלים לא יברך. 


אין לפרש אם שתה כוס אחד לא 
יברך ברכת המזון על כוס שני משום 
דהוי זוגות ואתי לידי סכנה, מדקתני 
השותה כפלים לא יברך משמע שכבר 
שתה שתי פעמים קודם שיברך, הילכך 
צריך לפרש דאם שתה בתוך הסעודה 
שתי כוסות לא יברך על השלישי ברכת 
המזון משום שנאמר הכון לקראת 
אלהיך ישראל וכיון ששתה זוגות 
המזיקין שולטין בו ואין לבו עליו לכוין 
מפני שירא מפני המזיקין. וא"ת כ"ש 
שיברך על כוס השלישי כדי לבטל 
הזוגות דהא אמרינן בפסחים כוס של 
ברכה מצטרף לטובה, וי"ל דהיינו דוקא 
בכוסות של פסח דהוי תקנת חכמים 
דאפילו עני שבישראל לא יפחתו לו מד' 
כוסות של יין וכיון שצריך לשתותם 
מצטרף עם שנים לבטל הזוגות, אבל 
הכא שאינו מחוייב בו אלא כשיש לו 
יין אינו מצטרף עם השנים הראשונים 
לבטל הזוגות כיון שאינו בא כי אם 
לצורך ברכה אינו מענין הראשונים 
ואינו מצטרף עמהם. [תוספות הראישן 


דף נא: 


אלו דברים שבין 
בסעודה. 


בש" וכ"ה 


כוונת הפרק לבאר ענינים שבסעודה 


אוצר החכ 


בסעודה בענינים אלו ובענין הבדלה 
ובהרבה ענינים שבסעודה ורוב הפרק 
יסוב על ג' ענינים הראשון לבאר בו 
ענין קדוש היום בקצרה וענין הבדלה 
בארוכה נסח שלה וסדור ברכותיה 
והיאך יחברוה בסעודה עם ברכת המזון 
וכן ענין הנר והבשמים שמברכין 
עליהם. השני שאר ענינים שבסדור 
סעודה איזה ענין מעניני סעודה ראוי 
להקדים ואיזה ראוי לאחר. השלישי 
בענין ברכת המזון באיזה מקום צריך 
לברך ועד מתי ברכתו עולה לו ועל 
איזה מברך ראוי לסמוך ולענות אחריו 
אמן זו היא כונת הפרק דרך כלל אלא 
שיתגלגלו בו דברים שלא מן הכונה 
כענין סוגיית התלמוד על הדרך שקדם 
וכמו שיתבאר. [מאירין 


אין מברכין לא על הנר ולא על 
הבשמים של נכרים. 


כתב הרשב"א בתשובה (ח"ג סיי רלד) 
על הגוים שמשימין שק פלפלין וזנגביל 
בתוך קנקני היין לתת טעם ביין שמותר 
להריח באותם בשמים ומכל מקום 
מסתברא דלבשמים דלהבדלה אסור 
משנפקקקובהו נא לפחתך (מלאכי א ח) 
ועוד דכל שיש בו איסור מעורב אפשר 
דמימאיס למצוה, וכדבעא ריש לקיש 
פרק כל הצלמים (ע"ז מז.) המשתחוה 
לדקל לולבו מהו למצוה ואע"ג דלא 
איפשיטא ואפשר נמי דשרי שהרי"ף לא 
כתבה בהלכות מכל מקום טוב ליזהר 
מזה משום הקריבהו נא לפחתך מיהא 
sy‏ [בית קוסף אוהה חיים סיטן רצזן 


ולא על הנר ולא על הבשמים של 
עבודה זרה. 


גחלת של ע"ז אסורה ושלהבת 
מותרת. הקשה הרב רבי אלחנן ז"ל א"כ 
מפני מה אמרו בברכות פרק אלו דברים 
(נא:) שאין מברכים על שלהבת של ע'ז, 
ותירצו בתוספות דהתם דוקא בשיש 
גחלת עמה: [הרשב"א, ביצה לט.] 


והלכה כדברי בית הלל פשיטא 
דהא נפשא:בת כול. 


דע כי ארבע מדרגות הן בנבואה, בת 
קול אורים ותומים רוח הקדש נבואה, 
וכלן מדרגות חלוקות זו למעלה מזו 
וכלן נמשכות מן המדה הנקראת צדק, 
וזהו (איוב כט) צדק לבשתי וילבשני. 
והנני מבאר לך בכאן ארבע מדרגות 
הללו, הראשונה בת קול, ויש סוד במה 
שאמרו בת קול ולא אמרו בן קול, וכן 
במה שאמרו זה בנה אב, וכן בנין אב 
משני כתובים, ולא אמרו זה בנה אם או 
בנין אם, וכן במה שאמרו עוד יש אם 
למקרא ולמסורת ולא אמרו יש אב, כי 
הכל נאמר בהשגחה מכוונת וחכמה 
יתירה, וחכמי האמת שכל דבריהם 
מיוסדים על אדני החכמה וספיר גזרתם 
קבלו כן מן הנביאים עד משה מסיני. 
ובאור הענין כי בנין אב לא נזכר בשום 
מקום מהתלמוד אלא על פסוק מפסוקי 


אוצרות 


תורה שבכתב, וא"כ ראוי להם להזכיר 
בזה לשון אב ולומר זה בנה אב או בנין 
אב, כי כל פסוק ופסוק הוא בנין האב 
יתעלה ששמענו התורה מפיו מתוך 
האש, וכענין שכתוב (דברים ד) ביום דבר 
ה' אליכם בחרב מתוך האש ולא היה 
ראוי שיזכירו בו לשון אם, אבל 
כשאמרו יש אם למקרא ולמסורת שהוא 
דבר נמסר מעסק תורה שבעל פה 
הזכירו אם ולא אב. וכן בכאן בבת קול 
שהזכירו בת ולא בן מוכרח היה, לפי 
שהקול הזה המגיע לאזני השומע הוא 
נמשך מאותו הקול שכתוב בו (שמות טו) 
והיה אם שמוע תשמע לקול ה' אלהיך, 
וכן עוד (במדבר ז) וישמע את הקול 
מדבר אליו, והקול הזה הנשמע יקרא 
בת לפי שהוא נמשך מאותו קול, וזהו 
לשון בת קול. ועוד לטעם אחר נמרץ 
הוצרכו לומר בת קול כי היה הקול יורד 
לאזני השומע כמדת הכסא שהוא רחב 
מלמעלה וקצר מלמטה כי כן דמות כסא 
הכבוד וכן צורת האש של מעלה רחבה 
למעלה וקצרה למטה, וזהו לשון בת 
קול שהיה הקול יוצא כמדת הכסא. ובת 
קול זה היה נשמע תמיד לחכמי 
התלמוד ולחסידי הדורות בזמן בית שני 
שהיו משתמשין בבת קול אחר שפסקה 
הנבואה ופסקו אורים ותומים. המדרגה 
השנית אורים ותומים, שהם שמות 
הקדש שהיו מורים על עצם אספקלריא 
שאינה מאירה אשר מתוכה התנבאו 
הנביאים כלן, הם המעידים על אמתתה, 
ורמז זאת בלשון האורים שהם עיקר 
השמות שהוא עולה למספר שם 
השכינה, הוא שכתוב (ויקרא ח) ויתן אל 
החשן את האורים ואת התומים, 
וכשתתקרב אל שתי מלות את האורים 
אז תראה אור ונוסף עליו אחד להעיד 
על יחודו כי הוא הנרמז בד' של אחד. 
המדרגה השלישית רוח הקדש, והיא 
המדה | העשירית במדות הנביא, 
הזכרתים כבר בפסוק (דברים כג) ונשמרת. 
וענין רוח הקדש הוא שימצא האדם 
בעצמו לב רחב ויזדמנו בפיו דברים 
נפלאים ויגיד העתידות ולא יתבטלו 
הרגשותיו כלל, אבל יוציא הדברים 
מפיו כפי מה שישים בפיו רוח הקדש, 
והוא אינו יודע מאין באו לו הדברים. 
המדרגה הרביעית נבואה, והוא שיגיד 
העתידות בבטול כל הרגשותיו וישאר 
מופשט מן החומר וכל כליו ויתיחד עם 
השכל הזך לבדו, ואז יראה האור 
הבהיר במראות ודמיונות בחלום או 
בהקיץ, [רבינו בחיי, דברים לג ח] 

אמנם דעת הרמב"ן ז"ל באמרו כי 
היא מדרגה ממדרגות רוח הקדש, כי 
רוח הקדש גדולה מכלן וסדר המעלות 
לדעתו מלמעלה למטה כך הם, רוח 
הקדש נבואה אורים ותומים בת קול, 
רוח הקדש היא החכמה שהיא רוח 
נמשך מן הקדש שהוא המקור העליון, 
וכן כתיב (שמות לה) וימלא אותו רוח 
אלהים בחכמה. 


וכן תמצא בספר יצירה, אחרת רוח 
אלהים חיים ברוך ומבורך שמו של חי 
העולמים קול ורוח ודבור וזהו רוח 
הקדש. קרא החכמה רוח אלהים חיים 
ומנאה ראשונה לענין ההשגה ואמר 
שהיא רוח הקדש, נבואה יסודה מן 
השם המיוחד, אורים ותומים בלמודי ה' 
למטה מן הנבואה ולמעלה מבת קול, 
בת קול בשכינה, וכל המעלות כלן 


ברכות נא: - נב. 


נמשכות הן מן השכינה. נמצאת אומר 
רוח הקדש שהיא החכמה למעלה מן 
הנבואה | שיסודה | בשם המיוחד, 
והנבואה למעלה מאורים ותומים שהם 
למודי ה', ואורים ותומים למעלה מבת 
קול, בת קול האחרונה ולמטה מכלן, 
ולכך אין משגיחין בבת קול לסתור 
דברי הנבואה. ומה שאנו קורין הנבואה 
רוח הקדש לפי שהוא המקור שכל 
המעלות משתלשלות ממנה והבן זה. 
[רבינו בחיי, דברים לג חן 


דף נב. 


ורבי יהושע היא דאמר אין 
משגיחין בבת קול. 


ואירע שנעזר רבי אליעזר מנסים 
ומופתים ולא נתאמתו אצל חכמים 
שכבר קרה בכדומה לזה ועל זה אמרו 
אין מביאין ראיה מן החרוב וכו' רצו 
לומר שאין בזה דבר יוצא ממנהג 
הטבע. ואמנם מה שאמרו יצתה בת קול 
וכו' ראיתי בו שתי תשובות. האחת 
שבת קול לא אמרה הלכה כמותו בדבר 
זה אמנם בא הקול סתום ואפשר שכוון 
בכל מקום זולת זה וכדומה לו שאין 
הלפה פמותו ויהיו חברי בת קול 
אמתיים בזה. והשנית שהכונה בזה 
לנסות את החכמים אם זה הקול 
יעתיקם ממה שמקובל בידם או לאו 
וכמו שאמר כי מנסה ה' אלהיכם אתכם 
וגו' והורה בזה אמיתות קבלתם ואמר 
רבי יהושע לא בשמים היא לפי שתורת 
השם תמימה וכבר נתנה לנו בסני 
והודיענו שלא ישונה ממנה דבר ולא 
נשאר בתורתנו לא דבר סותר זה את זה 
ולא שום ספק כדי שנצטרך בו למופת 
מן השמים. וכל מקום שתמצא בתלמוד 
ורבי יהושע הוא דאמר אין משגיחין 

בבת קול זהו עיקרן. 
[הר"ר ניסים גאו; בבא מציעת נסם 


אף אם יסכים היחיד לאמת יותר מן 
המרובים, יש לו לבטל דעתו אצלם. 
וכבר אמרו בבבא מציעא (נט:) בענין ר' 
אליעזר, עמד ר' יהושע על רגליו ואמר 
לא בשמים היא (דברים ל יב), מאי לא 
בשמים היא, כבר נתנה לנו משה על הר 
סינ וכחוב בה אחרי רביםלהטות. הנה 
ראו כולם שר' אליעזר מסכים אל האמת 
יותר מהם, וכי אותותיו כולם אמיתים 
צודקים, והכריעו מן השמים כדבריו, 
ואעפ"כ עשו מעשה כהסכמתם. שאחר 
ששכלם נוטה לטמא, אע"פ שהיו 
יודעים שהיו מסכימים להפך מן האמת, 
לא הצו לטהר. והי עהפרים על דברי 
תורה אם היו מטהרים, כיון ששכלם 
חייב ‏ לטמא, שההכהשה נמסהה לחכמי 
הדורות, ואשר יסכימו הם, הוא אשר 

צוהו השם יתברך. 
[דרשות הר"ן, הדרוש החמישק 


אם אין לו אלא כוס אחד מניחו 
לאחר המזון ומשלשלן כולן 
לאחריו. 


הקשה רבינו נסים ז"ל דהיכי מצי 
טעים קודם שיבדיל דהא אסור לאכול 
ואמימר דבת טות ולא רצה לטעום. 
וליכא למימר דהכא איירי כשהיה יושב 
ואוכל מבעוד יום ורוצה לברך על 
המזון שאכל כבר דהא הנכנס קתני. 


הראשונים א 


ואפילו כשתמצי לומר דמילי מילי קתני 
ולאו ארישא דהנכנס קאי כדפירש 
בירושלמי אכתי קשיא דהא בפרק ערבי 
פסחים דייק מינה טעם מבדיל. ואם 
כדבריך הרי לא טעם כלום משחשיכה. 
ו"ל דהכא סבירא לן ברכה טעונה כוס 
ומשום הכי שרינן ליה לטעום כדי 
שיברך על הכוס. [הריטבייאז 


והא תני רבי חייא בית שמאי 
אומרים: מברך על היין ושותהו, 
ואחר כך מברך ברכת המזון. 


וא"ת לר' חייא דתני שותהו דברכה 
אינה טעונה כוס קשיא דהתנן בש"א נר 
ומזון בשמים והבדלה אלמא ברכה 
טעונה כוס דאי לא ל"ל לברוכי תרוייהו 
על כוס א', י"ל מתני' ביושב ואוכל 
מבע"י והשלים עם חשכה דכיון 
דאיתנהו לתרתי ברכות קמיה לא מדחי' 
חדא מיניהו מן הכוס אבל ברייתא 
דקתני משלשלן כולן לאחריו כלומר 
שאוכל קודם שיבדיל ודחינן איסור 
מפני דחק בהמ"ז שיברך על הכוס מינה 
ודאי איכא למשמע דברכה טעונה כוס, 
הראב"ד ז"ל. ומסתבר לי דמתני' לאו 
דוקא כלומר שיהא חייב לברך על כוס 
א' מזון והבדלה למ"ד ברכה אינה 
טעונה כוס אלא שאם בא לשלשלן כלן 
על אותו כוס הרשות בידו כיון שאין לו 
אלא אותו כוס ולומר דאע"ג דאין 
אומרים ב' קדושות על כוס א' כיון 
דאין לו אלא כוס א' התירו כדאי' בריש 
ע"פ, ואפילו למ"ד נמי ברכה אינה 
טעונה כוס מ"מ יפה לאומרה על הכוס 
ותדע לך דאלת"ה לא הוי שתיק גמ' 
מלאקשויי רישא דמתני' אליבא דב"ש 
אסיפא דקתני מברך על היין ואח"כ 
מברך על המזון ולשנינהו כדשנינן אנן 
נמי ולוקמה בתנאי. [הרשב"אן 
אלא תרי ואליבא דבית 
שמאי. 


תנאי 


זימנין כשמקשה על תנא מדידיה 
אדידיה מתרץ הא דידיה הא דרביה 
כלומר חדא סברא דנפשיה וחדא סברא 
דרביה וליה לא סבירא ליה וזה תמצא 
בהרבה מקומות. ולפעמים מתרץ על כי 
האי קושיא תרי תנאי ואליבא דרבי 
פלוני, ורוצה לומר דחד אמר הכי אמר 
מר וחד אמר דלאו הכי אמר מר אלא 
הכי, וכמו שמצינו תרי תנאי ואליבא 
דר' פלוני כך מצינו תרי אמוראי 
ואליבא דפלוני כמו תרי אמוראי 
ואליבא דר' יוחנן ובהרבה מקומות. ואי 
לא דמסתפינא אמינא דכל כהאי גוונא 
לא משקר חד מינייהו אלא שמעו מרבן 
ומשכחת לה דמעיקרא אמר הכי ושוב 
חזר בו האחד שמע החזרה והאחד לא 
שמע, וסעד לזה במסכת ביצה באין 
צדין דפליגי התם לוי ורב ואמר רב 
לעולם אל ימנע אדם עצמו מבית 
המדרש אפילו שעה אחת דאנא ולוי 
הוה יתבינן קמיה דרבי כי אמרה רבי 
להא שמעתתא באורתא אמר מותרין 
באכילה ובצפרא אמר מותרין לקבל 
אנא דהואי בי מדרשא ושמעתיה הדרי 
בי וקבלתי לוי דלא הוה בי מדרשא לא 
שמע ולא הדר ביה. אלא שלא נראה כן 
מדברי שי ז"ל יבפ'יאש"פ ה"ל דכי 
פליגי תרי אליבא דחד מר אמר הכי 
אמר פלוני ומר אמר הכי אמר פלוני חד 


מינייהו קא משקר אבל כי פליגי אליבא 
דנפשייהו בדין או באיסור והיתר כל חד 
וחד אמר הכי מסתבר טעמא ואין כאן 
שקר דכל חד וחד סברא דנפשיה קאמר 
מר יהיב טעמא להיתרא ומר יהיב 
טעמא לאיסורא אלו ואלו דברי אלהים 
חיים, זימנין דשייך האי טעמא וזימנין 
דשייך האי טעמא שהטעם מתהפך לפי 
שנוי הדברים בשנוי מעט, כל אלו דברי 


רש"י ז"ל. ‏ והליכות עולם שער שני פרק ב] 
דף נב: 
אפילו הכני הא עדיפא דתכף 


לנמילת ידים פעודה. 


פירוש ולא שיפסיק בשתיית כוס בין 
נטילה לאכילה. ומזה הטעם יש מי 
שפירש בפסחים גבי נטל ידיו לא יקדש 
על היין אלא על הפת כי היכי דתיהוי 
תכף לנטילה סעודה. ומכל מקום אין 
העולם נזהרין מזה עכשיו שנוטלין 
ידיהם קודם קידוש. וי"ל שלא אמרו 
אלא לפי מנהגם שהיה דרכם לשתות 
קודם אכילה והשתיה דבר חלוק בפני 
עצמו ופעמים נמי היו עושים אותה 
קודם הסעודה. אבל גבי קידוש שהוא 
במקום סעודה אין בכך כלום. וכי הא 
משמע בפרק כיצד מברכין דאמרינן מים 
ראשונים מתחילין מן הגדול וטעמא 
משום דמסיק ליה תכא מקמיה אף על 
גב דודאי לא שרי המוציא עד דמטו 
למיכל כולה. וכי תימא אמאי לא חשיב 
לה לעיל גבי שלשה תכיפות. איפשר 
דבפלוגתא לא איירי אף על גב דבית 

שמאי במקום בית הלל אינה משנה. 
[הריטב"א] 


בית שמאי אומרים נר 
בשמים והבדלה. 


ומזון 


על הנר מברך תחלה מפני שנהנה בו 
מיד, ואח"כ על המזון מפני שכבר אכל 
ואין להפסיק בין הסעודה לברכת המזון 
בדברים אחרים, ואח"כ בשמים דאתו 
לכבוד שבת לפי שהיו לו שתי נפשות 
בשבת ומריח בשמים לרפואה לפי 
שאבד הנפש, והבדלה, ויין קודם לכלן 
שהוא תדיר. וב"ה סברי דבשמים קדמי 
למזון דאתו לכבוד שבת. ותימה מ"ש 
גבי קידוש והבדלה שמברכין על היין 
תחלה ועל ברכת המזון מברך על היין 
לבסוף, וי"ל מפני שברהמ"ז הוא סילוק 
והיסח הדעת על מה שאכל ושתה 
הילכך הוי ברכת המזון הפסק בין ברכה 
לשתיה, א"נ יין גורם לקידוש ולהבדלה 
שיאמרו אבל ברכת המזון גורם ליין 
שיבא, וגם ברכת המזון תדירה יותר מן 
היין. [תוספות הרא"ש] 


ואמר רבי יוחנן נהגו העם כבית 
הלל אליבא דרבי יהודה. 


לית ליה לר' יוחנן כסתמא דמתנ", 
ושמא בלשון יחיד היה שונה אותה או 
שמא סתמא אחרינא אשכח, תימה 
דמשמע הכא נהגו כב"ה אליבא דר' 
יהודה דאורויי מורינן הכי, וקשה מהא 
דאמרינן בעירובין פ' הדר ובפ' בתרא 
דתענית אמר רב יהודה אמר רב הלכה 
כר"מ ורב הונא אמר מנהג כר' מאיר 
ור' יוחנן אמר נהגו העם כר' מאיר 
ומפרש התם מ"ד נהגו אורויי לא מורינן 
כן ואי עבדי לא מחינן בידייהו, וי"ל 


אוצרות 


דהתם דוקא דקאמר הלכה ומנהג ונהגו, 
שכל אחד בא לפחות מחבירו אבל 
היכא דקאמר אמורא נהגו גרידא עבדינן 
הכי כדאמרינן (כב.) נהוג עלמא כתלתא 
סב [תוספות הראישן 


אמרו להם בית הלל לבית שמאי 
הרבה מאורות יש באור. 


הא דאמרינן שאין בודקין לאור 
האבוקה. כל שאורו גדול ושלהבתו 
גדולה קרי אבוקה בין משעוה בין 
מעצים, ולהבדלה מצוה מן המובחר, 
לפי שאמרו (ברכות נב:) הרבה מאורות 
יש באור, וכולן נראין יפה באבוקה, 
[ומיעטוה] לבדיקה מן הטעם שאמרו 
בגמרא, אבל כל דזוטר נהוריה הרי הוא 
3 נר ובודקין בו כגון נרות: של 
שעוה, לא אסרום אלא לשבת דאית 
למיחש שמא יטה (שבת כ), וכן נהגו 
גהולי :הדור לבדוק בהן, וכן העידו 

משמו של הרמב"ן ז"ל. 
[ההיטב"א, פשתים ז:] 


דף נג. 


ובית הלל אומרים אחד מברך 
לכולן, משום שנאמר ברב עם 
הדרת מלך. 


וא"ת ומ"ש ברכה דבסוף דכל אחד 
מברך לעצמו מברכה דבתחלה דאחד 
מברך לפוק כהמופה בכיצד :מבהפין 
(ברכות דף לט.) גבי תלמידי (דוב) דהוו 
יתבי קמיה דבר קפרא ואייתו קמייהו 
פרגיות כרוב ודורמסקין ונתן בר קפרא 
רשות לאחד מהן לברך ובסוף אלו 
הִבּהם (שם דךף 62 הנאי הי" יושבים 
בבית המדרש הביאו מאור לפניהם בית 
הלל אומרים אחד מברך לכולן ובפרק 
כיצד מברכין (שם מב:) תנן גבי מוגמר 
דאחד מברך לכולן. ויש לומר דשאני 
ברכה דלכתחלה שכל אחד מרויח 
באותה ברכה שע"י כן מותרין לאכול 
וליהנות לפיכך מצטרפין לה אבל בסוף 

שכבר אכלו לא מצטרפין. 
[תוספות, חולין קו:] 


אלא בית שמאי מאי טעמא 
קפברי מפני בטול בית המדרש, 


שצריכין כולם לשמוע הברכה כולה 
ולענות אמן אחר המברך ונמצא 
שמתבטלין בעניית אמן יותר ממה 
שיתבטלו כשיברך כל אחד ואחד בפני 
עצמו וב"ה אומרים דלא חיישינן 
לביטול כזה שיותר טוב שיברך אחד 
לכולם משום ברוב עם הדרת מלך. ויש 
ששואלין והא אמרינן בפרק כיצד 
מברכין (דף מג.) דיין בעי הסבה ובלא 
הסבה אין הא' פוטר את כולם והיכי 
אמרינן הכא שהא' מברך לכולם ויש 
לתרץ דהכא מתוך שמיד שמביאין הנר 
נהנין כולם מיד מהאור דנר לאחד נר 
למאה לפיכך הוי נמי הסבה ואחד 
מברך לכולם אבל ביין שאינן יכולין 

כולם ליהנות ביחד בעי הסבה. 
[רבינו יונה, דף לט: מדהייר] 


של בית הפן גמליאל" לא יהיו 
אומרים מרפא% בבית המדרש 
מפני בטול בית המדרש, 


בחור הזה נשתכחה התורה, מחמת כי 
הלומדים הללו סבורים לעשות כמו 


ברכות נב. - נג: 


הראשונים להחזיק בפלפולים, אך אינם 
דומים לחכמי צרפת כלל וכלל הלא 
לבם היה פתוח כאולם ותורתם היתה 
אומנתם, והיו ממיתים עצמם עליה 
יומם ולילה, לכן השיגו ידעו 
בפלפולם. אבל עכשיו אינם יודעים כן, 
אלא מבלבלים זה את זהיומבטלים רוב 
היום, ועוסקים באותו לימוד כחצי יום, 
והלימוד שלהם עראי דעראי והביטול 
קבע. אבל בימי חכמי התלמוד הלכו 
ללמוד עשר שנים ויותר, והיה לימודם 
גדול בקביעות, שאם היה אחד מתעטש, 
לא היו אומרים אסותא מפני ביטול בית 
המדרש (ברכות נג.), מזה הענין יש לדעת 
רוב קביעותם. 


ואמרינן (כתובות סג.) רב יוסף בריה 
דרבא שדריה אבוה לבי רב לקמיה דרב 
יוסף, פסקו ליה שית שנין, כי הוה תלת 
שנין מטא מעלי יומא דכיפורא, אמר 
איזיל ואחזי לאנשי ביתי, שמע אבוה 
שקל מנא ונפק לאפיה, אמר ליה זוגתך 
נזכרת, איכא דאמרי אמר ליה: יונתך 
נזכרת, איטרוד, לא מר איפסיק ולא מר 
איפסיק. ראה והבן זה הענין, כמה היו 
רבוקים בתקלה! על כן זכו= לרות 
הקודש. וכן בארץ צרפת היו עוסקים 
בעסק גדול וזמן רב, והיו יושבים 
במקום אחד ללמוד כל התלמוד, והיו 
חוזרים תמיד, ולא פסקה תורה מפיהם, 
והיו עושים כמו מעשי הראשונים, 
כדאמרינן (עבודה זרה יט.) לעולם ליגרס 
אינש ואף על גב דמשכח ואף על גב 
דלא ידע מאי קאמר. ואמרינן (שבת סג.) 

מעיקרא ליגמר אינש והדר ליסבר. 
[אורחות צדיקים שער התורה] 


המהלך בערבי שבתות בטבריא 
ובמוצאי שבתות בצפורי והריח 
ריח אינו מברך. 


בטבריא היה מנהגם לגמר את הכלי 
בערבי שבתות מפני כבוד השבת 
שיריחו ריח טוב ובצפורי היה מנהגם 
לגמר את הכלים במוצאי שבתות וגם 
הם לכבוד שבת היו עושין שהיו מראין 
הצער שיש להם מהנפש היתירה שהיה 
להם במנוחת השבת וכדי להתנחם 
מהצער שהיה להם מפרידת השבת היו 
מגמרין את הכלים להריח ריח טוב. ויש 
מפרשים שעל זה אמרו (שבת קיח:) יהא 
חלקי עם מכניסי שבת בטבריא ומוציאי 
שבת בצפורי שבטבריא היו מגמרים 
הכלים בערבי שבתות ובצפורי במוצאי 

שבתות לכבוד השבת כדכתבינן. 
[רבינו יונה, דף לט: מדהייר] 


אבל רש"י ז"ל פיי שלא אמרו זה 
אלא מפני שטבריא עומדת בגיא וצפורי 
בהר ובטבריא מתוך שהיו עומדים בגיא 
היתה החמה נשקעת מעיניהם במהרה 
והיו מקבלין השבת מבעוד יום ובצפורי 
מתוך שהיו עומדין בהר לא היו מקבלין 
את השבת כל כך מבעוד יום אבל היו 
מאחרין מלהניח השבת יותר מאנשי 
טבריא שמתוך שהיו בהר לא היה 
השמש נסתר מעיניהם במהרה ולא היו 
מניחין השבת כל כך במהרה כמו 
בטבריא והיו מוסיפין יותר מחול על 
הקדש ולפיכך אמרו יהא חלקי עם 
מכניסי שבת בטבריא ומוציאי שבת 
בצפורי. [רבינו יונה, דף לט: מדה"ר] 


הראשונים 


דף נג: 


הזקיה אמר כדי שיכיר בין 
מלוזמא של טבריא למלוזמא של 
צפורי. 


פירוש בין מטבע של טבריא שהיה 
מפותח ובין מטבע של צפורי שהי' חלק 
בלא פתוח, ולכך נהגו להסתכל 
בצפרנים ואח"כ בכף בשעה שמברכין 
על האור להראות שיכול ליהנות ממנו 
ולהכיר בין צפרניו שהם כנגד המטבע 
החלק ובין כפו שהוא כנגד המטבע 
שיש בו פתוח. ואמרינן בירושלמי בפרק 
כיצד מברכין (ליתא לפננו) | על הנר 
משיכיר בין צפורן לבשר ואמרינן 
בירושלמי בפרק אלו דברים עלה 
דמתני' אין מברכין על הנר עד שיאותו 
לאורו. דרש זעירא בריה דרבי אבהו 
דקסרין ורא אלהים את האור כי טוב 
ואח"כ ויבדל אלהים (ירו' ברכות פ"ח ה"ו). 
ותמצא שכמנין ויבדל מבדילין בשנה 
במוצאי שבתות. כתבו הגאונים סומא 
אין צריך להבדיל על האור ובתפלה סגי 
ליה. והטעם מפני שאין לו הנאה 
באה [אבודרהם סדר מוצאי שבת] 


גדול העונה אמן יותר מן המברך. 


היראה והאמונה עיקר לכל התורה. 
וכתב רבינו חננאל כי האמונה מתחלקת 
לד' חלקים, אמונה בהקב"ה שנאמר 
(דברי הימים ב כ כ) האמינו בה' אלהיכם 
ותאמנו וזהו שכתוב ויאמינו בה' 
ובמשה עבדו, אמונה בנביאים 
שנתחייבנו לשמוע דבריהם, שנאמר 
(ישעיה נג א) מי האמין לשמועתנו, 
אמונה בעוה"ב שיש להאמין כי יש 
עולם הבא ויש שכר טוב מעותד 
לצדיקים, וזהו שאמר דוד ע"ה (תהלים 
כז יג) לולא האמנתי לראות בטוב ה', 
אמונה בביאת הגואל שזה פנה גדולה 
בתורה ז"שי (שעיה פח טי הננ" יסד 
בציון אבן אבן בחן פנת יקרת מוסד 
מוסד המאמין לא יחיש, וכל המאמין 
יש לו זכיות הרבה הוא שנאמר 
באברהם שהיה שרש האמונה, (בראשית 
טו ו) והאמין בה' ויחשבה לו צדקה, 
והנה הוא זוכה לגן עדן שנאמר (ישעיה 
כו ב) פתחו שערים ויבא גוי צדיק שומר 
אמונים, וזוכה לחיי העוה"ב שנאמר 
(חבקוק ב ד) וצדיק באמונתו יחיה, ומי 
שאינו מאמין בכל אלו, עליו הכתוב 
אומר (איוב טו כב) לא יאמין שוב מני 
חשך וצפוי הוא אלי חרב, ואינו זוכה 
לגאולה, שנאמר (יחזקאל כ לח) וברותי 
מכם המורדים והפושעים בי, וכתיב 
(תהלים לא כד) אמונים נוצר ה' ומשלם 
על יתר עושי גאוה, פירוש ה' יתברך 
נוצר אמונים, ועל אותן שאין בהם 
אמונה משלם עונשם, כי הם עושים 
בגאוה ואינם זוכים לחיים, שנאמר 
(חבקוק ב ד) הנה עופלה לא ישרה נפשו 
בו וצדיק באמונתו יחיה, עכ"ל הרב 
ל 

ומפני שהאמונה יסוד כל התורה 
כולה תקנו לנו רז"ל בתפלה ובברכות 
לענות אמן, שהוא נגזר מלשון אמונה 
ומלשון הודאה שמקבל עליו דברי 
המברך ומודה בהם, וזהו שאמרו רז"ל 
(שבועות לו.) אמן קבלה, אמן שבועה, 
אמן קיום, ועל זה אמרו (נזיר סו.) גדול 
העונה אמן יותר מן המברך. 


ובאור הענין כי המברך מעיד 
בברכתו של הקב"ה שהוא מקור 
הברכה, והעונה אמן הוא מקיים השטר 
והוא העקר, שאין קיום העדות בעד 
ראשון אלא בעד שני, שהעדות נגמר על 
ידו והעונה אמן הוא העד השני וצריך 
הוא שיצטרף עם העד הראשון שהוא 

המברך כי עמו העדות קיים 
[רבינו בחיי, שמות יד לא] 


כי העונה מעלה מחשבתו למעלה מן 
המברך, כי הוא פותח המקור מראשיתו 
להשפיע הברכה אל המדה הצריכה 
למתפלל, וכוונת המברך נאצלת ממקום 
ברכת העונה אמן, כי העונה אמן אינו 
קובע מחשבתו לפני המלך פנים בפנים. 
ובמקדש לא היו עונין אמן. יפי -שהיו 
מזכירין את השם ככתבו ומפרשין האות 
שהוא מקור הברכה, אבל בגבולין שאין 
רשות להזכירו כי אם בכנוי, הוצרכנו 
לענות אמן כדי לפתוח מקור הברכה 
למדה ההיא. [ריקאנטי, שמות טו כו] 


יש עוד מפרשים כי אמן בגימטריא 
צ"א כמנין י"י אחד, כי השם שלשה 
פעמים עולה ע"ח ואחד שלשה עשרה 
הרי צ"א, ואם תרצה אמור כמנין היה 
והוה ויהיה אחד. והנה העונה אמן 
מודה כי הבורא יתעלה ויתברך היה 
קודם בריאת העולם, וברצונו מקיימו, 
וישיבהו לתהו ובהו ולאחדותו אין סוף. 
ולכן גדול כח העונה אמן מן המברך, 
כי המברך ממשיך הברכה, והעונה אמן 
מייחדו, ומודה על חידוש העולם 
כרצונו והעולם מתקיים במאמרו, 
וישיבהו לתהו ובהו שליט על הכל 
ראשון ואחרון, יתעלה שמו לעדי עד 
ולנצח נצחים אמן. 


ובספר הזוהר (ח"ג רפ"ה ע"ב) תנא כל 
מאן דשמע ברכה מההוא דמברך ולא 
אתכוון לאתבא עליו אמן איקרי ובוזי 
יקלו (שמואל א ב ל), כדאמרינן (מלאכי א 
0 לכם הכהנים בוזי שמי, ובשעתא 
דאיצטריך מאי עונשיה, כמה שלא פתח 
ברכאן לעילא כך לא פתחין ליה, ולא 
עוד אלא כד נפק מהאי עלמא מכריזין 
קמיה טרוקו גלי קמיה דפלניא ולא 
תקברון ליה, ווי ליה ווי לנפשיה. 


אמר רבי יוסי מאי דכתיב (ירמיה ב יג) 
אותי עזבו מקור מים חיים לחצוב להם 
בורות וגו', אותי עזבו דא הוא דלא בעי 
לקדשא שמיה דקב"ה באמן, מאי 
עונשייהו, לחצוב להם בורות נשברים, 
דנחתין לגיהנם דרגא בתר דרגא עד 
דנחתי לאבדון דאיקרי תחתית, ואיהו 
דקדיש שמא דקב"ה לכוונה ביה כדקא 
יאות, סליק דרגא בתר דרגא לאיתענגא 
מההוא עלמא דאתי דנגיד תדיר ולא 
פסיק, הה"ד (תהלים לא כד) אמונים נוצר 
הי 


תנינא (ברכות נג:) גדול העונה אמן 
יותר מן המברך, הא אוקימנא קמיה 
דר"ש דאמן ממשיך ברכה ממבועא 
למלכא וממלכא למטרוניתא דא היא 
כנסת ישראל, ובאתוון גליפן דרבי 
אלעזר מאל"ף למ"ם וממ"ם לנו"ן, כיון 
דמטון ברכן לנו"ן מתמן נגדין ונפקין 
ברכאן לעילאי ותתאי ומתפשטי לכלא, 
וקלא נפיק איתשקיין משקיותא דברכאן 
דאפיק עבדא דמלכא קדישא, וכד 
ישראל לתתא מטמרין לאתבא אמן 


אוצרות 


ולכוונא ליבייהו כמה דאיצטריך, כמה 
פתחין דברכאן פתחין לעילא, כמה טבן 
משכחן בכולהו עלמין, כמה חדו בכלא, 
מאי אגר להו לישראל דגרמי האי, אגר 
להו בעלמא דין ובעלמא דאתי, בעלמא 
דין בשעתא דעקין להו לישראל ומצלין 
צלותא קמיה [מאריהון], קלא מכרזא 
בכולהו עלמין פתחו שערים ויבא גוי 
צדיק שומר אמונים, אל תקרי אמונים 
אלא אמנים, פתחו שערים כמה דישראל 
פתחי להו תרעין דברכאן, כן השתא 
פתחו שערים ויתקבל צלותהון מאינון 
דעקין להו, האי בעלמא דין בעלמא 
ההוא מאי, דכד יפוק בר נש מהאי 
עלמא מכריזין קמיה דא הוא בר נש 
דהוה שומר לאתבא אמן, מאי שומר, 
כלומר נטיר ההוא ברכה דאמר ההוא 
מברך ומזמנא ליה לאתבא אמן כמה 
דאיצטריך, נשמתיה סלקא ומכרזי קמיה 
פתחו שערים, כמה דאיהו הוה פתח 
תרעין כל יומא כד הוה שומר אמונים. 
אמר ר' יהודה מאי אמן, אמר רבי אבא 
אוקמוה כולא איקרי אמן מבוע דההוא 
נחלא דנגיד אמן איקרי, דכתיב (משלי ח 
ל) ואהיה אצלו אמון, אל תקרי אמון 
אלא אמן, קיומא דכלהו ההוא נחלא 
דנגיד ונפיק אמן אקרי, מן העולם ועד 
העולם, עולם דלעילא עולם דלתתא, 
אוף הכא אמן אמן, אמן דעילא ואמן 
דלתתא, והא אוקימנא אמן באינון 
אתוון. [ריקאנטי, שמות טו כו] 


אמרו ז"ל גדול העונה אמן יותר מן 
המברך ופותחין לו שערי גן עדן שנאמר 
(ישעיה כו ב) פתחו שערים ויבא גוי צדיק 
שומר אמונים אל תקרי אמונים אלא 
אמנים, ומאותה שעה זוכין התינוקות 
לחיי העולם הבא, ואם כן אוי להם 
למדברים דברים בטלים או שחוק 
בשעת התפלה ומונעין בניהם מחיי 
העולם הבא, כי יש לנו לעשות ק"ו 
בעצמו וכו', כל שכן אנו שעומדין לפני 
ממ"ה הקב"ה, כי ראינו בעוננו כמה 
בתי כנסיות שנחרבו על שנהגו בהם 
קלות ראש ונהפכו להיות בתי ע"ז 
ועליהם אמר הנביא (ירמיה ז יא) המערת 
פריצים היה הבית הזה, על כן כל אחד 
ואחד יתן אל לבו להיות ירא וחרד מפני 
בוראו, ולא ידבר בשעה שהחזן מתפלל 
שמנה עשרה, הטעם למה גדול העונה 
אמן יותר מן המברך לפי שאמן 
בגימטריא כאותיות השם בקריאתו 
ובפתבו הקפנך ברכו /ככתבו והעונה 
אמן ברכו מזה ובזה ומאמן אותו בהן. 
[ספר כלבו סימן יאן 


גדול העונה אמן יותר מן המברך 
שהוא מודה לברכות המברך והמברך 
אינו מזכיר אלא שם אחד והעונה אמן 
מזכיר ב' שמות כי אמן עולה בגמטריא 
כשם יו"ד ה"י ושם אל"ף דלי"ת. וצריך 
שיכוון אדם לבו לשמים בשעת עניית 
אמן שהוא אל מלך נאמן. ואסור לספר 
שיחה ולנהוג קלות ראש בבית הכנסת 
בעמדינו לפני מלכינו אדון כל הארץ 


יתברך שמו. [ספר חסידים סיי יחן 
דף נד. 
הרואה מקום שנעשו בו נפים 
לישראל. 


כונת הפרק לבאר בו החלק הרביעי 


ברכות נג: - נד. 


מן הספר ורובו יסוב על ג' ענינים 
הראשון לבאר שצריך לברך את השם 
ולהודות בראותו המקומות שגמל השם 
טובותיו לנו ולאבותינו ולהודות בפרט 
על נסים שלו על כל מה שיגיעהו הן 
טוב הן מוטב ולהכיר שהכל בא לו 
מאת השם לפי מעשיו והשני לבאר 
שצריך לברכד יתי על ראיית ופל דבר 
מחודש או על ראיית כל דבר מופלג 
אע"פ שאינו מחודש והשלישי לבאר 
היאך הוא צריך [שלא] להקל ראשו 
במקומות ידועים בקדושה כמו שיתבאר 
זו היא כונת הפרק דרך כלל אלא 
שיתגלגלו בו דברים אחרים על הדרך 
שהקדמנו. [מאירי] 


אומר ברוך שעשה 
לאבותינו במקום הזה. 


נסים 


ודוקא פעם ראשונה חובה מכאן 
ואילך רשות וכ"כ הראב"ד ז"ל, והא 
דאמרי' בגמרא דא"ל רבא לההיא דנפל 
עלי' אריא בעבר ימינא כל אימת דמטית 
להתם בריך ברוך שעשה לי נס התם 
נמי לאו בחובה קאמר ליה אלא דאיהו 
בעי מיניה אי מצי לברוכי או לא וא"ל 
דכל אימת דמטי התם אי בעו לברוכי 
הרשות בידו ושפיר דמי ולאו בחובה. 
[הרשביאן 


ונסים שנעשו לישראל הכל חייבין 
לברך עליהן אבל בנס דידיה איהו 
ובריה ובר בריה חייב לברך אבל לכולי 
עלמא לא כדאי' בגמרא, ומסתברא 
דלאו דוקא בריה ובר בריה ותו לא, 
אלא כל יוצאי ירכו ואין להם הפסק 
מפני שכולן כשותפין באותו נס ועל נס 
רבו מברך כרב חנא דבריך אדרב יהודה 
רביה, ואף על גב דבעי' היא בירושלמי 
מהו לברך אניסא דרביה ולא פשטוה 
איכא למפשטה מהא דרב חנא דאיתא 
בגמי לקמן, וה"נ' בער בנס אביו וקא 
אפשיטא התם ואפשיט בגמרין, וה"נ 
אמרו בירושלמי דעל נס דיחיד אם הוא 
איש מסוים כיואב בן צרויה או 
שנתקדש שם שמים על ידו כגון חנניה 
מישאל ועזריה מברכין עליו, ומסתברא 
דדוקא אותו מקום שנעשה לו נס על 
קדוש השם ככבשן האש ובור האריות 
ואף אלו אמורין בגמרא לקמן. 


[הרשבייאן 
על ההרים ועל הנבעות ועל 
הימים ועל הפהרות ל 
המדברות אומר ברוך עושה 
בראשית. 


התורה המונחת בארון עם נפיצת 
אויביהם של ישראל הוא המעיד על 
חדוש העולם, ועל כן נעשו נסים 
לישראל גדולים ונפלאים במדבר משנים 
הטבע, כדי לקבוע בלבבות אמונת 
החדוש, ולהעיד עליו מתוך המקום 
שהוא מחייב אמונת הקדמות אצל 
המאמינים אותו ומזה תקנו לנו ואמרו 
במשנה: (ברכות נד א) "על ההרים ועל 
הגבעות ועל המדברות אומר ברוך 
עושה בראשית", לבאר כי אע"פ שנראה 
לבני אדם שהוייתם נצחית ואין בריאתם 
מחודשת, הכל נברא מבראשית יש 
מאין, והמברך כן הוא מעיד על חדוש 
העולם. [רפינף בחיי; במדבר יי לה] 


הראשונים ג 


ואהבת את ה' אלהיך בכל לבבך 
וי 


פירש בו הרב המורה בכל כחות לבך 
כלומר כוחות הגוף כלם כי התחלת הכל 
מן הלב והענין בו שתשים תכלית 
פעולותיך כלם השגתו רוצה בו על 
הדרך שאמרו חכמים וכל מעשיך יהיו 
לשם שמים. ואפשר שהוא כאלו אמר 
בכל מחשבותיך כי כל מחשבה חשובה 
או פחותה יכנוה בלב אמר לב חכם 
לימינו ולב כסיל לשמאלו ורבים כמוהו. 
ורבותינו ז"ל הרשו אחרי לפבכם זו 
מינות. ומזה הענין נאמר בשרירות לבי 
אלך ואמרו בכל לבבך רוצה בו להטות 
כל מחשבה אל אהבת השם בלא הרהור 
רע אחר דרכיו בענין הידיעה וההשגחה 
וההנהגה והוא שלמות האהבה. ומצאנו 
לרבותינו ז"ל ענין זה שהם אמרו בכל 
לבבך בשני יצהיך אחד טוםואחר רע 
והיצר הטוב הוא כשישתדל בדברים 
הנכבדים הרוחניים והיצר הרע הוא 
כשישתדל בדברים הפחותים הגופיים 
ועל שניהם הזהיר לאהוב בם את השם 
והוא כשיהיו כל מעשיו לשם שמים. 
ואמר בכל נפשך רוצה בו בכל כוחות 
הנפש החיונית כלומר בכל ההרגשות 
שהם סבות כל המעשים והכונה בו 
שיאהב השם יותר מנפשו ואהבתו את 
נפשו תהיה לאהבת השם והוא שיהנה 
אותה לפי הצורך לא לתאותה וזה דומה 
על מה שצוו חכמים ואמרו כל מעשיך 
יהיו לשם שמים ואם זה נכלל באמרו 
בכל לבבך פדעת ההב יאמר{בזה בפל 
כחות הנפש המדברת. או כדרך שבאה 
הקבלה אפילו נוטל את נפשך רוצה בו 
שיהרג ואל יעבור בענין ע"ז שהכל 
הלו בּו. [מלמד התלמידים פרשת ואתחנ 


בכל לבבך בשני יצריך ביצר טוב 
וביצר הרע. 


על ידי דרישה וחקירה ביצר הרע 
יתקרב לה', וזה ההתעוררות אי אפשר 
אלא על ידי דרישה וחקירה, שאדם 
דורש וחוקר על הרעות והקלקול שהוא 
עושה, מי הוא הגורם אותם. וכשיחקור 
וידרוש על הדבר היטב ימצא שהגורם 
הוא יצר הרע המתעה הבריות, והקב"ה 
המציאו ונתנו בלב הבריות כדי לקיים 
הגוף וכדי ליישב העולם (ע' יומא סט), 
דכת' (קהלת ג יא) גם את העולם נתן 
בלבם, ולא להשתקע בתאוות העולם 
המציאו ונתנו בלב האדם, אלא לעוררו 
ולסייעו לקיום הגוף לבד כדי לעבוד 
יוצרו. 

וכשאדם דורש וחוקר על מציאות 
היצר הזה ומתבונן שאינו אלא לקיים 
הגוף לעבוד יוצרו והשאר הם יתרונות, 
אז יתקרב וישיג אמיתת מציאותו ית', 
הה"ד דרשו ה' בהמצאו, כלומר דרשוהו 
בזה שהמציא לכם, ולא המציא אותו 
לעון אשר חטא ולא לערות דבר, כי אם 
לעזור האדם לעבודת יוצרו כמו 
שארז"ל (בהבותי ינד.) בפל לבבך בשני 
יצריך וכו'. נמצא שהדרישה בענין יצר 
הרע היא מקרבת האדם להדבק בבורא 
הפל. [תורת המנחה פרשת האזינו] 


עבודת יצר הטוב היא עשיית המצות 
ועבודת יצר הרע הוא שיכבוש יצרו 
המתגבר עליו וזו היא העבודה שלו מה 
שאדם יכול לעבוד לבורא ביצר הרע 
עוד נוכל לומר שיצר הטוב הוא מדת 


הרחמנות וכיוצא בזה ויצר הרע נברא 
לאכזריות וכשאדם אינו מרחם על 
הרשעים והוא אכזרי להם נמצא שהוא 
עושה מצוה גדולה ועבודת השם עם 
יצר הרע. מפי מורי הרב נר"ו: 

[רבינו יונה, דף מד: מדה"ר] 


דף נד: 


משה כמה הוה עשר אמות. 


אמר בפרק המצניע (שבת צב.) דילמא 
משה שאני דאמר מר אין השכינה שורה 
אלא על חכם גבור ועשיר ובעל קומה 
וכו', בהיות הנביא מנבא להמון, ומודיע 
אשר צוהו השם יתברך, יצטרך להיות 
נבתר ופחצה בכל הכתות, מאוהבי 
החכמה, ואוהבי העושר, ובוחרי 
הגבורה, ושישלימו לו מעלות המדות. 
ולכן לא יהיה ראוי לנבואה אלא מי 
שישלמו בו המעלות השכליות ומעלות 
המוניות. וזהו אמרו בפרק המצניע בעל 
קומה, כי אין ראוי להוכיח רבים רק 
איש של צורה, כי ההמון יקבלו דבריו 
יותר מזולתו, כענין שאמר בתענית (טז.) 
יש שם זקן אומר זקן, אין שם זקן אומר 
חכם, אין שם חכם ולא זקן אומר אדם 
של צורה, כי ההמון יקבלו דבריו יותר 
מזולתו, וזהו שמצינו בדברי ירמיה (א 
ו) לא ידעתי דבר כי נער אנכי, לא אמר 
אינני צדיק חסיד, אבל אמר כי עם 
היותו ראוי לנבואה מאשר שלמו מעלות 
נפשו, אחרי אשר לא ידע דבר איננו 
ראוי להיות משתלח במלאכות ה' 
ולפרסם מה שיצונו. ולכן ימנה רבי 
[יוחנן] גבור ועשיר, עם היות כי אין 
במעלות הללו שלמות לנפש או תועלת, 
רק מאשר הם מעלות יחפצו בהם 
ההונק ויהיה בהן הנביא נכבד ומעולה. 

גם כן אפשר שתכלול באמרו גבור, 
שיהיה אמיץ לב ולא ישוב מפני כל, כי 
בהיותו משתלח להוכיח עם רב ולהנבא 
טוב או הפכו, אם יירא מהם ומהמונם 
יסתיר נבואותיו, וכבר הוצרך השם 
יתברך להזכיר לירמיה לבל יחת מאשר 
ינבא אליהם רעה, ואתה תאזור מתניך 
וקמת ודברת אליהם את כל אשר אנכי 
אצוך אל תחת מפניהם פן אחתך 
לפניהם (ירמיה א יז), וכן בישעיה ישבח 
עצמו מאשר השיג מדה זו, אמר (ישעיה 
נוז) גוי נתתי למכים ולחיי למורטים 
וגו והי אלהים יעור לי על כן לא 
נכלמתי וגו', ולזה הטעם ימנה גם כן 
בפאן אבפר. 

אבל באמרו עשיר, ובפרק המצניע 
בעל קומה, עיקר הטעם כמו שאמרנו, 
כי אין ראוי לדבר בפני עם עצום ובעלי 
חכמה כישראל, אם לא ישלם בכל 
המעלות. [דרשות הר"ן הדרוש החמישי] 


שקיל נרגא בר עשר אמין שוור 
עשר אמין ומחייה בקרפוליה 
וקטליה. 


ויש לדעת כיון שסיחון ועוג אחים 
היו קודם המבול, ועוג לבדו הוא 
שפלט, ואנו רואים שלא נצולו כי אם 
שמונה שבתיבה, אם כן סיחון זה מהיכן 
יצא, והיאך היו אחים שאמר עליהם 


אחי הוו. 
וראיתי במדרש סיחון ועוג בני 
שמחזאל היו שהיה מבני האלהים, 


ושמחזאל בא על אשתו של חם סמוך 
לכניסתה לתיבה, וסיחון נולד בתיבה, 


אוצרות 


ולכך שמש חס בתיבה כדי לחפות על 
אשתו. ולדעת רז"ל נצטרך לומר בסיחון 
שגם הוא האריך ימים כעוג אחיו, 
ואריכות הימים של כל אחד היתה סבה 
לסבה ידועה מבעל הסבות יתברך, ומי 
יודע מחשבות השי"ת. ומה שאמרו 
(ברכות נד:) מחייה בקרסוליה וקטליה, 
יהמ כי משה בטל וזכותו ושכר 
פסיעותיו, וכמו שפירש הרב הגדול 
מורי ר"ש נ"ר בפירוש ההגדות שחיבר. 
נמצאת למד שלא היתה יראתו של משה 
רבינו ע"ה על בחו וגבורתו ועל גובה 
קומתו רק מזכותו, שהרי רצונו של 
הקב"ה אינו דבק באדם לפי הגבורה 
והכח כי אם לפי הזכות, שכן אמר 
הכתוב (תהלים קמז) לא בגבורת הסוס 
יחפץ לא בשוקי האיש ירצה, רוצה ה' 
את יראיו את המיחלים לחסדו. 

[רבינו בחיי, במדבר כא לד] 


אמר להו פטרתון יתי מלאודויי. 


ואסיקנא דעני אמן והוא הדין 
לאומרים הברכה והוא שומע דשומע 
כעונה. ואף על פי שהם לא היו 
מתכוונין להוציאו בכל כי הני ברכות 
בהכי סגי והוא הדין באחד מברך 
הגומל לעצמו ושמע חברו המחוייב 
בכך. ויש אומרים דדוקא הכא שאף הם 
היו מברכין עליו ועל חליו הא לאו הכי 
לא. עוד איפשר דדוקא עונה אמן 
קאמרינן דכל כי הוי גונא חשיב כברכה 
כיון שעונה אמן תוך כדי דיבור הא לאו 
הכי לא כיון שהם לא נתכוונו להוציאו. 
ומדאקשינן והא צריך בי עשרה שמעינן 
דמי שהודה שלא בעשרה ובאו עשרה 
צריך להודות פעם אחרת. ולא היא 
דהכי קאמר היאך כיון רב יהודה לצאת 
לכתחלה כיון שלא היו שם עשרה. אבל 

כיון שבירך שוב אינו חוזר ומברך. 
[הריטב"א] 


שלשה דברים [המאריך בהן] 
מאריכין ימיו ושנותיו של אדם 
המאריך בתפלתו והמאריך על 
שלחנו. 


טעם הדבר לפי שהשלחן בבית 
כמזבח בבית המקדש מה מזבח מכפר 
אף שלחן מכפר כשהוא מאכיל שם את 
העניים, ומתוך שהוא מאריך על שלחנו 
יבא עני ויתן לו פרוסה ומתפרנס ממנה, 
והנה אריכותו על השלחן בכונה זו סבה 
לצדקה דכתיב (משלי יב) באורח צדקה 
חיים ולכך מאריכין לו ימיו ושנותיו. 
ואמרו ברכות (יחזקאל מא) המזבח עץ ג' 
אמות גבהו וארכו שתים אמות 
ומקצעותיו לו וארכו וקירותיו עץ וידבר 
אלי זה השלחן וגו'. פתח במזבח וסיים 
בשלחן, אלא מה מזבח מכפר אף שלחן 
מכפר. והנה באזנינו שמענו ורבים ספרו 
לנו בגדולים שבספרד והפרנסים בעלי 
אכסניא שנהגו מנהג נכבד מאד נתפשט 
ביניהם מימים קדמונים שהשלחן שלהם 
שהאכילו עליו את העניים בלכתם לבית 
עולמים שעושין ממנו ארון ולוחות 
שנקברים בהם, וכל זה לעורר ולקבוע 
בלבבות כי האדם אלו יגיע שיאו לעב 
ויעלה עשרו לעושר המלך שלמה לא 
ישא בידו מאומה מעמלו שיעמול תחת 
השמש כי אם הטוב שעושה והצדקה 
שהוא מרחם את העניים כמו שאמר 

(ישעיה נח) והלך לפניך צדקך. 
[שולחן של ארבע שער אן 


ברכות נד. - נה: 


דף נה. 


כל המאריך בתפלתו ומעיין בה 
סוף בא לידי כאב לב 


אומר ר"ת עיון תפלה דהכא כי ההוא 
דגט פשוט (ב"ב דף קסד:) דג' דברים אין 
אדם ניצול מהן בכל יום וקא חשיב 
עיון תפלה כלומר שאין מכוין לבו 
בתפלתו כדאמר בירושלמי דברכות פרק 
היה קורא, א"ר חייא רבא מן יומא לא 
כוונית אלא חד זמן בעית מכוונת 
והרהרית בלבי ואמרי מאן עלל קומוי 
מלכא קדמוי אלקפטא או ריש גלותא 
שמואל אמר אנא מנית פרחייא ר' בון 
בר חייא אמר אנא מנית דומסיא א"ר 
מנא מחזיק אנא טיבו לרישיה דכי מטי 
למודים הוה כרע מגרמיה ומתוך שאדם 
מתפלל ואין מתכוין לבו עבירותיו 
נזכרין ומיהו לא יתכן לפרש כן כלל 
אלא אדרבה מיירי במתאמץ לכוין לבו 
ובוטח שתהא תפלתו נשמעת כי ההיא 
דפ' אין עומדין (ברכות דף לב:) המאריך 
בתפלתו ומעיין כדמוכח בריש הרואה 
(שם דף נד:) דאמר רב יהודה אמר רב ג' 
דברים מאריכים ימיו של אדם וחשיב 
המאריך בתפלתו, ופריך למימרא 
דמעליותא היא והא א"ר חייא בר אבא 
המאריך בתפלתו ומעיין בה סוף בא 
לידי כאב לב שנאמר תוחלת ממושכה 
מחלה לב כלומר מעיין בה אומר בלבו 
שיעשו בקשתו לפי שהתפלל בכוונה 
ובא לידי כאב לב שאין בקשתו נעשית 
תוחלת לשון תפלה ומלשון ויחל משה 
(שמות לב) וא"ר יצחק (שם דף נה.) שלשה 
דברים מזכירים עונותיו של אדם עיון 
תפלה שעל ידי כך מפשפשין במעשיו 
לומר בוטח הוא בזכיותיו ונראה מה הם 
ומשני הא דמעיין בה הא דלא מעיין 
והשתא הוו כל הני שלשה דברים מענין 
אחד קיר נטוי שבוטח בזכותו ועובר 
מוסר דין על חבירו שבוטח בזכותו 

שיענש חבירו על ידו. 
[תוספות, ראש השנה טז:] 


פתח במזבח וסיים בשלחן. 


נהגו העולם כשמברכין ברכת המזון 
שמסלקין הסכין מעל השלחן. והטעם 
מדאמרינן בפרק הרואה (נה.) המזבח עץ 
שלש אמות גבהו וארכו שני אמות 
ומקצעותיו לו וארכו וקירותיו עץ וידבר 
אלי זה השלחן אשר לפני ה' (יחזקאל מא 
כב). פתח במזבח וסיים בשלחן. אמר ר' 
יוחנן ואיתמא ר' אלעזר בזמן שבית 
המקדש קיים מזבח מכפר על אדם 
ועכשיו שאין בית המקדש קיים שלחנו 
מכפר עליו. והיינו דאמרינן התם כל 
המאריך על שלחנו מאריכין לו ימיו 
ושנותיו והטעם כשמאריך על שלחנו 
יבא עני ויהנה מאותו השלחן. ואין 
צדקה גדולה מזאת וכתיב (משלי י ב) 
וצדקה תציל ממות. והנה השלחן בבית 
כמזבח בבית המקדש מה מזבח מכפר 
אף שלחן מכפר והברזל מקצר ימיו של 
אדם ואין ראוי להניחו בשעת הברכה 
למקום הכפרה שמארכת ימים של 
אדם. [אבודרהם, ברכת המזוןן 


יוסי בן יוחנן איש ירושלים אומר יהי 
ביתך פתוח לרוחה כלומר שיהא מצוי 
ליכנס בו עוברי דרכים תמיד להאכילם 
ולהשקותם ולהשכיבם, ואמר לרוחה 
דרך הפלגה כלומר ליכנס שם הרבה 
בלא שיעור, וכן פירשוה בברייתא 


הראשונים 


אדר"נ פ"ז דרך הפלגה שיהא פתוח 
לארבע רוחות, וכבר ידעת מה שנא' 
ביחזקאל על המזבח זה השולחן אשר 
לפני ה' ודרשו פתח במזבח וסיים 
בשולחן לומר לך בשעה שבהמ"ק קיים 
מזבח מכפר, בשעה שאין בהמ"ק קיים 
שולחן מכפר. [מאירי, אבות פרק א] 


אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון 
בן יוחי. 


חילוק בין כשאומר משום פלני, 
לכשאומר אמר פלוני, בפ' יש נוחלין 
(ב"ב קיד:) אמר רבי יוחנן משום ר"ש בן 
יהוצדק אין כירה אלא לשון מכירה, 
ופי' רשב"ם ז"ל כשהוא רבו מובהק 
שייך לומר משום פלוני, וכשאומר אמר 
פלוני אמר פלוני, אינו רבו מובהק, 
ובברכות (ה, כו) אמר רבא אמר רב 
סחורא, ואילו רב סחורא לא היה רבו 
מובהק של רבא כדמוכח בשלהי אלו 
מציאות (ב"מ לג.) אמר רבא כגון רב 
סחורא דאסברן זוהמא ליסטרון, ואם 
באנו לפרש שאין לומר משום פלוני 
אלא כשלא ראה אותו, תיקשי לפי זאת 
הסברא ההיא דיש נוחלין שהבאנו. 
ובכמה דוכתי אמר רבי יוחנן משום 
ר"ש בן יהוצדק, ורבי יוחנן ראה את 
ר"ש בן יהוצדק, ובפ' זה בורר (סנהדרין 
כו.) משמע שהיה רבו דגרסינן התם ר"ח 
בר זרנוקי ור"ש בן יהוצדק הוי אזלי 
לעבר שנה בעסיא, עד אתו לקמיה דרבי 
יוחנן וכו'. אמנם י"ל בדבר שאדם 
שומע מפיו שייך לומר אמר פלוני אמר 
פלוני, ובדבר שלא שמע מפיו אלא 
אחרים אמרו לו כך אמר פלוני ושוכח 
מי הם, שייך לומר אמר פלוני משום 
פלוני, עב מספף' הבינו ברוך ז"ל ספל 
ע"ז ושם האריך יותר. 
[גופי הלכות פרק יג, בשם הרב מהריר בצלאל זיילן 


כשם שאי אפשר לבר בלא תבן 
כך אי אפשר לחלום בלא דברים 
בטלים. 


וש מן האנשים מי שכחם המדמה 
חזק אם מצד טבעם ואם מצד איזה פעל 
שיעשו לחזק הכח הדמיני, כמו 
המעשים שיעשו הקוסמים ואשה בעלת 
אוב, ומתוך כך ידמה דמיונות, ויש 
שיחלום חלומות צודקים, כחלומות 
פרעה ונבוכדנצר ושר המשקים ושר 
האופים, ובעבור זה יש שידמו בנפשם 
שהם נביאים, ואלה הם שקרא הנביא 
המתנבאים מלבם, כי אף על פי שיש 
מהם צודקים אי אפשר שלא יכזבו 
לפעמים, אמר יחזקאל הוי על הנביאים 
הנבלים אשר הולכים אחר רוחם וגו' 
חזו שוא וקסם כזב האומרים נאם ה' 
וה' לא שלחם ויחלו לקים דבר (יחזקאל 
יג ב), כלומר מה שאי אפשר, כי אף על 
פי שיצדקו דבריהם בקצת אי אפשר 
שלא יכזבו בקצת, שכן טבע הכח הזה 
שהוא בעל החלומות, ואמרו רז"ל 
(ברכות נה.), כשם שאי אפשר לבר בלא 
תבן כך אי אפשר לחלום בלא דברים 
בטלים. [ספר העיקרים מאמר שלישי פרק ין 


דף נה: 


הרואה חלום ונפשו עגומה ילך 
ויפתרנו בפני שלשה. 


שאלת, מי שנדר בחלום על דעת 
רבים שלא יאכל בבית פלוני עד זמן 


ה 


פלוני, אם צריך להתירו כשאר נדרים 
שנדר בהקיץ ואם צריך להתירו, כיון 
שנדר על דעת רבים ואם יכולין להתירו, 
אפילו שלא על דבר מצוה, ובשלשה, 
כשאר נדרים או לא. 

תשובה, לא נאמרו דברים בגמרא, 
אלא בנדוהו בחלום, אבל לחשש 
בעלמא, חושש אני לרוחא דמילתא, 


==" אפילו בשבועות ונדרים. 


ומ"מ, בהיתר בעלמא בפני שלשה 
כשרים דעלמא סגי, והראיה מההיא 
ששנינו הרואה חלום ונפשו עגומה עליו 
ילך ויפתרנו בפני שלשה דרחמי עליה. 
[שו"ת הרשב"א חלק ג סיי שלאן 


האי מאן דעייל למתא ודחיל 
מעינא בישא. 


ומפורסם הוא בתלמוד שעין הרע 
הוא עין הרואה את חבירו או את נכסיו 
דרך קנאה ושנאה והוא מזיק אותו 
ונכסיו, ועל כן אמרו (ב"מ קז.) וכן (ב"ב 
ב:) אסור לאדם לעמוד על שדה חבירו 
אוצר החכמות שום 
דקלי לה בעיניה, וכן אמרו (ב"מ ל.) 
שאסור לשטוח טלית של אבידה בפני 
רבים משום עינא, ואמרו (ברכות נה:) האי 
מאן דמסתפי מעינא בישא, לימא 
מזרעא דיוסף קאתינא דלא שלטא ביה 
עינא בישא, וכו', וכן בפרק המקבל 
(ב"מ קז.) אמרו, תשעה ותשעים מתים 
בעין הרע ואחד מת במיתת עצמו. 
ואל תתמה מזה שיצאו ניצוצות 
מהעין מזיקין, שהרי אמרו חכמי הטבע 
כי האשה בתחילת נדותה כשתסתכל 
במראה זכה של זכוכית יראו בה טיפי 
דם, וכן יש בני אדם זכי החוש 
מתפעלים מעין הרע, ועל זה אמר כי 
מי שיש לו עין הרע על חבירו, יצא 
מהעולם מהרה. כי כמו שמוציא הבל 
מעיניו לשרוף את חבירו ונכסיו, כל 
שכן שהוא נשרף באותו הבל ותשלוט 
בו הקנאה וירקבו עצמותיו, שנאמר 
'ורקב עצמות קנאה' (משלי יד ל), וכן 
אמרו חז"ל, לעולם יראה אדם את ביתו 
של חבירו כמו שרואה את אשתו ואת 
בניו, שכל המכניס עין הרע בממונו של 
חבירו מאבד את שלו, ולא עוד אלא 
אפילו הוא עצמו, שנאמר 'ורוח נכאה 
תיבש גרם' (משלי יז כב), וכן אמרו 
באבות דרבי נתן (נו"ב פ"ל), שלא תהא 
עינו של אדם רעה בממונו של חבירו 
לא בבניו ולא בבנותיו ולא בצאנו 
ובבקרו ולא בכל מה שבידו. 
[מגן אבות להרשביץ, אבות פרק ב] 


בלא תחמוד תלוי כל היזק שיבא 
לאדם מחברו על ידי ראיית העין, וכמו 
שאמרו רז"ל (בבא בתרא ב:) אסור לאדם 
לעמוד על שדה חבירו בשעה שהיא 
עומדת בקומתיה. והוא הדין לכל דבר 
נחמד למראה, שאסור להסתכל בו 
ולעיין בעין רעה, מפני שהוא מכלה 
ומשחית אותו בהבטת העין. ואמרו 
חכמי הטבע כי כשאדם מעיין בדבר 
נחמד למראה ומדביק מחשבתו באותו 
דבר ונפשו קשורה בו, אם אינו יכול 
להנות מאותו דבר שאינו יכול להשיגו, 
שהבל המחשבה עולה ושורף ומכלה 
ומשחית לדבר הנחמד וגם לחומד. ועל 
זה רמז שלמה במליצת השיר, (שה"ש ח, 
וו קשה כשאול קנאה רשפיה רשפי אש 
שלהבתיה. [תורת המנחה, דרשה כה] 


אוצרות 


דף נו. 


אמר ליה וא"ו דפטר חמור ודאי 
גהיט מתפילך. 


כתב הר"י אסכנדרני ז"ל וכשבא 
למחוק לא ימחוק בעודו לח אלא אחר 
שיתייבש בטוב אצל האש כי אז ימחק 
בטוב ובקל ולא ישאר לו רושם אח"כ 
כשיכתוב עליו וכתב עוד מכל מקום יש 
מחקין שפוסלין כגון שהיתה תיבה 
שדינה להיות חסרה וכתבה הסופר 
מלאה שעכשיו אם גרד אות היתר 
נחלקה התיבה לשתים ופסולה ואל 
יקשה לך מוי"ו דחמר דהוה גהיט 
מתפילי דרבא דאיתא בהרואה (ברכות נו.) 
דמשמע דכשרים היו התפילין מדמונה 
זו בכלל הרעות שגרם בר הדיא על ידי 
פתרונותיו ואם איתא טבא היא ליה 
שמנעו מלהניח תפילין פסולים דהתם 
הסופר אחר שכתבו מלא הרגיש בעצמו 
שקלקל ומחק היתר וכתב רי"ש דחמר 
על מקום המחק אמנם אם אירע בזה 
לתפילין אחר שיצאו מיד הסופר 
לפעמים אפשר לתקן ולפעמים אין להם 
תיקון כיצד בפרשה ראשונה חמר שאר 
זבח שדינם להיות חסרים וכתבן מלאים 
ולא תקנם מתחלה אין להם תיקון אח"כ 
שנמצאת התיבה נחלקת לשתים ואם 
ימחוק רגל הרי"ש ואחורי הבי"ת 
וידחיק אותן למקום האות שנמחקה 
פסולים מפני שבמחיקתו רגל הרי"ש 
והבי"ת ביטל צורתן וכשחזר וכתבן 
נמצאו כתובים שלא כסדרן ופסולין 
והוא הדין נמי למאדך לטטפת מזוזת 
שבשמע ובפרשת והיה אם שמוע נתן 
הטבה אתם חסר וי"ו אלו וכיוצא בהם 
אין בהם תיקון כלל אמנם במה שאפשר 
למחוק היתר ולהמשיך האות הסמוכה 
לה מבלי שיקלקל צורתה הראשונה זה 
ודאי מותר כגון שהיה התיקון תלוי 
בבי"ת או בכ"ף או בדלי"ת או ברי"ש 
שאפשר להמשיכן מעט למלאות מקום 
הגרידה לפי שאין צריך לגרוד מהאות 
ההוא כלל אלא להאריכה מעט ובאותה 
האריכות אין האות מתקלקל בזה כגון 
לאבותיך שכתבו מלא בוי"ו מוחק הוי"ו 
וממשיך הבי"ת מעט וכן העבודה 
שכתב מלא בוי"ו או יביאך שכתב 

בק"ד וכן כיוצא בהן. 
[בית יוסף אורח חיים סימן לבן 


גמירי דקללת חכם אפילו בחנם 
היא באה. 


אף על פי שאין בנו כח לדעת באי 
זה ענין תנוח הקללה במקולל ואי זה 
כח בדבור להביאה עליו, ידענו דרך 
כלל מכל בני העולם שחוששין לקללות, 
בין ישראל בין שאר האומות, ויאמרו 
שקללת בני אדם, גם קללת הדיוט 
תעשה רושם במקולל ותדביק בו 
המארה והצער. ואחר דעתנו דבר זה 
מפי הבריות, נאמר כי משרשי המצוה, 
שמנענו השם מהזיק בפינו לזולתינו 
כמו שמנענו מהזיק להם במעשה. וכעין 
ענין זה אמרו זכרונם לברכה (מועד קטן 
יח.) ברית כרותה לשפתים, כלומר שיש 
כח בדברי פי אדם. 

ואפשר לנו לומר לפי עניות דעתנו, 
כי בהיות הנפש המדברת שבאדם חלק 
עליוני, וכמו שכתוב (בראשית ב ז) ויפח 
באפיו נשמת חיים, ותרגם אונקלוס 


ברכות נה: - נז. 


לרוח ממללא, נתן בה כח רב לפעול 
אפילו במה שהוא חוץ ממנה, ועל כן 
ידענו ונראה תמיד כי לפי חשיבות נפש 
האדם ודבקותה בעליונים כנפש 
הצדיקים והחסידים, ימהרו דבריהם 
לפעול בכל מה שידברו עליו, וזה דבר 
ידוע ומפורסם בין יודעי דעת ומביני 
מדע. [ספר החינוך מצוה רלא] 


אמר איקום ואגלי דאמר מר גלות 
מכפרת עון. 


והבן מאמר רז"ל (סנהדרין לז:) גלות 
מכפרת עון, שילך למקום שאין מכירין 
אותו ויכרת ממקומו, דוגמת עונש כרת 
הנפש הנכרת משרשה מדה כנגד מדה, 
וירפא מחליו וימצא צרי למכתו בקבולו 
בגופו וברצונו דוגמת העונש הראוי 
לנשמתו מאהבה, כי אינו דומה מקבלן 

בעל כרחו למקבלן מרצונו. 
[ריקאנטי, במדבר ה ה 


ואי משום שהיה בעיר אחת ולא היה 
גולה מעיר לעיר, בהא ליכא חששא 
דאמר פ' אחד דיני ממונות, אמר רב 
יהודה אמר רב, גלות מכפרת שלשה 
דברים, שנא' כה אמר ה' היושב בעיר 
הזאת ימות ברעב בחרב ובדבר והיוצא 
ונפל על הכשדים חיה יחיה, אלמא 
מהיכן ילפינן דגלות מכפר עון מההוא 
קרא. והא התם חייבי מיתות נינהו כדכ' 
ימות ברעב, ואפ"ה מתכפר להם בעבור 
שגלו לבבל אע"פ שלא היו גולים מעיר 
לעיר אלא נתיישבו בבבל, כמו ששלח 
להם נביא לבנות בתים ולנטוע כרמים, 
ור' יוחנן דגמר מיכניה שגלות מכפרת 
הכל אע"פ שיכני' לא היה גולה מעיר 
לעיר. ופ' אלו עוברין אמר רב כהנא 
אנא אי לאו דנסיבי כהנתא לא גלאי, 
אמרו ליה והא למקום תורה גלית, אמר 
להו לא גלאי כדגלו אינשי, אלמא אע"פ 
שהיה יושב ולומד במקום אחד קרי ליה 
גלות. צא ולמד מאלו הן הגולין לעיר 
מקלט עד מות הכהן. 

[אור זרוע ח"א, הלכות שליח ציבור סיטן קיבן 


דף נז. 


וראו כל עמי הארץ כי שם ה' 
נקרא עליך וגו' ותניא רבי אליעזר 
הגדול אומר אלו תפילין שבראש. 


עוד אמרת, כי בימי החורף, יען אתה 
מעותד לנזילות, אינך מניח כי אם 
תש"י. כי לפי החלכה, תש"י אינה 
מעכבת ש"ר, וש"ר אינה מעכבת ש"י. 
ושאלת, אם יש סברות מקבילות לזה, 
כי אין לך גמ' ממנחות, ולא שום פיי 
ושיטה מן המסכת ההיא. 


תשובה, וכו', אמנם, למה שאתה 
חושש מהנזילות, הא אפשר לך למעבד 
כרשב"א ז"ל שכ' דתש"ר מותר להניחן 
על כובעו, או על כסוי הראש. ודייק לה 
מדאסרו תש"י במגילה (כד:), לתתה על 
בית אונקלי משום דכתיב בהו לך לאות 
ודרשינן ולא לאחרים לאות הא בש"ר 
דלא כתיב בהו הכי אדרבה כתיב בהו 
וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא 

עליך ודרשינן אלו תש"ר שרי. 
[שויית הריב"ש סימן קלזן 


שאלת מהו להניח תפילין של ראש 
על המגבעות. ואמרת כי היה נראה לך 


הראשונים ה 


שאין ראוי לעשו' כן מדאמרינן (מנחות 
לז:) והיה לך לאות ולא לאחרים לאות. 


תשובה, אדרבה מהתם מוכח שמותר 
דהא בשל יד לא מיתסר ליתן על בית 
אונקלי דהיינו על בית יד חלוקו מבחוץ 
אלא מהאי טעמא הא לאו הכי שרי. 
וכדאיתא במגלה (כד:). אבל בתפילין 
שבראש דליכא למידרש הכי שרי 
אדרבא הכי עדיף דכתיב בהו וראו כל 
עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך ודרשי' 
(ברכות ו.) אלו תפילין שבראש. אבל מה 
שראוי להקשו' בזה הוא מה שאמרו 
בשני מזבחים. (יט.) ובראשון מערכין 
(ג:) שערו היה נראה בין ציץ למצנפת 
ששם מניח תפילין ומשמע דעל גבי ציץ 
ומצנפת לא וכבר תירצו בזה דהתם 
שאני לפי שאסור לתת כלי של מצוה 
על המצנפת. אבל בכובע של ראש 
שפיר דמי. ואני לא מלאני לבי לנהוג 
כן וגם הרשב"א ז"ל בתשובה כ' שלא 
אמרו אלא להלכה. ובפ' כל הצלמים 
(מד.) מצאתי גבי עטרת מלכם שהקשו 
והא בעי אנוחי תפילין ותירצו מקום יש 
בראש שראוי להניח בו שני תפילין ולא 
תירצו שיניח תפילין על העטרה. ולא 
חזינן לרבנן קשישי דעבדי הכי וגם הרב 
ז"ל בתשובתו הנזכר כתב שדעת כל 
הגאונים הראשונים ז"ל אינו כן 
ובירושלמי פ' היה קורא גרסינן, ריב"ז 
לא הוו תפילין זעין מיני לא בקיטא ולא 
בסיתוא וכן נהג ר' אליעזר תלמידו 
אחריו רבי יוחנן בסיתו' דהוה חזיק 
רישיה הוה לביש בדרעיה פי' חזיק 
רישיה שהיה חלוש כי כן לשון 
הירושלמי ובגמ' דידן פ' הנודר מן 
המבושל (מט:) חזיק רישיה עד חגא 
דעצרתא כי הוה שתי ד' כוסות ליל 
הפסח ומפני חולשת ראשו לא היה 
מניח של ראש, ונראה שעל הסודר לא 
היה רשאי להניחה ואלו היה מותר 
להניחה על הבגד לא היו אומר" 
העושה תפלתו עגולה סכנה ואין בה 
מצוה משמע שעל ראשו מניחה ואם 
היא עגולה דוחק על ראשו ובא לידי 
סכנה. וגם סוגיא בפ' המקבל (קה:) 
דנושא משוי מוכחא שפיר דשפיר דמי 
להני פארו" על התפילין, ומשכ 
הרמב"ם ז"ל בה' תפילין (פ"ד הכ"ג) 
וצונף עליהם מצנפתו והמניחם על 
המגבעת ואח"כ לובש בית ראש עליהם 
עליו נאמר הכסיל בחשך הולך שאינו 
מניחם על שערו ואינו מגלה אותם 
לקיים וראו כל עמי הארץ. ואי משום 
וראו כל עמי הארץ כיון שהוא במקום 
וראו כל עמי הארץ שפיר דמי כדאמרי' 
(מנחות לז:) בתפילין של יד דמקום לך 
לאות ואם נתגלה זרועו שפיר דמי. וכן 
אין הקב"ה מבטיח לישראל שיבואו 
האומות בארצם לראות תפילין שעל 
ראשם אלא שישמעו וראו כל עמי 
הארץ הוא ושמעו כמו כל העם רואים 
את הקולות. [שו"ת תשב"ץ חלק א סימן לן 


מאי רקתך אפילו ריקנין שבך 
מלאים מצות כרמון. 


לא נקרא פריץ פרוץ אלא כשפרץ 
כבר במקום אחר, אבל סתמא ריק 
נקרא, ועליהם נאמר כפלח הרימון 
רקתך אפי' ריקונים שבך מלאים מצות 
כרימון, ואין לחושדם כלל בדיעבד 
שפרצו גדר ומנהג העולם וכ"ש הכ' 


דאיכא שאין לחושדן ולומר שעשו 
איסור ועשו מעשה לעבור איסור כרת 
איסו' נידה אם לא שנדע בודאי, אלא 
מוקמינא להו אחזקת כשרות אף על גב 
דריק הוא, ואם תקניטני אמינא דגבי 
ת"ח יש לחוש יותר מההוא דפ' החליל, 
והכי איתא התם ת"ר ואת הצפני 
ארחיק מעליכם זה יצר הרע שצפון 
בלבו של אדם כו' עד אמר אביי ובת"ח 
יותר מכולם, כי ההוא מעשה דאביי 
שמע לההיא גבר' דקאמר לה לההיא 
איתת' ניקום וניזיל באורח' אמר איזיל 
אפרשינהו מאיסורא אזל בתרייהו ג' 
פרסי באגמא. כי הוו קא מפרשי מהדדי 
שמעינהו דקאמרי אורחא רחיק' וצוותין 
בסימן. אמ' אביי אי מאן דסני לי לא 
הוי מצי לאוקמיה אנפשי'. אזל ותלא 
נפשיה בעיברא דדשא וקא מצעטר אתא 
ההו' סבא תנא לי' כל הגדול מחבירו 
יצרו גדו' מחבירו אלמא דההוא גברא 
אף על גב דלאו ת"ח הוה, שהרי עבר 
על הייחוד לא היה קשה עליו לכוף את 
יצרו כמו אביי וכן איכא למימר מהאי 
טעמא דכל הגדול מחבירו כו' הוו הנהו 
עובדא דרב עמרם ורבי מאיר ור' עקיבא 
דקידושין. [שו"ת מהר"י מינץ סימן 0 
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שלשה מעין העולם הבא. 


העולם הזה נברא בה"א ועולם הבא 
ביו"ד לומר לך שכל הנמשך אחר 
החומר והתאוה להתענג ולהתעדן 
בהנאות העולם, ולא יסתכל בעין השכל 
כי אם למראה עיניו, ידמה לו העולם 
הבא כנגד העולם הזה כמו שידמה הוא 
לפי ראות עיניו היו"ד כנגד הה"א 
שאינה אלא חלק אחד מעשרה. כיצד, 
הה"א יש לה כצורת שלשה ווין אחד 
למעלה ואחד רגל ימין ואחד באמצע, 
וכל וא"ו מהם נחלק לשלש נקודות 
כצורת היו"ד הרי תשעה, וגוף הה"א 
אחד הרי עשרה. אם כן לפי ראות העין 
היו"ד אינה אלא חלק אחד מהעשרה. 
אבל לפי ראות השכל שהוא המאור 
הגדול הה"א אינה אלא אחד מששים 
מן שהיה"ד. כיצה, כבר באהנוייכי לפי 
ראות העין היו"ד אחד מעשרה מן 
הה"א, ואם האדם יסתכל בעין ראות 
האמתי שהוא השכל כי היו"ד כשיעור 
הה"א כפלים היתה נראת לו עשרה 
חלקים גדולה מן הה"א שהיתה נראת 
לו קודם לכן, כי כשיסתכל בעין השכל 
ימצא כי היו"ד גדולה מן הה"א כפלים, 
כי הה"א חמשה והיו"ד עשרה, נמצא 
שהיו"ד גדולה חמשה עשיריות יותר 
ממה שהיתה נראית לו שהיא כשיעור 
הה"א אם כן הרי היו"ד עולה לחמשים 
חלקים וגוף היו"ד שהוא עשרה הרי 
ששים. נמצא שהעולם הבא גדול ששים 
חלקים בעין השכל יותר ממה שהוא 
בעין הראות וזהו מה שאמרו רז"ל 
(ברכות נז:) כשמוצאים הנאה גדולה או 
עידון גדול בעולם הזה אומרים שהוא 
אחד מששים מן העולם הבא, כמו 
שאמרו במן ובשבת ותשמיש שכל אחד 

מהן אחד מששים. 
[תורת המנחה ליום הכיפורים] 


ואמר רב יהודה אמר רב אלו 
אנטונינום ורבי. 


ואין לשאול כלל למה נבראו האומות 


אוצרות 


הרעות אלו אחר שסופן ליאבד לגמרי 
מן העולם, כי כבר ידענו שרשות נתונה 
בידו של אדם להיות טוב או רע, ושלא 
יכריח השם את האדם על אחד מהן, 
ואחר שכן נאמר כי שבעה עממים אלו 
קלקלו מעשיהם והרשיעו עד שנתחייבו 
כולם אבדון ומות, ובתחילת הבריאה 
היו ראויין גם לטובה, ואל הטעם הזה 
נסמוך מצות כליון עמלק שבסדר כי 
תצא בסוף מצות עשה שבסדר (מצוה 
תרד): 
ואם נחפוץ נאמר עוד, כי אפשר 
שהיה להם בזמן מן הזמנים שעת 
הכושר, ומפני אותה השעה זכו 
להבראות. או אולי נאמר שיצא מבין 
כולם אדם אחד הגון ובשבילו זכו כולן 
להבראות, וכענין שמצינו חכם אחד 
שאמרו זכרונם לברכה (ע"ז י) שהיה 
מבני בניו של עמלק והוא אנטונינוס. 
ואין מן הנמנע אצל הבורא לבראות 
כמה בני אדם בשביל אחד, כי הוא 
בווך הוא לא יראה עמל בכל אשר 
יחפוץ עשוהו כי בהנחת חפצו יעשה 
כל אשר חפץ, והוא ברוך הוא המבין 
את כל מעשינו, ויודע מה צורך לאחרים 
אל האחד המיוחד כי יבראו כולם 
בשבילו. או נאמר שנבראו כדי שיקחו 
מהם מוסר בני העולם, או כדי שיבנו 
ערים ויטעו גנות וכרמים לישראל. 
[ספר החינוך, מצוה תכה] 


מקום שנעקרה 
גלולים. 


ממנו עבודת 


הרואה דמות גילולים של עו"ג אומר 
בא"י אלהינו מלך העולם שנתן ארך 
אפים לעוברי רצונו הרואה מקום 
שנעקרה ממנו דמות גילולים של עו"ג 
אם הוא בא"י אומר בא"י אמ"ה שעקר 
דמות גילולים של עו"ג מארצנו ואם 
בח"ל אומר שעקר דמות גילולים של 
עו"ג ממקום הזה וכתב הרמב"ם ז"ל 
ואומר בשתיהם כשם שעקרת אותה 
ממקום הזה כן תעקור אותה בכל 
המקומות והשב לב עובדיהם לעבדך 
ואיני יודע למה פוסק כדברי יחיד 
דרשב"א הוא דאמר הכי אבל לת"ק 
אצ"ל כן אלא בא"י שרובה ישראל אבל 
לא בח"ל. [טור אורח חיים סימן רכדן 


מ"ש רבינו בשם הרמב"ם (פ"י ה"ט) 
ואומר בשתיהם כשם שעקרת אותה וכו' 
ואיני יודע למה פוסק כדברי יחיד וכו'. 
אינו | מכוון דמשמע שמה שאומר 
בשתיהם כשם שעקרת וכו' הוא דברי 
יחיד ולכאורה משמע דאינו כן דלדברי 
הכל צריך לומר כשם שעקרת וכו' ולא 
הוי דברי יחיד אלא מה שאומר 
בשתיהם והשב לב עובדיהם לעבדך וכך 
היה ראוי להיות לשון רבינו הרואה 
מקום שנעקרה ממנו ע"ז וכו' ואם 
בחוצה לארץ אומר שעקר עבודה זרה 
מהמקום הזה ואומר בשתיהם כשם 
שעקרת אותה מהמקום הזה כן תעקור 
מכל המקומות וכתב הרמב"ם שאומר 
בשתיהם והשב לב עובדיהם לעבדך 
ואיני יודע למה פוסק כדברי יחיד. 
ואפשר שרבינו מפרש דכשם שעקרת 
נמי אינו אומר אלא בארץ שרובה 
ישראל אבל בחוצה לארץ שרובם גוים 
לית לן בה אם תיעקר אם לאו. והא 
דקאמר ובחוץ לארץ אין צריך לומר 
והשב לב עובדיהם לעבדך לאו דוקא 


ברכות נז. - נח. 


אה119/06/20189 


דהוא הדין שאינו צריך לומר כשם 
כשעקרת אלא שהוא דוחק וגם קצת 
קשה דא"כ ברוך שעקר ע"ז מהמקום 
הזה נמי לא ליבריך. ולענין מה שתמה 
רבינו על הרמב"ם למה פסק כיחיד י"ל 
דמשום דמסתבר טעמיה פסק כוותיה 
ועוד דתנא קמא נמי לא אסר שיאמר כן 
אלא שאינו צריך אבל אם רצה לומר 
[יאמר] ואין בכך כלום ורבי שמעון בן 
אלעזר מצריך שיאמר כן ואם לא יאמר 
עביד דלא כרבי שמעון בן אלעזר 
הילכך למימר עדיף דלא פליג אשום 


תנא. וכית יוסף אוחת חיים סיפףירכדן 
דף נה. 
בן זומא ראה אוכלופא על גב 
מעלה בהר חכית, אמר כרוך 
חכם הרזים, וברוך שברא כל אלו 
לשמשני. 


הדין והאמת והשלום הוא מקיים 
העולם, ובודאי לא בא זה החכם לחלוק 
על שמעון הצדיק שאמר, העולם עומד 
צל התגרה ועל העבנרה ועל גמילות 


חסדים, ויבוא הוא ויאמר שלשה 
אחרים, שהם הדין והאמת והשלום, 
אבל שני המאמרים הם אמת בלא 


מחלוקת, כי שמעון הצדיק אמר העולם 
עומד, ורשב"ג אמר העולם קיים. 
ופירוש העולם עומד, ר"ל, שהם לעולם 
כמו יסודות ועמודים, והרי זה כמי 
שאומר, האדם עומד על איבריו 
ומתקיים במאכל ובמשתה. וכן ביומא 
(לח:) אמרו, בשביל צדיק אחד נברא 
העולם, שנאמר 'וירא אלהים את האור 
כי טוב' ואין טוב אלא צדיק, שנאמר 
'אמרו לצדיק כי טוב' (ישעיהו כג י). ושם 
(יומא לח:) אמרו, בשביל צדיק אחד 
מתקיים העולם, שנאמר 'וצדיק יסוד 
עולם'. הרי שיש הפרש בין נברא, 
למתקיים. ופירוש הענין, כי העולם לא 
נברא אלא בשביל האדם ולזה נברא 
באחרונה, כמו שנזכר בסנהדרין (לח. ) 
והאדם לא נברא שיאכל ושישתה 
ויבעול כבהמות, אלא שיכיר את בוראו 
כמו המלאכים וזה מתוך חכמה, והתורה 
היא עדות נאמנה מחכימת פתי, שמתוך 
דברי תורה אדם מכיר את בוראו, מתוך 
מעשה בראשית ושאר הנסים והנפלאות 
הנזכרים בה, ומתוך מצותיה שהם 
מאירות עינים, אם כן שאלמלא התורה 
לא נברא העולם. ולזה אמרו (ברכות ח.), 
אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע 
אמות של הלכה, ואמרו שם, מאי כי זה 
כל האדם, כל העולם כולו לא נברא 
אלא לצוות לזה. והיה אומר בן זומא 
כשהיה רואה אוכלוסין בהר הבית, ברוך 
שברא כל אלה לשמשני, כמו שהוא בפ' 
אין דורשין ובפ' הרואה (ברכות נח.) אם 
כן יפה אמר החכם כי על התורה 
העולם עומד. ואמרו (שבת קיט), אין 
העולם חרב אלא על שמבטלין תינוקות 
של בית רבן. והאדם למה נברא להכיר 
את בוראד, ‏ אלא" כדי לעובדה ‏ כמו 
שנאמר "כל הנקרא בשמי ולכבודי 
בראתיו אף עשיתיו' (ישעיהו מג ז). 

[מגן אבות להרשב"ץ, אבות פ"א מי"חן 


אורח טוב מהו אומר כמה טרחות 
מרה בעל הבית בשבילי, 


אם שאלוהו אם קבלוהו בסבר פנים 
יפות יאמר לא כדפירש רש"י דאמרינן 


הראשונים 


בערכין (דף טז.) מברך רעהו בקול גדול 
בבקר השכם בערב קללה תחשב לו 
וא"ת והא אמרינן בברכות (דף נח.) אורח 
טוב אומר כל מה שטרח בעל הבית לא 
טרח אלא בשבילי וי"ל דהתם מיירי בין 
בני אדם מהוגנים והכא בין בני אדם 
שאינם מהוגנים והא דלא חשיב הכא 
מותר לשנות מפני דרכי שלום כדאמרינן 
פרק הבא על יבמתו (יבמות דף סה)) 
משום דהני נמי משום דרכי שלום הן 
ורגילין יותר מאחרים להכי נקט הני. 
[תוספות, בבא מציעא כג:ן 


הרואה חכמי ישראל אומר ברוך 
שחלק מהפמתו ליראין, חפמי 
אומות העולם אומר ברוך שנתן 
מחכמתו לבשר ודם. 


כתב סמ"ק הרואה חכמי אומות 
העולם שחכמים מחכמת העולם מברך 
שנתן מחכמתו לבשר ודם ונראה שכתב 
כן לאפוקי היכא דאינם חכמים אלא 
בדתם שאין מברכין עליהם: הטעם 
שבחכמי ישראל אומר שחלק ובחכמי 
אומות העולם אומר שנתן נראה שהוא 
מפני שנפשות ישראל חצובות מתחת 
כסא הכבוד הרי הם כחלק מהשם אבל 
נפשות אומות העולם רחוקים ממנו 
יתברך והם כמי שנותן מתנה מנכסיו 
שאינם חלק ממנו. והר"ד אבודרהם (עמי 
שמב) כתב שהטעם מפני שהחלק הוא 
כמו הצנור הנמשך מן הנהר שאפשר 
להרחיבו ולהגדילו ואפשר לקצרו 
ולחסרו מה שאין כן במתנה כי תלושה 
ופסוקה ובישראל כתיב (דברים לב ט) כי 
חלק יי עמו ולפי זכותם מתרבה 

ומתמעט ע"כ. 
[בית:עסה אוהה היים סיפה רכחן 


לעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת 
מלכי ישראל. 


והוא לשון תחבולה ועסק אשר יעשה 
האדם עם אחר לעשות בו כרצונו, יהיה 
השתדלותו בדברים או במעשה, כי כן 
אמר בויאבק איש עמו (בראשית לב כה) 
וישתדל. ויונתן בן עוזיאל תרגם 
ושובבתיך ונתתי חחים בלחייך (יחזקאל 
לח ד) ואשדלינך, ובתרגום מגלת רות 
איפה לקטת היום ואנה עשית (רות ב יט) 
ולאן אשתדלת למעבד, שם האיש אשר 
עשיתי עמו היום בעז (שם) דאישתדלית 
עימיה, כי תחבולת ענין אשר אדם 
מצדד לעשותו יקרא השתדלות, ואמרו 
במשנה (אבות ב ה) ובמקום שאין אנשים 
השתדל להיות איש, ובגמרא (ברכות נח.) 
לעולם ישתדל אדם לצאת לקראת מלכי 
ישראל, ובכתוב (דניאל ו טו) הוה משתדר 

להצלותה, משתדל ועושה תחבולות. 
[רמב"ן+ שכוות כב לטה 


והתפארת זו חמה ולבנה שעמדו 
לו ליהושע. 


והנה זה נס גדול ופלא עצום בחדוש 
בריאת העולם, מפני שקיום העולם 
בתנועת הגלגל וסבובו, ואם יעמוד 
אפילו רגע יחרב העולם, וכאן עמד 
הגלגל מלסבב ונתקיים העולם, ולא כן 
היה הענין בחזקיה כי שם לא עמדה 
חמה אלא שחזרה לאחוריה כלפי 
השחר, ולא עמרד הגלגל מלסבב או 
לפנים או לאחור ולא היה הנס גדול כל 
כך, ועל כן אמר שלשה ולא מנה 


אוצר החככוהן 


חזקיהו עמהם, וכן יורה לשון נקדה 
שהוא מלשון נקודה, וכאלו אמר שלשה 
עמדה להן חמה בנקודתה שעמד הגלגל 
מלסבב כדרכו. 
ואמרו במדרש (תנחומא אחרי מות ט) כי 
מה שאמר לו יהושע דום ולא אמר 
עמוד, לפי שהשמש בהלוכו מקלס 
להקב"ה, ואם שתק אינו יכול להלוך, 
שנאמר (תהלים קיג ג) ממזרח שמש עד 
מבואו מהלל שם ה', משעה שהוא זורח 
עד שעה שהוא שוקע מהלל שם ה, 
ולכך צוהו שישתוק כדי שיעמד ויתעכב 
בנקודתו. ודרשו עוד אמר לו השמש 
ליהושע יש קטן אומר לגדול דום, ואני 
נבראתי ברביעי ואתה בששי. אמר לו 
יהושע בן חורין קטן אינו אומר לעבד 
גדול | שתוק. מיד וידום השמש, 
ומששתק עמד, שנאמר (הושע י יג) 
ויעמד השמש בחצי השמים. 
[ר5?% בחיי דפרים: ב כהן 


יהבי ביה עינייהו ושכיב. 


כי בהיות החסיד הקדוש והטהור 
מדביק מחשבתו בעליונים כל דבר וענין 
שהיה חושב בו ומכוין עליו באותה 
שעה היה מתקיים מיד אם טוב אם רע, 
ועל דרך סוד התפלה וסוד הקרבנות 
שהוא דבקות והתקרבות העליונים. 
אמנם טעם היות כח עין הרע נמצא 
יותר בתלמידי חכמים, הוא לפי 
שכוונתם ומחשבתם בחכמה אחרונה 
והיא השופטת ומענשת, ולפעמים נשמת 

הנענש נטלת ממנו על ידי כך. 
[ריקאנטי, במדבר כד ב] 


לא 
של 


ואלמלא צינה ‏ של כימה 
נתקיים עולם מפני חמה 
כסיל, 


קורא כסיל למי שכוונתו ומגמתו 
לאסוף הון ולכנוס עושר דכת' (קהלת י 
ב לב חכם לימינו ולב כסיל לשמאלו, 
וח"ו שתכונת האדם ובנין איבריו 
משתנים בחכם מן הכסיל, כי במקום 
שהוא לב החכם שם הוא לב הכסיל, 
אלא כי לב החכם נוטה לעולם לדברים 
שהם לצד הימין והיא התורה והמצות 
דכת' (דברים לג ב) מימינו אש דת למו, 
ולב הכסיל נוטה לעולם לדברים שהם 
לצד השמאל שהוא קניית העושר 
והממון דכת' (איוב לז כב) מצפון זהב 
יאתה, הא לדדמי ליה והא לדדמי ליה. 
ועוד נקרא כסיל מפני שכל הבטחותיו 
על עשרו דכת' (איוב לא כד) אם שמתי 
זהב כסלי ולכתם אמרתי מבטחי, ועוד 
מפני שהגורם להיות הזהב הוא כסיל 
דכת' (איוב ט ט) עושה עש כסיל וכימה, 
ואמרו רז"ל (ברכות נח:) אלמלא צנתה 
של כימה אין העולם מתקיים מפני 
חמתו של כסיל, והזהב אינו נמצא 

לעולם אלא באקלימין חמין מאד. 
[תורת המנחה פרשת עקב] 


מאי עש אמר רב יהודה יותא מאי 
יותא אמרי לה זנב טלה. 


פי' בקונט' דכימה זנב טלה כדאמר 
בברכות (דף נח:) ולא דק אלא אמרינן 
התם דעש זנב טלה אלא שכימה סמוכה 
לה ואומר הב לי בניי ומה שפ" 


אוצרות 


בקונטרס דביום ראשון של אדר בסוף 
שעה עשירית קיימא כימה באמצע 
הרקיע קשה דפועלים לא אתו מדברא 
עד צאת הכוכבים כדפי' בריש הפועלים 
(לעיל דף פג:) ותו דבסוף י' שעות הן עוד 
היום גדול ואין נראין הכוכבים ומשמע 
שבא ליתן סימן לאריסין להכיר שעה 
שיבאו מן השדה וזה דוחק לומר דה"ק 
כשיחשיך לילה אז רואין למפרע 
שבשעת הליכתן היתה כימה להדי 
רישייהו ונראה לפרש דאתו אריסי 
מדברא בתחילת הלילה וקיימא כימה 
להדי רישייהו היינו בתחילת שבט ואז 
כלה זמן הזרע והא דאמר בפ' כל 
הקרבנות (מנחות דף פה.) שהיו זורעים 
קודם הפסח ע' יום וזהו חמשה יומי 
בתוך שבט התם שקרקע חשובה היא 
שזורעין בה לצורך העומר נמשך שם 
ימי הזרע יותר א"נ דבתחילת שבט של 
חמה הוא דקיימא כימה להדי רישייהו 
ואין תחילת של שבט של חמה מתחיל 
ברוב שנים יותר מע' יום לפני הפסח. 

[תוספות, בבא מציעא קו:] 


דף נט. 


ה"לה הבור מתמלא 


מחוליתו. 


אין 


פ"ה כגון אם עקר חוליא מבור עמוק 
וחזר והשליכו לתוכו אין הבור מתמלא 
ממנה ולא יתכן דאמרינן בפ' הרואה 
(ברכות דף נט.) כשנטל הקב"ה ב' כוכבים 
מכימה והביא מבול לעולם ומילא הנקב 
מעש ופריך ולימלייה מדידיה ומשני אין 
הבור מתמלא מחולייתו וי"מ דקרקע 
שרגילין להניח על שפת הבור קורין 
חוליא כי ההיא דתנן (עירובין דף פג:) 
חוליית הבור והסלע שהם גבוהים 
עשרה וקאמר אין הבור מתמלא מאותה 
חוליא ור"ת פירש מחולייתו היינו 
ממקורו דאין מתמלא הבור מים ממקור 
נביעתו וכן מוכח במדרש דאמר אין 
הבור מתמלא מחולייתו אלא אם כן 
ממשיכין לו מים ממקום אחר. 

[תוספות, סנהדרין טז.] 


אמר רבי קטינא גוהא. 


דע שכל מה שאמרו בהגדה זו מהו 
דמעות, וסיפוק בידים, ודחיקת הרגלים, 
ושאיגת הקול, כולם משלים הם 
להראות הצער והדאגה על חורבן הבית 
וגלות העם, ומפרשים אנו אותם כדרך 
המקראות שהביאו בהגדה, גם אני אכה 
כפי אל כפי, השמים כסאי והארץ הדום 
רגלי, והניחותי חמתי, שאוג ישאג וכו' 
וזולתם הנזכרים בענין כולם משלים 
ודמיונים ולשכך את האוזן, ועל דרך זה 
באו כמה כתובים, כמו ואם לא 
תשמעוה במסתרים תבכה נפשי (ירמיה יג 
יז), בסופה וסערה דרכו וענן אבק רגליו 
(נחום א ג), רוכב על עב קל (ישעיי יט 0, 
המו מעי לו (ירמיה לא כ), כי אש קדחה 
באפי (דברים לב כב), ישיש עליך אלקיך 
(ישעי' סב ה) וכאלה רבים, וגם החכמים 
אחזו דרך המקראות, וכן פירש רבינו 
האי גאון ז"ל, וכן האריך בביאור 
ענינים אלו הגאון רבינו נסים ז"ל (כאן 
בפרקין). ואל יקשה בעיניך אמרם שהוא 
על חורבן הבית ותחשוב כי הם זכרונם 
לברכה חושבים שקודם לחורבן וקודם 
בנין הבית לא היתה גוהא ובחורבן 


ברכות נח. - נט: 


הבית נתחדש ענין זה בעולם, והלא 
בשמואל כתיב (שמואל א יב י) ויתן 
קולות ומטר, ובמכות פרעה (שמות ט, כט) 
הקולות יחדלון, כי עולם כמנהגו נוהג 
מששת ימי בראשית. רק כוונתם ז"ל כי 
בזמן שהבית קיים והיו ישראל עושין 
רצונו יתברך היו גשמים יורדים בעתם 
בנחת בלא זעף ובלי קולות וברקים 
המבהילים הלבבות, כמו שאמר ר' 
יהושע בן לוי (לקמן) לא נבראו רעמים 
אלא לפשוט עקמומיות שבלב שנאמר 
(קהלת ג יד) והאלקים עשה שיראו 
מלפניו, וכענין שהיה בימי שמואל 
בשאלם מלך (שמואל א יב יח), להורות 
להם כי רעתם רבה ששאלו להם מלך, 
ומשנחרב הבית, ואפילו בזמן הבית 
כשאין עושין רצונו יתברך הגשמים 
באים בזעף כדי להיות סימן החמה 
והקצף בהן. וכענין שאמרו בקשת, כי 
מן הידוע הקשת בענן דבר טבעי יתיילד 
באויר הלח בסבת אור השמש, אבל 
מפני ששמוהו השם יתברך לאות בענן 
אף על פי שיחטאו בני אדם שיגיע 
עונשם לאבדם מן העולם ולמחותם 
במבול כאשר הגיע להם בימי נח, לולי 
שהוא יתברך זוכר הברית, אמרו כי 
בזמן שיש אנשים צדיקים ראויים להגין 
על דורם שלא היתה הקשת נראה 
בימיהם, כמו שאמרו (כתובות עז:) בימי 
רבי יהושע בן לוי לא נראתה הקשת 
לעולם. כך בזמן שהמקדש קיים 
בהעשות שם רצונו יתברך לא היו 
הזוועות והקולות המבהילים נשמעים, 
אבל בחורבן הבית שנוספו יגונות על 
גרימת העונות ואבד כל חמדה וגילוי 
השכינה, אין לך זמן שהגשמים יורדין 
שאין הקולות והברקים נראים ונשמעים, 
וזו היא כוונתם ז"ל לא זולת זה. ובשוב 
ה' יתברך שבות עמו ויבנה הבית, 
ישובו הדברים להוויתן וירדו הגשמים 
בשעתן לרגל המלאכה, טל אורות 
וגשמי ברכה, אמן וכן יהיה רצון. 
[רשב"א, אגדות] 


ועל הברקים אומר ברוך שכחו 
וגבורתו מלא עולם. 


ירושלמי ר' ירמי' ור' זירא בשם ר"ח 
דיו פעם אחת בכל יום א"ר יוסי במה 
אנן קיימין אי בטורדין דיו פעם אחת 
ואי במופסקין מברך על כל פעם ופעם 
פי' טורדין שלא נתפזרו עבים בנתים 
ומופסקים שנתפזרו עבים בנתים, חיליה 
דר' יוסי מן הדא הי' יושב בחנותו של 
בשם כל היום אינו מברך אלא אחת 
נכנס ויוצא מברך על כל פעם ופעם, 
היה יושב בבית הכסא או באספקולרין 
אם היה יכול לצאת ולברך אם תוך כדי 
דבור יצא ואם לאו לא יצא, ר' ירמיה 
בעי היה יושב במגדל עצים מהו 
שיעשה כמו מלבוש ויוציא ראשו חוץ 
לחלון ויברך, מספקא ליה אם לבו רואה 
את הערוה מותר או אסור. 

[תוספות הרא"ש] 
לא נבראו רעמים אלא לפשוט 
עקמומית שבלם; 


ייחס הקולות לשם אלהים, לפי 
שהקולות ההן הם רעמים משברים את 
הלב ומרעישים את הגוף ובאים בגבורה 
גדולה, וכן אמרו רבותינו ז"ל (ברכות נט.) 
למה נבראו רעמים כדי לשבר עקמימות 


הראשונים ז 


שבלב. והקדים ‏ קולות לברה; כי יכן 
הזכיר למעלה (פסוק כג) וה' נתן קולות 
וברד כי הרעמים באו תחלה והיו 
מרעישים את לבם ומטרידים את דעתם 
ואחר כך יפול הברד עליהם ומתו, וכן 
תמצא בתפלתו של משה (פסוק לג) 
ויחדלו הקולות והברד, כי הפורענות 
שבא תחלה נסתלק תחלה, ולפי זה היה 
ראוי שיאמר הכתוב וירא פרעה כי 
חדלו הקולות והברד והמטר ויוסף 
לחטוא, ומה שהזכירן בהפך, כדי 
שיסמוך ויוסף לחטוא אל הקולות וזה 
להורות על כובד לבו של פרעה, כי לא 
הודה לשלחם רק מפחד הקולות, וכמו 
שאמר ורב מהיות קולות אלהים, והעד 
כי כאשר נסתלקו הקולות ויוסף לחטוא 
מיר. [רפונף בהי שמות ט כת] 


דף נט: 


מאי פרת שמימיו פרין ורבין. 


ואם תאמר למה נקרא שמו יובל 
יותר מכל שאר הנהרות, והלא כולהו 
נמי מכיפיהו מתברכי. יש לומר משום 
דהוא ראש לכל הנהרות, הוא פרת 
שמימיו נפרדין | לארבעה ראשים 
כדאמרינן הוא פרת דמעיקרא. ואמרינן 
נמי (בכורות נה:) כל הנהרות למטה 
משלשה נהרות, וג' נהרות למטה מפרת. 
וכן מי פרת מתערבין בכל הנהרות 
כדאמרינן (שם) הנודר ממי פרת, אסור 

בכל מימות שבעולם. 
[שויית הרא"ש כלל לא סימן יאן 


נהרא מכיפיה מיבריך. 


פי' ממקומו ומסלעו סלע מתרגם 
כיפיה מנביעתו מיתבריך ולא ממי 
גשמים וא"ת והא קא חזינן שמחמת 
הגשמים הם גדילים וי"ל כדאמר 
במסכת תענית (דף כה:) שאין לך טפח 
יורד מלמעלה שאין טפחיים עולים 
כנגדו מלמטה ואור"ת דהילכתא כוותיה 
דשמואל ומייתי ראיה מפרק בתרא 
דבכורות (דף נה:) דתניא רבי מאיר אומר 
לא פרת שמו אלא יובל שמו ולמה 
נקרא שמו פרת שמימיו פרין ורבין 
ולאו דוקא נקט פרת דה"ה לכל נהרות 
והא דנקט פרת משום שהוא גדול מכל 
נהרות ולפי שהוא מא"י וקאמר התם 
מסייע ליה לשמואל דאמר נהרא 
מכיפיה מיתבריך ועל זה אנו סומכין 
לטבול בנהרות אפילו אם גדלו מאד. 
[תוספות, שבת סה;:] 


מודים אנחנו ל על כל מפה 
וטפה שהורדת לנו. 


ושאלת אלהי נשמה שנתתה בי 
טהורה מה טעם אין לה פתיחה. 
תשובה, טעם הדבר לפי שהיא הודאה, 
וברכת הודאה כמי שנפתח בה בשם 
ובמלכות דומה. ומצאנו סיוע לדברינו 
וזה הוא, מודים דרבנן דבר חשוב למאד 
עד שבשביל חשיבותו אמרו על הבא 
ומוצא צבור מתפללין אם יכול להתחיל 
ולגמור עד שלא יגיע שליח צבור 
למודים יתפלל ואם לאו אל יתפלל, הרי 
נתנו לו כח קדושה וכח קדיש והיה לו 
להיות בפתיחה שלימה, אלא לפי שהוא 
הודאה לא נתנו לו פתיחה, ואף חתימה 
אין בו אעפ"י שיש בו דברים ארוכים, 


ח 


וברכות ירושלמי יש לו חתימה. ומצאנו 
ברכת הודאה אחרת שאין בה פתיחה 
ויש לה חתימה שוה עם ברכת אלןה]י 
נשמה שנתתה בי וכמוה והיא נאמרת 
על הגשמים מודים אנחנו לך יי' אלהינו 
על כל טיפה שהורדת לנו, ויש לה 
חתימה ברוך אל ההודאות ואין לה 
פתיחה מטעם שהיא הודאה ובהודאה 
יש שימע ההזכרה והמלכות וכל דבר 
הצהיך לבהפה. 

[תשובות הגאונים החדשות, עמנואל (אופק) סימן כח] 


הלכך נימרינהו לתרוייהו 
ההודאות והאל ההודאות. 


רוב 


הגאונים ז"ל פי' דארוב ההודאות 
ואל ההודאות קאי כלומר דנימא רוב 
ההודאות אל ההודאות כמו שאנו 
אומרין בחתימת ישתבח, ואיכא מאן 
דמפרש דאדרב יהודה ואדרבי יוחנן קאי 
כלומר מתחיל מודים אנחנו לך כרב 
יהודה ומסיים בה כרב יוחנן דאמר ואלו 
פינו וכו', ואינו מחוור בעיני כלל דאף 
ב' ילחנ הפי הויאמר ההא 'ר"" יוחנן 
אוסופי מוסיף ומסיים בה הכין 
וכדאמרין ור"י מסיים בה הכין ואלו 
פינו וכו', ולעולם ר"פ לא אמר הלכך 
נימרינהו לתרוייהו אלא במה שיש 
מחלוקת שזה אומר כך וזה אומר אינו 
כך אלא כך והוא אומר נאמר כזה וכזה 
אבל הכא לא הוי למימר הכין אלא 
הלכך נימא כר' יוחנן או רב פפא אמר 
הלכה כר' יוחנן. [הרשב"א] 


אבל אומר ברוך הטוב והמטיב 


אמרינן באיכה רבתי, חמש מאות 


מדרש היו חמשה מאות מלמדי 
תינוקות, ואנשי העיר בעלי אומנות 
ששים רבוא, ובמלכות אדריאנוס לקחו 
אותם הרומיים וישפכו דם לרוב מאד 
ויהרגו עד תום כל העיר טף ונשים ויצו 
המלך לבלתי קברם ויהי שם מחוץ 
לעיר כרם גדולה רחבה שנים עשר 
מילין ויקיפו את הכרם סביב סביב 
ממתי ישראל זה על זה ויעמדו שם כ"ה 
שנים כל ימי אותו המלך ולא הסריחו, 
ויהי אחרי מות אותו המלך ויעמד מלך 
אחר ויצו לקברם וילכו כל העם מן 
העיר לקברם ויקברום במקומם בכרם. 

וכל באסי* כה] 


ולכך ניתקן על היין שהוא אדום כמו 
דם לזכור אותו הנס שלא הסריחו אנשי 
הרוגי ביתר ושנתנו לקבורה, והתוספות 
כתבו בשילהי תעניות דתקנו ביבנה 
הטוב והמטיב פירוש בברכת המזון 
משום הכי תקנו יותר על היין הטוב 
והמטיב טפי מבשאר דברים לפי שהיו 
כבר גדר לכרם ולא נסהחו. 


ונראה לע"ד לתת טעם כולל, דמה 
שנתקנה בברכת המזון הוא כדי שאם 
ימשוך אדם עצמו בסעודתו וישתה יין 
יזכור הרוגי ביתר וזכור יום המיתה 
ולא ימשוך עצמו בריבוי היין ולכן 
כשיזדמן לו יין אחר בין שיהיה לבן בין 
שיהיה אדום מברך על השני הטוב 
והמטיב כדי שיזכור הרוגי ביתר ולא 

ימשך אחר היין. 
[שרית בניפין ואנ שי שנאן 


אוצרות 


התם נמי דאיכא בני 
דשתו בהדיה. 


חבורה 


הטוב לדידיה והמטיב לאחרים, 
ומהאי טעמא יש שרוצין לומר אע"ג 
דקיימא לן (בוכות מב:) דיין בתוך 
הסעודה כל אחד מברך לעצמו בורא 
פרי הגפן מ"מ הטוב והמטיב [אחד] 
מברך לכולן, ראם היה פל אחד מברך 
לעצמו הויא כל א' יחיד, ולא נהירא 
דמהאי טעמא דאמרינן (שם מג.) דבורא 
פרי הגפן כל אחד מברך לעצמו משום 
דאין בית הבליעה פנוי האי טעמא נמי 
שייך בברכת הטוב והמטיב, ואע"ג דכל 
אחד מברך לעצמו כיון דחבירו שותה 
ונהנה מיין זה טוב לדידיה ומטיב 
לאחריני קרינא ביה, ומה שאין מברכין 
הטוב ומטיב על שינוי פת, אומר ר"ת 
ז"ל דשאני יין דאית בית תרתי דסעיד 
ומשמח (שם לה:), אי נמי הטוב ומטיב 
על הרוגי ביתר [תקנוה] (עי' ברכות מח:) 
הטוב שלא הסריחו והמטיב שנתנו 
לקבורה, ולפי שבצרו בדמים שבע שנים 
(גיטין נז.) והקיפו הכרם מהרוגיהם תקנו 
על היין שהוא כמו דם, ע"כ לרא"ש 
ז"ל. [הריטב"א, פסחים קא:] 


דף ס. 
כח דהתירא עדיף ליה. 


וקי"ל כר' יוחנן וכלישנא בתרא 
דאמר בין קנה כיוצא בהן בין לא קנה 
כיוצא בהם בין שיש לו כיוצא בהם בין 
שאין לו כיוצא בהן צריך לברך. ומדברי 
רבינו שכתב בין שיש לו כיוצא בהן בין 
אין לו כיוצא בהם, ולא כתב בין קנה 
כיוצא בהן בין לא קנה כיוצא בהם 
נראה שהוא פוסק כלישנא קמא דר' 
יוחנן וכבר תמה עליו הרמ"ך. וטעמא 
דמילתא נ"ל לדעת רבינו שהוא משום 
דבגמרא אותביה לר' יוחנן ללישנא 
בתרא, ואע"ג דשני שינויא דחיקא הוא 
דקא משני כחא דהיתרא עדיף ליה 
כלומר שאין צריך לברך לישנא דהיתרא 
לא שייך שפיר באין צריך לברך, 
ולישנא קמא דלא איתותב עדיף טפי 
כני'ל. [כסף משנה, ברכות פ"י ה"אן 


אשה מזרעת תחלה יולדת זכר 
שנאמר אשה כי תזריע וילדה 
זכר. 


אין כוונתם שיעשה הולד מזרע 
האשה, כי האשה אע"פ שיש לה ביצים 
כביצי זכר, או שלא יעשה בהן זרע 
כלל, או שאין הזרע ההוא נקפא ולא 
עושה דבר בעובר, אבל אמרם מזרעת, 
על דם הרחם שיתאסף בשעת גמר 
ביאה באם ומתאחז בזרע הזכר, כי 
לדעתם הולד נוצר מדם הנקבה ומלובן 
האיש, ולשניהם יקראו זרע. וכך אמרו 
שלשה שותפין יש בו באדם, איש 
מזריע בו לובן שממנו גידים ועצמות 
ולובן שבעין, אשה מזרעת אודם שממנו 
עור ובשר ודם ושער ושחור שבעין. וגם 

דעת הרופאים ביצירה כך היא: 
[הכבין, וקא ייב 


והטעם שכשהאשה מזריעה תחילה 
זרע הזכר שהוא אחרון בא ומתגבר 
עליו, לפי שהטיפה שלה שבאה 
בראשונה היא כמו השדה שזורעין בו, 
והטיפה האחרונה שהיא שלו הוא 
כחטים שזורעין בשדה, והוא בהיפך 


ברכות נט: - 5: 


כשהאיש מזריע תחלה אותה הטיפה 
היא כשדה, והטיפה האחרונה שהיא 
שלה הוא כחטים שזורעים בשדה, ועוד 
שהאשה שמזרעת תחילה הוא לסיבה 
שחמדה לבעלה וציירה אותו בלבה 
ולכן תתעבר כמוהו, וכשהאיש מזריע 
תחילה הסיבה הוא, שחשק באשתו 
וצייר אותה בדמיונו ולכן ילדה כמותה, 
ואף על פי שזה הענין אינו מעלה 
ומוריד לענין דין היולדת, הודיעה לנו 
התורה זה הדרוש ילפ" שבתורה "כלולות 
כל החכמות, ורצתה התורה לעשות לנו 
חכמים ונבונים בחכמות. ועוד שיש 
תועלת לנר פוה לומר לנו, שפל בן 
ישראל ראוי להשתדל לשיהיה לו בן 
זכר שישאר במקומו לעבוד את יי', כמו 
שאמר [תהלים מה יז] תחת אבותיך 
?הר בנלך; [תולדות יצחק ויקרא יבן 


ובענין התולדה נחלקו חכמי המחקר. 
יש מהם אומרים כי עיקר בנין הגוף 
ותכונתו אינו אלא מזרע הזכר ואין 
לנקבה זרע כלל כי אם ליחה שהיא 
מוציאה בשעת תשמיש ואותה הליחה 
היא כמו בית קיבול ובית גידול לזרע 
שהזרע יונק ומתפרנס ממנה, והיא גם 
היא מושכת ויונקת תמיד מדם הגוף 
ונותנת פרנסה לגוף המצטייר מזרע 
הזכר, והיא כמו העפר לזרע הנזרע 
באדמה, שעיקר גוף הצמח הצומח הוא 
מן הזרע והעפר נותן בו הגידול, כמו 
המזון לגוף שאין המזון מוסיף צורה 
ותכונה בגוף אלא גידול וקיום התכונה 
על מתכונתה, שאע"פ שהאברים 
מתגדלים מן המזון אין המזון מוסיף על 
מספרם ועל מתכונתם. 


ולפי דעת אלו החוקרים יש לדמות 
ענין תולדות האדם כפי דברי רז"ל למי 
שזורע על הסלע מקום קשה שאין כח 
המושך יכול לינק ממנו שום רטיבות, 
ונתנו בו עפר כשיעור שיוכל הזרע 
להתגדל ולהתקיים בו. ויש חילוק 
ושינוי בזה בין שיתן העפר על הסלע 
ואחר כך יתן הזרע בתוכו, בין שיתן 
הזרע על הסלע ואחר כך יתן העפר 
עליו, שכשיתן העפר תחלה ואחר כך 
יתן הזרע בעפר הוא גדל גידול טוב 
וחזק שיש לו במה שישלח שרשיו 
ונגמר פריו כהוגן, וכשיתן הזרע תחילה 
אין גדל גידול טוב וחזק אלא גידול 
חלש בלי כח שאינו משלח שרשיו 
למעלה אלא למטה ואין לו במה 
שיתפשט, וכמעט שיצא הזרע משונה 
בצורתו מרוב החולשה. וכן בתולדה 
כשהאשה מזרעת תחלה ואחר כך האיש 
יהיה לזרע הזכר כח ועוצם יותר ותגמר 
הצורה על מתכונתה ויהיה זכר, 
וכשהאיש מזריע תחילה ואחר כך 
האשה לא תגמור הצורה כהלכתה 
ותשתנה קצת במתכונתה ותצטייר נקבה 
שהיא תשושת כח. 


זהו לפי דעת האומרים שעיקר בנין 
גוף האדם הוא מזרע הזכר. אלא שקשה 
קצת אם כדבריהם לעולם היה לו להיות 
בענין אחד או זכר או נקבה, ולא היה 
השינוי אלא שהאחד חזק ואמיץ 
מחבירו ולא להשתנות באברים כי אברי 
הזכר אינם כאברי הנקבה. 


ויש מהם אומרים כי מזרע שניהם 
בשיתוף הוא גמר בנין הגוף, וכמו 
שזרע הזכר לבדו מוליד צורה כך זרע 
הנקבה לבדו מוליד צורה, ואין אחד 


הראשונים 


מהם שלם אלא בשיתוף חבירו. והביאו 
ראיה מן התונגולים שהזכר מטיל 
ביצים לזמן ידוע בלי הנקבה, והנקבה 
מטילה ביצים בלי זכר כאשר אנו רואים 
במעשים בכל יום, ולא ביצת הזכר 
לבדר יצא ממנה תרנגול ולא ביאת 
הנקבה לבדה יצא ממנה תרנגולת אלא 
בשיתוף שניהם תטיל הנקבה ביצים 
גמורים ראוים לגדל אפרוחים. וכן הוא 
במין האנושי אע"פ שאין אנו רואים 
שזרע האשה פועל לבדו כלום, מכל 
מקום יש ראיה שהנקבה מזרעת ומזרעה 
יצטייר צורת גוף הולד, אלא שאין במין 


האנושי זה הכח שיראה מזרע האשה 
לבדה גוף. [תורת המנחה פרשת תזריע] 
דף ס: - 


אוצר התקטה1 


כו מתער אומר אלהי נשמה 
שנתת בי טהורה. 


כל הברפות: פותה בברוך וחותם 
בברוך - ותימה ברכה דאלהי נשמה 
אמאי לא פותחת בברוך דהא מעיקרא 
לא הוות סמוכה לחבירתה כדאמרינן 
בברכות (דף ס:) כי מתער אומר אלהי 
נשמה וכן קשה מאתה הוא עד שלא 
נברא העולם ותפלת הדרך שחותם ואינו 
פותח בברוך וי"ל לפי שאינן ברכות 
אלא שבח ותפלה בעלמא וברכה שאחר 
מגילה נראה דחתמינן בא"י האל הנפרע 
לעמו ישראל מכל צריהם האל המושיע 
שהיא ארוכה ולא דמיא לברכת פירות 
ומצות שהן קצרות וכן יש בירושלמי 
דמגילה ובגמרא דידן (דף כא:) בספרים 
ישנים דחותם בה בברוך האל הנפרע 
כו' וברכה דבורא נפשות רבות חותם 

בירושלמי בא"י חי העולמים. 
[תוספות, פסחים קד:] 


כי שמע קול תרנגולא לימא ברוך 
אשר נתן לשכוי בינה להבחין בין 
יום ובין לילה. 


לשון שכוי נאמר בפסוק על הלב 
דכתיב או מי נתן לשכוי בינה מפני 
שהבינה תלויה בלב ועל ידי הבינה אדם 
מכיה* בין *יום וובין לילה ומפני 
שהתרנגול מכיר ג"כ התקינו לומר 
ברכה זו שכן בערביא קורין שכוי 
לתרנגול ואומרים רבני צרפת ז"ל 
שאפילו אם אינו שמע התרנגול בבקר 
יכול לברך שמאחר שאין אנו מברכין 
אלא על הבינה שנתן לנו הבורא אין 
להקפיד בשמיעה מיהו נראה שבשאר 
הברכות כגון אוזר ישראל בגבורה 
ואשר לא חיסר מצרכי כלום אינו מברך 
אותם אלא כשנהנה מהן ור"ם ז"ל כתב 
שמברך אותם על מטתו על הסדר שהם 
כתובים בתלמוד וזה תימה הוא שמאחר 
שאין ידיו נקיות היאך אפשר לומר 
שיברך אותם ומה שסדרו אותם בתלמוד 
כך מפני שהם היו קדושים ומתוך כך 
היו נזהרים ורוחצים ידיהם ועומדין 
בענין שהיו יכולין לומר הברכות 
בנקיות אבל אנו שאין אנו יכולין ליזהר 
ולשבת בנקיון כל כך אינו נכון לאמרם 
אלא עד לאחר נטילה כתב רב עמרם 
גאון ז"ל ומה שאמרו (פסחים דף ז.) כל 
המצות מברך עליהם עובר לעשייתן זהו 
בברכת המצות שמאחר שאומר וצונו 
צריך לברך לבורא תחלה על מה שצונו 
וקרבנו לעבודתו אבל בברכת השבח 
כגון אלו יכול לברך אח"כ ואם תאמר 


היאך אומר וצונו על הנטילה אחר 
שנטל יש לומר דכיון שיכול לומר 
הברכה קודם גמר עשייתה דהינו 
בשעת הניגוב עובר לעשייתו הוי והכי 
אמרי' גבי לולב דמדאגבהיה נפיק ביה 
ואפ"ה נוטל ומברך אחר שנטלו דכל 
זמן שלא נענע אותו ולא גמר המצוה 
כראוי עובר לעשייתה קרינא ביה. 
[דבינר יונה,. דף מד. כשהפהן 


כי פתח עיניה לימא ברוך פוקח 
עורים. 


ברכות אלו יש מי שאומר שאין אדם 
מברכן אלא אם בא לידו דבר שעליו 
נתקנו כגון אם לא שמע זה קול 
התרנגול אינו מברך אשר נתן לשכוי 
בינה וכו' ובט' באב ויום הכפורים שאין 
שם מנעל אינו מברך שעשה לי כל 
צרכי וכן אם לן בכסותו אינו מברך 
מלביש ערומים ואם לא נכנס לבית 
הכסא אינו מברך אשר יצר וכן כלם ויש 
מי שאומר שברכות אלו על סדר מעשה 
בראשית נתקנו ואע"פ שלא בא לידו 
דבר שעליו נתקנו מברך על כלן והוא 
שנהגו עכשיו לברכן על הסדר בשחרית 
הן שבא לידו אותו דבר שמברך עליו 
הן שלא בא לידו ובתלמוד מנחות 
התבאר שחייב אדם לברך בכל יום ג' 
ברכות שלא עשאני גוי שלא עשאני 
עבד שלא עשאני אשה והתבאר שם ג"כ 
שחייב אדם לברך ק' ברכות בכל יום 
ובשבת וי"ט שאדם מקצר בברכות 
תפלה צריך למלאות חסרונן בפירות 
ודברים שמברך עליהן ובתוספתא יצא 
עבד ונכנס בור והוא שאמרו שם שלא 
עשאני גוי שנאמר כל הגוים כאין נגדו 
בור שאין בור ירא חטא אשה שאין 


רבים בארבעתן. [מאירין 
כו משי ידיה לימא ברוך אשר 
קדשנו במצותיו וצונו על נטילת 
ידים. 


נראה מכאן דאפילו על נטילת ידים 
דתפלה מברך עליהן כך ולא על רחיצת 
אף על פי שאינן צריכין כלי דלא פלוג 
רבנן בנוסחא. והכי קאמר דכל שעה 
שיוצא מבית הכסא וידיו עסקניות צריך 
ברכה זו מפני שצריך לבפף ברכת 
נקבים. והיכי שמנקה ידיו בצרור אומר 

על נקיות ידים. הראב"ד ז"ל. 
[שיטה מקובצת] 


דף סא. 


רב ושמואל חד אמר פרצוף וחד 
אמר ונב. 


ואין הנקבה נחשבת בבריאה שאינה 
אלא כדבר הטפל אל העיקר ולקוח 
ממנו ולצורך תשמישו. והוא שקראוה 
רבותינו ז"ל זנב כענין לראש ולא לזנב 
עם היותה זנב באמת ונבנית ממנו. עוד 
יש לפרש בתחילה עלו במחשבה 
ליבראות שנים כענין יצירת שאר בעלי 
חיים שנברא הזכר בפני עצמו והנקבה 
בפני עצמה. ואח"כ לא נברא אלא אחד 
לומר שתהא האשה לקוחה מגופו 


ומצלעותיו להיותה כאחד מאבריו 
ולהשתוקק בתועלת בעלה והבעל 
משתוקק בתועלתה. והואה שהכתוב 


אומר עצם מעצמי ובשר מבשרי וגומר 


אוצרות 


על כן יעזב איש את אביו ואת אמו 
הנ רוצה בו על כן *נבדראת :צצם 
מעצמיו להיות הדבקות בהם אמת. 
וחזק יותר מדבקות הבן לאב ולאם 
שהוא מגופם. כי זה יותר דבר שנלקח 
חלק ממש מאבריו. 

[שוי"ית הרשב"א חלק א סי סן 


בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו 
דכתיב וייצר בשני יודי"ן. 


לימא בהא קמיפלגי דמר סבר חדא 
יצירה הוה ומר סבר שתי יצירות הוו. 
פירש"י ז"ל מר סבר חדא יצירה היא 
כמאן דאמר דו פרצופים היו שנבראו 
ביצירה אחת, ומר סבר שתי יצירות הוו 
כמ"ד זנב היה שממנה חוה נבראת 
שהרי היו בכאן שתי יצירות בזו אחר 
זו, ובתוספות הקשו עליו מדאמרינן 
פרק עושין פסין (יח.) בשלמא למ"ד דו 
פרצופין היו היינו דכתיב וייצר כלומר 
בשני יודי"ן דמשמע שני יצירות אלא 
למ"ד חדא יצירה היא מאי וייצר, לכך 
פירשו דמ"ד חדא יצירה הואי כמ"ד זנב 
היה שלא נברא מתחילה אלא פרצוף 
אחד ואע"פ שאח"כ נבראת חוה מן 
הזנב ההיא לאו יצירה היא אלא תולדה, 
ומ"ד שתי יצירות כמאן דאמר דו 
פרצופין שמתחלה נבראו שתי הצורות, 
ומיהו לשון יצירה אחת ושתי יצירות 
הולם יותר לפי' רש"י ז"ל, ויש ליישב 
לשון פרק עושין פסין לפירושו ז"ל 
דה"ק בשלמא למ"ד דו פרצופין היינו 
דכתיב וייצר יצירה אחת שעלתה 
לשתים אלא למאן דאמר זנב מאי וייצר 

דהא בשתי יצירות נבראו. 
[הריטב"א, כתובות ח.] 


בתחלה עלה במחשבה לבראת 
שנים ולבסוף לא נברא אלא אחד. 


ומעתה מבאר והולך בריאת האשה 
כי לוקחה מצלעותיו, ואין המלכה בדבר 
ושנוי רצון ח"ו, לפי שקודם בריאת 
האדם נאמר הכתוב. ומה שדרשו ז"ל 
(ברכות סא.) אמר רבי אבהו כתיב זכר 
ונקבה בראם, וכתיב ברא אותו, אלא 
בתחלה עלה במחשבה לבראות שנים 
ולבסוף לא נברא אלא אחד. והרי אנו 
רואים שלבסוף נבראו שנים כשנלקחה 
חוה מאדם, ונראה מזה ענין המלכה 
ושנוי רצון. 

וכתב החכם מורי ר' שלמה נ"ע, יש 
לפרש בכאן שני ענינים ושניהם אמתים 
לפי דעתי מה שאמר ר' אבהו בתחלה 
עלה במחשבה לבראות שנים, ידוע כי 
דברי הכתובים וההגדות רמיזות וציורים 
גשמיים לציור הענינים בנפשות, וכדי 
להעיר שנברא הכל בהשגחה מאתו 
יתברך על תכלית השלמות כנה הדברים 
לדבר מכוון במחשבה, ואמר בריאת 
האדם היתה במחשבה והתבוננות ועלה 
במחשבה לבראות שנים כלומר זה 
לעצמו וזה לעצמו ולהיותן עומדים 
לעצמם, כדי שיקבל זה מזה, כי צורת 
הזכר והנקבה כענין השמש והירח, 
ואחר כך חייבה החכמה שאינו טוב 
להיות האדם שהוא עיקר ביצירה לבדו, 
אלא להיות הוא פועל והנקבה ככלי 
כענין השמש והירח שאין הירח אלא 
ככלי והשמש פועל בה והיא מקבלת 
ממנו, וזהו מאמר ר' אבהו בתחלה עלה 
במחשבה לבראות שנים זה לעצמו וזה 


ברכות 5: - סא: 


לעצמו, ולבסוף במעשה לא נברא אלא 
אחד שהוא הזכר, ואע"פ שהנקבה 
נלקחה ממנו והיו שנים אין הנקבה 
נחשבה בבריאה, שאינה אלא כדבר 
נטפל אל העיקר לקוח ממנו לצורך 
תשמישו ולפיכך קראוה ז"ל זנב. 

[רבינו בחיי, בראשית ב יח] 


עוד ‏ יש לפרש, בתחלה עלה 
במחשבה לבראות שנים כענין יצירת 
שאר חיים הזכר בפני עצמו 
והנקבה בפני עצמה, ולבסוף לא נברא 
אלא אחד הזכר לבדו כדי שתהא הנקבה 
לקוחה | מצלעותיו להיות מיוחדת 
לתשמישו כאחד מאיבריו המיוחדים 
לתשמישו, והוא ג"כ ישתדל בתועלתה 
כאשר ישתדל בתועלת גופו, עכ"ל 
מורנו ז'"'ל. [רבינו בחיי, בראשית ב יח] 


תנן רבנן פליות וועצות. 


הכליות יועצות ומחכימות. וכן הוא 
אומר (איוב לח לו) מי שת בטוחות חכמה, 
(תהלים נא ח) הן אמת חפצת בטוחות, והן 
הכליות שהן טוחות בחלב (ר"ה כו). 
וכת' (משלי כג טז) ישמח לבי גם אני 
ותעלוזנה כליותי, הרי שלמה גדול 
חכמי הטבע והמחקר תלה השמחה 
בכליות כמו בלב. וכן בדוד הוא אומר 
(תהלים ז ) ובוחן לבות וכליות, (שם כו ב) 
בחנני ה' ונסני צרפה כליותי ולבי. וכן 
בירמיה הוא אומר (רמיה יז ₪ אני הי 
חוקר לב בוחן כליות ולתת לאיש 
כדרכיו כפרי מעלליו, ואומר (שם יא כ) 
וה' צבקות שופט צדק בוחן כליות ולב 
וגו'. הרי אנו למדים מכל אלו המקראות 
שהכליות יש להם כח לידע ולהודיע, 
וגם חלק להם בבינה כדרך שיש בלב, 

שהרי הקישן יחד. 
והוצרכתי להביא כל זה מפני 
ששמעתי לקצת מבני עמנו קטני אמונה 
שתופסין על רז"ל שאמרו (ברכות סא.) 
כליות יועצות, והיו אומרים שאין כח 
בכליות להבין וליעץ אלא כמו שיש 
במעי התחתון. והנה למדנו מדברי 
הנביאים וגם מדברי שלמה דכת' ביה 
ותרב חכמת שלמה וגו', שהיה חכם 
בחכמת הטבע ובחכמת המחקר, וגם 
ממענה השם לאיוב, שהכליות כלי 

החכמה כמו הלב. 
[תורת המנחה פרשת כי תבוא] 


דף סא: 


רבי עקיבא אומר בכל נפשך 
אפילו נוטל את נפשך. 


שנצטוינו לקדש את השם, שנאמר 
ונקדשתי בתוך בני ישראל, כלומר 
שנמסור נפשינו למות על קיום מצות 
הדת. וכבר ביארו זכרונם לברכה מפי 
הקבלה ומן הכתובים באי זה ענין ובאי 
זו מצוה נצטוינו בזה. ואע"פ שכתוב 
בתורה וחי בהם, דמשמע ולא שימות 
בהם, כבר קיבלו הם שלא נאמר מקרא 
זה בכל ענין ובכל עבירה, ומפי הקבלה 
אנו חיין בכל דברי התורה. 

ובפירוש אמרו זכרונם לברכה כי ג' 
מצוות הן שחייב האדם שיהרג עליהן 
ואל יעבור בהן לעולם, והן, עבודה זרה 
וכל אביזרהא, כלומר כל ענין שלה 
האסור לנו מכח הלאוין המיוסדין בה, 
וכמו שנפרש למטה בעזרת השם, וכן 
גילוי עריות וכל אביזרהא, ושפיכות 


הראשונים ט 


דמים, שאם יאמרו לו לאדם עבוד 
עבודה זרה או נהרגך יהרג ואל יעבדה, 
ואע"פ שלבו תמים באמונת השם, 
אע"פ כן נצטוה שיהרג ולא יעשה 
המעשה הרע ההוא, ולא יתן מקום אל 
המעביר לחשוב שהוא כפר בשם. ולשון 
ספרי, על מנת כן הוצאתי אתכם מארץ 
מצרים שתקדישו את שמי ברבים. וכמו 
כן בשתים שזכרנו, יהרג ואל יעבור כמו 
שאמרנו. 
שורש מצוה זו ידוע, כי האדם לא 
נברא רק לעבוד בוראו, ומי שאינו מוסר 
גופו על עבודת אדוניו איננו עבד טוב. 
והרי בני אדם ימסרו נפשותם על 
אדוניהם, קל וחומר על מצות מלך 
מלכי המלכים הקדוש ברוך הוא. 
[ספר החינוך מצוה רצו 


ונוהגת מצוה זו בכל מקום ובכל 
זמן, בזכרים ונקבות. ועובר עליה ולא 
קידש השם במקום שחייב לקדשו ביטל 
עשה זה, מלבד שעבר על לאו דלא 
תחללו את שם קדשי, וכמו שנכתוב 
בסדר זה בעזרת השם. ועוון חילול 
השם גדול וחמור עד מאד, עד שאמרו 
זכרונם לברכה שאין כח בתשובה ויום 
הכיפורים ויסורין לכפר אלא במיתה, 
כדאיתא בפרק אחרון מיומא. 
[ספר החינוך מצוה רצה 
אמר מהר"ם מאחר שגמר אדם 
בדעתו למסור את נפשו על קידוש 
השם, מכאן ואילך כל מיתה שעושין לו 
אינו מרגיש כלל, וראיה מן המסורה 
הכוני ב' הכנ בל חליתי, וחד הכוני 
פצעוני כלומר כשהכוני ופצעוני לא היה 
לי כאב, הכוני בל חליתי. 
ומביא ראיה מספר היכלות, שרבי 
חנניה בן תרדיון היה במקום קיסר 
ששה חדשים והרג שיתא אלפין דוכסין 
והגמונים לסוף וי חדשים נלקח למעלה 
ושרפו רק אחד במקומו כדמותו. ותדע 
שכך הוא שאין לך אדם בעולם שאם 
היה נוגע באש באבר קטן שלא היה 
צועק אפילו אם יעלה בדעתו לעכב 
עצמו מלצעוק אינו יכול לעשות, ואנו 
רואים קדושים שאינם צועקים כלום. 
[שו"ת מהריים מרוטנברג חלק ד סימן תקיז 


אשריך רבי עקיבא שאתה מזומן 
לחיי העולם הבא. 


מצינו שאין הטובה הצפונה לאדם 
באה לו מיד אחר פטירתו, כי לא מצינו 
בשום | מקום שאומרים בפטירת 
הצדיקים שמיד הם זוכין לעולם הבא, 
ואמרו בספרי כשנפטר משה רבינו ע"ה 
יצאה בת קול ואמרה משה מזומן לחיי 
העולם הבא, לא שהוא עכשיו בחיי 
העולם הבא. ואמרו (ברכות סא:) בר' 
עקיבא כשנפטר אשריך ר' עקיבא 
שיצאה נשמתך באחד ואתה מזומן לחיי 
העולם הבא. וכן אמרו (ע"ז ז) בר' 
אלעזר בן דורדיא ובקטיעא בר שלום 
(שם י:) כשנפטרו שהם מזומנים לחיי 
העולם הבא. [תורת המנחה ליום הכיפורים] 


הנפנה ביהודה לא 
ומערב. 


יפנה מזרח 


פירוש ארץ יהודה היא רצועה ארוכה 
כנגד כל אורך ארץ ישראל לדרומה 
ובאותה רצועה ירושלים לצד אחד 
לצפונה הילכך כל הנפנה באותה רצועה 
פירועו שלפניו או שלאחריו כנגד 


ירושלים אם יפנה מזרח או מערב. אבל 
הופך את פניו לצד צפון או לדרום וצדו 
כנגד ירושלים ולא פירועו כלל. ובגליל 
שהוא ארץ ישראל מה שכנגד ירושלים 
לצד אחד כלומר לצפונה של ירושלים 
אם יפנה צפון ודרום כלומר פניו לצפון 
או לדרום נמצא פירועו כנגד ירושלים. 
אבל הופך פניו למזרח או למערב. 
[הריטביא] 


דף סב. 


אמר לו רבי יהודה עד כאן העות 
פניך ברבך. 


האי דמקדים בן עזאי לרבי עקיבא 
אע"ג דרבי עקיבא היה רבו כדאמר 
בפרק הרואה (ברכות סב.) בן עזאי עד 
כאן העזת פניך ברבך משום דצלייה 
קודמת לגמיעה והאי דמקדים ליה 
באידך ברייתא משום דמסיק שיעורין 
דשייכי בכוס אבל תימה אמאי מקדים 
רבי ישמעאל למילתייהו דרבי אליעזר 
ורבי יהושע מיהו י"ל דסדר אכילה 


ושתיה סמיך. [תוספות, סוטה ד.] 


כשם שנפרעין מן המתים כך 
נפרעין מן הספדנין ומן העונין 
אחריהן. 


זה לשון הרמב"ן בתורת האדם (עמי 
פב) תניא באבל רבתי (פג ה"ה) אין 
מוסיפין בתחלה אבל מוסיפין על 
העיקר פירוש אין מספידין בכבוד מי 
שאינו ראוי לכך בשעת ההספד אבל אם 
היה ראוי בכבוד מועט מאריכין בכבוד 
ומוסיפין במקצת שבחיו והתם אמרינן 
אמר רבן שמעון בן גמליאל כשם 
שנפרעין מן המתים כך נפרעים מן 
הספדנים ומן העונים אחריהם וחכם או 
חסיד תולין בחכמתו וביראת חטאו, 
והתם אמרינן (סוטה מח:) כשמת הלל 
הזקן אמרו עליו אי חסיד אי עניו 

מתלמידיו של אהרן וכו'. 
[בית יוסף יורה דעה סיי שדמן] 


והא דכשם שנפרעים מן המתים כך 
נפרעין מן הספדנים, איתא בסוף ברכות 
(סב.) ופירש הערוך (ערך ספד) כשם 
שנפרעים מן המת אם הוא חוטא, כך 
נפרעין מן הספדנין שאומרים עליו 
שהוא צדיק. נראה מדבריו דהאי 
שנפרעים מן המתים לא על שהספידוהו 
במה שאין בו נפרעין ממנו, אבל 
הרא"ש כתב בפרק אלו מגלחין (שם) 
פירוש נפרעין מן המתים כשמספידים 
את המת דבר שאין בו כלל הוא לו 
למזכרת עון. [בית יוסף יורה דעה סיי שדמן 


תנו רבנן איזהו צנוע זה הנפנה 
בלילה במקום שנפנה ביום. 


בכניסתו לבית הכסא יאמר התכבדו 
מכובדים קדושים משרתי עליון שמרוני 
שמרוני עזרוני עזרוני המתינו לי עד 
שאכנס ואצא שכן דרכן של בני אדם 
וכן יאמר בכל פעם שיכנס ויהא צנוע 
בבית הכסא ולא יגלה עצמו עד שישב 
וימשמש בפי טבעת ואח"כ ישב ויגלה 
מלפניו טפחיים ומלאחריו טפח ואשה 
מאחריה טפח ומלפניה ולא כלום 
וכשיושב יכוין שיהא פניו לדרום 
ואחוריו לצפון או איפכא אבל לא ישב 
בין מזרח למערב ומיהו דוקא כשנפנה 


אוצרות 


במקום מגולה אבל במקום שיש 
מחיצות כגון בית הכסא שבבית אין 
צריך לדקדק. וכשנפנה בשדה אם הוא 
אחורי הגדר יפנה מיד ובבקעה יתרחק 
עד מקום שלא יוכל חבירו לראות את 
פירועו ולא יאנוס לדחוק עצמו יותר 
מדאי ויקנח ביד שמאל ולא בימין ולא 
יקנח בחרס משום כשפים ולא בעשבים 
יבישים ולא בצרור שקנח בו חבירו 
ויפנה בצניעות בלילה כדרך שעושה 
ביום ולא ישתין מעומד שלא יתזו 
נצוצות על רגליו ויראה ככרות שפכה 
ונמצא מוציא לעז על בניו אם לא 
שיעמוד במקום גבוה או שישתין לתוך 
עפר תיחוח ויזהר לבל יאחוז באמה 
וישתין אם לא מעטרה ולמטה לצד 
הארץ ואף אם הוא נשוי ולא ישהא 
ברכ [טור אורה חיים, סימן ג] 


דף סב: 


ואתן אדם תחתיך א? תקרי אדם 
אלא אדום. 


לא נקראו האומות בשום מקום אדם 
בלבד אלא אם כן יזכיר הכתוב בהמה. 
ומה שכתוב (תהלים קכד ב) בקום עלינו 
אדם, כבר דרשו בו בפרק קמא דמגילה 
(יא.) ולא מלך. ומה שכתוב (ישעיה מג ד) 
ואתן אדם תחתיך, דרשו בברכות (סב:) 
אל תקרי אדם אלא אדום. ומה שכתוב 
(ויקרא יח ה) אשר יעשה אותם האדם, 
ודרשו רז"ל (סנהדרין נט.) כהן לוי ישראל 
לא נאמר אלא האדם, מלמד שאפילו גוי 
ועוסק בתורה הרי הוא ככהן גדול. כן 
דרשו בסנהדרין, אך פירושו בזה כי הוא 
מיתור הה"א שבא לרבות אפילו גוי, 
שהרי לא אמר אשר יעשה אותם אדם" 
אלא גבי בהמה או בענין בזון 
ופורענות לא בענין מעלה וחשיבות 
בישראל. ומה שאמר ירמיה (ירמיה לב כ) 
אשר שמת אותות ומופתים בארץ 
מצרים ובישראל ובאדם, אדם המצריים, 

לפי שהמכות ההם היו פורענות. 
[רבינו בחיי, במדבר יט ידן 


אמר רבא רקיקה בבית הכנסת 
שריא. 


ורקיקה בבית הכנסת בירושלמי אמר 
רבי יונתן רקיק ושאיף ונראה שחולק 
עם התלמוד שלנו שמצריך לשפשף 
אפי' בב"ה שזה בב"ה מיירי דר' יונתן 
לא היה בזמן בהמ"ק ונראה למורי הרב 
נר"ו שנוכל לומר שאינם חולקים 
ורקיקה שהתירו בתלמוד שלנו לא 
התירו אלא בשפשוף מפני שבהכ"נ 
מקדש מעט הוא וצריך לנהוג בו כבוד 
לפני הקב"ה כי בעונותינו אין לנו לא 
כהן ולא נביא ולא כהן גדול שיכפר 
בעדינו אלא שמו של הקב"ה יתעלה 
ויתרומם והואיל וכן הוא צריך לנהוג 
כבוד ואפילו בביתו מקום המיוחד לו 
לפעמים להתפלל כגון מעמדות וכיוצא 
באלו. [רבינו יונה, דף מה. מדה"ר] 


ובפונדתו מופשלת לאחוריו. 


אפונדתו דמשנתינו רוצה לומר 
חגורתו כדפירש רש"י ז"ל, וכן כתב 
בעל הערוך, ודקתני בין באפונדתו 
לחלוקו, שנתנו בין החגורה והבגד ולא 
למעלה מן החגורה בחיקו, ומצינו לשון 
פונדא שהוא מלבוש כאותה שאמרו 


ברכות פא: - סג: 


(ברכות סב:) אפונדתו מופשלת לחלוקו, 
וכן בהלכות דרך" ארץ כדכתיבנא 
במסכת מועד קטן (עי"ש כב:), ויש 
שפירשו דהא דקתני הכא בין אפונדתו 
לחלוקו היינו בין המלבוש הנקרא 
אפונדא לחלוקו, וכשאינו חגור חגורה, 
שזה שלא כדרך המוציאים, ומסתברא 
שאין הירושלמי אלא אסמכתא בעלמא 
דלא צריך למילף מבני קהת אלא 
בכתיפו דכתיב בכתף ישאו וכדפירש 
רשיי ז"ל. [הריטב"א, שבת צב.] 


דף סג. 


על כל ברכה ופרכה תן לו תהלה. 


וכתב הראב"ד ז"ל הני מילי דוקא 
לתפלה אבל לשאר ברכות לא היו 
המברכים מאריכין ולא העונין שהרי 
מצינו בעזרא עצמו כשברך על התורה 
ענו אחריו כדכתיב ויברך עזרא את ה' 
הגדול ויענו כל העם אמן במועל ידיהם 


ברוך ה' לעולם אמן ואמן. ‏ [הרשב"א] 
אל תבוז כי זקנה אמך. 
מינין הם הכופרים בתורה שלא 


יאמינו בחיי העולם הבא ופי' קלקלו 
השחיתו הדעות והאמונות וכשאמרו 
כלל התקנות שתקנו שיהא האדם שואל 
בשלום חברו בשם האל מפני שמלת 
שלום הוא שם משמות הב"ה והביאו 
ראיה שהדבר ההוא מותר מענין בעז 
שאמר ה' עמכם והשיבוהו יברכך ה' 
ומה שאמר אחר כן אל תבוז כי זקנה 
אמך איני ראיה על מה שהקדים שיהא 
אדם שואל בשלום חבירו בשם אבל 
הביאוהו ראיה שלא יבוז וילעיג לדברי 
חכמים ותקנתם ואעפ"י שהם ישנות 
וקדמוניות ועל זה הזהיר שלמה בזה 
המשל ואחר כך הביא ראיה על כל 
העוברים על התקנות ההם כי יבא זמן 
להפרע מהם ולענוש אותם כי הם הפרו 
התורה וזה ענין שאמר הפרו תורתך עת 
לעשות לה', אבל מי שיעזוב הפסוק על 
סדורו ויפרשהו ויאמר עת לעשות לה' 
הפרו תורתך יאמר כי כשיבא העת 
להפרע מהם ולהנקם יזדמנו סבות לבני 
אדם להפר התורה כדי שיביא עליהם 
העונש במשפט, וזה ענין עמוק עמוק 
מי ימצאנו כי נצא ממנו לענין הדין 
;בְייִךר מהב"ה על כל אדם ועל כן אל 
תבקש ממני אתה בענין זה אשר אני בו 
אלא לבאר דברי המדברים בלבד על 
דרך פירוש פשוט בכל דבריו כי דברי 
הכתוב יבטלו קצתם לקצתם בענין 
ההוא וכן דברי החכמים אבל הסוד הוא 
כי הב"ה יגמול לטובים ויעניש לרעים 
והכל במשפט כי כן העיד עליו הכתוב 
כי משפטיו צדק בכל עת שנאמר כי כל 
דרכיו משפט ודרך הצדק בהם אין 
ביכולת אדם להשיגו כאשר אין בכח 
שכל האדם להיות שכלו כולל דעת 
הב"ה, וכבר הודיענו הב"ה כי אין 
ביכולת רעיונינו להשיג חכמתו וצדק 
דיניו בכל מה שפעל ויפעל והוא מה 
שאמר כי גבהו שמים מארץ כן גבהו 
דרפ" מדרכיפם וכו' ועל כן יש לך 
לסמוך על היסוד ואל תשגה נפשך 
להעמיק אחר הענין הזה כי כל מי 
שחקר אחריו מאנשי תורתנו וזולתה לא 
השיג ממנו אבל הוא כמו שאמרנו צלל 
במים אדירים והעלה חרס בידו. 
[פיהמ"ש להרמביםן 


הראשונים 


לומר לך שכל הרואה סוטמה 
בקלקולה יזיר עצמו מן היין. 


אמרינן במסכת סוטה למה נסמכה 
פרשת נזיר לפרשת סוטה, לומר לך כל 
הרואה סוטה בקלקולה יזיר עצמו מן 
היין. כלומר אף על פי דבעלמא נסמכין 
הרבה פרשיות זו לזו, זה תימה כי 
פרשת נזיר שבה קדושה גדולה, 
ובפרשת סוטה טומאה, ועל זה שאלו 
טעם למה נסמכו ואמרו, כי הרואה 
סוטה בקלקולה וכו', רוצה לומר 
שהסוטה קלקלה שהלכה אחרי מראה 
עיניה ובגבהה קלקלה, וכשיראה האדם 
כך יזיר עצמו מן היין כי הוא סבת כל 
הקלקול. [דרשות ר"י אבן שועיב פרשת נשאן 


והוא שהאדם שרואה שהדור פרוץ, 
או שרואה יצרו מתגבר עליו, יאסור על 
עצמו אפילו ההתר, וכמו שאז"ל (סוטה 
ב.) למה נסמכה פרשת סוטה לפרשת 
נזיר, שהרואה סוטה בקלקולה יזיר 
עצמו מן היין. וכשיזהר אפילו מן 
ההתר, בודאי ‏ יהיה נחשב מכת 
הפרושים, והנזהרים מן החטא, והוא 
שיחזור לו הענין טבע כל עוד שנטה 
אל הקצוות, והוא דוגמת החולה. דרך 
משל, כשיהיה בו חולי הקדחת יתן לו 
הרופא תרופות קרות הרבה, ויזהירו 
מלאכול אפילו הדבר שהוא ממוצע בין 
החמימות ובין הקרירות, כדי שיביאו 
אותו אל המצוע. ג"כ האדם שיצרו 
מתגבר עליו ורוצה להטותו לצד איסור, 
ידור עצמו אפילו מן ההתר, ובכל שעה 
שיזכור הנדר יהיה נפרש מן החטא. 
[מרכבת המשנה לר"י אלאשקר, אבות פ"ג מי"ז] 


אמר להם והלא עקיבא בן יוסף 
היה מעבר שנים וקובע חדשים 
בחוץ לארץ. 


כדאמרינן בפ' בתרא דיבמות אר"ע 
כשירדתי לנהרדעא לעבר שנה, וא"ת 
היאך עשה כן והא בפ"ק דסנהדרין 
[אמרינן אין מעברין] את השנה אלא 
ביהודה אבל לא בגליל וכ"ש בחוצה 
לארץ, וי"ל דהיה להם אונס בארץ 
והוצרכו לצאת לחוצה לארץ, [והכי 
נמי] אמרו בירושלמי ירמיה וברוך בן 
נריה עברו שנה בחוצה לארץ יחזקאל 
עיבר שנה בחוצה לארץ לפי שהיה להם 
אונס [וגם לא] הניחו כמותם בארץ 


ישראל. [תוספות הראיישן 
דף סג: 

חכם שטמא אין חברו רשאי 
לטהר. 


יש מי שאומר דכי אמרינן לא ישאל 
לחכם ויתיר הני מילי בשואל לו סתם 
אבל אומר פלוני אסר לי מטעם זה 
מותר שאם טעה ראשון בדבר משנה 
חוזר אחרון ומתיר, וליתא דאי איכא 
למיחש לטעות בדבר משנה נשאל 
ומתירין לו, אלא הכא לא ישאל ולא 
יתיר קאמרינן ואם התיר אפי' טעה 
ראשון נמי אינו מותר דטועה בשיקול 
הדעת אינו חוזר כדאמרינן בפרה דר' 

טרפון בסנהדרין (לג.. 
[הרמבין, חולין מד:] 


אפר אין חברו רשאי להתיר. 


ואם טעה בדבר משנה אין הוראתו 
הוראה כלל ולא חל איסור בחתיכה זאת 


וחברו רשאי להתירה, כדאמרינן התם 
בסנהדרין (לג.) מעשה בפרתו של רבי 
מנחם שנטלה האם שלה והלך רבי 
טרפון והאכילה לכלבים, ובא מעשה 
לפני חכמים והתירוה, ואי לא דטעה 
בדבר משנה הוה משלם, ואילו הות 
פרה בעינא הות הדרת ואכלינן אותה 
כדמוכח התם, וטעמא כדאמרן שכל 
הוראה בטעות בדבר משנה אפילו מפי 
גדול הדור לאו הוראה היא ולא חיישינן 
לה כלל, אלא ודאי מתניתין בטועה 
בשיקול הדעת, כגון תרי תנאי או תרי 
אמוראי דפליגי ולא איפסיקא הלכתא 
כחד מינייהו וסוגיין בעלמא כחד 
מינייהו ואזל האי ופסיק כאידך, וטועה 
בדבר משנה הוא שטועה בדבר ברור 
בתלמוד או בברייתא או בדברי אמורא, 
ואפילו נפיק מדיוקא, כל היכא דהוי 
דיוקא דייקא וכדאמרינן התם ‏ סנהדרין 
שם) אפילו אדידי ודידך. 

[הריטבייא, יעבוחה זהה ז.] 


כתתו עצמפם על חכרי תורה. 


מי שנשאו לבו לעשות מצוה זו 
ולקיימה כראוי לה, ולהיות מוכתר 
בכתרה של תורה, לא יסיח דעתו 
לדברים בטליש, ולא ישים אל לבו 
שיקנה תורה עם עושר וכבוד כאחד, 
אלא כך היא דרכה של תורה. פת במלח 
תאכל ומים במשורה תשתה ועל הארץ 
תישן וחיי צער תחיה ובתורה אתה עמל 
(אבות פ"ו מ"ד) ואם תאמר עד שאקבוץ 
ממון וכשאפנה מעסקי, אז אחזור 
ואקרא ואשנה אם תעלה מחשבה זו 
בלבך, אז אין אתה זוכה לכתרה של 
תורה לעולם. אלא עשה תורתך קבע 
ומלאכתך עראי (אבות פ"א מט"), ואל 
תאמר לכשאפנה אשנה שמא לא תפנה 

(אבות פ"בימ"ה). 
[אורחות צדיקים שער התורה] 


דאמר רבא לעולם ילמוד אדם 
תורה ואחר כך יהגה. 


ראה והבן זה הענין, כמה היו 
דבוקים בתורה על כן:זכו אפ ורש, 
וכן בארץ צרפת היו עוסקים בעסק 
גדול וזמן רב, והיו יושבים במקום אחד 
ללמוד כל התלמוד, והיו חוזרים תמיד, 
ולא פסקה תורה מפיהם, והיו עושים 
כמו מעשי הראשונים, כדאמרינן (ע"ז 
יט.) לעולם ליגרס אינש ואף על גב 
דמשכח ואף על גב דלא ידע מאי 
קאמר, ואמרינן (שבת סג.) מעיקרא ליגמר 
אינש והדר ליסבר. 


אוצרות 


וכל זה אינם עושים עתה, כי כל אחד 
רוצה ללמוד תוספות וכל חידושים 
וחידושי דחידושים קודם שידע צורת 
התלמוד, אם כן איך יצליחו, כיוון 
שעושה להיפך ממה שאמרו חכמי 
התלמוד, כי כל מה שנאמר בתלמוד 
הכל אמת ואין להשיב עליו או לשנותו 
ולא להוסיף ולא לגרוע, ועל כן מרוב 
טורח הלימוד העיון והפלפול רבים 
פורשים מן הלימוד מרוב טורח 
השמועות והדקדוק שאומר על פה, כי 
אומרים מה נוכל להבין סברות מבחוץ, 
הלואי שהיינו יודעים מה שבתוך 
הספרים, ואם היו לומדים בקביעות 
יומם ולילה, אז היו לומדים והיו 
בקיאים בתלמוד והיו מתאוים ללמוד, 
כי היה להם לב להבין בקל, והיה אדם 
בא ללמוד לעולם נים ולא נים תיר ולא 
תיר, והיו מוסיפים בכך יראת שמים 
שלימה, וגם היו מתרבים התלמידים, 
והיו עוסקים תמיד בתורה, אבל עתה 
מרוב טורח השמועות נעשית עליהם 
ההלכה כמשא כבד, ולא יוכלו עוד 
להביט בה, ומתוך כך עוסקים בשגעון 
ובליצנות, ומבלבלים ומבטלים ועוסקים 
במיני תחבולות, ואין להם יראת שמים 
רכה [אורחות צדיקים, שער התורה] 


וכבר ידוע כי קריאת התורה מצוה 
גדולה היא אף על פי שלא יבין מה 
שקורא, כי פעמים שיקרא אדם פרשה 
אחת מן התורה ולא יתבונן בעצמו 
שקרא כלל מתוך שהוא מחשב בדברים 
אחרים, ולכך קריאת התורה כשיודע 
שהוא קורא מצוה גדולה היא ושכר 
גדול יש לו בזה. והוא שדרשו בפ"ק 
של ע"ז (ט.) לעולם ליגרוס אינש אף 
על גב דלא ידע מאי קאמר, שנאמר 
(תהלים קיט) גרסה נפשי לתאבה, 
וקריאה זו קראוהו רז"ל מצות קריאה, 
ואף על פי שאינו מבין כל מה שהוא 
קורא, וכאשר הוא מבין הענין ומכוין 
לפירוש הדברים הרי זה מצוה, ויקראו 
אותה רז"ל מצות כונה. [כד הקמח, תורה] 


דף סד. 


שלחו להו פיני 
צריכין למרי חטיא. 


קודם שהכל 


הרי שהיו צריכים למנות ראש ישיבה 
והיה שם מי שהמשניות והברייתות 
סדורות בפיו דרך פסק אלא שאינו 
מפולפל כל כך והיה שם מי שמפולפל 
הרבה אלא שאין המשניות והברייתות 
וסוגיית התלמוד שגורה לו בפיו כל כך 


ברכות פג: - סד. 


ממנין את שהתלמוד שגור בפיו והוא 
שאמרו סיני ועוקר הרים סיני עדיף 
שהכל צריכין למרי חטיא. ובתלמוד 
המערב אמרו הסדרן קודם לפלפלן 
ודוקא שאע"פ שאינו מפולפל כל כך 
הוא בקי בפירושן של הלכות ובמה 
שיוצא מהם ויש לו בחינת דמיון 
הדברים זו בזו והוצאת דבר מתוך דבר 
כראוי, אבל מי שאין בידו אלא סוגיית 
התלמוד סדורה בפיו ואין בידו דרך 
פסק ובחינה בדמיונות ובהבנת דבר 
מתוך דבר אינו בפללי סיני פלל ולא 
בכלל בעל הוראה, ולא עוד אלא שצריך 
להזהר מהוראתם הרבה עד שיפלסוה מי 
שמאזניו מעויינות ושכלו זך להכריע 
את הכף לאחד מצדדיו, ומ"מ אשרי מי 
שבא לכאן ותלמודו בידו. 

[מאירי, הוריות יד.] 


ומורי ההב ז"ל פסק כהב יוסף דכי 
קיימא לן כרבה הני מילי כל היכא 
דפליגי | בסברא דנפשייהו ומשום 
דאמרינן בהוריות (יד.) רב יוסף סיני 
רבה עוקר הרים אבל הכא מפי 
השמועה הם חולקים מר אמר לה 
משמיה דרב יהודה ומר אמר לה 
משמיה דרב יהודה | [הרשב"א, שבת לה.] 


כל הנך שני דמלך רבה, אפילו 
אומנא לביתיה לא קרא. 


רבה ורב יוסף דהוו בפומבדיתא 
בהדיה דרב יהודה, כל חד וחד אמר 
לחבירה מליך את ולא קבילו על 
נפשיהו רבנות למהוי רישא, כדמפרש 
בסוף מסכת הוריות (יד.) ובסוף מסכת 
ברכות (סד.) דרבה ורב יוסף איצטריכא 
להו שעתא, שלחו מתם רב יוסף קדים 
דהוא סיני והכל צריכין למרי חטיא, 
ואפילו הכי לא קביל עליה רב יוסף 
דאמרי כלדאי לאימיה דמליך רב יוסף 
תרתין שנין ופלגא, מלך רבה כ"ב שנין, 
ומלך רב יוסף בתריה ב' שנים ומחצה, 
וכיון ידכל חד :וחד מדחל לגבי יחבריה 
קמת מלותהון והוה אזיל לגבי רב 
חסדא לסורא כמה שנייא, ובסוף יומי 
דרב חסדא, כד חזא [רבה] דאצטריכא 
ליה מלתא טובא, קביל עליה ראשונתה 

ומלך כ"ב שנין ומת בשנת תרל"א. 
[איגרת רב שרירא גאון, רבנן סבוראק 


ופל. בניף. למוחה ה ורב !שלום 
בניך, אל תקרי בניך אלא בוניך. 


וקבלתי, כל מקום שאמרו אל תקרי, 
הוא משום שיש איזה קושיא המורית 


הראשונים יא 


כן שלא לקרי כך אלא כך. כמו אל 
חקרי 'בניךי אלא יבוניך', שרבותינו ז"ל 
(ברכות סד.) עשו אל תקרי זה על ורב 
שלום בניך' (ישעיה נד, יג). כי תיבת 
'בניך' מיותר, מאחר שאמר ברישא 'וכל 
בניך קמודי ה" די לו כומר וכל בניך 
למודי ה' ורב שלומם'. אלא אל תקרי 
כו'. וכן אל תקרי 'שומר שבת מחללו' 
(ישעיה נו ב) אלא מחול לו (שבת קיח:, 
משום דקשה ליה, דאילו קאי על 
השבת, הוה ליה למימר מחל לה בלשון 
נקבה, כי כן מצינו ענין חילול שבת 
מוזכר בלשון נקבה, כמו שנאמר (שמות 
לא יד) 'מחלליה מות יומת', אלא אל 
תקרי מחללו אלא מחול לו. והארכתי 
בזה במקומו. 


ועוד אני אומר כי לפעמים אומר אל 
תקרי אף כשאין לו קושיא בקריאה. 
והוא משום שאותו הדבר בעצמו הוא 
מקובל איש מפי איש, וכדי שלא ישכח 
מפיהם ומפי זרעם, שמו כמו סימנא 
בפיהם והציבו ציונים לדבר כדמות 

אסמכתא, ואמרו אל תקרי כו'. 
[שלייה, כללי התלמוד] 


מה שמצאתי כתוב בגליון וז"ל, 
מצאתי לאחד מן הראשונים ולא ידעתי 
שמו דע כי מפני שהנקוד הוא צורה 
ונשמה לאותיות לפיכך לא נעשה הס"ת 
נקוד לפי שהוא כולל כל הפנים וכל 
הדרכים העמוקים וכולם נדרשים בכל 
אות ואות פנים לפנים מפנים ותעלומות 
לפנים מתעלומות ואין לך גבול ידוע 
אצלנו ואמרו תהום אומר לא בי היא 
ואם ננקד הס"ת היה לו גבול ושיעור 
כדמיון החומר שהגיעה לו צורה ידועה 
ולא היה אפשר לו להיות נדרש כי אם 
לפי הניקוד המסויים באותה תיבה אבל 
מפני שס"ת בלול ומובלל בכל מיני 
שלימות ובכל מלה ומלה נתלים בה תלי 
תלים לא נעשה מנוקדים כדי שיהיה 
נדרש בכל מיני שלימות ולפיכך אמרו 
אל תקרי כך אלא כך ואלו היה מסויים 
לא נופל קומר .כך :והנה חפמים. ז"ל 
נתעוררו בכמה מקומות לזה על צד 
הדרש המעולה ויתד תהיה לך על אזנך 
אל תיקרי אזנך אלא אזניך מלמד 
שכשישמע אדם דבר מגונה יתן אצבעו 
בתוך אזנו ובמקום הזה העירו אותנו על 
סוד טעם היות הס"ת בלתי נקוד ונתנו 
לפתאים במדרש פסוק זה לחם סובין 
ולחכמים נתנו בזה לחם אבירים והכל 
מתוך פשטיה דקרא וכל התורה נוהגת 
על דרך זה ולפיכך אחז"ל שבעים פנים 
לתורה והבן. עכיל. 

[שויית רדב"ז, חלק ג סימן תרמגן 


השמטות ממשנת ראשונים על מסכת ברכות 


דף ז ע"א 

והפרתי את כפי וראית את אחרי. הרמז לתפלה של יד, שכל הספירות נקשרות בה, וכן תרגם יונתן בן 

עוזיאל, ותחמי ית קטר דבידא דתפילי יקר שכינתי. [ו'קאנטי, שמות לג פג] | כל דבור ודבור שיצא מפי 

הקדוש ברוך הוא למובה, אפילו על תנאי לא חזר בו. כל דבר טוב שיבטיח האל אפילו על תנאי הוא בא 

אבל באמת תסור ממנו הטובה ההיא אם יחטא כמו שאמר ורגע אדבר על גוי ועל ממלכה לבנות ולנטוע 
ועשה הרע בעיני ונחמתי על הטובה אמנם על כל פנים תחול הטובה ותבא. [רד"ק, ירמיהו כח ז] 


דף ח ע"א 


רב ששת מהדר אפיה וגריפ. יש מפרשים דדוקא רב ששת היה מותר מפני שהיה סגי נהור ולא היה מחוייב 

בקריאת התורה, דדברים שנתנו בכתב אי אתה רשאי לאומרן על פה. [החשב"א] | *עולם ישלים אדם 

פרשיותיו עם הצבור. קודם שיקראו הצבור הפרשה בבית הכנסת יקרא אותה בביתו בין בשבת עצמו בבקר 

בין בכל אותו שבוע, אבל אין לו להקדים משבוע זה לשני שבועות או לשלשה, ויש בני אדם שנוהגים לקרות 
מעט בכל יום ויום מהשבוע ומסיימין בשבת. [ובינו יונה דף ד: מדה"ו] 


דף ט ע"ב 


הקורא מכאן ואילך לא הפפיד, כפאדם הקורא בתורה. וש לשאול מה בא להשמיענו שלא הפסיד כאדם 
שקורא בתורה וזה דבר פשוט הוא, ותירץ הרב רבי שלמה מן ההר ז"ל דאתא לאשמעינן שאע"פ שדברים 
שבכתב לא נתנו לאמרן על פה, ושאר פסוקים אינו יכול לקרוא אפי' הכי ק"ש יכול לקרותה על פה, ואע"פ 
שאינו קורא אותה לשם חוכה, דכיון שניתנה לאומרה על פה לחובה יכול לאומרה אפי' שלא לחובה כל 
הפעמים שירצה. [וגינו יונה דף ה. מדה"ו] | ואחרים אומרים. האי אחרים לאו היינו ר"מ דלעיל, וכי האי 
גוונא בפוק שלשה שאכלו (מז:) וכן בסוטה פרק [היה] נוטל (כב.), וכן יש בפ"ק דבבא בתרא (טו:) יש 
אומרים שאינו ר' נתן, שהרי נזכר שם ר' נתן גבי איוב. [תוספות הוא"ש] | אע"פ כי לפעמים בתלמוד אחרים 
אינו ר' מאיר כי ר' מאיר חולק עם אחרים, אלא נאמר שזה הוא על הרוב. [ספר יוחסין מאמר ואשון] | אמר 
אביי לתפילין כאחרים. תימה אמאי נקט תפילין שיש מי שאומר במנחות פרק הקומץ (לו.) דמצותן בלילה 
וכן הלכה אלא שאין מורין כן, ושבק לציצית דקיי"ל כר"ש דהוי מ"ע שהז"ג ואין מצותו אלא ביום, וי"ל דס"ל 
לאביי דזמן ציצית הוי לאחרים משיכיר בין תכלת שבה ללבן שבה כדפי' לקמן. [תוספות הוא"ש] | ותיקין 
היו גומרין אותה עם הנץ החמה. לסוף העולם כלפי חוץ יש בעובי הרקיע דלתות וכלפי העולם חלון קצר, 
וכשהולכת החמה חוץ לעולם בדלתות שערי מזרח אז עמוד השחר, וכשהולכת אעל החלון שכלפי העולם אז 
הנץ החמה, זהו בחכמה פותח שערים שיכנוס בהם החמה להאיר על הארץ. [פיוושי סידור התפילה לרוקח] 
איזהו בן העולם הבא זהו הפומך גאולה של ערבית לתפלה של ערבית. עוד אמר מורי נר"ו טעם אחר, 
מפני שכשמזכיר גאולת מצרים ומתפלל מיד, הוא מראה שבוטח בה' בתפלה, כיון שמבקש ממנו צרכיו, שמי 
שאינו בוטח בו לא יבקש ממנו כלום, וכיון שמזכיר עכשיו אותה הגאולה שבטחו אבותינו בה' והצילם ומתפלל 
מיד, נמצא שגם הוא בוטח בו שיענה אותו כמו שענה לישראל בעבור שבטחו בו, והבטחון הוא עיקר היראה 
והאמונה, ולפיכך זוכה בסיבתו לחיי עוה"ב. [ובינו יונה דף ב: מדה"ו] 


דף י ע"ב 
לא תאכלו קודם שתתפללו על דמכם. וזה אסמכתא בעלמא הוא, רפשטיה דקרא על אמ"ה נאמר שלא יאכל 
הבשר בעוד שדמו בתוכו. [ובינו יונה דף ה. מדה"ו] | הקורא מכאן ואילך לא הפפיד. יש להסתפק אם ריל 
עד חעות כשיעור תפלה לרבנן או עד ארבע שעות לר' יהודה או אפילו כל היום כולו לא הפסיד, ורב האיי 


גאון כתב אף כל שעה רביעית ואע"פ שאינה עונתה מברך שתים לפניה ואחת לאחויה, משמע דוקא שעה 
רביעית שהוא זמן תפלה לר' יהודה אבל מכאן ואילך הפסיד הברכות ויקרא בלא ברכה. [תוספות הוא"ש] 


תיובתא דרב חפדא תיובתא. פירש [ר' חננאל] נקטינן מרבותי ז"ל, כל היכא דאמר בגמ' תיובתא דפלוני 
תיובתא בטלו דברי מי שהתיובתא עליו לגמרי, אבל היכא דעלתה בקשיא וכו' לא בטלו דבריו דאמרינן לא הוה 
ברירא להן דבטלה שמועה זו לגמרי אלא לא אשתכח פירוקא בההוא שעתא דתליא וקיימא. [ושב"ם, בבא 
בתוא נג:] | נראה בעיני דלא שנא תיובתא ולא שנא קשיא, לגבי תיובתא ממשנה או מברייתא שייך לומר 
תיובתא, ומפירכא דאמוראי שייך למימר קשיא. [ושב"ם, בבא בתוא נב] | היכא דאיכא תיובתא דפלוני 
תיובתא אין הלכה כאותו פלוני אלא כחבירו, ותיובתא לשון שבירה. [פדו תנאים ואמוראים חלק ב] | בית 
שמאי אומרים בערב כל אדם ימה ויקרא. אע"ג דאמרינן לעיל בויש פוקין אדקאי בשחרית מפרש מילי 
דשחרית א"כ הוי ליה למימר בבקר תחלה, י"ל כיון דערב ובקר נפקי מקרא דובשכבך ובקומך נקט סדר דקרא. 
[תוספות הרא"ש] 


דף יב ע"ב 
חוץ מעשרה ימים שבין ראש השנה ויום הכפורים שמתפלל המלך הקדוש והמלך המשפט. היר מנוח 
כתב בפרק ב' מהלכות תפלה, רמלך אוהב צדקה ומשפט משמע שיתנהגו ברואיו בצדק ובמשפט, אבל המלך 
המשפט רצה לומר שהוא יתבוך שופט העולם. אי נמי משמע שהוא עצמו הוא המשפט כמו שאנו אומרים 
הוא החכמה הוא המדע, שאין לומר עליו יתברך חכם ומבין, שנראה שהוא קונה החכמה והבינה מאחר. [בית 
יוסף אווח חיים סימן תקפב] | כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו, וישיג ארם מדרגת הבושה בהתבודד 
לחשוב בגדולת השם, וכמה רבה רעת הממרה את פיו. ובזכרו תמיד כי השם רואה מעשיו ובוחן כליותיו 
וצופה מחשבותיו. [שערי תשובה לרבינו יונה שער א] | מוחלין לו על כל עונותיו. שמתבייש בהן שהבושה 
עולה לו לתשובה. [הױטב"אן ‏ ויאמר שמואל אל שאול למה הרגזתני. ממנוחתי, ובדרש לשון פחד 
ורעדה הוא פחדתי מיום הדין הייתי סבור שיום הדין הוא וקורין אותי לדין. [וד"ק, שמואל א פח טון ‏ הרי 
אני פבן שבעים שנה. לא אמר בן שבעים שנה אלא שקפצה עליו זקנה כדאמרינן בירושלמי דברכות (ד.) 
שלא היה כי אם בן י"ג שנה ובשביל שלא יבזוהו כשנתמנה נשיא ושמא לא יהיו דבריו מקובלים נעשה לו נס 
לכבודו מן השמים, ובאו לו י"ג שורות של שער לבן כמנין שניו והיה דומה לאיש שיבה. |אגודוהם סדו 
ההגדה ופירושה] | ולא זכיתי שתאמר יציאת מצרים בלילות עד שדרשה בן זומא, פרש"י ז"ל שחכמים 
אומרים שאין אומרים יציאת מצרים בלילה כלל, ואין אומרים פרשת ציצית כלל אלא מדלגה כדאמרי במערבא 
(ברכות יד:) דבר אל בני ישראל אני ה' אלהיכם, ולדעתו הא דתנן ברישא דמתני' (ברכות יב:) מזכירין יציאת 
מצרים בלילות, כדברי ראב"ע נסתמה משנה זו. [הגדה של פסח להויטב"א] | ויש מפרשים דמדרבנן דברי 
הכל מזכירין יציאת מצרים בלילות, ולא נחלקו אלא מדאורייתא, וקיימא לך. כרבנז, והיינו דאמר רב נחמן לדרו 
עבדיה בפסוקא קמא צערן (ברכות יג:). [הגדה של פסח להריטב"א] 


דף יג ע"א 
למימרא דסבר רבי דכל התורה כולה בכל לשון נאמרה. הראב"ד ז"ל כתב וז"ל, הא דרייקינן מרבנן על 
התורה אם נאמוה בכל לשון אם לא, לא על הכתיבה שכתב משה נאמרה שהכל יודעים שלא נכתבה בספר 
אלא בלה"ק, ולא נכתבו שאר לשונות אלא על האבנים שבגלגל כדכתיב באר היטב. אלא על התלמוד שלמדו 
הקדוש ברוך הוא למשה ומשה למד אותה לישראל לפי שהיו בהם גרים משאר לשונות [נסתפק לנו] אם היה 
מלמדה לכאו"א בלשונו, וכן כאו"א יוצא ידי שינון בלשונו או שמא לכולם שונה בלה"ק ואין אדם יוצא ידי 
והגית בו אלא בלה"ק. [הריטב"א] | תלמוד לומר האלה עד כאן צריפה פוונה. כי בלתי גמר כוונת הלב 
והסכמתו, לא יתכן אמיתת הענין. ע"כ באומרנו על לבבך צריכין אנו להתבונן על כוונה הזאת, ושנסכים 
עליה. וע"כ נ"ל שהלכה כדברי מי שאומר עד לבבך עד שם צויך כוונת הלב. ואמנם לא יתכן הכוונה 
האמתית, אף בגמר הלב על זה כולו. אם תהיה בהסכמה הכרחית מתוך היראה, כי מסכים לפחד הגמול 
והעונש, ושמח היה, אם [לא] נצטוה ולא נצרך לכך. ואין זו עבודה שלימה, עד שיהיה שמח בעת שנצטווה, 
ומצא עצמו בגמר דעתו על הקיום. [שו"ת הרשב"א חלק ה סימן נה] 


אוצר החכמה! 


השמטות ממשנת ראשונים על מסכת ברכות 


דף יח ע"א 
ובשבת מיסב ואוכל בשר ושותה יין. לא קאמר וחייב לאכול בשר ולשתות יין דכיון שהוא מתכוין למצוה 
אם ירצה יאכל ואם לא ירצה לא יאכל שאינו חובה על האדם שיאכל בשר וישתה יין בשבת, שהרי אמרו 
(שבת ד' קיח.) עשה שבתך חול ואל תצטרך לבריות, הלכך בכל דבר שהוא מצוה חייב לעשותו בשבת, אבל 
זה רשות הוא אם ירצה יאכל בשר וישתה יין ואם לא ירצה יניח. [רבינו יונה דף י: מדה"ו] | לא יהלך אדם 
בבית הקברות ותפילין בראשו וספר תורה בזרועו וקורא. ה"ה שאפי' בלא ספר תורה אין לו לקרות בבית 
הקברות משום לועג לרש, אלא מפני שאי אפשר לקריאת פסוקים של תורה אלא בספר, דדברים שבכתב לא 
ניתנו לאמרן על פה לפיכך אמר ס"ת, אבל אפילו בלא ספר אסור. [רבינו יונה דף יא. מדה"ו] | כל הרואה 
המת ואינו מלוהו. כלומר אע"פ שאינם נושאין אותו לקוברו כיון שרואה שנושאין אותו בדרך, ואינו מלוה 
אותו עובר משום לועג לרש חרף עושהו, ולפחות יש לו ללותו ארבע אמות. [רבינו יונה דף יא. מדה"ו] 
עובר משום לעג לרש חרף עשהו. דאומר למה אגמול לו חסד, הלא אין בידו עוד לשלם לי גמול. 

[הריטב"א] 


דף יח ע"ב 
אך בשרו עליו יכאב ונפשו עליו תאבל. כח אחד מכחות הנפש הנקרא בשם נפש הבהמית, נשארת עם הגוף 
בקברו כאשר היתה באמנה אתו, ומתאבל ובוכה על ארמונו והיכלו הנרקב ושב לעפר, כענין שאמרו רז"ל 
(ברכות יח:) קשה רמה למת כמחט בבשר החי. [ריקאנטי, בראשית לח ח] | והקניטתו אשתו והלך ולן 
בבית הקברות. הוא לא הלך לביה"ק לדרוש מהמתים לא מגופם ולא מרוחם וכדקתני שהקניטתו אשתו והלך 
ולן בביה"ק, דמשמע בהדיא שלא הלך ללון שם אלא לברוח מקטטת אשתו, ובמקרה נמשך ששמע אותן שתי 
רוחות שהיו מספרות זו עם זו, דאל"כ הול"ל הלך ולן בביה"ק כדי לשמוע מה יהיה בעולם. [בית יוסף יורה 
דעה סימן קעט] | איני יכולה שאני קבורה במחצלת של קנים. היתה מתביישת מפני הרוחות אחרות 
ששטות. ואע"פ שהגוף אינו זז ממקומו, יש לומר דדוגמת מה שמכוסה הגוף כך נראית הנשמה. והאי סוגיא 
סבר לה כמ"ד הכל נידונים בראש השנה. [הריטב"א] | לשנה האחרת הלך ולן בבית הקברות. ואע"ג 
דבתר הכי קאמר לשנה אחרת הלך ולן בביה"ק ושמע אותן שתי רוחות שמספרות זו עם זו, ולא הזכיר 
שהקניטתו אשתו דמשמע שבלי שום הכרח הלך ללון שם כדי לשמוע מהרוחות מה יהיה בעולם איכא למימר 
שגם בפעם שניה לא הלך ללון שם אלא מפני שהקניטתו אשתו, ואע"פ שאינו מפורש בברייתא אהקניטתו 
אשתו דקתני ברישא סמיך, והטעם שבברחו מפני אשתו היה הולך ללון בביה"ק נראה שהיה מפני שהיה 
מתבייש לילך לרשות שום אדם כדי שלא ירגישו בו שאשתו מקניטתו. [בית יוסף יורה דעה סימן קעט] 
ועוד דאפילו את"ל הנק אחרת שהלך ולן שם לא הקניטתו אשתו אלא לשמוע מה שמספרות הרוחות זו 
עם זו הלך איכא למימר דשאני התם שלא היה הולך ללון שם כדי שיבואו הרוחות וידברו עמו ויודיעוהו דבר 
אלא לשמוע מה הן מספרות זו עם זו, ועוד שהוא לא הרעיב עצמו ולא עשה שום מעשה כדי לדרוש אל 
המתים ומשום הכי הוה שרי ליה ללכת ללון שם אפילו על דעת שישמע דברי הרוחות זו עם זו. [בית יוסף 
יווה דעה סימן קעט] | שמעתי שכל הזורע ברביעה שניה שדפון מלקה אותו. וא"ת והא איכא מ"ד בפ"ק 
דראש השנה שבפסח נדונין על התבואה ולא בר"ה, וי"ל שכל הגזירות מזכירין בר"ה, אלא שאין מסכימין 
עליהם לחתום אלא על כל אחד בזמנה. [תוספות הרא"ש] | דאבוה דשמואל, אולי קראו לו כן דאיכא אבא 
טובא כדי להכירו כדאיתא בפ' מי שמתו, או לכבוד ולמעלה שהיה אביו של שמואל הבקי בתורה ובכל 
החכמות, כמו אברהם הוליד את יצחק. [ספר יוחסין מאמר שני] 


דף יט ע"א 
אלמלא תודום אתה גוזרני עליך נדוי. אומר ר"ת דהיכא שיש אל"ף בסוף אלמלא רוצה לומר אילו לא, 
והיכא דכתיב אלמלי ביו"ד רוצה לומר אילו היה. [תוספות, מגילה כא.] | חתכו חוליות ונתן חול בין 
חוליא לחוליא, נתן [חול כדי להפריד בינו] ובין הטפלה, אבל אי ליכא חול לא היה מטהר דחשיב כלי כיון 
שנדבק ע"י הטפילה שסביב התנור, וכן [משמע] במסכת כלים דקתני התם בפ"ה חתכו חליות לרחבו פחות 
מד' טפחים טהור, מרחו בטיט מקבל טומאה משיסיקנו כדי לאפות בו סופגנין, הרחיק ממנו את הטפילה ונתן 
חול או צרור בנתים בזה אמרו הנדה והטהורה אופות בו והוא טהור, משמע דחול דומיא דצרור שהוא 
להפריש בינו ובין הטפלה אבל אם מרחו בטיט טמא, וכן פיר"ח. [תוספות הרא"ש] ‏ וזהו |%%₪9 של עכנאי. 
כך היה שם האיש דבבבא של אחריה קתני יורות הערבים שהוא חופר בארץ וכו', עד וזהו תנורו של בן 
דינאי והוא שם אדם בפ' בתרא דסוטה (מז.). [תוספות הרא"ש] | ולבסוף ברכוהו. אפשר שהם היו אומרים 
מפי השמועה והוא אומר כך היא בעיני (סנהדרין פח.) לפיכך לא קבלו ממנו כל ראיות שבעולם, ואילו הורה 
למעשה בזמן הבית היה נעשה זקן ממרא לפיכך החמירו עליו וברכוהו. [הרמב"ן, בבא מציעא נט:] 
ואם לאו לא יתחילו. טעמא דמילתא משום דתנחומי אבלים גמילות חסדים היא וגמילות חסדים היא מן 
התורה, כדאמרינן בעלמא והודעת להם זה גמילות חסדים, ולפיכך פטורים מקריאת שמע אף על פי שכבר 
נקבר המת משום דעוסק במצוה הוא. [הריטב"א] 


דף יט ע"ב 
מנפח אדם בית הפרם והולך. לפיכך נקרא בית הפרס מחמת התפשטות הקבר על כולו מענין הפרישה 
והשטיחה. [פירוש המשנה להרמב"ם, אהלות פרק יז] | פרש"י דוקא לעושי פסח אבל לא לאוכלי תרומה, 
והכי אמרינן בפסחים פרק האשה בית הפרס דרבנן, ולא העמידו דבריהם במקום כרת פי' בטלו דבריהם שלא 
למונעו מלעשות פסח דאיכא כרת. [תוספות הוא"ש] | פירוש שדה שנחרש בו קבר, ואמרו חכמים דכל 
חמשים אמה יש לחוש לעצם כשעורה שהמחרישה מוליכה אותו והיא מטמאה במגע. וכשהוא מנפח והולך 
אם היה שם עצם נדחה הוא על ידי נפיחתו. [הריטב"א] | בית הפרס שנדש טהור. שאי אפשר לעצם 
כשעורה שלא יהא נידש ברגל. פירוש בשיש שם דרך קבועה לרבים. וכיון דליכא למיחש אלא לעצם כשעורה 
דיותר מכשעורה ניכר ונראה הוא אותו שכשעורה על ידי דריסת הרבים הוא נפחת משיעורו ושוב אינו מטמא 
אפילו במגע. [הריטב"א] | הרי שהיה הולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו. לא בנזיר ההולך לשחוט את 
פסחו קאמר, אלא בכל אדם קאמר ובשאמרו לו מחצות ולמעלה שכבר חל עליו חיוב שחיטת פסחו, והכי 
מוקי לה בזבחים פ' טבול יום. [הרשב"א] | האי דנקיט להו אהדדי, היינו משום דמילת זכריו ועבדיו מעכבין 
את פסחו. [המפרש, נזיר מח:] | אינו מטמא למת מצוה. כתב רבינו ירוחם (נכ"ח ח"ד), מת מצוה הוא כל 
שקורא ישראלים כשהוא חי ואינם מיטפלים לו, ויש אומרים שאפילו [היה] קורא בחייו אחרים ומיטפלים בו 
נקרא מת מצוה כל זמן שקורא לקרוביו ואינם באים ליטפל עמו. [בית יוסף יורה דעה סי' שעד] 


דף כ ע"א 
בשני דרב יהודה כולי תנויי בנזיקין הוה. לא היו מרבין להעמיק ולדרוש ולהקשות אלא בסדר נזיקין בלבד 
מפני מעשים הבאים לפניהם בכל יום, אבל בשאר סדרים לא היה איכפת לן להעמיק אלא לישב את המשנה 
ולסדר שמועות שנאמרו מפני האמוראין בלבד, ואנן קמתנינן ש"ס, אנו מרבין לדרוש ולהעמיק בכל ששה 
סדרים. [יד רמה, סנהדרין קו:] | האשה שכובשת ירק בקדרה. באשה טהורה איירי וסתם ידים שהן שניות 
כדקתני בסוף זבין וכדאיתא פ"ק דשבת (יג:) דפוסלת את התרומה, ובתוספתא נמי משמע דבהכי איירי, דתני 
עלה אחד טהור שידיו טמאות ואחד טבול יום שידיו טמאות מטמא משקה חולין ופוסל אוכל תרומה. [ר"ש, 
טהרות פ"ב מ"א] | האי ירק בירק של תרומה ובשלא הוכשר דאי בהוכשר א"כ מכי נתנתו בקדירה טימאתו, 
אלא בשלא הוכשר כמו שדרך הכובשין שמחתכין את הירק בלא משקה ומולחין אותו ונותנין בקדירה או 
בחבית ואחר כך נותנין מים ויין וחומץ. [ר"ש, טהרות פ"ב מ"א] | ואמרי לה זיתים שכבשן בטרפיהן 
מהורים. טהורים מטומאת יד, שאע"פ שידות האוכלין מביאות טומאה לאוכלין, שאם נטמאת היד נטמא 
האוכל באותה טומאה עצמה כאילו נגעה באוכל, מ"מ כל שנכבש היד או נשלק עם האוכל הואיל ואינה 
ראויה לאחוז בה עוד את האוכל, בטלה לה מתורת יד, ולא נטמא האוכל בטומאתה אלא מתורת מגע שמזה 
לזה, מראשון לשני ומשני לשלישי ולא באותה טומאה עצמה. [מאירי, סנהדרין קו:] | ולית דמשגח בן. 
בתענית בפרקא דחסידי קאמר, אלא מה יעשו פרנסי הדור שאין דורן יפה. [תוספות הרא"ש] | קמאי הוו קא 
מפרי נפשייהו אקדושת חשם. מי שמוסר גופו ונפשו להשם יתברך וחושק בעבודתו, ישיג מדרגה גדולה 
ממי שיהיה בתכלית החכמה. אמרינן בברכות (כ.) מאי שנא קמאי דמיתרחיש להו ניסא ומאי שנא בתראי דלא 
מתרחיש להו ניסא, אי משום תנויי וכו', והשיבו רחמנא לבא בעי, הנה ביארו כי אין עיקר המדרגה החכמה, 
אבל הכונה השלמה במעשים, כי המעשים הטובים אין תכליתם שיעשום הדברים, אבל כוונת הלב בהם. 
[דרשות הר"ן הדרוש הששי] | רבי יוחנן הוה רגיל דהוה קא אזיל ויתיב אשערי דטבילה. והא דאמר 
בפסחים (קיא.) האי מאן דפגע באתתא בעידנא דסליק מטבילה אוחזתו רוח זנונים, הני מילי באיניש דעלמא 
ולא כר' יוחנן שיצרו בידו ודמיין עליה כקאקי חיוורי וזה פשוט. [הריטב"א, בבא מציעא פד.] 


רף כועי"יב 


נשים חייבות בקדוש היום דבר תורה. וכתוב בכל בו (סי' לא) שמוציאות את האנשים, הואיל וחייבות מן 
התורה כמותם. [בית יוסף אורח חיים סימן רעא] | קידוש ודאי מדאורייתא אבל על היין אינו אלא מדרבגן, 


והדאמר בערבי פסחים (דף קו.) זכרהו על היין אסמכתא בעלמא היא. אי נמי אפי' הוא דרשה גמורה הא 
דמברך צריך שיטעום היינו מדרבנן. [תוספות, שבועות כ:] | אמר קרא זכור ושמור. ואני תמה אם נאמר 
זכור ושמור מפי הגבורה, למה לא נכתב בלוחות הראשונות. ויתכן שהיה בלוחות הראשונות ובשניות כתוב 
זכור, ומשה פירש לישראל כי שמור נאמר עמו. וזו כוונתם באמת. [רמב"ן, שמות כ ח] | כל שישנו 
בשמירה ישנו בזכירה. איפכא ליכא למימר דלחומרא מקשינן (יבמות ח:). [תוספות, שבועות כ:] | והני 
נשי הואיל ואיתנהו בשמירה איתנהו בזכירה. הנה עשו שמור לאו, כדקיי"ל כל השמר פן ואל אינו אלא 
לא תעשה. [מגדל עוז ה' שבת פ' כט] | ולטעמיך קטן בר חיובא הוא. כתב הר"ר יצחק קנפאנטו"ן ז"ל 
וכו', שהחילוק שבין קושיית 'וליטעמיך' לקושיית 'ולדידך מי ניחא', שכשהקושיא עצמה שהקשה לו קשה גם 
למקשה, אומר ולדידך מי ניחא, אבל כשאין קשה לו אותה קושיא עצמה אלא אחרת, אומר וליטעמיך. והוא 
דקדוק נאה. [כללי הגמרא למהר"ר יוסף קארו] ‏ אמר רבינא זאת אומרת הרהור כדבור דמי. מצאתי 
להרב שמואל בן חסיד ז"ל וז"ל, זאת אומרת לעולם כשיש משנה או ברייתא ואומר עליה זאת אומרת, פירוש 
דבלאו אותה משנה או ברייתא לא הוה ידעינן ההוא דינא, דאי בלאו ההיא הוה ידעינן הדין דפשיטא הוא, 
למאי צריך למידק מהברייתא, אלא ודאי דהדין ליכא למשמע אלא מהמשנה או מהברייתא וזולתה לא 
שמעינן. [גופי הלכות פוק ז] 


דף כב ע"א 


אין דברי תורה מקבלין טומאה. הקשה הראב"ד כיון דתקנת עזרא הוא, היכי אתי ר' יהודה בן בתירא 
ומבטל לה, ותירץ דלא פשטה אותה גזרה ברוב ישראל, ואתא ר' יהודה בן בתירא והחזיק בידייהו וקראוה על 
שמו. [תוספות הרא"ש] | מ"מ טבילה זו קדושה גדולה היא, וכל המחמיר בה תבא עליו ברכה, ומפני זה 
נהגו לטבול ערב ר"ה ויום הכפורים שהם ימי סליחה ותפלה יתרה. [מאירי] | ר' יהודה בן בתירא אפיי 
נתינת ט' קבין לא מצריך, והא דאמר רב נחמן לקמן נהוג עלמא כתלת סבי כר' יהודה בן בתירא בטבילה, 
לאו דוקא בטבילה דה"ה לנתינת ט' קבין, אלא איידי דאיירינן לעיל בצרכי טבילה ואכתי לא מדכרינן ט' קבין 
קאמר בטבילה, אבל ה"ה דנהגו כותיה להקל אף בט' קבין, וכן נהגו במקומות הללו. [הריטב"א] | *עולם 
אינו חייב עד שיזרע חטה ושעורה וחרצן במפולת יד. משום כלאי הכרם קאמר, אבל משום כלאי זרעים 
בכל תרי מיני זרעים נמי חייב. [הרמב"ן, חולין פב:] | עד שיזרע חמה ושעורה וחרצן במפולת יד. וזהו 
לשון לא תזרע כרמך כלאים, כרמך הוא החרצן, כלאים הם חטה ושעורה. ודקדקו זה רז"ל ממה שכתוב כרמך 
כלאים ולא אמר כרמך לא תזרע כלאים, כמו"ש (ויקרא יט יט) שדך לא תזרע כלאים, שאילו אמר כן הייתי 
מבין, כרמך שהוא זרוע חרצן לא תזרענו כלאים שהן חטה ושעורה, אבל עכשו כשאמר כרמך כלאים יש 
להבין שהוא זורע זריעת החרצן והכלאים כאחד א"כ אינו חייב עד שיזרע חטה ושעורה וחרצן במפולת יד 
כקבלת רז"ל. [רבינו בחיי, דברים כב ט] | ה"ה לכל שני מינים שמחמשת המינים אבל כל שלא מחמשת 
המינים אין בו אלא בקנבוס ולוף, מפני שהם דומים לתבואת הכרם שאינן עושות אלא אחת לג' שנים וכו', 
ומ"מ אסור מדבריהם. [מאירי, ברכות כב.] 


דף כהן עב 


מאן שמעת ליה דאמר כוליה בית כארבע אמות דמי רשב"א היא. פירש"י לא אתפריש היכא אתמר, 

ור"ח פירש היינו רשב"א דפרק עושין פסין דתניא התם כלל אמר רשב"א כל היקף שתשמישו לדירה כגון 

הדיר והסחר והמוקצה אפילו חמשת כורין אפילו עשרת כורין מותר וכל דירה שתשמישה לאויר בית סאתים 

מותר יותר מבית סאתים אסור, ולא נהירא כלל דליכא מאן דפליג על ההיא דר' שמעון, ועוד דר' שמעון דוקא 

בבית קאמר הכא והתם אפילו אויר נמי רק שתשמישו לדירה. [תוספות הוא"ש] | רב אחאי איעסק ליה 

לבריה בי רב יצחק בר שמואל בר מרתא. מרתא היא אחותו של ר' חייא, דאמר מר איבו וחנה ושילא 
ומרתא ור' חייא כולהו בני אבא. [תשובות הגאונים, שערי תשובה סימן יט] 


דף כו ע"ב 


ואין פגיעה אלא תפלה, הכי פירושא אין הבט האמור פה אלא מלמעלה למטה, דומיא דאין עמידה אלא 
תפלה, ואין פגיעה אלא תפלה. [רבי אליהו מזרחי, בראשית טו] | אע"ג דאשכחן פגיעה לפגישה, כמו ופגע 
ביריחו (יהושע טז ז) מדלא אפקיה בלשון פגישה המיוחד לפגישה אלא בלשון פגיעה המשותף לתפלה 
ולפגישה. [רבי אליהו מזרחי, בראשית כה] | ואל תשא בעדם רנה ותפלה. ענין הגבהת הקול כמו וישא 
עשו את קולו. [רד"ק, ירמיהו ז טז] | נימא תיהוי תיובתיה דרבי יוסי ברבי חנינא. כל היכא דאמרינן תניא 
כוותיה דפלוני, ממילא הוי תיובתא דבר פלוגתיה ואין דרך להקשות לו שוב מאותה ברייתא. וראיתי סוגיא 
תמוהה פרק תפלת השחר גבי תפלות אבות תקנום דפליגי התם ריב"ל וריב"ח ואמרינן תניא כותיה דריב"ל, 
והדר אמר נימא תיובתיה דריב"ח, ואין זו שיטה בגמרא דאומר תניא כותיה דפלוני והדר מותיב מינה לאידך, 
ובאמת שהיה קשה מאד להתפתח אלא שראיתי מתעורר בזה ואומר דהתם קים ליה לבעל הגמרא שאותה 
הברייתא היתה שגורה וידועה במדרשו של ריב"ח ומשום הכי דחיקא ליה מילתא היכי פליג עלה. [הליכות 
עולם שער שני פרק ב] | אלא תפלות אבות תקנום ואפמכינהו רבנן אקרבנות. פירוש ודאי אבות תקנום 
אבל מפני תקנתם לא היינו מחויבים לאומרם, ואתו רבנן ואסמכינהו אקרבנות כדי שיהו חובה. [הריטב"א] 
אי אמרת בשלמא עד ועד בכלל. אנו רגילין לומר אי אמרת בשלמא על זה הדרך, אי אמרת בשלמא לדידי 
לא קשה מה שאני מקשה עתה נהי דקושיתי הראשונה במקומה עומדת, אלא השתא דתרצתא ואמרת כך וכך 
קשיא. [הליכות עולם שער שני פרק ב] ‏ שממאנין את הקטנה. כבר ידעת על מצות יבום שהיא מצות עשה מן 
התורה, וכן ידעת על הקטנה שאינה בת קדושין אא"כ קבלם אביה הא השיאוה אמה או אחיה או היא עצמה 
יכולה למאן, מעתה שתי אחיות נשואות לשני אחים אחת גדולה ואחת קטנה שהשיאוה אמה ואחיה ומת בעל 
הגדולה ונמצאת זקוקה לבעלה של קטנה זו והוא רוצה ליבמה אלא שנשואי אחותה מעכבים עליו מלמדים 
אותה שתמאן ונמצאת זרה למפרע וכל ביאותיה בזנות ומיבם לאחותה שנושאין על האנוסה ועל המפותה 
ומשתדלים בכך כדי לקיים מצות יבום, וכן כדי שלא תעמוד זו עגונה עד שתגדיל זו ויודע אם תמאן אם לאו. 
[מאיני] | ועל יין בן ארבעים יום שנתנסך על גבי המזבח. יין מגתו כל שלשה ימים פסול לגבי מזבח, שהרי 
מתוק פסול ואין לך מתוק יותר הימנו, משלשה עד ארבעים לא יביא ואם הביא כשר, מארבעים יום עד שתי 
שנים מצוה מן המובחר, משתי שנים ואילך לא יביא ואם הביא כשר אם לא נפסד טעמו. [מאירי, נדה ח.] 
ועל תמיד של שחר שקרב בארבע שעות. בירושלמי מפרש שהי' בימי מלכות יון שהיו משלשלין להם בכל 
יום שתי קופות של זהב והיו מעלין להם שני טלאים, יום אחד העלו להם שני חזירים, באותה שעה האיר 
עיניהם הקב"ה ומצאו שני טלאים בלשכת הטלאים, ועל אותה שעה העיד ריב"ב על תמיד של שחר שקרב בד' 
שעות. [תוספות הרא"ש] | ובמדרש פסיקתא יש כשנשא שלמה את בת פרעה והכניסה לו אלף מיני זמר והיו 
מפתחות של בית המקדש תחת מראשותיו וישן עד ד' שעות ביום ואז הקריבו התמיד. [תוספות הרא"ש] 
תעשה בבקר. הוא בגימטרי"א לארבע שעות, כי כן העיד ר' יהודה בן בבא (ברכות כז.) על תמיד של שחר 
שהיה קרב בארבע שעות. [רבינו בחיי, במדבר כח ד] 


דף כח ע"א 


הרי אני כבן שבעים שנה ולא בן שבעים שנה. קפצה עליו זקנה כדאמרינן בירושלמי דברכות (ד.) שלא 
היה כי אם בן י"ג שנה ובשביל שלא יבזוהו כשנתמנה נשיא ושמא לא יהיו דבריו מקובלים נעשה לו נס 
לכבודו מן השמים, ובאו לו י"ג שורות של שער לבן כמנין שניו והיה דומה לאיש שיבה. [אבודרהם סדר 
ההגדה ופירושה] | ואף רבן גמליאל לא מנע עצמו מבית המדרש, שים לב היאך לא נמנע ר"ג מלבא לבית 
המדרש באותו היום והוא שהועבר מן הישיבה והועמד ר' אלעזר בן עזריה כידוע, מפני שלא רצה בבטול 
תורה. [פיהמ"ש להרמב"ם, ידים פ"ד מ"ד] | ואסיר גבלות עמים. לפי שכבש כל הארצות כאלו הסיר כל 
הגבולות, כי לכל עם יש גבול לארצו לפי התפשט המלכות, כאמרך מלכות עם פלוני מכאן ועד כאן, וכיון 
שהוא כבש הכל שב הכל מלכות אחת, וכאלו אין מלכיות הגוים נחלקות והנה הוא כאלו הסיר הגבולות. 
[רד"ק, ישעיהו י יג] | מימיך מי מערה ואפרך אפר מקלה. כלומר שאר אפר שאינו אפר פרה, והמשל על 
רבן גמליאל שהיה נשיא והוא היה ראוי לראש מתיבתא. [הריטב"א] | גמירי מעלין בקדש ואין מורידין. 
בכל המצות כולן צריך להיות גמר שלהם גדול ומעולה מן ההתחלה. [כללי המצוות] | דרשו רז"ל, (מנחות 
צט.), מעלין בקדש מנין, מן המחתות של עדת קרח שנעשו צפוי למזבח. ולא מורידין, מן הכתוב הזה ויקם 
משה את המשכן ויקם את אדניו, שהרי כמה פעמים ביום שהיה משה מקימן היה מפרקן ולא הזכיר בפירוש 
שיאמר בשום מקום ויורד משה את המשכן אלא ויקם. [רבינו בחיי, שמות מ] | מתפלל של מנחה ואחר כך 
מתפלל של מוסף. כלומר שהיה בדעתו להתפלל עכשיו שתיהם, ואם לא היה בדעתו להתפלל תפלת המנחה 
עד דמדומי חמה מתפלל של מוספין לבדה, דלמה יתחייב להקדים ולהתפלל תפלת המנחה מחמת תפלת 
המוספין. [הרשב"א] | תנא מיניה ארבעין זמנין, בימים ההם היו בקיאים בכל התלמוד, והיו יודעים 
המצוות מתוך התלמוד, שהיה עיקר לימודם לחזור התלמוד, כדי לקיים מה שאמרו, שאם ישאלך אדם דבר 
אל תגמגם ותאמר לו, אלא אמור לו מיד, כי אי אפשר שיהיו המצוות שנונות ומזומנות בפי האדם להשיב 
לשואל אם לא ברוב חזרות, כמו שאמרו (חגיגה ט:) אינו דומה מי ששונה פרקו מאה פעמים למי ששונה 
אותו ק"א, שעיקר למודם היה חזרה. [אודחות צדיקים שער התורה] | כדמתרגם רב יוםף. אף הקורא תורה 


השמטות ממשנת ראשונים על מסכת ברכות 


שבכתב לחובת קריאתה ולמודה אפילו ביחיד אסור לקרוא על פה, ולפיכך לא היה קורא ר"י בתורה שבכתב 
לפי שהיה סגי נהור ולעולם היה קורא תרגום, והיינו דאמרינן כדמתרגם ר"י. [הריטב"א, יומא ע.] נקט ר"י 
לפי שהיה בקי בתרגום שיש כמה ענייני תרגום ולא כדפירש בעלמא לפי שהיה סגי נהור, ודברים שבכתב אי 
אתה רשאי לומר על פה ולכך היה אומר תרגום, דמשום עת לעשות אמר התם דשרי, ואין לך עת לעשות גדול 
מזה. [תוספות, בבא קמא ג:] | עליו הכתוב אומר נוגי ממועד אפפתי ממך היו. כלומר בעבור המועד 
שמאחרים הם נוגים והוא מלשון שבר כמו שהיה מפרש ר"י. ופשטיה דקרא לשבח הוא כלומר כי בשעת 
קיבוץ גליות יאמר הקב"ה לירושלם, אותם שהיו נאנחים ונוגים בעבור שלא היו עולין לרגל במועד כבר 
אספתי אותם בתוכך, ולא תחשב כי אספתי עם אחר אלא אלו שאספתי ממך היו, וראוים היו לכך כי נשאו 
עליך חרפה, וסוף הפסוק הוא דברי הנביא. [רבינו יונה דף יט: מדה"ו] 


רף כח עי"ב 
אמר רבי לוי ברכת המינים ביבנה תקנוה. פיי המורה סתם תפלה קרוי ח"י דברכת הבייתוסים ביבנה 
תקנוה כדאמרי' בברכות (כח:) ואינו נ"ל דכיון דשמואל הקטן תיקנה היאך שונה התנא ח"י. ונ"ל דלהכי תני 
ח"י ברכות שאמרו חכמים כנגד ח"י הזכרות שבהבו לה' בני אילים, דתניא בתוספתא, וכולל של בייתוסים 
ושל פושעים במכניע זדים ושל גרים במבטח לצדיקים ושל דוד בבונה ירושלים, ואם אמר אלו לעצמן ואלו 
לעצמן יצא, ובפ' תפלת השחר מוכח מכאן, דלאחר שתיקנו ברכות הבייתוסים מונה אותם התנא ח"י. 
[תוספות רי"ד, תענית יג:] | כנגד אל הכבוד הרעים. ומתחלה לא קבעו כנגדו לפי שאינו שם המיוחד. 
[תוספות הוא"ש] | על הסדר ביבנה. שמתחלה לא היו מתפללים אותה על הסדר אלא כל אחד ואחד 
הברכה שהיתה צריכה לו ובא שמעון הפקולי לסדור אותם אחר כך על הסדר ולמד הסדר מכח הפסוקים 
כדאי' בגמ' דמגלה (דף יז:) [רבינו יונה דף יט: מדה"ו] 


דף ל ע"א 
והלכתא הביננו מעומד. דכיון דיוצא בה ידי שמונה עשרה ברכות והיא קצרה ואינו מתעכב כל כך דין הוא 
שיתפלל מעומד. מה שאין כן בתפלה קצרה שאינו יוצא בה ידי חובתו דהא אי הדר לביתיה בעי צלוי. 
[הריטב"א] | לפי שאין דעתו מיושבת עליו. פרש"י מפני שקשה עליו עיכוב הדרך, ולפי זה אם קדם הוא 
את השיירא ועבר אותה וצריך להמתין לה אם יש לו מי שיאחז בהמתו ירד שהרי אינו קשה בעיניו עיכוב 
הדרך דבין כך ובין כך צריך הוא להמתין. אבל ה"ר יונה (כ:) כתב דטעמא דרבי מפני שבירידה ובעלייה 
תתבלבל מחשבתו ולא יוכל לכוין, ולפי טעם זה אע"פ שהוא צריך להתעכב ולהמתין השיירא לא ירד. [בית 
יוסף אורח חיים סימן צד] | השכים לישב בקרון או בספינה מתפלל. טעמא דקרון מפני שאי אפשר 
לעמוד מפני שמתנועע לכאן ולכאן, והאי טעמא שייך נמי בספינה, ורש"י כתב דטעמא דספינה משום 
ביעתותא דמיא. [בית יוסף אווח חיים סימן צד] | וזה לשון ארחות חיים (סי' מד), היה יושב בספינה או 
בעגלה, כתב ה"ר יצחק אבן גיאת אם יכול לעמוד בהגיעו למקום הכריעות עומד כדי שיהא כורע מעומד 
ומפסיע שלש פסיעות, ואע"פ שיושב בכל התפילה שפיר דמי, ואם אי אפשר מתפלל כל תפילתו בשבתו 
עכ"ל. [בית יוסף אורח חיים סימן צד] | אין תפלת המוספין אלא בחבר עיר. דקסבר כיון שאינה תחנונים 
לפיכך לא קבעוה אלא בצבור. [תוספות הרא"ש] 


דף לא ע"א 


אייתי כסא דזוגיתא חיורתא ותבר קמייהו. וקשה דבפ' בתרא דסוטה תנן משחרב בית המקדש בטלה 
זכוכית לבנה ושירא פרנדא, וי"ל דודאי לא בטלה לגמרי אלא לא היתה מצויה כמו שהיתה בזמן הבית. 
[תוספות הרא"ש] | אז ימלא שחוק פינו ולשוננו רנה. אין הטעם שאסור משום אבילות החורבן, אלא משום 
שלא יתגבר יצרו עליו מתוך השחוק, אבל לימות המשיח דליכא יצר הרע ליכא למיחש. [תוספות הרא"ש] 
שאפילו רואות טיפת דם כחרדל. לאו משום דפחות מחרדל אינה טמאה דהא תנן דמטמא כחרדל ובפחות 
מכן, אלא נקט כחרדל לאשמועינן שאע"פ שהיא ראיה מועטת ואינה ראויה ליחלק לשלש ראיות להיותה זבה 
גמורה, אם ראתה בימי זיבה אפ"ה יושבת עליו ז' נקיים. [תוספות הרא"ש] | המקיז דם בבהמת קדשים. 
הקזה גופה יש אוסרין אותה לכתחלה משום הטלת מום ופרשו שמועה זו בדיעבד. ומ"מ נראה שאף לכתחלה 
מותר הואיל יבננתו לרפואה כגון שאחזה דם. [מאירי] | אסור בהנאה ומועלין בו. אם נהנה ממנה מביא 
קרבן מעילה כמי שמעל בגופה של בהמה, אבל דם בהמת קדשים שנשחטה הואיל ועומד לזריקה ולכפרה אין 
בו מעילה, והוא שאמרו לכפרה נתתיו ולא למעילה. [מאירי] | הני צניתא דבכל איתנהו מאדם הראשון 
ועד השתא. והא דאמרינן במדרש איכה רבתי, שארבעים שנה קודם שגלו ישראל לבבל נטעו שם דקלים לפי 
שהמתיקה מרגלת הלשון לתורה, מתחלה לא היו אלא באותו מקום ובארבעים שנה הללו נטעו גם בשאר 
מקומות. [תוספות הרא"ש] | כל ארץ שגזר עליה אדם הראשון לישוב נתישבה. שהרבה שנים חיה בכדי 
שהלך מסוף העולם ועד סופו. וכל שכן לפי המדרש שאומר דמתחלה קודם שחטא היה מלא כל העולם 
דכתיב אחור וקדם צרתני. [הויטב"א] | סימן לדבר תכין לבם תקשיב אזנך. ולא אמר ראיה לדבר שהפסוק 
אינו מצוה לו שיכוין, אלא שאם מכוין בתפלתו שתהא מקובלת יותר מכשאינו מכוין. [הויטב"א] | אדם 
מניחו בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת. ולא בתפלה של י"ח ברכות דבהנהו אינו רשאי לשחות אלא באבות 
והודאה ועוד שאינו רשאי לזוז ממקומו אלא בתחנונים שלאחר תפלה קאמר. [הרשב"א] 


דף לא ע"ב 
אני האשה הנצבת עמכה בזה. בז"ה בגמטריא י"ב דהיינו ד' אמות לג' רוחות. [תוספות הרא"ש] | מכאן 
שאפור לישב בתוך ארבע אמות של תפלה. שמא יתפלל על צרכיו וחברו שומע ומתבייש. [מאירי] 
מפני שנראה כאילו חבירו מקבל עליו מלכות שמים הוא אינו מקבל, וכשהוא עוסק בק"ש ובברכותיה אזל ליה 
האי טעמא, אבל אם הוא עוסק בתורה אכתי איתא האי טעמא. [טור אורח חיים סימן קב] | מיהו מורה 
הלכה בַפְנִי רבך את. וקרא רמז מאי דהוי בתר הכי, דשמואל ודאי בההיא שעתא לא הוה בר עונשין. 


[הריטב"א] | כל היושב בתענית בשבת קורעין לו גזר דינו של שבעים שנה. ר"ה גאון ז"ל וכן רוב 


המפרשים פירשוה בתענית חלום, ומשום דאף תעניתו הרי זה עונג לו יותר מאכילתו מפני שהוא נבהל ולבו 
דוה על חלומותיו, וכשיושב עליהם בתענית ומקוה שתעניתו יפה לחלומו לבטלו, וכדאמרינן יפה תענית לחלום 
כאש לנעורת הרי זה מתענג בתעניתו, ומ"מ כיון שלא ענג שבתו באכילה כדין תענוג שאר בני אדם לפיכך הוא 
צריך שישב תענית על תענית. [הרשב"א] | ויש אומר דבשאר תעניות קא מיירי, דאי בתענית חלום דבפ"ק 
דשבת דמסיק יפה תענית לחלום ואמר רב יוסף אפילו בשבת, התם ה"ל למימר וליתיב תעניתא על תעניתיה 
כדמסיק הכא. [הושב"א] | אמר רב נחמן בר יצחק ליתיב תעניתא לתעניתא. ומסתברא דהא דאמרי' 
ליתיב תעניתא על תעניתיה, לאו חיובא הוא להתענות יום ראשון שלאחר השבת מיד, אלא שראוי לעשות כן 
בשאיפשר לו משום שלא יתאחר ויתעכב מבקשת הרחמים והסליחה, אבל במי שאין איפשר לו, או שהוא תשש 
וירא להתענות שני ימים בזה אחר זה יכול הוא להתעכב עד יום אחר וישב בתענית על תעניתו. [הרשב"א] 


דף לב ע"א 


אין ארי נוהם מתוך קופה של תבן. אין ארי נוהם ומתאמץ כנגד שאר בהמות וחיות מתוך קופה של תבן, 
לפי שהוא רעב אינו מתגאה. [יד רמה, סנהדרין קב:] | אלמלא מקרא כתוב אי אפשר לאומרו. אומר ר"ת 
דהיכא שיש אל"ף בסוף אלמלא רוצה לומר אילו לא, והיכא דכתיב אלמלי ביו"ד רוצה לומר אילו היה. 
[תוספות, מגילה כא.] | ורבא אמר עד שהפר לו נדרו. לישנא דקרא נקט אבל גבי חכם שייך לשון התרה, וכן 
בהמוכר את הספינה (ב"ב דף עד.) גבי בת קול דקאמר ועכשיו שנשבעתי מי מפר לי. [תוספות, בכורות לז.] 
ואם אין מחני נא מספרך. ע"ד הפשט הוא ספר התורה, ורצה לומר שלא יהיה נזכר בתורה ושלא תנתן על 
ידו. וע"ד המדרש מספרך, קללת חכם אפילו על תנאי היא באה, מנא לן ממשה, שאמר מחני, ואע"פ שנתכפר 
להם עון העגל, נמחה שמו מפרשת ואתה תצוה שלא נזכר שם שמו של משה כלל. [רבינו בחיי, שמות לב לב] 
אין לומר מספר התורה שהרי עדיין לא נכתב, אלא מאי מספרך מספר החיים שבני אדם נכתבים בו בר"ה 
כדאיתא במסכת ר"ה. מספרך אלו הבינונים, אשר כתבת אלו הצדיקים. [חזקוני, שמות לב לב[ משה 
החייתני בדבריך. בביטול העונש החייתני בדבריך, היית סבה שאני חי וקיים בעיני האומות, שאילו נתבטלו 
ישראל מי יפרסם חיותי בעולם והיותי חי וקיים ואדון הכל, כי האומות לא היו מכירין אותי ותרבה הכפירה 
בביטול האמת. [כד הקמח] | כאשר האריך ה' לישראל בעבור משה ראו כל העולם יכלתו וכיון שראו 
ביכלתו על כרחם הודו בחיותו לפי שאין יכול בעולם אלא חי ועל כן אמר לו החייתני בדבריך. [תשובות 
הגאונים, מוסאפיה סימן קט] | המתפלל בכוונה רצויה גורם להשפיע טוב ה' בארץ החיים כי יסלח ה' לשבים 
עדיו באמת ובאמונה, וכל זמן שישראל בגלות ובצרה שכינה עמהם שנ' עמו אנכי בצרה (תהלים צא טו) 
וישועתן של ישראל נקראת ישועת ה', ועל כן כשסלח עונם בזכות תפלת משה אמר מיד ואולם חי אני ודרשו 
החייתני, וכל זה מפני שישראל מפרסמין יחודו בעולם. [אהל מועד שער ראשית חכמה הארוך דרך ב] 


דה לביעיב 


כל כהן שהרג את הנפש לא ישא את כפיו. אין מחלל עבודה דמעם מזבחי ולא מעל מזבחי ולא ישא את 
כפיו חומרא בעלמא הוא, ועוד דוקא לא ישא את כפיו לפי שהרגו בידו ואין קטיגור נעשה סניגור, וכדכתיב 
בההוא קרא ובפרישכם כפיכם. [תוספות, יבמות ז.] | אע"פ ששערי תפלה ננעלו שערי דמעה לא ננעלו. 
כי הדמעה מכח המים שהוא מכח החסד שהוא הימין, והימין פשוטה לקבל שבים בכל עת ובכל שעה, והבן 
זה כי הוא עיקר גדול. [רבינו בחיי, בראשית א יח] | מיום שחרב בית המקדש נפפקה חומת ברזל בין 
ישראל לאביהם שבשמים. לגבי הא שאין תפלתן מקובלת כמו בזמן שבהמ"ק קיים, מיהו לענין זה אין 
מפסקת אם יתברכו הצבור ע"י ברכת כהנים שעמהן בבית הכנסת או יוציא ש"צ ידי חובתן, גם זה יתברך 
ויוצא ידי חובתו עמהן דכלפי אבינו שבשמים לא תלי בהפסק מחיצה. [תוספות, סוטה לט. ‏ ארבעה 
צריכין חזוק ואלו הן. מי שרוצה לזכות לעבודת הבורא יתברך, צריך שיתגבר נגד טבעו עצמו ויתגבר ויזדרז, 
שאם הוא מניח עצמו ביד כבדותו, ודאי הוא שלא יצליח. והוא מה שאמר התנא (אבות פרק ד) הוי עז כנמר, 
וקל כנשר, ורץ כצבי, וגבור כארי לעשות רצון אביך שבשמים. וכן מנו חז"ל (ברכות לב:) בדברים הצריכים 
חיזוק, תורה ומעשים טובים. ומקרא מלא הוא (יהושע א) חזק ואמץ מאד לשמר לעשות ככל התורה אשר צוך 
משה עבדי, כי חיזוק גדול צריך למי שרוצה לכפות הטבע אל הפכו. [מסילת ישרים פרק ו] | ועל כל מזל 
ומזל בראתי לו שלשים חיל. מיני שרים מעולים זה מזה. [הוריטב"א] | אלא מתוך שחסידים הם תורתם 
משתמרת ומלאכתן מתברכת. וא"ת והא ברייתא דלעיל דתני המתפלל צריך שישהא שעה אחת קודם 
תפלתו בכל אדם קאמר ואם כן אימת יעשו תורתם ומלאכתם דליכא למימר בכל אדם טעמא דחסידים. יש 
לומר דשעה דתני בשאר בני אדם לאו דוקא אלא בשישהו פורתא סגי. [הויטב"א] | אבל למלכי אומות 
העולם פוסק. פירוש מספק חשש סכנה, דאלו ודאי סכנה לא צריכא למימר. [הריטב"א] | לא קשיא הא 
דאפשר לקצר. אם רואה שיוכל למהר ולסיים תפלתו קודם שיגיעו אליו יקצר ויאמר פתיחת הברכות 
וחתימתן ואם לאו פוסק שאין לך דבר שעומד בפני פקוח נפש. [רבינו יונה דף כג. מדה"ו] 


דף לד ע"א 


העובר לפני התיבה צריך לפרב, שלא ימציא לאלתר כמי שמראה עצמו רעבתן בכך [מאירי] | אין צריך 
להזכיר שמו. וסומך על מה שבלבו רחמנא לבא בעי. [מאירי] | אלו ברכות שאדם שוחה בהן באבות 
תחלה וסוף. שכן דרך בני אדם שכשבאין לפני המלך שמשתחוין. [תוספות הרא"ש] יש נותנים סמך לדבר 
מדכתיב ואקוד ואשתחוה לה' ואברך את ה' אלהי אדוני אברהם, דמשמע כשאברך אליו אקוד ואשתחוה 
דהיינו ב' פעמים. [רבינו יונה דף כד. מדה"ר] | ואם בא לשוח בפוף כל ברכה וברכה ובתחלת כל ברכה 
וברכה. דוקא בתחלת ברכה או בסוף ברכה אמרו שלא ישחה, אבל באמצע הברכה שוחה שכיון שאין דרך 
לשחות באבות ובמודים אלא בתחלה וסוף בלבד והוא אינו שוחה בענין שידמה שמוסיף על מה שתקנו 
חכמים מותר, ומזה הטעם נוהגין בר"ה וביוה"כ לשחות בזכרנו ובמי כמוך. [רבינו יונה דף כד. מדה"ו] 
מלמדין אותו שלא ישחה. אית דאמרי משום דמיחזי כיוהרא שמחזיק עצמו כאדם כשר יותר משאר הצבור. 
א"נ מפני שנראה סותר תקנת חכמים ופורש ממה שהצבור עושין. [רבינו יונה דף כד. מדה"ר] ‏ משום בר 
קפרא. לא ידעתי אם שם אביו קפרא ואם כן לא ידענו שמו, או שמו בר קפרא. [ספר יוחסין מאמר שני] 


השמטות ממשנת ראשונים על מסכת ברכות 


דף לה ע"ב 


שנאמר בערתי הקדש מן הבית. שהוא המעשר. וגם שלא הפקדתיו, רק נתתיו לאשר אני חייב לתת לו. 
[אבן עזרא, דברים כו יג] | והוינן בה מים ומלח הוא דלא אקרי מזון. לשון הויה הוא סוגית הגמרא ומשא 
ומתן בדברי המשנה כדאמרינן בעלמא הויות דאביי ורבא, הוי בה רבי אבהו, הוי בה רבי יוחנן, והוינן בה, 
והרבה כיוצא בהן. [הליכות עולם שער שני פרק א] | אלא חמרא סעיד. סועד את הלב ומחזקו. זיין הוא 
ממעט הרעב מן הגוף אבל אינו מחזק הלב. ויין מחזקו וזהו המסעד כדכתיב וסעדו לבכם. [הריטב"א] 
אוזוקי מזיק ליה. האי מפסיד השמן הוא וחשוב כמזיק ולא חשיבא הנאה כלל. [הויטב"א] | השותה שמן 
של תרומה משלם את הקרן ואינו משלם את החומש. דאין חומש אלא בנהנה דהתורה אמרה איש כי 
יאכל קודש פרט למזיק, ומן הדין מזיק להקדש פטור אלא דרבנן חייבוהו בקרן כשיש לו בעלים כגון דאתא 
ליד כהן, אבל ודאי אי לא אתא לידא דכהן בלאו הכי נמי פטור, דממון שאין לו תובעים הוא. [הריטב"א] 


דף לו ע"א 


ומי גרע ממלח וזמית. פירוש זמית מרק שנקרש, ודומיא דזומן של צבעים שפירשו בגמרא מיא דחזרא, והוא 
כמו זוהמית על שם שמתקבץ בו זוהמת התבשיל והתם נמי מתקבץ בו זוהמת הצבעים. ויש לפרש ציר מלח. 
[הריטב"א] | קורא. עץ רך הנוסף בראשו של דקל, ואוכלין אותו בני אדם, ובימות הגשמים הוא מתקשה. 
[רע"ב, עוקצין פ"ג מ"ז] | שיננא כוותך מסתברא. כתב רבינו האיי גאון ז"ל, שיננא פשוטו בלשון ארמי 
ששיניו גדולות, שכל מה שהוא גדול שינים קרו ליה שיננא. ויש שדורשין שמעתתיה חריפין כחץ שנון. 
[שיטמ"ק, כתובות נג.] = צלף מתעשר תמרות ואביונות וקפריפין. אבל עלין לא, ואע"ג דחשיבי לענין 
ברכה, היינו משום דאסור ליהנות מן העולם הזה בלא ברכה, אבל לענין מעשר לא חשיבי אפילו כירק, 
ובשקדים המרים נמי אפשר דאע"ג דלענין מעשר לא חשיבי פירא כיון דלא נגמרו, לענין ברכה חשיבי כיון 
דראויין לאכילה קצת ונהנין מהן. [תוספות הרא"ש] | ובית הלל אומרים אין כלאים בכרם. דודאי אילן 
הוא שהשרשים נשארין בו בכל שנה וגדל בו הפרי לשנה אחרת ואינו נוהג בו אלא דין ערלה בלבד. [רבינו 
יונה דף כה: מדה"ו] | בית שמאי ספוקי מספקא להו. מפני שהוא קטן היו מסופקים ב"ש אם נדון אותו 
כמו ירק, והיו אומרים דמספק דיינינן ליה כירק והוי כלאים בכרם, ולענין ערלה דיינינן ליה כאילן ונוהגין בו 
ערלה. [רבינו יונה דף כה: מדה"ר] 


דף לו ע"ב 


ובלבד שלא יראנו לוקט. אם נכנס בפרדס ומצא שם פירות שנלקטו אפילו יודע שכל הפרדס ערלה אותן 
פירות מותרין הן לו, כיון שלא ראה אותן כשנלקטו, דרחמנא התיר ספק ערלה בחוצה לארץ. והא נמי ספק 
הוא דאפשר שממקום אחר הביאוה לשם. [הריטב"א] | ובית שמאי במקום בית הלל אינה משנה, קיימא 
לן הלכה כבית הלל בכל התורה כולה, ובכמה דוכתא גרסינן בגמרא בית שמאי לגבי בית הלל אינה משנה, 
ובכל פלוגתא דפליגי בית שמאי וכית הלל בכוליה, לא מתוקמא הלכתא כבית שמאי אלא בשית. [סדר רב 
עמרם גאון] אהח9//9ב נחמן אמר רבה בר אבוה. כל היכא דאיכא איני והא וכו' קושיא היא 
ובתמיה קרינן ליה והכי קאמר איני וכי כך הוא והא אמר פלוני וכו'. ואיני לשון אין שהוא ענין כן בלשון 
הגמרא. ויש מפרשים זה הלשון בענין אחר ולא סליק לן. [הליכות עולם שער שני פרק א ומדלגבי ערלה 
לאו פירא נינהו לגבי ברכות נמי לאו פירא נינהו. כל זה מלשון ה"ג הוא וכן פסק רב אלפס, ולא נהירא 
דמשמע דהא דאכיל מר בר רב אשי קפריסין לאו משום דהלכה כר' עקיבא אלא משום דכל המיקל בארץ 
הלכה כמותו בחו"ל, הילכך לענין ברכה פירא הוי כמו בארץ ישראל, וכדלעיל דקתני על האביונות ועל 
הקפריסין אומר בפה"ע, ואותה ברייתא היא עיקר דפריך מינה לרב לעיל, ומשמע דרב ס"ל כוותיה אלא 
דמיקל בחו"ל. [תוספות הוא"ש] | ללמדך שהפלפלין חייבין בערלה. ק"ל ואימא אתרוג, וליתא דא"כ 
למאי אצטריך לרבויה אלא ודאי פלפלין הוא דאיצטריך לרבוי, משום דכי יבשי לא חזו למיכלינהו בעיניהו 
כשאר פירי. [הרשב"א] | יש אומרים שהפלפלין אינן כשאר פירות שנעשין באילן, אלא נעשין כעץ עצמו 
כעין שרף או אבעבועות, ולכך הוצרכו ללמדנו שהם פרי ושחייבים בערלה אפילו שאינו פרי כדאיתא במסכת 
ע"ז (לה:), ואינו נכון. [הריטב"א, סוכה לה.] ‏ האי המלתא דאתיא מבי הנדואי. מארץ הודו אם היא של 
גויים מותרת ואין בה משום בשולי גויים, אם מצד שאינו נעשה באור, אם מצד שהדברים שבו נאכלין כמות 
שהם חיים ולא משום גיעולי גויים שנותן טעם לפגם הוא, ומברכין עליו בפה"א אם נעשה בזנגביל רטוב 
שהזנגביל עיקר. וכן הדין בכל מרקחת שיש הנאה באכילתו שהולכין אחר עקרו ומברך עליו ברכה ההוגנת 
לעיקר שלו. [מאירי] 


דף לח ע"א 
ורבי יהושע פוטר. זר שאכל דבש תמרים ויין תפוחים וכיוצא בהן בשגגה אינו חייב לשלם, ואם אכל במזיד 
מכין אותו מכת מרדות. וזר שאכל דבש תמרים וכו'. [רמב"ם, תרומות פי"א ה"ב א"א ואם באו ליד כהן 
משלם לו את הקרן לא יהא אלא גזל. [השגת הראב"ד] ‏ אמר ליה ההוא מרכנן לרבא. תלמיד חכם זקן לא 
קרי צורבא, אלא ההוא מרבנן קרי ליה. [רש"י, תענית ד.] | ואי סלקא דעתך לרפואה קא מכוין רפואה 
בשבת מי שרי. דקסבר ר"י דאם איתא להא דרב חסדא שאין דרכן של בני אדם לעולם לשתות שתיתא רכה 
אלא לרפואה א"כ אסור לשתותה בשבת, והיינו דל"ק ליה שתית שמן בשבת ע"י אניגרון למי שחושש בגרונו, 
דשתי ליודי?שהנזג רפואה ל"ג ביה משום שחיקת סמנין, דאיכא למיתלי דילמא לשתיית הנאה בעלמא קמיכוין. 
[הרשב"א] | רבי נחמיה אומר מוציא לחם מן הארץ. ירושלמי על דעתיה דרבי נחמיה הבורא פרי הגפן 
ועל דעתייהו דרבנן בורא פרי הגפן, והאידנא נהוג עלמא לומר בורא פרי הגפן אע"ג דאמרינן המוציא, 
וסמכינן אהא דירושלמי שאין אומרים המוציא אלא שלא לערב ראשי האותיות. [תוספות הרא"ש] 


הף לט ע"ב 


הכל מודים בפסח שמניח פרוסה בתוך שלמה ובוצע. דבר פשוט הוא דבוצע המוציא על הפרוסה קאמר, 
ודומיא דפליגי בשאר ימות השנה מודים בפסח, וכן הוא ברור שעליה מברך לאכול מצה, דלחם עוני בכזית 
דמצה כתיב, ועוד שכל המצות שמברך עליהן ברכת הנהנין בכזית אחד הוא מברך שתים, כדעביד בברכת היין 
של קידוש היום, וכן במאן דמקדש אריפתא מברך אתרתי ובוצע חדא בציעה, וכן אמרור היכא דליכא שאר 
ירקי מברך בפה"א ולאכול מרור בכזית ואוכל, וכן באוכל את הפסח ואוכל את הזבח ואוכל מנחות בירושלים. 
[הרמב"ן] | חזינא ליה לרב כהנא דנקיט תרתי ובצע חדא. אמר לקטו כתיב. פירוש כי כתיב לחם משנה 
בלקיטה אבל בבציעה לא כתיב, וכיון ששתיהן תחת ידיו דומיא דלקיטה, סגי ליה לבצוע באחת. [הריטב"א] 
רבי זירא הוה בצע אכולא שירותא. הנכון שהיה בוצע על הככרות כולן שהיה בדעתו לאכול באותו סעודה 
דכיון דבעינן לחם משנה היה מרבה בהן לכבוד שבת. [הריטב"א] | והא קא מתחזי כרעבתנותא. פירוש 
כשיבצע על ככרות הרבה. [הריטב"א] | כי הוה מתרמי להו ריפתא דערובא. פירוש שערבו בו אתמול 
עירובי חצרות, דליומא אחרינא הוה מותר לאכלו. [הריטב"א] 


דף מב ע"א 
תכף לסמיכה שחיטה. כבר פירשתי טעם הסמיכה כי הוא להאציל עליה חטאו, כמו שארמוז בענין העזאזל, 
וזהו ונרצה לו, כי מדת הדין תתרצה לו בזה. [ריקאנטי, יקוא א ד] | וארז"ל בירושלמי (ברכות פ"א ה"א) 
אמר רבי יוסי בר אבא כל מי שהוא תוכף לסמיכה שחיטה אין פסול נוגע באותו קרבן, לנטילת ידים ברכה 
אין שטן מרקד באותה סעודה, לגאולה תפלה אין שטן מרקד כל היום. והבן כל זה היטב. [ריקאנטי, ויקרא א ד] 
תכף לגאולה תפלה. דכתיב ה' צורי וגואלי, וסמיך ליה יענך ה' ביום צרה שהוא תפלה. [הויטב"א] 
כשהוא מזכיר יציאת מצרים ומתפלל מיד, מראה שכמו שהעבד שקונה אותו רבו חייב לעשות מצות רבו, כן 
הוא מכיר הטובה והגאולה שגאל אותו הבורא ושהוא עבדו ועובד אותו. [רבינו יונה לעיל דף ב: מדה"ו] 


תכף לנטילת ידים ברכה. ואי אמר הב לן ונברך כנטל ידיו דמי כדאמרינן בערבי פסחים כיון דאמריתו הב 

לן ונבריך אסור לכו למשתי עד דמברכיתו ופרשב"ם ברכת המזון וכך פרש"י בחולין, ויש מפרשים בפה"ג 

ושם פרשתיו. [תוספות הרא"ש] ‏ ויברך ה' את בית המצרי בגלל יופף. המשילו הכתוב לארון הברית 

שכתוב בו (שמואל ב ו יא) וישב ארון ה' בית עובד אדום הגתי ג' חדשים, ויברך ה' את עובד אדום ואת כל 
ביתו. [רבינו בחיי, בראשית לט ה] 


דף מג ע"ב 


ואל ילבין פני חברו ברבים. המלבין את פני חבירו ברבים אין לו חלק לעולם הבא. ומה שלא אמרו כן על 
הרוצח שאין לו חלק לעולם הבא, כי המלבין פני חבירו איננו מכיר גודל חטאו, ואין נפשו מרה לו על עונו 
כמו הרוצח, על כן הוא רחוק מן התשובה. [שערי תשובה לרבינו יונה שער ג] | מנלן מתמר שנאמר היא 
מוצאת וגו'. פר"ח ז"ל שהוא חסר אל"ף והוא מלשון ויצת אש בציון, ולא מצינו כן בכל הספרים, אלא לשון 
יציאה הוא וכדפרש"י ז"ל, ואע"ג דההיא במלבין פני חבירו ברבים משא"כ בזו של מר עוקבא, מ"מ למדנו כי 
הלבנת פנים דבר קשה מאד. [הויטב"א, כתובות סז:] | פסיעה גסה נוטלת אחד מחמש מאות ממאור 
עיניו של אדם. אין להקשות אם כן בת"ק פסיעות גסות יהיה ניטל כל מאור עיניו של אדם, והא קא חזינן 
דלאו הכי הוה. ונראה לפרש דהפסיעה ראשונה נוטל אחת מת"ק והפסיעה שניה נוטל פחות מן הראשונה, 
ששניה אינה נוטלת אלא אחד מת"ק הנשארים כמו בעישורייתא דבי רבי (כתובות דף סח.) ר"ל העישור ממה 
שנשאר. [תוספות, תענית י:] | אבל עדיין קשה דמ"ש פסיעה ראשונה דנוטלת יותר מן השניה, אלא יש 
לומר דלא נוטלת אלא פסיעה ראשונה דוקא ומכאן ואילך כיון דדש דש. אי נמי פסיעה ראשונה נוטלת טפי 
משום דכל התחלות קשות. [תוספות, תענית י:] | להדריה בקדושא דבי שמשי. ביין קידוש של לילי שבת, 
ויש שפירשו שנותן ממנו על גבי העין, דאילו בתוך העין הא אסרינן בפירקא דלעיל (קח:), ואחרים פירשו 
דכיון שאין רפואתו בטבע העין אלא בחביבות המצוה וקדושתה, אפילו בתוך העין מותר דליכא למיגזר בהא 
משום שחיקת סממנין, ואחרים פירשו דהכא בשתיית כוס של קדוש הוא דמהדר ליה בזכות המצוה, וכן 
פרש"י ז"ל, ודכו"ע פסיעה גסה דשבת אסורה ולית ליה תקנתא בקידושא דבי שמשי, ומיהו בדבר מצוה שרי 
למרהט בשבת כדאיתא בפ"ק דברכות (ו:). [הריטב"א, שבת קיג:] | אמר מהר"ש ז"ל שכך זכור כשהיה יניק 
ראה מאביו מה"ר יצחק ז"ל כאשר היה מקדש על השולחן בשבת לעולם היה נותן עיניו נגד הנרות שעל 
השולחן, ואמר מהר"ש ז"ל שמצא בשכל טוב הטעם, כי פסיעה גסה נוטלת אחד מה' מאות ממאור עיניו של 
אדם, וב' פעמים נר בגמטריא ת"ק, ולכך לוקחין ב' נרות ואז כשיסתכל בהן יהא לו רפואה. [מנהגי מהר"ש 
מגוישטט סימן יג] | דבי שמשי. ערב שבת, ונראה בעיני לפי שבין השמשות שלו שגור בפי כל, והכל 
חרידים אליו לגמור מלאכתן עד שלא תחשך, קרו ליה בי שמשי. [רש"י, כתובות קג.] | ואל יהלך בקומה 
זקופה. לא ילך תלמיד חכם בקומה זקופה וגרון נטוי כענין שנאמר ותלכנה נטויות גרון ומשקרות עינים, ולא 
יהלך עקב בצד גודל בנחת כמו הנשים וגסי הרוח כענין שנאמר הלוך וטפוף תלכנה וברגליהם תעכסנה, ולא 
ירוץ ברשות הרבים כמנהג משוגעים, ולא יכפוף קומתו כבעלי חטוטרת, אלא מסתכל למטה כמו שהוא עומד 
בתפלה, ומהלך בשוק כאדם שהוא טרוד בעסקיו. [רמב"ם, דעות פ"ה ה"ח] 


דף מז ע"א 


אלו מייתו לי ארדיליא. מיני עשבים ששמואל היה רופא והיה אוכל מיני עשבים אחר אכילתו, ורב היה 

דרכו לאהוב גוזלים ולאכול אותם בקינוח סעודה, ועל כן היה אומר שעדיין היינו יכולין לאכול אם היו 

מביאין אלינו דברים אחרים יכול להצטרף עמנו. [רבינו יונה דף לה. מדה"ו] | לא צריכא אלא שהקדימו 

בשבלים. כל לא צריכא הכי פירושה לא נצרכה הא דפלוני אלא לכהאי גוונא וכו', והגמ' קצר בלשונו 

והשמיט אלא וכו'. וראיתי מי שמפרש ומחלק הלשון ואומר לא כלומר לאו פשיטא הוא צריכא וכו', ואין אנו 
מפרשים כך, וכפי' הראשון הוא שיטת [רבותי] האשכנזים. [הליכות עולם שער שני פרק א] 


דף מח ע"א 


אמר לה לדביתהו מאן יהיב לן גברא דמברך לן. פירוש כשהיו בתוך סעודתן והיו קרובים לגמור סעודתן 
אמרו כן משום דרמו אדעתייהו דלא הוה להו גברא לברוכי. אבל ודאי ליכא למימר דבתר גמר סעודה הוה 
דהא אמרינן לעיל גבי שמואל ורב דכרוך רפתא דכי אתא בגמר סעודה לגמרי לא מצטרף בהדייהו ואם כן 
היכי נצטרף ר' שמעון בן שטח. [הויטב"א] | ס7ס7ה ותרוממך. חפשה היה חוזר עליה לדקדק בה כמו 
כבוצר על סלסלות (ירמיה ו) החוזר והולך בכרם ומשיב ידו לבקש את העוללות ובלשון חכמים מסלסל 
בשערו. [רש"י, משלי ד ח] | יהבו ליה כסא אחרינא ובריך. שתיה בכלל אכילה ומצי למימר שאכלנו והוי 
מחוייב דאורייתא בברכה אחת מעין ג' ויכול לפוטרן, אע"פ שהם מחוייבין בברכת המזון דאורייתא ששתיהן 
מן התורה. ה"ר יוסף. [תוספות הרא"ש] | אפילו לא טבל עמהם אלא בציר ולא אכל עמהם אלא גרוגרת 
אחת מצטרף. ומדתני מצטרפין משמע דשוו דינייהו וכל חד וחד מינייהו מפיק אידך. וסבר רשב"ג דגרוגרת 
מיזן זיין וברכת שלש פוטרתן. ובודאי רשב"ג לא אמרה להצטרף לשלושה, דהא פשיטא דשלושה אין 
מצטרפין לזימון עד שיאכל כל אחד כזית דגן. אלא ודאי להצטרף לעשרה קאמר וקים להו דלא פליגי רבנן 
עליה. [הריטב"א] | אבל להוציא את הרבים ידי חובתן עד שיאכל כזית דגן. אבל שתיה ועלה של ירק 
לא מהני דבעינן אכילה דבר שראוי לברך עליו ג' ברכות, או שמא ברכה אחת מעין שלש שפיר דמי מדנקט 
כזית דגן ולא נקט כזית פת וטעמא שכיון שהיא אכילה ואיכא ברכה דאורייתא שפיר דמי. [תוספות הרא"ש] 


דף מח ע"ב 


דוד ושלמה תקנו בונה ירושלים. לא שלא ברכו אותה ברכה עד שבא דוד ושלמה, דהא לקמן דרשינן כולהו 
מקראי, אלא דוד ושלמה תקנו המטבע, לפי מה שניתוסף טובה לישראל. [תוספות הרא"ש] | אותו היום 
שניתנו הרוגי ביתר לקבורה. במדרש איכה רבתי אמרו, כרם גדול היה לאדריינוס המלך, מהלך שמונה עשר 
מיל על שמונה עשר מיל כמין טבריא לצפורי, והקיפוהו מהרוגי ביתר מלא קומה ופישוט ידים, ולא הבאישו 
ולא הסריחו ולא גזר עליהם שיקברו עד שעמדה למלכות אחרת ונגזרה עליהם קבורה. [הרשב"א, בבא בתרא 
קכא:] | תקנו ביבנה הטוב והמטיב. בשביל שהיו מונחים בכרם, וגם סנהדרין היו בכרם כשתקנוה לזאת 
הברכה תקנו לברך הטוב ומטיב על היין, דעל שמועות טובות מברך הטוב ומטיב, וזהו כמו שמועה טובה 
שכל שעה יבוא על ידי יין לזכור אותו נס שנעשה להרוגי ביתר ע"י כרם טוב. [אור זרוע ח"א, הלכות סעודה 
סי' קנה] | כשהוא שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן. לאו ק"ו גמור הוא, דא"כ הוה ברכה לפניו מן 
התורה, ולעיל בפ' מי שמתו אמרי' מברך על המזון לאחריו ואין מברך לפניו משום דלפניו לא הוי דאורייתא, 
ואמרינן נמי לעיל בפ"ב, הפועלים אין מברכין לפניה, אלא ודאי לאו ק"ו גמור הוא, דאיכא למיפרך כדפרכינן 
בפ' מי שמתו, מה למזון שכן נהנה. [תוספות הרא"ש, לעיל לה.] ‏ כי הוא יברך הזבח. יברך על הזבח 
ואע"פ שעל הלחם היה מברך תחלה, לפי שעיקר סעודה היה הזבח, אמר יברך הזבח. או לפי שהזבח היה לו 
ברכה בפני עצמה, כי כשהיו אוכלין זבחי שלמים היו מברכים עליו אקב"ו לאכול הזבח, וברכת הלחם לא 
היחה פוטרת של זבח. [וד"ק, שמואל א ט יג] | כל שלא אמר ארץ חמדה טובה ורחבה בברכת הארץ. 
מפני שמצינו שנשתבחה א"י בזה הלשון דכתיב אל ארץ טובה ורחבה, וכתיב בפסוק אחר ואתן לך ארץ 
חמדה נחלת צבי צבאות גוים, וכיון שמזכיר ברכת הארץ על אכילתו יש לו ג"כ להזכיר שבחה. [רביגו יונה 
דף לה: מדה"ו] | צריך שיזכור בה ברית. להודיע שבזכות הברית נתנה להם כאמרו ונתתי לך ולזרעך 
אחריך את ארץ מגוריך ואתה את בריתי תשמור. ובמדרשות אמרו וזה הדבר אשר מל יהושע, א"ל יהושע וכי 
מה אתם סבורים ליכנס לארץ ערלים, כך א"ל הב"ה לאברהם ונתתי לך ולזרעך אחריך את ארץ מגוריך, על 
מנת ואתה את בריתי תשמור. [מאירי] | צריך שיזכור בה תורה. להורות שבשביל התורה זכינו לירושת 
הארץ. וזה טעם הקמת האבנים שהיתה כל התורה כתובה עליהן, וזהו שאמר (דברים כו) למען תבא אל 
הארץ, פירוש למען הזכרה זו תבא אל הארץ. [שולחן של ארבע שער א] | כאמרו ויתן להם ארצות גוים, 
בעבור ישמרו חקיו ותורותיו ינצורו. [מאירי] 


השמטות ממשנת ראשונים על מסכת ברכות 


דף נב ע"א 


בת קול. יש אומרים שלא היו שומעין קול היוצא מן השמים אלא מתוך אותו קול יוצא קול אחר כמו פעמים 
שאדם מכה בכח ושומע קול אחר היוצא ממנו למרחוק ואותו קול היו שומעין, לכך קורין אותו בת קול. 
[תוספות, סנהדוין יא.] ‏ ויש מפרשים לפי שהוא יוצא במדה ואין כל אדם שומעו אלא הראוי לשומעו. 
[תוספות הרא"ש, סנהדרין יא.] | לא דמברך עילויה ומנח ליה. פיי יברך וישתה ומניח שיעור ברכה לברכת 
המזון והמקשה שהקשה לו והא אמר מר המברך צריך שיטעום לא הבין דבריו, והיה סבור דמנח ליה לגמרי 
קאמר. [תוספות הרא"ש] | כום של ברכה צריך שיעור. פירוש והוא הדין לשל קידוש והבדלה. [שיטה 
מקובצת] | תרי לא הוי ומחד נפיש. וא"ת א"כ מה טעמייהו דב"ה, י"ל כיון דבכוס א' הביאו אי שקיל 
מיניה מידי נחשוב אותו פגום וכמו שמברך על שיורי כוסות, הראב"ד ז"ל, וא"נ י"ל דמלא בעינן. [הרשב"א] 
תרי תנאי ואליבא דבית שמאי. אי לא דמסתפינא אמינא דכל כהאי גוונא לא משקר חד מינייהו, אלא שמעו 
מרבן ומשכחת לה דמעיקרא אמר הכי ושוב חזר בו, האחד שמע החזרה והאחד לא שמע. [הליכות עולם שער 
שני פוק ב כל היכא דפליגי תרי תנאי אליבא דחד במשנה אחת הלכה כתנא בתרא, שהראשון היה 
בנערותו והשני היה בזקנותו, וכן אומר הכריתות. [הליכות עולם שער חמישי פרק ג] 


דף נג ע"א 


מפני בטול ביהמ"ד. בדור הזה נשתכחה התורה, מחמת כי הלומדים הללו סבורים לעשות כמו הראשונים 
להחזיק בפלפולים, אך אינם דומים לחכמי צרפת כלל וכלל, הלא לבם היה פתוח כאולם ותורתם היתה 
אומנתם, והיו ממיתים עצמם עליה יומם ולילה, לכן השיגו וידעו בפלפולם. אבל עכשיו אינם יודעים כן, אלא 
מבלבלים זה את זה ומבטלים רוב היום, ועוסקים באותו לימוד כחצי יום, והלימוד שלהם עראי דעראי 
והביטול קבע. אבל בימי חכמי התלמוד הלכו ללמוד עשר שנים ויותר, והיה לימודם גדול בקביעות, שאם 
היה אחד מתעטש, לא היו אומרים אסותא מפני ביטול בהמ"ד (ברכות נג.), מזה הענין יש לדעת רוב 
קביעותם. [אורחות צדיקים שער התווה] | המהלך בערבי שבתות בטבריא ובמוצאי שבתות בצפורי 
והריח ריח. כי בטבריא היה מנהגם לגמר הכלים בערבי שבתות מפני כבוד השבת שריחו ריח טוב, ובציפורי 
היו נוהגין לגמר הכלים במוצאי שבת וגם הם לכבוד שבת היו עושין כדי להתנחם מן הצער שהיה להם 
באבדת נפש יתירה שהיה להם בשבת היו מגמרים הכלים כדי להריח ריח טוב. [תוספות הרא"ש] | וי"מ 
שע"ז אמרו יהא חלקי עם מכניסי שבת בטבריא ועם מוציאי שבת בצפורי, לפי ששניהן היו עושין לכבוד 
שבת. [תוספות הרא"ש] 


דף נד ע"ב 
ארבעה צריכין להודות. וסיי וכל החיי"ם יודוך סלה חבוש יסורין ים מדבר. [טור אורח חיים סימן ויט] 
יורדי הים הולכי מדברות. ר"ת מפרש דדבר ההוה רגיל הש"ס לשנות תחילה, וכן במס' ב"ק (דף ב.) השור 
והבור המבעה וההבער ולא נקט כסדר הפרשה, וכן מפרש רב האי גבי ד' צריכין להודות (ברכות דף נד:) 
דלא נקט הש"ס כסדר הפסוק. [תוספות, שבת ב.] | אמר רב יהודה ברוך גומל חסדים טובים. והשומעים 
אותו מברך אומרים, ואשר גמלך כל טוב וחן וחסד וחמלה הוא ברחמיו יגמלך כל טוב סלה. [אבודוהם] 
אמר להו פטרתון יתי מלאודויי. וכגון שהיה באותה ברכה שם ומלכות, דאמרי בריך רחמנא מריה דעלמא. 
[תוספות הרא"ש] | ואלו הן חולה חתן וכלה. מפני שהשטן מקטרג בשעת הסכנה ובשעת השמחה. [רבינו 
יונה, דף מג. מדה"ר] | והמאריך על שלחנו. מתוך שהוא מאריך על שלחנו יבא עני ויתן לו פרוסה ומתפרנס 
ממנה, והנה אריכותו על השלחן בכוונה זו סבה לצדקה דכתיב (משלי יב) באורח צדקה חיים ולכך מאריכין 
לו ימיו ושנותיו. [שולחן של ארבע שער א] 


דף נה ע"א 


דכתיב המזבח עץ שלוש אמות גבה. כדי שיהיה קומת כל אדם שוה אליו, ואין ספק שהיה לו כבש לעלות 
עליו לדשנו או לעבוד העבודה. [אברבנאל, שמות כז א] | וכתיב וידבר אלי זה השלחן אשר לפני ה'. קרא 
המזבח שלחן. ויונתן תרגם מקבל מדבחא פתורא דאעא, דעתו כי על השלחן דבר, וזכר מזבח לפי שהיה נגד 
המזבח. [וד"ק, יחזקאל מא כב] | שלחנו של אדם מכפר עליו. מנהג חסידים שבצרפת שעושים משלחנם 
ארון לקבורה, להורות כי האדם לא ישא מאומה בידו ולא ילונו בעמלו כי אם הצדקה שעשה בחייו והטובה 
שהוא מיטיב על שלחנו. [רבינו בחיי, שמות כה כג] | הלך משה והפך ואמר לו עשה ארון וכלים ומשכן. 
זה הענין למדוהו רבותינו ז"ל מפני שבסדר ויקחו לי תרומה כתובים הכלים קודמין, ובסדר ויקהל כתוב 
עשיית המשכן קודם, ותלו הדבר רבוותא ז"ל במשה רבינו ולא ששמע כן מפי השכינה. ואיפשר שאף משה 
רבינו לנסותו היפך לו הסדר. [הריטב"א] 


דף נה ע"ב 


שלא תמצא אשתך ספק נדה בשעה שאתה בא מן הדרך. מפני שיצר הרע מתגרה בך לבוא עליה מפני 
שהיא ספק ואין איסורה חמור בעיניך, אבל נדה ודאי אין יצרך תקפך. ([יד רמה, סנהדרין קג.] | שיותר 
מצטער הוא ממה שאם היתה ודאי נדה. [שיטמ"ק בשם הרא"ש, ב"מ קז.] | ולא אבה ה' אלהיך לשמע אל 
בלעם ויהפך וגו'. שהיה בלב בלעם לקלל ולא עזבו השם. [אבן עזרא, דברים כג ו בורא ניב שפתים 
שלום שלום לרחוק ולקרוב. שניהם שוין מי שנתיישן והורגל בתורתי ועבודתי מנעוריו, ומי שנתקרב עתה 
מקרוב לשוב מדרכו הרעה, אמר ה' ורפאתיו מחליו ומחטאיו. [רש"י, ישעיהו נז יט | ליקום קמי כהני 
בעידנא דפרסי ידייהו. ואם אין עושין נשיאות כפים יכוין שישלים כשיגיע ש"צ למברך את עמו ישראל כדי 
שיענו כולם אמן. [רבינו יונה, דף מג. מדה"ר] | ולימא הכי רבונו של עולם אני שלך וחלומותי שלך. 
וכתב בתרומת הדשן (סי' כז) על זה, דיש לדקדק שיאמר ממש בשעה שמאריכין בכ"ף דוישמרך ויחנך, 
מדאמרינן (סוטה מ.) יש עבד שרבו מברכו ואינו מסביר לו פנים, ואע"ג דבסוף פסוק שלישי דהיינו תיבת 
שלום אי אפשר להמתין עד שיסיימו התיבה, שהרי מאריכין בניגון קודם שיגמרו המ"ם דשלום, מאי דאפשר 
לתקן ולמעבד כהלכה עבדינן ע"כ. [בית יוסף אווח חיים סימן קל] | האי מאן דעייל למתא ודחיל מעינא 
בישא. מפורסם הוא בתלמוד שעין הרע הוא [עין הרואה] את חבירו או את נכסיו דרך קנאה ושנאה והוא 
מזיק אותו ונכסיו. [מגן אבות להרשב"ץ, אבות פ"ב מט"ז] | אל תקרי עלי עין אלא עולי עין. כך הגירסא 
בספרים שלנו, ויש גורסין עלי עין כלומר עלי והסתלק העין מהם, ויש שאין גורסין מכל זה כלום דפשוטיה 
דקרא נמי מידרש שפיר שהם למעלה מן העין, ואידך דגרסי אידך נוסחי דרשא בעלמא לקיים פשוטו של 
מקרא ושלא תאמר דמאי עלי עין שסמוכין אל העין מלשון והחונים עליו. [הריטב"א, בבא בתוא קית:] 
וחלומות השוא ידברו. לא לפטור עצמו מתענית היה אומר כן, אלא לפתור החלום לטובה, שכל החלומות 
הולכין אחר הפה כדרהטא כולה סוגיא בפרק הרואה (נו:) הרואה כך יאמר פסוק פלוני קודם שיקדמנו אחר, 
אבל כשלא היה דעתו מתיישבת בכך היה מתענה. [הריטב"א, תענית יב:] 


דף נז ע"א 
אל תקרי מורשה אלא מאורשה. נמצא שהאדם נשלם בתורה והתורה נשלמת בו, והם כאיש ואשתו וזה 
מתכבד בזאת וזאת מתכבדת בזה. [תורת המנחה פרשת כי תצא] | אפילו ריקנין שבך מלאים מצות 
כרמון. ואין לך אחד מישראל שאינו או במקרא או במשנה. [הריטב"א, כתובות יז.] | אמר רב אשי אני 
ראיתיה ובאתי עליה, וסלקית לגדולה. היה עשיר, ואמרו שהיה ראש ישיבה ששים שנה ובימיו היה ריוח 
לישראל והוא חבר התלמוד בבלי כפי דעת ספר המצות, ועשה מהדורות לתלמוד כדאיתא בפרק מי שמת 
בבבא בתרא. אמר רבינא מהדורא קמא דרב אשי וכו' [ספר יוחסין מאמר שני] 


דף נז ע"ב 
כל מיני עופות יפין לחלום חוץ מן קריא וקפופא וקורפראי. ג' מיני קיפוף יש הכוס והינשוף (ויקרא יא) 
מתרגמינן קריא וקיפופא, והתנשמת נמי אמר (חולין דף סג.) זה באות שבעופות ואמר אביי באות שבעופות 
קיפוף. ועוד קיפוף מין חיה כדאמר בהרואה (ברכות נז:) כל מיני חיה יפין לחלום חוץ מן הקוף והקיפוף. 
[תוספות, נדה כג.] = שינה אחד מששים למיתה. בבקר מחזיר לנו נשמתינו כמו שאמרנו למעלה. לפגרים 
מתים על שם (ישעיה לז לו) פגרים מתים כי השינה דומה למות וכן כנה הכתוב המות בשינה שנאמר (איוב ג 


יג) כי עתה שכבתי ואשקוט ישנתי. וכן אמרו (ברכות נז.) שינה א' מס' במוות. [אבודוהם] | שלא פסק 
משלחנם לא צנון, אין זה רבותא אלא שהיו מרבים סעודת שולחנם שהיו צריכין לחתך ולהפך מאכל 
ולהרחיב בני מעיים. [תוספות, עבודה זוה יא.] | לא בימות החמה ולא בימות הגשמים והא דאמרינן 
(עירובין דף נו.) נראה צנון נראה סם חיים והא תניא נראה סם המות, לא קשיא כאן בימות החמה כאן בימות 
הגשמים. י"ל דמיירי הכא בעת שהוא סם חיים ועוד יש ספרים דגרסי התם כאן בעלין כאן באמהות שהאמהות 
הם לעולם חיים והכא נמי איירי באמהות. [תוספות, עבודה זוה יא.] ‏ ואע"ג דאמרינן שרבי לא נהנה מן 
העולם אפילו באצבע קטנה מ"מ אוכלי שולחנו היו רבים.. [תוספות, עבודה זוה יא.] | תנו רבנן הרואה 
מרקולים אומר. עובדי מרקילוס היתה עבודתם ליסוד הארץ או למניעה לאדיקותם בעבודת האדמה, ולהיות 
האבנים יותר מפורסמים בדוממיות ובאיחור תנועה לקבלת ההמזגות וההפעלות היו עושין צורתן אבן וכו' 
ועיקר הצורה היתה אחת מכאן ואחת מכאן ואחת על גביהן על שם צורת איזה כוכב ידוע אצלם. [מאירי, 
עבודה זרה מט: ]| אור"ת קילוס שמה לשון שבח אלא שחכמים כינו אותה לגנאי וקראוה קוליס לשון לעג 
וקלס (תהלים מד) ומר לשון חילוף כמו במר דשחוטה (חולין דף צד.) במר דפרזלא (ב"ק דף קיג.) במר דכנתא 
(בכורות דף ל.) כלומר חילוף קילוס שהחליפו שמה. [תוספות, סנהדרין סד.] | ובחוץ לארץ אין צריך לומר 
והשב לב עובדיהם לעבדך. לכאורה משמע דלא פליג אלא אם צריך לומר השב לב עובדיהם אבל אברכה 
פשיטא דאף בחוצה לארץ מברך. ויש אומרים דאכולה מילתא פליג. והרמב"ם ז"ל כתב שאף בחוצה לארץ 
מברך על המקום הזה וכתב שצריך לומר והשב לב עובדיהם אע"פ שאינן ישראל כרשב"א. [שיטה מקובצת] 


דף נח ע"א 


אורח מוב מהו אומר. אף על גב דאמר בפרק שני דערכין, מברך רעהו וכו' קללה תחשב לו בהאי מאן 
דעייל לאושפיזא וקא מוריך ביקריה. התם במאן דמשבח בפרהסיא אבל הכא בצנעא. [הויטב"א] | התם 
באומר כן בפני בני אדם מהוגנין שלא יטריחו עליו, והכא בשאומר כן לפני בני אדם שאינם מהוגנין, והכי 
משמע במסכת ערכין (טז.). [הריטב"א, בבא מציעא כד.] | מלכי אומות העולם אומר ברוך שנתן מכבודו 
לבשר ודם. הטעם שאומרים בישראל חלק ובהאומות העולם לשון מתנה, מפני שהחלק הוא כמו הצנור 
הנמשך מן הנהר שאפשר להרחיבו ולהגדילו ואפשר לקצרו ולחסרו משא"כ מתנה כי תלושה ופסוקה. 
ובישראל כתיב (דברים לב ט) כי חלק ה' עמו ולפי זכותם מתרבה ומתמעט. ואין חלק אלא ליראיו בין 
בחכמה בין בממלכה בחכמה (איוב כח כח) יראת ה' היא חכמה. בממלכה צדיק מושל ביראת אלהים. 
[אבודורהם] ‏ וחכמי אומות העולם חושבין כי חכמתם מעצמם ומלכותם בגבורתם שכן אמר מלך אשור 
(ישעיה י ג) בכח ידי עשיתי ובחכמתי כי נבונותי. ונבוכדנצר אמר (שם יד יד) אעלה על במתי עב אדמה 
לעליון. [אבודוהם] | אבל ישראל אינם כן, שהרי דוד אמר לגלית אתה בא אלי בחרב ובחנית ובכידון ואני 
בא אליך בשם ה'. ולכן קורא לעכו"ם בשר ודם ולישראל יראיו. [אבודוהם] ‏ רב ששת נתן עיניו בו 
ונעשה גל של עצמות. כי בהיות החסידים הקדושים מדביקין מחשבתם בעליונים, כל דבר שמחשבין עליו 
באותה שעה היה מתקיים, אם טוב ואם רע, והוא שאמרו, נתן עיניו בו ונעשה גל של עצמות. [מנורת המאוו 


פוק י] | טעם היות כח עין הרע נמצא יותר בת"ח, הוא לפי שכוונתם ומחשבתם בחכמה אחרונה והיא 
השופטת ומענשת, ולפעמים נשמת הנענש נטלת ממנו על ידי כך. [ריקאנטי, במדבר כד ב] | *ך ה' הגדלה. 
חסר ו', כי אין הקב"ה מראה כל גדולתו עד משיח, מצאתי. [פירושי סידור התפילה לרוקת] ‏ והתפארת זו 


חמה ולבנה שעמדו לו ליהושע שנאמר וידם השמש וירח עמד וגו'. ואמרו במדרש, (תנחומא אחרי ט) כי 

מה שאמר לו יהושע דום ולא אמר עמוד, לפי שהשמש בהלוכו מקלס להקב"ה, ואם שתק אינו יכול להלוך, 

שנאמר (תהלים קיג ג) ממזרח שמש עד מבואו מהלל שם ה', משעה שהוא זורח עד שעה שהוא שוקע מהלל 

שם ה', ולכך צוהו שישתוק כדי שיעמד ויתעכב בנקודתו. [רבינו בחיי, דברים ב כה] | היום הזה אחל גדלך 

(יהושע ג ז), סופי תיבות מהלך בגימטריא צ"ה, מ" בניסן שעברו הירדן עד י"ז בתמוז שעמדה החמה 
ליהושע, צ"ה ימים. [ספר גימטריאות סימן וכז] 


דף נח ע"ב 


והוא עתיד להחיותכם ולקיים אתכם. לחיי העולם הבא כלומר אם תהיו זוכים לתחיית המתים ולא תהיו 
כרשעים שנאמר בהם (תה' ט יח) ישובו רשעים לשאולה כי אין להם חלק לעולם הבא. [אבודרהם] | ואת 
המוכה שחין ואת הבהקנים אומר ברוך דיין אמת. כתב הראב"ד ז"ל נראה לי כל זה על אדם שהוא 
מצטער עליו דומיא דרואה בריות טובות שיש בהן הנאה לרואה אבל בענין אחר אינו מברך. וכתב שאינו 
מברך על היפים ועל המכוערים אלא פעם ראשונה ודוקא שלא ראה נאים מהם. [הריטב"א] | ואלמלא צינה 
של כימה לא נתקיים עולם מפני חמה של כסיל. הגורם להיות הזהב הוא כסיל דכתיב (איוב ט ט) עושה 
עש כסיל וכימה, ואמרו רז"ל (ברכות נח:) אלמלא צנתה של כימה אין העולם מתקיים מפני חמתו של כסיל, 
והזהב אינו נמצא לעולם אלא באקלימין חמין מאד. [תורת המנחה פרשת עקב] 


דף נט ע"א 
הרואה את הקשת בענן. מפרש רבינו דלא מיתסר אלא דוקא להסתכל בו הרבה וכן כתב ה"ר דוד אבודרהם 
וזה לשונו נשאל הרא"ש איך מסתכלין בקשת כשמברכין והא אמרינן שהמסתכל בקשת עיניו כהות והשיב 
דאין מסתכל כרואה כי המסתכל מוסיף ומדקדק בהבטתו יותר מהרואה ואסור עכ"ל. [בית יוסף אורח חיים 
סימן וכט] | מאי מברך ברוך זוכר הברית. שנאמר והיה לאות ברית. וזוכר שנשבע שלא יביא עוד מבול 
וכשרואה את הרשעים רוצה להחריב את עולמו ורואה הקשת וזוכר הברית ונמנע. ואין לומר שצריך הקב"ה 
זכירה שהרי אין שכחה לפניו אלא מראה לעולם כשהם רואים את הקשת שרבו רשעי ישראל ואלמלא 
השבועה היה מחריבו. [אבודרהם] | נאמן בבריתו וקיים במאמרו. נאמן בבריתו שלא יעברנו אע"פ שרבו 
הרשעים. קיים במאמרו אפילו לא היה הברית כיון שאמר בדבור בעלמא ולא יהיה עוד מבול לשחת הארץ 
ברור שיקיים מאמרו. [אבודוהם] | על ההרים ועל הגבעות. כיון שיסדן מאז ושבחו של מקום הוא 
כשמכירין היום דבר שאנו יודעין שהמקום בראו בששת ימי בראשית ועדיין הוא קיים קל וחומר לעושהו 
שהוא קיים. וכתב ה"ר שמשון דדוקא בהרים ובגבעות המשונים וניכרת גבורת הבורא בהן וכן נהרות 
המשונים כגון פרת וחדקל מברך ברכה זו. [אבודרהם] 


דף נט ע"ב 
הלכך נימרינהו לתרוייהו רוב ההודאות והאל ההודאות. שאם היה אומר רוב משמע רוב ולא כל 
כדאמרינן ורצוי לרוב אחיו ולא לכל אחיו, ואם היה אומר אל ההודאות בלבד היה נראה אל מקצת ההודאות 
ויש זולתו למקצת האחרות לפיכך הוצרכו שתיהן רוב ההודאות ואל ההודאות על המקצת שנשאר. [תוספות 
הוא"ש] | אף על פי שאמרו שינוי יין אינו צריך לברך, אבל אומר ברוך הטוב והמטיב. לפי שבשמחת 
היין יתפתו בני האדם לעצת נחש הנחשת. צותה התורה כי בכל מקום שיש בו שינוי היין שיש בו ריבוי 
שמחה. שיאמרו הטוב והמטיב. בענין שיזכרו האנשים ויאמרו על מה נתקנה ברכה זו. ויאמרו להם על הרוגי 
ביתר שהיו חסידים גדולים ונהרגו כמה אלפים מהם עד שגדרו הכרמים בהם. ועשה השם עמהם נס שלא 
הסריחו ושניתנו לקבורה. וזהו הטוב שלא הסריחו והמטיב שניתנו לקבורה. ואז יאמרו בלבם ברוך דיין 
האמת. איך נהרגו חסידים אלו ושפכו דמם כמים וזבלו בהם הכרמים ושמום גדר לכרמים. מה יעשו אזובי 
קיר. ומתוך זה יתעצבו אל לבם וישובו אל ה' ולא יחטאו בריבוי השמחה והיין. [צרור המור, במדבר ט] 


דף סג ע"ב 


אלא במי שממית עצמו עליה. לעולם יהא אדם שוקד ללמוד תורה, ולא יפנה שעותיו לבטלה שאין קיום 
התורה אלא ברוב שקידה, דרך הערה אמרו זאת התורה אדם כי ימות באהל. [מאירי, גיטין נז:ן ‏ לעולם 
ילמוד אדם תורה ואחר כך יהגה. לעולם יהא גורס תחלה ואחר כך יהא מעיין ומתחדד בסברא על מה 
ששנה. [מאיוי, עבודה זרה יט.] ‏ קריאת התורה מצוה גדולה היא אף על פי שלא יבין מה שקורא, כי 
פעמים שיקרא אדם פרשה אחת מן התורה ולא יתבונן בעצמו שקרא כלל מתוך שהוא מחשב בדברים אחרים, 
ולכך קריאת התורה כשיודע שהוא קורא מצוה גדולה היא ושכר גדול יש לו בזה. והוא שדרשו (ע"ז יט.) 
לעולם ליגרוס אינש אף על גב דלא ידע מאי קאמר, שנאמר (תהלים קיט) גרסה נפשי לתאבה', וקריאה זו 
קראוהו רז"ל מצות קריאה, ואף על פי שאינו מבין כל מה שהוא קורא, וכאשר הוא מבין הענין ומכוין 
לפירוש הדברים הרי זה מצוה, ויקראו אותה רז"ל מצות כונה. [כד הקמח, תורה] 


/ ושניסואחרונים 
ערוכים נשפה בהירה וברורה 


ב. 
טעם פתיחת המשניות במצות קריאת שמע 
וברכותיה 0 ל 8 0 ב כ א 
חיוב קריאת שמע מן התורה או מדרבנן ..... א 
איזה פרשיות שבקריאת שמע חיוב קריאתן הוא מן 
התורה ל שר לא 


הטעם ששנה התנא 'קורין' בלשון רבים ...... א 
האם המשנה משמיענו שצריך לקרוא פסוק ראשון 


בקרלהםי: .: ה קב 
הטעם שנקט התנא ענין כניסת הכהנים לאכול 
בתרומה Sass Oe‏ 
האם מותר לאכול תרומה קודם קריאת שמע ...ב 
בביאור | לשון המשנה שיהכהנים' אוכלים 
בתרומתן . oe Nd prac Ra‏ ב 
בכוונת לשון המשנה 'בתרומתן' שלהם .......ב 
הטעם שתלה התנא דין קריאת שמע באכילת תרומה 
על יידי 'הכהנים 3 +.. ee‏ : 
יישוב המנהג שהיו קוראים קריאת שמע מבעוד 
לוטיל rs: eos‏ . 
ביאור דברי הירושלמי בטעם קריאת שמע בבית 
הפנסת . :2 6 שא > ט. 
להסוברים שיוצאים ידי חובה בקריאת שמע שעל 
המיטה האם צריך לברך - 
הטעם שיש ליזהר שלא לסמוך על קריאת שמע שעל 
המיטה eR‏ ו א 
בקושיית התוספות שעל המיטה קוראים רק פרשה 
ראשונה..... TA A dE csad‏ 
בקושיית התוספות שצריך לקרות את שמע עם 
ברכותיה א 
בקושיית התוספות שקריאת שמע על המיטה היא 
להברחת המזיקין ares‏ ו oe‏ ללש 
בקושיית התוספות שצריך לסמוך גאולה לתפילה 
בתפילת ערבית A‏ כ 
איך מתפללים ברכות קריאת שמע לפני זמן קריאת 
שמע Siac ss le‏ ה ה 
הטעם שמותר לאכול קודם קריאת שמע שעל 
הט 2 0 x .es oa as Me‏ 
יישוב למה שמתפללים מנחה וגם קוראים קריאת 
שמע לאחרפלג המנחה 4 :02 7 
לשיטת רש"י מיושב מה שלאחר פלג המנחה 
מתפללים מנחה וערבית 7 TA og l.d‏ 
האם גם לגבי קריאת שמע אפשר לנהוג כדברי שני 
התנאיםי ובגדההין זה 5 3 . aod‏ ה 
מדוע לא תמה רבי יהודה על עצמו שאין לקרוא 
קריאת שמע מבעוד יום .. 7 
קושיא שאף לרבי יהודה זמן קריאת שמע תלוי 
בלילה ובזמן שכיבה. 0 oe i‏ 
ביאור שיטת ר"י 0 למוה על התנאים 
הסברים שזמנה. מבעההם עשפ .כו 
ביאור הוכחת התוספות מתפלתו של רב בערב שבת 
sw Dad NOP‏ א arg‏ 
בהוכחת אהוס מתפלתו שי רב שאפשר לקרוא 
קריאת שמע מבעוד יום - Jee‏ 
האם עדיף להתפלל בציבור מלסמוך גאולה 
לתפלה dest a‏ ב con‏ 1 


בסברות התנאים אימתי סוף זמן קריאת שמע... ז 
לרבי אליעזר לאחר סוף האשמורה קוראים קריאת 
שמע בברכותיה 7 
האם מחלוקת התנאים בזמן קריאתה היא לכתחילה 
TN‏ ₪ ג se‏ ל 
בגדר תקנת חכמים שלא -- קריאת שמע לאחר 
הצנת 3 7 
הוכחה שלחכמים לא יצא ידי חובת קריאת שמע 
אההההצות"אף"בדיעבה.,...; na Fe‏ 
בשיטת הראשונים שלחכמים בדיעבד אפשר לקרותה 
אחר חצות... Nose os oa‏ 
האם מהמעשה של רבן גמליאל מוכח שהתנאים 
נחלקו רק ילענין לכתחילה.:....... ו 
ביאור דברי המשנה שלא נחלק רבן גמליאל על 
חכמים אלא על רבי אליעזר ....... Ne, es‏ 
שיטת הרמב"ם שפסק כחכמים שלכתחילה צריך 
קקההאערשחצות > Nis 0 is es al‏ 
מהו עלות השחר ואימתי זמנו...... ה 
האם בתפילת ערבית תיקנו חכמים הרחקה עד 
ה 7 .| 
האם תיקנו חכמים להקטיר 07 ואברים עד 
is aoc LODE‏ א 
הטעם לשיטת רש"י שלא עשו חכמים סייג בהקטר 
הלקבים האבתם 5 3 4 7 


ילקוט 


האם לשיטת רש"י באברי עולה עשו הרחקה 
להקטירם עד חצות ae ord id ss‏ ל 
מהיכן למדים שהקטר חלבים ואברים נוהג כל 
הלילה sor less‏ ו 
האם כשנתאחרה הקטרת חלבים ואברים מותר 
להקטירם לאחר חצות We sd En‏ 
טעם ההרחקה באכילת קדשים אף לרבן 
גמליאל Tes le sol od se‏ 
האם בדיעבד מותר לאכול את הנאכלים ליום אחד 
לאחר חצות כ 


הטעם שבנאכלים לשני ימים ולילה אחד לא תיקנו 
בהם חכמים הרחקה 
בנאכלים לשני ימים לא תיקנו שיאכלום עד חצות 
בכדי לזרו אכילתם . RR da resid die‏ 
מדוע בקצירת העומר ובספירת העומר לא עשו 
חכמים הרחקה Se wee ell oh‏ 
ביאור סברת המקשן והתרצן על פי דקדוקים בלשון 
הגמרא Oe ee‏ א.ת 
האם יש ללמוד מתירוץ הגמרא שחיוב קריאת שמע 
הרא :מך התוהה = 0 7 
ביאור סברת המקשן שהיה לתנא להקדים דין קריאת 
שמע של שחרית ... ל 
על איזו קושיא תירצו בגמרא שהתנא נקט בלשונו 


ככתוב בברייתו של עולם.. א 
מדוע לגבי תמיד לא פתח הפסוק בשל 
ערבית ב 
שייכות טעם מנין ברכות קריאת שמע לקושיית 
הגמרא מהמשנה לקמן.... יוב 
האם יחיד אומר ברכת דראו עיינו' בתפלת 
ערבית 2 = 
האם יש לחלק שבבתי כנסיות שלנו אין צריך 
להמתין למאריך בתפלתו .. 7 
הטעם שבמשנה לקמן לגבי אופן הקריאה לא פתח 
התנא בשל שחדית 0 :ה + ריב 
הטעם שבמשנה | דיני תפילה לא פתח התנא 
בשל ערבית. ג RR lh‏ וב 
אימתי זמן צאת הכוכבים ושיש להחמיר כשמסתפק 
האם יצאו הכוכבים .... וב 
האם הכוכבים הם סיבה ללילה או שהם רק סימן 
css NNW‏ - ר 
חידוש המשנה הוא שמחוסרי הכפרה דינם שוה 
לטבולי יום 0 
הטעם שנרמז במשנתנו דין הערב שמש לתרומה אף 
שכבר שנינו כן בנגעים ... 7 
מדוע לא הביאה הגמרא את הפסוק לגבי יולדת 
שכפהה אה ימעפבת 0% 02 08 ל 
ב: 
בשיטת רש"י שכוונת הכתוב למחוסר כפורים שנטהר 
בהבאת קרבנותיו eo A RR sos‏ ו 
מדוע לא הקשו בגמרא מנין למשנה שמשהעריב 
שמשו אוכל בתרומה ל 
בקושיית התוספות שביאת השמש משמעותה שקיעת 
החמה 7 eta‏ א ד 
הטעם שאין לפשוט את הספק מהמשנה בנגעים או 
ממשנתנו. Me Re cis‏ שי 
ביאור דברי רש"י באופן מחודש ויישוב קושיות 
התוספות A RO‏ יו 
פירוש הראשונים כהתוספות לפי גירסתם בדברי 
kn sls 4 sas NIA‏ ל 
הטעם שלא פירש רש"י את קושיית הגמרא כפירוש 
התוספות 0 > ל > > א 
השייכות בין ביאור תיבת 'וטהר' לבין ביאור הפסוק 
"ובא השמש' WF ost oe DH A an DO ld‏ 
ביאור דחיית הגמרא שהיה לפסוק לכתוב 
ירטהר' 3 + srs secs‏ ו קט 
האם איסור אכילת תרומה בין השמשות הוא מספק 
וכן לענין קריאת שמע 0 קש 
בשיטת בני מערבא שלא פשטו את הספק 
מהפסוק ode os EE co Sl‏ ל ה לטו 
הטעם שהעני מקדים את אכילתו משאר בני 
אי Ws cial esr sword ele es‏ 
האם מיד לאחר צאת הכוכבים מחשיך היום 
לגל ER‏ 6 ו 
ביאור קושיית התוספות שמשהגיע זמן קריאת שמע 
אסור להתחיל בסעודה Oe sls as i ad‏ 
מדוע לא הקשו התוספות על משנתנו שאסור ל 
משהגיע זכן קריאת?ש9ש-46+:......90.... טז 
יישוב | לשון הברייתא | כנס' לפי תירוץ 
התוספות es‏ .רו 


תוכן הביאורים ב. - ת: 


האם יש ליישב קושיית התוספות שכוונת הברייתא 


לשער בעני נכרי uw‏ ל ישן 
יישוב קושיית התוספות שהעני טועם מפתו וקורא 
קריאת שמע .... מק א ל 
משום שהסיפא חולקת על משנתנו יתכן ששיעור 
הכהן והעני אחד הם || ו 
מדוע לא שנה התנא במפורש שזמן קריאת שמע 
הוא בצאת הכוכבים ... SES sa scaels‏ ל 
שייכות הזמן שבני אדם נכנסים לאל פתן בערבי 
שבתות לזמן השכיבה ל ל כ ל ו 
הטעם שמהפסוק יש רק זכר לדבר שעד צאת 
הכוכבים נחשב ליום I‏ ...ו 


האם שייך לומר שהיו עוסקים בבנין בית המקדש 


בלל 0 ל ו a‏ יה 
אימתי זמן קידוש היום בערבי שבתות ...... יח 
האם לרבי יהודה אפשר לקרוא קריאת שמע מבעוד 
יום Nhs a is se cosas‏ 
האם השעה שרוב בני אדם נכנסים להסב הינו 
בימות החול או בשבת Ro‏ 
מהו השיעור המאוחר לכולם ........ ל ג 
הטעם שאם זמן העני מוקדם לשל כהן אין לחלק 
בין זמן העני לקידוש היום ו 
האם זמן קריאת שמע של ערבית תלוי בלילה או 
Ds is RS sce Bas ew sala oS‏ 
האס שייך לומר שאם זמנו של העני מוקדם רבי 
חנינא היינו רבי מאיר ו 
מדוע אין לומר שהעני נכנס לאכול כשמתחיל בין 
השמשות ה יה 
העני משכיר עצמו למלאכה ואינו נכנס לאכול בפלג 
המנחה Il eC A FOR Leds wis eds‏ 
אימתי מתחיל זמן קריאת שמע לפי רבי מאיר שתלה 
בבין השמשות כרבי יוסי RE‏ = 
שיעור בין השמשות לשיטת רבי יהודה.. Raise‏ 
ג. 
הטעם שאין לתרץ ששני הזמנים שאמר רבי מאיר 
אחד הם DR Rs dossier le oe id‏ 
הטעם שהוצרכו התוספות לבאר מדוע אין לתרץ 
ששגי. הוממסאאחר הסי.:5.ג. RI...‏ 


קושיא לפירוש רב האי שלרבי אליעזר זמן אכילת 
תרומה הוא בשקיעת החמה ... ו כ 
מדוע כתבה המשנה את דברי רבי אליעזר קודם סיום 


דברי חכמים er al‏ ב 
הטעם שלא שנה התנא את שיטת רבי אליעזר 
בתחילת זמן קריאת שמע. dl sassa‏ כא 


הוכחה מסוגייתנו שהשעות 5 מ ees‏ 
שוות ולא לשעות זמניות i RR RRR‏ 
האם תירוץ הגמרא הוא דווקא לפי סברת רבי 


אליעזר שהלילה שלש משטוות .......:..: פב 
האם החידוש הוא שיש משמרות בארץ או שיש 
משמרות ברקיע .לכב 
ביאור לשון 'משמרות' 0 א שערב כ כב 
ביאור דרשת הגמרא מהפסוק שהקב"ה שואג 
כארי SIR dsr ar td res es rss‏ 
ביאור דברי הברייתא לענין התגברות האויב על 
ישראל כארי.... oe‏ פב 
היכן נרמז בפסוק שהקב"ה שואג בשלושת 
המשמרות . ו ol os . ad ls‏ כב 
הסימנים ה הלילה רומזים 0 שבין 
השלוש גלויות oe‏ ל 0 בה 
רמזים למדות החסד והדין ולשעה שמשפיע הקב"ה 
פבנסה 40 4 2 a en sh a‏ 
ביאור סימני המשמרות בדרך משל לכוחות 
שבאדם ו SS ol os a,‏ 
רמז למה שיש לאדם לנהוג בעצמו בשעות 
MOE sane ows ls Na‏ ג 
רמז לימי האדם הנחלקים לשלושה חלקים ... כג 
סימני המשמרות רומזים לשלש חלקי הנפש 
שבאדם %.44.:; ahs a A‏ 29 
שלוש המשמרות רומזות קה ששת אלפי שנה 
שהעולם עומד . rs rsd wars BSE:‏ ב 
הטעם שנקט חמור ותינוק בלשון יחיד וכלבים 
בלשו הביט פא כה 
לימוד מהבעלי חיים לתכונות האדם שאפשר למעט 
בשינה 0 ב א ב 
כוונת | הגמרא | לברר לאיזה צורך ניתנו 
הסימנים eR‏ 7 
הוכחה מסוגייתנו שגם שעות הלילה הם שעות 
מ = aed‏ 46 5+ ובר 


ביאורים 


זמני חילוף המשמרות ברקיע ראויים להפיל רנה 


ותחנונים על החורבן 4 
האם אמצע המשמרה האמצעית הוא עת רצון או 
שהוא סוף זמן אכילת קדשים lo cas‏ בר 
אימתי הוא העת רצון בשמים והאם הוא משתנה 
בכל מדינה לפי שעת חצות lg‏ כ 
הטעם שראוי לכוין להתפלל על חורבן המקדש 
כשהקדוש ברוך הוא שואג על נוהו בה 
הטעם שלא תירצו בגמרא שהסימנים הם לתחילת 
המשמרות ות 
האם ראוי לקונן ולהתפלל בתחילת המשמרה או 
0 שש ; oF‏ 0 יכה 
האם מסוגייתנו מוכח שתחילת זמן קריאת שמע הוא 
מעלות השחר ולא מהנץ החמה 8 כה 


טעם שינוי הלשון בסימן של משמרה שלישית בין 


הברייתא. לביך תההההגמהא 44% כ 


מקור לפסק השולחן ערוך שהלילה שלש 
משמרות Pe CE os So sR‏ 
גירסא נוספת בגמרא שהקב"ה מצטער על שהחריב 
שמתשהש Ce‏ 


ביאור ענין החרבת הבית ושריפת ההיכל ..... כו 
דרכו של ובי יוסי היתה שלא לצאת לדרך קודם 
שהתפלל . rs‏ ל יר כו 


שמירה 1 0 0 So a‏ 
מסוגייתנו יש ללד - צריך להשיב לרבו 
'שלוםי צליך רביומורי" .קט :0-8 :הנפו 
מהיי:תפנשה קצההי שבסוגקתנה.. ...כו 
תפילה קצרה היינו הביננו ‏ משום שהיה במקום 


סכנה . ו ay‏ ו ו 
כיצד 0 רבי יוסי שלשה דברים הנביא 
והלא תורה לא בשמים היא . sean‏ לו 
בדברי הרמב"ם שנקט את איסור הכניסה הבה 
קשני ישא יתפ7ל ב ג Ce‏ כ 
הטעם שלא חשש רבי יוסי שלא להכנס 
לחורפה.. os la RE‏ : ו 
הטעם שמה | BR - Wr‏ תפילה קצרה 
נחשב. לשני דינים שתם 4225 0 ד 


ענין יבת קול' והטעם שאינו נקרא בן קול .... כז 
הטעם שאמר ששמע בת קול שמנהמת כיונה ולא 
מה שהקב"ה שואג כארי.. וז 
האם גם ביום הבת קול מנהמת כיונה שלש פעמים 


. 3-ו 


מלבד מה שמנהמת בלילה 4 156 
ביאור שני הענינים שהקב"ה מצטער עליהם 
כשישראל בגלות א 4+ 3 5 ית 
שייכות הטעם שאומרים "יהא שמיה' בלשון ארמי 
קפיהוש תיבת לפ 4 3-0 44 . al‏ 
טעמים נוספים לאמירת "הא שמיה רבא' בלשון 
NO: ak ss ss ER El,‏ 
ביאור | דברי הברייתא ב חורבן | בית 
המקדש ...24 א שאי DI: sx ee‏ 
טעם לאמירת 'ונחמתא' בקדיש שהקב"ה יתנחם ממה 
שמתאונן על גלותנו . 0 ו 


קריאת ברייתא זו Rs‏ התפלל בצוברר ...יכתח 
ענין הזהירות מחשד ושהחושד בכשרים שהכניסו 


עצמם לחשד אינו לוקה בגופו...... כ 
מהברייתא משמע שפעמים שאחד מהטעמים אינו 
מולי? לאסור: הכניסה;לחורבה :....י....:. פט 
ג: 
מהו 'חורבה חדשה' ee A‏ כ 
האם בשנים אין חשד אף לענין שאר העבירות או 
רק בזנות DOR hes Ds sa cd nd‏ 
קושיא שאפשר שמדובר באחד ואבוקה בידו שהוא 
כשנים לענין מזיקים ה יכ 
מדוע לא הקשו בגמרא שיש לחשוש למזיקין 
בקושיא בפני עצמה . 


אימתי נחשבת החורבה למקום של המזיקין .. בט 
לשיטת רבי למדים מ'ה' ממרום ישאג' שהן ארבע 
שאגות לארבע משמרות ee‏ 
האם יש ללמוד מהפסוק 'ה' ממרום ישאג' וגו' שיש 
בלילה שלש משמרות ו 
עיקר הלימוד מהפסוק הוא שיש משמרות 
תירוץ הירושלמי שהמשמרה הראשונה אינה ממנין 


המשמרות 0 5 - - 
קושיא שלפי רבי הפסוק 'קדמו עיני אשמורות' 
מקחה 0% ES as‏ וק 


האם בני מלכים עומדים משינתם בשעה שלישית או 
בסוף שעה שניה . ר אא- 


יישוב הקושיא לפי רבי אליעזר שהלילה שלש 
משמרות ואינו סובר שבני מלכים עומדים בשלש 
האם מסוגייתנו מוכח שהשלש שעות של זמן קריאת 


שמע הן מעלות השחר...... rsh‏ ל 
האם יש ללמוד מדברי רב אשי שאפשר לצאת ידי 
חובת לחם משנה בלחם ומחצה .. wats‏ לא 


תירוץ הירושלמי שהיו לדוד שני זמני קימה. . . לא 


מה נפלל בהבריו .של :מת . 0-2 לא 
ביאור טעם האיסור לדבר בדברי תורה בפני 
המת .. וו ו Roses axes‏ 
בגירסת הלשון השני שבגמרא וביאורה ...לת 


טעם האיסור לדבר בשאר דברים אף שאין בהם 


משום לועג לרש le lay dees a‏ לת 
האם חוץ לארבע אמות מותר לדבר בדברי תורה 
RR oo dla‏ לב 
ביאור ‏ חידושו | של רבי זריקא לשיטת 
התוספות > oe oe‏ 
. מקור שיטת הרא"ש שגם חוץ לארבע אמות אסור 
לב ברברי תורה .... לב 
יישוב שיטת הרא"ש עם המבואר להלן שרק בתוך 
ארבע אמות אסה לדבר בדברי הורה........ לב 
אופנים שמותר לדבר דברי תורה בפני המת בתוך 
ארבע אמותיו..... א 6 TE‏ 
ביאור שיטת הרא"ש בדין דיבור בשאר דברים 
ובצרכי המת בפני המת dc oo ca‏ לב 
ביאור קושיית הגמרא בסתירת הפסוקים על פי 
המבואר בגמרא לעיל בסמוך cals‏ לג 
האם היה דוד קם לעולם בשוה או שפעמים שהיה 
קם סמוך לחצות ופעמים הקדים . lS‏ . 
האם כשהיה מתנמנם היו שפתותיו דובבות בדברי 
תורה או שישן שינה גמורה לג 


הטעם שלא היה דוד ישן יותר משינת הסוס .. לג 
בדברי הרמ"א שבעל נפש יזהר שלא יישן ביום 


כשיעור שישים נשימות. SP Sas loi,‏ 
טעם ‏ דמיוןיקימת .דוד להתגבהותוהארי ...4 לג 
האם לדברי רב אשי לא ישן דוד כלל בלילה אף 
rade twas saws NM DTD‏ ה עי = 
יישוב לשון הפסוק ץואשועה' לשיטת רב אשי שעד 
הצות>היה יעסק! בתהלה 6 5% של לד 
שייכות קושיית הגמרא וכי נשף בוקר הוא לביאור 
הפסוק 'קדמתי בנשף' לד 
הטעם שאין לפרש את הפסוק 'קדמתי בנשף' על 
תחילת היום . ור 
ביאור משמעות תיבת נשף oles‏ לד 
שייכות הקושיא מנין ידע דוד אימתי הוא חצות 
להמבנאר בגמרא לעיל בסמוך...... לד 
משה רבינו ודוד הסתפקו לפי איזה מקום בעולם 
משערים את חצות הלילה TD ela hs oo a‏ 
ביאור סברת הגמרא ליישב שהקדוש ברוך הוא אמר 
למשה כחצות >+..:. sna‏ ות ללה 
האם גורסים בדבוי הגמרא שאמר לו הקב"ה 
'בחצות'. , ה 
בדברי רש"י שהכוונה היא שיל הלילה ומדוע 
לא .ינב כ ב לה 
כיצלייהיה ‏ הפינור מנגזיבתצות. .=::. לה 
בירושלמי למדו מהפסוק 'והיה כנגן המנגן' שהכינור 
ניגן מאליו. . 00 קה 
יש לאדם למור מדוד המלך לבות בלימוד 
התורה ולהשכים בשביל כך , als‏ ולה 
מדוע היו חכמי ישראל נכנסים אצל דוד בכל 
יום . 0% יי לו 
האם פרנסה זה מזה היינו על ידי צדקה לעניים או 
בהתעסקותבאומנות 2 2 :; לו 
ביאור תשובת חכמי ישראל שאין הקומץ משביע את 
הארי.. Seles Sales‏ ב כ הלו 
בכוונת תשובת חכמי ישראל שאין הבור מתמלא 
מחולייתו san‏ ו 
מדוע לא השיב להם בתחילה שיפשטו ידיהם 
מגהור 06 הש לכ Rs cued‏ 
ענין העצה שנטלו מאחיתופל ומה היו נמלכין 
בסנהדרין en‏ א ל ל 
תיכף כשנתן להם דוד רשות 0 השתהו מלהתייעץ 
ולשאול בסדר הראוי . als‏ ד 
מדוע הוצרכה הגמרא להוכיח ine‏ היה 
יועץ ר ה יפו 
ד. 


בשיטת רש"י בסנהדרין שהפסוק נצרך רק ללמד 
שאביתר הוא האורים ותומים a rte RE:‏ 


ילקוט 


בקושיית התוספות שלשון הפסוק הוא יהוידע בן 


בניהוי 2 lal AAR A en‏ ל 
בגירסת רבינו תם שההוכחה מהפסוק היא שיהוידע 
בן בניהו היינו סנהדרין re MR ll‏ לו 


בשיטת התוספות בסנהדרין שההוכחה היא ממה 
שהיה יהוידע אביו של בניהו לה 
ביאורים שונים בטעם שנקראו כרתי ופלתי ואורים 


ותומים SR le seals dW‏ ל לח 
ביאור הלימוד מהפסוק שהיה הכינור מעורר את 
דוד ddd ss or es‏ ילת 
בירושלמי נחלקו אמוראים אם היה דוד מנגן 
בכינור Ran as oe Ya ad‏ 
לשיטת רבי זירא שהיה דוד מתנמנם כסוס הוצרך 
שהכינור יעירנו .... dca cds stn ses‏ לח 


משה רבינו חשש שיטעו האצטגנינים ויתבטל קידוש 
שמ שמים שבמכות הקוהמות ו כ לח 
במכת בכורות נתברר שהמכות לא באו על ידי מלאך 
ולכך חשש משה שלא יטעו - = 
האם משה שינה באמרו 'כחצות' ממה שאמר לו 
הקרוש ,בהר האש גג > ה 0% כט 
באיזה אופן יאמר איני יודע והטעם שאמר משה 'כה 
אמר ה" אף ששינה בדברי ה ... לט 
אם נבואת הקב"ה אל משה על מכת בכורות היתה 


sd ea Ba‏ לט 
האם הנבואה על מכת בכורות היתה בי"ג ניסן או 
I carey rps = TOFD‏ = 
בגירסת הגמרא 'לדוד שמרה נפשי' שלא כלשון 
הק Rd‏ ב 
הטעם שביארו האמוראים את חסידותו של דוד בשני 
העניינים. הלל 4 5 . א של וב 
ביאור סברות האמוראים על שם מה דוד נקרא 
OR |20 2: TON‏ 
כוונת תפלת דוד שישמרנו ה' בזכות מה שהיה נוהג 
בחסידות"שלאייפשאר המלפים:, ...ימ 
הטעם שאמרו מלכי מזרח ומערב ולא מלכי דרום 
וצפון . Laseess RR‏ ל 


הוכחה 0-0 שהובאה 7 חכם אין לו לדחותה 
ולשלחה לפני חכם אחר 
כיון שדוד נמלך במפיבושת לאחר שהורה אין לומר 


שנתכוין | שישא | עמו בעונש | אם יכשל 
בהוראה .  o‏ ל 0 ב 
הטעם שקרא דוד לרבו בשמו והורה הלכה במקום 
בו re‏ וי 
באלו דברים os‏ דוד במפיבושת האם הורה 
כהלכה Re ee ER‏ ו 


אלו דיני נפשות היה דוד דן ביחיד ........מא 
דוד היה אומר בשאלתו שכבר הורה כן אף שעל 


ידי זה אפשר שיביישוהו .. Rh ess‏ 
ביאור הלימוד מהפסוק שהיה דוד נמלך 
במפיבשת os sess ad‏ ל Br‏ 
יש גורסים 'איש בעל שמו' ויש גורסים 'מריב בעל 
שמ .:. osc Ecsta hs‏ חב 
מדוע בשמואל נקרא מפיבשת שהוא כינויו ובדברי 
הימים נקרא איש בעל ee sas‏ מב 
הטעם שהגמרא בסוגייתנו מאריכה לבאר שמו של 
מפיבושת Be ne esl aes Re aR‏ 


ביאור תיבת 'מפיבושת' לפי דרשת הגמרא.... מב 
יישוב דברי הגמרא שדוד טעה בהלכה עם מה 
שהלכה כמותו בכל מקום 
ביאור הטעם שזכה שיצא ממנו כלאב משום שדוד 


הקטין עצמו EE‏ ב 
מדוע בספר שמואל נכתב 'דניאל' ובדברי הימים 
נכתב. יכקאב:: RE ad‏ כ שי הטב 
ביאור דרשת הגמרא 50 - כן על שהיה 
מכלים את פני מפיבושת מב 
ביאור הרמז בפסוקים שהיה מכלים את פני מפיבושת 
בהלכה 2 ב ו המה 
שייכות קושיית הגמרא האם סבור היה דוד שהוא 
חסיד לסוגייתנו ב 
אלו אותיות נקודות בתיבת 'לולא' ו 
הקדוש ברוך משלם לצדיקים שכר טוב ואינו גורם 
להם להאבידם יי 


מדוע הקדים דוד לומר שמובטח הוא שהקב"ה 


משלם שכר טוב לצריקקם 5 + > ...ג 
מאיזה חטא חשש יעקב שימנע את קיום 
ההבטחה . NE‏ .ר 
דווקא מחטא שהוא בשוגג היו יעקב ודוד 
ההאים 4 . OR ep‏ ימר 
אף כשהאדם יודע שהוא חסיד לא יבטח 
בעצמו . 0 00 אשי oa‏ 


תוכן הביאורים ג: - 


משום שהיה דוד צדיק חשש שמא ידקדק עמו 
הקב"ה ויגרום החטא re‏ ור 


הטעם שבביאה שניה נקראו ישראל 'עם זו 
תי" :א iA ue‏ 
במה ‏ חטאו ישראל ובמה נענשו בביאה 
we oes 50% ₪‏ ב נמ 
אף שהקדוש ברוך הוא אינו חוזר בו מהבטחתו 
לטובה מכל מקום גרם החטא cla‏ 0% - מה 
החשש שמא יגרום החטא היו בצירוף מה 
שנתמעטו זכויותיו חמה 
הלימוד הנוסף מיעקב הוא שאף ביחיד ובמלך יש 
לחשוש שיגרום החטא ee‏ ?: מה 
מדוע לא ביארו בגמרא שדברי חכמים היא שיטה 
שלישית RE EE‏ מה 
האם אפשר לבאר שחכמים סוברים כרבי יהודה 
ש'בשכבך' אינו זמן שכיבה ..... מה 
קושיא שבגמרא להלן משמע שאפשר שלפי חכמים 
הדרך לשכב עד חצות RAI. gas er‏ 
הטעם שלא פירשו בגמרא שחכמים סוברים כרבן 
גמליאל אלא שעשו סייג יי 
ד 
האם יש חיוב לקרוא קריאת שמע מיד בתחילת 
הלילה ב 
ביאור הברייתא לפי שתי השיטות הנ"ל ל 
האיסור הוא אפילו באכילה לבד ושתיה לבד ושינה 
לבד 00006 0 שר ל a‏ שרב 
האם האיסור אכילה הוא מהזמן הסמוך לקריאת 
שמע . Fe os‏ א א ימ 
איך יתרצו התוספות המשנה שאסרה %- אפילו 
סמוך יקומ 62% א a‏ 
האם דין איסור אכילה לפני קריאת שמע מפורש 
בברייתא . 4 ו א 
האס טעימה בעלמא לפני קריאת שמע 
מותרת . 7 מ 
איך הלכו בני רבן גמליאל -- המשתה לפני 
שקראו קריאת שמע 0% coc:‏ ומת 
האם יש איסור ללמוד לפני קריאת שמע . מח 
האזהרה נאמרה על מי שקורא אחר חצות ... מח 
ביאור מדוע לא מצאנו עונש חמור כל כך בעובר 
על דברי תורה soon dads‏ ות 
כאן הזהירו יותר משאר מקומות ולא שהחמירו יותר 
משאר מקומות .. | NH xl ae‏ 
מנין שתפילת ערבית חובה והרי אפשר שהסייג 
משום קלא 7206 00 2:4 .-...,.. מה 
מדוע לא תירצו שהוצרכו להזהירו ל וזמנה 
ארוך חוששים שמא יפשע VHA: sr:‏ 
תלמידי רבינו יונה כתבו טעם אחר מדוע כאן הזהירו 
יותר משאר מקומות 0 מ 
האם ההוכחה מהבוייתא רק שקריאת שמע קודמת 
לתפילה oF‏ ל םק ו 
האם בשבת צריך לסמוך גאולה לתפ: DBs sa‏ 
איך מפסיקים בפסוקים בין גאולה לתפילה .... נ 
טעם שתקנו לומר פסוקים ויראו עינינו מ 
מדוע יראו עלינר"אינה :פותחת בברוך א.<..... 3 
איך ‏ תקנו | הגאונים ברכה שאינה מוזכרת 
liad Faw ws rss dds © ER RR oon‏ 
מדוע הסומך גאולה לתפילה הוא בן העולם 
הבא א 
האם סמיכת גאולה לתפילה היא לצורך הגאולה או 
לצורך התפילה . ו אא 
מדוע לרבי יהושע בן לוי צריך להקדים התפילה 
ללה ול 790 4:44 4 שש Rass‏ 
מה הוסיף רבי יהושע בן לוי במה שאמר שגאולת 
הערב אינה גאולה שלימה ו 
איך יתכן שנחלקו בפסוקים והרי תפילה היא 
מדרבנן יו 7 
טעם שהשכיבנו היא גאולה אריכתא saga vad‏ נא 


מדוע רק בערבית תקנו חז"ל גאולה אריכתא.. נא 
טעם שתקנו לומר ה' שפתי תפתח . 
מדוע האומר תהלה לדוד בכל יום הוא בן העולם 


הבאאי. sd aed‏ .= 
טעם אמירת אשרי לפני שאומרים תהלה 
לדוד sD Ss:‏ . .זב 
היכן אומרים שלשה פעמים תהלה לדוד......נב 
טעם שנקרא הלל הגדרלי ב .4% 2 ב 
מדוע לא אמרו כן על מזמור 'אודה ה' בכל 
לבב Hasso le‏ 


ביאורים 


מדוע לא אמרו שיש מעלה בתהלה לדוד שפותחת 


וחותמת ב'תהלה' = 
אם לא כיוון ב'פותח את ידך' צריך לחזור ומדוע 
בתפילה אין חוזרים משום חיסרון כוונה = 


מדוע רק נו"ן לא נאמרה באשרי והלא בהרבה 
אותיות נאמרו פורענות . 
מה קשור מה שיש באות נו"ן פורענות שלכן לא 


תוזכר בתהלה לדוד ו 
כשתהיה נפילה שלא שייך לשל יותר תהיה 
התקומה ss‏ 0 
הזוהר מתרץ הפסוק שלא תקום מעצמה אלא הקב"ה 
יקימנה . a‏ ו 
ביאור הלש ba‏ הכי' IR js ro Ae‏ 
מדוע הוצרך ווח הקודש כדי לסמוך את 
םל 32 א אש ו Mraz dds‏ 
מהי מעלת מיכאל יותר נש ל 
האם מיכאל הוא מלאך או שרף Wis cates ed‏ 
טעם תקנת קריאת שמע שעל המיטה ל 
כיצד יש לקרוא קריאת שמע שעל המיטה .... נד 
כיצד למדים קריאת שמע על המיטה מהפסוק 'רגזו 
ואל 'תהטאו'. 3+ 6 
ה. 
מדוע תלמיד חכם פטור מקריאת שמע שעל 
המיטה א A ss‏ 
מדוע השמיטו הפוסקים = or‏ חכם בקריאת 
שמל טל המיס ה ib Ss RSs es‏ ה 
האם צריך לומר את הפסוק בידך אפקיד רוחי' 
דווקא ומה הטעם or os ered ate hd‏ ו 


מה באו להשמיענו בתיבת 'לעולם' ירגיז אדם . נו 
כיצד יתכן שהיצר הרע לא ינוצח על ידי עסק 


les TR‏ מ As ape‏ ו 
מה המעלה המיוחדת בקריאת שמע כנגד היצר 
הור ... EE Ds sk‏ א 
למי זכיר את יום המיתה ומה תועלת 
הזכירה 07 tr Da Bs bine‏ ל 
מדוע לא יזכיר מיד את יום המיתה 0 
מדוע נקטו סדר זה דווקא ola A‏ ה 
האם אפשר לנצח את היצר הרע בדרכים נוספות 
מלבד לימוד תורה . ORE‏ ה 
מדוע הקדימו את המשנה ל וכתובים . :נה 
מדוע עשרת הדברות הוזכרו בנפרד | aw‏ וס 
מרוע נקהאתפהתוהה ימקרא' + ב אנט 
מהות נתינת הנביאים וכתובים ותורה שבעל פה 
למשה רבינו os Tams Pde s‏ ה Dla‏ 
למה משמשת החרב Di 2 trwaegs Ares sald‏ 
כיצד משמע מ'גביהו עוף' על קריאת שמע שעל 
המיטה 7 ב 
מדוע נצרכים שתי המימרות של רבי יצחק.... ס 
כיצד למדים שאין עוף אלא תורה + ND‏ 
מנין | שפסוק זה מדבר אף לאחר שבאו 
היסורין יי RO Rg snc ead‏ 
כיצד משמע מפסוק זה שגם לש תורה לחוד 
מסלק את היסורין bsg‏ ב 
בואור תיהוצר :של רבי יותנן -% ...222 ספ 
הרי ררשה זו גם כן מפורשת בתורה ........ סג 
האם מתן תורה דומה למכירה או למתנה..... סג 
מדוע נתינת התורה לישראל נחשבת כמכר ... סד 
האם בכל מכירה המופה 849 :4.4 IO dss‏ 
כיצד יתכן שפשפש ולא מצא שום עון ..... סד 
כיצד יתכן שאדם המבטל תורה פשפש בתחילה 
במעשיו ולא מצא עון זה .. ho‏ 
יסורין של אהבה עניינם ומטרתם.... 3 Die ccc‏ 
ביאור שיטת רש"י בגדר יסורין של אהבה ....סז 
מדוע נקטו אשם דווקא...... ו 


מדוע רבינו הקדוש ורב יוסף שכחו תלמודם . סח 
הטעם שיסורין שיש בהם ביטול תורה וביטול תפילה 


אנםי יסותן של"אהפה .5 roa‏ ל 
מה היא דעת רבי יוחנן ביסורין של אהבה וביאור 
טעמו ה 8 ל MO‏ 
ביאור הקל וחומר משן ועין י.:4... RR‏ סט 
האם יש חילוק בין דרשת רבי יוחנן לדרשת ריש 
ERR‏ 2-00 סט 
הטעם שהתורה - :שא 0 הבא אינם 
נקנים אלא על ידי יסורין 7 
2 


האם צריך את שלשת הדברים יחד או די בכל אחד 
לבד יי 7 
מתי הקובר את בניו מוחלין ל as‏ עוונותיו . . . ע 


באיזו | גמילות | חסד מדובר וביאור הלימוד 
מהפסוק ה יה 
כיצד נלמד מהפסוק שאמת זו תורה RUNS ce sod‏ 
מדוע צריך את הגזירה שוה ....... RMLs‏ 
מדוע לא לְמְדָה הגמרא מפסוקי התורה ..... עא 
ביאור קושיית הגמרא וביאור הלשון 'מזבח 
כפרה' ו RU Le x sn‏ 
מה המעלה ביסורים | נגעים וביאור הלשון 'מזבח 
כפרה' למסקנת הגמרא ...... אללש שא 


מה"חחילוק. בין פני אה ישראל לבני בבל . .= עב 


האם נוהג שילוח מחנות בזמן שאין היובל 
נוהג ג > 0 ב ב ה ב 
מתי יש חילוק בין נגעים שבצינעה לנגעים 
שבפרהסיא לע 
כיצד מוכח מר' יוחנן שמיתת הבנים הם יסורים של 
אהבה . ר א rR‏ ו כ התב 
מה היה הדבר שר' יוחנן היה נוטל עמו Wiss.‏ 
לשם מה שמר רבי יוחנן לעצמו דבר מבנו 
העשירי . . . יי WY ss ue‏ 
ביאור מעלת מי שהיו לו בנים ומתו a‏ : ער 
מדוע מיאנו רבי חייא בר אבא ור' יוחנן ור' אלעזר 
ביסוריהם . ... Rs rs Asserts‏ 
מדוע כשמתו לר' יוחנן עשרה בניו לא ביקש 
שיפסקו ממנו היסורים . Us Rs.‏ 
מדוע רק על ר' יוחנן הקשו מדוע לא הקים את 
GC Ro 0 DY‏ 
הטעם שאין חבוש מתיר עצמו מבית היסורים ומתי 
הוא נאמר 2-ו MW cues i: SRS‏ 


היתכן שחסר היה לרבי אל דבר מתורתו והאם 
לא ידע"את תשובת רבייקהנן...........:עה 
באיזה אופן המרבה והממעיט שוים זה לזה...עה 
על מה נאמר אחד המרבה ואחד הממעיט ... .עה 
היתכן שבכה ר' אלעזר על שלא היה עשיר ... עו 
על מה בכר הבל אלעורורבי יותנן 22 עו 


מדוע גענש רב הונא דווקא בהחמצת היין .... עו 
מנין שיסורי רב הונא לא היו יסורים של 
i OR 08 ase es ENN‏ 
מה סבר רב הונא שעיכב מהאריס ומה טענו לו 
חכמים ו Rl ic ui STM‏ 8 
כיצד היה רשאי רב הונא ל שהאריס גנב 
מאיתו A Nl tc Re oe ad ses‏ 
במה נחלקו שתי הלישנות מה נעשה עם 


החומץ and sire ra SMD on 2.00 le‏ שש עד 
ביאור המשל 'בתר גנבא גנוב וטעמא טעים' ..עח 
מדוע הצטער אבא בנימין על דברים אלו.....עח 


אלו דברים נחשבים הפסק בינו לקיר........עח 
קושיות האחרונים על דברי הבית יוסף בענין מיטה 
שלנו 8 PRG ccs‏ 
הטעם שלא יהיה הפסק בינו לבין הקיר......עט 
ביאור 'אימא סמוך למיטתיי 7 


מדוע הוזכר דין זה בפרק זה ..............Bם‏ 
מה היה נזהר אבא בנימין שלא לעשות קודם 


התפילה והטעם וי ל 
קושיות התוספות על דעת רש"י האוסר ללמוד קודם 
התפילה Ds nad aS ade su ela‏ 
יישוב דעת רשיי ROP ss RE‏ 
מדוע הזכיר אבא בנימין תפילה ולא קריאת 
שמע.. ה 0 SOA acd‏ 
לאטהצריוש ככוין המלסות .53% יי = 
האם כיוון המיטות הוא איסור מעיקר הדין או רק 
הנהגה טובה . 0 ב 
מתי צריך להקפיד על כיוון המיטות .. 0 
הטעם שיש לכוין המיטות לצדדים אלו ...... פג 
הטעם שזוכה עבור כך לבנים זכרים . כל 
מה הטעם שצריך להמתין לחבירו ובאיזו תפילה 
ובאיזה בית הכנסת מדובר הי oe‏ 


הטעם שטורפים לו תפילתו בפניו . 
מדוע מי שאינו ממתין לחבירו גורם שתסתלק 


השכינה . ו ר ה 
מדוע מ 3 מקבל א Bs‏ שפה ....פה 
ה 
כיצד נדרש הפסוק 'לו הקשבת למצותי' על הממתין 
לחבירר 30068 > 34000 % ה 
מדוע הממתין ה זוכה ה אלו 8 
מדוע הוזכרו כאן ענין המזיקין ומה באו להשמיענו 
בזה rs Ls sissies A ls‏ 5 
מדוע הסתיר הקב"ה את המזיקין מעיני בני 
אדם, Pas seis lst‏ 7 


ילקוט 


מדוע המזיקין שמימין מרובים על המזיקיץ 
שמשמאל FR‏ ה 
מדוע באים המזיקין בזמן הדרשה ו 
מדוע | שולטים | המזיקין | בבגדי | התלמידי 
חכמים .. TD. cas sec ods MARE ND:‏ 
מדוע ניזוק רב ביבי מהמזיקין 8 
ענין המזיקין בימינו || 


האם מעלת בית הכנסת היא בציבור דווקא או ביחיד 
דווקא או בשניהם 5 
דעת התוספות בעבודה זרה וביאור הצל"ח ... פח 
האם תפילה בבית הכנסת ביחידות עדיפה על תפילה 


בציבור שלא בבית הכנסת כח 
הטעם שאין התפילה נשמעת אלא בבית הכנסת ומה 
טיבה של תפילה שלא בבית הכנסת פה 
מתי אפשר להתפלל שלא בבית הכנסת פה 
באיזה אופן שורה השכינה בבית הכנסת ובעשרה 
המתפללים ומנין 8 
לשם מה השמיעו לנו שהקב"ה מצוי בבית 
הכנסת os dos B,C‏ ל בש סט 


מה הוסיף רבין בר רב אדא על המשנה במסכת 
אבות ומדוע לא הזכיר גם מנין החמשה ..... פט 
כיצד נדרש הפסוק 'בקרב אלהים ישפט' על דין 
ומנין לשלשה דרוקא \...... - 
איך מדובר בשנים העפסקון בתזרה ..:......צ 
כללים וגדרים בענין חשב אדם לעשות מצוה ונאנס 
מעלהיעליריהפתובי כאילו עשאה..:. 0 
האם כלל זה נאמר גם במצוות שאי אפשר 
aR Ral‏ 
גודל שכר החושב לעשות מצוה ונאנס ...לצת 
האם יחיד החושב לעשות מצוה ונאנס נכתב בספר 
ess xs MTT‏ ר 8 
הרי חקל גשה את הלופד יחודי .4ג...::.. צב 
ביאור הלימוד מהפסוק 'בכל המקום אשר אזכיר את 


שמ אבראלאליך ברכתיך / :בר .2 צב 
מדוע נאמר 'אזכיר' ולא 'תזכיר' ..... .- 
מה המעלה המיוחדת | של העוסק בתורה 
בק 0 MY ene Swe‏ 
באיזו כתיבה מדובר וביאור החילוק בין אחד 
שו NS ol aa‏ 
הסברים נוספים בחילוק הכתיבה בין אחד 
לשנים. AS Fe swah aco Woy Dad‏ 
מדוע רק שנים העוסקים בתורה נכתבים 
Ce Cr esos Sa 2:‏ 
חילוק נוסף בין יחיד העוסק בתורה לשנים העוסקים 
בתורה והאם ‏ יש מי שחולק על המבואר 
בסוגייתנו Shs ag Lope tls Tf‏ 
מדוע לגבי דין דווקא | בשלשה שורה 
השכינה. Er‏ 0 של ל = 
כיצד אפשר ללמוד השראת השכינה בעשרה 
המתפללים משלשה העוסקים בתורה וצה 
כיצה .היינו למדים עשהח משלשה.......... צד 
היכן ואימתי באה השכינה בעשרה ......... צד 
מה החידוש שבעשרה השכינה מקדימה RR‏ צה 
טעם החילוק בין שלשה לעשרה צה 


ביאור ענין הנחת תפילין אצל הקב"ה ....... צה 
מנין למד רבי אליעזר הגדול שהפסוק מדבר בתפילין 


של ראש Frcs Ard arth ss‏ 7 כ DY‏ 
מנין ידעו האמוראים אלו פסוקים כתובים בתפילין 
של הקב"ה aaa as es pals‏ צה 
ביאור כוונת התוספות בדברי הפייטן ........ צו 
ה 
מה באו להשמיענו ש'כולהו | כתיבי 
באדהעי >> 0 ו 
מדוע הקב"ה משאיל על מי שלא בא לבית 
le el‏ רה צר 
מדוע הקב"ה משאיל דווקא על מי שרגיל לבא לבית 
So Sod ss wae “MOU‏ אי 
כיצד משמע מהפסוק 'ואין איש' שאין עשרה . צו 
הטעם שצריך לקבוע מקום לתפילתו יצ 
היכן צריך לקבוע מקום לתפילתו .......... צז 
מהות וגדר קביעות המקום וצה 
באיזו תפילה צריך לקבוע מקום ...... צה 
מדוע אלוקי אברהם דווקא בעזרו ee‏ 
מדוע זוכה לשבחים אלו ומה השייכות בין קביעות 
מקום למידת הענוה oR DRS eco ied aos BF‏ צה 
הרי בכל מקום אין לפסוע פסיעה גסה ...... צט 
מתי מותר לרוץ ביציאה מבית הכנסת ....... צט 
פה חידש אביל עליהברי רב הנה ..-.:....צט 


אופן'הריצה בהליבתן לבית הפנסת :...:.:...ק 


תוכן הביאורים ה: - ז: 


כיצד התירו לרוץ לבית הכנסת ובאיזה ריצה 
מדובר ל 6 שו ו = 
מדוע ביציאה מבית הכנסת נקטו פסיעה גסה 
ובכניסה נקטו ריצה 


באיזה אופן התירו לרוץ לדבר הלכה בשבת ... ק 
האם זהו עיקר השכר על דברים אלו ומדוע ... ק 
מדוע עיקר שכרם של הבאים לדרשה הוא על 
הריצה 0 לת 
מדוע שכר ה'כלה' הוא על הדוחק ומה ההבדל בין 
זה לשכר ה'פרקא' ee‏ .₪ ו קא 
ביאור 'אגרא דשמעתא סברא' re‏ קת 
ביאור 'אגרא דבי טמיא שתיקותא' = 
ביאור מעלת נתינת צדקה בתענית . ב 
שיטות הראשונים בדין | אחורי בית 


ה ו .קב 
כיצד נפסק להלכה והאם יכול לצדד פניו לצהים 
ומה הדין כשעומד בצידי בית הכנסת ....... קג 
מה הדין כשמתפלל בתוך בית הכנסת והופך פניו 


מהעם .. os a ed‏ 8 
מתי מותר להתפלל אחורי בית הכנסת ...... קג 
מה הנפק"מ במה שנקרא רשע ה .\- 
מתי קיים | האיסור להתפלל אחורי בית 
הכנסת .. 0 -ו: 
מדוע הרג אליהו למי sg‏ אחורי בית 
הכנסת ה TODS sR ody ere Rd‏ 
מה הכוונה שנצטרך אדם לבריות ומדוע משתנים 
פניו לכמה גוונים Oe os soon A.‏ קה 
מדוע הנצהך לבריות נדון :באשיומים. . 40% קד 
מהי הזהירות האמורה לענין תפילת מנחה 
ומדוע Seals la el ch‏ שי Ms re re‏ 


מנין שאליהו לא נענה אלא בתפילת המנחה .. קה 
מדוע הובאה כאן הדרשה על 'ענגי ה' ענני' . . קה 
האם ובמה נחלקו האמוראים לענין הזהירות בשאר 


התפילות aT‏ ה ad wg‏ ו לקת 
שמחת חתן כיצד 2 
האם החיוב לשמח את החתן הוא רק במי 
שנהנה 0 
הטעם שמי שנהנה מסעודת חתן חייב לשמחו ובגדר 
AVN‏ :> קט ares‏ כ ל Do‏ 
מדוע המשמח הו זוכה לוקל המ ...סו 
מדוע המשמח חתן כאילו הקריב תודה.......קז 
מה השייכות בין שמחת חתן לבנין חורבות 
ירושלים 00 ג קד 
הטעם שדבריו של הירא שמים נשמעים 7 
ביאור שלשת הדרגות שנאמרו בירא שמים ... קח 
למי צריך להקדים שלום ומדוע ה 
כיצד נלמד מהפסוק גזלת העני' לענין נתינת 
שלום 007 a‏ 
ז. 
מהו ענין התפילה אצל הקב"ה א לת 
מהו 'בית תפלתי' של הקב"ה DD sds pd‏ 
ביאור נוסח התפילה Us rosa sia isd‏ 
לעתיד לבא התפילה תהיה על אומות העולם ..קי 
האם 'אכתריאל' הוא מלאך ..... 7 
ביאור שמות הקודש ב Wes EA soe‏ 
האם היה השראת השכינה בבית שני ל 
ביאור ענין הברכה שאנו מברכים לקב"ה .....קי 
האם הקב"ה הסכים לברכתו Asgard‏ + ל 
על מי אמרו בגמרא וקא משמע לן' ו 


מדוע צריכים שני לימודים שלא תהיה ברכת הדיוט 


קלה בעיניך א שת הי 
הטעם שאין לרצות את האדם בשעת כעסו...קיא 
מהי ישעת שפד 4 ...קוב 
מדוע היה צריך משה רבינו eo‏ עד שיעברו פנים 
של זעם cs A:‏ יר קוב 
מדוע פירשו את הפסוק פני 0 והנחותי לך' על 
פנים יש 20897 5 6 40004 4 5% 5 לוב 
מצאנו מפורש בתורה שהקב"ה כועס ה = 
מהי כוונת הגמרא שהקב"ה כועס. קוב 
איך שייך כעס במדת הרחמים Sn sass‏ 
כיצד שייך לומר על לימוד מפורש מפסוק, לשון 
'דתניא'. / ed ands‏ ו 
האם זעם = הוא על כל יחיד ויחיד או על 
הציבור assed‏ ו ל 
ביאור הגירסאות בשיעור רגע....... Diaries‏ 


מנין שלא ידע בלעם את דעת בהמתו ...... קיג 
ביאור הפסוק 'מן השיטים ועד הגלגל'...... קיד 
ביאור קושיתיהגמרה :4ש2..... Wp: ae‏ 
ביאור דברי הנביא למען דעת צדקות ה' קה 


ביאורים 


מדוע שינה הקב"ה את החוק הקבוע בבריאה ולא 


זעם באותם הימים Les‏ של 
מדוע שאלה הגמרא 'וכמה רגע' אחרי שנתפרש 
לעיל שיעורו DD acs ss Sash ds‏ 
מה אפשר 0 בשיעור זמן של אמירת המילה 
הנעי EE lsd‏ קט 
כיצד מבואר בקללתו ל בלעם את מי כונתו 
לקלל 2 a As Cay A‏ קט 
מדוע הסימן לכעס הוא דווקא בכרבולת 
התרנגול MDs, Oo eo‏ 


האם הכעס הוא בכל שלושת השעות או רק בשעה 
a DODD‏ ל OD crest‏ 
מדוע רק בלעם ידע לכוין את השעה....... קטו 
מה היה יכול רבי יהושע בן לוי לקלל ברגע 
ki cassie dd iia as sale‏ 
מתי קרא רבי יהושע בן לוי קריאת שמע.... קטז 


מדוע אין זה דרך ארץ להעניש בשעת 
Ws ps oy very Th 0 2 BT‏ 
החילוק בין עונש בידי אדם לעונש בידי 
DO‏ 1% כ ל ה Tuo‏ 
ביאור הפסוק 'גם ענוש - מאוטובי .24% יכוז 


לכאורה קשה שמצינו כמה מעשים בש"ס שצדיקים 


הענישר ..:.. א ה קוו 
מדוע כועס הקב"ה . מניחים כתריהם 
בשה ODE as RE nd sis sess‏ 
ביאור בשינויי הגירסאות בין סוגייתנו והסוגיא 
בסנהדרין לסוגיא בעבודה זרה ...... eR‏ 
דין הנוגע לשעת כעסו של הקב"ה .. DX iiress‏ 
מנין שהכנעה בלבו של אדם מועילה יותר מכמה 
ar Rie‏ 
מה היא המרדות הטובה יותר ממאה 
מל MDE. acs‏ 
מנין שגערה שאדם נבון גוער בעצמו מועילה לו 
יותר ממאה מלקויות 8 ה 
במה נחלקו רבי יוחנן וריש לקיש . 2a‏ קוח 
מהם מאה מלקויות. ws‏ לה 
במה שייכת השאלה. ‘Roo: ee‏ השאלות 


הראשונות ... .4 .... קיה 


» oe» 0 0 0 0 0 0 0 0 0 


מדוע לא נמנו הבקשות כפי סדרם המפורש 
sw NDS‏ 7 
מדוע היה צריך בקשה נוספת שלא תשרה שכינה 
על עובדי כוכבים ET‏ = קוק 


בקשת משה שלא תשרה שכינה על עובדי כוכבים 
שייכת אחרי חטא העגל . 2-3 לוט 
משה רבינו לא תמה על עצם יטורי הצדיקים ושלות 


הרשעים eg a EE‏ לו 
היכן | רמוזה בתורה תשובתו של הקב"ה 
למשה VD: SM a bas ote AN‏ 
בביאור ההבדל בין צדיק בן צדיק לצדיק בן 
eles soll AW]‏ ל לוט 
מי הם צדיק בן צדיק וצדיק בן רשע....... קיט 
האם יש מיתה בלא חטא sdk‏ לו 
הגמרא מבארת את התירוץ הראשון = 
החילוק בין צדיק גמור לצדיק שאינו גמור... קב 
ביאור מחלוקת רבי יוסי ורבי מאיר 0 
מיהו 'אינו הגון' הזוכה לרחמים לם 


ביאור מידת הרחמים על שאינו הגון . ל 
מדוע נענש משה בכך שהקב"ה לא רצה שוב 
להראותו פניו as lads dscns‏ שק ב 
פירוש הפסוק 'כי לא יראני האדם וחי' .... קכא 
בביאור המחלוקת האם נענש משה על שהסתיר פניו 


בסנה או לא .. ה NOD sss Res fe‏ 
ביאור שלשת הדברים שזכה משה קבא 
מהי ראיית קשר של תפילין ....... =e‏ 
דברים שנאמרו מפי הקב"ה לטובה יש לחשוש בהם 
שמא יגרום החטא ב  a‏ = 


פדעת מי סובר רבי וסי בדין יתנאהיכפול' ... קכג 
הבטחה לטובה על תנאי שחזר בה הקב"ה... קבג 
מדוע הביאו את הפסוק בפרשת עקב ולא את הפסוק 


בפרשת כי תשא eo re a:‏ קב 
ה 
גם אדם הראשון קרא לקב"ה אדון ב 
אברהם אבינו קרא לקב"ה אדון להראות שהוא 
האדון היחידי... svi css‏ לפר 
מדוע הגמרא לא הביאה פסוק קודם שהוזכר בו שם 
'אדנות' ל בש ee‏ 
מדוע התפלל דניאל להוושע בזכותו של אברהם 
אבינו Ss ol ele one onan‏ קכה 


אוצר החכמה 


הבדל לשון בין שני המאמרים ..... בה 
הטעם שדווקא בלידת יהודה הודתה לאה 
lcd cod .‏ ל בה 
מלאה למדנו שאף על דבר טבעי יש 
להודות uly‏ ו קרו 
מלאה למדנו שיש היתר להודות לה'. אל יקבו 
בפסוקים | מבואר טעם אחר ה של 
ראובן . - DR‏ וקכ 
סדר הדרשות היה צריך Fe‏ ה Oss‏ 
מתי ניתנה הבכורה ליוסף א כ 
כיצד עבר יעקב על איסור לא יוכל לבכר את בן 
האהופה.:.. -- ל DOs‏ 
ביאור שאלת הגמרא מדוע קראו לרות בשם 
זה || || לו 
השאלה היתה על שמה של a8‏ רות יי 
מדוע שאלו מנין ששמא גרים רק אחרי ביאור שמה 
של רות ב = 
השפעת שם האהם שר ל ...₪55 
שם האדם אינו סותר לבחירתו 8 
במה קשה תרבות רעה ממלחמת גוג ומגוג . . קכח 
מנין ש'רבו צרי' נאמר באבשלום מה קכח 
מנין שתרבות רעה קשה יותר ממלחמת גוג 
ומגוג = 
הטעם לסמיכות הביאור במזמור לדוד . קבט 
ביאור המשל לבעל חוב שלא היה לו לפרוע 


חופג? ee‏ 7 
מדוע שמח דוד כשראה שהרעה הבאה עליו היא 


מאבשלום בנו ORs rss ts‏ 
תירוץ נוסף על קושיית הגמרא Bos cd‏ 
התגרות ברשעים בעולם הזה ל 
מדוע לא הקשתה הגמרא סתירה בפסוקים .... קל 
מיהו מי שלבו נוקפו ...... ל 
מדוע לא תירצו שיש חילוק בין רשע שהשעה 
משחקת לו לבין סתם רשע sn oe‏ לקה 
הטעם שאסור להתגרות ברשע שהשעה משחקת 
לו 00 css‏ כ קל 
טעם מהוע השעה ששחקת ל4.......3+.... קלא 
באיזה: די רפח ההש = 6 לא 
אהח19/06/2018 

דעת המפרשים שזוכה בדין בבית קל 
cs ws NOD‏ ו RODisisses‏ 
הרשע שהשעה משחקת לו זוכה לפרנס את 
hoe PN‏ ו ל 
מה הם/מילי דיריה ומק השמ ........ .קלב 
מיהו צדיק גמור ושאינו גמור ב 
ביאור ארבעת תירוצי הגמרא. ל .לב 
הסתירה בין סוגייתנו לסוגיא במגילה ל 
יישוב הצל"ח לסתירת הסוגיות ..... 7 
MAAN EN‏ 5% קלג 
אופן הלימוד מהפסוק....... א ל 
גירסת הגמרא 'הקובע מקום לתפילתו' או 
ילתורתוי Rods rors‏ 7 == ב 
הטעם שלא סידרו שני המאמרים יחד ל 
כפל הדרשות בקובע מקום לתפילתו . לד 
מה היא קביעות מקום לתורתו ..... 7 
קביעות מקום ללימוד מרב אחד ללד 
ביאור השינוי בלשון הפסוק ל לקקר 
כיצד יתכן שתהיה חזרה מנבואה שנאמרה 
לטובה Os ld ste clue es he‏ 
לענין ‏ מה גדולה | שימושה | של תורה 
מלימודה 7 יוקלה 
מעלת שימושה = ו ללה 
שימושה של תורה זהו לימוד הגמרא .. קלה 
מנין ‏ שאין שימושה של תורה ולימודה 
שוים . . ב os ss ie cs‏ 
גדר חיוב תפילה בציבור. ל 
מתי אין צריך לטרוח לאסוף עשרה אנשים שיתפללו 
ww so ND‏ לו 
מי הם הציבור שראוי להתפלל בשעה שהם 
מתפללים as hd‏ ישן 

ח. 


ראיית הגמרא על מעלת תפילת היחיד בזמן 
שהאנבור מתפקללם ו > לו 
מהו עת רצון. > קל 
האם יש מעלה לתפילה בבית הכנסת שלא 
הבה oa ule Rl luc asd a‏ לו 
המתפלל בבית הכנסת כשהציבור מתפלל תפילה 
אחרת: אם נקהא תפילח בציבוהי. .-.....:יקלו 
הטעם שהשמיטו הרי"ף והרמב"ם דין זה.... קלח 


ילקוט 


מדוע רבי יוסי ברבי חנינא לא למד מהפסוק ואני 


תפילתי וגו' occas oe al os‏ לת 
אופן הלימוד מהפסוק 'הן אל כביר ולא 
ימאס' 006 הלה 
הקב"ה אינו מואס בתפילתם של רבים ..... קלח 
מדוע תפילת הרבים שתבוא הגאולה אינה 
מתקבלת . 8 DOs‏ 
מה הוקשה לרבי נתן הק 


כיצד רמוזים בפסוק העסק בתורה בגמילות חסדים 


ותפילה בציבור oe ee‏ 
מעלת העסק בתורה ובגמילות חסדים והתפילה עם 
הצ א 6 > קלט 
מדוע העוסק בתורה ובגמילות חסדים נחשב שפדאו 
לק ia caso 7 Fos As Zac‏ קלס 
גירסאות נוספות בראשונים מיהו הנחשב כאילו פדה 
לק es ws <M‏ 6-0 קמ 
הטעם שנקרא שכן רע 8 
מתיעלרא שכרעי..... sn awa‏ ו 
האם נקרא שכן רע רק כשיש שם מנין...... קמ 


היכול לעסוק בתורה ואינו נכנס לבית הכנסת דינו 


חמורה ינת + RO ccs ees cll oko‏ 
מי הם השכנים הרעים ל 
הטעם המל 7 


תמיהת רבי יוחנן היתה על זקנה מופלגת ... קמא 
מדוע רבי יוחנן תמה על אריכות ימיהם של זקני 


sere 7A‏ ב ו alas‏ ב 
כיצד מיושבת תמיהת רבי יוחנן .. מב 
ביאור 'מקדמי ומחשכי' ... eo‏ 
מעשה המובא במדרש בענין זה א 
מהו שיעור שני פתחים שיכנס לבית הכנסת קודם 
Re acs sods DD‏ ו 


דעת הירושלמי בענין הכניסה בשני פתחים .. קמג 
הטעם שהובא בגמרא ביאור הפסוק של תפילת 


ההפידילעת כ ;= Ansa esas‏ 
התפילה לעת מצא על דבר הנצרך בזמן 
מסוים . +0 00 0 0 , 0 »> 0 0 2 . קמג 


הביאורים oes:‏ הם 9 As As‏ הדברים 
העיקרים בעבודת החסיד לבוראו. 8 
הדרשות בביאור הפסוק הן על הדברים המצילים 


מה הע . i‏ ל כ ו -ה 
מדוע ‏ שאלו מצא או מוצא ‏ רק בארץ 
ישראל ב מ 
ביאור התיבות מצא או מוצא Co‏ 
מדוע אין בשאלה זו משום לשון הרע מה 
פירושים נוספים בדברי בני מערבא קמה 
אשה טובה נקראת מציאה ... Ce‏ קמה 
מה היא התפילה על התורה הנאמרת לעת 
מצא 3 ב 
ביאור התפילה על מיתה יפה והראיה לכך .. קמה 
המיתה היא בבחינת מציאה 0 קמה 
מה היא מיתת אסכרא . 7 הווקמו 
שני אופני האסכרה הם עונש על שני מיני 
עבירות MIs cars rasa le os rr ys wl‏ 
מדוע מדמים אסכרא לחבל בנקב הספינה ... קמו 
ביאור מיתת נשיקה BE SS Fi End‏ 
ההבדל בין מיפת הרשע לנרקן - %1.. ...לקמו 
הטעם"שצריך להתפלל על קבורחי.:+...... קמו 
הטעם שבית הכסא עדיף . ה \ 
שני אמוראים נקראו רפרם בר פפא........ קמז 
מה הם שערים המצונים בהלכה.....4...: קמז 
החשיבות של בתי כנסיות הנלמדת מפסוק 
ה 0 לי - 0 MHRA:‏ 
מדוע תלה מעלת ארבע אמות של הלכה בחורבן 
בית המקדש Ee‏ כב הס או מה 
מה הם ארבע אמות של הלכה. .. קמח 


האם היו מתפללים בבית המדרש ביחיד או 
בעשרה ב las PR‏ 
מחלוקת הראשונים תלויה במחלוקת לעיל במעלת 
התפילה בציבור UBD Sl RE issn‏ 
מה הם ביני עמודי cc so ssl‏ הסמ 
מפלת הנהנה .לביע 2 .שא .: קמט 
מעלת הנהנה מיגיעו היא בעניינים רוחניים ..קמט 
מתי נאסר לצאת מבית הכנסת כשקוראים 
בתההה 8% . cc nasi sssprcoss‏ למ 
כיצד למדים את איסור היציאה מהפסוק ב 


האם נאמר ועוזבי ה' יכלו גם לגבי שאר ענייני בזיו 
| 


ספר תורה 6 = השק 
איסור הדיבור בשעת קריאת התורה Jy maces‏ 
שיטות הראשונים באיסור הלימוד בשעת קריאת 
התורה . ee‏ רקב 


תוכן הביאורים ז: - ם, 


הטעמים לחיוב השלמת הפרשה שנים מקרא ואחד 


תרגום ens ssc ae nas‏ קנ 
הטעם שיש לקרוא פעמיים את המקרא ופעם אחת 
את התרגום ee‏ ב 
מהו התרגום שצריך לקרוא ....... = 
קריאת פירוש רשיי א == 
ה: 
קריאת פסוק שאין עליו תרגום . 0 


האם יש תרגום אונקלוס על הפסוק עטרות 
ודיבון .. ל ו 
הטעם שהמשלים פרשיותיו מאריך ימים .כ 


רמזים לאריכות ימים בקריאת שנים מקרא ואחד 
תרגום לנג 
אילו פרשיות היה צריך רב ביבי 0 ו 
מדוע היה ראוי להשלים את הפרשיות בערב יום 


ee + eee ee eo e 04 eo e+ eo e+‏ .. .ו 


הכיפורים 7 
עד מתי אפשר להשלים את קריאת הפרשה... קנג 
השלמת פרשיות יום טוב....... Jp pas Ades‏ 
ביאור ‏ המאמר ‏ כאילו | התענה | תשיעי 
ועשיריי 7 ה 
מדוע נחשב 'כאילו' התענה בעשירי ........קנד 
טעמי מצות אכילה בערב יום הכיפורים ה 
מצות אכילה בערב יוה"כ מדאורייתא | או 
מדרבנן ee RR‏ 
מתי הוא זמן תחילת השלמת הפרשה עם 
הציבור . . ey er eras ls a‏ קנה 
עד מתכ ישלים: את הפהשהר:. ...= קנה 
האם חיוב השלמת שנים מקרא ואחד תרגום נוהג 
ל 4% . קת 
מה | הם הורידים הטעונים שחיטה לרבי 
יהודה Rn‏ א א חיר 
טעם שהיטת הורידים להפי יהודה ...:.....קנו 
משום איזה דם הצריך רבי יהודה את חיתוך 
הורידים - יי 
שיטת הבה"ג בדעת רבי יהודה WR: cs‏ הקנה 
שחיטת ורידים לרבי יהודה לכתחילה או 
ברועה 4 Ds ie ns PD as ok‏ 
טעם הזהירות בכבוד זקן ששכח תלמודו .... קנו 
מהיכן למדנו ששברי הלוחות היו מונחים 
בארון ל os cre Nl aes oe‏ 
הטעם שרב יוסף הוא שאמר הר בזקן ששכח 
תלמודו ר rae‏ ...קמ 
השייכות בין שלשת הענינים שציוה רבי יהושע בן 
לו לבנק Naas dnd as lA rs‏ 
מדוע ציוה רבא לבניו דברים אלו TD Rss‏ 
איסור חיתוך הבשר על גב היד osae ae‏ קנ 


הטעם שהישן בלא קריאת שמע נקראת מיטתו ימיטת 


ארמית' בר קב 
הטעם שלא לשאת גיורת 8 קנח 
יישוב הסתירה מהגמרא בהוריות ...... קנח 
עדיף לשאת גיורת מאשר בן ישראלית שאביו 
גוי 25s osc ss Lr seb‏ ו 
ביאור המעשה עם רב פפא DD nd wae hes‏ 


באיזה צד של בית הכנסת אסור לעבור כאשר 
הציבהה gts ss 400 5 «BEND:‏ 


תירוצים נוספים מדוע אין חשד כשיש פתח 
8 ה קנ 
יישוב החילוקים שיש בין סוגייתנו לסוגיא בפרק 
הרואה os‏ שא >< Dh:‏ 
ההיתר לשבח גוים אש = sy‏ קם 
מעלת הנשיקה על 3 ה 4% ...)2 קס 
הטעם שאין מייעצים אלא בשדה טא 
מנין שיעקב קרא לנשיו לשדה מפני שרצה להתייעץ 
עמן 0 
צניעות הפרסים רק בדברים שבהם הם נדמים 
לבהמה MM AR cds iad‏ < ה NDP‏ 
מעלת הצניעות באכילה ROP CS sss sao‏ 


הטעם שהפרסיים נקראים בשם 'מקודשים'... קסא 
פירוש המלא הרועים שמזומנים לגיהנם הוא 


במה נפסקה הלכה כרבן גמליאל . NDP cas‏ 
אחר עלות השחר האם נידון כלילה 0ב 
שיטת הרא"ש. led‏ / ...8 לסב 


לדברי הרא"ש מבואר הטעם ששניו 'אחת של יום 


ואחת של לילה' ... sco‏ כ 
שיטת הרשב"א בביאור הבוייתא שלאחר עמוד 
השחר נחשב ללילה lus RN‏ .למג 


ביאורים 


הטעם שנקט רבי שמעון בן יוחי בדבריו לשון 


ט. 


האם לרבי שמעון בן יוחי יכול לקרוא קריאת שמע 


שלפשחהתיקההם בל הח מה ...סג 
מדוע לעיל לא תירצו תוספות כן.. קסג 
תירוץ הרא"ש על קושיית התוספות לסה 
תירוצים נוספים מדוע לא שנינו בברייתא שקרא 
פעמיים ביום קודם נץ החמה לה 
האם יש מחלוקת בין שתי הברייתות . . קסד 


מדוע אין יוצאים ידי חובת קריאת שמע של ערבית 


עד שלש שעות ביום casas dass dad‏ לפת 
דין אנוס שלא קרא קריאת שמע של ערבית עד נץ 
SPR saan ale Se TON‏ יש קסה 
במחלוקת האם אומרים השכיבנו קודם עלות 
השחר sas ls ls Es ces‏ הקסה 
יישוב שיטת רשיי Rc css can‏ ל לטה 
האם מדלג על כל ברכת השכיבנו ARR‏ ו 
שינה לאחר עלות השחר לגבי ברכת המפיל וברכות 
השחר 00000 06-90 2 DAA‏ 
האם לדברי רב יצחק בר יוסף נפסקה הלכה כרבי 
שמעון גם בברייתא הראשתה 2 י4:.... קסו 
האם הזוגא דרבנן היו אנוסים לספו 


הטעם לגירסת הרי"ף כדאי הוא רבי שמעון בן 
יוחאי' לסמוך עליו Ee‏ יקס 
מנין היה פשוט לגמרא שבני רבן גמליאל ידעו 


שאביהם מתיר לקרוא עד עלות השחר...... קסו 
האם בני רבן גמליאל היו פושעים או 
אנוסים a he dla et‏ | | 
ביאור הפני יהושע שבני רבן גמליאל נהגו 
ל 0% se‏ ל 
ביאור ספיקם של בני רבן גמליאל . קסז 
ביאור נוסף בספיקם של בני רבן גמליאל . . . . קסז 


הטעם שאין לומר שקרבן פסח נכלל בקרבנות 
הנאכלים ליום אחד 2 ל MOD: ,a‏ 
עיקר כוונת הגמרא להעמיד את הסתם משנה כרבי 
אלעזר בן עזריה ss rls sas nas‏ ו לטות 
האם הזמן עד שיעלה עמוד השחר הוא רק מן 
התוחה ומההבנואעה התצה .............. קסה 
מדוע באכילת הפסח לא תיקנו הרחקה כמו שתיקנו 
באכילת קדשים .. a ee lor ol‏ 
להסוברים שבפסח תיקנו הרחקה עד חצות מדוע 
במצה לא תיקנו כן קסט 
הטעם שלא שנה התנא דין אכילת מצה עד שיעלה 
עמוד השחר a rss rs oe‏ קסט 
הטעם שנקט התנא בסדר זה את הדברים שמצותן 
עהישעלהיפמההאהשהר 4י4::גי.:ג: קסט 
מדוע הגמרא לא מקשה על שהתנא במשנתנו לא 


נקט הלל. VOD WL ilies Pr ns‏ 
האם אפשר | לתףץ שהתנא שיר הלל ואכילת 
oo‏ סט 
הטעם שלא היה לתנא לשנות גם קצירת 
ה 0 ה א ה סט 
לשיטת רבי אלעזר בן עזריה לא תיקנו הרחקה 
לאסור אכילת פסח לפני חצות ..... Wows‏ 
האם הלכה כרבי אלעזר בן עזריה או כרבי 
ענא ie isa r+.‏ ה 
האם הגזירה שוה היא משתי התיבות 'בלילה 
ws 0‏ קע 


הטעם שלשיטת רבי אלעזר בן עזריה הוצרך הפסוק 
לאסור להותיר עד הבוקר .. NUD . i‏ 
הפסוק ‏ משמיענו זמן שריפת הנותר בפסח 
ְְ[||/// ה ה לע 


כבוקר ee Ee‏ - לע 
יישוב | דברי הפסוק שמחצות הלילה נקרא 
בוק לעב 


עד חצות מקיים מצות 7 פסח לחר חצות 


מקיים מצות אכילת קדשים PE‏ קשב 
כיצד למדים ממכת בכורות שזמן האכילה עד 
חצות' .-- וי קעב 
מדוע אין לומר שצריך לאוכלו בחצי השני של 
ou ps > es 6 0 Duss DAO‏ קפב 
ביאור לשון הגמרא שמכת בכורות היתה עד 
חצות' 0 06 0 קעב 
האם לרבי עקיבא נתקבלה הגזירה שוה "הזה 
הח dn a‏ ו 
הטעם שלפי רבי עקיבא נצרך בחפזון ללמד על זמן 
האכילה ra ssl‏ ית 


מדוע לא הקשה רבי עקיבא מ'ולא תותירו ממנו עד 


בוקר' כל 
במקור שיטת רבי עקיבא שאכילת הפסח עד הבוקר 
ובביאור טעמו 78 
היה לראב"ע לדחות שבחפזון היינו חפזון של 
מצרים ss a sis sid‏ 
האם אפשר לומר שלרבי עקיבא עיקר מצות אכילת 
הפסח היא מחצות ואילך Wa csc sine gis‏ 
הטעם שצריך לימוד שאינו נאכל ביום מלבד הלימוד 
'כבוא השמש' אתה אוכל ל a‏ הקפר 
מגין לרבי אלעזר בן עזריה שהפסח אינו נאכל 
םי Fes‏ ולע 
האם היה אפשר להקשות לראב"ע מדוע נצרך 
!ה 25 WR speisss se NDR A Rs‏ 
מ'חפזון' | אין | למעט שאיו נאכל בלילה 
אחר 2 ]ה 
בסברת ההוה אמינא שהפסח יאכל לשתי לילות ויום 
אחד ose ons Res‏ שב 
בסברת ההוה אמינא שהיה רשאי לאוכלו ביום כדין 
שאר הקרבנות .... VO, co‏ 
הטעם שיש להקיש פסח לשלמים להקל ולא לתודה 
ולההטי ש: || הקעד 
הטעם שהגמרא מדמה את פסח לקדשים קלים ולא 
לבכור ומעשר בה 4 TON ROS.‏ 
לפי רבי אלעזר בן עזריה למדים איסור שריפת 
קדשים ביום טוב מפסוק אחר 8 


ביאור סברת רבי עקיבא שכוונת הפסוק היא לבוקר 


אוצר החכמהנ? . 5 SRS AN‏ .... קעד 


לפי רבי עקיבא 'לא תותירו' מל שאין שורפים 
קדשים ביום טוב Nisa ed oss‏ 
האם רבי אליעזר ורבי יהושע מודים לדברי רבי 
עקיבא ורבי אלעזר בן עזריה ...... קעה 
לאיזה ענין כתבה התורה לשרוף את הנותר משעת 
יציאתם ממצרים 0 לופיק כ ו קה 
מנין שרבי אליעזר ורבי יהושע נחלקו עד אימתי הוא 
זמן אכילת הפסח ל hg‏ לקה 
רבי עקיבא ורבי יהושע נחלקו אם תיקנו הרחקה 
לאפלר עד ה 4 
בסברת רבי עקיבא שהוצרכו שני הפסוקים 'מועד 
TANG‏ חפה WOW. css‏ 
בכוונת 'בחפזון' לפי שיטות התנאים אימתי סוף זמן 


אכילת הפסח.. A RE AG es‏ 
האם רבי אבא חולק על הגזירה שוה 
שבברייתא oe‏ 
כוונת רבי אבא לבאר טעמי התנאים אימתי סוף זמן 
אכילת הפסח. ה קפ 
ביאור שיטות התנאים בדרשת 'בחפזון' ..... קעו 


בני ישראל יצאו ממצרים בזמן שהוא יום ולפי דין 
בינת הנאנחשבה7לקה 2% ...ל 
הגאולה התחילה בערב בשביל שישראל ישעבדו 
עצמפ: אל הי בקלם וב7יקה .בקעו 
יישוב. מִתִיָרֶת הפסוקים על פי התרגום יונתן שבליל 
פסח באו לירושלים להקריב את הפסח ..... קעו 
שייכות דרשת הגמרא על שאילת הממון ממצרים 


לדבהי הקמהא לעיל בסמוףג. 504 2 בקע 
ביאור ‏ דרשת הגמרא 6 בקשה שתי 
פעמים coal sls Lc ree he cles‏ קפ 
הטעם שהוצרך הקב"ה לבקש ממשה רבינו לבקש 
מישראל שישאלו ממו[........ בקע 
הבקשה היא שהאנשים ישאלו משכיניהם ולא הנשים 
פשפלל ישנצאה ברפהש3 כל 3-ב "קפז 
הקב"ה ציוהו לבקש שאף האנשים שלא נשאו נשים 
ישאלו ממון ממצרים ase Ries‏ עו 
על ידי עשיית חסד זה עם זה השפיעו חסד על 
המצריים שישאילום וי WD ch x‏ 
הטעם שישראל שאלו ממון ממצרים ולא החזירום 
להם .|| RVD...‏ 
מדוע לא ציוה הקב"ה as,‏ ₪ את ממונם 
במתנה לישראל se ara‏ לפת 
ט: 
ביאור הלשון 'אותו צדיק' שלפי צדקותו יטען 
שנשלמו שנות השעבוד........ Nc.‏ 
כוונת הגמרא לכלול את זכותו של יוסף הצדיק 
שממון מצרים הוא רכושו RD sabes es‏ 
הטעם שאין לתלות בטענת ישראל עצמם....קעח 


איך שייך החשש אצל אברהם אבינו שעמד בעשר 


נסיונות א xe.‏ ה 
מהציווי לומר 'באזני העם' יש ללמוד שהכלים 
ששאלו יהיו לקיום הבטחת הרכוש לטט 


ילקוט 


כיון שנשתעבדו מקצת מארבע מאות שנה אי אפשר 


שלא לקיים הבטחת הרכוש ר 
משום קיום הבטחת הרכוש ביקשם שיקחו גם שכר 
עבודתם aly add‏ לוק 
הקב"ה ציום לשאול הרבה ממון ובגדים ממצרים 
בשביל שיצאו ברכוש גדול קפס 
עיקר קיום ההבטחה שיצאו ברכוש גדול היה על ידי 
ביזת הים ו os ee‏ 
ביאור הטעם 'שלא יאמר אותו צדיק' על פי 
משל 7 DD ro‏ 
טענת אברהם אבינו היא שביזת הים היא על השלכת 
הילדים לים 2 RE OE‏ א כ 
דווקא ברכוש מצרים תתקיים ההבטחה שיצאו 
ברכוש גדול 8 בס 
הבקשה שישאלו היתה להראות לאברהם שהם אינם 
רוצים רכוש נוסף ....... ה 
כוונת הגמרא = טעם שהותר להם ליהנות 
ממעשה נסים DO se os ER acs‏ 
הבקשה שישאלו ממון בשביל שאברהם לא יהיה 
סבור שיצאו קודם הזמן... ל 
אף שלא הוצרכו לממון רב מחמת דעתם השפלה 
ביקש מהם שישאלו ממצרים א לפ 
הגס שמחמת שנטמעו במצרים הוציאם קודם זמנם 
קיים בהם הבטחת הרכוש . ה שת 
העשירים לא נשתעבדו במצרים מ העניים שאלו 
ממון לקיום ההבטחה..... קה 
כשם שנתנסו בנסיון העוני כך יש לנסותם בנסיון 
a 0 WRN‏ .. קפא 


ביאור הסוגיא לפי מה שכוונת הכתוב היא ליציאה 
ברכוש גדול רוחני וגשמי הנ 
מנין דרשו את תשובת בני ישראל ולואי שנצא 


בעצמנה :1 ל .. קפא 
משום שהקטינו עצמם חששו שמשום הממון יצא 
שכרם בהפסדם ......... args‏ כ קט 


עד קריעת ים סוף לא נשתחררו לגמרי מחמת הממון 
של מצרים שבידם . .לס 
מנין דרשו שההשאלה היתה בעל כרחם .... קפא 


ביאור מחלוקת האמוראים האם ראוי להשתמש 
בעבודה זרה שביטלו נכרי . os oS oss‏ לפת 
מחלוקת האמוראים היא האם לבסוף נתרצו ישראל 
לשאה ישמון ימהטצום לה > =.= a‏ ל 
האמוראים נחלקו בטעם שלא החזירו ישראל 
למצרים את ממתס + ...... 7 le‏ 
כיצד | היתה ההשאלה בעל כרחם של 
מ brs.‏ 5 8-50 6-6 466 ב i:‏ 
הכלים ששאלו היו ea:‏ שכר עבודתם מדין 
הפיסה-מהנתבל + ...4 oi Fea‏ 
המצרים השאילו השמלות מפני שהיה בהן חשש 
שינוי אויר ממיתת הבכורות RB‏ קצב 
על ידי שהשאילום בעל כרחם הוברר שנתקיימה 
SHO rode 4 Aas is Sesh ss «UAT‏ 
ביאור הלימוד מהפסוק נות בית as‏ 
oe Ss Ge ca‏ של . קמב 
ביאור מחלוקת האמוראים בכוונת 2 שהזכיר 
חלוקה לגבי השלל sls au‏ ל טב 
האנשים השאילו בעל כרחם והנשים חילקו מרצונם 
משום מציאת חן בעיניהם . ישגר |= 
הטעם שרק בביזת מצרים נמנעו מליטול משום 
משאוי ולא בביזת הים sca atsessiss‏ - 
ביאור הדמיון למצודה שאין בה דגן ומנין דרשו 
כן oro ta‏ 0 


מצרים נחשבת כמצודה שהיה בה דגן וכסף של כל 
העולם. ורוקמוהעישהאל ....:...::..4.:. קפג 


ענין | המצודה הוא החוזק שעל ידי הדגן 
שבה 0 
ביאור הדמיון למצולה שאין בה דגים 7 
כשעלו ישראל ממצרים נטלו את כל הכסף שליקט 
יוסף במצרים 0 סי plaids‏ ל 
האם לקחו ממון מצרים בשביל שלא יהיה לה דגן 
או בשביל שיטבעו בים BO sn ls‏ 
בני ישראל רוקנו את מצרים מרכוש רוחני 
וגשמי... ו 
ביאור דברי האמוראים לענין בירור ניצוצי הקדושה 
שהיו במצרים 7 0 הלפה 
ביאור הדמיון למצודה או ה לפ הטעם שנטלו 
ישראל ממון מצרים יש יב 
מהיכן היה למצרים ממון ליטול עמהם ברדפם אחר 
בני ישראל כיון שרוקנום יר 4-6 לספה 


משום שלא ישובו עוד למצרים צריך לפרש שיהיה 
עמםיבשצבודי שאר המלכדיות >>> 254 הקפה 


תוכן הביאורים ם. - מ: 


בשם 'אהיה' נרמז שישאר מבני ישראל הויה אף 


לאורך הגלות פה 
בסר תידיה ללה בשצת ה 4-00 קספה 
מנין דרשו את תשובת משה ובינו אל ה'... קפד 
האם חזר בו הקב"ה מדבריו הראשונים לפ 
גאולת מצרים היתה במידת הדין ולכך נצרך להשלים 
השעבוד בשאר מלפדיות 0% ...> כפר 
הקב"ה הורה למשה שיקדים לומר אהיה קודם 
שישאלוהו ישראל מה שמו oe‏ .ל "חפה 
כוונת הקב"ה היתה שישמחו ישראל שיהיה עמהם 
בגלותם העתידה ו ו cox.‏ הקפה 
שייכות מאמרי הגמרא זה לזה CG‏ 
ביאור שאלת הגמרא מדוע כפל ואמר ענני 
ענני NSD. El 06 aU‏ 
ענין החשש שיאמרו שהם מעשה כשפים ובכוונת 
הפסוק לפי הדרש lead‏ לצה 


אף שיראת שמים אינה בידי שמים ביקש אליהו כן 
משום שהקשה ה' ליבם Noe Al sash‏ 
הטעם שחשש במעשה זה שיאמרו שהוא מעשה 


כשפים יותר מבשאר ניסים ה 
איך שייך שיאמרו שהוא מעשה כשפים והרי 
הפשפים מתבטלים במם.-...... Ns‏ 
בשיטת הרמב"ם שלפי שהרבו לפשוע מנע מהם 
הקב"ה את התשובה ... 7 
הטעם שזמן קריאת שמע תלוי בהבחנה בין תכלת 
7בן .; PE‏ שי ה . הקפר 
האס כשקרא קריאת שמע קודם לזמן המבואר 
במשנתנו יצא ידי חובתו 8 ו יו 
מ צבע התכלת/ 9 .... > > שגר 
אימתי הוא שיעור הזמן שיכיר בין תכלת 
ללבן Mss 6 ssa Si css‏ 
מהו 'כרתי'. ה BO crs‏ 
בטעמו של רבי אליעזר קפ 
האם רבי אליעזר מחמיר על שיטת תנא 
קמא 6 i RR‏ 
בכוונת הגירסא 'וגומרה עד הנץ החמה'..... קפז 


בשיטת המפרשים שאין גורסים במשנה תיבת 


'וגומרה' DD. AR‏ 
שיעור זריחת החמה לענין זמן הנץ החמה ... קפז 
זמן קריאת המלכים לשיטת רבי אליעזר . . . . . קפז 
בדברי הירושלמי באיזה אופן השיעור הוא עד שלש 
שעות . . Solas‏ ל 2 = 
האס משערים בשעות שוות או בשעות 
זמניות - מ יי 
האם מחשבים מעלות השחר או מהנץ 
החמה 0 DR os is ants‏ 
האם צריך לקרות את כולה בתוך הג' שעות או שדי 
בקריאת פרשה ראשונה ........ יו 
האם לרבי יהושע כל שעה שלישית כשרה לקריאת 
שמע . val ss is a aes‏ קה 
לא נקט התנא שדרך מלכים לישן עד ג' שעות משום 
הט בערל .> + = + ו א .ג 
הטעם שלענין זמן קריאת שמע משעוים בבני 
ו scissaiss wags Sigh‏ לפה 
ביאור כוונת המשנה שהוא נתינת טעם לתקנת 
חכמים us‏ 0 .הלפה 
טעמו של רבי יהושע מועיל רק בצירוף מה שהוא 
diss wf ass ls 2 sd asd ON‏ לת 
ביאור | הגירסא שבמשניות ישכן דרך בני 
מלכים' 8 Dns acd‏ ה 
האם כוונת המשנה היא שלא הפסיד את הברכות או 
את שכרו aires oe NR‏ 
חידוש המשנה הוא שאפשר לקרות קריאת שמע בעל 
פה ו = 
המשנה משמיענו שאינו נחשב כמזכיר עון על עצמו 
שלא קראה בעונתה. RRR‏ > קמ 
ביאור חידוש המשנה שהוא כקורא בציבור ומברך 
ברכותיה ל 0 0 יג 


ממשנתנו יש ללמוד גודל מעלת הברכות ... קפט 
גדר קריאת שמע בעונתה האם היא נחשבת כקורא 
בתורה DER Ss sO se Ms asl‏ 
דיוק מהמשנה שדווקא ביחיד גדולה קריאת שמע 
בעונתה מעסק התורה RE‏ א 
כשנחשב כקורא בתורה מועיל להחשב כלימוד תורה 
לאחר אהבה רבה .. לע 
האם דורשים מ'ובקומך' לכל זמן שבני אדם קמים 
דהינור כל הל .. קפט 
דין אמירת ברכות קריאת שמע בשעה רביעית 
ולאחריה.... er ae Rad gaa wy a‏ 


es eo 9 00 4 0 9 + OREN 


ביאורים 


האם יש תשלומים לקריאת שמע שלא קראה כל 
היום או הלילה 1-0 UBD‏ 
בשיטת רש"י שהכוונה לצמר הצבוע תכלת... קצ 


בשיטת ‏ התוספות שהכוונה היא לחוליות 
שבציצית וט - 
ביאור דברי אחרים ושאינם רבי מאיר יי 
בטעמם של אחרים שהשיעור הוא משיכיר את 
חבירו OR OO ec‏ 
האם השיעור משיכיר את חבירו הוא כשיעור שיכיר 
בי הפל קלב 6 קצא 
ביאור שיטות התנאים שבברייתא ...... קצא 
מאימתי אפשר להניח תפילין....... קצא 
האם קודם לשיעור הכרת חבירו אין להניח 
תפילין ol os‏ ב cls‏ יה 4 NW‏ 
בביאור גירסת הגמרא 'לתפלה כאחרים' .... קצא 


הטעם שלא נקטה הגמרא את שיעורם של אחרים 
כ לצ 
בשיטת התוספות שזמן קריאת שמע מעלות השחר 
עד ג' שעות sd aa sa‏ ו 
בקושיית התוספות שביומא מבואר שעיקר זמן 
להיאתהי לאח הנק :גג oe‏ 
האם אף לרבי שמעון בן יוחאי זמן קריאת שמע של 
יום הוא קודם הנץ. קצב 
בשיטת ר"י בתוספות ביומא שעיקר זמנה משיכיר 


את חבירו A A sds‏ ל Pcs‏ 
בשיטת רבינו חננאל שזמן קריאת שמע מנץ החמה 
רכ קהאתיהותיקין 4 Sp ces,‏ 


בשיטת רבינו תם שזמן קריאת שמע מהנץ החמה 
והותיקין היו מקדימין . קצב 
ביאור דברי אביי שיש לקרותה אחר הנץ שהוא זמן 


ee ee eo oo 00 0 0h 


תפילת הותיקין Oe‏ יר קצב 
כיאור יכותת ותקקן 5% בשה ee‏ לג 
בדעת הותיקין שלכתחילה יש לקרוא קריאת שמע 
עם הנץ ובדיעבד בג' שעות וט 
מנין שזמן קויאת שמע לכתחילה עם הנץ 
ls at desde 60%‏ ד 
זמן תפילה עם הנץ משום 'יראוך עם שמש' או 
משום -שמצחהתהי בס 2 ו קצב 
בשעת הנץ החמה ראוי לקבלת מלכותו בקריאת 
שמעיעם ברפותיה טי .:... ו 
האם בשאר בני אדם חוששים לאיחור קריאת שמע 
או להקרכםיהתפיקה ג = לב >>> קצר 


ביאור דברי רש"י אם מהפסוק למדים לזמן קריאת 
שמע או לזמן תפילה קצד 
מהפסוק למדים לצמצם זמן קריאתה ולא לאחר 
קריאתה שלא יתפלל קודם הנץ יקצר 
בענין קבלת מלכות שמים שבערב אם היא על ידי 


ee oe ee e eo ev oe er eer 


קריאת שמ או תפילה * 3 3+ cs‏ צד 
הזהיר להתפלל כותיקין רשאי להתפלל ביחיד בשעה 
זו Dl cs es ERS‏ 0 הלצה 
מקור דין סמיכת גאולה לתפילה ושאינו ניזוק כל 
ו is‏ לצד 
האם בשבתות וימים טובים צריך לסמוך גאולה 
ללה שש שש lh‏ בצה 
עניית אמן אחר גאל ישראל אם היא הפסק . קצה 


הטעם שלא אמרו שצריך לסמוך את התפילה 
לגאולה- a ae. eb‏ ה לצה 
האם צריך לסמוך גאולה לתפילה ey‏ התפילה 
או לצורך הגאולה RR‏ 
מנין שאינו ניזוק כל היום.. a‏ לצה 
ביאור קושיית התוספות ותירוצם לענין שאינו נזוק 
ses ral UR DMD‏ ל לצה 
דווקא כשאינו עושה עבירה בו ביום אינו נזוק כל 
OS‏ :%,: קצה 
בכוונת הטעם שאם יזכה יבחין בין מלכי ישראל 
למלפי הרמת העולם sss.‏ ה 
האם כשכבר ראהו פעם אחת רשאי להתבטל 
מלימודו לראותו . . ו לצו 


הטעם שלא אמרו שירוץ משום ברכה ו 
ביאור דברי הגמרא שנקטה בתחילה את מלכי 
ישלאל...%.:. - ה 7 
בכוונת | הירושלמי | שמצוה is‏ גדולי 
מלכות wR,‏ ה עי 


מדוע לא מקשה הגמרא על רבי יוחנן שדבריו 
סוחייפחה את זה 0::..:. הי 
הטעם שזוכה לעולם הבא על ידי סמיכות גאולה 


+ 00h 


לתפיקהש .:4::. oc A ls vs Slee‏ לצ 
טעם שתקנו לומר ה' שפתי תפתח. 7 
טעם שברכת השכיבנו היא כגאולה אריכתא . . קצו 


.האס (ה' שפתי תפתח' נחשב מעיקר נוסח 
אהח1906/2018, 

JS Re ST oO Sl OD rs rcs: os הברכה‎ 
חידושי דינים על פי מה ש'ה' שפתי תפתח' נחשב‎ 
7 oR ese Bo .. כתחילת התפילה‎ 


אף אמירת 'יהיו לרצון' הוא מכלל התפילה . . קצז 
קושיא שלעיל מביאה הגמרא ראיה מה' שפתי תפתח 


לברכת השכיבנו הש ss‏ - 
הטעם שהקשו שיתקנו לומר Ars‏ התפילה 

הפסוק יהיו לרצון .... TOs casa Ee‏ 
הגמרא יכלה לתרץ שמשום שאמרו בסוף מזמור 
תקנוקו :בסנ התפלה. גאה 0 7 .. :לצו 
ביאור סברת המקשן והתרצן והטעם שבימינו הם 
שתי פרשיות . aR OE RPE‏ 
יישוב דברי הגמרא עם מה שאמרו שהקב"ה אינו 
שש באיבוד הרשעים SR sc‏ ה 
הטעם שהיתה פרשת מפלת הרשעים חשובה בעיני 
דוד א א SD 5 RS‏ 
ביאור ההוכחה מהמימרא הנוספת שאמר דוד ק"ג 
פרשיות las Cs sols‏ יע 

A 

מנין שהפרשיות הללו הן פרשה אחת se‏ 
ענין חשיבות המזמורים שחתימתם היא מעין 
je is ar caw sa AONTND‏ 
במשמעות ‏ תיבת 'בריוני'י ‏ והטעם שנקראו 
כן 22 a SS AMD on: OO A,‏ 


חילוקים בין סוגייתנו ור ב שאין ראוי 
לצדיק להעניש את הרשע 3++.........)., קשה 
ביאור דעת רבי מאיר שכוונת הפסוק היא שיתמו 
חוטאים pcsas el es oh ler‏ קצט 
הטעם שלא למד רבי מאיר מאבא חלקיה שאין ראוי 
לבקש על מיתת רשעים .... 2 העט 
ביאורי האחרונים בדעת רבי מאיר על פי דקדוקים 
בלשון הגמראי.... Eo eR‏ 
רבי מאיר התפלל להנצל משכן רע ומשמעות תפילתו 
היא שימותו.. ls te as‏ . קצט 
רבי מאיר סבר שיש להתאכזר על הרשעים ....ר 
ברוריא בתו של רבי חנינא בן תרדיון וידעה הרבה 
00 ו 


טעם שהנשים אינן מבקשות על הרשעים 
שימותו . aside oa‏ גכ 0 
בכוונת דברי ברוריה שכתוב 'חטאים'. 7 


כשהחטא לא נעשה לעצמיות החוטא אסור לקללו 


שימות יר 
האם צריך כפרת העון על ידי המיתה או שצריך 
לתקן את החטא בתשובה ......... 0 zi‏ הר 
הבקשה היא על כל מי שיהיה רשע שיחזור 
בתשובה ו a‏ 
מהפסוק 'גם ענוש 0% לא טוב' לא מוכח שיש 
להתפלל שיחזרו בתשובה 0 ב 
הטעם שמצינו בתהלים שדוד המלך קילל את שונאיו 
שימותו .. ר re‏ רא 
ממה שקילל דוד את שונאיו מוכח שאין ההלכה 
כדברי ברוריא Ee‏ ב 
דברי המדרש הנעלם שכל אדם צריך להתפלל על 
הרשעלם שיחזרו בתשובה 0% .44.4 רא 
ביאור סברת רבי מאיר שבמינים יש להתפלל שימותו 
על ידי תשובה sd eR‏ ל 
האם מועילה תפילה / אדם אחר שיחזור 
בתשובה dah css BAA‏ 7 


החילוקים שבין גירסת המדרש לגירסת הגמרא 
במעשה אצל רבי מאיר. 
הטעם שאין להקשות על תחילת הפסוק וכי משום 


שעקרה רני .. sagas‏ כ ב 
שאלת המין היתה שאין צריך לדקדק בקיום מצות 
פרו ורבו a: se LOD a ol‏ ב 
טעם שקראתו שוטה משום שניתנה באשה בינה 
a A 6% RD?‏ רב 
שאלת הצדוקי היתה לשיטת רכי אבהו שצרת 
אבשלום אינה גדולה כל כך Boss‏ שב 
הטעם שבמזמורים הללו הקשו שאין להקדים את 
המאוחר ss Ds Bl Ce le‏ 
ענין סמיכות מעשה אבשלום למזמור השני בדרך 
הפשט 7 ee‏ - חר ב 
בתהלים שסדרו דוד דורשים לדברי הכל את סמיכות 
המזמורים ו cca rt‏ רב 
ביאור הלימוד לדרוש סמיכות הפרשיות רב 


ילקום 


הגרים שיתגיירו בימות המשיח ימרדו בה' בימי גוג 
ומגוג 7 יצ : 
ביישוב הקושיא שמצינו מלכים שנתכוונו למרוד 
הק 2 הב 


האם כוונת הגמרא היא על העתיד או 
לשעבר . 8 No nda‏ 
ביאור דקדוק הגמרא בלשון הפסוק וביאורו לפי 
דרשת הגמרא ... as‏ ב ור 
האם הדרש הוא על קרבי אמו או על קרביים של 
oA ws scl‏ 8 מ ירכ 
השבח הוא על שצבא השמים הם תחת ממשלת 
הקב"ה dM cL ond‏ 
דוד שיבח להקב"ה על ששינה מזלו מלהיות שופך 
דמים DS‏ רת 
הדרשות סודרו לפי סדר הזמנים ולא לפי סדר 
הפסוקים EE‏ 0 06 5-00 4-04 
מנין דרשו שכוונת הפסוק היא לענין היניקה .. רג 
ביאור לשון הגמרא 'במקום בינה'..... ול 
ביאור כל המאמר על פי מה שדם האשה נעכר 
ונעשה חלב להניק התינוק ד 
התורה מלאה בינה שלא יינקו מחכמת המינים שהיא 
טינופת ל יור 
מיתת הרשעים היא מחסדי הקב"ה דר 


ביאור ענין השירה על מיתת הרשעים שהיא טובה 
להם שקומ לעןלם הבא ...הרי 
ביאור לשה שירהעל יוטאהטיהחג .. :0 רה 
ענין ההסתכלות ביום המיתה שיש בו חילוק בין 


צדיקים לרשעים eo‏ רה 
בשעת מיתה זוכים צדיקים לראות הטוב המוכן להם 
יותר ממה שזכו לראות בחייהם ו 
ביאור ענין דירה בחמשה עולמים לפי מה שיש 
באדם המשה:פני נשמות..4+..:...::.... רה 
אף שמצינו שהאמוראים בראו אדם לא יכלו לברוא 
בח הדים הלל ג ld rss‏ ו 
בכח האדם להוליד אדם כמותו MN Bas cad,‏ 
בפסוק זה אין לפרש 'צור' מלשון חוזק 8 ה 


הטעם שדרשו כוונת הפסוק שאין לבלותך . ... רו 
ביצד מעשה ידיל מפליס אוחרייי:..:...:. או 
ביאור חמשת העניעים שהנשמה שבגוף דומה 


להקב"ה שבפולם ה .... ה רד 
ביאור מעלת הנשמה על הגוף והחילוקים שבין 
האדם לבין שאר הבריות as‏ 7 ד 
שייכות מימרא זו לסוגייתנו ושייכות המימרות זו 
לזו ו ו 
ביאור דברי חזקיהו וישעיהו על פי דקדוקים בלשון 
הנמרא 5% ls cs saasas‏ .ה 
רמז בפסוק שעל ידי שנחלה חזקיהו בא אליו 
ישעיהו . . ee‏ יז 
רמז בפסוק שקודם שחלה חזקיהו לא רצה ישעיהו 
לאל 0-9 cd‏ ה יו 
ביאור טעמם של ישעיהו וחזקיהו taa‏ ו 
הצדיקים נתווכחו האם כיון שהמלך נצרך להוועץ 
בנביאווש קר קללך. לבבל :אא הרת 
ביאור ויכוח ישעיהו וחזקיהו אם הנביא צריך לעמוד 
בפני מלך על שני שבטים ..... 0 רדח 


הטעם שלא הביא הקב"ה יסורים על ישעיהו . . רח 
הטעם שציוהו לילך לבקר את החולה ולא אמר לו 
בסתםי שיל אליר" +44 , ו 
הקב"ה הוצרך לצוותו לבקר את החולה אף שתלמוד 
תורה כנגד כולם ו הח 
ביאור שאלת חזקיהו שלא הוצרך לכפול בלשונו את 
ענ EAN‏ ו Ras‏ ה 
ביאור דברי הצדיקים האם כוונת הקב"ה להודיעו 
בשפיל ישוח ור בתשה ה שי : .25 רח 
טעם שנענש שלא יחיה לעולם הבא על שלא עסק 
בפריה ורביה ee A‏ יס ₪ ל 2 ירת 
האם יש להמנע מקיום מצוה מחמת טעמיה .. רט 
ישעיהו אמר לחזקיהו שכח התשובה גדול מהצפוי 
לפי רוח הקודש ss rhe wl‏ ב רע 
האם מסוגייתנו מוכח שענין יראת שמים נגזר על 


הולד קודם הלידה. Re ash hese,‏ ל לט 
מה שלבסוף יצא מזרעו צדיק נחשב לכבשי 
ssa ws eps NNT‏ רע 
בפסוקים מוכח כדברי הגמרא שלא נשא אשה עד 
אתר"שחלה ילמות + 4545 ON Los cork rene‏ 
לפי זכות האדם יהיו בניו הגונים אף שמנין הבנים 
שיהיו לו אינו תלוי בזכותו .. > רש 


ההכרח לפרש שנגזרה הגזרה שימות ולא על שיהיו 
לו פמפלשאינם הגנים.4..4.:4. ...םס 


תוכן הביאורים ט: - י: 


כיון שבא רק שלא לכבוש נבואתו אמר לו 
שכשיסיים נבואתו יצא iss sd‏ :חש 
דבר שנתפרסם אי אפשר לבטלו אלא בקושי 
בול seas a sg‏ הפ 
אין ראוי שבמקום התפילה יהיה מצוי איש המתנגד 
לתפילתר..4.... 7 0 דט 
מהו הלימוד מבית אבי אבא BD cs re vs‏ 
הטעם שנקרע גזר דינו של חזקיהו אף שהוא 
יחיד oe‏ 0 ו 
הלימוד הוא מחרב חדה של ל = המות שהיא 
כמונחת על צוארו ור 
קושיא על הלימוד מהפסוק שאפשר לפרשו 
להיפך dk rs‏ ל Tren rl ee‏ ב רד 
ממה שמצינו אצל איוב שעבד מאהבה אין ללמוד 
שלא ימנע עצמו מן הרחמים ל 
% 


בכוונת הכתוב לפי הדרש, והנוסף במאמר זה על 
דברי הגמרא 'אפי' חרב חדה מונחת על צוארו' 


וכ ; s‏ ל בא וק 
כיון שאמר שיארע כן למחר ולא לאחר זמן ודאי 
דבריו אמת 0 Mi ARMs aM‏ 
דרשת הגמרא היא ממה שלא נקט הכתוב 
כותל . 7 Mics pan sass EE‏ 
הטעם שאין לומר שהפסוק לא בא ב אלא איסור 
חציצה בינו לבין הקיר a‏ 
חזקיהו אמר שמשום מעשיו הטובים ראוי הוא לכך 
שזכות אבותיו תצילנו 0 
ביאור הקל וחומר מהשונמית להצלתו שלא 
ימות . ליכ ל חר בכ ל רס 


מנין דרשו האמוראים לפרש כוונת דברי חזקיהו על 


סמיכות גאולה לתפלה או על שגנז ספר 
הרפואות RR = BR‏ חא 
שייכות בקשתו להינצל מענשו למה שסמך גאולה 
לתפלה | ריא 
שייכות בקשתו להינצל מענשו למה שגנז ספר 
ההפואהת + 7 וי הלא 
האמוראים נחלקו אם החולי בא לאדם מחמת פגעי 
הזמן או משינוי טבעו NWS us sows‏ 
משום שעל ג' לא הודו לו לכך הודו לו על 
alse ir nial srs‏ שש 2-0 i OR eR‏ 
ביאור דברי רש"י שמצוה על החולה להתפלל אל 
הי שיהפאנו .::..:. Wao dds‏ 
מהו ספר הרפואות ir Geo‏ 0 
הטעם שהוזכרו בגמרא ענייני רפואות אף שגנז 
חזקיהו את ספר הרפואות sR a‏ : היב 
אף שהוצרכו האנשים לספר הרפואות הודו לו 
החכמים על גנחתו .... RR ON‏ רת 
ביאור החידוש שהודו על שכיתת את נחש 
הנחושת oR nS ee Ne‏ 
הטעם ‏ שעד חזקיהור לא כיתתו את נחש 
הנחושת הת ו oa‏ 
הטעם ‏ שמשה רבינו לא כיתתו וחזקיהו 
כיתתו cos ed nl Me ssh oh‏ לב 
טעם גרירת עצמות אביו ....... Ae‏ ג א רוב 
ביאור החידוש שהודו לו על גרירת אביו והטעם 
שחר של סיטה שלחבלים ‏ .:::. היב 
האם חייב אדם בכבוד אביו רשע בחיו 
בת a arlarae as x Juans.‏ רל 
בלשון הברייתא שגירר 'עצמות' אביו ....... ריג 
הטעם שלא הודו לו על סתימת הגיחון ועל קיצוץ 
הדלתות MM ds le ws Oe parades‏ 
חזקיהו עיבר את ניסן בשביל לקיים מצות קרבן פסח 
בטהרה ועם כל ישראל ls‏ ה 
האם חזקיהו עצמו עיבר את ניסן או שהסנהדרין 
טפור בש 48 אג. 7 
האם חזקיהו עשה אדר שני או שעשה שני חודשי 
ניסן . ss aos Ad‏ 6 שר 
ביאור מקור הדרשה לדין "ה ניסן ואין אחר 
ניסן' 1 cc else‏ ה 
ביאור סדר הפסוקים לפי מה שעיבר חזקיהו 
בשלשים של אדר es een oe‏ וה 
האם חזקיהו עיבר את ניסן קודם שבאו 
עדים . ל in ores‏ ל הר 
הטעם שאין מעברין ביום ל' של אדר ואם הוא מדין 
תורה או מדרבנן. ה הר 
האם כשראויה השנה להתעבר מעברין את השנה 
ביום ל' באדר Po OR 2 RR‏ ררל 
התולה בזכות עצמו ובזכות אחרים ה 


ביאורים 


אין תולים בזכותו משום שהיא נצרכת לבני 
בניו 0 ורות 
הטעם שאין לומר שנתכוין משה רבינו לשייר זכותו 
לו ולבניו אחריו קב 


ממה שלא הוזכר בפסוק זכות אבות משמע שתלה 
לו הקב"ה בזכות עצמו. 


בדעת משה רבינו וחזקיהו אם אפשר לתלות בזכות 


אבות alk Pr We eg‏ 
קושיא שמא נתכוין משה רבינו לכח השבועה 
שנשבע הקב"ה לאבות MODE ss ees‏ 
אף שעושים בזכות אחרים תולים לו בזכותו וכן 
להיפך . ביס 6 :בצ ער של ee‏ 


חזקיהו ה ל הצלתו 8 ss‏ העיר .. רטו 
ביאור דרשת הגמרא והאם כוונת גמרא לסייע מדברי 


האטהא = = אי ג ה הס 
הלימוד שחילקו את האכסדרה הוא מתיבת 
יקטנה' sO Ls‏ .הסה 
הטעם שאין לפרש שהיתה עלייה גדולה וחלקוה 
eM sss eee DD‏ לא MOT. scorers‏ 
הגמרא הקדימה להקשות מתיבת 'קיר' משום שתיבה 
זו קשה בּֿותר 4+ TN saat ax ead‏ 
האם רשאי אדם ליהנות מאחרים SF‏ מהם 
מתנות . TOW La od ge es se‏ 
אין שו מאלישע ליקח A‏ מבני אדם שלא 
Dols‏ ה io ee‏ 
רשאי אדם ליהנות מאחרים כשבדעתו לשלם להם 
גמול אחר ל יכ i‏ 
כשהמהנה נותן לו בנפש | חפיצה יהנה 
מאחרים . . 9 ORAS DLAs ns‏ 
האם שמואל לא רצה ליהנות כלל משל 
TON Sleds RR cal‏ 
משום ate‏ היה שופט רצה שתתקרב דעתו 
לאחרים . ו ה MON se‏ 
אלישע נהנה מאחרים לפי שהיה עליו עול 
התלמודים: שה 6 0 TOM aes‏ 
כוונת הגמרא לשער כמה האדם רשאי ליהנות 
מאחרים . RNR. Re‏ ל 


עני הנהנה מ הצדקה יכוין ליטול מעשיר צדיק 
ולזכותו במצות צדקה Cae ee‏ 
מנין למד רבי יוחגן שכל מקום שהלך שם ביתו 


עמו MDs oe ses so sce‏ 
אף שידיעתה היתה על פי סימנים היא נתנה זאת 
אל ליבה יותר מבעלה הי 
הטעם שהאשה מכרת באורחים הוא משום שמצויה 
בביתה ב 
האם נחלק ר' יוסי ברבי חנינא על שיטת רב ושמואל 
שהבית על פי סימנים 4 45 ג .2 ה 


יש לאדם לסמוך על דברי אשתו שהאורחים אנשים 
שאינם מהוגנים ו 
אלישע הסתיר צדקותו ועל ידי הסימנים הכירה 


בצרקותו :2% 8.000 TAs hss‏ 
ביאור שיטות האמוראים בסימנים המוכיחים על 
קדושת האדם cal‏ 


ענין הקדושה שבמניעת הזבוב והקרי ....... ריח 
כשאין זבוב עובר על שולחנו הרי זה סימן שלא 
הפסיק מעסק התורה בעת אכילתו ......... ריח 
כשצדיק אוכל לשובע נפשו אין הזבובים מתרבים 
על שולחנה::, ה re‏ דוח 
מקור דברי האמוראים מתיבת תמיד' ....... ריח 
ביאור ענין הסימנים שידעה קדושתו על פיהם והאם 


האמוראים נחלקו בזה eis sas ON‏ רות 
ידיעתה היתה ממה שכל אדם שישן במיטתו לא ראה 
aR, 7 BY‏ כ i Wn‏ 2 יריה 
האם קודם מעשהו של גיחזי ידעה שאינו 
לש 0 ה 7 יח 
מנין דרשו שאחזה בהוד יפיה ...... הווה 


האם אחזה בדדיה או במצחה ובעיניה ...... ריח 
הטעם שדרשו תיבת 'תמיד' משום שאלישע לא היה 


שם בקביעות ose ses gles‏ ות 
המארח תלמיד חכם ומחמת כן לומד תורה הרי הוא 
עדיף מ0קריביקהפנות .י.י ו 


הטעם שנקטה הגמרא 'תמידין' לשון רבים . . . ריח 
בגירסת הרי"ף שאין ראיה לדבר וביאור הלימוד 


מהפסוקים ... QA‏ - 1 הש 
מהלשון 'מעמקים' בלשון רבים למ שיהיה לבו 
שפל ושיעמוד במקום נמוך Lash sss‏ רו 
בטעם האיסור לעמוד במקום גבוה רל 


עמידת השליח צפוה במקום נמוך 20.2 2 <> רוט 
דין כסא או שרפרף שאינם גבוהים שלשה 
טפחים ו i EE‏ 


טעם האיסור לעמוד במקום גבוה ... ריט 
עמידת זקן או חולה במקום גבוה וכן כשמתכוין 
להשמיע לציבור . רלט 
אף כשעומד במקום גבוה קודם שהגיע זמן SS‏ 


אל יתפלל שם Moa‏ ו רכ 
הטעם שאין חיוב לעמוד במקום נמוך os‏ 
ביאור דרך משל שהעניו והשפל לא יתבעוהו על 
מיעוט עבודתו את ה' hae es cE‏ = 
דין מקום שיש בו ארבע אמות או שהוא מוקף 
מחיצות Ss eh ool RA eo esis‏ 
ביאור הלימוד מהפסוק שצריך לכוין רגליו.... רכ 
בשיטות האמוראים בירושלמי האם צריך להידמות 
למלאכים או לכהנים .....+. ל 5 רב 
הדין בדיעבד כשלא כיוון רגליו ROM eases‏ 
טעם הדין שצריך לכוין את רגליו . רכ 


אף כשאומרים קדושה עם השליח ציבור צריך לכוין 


אתיהרגלישלג: OS Ces ARE‏ רבא 
דרשת הגמרא היא מתיבת א הרט NTs wd‏ 
האם איסור האכילה קודם התפילה הוא מדרבנן או 
מן התורה NON ses 6 aaa‏ 
טעם לאיסור אכילה קודם הפשה שמא ישכח 
להתפלל או שלא יכוין כראוי ל רכא 
ראוי לאדם להקדים מזון הנפש קודם למזון 
הגוף ו ae‏ רפא 
דמיון | האוכל | קודם התפלה למנחש 
ולמעונן oe CN‏ ל ו שר ל רכ 
אופנים שונים שאין בהם איסור אכילה ושתיה קודם 
התפילה en erp rr‏ ל לרב 


האם צריך להפסיק כשהתחיל בהיתר ודין אכילה 


בחצי שעה שקודם עלות השחר רכב 
דין אכילה ושתיה כשישן וקם לאחר חצות 
הלילה al od re alas‏ ב רו רברב 
ביאור בדרך רמז שקודם שהתפלל נקרא האדם 
יהםי 00066 59 הכב 
אם דרשת הגמרא היא לפי פשטות הכתוב והטעם 
שדרשו כן מ SINE esa das‏ 


חילוקי דינים בין שני הטעמים שבגמרא לענין איסור 
אכילה קודם התפילה . daw ass‏ הררב 
בגירסת הפוסקים -7 הגמרא הוא אכילה 


קודם קריאת שמע Asawa: ea‏ 
הטעם שהוצרכה הגמרא 3 שהלכה כרבי 
יההשע >> Dears ee‏ 
ביאור חידוש המשנה שהוא כקורא בתורה . . . רכב 


Pn . Se oo‏ ה :רג 
כיון שברכות קריאת שמע הם ל מנהגו של עולם 
לא יהפפידי אפ הברכ 00 0-4 4 .הפ 
בשיטת הסוברים שאין תשלומין לקריאת שמע 
וברכותיה ;+ oe da is‏ 


ביאור מעלת קריאת שמע יותר מתפילה לענין 
שהעוסק בתורה מפסיק לקוראה........... רבג 
אף שקריאת שמע אינה צריכה כוונה כעוסק בתורה 


מכל מקום עהיפהפהח 5% 5 3 ו 
מעלת קריאת שמע משום שיש בה הודאה ביחוד ה' 
ואמונתו Ss sR A sc a‏ 
בביאור דברי המשנה שנקטה ענין השכיבה בלשון 
הטייה ass‏ א ר ARs‏ 
התנא הקדים את הערב לבנקר כפי סדרם 
בפסוק cn‏ ה 
הטעם שהקדים הפסוק את זמן הלילה TI ad‏ 
אם קריאת שמע של הערב ושל הבוקר מצוה אחת 
היא Sores dd oe 0 ord‏ הכר 


ביאור הלשון 'כל אדם' 
לבית שמאי כוונת הפסוק היא לשעת שכיבה וגם 


לשכיבה ממש תה רבה 
אף לבית הלל צריך לעמוד בפסוק ראשון ... רכה 
מדוע לא הוכיחו בית הלל כדבריהם מהפסוק 
יבשבתך בביתך' 0 פה 
לפי מה שנפסקה הלכה כבית on‏ אין להחמיר 
ולעמוד אף בלילה 2 5 .4 לכה 
ביאור דברי בית הלל שלא נקטה המשנה לשון 
יבעהב ובבוקה Dh ad wd‏ כ 
בני אדם שוכבים מ לישון במשך כל 
הלילה . כ ה a‏ 7 רכו 
האם כוונת 'עומדים' היא למציאות העמידה או מה 
שנעמדים . loa‏ , ג = 
האם זמן קריאת שמע ה ביום ולילה או בשכיבה 
וקימה . oo oC‏ הכ 
ביאור תוספת דברי הרמב"ם וזהו לילה וכו' וזהו 
ל ו ו 


האם כשקרא קריאת שמע בבין השמשות ספק הוא 
האם יצא יד"ח od eA A Al sis‏ בה 
מנין שצריך לקרותה פעמיים ולא די בפעם אחת 
ביום או בלילה en 7 eg park‏ שר ובר 
רבי טרפון היה סבור שכיון שהיה לבדו הוא רשאי 


להתמיר כב" 4. רבו 
אף שהטה כדרך הנחים מן הדרך נענש על שנתכוין 
להחמיר כבית שמאי oo‏ ה ד 
האם רבי טרפון סיכן את עצמו בידים או שנסתכן 
ממילא BVA So OR RN‏ 
יישוב דברי משנתנו עם המבואר לקמן שהמחמיר 
ברבר" בית שמא משופם הוא 2 ו 4 רכו 
הטעם שהיה ראוי להתחייב מיתה על שהחמיר לנהוג 
כבית ₪ od cds‏ ות 
ממשנתנו יש להוכיח שבית שמאי היו נוהגים 
כדבריהם ולכך הטה רבי טרפון ... :. הכח 
יא. 
ביאור דברי הגמרא שבית הלל מפרשים טעמם של 
ed suds ar RDU NT‏ הכה 
ביאור דברי הגמרא שלפי בית שמאי היה לתורה 
לכתוב 'בבקר ובערב: דכה 
ביאור כוונת הגמרא שהיה לתורה לכתוב 'בבוקר 
בשק 95% 0 5 von. , Sra‏ 
ביאור ההוכחה כדברי ב"ש והטעם שהקדימה הגמרא 
בוקר לעה . VB ocd IR ce‏ 
מה נדרש מהפסוק 'ובלכתך בדרך' שבפרשת והיה 
אם שמוע רפט 
מדוע לא מקשה הגמרא מה למדים מ'בשבתך 
בביתך' ל ל ₪ CR‏ 
האם העוסק במצוה פטור רק כשאי אפשר לקיים גם 
את המצוה השניה ol A‏ 5 ו הפש 
הטעם שנצרך פסוק נוסף למעט חתן שהוא טרוד 
בעסק המצוה OR ENE EER‏ רפט 
מהי טירדת החתן אי בי 
אימתי פטור החתן מקריאת שמע 25 בירל 
ביאור גירסת התוספות בסוכה בסוגייתנו והטעם 
שנצרך שני לימודים לפי זה ו רל 
יישוב גירסת התוספות בסוכה בסוגייתנו עם גירסת 
הגמרא בסוכה oss RAED‏ ל 
ביאור לשון 'מכאן אמרו' על הדור האחרון . . . רל 


האם הלימוד מבשבתך בביתך הוא משום a‏ 
קדה או מוחה :2000052 > . 2 ...רל 
ביאור הקושיא שנכלל בפסוק דרך של מצוה.. רל 
הטעם שלפי ההוה אמינא הוצרכה התורה לכתוב 


שהעוסק במצוה חייב בקריאת שמע .. RAR as‏ 
ביאור מהלך הסוגיא ודין העוסק במצוה כשאינו 
ב a As‏ כ as AR‏ ו ורות 
ממה שלא כתוב 'בשבת ובלכת' למדים שבדרך היינו 
דווקא בדרך של רשות | RA sw‏ 
הטעם | שלא דייקה | הגמרא מיתור תיבת 
בדרך? ; ₪ שי A‏ 
בשייכות הקושיא למעט כונס אלמנה לדברי הגמרא 
הקודמים אלא טר 0 ב לה 
איך ‏ טעה המקשן למעט כשטבעה ספינתו 
NAAR ras essa eh Rgey tes =‏ 
הטעם שהגמרא מקשה מטבעה ספינתו ולא 
מאבל ew,‏ 0 ה רדלא 
מה הסברא לפטור כשהוא טרוד מחמת שטבעה 
ספינתו . ee NE Er op PR‏ רלם 
האם אבל פטור לגמרי מתלמוד תורה לב 
בדברי רש"י שהטעם שאבל אסור בתפילין משום 
שמתלרקל ברל א סורלב 
האבל אסור בתפילין משום שהוא גורם 
EE pics swe NOs‏ רלב 
הטעם שתפילין נקראו פאר. RE‏ = 
החילוק בין תלמוד תורה של לאיסור מיחזקאל 
לבין תפילין שאין למדים להתיר לב 


יישוב קושיות התוספות שהכל נלמד ממה שהזכיר 
הקביה את התפילין בלשןן פאר 23 - רלב 
ביאורי גירסת. הגמהא במסקנ. .::.:.44:.. רלב 
מנין לב"ה שכוונת התורה היא שלא יפסיק מהלוכו 
כשבא לקרות רל 
מקור לדברי הרמב"ם שרוכב קורא כשהוא 
ב 0 
אם דין הברייתא הוא דווקא בפרשה שניה או אף 
בפרשה ראשונה ERE Ar‏ ל 
רבי אלעזר הטה בשביל שיכוין דעתו ..... 
אם כוונת המשל היא שישחית את זקנו או שיגדלנו 
כנגד המשחיתים א רלג 


eee oo eo e +o eo ev e ee 0 e . 


תוכן הביאורים י: - יא: 


ביאור סברת רב יחזקאל ורב יוסף האם מותר לעשות 


כבית שמאי רל 
ביאור מחלוקת האמוראים לענין אם עשה מצוה מן 
המובחר . שרג 007 0 רל 
ביאור מחלוקת האמוראים בכל מה שנחלקו בית 
שמאי ובית הלל . aco se ssh‏ 
האמוראים נחלקו אם דברי בית שמאי בטלים לגמרי 
או שהם כדעת יחיד ... םש רל 
כשלא נהג כדברי הרוב הרי המצוה באה 
בעבירה Fe A ad‏ ל 
האם ‏ יש להקשות על דברי רב יחזקאל 
ממשנתנו RO or‏ רלר 
ביאור מחלוקת האמוראים שנחלקו מה שנינו 
בברייתא . Saree‏ שק שי ל רלה 
בית שמאי ובית הלל נחלקו בין בסוכה קטנה ובין 
בפוכה:גדהלת 22% as ss od‏ רלה 
ביאור הוכחת רב יוסף מדין היושב בסוכה ושולחנו 
בתוך הבית : vga‏ ל ל ו וחקת 


האס לדעת רב יוסף העושה כדברי ב"ש יוצא ידי 
חובתו מן התורה RT is ers Rl‏ 
במחלוקת התנאים מה אמרו חכמים לרבי יוחנן בן 


החורנית NA cls bes rs ds‏ 
האמוראים נחלקו האם רבי טרפון ידע שמביא את 
עצמו לידי סכנה . ה רלה 
הטעם שחייב מיתה | כשעשה כדברי בית 
שמאי. NA. MD ao SR ess ss‏ 
מפני קיומה של תורה יש לנהוג כב"ה אף 
להקל ae Pe ae cr cs‏ 
החיוב | מיתה | הוא משום שנחשב לזקן 
ממרא. ee Ne‏ לור 
טעם מנין הברכות שאומרים קודם קריאת שמע 
ולאחריה 7 ל ששה הש ua‏ 
הטעם שבלילה מברכים ארבע ברכות וביום מברכים 
שלש ברכות .... sis ih psn ek‏ ל 
הטעם שהקדים התנא את השחר ל רלז 
לגבי ברכות קריאת שמע שייך לשון שחר וערב מה 
שאין כן לגבי קריאת שמע עצמה .. ל 
רמז שתורה שבכתב ותורה שבעל פה צריכים הם זה 
יי 
הטעם שנקט התנא לשון יחיד ............רלז 
בגדר ברכות של קריאת שמע אם הן ברכת המצוות 
או ברכת השבח es ons sl‏ רל 
בשיטת רש"י שארוכה וקצרה היינו אמת ואמונה 
והשכיבנו oo ee‏ לה 


פירוש רבינו תם שהכוונה לברכת אמת ואמונה 
שפעמים מקצר ופעמים מאריך 4 רלה 
פירוש נוסף בשם רבינו תם שהכוונה לשאר ברכות 
מלבד ברכות של קריאת שמע ... לט 
בשיטת הרמב"ם שכונת המשנה לדין פתיחה 


וחתימה בברוך NE. A lus Ss aes‏ רלט 
אם כוונת המשנה שאין להאריך או לקצר בנוסח 
הברכה שתיקנו חכמים sare‏ הל 


בדיעבד אם קיצר את הברכה יצא ידי חובתו . רמ 
באלו ברכות שייך הדין שאינו רשאי לחתום ושלא 


לחתום Bn sd on rsa das‏ 
על אלו ברכות שאלו בגמרא מה מברך רל 
יא: 
אור השמש נקרא אור ואורה של הלבנה נקראת 
נוגה A ri Da essa‏ 0% > המ 
הטעם שתיקנו חכמים להזכיר מידת יום בלילה 
ומידת לילה ביום Bs a sh 0 s‏ 
הטעם ‏ שלא השיב אבײ מיבורא יומם 
ולילה' ER‏ רות 
ביאור סברת המקשן היכן מצינו הזכרת מדת יום 
co aes rasan |, N77‏ רמ 
האם המחלוקת היא רק בפתיחת הברכה או בכל 
הסח הבהפת 4 י.י הס aecsa‏ רמא 
הטעם שבשחרית אומרים אהבה רבה ובערבית אהבת 
עולם 0 Re‏ 
שיטות הפוסקים להלכה. RR eal‏ מב 
בסברות התנאים בנוסח הברכה שתיקנו אנשי כנסת 
הגדולה rs‏ 2 קרמב 
האם מסוגייתנו יש להוכיח שמותר ללמוד קודם 
התפילה =a ee CN‏ 
במנהגןר של ושי לחחורל ולברך' ‏ בבית 
הכנסת 07 7 רמב 


האם ברכות התורה מן התורה או מדרבנן והאם 
כשמסופק חוזר ומברך......... י". רמב 


ביאורים 


האם להסוברים שחיובה מן התורה היא מעכבת את 
מצות תלמוד תורה cols es‏ ו 
ברכות התורה הן ברכות המצוות או ברכות השבח 


ד רהנה ssa‏ המ 
גודל מעלת ברכות התורה cps as‏ הגו 
טעם חיוב נשים בברכות התורה ואם מוציאות את 
האנשים ידי .חובתם 4 6 מ 


ביאור הדין שיוצאים ידי חובת ברכות התורה על 
ידי ברכת אהבה רבה ............ TON.‏ 


ברכת אהבת עולם בערבית פוטרת מברכות 
התורה .> המל 
אם בברכות התורה או באהבה רבה נפטר מלימודו 
של כל היום .. ל sscoldas‏ טר 
בשיטת הראב"ד שהגירסאות נחלקו אם הברכה 
פוטהתיאת: לימודו לכל היםו:=.... וה 
במנהג הצרפתים לומר פסוקים ומשנה מיד לאחר 
ברכות התורה א 
בשיטת התוספות שאין צריך לומר פסוקים ומשנה 
מיד לאחהברכות התורה +.. 2 ה .. רמה 
אין אדם מסיח דעתו מללמוד ולכך אינו חוזר ומברך 
אף בלילה שלאחריו .. bes ed‏ רנה 
הטעם שאין מברכים על שינה בסוכה sat‏ רמו 


האם העומד ממיטתו בלילה צריך לברך ברכות 
ה 0 4% המו 
האם אפשר לכוין שלא לצאת ידי חובת ברכות 
התורה לענין שאר הפי תורח :4 245% > רמה 
בסברת האמוראים אם מברך על התלמוד . . . . רמז 
החילוק שבין גירסתינו לגירסת הרי"ף בסדר דברי 


de AER asd Cw DNR‏ מ = הת 
חיוב נטילת ידים קודם לימוד דברי תורה. . . . רמז 
רב הוציא את תלמידיו ידי חובת ברכות 
sR aes aes TA‏ 7 
האם צריך לברך קודם למ דברי אגדה או 
א יי א ios‏ חמ 
הכותב או המהרהר בדברי תורה האס צריך לברך 
ברכות התורה oc 00 MO as‏ הרמז 
דין עשיית מצוה קודם ברכות התורה. THI ans‏ 
אם הנוסחא היא 'לעסוק בדברי תורה' או 'על דברי 
תורה' on er‏ סרג המש 
ביאור לשון הברכה 'לעסוק בדברי תורה' . . . רמח 
אם ברכת ‏ ההערב נא' היא ברכה בפני 
oo leo‏ המח 
בכהנת בהפת 'העחב נא' 3 4 המח 
אם צריך להוסיף 'וצאצאי צאצאינו' cee‏ רמה 
ענין חתימת ברכת 'והערב נא' MAN cic cclc isan‏ 
בכוונםייבתכתאשריבחה 022 2-25 רמח 


הרי חזר הקב"ה על כל האומות ליתן להם את 
התורה asso alas‏ יש רב 
הטעם שחותמים צותן התורה' בלשון הווה.. רמט 
הטעם שלא פירש רש"י שמעלתה משום שהיא 


פותתת הרמת בבהה ...= רמס 
שיטות הראשונים בטעם אמירת כל השלש 
oo RR Pg‏ -\ 
ביאור לשון הגמרא בטעם אמירת כל השלש 
ee ss coc BND‏ ו BAD‏ 
ביאורי המפרשים במה שתיקנו לברך שלש 
בהכפות .ו > יע שו למ 
cis soc TaD RD‏ ו 
בירכו רק ברכה אחת שלא להפסיק הרבה בעבודת 
התמיד . 7 = יי 
טעם קריאת עשרת הדברות.. IN wes‏ 


האם קריאת עשרת הדברות נחשבת להפסק בין 


הבכה. לקהיאהאשטע: טי . . ב" 
האם קראו עשרת הדברות בפרשת יתרו או בפרשת 
ואתחנן ואם קראו בספר תורה se‏ 
הטעם ‏ שהכהנים קראו קריאת שמע קודם 
זמנה 0 שש שר שיק כ ב 
האם כוונת המשנה שבירכו את העם או שבירכו עם 
AON‏ 0 ונת 
ביאור דברי רש"י שהכהנים לא שינו את נוסח הג' 
ב passa‏ ווה 
מה היא ברכת העבודה וכיצד היו חותמים 
בה 3 NITE ARs ode ss en sales Maal,‏ 


האם היו הכהנים מברכים גם ברכת מודים ... רנב 
האם היו הכהנים נושאים את כפיהם בברכת כהנים 


בש = 
איזו ברכה היו מברכים לברכת כהנים ee‏ 
האם הכהנים היו מתפללים לאחר מכן את שאר 
התפילה . ו אה 


2] 


/ 


האם היו מברכים את המשמר היוצא בחצי היום או 


בשחר 00 300000 פיה סי גב 
לכך אמרו אהבה רבה משום שיש בה תפילה 
ובקשה os BE‏ וננ ל וצב 
האם פתחו את ברכת אהבה רבה בברוך .... רנב 
הטעם שאפשר לברך יוצר אור קודם שהגיע זמן 
קריאת שמע || 7 הנב 
מדוע לא פירשו בגמרא ש'ברכה אחת' היינו ברכת 
התורה . a id a‏ ב 
ביאור הוכחת הגמרא מאנשי משמר לשאר 
ישראל. . . ור 
הוכחה מסוגייתנו שברכת אהבה רבה היא ברכת 
המצוות . ee Re‏ רה 
הטעם שאין - שהיו אומרים אהבה רבה לאחר 
קריאת שמע AR sa oO a‏ 
ים. 
אם דברי הגמרא הם לשיטת הותיקין שקוראים 
קריאת שמע םה an. assesses.‏ 
בביאור קושיית הגמרא מה הגריעות במה שלא נאמר 
sols anes ee‏ רז 
הוכחה מסוגייתנו שיש לומר את ברכות קריאת שמע 
לאחר קריאתה A Ale, as‏ ו 
האם להלכה ברכות מעכבות זו את זו ואם יש חילוק 
בַּיזייחיד לציבור <= ce Se Se sa‏ ונד 
ביאור הלשון 'שכבר בטלום' אם הוא לאחר שכבר 
נהגו לאומרם EE‏ א ר בי 
מדוע חששו לתרעומת המינים והרי מוסיפים לומר 
פרשיות קריאת שמע יי TW ccs:‏ 
ביאור החשש שלא יאמרו שלשל כופרים בכל 
התורה . Pe Fe os‏ די 


כוונת הגמרא שהמינים יתרעמו על שישראל אינם 
מקיימים את הדברות כראוי.............. רנד 
במקדש לא חששו לתרעומת המינים משום שביותר 


נצרך להזהיר הכהנים לקיימם ... ה 
האם כשאין המינים מצויים מתבטל החשש 
מפניהם Ee‏ א יה MINN zx‏ 
טובילומר עשרת הרברותיביחיר בכלי ידם. .רנה 
הטעם שהוסיפו ברכה למשמר הנכנס....... רנה 
ביאור הלשון 'מי ששיכן את שמו בבית 
הוהי = - Foods‏ ר יו 
הטעם שנקטו בברכתם ארבע לשונות של 
אחוה . 7 ee re‏ 
האם הברכה למשמר הנכנס נחשבת שנאמרה בשם 
ומלפות יי SRE oo‏ 0 רנ 
שייכות הנידון בטעות בברכה לדין משנתנו שאינו 
רשא" להאריך :אה קר גג : נה 
אף שלא נתכוין לפטור את היין בברכת שהכל 
ב 0 A i ME‏ ה 
יישוב דברי הגמרא להסובר שברכת שהכל אינה 
פוטרת יין Ne ee‏ הנ 
בשיטת רש"י שלא סיים את הברכה לפי מה שטעה 
בתחילה לדדדררוויייייייייייייייי :רבד 
הטעם שמחשבה לברכה אחרת es‏ בתחילת 
ה Sse Ls les os‏ רנ 
בחילוק תלמידי רבינו יונה שבמצוה שבדיבור לדברי 
הכל צריך כוונה ה 7 
כשלא ידע שחייב בברכה זו לדברי הכל חסרון 
ss 00D aD‏ ה cies‏ הנח 
ביאור | דעת | רשי שחסר החפצא לחלות 
הברכה 7 יצח 
בדין הברייתא מפרש רש"י שאמר נוסח הברכה 
בטענתו ב en Pe ee‏ רו 
בשיטת הרי"ף שסיים את הברכה בטעות וחזר וסיים 
כראוי 7 MN ser aS x‏ 
בדברי התוספות שכשידע שהוא יין וטעה בדיבורו 
חוזר בתוך כדי דיבור ה בלח 
ביאור הרמב"ן שלאחר סיום הברכה הוסיף לברך 
שלא כראוי RN cs Cc cas ls sss‏ 
ביאור הסוגיא לשיטת הרמב"ם כ רה 
ביאור שיטת הרמב"ם שאם בירך בורא פרי הגפן על 
השיכר יצא הט בג 
ביאור הסהניא לשיטת הטור.:.:... Fn‏ 
האם אמר את כל נוסח הברכה של יוצר אור או 
המעריב ערבים DN soe Dr dae‏ 
האם צריך שיחזור בו מיד או אף כשסיים את נוסח 
בהכת ‏ מעב ערבים יא ג > 1 2 
הברייתא הוצרכה להשמיענו שאף בערבית הכל הולך 
אחר ההחיתום ג ::. Rl en as‏ רס 


ילקוט 


ביאור דחיית הגמרא שמשום שמברך ברוך יוצר 
המאורות יצא ידי חובתו Ol ss‏ ה ורס 
הוכחה מסוגייתנו שאף כשלא הזכיר בברכה שם 
'אלהים' יצא 
הטעם שאין להחשיבה כיש בה מלכות משום 


המלכות שבתחילת הברכה ה 
טעמים לברכות שאין בהם מלכות Dros ces‏ 
קושיא | לשיטת | רש"י | שמחשבה ‏ הפכית 
מגרעת . . 700% לורט 
כוונת הגמרא לברכת על המחיה ולא לברכת 
ה chia eee ses sa A‏ רס 
האם ברכת המזון פוטרת גם את היין מברכת מעין 
שלש ... So a RR ee oo‏ 
אם סיים ברכת הזן מברך על התמרים רק ברכה 
אחת. oad‏ 8 רסא 
ביאור הטעם שתמרים מיזן זייני 4 ל הרסא 
שייכות הטעם שהכל הולך אחר החיתום לפי תירוץ 
הגמרא NO sacar dR assess‏ 
האם שאר הפירות דינם כתמרים 0 
מדוע לא אמרו שכוונת הברייתא לרבות כשהתחיל 
לברך על היין שהכל AA sors oa‏ רסב 
ביאור סברות הראשונים בספק ברכות הנהנין אם יש 
להקל או להחמיר =e oe A‏ 
ביאור דברי רש'י שצריך לומר את הברכות כפי 
שתיקנום חכמים 0-0 רסב 
האם רק ידי חובת הברכות לא יצא או אף ידי חובת 
קריאת שמע לא יצא מ רסב 
ביאור כוונת הגמרא שהחליף בין הברכות של 
שחרית וערבית Ree‏ ו 
ביאור דברי הגמרא דווקא כשאמר 'אני ה' אלהיכם 
אמת' ln smd Be sls‏ ב רסב 
כוונת הגמרא שלא התחיל את הברכה בנוסח אמת 
ויציב ואמת ואמונה As ads cas‏ רסב 
אם חיסר אחת משתיהן לא יצא ידי חובת הברכה 
שאמר.. s x ce A ae‏ הט 
בדברי התוספות בביאור כוונת התיבות 'אמת 
ג assess das‏ ל רסה 
ביאור כ As‏ בין אמת ויציב ואמת 
ואמונה sos‏ ל TONG: > i‏ 
האס נשים חייבות | באמירת ברכת אמת 
ל 0 Srl‏ לסה 
ברכת אמת ויציב היא על יציאת מצרים ואמת 
ואמונה היא על הגאולה העתידה ......... רסד 


בשיטת התוספות שהכוונה היא על שהאדם מאמין 
ומפקיד נשמתו אצל הקב"ה 
דברי רב אמורים לענין הכריעות שבכל ימות 


Res sR‏ ו הסה 
הכריעות הם כנגד יראת ה' והזקיפות כנגד הבטחון 
בה סה 
הכריעות הן להראות שפלותינו והזקיפות הן 
שבעזרתו קמנו ונתעודד . רסה 
פהטיל חי הכ לפ הש , A‏ רסה 
פרטי דין הזקיפה שה 
האם זוקף את עצמו בשעת אמירת ה' או קודם 
ל הסה 
הטעם שביום הכפורים היו הכהנים כורעים כששמעו 
את השם המפורש :"סו 
רמז שבין כשנשפל לעפר ובין כשנזקף על במותי 
ההצלחה יתלה ענייניו בהקב"ה הטסו 
אס יש חיוב לזקוף בשם אף בתחילת 
הכ 1 רסו 
הגמרא העדיפה ללמוד שזוקף בה' מהפסוק 
ו DDL cs sn a‏ 
בכהונת = הינה יבר אותאן.---.: ל רסו 
הטעם שאמר 'הכי אמר אבוך' לדייק שבא ללמדנו 
שצהיך שת כריצות 2 - . ee‏ ן 
יב: 
האם למדים מכאן דין כריעה בבת אחת, או דין 
כריעת הראש עם הגוף oh‏ לרש רסו 
האם הראשונים נחלקו בדין כריעה בבת אחת ובדין 
כריעת הראש 0 ל רסו 


אם לפי רב האי דין סוגייתנו שייך Se‏ לקמן 
במה הואגשקעור הכרעה > 48% 5% %4+... רפז 
אם האיסור לשחות יותר מדאי נוהג בכל הציבור או 


רק בשליח ציבור ו רס 
ביאור דברי התוספות לענין הגבהת עצמו בסוף 
הברה aes ls‏ ל ice‏ ל הפו 


דעת החולקים 0 ראש השנה ויום הכפורים 
אין צריך לזקוף כסוף הברפה>.י:........ רסז 


תוכן הביאורים יא: - יב: 


שיטת המהר"י אבוהב שאין לשחות באמצע 
הברכה NON rl Lah canola sens nd‏ 
רמז שבין בשעת צערו ובין כשלא נצטער היה שפל 
לפני הקב"ה a‏ הסה 


אם צריך לזקוף ראשו תחילה קודם לגופו .. רסח 
כשאינו כורע וזוקף כנחש, לאחר שבעים שנה נעשה 
גופו כנחש nin oe TR‏ 
ביאור גירסת הרי"ף בדין הכריעה והזקיפה .. רסח 
בכוונת נוסח הברכה האל הקדוש ... הסה 
הטעם שבברכת השיבה שופטינו מסיימים במלכות 
יותר מבשאר ברכות hn hls as‏ לש שיש שיר סח 
כשאמר בשאר ימות השנה המלך הקדוש או המלך 


המשפט; האפהחחר 407% ::.::::ג::.: רסה 
ביאור שיטת רב ואריכות לשונו cs ord‏ רטסט 
טעם אמירת המלך הקדוש "וסט 
טעם אמירת המלך המשפט > רטע 
במשמעות נוסח הברכה 'המלך המשפט' והחילוק 
מ'מלך אוהב צדקה ומשפטי סט 
דין הזכרת המלך הקדוש בתפילת 'מגן אבות' 
וגדרה x: 100 << alias aa eyrale‏ הרמט 


דברי האמוראים הם לכתחילה או בדיעבד... רסט 
גירסת הגמרא והראשונים בדברי רבי אלעזר .. ער 
האמוראים נחלקו אם בראש השנה אפשר להזכיר 
שם של חסד SUE RRR ME. SNE oe‏ 
יום הכפורים הוא יום הרחמים..... א ה 
בשיטת התוספות שכשלא אמר המלך הקדוש והמלך 
המשפט מחזירים אותו RR‏ יב 
אם גם כשטעה בליל ראש השנה ולא אמר המלך 
הקדוש צריך לחזור. ws ok‏ אי 
הטעם שהוצרכו התוספות ל 8 חזקה ולא מדין 
ספק RE‏ 0 ול 
שיטת הר"מ שאם טעה אין מחזירים אותו .. רעא 
שיטת הרא"ש לחלק בין הדבוים שמוסיפים 


בתפילה hod SNR‏ ו ל רס 
חזר תוך כדי דיבור ואמר המלך הקדוש או המלך 
המשפט SN RRR RA. ue crdad‏ רע 
הטעם שהוצרכה הגמרא לפסוק כרבה RIDE aes‏ 
מי נחשב שאפשר לו לבקש רחמים על 
חבירו. RUTH MW. oR‏ 
הטעם שנקרא חוטא משום שביטל כמה 
מצוות . שב se Al‏ וב = 
הטעם שמשה רבינו לא ביקש מעצמו שיסיר ה' את 
הנחשים מישראל. DAY sade ola el,‏ 
הטעם שלא הובא דין זה בפוסקים רב 
הטעם שלא דחתה הגמרא שאין להביא ראיה מפסוק 
NR‏ אל cs acre aa ass‏ - 
בכוונת המאמר ל עצמו עליו ccs:‏ רעג 
שמואל היה צריך לרחמים לפי שהיה סבור שדוד 
ו ל .ל 
הכל" תלויין :במקך הלפך שחך שיחלה עצמו 
ו / - = :eet‏ ;הע 
יישוב דברי הגמרא שמלך עדיף כשהוא גם תלמיד 
חכם. || ו 
רמז בהמשך הפסוק -- עצמו עליהם ... רעג 
הטעם שאין לומר שדוד עשה כן לפנים משורת 
הדין; REE RR Re DE‏ הש 
ביאור הלשון 'דבר עבירה' שעושה דבר המזכירו את 
העבירה ומתבייש בה res oe Dass‏ לעב 
האם מוחלים לו אף על שאר העבירות שלא שב 
עליהם או רק על עבירה זו הלערה 


ביאור ענין הבושה בחרטה על עוונותיו .... עדר 
חילוק בין מתבייש על מעשיו לבין המתחרט 


עליהם 0000006 RE‏ הש לא לה 
קושיא שמא לא הזכיר אורים ותומים משום שהיה 
יכול לשאול בדבר אחר דר 
ביאור דיוק הגמרא שנתכפר לו מעשה נוב .. עדר 


מה ששאל באוב אנו חטא כיון שלא האמין 


בהם.. . ne Se ios ds‏ ערה 
ביאור הלשון 'מן שמיא' משום שיצאה בת 
קול DY SR ger le RE Las‏ 


רק החלק שבין אדם למקום נמחל לו ולא החלק 
מצד/בין אה לתבירר 0 ..."ערה 


ביאור הלימוד מהפסוק שיהא עמו 
במחיצתו aN Sore la ass‏ 
אין לומר שהמיתה כיפרה לו משום שאמר לו 
שמעתהיהוא במחיצתר..:..י. ...4 ערה 
הטעם שלא דחו שדווקא למלך מוחלים לו את כל 
העוונות 7 cis ee RR‏ 
הטעם שחכמים דרשו מבחיר ה' ולא דרשו מ'עמי 
בטחיצתי .4.:.. Ss ras‏ ה 


ביאורים 


קושיא שמא נתכפר לו על ידי המיתה a‏ 
ביאור סוגיית הגמרא לפי הטעמים שבאמירת שלוש 
פרשיות שבקריאת שמע a‏ ה 
בקשו לקבוע אמירת פרשת בלק כשהפילוסופים 


פקפקו באמיתות התורה 0% ערק 
הטעם שלא הקשו מפרשיות 'קדש לי' או והיה כי 
יביאך' ee‏ ו 
הדמיון ללביא על שהוא קם בזריזות . רע 
כוונת הגמרא גם לפסוק שנזכר בו יציאת 
מצרים We al a i ess‏ 
איזה פסוק מובא בקושיית הגמרא WN ses‏ 
הטעם שלא נקטו את הפסוק 'כרע רבץ כאריה 
וכלביא מי יקימנוי ל ee‏ הצק 
הטעם שבקשו לקבוע אמירת פרשת בלק יותר משאר 
פרשיות We orale a AL os‏ 
החילוק בין כשמפסיק באמצע פסוק לבין כשמפסיק 
באמצע פרשה ... sess‏ ו ו רע 
מדוע השמיטו הפוסקים דין סוגייתנו ומדוע אנו 
אומרים כהפילות :כמה" פסוקים...::%%+... רעו 
כוונת הגמרא לחלק אימתי מותר להפסיק באמצע 
ענין IA Fre ath ms Be el alas pls‏ 
קושיא על דברי הרשב"א כשלא אמר מעיקר המצוה 
:009 07 קל se sss & i‏ יי יג 
חילוקי דינים בענין הפסק באמצע פסוק או באמצע 
פרשה ר WA vse sd‏ 
ביאור שאלת הגמרא שגם באמירת פרשת ציצית יש 
uss RR Oe‏ רעד 
בכוונת הגמרא שיש בה ה' דברים והרי נמנו בגמרא 
ששה הבהים. .32 Eis‏ א תש 
היכן נרמז עול מצוות בפרשת ציצית א ה 
הטעם שדרשו את הפסוק ל'מינות'... WW‏ 
מדברי הרמב"ם נראה שהוא איסור תורה .... רעז 
הזכרת יציאת מצוים ‏ ידי קריאת פרשת 
i ee SE as soe TR‏ 
טעם le‏ פרשת ציצית הואיל ושגורה בפי 
- ו 7 ו a‏ רל 
הטעם שנקט התנא 8s‏ ימזכירין' ולא לשון 
Ase 10 on was ANT‏ יעה 
הטעם שלא שנה התנא ₪ אמירה ... רעח 
ביאור לשון המשנה 'בלילות' בלשון רבים .. רעח 


האם יוצאים ידי חובת זכירת יציאת מצרים באמירת 
שירת הים רעח 
ביאור שייכות מה שהוא כבן שבעים עם מה שלא 
זכה שתאמר יציאת מצרים בלילות........ רעח 
מה היה גילו של ר' אלעזר בן עזריה באמרו הרי 
אני כבן שבעים שנה .. רעח 
בדברי הרמב"ם שמפני רוב טרחתו בלימוד התורה 


e e+ oe ee oe 0 oe 0 0 eo 0 eo 00 oe oe 0 0 0 0 0 be 


תשי כוהו להיות כבן שפעלם + >< 5 6% NIMs.‏ 
סברות מחלוקת התנאים אם מזכירין יציאת מצרים 
בלילרת. > Wels oles ag‏ רפט 
מנין למד רבי אלעזר בן עזריה שמזכירים יציאת 
מצרים בלילות קודם שדרשה בן זומא ..... רעט 
ביאור דברי רבי אלעזר בן עזריה 'לא זכיתי' לפי 
המבואר לקמן שהיה בן י"ח שנים ל 
להסוברים שנחלקו רבי אלעזר בן עזריה וחכמים, 
כיצד נצחם ו 


ביאור מחלוקת התנאים על ההזכרה שבליל פסח או 
בקיום מצוה לזכר יציאת מצרים בלילה ......רפ 


הטעם שנקרא בן זומא על שם אביו ה 
בן זומא היה בקי בטעמי המקראות ולכך נקרא 
דרשן כ 
מה נכלל בחיוב הזכרת יציאת מצרים Dla ced‏ 
איך למדים לחייב זכירת יציאת מצרים בכל לילה 
מפסוק שנאמר לגבי מצוות שבפסח ........ .רם 
קושיא שמא יש ללמוד מהפסוק רק מצות זכירה 
בל 0455005 ws sl apn‏ ורב 
רש"י כתב ל לחיוב זכירת יציאת מצרים בכל 
יום הוא מפסוק אחר יה 
הטעם שב'ימי חייך' לא נכללו הלילות ..aas‏ רפא 
מדוע צריך מיעוט וריבוי NO: Sis lr‏ 
אם הריב מ'כל' נחשב כמפורש (לילה' 
בפסוק a‏ הרפה 
הטעם שחכמים לא דרשו את הפסוק כרבי אלעזר 
בן עזריה . ccc so ne‏ רפת 
מדוע צריך וש את ימות המשיח. .. רפא 


האם לדעת רבי אלעזר בן עזריה יהא חיוב להזכיר 
יציאת מצרים בימות המשיח 2 רפת 
טעם השמטת הרי"ף והרא"ש את חיוב ההזכרה 
בללתת 6-3 assess owe‏ ו 
השמטת הרמב"ם במנין המצוות לטה זו.. רפא 


חילוקים שונים בחיוב ההזכרה בכל ימות השנה 


ובליל הסדר שו ו רמב 
הטעם | שאין מברכים על הזכרת יציאת 
מצרים 20000000 ב לע בצק ל רמע 
האם מוכח מכאן שבימות המשיח יתבטלו המצוות 
שהן לזכר יציאת מצרים . רסב 
ביאור חילוק בין השבח ה יציאת מצרים לבין 
השבח על הגאולה העתידה 2 רפ 
ביאור ענין ויכוחם של בן זומא עם חכמים .. רפג 
"ה 
מנין שהשם יעקב לא נעקר ממקומו .ו רפג 
הטעם שלא נעקר לגמרי שם יעקב 7 
ביאור ההוכחה מיעקב אף שנתפרש בו שהשם יעקב 
לא ב - וי 
השם יעקב לא נעקר ממקומו משום שהוא על שם 
הענוה . Mn: ars‏ 7 || 
ביאור ההוכחה מהפסוק ו זכירת יציאת מצרים 
ימוי המשלת 46 > לט ו שא 2% רת 
הטעם שדרשו הלה - שיעבוד מלכיות ולאחר 
מכן על יציאת מצרים. . 2 
גאולה ‏ העתידה | הוקדמה | בפסוק | לרוב 
חביבותה acs AN‏ סה 
ביציאת מצרים לא נתחדש הכל ואילו לעתיד 
יתחדש העולם 6% AR‏ רמה 


בגירסת הירושלמי שראשונות Ak‏ מצרים וקדמוניות 


היינו שיעבוד מלכיות | . רפד 
הטעם שהוסיפה הגמרא את המשל .. ב 
החיות רומזות למלכויות שהשתעבדו 
בישראל. . asap: al A‏ ה 
בגירסת התוספות Sas‏ המכרו ‏ ארי דגב 
ונחש. AR ls Sais na‏ ה פה 
במלחמת גוג ומגוג לא יזכירו יציאת מצרים אלא 
בימות המשיח oC OR Oe al‏ לרדפה 
הטעם שרק לאחר מעשה נחש אמרו ששכח את 
המעשים הקודמים oR ss‏ ש ימיו 
כוונת הגמרא לבאר מהו החילוק שבין אברם 
לאברהם ל 5 ו א יוהד 
ביאור דברי הגמרא שחכמים חלוקיס עס בן זומא 
בדי[אהקוהאהלאפרהם: אברם 9 ....::. .רפה 
האס 'לארם' הינור לבני מדינתו שבארץ 
ארם . wiser ee ee ee Te‏ 
האות רי"ש לא נמחקה משמו של אברהם כדי שלא 
תתרעם .עקוהשכנה - 4 רפה 
'בתחילה' היינו לאחר לידת ישמעאל וקודם ללידת 
יצחק. is se Sa‏ ה 
בר קפרא ורבי אליעזר 3 גה וסוברים שעובר 
בלאו ועשה . cA lM.‏ רו 
לבר קפרא שא יקרא שמך אברם' הוא בדרך 
השלילה ואנה אוהרה + א רפ 
ביאור סוגיית הגמרא שבר קפרא ורבי אליעזר נחלקו 
בפוונת הכתובים...... ו 
לבר קפרא אינו עובר בלאו משום שהאיסור נוהג רק 
בחייר שש ה / BN. de ce‏ 
יישוב דברי הפוסקים שלא כתבו את האיסור לקרות 
לאברהטי אבהם בא .+ : - BAe‏ 
מנין דקדקה הגמרא שהקורא לשרה שרי אינו עובר 
בעשה DV oh ae sos AN Oh‏ 


על מי מקשה הגמרא מקריאת שם שרה שרי.. רפז 
רק אברהם נצטוה שלא לקרותה שרי שעל ידי כן 


תוליד בנים ss‏ 
ביאורים נוספים בתירוץ הגמרא שרק לאברהם נאסר 
לקרותה שרי || 7 
הוכחה מסוגייתנו ששינוי השם מועיל אף כשנשתנה 
לק IPR‏ 000 רפ 
ביאור סברות המקשן והתרצן בענין קריאת שם 
יעקב. FD Rs oa cs sas‏ 
החילוקים בפסוקים בין אברהם ליעקב דפ 
כשחזר הקב"ה וקראו יעקב נעשה לשם 
בהל 4 ה NOD iad sis hss‏ 
בסברת החילוק בין אברהם ליעקב אם השם הראשון 
נעקר לגמרי . || רפח 
ביאור כוונת הגמרא להקשות שתי קושיות בענין 
קריאת אברם יו מ 


ביאור לשון הגמרא נביא' הוא דקא מהדר .. רפח 
ביאור תירוץ הגמרא שדווקא דרך זלזול אסור 
לקרותו אברם רפח 
הטעם שכתבה המשנה לשון 'היה'......... רפט 
הטעם שאין חסרון משום 'הקורא למפרע' . . . רפט 
ביאור דברי המשנה והגיע 'זמן המקרא' רפט 


ךב.בה-ה=-= = == 


ילקוט 


אם סדר קויאת פרשיות של קריאת שמע 
מעכב da‏ 0 
אם ברכות קריאת שמע מעכבות co oe ha a RE‏ 
דברי הבבלי שברכות מעכבות ויישוב דברי 
המשנה a A Sy SRA‏ 


רצ 


אם קויאת שמע צויך שתהיה הברכה עובר 


לעש 2 sates‏ ל ה 
אם ברכות קריאת שמע הם ברכות המצוות או חלק 
מקראת שמע Ee sss...‏ רצ 
מהר 'מפניצהכבו"ש44יי:, ss‏ 2 רצא 
דעת רש"י בביאור 'מפני היראה' sash‏ ו 
דעת הראשונים בביאור 'מפני היראה' RIF ac.‏ 


דיני ההפסקה בין 'אלהיכם' ל'אמת' 
אם יש ראיה מדברי המשנה שפרשה שניה של שמע 


דאורייתא Lc cc cs en‏ רצב 
הטעם שפרשת "ויאמר' אינה חשובה כנוהגת גם 
בלילה ECO FE‏ ריצב 
מצות ציצית נחשבת מצות עשה שהזמן 
Dac 0 tT ANNA‏ רצב 
פירוט השיטות בדין כסות יום וכסות לילה בחיוב 
ציצית se LM Sh,‏ 6 ל רש 
דברי רבינו יונה שבמצוות התלויות באמירה לכו"ע 
צריך כוונה ו 
שלוש סוגי כוונות בקריאת שמע.. רע 


הטעם שלא תירצה הגמרא שהכוונה האמורה 


בקריאת שמע היינו פירוש המילות ........ רצג 
דעת הרמב"ן RR‏ רצה 
יציאה קד חובה במתכוון שתי כוונות 
ah rahe,‏ ל cn ears‏ הצד 


ביאור תירוץ הגמרא 'בקורא להגיה' TN cod‏ 
דעת הרמב"ם שצריך כוונה רק בפסוק ראשון של 


קהאתשפע 24-34-54 3-כ ae‏ 
ביאור המשא ומתן בגמרא לדעת הרמב"ם... רצד 
ביאור טעמו של הרמב"ם שמועיל אף - 
להגיה oe‏ 0 7 .> רצה 
אם אמירת 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד' 
מעכבת ora Sl‏ רה 


קריאת שמע בכל לשון אם הוא לכתחילה . . . רצה 
קריאת שמע בכל לשון רק כשמבין אותה . . . רצה 
חילוק בקריאת שמע בין יחיד לציבור . . .... רצה 
דיני תפילה בארמית ובשאר לשונות וחילוק בין יחיד 


לחפים ג ee oe ee rE‏ 
אם ‏ צריך להבין פירוש המילות בקריאת 
שמע. YT aos xe cl ses sD ssa‏ 
הרי צריכים את שמע לדרשות אחרים Tae ass‏ 
האם הדין שצריך לכתחילה להשמיע לאוזנו הוא 
מדאוריית א אר. מדרבנך: יג cack‏ רצ 


ההלכה בדין קרא ולא השמיע לאוזנו ...... רצז 
האם גם בפרשת ציצית צריך ליזהר שלא לקוראה 


ל ws we esl loll.‏ .ד 
ילמפרע' אם הוא היפוך הפסוקים או היפוך 
Carr 9 ww MIB‏ 
על מי מקשה הגמרא ילימא קסבר' 2 רחצ 
ביאור כוונת הגמרא 'כל התורה כולה בכל לשון 
Gols ad ns alo‏ ו 
אם קריאת פרשת זכור ופרה מדאורייתא .... רחצ 
האם קריאת התורה בשבתות וי"ט חיובם 
מהתורה rst Gl ross‏ ל רצ 
יציאת ‏ ידי | חובת תלמוד תורה בשאר 
PA aisiasirss de en oie es NCD‏ 
מחלוקת רש"י ותוספות בביאור 'עד היכן מצות 
כוונהי.: ewes oa ee‏ 
יג: 
הוכחה מדברי ר"ע שגם פרשה שניה של ק"ש 
מהאורקחאי 24 | 
מהו כל הפרשה כולה ort de‏ שו 
נפק"מ בין דברי רבי עקיבא לדברי ר' אחא משום 
ה כ שש 
בור דבה רביבואשלה + 4% 4 4 שש 
למוה הפסוקים ...גי cabs ds‏ שה 


מקום: הנחת תפילין שלייד -%%.4.....465% שא 
מקור לדין מקום הנחת התפילין .......... שא 


הרהור כדיבור ; . ה ssds‏ שא 
דין כוונה בפסוק ראשון של קריאת שמע ... שא 
דינו של מי שלא כוון בפסוק ראשון של 
ses We DY‏ לשב 


כוננה באמירת בשכטל"ר %94ג:...ג+.......שב 


תוכן הביאורים יב: - יד: 


מנהגים בזמן אמירת פסוק ראשון של קריאת 


שמע DDFs Dh WDD‏ שש ל שוב 
הטעם שמאריכין ומכוונין דווקא באחד שב 
זמן הכוונה באמירת דלי"ת שב'אחד' AW ss mss‏ 
אם מאריכים באמירת חי"ת שב'אחד' ....... שג 


אם מותר להאריך הרבה באמירת 'אחד' ..... שג 
דין מאריכים בדלי"ת אם הוא מדין הקריאה או מדין 


הכוונה וו ו הר Oi‏ 
קריאת שמע בישיבה או בעמידה .......... שג 
דין הליפה בומן קריאת ₪ ...2 שג 
דברי הראשונים בישוב הסתירה מתי צריך 
כוונה א בס MM‏ :<> הפו 
הטעם שובי קרא רק פסוק ראשון של קריאת 
שמע WIS os is Frc Daa As 7 as‏ 
איך היה קורא קריאת שמע בלא תפילין AONE‏ 
ביאור טעמו של מ"ד אינו חוזר וגומרה Ws‏ 
קריאת שמע בברכותיה לאחר שכבר קיים מצות 
קריאת שמע שה 
ברכות קריאת שמע בלא אמירת קריאת שמע . שו 
זמן הזכרת יציאת מצרים כל היום cao‏ שו 
קהיאת ישמ סתנמנם: +:.:....... 8-ו 
פטור אונס בקריאת שמע ass‏ ו 
זכירת יציאת מצרים של לילה ie or‏ 
קריאת שמע שעל המיטה Ess‏ יש 
ביאור דעת הרמב"ם Wc so rr De‏ 
מההיפרקדן .= :: a RN RE‏ 
שעם האיסור לשכב אפרקד]ן...:.......:... שח 
האם מותר לשכב פרקדן כשאינו ישן ....... שח 
חילוק בין שוכב על צידו לגמרי למוטה על 
צידר ג rs olds aes eS‏ ו 
ביאור דעת השו"ע והרמ"א Md‏ + שט 
הפסקה | באמצע | קריאת | שמע | לקדיש 
וושה 5% 7 ל 
מדוע אין כאן דין עוסק במצוה פטור מן 
המצוה a‏ ר 2 Wט‏ 
הפסקה באמצע קריאת שמע לאמירת מודים 
דרבנן ב ל ו 
הפסקה באמצע קריאת שמע Ree‏ ברפן .שק 
הפסקה באמצע קריאת שמע לברכה על רעמים 
וברקים 0 ל שי 
הפסקה באמצע תפילת שמונה עשרה לקדיש 
וקדושה ו x as ree BM‏ שו 
הטעם שאינו שואל לכל אדם בין הפרקים ... שי 


יד. 


דמיון בדיני הפסקה בק"ש והלל ומגילה..... שי 
הוכחה מדברי הגמרא שכל פרשה ראשונה של שמע 


דאורייתא ra Bo ads‏ ששו 
טעם שינוי לשון הגמרא אם הספק גם במגילה או 
הבה שיש ה .יו : 
מחלוקת ראשונים אם ה מדאורייתא או 
ב ו 
קושיות האחרונים על דחיית הרמב"ן ...... שיא 
ישוב נוסף | לדעת הרמב"ן הסובר שהלל 
דאורייתא =e a‏ 
למה הוא יפוסק' בהלל DOs or sae‏ 
למה הוא 'פוסק' במגילה Das wos al ds‏ 
מחלוקת ראשונים בביאור 'אינו פוסק' באמצע 
הפרק ב 
דין הפסקה בברכת המזון ...= 
למה הוא 'פוסק' באמצע הפרק RU asad‏ 
דין הפסקה במגילה es saa‏ יי וי 


הוכחת ר"ת מסוגיית הגמרא כאן שמברכים בהלל 


של רים וההיתההואשתים ...)קלב 
הוכחת ר"ת מהמעשה בגמרא בתענית.......שיג 
דעת רש"י שאין מברכין על מנהג 6 שור 
הוכחת ר"ת ממה שמברכים ביו"ט שני של 
גלויות Os RS aa sss ls‏ 
איך מברכים ביו"ט שני לשיטת הרמב"ם.... שיד 
תוספת בור בדברי ר"תא 2 Bias‏ האשה 
ביאור שיטת הרמב"ם שמברכים על קריאת המגילות 
ולא על הלל.. iiss Bess ds‏ שו 
טעם אמירת ה בראש חודש 0 הראשונים 
שהוא רק מנהג.. = sad‏ שטו 
ביאור לשון הגמרא "יחיד'י DW ss ogacwras‏ 
שיטות הראשונים בדין הלל בימים שאין גומרים את 
ההלל A ale hs‏ ו OD‏ 
ביאור לשון 'גומר' את ההלל ו 
הלל של כל ישראל ושל הלויים נאמר בתורת 
issn‏ ו ה שטז 


ביאורים 


ביאור דברי הראשונים שסוגיית הגמרא מדברת רק 


בטועם ופולט ולא בבולע TOW ccs‏ 
ביאור דברי הראשונים שסוגיית הגמרא מדברת 
א PW caus: 0% ress Mee INIT‏ 
שיטת הרמב"ם לחלק בין תענית לברכה..... שיז 
מה צריכה להיות כוונת הטעימה ו 
חילוק בין תענית יחיד לתענית ציבור 8 
חילוק בין סוגי התעניות Hw: Ex. om Fes‏ 
ביאור פשיטות הגמרא RR‏ א שו 
אם טעימה מותרת בנשבע שלא לאכול .... שיח 
דין המפסיק בין הברכה לבליעה . Nw: ato‏ 
ביאור | חילוק הגמרא בין רביעית ליותר 
הבית 5 יר שו 
אם רביעית עצמה מותרת או לא WW...‏ 
הטעם שדימו נותן שלום קודם התפילה לעושה 
93 מש שו 
דין אמירת צפרא דמרי טב קודם התפילה ...שיט 
איסור כריעה קודם התפילה ss‏ .שת 


אם איסור אמירת שלום הוא רק קודם תפילת שחרית 


או בכל התפילות ו 
אם מותר לעבד לשמש את אדונו קודם 
ההפה ea. cca ee‏ |= 
אם האיסור הוא דווקא ל'חבירו' או גם 
לרכו cs Ree ol ee‏ שב 
ביאור דברי הגמרא במשכים לפתחו a‏ שב 
הטעם שאסור לאדם לעשות חפציו קודם 
ico;‏ 1 שב 
איסור יציאה לדרך קודם התפילה ........ שכא 
עשיית חפצי שמים קודם התפילה ... sa‏ ב 
רמז בפסוק לתפילה קודם יציאה לדרך..... שכא 


ביאור דברי הגמרא כל הלן שבעת ימים בלא חלום 


נקרא רע לש 
חלומוישל מרהפי הצהיק 64% ב 
אס בין אלהיכם לאמת ויציב דינו כאמצע הפרק או 
חמור ממנו srs RA‏ וו 
יד: 
מחלוקת ראשונים אם נידון הגמרא בחוזר ואומר 
אמת בשהה או בלא שהה שבב 
ראיה | מדקדוק לשון הגמרא שמדובר בלא 
שהה Rs Rass‏ ל רשבב 
אם הש"ץ אומר פעמיים 'אמת' ..... 8 


הטעם שאין במנהגם של בני מערבא משום כל 
פסוקא דלא פסק משה לא פסקינן... שבג 
ביאור מחלוקת אמוראים אם אומרים פרשת ציצית 


eee oe 


i eR, =‏ 0 = 2 שבג 
הטעם | שהגמרא | לא | הקשתה ‏ מאמירת 
הברכות oR‏ ה שכר 
אם חותם ואומר את הברכות....... .ב 
אם אמירת 'אמת ואמונה' מעכבת icc‏ לשבל 
משא ומתן בסדר פרשיות קריאת שמע שב 
חילוק בין טעמו של רבי יהושע בן קרחה לטעמו 
של ריסב לה 44 ל רשבה 
אם ללמוד עדיף מללמד או להיפך שר 
מקור | לחיוב | תפילה בפרשת והיה | אם 
שמוע 000% 49-36 שק ו שבר 
דברי הרמב"ם בטעם סדר פרשיות שבקריאת 
ova sess chs i ₪‏ ו שפד 
גדר אמירת פרשת ויאמר' PR ae‏ שכה 
חילוק בין הנחת תפילין לעטיפת טלית בין גאולה 
As ws inten 6 04-0000700‏ 


מחלוקת ראשונים אם רב היה מברך על התפילין 


שהניח בין גאולה לתפילה. ב 
בדברי רש"י שטרח לפרש מהו מדותיו של 
ra Eerste‏ 6 שב 
חידוש בקדימת מצות חופר קבר למצות קריאת 
שמע MDs saad ie ligeds lsd de hd‏ 
פטור עוסק במצוה ביכול לקיים שניהם .....שכו 
ביאור החילוק בין תרי לחד OW Lc cade Sh‏ 
חילוק נוסף בין חד לתרי יוש 
ביאור דברי רש"י בקושיית הגמרא שו 
הטעם שהגמרא לא הקשתה מרב על רב ....שכז 
נטל ידים קודם התפילה והפסיק בלימוד. . . . . שכז 
לימוד קודם התפילה א יי אש יי 
אם קריאת שמע ותפילה בציבור עדיפים מקריאת 
שמע ותפילה בתפילין .ג 
נפק"מ בין דברי עולא לדברי ר' יוחנן בגדר מעיד 
RY‏ :שק ne 4 Me‏ א Nass:‏ 
ביאור דין מעיד עדות שקר בעצמו ....... שכח 


אם יש משום מעיד עדות שקר בקריאת פסוק ראשון 


של שמע בלא תפילין sass amc ah‏ ב 
אם אמירת פרשת ציצית בלא לבישת ציצית הוי 
מעקך עדות. שקר 200% OTP is Said Solo‏ 


יסוד איסור של קריאת שמע בלא תפילין כשעושה 
כ דרך יפףיקתייפול אר ההך שלזול- ....... שבט 
אם מותר לקרוא קריאת שמע בלא תפילין כשחושש 


שמא יעבור זמנה - ה הכה a.‏ שבט 
דין הקורא ק"ש בלא תפילין Sha‏ 2 חוזר וקורא 
בתפילין. . nlaalys ws eA‏ 0 שפט 
דין הקורא ק"ש בלא הטלק כשמניח תפילין לפניה 
או לאחריה בלא קריאת שמע 8 של 
מחלוקת רש"י ותוספות בביאור נסכים' של 
ביאור המהרש"א 6 הגמרא 'עולה בלא מנחה' 
זבלא Bro‏ 6% 656 של 
קבלת עול אצרייי% שמים שלימה .... של 
טו. 
דין בדיקה בנקביו קודם התפילה של 
מחלוקת רא"ש ורשב"א בטעם נטילת ידים קודם 
שחרית Ss oR‏ של 
נפק"מ בין טעם הרא"ש לטעם הרשב"א בדין הברכה 
ואם צריך כלי ו ..... שלא 
ביאור | פסק | השו"ע | שמברך | על נקיות 
ידים' lo‏ א ל א ל 
אם | נטילת ידים | קודם | התפילה | מעכבת 
בדיעבד ROW: Ld rc rl eed sd‏ 
שיטת רש"י בהסבר טעם החילוק בין קריאת שמע 
לתפילה A a‏ ל NOU‏ 
ביאור | הראשונים בין קריאת שמע 
לתפילה ה לב 
גירסת התוספות שלא % בין קריאת שמע 
לתפילה . א א 0% ₪ שלב 
חילוק הגיע זמן קריאת שמע ללא הגיע 
זמנה SO wi sts lw oe ae‏ 
ביאור דברי הטור שחילק בין יש לו שהות להתפלל 
לאין לו שהות להתפלל a‏ ו שלב 
פסקאהשהענבדק זה 300 .שלב 
דעת הרמב"ם במיל עצמו אם חוזר או לא .. שלג 
הוכחה מהמשנה לדין הרהור כדיבור....... שלג 


דעת הרמב"ם לחלק בין קריאת שמע לשאר 


ass ANS‏ 0 יה 
קרא ולא דקדק באותיותיה srs le‏ שלה 
ביאור דין הקורא למפרע jroo ds‏ ל 
חילוק | בין קריאת | שמע לכתיבת תפילין 
המותי <..4.. Os oss ahs Fa Ae‏ 
היהיהקוראקמפרע בהל 44 24% שקה 
ביאור דברי הגמרא 'תרתי שמע מינה'..... שלה 


אם יש דין לשון בהרהור ובגדר דין הרהור 


כדיבור 0000 1 isics‏ שלו 
סתירת הסוגיות EE‏ לו 
ביאור הוכחת הגמרא מחרש שתרם סלו 
הטעם שלא העמיד כרבי יהודה לש שלוו 
אם יש הוכחה מהסוגיא שכל פרשיות קריאת שמע 
דאורייתא..... as‏ שש POR‏ 


הוכחת התוספות הרא"ש שאם ברכת המצוות 
דאורייתא הברכה מעככת את קיום המצוה... שלז 
מחלוקת בבלי וירושלמי אם ברכת המצוות דאורייתא 


או דרבנן א TOW s ts‏ 
קושיית רעק"א מה חילוק יש בין אילם שתרומתו 
תרומה לחרש שאין תרומתו תרומה ג 
הטעם שברכת התורה אינה מעכבת OW xaesss‏ 
ביאור דברי רש"י שתלה דברי הגמרא אם חיוב 
הברכה עובר לעשייתן וו וו crs RE‏ 
ביאור קושיית הגמרא דילמא רבי יהודה ... שלח 
ביאור מחלוקת רבי יהודה ורבי יוסי . ace‏ השלחה 
כחא דהתירא עדיף DW cso ale‏ 
ריכת יהמו בלב I cars dle rae Raa‏ 
ביאור קושיית הגמרא שלרבי יוסי אפילו בדיעבד לא 
יצא OY cs ss ess ddd eas all‏ 
ביאור קושיית הגמרא.. ws‏ לט 
אם דין השמעה לאזניו לשיטת רבי אלעזר בן עזריה 
מהאורירתאטאנ דרבנן ₪ .אאא שא ...שה 
הטעם שהשומע מן החרש אינו יוצא מדין הרהור 
כדיבור ren, eo RR ER‏ קה 
הטעם שקטן אינו מוציא גדול ידי חובתו בקריאת 
המגילה nals Sd‏ לפ ב 
תרי דרבנן אינו מוציא חד דרבנן ...שמ 
הטעם שבברכת המזון קטן מוציא אחרים ידי 
חובה . RT sss‏ ו -4וה..... שמת 


ילקוט 


גדר חיוב קטן במצוות. ee ee‏ 
חילוק בין אם הקטן כבר יצא ידי חובתו ללא יצא 
AE MAT‏ ןב 
טו: 
הטעם שאינו יוצא בשומע מן החרש.......שמב 
הטעם | שמעמידים | כרבי | יהודה | בחסורי 
מא 2 BHU os aa ses x‏ 
קטן ‏ שלא הגיע לחעוך | מוציא אחרים 
בדיעבד ss aw sl as a‏ ב 
זמן הוק 3 7 .. שמג 
כדעת מי מעמידה הגמרא למסקנא את המשנה 
במ sss‏ .. שמג 
הטעם שנאמרה הלכה כרבי יהודה ולא כרבי 
מאיר cc iiss ss Ree Pl de,‏ שה 
הטעם שלא אמר הלכה כרבי יוסי ו 
ביאור החילוק בין שאר מצוות לקריאת 
שמע.... AM assis Ml bas‏ 2 שמ 
ביאור החילוק בין ק"ש לשאר מצוות לדברי רב 
יוסף RE‏ ו ל ו 
מקור לדין | צריך | שישמיע | לאזיו | בשאר 
מצוות a‏ השח 
ביאור שיטת הרי"ף ... 8 שרת 
אם למסקנת הגמרא דורשים שבדברי תורה צריך 
שושמיע לאה......... BNW sis esas‏ 
יישוב סתירת הרמב"ם בפסק ההלכה בדין 
חרש. ה : apa Altice‏ א שרדמ 
ביאור תמיהת הגמרא מה ענין שאול אצל 
nh A oe ce‏ 
בכוונת ‏ הגמוא שיש להחך קל ותומר 
RE cj cle‏ א RDU sa oe‏ 
ביאור מעלת ההוצאה בקולי קולות שו 
הוכחה לתחיית המתים מפסוק זה מו 
דין דקדוק באותיותיה נאמר גם בתפילה ובכל קריאת 
תנייך 08-54 ל 
הטעם | שצריך להתיז זיי"ן | של 'תזכרו' 
'וזכרתם' asses pg ea‏ בו 


נפק"מ אם הוא מדין דקדוק באותיותיה או משום 


שנשמליכאומר תשכרר"...:......4.....שמו 
דין דקדק באותיותיה ..... MUR ss sas dvs‏ 
דין להאריך בדל"ת של 'אחד' הוא מדיני דקדוק 
sas en ae enn‏ .2 שד 


דקדוק באותיותיה כשקוראה בשאר לשונות .. שמז 
עשיית ריוח בין המילים שיכולים להיבלע . . . שמז 


ביאור ענין כל המדקדק בק"ש מצננין לו 
as es a rR ce‏ שמ 
טז. 
ביאור דברי הגמרא 'למה נסמכו אהלים'... שמח 
ביאור דמיון נחלים לתורה ABW sens‏ 
דין טעה ואינו יודע היכן טעה al sc‏ שמח 
דין מי שיודע באיזה פסוק או תיבה טעה .. שמח 
דין טעה בפרק. ראשת ₪ אש .> שמט 
דין טעה בין פרק לפרק. UDR NR aac‏ 
דין טעה בין כתיבה לכתיבה ל VOW‏ 
ביאור נדון הגמראה בפתח | למען ‏ ירבו 
crea (DDD)‏ ל 
דבעל הביתיבקריאת שמע -.2-..:...::. שב 
ביאור החילוק בין קריאת שמע לתפילה Wiis:‏ 
האם חתן חייב בקריאת שמע של שחרית .... שנ 
'עד מוצאי שבת', האם 'עד' בכלל ... ו 


ביאור דעת הפוטרים חתן מקריאת שמע שעל המיטה 
בלבהי . EF‏ מ 
סיבת טרדתו של החתן ... 7 
אם חתן פטור רק מק"ש או מכל המצוות. . . שנא 


דברי הרמב"ם שחתן פטור רק כשמקיים מצות 
פו"ר Fao ss‏ וא 
סתירת סוגיית | הגמרא בסוכה לדין המשנה 
כאן Ee‏ נה 
ביאור הראיהיממעשהיבריט ...4 שנב 
קושיית המהרש"א בדברי התוספות ........ שנב 


הטעם שאין כאן משום כל הפטור מדבר ועושהו 


נקרא הדיוט Sl.‏ 
טעם ההיתר לתפילה בראש הזית ......... שנב 
ביאור החילוק בין האומנין לבעל הבית בדין תפילה 
באש הוית 3 2 a‏ . שנב 
אין בקריאה על האללן משום עמידה במקום 
בה 7 


תוכן הביאורים יד: - יז: 


ביאור הוכחת הגמרא שקראו ק"ש בזמן שעסוקים 


במלאכתם RR‏ שב ב ונר 
ביאור הטעם שהפועלים מפסיקים ממלאכתם כל פרק 
ראשון . Fe oe fs‏ 
טעמים נוספים מדוע פועלים בטלים ממלאכתם כל 
|| אשנ 
השתמשות בכהן . re ies ol it‏ ו 
ביאור קושיית הגמרא ru x cog atl‏ ל לש 
ביאור החילוק בין עושים בשכרם לעושים 
בסעודתם ... ok acs i Ss, ; sts‏ שר 
ביאור הטעם שפועלים מברכים ברכות קריא 
שמע - ו ל שנד 
דעת הרי"ף והרא"ש שלמסקנת הגמרא אין חילוק 
בין עושים בשכרם לעושים בסעודתם ck‏ םה 
אם פועלים מברכים ברכה שלפניה יי 
הטעם ‏ שחיבוהו | לקרוא ברכה ‏ ראשונה 
כתיקונה ה sa oa‏ שנה 
אמירת ברכת הארץ ובונה ירושלים בברכה 
אחת . Ge AE Re bos Ds ods‏ 
בטעם תקנת חכמים לפטור את הפועלים מברכה 
רביעית 0006 ל שנה 
איסור עשיית מלאכה בשעת ברכה ........ שנה 
אם פועלים יכולים לזמן DON rsd was‏ 


בעל הבית מיסב עמהם מברכים כתיקונה ....שנו 
הטעם שצריך ריבוי מיוחד לפטור חתן ...... שנו 


ביאור גירסת התוספות באופן הלימודים ונ 
טז: 
דין כונס את האלמנה oggs os‏ רו 
פטור אבל מתפילין. -- יי 
למהתנה רביר Os eng Rs‏ 
טעם ההיתר לרחיצת אסטניס ב א שו 
קבלת תנחומים על עבדים ל א א שמ 
טבי עבדי כשר הוא ה ו שר 
דין קבלת תנחומים על עבד כשר MWR: csr‏ 
לא כל :הרוצה ליטול את השם..::......-שנה 
שיטות הראשונים בדין אבילות יום ראשון 
דאורייתא sss‏ ל ה 
סיבת איסור קבלת תנחומים על העבד והטעם שר"ג 
לא חשש לזה. saad‏ השונה 
ברכת אבלים בעבד 2 


הטעם שרבי אליעזר נשמט מתלמידיו ולא אמר להם 
שיטתו בפירוש . שנט 
ביאור ענין אמירת 'המקום ימלא חסרונך' על עבדו 


0000000000 eo ee 0» e . 


wis le od ida sss sss ARROW‏ קנ 
ביאור ענין אמירת המקום ימלא חסרונך .... שנט 
נהנה מיגיע כפו ... ו ה :יי 
ביאור ענין אין קורין אבות אלא לשלשה ... שנט 
האיסור נאמר רק בתפילה קר שנט 
קושיות מכמה מקומות שקראו 'אבות' לעוד 
ese ol,‏ שנט 
אמירת 'מי שברך' לצ שס 
חילוק בין שלשת האבות לשבטים ......... שס 
הזכרת 'משה רבינו' RR‏ . שס 
הטעם שעבדים ושפחות אין קורין אותם אבא פלוני 
ואמא פלונית + DW cca ad ll ne‏ 
הטעם שק"ש נקרא חיים ....... DW ies vss‏ 
חלב הוא שכר אמירת קריאת שמע ........ שס 
בקשתם ‏ של התנאים | והאמוראים לאחר 
התפולה > ל 2 יי שסא 
ביאור ‏ הבקשה | שתשכן | בפורנו | אהבה 
ואחוה' א RO cacy ads‏ 
ביאור התפילה 'ותרבה ה בתלמידים'. . . שסא 
ביאור ‏ התפילה | ותצליח ‏ סופנו | אחרית 
ותקוה' eS‏ וז 
ביאור התפילה 'ותשים חלקנו בגן עדן'..... שסא 
ביאור התפילה *ותקננו בחבר טוב ויצר טוב 
בעולמך' da uaa Hg‏ . . שסא 
ביאור התפילה 'ונמצא יחול לבבינו ליראה את 
שמך' := 
ביאור | התפילה "ותבא לפניך קורת נפשנו 
לטובה' ל טב 
ביאור התפילה 'שתציץ בבשתינו' ......... שסב 
מידות שהקב"ה מנהיג את העולם ........ שסב 


ביאור התפילה 'שלא נחטא ולא נבוש ולא נכלם 


מאבותינוי AS‏ כ הר 3 5% 
ביאור התפילה 'שתהא תורתך אומנותנו ואל ידוה 
לבנו ואל יחשכך ענינך'ש.4...; aeaewd‏ יו 


ביאורים 


אמירת 'בזכות תפילת רב' בברכת החודש... שסג 
ביאור בקשת 'חיים ארוכים' DUM. seas ae‏ 
תפילתו של רב היתה על הענינים הנצרכים 
בבבל 0 ...s.‏ שסג 
ביאור בקשת 'חיים שיש בהם יראת חטא' .. שסג 
ביאור | בקשת חיים | שאין | בהס בושה 
ו 7 
ביאור בקשתו של רב לעושר ופבוד..:.:.. שסג 
ביאור הקשר בין (אהבת תורה' (ליראת 
שמים' OER.‏ ו 
ביאור בקשת 'חיים שתמלא לנו את כל משאלות 
ssl 4 MEO, 007‏ 0 
ביאור תפילתו של רבי 'שתצילנו מעזי פנים ומעזות 
פנים' ON ae rane‏ שה 
ביאור המשך תפילתו של רבי A‏ ו 
א" 
שלום | בפמליא | של מטה ובפמליא | של 
מטה ו ב וס 
ביאור התפילה 'שיהו עוסקין לשמה' שסד 
ביאור התפילה 'שתעמידנו בקרן אורה'..... שסד 
כפילות הבקשה . oes ls les‏ שסה 
שאור שבעיסה ושיעבוד מלכיות.......... שסה 
ביאור תפילת 'אלהי עד שלא נוצרתי'. csws‏ ישסה 
ביאור המאמר 'עפר אני בחייי OAs dss‏ 
ביאור החילוק בין בושה לכלימה סה 
בקשת אדם שימעיטו לו יסורים . . .c.:‏ שפה 


מחלוקת ראשונים אם אמירת תחנונים קודם אמירת 


הר קרפה" ארקא הרה ג ג cs rd‏ שסו 
טעם שנוי אמירת מר בריה דרבעא משאר 
האמוראים MM aes raise‏ סו 
אמירת | קדיש קדושה וברכו קודם יהיו 
ל יי סו 
הלהק בי רעיל המה 5 6 השס 
ביאור המאמר 'ונפשי כעפר לכל תחיה' .2 שסו 
אמירת 'אלהי ינלור"יכשבת ה 5240 3%-...... שסז 
עבקה קרבת הק הב אעיא: TOW ace‏ 
תצנית הלה במתשפת 2220-1335 שסו 
טעם אמירת ר' יוחנן בסיום ספר איוב ..... שסז 
סעודת סיום אחר לימוד נביא aw‏ וש 
ביאור המאמר 'אשרי מי שגדל בתורה ועמלו 
כו sa‏ הסה 
באור המאמה גדל בשם ופ .> - ₪ השסח 
מרגלא בפומיה הרשכה 
ביאור המאמר 'לדעת את דרכי ולשקוד על דלתי 
iicc: oo‏ שפח 
ביאור מאמרם של רבנן דיבנה ic nes‏ השסת 
ביאור ‏ המאמר | לעולם יהא | אדם ערום 
ב ..... שסט 
תפילת אביי שיהיה דיבורו בנחת ssacsass‏ שפע 
הטעם ששינה מלשון הפסוק ....... שטק 
שלום עם אחיו וקרוביו ו סק 
טעם הקדמת רבן יוחנן בן זכאי שלום לכל 
אדם .. ו -. . שסט 
ביאור המאמר 'תכלית חכמה תשובה ומעשים 
טובים' ee 0 ee‏ 
קורא ושונה ובועט באביו וברבו .... acces‏ שע 
ביאור החילוק בין 'לעושים' 'לעושיהם' ..... שע 
לומ" שלא לשמה שש 
חילוקים נוספים בדין לומד שלא לשמה Ga.‏ של 
ביאור דברי המאמר 'העולם הבא אין בו לא אכילה 
ולא שתיה'. NOW sass bare kgs Geo rol‏ 
נהנים מזיו השכינה a RE‏ א הו 
ביאור המאמר ועטרותיהם בראשיהם'...... שעא 


ביאור המאמר 'גדולה הבטחה שהבטיחן הקב"ה 
לנשים' AU rl MR ME DLs wi‏ 
מדוע גדולה ההבטחה לנשים מהאנשים .... שעב 
ביאור קושיית הגמרא נשים במאי זכיין .... שעב 
ביאור בלשון הפסוק כה תאמר לבית יעקב . . שעב 


ביאור הברכה 'עולמך תראה בחייך. . . ב שעג 
הטעם שלא הזכיר את הידים:.:.:....:.. שעג 
ביאור הברכה 'פיך ידבר חכמות'.... 0 
מסובלים במצוות 0 0 בש 8 ו 
7 
ביאור הגירסא 'אין פרץ וכו' שיצא ממנו 
דואג' טר 2 00 א הנובו 
הטעם שנאמר "וצאת' בלשון נקיבה....... שעג 


ילקוט תופן הביאורים יז: ביאורים 


לשון שוח על גחזי ..... של אדוע 95 הערלם ניוון פשפיל לבי הנינא ורפי העינא - תלמיל תפש על ןשעה Bk‏ וק חתן קורא bia‏ אר 95 אדם שהוא 
חלמ שהקדיח חפשילו פרפים שש ש לו וק קב חרופים שצל ‏ 5ר חיר (WN. 2.20... ARS‏ לח 7-1 יי 
BK‏ לול | BK‏ לתפוע | מ'תתיר Gams‏ פהר השיעור 'קבי חרופין ...של ASIP‏ הגמרא פרברי רשפי% BBW‏ 65ק הראשתים להלפה AAR RRR‏ 
המצוות .. שש HRD ARID BR‏ חפם לההפרנס מאחלים . . . שעד | בביאור תיררץ bis‏ 'מוחלפת השיטה/, איזו שיטה | יאור דפ הלמב'ם שחילק פין יפול לפוין לאאו 
אם מונותיו של האל תלוים פזפותו או השפע לעולם ורד ררך השפיל |הצעור של מוחלפת .-תתתת----- ./. Cs BN jada A‏ 
ל ..: ו שצל תוא ו . te.‏ וק AWW‏ ק"ש בימיער שאין BSB‏ פראול | בשעה השגת הראפיד על הפי 9 


ילקוט 


ברכות ב. 


ביאורים א 


פרק ראשון - מאימתי 


- 


טעם פתיחת המשניות במעות קריאת שמע וברכותיה 
כתב הרמב"ם (סקלעס לפירוק סמסניות), שהתחיל רבינו הקדוש את סידור המשניות 


במסכת זר שנתבארו בח ברכות הנהנין וברכות המצוות", ואין לך 
מצוה שאדם חייב בה בכל יום אלא קריאת שמע בלבד, וראוי הדבר שקודם 
שישנה דיני ברכות קריאת שמע, יבאר דיני קריאת שמע עצמה, והתחיל לבאר 


מאימתי קורין את שמע וכן שאר פרטי קריאתה ודיני ברְכותִיה, ואחר כך חזר 


אהח06/2018/ל1: 


ורבינו ישעיה האחרון (פסקי כי"ז סנכה 6 פות 6, סו"ד כקלטי סגכוריס פות 6) כתב, שמשום 

'ראשית חכמה יראת ה' (פסניס קי י) התחיל רבינו הקדוש את סדר המשנה 

ביחודו של הקדוש ברוך הוא, ואמר שחייב אדם לקרוא קריאת שמע, לייחד 

שמו של הקדוש ברוך הוא ולקבל עליו עול מלכות שמים ועול התורה והמצוות 

בערב ובבוקר, שנאמר (לניס ו ז) 'ובשכבך ובקומךיי. 

ובהון עשיר (פי מ" ד"ס קורין) ובפתח עינים (ד"ס 2"6) כתבו, שהמצוה הראשונה 

מן התורה שאדם מתחייב בה כשנעשה בן י"ג שנים, היא מצות קריאת 

שמע בערבית, והיינו שבליל יום כניסתו לשנת י"ד הוא מתחייב בקריאת שמע, 

ועל כן פתח בה רבינו הקדושי. 

ובתפארת ישראל (סקלעס) כתב לבאר, שהמצוה הראשונה שחלה על האדם היא 

העסק בדברי תורה, שתלמוד מביא לידי מעשה (קילוטין מ:), שאם אין 

תלמוד, מעשה מנין, ונצטוינו על התלמוד בפסוק 'ושננתם' שבקריאת שמע, 

ומבואר במנחות ((ע:) שבדיעבד בקריאת שמע שחרית וערבית יצא ידי חובת 

לימוד התורה, ולכן התחיל רבינו הקדוש את המשניות שהם ביאור המצוות, עם 

ענין קריאת שמעה. 

ובשפתי חכמים (ד"ס מימפי) ביאר הטעם שפתח רבינו הקדוש את התורה 

שבעל פה במצות קריאת שמע, לפי שבזה נמצא שפתיחתה היא 

מעין פתיחת תורה שבכתב, ובפרט שיש בה שבחן של ישראל שמבואר בחולין 

(5:) שחביבים ישראל לפני הקב"ה יותר ממלאכי השרת, שמלאכי השרת אין 

מזכירים את שמו של הקב"ה אלא לאחר שלש תיבות, ככתוב (שעס ו ג) 

'קדוש קדוש קדוש ה' צבאות', וישראל מזכירים את שמו אחר שתי תיבות 

שנאמר (דניס ו ד) 'שמע ישראל ה". והתורה שבכתב שניתנה לישראל ולא 

למלאכי השרת, פותחת ב'בראשית ברא אלקים', והרי היא ניתנה לישראל 

להזכיר את השם אחר שתי תיבות, וכן קריאת שמע ניתנה להזכיר את השם 

אחר שתי תיבות, הרי שהתורה שבכתב ושבעל פה מתחילים שניהם בשבח 

של ישראל. 

וכתב עוד, שמצות קריאת שמע היא כלי זיינם של ישראל לנצח ולהוושע 

מאויביהם, כמבואר בסוטה (מנ.) בפסוק (לנריס כ ג) 'שמע ישראל אתם 

קרבים היום למלחמה' וגו', שלכך נקט בדבריו 'שמע ישראל', משום שאמר 

הקב"ה לישראל, אפילו לא קיימתם אלא קריאת שמע שחרית וערבית, אינכם 
נמסרין ביד האומות, ולכך פתח רבינו הקדוש במצוה זו. 


א. והוא משום שהרופא הבקי כשירצה לשמור בריאות הבריא על תכונתה שהיא עומדת עליו, 
יקדים תיקון המזון בתחילת רפואותיו, ועל כן התחיל התנא במסכת ברכות, שכל מי שיאכל 
אין לו רשות לאכול עד שיברך. אחר כך ראה לתקן דבריו כדי שלא יהיה חסר בענין מן 
העניינים, ולפיכך דיבר על כלל הברכות שאדם חייב בהן. | ב. ראה בצל"ח (ל"ס פספפי) שדן 
לפי דברי הרמב"ם מדוע פתח רבי בקריאת שמע ולא בתפילה. ועיין שם שכתב ביאור נוסף, 
שמפני שרצה רבי לעשות נחת רוח למשה רבינו פתח בדברי רבי אליעזר שהוא מזרעו, 
כמבואר במדרש (קוט עמעוני פר' סקפ רמו פטט). אמנם כתב שביאור זה הוא רק אם נאמר שדין 
תחילת זמן קריאת שמע של ערבית הוא מדברי רבי אליעזר, ותלוי דבר זה בשני תירוצי 
הגמרא להלן (ג). וראה עוד בפתיחת הצל"ח למסכתין, שהרחיב לבאר טעם פתיחת המשניות 
בענין קריאת שמע. וראה בחדשים גם ישנים (נפפפס) שביאר בהרחבה דקדוקים שונים בפתיחת 
המסכת. | ג. כעין זה ביאר בחדושי הרי"מ (ד"ס מסעפ) לפי מה שאמר רבי יהושע בן קרחה 
(לסן יג.) ש'שמע' קדמה ל'והיה אם שמוע' כדי שיקבל עליו עול מלכות שמים ואחר כך יקבל 
עליו עול מצוות, כמו כן פתח התנא תחילה בעול מלכות שמים ופירש אחר כך את המצוות. 
ד. וכן כתב החידושי הרי"מ (ס). ובארץ צבי (שו"ת, ת" סי ט ד"ה פן) הקשה, שהרי אפשר 
שיעשה מצוה אחרת בלילה משיגדיל קודם שיתפלל, כגון שנזדמן לו ליתן פת לעני או לבקר 
חולים או שאר מצוה וכדומה. ועיי"ש מה שתירץ. וראה בפרדס יוסף (נלפית ז כ) שדן בזה 
[וכעין דברי האחרונים, כתב המהרי"ל דיסקין (סו"ל נקפר גר 60 עמוד 0:) בביאור תירוץ הגמרא 
להלן בסמוך שהתנא הקדים של ערבית כדרך הכתוב במעשה בראשית]. ובדברי פנחס (ימעטגױס, 
סי" כ ד"ס ונטנת) הביא דברי הבית הלוי שנחלק בזה. וראה בזה להלן בסמוך בדברי התפארת 
לשראל. ‏ וראה עוד בוה בבֿית משולם (על סמטניות ד" עד סוף). ה. וראה במסגרת זהב (נכטטופ, 
על סתפרת ירנ עס) שהאריך לדון בדברי התפארת ישראל. ‏ ו. כתבו תלמידי רבינו יונה (נסן 
כ ד"ס פמס), שלשיטה זו צריך לקרוא בבוקר ובערב איזה דבר מן התורה, ואין חיוב מן 
התורה לקרוא דווקא את שמע, ויכול לקרוא מה שירצה, וחכמים חייבו לקרוא דווקא פרשיות 
קריאת שמע. וכן כתב השאגת אריה (שו"ת, פ" 6), והביא הרבה ראיות לזה. וראה בפני יהושע 
(ד"ס וכן) שהרחיב לפי זה ליישב את כל הסוגיות. ‏ ז. עיין שאגת אריה (שס) הטעם שפסקו 
שחיוב קריאת שמע הוא מן התורה. ח. ראה בזה בפני יהושע (ד"ס מפֿימת). וראה בקרן 


חיוב קריאת שמע מן התורה או מדרבנן 


בשלשה הפרקים הראשונים שבמסכת זו נתבארו פרטי דיני מצוות קריאת שמע, 
ולפנינו יבואר מקור חיוב מצוה זו. נחלקו אמוראים (נסגן כ.) האם חיוב 
קריאת שמע הוא מן התורה. לשיטת רב יהודה בשם שמואל חיוב קריאתה הוא 
מדרבנן, ומה שכתוב בתורה 'ובשכבך ובקומך' אין הכוונה שצריך לקרוא את 
שמע, אלא שצריך לעסוק בדברי תורה בין כששוכבים ובין כשעומדיםי, וכיון 
שחיוב קריאתה מדרבנן לכך כשהוא מסופק האם קרא קריאת שמע, אינו צריך 
לקרותה מספק. ולשיטת רבי אלעזר חיוב קריאת שמע הוא מן התורה, ולכך 
כשמסופק האם קרא קריאת שמע, צריך הוא לחזור ולקרוא כדין ספק בדין 
תורה. וכתב הרי"ף (פס), שאין הלכה כשמואל שאמר שחיוב קריאת שמע הוא 
מדרבנן, אלא חיובה מן התורה. וכן פסקו רוב הפוסקיםז. אבל התוספות במנחות 
(מג: ד"ס ופיזו) נקטו להלכה שחיוב קריאת שמע הוא מדרבנן". 
וקריאת פרשה שלישית של קריאת שמע לדברי הכל חיובה מן התורה כדי 
להזכיר יציאת מצרים בכל יום, שנאמר (לײליס עז ג) 'למען תזכור את 
יום צאתך מארץ מצרים כל ימי חייך'ל. ואם הזכיר יציאת מצרים כגון שבירך 
ברכת 'אמת ויציב', יצא ידי חובת זכירת יציאת מצרים, ושוב אינו מחויב מן 
התורה לקרוא פרשה שלישית. 
והרמב"ם (קמת פמע פ"פ 95 6- כתב', 'פעמיים בכל יום קוראים קריאת שמע 
בערב ובבקר שנאמר (דניס ו ) 'ובשכבך ובקומך' בשעה שדרך בני 
אדם שוכבים וזה הוא לילה, ובשעה שדרך בני אדם עומדים וזה הוא יום. ומה 
הוא קורא, שלש פרשיות אלו והן 'שמע' (לנריס ו ד) 'והיה אם שמע' (דניס = יג) 
'ויאמר' (נמדנר עו 5)''א. 


איזה פרשיות שבקריאת שמע חיוב קריאתן הוא מן התורה 


נחלקו הפוסקים אלו פרשיות חיוב קריאתן הוא מן התורה'ב. הרשב"א (ס;ן כ 

ד""ס ממפֿי, סו"פ מ" סי טכ) כתב, שרק פסוק ראשון חיוב קריאתו הוא מן 

התורה, ושאר הפרשיות של קריאת שמע חיוב קריאתן הוא מדרבנן. ותלמידי 

רבינו יונה (להגן טז. ד"ס ופפוך, 5: ד"ס 6וכ) כתבו בשם רבם, שכל פרשה ראשונה 

חיוב קריאתה הוא מן התורה, ושאר הפרשיות חיוב קריאתן הוא מדרבנן. וכתב 

הפרי חדש ((פו"ם סי סו ד"ס מעתס), שגם פרשת והיה אם שמוע חיוב קריאתה הוא 
מן התורה". 


הטעם ששנה התנא 'קורין' בלשון רבים 


מאימתי קורין את שמע בערביןיי. הריטב"א (מגעס ב. ד"ס מגעס) דקדק, מדוע 

במשנתנו שנינו 'קורין' בלשון רבים, ובמגילה (כ) שנינו מגילה 
'נקראת'. וכתב לבאר, שלגבי קריאת שמע נקט התנא לשון רבים מפני שצריך 
שכל אחד יקרא בעצמו, שאין אדם יוצא ידי חובת מצות קריאת שמע במה 
שישמענה מחברו מדין שומע כעונה"י. אבל לגבי מגילה נקט התנא נקראת' 
בלשון יחיד, משום שהאחד קורא ומוציא את כולם ידי חובתם. וכן כתב בשנות 
אליהו (ד"ס קורץ)ט. אמנם במשנה ברורה (פ" 55 סק'פ) כתב, שרוב האחרונים 


אורה (נסגן ג. ד"ס נפֿתי) שהאריך לבאר מקור חיוב קריאת שמע. ט. על פי המשנה (נסנן יכ:). 
באור שמח (קכשפ ספע פ"6 ה"ג) פירש, שהרמב"ם סובר שמצות הזכירה שבכל יום ויום היא 
מדרבנן. וכדבריו כתב בשאילת דוד (שו"ת, פו"ת סי" 6). יי על פי המשנה לקמן (6. 
יא. ובדברי ירמיהו (קמפת מע פס) כתב לדון אם מצות קריאת שמע תלויה במה שהוא יום 
ולילה, או בשעת שכיבה וקימה, ועיין שם שהביא דברי הראשונים שנחלקו בזה. וראה עוד 
בפרטי מצות קריאת שמע וגדריה, בילקוט ביאורים (₪ץ י) במשנה. ‏ יב. לשיטת רבי אלעזר 
שחיוב קריאת שמע הוא מן התורה, כמבואר לעיל בסמוך. ‏ יג. עיין מנחת כהן (מגוF‏ הpמם‏ 
מסמר 3 פי"ג) ושאגת אריה (שו", סי כ) שהאריכו בזה. ‏ יד. בענין התחלת המשניות באות מ', 
ראה תויו"ט (עוקמץ פ"ג פי"כ ד"ס פמר כ"ם) וחתם סופר (ד"ס מפיפתי). והמפרשים ביארו בכמה דרכים 
הטעם שנקט התנא הלשון 'מאימתי' ולא 'ממתי', ראה בערוך, הפלאה שבערכין (ענן מפ), יש 
סדר למשנה (על סמטניות | ד" משימסי), מלאכת שלמה (ד"ס מסימתי), | קדושה וברכה (קמיכת סכמיס, ד"ס 
מפֿימתי), שנות אליהו ומגיד תעלומה ויפה תלמוד (ד"ס מפימפ), סדר הדורות תנאים ואמוראים 
(פוס י - ככעו יסוס סנפש) | מהקדמת ספר באר אברהם בשם בעל מגלה עמוקות, מתא דירושלים 
(על ירוספמי מועד, נסקדמס) ומגדים חדשים (ד"ס מימתי). וראה עוד בפרחי כהונה (ד"ס מפימפי) בביאור 
לשון 'מאימתי' בדרך רמז. ובביאור תיבת 'בערבין' עיין שושנים לדוד (ד"ס נענניפ), שנות אליהו 
(ל"ס נערנץ) ותוספות חדשים (ע! מסטות ד"ס נעכנית) בשם האדרת אליהו. ובמשניות הנוסח 'בערבית'. 
טו. וכותב שכן הוא בירושלמי (פ"ג ס"ג) [אמנם עיין בפני משה טס) שפירש את דברי הירושלמי 
בענין אחר]. וכתב המהר"ם אלשאקר (ש"ק 5" ₪, שאע"פ שבכל התורה שומע כעונה ויוצא 
יד"ח כששומע מחבירו, מכל מקום בקריאת שמע אינו יוצא יד"ח בשמיעה מחבירו, משום 
שכתוב 'ודברת בם'. טז. והופיף לבאר הטעם שבמשנה להלן () לגבי ברכות קריאת 
שמע שנינו 'בשחר מברך שתים לפניה' לשון יחיד, מפני שבברכות קריאת שמע יכול אחד 
לברך ולהוציא את כולם ולכן שנה התנא בהן לשון יחיד, אבל קריאת שמע צריך כל אחד 
ואחד לקרוא ואינו יוצא בקריאת חבירו, ולכן שנינו בה לשון רבים. ובחשק שלמה (ד"ס מסיפפי) 
כתב לחלק, שדווקא כשקורא בעל פה אינו מוציא את חבירו ידי חובתו. וראה במענה אליהו 
(מו"ת, מ" כס ד"ס ומע"כ) שדחה דברי החשק שלמה. וראה מגדים חדשים (ד"ס קור) מה שיש לדון 
בכוונת השנות אליהו. 


ב ילקוט 


סוברים שאפילו בקריאת שמע יוצא אדם ידי חובתו על ידי חבירו שמכוין 
להוציאו יד"ח. 
ובגפי אש (פ"ס מ"ד ד"ס נסתכ) תמה על דברי השנות אליהו, שלכאורה לפי דבריו 
היה ראוי שבמשנתנו יכתוב התנא לשון יחיד להשמיענו שכל יחיד ויחיד 
צריך לקרוא". 


האם המשנה משמיענו שעריך לקרוא פסוק ראשון בקול רם 


קורין את שמע'". בתפארת ישראל (פ" יסץ פֿות 5) כתב, ש'קורין' הוא לשון 

הרמת קול, ומבואר מלשון המשנה שמצוה לקרוא את הפסוק הראשון 

של קריאת שמע בקול רם, כדי לעורר הכוונה'ט, והיינו כמו 'וקראתם דרור' 

(ויקל) כס 20. ובתוספות אנשי שם (ע! סמפטות פס) דחה דיוק התפארת ישראל, 

שאפשר שהכוונה לקריאה סתם, שגם על הקריאה בעל פה שייך לשון זה, כיון 
שקורא את הכתוב בתורה. 


הטעם שנקט התנא ענין כניסת הכהנים לאכול בחרומה 


משעה שהכהנים נכנפים לאכול בתרומתן. בברייתא לקמן (ע"כ) שנינו, 
שלדעת חכמים זמן קריאת שמע הוא משעה שהכהנים זכאין לאכול 
בתרומתן, סימן לדבר צאת הכוכבים. ולפי רבי מאיר זמן הקריאה הוא משעה 
שבני אדם נכנסים לאכול פתן בערבי שבתות. ועוד שנינו בברייתא שלרבי חנינא 
הזמן הוא משעה שהעני נכנס לאכול פתו במלח, וביארו התוספות והרשב"א 
(פס ד"ס מטעס)>א, שממה שלא שנינו 'משעה שהן אוכלים' אלא כנסים לאכול', 
משמע שאחרים מתקנים להם והם קורים קריאת שמע בשעה שאחרים מכינין 
להם, והיינו משום שאסור לאכול קודם קריאת שמע, כמבואר לקמן (ל:). וכתב 
המהרש"א ((ספן ע"כ כפוס' פס), שעל לשון משנתנו לענין כניסת הכהנים אין לדקדק 
איך יאכלו אז תרומה כיון שאסור להתחיל בסעודה, שיש לומר שהכוונה היא 
משעה שהכהנים מותרים לאכול בתרומה ואין להם טומאה עודכג, ומיהו אסורים 
הם להתחיל בסעודה משום זמן קריאת שמעכי. ובשושנים לדוד (ד"ס נכסיס) כתב, 
שבמשנתנו אין לדקדק בלשון עכנסים', שכיון שלגבי אכילת תרומה כתוב 
ילמשחה' (נעדנר יש מ) דהיינו לגדולה, אם כן הדבר פשוט שצריך הכנה לאכילתו 
כאכילת המלך, ובשעת הכנת הסעודה, יקראו קריאת שמעיז. 
ובהון עשיר (ל"ס נכסיס) ביאר שהתנא נקט לשון כניסה, משום שמדובר בכהנים 
| טמאים שנטהרו, שהותרו ליכנס במחנה שהיו אסורים בו כשהיו טבולי 
יוםכה. 
ובתפארת ישראל (פ"5 יכן פופ ) ביאר שהלשון עכנסים', היינו שהכהנים נכנסים 
לעיר, שהמקוואות שלהם היו בשדות כמבואר בנדה (פז:):י, והטמאים 
היו רגילים לטבול סמוך לבין השמשות?ז, כדי שלא יצטרכו לדקדק ולשמור כל 
היום בטהרהכ", ולכך כשעולים מטבילתן ומסתפגין ונכנסים לעיר כבר העריב 
שמשם שהוא צאת שלשה כוכבים, והוא הזמן לקרוא קריאת שמע. 
ועוד ביאר (שס 96 ג) הטעם שלא אמר התנא משעה 'שאוכלים', שהרי הכהנים 
צריכים לקרוא קריאת שמע קודם אכילתם, ולכך הם קוראים אותה 


בכניסתם, שמותר לקרותה כשהוא מהלך, חוץ מפסוק ראשון, כמבואר לקמן 
.;כט 
(יג:)כט. 


האם מותר לאכול תרומה קודם קריאת שמע 


שם. בגמרא לקמן (ד) מבואר שאסור לאכול קודם קריאת שמעל. ומדברי 

המהרש"א ((נסנן ע"כ כפוס' ד"ס מעעס) מבואר שכמו כן אסור לכהנים לאכול 

תרומה קודם קריאת שמע, וכוונת משנתנו היא, משעה שהכהנים מותרים לאכול 
בתרומה ואין להם טומאה עוד. 


יז. ואילו לגבי ברכות של קריאת שמע (סץ י) היה לו לכתוב לשון רבים כיון שהרבים יכולים 
לברך כאחד, על ידי שאחד מוציאם ידי חובתם. ועיי"ש עוד מה שתמה על דבריו, וביאר באופן 
אחר. וראה בזה בילקוט ביאורים להלן (י. נעגן 'סטעס שנקט ספ עון יסיד). ‏ ית. ראה חידושי הרי"מ 
(ל"ס קולץ - סלועון) בביאור הלשון 'קורין את שמע'. יט. ומבואר בטור ףש סי פ) שבפסוק ראשון 
צריך לכוין לצאת. ועיין שם שכתב שצריך לעורר הכוונה בפסוק שיקראו אחרינו בשעה האחרונה 
שנחיה בעולם הזה. כ. ועיי"ש שביאר, שהרי אי אפשר לפרש מלשון קריאת שם, וכן אי אפשר 
מלשון קריאה בספר, שהרי מותר לקרותה בעל פה. כא. עיין שם בתוספות שביארו כן רק לגבי 
השיעור משעה שהעני נכנס לאכול. | כב. מה שאין כן בלשון הברייתא 'משעה שבני אדם נכנסים 
לאכול פתן בערבי שבתות', שאינו מענין טהרה מטומאה, דקדקו הראשונים בלשון כניסה. 
כג. וראה להלן בסמוך (עטן 'ספס מופר מל תכומס קודס קמפֿת פמע') שהצל"ח (ל"ה מעעס) כתב ליישב דקדוק 
המהרש"א, שאפשר שמותר לאכול תרומה קודם קריאת שמע. ועוד כתב הצל"ח ((הן ע"נ כפוס' ד"ס 
מטעס), שלפי מה שכתב המג"א (ס מס סק"ד) בשם הטור שדווקא לקבוע סעודה אסור, אבל טעימה 
מותר, אם כן הכהנים נכנסים לאכול אכילת עראי ואח"כ יקראו קריאת שמע. וראה במעון הברכות 
(ד"ס מסימפי) שיש לפרש משנתנו בתרומת פירות, ואם כן מותר לאכול הרבה ממנה, שהוא נחשב 
כטעימה. ובתוס' רעק"א (6פ ג) דייק מדברי המהרש"א ((0ע ע"נ נתוס' ד"ס מפעס) שאפילו טעימה אסור 
קודם קריאת שמע. וראה בתפארת ישראל (פ" ועו יפ 6 שדן בדבריו. וראה מסגרת זהב (מטטופ, 
פס) שהאריך לדון בדברי רעק"א והתפארת ישראל. ‏ כד. וראה עוד בזה בשפת אמת (ל"ס פליפפי). 
ובעיקר דין אכילת תרומה קודם קריאת שמע, ראה להלן בסמוך (נענן 'ספס מותר 6כו! מכומס קודס קריפם 


פמע'). ‏ כה. ועוד רמז לנו, שהאיש המטהר נקרא צכנס' לקדושה, והיינו שהטמא נחשב ליוצא 


ברכות ב. 


ביאורים 


והצל"ח (ל"ס משעס) כתב להסתפק, שאפשר שהכהנים מותרים לאכול תרומתן 
אפילו בזמן קריאת שמע, כיון שאכילת תרומה מצוה היא כעבודת 

עבודה במקדש, ומצינו שרבי טרפון ביטל זמן בית המדרש בשביל אכילת 

תרומה, כמבואר בפסחים (עג.א. 

ובפנים יפות (ויק כנ ז) כתב לפרש משנתנו, על פי הדין שאם התחיל לאכול 
בהיתר קודם שהגיע זמן קריאת שמעלב, אינו צריך להפסיק אכילתולו, 

אם כן יש לומר שהכהנים התחילו סעודתם בהיתר דהיינו מן החולין, וכשהגיע 
צאת הכוכבים אוכלים תרומתם קודם שיקראו קריאת שמעיז. 


בביאור לשון המשנה ש'הכהנים' אוכלים בתרומתן 


שם. דקדק הצל"ח (ד"ס פהכסנס), למה הוצרך לומר 'הכהנים', שהיה די לומר 
משעה שנכנסים לאכול בתרומה והדבר פשוט שהם כהנים, שהרי הזר 
אסור בתרומה. וכתב ליישב, לפי מה שביאר (ד"ס מטעס) שהכהנים מותרים 
באכילת תרומה אף משהגיע זמן קריאת שמע, לפי שהיא מצוה חשובה כעבודה 
במקדש, ואם כן לכך שנה התנא 'הכהנים', שלא נפרש שדין משנתנו הוא בכהנות 
הנכנסות לאכול בתרומתן, שהן ודאי מותרות לאכול מיד, שהן פטורות מקריאת 
שמע כמפורש במשנה (סנן כ), ולזה משמיענו התנא שאפילו 'כהנים' זכרים 
מותרים. 
ועוד כתב שיש לפרש להיפך, שנשים ודאי אסורות לאכול בשעת צאת הכוכבים, 
שאף שהן פטורות מקריאת שמע הן חייבות בתפלה, והרי כשהגיע הזמן 
גם משום תפלה אסור לאכול שלא גרע מתפלת מנחהלה. ועוד, שעל כל פנים 
הן חייבות בזכירת יציאת מצרים, כמבואר במגן אברהם (סי ע סק"פ), ולהסובר 
שמזכירים יציאת מצרים בלילות, הרי זו מצות עשה שאין הזמן גרמא ונשים 
חייבות בה, ואם כן הן אסורות לאכול עד שיאמרו 'אמת ואמונה', ודווקא כהנים 
זכרים מותרים, שבהם נאמר (נפלנר ית ז) 'עבודת מתנה אתן את כהונתכם', שממנו 
למדו (פספיס עג.) שהיא נחשבת כעבודה, אבל לגבי נשים לא שייך כן. 


בכוונת לשון המשנה 'בתרומתן' שלהם 


בתרומתזלי. בתויו"ט (פ"6 מ" ד'"ס נפרועפן) דקדק בלשון בתרומתן, שלכאורה היה 
לתנא לומר 'בתרומה'. וכן יש לדקדק בלשון הברייתא (סנן ע") 
משעה שבני אדם נכנסין לאכול 'פתן' בערבי שבתות. וביאר, שבברייתא הכוונה 
היא שבערבי שבתות הכל מוכן לאכול, ולכך נקט לשון 'פתן' שהוכן להם ואינם 
חסרים כלום. וכן הלשון 'תרומתן' היינו שהיא מוכנת לפניהם, ואינה מחוסרת 
אלא אכילהלז. ובהג"ה בדברי התויו"ט ביאר, שהתנא נקט 'תרומתן' כלשון הפסוק 
(ויקר כנ ז) 'כי לחמו הואי. 
והרמ"ע מפאנו (פו"ת, סי ) כתב, שדווקא בתרומת דגן תירוש ויצהר רשאי הכהן 
לאכול אף שהוא מחוסר כיפורים, אבל המורם מתודה וחזה ושוק אסור 
למחוסר כיפורים לאכול כל זמן שלא הביא קרבנו. ובבית שאול (לכעל סשופל ומטיכ', 
על סמטניות) כתב, שלפי זה יש ליישב את דקדוק התויו"ט, מדוע נקט התנא 
'בתרומתן', שבא למעט המורם מתודהל". וסיים שדבריו מחודשים וצריך למצוא 
להם מקור. אכן בשנות אליהו (נסגר" ד"ס נתרומתן) כתב לפרש כן לשון משנתנולל. 
ובהון עשיר (פ" מ"ס ד"ה כתכומסן) ביאר, שהכוונה היא שבתרומה שלהם, אינם 
מצפים לשולחן חבריהם הצריכים להתאחר מזמן זה, אלא הם אוכלים 
משלהם, שמן הסתם מחמת חשק קיום המצוה של אכילת תרומה, שהיא עבודה 
(פססיס עג.), והיה אסור להם עד עתה לאוכלה, אינם מאחרים זמן אכילתם משעה 
שחזרו להיתרם. 
והרש"ש (ד"ס נפכט) כתב, שהלשון 'בתרומתן' בא למעט תרומת מעשר של דמאי, 
שמבואר בטור (יו"ד סי ענ) שמוכרה לכהן, ואם כן אינה בכלל 


מהקדושה, שהטהרה תלויה ברשות היחיד, ושורש הטומאה הוא רשות הרבים, כנודע. כו. שדווקא 
כשהם מחוץ לעיר הם כשרים, אבל בתוך העיר יש לחשוש שהם שאובים ופסולים. כז. כן משמע 
לקמן (ע"נ) ובשבת ((נס). כח.וכן כתב המאירי (לן ע"נ ד"ס ומ5) שסיבת איחורם היא שמא יטמאו 
אחר טבילתם ונמצא שטבלו בחינם. כט.וכתב, שלא אמר התנא משעה ש'רשאים' לאכול [ואינם 
אוכלים אלא לאחר קריאת שמע], משום שענין הכניסה הוא סימן ברור לשעת צאת הכוכבים. 
ל ראה תוספות ((סן ד: ד"ס וקוכ). ובדברי דוד (נסלן ד: ד"ס מכעיס) כתב, שלשיטת רשי אין איסור 
לאכול לפני קריאת שמע של ערבית. לא. ובדברי הצל"ח ראה באר אברהם (ל, נהען ע"נ נסעכום 
כסר כקדס פום כג), מענה אליהו (פו"ם, ס" כס), חידושי הרי"מ (ד"ס וסיס) ושפת אמת (ד"ס מפֿעס). לב. עיין 
תוספות חדשים (פ" מ" ד"ס עד) ותוספות אנשי שם (פס) האם חצי שעה קודם צאת הכוכבים אסור 
קאכול. לג. עיין שו"ע (פֿו"ם סי לס ק"כ) ומשנה ברורה ‏ טס פ"ק כ .)6‏ לד. ועיין שם שמיישב בזה 
את קושיית המהרש"א (נהען ע"נ כפופ' ד"ס ממעס), שהובאה לעיל בסמוך. וראה עוד בדברי תורה (פפופיס, 
קרית סמע פ" ס"ט ל"ה ועוד) שביאר שמשנתנו מדוברת בתלמיד חכם, שהרי אין נותנים תרומה אלא 
לכהן המחזיק בתורת ה', ואם כן בודאי כבר התפלל וקרא קריאת שמע בעונתה, שאין לו לסמוך 
על קריאת שמע שעל המיטה. וראה עוד בזה ביש סדר למשנה (ענ סמטטופ, ל"ה מפעס). וראה להלן 
(ע"נ) בעניין 'מדוע לא הקשו התוספות על משנתנו שאסור לאכול משהגיע זמן קריאת שמע' מה 
שהתבאר עוד בזה. לה. ראה בזה במגן אברהם (ס" ככ ס"ק עו). לו. בטעם תוספת האות בי"ת 
בתיבת 'ב'תרומתן, ראה מגדים חדשים (ד"ס ש0. | לז. ראה בכתר המלך (קמלת קמע פ" ס"ט) שדן 
בדברי התויריט. לח. ועיין שם שכתב ליישב לפי זה את קושיית התוספות (ד"ס ו6). 
לט. והרש"ש (דיס 006 הקשה, שהרי מבואר בנדרים (ינ) שתרומת לחמי תודה, תרומתו היא. 


ילקוט 


'תרומתן', כיון שצריך לקנותה בדמים, ומשום שהיא מדרבנן הרי היא נאכלת 
אף בין השמשות שהוא ספק דרבנן, ואינו צריך להמתין שיעריב השמשמ. 


הטעם שתלה התנא דין קריאת שמע באכילת תרומה על ידי הכהנים 


שם. בגמרא להלן בסמוך מבואר, שמשום שרצה התנא להשמיענו שאף כהנים 
מחוסרי כפרה אוכלים תרומתן משעת צאת הכוכבים, לכך תלה את זמן 
קריאת שמע בדין זה. ובמפרשים מצינו שביארו בכמה דרכים הטעם שתלה 
התנא דין קריאת שמע באכילת תרומה על ידי הכהנים. בתויו"ט (עוקנין פ"ג מי"ג 
ד"ס פמר ר"ש) כתב לבאר מה שסיום המשניות (עוקנין עס) הוא בדברי רבי שמעון 
בן חלפתא, שלא מצא הקדוש ברוך הוא כלי מחזיק ברכה לישראל אלא השלום, 
שנאמר (פספס כט י) 'ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו בשלום', והיינו שראויה 
כל חתימה שתהא בשלום, כמו שסדרו אנשי כנסת הגדולה בתפלה, ועל כן כמו 
שהעבודה היא התפלה נחתמת בשלום, כך התורה ראויה שתהא חתימתה בשלום. 
וכן בתורה כשציוה הקדוש ברוך הוא לברך את עמו ישראל ע"י כהנים, חתם 
ברכתם בשלום. וחתימת המשניות היא מעין הפתיחה, ששנינו מאימתי קורין את 
שמע בערבית משעה שהכהנים נכנסין לאכול בתרומתן, והם המברכים את עמו 
ישראל בשלום, ונתכוין התנא שיהיו הפתיחה והחתימה שוים לטובה ולברכה. 
ובהון עשיר (פ" מ" ד"ס 006 ביאר, שמצות קריאת שמע היא ראשית כל 
המצוות, ולכך רצה התנא לתלות זמנה באכילת תרומה הנקראת 'ראשית' 

(לנריס יק ד). ועוד נתכוין לרמוז, שמצוה זו של קריאת שמע היא הראשית 
המובחרת מכל המצוות, כמו שתרומה היא ראשית המובחר שבתבואה, ככתוב 


אהח19/06/2018, 


(נמדנר ית יכ) 'וכל חלב תירוש ודגן ראשיתם אשר יתנו לה' וגו', שהרי עיקר 

קריאת שמע היא קבלת עול מלכות שמים, וכשם שאי אפשר לגורן שתיעקר 

אלא אם כן נתרמה ממנו תרומה גדולה (לושנמי מעטלופ פ"ג ס"6), כך אי אפשר לו 

לאדם לקבל עליו עול מצוות אלא אם כן כבר קיבל עליו עול מלכות שמים 
תחלה, שכל המצוות תלויות בהמא. 


יישוב המנהג שהיו קוראים קריאת שמע מבעוד יום 


משעה שהכהנים נכנפים לאכול בתרומתן. שיעור זמן כניסת הכהנים לאכול 

בתרומתן הוא בצאת הכוכבים, כמבואר בגמרא בסמוך, ומשעה זו ואילך 

אפשר לקרוא קריאת שמע של ערבית. והביא רש"י (ד"ס עד) מה שהיה נהוג 

בזמנם, שהיו קוראים קריאת שמע ומתפללים ערבית בבית הכנסת מבעוד יום 

לפני צאת הכוכבים, והקשה רש"י, איך היו יוצאים בזה ידי חובת קריאת שמע, 

והלא במשנתנו מבואר שזמנה מצאת הכוכביםמג. 

ומצינו בראשונים שתירצו בשלשה דרכיםמי: א. רש"י ועוד ראשוניםמד תירצו, 

שאין יוצאים ידי חובת קריאת שמע בקריאתה בבית הכנסת, והטעם 

שקוראים אותה הוא בשביל לעמוד בתפילה מתוך דברי תורהמה, ובקריאת שמע 
שעל המיטה שקוראים פרשה ראשונה, מקיימים מצות קריאת שמעמו. 

ב. רבינו תם (נקוס' ד"ס מפימתי) תירץ, שאנו סוברים כרבי יהודה (סנן כו.) שזמן 

תפילת המנחה עד פלג המנחה, דהינו עד שעה ורביע, קודם השקיעה. 


מ. ועיין צל"ח (ד"ס 005 מה שכתב לדון ביישוב לשון המשנה. | מא. ועיין עוד בזה במשנת 
חכמים (פפגיז, סמענס הכ"ג פות מקמס, וסו"ד כסדטיס גס יעניס סלכס 5 פות כא), עטרת ראש (ל"ס וסנס דנליס) [הובא 
באסיפת זקנים החדש ח"ב], פני יהושע (ד"ס מסיעפי), חידושי הרי"מ (ד"ס מפעס, ד"ס כתכוממן), חתם סופר 
(ד"ס מפימתי), אהבת איתן (על סעין יעקנ ד"ס מסימפי), גליוני הש"ס (ד"ס מנת) ואגלי טל (סקדמס, ד"ס כלופי). 
מב. הפני יהושע והצל"ח (כט"י פס) תמהו, מדוע כתב רש"י ענין זה על דברי המשנה 'עד סוף 
האשמורה הראשונה', והיה לו לכתוב כן על תחילת דברי המשנה 'משעה שהכהנים נכנסים לאכול 
בתרומתן'. וביאר הפני יהושע, שהיה אפשר לומר שמה ששנינו שתחילת זמן קריאת שמע מצאת 
הכוכבים, היינו לכתחילה, אבל בדיעבד גם קודם צאת הכוכבים יצא, מפני שיש אנשים שמקדימים 
לשכב והוא זמן שכיבה בדיעבד, ואם כן מיושב מנהג המקדימים בשעת הדחק לקרוא קודם צאת 
הכוכבים, אמנם כיון ששנינו שסוף זמן קריאתה הוא בסוף האשמורה ראשונה אפילו בדיעבד [וכפי 
שמוכח בהמשך המשנה, שהרי רק לפי שיטתו הורה רבן גמליאל לבניו שיקראו קריאת שמע עד 
עלות השחר], והיינו משום שאף שיש יחידים המתחילים לשכב אחר זמן זה, מכל מקום זמן שכיבה 
נקבע רק לפי רוב העולם, מזה דקדק רש"י שאף תחילת הזמן מעכב בדיעבד, ולפי זה הקשה על 
מה שאנו נוהגים לקרותה קודם זמנה. וראה בצל"ח שביאר באופן אחר. ‏ מג. בדברי רב האי 
גאון (סונפו דריו (סנן כעמן לס עדיף (ספפלל כנינור מנסמוך גלולס (תפנסי) משמע שאם אפשר לשנות את המנהג, 
עדיף לשנות. | מד. הרשב"א (ל"ס ענ הביא שכן תירצו הגאונים והרב רבי יצחק אבן גיאת. וכן 
תירץ הראב"ד בהשגות על בעל המאור (ד"ס ועמין), ופירש שמה שקוראים בבית הכנסת הוא בשביל 
שהעם שבשדות היו באים לבתיהם והם עייפים, וכדי שלא יאכלו קודם קריאת שמע ותפילה ומתוך 
שהם עייפים ישנו ויפסידו קריאת שמע ותפילה, התקינו שיהיו קוראים בבית הכנסת שלא יפסידו 
לגמרי קבלת מלכות שמים בקריאת שמע, וגם התקינו לברך ברכות קריאת שמע כדי שיסמכו גאולה 
לתפילה, אבל החכמים חוזרים וקוראים אותה משתחשך. | מה. כתב המרומי שדה (ד"ס ומע"ס, 
שהטעם שרש"י לא פירש שקוראים את שמע בבית הכנסת כדי לסמוך גאולה לתפילה, משום 
שרש"י לשיטתו שכתב ( 3 דייס ועניד) שלפני זמן קריאת שמע אין חיוב לסמוך גאולה לתפילה. 
אמנם בהשגות הראב"ד ((ל סר"ף ד"ס וש מפרטיס) ובמאירי (ל"ס וגוף) כתבו, שקוראים בבית הכנסת 
לסמוך גאולה לתפילה, והמאירי פירש שזהו הטעם שכתב הירושלמי 'לעמוד בתפילה מתוך דברי 
תורה' שיעמדו בתפילה מתוך הגאולה. וראה בהערה להלן בסמוך שהובאה מחלוקת ראשונים בקורא 
קריאת שמע בברכותיה שלא בזמנה ומתפלל, האם נחשב סמיכת גאולה לתפילה. ‏ מו רבינו 
חננאל (ד"ס מפיפפי) כתב, שצריך לקרות את שתי הפרשיות הראשונות על מיטתו, לקיים מצות קריאת 
שמע [ומבואר בדבריו שפרשה שלישית אינו צריך לקרוא, מפני שמצות ציצית הכתובה בה אינה 
נוהגת בלילה, ואף מצות זכירת יציאת מצרים שבה אפשר לקיימה מבעוד יום, וכשיטת תלמידי 


ברכות ב. 


ביאורים ג 


ומשעה זו מתחיל זמן תפילת ערביתײז, ולדעתו מפלג המנחה הוא זמן קריאת 
שמע. 
ג. ר"י (כקוס' פס) ובעל המאור (ד"ס וענץן) תירצו, שאנו סומכים על התנאים שהובאו 
בברייתא להלן (ע"נ) הסוברים שתחילת הזמן של קריאת שמע בערבית הוא 
לפני צאת הכוכביםמח, 


ביאור דברי הירושלמי בטעם קריאת שמע בבית הכנסת 


שם. רש"י (ד"ה עד) הביא מה שאמרו בירושלמי (פ"פ ס"פ), שאם קרא קריאת 
שמע קודם צאת הכוכבים לא יצא ידי חובתו, ומה שקוראיםמל אותה 
בבית הכנסת הוא כדי לעמוד בתפילה מתוך דברי תורהי, וביאר רש"י, שכוונת 
הירושלמי היא שאין יוצאים ידי חובתם בקריאת שמע שבבית הכנסת. והתוספות 
(ד"ס מסימתי) דחו פירושו!א, וביארו שכוונת הירושלמי היא שהיו קוראים קריאת 
שמע לפני התפילה כמו שאנו רגילים לומר 'אשרי', וטעם קריאתה הוא כדי 
לעמוד בתפילה מתוך דברי תורה. 
וכתב הפני יהושע (נפוס' סס, "ד וס6), שלפירוש התוספות צריך לומר שדברי 
הירושלמי הם לגבי תפילת המנחה, שהיו קוראים קריאת שמע קודם 
תפילת המנחה כמו שאנו אומרים 'אשרי'2. וכן כתבו הראבי"ה (סי 6) והסמ'ג 
(עטין יס), שהיו קוראים את שמע קודם תפילת המנחה. 
אבל במעדני יום טוב (על סר"ש, מות י) הוכיח מדברי הירושלמי שהיו קוראים כן 
לפני תפילת ערבית, שממה שהקשו בירושלמי איך קוראים מבעוד יום, 
משמע שהיה הירושלמי סבור שקוראים כן משום מצות קריאת שמע של 
ערביתג. וכן כתב בשבלי הלקט (סנכות פפ(ס סי" מפ) שהיו קוראים אותה לפני 
תפילת ערבית. 


להסוברים שיועאים ידי חובה בקריאת שמע שעל המיטה האם עריך לברך 


שם. הרשב"א (ל"ס ועמן) הביא בשם תוספות, שלשיטת רש"י שאנו יוצאים ידי 
חובה בקריאת שמע שעל המיטה, אם כן קודם קריאת שמע שעל המיטה 
צריך לברך 'אשר קדשנו במצותיו וצונו לקרות את שמע', וכתב שכן כתבו רב 
עמרם וה"ר יצחק ב"ר אשר. 
אבל תלמידי רבינו יונה (ל"ה וכז כתבו בשם רבם שאין לברך ברכה זו, שלא 
מצאנו בשום מקום נוסח ברכה זו, ונכון יותר שיברך ברכת 'אהבת עולם' 
שנתקנה על קריאת שמענד. 
ובפירוש הרשב"ץ (ד"ס װפס) כתב שלא יברך כלום, שעל מצות קריאת שמע 
לא תיקנו ברכה, והברכות שלפני קריאת שמע לא נתקנו על קריאת 
שמע, אלא הן ברכות בפני עצמןנה. 


הטעם שיש ליזהר שלא לסמוך על קריאת שמע שעל המיטה 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס ופֿיפסיק6), שבקריאת שמע בבית הכנסת אין 
יוצאים ידי חובת קריאתה, אלא קוראים אותה בשביל לעמוד בתפילה 
מתוך דכרי תורה, והיינו כדברי רש"י. וכתבו עוד (ד"ס ומון), שלא יסמוך על 


רבינו יונה (סוכלו (סנן כעמץ שיך מתפנניס כרכות קריפת שמע לפני זמן קריפם עמעי)]. | מז. וראה להלן בסמוך שיש 
שפירשו שמה שכתבו התוספות ראיה מרב שהיה מתפלל ערבית של שבת בערב שבת, כוונתם 
להוכיח שמפלג המנחה אפשר להתפלל ערבית. והראבי"ה (פ" 6 הוכיח כן ממה שלא קבעו חכמים 
מאימתי מתחיל זמן תפילת ערבית (לסן כו), ומשמע שכשנגמר זמן תפילת מנחה מתחיל זמן תפילת 
ערבית. והוכיח גם ממה ששנינו (9 63 שחסידים הראשונים היו שוהין תשע שעות ב'יום' לשלש 
התפילות, שהיו מתפללים שעה ושוהים שעה קודם התפילה ושעה לאחריה, ומשמע שגם תפילת 
ערבית היו מתפללים ביום, והיינו מפני שמפלג המנחה רשאים להתפלל תפילת ערבית. מת. כתב 
הטור (פו"פ פיי 9 שלפי פירוש ר"י אין למהר ולקרותה כל כך מבעוד יום, שהשיעור ששנו התנאים 
בברייתא הוא מוקדם מעט לצאת הכוכבים. ‏ מט. התוספות ("ס מופפי) הביאו דברי הירושלמי 
ילמה אנו מתפללין קריאת שמע בבית הכנסת', וראה בשפתי חכמים (נפופ' פס) שדקדק בביאור הלשון 
'מתפללין'. | נ. ראה בשפתי חכמים (צנפ"י פס שהאריך לבאר הטעם שצריך לעמוד להתפלל מתוך 
דברי תורה. נא. ראה להלן (נעין 'צקופיית המוספות פעל סמיטס קורפֿיס רק פרפס רקפונס' ופֿען) שנתבארו קושיות 
התוספות על פירוש רש"י, בהרחבה. | ננב. שבתפילת ערבית לא הוצרכו לקרותה כדי לעמוד 
בתפילה מתוך דברי תורה, שהרי היו קוראים שמע בברכותיה לאחר צאת הכוכבים. נג. וראה 
בפני יהושע מה שדחה את הראיה, ועיין עוד שם במהדורא בתרא (כפוס' דייס מֿימתי, נפ"ד ומר ר"ם) מה 
שהקשה על המעדני יום טוב. נד. וכתבו, שמצינו (נן 6:) שמברכים ברכה זו על אמירת פסוקים, 
ולכן אפשר לברך כן גם על קריאת שמע, ואף שכשמברך ברכה זו בפני עצמה אינה סמוכה 
לחברתה ואם כן היה לה לפתוח בברוך, מכל מקום כיון שבמקום שנתקנה אינה פותחת בברוך, 
אין לחוש אם אינה פותחת בברוך אף כשאינה סמוכה לחברתה. וכעין זה כתב רבינו מנוח (קכלפ 
טמע פ"5 ס"ט) שמן הספק יברך אהבת עולם שנתקנה גם על אמירת פסוקים. ובדברי דוד (נמוםי ז"ס 
מלימפי) הקשה על זה, שרק בתפילה מצינו שיכול לחזור ולהתפלל בתורת נדבה ולא בברכות, ואם 
כן כיון שיצא כבר חובת ברכת אהבת עולם כשבירך בבית הכנסת איך מברך שוב, ואם משום 
שברכת אהבת עולם היא כמו ברכת התורה, והרי אין צריך לחזור ולברך ברכת התורה בכל פעם 
ששב ללימודו. ותירץ, ששיטת רבינו יונה היא, שברכת אהבת עולם נתקנה לקריאת שמע כמו 
שתיקנו ברכת התורה בציבור, שבכל פעם שקוראים בתורה צריך לברך ברכת התורה, וכמו כן לפני 
קריאת שמע צריך לברך אף שכבר בירך אהבת עולם. אך הקשה, שלהלן (68 מצינו שלדעת ריש 
לקיש היו אנשי משמר קוראים קריאת שמע ומברכים רק יוצר אור, ומוכח שאפשר לקרוא קריאת 
שמע בלא לברך אהבת עולם. נה. והביאו הרשב"ש (פו"ת, פ" קעד), וכתב הטעם שלא יברך, מפני 
שמה שקוראים קריאת שמע בביתם אינו מעיקר הדין והוא רק מנהג קצת מקומות, ואיך יתקנו 
ברכה פליכך. 


: ילקוט 


קריאת שמע שעל המיטה, שהרי הוא קוראה אחר אכילתו ואסור לאכול לפני 
קריאת שמע, כמבואר להלן (ד). ועוד, שפעמים שאין אדם קורא קריאת שמע 
שעל המיטה מפני שהוא סבור שאינה אלא להבריח את המזיקים. ועוד, 
שבקריאת שמע צריך כוונה לקיים המצוהני, ועוד שצריך כוונת הלב לקבל עליו 
עול מלכות שמים במורא, ובקריאת שמע שעל המיטה אינו מכוין כך. ועוד, 
שבקריאת שמע צריך שיקרא לפחות שתי הפרשיות ושיברך עליה, ובקריאת שמע 
שעל המיטה אינו קורא אלא פרשה אחת בלא ברכה. ועל כן יקרא לפני אכילתו 
כל השלש פרשיות, ואם ירצה יכול לקרות רק שתי הפרשיות', ובזה יקיים 
מצות קריאת שמע, ולפני הקריאה יברך ברכת 'אהבת עולם':". 
ובפירוש הרשב"ץ (ד"ס ופני פומכ)יט כתב, שהרוצה לאכול יקרא לפני אכילתו 
פרשה ראשונה, ולא יברך לפני הקריאה כלום. 

וייש שכתבוס, שגם רש"י סובר שלכתחילה אין לסמוך לצאת ידי חובה בקריאת 

שמע שעל המיטה, אלא צריך לקרוא את שלשת הפרשיות בצאת הכוכבים. 
ובפני יהושע (כפוס' ד"ס מימתי) דייק כן ממה שכתב רש"י 'ולפיכך חובה עלינו 
לקרותה משתחשך', שהלשון 'משתחשך' משמע תיכף בצאת הכוכבים, ומה 
שכתב רש"י שיוצאים ידי חובה בקריאת שמע שעל המיטה, היינו מפני שראה 
שאין כל העולם רגילים לקרותה משתחשך מפני שהם סבורים שיצאו ידי חובתם 
בקריאת שמע שבבית הכנסת, וקשה שלכאורה במה שתיקנו שיקראו בבית 
הכנסת נגרם שבני אדם מפסידים לגמרי מצות קריאת שמע, והיה ראוי שלא 
יתקנו כלל לקרוא בבית הכנסתלא, ועל זה כתב שאין צריך לחשוש לזה, כיון 
שבדיעבד יוצאים ידי חובתם בקריאת שמע שעל המיטה. וכעין זה כתב בדברי 
דוד (טס) שכוונת רש"י ליישב מנהג העולם שבדיעבד יוצאים ידי חובת קריאתה 
בקריאת שמע שעל המיטה, ואם כן הנח להם לישראל שיהיו נוהגים כמנהגםלנ. 


בקושיית התוספות שעל המיטה קוראים רק פרשה ראשונה 


שם. נתבאר לעיל בסמוך פירוש רש"י (לד"ס עד) שלכך קוראים קריאת שמע בבית 
הכנסת בשביל לעמוד בתפילה מתוך דברי תורה, ובקריאת שמע שעל 
המיטה שקוראים פרשה ראשונה, מקיימים מצות קריאת שמעלי. והתוספות (ל"ס 
פסימפי) הקשו על רש"י, אם כן מדוע קוראים אנו על המיטה רק את הפרשה 
הראשונה, והרי צריך לקרוא את כל השלש פרשיות משום מצות קריאת שמע. 
ותירץ הרשב"א (ל"ס וסקטו), שרק פרשה ראשונה חיובה מן התורה, ושאר 
הפרשיות חיובן רק מדרבנן, וכיון שכבר קראו אותן בבית הכנסת לא 

חייבו לקרותן שובלי. ובתוספות הרא"ש (ד"ס מימתי) הוסיף, שהרי מבואר להלן 

(יג:) שרבי יהודה הנשיא היה קורא פסוק ראשון בלבד. 

והקשה השאגת אריה (שו"ת, סי ג ד"ס ומעתס), שכיון שמדרבנן מחויבים לקרוא 
שלש פרשיות, מדוע לא תיקנו שיקרא על מיטתו את שלשתן. ותירץ, 

על פי שיטת ר"י (נתוס' שס) שאנו נוהגים כהתנאים שבברייתא (עסלן ע") שזמנה 
של קריאת שמע מבעוד יום, וכפי שביאר הרא"ש (סיי 6 דברי ר"י שמקילים כן 
משום שהיא שעת הדחק, שיש לחשוש שכל אחד ילך לביתו ולא יתאספו שוב 
לבית הכנסת לתפילת ערבית, ותתבטל תפילת הציבור, ורש"י סובר כדברי ר"י, 
אלא שלפי רש"י רק בדרבנן אפשר להקל בשעת הדחק כדעת התנאים הללו אף 
שהם יחידים, אבל לענין המצוה מן התורה אפילו בשעת הדחק אין לפסוק 
כמותם, אלא כדברי המשנה שזמן קריאת שמע מצאת הכוכבים. ולכן לענין 
קריאת פרשה ראשונה שלפי רש"י חיוב קריאתה הוא מן התורה, סמכו בה על 


נו. שאף להסובר שמצוות אינן צריכות כוונה, מודה הוא שלכתחילה צריך כוונה. נז והפרשה 
השלישית שקריאתה משום מצות זכירת יציאת מצרים, כיון שלא נכתב בה מפורש 'לילה' יוצאים 
ידי חובת קריאתה גם לפני צאת הכוכבים. וראה בזה להלן בסמוך (גענן 'ץ מפפנניס כרכופ קרית פמע 
(פני ומן קמסת סמע). נח. להל] בדברי רב האי גאון (נעטן פס עדיף (ספפ(ל גיכור מנסמוך גלו(ס. תפנה') 
הובאו דבריו כיצד צריך לנהוג בברכות קריאת שמע בבית הכנסת כשהציבור קוראים לפני הזמן. 
נט. הביאו בשו"ת הרשב"ש (סי תנם). ‏ ס. פני יהושע ודברי דוד (נמום' ד"ס מפיממי) ומרומי שדה 
סא. ואם משום לעמוד בתפילה מתוך דברי תורה, ראוי יותר לתקן לקרוא פרשה 
אחרת, בשביל שלא יבואו לטעות בזה. | סב. ולהלן בסמוך יתבאר מה שתירצו בזה קושיית 
התוספות על פירוש רש"י. ‏ סג. רבינו חננאל (ד"ס מפיפפי) כתב, שצריך לקרות שתי הפרשיות 
הראשונות על מיטתו, לקיים מצות קריאת שמע [ומבואר בדבריו שפרשה שלישית אינו צריך 
לקרוא, מפני שמצות ציצית שנכתבה בה אינה נוהגת בלילה, ואף מצות זכירת יציאת מצרים שבה 
אפשר לקיימה מבעוד יום, וכשיטת תלמידי רבינו יונה (ל"ה 66), והובאו דבריהם להלן בענין 'איך 
מתפללים ברכות קריאת שמע לפני זמן ערבית'ן. סד. ומשמע שלשיטת הרשב"א פרשה ראשונה 
חיובה מן התורה, ופרשה שניה חיובה מדרבנן. ובפרי חדש (פו"ת סי סו ל"ס סדעפ סכלטונס) הקשה, 
שהרשב"א סותר דברי עצמו, שלהלן (ל. סף ד"ס מפֿ) כתב שרק פסוק ראשון הוא מן התורה. 
ובעיקר תירוץ הרשב"א יש להקשות שהרי פרשה שלישית ודאי חיובה מן התורה כדי להזכיר 
יציאת מצרים. ואפשר שהרשב"א סובר כתלמידי רבינו יונה [הובאו דבריהם להלן (נעײן פין מפפפגיס 
כרכום קרילת טמע (פני זמן קריפֿת טמעי)] שלזכירת יציאת מצרים אין צריך שיהיה לילה ממש ויכול לצאת 
ידי חובה אף מבעוד יום. ובבנין של שמחה (שו"ת, סי 5 6פ כ) כתב, שזכירת יציאת מצרים מקיים 
במה שמזכיר יציאת מצרים בברכת המזון, אך לא יועיל למי שאינו אוכל פת בערבית. ועיין שם 
עוד שדן האם חיוב זכירת יציאת מצרים בלילות הוא מן התורה, ואם החיוב מדרבנן, מיושבת 
הקושיא. סה. פני יהושע ודברי דוד (נקוס' ד"ס מסיפפי) ומרומי שדה (ד"ס וסנס) [הו"ד לעיל (ענין 
'סטעס טיש ליזסר 65 (סמוך על קרית שמע פענ סמיטס') באריכות]. סו. ובמרומי שדה (ד"ס ועס פסקפו סתופ') 
הסתפק האם כוונת התוספות להקשות שכיון שצריך לברך ברכות קריאת שמע אם כן איך מברכים 
אותן לפני זמן קריאת שמע [ועל זה מתרץ המרומי שדה שברכות קריאת שמע אינן תלויות בזמן 


(ד"ס וסנס). 


ברכות ב. 


ביאורים 


קריאת שמע שעל המיטה, אבל מפרשה ראשונה ואילך סובר רש"י שחיוב 
הקריאה הוא מדרבנן, ומשום כך מודה הוא לדברי ר"י שבשעת הדחק אפשר 
לקרוא פרשה שניה מבעוד יום. ואף שפרשה שלישית יש בה הזכרת יציאת 
מצרים שחיובה מן התורה, סובר רש"י שמצות זכירת יציאת מצרים אין חיובה 
בלילה ממש ואפשר לקיימה גם קודם הלילה, וכמו שכתבו תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס ונרכת). 

והאחרוניםס" תירצו על פי מה שביארו שאין כוונת רש"י לומר שלכתחילה 

אפשר לסמוך על קריאת שמע שעל המיטה, שלכתחילה ודאי 
שזמן קריאת כל השלש פרשיות הוא משתחשך, ומה שאמר שיוצאים ידי חובה 
בקריאת שמע שעל המיטה היינו שבדיעבד מקיים בזה מצות התורה, כיון שרק 

פרשה ראשונה חיובה מן התורה. 


בקושיית התוספות שעריך לקרות את שמע עם ברכותיה 


שם. עוד הקשו התוספות, שלדברי רש"י מקיימים מצות קריאת שמע בקריאת 

שמע שעל המיטה, והרי קריאת שמע של ערבית צריך לקרותה עם 

ברכותיה שהן שתים לפניה ושתים לאחריהס'. והרשב"א (ל"ס וסקטו) תירץ, 

שהברכות אינן מעכבות לצאת ידי חובת קריאת שמע, כמו שאמרו בירושלמי 
(פ"נ ס"ס)ס!. 


בקוטיית התוספות שקריאת שמע על המיטה היא להברחת המזיקין 


שם. עוד הקשו התוספות, שהרי מבואר להלן (₪) שצריך לקרוא קריאת שמע 

על המיטה רק בשביל לסלק את המזיקין, ותלמיד חכם אינו צריך לקרותה, 

ומוכח מכך שלא כדברי רש"י שבקריאת שמע שעל המיטה מקיימים מצות 

קריאתה מן התורה. ותירץ הרא"ש (סיי 6, שזהו כשכבר קרא קריאת שמע בזמנה, 

אבל כשלא קרא קריאת שמע בזמנה יש עליו חיוב גמור מן התורה לקרותה 
על מיטתו, אף אם הוא תלמיד חכם. 


בקושיית התוספות שעריך לסמוך גאולה לתפילה בתפילת ערבית 


שם. עוד הקשו התוספות, שמבואר להלן (ד:) שלהלכה צריך לסמוך גאולה 
לתפילה גם בתפילת ערבית, והרי בקריאת שמע שעל המיטה אין סומכים 
גאולה לתפילה. ובביאור מרדבי וע המרדכ, פות ס ד"ס וסכטנ"פ) הקשה על קושיית 
התוספות, שהרי בבית הכנסת קורא קריאת שמע בברכותיה ומתפלל, ואם כן 
הוא מקיים בזה סמיכת גאולה לתפילת ערביתס". ובזיו הים (ות ו) ביאר, 
שהתוספות סוברים שמה שאמרו שצריך לסמוך 'גאולה' לתפילה, היינו לסמוך 
מצות זכירת יציאת מצרים לתפילה, ולכן דווקא כשמקיים מצות קריאת שמע 
הרי זה נחשב סמיכת גאולה לתפילה, אבל במה שקורא קריאת שמע שלא 
בעונתה, אף שאומר אחר כך ברכת 'גאל ישראל' ומתפלל אין זו סמיכת גאולה 
לתפילהסט. 
האור זרוע (סנכות קריפ טמע סי 6) כתב, ששיטת רש"י שהלכה כרבי יהושע בן 
לוי שבערבית אין צריך לסמוך גאולה לתפילהל. 

והרשב"א (עס) כתב ליישב קושיית התוספות, שכיון שהציבור מתפללים לפני 
שהגיע זמן קריאת שמע, ואם ימתין לזמן קריאת שמע כדי לסמוך 

גאולה לתפילה יפסיד תפילה בציבור, לכך עדיף להתפלל עם הציבור אפילו 


קריאת שמע אלא בזמן תפילה, ולהלן (נעמן 'פין מפפניס כרכות קריפם סמע לפני זנן קריפפ פמע') הובא שכן 
הקשו ותירצו תלמידי רבינו יונה], או שכוונתם להקשות מדוע בקריאת שמע שעל המיטה אין 
מברכים [והביא המרומי שדה, שבסדר רב עמרם כתב צאשג"לברך 'אשר קדשנו' וכו']. | סז. ראה 
בזה ברשב"א (סץ *: ל"ס ועמע) ובילקוט ביאורים (סץ <) בענין 'האם להלכה ברכות מעכבות זו 
את זו ואם יש חילוק בין יחיד לציבור'. | סח. עיין שם מה שתירץ. וראה להלן בסמוך שהשאגת 
אריה תירץ כן את קושיית התוספות, שסומך גאולה לתפילה במה שמברך ברכות קריאת שמע 
ומתפלל. ובהערות לעיל בסמוך הובא שהראב"ד והמאירי מפרשים שהטעם שקוראים קריאת שמע 
בבית הכנסת הוא כדי לסמוך גאולה לתפילה. ומבואר בשם המרומי שדה הטעם שרש"י לא פירש 
כן. והשאגת אריה בתחילה רצה לתרץ שדין סמיכת גאולה לתפלה הוא כשהגיע זמן קריאת שמע 
ויכול לקרוא קריאת שמע ולהתפלל צריך לסמוך גאולה לתפלה, אבל כשמתפללים לפני זמן קריאת 
שמע אין חיוב לסמוך גאולה לתפלה, כמו שכתב רש"י להלן (: ד"ס ועניד). ועיין שם שדחה זה. 
סט. עיין שם שהאריך הרבה בזה. ועיין בתלמידי רבינו יונה (סץן 5. דייס וסיכ) שכתבו, שלא אמרו 
לסמוך גאולה לתפילה אלא משום זכירת יציאת מצרים, ואין הדבר תלוי בהזכרת לשון גאולה 
ממש, ולפי דבריהם יש לומר שצריך דווקא ענין 'מצות' זכירת יציאת מצרים, ולא די במה שמזכיר 
סתם את יציאת מצרים, וכמו שהתבאר בשיטת התוספות. ולפי זה מבואר מדברי התוספות 
והרשב"א [שסובר כהתוספות שאין זו סמיכת גאולה לתפילה] שאין מקיים סמיכת 'גאולה' לתפלה 
אלא כשמקיים מצות קריאת שמע, ולכן הם סוברים שאף שבבית הכנסת גם קורין קריאת שמע 
בברכותיה ואחר כך מתפללים, אין זו סמיכת גאולה לתפלה כיון שאין יוצאים ידי חובתם בקריאת 
שמע שקורין בבית הכנסת. ובדברי הראב"ד והמאירי מבואר שמקיימים סמיכת 'גאולה' לתפלה 
גם כשאינו מקיים מצות קריאת שמע, וכדברי השאגת אריה שהובא בפנים להלן בסמוך. ועיין 
בבנין של שמחה (ו"פ, סי 5 פֿות ) שהאריך לבאר שאין מקיימים סמיכת גאולה לתפלה אם קוראים 
קריאת שמע שלא בזמנה עם הברכות ואחר כך מתפללים, ומוכיח כן מדברי רב האי גאון (סולו 
דכריו לסנן כענין 'סלס עדיף (סתפננ כניכור מנסמוך גלופס לתפנס'), וכתב שכן שיטת הגר"א (נפור סגכ"5 פו"ם סי מו 
וח יט). ולכאורה הדבר תלוי במחלוקת הראשונים הנ"ל. | ע. לה?] (ד: כעטן שֿין מפסיקיס כפסוקיס כין 
נלו(ס. לספינס' נסעכות) הובאו דבריו באריכות. 


ילקוט 


שלא יוכל לסמוך גאולה לתפילת ערבית, שסמיכת גאולה לתפילת ערבית אינה 
חובה כל כך, שהרי תפילת ערבית עצמה רשותלא. 
ובשאגת אריה (שו"ת, סיי ג) תירץ, שמקיים סמיכת גאולה לתפילה במה שקוראים 
קריאת שמע עם ברכותיה בבית הכנסת ואחר כך מתפללים. 


איך מתפללים ברכות קריאת שמע לפני זמן קריאת שמע 


שם. עוד הקשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ועדין), איך אפשר לומר שקריאת שמע 
שבבית הכנסת קודם צאת הכוכבים היא רק בשביל לעמוד בתפילה מתוך 
דברי תורה ועדיין אין הזמן ראוי לקרות בו קריאת שמע, שאם כן איך יוצאים 
ידי חובת ברכות קריאת שמע על ידי שמתפללים אותן בבית הכנסת קודם הזמן. 
והמאירי (ד"ס מעפס מס) הקשה, שברכות קריאת שמע שמתפללים בבית הכנסת 
הן ברכות לבטלה, כיון שאין מברך אותן בזמן הראוי לקיום מצות קריאת 
שמעעג. 
ותירצו תלמידי רבינו יונה, שברכת 'המעריב ערבים' אפשר לאומרה אף קודם 
צאת הכוכבים, שלאחר ששקעה חמה ראוי לומר גולל אור מפני 
חשך'ץי. וברכת 'אהבת עולם' שייך לאומרה על אמירת פסוקים כמבואר בגמרא 
(נסנן י:) שבברכת 'אהבה רבה' נפטר מברכת התורה. ואף ברכת 'גאל ישראל' 
שנתקנה משום מצות זכירת יציאת מצרים בלילה, מכל מקום מאחר שלגבי מצוה 
זו לא נאמר 'לילה' בתורה בפירוש, אלא למדוה במשנה (שץ ינ:) מהפסוק (לגליס 
טז ג) 'למען תזכור את יום צאתך מארץ מצרים כל ימי חייך', ודרשו ממה שנאמר 
יכל' לרבות הלילות, לכך אפשר לצאת ידי חובתה אף מבעוד יוםלי, ולכן ברכת 
'גאל ישראל' שנתקנה אצלה אפשר לאומרה בזמן זה שהוא נחשב ללילה לענין 
תפילת ערבית. 
והרשב"א (שו"ת, מ" סי מו) השיב, שברכות קריאת שמע אינן כברכת המצוות, 
שהרי אין מברכים 'אשר קדשנו במצותיו וצונו לקרוא את שמע', 
והן ברכות שנתקנו בפני עצמן, אלא שתיקנו שיאמרו אותן לפני קריאת שמע 
ולאחריה, ולכך אפשר לקרות את הברכות קודם זמן קריאת שמע של ערבית. 
והוכיח כן מהמבואר להלן (י:) שברכות קריאת שמע של שחרית אפשר לקרותן 
אפילו אחר זמן קריאת שמע של שחרית, והוא הדין בקריאת שמע של ערבית 
שאפשר לקרות את הברכות קודם זמן קריאת שמע של ערביתעה. 


אוצר התכמה, 


13/06/2018 


הטעם שמוהד לאכול קודם קריאת שמע שעל המיטה 


שם. עוד הקשו המ"ז (פו"ם סי" לס סק"ג) והפני יהושע (נפוק' ד"ס מסימפי), | איך 
סומכים על קריאת שמע שעל המיטה והרי אוכלים קודם הקריאה, ואסור 
לאכול לפני קריאת שמע כמבואר להלן בברייתא (ד:)*'. ותירצו המפרשים 
בארבעה דרכים: 
א. הט"ז תירץ, שלא חששו שימשך בסעודתו וישכח לקרוא קריאת שמע, כיון 
שקבוע לקריאתה זמן מסוים קודם השינה, ודרכו לכוין לצאת ידי חובתו 
בקריאה זו, באופן כזה מותר לאכול לפני קריאת שמע. 

ב. הפני יהושע תירץ, שאכן לשיטת רש"י לכתחילה אין לסמוך על קריאת שמע 
שעל המיטה, אלא צריך לקרות כל השלש פרשיות מיד בצאת הכוכבים לפני 
אכילתו, וכוונת רש"י היא שבדיעבד יוצא ידי חובה במה שקורא על מיטתול'. 
ג. בדברי דוד (סנן ד: ד"ס תכפיס) תירץ, שלשיטת רש"י אין איסור לאכול לפני 
קריאת שמע של ערבית. וכוונת הברייתא לקמן (פס) היא שאסור לאכול קודם 
תפילת ערבית שהיא מדרבנן, מפני שעשו חכמים חיזוק לדבריהם יותר משל 
תורה, אבל אם כבר התפלל אין איסור שיאכל קודם שיקרא קריאת שמע, 


עא. בדברי הרשב"א מבואר שאף להסובר שתפילת ערבית רשות צריך לסמוך גאולה לתפילה, אך 
אין זה חובה כל כך. אמנם בבנין של שמחה (שו"ת, סי 5 פֿות ע) תירץ, שמחלוקתם של רבי יוחנן 
ורבי יהושע בן לוי (סץ ז) האם צריך לסמוך גאולה לתפילה בערבית, היא רק לדעת הסובר (סט 
מ:) שתפילת ערבית חובה, אבל מאחר שלהלכה תפילת ערבית רשות אין מדקדקים בה כל כך, 
ולדברי הכל אין צריך לסמוך בה גאולה לתפילה, ולדבריו אין צריך לסמוך כלל בערבית. 
עב. קושיית המאירי היא לפי דעתו כתירוץ הר"י שהקלו להקדים לקרותה מבעוד יום כדברי 
התנאים להלן (ע"ט, וקולא זו מחמת הדחק היא, אם כן איך התירו ברכה לבטלה. עג. כתב 
בשער הציון (פיי מס פייק וו שמשמע מדבריו שאם אמר את הברכות לפני שקיעת החמה צריך לחזור 
ולברך, אבל מסוף דבריו שכתב שהברכות דומות לתפילת ערבית, משמע שדין זה הוא מפלג 
המנחה, וכמו שתפילת ערבית אפשר להתפלל מפלג המנחה, הוא הדין לענין הברכות, שבדיעבד 
אם בירך מפלג המנחה אין צריך לחזור ולברך. | עד. וכדבריהם כתב בפירוש הרשב"ץ (סץן יד: 
ד"ס וסמת). אבל בשאגת אריה (טו"פ, סי ת) חולק וסובר שזמן זכירת יציאת מצרים הוא מצאת הכוכבים, 
והביאו במשנה ברורה (ס" כנס פ"ק 6). | עה. עיין פרי יצחק (פו", ספ" סי 5 ד"ס פמנס סנס) ושיח השדה 
(פרומר, סי" 5 ד"ס וסנס דעפ) שהביאו מחלוקת ראשונים אם ברכות קריאת שמע נתקנו כברכת המצוות 
על קריאת שמע, או שאינן כברכות המצוות. ובפסקי הרי"ד (ד"ס 5מר סמוכס) כתב, שאין ראוי לקרוא 
קריאת שמע ולברך לפני צאת הכוכבים, שהוא כמברך ברכה לבטלה. עו. ועיי"ש בתוספות (ז'"ס 
וקוכ). ובתלמידי רבינו יונה כתכו שלא לסמוך לצאת ידי חובתו בקריאת שמע שעל המיטה, מפני 
כמה טעמים, ואחד מהם הוא מפני שאסור לאכול לפני קריאת שמע, והובאו דבריהם לעיל בסמוך 
(כענין 'סטעס טיש חסר 6% (סמוך על קריפת ממע מעל סמיטסי). = = עז. ל שיל (בעמן 'סטעס שיש (יזסר חנ (סמוך על קריפֿת טמע 
מעל סמיעס') הובאו דבריו באריכות. ‏ עח. והברייתא שאסרה סוברת שתפילת ערבית חובה, אבל 
להלכה שתפילת ערבית רשות, מותר לאכול לפני תפילת ערבית. עט. ראה להלן (ד: נענן 'ספֿס דין 


ברכות ב. 


ביאורים ה 


שקריאת שמע היא מן התורה ולא אסרו חכמים לאכול לפניה, שמצוות התורה 
אינן צריכות חיזוקשח. 
ד. עוד תירץ בדברי דוד, שלדעת רש"י אין כלל איסור אכילה קודם קריאת 
שמע, והוא מפרש את הברייתא באופן אחרלט. 


יישוב למה שמתפללים מנחה וגם קוראים קריאת שמע לאחר פלג המנחה 


שם. רבינו תם (נתוס' ד"ס מפימת) כתב, שאנו סוברים כרבי יהודה שעד פלג 
המנחה הוא זמן תפילת מנחה, ולאחר מכן מתחיל זמן תפילת ערבית, ועל 

כן מותר לקרוא קריאת שמע של ערבית מפלג המנחהפ5. והקשו התוספות, שאם 
אנו פוסקים כרבי יהודה, איך אנו מתפללים מנחה עד שקיעת החמה. ותירצו, 
שבגמרא לקמן (מ:) מבואר שמותר לנהוג בין כרבי יהודה ובין כחכמים, ועל 
כן אפשר להתפלל מנחה מפלג המנחה ועד שקיעת החמה כחכמים, וגם אפשר 
להתפלל ערבית ולקרות קריאת שמע בזמן זה כרבי יהודהפ*. אך הקשו 
התוספות, שלא הותר אלא לנהוג לגמרי כרבי יהודה או לגמרי כחכמים, אבל 
אין להקל בתפילת המנחה כחכמים ובתפילת ערבית כרבי יהודה, שהרי אלו 
שתי קולות הסותרות זו את זו, שאם הוא מתפלל מנחה לאחר פלג מנחה הרי 
הוא יום, ואיך יתפלל ערבית שזמנה משנעשה לילה, ואם כן מאחר שאנו 
מתפללים מנחה אחר פלג המנחה, שוב אי אפשר להתפלל ערבית עד שתשקע 

החמהפב. 

ותירצו הרשב"א (ד"ס ופיכן) והרא"ש (סיי 6), שלענין תפילה הקילו והתירו לנהוג 
כרבי יהודה וכחכמים אף על פי שהקולות סותרות זו את זו. ובצל"ח 

(נפוס' ד"ס מסימפי) דקדק, שהרי הנידון אינו לענין תפילה, אלא לענין קריאת שמע 
שהיא מן התורה, ואם כן אין להקל בה שתי קולות סותרות. וביאר, שכוונת 
הרא"ש היא שבקריאת שמע שהיא מן התורה אנו נוהגים כרבי יהודה שמפלג 
המנחה הוא לילה, ומה שאנו מתפללים מנחה אחר פלג המנחה אף שהיא קולא 

סותרת, היינו משום שלענין תפילה הקילופי. 


לשיטת רשיי מיושב מה שלאחר פלג המנחה מתפללים מנחה וערבית 


שם. יש לדקדק, שלכאורה גם לשיטת רש"י יש להקשות קושיית התוספות איך 
אנו מתפללים מנחה וערבית אחר פלג המנחה לפני צאת הכוכבים, והרי 

אלו קולות הסותרות זו את זו, שבמנחה אנו נוהגים כחכמים שמותר להתפלל 
מנחה אחר פלג המנחה, ובערבית כרבי יהודה שאחר פלג המנחה אפשר להתפלל 

ערבית. 

ופירש הצל"ח (נפוס' ד"ס מסימפי), שלפי דעת רש"י אנו מכריעים כחכמים שעד 
הערב הוא זמן תפילת המנחה, ומה שמתפללים ערבית לאחר פלג 
המנחה היינו משום שתפילת ערבית רשות והקילו בה, ואין זה סותר למה שאנו 
מתפללים מנחה בשעה זו. אבל לדברי רבינו תם שאפשר לקרוא קריאת שמע 
אחר פלג המנחה, קשה, שהרי קריאת שמע חובה היא ואף תפילת מנחה חובה, 
ואם אנו נוהגים במנחה כחכמים אין לנו לנהוג לענין קריאת שמע כרבי יהודה. 


האם גם לגבי קריאת שמע אפשר לנהוג כדברי שני התנאים ובגדר דין זה 


שם. כפי שנתבאר, כתבו התוספות שאפשר לקרוא קריאת שמע אחר פלג 
המנחה, שאפשר לנהוג כדברי חכמים וכדברי רבי יהודה. והקשו 
האחרוניםפז, שהרי בגמרא נפסק כך לגבי תפילה שחיובה מדרבנןה שמאחר 
שלא נפסקה ההלכה לא כחכמים ולא כרבי יהודה אפשר מספק לנהוג כרבי 
יהודה או כחכמים, אבל קריאת שמע שחיובה מן התורהפ', אם כן מספק צריך 
להחמיר בה ולהמתין עד הלילה, כדין ספק בחיוב שהוא מן התורה''. 


סיסור 5כילס נפני קריפת סמע מפורם כנרײתf'‏ ונסערות טס) שהובא פירושו. 5. וכן הביאו בשו"ת הרי"ד (פי" קטו) 
ובמגן אבות (עמן ) תשובה מרבינו תם, שמאחר שאנו פוסקים כרבי יהודה אפשר לקרוא קריאת 
שמע מפלג המנחה, והוסיף שמה ששנינו שזמן קריאת שמע מצאת הכוכבים הוא רק לשיטת רבי 
אליעזר. | פא. ראה שרשי הים (קרפת שפע פ"5 ס"ע) שמדברי התוספות הללו יש להוכיח שהם סוברים 
שי"ב שעות היום נמנין מעלות השחר עד צאת הכוכבים, ולא מהנץ החמה עד שקיעתה. עיי"ש 
בהרחבה. | פב. כך פירש המהרש"א (סופ' ד"ס פפיעפי) את דברי התוספות, על פי הרא"ש (סי פ) 
שהקשה כן. והפני יהושע (נפופ' ד"ס מלימפי, "ד מ"מ) כתב שאין לפרש כן בדברי תוספות, שאם כן 
היו יכולים להקשות כן גם לשיטת ר"י, שהרי אנו מתפללים גם מנחה וגם ערבית בין פלג המנחה 
לערב. ולכן פירש שעל הגמרא אין להקשות שהקולות סותרות זו את זו, מפני שיש לומר שלענין 
תפילה הקילו, וגם לפי ר"י יש ליישב כן, אבל לשיטת רבינו תם שאנו נוהגים כן אף בקריאת 
שמע שהיא מן התורה, בזה לא שייך לומר שאפשר להקל כשיטות שני התנאים, ולהקל לקרוא 
קריאת שמע מפלג המנחה. ובעיקר דברי הגמרא לקמן שאפשר לנהוג כדברי שניהם, ראה בקהילות 
יצקב (פי פ) בביאור שיטות הראשונים בזה. פג.וכן כתב בפרי מגדים (פו"ת פיי כ מט"ו סק"נ) [בדברי 
הרשב"א]. אמנם בתשובת הרא"ש (לל ד פעיף 6 כתב [לתרץ שיטת ר"י], שכיון שקריאת שמע ותפילה 
הם מדרבנן, הקילו בהם. וראה להלן (עטן 'ספס גס לגני קמת קמע 6פפר לנסוג כדנרי ענ סמנפיס ונגדר דין זס') 
בדברי השאגת אריה שלשיטת התוספות קריאת שמע מדרבנן. | פד. שאגת אריה ו" סי ג) 
ותוספות רעק"א (פ"פ פת כ) בשם מים חיים. פה. אף לשיטת הרמב"ם (פפעס פ"פ סי6) שחיוב תפילה 
הוא מן התורה, מכל מקום מנין התפילות אינו מן התורה, וכן נוסח התפלות אינה מן התורה. 
פו. להלן (.) נחלקו אמוראים בזה, ורוב הפוסקים נקטו להלכה שחיובה מן התורה. ועיין שאגת 
אריה (טו"פ, סי 6) שהאריך בזה. פז. ראה בהערה לעיל בסמוך שלדברי הפני יהושע הקשו התוספות 
כן על שיטת רבינו תם. 


: ילקוט 


ותירץ השאנת אריה (קו"ת, סי ג), שהתוספות לשיטתם במנחות (עג: ל"ס פפיו) 
שקריאת שמע חיובה רק מדרבנן, ולכן כתבו להקל גם בקריאת שמע 
מספק. 
ובנמוקי הגרי"ב (כפופ' ד"ס מסיפפי) תירץ, שמה שאמרו שאפשר לנהוג כדברי 
חכמים וכדברי רבי יהודה, אין זה משום ספק, אלא שכיון שלא נפסק 
הדין כדברי אחד מהתנאים, לכך אפשר לפסוק ולנהוג כרבי יהודה או לפסוק 
ולנהוג כחכמים"", ואם כן אפשר לומר כך גם בדבר שחיובו מן התורהפט. 


מדוע לא תמה רבי יהודה על עצמו שאין לקרוא קריאת שמע מבעוד יום 


שם. הראשוניםצ הקשו על שיטת רכינו תם, שבברייתא להלן (ע") סובר רבי 

מאיר שזמן קריאת שמע הוא מזמן שהכהנים טובלים, ותמה עליו רבי 

יהודה, שהרי הכהנים מבעוד יום הם טובלים ואיך הם קוראים קריאת שמע 

בשעה זו, ולדברי רבינו תם יש לתמוה על קושיית רבי יהודה, שהרי רבי יהודה 

עצמו סובר שאפשר לקרוא מפלג המנחה שהוא זמן מוקדם לזמנו של רבי מאיר, 

וכל שכן שיש להקשות על דברי רבי יהודה שהרי הוא מבעוד יום ואיך קוראים 

קריאת שמע. 

והתוספות (סנן ע"נ ד"ס פמכ) תירצו, שרבי יהודה אינו דורש מ'ובשכבך' שצריך 

לקרוא קריאת שמע בזמן שכיבה, ולכן הוא סובר שאפשר לקרותה 

מבעוד יום, ורק לרבי מאיר שדורש 'ובשכבך' יש להקשות שאם כן איך התיר 

לקרוא מזמן שכהנים טובלים, והלא הוא מבעוד יום. 

והרשב"א (ד"ס וסקשו) הביא שהתוספות תירצו, שרבי יהודה הקשה כן לדברי 

רבי מאיר, שמאחר שהוא פוסק כחכמים שזמן תפילת המנחה עד 

הערב ואין להתפלל ערבית מבעוד יום, אם כן הרי הכהנים טובלים מבעוד יום 

ואין ראוי זמן זה לקרות את שמע. אבל רבי יהודה סובר שזמן קריאת שמע 

ותפילת ערבית הוא אף מבעוד יום, ומפלג המנחה אף שעדיין יום הוא מכל 

מקום הוא זמן שכיבה וראוי לקריאת שמע ותפילת ערבית. והרשב"א האריך 
לדחות דבריהם לחלק בין תפילת ערבית לקריאת שמעצא. 


אהח19/06/2018 


קוטיא שאף לרבי יהודה זמן קריאת שמע תלוי בלילה ובזמן שכיבה 


שם. הרשב"א (ל"ס וסקטו) והרא"ש (סיי 6) הקשו לשיטת רבינו תם שלרבי יהודה 

מפלג המנחה הוא הזמן הראוי לקריאת שמע, שהרי מבואר בגמרא (סן 

כו:) שלכך סובר רבי יהודה שמפלג המנחה הוא זמן תפילת ערבית, מפני 

שהתפילות נתקנו כנגד הקרבנות, ותפילת ערבית היא נגד אברים ופדרים שלדעתו 

היו נקטרים מפלג המנחה. אבל קריאת שמע שאינה כנגד הקרבנות, מדוע יהיה 

זמנה מפלג המנחה, והרי זמן זה אינו לילה והשמש עדיין על הארץ, ואין זה 
זמן שכיבה האמור לגבי קריאת שמעצב. 


ביאור שיטת ר"י שהקילו לסמוך על התנאים הסוברים שזמנה מבעוד יום 


שם. שיטת ר"י (נפופ' ד"ס מסימסי) ובעל המאור (ד"ס לעלן) שאנו סומכים על התנאים 
שבברייתא (סן ע"נ) הסוברים שזמן קריאת שמע הוא לפני צאת הכוכבים. 
וכתב הבעל המאור, שהטעם שאנו סומכים עליהם הוא מפני שחששו לטורח 
הציבורצי, אבל יחיד שקורא בביתו, עדיף שיקרא לאחר צאת הכוכבים. 

והקשה הרשב"א (ד'"ס ושא%), שהרי למסקנת הגמרא רק רבי אליעזר ורבי מאיר 
סוברים שהזמן הוא לפני צאת הכוכבים, ונחלקו עליהם רבי יהושע 

ורבי יהודה, וכשהתנאים הללו חולקים בדין, הלכה כרבי יהושע וכרבי יהודה, 
ואם כן איך אנו פוסקים כרבי אליעזר ורבי מאיר שהזמן הוא לפני צאת 
הכוכביםצד. ותירץ הרא"ש (סי 6), שלענין תפילה הקילוצה, וגם הקילו מפני 


פח. עיי"ש שהאריך בזה. | פטט. וראה בתפארת ירושלים (על ספטנום, פס) שכתב כן. בארץ צבי 
(פרומר, פו"מ סי" פו ד"ס ומ"מ מס שסורס) תירץ על פי דברי הריטב"א (נמות יד. דייס נ"ם) לגבי חתיכה שחכם 
אחד הורה בה להיתר וחכם אחד הורה בה לאיסור ושניהם שקולים, שהרשות ביד כל אדם לעשות 
כדברי מי שירצה, ודווקא באותה חתיכה שהורו עליה, אבל חתיכה אחרת, אף שהיא כיוצא בה, 
בדבר שנוגע לאיסור תורה, יש לילך אחר המחמיר, ובדבר הנוגע לדין מדרבנן הולכים אחר 
המיקל. ולפי זה ביאר, שקריאת שמע דומה לחתיכה שהורו עליה, שהרי קריאת שמע אינה כהוראה 
חדשה שלא דנו עליה, שהימים הבאים אינם נחשבים שלא היו בעולם, כיון שממילא יבואו, 
ונמצא שאף עליהם היתה ההוראה, וזה הטעם במה שאמרו שכל אחד רשאי לנהוג כרצונו, ואינו 
מטעם ספק, אלא שרשות ביד כל אחד לנהוג כמי שירצה. ועיין עונג יו"ט (עו"פ, סי" יל) שתירץ 
באופן אחר. | צ. התוספות (טץ ע"נ דיס 06 הקשו כן על דברי הברייתא (עס), והרשב"א (ל"ה 
וסקטו) הביא כן בשם התוספות שהקשו על רבינו תם [וכן הוא בתוספות הרא"ש (ד"ס פסימפי)], וכן 
הקשה הרא"ש (סי 6. | צא. וראה בדבריו להלן בסמוך שאין לומר שמפלג המנחה הוא זמן 
שכיבה. | צב. וכתב הרשב"א, שאין לומר שלדעת רבי יהודה זמן פלג המנחה הוא זמן שכיבה 
אף על פי שהוא יום, שאם כן קשה מה הקשה הוא על רבי מאיר [כמובא לעיל בסמוך (נעײן 
'מלוע 5 תמס כני יסודס על ענמו עפין (קלול קית שמע מכעוד יוסי)], הלא אפשר שגם לדעת רבי מאיר אף שזמן 
טבילת הכהנים יום הוא, מכל מקום הוא זמן שכיבה וראוי לקרות בו קריאת שמע. ועיין בפני 
יהושע (נקוס' ד"ס מסימפי, כפ"ד. (כן) מה שתירץ. ובראש יוסף (נקוס' ד"ס מסימתי) כתב, שרבינו תם סובר 
להלכה שאף בערבית צריך לסמוך גאולה לתפילה, וגם סובר שברכות קריאת שמע נתקנו על 
קריאת שמע, ואי אפשר לברכם בלא קיום מצות קריאת שמע, ולפי זה הוכיח, שהרי לדעת רבי 
יהודה שמתפלל אדם ערבית מפלג המנחה צריך הוא לסמוך גאולה לתפילה ולברך ברכות קריאת 
שמע קודם תפילתו, ומאחר שברכות קריאת שמע אינו יכול לברך אלא כשמקיים מצות קריאת 


ברכות ב. 


ביאורים 


הדחק, שאם לא יתפללו לפני צאת הכוכבים יתפזר כל אחד לביתו ויהיה טורח 
לקבצם ותתבטל תפילת הציבור, אף שלכתחילה אין ראוי לקרוא עד צאת 
הכוכבים כמבואר במשנתנו וכדברי רבי יהושע. 


ביאור הוכחת התוספות מתפלתו של רב בערב שבת לשיטת רבינו תם 


שם. כתבו התוספות, שיש להוכיח כדבריהם מהמבואר לקמן (מ.) שרב היה 
מתפלל את של שבת בערב שבת, ומסתבר לומר שגם היה קורא קריאת 
שמע. וביארו האחרונים את הוכחת התוספות בכמה אופנים: 
המהרש"א (פוס' ד"ס מסיפפי, 3"ד ונס) כתב לבאר על פי דברי הרא"ש (סי 6), 
שכוונתם להוכיח כשיטת רבינו תם שלרבי יהודה מפלג המנחה 
אפשר גם לקרוא קריאת שמע, שהרי רב שהיה מתפלל ערבית מבעוד יום היה 
גם כן קורא קריאת שמע, והיינו משום שכשם שנחשב לילה לענין תפילה הוא 
הדין לענין קריאת שמע. וברא"ש (עס) הביא דחייה להוכחה זו, שאין ללמוד 
את זמן קריאת שמע התלויה בזמן שכיבה, מזמן תפילה שאינה תלויה בזמן 
שכיבה. 
ובשאגת אריה (טו"ת, סי ג) ביאר שכוונתם להוכיח כשיטת רבינו תם, שאם אין 
לקרוא קריאת שמע מפלג המנחה, יש לתמוה איך התפלל רב בזמן 
זה, והרי לא היה יכול לקרוא קריאת שמע בשעה זו, ואם כן לא היה יכול 
לסמוך גאולה לתפילה. 
ובדברי הרא"ש (פ" 6 מבואר שיש לדחות ראיה זו, שיש לומר שרב סובר כרבי 
יהושע בן לוי (לסנן ד:) שאין צריך לסמוך גאולה לתפילה של ערבית, 
והיינו שהיה מתפלל מבעוד יום תפילת שמונה עשרה בלא קריאת שמע, ולאחר 
צאת הכוכבים היה קורא קריאת שמע. ובתשובות הרי"ד (סי' קטו) כתב לדחות 
את ההוכחה ממה שרב התפלל מבעוד יום, על פי דברי הגאונים שרב עשה כן 
בשעת הדחק כשהוצרך לילך למקום שלא היה מצוי בו יין, ולכן התפלל וקידש 
על היין מבעוד יום, וכן במוצאי שבת הוצרך לילך למקום שלא היה מצוי בו 
יין, ולכן התפלל והבדיל מבעוד יום. 
ובשאגת אריה (טס) כתב שאפשר לדחות הוכחת התוספות בשלשה אופנים: א. 
שרב לא היה קורא קריאת שמע באותה שעה, ומה שלא היה סומך 
גאולה לתפילה, אפשר שהוא משום שדין סמיכת גאולה לתפילה שייך דווקא 
כשמתפלל לאחר שהגיע זמן קריאת שמע, אבל המתפלל כשעדיין לא הגיע זמן 
קריאת שמע אינו חייב לסמוך גאולה לתפילה, וכמו שכתב רש"י (סן (: ד"ס 
ולעניד). ב. שכיון שהיה רב מתפלל מבעוד יום משום דבר מצוה דהיינו להוסיף 
מחול על הקודש, על כן לא חשש לסמיכת גאולה לתפילה, וכמו שכתבו תלמידי 
רבינו יונה (לסנן מ: דייס ככ). ג. לפי מה שכתב הרשב"א (טו"פ, מ" פיי מו) שאפשר 
לברך ברכות קריאת שמע אפילו שאינו מקיים מצות קריאת שמע, ואם כן היה 
רב יכול להתפלל את הברכות של קריאת שמע ולסמוך גאולה לתפילה אף שלא 
היה עדיין זמן קריאת שמעצי. 


בהוכחת התוספות מתפלתו של רב שאפשר לקרוא קריאת שמע מבעוד יום 


שם. בפני יהושע (נפוס' ד"ס מסימפי, נ"ד על כן) כתב, שכוונת התוספות להביא ראיה 

לדברי ר"י שאנו פוסקים כהתנאים שבברייתא הסוברים שאפשר לקרוא 

קריאת שמע מבעוד יום, שהרי מאחר שרב התפלל וקרא קריאת שמע מבעוד 

יום משמע שפסק כהתנאים הללו. וכן כתבו הראש יוסף והשפת אמת (נפופ' עס) 
שזו ראיה לרייצז. 

והקשה השפתאצא איך הוכיחו התוספות כן, והרי רב סובר כרבי יהודה שרק 


עד פלג המנחה הוא זמן מנחה, ועל כן קרא קריאת שמע לאחר פלג 


שמע, אם כן מוכרח מכך שגם לגבי קריאת שמע אמרו שיכול לקרותה מפלג המנחה. ובתרומת 
הדשן (שו", ס"כ סי קנ) כתב, שכשמתפלל מפלג המנחה הרי הוא עושה את הזמן ההוא ללילה 
ונאסר להניח תפילין, ובשו"ע הרב ו"ח סי כ פ"ס) הוסיף גס שעשאו זמן שכיבה [ועיין בביאור 
הלכה (עס ד"ס ױש) שביאר הטעם שהוצרך לומר שעשאו זמן שכיבה]. ולפי זה, לשיטת רבינו תם 
המתפלל מפלג המנחה עשאו לילה וזמן שכיבה. והתוספות ((סן ע"נ ד"ס 005 ביארו שרבי יהודה 
אינו דורש 'ובשכבך', ולדבריו אין צריך לקרוא בזמן שכיבה. וראה עוד בזה בילקוט ביאורים 
(לסנן ע"נ עענין סלס (כני יסודס לפסר נקכו קרית שמע מנעוד וס). צג. וכן כתב המאירי (ד"ס מעפס מס), 
שהציבור נכנס להתפלל תפילת מנחה, ואם יצטרכו להמתין ולהתעכב עד צאת הכוכבים, הרי זה 
טורח להם, וכן אם ילכו לביתם ויתאספו שוב לתפילת ערבית, יהא זה לטורח עבורם. וראה 
בדברי הרא"ש להלן בסמוך שכתב כהמשך דברי המאירי. | צד. התופפות כתבו שכך היא גם 
שיטת רבי אחאי שסובר בברייתא סו ע"נ שזמן קריאת שמע הוא משעה שרוב בני אדם נכנסים 
להסב בערב שבת, והוא מבעוד יום, אבל התוספות להלן (ג. ד"ס קטי) כתבו שלא מסתבר לומר 
שבני אדם נכנסים להסב מבעוד יום. וראה בזה בעטרת ראש (ננום' ד"ס מפימפי) [הובא באסיפת 
זקנים החדש ח"ב]. ‏ צה. והקשה במעדני יום טוב ות ק), שהרי מדובר בקריאת שמע ולא 
בתפילה, ואיך שייך להקל בחיוב שהוא מן התורה. ועיין שם מה שדן בזה. אמנם בתשובת 
הרא"ש (כל ד פ"ס) כתב שכיון שקריאת שמע ותפילה מדרבנן הקילו בהם. ועיין מה שהובא לעיל 
(כענין 'ס5ס גס כגני קרית סמע 6פטר לנסוג כדכרי קני סתנליס וכגדר. דין ₪) מדברי השאגת אריה שלשיטת התוספות 
חיוב קריאת שמע הוא מדרבנן. ‏ צו עיין שם שהאריך בזה, ונקט לעיקר את הדחייה השלישית. 
ועיין להלן (ד: נענן פס נשכפ ריך (סמוך גלונס (פפיסי) שיטת האור זרוע שבשבת אין צריך לסמוך גאולה 
לתפילה, ולפי זה מיושב בפשיטות מדוע לא סמך רב גאולה לתפילה. | צז. ובשפת אמת הביא 
גם פירוש המהרש"א, עיי"ש. 


ילקוט 


המנחה, אבל אנו מתפללים מנחה אחר פלג המנחה כחכמים, ואם כן איך אנו 

יכולים לקרוא קריאת שמע לפני הלילה. ותירץ, שר"י סובר שאין לתלות את 

זמן קריאת שמע בזמן תפילת ערבית, ולכן אף לרבי יהודה שזמן תפילת ערבית 

מפלג המנחה, מכל מקום אי אפשר לקרוא קריאת שמע מפלג המנחה, ולפי זה 

הוכיח שמה שקרא רב קריאת שמע מבעוד יום אין טעמו משום שסובר כרבי 

יהודה, אלא משום שסובר כהתנאים שבברייתא שזמן תפילת ערבית הוא לפני 
צאת הכוכבים. 


האם עדיף להתפלל בעיבור מלסמוך גאולה לתפלה 


שם. הרשב"א (ד"ס וש06 והרא"ש (סס) הביאו שרב האי גאון נשאל, באופן 
שהציבור מתפללים לפני צאת הכוכבים ואי אפשר לעכב בעדם, האם עדיף 
להתפלל בציבור ולקרוא קריאת שמע אחר צאת הכוכבים אפילו שאינו סומך 
גאולה לתפילה, או שעדיף להמתין לשעת צאת הכוכבים ולאחר מכן לקרוא 
קריאת שמע ולהתפלל בסמיכת גאולה לתפילה, אף שמחמת כן לא יתפלל עם 
הציבור. והשיב שעדיף להתפלל בציבור אפילו שאינו סומך גאולה לתפילהצ", 
ויקרא קריאת שמע בצאת הכוכבים, וכך נוהגים בארץ ישראלצט. 
וכתב עוד, שמי שרוצה להחמיר על עצמו ולסמוך גאולה לתפילה, יתפלל עם 
הציבור בתורת תפילת נדבהק, ולאחר מכן בביתו יקרא קריאת שמע 
ויתפלל תפילת חובה. ורבינו מנוח (קלילפ עפע פ"5 ס"ע) כתב, שהתפילה שמתפלל 
עם הציבור תהיה תפילת חובה, וכשיגיע זמן קריאת שמע יקראנה ויתפלל בתורת 
נדבה. 
וכתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס ופי), שאף שהדין הוא שכשמתפלל נדבה צריך 
לחדש דבר בתפילתו, אבל בזה אין צריך לחדש דבר בתפילתו, שבמה 
שסומך עכשיו גאולה לתפילה, הרי זה עצמו החידוש בתפילהקא. ועוד כתבו 
תלמידי רבינו יונה (לד"ס ורנייו), שלדעת רב האי כשמתפלל עם הציבור לא יברך 
ברכות קריאת שמע, ואם ירצה יברך עם הציבור את נוסח הברכה בלי הפתיחה 
והחתימה, ולאחר מכן בביתו יקרא קריאת שמע בברכותיה. 


בסברות התנאים אימתי סוף זמן קריאת שמע 


עד סוף האשמורה הראשונה דברי רבי אליעזר וחכמים אומרים עד 
חצות רבן גמליאל אומר עד שיעלה עמוד השחרלקג, רש"י להלן (ג. ד"ס 
ו) פירשקי, שרבי אליעזר ורבן גמליאל נחלקו בפירוש תיבת 'ובשכבך', שרבי 
אליעזר פירש שהוא זמן התחלת השכיבה, דהיינו בשעה שבני אדם הולכים 
לשכבקז, והוא עד סוף האשמורה הראשונה, וחכמים סוברים ש'בשכבך' הוא 
כל זמן שבני אדם שוכביםקה, וזמן זה הוא כל הלילה, וכן סובר רבן גמליאל, 
אלא שלדעתו לא תיקנו חכמים הרחקה עד חצות. ובתוספות ר"י שירליאון (ד"ס 
עד) פירש, שהטעם שרבי אליעזר סובר שהוא הזמן שהולכים לשכב ולא כל זמן 
השכיבה, משום שהוא מדמה את בשכבןי ל'ובקומך', שהרי אין משמעות 
יובקומך' כל היום, אלא בשעה שבני אדם קמים ממיטתם בבוקר, ורבן גמליאל 
סובר שאין לדמות קימה לשכיבה, משום שקימה משמעותה תחילת היום שקמים 
ממיטתם, אבל שכיבה משמעותה כל זמן ששוכבים והיינו כל הלילה. 
אבל בפסקי הרי"ד (לסנן ד. ד"ס ופכעיס) כתב, שאין נראה לומר שרבי אליעזר ורבן 
גמליאל נחלקו בפירוש תיבת 'ובשכבך', אלא כשם ש'ובקומך' לדברי הכל 


צח. וכן פסק בשו"ע (" סי כ ס") שתפילה בציבור עדיפה מסמיכת גאולה לתפילה. וכתב 
הרשב"א טו"פ, סי כל), שדווקא בתפילת ערבית סובר רב האי שתפילה בציבור עדיפה על סמיכת 
גאולה לתפילה משום שתפילת ערבית רשות. אבל בתפילת שחרית סמיכת גאולה לתפילה עדיפה 
על תפילה בציבור. ובביאור הלכה (שס ל"ס וס סנוכ הביא שבמעשה רב (פת פס) כתב שמוטב 
להתפלל ביחידות בזמנה. צט. המאירי (ל"ס פע" הביא שכן היו נוהגים גדולי החכמים 
שבנרבונה, משום שהיו סוברים שהלכה כרבי יהושע בן לוי (טע ד:) שבערבית אין צריך לסמוך 
גאולה לתפילה, שכלל מסור לנו מן הגאונים שבכל מקום הלכה כרבי יהושע בן לוי. וכתב, שמכל 
מקום נראה שלכתחילה צריך לנהוג כרבי יוחנן לסמוך גאולה לתפילה, משום שמהברייתא (:ס) 
משמע כדברי רבי יוחנן, ולכן הרבה חסידים נוהגים שקוראים קריאת שמע בברכותיה ומתפללים 
עם הציבור, ואחר כך בזמן קריאת שמע קוראים אותה בברכותיה, ואע"פ שאחת מהן לבטלה 
אין חוששים לזה, שמששקעה חמה הוא ספק זמנה, ורשאי לקרותה שמא זמנה הוא, ואחר כך 
בצאת הכוכבים חוזרים וקוראים אותה שמא לא קראו אותה בזמנה. והביא שיש שנוהגים לילך 
לבית הכנסת ואין מתפללים שם כלל, אלא מכוונים ושומעים ועונים קדיש ועומדים ביראה, ואחר 
כך כשמגיע הלילה קוראים קריאת שמע ומתפללים. ‏ ק. שהרי אברים ופדרים של עולת נדבה 
גם קרבין כל הלילה. על פי תלמידי רבינו יונה (ד"ס ומס. ‏ קא. עיין קהילות יעקב (פי ‏ שכתב 
לדון האם מה שצריך לסמוך גאולה לתפילה הוא צורך קריאת שמע או צורך התפילה, והביא 
שתלמיד חכם אחד הוכיח מדברי תלמידי רבינו יונה שמה שסומך גאולה לתפילה נחשב חידוש 
בתפילה, ומשמע שהסמיכה היא לצורך התפילה ולכן חשוב כחידוש בתפילה. ועיין שם מה שדן 
בזה. | קב. בגמרא (ץ ג) מבואר, שלרבי אליעזר השיעור הוא עד סוף שעה רביעית של הלילה. 
ועיין שם הטעם שנקט רבי אליעזר בלשונו 'אשמורה הראשונה'. ובתפארת ישראל (פ" יכין ות ד) 
ביאר, שכוונתו להשמיענו שגם ברקיע יש משמורת והשגחה יתירה שולטת אז, וכמו שכתוב (פעיס 
מע ₪ 'בעת רצון עניתיך', ואם כן הוא זמן מוכשר לבקש ולהרבות בתחנונים לעורר רחמים. 
קג. ראה בצל"ח (לן ג. נרם"י ד"ס פנע"6) שדקדק מדוע לא פירש רשיי כן על משנתנו. וראה מאירי 
(ד"ס מב) שפירש כן על משנתנו. ‏ קד. מלשון 'לא ישכב עד יאכל טרף' (גמננר כג כד), 'טרם 
ישכבו' (רפפית ש ד). מאירי (ד"ס פמם). ‏ קה. מלשון ושמואל שוכב' (טמו 5' ג ג), 'בשכבך תשמור 


ברכות ב. 


ביאורים ז 


הוא הזמן שבני אדם קמים בו ממיטתם ולא כל היום שהם עומדים, כך 

'ובשכבך' הוא הזמן שבני אדם הולכים לשכב ולא כל זמן ששוכבים. וטעמו 

של רבי אליעזר הוא, שהולכים אחר רוב האנשים ההולכים לשכב עד סוף 

האשמורה הראשונה, ורבן גמליאל סובר שכיון שיש מיעוט אנשים שהולכים 
לשכב רק בסוף הלילה, לכך זמנה עד עלות השחרלי. 


לרבי אליעזר לאחר סוף האשמורה קוראים קריאת שמע בברכותיה 


שם. בשפת אמת (ד'ס עד) כתב, שלפי רבי אליעזר אם עבר סוף האשמורה 
הראשונה ולא קרא קריאת שמע, הרי הוא קורא אותה לאחר מכן כדין 

קריאת שמע של שחרית, וכמו ששנינו לקמן (ט:) שהקורא מכאן ואילך לא 
הפסיד, וגם את ברכות קריאת שמע לא הפסיד, כמבואר לקמן (י:)?ז. 


האם מחלוקת התנאים בזמן קריאתה היא לכתחילה או בדיעבד 


וחכמים אומרים עד חצות רבן גמליאל אומר עד שיעלה עמוד השחר. 
נחלקו הראשונים לדברי חכמים שזמן קריאת שמע עד חצות, האם 

כשעבר חצות ולא קרא קריאת שמע, יכול לקרותה לאחר חצות, או שחכמים 

הפקיעו מצות קריאת שמע לאחר חצות, וכן נחלקו בשיטת רבן גמליאל אם 
לכתחילה מותר להתעכב מלקרותה עד שיעלה עמוד השחר. 

תלמידי רבינו יונה (ל"ה וולשס) כתבו בשם רבם, שלדעת חכמים הפקיעו חכמים 
מצות קריאת שמע לאחר חצות, ואינו יוצא ידי חובתו בקריאתה לאחר 

חצותק". ורבן גמליאל שחולק על חכמים סובר שאף שלכתחילה צריך לקרותה 

מיד בצאת הכוכבים, מכל מקום בדיעבד יכול לקרותה עד עלות השחר. 


בגדר תקנת חכמים שלא לקרות קריאת שמע לאחר העות 


שם. נתבאר לעיל בסמוך (כעמן "ספס מתנוקת סתנליס כזמן קכיתס הי (כפסי(ס סו כדיעכד') 
שלדעת רבינו יונה הפקיעו חכמים את מצות קריאת שמע לאחר חצות. 
והקשו תלמידי רבינו יונה (ל"ס ונכזס), שכיון שמן התורה יש חיוב לקרותה עד 
עלות השחר, איך יכולים חכמים לפטור מחיוב זה. ותירצו, שכשם שמצינו (כ"ס 
כט:) שביטלו חכמים מצות לולב ושופר בשבת משום סייג שמא יעבירם בשבת 
ארבע אמות ברשות הרבים, כמו כן הפקיעו חכמים מצות קריאת שמע אחר 
חצות, משום סייגקט. 

ובשאגת אריה (טו"ת, סי" ד) ובשפת אמת (ד"ס עד) דקדקו לדחות: את ההוכחה, 
שיש לחלק שלענין שופר ולולב בטלום חכמים בשביל שלא יבוא 

לעבור על איסור הוצאה בשבת, אבל כשהסייג הוא כדי שלא יפשע ויבטל מצות 
קריאת שמע עצמה, לא שייך לומר שמחמת ספק שמא על ידי שיתאחר אחר 
חצות ישכח לקרותה ויבטל מצות קריאת שמע לגמרי, הפקיעו ממנו חכמים 
מצות קריאת שמע אחר חצות כשהוא מחויב בה עדייןל'. ועוד הקשה השאגת 
אריה, שכשם שלגבי מה שתיקנו חכמים שאסור לאכול לפני קריאת שמע, מכל 
מקום אם עבר ואכל רשאי לקרותה ולא הפקיעו ממנו חכמים מצות קריאת 
שמע, הוא הדין לגבי תקנת חכמים לקרותה קודם חצות, יש לומר שלא הפקיעו 

ממנו חכמים מצות קריאת שמע לאחר חצות. 

והביאו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וש) שיטה נוספת, שלפי האמת לא הפקיעו 
חכמים את החיוב מן התורה, ולכן צריך לקרוא את שמע גם לאחר 

חצות, אבל יקרא קריאת שמע בלא ברכותיה, שהברכות שהם מדרבנן יכולים 


עליך' (מקל ו כנ). | מאירי (ד'ס פמר). קו. בכםף משנה (קרפֿת סמע פ"b‏ סי"ג) הביא שיש ששואלים 
מדוע מ'ובשכבך' דרשו כל זמן שבני אדם שוכבים במיטתם, ואילו מ'ובקומך' לא דרשו כל זמן 
שבני אדם עומדים שהוא כל היום, אלא זמן הקימה ממיטתם בלבד. ותירץ שגם 'ובקומך' הוא 
כל היום, ומן התורה יכול לקרותה כל היום, ומה שאמרו שזמנה עד שלש שעות הוא רק מדרבנן. 
עיין שם מה שכתב בזה. והמגן אברהם (פ" נמ קק"ז) והט"ז (פס סק"ד) תירצו, שזמן שכיבה הוא כל 
הלילה שכל זמן שהוא שוכב במיטתו נקרא שכיבה, אבל קימה היא רק בשעה שקם ממיטתו, 
שלאחר מכן משתנה שמה להילוך ועמידה וישיבה, וכתב המגן אברהם שכן משמע בספר החינוך 
(מפוס מכ). וכן כתב המאירי (ד"ס 25 שלשון קימה לא מצינו לעולם שהוא נאמר על המשך עמידה, 
אלא על זמן שאדם קם ממיטתו או מישיבתו. וכן משמע מדברי הראשונים שהובאו בפנים, 
ש'ובקומך' ודאי משמעותו קימה ממש ולא כל היום. | קז. וראה בדברי ירמיהו (קרלת פמע פ"פ 
ס"ס ד"ס ונפי דרכנו) שכתב לדון בזה. | קח. ועיין פרי יצחק (פו"ת, מ"נ ס" כ ד"ס ולמרפי) שדן לשיטת 
רבינו יונה שאינו יוצא יד"ח ק"ש אחר חצות, האם יש איסור לקרוא אחר חצות מפני שחכמים 
אסרו עליו הקריאה, או שרק הפקיעו ממנו המצוה, אבל מותר לו לקרוא ויטול שכר כקורא 
בתורה, וכתב שנראה שאין איסור לקרוא לאחר הזמן. וכתב עוד, שיש להסתפק כן גם לדעת רבן 
גמליאל שרשאי לקרות עד שיעלה עמוד השחר, אבל אם נשתהה יותר, האם רשאי לקרות. ובשער 
הציון (פי" מס מ"ק 9) כתב שאין איסור לקרוא לאחר הזמן. | קט וכן הוכיחו מהמבואר במנחות 
(פ) שבית שמאי פוטרים סדין של פשתן מציצית מחמת גזירה, אף שהיא מצוה מן התורה. 
ובקובץ הערות (ס" סע פ"ג) כתב לחקור באיכות עקירת חכמים את קיום המצוה, האם על ידי 
עקירתם נעקר דין התורה לגמרי, כגון כשפטרו סדין מציצית, נעקרה מצות ציצית מסדין ונעשית 
טלית פטורה מן התורה, או שבאמת דין התורה במקומו עומד, והסדין חייב בציצית מן התורה 
גם לאחר עקירתם, אלא שהתורה נתנה להם רשות לצוות לנו שלא לקיים המצוה, במקום שיש 
להם טעם על זה. וכתב (שס ס"), שמדברי תלמידי רבינו יונה הללו מוכח כהצד הראשון שנעקר 
דין התורה לגמרי. ‏ קי ובהגהה על שפת אמת מהגרי"מ בידערמאן כתב, שמצינו כן בכמה 
מקומות שהפקיעו חכמים המצוה עצמה משום הסייג למצוה עצמה. ועיין פרי יצחק (ו"ת, מ" סי 
0 מה שכתב בזה. 


ח ילקום 


חכמים למנוע מלאמרם אחר חצות, ויהיה לו שכר כקורא קריאת שמע ולא 
כקורא קריאת שמע בברכותיהקיא. 


הוכחה שלחכמים לא יעא ידי חובת קריאת שמע אחר חעות אף בדיעבד 


שם. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ופכמיס) הוכיחו כשיטת רבם ממה שבברייתא להלן 
(ד:) משמע שלדברי הכל צריך לכתחילה לקרות קריאת שמע מיד בתחילת 
הלילה, שהרי אסרו לאכול ולישון סמוך לזמן קריאת שמע כדי שלא ימשך, 
והצריכו לקרוא בתורה ולשנות עד זמן קריאת שמע כדי שיהיה מזומן מיד 
לקרוא קריאת שמע בזמנה, ולפי זה אין לומר שמחלוקתם של רבן גמליאל 
וחכמים היא לענין לכתחילה, שהרי לכתחילה צריך לדברי הכל לקרות מיד 
בתחילת הלילה, וכל שכן שאין להמתין עד חצות, אלא נחלקו לגבי דיעבד, 
וסוברים חכמים שגזרו שאף בדיעבד מצות קריאת שמע רק עד חצות. 


בשיטת הראשונים שלחכמים בדיעבד אפשר לקרותה אחר העות 


שם. הרשב"א (ד"ס מסימפי, ‏ סט ע. ד"ס ונגי) והרא"ש (סיי ע) כתבו, שחכמים ורבן 
גמליאל נחלקו לענין סוף זמן קריאת שמע לכתחילה, שלדעת חכמים 
לכתחילה צריך לקרותה עד חצות, ולדעת רבן גמליאל אפשר גם לכתחילה 
לקרותה עד עלות השחרקב, ולפי זה כתב הרשב"א שבדיעבד אפילו לדברי 
חכמים יכול לקרותה אחר חצות. 
ומה שהוכיחו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וסכעיס) מהברייתא (נאן ד:) שגם לדברי רבן 
גמליאל צריך לכתחילה לקרותה מיד משתחשך, יש לדחות לפי מה שפירשו 
הרשב"א (סנן ע. ד"ס ונט) והרא"ש (פס) שהברייתא אסרה רק לאכול ולישון כדי 
שלא יבוא לידי פשיעה, אבל אם אינו אוכל וישן, הוא רשאי להתעכב מלקרותה 
עד חצות, ואין צריך לכתחילה לקרותה מיד כשתחשךקי. ולפי זה אין הכרח 
לומר שרבן גמליאל וחכמים נחלקו לגבי דיעבד, ויתכן שבדיעבד לדברי הכל 
אפשר לקרוא קריאת שמע אחר חצות. 


האם מהמעשה של רבן גמליאל מוכח שהתנאים נחלקו רק לענין לכתחילה 


שם. הרשב"א ((סנן ע. ד"ס ונײ) כתב להוכיח שמחלוקת התנאים היא לענין 
לכתחילה, ממה שביארו בגמרא להלן (.) את שאלת בני רבן גמליאל 
לאביהם, שלא ידעו האם חכמים חולקים על רבן גמליאל ואם כן הלכה כמותם 
כיון שהם רבים, ואינם רשאים לקרוא לאחר חצות, או שמודים חכמים לרבן 
גמליאל, ומה שאמרו עד חצות הוא רק כדי להרחיק את האדם מן העבירה ואם 
כן רשאים לעשות בזה כרבן גמליאל, והשיבם רבן גמליאל שגם חכמים סוברים 
שהזמן הוא עד שיעלה עמוד השחר ומה שאמרו עד חצות הוא להרחיק את 
האדם מן העבירה. ומשמע שאפילו לדברי חכמים אפשר לקרותה בדיעבד אחר 
חצות, שהרי אילו היו חכמים סוברים שאחר חצות אפילו בדיעבד אין לקרותה, 
איך השיבם רבן גמליאל שרשאים הם לקרותה אחר חצות, והלא ההלכה כדברי 
חכמים, שהם הרביםליד. 

וביישוב דברי הגמרא לדברי תלמידי רבינו יונה הסוברים שלחכמים אף בדיעבד 
אין לקרותה אחר חצות, כתב בבית הלוי (פו"ת, פ"ל סי" (ד פופ ד), על פי 

מה שאמרו בעירובין (פוּ.) שבדין שהוא מדרבנן אפשר לפסוק בשעת הדחק כדעת 
היחיד, ולפי זה מיושב שבני רבן גמליאל הסתפקו האם מה שאמרו חכמים עד 
חצות הוא מפני שסוברים שזמן קריאת שמע מן התורה עד חצות, ואם כן אף 
במקום הדחק צריך לפסוק כחכמים, או שמה שאמרו כך הוא רק גזירה מדרבנן, 
ואם כן במקום הדחק אפשר לפסוק כשיטת היחיד, ואין לך שעת הדחק יותר 
מזה שמחויב לקרות מן התורה ואינו יכול לקרות משום התקנה. ועל זה השיבם 


קיא. וכתבו, שאף שברכות קריאת שמע של שחרית רשאי לברכם אף כשאיחר את זמן קריאת 
שמע, מכל מקום לגבי קריאת שמע של ערבית החמירו יותר, לפי שהוא זמן שינה, ואם יהא הדין 
שיכול לקרוא קריאת שמע בברכותיה אחר חצות, יבוא להתאחר עד אחר חצות, ושמא ימשך בשינה 
ולא יקרא כלל, ולכן אסרו לקרוא קריאת שמע של ערבית בברכותיה לאחר חצות. וראה בפני יהושע 
((הנן ד: ד"ס ופי שדן לדחות דברי תלמידי רבינו יונה. קיב. ראה להלן בסמוך (געגין שעס ססכפקס נלסלת 
קדטיס 6ף לרכן גמניפנ') מה שהקשו השאגת אריה (ס" ד ד"ס ונפוור) והראש יוסף (ד"ס ומכ"פ) שאם רבן גמליאל 
מתיר אפילו לכתחילה, אם כן היה לרבן גמליאל לחלוק על חכמים בכל הנאכלים ליום אחד, ויסבור 
שלא עשו ההרחקה של עד חצות, כמו שבקריאת שמע חולק רבן גמליאל על דברי חכמים וסובר 
שלא עשו כלל ההרחקה של עד חצות. אבל אם חולק רק לענין בדיעבד, אין להקשות כן, שהרי 
גם בקריאת שמע סובר הוא שצריך לכתחילה הרחקה. קיג. נראה שמשום זריזין מקדימים למצוות 
צריך לקרוא גם לשיטתם מיד כשתחשך, רק אינו בדיעבד כמו לשיטת תלמידי רבינו יונה, עיין שו"ע 
(5ו"פ סיי כלס מ"ג) ומשנה ברורה טס פ"ק כו). | קיד.וכתב (ד"ס מסיפפי) שלפי זה לא הביאה המשנה את 
המעשה מבני רבן גמליאל לומר שרבן גמליאל עשה מעשה כשיטתו שזמן קריאת שמע עד עלות 
השחר, ושלא כחכמים, אלא לומר שאפילו חכמים מודים שהזמן בדיעבד הוא עד עלות השחר, 
שאם לא כן לא היה רבן גמליאל עושה מעשה שלא כדבריהם. אמנם כתב שמדברי הירושלמי מוכח 
שאינו מפרש כך, אלא שהביאו המעשה להורות שעשה רבן גמליאל כדבריו ולא כדברי חכמים. 
ועיין בשאגת אריה (פי' ₪ ובפרי יצחק (ו", "ג סי 0 שהאריכו בדברי הירושלמי. קטו. כעין זה 
כתבו הב"ח (פו"ם סי כנס ד"ס 36ל סרמנ"ס) והפני יהושע ((סן ט. ד"ס מעטס). ‏ קטז. וכתבו שלפי זה צריך 
לומר שרבן גמליאל חולק על שיטת רבי שמעון בר יוחאי (לאן פ:) שכשנאנס יכול לקרותה גם אחר 
עלות השחר עד הנץ החמה, שהרי בני רבן גמליאל היו אנוסים ומכל מקום התיר להם רבן גמליאל 
לקרותה רק עד שיעלה עמוד השחר. קיז. בביאור הלכה כתב כן בשיטת הרמב"ם (קמלֿת טמע פ"6 
ס"ט). ‏ קיח. בשפת אמת (:ס) כתב שרבן גמליאל בא לפרש דברי חכמים. קיט. ובכסף משנה 


ברכות ב. 


ביאורים 


רבן גמליאל שמן התורה זמנה כל הלילה, ומה שאמרו חכמים עד חצות הוא 
רק מדרבנן, ולכן בשעת הדחק שכבר עבר הזמן יכולים הם לפסוק כדברי היחיד, 
ולפי זה סוברים חכמים שבדיעבד אין לקרותה אחר חצות, ואף על פי כן השיבם 
שיכולים לקרותה אחר חצות כיון שבדבר שהוא מדרבנן, בשעת הדחק אפשר 
לפסוק כדעת היחידקטי. 

ובדברי דוד (סנן מ: ד"ס ועמן) ובפרי יצחק (טו"ת, ס"כ סי" כ ד"ס פולס 66 תירצו, 

שאף שחכמים סוברים שאינו יוצא בדיעבד לאחר חצות, היינו כשלא 
היה אנוס והיה יכול לקרותה קודם לכן, אבל אם נאנס ולא קרא, מודים הם 
שיכול לקרותה אחר חצות, וזהו מה שהשיב רָבז גמליאל לבניו, שכיון שמן 


אהח19/06/2018 


התורה אפשר לקרוא עד עלות השחר אפילו לדברי חכמים, ומה שאמרו חכמים 
שאינו יכול לקרוא לאחר חצות זהו רק משום סייג, לכן במקום אונס לא עשו 
סייג ומודים חכמים שיכול לקרותה אחר חצות עד שיעלה עמוד השחר. ודייקו 
כן ממה שכתב רש"י (לסון ט. ד"ס 6) שכשנאנס ולא קרא קודם חצות עדיין זמן 
חיוב קריאה הוא, שמשמע שרק באונס יכול לקרותה לאחר חצותקטי. 


ביאור דברי המשנה שלא נחלק רבן גמליאל על חכמים אלא על רבי אליעזר 


שם. בשפת אמת (ל"ס על) ובביאור הלכה (סי" כלס ד"ס וזמנס) כתבוק", שאפשר 

לפרש שלא נחלקו חכמים ורבן גמליאל לענין הלכה, ומה שחכמים אמרו 

עד חצות היינו מדרבנן, ומה שאמר רבן גמליאל עד שיעלה עמוד השחר היינו 

מן התורה, ולא בא לחלוק על חכמים שעשו סייג שצריך לקרותה עד חצותקי", 

אלא בא לחלוק על רבי אליעזר שאמר שמן התורה זמנה עד סוף האשמורה 
הראשונה. 


שיטת הרמב"ם שפסק כחכמים שלכתחילה עריך לקרוא עד חעות 


שם. הרמב"ם (קרפֿת פמע פ" ה"ט) פסק שזמן קריאת שמע עד חצות, ואם עבר 

ואיחר וקרא עד שלא עלה עמוד השחר יצא ידי חובתו, שלא אמרו חכמים 

עד חצות אלא להרחיק מן הפשיעהקיט, וכן פסק הסמ"ג (עטין ים). ויש להקשות, 

שהרי בגמרא להלן (ס:) נפסקה ההלכה כרבן גמליאל, ומדוע פסק הרמב"ם 
כחכמים. 

ותירץ הבית יוסף (פו"פ סי כלס ד"ס ומפמע), שלדעת הרמב"ם מה שפסקו הלכה 

כרבן גמליאל היינו לגבי רבי אליעזר שסובר שזמן קריאת שמע מן 

התורה עד סוף האשמורה הראשונה, ובזה הלכה כרבן גמליאל שמן התורה זמן 

קריאתה הוא עד שיעלה עמוד השחר, אבל לענין הסייג שעשו חכמים עד חצות 

אין הלכה כרבן גמליאל אלא כחכמים, וצריך לכתחילה לקרותה עד חצותקי. 

ויש שתירצוקלא, שהרמב"ם סובר כתלמידי רבינו יונה (ד"ס תכמיס) שלדעת חכמים 

אינו יוצא יד"ח אחר חצות אפילו בדיעבד, ועל זה נחלק רבן גמליאל, אבל 

מודה הוא שלכתחילה צריך לקרותה קודם חצות משום סייג, ופסק הרמב"ם 
כמותוקכב. 

ובביאור הלכה (ס" ₪ ד"ס װמנס) תירץ, שאפשר שהרמב"ם סובר שלא נחלקו 

התנאים לענין הלכה, שמה שאמרו חכמים עד חצות היינו מדרבנן, 

ומה שרבן גמליאל אמר עד שיעלה עמוד השחר הוא מן התורה, ואם כן פסק 
כשניהם. 


מהו עלות השחר ואימתי זמנו 


עד שיעלה עמוד השחר. כתב הרמב"ם (פילוע סמעניות) 'ועמוד השחר הוא האור 
הנוצץ בפאת מזרח קודם עלות השמש, בכדי שעה וחומש שעה?יי מן 
השעות הזמניות'קכד. ובביאור הלכה (סי' נם ד"ס מסענס) הביא מחלוקת אחרונים 


(טס) ביאר הלשון 'פשיעה', שפשיעה היא לאכול ולשתות קודם קריאת שמע, וכשקרא אחר חצות 
אף שיצא יד"ח קריאת שמע בזמנה, מ"מ הרי עבר על דברי חכמים, וכדי שלא לעבור על דבריהם 
יהיה זהיר לקרותה מיד אחר יציאת הכוכבים קודם שיאכל וישתה. וראה עוד בזה בבני בנימין (פס. 
קכ. והוכיח כן שהרי מבואר לקמן (מ.) שאילו היו חכמים סוברים שאין לקרוא אחר חצות לא היו 
בני רבן גמליאל פוסקים בזה כאביהם אלא כחכמים, הרי שבמה שנחלקו חכמים ורבן גמליאל אין 
ההלכה כרבן גמליאל. בברכת אברהם (נכני 6לסס כן סרמנ"ס, סי ₪) מבואר כדברי הבית יוסף, והוסיף 
לבאר שלכך לא אמרו בגמרא הלכה כחכמים וממילא היינו יודעים שאין הלכה כרבי אליעזר, משום 
שאם כן היינו סבורים לומר שהלכה כחכמים שאחר חצות אין יכול לקרוא כמו באכילת פסחים 
ושאר המנויים במשנה, ולכן אמרו הלכה כרבן גמליאל. ובבית הלוי (טו"פ, פ"ל סי (ד פופ ד) ובפרי יצחק 
(טו"ם, ס"כ סי כ ד"ס ונפמת מננו) הקשו על דברי הבית יוסף, שהרי ברי"ף מפורש שאפילו לרבן גמליאל 
רק בדיעבד יכול לקרוא לאחר חצות, ומדוע נדחק בדברי הרמב"ם ולא פירש שסובר כדברי הרי"ף. 
ועיין בית הלוי (טס פות פ) שמיישב דברי הבית יוסף. | קכא. ב"ח (פו"ם סי מס ד"ס 35 סרמנ"ס), שאגת 
אריה (טו"פ, קי ד), ביאור הגר"א (פס פופ יג), ועיין בביאור הגר"א שהוכיח מהירושלמי כדברי הרמב"ם. 
קכב. בקרן אורה (ד"ס ו הקשה על תירוץ זה, שלדברי תלמידי רבינו יונה שסוברים שיש סייג 
שלכתחילה צריך לקרותה מיד, מוכח שחכמים סוברים שאחר חצות אפילו בדיעבד אין יוצאים יד"ח, 
ואין לומר שהוא רק לכתחילה, שהרי לכתחילה צריך לקרותה מיד ולא להמתין עד חצות, אבל 
הרמב"ם שהזכיר הסייג 'עד חצות' ולא הזכיר בדבריו שלכתחילה צריך לקרותה מיד, אם כן מנין 
לו שחכמים סוברים שאף בדיעבד אינו יוצא יד"ח לאחר חצות. וכתב שנראה כתירוץ הכסף משנה. 
ועיין שם מה שכתב עוד ביישוב דברי הרמב"ם. קכג. היינו מהלך ארבע מילין, שהם פרסה, לפי 
מה שאמרו (פקמיס 5.) שביום שהוא י"ב שעות, האדם מהלך עשר פרסאות, ומן עלות השחר ועד 
הנץ, פרסה. | קכד. בתוספות חדשים (ענ סמפנות פ" מ") הביא מחלוקת אם צריך לגרוס שעות 
שוות, או שעות זמניות. 


ילקוט 


בזה, שיש שסוברים שעלות השחר הוא משהאיר פני המזרח, ויש שסוברים 
שעלות השחר הוא קודם שהאיר פני המזרח. ונקט להלכה שעלות השחר הוא 
בהאיר פני המזרחקכה. 


האם בתפילת ערבית תיקנו חכמים הרחקה עד חצות 


שם. נחלקו האחרונים האם גם לענין תפילת ערבית תיקנו חכמים הרחקה שצריך 
להתפלל קודם חצות. באורח נאמן (סי קפ סק" ובקצות השולחן (ס" כ כדי 
הקולמן ס"ק יג) כתבו שההרחקה עד חצות נתקנה רק על קריאת שמע, אבל לענין 
תפילה זמנה לכתחילה כל הלילה. וכן משמע מהפרי מגדים (סיי קס מס" סק"ג). 
אמנם בערוך השולחן (פו"ם סי" לס סי"כ) כתב, שגם תפילת שמונה עשרה של 
ערבית יש להתפלל לכתחילה קודם חצות. ולדבריו צריך לכתחילה 
להתחיל להתפלל תפלת מעריב קודם חצות באופן שיספיק גם להתפלל תפלת 
שמונה עשרה קודם חצותללכי. 


האם תיקנו חכמים להקטיר חלבים ואברים עד חעות 


הקטר חלבים ואברים מצותן עד שיעלה עמוד השחר וכו' אם כן למה 
אמרו חכמים עד חצות. נחלקו הראשונים האם גם בהקטר חלבים 
ואברים עשו חכמים סייג להקטירם עד חצות. רש"י (לדיה כזי) והרשב"א (טו"פ, מ"פ 
סיי פעס) כתבו, שבהקטר חלבים לא גזרו חכמים כלל, ואפשר להקטירם לאחר 
חצות, וביאר רש"י שמה שהובא דין הקטר חלבים ואברים במשנתנו אף שלא 
גזרו חכמים בהם כדרך שגזרו בקריאת שמע, כדי להודיע שכל דבר שזמנו 
בלילה נוהג כל הלילהקלז, והוכיח כדבריו, ממה ששנינו במגילה (כ:) שכל הלילה 
כשר להקטר חלבים ואבריםקכח. 
והרמב"ם?קלט (פעפס סקכגנופ פ"ד ס"כ) והתוספות בפסחים (קכ: ד"ס פמכ) חולקים 
וסוברים שגם בהקטר חלבים ואברים אמרו חכמים שצריך 
להקטירם עד חצותלל. 


הטעם לשיטת רשיי שלא עשו חכמים סייג בהקטר חלבים ואברים 


שם. בביאור שיטת רש"י שבהקטר חלבים ואברים לא עשו חכמים סייג, מצינו 

כמה טעמים: המאירי (ד"ס סקטל) והצל"ח (כט"י ד"ס ונמס) ביארו, שמפני 

שכהנים זריזים הם, לא חששו שיפשעו מלהקטירם ויתאחרו אחר עלות השחר, 

ולא הוצרכו לעשות סייג. וכתב המאירי (ד"ס כנ), שהטעם שבנאכלים ליום אחד 

עשו סייג, אף שהכהנים זריזים, מפני שבדבר שמצותו באכילה, גם אצל הכהנים 

יש לחשוש שיתעצלו מלאוכלו בזמנוקלא. והצל"ח כתב, שמשום שבנאכלים ליום 
אחד יש תודה הנאכלת גם לישראלים, לכן הוצרכו לעשות בהם סייגללב. 

ועוד כתב הצל"ח לבאר, על פי מה שמבואר במנחות (ענ.) שהיו מקטירים את 

החלבים והאברים ביום מפני שחביבה מצוה בשעתה, ואם כן אין הדבר 

מצוי שיקטירום בלילה, ושמחמת כן יצטרכו לתקן הרחקה, ודבר שאינו מצוי 

לא גזרו בו חכמים. 

ובראש יוסף (כע"י ל"ס 6"כ) ביאר, שהרי כתוב בתורה (וקלפ ו ₪ 'על מוקדה על 

המזבח כל הלילה עד הבקר' וכיון שמפורש בתורה שאפשר להקטירם 

כל הלילה, לא עשו חכמים סייג שיקטירום עד חצות, וכמו שכתב הט"ז (ו"ל 
סי" קיז סק"פ) שדבר המפורש בתורה להיתר, אין כח ביד חכמים לאוסרוללג. 


הב הט הז 


קכה. עיין תוספות יום טוב שאין לפרש שהכוונה לכוכב נוגה שיש קוראים לו כוכב השחר, שלשון 
'עמוד' השחר לא משמע 'כוכב'. ועיין עוד בזה בחזון נחום (ל"ס עמו סטפס. | קכו. וראה בזה 
במשנ"ב (סיי קם פ"ק יל) בשם דרך החיים. קכז. ראה עוד בהון עשיר (ד"ס הקטכ) הטעם שנקט התנא 
את דין זה במשנתנו. | קכח. בתוספות יום טוב מבואר שאין כוונת רש"י להוכיח מהמשנה שכל 
הלילה כשר להקטר חלבים ואברים אפילו מדרבנן [שאפשר שכוונת המשנה לפרש את הזמן מן 
התורה, אבל חכמים גזרו עד חצות], אלא שממה שרבי השמיענו שמן התורה כשר כל הלילה ולא 
השמיענו בשום מקום שחכמים תיקנו שזמנם עד חצות, משמע שגם מדרבנן הזמן עד שיעלה עמוד 
השחר, שאם לא כן לא היה רבי נמנע מלהשמיענו בשום משנה שמדרבנן הזמן הוא עד חצות. 
וכתב התוספות יום טוב, שהוכחה זו אינה גמורה, שיש לומר שרבי סמך על מה שמפשטות דברי 
המשנה נראה שהוא עד חצות, וכיון שסידר דברי רבן גמליאל סמך על זה, ולא הוצרך להשמיענו 
שוב שהזמן עד חצות [וראה בקול הרמ"ז (ל"ס 6%) שדן בדברי התויו"ט]. ובראשון לציון (על סמפניות 
פ"ל מ"ס) כתב להוכיח כדברי רש"י, שהרי לגבי נאכלין ליום ולילה שנה רבי בזבחים (פ"ס פ"ג, ס, ו) 
שזמנם עד חצות, ולא סמך על מה שמבואר במשנתנו בדברי רבן גמליאל, ואם כן היה צריך גם 
להזכיר שזמן הקטר חלבים ואברים עד חצות, וממה שלא הזכיר משמע שזמנם כל הלילה. אמנם 
הרבה אחרונים ביארו ראיית רש"י כפשוטה, שמהמשנה משמע שכל הלילה כשר אפילו מדרבנן 
להקטר חלבים ואברים, ולא כהבנת התוספות יום טוב. והקשו השאגת אריה טו"פ, פיי ), הצל"ח 
(נרס"י סס) והדברי דוד (ל"ס סקטל) על הוכחת רש"י, שהרי מבואר בגמרא (מגלה ) שמה ששנינו 
במשנה 'זה הכלל' בא לרבות אכילת פסחים שזמנה כל הלילה, והרי זמן אכילת פסחים הוא כאכילת 
שאר קדשים ששנינו במשנתנו שמדרבנן אינו אלא עד חצות, ומוכח מכך שהמשנה במגילה עוסקת 
רק בזמן שהוא מדין התורה ולא בהרחקות מדרבנן, ואם כן גם בהקטר חלבים ואיברים יש לומר 
שמדרבנן זמנם רק עד חצות. ותירצו הצל"ח והבית הלול (טי"פ, מ"פ סי (ד 6פ ₪), שרש"י סובר שגם 
באכילת פסחים לא עשו שום סייג וכשיטת הרשב"א (עסגן ט. ד"ס וכמיסו). ובצל"ח מבאר שהטעם 
שבזה לא עשו סייג לפי שזמן אכילתו קצר, שאינו נאכל ביום [אמנם שיטת רש"י בפסחים (פג: ל"ס 
נפעת) שאף בפסח עשו חכמים הרחקה וזמנו עד חצות]. עוד הקשו על רש"י, שלדבריו שהמשנה 
מונה את כל הדברים שהם עד עלות השחר אף שלא עשו בהם הרחקה, אם כן מדוע לא שנינו 


ברכות ב. 


ביאורים ט 


האם לשיטת רש"י באברי עולה עשו הרחקה להקטירם עד חעות 


שם. בבית הלוי (פו"ם, ת"6 סי" ד ות ו) ובאור שמח (מעסס סקרנטת פ"ד ס"כ) דייקו 

ממה שנקט רש" שהקטר 'חלבים' לא עשו בו הרחקה ולא הזכיר גם 
'איברים', שכוונתו לחלק בין חלבי הקרבנות לבין איברי עולה, ובאברים גם 
לדעתו עשו חכמים הרחקה שלא להקטירם אלא עד חצות. וכתב בבית הלוי, 
שהטעם לחלק בין חלבים לאברים הוא, משום שהחלבים מעיקר הדין צריך 
להקטירם לכתחילה ביום לפני זריקת הדם של תמיד של בין הערבייםקלד, ולכן 
לא הוסיפו בהם סייג להקטירם עד חצות, הואיל ויש בהם כבר סייג שצריך 
לכתחילה להקטירם קודם התמיד. אבל איברים היינו איברי התמיד שאין בהם 

סייג אחר, בהם עשו סייג עד חצותקלה. 
אבל בדברי הרע"ב (פ" פ")) מבואר שאף באברים לא עשו סייג להקטירם עד 
חצות. 


מהיכן למדים שהקטר חלבים ואברים נוהג כל הלילה 


שם. כתב רש"י (ד"ס מטופן), שהדין שזמן הקטרת החלבים והאברים הוא עד 
שיעלה עמוד השחר, נלמד מהפסוק (שמות כל כס) 'ולא ילין לבקר זבח חג 
הפסח'. והקשו הפני יהושע והצל"ח (גלם"י פס), שבפסחים (על.) למדו מהפסוק 
(סמות כג יס) 'ולא ילין חלב חגי עד בקר', שאימורי חגיגת ט"ו נפסלים בלינה, 
וכתבו התוספות (פס ד"ס מײין) שיש ללמוד מפסוק זה לכל הקרבנות, והיה לרש"י 
להביא פסוק זה כיון שבגמרא למדו מפסוק זה וגם שהוא מוקדם בסדר הפסוקים 
בתורה. ועוד, שהפסוק שהביא רש"י מדובר בבשרללי. ועוד, שמהפסוק לא ילין 
לבוקר זבח חג הפסח, אין ללמוד ממנו לאימורי שאר הקרבנותללז, שיש לחלק 
שדווקא פסח שגם הבשר אינו נאכל למחרתו, לכך גם החלב נפסל בלינה, מה 
שאין כן שאר קדשים קלים. 
ותירץ הצל"ח, שנידון הגמרא בפסחים הוא שאימורים נפסלים בלינה ואינם 
ראויים להקטירם למחרת, ולכך לא למדו זה מולא ילין לבוקר זבח חג 
הפסח, שאי אפשר ללמוד דין זה מפסח לשאר קרבנות. ונידון משנתנו הוא שכל 
הלילה כשר להקטיר את האימורים, ולכן לא הביא את הפסוק "ולא ילין חלב 
חגי' וגו' שהרי הוא אמור בחגיגה, והרי במשנתנו נכלל גם קרבן פסח שאף 
אימוריו כשרים להקטרה כל הלילה, ומחגיגה אי אפשר ללומדו, שהרי מבואר 
בגמרא ((ס(ן ט.) שמשנתנו שנויה כדעת רבי אלעזר בן עזריה הסובר שזמן אכילת 
הפסח הוא רק עד חצות, והיה אפשר לומר שלדעתו גם זמן הקטרת האימורים 
של פסח הוא רק עד חצות, ולכן הביא את הפסוק 'ולא ילין לבקר' וגו' העוסק 
בקרבן פסחקלח. 
ובזה מיושב מה שלא הביא רש"י את הפסוק (ױיקרפ ו כ) 'על מוקדה כל הלילה' 
שלמדו ממנו במגילה (כ) שכל הלילה הוא זמן ההקטרה, והיינו משום 
שפסוק זה עוסק בעולה, ואין ללמוד ממנו שגם בפסח הדין כן. 


האם כשנתאחרה הקטרת חלבים ואברים מותר להקטירם לאחר חעות 


שם. בשאנת אריה (עו"ק, סי" ד) דייק מדברי הרמכ"ם (מעשס סקרנטת פ"ד 0"כ) שאף 

בדיעבד אסור להקטיר את החלבים והאברים אחר חצות. וכן מבואר מדברי 
הרמב"ם (עס פ"י ס"ק) שהנאכלים ליום אחד אף בדיעבד אסור לאכלם לאחר 
חצות. אמנם לגבי קריאת שמע סובר הרמב"ם קיספ עפע פ"6 סיש) שיכול לקרותה 


במשנתנו שקצירת העומר זמנה כל הלילה, אלא מוכח מכך שהגמרא מונה רק דברים שעשו בהם 
סייג, ובקצירת העומר לא עשו סייג משום ששלוחי בית דין זריזים הם, ומוכח שבהקטר חלבים 
ואברים עשו סייג [ראה להלן (עיין 'עדוע כקנירת סעומר וכקפירת סעומר 6 עפו תכתיס סכסקס' ונסעכות פס) שהובא 
מהמאירי (ל"ה כ) שאם לא קצר העומר בלילה יכול לקצור ביום, ולפי זה מיושב שלכך לא הביאה 
המשנה את קצירת העומר]. קכט. עיין בספר המפתח (פס), מדוע לגבי אכילת מצה פסק הרמב"ם 
(מפן ומנס פ"ו ס") שזמנה כל הלילה. קל. וכן כתב בשיטמ"ק (ד"ס ו₪), וכתב, שמה ששנינו במגילה 
(פס) 'כל הלילה כשר וכו' להקטר חלבים ואברים' זהו עיקר הדין שאם לא הקטירם עד חצות יכול 
להקטירם כל הלילה, אבל לכתחילה זמנה עד חצות. עוד כתב, שמה ששנינו בזבחים (פו.) שלאחר 
חצות לא יחזירו איברים שפקעו מעל המזבח, אין הטעם בזה משום ההרחקה שעשו חכמים שלא 
להקטיר אחר חצות, אלא משום שבשר שהיה עד חצות על המערכה נחשב כמעוכל לגמרי ומעיקר 
הדין אין צריך להקטירו עוד. אמנם הרמב"ם (פיקום סממות ונמיס פס) כתב גם על דין זה שהוא מטעם 
ההרחקה שעשו חכמים עד חצות. ועיין במלאכת שלמה (פ"פ מ"פ ד"ס נפ" ר"ע) ובשנות אליהו (ל"ס 
הקער) שהוכיחו מהמשנה בזבחים (עס) שגם בהקטר חלבים עשו חכמים הרחקה עד חצות, ולא 
כשיטת רש"י. ולפי דברי השיטמ"ק מיושב, שטעם המשנה שאין מחזירים לאחר חצות האברים 
שפקעו מעל המזבח הוא, משום שהם נחשבים מעוכלים ולא משום הרחקה. קלא. ועיין שם 
שהוכיח כן. | קלב. וכן כתב הרמ"ע מפאנו טו"פ, פ" 6). וכתב עוד, שכיון שנכפל בתורה בציווי 
הקטרת האיברים גם 'כל הלילה' וגם 'עד הבקר', סמכו חכמים על זה ולא עשו הרחקה [ונראה 
כוונתו כעין דברי הראש יוסף שהובאו להלן בסמוך]. קלג. ראה עוד בביאור דברי רש"י, בהגהות 
ראמ"ה (ד"ס סקטר). ‏ קלד. עיי"ש שדייק כן מהגמרא בפסחים (ש). | קלה. עיין שם מה שמתרץ 
בזה שיטת רש"י. ועיין באור שמח שכתב טעם נוסף במה שרק בחלבים לא עשו הרחקה. קלו. ואף 
שכתבו התוספות בפסחים (ט: דיה ני"ד עס שמדובר גם בחלב, מכל מקום הגמרא בפסחים (על) 
העדיפה את הפסוק 'לא ילין חלב חגי' שהוא מוקדם, וגם מפורש בו חלב ולא בשר. קלז. מלבד 
חלב של פסח, ראה בהערה קודמת. | קלת. ויש להוסיף בביאור דברי הצל"ח, שמפסוק זה יש 
ללמוד גם לשאר הקרבנות, שהרי אם קרבן פסח הנאכל עד חצות, מכל מקום אימוריו נקטרים כל 
הלילה, כל שכן שהנאכלים כל הלילה או לשני ימים ולילה, שאימוריהם נקטרים כל הלילה. 


ילקוט 


בדיעבד לאחר חצות. וביאר בשאגת אריה טעם החילוק, שבקריאת שמע אף 
שחששו שמא יתאחר ויעבור זמן קריאת שמע, מכל מקום לא יעבור בזה עבירה 
בקום ועשה, ולכך לא גזרו בדיעבד, אבל בהקטר חלבים ואברים אם יקטירם 
לאחר עלות השחר, וכן הנאכלים ליום אחד אם יאכלם לאחר עלות השחר יעבור 
עבירה בקום ועשה, ולכן החמירו בהם חכמים יותר ואסרום לגמרי לאחר 
חצותקלט. 

אמנם בראש יוסף (ננט"י דס 6"כ) כתב בדעת הרמב"ם, שאם עבר חצות ולא 

הוקטרו החלבים והאברים אפשר להקטירם אחר חצות, וכשיטת הרמב"ם 
לענין קריאת שמע. וכן משמע מהמשנה במגילה (כ:) שכל הלילה כשר להקטר 

חלבים ואברים. 

וכן כתבו התוספות בפסחים (קכ: ד"ס פמר) שבדיעבד אפשר להקטירם אחר חצות. 


טעם ההרחקה באכילת קדשים אף לרבן גמליאל 


וכל הנאכלים ליום אחד מצותן עד שיעלה עמוד השחר אם כן למה 
אמרו חכמים עד חצות כדי להרחיק אדם מן העבירהקל. רש"י (ל"ס 

כדי) פירש, שהטעם שבנאכלים ליום ולילה תיקנו חכמים הרחקה הוא, כדי שלא 
יבוא לאוכלם לאחר עלות השחר משנעשו נותר, ויש באכילתם חיוב כרתקמא. 
ויש לבאר מדוע לא פירש שההרחקה היא בשביל שלא יאמר שיש לו שהות 
ובתוך כך יעבור זמן אכילת קדשים ויפסיד מצות אכילת קדשים, כמו שפירש 
לגבי קריאת שמע שלכך עשו בה הרחקה בשביל שלא יאמר שיש לו שהות 

ובתוך כך יעבור זמן קריאת שמע. 

וכתבו השאגת אריה (טו"פ, סי ל) ורעק"א (ברט"י ד"ס כלי) ליישב, בהקדם מה שיש 
לדקדק מדוע לא נחלק רבן גמליאל על חכמים בדין הנאכלים ליום אחד, 

כמו שנחלק בקריאת שמע ואמר שלא עשו בה שום הרחקהקמנ. ונראה לבאר, 
שבנאכלים ליום אחד יש לחשוש שיבוא לאכלם אחר הזמן ויעבור בקום ועשה, 
וגם שיש בזה כרת שהוא חמור, ובזה מודה רבן גמליאל לחכמים שצריך להרחיק 
עד חצות. אבל בקריאת שמע שגם אם יעבור הזמן אינו עובר בקום ועשה רק 
בשב ואל תעשה וגם אין בזה כרת, נחלק רבן גמליאל על חכמים וסובר שאין 
צריך להרחיק עד חצות. ולכך לא פירש רש"י שההרחקה היא בשביל שלא יאמר 
שיש לו שהות ובתוך כך יעבור זמן אכילת קדשים ויפסיד מצות אכילת קדשים, 
שהרי אינו בקום ועשה, ואין בזה כרת, אלא החשש הוא שמא יבוא לאוכלו 

אחר הזמן, שיש בזה חיוב כרת והוא בקום ועשהקמג. 

ובפני יהושע (סן ד: ד"ס וי) ביארקמד, שדווקא בקריאת שמע סובר רבן גמליאל 
שלא עשו חכמים סייג בקריאת שמע שלא יקרא לאחר חצות, שעל ידי 

זה נמצא שהחוטא שהתאחר מלקרות נשכר בכך שפטרוהו מן המצוה, אבל 
מודה הוא באכילת קדשים שעשו חכמים סייג להפסידו את אכילת הקדשים אם 

נתאחר מלאכלם עד חצות. 
ועוד ביאר, שרבן גמליאל סובר שאין זה כלל סייג ולא הועילו חכמים בתקנתם, 
שהרי ודאי אם ירצה יכול לקרוא אחר חצות כקורא בתורהקמה, ולכן לא 
גזרו לגבי קריאת שמע. 


הרחקה, משום שבקדשים החמירוקמי. 


האם בדיעבד מותר לאכול את הנאכלים ליום אחד לאחר העות 


שם. רש"י (לד"ס כדי) פירש, שהנאכלים ליום אחד אסרום באכילה קודם זמנם כדי 
שלא יבוא לאכלן לאחר עמוד השחר ויתחייב כרת. ודייק השאגת אריה 
(טו"ס, סי" ד) מדבריו, שאם עבר חצות שוב אסור לאכול. 


קלט. עיין אבי עזרי (קלפ סמע פ"% ה"ע) מה שכתב בזה. | קמ. עיין הון עשיר (ד"ס 9וס) שהלשון 
'ליום אחד' כולל יום ולילה. ובביאור לשון המשנה 'להרחיק אדם מן העבירה', ראה בוהיה ברכה 
(ד"ס נסכמיק, ד"ס מן). קמא. היינו שיביא חטאת קבועה. ראה רמב"ם (פפלי סמוקדפין פי"ת ס"י). 
קמב. וקושיא זו היא דווקא אם נסבור שלשיטת רבן גמליאל מותר לכתחילה לקרוא קריאת 
שמע עד עלות השחר, ואין שום הרחקה עד חצות. אבל לפי שיטות הראשונים [שהובאו לעיל 
(נענין 'סס מס(וקת סתנפיס כזמן קכיתס סיפ (כתסי(ס סו נדיענלי)] שגם לרבן גמליאל אסור לכתחילה לקרוא אחר 
חצות, אין להקשות שגם בקריאת שמע סובר רבן גמליאל שעשו הרחקה. ‏ קמג. וכן חילק 
בבית הלוי (טו"ת, מ" סי (ד פֿות כ). אמנם הקשה שהרא"ש פסק בפסחים (פ" פ" (ם) שצריך לאכול 
המצה עד חצות, והרי פסק (פ" ט) כרבן גמליאל שאין לגזור בקריאת שמע, ולכאורה אף מצה 
כקריאת שמע שאין איסור באכילתה לאחר עלות השחר ואין לחשוש אלא שמא יפסיד מצותה 
בשב ואל תעשה. ולכן כתב טעם אחר, שבקריאת שמע גם אם יארע לו אונס ולא יקראנה עד 
עלות השחר יכול לקרותה עד הנץ החמה כמבואר בגמרא (סץ ת), ולכן סובר רבן גמליאל שלא 
עשו בה הרחקה, אבל באכילת מצה אחר עלות השחר עבר הזמן, לכן גם לדעתו עשו בה 
חכמים הרחקה. | קמד. עיין שם שביאר כן בסברת המקשה (סץ ד6. | קמה. וביאר, שאין 
לומר שעיקר הסייג הוא במה שמפסיד את הברכות לאחר חצות להפסידו, שלא מצינו סייג כזה, 
כיון שאין בזה נפקא מינה אלא לענין שכר בידי שמים. ועוד, שהרי דין אמירת ברכות קריאת 
שמע לא נזכר עדיין במשנתנו, וא"כ העיקר חסר מן הספר. | קמו. וכתב עוד, שלפי הסוברים 
שרבן גמליאל חולק על חכמים לענין דיעבד [הובאו דבריהם לעיל (גענין פס ממנוקת סתנסיס כומן קריפתס 
סי (כתמעס סו כדיענדי)], ‏ יש לומר שלכתחילה גם ר"ג מודה אפילו בקריאת שמע שצריך הרחקה, 
ואס כן אין חילוק בין קריאת שמע לשאר דברים, ומיושב בפשיטות. קמז. התוספות סוברים 
שאפילו לחכמים בדיעבד אפשר לקרוא אחר חצות [ראה מחלוקת ראשונים בזה לעיל בענין 'האם 


ברכות ב. 


ביאורים 


והביא שהתוספות בפסחים (קכ: ד"ס 0 נחלקו בזה וסוברים שכשם שלגבי 

קריאת שמע אם לא קרא עד חצות יכול לקרותה אחר חצותקמז, הוא 
הדין שבנאכלים ליום אחד אם עבר ולא אכלם עד חצות יכול לאכלם אחר 
חצות. וכתב בשאגת אריה (שס) שאפשר לדחות את הוכחת התוספות מקריאת 
שמע, על פי מה שכתב לחלק בין קריאת שמע לבין אכילת קדשים, שדווקא 
בקריאת שמע שאם לא יקרא כלל לא יעבור על איסור בקום ועשה, לכן לא 
אסרו חכמים בדיעבד לקרוא קריאת שמע אחר חצות, אבל בנאכלים ליום אחד 
שאם יאכל אחר עלות השחר יעבור בקום ועשה, אסרום חכמים אחר חצותקמת. 


הטעם שבנאכלים לשני ימים ולילה אחד לא תיקנו בהם חכמים הרחקה 


שם. התוספות בזבחים (ט: ד"ס (סססיק) דקדקוקמט, מדוע בקדשים הנאכלים לשני 
ימים ולילה אחד לא תיקנו חכמים הרחקה דהיינו שביום השני לא יאכלום 
סמוך לסוף היום?י. וביארו, שהרי סוף זמן אכילתם הוא בשקיעת החמה, וזמן 
זה ניכר לבני אדם. אבל הנאכלים ליום ולילה סוף זמן אכילתם הוא בעלות 
השחר וזמן זה אינו ניכר כל כך, ולכן תיקנו בהם הרחקה. 
ובשאגת אריה (קו", סי" ד ד"ס מסונס) הוכיח מדברי התוספות, שטעם ההרחקה 
בנאכלים ליום אחד הוא שלא יבוא לאכלם באיסור לאחר שיעלה 
עמוד השחרקיא, ולפי זה מבואר החילוק, שהנאכלים לשני ימים סוף זמן אכילתם 
הוא בשקיעת החמה, וזמן זה ניכר לבני אדם ולא יבואו לטעות ולאכלם אחר 
שקיעת החמה. אבל הנאכלים ליום ולילה סוף זמן אכילתם הוא בעלות השחר 
וזמן זה אינו ניכר כל כך, ואפשר לטעות ולאכלם אחר זמן עלות השחר, ולכן 
תיקנו בהם הרחקה. אבל אם נפרש שטעם ההרחקה בנאכלים ליום אחד הוא 
משום החשש שהאדם יאמר שיש לו שהות לאכלם ובתוך כך יעבור זמן אכילתם 
ועל ידי ההרחקה יזדרז לאוכלם בזמנם, אם כן אין מקום לחילוק התוספות 
וראוי לגזור גם בנאכלים לשני ימים ולילה אחדלננ. 
וביד דוד (פיס : ד"ס ונפמת) דייק מהתוספות בפסחים (קכ: ד"ס פמר) שהטעם 
שגזרו בנאכלים ליום אחד שאינו נאכל אלא עד חצות הוא, בשביל שלא 
יתרשל באכילת הקרבן ויבוא לידי נותרקנג, ולפי זה חוזרת קושיית התוספות 
בזבחים למקומה, שגם בנאכלים לשני ימים היה ראוי לגזור שלא יאכלנו לאחר 
חצות יום שני, משום שיסבור שיש לו זמן רב ויתרשל מלאוכלו, וכיון שיתקנו 
שיאכלנו עד חצות לא יתרשל באכילתו. וכתב ביד דוד, שלדברי התוספות 
בפסחים יש לתרץ שדווקא באכילת יום ולילה שהוא זמן מועט, שייך לחשוש 
שיתרשל באכילתו והיה צריך לזרזו, אבל הנאכלים לשני ימים ולילה שזמן 
אכילתם רב, אין לחשוש שמתוך שישתהה לא יספיק לאוכלם, ולא הוצרכו 
לזרזו. ועוד כתב לחלק, שהנאכלים לשני ימים, עיקר מצותם לאוכלם ביום 
הראשון?יז, ואם כן מן הסתם נאכל אז רובו של הקרבן, ומשום מיעוטו שנשאר 
ליום השני: חשש שלא יספיק לאוכלו, ולא היה צריך לזרזוקנה. ועוד יש 
לחלק, שעיקר זמן אכילת בני אדם הוא ביום, ולא בלילה שהוא זמן שינה, 
ולכן בנאכלים לשני ימים שסוף זמן האכילה הוא ביום, לא גזרו שמא יתרשל 
ולא יאכלנו, אך בנאכלים ליום ולילה שהלילה סוף זמנם יש לחשוש שמא 
יתרשל ולא יאכלנו, כיון שהוא זמן שינה ואין בני אדם רגילים לאכול בלילה, 
וגם אינם תאבים לאכול בלילה, ולכן הוצרכו חכמים לזרזו שיסיים אכילתו 
קודם חצותקיי. 
ובמשך חכמה (ױקכf‏ ז טו) תירץ את קושיית התוספות בזבחים, שרק בנאכלים 
ליום אחד מצינו אזהרה מפורשת שלא להניח קדשים שיבואו לידי נותר, 
שלגבי קרבן תודה נאמר (ױקר ז טו) 'לא יניח ממנו עד בוקר', אבל בנאכלים 
לשני ימים לא נאמרה אזהרה, משום שאין הדבר מצוי שיניחו את הבשר עד 


מחלוקת התנאים בזמן קריאתה היא לכתחילה או בדיעבד']. ‏ קמת. והובאו דבריו לעיל בסמוך 
(כענין 'ספס כסנממרס סקטרת מלניס ו6כריס. מופר (סקטירס נפתר פנותי) בהרחבה. ‏ קמט. ראה מעון הברכות (ל"ה 
ו װ) מדוע לא הקשו התוספות קושיא זו בסוגייתנו. ‏ קנ. בעולת שלמה (ונמיס מ: נפוס' ד"ס (סכסיק) 
כתב, שקושייתם היא רק לרבי יוחנן שסובר (נסיס מ:) שהאוכל את הנותר מהקרבן בליל שלישי 
חייב כרת, וא"כ היה לנו לגזור בזה שלא יבוא לידי כרת, כמו באוכל מהנותר בעלות השחר 
שמתחייב כרת, אך לחזקיה שסובר (שס) שהאוכל בליל שלישי פטור מכרת, ורק בבוקר יום שלישי 
הוא מתחייב כרת, א"כ יש לתרץ קושייתם, שלכן לא גזרו בנאכלים לשני ימים, שאף אם יאכל 
בלילה אינו מתחייב כרת כמו האוכל בעלות השחר, ואף שמבואר ביבמות (פנ) שגם איסור לאו 
חמור כמו כרת, מכל מקום לאו הבא מכלל עשה דינו כעשה, והוא קל יותר כמבואר ביבמות 
₪ | קנא. וכמו שפירש רש"י (ד"ס כד). | קנב. וראה להלן בסמוך (גענן ענפכניס לטנ יפיס ₪ פיקט 
סיסכנוס עד סנו ככלי כו פכעתס') בדברי התוספות רבי עקיבא איגר (פ"5 ופ ס), שמבואר בדבריו שחולק 
על הכרח זה. וכן בקרן אורה (נמיס גג. נלע"י ד"ה עד) פירש דברי התוספות [שלא כהשאגת אריה], 
שאם הסייג הוא שמא יבוא לידי נותר, יש לחלק שביום נראה ממהלך החמה שמתקרבת שעת 
שקיעת החמה ולא יבוא לידי נותר, אבל בלילה אינו ניכר. אבל אם הסייג הוא שמא יבוא 
לאוכלו נותר דהיינו לאחר עמוד השחר, הרי ניכר בין לילה ליום, ולמה הוצרכו לסייג. | קנג. וכן 
מבואר טעם זה בשיטה מקובצת (סק ע. ד"ס סקטכ) ובמאירי (פססיס קכ: ד"ס מפתר). קנד. כן הוא 
בתורת כהנים (ו פי"ט) וכן כתב הרמב"ן (ױקנפ ו טו) שעיקר מצותו להאכל ביום זבחו, ורק אם 
נותר למחרת יאכלנו. וכן הוא בשיטה מקובצת (נמיס (ו: ד"ס פנמוד למ). ‏ קנה. וכן תירצו בצל"ח 
(כס"י ד"ס וססת6) ובאור שמח (עעעס סקכננות פ"י ס"ו), וכן תירץ בעל ה'אמרי אמת', הובאו דבריו בפרדס 
יוסף (ױקכ ז טו). | קנ וכן תירץ בעולת שלמה (מיס ט: כפוס' ד"ס (סססיק) על פי החילוקים הללו. 
וראה בזה בפרי יצחק (פו"קפ, ס"כ סי ג). 


ילקוט 


אחר שני ימי אכילתו, מחמת שהוא מפיג טעמו, וכיון שלא נאמר בהם לאו, 
לא עשו סייג לנאכלים לשני ימים ולילה אחד. 


בנאכלים לשני ימים לא תיקנו שיאכלום עד חצות בכדי לזרז אכילתם 
שם. הקשה בשאגת אריה (טו"פ, סי ד), שלפי חכמים הסוברים שזמן קריאת שמע 
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עד חצות, מצינו שגזרו חכמים הרחקה בשביל שלא יאמר האדם יש לי 
שהות לקוראה ועל ידי זה יעבור זמן קריאתה, ולכן זרזוהו לקרותה עד חצות, 
אם כן אף בנאכלים לשני ימים ולילה היה לנו לזרזו שיאכלנו עד חצות יום 
שני, שאף שזמן השקיעה ניכר ואין חשש שיאכלנו אחר כך, מכל מקום ראוי 
היה לזרזו כמו בקריאת שמע. ותירץ, שאפשר שלפי חכמים גזרו גם בנאכלים 
לשני ימים שלא יאכלנו לאחר חצות יום שניקיז, אך במשנתנו שלא נאמר שבכור 
ומעשר נאכלים רק עד חצות יום שני היא כשיטת רבן גמליאל הסובר שזמן 
קריאת שמע כל הלילה ולא גזרו עד חצות, ורק בנאכלים ליום ולילה הוא מודה 
שגזרו, משום שלא יבוא לאוכלו לאחר עמוד השחר, אבל בנאכלים לשני ימים 
אין חשש זה כדברי התוספות, אך לרבנן אף בנאכלים לשני ימים יש מקום 

לגזירה. 

אך בתוספות רבי עקיבא איגר (פ"ל פֿות ס) תירץ, שחילוק התוספות מיישב גם 

קושיא זו, שכיון שהאדם מרגיש שמגיע העת והעונה שהחמה שוקעת, הוא 
ממהר ומזדרז לאוכלו קודם לכן, ולא הוצרכו חכמים לזרזו. אבל לגבי קריאת 
שמע של לילה אין לו שום היכר שיזדרז משום כך, ולכן הוצרכו חכמים לגזור 

שיקרא קריאת שמע עד חצות. 


אוצר החכפפן 


מדוע בקעירת העומר ובספירת העומר לא עשו חכמים הרחקה 


כדי להרחיק אדם מן העבירה. המאירי (ל"ס כ דקדק, מדוע בקצירת העומר 

ובספירת העומר שזמנן כל הלילה, לא עשו חכמים סייג שתהיה מצותן עד 

חצותק:". וביאר, שלא עשו חכמים סייג אלא בדבר שלאחר זמנו בטל חיובו, 
אבל קצירת העומר וספירת העומר לא בטל חיובם אחר עלות השחרקט. 


ביאור סברת המקשן והתרען על פי דקדוקים בלשון הגמרא 
תנא היכא קאי דקתני מאימתי וכו" תנא אקרא קאי דכתיב בשכבך 
בקומך והכי קתני זמן קריאת שמע דשכיבה אימת משעה 
שהכהנים נכנסין לאכול בתרומתן ואי בעית אימא יליף מברייתו של 
עולם דכתיב ויהי ערב ויהי בקרקל. הקשה הפני יהושע (ד"ס פש), וכי המקשה 
לא ידע שיש חיוב קריאת שמע מן התורה. ועוד דקדק בלשון התרצן, מדוע 
הוסיף לומר והכי קאמר זמן שכיבה אימת' וכו'לל\. ותירץ, שהמקשן סבר 
כשיטת רב יהודה בשם שמואל (סץ כ) שחיוב קריאת שמע הוא מדרבנן, 
והפסוק 'ובשכבך ובקומך' אמור לענין החיוב לעסוק בדברי תורה ולא בחיוב 
קריאת שמע, ואם כן מנין לתנא חיוב קריאת שמע מן התורה. והמקשן דקדק 
כשיטתו מדברי המשנה, שאם הפסוק 'ובשכבך ובקומך' מדבר בקריאת שמע, 
אם כן מדוע הוצרכה המשנה לבאר אימתי הוא זמן קריאת שמע, והרי מפורש 
בפסוק שכל אדם יקרא בשעת שכיבתו. והשיבו התרצן, שהפסוק מדבר בחיוב 
קריאת שמע ולא בחיוב לעסוק בדברי תורה, וכדברי רבי אלעזר (שס). ואף שכבר 
מפורש בתורה שזמן קריאתה בערבית היא בשעת שכיבה, משמיענו התנא שאין 
כוונת הפסוק שכל אדם יקרא בשעה שהוא הולך לשכב, אלא זמן קריאתה הוא 
בשעה שכל העולם שוכבים, ולכן האריך בלשונו 'והכי קאמר זמן שכיבה אימת' 
וכו' לבאר שזמן שכיבה אינו תלוי בכל יחיד. 
ובזה מיושב מה שיש לתמוה מדוע הוסיפה הגמרא לתרץ שמה שפתחה המשנה 
בערבית ולא בשחרית, היינו כסדר ברייתו של עולם, והרי כיון שהוצרכה 
הגמרא לתרץ על הקושיא הראשונה שהתנא נקט 'מאימתי' משום שהוא מבאר 
דין המפורש בפסוק, ממילא מיושבת גם הקושיא השניה מדוע פתח בערבית, 
שנקט התנא כסדר הפסוק 'ובשכבך ובקומך'. ולפי המבואר לעיל יש ליישב, 


קנז. ראה בקול הרמ"ז (ד"ס 9 שכתב שכל שכן הנאכלים ליום אחד שזמן אכילתם ארוך, 
שתיקנו בהם הרחקה. וראה בוהיה ברכה ((ל"ס ו₪ ו שדן בדברי הרמ"ז. | קנת. ראה באהבת 
איתן (ע! סמממות, ל"ס 5" שכתב שאפשר ליישב שהואיל וקצירת העומר נעשית בקיבוץ הרבה 
אנשים, לא הוצרכו לתקן הרחקה. קנט. ומבואר מדברי המאירי שאם לא ספר ספירת העומר 
בלילה, רשאי לספור ביום, וכן כתב במגילה (כ: ד"ס סקעכ) שאם לא ספר בלילה יכול לספור 
ביום אפילו בברכה, אלא שעיקר זמנה בלילה לקיים 'תמימות'. אבל בשו"ע (לו"פ סי" פפט ס") 
פסק, שאם לא ספר בלילה יספור ביום בלי ברכה. ובמה שכתב המאירי שקצירת העומר אם 
לא קצר בלילה יכול לקצור ביום, עיין בשאגת אריה (שו"ת, סי ד, וכן סול כטורי 6כן מגעס כ. ד"ס 
ונסקעכ) שהוכיח שדעת רבן גמליאל עצמו כדעת הסוברים שאפשר לקצור רק בלילה. קס. ראה 
בהגהות רבי אליהו גוטמכר (על המטנום, ד"ס מפימת) בביאור קושיית הגמרא ותירוצה. קסא. וראה 
עוד בצל"ח (לד"ה לקתײ) מה שכתב ביישוב הקושיות הללו. ‏ קסב. ולחלן בהערות הובא ביאור 
הדברי דוד מדוע הוצרכו לתירוץ שהתנא למד מברייתו של עולם. | קסג. ואף שאין אדם 
מחסר בתחילת דבריו, מכל מקום אין זה חסרון גמור, שהרי עיקר החיוב לקרוא קריאת שמע 
מבואר בלשון המשנה 'מאימתי קורין את שמע בערבין. ‏ קסד. וכמובא לעיל בהערות בשם 
תלמידי רבינו יונה (נסלן כפ. ד"ס פמכ). קסה. וראה בחדשים גם ישנים (פפיפס, פט"ז פות יג) שהביא 
מקור לתקנת משה רבינו לקרוא את שמע. ‏ קסו. והו"ד לעיל בסמוך (נעײן יור סנרפ סמקטן 


ברכות ב. 


ביאורים יא 


שלכן הוסיפה הגמרא תירוץ נוסף, שהרי להסובר שקריאת שמע מדרבנן, והפסוק 
'בשכבך ובקומך' מדבר בדברי תורה ולא בקריאת שמע, אין לתרץ שפתח התנא 
בערבית כלשון הפסוק 'ובשכבך ובקומך', שהרי אין כוונת הפסוק למצות קריאת 
שמע, ולשיטתו הוצרכה הגמרא להוסיף ולתרץ שלמד כן מברייתו של עולםקסב. 


האם יש ללמוד מתירוץ הגמרא שחיוב קריאת שמע הוא מן התורה 


תנא אקרא קאי דכתיב בשכבך ובקומך. בגמרא להלן (כ) נחלקו אמוראים 

האם חיוב קריאת שמע הוא מן התורה או מדרבנן, ולדעת שמואל חיוב 
קריאתה רק מדרבנן, והפסוק 'ובשכבך ובקומך' מדבר בדברי תורה ולא בחובת 
קריאת שמע. וכתב בראשון לציון (ד'יס תנ), שתירוץ הגמרא שהתנא נקט 'מאימתיי 
משום הפסוק 'בשכבך ובקומך' הוא רק לפי הסובר שקריאת שמע מן התורה, 
שהרי התנא למד חובת הקריאה מהפסוק 'ובשכבך ובקומך', ולפי שמואל שסובר 
שקריאת שמע מדרבנן צריך לתרץ את קושיית הגמרא, שנחסר בדברי המשנה 
וצריך לשנות 'חייב אדם לקרות שמע שחרית וערבית, מאימתי קורין' וכויקסי. 
והפני יהושע (מסדור נפכ, ד"ס מפימתי) כתב, שלכאורה יש ללמוד מדברי הגמרא 

שההלכה היא כהסובר שקריאת שמע מן התורה, שהרי התירוץ הראשון 
שבגמרא מיושב רק לפי דבריו. ודחה, שיש לומר שאף להסובר שקריאת שמע 
היא מדרבנן, מכל מקום יש חיוב לקרוא פרשה אחת מן התורה, וחכמים קבעו 
שיקראו דווקא את שמעקסז, ומשמע בפסחים (:) שמימות יעקב אבינו ומשה 
רבינו נהגו לקרוא את שמעקסה, ואם כן אפשר ליישב שכיון שיש חיוב מן 
התורה לקרוא פרשה אחת, ונלמד מהפסוק בשכבך ובקומך', והמנהג היה 

שקוראים את פרשת שמע, לכך נקט התנא בלשונו 'מאימתיי. 

ועוד כתב, על פי מה שביארקס' שלכן לא די בתירוץ הראשון שבגמרא, מפני 

שצריך לתרץ גם להסובר שקריאת שמע מדרבנן ולשיטתו הפסוק 'בשכבך 
ובקומך' מדבר בעסק דברי תורה ולא בקריאת שמע, ואם כן לא שייך לתרץ 
כהתירוץ הראשון, ואם כן אין להוכיח מדברי הגמרא שההלכה היא שקריאת 
שמע מן התורה, שרק לפי התירוץ הראשון כן הוא, אבל לפי התירוץ השני 

אפשר שקריאת שמע מן התורהלל'. 


ביאור סברת המקשן שהיה לתנא להקדים דין קריאת שמע של שחרית 


לתני דשחרית ברישא. התוספות (ד"ס (יפטי) פירשו, שלכך מקשה הגמרא שהיה 
ראוי שיתחיל התנא בקריאת שמע של שחרית, שכן מצינו בקרבן תמיד 
שפתח הפסוק (נעדנר כת ד) בתמיד של שחרקסת. 
ובתוספות הרא"ש (ל"ס לחײ) ביאר, שכיון שרוב המצוות זמנם ביום, לכן חביב 
יותר להתחיל במצוה של יום, דהיינו קריאת שמע של שחרית. 
ובשיטה מקובצת (ד"ס מפ) ביאר, שהיה ראוי להתחיל את המסכת בקריאת שמע 
של שחרית, משום 'פתח דבריך יאיר' (פסניס קיט ק0, שהוא בשחרית 
כשהאור מאיר. 


על איזו קוטיא תירעו בגמרא שהתנא נקט בלשונו ככתוב בברייתו של עולם 


ואיבעית אימא יליף מברייתו של עולםקסט. כתב רש"י (ד"ס ופֿינע"פ), שתירוץ 
זה בא ליישב את הקושיא השניה שבגמרא מדוע לא פתח התנא בזמן 
קריאת שמע של שחריתקל. 
והרשב"א (ד"ס פֿעים) הביא, שהתוספות?ל* פירשו שהתירוץ השני שבגמרא בא 
ליתן טעם מדוע הפסוק (לנלס ו ז) 'ובשכבך ובקומך' הקדים שכיבה 
לקימה, והיינו מפני שלמד כן מברייתו של עולם, ככתוב (נרלית ‏ ס) 'ויהי ערב 
ויהי בקר'. והרשב"א הקשה על פירוש זה, שאין ראוי לומר על פסוק בתורה 
ש'למד' כן מברייתו של עולם, ורק על לשון התנא ראוי לומר כן. ועוד, שהלשון 
'איבעית אימא' מוכיח שהוא תירוץ נוסף על קושיית הגמרא ואינו בא לבאר 
את לשון הפסוק 'ובשכבך ובקומך'. 


וססרפן על פי דקלוקיס גנטון הגמר') בהרחבה. קסז. ומבואר בדבריו שכתב כן רק בשביל ליישב 
לשיטת התוספות במנחות (מג: ד"ה 96) שקריאת שמע מדרבנן, אבל מסקנתו להלכה כשיטת רוב 
הפוסקים שקריאת שמע מן התורה. ‏ קסת. ראה בדובב מישרים (ו"ת, מ" סי קת) שדן בדברי 
התוספות. ‏ קסט. ראה מגדים חדשים (ד"ס ופֿינעים) שהאריך לבאר ענין הוספת תירוץ נוסף בכל 
הש"ס. קע. לעיל בסמוך (עמן :יפור קנרת סמקטן וסתללן על פי דקלוקיס כנעון סגמר6') הובאו דברי הפני 
יהושע (ד"ס פ₪) בטעם שהוסיפה הגמרא לתרץ באופן נוסף. וכן דקדק בדברי דוד (ל"ס ומה) 
שכיון שהתירוץ השני אינו מיישב את הקושיא הראשונה, ועל הקושיא הראשונה צריך עדיין 
לתרץ את התירוץ 'תנא אקרא קאי', הרי ממילא מתורצת גם הקושיא השניה, ומדוע הוצרכה 
הגמרא כלל לתרץ שהתנא למד כן מברייתו של עולם. וביאר, שכוונת התירוץ הראשון הוא 
שכיון שמדברים משכיבה וקימה, ודאי ששכיבה קודמת לקימה, שאם לא שכב איך יקום, ולזה 
אמרו 'והכי קתני זמן קריאת שמע דשכיבה אימת', שמה שאמרו בערבין' אין הכוונה ל'ערב' 
שהוא אחר בוקר, אלא ל'שכיבה' שהיא קודמת לקימה, והתירוץ השני סובר שהוא דוחק לפרש 
'ערבין' על 'שכיבה', ולכן תירצו בגמרא תירוץ אחר שהתנא למד מברייתו של עולם, שערב 
קודם לבוקר [ועיין שם שביאר לפי זה מדוע לגבי תמיד הקדים הפסוק שחרית לערבית]. וכדבריו 
מבואר בחידושי מהרי"ח (על סמנום). ועיין עוד בצל"ח (ל"ה דקפט) מה שכתב בזה. | קעא. אינו 
בתוספות שלפנינו. 


יב ילקוט 


מדוע לגבי תמיד לא פתח הפסוק בשל ערבית 


אי הכי סיפא דקתני בשחר וכו'. התוספות (ד"ס 6) פירשו, שלפי התירוץ 
הראשון שהתנא פתח בקריאת שמע של ערבית משום הפסוק (נלס ו ז) 
יובשכבך ובקומך', לא שייך להקשות מדוע במשנה להלן (י.) פתח התנא בשל 
שחרית, שהרי 'ובשכבך ובקומך' נאמר בקריאת שמע, ולכן במשנתנו העוסקת 
בקריאת שמע צריך להתחיל בשל ערבית, אבל במשנה להלן העוסקת בברכות 
קריאת שמע אין צריך להקדים את של ערבית. ודווקא לפי התירוץ השני שהתנא 
למד מברייתו של עולם, יש להקשות שאם כן אף בשאר המשניות צריך היה 
התנא לפתוח בשל ערבית. 

ופירש המהרש"א (נתוסי פס), שרק על דברי התנא הקשו בגמרא שמאחר שדרכו 
לילך אחר ברייתו של עולם, לעולם יש לו לנהוג כן, אבל אין להקשות 
על הפסוקים עצמם שפעמים שהקדימו שחרית בתחילה, וכגון בפרשת התמיד 
הקדים הפסוק את של שחרית, ולעומתו בפרשת קריאת שמע נאמר 'ובשכבךי 
תחילה, שאין דרך הפסוקים לכתוב כסדר שכתוב לגבי ברייתו של עולם דווקא. 
ובצל"ח (נפוס' ד"ס לפט) ובדברי דוד (ל"ס 6) תירצו, שרק כשנזכרים יום ולילה 
צריך להקדים לילה ליום, אבל לגבי התמיד הרי שני התמידים קרבים 

ביום, ובזה ודאי שיש להקדים את הבוקר לבין הערבייםקעב. 
ועוד תירץ הצל"ח, שלגבי תמיד לא פתחה התורה בשל ערבית, משום שבקדשים 

הלילה הולך אחר היום, כמבואר בחולין (פג.)קעג. 


שייכות טעם מנין ברכות קריאת שמע לקושיית הגמרא מהמשנה לקמן 


בשחר מברך שתים לפניה ואחת לאחריה. התוספות (ד"ס מנלן) הביאו דברי 

הירושלמי, ששבע הברכות שמברכים עם הקריאת שמע בשחר ובערב, 
הם כנגד הפסוק (פסניס קיט קסד) 'שבע ביום הללתיך'לעד, והקשה הצל"ח (נסוס' 
סס), שהיה לתוספות לכתוב דבריהם להלן (י) על דברי המשנה, ומדוע כתבו 
התוספות כן בסוגייתנו שהמשנה הובאה בה להקשות ממנה קושיא. ועוד הקשה, 
שבירושלמי הובא טעם זה בשם רבי יהושע בן לוי, ובירושלמי הקדימו לזה 
טעם נוסף בשם רבי שמואל בר נחמן, שלכן מברך בשחר שתים לפניה ואחת 
לאחריה ובערב שתים לפניה ואחת לאחריה, על שם הפסוק (סוטע 6 5) 'והגית 
בו יומם ולילה' שתהיה הגיית היום והלילה שויםקעה, ומדוע הביאו התוספות 

רק את הפירוש השני שבירושלמי. 

וכתב ליישב את שתי הקושיות, שלפי הטעם שתיקנו שבע ברכות כדי שתהיה 

הגיית היום והלילה שוים, לא קשה קושיית הגמרא מדוע לקמן לא פתח 
התנא בערבית, שכיון שהוא על שם הפסוק 'והגית בו יומם ולילה', לכן פתח 
התנא בשל שחרית, כסדר הפסוק שהקדים 'יום' קודם הלילה, ורק לפי הטעם 
שהשבע ברכות הם כנגד 'שבע ביום הללתיך' יש להקשות מדוע לא פתח בשל 
ערבית, ולכן הביאו התוספות בקושיית הגמרא בסוגייתנו את הטעם השני 

שבירושלמיקעי. 


האם יחיד אומר ברכת יראו עיגינו' בתפלת ערבית 


שם. כתבו התוספות (טס), שברכת 'יראו עינינו' הנאמרת בתפלת ערבית אינה 
נחשבת במנין הברכות של קריאת שמע של ערבית, כיון שהיא נתקנה 
בשביל שבני אדם ימתינו בבית הכנסת לחבריהם המאריכים בתפילתם, שבתי 
כנסיות שלהם היו עומדים בשדה והם מסוכנים מן המזיקים להמצא בהם 
ביחידקעז. 

ובאמרי נועם (נפוק' פס) הביא שהגר"א דייק מדברי התוספות שיחיד אין צריך 
לברך 'יראו עינינו', שהרי טעם תקנת ברכה זו הוא בשביל שאם יתאחר 

אדם בבית הכנסת ימתינו לו חבריו מחמת אמירת 'יראו עינינו' עד שיסיים 
תפילתו, אבל אם נאמר שתיקנו כן גם ליחיד שיאמר 'יראו עינינו', אם כן גם 


קעב. ומח שכתבו התוספות שבגמרא הקשו מתמיד של בין הערביים, זהו רק קודם שידעו שהתנא 
שנה כברייתו של עולם, וסברו שכשם שהקדים הפסוק בוקר לבין הערביים, כן יש להקדים שחרית 
לערבית, אבל אחר שתירצו שהתנא שנה כברייתו של עולם, אם כן בברייתו של עולם ערבית 
קודמת לשחרית, ומכל מקום בוקר קודם לבין הערביים. | קעג. עיין דובב מישרים (שו"ת, ס"6 סי 
פס) מה שכתב בביאור דברי התוספות. קעד. ראה חתם סופר (נוקי פס) בביאור דברי הירושלמי, 
בדרך רמז. | קעה. שביום קוראים שלש פרשיות ועם השלש ברכות של קריאת שמע הרי כאן 
שש, ובערב לשיטת הירושלמי צריך לקרוא רק שתי פרשיות [שאין קוראים פרשת ציצית לפי 
שאינה נוהגת בלילה], ותיקנו לברך ארבע ברכות כדי שבערב יהיה מנין הפרשיות עם הברכות 
שש, כמו ביום. | קעו. וראה בוהיה ברכה (ץ *. ד"ס כסתכ) בביאור כוונת התוספות בסוגייתנו 
שהביאו את דברי הירושלמי. | קעז. ראה גליון הש"ס (פופ' עס) מה שציין בזה [וכוונתו שכיון 
שתפילת ערבית רשות, לא הקפידו על סמיכת גאולה לתפלה]. וראה רש"י לקמן (ש. ד"ס 66) שכתב 
טעם אחר לאמירת "'יראו עינינו', שהוא בשביל לעמוד בתפילה מתוך שמחה של מצוה. וראה 
עוד בזה בתוספות (לסק ד: ד"ס דפמר). ועיין אהל משה (ווייג, פ"ל סי מ) שביאר החילוק בין הטעמים 
שבראשונים. קעח. וראה בפשט ועיון (נוקי עס שיש לדחות הכרח הגר"א מהתוספות. 
קעט. ועיין שם שדייק מדברי התוספות בסוגייתנו, שגם ביום אומרים ברכה זו, שהרי אנו מתפללים 
ערבית מבעוד יום, כמבואר בתוספות (ד"ס פֿימפי). ואף שנתבטל הטעם שתקנוהו חכמים, מכל מקום 
נשארה התקנה, אבל להמתין בבית הכנסת לא תיקנו אותו חכמים, אלא שממילא החיוב מוטל 
על האדם מצד גדר המוסר ותיקון המדות, וכיון שבבתי כנסיות שלנו בטל החשש אין כאן חיוב. 
וראה עוד בביאור דברי התוספות, בשפת אמת (מופ' פס) ובזיו הים (פֿום כגן. ‏ קפ. וראה בב"י 


ברכות ב. 


ביאורים 


הוא יצטרך לומר 'יראו עינינו', ושוב יתאחר עד אחר תפילת הציבור ולא ימתינו 
לו, ומה הועילה התקנהקץח. 
אמנם בררישה (פו"ם סי רסח פות 6) כתב שברכת 'יראו עינינו' נתקנה אף ביחיד. 


האם יש לחלק שבבתי כנסיות שלנו אין צריך להמתין למאריך בתפלתו 


שם. כתבו התוספות, שבבתי כנסיות שלנו שהם בעיר אין צריך להמתין בבית 

הכנסת למתאחרים בתפילתם, ורק בלילה צריך להמתין להם. והצל"ח (ס 

ס: ד"ס סמספ(!) ביאר, שדווקא לענין ההמתנה יש חילוק בבתי כנסיות שלנו, אבל 

לענין ברכת 'יראו עינינו' הרי מבואר בתוספות (סלן ד: ד"ס ה)מר) שגם אנו אומרים 
ברכה זוקלט. 

ובטור (פֿ"פ סי 6 כתב, שנים שנכנסו לבית הכנסת וסיים אחד תפלתו קודם 

חבירו ומיהר לצאת ולא המתין לחבירו, אין תפלתו נשמעת, ואם המתין 

לו שכרו הרבה מאד. והביא פירוש רבינו חננאל שדווקא בימיהם שבתי כנסיות 

היו בשדות שמצויים שם מזיקין, הצריכו שימתין לחבירו. ויש אומרים שאף 

בבתי כנסיות שלנו בלילה צריך להמתין. והביא שר"י היה ממתין אף בבתי 

כנסיות שלנו, ואף ביוםקפ. 


הטעם שבמשנה לקמן לגבי אופן הקריאה לא פתח התנא בשל שחרית 


עד דקאי בשחרית פריש מילי דשחרית והדר פריש מילי דערביתקפא. 
הצל"ח (ד"ס עד) דקדק, מדוע במשנה להלן (י:) לגבי אופן הקריאה פתח 
התנא בשל ערבית שכן שנינו 'בית שמאי אומרים בערב כל אדם יטה ויקרא 
ובבקר יעמוד', והיא נשנית קודם המשנה 'בשחר מברך' וכו' שהובאה בקוש 
הגמרא, ולכאורה לפי תירוץ הגמרא כיון שסיים התנא לקמן (ט:) בענין קריאת 
שמע של שחרית, היה לו לפתוח לקמן (י:) בשל שחרית. 
וכתב ליישב, שמשום שבמשנה לקמן (ט:) עדיין לא סיים התנא את ענין הקריאה 
שהתחיל לשנות במשנתנו, שהרי צריך הוא לבאר (סץ י:) גם את אופן 
קריאת שמע של ערבית, שנחלקו בה בית שמאי ובית הלל אם צריך לקרותה 
דרך שכיבה, ושוב לשנות אחר כך ((סײן י) 'בשחר מברך' וכו' מענין שחרית, 
לכך הקדים בה את דין ערבית מאותו הטעם שביאר במשנתנו את דין ערבית 
תחילה, כמבואר בגמרא לעיל בסמוך. ומשסיים במשנה לקמן (י:) בדין שחרית, 
פתח במשנה שלאחריה 'בשחר מברך' וכו' לבאר דין ברכות של קריאת שמע 
בשחרית, ולאחר מכן שנה דין ברכות קריאת שמע של ערבית. 


הטעם שבמשנה לגבי דיני תפילה לא פתח התנא בשל ערבית 


שם. הצל"ח (נפוס' ד"ס 5 סכ) כתב לבאר הטעם שבמשנה להלן (כ.) לגבי תפילה 

פתח התנא בשל שחרית, שלפי הסובר (לסנן כו:) שתפילות אבות תקנום, יש 

לומר שלכך פתח בשל שחרית מפני שאברהם תיקן תפילת שחרית, ואברהם 

הוא הראשון מהאבות. ולפי הסובר שתפילות כנגד תמידים תקנום, יש לומר 

שלכך פתח התנא בשל שחרית מפני שתפילת שחרית נתקנה נגד התמיד שהוא 

עיקר הקרבן, ולא פתח בשל ערבית שנתקנה כנגד האברים ופדרים, שאינם עיקר 
הקרבן. 


אימתי זמן צאת הכוכבים ושיש להחמיר כשמסתפק האם יצאו הכוכבים 


משעת צאת הכוכבים. שנינו בשבת (ט:) כוכב אחד יום, שנים בין השמשות, 

שלשה לילהקלג. ומבואר בגמרא (עס) שצאת הכוכבים הוא משיצאו 

שלשה כוכבים בינונים, שאין משערים בכוכבים גדולים הנראים ביום ולא 
בקטנים שאין נראים אלא בלילה, אלא בכוכבים בינוניםקפי. 

וכתבו תלמידי רבינו יונה (סן ע"נ ד"ס וס6), שכיון שבני אדם אינם בקיאים לידע 

מה הם כוכבים בינונים, לכך צריך להמתין עד שיראו אף שלשה כוכבים 


(פס ד"ס טניס פנכנסו) בביאור שיטות הראשונים. ונתבאר דין זה לקמן (ס:). קפא. התויו"ט (פ"5 מ"ד 
ל"ס נעסר) פירש, שלגבי ברכות של קריאת שמע שחיוב אמירתן לא נכתב בפסוק, הקדים התנא 
תחילה את דין אמירתן בשחר, כמו שמצינו לגבי קרבן תמיד, שכתוב בו 'בקר' בתחילה, אבל 
לענין דין קריאת שמע עצמה אימתי הוא זמן קריאתה, שהוא דין הכתוב בתורה, הקדים התנא 
דין קריאת שמע של ערבית. ובבית דוד (פ"5 מ"ד (פויו"ט סס) הביא שבמים חיים העיר על דברי 
התויו"ט, שהרי בסוגייתנו ביארה הגמרא את טעם החילוק בין המשניות, שמשום שהתנא נקט 
בדבריו את קריאת של שחרית לאחר קריאת שמע של ערבית, לכף הוסיף ופירש את פרטי דין 
קריאת שמע של שחרית. ובשושנים לדוד (פ"6 מ"ל ד"ס נסחכ) ובהגהות רעק"א על המים חיים [החדש, 
והובא בקובץ הדרום חלק טז עמוד 66] תירצו, על פי דברי התוספות (ד"ס פי ככי) שדברי הגמרא 
הם רק לפי הטעם השני שבגמרא, וכיון שהתויו"ט נקט כהתירוץ הראשון שהוא משום 'ובשכבך 
ובקומך', לכך הוצרך לבאר טעם חילוק לשון המשניות. וראה עוד בזה בהגהות לשון הזהב ואהבת 
איתן (פ"% מ"ד). וראה במקום שמואל (סו"פ, סוף פטוכס קנ, עמוד קיד: ד"ס וגס) ובבית ישראל (דירנפלד, | לסנן 
י. ד"ס נפפר) מה שתירצו. ובאמת ליעקב (קמפקי, ₪ י. ד"ס נעפר) כתב ליישב, שלפי הרמב"ם לא 
שייך לתרץ כתירוץ הגמרא בסוגייתנו, עיי"ש בהרחבה. קפב. וכעין זה בירושלמי (פ"b‏ 6"0), 
והקשה הירושלמי שכיון שבפסוק סמיס ד טו) כתוב 'צאת הכוכבים' הרי מיעוט רבים שנים. וראה 
בקושיא זו בפני יהושע (טנת ₪: ד"ס 6מר). וראה בפרטי דין יציאת הכוכבים במנחת כהן (טעל מנוס 
סעמט פ"ג), דברי ירמיהו (קידופ ספודע פ"נ ס"ט) ובקרן אורה (לסנן ג. ד"ס ועוד קסס). ובספר הזמנים בהלכה 
(כנים, ס"כ פרקיס מס-נג) האריך הרבה בזה. קפג. וראה עוד בזה בירושלמי (פ"ס ה"פ) והובא ברשב"א 
לקמן (ג. ד"ס יכוסלמי). 


ילקוט 


קטנים. וביום המעונן שאי אפשר לראות כוכבים, צריך להמתין עד שיצא הספק 
מלבו. 

וכתבו (שס ד"ס װסו), שזהו עיקר היראה להזהר מהספקות ולא לעשות המצוות 

על דרך ההרגל, ומצאנו שהעונש על הספקות חמור יותר מעונשה של 
עברה ודאית, שמי שעבר עבירה ודאית עונשו חטאת ויכול להביא אפילו בהמה 
ששוויה מעה כסף שהיא שישית דינר, ואילו על ספק חטא צריך להביא אשם 
תלוי, וצריך לקנותו בשני סלעים שהם ארבעים ושמונה מעה כסף. ופירשו 
שהטעם שהחמירה התורה בספק יותר מבודאי, משום שכשודאי חטא משים 
האדם את החטא על לבו ודואג ומתחרט עליו וחוזר בתשובה שלימה, אבל על 
הספק הוא מחשב בדעתו ואומר שמא לא חטאתי ואינו שם לבו לשוב, ולכן 

חחמירה בו התורה יותר. 


האם הכוכבים הם סיבה ללילה או שהם רק סימן שבא הלילה 


שם. בקובץ שיעורים (פספיס פות כ) כתב להסתפק בגדר הדין שכשיצאו שלשה 
בוכבים נחשב ללילה, האם הכוכבים עצמם הם סיבה' לדין לילה, או 
הלילה הוא מצד החושך שבו, והכוכבים הם רק 'סימן' וראיה שהגיע הלילהקפד. 
ונפקא מינה לענין הדין המבואר בב"ב (ט) שאם באו שתי כיתי עדים להעיד 
על נערה שהתבגרה, וכל כת מעידה על שערה אחת, הרי זו עדות על חצי דבר, 
שהרי כתוב (לנמס יט טו) 'על פי שני עדים וגו' יקום דבר', ולמדו מזה 'דבר' 
ולא חצי דבר, דהיינו שאין מקבלים עדות על חצי דבר, וביאר השיטמ"ק (נ 
פס ד"ס ולי 6ײ) בשם השיטה לא נודע, שלכך נחשב לחצי דבר, כיון שהשערות 
אינן לראיה שהנערה גדולה היא, אלא הן עצמן הגדלות, וכמו כן יש לדון האם 
השלשה כוכבים הם עצמם לילה, ואם באו שלש כיתי עדים, שכל כת מעידה 
על כוכב אחר, לא נקבל עדותם, כיון שהוא 'חצי דבר'. אבל אם הכוכבים הם 
רק סימן שהגיע הלילה, אם כן נוכל לקבל עדותם, שבאופן זה אינם מעידים 
'חצי דבר', שאין זה 'דבר' אלא רק ראיהקפה. 

וכתב, שיש לפשוט שהכוכבים הם ראיה, ממה שהכוכבים נבראו רק ביום 

הרביעי, וכבר ביום הראשון נאמר 'ויהי ערב ויהי בוקר יום אחד', ומוכח 
מכך שאפשר שיהיה לילה גם בלא כוכבים כלל. ולפי זה מועילה עדות של 

שלש כיתי עדים, כשכל כת מעידה על כוכב אחר, שהם רק לראיהלפי. 


חידוש המשנה הוא שמחוסרי הכפרה דינם שוה לטבולי יום 


מלתא אגב אורחיה קמשמע לן כהנים אימת קאכלי בתרומה משעת צאת 
הכוכבים והא קמשמע לן דכפרה לא מעכבא. בשיטה מקוכצת (ל"ס 
ומפני) ביאר את ההוכחה שכפרה אינה מעכבת, שהרי אי אפשר להביא קרבן 
לאחר הערב שמש, שאין הקרבן קרב אלא ביום, ככתוב (ויקלל ז (פ) 'ביום צוותו 
את בני ישראל להקריב את קרבניהם לה'', וממה שהותר לאכול בתרומה מוכח 
שאין הכפרה מעכבת. 
וכתב הרשב"א (ל"ס 60), שאין לומר שהתנא בא להשמיענו שזמן אכילת הכהנים 
הוא בצאת הכוכבים, שהרי לא מפורש במשנתנו זמן צאת הכוכבים, וזמן 
קריאת שמע של ערבית אנו למדים מהזמן שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתם 
שהוא בצאת הכוכבים. 
ועל כן ביארה הגמרא שכוונת התנא להשמיענו שכל הכהנים נכנסים לאכול 
בתרומתם בצאת הכוכבים, שבין כהנים טבולי יום שאינם מחוסרי כפרה, 
ובין מחוסרי הכפרה, מותרים באכילת תרומה בצאת הכוכבים, שהכפרה שלמחרת 
אינה מעכבת מלאכול בתרומה. וביאר, שהגמרא הוכיחה דבר זה, ממה שהתנא 
נתן סימן לקריאת שמע, משהכהנים נכנסים לאכול בתרומתם, ואם היה הדין 
שכהנים המחוסרים כפרה אינם רשאים לאכול בתרומה עד הבאת קרבנותיהם, 
לא היה התנא נותן סימן שאינו ברור, שהרי אין כל הכהנים נכנסים לאכול בזמן 
זה. 
והצל"ח (ד"ס ו6) ביאר, שאם כוונת המשנה היא שדווקא כהנים שאינם מחוסרי 
כפרה אוכלים בתרומתן בצאת הכוכבים, אם כן אין חידוש בדבר, והיה 
ראוי שיפרש התנא שזמן קריאת שמע של ערבית הוא 'בצאת הכוכבים', וממה 
ששיער בכהנים משמע שבא התנא להשמיענו חידוש, שאף מחוסרי כפרה 
אוכלים בתרומתן משעת צאת הכוכביםקפ'. 
ועוד ביאר, שאילו היה התנא עוסק דווקא באותם שאינם מחוסרי כפרה, היה 
ראוי שיאמר 'משעה שנכנסים לאכול בקדשים', שהרי דין זה שייך גם 
בישראלים האוכלים קדשים קלים, וממה שנתן סימן דווקא בכהנים האוכלים 
תרומה, מוכח שכוונתו לומר שגם מחוסרי כפרה אוכלים משעה זו, ודין זה לא 


קפד. ראה הליכות יצחק (סיי 6 פֿות ₪ בביאור צדדי הספק. קפה. והרי זה דומה לשלש כיתי עדים 
שכל אחת מעידה על שנה אחת של חזקה בשדה, שהם מצטרפים לחזקת שלש שנים, כיון שאין 
השלש שנים אלא ראיה שהשדה שלו. קפו. וראה בחדושי רבי שלמה (סיפן, תנק סטו"פ סי ש) מה 
שכתב על דברי הקובץ שיעורים. וראה בזה בהזמנים בהלכה (גנם, מ" פרק מס) [וראה באורות חיים 
(דרוק, פ"כ פֿות ג) שחקר כעין דברי הקובץ שיעורים]. ‏ קפז. עיין שם מה שהתקשה בפירוש זה. 


ברכות ב. - ב: 


ביאורים יג 


שייך בקדשים, שהרי מחוסרי כפרה אסורים באכילת הקדשים עד שיביאו 
כפרתםקפח. 


הטעם שנרמז במשנתנו דין הערב שמש לתרומה אף שכבר שנינו כן בנגעים 


שם. הקשו התוספות (ד"ס וס6), והרי כבר שנינו דין זה במסכת נגעים (פי"ד מיג) 
שמשהעריב שמשו אוכל בתרומה, והובאה משנה זו ביבמות (על:). ותירצו, 
שדרך התנא להשמיענו דין בקיצור דברים אף שהוא כבר נתפרש במקום אחר, 
כיון שאינו מאריך כל כך בלשונוקפט. 

ובשושנים לדוד (נפױו"ע ד"ס פטעס) כתב ליישב קושיית התוספות, בהקדם מה 
שנחלקו רש"י ותוספות ((סנן ע"כ ד"ל דיעמ6) בביאור קושיית הגמרא 

'דילמא ביאת אורו הוא', שלפי רש"י הגמרא מקשה שמא כוונת הפסוק היא 
לזריחת השמש ביום השמיני, ולפי תוספות מקשה הגמרא שמא כוונת הפסוק 
היא לשקיעת החמה, ואין צריך להמתין לצאת הכוכבים. ולפירוש התוספות יש 
ליישב קושיית התוספות באופן אחר, שמה ששנינו בנגעים 'העריב שמשו' יש 
לפרש כסברת הגמרא בקושייתה שמששקעה החמה מותר הכהן לאכול בתרומה, 
ולכך הוצרכה משנתנו להשמיענו שעד צאת הכוכבים אינו רשאי לאכול, כמו 
שזמן קריאת שמע הוא מצאת הכוכבים כמבואר בגמרא להלן בסמוך שלמדים 
כן מפסוק או מהברייתא. ותירוץ התוספות נצרך לשיטת רש"י שלא היינו סבורים 
להתיר אכילת תרומה משקיעת החמה, אלא משעת הזריחה שלמחרת, ואם כן 
כיון ששנינו שכשהעריב שמשו מותר לאכול בתרומה, לא הוצרך התנא 
להשמיענו זמן אכילת התרומה, והוצרכו התוספות ליישב שהתנא השמיענו דין 

זה כיון שאינו מאריך בלשונו. 


מדוע לא הביאה הגמרא את הפסוק לגבי יולדת שכפרה אינה מעכבת 


ובא השמש וטהר ביאת שמשו מעכבתו מלאכול בתרומה ואין כפרתו 

מעכבתו מלאכול בתרומה. ביבמות (עס) מבואר שמצינו בתורה שלשה 

פסוקים שנתבאר בהם היתר אכילת תרומה לאחר הערב שמש, ואחד מהם אמור 

לגבי יולדת המחוסרת כפרה, ומשמיענו הפסוק שמכל מקום היא מותרת באכילת 

התרומה משהעריב שמשה?צ. והקשה הפני יהושע (ד'"ס וס), שכיון שהדין שכפרה 

אינה מעכבת נלמד מיולדת, אם כן היה לגמרא להביא פסוק זה, שמהפסוק 'ובא 
השמש וטהר' אין ללמוד שאין כפרה מעכבת לאכול בתרומה. 

ותירץ, שמהגמרא ביבמות (פס) משמע שלולא הפסוק 'ובא השמש וטהר' היה 

אפשר לפרש שהפסוק 'בכל קודש לא תגע' האמור לגבי יולדת, בא 

לאסור נגיעה בקדשים ולא בא לאסור אכילת תרומה, ורק ממה שמצאנו שטמא 

נטהר בהערב שמש, מוכח שהיה אסור עד עכשיו באכילת התרומה, ובהערב 

שמש נטהר. 

ותירץ עוד, שלולא הפסוק 'ובא השמש וטהר' היה אפשר לפרש שהפסוק 'בכל 

קדש לא תגע' בא להזהיר על אכילת קדשים ממש בטומאה וכדברי ריש 

לקיש במכות (יד), ולכן נצרך הפסוק "ובא השמש' ללמד שהטמא אסור אף 

באכילת תרומה. 

ועוד תירץ, שבפסוק לגבי יולדת לא מפורש שהיתר האכילה הוא משעת צאת 

הכוכבים, והיה אפשר לפרש שהוא בשקיעת החמה, ומהפסוק 'ובא השמש 

וטהר' שכוונתו לצאת הכוכבים דהיינו 'טהר יומא', למדים גם ליולדת שהיא 

נטהרת בצאת הכוכבים לאכול בתרומהקצא. 


בי 


בשיטת רש"י שכוונת הכתוב למחוסר כפורים שנטהר בהבאת קרבנותיו 


דילמא ביאת אורו הוא ומאי וטהר טהר גברא. רש"י (ל"ס דילמ) פירש, 

ששאלת הגמרא היא כיצד למדו מהפסוק (ױקר כ ז) 'ובא השמש וטהר' 
שכפרה אינה מעכבת מלאכול בתרומה, והרי אפשר שיובא השמש' היינו שתבוא 
השמש ותזרח בבוקר יום השמיני, ויוטהר' היינו שהאדם יטהר על ידי שיביא 
כפרתו, ונמצא שהכפרה מעכבת מאכילת תרומה. והקשו בצל"ח (נפ"י ד"ס דלמ6) 
ובראש יוסף (ד"ס וממפ), שהרי הפסוק מדובר בכהן שנטמא במגע שהוא טבול 
יום שאינו מחוסר הבאת קרבן לטהרתו, ואיך נפרש ש'וטהר' הכוונה לאדם 

שיטהר על ידי שיביא קרבנותיה: 

ובשפתי חכמים (ננש"י פס) כתב ליישב על פי דברי המלבי"ם (על פורפ כהניס, פמור 

nb‏ פ) שכיון שבאותה פרשה כתוב (ױקכ כנ ד) 'והוא צרוע או זב', הרי 


קפח. וראה עוד בזה בבנין יחזקאל (פו"ם, "6 סי' כ ד"ס וסנרס). ‏ קפט. על פי תוספות הרא"ש (ל"ה 

וס). וראה בחידושי הרי"ם (ד"ס וסיט נרה) ביישוב קושיית התוספות על פי ביאורו בדברי הגמרא. 

קצ. ככתוב (יקהf‏ 2 ד 'בכל קדש לא תגע וגו' עד מלאת ימי טהרה', ודרשו ביבמות (עד:) שכיון 

שמלאו ימיה היא טהורה לאכול תרומה אף בלא שתביא כפרתה. | קצא. וכתב שכן משמע 
בתוספות ביבמות [ונראה שכוונתו להתוספות (עס. ד"ס דC].‏ 


יד ילקוט 


נכללו בפסוק מצורע מוחלט וזב בעל גי ראיות, שהם מחוסרי כפרה, ואם כן 
שייך לומר ש'וטהר' הכוונה גם לאדם שיטהר על ידי שיביא קרבנותיו. 


מדוע לא הקשו בגמרא מנין למשנה שמשהעריב שמשו אוכל בתרומה 


שם. התוספות (ד'ס דילמֿ) הקשו על דברי רש"י, שאם קושיית הגמרא היא מהיכן 
למדים שאין הכפרה מעכבת, אם כן מדוע הקשו כן בגמרא בסוגייתנו, 
והרי ראוי היה לגמרא לשאול כן על המשנה שהובאה ביבמות (עד:)* שמשהעריב 
שמשו אוכל בתרומה, שמנין שכשהעריב שמשו אוכל בתרומה ואין הכפרה 
מעכבת. ותירץ הפני יהושע, שכיון שמשנה זו אינה שנויה במסכת יבמות אלא 
היא משנה בנגעים (פי"ד מ"ג) שהובאה ביבמות (עס) ואין שם עיקר מקומו, לכך 
העדיפה הגמרא להקשות כן בסוגייתנו שהיא בתחילת הש"סג. 


בקושיית התוספות שביאת השמש משמעותה שקיעת החמה 


שם. עוד הקשו התוספות (ד"ס דלמפ) על פירוש רש"י, שהרי לשון 'ובא השמשי 
בכל מקום פירושו שקיעת החמהי, ולפי רש"י ש'ובא השמש' היינו זריחת 
השמש, היה לפסוק לכתוב 'וזרח השמש' או 'ויצא השמשי'. וכתב הבעל המאור 
(ד"ס מסימפי), ‏ שיש מביאים ראיה לדברי רש"י ש'ובא השמש' יש לפרשו גם על 
זריחת השמש מהכתוב (שעיס ס 6) 'קומי אורי כי בא אורך' שפירושו שזרח אורך. 
ודחה ראיה זו, שאין כוונת הפסוק (טס) לזריחת החמה. והרשב"א (ד"ס ס"ג) הוסיף 
לפרש, שאפשר שכוונת הפסוק 'בא אורך' היינו ששקע אורך שהיית משתמשת 
בו עד עכשיו, ומעכשיו אינך צריכה לו כיון שכבוד השם עליך יזרח, ואם כן 
גם פסוק זה מתפרש מענין שקיעת השמש, דהיינו ששקע אורך. 

ועוד דחה הרשב"א, שאף אם נפרש שכוונת הפסוק 'כי בא אורך' היא על 
זריחת האור, מכל מקום אין ללמוד ל'ובא השמש' שהוא 'זריחת השמשי, 

שרק לגבי אור מצאנו 'בא אורך' שפירושו זריחה, אבל לגבי השמש לא מצאנו 
לשון 'ביאה' שמשמעותה זריחה, ובכל המקומות שנכתב 'ביאת שמש' הכוונה 

היא על שקיעת החמה. 

ובגליוני הש"ם (נפופ' ד"ס די(מ6) הביא שבגמרא סוטה (ג:) יש שפירשו את הפסוק 
(דנליס ‏ 6 ) 'אחרי דרך מבוא השמש' ש'מבוא השמש' הינו זריחת 

השמש, ומשמע כרש"י שהלשון 'ובא השמש' אפשר לפרשו על זריחת השמש. 
וכן בירושלמי (נ"מ פ"ט סי"נ) מבואר שהפסוק (לנכיס כד טו) 'לא תבוא עליו השמשי 

מתפרש בין לשקיעת החמה ובין לזריחתה. 


הטעם שאין לפשוט את הספק מהמשנה בנגעים או ממשנתנו 


שם. עוד הקשו התוספות (ד"ס דלמ), שבגמרא להלן בסמוך מובא ספיקם של 
בני מערבא האם ובא השמש' הוא ביאת שמשו או ביאת אורו, ופשטו 
ספיקם ממה ששנינו בברייתא סימן לדבר צאת הכוכבים, וקשה מדוע הוצרכו 
לפשוט את הספק מהברייתא, ולא פשטו כן ממשנה מפורשת בנגעים (פי"ד מ"ג) 
שמשהעריב שמשו אוכל בתרומה והיינו אף כשהוא מחוסר כפורים, ומוכח מכך 
שאין הדבר תלוי בזריחת השמש אלא בשקיעתהז. 

והבעל המאור (ל"ס מפימפ) הקשה על רש"י, מדוע לא פשטו בני מערבא את 
ספיקם ממה ששנינו במשנתנו שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן בזמן 

קריאת שמע של ערבית, ומבואר מכך שזמן כניסתם לאכול בתרומתן הוא בערב, 

ואינם צריכים להמתין להבאת כפרתםה. 


א. כתב הצל"ח (עי? ע"6 כקופ' ד"ס וס6), שאף שהיא משנה בנגעים (פי"ד מ"גן, מכל מקום לא הקשו 
התוספות מדוע לא הקשו כן בנגעים, כיון שעל משניות נגעים לא נתחברה גמרא. וגם, שבמשנה 
לא נתבאר שלמדים כן מ'ובא השמש', אבל ביבמות (טס) למדים כן מ'ובא השמשי, ולכן הקשו 
התוספות שהיה לגמרא להקשות כן ביבמות, שהרי אפשר לפרש ש'ובא השמש' היינו זריחת האור. 
ב. וראה עוד בדברי דוד (ז"ס פֿן) ביישוב קושיית התוספות. | ג. כמו ויהי השמש לבוא' (נכפים 
טי וכן יוילן שם כי בא השמש' (פס כפ י6). רשב"א (ד"ס ס"ג). ד. עיין צל"ח (ד"ס וסעענ"ל) ודברי 
דוד (ד"ס פֿך) שתירצו את שיטת רש"י. ובפני יהושע (נפוס' פס, כפ"ד ועוד) כתב ליישב דברי הגמרא לפי 
שיטת רש"י, וכתב שאפשר לדחוק בלשון רש"י כפירושו, עיין שם. | ה. וכתב, שאין לומר שלכן 
לא פשטו בני מערבא ממשנתנו שכהנים המחוסרים כפרה רשאים לאכול תרומתן מבערב, שיש 
לומר שדברי המשנה הם בכהנים שאינם מחוסרי כפרה שלכך הם מותרים לאכול תרומה בהערב 
שמש, ואין לפשוט ממנה שגם לכהנים מחוסרי כפרה מותר לאכול תרומה בהערב שמש, שאם כן 
גם מהברייתא אי אפשר לפשוט את ספיקם, שיש לומר שמדובר דווקא בכהנים שאינם מחוסרי 
כפרה. אמנם בתוספות רעק"א ופ ג) כתב, שאין לומר שהמשנה מדוברת בכהנים שאינם מחוסרי 
כפרה, שאם כן היה למשנה לומר 'משעת צאת הכוכבים', וממה ששנינו 'משעה שהכהנים נכנסים 
לאכול בתרומתן' משמע שהמשנה באה לחדש שאף כהנים מחוסרי כפרה מותרים לאכול תרומה 
בהערב שמש, ומזה דייקה הגמרא לעיל (ע"פֿ) שמשנתנו משמיענו שכפרה אינה מעכבת. אך עדיין 
היה אפשר לומר שכוונת המשנה לחדש שאף שאסור לאכול סעודה לפני קריאת שמע, מכל מקום 
טעימה בעלמא מותרת, ולכן הכהנים נכנסים לאכול בתרומתן, דהיינו שרשאים לאכול מיד בצאת 
הכוכבים אף שלא קראו עדיין קריאת שמע, ולפי זה אין לדייק שהמשנה מדוברת בכהנים מחוסרי 
כפרה. אלא שלפי האמת אין לומר שמשנתנו משמיענו שטעימה בעלמא מותרת, שהרי בברייתא 
להלן (ל:) מפורש שאף טעימה בעלמא אסורה לפני קריאת שמע [וראה בילקוט ביאורים לקמן (פס) 
בענין 'האם טעימה בעלמא אסורה לפני שקרא קריאת שמע', שנחלקו הפוסקים האם טעימה אסורה 
לפני קריאת שמע]. אלא מוכרח שחידוש המשנה הוא שאף כהנים מחוסרי כפרה מותרים באכילת 
תרומה בהערב שמש, והכפרה אינה מעכבת, ויש לומר שלבני מערבא לא היה ידוע שהברייתא (סן 


ברכות ב: 


ביאורים 


ודקדקו האחרונים מדוע לא הקשו התוספות על רש"י ממשנתנו וכמו שהקשה 
הבעל המאור על רש"י, אלא הקשו מהמשנה בנגעים. ותירצו בכמה 
דרכים. 
המהרש"א (ד"ס דעמפ) תירץ, שאין כוונת התוספות להקשות מדוע פשטו בני 
מערבא את ספיקם מהברייתא ולא מהמשנה, אלא עיקר כוונתם 
להקשות מדוע פשטו את ספיקם מהברייתא שעיקר דבריה אינה לגבי זמן אכילת 
תרומה אלא שאגב שהשמיענו התנא זמן קריאת שמע של ערבית, נקט את זמן 
אכילת התרומה, והיה להם לפשוט ספיקם מהמשנה בנגעים שעיקר דין המשנה 
הוא לגבי אכילת תרומה, ולכן לא הקשו התוספות ממשנתנו, שהרי גם במשנתנו 
עיקר הדין אמור לגבי קריאת שמע, ולא באכילת תרומה. 
ובפני יהושע (נוס' פס, נפ"ד ועוד) תירץ, שלכן לא הקשו התוספות שהיה להם 
לפשוט ספיקם ממשנתנו, שממשנתנו אין להוכיח שכהנים המחוסרים 
כפרה אוכלים בתרומה בהערב שמש, שאפשר לדחות שדין משנתנו אמור דווקא 
בטבולי יום שאינם מחוסרים כפרה ולכך הם אוכלים תרומה בערב, אבל מחוסרי 
כפרה אינם רשאים לאכול תרומה בהערב שמש!. אולם מהברייתא מוכח שמדובר 
גם בכהנים המחוסרים כפרה, שכן שנינו 'משעה שהכהנים נכנסים לאכול 
בתרומתן, סימן לדבר צאת הכוכבים', שלכאורה כיון ששנינו בברייתא 'סימן 
לדבר צאת הכוכבים', אם כן אין צריך לשער משעה שהכהנים נכנסים לאכול 
בתרומתן, ומזה יש ללמוד שאפילו כהנים המחוסרים כפרה זמן כניסתם לאכול 
בתרומתן הוא בצאת הכוכבים, ואינם צריכים להמתין עד שיביאו כפרתם, 
וקושיית התוספות היא מדוע הוצרכו לפשוט מהברייתא, והרי יכולים היו לפשוט 
כן מהמבואר במשנה בנגעים שאף מחוסרי כפרה מותרים לאכול תרומה בהערב 
שמשז. 


ביאור דברי רש"י באופן מחודש ויישוב קושיות התוספות 


שם. האחרונים" כתבו ליישב קושיות התוספות לפי מה שביארו דברי רש"י 

באופן מחודש, שבני מערבא לא הסתפקו האם מחוסר כיפורים מותר 
לאכול בתרומה, שהדין פשוט שהוא מותר לאכול בתרומה, כמבואר ביבמות 
(עד:) שלמדים כן מהפסוק לגבי יולדת, ולכן גם לא פשטו את ספיקם מהמשנה 
'העריב שמשו אוכל בתרומה', שהרי אין צריך כלל להוכיח שכהן אוכל תרומה 
מבערב אף שהוא מחוסר כפרה, אלא ספיקם היה האם הפסוק "ובא השמש 
וטהר' מדבר בקדשים, ואם כן פירושו שרק ביום המחרת כשיביא את הכפרה 
יטהר האדם, או שהפסוק מדבר בתרומה. והנפקא מינא בין שני הפירושים 
בכוונת הפסוק היאט, שאם הפסוק מדבר בקדשים שמותר לאוכלם למחרת, אם 
כן אפשר שלענין תרומה מותרים הם לאוכלה לאחר הערב שמש, ואפילו 
משקיעת החמה. אבל אם הפסוק מדבר בתרומה, ולשון הפסוק 'ובא השמש 
וטהר' מתפרש 'טהר יומא' שהוא צאת הכוכבים, אם כן מוכח שזמן אכילת 

תרומה הוא רק משעת צאת הכוכבים. 
ולפירוש זה מבואר שגם לרש"י הספק הוא האם כהנים אוכלים תרומה מצאת 
הכוכבים או משקיעת החמה, וכשיטת התוספות'. 


פירוש הראשונים כהחוספות לפי גירסתם בדברי הגמרא 


שם. התוספות פירשו את שאלת הגמרא 'דילמא ביאת אורו הוא', שאפשר 
שכוונת הכתוב היא לתחילת כניסת השמש לרקיע, שיש עדיין שהות כדי 
מהלך חמש מילין'* עד צאת הכוכבים. 


ד:) אוסרת לטעום לפני קריאת שמע, ואם כן אין להוכיח מהמשנה שכהנים מחוסרי כפרה מותרים 
באכילת תרומה בהערב שמש, שאפשר לומר שהמשנה באה לחדש שטעימה בעלמא מותרת, ולכן 
לא הוכיחו ממשנתנו, שממשנתנו אפשר שבמערבא סברו שאינה ראיה, והוכיחו ממה ששינו 
בברייתא שהם 'זכאין' לאכול בתרומה, ולשון זכאין מתפרש רק משום דין תרומה, ואי אפשר 
לפרשו שבא לומר שאוכלים לפני קריאת שמע. עוד כתב, שאין צריך לומר שבני מערבא לא היו 
יודעים את הברייתא להלן (ל:, אלא שכיון שהראיה מהמשנה היא רק בצירוף הברייתא להלן, לכך 
העדיפו להביא ראיה מהברייתא. ו. אע"ג שבגמרא לעיל (ע₪) מבואר שיש להוכיח כן ממה שלא 
שנה התנא 'משעת צאת הכוכבים', והיינו משום שבא להשמיענו שמחוסר כפורים טהור בהערב 
שמש, אפשר שבני מערבא סברו שאין לדייק כן בלשון המשנה. | ז. וראה בהערה לעיל בסמוך 
שהובאו דברי רעק"א בזה בהרחבה. וראה עוד בביאור שיטת התוספות בבכור שור (פמפות פו, ד"ס 
וסלל). ח. פנ" יהושע (נקוס' ד"ס דילמ6, ד"ס ועוד), דברי דוד (על ע"פ ד"ס 6ן) ומרומי שדה (ד"ס לילמפ). 
וכעין זה בצל"ח (ד"ס וסד). ‏ ט. אין לומר נפקא מינא לעיקר הדין האם תרומה וקדשים מותרים 
בהערב שמש או בהבאת הכפרה, שהדין שקדשים אסורים למחוסר כפרה ותרומה מותרת למחוסר 
כפרה נלמד מפסוקים אחרים. והצל"ח כתב, שאם הפסוק מדבר בקדשים אם כן לענין תרומה יהיה 
מותר למחוסר כיפורים רק באופן שהוא ראוי להביא כפרתו למחרת. .. הצל"ח הוכיח כפירוש 
זה, שעל דברי הגמרא שזמן אכילת תרומה הוא בצאת הכוכבים כתב רש"י לעיל (ע"פ ד"ס מסעם) 
'שהוא גמר ביאת השמש, כדיליף לקמן', ומבואר בדבריו שהוא סובר שמהפסוק נלמד שזמן אכילת 
תרומה הוא בצאת הכוכבים, ולא בשקיעת החמה [שאם מפרשים דברי רש"י כפשוטם, אם כן 
מהפסוק מוכח רק שמחוסר כיפורים מותר לאכול תרומה]. והפני יהושע כתב, שמדברי רש"י (ל"ס 
מנריית) משמע שלא התכוין לפירוש זה, ומכל מקום יש לפרש כן לפי גירסתו, וכתב, שאפשר 
לדחוק כן גם בלשון רש"י. | יא. הרשב"א (ליה סיג כתב שהוא מהלך ד' מילין. ובשנות אליהו 
(פ" מ" ד"ס כ"ג) כתב שהוא טעות סופר בתוספות, וצריך לגרוס ד' מילין, שבפסחים (ה) דחו את 
דברי האומר שזהו חמש מילין, אלא השיעור הוא ד' מילין. | יב. בחידושי רבי עקיבא איגר (עע 
ע"6 ד"ה וממפֿ) הקשה, שאם יש להסתפק האם הזמן הוא בשקיעת החמה או בצאת הכוכבים צריך 


ילקוט 


ובביאור הנר"א (פו"ס סי כס ס"נ) הקשה על פירוש התוספות, שדוחק לומר 
שביאת שמשו היינו צאת הכוכבים וביאת אורו הוא שקיעת החמה, 

שהרי בתחילה השמש שוקעת, ובשעת השקיעה יש עדיין אור, ורק אחר כך 

הוא ביאת אורו". 
אמנם הבעל המאור (ל"ס מפֿיפתי) והרשב"א (ד"ס ס"ג) פירשו כפירוש התוספות 
אלא שגירסתם בגמרא היא 'מנלן דהאי ובא השמש ביאת אורו', דהיינו 
שנסתלק אורו לגמרי שהוא סוף שקיעת החמה וצאת הכוכבים, 'דילמא ביאת 
שמשו הוא', דהיינו תחילת השקיעה שהשמש שקעה ועדיין יש אור, שזהו לפני 
זמן צאת הכוכבים. וזהו להיפך מגירסתנו, ולדבריהם לא קשה קושיית הגר"א, 
שהרי ב'ביאת אורו' נכלל צאת הכוכבים". 


הטעם שלא פירש רש"י את קושיית הגמרא כפירוש התוספות 


שם. כתב הפני יהושע (נסוס' ד"ס דעמ6), שלפי גירסת רש"י ותוספות 'וממאי דהאי 

ובא השמש ביאת השמש והאי וטהר טהר יומא דילמא ביאת אורו הוא 
ומאי וטהר טהר גברא' נראה יותר לפרש כפירוש רש"י, שהרי 'ביאת השמשי 
היא שקיעת החמה, ו'ביאת האור' הוא צאת הכוכבים שמסתלק האור לגמרי, 
ואם כן דוחק לפרש בקושיית הגמרא 'דלמא ביאת אורו' שהכוונה לשקיעת 
החמה כפירוש התוספות, ולכן הוצרך רש"י לפרש שהכוונה היא שיאור השמש 
ביום השמיני. אבל לפי גירסת הראשוניםטי נראה יותר כפירוש התוספות 
שקושיית הגמרא היא מנין שכוונת הכתוב היא ל'ביאת אורו' שהוא צאת 

הכוכבים, שמא הכוונה ל'ביאת שמשו' שהיא שקיעת החמה. 

ועוד כתב, שלפירוש התוספות שהגמרא מקשה שמא זמן אכילת תרומה הוא 

בשקיעת החמה, יש לתמוה שהרי כיון שיש להסתפק האם כוונת הכתוב 
הוא לשקיעת החמה או לצאת הכוכבים, צריך להחמיר מספק ולא לאכול עד 
צאת הכוכביםטז. ועוד, שאף אם זמן אכילת תרומה הוא משקיעת החמה, עדיין 
אין להקשות על המשנה המשמיענו שזמן אכילת תרומה הוא בצאת הכוכבים, 
שיש לומר שאף שמן התורה זמן אכילתה בשקיעת החמה, מכל מקום עשו 

חכמים הרחקה ותקנו שלא יאכלו תרומה עד צאת הכוכבים. 

ועוד כתב (מסלו"כ כפוס' ד"ס דנ6) לבאר הטעם שרש"י לא פירש כפירוש התוספות, 

משום שלדבריהם שיש להסתפק האם זמן אכילת תרומה הוא משקיעת 
החמה או מצאת הכוכבים, אם כן לא היה לתנא לתלות את זמן קריאת שמע 
בזמן אכילת תרומה, כיון שעדיין אין ידוע אם זמן אכילת תרומה הוא בצאת 
הכוכבים או בשקיעת החמה, והיה לתנא לכתוב בפירוש 'משעת צאת הכוכבים'. 
וכתב, שלפירוש התוספות יש ליישב שרבי אליעזר סובר שאין להסתפק כלל 
אימתי זמן קריאת שמע האם בשקיעת החמה או בצאת הכוכבים, שהרי זמן 
שכיבה הוא בצאת הכוכבים, ולכן שנינו שזמן קריאת שמע הוא 'משעה 

שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן' שהדבר ברור שכוונתו לצאת הכוכבים. 


השייכות בין ביאור תיבת 'וטהר' לבין ביאור הפסוק יבא השמש" 


שם. לשיטת רש"י מבואר שביאור תיבת 'וטהר' תלוי בכוונת 'ובא השמש', שאם 
הכוונה היא לביאת שמשו יש לפרש ש'וטהר' היינו טהר יומא, ואם הכוונה 
לביאת אורו יש לפרש ש'וטהר' היינו טהר גברא. והקשה בדברי דוד (לעע ע" 
ד"ס וממסי), שהרי גם אם כוונת הכתוב הוא לביאת שמשו שהוא בצאת הכוכבים, 
אפשר לפרש ש'וטהר' היינו טהר גברא, שהאדם נטהר כבר בערב, ומדוע צריך 
לפרש שהכוונה היא 'וטהר' יומא, שהיום נטהר". 

ותירץ, שבליל שביעי לטהרתו אי אפשר לפרש 'וטהר' על האדם, מפני שעדיין 
לא נגמרה טהרתו, שאסור הוא עדיין לאכול בקדשים עד שיביא קרבנו, 

ולכן צריך לפרש 'וטהר' היינו היום, וללמד שצריך שהיום יטהר לגמרי. ודווקא 
אם 'ובא השמש' הוא ביאת אורו שהוא ביום השמיני, אפשר לפרש שי'וטהרי 
היינו האדם שנטהר בהבאת קרבנותיו, וכן אין לפרש ש'וטהר' היינו שנטהר 
הלילה לגמרי, שאם כן הוא מיותר, שכיון שבא האור אין לך יום גדול מזה, 


להחמיר מספק ולא לאכול עד צאת הכוכבים, ואם כן סוף סוף יהיה אסור לאכול עד צאת 
הכוכבים מספק. ותירץ, שמטעם ספק ספיקא יהיו הכהנים מותרים באכילת תרומה משקיעת החמה, 
שמא הפסוק התיר לאכול כבר מביאת אורו, ואף אם כוונת הפסוק לביאת שמשו דהיינו לילה 
גמור, שמא בין השמשות הוא לילה גמור. ועיין שם שהאריך לדון אם שייך להתיר באופן זה 
משום ספק ספיקא. ‏ יג. וראה להלן בסמוך בדברי הפני יהושע שלפירוש התוספות אין כוונת 
'ביאת שמשו' לשקיעת החמה אלא שהאור מסתלק, ולכן מיאן רש"י בפירוש התוספות, שפשטות 
ביאת שמשו היינו שקיעת החמה [ולפי זה אין לפרש כפירוש התוספות, וכמו שהקשה בביאור 
הגר"א]. = יד. ועיין בביאור הגר"א (פס) שביאר את הסוגיא באופן מחודש, ועיין מה שדנו בדבריו 
בספר בין השמשות (פ"ד, סעכות פן סול נסוף סספר) ובאורות חיים (ללוק, פ"כ 6פ ו-₪. | טו. ראה לעיל 
בסמוך גירסת הבעל המאור והרשב"א. ‏ טז וכקושיית רעק"א שהובא בהערה לעיל בסמוך. 
ועיין שם מה שתירץ. יז. ולשיטת התוספות מיושב, שאם שהר' היינו היום, מבואר מכך שזהו 
צאת הכוכבים, ואם אין הכוונה על היום אלא שהאדם יטהר, אין ראיה שצריך שיהא 'טהר יומא' 
שהוא בצאת הכוכבים, ולכן אפשר לומר שכבר בתחילת השקיעה הוא טהור. ‏ יח. עיין אגרות 
משה (שו"ת, פו"ם מ" סי פס) מה שכתב בזה. יט. ראה שפתי חכמים (פופ' פס שהביא את הפסוקים 
שנכתב בהם כן. | כ. ראה עטרת ראש ((ל"ס וס ) [הובא באסיפת זקנים החדש (פ"ט] שדקדק 
מדוע הוסיפה הגמרא לומר 'כדאמרי אינשי' וכו'. ועיי"ש שהאריך לבאר שהגמרא מקשה שתי 


ברכות ב: 


ביאורים טו 
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שכל הקרבנות קרבים רק ביום, ואם כן בודאי שנטהר הלילה לגמריי". 


ועוד, שהרי הוא צריך להביא קרבנותיו ביום שנאמר (ױקכפ ז כ) יביום צותו, 


ביאור דחיית הגמרא שהיה לפטוק לכתוב יטהר' 


אם כן לימא קרא ויטהר מאי וטהר טהר יומא. פירש רש"י (ל"ס פס כ), 
שהיה לפסוק לכתוב בלשון ציווי שיביא קרבנותיו ויטהר. ודקדקו התוספות 

(ד"ס 6ס), שהרי בכמה מקומות שנכתב בתורה 'וטהר' הכוונה היא לטהרת 
האדם", ואם כן מדוע אמרו בגמרא שאם הכוונה היא לטהרת האדם היה ראוי 
לכתוב 'ויטהר'. ותירצו, שבשאר מקומות אין לטעות בכוונת הפסוק, ולכן שייך 
לכתוב 'וטהר', אבל בפסוק זה שיש לטעות בפירושו, לכך אם הכוונה היא 

לגברא אין לכתוב 'וטהר' אלא יויטהרי. 
וביאר בראש יוסף (נסוס' עס), שהתוספות הוצרכו לתירוץ זה לשיטתם ש'וטהר 
גברא' היינו שיטהר ממילא בהערב שמש, אבל לפי רש"י שהכוונה היא 
שיטהר למחרת בהבאת קרבנותיו, יש לדחות את קושיית התוספות ממה שבשאר 
מקומות נכתב 'וטהר' על הגברא, לפי שבשאר מקומות אין זה ציווי על האדם, 
אלא הכוונה היא שיטהר ממילא, אבל בפסוק זה אם נפרש שהוא ציווי שיטהר 
על ידי שיביא קרבנותיו, אם כן היה לפסוק לכתוב 'ויטהרי. 


האם איסור אכילת תרומה בין השמשות הוא מספק וכן לענין קריאת שמע 


מאי ומהר טהר יומא כדאמרי אינשי איערב שמשא ואדכי יומאכ. בראש 
יוסף (על ע") ד"ס וש) כתב לחקור, האם האיסור לאכול תרומה בבין 
השמשות הוא מפני שאנו מסופקים שמא עדיין יום ומספק נאסר באכילת תרומה, 
או שאין האיסור מפני הספק, אלא הוא איסור ודאי, שאסור עדיין לכהן לאכול 
תרומה עד צאת הכוכבים, מפני שהתורה הצריכה שהיום 'יטהר' לגמרי, והיינו 
בצאת הכוכבים. 
ולפי זה כתב לדון לענין קריאת שמע, האם הקורא בין השמשות הרי זה ספק 
אם יצא ידי חובת קריאת שמע, כיון שאפשר שלילה הוא, או שבודאי לא 
יצא ידי חובתו, משום שעדיין אינו זמן שכיבה עד צאת הכוכבים, וזמן קריאת 
שמע תלוי בזמן שכיבהכא. ולפי זה יש לבאר הטעם שתלה התנא זמן קריאת 
שמע בזמן אכילת התרומה, שכשם שבבין השמשות אין לאכול תרומה משום 
איסור ודאי, כמו כן אם קרא קריאת שמע בבין השמשות, לא יצא ידי חובתו 
בודאי. 
ושוב הביא דברי הירושלמי (פ") ס"פ), שהקורא בין השמשות הרי זה ספק אם 
קיים מצות קריאת שמעלנ. ובקרן אורה (לסנן ג. פֿום טו) כתב, שאם זמן 
קריאת שמע אינו תלוי דווקא בשעת שכיבה ובקימה אלא בלילה ויום, אם כן 
יש להסתפק האם בבין השמשות יצא ידי חובתו. 
ובאבן האזל (קמפת טמע פ"5 ס"פ) כתב לדון, שאפשר שאף שהתורה תלתה את 
דין קריאת שמע בזמן שכיבה, מכל מקום הדבר תלוי במה שנחשב 
ללילה, וכיון שבין השמשות ספק לילה הוא לענין שאר דינים, אם כן יש 
להסתפק כן לענין מצות קריאת שמע ואפשר שיצא אז ידי חובתוכ:. 


בשיטת בני מערבא שלא פשטו את הספק מהפסוק 


והדר פשטו לה מברייתא מדקתני בברייתא פימן לדבר צאת הכוכבים 
שמע מינה ביאת שמשו הוא ומאי ומהר מהר יומאיי. במראה הפנים 
(על סיכוסלמי, פ" ס"b‏ ד"ס מסעס) דקדק, מדוע הביאה הגמרא את ספיקם של בני 
מערבא מחמת שלא ידעו את דברי הברייתא, ועוד דקדק, מדוע בני מערבא לא 
דרשו דין זה מהפסוק, כמו שדרש רבה בר רב שילא לעיל בסמוך. 
וכתב ליישב לפי מה שביאר בשיטת הגאונים, שלפי דרשת רבה בר רב שילא 
מבואר בפסוק שסוף השקיעה עושה הערב שמש ולא קודם לכןלה, אמנם 
בני מערבא נסתפקו האם למדים דין זה מהפסוקני, וזהו שאמרו 'לא שמיע להו' 


קושיות, קושיא אחת על משמעות ובא השמשי, והשניה על משמעות 'וטהר', ועל זה השיבו 
בשתי תשובות. וראה עוד בזה במגיד תעלומה (ד"ס כדלמכ). ‏ כא. וכן כתב בחיבורו פרי מגדים 
(ס" כ(ס מטנ"ו פק"ט, שלפי מה ששנינו לקמן (י:) שלמדים זמן קריאת שמע של לילה מ'בשכבך,, 
אם כן דווקא בשעת שכיבה יצא ידי חובתו, והיינו לאחר צאת הכוכבים, אבל אם קרא בבין 
השמשות לא יצא ידי חובתו, ואינו דין ספק, אלא ודאי הוא כיון שאינו זמן שכיבה. כב. וראה 
בדברי ירמיהו (קמפֿת עפע פ"6 ס"5 ד"ס תפפורס), שכתב שאפשר לפרש כוונת הירושלמי באופן אחר. 
כג. ועיין שם שכתב לסייע לצד השני ממה שהגמרא (סק ) מבארת סברת בית שמאי, שהיה 
לפסוק לומר בערב ובבוקר, ואם קודם צאת הכוכבים ודאי לא יצא יד"ח, לא שייך לומר בערב 
ובבוקר. והביא שבסדר זמנים (סנה, פיי ₪ כתב לתלות דין זה במחלוקתם של בית שמאי ובית הלל 
(עסען י. וראה באבן האזל (עס) שדחה דבריו. ובסדר זמנים (שס) העלה שהדבר תלוי בזמן שכיבה 
וקימה, ולכך אינו ספק כלל. וראה עוד בזה בזכרון שמואל (פ" ט). ‏ כד. בהגהות מהרש"ם 
(ד"ס נמערנ) הביא שבאורח מישור (פוף מסכס גיר, (יקוטי מילוסיס ד"ס גרסין ננרכות עמ' מד:) הקשה, שעדיין 
יש לתמוה מנין לברייתא כן, וכמו שהקשו בגמרא לעיל בסמוך, ועיין שם עוד מה שהקשה בזה, 
והאריך לבאר דברי הגמרא. | כה. והיינו כפירוש התוספות (ד"ס ללמ6), שנידון הגמרא הוא האם 
ההיתר לאכול בתרומה הוא מתחילת השקיעה או מסופה. | כו. וכתב שבירושלמי (פ"פ ס"פ) נחלקו 
תנאים בזה. 


טז ילקוט 


כָלְוָמר שאינם סוברים לדייק ויו זה ממה שלא נאמר 'יטהר'י, ופשטו את הדין 
מהברייתא. 


הטעם שהעני מקדים את אכילתו משאר בני אדם 


משהעני נכנם לאכול פתו במלחיז. רש"י (ד"ס מפסעטי) פירש, שאין זמן אכילת 
העני כזמן אכילת שאר בני אדם, מפני שהעני אין לו נר להדליק 

בביתו ואוכל..מִעָוְדתו כשהשמש עדיין מאירה, אבל שאר בני אדם שיש להם 
נר להדליק בביתם אוכלים הם את סעודתם משחשכה. וכתב המאירי (ל"ס זעלס), 
שלפירוש רש"י שהעני מקדים אכילתו בשביל שיהיה לו אור בסעודתו, צריך 
לומר שהזמן שהעני אוכל סעודתו, מוקדם הוא לזמן צאת הכוכבים שדווקא 
לפני צאת הכוכבים יש עדיין אור היום. והקשה, שהרי להלן אמרו בגמרא 

שהזמן שהעני נכנס לאכול פתו במלח הוא מאוחר לזמן צאת הכוכביםכ". 

ולכן פירש המאירי (ד"ס ומ65) שהטעם שאכילת העני מוקדמת מאכילת שאר בני 
אדם הוא, משום שסעודת העני אינה צריכה הכנה שאוכל רק פת ומלח, 
ויכול לאכלה מיד משחשכה, אבל סעודת שאר בני אדם צריכה הכנה, ולכך 
אינם אוכלים מיד כשחשכה. ודייק כדבריו מלשון הברייתא משהעני נכנס לאכול 
'פתו במלח', שבודאי אין כוונת הברייתא לביישו שמאכלו רק פת במלח, אלא 
כוונתה להשמיענו שסיבת הקדמת סעודתו לסעודת שאר בני אדם היא מפני 
שאוכל רק פת במלח, ואינו צריך להכין את הסעודה זמן רב כשאר בני האדםלל. 


האם מיד לאחר עאת הכוכבים מחשיך היום לגמרי 


שם. בדברי המאירי (פס) מבואר, שלאחר צאת הכוכבים אין כלל אור יום. אמנם 

באנרות משה (טו"פ, פו"ת תח" סי כד) כתב על פי דברי רש"י, שגם לאחר 
צאת הכוכבים יש מקצת אור, שהרי מבואר להלן בסמוך שהזמן שעני נכנס 
לאכול פתו במלח הוא מאוחר לצאת הכוכבים, ופירש רש"י שעני אוכל כשעדיין 
אור מפני שאין לו נר, ומוכח מכך שגם לאחר צאת הכוכבים יש עדיין אור, 
שלכן אין העני צריך להדליק נר בסעודה. ולפי מה שכתבו התוספות (ד"ס מטעס) 
שהזמן שנכנס לאכול היינו בשעה שמכינים לו סעודתו ובשעה זו קורא קריאת 
שמע ומתפלל ואחר כך אוכל, משמע שלאחר צאת הכוכבים קורא קריאת שמע 
ומתפלל, ואף כשסיים לקרוא ולהתפלל יש עדיין אור שהוא צריך לו לצורך 

סעודתול. 


ביאור קושיית התוספות שמשהגיע זמן קריאת שמע אסור להתחיל בסעודה 


שם. הקשו התוספות (ד"ס מסעס), אימתי יקראו העניים קריאת שמעלא, שהרי 
אינם יכולים לקרותה קודם שיאכלו, כיון שתחילת זמן קריאת שמע הוא 
כשהם נכנסים לאכול, וכן אין לומר שלאחר אכילתם הם יקראוה, שהרי משהגיע 
זמן קריאת שמע אסור להתחיל לאכול בסעודהלב. 

ובקדושה וברכה (קכיכת תכמיס, נתוס' ד"ס משעס) דקדק, מדוע הוצרכו התוספות 
להקשות שאסור לאכול קודם קריאת שמע, והלא אף בלא טעם זה 

אין להמתין מלקרותה עד לאחר הסעודה, כיון שיעבור זמן קריאת שמע, שזמנה 
עד 'שעה שעומד ליפטר מתוך סעודתו', ומדוע הוסיפו התוספות להקשות ממה 

שאסור לאכול לפני קריאת שמעל. 


כז. ראה בית משה חיים (נפוס' ד"ס פטעס) שדקדק שבתחילה אמרו שנכנס 'לאכול', ובהמשך הברייתא 
נקראת אכילתו 'סעודה'. וביאר, שהעני רשאי רק לטעום קודם שיקרא קריאת שמע, עיי"ש בהרחבה. 
וכן ביאר הרש"ש (ד"ס מפסענ). וראה בזה בדברי המרומי השדה שבהערה להלן בסמוך. במגיד 
תעלומה (לד"ה מעסענ) ביאר את הלשון נכנס', שכוונת התנא להשמיענו שהגם שהוא עני ואין לו 
רק פת במלח, מכל מקום לא יאכל בשוק אלא ילך לביתו ויאכל דרך הכנת סעודה, ולא דרך 
רעבתנות. ‏ כת. במרומי שדה (ד"ס מסמנר6) כתב, שהטעם שכתב רש"י שאין העני אוכל בזמן 
ששאר אנשים אוכלים מפני שאין לו נר, שייך דווקא קודם מסקנת הגמרא שעני מאוחר לכולם, 
שלפי המסקנא אין הטעם משום שאין לו נר להדליק בסעודתו אלא עני הוא בעל מלאכה כלשון 
הפסוק (לנמס כד טו) 'כי עני הוא' [וכמו שפירש הרמב"ם בפירוש המשניות את מה ששנינו בכלים 
(פט"ז מ") ש'גנוגנית העני' הוא אהל האומן], ואחר גמר מלאכתו ממתין קצת ששובת ממלאכתו 
ואחר כך אוכל, ולכן זמן סעודתו מאוחר לשאר בני אדם. ולדבריו מיושב מה שהקשה המאירי, 
שרש"י כתב כן קודם מסקנת הגמרא שעני אוכל אחר צאת הכוכבים. ולהלן בסמוך הובאו דברי 
האגרות משה שגם לאחר צאת הכוכבים יש עדיין אור, וגם לדבריו מיושב קושיית המאירי. 
כט. וכן פירש בשיטה מקובצת (ל"ה קס"ד). וראה עוד בטעם שנקט התנא 'במלח', בחדות יעקב (טיפ 
יחק (מסכת סגינס, כתוס' ד"ס מעעס) [והובאו דברו להלן בענין 'האם יש ליישב קושיית התוספות שכוונת 
הברייתא לשער בעני נכרי'ן, ובמגיד תעלומה (ל"ה פפ). ‏ ל. באגרות משה כתב כן אפילו לפי 
שיטת רבינו תם (שנת (ס. כפופ' ד"ס פס) שצאת הכוכבים הוא שעה וחומש אחר שקיעת החמה, ואף 
בשעה וחומש אחר שקיעת החמה יש עדיין אור [ונתבארו השיטות בארוכה במשנה ברורה (סי כס6 
סק"כ-כג)]. אמנם באורות חיים (ללוק, פ"ט ופ ו ד"ס 6וס) הביא בשם חידושי הרז"ה שסובר שבשעה 
וחומש אחר שקיעת החמה אין כלל אור, ולכן הוכיח מרש"י שאינו סובר כרבינו תם, שהרי לשיטת 
רבינו תם בשעת צאת הכוכבים אין כלל אור, אלא סובר כשיטת הגאונים שצאת הכוכבים הוא 
מהלך שלושת רבעי מיל אחר שקיעת החמה, ולשיטתם בצאת הכוכבים עדיין יש אור. ובאורות 
חיים הקשה על זה ממה שכתב הראב"ן (סיי קנט שלכך העני אוכל קודם לשאר בני אדם לפי שאין 
לו נר ועצים, ולכאורה צריך לומר לדבריו שצאת הכוכבים הוא מהלך שלושת רבעי מיל אחר 
שקיעת החמה, ולכן אף שהעני אוכל אחר צאת הכוכבים יש עדיין אור בשעת אכילתו, וקשה 
שהרי הראב"ן (ס" נ) פסק כשיטת רבינו תם בזמן צאת הכוכבים. לא. התוספות נקטו בלשונם 
'מתי יתפלל', ובהמשך דבריהם נקטו את קריאת שמע, וראה במעון הברכות (נפוסי פס) בביאור לשון 


ברכות ב: 


ביאורים 


אמנם בראש יוסף (ד"ס משעס) ביאר, שכוונת התוספות להקשות שתי קושיות: 
א. אימתי העני יקרא קריאת שמע שהרי זמן קריאתה הוא משנכנס העני 
לסעודה עד שנפטר מהסעודה. ב. איך מותר לעני לאכול באותה שעה, והרי 
אחר שהגיע זמן קריאת שמע אסור להתחיל לאכול. ולהסובר שהזמן הוא משעה 
שבני אדם נכנסים להסב בערבי שבתות, אין להקשות את הקושיא הראשונה 
אימתי יקראו קריאת שמע שהרי אף לאחר אכילתם עדיין זמן קריאת שמע הוא, 
אבל את הקושיא השניה שאסור לאכול לפני שקראו קריאת שמע, יש להקשות 
אף לדבריולז. וכדבריו משמע בתוספות הרא"ש (ד"ס מקעס), שהקשה על הסובר 
שזמן קריאת שמע הוא כשרוב בני אדם נכנסים להסב, אם כן אימתי יקראו 
קריאת שמע, שהרי קודם שנכנסים להסב עדיין אינו זמן קריאת שמע, וגם אין 
לומר שיקראו לאחר הסעודה, שהרי אסור לאכול כשמגיע זמן קריאת שמע. 
ומבואר בתוספות הרא"ש, שאפילו לגירסת רבינו חננאל 'משהעני נכנס לאכול 
פתו במלח עד שעה שעומד לישן', ואם כן יש לו שהות לקרוא קריאת 

שמע אחר הסעודה, מכל מקום קשה שאסור לאכול משהגיע זמן קריאת שמעלה. 


מדוע לא הקשו התוספות על משנתנו שאסור לאכול משהגיע זמן קריאת שמע 


שם, יש לדקדק, מדוע על מה ששנינו במשנתנו שזמן קריאת שמע הוא 'משעה 
שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן', לא הקשו התוספות איך נכנסים הכהנים 
לאכול בתרומתן בצאת הכוכבים, והרי משהגיע זמן קריאת שמע אסור לאכול. 
ותירצו האחרונים בכמה דרכים: 
א. המהרש"א (כפוס' ד"ס מפעס) תירץ, שלכן לא הקשו התוספות על משנתנו משום 
שאפשר לפרש שאין הכוונה לאכילה ממש, אלא כשמותרים לאכול בתרומתן 
דהיינו שנטהרו מטומאתם, אך עדיין אינם רשאים לאכול מצד חיוב זמן קריאת 
שמע. אבל מלשון הברייתא משהעני נכנס לאכול פתו במלח, משמע שהעני 
אוכל ממש, ולזה הקשו איך אוכל באותה שעה, והלא משהגיע זמן קריאת שמע 
אסור לאכול עד שיקרא קריאת שמע. 
ב. בחסדי דוד (על ספוספפ6, פ" ס"פ) תירץ, שיש לומר שהכהנים מותרים לאכול 
תרומתן לפני שקראו קריאת שמע, שכיון שכהנים זריזים הם לא גזרו עליהם 
חכמים איסור אכילה לפני קריאת שמע, ולכן על משנתנו אין להקשות איך 
נכנסים לאכול תרומתן לפני שקראו את שמעלי. 
ג. הצל"ח (עיל ע" ד"ס מפעס) תירץ, שאפשר שאכילה שמקיים בה מצוה לא 
אסרוה חכמים לפני קריאת שמע, וכיון שבמשנתנו מדובר באכילת תרומה 
שהיא מצוהי, הרי מותר לאכלה לפני קריאת שמע, ולכן לא הקשו התוספות 
על דברי המשנהלח. 
ד. עוד תירץ הצל"ח (נפוס' ד"ס מקעס) על פי דברי המגן אברהם (ס" כלס סק"ל) 
שדווקא לקבוע סעודה אסור קודם קריאת שמע, אבל טעימת דבר מאכל 
מותרת, ולכן לא הקשו התוספות על משנתנו, משום שיש לדחות שבמשנה 
מדובר באכילת תרומה בשיעור טעימה המותרת קודם קריאת שמע. אולם 
בברייתא שנינו שהשיעור הוא משעה שהעני נכנס לאכול פתו במלח שהיא 
סעודת העני, ובזה שייך להקשות שהסעודה אסורה קודם קריאת שמעלל. 
ה. בפנים יפות (פר' פמור ד"ס ונ) תירץ, לפי מה שאם התחיל לאכול בהיתר לפני 
זמן הסמוך לקריאת שמע, כשיגיע זמן קריאת שמע אינו צריך להפסיק 


התוספות. ‏ לב. באילת אהבים (נפופ' פס תמה על קושיית התוספות, שהרי מבואר לקמן (ל6 
שהאיסור לאכול קודם קריאת שמע הוא משום שיסבור שיש לו שהות כל הלילה לקרוא את שמע, 
וישכח ולא יקראנה, ואם כן לא שייך לחשוש כן לפי התנא שבברייתא הסובר שזמן קריאתה מועט 
הוא, שהרי ודאי לא יאמר שיש לו שהות הרבה לקרותה, ואם כן אין לאסור לאכול קודם קריאתה, 
ועיין שם מה שתירץ. לג. עיין שם מה שתירץ. לד. עוד כתב, שלשיטת רש"י שאפשר לקרוא 
קריאת שמע ולהתפלל בבית הכנסת מבעוד יום, ולקיים את מצות קריאת שמע, כשקורא קריאת 
שמע על המטה, וכתב הט"ז (פ" ללה סק"ג) שבאופן כזה מותר לאכול לפני קריאת שמע שעל המטה, 
כיון שקבוע לקריאתה זמן מסוים קודם השינה, אם כן אין להקשות להסובר שהשיעור הוא משעה 
שבני אדם נכנסים להסב בערבי שבתות, אימתי הם יקראו, שאפשר שכבר קראו בבית הכנסת 
מבעוד יום, ומותר להם לאכול ואחר כך יקיימו מצות קריאת שמע במה שיקראו קריאת שמע על 
מיטתם. | לה. ואפשר שלכן הקשו תוספות מאיסור אכילה, כדי להקשות גם לגירסת רבינו חננאל. 
וראה בחדשים גם ישנים ות 65 שכתב לדון בגירסת רבינו חננאל, ליישב קושיית התוספות. 
לו. ופירש לפי זה מה שמצינו שינוי לשון בין משנתנו לבין הברייתא [שהובאה להלן], שהמשנה 
נקטה הלשון 'משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן' והברייתא נקטה הלשון 'משעה שהכהנים 
זכאין לאכול בתרומתן, ויש לומר שהמשנה והברייתא נחלקו האם מותר לכהנים לאכול תרומתן 
לפני קריאת שמע, שהמשנה סוברת שאסור להם לאכול קודם שקראו את שמע, ואף שכהנים זריזין 
הם, היכן ששייך אונס שינה גזרו גם עליהם, ולכן נקטה המשנה לשון 'נכנסין', שמשמעותו בשעה 
שמכינים להם, ואינם אוכלים עדיין מיד בצאת הכוכבים, אלא בצאת הכוכבים מכינים להם הסעודה, 
ובאותה שעה קוראים הם את שמע, וכמו שכתבו התוספות לגבי עני. והברייתא סוברת שמותר 
לכהנים לאכול מיד בצאת הכוכבים, ולא גזרו עליהם שלא לאכול קודם קריאת שמע, ולכן נקטה 
הברייתא הלשון זכאין' ולא 'נכנסין' לומר שהם זכאים מיד בצאת הכוכבים לאכול בתרומתם. 
לז. כמבואר ביומא (עד) שתרומה היא בקום אכול. | לח. השפת אמת (על ע" ד"ס מפֿימתי) הקשה 
על זה ממה שכתבו הב"י (פי' כסו ד'"ס ומ"ש) והמג"א (טס פק"נ) שגם בערבי שבתות אסור לאכול לפני 
שקורא קריאת שמע, ומשמע שאפילו אכילה של מצוה אסור לאכול לפני קריאת שמע. 
לט. בתוספות רעק"א (פ"פ 56 ג) כתב, שמדברי המהרש"א שלא תירץ כהצל"ח, מוכח שאינו סובר 
כהמגן אברהם שטעימה מותרת, שאם כן לא קשה על המשנה, אלא מוכח מדבריו שסובר שאפילו 
טעימה בעלמא אסור. 


ילקוט 


אכילתומ, ולפי זה יש לומר שבמשנתנו מדובר שהכהנים התחילו לאכול בהיתר 
מן החולין לפני זמן הסמוך לקריאת שמע, ובצאת הכוכבים מותרים הם להמשיך 
סעודתם ולאכול תרומה מיד בצאת הכוכבים, אפילו קודם שקראו קריאת שמעמ*. 


יישוב לשון הברייתא נכנס' לפי תירוץ התוספות 


שם. התוספות (פס) תירצו, שמה ששנינו בברייתא משעה שעני נכנס לאכול 
פתו במלח' אין הכוונה לזמן אכילה ממש, אלא לזמן שאחרים מכינים לו 
את סעודתו, שבשעה זו יקרא העני קכיאת שמע ויתפללמג. ובתוספות הרא"ש 


אהח19/06/2018 


ראוי לומר 'משעה שהעני אוכל', ולהמבואר ישו. לשב שאין הכוונה לזמן אכילת 


העני, אלא לזמן שמכינים לו צרכי הסעודה. וכן מה ששנינו 'משעה שרוב בני 
אדם נכנסים להסב' ולא שנינו 'משעה שבני אדם מסיבים', היינו מפני שעדיין 
אינם אוכלים, אלא מכינים להם צרכי הסעודה. 


האם יש ליישב קושיית התוספות שכוונת הברייתא לשער בעני נכרי 


שם. כתב הרשב"א (ד"ס מפעה), שלכאורה יש ליישב את קושיית התוספות, 
שמדובר בעני נכרי שאינו קורא קריאת שמע, אמנם אין מסתבר לומר 
שהברייתא שיערה בעני נכרי שאינו קורא קריאת שמע. ועוד כתב, שאף אם 
נתרץ שהברייתא מדוברת בעני נכרי, מכל מקום קשה להסובר שהזמן הוא בשעה 
שרוב בני אדם נכנסים להסב בערבי שבתות, שהרי בודאי מדובר בישראל, ואם 
כן אימתי הם קוראים, שהרי אסור לאכול לפני שמתפלל. 
ובחדות יעקב (פיפ יק (מס' מגיגס, כסוס' ד"ס מקעס)מו הקשה, שהרי התוספות עצמם 
בשבת (ג. ל"ס ננ) תירצו שמה ששנינו (פס ) לגבי איסור הוצאה בשבת, 
יבעל הבית חייב והעני פטור', היינו בעני נכרי והחפץ של נכרי, וכמו כן היה 
לתוספות ליישב שהברייתא מדוברת בעני נכרי הנכנס לאכול פתו. וכתב ליישב, 
שאי אפשר להעמיד את הברייתא בעני נכרי, שהרי שנינו 'משעה שהעני נכנס 
לאכול פתו במלח', ואם מדובר בעני נכרי, היה די לברייתא לומר משעה שהעני 
נכנס לאכול פתו, וממה שנקטה הברייתא 'במלח' מבואר שמדובר בישראל, 
והיינו כמבואר לקמן (פ) שאין הבוצע רשאי לבצוע עד שיביאו מלח או לפתן 
לפני כל אחד ואחד. 


יישוב קושיית התוספות שהעני טועם מפתו וקורא קריאת שמע 


שם. הרש"ש (ד"ס מפסעני) כתב ליישב את קושיית התוספות, שדרך העני שכשהוא 

בא לביתו בערב כשהוא רעב ועדיין לא הוכנה סעודתו משום שביתו ריקן, 

הוא אוכל פת במלח בשביל לשבור במקצת את רעבונו, ומתמהמה באכילת 

סעודתו העיקרית עד שתלך אשתו לקנות ולהכין את צרכי הסעודה, ובשעה זו 
שעדיין לא אכל סעודתו, קורא הוא את שמעמי. 


משום שהסיפא חולקת על משנתנו יתכן ששיעור הכהן והעני אחד הם 

סיפא ודאי פליגא אמתניתין רישא מי לימא פליגי אמתניתין. פירש רש"י 
(ד"ס סיפ), שבברייתא שנינו שקורים את שמע עד שעה שהעני עומד 

ליפטר מתוך הסעודה, שלמדים מ'ובשכבך' שקורים רק בתחילת זמן שכיבה, 

והיינו שלא כרבי אליעזר הסובר שזמן הקריאה הוא עד סוף האשמורה הראשונה, 

ולא כחכמים ולא כרבן גמליאל שבמשנתנו. ובקהלת יעקב (קכנן, ד"ס פיפפ) דקדק, 

מדוע הקדימה הגמרא לומר שהסיפא ודאי חולקת על משנתנו, והרי הדבר פשוט 

שכן הוא. 

וכתב לבאר, שאם הסיפא אינה חולקת על משנתנו אם כן אין לומר שהעני 

והכהן שיעור אחד הם, שאם כן היה לברייתא לכתוב בפירוש שתחילת 


מ. עיין שו"ע (ם" ₪ מ"כ) ומשנה ברורה (עס פ"ק כ .)6‏ מא. וראה עוד בזה בקדושה וברכה (סמיכת 
מכמיס, כפוס' ד"ס מפעס). וראה בטל תורה (נפופ' עס שכתב שיש להעמיד משנתנו בכהנים סומים הפטורים 
מהמצוות. ועיין גור אריה יהודה (פ" ₪ שכתב בשם הגה"ק מאוסטרובצא ליישב לפי זה את הלשון 
'יבתרומתן'. | מב. הצל"ח (ל"ס ממי) הקשה, שלפי זה איך מוכח מהמשנה שזמן קריאת שמע הוא 
בצאת הכוכבים, הרי אפשר לפרש 'משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן' שמכינים להם את 
התרומה, והוא קודם צאת הכוכבים. ותירץ, שלגבי עני שלפני הסעודה מכינים לו את סעודתו 
סמוך לזמן הסעודה, שייך לפרש 'שנכנס' היינו בשעה שמכינים לו את הסעודה, אבל לגבי כהנים 
הרי אין זה סעודתם, ולכך לא שייך לומר ש'נכנסים' היינו הזמן שמכינים להם את הסעודה, אלא 
צריך לפרש שמותרים לאכול בתרומתן. | מג. בגליון הש"ס (נמוס' עס) ציין לדבריו. | מד. וראה 
בבית משה חיים (נפופ' ד"ס מפעס) שביאר כן בהרחבה, שהעני רשאי רק לטעום קודם שיקרא קריאת 
שמע. ‏ מה. ואין לתרץ שכוונת התנא להשמיענו זמן אכילת העני את סעודתו, שהרי אין בזה 
נפקא מינה. ודווקא לענין זמן אכילת תרומה תירצו כן לעיל (ע"). | מו. בירושלמ" (פ" ס"פ) 
הקשו, שהרי זמן זה הוא שעה או שתים לאחר שכבר נעשה לילה, ובפירוש מהר"א פולדא (שס) 
פירש, שדרכם היה להתאסף ולדרוש בלילי שבתות ומתאחרים לבוא לביתם [וראה במגדים חדשים 
(ד"ס מטעס) שדן בדבריו]. ותירץ הירושלמי, שכוונת הברייתא היא לבני כפרים קטנים שאין להם 
מלאכה כל כך ויש להם פנאי להכין סעודתם מבעוד יום, וזמן התחלת הסעודה שלהם מוקדם 
הוא. כן פירש הפני משה (פס). וראה עוד בפירוש מבעל ספר החרדים, שבני כפרים הקטנים דרכם 
להסתלק מהרה מהשדה לביתם, מאימת חיות השדה המצויים במקום שאין ישוב מרובה. 
מז. במלחמות ה' (ד"ס 06% כתב, שכיון שכתוב בתורה 'בשכבך' לשון יחיד משמע שכיבה שלך, 
ואפילו שרוב העולם אינם שוכבים באותה שעה נחשב 'בשכבך', ואין הולכים בזה אחר רוב 


ברכות ב: 


ביאורים יז 


זמן קריאת שמע הוא משעת צאת הכוכבים, וכמו שהקשו בגמרא לעיל (לעל 

ע"ס)ן על משנתנומה. אלא משום שהסיפא חולקת על משנתנו, אם כן הוצרך 

התנא לתפוס זמנו של העני, וממילא יש לומר שלכך תפס גם ברישא את זמנו 
של העני אף שהיה לומר שהזמן הוא בצאת הכוכבים. 


מדוע לא שנה התנא במפורש שזמן קריאת שמע הוא בצאת הכוכבים 


עני וכהן חד שיעורא הוא. הקשו הפני יהושע (ד"ס () והצל"ח (ד"ס ענ), שאם 
השיעור שהעני נכנס לאכול פתו במלח היינו בצאת הכוכבים, מדוע לא 
פירש התנא בברייתא שהזמן הוא ב'צאת הכוכבים'. וכמו שהקשו בגמרא לעיל 
(ע") על משנתנו מדוע לא פירשה שזמן קריאת שמע הוא בצאת הכוכבים. 
ותירצו, שלכן נקט התנא הזמן באכילת העני ולא בצאת הכוכבים, משום שסוף 
זמן קריאת שמע הוא כשהעני עומד ליפטר מתוך סעודתו, ולכן תלה התנא גם 
את תחילת זמן קריאת שמע בזמן שהעני נכנס לאכול פתו במלח. 
ועוד תירץ הפני יהושע, שהתנא העדיף לשער במה שהעני נכנס לאכול פתו 
במלח, לפי שביום המעונן אי אפשר לידע אימתי הוא צאת הכוכבים, 
ועוד שאין כולם בקיאים לידע מה נחשב לכוכבים בינונים שבהם צריך לשער 
זמן צאת הכוכבים. ואף שבגמרא לעיל (ע"פ) הקשו מדוע לא פירש התנא שהזמן 
הוא 'צאת הכוכבים', היינו משום שלכהנים עצמם אין זמן ידוע אימתי הם 
נכנסים לאכול בתרומתן, שכניסתם לאכול היא בצאת הכוכבים, ולכן לא היה 
לתנא לתלות את זמן קריאת שמע באכילת הכהנים את התרומה, אבל השיעור 
שהעני נכנס לאכול פתו במלח, הוא זמן ידוע. 


שייכות הזמן שבני אדם נכנסים לאכול פתן בערבי שבתות לזמן השכיבה 


משעה שבני אדם נכנסין לאכול פתן בערבי שבתות דברי רבי מאירמי. 

פירש רש"י (ד"ס נעכני), שבערבי שבתות בני אדם ממהרים לסעוד סעודתם 
משום שהכל מוכן בביתם. ורבינו יהונתן מלוניל (ד"ס פט) ביאר, שזמן קריאת 
שמע תלוי בזמן שבני אדם נכנסים לאכול פתן בערבי שבתות, מפני שהוא זמן 
שכיבה לבני אדם המעונגים. ומשמע מדבריו שלפי רבי מאיר נחשב זמן קריאת 
שמע אפילו בזמן שרק מיעוט בני אדם המעונגים שוכביםמז. אבל הרא"ה (ד"ס 
פנו) ביאר דברי רבי מאיר, שדרך כל האנשים שלפעמים ישנים באותה שעה. 

שאם רק מיעוט אנשים ישנים באותה שעה, אינו נחשב זמן שכיבה. 

ומדברי הראב"ן (סיי קלנ) משמע, שזמן שכיבה תלוי בזמן אכילה. ובפני יהושע 

(ד"ס מסימפי) ביאר טעמו, שכיון שכתוב 'ואחר יאכל מן הקדשים' דהיינו 
לאחר הערב שמש, משמע שזמן אכילה הוא, וכן מסתבר לומר שכיון שהטמאים 
אסורים לאכול עד שעה זו הרי הוא נחשב לזמן שכיבה דהיינו סמוך לשכיבה. 
ולפי זה, מה שהוא זמן שכיבה אינו משום שיש שהולכים לישון בשעה זו, 
אלא הואיל והאכילה עצמה סמוכה לשכיבה הרי היא נחשבת לזמן שכיבהמח. 


הטעם שמהפסוק יש רק זכר לדבר שעד צאת הכוכבים נחשב ליום 


ואף על פי שאין ראיה לדבר זכר לדבר שנאמר ואנחנו עושים במלאכה 

וחצים מחזיקים ברמחים מעלות השחר עד צאת הכוכבים ואומר 
והיו לנו הלילה משמר והיום מלאכהמל, התוספות (ל"ס פע"פ) והרשב"א (ד"ס 
6ע"פ) דקדקו מדוע אמרו שהוא רק זכר לדבר ואינו ראיה גמורה!. וביארו, שהוא 
מפני שאין מפורש בפסוק שגם לגבי זמן קריאת שמע נחשב יום עד צאת 
הכוכבים. ובתוספות הרא"ש (ל"ס פע"פ) ובשיטה מקובצת (ל"ס וֿייסו) הוסיפו 
לפרשיא, שזמן קריאת שמע תלוי בזמן שכיבה, ואינו תלוי בלילה, ולכן אף 
שיש ללמוד מהפסוק שמצאת הכוכבים הוא לילה, מכל מקום אפשר שאינו זמן 
קריאת שמע, שהרי זמן קריאת שמע תלוי בזמן שכיבה!ג. ומדבריהם מבואר 


העולם, ודי במיעוט [ולפי זה כתב לבאר מה שבדיעבד יוצאים ידי חובת קריאת שמע של ערבית 
עד הנץ החמה, ואף שרק מיעוט אנשים שוכבים באותה שעה]. | מח. ראה בדברי האבן האזל 
שהובאו להלן, שזמן קריאת שמע אינו ממש בזמן שכיבה, אלא בפרק הזמן שלפני השכיבה. 
וראה ברשב"א (ד"ס וננ) שהביא דברי רב האי גאון, שפירש טעם נוסף לדברי רבי מאיר, והובאו 
דבריו להלן בדברי הגמרא 'הי מינייהו מאוחר'. | מט. ראה באורות חיים (דטוק, פ"ג פֿות ג) שכתב 
לחקור האם ביאת אור השמש, גורם לדין לילה, או שכשנראים הכוכבים הרי הם גורמים שיהיה 
לילה. וכתב שהראשונים נחלקו בזה. ובקובץ שיעורים (פפפיס ות 0 כתב להסתפק בגדר הדין 
שכשיצאו שלושה כוכבים נחשב ללילה, האם הכוכבים עצמם הם 'סיבה' לדין לילה, או הלילה 
הוא מצד החושך שבו, והכוכבים הם רק 'סימן' וראיה שהגיע הלילה. והובאו דבריו בילקוט 
ביאורים לעיל (ע") בדברי הגמרא 'משעת צאת הכוכבים'. ‏ נ. בפנים מאירות (שו"ת, מ"6 סי פ6) 
כתב ליישב דקדוק התוספות, שהרי ישנם כוכבים הנראים ביום, ובזה נחלקו תנאים (שנת 63 בזמן 
בין השמשות, שלפי רבי יהודה יש להסתפק בכל הכוכבים הנראים משקיעת החמה עד שהכסיף 
העליון, האם הם בינונים ולכך הוא לילה, ולפי רבי יוסי הם כוכבים גדולים והוא בודאי יום 
[עיין תוספות (שנת (ס. ד"ס תר)], א"כ לפי זה אין ראיה גמורה מהפסוק, שיש לומר שהיו עושים 
מלאכה מעלות השחר עד צאת כוכבים גדולים הנראים ביום, ועל זה אמר הכתוב 'והיה לנו 
הלילה למשמר', ואנו סוברים שאינו נחשב ללילה אלא בצאת הכוכבים הנראים בלילה, ולכך אינה 
ראיה גמורה אלא זכר לדבר ממה שכתוב 'והיה לנו הלילה למשמר' שמן הסתם כוונת הכתוב 
היא לכוכבים הנראים בלילה. | נא. וכן ביארו התוספות במגילה (כ: דיס וסיס). ‏ נב. ראה בדברי 
ירמיהו (קמפֿת פמע פ" ס") שהאריך לבאר שיטות התוספות והראשונים האם זמן קריאת שמע תלוי 
בשכיבה וקימה או בזמן שהוא לילה. 


יח ילקוט 


שיש ראיה גמורה מהפסוק שבצאת הכוכבים נגמר היום. וכן מוכיח התוספות 
הרא"ש, שהרי במגילה (כ:) למדו מפסוק זה שהיום נגמר בצאת הכוכביםני. 
אבל רש"י (ד"ס ספין) פירש, שאף למה שבצאת הכוכבים נגמר היום, יש רק זכר 
לדבר. והקשה בראש יוסף (נכפ"י ד"ס טסן), שהרי במגילה (עס) מוכיחה 
הגמרא מפסוק זה שיום הוא מעלות השחר עד צאת הכוכבים, ומשמע שהוא 
ראיה גמורה ולא זכר לדבר בלבד. ובמרומי שדה (ד"ס וס) תירץ, שיש לחלק 
שכוונת הגמרא במגילה היא רק לענין מה שמעלות השחר מתחיל היום, ולא 
שבצאת הכוכבים נגמר היום, וטעם החילוק הוא, שבתחילת היום אין בין 
השמשות ומשהתחיל היום הרי הוא יום ודאי, אבל הבין השמשות שבסוף היום, 
פעמים שהוא נקרא יום ופעמים שהוא נקרא לילה, ולכן אף שעד צאת הכוכבים 
הכתוב קוראו יום, יש לומר שזהו מפני שהוא בין השמשות שלפעמים נקרא 
יום, ולכך אף שאינו יום ודאי קוראו הכתוב יום, ולכן אין ללמוד מהפסוק 
שהלילה מתחיל בצאת הכוכבים, אף שיש ללמוד מהפסוק שיום מתחיל בעלות 
השחרנד. 
והשל"ה (כלי סתלמוד כל לסונום סוגיום פות כ5) הביא שרש"י בפסחים (ז: דייס זככ) כתב 
לפרש הלשון 'אף על פי שאין ראיה לדבר', שאין למדים מדברי קבלה 
לדין תורה, ולכך הוא רק אסמכתאנה. 


האם שייך לומר שהיו עוסקים בבנין בית המקדש בלילה 


וכי תימא מכי ערבא שמשא ליליא הוא ואינהו דמחשכי ומקדמי. פירש 

רש"י (דייס דעססכי, ד"ס ומקדמי), שהיו עושים במלאכתם בלילה אף משקיעת 
החמה עד צאת הכוכבים, וכן היו משכימים למלאכתם קודם היום שהוא מהנץ 
החמה, והם הקדימו למלאכתם מעלות השחר!י. ובשושנים לדוד (פפרדו, מגי(ס פ"ג 
מ"ד ד"ס מסענס) תמה איך היתה הגמרא סבורה לומר שהיו עוסקים בבנין בית 
המקדש בלילה, והרי אין בונים את בית המקדש בלילה, כמבואר בשבועות (טו:). 
ותירץ, שמן התורה דווקא גמר הבנין אסור בלילה, שהרי האיסור נלמד מהפסוק 
(כמדנר ט טו) 'ביום הקים', והקמתו הוא גמר בניינוי. ורק מדרבנן אסרו אפילו 
את תחילת הבנין בלילה, כמבואר בפסוק המובא בסוגייתנו, גזירה שמא יבואו 
לגמור בניינו בלילה, או משום שאור הנר אינו יפה דיו לבניית בית המקדש. 
וכן כתב בביאור על ספר המצוות לרס"ג (פערלפ, עפין עס יג ד"ס וסנס כפ"ק) שדווקא 
גמר בנין בית המקדש אינו אלא ביום, משום שהגמר הוא העיקר, שעושהו ראוי 
להשראת השכינה. 


אסורה בלילה, אבל לעסוק בהזמנת הדברים הצריכים ובמכשירי הבנין, 
מותר אף בלילהנ". 
ויש שכתבו!ט ליישב, שהפסוק מדובר בבניית חומת ירושלים, שמותר לבנותה 
בכל שעה ואף בלילה. 
ובביאור על ספר המצוות לרס"ג (פעכ, עסיץ עשס יג ד"ס וסנס נפ"ק) כתב ליישב 
על פי מה שמשמע מדברי הכםף משנה (נית סנפירס פ" סי"נ) שמה 
שכתוב 'ואנחנו עושים במלאכה מעלות השחר עד צאת הכוכבים' היינו משום 
שאין בונים בנין בית המקדש אלא ביום, ולפי זה יש לומר שסברת הגמרא 
עתה היא שמותר לבנות בית המקדש בלילה, ולזה מביאה הגמרא את הפסוק 
יוהיו לנו הלילה משמר והיום מלאכה' ללמד שאין בונים את הבית המקדש 
אלא ביום, וממילא אי אפשר לומר שהיו מקדימים או מאחרים לעסוק בבנין 
בלילהל. 


אימתי זמן קידוש היום בערבי שבתות 


משעה שקדש היום בערבי שבתות. רש"י (ד'יס מקעס) פירש, שכשמתחיל בל 
השמשות, כיון שהוא ספק יום ספק לילה אסור לעשות בו מלאכה, 

וקדוש היום מספק, וזמן קריאת שמע הוא מתחילת בין השמשות. 
אבל הרשב"א (ד"ס ומ"מ) הוכית מדברי רב האי גאון שהשיעור משעה שקדש 
היום אינו בבין השמשות אלא בשקיעת החמה שהוא עדיין יוםסא. וכתב 


נג. וראה במנחת כהן (פימינטיע, מנו ספמם מפמר 6 פ"כ) שהאריך לבאר שעד צאת הכוכבים נחשב ליום. 
נד. וראה עוד בביאור שיטת רש"י, בדברי ירמיהו (שס). נה. וראה בפני יהושע (פספיס עס) בביאור 
דברי רש"י. נו. ובין עלות השחר להנץ החמה הוא כמו מהלך חמשה מילין (פפפיס 5ג). נז. וראה 
בקובץ אהל תורה (קלוק5, עפ' קפט) שהוכיח שדווקא גמר הבנין אסור בלילה. נח. וכן תירץ בהגהות 
מהרש"ם (ל"ס מפי). נט. האדר"ת קונן שוכון כג, עמ' קככ) ובביאור על ספר המצוות לרס"ג (פעכפ, עפין 
עשס יג ד"ס וסנס נפ"ק) ובהגהות מהרש"ם (ל"ס מ6י) הוכיחו כן, שנחמיה לא עסק כלל בבנין ביהמ"ק, 
שכבר היה בנוי אז ע"י עזרא וסייעתו. ס. וראה עוד בענין זה בבית שערים (עו"פ, פֿו"ם פיי ס), צור 
יעקב (טו"פ, מ" פי' פג) וברכת אהרן (וין, ופ ג). ובענין בנין המזבח בלילה, ראה בספר המקדש וקדשיו 
(קנירס, עמ' כמט). ‏ סא. הוכחת הרשב"א היא ממה שכתב רב האי גאון שהשיעור שקדש היום נלמד 
מהכתוב 'ובא השמש' שהוא שקיעת החמה, והרשב"א סובר כשיטת רבינו תם (טנפ (ס. נתוס' ד"ס תרי) 
שבשקיעת החמה הוא יום גמור ועדיין אינו בין השמשות וזמנים חלוקים הם. אבל לשיטת הגר"א 
(פו"ם פי' כס6 מ"ג) שבשקיעת החמה מתחיל בין השמשות, אין מחלוקת בין פירושי רב האי גאון ורש"י, 
שבשקיעת החמה מתחיל בין השמשות ושניהם זמן אחד הם. סב. אבל לרש"י הפירוש הוא שקדש 
היום מאליו, מפני שהוא ספק לילה ואסור לעשות בו מלאכה. סג. משמע מדברי הרשב"א שרק 
משקיעת החמה יכול לקבל על עצמו תוספת שבת. ועיין בית יוסף (פֿו"ת פיי רס ד"ס וזע) שהביא שכן 


ברכות ב: 


ביאורים 


הרשב"א, שלדברי רב האי אין הפירוש משעה שקדש היום שנהיה קדוש 

מאליוסג, שהרי בשקיעת החמה עדיין אין היום קדוש מאיליו, אלא הכוונה היא 

משעה שראוי לקדשו, שמששקעה החמה יכול אדם לקבל שבת על עצמו 
ולהוסיף מהחול על הקודשטלו. 


האם לרבי יהודה אפשר לקרוא קריאת שמע מבעוד יום 


אמר לו רבי יהודה והלא כהנים מבעוד יום הם טובלים. הקשו התוספות 
(ד"ס פמר), שהרי על רבי יהודה עצמו אפשר להקשות כן, שהוא סובר 
לקמן (מ.) שבפלג המנחה הוא זמן תפילת ערבית, והוא זמן מוקדם לזמנו של 
רבי מאיר, וכל שכן שאפשר להקשות שהוא מבעוד יום ואיך קוראים קריאת 
שמע בשעה זו. ובראש יוסף (כפופ' ד"ס 6מ0)לד ביאר, שקושיית התוספות היא 
לשיטת רבינו תם ((עי? ע" נפוס' ד"ס מפימתי) שלדברי רבי יהודה שאפשר לקרוא 
קריאת שמע מפלג המנחה. אבל שאר ראשונים סוברים שרק לענין תפילת ערבית 
סובר רבי יהודה שזמנה מפלג המנחה, אבל לא לענין קריאת שמע וגם לרבי 
יהודה אין לקרותה קודם הלילה, ולשיטתם לא קשה קושיית התוספות איך קורים 
קריאת שמע לרבי יהודה מבעוד יום, שגם לשיטת רבי יהודה אין לקרוא קריאת 
שמע מבעוד יום. 
ותירצו התוספות, שלשיטת רבי יהודה אין להקשות כן, מפני שאינו דורש את 
הפסוק (לנליס ו ז) 'ובשכבך ובקומך' ללמוד ממנו זמן קריאת שמע, ואין 
צריך לקרוא קריאת שמע בזמן שכיבה, אבל לרבי מאיר שדורש את הפסוק 
'ובשכבך ובקומך', ולדבריו צריך לקרוא את שמע בזמן שכיבה, שייך להקשות 
את קושיית רבי יהודה שהזמן שכהנים טובלים הוא מבעוד יום ואינו זמן שכיבה. 
ובמניד תעלומה (נפוס' פס, כל"ד ד₪) ביאר, שרבי יהודה סובר ש'ובשכבך ובקומך 
אמור בדברי תורה ולא בקריאת שמע, וכשיטת רב יהודה בשם שמואל לקמן 
(כס.). 
אמנם כתב, שמדברי הרא"ש (סי ) מבואר שאין טעמו של רבי יהודה משום 
שנחלק על הדרש מ'ובשכבך ובקומך', אלא רבי יהודה הקשה כן על 
רבי מאיר הסובר שאי אפשר להתפלל ערבית מפלג המנחה, ואם כן יש לפרש 
שגם לרבי יהודה 'בשכבך ובקומך' אמור בקריאת שמע, אלא שלשיטתו אחר 
תפילת המנחה נחשב זמן שכיבה אף שהוא מבעוד יוםסה. והתוספות מיאנו 
בפירוש זה, משום שאם כן לא היה לרבי יהודה להקשות 'והלא כהנים מבעוד 
יום הם טובלים', שהרי גם לשיטתו נחשב לזמן שכיבה מבעוד יום, ולכן פירשו 
התוספות שרבי יהודה לא דרש 'בשכבך ובקומך'. והרא"ש סובר שקושיית רבי 
יהודה היא, שבשלמא לשיטתו אין זמן זה נחשב שהוא 'מבעוד יום', אלא לרבי 
מאיר הסובר כחכמים החולקים על רבי יהודה, הרי זמן זה נחשב 'מבעוד יום'. 
ובמצפה איתן (נתוסי עס) כתב לבאר דברי התוספות, שרבי יהודה הוא מתלמידי 
רבי טרפון (ריס מט:), ושנינו לקמן (י:) שרבי טרפון סובר כדברי בית 
שמאי ש'בשכבך' היינו שבערב יקרא דרך שכיבה, ולא בא הכתוב ללמד על 
זמן הקריאה שתהיה בזמן השכיבה, ואפשר לקרותה מבעוד יוםסי. 


האם השעה שרוב בני אדם נכנסים להסב היינו בימות החול או בשבת 


משעה שרוב בני אדם נכנפין להסבסו. כתב רש"י (ל"ס נכנסיס) שיש לפרש 

כוונת הברייתא בשני דרכים, שיש מפרשים שנכנסים להסב היינו בימות 
החול, ויש מפרשים שהשיעור הוא לפי מה שנכנסים להסב בערבי שבתות. וכתב 
הרשב"א (ד"ס רני), שיש לסייע לפירוש הראשון שנכנסים להסב היינו בימות 
החול, ממסקנת הגמרא שזמן אכילת העני אינו זמן אכילת הכהן בתרומתו, וזמנו 
של העני הוא בשעה שבני אדם נכנסים לאכול בערבי שבתותס", ואם הזמן הוא 
כשבני אדם נכנסים להסב בערבי שבתות, אם כן זמנו של רבי אחאי שהשיעור 
הוא משעה שרוב בני אדם נכנסים להסב, הוא כזמנו של רבי חנינא שהשיעור 
הוא משעה שעני נכנס לאכול פתו במלח. אלא מוכרח לפרש שהכוונה היא 
משעה שבני אדם נכנסים בימות החול, אבל הזמן שעני נכנס לאכול פתו במלח 

הוא בזמן שבני אדם נכנסים לאכול בערבי שבתות. 


הוא שיטת הרמב"ן. ובדרכי משה (טס פופ 6 הביא בשם המהרי"ל ששיטת התוספות (לגן ס. ד"ס דרנ) 
היא שמפלג המנחה יכול לקבל על עצמו תוספת שבת. והביא הדרכי משה (טס) שיש סוברים שמשתי 
שעות קודם הלילה יכול לקבל על עצמו תוספת שבת. סד. וכן משמע בראשונים [הובאו דבריהם 
לעיל (ע"6) בענין 'מדוע לא תמה רבי יהודה על עצמו שאין לקרוא קריאת שמע מבעוד יום'] שהקשו 
כן רק לשיטת רבינו תם. סה. וכן דקדק במעדני יום טוב (על הרל"ק, פות ם). ‏ סו והעיר שלדברי 
הצל"ח (סנן יפ. דייס ומס) שאף לבית שמאי הפסוק 'בשכבך' שבפרשה ראשונה מלמד על זמן שכיבה, 
אין לפרש כן בכוונת התוספות. | סז. הרשב"א (ל"ס וני מנ) ביאר שרבי אחאי אינו סובר כרבי 
חנינא שאמר משעה שעני נכנס לאכול פתו במלח, שלרבי אחאי אינו זמן שכיבה עדיין מפני שעומדים 
הם על פתחיהם ומדברים זה עם זה ברחוב העיר, עד זמן שרוב בני אדם נכנסים להסב. סת. וכן 
כתב בתוספות הרא"ש (ד"ס כ' 6ח6), והכריח לפרש כן, שאם לא נאמר ששיעור אחד הם, נמצא שישנם 
שלשה שיעורים, עני כהן ובני אדם בערבי שבתות, ואם כן היה לגמרא לשאול גם על השיעור שבני 
אדם נכנסים להסב מי מהם מאוחר, כמו שהקשו על עני וכהן, אבל אם הכוונה היא משעה שנכנסים 
להסב בחול, יש ליישב שלכך לא שאלו מי משניהם מאוחר, שבודאי הזמן שבני אדם נכנסים בחול 
מאוחר הוא לעני וכהן, שמתעסקים בצרכיהם קצת בבואם מבית הכנסת קודם שיאכלו. אמנם בפני 
יהושע (ד'"ס ₪ - ספנין כתב ליישב באופן אחר מדוע לא הקשתה הגמרא 'הי מינייהו מאוחר'. 


ילקוט 


אבל התוספות (עיל ע" ד"ס מסימפי) כתבו, שנכנסים להסב' היינו סעודת ערב 

שבת, וכפירוש השני ברש"י, ולדברי התוספות הם שני זמנים חלוקים, 

שהזמן שבני אדם נכנסים להסב בערבי שבתות הוא מבעוד יום לפני צאת 

הכוכבים, כמו שכתבו התוספות לעיל (פס)סט, והזמן שעני נכנס לאכול פתו במלח 
הוא לאחר צאת הכוכבים, כמבואר להלןץ. 


מהו השיעור המאוחר לכולם 


שם. כתב רש"י (ד"ס נכנסין), שהזמן שבני אדם נכנסים להסב, מאוחר הוא לכולם. 

ויש לדקדק שבשאלת הגמרא להלן בסמוך איזהו הזמן המאוחר, כתב רשיי 
(ד"ס סי) שכוונת השאלה היא מיהו המאוחר לכולם, ואם כן כשתירצו בגמרא 
שזמנו של העני מאוחר, משמע ששיעורו מאוחר לכולם, והרי זה סותר למה 
שכתב רש"י שהשיעור שבני אדם נכנסים להסב מאוחר הוא לכולם. וכתב 


הוא מאוחר לכולם, תיבת 'לכולם' טעות סופר היא, וצריך לומר 'מכל מקום 
מאוחר'עא. 
אבל המהרש"ל (נש"י ד"ס וס) כתב שבדברי רש"י בשאלת הגמרא 'הי מינייהו 
מאוחר' אינו גורס תיבת 'לכולם', ולעולם השיעור שבני אדם נכנסים להסב 
הוא מאוחר לכולם, וכמו שכתב רש"י (ד"ס נכסין), ואין צריך למחוק תיבת 
ילכולם', ושאלת הגמרא אינה מי משניהם מאוחר 'לכולם', אלא רק לגבי כהן 
ועני שאלו בגמרא האם זמנו של העני מאוחר הוא משל כהן, או להיפך, 
ולמסקנא זמנו של העני מאוחר משל כהן, אבל הזמן שבני אדם נכנסים להסב, 
הוא מאוחר מהזמן שהעני נכנס לאכול פתו במלחלב. 


הטעם שאם זמן העני מוקדם לשל כהן אין לחלק בין זמן העני לקידוש היום 


הי מינייהו מאוחר מסתכרא דעני מאוחר דאי אמרת דעני מוקדם ר' 
חנינא היינו ר' אליעזר. הגמרא מוכיחה שזמן אכילת העני מאוחר הוא 
לזמן אכילת הכהן בתרומה, שאם נאמר שזמנו של העני מוקדם הוא מזמנו של 
כהן, אם כן הוא כזמן שקדש היום בערבי שבתות. ופירשו התוספות (ד"ס ו6י), 
שאין לומר שהזמן שהעני נכנס לאכול פתו במלח כדברי רבי חנינא, מוקדם 
הוא לקידוש היום כדברי רבי אליעזר, או להיפך, שאין מסתבר לחלק כל כך 
בזמן שכיבה. והמהרש"א (נפופ' ד"ס ופֿי) פירש דבריהם, שהרי כל התנאים החולקים 
על רבי יהושע סוברים שזמן קריאת שמע הוא לפני צאת הכוכבים, ולא מסתבר 
שגם השיעור של עני יהיה לפני צאת הכוכבים, שאין נראה לומר שישנם הרבה 
שיעורים לפני צאת הכוכבים. 
והרשב"א (ד"ס כני) הביא שרב האי גאון פירש טעם אחר מדוע אין לומר שקידוש 
היום קודם לעני או להיפך, לפי מה שביאר הטעם לכל אחד מהזמנים 
שהוזכרו בברייתא, וטעמו של רבי אליעזר שאמר משעה שקדש היום בערבי 
שבתות הוא, מפני ש'ובא השמש' (וקכ6 כנ ז) היינו ביאת שמשו שהוא שקיעת 
החמהי, וטעמו של רבי יהושע שאמר משעה שהכהנים מטוהרים לאכול 
בתרומתן הוא, משום ש'ובא השמש' היינו ביאת אורו שהוא בצאת הכוכבים, 
ובין שני הזמנים האלו אין זמן שראוי לומר עליו שהוא זמן קריאת שמע [מלבד 
זמנו של רבי מאיר הסובר בפירוש הפסוק כרבי יהושע, אלא שהקדים מעט 
לזמנו של רבי יהושע כשיעור טבילהלד], מפני שאם הזמן תלוי בביאת השמש, 
הוא בשקיעת החמה או בצאת הכוכבים. 
ושאר הזמנים שהוזכרו בברייתא הם לאחר צאת הכוכבים, מפני ששאר התנאים 
אינם תולים זמן קריאת שמע ב'ובא השמש' אלא בזמן שכיבה, ואין דרך 
האנשים לשכב בתחילת הלילה, וטעמו של רבי חנינא שאמר משעה שעני נכנס 
לאכול פתו במלח הוא, שלאחר שגמר העני לספר עם שכניו ונכנס לאכול הוא 
זמן שכיבה, ורבי אחאי סובר שאינו זמן שכיבה עדיין מפני שעומדים הם על 
פתחיהם ומדברים זה עם זה ברחוב העיר, עד זמן שרוב בני אדם נכנסים להסב. 


סט. ויש להקשות, שהתוספות לקמן (ג. דיס קטיי) כתבו שאין בני אדם ממהרים כל כך בערבי שבתות, 
וראה בזה בפני יהושע (לעיל ע"6 נפופי ד"ס מסימפי, ד"ס ₪6 דנעיקכ) ובילקוט ביאורים לקמן (ג.) בדברי הגמרא 
'קשיא דרבי מאיר אדרבי מאיר'. ע. והשפת אמת (ד"ס ע"פ) כתב, שמהברייתא מוכח כדברי התוספות, 
שהרי חכמים החולקים על רבי מאיר הסובר משעה שבני אדם נכנסים לאכול פתן בערבי שבתות, 
מביאים ראיה לדבריהם מהפסוקים, ובגמרא להלן בסמוך מבואר שהוכחתם היא שהלילה מתחילה 
מצאת הכוכבים ולא קודם לכן [שהיינו סבורים לומר שלילה היא לפני צאת הכוכבים, והם עשו 
מלאכה כשהיה כבר לילה], ומשמע שרבי מאיר החולק עליהם סובר שקודם לכן אפשר לקרוא קריאת 
שמע, וחכמים באו להוכיח שרק מצאת הכוכבים אפשר לקרוא קריאת שמע, ומשמע ששיעורו של 
רבי מאיר משעה שבני אדם נכנסים לאכול פתן בערבי שבתות, הוא קודם צאת הכוכבים. עא. דברי 
המהרש"א צ"ע, שהרי לפירוש הראשון שהביא רש"י הזמן שבני אדם נכנסים להסב הוא בימות החול, 
ואם כן מוכרח לומר שהוא זמן מאוחר מהשיעור שעני נכנס לאכול פתו במלח, שהרי העני מקדים 
סעודתו לשאר בני אדם, כמו שכתב רש"י (ד"ס משהעני) שהעני מקדים לאכול משום שאין לו נר להדליק 
בסעודתו ולכן הוא אוכל כשעדיין אור, ולפי זה שאר בני אדם שיש להם נר נכנסים להסב בזמן 
מאוחר מהעני, ומוכח שהזמן שבני אדם נכנסים להסב הוא מאוחר לכולם. ולפי דברי המרומי שדה 
[הובאו דבריו בהערה לעיל בענין 'הטעם שהעני מקדים את אכילתו משאר בני אדם'] מיושב, 
שלמסקנא הטעם שעני אינו אוכל בזמן ששאר אנשים אוכלים הוא, משום שהעני עסוק במלאכתו, 
ולאחר סיום מלאכתו הוא ממתין מעט ולאחר מכן הוא אוכל, ולפי זה זמנו מאוחר לזמן שכני אדם 
אוכלים. ועיין בדברי דוד (פס ניש"י) מה שהקשה על דברי המהרש"א. עב. ראה בזה בילקוט ביאורים 


ברכות ב: 


ביאורים יט 


ולפי זה, עד צאת הכוכבים שהוא לילה, אין לומר שיש בו עוד זמן אחר חוץ 

משקיעת החמה וצאת הכוכבים וזמנו של רבי מאיר, ולכן אמרו בגמרא 

שאם הזמן שהעני נכנס לאכול פתו במלח הוא לפני צאת הכוכבים, צריך לומר 
שהוא בשקיעת החמה, ואם כן רבי חנינא היינו רבי אליעזרעה. 


האם זמן קריאת שמע של ערבית תלוי בלילה או בזמן שכיבה 


שם. נתבאר לעיל בסמוך פירושו של רב האי גאון, שלפי רבי אליעזר זמן 
קריאת שמע הוא משעה שקדש היום, משום שסובר ש'ובא השמשי' היינו 
ביאת שמשו שהוא תחילת השקיעה. והקשה הפני יהושע (ד"ס מפימתי), שהרי 
הפסוק אמור לגבי אכילת התרומה וכיצד נלמד ממנו לזמן קריאת שמע התלוי 
בזמן שכיבה ולא בביאת השמש. ותירץ, שרב האי סובר שזמן שכיבה תלוי 
בזמן אכילה כמו שכתב הראב" (סי' קככ), וביאר הפני יהושע שטעם הדבר הוא 
משום שדרך בני אדם לאכול סמוך לזמן שהולכים לישן, ולכן זמן האכילה 
נחשב לזמן שכיבה, ובפסוק 'ובא השמש' משמע שביאת השמש הוא זמן אכילה, 
שבהמשך הפסוק נאמר ואחר יאכל מן הקדשים' ומשמע שהוא זמן אכילה. 
ועוד יש לומר שמה שהטמאים היו אסורים באכילת תרומה ועתה הם טהורים 
לאכול הרי זה נחשב לזמן אכילה, וזמן אכילה נחשב לזמן שכיבה, כיון שהוא 
סמוך לשכיבהלי. 
ובאבן האזל (קמפֿת טפע פ"5 ה"פ פֿות ג, ס) ביאר דברי רב האי גאון, שמ'ובשכבךי 
יש ללמוד שזמן קריאת שמע הוא בזמן שכיבה ממש, ואפשר לפרש 
עוד, שכשנהיה לילה הרי זה נחשב ל'ובשכבך', כיון שהלילה הוא הפרק זמן 
שלפני השכיבה?'. ואף שזמן קריאת שמע תלוי בזמן שכיבה, מכל מקום תלה 
רבי אליעזר את זמן קריאת שמע בפירוש 'ובא השמש', משום שמהפסוק "ובא 
השמש' משמע שביאת השמש הוא לילה, וכמו כן זמן קריאת שמע התלוי בזמן 
שכיבה הוא כשנהיה לילה, כיון שהוא פרק הזמן שלפני השכיבה, והוא הלילה. 
ולפי זה ביאר, הטעם שלדברי רב האי לא שייך לומר שהזמן שהעני נכנס 
לאכול פתו במלח מוקדם הוא לצאת הכוכבים וקודם לזמן של קידוש 
היום, או מאוחר מזמן קידוש היום, מפני שאם הדבר תלוי ממש בזמן שכיבה, 
אם כן זמנה אחר צאת הכוכבים, שקודם לכן אינו זמן שכיבה, ואם זמנה לפני 
צאת הכוכבים, מוכרח לומר שהוא תלוי בזמן לילה שהוא הפרק שלפני זמן 
שכיבה ולא בזמן שבני אדם שוכבים ממש, והרי זמן לילה הוא או בשקיעת 
החמה או בצאת הכוכבים, ואין זמן אחר שראוי להסתפק בו שמא נהיה לילה. 
ולשיטת רבי מאיר זמן קריאת שמע תלוי בביאת השמש, אלא שסובר שמותר 
לקרוא מיד לפני ביאת השמש, ולכן זמן קריאת שמע מתחיל קצת 
לפני ביאת השמש כשיעור הזמן הנצרך לקרוא קריאת שמע, והוא משך הזמן 
של טבילה, כמו שכתב הרא"ש (טנפ פ"נ קי כג) שהוא שיעור הליכה של חמישים 
אמה, ובזמן הליכה של חמישים אמה אפשר לקרוא קריאת שמע. 
ולכן כתב רב האי, שאין לומר זמן אחר ביניהם, שאם הזמן הוא לפני צאת 
הכוכבים, אם כן הוא תלוי בזמן לילה, והרי זמן לילה הוא או בשקיעת 
החמה או בצאת הכוכבים. 


האם שייך לומר שאם זמנו של העני מוקדם רבי חנינא היינו רבי מאיר 


שם. כתב הרשב"א (ד"ס כני), שהגמרא היתה יכולה לומר שאם זמנו של העני 
מוקדם לזמנו של כהן אם כן רבי חנינא היינו רבי מאיר, שגם הוא מקדים 
לצאת הכוכבים וסובר שזמן קריאת שמע הוא משעה שהכהנים טובלים, ומה 
שאמרו בגמרא 'היינו רבי אליעזר' הוא לאו דווקא. 
אבל בשיטה מקובצת (ד"ס מפעס) כתב, שלכן לא הקשו בגמרא 'רבי חנינא היינו 
רבי מאיר' משום שאין לומר שהעניים אוכלים בזמן שהכהנים טובלים, 
שהזמן שכהנים טובלים הוא שיעור מצומצם וסמוך ממש קודם לבין השמשות, 
ואין מסתבר לומר שבשעה זו ממש אוכלים העניים, וכיון שאינו בזמן צאת 


להלן (ג.) בדברי הגמרא 'קשיא דרבי מאיר אדרבי מאיר'. | עג. כפירוש הרשב"א בדברי הגמרא 
לעיל. וראה להלן בסמוך ביאור דברי רב האי גאון. ובפני יהושע (ד"ס מפֿימתי) דקדק, שלפירוש רב האי 
גאון נמצא שלרבי אליעזר כהנים מותרים באכילת תרומה משקיעת החמה, והרי לא מצאנו בשום 
מקום מי שיסבור שהזמן הוא בשקיעת החמה. וכתב שיש לומר שאף שרבי אליעזר סובר שזמן שקיעת 
החמה הוא מן התורה, אבל מודה הוא שחכמים עשו סייג ואסרו לאכול עד צאת הכוכבים. עד. להלן 
בסמוך הובאו דברי האבן האזל בביאור סברת רבי מאיר. עה. והמאירי (ד'"ס ומ6) ביאר, שבאמצע 
זמן זה אין זמן הראוי לסמן עליו, לא תחילת בין השמשות ולא סוף בין השמשות, ואין אדם מניח 
זמן אלא ברגע שיש בה איזה צד ראוי לסמן עליו אם תחילת בין השמשות אם סוף בין השמשות, 
אם שקיעת החמה אם צאת הכוכבים. ומבואר עוד במאירי, שאחר זמן צאת הכוכבים יש כמה זמנים 
חלוקים שאפשר לסמן בהם, מפני שאחר צאת הכוכבים בני אדם שבים לבתיהם, ועדיין צריכים להכין 
צרכי הסעודה, והעניים צרכי סעודתם מועטים הם וממהרים להכינם, ולכן יש לסמן זמן לעניים וזמן 
לבני אדם שאינם עניים. | עו. עיין באבן האזל (קמלֿת פפע פ" ס"6) מה שהקשה על שני התירוצים 
הללו. וראה עוד בזה בדברי ירמיהו (קמפֿת עמע פ"6 ס₪). = עז. כעין זה פירש הקהלת יעקב (קנין, עע 
עפ דס וסנס טעס), שזמן קריאת שמע אינו ממש בזמן ששוכבים אלא בפרק שלפני השכיבה, כמו שמצאנו 
שבני מלכים עומדים בשתי שעות, כמבואר להלן (ט:), ואף על פי כן זמן קריאת שמע בשחרית הוא 
עד שלש שעות, מפני שאחר זמן קימה הוסיפו שעה לקרוא בה [עיין בתוספות הרא"ש (נפן ג: ד"ס כ 
יסוטע) שכתב סברא זו], וכמו כן לענין קריאת שמע בערבית הוסיפו זמן לקרוא קריאת שמע לפני 
השכיבה, ובזה נחלקו התנאים בברייתא, אימתי הוא הזמן שלפני השכיבה. 


הל 


כ ילקוט 


הכוכבים, העמידוהו על השעה שקידש היום שהוא בשקיעת החמה, שאין זמן 
אחר ביניחם לתלות בו. 


מדוע אין לומר שהעני נכנס לאכול כשמתחיל בין השמשות 


שם. הרשב"א (מס) דקדק, שלדברי רש"י שקידש היום הוא בבין השמשות ולא 
בשקיעת החמהלח, אם כן לא מצינו תנא הסובר שזמן קריאת שמע הוא 
בשקיעת החמה, ויש להקשות ממה שאמרו בגמרא שאם זמנו של עני מוקדם 
הוא, רבי חנינא היינו רבי אליעזר, ופירש רב האי שכוונת הקושיא היא משום 
שלא מצאנו זמן אחר לתלות בו, והרי אפשר לדחות שהזמן שהעני נכנס לאכול 
פתו במלח הוא לפני צאת הכוכבים והוא בשקיעת החמהלל. 
ותירץ, שלא יתכן שהזמן שהעני נכנס לאכול פתו במלח הוא בשעת שקיעת 
החמה, שאם כן היה לרבי חנינא לומר במפורש שזמן קריאת שמע הוא 
בשקיעת החמה שהוא זמן יותר ניכר, ולא היה לו ליתן סימן בזמן שהעני נכנס 
לאכול פתו במלח, שאינו זמן הניכר כל כך. 
ובאבן האזל (קרפֿת טמע פ"פ סיפ פופ כ) הקשה, שכקושיית הרשב"א לשיטת רשיי 
יש להקשות גם על דברי רב האי גאון שמשעה שקידש היום הוא 


בשקיעת החמה, ואם כן לא מצאנו תנא הסובר שהזמן הוא בבין השמשות, 


ומדוע לא דחו בגמרא שהזמן שהעני נכנס לאכול פתו במלח הוא בין השמשותפ. 
ותירץ (שס 6ופ ג ד"ס עוד), שאם זמן קריאת שמע תלוי בזמן שכיבה אם כן זמנה 
אחר צאת הכוכבים, שקודם לכן אינו זמן שכיבה, ואם נאמר שזמנה לפני צאת 
הכוכבים נראה מכך שאינו תלוי בזמן שכיבה אלא בזמן שהוא לילה, שהוא 
הפרק שלפני זמן שכיבה, וזמן לילה הוא או בשקיעת החמה או בצאת הכוכבים, 
אבל בין השמשות אינו זמן שנהיה בו לילה, אלא זמן שאפשר להסתפק בו אם 
הוא לילה, ולכן לא שייך לומר שזמן קריאת שמע הוא בין השמשות משום 
שאינו זמן שכיבה וכן אינו זמן שאפשר לומר שנהיה בו לילה. 


העני משכיר עעמו למלאכה ואינו נכנס לאכול בפלג המנחה 


שם. כתב הרשב"א (ד"ס ומ"מ), שמדברי הגמרא יש להוכיח שלא מצינו תנא 
הסובר שזמן קריאת שמע הוא מפלג המנחה, שאם כן יש זמן נוסף לתלות 

בו את זמן קריאת שמע, ויכולה היתה הגמרא לומר שהזמן שהעני נכנס לאכול 
פתו במלח הוא מפלג המנחה, ומדוע אמרו שאם זמנו של העני מוקדם 'רבי 

חנינא היינו רבי מאיריפא. 
וכתב, שיש לדחות שלא שייך לומר שהעני מקדים כל כך לאכול כבר בפלג 
המנחה, שהרי משכיר עצמו לאחרים, ואינו נכנס לאכול לכל הפחות עד 
שקיעת החמה, ולכן לא אמרו שהזמן שעני נכנס לאכול פתו במלח, הוא בפלג 
המנחה. 


אימתי מתחיל זמן קריאת שמע לפי רבי מאיר שתלה בבין השמשות כרבי יוסי 


אנא אבין השמשות דרבי יופי קא אמינא. הקשה הראב"ד (סו"ד נרקנ" ד"ס 
6, שלפי תירוץ הגמרא שזמנו של רבי מאיר הוא בזמן שהכהנים טובלים 
לשיטת רבי יוסי שהוא כהרף עין לפני גמר בין השמשות, הרי זמן זה הוא 
בשעת צאת הכוכבים, והוא כזמנו של רבי יהושע הסובר שזמן קריאת שמע 
הוא בצאת הכוכבים, ואם כן קשה שרבי מאיר היינו רבי יהושע. 
ותירץ הראב"ד, שאין הכוונה שבבין השמשות של רבי יוסי מתחיל זמנו של 
רבי מאיר, אלא שבשעה שלרבי מאיר ורבי יהודה אסור לטבול מפני 
שהוא בין השמשות, ולרבי יוסי מותר לטבול שסובר שעדיין אינו בין השמשות, 
הוא זמן קריאת שמע לרבי מאיר. ולפי זה משעה שמתחיל בין השמשות לרבי 
יהודה, אפשר לקרוא קריאת שמע לפי רבי מאירפג. 


עח. ראה מה שנתבאר לעיל על דברי הגמרא 'משעה שקדש היום'. עט. קושיא זו היא דווקא 
אם נסבור כשיטת רבינו תם (טנת לה. נפוקי ד"ס תכי) ששקיעת החמה עדיין אינה בין השמשות והם 
שני זמנים חלוקים, אבל לשיטת הגר"א (פו"ם סי כס 6פ ) שבשקיעת החמה הוא בין השמשות, 
מיושבת קושיית הרשב"א, שאין כאן שני זמנים חלוקים, ולא היתה הגמרה יכולה לומר שהזמן 
שעני נכנס לאכול הוא בין השמשות, שאם כן רבי מאיר היינו רבי אליעזר, שגם זמנו של רבי 
אליעזר משעה שקדש היום הוא גם בין השמשות. ‏ 5. לפי דברי הראב"ד שהביא הרשב"א 
[הובאו דבריו להלן בסמוך] שהזמן שכהנים טובלים הוא בתחילת בין השמשות, מיושבת קושיית 
האבן האזל, שכבר מצינו תנא הסובר שזמן קריאת שמע הוא בתחילת בין השמשות, שרבי מאיר 
שסובר שזמן קריאת שמע כשהכהנים טובלים לאכול בתרומתן, סובר שזמן קריאת שמע הוא 
מתחילת בין השמשות, ולא שייך לומר שהזמן של עני הוא בבין השמשות, שאם כן רבי חנינא 
היינו רבי מאיר. ‏ פא. כוונתו להקשות על שיטת רבינו תם ((על ע" כפופ' ד"ס מסימפי) הסובר 
שלרבי יהודה זמן קריאת שמע הוא מפלג המנחה. | פב. אבל בדברי רש"י משמע שזמנו של 
רבי מאיר אינו כשמתחיל בין השמשות של רבי יהודה, אלא בגמר בין השמשות של רבי יהודה, 
שלשיטת רש"י (ד"ס מפעה סקיע) כוונת רבי אליעזר שזמן קריאת שמע הוא משעה שקדש היום, 
היינו בתחילת בין השמשות, ולא שייך לומר שהזמן שכהנים טובלים הוא גם בתחילת בין 
השמשות, שאם כן רבי מאיר הינו רבי אליעזר. וגם ממה שפירש רש"י (ד"ס נץ) שרבי מאיר 
סובר כרבי יוסי שבין השמשות הוא כהרף עין לפני צאת הכוכבים, ולכן הזמן שכהנים טובלים 
הוא סמוך לחשכה ונחשב לזמן שכיבה, משמע שהוא זמן מועט קודם לצאת הכוכבים, וגם כתב 
שרבי מאיר סובר כרבי יוסי. ולפי רש"י ביאור תירוץ הגמרא הוא, שדברי רבי מאיר הם מבין 


ברכות ב: - ג. 


ביאורים 


שיעור בין השמשות לשיטת רבי יהודה 


שם. כתב רש"י (ד"ס נין), שלרבי יהודה בין השמשות הוא כדי מהלך חצי מיל 
לפני בין השמשות. ובהגהות הגר"א הגיה בדברי רש"י שצריך לומר יותר 
מחצי מיל, שבשבת ((ל:) נחלקו רבה ורב יוסף אם משך זמן בין השמשות הוא 
שני שלישי מיל או שלשה רבעי מיל, אבל לדברי הכל הוא יותר מחצי מיל. 
וכן כתב בשאנת אריה (טו"פ, פוף סי ג) שבדברי רש"י יש טעות סופר. ובהגהות 
רבי בצלאל רנשבורג הקשה, שגם רש"י בנדה (ג. ל"ס מן) כתב שהוא חצי מיל, 
וגם המגיד משנה (ליסורי ניפס פ"ע סי"ג) כתב חצי מיל, ודוחק לומר שאף בדבריהם 
יש טעות סופר. 
ותירץ החתם סופר (שנת לס. ד"ס ודע), שיש לומר שרבה ורב יוסף שאמרו שני 
שלישי מיל או שלושת רבעי מיל כללו בדבריהם גם שיעור תוספת 
שבת, ולפי מה שכתב המגן אכרהם (סיי כס6 סק"י) ששיעור תוספת שבת הוא 
שלשה רגעים, והרי שיעור שני שלישי מיל הוא י"ב רגעים, ואם נפחית מהם 
את שיעור התוספת שבת נמצא שהוא ט' רגעים, שהוא כדי מהלך חצי מיל, 
ומיושבים דברי רש"י. 
ובהגהות בן אריה (דס פס כלס"י ד"ס נין) תירץ, לפי מה שכתב בפירוש הרלב"ח 
(על סרמנ"ס, קילום הפול פ"נ ס"ע) שמה שנחלקו רבה ורב יוסף האם זמן 
בין השמשות הוא שני שלישי מיל או שלשה רבעי מיל, היינו בצירוף בין 
השמשות של רבי יוסי, שהוא מתחילת בין השמשות של רבי יהודה עד סוף 
בין השמשות של רבי יוסי, ומשום שלהלכה צריך להחמיר כשניהם. אבל זמן 
בין השמשות של רבי יהודה עצמו בלא לצרף הזמן של רבי יוסי הוא פחות 
משני שלישי מיל, ולפי זה מיושב מה שכתב רש"י חצי מיל שהוא בין השמשות 
של רבי יהודה לבד שהוא חצי מיל. והביא שיש חולקים על הרלב"ח וסוברים 
שמה שאמרו שני שלישי מיל ושלשה רבעי מיל, הוא בין השמשות של רבי 
להורה 7בה. 


2 


הטעם שאין לתרץ ששני הזמנים שאמר רבי מאיר אחד הם 


קשיא דרבי מאיר אדרבי מאירא. פירש רש"י (ד"ס קפי), שמצינו בדברי רבי 

מאיר שני זמנים שונים, שבברייתא לעיל (נ:) אמר רבי מאיר שזמן קריאת 

שמע הוא משעה שבני אדם נכנסים לאכול פתן בערבי שבתות, והוא מאוחר 

מהזמן שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן, ובברייתא השניה שנינו שלרבי מאיר 

זמן קריאת שמע הוא משעה שהכהנים טובלים, שהוא קודם בין השמשות, וקשה 

שרבי מאיר סותר דברי עצמו. ודקדקו התוספות (ל"ס קעיס דל' מפיכ), שהרי יש 

לומר שהשעה שבני אדם נכנסים לאכול פתן בערבי שבתות הוא בזמן שכהנים 

טובלים, והיינו ששני הזמנים שאמר רבי מאיר אחד הם. ותירצו התוספות, שאם 

כן נמצא שדברי רבי מאיר שזמן קריאת שמע הוא כשהכהנים טובלים, הם 

כדברי רבי אחאי (על ) שזמן קריאת שמע הוא כשבני אדם נכנסים להסב, 

ופירש רש"י (עיל כ: ד"ס נכנסין, כפירוס סרפפון) שהכוונה היא כשנכנסים להסב בערבי 

שבתות. 

ועוד תירצו, שלא מסתבר לומר שבני אדם ממהרים לאכילת סעודתן בערב שבת, 
כפי שיעור הזמן שהכהנים טובלים, שהוא מבעוד יום3. 

והרשב"א (ד"ס ס) תירץ, שלכן לא אמרו שהזמן שכהנים טובלים הוא בזמן 

שבני אדם נכנסים לאכול פתן בערבי שבתות, משום שלמסקנת 

הגמרא הזמן שהעני נכנס לאכול פתו במלח, הוא בזמן שבני אדם נכנסים לאכול 

בערבי שבתות:, ואם גם הזמן שכהנים טובלים הוא באותה שעה, אם כן דברי 


השמשות של רבי יוסי, שכיון שרבי מאיר סובר כרבי יוסי, אם כן אף שגם לרבי יוסי הכהנים 
טובלים מבעוד יום, אבל הוא כבר סמוך לצאת הכוכבים, וזמן שכיבה הוא. ולפי הראב"ד התירוץ 
על קושיית רבי יהודה הוא, שכיון שכבר מתחיל בין השמשות, אינו נחשב 'מבעוד יום', כיון 
שהוא ספק לילה. ולרש"י רבי מאיר חולק על רבי יהושע שמקדים שיעור הזמן כהרף עין לפני 
זמן רבי יהושע [ולעיל בענין 'האם זמן קריאת שמע של ערבית תלוי בלילה או בזמן שכיבה' 
התבאר בשם האבן האזל שטעמו שסובר כרבי יהושע שזמן קריאת שמע תלוי בביאת השמש, 
אלא שסובר שמותר לקרוא מיד לפני ביאת השמש, ולכן זמן קריאת שמע מתחיל קצת לפני 
ביאת השמש כשיעור הזמן הנצרך לקרוא קריאת שמע]. אבל לדברי הראב"ד רבי מאיר מקדים 
זמן קריאת שמע זמן רב לפני זמן רבי יהושע, כל שיעור משך הזמן שבין בין השמשות לצאת 
הכוכבים. | א. אף שדברי רבי אליעזר נשנו בברייתא קודם לדברי רבי מאיר, ואם כן היה 
לגמרא להקשות תחילה את הסתירה בדברי רבי אליעזר, מכל מקום כיון שהגמרא ביארה גוף 
דברי רבי מאיר, לכך הקשו תחילה את הסתירה בדברי רבי מאיר. שפתי חכמים ("ס קטל). 
ב. התופפות לעיל (נ. ד"ס מימת) כתבו, שהזמן שבני אדם נכנסים להסב בערבי שבתות, הוא 
מבעוד יום, ולכאורה דבריהם סותרים למה שכתבו כאן שאין מסתבר לומר שבערבי שבתות 
ממהרים בני אדם לאכול מבעוד יום. וראה בזה בחידושי רבינו אליהו גוטמאכר (ע? כ. כקופי פס) 
ובמעון הברכות (נפוק' שס, עיל 3: נרס"י ד"ס נע"pם)‏ ובאמת ליעקב (קמ5קי, ענין זמן קר"ק סל ערנית פות ג ד"ס 
וע"ק). ‏ ג. ראה בילקוט ביאורים לעיל (נ6 [בענין 'האם השעה שרוב בני אדם נכנסים להסב 
היינו בימות החול או בשבת'] האם הזמן שעני נכנס לאכול פתו במלח הוא בשעה שכני אדם 
נכנסים לאכול פתן בערבי שבתות. 


ילקוט 


רבי מאיר שהזמן הוא כשכהנים טובלים, שהוא כשבני אדם נכנסים להסב בערבי 

שבתות, הם כדברי רבי חנינא שהזמן הוא משעה שהעני נכנס לאכול פתו במלח. 

ועוד תירץ, שאין לומר ששני הזמנים בשעה אחת הם, שהרי מבואר לעיל (:) 

שהזמן שעני נכנס לאכול פתו במלח מאוחר הוא לצאת הכוכבים, ובני 

אדם נכנסים להסב באותה שעה, והזמן שכהנים טובלים הוא לפני צאת הכוכבים, 
ואם כן אין זמנם שוהז. 


הטעם שהוערכו התוספות לבאר מדוע אין לתרץ ששני הזמנים אחד הם 


= קשיא דרבי אליעזר אדרבי אליעזר. הגמרא מקשה סתירה בדברי רבי אליעזר, 


שבמשנתנו משמע שהוא סובר שתחילת זמן קריאת שמע הוא בצאת 
הכוכבים, ובברייתא ((עי! כ:) שנינו שהוא סובר שהזמן הוא משעה שקדש היום 
בערבי שבתותה. וכתבו התוספות (ד"ס קסי דרי פניעור), שאין לומר שהזמן שקדש 
היום והזמן שכהנים נכנסים לאכול בתרומתן הוא בזמן אחד, שאם כן רבי 
אליעזר היינו רבי יהושע שאמר (עיל פס) שהזמן הוא משעה שהכהנים מטוהרים 
לאכול בתרומתן. 
והקשה הצל"ח (נתוס' טס), מה הוצרכו התוספות לזה, והלא הזמן שקדש היום 
הוא בבין השמשות שהיום קדוש מספקה;ההתִתַקְקנים אסורים לאכול 
בתרומתן עד צאת הכוכבים, ואם כן ודאי אין זמנם שוה'. ותירץ, שהיה מקום 
לומר שרבי אליעזר סובר כרבי יוסי שבין השמשות הוא כהרף עין, ואם כן 
משעה שקדש היום הוא קרוב מאוד לזמן צאת הכוכבים, ומשום ההבדל 
שביניהם שהוא שיעור קטן של הרף עין אינם נחשבים לשני זמנים, ולכן הוצרכו 
התוספות לתרץ באופן אחר. 
ובעוד יוסף חי (כפוס' פס) תירץ, שיש לפרש שמשעה שקדש היום היינו כשקדוש 
בודאי ולא מספק, ואם כן היינו בצאת הכוכבים, ולכך הוצרכו התוספות 
לבאר טעם אחר מדוע אין לתרץ כן את הסתירה בדברי רבי אליעזר. 
ובהגהות מצפה איתן (פוס' פס) תירץ, שרבי אליעזר סובר שתרומה בזמן הזה 
היא מדרבנן', ולכך היקל לאוכלה בבן השמשות. 


קושיא לפירוש רב האי שלרבי אליעזר זמן אכילת תרומה הוא בשקיעת החמה 


שם. הקשה באבן העוזר (שיל כ. ד"ס מלימפי), שלפי מה שכתב רב האי גאון (סו"ל 
נרסכ" (עיל 3: ד"ס רני)"? שטעמו של רבי אליעזר הוא מפני שדורש ובא 
השמש' (ױק כנ ז) על שקיעת החמה, הרי מבואר מדבריו שהכהנים אוכלים 
בתרומתן משקיעת החמה, ואם כן מה הקשו בגמרא סתירה בדברי רבי אליעזר, 
והרי לדברי רב האי גאון יש לפרש ש'משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן' 
היינו בשקיעת החמה, והוא הזמן שקדש היום בערבי שבתות, ואם כן שני 
הזמנים שאמר רבי אליעזר אחד הםט. ותירץ בבית ישראל (דינפנד, ד"ס קעיפ) על 
פי מה שכתב הפני יהושע (שיל נ: ד"ס מימתי), שאף לשיטת רב האי גאון שסובר 
רבי אליעזר שמדרבנן זמן אכילת תרומה של כהנים שטבלו, הוא בצאת הכוכבים, 
שלא מצינו בשום מקום תנא שסובר שזמן אכילת תרומה הוא בשקיעת החמה, 
ולפי זה, אף לרבי אליעזר מה ששנינו 'משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן' 
היינו צאת הכוכבים שזהו הזמן שמדרבנן הם מותרים לאכול תרומה. 


מדוע כתבה המשנה את דברי רבי אליעזר קודם סיום דברי חכמים 


ואי בעית אימא רישא לאו רבי אליעזר היא'. הקשה בשיטה מקובצת (ז"ס 
י), שלפי תירוץ הגמרא מבואר שהרישא במשנתנו שנויה כדברי חכמים, 


ד. וראה בפני יהושע (נעל כ: פופ ד"ס ופֿי) שכתב ליישב, שאין מסתבר לומר שהזמן שרוב בני אדם 
נכנסים להסב בערב שבת הוא ברגע אחד שאי אפשר לעמוד עליו, שהוא השעה שהכהנים טובלים 
בו. | ה. ראה בגפי אש (פ סיפ ד"ה עד פוף) שהביא מה שדקדק השמן רקח, שלכאורה יש לתרץ, 
ששני הזמנים הם מן התורה ומדרבנן, שמדרבנן הרחיקו שלא לקרותה עד צאת הכוכבים. 
ו. ובלחם סתרים (נפוק' פס) דן בקושיא זו. | ז. עיין תוספות בשבועות (עו. ד"ס דלי ענמ6) מה שביאר 
בשיטת רבי אליעזר. ח. ראה בדבריו בילקוט ביאורים לעיל (נ) בדברי הגמרא 'דאי אמרת דעני 
מוקדם'. | ט. עיין שם מה שתירץ. ‏ .. רש"י (ל"ס ₪ ביאר סברת מחלוקתם של רבי אליעזר 
עם חכמים בכוונת 'ובשכבך', ודקדקו האחרונים מדוע לא פירש כן לעיל במשנתנו, ראה צל"ח 
ומגיד תעלומה, מעון הברכות (פס) וחדש האביב (ד"ס הֿנע"). ‏ יא. כן היא שיטת רוב הפוסקים 
וכן המנהג. אבל יש חולקים וסוברים שהשעות אינם זמניות אלא שעות שוות. עיין תוספות הרא"ש 
להלן (ע"נ ד"ס פון), ש"ך (ו"ד סי קפד סק"), פני יהושע (מסלו"כ ד"ה עד) ומור וקציעה (סיי 5 ד"ס תעמן). 
ועיין חתם סופר (שו"ת, פֿו"ם סי קט) שהאריך בזה, ומסקנתו היא שהם שעות שוות. וראה עוד בזה 
בילקוט ביאורים להלן (מ:) במשנה בענין 'האס משערים בשעות שוות או בשעות זמניות'. יב. וזמן 
תחילת הלילה וסופו תלוי במחלוקת המפרשים והפוסקים, שמדברי רש"י (ד"ס פוכת), תוספות (ל"ס 
נמפן) רמג"א (סי ₪ פק") מבואר שהוא מצאת הכוכבים עד עמוד השחר [ועיין בזה במנחת כהן (מפמר 
כ פ"ו ד"ס הרפיס סעניסית, פ"ט ד"ס והנס ללפיס) ובמגיד תעלומה (כרט"י ד"ס לוכת6)]. ובביאור הגר"א (פו"ם סי תנט 
סוף סק"ס) ובמנחת כהן (טס פ"ז) מבואר שהוא משקיעת החמה עד הנץ החמה [ועיין בזה במכילתא 
(פר' כסלם) על הפסוק (פמות יל כד) 'ויהי באשמורת הבוקר', ובהגהות הגר"א (פס) ובאבן עזרא (פמות יל 
כד)]. וראה להלן בסמוך בענין 'האם מסוגייתנו מוכח שהשלש שעות של זמן קריאת שמע הן מעלות 
השחר'. | יג. והביא שגם השערי ציון (סטככ, פער 5 תיקון סות ד"ס נכס) סובר כן. וכן סובר האליה 
רבה (פ" 6) בדעת הזוהר, וכתב, שכן מסתבר שלשיטת הזוהר תחילת הלילה היא בשקיעת החמה, 
שכן היום הולך אחר הלילה שלפניו [וכתב, שהגמרא חולקת על הזוהר, ויתבאר להלן בענין 'הוכחה 
מסוגייתנו שגם שעות הלילה הם שעות זמניות']. אמנם בשב יעקב (פו"פ, פיי 66 פירש שלשיטת הזוהר 


ברכות ג. 


ביאורים כא 


ואם כן מדוע הפסיקה המשנה בדבריהם עם דברי רבי אליעזר, ולא כתבה את 
כל דברי חכמים כאחד, והיה למשנה לכתוב תחילה 'משעה שהכהנים נכנסים 
לאכול בתרומתן עד חצות', ולאחר מכן את שיטת רבי אליעזר. 
ותירץ, שהמשנה כתבה את הזמנים לפי סדר הלילה, ולכך נקטה בתחילה את 
סוף האשמורה הראשונה כדברי רבי אליעזר, ולאחר מכן את דברי 
חכמים שלשיטתם הזמן הוא בחצות, ולאחר מכן את דברי רבן גמליאל שהזמן 
הוא עד עלות השחר. 


הטעם שלא שנה התנא את שיטת רבי אליעזר בתחילת זמן קריאת שמע 


שם. בחדש האביב (פפפו, ד"ס ופנע") דקדק, מדוע לא שנה התנא במשנתנו את 

דעתו של רבי אליעזר בתחילת זמן קריאת שמע, כמו ששנה את דעתו 
לענין סוף זמן קריאת שמע. וכתב ליישב, שהתנא שנה רק מה שנחלקו תנאים 
בפירוש הפסוק, עד אימתי נחשב 'בשכבך', אבל לענין תחילת זמנה, לדברי הכל 
היינו בתחילת זמן השכיבה, ומחלוקתם היא רק לענין המציאות אימתי נחשב 
שהוא זמן שכיבה, דהיינו שבני אדם הולכים לישן, והכריע התנא במשנתנו כתנא 
הסובר שתחילת זמן קריאתה בצאת הכוכבים, ולכך לא הביא את שיטת רבי 

אליעזר. 


הוכחה מסוגייתנו שהשעות בלילה מתחלקות לשעות שוות ולא לשעות זמניות 


אי קפבר שלש משמרות הוי הלילה לימא עד ארבע שעות. הרמב"ם (פימוע 
סמטניום פ" מ"כ) והרמ"א (פו"ם סי" כנג ס") כתבו, שמצוות שזמן קיומם הוא 
בשעות מסוימות שביום, משערים אותם בשעות זמניות, דהיינו שמחלקים את 
כל שעות היום לשנים עשר חלקים וכל חלק נחשב לשעה, ונמצא שבימות הקיץ 
כיון שהימים ארוכים, יש בכל שעה יותר משישים דקות, ובימות החורף שהימים 
קצרים, יש בכל שעה פחות משישים דקות, ומה ששנינו לקמן (ט:) שזמן קריאת 
שמע לרבי יהושע הוא עד שלש שעות, הוא לעולם רביע היום בין בתקופת 
תמוז בין בתקופת טבת'". 
והמגן אברהם (פי' 5 פק"ד) כתב על פי דברי הזוהר (פ": ויקסל ק5ס:), שלענין דברים 
שמשערים בשעות הלילה אינו כן, אלא לעולם מונים י"ב שעות שוות 
מתחילת הלילה'נ, שבכל שעה שישים דקות, ובתקופת טבת שהלילות ארוכים 
יותר מי"ב שעות, סוף המשמרה השלישית היא כשעדיין לילה, ובתקופת תמוז 
שהלילות קצרים והם פחות מי"ב שעות, סוף המשמרה השלישית היא לאחר 
שכבר התחיל היום". 
וכתב המגן אברהם (ס" גג סק"ד) לבאר טעם החילוק בין שעות הלילה לבין 
שעות היום, שהזמנים שבלילה הם עת רצון שבהן הקדוש ברוך הוא 
מתאונן על החורבן, ולגבי הקדוש ברוך הוא לילה כיום יאיר, והעת רצון לפניו 
אינו תלוי בגודל הימים והלילות, והעת רצון שיש בשעת חילוף המשמרות 
ובחצות הוא קבוע לעולם, ואנו צריכים לכוין לזמן שהוא העת רצון לפני הקדוש 
ברוך הוא שאינו משתנה מזמן לזמן. 
ובראש יוסף (ד"ס 65%) כתב להוכיח כדבריו, ממה שהקשו בגמרא שהיה לרבי 
אליעזר לומר 'עד ארבע שעות', ואם נאמר שסוף האשמורה הוא לעולם 
בשליש הלילה, דהיינו לפי שעות זמניות, יש לדחות קושיית הגמרא שלכך נקט 
רבי אליעזר אשמורה שמשמעותו שלעולם הזמן הוא בשליש הלילה, אבל בלשון 
'ארבע שעות' אפשר לטעות שהן ארבע שעות שוות, אלא מוכח שאשמורה אינה 
שליש הלילה, ורק כשהימים והלילות שווים הוא שליש הלילה, אבל בלילות 


חצות הלילה הוא לעולם י"ב שעות אחר חצות היום, ושש שעות שוות קודם לכן הוא תחילת 
הלילה, ובקיץ שהחמה שוקעת פחות משש שעות לפני חצות הלילה, מתחיל הלילה לפני שקיעת 
החמה, ובחורף שמשקיעת החמה עד חצות הלילה יש יותר משש שעות, אין הלילה מתחיל מיד 
בצאת הכוכבים אלא שש שעות שוות לפני חצות הלילה, ולדבריו בין אם שעות הלילה הס שעות 
שוות ובין אם הם זמניות, חצות לילה הוא י"ב שעות אחר חצות היום, אלא ששעות המשמרות 
לפי הזוהר הם שעות שוות ואינן תלויות באורך הלילה. ושתי השיטות נחלקו בפירוש דברי הזוהר 
שאם הלילה הוא יותר מי"ב שעות השעות הנוספות שייכים ליום, שהמגן אברהם והשערי ציון 
סוברים שכוונת הזוהר היא שהלילה מתחיל בשקיעת החמה, ולאחר י"ב שעות שוות אינו נחשב 
לילה אלא יום, ובחורף שיש יותר מי"ב שעות, הרי כל השעות שהם אחר י"ב שעות מהשקיעה 
שייכות ליום. והשב יעקב מפרש, שכוונת הזוהר היא שלעולם הלילה הוא שש שעות שוות לפני 
חצות הלילה, ושש שעות שוות לאחר חצות הלילה, והשעות הנוספות בחורף על י"ב שעות הם 
יום, יש מהן לפני השקיעה ויש מהן לאחר עלות השחר. ובפרי מגדים (סי 5 66 פק"ד) ביאר שישנם 
ארבעה דרכים במנין השעות. א. שבין לענין חצות ובין לענין המשמרות הם שעות שוות, וכן שיטת 
המגן אברהם. ב. שבין לענין חצות ובין לענין המשמרות הם שעות זמניות [וכן נראה מדברי 
הגמרא, וכמו שיתבאר להלן בענין 'הוכחה מסוגייתנו שגם שעות הלילה הם שעות זמניות']. ג. 
שהמשמרות הם שעות זמניות, אבל חצות תלוי בשש שעות שוות אחר שקיעת החמה, ומבאר שיש 
לומר שכן סובר התירוץ השני בגמרא, שהסימנים הם לסוף המשמרות, שלכאורה קשה מדוע לא 
העמיד כמו התירוץ הראשון, וכי חולק על כך שחצות הוא עת רצון, והרי מבואר כן ביבמות [וכמו 
שנתבאר לעיל בסמוך], אלא טעמו הוא שסובר שחצות אינו באמצע האשמורה האמצעית. ד. שרק 
בחורף שהלילות ארוכים, אחר י"ב שעות נחשב ליום, אבל בקיץ שהלילות קצרים, אין אומרים 
שאין נחשב ליום רק לאחר י"ב שעות מהשקיעה, אלא מיד בעלות השחר נחשב ליום, ושלא 
כמבואר במגן אברהם שבין בקיץ ובין בחורף י"ב שעות אחר השקיעה הוא יום [ומה שהובא בשם 
השב יעקב, הוא דרך חמישית בזה]. 


ככ ילקוט 


הארוכים הוא פחות משליש לילה ובלילות הקצרים הוא יותר משליש לילה, 
ולכן הקשו שהיה לו לומר 'עד ארבע שעות', שהוא זמן ניכר יותר מאשמורה. 
ולפי זה הקשה על דברי רש"י לעיל (נ. ד"ס עד סוף) שסוף האשמורה הראשונה 
הוא שליש הלילה, שהרי רק כשהימים והלילות שוים היא שליש לילה. 

אבל הפני יהושע (ד"ס מפֿ) כתב, שאמנם מדברי המקשה משמע שהיה סבור 

ששעות הלילה הם שעות שוות, שקושייתו היא לפי מה שסבר ששליש 
הלילה אינו זמן ניכר, ולפי זה ממה ששנינו 'אשמורה' מוכח שמשערים בשעות 
שוות, שאם לא כן אין סימן לידע אימתי הוא זמן אשמורה, ועל כן הקשה 
שהיה לרבי אליעזר לפרש שהזמן הוא 'עד ארבע שעות' שוות. אבל למסקנת 
הגמרא שיש משמרות בארץ, שהם זמן ניכר, שוב יש לומר שהשעות הם 
זמניות, שהיכר הזמן אינו לשעות השוות, אלא לשליש הלילה ולשני שלישי 

הלילהיז. 


האם תירוץ הגמרא הוא דווקא לפי סברת רבי אליעזר שהלילה שלש משמרות 


לעולם קסבר שלש משמרות הוי הלילה והא קא משמע לן דאיכא 
משמרות ברקיע ואיכא משמרות בארעא. בתוספות הרא"ש (ל"ס 

ופֿג) פירש, שבתירוץ הגמרא ש'אשמורות' בא להשמיענו שיש משמרות ברקיעטי, 
מיושב רק הטעם שלא אמר רבי אליעזר מנין השעותט', ואמר לשון משמרות, 
אבל אין נפשט בזה האם רבי אליעזר סובר שיש שלש משמרות או ארבע 
משמרות, ומה שאמרו בגמרא שסובר שהלילה שלש משמרות, אינו שייך לתירוץ 
הגמרא, אלא נלמד מהברייתא שהובאה בגמרא שמבואר בה שלרבי אליעזר יש 

בלילה שלש משמרות". 
אמנם הצל"ח (ד"ס (עוס) ביאר, שאם נאמר שיש ארבע משמרות בלילה, הרי אין 
סימן בארץ לתחילת המשמר השניה, שהחמור נוער רק לאחר ארבע 
שעות, ובסוף שלוש שעות אין שום סימן בארץ, וממילא קשה כבתחילה שהיה 
לו לומר 'עד ג' שעות'. ולכן הוצרך התרצן לומר שרבי אליעזר סובר ששלש 
משמרות הם, ויש להם סימן בארץ"". 


האם החידוש הוא שיש משמרות בארץ או שיש משמרות ברקיע 


והא קא משמע לן דאיכא משמרות ברקיע ואיכא משמרות בארעא. רש"י 
(ד"ס וס6) פירש, שהמשנה נקטה לשון 'אשמורה' להשמיענו שיש היכר לכל 
אדם בדבר, שבמשמרה הראשונה חמור נוער, ובשניה כלבים צועקים, ובשלישית 
תינוק יונק משדי אמו ואשה מספרת עם בעלה. ומבואר בדבריו שהחידוש הוא 
שיש משמרות בארץ, ואין החידוש במה שיש משמרות ברקיע, שהרי המשמרות 
הניכרים לכל אדם על פי הסימנים שבברייתא, הם בארץ ולא ברקיע. 
אולם בתוספות הרא"ש (ד"ס ופגנ) גרס 'קא משמע לן דאיכא משמרות ברקיע 
כי היכי דאיכא משמרות בארעא'ש, ופירש שאין לומר ש'סוף האשמורה' 
היינו אשמורה שבארץ, שאם כן היה לו לומר 'עד שליש הלילה', ולכך לא אמר 
כן משום שאין נפקא מינה במה שיש משמרות בארץ, ורק במשמרות של הרקיע 
שייך לומר שבא להשמיענו שעל כל משמר הקדוש ברוך הוא יושב ושואג, 
וראוי לאדם שיהא מיצר ודואג באותם שעות ולשפוך לפניו תחנונים כמו שנאמר 
"של 3 ש) 'קומי רוני בלילה לראש אשמורות', ולכן נקטה המשנה "עד סוף 
האשמורה הראשונה' ולא 'שליש הלילה', להשמיענו שיש משמרות ברקיע. וכעין 
זה ביאר בתפארת ישראל (יכן פֿות ד), שכוונת רבי אליעזר היא להשמיענו שגם 
ברקיע יש משמרות והשגחה יתירה שולטת אז, וכמו שכתוב (ישעיס פט פ) 'בעת 
רצון עניתיך', ואם כן הוא זמן מוכשר לבקש ולהרבות בתחנונים לעורר רחמים. 
וכתב המהרש"א (מ" ד"ס דסיכפ), שנראה כגירסת הרא"ש שהחידוש הוא שיש 
משמרות ברקיע, שהרי מה שיש משמרות בארץ אינו חידוש, שמצינו 
כמה פסוקים שנאמר בהם כן, כגון 'קדמו עיני אשמורות' (פסיניס קיט קמפ), 'לראש 
אשמורות' (פיכס 3 יט), 'האשמרת התיכונה' (שופטיס ז יש). 
ובמגיף תעלומה (ל"ס וס) ובאמרי נועם (נסגר"פ, ד"ס דפיכ6) כתבו, שמלשון הגמרא 
שלפנינו נראה שהחידוש הוא בין במה שיש משמרות ברקיע ובין במה 
שיש משמרות בארץ. 


יז. בתופפתא (פי ס'ג) הובאו דברי רבי שיש בלילה שלש משמרות, וסיום דברי רבי הוא 
'עונה אחת מעשרים וארבע לשעה, והעת אחת מעשרים וארבע לעונה, והרגע אחת מעשרים 
וארבע בעת', וביאר בחסדי דוד, שהברייתא באה לרמז שאין השעות של הלילה שעות זמניות, 
אלא יש להם שיעור קבוע. וראה להלן בדברי הגמרא 'סימנא למה לי יממא הוא', שהובאו 
דברי האחרונים שהוכיחו שהגמרא חולקת על שיטת הזוהר וסוברת ששעות הלילה הן שעות 
זמניות. ‏ טו. ראה בזה להלן בסמוך. ‏ טז דהיינו עד ארבע שעות או עד שלש שעות. 
יז. נראה שהתוספות הרא"ש כתב כן לשיטתו שמפרש שבא להשמיענו שיש משמרות ברקיע 
[ראה בזה להלן בסמוך], אבל לשיטת רש"י (ד"ס ו שבא להשמיענו שיש משמרות בארץ, יש 
לומר שכדי לתרץ מדוע לא אמר שלש שעות או ארבע שעות, צריך לומר שיש שלש משמרות 
ולא ארבע, כמו שכתב הצל"ח (ד"ס עוש) [ראה להלן בסמוך] שמה שאמרו בגמרא 'לעולם קסבר 
שלש משמרות הוי הלילה' נצרך לתירוץ הגמרא, שלכן אמר רבי אליעזר 'משמרות' מפני שרצה 
להשמיענו שיש משמרות בארץ, והרי הסימנים שבארץ הם רק לשלש משמרות, ולכן הוצרכו 
לומר שסובר שיש שלש משמרות. יח. וראה עוד בזה בבית משה חיים (ד"ס עוסו. | יט. וכן 


ברכות ג. 


ביאורים 


ביאור לשון 'משמרות' 


שלש משמרות. רש"י (ד'ס 3)6 פירש, שלענין משמרות עבודת המלאכים 
והשיר שלהם, נחלק הלילה לשלש חלקים, ראשונה לכת אחת, שניה 

לכת אחרת, שלישית לכת שלישית<א. וביקרא דשכבי (ללוס קמ ד'"ס ונמ"ם) ביאר, 
שהמלאכים אינם אומרים שירה בבת אחת, אלא נחלקים לג' כתות, וזהו 
בשביל לחלוק כבוד זו לזו שהכת שהיא בדרגה הגדולה יותר תפתח ראשון, 
וכזו אומרת שירה, האחרות חשות בשביל שיהא ניכר הכבוד של כל אחת 

ואחתכב. 

ובפירוש הריא"ף (ד'"ס ענם) ביאר שענין שירת המלאכים הוא, לפי שהלילה הוא 
זמן המזיקים ומדת הדין גוברת בעולםלי, ובתחילת הלילה הוא תוקף 

וחוזק הדין, והמלאכים שבכת הראשונה ממתיקים את תוקף הדין, ובמשמרה 
השניה אין הדין כל כך בתוקף, והמלאכים שבכת השניה ממתיקים הדין שיש 
בשעה זו, והכת השלישית ממתקת את כח הדין המועט שיש במשמרה שלישית, 
ובזמן שהיה בית המקדש קיים היו ממתיקים את ענין הדינים המושלים בלילה 
על ידי הקטרת האברים ופדרים שהיו נאכלים על המזבח כל הלילה, כיון שהם 

באים מהקרבנות הקרבים ביוםלד. 

והחזקוני (פעות יד כד) פירש, שלפי שהלילה חלוק למשמרות שיר של מלאכי 
השרת לכך קרויה אשמורת, שהם מצפים ומשמרים אימתי הם אומרים 

שירה. ו'אשמרות' הן מלשון המתנה, כמו שכתוב (כפפית 8 י) 'ואביו שמר את 

הדפרי. 
ובגור אריה (קפות יז כד) ביאר, שכל דבר השמור סדרו זה אחר זה, נקרא משמר. 
והרד"ק (טפפ% % ל 6) פירש, שנקראו המשמרות כן לפי ששומרי הלילה 
מתחלפים בחלקי הלילה, הראשונים הולכים ושומרים אחרים באים 
במקומםכה. 


ביאור דרשת הגמרא מהפסוק שהקב"ה שואג כארי 


ועל כל משמר ומשמר יושב הקדוש ברוך הוא ושואג כארי שנאמר ה' 

ממרום ישאג וממעון קדשו יתן קולו שאוג ישאג על נוהו. המהרש"א 

(ח" ד"ס ולומכ) פירש, שהלימוד הוא מהמשך הפסוק (ילמיסו כס 0 'ישאג על נוהו 

הידד כדורכים יענה אל כל ישבי הארץ' ופירש רש"י טס) שהוא מלשון 'הוי' 

שצועקים עושי מלאכה כבדה בקול רם לזרז זה את זה להתחזק, ודורכי גתות 

רגילים בה, וכן הקב"ה שואג כארי ואומר אוי לבנים שבעונותיהם החרבתי את 

ביתי ושרפתי את היכלי והגליתים לבין אומות העולם, כמבואר בגמרא להלן 

בסמוך. 
וביאר שמה ששנינו ששואג 'כארי', היינו משום שלשון שאגה נמצא כמה 
פעמים בפסוק לגבי אריכי. 

ובצל"ח (סנן ע"נ ד"ס פנו) פירש, שהתנאים הסוברים שיש שלש משמרות בלילה, 

דורשים תיבות 'יתן קולו' על הקול היוצא מן השאגה ששאג הקדוש 

ברוך הוא, והוא הבת קול ששמע ר' יוסי, כמבואר להלן בסמוך [וכמו שפירשו 

התוספות בסנהדרין (י. ד"ס נת) ענין הבת קול], ופירוש הפסוק הוא 'ה' ממרום 

ישאג' - היינו שאגה חזקה כארי, ומתוך השאגה הזו שהיא ממרום, ממילא 
'ממעון קדשו יתן קולו', דהיינו קול אחר היוצא מקול הראשוןכז. 


ביאור דברי הברייתא לענין התגברות האויב על ישראל כארי 


שם. בפירוש רבינו חננאל (ל"ס זס) ביאר, שכוונת הברייתא להשמיענו שלשאר 
אומות העולם אין זכר לפני הקב"ה, אלא לישראל בלבד. 
וביאר מה שאמרו שהקב"ה שואג כארי, שהוא הרשה לאויב להתגבר כארי על 
ישראל להחריב את נוהו ויתן האויב את קולו?", והקב"ה יענישם ולעתיד 
ידרכם כ'הידד' דהיינו כדריכת הגתכט. 


היכן נרמז בפסוק שהקב"ה שואג בשלושת המשמרות 


שנאמר ה' ממרום ישאג וממעון קדשו יתן קולו שאוג ישאג על נוהו. 
רש"י (ל"ס יששג) פירש, שממה שבפסוק הוזכרו שלוש שאגות למדים 
שהקב"ה שואג שלשה פעמים בשלוש משמרות. 


הרא"ש בפסקיו (ס" ₪0 כתב גירסא זו. והמעדני יום טוב (פופ 6 מגיה בדבריו שצריך לומר 'קא 
משמע לן דאיכא משמרות בארעא כי היכי דאיכא ברקיע', והוכיח כן מפירוש רש"י שמשמע 
שהחידוש הוא שיש משמרות בארץ. אבל בדברי התוספות הרא"ש מבואר שגורס 'דאיכא משמרות 
ברקיע כי היכי' וכו' ואינו מפרש כרש"י, אלא שבא להשמיענו שיש משמרות ברקיע. | כ. וכן 
בפירושו על התורה (ממות יד כל). כא. וראה בקדושה וברכה (ד"ס ג' פטפות) מה שביאר בדברי 
רש"י. ‏ כב ועיין שם עוד שביאר החילוקים שבשירה של כל כת וכת. ‏ כג. ראה בפירוש 
רבינו חננאל (ד"ס על סוף), שגם ביום המלאכים אומרים שירה בשלוש כתות. | כד. וביאר ("ס 
ומ"ם), שמכל מקום הקב"ה שואג כארי על שהחריב את מקדשו, מפני שהוא חפץ שהתיקון יהיה 
על ידי ישראל החביבים לפניו יותר ממלאכי השרת. כה. וכן כתב רש"י (קופטיס ז <). 
כו. וראה עוד בזה בשפתי חכמים (ד"ס ושופג) ובקדושה וברכה (סמיכת תכמיס, ד"ס ג' משמנום). ‏ כז.ולכן 
שנינו להלן בסמוך בדברי רבי יוסי שהוא נדמה רק ליונה, 'שמנהמת כיונה'. | כת. ראה לעיל 
בסמוך שבפסוק הוזכר ענין צעקת עושי המלאכה. כט. וכמו שהובא לעיל בסמוך פירוש 
הפסוק המובא בגמרא. 


ילקוט 


ובשיטה מקוכצת (ד"ס עפֿג) פירש, שמ'ישאג' למדים שאגה אחת, ומיקולו' 
למדים שאגה שניה, ומ'שאוג ישאג' למדים שאגה שלישית. ו'שאוג 
ישאג' הוא רק כפל לשון, ולכך אין למדים מ'שאוג ישאג' שתי שאגות לשתי 
משמרות. 
ובצל"ח (ס(ן ע"נ ד"ס מ"ט) ביאר, שאין כוונת רבי אליעזר ללמוד מפסוק זה שיש 
שלוש משמרות בלילה, והלימוד הוא רק שהקב"ה שואג שלש שאגות, 
אלא כיון שסובר רבי אליעזר שיש בלילה ג' משמרות, לכן יש לומר מסברא 
שהשלוש שאגות הם בשלוש המשמרות. ומה שסובר רבי אליעזר שהלילה שלש 


אוצר החכמה 


משמורות, אפשר שלמד כן מהפסוק המובא לקמן (סן ע"נ) בשיטת רבי נתן. 
וכתב שיש לדקדק, שהרי לקמן (פס) מבררת הגמרא מהו טעמו של רבי נתן 

שהלילה שלוש משמרות, ומדוע לא שאלו כן בגמרא על שיטת רבי 
אליעזר שבסוגייתנו. וביאר, שקודם שידענו שיש כלל מחלוקת תנאים בזה, היתה 
הגמרא סבורה שדבר זה הוא מקובל ביד חכמי ישראל. אבל לקמן מצינו שנחלקו 
בזה תנאים שיש שסובר שהלילה ארבע משמרות הן, אם כן לא שייך לומר 
שהוא מקובל בידם כן, ולכן שואלת הגמרא מהו טעמו של כל אחד ואחד 

מהתנאים. 


הסימנים למשמרות הלילה רומזים להבדלים שבין השלוש גלויות 


שלש משמרות הוי הלילה ועל כל משמר ומשמר יושב הקדוש כרוך הוא 
ושואג כארי שנאמר ה' ממרום ישאג וממעון קדשו יתן קולו שאוג 
ישאג על נוהו ופימן לדבר משמרה ראשונה חמור נוער שניה כלבים 
צועקים שלישית תינוק יונק משדי אמו ואשה מספרת עם בעלה. כנצח 
ישראל (למסר"?, פי"ם ד"ס וסנעס) דקדק, למה בכל משמר ומשמר הקדוש ברוך הוא 
שואג 'אוי לי שהחרבתי את ביתי' וכו'ל. וביארלא, שהלילה הוא חושך ודומה 
לגלות, שישראל יושבים בחושךלג, ולכך הלילה סימן לגלות. וכמו שהלילה נחלק 
לג' משמרות, כך הגלות נחלקת לג' חלקים הדומים לגמרי אל המשמרות 
שבלילה, שהם סימן לחלקי הגלות, לכך השם יתברך יושב ושואג על כל משמר 
'אוי לי שהחרבתי את ביתי' וכו'. ומה שאמרו שבמשמרה הראשונה חמור נוער, 
היינו משום שבתחילה כאשר באו בגלות בבל, היו נותנים עול על ישראל, 
ומכבידים עליהם הגלות ביותר. והיו ישראל נושאים עול ומשא גדול תמיד, עד 
שהיו ישראל כמו החמור, שנושא משא גדול. 
והחלק השני שבגלות היה דור של שמד, שהיו הורגין בהם וממיתים אותם, 
והוא כנגד המשמרה השניה, שכלבים צועקים בה והוא סימן מיתה, כמו 
שאמרו בגמרא (נ"ק ס:) שכשכלבים צועקים, מלאך המוות בא לעיר. 

ובחלק השלישי מן הגלות, אין שמד, ונוהגים האומות עם ישראל כמו שנוהג 
הבעל עם האשה, שהאומות נחשבים בעל לישראל בגלות, שנאמר (יפעיס 

כו יג) 'בעלונו אדונים זולתך', וכשם שהבעל מגרש את אשתו כאשר לא תמצא 
חן בעיניו (דנליס כד 6), כך כשישראל אינם מוצאים חן בעיני האומות הם מגרשים 
אותם, וזהו עיקר הגלות של חלק השלישי. ועל זה אמרו 'אשה מספרת עם 
בעלה'. ומה שאמרו שהתינוק יונק משדי אמו, היינו שבסוף הגלות יונקים ישראל 
שנחשבו 'תינוקות' בתורהלג, שיונקים מן שדי אמם שהם הראשונים הנקראים 

'אמם'. 


רמזים למדות החסד והדין ולשעה שמשפיע הקב"ה פרנסה 


משמרה ראשונה חמור נוער שניה כלבים צועקים שלישית תינוק יונק 

משדי אמו ואשה מספרת עם בעלה. רבינו בחיי (ספות י6 ז) פירש, 
שמה שאמרו שבמשמרה ראשונה חמור נוער הוא רמז למדת החסד, שלא נזכר 
חמור בתורה עד שבא אברהם שהוא ממדת החסד. ובמשמרה שניה כלבים 
צועקים, היא מדת הדין, וכמו שמצינו בגמרא (נ"ק ס) כלבים צועקים מלאך 
המוות בא לעיר. ובמשמרה שלישית אשה מספרת עם בעלה ותינוק יונק משדי 
אמו, הוא רמז לפרנסה, שהקב"ה מזמין פרנסה לכל בריה באותה שעה שהיא 
זמן של מדת הרחמיםלי, שהתינוק הוא כלל העולם, משדי 'אמו' - היא האשה 
המספרת עם בעלהלה. וכן נרמז בפסוק (מעני 6 טו) 'ותקם בעוד לילה ותתן טרף 

לביתה וחק לנערותיה'לי. 


ביאור סימני המשמרות בדרך משל לכוחות שבאדם 


שם. בדרשות ר"י אבן שועיב (פר' 3 ד"ס 236 סענין) כתב, שיש מפרשים שהוא 
משל לכוחות האדם, שבמשמרת הראשונה האצטומכא ננערת ועושה 
פעולתה, והוא ה'חמור' נושא סבל, והשניה האברים שבהם התאווה לוקחים 


ל. ראה במגיד תעלומה (ד"ס וע שדקדק כעין זה, וכן דקדק שהיה ראוי לומר 'ובכל משמרי. וראה 
עוד בזה בשפתי חכמים (ל"ס ועט ובבן יהוידע (ד"ס פנשס). ‏ לא. ראה בפרשת מרדכי (ד"ס פיט) שביאר 
כעין זה. | לב. ולכך כשנגאלו ישראל כתוב (פסתר מ טו) 'ליהודים היתה אורה'. | לג. וזהו מפני 
שלא נתנו להם מנוחה שישבו במקום אחד, והם גולים ממקום למקום, עד שנשכחה בעוונותינו 
הרבים התורה לגמרי מישראל בסבת הגלות. | לד. על פי רבינו בחיי בפרשת בשלח (פפות עו ד). 
לה. נראה כוונתו, שהאשה משפיעה לבעלה פונסה, וכן נראה מהפסוק שהביא בהמשך דבריו. 
לו. וראה בנועם אלימלך (פלי ופ ד"ס פֿו) שביאר בדרך רמז שבעת הזאת יונקים ישראל משדי אמם, 


ברכות ג. 


ביאורים כ 


חלקם ו'צועקים', והשלישית עשו כולם פעולתם, ואשה מספרת עם בעלה בתיקון 
ביתה ובהזמנת צרכיהם. 


רמז למה שיש לאדם לנהוג בעצמו בשעות הלילה 


שם. בדרשות ר"י אבן שועיב טס) כתב, שיש מפרשים ש'חמור נוער' - רמז 

שיהיה האדם ער ויעסוק בתורה במשמרת הראשונה, כמו החמור שהוא 

נוער, וכתוב (פֿיכס 3 ש) 'קומי רוני בלילה לראש אשמורות', דהיינו בראש 

האשמורת הראשונה. ובמשמרה שניה 'כלבים צועקים' - סימן לשינה שישן 

באשמורת שניה, לתת לו חלק בהן ויזונו ויעשו פעולתם, ובמשמרה שלישית 
מדבר עם בני ביתו ויקדים לתפלה. 


רמז לימי האדם הנחלקים לשלושה חלקים 


שם. בעוללות אפרים (לטטין, מפמר כ) פירש בדרך רמזל', שהלילה רומז לארץ 

האפילה, והשלוש משמרות היינו ימי האדם הנחלקים לשלושה חלקים: 
א. ימי העליה, מיום היוולדו עד עשרים שנה, ובימי הילדות הוא דר במדור 
התחתון, לעסוק בהשתדלות צרכי הגוף בעולם תחתון, וזהו שאמרו משמרה 
ראשונה 'חמור נוער', שהוא זמן תגבורת החומר. ב. ימי העמידה, מבן עשרים 
שנה עד בן ארבעים, שאז הוא דר במדור ממוצע, ששתי כוחותיו השכליות 
והבהמיות שוים, ואז משתמש בשני חלקים אלו שוה בשוה, וזהו שאמרו משמרה 
שניה כלבים צועקים, שהמלחמה מצויה תמיד בהם. ג. מן שנת ארבעים והלאה 
נקרא ימי ירידה, אז הוא דר במדור העליון, ודרך רוב בני אדם למאוס אז 
בחמדת עולם הזה, וזהו משמרה שלישית תינוק יונק משדי אמו, היעו ילד 
מסכן, שיצר הטוב גובר, ואז הוא יונק מדדי התורה, ככתוב (מעני ה ש) 'דדיה 
ירווך בכל עת', ואשה מספרת עם בעלה, היינו התורה שנקראת ארוסה ככתוב 
(לנריס לג ד) 'תורה צוה לנו משה מורשה' אל תקרי 'מורשה' אלא 'מאורשה' (נסנן 

נ. פססיס מט:)לח. 


סימני המשמרות רומזים לשלש חלקי הנפש שבאדם 


שם. המהרש"א (פ"6 ד"ס מעמיס) ביאר, שהסימנים הללו כנגד שלש חלקי הנפש 
שבאדם, שהם, הטבעית והחיונית והשכלית, ובעלי הקבלה קוראים לזה 
נפש רוח נשמה, וכל מעשה האדם באים מהם, ובתחילת הלילה שאדם חוזר 
ממלאכתו ועסקיו וטרוד בהם, פועלת בו הנפש הטבעית, שפעולותיו של האדם 
באותו זמן נמשכים מן החומר, וחמור מרמז על חומריות, ולכן בתחילת הלילה 
יחמור נוער'. 
ובאמצע הלילה שאנשים ישנים פועלת בהם רק הנפש החיונית הרוחנית, כמו 
שכתוב (פסליס ₪ ו) בידך אפקיד רוחי, ובשעה זו ניתן גם לרוחות 
ולמזיקים לפעול בעולם, כפי שהיה במכת בכורות שבחצי הלילה ניתן למשחית 
לפעול, ועל זה מרמז כלבים צועקים, כמאמר חז"ל (נ"ק ס) כלבים בוכים מלאך 
המוות בא לעירלל. 
ובחלק השלישי של הלילה שכבר גמר האדם את שינתו, והוא מנוח ומרגוע, 
ושכל האדם זך באותה שעה לתורה ותפילה, שהם מפעולות הנפש 
השכלית, באותה שעה פועלת בו הנפש השכלית, ועל זה מרמז תינוק יונק משדי 
אמו, שהוא רמז לתורה כמאמר חז"ל (עילונין נד) על הפסוק (מסםל ס ש) דדיה 
ירוך בכל עת' מה הדד הזה כל שעה שהתינוק יונק ממנו מוצא בו חלב, אף 
דברי תורה כל זמן שאדם הוגה בהן מוצא בהן טעם. ומה שאמרו שאשה מספרת 
עם בעלה, רומז על כנסת ישראל שמספרת בתפילתה כל צרכיה לבעלה שהוא 
הקדוש ברוך הוא. 


שלוש המשמרות רומזות לחלוקת ששת אלפי שנה שהעולם עומד 


שם. בחתם סופר (דרעוס ס"כ, פסת, וער סד גדי6 ד"ס פחו"ל, כס.) ביאר, שהלילה מרמז 

על העולם הזה שדומה ללילה, ואמרו בסנהדרין (5/) ששנות העולם הזה 
הן ששת אלפים, ושני אלפים הראשונים הוא תוהו, ואחר כך שני אלפים הוא 
תורה, ואחר כך שני אלפים הם ימות המשיח, ואשמורה הראשונה מרמז על 
שני אלפים הראשונים שהם תוהו, וזהו קליפת מצרים שמרמז על חמור כלשון 
הפסוק (ימזק: כג כ) על מצרים 'אשר בשר חמורים בשרם', ולכן משמרה ראשונה 
חמור נוער. ואחר כך הם שני אלפים תורה שיצאנו כבר ממצרים, וזכינו לקבלת 
התורה, ושוב אין הגויים שולטים עלינו לגמרי, ואין להם כל כך כח להרע לנו 
כלשון הפסוק (שמות ₪ ז) 'ולכל בני ישראל לא יחרץ כלב לשונו', ולכן משמרה 
שניה כלבים צועקים, ומשמרה אחרונה רומזת לשני אלפים אחרונים שהם ימות 


היינו משם 'שדי' המשפיע, ואיך לא יעלה מורא ופחד ואימה על בני אדם לספר אז עם אשתו, 
רמז להיצר הרע, דהיינו לעסוק אז בדברים בטלים והבלי עולם, והוא לשון תימה אשה מספרת 
וכו', ואינו משגיח שתינוק יונק משדי אמו. | לז. כעין זה פירש בעיני יצחק (ד"ס מפפרס) [הובאו 
דבריו בגליון העין יעקב]. | לה. והצדיקים ממהרים לשוב בימי הילדות, ככתוב (נרפֿטית יט מ) 'וישכם 
אברהם בבוקר ויחבוש את חמורו', והבינונים שבים בימי העמידה, וכתות הפחותים בימי ירידה, 
ועיי"ש עוד בזה. לט. וזהו פירוש הפסוק (פפות ₪ ז) 'ולכל בני ישראל לא יחרץ כלב לשונו' שאף 
שניתן רשות למשחית לפעול והיו הכלבים צועקים, מכל מקום לבני ישראל לא חרץ כלב לשונו. 


כד ילקום 


המשיח, ו'תינוק' יונק משדי אמו זהו ישראל, ו'אשה' מספרת עם בעלה, הינו 
כנסת ישראל. 


הטעם שנקט חמור ותינוק בלשון יחיד וכלבים בלשון רבים 


שם. במניד תעלומה (ד"ס מפמורס) דקדק, מדוע לגבי משמרה ראשונה ושלישית 

נקט חמור ותינוק בלשון יחיד, ובמשמרה שניה נקט 'כלבים' רביםמ. 
וביאר, שהסימן של משמרה הראשונה כשחמור נוער, הוא אפילו בחמור אחד 
שיש לבעל הבית בביתו, וכן בתינוק. אבל הסימן של משמרה השניה שהוא 
כשהכלבים צועקים, הרי כשיש כלב יחיד בבית וצועק, אין בזה סימן, משום 
שאפשר שלכך הוא צועק מפני שמרגיש שאדם שאינו מבני הבית רוצה להכנס 
אל הבית, וכדרכו להרגיש ולצעוק. מה שאין כן כשהרבה כלבים צועקים בהרבה 

בתים, הרי זה סימן למשמרה שלישית. 
ועוד ביאר, שמשום שגזרו חז"ל (כפונופ פ6) שלא לגדל כלב בבית, אם כן אין 
סימן בבית אלא מהמון כלבים המצויים בשווקים וברחובות. 


לימוד מהבעלי חיים לתכונות האדם שאפשר למעט בשינה 


שם. המלבי"ם (וכס ו כללטים כ פופ 6) כתב לפרש, שיש לאדם לקום בראש 

האשמורת לעסוק בתורה ולהתפלל, ושמא יאמר אדם הרוצה לקום 
באשמורת הראשונה שזהו נגד הטבע שלא יישן האדם רק שליש הלילה, לכן 
מצאו חז"ל שישנם בעלי חיים שיש בהם כח שלא לישן, ומצאו שהחמור נוער 
בשליש הלילה ואינו ישן עוד, וכל מדה ותכונה שימצא בבעלי חיים שבעולם, 
בהכרח שהיא שתולה גם בנפש האדם, ומזה ידע שאין זה נגד טבעו, והרוצה 
לקום באשמורה שניה כבר ימצא כח זה בבעלי חיים רבים, שגם הכלבים צועקים 
ונעורים אז משנתם, ונקל מאד להאדם שירגיל בהם גם תכונת נפשו, וכל שכן 
הרוצה לקום באשמורה שלישית, שאין צריך לחפש כח זה בבעלי חיים, כיון 
שגם בני אדם כבר נעורים אז, ותינוק יונק משדי אמו ואשה מספרת עם בעלהמא. 


כוונת הגמרא לברר לאיזה עורך ניחנו הסימנים 


מאי קא חשיב רבי אליעזר אי תחלת משמרות קא חשיב תחלת משמרה 
ראשונה פימנא למה לי אורתא הוא אי פוף משמרות קא חשיב פוף 
משמרה אחרונה למה לי פימנא יממא הוא. הקשה בפני יהושע (ד"ס מסי), 
שהרי אפשר לבדוק אם חמור נוער וכלבים צועקים בתחילת המשמרה או בסוף 
המשמרהמב. 

ותירץ, שהסימנים הללו משמשים בכל זמן המשמר, ובפרקים ידועים בזמן 
המשמר בתחילתו ובסופו ובאמצעיתו, אמנם יש להם פרקים ידועים 

שבהם הם משמשים יותר משאר הזמן, או בתחילתו או בסופו, וקושיית הגמרא 
היא אימתי הוא עיקר הזמן שמשמש הסימן, ולפי התשובה לשאלת הגמרא 
יתברר לאיזה צורך ניתנו הסימנים, שאם עיקר הסימן הוא בראש האשמורות, 
אם כן ניתן הסימן בשביל לברר אימתי הוא העת רצון, שהם בתחילת 
האשמורות, כלשון הכתוב 'לראש אשמורות', ואם הסימן הוא בסוף האשמורות, 
אם כן הוא ניתן בשביל ליתן טעם לזמני קריאת שמע שהוא בסוף האשמורה 
הראשונה לשיטתו, וכן לקריאת שמע של שחרית שהוא אחרי סוף האשמורה 
השלישית, וכן אם בא ליתן סימן לאמצע האמצעית הוא כדי לתת סימן אימתי 
הוא חצות, שהרבה דינים מדרבנן תלויים בחצות, ואף שאמצע האשמורה אינו 
פ קמור כיון שאין עיקר הסימן באמצע אלא בראש או בסוף, מכל מקום די 

בזה להרחיק את האדם מן העבירהמ'. 


הוכחה מסוגייתנו שגם שעות הלילה הם שעות זמניות 


סוף משמרה אחרונה למה לי סימנא יממא הוא. לעיל [בענין 'הוכחה 

מסוגייתנו שהשעות בלילה מתחלקות לשעות שוות ולא לשעות זמניות'] 
הובא שלשיטת הזוהר שעות הלילה הם שעות שוות ולא שעות זמניות, 
והאחרוניםמד הוכיחו שהגמרא בסוגייתנו חולקת על שיטת הזוהר, וסוברת שאף 
שעות הלילה אינן שעות שוות, אלא שעות זמניות דהיינו שמחלקים את השעות 
שבין תחילת הלילה לסופה לי"ב שעות, שאם הן שעות שוות, הרי בלילות 
הארוכים יותר מי"ב שעות, סוף השלש האשמורות הוא קודם שנהיה יום, ומה 


מ. ראה בזה בקדושה וברכה (פפיכפ סכפיס, ד"ס ג' משמכות) ובמגדים חדשים (ד"ס פפול). מא. וכעין 
זה כתב בהכותב ((על עץ יעקנ, ל"ה 6מכ). ‏ מב. וכתב שאין לפרש שהסימנים הללו הם במשך כל 
שעות המשמרה, וכוונת קושיית הגמרא רק לענין העת רצון היא אימתי הוא, שאם כן אין מובן 
תירוץ הגמרא שהעת רצון של המשמרה האמצעית היא באמצעיתה, שהרי לא נדע אימתי הוא 
סימן זה, כיון שהכלבים צועקים בכל זמן המשמר. ועוד הקשה, לפי שני התירוצים שבגמרא 
שעיקר הסימנים שאמר רבי אליעזר היינו לידע אימתי הוא העת רצון בשמים, כמו שכתב הרא"ש 
(ס" ), ואם כן שני תירוצי הגמרא סותרים את משמעות הפסוק 'לראש אשמורות', שהעת רצון 
הוא בתחילת המשמרות. ועוד הקשה, לפי התירוץ בגמרא שהסימנים הם לסוף המשמרות ונפקא 
מינה למי שישן בבית אפל לידע אימתי הוא זמן קריאת שמע, מדוע לא אמרו שנפקא מינה 
למי שישן בבית אפל לדעת אימתי הוא העת רצון. מג. ולהלן על תירוץ הגמרא סוף 
משמרות קחשיב' מובא דברי הצל"ח שהקשה כמה מקושיות הפני יהושע, ועיין שם מה שמיישב. 
מד. שב יעקב (שו"ת, סי 6) אליה רבה (פ" 6 פקל) בכור שור (ליה וק). | מה. עיין מור וקציעה 


ברכות ג. 


ביאורים 


הקשו בגמרא שאין צריך סימן לכה כיון שהוא כבר יום, והרי הסימן נצרך 
ללילות הארוכים, שבגמר האשמורות עדיין לילה. אלא מוכח שהן שעות זמניות 
וסוף האשמורה האחרונה, הוא יוםמה. 


זמני חילוף המשמרות ברקיע ראויים להפיל רנה ותחנונים על החורבן 


אלא חשיב סוף משמרה ראשונה ותחלת משמרה אחרונה. הרשב"א (ל"ס 

פי) הביא דברי רב האי נאון, שמה שרבי אליעזר משמיענו את זמן חילוף 

המשמרות הוא, משום שראוי לבני ישראל להפיל רנה ותחנונים על חורבן הבית 

בזמן חילוף המשמרות, כמו שנאמר (פֿיכס 3 ש) 'קומי רוני בלילה לראש 

אשמורות'מ!. ובפרישה (סי 5 סע יג) פירש, שפסוק זה נאמר על חורבן בית 
המקדש. 


האם אמעע המשמרה האמצעית הוא עת רצון או שהוא סוף זמן אכילת קדשים 


ואמצעית דאמצעיתא. הרשב"א (עס) ביאר, שלכך נצרך לאדם לידע אימתי 
הוא אמצע של המשמרה האמצעית, שזמן זה הוא חצות הלילה, 

והוא סוף זמן אכילת הקדשים הנאכלים ליום ולילה. והצל"ח (ד"ס פש) דייק 
מדבריו, שבאמצע המשמרה האמצעית אין הקדוש ברוך הוא שואג ואינו עת 
לפניו ספר הזוהר שכתב (פינ ויק ק5ס:) שבחצות הוא עת רצון, מכל מקום הרי 

גם בגמרא (ינמות ענ.) מבואר שחצות הוא עת רצון. 
אמנם התוספות הרא"ש (ד"ס כ) הביא בשם רבי יהודא ברזילי שהטעם שהקדוש 
ברוך הוא יושב ושואג בסוף משמרה ראשונה ובאמצע האמצעית 
ובתחילת משמרה הראשונה הוא, משום שבזמן שהיה בית המקדש קיים, היו 
הכהנים משמשים לפניו בזמנים הללו, שברגלים היו תורמים את הדשן בסוף 
האשמורה הראשונה, וביום הכיפורים היו תורמים את הדשן בחצות, ובכל יום 
היו תורמים את הדשן בקריאת הגבר, וכשנזכר הקדוש ברוך הוא באותם זמנים 
שהיו משמשים לפניו במקדש, כביכול אין שמחה לפניו, ולכן שואג בשלשה 
זמנים הללו. ומבואר מדבריו שזמן אמצע המשמרה האמצעית הוא עת רצון 
שהקדוש ברוך הוא שואג בו, ולכן נצרך הסימן לידע אימתי הוא העת רצון 
שבאמצע המשמרה האמצעיתמז. 


אימתי הוא העת רצון בשמים והאם הוא משתנה בכל מדינה לפי שעת העות 


שם. בשו"ת יהודה יעלה (פ"פ סי פ) נשאל, מדוע מחשבים את חצות הלילה בכל 
מקום לפי זמני הלילה שבאותו מקום, והרי יש שינוי שעות בכל מקום 

וכן שעת חצות לילה חלוקה היא בין המקומות, והרי העת רצון שיש בזמנים 
הללו היא משום שהוא הזמן שהקדוש ברוך הוא שואג על נוהו, ואותה שעה 
היא עת רצון, ואם כן ראוי הדבר שבכל העולם יהיה העת רצון בשוה בזמן 
שהקדוש ברוך הוא שואג, והיינו בזמן שהוא חצות בארץ ישראל, וממילא 
באותה שעה יאמרו בכל המקומות תיקון חצות, אף שאצלם אין זמן זה חצות 
לילה, ומדוע בכל המקומות אומרים תיקון חצות לפי שעת חצות הלילה שבמקום 

ההוא. 
ותירץ, שכיון שבפסוק כתוב 'קומי רוני בלילה לראש אשמורות' והברייתא 
משמיענו סימנים לאשמורות, משמע שבכל מקום אימתי שהסימנים של 
האשמורות מצויים, הוא הזמן. 

והוכיח כן, שהרי מהמעשה של רבי יוסי המובא בגמרא להלן בסמוך משמע 
שאף ביום הקדוש ברוך הוא שואג, שאליהו אמר לו שבכל 'יום ויום' 

אומרת כך הבת קול שלש פעמיםײ", ואם גם ביום הקדוש ברוך שואג על נוהו, 
מדוע נתנו סימנים לקונן על החורבן רק בלילה, ולא נתנו לכך סימנים ביום, 
אלא מוכח מכך שבלילה שהוא משול לגלות, הוא הזמן לקונן על החורבן, כמו 
שכתוב (6כס 6 ₪ 'בכה תבכה בלילה', ואם מחשבים בכל מקום לפי זמן חצות 
שבארץ ישראל, נמצא שבמקומות שבזמן חצות הלילה בארץ ישראל אינו לילה 
כלל אצלם, זמנם להתאונן על החורבן הוא ביום, ואם כן מדוע נתנה הברייתא 

סימנים בלילה, אלא משמע שתיקון חצות הוא בכל מקום בשעת חצות. 

ובשלחן ערוך הרב (ס" 6 ס"פ) ביאר הטעם שמונים בכל המקומות לפי חצות 
של אותה מדינה, שאף שהימים והלילות משתנים לפי האקלימים 


(סי 6 ד"ס ונ) ומגן גבורים (פנטי סגנוריס, פס סק"נ) שדחו את הראיה מהגמרא. מו. וכן כתב הרא"ש 
(ם" 5). והמאירי (ד"ס ננשן) כתב, שאחרי שאמרו שיש בלילה שלש משמרות, הנודר לקרות או 
לשנות עד סוף האשמורה הראשונה, או שהשכיר עצמו עד סוף האשמורה הראשונה, הזמן הוא 
עד שליש הלילה. | מז. כתב המגן אברהם (פ" 5 סק"ד), שלפי התירוץ הראשון שבגמרא שהסימנים 
הם בסוף משמרה ראשונה ותחילת אחרונה והאמצע של האמצעית [שהוא בחצות], משמע 
שבחצות הוא עת רצון להתפלל, ולכן נתנה הברייתא סימן לידע אימתי הוא חצות. ודבריו הם 
כדברי רבי יהודא ברזילי שהביא התוספות הרא"ש (ס). והעירו הצל"ח (ל"ס ענש) והראש יוסף 
(ד"ס יממb),‏ שמדברי הרשב"א משמע שלא כדבריו, אלא אף לפי התירוץ שנתנו סימן באמצע 
האשמורה האמצעית, מכל מקום העת רצון אינו באותה שעה, והעת רצון הוא רק בזמן חילוף 
המשמרות, ומה שנתנו סימן לאמצע האשמורה האמצעית הוא רק לענין אכילת קדשים. 
מח. אמנם מדברי הבכור שור (ל"ס ופנ")) מבואר, שמה שאמרו 'בכל יום ויום' הם אותם השלש 
משמרות של הלילה. 


אוצר רחבו 


ילקוט 


וריחוק המדינות זו מזו ממזרח למערב, אין בכך כלום, ודין זה דומה לזמן 

קריאת שמע ותפילה וזמן כניסת השבת ויום טוב, שהם בכל מדינה ומדינה לפי 

זמן הימים והלילות שלה [והוא משום שעת רצון שלמעלה ויחודים עליונים 

שבקריאת שמע ותפילה וקדושת שבת ויום טוב, הם למעלה מגדר המקום והזמן, 
ומאירים למטה לכל מקום ומקום בזמנו הראוי לו]מל. 


הטעם שראוי לכוין להתפלל על חורבן המקדש כשהקדוש ברוך הוא שואג על נוהו 


ואי בעית אימא כולהו פוף משמרות קא חשיב. כתב הטור (ס"י פ), שטוב 

להקדים ולכוין לשעות שמשתנות המשמרות שהן בשליש הלילה ולסוף שני 
שלישי הלילה ולסוף הלילה, שבאלו הזמנים הקדוש ברוך הוא נזכר לחורבן 
הבית ופיזור ישראל בין האומות, והתפלה שיתפלל אדם באותה שעה על החורבן 
והפיזור רצויה וקרובה להתקבל, ויפיל תחינתו לפני המקום, אחד המרבה ואחד 
הממעיט ובלבד שיכוין לבו בתחנוניו, שטוב מעט בכוונה מהרבה שלא בכוונה!. 
ובאשכול (' תפנס סי" ד) כתב, משל לתלמיד היושב לפני רבו ורבו מיצר, אף 

הוא מיצר עמו. 


הטעם שלא תירעו בגמרא שהסימנים הם לתחילת המשמרות 


שם. הקשה בתוספות הרא"ש (ל"ס עוס), מדוע לא תירצו בגמרא שהסימנים הם 
לתחילת המשמרות, והסימן לתחילת המשמרה הראשונה נצרך ביום המעונן 
שאין הכוכבים נראים בו, שעל ידי זה לא יבואו לטעות ולקרוא קריאת שמע 


= של ערבית מבעוד יום. ותירץ, שאין צריך סימן על תחילת הלילה, כיון שלא 
יבואו לטעות ולקרוא קריאת שמע מבעוד יום, שדרך העולם להמתין זמן רב 


לאחר תחילת הלילה עד שיצאו מידי ספקנא. 
ועוד תירץ, שמסתבר יותר לומר שרבי אליעזר בא ליתן סימן לסוף המשמרות, 
כמו ששנינו במשנתנו עד 'סוף' האשמורה הראשונה, ובא לפרש בברייתא 
את הסימן של סוף האשמורה שבמשנה. 


האם ראוי לקונן ולהתפלל בתחילת המשמרה או בסופה 


למאי נפקא מינה למיקרי קריאת שמע למאן דגני בבית אפל ולא ידע 

זמן קריאת שמע אימת כיון דאשה מפפרת עם בעלה ותינוק יונק 
משדי אמו ליקום וליקרי. כתב הצל"ח (ד"ס (מפי), שממה שלא אמרו בגמרא 
נפקא מינה למי שישן בבית אפל שידע אימתי הוא העת רצון', משמע שאף 
לפי התירוץ השני שבגמרא שהסימנים הם לסוף המשמרות, מכל מקום העת 
רצון הוא רק בתחילתן ולא בסופן, וכן משמע מלשון הפסוק 'לראש אשמורות' 
שרק בתחילת המשמרות היא העת רצון, ולכן תירוץ הגמרא הוא רק לידע אימתי 
זמן קריאת שמע של שחריתי, אבל העת רצון שהוא בשעת חילוף המשמרות 

היינו בתחילת המשמרה. 

אמנם בדברי השו"ע (סי 6 ק"כ) מבואר שגם בסוף הלילה הוא עת רצון, והקשה 

הצל"ח, מנין לשו"ע כן, שהרי מדברי הגמרא לא משמע כך, וכמו 
שנתבארנד. ותירץ הצל"ח, שלדעת השו"ע אף שבפסוק לא נזכר שסוף האשמורה 
השלישית הוא עת רצון, מכל מקום כמו שמצינו בפסוק שסוף האשמורה 
הראשונה והשניה הוא עת רצון, שהרי הם ראש אשמורה השניה והשלישית 
שהוזכרו בפסוק 'לראש אשמורות' שהן עת רצון, הוא הדין בסוף האשמורה 
השלישית. ומה שלא אמרו בגמרא נפקא מינה למי שישן בבית אפל שידע אימתי 


מט. עיין עוד מה שכתבו בזה במור וקציעה (סי 66 ובארצות החיים (פֿרן יסודס סוף פק"ג) ובפרשת דרכים 
(דרך ענכנ דרום כג) וביערות דבש (ללום עו ד"ס פמנס (סנן). | נ. בבכור שור (דייס ופנ"פ) כתב מקור למה שפסק 
הטור כהלשון השני שבגמרא, מהמעשה המובא בהמשך דברי הגמרא בסמוך. וראה בארצות החיים 
(סמפיר (6ן, סי' 5 סיק כג) שדחה דבריו, והובאו דבריהם להלן בסמוך בדברי הגמרא 'אלא בכל יום ויום 
שלש פעמים' בהערה. וראה עוד באוצר המלך (כני דוק סכסן, דעות פ"ס ס"ד) שדחה את דברי הבכור שור. 
וכתב לבאר דעת הטור בהקדם מה שיש להקשות על מה שנקט הטור בפשיטות כהתירוץ השני 
שבגמרא, שבסוף כל משמר הוא העת רצון, וקשה שהרי לדעת הריב"א שבתוספות בשבת (מנ: ל"ס 
וסינו בכל מקום בש"ס שנאמרו שתי לשונות ליישב את קושיית הגמרא, הלשון השני טפל ללשון 
ראשון, ואם כן ראוי לפסוק בסוגייתנו כהלשון הראשון, שהעת רצון הוא בסוף משמרה ראשונה 
ותחילת משמרה שלישית ואמצעית של השניה [וציין לדברי אבן השוהם (פי כס]. וכתב ליישב, 
שלעולם לשון אחרון טפל ללשון הראשון, ודברי הגמרא בסוגייתנו נאמרו בשיטת רבי אליעזר, ומצינו 
בנדרים (כ:) שהוא אוסר לבעול בסוף הלילה, כדי שלא יתן עיניו באשה אחרת, והיינו ודאי אף קודם 
סוף משמורה שלישית שכבר הנשים מצויות בשוק [שבסוף משמרה שלישית הוא יום ממש]. ואם 
כן הלשון הראשון עיקר, שלא כהלשון השני, שהרי לרבי אליעזר הזמן שהתינוק יונק ואשה מספרת 
עם בעלה הוא קודם הרבה לסוף אשמורה שלישית, ולכן העיקר כלשון שני, שהסימן שהאשה מספרת 
וכו' היינו על תחילת משמורה שלישית, וזהו רק לשיטת רבי אליעזר שאשה מצויה בשוק קודם 
היום. אמנם לפי מה שההלכה כרבי שמעון בן יוחאי (להנן פ:) שרק בעלות השחר יש בני אדם הקמים 
בשעה זו, אבל לא קודם לזמן זה, יש לפסוק כהתירוץ השני שבגמרא, שהרי הזמן שתינוק יונק 
ואשה מספרת היינו בסוף משמרה שלישית, והוא כשמתחיל אור היום ואז הוא העת רצון להתפלל, 
ולכך פסק כן הטור. נא. וראה בבית משה חיים (ד"ס וי מה שהקשה על תירוץ התוספות הרא"ש, 
ועל התירוץ השני שמובא בסמוך. נב. לעיל בסמוך בענין 'כוונת הגמרא לברר לאיזה צורך ניתנו 
הסימנים' בהערה הובא שבפני יהושע (ל"ה מפֿ) הקשה כן, ועיין שם מה שהאריך בזה. נג. ומה 
שמנו את סוף שתי האשמורות הראשונות, כדי לידע אימתי תחילת האשמורה השניה והשלישית, 
שהם עת רצון. | נד. וראה בזה בפני יהושע (שסו, והובאו דבריו בהערה לעיל בסמוך. נה. ועיין 
שם שהוסיף להקשות מדוע הגמרא נקטה אופן זה שהוא ישן בבית אפל, ולא אמרו נפקא מינה 


ברכות ג. 


ביאורים כה 


הוא העת רצון, היינו משום שהעת רצון הוא ברגע אחד שבזמן גמר האשמורה, 

והישן בבית אפל כיון שמשתהה בקימה ובלבישת בגדים, יעבור זמן העת רצון, 

ולא יועיל לו ידיעת זמן העת רצון, ולכן תירצה הגמרא שנפקא מינה שידע 
אימתי לקרוא קריאת שמענה. 

ובפרישה ((ויפ פיי 6 ות יכ) כתב ליישב, שהנאמר בפסוק 'לראש אשמורות' אין 


שייך לקרותו 'ראשייי. 


האם מסוגייתנו מוכח שתחילת זמן קריאת שמע הוא מעלות השחר ולא מהנץ החמה 


כיון דאשה מספרת עם בעלה ותינוק יונק משדי אמו ליקום וליקרי. 
מבואר בגמרא שסוף המשמרה השלישית הוא תחילת זמן קריאת שמע 

של שחרית. והקשו התוספות (ד"ס (מז), והרי סוף המשמרה השלישית הוא 
בעלות השחר, והרי שנינו לקמן (ע:) שלרבי אליעזר זמן קריאת שמע הוא 
משיכיר בין תכלת לכרתי, והוא אחר עלות השחר. ותירצו, שאין הכוונה שיקום 
ויקרא מיד כשאשה מספרת עם בעלה ותינוק יונק משדי אמו, אלא שעל ידי 
סימן זה ידע אימתי עלה עמוד השחר ויקום ויזמן עצמו לקריאת שמע, וכשיגמור 

לזמן עצמו יגיע הזמן משיכיר בין תכלת לכרתי ויוכל לקרוא קריאת שמע. 

וממה שהקשו התוספות שבסוף המשמרה השלישית עדיין לא הגיע זמן קריאת 
שמע של שחרית, משמע שסוף המשמרה השלישית הוא בעלות השחר 

ולא בהנץ החמה. ובמגן אברהם (סי ₪ סק"6) הוכיח מדבריהם שתחילת זמן קריאת 
שמע של שחרית, וכן סוף זמן קריאתה שהוא עד שלש שעות (סן ט6, היינו 

מעלות השחר ולא מהנץ החמהנ'. 
ובביאור הגר"א ו"ח סי פש פות ס) נחלק על המגן אברהם וסובר שמונים את 
השלוש שעות מהנץ החמה, וזמן קריאת שמע הוא עד שלש שעות 
לאחר הנץ החמה:". 


טעם שינוי הלשון בסימן של משמרה שלישית בין הברייתא לבין תירוץ הגמרא 


שם. הצל"ח (ד"ס סון) דקדק, שרבי אליעזר הקדים בברייתא שתינוק יונק משדי 

אמו ואחר כך אמר שאשה מספרת עם בעלה, ומדוע בתירוץ הגמרא נשתנה 
הסדר והקדימה הגמרא אשה לתינוקיט. ועוד דקדק, מדוע אמר רבי אליעזר 
יואשה מספרת עם בעלה', ולא 'האיש מספר עם אשתו'ס. וכתב לבאר, שבודאי 
תחילת היקיצה מהשינה היא ממה שהתינוק רעב ומתחיל לינוק משדי אמו, ועל 
ידי זה האשה מתעוררת מהשינה שמרגשת ביניקת התינוק משדיה, ומתחלת 
לספר עם הבעל שהוא עמה במטה, ולכן הקדים רבי אליעזר בגוף הסימן את 

התינוק, וכן נקט שהאשה מספרת. 

אבל בתירוץ הגמרא שסימן זה אמור למי שהוא ישן בבית אפל, הרי בודאי 

אינו מקיץ משנתו על ידי יניקת התינוק הנעשה בבתים הסמוכים, שאף 
שיש קצת קול ביניקתו כדרך התינוק בשעת היניקה בגמיאתו החלב, אמנם אינו 
קול חזק שישמע עד לבית האפל, שאי אפשר שאדם הישן ישמע קול זה, ולכן 
אדם זה אינו מתעורר אלא על ידי הסיפור שמספרת האשה עם בעלה, שאז 
הוא מתעורר משנתו. ובודאי התינוק יונק והולך איזה זמן, ולכן כשאדם זה 
מתעורר משנתו על ידי הסיפור של האשה עם בעלה, כיון שכבר נתעורר יכול 
הוא שוב להרגיש בשמיעתו גם את תנועת התינוק ביניקתו ולעמוד ולקרוא 

קריאת שמע, ולכן הקדים התרצן את האשה לתינוקסא. 


לאדם השוהה בבית אפל, שאינו מחוסר קימה ולבישה, שידע אימתי הוא העת רצון שבסוף הלילה. 
וביאר, שאף שענין מה שהקב"ה שואג הוא גם בסוף המשמרות, מכל מקום עיקר העת רצון הוא 
בתחילת המשמרות. וראה עוד בבן יהוידע (ל"ה (מקלי) בטעם שנקטה הגמרא שהוא 'ישן' בבית אפל. 
נו. המהרש"א (פ" דייס חיט) כתב, שמה שאמר הכתוב 'ראש אשמורות', הוא בשני משמרות אחרונות 
שתחילתן הוא סוף המשמרה הקודמת להן. | נז ועיי"ש עוד שכתב להוכיח כן מהמבואר להלן 
(עינ) ששש שעות מחצות הלילה עד סוף הלילה, בצירוף שתי שעות ביום, הס שמונה שעות, שהם 
שתי משמרות. וראה בזה בילקוט ביאורים (שס נענין 'סס מסוגייפטו מוכח מסט(ם סעות של זמן קריפם שמע הן מענום 
ססתרי'). במחצית השקל (סי" נם סק"5) ביאר שכוונת המג"א היא, לענין מה שהביא המג"א (סי רנג סק"ג) 
מחלוקת הלבוש (פ" ג פ"6) עם המעדני יום טוב (פ"ל סי י פופ ט, דכרי סמודופ פ"ד פות יד, כס) מאיזה זמן 
נחשב היום, האם מעלות השחר עד צאת הכוכבים, או מהנץ החמה עד שקיעת החמה [ובודאי אין 
כוונת המג"א להוכיח שמחשבים את אותן ג' שעות מעלות השחר ולא מהנץ החמה, וליישב בזה 
קושיית התוספות, שכוונת רבי אליעזר היא ליתן סימן לסוף משמרה שלישית לידע זמן עלות השחר, 
וע"י זה ידע אימתי סוף זמן קריאת שמע, זה אינו, שאין זה מדרך המג"א לחלוק על התוספות בלי 
הכרח ולהוליד מזה דבר חדש. ועוד, שמלשון הגמרא משמע שנתן סימן לתחילת זמן הקריאה], 
וכוונת המג"א היא שמלשון התוספות בתירוצם מוכח שסוף משמרה שלישית הוא בעלות השחר, 
ולפי זה יש להוכיח מדברי הגמרא לגבי דוד (₪/ן ע"ט, שהג' שעות הם מעלות השחר. ועיי"ש שביאר 
בהרחבה את הראיה מלקמן (עינ). וראה עוד בזה בתשובה מאהבה (פו"ק, פיי כס) [ובעיקר הוכחות המגן 
אברהם מסוגייתנו, ראה מנחת כהן (פלפר נ פ, פ"ט)]. נח. ולפי זה תירץ את קושיית התוספות, מדוע 
בגמר האשמורה האחרונה מותר לקרוא קריאת שמע, מפני שגמר האשמורה הוא בהנץ החמה. ומדברי 
הגר"א מבואר ששיטת התוספות היא כשיטת המגן אברהם, אלא שהגר"א אינו פוסק כתוספות. אבל 
מדברי הראש יוסף (ד"ס (מלן) והחזון איש (פו"ם סי יג סק" ד"ס וסמ"פ) מבואר שאין להוכיח מהתוספות 
כשיטת המגן אברהם. נט. ראה בזה במגיד תעלומה (ל"ה נפק). = ס. בחדש האביב (פפפו, דייס מטק) 
ביאר שמשום שהנשים דברניות, לכך שנינו שהאשה מספרת. סא. וכתב, שאמנם לפעמים גם קודם 
זמן הזה מזדמן שהאשה או הבעל מקיצים משנתם במקרה ומספרים זה עם זה, אבל אין הדבר מצוי 
שיזדמנו שני הסימנים יחדיו, שהאשה מספרת וגם התינוק יונק אלא בסוף משמר שלישי. 


כו ילקוט 


מקור לפסק השולחן ערוך שהלילה שלש משמרות 


אמר רב יצחק בר שמואל משמיה דרב ג' משמרות הוי הלילה. כתב 

בחסדי דוד (על סמוספת, פ"6 ס"ג), שמדברי רב יצחק יש להביא מקור לפסק 

השו"ע (סיי 6 ספ" שהלילה שלש משמרות, אף שלהלן (ע"נ) נחלקו בזה רבי ורבי 

נתן, שלדעת רבי הלילה ארבע משמרות, והלכה כרבי מחבירו (נ" קלל:), ואם 

כן לכאורה היה ראוי לפסוק כדבריו שהלילה ארבע משמרות, מכל מקום כיון 

שהאמוראים שבסוגייתנו אמרו שהלילה ג' משמרות, משמע שההלכה כרבי נתן 
שהלילה שלש משמרותלנ. 


גירסא נוספת בגמרא שהקב"ה מצטער על שהחריב את ביתו 


אוי לבנים שבעונותיהם החרבתי את ביתי ושרפתי את היכלי והגליתים 

לבין אומות העולםלי. בשיטה מקובצת (ד"ס ופופל) גרס 'אוי שהחרבתיי. 

ופירש שאוי להם לרשעים, שבעונותיהם שרפתי את היכלי, והגליתי את ני', 

דהיינו אפילו את הכשרים שבהם, לבין אומות העולםסי. ובפירוש רבינו חננאל 

(ד"ס עד) פירש כן, שאפילו הכשרים שבהם כגון דניאל חנניה מישאל ועזריה 
וכיוצא בהן, גלו לבין הגויים על ידי הרשעים. 


ביאור ענין החרבת הבית ושריפת ההיכל 


החרבתי את ביתי ושרפתי את היכלי והגליתים לבין אומות העולם. 
בראש יוסף (ל"ס ססכנפי) ביאר, שחורבן נאמר על בית שלם שאין בו 
כליה כמו ספסל וכדומה, ושריפה הוא כשנאבד לגמרי, וכמו כן היה בתחילה 
שנסתלקה השכינה מהבית המקדש ומישראל, ואחר כך נשרף בית המקדש, 
שכילה ה' חמתו על עצים ואבנים. 
ובחדושי נאונים (על עין יעקנ, ד"ס פױ) ביארסה, ש'ביתי' היינו בית המקדש של 
מעלה, ו'היכלי' היינו בית המקדש של מטה, שתלויים הם זה בזהלי. 


דרכו של רבי יוסי היתה שלא לעאת לדרך קודם שהתפלל 


פעם אחת הייתי מהלך בדרך. בעיון יעקב (ל"ס פעס) ביאר שנקט לשון זה 

להשמיענו שדרכו היתה לישב באהל של תורה ולא לצאת ולבא בחוץ 

קודם שהתפלל, אלא שפעם אחת אירע שהיה מוכרח להלך בדרך מצוה קודם 
שהתפללסז. 


האם ץשמר לי" הוא מלשון המתנה או מלשון שמירה 


ושמר לי על הפתח. פירש רש"י (ל"ס וטמכ), שהמתין לו על הפתח, כמו שמצינו 
בסנהדרין (סג:) שלא יאמר אדם לחבירו שמור לי בצד עבודה זרה פלוני, 

וכן בבבא קמא (5:) שמרה עומדת על פתח חצרהס", וכן בפסוק (ככשעית ₪ י) 

'ואביו שמר את הדבר', וכן בפסוק (שעיס כו 3) 'שומר אמונים'לט, שכולם לשון 

המתנה הםץל. 

ובחפץ ה' (ל"ס נפ) ובשפת אמת (לײס תניםֿ) פירשו, שהכוונה היא מלשון שמירה, 
ששמר עליו מפני חשש מפולת וחשד ומזיקים, כמבואר בגמרא להלן 
בסמוך שלכך אין נכנסים לחורבה, והוצרך רבי יוסי שמירהלא. 


מסוגייתנו יש ללמוד שתלמיד עריך להשיב לרבו שלום עליך רבי ומורי' 


אמר לי שלום עליך רבי ואמרתי לו שלום עליך רבי ומוריע. כתב הרמב"ם 

(פנמוד תורס פ"ס ס"ס), שלא יתן שלום לרבו כדרך שנותנים הרעים [-הידידים] 

ומחזירים זה לזה, אלא שוחה לפניו ואומר לו ביראה וכבוד שלום עליך רבי, 

ואם נתן לו רבו שלום יחזיר לו שלום עליך רבי ומורי. וכתב רבי עקיבא איגר 

(כטו"ע יו"ד סי רמג סט"ז), שמקור דברי הרמב"ם הוא מסוגייתנו, שרבי יוסי השיב 
לאליהו הנביא שלום עליך רבי ומורילנ. 


סב. וכן כתב בארצות החיים סיר לכן, סי 5 פ"ק כ, ועיי"ש מה שכתב עוד בזה. | סג. וראה 
בחידושי רבינו אליהו גוטמאכר (ד"ס 5מ0) מנין לרב יצחק שהקב"ה שואג כן. סד. כוונתו לפרש 
הלשון 'אוי' שמשמע לשון קשה, והרי לגירסתו 'אוי שהחרבתי' לא שייך לומר כן ח"ו כלפי מעלה, 
ולכך מפרש שלשון זה עולה על הרשעים. ובתוספות הרא"ש (ד"ס פֿױ) גרס 'או שהחרבתיי, וכתב 
שיש שאין גורסים כן. ועוד כתב, שכוונת 'אוי' היא, שהרבה יש להתאונן ולהצטער על זה. ועוד 
כתב לפרש, אוי למחריבי בית המקדש שגרמו לי זאת. ועיין בב"ח (פו"ם פיי מ ד"ס 6 שהביא 
מהמהרש"ל שפירושו דאגה וצער יש להם לבנים על שגלו וכו', וכן יש לו לאב כביכול צער על 
שככה מקלסים אותו וריחקם וכו'. והוא כפירוש הראשון שהבאנו מהתוספות הרא"ש. סה וכן 
ביאר בהגהות רי"א חבר (ד"ס פמכ). וראה עוד בזה בשפתי חכמים (ליה ספכנפי) ובחידושי רבינו אליהו 
גוטמאכר (ד'ס למכ). ‏ סו. עיי"ש שביאר ענין זה בהרחבה. ובאמרי נועם ((סגכ"6, ד"ס פנעווטתיסס) ביאר 
ש'ביתי' היינו הר הבית שרק נחרב, וכותל מערבי לא יכלו להחריבו, ו'היכלי' הוא ההיכל שנשרף 
כולו. וראה עוד בזה במעון הברכות (ד"ס וע( כ ובבן יהוידע (ד"ס ופופרת) ועין אליהו (ד"ס 06 ובפרשת 
מרדכי (ד"ס התכנת). ‏ סז. וראה עוד בביאור לשון הברייתא, בבן יהוידע (ל"ס פעס). ‏ סת. בשפתי 
חכמים (ניע"י עס) ביאר שהקדים רש"י להביא ראיה מהגמרא ואח"כ הביא ראיה מפסוקים, שהגמרא 
הוא לשון חכמים כמו בברייתא. סט. ראה בהגהות מהר"ץ חיות (נפופ' פס מה שהעיר על דברי 
רש"י. | ע. ובחפץ ה' (לדיס פ) כתב שלפי זה צריך לומר שהקדים אליהו לבוא, והבחין רבי יוסי 
תוך כדי תפילתו, בביאת אליהו, שאם לא כן מנין ידע שהמתין לו. ועיי"ש שהקשה על פירוש 


ברכות ג. 


ביאורים 


מהי 'תפילה קערה' שבסוגייתנו 


היה לך להתפלל תפלה קצרה. רש"י (ד"ס פפס) פירש שהכוונה לברכת 
'הביננו', כמבואר לקמן (כע.). וביאר המאירי (נסנן יפ. ד"ס 06 שאף על פי 
שאינה קצרה כל כך, מכל מקום לגבי תפילת שמונה עשרה, קצרה היא. 

והתוספות (ד"ס סיס) דקדקו, שמהגמרא לקמן (2) משמע ש'תפלה קצרה' אינה 
'הביננו', שמבואר בגמרא (פס) שיש חילוקי דינים ביניהם. ולכך 

פירשו שהיא תפילה אחרת שאומרים 'צרכי עמך מרובים' וכו'. אמנם כתבו שגם 
על פירוש זה קשה שהרי מבואר לקמן (פס) שאין לומר תפלת 'צרכי עמך' אלא 
במקום סכנת ליסטים, ורבי יוסי לא היה במקום סכנה, שכן מוכח ממה שהשיב 
לאליהו שנכנס לחורבה משום שחשש שמא יפסיקוהו עוברי דרכים, ולא השיבו 

שחשש שמא יהרגוהו לסטים. 
וחזרו התוספות לבאר כפירוש רש"י, שתפילה קצרה היינו הביננו. וכתבו שמה 
שמבואר לקמן (נט.) שאביי היה מקלל את המתפלל הביננו, היינו דווקא 
כשהוא בעיר, אבל בשדה מותרלי. ובתוספות הרא"ש (ד"ס סיס) כתב כעין זה, 
שאביי מודה שההולך בדרך מתפלל הבננולה. וכתב השפת אמת (פוס' עס, 
שלפירוש התוספות שמתפלל 'הביננו' בדרך, צריך לומר שדין זה מדובר דווקא 
באופן שיוכל לכוין דעתו כראוי, שאם לא כן לא יתפלל הביננו, שהרי גם 
בהביננו צריך לברך שלש ברכות ראשונות ושלש ברכות אחרונות, ועיקר הכוונה 
היא בברכת אבות, ואם אינו יכול לכוין באבות אל יתפלללי, ולכך מוכרח לומר 
שמדובר כשיכול לכוין דעתו אפילו שהוא בדרך. 
והמאירי (ד"ס תפנס) כתב לפרש באופן נוסף, שהתפילה קצרה שבסוגייתנו היינו 
תחילת הברכות וסיומן. 


תפילה קערה היינו הביננו משום שהיה במקום סכנה 


שם. באור לו בציון (נפופ' פס) כתב להוכיח שהתפילה קצרה אינה הביננו, ממה 
שאמר רבי יוסי שנכנס לחורבה משום שנתיירא שמא יפסיקוהו עוברי 
דרכים, ועל זה השיבו אליהו הנביא שהיה לו להתפלל תפלה קצרה, ואם הכוונה 
להביננו הרי צריך להתפלל בה שלוש ברכות ראשונות ושלוש אחרונות, ואם כן 
עדיין יש לחשוש שמא יפסיקוהו כשיתפלל תפליה זו. ולכך צריך לפרש שאינה 
הביננו, אלא 'צורכי עמך' וכו', שהוא רק ברכה אחת קצרה, שבזה אין לחוש 
שמא יפסיקוהו מתפילתו. 
ומה שהקשו התוספות על פירוש זה, שאין מתפללים כן אלא במקום סכנה, 
והוכיחו התוספות שלא היה כאן מקום סכנה, יש ליישב, שמה שאמר רבי 
יוסי 'עוברי דרכים' היינו לסטים, אלא נקט לשון נקיה, וממילא היה לו להתפלל 
תפלה קצרה כיון שהיה מקום סכנה. 


כיצד למד רבי יוסי שלשה דברים מאליהו הנביא והלא תורה לא בשמים היא 


באותה שעה למדתי ממנו שלשה דברים. הקשה המהר"ץ חיות (ד"ס נקותס), 

איך למד רבי יוסי דינים מאליהו הנביא, והלא תורה לא בשמים היא, 
כמבואר בשבת (קפ.) [וברש"י שם (ל"ס מפֿ)] שאיסור והיתר אינם תלויים באליהו 
הנביא משום שתורה לא בשמים היא. ותירץ, שדווקא דינים מצד הנבואה אין 
ללמוד ממנו, אבל אם אליהו הנביא אומר דבר שיש בו טעם, וכפי ששמע 

מחכמים אחרים, למדים ממנול', 

ובחתם סופר (עו"פ, פ"ו פיי ₪ ל"ס 0:6 כתב, שגוף אליהו הנביא לא עלה מעולם 

למעלה, אך נפרדה נשמתו מגופו, ונשמתו עלתה למעלה ומשמשת בין 
מלאכי השרת, וגופו נזדכך ושורה בגן עדן התחתון בעולם הזה. וביום שיגאלו 
ישראל תתלבש נשמתו בגופו, וכשמתגלה בעולם הזה מלובש בגופו הרי הוא 
כשאר חכמי ישראל, ויכולים ללמוד ממנו הלכות, ועל זה אמרו 'תשבי יתרץ 
קושיות ואיבעיות', אך כשמתגלה בנשמתו כמו שמתגלה בברית מילה, הרי הוא 
מלאך וכשמגלה דינים אין לקבוע הלכה כמותו, משום שתורה לא בשמים היאעח. 


רש"י. וכתב לבאר מדוע לא פירש רש"י מלשון שמירה כפשטות משמעות לשון 'ושמר', שכיון 
שהיתה השכינה שם, לא הוצרך לשמירה על ידי אליהו. ‏ עא. ובחפץ ה' הוכיח כן מכפל הלשון 
יושמר לי על הפתח והמתין לי', שמשמע שמלבד ההמתנה גם שמר עליו. ועיין שם מה שהוכיח 
עוד לפירושו. ובגמרא לפנינו נמחקו התיבות 'והמתין לי', ולפי גירסא זו אין להוכיח כפירוש החפץ 
ה'. ועיין בהגהות וציונים. ובאמרי נועם ((סגכ", ד"ס וץמר) ביאר ש'המתין' היינו ששהה מלדבר עמו. 
וראה עוד בזה בבן יהוידע (ל"ה נכס) ובהכותב (על עץ יעקנ, ד"ס מי). ועיי"ש בהכותב שהאריך לבאר 
ענין מעשה זה [וראה בתולדות יעקב יוסף (פר' טש ל"ס וסספיקות) שעמד בכפל הלשון, ועיי"ש שהאריך 
לדקדק בלשון המעשה המובא בגמרא, וביאר בדרך רמז]. עב. ראה בעיון יעקב (ל"ס 06 ובעץ 
יוסף (ד"ס פמכ) ובן יהוידע (ד"ס 66 הטעם שלא הקדים רבי יוסי לומר שלום. וראה מגדים חדשים 
(ד"ס פמכ) שהאריך לבאר האם 'אמר' היינו נתינת שלום ביד. | עג. הט"ז פס פק"ס) מפרש הטעם, 
שכל שמשיב שלום דרכו להוסיף קצת. עד. וראה בתוספות מה שכתבו לבאר בדברי הגמרא 
לקמן, ועיין מהרש"א שביאר דבריהם. | עה. ובסמ"ג עפן ש) ובהגהות מיימוניות (פפ(ס פ"נ ס":) 
כתבו שכשהוא אנוס, רשאי להתפלל הביננו. ובכסף משנה (פפס פ"ג ס"כ) כתב בשם ה"ר מנוח, 
שכשהוא טרוד רשאי להתפלל הביננו. עו. ראה בתוספות (קמן (ד: ד"ס יכוי). עז. וכן משמע 
בעירובין (פג) שאפשר ללמוד מאליהו הנביא, והיינו באופן שאינו מצד הנבואה וכמו שנתבאר. 
וראה עוד בזה במגדים חדשים (שמוין מג. ד"ס סנ). ‏ עח. וראה עוד בענין זה בהרחבה בקול מבשר 


(כפות ממריס, עמ' ססג). 


ילקוט 


בדברי הרמב"ם שנקט את איסור הכניסה לחורבה לענין שלא יתפלל בה 


למדתי שאין נכנסין לחורבה. הרמב"ם (פפס פ"ס ה"ו) כתב, שאין מתפללים 
בחורבה. וכתב הכסף משנה, שמקור דינו של הרמב"ם הוא מדברי 
הברייתא שרבי יוסי למד מאליהו הנביא שאין נכנסים לחורבה. ואף שבגמרא 
משמע שאיתגשם לחורבה כלל, אף כשלא נכנס להתפללץט, מכל מקום כתב 
הרמב"ם שאסור להתפלל בחורבה, כיון שאליהו הנביא אמר את איסור הכניסה 
לחורבה לענין איסור תפילה. 
ובלחם משנה (עס) כתב ליישב, שהרמב"ם כתבה לגבי תפילה להשמיענו שאף 
שהוא בדרך וחושש שמא יפסיקוהו עוברי דרכים, מכל מקום לא יכנס 
לחורבה להתפלל. והײל"ח (ד"ס מפײ) תמה, שאם יש בזה חידוש דין זה, למה 
לא הזכיר רבי יוסי בדבריו כן, שהיה לו לומר 'ולמדתי ממנו שאין נכנסים 
לחורבה אפילו להתפלליS.‏ 
ובשפת אמת (ל"ס תני) כתב לבארפ*, שהיה מקום לומר שבחורבה שאסור 
להיכנס בה מפני המזיקים, מותר להתפלל בה, משום ששלוחי מצוה 
אינם ניזוקים, ואפשר שלכן נכנס רבי יוסי לחורבה אף שידע שאין נכנסים 
לתוכה, משום שהיתה חורבה חדשה העומדת בשדה ולא היה בה אלא החשש 
משום מזיקים, וסבור היה שנכנסים שם להתפלל, ששלוחי מצוה אינם ניזוקים, 
וזה חידש לו אליהו הנביא שאפילו בחורבה כזו אין נכנסים אפילו להתפלל, 
ומדויק הלשון 'מפני מה נכנסת לחורבה זו' שאפילו לחורבה זו שהיא חדשה 
ובשדה, אין להיכנס, ולכן כתב הרמב"ם שאין מתפללים בחורבה, להשמיענו 
שאין נכנסים אפילו להתפלל. 


הטעם שלא חשש רבי יוסי שלא להכנס לחורבה 


שם. בפני יהושע (ד"ס נפופו) ביאר, שרבי יוסי היה יודע מסברא שאין נכנסים 
לחורבה רעועה מפני המפולת, אלא שהיתה חורבה חדשה שאין לחשוש 
בה למפולת, אמנם הוא ידע גם את הדין שכשיש לחשוש לחשד, אין להכנס 
בו שלא לצורך, שאם לא היה יודע דין זה למה הוצרך לומר שהיה מתיירא 
שמא יפסיקוהו עוברי דרכים, והרי גם בלא זה החשש אסור לכתחילה להתפלל 
בשדה שהוא מקום פרוץ אלא בבית משום צניעות (קמן 4:), אלא שלפי שהיה 
יודע שאין ליכנס אפילו בחורבה חדשה מפני חשד אשה, ומלשון הברייתא 
'מחורבות ירושלים' מבואר שהיתה החורבה 'סמוך לישוב', ואם כן שייך חשד. 
ולכך לולא הטעם שחשש שיפסיקוהו עוברי דרכים, היה מתפלל בשדה אף 
שהמקום פרוץ, שהוא נחשב כבדיעבד, אבל משום הטעם שחשש שיפסיקוהו 

עוברי דרכים והיה מתבטל תפלתו לגמרי, לכך לא היה חושש לחשד. 
והשיבו אליהו שאף שהיה נגרם לו ביטול תפלה, מכל מקום אסור ליכנס 
לחורבה מפני המזיקים, שהוא מקום סכנה, ולכך היה לו להתפלל תפלה 

קצרהפב. 


הטעם שמה שהמתפלל בדרך מתפלל תפילה קערה נחשב לשני דינים שונים 


ולמדתי שמתפללין בדרך ולמדתי שהמתפלל בדרך מתפלל תפלה קצרה. 
הקשה בחפץ ה' (ד"ס נסופס), שלכאורה שני הדברים הם דבר אחד, שרבי 
יוסי לא היה יודע שמותר להתפלל בדרך, ולמד מאליהו הנביא שמותר להתפלל 
בדרך תפילה קצרה, ומדוע אמר רבי יוסי שלמד מאליהו הנביא שלשה דברים. 
ותירץ, שהיה מקום לומר שאין על האדם חיוב להתפלל בדרך, אלא שהרוצה 
להתפלל בדרך יתפלל בדרך תפילה קצרה, ומדברי אליהו הנביא למד 
שיש חיוב על האדם להתפלל בדרך. ולמד עוד ממנו, שהמתפלל בדרך יתפלל 
תפילה קצרה. והיינו ממה שאליהו הנביא השיבו 'היה לך להתפלל בדרך', והלא 
אליהו הנביא היה יודע שיש לחשוש שיפסיקוהו עוברי דרכים, ומדוע לא אמר 
לו מיד 'היה לך להתפלל תפילה קצרה'. אלא בשביל שלא ישתמע מדבריו שרק 
מי שרוצה להתפלל בדרך יתפלל תפילה קצרה אבל אין חיוב להתפלל בדרך, 
לכן אמר אליהו היה לך להתפלל בדרך, שגם בדרך יש חיוב תפילה. 
ועוד פירש, שאם אליהו הנביא היה אומר 'היה לך להתפלל תפילה קצרה', היה 
משמע מדבריו שאין יוצא בה ידי חובת התפילה, אלא שמתפלל תפילה 
קצרה כיון שאין מחויב להתפלל בדרך. ולכן אמר לו אליהו היה לך להתפלל 


עט. וכן פסק הרמב"ם (מ5ש ועמילת הנפם פי"ג ה"ו) שאין להיכנס לחורבה, ומשמע שאסור אף שלא בשעת 
התפילה. 5. ועיין שם שכתב ליישב שהרמב"ם למד דיגו מהברייתא והגמרא להלן בסמוך. וראה 
עוד בגפי אש (פ"פ מ"פ דייס סרמנ"ס) שהקשה על דברי הלחם משנה. פא. ראה צל"ח (ד"ס ופיפנ) שביאר 
בהרחבה כעין סברת השפת אמת. וראה עוד בזה בפירוש הרי"ף (ד"ס מפנ). ‏ פב. וראה בבית משה 
חיים (ד"ס פנש) שדן בדברי הפני יהושע. | פג. ועיין שם שהביא סמך לדבריו מדברי חז"ל שענין 
תשות כח נזכר בלשון נקבה. ועיין שו"ת הרי"ף (סי 6 שנשאל למה לא נקרא 'בן קול', והשיב שלא 
שמענו טעם, אלא פעמים אומרים בלשון זכר ופעמים בלשון נקבה. וראה עוד בזה בשדי חמד "6 
מערכת סכ' ות סס, ס"ז מערכק סנ' סי כס). ‏ פד. וראה בזה בהגהות מהר"ץ חיות (פנטללין י. נפוס' קס) ובברכת 
אהרן (ופ ס). וראה עוד בטעם שקראוהו 'בת קול' בעין אליהו (ל"ה נפ). = פה. ועיין עירובין (ד:) לגבי 
רבי פרידא, וברש"י שם (ד"ס נפק), ורש"י בתענית (כ6: ד"ס פנמ .)6‏ פו. וראה עוד בענין בת קול במורה 
נבוכים (ס"נ פמ"נ), כוזרי (מפֿער ג פי"פ, פמ"פ, פע"ג), רמב"ן (קמות כמ (), מחזור ויטרי (עמ' 556) ומהר"ץ חיות 


(פו"ת, ק"כ סי" ו). פז. ראה מגיד תעלומה (ד"ס סמנסמם, ד"ת ועוי"כ), שביאר בכמה דרכים הטעם שהמשילו 


ברכות ג. 


ביאורים כז 


בדרך ולא הזכיר תפילה קצרה, לומר לו שהוא חיוב להתפלל. ואם כן משמע 
מדברי אליהו שני דברים: א. שיש חיוב להתפלל בדרך. ב. שהמתפלל בדרך 
יתפלל תפילה קצרה. 


ענין 'בת קול' והטעם שאינו נקרא בן קול 


שמעתי בת קול. כתבו התוספות (סטללין ל. ד"ס נת), יש אומרים שלא היו 
שומעים קול היוצא מן השמים, אלא מתוך אותו קול יוצא קול אחר, 
כמו פעמים שאדם מכה בכח ושומע קול אחר היוצא ממנו למרחוק, ואותו קול 
היו שומעים, לכך קורים אותו בת קול. 
ובתוספות יו"ט (ינמות פט"ז מ"ו) ביאר, שהבת קול שנזכר בגמרא הוא קול 
שנשתמשו בו לאחר שפסקה הנבואה, והוא קול מחודש לשעתו 
מהבורא יתברך להודיע סודו ליראיו, ואותו קול קראוהו בת קול. והטעם שנקרא 
בת קול לפי שאינו קול לו ולא קול אליו כמו שנאמר (צתלנר ו פט) 'וישמע את 
הקול מדבר אליו' שזהו נבואה ממש, שקול זה שאנו מדברים בו הוא דוגמתו 
במדרגה למטה ממנו, ולכך קראוהו בת קול - שהיא הבת לאביה, ומפני חלישות 
כוחה לא קראוהו 'בן קול' אלא 'בת קוליפי. 
ובחמרא וחיי (פעכ פיור עמיק, סיטה (מסכס סנסדין יפ. ד"ס נם) כתב בשם הרא"ש, ש'בת 
קול' פירושו קול הניתן במידה וקצב, ובת מלשון מידה, כמו שמצינו 
(ימוקפ מס י) 'ואיפת צדק ובת צדק', שרק מי שהוא ראוי לכך, שומע את הבת 
קולפד. 
ורש"י בסוטה (לג. דייס פנ נת קו0) כתב, שבת קול היא מידה אחת ממידות השמים, 
העשויה להשמיע לבני אדם, ומשתלחת פעמים לזה ופעמים לזה, לכל 
אחד בלשון שהוא מדברפה. 
ומבואר ביומא (ט) שמדרגת הבת קול נמוכה מרוח הקודש, ואף משנסתלקה 
רוח הקודש מישראל היו משתמשים בבת קולפי. 


הטעם שאמר ששמע בת קול שמנהמת כיונה ולא מה שהקב"ה שואג כארי 


שמעתי בת קול שמנהמת כיונה ואומרת אוי לבנים שבעונותיהם 
החרבתי את ביתי ושרפתי את היכלי והגליתים לבין האומותפי. 
כתב המהרש"א (מ" ד"ס וומכ), שאף שרבי אליעזר אמר שהקדוש ברוך הוא 
שואג כארי, מכל מקום רבי יוסי שמע בת קול שמנהמת כיונה, משום שמבואר 
ביומא (ט:) שמשמתו חגי זכריה ומלאכי נסתלקה רוח הקודש והיו משתמשים 
בבת קול, ולכן לא שמע את עיקר השאגה שהיא כארי, ורק שמע את הבת קול 
שהיא מנהמת כיונה. 
ובחדש האביב (פפפו, ד"ס פמעתי) כתב ליישב, שפעמים שהקב"ה שואג כארי, 
ופעמים שבת קול מנהמת כיונה. 
והצל"ח (ן ע"נ ד"ס פנו) כתב, שמה ששמע שהבת קול מנהמת כיונה הוא, מפני 
שאין שומעים את השאגה של הקדוש ברוך הוא, אלא מהשאגה יוצא 
קול אחר שהיא ה'בת קול' והיא נשמעת לבני אדםפ". 


האם גם ביום הבת קול מנהמת כיונה שלש פעמים מלבד מה שמנהמת בלילה 


אלא בכל יום ויום שלש פעמים אומרת כך. ביהודה יעלה (טו"פ, סי" ת) ובשפת 
אמת (ד"ס נכ) כתבו, שגם ביום מנהמת הבת קול שלש פעמים, חוץ ממה 
שמנהמת בלילה שלש פעמים, כמו שמשמע מדברי הגמרא בכל "ום ויום' 
שמשמע שהוא ביוםפל. 
אבל מדברי הבכור שור (ד"ס וֿנ") מבואר שמה שאמרו בכל יום ויום' הם 
אותם השלש משמרות של הלילה, ולפי זה כתב שרבי יוסי נכנס להתפלל 
בחורבה תפלת שחרית שהוא סוף האשמורה השלישית, שאין נראה לומר 
שמעשה זה היה בתפלת ערבית, שהרי לא היה ממתין שם עד שליש הלילה, 
שהוא הזמן שהבת קול מנהמת כיונהצ. 


ביאור שני הענינים שהקב"ה מעטער עליהם כשישראל בגלות 


ולא זו בלבד אלא בשעה שישראל נכנסין לבתי כנסיות ולבתי מדרשות 
ועונין יהא שמיה הגדול מבורך הקדוש ברוך הוא מנענע ראשו 
ואומר אשרי המלך שמקלספין אותו בביתו כך מה לו לאב שהגלה את 


את הבת קול כיונה. | פח. וכמו שנתבאר לעיל בסמוך 'ענין בת קול והטעם שאינו נקרא בן קולי. 
ועיין שפת אמת (ל"ה ככ ובן יהוידע (ל"ה פפעפי) מה שכתבו בזה. פט. וכן כתב בבן יהוידע (ד'"ס עטעפי) 
[ולכאורה הדבר תלוי בעיקר ענין המשמרות, שלפירוש רש"י (ל"ה 6) שהוא משום שירת המלאכים, 
הרי אין המלאכים אומרים שירה ביום (פגיגס נ:]. ובעיון יעקב (ל"ה נ) פירש, שהוא כנגד השלוש 
תפילות שאנו מתפללים בכל יום [ויש להעיר שהרי תפילת ערבית היא בלילה]. ‏ צ. וכתב, שזהו 
מקורו של הטור (לו"ש פיי 6) שפסק כהתירוץ השני שבגמרא שהסימנים שבברייתא הם לסוף המשמרות, 
שכך מוכח מהמעשה לגבי רבי יוסי, שהרי לפי התירוץ הראשון שהסימנים הם לסוף משמרה ראשונה 
ותחילת האחרונה ואמצעית של השניה, אם כן צריך לומר שרבי יוסי התפלל בה ערבית, והרי יש 
לתמוה מדוע המתין מלהתפלל עד סוף האשמורה השלישית. ולכך צריך לומר שהעיקר כהתירוץ השני 
שבגמרא. ובארצות החיים (ספפֿיר 6רן, סיי 5 פ"ק כג) דחה ראייתו, לפי מה שמוכח מהתוספתא והירושלמי 
שיש משמרות גם ביום, ואם כן יש לומר שנכנס בשעת חילוף המשמרות שביום. ועוד, שגירסת העין 
יעקב והרוקח היא, שנכנס להתפלל תפילת המנחה. וראה עוד בזה במגדים חדשים (ל"ס (6תכ). 


כח ילקוט 


בניו ואוי להם לבנים שגלו מעל שולחן אביהםצי. בקרן אורה (ל"ס ו6) ביאר, 
שאמנם גם בשעת הגלות שכינת כבוד מלכותו יתברך היא עם ישראל, אלא 
שאינו דומה התגלות מלכותו כשישראל שרויים על אדמתם ומשכן ה' בתוכם 
ושמו הגדול והקדוש נקרא עלינו בכל מיני טובה וברכה, אבל בשעת הגלות 
כבודו יתברך בהסתר, ואוצר הברכה נסתם, ולכך אנו מתפללים 'יהא שמו הגדול 
מבורך'. אבל יש בחינה נוספת, של התגלות אהבתו יתברך אלינו כאב עם הבנים 
בתכלית היחוד והאהבה, ולענין זה הגלות היא למסך מבדיל, כמבואר לקמן 
(39) שמיום שחרב בית המקדש נפסקה חומת ברזל בין ישראל לאביהם 
שבשמים, ולענין מה שנאמר בישראל לרוב אהבתו יתברך עלינו (שעיס מע ג) 
'ישראל אשר בך אתפאר', נאמר בעת הגלות (ףיכס 3 5) 'השליך משמים ארץ 
תפארת ישראל', ומבואר לקמן (ו) שהקב"ה מניח תפילין, ונאמר בהם שבח 
ישראל. 

ולזה אמרו בגמרא (ססדקן פג) שבשעה שהאדם חוטא, השכינה אומרת קלני 

מראשי קלני מזרועי, והיינו שבעבור חטא האדם בא הפגם לשני דברים 
הללו: א. להשליך תפארת ישראל. ב. מיעוט הברכה וההשפעה עליונה, לכל 
ישראל בכלל ולכל אחד בפרט, מפני החטא. וה' הטוב רצונו להטיב כמו שנאמר 
(סניס קמד מז) 'פותח את ידך' וגו' לזאת אומרת בשעת החטא אומרת השכינה 
'קלני מראשי' - משום שהפאר אינו בשלימות, 'קלני מזרועי' - על שהחטא 

סותם צינורי השפע. 


ותו בביתו כך, שאמנם ‏ בגה עדיין מלכותו יתברך עלינו, ושמו הגדול 
נקרא עלינו, אבל הוא במעט ברכה מפני הגלות וארץ העמים, ועל זה אנו 
מתפללים 'יהא שמו הגדול מבורך'. וזהו 'אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו 
כך', היינו שיאמרו זאת בקילוס והודאה כשיהיה שמו הגדול מבורך, ומברכתו 
יבורך כל בית ישראל ויהיה זאת לקילוס. 
והלשון 'מה לו לאב שהגלה את בניו' היינו שהגלות היא למסך מבדיל לענין 
בחינת 'אב', ואף שאין מגיע לבחינה זו פגמי החטא, כמו שנאמר (פיוג 
לה אם חטאת מה תפעל לו', אף על פי כן השעשוע והפאר אשר התפאר 
בישראל בשעה שעשו רצונו יתברך לנחת רוח הוא לו, כטבע האב שמקבל נחת 
רוח משלימות בניו, אבל עתה בשעת הגלות מה לו לאב וכו' ואוי להם לבנים 
וכו 


שייכות הטעם שאומרים 'יהא שמיה' בלשון ארמי לפירוש תיבת 'רבא' 


יהא שמיה הגדול מבורךצג. התוספות (ד"ס ועונן) הביאו דברי המחזור ויטרי 
(ס" סי ט)צ שמפרש את הנוסח שאומרים בקדיש 'יהא שמיה רבא', 
ש'שמיה' היינו שתי תיבות 'שם י-ה'צז, ו'רבא' היינו גדול ושלם, ואנו מתפללים 
שיהיה שמו של הקדוש ברוך הוא גדול ושלם, שהרי הקדוש ברוך הוא נשבע 
שלא יהיה שמו וכיסאו שלם עד שימחה זרעו של עמלק, ואנו מתפללים שיהא 
שמו שלם, והיינו שימחה זרעו של עמלק. ומה שאומרים אחר כך 'מברך לעלם' 
הוא תפילה אחרת שאנו מתפללים שיהיה שמו מבורך לעולם הבא. וכתבו 
התוספות, שמלשון הברייתא 'יהא שמו הגדול' משמע שלא כפירוש המחזור 
ויטרי, אלא ש'רבא' פירושו הגדול, דהיינו שיהא שמו 'הגדול' מברךצה. 

ועוד הביאו התוספות מה שאומרים העולם שלכן נתקן הקדיש בלשון ארמית, 
לפי שתפילה נאה ושבח גדול הוא, וכדי שלא יבינו המלאכים ויתקנאו 

בנו תקנו בלשון תרגום, שאין המלאכים מבינים בלשון תרגוסצי. ודחו התוספות 
פירוש זה, שהרי כמה תפילות יפות הם בלשון הקודש, ומדוע לא חששו בהן 
שהמלאכים יתקנאו בנו, אלא הטעם הוא משום שהיו רגילים לאומרו אחר 
הדרשהצ', והיו מצויים שם עמי הארץ שלא היו מבינים לשון קודש אלא לשון 

ארמי, ולכן תקנוהו בלשון ארמיצח. 

ומדברי הטור ((ֿו"ס סי ו משמע ששני הנידונים תלויים זה בזה, שאם הטעם 
שאומרים בלשון ארמי הוא מפני עמי הארץ, הפירוש הוא יהא שמו 

הגדול, ואם הטעם שאומרים בלשון ארמי הוא בשביל שלא יתקנאו בנו 
המלאכים, אם כן הפירוש הוא שלעתיד יהא שמו שלם, שימחה זרעו של עמלק. 


צא. הרש"ש (ליה מה) ביאר את הלשון 'מה לו' שהוא לשון כינוי כבוד כלפי מעלה תחת לשון 
'אויי שאמר לגבי הבנים. וראה עוד בזה במגדים חדשים (ל"ס מה). ‏ צב. ראה בגמרא שבת (קש6 
במעלת אמירת 'יהא שמיה רבא'. | צג. ראה שפתי חכמים (נפוס' פס) שהאריך להביא את דברי 
המחזור ויטרי, וביאור לשון הקדיש. וביאר החילוק שבין לשון המחזור ויטרי לבין לשון התוספות 
שהביאו דבריו. ועיי"ש (ל"ס ופיכופו) בביאור סברת מחלוקתם של המחזור ויטרי והתוספות, שהובא 
להלן בסמוך. | צד. בהגהות היעב" (פופ' עס העיר, שהרי בארמית כותבים 'שמה' בלא יו"ד 
[ראה דניאל (נ ס], אלא שהסופרים הוסיפו אות יו"ד, במקום ניקוד הצירי. | צה. כתב האגודה 
(סי גן, שלפי זה לא יאמר 'שמיה' במפיק ה"א, והביאו הדרכי משה (סי מ פֿות 6. וביאר הב"ח (פו"ס 
טס ד"ס יפנד() שלפי הפירוש הראשון צריך לומר במפיק ה"א שמשמעו שם 'יה', אבל לפי הפירוש 
השני אין צריך לומר במפיק ה"א, וכתב (דיס 6, שיאמר במפיק ה"א, שבזה יוצא ידי חובת שני 
הפירושים. והט"ז (פס סק"b)‏ פסק שיאמר בלא מפיק ה"א. וראה בזה במשנה ברורה (פס פק"ס. והדרכי 
משה (ס" מ ופ 66 כתב שלפי הפירוש הראשון אפשר להפסיק בין 'רבא' ל'מברך', אבל לפירוש 
השני לא יפסיק בין 'רבא' ל'מברך' שהוא ענין אחד, שמברכים שיהיה שמו הגדול מברך. ועיין 
מגן אברהם (פס סק"נ) שהביא קושיית הש"ך שבסוכה (נע.) מבואר שאפשר להפסיק. ועיין שם מה 


ברכות ג. 


ביאורים 


ופירש המ"ז (טס סק"6) את דברי הטור, שאם מפרשים כפירוש התוספות שיהא 

שמו הגדול מברך, אין קנאה גדולה כל כך, ומוכרח לפרש שהטעם שאומרים 

בארמית הוא מפני עמי הארץ. אבל אם הכוונה היא שאנו מתפללים שימחה 

זרעו של עמלק ושיהיה שמו שלם, אפשר לומר שלכך אומרים בארמית בשביל 
שלא יתקנאו בנו המלאכיםצ". 


טעמים נוספים לאמירת 'יהא שמיה רבא' בלשון ארמי 


שם. במחזור ויטרי (סי פו) כתב, שלכך אומרים 'יהא שמיה רבא' בלשון ארמי 
משום שיש לחשוש שהמלאכים ידחו את התפילה משום שכביכול עושה 
עצב למעלה, וכן כתב הטור (שס), שעל ידי זה הקדוש ברוך נזכר מהחורבן 
והגלות כמו שאמרו בגמרא שבשעה שעונין יהא שמו הגדול מנענע בראשו 
ואומר אוי לבנים שגלו מעל שלחן אביהם וכו', וכביכול שיש דאגה לפניו, ואם 
יבינו המלאכים זה יקטרגו עלינו. 
ובארחות חיים (סלני קרפֿת שמע פופ ש) ובכל בו (פ" ז) כתבו, שלעתיד לבא יגדל 
כוחם של הצדיקים יותר מהמלאכים, וראוי הדבר להיות כן, 
שהמלאכים טבעם לעשות רק טוב, אבל הצדיקים שיש בהם יצר הרע ומתגברים 
על יצרם, עתידים הם לקבל שכר מעולה מהמלאכים, ולכן אם ישמעו שמתפללים 
על הגאולה השלימה יתקנאו בנו, משום שבגאולה השלמה יגדל כח הצדיקים 
יותר מהם. 
ובפידור רש"י (ס" ) כתב הטעם שאומרים בלשון ארמי מפני שאי אפשר 
להזכיר השם ככתיבתו ולכן אומרים לשון ארמית, ולעתיד לבא יזכירו 
השם ככתיבתו. 
ובספר הפרדס (לע"י, סי ו) כתב, שאומרים בלשון ארמי בשביל שלא ישמעו 
מלאכי השרת ששמו של השם חסר, ויחריבו את העולם. 
ובשבלי הלקט (פ" פ) ובתניא רבתי (סי ₪ כתבו, שבימיהם גזרו שלא יאמרו 
ישמו הגדול מבורך', ולכן תקנו לומר בלשון ארמי שלא היו האויבים 
מכירים, ואחר כך הניחוהו לאמרו בלשון ארמי להזכיר את הניסים ולפרסם את 
הנס, שגאלם מן האויבים. 


ביאור דברי הברייתא לענין חורבן בית המקדש 


אשרי המלך שמקלפין אותו בביתו כך מה לו לאב שהגלה את בניו ואוי 
להם לבנים שגלו מעל שולחן אביהם. רש"י (ד"ס 6שי) פירש, אשרי 
כל זמן שהיה קילוס זה בתוך בית המקדש. וביאר המהרש"א (ס"פ ד"ס עמקנסין), 
שלפי זה 'בביתו' היינו בזמן שהיה בית המקדש קיים, ומה שאמר 'מה לו לאב 
וכו' שגלו מעל שולחן אביהם' היינו שגלו מהמקדש ששם היו זוכים משולחן 
אביהם כשהיה קיים. 
ועוד ביאר, שבזמן שבית המקדש היה קיים נקרא הקב"ה 'מלך', אבל בזמן 
שגלו ישראל קראוהו 'אב' ולא מלך, כביכול שאינו מלך כיון שאין הכסא 
שלם בשעת הגלות, כמו שכתבו התוספות (ל"ס ועונין) שכוונת אמירת 'אמן יהא 
שמיה רבא' היא שמתפללים על לעתיד שיהיה שמו שלסםל. 


טעם לאמירת ונהמתא' בקדיש שהקב"ה יתנחם ממה שמתאונן על גלותנו 


שם. כתב בתוספות הרא"ש (ד"ס מיד), שמה שאנו אומרים בקדיש 'תושבחתא 

ונחמתא', היינו מפני שבשעה שאומרים יהא שמיה רבא, הקדוש ברוך 

מתאונן על החורבן, וצריך הוא כביכול תנחומים על צער החורבן. וכן כתב 

הטור (סיי ט) שכיון שהקדוש ברוך הוא מתאונן על גלותנו, על כן אנו מתפללים 
שיתנחם בקרוב וימהר לגאלנו. 


קריאת ברייתא זו כשלא התפלל בעיבור 


שם. כתב הראבי"ה (פי" נ), שיש שקורים ברייתא זו כשאינם מתפללים בעשרה, 
ולא אמרו 'אמן יהא שמיה רבא', ובשביל לומר 'אמן יהא שמיה רבא' הם 
קורים ברייתא זו שיש בה 'אמן יהא שמיה רבא'קא. 


שתירץ, ומה שכתב בזה בביאור הגר"א ףופ 6, ועיין שפת אמת (פוכס ₪: ד"ס (). וראה בעוד יוסף 
חי (נפופ' ד"ס ועוטן), האם מדברי הגמרא בסוכה (שס) מוכח שלא כדברי המחזור ויטרי, או שאדרבה 
מוכח כדבריו. ‏ צו. עיין מהרש"א (פנסדכן 35: ד"ס פפפ), שדווקא מלאכים המקטרגים אינם מבינים 
לשון ארמית, וראה בזה בהרחבה במגדים חדשים (ענת ג: נפופ' ד"ס פפֿן). ראה מגדים חדשים (נפסי 
ל"ס ועונץ) שהאריך לדון האם שייך קנאה אצל המלאכים. | צז וכמו שמצינו בסוטה (מט) שאין 
העולם מתקיים אלא בזכות אמירת קדושה ואמן יהא שמיה רבא שלאחר לימוד האגדה. צח. ראה 
באמרי נועם (נהגר"פ, נפופ' פס) שביאר המשך דברי התוספות שכתבו 'וגם', שמשום שדחו את דברי 
המחזור ויטרי בענין השני, דחו התוספות את דבריהם בענין הראשון. | צט. עיין בחידושי הגהות 
(פס פֿות 5) ובביאור הגר"א (פס פות 6) שפירשו דברי הטור באופנים אחרים. ובקדושה וברכה (פמיכפ 
מכמיס, נפוק' ד"ס ועונין, כ6"ד וגס) פירש בדברי התוספות, שלדברי המחזור ויטרי מובן הטעם שאומרים 
בלשון ארמי, שכיון שתקנו לומר 'שמיה' בלשון ארמי משום שיש בה שתי תיבות 'שם יה', ממילא 
אומרים גם את המשך הקדיש בלשון ארמי, אבל לאחר שדחו התוספות טעם זה הוצרכו לחפש 
טעמים אחרים, ודחו הטעם שבפי העולם, וביארו טעם אחר. ק. וראה עוד בביאור לשון הברייתא, 
במעון הברכות (ד"ס וע כ .)6‏ קא. וקורין את המשנה להלן (מט:) שיש בה ברכו, ואת הברייתא 


ילקוט 


ענין הזהירות מחשד ושהחושד בכשרים שהכניסו עעמם לחשד אינו לוקה בגופו 


מפני חשד, רש"י (ד"ס :נ) פירש, שצריך לסלק עצמו מהחשד, שלא יאמרו 

שזונה מוכנת לו שם. ופירשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס מפני פסד), שאע"פ 

שהאדם לא יעשה עבירה, מכל מקום יש לו ליזהר ולברוח מן הדברים המביאים 

לידי חשד, כמו שנאמר (נמדנר 33 כנ) 'והייתם נקיים מה' ומישראל', וכן אמרו 
חז"ל (פוַן עד הרחק מן הכיעור ומן הדומה לו. 


אביו מנוח (תפנס פ"ס ס"ו) כתב, שהאיסור הוא משום שיחשדוהו הרואים שנכנס 


לשם לדבר עבירה, וחייב אדם להתרחק מן הכיעור ומן הדומה לו, 
שכשאדם הולך במקום החשד אף על פי שאין כוונתו אלא לטובה, מכל מקום 
בני אדם חושדים אותו וקרוב הוא לחילול השם במה שהוא גורם שיהיה לבני 
אדם סיבה לדבר עליו, ואף על פי שהוא אדם כשר אין החושדים בו לוקים 
בגופם, אלא הוא ילקה בגופו על שהכין לעצמו חשד זה, שהרי כתוב (נעדנל 
פס) 'והייתם נקיים מה' ומישראל', שהקדוש ברוך הוא אמר (שעיס מג ו) 'כל הנקרא 
בשמי ולכבודי בראתיו' וזה שגרם לבני אדם לדבר עליו דברים שאינם נכונים, 

הרי לא נבראו לכבודו של הקדוש ברוך הוא. 
ועל המתרחק מן הכיעור ומן הדומה לו אמרו (שנת 5.) החושד בכשרים לוקה 
בגופו, ואמרו (קס קית:) יהי חלקי ממי שחושדים אותו ואין בו. 


מהברייתא משמע שפעמים שאחד מהטעמים אינו מועיל לאסור הכניסה לחורבה 


מפני חשד ותיפוק ליה משום מפולת. פירש רש"י (ד"ס תיפוק), שממה 
שהברייתא נקטה שלשה טעמים, משמע שפעמים שאחד מהטעמים אינו 
שייך לאסור מחמתו להכנס לחורבה, ומכל מקום אסור להכנס לחורבה מחמת 
הטעמים האחרים, ולכן הקשו בגמרא מפני מה הוצרכו הטעמים אחרים. 
אמנם בשיטה מקובצת (ד"ס ת"כ) הקשה על קושיית הגמרא שכבר נאסרה הכניסה 
לחורבה משום מפולת, והרי אפשר לומר שהברייתא באה להזהירו שאם 
יכנס לחורבה יפשע בעצמו בשלשה דברים הללו, ולעולם אין כוונת הברייתא 
לומר שישנם אופנים שהאיסור להכנס לחורבה שייך רק משום אחד מהטעמים. 
ותירץ, שאם כן היה לברייתא לומר 'מפני החשד והמפולת והמזיקין', וממה 
ששנינו 'מפני' החשד 'ומפני'י המפולת 'ומפני' המזיקין משמע שכל טעם הוא 
בפני עצמו, ופעמים שאסור להיכנס לחורבה רק מפני אחד מהם. 
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מהו 'חורבה חדשה' 


בחדתי. המפרשים ביארו כוונת הגמרא בכמה דרכים: א. רש"י (ל"ס כפדפי) פירש, 

שנפלה מחדש, שהחומה שלה נפלה ועודנה בחזקתה. ויש לדקדק 

בפירושו, שאם החומה נפלה, איך כתב שהיא עודנה בחזקתה. וכתב בהגהות 

היעב" (כרט"י פס), שצריך לגרוס 'שהחומה שלא נפלה, עודנה בחזקתה', והיינו 

שהיא חדשה ומה שנפלה אין זה מחמת שהיא ישנה, אלא חלק מחומתה נפלה 

משום שהיה בניינה רעוע, אבל שאר החומה שלא נפלה אינה רעועה ועודנה 

בחזקתה. 

ב. הרש"ש (ננט"י פס) פירש, שהוא בנין שנבנה מחדש ועדיין לא נתיישבו בו 

בני אדם, ומפני שלא דרים בו בני אדם הוא נקרא חורבה, כמבואר במגילה 
(ג:) שאם אין דרים בכפר עשרה בטלנים הרי הוא נקרא חרב. 

ג. עוד פירש הרש"ש (טס), שהוא בנין שלא נגמרה עדיין בנייתו, ושייך לקרותו 
חורבה אף שלא נחרב כלום, כיון שעדיין אינו מוכן לדור בו. 


האם בשנים אין חשד אף לענין שאר העבירות או רק בזנות 


אי בתרי חשד נמי ליכא. פירש רש"י (ד"ס פפד), שכן שנינו בקידושין (פ:) 

שאשה מתייחדת עם שני אנשים, והיינו משום שבשני בני אדם לא יחשדום 
שאחד מהם יעבור עבירה של זנות. והש"ך (יו"ד סי" קמ ס"ק מ) כתב להוכיח 
מסוגייתנו כדינו של רבינו ירוחם (נפינ י"ז מ"ס, קנש ע"ד) שאף על פי שאסור לעשות 
צורות חמה ולבנה, בשביל שלא יחשדוהו שעשה כן לעבודה זרה, מכל מקום 
אם הצורות שייכים לשני בני אדם, אין בזה איסור, שאין חושדים את השנים 
שיעשו את הצורות לעבודה זרה, אלא שמכוער הדבר לעשות את הצורות הללו. 


שהובאה בחולין (6₪ חביבין וכו' שיש בה קדושה, או שקורין 'בשנת מות המלך עזיהו' (שעס ו 66. 
והובאו דבריו בהגהות מיימוניות (סל' תפס פות  .)5‏ א. עיין בבדק הבית (יו"ד סי קמ6 ד"ס ומ"ם ומסתנרפ) 
שהביא מקור אחר לדברי רבינו ירוחם, ולפי דבריו אפשר שרק בדין עשיית צורות אין חשד בשנים, 
אבל בשאר מקומות יהיה חשד בשנים, כדברי המרומי שדה. | ב. וביאר בקונטרס ישוב הדעת 
(ד"ס ופיפוק) את כוונת המהרש"א, שיש לתרץ, שהרי אי אפשר להקשות ממזיקים לחוד, שכבר תירצו 
לעיל שבשנים אין חשש מזיקים, ולכן לא הקשו גם מחשד לחוד, וכללה הגמרא את שניהם בקושיא 
אחת. ועוד יש לתרץ, שעל הקושיא שיש לאסור מפני החשד לבד, התירוץ שמדובר בשנים ובשנים 
אין חשד, ואם כן שוב אין להקשות ממזיקין, שהרי בשנים אין מזיקין, ולכן כללה שניהם בשאלה 
אחת. [והתירוץ השני הוא כעין תירוץ הפרחי כהונה]. | ג. והופיף לבאר שלהלן בסמוך מקשה 
הגמרא שתי קושיות יחד 'ותיפוק ליה משום חשד ומפולת' היינו אגב הקושיא הקודמת, אף שראוי 


ברכות ג. -ת: 


ביאורים כט 


ובמרומי שדה (ד"ס מפט) כתב לדחות את ההוכחה, שבסוגייתנו מדובר לגבי 

עבירה של זנות ולכך יש לתלות ששנים כשרים לא יבואו לזנות זה 

בפני זה, אבל בשאר עבירות לא אמרו ששנים לא יעברו עבירה, ועיקר הפסוק 

(כמדנר (3 כנ) 'והייתם נקים מה' ומישראל' נאמר בלשון רבים ומשמע שאף ברבים 
יש חשד*. 


קושיא שאפשר שמדובר באחד ואבוקה בידו שהוא כשנים לענין מזיקים 


שם. בחזון נחום (ווילנפנד, פו"ם מ"ב פיי 6 (סי" כנט) דקדק, שהרי מבואר לקמן (פג:) 
שלענין מזיקים אבוקה כשנים, והיה לגמרא לתרץ, שמדובר באדם אחד 
שאוחז אבוקה בידו, ולכך אין לחשוש למזיקים. 


מדוע לא הקשו בגמרא שיש לחשוש למזיקין בקושיא בפני עצמה 


ותיפוק ליה משום חשד ומזיקין. הקשה המהרש"א (ל"ס ופיפוק), מדוע נכללו 
בקושיית הגמרא שני הטעמים של חשד ושל מזיקין כאחד, ולא הקשו 
מחשד לחוד וממזיקין לחוד, כמו שהקשו קודם לכן מכל טעם בפני עצמו. וסיים 
שיש ליישבב. 
ובפרחי כהונה (ל"ס ופיפוק 9ס) כתב ליישב, שמסדר הגמרא עירבם בקושיא אחת 
משום שבתירוץ אחד שמדובר בשנים וכשרים, מתורצים שתי הקושיות. 
מה שאין כן לעיל בסמוך שלכל קושיא ישנו תירוץ בפני עצמוי. 


אימתי נחשבת החורבה למקום של המזיקין 


במקומן חיישינן. רש"י (ד'"ס נמקופן) פירש, שבמקום שהם מצויים תדיר, חוששים 

אפילו בשנים. ופירשו התוספות (ד"ס נתקומן), שמה שמבואר בגמרא 

שבמקומם חוששים אפילו בשנים, זהו דווקא כשידוע שהמזיקין מצויים בה, 

וכיון שהוא מקומם חוששים אפילו בשנים, אבל כשאין ידוע שהמזיקין מצויים 

בה, אינו נחשב למקומם של מזיקין, ואין חוששים להם בשנים, ובזה אמרו 

לעיל בסמוך שבשנים ופרוצים אין חשש מזיקין. 

ובתוספות הרא"ש (ד"ס נמקופן) כתב כדברי התוספות. ופירש עוד באופן אחר, 

שבסתם חוששים למזיקין אפילו בשנים, ומה שאמרו שבשנים 

ופרוצים אין חוששים למזיקין, מדובר כשידוע שאין שם מזיקין, ודווקא באופן 
זה נחשב שאינו מקומם של מזיקין ואין צריך לחשוש בשנים. 

ובשיטה מקובצת (ד"ס נקתכ) ביאר, שלאחר זמן מרובה משנפלה החורבה, הרי 
היא נחשבת למקומם של מזיקין שחוששים אפילו בשניםד. 


לשיטת רבי למדים מ'ה' ממרום ישאג' שהן ארבע שאגות לארבע משמרות 


תנו רבנן ארבע משמרות הוי הלילה דברי רבי. בברייתא לעיל (ע"פ) דרש 

רבי אליעזר מהפסוק (יכמיס כס 6 'ה' ממרום ישאג וממעון קדשו יתן קולו 

שאוג ישאג על נוהו' שהקב"ה שואג שלש פעמים בלילה, והיינו בשלש 

המשמרות שבלילה. וכתב התוספות הרא"ש (ד"ס 6נע), שלפי רבי שהלילה ארבע 

משמרות, יש ללמוד כן ממה שנזכר בפסוק שלש פעמים ענין 'שאגה', ומיתן 
'קולו' דורש שאגה נוספת, והרי הן ארבעה. 


האם יש ללמוד מהפסוק 'ה' ממרום ישאג' וגו' שיש בלילה שלש משמרות 


מאי טעמא דרבי נתן. הצל"ח (ד"ס פיט) דקדק, מדוע לא אמרו בגמרא שטעמו 
של רבי נתן הוא ממה שבפסוק 'ה' ממרום ישאג וממעון קדשו יתן קולו 
שאוג ישאג על נוהו', הוזכרו שלש שאגות, וכמבואר לעיל (ע"פ) שרבי אליעזר 
לומד מפסוק זה שיש בלילה שלש משמרות. 
ותירץ, שבפסוק לא נזכר שיש שלש משמרות, אלא שהקדוש ברוך הוא שואג 
שלש פעמים, אבל אין מוכח מהפסוק שבכל פעם שהוא שואג הינו 
במשמרה אחרת, ולכן הביאה הגמרא פסוק אחר ללמד שיש שלש משמרות 
בלילה. 
וכתב עוד, שאפשר שגם רבי אליעזר לומד מהפסוק 'ראש האשמורת התיכונה' 
שיש שלש משמרות בלילה, כמבואר בסוגייתנו לרבי נתן, ושוב לומד רבי 
אליעזר מהפסוק 'ה' ממרום ישאג' וגו' שהקב"ה שואג שלש פעמים, וסובר רבי 
אליעזר שהשלש פעמים ששואג הם בזמן המשמרותי. 


להקשות כן בשתי קושיות נפרדות. וראה במעיל שמואל (ד"ס תיפוק) שתירץ קושיית המהרש"א. 
ד. וכוונתו היא, שאם נפלה לפני זמן מועט אין זה מקומם של המזיקין ואין חוששים בשנים. 
ומה שאמרו שבשנים ופרוצים אין חשש מזיקין, היינו כשהחורבה נפלה לפני זמן מועט, וכן משמע 
ממה שמפורש בגמרא שמדובר בחורבה חדשה ולכן אין לחשוש למפולת, ואם היתה חורבה שנפלה 
לפני זמן רב אם כן היה ראוי לחשוש למפולת. | ה. וכן כתב הצל"ח (ד"ס פט). וביאר שהטעם 
שרבי אליעזר לא מנה את 'קולו' למשמר רביעי, מפני שהוא סובר שזהו הקול שיוצא מהשאגה 
של הקדוש ברוך הוא, ואינה שאגה בפני עצמה, שאין שומעים השאגה עצמה של הקדוש ברוך 
הוא, אלא את הבת קול היוצא ממנה. וראה עוד בפרחי כהונה (ד"ס פכנע), מה שיש לדון בדברי 
התוספות הרא"ש, מדוע לא נתבאר בגמרא לימוד זה. ו.וכתב, שלפי זה היתה הגמרא (ע? ע"פ) 
יכולה לשאול מהו טעמו של רבי אליעזר, שהרי בפסוק שהביא רבי אליעזר לא נזכרו המשמרות 


אוצר הכמה 


: ילקוט 


עיקר הלימוד מהפסוק הוא שיש משמרות בארץ 


מאי טעמא דרבי נתן דכתיב ויבא גדעון ומאה איש אשר אתו בקצה 

המחנה ראש האשמורת התיכונה תנא אין תיכונה אלא שיש לפניה 

ולאחריה. כתב התוספות הרא"ש (ד"ס כפם), שאף שהפסוק מדבר במלחמת מדין, 

ואם כן יש ללמוד ממנו רק לענין מה שיש משמרות בארץ, מכל מקום נלמד 

ממנו גם על המשמרות שברקיע, שהרי המלכות שלפני הקב"ה בשמים היא כעין 
המלכות שבארץ (סנן נפ.ז. 


תירוץ הירושלמי שהמשמרה הראשונה אינה ממנין המשמרות 


ורבי מאי תיכונה. בירושלמי (ה"פ) תירצו לדעת רבי את הפסוק 'האשמורת 

התיכונה', שבפסוק זה מדובר בשומרים על בני הגייסות, והמשמרה 
הראשונה אינה נחשבת ממנין המשמרות, שכן בני אדם עדיין ערים בשעה זו 
ואין צורך בשומרים, ומשלש המשמרות האחרונות נקראת השניה מהן תיכונה. 


קושיא טילפי רבי הפסוק 'קדמו עיני אשמורות' מיותר 


מאי טעמיה דרבי וכו' כתוב אחד אומר חצות לילה אקום להודות לך 
על משפטי צדקך וכתוב אחד אומר קדמו עיני אשמורות הא כיצד 
ארבע משמרות הוי הלילה". בוהב שיבה (ד'"ס תו מיכ) דקדק, מדוע הוצרכו 
שני הפסוקים, שכיון שאמר שהיה קם בחצות, לא היה צריך לומר 'קדמו עיני 
אשמורות'. וכתב שדוחק לומר שבא ללמדנו שלאחר חצות הלילה ישנם שתי 
משמרות, שאם כן היה לפסוק לכתוב 'בחצות לילה באשמורות אקום'ט. 


האם בני מלכים עומדים משינתם בשעה שלישית או בסוף שעה שניח 


ורבי נתן סכר לה פרבי יהושע דתנן רבי יהושע אומר עד שלש שעות 
שכן דרך מלכים לעמוד בשלש שעות שית דליליא ותרתי דיממא 
הוו להו שתי משמרות. כתב היראים (סיי כנכ), ש'עד' שלש שעות, היינו סוף 
שעה שניה, שהיא תחילת שעה שלישית, ואמרו 'עד' שעה שלישית, ולא עד 
בכלל, וכן פסק רבינו שמחה (סו"ד נסנסום מיימוניו קרית סמע פ"5 פֿות כ). 
אבל שאר ראשונים' חולקים וסוברים שזמן קריאת שמע הוא עד סוף שעה 
שלישית, והשיעור 'עד' שלש שעות הוא 'עד' ועד בכלל. 
ויש להקשות על דבריהם, שהרי מוכח בסוגייתנו שבני מלכים היו עומדים בסוף 
שעה שניה, שהרי אמרו שדוד הקדים לקום משאר בני מלכים שש שעות 
בלילה וגם שתי שעות ביום שבני מלכים ישנים בהם, ומשמע שהבני מלכים 
ישנים רק שתי שעות ביום, ואם כן ראוי היה לומר שזמן קריאת שמע הוא עד 
תחילת שעה שלישית, שהוא הזמן שבני מלכים עומדים, ומדוע פסקו הראשונים 
שאפשר לקרותה עד סוף שעה שלישית. ותירצו המפרשים בכמה דרכים: 
א. בתוספות הרא"ש (ד"ס כ' ייוסע) תירץ, שאף שבני מלכים קמים ממיטתם בשתי 
שעות ביום, מכל מקום זמן קריאת שמע הוא בשלש שעות, מפני שאחר 
שיקומו בשתי שעות, צריך זמן שיקראו בו את שמע, ולכן הזמן הוא עד סוף 
שעה שלישית'י. 
ב. בהגהות מיימוניות (פס) תירץ, שבני מלכים קמים משינתם בסוף שעה שלישית, 
ומה שלא הוזכר בגמרא שדוד קם שלש שעות קודם לשאר בני המלכים, 
אלא שתי שעות, היינו משום שכוונת הגמרא ליישב שמה שאמר דוד שקם שתי 
משמרות לפני שאר בני מלכים, היינו משום שכשמצרפים משמרה וחצי שבלילה 
עם חצי משמרה שביום, הרי הן שתי משמרות, וכיון שיש מנין שעות של שתי 
משמרות גם בלא השעה השלישית, אין צריך לנקוט את השעה השלישית, שאין 
זה נצרך בשביל לבאר הטעם שאמר דוד שקדמו עיניו 'אשמורותיי. 
ג. יש שתירצו", שדרך בני מלכים לעמוד במשך השעה השלישית, יש מהם 
שעומדים בתחילת השעה, ויש מהם שעומדים בסוף שעה שלישית, וזמן 
קריאת שמע נקבע בשעה שכל בני המלכים עומדים שהוא בסוף שעה שלישית, 


אלא השאגות, אלא שעדיין לא ידענו שיש בזה מחלוקת, והיתה הגמרא סבורה לומר שדבר פשוט 
ומקובל הוא שיש שלש משמרות, ולאחר שבסוגייתנו נחלקו רבי ורבי נתן כמה משמרות יש בלילה, 
שאלו בגמרא מהו טעמו של רבי נתן. ובזה מיושב מדוע בתחילה שאלו בגמרא מהו טעמו של 
רבי נתן, והרי בברייתא הוזכרו בתחילה דבוי רבי החולק על רבי נתן, ומדוע לא שאלו בתחילה 
מהו טעמו של רבי, ולפי מה שנתבאר יש ליישב שכיון שהלימוד מהפסוק הוא גם לרבי אליעזר 
שכבר הובאו דבריו לעיל (עײפֿ), לכך הקדימה הגמרא לבאר סברת רבי נתן ורבי אליעזר. ובמעיל 
שמואל (ד"ס מ"ט) ביאר, שהגמרא הקדימה לבאר דברי רבי נתן משום שטעמו מפורש בתוספתא (פ"5 
ס"ג), והגמרא הביאה בתחילה דברי התוספתא, ואחר כך פירשה הגמרא את טעמו של רבי. 
ז. התופפות הרא"ש לשיטתו (ע? ע" ד"ס וֿגכ) שעיקר החידוש הוא שיש משמרות ברקיע, ולכן 
הוקשה לו איך מוכח ממלחמת מדין שיש משמרות ברקיע, ועל זה תירץ שענייני המלכות שבשמים 
הם כעין ענייני המלכות שבארץ. אבל לפי מה שפירש רש"י (שס ד"ס והפ) שעיקר החידוש הוא שיש 
משמרות בארץ, מובן בפשיטות איך הוכיחו ממלחמת מדין. ח. ראה בקדושה וברכה (קמיכת פכמיס, 
ד"ס סס) מדוע לא תירצו כעין התירוץ המובא להלן בסמוך, שמעולם לא עבר עליו חצות הלילה 
בשינה. ט. וראה בקדושה וברכה (סניכת סכמיס, ד"ס מפֿ), מה שתירץ. . רמב"ם (קרפת סמע פ"5 
סי"פ) סמ"ג (עפץ י), תוספות הרא"ש (ל"ס לי סופע), והגהות מיימוניות (עס). וכן פסק השולחן ערוך 
(סו"ס סי נם ס"). ‏ יא. כעין זה תירץ הב"ח (פו"ם סי נם דיס ומייק שלאחר שקמים שוהים בלבישת 
הבגדים ושאר צרכיהם, ובסוף שעה שלישית הם קוראים קריאת שמע. ומבואר בדבריו שאף רשיי 


ברכות ג: 


ביאורים 


והיה דוד משתבח רק במה שהקדים בשתי שעות לכל הבני מלכים, אבל מה 
שהקדים לשעה השלישית אין בזה שבח, כיון שיש גס בני מלכים הקמים בשעה 
זו. 

ד. בשאגת אריה (טו"פ, סי ס) תירץ, שאף שבני מלכים קמים בסוף שעה שלישית, 

אף על פי כן דוד שיבח עצמו רק במה שמקדים שתי שעות לשאר מלכים, 
שמהראוי להשתבח רק בדבר שנוהג בו ממידת חסידות, אבל במה שמחויב 
לנהוג כן אין ראוי להשתבח בו, והרי אם היה קם בסוף שעה שלישית היה 
מפסיד קריאת שמע בזמנה, ולכך הוצרך לקום בתחילת שעה שלישית. אלא 
שיבח עצמו בשתי שעות שהיה קם לפני שאר מלכים, משום מידת חסידות. 


יישוב הקושיא לפי רבי אליעזר שהלילה שלש משמרות ואינו סובר שבני מלכים 
עומדים בשלש שעות 


שם. בגמרא לעיל (עש) מבואר שלפי רבי אליעזר יש בלילה שלש משמרות, 
ואם כן קשה מה שאמר דוד 'קדמו עיני אשמורות', שמשמע שמחצות 
ואילך ישנם שלוש משמרות. אמנם אי אפשר לתרץ לשיטתו כמו שתירצו בגמרא 
לשיטת רבי נתן, שלפי דברי רבי יהושע בצירוף שתי השעות שביום הרי הן 
שתי משמרות, שהרי במשנה להלן (ט:) נחלק רבי אליעזר על רבי יהושע, וסובר 
שזמן קריאת שמע של שחרית הוא רק עד הנץ החמה, ואין זמנה תלוי במה 
שבני מלכים עומדים עד שלש שעות'ד. ובשאגת אריה (פו"פ, ספ" ס ד"ס ו5) ובקהלת 
יעקב (קלנן, ד"ס כג 6שי) תירצו, שרבי אליעזר יסבור כתירוצו של רב אשי שמשמרה 
ומחצה אפשר לקרותם 'משמרות', ולכן הוצרך רב אשי לתרץ באופן נוסף בשביל 
ליישב את הקושיא אף לשיטת רבי אליעזר. 
ובצל"ח (ד'"ס סנכ) ובמעיל שמואל (ד"ס וסנכ) תירצו, שמה שרבי אליעזר חולק על 
רבי יהושע אימתי הוא סוף זמן קריאת שמע של שחרית, אין מחלוקתו 
על המציאות שבני מלכים קמים בשלש שעות, אלא שרבי אליעזר סובר שזמן 
קריאת שמע אינו תלוי בזמן שבני מלכים קמים, רק בזמן שרוב העולם קמים. 
ולפי זה אף לרבי אליעזר אפשר לתרץ שמה שאמר דוד שהקדים לקום שתי 
אשמורות, היינו משמרה ומחצה מהלילה וחצי משמרה ביום, שהקדים דוד לקום 
לפני הזמן שבני מלכים קמים. ומה שנקטה הגמרא שרבי נתן סובר כרבי יהושע 
היינו משום שרבי יהושע אמר כן במפורשטי. 


האם מסוגייתנו מוכח שהשלש שעות של זמן קריאת שמע הן מעלות השחר 


שם. מבואר בגמרא, שמה שאמר דוד 'קדמו עיני אשמורות' אף שקם בחצות, 
היינו משום שבני מלכים ישנים שתי שעות ביום, ודוד הקדים לקום שש 
שעות בלילה, ושתי שעות נוספות ביום, ונמצא שהם שמונה שעות כמנין השעות 
שבשתי משמרות. 
ובמגן אברהם (ס" ‏ סק"6) הוכיח שזמן קריאת שמע של שחרית שהוא עד שלש 
שעות (ט:), היינו שלש שעות מעלות השחר ולא מהנץ החמה, מהמבואר 
בגמרא ששש שעות מחצות הלילה עד סוף הלילה, בצירוף שתי שעות ביום, 
הם שמונה שעות, שהם שתי משמרותל'. והאחרונים" כתבו לבאר ראייתו, 


מסתיימים בנץ החמה, ואם כן שעות היום מתחילים מהנץ החמה, ומוכיח מדברי 
התוספות, שמשמרות הלילה מסתיימים בעלות השחר, שהרי התוספות סוברים 
שבסיום משמרות הלילה עדיין אסור לקרוא קריאת שמע, ומשמע שמעלות 
השחר שכלים המשמרות מונים את השלש שעות, ושלש שעות לאחר עלות 
השחר הוא סוף זמן קריאת שמע. 
ובביאור הגר"א (פו"ם סי מנט פֿות ס) נחלק על המגן אברהם וסובר שמונים את 
השעות מהנץ החמה, וזמן קריאת שמע הוא עד שלש שעות לאחר 
הנץ החמה". 


(ד"ס ורי נפן) שכתב שדרכם לעמוד בתחילת שעה שלישית, סובר שזמן קריאת שמע הוא עד סוף 
שעה שלישית, ולא רק בתחילת שעה שלישית. וכן תירץ הפרי חדש (עס ד"ס על), והוכיח שמוכרח 
לומר כן, שאם לא כן אימתי יקראו הבני מלכים קריאת שמע. ועיין בשאגת אריה (פו"פ, סי ס) מה 
שהקשה על דבריו. יב. ודוד לא הזכירו, משום שהזכיר רק משמרות שלימות. יג. כסף משנה 
(קריסת סמע פ"b‏ סי"פ), ופני יהושע (ד"ס כ"ס. וראה בזה בביאור הגר"א (פ" נת פופ ד). יד. ואין לומר 
שאף רבי אליעזר סובר שזמן קריאת שמע של שחרית הוא עד שלש שעות, ולא נחלק עם רבי 
יהושע אלא בתחילת זמנה, ומה ששנינו (ט6 וגומרה עד הנץ החמה הוא דברי תנא קמא, ולא 
מדברי רבי אליעזר, שהרי מפורש בגמרא להלן (כס:) שרבי אליעזר סובר שגומרה עד הנץ החמה. 
צל"ח (ד"ס סנר. טו. עיין שאגת אריה (פו"פ, סי ה) שהקשה מדוע אמרו שרבי נתן סובר כרבי 
יהושע, והלא מודה רבי אליעזר לרבי יהושע אימתי הוא זמן קימת המלכים, אלא שסובר שזמן 
קריאת שמע אינו תלוי בזמן קימת המלכים. ותירץ, שאם היה סובר כרבי אליעזר, לא היה יכול 
דוד לשבח עצמו שקם לפני שאר המלכים שתי שעות, שהיה חייב מן התורה לקום לפני הנץ 
החמה לקרוא קריאת שמע, ורק במידת חסידות שייך לשבח עצמו. [ומכאן מוכיח כתירוצו שהובא 
לעיל בסמוך שדוד לא שיבח עצמו במה שהיה מחויב מן הדין]. ‏ טז ועיי"ש שהוכיח כן 
מהתוספות לעיל (ע" דייס (מפן), ונתבארו דבריו בילקוט ביאורים לעיל (עס). יז. דגול מרבבה, לבושי 
שרד, ומחצית השקל (ס" םש פק'ל). = יח. ולפי זה תירץ את קושיית התוספות (עיל ע"5 ד"ס (מפן), מדוע 
בגמר המשמרה האחרונה מותר לקרוא קריאת שמע, שלפי דברי הגר"א גמר המשמרה הוא בנץ 


ילקום 


ובראש יוסף (נעיל ע" ד"ס (מפן) ובחזון איש (פו"ם סי יג סק" ד"ס וסמ"פ) דחו ראיית 

המגן אברהם, שמה שאמרו בגמרא שחצי משמרה שביום משלים את 
המשמרה שבלילה, הוא לפי האמת יותר מחצי משמרה ביום, שמלבד חצי 
המשמרה, יש גם את הזמן שבין עלות השחר לנץ החמה, ומה שהגמרא לא 
מנתה את הזמן שבין עלות השחר לנץ החמה, היינו מפני שמנתה רק את השעות 
ביום המשלימות למשמרה שלימה, שעיקר קושיית הגמרא היתה שמחצות אין 
כאן שתי משמרות, ועל זה תירצו שאפשר להוסיף גם חצי משמרה ביום, ולפי 

האמת יש יותר משתי משמרות". 


רב אשי אמר משמרה ופלגא נמי משמרות קרו להוכ. בגמרא שבת (קז: 
למדו מהפסוק (שמות מו כנ) 'ויהי ביום הששי לקטו לחם משנה' שבסעודת 
שבת צריך לבצוע על שתי ככרות שלימות. ובמנחת יעקב (נסוף ספר פוכפ סטלת, 
סו"ת סי ינ) הוכיח מהגמרא בסוגייתנו שחיוב לחם משנה אינו מן התורה, שהרי 
יש לפרש שלחם ומחצה נחשבים לשתי ככרות לצורך 'לחם משנה', וכמבואר 
בסוגייתנו שמשמרה וחצי נחשבים לשתי משמרות, אלא צריך לומר שהלימוד 
שצריך שתי ככרות שלימות הוא אסמכתא בעלמא. 

והקשה החתם סופר (שו"ת, פו"ם סי מו) על דבריו, שהרי בפסוק שממנו נלמד 
לחם משנה כתוב 'שני העומר לאחד', ובודאי אין לומר שעומר וחצי 

הם שני עומרים, שצריך עומר לכל אדם בפני עצמו, ואם כן מוכרח שכוונת 

הפסוק היא לשנים ממש ולא לאחד ומחצה5א. 

ובגליוני הש"ס (ד'ס כי 6י) הוכיח עוד לדחות את דברי המנחת יעקב, ממה 
ששנינו בברייתא (נ"נ קסנ:) שכשהרחיק את העדים שתי שיטין פסול, 

וסברה הגמרא לומר שאם הרחיק שיטה אחת ומחצה כשר, ומבואר מכך שאחד 
ומחצה אינם בכלל שנים, והיינו דווקא כשאמרו לשון רבים, אבל כשלא אמרו 
שנים, וכגון לגבי האשמורות, בזה יש לפרש שגם על אחד ומחצה שייך לומר 

לשון רבים. 


תירוץ הירושלמי שהיו לדוד שני זמני קימה 


שם. בירושלמי (ס") תירצו לדעת רבי נתן, שפעמים שהיה קם בחצות הלילה 
ופעמים שהיה מקיים 'קדמו עיני אשמורות', שכשהיה דוד סועד סעודתו 

בערב עם מלכים היה מאריך בסעודתו, והיה ניעור רק בחצות לילה, וכשהיה 
סועד סעודה בעצמו היה מקדים לקום ככתוב 'קדמו עיני אשמורות'. 


מה נכלל בדבריו של מת 


אין אומרין בפני המת אלא דבריו של מת. המאירי (ד"ס כפנטי) ביאר, שמותר 

לדבר על צרכי המת וקבורתו, או לספר דרך תוכחת ענייני מיתה דרך כלל 

או דרך פרט. וכתב הטור (יו"ד סי פדע), שדבריו של מת הם כגון צרכי קבורתו 

והספד. והרדב"ז (עו"פ, מ"פ פי' ככל) כתב, שדבריו של מת הם הספד וצידוק הדין 

ותוכחות וכיוצא באלוכב. 

ובשפתי חכמים (ד"ס 66) ביאר על פי דבהי השו"ע (ו"ל סייקנמ סיפ); שדבריר 

של מת, היינו כגון צרכי קבורתו והספד, ולדרוש באגדות ופסוקים 

מענין לענין עד שמגיעים לספר בשבחיו ומעסק תורתו וחסידותו, ויתר מדות 
טובות שהיו בוני. 

ובאור לו בציון (ל"ס ופמכ) ובווי העמודים (עמוד ספמת פכ"ג פופ כס, לו) פירשו, 

שהכוונה היא לדברים שהמת דיבר בחייו, והפשטים וחדושי תורה 
שחידש בחייוכד. 


החמה. ומדברי הגר"א מבואר ששיטת התוספות היא כשיטת המגן אברהם, אלא שהגר"א אינו 
פוסק כתוספות. אבל מדברי הראש יוסף והחזון איש [שהובאו להלן בסמוך] מבואר, שאין 
להוכיח מהתוספות כשיטת המגן אברהם. | יט. בראש יוסף ביאר תירוץ זה, לפי מה שכתב 
בהגהות מיימוניות (קמפת טמע פ" פות ע) שלכך לא אמרו לגבי דוד שקם שלש שעות לפני בני 
המלכים, והזכירו רק שקם שתי שעות קודם המלכים, משום שכיון שכבר יש שתי משמרות בלי 
השעה השלישית, מה לו להזכיר את השעה השלישית, וכמו כן יש לתרץ שלכך לא הזכירו את 
הזמן שקדם דוד לבני המלכים בין עלות השחר לנץ החמה, משום שישנן שתי משמרות בלא 
זה, ואם כן מה לו להזכיר את הזמן ההוא. ‏ כ. בגליוני הש"ס ("ס ככ ₪ הקשה על זה 
מהמבואר בכריתות ( שדווקא באכל אחת משתי חתיכות אחד של חלב ואחד של שומן, חייב 
אשם תלוי, אבל חתיכה אחת ספק של חלב וספק של שומן פטור. ורבא מפרש שהטעם הוא 
משום שנאמר (ױק ד כנ) 'ועשה אחת מכל מצות' וגו' שיש לקרותו 'מצוות' שהן שתים, ולכן 
צריך שיהיו שתי חתיכות, ואמרו בגמרא שלפי טעמו של רבא אם יהיה כזית ומחצה [שהיו 
שתי חתיכות באחת כזית ובאחת חצי זית], לא יביאו אשם תלוי, שאין כאן שתים, ומשמע 
שבלשון רבים, אין נכלל אחד ומחצה. | כא.וכתב שבדרך אגדה יש לפרש, בהקדם מה שיש 
לדקדק מדוע רצו בני ישראל ללקוט ביום השבת [כמבואר ברש"י (פמת טח כס) שבאו לשאול את 
משה האם לצאת ללקוט בשבת, ואמר להם שיאכלו מה שיש בידם], והלא היה להם ממה 
שנשאר מיום שישי שלקטו לחם משנה. ויש לבאר, שבסעודת ליל שבת כיון שאוכלים מטעמים 
אוכלים יותר מסעודה רגילה, וכמבואר בעירובין (פנ) שלמאכלים ערבים מצוי מקום מרווח במעי 
האדם, ולא נשאר להם למחרת ביום השבת עומר שלם, ולכן רצו ללקוט בשבת. והשיבם משה 


ברכות ג: 


ביאורים לא 


ביאור טעם האיסור לדבר בדברי תורה בפני המת 


אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא בדברי תורה אבל מילי דעלמא 
לית לן בה. בגמרא להלן (.) מבואר שאסור לדבר בדברי תורה בפני 
המת, מפני שהוא לועג לרש, ורש"י (ד'יס 5%) הביא טעם זה, וביאר שהכל חייבים 
לדבר בדברי תורה, וכשמספר בפני המת המחריש הרי הוא לועג לרש, שאינו 
יכול לקיים את החיוב, אבל בשאר דברים אין גנאי למחריש, והמדבר בהם בפני 
המת אינו לועג לרש. 
ובמשך חכמה (כלסקיק ג י) ביאר, שמבואר בירושלמי (ינעות פט"ז ס"ג) שבשלשה 
ימים הראשונים הנפש מצויה מעל גוף המת, ולכן הוא לועג לרש 
כשקורא בתורה בפניו. 
ובעטרת ראש (ד'ס לסגס קסס)כה תמה, מדוע אסרו חכמים לדבר דברי תורה בפני 
המת, והרי דרשו בגמרא (יעות 5.) מהפסוק (טיר סעיריס ז י) 'דובב שפתי 
ישנים' שכל תלמיד חכם שאומרים דבר שמועה מפיו בעולם הזה, שפתותיו 
דובבות בקבר<. 
וכתב ליישב, בהקדם מה שמבואר להלן (יפ.) שאסור לילך עם ציצית גלויה 
בבית הקברות, כדי שלא יאמרו המתים למחר באים אצלנו ועכשיו 
מחרפים אותנו, והקשו התוספות (עס ד"ס (מסכ) שהרי מבואר במנחות (מ6) 
שנותנים ציצית בטליתותיהן של המתים, שלא להיות לועג לרש שנפטר 
מהמצוות. ותירצו, שמביישים אותם במה שהחיים מצווים והמתים אינם מצווים, 
וגדול המצווה ועושה ממי שאינו מצווה ועושה. ולפי זה יש לומר, שאף ששפתי 
המת דובבות בקבר, מכל מקום כיון שהחיים מצווים על עסק התורה, והמתים 
אינם מצווים יש בזה משום לועג לרש. אמנם זהו דווקא כשהחיים עוסקים 
בתורה משום מצות לימוד התורה, אבל כשעוסקים בתורה בדבריו של מת, הרי 
עושים כן לכבוד המת, ואם כן אין בזה משום לועג לרש, כיון שגם המת 
שפתותיו דובבות בקבר. 


בגירסת הלשון השני שבגמרא וביאורה 


ואיכא דאמרי אמר רבי אבא בר כהנא לא אמרן אלא [אפילו] בדברי 
תורה וכל שכן מילי דעלמא. בחפץ ה' (ליס 6) דקדק בלשון הגמרא 

ולא אמרן' אלא בדברי תורה וכל שכן במילי דעלמא, שאם האיסור אינו דווקא 
בדברי תורה לא שייך לומר 'לא אמרן' אלא בדברי תורה. וכתב, שלכן פסקו 
הראשונים?' כהלשון הראשון, אף שבכל הש"ס פוסקים כהלשון השני, אבל כיון 

שאין הלשון מיושב לפי הלשון השני לכך פסקו כהלשון הראשוןכה. 
והשאילתות (0פעתf‏ י-) גרס בלשון השני 'לא נצרכה אלא לדברי תורה וכל שכן 
במילי דעלמא', וכתב במרומי שדה (ל"ס 66)ל שהיא הגירסא 
המדויקתל. 


אוצר החכמה| 


טעם האיסור לדבר בשאר דברים אף שאין בהם משום לועג לרש 


שם. בגמרא להלן (יפ.) מבואר שאסור לדבר בדברי תורה בפני המת, מפני שהוא 

לועג לרשלא. ובתוספות הרא"ש (ד"ס 6%) הקשה, שכיון שטעם זה שייך 

רק בדברי תורה ולא בשאר דברים מענייני העולם, אם כן מדוע לפי הלשון 
השני שבגמרא אסור לדבר בשאר דברים שאינם דברי תורה. 

ותירץ, שהטעם משום לועג לרש שייך דווקא בתוך ארבע אמותיו של המת 

ודווקא בדברי תורה, אבל בסוגייתנו האיסור הוא מפני כבוד המת, 

והיינו אפילו חוץ לארבע אמותיו, ובזה אין איסור גמור, אלא שמפני כבוד המת 

אין ראוי לדבר בפניו בדברי תורה 'וכל שכן' שאסור לדבר בשאר דברים מפני 

כבופג: 


רבינו שבשבת נתברך המאכל במעים ולכן די להם בפחות מעומר, ואם כן באמת לא היה בשבת 
ביום מן לשתי סעודות, אלא לסעודה ומחצה, והיה שייך ליישב בזה דברי המנחת יעקב, אלא 
שאלו דברי דרשות של אגדה ואין לסמוך עליהם להלכה. ‏ כב. במעבר יבוק (עפת פמת, סוף 
פכ"ט) כתב, שה'קדיש' הוא דבריו של מת שמתפללים עליו, ואין צריך להרחיק ארבע אמות מן 
המת או הקבר, שכידוע בכח הקדיש מבטלים את האש של גיהנם, ומכניסים את נשמת המת 
לגן עדן. ‏ כג. בשו"ע ("ל עס) כתב, שמוסיפים קצת על המידות טובות שבו, רק שלא יפליג. 
ובט"ז (שס סק"6) הקשה מה לי שקר מעט מה לי שקר הרבה. עיי"ש מה שתירץ. וראה בזה 
בברכי יוסף טס ס"). ‏ כד. ובשו"ת רבי עזריאל הילדסהיימר (פ"* יו"ד סי תד פֿות כ) העיר, שפירוש 
זה מחמיר חומרא יתירה לרוב האנשים שלא זכו לחדש חידושי תורה, ולפי זה אין טוב ואין 
היתר לגוף אלא שתיקה. וראה עוד בזה בהערה להלן בסמוך. | כה. הובא באסיפת זקנים 
החדש (מ"ס. ‏ כו ובשו"ת רבי עזריאל הילדסהיימר (שס ד"ס ק) הביא דברי השואל, שלפי מה 
שיש שפירשו שדבריו של מת היינו חידושי תורה שאמר בחייו, מותר לאמרם בפני המת, שאין 
בזה משום לועג לרש, כיון ששפתותיו דובבות בקבר. [ומיושבת קושיית העטרת ראש]. וכעין 
זה כתב בפירוש הריא"ף (על סעין יעקנ, ד"ה 6מל). כז. תוספות (ד"ס פֿן) בשם הרי"ף, ורא"ש (פ"ג 
פ" ).| כת. ועיין בפירוש הריא"ף (ל עין יעקנ, ד"ס 6 שמיישב גירסתנו. וראה בשפת אמת (ד"ס 
פֿיכ) שמיישב גירסת הגמרא שלפנינו, והובאו דבריו להלן בסמוך בביאור מקור שיטת הרא"ש. 
ובענין מה שלא פסקו כהלשון השני, ראה עוד ביד דוד (מסחכ גתר, נתוס' ד"ס פץ). ‏ כט. וכן 
בחיבורו העמק שאלה (על סספינתות פס סק"ס). ל. ופן גירסת הדקדוקי סופרים. לא. וראה לעיל 
בסמוך בדברי רש"י (ד"ס 6%). 


לכ ילקוט 


ובשיטה מקובצת (ד"ס וכיש) כתב, שהטעם שאסור לדבר בשאר דברים בפני המת 
הוא, בשביל שיתעסקו בהספדו ולא בדברים אחרים. 
ועוד כתב, שיש מפרשים שטעם האיסור הוא, משום שהמת יודע את כל מה 
שאומרים לפניו עד שיסתם הגולל, וכשישמע שמדברים שלא מצרכי 
קבורתו הרי הוא מצטער, וכתוב (דניס ו ₪ 'ועשית הישר והטוב' ואין זה 'טוב' 
לצער את המת, ולכן אסור לדבר בפני המת אפילו בשאר דברים. 


האם חוץ לארבע אמות מותר לדבר בדברי תורה בפני המת 


שם. התוספות (ד"ס פין) הביאו, שהרי"ף (סן ית.) פסק בשם רב האי כהלשון 
הראשון שבגמרא שהאיסור לדבר בפני המת הוא רק בדברי תורהלג. וכתבו 
התוספות, שזהו דווקא בתוך ארבע אמות של מת, אבל חוץ לארבע אמות מותר 
לדבר אפילו בדברי תורהלג. ובאליה רבא (פ" 5 סק"ל) ביאר דברי התוספות, שלפי 
הלשון השני אסור לדבר בדברי תורה אף חוץ לארבע אמות, מפני כבוד המת. 
ומשום שפסק הרי"ף כהלשון הראשון שטעם האיסור הוא משום לועג לרש, 
לכך מותר לדבר בדברי תורה חוץ לארבע אמותלי. 
אמנם הרא"ש (פ"ג סי ו) כתב, שהאיסור לדבר בדברי תורה בפני המת הוא 
אפילו חוץ לארבע אמותלה. 


ביאור חידושו של רבי זריקא לשיטת התוספות 


שם. כפי שנתבאר, לשיטת התוספות האיסור לדבר בדברי תורה הוא רק בתוך 

ארבע אמות של מת. ויש להקשות שהרי מבואר דין זה בברייתא להלן 

(ים.) שאסור לקרוא בתורה בבית הקברות בתוך ארבע אמות של מת, ומה חידש 

רבי זריקא בדבריו. 

ובעוד יוסף חי (נפוסי ד"ס 6ן) כתב ליישב, שאפשר שרבי זריקא לא ידע ברייתא 

זו, ולעולם לא בא לאסור אלא בתוך ארבע אמות. ועוד תירץ, שבברייתא 

(שס) שְׁנִינו שלא יהלך אדם בבית הקברות וכו' וספר תורה בזרועו ויקרא בו, 

ומשמע שבעל פה מותר לדבר בדברי תורה, ולכך אמר רבי זריקא שאין אומרים 
כלל דברי תורה בפני המת, וכוונתו לפרש כן בדברי הברייתא. 

והצל"ח (ד"ס וס') כתב, שהיה אפשר לומר שבברייתא מדובר בבית הקברות 

שקבורים בו מתים הרבה, ולכך שייך לאסור משום לועג לרש בשביל 

הזכרים הקבורים שם, אבל כשמת מוטל לפנינו, אפשר לחלק שבפני נקבה מותר 

לדבר בדברי תורה כיון שהיא היתה פטורה מתלמוד תורה אף בחייה, ואין כאן 

לועג לרש. ורבי זריקא בא להוסיף שאפילו בנקבה אסורלי. 


מקור שיטת הרא"ש שגם חוץ לארבע אמות אסור לדבר בדברי תורה 


שם. כתבו המעדני יום טוב (פ"ג פות ע) והצל"ח (ד"ס ומק), שהרא"ש פירש 
שהאיסור לדבר בפני המת הוא גם חוץ לארבע אמות, מפני שלפי הלשון 
הראשון שבגמרא סובר רבי זריקא שהאיסור לדבר בפני המת הוא רק דברי 
תורה, ואם כן אין צריך לחידושו של רבי זריקא, שהרי כבר מבואר בברייתא 
להלן (יפ.) שאסור לקרוא בתורה בבית הקברות בתוך ארבע אמות של מת. ולכך 
ביאר הרא"ש שרבי זריקא בא לאסור לדבר בדברי תורה אפילו חוץ לארבע 
אמות. 

ובשפת אמת (ד"ס וסס) כתב לבאר שיטת הרא"ש, על פי מה שכתב בתוספות 
הרא"ש (ד"ס 66) שהאיסור לפי הלשון השני הוא חוץ לארבע אמות 

שאין בזה משום לועג לרשלז, אלא משום כבודו של מת אסור לדבר בפניו כלל. 
ולפי זה מתפרשים דברי הרא"ש, שהוא סובר שלפי שתי הלשונות שבגמרא 
מדובר לענין חוץ מארבע אמות, ולכן גם לפי מה שאנו פוסקים כהלשון הראשון, 

מכל מקום מדובר בחוץ לארבע אמותל". 


לב. הרי"ף הביא דין זה להלן (יפ), וכתב הלחם משנה גל פי"ג ס"ע), שהיה נראה לדקדק שהרי"ף 
הביאו להלן להורות שרק בתוך ארבע אמות אסור, כמו שהאיסור לקרוא את שמע הוא בתוך 
ארבע אמות, אבל מדברי הרא"ש לא נראה כן שאף שהביא דין זה להלן (שס, הוא סובר שאפילו 
חוץ לארבע אמות אסור. והצל"ח (ל"ה וטעמו) כתב, שלכן כתבו הרי"ף להלן להורות שאפילו חוץ 
לארבע אמות אסור [כשיטת הרא"ש], שאם לא כן מה הוסיף רבי זריקא על הברייתא שאוסרת 
בתוך ארבע אמות, ולכן הביא הרי"ף בתחילה 'ודווקא בתוך ארבע אמות', ולאחר מכן הביא את 
דינו של רבי זריקא, בשביל ללמדנו שרק הברייתא מדברת בתוך ארבע אמות. לג. בגליון הש"ס 
(נפוס' ס) כתב, שהוכחת התוספות היא ממה שאמרו בגמרא (נ"ק טו) לגבי חזקיה שהושיבו ישיבה 
על קברו, וכתבו התוספות (שס ל"ס שסוטינו) שלא הושיבו על קברו ממש, שזהו לועג לרש, אלא 
בריחוק ארבע אמות. [ולכאורה צריך עיון, שהרי מפורש להלן (ית.) שרק בתוך ארבע אמותיו אסור, 
ומדוע היה צריך להביא ראיה מהתוספות בבבא קמא. ואף בדעת הרא"ש שחולק וסובר שאסור 
אפילו חוץ לארבע אמותיו, ביארו בבית יוסף (יו"ד סי עדמ ד"ס וסר"ם) ובמעדני יום טוב (פ"ג ופ ש) 
שזהו רק במת ולא בקבר, והובאו דבריהם להלן בסמוך]. וראה בעטרת ראש (ד"ס 5" וליק) [הובא 
באסיפת זקנים החדש ("ש], שהאריך לבאר שיטות הראשונים בזה. | לד. וראה בקדושה וברכה 
(סמיכם מכמיס, נמוס' עס) שהאריך לדקדק בלשון התוספות. | לה. בביאור הגר"א (ו"ד סי פמ פות 5) 
כתב, שצריך להגיה בדברי הרא"ש 'תוך' ארבע אמות, אבל חוץ לארבע אמות מותר כדברי 
התוספות. ובתוספות הרא"ש (ד"ס 66) שהובא לעיל לא משמע כן. לו. וציין לדברי המשנה למלך 
(פנ( פי"ג ס"ט) שדן בענין איסור זה בפני קטן או אשה. וראה בספר המפתח (פגנ פס) מה שצויין 
בזה. לז. שאם מדובר בתוך ארבע אמות, הרי יש לחלק שדווקא בדברי תורה אסור לדבר משום 
לועג לרש, אבל בשאר דברים מותר. לח. אבל לפי שיטת התוספות, נחלקו בזה שתי הלשונות 


ברכות ג: 


ביאורים 


יישוב שיטת הרא"ש עם המבואר להלן שרק בתוך ארבע אמות אסור לדבר בדברי 
תורה 


שם. לפי דברי הרא"ש (ס) מבואר בסוגייתנו שאסור לדבר בדברי תורה אפילו 
חוץ לארבע אמותיו של המת. ויש להקשות שהרי מבואר להלן (יפ.) שאסור 
לקרוא בתורה בתוך ארבע אמות של בית הקברות, אבל חוץ לארבע אמות 
מותר. 
ובבית יוסף (ו"ד סי פדע ד"ס וסר6"ם) ובמעדני יום טוב (פ"ג סות ע) תירצו, שלהלן 
מדובר בבית הקברות, וחוץ לארבע אמות אינו נחשב כלועג לרש, כיון 
שחולק רשות לעצמו ואינו בפני המת. אמנם בסוגייתנו מדובר כשהמת מוטל 
לפניהם, והטעם שאסור לדבר בדברי תורה הוא משום על ידי כך נראה שנמנעים 
מטיפול בצרכי המת, ולכן אסור לדבר בדברי תורה גם חוץ לארבע אמותלל. 
אך עדיין קשה שבגמרא להלן מבואר שאפילו בפני מת שמוטל לפניו, מותר 
לקרוא קריאת שמע חוץ לארבע אמות. ותירץ במעדני יום טוב (ס), שאף 
שבפני המת אסור לדבר דברי תורה אפילו חוץ לארבע אמותיו, מכל מקום מותר 
לקרוא קריאת שמע חוץ לארבע אמותיו, שאין נראה מכך שמונע את עצמו 
מטיפול בצרכי המת, שהרי קריאת שמע יש לה קצבה, וכשיגמור לקרותה יחזור 
להתעסק בצרכי המת, אבל דברי תורה אין להם שיעור, וכשעוסק בתורה נראה 
שנמנע מלהטפל בו. 
ועוד תירץ, שלענין דברי תורה, כיון שיכול לדבר בדבריו של מת, לא התירו 
לדבר בדברי תורה אפילו חוץ לארבע אמות, אבל בקריאת שמע לא אסרו 
חוץ לארבע אמות, כיון שמוטל עליו לקרוא קריאת שמע. 


אופנים שמותר לדבר דברי תורה בפני המת בתוך ארבע אמותיו 


שם. בגמרא בבא קמא (₪:) מבואר, שהושיבו ישיבה על קברו של חזקיהו, 

ובר"י מיגש (פו"ת, סי" מו) נשאל איך הושיבו ישיבה על קברו, והרי אסור 

לדבר בדברי תורה בפניו של מתמ. ותירץ, שלחזקיהו היה ישיבה בחייו, ונתכוונו 

לכבדו בכך ולישב לפניו כדרך שהיו יושבים לפניו בחייו, ובאופן זה מותר 

לדבר דברי תורה בפני המת: 

ועוד תירץ, שהקמת ישיבה על קברו הרי זה דרך כבוד ולכך מותר, ולא אסרו 
אלא כשאחד או שנים עוסקים בדברי תורה בפני המתמא. 

והמהרש"א (נ"ק פס ד"ס פסופינו) כתב, שאפשר שהושיבו ישיבה על קברו בשביל 
לספר בכבודו ולהספידו, ולכן מותר אף על קברו ממש. 

ובשם הגדולים (מעככפ גדוניס 5' פופ קש) כתב ליישב המנהג שמתפללים אצל קברות 

צדיקים, על פי מה שכתב בספר חסידים (ס' פפעכע) שכיון שהצדיקים 

במיתתם קרויים חיים, ואינם כשאר מתים החופשיים מן המצוות, לכן אין איסור 

להתפלל או ללמוד על קבריהםמג. 


ביאור שיטת הרא"ש בדין דיבור בשאר דברים ובערכי המת בפני המת 


שם. נחלקו הפוסקים בשיטת הרא"ש (טס), בדין דיבור בענייני העולם ובצרכי 
המת בפני המת. ושלש שיטות בדבר: 

א. הבית יוסף (יו"ד סי עדמ ד"ס וסל6"ע) כתב, שמותר לדבר בשאר דברים מענייני 

העולם בפני המת אפילו בתוך ארבע אמותיו, ורק בדברי תורה אסור אפילו 
חוץ לארבע אמות. 

ב. בשלטי גבורים (נסען ים. פֿות ₪ כתב, שמותר לדבר בתוך ארבע אמותיו דברים 

שהם מצרכי המת, אבל לא דברים שאינם מצרכי המת אף שאינם דברי תורה 
אלא שאר דברים. 


צר התרמהי 


אפילו בצרכי המתמ. 


שבגמרא, שלפי הלשון הראשון אסור דווקא בתוך ארבע אמות משום לועג לרש, ולפי הלשון 
השני אסור אף חוץ לארבע אמות לדבר בשאר דברים, וזהו מה שאמרו 'לא אמרן', שהאיסור 
לדבר 'בפני המת' שהוא דווקא בתוך ארבע אמות, 'לא אמרוהו' אלא בדברי תורה, אבל בשאר 
דברים אפילו חוץ לארבע אמות, אסור. ועיין שם מה שביאר בלשון 'כל שכן'. וראה באליה רבא 
(ס" 5 סק"ד) שלפי הלשון השני אסור לדבר בדברי תורה אף חוץ לארבע אמות, מפני כבוד המת. 
לט. וכן נראה מדברי התוספות הרא"ש (ד"ס %פ) לפי הלשון השני שבגמרא [והובאו דבריו לעיל 
בסמוך] שהאיסור שבסוגייתנו הוא משום שאינו כבוד למת, וזהו אפילו חוץ לארבע אמותיו. 
מ. והתופפות בבבא קמא ‏ ט: דיס עסועינו) תירצו, שהושיבו את הישיבה חוץ לארבע אמותיו, וחוץ 
לארבע אמות מותר לדבר בדברי תורה. וראה בפירוש הריא"ף (על עין יעקנ, כ"ק פס ל"ה וכנוד) מה 
שהוסיף לבאר בדברי התוספות. וראה עוד מה שדן בזה באור לו בציון (ל"ה פפס. | מא. כעין 
זה מצינו שכתב הרדב'"ז (שו"ת, מ" מיי ככד) להוכיח שמותר לדרוש על המת בפניו, שכיון שזהו 
לכבודו מותר, כמו שהושיבו ישיבה על קברו של חזקיהו. וכן פסק השו"ע (ו"ד פיי שד סי"ו) שאמירת 
פסוקים ודרשה לכבוד המת מותר אפילו בתוך ארבע אמותיו. | מב. ובכלי גולה (נ"ק פס ד"ס וכנוד) 
כתב ליישב, על פי מה שיש לפרש שדבריו של מת שמותר לאומרם בפניו, היינו חידושי תורה 
שלו [ראה בזה לעיל בדברי הגמרא שאין אומרין בפני המת אלא דבריו של מת], ובזה הושיבו 
ישיבה על קברו, שעסקו בחידושי תורתו. | מג. וכתב שכן נראה מפשט לשון הרא"ש, ומדברי 
רבינו ירוחם (נפיכ כים מ"). ובלחם משנה (פננ פי'ג ס"ע) הקשה על דברי רבינו ירוחם שהרי בגמרא 
מבואר שדבריו של מת מותר לספר. ותירץ, שרבינו ירוחם מפרש שדבריו של מת הם הדברים 
הצריכים למת מהוצאה וקבורה, אבל שאר דברים אף שהם מענין המת כגון סיפור דברים מענין 
המיתה ומרירות הלב, אסור. 


ילקוט 


ביאור קושיית הגמרא בסתירת הפסוקים על פי המבואר בגמרא לעיל בסמוך 


ודוד בפלגא דליליא הוה קאי מאורתא הוה קאי דכתיב קדמתי בנשף 
ואשועהטד. בפני יהושע (ל"ס װוד) ביאר שקושיית הגמרא היא על פי 
המבואר בגמרא לעיל בסמוך, שהרי את סתירת הפסוקים אם היה קם בחצות, 
או שהיה קם בתחילת הלילה קודם תחילת המשמרה השניה, אפשר ליישב שדוד 
היה קם אימתי שהיה עת רצון דהיינו בתחילת כל אשמורה ובחצותמ"ה, ובין 
הזמנים הללו היה ישןײי, ולכן כתוב (פסיליס קיט קמז) 'קדמתי בנשף ואשועהי, 
דהיינו שהיה מקדים בתחילת הלילה, ובפסוק שלאחריו כתוב (שס קפפ) 'קדמו 
עיני אשמורות', שגם בתחילת שתי המשמרות האחרות היה קם, וגם בחצות 
היה מקדים, ובינתיים היה ישן, ונמצא שכל המקראות אמת הםמ'. 
אבל מדברי רבי שממה שנאמר 'קדמו עיני אשמורות' ונאמר 'חצות לילה אקום' 
יש להוכיח שמחצות עד סוף הלילה יש שתי משמרות, ואם כן יש בלילה 
ארבע משמרות, הרי משמע שהיה קם בחצות ולא היה ישן עוד, שאם היה ישן, 
אין להוכיח מהפסוקים שהלילה ארבע משמרות, שאפשר שהלילה שלש 
משמרות, ודוד היה מקדים לקום בראש כל האשמורות וכן היה קם בחצות, 
ואין מוכרח לצרף את שני הפסוקים כאחד שמחצות ישנם שתי משמרות. וממה 
שרבי הוכיח שהלילה ארבע משמרות, מוכח שהוא מפרש שהיה דוד קם בזמן 
המתואר בפסוקיםמ", ושוב לא היה ישן, ואם כן קשה שהפסוקים סותרים זה 
את זהמט. 


האם היה דוד קם לעולם בשוה או שפעמים שהיה קם סמוך לחעות ופעמים הקדים 


מעולם לא עבר עלי חצות לילה בשינה. פירש רש"י (ד"ס מעוס), שקודם 
חצות היה עומד ממיטתו. ובעוד יוסף חי (ד"ס וכני יס ביאר בכוונת 

רש"י, ששני הפסוקים 'קדמתי בנשף' ו'חצות לילה אקום' אינם בזמנים מחולקים, 
שפעם היה מקדם בנשף ופעם היה קם בחצות לילה. שאם כן מדוע הוצרך 
לפרש את הפסוק 'חצות לילה' שלא כפשוטו, ו'אקום' הוא לאו דווקא אלא 
שלא עבר עלי חצות לילה בשינה. והרי אפשר לפרש כפשוטו ש'קדמתי בנשף 
ואשועה' היינו ברוב הפעמים, ולפעמים היה קם בחצות הלילה, ולפי זה יתפרש 
הפסוק 'אקום' כפשוטו. וממה שלא תירצה הגמרא כן מבואר שקימתו בכל 
הימים היתה בשוה, שלעולם היה מקדם מהנשף, ו'חצות לילה אקום' אין הכוונה 
שאותו העת היה קם, אלא שלא עבר עליו העת של חצות לילה והוא ישן, כיון 

שהיה מקדם מהנשף. 

וכתב עוד שמדברי הזהב שיבה (ד"ס וני יפן) משמע שפירש את דברי רבי אחא, 
שלפעמים אם היה עובר מלקום בתחילת הלילה, ולכל הפחות מעולם לא 

עבר מלקום בחצות לילהי. ודחה העוד יוסף חי את פירושו, שמדברי רש"י לא 

משמע כן. 


האם כשהיה מתנמנם היו שפתותיו דובבות בדברי תורה או שישן שינה גמורה 
רבי זירא אמר עד חצות לילה היה מתנמנם כסום. פירש רש"י (ד"ס מתנמנס), 


מתנמנם ונעור תמידנב. 
והמהרש"א ₪ ד"ס עדיי הביא דברי הגמרא בסוכה (ו:), ששינת הסוס היא 
כשיעור שישים נשימותיד. ובשערי דעה (דעופ פ"ד ס"ד ל"ה שסו6) כתב 
שהמהרש"א חולק על רש"י, שלדעת רש"י אף בשעה שהיה מתנמנם, היו 
שפתותיו דובבות בתורה, ולדעת המהרש"א היה ישן שינה גמורה בשיעור זמן 
זה, ואז לא היה עוסק בתורה כלל. והיינו שעד חצות לילה היה ישן כשיעור 
שישים נשימות שינה גמורה, והקיץ עצמו ועסק בתורה, ואחר כך היה ישן עוד 
כשיעור שישים נשימות שינה גמורה, אבל לאחר חצות הלילה לא היה ישן עוד 
בלל. 


מד. בקדושה וברכה (סעיכפ מכמיס, ד"ס עוד סקסו) הביא את קושיית הבינה לעתים לכוס עג ד"ס וסיו) 
מדוע לא הקשו בגמרא להיפך, שננקוט שהיה קם בחצות, ויוקשה על הפסוק 'קדמתי בנשף 
ואשועה'. ‏ מה. ואף שאין תחילת משמרה בחצות, מכל מקום הוא נחשב לעת רצון, כמבואר 
ביבמות (ענ). | מו. וכתב שמשמע בכוונת הפוסקים (נפ"ם סי ג, עור סי 6 שכתבו שבזמן חילוף 
המשמרות הוא זמן הרצוי להתפלל על החורבן, שאין כוונתם שיהיה ניעור כל הלילה, אלא שיכוין 
לקום בזמני חילוף המשמרות ויישן בינתיים. ‏ מז. בקדושה וברכה (סמיכת מכמים, ד"ס ודוד) דחה, 
שהלשון 'קדמתי' משמע שהקדים לקום בשעה זו לפני זמן קימה הראוי. וראה עוד בזה במעין 
גנים (מוכמי, פרסת סיי ערה ד"ס ילוע, ס6.). מח. ועיין שם שביאר הטעם שהגמרא סוברת כן, על פי 
המבואר לעיל (ע) שהעת רצון היא בסוף המשמרות ולא בתחילתן, ולכך אין לומר שהקדים 
לקום בראשי המשמרות וחזר לשינתו. ולכך לא תירצה הגמרא שלפי רבי נתן החולק על רבי יש 
ליישב את הפסוקים שהיה קם וחוזר וישן, וכמו שנתבאר. משום שהגמרא סוברת שהעת רצון 
אינו בתחילת המשמרות אלא בסופן, ואם כן אין לפרש ש'קדמתי בנשף' היינו שהיה מקדים 
להתפלל בתחילת המשמרה, שהרי אין זה שעת רצון. ואם כן מה שכתוב 'קדמו עיני אשמורות', 
לא בא לומר שהיה מכוין לתחילת המשמרות, אלא שהיה מתעורר לפני זמן שתי משמרות, וכן 
מה שאמר 'קדמתי בנשף' הכוונה שהיה קם באותה שעה, ועל זה קשה שאם כן יש סתירה בין 
הפסוקים, שבפסוק אחד משמע שהיה קם בחצות, ובפסוק האחר משמע שכבר בתחילת הלילה 
היה קם. | מט. וראה עוד בביאור שייכות שני הנידונים שבגמרא, ביד דוד (מסדול כפכ), ד"ס ודוד). 
נ. וכן פירש הרש"ש (ד"ס פעוס), שמעולם לא אירע שישן בחצות אלא היה קם קודם לכן, ולפעמים 
היה מקדים יותר וקם מהנשף. | נא. ובעוד יוסף חי (ל"ס 0 פירש, שמה שכתב רש"י שהיה 


ברכות ג: 


ביאורים לג 


הטעם שלא היה דוד ישן יותר משינת הסוס 


שם. מבואר בגמרא סוכה (כו:) שאסור לאדם לישן ביום יותר משינת הסוס, 

שהיא כשיעור שישים נשימות. ופירש רש"י (שס ד"ס לשן) שטעם האיסור 
הוא משום ביטול תורהיה. והט"ז (ס" ד ס"ק יכ) הביא שבזוהר (ויגע מ.) כתוב, 
שהטעם הוא בשביל שלא לטעום טעם מיתה. ובערוך לנר (פוכס פס ד"ס וללול) 
כתב, שהנפקא מינה בין שני הטעמים הוא כשמקיץ בינתים, שמשום טעם מיתה 
אין לחשוש לכך, אבל משום ביטול תורה יש לחשוש לזה, שהרי אם יישן כל 
היום כולו על ידי הקצה קודם שיעבור השיעור של שישים נשימות, בודאי 

ביטול תורה הוא. 

וכתב לבאר שדוד לא היה ישן כשיעור שישים נשימות מחמת שני הטעמים, 

שרצה לתקן את חטא אדם הראשון שהביא מיתה לעולם, כמבואר בזוהר, 
ולכן גם בלילה לא היה ישן כשיעור שישים נשימות בפעם אחת, אכן על ידי 
הקצה בינתים היה ישן יותר, שהיה ישן עד חצות. ובשינת יום שיש בזה בטול 

תורה, אסור לגמרי לישן יותר משינת הסוס. 

ובזה מדויק לשון רש"י (ל"ס מפנענס) שפירש, שהיה עוסק בתורה כשהוא מתנמנם 

כסוס הזה שאינו נרדם לעולם אלא מתנמנם וניעור תמיד, ולכאורה יש 
לדקדק מדוע לא פירש כמבואר בגמרא סוכה (שס), ששינת הסוס כשיעור שישים 
נשימות. אלא משום שבסוגייתנו מדובר לענין שינת הלילה, ואז היה דוד ישן 


ובשפת אמת (סוכס פס ד"ס 6סוכ) פירשיי', שהאיסור לישן ביום היינו בשינה של 

שחרית, כמו ששנינו באבות (פ"ג מי) שהיא מהדברים המוציאים את 

האדם מן העולם, והוא משום זמן קריאת שמע ותפילה", שהמצוה היא מיד 
בבוקר. 


בדברי הרמ"א שבעל נפש יזהר שלא יישן ביום כשיעור שישים נשימות 


שם. בשו"ע ו"ט סי ד סט"ז) כתב, שדוד היה נזהר שלא לישן כשיעור שישים 
נשימות, כדי שלא יטעם טעם מיתה. וכתב הרמ"א שבגמרא סוכה (כו6 
משמע שרק ביום היה נזהר מכך. 

והקשה המנן אברהם (עס ס"ק טז), שבגמרא סוכה (עס) אמרו כן על האמוראים 
שהיו נזהרים שלא לישן כשיעור שישים נשימות ביום, ולא אמרו כן 

על דוד. ועוד, שבסוגייתנו מפורש שאף בלילה לא היה דוד ישן, ורק מתנמנם 
כסוס, דהיינו שהיה ישן כמה פעמים כשיעור שישים נשימות עד חצות!ח. וכתב, 
שכוונת הרמ"א לומר שבעל נפש אין צריך ליזהר מלישן כשיעור שישים נשימות 
בלילה, ורק ביום יש ליזהר בזהיט, ואין כוונתו שדוד היה נזהר בזה רק ביום. 


טעם דמיון קימת דוד להתגברות הארי 


מכאן ואילך היה מתגבר כאריס. בבן יהוידע (ד"ס 6 ייונן) פירש את הלשון 

'מתגבר כארי', על פי הפסוק (דס" 5' ₪ כנ) 'בניה בן יהוידע וגו' והכה 
את הארי בתוך הבור ביום השלג', ופירש המצודת דוד, שאף שטבע הארי 
להתחזק ביותר בזמן הקור, ומצד שני טבע האדם להיחלש בקור, אף על פי 
כן גבר בניהו בן יהוידע על האריה בימי הקור. ולפי זה יש לפרש מה שאמרו 
שבחצות היה דוד מתגבר כארי, שאף שבחצות הלילה הקור גדול, וטבע האדם 
להחלש בקור, אף על פי כן קם דוד בגבורה, כאריה שטבעו מתגבר בשעת 

הקור. 

ועוד ביאר (ד"ס 6), על פי מה שכתוב במדרש תלפיות שגבורת הארי היא 

בעיניו, ואם יכסו את עיניו יחלש, ולזה נדמה דוד המלך כשהיה עומד 
בחצות הלילה לעסוק בתורה או בשירות, שלא היה נותן לעפעפיו תנומה כל 
שהיא, שאף שבתחילת הלילה היה רק מתנמנם כסוס, מכל מקום היה מתגבר 


עוסק בתורה הוא לאו דווקא, אלא שמשום שמהלשון 'מתנמנם כסוס' משמע שיושב ושותק, לכך 
כתב רש"י שהיה עוסק בתורה כשהוא מתנמנם, ולעולם צריך לפרש שהיה עוסק בשירות ותשבחות. 
נב. ראה בעוד יוסף חי (ל"ה על תפות) שכתב לדון מכמה מקומות בש"ס, מהו 'מתנמנם'. בשיח 
יצחק (שו", סי כד ד"ס ונמס) כתב לדון אם נתחייב דוד לברך ברכות התורה למחרת, כיון שהיה 
ניעור כל הלילה. נג. וכן הביא רב נסים גאון (ד"ס כ זכ). ‏ נד. ובערוך לנר (וכס כו: ד"ס ודדול) 
ביאר הטעם שלא כתב רש"י כך, והובאו דבריו להלן בסמוך. ובעיקור שיעור זה, ראה במגדים 
חדשים (ד"ס מתנמנס) שהאריך בזה. ‏ נה. בשפת אמת מס ל" פימיס) דקדק, שלכאורה לפי רשיי 
שהאיסור הוא משום ביטול תורה, אם כן יהא מותר להחליף שינת לילה ליום וללמוד בלילה, 
וכתב שיש לדחות שביטול תורה של יום חמור יותר. ‏ נו. עיין שם שהקדים לתמוה שלפי 
הטעם של ביטול תורה, אין לחלק בין יום לבין לילה, שמצות לימוד התורה היא אף בלילה. 
נז. ראה בפירוש רבינו יונה (פמת פס) שפירש כן. ובאבות דרבי נתן (טספ6 5 פכיפ) שנינו, 'שינה של 
שחרית כיצד, מלמד שלא יתכוין אדם לישן עד שיעבור עליו זמן קריאת שמע, שכל זמן שאדם 
ישן עד שיעבור עליו זמן קריאת שמע, נמצא בטל מן התורה'. | נח. ומה שהוצרך לכינור 
שיעירנו, היינו שמא יבוא זמן חצות בתוך שיעור הזמן של שישים נשימות. נט. ראה במשנה 
ברורה (פס ס"ק 9) שכתב שבשבת אין צריך להיזהר בזה, ועיי"ש עוד לענין תלמיד חכם ומי שהוא 
נצרך לזה, שהוא רשאי לישון ביום יותר מכשיעור שישים נשימות. וראה עוד בזה בבנין עולם 
(פו"ם, פו"ם סי  .)6‏ ס. בשלמה משנתו (ד"ס מכ ביאר מנין דרשה הגמרא שהיה מתגבר כארי, 
שדרשה גזירה שוה 'קימה קימה', שנאמר בפסוק 'חצות לילה אקום' וגו' ובבמדבר (כג ה) כתוב 
'הן עם כלביא יקום'. 


+ ילקוט 


לקום כארי, דהיינו כטבע הארי לפתוח את עיניו לגמרי, שלא ישאר בהם נדנוד 
שינה. 


האם לדברי רב אשי לא ישן דוד כלל בלילה אף קודם חצות 


רב אשי אמר עד חצות לילה היה עופק בדברי תורה מכאן ואילך 
בשירות ותשבחות. רש"י (ל"ס טייופ פירש, שכן משמע מהמשך הפסוק 
ילהודות לך', שהיה עוסק בשירות ובתשבחות. ובחפץ ה' (ל"ה על) כתב, שאף 
לרב אשי היה דוד ישן מעט עד חצות שאי אפשר בלא שינה, אלא שגם היה 
עוסק בתורה לפני חצות, ולאחר חצות היה קם והיה עוסק רק בשירות ותשבחות, 
ומיושב הלשון 'חצות לילה אקום' וגו' שמשמע שהיה ישן קודם חצות. ורב 
אשי לא נחלק על דברי האמוראים לעיל בסמוך הסוברים שהיה ישן מעט קודם 
חצות, אלא שהם לא דקדקו מלשון הפסוק 'להודות לך' שהכוונה דווקא לשירות 
ותשבחות, והם סוברים שנכלל בזה בין תורה ובין שירות ותשבחות, ולרב אשי 
ילהודות לך' היינו דווקא שירות ותשבחות. 
אמנם באוצר חיים (ד"ס מעוס) כתב, שלדברי רב אשי לא היה דוד ישן כלל 
בלילה, ואם כן אין לפרש מה שאמר דוד (פסלס קיט קמפ) 'קדמו עיני 
אשמורות' שהקדים לקום קודם לשתי משמרות שבלילה, שהרי לא היה ישן 
כלל, וצריך לפרש שבא לומר שקם לפני כל השלש משמרות שבלילהלא. ומדבריו 
מבואר שרב אשי סובר שדוד המלך לא ישן כלל בלילה. 


יישום לשון הפסוק ואשועה' לשיטת רב אשי שעד חעות היה עוסק בתורה 


שם. הקשה בעטרת ראש (ד"ס כנ 6ק)סב, שלפי מה שאמר רב אשי שעד חצות 
היה עוסק בדברי תורה, איך נבאר לשון הפסוק 'קדמתי בנשף ואשועהי, 
שהרי 'שועה' הוא אחד מעשרה לשונות של תפילה (דנ"ר 3 66). ותירץ בחידושי 
רבי יוםף זונדל מסלנט (נרם"י ד"ס כסירות), לפי מה שרש"י כתב שכן מפורש בפסוק 
ילהודות לך' וגו', ובתיבת 'וגו'' נתכוין לומר שהמשך הפסוק הוא 'חצות לילה 
אקום להודות לך על משפטי צדקך', שמודה לה' על המשפטים שלמד בעסקו 
בתורה עד חצותלי. 
ובשלמה משנתו (ד"ס ככ) פירש, שרב אשי דייק את דבריו מלשון ואשועה' 
שהוא לשון קול רם, ודברי תורה צריך ללמדם בקול רם, כמבואר 
בעירובין (נג6. 


שייכות קושיית הגמרא וכי נשף בוקר הוא לביאור הפסוק 'קדמתי בנשף' 


ונשף אורתא הוא הא נשף צפרא הוא דכתיב ויכם דוד מהנשף ועד 
הערב למחרתם מאי לאו מצפרא ועד ליליא. בקדושה וברכה (קניל 
סכיס, ד"ס וממפ) ביאר שייכות שני עניינים שנידונו בגמרא, שלעיל בסמוך דנו 
בגמרא ביישוב סתירת הפסוקים האם היה קם דוד בחצות או בתחילת הלילה, 
ולפי זה יש לדון בסתירת הפסוקים מהו נשף. שאם נשף היינו בוקר, אין 
להקשות סתירה האם היה קם בחצות או בנשף, שהרי אין לפרש 'קדמתי בנשף' 
על=שצַן הקימה ולפרש שהיה מקדים 'לקום' ממיטתו, כיון שכשקם בבוקר אין 
זו הקדמה, ואם כן צריך לפרש שכוונת הפסוק 'קדמתי בנשף' היא לענין קריאת 
שמע שהיה מקדים 'לקרוא' קריאת שמע, ואף שזמנה הוא עד שלש שעות, היה 
מקדים עצמו לקרוא כותיקין. אלא כיון ש'נשף' פירושו מבערב, אם כן צריך 
לפרש ש'קדמתי בנשף' הוא לענין הקימה שהיה מקדים לקום לפני הבוקר ולפני 
חצות, וממילא יש להקשות סתירה בין הפסוקים, אימתי היה קם. 


הטעם שאין לפרש את הפסוק 'קדמתי בנשף' על תחילת היום 


תרי נשפי הוו נשף ליליא ואתי יממא נשף יממא ואתי ליליא. כתב 

המהרש"א (פ") ד"ס תר, שאף שנשף' שבפסוק 'קדמתי בנשף' אפשר 

לפרשו גם על תחילת היום, מכל מקום הגמרא פירשה שכוונת הכתוב היא על 

תחילת הלילה דווקא, משום שאם הכוונה היא לתחילת היום, אין מובן מה 

השתבח דוד במה שקם בתחילת היום, שהרי דרך בני אדם לקום בשעה זו, 
ולכן פירשה הגמרא שהכוונה היא לתחילת הלילה. 


ביאור משמעות תיבת נשף 


נשף יממא. פירש רש"י (ד"ס שף), שנשף הוא לשון קפיצה ועליה, דהיינו 
שנסתלק היום או הלילהסד. ובשיטה מקובצת (ל"ס ודוד) הביא שיש מפרשים 


סא. אך קשה שבגמרא הקשו על מי שסובר שלש משמרות יש בלילה, שכתוב אחד אומר 'חצות 
לילה אקום להודות לך' וכתוב אחד אומר 'קדמו עיני אשמורות' ומשמע שמחצות לילה יש שתי 
משמרות, ומשמע שהלילה הוא ארבע משמרות, אך לפי מה שכתב האוצר חיים לא קשה שיקדמו 
עיני אשמורות' אינו בחצות אלא בתחילת הלילה והוא קודם לכל משמרות הלילה, ואם כן מדוע 
רב אשי עצמו הוצרך לתרץ שם 'משמרה ופלגא משמרות קרו להו' והלא לפי דבריו לא קשה 
כלל. | סב. הובא באסיפת זקנים החדש ;"ש. | סג. וראה עוד בזה בתאוה לעינים (ד"ס ק"ק). 
סד. כמו שמצינו שאמרו במגילה (ג.) לנשוף מדוכתיה, וכמו שמצינו שאמרו בחולין (מנ:) 'האי בוקא 
דאטמא דשף מדוכתיה, טרפה'. ובספר הזכרונות (לרי ?דוק סכסן מנוכנין, מפות קילום ספודט פ"5) כתב ש'נשף' 
היינו זמן בין השמשות, וגם בשחרית יש בין השמשות. ובעיקר גדרי זמן הנשף של יום ושל לילה, 


ברכות ג: 


ביאורים 


ש'ינשף' הוא לשון 'נשב' כמו שמצינו בפסוק (שפות עו י) 'נשפת ברוחך' שהוא 
לשון נשיבה והפרחהסה, ובפסוק (כלטיפ עו י) 'וישב אותם אברם' כתב התרגום 
'ואפרח', ולפי זה כוונת הגמרא היא שפרח הלילה ובא היום וכן שפרח היום 
ובא הלילה. 
והערוך עין שף) פירש, שהוא ענין חושך כמו שכתוב (פײנ לג כ) ושפו 
עצמותיו'. ובספר השרשים (נהרד"ק, עלך נשף) ביאר, שתחילת הלילה נקרא 
נשף משום שמתחיל החשך לבוא, ותחילת היום נקרא נשף מפני שהחשך סר 
ונסתלק. 


שייכות הקושיא מנין ידע דוד אימתי הוא חעות להמבואר בגמרא לעיל בסמוך 


ודוד מי הוה ידע פלגא דליליא אימת. בפני יהושע (ל"ס ודוד) פירש שקושיית 

הגמרא היא על פי המבואר לעיל בסמוך, שלפי רבי אחא שכוונת הכתוב 
היא שמעולם לא עבר עליו חצות לילה בשינה, אין להקשות במה שאמר 'חצות 
לילה אקום', שהרי אין הכוונה שקם בחצות ממש, אלא שלפני חצות כבר היה 
קם, אבל לפי שאר התירוצים שבגמרא לעיל משמע שהפירוש הוא שהיה קם 
בחצות ממש, ולכן לא תירצו כרבי אחא, ולדבריהם הקשו בגמרא מנין ידע דוד 

אימתי הוא חצות. 

ועוד פירש, שקושיית הגמרא היא לפי המבואר בגמרא לעיל (עיפֿ) שלפי התירוץ 

השני הסימנים שמנה רבי אליעזר הם לסוף המשמרות, שלפי התירוץ 
הראשון שהסימנים הם לסוף משמרה הראשונה ולתחילת האחרונה ולאמצע 
המשמרה האמצעית נמצא שכשהכלבים צועקים היא שעת חצות, ואם כן יש 
ליישב את קושיית הגמרא, שדוד ידע אימתי הוא חצות כיון שזהו הזמן שכלבים 
צועקים, ואף שמשה רבינו לא ידע אימתי הוא חצות, היינו משום שבלילה 
ההוא לא צעקו הכלבים, ככתוב (טפות ₪ ז) 'ולכל בני ישראל לא יחרץ כלב 
לשונו'. אבל לפי התירוץ השני שהסימנים הם לסוף המשמרות, ולפי זה אין 
הכלבים צועקים בחצות אלא בסוף המשמרה השניה, אם כן קשה כיצד ידע 

דוד אימתי הוא חצות, והרי משה רבינו לא ידע לשער שעה זו במדויקסי. 


משה רבינו ודוד הסתפקו לפי איזה מקום בעולם משערים את חעות הלילה 


ודוד מי הוה ידע פלגא דליליא אימת השתא משה רבינו לא הוה ידע 
דכתיב כחצות הלילה אני יוצא בתוך מצרים. ביערות דבש (למע יג 

ד"ס וכן סדנכ) דקדק, כיצד אפשר לומר שדוד ומשה רבינו לא ידעו אימתי הוא 
חצות לילה, והרי כל הספנים ועושי כלי השעה יודעים לכוין לשעה זו, שהרי 
חצות היום הוא מצוי על ידי השמש וכלים שונים בכלי חמה להבחין בקל 
אימתי הוא חצות היום, וכל כלי של מהלך שמש מורה על זה, וא"כ יוכל אחר 
כך על ידי כלי חול וכלי מים לידע שעברו י"ב שעות, ואז הוא חצות לילהטי. 
וביותר יש להקשות מדוע משה לא אמר בלשון ה' 'בחצות הלילה' וה' ידע 
עתו, ובוא יבוא לעשות כאשר יעד באיזה זמן, וכי צורך השליח לדעת 

אימתי הוא הזמן, והרי אין לו לומר רק בלשון המשלח, ואם אדם שיש לו 
שעה אמיתית יאמר לשלוחו צא ואמור בשעה פלונית אני בא, וכי צורך השליח 
להיות לו כלי שעה, הרי אמר בלשון המשלחסח. וגם בענין הכינור של דוד 
שהיה מנשב ברוח צפונית, יש לדקדק למה דווקא אחר חצי הלילה, ואפילו אם 
נאמר שנעשה בתחבולות וכלים במלאכות ומשקלות, שיכה בכינור בשעת 
חצותסט, אמנם מכל מקום פעמים היתה רוח צפונית מנשבת גם קודם לכן, ואם 
כן לא היה החשבון מכוון, ולכך מוכרח לומר שהיה בדרך נסי ולא בתחבולות 
טבעיות, וצריך ביאור לאיזה צורך נעשה נס זה, כיון שאפשר לידע אימתי הוא 

חצות על ידי מונה השעות. 

וכתב לבאר, לפי מה שהארץ עגולה ככדור והשמש סובבת סביב לארץ, ולכך 
יש חילוקי זמנים בין הארצות, שכשבמקום אחד השמש מאירה, אזי 
במקום אחר הוא לילה, והעת רצון שבשמים אינה מתחלקת כן, אלא בפעם 
אחת בחצות הלילה יש עת רצוןץ, ואם כן יש להסתפק האם הוא בשעת חצות 
לילה של יושבי מזרח שהוא תחילת העולם בזריחת השמש, או שהוא באמצע 
וטבור העולם שהוא גן עדן, או בארץ ישראל, או במערב העולם כיון שהשכינה 
במערב. והיו משה ודוד מסתפקים בזה, שמשה רבינו הסתפק שמא כוונת הקב"ה 
היא לחצות הלילה שבארץ ישראל, והאיצטגנינים יחשבו שהוא חצות לילה לפי 
מה שהוא במצרים, ואם כן לא תהיה מכת בכורות בחצות ממש, ולכך נתחכם 


ראה בספר הזמנים בהלכה (פ* פר עו-ס. סה. ועיין בפירוש רש"י על התורה (שס) וברמב"ן (פס) 
שפירשו כן בפסוק 'נשפת ברוחך', והרמב"ן (פס) ביאר שאותיות בי"ת ופ"א מתחלפים הרבה פעמים, 
והביא לזה כמה ראיות. | סו וראה עוד בפרדס יוסף (פנות ₪ 6פ ד) מה שציין בזה. וראה עוד 
בשנות חיים (פון, פרסת כ ד"ס וכנרקות, סז.) ובבן יהוידע (ל"ה ודול) בטעם שהגמרא מקשה בסוגייתנו את 
סתירת הפסוקים. | סז וכלום חסר מבית המלך דוד לעשות כלים מכלים שונים לכוונם על י"ב 
שעות מן חצי היום לחצות לילה. | סת. והתוספות (ד'ס ו6ת6) עמדו בקושיא זו, והובאו דבריהם 
להלן בסמוך. סט ועיין שם מה שהביא דוגמא לזה ממה שעושים רחיים של רוח. ע. וראה 
בזה בילקוט ביאורים לעיל (ע"6) בענין 'אימתי הוא העת רצון בשמים, והאם הוא משתנה בכל 
מדינה לפי שעת חצות'. 


ילקוט 


משה ואמר 'כחצות'. ועל זה אמרו שלדוד המלך נעשה נס והיו מעוררים אותו 
מן השמים דרך רוח צפונית וניגון הכינור, ועל ידי זה ידע אימתי הוא עת רצון. 


ביאור סברת הגמרא ליישב שהקדוש ברוך הוא אמר למשה כחעות 


מאי כחצות אילימא דאמר ליה קודשא בריך הוא כחצות מי איכא 
פפיקא קמי שמיא. הקשה בפירוש הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס ודוד), שאף אם 

היינו אומרים שהקדוש ברוך הוא אמר 'כחצות', וכביכול ששייך ספק לפני 
הקב"ה, כל שכן שיש להקשות איך דוד ידע אימתי הוא חצות, ואם כן לכאורה 
מיותר מה שהקדימה הגמרא שלא יתכן לומר שהקדוש ברוך הוא אמר למשה 

'כחצות'לא. 
ישן בפני יהושע (לד"ס פלימפ) ובקדושה וברכח (סמיכת פכמיס, ד"ס פלימ), שאם 
היינו אומרים שהקדוש ברוך הוא אמר כן למשה הרי בודאי אינו משום 
שהקדוש ברוך כביכול הסתפק אימתי הוא חצות, אלא שלא נגזרה עדיין השעה 
שיש להכות בה כל בכור, אם בחצות ממש או סמוך לה לפניה או לאחריה, 
ולפי זה יש ליישב את קושיית הגמרא שהיינו מפרשים שהדבר ידוע לכל אימתי 
הוא חצות, והטעם שאמר משה כחצות' הוא, משום שעדיין לא נגזרה השעה 
שתבוא המכה, אם לפני חצות או לאחריה. ודחו בגמרא שאי אפשר לפרש 
שבשעת ההתראה על ביאת המכה עדיין לא היה מוחלט אצל הקדוש ברוך הוא 
אימתי יביא את המכה. 


האם גורסים בדברי הגמרא שאמר לו הקב"ה 'בחעות' 


אלא דאמר ליה (למחר) בחצות (כי השתא) ואתא איהו ואמר כחצות 
אלמא מספקא ליה. התוספות (ל"ס ות6) הקשו, שאף שמשה רבינו לא 

ידע אימתי הוא חצות, מכל מקום כיון שהקדוש ברוך הוא אמר לו בחצות אם 
כן לפי האמת יהיה כן בחצות, ואף שמשה עצמו לא ידע אימתי חצות, מכל 
מקום היה לו לומר 'בחצות'ץנ. ותירצו התוספות, שלא רצה לומר להם 'בחצות' 
כיון שאם ישאלוהו אם הגיע חצות לא יוכל להוכיח להם בשעת המאורע, שאכן 

הגיע חצות. 
אבל בגליון הגמרא הביא שיש שאין גורסים בגמרא 'בחצות', אלא גורסים 'אלא 
דאמר ליה למחר כי השתא', ולפי זה לא אמר לו הקדוש ברוך הוא כלל 
'בחצות', אלא שדיבר עמו בלילה שלפני מכת בכורות בזמן חצות הלילה, ואמר 
לו שלמחר בשעה זו תהיה מכת בכורות, ורק משה אמר 'כחצות'. וכתב, שלפי 
זה מיושבת קושיית התוספות מדוע לא אמר להם משה בחצות, שהרי לא ידע 
אימתי דיבר איתו ה' האם בחצות בדיוק או קרוב לזמן חצות, ולכן אמר משה 
'כחצות' משום שידע שהקדוש ברוך דיבר אתו בזמן הסמוך לחצות, וידע שלמחר 
בזמן הסמוך לחצות תהיה מכת בכורות. וכן כתב בפני יהושע (ד"ס 6%). 

אמנם הצל"ח (ד"ס גיכס) כתב שהגירסא 'כי השתא' טעות היא, שהרי הקדוש 
ברוך הוא לא היה מדבר עם משה באמצע הלילה, שכל הנבואות למשה 

היו רק ביום כמו שכתב רש"י (שנות יג כ), אם כן בודאי לא אמר הקדוש ברוך 
למשה בזמן חצות 'למחר כי השתא', אלא דיבר אתו ביום, ואמר לו שבליל 

ט"ו בחצות תהיה מכת בכורות. 


בדברי רש"י שהכוונה היא כשיחלק הלילה ומדוע לא פירשה הגמרא כן 


שם. רש"י (שפות ₪ ד) פירש, שלפי פשוטו של מקרא מה שמשה אמר 'כחצות' 

ולא אמר 'בחצות', היינו משום שאין הכוונה שם דבר של חצותלז, אלא 

כאשר תהיה הפעולה של התחלקות הלילה, כמו 'כעלות השחר' (פתו 6 ט כו)עה. 

וביאר הרא"ם (טעופ פס) שהכ"ף פירושה 'כאשר' תהיה הפעולה של התחלקות 
הלילה. 

וכתב המהרש"א (פ"5 ד"ס %6מ6), שהטעם שהגמרא פירשה ש'חצות' היינו 'זמן 

חצות' שהוא שם דבר, ואמירתו 'כחצות' משמעותה שיארע כן סמוך 


עא. וראה בעטרת ראש (ד"ס ודוד) שעמד בקושיא זו. עב. בשנות חיים (סון, פרפפ כל ד"ס ונקוספוס, 
פו:) ביאר שכוונת התוספות היא, שאף שאמר לו הקב"ה 'כחצות', היה למה לומר 'בחצות'. עיי"ש 
שדן בזה בהרחבה, וכתב ליישב את קושיית התוספות. עג. וראה עוד בסברא זו, במהרש"א (מ"פ 
ד"ס 0נמ6) ובעטרת ראש (ד"ס מסלטי"6) ובפרדס יוסף (פמות יל פופ ל). וראה בענין זה במגדים חדשים (ז"ס 
6 דסמכ) באריכות דברים. ובילקוט ביאורים (9ע ה) בענין 'אם נבואת הקב"ה אל משה על מכת 
בכורות היתה ביום או בלילה'. עד. כמו 'חצות לילה אקום להודות לך' ששם הכוונה 'לזמן' של 
חצות לילה. | עה. כי כחצות אפשר לפרש לשון חצי והוא שם דבר ואינו לשון פעולה. ואפשר 
לפרש לשון חציה וחלוקה והוא לשון פעולה. לשון חיים (טס). | עו. ועיין שם מה שהוסיף להוכיח 
ממה ששיערו בשעות שרוח צפונית מנשבת, שלעולם ישנם שתים עשרה שעות ביום ושתים עשרה 
שעות בלילה, ורוח צפונית מנשבת באמצע הלילה, עיי"ש שהביא עוד ראיות לזה. ודברי התוספות 
הרא"ש צ"ב אם כוונתו שמשערים בשעות שוות או בשעות זמניות, ראה בזה בתוספות רבינו יהודה 
משירלאון (ד"ס כיון) [הובא בבירור הלפה (זילבר, שו" סי נם ד"ס ודוכינו)] ובאגרות משה (פו"ת, פו"ם מ"נ כ" 
כ) ובשאילת משה (קנין, פערי טסכס טיעור לו פֿות ד). וראה בשמן המאור (לכענסטיין, סי יכ דיס וכעין רפֿיס) שדקדק 
מאריכות לשון רש"י (ד"ס כס), שהן שעות זמניות. ובילקוט ביאורים לעיל (ע"6 הובא דעת הפוסקים 
שהם שעות זמניות המשתנות לפי אורך הימים והלילות. | עז. נראה ביאורו, שהיו מניחים מים 
בכלי עם נקב קטן והיו מודדים לפי שיעור זמן יציאת המים, והיו יודעים מנין השעות שעברו, 
לפי כמות המים שהיו מניחים, ואפשר לכוין שכשהכלי עם המים יתרוקן או שהכלי שהמים נשפכים 
אליו יתמלא, יזיז את מיתרי הכינור, והכינור ינגן, ובכל לילה היו מניחים כמות מים באופן שבחצות 


ברכות ג: 


ביאורים לה 


לחצות לפניו או לאחריו, ולא פירשה כפשוטו של מקרא כמו שכתב רש"י, 

משום שבשאר הפסוקים שנזכר בהם חצות, הוא 'שם דבר' כמו 'חצות לילה 

אקום להודות לך', וכן מצאנו במכת בכורות שכתוב (טטופ יכ כט) 'ויהי בחצי 

הלילה', ולא נאמר 'כחצי' שהוא לשון כהחלק הלילה, אלא 'בחצי' שהוא שם 
רב. 


כיצד היה הכינור מנגן בחצות 


וכיון שהגיע חצות לילה בא רוח צפונית ונושבת בו ומנגן מאליו. רש"י 
(ד"ס כנוכ) פירש, שהוא על פי המבואר בבבא בתרא (כס) שארבע רוחות 
מנשבות בכל יום, וצפונית מנשבת בחצי הלילה. וביארו התוספות (ד"ס כוס) 
שבחצי הלילה מנשבת רוח צפונית לבדה, וקודם לכן היא מנשבת עם שאר 
הרוחות, כמבואר בב"ב (שס). ובתוספות הרא"ש (ל"ס כן) הוסיף לבאר, שהגם 
שרוח צפונית מנשבת עם כולם, מכל מקום אינה בגבורתה לעורר את הכינור 
אלא רק בחצי הלילהלי. 
וכתב רש"י (פס) שנקב הכינור היה לצד צפון, וכשהתחילה רוח צפונית לנשב, 
התחיל הכינור לנגן. והרשב"א (ל"ס הכנ הביא בשם רב האי שיש לפרש 
בשני דרכים כיצד היה הכנור מנגן בחצות: א. על ידי הרוח צפונית שהיתה 
מנשבת בחצות, שהיתה פורטת על נימי הכינור וגורמת לכינור לנגן. ב. שהיו 
נימי הכינור מנגנים על ידי מים או אויר, שכל יום היו משערים אימתי חצות, 
והיו מעמידים כמות מים וכדומה, שבחצות ממש יגרום לכינור לנגן. 
וכעין זה כתב בזיקוקין דנורא (על סנ דני פניסו כנפ, פי"ם פות קנ), שהיה נעשה 
הכינור במשקולות, ובחצות לילה היחה הרוח צפונית מנשבת במשקולות 
והיו המשקולות מתנענעים, ועל ידי זה היה הכינור מנגן. ושלא כדעת המון 
העם שסברו שהיה הכינור מנגן מאליו על ידי נסלח. 


בירושלמי למדו מהפסוק ץהיה כנגן המנגן' שהכינור ניגן מאליו 


ומנגן מאליו. בגמרא להלן (ל) דרשו כן מהפסוק (פסניס מ מ) 'עורה כבודי עורה 
הנבל וכנור אעירה שחר'. ובירושלמי (ס"פ) הובא בשם רבי לויש שהיה 
הכינור מנגן מאליו על ידי רוח צפונית, וכדברי הגמרא בסוגייתנו. והוסיף 
הירושלמי, שמה שנאמר (מנמס ני ג טו) 'והיה כנגן המנגן', ולא נאמר 'כנגן במנגן, 
יש ללמוד מכאן לכינורו של דוד שהיה מנגן בעצמול. 
ובחרדים (על סילופנעי, ד"ס וסיס) תמה, שפסוק זה נאמר אצל אלישע ולא אצל 
דוד. ותירץ, שגם לאלישע היה כינור תלוי על מיטתופא, וכיון שמצינו 
בדוד שהיה מתעורר על ידי כינור, כמו שדרשו להלן (ל.) מהפסוק 'עורה כבודי', 
יש לפרש שהכוונה היא כמו שהיה אצל אלישע. ועוד תירץ, שאם אינו ענין 
לאלישע תנהו ענין לדוד שכתוב בו 'עורה כבודי', וכוונת הכתוב היא, שכינור 
זה שניגן בו האיש לפני אלישע בשביל לשמחו שתשרה עליו רוח הקודש, הוא 
הכינור של דוד שהיה מנגן מאליו בחצות הלילה. 


יש לאדם ללמוד מדוד המלך להרבות בלימוד התורה ולהשכים בשביל כך 


מיד היה עומד ועופק בתורה. כתב המאירי (ד"ס (עוס), שלעולם יהא אדם 

זהיר לעסוק בדברי תורה ולהשכים בשביל כך, ואל ימשך אחר התענוג 
ואל יפתוהו עשרו ונכסיו להתרשל על זה, שהכל חלף ואבד, ותורה ושכרה 
עומדים לעד. ומי לנו גדול מדוד, שהיה מלך וטרוד בכמה עסקים, ולא נמנע 
מלימוד התורה מחמת מלכותו ועושרו וטירדתו, והיה משתדל להעמיד כינור על 
מראשותיו שהיה מנגן מאליו בחצי הלילה על ידי רוח צפונית, והיה עומד 
באותה שעה ממיטתו ועוסק בתורה עד שהאיר היום, שהיה מוכרח להשתדל 
בשאר הטירדות. עד שכשהיו חבריו רואים כך היו למדים מוסר ממנו, ואומרים 
אם דוד שהוא מלך כן, אנו על אחת כמה וכמה. וזהו מה שדרשו בירושלמי 


ממש יגרום הכלי שהכינור ינגן. אך צריך עיון שמדברי הגמרא נראה שהרוח צפונית היתה מנגנת 
בו ועל ידי זה היה קם, שאם לא כן מדוע הזכירו כלל את הרוח צפונית. ועיין בפני יהושע (סן 
ד. ד"ס ר זױכס) שהוכיח כדברי רב האי גאון. | עח. בעקידת יצחק (כני ינק עכ)מס, פרסת נם שער יכ פרק 
נגון עווס) כתב, שאמרו חכמי הניגון שימצא בין שני כלי זמר השוים והנערכים על ערך אחד ויחס 
אחד לגמרי, כי בהניע טור מהאחד יתעורר אל קולו הטור שכנגדו בכלי השני מפני היחס השוה 
אשר ביניהם ואולי שעל זה היחס היה כינור דוד מנגן מאליו ומתעורר אל ערבות קולו ונועם שיריו 
כמו שדרשו רז"ל (שן ד) על אמרו 'עורה כבודי', כי כדאי היה נעים זמירות ישראל לכוין במלאכת 
המוסיקא זה השיעור. וראה עוד בזה בקהלת יעקב (יולס, לרום כ ד"ס דפמר כ"b‏ כר כנפ). ‏ עט. ובירושלמי 
(עס) הובאו דברי ר' פנחס בשם ר' אלעזר בר' מנחם, שהכינור והנבל היו מראשותיו, ובחצות כשהיה 
דוד קם היה מנגן בכינור ובנבל כדי שישמעו, והיו אומרים אם דוד המלך עוסק בתורה אנו על 
אחת כמה וכמה. | 5. היינו שהיה צריך לומר 'כנגן במנגן' שמשמעו שהאדם מנגן בכלי המנגן, 
וממה שנאמר 'כנגן המנגן' משמע שהמנגן [שהוא הכלי] ניגן בעצמו ולא שאחרים היו מנגנים בו. 
אמנם המצודת ציון (מנמס ג' ג טו) פירש, ש'המנגן' היינו היודע לנגן. וראה בפירוש החרדים על 
הירושלמי (ד"ס וסיס), שביאר שהירושלמי דרש כן מיתור תיבת 'המנגן', שהרי כבר כתוב בתחילת 
הפסוק 'קחו לי מנגן', ואם כן היה צריך לומר 'והיה כנגן ותהי עליו יד ה'', וממה שחזר לומר 
'והיה כנגן המנגן', דרשו שהכוונה שהכינור היה מנגן מאליו. ובחידושי הרש"ש (מלרם פס 2 כנ) 
כתב, ש'מנגן' שבפסוק זה הוא תואר כלי ולא תואר האדם המנגן בו, שהרי כתוב 'קחו לי מנגן', 
ואין לשון לקיחה נופל יפה על האדם. | פא. ראה בזה בעלי תמר (יטפנמי ה" ל"ה וסיס כנגן). 


אוצר החכמהן 


לו ילקוט 


(סי"פ)5 שחבריו שומעים את קול הכינור ועומדים ועוסקים בתורה, נמצאו כולם 
עוסקים בתורה על ידי דודפג. 


מדוע היו חכמי ישראל נכנסים אעל דוד בכל יום 


כיון שעלה עמוד השחר נכנפו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך 
עמך ישראל צריכין פרנפהפד, מדברי הגמרא משמע שבכל יום היו חכמי 
ישראל נכנסים אצלו ואומרים לו 'עמך ישראל צריכים פרנסה', והוא משיב להם 
ילכו והתפרנסו זה מזה', והם אומרים לו 'אין הקומץ משביע את הארי'. והקשה 
בפירוש הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס נכנסו) שלאחר שאמרו לו פעם אחת שאין הקומץ 
משביע את הארי, מדוע למחרת אמר להם שוב "לכו והתפרנסו זה מזה', והרי 
כבר ידע שאינם יכולים להתפרנס זה מזה. ותירץ, שדווקא ביום הראשון אמר 
להם לכו והתפרנסו זה מזה, אבל בשאר פעמים שבאו ואמרו לו עמך ישראל 
צריכים פרנסה, מיד היה אומר להם פשטו ידיכם בגדוד. 
ובחפץ ה' (ד"ס כין) תירץ, שהיו הרבה כתות, וכל כת וכת בכל פעם כשהיתה 
יוצאת לגדוד היתה צריכה לשאול באורים ותומים, והיתה מקדימה לומר 
שצריכים פרנסה, וכפי הסדר המובא בגמראפה. 


האם פרנסה זה מזה היינו על ידי עדקה לעניים או בהתעסקות באומנות 


אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה. בדברי התוספות (ד"ס ופץ) מבואר, ש'לכו 
והתפרנסו זה מזה' היינו שהעשירים יפרנסו את העניים. והמהרש"א (סנסדרין 

טז. מ" ד"ס כנור) ביאר, שכוונת דוד היתה שהמסתפק אפשר שיספיק לו מעט 

מעט מהצדקה שיקבל מחבירופי. 

ובהפלאה (כתונות סז: ד"ס פֿמנס) ביאר, שמה שאמר "זה מזה' היינו העני מהעשיר 
והעשיר מן העני, שבזכות הצדקה יתעשר יותר וישביע כל אחד, 

שכשזה נותן בעין יפה וישביע את העני, כן יהיה ברכת ה' בכל אשר לו כדי 

שבעו. 
ובמרומי שרה (ד"ס (כו) פירש, שהכוונה היא שכל אדם יעסוק באומנותו, ויתפרנס 
מיגיעו על ידי אחרים שיצטרכו לאומנותו. ועל זה השיבוהו שיש 
מהאנשים שלא ישתכרו באומנות כדי צורך פרנסתם. 


ביאור תשובת חכמי ישראל שאין הקומץ משביע את הארי 


אין הקומץ משביע את הארי. רש"י (סונ נסגסות סנ"ת ונעין עקנ) פירש בשני 

דרכים: א. שחציר מועט כמלא הכף של הארי, אינו משביע את האריפ. 
ב. שחגב נקרא קומץ, שעל הפסוק (נמדנר יג נג) 'ונהי בעיננו כחגבים' כתב 
התרגות< !הינא בעיני נפשנא כקמצין', וביאר המהר"ץ חיות (דיס פֿין) שדרך הארי 


לקלוט חגבים מן האויר, וכוונת הגמרא היא שאין די בחגב להשביעו. 
ובתופפות הרא"ש (ד"ס 6) הביא שרב האי גאון פירש, ש'גומא' היא מקום 
עמידתו של הארי, שלאריה יש חפירה כמו שנאמר (סוס 3 יג) 'וימלא 
טרף חוריו', ועל זה אמרו שאין החפירה יכולה להשביע את הארי, כיון שאין 

בה טרף, וצריך האריה לבקש את טרפו במקום אחר מחוץ לגומאפח. 
ועוד פירש בתוספות הרא"ש, שדרך הארי כשהוא רעב ורוצה לטרוף, מניח 
קומצו דהיינו אצבעותיו, לתוך פיו ומוצץ, ועל זה אמרו שאינו נהיה שבע 

ממה שמוצץ את קומצו. 


פב. ראה בזה בהערה לעיל בסמוך. פג. ופיים, שאוי לאזנינו שכך שומעות ואינן מקבלות, ואשרי 
המדבר באוזן שומעת. ‏ פד. המהרש"א (קנסדרץ טז. מ" ד"ס כטור) ביאר לפי מה ששנינו (פנות פ'צ מ"כ) 
שכל תורה שאין עמה מלאכה סופה בטילה, ולכן כשראו בו שהיה עוסק בתורה כל הלילה, אמרו 
לו עמך ישראל צריכים פרנסה. ובאוהב ישראל ((ליקוטיס פדטיס סנס ד"ס ו(פי) ביאר, שכשהגיע זמן תפילת 
שחרית אמרו לו עמך ישראל צריכים פרנסה, היינו לעורר עליהם שפע וברכה על ידי תפילתו. 
[וראה בציץ אליעזר (טו"פ, סכ" סי עו פופ ס) שהביא בשם קדמון לבאר איך נתעסק דוד בעניינים הללו 
קודם התפילה]. וביערות דבש (פנול לכוט 6 ד"ס וע (סרנופ) ביאר, שכל עבודת ישראל לה' תלויה בפרנסתם, 
שאם יהיה להם פרנסה יעבדו את ה' בכל לבב, ולכן אמרו חכמים לדוד בשעת עלות השחר 
שישראל צריכים פרנסה, שבבוקר הוא זמן שהשי"ת מתמלא רחמים על ישראל כשרואה שהגויים 
פונים לעבודה זרה שלהם וישראל עובדים את השי"ת, ועל פי שורת הדין מי שאינו זכאי גמור 
אינו ראוי למזונות, שאיך יבא מי שמורד במלך לבקש ממנו מזונותיו, וכל מזונותיו תלויים ברחמים 
ולא בדין, ולכן הזמן לבקש המזונות הוא בבוקר בזמן הרחמים. וראה בבן יהוידע (ד"ס סון) בטעם 
שהקדימו להיכנס אצלו בשעה זו, ועיין שם (ליס עמן) הטעם שאמרו 'עמך' ישראל וכו'. ראה בקדושה 
וברכה (ספיכס מכמיס, ד"ס כ) שביאר הטעם שהובא בגמרא ענין ביאת חכמי ישראל אל דוד. 
פה. וראה עוד בזה בענף יוסף (ל"ה מון) ובקרן אורה (פעניפ כד: ד"ס מ6י מגנ). והחתם סופר (ד"ס כני 
זינ) כתב, שיש לומר שכוונת הגמרא היא בלשון מליצה, ולא נכנסו אליו אלא שנכנסו במחשבתו, 
שהיו עולים במחשבתו צרכי כלל ישראל, שאחר שכל הלילה היה עוסק בתורה ובשירות ותשבחות, 
היה עוסק ביום בצרכי ציבור. וראה ביערות דבש (מ"פ דלופ כ ד"ס תכס) שפירש את הפסוק (ויקכש כו 
ה) 'יאכלתם לחמכם לשבע וגו' ונתתי שלום בארץ' לפי דברי הגמרא בסוגייתנו. | פו. ואמרו לדוד 
שאין הקומץ משביע את הארי, שאין דעת כל העניים שוות, שיש מהם שלא יסתפקו במעט הקומץ 
הזה שהוא לחם, והוא חפץ במותרות ובבשר תאוה, כארי זה שאינו נוהם על קופה של תבן רק 
על קופה של בשר. ואם נאמר שיתן העשיר לעני הרבה שיספיק לו גם לבשר לפי תאותו, על זה 
אמרו שאין הבור מתמלא מחולייתו וכמו שפירש רש"י (ד"ס 6). - פז וכעין זה פירש בשיטה 
מקובצת (ד"ס פממ), שאם נוטלים קומץ ממאכל ונותנים אותו לארי שיאכלנו, אין הקומץ מספיק לו 
ואינו נהיה שבע מזה. | פח.וכתב, שהתרגום של 'בור' (לפיפ 9 כנו, הוא קומצא. אבל בתרגום 
שלפנינו מתורגם על בור, גובא. | פט. והוכיח כן מדברי הגמרא להלן (ש.). וראה בהערה להלן 
בסמוך שהובאה הוכחה זו בשם התוספות הרא"ש, עיין שם. צ. וראה בדברי המהרש"א בסנהדרין 


ברכות ג: 


ביאורים 


בכוונת תשובת חכמי ישראל שאין הבור מתמלא מחולייתו 


ואין הבור מתמלא מחוליתו. רב ניסים נאון (ד"ס ס6) והערוך (עכן פלי פות 5) 
פירשו, שאם חופרים בור ומחזירים לתוכו את העפר שהוציאו ממנו, אין 
מתמלא הבור על ידי עפר זה9. ונתכוונו לומר לו שאין מספיק במה שאנו 
נהנים זה מזה, אלא צריכים אנו תוספת ממקום אחר. 
ורש"י (ל"ס פֿן) פירש, שהעוקר חוליה מבור כרוי וחוזר ומשליכה לתוכו, אינו 
מתמלא מכך, וכמו כן אם לא יכינו לעניים כדי פרנסתם ממקום אחר, 
אין אנו יכולים לפרנסם מממונינוצ. וכתב המהרש"ל (נפוס' ד"ס ופץ), שמפירוש 
רש"י שכתב 'מבור כרוי' משמע שעוקר מבור שהוא כרוי כברצ*. אבל התוספות 
(ד"ס ופץ) הביאו את פירושו של רש"י שאם יחפור ויחזיר בו את עפרו לא יהא 
מלא, ומשמע שהם מפרשים שמחזיר את העפר שהוציא בעת כריית הבורצצב. 
והקשו התוספות (ל"ס ופֿץ), שאין הנידון דומה לראיה, שאם היה אומר להם 
ליטול מהעניים ולהחזיר לעניים, היה דומה למי שלוקח חוליה מבור 
וחוזר ומשליכה לתוכו, אבל כאן אמר להם ליטול מהעשירים וליתן לעניים. 
ובקדושה וברכה (ספיכפ סכמיס, נתוס' פס) כתב ליישב, שרש"י סובר שכל כלל ישראל 
הם כגוף אחד, כמו שמצאנו שבפסוק (טפות ע 3) 'ויחן שם ישראל', פירש רשיי 
'כאיש אחד בלב אחד', ואם כן הוא ממש כמו המשל, שאם לוקחים מגוף אחד 
ומחזירים לו אינו מתרבה כפי שהיה בתחילהצי. 

ורבינו תם (סו"ד נפוס' פס) פירש, ש'מחוליתו' היינו מנביעתו, שאין הבור מתמלא 

מהמים הנובעים בו, אלא אם מושכים לו מים ממקום אחרצד. 
ור"י (סו"ד נפופ' שס) פירש, שאם חופרים מצד אחד ונותנים את מה שחפרו בצד 
אחר, לא יתמלא הבור, שמה שסתמו בצד זה נחסר בצד אחר, אף כאן 

אם יטלו מהעשירים יחסר לעשירים. 
והתוספות הרא"ש (ד"ס ופץ) הביא פירוש נוסף בשם ריב"א, ש'חוליתו' היינו 
שפת הבור כמו ששנינו (טנפ ₪.) 'חולית הבור והסלע', ולא היו 
רגילים לעשות שפה גדולה לבור, ואם יעקרו את שפת הבור וישליכו לתוך 
הבור לא יתמלא הבור. 


מדוע לא השיב להם בתחילה שיפשטו ידיהם בגדוד 


אמר להם לכו ופשטו ידיכם בגדודצה. בחפץ ה' (ד"ס כיון) דקדק, מדוע לא 
אמר להם דוד בתחילה שיפשטו ידיהם בגדוד, אלא אמר להם שיתפרנסו 
זה מזה. וביאר, שהוא משום שלא רצה שיכניסו עצמם במלחמה אם אין נצרך 
לזה. ועוד פירש, שרצה לזכות את העשירים במצות צדקה. 
ועוד ביאר, שרצה לידע האם יש בישראל בעלי צדקה. או שליבם אכזר, שאם 
אין בהם בעלי צדקה הוא סימן רע, ולא ינצחו במלחמה, וכשהשיבוהו 
ש'אין הקומץ משביע את הארי' שאף שיש בעלי צדקה אלא שאין די זה בזה, 
השיבם שיפשטו ידיהם בגדוד, שכיון שיש בהם גומלי חסדים, זכותם תסייע 
שינצחו במלחמה. 


ענין העצה שנטלו מאחיתופל ומה היו נמלכין בסנהדרין 


מיד יועצים באחיתופל ונמלכין בסנהדרין ושואלין באורים ותומיםצי, 
פירש רש"י (ד"ס יועניס), שהיו יועצים באחיתופל באיזה דרך ילכו, והיאך 


שהובאו בהערה לעיל בסמוך, בביאור טענה זו. ובהפלאה (כפונות סו: ד"ס 6מגס) דקדק, שלכאורה הדבר 
פשוט שלא יתמלא הבור בזה. ועיי"ש מה שביאר בכל דברי הגמרא, לענין נתינת צדקה בנפש 
חפיצה. | צא. וראה בהערה להלן בסמוך שהובאו דברי התוספות הרא"ש, ומדבריו נראה שמפרש 
בכוונת רש"י כפירוש רב ניסים גאון, שמדובר שמחזירים לבור את העפר שהוציאו כשנחפר הבור. 
אמנם בקדושה וברכה (סמיכת מכמיס, נלס"י פס) כתב, שאין כוונת רש"י שמחזירים את העפר עצמו 
שהוציאו כשחפרו את הבור [כפירוש רב ניסים גאון], שהרי כתב 'העוקר חוליא מבור כרוי' משמע 
שהבור כבר כרוי, וכתב שלפי זה פירוש רש"י הוא כפירוש ר"י. | צב. והביא המהרש"ל, שהתוספות 
בסנהדרין (טו. ד"ס 6) הביאו בשם רש"י שעקר חוליא מבור עמוק, והחזיר החוליא לבור, ומבואר 
שאין מדובר מהעפר שהוציא בעת כריית הבור, אלא שהוציא החוליא אחרי שהיה הבור כרוי. 
צג. וראה עוד ביישוב שיטת רש"י, בפנים יפות (נריפיפ מע אג). ‏ צד. וראה בתוספות שהביאו כן 
מדברי התוספתא, וראה מה שצויין בזה במסורת הש"ס עם הוספות. בגמרא לחלן (א.) מבואר 
שבשעת המבול לקח הקדוש ברוך הוא שני כוכבים ממזל כימה [עיי"ש במהרש"א (חי ד"ס וניפ) 
בטעם הדבר], ולאחר המבול כשרצה לסתום ולמלאות מקום שני הכוכבים החסרים נטל שני כוכבים 
מעיש, וביארה הגמרא שלכך לא החזירו לכימה את אותם הכוכבים שלקחו מכימה, מפני שאין 
הבור מתמלא מחולייתו, וכתב בתוספות הרא"ש, (ד"ס ופין) שלפירוש רש"י מבוארים דברי הגמרא, 
שאם יחזיר את הכוכבים עצמם שנלקחו, לא יחזור להיות כבתחילה, כמו שהחופר בור ומחזיר את 
העפר למקומו אין הבור חוזר להיות כבתחילה. אבל לפירוש רבינו תם צריך לומר שמה ששאלו 
שימלאו את הסתימה ממזל כימה, אין הכוונה שיחזירו לו את אותם כוכבים שלקחו ממנו, שזה 
העבירם המקום וכבר לא היו בעולם, אלא שאלת הגמרא היא שירחיב שאר הכוכבים שסביב הנקב, 
כמו המכה בקורנס שמתפשט שאר הצדדים ויסתום את הנקב, [גירסת התוספות הרא"ש י'ונמליה 
מדידיה' ובגמרא שלנו הגירסא 'וליהדר לה' ולפי זה השאלה היא שיחזירו את הכוכבים שלקחו 
מכימה], ועל זה תירצה הגמרא שכמו שבור אינו מתמלא מנביעתו אלא אם מביאים לו מים ממקום 
אחר, כמו כן גם לכימה צריך להביא כוכבים ממקום אחר. ומשמע מדברי התוספות הרא"ש שפירש 
את דברי רש"י כפירוש רב ניסים גאון, שמדובר שמחזירים לבור את העפר שהוציא כשחפר את 
הבור. וראה עוד בילקוט ביאורים (פנסדלין ט.) בענין 'כאיזה פירוש מוכרח מהמעשה בכוכבים שהקב"ה 
נטל מכימה'. צה. ראה בציץ אליעזר (שו"ת, ס"כ ס" מג ד"ס ױלועיס) בביאור לשון הגמרא. 
צו. הרמב"ם (פנכס פ"ס ה"כ) כתב, שמלחמת הרשות אינו מוציא העם בה אלא על פי בית דין של 


ילקוט 


יציבו מצב ומשחית, וטכסיסי מארב מלחמהצ'. והמהרש"א (סנסללין טז. מ" ד"ס 
יעפֿן) ביאר, ש'נמלכין בסנהדרין' הוא מלשון 'עצה', כמו שמצינו בפסוק ((נפמיס 
סח 'וימלך לבי', והיינו שנטלו עצה שהיא הנהגת המדינה במלחמה מאחיתופל, 
ועוד נטלו עצה מסנהדרין איך יתנהגו במלחמה על פי התורה בכמה דברים 
במלחמה. 
וכתב רש"י (ד"ס ומנכן), שהיו נמלכים בסנהדרין כדי שיתפללו עליהם. ובמרומי 
שרה (ל"ס וענכץ) ביאר, שאף ששאלו באורים ותומים ויודעים היו 
שיצליחו, הוצרכו עדיין לתפילה, שאפשר שרבים ינזקו במלחמה אף כשמנצחים 
במלחמה. 
ותמה בהגהות ר"א לנדא (גנט" פס)צ", מפני מה הוצרך רש"י ליתן טעם למה 
שהיו נמלכים בסנהדרין, והלא שנינו בסנהדרין (כ) שאין יוצאים למלחמת 
רשות אלא על פי בית דין של שבעים ואחד, ומי הכריחו לרש"י לפרש טעם 
המשנה (קס)צט. 
ובתוספות הרא"ש (ד"ס װמנכן) ביארק, שהיו נמלכים בסנהדרין כמו ששנינו 
בסנהדרין (נ.) שאין מוציאים למלחמת הרשות אלא על פי בית דין 
של שבעים ואחד. והוסיף עוד, שלכך היו נמלכים בסנהדרין משום שהיו בעלי 
NS ee‏ הלבוה 


אוצר התכמה; 


תיכף כשנתן להם דוד רשות לא השתהו מלהתייעץ ולשאול בסדר הראוי 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס פיד יעטס) ביאר כוונת הלשון 'מיד', שמשום שהיו 

יודעים שדוד ממאס את המלחמה, לכך תיכף כששמעו שנתן להם רשות 
לא היו שוהים כלום, ומכל מקום לא יצאו בבהלה ונתיעצו תחלה באחיתופל 
שהיה חכם מדיני, האם מוכן החיל בכלי זיין ובכל טכסיסי מלחמה ויש להם 
תקוה לנצח, ואע"פ שנתן את הסכמתו נמלכו בסנהדרין האם רשאים הם לצאת 
למלחמה על פי דין תורה, ואע"פ שנתנו להם הסנהדרין רשות, שאלו באורים 
ותומים אם רצון ה' מסכים לזה, וכמו שאמרו להלן (3) 'המלך בקונך וצא'קא. 


מדוע הוערכה הגמרא להוכיח שאחיתופל היה יועץ 


אחיתופל זה יועץ וכן הוא אומר ועצת אחיתופל אשר יעץ בימים ההם 
כאשר ישאל (איש) בדבר האלהים. הרשב"א (שו"ס, סי מת) נשאל 

מדוע הביאה הגמרא פסוק ללמד שאחיתופל זה יועץ, והרי אין צריך ראיה לזה 
כיון שבהרבה פסוקים מוכח שהיה יועץ. והשיב, שאף שנכתב כן בהרבה 

פסוקים, מכל מקום הוצרכה הגמרא להביא אחד מהפסוקים שהיה יועץ. 
ועוד תירץ, שמשום שיש לתמוה שכיון שהיו נשאלים באורים ותומים והיה 
בידם תשובה מהקב"ה מדוע הוצרכו לשאול גם את אחיתופלקי. לכן 
הוצרכה הגמרא להוכיח מהפסוק שאף על פי כן נועצים באחיתופל שנאמר 
'ועצת אחיתופל אשר יעץ בימים ההם כאשר ישאל איש בדבר האלהים', ובא 
הפסוק לומר שאף במקום שיש דבר ה' נועצים תחילה בעצת אחיתופל, ואחר 
כך מוצאים בתשובת האורים ותומים כמוהו, וזהו שנאמר 'כאשר ישאל בדבר 
האלהים'לג. 
אמנם יש מהראשוניםקי שלא גרסו בגמרא 'וכן הוא אומר ועצת אחיתופל' וגו', 
וכך היא גירסת רבינו יונה (סנסללין עו: ד"ס ס"ג כפ"י), וביאר שאין צריך 
ללמוד מפסוק שאחיתופל היה יועץ, שהרי מפורש הוא באותו פסוק, וגם משום 
שמפורש כן בהרבה מקומותקה. 


ד. 


בשיטת רש"י בסנהדרין שהפסוק נערך רק ללמד שאביתר הוא האורים ותומים 


בניהו בן יהוידע זה פנהדרין ואביתר אלו אורים ותומים וכן הוא אומר 
ובניהו בן יהוידע על הכרתי ועל הפלתי. פירש רש"י בסנהדרין (עז: 


שבעים ואחד. ולא כתב הרמב"ם שצריך גם להמלך ביועץ ולישאל באורים ותומים, וראה מה 
שצויין בזה בספר המפתח (Eס). ‏ צז להלן בסמוך הובאו דברי הרשב"א שתמה מדוע הוצרכו 
לעצת אחיתופל, ולכאורה לדברי רש"י מיושבת קושייתו. | צח. וכן תמה בחיבורו יד המלך (סס 
פ"ס ס"נ). ועיין שם שהאריך לדון בדברי רש"י. ‏ צט. ובגמרא סנהדרין (ט.) הובאה מימרא זו 
שנמלכים בסנהדרין על דברי המשנה (עס נ.) שאין יוצאים למלחמת הרשות אלא על פי בית דין 
של שבעים ואחד, ופירש רש"י (פס ד"ס ומנכץ) שנוטלים רשות מהסנהדרין כמו ששנינו במשנה (פס 
כ). וראה בתורת הקודש (ין, סי מ לופ ) ביישוב שיטת רש"י. ק. כמו שפירש רש"י בסנהדרין 
(טז. ד"ס ונמנכין). קא. וראה עוד בהכותב (ד"ס עוד פמר מיל) שביאר ענין השאלות ששאלו בסדר הזה. 
וראה עוד בזה במגיד תעלומה (כרס"י ד"ס יוענין). וראה בצפנת פענח (פר' כי תם ל"ס וסקקס סכופנ) ובדובר 
צדק (נכי דוק סכסן מנוננן, עמ' כח ד"ס ומיל) ובקומץ המנחה (נרי וק סכסן מלוכנין, ח"כ פֿות עג ד"ס חסו) מה שביארו 
בדרך דרוש. וראה בדברי הרשב"א להלן בסמוך, שאף שנשאלים באורים ותומים, מכל מקום יש 
מקום להישאל בעצת אחיתופל. קב. אמנם רש"י (ד"ה װעניס) פירש, שהיו יועצים באחיתופל באיזה 
דרך ילכו, והיאך יציבו מצב ומשחית, וטכסיסי מארב מלחמה. | קג. ובגור אריה (ססללין עז: ד"ס 
וק) העיר, שלפי תירוצו השני של הרשב"א מיושב גם כן מדוע לא הביאו ממה שנזכר סמוך לפסוק 
יואחרי אחיתופל', שהיה יועץ, והביאו פסוק ממקום רחוק, והיינו מפני שהביאו ראיה שנתייעצו 
עמו גם כששאלו באורים ותומים. אבל לתירוצו הראשון עדיין לא נתיישבה תמיהה זו. קד. ראה 
בהגהות וציונים. | קה. כתמיהת הרשב"א (ו"פ, סי" מפ). = א. כן כתבו התוספות (ל"ס גלסו) בשיטת 


ברכות גנ - ד. 


ביאורים לז 


ד"ס כניסו, ד"ס וֿניתכ), שמסברא אנו יודעים שבניהו בן יהוידע זהו סנהדריןא, כיון 
שהוא היה אב בית דין, ומה שהוצרכה הגמרא להביא ראיה מהפסוק היינו 
שאביתר אלו אורים ותומים, שבפסוק 'ובניהו בן יהוידע על הכרתי ועל הפלתי' 
נכתב 'בניהו' לפני 'הכרתי ופלתי', שבתחילה היו נוטלים רשות מבניהו שהוא 
סנהדרין, ואחר כך שואלים באורים ותומים דהיינו הכרתי ופלתיב, וכיון שנאמר 
בפסוק שבניהו בן יהוידע קדם לכרתי ופלתי, ובפסוק (לגלי סיעיס 6' מ 5) 'ואחרי 
אחיתופל בניהו בן יהוידע ואביתר' וגו' נכתב אביתר אחרי בניהו בן יהוידע 
שהוא הסנהדרין, אם כן משמע שאביתר אלו אורים ותומים, שהיו אחרי בניהוג. 
והקשו תוספות (ד"ס בניסו)', מדוע הוצרכה הגמרא להוכיח שאביתר אלו האורים 
ותומים, והרי כל הכהנים שבנוב עיר הכהנים נהרגו בימי דוד (שמופנ פ' 

כנ יט-כ), ולא היה כהן אחר חוץ מאביתר, ואם כן מוכרח לומר שאביתר אלו 

אורים ותומים, דהיינו שהוא היה כהן גדולה. 

ובמרומי שדחה (ל"ס ופניפי) תירץ, שאין כוונת הגמרא להוכיח שהאורים ותומים 
היו בידי אביתר, אלא שמה שישראל שאלו את אביתר האם לצאת 

למלחמה היינו משום שרצו לשאול באורים ותומים, שהרי היה אפשר לומר 
שלכך היו שואלים את אביתר בשביל שיתפלל עליהם בצאתם למלחמה, כמו 
שמצינו באהרן הכהן שהיה מתפלל על ישראל (פנגוס יונפן נמדנר כ כט), וכמו כן 
כל כהן גדול שעומד במקומו יש לו להתפלל על ישראל, שהתפילה היא כנגד 
עבודת הקרבנות (סנן כו6, וְכֵמו שעבודת הקרבנות עיקרה בכהן גדול, כמו כן 
התפילה עיקרה בכהן גדול, ועל זה מוכיחה הגמרא מהפסוק 'ובניהו בן יהוידע 
על הכרתי ועל הפלתי' ששאלו את אביתר מפני הכרתי והפלתי, שהם האורים 

ותומים. 

ורבינו יונה (סנסדרין טז. ד"ס ה"ג כש"י) הקשה על פירוש רש"י, איך הוכיחה הגמרא 
שבניהו בן יהוידע זה סנהדרין ממה שקדם לאורים ותומים, והרי אפשר 

שהיה יועץ נוסף על אחיתופל שהיו מתייעצים עמו לפני שהיו שואלים באורים 
ותומים. ועוד הקשה, שלשון 'על הכרתי' אין משמעותו שהיה קודם לכרתי 

ופלתי, אלא שבניהו היה ממונה על הכרתי ופלתי. 


בקושיית התוספות שלשון הפסוק הוא 'יהוידע בן בניהו' 


שם. עוד הקשו התוספות (טס) על גירסת רש"י, ואחרי אחיתופל בניהו בן 

יהוידע', שלא נמצא פסוק כזה בשום מקום, ולשון הפסוק הוא 'ואחרי 
אחיתופל יהוידע בן בניהו'. ותירץ בבנין שלמה (פנסללין טו: כפוס' ד"ס ופֿתכי), שכוונת 
הגמרא לפרש על דרך דרש!, שפירוש הפסוק 'ואחרי אחיתופל יהוידע בן בניהו' 
הוא שיהוידע היה לו בן בניהו, וכמו שמצינו שנאמר (לנמי סימיס פי 3 0 'כלב בן 
חור', ופירש רש"י (עס ד"ס %ס) לפי פשוטו של מקרא שהכוונה היא שכלב היה 
לו בן חור. ואף שבודאי על פי פשוטו הכוונה היא על יהוידע בן בניהו, אבל 
חכמים הביאו אסמכתא לדבריהם שבניהו היה ראש סנהדרין, ופירשו כן בפסוק 
לפי הדרש. והוסיף לבאר שחכמים דרשו את הפסוק בלשון יווני שכותבים את 
שם האב לפני הבן', וכמו שמצינו בכמה מקומות שדרשו חכמים את דברי 
הכתוב בלשון יווני. ומה שהביאו בגמרא את לשון הכתוב 'בניהו בן יהוידע' 
אע"פ שאין זה לשון הכתוב, משום שדרך הש"ס לשנות ולכתוב את לשון הפסוק 

לפי מה שדרשו ממנו". 


בגירסת רבינו תם שההוכחה מהפסוק היא שיהוידע בן בניהו היינו סנהדרין 


שם. כתבו התוספות (פס), שרבינו תם גורס 'ואחרי אחיתופל יהוידע בן בניהו' 

ודרשו 'יהוידע בן בניהו זה סנהדרין, וכן הוא אומר ובניהו בן יהוידע על 
הכרתי ועל הפלתי'ט, ופירש רבינו תם, שהוכחת הגמרא מהפסוק היא שיהוידע 
בן בניהו היינו הסנהדרין, וכרתי ופלתי היינו סנהדרין, 'כרתי' שכורתים דבריהם 
לאמיתם', 'ופלתי' שמופלאים בהוראה כמו מופלא שבבית דין*. והקשו 
התוספות, איך פשטה הגמרא ש'יהוידע בן בניהו' היה סנהדרין ממה שמצאנו 


רש"י. וביאר המהרש"א (טס), שלפי רש"י אין שום ראיה מ'כרתי ופלתי' אלא שהיו אורים ותומים 
לאחר בניהו, אלא צהיך לומר שמסברא אמרו שבניהו זהו הסנהדרין. וראה עוד בזה, בשפתי חכמים 


(נחופ' פס). = ב. אמנם רש"י על תהלים (ג 66 פירש, שכרתי ופלתי הכוונה היא על הסנהדרין [וכפירוש 
התוספות]. ג ראה במגדים חדשים (ד"ס ונײס), שאין לבאר שבניהו עצמו היה לובש הכרתי 
ופליתי. ד. המהרש"ל (נפוס' עס) כתב, שקושיית התוספות בסוגייתנו היא על פירוש רש"י בסנהדרין, 


ולא על פירוש רש"י בסוגייתנו. = ה. ראה בזבח השלמים (גפֿטי, קנסדרץ טו. ד"ס דוד) ביישוב שיטת 
רש"י, שאפשר שאביתר זה ישראל היה. וראה ביפה עינים (ד"ס נניסו) שהקשה על דברי התוספות, 
שהרי נותרו צדוק ואבימלך שהיו כהנים. = ו. שפשטות כוונת הכתוב היא ליהוידע בן בניהו. 
ז. במבואר בגיטין (פ.). ‏ ח. וכמו שאמרו בבבא מציעא ((ל) 'ונתן הכסף וקם לו', אע"פ שלשון 
הפסוק הוא (ױקנל מ יט) 'ויסף חמשית כסף ערכך עליו וקם לו'. ט. והתוספות בסנהדרין (טו: ל"ס 
ופסכי) הוסיפו להביא המשך גירסתו, 'למה נקרא שמן וכו' אביתר אלו אורים ותומים ואחר כך שר 
הצבא' וכו'. ובחידושי הר"ן בסנהדרין (ט. ד"ס פא קל גרס כגירסת רבינו תם והראשונים, אבל 
פירש כפירוש רש"י שכרתי ופלתי הם האורים ותומים, והוכחת הגמרא היא שאביתר היה אורים 
ותומים ממה שנאמר שבניהו בן יהוידע שהיה ראש סנהדרין קודם לכרתי ופלתי שהם האורים 
ותומים, שהלשון 'על' היינו שהיה קודם להם, וכפירוש רש"י. = י. ראה בפרשת מרדכי (ד"ס שטורפיס) 
שביאר שעל פי קביעות הסנהדרין את החדשים ואת השנים, האדם מתחייב 'כרת', כגון חמץ בפסח. 
יא. בבן יהוידע (ל"ס פפי) ביאר, מה שאמרו שבית דין 'מופלאים בדבריהם' על פי מה שאמרו 


- ילקוט 


ש'בניהו בן יהוידע' היה סנהדרין. ותירצו, שמסתבר לומר שיהוידע בן בניהו 
היה ממלא מקום אביו בניהו בן יהוידע, וכמו שאביו בניהו היה מהסנהדרין, 
גםייהוירע היה מהסנהדריץ'ב, 
ויש ראשונים" שגורסים כגירסת רבינו תם, וגורסים בדברי הגמרא וכן הוא 
אומר באביו ובניהו בן יהוידע על הכרתי' וכו', ולפי זה מפורש בגמרא 
כפירוש רבינו תם שראיית הגמרא היא שכמו שאביו היה בסנהדרין כמו כן 
יהוידע היה בסנהררין"י, 


בשיטת התוספות בסנהדרין שההוכחה היא ממה שהיה יהוידע אביו של בניהו 


שם. התוספות בסנהדרין (טז: דייס ופתרי) פירשו באופן אחר, שההוכחה שיהוידע 

בן בניהו היה ראש סנהדרין הוא משום שהיה אביו של בניהו', וממה 
שבניהו הבן היה ראש סנהדרין, יש להוכיח שגם אביו היה ראש סנהדרין. 
והקשו, שלא יתכן לומר שיהוידע הנזכר בפסוק ראשון היה אביו של בניהו, 
שהרי בניהו נזכר בפסוקים (לכל הינמיס חי י כל סקותנ כי כג כ יחד עם' הגלבורים 
של דוד בתחילת מלכותו, ואילו יהוידע בן בניהו הנזכר בפסוק יחד עם 
אחיתופל, היה בסוף מלכותו של דוד בימיו של שלמה המלך. ותירצו, שיתכן 
לומר שהיו שני בניהו, האחד היה אביו של יהוידע והוא היה מן הגיבורים של 
דוד בתחילת מלכותו, והשני היה בנו של יהוידע, והוא נזכר בפסוק על הכרתי 
ועל הפלתי שהיה ראש סנהדרין, והוכיחו מזה שגם אביו יהוידע היה ראש 

סנהדריןטז. 

ומה שהתוספות בסנהדרין הוצרכו לומר שהיו שני בניהו ולא פירשו כדבריהם 

בסוגייתנו שההוכחה היא מהאב על הבן, ביאר המהרש"א (כוס' סנסללין שס) 
שהם סוברים שאין הכרח ממה שהאב היה ראש סנהדרין שגם הבן היה אחריו 
ומילא את מקום אביו, שהרי מצאנו כמה בנים שלא מילאו את מקום אביהם, 
אמנם ממה שהבן היה ראש סנהדרין ודאי יש להוכיח שגם האב היה, שכשם 
שאמרו במגילה (ע.) שמי ששמו ושם אביו בנביאות בידוע שהיה נביא בן נביא, 
כמו כן לענין סנהדראות יש לומר שממה שנזכר שמו ושם אביו בסנהדרין יש 
ללמוד שגם אביו היה ראש סנהדרין. ולכן הוכרחו התוספות לומר ששני בניהו 

היו, וממה שהשני היה ראש סנהדרין הוכיחו שגם אביו יהוידע היה כן". 


ביאורים שונים בטעם שנקראו כרתי ופלתי ואורים ותומים 


ולמה נקרא שמם כרתי ופלתי כרתי שכורתים דבריהם פלתי שמופלאים 

בדבריהם. רש"י (ד"ס >כולפיס) פירש, שהאורים ותומים נקראו כן משום 

שאומרים דברים קצובים וגמורים, שלא יפחתו ולא יוסיפו'". ובגליון הגמרא 

מובא שיש שגורסים 'ולמה נקרא שמם אורים ותומים, אורים שמאירים את 

דבריהם, תומים שמשלימים את דבריהם'. וכן גירסת הגמרא ביומא (עג:), ופירש 

רש"י (פס ד"ס טפסילין, ד"ס מקנימין) שמאירים היינו שמפרשים את דבריהם, ומשלימין 
את דבריהן היינו כמבואר בגמרא (פס) שאין גזירתן חוזרת". 

ובירושלמי (יופז פ"ז ס"ג) אמרו שהם קרויים כן על שם שהם מאירים לישראל 
ומתימים להם את הדרך ילכו בה כשישראל הם תמימים?. 

ויש שביארול* שאבני החושן עצמם נקראו אורים ותומים, על שם שאותיותיהם 

מאירות?נ. 

ורוב הראשוניםלי כתבו שאורים ותומים הוא כתב שם המפורש שהיה נתון בין 

כפלי החושן, וזהו שכתוב (שמות כת 0 'ונתת אל חשן המשפט את האורים 

ואת התומים', שהחושן היה ארכו אמה ורחבו זרת וכשכפלו לשנים נמצא זרת 

על זרת מרובע, וכתב שם המפורש בין הכפליםכי. 


בסנהדרין (י.) שאין מושיבים בסנהדרין אלא את מי שיודע לטהר את השרץ מן התורה, וזהו מה 
שאמרו ש'מופלאים בדבריהם' שיודעים לומר על כל דבר צדדים לטהר וצדדים לטמא שהם צדדים 
הסותרים, והוא דבר פלא. וכתב לבאר כוונת הגמרא לפי הגירסא 'מופלאים במעשיהם' כגירסת 
העין יעקב, וכן בגמרא סנהדרין, שהסנהדרין צריכים לידע בחכמת הכישוף וגם צריך שידעו בשם 
המפורש, שעל ידי זה הם יכולים לעשות מעשים נפלאים היפך הטבע, כשיצטרכו לכך בשביל 
קיום דבר המשפט. יב. וראה ברכת אהרן (פפמר ₪ שדן בדברי התוספות. | יג. אוצר הגאונים 
(סנסדרין טז: ד"ס ולסכי), ערוך (עלך פפכ), ורמ"ה (פנסללין טז: ד"ס 056"י), והוסיף הרמ"ה, שכך כתב רב האי 
גאון בתשובה, וכתב שכך גרסו כל החכמים בלא שיבוש ובלא מחלוקת, והזהיר לתקן את כל 
הנוסחאות שלא גרסו כן, ולאיים על כל החכמים והתלמידים שיהיו גורסים כן כדי שלא יהא 
תקלה בדבר. וכן גרס ופירש רבינו יונה (פסדרץ עו. ד"ס ס"ג רש"), אבל אינו גורס 'כאביו'. יד. ואין 
מפורש בדבריהם אם מפרשים כפירוש רבינו תם אלא שגורסים כגירסת רבינו תם, ורק רבינו יונה 
כתב כפירוש רבינו תם. | טו. שלא כהתוספות בסוגייתנו שפירשו להיפך, שהיה בנו של בניהו. 
טז. וראה בתורת חיים (ססדכן טז: ד"ס וססרי) מה שתמה על דברי התוספות (פס). ‏ :ז. ועיין בחכמת 
מנוח (נפופ' פנסלרין פס) שביאר באופן אחר מדוע לא פירשו התוספות שהיה רק בניהו אחד וההוכחה 
היא מהאב על הבן. וראה עוד בזה בזבח השלמים (גל6נטי, | סנסדרין עס ד"ס וספ). יח. ראה ביפה 
עינים (ד"ס ופניפר) שכתב לסייע לפירוש רש"י. | יט. וראה עוד בביאור מה שנקראו 'משפטי, ברש"י 
(פמות כח כל, פס כח ). וראה ברשב"א (פו"פ, מ" סי פיפ) שביאר, שכוונת הגמרא היא לעדיפות שבאמיתת 
הדברים שמגיד כלי זה הנכבד, יותר ממה שאפשר שיגידהו האדם מהתעלומות בנבואה, או בשאר 
דרכים. עיין שם בהרחבת דברים. ‏ 5 ועיין בבעלי התוספות על התורה (שנות כפ טו) שפירשו 
ש'אורים' מלשון מדינות, 'ותומים' מלשון גבולים, על שם התחומים של כל שבט שהיו באבני 
החושן. ‏ כא. תשובות רב האי גאון ורב נסים גאון (פפר סוניס טס סי ד-ו) ורלב"ג (שמות כק 3 ל"ס 


ברכות ד. 


ביאורים 


ויש שכתבולה, שהיו באורים ותומים כמה שמות קדושים, ולפיכך נקראים בלשון 

רבים אורים וכן תומים, והשמות הקדושים של 'אורים' מכוחם יאירו 

האותיות של החושן, ומכח שמות הקודש אחרים הנקראים 'תומים' יהיה לב 

הכהן השואל תמים בחיבור ובצירוף האותיות ויבוא בליבו חיבורן הנכון, והיא 
מדרגת רוח הקודש למטה מהנבואה ולמעלה מבת קול. 


ביאור הלימוד מהפסוק שהיה הכינור מעורר את דוד 


מאי קרא עורה כבודי עורה הנבל וכנור אעירה שחר. פירש רש"י (ל"ס 
מלֿ), שהפסוק בא ללמד שהכינור היה תלוי מעל מיטתו והיה מעוררו. ועוד 
פירש רש"י (ד"ס עולס, ד"ס 6עירס) ש'עורה כבודי' היינו אל תתכבדי בשינה כשאר 
מלכים, ו'אעירה שחר' היינו ששאר מלכים השחר מעוררם, ואני מעורר את 
השחר. ובמגיד תעלומה (ניע"י שס) ביאר כוונת רש"י, שלכאורה הגמרא מביאה 
את הפסוק לראיה, שעל ידי הכינור ידע אימתי חצות הלילה, והרי בפסוק נאמר 
'עורה הנבל וכנור אעירה השחר', ומשמע שהוצרך הכינור לענין הקימה בבוקרכ'. 
ולזה ביאר רש"י שהכוונה היא עורה כבודי מבערב, אל תתכבדי בשינה במיטה 
כבודה ובמצע יפה, אלא שמתנמנם כסוס, שהגם שתישן לא תהיה שינתך דרך 
כבוד, ואחר כך כתוב 'עורה הנבל וכנור בחצות', ואחר כך לפנות בוקר 'אעירה 
שחר'. 
והמהרש"א (סטזקן עז. מ" ד"ס כנוכ) פירש, שיש שלשה מיני התעוררות באדם: 
א. שמתעורר לדבר מעצמו. ב. שמתעורר עצמו על ידי דבר אחר. 
ג. שהוא מעורר את האחר. וזהו שכתוב 'עורה כבודי' שבחצי הראשונה של 
הלילה אני כבודי מעיר את עצמי לעסוק בתורה אף במתנמנם, כמבואר לעיל 
(ג:), רעורה' ההא על ידי אחר, דהיינו על ידי נבל וכינור בחצי השני של הלילה, 
ובסוף הלילה אני מוסיף 'לעורר אחרים', שאני מעורר את השחר. 


בירושלמי נחלקו אמוראים אם היה דוד מנגן בכינור 


שם. בירושלמי (ס"6) נחלקו אמוראים כיצד היה הכינור מנגן. לדעת רבי פנחס 
בשם רבי אלעזר ב"ר מנחם, היה דוד נוטל נבל וכינור ומנגן בהם, ולדעת 

רבי לוי היה הכינור מנגן מאליו על ידי רוח צפונית, כדברי הגמרא לעיל (ג:)ח. 
וכתב הרד"א (על סילוקנמי פס ד"ס וסיס), שבמחלוקת האמוראים יש נפקא מינה 
לענין אם הכינור היה מנגן בלילי שבתות, שלדברי הסובר שדוד ניגן, 

הוא לא היה מנגן בשבת משום גזירת חז"ל שמא יתקן כלי שיר, אך לדברי 
הסובר שהיה הכינור מנגן מאליו, היה מנגן גם בלילי שבתטיי= 


לשיטת רבי זירא שהיה דוד מתנמנם כסוס הוצרך שהכינור יעירנו 


רבי זירא אמר משה לעולם הוה ידע ודוד נמי הוה ידע וכיון דדוד הוה 
ידע כנור למה ליה לאתעורי משנתיה. כתב בשיטה מקובצת (ד'ס כני), 
שמה שאמר רבי זירא שהוצרך דוד שהכינור יעירנו משנתו, הוא לשיטתו לעיל 
(ג:) שדוד היה מתנמנם כסוס עד חצות, ולכן היה צריך שהכינור יעירנו. שלפי 
שיטות האמוראים לעיל (פס) שדוד לא היה ישן כלל בלילה, לא היה צריך כינור 
להעירו משינתו, והוצרך הכינור רק בשביל לידע אימתי הוא חצות. 


משה רבינו חשש שיטעו האצטגנינים ויתבטל קידוש שם שמים שבמכות הקודמות 


משה קסבר שמא יטעו אצטגניני פרעה ויאמרו משה בדאי הואלל. הקשה 

רבינו בחיי (סמות י6 ד), מדוע חששו שאצטגניני פרעה יטעו ויאמרו משה 
בדאי, והרי מהמכה השלישית שבמצרים הודו על כרחם ואמרו (טמות ת עו) 'אצבע 
אלהים היא', ושוב לא נתראו עם משה משום שראו שהשיב את חכמתם אחור, 


ונתס). ‏ כב. ועיין מאור עינים (פמ"פ) בשם ידידיה האלכסנדרוני, שעל שם האבנים הכפולות שהיו 
שם, אבני החושן ואבני האפוד, נקראים בשם כפול 'אורים ותומים', שפירושם זוהר ואמת, אבני 
החושן הם זוהר, ואבני האפוד אמת. כג. רש"י, רמב"ן (שמות כם 6, ריטב"א (יומ עג: דייס 50 דספרינן), 
וראב"ד (נית סנסיכס פ"ד ה"6) [לפי ביאור הכסף משנה (עס)]. ועיין בתרגום יונתן (סעות סס). 
כד. בריקאנטי ובעל הטורים (שמות פס) כתבו, שהיה שם של ע"ב, ובזהר (פקודי עד כתוב, שאורים 
הוא שם מ"ב, ותומים הוא שם ע"ב. כה. רמב"ן (פמות פס), ועיין באברבנאל (שפות עס) באריכות. 
כו. ובירושלמי (סיפ) למדו כן ממה שנאמר (מנכס גי ג מו) 'והיה כנגן המנגן', שממה שלא נאמר 
'כנגן במנגן', דרשו שבא הפסוק לומר על כינורו של דוד שהיה מנגן בעצמו. ונתבארו דברי 
הירושלמי בילקוט ביאורים לעיל (ג). ‏ כז. ראה בזה בפירוש הרי"ף על עץ יעקנ, ד"ס מ, ועיין 
שם בביאור החילוק בדרשת הגמרא, לפי שיטות האמוראים שבסוגייתנו. ‏ כת. בעין אליהו (עע 
ג: ד"ס ומע) כתב לבאר מחלוקתם, על פי מה שאמרו בפרקי דרבי אליעזר (פ"ס) שהנבלים שהיו 
בכינורו של דוד, היו עשויים מגידיו של האיל שהקריב אברהם אבינו לאחר העקידה תמורת יצחק. 
ולכאורה תמוה מדוע לא שרף אברהם אבינו את הגידים על המזבח, כמו ששנינו בזבחים (פס:) 
שצריך הכהן להקטיר גם את הגידים על המזבח. וצריך לומר, שגידים אלו פירשו מעל המזבח, 
ומבואר בגמרא ₪ שאם פירשו מן המזבח לא יעלו. וביאר, שהאמוראים בירושלמי נחלקו 
במחלוקת האמוראים בזבחים (פ.) האם מועלים בגידים הללו, שלדעת הסובר שדוד ניגן בו, אין 
מועלים בהם ולכן היה מותר לדוד לנגן בו [שהרי מן התורה מותר אפילו לכתחילה ליהנות מהם, 
ורק מדרבנן אסור, ועדיין לא אסרוהו חכמים]. ולדעת הסובר שניגן מאליו, היינו משום שמועלים 
בהם, ולכן היה אסור לו לנגן בו ובהכרח שהיה מנגן מאליו. ועיין שם עוד מה שפירש בזה. 
כט. ראה במשיבת נפש (ממות ₪ ד) שדקדק, וכי משום פעם אחת שימצאו ששיקר, יאמרו שהוא 
בדאי, עיין שם מה שתירץ. 


ילקוט 


ואם כן איך יתלו הטעות במשה ויאמרו שמשה בדאי, והרי הם עצמם יודעים 
שכל דבריו שאמר בתשע המכות הקודמות נתקיימו במלואם. ועוד הקשה, מה 
בכך שיטעו אצטגניני פרעה ויתלו הטעות במשה, וכי הוצרך משה לחשוש לכך 
ולשנות מדברי ה' שאמר לו 'בחצות'. 

ותירץ, שעד המכה השלישית סבורים היו האצטגנינים שמעשיו של משה רבינו 

הם רק בדרך חכמה ותחבולה ולא מאת ה', אבל במכה השלישית ראו 
שהיא מאת ה' ונסתרה דעתם שבתחילה, וכן אחר כך בכל המכות שראו שהמכה 
באה מיד אחרי התראתו של משה, והיתה מסתלקת אחרי שהיה משה מתפלל 
שתסתלק, כל זה חיזק והוסיף להם אמונה שבאמת הכל מאת ה', והיתה נבואת 
משה מתבררת, והיה שם שמים מתפרסם ומתקדש בעולם על ידו, וכיון שבמכות 
נתקדש שם שמים והיה הולך ומתברר שענין החרטומים שקר, לכן נתיירא משה 
במכה האחרונה שימצאו מקום לטעות בדבריו, ואם ימצאו עכשיו מקום לטעות 
יהיו מכחישים על ידי זה את כל האותות ומופתים למפרע, ויתחלל שם שמים, 
ועל כן שיש ששה את לשון ה' יתברך ואמר 'כחצות', שכל הקידוש שם שמים 
שהיה בכל המכות הקודמות היה תלוי במכה האחרונה, ולכן חשש כל כך שלא 

יתחלל שם שמים על ידי זה. 


במכת בכורות נתברר שהמכות לא באו על ידי מלאך ולכך חשש משה שלא יטעו 


שם. בפני יהושע (ד"ס מסס) הקשה, שלכאורה דבר רחוק הוא לומר שבזמן 
שמצרים יהיו נתונים בצרה גדולה שאין בית אשר אין בו מת, הם ישימו 
לב לדקדק אחרי משה אם אירע כן בחצות ממש או סמוך לו, והרי אין זמן 
חצות מעיקר האות והמופת. 
ותירץ, שהמצרים לא האמינו במשה ואמרו שהמכות נעשו על ידי כשפים, ואף 
אחרי המכה השלישית שאמרו 'אצבע אלהים היא' עדיין היו סוברים 
שהיא על ידי מלאך, ולא האמינו שמשה עשה זאת בשליחותו של הקדוש ברוך 
הוא, וכמו שדרשו (נעלנ"ר כ כ) על הפסוק (עדנר כנ ס) 'הנה עם יצא ממצרים' 
שבלק אמר שהעם יצא מעצמו ממצרים, ולא הקדוש ברוך הוציאם, ועל ידי כך 
נתקשה לב פרעה ועבדיו ולא רצו להאמין שהמכות מהקדוש ברוך הוא. 
אבל במה שבאה המכה בחצות ממש יש בזה אות ומופת שהמכה באה מהקדוש 
ברוך הוא עצמו, שהרי חצות הוא עת רצון (נעת ענ), ואם כן אין 
למשחיתים רשות לחבל באותה שעה, ומוכח שהמכה באותה שעה היא רק 
מהקדוש ברוך הוא, נמצא שהיה למשה לדייק ולומר דווקא בחצות כדי שיראו 
שמכה זו היא מיד ה', אך משה חשש שמא דווקא מתוך דבריו יבואו לטעות 
ולהכחיש דבריו, שיהיו סבורים שעדיין אינו חצות, ועל ידי זה יאמרו שאינו 
מהקדוש ברוך הוא, ולכן לא עשה את עיקר האות מהזמן של חצות כיון שבזה 
יכולים הם לטעות, ועשה האות מחמת עצם המכה, שהיא תהיה האות ולא זמן 
המכה, ובמכת בכורות הוברר מה שאמר משה בשם הקדוש ברוך הוא 'ועברתי 
בארץ מצרים' שהקדוש ברוך הוא בעצמו יעבור ולא על ידי מלאך, שהמלאך 
לא היה יכול להבחין בין טוב לרע ובין טיפה של בכור לטיפה שאינה של 
בכור. 
ובזרע יעקב (גינלכולג, ‏ ד"ס מקס) כתב ליישב, שבדברי רש"י (ד"ס חכ) מבואר 
שהטעות שלהם תהא קודם המכה, וקודם שיגיע חצות יהיו סבורים 
שהגיע, ועדיין לא באה המכה ויאמרו משה בדאי הוא, וכיון שעדיין לא באה 
המכה, לא יהיו טרודים ויבואו לדקדק ולומר שמשה בדאי הוא. 
ובפרחי כהונה (ל"ה פמ) כתב ליישב, שלפי דעתם שכל מה שקרה להם אינו 
אלא דרך מקרק,אף על פי שלא סרו המכות מעליהם רק כשאומר 


אהח19/06/2018. 


להם משה שרוצה להתפלל עליהם, וכבר תשעה פעמים שאמר להם משה שיקרה 

להם כך וקרה להם כדבריו, ועם כל זה לא האמינו שמאת ה' היה הדבר, וכל 

שכן במכה זו שרואים שבא חצות, ועדיין המכה לא באה, יתלו שבודאי דרך 
מקרה היתה. 


האם משה שינה באמרו 'כחעות' ממה שאמר לו הקדוש ברוך הוא 


שם. כתב בלבוש האורה (טטופ 6 ד), שאין לומר שהקדוש ברוך הוא אמר למשה 
'בחצות', ומשה שינה ואמר 'כחצות', בשביל שלא יטעו אצטגניני פרעה, 
שלא יתכן שמשה ישנה מהלשון שאמר לו הקדוש ברוך הוא. אלא הקדוש ברוך 


ל וראה בזה בעוד יוסף חי (ל"ס כנ 96) בהרחבה. | לא. וראה בדברי שו"ת הרב"ז להלן 
בסמוך, שביאר באופן גוסף. ‏ לב. עיי"ש שכתב לבאר על פי דברי הש"ך (ס"ע סי עס פ"ק מ) 
שבאופן מסוים רשאי לומר איני יודע להיפטר מחיוב שבועה. | לג. כתב המהרש"א (אל ג: 
מ"ס ד"ס %6מ6), שלפי תירוץ הגמרא לעיל (עטס) ש'חצות' הוא שם דבר, צריך לומר שהכ"ף של 
כחצות באה לומר או כ"ף השיעור ['לערך', 'בקירוב' שאינו בחצות בדיוק, אלא קרוב לזמן 
חצות], ולפי התירוץ של רב אשי צריך לומר שהכ"ף הוא כ"ף הדמיון ['כמו' 'דומה' שזה יהיה 
בלילה של ט"ו בזמן חצות 'כמו הזמן' של חצות של י"ד שהוא הזמן שהיו עומדים בו]. וראה 
בזה בעוד יוסף חי (ד"ס כנ 66י). הרמב"ן (שטת י ל) כתב, שמכת ברד היתה בחודש אדר, משום 
שלפני כן לא יזיק הברד לשעורים, כיון שאפשר שיחזרו לצמוח, ומכת ארבה היתה בחודש 
ניסן, והחיטה והכוסמת שלא הושחתו במכת ברד התבשלו במשך חודש, והאילנות הוציאו פרחים 
ואותם אכל הארבה. וכתב בפנים יפות (פרפת 63 ד"ס וסנס), שלפי דברי הרמב"ן צריך לומר ששלשת 
ימי אפילה היו אחר י' ניסן, שאם מכת ארבה היתה בחודש ניסן, והמכה היתה משמשת שבעה 


ברכות ד. 


ביאורים לט 


הוא עצמו אמר למשה 'כחצות' כדי שלא יטעו איצטגניני פרעה, ובגמרא כינו 
שינוי זה על משה, אבל לפי האמת כך נאמר לו מפי הקדוש ברוך הוא. 

ובצידה לדרך (טס) הקשה עליו, שמדברי הגמרא משמע שלא כדבריו, אלא 

שהקדוש ברוך הוא אמר 'בחצות' ומשה שינה ואמר 'כחצות', שכך 
אמרו לעיל (ג:) 'אילימא דאמר ליה קודשא בריך הוא כחצות, מי איכא ספיקא 
קמי שמיא, אלא דאמר ליה בחצות ואתא איהו ואמר כחצות', הרי מפורש שמשה 
שינה ממה שאמר לו הקדוש ברוך הוא. וכן משמע מקושיית התוספות (עס ל" 
ופתb)‏ שאף שמשה לא ידע אימתי הוא חצות, מכל מקום מדוע לא אמר 'בחצות' 
כיון שהקדוש ברוך הוא אמר 'בחצות' אם כן אמת הוא שיהיה בחצות, ומדוע 
הוצרך לשנות. ותירצו, שמשה לא רצה לומר להם דבר שלא יוכל להוכיח בעת 
המאורע. ומשמע מדבריהם שמשה שינה ממה שאמר לו הקדוש ברוך הואל. 


באיזה אופן יאמר איני יודע והטעם שאמר משה 'כה אמר ה" אף ששינה בדברי ה' 


דאמר מר למד לשונך לומר איני יודע שמא תתבדה ותאחז. רש"י (ל"ס 
ותתז) פירש, שיש לחשוש שיהא נאחז ונכשל בדבריו. וביאר המאירי (ל"ס 
(עונס) שלעולם יאמר אדם איני יודע אלא אם כן הדבר ברור לו בלא שום פקפוק. 
ובעץ יוסף (על עין שקנ, 6ת ו) ביאר, שמשום שיש להקשות שכיון שמשה שינה 
מחמת החשש שיתבדה, אין שייך לומר 'כה אמר ה''. ולזה אמרו בגמרא 
ידאמר מר' וכו' שכיון שהדין הוא כך, שייך לומר 'כה אמר ה'לא. 
ובקידושין (כ) מבואר שצריך שיהיו דברי תורה מחודדים בפי האדם שאם 
ישאלנו אדם לא יגמגם אלא יאמר לו מיד. וביארו תוספות (שס ד"ס 
%, שמה שאמרו 'למד לשונך לומר איני יודע שמא תתבדה ותאחז', היינו 
בענייני העולם, ואפילו בדברי תורה לא יאמר יודע אני דבר להתפאר בו בכך, 
אלא מה שיודע יורה וילמוד לתלמידים. ובשו"ת הרב"ז (ינקוע ספגוכי סי' מט) הקשה, 
שכיון שמדובר בענייני העולם, האיך יתכן לקבוע בהלכות דרך ארץ, שהיודע 
דבר מה יהיה רשאי להכחיש את ידיעתו, ולומר שאינו יודע, והרי התורה אמרה 
'מדבר שקר תרחק'לב. וביאר על פי מה שכתבו התוספות בבבא מציעא (כג: סוף 
ד"ס נסוספיו)), שמה שמצינו שמותר לתלמידי חכמים לשנות בדיבורם, היינו משום 
שמותר לשנות מפני דרכי שלום, וכמבואר ביבמות (סס), ובאופן זה רשאי לומר 
איני יודע. ולפי זה מיושב מה שאמר משה 'כה אמר ה' כחצות', אף שהקב"ה 
אמר 'בחצות', שלפי תנא דבי רבי ישמעאל (ינפות סה.) גם הקדוש ברוך הוא 
שינה מפני השלום, ואם כן שייך לומר 'כה אמר ה". 


אם נבואת הקב"ה אל משה על מכת בכורות היתה ביום או בלילה 


רב אשי אמר בפלגא אורתא דתליפר נגהי ארבסר הוה קאי והכי קאמר 
משה לישראל אמר הקדוש ברוך הוא למחר כחצות הלילה כי 
האידנא אני יוצא בתוך מצריםל. לפי דברי רב אשי נמצא שאמר משה 
נבואה זו בחצות הלילה, והקשה הרא"ם (טפות ₪ ד), איך שייך לומר שמשה אמר 
לפרעה נבואה זו בחצות הלילה, והרי נבואה זו באה למשה בבית פרעה, והקדוש 
ברוך הוא היה מדבר עם משה רק ביום ולא בלילה?ז. 

ותירץ המהרש"א (עיל ג: ס"ש דייס %6מ6), שבגמרא אמרו ש'משה' אמר לישראל 
בחצות של י"ג שלמחר בשעה זו יביא הקדוש ברוך הוא מכת בכורות, 

אבל 'הקדוש ברוך הוא' דיבר עמו ביום, והקדוש ברוך הוא לא אמר הלשון 
'כחצות', שהוא לא דיבר עם משה בחצות הלילה, ומשה שדיבר עם ישראל 
בחצות הלילה של י"ג, אמר שלמחר כחצות תבוא מכת בכורות. וכתב הצל"ח 
((עי? עס ד"ס גיכס), שאף שמשה אמר נבואה זו בבית פרעה, ששם נאמרה לו 
נבואה זו כמו שכתב רש"י (שמות עס ₪ ד), מכל מקום צריך לומר שהקדוש ברוך 
הוא אמר למשה את הנבואה כשהיה עדיין יום, ומשה התעכב בבית פרעה עד 
חצות הלילה, ובחצות הלילה אמר משה שלמחר בזמן הזה תבוא מכת בכורות. 
ובשנות חיים (מון, פרסת 3 ד"ס ולענות, סז:) תירץ, על פי המבואר במדרש (עמו"ל 
₪ 6 שאף שהקדוש ברוך הוא לא היה מדבר עם משה במצרים רק 

מחוץ לעיר, לפי שהעיר מלאה גילולים, מכל מקום נבואה זו אמר לו הקדוש 
ברוך הוא בבית פרעה, כי משה אמר לפרעה לא אוסיף ראות פניך' ועדיין 
היתה צריכה לבא התראה מהקדוש ברוך הוא על מכת בכורות, וכדי שלא ימצא 
משה בדאי במה שאמר שלא יראה עוד פני פרעה, קפץ עליו הקדוש ברוך הוא 


ימים, אם כן היתה משמשת לכל הפחות עד ז' ניסן, ואם מיד לאחר מכן באה מכת חושך 
והיו שלשת ימים חושך ואפילה, אם כן בי' בניסן היה חושך אפילה, ואין לומר כן שהרי 
מבואר בטור (לו"פ סי 05 ששיני המצריים היו קהות על שישראל לוקחים את אלוהיהם, ואם היה 
חושך ואפילה לא היו רואים, אלא מוכח ששלשת ימי אפילה היו לאחר י' ניסן, והוכיח כן 
מדברי מר בר רב אשי, שמבואר בדבריו שדיבור 'כה אמר ה' בחצות הלילה' וגו' היה בליל 
י"ד ניסן, ומסתבר שהיה מיד אחר מכת חושך, שהרי זה היה כשפרעה קרא למשה ואמר לו 
גם טפכם ילך עמכם' שלא מסתבר שכמה ימים אחר שנגמרה מכת חושך קרא פרעה למשה. 
ועל פי זה מיישב מדוע הוצרך משה לומר 'כחצות הלילה כי האידנא', ולא אמר 'כעת מחר' 
כמו שאמר במכת ברד (עמות ט ₪, וכי לא ידעו שעכשיו חצות לילה, ולהמבואר יש לומר שאמר 
כן בעת שלשת ימי האפילה, ולא היה ניכר להם אימתי הוא חצות לילה, ולכן הוצרך משה 
לומר להם שהוא חצות לילה. ‏ לד. כמו שכתב רש"י (שמות < 0. וכיאר הרא"ם שלכן רש"י 
בפירושו על התורה לא פירש כדברי רב אשי. 


מ ילקוט 


בבית פרעה ואמר לו הנבואה. ולפי זה, כמו שאמר לו הקדוש ברוך הוא הנבואה 
בבית פרעה אף שבשאר פעמים לא היה מדבר עמו בתוך מצרים, כמו כן אפשר 
שבפעם זו אמר לו את הנבואה בלילה, אף שלא היה מדבר עמו אלא ביום, 
שמחמת ההכרח שלא ימצא משה בדאי הוצרך לדבר עמו בלילה. 
ועוד תירץ (פס ד"ס ועוד), שהקב"ה אמר למשה את ענין מכת בכורות במכת ברד 
(ספו"ר טו מ) ובעמדו לפני פרעה גילה לו הקב"ה שבא זמן מכה זו, ולכך 
אפשר שאמר לו כן ביום. 


האם הנבואה על מכת בכורות היתה ביג ניסן או קודם לכן 


שם. הרמב"ן (פמות ₪ ד) פירש, שמשה אמר לפרעה את הנבואה על מכת בכורות 

לפני ראש חודש ניסן, והקשה בהגהות חתם סופר (ל"ס ככ 6ט, שהרי 
בסוגייתנו מבואר שמשה אמר נבואה זו לישראל בי"ג בניסןלה. 

ובהעמק דבר (שפות פס, סרתנ דנכ) תירץ, שמשה אמר נבואה זו גם לפרעה וגם 

לכל ישראל, ולפרעה אמרו לפני ראש חודש ניסן, ולבני ישראל אמרו 

משה בליל י"ד, וכיון שלישראל אמר משה כלשון 'כחצות', לכך אמר גם לפרעה 


בגירסת הגמרא 'לדוד שמרה נפשי' שלא כלשון הפסוק 


לדוד שמרה נפשי כי חפיד אנילי. בקרושה וברכה (פפיכפ פכמיס, ד"ס (דוד) הקשה, 
שהרי אין לשון המזמור כך, אלא 'תפלה לדוד הטה' וגו', ובפסוק 
שלאחריו כתוב 'שמרה נפשי כי חסיד אני', ואם כן מדוע פתחה הגמרא בתיבת 
קרו 

ותירץ, שלכאורה קשה איך דוד קרא לעצמו חסיד, הלא אין צדיק בארץ אשר 
יעשה טוב ולא יחטא, אך אם המזמור נאמר ברוח הקודש מיושב, 

שאמר את אשר משמים הניחו בפיו לדבר. אמנם לפי המבואר בפסחים (קי.) 
שבכל מקום שנאמר 'מזמור לדוד', שרתה עליו רוח הקודש ואחר כך אמר את 
המזמור, ואם נאמר 'לדוד מזמור' היינו שהתחיל לשורר ואחר כך שרתה עליו 
רוח הקודש, אם כן מזמור זה שלא נאמר בו 'מזמור' לא בתחילה ולא בהמשך 
המזמור, לא נאמר ברוח הקודש, וקשה איך קרא לעצמו חסיד, ולכן הביאה 
הגמרא את תחילת המזמור שהוא לדוד', לומר שלא נאמר כאן 'מזמור' ואם 
כן לא נאמר ברוח הקודש, וממילא יש לתמוה איך קרא לעצמו חסיד. ועל זה 


כן ראוי הדבר שיתנהגו עמו לפנים משורת הדין וישמרוהו, ובזה נחלקו 
האמוראים מהו הדבר שמצאנו שנהג לפנים משורת הדין. 


הטעם שביארו האמוראים את חסידותו של דוד בשני העניינים הללו 


חד אמר כך אמר דוד וכו' לא חפיד אני שכל מלכי מזרח ומערב ישנים 
עד שלש שעות ואני חצות לילה אקום להודות לך ואידך כך אמר 
דוד וכו' לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב יושבים אגודות אגודות 
בכבודם ואני ידי מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר אשה 
לבעלה. בפני יהושע (ד"ה (לוד) ביאר, שאף שדוד היה חסיד בכל מעשיו, מכל 
מקום לא פירשו חסידותו אלא בשני עניינים אלו, שהיה קם בחצות, ושידיו היו 
מלוכלכות בדם ושפיר ושליא, משום שבודאי לא התפאר דוד לקרוא את עצמו 
חסיד נגד שאר ישראל, ורק נגד מלכי אומות העולם קרא לעצמו חסיד, ולכן 
בשני הדברים שלא נהג בהם כשאר מלכי אומות העולם קרא לעצמו חסיד, 
שההתפארות בזה היא שלא כנגד שאר ישראל אלא כנגד מלכי אומות העולם, 
שכל המלכים קמים בשלש שעות ביום, והוא קם כבר בחצות הלילה, וכמו כן 
כל המלכים יושבים אגודות אגודות בכבודם, והוא ידיו מלוכלכות בדם ושפיר 
ושליא לטהר אשה לבעלה. 

ובאלו שני הדברים יש התפארות גדולה, שחסידות הם דברים שלפנים משורת 
הדין, והיה שייך לומר שדבר שצריך לעשותו מצד משפטי המלוכה אין 

לזלזל בו ולהמנע מלעשותו, וכמו שאמרו בגמרא (סטדדין ש:) שמלך שמחל על 
כבודו אין כבודו מחול, ובודאי שאין לו לפגום מכבודו, ולכן לא היה חייב 
לנהוג בחסידות שלא כשאר המלכים, מפני שבזה היה מתבזה בעיני המלכים 
ובעיני קצת מליצני הדור שמישראל, ומכל מקום נהג כן לפנים משורת הדין, 

מרוב אהבתו להקדוש ברוך הוא, שזהו ענין חסיד שמתחסד עם קונו. 


לה. כעין זה הקשה בשפת אמת ("ס כ" 005 [ולא הקשה מדברי הרמב"ן, אלא ממשמעות 
הפסוקים שם, שפרשת החודש נאמרה לפני עשור לחודש, ואין נראה שפרשת החודש קדמה 
לנבואה זו, שנבואה זו היתה מיד אחר מכת חושך, אך כתב שבפנים יפות (פכקת ₪5 ל"ה וסנס) 
כתב שמכת חושך היתה אחר הציווי של פרשת החודש]. ועוד הקשה על מה שאמרו שמשה 
אמר כן לישראל, והלא בפסוק מבואר שאמר כן לפרעה, ומדוע אמרו שאמר כן לישראל. ועיין 
מה שהובא בביאור בשם ההעמק דבר שמשה אמרו גם לישראל וגם לפרעה, ומיושבת קושיית 
השפת אמת. [במדרש (שמו"כ יפ 6) מבואר שמשה היה צווח באמרו 'כה אמר ה' כחצות הלילה' 
וגו'. ובילקוט מעם לועז (פ"₪ מבאר שמשה צווח כן בקול רם כדי שישמעו כל העם, ולדבריו 


ברכות ד. 


ביאורים 


ובבן יהוידע (ד"ס ס) ביאר, שמהלשון 'חסיד אני' משמע שבא לשלול אחרים 

שאינם חסידים, ולכן פירשו האמוראים שכוונת הפסוק היא לדברים שאי 

אפשר לקרוא לאנשים אחרים 'חסידים' מחמתם, והיינו שדוד נקרא כן משום 

שהיה חסיד בענין הנוגע לתכסיסי מלכות, וכיון שרק הוא לבדו היה מלך 
בישראל, לכך רק הוא נקרא חסיד. 


ביאור סברות האמוראים על שם מה דוד נקרא חסיד 


שם. בפירוש הכותב (ענ עין יעקנ, ד"ס (דוד) ביאר, שהאמורא האחד סובר שהמואס 
בערבות השינה ותענוג הלילה ובשינה של שחרית כדרך המלכים, הרי הוא 
נקרא חסיד. והאמורא האחר סובר סובר שיותר מעולה מזה הוא מי שמואס 
באהבת הכבוד, וכיון שמשום עבודתו להקב"ה מאס בכבוד, הרי הוא נקרא 
חסידיז. 

ובאוצר חיים (ד"ס פפיס) פירש סברת האמוראים, לפי מה שמצינו בבבא קמא 
( שהרוצה להיות חסיד, יקיים ענייני נזיקין, ויש אומרים שיקיים 

ענייני ברכות ויש אומרים שיקיים ענייני אבות. וביאר המהרש"א (עס מ" ל"ס 
פפן) שענייני נזיקין הם דברים שבין אדם לחבירו, וענייני אבות הם ענייני מידות 
טובות הם בין אדם לעצמו, וענייני הברכות הם בין אדם למקום. ולפי זה 
מבואר, שאחד מהאמוראים סובר שחסיד הוא מי שנזהר בענייני בין אדם למקום, 
ולכן פירש שדוד היה חסיד על שהיה משכים ללמוד ולהודות להקדוש ברוך 
הוא שהוא ענין בין אדם למקום, והאמורא האחר סובר שחסיד הוא מי שנזהר 
בענייני בין אדם לחבירו ובבין אדם לעצמו שהוא ענייני מידות טובות, ולכן 
פירש שהוא חסיד בדברי מידות ובין אדם לחבירו שהוא לטהר אשה לבעלה, 

וגם שהיה נמלך כל דבר במפיבושת שהוא מדת הענוה. 


כוונת תפלת דוד שישמרנו ה' בזכות מה שהיה נוהג בחסידות שלא כשאר המלכים 


שם. המפרשים ביארו ענין בקשת דוד שישמרנו ה', בכמה דרכיםלח. בפני יהושע 
(ד"ס (דוד) פירש, על פי מה שאמרו בגמרא (פסדמין כ:) על בקשת ישראל 
משמואל שישים עליהם מלך, שהזקנים שבדור ביקשו כהוגן שאמרו 'תנה לנו 
מלך לשפטנו' (שמו 5 מ ו), אבל עמי הארץ קלקלו שהם שאלו שלא כהוגן, 
שהם אמרו והיינו גם אנחנו ככל הגוים ושפטנו מלכנו ויצא לפנינו' וגו' (ספו% 
% חס, שהזקנים ביקשו מלך כדי לשפוט את ישראל, והעמי ארצות ביקשו מלך 
בשביל ללחום מלחמותיהם, והיה דוד חושש שלא יתפס בעון העמי ארצות 
שבקשו מלך שלא כהוגן, וכמו שהזהירם שמואל (עס ינ כ, כס) 'אתם עשיתם את 
כל הרעה הזאת' וגו' 'יאם הרע תרעו גם אתם גם מלככם תספו', לכן אמר דוד 
'שמרה נפשי' כיון שדוד התנהג במלוכה כמו שבקשו הזקנים, שעיקר תפקיד 
המלוכה הוא 'לשפוט את ישראל' ולכן היה משכים ועוסק בתורה, והיו ידיו 
מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא, שמכל זה נראה בבירור שכל ענייני מלכות 
דוד היו כעצת הזקנים שבדור ששאלו כהוגן. 
ובעיון יעקב (ד"ה לוד) ביאר, שלכאורה יש להקשות וכי אפשר שביקש דוד שכר 
מצוותיו בעולם זה, והרי מבואר בילקוט שמעוני (וספסנן רמו מפי) ששני 
פרנסים טובים עמדו להן לישראל משה רבינו ודוד המלך, והיו יכולים לתלות 
שכרם במעשיהם הטובים ולא ביקשו מן המקום שיתן להם אלא חינם, ואם כן 
קשה איך כתוב כאן להיפך שביקש שישמרהו הקב"ה בשביל חסידותו, ולכך 
ביארו האמוראים שלא התפלל שישמרהו הקב"ה בשביל חסידותו אלא לפי 
שדרך המלכים לעדן ולפנק את עצמם בשביל שלא יבואו לידי חולי ומרה 
שחורה מחמת טירדות ודאגת המלוכה כמו שכתבו חכמי הרופאים שאם ישנו 
ממנהגם יבואו לידי חולי זה, לכך התפלל דוד על עצמו שישמרנו הקב"ה אף 
שאינו מתנהג כשאר מלכים בתענוגים ותפנוקים מפני חסידותו, וכן שאינו מתנהג 
בכבוד במה שידיו מלוכלכות בדם, ומשפיל את עצמו נגד רבו, שיבוא לו תקלת 
שום חולי. 
ובמרומי שדה (ל"ס (לוד) ביאר, שלפי האמורא שדוד אמר שהוא חסיד משום 
שמתחסד במניעת עצמו משינה, שהוא קם בחצות הלילה ולא כשאר 
מלכים שקמים בשלש שעות ביום, צריך לומר שביקש דוד מהקדוש ברוך הוא 
שכיון שהוא מתחסד בשינהיט, ישמרהו הקדוש ברוך הוא שלא ימות, ככתוב 
(מסיניס יג ד) 'האירה עיני פן אישן המות'. ולפי האמורא שדוד אמר שהוא חסיד 
כיון שידיו מלוכלכות בדם ובשפיר ושליא, צריך לומר שביקש מהקדוש ברוך 
הוא שיצילהו מלהכשל בהוראה, כיון שהוא מתחסד בהוראה. 


מיושבת קושיית השפת אמת, שאף שמשה אמר כן לפרעה, מכל מקום כל ישראל שמעון. 
לו. הרד"ק (פלס פו כ) כתב, שאין לתמוה על שקרא עצמו חסיד, משום שהיה חסיד עם אלהים 
ועם אנשים, אף על פי שחטא לפעמים לבו היה ישר ומתחרט בחטאו, ולא היה מתפאר אלא 
כנגד אויביו שהיו מריעים לו והוא אינו מריע להם אבל מטיב להם, והם שמחים לאידו והוא 
שמח לטובתם. | לז. ועיי"ש עוד מה שהקדים לבאר הטעם שדרשו כן כוונת הפסוק. וראה 
עוד בסברת מחלוקת האמוראים, בפירוש הרי"ף (על עץ יעקנ, ד"ס רנ 0 ובענף יוסף (ד"ס נלה). 
לח. וראה עוד בזה, באבן עזרא וברד"ק וכן באלשיך ובמלבי"ם (פפאיס פו נ). ‏ לט. שהיא אחד 
משישים במיתה (נסגן מ:. 


ילקוט 


ובהגהות מהר"ץ חיות (ל"ס (דוד) פירש, שכוונת הגמרא לתרץ איך יתכן שדוד 

המלך התפאר במעלות החסידות שבו, ועל זה תירצו שכיון שראה 

החטא ויתגאה בזה, וביקש מהקדוש ברוך שישמרהו ויצילהו מהחטא, ועל זה 

אמר 'שמרה נפשי כי חסיד אני' שישמרהו מאחר שנראה לו שהוא חסיד בעיניו, 
שלא יחטא ויתגאה בזהמ5. 


הטעם שאמרו מלכי מזרח ומערב ולא מלכי דרום ועפון 


שכל מלכי מזרח ומערב ישנים עד שלש שעות ואני חצות לילה אקום 
להודות לך. כתב המהרש"א (פ"ל ד"ס פמר), שהטעם שאמרו מלכי 'מזרח 
ומערב' ולא אמרו מלכי צפון ודרום, משום שמקום הישוב שדרים בו אנשים 
הוא מקצה המזרח ועד קצה המערב, אבל בקצה הצפון והדרום הקור והחום 
גדול ואינו מיושב, ולכן לא הזכירו מלכי צפון ודרום. 
ובבן יהוידע (ד"ס פי נמ ביאר, שנתכוונה הגמרא לרמז שיש לגנותם עוד על 
שהם הולכים בהבל וריק שהם משתחוים לחמה היוצאת במזרח ושוקעת 
במערבמא. 


הוכחה ששאלה שהובאה לפני חכם אין לו לדחותה ולשלחה לפני חכם אחר 


ואני ידי מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר אשה לבעלהמג. 

באגרות משה (טו"פ, פו"ם מ"ס פיי כ פופ טו) מוכיח מסוגייתנו שחכם שהובאה 

לפניו שאלה, מחויב הוא לפסוק בה את הדין, ואין לו לפטור עצמו מלפסוק 

ולשלוח לחכם אחר שיענה, שהרי בירושלים היו סנהדרין ועוד הרבה חכמים 

שהיו סמוכים ובקיאים בכל התורה, ואף על פי כן דוד המלך ענה בעצמו 

לשאלות, ואף שאינו מכבוד המלוכה, ולא שלח לחכמים אחרים שיענו במקומו, 
שכיון שהשאלה באה לפניו הוא עצמו מחויב לענות עליה. 


כיון שדוד נמלך במפיבושת לאחר שהורה אין לומר שנתכוין שישא עמו בעונש אם 
יכשל בהוראה 


ולא עוד אלא כל מה שאני עושה אני נמלך במפיבשת רבי וכו' ולא 
בושתי. הקשה בשפתי חכמים (ד"ס 6) מנין שדוד היה נמלך במפיבושת 
מחמת מדת הענווה והחסידות שהיתה בדוד, שמא היה נמלך במפיבושת כדי 
שאם יכשל בהוראה לא יגיענו עונש גדול כל כך שמפיבושת ישא גם הוא 
בעונש, כמבואר בסנהדרין () שאמוראים בבואם לדון היו מצרפים עמם 
מחבריהם שיפסקו עמם את ההלכה, בשביל שאם יכשלו בדבר הלכה יהא עונשם 
מועט. 

ותירץ, שמהלשון יפה זיכיתי' יפה טהרתי' שהוא לשון עבר, משמע שדוד 
המלך היה נמלך במפיבושת אף לאחר שכבר הורה ההלכה, ואם כן 

לא היה נמלך כדי שישא עמו בעונש, שהרי רק דוד הורה כן, והיה נמלך רק 

לרוב ענוותנותו לדעת אם הורה כהלכה. 


הטעם שקרא דוד לרבו בשמו והורה הלכה במקום רבו 


ואומר לו מפיבשת רבי. הקשה בפרשת דרכים (לכוע מו דלך ענױס ד"ס ומפי), איך 

קרא דוד לרבו בשמו 'מפיבושת רבי', והרי אסור לאדם לקרוא לרבו 
בשמו (פסללין ק.). ותירץ בשם רבותיו, שלכן אמרו בגמרא 'לא מפיבושת שמו' 
וכו', שכיון ש'מפיבושת' אינו שמו לפי האמת אלא הוא שם התואר, לכן היה 

מותר לדוד לומר כומג. 

ובצל"ח (ל"ס ונ תירץ, שמפיבושת לא היה רבו המובהק של דוד, אלא דוד 

היה תלמיד חבר של מפיבושתײTז.‏ וכתב להוכיח כדבריו שהרי מבואר 
בגמרא (עילונין פנ.) שאסור לתלמיד להורות הלכה במקום רבו אלא אם הוא רחוק 
ממנו שלש פרסאות, ודוד הורה הלכה בפני מפיבושת, כמו שאמר שידיו היו 
מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר אשה לבעלה, וההלכה שהורה היה 
במקום מפיבושת, שהרי שאל דוד את מפיבושת אם יפה טימא ויפה טיהר, 


מ. וראה עוד בזה במגיד תעלומה (ד"ס טוד). | מא. ועיי"ש עוד (ל"ס פכ) בטעם שנקט רק מזרח 
ומערב, והטעם שהקדים מזרח למערב. וראה עוד בזה במגדים חדשים (" טכ). | מב. ראה 
ברש"י (ל"ס ונטפיר, ד"ס ונטנ) ובשיטה מקובצת (ד"ס נעפי) האם החשש הוא שמא אין כלל ולד. 
וראה במגדים חדשים (ד"ס ונטפיר) שדן בדברי רש"י. בשפתי חכמים (ד"ס טי הביא בשם מפרשים, 
שכיון שבאשה יש דמים טהורים, שייך לומר שידיו מלוכלכות בדם 'לטהר אשה לבעלהי. וכן 
שפיר ושליא באופן שנחשב ולד, האשה נטהרת שלשים ושלשה ימי טוהר, ושייך לומר על זה 
'לטהר אשה לבעלה'. ובימים אלו אסורה בתרומה וקדשים, ולכן אמרו 'לטהר אשה לבעלה' 
שלשאר הדברים אינה טהורה. וראה במגדים חדשים ('"ס 6ײ) מה שיש ללמוד מדברי הגמרא 
הללו. ‏ מג. וכעין זה תירץ בקדושה וברכה (סמיכת מכמיס, ד"ס וומב). וראה בענין זה, בשדי חמד 
(מערכם כ' כל קד). ובפרשת דרכים כתב בתחילת דבריו שלכאורה יש לתרץ שאם מוסיפים ירבי', 
מותר. אך דחה שרק אם אומרים 'רבי פלוני', מותר, ולא כשאומרים 'פלוני רבי'. ובצל"ח (ז"ס 
ופֿײי) דחה תירוץ זה לפי מה שפסק הש"ך (ו"ד פס" כמנ ק"ק כד) שאפילו אם אומר רבי מורי פלוני, 
מותר להזכיר כן רק שלא בפני רבו, ודוד אמר כן בפני מפיבושת, שאסור אפילו אם מוסיף 'רביי. 
[ובהגהות רעק"א על ספ'ן פס) הביא שהפרי חדש חולק על הש"ך, והביא ראיה מהפסוק (צמלנר ₪ 


ברכות ד. 


ביאורים מא 


ומוכח שמפיבושת לא היה רבו מובהק, ולכן היה מותר לדוד להורות בפני 
מפיבושת. ורבו המובהק היה עירא היאירי, וכל ימי עירא היאירי לא היה דוד 
מורה הלכה כמבואר בעירובין (סג.), ורק אחרי פטירת עירא היאירי הורה דוד 
הלכותמה. 
אבל המאירי (ד"ס תנמיד) כתב, שברשות רבו יכול התלמיד להורות אף במקום 
רבומי, וראוי שאחר שגילה דעתו ימלך ברבו אם פסק כדין, כמו שמצאנו 
בדוד שנמלך במפיבושתמי. 


באלו דברים נמלך דוד במפיבושת האם הורה כהלכה 


ולא עוד אלא כל מה שאני עושה אני נמלך במפיבשת רבי ואומר לו 
מפיפשת רפי יפה דנתי יפה חייבפתי יפה זכיתי יפה מהרתי יפה 
טמאתי ולא בושתי. רש"י (ד'"ס זכתי, ד"ס טמפפי) ביאר, שהלשון 'זכיתי וחייבתי' 
שייך בדיני ממונות ודיני נפשות, והלשון 'טמאתי וטהרתי' הוא בהלכות טומאה 
וטהרה. ובפרשת מרדכי (ד"ס יפס) ביאר, שלכך הקדים חיוב לזכות, משום שמבואר 
בגמרא (נ"ק פו:) שנזקקים לתובע תחילה, ועל פי הרוב הראשון הוא הצדיק 
בריבו. ומה שהקדים יפה טהרתי', הוא משום שיותר כח נצרך להתיר מלאסור. 
וברש"ש (ל"ה יפס) ביאר, שגם איסור והיתר נכללו בלשון "יפה טהרתי יפה 
טמאתי', שהלשון טהור וטמא שייך גם על מותר ואסור, כמו ששנינו 
(ככומות ז:) 'דג טמא שבלע דג טהור', שהכוונה היא לדג מותר ודג אסורמ". 
ובבן יהוידע (ל"ה וס) דקדק, שהיה לו לומר גם 'הכשרתי ופסלתי אסרתי 
והתרתי'י. וביאר, שכל זה נכלל באומרו יפה דנתי, ומה שפירט לומר 
'חייבתי וזכיתי' היינו מפני שהם חמורים וקשים הרבה. 


אלו דיני נפשות היה דוד דן ביחיד 


שם. רש"י (ד"ס וכיתי) פירש, שהיה דוד דן דיני נפשות, והקשה בבן יהוידע (ד"ס 
וסנס), שבשלמא דיני ממונות יכול האדם לדון אותם לבדו ולכך היה נמלך 
במפיבושת לאחר מעשה, אבל דיני נפשות צרוך לדונם בסנהדרין קטנה או 
גדולה, ואין היחיד יכול לפסוק את הדין, ואם דוד המלך היה יושב בסנהדרין 
ודן דיני נפשות, הרי לא נפסק הדין על פיו לבדו, ועוד, מה שייך שישאל את 
היחיד אם דן כהלכהמט. 
וכתב ליישב, שהכוונה היא לדיני ממונות שמעורב בהם דיני נפשות, ועל פי 
מה שמצינו בסנהדרין (ענ:) שהבא במחתרת ושבר חבית, אם בעל הבית 
אינו רשאי להורגו, כגון שהוא אביו ובודאי לא בא להרוג את בעל הבית, הרי 
הוא חייב לשלם דמים כשאר מזיק, אבל אם הוא אדם אחר הרי הוא רודף 
ובעל הבית רשאי להורגו, ולכך הוא פטור מלשלם על החבית. ואם כן אפשר 
שיבוא לפני דוד דין שמעורב בו דיני נפשות עם דיני ממונות, שיש לברר תחילה 
אם יש עליו חיוב מיתה, ומתוך כך יתברר אם הוא חייב ממון, והיה צריך דוד 
לדון בינו לבין עצמו האם יש באופן זה חיוב מיתה, ולאחר מכן יוכל לדון דין 
תשלומי הממון, וכיון ששניהם תלוים זה בזה, לכך היה שואל את מפיבושת 
האם מה שדן לענין דיני נפשות אמת הוא, ולאחר מכן היה שואל ממנו את 
הדין שדן בדיני ממונותנ. 


דוד היה אומר בשאלתו שכבר הורה כן אף שעל ידי זה אפשר שיבייטוהו 


שם. בבן יהוידע (ד"ס יפס) דקדק, שהיה לגמרא לומר בקיצור 'ולא עוד אלא כל 

מה שאני דן אני נמלך במפיבושת רבי ולא בושתי'. וביאר, שיש אדם 
שלאחר שהורה הלכה למעשה רוצה לשאול את הדין מרבו או ממי שגדול ממנו 
כדי שידע אם יפה הורה, הרי לא יאמר לו שכבר הורה ועשה כן, שהרי הוא 
חושש שמא טעה בדבר הלכה ויתבייש ממי שיעמידנו על טעותו, אלא הוא 
שואל כבא ללמוד דין בלא לומר שעשה מעשה. אבל דוד המלך לא היה נוהג 
כן אלא היה אומר שכבר דן והורה כן למעשה, ולא חשש מן הבושה שמא 
טעה. ואע"פ שאמר כן לפני הקב"ה והוא יודע את האמת, ואם כן לא היה 
צריך לפרש את דבריו כל כך, מכל מקום יש לאדם לפרש את זכיותיו בשביל 

לסתום את פי המקטרגים ולעורר מליצי יושר עליו למעלה. 


כס) 'אדוני משה כלאם' שמשמע שמותר לומר 'רבי מורי פלוני' אפילו בפני רבו]. | מד. ובהערות 
לצל"ח הובא שבברכת יעקב (שונ) הוכיח כן מדברי התוספות ביבמות (ט: ד"ס 56 שתלמיד חבר 
מותר לקרוא לרבו בשמו. והקשה, שלהלן (5) משמע שאפילו ברבו מובהק מותר לומר כן, 
שבצלאל אמר למשה 'משה רבינו', וכן הקשה ממה שאמר יהושע עגר ₪ כם) (אֲדֹנִי משה'. 
מה. וראה בבן יהוידע (ד"ס וומכ) מה שכתב לדון לפי תירוץ זה. | מו. ובשולחן ערוך (ו"ד סי 
רמ"ב ס"ד נרמ"6) פסק, שאפילו בנטילת רשות אסור להורות בפני רבו. והש"ך (פס פק"ד) הביא 
שהרשב"א והראב"ד חולקים וסוברים שברשות רבו מותר. ובקדושה וברכה (פפיכפ מלמיס, ד"ס ו₪) 
ביאר לשון הגמרא "ולא עוד אלא כל מה שאני עושה אני נמלך וכו' ואומר לו מפיבשת רבי 
יפה' וכו', שכוונת הגמרא היא לשני דברים: א. שהיה נמלך במפיבושת, והיינו שהיה מבקש ממנו 
רשות לפסוק במקום רבו, וזהו הפירוש במה שאמרו שהיה נמלך' במפיבושת רבו. ב. שהיה 
אומר לו 'מפיבושת רבי יפה דנתי', שהיה שואל אותו האם פסק כהלכה. מז והמאירי בסנהדרין 
(ס: ד"ס כפס) ביאר שדווקא אם קיבל רשות מיוחדת מרבו לדון במקום רבו. | מח. וראה מה שדן 
בזה במגדים חדשים (ל"ס יפס). מט. וראה בעין חיים (כלוין סי" קמ ד"ס מס פסקטס) מה שיש לדקדק 
עוד בזה. | ג. ועיין שם שנקט אופנים נוספים בזה. 


מב ילקוט 


ביאור הלימוד מהפסוק שהיה דוד נמלך במפיבשת 


מאי קרא ואדברה בעדותיך נגד מלכים ולא אבוש. המהרש"א (ס"פ ד"ס נגד) 
ביאר, שלפי דרשת הגמרא מתפרש הפסוק נגד מלכים', שדוד היה נמלך 
במפיבשת והתלמידי חכמים קרויים מלכים, והיינו שהיה מדבר בפני התלמידי 
חכמים ולא היה מתבייש!א. ועוד פירש, שמפיבשת היה מבני מלכיםב, והיה 
מדבר נגד בני המלכים ונמלך בהם ולא היה מתבייש. 
ובמרומי שדח (ל"ס ופדנרס) ביאר, שהרי אין זה מנימוסי המלכים שהמלך נמלך 
האם יפה הורה, ולזה אמר צנגד' מלכים, שאף שזה נוגד' את נימוסי 
המלכים, לא היה מתבייש. 


יש גורסים 'איש בעל שמו' ויש גורסים 'מריב בעל שמו' 


תנא לא מפיבשת שמו אלא איש בשת שמו. התוספות ביבמות (עט. ל" 
פרמונ) כתבו, שיש לגרוס 'לא מפיבשת שמו אלא איש בעל שמו'. ואותו 
מפיבשת הוא בן שאול, שנקרא אשבעל בדברי הימים ף' ת (ג). אבל אין לגרוס 
כמו שכתוב בספרים 'אלא איש בשת שמו' שלא מצאנו איש בשת שנקרא 
מפיבושת בשום מקום, ועוד שאיש בשת בן שאול נהרג בתחילת מלכות דוד, 
ואין נראה שממנו שאל דוד כשהיה מלך. ואין לומר שהכוונה למפיבשת אחר 
שהיה בן יהונתן, שהרי לא מצאנו בשום מקום שנקרא איש בשת. וכן כתב 
בתוספות הרא"ש (ל"ס פנס)נג. 

ובשיטה מקובצת (ל"ס פש) כתב, שאין לגרוס 'אלא איש בשת שמו', שאם היה 
שמו איש בשת, לא היו צריכים לקרוא לו מפיבשת כדי לומר שמפיו 

היה בשת לדוד, והיו יכולים לקרוא לו בשמו איש בשת, ולומר למה נקרא שמו 
איש בשת, שמפיו יוצא בשת לדוד. אמנם כתב, שצריך לגרוס 'אלא מריב בעל 

שמו', והוא מריב בעל בן יהונתן (לנכי סיפיס 6' ת (7)ג'. 


מדוע בשמואל נקרא מפיבשת שהוא כינויו ובדברי הימים נקרא איש בעל 


שם. בקדושה וברכה (קמיכת מכמיס, ד"ה ופמכ) הקשה, מדוע שמו העיקרי שהוא 

'איש בעל' נכתב רק בספר דברי הימים, ובספר שמואל שהוא מוזכר בו 
הרבה פעמים נכתב רק השם 'מפיבשת' שהוא כינויו, ולכאורה בספר שמואל 
שנכתב בראשונה היה צריך לכתוב את שמו האמיתי, ובדברי הימים שנכתב 


ותירץ, שרק בתחילה היה מפיבשת מבייש את פני דוד בהלכה, אבל אחר כך 
שנולד לו כלאב שוב לא נתבייש דוד, ועוד, שהיה דוד עצמו מתחזק 

להשיב למפיבשת, וכמו שדרשו מהפסוק 'ואשיבה חרפי דבר'נה, ולבסוף שיצא 

ממנו כלאב לא נתקיים השם מפיבשת, וקראו לו איש בעל, ולכן בדברי הימים 

שנכתב לבסוף, לא נכתב מפיבשת רק איש בעל, אבל בספר שמואל שהוא קודם 
שיצא ממנו כלאב, שעדיין היה מבייש פני דוד, נקרא מפיבשת. 


הטעם שהגמרא בסוגייתנו מאריכה לבאר שמו של מפיבושת 


שם. בפרשת דרכים (למע עו ד"ס וכיו5) דקדק, מדוע הוצרכה הגמרא להביא ענין 

זה בסוגייתנו, שהרי נזכר כאן שם מפיבושת רק דרך אגב. ותירץ, על פי 

מה שיש לדקדק שמה שאמרו בגמרא שקרא דוד לרבו בשמו 'מפיבשת רבי', 

והרי אסור לאדם לקרוא לרבו בשמו (סללין ק). והביא בשם רבותיו ליישב, 

שלכן אמרו בגמרא 'לא מפיבשת שמו' וכו', שכיון ש'מפיבשת' אינו שמו לפי 
האמת אלא הוא שם התואר, לכן היה מותר לדוד לומר כזני. 


ביאור תיבת 'מפיבושת' לפי דרשת הגמרא 


ולמה נקרא שמו מפיבשת שהיה מבייש פני דוד בהלכה. פירש רש"י (ל"ס 
מפינוטת), שהן שתי תיבות 'מפי בושת', והיינו שבדברי הלכה שהיו יוצאים 

מפיו היה בושת לדוד שפעמים שהיה טועה והוא אומר לו טעית. ובבן יהוידע 
(ל"ס (עס) ביאר שכוונת רש"י לבאר כיצד דרשו כן בגמרא מהשם 'מפיבשת'. 
אמנם כתב, שעדיין יש לדקדק מנין שהבשת היתה לדוד, והרי אפשר שהבשת 

מפיו היתה לאחרים. 

ובתאוה לעינים (פֿות ז) ביאר, שהיה קשה לרש"י שלפי דברי הגמרא היה ראוי 
לקרותו 'פני בושת' כיון שהיה מבייש פני דוד. ולזה תירץ רש"י שאין 

כוונת הגמרא לומר שפירוש השם 'מפיבושת' הוא שהיה מבייש פני דוד, אלא 
שכן נעשה במציאות שהיה מבייש פני דוד, אבל כוונת 'מפיבושת' היא שדוד 
היה שואל 'מפי' עצמו לרבו האם יפה הורה, ולפעמים היה משיב לו שטעה, 
הרי שמפי עצמו היה גורם לעצמו שיתבייש, שאם לא היה מקדים לשאלו, לא 


נא. ובברכה והצלחה (ניימפן, ד"ס מפי) ציין הבר הב"י (פיי ‏ דייס ומיש על כן) שדן בפירוש הפסוק 'מלכים'. 
ובבן יהוידע (לד"ס מפֿ) כתב בדרך רמז, ש'מלכים' הוא אותיות 'מכלים', שאע"פ שיודע היה שיכלימנו 
ויאמר לו טעית, מכל מקום לא נמנע מלדבר לפניו הוראותיו. נב. לפירוש המהרש"א (פ" ד"ס פנ 
גורסים 'מריב בעל' שהיה בן יהונתן שהיה בן שאול שהיה מלך. נג. וראה בזה במהרש"א (פ"5 
ד"ס ומר 6מ). וראה במגדים חדשים (ד"ס תנ6) מה שיש לדון בדברי המהרש"א, על פי דברי התוספות 
ביבמות (שס). נד. והקשה שבגמרא שבת (ײ:) אמרו להיפך, וכי מריב בעל שמו והלא מפיבשת 


ברכות ד. 


ביאורים 


היה בא לידי בושה. ומה שכתב רש"י בדברי הלכה היוצאים מפיו, היינו מפי 
דוה: 
ועוד פירש, שמפיבושת קרא לעצמו כן, ונתכוין לומר שבדברי הלכה היוצאים 
מפי שאני משיב לדוד, יש לו בושת אף שאין כוונתי לביישו. 


יישוב דברי הגמרא שדוד טעה בהלכה עם מה שהלכה כמותו בכל מקום 


שם. רש"י (ד"ס מפינוסק) ביאר, שפעמים שהיה דוד טועה והיה מפיבושת אומר 

לו טעית. ובקדושה וברכה (ספיכת סכפיס, נרם"י ד"ס מפינסת) הביא מספר קרבן 
מנחה, שאין לומר שדוד היה טועה בהלכה, שהרי אמרו בגמרא (עילוין נג. סנסדלין 
5:) שהלכה כדוד בכל מקום, אלא צריך לומר שמפיבושת היה טועה וסבור היה 
שדוד טעה והיה אומר לדוד טעית אף כשדוד לא היה טועה. וכתב בקדושה 
וברכה, שמדברי רש"י משמע שהיה דוד טועה, ומה שהקשה בקרבן מנחה ממה 
שאמרו שהלכה כדוד בכל מקום, יש ליישב שאף דוד היה נצרך לפלפול ולדיבוק 
חברים, ואם כן אפשר שבתחילה היה טועה, אך ההוראה שיצאה ממנו לבסוף 
היתה כהלכה. ועוד אפשר לומר שמה שההלכה כמותו היינו על ידי שהעמידוהו 

חבריו על טעותו, ועל ידי שמפיבושת תקנו. 

ועוד תירץ, לפי מה שביאר בכלי יקר (פנילדו, סמו כ' ג ג ד"ס וונדו) שכלאב 

שהיה מכלים פני מפיבושת, היה מתווכח עם מפיבושת באותן ההלכות 
עצמן שהתווכח עם דוד והיה מראה לו שדוד הורה כדין, ודוד לא טעה והורה 
כהלכה, ולזה הביאו בגמרא את הפסוק (מפלי מ י) 'חכם בני ושמח לבי ואשיבה 
חרפי דבר' שבאותו דבר עצמו שהתווכחו עליו דוד ומפיבושת, יכול היה דוד 
להשיב לחורפיו, שהלכה כמותו, ולפי זה יש לדחות את הוכחת הקרבן מנחה, 
שיש לומר שלפי האמת טעה מפיבושת, וההלכה היתה כדוד, אלא שמפיבושת 
בווב חריפותו הביא לדוד ראיות נגד ההלכה, ולא היה דוד יודע מה להשיבו, 
עד שבא כלאב ודחה את הראיות שהביא מפיבושת והוכיח שדוד הורה כהלכה. 


ביאור הטעם שזכה שיצא ממנו כלאב משום שדוד הקטין עעמו 


לפיכך זכה דוד ויצא ממנו כלאב. פירש רש"י (ד"ס (פיכן), שבזכות שהיה דוד 
מקטין את עצמו זכה ויצא ממנו כלאב. ובתאוה לעינים (לופ ז) ביאר, 
שכוונת רש"י למעט שלא נפרש ש'לפיכך' היינו שבשביל שמפיבושת היה מבייש 
את פני דוד לכך זכה דוד ויצא ממנו כלאב שמכלים את פני מפיבושת. והטעם 
שאין לפרש כן מפני שמפיבושת לא נתכוין לבייש את דוד, שהרי לא היה אומר 
לו מעצמו טעית, אלא כששואל ממנו יפה דנתי. ולכך פירש רש"י שהכוונה היא 
שמשום שהיה דוד מקטין את עצמו, לכך זכה ויצא ממנו כלאב. 


מדוע בספר שמואל נכתב 'דניאל' ובדברי הימים נכתב 'כלאב' 


ואמר רבי יוחנן לא כלאב שמו אלא דניאל שמו. בקדושה וברכה (ספיכת 
סכמיס, ד"ס ופמר) הקשה, מדוע בספר שמואל (נ' ג ג) שמדובר מלידת דניאל, 

נכתב השם כלאב שאינו שמו לפי האמת, ובספר דברי הימים (' ג פ) נכתב 
השם דניאל, ולכאורה היה ראוי שבספר שמואל שמסופר בו מלידתו יכתבו את 
שמו דניאל, ובדברי הימים יכתבו את כינויו. ותירץ על פי מה שכתבו המפרשים 
שקראו לו דניאל ברוח הקודש על שם 'שדנו אל' לדוד מדה כנגד מדה, שכמו 
שהוא בייש את עצמו בהלכה בפני מפיבשת, לכן זכה ויצא ממנו דניאל שהיה 
מבייש את פני מפיבשת בהלכה, ולפי זה שתי השמות ניתנו להידרש, שגם השם 
דניאל נדרש 'שדנו אל', ולכן לא הקפידו הכתובים בשמואל ובדברי הימים איזה 

שם לכתוב. 

ועוד תירץ, שלאחר שנכתב שם כלאב על שהיה מכלים את פני מפיבשת בהלכה, 
נתברר שזכה שיצא ממנו כלאב שמכלים את פני מפיבשת, מדה נגד מדה 

על שהכניע עצמו בפני מפיבשת, ונתברר למפרע שזהו הפירוש בשם 'דניאל', 
על שם שהקדוש ברוך הוא דנו במדה כנגד מדה, ולכן נכתב שם זה לבסוף. 


ביאור דרשת הגמרא שכלאב נקרא כן על שהיה מכלים את פני מפיבושת 


ולמה נקרא שמו כלאב שהיה מכלים פני מפיבשת בהלכה ועליו אמר 

שלמה בחכמתו בני אם חכם לבך ישמח לבי גם אניי", פירש רש"י 

(ד"ס פסיס), ש'כלאב' היינו שהיה מכלים את פני הרב שהיה אב בהוראות. ודקדק 

בכלי יקר (פניידו, סמופל כ' ג ג) שלכאורה היה לרש"י לפרש ש'אב' היינו שכל מה 

שהיה עושה עם אב דוד, היה בנו עושה עמו. וביאר שלכך לא פירש רשיי כן, 

משום שמלשון הגמרא מבואר שהוא נדרש מלשון כלימה, והיינו שהיה מכלים 
את מפיבושת שהיה אב בהוראות. 


שמו. ותירץ, שכן דרך הגמרא במקום אחד לדרוש כך ובמקום אחר להיפך. וכן הגיהו המהרש"א 
(ס"b‏ ד"ס פנ) ובהגהות היעב"ץ (ד"ס סנס"ס), שצריך לומר מריב בעל שמו. נה. וראה להלן בסמוך 
בענין 'יישוב דברי הגמרא שדוד טעה בהלכה עם מה שהלכה כמותו בכל מקום' דברי הכלי יקר, 
שבאותם דברים עצמם שהתווכח דוד עם מפיבשת, בזה היה כלאב מתווכח עם מפיבשת להצדיק 
את דוד. | נו. וראה עוד בבן יהוידע (ד"ס ₪ מפינשפ) מה שתירץ. | גז. ועיי"ש שכתב לבאר בדרך 
רמז. | נת. בביאור הלשון 'בחכמתו', ראה מגדים חדשים (ז"ס ועניו) שהביא דברי המפרשים בזה. 


ילקוט 


<<< וביארו בכלי יקר (פס) ובבן יהוידע (ד"ס קסיס), שהיה מכלימו באותן ההלכות 


שהיה חולק בהם על אביו, ועתה בא כלאב בנו והיה מראה פנים 
לאותם ההוראות שהיה דוד אביו מורה ומברר שיפה הורה, ובוה היה מכלים 
את מפיבשת, שהיה אומר לאביו שטעה, ולכן אמר עליו שלמה אביו 'אם חכם 
לבך ישמח לבי גם אני', שאין שמחתו על אשר מכלים את מפיבשת, אלא 
שמחתו היא על אשר קיים את דברי דוד הראשונים ונתברר שהורה כהלכה. 


ביאור הרמז בפסוקים שהיה מכלים את פני מפיבושת בהלכה 


ועליו אמר שלמה בחכמתו בני אם חכם לבך ישמח לבי גם אני ואומר 
חכם בני ושמח לבי ואשיבה חורפי דברילט. הקשה בחפץ ה' (ד"ס ועניו), 

היכן רמוז בפסוק שמדובר מכלאב שיצא מדוד, והיה מכלים את פני מפיבשת 
בהלכה. ועוד הקשה על לשון הגמרא 'ועליו אמר שלמה בחכמתו', וכי איזה 
חכמה יש כאן, והלא אין כאן שום חכמה אלא סיפור דברים שיצא מדוד בן 

חכם שהיה מכלים את פני מפיבשת. 

ותירץ, שבלשון הכתוב "שמח לבי גם אי" יש לדקדק שתיבות אם אני' 
מיותרות שהרי אמר 'לבי' ומדבר מעצמו, ומדוע הוצרך להוסיף תיבות 

'גם אנייס, ולכך דרשו ששלמה המלך בא לרמז בתיבות 'גם אני' שכמו שהיה 
מפיבשת מכלים את פני דוד בהלכה, כמו כן יש לדוד בן חכם שמכלים את 
פני דוד מפיבשת, ומשמח את לב האב. ועדיין יש לדחות דרשה זו, שלא שייך 
לומר במה שהבן מכלים את מפיבשת, שמח לבי גם אני' כיון שאין הוא 
המכלים אלא הבן, ולכך הוסיפה הגמרא להביא את הפסוק 'ואומר חכם בני 
ושמח לבי ואשיבה חורפי דבר' שממנו יש ללמוד שמה שהבן הוא חכם ומשיב 
למחרפי אביו, נחשב כאילו האב עצמו השיב למחרפיו, כיון שהבן נחשב כרגל 

אביו. 


שייכות קושיית הגמרא האם סבור היה דוד שהוא חסיד לסוגייתנו 


ודוד מי קרי לנפשיה חסיד. בצל"ח (ד"ס וחד) ביאר שייכות קושיא זו 
לסוגייתנו, משום שלכאורה יש לדקדק בתירוץ הגמרא שהיה ירא 'שמא' 

יגרום החטא, ופירושו שהיה מסופק אולי יארע לו איזה חטא, והרי אפשר לתרץ 
בדרך ודאי, שקודם המעשה של בת שבע, היה קורא לעצמו חסיד, ולאחר 
המעשה של בת שבע אמר 'לולא האמנתי', משום שהיה מסתפק האם יש לו 
חלק ביניהם. ונראה שלפי האמת יש לתרץ כן את הסתירה בין הפסוקים, אבל 
לפי מה שפירשו בסוגייתנו שדוד היה קורא לעצמו חסיד על שהיו ידיו 
מלוכלכות בשפיר ובשליא שהיה קובע עצמו להוראה, שמזה מוכח שהיה עושה 
כן לאחר מיתת רבו המובהק עירא היאירי, שאם לא כן לא היה מורה הלכה 
בפני רבו המובהקלא, ועירא היאירי עדיין היה קיים אחר המעשה של בת שבע, 
שהרי גם לאחר מלחמת אבשלום היה קיים כמפורש בשמואל (ני כ מ), ואם כן 
אף לאחר מעשה של בת שבע קרא דוד לעצמו חסיד, והיינו כמבואר בגמרא 
(סנת ט.) שכל האומר דוד חטא, טועה, ועוד שהרי שב בתשובה שלימה. ונמצא 
שמשום מה שמבואר בסוגייתנו אין ליישב את הסתירה בין הפסוקים, שהדבר 

תלוי במעשה של בת שבע, וכמו שנתבאר. 
ובבן יהוידע (ד"ס תוד) כתב לבאר השייכות לסוגייתנו, שלכאורה היה אפשר 
לפרש ש'כי חסיד אני' אין הכוונה בחסידות לענין תורה ומצוות, אלא 
שהיה עוסק בגמילות חסדים עם כל עמו, ובעל צדקה וחסד נקרא חסיד על 
שם החסד שהוא עושה, ולפי זה מיושב שאכן לא היה סבור שהוא חסיד לענין 
קיבול שכר המובטח לצדיקים. אבל לאחר שפירשו האמוראים שהכוונה היא 
לענין חסידות במעשים טובים ובמצוות, יש להקשות סתירה בין הפסוקים, 
וכקושיית הגמרא. 

ובאוצר חיים (ל"ס ודוד) ביאר, שקושיית הגמרא על מה שקרא דוד על עצמו 
שהוא חסיד, היא על פי מה שביארו האמוראים בשני דרכים הטעם 

שאמר על עצמו שהוא חסיד, שלולא הפירושים הללו היה אפשר לפרש מה 
שאמר דוד 'שמרה נפשי כי חסיד אני', ש'כי' הוא כמו 'פן' או 'שמא', שדוד 
הסתפק שמא הוא חסיד. אבל לפי מה שפירשו האמוראים הטעם שדוד קרא 
לעצמו חסיד, משמע שדוד לא הסתפק בזה אלא היה הדבר ברור לו שהוא 
חסיד, ולכן הקשו בגמרא סתירה שהרי מצינו שלא ידע דוד אם הוא חסיד לענין 

קיבול שכר המובטח לצדיקים. 


נט. ראה בבן יהוידע (ל"ס ופֿומר תכס) שביאר הטעם שהביאה הגמרא שני פסוקים. וראה בזה בדברי 
חפץ ה' שהובא להלן בסמוך, שביאר בסוף דבריו טעם לזה. ס. ואם רצה לומר שמלבד לב 
הבן החכם ישמח גם לב האב, היה לו לומר 'גם לבי ישמח' או גם ישמח לבי', ותיבת 'אניי 
מיותרת. | סא. עיי"ש מה שביאר בזה (ד"ס ופופס, והובאו דבריו לעיל בסמוך. | סב. כן נראה 
שהבין המהרש"א בקושייתו. ‏ סג. ולפי דבריו שהנקודה רק ממעטת את הכתוב ואינה עוקרת 
לגמרי את משמעות הפסוק, ביאר באמרי נועם (ככט"י ד"ס נקוד) מה שלכאורה תמוה שרש"י (ד"ס קול) 
מפרש שלשון 'לולא' פירושו 'אם לא', והיינו שדוד אמר שאם לא היה מאמין לראות בטוב ה' 
כבר גרשוני מהסתפח בקהל ה', ומשמע שהאמין לראות בטוב ה', והרי לפי דרשת הגמרא משמע 
שלא האמין לראות בטוב ה'. אבל להמבואר מיושב, שבודאי פשוטו של מקרא הוא שהאמין לראות 
בטוב ה', כמו שפירש רש"י בתהלים (ס ), וכן כתב במצודת דוד בתהלים (ס י) 'הנה כמעט היו 


ברכות ד. 


ביאורים מג 


אלו אותיות נקודות בתיבת 'לולא' 


ותנא משמיה דרבי יופי למה נקוד על לולא אמר דוד לפני הקב"ה רבונו 
של עולם מובטח אני בך שאתה משלם שכר טוב לצדיקים לעתיד 
לבוא אבל איני יודע אם יש לי חלק ביניהם אם לאו. רש"י (ד"ס נקוד) ביאר 
שנקוד על 'לולא' כדי לדרוש את הנקודה שהיא ממעטת את משמעות הכתוב, 
שאין הדבר ברור שיראה בטוב ה'. והקשה המהרש"א (ס" ד"ס נקוד), | שכיון 
שמשמעות הכתוב הוא שהיה הדבר ברור לו שיהיה לו חלק לעולם הבא, והרי 
מבואר במדרש (נ"כ מס טו), שאם האותיות שנקוד עליהן מרובות הן מהאותיות 
שאין נקוד עליהן, דורשים את האותיות שנקוד עליהן, וכיון שבתיבה זו נקוד 
על כל האותיותלג, אם כן צריך לדרוש את משמעות האותיות הנקודות, והיינו 
שהיה הדבר ברור לו שיקבל בשכרו חלק לעולם הבא, ואיך דרשו מהנקוד שדוד 
חשש שלא יהיה לו חלק לעולם הבא. ואם נתרץ שיש לפרש משמעות 'לולא' 
שאינו דבר ברור, אם כן מדוע הוצרכו בגמרא להוכיח ממה שנקוד על לולא, 

והלוא בלא זה משמע שלא היה הדבר ברור לו שיקבל שכר. 
ותירץ, שאפשר שלא כל האותיות של 'לולא' נקודות, אלא רק האותיות ל' א', 
ודרשו את האותיות שנקוד עליהן, וכאילו נכתב 'לא' האמנתי, שלא 

היה הדבר ברור לו שיקבל שכר. 

ובראש יוסף (ד"ס ספ) כתב שהאות ו' נקודה. ולדבריו שרק על הו' נקוד, צריך 
לדרוש את האותיות שאין נקוד עליהן, שהם מרובות מהאותיות שנקוד 

עליהן, ונמצא שהדרש הוא 'ללא' שמשמעותו הוא שלא האמין. 
ובמגיד תעלומה (ד'"ס (מס) כתב, שנקוד על האותיות ל' ל' א', ורק על האות וי 
אין נקוד, ועל שתי האותיות ל' א' נקוד בשביל לדרוש 'לא' האמנתי, 
אמנם אם רק על שתי האותיות הללו היה נקוד, לא היינו יודעים אם לדרוש 
את האותיות ל' א' כיון שהאותיות שנקוד עליהן היו שוות כמו האותיות שאין 
נקוד עליהן, ורק כשהאותיות שנקוד עליהן מרובות על שאין נקוד עליהן דורשים 
את הנקודות, ולכן נקוד גם על הל' כדי שנדע לדרוש את האותיות הנקודות. 
ובשפתי חכמים (ננ"י ד"ס נקוד) העיר, שבתהלים שלפנינו נקוד רק על שני 

הלמ"ד. 


הקדוש ברוך משלם לעדיקים שכר טוב ואינו גורם להם להאבידם 


אמר דוד לפני הקב"ה רבונו של עולם מובטח אני בך שאתה משלם שכר 

טוב לצדיקים לעתיד לבוא. בשפתי חכמים (ד"ס פככ) ביאר, שמה שאמרו 

בגמרא 'שכר טוב', היינו משום שיש שכר שאינו טוב, כמאמר הכתוב (לנגיס ז 

¢C‏ 'ומשלם לשונאיו אל פניו להאבידו' שהוא שכר שהקדוש ברוך הוא משלם 

לשונאיו כדי שלא ישארו להם זכויות על מנת להאבידם, מה שאין כן לצדיקים 

משלם הקדוש ברוך הוא שכר טוב, ואינו גורם להם להאבידם, שהשכר הוא 
לעולם הבא. 


מדוע הקדים דוד לומר שמובטח הוא שהקב"ה משלם שכר טוב לעדיקים 


שם. יש לדקדק מדוע הקדים דוד לומר שמובטח הוא שהקב"ה משלם שכר 

טוב לצדיקים, והרי עיקר ספיקו של דוד היה האם יש לו שכר לעולם 
הבא. וביאר באמרי נועם (נסגר", ד"ס למס), שהנקודה אינה עוקרת לגמרי את 
כוונת הכתוב, אלא שממעטת קצת ממשמעות הכתוב, וכאן שמשמעות הכתוב 
הוא שהקדוש ברוך הוא משלם שכר, צריך לומר שעיקר הפסוק מתקיים בצדיקים 
שמובטח שיש להם שכר, והנקודה באה למעט את דוד עצמו, שדוד היה מסופק 
אם הוא מהצדיקים שיקבלו שכר, ולכן הוצרך דוד להקדים ולומר שהוא מובטח 

שהקב"ה משלם שכר טוב לצדיקיםטי. 


מאיזה חטא חשש יעקב שימנע את קיום ההבטחה 


שמא יגרום החטא. במדרש (נ"כ יט 2) מבואר, שיעקב התיירא שמא התלכלך 
בחטא אצל לבן, ומחמת החטא יעזבנו הקדוש ברוך הוא, כמו שנאמר 
(לנריס כג עו) לא יראה בך ערות דבר ושב מאחריך.. 
והרמב"ן (נלפשית 2 יג) כתב, שדרך הצדיקים לפחד תמיד שמא יש בידם חטאים, 
ויעקב נתיירא שמא חטא כשכרת ברית עם לבן שהוא עובד עבודה 
זרהס', או שחטא בדבר אחר, והחטא יגרום לביטול הבטחתו של הקב"ה 
שישמרהו. 


מאבדים אותי אם לא עמדה לי זכות האמנה שהאמנתי בדבר ה' אשר הבטיחני לראות בטובו בזה 
העולם', אלא שהנקודה ממעטת כוונת הכתוב ומלמדת שלא היה ברור לו לגמרי דבר זה. 
סד. והקשה החתם סופר פיפ 3 פ), מדוע נחשב לחטא מה שכרת ברית עם נכרי, הרי גם אברהם 
ויצחק כרתו ברית עם אבימלך שהיה נכרי. ועוד הקשה, שקודם ששלח מלאכים אל עשיו ואמרו 
לו שעשיו הולך עם ארבע מאות איש, כבר פחד יעקב ממנו, ומה התחדש בפחדו כששמע שעשיו 
הולך לקראתו. ועוד, מדוע חשש דווקא שעשיו יכנו 'אם על בנים' (נספית 3 ש. ותירץ, שאכן 
בתחילה פחד ממנו יעקב כדרך בני אדם לפחד מהרשע שמא יעשה להם רעה [ועל כך מבואר 
במדרש (נ"כ עס ג) היתה שלא היה לו לפחוד ממנו ולשלוח אליו מלאכים שיאמרו לו 'עבדך יעקב']. 
ואחר כך שמע מהמלאכים שעשיו הולך לקראתו, ומנין היה עשיו יודע שיעקב חזר מבית לבן, 
אלא שלבן הסית את עשיו להילחם עמו [וכן מבואר בספר הישרן, ובכך עבר לבן על השבועה 


מד ילקוט 


והאבן עורא פס 3 ט) ביאר, שיעקב נתפחד שמא חטא או שגג במחשבתו, 

ובעבור זה אין הקדוש ברוך הוא עמו. ואין לתמוה שהיה חושש שעל 

ידי חטא לא יהיה הקדוש ברוך הוא עמו, כיון שמצאנו במשה שהקדוש ברוך 

הוא שלחו להוציא את ישראל, ובעבור שגגתו שלח מלאך להמיתו. 

ובמדרגת האדם (ונלפ נסײס פ"כ) ביאר, שכיון שיצחק בירך את עשיו (ככלפית כו 

כ) 'והיה כאשר תריד ופרקת עלו מעל צוארך', חשש יעקב שבירידה 

קלה בדרגתו ברוחניות כבר יגבר עליו עשיו מכח ברכת יצחק, ואין בזה חסרון 
בבטחונו אלא שמא החטא יגרום לירידה בשליטתו על עשיו. 


דווקא מחטא שהוא בשוגג היו יעקב ודוד יראים 


שם. בחפץ ה' (ד"ס שמ6) ביאר על פי המבואר ביומא (נו:) שחטא הוא בשוגג, 
ורק ממנו היו יעקב אבינו ודוד המלך מתייראים, שכיון שאינו נעשה 

מדעתו של אדם לא היו יודעים אם עברו על חטא, ואיזה רעה אפשר שתמשך 

מהחטא. אבל לא היו חוששים לזדונות, שהיו יודעים שאין בידם זדונות, 
וכמבואר בכתובות (קי) שיודע היה יעקב אבינו שהוא צדיק גמור. 


אף כשהאדם יודע שהוא חסיד לא יבטח בעעמו 


שם. כתב המאירי (ד"ס פע"פ), שאף על פי שידע אדם בעצמו שהוא חסיד, לא 

יהא בטוח בעצמו על כך ויתרשל מחמת כן בתפילה וצדקה וגמילות 
חסדים, אלא לעולם יראה את עצמו כחוטא וכשוגג לפני הקדוש ברוך הוא 
יתברך ויתיירא תמיד בין מעונשי העולם הזה ובין מעונשי העולם הבא. שהרי 
דוד קרא את עצמו חסיד, ואף על פי כן אמר (פסניס מ יג) 'לולי האמנתי לראות 
בטוב ה' בארץ חיים', ואמרו בגמרא 'למה נקוד על לולי, אמר דוד רבונו של 
עולם מובטח אני בך שאתה עתיד ליתן שכר טוב לצדיקים לעתיד לבא, אבל 
איני יודע אם יש לי חלק ביניהם אם לאו, שמא יגרום החטא'. ואם דוד שהפליג 
בתשובה כך, אנו שלא הגענו לחצי גדרים הצריכים לה על אחת כמה וכמה. 


משום שהיה דוד צדיק חשש שמא ידקדק עמו הקב"ה ויגרום החטא 


שם. הגמרא הוכיחה מדברי ר' יעקב בר אידי ששייך חשש שיגרום החטא, 

ולהלן בסמוך הוכיחה הגמרא כן מהברייתא, ויש לדקדק שהיה לגמרא 
להקדים את ההוכחה מהברייתא קודם ההוכחה מדברי ר' יעקב בר אידי שהוא 
אמורא. וביאר בשפתי חכמים (ד"ס פע)), שדוד המלך היה חסיד והרי הקדוש 
ברוך הוא מדקדק עם החסידים כחוט השערה (ינפות קכ6:) לכן התיירא שאפילו 
חטא שהוא שוגג יגרום שלא יקבל שכרסה, ועל זה הביאה הגמרא הוכחה שכן 
מצינו ביעקב אבינו שהיה הקדוש ברוך הוא עמו כמאמר הכתוב (ככספיפ כ עו) 
'והנה אנכי עמך ושמרתיך בכל אשר תלך', ומשום כך היה מתיירא שמא יגרום 
החטא שהוא שוגג שייענש, ולכן סמכו את מאמר ר' יעקב בר אידי למה שהיה 
דוד מתיירא שמא יגרום החטא, ששניהם דומים. ולאחר מכן הוסיפה הגמרא 

להוכיח כן מברייתאסי. 


הטעם שבביאה שניה נקראו ישראל 'עם זו קנית' 


עד יעבור עם זו קנית זו ביאה שנייהסז. בפתח עינים (ד"ס עד) ביאר הטעם 
שבביאה שניה נקראו ישראל עם זו 'קנית', על פי המבואר במדרש שוחר 
טוב על הפסוק (פסלניס קנ יע) 'ועם נברא יהלל יה', 'עם נברא' זה דורו של מרדכי, 
מפני שבזמן הנס של מרדכי ואסתר נעשו ישראל כבריה חדשה וכאילו נבראו 
מחדש, ולכן נאמר 'עם זו קנית'. 
ועוד פירש, על פי מה שאמרו בשבת (פק) שעד שנעשה הנס בימי מרדכי 
ואסתר, היו ישראל יכולים להצדיק עצמם על שלא קיימו את התורה, כיון 
שקיבלו את התורה בהר סיני מתוך כפייה, אבל בימי מרדכי קיבלו ישראל את 
התורה ברצון, ולכן בביאה שניה נקראו ישראל עם זו 'קנית'. 


שנשבע ליעקב (נקיפ ₪ 2) שלא יעבור אליו את הגל לעשות לו רעה, ואמרו (שמעות ש:) שכשאדם 
עובר על השבועה נענש גם המשביעו, לפי שגרם לחילול השם במה שלא נתקיימה השבועה, ומזה 
פחד יעקב שכיון שהוא גרם ללבן להשבע וכעת בגרימתו התחללה השבועה, שמא ייענש עם נשיו 
ובניו על חילול השבועה, כמו שאמרו בגמרא ‏ סנפ (נ:) שבעון נדרים מתים אשתו ובניו של אדם. 
סה. ראה לעיל בסמוך שבחפץ ה' ('ס 9) דקדק כן, שהחשש היה דווקא בחטא שוגג. 
סו. ובפירוש הריא"ף (על סעץ עקכ, פנסדרץ 5ת: ד"ס פמר) ביאר שהגמרא הביאה את ההוכחה מיעקב 
נוסף על ההוכחה מהברייתא, לבאר שאף ביחיד שייך החשש שיגרום החטא. סז ראה בגמרא 
סוטה (ל.) בביאור כוונת הפסוק, ונתבאר בהרחבה בילקוט ביאורים (פועס פס) על דברי הגמרא הללו. 
סח. וראה באמרי נועם (ד"ס מכין) שהגר"א פירש על פי דברי הגמרא בסוגייתנו, את דברי הגמרא 
בגיטין (נם.). ‏ סט. ראה ביפה תלמוד (סנסדכין 5ח: ד"ס 6מר), שדן ממה שאמרו בסנהדרין (קג:) גדולה 
לגימה [היינו הכנסת אורחים שנותן להם מאכל ומשתה] שהיא מעלמת עין מהרשעים. ופירש רש"י 
(מס ד"ס מענמת), שהיא גורמת להקב"ה להעלים עין ממעשיו הרעים של האדם שלא לשלם לו רעה 
על כך, אלא עושה כאילו לא ראהו בכך. וחילק בין חטאים של יחיד לבין חטאים של רבים. 
ע. הקשה הצל"ח (כע" ד"ס 66), שלכאורה היה די לומר שלא הלכו אלא ברשות כורש, ולמה 
האריך רש"י לבאר שנשתעבדו גם אח"כ כל ימי מלכי פרס, והלא אפילו לא היו משתעבדים אחר 
כן, מכל מקום מה שבשעת הביאה לארץ לא עלו בניסים וביד רמה כמו בזמן ביאה ראשונה, אלא 
עלו על פי כורש, היה מחמת שגרם החטא. ותירץ, בהקדם מה שכתב [הובאו דבריו בהערה לעיל 


ברכות ד. 


ביאורים 


ובשפתי חכמים (ד'ס 66) ביאר טעם החילוק שבביאה ראשונה נקראו ישראל 
'עמך ה'', ובביאה שניה לא נאמר עם ה', אלא 'עם זו', מפני שהחטא 
גרם שלא יהיו ישראל נקראים 'עם היס". 


במה חטאו ישראל ובמה נענשו בביאה שניה 


ראוים היו ישראל ליעשות להם נס בימי עזרא כדרך שנעשה להם בימי 
יהושע בן נון אלא שגרם החטאטט. רש"י בסוטה (נו. ד"ס יעסופ) פירש, 
שהחטאים שחטאו בזמן בית ראשון גרמו להם שלא עלו בביאה שניה כמו 
שעלו בביאה ראשונה. ובהגהות היעב"ץ (סוטס פס) הקשה על מה שכתב רשיי 
בימי בית ראשון, שלא יתכן שאם אבותיהם יחטאו בעבירות לכן לא יעשה נס 
לבניהם, ולכן כתב שאותו הדור נשא נשים נכריות. וכן גרס המנחת סוטה (נר'" 
עס) בדברי רש"י 'בימי בית שניי. 

ובזוהר (ס"נ פקודי כמ.) כתוב, שחטאו במה שנשאו נשים נכריות בימי עזרא. 
ורש"י (ל"ס 66) פירש, שהחטא גרם שלא עלו בזרוע, שהיו ישראל ראויים לנס 
שיעלו לארץ בזרוע, כמו בימי יהושע על כורחם של מלכי פרס, אלא 
שגרם החטא, ונענשו שלא הלכו אלא ברשות כורש, וכל ימי מלכי פרס 

השתעבדו להם, לכורש ולאחשורוש ולדריוש האחרון?. 
והמהרש"א (ומל ט: פ"5 ד"ס כפועס) ביאר, שלא כל ישראל עלו עם עזרא מהגולה 
ורק מעט באו עמו לירושלים, ולא היה בהם די אנשים שיוכלו 
לחיות בעיר בלי חומה, ומשום כך נענשו שהוצרכו לבנות חומה לירושלים, 
וגרם החטא שלא עלו כולם מבבל, שלא יהיו ראויים לנס שיוכלו להישמר בלי 
חומהעא. 
ובמשך חכמה (טנות ינ כנ) פירש, שחטאו במה שלא שמרו את הגדרים והסייגים, 
שבשעיבוד מצרים עברו ישראל על גופי תורה, כמו שאמרו בילקוט 
(דנליס כו תפכק) שהיו ערלים והפרו מצות ברית מילה. אמנם את הגדרים והסייגים 
שמרו, כמו שאמרו (פמו"ל 5 כפ) שלא שינו את שמם ולבושם ולא גילו את סודם. 
ובגלות בבל נהגו להיפך שהיו שומרים על עיקרי התורה, אך על הגדרים לא 
הקפידו שהיו מדברים באשדודית, וכן שינו את שמם והתחתנו עם הנכרים (נפפיס 
יג כנ-כד). וכיון שבזמן שישראל בגלות עיקר הקפידא היא על הגדרים והסייגים 
כדי שלא יתערבו בין האומות, על כן גרם חטא זה שלא שמרו על הגדרים, 
שלא זכו שייעשה להם נס כמו בביאה ראשונה. 


אף שהקדוש ברוך הוא אינו חוזר בו מהבטחתו לטובה מכל מקום גרם החטא 


שם. בגמרא להלן (.) מבואר, שכל דיבור ודיבור שיצא מפי הקדוש ברוך הוא 
לטובה אפילו על תנאי, לא חזר בו, וכן כתב הרמב"ם (יסוי ספוכס פ"י ס"ד, 
ונסקלמס (פילוט סמטניות), ‏ שכל דבר טובה שיגזור האל, אפילו על תנאי אינו חוזר. 
והקשה (נפימום סמטניות פס) מהמבואר בסוגייתנו שיעקב נתיירא שמא יגרום החטא 
שלא תתקיים הבטחת הקדוש ברוך הואלג. וכן הקשו הרא"ם (נכעיפ (ג פ) והצל"ח 
(ד"ס כפוייס) ממה שאמרו שהיו ראויים להכנס לארץ בביאה שניה בניסים ביד 
רמה כמו בביאה ראשונה וגרם החטא ולא נכנסו רק ברשות כורש, והרי כל 
דיבור שיצא מפי הקדוש ברוך לטובה אפילו על תנאי אינו חוזרלג. 
ותירץ הרמב"ם, שהטעם שאין הקדוש ברוך חוזר בו, הוא כדי שלא יוכחש 
הנביא שניבא בשם ה', וכיון שהבטיח הקדוש ברוך הוא ליעקב עצמו, 
אפשר שהקדוש ברוך הוא יחזור בו, שאף אם הקדוש ברוך הוא יחזור בו לא 
יוכחש הנביא, כיון שהנבואה לא היתה לרביםז. ומה שגרם החטא ולא נכנסו 
בביאה שניה כמו בביאה ראשונה, תירץ הרא"ם, שאין זה הכחשה, שעיקר הדבר 
נתקיים שחזרו ונכנסו לארץ. 
והצל"ח כתב ליישבעה, לפי מה שהטעם שאין הקדוש ברוך הוא חוזר בו הוא, 
כדי שבזה נדע אם הוא נביא אמת, שאם התנבא ולא בא הדבר ההוא 
הרי זה סימן שהוא נביא שקר, וכמו שכתב הרמב"ם (שסן, ואם הקדוש ברוך 


בסמוך] שכיון שלא היתה ביאה שניה על ידי כיבוש הוצרך עזרא לכוין לקנות את ארץ ישראל 
בקנין חזקה, ודבר זה סופו היה לטובה שעל ידי כן נשארה קדושת הארץ לעולם, ולא נתבטלה 
כשגלו על ידי טיטוס. ולפי זה יש להקשות מנין שהחטא גורם לבטל ההבטחה, הרי ביטול ההבטחה 
היה גם לטובה. ולכן הוסיף רש"י, שגם שנשתעבדו להם כל ימי מלכי פרס, שמענין זה לא היה 
להם שום טובה, שכבר נתכוין עזרא לקנות בתורת קנין חזקה וכבר נתקדשה הארץ קדושת עולם, 
ולמה נשתעבדו גם אחר כך כל ימי כורש ואחשורוש ודריוש, אלא מוכרח לומר שזהו מפני שגרם 
החטא. עא. וראה במעשי למלך (ית סנסילס פ"ו סוף פות יש הטעם שרש"י לא פירש כהמהרש"א. 
ועיין שם ות כ) שביאר שמה שאמרו שראויים היו שיעשה להם נס בימי עזרא, היינו שתהא גאולה 
שלימה. ועוד פירש, שהחטא היה שלא עשו דרישה לציון, עיי"ש בהרחבה. | עב. וראה מעשי 
למלך (נית סנחירס פ"כ פֿות 6) שכתב לדון, שממה שיעקב אבינו הוצרך לנדור 'אם יהיה אלהים עמדי 
ושמרני בדרך' (נכלטיפ כח כ), מוכח שלא היה לו הבטחה על זה. עג. וראה עוד בקושיא זו, מה 
שצויין במגדים חדשים (ל"ס עמפ). ‏ עד. וכדברי הרמב"ם תירץ המאירי (ד"ס פֿעיפ), שלכך נתיירא 
יעקב שמא יגרום החטא, שאף שהקדוש ברוך הוא אינו חוזר בו מנבואה לטובה, היינו רק בנבואה 
כללית, אבל בנבואה שהיא לצורך אדם פרטי, אפשר שיגרום החטא. והרא"ם (נלפיק עס) הקשה על 
זה, שהרי הבטחת הקב"ה על ביאה שניה היתה לאחרים, שהקב"ה אמר למשה שיאמר לישראל, 
ואם כן איך חזר בו מחמת החטא. וראה עוד במעשה רקח (יפודי ספורס פ"י ס"ד) ובבן ידיד (יפודי ספורס 
פ"י ה"ד ד"ס עוד פס) ובענף יוסף (ד"ס כלויש) שדנו בתירוץ זה. | עה. בתחילת דבריו תירץ בהקדם 


ילקוט 


הוא היה חוזר בו, אם כן כשנביא התנבא לטובה ולא היתה הטובה באה, אין 
להוכיח מכך שהוא נביא שקר, שהרי אפשר שהטובה לא באה כיון שהקדוש 
ברוך הוא חזר בו. אבל בנבואת משה רבינו אין צריך סימן לברר על ידו אם 
הוא נביא אמת, שהרי הובטח לו 'וגם בך יאמינו לעולם' (פמות ש מ), ולכן 
בנבואת משה רבינו, לא נאמר הכלל שאין הקדוש ברוך הוא חוזר בו, וכמו 
שבמה שהבטיח הקב"ה לנביא עצמו אין שייך הכלל הזהלי. 
עוד כתב הצל"ח (נקפן ז. ד"ס וסגלע"ד) לתרץ, שמה שאמרו שאין הקב"ה חוזר בו, 
היינו דווקא כשאין סיבה לחזרתו כעשיית חטא על ידי מי שהובטח לו 
הטובה?'. 
ובבן יהוידע (ל"ס פפױס) כתב ליישב, שדווקא בהבטחה מפורשת בדברי הנביא 
אמרו שאין הקב"ה חוזר בו, אמנם במה שדרשו מפסוק אינו כן, והרי 
אפשר לפרש את הפסוק כולו על ביאה ראשונה בלבד, ואף אם נאמר שמשום 
הייתור שבפסוק מוכרח לפרשו על ביאה שניה, מכל מקום אין מפורש בפסוק 
שיעשה להם נס כמו בביאה ראשונה, שיש לפרש שנרמז רק שיחזרו ויעלו פעם 
שניה, ונתקיים דבר זה כשעלו בימי עזראע". 

ובמדרגת האדם (למכ ונפכת סיס פ"כ) תירץ, שאכן יעקב לא חשש על עצמו 
שינזק מעשיו כיון שהוא ונשיו וילדיו בטחו בהבטחת הקב"ה, ולכן 

כשחצה את העם לשני מחנות היו כולם במחנה הראשון", אבל את העבדים 
והצאן שאין להם בטחון בהקב"ה, השאיר חלק מהם במחנה שנשאר מאחור. 


החשש שמא יגרום החטא היינו בצירוף מה שנתמעטו זכויותיו 


שם. הקשה המהרש"א (ס"6 ד"ס סמ), והרי אפשר שלא נתיירא יעקב שיגרום 

החטא, אלא שמא נתמעטו זכויותיו מחמת הניסים שנעשו לו עד כהל. 
ותירץ, שמשום מיעוט זכויותיו לחוד לא היתה מתבטלת ההבטחה שהבטיחו 
הקב"ה, כיון שההבטחה לא היתה תלויה בריבוי זכויות, ועל כן לא חשש מכך, 
אלא חשש שמא סיבת החטא תצטרף למה שנתמעטו זכויותיו, שעל ידי זה ראוי 
הדבר שיתבטל מה שהובטח לופ*. ואמנם משום שמא יגרום החטא לבד אין 
לחשוש כשיש לו ריבוי זכויות שהן מגינות עליו, אלא יעקב חשש שיצטרף 

החטא עם מיעוט זכויותיו, וייענש. 


הלימוד הנוסף מיעקב הוא שאף ביחיד ובמלך יש לחשוש שיגרום החטא 


שם. הקשה בפירוש =בנא"ף (על סעין יעקנ, קנסדרין ₪5: ד"ס 6מ0), כיון שכבר שנינו 
בברייתא שגרם החטא לישראל שלא זכו בביאה שניה למה שזכו בביאה 
ראשונה, אם כן מדוע הוצרכה הגמרא להביא ראיה מיעקב אבינו שנתיירא שמא 
יגרום החטאפי. ותירץ, שמהברייתא לגבי ביאה שניה אין ללמוד לסתם אדם 
ששייך שיגרום החטא, משום שיש לומר שרק שם שהיה חטא של רבים, הוא 
גרם להם שלא יזכו במה שהיה ראוי להם, אבל אין ללמוד מכך גם לגבי חטא 
של יחיד שגם הוא יכול לגרום שלא יזכה החוטא במה שהובטח לו, ולכך 
הוצרכה הגמרא ללמוד זאת מכך שגם יעקב אבינו חשש שיגרום החטא. 
ובעיון יעקב (ד"ס סנכ) ביאר, שלכך הביאה הגמרא גם את הברייתא, משום 
שלכאורה היה אפשר לחלק שהמלך כויותיו מרובים ואין לחשוש 
שיגרום החטא, אבל ממה שמצינו אצל כלל ישראל שגרם החטא, יש ללמוד 
שגם אצל מלך יש לחשוש כן. 


דברי הרמב"ם (נית סנפירס פ"ו סט"ז) שנתן טעם לענין קדושת הארץ למעשר ושביעית, שקדושת יהושע 
שהיא קדושה ראשונה בטלה, משום שקדושה ראשונה קידשה לשעתה ולא קידשה לעתיד לבוא, 
וקדושת עזרא שהיא קדושה שניה לא בטלה משום שקדושה שניה קידשה לשעתה וקידשה לעתיד 
לבוא, וביאר הרמב"ם, שקדושת יהושע היתה מפני הכיבוש, וכיון שגלו בטל הכיבוש, אבל קדושת 
עזרא לא היתה בכיבוש אלא בחזקה שהחזיק בארץ, ואף על פי שנלקחה הארץ מהם לא בטלה 
החזקה. ובכסף משנה הקשה על טעם זה, וכי בימי יהושע לא היתה חזקה, והלא ישבו בארץ 
והחזיקו, ולמה עדיף חזקה בלא כיבוש, מחזקה וכיבוש. וביאר הצל"ח, שבימי יהושע כיון שכבשוהו 
במלחמה וקנו בכיבוש, לא נתכוונו כלל לקנות בחזקה, משום שהיה כיבוש ולא הוצרכו לקנות 
בחזקה, ולכן לא הועילה החזקה. אבל בימי עזרא שלא היה כיבוש, נתכוונו להחזיק בתורת קנין 
חזקה, ולכן לא התבטלה הקדושה לעולם. ולפי זה, מה שלא עלו בימי עזרא ביד רמה בכיבוש 
מלחמה היה לטובה, שעל ידי זה קנו בתורת חזקה, ונשארה הקדושה לעולם, אבל אם היו עולים 
בביאה שניה כמו בימי יהושע היו קונים רק בתורת כיבוש והיתה הקדושה מתבטלת בימי טיטוס 
כשגלו ממנה. ולפי זה במה שגרם החטא בימי עזרא והתבטלה ההבטחה, יש בה גם טובה שעל 
ידי זה נשארה קדושת ארץ ישראל לעולם, ולכן נתבטלה ההבטחה, אף שהיתה ההבטחה על ידי 
נביא. אך דחה תירוץ זה, שהרי לפי זה יש להקשות על מה שתירצו בגמרא שיעקב נתיירא שמא 
גרם החטא, והוכיחו שהחטא גורם לבטל את הבטחה ממה שהתבטלה ההבטחה של ביאה שניה, 
ולפי מה שנתבאר אין זו הוכחה, שהרי ביטול ההבטחה בביאה שניה היתה לטובתם. ותירץ עוד, 
שהבטחת הקדוש ברוך הוא על ידי משה 'עד יעבור' וגו' 'זו ביאה שניה' לא התבטלה, שהבטיחם 
שתהיה ביאה נוספת ביד רמה כמו ביאה של יהושע, אבל לא קבע לה זמן, ועל ידי מי תהיה 
ביאה זו, ואם לא היו חוטאים היתה מתקיימת ההבטחה בביאה שניה על ידי עזרא, אבל כיון 
שגרם החטא לא נתקיימה אז, אבל סופה להתקיים במהרה על ידי מלך המשיח. אך גם על פירוש 
זה יש להקשות איך הוכיחו מכאן שהחטא גרם לבטל את ההבטחה, והרי לא נתבטלה ההבטחה. 
עו. וראה זרע יעקב (גיננורג, דס סיויס) שדן בדברי הצל"ח. עז. וראה בבן ידיד ((יפודי ספוכס פ"י ה"ד 
ד"ס וסרופס) שהביא תירוץ זה בשם הפרי חדש, ועיין שם מה שדן בזה. | עת. ועיין שם (ד"ס ועול) 
עוד מה שתירץ. ובקובץ הערות (לוגפפום (מלולי 6גדות סי ה 6ופ 6) תירץ, שיעקב סבר שהקב"ה הבטיחו 
שישמרנו רק בתנאי שלא יגרום החטא [וצ"ב שהרי לקמן (4) מבואר שאפילו כשנעשה על תנאי 


ברכות ד. 


ביאורים מה 


מדוע לא ביארו בגמרא שדברי חכמים היא שיטה שלישית 


חכמים כמאן פבירא להו אי כרבי אליעזר פבירא להו לימרו כרבי 
אליעזר ואי כרבן גמליאל סבירא להו לימרו כרבן גמליאל. רש"י 

(ד"ס פי, דייס לימכו, (סלן ע"כ ד"ס ופי) פירש, שרבי אליעזר ורבן גמליאל נחלקו בפירוש 
'ובשכבך', שרבי אליעזר סובר ש'בשכבך' היינו התחלת שכיבה, שהוא בשעה 
שבני אדם הולכים לשכב, וזמן זה הוא עד סוף האשמורה הראשונה, ורבן 
גמליאל סובר ש'בשכבך' היינו כל זמן שבני אדם שוכבים, שזמן זה הוא כל 
הלילה עד עלות השחר. ושאלת הגמרא היא, שאם הם סוברים כרבי אליעזר 
במשמעות 'בשכבך', היה להם לומר כרבי אליעזר שכל מי שדעתו לישן ודאי 
כבר שכב וישן, וסוף זמן קריאתה הוא בסוף האשמורה הראשונה, ואם הם 
סוברים כרבן גמליאל במשמעות 'בשכבך' שהוא כל זמן ששוכבים, היה להם 

לומר כרבן גמליאל שזמנה כל הלילה. 

אבל בפסקי הרי"ד (ל"ס ומכמיס) כתב, שאין נראה שחכמים ורבי אליעזר חולקים 
בפירוש 'ובשכבך', שהרי כמו ש'ובקומך' הוא הזמן שקמים ולא כל היום, 

כך בערב ץבשכבך' הוא הזמן שהולכים לשכב ולא כל זמן ששוכביםפ', אלא 
שיטת רבי אליעזר היא שהולכים אחר רוב האנשים ורוב האנשים כבר שוכבים 
עד סוף האשמורה הראשונה, ורבן גמליאל סובר שכיון שיש מיעוט אנשים 
שהולכים לשכב רק בסוף הלילה, זמנה עד עלות השחר. ופירש ששאלת הגמרא 
היא שאם חכמים סוברים כרבי אליעזר שהולכים אחר רוב בני אדם, היה להם 
לומר כרבי אליעזר, שודאי רוב בני אדם כבר שכבו וישנו עד סוף האשמורה 
הראשונה, ואם הם סוברים כרבן גמליאל שהולכים אחר המיעוט, היה להם לומר 

כרבן גמליאל שזמנה עד עלות השחר. 


האם אפשר לבאר שחכמים סוברים כרבי יהודה ש'בשכבך' אינו זמן שכיבה 


שם. בעוד יוסף חי (ד"ס פכפיס) הקשה, שיש לבאר דעת חכמים לפי מה שכתבו 

התוספות לעיל (נ: ד"ס פֿמכ) לענין תחילת זמן קריאת שמע של ערבית, 

שרבי יהודה אינו דורש מ'בשכבך' שצריך לקרוא בזמן שכיבה, וכמו כן לשיטת 
חכמים אין הדבר תלוי בזמן שכיבהיי. 


חכמים דרשו כן. 
ועוד תירץ, שבשלמא לרבי יהודה שמפלג המנחה אפשר לקרוא קריאת שמע 
של ערבית היינו משום שמשעבר זמן המנחה הרי זה לילה אפילו מבעוד 
יום, ואם כן אינו דורש מ'בשכבך' ללמד על זמן שכיבה, אבל לחכמים שסוברים 
שסוף זמנה הוא עד חצות, מאיזה טעם אמרו כן. 


קושיא שבגמרא להלן משמע שאפשר שלפי חכמים הדרך לשכב עד העות 


שם. כפי שנתבאר, פירש רש"י שרבי אליעזר סובר שסוף זמן קריאת שמע הוא 

בסוף האשמורה הראשונה, משום שמי שדעתו לישן כבר שכב וישן עד 
סוף האשמורה הראשונה, וקושיית הגמרא היא שאם לפי חכמים זמן קריאת 
שמע תלוי בסוף זמן שכיבת בני האדם, אם כן היה להם לומר כרבי אליעזר. 
והקשו בצל"ח (ל"ס %) ובחדש האביב (ד"ס כמפֿן), שהרי מבואר להלן (ט: וכרם"י ד"ס 
לנן) שבני רבן גמליאל הסתפקו האם מה שאמרו חכמים עד חצות, הוא משום 


אין הקב"ה חוזר בו]. וראה עוד בזה בגור אריה (ככלטית פס) ובמהרש"א (פ"ל ד"ס טמ6) ובלחם משנה 
(פס) ובמשנה הלכות (פו"ת, ס"ו סי" כנ ד"ס סנס מס). | עט. ראה בהאמונה והבטחון (סכמניץ, ס"). ‏ פ. כמו 
שאמרו בשבת (3), שלא יעמוד אדם במקום סכנה, שמא לא יעשו לו נס, ואם יעשו הרי מנכין 
לו מזכויותיו. ‏ פא. והרא"ם (פפית 2 ) פירש, שאמנם מי שאין לו זכויות יש לו לירא שמא 
יגרום החטא, שכך משמע בסוגייתנו שלאחר הקושיא מהכתוב (נלעיפ כת טו) 'והנה אנכי עמך 
ושמרתיך', אמרו שיעקב ירא שמא יגרום החטא, אלא ודאי שיעקב חשש שאין בידו זכויות ולכן 
לא תועיל לו ההבטחה, אך מי שיש בידו זכויות אין לו לירא ממיעוט הזכויות לבד, כיון שאמרו 
בשבת (ט.) שאין מיתה בלא חטא וכל זמן שלא חטא אין די במיעוט הזכויות לגרום לו מיתה. 
והקשה עליו המהרש"א, שהרי מסקנת הגמרא (שנת ₪) היא שיש מיתה בלא חטא. פב וראה 
בשפתי חכמים (ד"ס עמ) שהגמרא הקדימה להביא את מה שמצינו אצל יעקב, בשביל לדמות זה 
לדוד שמשום שהיה צדיק יש לחשוש שידקדק עמו הקב"ה על השוגג. | פג. כתב הכסף משנה 
(קיסת סמע פ"6 סי"ג), שיש שואלים מדוע מ'בשכבך' דרשו כל זמן שבני אדם שוכבים במיטתם, ולכן 
זמן קריאת שמע הוא כל הלילה, ומ'ובקומך' לא דרשו כל זמן שבני אדם עומדים, דהיינו כל היום, 
אלא רק על שעה שעומדים ממיטתם, שהוא עד שלש שעות. ותירץ, שמן התורה זמן קריאת שמע 
כל היום, שדורשים 'ובקומך' שכל היום הוא זמן קימה כמו שכל היום הוא זמן שכיבה, ומה 
שאמרו שזמנה הוא עד שלש שעות, הוא מדרבנן, ועיין שם עוד מה שכתב בזה. ובפסקי הרי"ד 
הנ"ל מבואר תירוץ אחר לקושיית הכסף משנה, שגם 'בשכבך' מפרשים על הזמן שהולכים לשכב, 
אלא שהולכים אחר מיעוט האנשים שאינם הולכים לשכב עד עלות השחר. והמגן אברהם (לו"פ סי 
נס פק"ו) והט"ז (עס סק"ד) תירצו קושיית הכסף משנה, ששכיבה היא כל הלילה, שכל זמן שהוא שוכב 
במיטתו נחשב שכיבה, אבל הקימה היא רק בשעה שקם ממטתו ואחר כך משתנה שמה להילוך 
ועמידה וישיבה. וכן כתב המאירי (נעל כ: ד"ס 06, שבלשון קימה לא היה להם לחלוק בכיוצא בזה, 
שלא מצינו לעולם לשון קימה הנאמר על המשך עמידה אלא על זמן שאדם קם ממטתו או 
מישיבתו. וכן נראה מדברי הר"י שירליאון [הובאו דבריו לעיל (נ) בביאור סברת מחלוקתם של 
רבי אליעזר ורבן גמליאל], ש'קימה' משמעותה השעה שקמים ולא כל היום. פד. וראה ברא"ש 
(ס" 6) שמבואר בדבריו שביאר שיטת רבי יהודה באופן אחר. וראה בזה בילקוט ביאורים לעיל (63 
בדברי הגמרא 'אמר לו רבי יהודה והלא כהנים מבעוד יום הם טובלים'. 


מו ילקוט 


שסוברים כרבי אליעזר במשמעות 'בשכבך' שהוא הזמן שהולכים לשכב, אלא 
שסוברים שעד חצות הולכים לשכב, ואם כן מדוע הקשו בגמרא שהיה לחכמים 
לומר כדברי רבי אליעזר, והרי חכמים אינם סוברים שכל מי שדעתו לשכב הולך 
לשכב עד סוף האשמורה הראשונהפה. 
ותירץ בחדש האביב, שדווקא בני רבן גמליאל הסתפקו בזה, אבל הגמרא 
סוברת שאין להסתפק בזה, אלא מי שדעתו לישן כבר ישן עד סוף 
האשמורה הראשונה, ואינו ממתין עד חצותפי. 


הטעם שלא פירשו בגמרא שחכמים סוברים כרבן גמליאל אלא שעשו סייג 


שם. הקשה הפני יהושע (לסנן ע"נ ד"ס ופי), הרי במשנתנו פירש רבן גמליאל טעם 
חכמים שסוברים כרבן גמליאל במשמעות 'ובשכבך', שהוא עד שיעלה 
עמוד השחר, ומה שאמרו עד חצות הוא משום הרחקה, ואם כן מדוע הקשו 
בגמרא שהיה לחכמים לומר כרבן גמליאל, והרי חכמים עשו הרחקה שיקראוה 
רק עד חצותפ'. ותירץ, שהגמרא סברה שאם חכמים סוברים כרבן גמליאל לא 
היה להם לומר עד חצות משום הרחקה, שהרי מצינו שרבן גמליאל שאינו סובר 
שיש להרחיק עד חצות וסובר שאפשר לקרותה עד עלות השחר, מכל מקום 
בשאר דברים אינו חולק ומודה שבכל הנאכלים ליום אחד עשו סייג, והיינו 
משום שהסייג מחמיר עליו, וכגון בקדשים שאחר חצות אסור לו לאכול, אבל 
בקריאת שמע הסייג פוטרו שאחר חצות אינו צריך לקרוא קריאת שמע, ולא 
מצאנו סייג להקל, ועוד שאין שייך סייג בזה, שהרי בודאי אם ירצה יכול 
לקרותה אחר חצות כקורא בתורה, וכוונת המקשה היא שאם חכמים סוברים 
כרבן גמליאל שזמנה מן התורה עד עלות השחר, אם כן לא שייך בזה סייג 
וממילא היה להם לסבור כרבן גמליאל. ותירצו בגמרא, שכיון שחכמים אסרו 
לאכול לפני קריאת שמע שייך סייג, שהסייג הוא שאף אם התחיל לאכול בהיתר, 
מכל מקום כשיגיע קרוב לחצות צריך להפסיק, משום שאסור להתעכב מלקרוא 
קריאת שמע לאחר חצותפ". 

ובקדושה וברכה (סעילת סכמיס, ד"ס פכעיס) תירץ, שכיון שאם אינו קורא קריאת 
שמע לא עבר עבירה, אלא שביטל עשה, לכן היה סבור המקשה 

שמה ששנינו 'אם כן למה אמרו חכמים עד חצות כדי להרחיק את האדם מן 
העבירה' הוא רק לענין אכילת קדשים, שלכן אמרו בו חכמים עד חצות כדי 
להרחיק את האדם מן העבירה, אבל לגבי קריאת שמע לא תיקנו חכמים עד 
חצות להרחיק את האדם מן העבירה, אלא שהם סוברים שהזמן של קריאת 
שמע מן התורה עד חצות, ורבן גמליאל שהשיב לבניו שרשאים הם לקרוא 


פה. ומתוך קושייתו כתב שיש לפרש דברי הגמרא לקמן (ט.) שלא כפירוש רש"י טסו, והיינו משום 
שאין מסתבר לומר שיחלקו תנאים אימתי סוף זמן שכיבת בני האדם, בחילוק זמן של שתי שעות 
ביניהם, אלא שלדברי הכל סוף זמן שכיבה הוא בחצות, אלא שלפי רבי אליעזר עשו חכמים סייג 
לקרוא רק עד סוף האשמורה הראשונה. ובסוגייתנו לא סברה הגמרא לבאר כן בטעמו של רבי 
אליעזר, אלא שהוא משום שאז הוא סוף זמן שכיבה, ולכך הקשו בגמרא שהיה לחכמים לומר 
כרבי אליעזר. | פו. וראה עוד בזה במשמרות כהונה ((ס ע. ל"ה ה"ק). והצל"ח כתב, שיש ליישב, 
וציין לדבריו לעיל (ג. גרפ" ד"ס הנע"). ובבית ישראל (ללנפנל, ד"ה סנס) מבאר כוונתו על פי מה שכתב 
הצל"ח (טס) שלתירוץ הגמרא (פס) שדין המשנה לענין תחילת זמן קריאת שמע היא כרבי אליעזר, 
ומה שרבי אליעזר בברייתא (עי? נ) נתן שיעור אחר היינו שהתנאים נחלקו בשיטתו, אם כן רבי 
אלעזר במשנה סובר שזמן שכיבה אינו נקבע לפי מיעוט אנשים, שהרי רבי אליעזר סובר שזמן 
קריאת שמע הוא רק בצאת הכוכבים, אף שיש מיעוט אנשים שמקדימים לשכב לפני צאת הכוכבים, 
ולתירוץ הגמרא שדין המשנה לענין תחילת זמן קריאת שמע אינו כרבי אליעזר, אם כן שיטת רבי 
אליעזר היא שזמן קריאת שמע נקבע לפי מיעוט אנשים, ולכן סובר שזמן קריאת שמע הוא משעה 
שקדש היום שיש מיעוט אנשים ששוכבים באותה שעה. ולפי זה יש לומר שהמקשה בסוגייתנו 


היה סבור ששיטת רבי אליעזר היא שזמן קריאת שמע נקבע לפי מיעוט אנשים, ולפי זה אם רבי 
אליעזר סובר שהזמן הוא עד סוף האשמורה הראשונה, מוכח מכך שאפילו מיעוט אנשים אינם 
הולכים לשכב אחרי האשמורה הראשונה, ולכן כתב רש"י שמי שדעתו לשכב כבר שכב וישן עד 
סוף האשמורה הראשונה, אבל דברי הגמרא לקמן (ט) הם כתירוץ הגמרא, שלרבי אליעזר זמן 
קריאת שמע אינו נקבע לפי מיעוט אנשים, ולפי זה אף שבדברי רבי אליעזר מבואר שהזמן שהולכים 
לשכב הוא עד סוף האשמורה הראשונה, עדיין יש לומר שזמן זה נקבע לפי רוב האנשים שכבר 
שוכבים, אבל יש מיעוט אנשים שמאחרים שכיבתם עד חצות, ולכן הסתפקו שמא זמן שכיבה הוא 
עד חצות, שהולכים אחר מיעוט האנשים שמאחרים שכיבתם עד חצות. ועיין מרומי שדה (ד"ס תכמיס) 
שהאריך בזה. | פז וכן הקשה המהרש"א להלן (. ל"ס ועל). וראה בזה במשמרות כהונה (שס ז"ס 
ס"ק) ובפרחי כהונה (עס ד"ס וכפי). = פח. עיין בראש יוסף (נן ע"כ דייס >) מה שפירש בזה. פט. ובפני 
יהושע (שס) דחה תירוץ זה, שאין להוכיח משאר מצוות לקריאת שמע, שהרי קריאת שמע תלוי 
בזמן שכיבה, ולא בלילה. ועוד, שמה דחקו למקשה לפרש כן בדברי המשנה ולהקשות, ומדוע לא 
פירש כפשוטו. | א. החדש האביב והשפתי חכמים (ד"ס כדפניט) הקשו, שהרי הסייג הוא כדי שלא 
יבטלו מצות קריאת שמע, ואם כן הוא סייג לדברי תורה ולא לדברי חכמים, ומדוע אמרה הברייתא 
'חכמים עשו סייג לדבריהם'. ובשפתי חכמים מדייק גם מדברי רש"י (ד"ס מטוס פונס טינס) 'התוקפתו 
לעבור על דברי חכמים הוזקקו להזהירו יותר', שמשמע שהסייג הוא כדי שלא יעבור על דברי 
חכמים ולא כדי שלא יעבור על דברי תורה, וקשה כנ"ל. ותירץ החדש האביב, שכדי שלא יבטלו 
מצות קריאת שמע היה די בסייג שאסרו האכילה והשינה לפני קריאת שמע, וכמו הסייג שאסור 
לאכול לפני התפילות (פנת ע), אבל חכמים חששו שכיון שקריאת שמע זמנה ארוך, יזלזלו בסייג 
זה ויבואו לאכול לפני קריאת שמע, שיאמר האדם כלום עשו חכמים הסייג אלא כדי שלא יעבור 
זמן קריאת שמע, אני אוכל ואשתה ואישן קימעא ולא יעבור הזמן, ולכן הוצרכו לעשות סייג אחר 
ולהצריך לקרוא קריאת שמע עד חצות, ועל ידי כן לא יבא לאכול ולישן לפני שקרא קריאת שמע 
שיחשוש שיעבור חצות, ואם כן הסייג שתקנו חכמים לקרוא קריאת שמע עד חצות, הוא סייג 


ברכות ד. - ד: 


ביאורים 


קריאת שמע עד עלות השחר, השיב כן על פי סברתו, וחכמים חולקים על זה, 
ורבן גמליאל היה מוכיח כשיטתו, שהיה מדמה שכמו שמצאנו בכל המצוות 
שזמנם כל הלילה, ולא אמרו חכמים עד חצות אלא כדי להרחיק את האדם מן 
העבירה, אם כן גם זמן קריאת שמע ראוי שיהיה עד עלות השחר, ושלא כדברי 
חכמים שאמרו עד חצותפט. 

ובראשון לציון (ד"ס ותכ") ביאר, שאף שבמשנתנו שנינו שרבן גמליאל אמר 

שחכמים סוברים כמותו שהזמן הוא עד שיעלה עמוד השחר אלא 
שעשו הרחקה, מכל מקום הסתפקה הגמרא האם חכמים סוברים כרבן גמליאל, 
שיש לומר שרק רבן גמליאל פירש דברי חכמים לפי שיטתו, אבל תנאים אחרים 
סוברים שלשיטת חכמים משמעות 'ובשכבך' אינה עד עלות השחר, והגמרא 

פושטת שלדברי הכל דעת חכמים במשמעות 'ובשכבך' היא כרבן גמליאל. 


ד: 
האם יש חיוב לקרוא קריאת שמע מיד בתחילת הלילה 


חכמים עשו סייג לדבריהםא כדי שלא יהא אדם בא מן השדה בערב 

ואומר אלך לביתי ואוכל קימעא ואשתה קימעא ואישן קימעא 

וכו'. תלמידי רבינו יונה (עי? כ. ד" ומיסו) מבארים, שמה שכתבה הברייתא 'שלא 

יהא אדם בא מן השדה בערב' וכו' מדובר לפני זמן קריאת שמע, שמהזמן 

הסמוך לקריאת שמע כבר אסרו חכמים לאכול ולישן, והזקיקו את מי שבא 

מהשדה שיקרא וישנה עד שיגיע זמן קריאת שמע, כדי שיהיה מזומן לקרוא 

קריאת שמע מיד בהגיע הזמן. ולפי זה מבואר בברייתא שלכתחילה צריך לקרוא 

קריאת שמע מיד בתחילת הלילה, ואסור להתעכב מלקרותה, אף אם אינו אוכל 

וישןב. 

אבל הרשב"א (ס2ן ט. ד"ס וננ והרא"ש (ס" ע) מפרשים שהאיסור הוא רק לאכול 

ולישן לפני קריאת שמע, מפני שדברים אלו מביאים לידי פשיעה, אבל 

אם אינו אוכל וישן, רשאי להתעכב מלקרוא קריאת שמע עד חצות לדברי 
חכמים, ולדברי רבן גמליאל עד עלות השחרי. 

ובשלחן ערוך (פו"ם סי כס ס"ג) פסק, שלכתחילה צריך לקרותה מיד בצאת 

הכוכבים. וכתבו הבאר הנולה (פות פ) והביאור הנר"א (לופ ינ), שמקור 

דברי השלחן ערוך מדברי תלמידי רבינו יונה שלכתחילה אסור להתאחר וצריך 

לקרותה מיד בצאת הכוכביםד. אמנם הלבוש (ס"ג) פירש שמה שצריך לכתחילה 
לקרותה מיד משום זריזין מקדימים למצוותה. 


לדבריהם שאסרו לאכול לפני שקרא קריאת שמע. ובקהלת יעקב (ן ע': ד"ס עו₪) גם מפרש שתקנו 
שזמן קריאת שמע עד חצות, כי אם היה מותר לקרוא קריאת שמע כל הלילה, לא היו נזהרים 
מלאכול ולישן לפני שקראו קריאת שמע אף שהוא איסור. ומבאר לפי זה דברי הגמרא, שקושיית 
הגמרא היתה אם חכמים סוברים במשמעות 'בשכבך' כרבן גמליאל שהוא עד עלות השחר, מדוע 
אמרו עד חצות, ועל זה הביאה הגמרא את הברייתא שמפרשת שהטעם שתקנו עד חצות, כדי שלא 
יאכלו ולא ישנו לפני שיקראו קריאת שמע, שאם לא היו מתקנים שצריך לקרוא עד חצות לא 
הייתה מתקיימת תקנת חכמים שאסרו לאכול ולישן לפני קריאת שמע. ‏ ב. והוכיחו מכאן 
שמחלוקת חכמים ורבן גמליאל אם זמן קריאת שמע הוא עד חצות או עד עלות השחר, הוא לענין 
דיעבד, שלדברי חכמים אף בדיעבד אינו יוצא לאחר חצות, שאין לומר שנחלקו לענין לכתחילה, 
שהרי לכתחילה צריך לקרותה מיד משתחשך ואין להמתין אפילו עד חצות. אבל הרשב"א חולק 
וסובר שנחלקו רק לענין לכתחילה, ובדיעבד כולם מודים שיכול לקרותה אחר חצות. והתבאר לעיל 
(כ) בענין 'האם מחלוקת התנאים בזמן קריאתה היא לכתחילה או בדיעבד'. ג. וכפתב הבית יוסף 
(פו"ס סי כלס ס"b‏ ד"ס ומ"ם רכינו ולפינו), שמדברי התוספות (ד"ס וקור) משמע כשיטת הרשב"א והרא"ש, 
שמבואר בדבריהם שמשהגיע זמן קריאת שמע אסור לאכול, ומשמע שאם אינו אוכל, מותר לו 
להתעכב. ‏ ז. כתב המגן אברהם (פ" כ₪ פק"ט), שמשהגיע זמן קריאת שמע אסור לעשות כל 
המלאכות המוזכרות בסימן רלב, והקשה הראש יוסף (ל"ה וסױ) על פי מה שהתבאר שהשלחן ערוך 
פוסק כתלמידי רבינו יונה, שלא רק בעשיית המלאכות אסור מזמן קריאת שמע, אלא אפילו לישב 
בטל אסור [וראה מה שהובא בסמוך בשם הלבוש שטעם השלחן ערוך משום זריזין מקדימים 
למצוות, ואפשר שהמגן אברהם סובר כטעם הלבוש, ולפי זה מיושב, שאין איסור לישב בטל אלא 
רק הפסד מעלת זריזין. וגם מדברי המגן אברהם שם (סק"ל) משמע שאין חיוב לקרוא קריאת שמע 
מיד בתחילת הלילה, וכמו שהובא להלן בהערות בנידון 'האם טעימה אסורה לפני קריאת שמע']. 
ה. והביאו המשנה ברורה עס פ"ק ט). ואין זה כטעם תלמידי רבינו יונה, שלדבריהם הוא סייג, ולא 
משום זריזין מקדימים למצוות. ולכאורה דברי הבאר הגולה והגר"א צ"ע, איך ייתכן שהשלחן ערוך 
סובר כתלמידי רבינו יונה, והרי תלמידי רבינו יונה הוכיחו מזה, שלחכמים אינו יוצא חובת קריאת 
שמע אחר חצות [כמו שהובא לעיל בהערה], ואם כן השלחן ערוך שפסק באותו סעיף שזמן קריאת 
שמע עד חצות, ובדיעבד יכול לקרותה עד עלות השחר, אינו יכול לסבור שלכתחילה זמנה מיד 
בצאת הכוכבים, שהרי לכתחילה זמנה עד חצות. אמנם הבאור מרדכי ףות כ) כתב בדעת הרמב"ם, 
שיש שני אופנים לכתחילה, שמה שצריך לכתחילה לקרותה מיד כשתחשך, אם יזדמן לו מצוה 
עוברת יכול לדחות הקריאה עד שיקיים המצוה, אבל מה שצריך לקרותה לכתחילה עד חצות, הוא 
איסור גמור, ואף אם יזדמן לו מצוה עוברת אסור לאחר הקריאה אחרי חצות. וכתב ששיטת 
הרמב"ם כשיטת תלמידי רבינו יונה, ואף שהרמב"ם כתב שזמן קריאת שמע עד חצות, מכל מקום 
אינו פוסק כחכמים, אלא כרבן גמליאל, שגם רבן גמליאל סובר שלכתחילה צריך לקרוא עד חצות, 
וחולק על חכמים לענין דיעבד, שלחכמים אין יוצאים בדיעבד אחר חצות, ולדברי רבן גמליאל 
בדיעבד יוצאים, ואף לדברי רבן גמליאל לכתחילה צריך לקרותה מיד כשתחשך, אלא שעד חצות 
יכול לדחות קריאתה מפני מצוה עוברת, ואפשר לפרש כן בשיטת השלחן ערוך שפסק כרבן גמליאל, 
ובדיעבד יוצאים אחר חצות, אבל אין לאחר קריאתה לאחר חצות אפילו מפני מצוה עוברת, 
ולכתחילה צריך לקרותה מיד, אלא שאם יש מצוה עוברת יכול להתעכב עד חצות [אלא שלדברי 


ילקוט 


ביאור הברייתא לפי שתי השיטות הנ"ל 


הראש יוסף (ל"ס כלתני, לעיל ב. ד"ס ותכ") מבאר, שלדברי תלמידי רבינו יונה 
הברייתא מדברת מהסייג שצריכים לקרוא עד חצות, והברייתא שאמרה 
'כדי שלא יהא' וכו' נותנת טעם מדוע עשו חכמים סייג שיקרא עד חצות, ולאחר 
חצות אינו יוצא אפילו בדיעבד, כדי שלא יחשוב שיש לו זמן רב ויבא לאכול 
ולשתות ותחטפנו שינה ויישן כל הלילה ויפסיד מצות קריאת שמע, ואם היה 
בדיעבד יוצא לאחר חצות היה אוכל וישןי, וגירסתם, 'חכמים עשו סייג לדבריהם 
כדי' וכו' ופירושו שעשו סייג עד חצות כדי שלא יאכל וישתה. 
אבל הרשב"א והרא"ש מפרשים שלא מדובר מהסייג של חצות, אלא מסייג אחר, 
שאסרו אכילה ושינה משהגיע זמן קריאת שמע, ומה שאמרו 'שלא יהא' 
וכו' אין זה נתינת טעם מדוע אמרו שצריך לקרות עד חצות, אלא הברייתא 
מחדשת שאסור לאכול ולשתות ולישן לפני שקוראים קריאת שמע של ערבית, 
ואינם גורסים תיבת 'כדי' שאין כאן נתינת טעם מדוע אמרו עד חצות, והסייג 
הוא איסור האכילה. והגמרא הביאה את הברייתא לומר שכמו שמצאנו סייג 
בברייתא לא לאכול לשתות ולישן, כמו כן גם מה שחכמים אמרו עד חצות 
הוא סייגז. 


שם. כתב הט"ז (פו"ם סי כלס סק"ג), שהיה מקום לומר שהברייתא לא אסרה אלא 

אם עושה שלשתן שאוכל ושותה וישן לפני שקורא קריאת שמע, אבל אם 
עושה אחד מהם רק אוכל או רק שותה או רק ישן לפני קריאת שמע אין איסור 
בדבר, וזה אינו, משום שמאחר שהחשש שמא יחטפנו שינה ויישן כל הלילה, 
אם כן משמע שגם שינה לחוד אסורה, וכמו שצריך לפרש שהברייתא אסרה 
שינה לבד, גם במה שאסרה הברייתא אכילה ושתיה האיסור בכל אחד לבדו. 


האם האיסור אכילה הוא מהזמן הסמוך לקריאת שמע 


שם. כתבו התוספות (ד"ס וקונ), שמכאן משמע שמשהגיע זמן קריאת שמע אסור 

לאכול סעודה. וכתב הבית יוסף (פו"ת סי" רס ד"ס ומכנ), שמתוספות משמע 
שהאיסור אכילה הוא רק משהגיע זמן קריאת שמע, אבל לפני שהגיע זמן קריאת 
שמע אף שהוא בזמן הסמוך לקריאת שמע מותר. והביא, שתלמידי רבינו יונה 
חולקים וסוברים שאף בזמן הסמוך לקריאת שמע נאסר באכילה, שתלמידי רבינו 
יונה כתבו שאסרו לו לאכול ולישן 'סמוך' לזמן קריאת שמע כדי שיהיה מזומן 
מיד כשיגיע זמן קריאת שמע. וכן שיטת הרשב"א (עיל כ: ל"ס מטעס) שאפילו 
בזמן הסמוך לקריאת שמע נאסר האכילה. וכתב הבית יוסף, שיש להיזהר כדברי 
תלמידי רבינו יונה והרשב"א, ולא לאכול חצי שעה לפני זמן קריאת שמע. 
ומחצי שעה לפני זמן קריאת שמע נחשב סמוך לקריאת שמע, ואסור לאכול 
עד שיגיע זמן קריאת שמע ויקרא קריאת שמע, כמו שמצאנו לענין איסור אכילה 
לפני תפילת המנחה (טנפ ט:) שמחצי שעה לפני זמן תפילת המנחה אסור לאכול". 


איך יתרעו התוספות המשנה שאסרה לאכול אפילו סמוך לזמן 


האחרונים" הקשו על שיטת התוספות מהמשנה בשבת (ט) שאסרה לאכול חצי 
שעה לפני התפילה, ואם אפילו בתפילה שחיובה מדרבנן נאסרה 

האכילה כבר מחצי שעה לפני זמן תפילה, מדוע לענין קריאת שמע שהיא מן 
התורה סוברים התוספות שרק כשהגיע הזמן נאסרה האכילה. ונאמרו כמה 

תירוצים: 

א. הצל"ח (פס ד"ס גס) תירץ, שיש לחלק בין דבר שחיובו מדרבנן לדבר שחיובו 
מן התורה, שתפילה שחיובה מדרבנן אסרו כבר חצי שעה לפני התפילה, 
מפני שבדבר שחיובו מדרבנן אם התחיל, אין צריך להפסיק [כמבואר בשלחן 


תלמידי רבינו יונה אין שני עניני לכתחילה, ולכן הוכיחו ממה שלכתחילה צריך לקרותה מיד 
כשתחשך, שלאחר חצות אסור אפילו בדיעבד, ולדברי הרמב"ם והשלחן ערוך יש שני עניני 
לכתחילה, ואף שלכתחילה צריך לקרותה מיד, יכול לקרותה בדיעבד גם אחר חצות]. ו.וכתב 
שם שלמד פירוש זה מדברי הה"מ (קכלפ פמע פ"פ ה"ע) [נראה שצריך לומר הכסף משנה]. | ז עיין 
בסוף דברי הרשב"א שפירש כן. ולפירוש תלמידי רבינו יונה לכתחילה זמנה מיד בתחילת הלילה 
שחכמים תקנו עד חצות כדי שלא יתעכב ויאכל וישתה אלא יקרא מיד, ומשמע שחכמים רצו 
שיקראו מיד ואסרו לאכול אפילו קודם הזמן כדי שמיד כשמגיע הזמן יהיה מזומן לקרוא קריאת 
שמע. אבל לדברי הרשב"א הברייתא שאוסרת לאכול ולשתות מדברת אפילו בהגיע הזמן, ואפילו 
כשהגיע הזמן אם אינו אוכל ושותה, מותר לו להמתין עד חצות לדברי חכמים, ולרבן גמליאל עד 
עלות השחר. | ח. אמנם הט"ז (ס סק"ג) סובר, שבקריאת שמע שזמנה ארוך, שיכול לקרותה כל 
הלילה לא נאסר חצי שעה לפני זמן קריאת שמע, ואף לשיטת הרשב"א ותלמידי רבינו יונה לא 
נאסר באכילה אלא רק אם הוא סמוך שיעור קטן לפני הזמן. והמשנה ברורה (פס ס"ק י) פסק כדברי 
הפקת יוסף: ט עלת תמיד (סיי לס סק"ס, צל"ח (פס ד"ס גס), ראש יוסף (ד"ס כלפני) ורע"א (נפוס' ד"ס 
וקור). ‏ י.והקשה על זה שכיון שלא אסרו לאכול חצי שעה לפני קריאת שמע אם כן מי שהתחיל 
לאכול באותה שעה התחיל בהיתר, ובהתחיל בהיתר אפילו בשל תורה אין צריך להפסיק, והוכיח 
מזה כשיטת הט"ז (ֿו"ם סי" תלננ סק"ד) שבדבר שחיובו מן התורה אף אם התחיל לאכול בהיתר שכן 
צריך להפסיק, ולא כמגן אברהם (סי ₪5 פק" [אבל לפי המבואר במשנה ברורה (סי פמג פק"ע) גם 
לשיטת הט"ז אם התחיל בהיתר אין צריך להפסיק אפילו בשל תורה. וכן מבואר בפירוש בדברי 
הט"ז שהובאו להלן בענין 'איך הלכו בני רבן גמליאל לבית המשתה לפני שקראו קריאת שמע' 


ברכות ד: 


ביאורים מז 


ערוך (פו"פ סי" לס ס"נ)], ולכן אסרו חצי שעה סמוך לזמן תפילה, כי אם יתחיל 
סמוך לתפילה לא יצטרך להפסיק, ושמא ימשך ויעבור זמן התפילה, אבל 
בקריאת שמע שהיא מדאורייתא, אף אם התחיל צריך להפסיק, ולא חששו אם 
יתחיל לאכול לפני הזמן, מאחר שבהגיע הזמן יצטרך להפסיק, ובזה לא אסרו 
חצי שעה לפני הזמן'. 
והראש יוסף כתב שאין לתרץ שהתוספות מחלקים בין קריאת שמע לתפילה'*א, 
שהרי התוספות אמרו עד שיקרא קריאת שמע ויתפלל', ומשמע 
מדבריהם שגם בתפילה האיסור הוא רק כשהגיע הזמן, ואף אם כבר קרא קריאת 
שמע אם לא התפלל אסור לו לאכול, והאיסו===ק משהגיע הזמן, וקשה 
מהמבואר בשבת שכבר חצי שעה סמוך לזמן תפילה נאסרה האכילה. 
ב. העלת תמיד (סיי כנס סק" והראש יוסף (ד"ס כדפני) תירצו, שהתוספות מפרשים 
שהמשנה בשבת אסרה דווקא סעודה גדולה'ב וסעודה גדולה אסורה לפני 
הזמן, אבל כאן מדובר מסעודה קטנה כלשון הברייתא 'אוכל קימעא', ובסעודה 
קטנה אין איסור לפני הזמן, ורק משהגיע זמן קריאת שמע אסור בסעודה קטנה". 
ג. המאמר מרדכי (פס פק"ד) והמגן גבורים (פס ענטי סגנוריס סק"נ) תירצו, שמה שכתבו 
התוספות 'משהגיע זמן קריאת שמע' הכוונה לזמן הסמוך לקריאת שמע שהוא 
חצי שעה לפני קריאת שמע, והתוספות סוברים כתלמידי רבינו יונה והרשב"א 
שחצי שעה לפני קריאת שמע נאסר באכילה [ולא כמו שכתב הבית יוסף בדעת 
התוספות שסוברים שהאיסור הוא רק משהגיע זמן קריאת שמע]". 
ד. רבי עקיבא איגר (נפופ' ד"ס וקונ) תירץטי, שיש לחלק בין טעימה לאכילה, 
שהתוספות אוסרים לפני קריאת שמע אפילו טעימה, והמשנה בשבת אסרה 
רק סעודה, והאיסור של אכילת סעודה הוא אפילו סמוך לזמן קריאת שמעל', 
אבל האיסור טעימה, הוא רק כשהגיע זמן קריאת שמע. ומה שכתבו התוספות 
'סעודה' הוא לאו דווקא וכוונתם אף טעימה, והטעם שאסרו אפילו טעימה 
משום שקריאת שמע חיובה מן התורה ובדבר שחיובו מן התורה אסור אפילו 
טעימה, מה שאין כן בשבת שמדובר מתפילה שחיובה מדרבנן, לכן אסרו רק 
סעודה. 


האם דין איסור אכילה לפני קריאת שמע מפורש בברייתא 


מדברי התוספות נראה שהאיסור אכילה לפני קריאת שמע אינו מפורש 
בברייתא, שכתבו 'מכאן משמע שמשעה שהגיע זמן קריאת שמע של 
לילה שאין לו לאכול' וכו', שלשון זה מורה שאין מפורש בברייתא האיסור, 
אלא שנראה ללמוד כן מדברי הברייתא, וצריך עיון שלכאורה הוא מפורש 
בברייתא שאסור לאכול לפני קריאת שמע. 
ומדברי הנהות הרמ"א על המרדכי (פ" ד) נראה שלכן כתבו התוספות 'מכאן 
משמע' משום שאינו מפורש בברייתא שגם לרבן גמליאל יש איסור 
אכילה, והיה מקום לומר שרק לחכמים אסור לאכול לפני קריאת שמע, אבל 
לשיטת רבן גמליאל שהלכה כמותו מותר, שכמו שרבן גמליאל אינו סובר 
מההרחקה עד חצות, כמו כן אינו סובר מההרחקה שאסרו באכילה לפני שקרא 
קריאת שמע, אך משמע לתוספות שבדין איסור אכילה לפני קריאת שמע לא 
נחלק רבן גמליאל על חכמים, ולכן כתבו תוספות 'מכאן משמע' שאין הוכחה 
גמורה שלהלכה שפוסקים כרבן גמליאל יש איסור אכילה לפני קריאת שמע. 
רבי עקיבא אינר (ד"ס מ'ש) מבאר לפי שיטתו" שהתוספות באו לאסור לפני 
קריאת שמע אפילו טעימה, ומיושב מדוע האיסור אינו מפורש בברייתא, 
שהיה אפשר לפרש שהברייתא אסרה רק סעודה ולא את הטעימה, ולכן כתבו 
התוספות ש'משמע' [מהלשון 'אוכל קימעא'] שאפילו טעימה אסורה. 
הדברי דוד (ד"ס סכפיס) מבאר, שהיו יכולים לפרש שהברייתא לא אסרה את 
האכילה לפני קריאת שמע, אלא רק נותנת טעם לתקנת חכמים שצריך 


ואם כן אין לומר כתירוץ הצל"ח]. | יא. הראש יוסף רצה לחלק חילוק אחר בין קריאת שמע 
לתפילה שתפילה צריכה כוונה בכל התפילה, ושייך עצלות הואיל שקשה לו לכוון בכל התפילה, 
ואסרו חצי שעה קודם אבל קריאת שמע שצריך כוונה רק בפסוק ראשון לא אסרו רק משהגיע 
הזמן, ודחה, משום שאין לחלק בין קריאת שמע לתפילה. ‏ יב. כמו שכתב הטור (פו"ת פיי ל) 
בשם ר"י, והבית יוסף (עס מ"נ ד"ס ומ"ם) הביא שכן כתב הרא"ש בשם רבינו תם והסמ"ק. ועיין שם 
שיש חולקים וסוברים שאף סעודה קטנה נאסרה לפני הזמן. ‏ גג. עיין מאמר מרדכי (זס סק"ד) 
שהקשה על העלת תמיד. ‏ יד וכתב המגן גבורים שכן מצאנו בדברי הרמב"ם (פפיס פ"ו ה"ה) 
שכתב 'כיון שהגיע זמן מנחה גדולה לא יכנס למרחץ' וכו', ומבאר הכסף משנה (עס) שכוונת 
הרמב"ם 'שהגיע זמן המנחה' היינו לזמן הסמוך לזמן המנחה. וכתב עוד, שלפי זה מיושב מדוע 
אסרו התוספות רק אכילה, אף שבברייתא משמע שאפילו הטעימה אסורה [מהלשון 'אוכל קימעא'] 
שבברייתא מדובר בזמן קריאת שמע ובזה נאסר אפילו טעימה, והתוספות דברו מסמוך לזמן ובזה 
נאסר רק סעודה. | טו. לפי שיטתו, ולא כשיטת המגן אברהם שמתיר טעימה, עיין מה שהתבאר 
להלן בסמוך. | טז. בביאור מרדכי (פֿות ו) גם מחלק שאיסור טעימה הוא רק כשהגיע הזמן, ולפני 
שהגיע הזמן האיסור הוא רק באכילת סעודה. כן כתב בדעת התרומת הדשן. אבל בשיטת התוספות 
כתב, שגם בהגיע הזמן רק סעודה אסורה. ומדייק, שתלמידי רבינו יונה סוברים שאפילו סמוך לזמן 
אסורה הטעימה, שהרי הם סוברים שהברייתא מדברת לפני שהגיע הזמן, ומהלשון 'אוכל קימעא' 
משמע שאפילו טעימה אסורה. אמנם ביאר הביאור מרדכי (לופ נ) שלתלמידי רבינו יונה צריך לומר 
ש'אוכל קימעא' לאו דווקא, והכוונה לאכילת סעודה, אבל טעימה מותרת לפני הזמן. ‏ יז הובא 
להלן בסמוך, ושם הובאו דעות החולקים וסוברים שאין איסור טעימה לפני קריאת שמע. 


מח ילקוט 


לקרוא קריאת שמע עד חצות, שכדי שלא יבא לומר אוכל קימעא וכו' אמרו 

לקרוא עד חצות, ובזה שזמן קריאת שמע עד חצות, אין לו זמן מרובה לקרוא 

את שמע ולא יבא לאכול ולישן, אבל לא הוצרכו לאסור לאכול, שבמה שתקנו 

לקרוא עד חצות, ולא יהיה לו הרבה זמן להתעכב, ממילא לא יאכל ולא ישתה 

ולא יישן, ולכן כתבו התוספות 'משמע' כי היה אפשר לפרש שהברייתא לא 
אסרה האכילה"". 


האם טעימה בעלמא לפני קריאת שמע מותרת 


התרומת הדשן (ס" קט) מדייק מלשון הברייתא 'אוכל קימעא' שאפילו טעימה 

אסורה לפני קריאת שמע. אבל המנן אברהם (עס סק"ל) סובר שרק 

סעודה אסורה לפני קריאת שמע, אבל טעימה בעלמא מותרת, ומדייק כן מלשון 

התוספות, הטור (פס), המרדבי (כמו ד) והאגודה (סיי ד) שמבואר בדבריהם שאסור 

לאכול סעודה, ומשמע שטעימה מותרת"ט. וכן פסק המשנה ברורה (פס ס"ק טו). 

אבל רבי עקיבא איגר [הובא דבריו לעיל בסמוך] סובר ששיטת התוספות שאפילו 
טעימה אסורה?. 


איך הלכו בני רבן גמליאל לבית המשתה לפני שקראו קריאת שמע 


שם. הקשה הט"ז (פו"ם סי כנס סק"ג), איך הלכו בני רבן גמליאל לבית המשתה 

לפני שקראו קריאת שמע, והלא מבואר בברייתא שאסור לאכול לפני 

קריאת שמע. ותירץ, שבני רבן גמליאל הלכו לבית המשתה לפני שהגיע הזמן 

הסמוך לקריאת שמע, והתחילו בהיתר, ואם התחילו בהיתר אין צריכים להפסיק 
כשמגיע זמן קריאת שמע. 


האם יש איסור ללמוד לפני קריאת שמע 


נכנס לבית הכנפת אם רגיל לקרות קורא ואם רגיל לשנות שונה. המגן 
אברהם (פי 3 פק"פ) הביא דברי מהר"י ווייל (סל' פסת סי' ק5ג) שמי שלא 
התפלל עם הציבורכ* אסור במלאכה ובלימוד עד שיתפלל, ומסיים המהר"י וויל 
'כדאמרינן פרק קמא דברכות אוכל קימעא' וכו'. 

ולכאורה בברייתא מבואר שלא כדבריו שהברייתא אמרה ש'נכנס לבית הכנסת 
אם רגיל לקרות קורא ואם רגיל לשנות שונה', ומבואר שמותר ללמוד, 

ואיך הוכיח מכאן המהר"י וויל שאסור ללמוד, ומבאר המגן אברהם, שבברייתא 
מדובר בחצי שעה הסמוכה לתפילה?ג, אבל כשהגיע זמן התפילה אסור לקרוא 
ולשנות. וכתב המחצית השקל (סי ככ סק"פ), שאף שבברייתא לא כתוב שיש 
איסור ללמוד שהברייתא רק אוסרת אכילה שתיה ושינה, מכל מקום הוכיח 
מהר"י ווייל שאסור ללמוד שכמו שהברייתא אסרה לאכול ולשתות שמא ימשך, 

הוא הדין שאסור ללמוד ולעשות מלאכה שמא ימשך. 

והמגן גבורים (פס ענמי סגנוריס סק"נ) מבאר שהוכחת מהר"י ווייל מלשון הברייתא 
'נכנס לבית הכנסת אם רגיל' וכו' שמשמע שרק בבית הכנסת מותר ללמוד 

ולא בבית, שמא ימשך. והטעם שרק בבית הכנסת מותר, הוא כמו שהביא המגן 
אברהם (סי' ₪5 סק"ס) בשם הראנ"ח שאף שאסור ללמוד לפני בדיקת חמץ, אבל 
אם הוא בבית הכנסת מותר לומר השיעור, שדווקא הלומד בביתו אסור לו 


יח. לפי זה כתב שאפשר שרש"י סובר שאין איסור אכילה לפני קריאת שמע, ומפרש הברייתא 
שהוא רק נתינת טעם למה גזרו להרחיק עד חצות, ובזה מתרץ מה שהקשו עליו על מה שאמר 
((עיל 3. ד"ס עד) שבמה שקוראים קריאת שמע על המטה מקיימים מצות קריאת שמע, וקשה איך 
אוכלים לפני שקוראים קריאת שמע שעל המטה, והרי אסור לאכול לפני קריאת שמע. אבל לפי 
הנ"ל מיושב ששיטת רש"י שאין איסור אכילה לפני קריאת שמע. יט. וכתב, שאינו דומה לקידוש 
והבדלה שאפילו טעימה אסורה לפני שקידש והבדיל, מפני שקידוש והבדלה נתקנו בתחילת הלילה, 
ns‏ שמע לא ניתקן בתחילת הלילה. והקשה הראש יוסף ("ס וס שהרי השלחן ערוך פסק 

יונה שגם קריאת שמע מצותה מיד בתחילת הלילה, ואם כן היא כמו קידוש והבדלה [ולעיל 
בענין 'האם יש חיוב לקרוא קריאת שמע מיד בתחילת הלילה' הובא בשם הלבוש שטעם השלחן 
ערוך שפסק לקרותה מיד הוא מטעם זריזין מקדימים למצות, ולפי זה מיושב קושיית הראש יוסף 
שלא קבעו זמן קריאת שמע מיד בתחילת הלילה, ורק משום זריזין צריך להקדים. ומלבד זה יש 
לומר שמה שצריכים לקרוא בתחילת הלילה משום סייג לא נחשב שמצותה בתחילת הלילה, ורק 
בקידוש והבדלה נחשב שמצותם בתחילת הלילה, שהשינוי בין יום ולילה מביא החיוב לקדש 
ולהבדיל, ועיקר זמן קידוש והבדלה הוא באותה שעה]. ‏ כ. ומוכיח שכן סובר המהרש"א (ע? 
נ: ד"ס מטעס). ועיין שם בענין 'מדוע לא הקשו התוספות על משנתנו שאסור לאכול משהגיע זמן 
קריאת שמע' מה שכתבנו. ובשיטת רש"י (ד"ס פמר מר, ד"ס מסיע) כתב רעק"א (ל"ס סיפ שרק סעודה 
אסורה וטעימה מותרת. | כא. ומבואר שם שדווקא אם הפסיד תפילת הציבור חוששים שישכח 
להתפלל ואסור לו ללמוד, אבל כשהציבור עדיין לא התפללו, והוא עומד ללכת להתפלל עם הציבור 
מותר לו ללמוד. ‏ כב. כתב המחצית השקל, שלדבריו שאם הולך להתפלל עם הציבור מותר 
ללמוד לפני התפילה, צריך לומר שסובר שבברייתא מדובר כשאינו מתפלל בציבור, ועיין שם 
שהוכיח כן. | כג. נראה שסובר כתלמידי רבינו יונה שהתבאר לעיל בענין 'ביאור הברייתא לפי 
שתי השיטת הנ"ל', שלדבריהם הסייג הוא לדין שצריך לקרוא קריאת שמע עד חצות, אבל לדברי 
הרשב"א והרא"ש הברייתא אינה מדברת כלל בדין שצריך לקרוא קריאת שמע עד חצות, והסייג 
לדבריהם הוא מה שאסרו לאכול ולשתות ולישן לפני שקוראים קריאת שמע, ולדבריהם צריך לומר 
שאזהרת הברייתא ש'כל העובר על דברי חכמים חייב מיתה' מדובר במי שאוכל ושותה וישן לפני 
שקרא קריאת שמע. כד. וכתב, שאף שמצאנו טעם מדוע חמור מן העובר על דברי תורה, עדיין 
יש לשאול מהיכן למדו שהעובר על דברי חכמים חייב מיתה, וכתב, שמצאנו הרבה פעמים שהמקום 
ענש מיתה אפילו בדבר שאין חיוב מיתה בתורה, כמו שאמרו בסוטה (= ₪) על עוזא ואנשי בית 


ברכות ד: 


ביאורים 


ללמוד, שאינו מוכרח לקום ממקומו, ויכול להימשך וישכח לבדוק, אבל מי 

שלומד בבית הכנסת בוודאי ילך לביתו, וכשילך לביתו יבדוק, והוא הדין לענין 

ללמוד לפני קריאת שמע, אם הוא בבית הכנסת ודאי יקום לילך לביתו ולא 
ימשך. 


האזהרה גאמרה על מי שקורא אחר העות 


וכל העובר על דברי חכמים חייב מיתה. כתב השיטה מקוכבצת לי ו), 

שאף שראוי לא לאכול לפני קריאת שמע, אבל אזהרת הברייתא שיכל 

העובר על דברי חכמים חייב מיתה' לא נאמרה על מי שאוכל לפני קריאת 
שמע, אלא על מי שקורא קריאת שמע אחר חצותײי. 


ביאור מדוע לא מעאנו עונש חמור כל כך בעובר על דברי תורה 


שם. כתב רבינו יונה (טערי פעונס שער ספנשי 6ופ ס) וז"ל 'ועתה הלא לך לדעת מפני 
מה העובר על דברי חכמים חייב מיתה יותר מהעובר על מצות עשה ועל 
מצות לא תעשה, וזה פשר הדבר, כי העובר על דברי חכמים, אשר מלאו לבו 
לעשות כן כי תקל מצותם בעיניו, לא מהתגבר יצרו עליו, אבל כי תכהינה עיניו 
מראות אור דבריהם, ולא יהלך לנגה האמונה, ולא משך בעול גזרתם ולא יטרח 
לקים מאמרם, כי לא נכתב בספר התורה, ולא נהג כדרך העובר על דברי התורה, 
אשר נפשו מרה לו ונקט בפניו, ויירא ויצר לו כי ישיאהו יצרו לחטא, על כן 
משפט מות יהיה לאיש, כי הפיל דבר אחד מכל דבריו הטובים, והנה הוא 
כאומר 'ננתקה את מוסרותימו' (פסניס ג ג) ודומה למה שכתוב בענין זקן הממרה' 
ופה 

בדרשות הר"ן (דיוע ספניעי) כתב, שנראה תמוה שהעובר על דברי תורה אינו 
חייב מיתה והעובר על דברי חכמים חייב מיתה. ומבאר, שמי שעובר 

על דברי תורה עושה כן מפני שהיצר תוקפו לעבור, ולא מפני שמבזה דברי 
התורה, ומתחייב בעונשי התורה, אבל מי שמקיים דברי תורה ורק דברי חכמים 

אינו מקיים, עושה כן מצד שמבזה דבריהם ועל בזיון יש עונש מיתהיז. 


כאן הזהירו יותר משאר מקומות ולא שהחמירו יותר משאר מקומות 


משום דאיכא אונם שינה. כתב רש"י (ד"ס מפוס) וז"ל 'התוקפתו לעבור על 

דברי חכמים הוזקקו להזהירו יותר'. וכתב הראש יוסף (ד"ס מטוס), שכוונת 
רש"י שלא נטעה ונפרש שהחמירו כאן שחייב מיתה יותר משאר מקומות שעובר 
על דברי חכמים, שאין לומר כך, שהרי אמרו 'כל העובר על דברי חכמים חייב 
מיתה', שמשמע שאף בשאר מקומות העובר על דברי חכמים חייב מיתה, ולא 
החמירו כאן יותר משאר תקנות חכמים, אלא שכאן הוצרכו יותר להזהירו משאר 
מקומות, מפני שיש אונס שינה שתוקפתו לעבור על דברי חכמים ויבא לישן 
עד אחר חצות ויפסיד תקנת חכמים שאמרו לקרוא עד חצות, ולכן הוזקקו 

להזהירו בפירוש, אבל בשאר מקומות לא הוצרכו להזהירו בפירוש. 


מנין שתפילת ערבית חובה והרי אפשר שהסייג משום קריאת שמע 


ואי בעית אימא לאפוקי ממאן דאמר תפלת ערבית רשות קא משמע לן 
דחובהלה. הקשה הפני יהושע (ד"ס 5), איך הוכיחה הגמרא מכאן שתפילת 


שמש, והטעם שנענשו כי היה בזיון, והמבזה את דבר ה' על כל קוץ וקוץ שבתורה יתחייב מיתה. 
ובקדושה וברכה (פפיכפ מכמיס, ד"ס כנ) הביא שנשאל במשפטי שמואל (פ" 5) מדוע במצוות שהם מן 
התורה מצאנו קלות שאין בהם חיוב מיתה וחמורות שיש בהם חיוב מיתה, ואילו בדברי חכמים 
חייב על הכל מיתה. ותירץ הקדושה וברכה, שהואיל שכל דברי חכמים הסמיכו על לאו של 'לא 
תסור מן הדבר אשר יגידו לך ימין ושמאל' (דניס יו יפ) כמבואר להלן (ע:), ושם בפסוק שאחרי זה 
נאמר 'והאיש אשר יעשה בזדון' וגו' 'ומת האיש ההוא' וגו', ואם כן נאמר מיתה על כל דברי 
חכמים ואין שייך לחלק בין קלות לחמורות, הואיל שעל הקלה גם עובר על 'לא תסור' כמו על 
החמורה. וביערות דבש (מ" למפ ₪ כתב שמושל אחד בוינא שאל אותו מדוע חמור דברי חכמים 
יותר מדברי תורה, וענה לו היערות דבש שהמושל עצמו יכריע בדבר ויראה שכן הוא, שהרי אתה 
מושל גדול וקרוב למלכות, ומה יהיה אם תגזור עלי לצאת מכאן, ואסרב לצאת, ודאי שתוכל 
להניחני במאסר, אך אם תקח חנית ותדקרני בו על שסירבתי לצאת מכאן, יהיה כעס מהמלך על 
שדקר והרג איש פלוני, ומצד שני, השומר בחוץ שתפקידו לשמור על המושל, אם יצוה עלי ללכת 
לדרכי ולא להיכנס לבית המושל, ואסרב לו ואכנס לבית המושל, ויהרוג אותי בכלי משחיתו, לא 
יקרה לו און, ולהיפך יהללו אותו על ששמר משמרתו בנאמנות, ומילא תפקידו כראוי, וסיבת הדבר 
שהשומר לרוב שפלותו אם לא יהיה לו אפשרות להרוג מי שנכנס בלי רשות, אם כן 'שוא שקד 
שומר', ויהפך ללעג וקלס בפני כולם, אבל המושל לרוב כבודו ומעלתו, גם בלי שיהרוג יכבדוהו 
ויפחדו ממנו, ואינו צריך להרוג, וכמו כן דברי חכמים שעשו משמרת לתורה הם כמו השומרים 
ששומרים את בית המושל, שכדי שלא ילעגו על דבריהם הוצרכו לחיזוק יותר, לכן אמרו שמי 
שעובר על דבריהם חייב מיתה, אבל התורה עצמה לרוב מעלתה אינה צריכה את החיזוק הזה. 
כה. הפסקי הרי"ד (עיל ג: ד"ס פיס' ותכמיס) כתב, שהברייתא סוברת כרבן גמליאל שסובר (עס) שתפילת 
ערבית חובה. ומבואר מדבריו שהברייתא אינה אליבא דהילכתא, שהלכה כמאן דאמר תפילת ערבית 
רשות (לסגן ס:). אבל במאירי (ד"ס פעפס) כתב וז"ל 'וכשיגיע זמנה יקרא ויתפלל וילך ויאכל וכל שכן 
בתפילת ערבית שמא מתוך שהפה רגיל לומר עליה שהיא רשות תהא קלה בעיניו להוציאה, וכבר 
קבעוה חובה כמו שיתבאר'. ומבואר מדבריו שמה שאמרו בגמרא 'לאפוקי ממאן דאמר תפילת 
ערבית רשות קא משמע לן דחובה' אין הכוונה לשיטת רבן גמליאל שסובר שתפילת ערבית חובה, 
אלא אפילו לרבי יהושע שסובר שתפילת ערבית רשות אבל קבעוה חובה, ולכן הוצרכו להזהיר 
בערבית ביותר הואיל שרגילים לומר שתפילת ערבית רשות יזלזלו בה, והרי אסור לזלזל בה מאחר 
שכבר קבעוה חובה. 


ילקוט 


ערבית חובה הרי אפשר שתפילת ערבית רשות, והסייג הוא מפני קריאת שמע. 

ותירץ, שאם כן יקשה למה רק כאן אמרו 'כל העובר על דברי חכמים חייב 

מיתה', ולא בשאר מקומות, ומזה מוכח שהסייג הוא גם משום התפילה, ולאפוקי 
ממאן דאמר תפילת ערבית רשות. 


מדוע לא תירעו שהוערכו להזהירו הואיל וזמנה ארוך חוששים שמא יפשע 


שם. הקשה החדש האביב (ד"ס ופנע"פ), מדוע לא תירצה הגמרא שהברייתא 
הוצרכה להזהירו יותר מבשאר מקומות, כיון שזמן תפילת ערבית כל 


יפשעכי. ותירץ, שרק שם חוששים שהואיל ויש זמן ארוך לתפילת ערבית יפשע, 
מפני ששם מדובר שכבר התחיל באכילה והחשש שמא ימשך, אבל אם לא 
התחיל עדיין באכילה, אין לחשוש אפילו אם יש זמן ארוךיז. 


תלמידי רבינו יוגה כתבו טעם אחר מדוע כאן הזהירו יותר משאר מקומות 


שם. תלמידי רבינו יונה (ד"ס וג) כתבו טעם אחר מדוע כאן הזהירו ביותר 

ואמרו כל העובר על דברי חכמים חייב מיתה, משום שהטעם שחכמים 
אסרו לקרוא אחר חצות הוא רק משום סייג, ואם כן יאמר האדם לא 
אחוש לדבר שיש לי עדיין פנאי כל הלילה, ולכן הוצרכו להזהיר ביותר 
ולהודיע שהעובר על דבריהם אפילו בדבר שמותר מן הדין, אם הם גדרו 
והוא פורץ גדר, ישכנו נחש. וכתב המעדני יום טוב (ס" ד פות ע), שצריך 
לומר שלתלמידי רבינו יונה לא היה הגירסא שלנו, שלפי הגירסא שלנו 

מפורש בגמרא טעם אחר. 

אבל הרדב"ז (סו"פ, מ"פ סי ) כתב, שכוונת תלמידי רבינו יונה כדברי הגמרא 

ופירושם דומה לתירוץ הראשון שבגמרא שלכן אמרו כל העובר על דברי 
חכמים חייב מיתה מפני שיש אונס שינה שתוקף אותו לעבור על דברי חכמים, 
והוקשה להם, שגם בתקנות חכמים שאסרו שניות לעריות ואיסורי ממון יש 
יצר של עריות ויצר ממון לעבור על דברי חכמים, ומדוע שם לא אמרו כל 
העובר על דברי חכמים חייב מיתה, אלא מפני שכאן התקנה הוא מפני סייג 
בלבד שמן התורה זמנה כל הלילה, ויחשוב האדם שהואיל שהוא רק משום 
סייג ויש לו עדיין שהות הרבה לקרוא, ובצירוף האונס שינה לכן הוצרכו כאן 
להזהיר ביותר, וכלל הדבר שיש כאן שלש סיבות להזהיר ביותר: א. שתפילת 
ערבית רשות. ב. ואפילו למאן דאמר שהיא חובה, יש לו שהות כל הלילה, 
שהתקנה עד חצות היא רק משום סייג, ומעיקר הדין זמנה כל הלילה. ג. שיש 

אונס שינה. 


כו. ומבואר בדבריו שיש להקשות כן רק לפי התירוץ השני שהזהירו אותו לאפוקי ממאן דאמר 
תפלת ערבית רשות, שלפי תירוץ זה האזהרה היא משום התפילה, אבל לפי התירוץ הראשון 
האזהרה היא משום קריאת שמע, ואם כן אין להקשות כנ"ל, שהרי זמן קריאת שמע הוא עד 
חצות ואינו זמן ארוך כל כך [ונראה מדבריו שהאזהרה היא על מי שאוכל וישן לפני קריאת 
שמע, ולא על המאחר לקרוא אחר חצות, שאם האזהרה על הקורא לאחר חצות, אם כן בלי 
הסייג של חכמים היה אפשר לקרוא כל הלילה וזמנה ארוך, ולעיל בענין 'האזהרה נאמרה על 
מי שקורא אחר חצות' הובא בשם השיטה מקובצת שהאזהרה היא על מי שמאחר לקרוא אחר 
חצות]. ‏ כז. ומסיים, שהוא דוחק. | כת. לכאורה היו יכולים להוכיח כן מתחילת הברייתא 
יואחר כך אקרא קריאת שמע ואתפלל' שמשמע שצריך לסמוך גאולה לתפילה, ומבאר השפתי 
חכמים (ל"ה פמכ), שהוכיחו מסוף הברייתא, שסוף הברייתא היא ההלכה שקובעת הברייתא איך 
צריך להתנהג. ‏ כט. ולהלן בגמרא הובא שני פירושים במה נחלקו רבי יהושע בן לוי ורבי 
יוחנן, לפירוש אחד נחלקו בסברא, ולפירוש שני נחלקו בהיקש שכיבה לקימה, ומבואר בדברי 
הצל"ח שרק לפי התירוץ שנחלקו בסברא יש להקשות כן, שלפי התירוץ שנחלקו בהיקש, שרבי 
יוחנן סובר שכמו בשחרית קריאת שמע ואחר כך תפילה כך גם בערבית, לא קשה, שמההיקש 
יש ללמוד שכמו שבשחרית צריך לסמוך, גם בערבית צריך לסמוך, ואין מקום לחלק ביניהם, 
אבל לפי התירוץ שהם חולקים בסברא שרבי יהושע בן לוי סובר שמאחר שהגאולה בערב 
אינה גאולה מעלייתא אין צריך לסמוך גאולה לתפילה, אם כן אפשר שאף אם נסבור שקריאת 
שמע ואחר כך תפילה עדיין אין מוכח שצריך לסמוך, שיש לומר שכיון שבערבית לא היתה 
גאולה מעלייתא אין צריך לסמוך. | ל. וכן כתב רע"א (ד"ס סיפ, ומזה מוכיח ששיטת רשיי 
שטעימה מותרת לפני קריאת שמע, ורק סעודה אסורה [אבל בשיטת תוספות סובר רבי עקיבא 
איגר שאסרו אפילו טעימה והובא דבריו לעיל בענין 'האם טעימה בעלמא לפני קריאת שמע 
מותרת'] שלכאורה יש להקשות מדוע לא פירש רש"י שהסיוע הוא לעצם הדין של סמיכת 
גאולה לתפילה, שממה שאמרה הברייתא שלא יאכל עד שיקרא קריאת שמע 'ויתפלל', משמע 
שאסור לטעום בין קריאת שמע לתפילה, ואף שטעימה מותרת לפני התפילה [הואיל שחיובה 
מדרבנן מותרת הטעימה] מכל מקום צריך לסמוך גאולה לתפילה ואם יטעם בין גאולה לתפילה 
מבטל הסמיכות של גאולה לתפילה, והיו יכולים לפרש שההוכחה היא לעצם הדין שצריך 
לסמוך גאולה לתפילה, ומזה שרש"י לא פירש כן, אלא שההוכחה היא רק שאין הלכה כרבי 
יהושע בן לוי, משמע שסובר שהברייתא לא אסרה הטעימה לפני קריאת שמע, ואסרה רק את 
הסעודה, והסעודה אסורה אף אם אינו צריך לסמוך גאולה לתפילה, שאסור לו לאכול סעודה 
לפני שמתפלל כמבואר בשבת (ט). ‏ לא. כתב הצל"ח (כע" ד"ה ₪, ששמע בילדותו מרבי 
אליעזר מבראד שהקשה על הלשון סמיכת גאולה לתפילה, שלכאורה היה צריך לומר שצריך 
לסמוך תפילה לגאולה, שאחר שקראו קריאת שמע צריך מיד לסמוך התפילה ולא להפסיק 
ביניהם, ואם כן מסמיכים הגאולה לתפילה, ולא את התפילה לגאולה. ותירץ, שבשחרית זמן 
קריאת שמע הוא משיכיר בין תכלת ללבן לס ט;, וזמן התפילה הוא אחר כך בנץ החמה 


ברכות ד: 


ביאורים מט 


האם ההוכחה מהברייתא רק שקריאת שמע קודמת לתפילה 


אמר מר קורא קריאת שמע ומתפלל2ח מסייע ליה לרבי יוחנן וכו'. הקשה 
הצל"ח (ד"ס מסייע), איך מוכח שהלכה כרבי יוחנן שצריך לסמוך גאולה 
לתפילה, היכן מוזכר בברייתא שצריך לסמוך גאולה לתפילה, והלא מדברי 
הברייתא רק משמע שקודם צריך לקרוא קריאת שמע ואחר כך להתפלל, אבל 
אפשר שאינו צריך לסמוך התפילה מיד אחר קריאת שמע, ויכול לשהות ביניהםכט. 
ותירץ, שבאמת אין הוכחה שצריך לסמוך גאולה לתפילה, ומוכיחים רק שאין 
הלכה כרבי יהושע בן לוי [שחולק על רבי יוחנן] שסובר תפילות באמצע תקנום, 
רק צריך קודם לקרוא קריאת שמע ואחר כך להתפלל. ולכן כתב רש"י (דייס מסײע) 
'ודלא כרבי יהושע בן לוי דאמר תפלה ואחר כך קריאת שמע' משום שעיקר 
ההוכחה אינה לדין של רבי יוחנן שצריך לסמוך, אלא שאין הלכה כרבי יהושע 
וויה 

והברכת ראש (ד'ס מסײע) תירץ, שלכאורה קשה מדוע לרבי יהושע בן לוי 
מקדימים התפילה לקריאת שמע, והרי חיוב קריאת שמע הוא מן 

התורה וחיוב התפילה הוא מדרבנן, והיו צריכים להקדים הדבר שמחויבים מן 
התורה, אלא לפי שזמן תפילה מוקדם לזמן קריאת שמע, שזמן תפילת ערבית 
לרבי יהודה הוא בפלג המנחה, ואפילו לחכמים שזמן תפילה בערב, כתבו 
תלמידי רבינו יונה ((סנן כו. ד"ס תפנ המנתס) שהוא בתחילת השקיעה, שהוא לפני 
זמן צאת הכוכבים, וכיון שזמן תפילה מוקדם לזמן קריאת שמע, לכן מקדים 
התפילה, ואם כן קשה מדוע אמרה הברייתא שקודם יקרא קריאת שמע ואחר 
כך יתפלל, ומוכח שצריך לסמוך גאולה לתפילה, ולכן צריך להתעכב ולא 
להתפלל עד שיגיע זמן קריאת שמע, כדי שיוכל לסמוך גאולה לתפילה, ושפיר 

הוכיחו שצריך לסמוך גאולה לתפילה. 


האם בשבת עריך לסמוך גאולה לתפילה 


דאמר רבי יוחנן איזהו בן העולם הבא זה הפומך גאולה לתפלה של 

ערביתל*. כתב רש"י (ד"ס ₪), שסמיכת גאולה לתפילה רמזה דוד 
בתהלים בפסוק (שס יט עו) 'ה' צורי וגאלי' וסמך לזה טס כ ₪ "ענך ה' ביום 
צרה'. ומקור דברי רש"י מהירושלמי (פ"פ ה"פ)*3. וכתב בהגהות אשר"י (סי 0 
בשם האור זרוע (סנ' קיספ סמע סי' ), שמאחר שנלמד מהפסוק 'יענך ה' בעת 
צרה' אם כן בשבת שאינו עת צרה אין צריך לסמוך גאולה לתפילה. אמנם 
הבית יוסף (פו"ם סי קש ד"ס וכתוכ) כתב, שאין דבריו נראין, שהפסוק 'יענך ה' 
ביום צרה' הוא סמך בעלמא וגם בלי הפסוק היה צריך לסמוך גאולה לתפילהל. 
ועוד, שתפילת שבת היא במקום תפילת חול שהיא בעת צרה. והדרכי משה 
(שס פֿות 5) פסק שלא יפסיק בדברים בטלים וכדומה בין גאולה לתפילה, אבל 


(טלמן ערוך פו"ם סי פע ס"5), והזריזין שמקדימים למצוות היו צריכים לקרוא קריאת שמע מיד משיכיר 
ולהמתין אחר כך עד הנץ החמה ולהתפלל, ואומרים להם שימתינו מלקרוא קריאת שמע עד 
זמן תפילה שהוא בנץ החמה, כדי שיוכלו לסמוך גאולה לתפילה, ולכן מתאים הלשון לסמוך 
גאולה לתפילה, שממתינים עם הגאולה, ולא קוראים קריאת שמע מיד בתחילת הזמן, כדי 
שיוכלו לסמוך את הגאולה לתפילה שיתפללו בנץ החמה. ‏ לב. הב"ח (ל"ס ימעגפי) והפרישה 
ות נ) הביאו קושיית המהרש"ל (ל סטונ, פס), מדוע הביא הירושלמי הפסוק 'יענך ה ביום צרה' 
והלא בפסוק 'ה' צורי וגאלי' נזכר תפילה, שלפני 'ה' צורי וגואלי' כתוב יהיו לרצון אמרי פי' 
וגו' שהוא תפילה, ובאותו פסוק מוזכר סמיכת גאולה לתפילה. וכתב המהרש"ל, שלכן הובא 
הפסוק 'יענך ה" וגו' ללמד שבשבת אין צריכים לסמוך גאולה לתפילה, שהשכר של מי שסומך 
גאולה לתפילה שניצול מכל צרה, ובשבת שאינו עת צרה אין צריך לסמוך, ולכן כתב האור 
זרוע שבשבת שאינו עת צרה אין צריך לסמוך, שנלמד מהפסוק ײענך ה' בעת צרה' שרק בעת 
צרה צריך לסמוך. והפרישה הקשה על המהרש"ל, איך היה אפשר ללמוד סמיכת גאולה לתפילה 
בלי הפסוק 'יענך ה בעת צרה' והלא בלי הפסוק 'יענך ה' בעת צרה' לא היו יודעים שצריך 
להקדים הגאולה לתפילה, ואף שהיו יודעים שצריך לסמוך גאולה לתפילה אבל היו מקדימים 
התפילה לגאולה, שהרי בפסוק יהיו לרצון' מוזכר קודם התפילה ואחר כך הגאולה. והב"ח 
תירץ דברי המהרש"ל, שהרי הפסוק הוא רק רמז ואסמכתא, ואף אם היו לומדים מהפסוק 
'יהיו לרצון' וגו' לא היו חושבים שצריך להקדים התפילה, שהיו יודעים כן גם בלי הפסוק, 
ואת הפסוק הביאו רק לומר שבזמן שאינו עת צרה אין צריך לסמוך. | לג. הבית יוסף סובר 
שטעם האור זרוע שבשבת אין צריך לסמוך גאולה לתפילה, מפני שהטעם שצריך לסמוך גאולה 
לתפילה נלמד מזה שדוד סמך יהיו לרצון' וגו' ל'יענך ה' ביום צרה' ובשבת שאינו יום צרה 
אין צריך לסמוך. ולעיל בסמוך בהערה הובא פירוש אחר מדברי המהרש"ל. והשאגת אריה (סײ 
טז) פירש באופן אחר דברי האור זרוע, שהטעם שצריך לסמוך גאולה לתפילה הוא כמו שהביא 
רש"י מהירושלמי (שס) 'מי שאינו סומך גאולה לתפילה דומה לאוהבו של מלך שבא ודפק על 
פתחו של מלך, יצא המלך ומצאו שהפליג, אף הוא הפליג, אלא יהיה אדם מקרב הקדוש 
ברוך הוא אליו ומרצהו בתשבחות וקלוסין של יציאת מצרים והוא מתקרב אליו, ובעודו קרוב 
אליו יש לו לתכוע צרכיו', שטעם הסמיכה מפני ששאילת צרכיו שבתפילה צריך להיות אחרי 
שמרצה לקדוש ברוך הוא בשירות ותשבחות, ולפי זה בשבת שאינו מבקש צרכיו בתפילה אין 
צריך לסמוך גאולה לתפילה, ומה שכתב האור זרוע לפי שבשבת אינו יום צרה, כוונתו ששבת 
אינו הזמן להתפלל על צרותיו. ואף שמפרש טעמו של האור זרוע, אבל לדינא מסכים השאגת 
אריה לשיטת הבית יוסף שאף בשבת צריך לסמוך גאולה לתפילה, מפני שאף טעמו של רשיי 
על פי הירושלמי אינו רק סמך בעלמא, אי נמי שלא פלוג חכמים בין תפילה לתפילה. ומוכיח 
שכן הוא שיטת הרבה ראשונים שנדחקו להלן () ברב שהתפלל של שבת בערב שבת, איך 
סמך גאולה לתפילה, ולשיטת האור זרוע לא קשה שהרי בשבת אין צריך לסמוך גאולה לתפילה, 
ומשמע שסוברים שאף בשבת צריך לסמוך גאולה לתפילה. 


ילקום 


בדברים הצריכים, יש לסמוך על דברי האור זרוע ולהפסיק בין גאולה 
לתפילהלד. 


איך מפסיקים בפסוקים בין גאולה לתפילה 


שם. הראשוניםלה הקשו על המנהג שמפסיקים בין גאולה של ערבית לתפילה 

באמירת יראו עינינו ופסוקים, והרי משמע שהלכה כרבי יוחנן שצריך 

לסמוך גאולה של ערבית לתפילה, שהגמרא הוכיחה מהברייתא כרבי יוחנזלו. 
ונאמרו בזה כמה תירוצים: 

א. התוספות תירצו, שיראו עינינו והפסוקים שאומרים אחר השכיבנו הם 
נחשבים חלק מהגאולה, הואיל ותקינו להו רבנן, כגאולה אריכתא דמיאל. 
ב. תלמידי רבינו יונה תירצו, שמתחילה היתה תפילת ערבית רשות, וכשקבעו 
תפילת ערבית לחובה, היתה התקנה על דעת שיפסיקו בפסוקים אלו. 

ג. הרשב"א תירץ, שהואיל שההלכה שתפילת ערבית רשות, אין חוששים למה 

שמפסיקים בפסוקים בין גאולה לתפילה, ויש להקל בסמיכת גאולה לתפילה 

של ערביתלח. 
ד. המאירי תירץ (ד"ס וסמיכת), שמאחר שנתקנה במקום תפילהלט, הרי חשובה 
היא כתפילה, ואין זה הפסק בין גאולה לתפילה. 

התוספות הביאו בשם סדר רב עמרם שמבאר שש=שכתב הרשב"א שמשום 
שאנו פוסקים שתפילת ערבית רשות אין לחשוש אם אינו סומך 

גאולה לתפילה, וכתבו התוספות, שאין לתלות נידון סמיכת גאולה לתפילה, 
בנידון האם תפילת ערבית חובה, שהרי רבי יוחנן סובר שצריך לסמוך גאולה 
לתפילה בערבית, ואם רק מי שסובר שתפילת ערבית חובה סובר שצריך לסמוך 
גאולה לתפילה, נמצא שרבי יוחנן סובר שתפילת ערבית חובה, והיה צריך להיות 
הלכה כרבי יוחנן, שרב" ורבי יוחנן הלכה כרבי יוחנן, ואיך פסקה הגמרא 

שתפילת ערבית רשותמ*. 


טעם שתקנו לומר פסוקים ויראו עינינו 


בראשונים מובא כמה טעמים לאמירת פסוקים אלו: א. התוספות (Eס,‏ על כ. 

ד"ס מנכך) כתבו, שהטעם שתקנו לומר פסוקים אלו, כדי שימתינו 

לאותם שלא גמרו עדיין להתפלל שלא יישארו לבד בבית הכנסת, כי בתי כנסיות 

שלהם היו בשדה ומסוכנים ממזיקין, ובזמן שיאמרו הפסוקים, יוכלו המאחרים 

לגמור התפילה. וגם שיש באותם פסוקים י"ח אזכרות כנגד י"ח ברכות של 

שמונה עשרה. 

ב. הרשב"א (לד"ס מסיע) והרא"ש (ס" ס, טו"פ כננ ד סי ו) כתבו שטעם אמירת 

הפסוקים, מפני שבתי כנסיות שלהם היו רחוקים מן הישוב והיו מתייראים 

להתעכב שם עד אחר תפילת ערבית, ואמרו הפסוקים במקום התפילה, ואחר 
כך כשהיו באים לבתיהם היו מתפללים שמונה עשרהמי. 
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לד. וכתב, שביום טוב צריך לסמוך גאולה לתפילה, מפני שכשאינו יום טוב אותו יום הוא עת צרה, 
אבל שבת לעולם אינו עת צרה. והרמ"א (ס"פ) כתב טעם אחר מדוע ביום טוב צריך לסמוך גאולה 
לתפילה, משום שרק שבת אינו עת צרה אבל יום טוב הוא יום דין, כמו שאמרו (כ"ס ט.) שבפסח 
נדונין על התבואה ובעצרת על פירות האילן ובחג על המים. לה. תוספות (ד"ס דפמכ), תלמידי רבינו 
יונה (ד'ס ויש), רשב"א (ד"ס מסייע) והרא"ש (פיי ס). והרשב"א הביא שהרבה גדולים היו נמנעים מלאומרם. 
והביא מתוספות [אינו בתוספות שלנו] שכן נהג רבינו שמואל. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס וש) והשיטה 
מקובצת (ד"ס מון) הביאו שהרמב"ן היה נמנע מלומר פסוקים אלו. | לו. אמנם האור זרוע (סנ' קלפ 
טמע סי 6) כתב, ששיטת רש"י שהלכה כרבי יהושע בן לוי, שאין צריך לסמוך גאולה לתפילה של 
ערבית, ובזה מיישב מה שהקשו התוספות לעיל (נ. ד"ס פיפפי) על רש"י שסובר שמקיימים מצות 
קריאת שמע בקריאת שמע שעל המיטה, והקשו התוספות שאם כן אינו סומך גאולה לתפילה, אבל 
לפי הנ"ל מיושב, ששיטת רש"י שאין צריך לסמוך גאולה לתפילה. ואף שמהברייתא משמע שהלכה 
כרבי יוחנן כמו שדייקה הגמרא, מכל מקום בברייתא שהובאה בירושלמי [והובאה ברש"י לעיל (3. 
ד"ס עד)] משמע שהלכה כרבי יהושע בן לוי, והוסיף שכן משמע במגילה (מ.) שמבואר שם שכשנחלקו 
רבי יוחנן ורבי יהושע בן לוי הלכה כרבי יהושע בן לוי. לז. במעדני יום טוב פופ ע) מבואר 
ש'יראו עינינו' נחשבת גאולה אריכתא כיון שיש בפסוקים אלו מעניני גאולה ושמירה כמו בברכת 
השכיבנו. ומבאר שהרא"ש לא רצה לתרץ כתירוץ זה, מפני שכיון שאין ברכה זו מתקנת חכמי 
הגמרא, לא שייך לומר שהיא גאולה אריכתא. ומסיים, שמהמשך דברי הרא"ש [שכתב שמנהג זה 
נהגו לפי שבימים הראשונים היו בתי כנסיות בשדות והיו יראים להתעכב, ותקנו לומר הפסוקים 
במקום התפילה] נראה שגם הוא סובר שהיא תקנה קדומה מזמן חכמי הגמרא. והברכי יוסף ו"ק 
סי" כנו פק"נ) והקרבן נתנאל במגילה (פ"ג פיי ה פופ ג) הקשו על דבריו שהרא"ש במגילה (פס) כתב בפירוש 
שבזמן הגמרא לא נהגו באמירת הפסוקים. והקרבן נתנאל הקשה עוד, שאם תקנה זו היתה כבר בזמן 
הגמרא, היתה הגמרא צריכה לשאול איך אפשר לסמוך גאולה לתפילה והרי צריך לומר הפסוקים, 
וכמו שהקשתה מברכת השכיבנו. ולהלן בענין 'איך תקנו הגאונים ברכה שאינה מוזכרת בש"ס' הובאו 
דברי המאירי שברכת יראו עינינו היא מתקנת הגאונים. לח. מצאנו עוד דברים שהקילו בסמיכת 
גאולה לתפילה של ערכית יותר משל שחרית. א. שבשחרית עדיף לסמוך גאולה לתפילה מלהתפלל 
בציבור, אבל בערכית עדיף להתפלל בציבור מלסמוך גאולה לתפילה. משנה ברורה (פ"ק יפ). ב. בימים 
שמוסיפים בתפילה כגון יעלה ויבא, מותר להכריז לציבור בין הגאולה לתפילה בערבית שיזכרו לומר 
מעין המאורע, אבל בשחרית אסור להכריז בין הגאולה לתפילה [ומקור דין זה ברשב"א סו"פ, מ" סיי 
פג). והב"ח (פ" כל פ"ג) הביא שהמהרש"ל חולק על דין זה, וטעמו שכיון שקבעו שתפילת ערבית 
חובה צריך לסמוך גאולה לתפילה, ועוד, שאף שתפילת ערבית רשות, אבל כשמתפללים ערבית צריך 
לסמוך גאולה לתפילה, וכתב הב"ח, שהדין עם הרשב"א, שעיקר טעמו של הרשב"א אינו משום 
שתפילת ערבית רשות, אלא כמו שמבאר הרשב"א משום שההכרזה היא לצורך התפילה, ואינה הפסק, 
וכמו שמבואר להלן (ע) שאם מפסיקים בין ברכת המוציא לאכילה ב'טול ברוך' אינו הפסק, וכל 
שכן כאן שהוא ממש צורך התפילה שיזכרו להזכיר מעין המאורע, והרשב"א הוסיף שכל שכן בתפילת 


ברכות ד: 


ביאורים 


ג. בשו"ת הרשב"א ("6 סי' יד, מיומסות נרמנ"ן סי' קפמ) כתב, שברכה זו נתקנה בימי 
השמד שגזרו שלא יתפללו, ותקנו ברכה זו במקום התפילה. ואף כשהתבטלה 
הגזרה נשארה ברכה זומי. 
ד. תלמידי רבינו יונה (ד"ס וש) מבארים טעם אמירת הפסוקים, מפני שבתחילה 
היה תפילת ערבית רשות ולא היו מתפללים תפילת ערבית והיו אומרים 
הפסוקים במקום תפילת ערבית, ואף אחר שקבעו תפילת ערבית חובה השאירו 
את אמירת הפסוקים. וכעין זה כתב הטור ((פֿו"ם סי לו בשם רב נטורנאי שהואיל 
ותפילת ערבית רשות תקנו לומר אחר השכיבנו פסוקים שיש בהם זמירות ושבח, 
ומפסיק בקדיש לומר שהסתיימה התפילה ומי שרוצה לצאת יצאמד. 


מדוע יראו עינינו אינה פותחת בברוך 


הקשה הרשב"א (סס), מדוע ברכת יראו עינינו אינה פותחת בברוך, והלא ברכת 
יראו עינינו אינה סמוכה לברכות קריאת שמעמה, שהרי נתקנה במקום 
התפילה, שטעם אמירת ברכת יראו עינינו מפני שיש שם י"ח הזכרות כנגד י"ח 
ברכות שבתפילת שמונה עשרה. 
והמאירי (ל"ס וסמיכת) מבאר, שאף שתקנו אמירת הפסוקים כנגד התפילה, אין 
זה ממש כתפילה, ולענין ברכה הסמוכה לחברתה, נחשבת ברכת יראו 
עינינו כברכה שסמוכה לברכות קריאת שמע, ולכן אינה פותחת בברוך. 


איך תקנו הגאונים ברכה שאינה מוזכרת בש"ס 


הקשה המאירי (שס), שברכת יראו עינינו אינה מוזכרת בש"ס, ואיך תקנו הגאונים 
לברך ברכה שאינה ממטבע חכמים. וכתב, שפירשו קצת חכמים שרשאים 
גדולי הדור לתקן נוסח ברכה אפילו שלא נקבעה ממטבע חז"למו. 


מדוע הסומך גאולה לתפילה הוא בן העולם הבא 


שם. הקשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6יסו) והשיטה מקובצת (ד"ס 6מר), וכי מפני 

שסומך גאולה לתפילה יהיה לו שכר כל כך שהוא בן העולם הבא. ותירצו 
תלמידי רבינו יונה, שהטעם שזוכה לשכר גדול כזה, מפני שהקדוש ברוך הוא 
גאלנו והוציאנו ממצרים כדי שנהיה לו עבדים, ואם מזכיר את הגאולה ומיד 
אחר כך מתפלל, והתפילה היא עבודה כמו שאמרו בבבא קמא 63 'ועבדתם 
את ה" וגו' (שמות כג כס) זו היא תפילה, מראה שכמו שהעבד שקנה אותו רבו 
מחויב לעשות מצות רבו, כך הוא מכיר הטובה והגאולה שגאל אותו הבורא, 
ושהוא עבדו, ומאחר שהוא מכיר שהוא עבדו מפני שגאלו ועושה לכן מצוותיו, 

בעבור זה, זוכה לחיי העולם הבא. 

עוד תירצו, שבני ישראל כשראו את הניסים שעשה להם הקדוש ברוך הוא 

ביציאת מצרים, בטחו בו, כמבואר במדרש (שפו"כ כנ ג), והקורא קריאת 


ערבית שהיא רשות. אבל אין זה עיקר ההיתר]. ג. שיכול השליח ציבור לומר ברכו בין גאולה 
לתפילה של ערבית, להוציא מי שלא שמע ברכו. שלחן ערוך (פו"ם פיי מו מינ) [ושם ברמ"א כותב 
לעיין בסימן ס"ט ששם מבואר שרק בערבית הקילו כן]. ד. שאומרים בשבת 'ושמרו בני ישראל' 
וברגלים 'וידבר משה' בין גאולה לתפילה של ערבית. לט. כמו שיתבאר להלן בסמוך. | מ. שפפק 
שתפילת ערבית רשות (נהען מ:) לפי מה שנכתב שם במסורת הש"ס. מא. המהרש"א (נפוסי דס דפמר) 
מבאר הוכחת התוספות, שאם סמיכת גאולה לתפילה היא רק למאן דאמר תפילת ערבית חובה, אם 
כן קשיא הלכתא אהלכתא, שהלכה כמאן דאמר תפילת ערבית רשות והלכה כרבי יוחנן שצריך לסמוך 
גאולה לתפילה, ומוכח שרבי יוחנן שסובר שצריך לסמוך גאולה לתפילה יכול לסבור שתפילת ערבית 
רשות. וכן כתב בהגהות הרמ"א על המרדכי (כמו ה) שאף שתפילת ערבית רשות מכל מקום סובר 
רבי יוחנן שאם בא להתפלל ערבית צריך לסמוך את התפילה מיד אחר הגאולה. ועיי"ש עוד. והמעדני 
יום טוב (קי ס 6ופ 66 והפני יהושע (נפוסי ד"ס פמר, ידו הקשו על דברי תוספות, שהכלל שרב ורבי יוחנן 
הלכה כרבי יוחנן נאמר רק כשלא חולקים בכך עוד אמוראים וכאן הרי נחלקו בזה (שס) אביי ורבא 
וקיימא לן שהלכה כרבא, והכלל שהלכה כרבא עדיף על הכלל שהלכה כרבי יוחנן, שרבא הוא 
בתראי והלכה כבתראי. ותירץ המעדני יום טוב, שאפשר שהלכה כרבא רק כשנחלקו אביי ורבא 
במחלוקת התלויה בסברתם, אבל כשנחלקו כאיזה תנא לפסוק לא נאמר הכלל שהלכה כרבא. ובברכי 
יוסף (לו"ס סי כל סק"כ) ובדברי דוד (נפופ' ד"ס פכ) הוכיחו עוד שאין לתלות סמיכת גאולה לתפילה 
בערבית בנידון האם תפילת ערבית רשות, שכיון שמוכח מהברייתא שצריך לסמוך גאולה לתפילה 
כמו שהוכיחה הגמרא, שאם רק למאן דאמר תפילת ערבית חובה צריך לסמוך גאולה לתפילה, מדוע 
הוצרכה הברייתא להשמיענו שתפילת ערבית חובה [כמו שתירצה הגמרא בתירוץ השני שהברייתא 
הוצרכה לומר שכל העובר על דברי חכמים חייב מיתה לאפוקי ממאן דאמר תפילת ערבית רשותן, 
הרי כבר נשמע ממה שהצריכה הברייתא לסמוך גאולה לתפילה. והדברי דוד הוכיח עוד, שלכאורה 
איך הוכיחו מהברייתא כרבי יוחנן שצריך לסמוך גאולה לתפילה, והרי אפשר שהברייתא סוברת 
שתפילת ערבית חובה ולכן הצריכה לסמוך, אבל למאן דאמר תפילת ערבית רשות אין צריך לסמוך, 
ומוכח שסמיכת גאולה לתפילה לא קשור לתפילת ערבית חובה. מב. כתב המעדני יום טוב (פות 
שלטעם זה ולטעם תלמידי רבינו יונה מובן מדוע תקנו לומר קדיש אחרי אמירת הפסוקים, כיון 
שאמירת הפסוקים במקום התפילה, וכמו שאומרים קדיש אחר התפילה כמו כן אומרים קדיש אחר 
פסוקים אלו, ולכן גם תקנו לברך ברכת יראו עינינו, שכיון שהיא כנגד התפילה תקנו בה ברכה, אבל 
לשיטת התוספות שהתקנה היתה כדי שימתינו לחבריהם, קשה מדוע תקנו לומר קדיש אחר אמירת 
הפסוקים. מג. בברכי יוסף (פו"ת סי כו סק") הקשה שטעם זה סותר קצת את הטעם שכתב בחידושיו 
[הובא לעיל בסמוך]. | מד. כעין זה כתבו תוספות במגילה (כג. דייס סון) והרא"ש שם (פ"ג סי" ס). וכן 
כתב השבלי הלקט (לל פוה פיי ננ) ומבואר שם שראשי ישיבות שבבבל סדרו אמירת הפסוקים וברכה 
זו, ושלחום לאנשי ארץ ישראל וקבעום. ועיין בברכי יוסף (פ" ו סק"נ) שדן בסתירת דברי הרא"ש 
והתוספות, שבמגילה פירשו טעם אחר ממה שפירשו בברכות. מה. וכל ברכה ארוכה שאינה סמוכה 
לחברתה צריכים לפתוח בברוך כמבואר להלן (פו). מו. עיין שם שמביא ראיות לזה. 


ילקוט 


שמע ומיד אחר כך מתפלל, מראה שבוטח בה' בתפילה שמבקש ממנו צרכיו, 

ולכן מזכיר הגאולה ומתפלל מיד משום שבוטח שכמו שה' ענה לישראל במצרים 

כך יענה לו ה', והבטחון הוא עיקר היראה והאמונה ולכן יזכה לחיי העולם 
הבא. 

השיטה מקובצת (ד"ס פמכ) תירץ, שלא עבור סמיכת גאולה לתפילה לבד הוא 

בן העולם הבא, אלא כוונת הגמרא שמי שנזהר בדברי חכמים לדקדק 

בהם ולקיימם, ונזהר אפילו בסמיכת גאולה לתפילה בערבית הוא בן העולם 
הבא. 

ורבי יהונתן מלוניל (ד"ס %6סו) מבאר, שמאחר שסומך גאולה לתפילה בודאי 

מכוון בתפילתו, ומי שמכוון בתפילתו מודה שיש לו בורא שיודע מצפונו 

ונגעי לבבו, ולפיכך הוא ירא כל היום לחטוא לו, ועל ידי זה יזכה להיות בן 

העולם הבא. 


האם סמיכת גאולה לתפילה היא לעורך הגאולה או לעורך התפילה 


שם. הקהילות יעקב (פ" 0 חוקר, האם סמיכת גאולה לתפילה היא לצורך 
התפילה, שהתפילה יותר מקובלת כשהיא סמוכה לגאולה, או שהסמיכה 

היא לצורך הגאולה, שמטכסיסי הגאולה להסמיך לה תפילה וכך היא גאולה 

מעלייתא שסמוך לה תפילה. 

ומוכיח שהסמיכה היא לצורך התפילה, שמשמע מתוספות (ד"ס דפמכ) שאפילו 
למאן דאמר תפילת ערבית רשות צריך לסמוך גאולה לתפילה, ולכאורה 

קשה איך מחייבים אותו לסמוך גאולה לתפילה, והרי אם ירצה לא יתפלל כלל. 
אבל אם הסמיכה היא לצורך התפילה מובן, שאף שאינו צריך להתפלל, אבל 
אם רוצה להתפלל מצרכי התפילה שיסמוך לה הגאולה, אבל אם הוא לצורך 
הגאולה קשה, הרי תפילת ערבית רשות ואינו צריך כלל לסמוך תפילה לגאולה 
שהיה יכול לא להתפלל כלל, ומדוע אם רוצה להתפלל צריך לסמוך את התפילה 

לגאולהמז. 


מדוע לרבי יהוטע בן לוי עריך להקדים התפילה לקריאת שמע 


ורבי יהושע בן לוי סבר כיון דלא הויא אלא מצפרא לא הויא גאולה 
מעלייתא. הקשו הצל"ח (ד"ס כ' יסוטע) והחדש האביב (ד"ס ומיסו), שהסברא 

של רבי יהושע בן לוי רק מבארת מדוע אין צריך לסמוך גאולה לתפילה, אבל 
עדיין אפשר לומר שקודם יקרא קריאת שמע ואחר כך יתפלל בלי לסמוך 
התפילה לגאולה, ומדוע לשיטתו תפילות באמצע תקנום, והתפילה קודמת 

לקריאת שמע. ונאמרו כמה תירוצים בזה: 
א. הצל"ח תירץ, שרבי יהושע בן לוי סובר שקריאת שמע דרבנן, ומאחר שגם 
קריאת שמע וגם תפילה דרבנן מקדימים התפילה שהיא תדירה, שהתפילה 
תדירה יותר מקריאת שמע, שקריאת שמע קוראים רק שתי פעמים ביום ותפילה 
שלש פעמים ביום, אבל בשחרית שצריך לסמוך גאולה לתפילה, ועוד שחיוב 
הזכרת יציאת מצרים בשחרית הוא ודאי מן התורה, לכן קודם מקדים קריאת 
שמע לתפילהמ". 
ב. החדש האביב תירץ, שממשמעות הפסוק 'בשכבך' נלמד שקריאת שמע תהיה 
סמוכה לשכיבה כל מה שאפשר, ולכן קריאת שמע צריכה להיות אחר 
התפילה להסמיכה לשכיבה בכל מה שאפשר, אבל לרבי יוחנן שסובר שצריך 
לסמוך גאולה לתפילה בערבית, מכריעה סברא זו, ומקדימים לקרוא קריאת שמע 
לפני התפילה כדי לסמוך גאולה לתפילה. 
ג. האוצר חיים (ל"ס כון) תירץ, שהואיל שתפילת ערבית תקנו כנגד אברים ופדרים 
עסנן כו:) שהיו מסדרים אותם מבעוד יום לפני צאת הכוכבים [אף על פי 
שזמנם כל הלילה], וקריאת שמע זמנה רק בצאת הכוכבים, לכן מקדימים תפילה 
לקריאת שמע. 
ד. הברכת ראש (ד"ס מסײע) תירץ, לפי שזמן תפילה מוקדם לזמן קריאת שמע, 
שזמן תפילת ערבית לרבי יהודה הוא בפלג המנחה, ואפילו לחכמים 
שסוברים שזמן תפילת ערבית מתחיל בערב, כתבו תלמידי רבינו יונה (נסען כו. 
ד"ס מפ(ת המנמס), שהוא בתחילת השקיעה, והוא לפני זמן קריאת שמע שהוא 
בצאת הכוכבים, וכיון שזמן תפילה מוקדם לזמן קריאת שמע, לכן מקדים 
התפילה. 

ד. הבן יהוידע (ל"ס כון) תירץ, שצריך לעשות היכר שהגאולה שהיתה בשחרית 
היתה יותר מהגאולה בערבית, ואם גם בערבית שהיה נס קטן יקראו קריאת 
שמע ואחר כל יתפללו, איזה היכר יעשו בשחרית שהיה נס גדול, ולכן תקנו 


מז. עיין שם שהאריך בזה, ומה שכתב בשיטת הרמב"ם בזה. ולעיל בענין 'איך מפסיקים בפסוקים 
בין גאולה לתפילה' הובא בשם סדר רב עמרם והרשב"א שחולקים על תוספות וסוברים שאם 
תפילת ערבית רשות אין כל כך חובת סמיכת גאולה לתפילה, ולדבריהם יש לומר שהסמיכה היא 
לצורך הגאולה. ‏ מח. והופיף, שצריך לומר שרבי יהושע בן לוי סובר שתפילת ערבית חובה, 
שאם תפילת ערבית רשות לא היו מקדימים את התפילה שהיא רשות לקריאת שמע שהיא חובה. 
מט. אף שרש"י (לי"ס גלוס) פירש שרבי יהושע בן לוי סובר שכיון שהגאולה בערב לא היתה גאולה 


ברכות ד: 


ביאורים נא 


שבערבית תהיה התפילה לאחר קריאת שמע כדי שלא יסמכו גאולה לתפילה, 
ועל ידי שבשחרית סומכים גאולה לתפילה, יהיה היכר שעיקר הנס היה בשחרית. 


מה הוסיף רבי יהושע בן לוי במה שאמר שגאולת הערב אינה גאולה שלימה 


שם. הקשה החדש האביב (ד"ס פנע"פ), מה הוסיף רבי יהושע בן לוי יותר מרבי 
יוחנן במה שאמר שהגאולה בערב אינה גאולה מעלייתא, והלא גם רבי 
יוחנן אמר שלא היה בערב גאולה מעלייתאמט. 

ותירץ בשם רבו, שמה שמבואר בדברי הגמרא שרבי יהושע בן לוי סובר 
שהגאולה בערב אינה גאולה מעלייתא, אין הכוונה לגאולה שהיתה 
במצרים, אלא הכוונה לגאולה שאומרים בערבית, שגאולה זו אינה גאולה 
מעלייתא, ואין צריכים לסמוך גאולה לתפילה, אבל מה שמבואר ברבי יוחנן 
שהגאולה בערב לא היתה גאולה מעלייתא, הכוונה לגאולה שנגאלו ממצרים 
בערב, שלא היתה גאולה שלימה, ולדבריו אף שלא היתה גאולה שלימה אבל 
כיון שהיתה גאולה מבערב, לכן הגאולה שאומרים בערבית היא גאולה מעלייתא 
שצריך לסמוך בה גאולה לתפילה, ועל זה חולק רבי יהושע בן לוי ואומר 
שגאולה של ערבית אינה גאולה מעלייתא, ואין צריך לסמוך בה גאולה לתפילה. 


איך יתכן שנחלקו בפסוקים והרי תפילה היא מדרבנן 


ושניהם מקרא אחד דרשו דכתיב בשכבך ובקומך רבי יוחנן סבר מקיש 

שכיבה לקימה מה קימה קריאת שמע ואחר כך תפלה וכו'. כתב 
הפני יהושע (ד"ס פנ"פ), שלכאורה הדרשה וההיקש על סמיכת גאולה לתפילה 
בערבית הם אסמכתא בעלמא, שהרי תפילה דרבנן, ואיך שייך שהפסוק ילמד 
האם קריאת שמע ואחר כך תפילה או להיפך!. אמנם אפשר לומר שאין זה רק 
אסמכתא, אלא חולקים מתי עיקר זמן קריאת שמע של ערבית, האם בתחילת 
הזמן, או סמוך לשכיבה, שלרבי יהושע בן לוי שלומד מההיקש שצריך לקרוא 
בערבית סמוך למיטתו, אם כן אף שבשאר מצוות ראוי להקדים המצוה כמה 
שאפשר מצד זריזין מקדימים למצוות, אבל בקריאת שמע של ערבית אין ראוי 
לקרוא מיד בתחילת הלילה, שעיקר מצותה סמוך למיטתו, ולרבי יוחנן נלמד 
מההיקש שכמו בקריאת שמע של שחרית יש ענין להקדים הקריאה מה שאפשר, 
מצד זריזין מקדימים למצוות כמו כן בקריאת שמע של ערבית ראוי להקדים 
לקרוא מיד בתחילת הזמן, ואחרי שחכמים תקנו שאסור לאכול לפני קריאת 
שמע לכולי עלמא לא שייך לקרוא סמוך למיטתו, ונשאר המחלוקת רק אם 

מקדימים קריאת שמע לתפילה, או שמקדימים התפילה לקריאת שמענא. 


טעם שהשכיבנו היא גאולה אריכתא 


כיון דתקינו רבנן למימר השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא. תלמידי רבינו 

יונה (ד"ס ופֿע"ג) פירשו הטעם שהשכיבנו היא גאולה אריכתא, מפני שבשעה 
שהקדוש ברוך הוא עבר לנגוף את מצרים, היו ישראל מפחדים ומתפללים לה' 
שיקיים דבריו ולא יתן המשחית לבא אל בתיהם, וכנגד התפילה ההיא תקנו 
לומר השכיבנו, והואיל שנתקנה על התפילה שהיתה בשעת הגאולה נחשבת 
כגאולה אריכתא. והמאירי פירש (ל"ס וסמיכת), שהשכיבנו היא כגאולה אריכתא, 
מפני שהוזכר בהשכיבנו גאולה ממזיקין 'והסר מעלינו דבר וחרב' וכו' שהוא 

ענין גאולה. 


מדוע רק בערבית תקנו חז"ל גאולה אריכתא 


שם. הרשב"א (שו"ת, ס"b‏ סי ₪ש) נשאל מדוע רק בערב תקנו גאולה אריכתא 

והוסיפו ברכה שניה אחרי קריאת שמע, ובשחרית לא תקנו גאולה אריכתא 
ומברכים רק ברכה אחת אחרי קריאת שמע. ותירץ על פי דברי הירושלמי (פ"6 
ס"ס), שר' סימון בשם ר' שמואל בר נחמן אומר שהברכות של קריאת שמע הם 
על שם הפסוק (יסושע ‏ פ) 'והגית בו יומם ולילה' שלומדים שצריך שיהיו הגיית 
היום והלילה שוים, ורבי יוסי בר אבין בשם רבי יהושע בן לוי אומר שנתקנו 
על שם הפסוק (ססניס קיע קסד) 'שבע ביום הללתיך', ומבאר הרשב"א ששתי הדעות 
הנ"ל נחלקו במה שהובא להלן (יל:) מחלוקת האם בערבית צריך לומר פרשת 
ויאמר, שהובא שיטה שסוברת שבערבית קוראים רק שתי פרשיות ראשונות 
שבקריאת שמע ואין קוראים פרשת ויאמר, ור' שמואל בר נחמן שהובא 
בירושלמי סובר כן, ולמד מהפסוק 'והגית בו יומם ולילה' שצריך להשוות את 
הגיות היום להגיות הלילה, וכיון שרצו להשוות את קריאת שמע של ערבית 
לקריאת שמע של שחרית, וכמו שבקריאת שמע של שחרית יש שלש פרשיות 
ועוד שלש ברכות הרי כאן שש ובערבית שיש רק שתי פרשיות תקנו ארבע 


מעלייתא, אין הגאולה חשובה להצריך לסמוך גאולה לתפילה, מכל מקום אין זה מבואר בפירוש 

בדברי הגמרא, ובגמרא רק מבואר שטעם רבי יהושע בן לוי שהגאולה בערב לא היתה גאולה 

שלימה, ועל זה הקשה החדש האביב שרבי יוחנן כבר אמר דבר זה שאינה גאולה שלימה ומה 

הוסיף רבי יהושע בן לוי. ג. ואפילו לשיטת הרמב"ם (פפעס פ"ל ס") שתפילה חיובה מן התורה 

היינו עיקר התפילה, אבל ענינה וזמנה אינם מן התורה. | נא. עיין שפת אמת (ל"ה וֿנ"פֿ) מש"כ 
בזה. 


נב ילקוט 


ברכות ויחד יש כאן שש, ורבי יהושע בן לוי שהובא בירושלמי סובר שאומרים 

פרשת ויאמר בערבית, ומפרש שהטעם שהוסיפו השכיבנו כדי שיהיה ארבע 

ברכות של לילה בצירוף השלש ברכות של היום שבע ברכות על שם הפסוק 
'שבע ביום הללתיך' הנה 


טעם שחקנו לומר ה' שפתי תפתח 


כיון דתקינו רבנן למימר ה' שפתי תפתח כתפלה אריכתא דמיא. תלמידי 

רבינו יונה (ד"ס כיו) פירשו שפסוק זה דבוק עם הפסוק שאחריו (פסלס ₪ 
יס) 'כי לא תחפוץ זבח ואתנה' וגו' שדוד התפלל שמאחר שחטא בת שבע היה 
במזיד, ואין מביאים קרבן על המזיד, ואם כן במה יתכפר, ולכן ביקש שיוכל 
לכוון בתפילתו לספר מעללי הבורא, כדי שהתפילה תהיה מקובלת במקום קרבן. 
וכן אנו מתפללים שמאחר שאין לנו בית המקדש ואין אנחנו יכולים להקריב 
קרבנות, אנו מתפללים שתפילתנו תהיה רצויה ומקובלת כמו קרבן, והואיל 

שנתקן על ענין התפילה אמרו שנחשב כתפילה אריכתא. 


מדוע האומר תהלה לדוד בכל יום הוא בן העולם הבא 


אמר רבי אלעזר אמר רבי אבינא כל האומר תהלה לדוד בכל יום שלש 
פעמיםנ מובטח לו שהוא בן העולם הכא. הבית יוסף (פו"ס סי" ל ס'יז 


1 


ד"ס ורן) מביא בשם האהל מועד שאין הכוונה שמשוט"מצוה זו בלבד יזכה 
לעולם הבא, אלא שמצוה זו מכרעת כף זכיותיו. וכן הביא שם בררכי משה 
(פֿות ד) בשם האבודרהם שלא מפני מצוה זו יזכה לחיי העולם הבא אלא שאם 

מצוה זו יתירה על מחצה זכיותיו מכרעת, וקא משמע לו שמצוה היא. 
רבי יהונתן מלוניל (פכק פין עומלין ד"ס מונעס) מפרש הטעם שבאמירת תהלה לדוד 
הוא בן העולם הבא, לפי ש'תהלה לדוד' הוא שבח והודאה למקום ושכולם 
צריכים אליו שיפרנסם והוא ברחמיו מפרנסם. ומי שאומר בכוונה יש לו רוח 

נשברה, ועל ידי זה זוכה לחיי העולם הבא. 

רבינו בחיי (ווקל) 8 ז) כתבי, שמדובר במי שמתבונן מה שיורו הפסוקים, ומה 
שירמזו, ועל ידי ההתבוננות יכיר ויבחין נפלאות תמים דעים, ויתחזק 

לבו באמונת השם יתברך ועבודתו, ומתוך כך יירש חיי העולם הבאנד. 
הפני יהושע (ל"ס פֿמכ) ביאר הטעם שכל האומר תהלה לדוד שלש פעמים בכל 
יום הוא בן העולם הבא, שבשלש פעמים נקבע חזקה, ועל ידי שיאמר 
שלש פעמים השבח שנסדר בכ"ב אותיות, יקבע הדבר אצלו, ויתחזק אצלו 
האמונה האמיתית שכל העולם לא נברא אלא לצוות למי שעוסק בתורה שנתנה 
על ידי כ"ב אותיות, וגם על ידי שמכוון בפסוק 'פותח את ידך' וגו' שהקדוש 
ברוך הוא זן מקרני ראמים עד ביצי כנים וכולם מתפרנסים שלא בצער, והחי 
יתן אל לבו שאם הבריות שנבראו רק לצוותא בעלמא מתפרנסים שלא בצער 
ודאי שהקדוש ברוך הוא יעשה כן לשומרי בריתו ולזוכרי פקודיו, ועל ידי זה 
יעשה מלאכתו עראי ומלאכת שמים עיקר ולכן מובטח לו שהוא בן העולם 
הבא. ובזה מבאר מדוע תקנו לומר כל השלש פעמים ביום ולא בלילה, שעיקר 
עמל האדם במלאכתו הוא ביום, וצריך האדם בשעה שהוא עמל במלאכתו לתת 

הדברים אל לבו. 


טעם אמירת אשרי לפני שאומרים תהלה לדוד 


שם. כתבו התוספות ((סנן (נ: ד"ס קודס), שהטעם שאומרים לפני תהלה לדוד 

'אשרי יושבי ביתך' וגו' (פס(יס פד ס) משום שמפסוק זה נלמד (פס) שצריך 

לשהות שעה אחת לפני התפילהיה. וכתב הרא"ש (סי ו), שמה שמסיימים 'ואנחנו 

נברך' וגו' (תסניס קטו ימ) כדי לסיים בהללויה, ובתוספות הרא"ש (ד"ס תסנס) מבואר 
יותר שהוא כדי לסמוך הללויה להללויהני. 


היכן אומרים שלשה פעמים תהלה לדוד 


שם. כתב המאירי (ד"ס פקטו), שמפני זה תקנו לומר אשרי לפני שחרית, ואחר 
שחרית, ולפני תפילת המנחה. 


טעם שנקרא הלל הגדול 


נימא הלל הגדול דכתיב ביה נותן לחם לכל בשר. בפסחים (קיפ:) מפרש 
רבי יוחנן הטעם שקוראים למזמור זה 'הלל הגדול', משום שהקדוש ברוך 


נב. בגליון הש"ס מציין שהרא"ש והטור והרוקח לא גורסים 'שלש פעמים' אלא 'כל האומר תהלה 
לדוד בכל יום מובטח', וכן מבואר בראבי"ה ופ ל) שבגמרא לא גורסים שלש פעמים, אלא היתה 
תקנה מאוחרת לאומרה שלש פעמים. וכן כתב בפסקי הרי"ד, ומבאר שתקנו לומר שלש פעמים 
שאפילו אם יפשע אי אפשר שלא יאמר לכל הפחות פעם אחת. וכן כתב הכל בו סי י). ובארחות 
חיים (מומוכיס 6סר י"ת ות ג) כתב, שתקנו לומר שלש פעמים שאם לא יכוין בראשונות יכוין באחרונות. 
ורש"י (ד"ס :נם) גורס 'שלש פעמים' ומפרש הטעם שהוא כנגד שלש תפילות. נג. הוא כתב כן 
על מה שאמרו חז"ל (ממות ק.) 'כל העוסק בפרשת עולה כאילו הקריב עולה' וכו', שאין הכוונה 
באמירת לשון הפרשה בלבד, אלא שהוא מתבונן בביאור הפרשה על איזה ענין היא רומזת, ומתוך 
כך יתגלו עיני שכלו ויבינו נפלאות מתורת הקרבנות, ובזה ישתדל יותר בקיום התורה והמצוות 
ויהיו עוונותיו נמחלין לו, כאילו הקריב קרבן. וסיים שם שכיוצא בו מה שאמרו כל האומר תהלה 
לדוד בכל יום וכו' כמו שהובא לעיל. | נד. והביאו המגן אברהם (סי 6 פק"). ‏ נה. וכתב שם 


ברכות ד: 


ביאורים 


הוא יושב ברומו של עולם ומחלק מזונות לכל בריה. ופירש רש"י (קס ד"ס עסקדוע) 
שמהפסוק 'הודו לאל השמים' (פספס קנ כ) פירשו שהקדוש ברוך הוא יושב 
ברומו של עולם, ונותן לחם לכל בשר, והיינו דבר גדול. 


מדוע לא אמרו כן על מזמור 'אודה ה' בכל לבב' 


אלא משום דאית ביה תרתי. רש"י (ד"ס דפית) מפרש שמעלת תהלה לדוד, 

שהיא באל"ף בי"ת ויש בו שבח הכנת מזון לכל חי. השפתי חכמים (ככע"י 
שס) מבאר דברי רש"י ויש בו שבח הכנת מזון לכל חי', שרש"י מיישב מה 
שלכאורה קשה שהמזמור 'הללויה אודה ה' בכל לבב' (פסטס קי6) גם נסדר על 
פי אל"ף בי"ת, וגם בו מוזכר שהקדוש ברוך מפרנס, שכתוב שם 'טרף נתן 
ליראיו' (פס ק₪ ס), ומדוע לא אמרו על מזמור זה שכל מי שאומרו שלש פעמים 
בכל יום מובטח לו שהוא בן העולם הבא, ומיישב רש"י שבאשרי יש שבח 
הכנת מזון 'לכל חי', שכתוב שם 'פותח את ידך ומשביע לכל חי רצון' אבל 
במזמור 'הללויה אודה ה' בכל לבב' מוזכר רק שהקדוש ברוך נותן טרף ליראיו 

ולא מוזכר שנותן מזון לכל חי. 


מעלת שבח שנסדר על פי אל"ף בי"ת 


שם. כפי שהתבאר אחד ממעלות אמירת תהלה לדוד מפני שנסדר באל"ף בי"ת. 

וביערות דבש (פ"f‏ דמע יד) ביאר מעלת השבח שנסדר על פי אל"ף בי"ת, 
משום שכשמשבחים את ה', ומי יערך אליו תהילה, לכן אומרים השבח בכל 
האותיות האל"ף בי"ת, שכל הדיבורים שבעולם מורכבים מאותיות אל"ף בי"ת, 
להורות שיש לשבח לקדוש ברוך הוא לא רק במה שאמרו בפיהם, אלא בכל 
סוגי השבח ששייך לצרף מהאותיות, וכל מה שיכולים לשבח כלולים בשבח 
זה. ומבאר שזה הטעם שהרבה פיוטים נסדרו על סדר האותיות. וכן הוידוי נסדר 

על סדר באותיות להורות שמתוודים על כל העוונות האפשריות. 


מדוע לא אמרו שיש מעלה בתהלה לדוד שפותחת וחותמת ב'תהלה' 


שם. הקשה הפני יהושע (ד"ס 66), מדוע לא אמרו שיש מעלה שלישית בתהלה 

לדוד, שפותחת בתהלה ['תהלה לדוד'ן ומסיימת בתהלה ['תהלת ה' ידבר 
פי'], ומבואר בתוספות ((טן י. לס כנ) שלכן דוד המלך פתח בתהלה וסיים בתהלה 
מפני שכל פרשה שהיתה חביבה על דוד סיים בה מעין הפתיחה. ותירץ, שהטעם 
שהיתה חביבה על דוד משום שני הדברים שאמרו בגמרא מפני שהיא באל"ף 
בי"ת ושיש בה שבח הכנת מזון לכל חי, ומזה הטעם פתח דוד בתהלה וסיים 
בתהלה, ולכן הזכירו בגמרא רק שני הדברים הנ"ל, שהם הסיבה למה שהיתה 
חביבה על דוד, ומה שפתח וסיים בתהילה, היא תוצאה ממה שהיתה חביבה 

עליו. 


אס לא כיוון ב'פותח את ידך' עריך לחזור ומדוע בתפילה אין חוזרים משום חיסרון 
כוונה 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (נסען 2 דיס כנ) בשם הגאונים, שמאחר שתקנו 
לומר מזמור זה מחמת הפסוק 'פותח את ידך' וגו' צריך לכוון באמירת 
פסוק 'פותח את ידך' וגו', ואם לא כיוון צריך לחזור ולאומרו פעם אחרת. 
ונפסק כן בשלחן ערוך (פו"ם סי ₪ סייז):ז. 
והקשה המגן אברהם (שס סק"ו), מדוע צריך לחזור בשביל חסרון כוונה, והרי 
נפסק בשלחן ערוך (שס סי ק6 ק") שמי שלא כיוון בברכה ראשונה של 
שמונה עשרה לא יחזור, ואף שמן הדין היה צריך לחזור, מכל מקום לא יחזור 
שקרוב הוא שאף בחזרה לא יכוין, ומדוע מי שלא כיוון ב'פותח את ידך' צריך 
לחזור. ותירץ, ש'פותח את ידך' הוא רק פסוק אחד ויוכל לכוון בו. 
הישועות יעקב (פק") תירץ, שבברכה ראשונה של שמונה עשרה אם יחזור ולא 
יכוון תהיה ברכתו לבטלה ולכן תקנו שלא יחזור, אבל ב'פותח את 
ידך' שלא שייך ברכה לבטלה, לכך אם לא כיוון חוזר ואומר. וגם אין לחשוש 
להפסק באמצע פסוקי דזמרה, שכמו שמפסיקים לענות קדושה וקדיש וברכו, 
והטעם שמותר להפסיק לדברים אלו, מפני שמותר לענות מפני הכבוד, ולהפסיק 
לקדיש ולקדושה הוא כבוד המקום, וכמו כן מה שחוזר על פסוק 'פותח את 
יזיך' וגו פדי לכות הוא:גם כבורי המקום. 


שלכן יאמרו רק אשרי יושבי ביתך ולא כאותם שאומרים הרבה פסוקי אשרי. והב"ח "9 סי נפ ד"ס 
ונסנו) כתב שמנהגנו להוסיף גם הפסוק (מסניס קמד טו) 'אשרי העם שככה לו'. נו. וכן הביא הטור 
(סו"ם סי נ6) בשם רב עמרם שכל הפרשיות שאחרי תהלה לדוד מתחילים ומסיימים בהללויה וסמוך 
הללויה להללויה, ולכן כדי שגם במזמור שאחרי תהלה לדוד יהיה סמוך הללויה להללויה תקנו 
לומר את זה בסוף תהלה לדוד. ועיין שם בבית יוסף (עס ס" ד"ס ו6תכײ) שהביא עוד טעם מהכל בו 
בשם ספר האשכול משום שאמרו שמי שאומר תהלה לדוד שלש פעמים בכל יום מובטח לו שהוא 
בן העולם הבא, לכן אחרי שאומרים תהלה לדוד אומרים שאנחנו נברך 'מעולם ועד עולם' היינו 
שנזכה לאומרה לעולם הבא, והביא שם שיש אומרים שאין לומר 'ואנחנו נברך' וגו'. נז. במשנה 
ברורה (פ"ק טו) פסק שאם לא כיוון צריך לחזור ולומר מפסוק 'פותח את ידך' ועד סוף המזמור 
כסדר, ואם לא נזכר עד שכבר אמר מזמורים אחרים ואין לו שהות לחזור מכל מקום יאמר אחר 
התפילה מפסוק 'פותח' עד סוף המזמור. 


ילקוט 


מדוע רק נו"ץ לא נאמרה באשרי והלא בהרבה אותיות נאמרו פורענות 


אמר רבי יוחנן מפני מה לא נאמר נו"ן באשרי!ח מפני שיש בה מפלתן 
של שונאי ישראל דכתיב וכו'. הרשב"א (עו"פ, סי מע) נשאל מדוע רק 
נו"ן לא נאמרה באשרי מהטעם שיש בה מפלתן של שונאי ישראל, והלא הרבה 
פסוקים של פורענות במגילת איכה שאין מתחילים בנו"ן, ומדוע נאמרו אותיות 
אלו באשרי. והשיב, שאף שמצאנו הרבה פורעניות, אבל פורענות בלא תקומה 
מצאנו רק באות בנו"ן, ולכן רק האות נו"ן לא נאמרה באשרי. ובמערבא תירצו 
שגם הפורענות הכתובה באות נו"ן היא פורענות שיש בה תקומה. 
וכעין == כתב הצל"ח (ד"ס מפני) על פי מה שכתב רש"י (דניס כט יכ) בשם מדרש 
אגדה שהקללות והיסורים מקיימים את עם ישראל ומציבין אותם לפני 
הקדוש ברוך הוא, ולפי זה בכל הקללות יש גם ברכה שעל ידי היסורים יש 
תקומה. אבל בנו"ן שנאמר (עמוק ה ₪ עפלה לא תוסיף קום' וגו' וחס ושלום 
לא יהיה תקומה אם כן היא רק פורענות בלי שום ברכה, ולכן אין נו"ן באשרי. 
ובזה מבאר מה שבמערבא פירשו הפסוק נפלה ולא תוסיף עוד לנפול עד קום 
בתולת ישראל, שאף שהיא קללה, אבל יש בה גם תקומה. 


מה קשור מה שיש באות נו"ן פורענות שלכן לא תוזכר בתהלה לדוד 


עוד כתב שם הרשב"א, שיש להקשות אף שיש בנו"ן מפלה מדוע מה שיש 
באות נו"ז..מָפְלֶתם של שונאי ישראל היא סיבה שלא תוזכר בתהלה לדוד. 
ותירץ, שבזמן שמקלסים את הבורא יתברך במזמור שכולל כמה שבחים, אין 
ראוי להזכיר מפלתן של שונאי ישראל, שבשעת פורענות שכינה מנהמת כיונה 
ואומרת קלני מראשי קלני מזרועי (סנסללין מו.)ט, ובשעה שאומרים יהא שמיה 
רבא הקדוש ברוך הוא מנענע בראשו ואומר אשרי המלך שמקלסים אותו בביתו 
כך וכו' (עי? ג.). והמהרש"א (ח" דייס 6) מבאר שחסרון הנו"ן מלמד שהנפילה 
אינה שלמה, כלומר שסופה לקום. 
השפתי חכמים (ד"ס פ"כ) מבאר, שרבי יוחנן לשיטתו, שאמר (מגעה 9.) שכל 
מקום שאתה מוצא גבורתו של הקדוש ברוך הוא שם אתה מוצא 
ענוותנותו, ולכן כיון שבאות מ' הוזכר 'מלכותך מלכות כל עולמים' וגו' שהוא 
גבורתו של הקדוש ברוך הוא, הוצרך להסמיך לזה ענוותנותו, שכתובה באות 
ס' שהוא סומך לכל הנופלים, ולכן לא הפסיקו באות נ' שמרמזת על מפלתן 
של שונאי ישראל, שבזה לא מוזכר ענוותנותו של הקדוש ברוך הוא. 


כשתהיה נפילה שלא שייך ליפול יותר תהיה התקומה 


במערבא מתרצי לה הכי נפלה ולא תופיף לנפול עוד קום בתולת ישראל. 

היערות דבש (ט"6 סוף דלום ע) מפרש, שכשיפלו עד הארץ שלא שייך 

ליפול משם יותר, באותה שעה תהיה התקומה של עם ישראל, וזה הפירוש 

ינפלה ולא תוסיף לנפול עוד' דהיינו שאין כבר יותר להיכן ליפול, 'קום בתולת 
ישראל' באותה שעה יהיה קום בתולת ישראל. 


הזוהר מתרץ הפסוק שלא תקום מעעמה אלא הקב"ה יקימנה 


שם. הזוהר (מ"ג ױקלf‏ ו) מתרץ באופן אחר הפסוק 'נפלה לא תוסיף' וגו' 

שמשמעות הפסוק הוא נחמה ולא פורענות, וז"ל תרגום הזוהר, 'בא ראה, 

בכל הגליות שגלו ישראל, לכלן שם זמן וקץ, ובכלן היו ישראל שבים לקדוש 

ברוך הוא, ובתולת ישראל היתה שבה למקומה, באותו זמן שגזר עליה. ועכשיו 

בגלות האחרונה הזו אינו כך, שהרי לא תשוב כך כמו בפעמים האחרות. והפסוק 

הזה מוכיח, שכתוב נפלה לא תוסיף קום בתולת ישראל. נפלה ולא אוסיף 

להקימה לא כתוב [אלא 'לא תוסיף' דהיינו שלא תקום מעצמה, אבל הקדוש 

ברוך הוא יקימנה]. 

משל למלך שרגז על הגבירה וזרק אותה מהיכלו לזמן ידוע. כשהיה מגיע אותו 

זמן, מיד הגבירה היתה נכנסת ושבה לפני המלך, וכן פעם אחת ושתים 

ושלש פעמים. לפעם האחרונה התרחקה מהיכל המלך, והשליך אותה המלך 

מהיכלו לזמן רחוק. אמר המלך, הפעם הזו אינה כשאר הפעמים שהיא תחזר 
לפני כך, אלא אני אלך עם כל בני היכלי ואבקש אותה. 

כשהגיע אליה, ראה אותה שהיתה שוכבת בעפר. מי ראה את כבוד הגבירה 

באותו זמן ואת בקשות המלך כנגדה, עד שהמלך אוחז אותה בידו 

ומקים אותה, ומביא אותה להיכלו, ונשבע לה שלא יפרד ממנה לעולמים ולא 

יתרחק ממנה. 


נח. במגיד תעלומה (ד"ס מפנ) הקשה, מדוע רבי יוחנן לא אמר 'מפני מה לא נאמר נו"ן בתהלה 
לדוד' שתחילת המזמור היא תהילה לדוד, ולא אשרי. ותירץ (ל"ה ועוד), שיש לומר שאנו פותחים 
המזמור ב'אשרי' משום שכיון שהפסוק הראשון של המזמור מתחיל בתהלה לדוד, וכדי לפתוח 
באות אל"ף, תקנו לפתוח ב'אשריי, ואם כן כיון שכל כך מקפידים להשלים האל"ף בי"ת יקשה 
ביותר מדוע אין נו"ן ב'אשרי'. נט. בסנהדרין לא מוזכר שהשכינה מנהמת כיונה, אלא שאומרת 
קלני מראשי קלני מזרועי. ס. וכעין זה מפרש השפתי חכמים (ל"ה פוכ) שאפילו שכל תהלים הוא 
ברוח הקודש מכל מקום אמרו כאן חזר דוד וסמכם ברוח הקודש, מפני שדוד קדם הרבה לזמן 
עמוס [שהתנבא 'נפלה לא' וגו'] ועל ידי רוח הקודש ידע מהנבואה וחזר וסמכם. סא. וכ[ משמע 


ברכות ד: 


ביאורים נג 


כך הקדוש ברוך הוא, כל זמן שכנסת ישראל בגלות, כשהיה מגיע הזמן, היא 

באה וחוזרת לפני המלך. ועכשיו בגלות הזו לא כך, אלא הקדוש ברוך הוא 
יאחז בידיה ויקים אותה ויתפייס עימה וישיב אותה להיכלו. ובא תראה שפך 
זה, שהרי כתוב נפלה לא תוסיף קום, ועל זה כתוב (עמום ט ) ביום ההוא אקים 
את סַכַּת דוד הנפלת. היא לא תוסיף קום כמו בפעמים האחרות, אבל אני אקים 
אותה. לכן כתוב, ביום ההוא אקים את סכת דוד הנפלת, אני אקים את סכת 
דוד. מי זו סכת דוד, זו בתולת ישראל. הנפלת, כמו שכתוב נפלה. וזהו כבודה 

של בתולת ישראל ושבחתה, וזה למדנו באותה שעה. 


ביאור הלשון 'אפילו הכי' 


אפילו הכי חזר דוד וכו'. רש"י (ד"ס 6פיט) פירש, שאף שדוד לא כתב שבח 

באות נו"ן מפני נפילה שבה, ולא אבה לרמזה, חזר ורמז סמיכת הנפילה 
תיכף לה. ובמגיד תעלומה (ד'"ס פֿפינ) כתב, שלולי פירוש רש"י היה מפרש, שאף 
שבני מערבא תירצו הפסוק עפלה לא תוסיף' וגו' שאינו פורענות, מכל מקום 
לא סמך דוד על כך שאין זה פורענות, אלא חזר וסמך הנפילה. ובזה מיישב 
מדוע הפסיקה הגמרא במה שתירצו הפסוק במערבא, שלכאורה מיד אחר דברי 
רבי יוחנן שאין נו"ן באשרי מפני שיש בה מפלתן של שונאי ישראל, היו צריכים 
להביא שדוד רמז הנפילה והסמיכה, אבל לפי הנ"ל מיושב שהגמרא הפסיקה 
בתירוץ של בני מערבא, כדי לומר שאף שיש לתרץ הפסוק כמו שתירצו במערבא 

מכל מקום לא סמך דוד על זה. 


מדוע הוערך רוח הקודש כדי לסמוך את הנפילה 


וסמכן ברוח הקדש וכו'. הבן יהוידע (ל"ס ופֿע"ג) מבאר על פי המדרש (מפו"כ 

כ ו) על הפסוק (עפסי 5 6) 'משא דבר ה' אל ישראל ביד מלאכי' בימי 
מלאכי לא נאמר אלא ביד מלאכי שכבר היתה נבואה בידו מהר סיני, ועד אותה 
שעה לא נתנה לו רשות להתנבאות, ומבואר שעוד לפני שהנביא נולד כבר היתה 
הנבואה בכח, וכאשר בא הנביא בעולם הזה והתנבא יצאה הנבואה לפועל, ועל 
כן דוד שחיבר את המזמור ברוח הקודש אף שעדיין לא היתה הנבואה של 
עפלה לא תוסיף' וגו', שהרי נבואה זו היתה לעמוס שהיה אחרי דוד המלך, 

מכל מקום כבר היתה נבואה זו בכח ממעמד הר סיניס. 


מהי מעלת מיכאל יותר מגבריאל 


א"ר אלעזר בר אבינא גדול מה שנאמר במיכאל יותר ממה שנאמר 

בגבריאל. ברש"י (ד"ס ועף, ד"ס מועף) מבואר שגדול מה שנאמר במיכאל, 
מפני שהוא בפריחה אחת, ואילו גבריאל רק בשתי פריחותסא. ובשפתי חכמים 
(ד"ס גדו!) כתב, שיש לפרש עוד על פי מה שכתב הרמב"ם (יקולי ספולס פ'כ סז) 
שיש עשר שמות למלאכים כנגד עשר מעלות שיש בהם, וכתב, 'מעלה עשירית 
היא מעלת הצורה שנקראת אישים והם המלאכים המדברים עם הנביאים ונראים 
להם במראה הנבואה. לפיכך נקראו אישים שמעלתם קרובה למעלת דעת בני 
אדם' והיא המעלה הנמוכה מכולם, ולפי זה יש לומר שגדול מה שנאמר במיכאל 
יותר ממה שנאמר בגבריאל, שבמיכאל נאמר שהוא מן השרפים שהוא מעלה 
שישית, ואילו בגבריאל נאמר 'והאיש גבריאל' שהוא מן האישים שהוא מעלה 
עשירית, וכן פירש שם המפרש, שלשון גבריאל כמו 'גבר' שהוא מן האישים. 


האם מיכאל הוא מלאך או שרף 


דאילו במיכאל כתיב ויעף אלי אחד מן השרפים. הקשה תוספות הרא"ש 
(ד"ס האו), שכאן משמע שמיכאל הוא מן השרפים, וביומא ).B(‏ מבואר 
שמיכאל הוא מלאך, ואין לומר שמלאך ושרף הוא דבר אחד שהרי בהגדה של 
פסח אומרים 'ועברתי בארץ מצרים אני ולא מלאך והכתי כל בכור אני ולא 
שרף' ומשמע שהם שני ענינים. ותירץ, שאף שהם שני ענינים, מכל מקום 
קוראים לו פעמים מלאך ופעמים שרף שהכל תלוי לפי השליחותלב. 


טעם תקנת קריאת שמע שעל המיטה 


אמר רבי יהושע בן לוי אף על פי שקרא אדם קריאת שמע בבית 
הכנסתסי מצוה לקרותו על מטתו. מצינו כמה טעמים מדוע תיקנו 
לקרוא קריאת שמע על המיטהסי. 


מהמשך דברי הגמרא 'תנא מיכאל באחת' וכו'. סב. עיין שפת אמת (ד"ס דפֿע) ובהג"ה שם מש"כ 
בזה. | סג. בברכת יהושע ("ס 06 העיר מדוע נקטה הגמרא לשון זה ולא אמרה בפשיטות 
'מצוה לקרות קריאת שמע על מיטתו'. וביאר, משום שדווקא אם מתחילה קרא קריאת שמע בבית 
הכנסת, צריך לחזור ולקרותו שוב על מיטתו כיון שהיה הפסק בינתיים, אבל אם קרא קריאת שמע 
של ערבית בביתו הוא יוצא בה גם ידי חובת קריאת שמע שעל המיטה ואינו צריך לחזור ולקרוא 
שוב על מיטתו. וכן מבואר במהרי"ל (מנסגיס, סנ' נפיום כפיס סט"ו) שאם לא קרא בבית הכנסת וקורא 
קריאת שמע סמוך למיטתו אינו צריך לקרוא שוב על המיטה, שקריאת שמע של ערבית עולה לכאן 
ולכאן. | סד. הנה לעיל (גּ ד"ה עד סוף) כתב רש"י שאדם יוצא ידי חובת קריאת שמע של ערבית 


נד ילקוט 


התוספות על כ. דיס מפימסי) ותלמידי רבינו יונהלה (מס ד"ס ופֿיפסיקפ) כתבו, שהטעם 
הוא משום שמירה מן המזיקין. והוכיחו כן ממה שפסק רב נחמן 
להלן שתלמיד חכם אינו צריך לקרוא קריאת שמע שעל המיטהלי. וכן מבואר 
בירושלמי (ס"פ) 'מה טעם אמרו אדם צריך לקרות שמע בביתו בערב בשביל 
להבריח את המזיקיןיסי. 
ובתשובות הנאוניםס" כתבו, שהטעם הוא כדי שיאמר דברי תורה סמוך 
למיטתוסט וילך לישון מתוך דברי תורהל. 

ומצינו כמה נפקא מינה בין הטעמים: 
א. האם יש להקדים את פרשת שמע לפני ברכת המפיל, או שאפשר לאומרה 
אף לאחר ברכת המפיל. שמדברי הרמב"ם (תפילס פ"ז ס"6 - 6 נראה שאפשר 
לאומרה אחר ברכת המפיל, אך דעת הטור והשולחן ערוך (פו"פ סי לט ס"פ) שיש 
לאומרה קודם ברכת המפיל דווקא. וכתב המנן אברהם (עס סק"נ) שמחלוקתם 
תלויה בטעמי התקנה, שהרמב"ם סובר שתקנת קריאת שמע שעל המיטה היא 
משום שמירה ממזיקין, ואם כן היא מענין ברכת המפיל, ולכן אפשר לאומרה 
אף לאחר ברכת המפיל ואינה נחשבת הפסק. אבל הטור והשולחן ערוך סוברים 
שטעם קריאתה הוא משום דברי תורה, ולכן יש לאומרה לפני ברכת המפיל 

דווקא כדי שלא יהא הפסק בין ברכת המפיל לשינהלא. 
ב. האם יש מקום לחייב ברכה על קריאת שמע שעל המיטה. שבראשוניםץנ 
הובאה דעת רב עמרם גאון שקודם קריאת שמע שעל המיטה צריך לברך 
'אשר קדשנו במצוותיו וצונו לקרוא קריאת שמע'ץי. ולכאורה אם הטעם הוא 
משום שמירה ממזיקין אין מקום לברכה זולי, ורק אם הטעם הוא משום דברי 
תורה יתכן שיש מקום לברכהלה. 
ג. האם נשים צריכות גם הן לקרוא קריאת שמע שעל המיטה, שכן אם טעם 
קריאתה הוא כדי לישון מתוך דברי תורה אין זה שייך בנשים כלללי, אך 
אם הטעם הוא משום שמירה ממזיקין לכאורה גם נשים חייבות, שגם נשים 
צריכות שמירהל'. 


כיעד יש לקרוא קריאת שמע שעל המיטה 


שם. המאירי (ד"ס פע"פ קקכ) כתב, שאף שרבי יהושע בן לוי אמר 'על מיטתו', 

אין כוונתו על המיטה ממש, אלא סמוך לשכיבתו, כמו 'ועליו מטה מנשה' 
(כמדנר כ כ). אמנם בבית יוסףל7 (ס" כלט ס"פ) כתב שדבר זה תלוי במחלוקת 
הראשונים האם מותר לאדם לקרוא קריאת שמע כשהוא שוכב על צידו. שדעת 
תלמידי רבינו יונה (עסנן כד. ד"ס פטס עסיו) שאין ראוי לאדם לקרוא קריאת שמע 


במה שקורא קריאת שמע שעל המיטה, ומה שקוראים בבית הכנסת הוא רק כדי שיעמדו בתפילה 
מתוך דברי תורה, אבל אינו יוצא בה ידי חובה כיון שהוא קודם צאת הכוכבים. אמנם ודאי 
שאין לפרש כן בדברי רבי יהושע בן לוי, שהרי לפי זה עיקר קיום מצות קריאת שמע הוא 
מה שקורא כעת על מיטתו, ומה שקרא בבית הכנסת אינו אלא כקורא בתורה, ואם כן מהו 
הלשון 'אע"פ שקרא אדם בבית הכנסת מצוה לקרותו על מיטתו' הלא עצם המצוה דאורייתא 
היא על מיטתו, וכן אין מקום לדברי רב נחמן הפוטר תלמיד חכם מקריאת שמע שעל המיטה, 
שהרי היא מצוה דאורייתא וודאי שאף תלמיד חכם חייב לקיימה ואף צריך להפסיק מלימודו 
כדי לקוראה כמבואר בשבת (ע:. אור הישר (עי? כ כמוס' ד"ס מסימפי). אלא סוגייתנו עוסקת כשכבר 
קרא קריאת שמע בזמנה, וכפי שכתבו הרא"ש (ס" 6 ושבלי הלקט (פ" מם). אמנם בכל בו (פ" 
כע) ובארחות חיים (סל' קליס שמע סמוך (מיטתו פיי 6 כתבו בשם הגאונים שהטעם שתיקנו קריאת שמע 
על המיטה הוא כדי שיצאו בה ידי חובת קריאת שמע של ערבית, לפי שהיו מקדימים להתפלל 
קודם הזמן. ‏ סה. וכן כתבו ההגהות מיימוניות (פפלס פ" ₪6 ), הריבב"ן (ל"ס מט), הראבי"ה 
(ס" 6), ובשבלי הלקט (סי ), ובמאירי (ד"ס 6ע"פ, (עע כ. ד"ס מעפס 6ן), ובהגהות אשרי (ס" 6. וכן 
היא דעת הרמב"ם (תפעס פ" ה") על פי מה שכתב המגן אברהם (ס" כלט פק":, הונ כסמוך). 
סו. אמנם ראיה זו אינה אלא לשיטת תלמידי רכינו יונה ((סנן ס. ד"ס פנפמכ) שביארו הטעם שתלמיד 
חכם פטור משום שתורתו משמרתו, ואם כן ודאי הטעם הוא משום מזיקין, אך לפירוש רש"י 
(מס ד"ס וס) שפטור משום שהוא רגיל במשנתו לחזור על גירסתו תמיד ודיו בכך, יתכן שהטעם 
הוא משום דברי תורה ולכן פטור מאחר שבין כך הולך לישון מתוך דברי תורה. | סז. אמנם 
מהלשון 'מצוה לקרותו' לכאורה לא משמע כל כך שהוא משום מזיקין בלבד, וכפי המבואר 
בתוספות בחולין (קס. ד"ס מיס) שדבר שהוא משום היזק לא שייך בו לשון מצוה. בני ציון (לכטמין 
סי" כלט סק" ד"ס וסנכף). סח. הובא באוצר הגאונים (תנק ספטונות, עמ' 10 פסונס יק), וכן בתשובות 
הגאונים (פעכי תפונס סי מ). וכן כתבו הר מלוניל (ד""ס מכֿוס לקכותס), ובנמוקי יוסף (ד"ס פמר כ' יסוסע), 
וברבינו מנוח (פפעס פ"ז ה"o).‏ וכן כתב התפארת שמואל על הרל"ש, פֿות ) בדעת רש"י. וכן היא 
דעת הטור והשולחן ערוך (לו"פ סי מלט) לפי מה שכתב המגן אברהם (ס, סע נפפו). וברשב"ש 
(טו"פ, סי" קעד) הביא את שני הטעמים. | סט. ומח שמבואר בגמרא להלן () שעל ידי זה מזיקין 
בדלין הימנו וכו' הוא רווח צדדי אבל אין זה טעם התקנה. | ע. בסדר היום (מלר קלפ טמע 
וננכת סמפי) כתב טעם נוסף, לפי ששינה היא אחת משישים במיתה, וקודם שיפטר מן העולם 
ראוי לו לקבל עול מלכות שמים ואהבתו ויראתו. וכן כתב הזוהר (ופספץ כס.. ובילקוט מעם לועז 
(צרפטית ס"כ עמ' מקקק) כתב שלפי טעם זה אחד אנשים ואחד נשים חייבים בקריאת שמע שעל 
המיטה. ויש מהאחרונים שכתבו שטעמו של רבי יהושע בן לוי הוא לשיטתו לעיל ש'תפילות 
באמצע תיקנום' וזמן קריאת שמע הוא סמוך למיטתו. [מלא הרועים (ל"ס 6ינ וקהלת יעקב 
(קלמן, פס). וכעין זה כתבו המעדני יום טוב (פ" ו 56 ₪ והמילי דברכות (ד"ס 55ינ"₪]. אמנם קצת 
קשה על זה מדברי הגמרא שלומדת זאת מהפסוק 'רגזו ואל תחטאו' וכו', ויתכן שהוא אסמכתא 
בלבד [וכפי שכתב המהרי"ץ חיות (ד"ס פע"פ פקי5) בשם הרמב"ן]. וראה עוד במילי דברכות (עס) 
מה שיישב. | עא. אמנם האליה רבה (ס פק) דחה את דברי המגן אברהם, וכתב שודאי אף 
לדעת הטור והשולחן ערוך הטעם הוא משום שמירה ממזיקין, ומכל מקום כתבו הטור והשולחן 
ערוך לאומרה קודם המפיל שמכיון שצריך לאומרה לשם חובה נראה הדבר כהפסק. עב. רא"ש 


ברכות ד: 


ביאורים 


כשהוא מוטה על צידו, ולפי זה גם קריאת שמע זו נקראת דווקא בסמוך 
למיטתו, כלומר, כשרוצה ללכת לישון ולא כאשר הוא כבר שוכב על מיטתו. 
אך דעת רש"י (לסנן י: ד"ס כדככו) והרמב"ם (קלילת מע פ"נ ס"נ) והטור (סי סג ס"6) 
שמותר לכתחילה לקרוא קריאת שמע כשהוא מוטה על צידו, ואם כן אף קריאת 
שמע שעל המיטה יכול לקרוא כשהוא שוכב על מיטתו ממש [ומוטה על 
צידוןעט. אבל המגן אברהם (פס פק"ס) כתב שמחלוקת הראשונים הנ"ל היא רק 
לגבי קריאת שמע של חובה, אבל קריאת שמע שעל המיטה שאינה אלא משום 
שמירה ממזיקין לכולי עלמא אפשר לקרותה אף כששוכב על מיטתול. 


כיעד למדים קריאת שמע על המיטה מהפסוק 'רגזו ואל תחטאו' 


אמר רבי יופי מאי קרא 'רגזו ואל תחטאו אמרו בלבבכם על משכבכם 
ודומו פלה'. רש"י (ד"ס פמכו ננכס) פירש שבפסוק יש שתי משמעויות 
המורות על קריאת שמע שעל המיטה. הלשון 'אמרו בלבבכם' משמעו, אמרו 
מה שכתוב 'על לבבך' (דנייס ו ו), ותיבות 'על משכבכם' מורות גם הן על קריאת 
שמע שנאמר בה 'ובשכבך' (טס)%9. והעירו האחרונים מדוע צריכים את שני 
הלימודים ולא די בלימוד אחדפנ. 
וביאר הקדושה וברכה (סמיכת תכמיס, כרט"י ד"ס על מטכנכס), שמ'אמרו בלבבכם' לחוד 
לא היינו יודעים את דינו של רבי יהושע בן לוי, לפי שהיה אפשר לפרש 
שהפסוק מדבר במי שעדיין לא קרא קריאת שמע כלל ובא להשמיענו שמצוה 
מן המובחר שיקראנה בביתו על מיטתו, אבל מי שקרא כבר קריאת שמע עם 
הציבור אינו צריך לקרוא שוב, לכן הוצרך רש"י לפרש שדבר זה רמוז פעמיים 
בפסוק, ואם כן ודאי שהוא בא ללמדנו שאע"פ שקרא בבית הכנסת מצוה 
לקרותה שוב בביתו. 

ובמגיד תעלומה (נרפ"י ד"ס 6מו) פירש, שרש"י בא ליישב בזה קושיא אחרת. 
שכן בתחילה פירש רש"י ש'אמרו בלבבכם' רומז על פרשה ראשונה 

שנאמר בה 'על לבבך'9פּ, ולכאורה קשה הרי נאמר 'בלבבכם' בלשון רבים, ואם 
כן מסתבר יותר שכוונת הפסוק היא לפרשה שניה שנאמר בה 'בכל לבבכם. 
ובהכרח צריך לומר שהטעם שנקט הפסוק 'בלבבכם' בלשון רבים משום שהוא 
מוסב על תיבת 'אמרו' שבראשו שהיא גם כן בלשון רבים, ועל כך מביא רש"י 
ראיה, שהרי בהמשך הפסוק נאמר 'על משכבכם' ואי אפשר לפרשו על אף אחת 
מהפרשיות, שכן אף בפרשה השניה נאמר 'ובשכבך' בלשון יחיד, אלא בודאי 
הטעם שנקט הפסוק 'בלבבכם' בלשון רבים, הוא משום שפתח בתיבת 'אמרו' 

שהיא בלשון רביםפד. 


(ס" 6) [וכתב שכן הוא דעת הריב"א והרי"ץ גיאות], וטור (פי כלס). וברשב"א (לעע כ. ד"ס וענ 
מסימתי) כתב שכן היא גם דעת רש"י. ובכל בו (ק- כע) כתב שכן היא דעת הרמב"ם. אמנם בספר 
הבתים (פפיש פער ) הסתפק האם דברי רב עמרם נאמרו רק באופן שלא התפלל ערבית ובזה 
יוצא ידי חובת קריאת שמע, או בכל אופן. עג. ובאבודרהם (קמפת פמע פענ סמיטס) הנוסח 
'ברוך אתה וכו' אשר קדשנו במצוותיו וצונו לקבל עלינו עול מלכות שמים ולהמליכו בלבב 
שלם'. וראה נוסחאות נוספות בתשובות הגאונים (שערי תעונס, סי מ) ובאוצר הגאונים (לק הפילומיס, 
עמ'  .)5‏ עד. וכפי שדחו הראשונים (פופפופ מולַן קס. ד"ס מיס, ור"ע עס) את דברי רב עמרם מטעם 
עה. כן נראה בשבלי הלקט (פ" מם) שזהו הטעם שהיה מקום לחייב ברכה זו. אך כבר כתבו 
הראשונים טעמים נוספים מדוע אין מברכים על קריאת שמע שעל המיטה, הרמב"ם (טו"ת פֿר 
סדור, סי" ק) כתב הטעם משום שאינה מצוה אלא רשות. ובפרי מגדים (פ" לט מעננות זסכ קק"כ) כתב 
שנפטרה בברכת התורה שבירך בבוקר לפי שאף היא דברי תורה. וראה עוד בישכיל עבדי (מיצ 
ספ" 0 טעמים נוספים. עו. פרי מגדים (ס" רלט 6חנ 55כסס סק"כ). וכן כתב המגן אברהם מס סק"נ) 
שנשים פטורות מקריאת שמע שעל המיטה, אלא שכתב טעם אחר, שמשום שאינה נוהגת אלא 
בלילה הרי היא מצות עשה שהזמן גרמא. | עז. וכפי שתמה האליה רבה (פ" לט פק"ד) על מה 
שכתב המגן אברהם (פס) שנשים פטורות מקריאת שמע שעל המיטה משום שהיא מצות עשה 
שהזמן גרמא, והרי אף נשים צריכות שמירה ממזיקין. ‏ עת. וכן כתב הרמ"א (ס" גנט פ"). 
וכתב הפרי מגדים (פס 5 פנכסס סק"ס) שכל זה דווקא כשקורא קריאת שמע פעם ראשונה, אבל 
מה שחוזר וקורא אחר כך עד שירדם [כפי שכתב הרמ"א (טס)] לכולי עלמא יכול לקרוא בשכיבה. 
עט. וכן נראה מתשובות הגאונים (לר סגפוניס מק ספעונופ, מ" )r‏ שכתב שהקורא קריאת שמע שעל 
המיטה לא הטריחוהו חכמים לישב על הקרקע אלא על מיטתו. אמנם אפשר לדחות שאף 
במיטתו דווקא בישיבה ולא בשכיבה. עינים למשפט (ופ וו. באליה רבה (מס פ"ק ) כתב שגם 
מדברי הלבוש משמע שמותר לקרוא לכתחילה בשכיבה. ובביאור הלכה (פ" סג מ" ד"ס מפחכ) כתב 
שכן נראה מהעולת תמיד והט"ז והמגן גיבורים. אך בחיי אדם (כע ₪ 5 ) ובקיצור שולחן 
ערוך (פ ע פ"ד) כתבו שלכתחילה יקרא מעומד. וכן כתב באשל אברהם (טטפלטפ, עס סק") 
שהמהדרין קוראים קריאת שמע שעל המיטה קודם שכיבתם בהליכה הילך והילך. ולהלכה כתב 
בשער הציון (מס פק") שאין למחות במיקל לקרוא בשכיבה, אך לכתחילה יקרא בעמידה או 
בישיבה מפני שבשכיבה הוא עלול להירדם באמצע ולהפסיד ברכת המפיל. | 5. אבל האליה 
רבה (פס סק") דחה את דבריו וכתב שמדברי הרמ"א אין נראה כן. | פא. ומ'ודומו סלה' נלמד 
שצריך לקרותו על מיטתו דווקא. קדושה וברכה (קמיכת מכפיס, נרק"י ד"ס על משכנכס). אמנם במהרש"א 
(ס" ל"ס כגזו) כתב שמ'על משכבכם' משמע שהוא על מיטתו. וראה עוד מה שכתב על כך 
המהרי"ל דיסקין (סו"ד כפסונלות סנרכס עמ' 5ז). ועיין בכל בו (פ" כע) ובארחות חיים (פס) וברמ"א (סי 
לט ס"6) שלמדו מ'ודומו סלה' שאין לדבר אחר קריאת שמע. [ומקורם מהירושלמי (ס"6]. 
פב. ומ'על משכבכם' נלמד שקורא על מיטתו דווקא. אמנם בהגהות הר"י בכרך (גלם"י ל"ה על 
מסכנכס) ובשלמה משנתו (נלט"י ל"ם פממו, כסנן ס. ל" ילגr)‏ כתבו שדברי רש" בדיה על משכבכם 
שייכים לגמרא להלן (₪) | פג. וכוונתו שדי לקרוא פרשה זו בלבד. ‏ פד. עיי"ש שדייק כן 
מלשון רש"י שכתב 'אמרו מה שכתוב על לבבך'. 


ילקוט 


עוד פירש המגיד תעלומה (טס) שכוונת הפסוק כפשוטו, ש'על משכבכם' היינו 

על מטותיכם, ורש"י בא לבאר מדוע הפסוק לא אמר 'מטותיכם', משום 
שהוא נסמך על הלשון שנאמר אחר כך 'ובשכבךי. 

והברכת אכרהם (כסן, כיפ"י ד"ס על מפכנכס) כתב ששתי הדרשות באות להשמיענו 
שצריך לקרוא שתי פרשיות של קריאת שמעפה. 


ה. 


מדוע תלמיד חכם פטור מקריאת שמע שעל המיטה 


אמר רב נחמן אם תלמיד חכם הוא אין צריך. בטעם הדבר פירש רש"י 
(ל"ס וס), משום שתלמיד חכם רגיל במשנתו לחזור על גירסתו תמיד ודיו 

בכך. ומשמע מדבריו שאף תלמיד חכם מחויב בקריאת שמע שעל המיטה אלא 
שמקיים זאת במה שחוזר על תלמודו תמידא. אולם תלמידי רבינו יונה (ד"ס וס) 
פירשו הטעם משום שתלמיד חכם אינו צריך שמירה, שתורתו משמרתו. ומשמע 

מדבריהם שתלמיד חכם פטור לגמריי. 

והקשו תלמידי רבינו יונה (פס), הרי בגמרא לקמן (ד:) מבואר שאדרבה, תלמיד 
חכם צריך שמירה יתירהי. ותירצו, שדווקא אם הוא עומד יחידי באישון 

לילה ואפילה צריך שמירה, אבל כשהוא בביתו אינו צריך שמירה כלל. והאור 
ורוע (פ"5 סל טסכת ק"ש ותפינס סי קמ) תירץ, שסוגייתנו מדברת בזמן שהתלמיד חכם 
עומד במקום טהרה שמתוך שעוסק בתורה אינם רשאים להזיקו, אך להלן מדובר 
כשהוא עומד במקום הטינופת שאינו רשאי להרהר בדברי תורה ולכן צריך 

שמירה. 


מדוע השמיטו הפוסקים דין תלמיד חכם בקריאת שמע על המיטה 


שם. הרי"ף והרא"ש (פי" ו) פסקו להלכה שתלמיד חכם פטור מקריאת שמע שעל 
המיטהז. אבל הרמב"ם (פפיעה פ"ז) והטור והשלחן ערוך (פֿו"פ סיי כש) השמיטו 

דין זה, ומשמע מדבריהם שאף תלמיד חכם חייב בקריאת שמע שעל המיטה. 
וצריך ביאור מדוע לא פסקו כרב נחמן אחר שלא מצאנו מי שנחלק עליוה. 
וביארו האחרונים' שמדברי רבי יהושע בן לוי לעיל (ד:) שנקט בסתמא חיוב 
קריאת שמע שעל המיטה, משמע שהוא חולק על רב נחמן ולפי דעתו 

אף תלמיד חכם חייב לקרוא קריאת שמע שעל המיטהז, וכפי שאכן מצינו 
במסכת שבועות (טו:) שרבי יהושע בן לוי עצמו היה קורא קריאת שמע על 
המיטה אע"ג שהיה תלמיד חכם". והטעם שפסקו כמותו ולא כרב נחמן, ביאר 


פה. וכן כתב הברכת יהושע (נכט"י ד"ס פממו גנננכס). אך כתב שזה נכון דווקא לפי דעת רבינו חננאל 
גצ ר רינ"( והראב"ן (פ" קעט, שאכן צריך לקרוא על מיטתו שתי פרשיות, אולם לא ניתן ליישב 


אוצר החכמה|* 


עס) מלשון הגמרא שאמרה 'צריך לקרותו' בלשון יחיד ומשמע שדי בפרשה אחת. א. וכן משמע 
מהגאונים (5ר סגטוניס, סנק סתטונופ יק שכתבו 'תלמיד חכם אינו צריך, טעם ברור אמר בה מה טעם 
חייבין ישראל לקרות על מיטתן כדי שיקיימו ובשכבך ובקומך, תלמידי חכמים ודאי כיון שתמיד 
עוסקין בתורה אין חייבין' וכו'. וכעין זה כתב הר"י מלוניל (ד"ס פט ף). ‏ ב. ולכאורה נפקא 
מינה בין הטעמים באדם שאינו תלמיד חכם הטרוד בגירסתו קודם השינה, שלפי רש"י יהיה פטור 
[וכן כתב בפתח הדביר (פו"פ פיי כט סק"ד) שאין צריך לכך דין תלמיד חכם], ולפי תלמידי רבינו יונה 
יהיה חייב. או בתלמיד חכם שאינו יכול ללמוד כעת, שלפי רש"י יהיה חייב [וכפי שכתב האור 
זרוע (מ" הל' עסלם ק"פ ופפינס סי ק) שבאופן זה אף תלמיד חכם צריך שמירה], ולפי תלמידי רבינו 
יונה יהיה פטור. יש שביארו את מחלוקת רש"י ורבינו יונה על פי מחלוקת הראשונים שהובאה 
לעיל (ד: נענן שעס קמפת שמע טעל סמשס) האם תקנת קריאת שמע שעל המיטה היא משום שמירה 
ממזיקין או כדי שיאמר דברי תורה סמוך למיטתו. שרבינו יונה לשיטתו (לעיל כ. ל"ס ופֿיפסיק6) שהיא 
משום שמירה ממזיקין, ולכן תלמיד חכם פטור לגמרי משום שאינו צריך שמירה [אמנם באור זרוע 
(פס) מבואר שאף לטעם זה אינו פטור לגמרי], אך דעת רש"י כהראשונים שהטעם הוא כדי שיאמר 
דברי תורה סמוך למיטתו ויישן מתוך דברי תורה, ולכן פירש שתלמיד חכם אינו צריך משום שרגיל 
ללמוד תמיד. | ג. בתפארת שמואל (ל ס"ש פֿות ו) כתב שקושיא זו קשה לרבינו יונה לשיטתו 
דווקא שפירש את טעם קריאת שמע על המיטה משום מזיקין, אך לשאר הראשונים [וכך נראה 
מרש"י] שהטעם הוא כדי שיישן מתוך דברי תורה, אין זה שייך כלל לשמירה מן המזיקין ולא 
קשה כלל. וראה הערה קודמת. אולם במגיד תעלומה (כע"י ד"ס וס, נE"ד‏ פרגע) כתב שרש"י פירש 
שתלמיד חכם פטור משום שהוא חוזר על תלמודו כדי לתרץ קושיא זו, שמדובר כאן בשעה שהוא 
לומד ואילו שם מדובר כשאינו יכול ללמוד [והיינו שסובר הוא בדעת רש"י שהטעם הוא משום 
מזיקין]. = ד. וכן הביאוהו הבה"ג (תנ' נככופ פ"פ), האשכול (סנ' פפנם מנתס ועכנית סי" כו), רוקח (סי' סס), 
פסקי הרי"ד (ד"ס 6מר כ' יסופע), רבינו ירוחם (נפינ ג מ"כ), כל בו (פ" כט), ארחות חיים (סל' קליפת ממע פמון 
(מטפו סי ג). וכן פסק בערוך השלחן מו" סי כעט פֿות  .)‏ ה. אמנם במעשה רקח פיט עס) כתב, 
שאף הרמב"ם סובר שתלמיד חכם פטור מקריאת שמע שעל המיטה, אך לא כתב זאת משום שסמך 
על דבריו שלפני כן עס פ"ו ה"ם) שמי שתורתו אומנותו אינו פוסק לתפילה. ואם לתפילה שהיא חיוב 
גמור אינו צריך להפסיק, כל שכן שאינו צריך להפסיק ממשנתו לקריאת שמע על המיטה שאינה 
אלא משום מזיקין. ובפתח הדביר ו" סי" מע סק"ד) כתב שהשמיטוהו הפוסקים משום שבדורות 
הללו רבו הטרדות והיגונות על התלמידי חכמים, הן מצער המזונות מחמת יוקר השערים ומיעוט 
הרווח וצער נשואי בנות, ולכן אין דעתו פנויה להיות טרוד תמיד בתורה ובמיוחד כששוכב על 
מיטתו, משא"כ בזמן התלמוד היתה דעתם פנויה מצד מיעוט הטרדות ולבם לב טהור ומהרהרים 
תמיד בדברי תורה וכו' ועליהם ועל כיוצא בהם אמר רב נחמן שתלמיד חכם פטור מקריאת שמע. 
ועיי"ש עוד מה שהביא בשם הזוהר טעם נוסף עפ"י סוד לחייב תלמידי חכמים בזמננו בקריאת 
שמע שעל המיטה. ‏ ו ב}] ידיד (פפיס פ"ז ס"), קהלת יעקב (נרלין, לעיל ד: ד"ס 6מר רינ"), מגיד תעלומה 
(כרט"י ד"ה ו6ס) וחדשים גם ישנים (פתיפס סי" " מום ל). ובעינים למשפט (ד"ס פס ת"פ) כתב קצת באופן 
אחר, שאביי שאמר שגם תלמיד חכם צריך לקרוא פסוק של רחמים נחלק על רב נחמן וכוונתו 


ברכות ד: - ה. 


ביאורים נה 


המגיד תעלומה (נרש"י ד"ס ופס) משום שלהלן אמר רבי יצחק 'כל הקורא קריאת 
שמע שעל המיטה' וכו', ומהלשון 'כל' משמע שאף תלמיד חכם בכלל. וכן 
לקמן (ס:) הובא בגמרא דין קריאת שמע שעל המיטה בלא חילוק בין תלמיד 
חכם לשאר אדם ומשמע שאף תלמיד חכם חייב בהל. 

ובתפארת שמואל (על הר"ש, פות ז) ביאר, שדברי רב נחמן אמורים רק לפי דעת 
רבי יהושע בן לוי שהחיוב לקרוא קריאת שמע הוא משום אמירת 

דברי תורה סמוך למיטתו וכפי שנלמד מהפסוק 'אמרו בלבבכם על משכבכם,', 
ולכן תלמיד חכם פטור כיון שרגיל לחזור על משנתו תדיר כמבואר ברש"י (ל"ס 
וזס), אך לפי המבואר בגמרא להלן [בדברי רבי יצחק הנ"ל] שיש בקריאת שמע 
גם ענין של שמירה מהמזיקין, אין מקום לפטור תלמיד חכם, שהרי אדרבה, 

תלמיד חכם צריך שמירה יתירה כמבואר בגמרא לקמן (ד6'. 

ובמרומי שדח ((עי? ד: ד"ס פיל קכפ) ביאר, שרבי יהושע בן לוי בא לחדש שצריך 
לקרוא את כל שלשת הפרשיות של קריאת שמע'", ועל כך אמר רב 

נחמן שתלמיד חכם אינו צריך, כלומר, שאינו צריך לקרוא את כל שלשת 
הפרשיות, אך פרשה ראשונה ודאי אף הוא חייב'ג. ובאופן נוסף ביאר, שאין 
כוונת רב נחמן לומר שתלמידי חכמים פטורים מקריאת שמע שעל המיטה, אלא 
שעל פי רוב הם מנדדים שינה מעיניהם ואחר כך חוטפתם שינה ובאים לידי 
אונס שינה ובאופן זה לא חייבום אלא בפסוק ראשון או פסוקי רחמים", אך 
בזמן שהם נכנסים לישון ללא שתחטפם שינה ודאי שמחויבים לקרוא קריאת 

שמע, ועל כן לא כתבו הרמב"ם והטור והשולחן ערוך שהם פטורים". 


האם עריך לומר את הפסוק 'בידך אפקיד רוחי' דווקא ומה הטעם 


אמר אביי אף תלמיד חכם מיבעי ליה למימר חד פכוקא דרחמיטי כגון 
בידך אפקיד רוחי פדיתה אותי ה' אל אמת. מהלשון 'כגון' משמע 
שהגמרא נקטה פסוק זה כדוגמא בלבד לפסוק של רחמים, וכמו כן יכול לומר 
כל פסוק אחר של רחמיםט'. וכן מבואר במאירי (נעיל כ. ד"ס מעתס פן) שכתב 'ומכל 
מקום צריך הוא לומר פסוק אחד כגון בידך אפקיד רוחי וכיוצא בו', ומבואר 
שיכול לומר אף פסוק אחר כיוצא בו", וכן מבואר ברמב"ם (פפינס פיז ס"נ) שכתב 
יקורא פסוק ראשון או פסוקי רחמים', הרי שלא הזכיר כלל איזה פסוק עליו 
לומר. אמנם בהלכות גדולות (ל' כרכופ פ") כתב 'אמר אביי וצריך למימר האי 
קרא בידך אפקיד' וכו', ומשמע מדבריו שצריך לומר פסוק זה דווקא'". 

והטעם שהגמרא נקטה פסוק זה", ביאר המהרש"א (פ ד"ס %ף ת"ת) על פי 
המדרש (פסניס כס) המובא בטור (פו"פ סי מו) 'בשר ודם מפקיד פקדון 


שצריך לקרוא קריאת שמע או פסוק של רחמים [ועיי"ש שלפי זה יש לגרוס בגמרא 'אביי אמר' 
כפי שגרס הרי"ף, ולא 'אמר אביי' כהגירסא שלפנינו]. וכעין זה כתב בבאר משה (פטק, טו"פ מ" סי 
קג). ‏ ז. במגיד תעלומְה-ופף) הביא סמך לכך מגירסת הגמרא שלפנינו 'אמר רב נחמן אם תלמיד 
חכם הוא' וכו', ומשמע שאינו בא לפרש את דברי רבי יהושע בן לוי כפי שמשמע מגירסת רשיי 
+זאם תלמיד חכם הוא', אלא לחלוק עליו שאף תלמיד חכם חייב בקריאת שמע שעל המיטה. 
ח. ואף ששם מוזכר רק שהיה קורא שיר של פגעים (פסיס 6), אך בירושלמי (פ₪ הי) מצינו שכל 
האמוראים אמרו קריאת שמע על מיטתם ובכללם גם ריב"ל. ט. וכן משמע מהגמרא להלן (מ:) 
שרבא ציוה לבניו שלא לישון ללא קריאת שמע שעל המיטה ואף שהיו בניו תלמידי חכמים. קהלת 
יעקב (פס). וכעין זה כתב המהרי"ל דיסקין (סוכ כפכות סנרכס עמ' 5ת). אך יש מי שכתב שיתכן שהיה 
זה כאשר היו בניו קטנים שעדיין לא היו תלמידי חכמים. ‏ י. אמנם ראה מה שהובא לעיל (ל: 
בענין טעס תקנת קרית טמע ענ סמיטס') שהמגן אברהם נקט בדעת הטור והשלחן ערוך שהחיוב לקרוא 
קריאת שמע הוא משום שמירה מן המזיקין, ואס כן לא יתיישב לשיטתם טעם ההשמטה. יא. וזה 
מה שהוסיף רבי יהושע בן לוי על עיקר חיוב קריאת שמע על המיטה המבואר כבר להלן (ס:. 
ומדויק כן מהלשון אע"פ שקרא אדם קריאת שמע בבית הכנסת מצוה לקרותו, ומשמע שמדובר 
על קריאת שלש פרשיות כמו בבית הכנסת. | יב. וכיון שלהלכה פסקו הרמב"ם והשו"ע שקורא 
רק פרשה ראשונה לא הוצרכו להזכיר דין תלמיד חכם [אלא שבטור לכאורה זה לא מסתדר כי 
הוא מביא בשם הרא"ש שצריך לקרוא גם פרשה שניה]. אמנם לפי המבואר ברי"ף ((עע ד:) וברא"ש 
סי ו) אי אפשר לפרש פירוש זה, שהרי מבואר בדבריהם שהשוו את דברי רבי יהושע בן לוי לדין 
המבואר להלן (פ:) ומשמע ששניהם כיוונו לאותו הדבר. ולכן פירש הנצי"ב פירוש נוסף. יג. וכפי 
שמצינו לקמן () 'אמר שמע ישראל ונאנס בשינה יצא'. ובבה"ג (הנכות נככופ פפ"ג) פירש זאת על 
קריאת שמע על המיטה. וכן כתב הרמב"ם (תפעה פ" ה"נ) לגבי קריאת שמע שעל המיטה ואם 
אנסתו שינה קורא אפילו פסוק ראשון או פסוקי רחמים ואח"כ יישן'. וראה בהעמק שאלה שיל 
קמג פֿות ל) שהאריך בזה. והנה דין זה אף בשאר בני אדם הוא ולא דווקא בתלמיד חכם, אלא שאין 
ראוי שיבואו לידי כך, משא"כ בתלמידי חכמים שהתורה גורמת להם זאת. יד. וזהו דין הגמרא 
להלן (6), כפי שמשמע מהלשון 'הנכנס לישן' ומשמע שלא מדובר כשחטפתו שינה. טו. בטעם 
הדבר כתב המאירי (ע? 3 ד"ה מעתה) כדי שלא ילך לישון כמדת עם הארץ. ובר"י מלוניל (ד'ס מפֿוה) 
כתב שהוא כדי להגן עליו מכל פגעים רעים, רוחין, שדין ולילין [ואף שרגיל תמיד לחזור על 
משנתו, אך דעת הר"י מלוניל שטעם קריאת שמע על המיטה הוא משום דברי תורה ולא משום 
מזיקין, ולזה צריך פסוקי רחמים]. | טז. אמנם בגליוני הש"ס (ל"ה פס ת"ת) הוכיח ממקומות רבים 
שתיבת 'כגון' פעמים שהיא בדווקא. ועיין עוד בענין זה בשדי חמד (פעככפ כ כ ז) ובקהלת יעקב 
(פנגסוי, כסון מכמיס 6ות פכ) שהאריכו בזה. אמנם בארחות חיים (סל' קמױפת פמע סמוך (מטתו סי 5) כתב 'אבל 
אומר פסוק אחד מפסוקי רחמים כמו בידך'. יז.וכן משמע בראב"ן (סיי קכנ ל"ס ותו דפנמוד) ובאשכול 
(ס' פפינם מנסה וערנית סי כו) שכתבו 'תלמיד חכם נמי מיבעי ליה למימר אחד מפסוקי דרחמי כגון 
בידך' וכו'. וראה באלפסי זוטא (נפסלפ סמקכת) שכתב שתלמיד חכם די לו בפסוק ראשון לעורר 
רחמים על עצמו בקבלת עול מלכות שמים, ומשמע לכאורה שתלמיד חכם יאמר דווקא פסוק 
ראשון. ‏ ית. בגליוני הש"ס (עס) כתב שלכאורה לבה"ג היתה גירסא אחרת בגמרא, או שיתכן 
שפירש ש'כגון' הוא בדווקא (כלס סעכה עי6. | יט. שכן היכן מרומז בפסוק זה ענין בקשת רחמים. 
מגיד תעלומה (ד"ס 6ף מנמיל מכס). ועיין באגרא דפרקא (מסדו' סדקה, ות עפכ) ובספר חידושי אבר"ח (פק 


ו ילקוט 


asin‏ החכמה 


ביד חבירו ומחזירו לו בלוי ומקולקל, אבל אדם מפקיד בכל ערב נשמתו ביד 

הקב"ה, והיא עייפה, ומחזירה לו חדשה ורגועה'. וזו כוונת הפסוק 'אל אמת', 

שלא כבשר ודם השולח יד בפקדון ומקלקלו. ובשפתי חכמים (ל"ס ת"ת) כתב 

שבפסוק זה יש מוסר גדול לאדם, שאם את נשמתו וחיותו הוא מוסר ומפקיד 

ביד הקב"ה, כל שכן שאת ממונו וכבודו וכל אשר לו יש לו להפקיד בידי 
הקב"ה. 


מה באו להשמיענו בתיבת 'לעולם' ירגיז אד 


אמר רבי לוי בר חמא אמר רבי שמעון בן לקיש לעולם ירגיזי אדםכא 
יצר טוב על יצר הרע שנאמר רגזו ואל תחטאו?ג. לכאורה תיבת 
ילעולם' מיותרת, והיה אפשר לכתוב 'צריך אדם להרגיז' וכו'. ומצינו ביאורים 
רבים מה באו חז"ל להשמיענו בתוספת תיבה זו: 
א. יש שפירשו שתיבת 'לעולם' באה להשמיענו את משך זמן המלחמה. כלומר 
שלעולם יש לעשות מלחמה עם היצר, ללא הפסקה, וכפי שביארו זאת הנר"א 
(סמרי נועס, ‏ ד"ס (עו(ס) והחפץ חיים (כול למיס פ"ת), שאין מלחמת היצר כשאר 
מלחמות עם בשר ודם, שבהן הדרך היא שאחר שנכנע אחד הצדדים שוב אינו 
נלחם עוד, אבל מלחמת היצר אינה כן, שאפילו אם נצחתו והכנעתו לגמרי מכל 
מקום אין הוא מתייאש מלשוב לאחר מכן ולהלחם עמך עודכג. 
ב. יש שפירשו שתיבת 'לעולם' באה לרבות את כל הזמנים. כלומר אף בזמנים 
שבהם אין היצר שולט כל כך, כגון בימי הזקנהכד, או בשעת אנינות?ה, או 
בשעה שאין היצר תקף עליולי, בכל זאת לא יניח מלהרגיז יצר טוב על יצר 
הרע. וכעין זה פירש העיון יעקב (ד"ס עוס), שאע"פ שכבר יצאו רוב שנותיו 
של אדם, לא יאמין בעצמו עד יום מותו ולא יסמוך על מה שאמר רבי יוחנן 
(יומ 6‏ ₪:) 'כיון שיצאו רוב שנותיו של אדם ולא חטא, שוב אינו חוטא', אלא 
ימשיך וירגיז יצר טוב על יצר הרע. ובמדרש האתמרי על ספנע מוסר, לף 0) 
פירש, שיתחיל להלחם עם היצר כבר בקטנותו אף שעדיין אינו בן עונשין. 

ג. יש שפירשו שבאו להשמיענו על אלו דברים צריך להלחם, והיינו שלא רק 
בדברים האסורים ילחם עם היצר, אלא אף בדברים המותרים ירגיז יצר הטוב 
על יצר הרע, וכדברי הגמרא (ינעות כ) 'קדש עצמך במותר לך'<ז. ובורע ברך 
שלישי (ד"ס (עוס) פירש להיפך, שאף אם אומר לו היצר להוסיף על המצוות 
ולהיות פרוש יותר ממה שכתוב בתורה, מכל מקום ירגיז עליו את היצר הטוב 
וילחם עמו, שודאי כוונתו לרעה להוסיף עליו חומרות שאינו יכול לעמוד בהם 
ומתוך כך יבוא להקל אף בעבירות חמורות ולעבור על גוף המצוה. והחיד"א 
(מרסים. סעין, ד"ס 6"ר (וי) פירש, שבאו להשמיענו שלא רק אם אומר לו היצר הרע 
לעבור עבירה צריך להילחם בו, אלא אפילו בעניינים הנצרכים לקיום הגוף כגון 


סדכופיס דכום (ג) שביארו את הענין על דרך הסוד. וראה עוד במה שביאר בזה המהר"ל (נפות עלס יג 
סנס הפס פ"). ‏ כ. בביאור לשון 'ירגיז', פירש רש"י בסנהדרין (קי: ד"ס ומפגנר מע) שאם יצר הרע 
אומר לו עשה עבירה, לא די שימנע מן העבירה, אלא ילך ויעשה מצוה. ובמהרש"א (מ"פ דיה נעונס) 
פירש ש'ירגיז' הוא מלשון כעס ורוגז, לומר שאע"פ שמדת הכעס והרוגז היא מדה מגונה המביאה 
לידי חטא, מכל מקום כאן היא מדה טובה ויש להשתמש בה כנגד היצר. ובאמת ליעקב (ננענ סנמינות, 
ד"ס (עונס) ביאר שהוא מלשון עזירה', והיינו שכשבאה עבירה לידו יראה את הטוב שבה וידחה אותה 
רק מצד גזירת ה' יתברך. ובמגיד תעלומה (ל"ה עוס) כתב בשם ה'תניא' ש'ירגיז' ענינו שיוסיף על 
מה שרגיל תמיד, שכן אותן המצוות ותורה ומעשים טובים שאדם כבר רגיל בהם אין בהם שמירה 
מהיצר כיון שהאדם כבר רגיל בהם ואינו נלחם בעשייתם עם היצר הרע, ורק אם מוסיף תורה 
ומעשים טובים יותר מהרגלו בזה הוא נלחם ומחליש את היצר הרע. ובכבוד חכמים (ל"ס עוס) ביאר 
שתיבת 'ירגיז' באה לעורר את האדם שלא יאמר שטוב להתרחק מן החטא מעט מעט, אלא אדרבה 
ירגיז את היצר ויכניעהו בפעם אחת ואז ינצחנו. ובאור יעקב (וכטמפן, מפמר ג) פירש שלשון הרגזה 
משמעותו 'אשר ירגיזו' והיינו שלא ידחה את היצר מכל וכל, אלא יהא סר למשמעתו בדבר הנצרך 
לו [וכמבואר בסוטה (פ.) שההנהגה הנכונה כלפי היצר הרע היא שמאל דוחה וימין מקרבת]. וכעין 
זה פירש במקור הברכות (פלמר מ) שלשון זה משמע כשנים שמתקוטטים זה עם זה, והיינו שיעשה 
תמיד מלחמה עם יצרו אבל לא ימיתנו, והטעם כדי שתהא אצלו עדיין נטייה לרע ואז תמיד כאשר 
יבחר בטוב וינצח את יצרו יקיים מצות הבחירה 'ובחרת בחיים', משא"כ אם ימית יצרו לגמרי שלא 
יצטרך להלחם עמו עוד, שוב לא יקיים מצות הבחירה. | כא. ברוב דגן (ד"ס עוס) פירש שנקטו 
'אדם' סתם, להשמיענו שאף אם הוא אדם גדול וצדיק גמור, יש לו להלחם ולהתגבר על יצרו 
תמיד, לפי שכל הגדול מחבירו יצרו גדול הימנו. ובויקרא יצחק (פפניי, דיס עוס) פירש שנקטו 'אדם' 
דווקא משום שיש לו שני יצרים, משא"כ שאר בעלי חיים אין להם אלא יצר אחד. ועיין במגיד 
תעלומה (נכע"י ד"ס ירנז) שביאר מדוע רש"י השמיט את תיבת 'אדם'. | כב. ראה בריא"ף (ענ ען יעקנ, 
ד"ס (עוס) ובמגיד תעלומה (?"ה (עו₪) מה שהעירו שלכאורה על פי העולה מדברי הגמרא שכוונת 
הפסוק כולו לבאר את הדרכים להלחם עם יצר הרע ולא לחטוא, היה צריך לומר את התיבות 'ואל 
תחטאו' בסוף הפסוק אחר כל הדרכים, או מיד בתחילה 'אל תחטאו רגזו אמרו בלבבכם' וכוי, 
ומדוע הפסיק הפסוק והזכיר זאת אחר תיבת 'רגזו'. וראה שם מה שביארו. | כג. והופיף הגר"א 
שזו גם משמעות הפסוק 'רגזו ואל תחטאו', שרק אם תרגזו תמיד אז לא תחטאו. ובחפץ חיים (עג 
ספוכה, סגסות מעטי למכך פר' נרפטית פות טו, זכור למריס פ"ס) ציין על ענין זה את דברי הגמרא להלן (ס.) 'יצר 
הרע דומה לזבוב', כלומר שהוא כזבוב שככל שאתה מבריחו הוא שב וחוזר ללא בושה, ולכן לעולם 
יש להרגיז יצר טוב על יצר הרע, ולא יתברך בלבבו שכבר הבריחו ושוב לא יחזור עוד. כד. בן 
יהוידע (ד"ס עו(ס, נפירום סטני). ועיי"ש שהביא מהירושלמי (טנפ פיט מעשה בזקן שחשב שאינו צריך 
עוד שמירה ולבסוף נכשל. | כה. בן יהוידע (שס). וכמובא בקידושין (פ:) לענין איסור יחוד, שדעת 
אבא שאול שבשעת אנינות אין שולט יצר הרע, אך לדעת חכמים אף בשעת אנינות שולט היצר 
הרע [וכפי שביארו שם התוספות (ד"ס ס)]. | כו מדרש האתמרי ((נעל סענט פופה דף {ס). ‏ כז. בן 
יהוידע (קס). ולפי זה ביאר את תיבת 'ירגיז' מלשון כעס כפי שביאר המהרש"א |" ד"ס (עוס), והיינו 
שכשם שאדם הכועס על עבדו הריהו מואס בו ואינו רוצה לקבל שימושו אף בתשמיש שיש לו 


ברכות ה. 


ביאורים 


אכילה ושתיה ושינה וכדו' גם כן ירגיז עליו תמיד את היצר הטוב לומר לו, 

חפץ אתה שאוכל רק משום תאות האכילה ובשביל שיהא גופי בריא וחזק, אך 

אני עושה זאת בשביל שיהיה לי כח לעבודת הבורא ולא משום בריאות הגוף 
לבד, ומתוך כך ממילא יבוא גם להסתפק במועט ולברוח מן המותרות. 

ד. השערי ציון (כסן, ד"ס פמר כני ו פירש, שבאו ללמדנו שאף אם יש ביד האדם 
כמה עצות ודרכים לבטל ממנו את היצר הרע לגמרי, לא יעשה כן, אלא 

'לעולם ירגיז יצר הטוב על יצר הרע', כלומר, שילחם עמו דווקא, שעל ידי זה 

יהיה שכרו מרובה"". 


כיעד יתכן שהיער הרע לא ינועח על ידי עסק התורה 


אם נצחו מוטב ואם לאו יעפוק בתורהלט שנאמר אמרו בלבבכםל אם 
נצחו מוטב ואם לאו יקרא קריאת שמע. תמהו האחרוניםלא, כיצד יתכן 
שאדם זה עסק בתורה ולא ניצח את היצר הרע, הרי שנינו בקידושין (ל:) 'בראתי 
יצר הרע ובראתי לו תורה תבלין ואם אתם עוסקין בתורה אין אתם נמסרים 
בידו ואם אין אתם עוסקין בתורה אתם נמסרים בידו'. וכן שנינו במסכת סוטה 
(כ) 'תורה מגנא ומצלא'. ומבואר שהעוסק בתורה מובטח לו שימשול וינצח 
את היצר הרע, ואילו במאמר זה משמע שיתכן שלא יהיה בכחו להתגבר על 
היצר על ידי לימוד התורה לבד. ונאמרו בזה כמה ביאורים: 
א. יש מהאחרוניםיי שפירשו שאין כוונת הגמרא באומרה 'ואם לאו' למי שעסק 
בתורה ולא ניצח את היצר, אלא למי שאין באפשרותו באותה שעה לעסוק 
בתורה. כגון מי שהיצר הרע מפתהו שלא יעסוק בתורה, או בשעות הלילה שאז 
אינו עוסק בתורה, או שהוא נמצא במקום מטונף שאינו יכול לעסוק בתורה, 
או שאינו בן תורה ואינו יודע לעסוק בתורה, בכל אלו האופנים הברירה בידו 
כדי לנצח את היצר הוא לקרוא קריאת שמעל. 
ב. עוד תירצו האחרוניםלי, שסגולת התורה לנצח את היצר הרע היא רק אם 
עוסק בה לשמה, אבל אם אינו עוסק בתורה לשמה אין בכחה להצילו מיצר 
הרע, לכן יתכן שאע"פ שעסק בתורה לא ניצח את היצר הרע כיון שלמד שלא 
לשמהלה. ובאופן דומה ביאר העיון יעקב (ד"ס 6 096 שכאשר אין התורה אצלו 
אלא מן השפה ולחוץ, אינה מגינה עליו. וכפי שמצינו אצל דואג ואחיתופל 
(פגינס טו:) שתורתם לא הגינה עליהם כיון שהיתה בלבם טינא ומחשבה רעה, 
ולא היה זה אלא מן השפה ולחוץלי. 
ג. ביפה תואר (כ"ר גד כ, סונ כלסיפפ זקניס) פירש, שודאי לימוד התורה מועיל לנצח 
את היצר הרע, אך אין זה אלא לפי שעה בהיותו עוסק בתורה, ומיד אחר 
כך יכול היצר לחזור, ואילו רבי לוי בר חמא בא ללמדנו כיצד להכניע את 
היצר לעולם, כפי שמשמע מלשונו 'לעולם ירגיז'לז. 


נחת ממנו, כך צריך האדם למאוס בתאוה הנמשכת מן היצר הרע אף בדברים המותרים. כת וראה 
עוד בספר יהי שמו לעולם (ננענ העין יעקנ, ד" 6מר כ מוי), בקדושה וברכה (פמיכת מכמיס, ד"ס וס נפו יקכפ), 
בברכת ה' (פלסי, ד"ס (עוס) ובבן יהוידע (ד"ס עוש) מה שפירשו. כט. בפרי צדיק (פרי לי ₪5 86 פ) 
כתב שיעסוק בעיקר בתורה שבעל פה. וכן מדויק מלשון הגמרא 'יעסוק בתורה' על פי מה שכתב 
הט"ז (לו"ס סי מו סק"פ) ש'עסק' הוא עמל העיון. וכעין זה כתב הצל"ח (ד"ס עוש) לבאר את הלימוד 
מהפסוק 'אמרו בלבבכם', שהאמירה של דברי התורה תהא בלבבכם, כלומר, שלא די שילמד מן 
השפה ולחוץ אלא בעומק העיון. וכן כתב באסיפת זקנים (ל"ס ומ"פ יעסוק). וראה מה שהובא בהערה 
להלן מדברי הפרחי כהונה שהכוונה ללימוד דברי מוסר שהם מכניעים את היצר. ל. הצל"ח (ל"ס 
(עולס) תמה כיצד נרמז בפסוק זה עסק התורה. וביאר הקדושה וברכה (ספיכת פכעיס, ד"ס ופס 165 יעסוק) 
שנלמד ממה שכתוב בהמשך הפסוקים שם 'והיו הדברים האלה על לבבך ושננתם לבניך', שמדובר 
על לימוד התורה כפי שדורשת הגמרא במסכת קידושין (3) אל תקרי 'ושננתם' אלא ושלשתם. 
ובמנחם משיב נפש (ד"ס פס ננֿחו) פירש, שכשם שבקריאת שמע נאמר 'והיו הדברים האלה על לבבך' 
והכוונה לדברי תורה, כך גם 'אמרו בלבבכם' הכוונה לדברי תורה. ובמהרש"א (מי ד"ס (נס) כתב 
שהגמרא למדה מפסוק זה שזו הדרך להלחם עם יצר הרע, על פי מה שדרשו להלן (נל) על פסוק 
זה 'בכל לבבך בשני יצריך', ביצר הטוב וביצר הרע. ובלשמוע בלמודים (ל"ס יכגיז) תמה, הרי לעיל 
דרשה הגמרא את הפסוק 'אמרו בלבבכם' לגבי קריאת שמע שעל המיטה ולא לגבי לימוד התורה. 
ולכן כתב שיש לגרוס להיפך, יקרא קריאת שמע שנאמר 'אמרו בלבבכם'. יזכיר לו יום המיתה 
שנאמר 'על משכבכם' [שהוא יום המיתה כדרשת חז"ל ובשכבך בקבר]. יעסוק בתורה שנאמר 'ודומו 
סלה' [על דרך שאמרו (יטין :) השכם והערב עליהם בבית המדרש שנאמר 'דום לה'', הרי ש'דום' 
הוא התורה]. ובאופן אחר ביאר שיש לגרוס יעסוק בתורה שנאמר 'אמרו'. יקרא קריאת שמע שנאמר 
'בלבבכם על משכבכם'. לא. המוזכרים להלן ובהערות. לב. ריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס עוס), ויקרא 
יצחק (פפסג'י, ד"יה וס כפו יקר6), מדרש האתמרי (כעל ספנט מופר דף נס), פנים יפות (פר' פופטיס עס"פ ענ פי סניס 
עליס), פרחי כהונה (ד"ס 6ס ננמ), פרדס יוסף (נפפית מו כע) בשם ספר קהלות ישורון. וכעין זה ביארו 
הכלי יקר (פופטיס כ ג) והמקנה (שס). ‏ לג. ומדויק כן בלשון הגמרא, שלא אמרה 'ואם לא נצחו' 
אלא 'ואם לאו', והיינו שלא למד תורה. פרחי כהונה (שס. | לד. פנים יפות (פר' פופטיס עס"פ על פי טניס 
עדיס), דרשות מהר"ם שיק (ללופ קט ד"ס פמגס), פרחי כהונה (שס, נפיכון סטני), פרי שלמה (ליה 36 /מי), דברי 
מנחם (לגנשנרג, פכ' כי מ5), חסד לאברהם (רכינונין, פר' כלק עס"פ וסמס כוכיס - סעליטי). לה. וכעין זה כתב 
הגר"י בלאזר (ככני פור פ"ע פי' ם) שדווקא אם מחשיב את התורה והיא חביבה בעיניו היא תבלין ליצר 
הרע. וכיסוד זה שתורה שלא לשמה אינה מגינה מהיצר הרע מבואר גם באור החיים (נפדנר יג ס). 
לו. ובזה ביאר את הפסוק 'אמרו בלבבכם', היינו שילמד תורה באופן שרק היא תהיה בלבו ולא 
שאר מחשבות רעות וטינא. וראה עוד בפרחי כהונה (ל"ס פס (נמו, נפירון סעניעי) שכתב שסגולת התורה 
להכניע היצר הרע היא דווקא בדברי מוסר שהם תבלין ליצר הרע, אבל שאר הלימודים אינם מועילים 
לזה, וכוונת הגמרא לומר שאם אין בידו ספרי מוסר המעוררים לתשובה יקרא קריאת שמע. וכעין 
זה כתב במקור הברכות (מפמר כ). לז.ומה שלכתחילה נתנו עצה זו שיעסוק בתורה, שמא ינצחנו 
לפי שעה ואולי לא ישוב לכסלה עוד. אך אם לא נצחו כלומר שאחר עסק התורה חזר לסורו צריך 
להתחכם בענין אחר כי אין ביד האדם לעסוק תמיד בתורה ללא הפסק. 


ילקוט 


ד. בשם רבי חיים מבריפקל" תירצו, שביאור דברי חז"ל 'בראתי יצר הרע ובראתי 

לו תורה תבלין' הוא שהתורה שומרת על האדם ומגינה עליו שלא יחטא 

ושלא יחלה במחלת היצר כשם שתבלין משמר את האוכל שלא יתקלקל. ואם 

כן אין זה מועיל אלא למי שעדיין לא חטא, אבל מי שכבר חטא ונחלה במחלת 

היצר לא תועיל לו שמירה אלא הוא צריך תרופה, ולזה יתכן שלא יעזור לימוד 
התורה לבדלט. 


מה המעלה המיוחדת בקריאת שמע כנגד היער הרע 


אם נצחו מוטב ואם לאו יקרא קריאת שמע שנאמר על משכבכם. תמהו 
האחרוניםמ, מה היא המעלה המיוחדת בקריאת שמע, הרי היא אינה אלא 
פרשה אחת קטנה מהתורה, ומאחר שלימוד התורה לא הועיל לו, כיצד קריאת 
שמע תועיל לו לנצח את היצר הרעמא. 
וכתב הפנים יפות (פר' עקנ, עס"פ וסיס פס פעוע) שהכוונה לקריאת שמע בעונתה, 
שהיא אכן נעלית מתלמוד תורה, כפי שמבואר להלן (י:) אדול הקורא 
קריאת שמע בעונתה יותר מהעוסק בתורה', ולכן כחה רב לבטל את היצר 
הרעמב, 

אך יש מהאחרונים שפירשו שאף קריאת שמע שלא בעונתה כחה רב כנגד היצר 
הרע מצד קבלת עול מלכות שמים ועול מצוות שיש בה, וביארו זאת בכמה 
אופנים: יש שפירשומו, שעל ידי קריאתה ישים הוא לנגדו מעלת ה' ורוממותו, 
ושראוי לאהבו מצד מעלתו, ובכך יבא לידי אהבת ה', וממילא יכנע לבבו הערל. 
יש שפירשומז, שעל ידי קריאתה ישים הוא על לבו מה שנאמר בה 'והיה אם 
שמוע תשמעו וגו' השמרו לכם פן יפתה לבבכם וחרה אף ה' בכם' וגו', ובכך 
יבא ליראת ה', וממילא יכניע את עצמו על ידי יראת העונש. ויש שפירשומה, 
שעל ידי קריאת שמע ממליך הוא את הקב"ה על כל העולם, וממילא על ידי 
שרואה את עצמו עומד לפני מלך גדול ונורא יבוא לידי ענוה והכנעה לפני 


אהו הקב"ה, ושוב לא יחטא. 


למי יזכיר את יום המיתה ומה תועלת הזכירה 


אם נצחו מוטב ואם לאו יזכור לומו יוםמ' המיתה שנאמר ודומו סלה. 
הזוהר הקדוש (מקן מ" כנ.) הקשה, הרי יצר הרע הוא מלאך המוות, ואם 

כן מדוע יירא היצר מיום המיתה של האדם, הרי הוא ההורג את בני האדם 
ודבר זה הוא שמחה בשבילו. ותירץ, ש'יזכיר לו יום המיתה' הכוונה שיזכיר 
זאת לעצמו, שעל ידי זה ישבר לבו, וכשיש לאדם רוח נשברה, מסתלק ממנו 

היצר הרע ואינו שורה עליו. 
מדברי הזוהר מבואר שבתחילה הבין שכוונת הגמרא שיזכיר ליצר הרע, ולבסוף 
פירש שיזכיר לאדם עצמו. אמנם מצינו באחרוניםמ" שאכן פירשו 
שמדובר על היצר הרע, וביארו זאת באופן אחר, ש'יזכיר לו יום המיתה' הכוונה 
שיזכיר ליצר הרע את יום המוות שלו לעתיד לבוא כשיבולע לנצח, ובכך יסתלק 
מהאדם. 


לח. הובא בחידושי מרן הגרי"ז (הפדפות, פופ פו), בגבורת יצחק למסכתין (ד"ס עוס) ובשי לתורה (פכי 
₪). וראה שם כל המעשה, שאמרו לפני הגר"ח את ביאורו של הגר"י בלאזר, ש'תורה תבלין' הוא 
ענין סגולי, ולכן הוא מועיל דווקא אם הוא נעשה ככל פרטיו ודקדוקיו, והיינו לשמה וכדו' ואם 
יחסר פרט אחד שוב אינה סגולה [וכאדם שנתן לו הרופא תרופה סגולית שרק אם יקח לפי הכמות 
והמדה שקבע לו הרופא הוא יועיל לו], משא"כ הזכרת יום המיתה דהיינו לימוד המוסר הוא דבר 
טבעי ולכן הוא יועיל אף אם נעשה במעט, אך הגר"ח דחה זאת ואמר שאין הדבר כן, שהרי 
כתוב 'בראתי יצר הרע בראתי לו תורה תבלין' (קידוטין (:), ותבלין שמכניסים למאכל הוא דבר טבעי 
ולא סגולי, ולכך פירש פירוש זה. | לט. וכעין זה כתב היפה תואר (כ"ר גד 3, סונל כלסיפת זקניס ד"ס 
(עוס) שתורה מגנא ומצלא דווקא כשהיה עוסק בתורה תחילה אז לא יוכל היצר הרע להתגבר 
עליו, אבל כשקדם ובא היצר הרע עליו, הדבר בספק אם יעבירנו על ידי התורה, אך עיי"ש שדחה 
זאת. ‏ מ. ריא"ף (על ען יעקנ, ד"ס עונס), יפה תואר ("ר גד 3 סונ כלסיפת וקניס), פנים יפות (פר' עופטיס 
עס"פ ענ פי קניס עדיס), מדרש האתמרי (נעל סטנט פוסה, דף לס). וכעין זה הקשה הקדושה וברכה (קמיכת 
סכמיס, ד"ס וס (פו יקרפ). מא. אמנם ראה לעיל (גענץ פד יפכ פסינר הרע 63 וכח על ידי עסק הפורה') מה 
שביארו חלק מהאחרונים שכוונת מימרא זו לברר כיצד יוכל אדם לנצח את יצרו הרע בלילה, 
בשעה שהוא שוכב על משכבו ואינו עוסק בתורה, ועל כך אמר "קרא קריאת שמע'. וראה עוד 
להלן (בענין 'ס6ס 5פסר (נ5ח פת היכר הרע נלככיס נוספות מננד (ימוד מורס') שיש שפירשו שהקריאת שמע באה רק 
כדי לחזק אצלו את לימוד התורה, ואינה מצילתו מצד עצמה. מב. אמנם בקדושה וברכה (קמיכת 
סכמיס, עס) דחה זאת, שלא יתכן לפרש שמדובר בקריאת שמע בעונתה, שאם כן לא שייך לומר 
'נצחו מוטב ואם לאו יקרא קריאת שמע', שמשמע שאם נצחו על ידי התורה אינו צריך לקרוא 
קריאת שמע, והרי קריאת שמע בזמנה בכל אופן הוא חייב לקרות. ‏ מג. יפה תואר (נ"ר גל כ 
סונ כלסיפם זקניס). ‏ מד. מנחת עני (ננענ סערוך (נכ, פכ' פנפס ד"ס עול י"ל כמה שלמר וסמס נוכיס). ‏ מה. יערות 
דבש (לטע 5), בינה לעיתים (לופ נם), ויקרא יצחק (פסג'י, ד"ס פס סו יקכ .)6‏ מו לכאורה תיבת 'לו' 
מיותרת, שהיה אפשר לכתוב זכיר יום המיתה' לבד. וביאר הסבא מקלם (מכפה ופוסר ת" מלמר כ), 
שאם יחשוב האדם על יום המיתה סתם, הוא לא ישפיע עליו כלום, שהרי זה כאילו הוא חושב 
זאת על מיתת אחרים ולא על עצמו, והדרך היעילה היא דווקא שיזכיר לעצמו איך הוא יראה 
ביום המיתה, כלומר שיצייר על עצמו המוות ואז הוא ישפיע עליו, וזו הכוונה זכיר לו'. ולפי 
המפרשים ש'יזכיר לו' הכוונה ליצר הרע, מיושב הלשון 'לו'. ‏ מז לכאורה תיבת יום' היא 
מיותרת, ומדוע לא אמרו 'יזכיר לו המיתה' לבד. ובמגלה עמוקות (פרי ווע(ס, עס"פ װסי לי סוכ ותמור - 
סעני, עמוד 80) פירש, שהכוונה שידמה בעצמו שלא נותר לו לחיות בעולמו אלא יום אחד ועתה הוא 
יום זה. וכעין זה כתב בקדושה וברכה (סמיכת מכמיס, ד"ס ו6ס שו יקל). ובעיני כל חי (פנפֿגי, ד" יכוכ) 
פירש, שיזכור את כל מה שנעשה ביום המיתה, דהיינו כשיגיע עת יציאת נשמה וענין הרחיצה 


ברכות ה. 


ביאורים נז 


ובמלא העומר (למסרפ"ע 5יך, קסנם ט ג) ובעין אליהו (סוד"ס 5מל כ' (ױ) ביארו, שכאשר 
אדם מייעץ לו עצה, ראשית צריך הוא להתבונן כמה אותו אדם אוהב 
אותו, שאם יראה שהוא שונאו מתמול שלשום, לא ישמע לעצתו שודאי כוונתו 
לרעה, וזו הכוונה כאן שיזכיר לעצמו שהיצר הרע הוא מלאך המוות, ואם כן 
ודאי הוא שונא לו וכוונתו להרע לו לכן לא ישמע לעצתומט. 
והחפץ חייםי פירש, ש'יזכור לו יום המיתה' הכוונה שיזכיר לעצמו כי עוד מעט 
ילך מהעולם ריקם, ואם לא עכשיו הוא אבוד מהכל. 


מדוע לא יזכיר מיד את יום המיתה 


שם, לכאורה יש לתמוה, מאחר שעצה זו היא המועילה מכולם, מדוע לא אמרו 
מיד בהתחלה שיזכיר לו את יום המיתה, אלא קודם צריך שירגיז תחילה 
את היצר הטוב על היצר הרע, ואם לא ינצחו יעסוק בתורה, ואם עדיין לא 
ניצחו יקרא קריאת שמע, ורק אם כל אלו לא הועילו יזכיר לו את יום המיתה. 
וביותר, שהרי עצה זו היא ודאית, ואילו שאר העצות אינן בטוחות. 
ונאמרו על כך תירוצים רביםנא: 
א. יש מהאחרוניםיב שתירצו, שאין זכירת יום המיתה לבדה מועילה, וכפי 
ששנינו במסכת שבת ((6:) 'יודעין רשעים שדרכן למיתה ויש להם חלב על 
כסלם'יג, ולפיכך רק אחר שהרגיז תחילה את יצרו הטוב על יצרו הרע, ועסק 
בתורה, וקרא קריאת שמע [שהכניס בלבו יראת ה' ואמונה בשכר ועונש], תועיל 
לו זכירת יום המיתה. 
ב. עוד תירצו האחרונים!ד, שאף שאפשר לנצח את היצר בקלות ובוודאות על 
ידי הזכרת יום המיתה, מכל מקום מעלה גדולה יותר שינצחו על ידי עסק 
התורה וקריאת שמע [ורק אחר שאלו לא הועילו יזכיר לו יום המיתה]. וכמה 
טעמים יש בדבר: האמת ליעקב (9בעל סנפיכות, ד"ס (עולס) והעין אליהו (ל"ס 6מר כ' 
נױ) פירשו, שככל שאדם מרבה להלחם עם היצר ולהתגבר על תאוותו משום 
גזירת ה', שכרו מרובה, ולפיכך עדיף למעט בעזרה כנגד היצר הרע כדי שיצטרך 
להלחם ולהתגבר יותר ואז יהיה שכרו מרובה. וביפה תואר (נ"כ גד 3, סוכ כלסיפת 
זקניס) ובמנחת עני (לכעל סעכוך כנכ, פר' פנפס ד"ס עוד י"ל כעס ספמכ וסמס פוכיס); פירשו, 
שלימוד התורה וקריאת שמע הם במעלה גדולה יותר כיון שהם בגדר 'יראת 
הרוממות'. כלומר, שעל ידם אדם מכיר גדלות הבורא ומדותיו הנישאות ובא 
לידי אהבת השם וממילא לא יחטא, משא"כ זכירת יום המיתה היא בגדר "יראת 
העונש' ואינו עושה מאהבה אלא מיראה. והברכת אברהם (כסן, ד"ה פס פו) פירש, 
שכאשר אדם מתגבר על היצר הרע בכוחות עצמו בעזר מועט הוא יותר מחליש 
את כח היצר ומרגיל את עצמו בהתגברות על היצר, אך אם כבר מתחילה הוא 
נלחם בעזרה על ידי דברים אחרים כהזכרת יום המיתה, נמצא שכמעט לא נלחם 
עם היצר, ועדיין הוא מצד עצמו בתשישות כח נגד יצר הרענה. 
ג. עוד תירצו האחרוניםיי, שאין הזכרת יום המיתה עצה טובה, משום שהיא 
מביאה את האדם לידי עצבות, ואילו עבודת ה' צריכה להיות בשמחה, ולכן 
לא נתנו עצה זו בתחילה, אלא רק אחר שניסה האדם את כל העצות ולא הועילו 


והתכריכין והקבורה ובכי והספד, ובכך יכניע את יצרו הרע. וראה עוד בפרדס יוסף (נכלפית מו כע) 
מה שביאר. | מח. פנים יפות (סוף פר' כי ת65), מדרש האתמרי (3על הפנע מוסכ, דף ס) וילקוט הגרשוני 
(ל"ס וסנס סלקלוק). מט. וכעין זה פירש המהרש"א (פ"6 ל"ס וס ו יכור). וראה עוד במהר"ל (פינופ 
עלס נמינ כ סיר פ"ד) שפירש 'שהיצר הרע מגרה את האדם לבטל ממנו המציאות, וכאשר יזכיר לו 
יום המיתה שהוא ביטול האדם אין כאן עוד מציאות'. ‏ גנ. בהשמטות לקונטרס נפוצות ישראל 
(סונ כסוף ספכו עס עולס). וכן פירש בנאות הדשא (פיע עמ' קז) בשם הרה"ק מאלכסנדר. נא. והנה 
לפי מה לעיל (גענן עמי יזכיר 5 יוס המיתס ומס פוענת סוכיכסי) בשם האחרונים ש'יזכיר לו יום המיתה' נאמר 
כלפי היצר הרע, כלומר שיזכיר ליצר את יום מיתתו לעתיד לבוא, כתב הפנים יפות (סוף פר' כי ת5) 
שמיושבת קושיא זו, שכן מתחילה כל זמן שיכול עדיין להתגבר על היצר בכח התורה, אין על 
היצר דין מיתה כיון שעושה את עבודתו שלכך נברא וזה הוא תפקידו, אך אם כבר עסק בתורה 
ועם כל זה המשיך היצר הרע להתגבר עליו, הוא כבר שלא כדת, שהרי אמר הקב"ה 'בראתי יצר 
הרע ובראתי תורה תבלין' (קילופן (6, ולכן רק אז מגיע לו דין מיתה. וראה עוד בפנים יפות (פי 
עקנ, עס"פ וסיס פס פמוע) שפירש על פי דרכו שאין ענין זכירת יום המיתה לנצח את היצר הרע, אלא 
בשביל הקריאת שמע, והיינו שעיקר מה שאמרו לעיל "קרא קריאת שמע' היא בעונתה דווקא 
[שאז היא גדולה יותר מתלמוד תורה כמבואר בגמרא (סץ י)]. ולכן אם היצר הרע מסיתו להתגרות 
בשינה עד שיעבור זמן קריאת שמע, "יזכיר לו יום המיתה' כלומר יזכיר לו שאז הוא זמן השינה 
ועתה יתגבר ויקום לקרוא קריאת שמע בזמנה. וכמו כן לפי מה שנתבאר לעיל (עגץ "פס ניפן ₪ 
סיר כדרכיס. נוספות מלנד סתורס') שאין קריאת שמע אלא עצה שתהא לימוד התורה באופן הראוי ואז 
יהיה בכח התורה לנצח היצר, הוא מיושב גם כן. | גב. יפה תואר "כ יל ), מנחת שבת (למ"ם 
קרפ, פנוח פ"ג מ"6), שפתי חכמים (ל"ה ופס), תולדות זאב (פלנק, ד"ס (עוס), לפלגות ראובן ידועי 6גדס, מ" 
עמ' ככד) וילקוט המאירי (ל"ס פס כ6ו). ‏ נג.וכן מצינו שהפסוק אומר (שעיס כנ ₪ על הרשעים 'והנה 
ששון ושמחה, הרוג בקר ושחוט צאן, אכול בשר ושתות יין, אכול ושתו כי מחר נמות'. כלומר, 
שאצל הרשעים זכירת יום המיתה אינה מעוררת לתשובה, אלא אדרבה, מעוררת אותם לחטוף 
יותר מן העולם הזה. | נד. המוזכרים להלן. נה. וכעין זה פירש האור יעקב (ֿכטמפֿן, מפֿמר ג). 
ובילקוט המאירי (פס) פירש עוד, שהמדרגה היותר גדולה היא שיהפוך את הרע והמגונה שבו לטוב 
ולהכניסם לתוך הקדושה כדי להשתמש בהם לעבודת ה', ולכן כאשר מתעוררת בלב האדם תשוקה 
לעבירה ח"ו, יתחכם להשתמש בה לצורך עסק התורה ועבודת ה', אך אם אינו בדרגה זו אין לו 
ברירה אלא להמית תאותו ותשוקתו לגמרי על ידי הזכרת יום המיתה. | נו. עיון יעקב (ל"ה וי 
5), הפלאה (נסקדמס (מסכת כתוכום, פתמ6 ועיכb‏ פות יק), דרך אמונה (פוכלס, ד"ס ופֿס 85), בזכור למרים (נגעל 
סספן סײיס, סוף פ"ס), אגרא דכלה (פר' תונדות עס"פ סנס ( וקנתי), ברכת דוד (כונין, ד"ס וסנם ככפולה) וליקוטי בתר 
ליקוטי (ד"ס פמר כ 0 [בשם הרה"ק מרופשיץ]. 


נח ילקוט 


לו, אזי מוכרח הוא ליקח עצה זו. וכעין זה תירץ הראנ"ח (דרעופ סנופן 5מלי ספר, 
פר' כי ת5 סוף ד"ס פסענז) שהזכרת יום המיתה מביאה לידי צער, והמצער עצמו 
נקרא חוטא [כמו שמצינו במסכת נדרים (י:) לגבי נזיר], ולכן רק אחר שעשה 
את כל העצות להכניע את היצר ולא הצליח, אין לו ברירה אלא שיצער עצמו. 
ד. הפנים יפות (פר' (פניס עס"פ כלס נפפי) תירץ, שעסק התורה וקריאת שמע יועילו 
לו לזמן רב, משא"כ זכירת יום המיתה אינה מועלת אלא לפי שעה, ומיד 
אחר כך יכול יצרו לשוב ולהתגבר עליו. 
ה. המכתב מאליהו (פ"פ עפ' 4) [בשם הסבא מקלם] והברכת אברהם (כסן, עס 
נתי' ספניטי) תירצו, שאם ישתמש האדם בזכירת יום המיתה בנסיונות קלים, 
כבר לא תועיל לו עצה זו אם יתפתה אחר כך בדבר גדול שיש בו תאוה מרובה. 
ולכן צריך לקנות לו טבע זה שינצחהו בדבר קל, ואז ישאר לו העזר הגדול 
לדבר הקשהנח. 


מדוע נקטו סדר זה דווקא 


שם. יש לדון האם הסדר שנקטה הגמרא הוא בדווקא. כלומר, שקודם ילמד 
תורה, ולאחר מכן יקרא קריאת שמע, ואחר כך יזכור לו יום המיתה. או 
שיכול לעשות כל אחת מהעצות איזו מהן שירצה, ואם היא לא תעזור יעשה 
את השניה, וכן הלאה. ומצינו ביאורים רבים במהלך הדברים ובמהות עצות 
אלו, ונביא מעט מהם: 

היערות דבש (ללפ 6 ביאר, ששלשת העצות מכוונות כנגד שלשה סוגי עבירות 
שונות. שפעמים האדם חוטא מחמת חסרון ידיעה ושגיאה, שאינו מכיר 

אם היא עבירה בכלל, או שמכיר, אך אינו יודע עד היכן ועד כמה מגיע הפגם, 
וכנגד זה אמרו ש'יעסוק בתורה' ועל ידי זה ידע הענין לאשורו ולא יחטא. 
ופעמים שהעבירה באה מחמת גאוה ורוממות רוח, שהיצר מפתהו להחזיק טובה 
לעצמו וכדו', וכנגד זה אמרו יקרא קריאת שמע', שעל ידי שמייחד את ה' 
יתברך עליו ועל כל העולם, לא יתגאה עוד בראותו כי הוא עומד לפני מלך 
גדול ונורא. וישנן עבירות שהאדם עובר עליהם מחמת החמדה והתאוה, וכנגד 
זה אמרו זכיר לו יום המיתה' שאז לא יחמוד יותר, ביודעו כי כל רגע הוא 

עלול למות ולא ישאר בידו כלום!ל. 

הצל"ח (ד"ס עוס) ביאר, שהוא כנגד ארבעה מיני פיתוי של היצר הרע. שכן 
בתחילה יודע היצר שלא יוכל לפתות את האדם לחטוא ממש, ולכן 

הוא מראה עצמו כאוהבו הרוצה בטובתו, ומייעץ לו שיכניס עצמו לידי נסיון 
כדי שיתגבר עליו ויקבל שכר רב יותר, וכגון שילך למקום פרוץ שישנם שם 
מראות שאינם טובים ויתגבר על עצמו מלהסתכל, אכן באמת כוונת היצר היא 
רק לרעתו ולהכשילו, ולזה אמרו 'לעולם ירגיז יצר טוב על יצר הרע', כלומר 
שתמיד תהיה שנאה ביניהם ולא יחשבהו לאוהבו ולא יקבל עצותיו כלל. אך 
אם כבר הצליח היצר להכשילו וראה ראייה לא טובה, מכל מקום ישמור עצמו 
שלא יחמוד אותה בלבו, וזאת על ידי עסק התורה, כמבואר ברמב"ם (יסוכי ילס 
פכ"נ סכ"6) 'שאין מחשבת עריות מתגברת אלא בלב פנוי מן החכמה', ועל ידי 
שלבו מחשב תמיד בהרהורי תורה אין מקום למחשבת עריות להתגבר. 'אם נצחו 
מוטב'. אך אם לאו, היינו שכבר חמד בלבו ויש חשש שיבוא לידי מעשה 
עבירה, 'יקרא קריאת שמע' היינו קריאת שמע שעל המיטה, שכן עיקר החשש 
שמא יבוא לידי עבירה הוא בלילה שאז בני אדם אינם רואים, ועל ידי שקורא 
קריאת שמע כאלו אוחז הוא בידו חרב של שתי פיות (כפנוסר כסעטך סגמר6) להילחם 
עם היצר הרע ולהתגבר עליו שלא יבוא לידי מעשה. 'אם נצחו מוטב. ואם 
לאו', היינו שנכשל ועשה את מעשה העבירה, וכעת היצר מפתה אותו שאינו 
צריך למהר לחזור בתשובה, לפי שיש לו עוד זמן רב עד מיתתו, זכיר לו יום 
המיתה', כלומר, שגם היום הזה יכול להיות יום מותו, וכמו שאמרו חכמים 

(פנות פ"כ מ"י) 'ושוב יום אחד לפני מיתתך'. 


נז. הובא באסיפת זקנים. | נת. ובאופן דומה כתב המטה נפתלי (סופר, דמע ג עמ' 5ו), שאם יהיה 
רגיל להזכיר לעצמו תמיד יום המיתה, לא יפחד עוד מהמיתה, כי ההרגל נעשה טבע [וגם יגרום 
לו דבר זה להיות עצל בדרכיו, כי על כל דבר יאמר למה אעשה זאת אחר שתיכף אמות]. 
נט. וכעין זה פירשו הבינה לעיתים (ללופ נמ סוכל כפידופי סנסוניס סנעין יעקכ) ותרומת הכרי (נסקדמס פות ם). 
ס. ועיי"ש שהביא שמצינו בזה מחלוקת אמוראים איזו דרך רצויה יותר. | סא. מדרש האתמרי 
(לנענ ססנט מוסר, עמ' (ס) ולב אליהו (מ"ג עפ' קש. | סב. וראה מה שהובא להלן (עמן יד יפכן עספר ₪ 
יח על ידי עסק סתוכה') מדברי הגר"ח, שסגולת התורה לנצח את היצר היא רק שמירה ומניעה קודם 
שחטא האדם, אך לאחר שכבר חטא כבר לא תועיל לו שמירה לבד וזקוק הוא ל'תרופות', שהן 
קריאת שמע והזכרת יום המיתה. | סג. כוכבי אור (מ"כ פופר ₪, לב אליהו (פ"ג עפ' קש ובכתבי 
הסבא מקלם ותלמידיו (פ" עמי ככ). וכעין זה ביאר ההפלאה (כסונות, נסקלמה 6ופ ז) ובפנים יפות (פכי 
רפס עס"פ על סי סנס עדיס). וכן פירשו בישמח ישראל (פרי וגם) ובאמונת משה (פרי ױגם עמ' פכנ). וכעין זה 
בליקוטי הלכות (שטלנספרן, פ"מ כנֿיעת ספת ס). ובדברי מנחם (כגגשננג, פוף פר' כי תנ .)6‏ סד. ובהפלאה מס 
ביאר, שקריאת שמע וזכירת יום המיתה הן כנגד שני דרכי היצר הבאים להפריעו בלימוד התורה. 
שפעמים בא היצר בזמן למודו ואומר לו שילמד כי בזה תתמלא תאוותו ויעשנה קרדום לחפור 
בה, וכנגד זה יקרא קריאת שמע שהיא ענין מסירות נפש לקב"ה ובזה מבטל כל תאוותו ומחזק 
בטחונו בה' יתברך. ופעמים בא היצה"ר ומסיתו ומגביה דעתו בכבוד עצמו בעבור עסק התורה, 
וכנגד זה יזכור לו יום המיתה. סה.וכעין זה הקשה ותירץ רבי ישראל סלנטר על תחילת המאמר 
'לעולם ירגיז אדם יצר טוב על יצר הרע נצחו מוטב ואם לאו יעסוק בתורה', שלכאורה משמע 


ברכות ה. 


ביאורים 


העין אליחו (ל"ס פמר כ' ) ביאר, שנקטו סדר זה משום שיש כאן סדר ממדריגה 

למדריגה, מן הקל אל הכבד, שכן כאשר האדם קרוב לחטא ואעפ"כ 
מצליח הוא להתגבר ולא לחטוא מחמת רצון ה', מעלתו גדולה יותר מאשר אם 
מתרחק הוא לגמרי ומכחיש את היצר עד שלא ירצה לחטוא כללס. ולכן מתחילה 
'ירגיז יצר הטוב על יצר הרע' ויתאמץ להתגבר עליו, אך אם לא הצליח לכבוש 
את היצר 'יעסוק בתורה', שבכחה להכחיש את היצר הרע כפי שנאמר 'אם אבן 
הוא נימוח' (קילוטין (:), ואם גם זה לא הועיל לנצח את היצר הרע, 'יקרא קריאת 
שמע' שסגולתה להרחיק את היצר הרע מהאדם יותר משאר דברי תורה, ואם 
גם זה לא הועיל, אזי אין לו ברירה אלא זכיר לו יום המיתה' שבזה ירחיק 

לגמרי את היצר הרע. 


האם אפשר לנעח את היער הרע בדרכים נוספות מלבד לימוד תורה 


שם. מדברי הגמרא משמע לכאורה שניתן לנצח את היצר הרע בדרכים נוספות 
מלבד לימוד התורה, כגון על ידי קריאת שמע או הזכרת יום המיתה. 


יתמק האחרוניםס*, הרי שנינו באבות דרבי נתן (טז ג) "צר הרע אין לו תקנה 


אלא בדברי תורה', וכן משמע במסכת קידושין (ל:) 'בראתי יצר הרע ובראתי לו 
תורה תבלין', וכתב על כך המסילת ישרים (פ"ס) 'הנה פשוט הוא שאם הבורא 
לא ברא למכה זו אלא רפואה זו, אי אפשר בשום פנים שירפא האדם מזאת 
המכה בלתי זאת הרפואה, ומי שיחשוב להינצל זולתה אינו אלא טועה, ויראה 
טעותו לבסוף כשימות בחטאו'. ומשמע מכל זה שהדרך היחידה לנצח את היצר 
הרע היא רק על ידי לימוד התורה, וכיצד אם כן מבואר בסוגייתנו שישנן דרכים 
נוספות להלחם כנגד היצר הרעלנ. 

וביארו האחרוניםסי שודאי הדרך היחידה לנצח את היצר הרע היא רק על 

ידי לימוד התורה, וכל שאר העצות שהוזכרו בגמרא אינן אלא דרכים 
כיצד לחזק אצלו את לימוד התורה, שעל ידי זה יהיה בכחה להצילו מיצר 
הרע. שהרי נתבאר לעיל (נעמן 'כפד יפכן ססיפר 5 טלס על ידי עסק סתוכס') שהטעם 
שלימוד התורה לא הועיל לו לנצח את היצר, משום שהיה חסר בו דבר 
מה, כגון שהוא נעשה שלא לשמה, או משום שלא החשיב את התורה כפי 
הראוי, ובאופנים אלו אין את סגולת התורה להצילו מן היצר הרע. לכן 
התקנה לכך ש'יקרא קריאת שמע' ויקבל על עצמו עול מלכות שמים, ועל 
ידי זה יחזור ללמוד תורה כהוגן, ושוב תהא בכח תורתו לנצח את היצר 
הרע. אך אם הקריאת שמע לא הועילה לכך, משום שלא קראה כהוגן ולא 
קיבל על עצמו מלכות שמים כראוי, התקנה ש'יזכיר לו יום המיתה', ועל 
ידי זה יקבל על עצמו עול מלכות שמים כראוי, וממילא יעסוק==פרה 
לשמה ושוב יהיה בתורתו כח לנצח את היצר הרע. נמצא שהכל סובב סביב 
לימוד התורה שהיא הדרך היחידה לנצח את היצר הרע, וכל שאר הדברים 
אינם אלא סיבות ואמצעים כדי שתהא תורתו שלמה ותוכל להצילו מיצר 

הרעסד. 

ובמדרש האתמרי (ננעל סקט מוסר דף (₪) פירש גם כן שהכל נאמר כלפי התורה, 

וביאר באופן אחר, ששאר העצות גם הן מתוך לימוד התורה, והיינו 
שמתחילה יעסוק בתורה היכן שלבו חפץ או במקום שמזדמן לו, ואם זה לא 
יועיל לו 'יקרא קריאת שמע', כלומר, יעסוק בתורה בפרשת קריאת שמע, ועל 
ידי זה יכניס בלבו יראה ופחד, ואם גם זה לא יועיל "זכיר לו יום המיתה', 

כלומר, יעסוק בתורה בעניינים אשר יזכירו לו את יום המיתהסה. 


מדוע הקדימו את המשנה לנביאים וכתובים 


ואמר רבי לוי בר חמא אמר רבי שמעון בן לקיש מאי דכתיב ואתנה לך 
את לוחות האבן והתורה והמצוה אשר כתבתי להורותם לוחות 
אלו עשרת הדברותל'י תורה זה מקראל' והמצוה זו משנהסח אשר כתבתי 


שירגיז יצר הטוב על יצר הרע הוא אף ללא לימוד התורה, ומשמע אם כן שניתן לנצח את היצר 
הרע אף ללא לימוד התורה, והרי לעיל נתבאר שרק בכח התורה ניתן להתגבר על היצר [וכן הקשה 
בקדושה וברכה (מעיכת מלפיס, ד"ס ו6ס ו יקר)]. וביאר שודאי אף "ירגיז יצר טוב על יצר הרע' הוא 
על ידי לימוד התורה, אלא שבתחילה ילמד תורה בכללות, ואחר כך ילמד בפרטות את העניינים 
הנוגעים לאותה העבירה (מפי ספמועה). ‏ סו. בהלכות גדולות (פיי כד הנכת פרכ פוכ) וברמב"ן (סטנות 
(ספר סמנוות, פרם רלפון פֿות ז) הובאה דרשה זו בנוסח שונה קצת.'לוחות האבן' זו המקרא, ו'התורה' זו 
משנה, ו'המצוה' כמשמעה, 'אשר כתבתי' אלו נביאים, 'להורותם' זה התלמוד. וראה להלן (גענן 
'מדוע עשרת הדנרות הוכרו ננפכל') מה שמיושב יותר לפי גירסא זו. ‏ סז. בכתבי רבי מרדכי עפשטיין 
(פנמיד סגר"5, ענין סעוקק 3תורס כעמס, סוכ 3קוכן יטוכון ככך מז) ביאר 'כי תורה הוא לשון מורה דרך, וכך היא 
תורה שבכתב ראשון ודרך לכל התרי"ג מצוות'. והנה הרמב"ן (נפפימה (פיקופו (פוכס) פירש את הפסוק 
באופן אחר, ש'המצוה' הכוונה למצוות כולן, עשה ולא תעשה, ו'התורה' יכלול את הסיפורים 
מתחילת בראשית, כי הוא מורה אנשים בדרך בענין האמונה וכו'. ותמה עליו המהרי"א אסאד (פו"פ 
יסולס יע(ס, ח"b‏ יו"ד סי" כעט ד"ס טונ כפיפי), הרי בסוגייתנו פסוק זה נדרש באופן אחר וכיצד דרש הרמב"ן 
מקרא זה לעצמו כמשה מסיני ולא הזכיר מדרשת רבי לוי בר חמא כלום. וכתב שסוגייתנו סוברת 
כהדעה (ניטץ .) ש'תורה חתומה ניתנה' ולכן תיבת 'התורה' מתפרשת על התורה כולה, אבל הרמב"ן 
פירש את הפסוק כפשטות, כהדעה ש'תורה מגילה מגילה ניתנה' ולפי זה הכוונה בתיבת 'תורה' 
היא על ספורי המעשים שמבראשית. ועיי"ש שהביא ראיה לדבריו מדברי הרמב"ם בהקדמה ליד 
החזקה. | סת. רש"י על התורה (שמות כד ₪ כתב ש'מצוה' הכוונה למצוות התורה, ופירש שכל 


ילקוט 


אלו נביאים וכתובים להורותם זה גמרא מלמד שכולם נתנוסט למשה 
מסיניץ. הקשו האחרונים?א, הרי עביאים וכתובים' קדמו ל'משנה', ואם כן היה 
צריך להקדים ולכתוב נביאים וכתובים' מיד אחר ה'תורה', ולאחר מכן את 
ה'משנה' סמוך ל'גמרא'ש: [ואם כבר הקדימו את ה'משנה', מדוע לא כתבו מיד 
לאחריו 'גמרא' והפסיקו בנביאים וכתובים];ג. 
וכתב הפני יהושע (ד"ס ומר כ"ע), שלפי האמת עיקר המשנה קדמה בזמן לנביאים 
וכתובים, שכן מצינו שכבר בימי משה רבינו היו עוסקין בלימוד המשנה, 
כמבואר במסכת עירובין (יל:) 'תנו רבנן, כיצד סדר משנה, משה למד מפי 
הגבורה, נכנס אהרן ושנה לו משה פירקו' וכו'. וכמו כן היו צריכים לשנות את 
כל ההלכות הפסוקות שנאמרו ונדרשו בשלש עשרה מדות שהתורה נדרשת בהן, 
ואת כל אותן המשניות שהן הלכה למשה מסיני. ולפיכך הקדים הפסוק את 
ה'משנה' לעביאים וכתובים', אמנם הגמרא לא קדמה להם, לפי שעיקר ענין 
הגמרא לא הוצרך אלא רק לאחר שנתמעטו הלבבות ונתרבו הספקות בגלל 
תלמידים שלא שימשו כל צרכם, וכמבואר בכמה מקומותלי. 
והקדושה וברכה (סמיכת סכמיס) והמגיד תעלומה (ל"ס פולס) ביארו, שהנה מבואר 
במסכת תענית (ט.) שכל מה שנכתב בנביאים וכתובים כבר רמוז 
בתורה, אלא שבנביאים וכתובים הוא נכתב מפורש. ונמצא אם כן שהנביאים 
וכתובים הם פירושים לתורה שבכתב, וכמו כן הגמרא היא פירוש למשנה שהיא 
התורה שבע"פ. ומיושב לפי זה, שבתחילה הזכירו את שתי התורות, שהן התורה 
שבכתב, והמשנה שהיא התורה שבע"פ, ואחר כך את שני פירושיהם, הנביאים 
וכתובים שהם הפירוש לתורה שבכתב, והגמרא שהיא הפירוש לתורה שבעל 
פה עה. 
והאהבת איתן (נעין יעקנ, ד"ס תוכס) והעין אליהו (ל"ס לחר כתנסי) תירצו על פי 
המבואר במסכת נדרים (כנ:) 'אלמלא לא חטאו ישראל לא ניתן להם 
אלא חמשה חומשי תורה וספר יהושע בלבד'. ועל כן מסתבר להקדים את 
המשנה שניתנה לפרש ולבאר את התורה שבכתב, לנביאים וכתובים שלא ניתנו 
רק מחמת חטאשי. 
ובמילי דברכותל' (ד"ס פֿנטנ") כתב פירוש מחודש, שאין כוונת הגמרא למשניות 
שסידר רבי, אלא ל'משנה תורה' [ספר דברים] שיש בו הרבה מצוות 
שלא נזכרו בחומשים שלפניוע", והוצרכו לומר שגם הן ניתנו למשה בסיני, כדי 
שלא נטעה לומר שמצוות אלו משה אמרן מדעת עצמןלל. 


התרי"ג מצוות רמוזות בעשרת הדברות. וכתב בהעמק דבר (פס), שדברי רש"י הם לפי דעת הירושלמי 
(נרכות פ"ו ס"b)‏ שמפרש את תיבת 'המצוה' כפשוטה על מצוות התורה, אבל לפי הבבלי אינו כן, 
כמבואר בסוגייתנו שמצוה הכוונה למשנה [ועיי"ש בהרחב דבר ופ 6 מה שכתב לפי זה נפק"מ 
לדינא]. והרמב"ם (סקדמס (מטנס פולס) כתב ש'המצוה' זו פירוש התורה, שהיא התורה שבעל פה [וראה 
בדליות יחזקאל (מ"6 עמ' שפו) כיצד למד זאת הרמב"ם מסוגייתנו]. וכן כתב הזוהר (טפיי מ"ג מ). וכן 
כתב האבן עזרא (פופ עס) בשם הרס"ג. והעיר הכתב והקבלה (שמות טס), היכן מרומז בלשון 'מצוה' 
פירוש התורה, הרי בכל המקומות לשון 'מצוה' ענינו כמשמעו, ציווי ואזהרה ולא פירוש וביאור. 
ועיי"ש שביאר שהרבה פעמים תיבות ה"א ואל"ף מתחלפות, וכאילו נכתב כאן 'מצא' במקום 
'מצוה', ושרש 'מצא' מורה גם על מציאת והשגת מחקר על ידי השתדלות הענין, כלומר הבנת 
דברים על בוריים וביאור מאמר סתום. ובדרך נוספת פירש ש'מצוה' היא מלשון 'צוותא' דהיינו 
חיבור ואיחוד שני דברים יחד, וכן היא התורה שבעל פה המתחברת ומתאחדת עם התורה שבכתב 
לבאר ולפרש את מאמריה המועטים בכמותם ורבים באיכותם. ובכתבי רבי מרדכי עפשטיין (פמיד 
סגר"6, פס) ביאר שדרשו את תיבת 'המצוה' על משנה, היות ואסור להורות הלכה מהמשנה והעושים 
כן נקראים 'מבלי עולם' כמבואר במסכת סוטה (כנ), ואם כן היה מקום לתמוה מדוע יש לנו כלל 
לעסוק במשנה, לכן דרשו זאת מתיבת 'מצוה' שהיא לשון ציווי, והיינו 'כאשר ציוה ה'', כלומר 
שמוכרחים אנו ללמוד אף שאינה מורה לנו דרך. והגר"א (פמרי טעס, ל"ה וסמפוס) ביאר ש'מצוה זו 
משנה' ששם כתובה כל מצוה בפני עצמה עם כל פרטיה כגון סוכה ולולב וכיוצא בזה. וכעין זה 
כתב באור הישר (ד"ס מי דכתינ) שלולי התורה שבעל פה לא היינו יודעים כיצד לקיים את מצוות 
התורה, ואם כן במשנה [שהיא מקור התורה שבעל פה] תלויות כל המצוות. סט. המגלת אסתר 
(ספל סמפוות שר רסעון פֿות עו) כתב שאין הפירוש שכל אלו הדברים ניתנו למשה כדי ליתנם לנו, שאם 
כן למה כבש נבואתו ולא מסרם לנו מיד, אלא שכל הדברים ניתנו למשה ונגלו לו כל מה שעתיד 
להתחדש אחר זמן וגם הראה לו הקב"ה הכל בכתב, אך לא שיגלם ויאמר אותם לישראל, ורק 
החומש לבדו עם פירושו נתן לו להראות להם בדורו. | ע. במגיד תעלומה (נס"ג, ד"ס פמד) כתב 
שהבה"ג הביא מאמר זה משום שיש בו נפק"מ לדינא, שמי שאינו מאמין באחד מכל אלו נקרא 
אפיקורס והוא מ'כת המורידין ולא מעלין'. וראה בהרחב דבר לנצי"ב (שס) נפק"מ נוספת. עא. פני 
יהושע (ל"ס ומר ר"ל), אדרת אליהו (כיקי, ד"ס וסמנוס), קדושה וברכה (סטיכפ פככיס, ד"ס פוכס), מגיד תעלומה 
(ד"ס פוכס), עין אליהו (ל"ס פר כפנפי), אהבת איתן (עין יעקנ, ד"ס מוכס), לשמוע בלמודים (ד"ס והמוה), 
פרשת מרדכי (פנטסונכ, ד"ס זו משנס), מילי דברכות (ד"ס 6מכ כטנ"). ובחדשים גם ישנים (סנכס מת) האריך 
בזה. וראה בהערה הבאה שכבר התקשו בזה הראשונים. | עב. ומצינו שכבר הראשונים עמדו על 
כך. בפסקי רבינו אביגדור צרפתי מבעלי התוספות ובמושב זקנים לבעלי התוספות (פנות כל ינ) כתבו 
להוכיח מדבר זה שהקדימו כאן 'משנה' ל'נביאים וכתובים', שקדושת המשנה והתלמוד גדולה יותר 
מקדושת 'נביאים וכתובים', ולכן מותר להניח ספרי תלמוד ומשנה על גבי נביאים וכתובים. אך 
במושב זקנים דחה זאת, שהטעם שהסמיכו 'משנה' ל'תורה' משום שהתלמוד יוצא מן התורה. 
עג. העיון יעקב (נעץ יעקנ, ד"ס מפי דכתינ ו6תנס) כתב שנקטו סדר זה כדי להורות את סדר הלימוד, 
שתחילה ילמד אדם עשרת הדברות ואחר כך מקרא ומשנה ונביאים וכתובים ואחר כך גמרא, ולא 
ידלג על המקרא ומשנה כדי ללמוד גמרא, וכפי ששנינו במסכת סופרים (פט"ו ס"). וכעין זה כתב 
המהרש"א (קנסדרין כד. ח"6 סוד"ס ופקת 5). וראה בעיני יצחק (רפפורט, ד"ס ו"כ כױ) שהביא לפך כמה טעמים. 
עד. בעיני שמואל (ד"ס וסתוכס) הוסיף שכידוע שכחת התורה באה משבירת הלוחות הראשונות כמבואר 
בעירובין (נד), ומאחר שפסוק זה עוסק בלוחות הראשונות לכן הוזכרה הגמרא רק בסופו, משום 
שאז באמת לא היו צריכים כלל לגמרא וכפי שנתבאר. עה. וכעין זה כתב באדרת אליהו (ק, 


ברכות ה. 


ביאורים נט 


מדוע עשרת הדברות הוזכרו בנפרד 


לוחות אלו עשרת הדברות. המניד תעלומה (נס"ג, ד"ס מפי דכתיכ) הקשה, הרי 
עשרת הדברות בכלל כל התורה [-זה מקרא] הם, ומדוע פירט הפסוק 

את הלוחות בפני עצמם5. 
וכתב בבן יהוידע (ד"ס (ומופ), שטעם הדבר הוא משום שיש בעשרת הדברות רמז 
לכל תרי"ג מצוות, ולפיכך יש בהם דבר חידוש יותר משאר מקראות 


שבתורה. ו 
ובליקוטי הגרי"ז (פ"נ עמ' פ) הובא לבאר, שמלבד מה שניתנה כל התורה בסיני 


בדקדוקיה ופיסוק טעמיה, ניתנו עשרת הדברות באופן נוסף בפני 

עצמן בפיסוק טעמים אחר [והם שני פיסוקי הטעמים שמצאנו בעשרת הדברות. 

'שעם התחתון' הוא הפיסוק של עשרת הדברות כחלק מהתורה כולה, ו'טעם 
העליון' הוא פיסוקן בפני עצמן]. ולכן הזכירו את עשרת הדברות לחוד. 


מדוע נקראת התורה 'מקרא' 


תורה זה מקרא. רש"י (ד"ס וס מקכפ) פירש שהתורה נקראת בשם 'מקרא' משום 
שמצוה לקרות בתורה [בציבורפא]. וביאר המהרש"א (פ"6 ד"ס פוכלס), 
שכוונתו היא שיש מצוה לקרוא את התורה מתוך הכתב, בנקודותיה ופיסוק 
טעמיה. ותמהו האחרוניםפב, הרי קריאת התורה אינה אלא מדרבנן מתקנת עזרא 
[כמבואר בבבא קמא (פנ:)]9. 

ויש שפירשופז, שהתורה אינה נקראת 'מקרא' משום קריאתה בציבור, אלא משום 
שעיקר מצותה מתקיימת בקריאה לבה אע"פ שאינו מבין, משא"כ בתורה 
שבע"פ אין אדם מקיים מצות תלמוד תורה אלא אם כן מבין הוא מה שלומדפה. 


מהות נתינת הנביאים וכתובים ותורה שבעל פה למשה רבינו 


מלמד שכולם נתנו למשה מפיני. במסכת מגילה (ש:) דורשת הגמרא, 'אמר 

ר' חייא בר אבא א"ר יוחנן וכו' מלמד שהראהו הקב"ה למשה דקדוקי 
תורה ודקדוקי סופרים ומה שהסופרים עתידין לחדש'. ודייק התוספות יו"ם 
(נסקלמס (פיכוט סמטניות) מכך שלא כתוב 'מלמד שמסר לו הקב'ה', או 'שלמדו 
הקב"ה', אלא 'הראהו', שדברים אלו לא ניתנו למשה רבינו בדרך מסירה, כלומר, 
שלא נמסרו לו לגמרי עד שיוכל למוסרם לאחרים גם כן, אלא ניתנו לו בדרך 
ראייה בלבד, כאדם המראה דבר לחבירו לראותו בלבד ואינו נותנו לו. אך העיר 


ד"ס וסמ5וס) שהמשנה הוצרכה להיסמך לתורה, כיון שכל דבריה נסמכים על דברי תורה, וכמבואר 
בגמרא לעיל (כ) 'תנא אקרא קאי', לכן הקדימו זאת לנ"ך. וכעין זה כתב בלשמוע בלמודים (ל"ס 
וסמנוס) שיתכן שדרשו 'מצוה' מלשון 'צוותא' וכן הוראת 'משנה' כמו 'משנה למלך', וכך היא התורה 
שבעל פה שהיא משנה וצוותא לתורה שבכתב. ‏ עו. והטעם שהקדימו את הנביאים וכתובים 
לגמרא, משום שעיקר הגמרא הוא הפלפול להבין דבר מתוך דבר, ודבר זה לא ניתן לישראל אלא 
למשה ולזרעו בלבד, והוא נהג בה טובת עין ונתנה לישראל כמבואר בנדרים (₪). אהבת איתן 
(פס). וכתירוץ זה כתב גם התוספת ברכה (טמות כד נ). וכעין זה ביאר בפרשת מרדכי (6טעול, ד"ס זו 
מענס) שיש בתורה חלק הכרחי שהיא ידיעת התרי"ג מצוות והלכותיהם, ויש את החלק האפשרי 
שהוא המשא ומתן בבירור הדין ודרכי התשובה והמוסר לחוטאים. ולכן סידרו מתחילה את התורה 
והמשנה שבהם מפורשים כל דברי התורה המחויבים, ואח"כ הזכירו את דברי הנ"ך המדברים 
בתוכחה ואת דברי הגמרא הנושאים ונותנים בבירור ההלכות, ששניהם אינם אלא תורה אפשרית, 
כמבואר בנדרים (כנ:) 'אלמלי לא חטאו ישראל לא ניתן להם רק תורה וספר יהושע'. | עז וכן 
פירש בפשטות בספר פשט הש"ס (ד"ס המס). וראה בתורה תמימה (פנות כל יכ ופ כס) שכתב כעין זה. 
עח. וכפי שחילקו בין עשרת הדברות למקרא [וראה מה שנתבאר בזה להלן (נעײן 'מלוע עסכפ סלנלום 
סוזכלו. כנפרדי)], כך גם חילקו בין משנה תורה לשאר המקרא. ובמה שהוזכר אח"כ 'גמרא' כלולה גם 
המשנה, שהגמרא והמשנה דבר אחד הן שאי אפשר בזו ללא זו, שכן הגמרא היא פירוש על 
המשנה. עט. אמנם ברש"י לא משמע כך, וכך מסתבר משום שבכל מקום שמזכירים משנה סתם 
הכוונה למשניות שסדר רבי. ולכן כתב במילי דברכות לפרש באופן אחר, שהנה עיקר דברי המשניות 
ויסודם סובבים על פי רוב על המקראות שבתורה, משא"כ האמוראים חכמי הגמרא רובם מצאו 
סמך ורמז לדבריהם בנביאים וכתובים ועל זה בנו יסודם תקנותיהם וגזרותיהם והאסמכתאות שלהם. 
ולכן אחר שהזכירו תורה הזכירו משנה, שדבריהם סובבים על התורה, ואחר שאמרו נביאים וכתובים 
הזכירו גמרא, שעליהם סמכו על פי רוב חכמי התלמוד. וכעין זה הובא בהערה לעיל מדברי המושב 
זקנים. | 5. אמנם ראה בהערות לעיל שבבה"ג וברמב"ן הביאו גירסא אחרת, ושם מבואר שלוחות 
האבן זה מקרא ותורה זו משנה, ולפי זה אין לימוד מיוחד לעשרת הדברות ומשום שהם בכלל 
כל התורה. מגיד תעלומה (נס"ג, ד"ס מפי דכפינ). פא. בית ישראל (נכע"י ד"ה מקכ) בשם מגיד תעלומה. 
וראה עוד במשמר הלויים. ‏ פב. חדשים גם ישנים (סנכס מ פופ ג) ואמת ליעקב (קמינקי, רק" ד"ס 
₪ מקנל). ‏ פג. ויתכן שכוונת הגמרא לקריאת פרשת זכור שחיובה היא מהתורה, וכפי שכתבו 
התוספות להלן (ג. ד"ס נפון). אבן שלמה (לוכנן, ד"ס פרשנ"ע). ובאמת ליעקב (שס) יישב, שכוונת רשיי 
לבאר שבעלי הגמרא קראו לחומש 'מקרא' יותר מנביאים וכתובים, משום שישנה מצוה לקרות 
בתורה משום תקנת עזרא. ויש שכתבו שדעת רש"י שקריאת התורה היא דאורייתא [וכפי שנראה 
מרש"י בסוטה (לג. דייס כל התוכס) ובמגילה (יז: ד"ס ככל פון)], ועזרא תיקן רק שיקראו בשני וחמישי ושבת 
במנחה. ובחדשים גם ישנים כתב, שמכיון שמשה רבינו עם הנביאים שבדורו תיקנו קריאה בתורה 
(כמבופֿר כנ"ק פס), לכן היא נחשבת דאורייתא. וכעין זה כתב הב"ח (פו"פ סי" תרפה ס"6). פד. שדה 
יצחק (נרס"י ד"ס וס מקכ). וראה כעין זה בצפנת פענח (מול פוכס פ"6 ה"ז) שהוכיח מרש"י שמצות 
קריאה אינה אלא בחומש בלבד. ‏ פה. וכמבואר בשו"ע הרב (סכום פ(מוד פורס פ"נ מייג). וכן כתב 
במשנה ברורה (פ" ג סקט בשם המג"א. והנה לפי פירוש זה יוצא שנביאים וכתובים אין דינם כתורה 
וצריך שיבין הפירוש דווקא, אמנם בשל"ה (פטעופ דף ₪) כתב שאף בנביאים וכתובים מקיים מצוה 
בקריאה לבד. ויש להעיר שבהאלף לך שלמה (""ד סי כפ) כתב שגם בלימוד המשנה מקיים הוא 
מצוה בקריאת התיבות לבד אף אם אינו מבין. וכן כתבו החיד"א (פמפיפ סעין, ע"ז יט. ד"ס ומר רנֿ) בשם 
הבינת יששכר, והמהר"ל (גנולופ ס' סוף פרק פס. 


: ילקוט 


השדי חמדפי (כלליס, מערכת סני"ת פופ י ד"ס כספר), שלכאורה מדברי ר' לוי בר חמא 

בסוגייתנו משמע שהוא חולק על ר' חייא בר אבא, שכן מהלשון 'כולן נתנו 

למשה בסיניי, משמע שהם ניתנו לו ממש ולא בראייה בלבדפז. ובתוספות ראשון 

לציון (לר' שעיס כלנין - פיק, כסגסס על סתוספות יו"ט הנ"נ) כתב ליישב שלא נחלקו כלל, 

שדברי ר' חייא בר אבא נאמרו על דקדוקי תורה ודקדוקי סופרים דווקא, אבל 

לגבי הנביאים וכתובים ושאר התורה שבעל פה מודה ר' חייא בר אבא שהם 
נמסרו וניתנו למשה לגמרי. 


למה משמשת החרב ה 


אמר רבי יצחקפח כל הקורא קריאת שמע על מטתו כאלו אוחז חרבפט 
של שתי פיותצ בידוצא שנאמר רוממות אל בגרונם וחרב פיפיות 
בידם מאי משמע אמר מר זוטרא ואיתימא רב אשי מרישא דענינא 
דכתיב יעלזו חפידים בכבודצב ירננו על משככותם וכתיב בתריה רוממות 
אל בגרונם וחרב פיפיות בידם. רש"י (ד"ס כפעו ₪6) פירש שעל ידי החרב 
הורג הוא את המזיקין. ותמהו האחרוניםצי, הרי להלן דרש רבי יצחק שכל 
הקורא קריאת שמע על מיטתו מזיקין בדילין הימנו, ומשמע שאינו נלחם עמם 
והורגם, אלא הם מסתלקין ובדילין מאליהם. 

וביארו העיני יצחק (פננענ, מפמר י ד"ס פרי"ן) והשערי ציון (כסן, ד"ס פמר רי"ן), שאין 
כוונת רש"י לומר שעל ידי החרב הורג אותם ממש, אלא שעל ידי 

שהוא כאילו אוחז חרב של שתי פיות להרוג את המזיקין, המזיקין מתייראים 

ממנו וממילא הם בדילין מאליהם ואינם מזיקין. 
וראה להלן (גענן 'מדוע פרכיס פמי סמימכות םל כני תק') שהאחרונים כתבו חילוקים 
רבים בין מימרא זו למימרא השניה של רבי יצחק שמזיקין בדילין הימנו. 


כיצד משמע מייגביהו עוף' על קריאת שמע שעל המיטה 


ואמר רבי יצחק כלצז הקורא קריאת שמע על מטתוצה מזיקין בדילין 
הימנו שנאמר ובני רשף יגביהו עוף ואין עוף אלא תורהצי שנאמר 
התעיף עיניך בו ואיננו ואין רשףצז אלא מזיקין שנאמר מזי רעב ולחומי 
רשף וקטב מרירי. תמהו האחרוניםצח, הרי פסוק זה מדבר על התורה 
בכללותה, וכיצד נלמד מכאן על קריאת שמע דווקאצט. ועוד, מנין שמדובר על 
קריאת שמע שעל המיטה דווקא, ולא על קריאת שמע של שחרית או של ערבית. 
ובאבודרהם (סדר קלפ פמע פע! ספיעס) הביא שיש שגרסו 'ואין עוף אלא קריאת 
שמע', שאנו כופלין אותה שתי פעמים ביום, שחרית וערבית, 


פו. וכן העיר על התוספות יו"ט מסוגייתנו בהגהות ר' אליהו גוטמכר (ד"ס וסמוס). ‏ פז. ועיי"ש 
בשדי חמד שדחה את פירוש התוספות יו"ט, וביאר באופן אחר, שהראהו הכוונה שהראו לו 
כיצד הכל רמוז בתוך התורה שבכתב, ולפי זה אין מחלוקת בדבר. | פת. בבה"ג (סת לת 
פ"פ), ברי"ף, ברא"ש (פ" ₪ ובעוד ראשונים גרסו 'אמר ר' אלעזר'. | פט. במשך חכמה (פל וק 
עס"פ נסרני ונקפפי) ביאר מדוע נקטו חרב דווקא, משום שקריאת שמע שעל המיטה בדרך כלל 
אינה נאמרת בכוונה מרובה, לכן דימו אותה לחרב שכל שיש לה חוד היא מזיקה ממילא אף 
בלא כוונה מרובה [משא"כ קשת שמצד עצמה אינה מזיקה ותלויה רק בכח המורה בחיצים]. 
וראה להלן מהיפה ללב (ס"ס עמ' קי: פ" כש 6) שגם כן פירש מאמר זה כשאומרה ללא כוונה 
מרופה; צ. המהרש"א (מ"b‏ ל"ס מפי מסמע) והמהר"ל (סיג סענודס יע) כתבו ששתי הפיות הם כנגד 
המזיקין שבאים מימין ומשמאל [וכלשון הפסוק 'יפול מצדך אלף ורבבה מימינך' (פסטס ₪ ש]. 
ובמגיד תעלומה (ד"ס פפֿעו פוו) ובבית ישראל (ד"ס פנסמר יעמו) [בשם הבינה לעיתים (ללופ פו)] הוסיפו, 
שאותם שמשמאל באים מעבירות לא תעשה, ואותם שמימין באים מביטול עשה. ובשלמה משנתו 
(כרס"י ל"ס מכנ) פירש שהוא כנגד המזיקין שמלמעלה ומלמטה, עיי"ש. ובצל"ח (ל"ה עוס) פירש 
שהם כנגד שני המשחיתים שנבראו מהעבירה שעשה, שכן הנכשל בראייה אסורה חטא גם בעיניו 
וגם על שחמד בלבו. והגר"א (פמר טעס, ד"ס פעו 6פז) פירש שאחד לעוה"ז להגן עליו, ואחד 
לעוה"ב, היינו השכר מצוה. ובברכת יהושע (ל"ס 6י) פירש שהאחד הוא כנגד יצר הרע הטבעי, 
כלומר הבא מהטבעים הרעים המוטבעים באדם, והשני הוא כנגד המלאכים שנבראו מהעבירות 
שעשה. וכעין זה פירש באבני שיש (שטורק, ד"ס פב כ) ששתי הפיות הם כנגד המזיקין והיצר 
הרע, ששניהם עומדים עליו להכשילו ולהזיקו. ובראנ"ח (דרסות סטפן 5מרי ספל פר' כי מ65, סונל כלספת 
וקניס) פירש שבקריאת שמע ישנן שתי מעלות, גם שמכניע בה את היצר הרע לשומרו מכל דבר 
רע, וגם תועיל לו לקנות קנין טוב ולהסיר מעליו מדת העצלות. ובמקור הברכות (מפמר כ), 
בברכת אברהם (פיד, ד"ס ל"ר ילחק) והר"ש סופר (כספר זכלון גדוד עמ' סו - סוכל כנתן פריו נדריס ת.) פירשו 
את ענין שתי הפיות, שבקריאת שמע יש שתי סגולות להחליש את כח היצר הרע, האחת היא 
מצד פעולת עסק התורה, שהרי קריאת שמע היא גם כן תורה, והשניה שיש בה גם ענין של 
קבלת עול מלכות שמים להחליש את היצר הרע, ולכן היא דומה לחרב של שתי פיות כנגד 
היצר הרע [ובאופן דומה פירש בדברי דוד (23 ד"ס כל הקוכ) שבקריאת שמע שעל המיטה יש 
שתי סגולות שהוזכרו בגמרא לעיל כנגד היצר הרע, גם קריאת שמע, וגם הזכרת יום המיתה, 
כיון שמפקיד רוחו ונשמתו להקב"ה והוא כמו מיתה]. | צא. בסידור השל"ה (סל קלפ פמע סעג 
סמיעס) הביא מהזוהר (פפות מ"נ קטו:) שפירש את סוד החרב, שבקריאת שמע הוא ממליך את ה' 
יתברך מעלה ומטה וארבע רוחות בסוד יחוד שם הוי"ה, ובזה מבריח הוא מכל הצדדים את 
כל הרוחות והמזיקין השולטים בלילה. | צב. אע"פ שעיקר הלימוד הוא מ'ירננו על משכבותם', 
מכל מקום הזכירה הגמרא את כל הפסוק, משום שאת הפסוק 'יעלזו חסידים בכבוד' ניתן לפרש 
גם כן על 'ברוך שם כבוד מלכותו' שאומרים אחר קריאת שמע, ולא על קריאת שמע עצמה. 
מגיד תעלומה (ל"ס מריפפ). צג. תאוה לעיניס (פות ט ד"ס וקפי), עיני יצחק (פנגעני, ממר י ד"ס פרי"ן), 
שערי ציון (כסן, ד"ס 6מר כי"ן) וברכת יהושע (ד"ס 6כ"י). צד. בעיון יעקב (ד"ס כל סקוכפ) כתב שתיבת 
'כל' באה לרבות אף חתן וכלה ותלמיד חכם שצריכין שמירה מרובה, לפי שהמזיקין מתקנאין 
בהם יותר משאר בני אדם (ממפר סע נד:), מכל מקום על ידי קריאת שמע הם בדילין מהם. 


ברכות ה. 


ביאורים 


ו'עוף' הוא לשון כפל, כפי שתירגמו את תיבת 'וכפלת' (שמות כו ט) 'ותיעוף'ל. 
אמנם עדיין קשה מנין שהוא נאמר על קריאת שמע שעל המיטה, וביותר לפי 
גירסתנו קשה מנין שהוא נאמר בכלל על קריאת שמעלא. 
ותירצו הריא"ף (ענ עין יעקנ, ד"ס "כ יפק) והעטרת ראש (ל"ס ומפי דדרים), שמכיון 

שרבי יצחק דורש את הפסוק לענין המזיקין, משמע שמדובר בלילה 

שאז מצויין מזיקיןְקנ, ובלילה כשהאדם ישן אין דרכו לעסוק בתורה אלא 

בקריאת שמע שהוא קורא על מיטתו. ועוד תירץ הריא"ף, שכיון שכינו את 

התורה בפסוק זה בלשון 'עוף' שהוא מלשון 'התעיף עיניך' (מטני כג ס), משמע 

שמדובר בקריאת שמע שעל המיטה, שבאותה שעה עפעפי עיניו סגורים והוא 
עוסק בקריאת שמעקי. 

והצל"ח (ד"ס ופין עוף) תירץ, שמכיון שלעיל דרש רבי יצחק שהמזיקין בדילין 

על ידי חרב של שתי פיות, בהכרח אם כן שאף כאן כוונת הפסוק 

לקריאת שמע שעל המיטה דווקא, שכן אם נאמר שהתורה כולה מסלקת את 

המזיקין, הרי ודאי שכן הוא אף בקריאת שמע שעל מיטתו, שהיא גם דברי 

תורה, ואם כן מה הוסיף רבי יצחק בדבריו לעיל שכאילו הוא אוחז חרב של 

שתי פיות, אלא ודאי כוונת הפסוק לקריאת שמע שעל המיטה דווקא, ואכן 
בשאר התורה אינו כן. 


הראשונה], שבהכרח כוונת הפסוק היא לקריאת שמע דווקא ולא לשאר 
התורה, שהרי מבואר בדברי הגמרא להלן (0.) שהמזיקין מצויים ביותר אצל 
לומדי התורה [אלא שאינם רשאים להזיקם], הרי שאינם בדילין על ידי עסק 
התורה, ולפיכך מן ההכרח לדחוק ולהעמיד את דרשת המקרא לענין קריאת 
שמע, שבה מצינו שהיא מרחקת את המזיקים לגמרי, כמו שאמרו חכמים (מגיס 
ג) שאדם החש בפחד מפני המזיקים יקרא קריאת שמע. והוסיף הפני יהושע 
לבאר, שטעם הדבר שקרא לקריאת שמע בלשון 'תורה', כדי לרמז שאין קריאת 
שמע מועילה להסיר המזיקים אלא רק במי שקורא אותה בכוונת הלב ובדקדוק 
אותיות וטעמים, כאדם הקורא בתורה, וכמאמר הגמרא להלן (עו:) שבדברי תורה 

צריך כוונה לדברי הכל, משום שנאמר בהם 'הסכת ושמעי. 


מדוע נערכים שתי המימרות של רבי יצחק 


שם. לעיל בגמרא דרש רבי יצחק 'כל הקורא קריאת שמע על מיטתו כאילו 
אוחז חרב של שתי פיות בידו', ופירש רש"י (ל"ס כפעו פוז) 'כדי להרוג 
את המזיקין'. ותמהו האחרונים, לשם מה הוצרכו שתי המימרות של רבי יצחק, 


וראה בהערה להלן (געמן דוע פככיס מפי המימכות !p‏ כני <תק') בדברי התאוה לעינים ביאור נוסף. 
צה. הרא"ש (ס" ו) לא גרס 'על מיטתו'. וראה להלן (נעמן 'מלוע (פֿרכס עפי סמימכות טל לי למק') בדברי 
העיני יצחק מה שביאר בזה. ‏ צו. בבן יהוידע (ל"ס הגס ש מקדק) פירש מדוע כינו כאן את 
התורה בשם 'עוף' ולא אמרו תורה בפירוש. וביאר שכדי שלימוד התורה יועיל להציל מהמזיקין, 
צריך שהוא יהיה לשמה, והלומד לשמה פונה במחשבתו למעלה, ובכך הוא דומה לעוף הפורח 
באויר ומגביה עצמו למעלה [ועיי"ש עוד (ד"ס ופי" מוכן) שפירש באופן נוסף את דמיון תורה 
לשמה לעוף]. ‏ צז. ראה להלן בהערה על דברי רבי שמעון בן לקיש מדוע הקדימו לפרש 
את תיבת 'עוף' קודם תיבת 'רשף', שלא כסדר כתיבתם בפסוק. | צח. הריא"ף (ע עין שקנ ד"ס 
פ"ר ינסק), פני יהושע (ד"ס ומר כ"י), צל"ח (ל"ס ופי עוף), עיון יעקב ועץ יוסף (ל"ס ופץ עוף), מגיד 
תעלומה (ל"ס וסין עוף), עטרת ראש (ל"ס ומפי דלרים), פרחי כהונה (ל"ס סקעס סככ) ורוב דגן (ל"ס ולץ 
עוף). צט. בשפתי חכמים (ל"ס לכל סקוכ6) ובבן יהוידע (ד"ס וין עוף - סכספון) ובתורה תמימה (דליס 
ככ פת פט) פירשו שאכן אין משמעות הפסוק על קריאת שמע דווקא אלא על התורה כולה, 
ומכיון שקריאת שמע היא גם כן מדברי תורה לכן היא מועילה לדחות את המזיקין. וכעין זה 
תירץ הברכת דוד (כומן, ד"ס פֿר"), שאמנם הפסוק מדבר על תורה דווקא, אך למדים מכך שגם 
קריאת שמע מועילה לזה, שהרי היא במעלה גדולה יותר [לענין זה], כמו שמצינו לעיל 'יעסוק 
בתורה וכו' ואם לאו יקרא ק"ש'. אך הקשה על זה הריא"ף משס, מדוע אם כן נקטו ‏ הקורא 
קריאת שמע' ולא 'הקורא בתורה' סתם. ובמהר"ל (פינופ עס נפיג סענודס פי"ע) ביאר שנקטו קריאת 
שמע דווקא, מפני ששאר דברי תורה אינם מועילים אלא בשעה שעוסק בהם, וכאשר ישן על 
מיטתו איך תהיה עליו הגנה, משא"כ קריאת שמע כיון שפוטרת את כל הלילה נחשב שעוסק 
בתורה כל הלילה, ולכך תורה זאת מגינה עליו כל הלילה. ובברכת דוד (ש) פירש שלא נקט 
רבי יצחק 'כל העוסק בתורה', משום שבא להשמיענו שאפילו אם יכול לעסוק בתורה באותה 
עת, מכל מקום על ידי שיקרא קריאת שמע על מיטתו, המזיקין בדילין הימנו. ובמקור הברכות 
(מסמר כו) פירש שנקטו קריאת שמע יותר מכל התורה, כיון שיש בה גם את הסגולה כאילו אוחז 
חרב של שתי פיות להלחם עם היצר הרע מלבד המזיקין. ‏ ק. ועיי"ש שהקשה שמא הכוונה 
לתפילה שגם כן אנו כופלין אותה. ותירץ, שאין מנין התפילות אלא מדרבנן. ועוד, שתפילה 
אינה נקראת כפל כיון שמתפללים אותה שלש פעמים ולא פעמיים. וכעיקר דברי האבודרהם 
כתב גם הלשמוע בלמודים (ל"ס הקוג ק"ט) מדעתו, וביאר שקריאת שמע נקראת עוף שנאמר 
'לעפעפי תנומה'. ‏ קא. ובשערי ציון (ד"ס 5פר מ"ן) תירץ שמה שהמזיקין בדילין הוא משום 
מה שדרש רבי יצחק לעיל שהקורא קריאת שמע על מיטתו כאילו אוחז חרב של שתי פיות, 
ומכיון שחרב זו היא בקריאת שמע שעל המיטה דווקא כפי שנלמד מהפסוק 'ירננו על משכבותם', 
אם כן אף הפסוק 'ובני רשף יגביהו עוף' מדבר בקריאת שמע שעל מיטתו. ובברכת ה' (ספס 
ד"ס ענפמר וננ) תירץ שאכן הפסוק מדבר בכל אופן, בין על מיטתו ובין שלא על מיטתו, ומה 
שנקטה הגמרא קריאת שמע על מיטתו משום שאז אדם מפחד מהמזיקין. | קב. והופיף העטרת 
ראש (פס) שבלילה הוא חמימות תגבורת הדין השולט בלילה שהוא כרשפי אש. וזהו 'ולחומי 
רשף'. ועוד ביאר, שדורשים 'בני רשף' מלשון 'בני נשף' שהוא מזיקי לילה, שהרי"ש מתחלפת 
בנו"ן. ‏ קג. וכעין זה פירש המגיד תעלומה (ד"ס וין עף) שהכוונה לאותה התורה שאומרה 
בשעת העוף, דהיינו בשעת סגירת העינים בשינה שהוא קריאת שמע. 


ילקוט 


שלכאורה כוונתם אחת, שקריאת שמע מסוגלת לסלק את המזיקיןקי. ועוד, 


המזיקין בדילין הימנו, לשם מה נצרכת חרב להלחם עמם. ומצינו כמה דרכים 
ביישוב הדברים: 
א. יש שתירצוקה שכוונת שתי המימרות אחת היא. דהיינו, כיצד המזיקין 
בדילין, על ידי שכאילו הוא אוחז חרב של שתי פיות בידו. ומה שהוצרכו 
לשתי המימרות, פירש הצל"ח (ל"ס ומר כני סק, כפ" ססנ) משום שמהדרשה 
הראשונה אנו יודעים רק שהוא נלחם עמם, אך לא ידענו שהוא מנצחם והם 
בדילין ממנו. לכן הוצרכנו לדרשה השניה להשמיענו שהם בדילין ומסתלקים 
ממנו לגמרי על ידי החרב של שתי פיות. ומה שהוצרכנו למאמר הראשון 
ולא היה די רק במימרא השניה שהם בדילין הימנו, ביאר העיני יצחק (פֿגעני 
ד"ס 6מר כי"ך) משום שלא היה משמע ממנה אלא שהם בדילין הימנו בשעה 
שקורא קריאת שמע בלבד, אך יתכן שלאחר מכן הם שוב חוזרים ובאים, 
ולכז; דיצרכנו גם למימרא הראשונה 'כאילו אוחז חרב', שמשמע שהם בדילין 
no‏ ממנו תמידקי. 
ב. יש שתירצו, ששתי המימרות מדברות על שני סוגי מזיקין שוניםקי. וביאר 
הצל"ח (סס, גפ הללקו), שהמאמר הראשון מדבר על היצר הרע הבא 
להחטיאו, ונצרך לכך חרב של שתי פיות כדי להילחם עמו, ואילו המאמר השני 
מדבר על המזיקין הבאים להזיקוקף. ובתאוה לעינים (פות ע, ד"ס וקטי) פירש, 
שישנם שדים המזיקין את האדם, ועליהם אמר רבי יצחק שכאילו הוא אוחז 
חרב של שתי פיות להורגם, אך ישנם שדים שאינם מזיקין, אלא מתקרבים הם 
לאנשים ובמיוחד לתלמידי חכמים, כמבואר להלן (ו.) שלכל אדם יש אלף מזיקין 
משמאלו ורבבה מימינו, ועליהם אמר רבי יצחק שעל ידי קריאת שמע שעל 
המיטה הם בדיליןקט. ובדרך אמונה (פומינה, ד"ס כל סקוכ) פירש, שהמאמר הראשון 
מדבר על כך שאדם הקורא קריאת שמע מקבל חרב של שתי פיות להלחם כנגד 
אויביו, וכלשון הפסוק שם 'לעשות נקמה בגוים'ק', ואילו המאמר השני 
שהמזיקין בדילין הימנו, אמור כנגד המזיקין. ובמגן דוד (ד"ס פֹר") פירש, 
שהמזיקין שנבראו על ידי עוונותיו של אדם הם קשורים בו ככלב ואין להם 
תקנה עד שיהרוג אותם, ולזה נצרך חרב של שתי פיות, אבל המזיקין האחרים 
בדילין מאליהם. 
ג. יש שתירצו, ששתי המימרות אמורות על שני אופני אמירת קריאת שמע, 
או על שני מיני בני אדם. ופירשו התאוה לעינים (שס ד"ס ופפר עוד) והברכת 
ה' (סססי, ד"ס כפיעו), שהמאמר הראשון שכאילו אוחז חרב נאמר דווקא למי 
שהוא חסיד, וכלשון הפסוק שם 'יעלזו חסידים בכבוד ירננו על משכבותם', 
ורק להם יש כח להרוג את המזיקין על ידי קריאת שמע, אך סתם בני אדם 


קד. אמנם יש שגרסו במימרא השניה 'ר' אלעזר' (סונלו נסעמות עי), ולפי זה לא קשה. קה. צל"ח 
(ד"ס ומר כני סק), עיון יעקב (ד"ס פיל פֿומז), עיני יצחק ושערי ציון (ד"ס 6מר כי"ן). קו. וראה 
במהר"ל ((מינות עו(ס נינ סענודס פי"ט) שביאר ענין זה, משום שקריאת שמע פוטרת את כל הלילה 
ולכן נחשב כאילו הוא עוסק בתורה כל הלילה. | קז וכן ביאר הכן יהוידע (ד"ס מיקץ כדינין), 
ועיי"ש שפירש את שני סוגי המזיקין על דרך הסוד. ובמגיד תעלומה (ד"ס פויקץ) ביאר, שהחרב 
של שתי פיות אמורה על כלל המזיקין שעל ידי זה הורגם, והמאמר השני אמור כלפי אלו 
שנשארו ולא נהרגו, שמכל מקום הם מתייאשים ובדילין. ‏ קח.וכן ביאר במקור הברכות (מפמר 
כו) והוסיף שהמזיקין באים על האדם מפני שחטא. וזה מה שהתחדש במאמר השני, שלא לבד 
שמועילה קריאת שמע כחרב של שתי פיות להלחם עם יצר הרע קודם שחטא, אלא אף אחר 
שחטא מועילה קריאת שמע לסלק ממנו המזיקין. אמנם ברש"י (ד"ס כפשו ₪6) מבואר שאף החרב 
של שתי פיות היא כדי להרוג המזיקין, ולפי זה פירש הצל"ח באופן אחר כמובא באות א. 
קט. שכן אף שאינם מזיקים את הגוף, אך הם מבלים הבגדים ומכים הרגלים ומעייפים הברכיים 
כמבואר בגמרא שם. ואילו היה אומר רבי יצחק רק את המימרא הראשונה, היינו אומרים שמזיקין 
אלו אינם בדילין על ידי קריאת שמע, כשם שאין מועיל לזה לימוד התורה. | קי. ואף שפירש 
רש"י ₪ שעל ידי החרב הורג את המזיקין, יתכן שכוונתו לבני אדם הקמים עליו להזיקו. 
קיא. ולזה התכוין רבי יצחק באומרו 'כל הקורא' וכו', לרבות כל בני האדם, ואף מי שאינו 
חסיד [ומה שאמר במאמר הראשון 'כל' הכוונה לרבות כל סוגי החסידים, בין אם הם תלמידי 
חכמים ועוסקים בתורה ובין אם אינם תלמידי חכמים]. ‏ קיב. וכפי שהרא"ש (פײ ו) לא גרס 
במימרא זו 'על מיטתו'. ולכך הוצרך רבי יצחק לומר את שני המאמרים, שאילו מהמאמר הראשון 
היינו אומרים שאם אינו קוראו על מיטתו אין המזיקין בדילין כלל, ולכך בא רבי יצחק לחדש 
שאף באופן זה המזיקין בדילין. ‏ קיג. וכמבואר ברש"י (ל"ה קעג מלילין שהוא שד של צהרים. 
קיד. באספת זקנים החדש (ד"ס ופ"ם) ובברכת דוד (ומין, ד"ס ונדכן פמר) העירו למה נקטו לשון זה, 
ולא 'כל הלומד תורה'. וראה מה שביארו בזה. | קטו. האחרונים העירו, שהרי להלן בגמרא 
מבואר שמי שהקב"ה חפץ בו מדכאו ביסורין של אהבה, ומבואר גם שהדרך לזכות לתורה היא 
דווקא על ידי יסורין, ואילו כאן מבואר שאדרבה עסק התורה מסלק את היסורין. וכתבו המהרש"א 
(מ"b‏ ד"ס 60 פפעו), והיעב"ץ (ד"ס כנ סעוסק) והשפת אמת (ד"ס פמכ ננ) שאכן מדובר כאן ביסורין של 
עון דווקא, ולא ביסורין של אהבה. ובאופן אחר תירץ היעב"ץ, שאע"פ שבהכרח הם באים עליו, 
מכל מקום אינם שוהין אצלו אלא פורשים ממנו אחר שקיבלם מאהבה בכח לימוד התורה. והעין 
אליהו (ד"ס פמר רשנ") תירץ, שכאן מדובר בזמן שיש מכת מדינה והיסורין הם מכה מהלכת, ולכן 
על ידי התורה הקב"ה מסלק ממנו היסורין, שעל ידי זה יתקדש שמו בעולם. ועיין עוד בשלמה 
משנתו (נלס"י דיס 06 ונ), בעיני יצחק (פנכעני, מסמר יכ ד"ס 6מר כ" ובבית משה חיים (ד"ס 6מר כני סמעון 
ג קש מה שכתבו בזה. ‏ קטז. מצינו כמה ביאורים מדוע נקטו לשון 'בדילין' דווקא. בעין 
אליהו (ד"ס פמר רענ"ע) פירש שבאו להשמיענו שאפילו אם יהיו היסורין מכת מדינה, מכל מקום 
מאיש זה יתבדלו ויתרחקו לגמרי יותר מכל בני אדם. והבן יהוידע (ד"ס ומס מונ) פירש שלא נקטו 
'יסורין בטלין' או 'מסתלקין', אלא 'בדילין', כלומר שהם מסתלקין רק לפי שעה, והיינו בזמן 


ברכות ה. 


ביאורים סא 


שאינם חסידים וקוראים קריאת שמע על מיטתם, אין בכחם להרוג את המזיקין 
אלא להבדילם בלבד, כמימרא השניה של רבי יצחקליא. ובעיני יצחק (פֿנע, 
ד"ס 6מר כי"ן) פירש, שהמאמר הראשון נאמר על הקורא קריאת שמע על מיטתו 
דווקא, שאז הוא כאילו אוחז חרב של שתי פיות בידו והורגם, אך המאמר 
השני מדבר כשאינו קורא קריאת שמע על מיטתו ממשליג, שאז אינו הורגם 
אלא הם רק בדילין הימנו. וכעין זה כתב בוכר יהוסף (ד"ס גדעין), שהמאמר 
הראשון נאמר דווקא כשקורא קריאת שמע בלילה על משכבו וכלשון הפסוק 
'על משכבותם', ואילו המאמר השני מדבר אפילו בקורא קריאת שמע ביוםליג. 
וביפה ללב (ס"ס עמ' קי: סי לט 6) פירש, שהמאמר הראשון אמור במי שקורא 
קריאת שמע בקול רם ובכוונה גדולה, וכמשמעות הפסוק 'רוממות אל בגרונם', 
ובאופן זה דווקא הוא נחשב כאילו אוחז חרב של שתי פיות בידו והורג את 
המזיקין, אך המאמר השני מדבר כאשר הוא קורא קריאת שמע בינו לבין 
עצמו בקול נמוך, שבאופן זה אין זה מועיל אלא שהמזיקין יבדלו הימנו, 
אבל אינו הורגם. 


כיעד למדים שאין עוף אלא תורה 


אמר רבי שמעון בן לקיש כל העופקקד בתורה יסוריןקטי בדיליןקטז 
הימנוקז שנאמר ובני רשף יגביהו עוף ואין עופקי" אלא תורה 
שנאמר התעיף עיניך בו ואיננו ואין רשף אלא יפורין שנאמר מזי רעב 
ולחומי רשף. הקשו האחרונים?", הרי בפסוק זה מבואר שתיבת 'התעיף' 
נאמרה לגבי העין ולא לגבי התורה, וכיצד למדים מכך ש'עוף' הכוונה לתורהלל. 
וביארו המהרש"א (פ"> ד"ס ופין עוף) והגר"א (סמכי טעס ד"ס ופין עוף), שעיקר הלימוד 
הוא מהמשך הפסוק שם, שנאמר בו 'כנשר יעוף השמים' (מפני כג ס), 
שהכוונה היא לתורה שנמשלה לעוף המעופף בשמים. 

והשפת אמת (ד"ס ופין עוף) פירש [לולי דברי רש"י] שאין כוונת 'עוף' על התורה 
עצמה, אלא על מי שמבטל עצמו מדברי תורה. וכך הוא פירוש הפסוק 

'ובני רשף יגביהו עוף', היינו 'בני רשף' שהם המזיקין, יגביהו עצמם להעניש 
את הפוסקין מדברי תורה, שכן 'אין עוף אלא תורה', כלומר, שאין נקרא 'עוף' 
אלא המעיף עינו מדברי תורה [וממילא משמע מכך שהעוסק בתורה יסורין 

בדילין הימנו]. 


מנין שפסוק זה מדבר אף לאחר שבאו היסורין 


אמר ליה רבי יוחנן הא אפילו תינוקות של בית רבן יודעין אותו שנאמר 
ויאמר אם שמוע תשמע לקול ה' אלהיך והישר בעיניו תעשה 
והאזנת למצותיו ושמרת כל חוקיןוקטא כל המחלה אשר שמתי במצרים 


שעוסק הוא בתורה, אבל אחר כך הם חוזרים. ובתולדות אדם ('' יחק פיל סוף ספ" פירש 
שמהלשון 'בדילין' משמע שהקב"ה מתחילה שולח אליו יסורין, אלא שהם בדילין ממנו. והביאור 
הוא שלעולם הקב"ה מביא עליו יסורין כדי לנסותו אם יקבלם באהבה, או כדי למרק עונותיו, 
אך מחמת התעסקותו בתורה בהתלהבות וכתשוקה לא ירגיש כלל ביסורין, וכמו שהחולה אינו 
קץ ברפואה ובסם שנותן לו הרופא, ואף שהוא מר מאד, עם כל זה נחשב למתוק בעיניו, וכן 
הם היסורין בעיניו של העוסק בתורה. וכעין זה ביאר בלשמוע בלמודים (ל"ס סעוסק נסורס) שעל 
ידי לימוד התורה האדם משיג שהיסורין אינם לרעה רק לתכלית הטוב, וכמו כן משיג הוא על 
ידי לימוד התורה שעדיין לא יצא ידי חובתו בשלימות העבודה כראוי, וראויים היסורין לבוא 
עליו. וזו הכוונה 'יסורין בדילין הימנו', שמכיר שאינם יסורין שבאו להרע לו רק לטוב לו. 
קיז. בטעם הדבר שהיסורין בדילין הימנו על ידי התורה, ביאר המהר"ל (סיכופ עלס, פיכ סיסורין 
פי) 'כי היסורין הם חסרון באדם, והתורה מסולקת מן החסרון, אלא היא השלמת הכל, ולכך 
התורה מגביהה ומעלה את האדם שאין יסורין שולטין בו, שהרי התורה היא תמימה, ובמדרגת 
התורה אין חסרון רק תמימות'. ובעיון יעקב (ד"ס פמר סיפ (קש) ביאר, הואיל ומי שיש לו יסורין 
בגופו חייו אינם חיים, ובתורה הרי נאמר 'כי הוא חייך', ולכן על ידי התורה ניצול מיסורין. 
והמלא הרועים (סונ בספר קסנת יעקנ, יונס, דרוס יג) ביאר, משום שהיסורין באים מחמת הטבע, וכאשר 
עוסק אדם בתורה הוא למעלה מן הטבע, ולכן לא תשלוט בו הטבע. ‏ קיח. האמרי בינה 
(נסרמיזסן, ד"ס 6מר רסנ"ע) והפרחי כהונה (ד"ס פמר כ" יפק) תמהו למה הקדים ריש לקיש לפרש את 
תיבת 'עוף' לפני תיבת 'רשף', ולא כסדר כתיבתן בפסוק. וביאר האמרי בינה על פי מה שפירש 
רש"י (ל"ס וסופי שף) שתיבת 'רשף' מתפרשת הן על יסורין והן על מזיקין, ואם כן קשה מדוע 
אכן ראה ריש לקיש לדרוש זאת על יסורין ולא על מזיקין. וכדי לבאר זאת הקדים ריש לקיש 
לפרש ש'עוף' הוא תורה [ולא קריאת שמע], וממילא בהכרח ש'רשף' הם יסורין, שכן מאחר 
שמצינו שרבי יצחק דרש את 'עוף' על קריאת שמע ו'רשף' על מזיקין, מוכרחים אנו לומר 
שריש לקיש שדורש 'עוף' על תורה יפרש ש'רשף' אינם מזיקין אלא יסורין. ובפרחי כהונה ביאר, 
שריש לקיש הקדים את דרשת 'אין עוף אלא תורה' משום שהיא מוסכמת על הכל, אבל מה 
ש'אין רשף אלא יסורין' אינו מוסכם לכל, שהרי רבי יצחק פירש ש'רשף' הם מזיקין. 
קיט. מהרש"א (מ"פ ד"ס ופין עוף), הגר"א (פמרי טעס, ד"ס ופֿין עוף) ושפת אמת (ד"ס וֿן עוף). ‏ קכ. וכעין 
זה הקשה הדרך אמונה (פומעס, ד"ס ענמר וננ שבפסוק זה לכאורה מבואר שתיבת עוף מורה על 
שכחת התורה, ואם כן אדרבה השוכח מתלמודו ראוי לו שיבואו עליו מזיקין ולא שיבדלו ממנו. 
ועיי"ש מה שביאר. ובאגרות משה (שוית, פהסע" מ" פ" ₪ ד"ס ופיכופן) | ביאר שדרשת הפסוק היא, 
שה'רשף' מגביה את התורה אם הוא 'עוף', היינו, שסוגר את עיניו ואינו לומד כראוי, ולא מועיל 
לו מה שלמד בעבר אם יכול עתה ללמוד ואינו לומד [וממילא מוכח מזה שאם לומד הוא 
ועוסק בתורה כראוי המזיקין בדילין ממנו]. | קכא. לכאורה פסוק זה אינו עוסק בלימוד התורה 
כלל אלא בקיום המצוות. וביאר בפני משה (כן ד"ס ננמכ סמ שודאי כוונת הפסוק 'אם שמוע 
תשמע' היא ללימוד התורה, שאם הכוונה לקיום המצוות, כבר נאמר 'והאזנת למצוותיו ושמרת 
כל חוקיו', וכפי מה שפירש רש"י עה"פ 'אם בחוקותי תלכו' (ױקג כו ג). 


סב ילקוט 


לא אשים עליך כי אני ה' רופאך??לנ. תמהו האחרוניםקלג, הרי בפסוק זה 
מבואר רק שהתורה מגינה על האדם שלא יבואו עליו יסורין, אך עדיין איננו 
יודעים מכך שלימוד התורה בכחו לסלק את היסורין מהאדם גם לאחר שכבר 
באו עליו, ולכך אם כן צריך את דברי ריש לקיש. 

וביארו המהרש"א "5 ד"ס הפ 5פיטו) והעץ יוסף (ד"ס יודען) על פי מה שדרש רבי 

יוחנן במסכת סנהדרין (ק) על פסוק זה 'אם תשמע לא אשים, ואם 
לא תשמע אשים, ואעפ"כ כי אני ה' רופאך'. הרי שאף אם באו יסורין על 
האדם, על ידי התורה הם בדילין. אך תמה האהבת עולם (סונ נלספפ זקטס) לפי 
זה, מה הקשה רבי יוחנן שדבר זה אפילו תינוקות של בית רבן יודעין אותו, 
הלא אין זה מפורש בפסוק, אלא דרשה בלבד, ומנין לתינוקות של בית רבן 

לדעת זאתקכז. 

ובמכלל יופי (סונפ כלספס זקניס, ד"ס כנ) פירש, שאף שמדברי ריש לקיש משמע 

שלימוד התורה מועיל גם לסלק מהאדם את היסורין שכבר באו עליו, 
אך מכל מקום עיקר הדברים שריש לקיש בא להשמיע הוא רק שעסק התורה 
מועיל להגן שלא יבואו היסורין, שהרי מבואר במסכת שבועות (טו:) שאסור 
להתרפאות בדברי תורה ורק להגן מותר, ואם כן בהכרח צריך לומר שאין אנו 
עוסקים במי שלומד על מנת להתרפאות, אלא במי שעוסק בתורה לשמה 
והיסורין בדילין ממנו מאליהם. אך אם כן קשה לשם מה מלמדנו ריש לקיש 
שהיסורין בדילין ממנו, שהרי אסור ללמוד עבור זה, ואם הוא לומד לשמה כבר 
יראה זאת בעיניו שהיסורין בדילין ממנו. אלא ודאי כוונת ריש לקיש לומר 
שאחר שמבואר בפסוק שיש בכח עסק התורה להסיר את היסורים כל שכן 
שבכחה להגן מתחילה שלא יבואו עליו כלל, ועל דבר זה אמר ריש לקיש 
שהעוסק בתורה יסורין בדילין הימנו, שכן מותר לכתחילה לעסוק בתורה כדי 
להגן מן היסורים. ולכן הקשה רבי יוחנן שדבר זה אף תינוקות של בית רבן 

יודעים, שבכח התורה להגן מן היסורים. 


כיצד משמע מפסוק זה שגם לימוד תורה לחוד מסלק את היסורין 


שם. הקשו האחרוניםקלה, הרי מלשון הפסוק 'והאזנת למצותיו ושמרת כל חוקיוי 
משמע שמדובר במי שלומד תורה ומקיים את כל המצוות, ואם כן איננו 
יודעים מכך שהיסורין בדילין ממנו רק באופן זה, אבל לגבי לימוד התורה לחוד, 
לא שמענו שיש בכחה גם כן להסיר ממנו את היסורין, ואם כן דרשת ריש 
לקיש מהפסוק 'ובני רשף יגביהו עוף' נצרכת כדי ללמד דבר זה, שאף על ידי 
לימוד התורה לבד יסורין בדילין ממנוקלי. 

ותירץ הפני יהושע (לד"ס פמר (יס מ"), שבהכרח פסוק זה נאמר על לימוד התורה 
לבד, שכן פסוק זה נאמר במרה קודם שקיבלו ישראל את התורה 
והמצוות, ואם כן אי אפשר לפרשו כפשוטו על כל המצוות, אלא על מספר 


קכב. לכאורה טענת רבי יוחנן היא טענה חזקה, וצריך ביאור מה יענה על כך ריש לקיש. ונאמרו 
על זה כמה יישובים. בעיון יעקב (ד"ס פֿער כ ייפן) ביאר, שכוונת ריש לקיש היתה לרבות שאפילו 
נכרי שעוסק בתורה בשבע מצוותיו גם כן יסורין בדילין ממנו [ומדויק כן בדבריו שאמר כל 
העוסק בתורה' לרבות אף נכרי], ולמד זאת מהפסוק באיוב 'ובני רשף' וגו', שכן חבריו של איוב 
אמרוהו לאיוב, וסבר ריש לקיש כדעה שאיוב היה גוי (נ"נ טו), ואם כן מיושב היטב מדוע דבר 
זה אינו נשמע מהתורה שנאמרה לישראל דווקא. אך רבי יוחנן לשיטתו בבבא בתרא (טס) שאיוב 
היה מעולי הגולה והיה ישראל, ואם כן אי אפשר ללמוד מ'ובני רשף' לנכרי אלא לישראל, 
וממילא קשה שדבר זה כבר מפורש בתורה. ובתקנת עזרא (ד"ס פמר כטכ"?, נדפס נספר 'ספיני פניס' שע"י 
יסיכת נית מיכ) ביאר שרבי יוחנן וריש לקיש נחלקו כאן לשיטתם במסכת יומא (עד) מה היא 
משמעותה של תיבת כל [לענין חצי שיעור אסור מן התורה]. דעת ריש לקיש שמשמעות הפסוק 
יכל חלב וגו' לא תאכלו' (ױקנ ו כג) היא לכל השיעור דווקא, ואם כן אף משמעות הפסוק 'ושמרת 
כל חוקיו' היא לשמירת כל החוקים כולם, ואם כן עדיין לא ידענו שעל ידי עסק התורה לחוד 
ניצול גם כן מהיסורין, ולכן צריך את הפסוק באיוב. אך רבי יוחנן לשיטתו שמשמעות הפסוק 
'כל חלב' היא אפילו מקצת חלב, ואם כן אף אצלנו הפסוק 'ושמרת כל חוקיו' מתפרש אף 
למקצת החוקים, וממילא איננו צריכים דרשה נוספת. ובאופן דומה פירש בשארית נתן (נכע, עמ' 
קיג). ובבית ישראל (ד"ס "כ יופץ ה) ביאר, שריש לקיש סבר שמפסוק זה לא מוכח אלא שהקב"ה 
לא ישים על הלומד תורה את המחלות שהיו במצרים, אבל אין משם ראיה שהוא יסיר ממנו 
אפילו את המחלות הבאות כדרך כל הארץ. ועיי"ש שביאר מדוע רבי יוחנן הבין שהפסוק מדבר 
על כל המחלות. וכעין זה כתב במקור הברכות (מלמר ס). | קכג. עץ יוסף (ד"ס יודעין), אהבת עולם 
ומכלל יופי (ספו כופפק זקניס). ‏ קכד. ואם דרשה זו מובנת בפשיטות מעצם הפסוק, מדוע הוצרך 
רבי יוחנן כלל לדורשה. אמנם באמרי בינה (כלמיוטן, ד"ס ומס טפפר) פירש שפשטות הפסוק 'אני ה' 
רופאך' מובן אפילו לתינוקות של בית רבן, שעל ידי קיום התורה האדם מתרפא מיסוריו, ומה 
שחידש רבי יוחנן בפסוק זה, הוא רק שאם ישמרו את התורה לא יהיו מחלות כלל [וכן שהרפואה 
היא אף במצב שלא ישמעו]. קכה. פני יהושע (ד"ס 6מר פס כ"י), פני משה (ד"ס כגער סנ"), מקור 
הברכות (מפמר כו), שערי ציון (ד"ס פ"ע מיי) ואמרי אמת (6טכ, פרי כטנת תר5"ס). קכו. ראה בהערות 
לעיל מה שיישב זאת התקנת עזרא. ובאהבת עולם (0ונ כלספפ וקטס) ובחדש האביב (ד"ס ספ 6פילו) 
הקשו יותר מכך, שמא הפסוק מדבר רק על קיום המצוות, וכלל לא על עסק התורה. וראה מה 
שהובא בהערות לעיל יישוב הפני משה. | קכז. כפי שדרשו חז"ל מהפסוק 'שם שם לו חק 
ומשפט' (עפופ עו כס). ואף פרה אדומה לא קיימו בפועל עד לאחר מתן תורה, אלא שניתנה להם 
במרה כדי שיתעסקו בה, כפי שביאר רש"י בחומש (שמות טו כס). ‏ קכח. במעון הברכות (ד"ס פמר 
ריני תמה על הפני יהושע שיתכן שכוונת הפסוק כפשוטו על קיום המצוות כולם, ואף שעדיין 
לא נצטוו בהם, הפסוק נאמר על העתיד אחר שיצטוו בכל המצוות. ‏ קכט. וכעין זה כתב 
הגר"א (פמרי טעס ד"ס פטמר װפמר). ‏ קל. הבן יהוידע (דיה מ עו תמה על לשון זה, וכי יש יסורין 
נאים ויפים. ופירש שיסורין מכוערין הכוונה לעניות, הואיל והעני נחשב כמכוער בעיני בני אדם, 


ברכות ה. 


ביאורים 


המצוות שקיבלו ישראל עד אז בלבד, שהם שבת, דינין, ופרה אדומהקיז, ואם 
כן אף מפסוק זה ניתן ללמוד שעל ידי עסק התורה יסורין בדילין הימנוקכח. 
והחדש האביב (ל"ס 65 6פיקו) והמקור הברכות (מפמר כו) כתבו, שבהכרח גם מה 

שאמר ריש לקיש 'כל העוסק בתורה' אין כוונתו ללימוד התורה לבד, 
אלא אף לקיום המצוות כולם כאמור בפסוק זה. הואיל והלומד תורה בלבד 


119/06:2018nהא‎ 


כלל: 
ובשערי ציון (כסן, ד"ס 6 כ") תירץ, שודאי כוונת הפסוק והאזנת למצוותיו 
ושמרת כל חוקיו כל המחלה וגו' לא אשים עליך', היא שבזכות כל 
אחד מהם לחוד היסורים מסתלקים, שאל"כ למה הוציא הפסוק ופרט את עסק 
התורה בנפרד ['אם שמוע תשמע'ן, הרי הוא כלול ב'ושמרת כל חוקיו', שכן 
גם עסק התורה הוא אחד מחוקי ה' ומצוותיו, אלא ודאי כוונת הפסוק לומר 
שאף על ידי עסק התורה לחוד, יסורין בדילין הימנו. 
ובאמרי אמתקכט (פנטכ, פל' כענֹת תכ5"ס) ביאר על פי המבואר במכילתא (כקנת מסי 
דויסע פ"6) שפסוק זה נדרש כולו על התורה. 'אם שמוע תשמע לקול 
ה' אלהיך' אלו עשרת הדברות, 'והישר בעיניו תעשה' אלו אגדות, 'והאזנת 
למצותיו' אלו גזרות שוות, 'ושמרת כל חוקיו' אלו הלכות'. ונמצא שגם פסוק 
זה מדבר רק על לימוד התור 


ביאור תירועו של רבי יוחנן 


אלא כל שאפשר לו לעסוק בתורה ואינו עופק הקב"ה מביא עליו יפורין 
מכועריןקל ועוכריןקלא אותוקינ שנאמר נאלמתי דומיה החשיתי 
מטוב וכאבי נעכר ואין טוב אלא תורהקל שנאמר כי לקח טוב נתתי 
לכם תורתי אל תעזובו. תמהו האחרוניםקלי מה שייך כאן לשון 'אלא', הרי 
רבי יוחנן אינו חולק על עצם דברי ריש לקיש, שכן העובדה שהתורה מצלת 
מן היסורין היא דבר נכון, אלא שאין צריך לאומרה משום שאפילו תינוקות של 
בית רבן יודעין אותה. גם לא שייך לפרש את הלשון 'אלא' כלפי הפסוק 'ובני 
רשף יגביהו עוף' מאחר ואין רבי יוחנן דורש מן הפסוק שדרש ריש לקיש 
מאומה, אלא הוא דורש דרשה אחרת מפסוק אחר, ולא היה לו להביא דרשה 
זו כאן כלל. ועוד הקשו, מדוע אכן לא פירש רבי יוחנן כיצד יש לדרוש עתה 
את הפסוק 'ובני רשף יגביהו עוף' באופן אחר. 

וביאר המהרש"א |" דייס ספ 6פינו), שאין כוונת רבי יוחנן לפרש כעת את הפסוק 
יובני רשף', אלא כיון שריש לקיש אמר שמדברי קבלה [רוח הקודש] 
למדים בענין לימוד התורה דבר חדש שלא רמוז בתורה, על זה אומר רבי יוחנן 
'אלא', כלומר, אם רצונך לומר שדברי קבלה באו להוסיף דבר מה בענין לימוד 
התורה, אמור שהם באו להוסיף ענין זה, שעל ידי ביטול תורה באים לאדם 


הן בחכמתו, והן במלבושיו, והן במעשיו, ראה שם באריכות. ועיי"ש עוד מדוע בשביל ביטול 
תורה באה דווקא עניות. ועוד פירש (ד"ס 66 6מ6) שיסורין יפים הם יסורים שאין בהם ביטול 
תורה [וכפי שרבי אלעזר היה קורא להם בואו אחי (נ"פ פל:], ויסורין מכוערים הם יסורים שיש 
בהם ביטול תורה. ובאהבת איתן (נעץ יעקנ, ד"ס כל עספפר) ביאר שיסורין מכוערין הכוונה לנגע צרעת 
[וכן מבואר בתוספות (טנפ נס. ד"ס 6ן) שיסורי נגעים הם יסורין מכוערים]. וראה שם שביאר מדוע 
בשביל ביטול תורה באים עליו נגעים [ובדברי משה (ספקטונ, ד"ס כל ס6פפכ) ביאר שהיא מדה כנגד 
מדה כיון שביטל את התורה הוא ביזה את דבר ה', ולכן מגיעה עליו צרעת המבזה אותו שצריך 
לישב בדד וכו']. ובמרומי שדה (ל"ה %) כתב שיסורים מכוערין הם יסורין הבאים על ידי שדים. 
ובהגהות מראה כהן (ל"ס כל פופטר) ביאר שהעוסק בתורה זוכה שיסוריו משתלמים לו בעמל התורה, 
וכמבואר בילקוט שמעוני (פסניס כמז תת שהלומד תורה בלילה ואינו ישן הם יסורין עבורו, ויסורין 
אלו הם יסורין שאינם מכוערין, משא"כ מי שאינו עוסק בתורה באים לו יסורין בדברים אחרים 
ואלו הם יסורין מכוערין. ובזאת מנוחתי (ד"ס כל ח6פפכ) כתב שמכוערין הכוונה שהם במקום גלוי 
ולא במקום מוצנע, כדי שימאיסו אותו בפני בני אדם. קלא. בשפתי חכמים (ל"ה 66 פֿימפ) ביאר 
שעל ידי שהיסורין עוכרין אותו אינו זוכה להיות מאותם 'השמחים ביסורין' שעליהם נאמר (פופטיס 
ה 6) 'ואוהביו כצאת השמש בגבורתו' (גשן מ:). ובדרושי הצל"ח (ללופ כג 6פ ₪ פירש ש'עוכרין 
אותו' הכוונה שהם ההיפך מיסורין הבאים על האדם כדי למרק עוונותיו, שהם אינם עוכרין אותו 
אלא אדרבה מנקים אותו מעוונותיו, וכפי שהגמרא להלן לומדת מברית האמורה במלח, אבל כאן 
אינו כן. והטעם כיון שלא שייך מריקה ללא שטיפה ואם כן קודם צריך הוא לשטוף עצמו, 
כלומר לעזוב את החטא, אך כאן כיון שבאו עליו יסורין מכוערין המבטלים אותו מהתורה, נמצא 
שאין כאן עזיבת החטא, ולכן לא די שאינם ממרקים אותו, אדרבה עוכרים הם אותו שמתבטל 
יותר. ‏ קלב. בטעם הדבר ביאר הנצי"ב (פלומי פדס, פס), משום שמי שהוא בן תורה הרי הוא 
כאיש מלחמתו של הקב"ה, ומי שהוא איש מלחמה וחוטא, עונשיו בדיני המלכות קשים יותר 
בעונשי הגוף. | קלג. בעיני יצחק (רפפֿפורט, ד"ס פן טוט תמה, האם לא נמצא בעולם שום דבר טוב 
מלבד התורה. וביאר על פי המבואר ברש"י בפרשת בראשית % ) שלא נאמר 'כי טוב' ביום 
השני משום שכל דבר שלא נשלם אינו נקרא טוב. ולפי זה מבואר שהנה בכל ענייני העולם לא 
נמצא שום דבר שאפשר לומר עליו שהוא נשלם כבר בתכלית הטוב עד שאינו ראוי לתוספת או 
לגירעון, הרי בכל דור יתחדשו חכמים שמוסיפים ומגרעין בכל ענין ובכל מלאכה לפי תבונתם, 
וכל אחד מתחכם על חבריו שקדמוהו ומוסיף או מחסר לפי תבונתו מה שלא השיג הראשון. 
אמנם תורה ומצוות שניתנו מפי הגבורה הם שלמים בתכלית, ועליהם אין להוסיף ולא לגרוע, 
ולכן רק הם נקראים בשם טוב. וראה עוד בתאוה לעינים (ל"ה ותו כמ"ם ופין עו ובפרשת מרדכי (ד"ס 
וי עונ) מה שביארו בזה. קלד. ריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס פמר כ"ט), הגר"א (סמרי טעס ד"ס כל סספטל), 
אהבת עולם (סונל כ6ספת וקניס), מרומי שדה (ד"ס 66 כ0, שפת אמת (ד"ס וסין עוף), רבי אלעזר משה 
הורבּיץ (ד"ס 6% כנ), לבונה זכה (פר' בענֹס, ד"ס ונענ"ד (ײסכ), בן יהוידע (ד'"ס 6 פימ6), חדשים גם ישנים 
(פות קעפ). וכעין זה הקשה במקור הברכות (פפפר כ וראה שם מה שתירץ. 


ילקוט 


יסורין קשים, אבל לא ללמדנו שהתורה מגינה, משום שענין זה מפורש 
בפסוקקלה. 

והאחרוניםללי ביארו, שאכן כוונת רבי יוחנן היא לדרוש את דרשתו מן המקרא 

שהביא ריש לקיש 'ובני רשף יגביהו עוף', וכוונתו באומרו 'אלא' 


באים ה'בני רשף' [דהיינו המזיקים] להזיקו, על מי שמגביה את ה'עוף' ממנו, 
דהיינו שאינו עוסק בתורה?ק?'. אלא מאחר שדרשה זו אינה מפורשת כל כך 
בפסוק, הביא רבי יוחנן תחילה את הפסוק נאלמתי דומיה' ששם מפורש לימוד 
זה, וממילא נדע לפרש כן גם בפסוק 'ובני רשף'. 

והריא"ף (ענ עין יעקנ, ד"ס 6מר כ" והבן יהוידע (ד"ס ₪6 65%6) ביארו, שרבי יוחנן 

בא לפרש את כוונת ריש לקיש, שאין עיקר כוונת ריש לקיש לומר 
שכל העוסק בתורה יסורין בדילין הימנו, כיון שזה מפורש בתורה, אלא עיקר 
כוונתו היא לדייק מכך, שמי שהיה אפשר לו לעסוק בתורה ולא עסק, הקב"ה 
מביא עליו יסורין מכוערין. וביאור הענין כך הוא, שהעוסק בתורה יסורין בדילין 
הימנו כדי שלא יהיה טרוד בדבר אחר לבד מלימוד התורה, אך אם רואה הקב"ה 
שאינו מתחזק בתורה ואדרבה מתוך היסורין פורש הוא מהתורה, אזי אותם יסורין 
מתחזקים ועוכרין אותו עד שלא יוכל ללמוד ולעסוק בתורה אע"פ שירצהלקלח. 


הרי דרשה זו גם כן מפורשת בתורה 


שם. הקשה הפני יהושע (ד"ס 66 כנ), הרי על דרשה זו גם כן יש להקשות 
'אפילו תינוקות של בית רבן יודעין אותו', שכן דבר זה שביטול תורה 
מביא על האדם יסורין הוא מפורש בתורה, כמבואר בפסוקי הברכות והקללות 
שבפרשת בחוקותי 'אם בחוקותי תלכו' וגו' ואם בחוקותי תמאסו' וגו' (קכ כו 

ג), שנדרשו כולם על ביטול תורה, כפי שהביא רש"י בחומש (:ס)קלט. 
ותירץ הפני יהושע, שמפסוקים אלו נשמע רק לענין אם מבטלים את התורה 
ואין עמלים בה כלל, אך רבי יוחנן בא להשמיענו שאפילו מי שעוסק 


- בַתְוָרָהָ לעיתים ידועות, אלא שיכול לעסוק יותר ואינו עוסק, הקב"ה מביא עליו 
יסוריןקמ. 


והשערי ציון (כסן, ד"ס פמנס 6 קסי) תירץ, שרבי יוחנן בא להשמיענו שדווקא מי 

שאפשר לו לעסוק בתורה ואינו עוסק, מביא עליו הקב"ה יסורין, אך 

על מי שאינו יכול לעסוק בתורה, אין הקב"ה מביא עליו יסורין. ודבר זה אינו 

מפורש בתורה, שיתכן שהפסוק מדבר בין במי שאפשר לו לעסוק בתורה ואינו 
עוסק, ובין במי שאי אפשר לו לעסוקקמא. 


קלה. וכעין זה פירש במגיד תעלומה (ד"ס ₪5 ) שכוונת רבי יוחנן 'אלא', היא שאם תרצה להשמיעני 
דבר חדש, זה הוא החידוש. קלו. הגר"א (פס), עץ יוסף (נען יעקנ, ד"ס 6 כ מרומי שדה, לבונה 
זכה (שס), אמרי בינה (גפרמיפן, ד"ס ומעפס ככי יוסץ) ורבי אלעזר משה הורביץ טס). | קלז. הגר"א ורבי 
אלעזר משה הורביץ (פסו. ובעץ יוסף ובאמרי בינה (קס) פירשו באופן שונה קצת, ש'בני רשף' היינו 
היסורין, 'יגביהו' את לימוד התורה שנקראת 'עוף', שלא יעסוק בה מחמת חוזק היסורין. ובלבונה 
זכה (פס) פירש 'ובני רשף' שהם היסורין, 'יגביהו' כלומר, יהיו גבוהים ומתגאים עליך ושולטים בך 
הרבה, ופירוש 'יגביהו' כמו 'ויגבה ה' צבאות' (שעיס כ ז) שהוא לשון גאוה וממשלה, והיינו שיהיו 
מושלים בך היסורין הרבה, וכל כך למה, בשביל 'עוף' שהיא התורה, שאין אתה עוסק בה. ובחדשים 
גם ישנים (טס) פירש, שהלימוד הוא מתחילת הפסוק שם 'כי אדם לעמל יולד' שהכוונה לעמל 
התורה (סנסדרן 5ט:), ונסמך לו 'ובני רשף' שהם היסורין, וכאילו נאמר שביד האדם לבחור לעצמו 
לעמול בתורה, שאם לא יעשה כן יבואו עליו 'בני רשף' שהם יסורין. ‏ קלת. ובבן יהוידע (עס) 
הוסיף לבאר, ש'יסורין מכוערין' הכוונה שיש בהם ביטול תורה, ומדברי ריש לקיש שנקט לשון 
'יסורין בדילין', משמע שאינם מתבטלים לגמרי אלא בדילין לפי שעה, והיינו בזמן שעוסק הוא 
בתורה הם בדילין, ואחר כך הם שוב חוזרים [וכן משמע מהפסוק 'יגביהו עוף' שאינם מסתלקים 
לגמרי אלא יגביהו לפי שעה], ואם כן נשמע מכך שאם אינו עוסק בתורה הם לא בטילין כלל 
אלא באים תדיר ומבטלין אותו. ובאופן נוסף תירץ הריא"ף (מס), שיתכן שדברי ריש לקיש ש'העוסק 
בתורה יסורין בדילין הימנו', הם נתינת טעם מדוע 'כל שאפשר לו לעסוק בתורה ואינו עוסק 
הקב"ה מביא עליו יסורין מכוערין ועוכרין אותו', היינו שמאחר שלא רצה לעסוק בתורה כשהיה 
אפשר לו, הקב"ה חפץ לדכאו ביסורין, אולם הרי אם יעסוק בתורה יהיו בדילין ממנו היסורין, 
ולכן הקב"ה מביא עליו יסורין מכוערין דווקא אף שיהיו עוכרין אותו, כלומר בשיעור כזה שלא 
יוכל ללמוד ולעסוק בתורה, וכך לא יוכל לסלק ולבטל ממנו את היסורין שעליו. קלט. וכעין 
זה הקשו הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס 6מר כ"נ) והשפתי חכמים (ד"ס 66 6מ6), שדבר זה מפורש בפסוק 
שהזכיר רבי יוחנן לפני כן 'אם שמוע תשמע' וגו', שמשמע שאם לא תשמע, אשים. ובשפתי חכמים 
תירץ, שהיה אפשר לפרש את הפסוק ש'אם שמוע תשמע' יקבל על כך שכר שינצל מהיסורין, אך 
אם לא ישמע לא יקבל לא שכר ולא עונש, ולכן בא רבי יוחנן לחדש שבאים עליו יסורין מכוערין 
ועוכרין אותו. ובאהבת איתן (עין יעקנ, ד"ס כל פספטי) תירץ על קושיית הפני יהושע, שעיקר חידושו 
של רבי יוחנן הוא, שעל ביטול תורה באים יסורין מכוערין העוכרין אותו. אך בשערי ציון (ד"ס 
למס 6י קסי) דחה זאת, שכן בפסוק נאמר 'כל המחלה אשר שמתי במצרים לא אשים עליך', ומשמע 
שאם אינו עוסק בתורה מביא עליו הקב"ה את המחלות של מצרים, ואין לך יסורין מכוערין יותר 
מזה. | קמ. ועיי"ש שמדויק כן מהפסוק 'החשיתי מטוב וכאבי נעכר', שמשמע שאין לו לחשות 
מדברי תורה כלל. וכעין זה תירץ במקור הברכות (פלתר כי). | קמא. ולכן מביאה הגמרא את הפסוק 
'נאלמתי דומיה החשיתי מטוב וכאבי נעכר' שמשמע מכך שמדובר כשאפשר לו לעסוק בתורה, כפי 
שפירש שם המצודות דוד, 'נאלמתי דומיה' היינו שמרגיל עצמו בשתיקה כל כך עד שנעשה כאלם. 
ולכן הוא מחשה מטוב, ולא משום שאינו יכול לעסוק בתורה. | קמב. הבן יהוידע (ל"ס 83 ו) 
העיר למה נקטו לשון 'בא וראה' ולא אמרו מנהגו של עולם אדם מוכר וכו'. וביאר, שדבר זה 
שהמוכר עצב אינו נראה לעינים כי הם דברים שבלב, ואם כן השומע מאמר זה יתמה למה המוכר 


ברכות ה. 


ביאורים סג 


האם מתן תורה דומה למכירה או למתנה 


אמר רבי זירא ואיתימא רבי חנינא בר פפא בא וראהקמג שלא כמדת 
הקב"ה מדת בשר ודם מדת בשר ודם אדם מוכר הפץ להבורו 
מוכר עצב ולוקח שמחקמ אבל הקב"ה אינו כן נתן להם תורה לישראל 
ושמחקמז שנאמר כי לקח טוב נתתי לכם תורתי אל תעזובוקמה. תמהו 
האחרוניםקײי, הרי אין המשל דומה לנמשל, שכן במשל מדובר על מכר, 
ובזה אכן יש סיבה למוכר להיות עצב, כיון שמכר מחמת דוחקו, אך בנמשל 
מדובר על התורה שניתנה במתנה [נתן להם תורה'], ובמתנה אף בשר ודם 
אינו עצב שהרי הוא נותן לו מרצונו, והנותן מתנה בעין יפה הוא נותןקמז. 
וכתב המהרש"א (ס"פ ד"ס מדת) שאף נתינת התורה היא כמכר, ומה שנקטו בסיפא 
לשון נתינה, להשמיענו שאף שבשר ודם דרכו למכור בעין רעה משום 
שהוא עצב במכירה, מכל מקום הקב"ה מכרה לנו בעין יפה ובדרך שמחה, 
כהנותן מתנה לחבירו שבעין יפה הוא נותן. וכן ביארו המניד תעלומה (ד"ס 905 
סקנ"ס) והעץ יוסף (נעין יעקנ, ד"ס נפן תוכס), שנתינת התורה לישראל היא כעין מכר, 
כיון שהיא ניתנה תמורת עבודת אבותינו, ומכל מקום הקב"ה נתנה לנו זאת 
בתורת מתנה שהיא בעין יפהקמח. 
והצל"ח (ל"ס כל ונפס) תירץ, שדבר זה עצמו באו להשמיענו כאן, שאין נתינת 
התורה נחשבת כמכר אלא כמתנה, לפי שהיה מקום לטעות ולומר 
שהקב"ה צריך את עבודתנו, ומכר לנו את התורה בכדי שנעבוד אותו, אך האמת 
היא שכלפי הקב"ה אין זה כמכר כלל, רק כנתינה, כיון שאינו צריך את עבודתנו, 
כמו שנאמר (פיוכ ₪ ו-) 'אם חטאת מה תפעל בו וגו' אם צדקת מה תתן לו' 
וגו', והכל הוא עבורנו בלבד כדי שנקבל שכר על התורה ועל העבודה. וזה 
החילוק בין בשר ודם להקב"ה, בשר ודם מבקש תמיד תמורה למעשיו, ועל כן 
בין אם הוא מוכר את החפץ בדמים ובין אם הוא מקבל ממנו איזו עבודה או 
טובת הנאה תמורת החפץ, תמיד הוא נחשב כמכר, והמוכר עצב, אך 'הקב"ה 
אינו כן', כלומר, אף שנתן לנו את התורה כדי שנשמור חוקיו ונקיים מצוותיו, 
מכל מקום אין זה כמכר אלא מתנת חנם, כי הקב"ה אינו מקבל מאתנו שום 
תשלומין, וכל עבודתנו ויגיעתנו בתורה היא לנו בלבד, כדי שנקבל שכר על 
התורה ועל העבודהקמט. 

והגר"א (מכי טעס ד"ס 36( סקנ"ס) והמלא הרועים (ד"ס ללס מוככ) תירצו, שהטעם 
ש'הנותן מתנה בעין יפה הוא נותן', משום שלולי שעשה לו המקבל 

טובה לא היה נותן לו את המתנה, ואצל הקב"ה אין זה שייך, שלא הקדמנו 
לו מעולם טובה, ואם כן נתינה זו אינה עדיפה ממכר, ואעפ"כ נתן התורה 

ושמחקי. 


עצב הלא קיבל מעות, ורק מי שנתנסה בדבר יבין את הדברים, ולכן אמרו 'בא וראה' לומר, בא 
לידי מדה זו למכור חפץ וראה כי נכון הדבר. | קמג. בבן יהוידע (ד"ס מוכל ע5כ) ובשערי ציון (כסן 
ד"ס נ5 ופס) העירו שלכאורה עיקר ההבדל הוא אצל המוכר, שתמיד המוכר עצב ואילו כאן הקב"ה 
שמח, ומדוע אם כן הזכירה הגמרא כלל שהלוקח שמח. וביאר השערי ציון שישנן שתי סיבות 
שיהיה המוכר עצב, יש אופן שמוכר חפץ שאינו חשוב כל כך ומצוי הרבה כמותו, ומכל מקום 
הוא עצב משום שמוכרו מתוך דחקו, אך יש אופן שמוכר חפץ חשוב שאינו מצוי והוא עצוב גם 
משום שפורש ממנו וגם משום שמוכרו מתוך דוחקו, וההבדל ביניהם, שבאופן הראשון אין הלוקח 
שמח כל כך כיון שהוא דבר מצוי ואינו חשוב כל כך, משא"כ באופן השני. ולכן נקטה הגמרא 
שהלוקח שמח, להשמיענו שנתינת התורה היא כמכירה זו שהלוקח שמח בה דהיינו שהוא דבר 
חשוב ואינו מצוי [וראה להלן בענין 'הרי לא בכל מכירה המוכר עצב' תירוץ הבן יהוידע]. 
קמד. בעיון יעקב (ד"ס מוכר עו פירש הטעם שהקב"ה שמח, משום שאנו בניו, ו'בכל אדם מתקנא 
חוץ מבנו ותלמידו' (פסלרן קס:). ‏ קמה. מצאנו כמה ביאורים היכן מרומז בפסוק שהקב"ה שמח. 
רש"י פירש (ד"ס ושמת) שהראיה היא ממה שהקב"ה מזהירם מלעזוב אותה ומשבחה לפניהם בלקח 
טוב לאחר שנתנה להם. והוסיף המהרש"א (פ" ד"ס פיפ) שהמוכר חפץ ודאי רצונו שיעזבנה הלוקח 
כדי ששוב בקל יחזירה אליו, אך הקב"ה משבחה בעיניהם ואומר להם שלא יעזבוה, אם כן ודאי 
שברצונו הטוב נתנה להם ושמח [וראה עוד במעון הברכות (ד"ס ₪ כפדפ) מה שביאר בזה]. ובעיון 
יעקב (ד"ס מוכר עונ) פירש שהוא נלמד מלשון הפסוק 'לקח טוב נתתי', ש'נתתי' הוא לשון שמחה, 
כמו שכתוב 'נתת שמחה בלבי' (פסיס ד ). ובלשמוע בלמודים (ד"ס פדס מוכר) פירש שנלמד ממה שלא 
נאמר 'כי מתן טוב' אלא 'לקח טוב', והיינו שהקב"ה 'לוקח' כביכול נחת רוח מלימוד התורה של 
בני אדם, הרי שיש לו שמחה ממה שנתן את התורה. קמו. צל"ח (ד"ס 3 וכפס), תאוה לעינים (לות 
יב), אהבת עולם (6פגלזי, סוכל בפסיפת זקניס, ד"ס מוכר ע5כ) הגר"א (למרי נועס, ד"ס 5כל סקנ"ס) ומלא הרועים (ל"ס 
פדס מוכל). קמז. אכן בפירוש הריא"ף (ע עין יעקנ, ד"ס 6"ר זכb)‏ פירש, שאם במכר שמקבל דמים 
המוכר עצב, כל שכן במתנה שאינו מקבל דבר שהוא עצב. | קמת. וכתב המגיד תעלומה שכן 
משמע מהפסוק 'כי לקח טוב נתתי לכם', שאף שהוא 'לקח', דהיינו מכירה, עם כל זאת 'נתתי 
לכם' בתורת מתנה. וכעין זה תירץ התאוה לעינים (טס). ועיי"ש שתירץ עוד שאף שנתינת התורה 
היתה במתנה אך הקב"ה נתנה מתוך הדוחק שלא מצא מענה לטענת משה רבינו שביקש להורידה 
לארץ, משום שהיתה טענת משה חזקה ['מה כתיב בה לא תרצח' וכר' (טנק פפ)] ולכן נתנה לארץ, 
אך אם היה מוצא מענה לטענת משה רבינו היתה התורה נשארת בשמים. קמט. ופירוש הפסוק 
לפי זה הוא, 'כי לקח טוב נתתי לכם', כלומר אף שעבורכם הוא לקח, מצידי הוא מתנה. וכעין 
זה פירש בארץ חמדה (מנני"ס, כניקוכיס נפגלות פו"ל ד"ס פ"ר זיכ6). והוסיף לפרש לפי זה את ענין העצבות 
והשמחה שבמכר, שאילו נתינת התורה היתה נחשבת כמכר, דהיינו שהיה נצרך הקב"ה לעבודתנו 
ועבור זה נתן לנו את התורה, לא היה אפשר שישמח, 'כי הצריך אל הדבר מורה החסרון ואי 
אפשר השמחה כנודע', אך מכיון שנתן התורה לישראל במתנה שאינו מקבל עבורה דבר, לכן הוא 
שמח. קנ. בצור יעקב (סוכנין, תנק 'כסס מרדכי' עמ' כסס פֿות סג) העיר על פירוש זה, מדברי רש"י במסכת 
כתובות (מו: ד"ס מנעיפ) שדווקא מתנה הניתנת לסתם אדם נחשבת כמכר מהטעם שנתבאר, אך כשנותן 
מתנה לבנו אין לומר זאת, שפעמים נותן לו מתנה אף שלא קיבל ממנו שום הנאה, והרי אנחנו 


סד ילקוט 


ובזרע יצחק (לגר, סונ כסספת זקטס) תירץ, שגם המשל מדבר במתנה שהאדם הוכרח 

ליתנה ואינו נותנה ברצוןקיא, וכגון שנותן שוחד לשר ולמושל שרוצים 

לקחת את נכסיו, ובאופן זה ודאי הוא עצב על שחסר ממנו חפץ זה, ואף כאן 

בנתינת התורה היה הכרח מאת הקב"ה, כי לולי זה לא היו מתקיימים שמים 
וארץקי, ואעפ"כ נתן תורה לישראל ושמח. 


מדוע נחינת החורה לישראל נחשבת כמכר 


שם. תמהו האחרוניםל*, מה הוא הדמיון בין אדם המוכר חפץ לחבירו לבין 
נתינת התורה לישראל, הרי באדם המוכר חפץ אין החפץ מצוי עוד בידו 

אחר המכירה, ולפיכך הוא עצב, אבל בנתינת התורה לישראל לא יצאה מתחת 

את חבירו תורה ששמח הוא בכך. 

ותירצו, שאכן יצאה התורה כביכול מתחת יד הקדוש ברוך הוא, כמו שאמרו 
חכמים (נ"מ נע:) 'לא בשמים היא', והיינו שבנתינת התורה לישראל 

מסר הקב"ה את הכרעת התורה לידי החכמים שידונו על פי הוראת שכלם, ואף 
אם יטעו, מן השמים מסכימים עמםקיד. וכפי שכתב בדרשות הר"ן (ללום 0 
שהכרעת התורה נמסרה לחכמי הדורות, ואשר יסכימו הם, הוא אשר ציוה ה. 

ולכן נחשבת נתינת התורה כמכר וכמתנה. 

ובהגהות הגרא"מ הורביץ (ד"ס 6דס מוככ) ובזרע יצחק (לגכ, סוכ 3פספת זקניס) תירצו, 
שבנתינת התורה מסר הקדוש ברוך הוא לישראל אף את הנהגת העולם 

כולו, שבכח התורה יכולים ישראל לעשות מעשים כהקב"ה לשנות את הטבע, 
כאליהו ואלישע שהחיו מתים, ויהושע שהעמיד את השמש, וכמו כן מצינו שאף 
שהקב"ה גוזר גזירה, ביד הצדיקים לבטלה. ולפיכך דימתה זאת הגמרא לאדם 

המוסר חפץ לחבירו. 


האם בכל מכירה המוכר עצב 


שם. רש"י (ד"ס ספוכר עפנ) פירש שהמוכר עצב מפני שפירש הימנו דבר חשוב 

ומתוך דחקו מכרו. ותמה הגר"אקיה, שבגמרא נאמר מכר סתם, ומשמע 

שמדובר על כל סוגי המכר, והרי לא בכל מכר המוכר עצב, כגון תגר המוכר 

סחורתו, או המוכר חפץ מפני רעתו שרוצה ליקח בדמיו חפץ טוב, באופן זה 

אינו עצבקנו, 

ותירץ הגר"א על פי המבואר במסכת קידושין (ט.), שאינו סימן טוב לאדם 

למכור את החפץ הראשון שקנה, והתורה הרי היא הקנין הראשון של 

הקב"ה, שכן היא נבראה אלפיים שנה קודם בריאת העולם, וכפי שכתוב 'ה' 

קנני ראשית דרכו' (מקני מ כס). ואם כן בקנין כזה אצל בשר ודם לעולם המוכר 
עצב, ואילו את התורה נתן הקב"ה לישראל ואעפ"כ שמח. 

ובשפתי חכמים (ד"ה 6יס) כתב שלפיכך נקטה הגמרא 'אדם מוכר חפץ', שכן 

'חפץ' הוא מלשון 'רצון', והכוונה בזה שאדם מוכר דבר שחפץ הוא 

בו לעצמו, אלא שמוכרח למוכרו מחמת דוחקו. והביא עוד נוסחת כתב יד 

[מדקדוקי סופרים] 'אדם מוכר כלי חפץ', דהיינו דבר יקר, וכעין שנתבארקנז. 


בנים למקום ואם כן אף בשר ודם אין לו להיות עצב באופן זה. ועיי"ש שדן אם לפני מתן 
תורה גם כן נקראו בני ישראל בנים למקום. | קנא. כפי שמדובר לגבי מוכר, שמוכר בהכרח 
מחמת דחקו, שכן אם הוא בדרך מקח וממכר כדרך התגרים, מדוע יעצב הלא זה הוא כל חפצו 
ושמחתו שמרויח בה. קנב. כמבואר במסכת שבת (פ) על הפסוק 'יום הששי', שהתנה הקב"ה 
עם מעשה בראשית ואמר להם. אם ישראל מקבלין התורה אתם מתקיימים, ואם לאו אני מחזיר 
אתכם לתוהו ובהו. וכן נאמר (פפֿה פפפיס קמ:) 'לא נברא העולם אלא בשביל שיקבלו ישראל התורה' 
שנאמר 'אם לא בריתי יומם ולילה חוקות שמים וארץ לא שמת" (לפס ג כס). ‏ קנג. הגר"א 
(ממכי נועס ד" 9336 סקכ"ס, נפירוק סיר סקיריס ג יל פ" 3), אמת ליעקב (ד"ס מלס), נחלת יעקב (ננענ הנתינות, 
נסקדמס), רבי ישראל מסלנט לוכ ישר סי 2 וכן כסנן יכנ דרוp‏ ע ד"ס וסו מפמר מ"ע), נחל יצחק (סקדמס פופ 
7), דברי שאול (ד"ס 69 כמדם כו"ל), הגהות: רבי אלעזר משה הורביץ (ל"ס 6דס מוכל), בן יהוידע (ל"ס 
6 סקנ"ס) ומנחת יהודה (לפפטײן, ד"ס 6נל סקנ"ס). קנד. ועוד מצינו שאף הקב"ה אומר הלכות בשם 
בשר ודם, כפי שמצינו (נקוט מקת רמו פשנט, וכעי"ז נסגיגס טו:) שהקב"ה יושב ואומר אלעזר בני אומר 
כך. וכן מצינו (נ"ע פ) שנתן הקב"ה את ההכרעה בידי רבה בר נחמני. קנה. הובא בקול אליהו 
(פופ קעו), בדברי אליהו (עע' קש), בליקוטי חבר בן חיים (ד"ס מדפ נ"ו) ובבית ישראל (ד"ס 6דס מוכל). 
קנו. במדרש רבה (פו"ר 9 ו) הובאה מימרא זו בלשון אחרת במקצת, 'בנוהג שבעולם אדם מוכר 
חפץ בתוך ביתו הוא עצב עליו' וכו'. ופירש שם המהרז"ו שנקטו 'בתוך ביתו' דהיינו ממה 
שמשתמש בו בתוך ביתו ומוכר מחמת דחקו, כי המוכר בחנות שמח במכירתו, שמשתכר הוא 
בכך. וראה עוד במסכת בבא מציעא ((פ) 'דאמרי אינשי זבין אוביד', ופירש שם רש"י (ד"ס זי 
'מכרת חפץ שלך הרי אתה נפסד שיכלו המעות ביציאה'. הרי לנו צד נוסף שמצטער בו המוכר, 
ודבר זה לכאורה שייך אף בתגר. קנז וכעין זה כתב בביכורי ניסן (ד"ס פמר כ' ױכ). וכעין זה 
פירש העיון יעקב (ד"ס מוכר עפ שלכן אמר הפסוק 'לקח טוב', כלומר שאינו מוכרה מפני רעתה. 
קנח. שהרי כבר העירו האחרונים (סונפו לעיל נסעכום) מדוע הזכירה הגמרא כלל שהלוקח שמח, הרי 
עיקר ההבדל הוא רק אצל המוכר, שאצל בשר ודם המוכר עצב ואילו הקב"ה שמח. 
קנט. לכאורה יש לתמוה על הלשון 'אם רואה אדם שיסורין באין עליו', מה ענין ראייה לכאן, 
היה לו לומר 'אם באים יסורים על האדם יפשפש במעשיו'. וביאר בבן יהוידע (ד"ס פס), שהכוונה 
בזה שמיד בתחילת בוא היסורים עליו יפשפש במעשיו, בשעה שעדיין הם מועטים ואינם ניכרים 
לכל אלא רק הוא לבדו רואה אותם, ולא ימתין מלשוב בתשובה עד שיתגברו היסורים ויתפשטו 
ויהיו ניכרים לכל אדם. ובמכתם לדוד (פפרנר, מועדיס, עגייני תטונס פות קפנ) דקדק שהיו צריכים להקדים 
את הנושא לנשוא ולומר 'אם אדם רואה'. ופירש ש'אם רואה אדם' הכוונה שאם רואה אצל אדם 
אחר שיסורין באים עליו, יפשפש הוא במעשיו מפחד שמא גם בו יפגעו היסורין. וכעין זה פירש 


ברכות ה. 


ביאורים 


ובבן יהוידע (ד"ס מוכר עננ) פירש, שמשום קושיא זו כתבה הגמרא 'מוכר עצב 

ולוקח שמח'קנח, שכן אף תגר ששמח במכירתו, אולם אם הוא נתאנה 

ומכר בזול וכדומה ודאי הוא עצב, אך הלוקח באופן זה שמח על שקנה בזול, 

אמנם אם הוא לא מכר בזול אין הלוקח שמח, ולכן נקטה הגמרא שהלוקח 

שמח, להשמיענו שמדובר בחפץ שנמכר בזול, ועל כן אף אם המוכר מכר כדרך 
התגרים, הוא עצב. 


כיצד יתכן שפשפש ולא מצא שום עון 


אמר רבא ואיתימא רכ חסדא אם רואהלשט אדם שיפורין באין עליו 
יפשפש במעשיוקס וכו' פשפש ולא מצא. תמה המהרש"א (ק") ל"ס 
יפספט), כיצד יתכן שפשפש האדם במעשיו ולא מצא בהם שום עון, הלא נאמר 
בפסוק 'כי אדם אין צדיק בארץ אשר יעשה טוב ולא יחטא' (קסנת ז כ). ותירץ, 
שודאי מצא בידו עוונות, אלא שלא מצא עון גדול כזה שעבורו ראויים יסורים 
אלו לבוא, וכפי שכתב רש"י (ל"ס פפפט). ובראש יוסף (ל"ס סײט) הוסיף, שכידוע 
דרכו של הקדוש ברוך הוא להעניש את האדם במדה כנגד מדה, ואם כן ביסורין 
שבאו עליו לא מצא שייכות לעבירות שבידו [כגון אם באו עליו יסורים באבר 
פלוני, אינו מוצא איזה חטא עשה באבר זה]. 
והקדושה וברכה (פיכפ פכפיס, ד"ס פטפט) תירץ, שהיסורין אינם באים אלא על 
עוונות שנעשו במזידקסא, ואם כן זו הכוונה 'פשפש ולא מצא' היינו 
שלא מצא בידו עוונות במזידקסב, מה שאין כן הפסוק 'כי אדם אין צדיק בארץ 
אשר יעשה טוב ולא יחטא' מדבר אף על שוגג [שמשמעות 'חטא' הוא שוגג]. 
ובמקור הברכות (פפפר כז) תירץ שכוונת הפסוק 'אשר יעשה טוב ולא יחטאי, 
שאין אדם שלא חטא מעולם, אבל יתכן שאדם יחטא, ואח"כ יעשה 
תשובה וימחל לו החטא. ולכן שייך שאדם פשפש ולא מצא בידו עון, כיון 
שכבר עשה תשובה. 


כיצד יתכן שאדם המבטל תורה פשפש בתחילה במעשיו ולא מעא עון זה 


פשפש ולא מצא יתלה בבטול תורהקסו שנאמר אשרי הגבר אשר תיפרנו 
יה ומתורתך תלמדנו. תמהו האחרוניםקסד, מאחר שיש בידו עון ביטול 
תורה, כיצד מתחילה הוא 'פשפש ולא מצא', הרי עון זה הוא מהעבירות 
החמורותקסה, ומדוע לא מצא זאת. ונאמרו על כך תירוצים רבים: 
א. הרשם"ן (סער סגמונ, ענין יסורין על 6סנס) פירש, ש'יפשפש במעשיו' הכוונה על 
עבירות לא תעשה, ו'יתלה בביטול תורה' הכוונה לביטול עשה [שבעידנא 
דריתחא מענישין עליהם], ולפי דבריו לא קשה כלל. וכעין זה תירץ העיון יעקב 
(ד"ס פטפט), שמתחילה אינו תולה היסורין אלא בעבירות על מצוות לא תעשה, 
שכן על ביטול עשה אין היסורין ראויים לבוא, משום שאין עונשין על ביטול 
עשה רק בעידנא דריתחאקסי [שעת הכעס] (מסופ מ6.), ולכן בתחילה כשמפשפש 
במעשיו אינו תולה בביטול תורה כיון שהיא מצות עשה, אך אם לא מצא 'יתלה 
בביטול תורה' שאף שהיא מצות עשה ראויים יסורים לבוא עליהקסז. 


הפני חיים (ד"ס עוד י"? דסשון) שגם אם רואה אצל חבירו יסורין ידמה בנפשו כאילו באו עליו ואולי 
על ידי עוונותיו נענש חבירו כי כל ישראל ערבים זה לזה. | קס. כלומר, שלא יהרהר אחר 
מדותיו של הקדוש ברוך הוא ויחשוב שנענש בלא חטא, אלא ידע ויבין שאין יסורים בלא עון. 
מאירי (ד"ס כפֿה). ובעיון יעקב (ל"ה 6ס) כתב, שכוונת מימרא זו שאם באים יסורים על האדם לא 
יתלה אותם בדרך מקרה וישלח מיד אל הרופאים לרפאותו בדרך הטבע, אלא יפשפש תחילה 
במעשיו. | קסא. ואף שיש יסורין של אהבה שאינם באים על חטא כלל, אך כשהם באים על 
חטא אינם באים אלא על מזיד ולא על שוגג. | קסב. שהרי על שוגג אין לומר פשפש ולא 
מצא, שמא עדיין הוא נעלם ממנו כמו בתחילה. | קסג. בבית ישראל (ד"ס עוד קפס 0נ) הקשה 
בשם הישמח משה (פר יתכו, ד"ס נלכן סכניעי) הרי שנינו בקידושין (מ6 אין תחילת דינו של אדם אלא 
על דברי תורה, ואם כן מיד בתחילה היה לו לתלות יסוריו בביטול תורה. ותירץ, שודאי בתחילה 
פשפש גם אם ביטל תורה, אלא שבכל העבירות אם לא מצא אין לו לתלות בהם, אך בעון 
ביטול תורה אף אם לא מצא יוכל לתלות בו שאין לעסק התורה שיעור ולבטח לא נמלט ממנו. 
וראה להלן תירוצים רבים על דרך זה ומבואר בהם שודאי אדם זה עסק בתורה אלא שהיה בה 
איזה חסרון, ויש לומר כנ"ל שודאי בתחילה גם כן פשפש ובדק אם יש בידו ביטול תורה. 
קסד. אור החיים (לנרס כנ יג), מדרש שמואל (סופ פ"ו מ"ג), הגר"א (סמכי נועס ד"ס פספט), נפש החיים 
(ס"ד פכ"ט), עוללות אפרים (מפער 5ג, מי, תנם), משנת חכמים (מסר"ס ססגיו, סי תכלג), חתם סופר (ד"ס 6מכ 
רנפ), הריא"ף (על עין יעקנ, דיס 6מר כנפ), רבי גבריאל איספירנסה (מומן סמסר"מ גל6נטי, סוכ כעך סמיס - 6בו6פעפיס, 
כליקוטיס. מסנ"נ). ועוד הרבה אחרונים המוזכרים להלן. קסה. ויש בה משום ביטול מצות עשה 
ולא תעשה. הגר"א (שס). והיא חמורה מכל העבירות. חתם סופר (עס). ‏ קסי. ואין לומר שמא 
כעת הוא עידנא דריתחא ולכן נענש אף על ביטול עשה, שמלשון הגמרא יסורין באין 'עליו' 
משמע שהוא לשון הויה ותמידות שהן מתחדשות עליו כל הזמן, וזה אין מקום לומר שיהיה עת 
הזעם כל כך, וכפי שמצינו (פטדין קס:) ששעת הזעם הוא רגע אחד. פעמוני המעיל (נספר מעיל פמופ, 
ד"ס פטפם). ‏ קסז. הואיל ויצאה משאר מצוות עשה, כנדרש מהפסוק 'אשרי הגבר אשר תיסרנו 
יה ומתורתך תלמדנו', שהמתבטל מדברי תורה באים עליו יסורין. וכן תירצו בפרחי כהונה (ד"ס 
פטפט) ובפעמוני המעיל (טס). ובביכורי ניסן (ד"ס פמר כ6) פירש על דרך זה, שתחילה "יפשפש 
במעשיו' הכוונה לעבירות שבין אדם לחבירו, ואם לא מצא 'יתלה בביטול תורה' הכוונה לעבירות 
שבין אדם למקום [עיי"ש באריכות מדוע עבירות שבין אדם למקום נקראו בשם ביטול תורה]. 
ובמשנת חכמים (למסר"ס תפגז, סי" תנננ) פירש ש'יתלה בביטול תורה' הכוונה על כל עוונותיו, אלא 
שאם לא היה מתבטל מלימוד תורה, התורה היתה מגינה עליו ולא היו באים כלל. וכעין זה 
כתב בדברי שאול (ד"ס פמר כ"). 


ילקוט 


ב. רבי שלמה אלקבץ (פֿיעת 5סניס, טיס"ט ג ד) והנפש החיים (מ"ד פכ"ע)קס" תירצו, 

שמה שנאמר 'פשפש ולא מצא' אין הכוונה שלא מצא שום עבירה, אלא 
שלא מצא עבירה בידו שבשבילה ראויין יסורין הללו לבוא, וכפי שמשמע מדברי 
רש"י (ל"ס פספט). והיינו שכידוע מדת הקב"ה שמעניש 'מדה כנגד מדה', ולכן 
מתחילה יפשפש במעשיו לראות אם יש בידו עבירה שהיא כנגד היסורין שקיבל 
[כגון אם באו עליו יסורים באבר פלוני, יחפש איזה חטא שעשה באבר זה], 
אך אם לא מצא יתלה את היסורין בביטול תורה, הואיל והוא חטא גדול, ועליו 

מעניש הקדוש ברוך הוא אפילו שלא כנגד המדהקסט. 

ג. הבית אלוחים (מני"ט, שער סספונס פ"ע) פירש, שכשם שאם האדם לומד וקורא 

בתורה נחשב לו כאילו מקיים את המצוות הכתובות בה, וכמו שאמרו חז"ל 
שהעוסק בתורת עולה כאילו הקריב עולה, כך הוא להיפך, שאם האדם מתבטל 
מהתורה נחשב לו כאילו אינו מקיים את המצוות ואינו נזהר מהעבירות הכתובות 
בה, והיינו שאם לא הקפיד ללמוד בתורה איזו מצוה מסוימת, הרי זה כאילו 
עבר עליה ח"ו. ולפי זה יש לפרש את כוונת הגמרא, שודאי אדם זה למד כל 
הזמן ולא התבטל מלימודו כלל ולכן פשפש ולא מצא, אלא שיתלה בביטול 
תורה, כלומר, שאף שעסק בתורה אך שמא לא למד כל ההלכות וחסרה לו 
מצוה אחת שלא למד אותה, ואם כן הרי זה כאילו עבר עליה ח"ו, ומחמת זה 

באו עליו היסוריןקע. 

ד. המדרש שמואל (פנות פ"ו מ"ג) ובעל הפרי מגדיםקל* (נקפרו סמגיד, לנות פ"ו מ"ד) 

פירשו, שכידוע אין הקב"ה פוגע בנפשות תחילה, והיינו שכאשר הקב"ה 
מביא עונש על האדם, ראשית הוא פוגע בממונו, ולאחר מכן על בניו, ורק אחר 
כך על האדם עצמוללג, ועל פי זה מתפרשת הגמרא כך, 'אם רואה אדם שיסורין 
באים עליו', כלומר, שרואה שנשתנה בו הסדר וכבר מתחילה באו היסורים על 
גופו ולא על ממונו או על בניו, 'יפשפש במעשיו' ויחפש אם שינה אף הוא 
את מעשיו מדרך העולם וחטא איזה עון משונה, שמשום כך גם הקב"ה שינה 
בו את הסדר הרגיל שבו הוא מנהיג את העולם, אך אם 'פשפש ולא מצא' עון 
בסגנון זה, אזי 'יתלה בביטול תורה', שהואיל והוא עון פלילי, ראוי שישתנו 

עליו סדרי בראשית ויפרעו מן הנפשות תחילהקעג. 

ה. התאוה לעינים (פגק, ד"ס ו נעני) והפרשת מרדכי (פ'טפולב, ד"ס יפעפם)קעד 

ביארו על פי המבואר בגמרא להלן, 'אלו הן יסורין של אהבה כל שאין 
בהם ביטול תורה'. ואם כן יש לפרש את כוונת הגמרא כך, שאם האדם מסתפק 
אם יסוריו הם יסורין של אהבה או לא, 'יפשפש במעשיו', היינו שיבדוק את 
עצמו אם הוא צדיק בדרכיו ובמעשיו, אזי בהכרח שהם יסורין של אהבה, ואם 
אינו כך, אין זה יסורין של אהבה. אך אם 'פשפש ולא מצא', כלומר שהוא 
עדיין בספקו, 'יתלה בביטול תורה', היינו שיתלה את ידיעתו בדבר זה, שימתין 
ויראה אם נגרם לו על ידי היסורין ביטול תורה, אזי בידוע שאינם יסורין של 
אהבה, אך אם לא מצא, כלומר שלא מצא שנגרם לו על ידיהם ביטול תורה, 

נתברר למפרע שהם יסורין של אהבהקעה. 


קסת. וכן כתב בספרו רוח חיים ופ פיד ). וכן תירצו הראש יוסף (ל"ה פפפפו, בית אפרים (סו"מ, 
כסקדמס ד"ס סוף דנר), תאוה לעינים (ד"ס וו נע"ש), רבי אברהם אחי הגר"א (נעל פענות סתוכס, נפירופו (6נות פ"ד 
מי"6, נדפס בספר תוספות מייס) גבול בנימין (סוכל ספת זקניס), ברכת ראש (ל"ס פפפט) ורוב דגן (ד"ס ולע"ד קשס). 
קסט. ראש יוסף ובית אפרים (פס). ובמדרש שמואל (נופ פ"ג מכ"ג) כתב בנוסח אחר, שכל מין עונש 
שיבוא על ביטול תורה הוא 'מדה כנגד מדה' לפי שהיא שקולה כנגד כל המצוות [ובתולדות יעקב 
(ד"ס פמר כנ6) תמה שהרי גם מצות ציצית שקולה כנגד כל המצוות, ועיי"ש מה שביאר] וכעין זה 
כתב ברוח חיים (שס, שבעון ביטול תורה כל היסורין שבעולם הם מדה כנגד מדה, והטעם לפי 
שכמו שלימוד תורה הוא לכל בשרו מרפא, כן להיפך ח"ו בביטול תורה [ובנפש החיים שם ביאר 
הדבר עפ"י סוד]. ובברכת ראש (שס) ביאר, שכשם שקיום התורה היא קיום כל העולם, כן בביטולה 
נענש בכל מיני יסורין שבעולם. וראה להלן בדברי המבי"ט (ניפ %וסיס פעכ ספפוכס פ"ע) טעם נוסף. 
קע. כפי שביאר דבריו הדעת יואל (קלופט, מפמר 6 ד"ס חסו סניפור). וכעין זה כתב בעדות לישראל (ז"ס 
פס מה) שלאדם גדול אם קיים המצוה במעשה אלא שלא קיים הלימוד שבמצוה ההיא, נחשב לו 
כאילו לא קיימה במעשה. וכעין זה כתב בברכת אברהם (כקן, נרק"י ד"ס פספם). וכעין זה פירש בספר 
ויחי יעקב (סכסן, ד"ס סן פמת) שאם פשפש במעשיו לראות אם קיים את כל המצוות כתיקונם ולא 
מצא, היינו שאין בידו אפשרות לקיים את המצוות כולן, יתלה בביטול תורה, כלומר שלא עסק 
בתורת אותה המצוה, שבכך היה נחשב לו כאילו קיימה. קעא. וכן פירשו רבי גבריאל איספירנסה 
(כען סמיס פס), ובעל הברוך טעם (נקפר מלגניתE‏ לכ" המנס, סוף פיכם, עמ' קעס), ובים התלמוד (כסקדמס פומ (ד). 
קעב. כפמבואר במדרש (וק"כ ? ד), וכפי שמצינו אצל איוב (פוג כ ₪ , וכן מבואר ברמב"ם (טומפת כֿרעת 
פט"ו ס"י). = | קעג. וכעין זה פירש בנחלת יעקב (פעפס, פר' מו(דות פופ ו) בשם עמק הבכא, שאף שאין 
הקב"ה פוגע בנפשות תחילה, אך אם ממונו של אדם חביב עליו יותר מגופו, אזי הקב"ה פוגע 
תחילה בגופו, ואם כן זו כוונת הגמרא 'יתלה בביטול תורה' כלומר, שביטל מתורה עבור ממון, 
וממילא זו הוכחה שממונו חביב עליו יותר מגופו, ולכן הקב"ה פגע תחילה בגופו. ובטהור רעיונים 
(סוכל נטיעס מקוננת ססדט פופ קכם) פירש שהטעם שהקב"ה אינו פוגע תחילה בנפשות משום שיש לנו 
כלפי הקב"ה דין בעל חוב שדינו מהתורה בזיבורית, אך בביטול תורה נעשה עלבון לתורה, ודינו 
כדין מזיק שמשלם מעידית. קעד. וכן תירצו השמן רקח (לי"ה פטפט), ברכת אברהם (פינד, ד"יה פטפט), 
בית אבי (ד"ס ולי דעסתפינפ). וראה הערה הבאה מהאמת ליעקב (נגעל סנתיכות, ד"ס פס מופס). | קעה. וכעין 
זה פירש באמת ליעקב ((ננענ ספינופ, ד"ס 5ס מ6ס) ביתר הרחבה. שישנם שלשה מיני יסורין: א. יסורין 
הבאים על האדם כדי לעוררו בתשובה. ב. יסורין של אהבה. ג. יסורין שבאים על עוונותיו דרך 
נקימה ושנאה. ודרך יסורין אלו שהם באים בזעף כדי לבטלו מתורה ומצוות [שאין הקב"ה חפץ 
בתורתו ובמצוותיו, כמו שנאמר (יעיס 5 י) 'למה לי רוב זבחיכם']. ועל פי זה יש לבאר את כוונת 
הגמרא כך: שאדם שבאו עליו יסורין ורוצה לדעת מה טיבם של יסורין אלו, 'יפשפש במעשיו', 
כלומר שיתלה שהם יסורין שבאים כדי לעוררו בתשובה, אך אם 'פשפש ולא מצא', היינו שעשה 


ברכות ה. 


ביאורים סה 


ו. עוד פירש התאוה לעינים (טס), ש'יתלה בביטול תורה' הכוונה שפעמים 
הקב"ה מביא על האדם יסורין כדי שיוכל להמשיך לעסוק בתורה ולא 
יצטרך להתבטל ממנה, וכגון אם היה תלמיד חכם, ונפל לו ממון רב בירושה, 
ולפתע אירע שאיבד את כל ממונו או שנחלה, יתלה זאת שהכל הוא לטובתו 
מאת הקב"ה כדי שלא ימשך להתעסק בסחורה ויתבטל מלימודו, וכן על ידי 
החולי ישב כלוא בביתו ובהכרח יעסוק בתורה?לי. וכעין זה פירש התפארת 
יעקב (נסקדמס (מסכת סוין ד"ס וללס כ), שפעמים שהמצוות מבטלים את האדם 
הרבה מלימוד התורה, כגון אם מוטלים עליו צרכי ציבור וכדומה, ולפי 
שלימוד התורה חביב לפני הקב"ה יותר מכל המצוותק, לכן הקב"ה מביא 
עליו יסורין כדי שעל ידי זה יהיה פטור מכל המצוות ויוכל לעסוק בתורה 
[שכן אף חולה מחויב בלימוד התורה], וזו הכוונה שאם 'פשפש ולא מצא' 
היינו שלא מצא שהיסורין באו עליו על חטא, 'יתלה בביטול תורה', כלומר 
שהקב"ה הביא עליו יסורין כדי שיהיה פטור מהמצוות שמבטלות אותו מלימוד 
התורהקעח. 
ז. בעץ החייםללל (פבופנעפים, כליקוטיס מרני גנריפנ 6יספירנסס - מומן סמסכ"ס גנפנטי, ד"ס ופו) 
ובדברי משה (פפסטור, ד"ס פטפט) תירצו, שאף אם עסק בתורה יומם ולילה יתכן 
שלא למד באיכות הראויה לו לפי כחו, ולגביו הוא נחשב ביטול תורה, כיון 
שהיה יכול להתייגע ולעמול יותר בתורה ולחדש חידושיםלפ. 
ח. המשנת חכמים (למסכ"ס מפגיז, סי" מרנג) פירש, ש'יתלה בביטול תורה' הכוונה, 
שאף אם ביטל תורה מחמת היסורין שבאו לו על עונותיו, מכל מקום 
הענישו הקב"ה על אותו זמן שהיה בטל מהתורה, כיון שהוא גרם ליסורין 
שיבואו עליו. 
ט. האור החיים (לנרס כנ יג) והנצי"ב (מרומי סדס, ד"ס יפנס) תירצו, שודאי מדובר 
כאן באדם שעוסק בתורה, אלא שאף על פי כן עליו לתלות בכך שהיה 
ראוי לו לעסוק בה יותר ממה שעסק, לפי שמצות לימוד תורה אין לה שיעור, 
כפי שנאמר בפסוק 'והגית בו יומם ולילה' (יסופע 5 5), והאדם מחויב תמיד 
לעסוק בתורה עד שכמעט לא ינקה מעון ביטול תורה, ולכן אף שמתחילה 
פשפש ולא מצא עון זה לפי שהיה בדעתו שעסק בתורה בכל כחו ולא ביטל 
ממנה מאומה, מכל מקום יתלה בהם היסורין, שכנראה עדיין לא קיים את חובתו 
כראוי ויש בו מעט מעון זהקפא. 
בביטול תורה' הכוונה שיתלה את העובדה שלא מצא שום עבירה, בביטול 
תורה, שמפני שלא למד, הכל נראה לו כהיתר ואינו מכיר את החטא כדי שיזהר 
ממנו, ואף אם נכשל אינו יודע במה נכשל?פי. 

יא. החיד"א (פלסיפ סעין, ד"ס פטפס) פירש, ש'יתלה בביטול תורה' הכוונה על דרך 
השלילה, והיינו שלפעמים היה עליו לבטל מהתורה ולא ביטל, וכגון 
שנזדמנה לו מצוה שאי אפשר לעשותה על ידי אחרים, שצריך הוא להפסיק 
מלימודו כדי לעשותו, או שהיה צריך לבטל מלימודו כדי שלא יעבור זמן קריאת 


תשובה ועדיין היסורין עליו, 'יתלה בביטול תורה', כלומר יתלה שאלו הם יסורין שבאו בזעף ובכעס 
כדי לבטלו מתורה ומצוות, ואם 'לא מצא', היינו שרואה שאין ביסורין אלו ביטול תורה ותפילה, 
ודאי שאלו יסורין של אהבה. קעו. והפירוש לפי זה 'אם פשפש ולא מצא' היינו שלא מצא 
שהיסורין מסייעים לו שלא יתבטל מתורתו, אלא להיפך, כעת נגרם לו יותר ביטול תורה, אזי 
יסורין של אהבה הם [ודעתו כהמ"ד שאף אם יש בהם ביטול תורה הם יסורין של אהבה]. ובשלמה 
משנתו (נלע"י ד"ס 6פרי) פירש באופן דומה, שמדובר באדם שקובע עתים לתורה ועוסק במלאכה, ולכן 
מביא עליו הקב"ה יסורין כדי שיתבטל ממלאכתו ויוכל לעסוק יותר בתורה. | קעז. כמבואר 
במכות (י) 'כי טוב יום בחצריך מאלף וכו', טוב לי יום אחד שאתה עוסק בתורה לפני מאלף 
עולות שעתיד שלמה בנך להקריב לפני על גבי המזבח'. קעת. וכעין זה כתב החתם סופר (פוכפ 
מפס סוף פר' לנכיס). ‏ קעט. הובא גם בספר בנין עולם (נסוספות (פי"כ סעיס). | קפ. ולזכות לחלקו שקיבל 
בסיני, כידוע שכל אחד קיבל בסיני חלק בתורה המיוחד לו ואינו יכול לבוא על ידי אחרים, ואין 
לך ביטול תורה גדול מזה. עץ החיים (פס). וכיסוד זה [ביטול תורה באיכות] מבואר בפלא יועץ 
(עכך ידיעס, ערך מסיניס) ובבית אפרים (פו"ת, 6ו"פ סי סמ). וראה עוד במשנת רבי אהרן (פ"ק, מפמר ניטול פורס 
נפֿיכות). ‏ קפא. וכעין זה תירצו הריא"ף (על העיץ יעקנ, ד"ס פמכ רנ) והמגיד תעלומה (ד"ס פעפם, כפ" סעני). 
והוסיף המגיד תעלומה לבאר, שאף שאינו יכול לעסוק תמיד בתורה כיון שצריך לאכול ולשתות 
ולישון ולעשות מלאכה וכיוצא בזה ואין הקב"ה בא בטרוניא עם בריותיו, ויתר על כן, כאשר 
האדם עושה זאת בכדי להמציא פרנסתו ותהיה לו שעה פנויה לתורה, וכן באכילה ושינה שיהיה 
לו כח לתורה ולעבודה, הכל הוא הכנה לתורה ונחשב כל זה בכלל 'והגית', אך צריך האדם תמיד 
לשקול במאזני צדק שלא יתעסק בעסקים אלו יותר מכדי צרכו, וצריך לזה שקידה רבה. וכעין זה 
ביאר הנצי"ב (מרמי פדה, ל"ה יתנס) שקשה לאדם לעמוד על עון ביטול תורה כיון שיש הרבה פעמים 
שבאמת אינו יכול לעסוק בתורה, ולכן רגיל הוא לחשוב שלא ביטל כלל כי היה מוכרח לכך, אבל 
כשרואה שיסורים באים עליו יתלה בביטול תורה, היינו שאע"פ שאינו מוצא בעצמו שביטל בעת 
שהיה באפשרותו ללמוד, מכל מקום אולי לא היה חשבונו יפה. ובהגהות היעב"ץ (ד"ס פעפט) ובבן 
יהוידע (ל"ה פטפט) ביארו קצת באופן אחר, שאין האדם מחויב לעסוק כל היום בתורה כי הרבה 
עשו כרבי ישמעאל ועלתה בידם וכרשב"י ולא עלתה בידם (קץ 69, ולכן יעסוק במלאכה כפי 
הנצרך ובשאר הזמן יעסוק בתורה, אך פעמים שטועה האדם באומד דעתו שמשער שנצרכים לו 
כך וכך שעות למלאכה אף שלפי האמת די לו בפחות, ונמצא מתבטל מהתורה באותן שעות. 
קפב. וכן פירשו בספר העיקרים (פלמר ד פי"ג), תאוה לעינים (ד"ס ותו נמ"ם), עוללות אפרים (פלמרס: :ג 
טי, פ(ס) וברוך שאמר (פנות פ"נ מ"ס). ‏ קפג. ובזבד טוב (ד"ס פפפט) הוסיף לפי זה, שאף באופן שהביטול 
תורה אינו עון, כגון שהוא אנוס מחמת פרנסה או גידול בנים, עכ"פ על ידי זה הוא שוכח את 
לימודו ואינו יודע מה אסור ומה מותר, ולכן לא מצא שום עון. ובאופן נוסף על דרך זה שיתלה 
בביטול תורה הכוונה את ה'פשפש ולא מצא' ולא בעון ביטול תורה, ביאר הברכת יהושע (וישטיין 


סו ילקום 


שמע, או כגון הלומד בחזרת הש"ץ שהיה צריך לבטל אז מלימודולפד. בכל 
אלו אם המשיך בלימודו ולא ביטל, נענש עליהם, וזו הכוונה 'יתלה בביטול 
ההק 
יב. החתם סופר (לרטות, מ"ג עמ' 5 ד"ס ננרכות) והעין אליהו (ל"ס 6מכ כ63)ק9' תירצו, 
שכידוע אם נזדמן לאדם מצוה שאי אפשר לעשותה על ידי אחרים צריך 
הוא להפסיק מלימודו כדי לקיימה, אך אם אפשר לעשותה על ידי אחרים אינו 
רשאי לבטל מדברי תורה. והנה קשה מאד לכוין את השיעור מתי אפשר לעשותה 
על ידי אחרים ומתי לא, ולכן מתחילה יפשפש במעשיו שמא מתוך שחשקה 
נפשו בתורה ביטל כמה מצוות שאי אפשר היה לעשותן על ידי אחריםקפ', אך 
אם לא מצא, ש'יתלה בביטול תורה'. כלומר, שמא ביטל מדברי תורה יותר 
מהראוי בשביל אותן המצוות שלא היה רשאי לבטל עבורן. 
יג. רבי יצחק אלחנן (מקוננפ, מפער ען פרי, סות (ס) פירש שמדובר באדם שלומד 
ומלמד ושומר ועושה, אלא שלא החזיק ביד לומדי תורה, ונחשב לו הדבר 
כאילו הוא עצמו ביטל תורה, משום שיתכן שעל ידי שלא החזיק ביד לומדי 
תורה לא היתה יכולת בידם ללמוד כהוגןקפ". 
יד. בתפארת שלמה (ללומסק, פר' מקן ד"ס כי לונ) פירש ש'יתלה בביטול תורה' אין 
הכוונה שביטל מהתורה ולא למד, אלא שיתכן שאף אם לומד בהתמדה, 
אך אם אינו שמור מהעבירות, התורה שהוא לומד היא כדבר בטל, כי ענין 
הלימוד הוא ללמד לאדם דרך ישרה לעבודת הבורא, ואם התורה אינה מדריכתו 
לכך, אין בה מעלה כלל, וזו הכוונה 'יתלה בביטול תורה' כלומר שהלימוד שלו 
גם כן בטלקפט. 
טו. בעל הבני יששכר (נקפר כפני מסכ6"5, עמ' קע) פירש על פי דברי החיד"א (כס6 
לוד, דכוט יז כסכת זכור. ד"ס וסיעו) שהטעם שכל הצרות הבאות לאדם הם משום 
ביטול תורה (כמנוסר כתנ לני פניסו וט פ"פ), לפי שאילולי התורה היינו נידונים 
כאנוסים על כל העבירות מחמת היצר הרע, אך מכיון שעל ידי עסק התורה 
ניתן לבטל את היצר הרע, ממילא מי שפשע ולא עסק בתורה חייב הוא על 
כל העבירות מדין 'תחילתו בפשיעה וסופו באונס', ונמצא אם כן שעל ידי ביטול 
תורה באים על האדם כל היסורין. ועל פי זה יש לפרש ש'פשפש ולא מצא' 
הכוונה שלא מצא טעם מדוע יתחייב על העבירות שבידו, לפי שהיה אנוס 
עליהם מחמת היצר הרע, אך 'יתלה בביטול תורה', היינו שבגלל שביטל תורה 
בפשיעה לכך לא היה בכחו לבטל את היצר הרע, ולכן חייב הוא על כל 
העבירות מדין 'תחילתו בפשיעה וסופו באונסיקצ. 
טז. בפרשת מרדכי (פנטעולר, ד"ס יפפפט) פירש, שמתחילה 'יפשפש במעשיו' היינו, 
שיבדוק במעשיו אם לא גרם לו בעצמו לאלו היסורין, כפי ששנינו בכתובות 
(2) 'הכל בידי שמים חוץ מצנים פחים', שדברים אלו האדם מביא על עצמו, 
ואם לא מצא יתלה בביטול תורה' כלומר שחטא באיזה קיום מצוה שהתורה 
חייבתו. 
יז, יש שפירשוקצ*, שאם פשפש במעשיו ולא מצא בהם שום עון, 'יתלה בביטול 
תורה' היינו, שיבקש מאת הקב"ה שישלח לו רפואה שלימה משום שעל ידי 
היסורין הוא מתבטל מלימוד התורהקצב. 
יח. הארץ חיים (לנעל סכר מיס פייס, ד"ס 5ס כופס) ביאר, ש'פשפש ולא מצא' הכוונה 
שלא מצא תרופה למכתו, כלומר, שאם פשפש ועשה תשובה ומתחרט גם 


ד"ס פספם) שלפעמים תלמיד חכם מברר לעצמו איזה דין או הלכה ומסיק שדבר זה אין חיוב לעשותו, 
אך לפי האמת טעה בהוראתו, ונמצא שביטל אחת ממצוות התורה, ולכן כשפשפש תחילה במעשיו 
לא מצא זאת כי לדעתו לא עשה עבירה, ולכך 'יתלה בביטול תורה' היינו שמא טעה בהוראה 
וביטל מצוה מהתורה. ועוד ביאר הברכת יהושע על זה הדרך, שיתכן שאדם זה שכח את העבירה 
ולכן לא מצאה מתחילה, ו'יתלה בביטול תורה' הכוונה שאם היה לומד תורה, התורה היתה מזכירה 
לו את עוונותיו, או שעל ידי מה שהיה לומד תורה מתעלה בעבודת ה', היה מרגיש לחטא דבר 
שאתמול כלל לא היה נחשב בעיניו לחטא, וזה הוא 'יתלה בביטול תורה' היינו שלא למד כראוי 
לשמה, שאל"כ ודאי היה מוצא עוונותיו וחסרונותיו, כי כן דרך הצדיקים למצוא תמיד חסרונות 
בעצמם מחמת התעלותם בכל יום על ידי לימוד התורה שלמדים בקדושה ובטהרה כראוי. וכעין 
זה פירש בלשמוע בלמודים (ד"ס יפספם, כמ ספני). = קפד. פתח הדביר (קוים מ"נ פיי כל קוף ות ה). וכעין 
זה כתב הברכת דוד (ומן, ד"ס פמר כנ6) שהיצר מבטלו מהתורה על ידי מעשים טובים כגון שמאריך 
מדאי בתפילה. קפה. ולפי פירוש זה 'יפשפש במעשיו' מתפרש אף על מעשיו הטובים, שיפשפש 
בהם ויבדקם היטב מכל פניה וחסרון. ברכת דוד (עס). ‏ קפו. וכן פירשו רבי גבריאל איספירנסה 
(נען ססייס, פס) ובבן יהוידע (ד"ס פעפק, נפיכום ספט). = קפז. וראה לעיל בדברי החיד"א לשיפ הען, ד"ה 
פטפע) ועוד, שפירשו שדבר זה עצמו מכונה ביטול תורה, כלומר שהיה לו לבטל התורה ולא ביטל. 
קפח. ובאופן דומה פירש בספר לפלגות ראובן (סיוטי פגדות, מ"נ עמ' ו שתחילה 'יפשפש במעשיו' 
היינו מה שהוא עצמו חטא ועבר, ואם לא מצא בעצמו שום חטא ועון 'יתלה בביטול תורה', היינו 
מה שאחרים חוטאים ועוברים על דיני התורה ולא מיחה בידם, שעל ידי שתיקתו נחשב כנותן יד 
לפושעים. וכעין זה פירש במילי דברכות (מונ6 נליקוטי נתר ניקוטי) שאע"פ שלמד בעצמו אך כשבאו 
אחרים לא לימדם וזהו גם כן ביטול תורה. קפט. אך קשה לפי זה שהלא מתחילה הוא פשפש 
ולא מצא בידו שום עון. ובלשמוע בלמודים (ד"ס יפעפט, כתי הטני) כתב כעין זה, ופירש שאף שאינו 
עושה שום עבירה, אך אם לימוד התורה אינה מתקנת את מדותיו היא כדבר בטל. ובאופן דומה 
מובא בספרי החסידות (כ6ס נספר לנרי מעס נרכי מעס כ לן 6כ"ד הפנינf‏ תנמיד סנעם"ט, פר' בענלם עס"פ 'ונפֿו מכסס'. 
ונקפר פֿור שע, מונין, עמ' כט) שקודם שפשפש במעשיו אין לו לתלות בביטול תורה, לפי שקודם שתיקן 
את עוונותיו אין משגיחין על ביטול תורתו, ואדרבה, אפשר שטוב עשה במה שביטל תורתו, כי 
מאחר שכל מעשיו פגומים גם בתורתו הוא נותן כח לקליפות, ורק אחר שפשפש במעשיו ולא 
מצא שאר עוונות אז יש לו לתלות בעון ביטול תורה. וכן כתב בילקוט הגרשוני (ד"ס פס מפ0). 


ברכות ה. 


ביאורים 


על ביטול תורה ומכל מקום לא סרו ממנו היסורין יתלה את סיבת הדבר בביטול 
תורה, מפני שלפי האמת אי אפשר לעשות תשובה על עון ביטול תורה, שהרי 
את הזמן שביטל מתורה לא יוכל לתקן עוד, וכגון אם ביטל יום אחד מלימוד 
אינו יכול להשלים זאת ביום השני, כיון שבכל יום הוא חייב ללמוד מצד עצמו. 
אמנם על ידי שבאים עליו יסורין והוא מצער את עצמו ולומד מתוך הדחק, 
שכרו כפול ומכופל שכן 'לפום צערא אגרא', ומחשיב לו הקב"ה לימוד שעה 
אחת כאילו עסק בתורה יום שלם, ונמצא אם כן שעל ידי יסורין אלו מתקן 
הוא ומשלים את הביטול תורה. 
יט. בספר חומת אריאל (מלוטי כרכות טנסוף סספר, ד"ס פס כוס) ביאר, שמתחילה 
'יפשפש במעשיו' אם ימצא איזה עון שעשה במזיד דווקא, לפי שאין 
היסורין באים על עוונות שעשה בשוגג, כמבואר במסכת שבת (ס) 'אין יסורין 
ללא עון', וכפי שפירשו שם התוספות (ד"ס 6ן) שיסורין באים דווקא על עון 
מזיד ולא על שוגג. אמנם אם לא מצא עון מזיד, 'יתלה בביטול תורה', משום 
שעל עון ביטול תורה נענש הוא על שוגג כמזידקצג. 
כ. בעיני יצחק (פֿנענ, עמ' ט) ביאר ש'פשפש ולא מצא יתלה בביטול תורה' 
הכוונה, שאף אם לא מצא בידו עון אחר אלא ביטול תורה, גם כן יתלה 
בו. והיינו שמתחילה לא יתלה בדבר זה לבד, לפי שאין נראה שראויים יסורין 
אלו לבוא על חטא אחד לבד, ולכן 'יפשפש במעשיו' לראות אם יש בידו עוונות 
נוספים מלבד ביטול תורה ויתלה בִרְנָלם יחד, אך מכל מקום אם לא מצא עוונות 
אחרים רק ביטול תורה, יתלה בו גם כן לחומר העון. 
כא. הכן יהוידע (ד"ס פטפט, כפי' סטליקי) פירש, ש'יתלה בביטול תורה' הכוונה 
לביטול תורה של אחרים, שיתכן ופעמים ביקש מאחרים שיעשו לו איזה 
עסק, ועל ידי זה גרם להם שיתבטלו מלימוד התורהקצד. 
כב. בואת מנוחתי (ל"ס יתנה) פירש, שודאי מדובר באדם שלומד ומקיים את כל 
התורה וכפי שאכן פשפש ולא מצא שום עון, אלא שמבטלה בלבו, כלומר, 
שאינו מכיר את רום ערכה של התורה, וזו הכוונה כאן 'יתלה בביטול תורהיקצה. 
כג. בספר יקרא דחיי (דמפק, דלוס ד) ביאר את כוונת הגמרא על פי דברי הגר"א 
בפירוש המשנה (פנות פ"ג מ"פ) 'ולפני מי אתה עתיד ליתן דין וחשבון,, 
ש'דין' הוא על העבירה עצמה ואילו 'חשבון' הוא על המצוות שהיה יכול לעשות 
באותו זמן שעשה את העבירה, ולפי זה כוונת הגמרא 'פשפש ולא מצא' הכוונה 
שעשה תשובה ולכן לא מצא בידו עבירות, אך מכל מקום 'יתלה בביטול תורה' 
היינו שאף שעשה תשובה, אך שמא עדיין לא עשה תשובה על מה שנתבטל 
מהתורה בזמן העבירהקצי. 
כד. יש מי שפירש על פי המבואר בגמרא להלן שהתורה נקנית על ידי יסורין, 
ואם כן הביאור 'יתלה בביטול תורה', לא שיתלה בעון ביטול תורה, אלא 
שיסורין אלו באים כדי להקנות לו תורה, וביטול תורה הכוונה שחסר לו תורה 
והיא אינה יכולה להינתן לו אלא על ידי יסוריןקצז. 


ישהרין של אהבה עניינם ומטרתם 


ואם תלה ולא מצא בידוע שיפורין של אהבה הם שנאמר כי את אשר 
יאהב ה' יוכיח. מצינו כמה דרכים בראשונים ובאחרונים בביאור ענין 
'יסורין של אהבה': 


קצ. וכעין זה מובא בספר עצי חיים (פרי װין, עס"פ וסיס כי ממנֿן) ש'שפשפש ולא מצא' הכוונה שלא 
מצא טעם מדוע יתחייב על העבירות כיון שהכל הוא מחמת היצר הרע, והקב"ה שברא את היצר 
הרע גרם זאת, ולכך אמרו 'יתלה בביטול תורה' היינו שעל ידי התורה יכול האדם להתגבר על 
יצרו, ואם כן עוונותיו כולם תלויים בבחירתו כיון שהיה יכול לכבוש ולהתיש כח היצר על ידי 
התורה. | קצא. בספר הגאון החסיד מוילנא (לנדױ, עמ' 9) הביא זאת בשם הגר"א. ופירוש זה הובא 
רבות בספרי החסידות [ראה בשיח שרפי קודש (מיג, קפט) בשם החידושי הרי"ם ובקול מבשר לרבי 
שמחה בונם מפרשיסחא (מסלוכס מדטס, ס"כ עמ' 6), ועוד]. ובספר פאר ישראל (כוסוע, מסלו' סדקס, ליקועיס 
ערן יסורן) ביאר את הענין על פי המובא בספרי תלמידי הבעש"ט, שמהיסורין שאינם של אהבה 
קשה לצאת מהם עד שתהיה לו איזו זכות של מעשה. ‏ קלצב. ו'יתלה בביטול תורה' הכוונה 
שיתלה את בקשתו ותפילתו בביטול תורה. וכן 'יפשפש במעשיו' היינו שיחפש במעשיו הטובים 
ויציעם לפני הקב"ה שיכמרו רחמיו עליו ויתנו לחן ולחסד בזכות המעשים הטובים שנמצאו בו. 
קול מבשר (שס). ‏ קצג. מכיון שמחויב הוא להגות בתורה יום ולילה לכן אין שייך בזה שוגג. 
ועיי"ש שהביא מהמדרש שמואל (פנום פ"ל מי"ג) שיש שגרסו במשנה שם 'שגגת הלימוד עולה זדון', 
והיינו כנ"ל. קצד. ולכן מתחילה שפשפש במעשי עצמו בלבד לא מצא זאת. קצה. ולכן מביאה 
הגמרא את הפסוק 'אשרי הגבר וגו' ומתורתך תלמדנו' היינו שיכיר ערכה שהיא תורת ה' ולא 
חכמה סתם. וכעין זה פירש בעיני יצחק (פֿנעײי עפ' ט נסוגלייס) שהכוונה שלא למד תורה לשמה והרי 
זה כביטול תורה ממש. קצו. וכעין זה פירשו בישמח משה (פרי יס), ובזכרון מנחם (טעל פפר מדרם 
פניסה, פר' רפה ות תקמנ). והוסיף הזכרון מנחם לבאר לפי זה את המשך הגמרא 'אם תלה ולא מצא', 
היינו שעשה תשובה מאהבה ועל ידי זה הזדונות נהפכים לזכויות, ואם כן התברר למפרע שבאותה 
שעה עשה מצוות. קצז. בחשב סופר (עמי פו) פירש ע"ד צחות, שישנם בני אדם שכאשר מבקשים 
מהם טובה תמיד הם אומרים שהם צריכים ללמוד כעת וזה ביטול תורה עבורם, וזו הכוונה יתלה 
בביטול תורה, כלומר משום שהוא תולה הכל בביטול תורה ועל ידי זה הוא נמנע מעשיית טובה 
לחבירו הנצרך לו. וראה עוד בספר אמר ידיד (ד"ס פטפט) שביאר על פי המבואר בילקוט שמעוני 
(תסליס. רמו תתנ) 'א"ר בזנא אין אדם בעולם בלא יסורין, חושש בשיניו אינו יכול לישן, בעינו אינו 
יכול לישן, יגע בתורה אינו ישן', ולפי זה יש לפרש שייתלה בביטול תורה' הכוונה שהקב"ה היה 
חפץ שאדם זה יעסוק בתורה ועל ידי כך יגיעתו בתורה היתה נחשבת לו ליסוריו, אך מאחר שלא 
עסק בתורה לפיכך הוצרך הקב"ה להביא עליו יסורין אחרים תמורת אותם יסורין שהיה לו לסבול 


ילקוט 


א. רש"י (ל"ס יסוכין טל פסנס) פירש, שיסורין אלו מביא הקב"ה על האדם בלא 
שום עון, כדי להרבות שכרו בעולם הבא יותר מכדי זכיותיוקצ" [וראה להלן 
(בענין 'כיפור סיט כס"י כגלר יסורין פנ פסכס') מה שנתבאר בדעת רש"י]. 
ב. דעת הרמב"ן (טער סגמונ, ענין יסולין טל 6סנס) שאין יסורין בלא חטאקצט, ואף 
יסורין של אהבה באים כדי לכפר על חטאים, אלא שאינם כשאר יסורין 
הבאים על עוונותיו שעשה במזיד, אלא על מיעוט חטאיו שעשה בשוגג, שכן 
מצד הדין לא היה ראוי עבור זה להענש בגיהנם ובאר שחת, אך מכל מקום 
אותו עון מעכב עליו מלקבל את המעלה העליונה הראויה לו בעולם הבא כפי 
מעשיו הטובים, ולכך צריך הוא מירוק לחטא זה על ידי יסורין, כדי שיהא נקי 
לגמרי ויהיה ראוי לקבל את המעלה הראויה לו בעולם הבא. והטעם שהם 
נקראים 'יסורין של אהבה', משום שדבר זה בא מאהבת הקב"ה את הצדיקים 
לתת להם שכר שלם בעולם הבאי. 
ג. בדרשות הר"זי* (סללום סעטילי) ביאר, שהקב"ה מביא על הצדיק יסורין כדי 
לזככו מהחומר ולהכינו לעולם הבא, לפי שאף הצדיק הגמור אי אפשר שלא 
יטרידוהו מעט מתאוות הגופניות והגשמיותיג, ומחמת שהוא דבק בחומר נמנע 
ממנו להתדבק בה' הג לה העליונה הראויה לו, ולכן מביא עליו הקב"ה 
יסורין כדי למרק את הנפש ולסלקה מן הפחיתות החומרי ולהרחיקה מענייני 
העולם הזה עד שתזדכך ותהא ראויה למעלה העליונהיי. 
ד. בספר העיקרים (מלֹמר ד פי"ג) ביאר, שלפעמים מביא הקב"ה יסורין על הצדיק 
כדי לנסותו אם יקבל אותם באהבה ולא יקרא תגר על ה', ובזה יתברר שהוא 
עובד את ה' מאהבה גמורה ולא מאהבת שכר ויראת העונשיד. 
ה. המהרש"א (פ"ל ד"ס קנפפר וס' תפן) והפני יהושע (שס, נפי' ספני) ביארו, שהקב"ה 
מביא יסורין על הצדיק אף שלא נכשל בעון, כדי למרק עוונותיהם של 
ישראל שיתכפרו ביסורי הצדיקיה. 


ביאור שיטת רש"י בגדר יסורין של אהבה 


לעיל הובאה דעת רש"י (ד"ס יפורין על סנס) שיסורין של אהבה באים בלא שום 
עון, כדי להרבות את שכרו של המתייסר בעולם הבא יותר מכדי זכיותיו. 

ותמהו האחרוניםי, מה דרך היא זו ליתן לאדם יסורין כדי להרבות את שכרו 

לאחר מכן, וכי המלך יצוה להכות אדם חינם על לא דבר, כדי לשלם 
עבור ההכאה, הלא אין זו אפילו מדרך בשר ודם, וכל שכן לפני הקב"ה שכל 
העולמות שלו וברצונו נותנם למי שירצה בלי שום שיעור, ומכיון שאדם זה 
היה צדיק גמור והגדיל לעשות זכויות רבות ונשמר מעבירות, וכי קצרה יד ה' 
להרבות שכרו לעולם הבא מבלי שיביא עליו יסורין כלליז. עוד הקשו 
האחרוניםי", שלכאורה רש"י סותר את עצמו, שהרי רש"י כתב (סנן ע"נ לס לסו 
לסו נניס) שאם היו לו בנים ומתו הם יסורין של אהבה מכיון שהאבלות מכפרת 
על עוונותיו. ומשמע מדבריו שאף יסורין של אהבה באים לכפר על עוונותיל. 

ומצינו באחרונים כמה דרכים בביאור שיטת רש"י: 


על התורה. וראה עוד בשדה ברכה (פרדפן, ד"ס 5מר רנ, פופ פ) שביאר ש'ביטול' הוא מלשון דחייה, 
היינו שלא עשה מספיק שיזכור תלמודו ולא ישכח. קצח. ודעת רש"י בענין זה כמסקנת הגמרא 
בשבת (₪) שיש מיתה בלא חטא ויש יסורין בלא עון. וכן היא דעת הבה"ג (סוכל (קמן מו: כסופ' ד"ס 
על). וכן כתבו הרשב"א (נסנן ע"נ דיס 50 ד6מרין) בשם רב האי גאון והתוספות הרא"ש (עס ד"ס ונגעיס 6) 
שהוא בא בלא עון. וכן פירש בחובות הלבבות שער הנטפון פוף פ"ג). ‏ קצט. ודעתו כהדעה במסכת 
שבת (פס) שאין יסורין ללא עון [ואף שדעה זו נדחתה שם, היינו דווקא לענין שאין מיתה בלא 
חטא, אך לגבי אין יסורין בלא עון לא נדחה]. וכן פסקו הרמב"ם (וכס ננומס מ"ג פי"ז ופכ"ד) והמאירי 
(סכת נם. ד"ס מעיקלי סדת). ‏ ה. ובזמ] בית המקדש היו הקרבנות מכפרים על השגגות, אך משחרב בית 
המקדש הכפרה נעשית על ידי היסורין. ועיי"ש שביאר בשני אופנים מדוע צריך 'כפרה' על חטא 
בשוגג. וראה שם עוד שהאריך להוכיח את שיטתו מסוגיית הגמרא כאן ובע"ב. ובחתם סופר (דפרפופ 
ס"ג עמ' 5ס ד"ס כרכות) פירש באופן דומה, שאדם זה ש'פשפש ולא מצא' ודאי יש בו חטא אלא שנסתר 
מנגד עיניו ואינו יכול למוצאו, ומאחר שהקב"ה רוצה לנקותו משגיאותיו בעולם הזה להיות זך 
ונקי בעולם הבא, לכך מביא עליו יסורין אלו, ודבר זה הוא אהבה גדולה, שיסורין קטנים אלו הם 
תמורת יסורין קשים ומרים בעולם הבא. | וא. וכן מבואר בזוהר (ופנ מ" קפ: קפו.). וכן כתבו 
המהףיל (נסיבום עולס נסיכ סיסורין פ"6) והפני יהושע (ד"ס פנס ול מ65). רב. אלא אם פן יחיה בפחרגה 
היותר גדולה ממדרגת הצדיקים, אמנם כאשר אינו בדרגה זו אינו נקרא בזה חוטא ואינו עובר בכך 
עבירה, כשם שלא היה יהושע חוטא מפני שלא הגיע למדרגת משה. דרשות הר"ן (עס). וג. ולכך 
נקראו 'יסורין של אהבה', שמחמת שהקב"ה אוהב אותו וחפץ בו, רוצה הוא לקרב אותו אליו, 
אמנם אין לו את המעלה הזאת, ולכן ממרק הקב"ה את הגוף החומרי שלו עד שהוא ראוי אל 
הדביקות. אך אין לפרש שבשביל אהבה הוא מביא עליו יסורין, שודאי דבר זה אין ראוי. מהר"ל 
(פס). רד. ולכ] נקראים 'יסורין של אהבה' לפי שעל ידם מתברר לבני האדם האומרים על הצדיקים 
המצליחים שאינם עובדים מאהבה, ומתוך כך יכירו הכל וידעו שהצדיקים ההם עובדים את ה' 
מתוך הצער כמו מתוך השלוה. ועיי"ש שמתוך זה מרבה שכרו כיון שעל ידי זה יכירו האנשים 
עד היכן ראוי שתגיע אהבתו של מקום, ויבאו לעבוד את ה' מאהבה גמורה. וראה שם עוד שיש 
אופן נוסף כעין זה והוא נקרא 'יסורין של אהבה באמת', וענינו שמביא הקב"ה יסורין כדי לנסותו 
שיקבל המצוות ויעשה אותם מתוך הטורח, כדי שיהיה שכרו באותן מצוות כפול ומכופל. אמנם 
הרמב"ן (פס) כתב שדבר זה אינו בכלל 'יסורין' כלל, לא 'יסורין של אהבה' ולא 'יסורין של כפרה', 
אלא 'מדת הטוב מרובה', כלומר שהוא תוספת שכר וריבוי טובה. | וה. וביאר הפני יהושע (ד"ס 
מנס ו מ65), שאין הקב"ה רוצה בהשחתת העולם אלא בקיומו, ואם יביא יסורין על הבינונים, יתכן 
שלא יקבלו את היסורין מדעתם ויבעטו ביראתו ח"ו, ולכן מביאם ה' על הצדיק שיקבלם באהבה 
לטובת ישראל. וכן כתב בשומר אמונים הקדמון (ויכוס פײי סי פ ההפגתס ספניעיפ) בשם הזוהר. וראה עוד 
בענין זה בדרך ה' לרמח"ל (פ": פ"ג פ) ובדעת תבונות (מ" סי קסנ - קע) [שיש יסורין הבאים על 


ברכות ה. 


ביאורים סז 


הפני יהושע (ד"ס פס 6 מ5) והבן יהוידע (ל"ס כידוע עיפורין) פירשו, שהיסורין 
שמביא הקב"ה על הצדיק בלי שום עון הם כדי למרק עוונותיהם של 
ישראל, ועל ידי זה מתרבה שכר הצדיק בעולם הבא היות וזכות הרבים תלויה 
בו, ופשביל כך נוטל את חלקו וחלקם בגן עדזוי, 
הצל"ח (נכפ"י זס) פירש שריבוי השכר של המתייסר אינו מחמת היסורין עצמם, 
אלא שעל ידי היסורין קשה לו יותר לעסוק בתורה ובמצוות, וממילא 
מקבל הוא עליהם שכר רב, שהרי 'לפום צערא אגראיייא. 
הכותב (נעין יעקנ, ד"ס כענין סכנת יסוכין של סנס) ביאר, שאין הכוונה שהקב"ה מביא 
על הצדיק יסורין חדשים, אלא שמצד טבע הבריאה ראויים לבוא יסורין 
על כל אדם ואף הצדיק בכללם, ואע"פ שביד הקב"ה לשנות הטבע ולהציל את 
הצדיק מיסורין אלו, מכל מקום איתו אינו עושה כן ומניח לאותם יסורין לבוא, 
לפי שאם היה עושה כן, היה ראוי שינכו לו על כך מזכיותיו בעולם הבא, אך 
מכיון שהקב"ה רוצה לזכותו ולהוסיף לו גמולו בעולם הבא, מניח לו לסבול 
יסורין אלו, וכפי שמצינו בכמה מהצדיקים שלא רצו שישנו את הטבע בעדם 
כדי שלא למעט מהגמול הרב הצפון להם לעולם הבא. 
אמנם יש שפירשו בדעת רש"י שאף לשיטתו אין היסורין באים ללא שום עון, 
וכפי שמוכח מרש"י בע"ב (פס) שיש ביסורין של אהבה משום כפרת עון, 
ומה שכתב רש"י שהם באים ללא עון, כוונתו ללא עון מזיד, אלא על שוגג 
בלבדינ. או שאף אם באים הם על עוו מזיד, אך אין גודל היסורין כפי העבירות 
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שבידוי'ג. ויש שכתבו [ליישב את הסתירה ברש"י] שלדעת רש"י שני האופנים 
נכונים, כלומר, שיש יסורין של אהבה הבאים ללא שום עון, ויש יסורין של 
אהבה הבאים לכפרת עוונותיוייי. 


מדוע נקטו אשם דווקא 


אמר רבא אמר רב פחורה אמר רב הונא כל שהקב"ה חפץ בוטו 

מדכאויטז ביסורין שנאמר וה' חפץ דכאו החלי יכול אפילו לא 
קבלם מאהבהי" תלמוד לומר אם תשים אשם נפשו מה אשם לדעת אף 
יסורין לדעת. רש"י (ד'יס שס) פירש שכוונת הגמרא 'מה אשם לדעת' היא לקרבן 
אשם, ונראה מדבריו שהכוונה לקרבנות כולם, ונקטו אשם כדוגמא בלבד. וכן 
משמע בפירוש רב ניסים גאון (ל"ס מס 6פס) שביאר ש'אשם לדעת', הכוונה לענין 
הדין שאסור להקריב אלא ברצון הבעלים ולא בעל כרחם, ודין זה שוה בכל 

הקרבנות כולםיי". 

אולם יש שכתבו שהגמרא נקטה בדווקא 'אשם', וביארו זאת בכמה אופנים. 

המהרש"א (פ" ד"ס יכו פירש את ענין ה'לדעת' שהוזכר בגמרא באופן 
אחר, שהכוונה שמביא קרבן אשם על עבירה שעבר מדעת, דהיינו במזיד. ופירש 
לפי זה ש'אשם' הכוונה היא לקרבן אשם בדווקא, שרק בו מצינו שבא לפעמים 
על המזיד, כמו באשם נזיר ואשם מצורע, אך החטאת אינה באה לעולם אלא 
על השוגגי". והריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס תל ככ סמוכס) פירש, שנקטו 'אשם' משום 


הצדיק בשביל תיקון הבריאה]. אמנם דעת הרד"ק (ששס גג ד) שאין הצדיק סובל יסורין על חטאי 
אחרים. ‏ הרו פני יהושע (ד"ס ₪ 8 מ6), צל"ח (כרפ"י פס), אמת ליעקב (כעל סנמיכות, ד"ס נידוע פיסורין), 
הכותב (כעין יעקנ, ד"ס כעגין יפורין ל סנס), חתם סופר (לרפות פ"ג עמ' 5ס ד"ס כרכות), מגיד תעלומה (ד"ס פיסורין 
טל 5סנס) ובן יהוידע (ד"ס נידוע סיפורץ). וז.ועוד, שהרי אסור לצער חבירו כדי להוסיף שכרו, וראיה 
לזה מגונב על מנת לשלם כפל, וכל שכן הבורא ית"ש שיכה על לא חמס בכפו, ואם הוא בדרך 
נסיון אם יבעט כנגדו, גם כן הוא בספק גדול ואינו כדאי. אמת ליעקב (שס. | ות. הכותב עס, 
עין אליהו (ד"ס וס תנס), ברכת ראש (ד"ס פספע), שלמה משנתו (נרפ"י עס) ושו"ת מהר"י שטייף (סי מ). 
רט. וראה מה שהובא על כך לקמן (ע"כ, נענין 'מישור פענת מי ססיו כו נניס ומתו') ביישוב הסתירה. רי. והיינו 
במה שמנכה הקב"ה לאותן הבינונים את מה שהיה ראוי לבוא עליהם, ומכל שכן שהצדיק נוטל 
לגמרי את כל חלק הרשעים גמורים. פני יהושע (עס). ובבן יהוידע (שס) פירש, שהצדיק זוכה באותו 
שכר שמגיע מתשובה ומעשים טובים שעושים ישראל מכח הרווחה הנעשית להם על ידי היסורין 
שסבל הוא כדי לעצור בעד הפורענות שלא תבוא אליהם, ועוד, שעל ידו נשארו בחיים ועשו מצוות 
ומעשים טובים ויש לו חלק בהם. ‏ הא. ונמצא שאין השכר על עצם היסורין אלא על המצוות 
שעושה אחר כך. וכעין זה ביאר הבית ישראל (ד"ס פפפט) בשם הישמח משה (פר' פמס) שידוע לקב"ה 
שהיסורין האלו יהיו לו לסיבה להתעורר ולהתחזק יותר בעבודת הבורא ית' ובזה יתרבה שכרו. 
רב. הכותב ומגיד תעלומה (פס). וכמבואר ביומא (ו:) ש'עון' הכוונה למזיד. ‏ וג. ברכת ראש 
(מס). | ויד. עין אליהו ושו"ת מהר"י שטייף (טס). והטעם שכאן פירש רש"י שבאו ללא שום עון 
משום שמדובר הרי שפשפש ולא מצא בידו עון. וטו. ראה בספר 'ולא עוד אלא' (;כעל ספכט מופר, 
ממר ינ שפירש בכמה אופנים מדוע נקטו לשון זה דווקא, ולא 'כל מי שהוא צדיק או כשר הקב"ה' 
וכו'. ועיין עוד באיי הים (ד"ס כל עסקנ"ה) ובעין אליהו (ד"ס 6ער רנ - סעני) מה שביארו. וטז. הטעם 
שנקטו לשון זה ולא נקטו 'מביא עליו' או 'מייסרו ביסורין' וכדומה, פירש העיון יעקב (ד"ס כג 
פסקנ"ס) על פי הפסוק 'מרום וקדוש אשכון ואת דכא ושפל רוח' (שעיס מ טו) ו'לב נשבר ונדכה' וגו' 
(פסליס נ6 יע), והיינו שאע"פ שמדת הדין מתוחה עליו, מכל מקום כאשר מדכאו הקב"ה ביסורין הוא 
זוכה לשכר זה. והבן יהוידע (ד"ס כל עהקנ"ה) פירש משום שתכלית היסורים היא להביא את האדם 
לידי ענוה ושפלות, ולפיכך נקט תיבת 'מדכאו' שהיא מלשון 'דכא ושפל רוח' (עס). וראה עוד 
במקור הברכות (פפפר מ) מה שפירש בזה. | ויז לכאורה אין היסורין של אהבה באים אלא על 
מי שחפץ בו הקב"ה ואיך שייך לומר שלא יקבלם באהבה. וראה במעשה חייא (ד"ס כל פסקנ"ס, סוכל 
בסספת זקניס), בגבול בנימין (סונס נסספת וקניס), ובקדושה וברכה (סמיכת סכעיס, ד"ס כל מי קסקנ"ס) מה שביארו 
בזה. ריח. כמו שכתוב 'לרצונכם תזבחוהו' (ויקכ יט ס). וראה בחתם סופר (שו"ק, פֿו"ם סי קעו) שנקט 
שרק בעולה צריך רצון הבעלים בשעת ההקרבה אבל בחטאת אין צריך. אך מדברי רב ניסים גאון 
כאן מבואר בפירוש לא כך. | הט. וכעין זה כתב היעב"ץ (ד"ס יכל פפעו). וראה מה שהעירו באור 
החמה (ד"ס מס 6פס) ובדרכי זקנים (מנכמן, סי פ) על דברי המהרש"א. 


סח ילקוט 


שמצינו בו שהוא מכפר דווקא אם הוא בא מחמת ידיעה, כלומר על חטא ודאי, 

אולם אשם תלוי שבא על הספק ואין בו ידיעה, אינו מכפר, אלא תולה מהיסורין 

בלבד עד שיוודע לו אחר כך שחטא ויביא חטאת, וכמו כן אין היסורין מכפרים 

לגמרי אלא אם כן מכיר בחטאו ואינו מבעט ביסוריןיכ. ובעיון יעקב (ל"ס עס 

פס) פירש שנקטו 'אשם' דווקא כיון שרק הוא בא תמיד מדעת, שאין כופין 

עליו או ממשכנין עליו כלל, משא"כ שאר הקרבנות ממשכנים עליהםיכא, ואם 
כן אינם לגמרי לדעתיכב. 


מדוע רבינו הקדוש ורב יוסף שכחו תלמודם 


ואם קבלםייג מה שכרויכד יראה זרע יאריך ימיםילה ולא עוד אלאילו 

שתלמודו מתקיים בידויט שנאמר וחפץ ה' בידו יצלחילח, החיד"א 
(פמס עיניס נדליס מ6. ד"ס וסמעפי) והמגיד תעלומה (ד"ס 536 סתנמודו) הקשו, כיצד מצינו 
שרבינו הקדוש ורב יוסף שכחו את הלמודס מתוך חוליים (כמכופר 3נדריס סס), הרל 


אוצר החכנו 


ו 


בסוגייתנו מבואר שהמקבל את יסוריו באהבה תלמודו מתקיים בידו, ובודאי 
שרבינו הקדוש ורב יוסף קיבלו יסוריהם באהבהילט. ותירצו, שמה שהוזכר 
בגמרא 'תלמודו מתקיים בידו' אינו בדווקא שלא ישכח תלמודו, אלא שאף אם 
ישכח מן השמים יסייעוהו שיחזור אליו, וכמו שמצינו שם שר' חייא והכובס 
החזירו לרבינו הקדוש את תלמודו, וכן אביי החזיר לרב יוסף את תלמודו. ועוד 
תירץ החיד"א, שיש חילוק בין סתם יסורין לחולי כבד, שדווקא אם באו עליו 


הוא לשכוח תלמודויל. 


הטעם שיסורין שיש בהם ביטול תורה וביטול תפילה אינם יסורין של אהבה 


פליגי בהילא רבי יעקב בר אידי ורבי אחא בר חנינא חד אמר אלו הם 
יסורין של אהבה כל שאין בהן בטו? תורה שנאמר אשרי הגבר 
אשר תיפרנו יה ומתורתך תלמדנו וחד אמר אלו הם יפורין של אהבה 


רכ. וראה שם שלפי דרכו לא מדובר כאן מענין יסורין של אהבה אלא יסורין הבאים לכפרת 
עוונותיו. ‏ וכא. כמבואר בערכין (כ) שממשכנים את כל החייבים קרבנות חוץ מחייבי חטאות 
ואשמות, והוסיף שם רב פפא שאף בחטאת פעמים שממשכנים כגון בחטאת נזיר. ועיין בספר עין 
חיים (פס) מה שהעיר על זה. ועל דרך זה פירש הלפלגות ראובן (פ"ו, תנק סדרופיס עמ' 2) שנקטו 'אשם' 
משום שהוא צריך דעת ורצון מתחילה ועד סוף, כמבואר ברמב"ם (פעעס סקכננות פי"ד ס"י) שחטאת 
ואשם צריכים ידיעה מתחילתן ועד סופן, ואם לאו אינם מתכפרים. ובטעמא דקרא (עפ' כט) פירש 
שחטאת באה רק אם יודע את החטא בתחילה, משא"כ אשם אינו צריך ידיעה בתחילה [כדעת רבי 
טרפון ורבי עקיבא בכריתות (כנ:], וכמו כן היסורין מכפרים אף אם אין לו ידיעה על איזה חטא 
הוא בא. וכב. וראה עוד בשפתי חכמים (ד"ס פס ס) שפירש שנקטו 'אשם' כיון שהוא בגימטריא 
'היסורין', וכן הוא גימטריא 'יאריך ימים'. ובמקור הברכות (מפפל ס) ובעין חיים (פון, מ" עפ' כפת) 
פירשו ש'אשם' הוא מלשון שמאשים עצמו, כלומר שאף שיודע שלא חטא בכל זאת הוא מקבל 
על עצמו היסורין כאילו ידע בנפשו שחטא ואשם. וכג. הבן יהוידע (ד"ס כ! פסקנ"ס) העיר, שהרי 
מדובר כאן במי שהקב"ה חפץ בו, ואם כן ודאי שיקבלם באהבה, ומהו הלשון 'ואם קבלם'. ופירש 
ש'אם קבלם' הכוונה שיבקש אותם לעצמו מרצונו, וכמו שמצינו (נ"ע פד) אצל רבי אלעזר שהיה 
קורא להם אחי ורעי בואו. וכד. לכאורה לדעת רש"י עיקר היסורין של אהבה הם כדי להרבות 
שכרו לעולם הבא ולא בעולם הזה, ומה היא שאלת הגמרא 'מה שכרו'. וביאר במקור הברכות 
(מפמר כו) שכוונת הגמרא היא כיצד יכיר האדם שאלו הם יסורין של אהבה. ומבארת הגמרא "יראה 
זרע יאריך ימים', כלומר, מכיון שדברים אלו הם כנגד הטבע, כי המדוכא ביסורין, בדרך הטבע 
לא יראה זרע ולא יאריך ימים, ואם הוא זוכה לשניהם סימן הוא שה' עמו והיסורין מאהבה הם. 
רכה. המהר"ל פופ עוס, פיכ סיסורין פ"6) ביאר מדוע זוכה לדברים אלו דווקא, משום ששני דברים 
אלו באים על ידי הדביקות בה' יתברך [שבא לכך על ידי היסורין של אהבה], והיסורין מסלקין 
אותו מן פחיתות החומר עד שהוא קדוש, ולכן זוכה לזרע קודש ממקור העליון ולחיים. ובספר 
יולא עוד אלא' (נעל ספנט מוסכ, מפמר יכ) ביאר שמכיון שטבע היסורין שגורמים חולשה לאדם, וזה 
מונע ממנו להוליד בנים ומקצר את ימיו, לכן בזכות שקיבלם באהבה יזכה לבנים ואריכות ימים, 
היפך הדברים המתחייבים מטבע היסורין. ‏ וכו. בספר 'ולא עוד אלא' (לנענ ספנט מופ, פס) פירש 
לשון זה, שמכיון שנאמר שיאריך ימים וירבה זרע בבנים ובנות, אם כן מדרך הטבע שיבוא לידי 
שכחת תלמודו מחמת צער גדול בנים וטורח מזונם, ולכן הוצרכו לומר עוד שלא ישכח את תלמודו. 
וכעין זה כתבו במגיד תעלומה (ד"ס 86 עתנמולו) ובבן יהוידע (ד'יס 8 עד) שטבע היסורין והחולי לגרום 
לאדם שכחה. וראה בבן יהוידע שם ביאורים נוספים. רכז. הריא"ף (על עץ יעקכ, ד"ס 6מכ ככ קמורס) 
ביאר ענין 'ותלמודו מתקיים בידו' בשני אופנים: האחד, ששכר תלמודו יתקיים בידו, לפי שאם 
לומד אדם תורה, ויש בידו עוונות, ואין באים עליו יסורים, נמצא שאוכל את זכות תורתו בעולם 
הזה, ואינה מתקיימת לו לעולם הבא, אך אם באים עליו יסורים בעולם הזה לכפר עוונותיו, נמצא 
ששכר תורתו שמור עמו לעולם הבא. ובאופן אחר פירש, ש'תלמודו מתקיים בידו' היינו שלא 
יפריעוהו היסורים מלימוד התורה. וראה עוד בבן יהוידע (ל"ס ומס י"נ) שביאר לשון זה באופנים 
נוספים. | וכח. לכאורה קשה היכן מבואר בפסוק שהוא נאמר על התורה ולא על הצלחת נכסיו 
וכדו'. וביאר המהרש"א (מ" ד"ס ו₪ עוד 66), שהתורה נקראת 'חפץ' כמו שנאמר (פטפ ג מו) 'וכל 
חפציך לא ישוו בה'. וראה עוד באיי הים (ד"ס כל פסקנ"ס) מה שביאר. | וכט. וכפי שהגמרא בע"ב 
אומרת לגבי רבי יוחנן שאדם גדול כמותו, ודאי שיסוריו הם יסורין של אהבה (ענולר גרש"י טס ד"ס 
מס = ול ועיי"ש שביאר הענין על פי סוד. ועיין עוד בנדרי זריזין (דיס מל. ד"ס תור נימ) שכתב 
שבהכרח יסוריהם של רבינו הקדוש ורב יוסף לא היו יסורין של אהבה. ולא. בעיון יעקב (ל"ס 
מד 5מר) ביאר את מחלוקתם על פי מה שנחלקו רבא ורב המנונא במסכת שבת () האם תורה עדיפה 
מתפילה או תפילה עדיפה מתורה. ובמהר"ל שס) ביאר שמכיון שמטרת היסורין של אהבה שישיג 
האדם דביקות שלימה בה' יתברך, לכן סובר מ"ד כל שאין בהם ביטול תורה, שאף אם יש בהם 
ביטול תפילה עדיין הם יסורין של אהבה כיון שסוף סוף יש לו דביקות בה' על ידי התורה, ששכלו 
מתדבק בה'. אך מ"ד כל שאין בהם ביטול תפילה סובר שצריך שתהא לאדם דביקות בה' מצד 


ברכות ה. 


ביאורים 


כל שאין בהן במול תפלה שנאמר ברוך אלהים אשר לא הפיר תפלתי 
וחפדו מאתיילב. הרמב"ן (פער סגמול, ענין יסומן על 5סנס) ביאר שיסורין של אהבה 
אינם אלא 'הרגשה רעה לשעה', כלומר יסורין מועטים, ואילו יסורין המבטלים 
אותו מתורה ותפילה ודאי יסורין קשים הם, ולכן אינם בכלל יסורין של 
אהבהילג. והמהר"ל (פינות עו(ס נפי סיסורין פ") פירש, שמכיון שכל מטרת יסורין 
של אהבה הם להביא את האדם לידי דביקות בה' יתברך ולזכך את הנפש, לא 
יתכן שהם יגרמו ריחוק מן ה' יתברך, ולכן אם יש בהם ביטול תורה וביטול 
תפילה אינם יסורים של אהבה, כי תלמוד תורה ותפילה הם הדביקות שיש 
לאדם אל בוראוייז. 


מה היא דעת רבי יוחנן ביסורין של אהבה וביאור טעמו 


אמר להו רבי אבא בריה דר' חייא בר אבא הכי אמר ר' חייא בר אבא 
אמר רבי יוחנן אלו ואלו יפורין של אהבה הן שנאמר כי את אשר 
יאהב ה' יוכיחייה. מדברי הרמב"ן (פער סגמונ, ענין סורין סל 6סנס) משמע שרבי 
יוחנן בא להחמיר, והיינו שלדעתו יסורין של אהבה צריך שלא יהיו בהם לא 
ביטול תורה ולא ביטול תפילהילי. אולם שאר המפרשיםילז פירשו להיפך, שלפי 
דעת רבי יוחנן אף אם יש בהם ביטול תורה וביטול תפילה הם עדיין בגדר 
יסורין של אהבה. 
ובביאור טעמו של רבי יוחנן [לפי דעת שאר המפרשים], כתבו הפני יהושע 
(ד"ס פמר (סו) והעיון יעקבילח (לד"ס פנ וף(ו), שאע"פ שמתבטל הוא מתורה 
ותפילה ששכרם גדול מאד, אך הרי מבואר לקמן (ו.) 'חשב אדם לעשות מצוה 
ונאנס ולא עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה', ומכיון שמדובר כאן בצדיק 
גמור שאין בידו עון, ודאי מתוך יסוריו יושב הוא ומצטער על ביטול התורה 
והתפילה יותר מעל עיקר היסורין, ונמצא אם כן שאינו מפסיד מחמת היסורין 
משכר התורה והתפילה כלום. 
והמהרי"ט אלגאזי (קדוקת יוס טוכ, לכום נסמזקת מוכס) ביאר, שהנה יש להקשות על 
הדעה הסוברת שיסורין שיש בהם ביטול תורה וביטול תפילה אינם 


הנפש על ידי התפילה ששופך נפשו לפני ה', ולכן לא די בלימוד התורה שהוא מצד השכל לבד. 
רלב. יש לעיין כיצד משמע מהפסוק שאין בהם ביטול תפילה, וביאר המהרש"א (מ" ד"ס טטמר ר 
₪ שאם כוונת הפסוק היא שנתקבלה תפילתו ולא הסירה הקב"ה ולא דחאה מלפניו, היה צריך 
לומר 'אשר לא הסיר וגו' מאתו', אלא ודאי כוונת הפסוק שלא הסיר ממני את תפלתי על ידי חולי 
ויסורין שלא הייתי יכול להתפלל. ובצל"ח (ד"ס ענפמר נלון) תמה היכן מרומז בפסוק יסורין של אהבה, 
וביאר שנלמד ממה שנאמר בפסוק 'ברוך אלהים' שהוא מדת הדין, והיינו שנותן הודאה על הרעה 
כלומר על יסוריו, שאף על פי שהביא עלי יסורים מכל מקום אין הם מונעים אותי מלהתפלל אליו, 
ובזה אני נוכח לראות ש'חסדו מאתי', כלומר שהם יסורים של אהבה. וכן פירשו התאוה לעינים 
(פות ע), העץ יוסף (נעין יעקנ, ד"ס שנפמר נלון) בשם מעון הברכות, והשפת אמת (ד"ס פנ סס). ובמגיד 
תעלומה (ד"ס פלפר נלון) פירש ש'הסיר' הוא לשון יסורין. ובמקור הברכות (מפמר ס) ביאר שממה 
שנכתב בפסוק 'תפלתי וחסדו', משמע שהתפילה היא חסד לאדם, ואם כן, אם לא הסיר הקב"ה 
מהאדם חסד זה בשעת היסורין ודאי שהם יסורין של אהבה. | ולג. יש מי שכתב שפירוש זה 
הוא לשיטתו דווקא שיסורין של אהבה באים לכפר על עוונות שבשוגג ולכן אין להביא עליהם 
אלא יסורים קטנים, משא"כ לשאר השיטות שהוא כדי להרבות שכרו בעוה"ב, אדרבה, ככל שיהיו 
היסורין חזקים יותר כך שכרו יתרבה יותר. ולד. וכעין זה כתב המבי"ט (ניק פוסיס, פער ספפונס פ"ע) 
שמכיון שמהות יסורין של אהבה הם שרוצה הקב"ה לזכות את הצדיק שעובד בכל כחו בתורה 
ובמצוות להוציא את כחו לפועל בעבודתו יותר ממה שהוא מחויב, ויזכה בכך למדרגה גדולה 
וישלים את כל מה שבכחו להשלים. ואם כן אם מתבטל הוא מתורה ותפילה, נמצא שאינו יכול 
להשלים את מה שמחויב מצד הדין, וכיצד יבואו עליו יסורין להרבות שכרו יותר ממה שחייב. 
וראה עוד בתולדות גח (לכע יט, סוכ כפיפס זקטס) שפירש, שמכיון שהקב"ה מתאוה לתפילתן של 
הצדיקים ומתענג הוא בתורתם, אם הוא שולח יסורין שיש בהם ביטול שני דברים אלו בודאי אינם 
יסורין של אהבה, כי איך יבטל הקב"ה שני אלו שהם תענוג גדול בשבילו, ולמענם הוא אוהב 
אותם, ולא יתכן שהאהבה המסובבת תבטל הסיבות שבאה מהם. וראה במהרש"א (נס (כ: ד"ס ופי 
טיסורין) שכתב שיסורים של אהבה הם יסורים שהאדם יכול לשלוט בהם ואין הם מושלים בו. 
רלה. בביאור הלימוד כתב המהרש"א (פ" ד"ס 6ו ופנ), שהוא נלמד ממה שכתוב בפסוק לפני כן 
(משני ג ס) 'בטח על ה' בכל לבך' שהיא תפילה שהיא עבודה שבלב, 'ואל בינתך אל תשען וגו' 
רפאות תהי לשרך' שהוא לימוד התורה, ואחר כך נכתב 'מוסר ה' וגו' כי את אשר יאהב ה' יוכיח', 
ומשמע שהפסוק מדבר על שניהם, כלומר שאף בתורה ובתפילה פגעו היסורין. ובעיון יעקב (ד"ס 
סנסמר ₪6 6פר) ביאר שנלמד ממה שכתוב בפסוק 'מוסר ה' בני אל תמאס ואל תקוץ בתוכחתו כי את 
אשר יאהב ה' יוכיח', והיינו שהפסוק נותן טעם מדוע לא ימאס ויקוץ בתוכחה, מפני שאת אשר 
יאהב ה' יוכיח, ומעתה אם נאמר שבאופן שיש ביטול תורה ותפילה אינם יסורין של אהבה, יש 
מקום למאוס ולקוץ בתוכחה, ואילו בפסוק משמע שבכל אופן אין למאוס ולקוץ בהם, ובהכרח 
אם כן שאף אלו הם יסורין של אהבה וממילא תמיד אין לקוץ בהם. ובתאוה לעינים (לופ נ) פירש 
שלכאורה לשון הפסוק 'מוסר ה' בני אל תמאס ואל תקוץ בתוכחתו' הוא כפול, ולכן יש לפרש 
את תיבת 'תקוץ' מלשון קציצה וחיתוך כמו 'וקצתה את כפה' (לנלס כס ), והיינו שלא תחתוך 
היסורין שיש בהם ביטול תורה ותעשה עמם תנאי כפי שעשה רבי אלעזר ברבי שמעון שהיה אומר 
להם בלילה בואו וביום לכו מפני ביטול תורה, אלא קבלם תמיד ואין לך לדאוג, 'כי את אשר 
יאהב ה' יוכיח' כלומר אף באופן זה. וראה עוד בריא"ף (ל עין שקנ ד"ס פלגי נס), במגיד תעלומה 
(ד"ס פנ ואו) ובבן יהוידע (ד"ס ו פט) מה שביארו. | ולו. שהביא שם את דברי הגמרא בסוגייתנו 
וכתב 'ולפי זה אמרו שם עוד, כל יסורין של ביטול תורה או ביטול תפילה אינן יסורין של אהבהי, 
ובהכרח אין כוונתו לרבי יעקב בר אידי או רבי אחא בר חנינא, שהרי לדעת כל אחד מהם אין 
שניהם יחד יסורין של אהבה, אלא ודאי כוונתו לרבי יוחנן, וסובר הרמב"ן שלשיטתו אף באופן 
זה הם יסורין של אהבה. ולז. כך כתבו במפורש רבינו בחיי (כד סקפפ, פוריס 6) והגר"א (פפלי גועס, 
ד"ס 5 ופנ). וכן משמע במהרש"א (עס) ובמבי"ט (פעל סתפונס פ"ט). רלח. וכעין זה ביאר בבית 
אלוהים (מני"ט פער ספטונס פ"ט). 


ילקוט 


יסורין של אהבה, הלא אדם החובל בחבירו חייב לשלם לו מה שבטל ממלאכתו 
מדין שָבת, ואם כן אף כאן כביכול הקב"ה חייב לשלם להם שכרן כאילו עסקו 
בתורה, אלא שמכיון שאין החובל חייב לשלם לנחבל אלא כשכר פועל בטל, 
נמצא שאינו מקבל את כל שכרו. וממילא גם כאן אף שמקבל שכר על שנתבטל 
מהתורה, אך אינו מקבל שכר שלם אלא כפועל בטל, ונמצא שיצא שכרו 
בהפסדו. אולם רבי יוחנן סובר שמכיון שיש לו שכר בפני עצמו גם על עצם 
קבלת היסורין, הרי זה מצטרף לשכר הנ"ל, ובין שניהם ודאי שמתרבה שכרו. 


ביאור הקל וחומר משן ועין 


אלאולט מה תלמוד לומר ומתורתך תלמדנו אל תקרי תלמדנו אלא 
תלמדנויל דבר זה מתורתך תלמדנו קל וחומר משן ועין מה שן 
ועין שהן אחד מאבריוימא של אדם עבד יוצא בהן לחרות יפורין 
שממרקין כל גופו של אדם על אחת כמה וכמה. תמהו האחרוניםילג, הרי 
יש פירכא על הקל וחומר, שכן כאן ביסורין מדובר לגבי ישראל, ואם כן עבד 
ואמה עבריים יוכיחו שאינם יוצאים לחרות בשן ועיןיײי. ועוד, הרי אף בעבד 
כנעני, הטעם שיוצא לחרות בשן ועין הוא משום שאין לרבו רשות להכותו, 
ולכן קנסו אותו להפקיע שיעבודו ולהוציאו לחרות, אבל כלפי הקב"ה לא שייך 
לומר כזימד. ועוד, מה יציאה לחרות שייכת מתחת יד הקב"הומה, 
וביאר הפני יהושע (ד"ס ק"ו), שעיקר הדמיון לשן ועין של עבד כנעני הוא בזה 
שעל ידי השן ועין הוא נעשה בן חורין ונכנס תחת כנפי השכינה ונעשה 
ישראל גמור, וכן הוא אצל הצדיקים, שעל ידי היסורין יוצאים הם מן העבדות, 
כלומר ממה שהיו נקראים מתחילה 'עבדים למקום', ומתקרבים יותר אל הקב"ה 
עד שנקראים מעתה 'בנים למקוםייײי. 
והגר"אימ' (פממ טעס, ד"ס ק"ו) ביאר, שהלימוד הוא ממה שהעבד יוצא או בשן 
לבד, או בעין לבד, שכן מן הדין היה ראוי שיצא העבד דווקא בשן 
ועין יחד, שהרי הטעם שעבד יוצא לחרות בשן ועין, משום שהעבדות באה 
מכח הקללה שקילל נח את חם 'עבד עבדים יהיה לאחיו' (נכלעיפ ט כס), וחם 
חטא בשניהם. ב'וירא חם' שהוא בעין, וב'ויגד לשני אחיו' היינו בשן שהוא 
גמר הדיבורימ". אלא שהקב"ה ברוב חסדו קבע שהעבד יצא אף באחד מהם, 
ואם כן על אחת כמה וכמה שכן הוא ביסורין שממרקין את כל גופו של 
האדםימט. 


האם יש חילוק בין דרשת רבי יוחנן לדרשת ריש לקיש 


והיינו דרבי שמעון בן ?קיש דאמר רבי שמעון בן ?קיש נאמר ברית 

במלח ונאמר ברית ביפורין נאמר ברית במלח דכתיב ולא תשבית 
מלח ברית ונאמר ברית ביפורין דכתיב אלה דברי הבריתו מה ברית 
האמור במלח מלח ממתקת את הבשר אף ברית האמור ביפורין יסורין 
ממרקיןי כל עונותיו של אדםיא. מלשון הגמרא 'והיינו דרשב"ל' משמע 


ולט. בפשטות הגמרא כעת חוזרת בה וסוברת שהפסוק 'אשרי הגבר' וגו' אינו עוסק ביסורין של 
אהבה, אלא ביסורין הבאים על עוונותיו, ומכל מקום אשריו שהם מכפרים עליו, ולזה מביאה 
הגמרא ק"ו משן ועין שיסורין מכפרים אף שאינם של אהבה. מהרש"א (פ' ד"ס ₪6 מס פיש, ריא"ף 
(על עין יעקנ, ד"ס פניגי כס) ולשון הזהב (ד"ס פנ סן יקורין). אמנם ברמב"ן (פער סגמוכ, ענין יסורין על 6סנק) ובבית 
אלוהים (נמני"ט, שער סתטוכס פ"ט) משמע שלמדו שגם זה מדבר ביסורין של אהבה. ובתאוה לעינים (לופ 
₪ ביאר שדברי רבי יוחנן אמורים על יסורין של אהבה ודברי ריש לקיש נאמרו על יסורין שאינם 
של אהבה. עיי"ש בארוכה. ומ. המהרש"ל (ל"ה ₪5 תנמדע) גרס 'אל תקרי תלמדנו אלא למדתנוי. 
אולם בערוך השלם (עכן על - סייטון) ביאר לפי הגירסא שלפנינו 'אל תקרי תְלְמְדָנו', כלומר שהדל"ת 
בצירי, שמשמעותו תלמד אותנו, 'אלא תְלַמְדָנוּי שהדל"ת בסגול, ומשמעותו תלמד אותו דבר זה 
מהתורה. ובחכמת מנוח (ד"ס % תקני) ביאר 'אל תקרי תְלַמדָנוֹי דהיינו שהדל"ת בסגול והנו"ן דגושה 
[מאחר שבאה אחר תנועה קטנה], שמשמעותו תלמדנו ליחיד שהוא הבעל יסורין הנזכר בתחילת 
הפסוק, 'אלא תְלְמָדנו' כלומר הדל"ת בצירי והנו"ן רפה [מאחר שבאה אחרי תנועה גדולה], 
שמשמעותו בלשון רבים וכאילו מדבר לרבים, כלומר תלמד אותנו. ובבן יהוידע (ל"ס % סקלי) פירש 
יאל תקרי תְלַמָדָנוּ אלא תַלְמְדָנוי כלומר בפתח תחת התי"ו [ואז המ"ם אינה דגושה ואות דל"ת 
בצירי], שהכוונה היא עלינו שאנחנו האומרים אשרי על אותו גבר, ומהיכן אנו למדים לומר עליו 
אשרי שמשמע שיש לו הצלה גמורה ביסורין, מהתורה. וראה עוד בספר מנחת יהודא (פטלטספגן 
כרט"י ד"ס ומתורפך) שהאריך בזה. ובספר 'קורא באמת' (נפוך כפני כניט י5חק דכ סנו מויכננורג מ"כ) שביאר באופן 
אחר, שאין השינוי בצורת קריאת התיבה אלא בפירושה, עיי"ש בארוכה. | ומא. הבית ישראל 
(ד"ס מן וען) העיר שתיבת 'אבריו' אינה בדווקא, שהרי שינים אינם מרמ"ח איברי האדם, כמבואר 
באהלות (פ"6 פ"ק) וברמב"ם (טומפת מפ פ"נ ס"ז). ‏ רמב. הריא"ף על עין יעקנ, ד"ס 5טרי סגנר), פני יהושע 
(ליס קיו ובן יהוידע. (עס). וראה:יבצין אליהו (ל"ס קל וסומכ) מה שיישב. רמג. הריא"ף (ענ ען עקנ, 
פס) תירץ שהדמיון הוא לעבד כנעני דווקא, שכן אף החוטא לולי יסוריו היה לו להיות עבד עולם, 
ואף לאחר מיתתו שנמסר הוא לשר של גיהנם. ועל ידי היסורין יוצא מלהיות עבד עולם, ובמותו 
יצא לחפשי אל המנוחה ואל הנחלה. ובפתח עינים לחיד"א (ד"ס ק"ו) כתב שאף הקב"ה דן אותנו 
כעבד כנעני כמבואר בפסיקתא (סונ בילקוט סמעוני, 5פניס רמז מקסו). ובפרחי כהונה (ל"ס קנ ומומכ) הוסיף 
לבאר שאף שאנו נקראים בנים למקום, כל זה הוא דווקא במי שעוסק בתורה, אך כיון שהיסורין 
באים בעון ביטול תורה אם כן אותו אדם אינו נקרא בן אלא עבד [ועיי"ש שבזה ביאר מדוע ריש 
לקיש למד זאת בגזירה שוה מברית מלח, כיון שלדעתו אף המתבטל מהתורה נקרא בן למקום]. 
רמד. פני יהושע (עס). ובמהרש"א (ס"פ ד"ס 66 פס 5" ביאר, שעבד כנעני נשתעבד מחמת עוונות 
אבותיו, כמו שכתוב (נכלפיפ ע ) 'ויהי כנען עבד למו', ועל ידי יסורין בשן ועין יוצא בהם לחירות 
כיון שיש בזה מירוק עון אבותיו, ואם כן קל וחומר שיסורין של כל הגוף ממרקין עוונותיו של 
אדם. | ומה. ובבן יהוידע (פס) פירש שמדובר במי שיצרו משל בו, וכעת יוצא לחירות מהיצר, 


ברכות ה. 


ביאורים= סט 


שרבי יוחנן וריש לקיש כיוונו לדבר אחד ולא נחלקו כלל [אף במשמעות 
דורשין], אלא מר אמר חדא ומר אמר חדא. והטעם שצריך את שתי הדרשות, 
ביאר העיון יעקב (ד"ס וסיט דקמר), לפי שמדרשת רבי יוחנן לבד היינו יכולים 
לטעות ולומר שדווקא בעבד כנעני נאמר שהיסורין ממרקין, וכפי שמצינו שיוצא 
לחרות בשן ועין, אבל בישראל אינו כן, ולכן צריך את דרשת ריש לקיש 
המדברת אף בישראלייב. וכן להיפך, מדרשת ריש לקיש היינו יכולים לטעות 
שמדובר דווקא בישראל, ולכך צריך אף את דרשת רבי יוחנן לומר שאף בגוי 
כן הוא. ובאהבת איתן (כעין יעקכ, ד"ס קל ומומכ) ביאר, שרבי יוחנן וריש לקיש 
דיברו על שני אופנים שונים של עוונות, רבי יוחנן חידש שהיסורין ממרקין 
עוונות שבאו מצד תכונותיו הרעות של האדם שהושרשו בו בתולדה מאביו 
ואמו, ודבר זה נלמד משן ועין של עבד כנעני, שכן אף אצלו העבדות באה 
מחמת אבותיו [מקללת נח לחם 'עבד עבדים יהיה לאחיו' (נלפקית ע כס)]. ואילו 
ריש לקיש דיבר על עוונות הבאים מצד מעשי האדם עצמו, שגם הם מתמרקין 
על ידי היסורין, וכפי שלומד זאת מהמלח שממתק את הבשר שיהיה בו טעם 

טוב, וחוסר הטעם בבשר אינו ממקום אחר אלא מהבשר עצמו. 
אמנם בבניהו (ד"ס וסינ הביא בשם רבי שמשון מאוסטרופולי, שיש נפקא 

מינה גדולה בין רבי יוחנן שלומד זאת משן ועין, לבין ריש לקיש שלומד 
זאת מברית מלח. שכן לפי רבי יוחנן כשם שאין העבד יוצא לחרות אלא אם 
כן רבו בעצמו הפיל לו את השן ועין ולא באופן שאחרים עשו לו כן או 
כשנעשה מאליו, כך אין היסורים מכפרים לאדם אלא כאשר הוא מאמין שהם 
באים מאת ה', ואינו חושב שבאו עליו במקרה. אבל לדעת ריש לקיש, כשם 
שהמלח ממתק את הבשר אף אם הוא נפל מעצמו לבשר, כך גם היסורין ממרקין 
בכל אופן. ובאסיפת זקנים (ד"ס כליפ כמנת, כעס סמפור ופעע) פירש, שלפי ריש לקיש 
שלומד זאת ממלח, כשם שהמלח ממתיק את הבשר רק אם הוא ניתן במדה, 
אבל אם הוא רב מדאי, הוא מקלקל את הבשר, כך גם היסורין אינם מכפרים 
על עוונותיו אלא דווקא כשבאים הם במדה, אך אם הם באים במדה מרובה, 

אינם מטיבים עם האדם ולפעמים גם מעבירים אותו על דעת קונו. 


הטעם שהתורה וארץ ישראל והעולם הבא איגם נקנים אלא על ידי יסורין 


תניא רבי שמעון בן יוחאי אומר שלש מתנות טובותיד נתן הקב"ה 

לישראל וכולזֶתה לא נתנן אלא על ידי יסורין אלו הן תורה וארץ 
ישראל והעולם הבא. מצינו כמה ביאורים מדוע שלשה דברים אלו אינם נקנים 
אלא על ידי יסורין. המהרש"איי' (פ"5 ד"ס ג' מפנופ) פירש, שהתורה ניתנה על ידי 
יסורין משום שכן הוא דרך קנייתה רק על ידי יסורין, כי תענוגי עולם הזה הם 
ביטול התורה, כמבואר באבות (פ"ו מ"ל) 'כך היא דרכה של תורה פת במלח 
תאכל' וכו'.יחהָאָארץ ישראל ניתנה על ידי יסורין ללמדנו שלא ניתנה הארץ 


לאפול מפירותיה ולהתענג מרוב טופה, כי דכר זה יכול ח"ו להפ:א לידי מרד 
בה' כמבואר בפסוק (לנליס ת יכ) 'פן תאכל ושבעת וגו' ורם לבבך ושכחת את 


וראה בהערה הבאה את דברי הפני יהושע. | ומו. ואם כן דמיון זה אינו אלא בעבד כנעני שניכר 
בו העבדות והחרות בפועל, משא"כ בעבד ואמה עבריים. ועיי"ש שביאר באופן נוסף היציאה לחרות 
אצל הצדיקים שנעשים בני חורין ממלאך המוות שאינו שולט בהם מכאן ואילך. ומז. וכעין זה 
כתב בתאוה לעינים (פות ).| רמח. כמבואר במדרש "כ 9 ס). רמט.ואם כן עיקר הלימוד הוא 
ממה שיוצא אף באחד מהם ולא בשניהם יחד, וממילא לא קשה מעבד עברי ואמה, וכן לא קשה 
ממה שאצל העבד הוא ענין קנס לרבו. וראה עוד בקול אליהו (פֿות קעו) שמיושב בזה גם כן למה 
נקטה הגמרא 'שן ועין' ולא אחד מהם, שכן לפי זה הלימוד הוא משניהם יחד. ונ. יש שפירשו 
לשון זה על פי המשנה ביומא (פ"ג מ"ל) 'ומירק אחר שחיטה על ידו' ופירש שם רש"י (ד"ס ומינק) 
גמר, ואף כאן אין היסורין אלא גמר הכפרה אבל עיקר הכפרה היא תשובה ותפילה וצדקה. רבי 
שלמה קאליש (כפפר סככון 'זכלון פנמס' עמ' קט). ‏ ונא. לכאורה אינם דומים זה לזה, כי המלח ממתק 
ואילו היסורין אינם אלא ממרקין, וביאר המהרש"א (פ"ל דייס 636 מס פ') שכשם שהמלח ממתק את 
הבשר על ידי שנכנס בבשר ומוציא ממנו את הדם, כך היסורין נכנסין בבשר האדם ומוציאים ממנו 
רתיחת הדם המביאו לידי חטא ובזה עוונותיו מתמרקין ממנו. והגר"א (פמלי טעס, ד"ס מה מנת) ביאר, 
שמתחילה היסורין אכן ממרקין, אך לבסוף כששב מאהבה שזדונותיו נעשים כזכיות, ממילא גם 
היסורין ממתקים. וכן פירש בקדושה וברכה (סמיכת מכמיס, נרע"י ד"ס לככ זס) וגרס כן בגמרא 'אף יסורין 
ממתקין כל עוונותיו של אדם'. וכן כתב בזוהר (כעיש מסימנ גסענותך מ"ג קנג.) 'שכשם שהמלח ממתקת 
את הבשר כך יסורים ממתקים'. ונב. וכפברא זו כתב הריא"ף (ענ עין יעקנ, פוד"ס פליגי צס), אך פירש 
שמטעם זה ריש לקיש אינו סובר את הלימוד של רבי יוחנן מק"ו משן ועין. ‏ ונג. הובא גם 
בפרדס יוסף (מות ו ד) ובליקוטי בתר ליקוטי (שמות, עפ' מם). ‏ ונד. הטעם שנקראו 'מתנות טובות', 
כתב המהרש"א (ס"6 ד"ס ג' מפטפ) משום שבשלשתם מצינו שנקראו טוב, על התורה נאמר 'כי לקח 
טוב' (פטני ד , ועל ארץ ישראל נאמר 'על הארץ הטובה' (לנמס פ ₪, ולגבי העולם הבא נאמר 'ראה 
נתתי לפניך היום את החיים ואת הטוב' וגו' (לנליס 5 טו). והמהר"ל (סקלמה נללוע על סתוכס, הוb3‏ כ6ספם 
וקניס) פירש, שמאחר והם דברים קדושים ומובדלים מן הגשמיות נופל עליהם לשון 'טוב', וכמו 
שמצינו אצל האור שנאמר 'כי טוב ויבדל' (נליעיפ 5 ד). ובעץ יוסף (ד"ס פש מפטפ) פירש בשני אופנים 
נוספים: האחד, לפי שהן מתנות רוחניות לשלימות נפשו של האדם, ואילו מתנות אחרות, כמו 
גשמים ומאורות וגבורה ועושר, הן מתנות גשמיות. ועוד, שמתנות אלו מיוחדות רק לעם ישראל, 
בעוד שהמתנות האחרות הן לכל העולם. וראה עוד באיי הים (ל"ס עפש מה שביאר בזה. 
רנה. לכאורה תיבה זו היא מיותרת, וביאר בגבול בנימין (פ"ג דרפה נט, הונ נפספת זקניס) שבאו להשמיענו 
שבכל עת, מראש ועד סוף, נדרשים עבורם יסורים, בלימוד התורה כפי שנתבאר שאינה נקנית אלא 
במי שממית עצמו עליה, וכן בארץ ישראל לפי שאינה סובלת חטאים לכן תמיד יש בה יסורין, 
ובעולם הבא כמו שכתוב צדיקים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא. גו וכעין 
זה פירש בעוללות אפרים (מפפר פעס. 


ע ילקוט 


ה' אלוקיך'. וכן הדרך לזכות לעולם הבא הוא על ידי קבלת יסורין בעולם הזה 
למרק עוונותיו. 

והמהר"ל (סקדמס (לכוס על ספולס, סונל כלספק זקטס) ביאר, ששלש מתנות אלו אינן 

גשמיות כשאר מתנות, אלא הן מתנות קדושות ובדלות מן 
הגשמיותינז, ולכן אין ראוי לקבלן כי אם על ידי יסורין הממעטים את הגוף 
והגשמיות עד שיהא ראוי אל מתנות אלו. ובעיון יעקב (ד"ס ענם) פירש, ששלשה 
דברים אלו באים לישראל בירושהיי", וכמו שירושה אינה באה לאדם אלא על 

ידי צער ואבל, כך אי אפשר לירש ג' דברים אלו אלא על ידי יסוריזינט. 

ובבניהו (ל"ס פש) ביאר שהטעם שהקב"ה נתן ג' דברים אלו על ידי יסורין, 

כדי לבחון את האדם אם ראוי הוא לקבלם. והיינו שלגבי לימוד 
התורה, יתכן שהאדם לומד תורה רק כדי לדעת את חכמתה ואת חכמת העולם 
הנגלית מתוכה, ובאופן זה אינו ראוי לזכות בתורה, וכדי לראות שאכן האדם 
לומד לשם שמים, מביא עליו הקב"ה יסורין ובזה הוא נבחן, שאם מוכן הוא 
לסבול את היסורין כדי להשיג את התורה, סימן שודאי לומד הוא לשם שמים 
וראוי הוא לזכות בתורהיס. וכן לגבי ארץ ישראל מטרת היסורין הם כדי לנסות 
את האדם לראות האם מה שחפץ לישב בארץ הוא משום קדושתה וקיום 
המצוות התלויים בה, או כדי לאכול מפרותיה ולשבוע מטובה. וכן לגבי עולם 
הבא המבחן הוא על ידי היסורין, והיינו שעל ידי היסורין ניכר אם האדם מקיים 
את המצוות ועוסק בתורה רק כדי לקבל שכר וליהנות מכך בעולם הבא, שאם 
כך הוא, ודאי יקוץ הוא ביסורין כיון שהם מבטלים אותו מקיום המצוות ובכך 
ממעטים לו את שכרו, אך אם שמח הוא ביסורין, סימן שעוסק הוא בתורה 
ובמצוות לשם שמים כדי לקיים את רצון ה', ולכן שמח הוא ביסורין ומקבלם 
באהבה אע"פ שמתמעט בכך שכרו מחמת שאינו יכול לקיים מצוות, כיון שהוא 
יודע ומאמין שכך הוא רצון ה' שיקבל יסורין אלו, ולכן הוא שמח שמקיים 

בכך :את רצון ה 


% 
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האם צריך את שלשת הדברים יחד או די בכל אחד לבד 


תני תנא כמיה דרבי יוחנן כל העוסק בהורה ובגמילות הפדים* וקובר 

את בניו מוחלין לו על כל עוונותיו. יש לברר מה היא כוונת מימרא 

זו, האם צריך לשלשת הדברים יחדיו כדי לזכות לכפרת עוונות, דהיינו שרק 

אדם העוסק גם בתורה וגם בגמילות חסדים וגם סובל יסורים במיתת בניו הוא 
הזוכה למחילת כל עוונותיו, או שדי בכל אחד מהם בפני עצמו. 

וכתב בשפתי חכמים (עיל ע" ד"ס כ 'או או קתני'. דהיינו שדי בכל אחד מהם 


סי" פכמכ), והוכיח זאת שהרי מצינו (סנסדרין קנ:) שאפילו רשע גמור שעשה צדקה 
זוכה למחילת עוונות. ואם על ידי צדקה לבד זוכים למחילת עוונות, כל שכן 
שגם בגמילות חסדים שהיא גדולה מצדקה, כמבואר בסוכה (פט:), כן הוא, ואם 
בגמילות חסדים לבד זוכה למחילת עוונות, כל שכן שגם בעסק התורה כן הוא, 
שהרי תלמוד תורה כנגד כולם. ואם כן ודאי אין כוונת הגמרא לשלשתם יחד 
אלא אף לכל אחד לבדב. 
אמנם במצור דבש (ד"ס וקונ) כתב, שלכאורה יש לחלק בזה, שלגבי תורה 
וגמילות חסדים צריך לשניהם כאחד, שכן הגמרא להלן בסמוך לומדת 
אותם ממקרא אחד ['בחסד ואמת יכופר עון'], אבל לגבי קובר את בניו די בזה 
אף בלא תורה וגמילות חסדים, שכן הגמרא דורשת זאת מגזירה שוה. ולדבריו 
כוונת המימרא כך היא, כל העוסק בתורה וגמילות חסדים יחדיו, או קובר את 
בניו, מוחלים לו על כל עוונותיו. ובמנחת מרחשת (ל"ה פני) כתב, שצריך דווקא 
לכל שלשת הדברים יחדי. 


ונז. אם התורה שהיא כולה שכלית, ואם ארץ ישראל שהיא הארץ הקדושה, ואם עולם הבא 
שנבדל מן הגוף הגשמי לגמרי. ועיי"ש במהר"ל שלפי האמת היתה צריכה הגמרא להזכירם לפי 
סדר היותם קדושים ומסולקים מהגשמיות. דהיינו קודם ארץ ישראל, שהיא ארץ גשמית אלא שיש 
בה קדושה, ואחר כך את התורה שהיא בעצמותה שכלית וקדושה, אך מכל מקום הלומדה הוא 
בעל גוף גשמי, ולאחר מכן את העולם הבא שאין בו גוף לגמרי והוא כולו רוחני. אלא שהתנא 
הזכירם לפי הסדר שבאו אליהם עם ישראל. ונת. כפי שנאמר על התורה 'תורה צוה לנו משה 
מורשה' (ינליס 4 ד), ועל ארץ ישראל נאמר "ונתתי לכם מורשה' טפופ ו פ), וכן בעולם הבא נאמר 
'להנחיל אוהבי יש' (מפני פ ).= ונט. ועיי"ש שביאר באופן נוסף, שג' דברים אלו נקראים 'חייםי, 
ומי שיש לו יסורין בגופו חייו אינם חיים (כמטפר כנפס 62, ולכן זוכה לג' דברים אלו כפי ששנינו 
(פפיד (כ) 'מה יעביד איניש ויחיה וכו', ימית את עצמן". וכן על תורה נאמר 'אין דברי תורה 
מתקיימים אלא במי שממית עצמו עליה' (סץ פג:). ובאבני שהם (שפור, פר עקנ) ביאר הטעם, לפי 
שכל דבר הנקנה על ידי יסורין חביב הוא ביותר אצל הקונה, מחמת שעלה לו הדבר ביסורין 
ומסר נפשו עליו, כדרך שאמרו חכמים 'רוצה אדם בקב שלו מתשעה קבין של חבירו' לפי שעמל 
בו ונתן נפשו עליו, ולכן ניתנו ג' מתנות אלו על ידי יסורין כדי להכניס בלבנו אהבה עזה לקניני 
נצח אלו ולקשור אותנו אליהן בעבותות אהבה שאין לנתקן. וראה עוד בלשמוע בלמודים (ד"ס ג' 
מפטפ) ובפרשת מרדכי (ל"ס ג' מתנות). ‏ וס. ואע"פ שהקב"ה יודע את לבו של האדם, מכל מקום 
מנסהו כדי להראות את כוונת לבו לבית דין של מעלה, וכדי להרבות את שכרו. א. האמרי 


ביאורים 


ובאמרי בינה (גסרעחסן, ל"ס ומס עפמכ) ובעין אליהו (לעיל ע"5 ד"ס תנ) פירשו את 

דברי הגמרא באופן אחר, שעיקר מימרא זו נאמרה כלפי הקובר את 

בניו, והיינו שמי שיש בידו עון שקובר את בניו, כלומר עון ביטול תורה, 

כמבואר במסכת שבת 63 שבעון ביטול תורה בניר מחים, על ידי 'חסד ואמת' 
היינו תורה וגמילות חסדים, יכופר עון זה. 


מתי הקובר את בניו מוחלין לו כל עוונותיו 


שם. הקשו האחרוניםז, הרי במסכת בבא בתרא (קטז.) דרש רבי שמעון בר יוחאי 
שמי שאינו מניח בן ליורשו הקב"ה מלא עליו עברה [כעס], וכיצד יתכן 
אם כן שהקובר את בניו יש בכך כפרה על עוונותיוה. עוד הקשו האחרונים', 
הרי בגמרא להלן מבואר שמי שהיו לו בנים ומתו הם יסורים של אהבה, ומבואר 
אם כן שמיתת הבנים באה כדי להרבות שכרו בעולם הבא, ולא לצורך מחילת 
עוונותיו. 
על השאלה הראשונה תירץ השפת אמת (ד"ס תש נס), שמדובר כאן שמתו לו 
בניו בחייו אבל נשאר לו עדיין בן אחד ליורשו, וממילא אין הקב"ה מלא 
עליו עברה ומוחלים לו על כל עוונותיוז. 
ועל השאלה השניה תירצו בצבי וחמיד (ל"ס פט) ובבית משה חיים (ד"ס 6), 
שאכן שני הדברים ישנם במיתת הבנים, שכן בכל מיתת הבנים יש שני 
מיני יסורים, גם הצער מעצם המיתה והאבילות, וגם צער ממה שנשאר אחר 
כך ערירי ללא בנים, ואם כן מה שזוכה במיתת בניו למחילת עוונות הוא מצד 
היסורים שבעצם המיתה, ומה שיש במיתת הבנים יסורים של אהבה הוא בצער 
הנוסף שנשאר אחר כך ללא בנים. ובאמרי צבי (קסן דייס וס6) ובזכרון יצחק (וק"ש, 
ד"ס עוד י"ע) תירצו, שתלוי על מי באו יסורים אלו, שאם הם באו על אדם צדיק 
שאין לו עוונות ודאי שיסורים של אהבה הם להרבות שכרו, ועל זה דיברה 
הגמרא להלן, אך כאן מדובר בסתם בן אדם שיש בידו עוונות, ולגביו באים 
היסורים לכפר על עוונותיו ולא להרבות שכרו". 


באיזו גמילות חסד מדובר וביאור הלימוד מהפסוק 


אמר ליה רבי יוחנן בשלמא תורה וגמילות חסדים דכתיב 'בחפד ואמת 
יכופר עון' חסד זו גמילות חפדים שנאמר 'רודף צדקה וחפד ימצא 
חיים צדקה וכבוד'. יש לתמוה בדברי הגמרא כאן שתי תמיהות: א. מדוע 
צריך הוכחה לכך ש'חסד' זו 'גמילות חסדים', הרי לכאורה זה הוא ביאור פשוטו 
של מקרא. ב. אם צריך הוכחה לכך, מה ראיה יש מן המקרא 'רודף צדקה 
וחסד' יותר מן המקרא 'בחסד ואמת יכופר עון', הרי בשניהם נקט הכתוב בלשון 
הסרי. 
וביאר הריא"ף (על עין יעקנ, דייס נטנמ), שכוונת הגמרא באומרה 'חסד זו גמילות 
חסדים' היא לאדם העוסק בגמילות חסד בגופו, ולא לאדם העושה צדקה 
בממונו, ודייקה הגמרא כן מלשון הברייתא 'כל העוסק בתורה ובגמילות חסדים', 
ולשון 'עסק' אינו שייך על עשיית צדקה אלא רק על עיסוק בחסד בגופו. ועל 
כך מביאה הגמרא ראיה מן המקרא 'רודף צדקה וחסד', שמאחר וכבר נזכרה 
הצדקה במקרא תחילה, ממילא יש ללמוד שה'חסד' הנזכר לאחריה הוא גמילות 
חסדים בגוף ולא בממון. 

אמנם בעץ יוסף ובמרומי שדה (ל"ס פפל) פירשו להיפך, שכוונת הגמרא 'חסד זו 
גמילות חסדים' לאדם העושה חסד בממונו, ועל כך מביאה הגמרא ראיה 

מן המקרא 'רודף צדקה וחסד', שכשם ש'צדקה' היא בממון כך 'חסד' הוא 
בממון, אלא ש'צדקה' היא נתינת מעות לעניים, ואילו 'חסד' הוא הלוואת ממון 

בין לעניים ובין לעשירים. 

ויש שפירשו את כוונת הגמרא 'חסד זו גמילות חסדים' כך, שאין לך לפרש 
את דברי הכתוב 'בחסד ואמת יכופר עון' לענין חסדו של הקדוש ברוך 

הוא המכפר לאדם על עונותיו, אלא כוונת הכתוב היא שעבור החסד שאדם 


בינה (פכפיופן, ד"ס מײ) העיר מדוע לא נכתב 'כל העוסק בגמילות חסדים ובתורה', כפי הסדר שכתוב 
בפסוק 'בחסד ואמת'. וביאר ש'תורה וגמילות חסדים' הוא דבר אחד, והיינו חסד שעושה עם 
התורה שמלמדה לרבים, שכך הוא משמעות הפסוק 'בחסד ואמת' כלומר בחסד של אמת דהינו 
של תורה. ב. וראה בשמירת הלשון (ער ספוכס פ"ג) שהזכיר גם כן את כל העוסק בתורה בלבד. 
ג. וכן כתב בפירוש 'זיקוקין דנורא ובעורין דאשא' על תנא דבי אליהו (זטפ פי"5 פופ ט). ועיי"ש 
שביארו על פי זה את קושיית הגמרא 'אלא קובר את בניו מנין', היינו מנין שלא די בתורה 
וגמילות חסדים יחד למחילת עוונות [כפי שנשמע מהפסוק 'בחסד ואמת יכופר עון'] אלא צריך 
עמם גם קובר את בניו. ועיי"ש ביאור תירוץ הגמרא לפי זה. | ד. עץ יוסף (ללרעשטט, ד"ס תל (ס), 
שפת אמת (ד"ס סנ ניס), ככבא דשביט (ד"ס ונמווכ), ודברי דוד (נפג', דייס תנ מס). ‏ ה. בדברי דוד טש 
כתב שאין זו סתירה, שאע"פ שמוחלים לו על עוונותיו אך הקב"ה מלא עליו עברה על שגרמו 
לו עוונותיו שיגיע למצב זה שישאר ללא בן. ‏ ו צבי וחמיד (ד"ס מנ), אמרי צבי (קלסן, ד"ס 601), 
בית משה חיים (ד"ס 66), ומוסדי ישעיה וזכרון יצחק (ק"ש, נרק"י ד"ס לסה). ‏ ז. אמנם מדברי ר' 
יוחנן להלן 'דין גרמא דעשיראה ביר' משמע שאף אם לא נשארו לו בנים כלל הם יסורים של 
אהבה. ואכן במסכת בבא בתרא (קט.) מבואר שר' יוחנן עצמו אינו סובר מימרת רשב"י הנ"ל 'כל 
מי שאינו מניח בן ליורשו' וכו'. ובככבא דשביט (פס) הביא שבספר יוחסין משמע שנשאר לר' 
יוחנן עוד בן [ועיי"ש מה שתמה על זה]. | ח. וראה במוסדי ישעיה (שס) שאיחד בתירוצו את 
שתי הדרכים. 


ילקוט 


עושה עם הבריות מתכפרים עוונותיו. ועל כך מביאה הגמרא ראיה מן המקרא 
'רודף צדקה וחסד', שמקרא זה ודאי עוסק בצדקה וחסד שעושה אדם עם 
הבריות, ולא בחסד שעושה הבורא עם בריותיו. 


כיעד נלמד מהפסוק שאמת זו תורה 


אמת זו תורה שנאמר 'אמת קנה ואל תמכור'. לכאורה יש לתמוה, כיצד 
מוכח ממקרא זה ש'אמת' היינו תורה. 

וכתב באיי הים (ל"ס כנ), שלשון 'אמת' שייך רק על התורה, לפי שהיא נצחית 
וקיימת לעולם, ואינה כדתות ונימוסי העמים לתיקוני המדינה אשר 
משתנים מעת לעת, כפי צורך בני האדם באותה העת. ועל כך הביאה הגמרא 
לראיה את מאמר הכתוב 'אמת קנה ואל תמכור', שכן בשאר קנייני העולם 
לעיתים יארע שיקנה אדם חפץ בשעה שהוא נצרך לו, אך לאחר מכן עם שינוי 
העתים והזמנים שוב אינו צריך לו, ולפיכך הוא מוכרו, אבל התורה אינה כן, 
שהרי אין בה שינוי לעולם, ולפיכך לעולם מבקש אדם לקנותה ולא למוכרה. 
ובהגהות מהר"ץ חיות (ד"ס ופין) ביאר, שלכאורה מקרא זה תמוה הוא, שכן איך 
יוכל אדם לקנות את האמת אם אין מי שימכרנה לו. ולפיכך פירשה 
זאת הגמרא לענין לימוד התורה, שאין שייך בה מכירה לעולם, שהרי המלמד 
את חבירו תורה אין נחסרת תורתו ממנו, כמובא במדרש תנחומא (פממס 66 על 
הפסוק (פקל ד כ) 'כי לקח טוב נתתי לכם' וגו'. וזו היא כוונת הכתוב, 'אמת 
קנה', ואיזו היא אמת זו, 'ואל תמכור', זו שאין שייך בה מכירה, והיא התורה. 
ובשפתי חכמים (ד"ס פמת) כתב, שהראיה של הגמרא ש'אמת' היינו תורה אינה 
מתחילת הפסוק 'אמת קנה ואל תמכור', אלא מהמשכו 'חכמה ומוסר 

ובינה', שמתיבות אלו יש ללמוד שפסוק זה עוסק בתורה. 


מדוע עריך את הגזירה שוה 


אלא קובר את בניו מנין תנא ליה ההוא פבא משום ר' שמעון בן יוחאי 
אתיא 'עון' שון' כתיב הכא 'בחסד ואמת יכופר עון' וכתיב התם 
'ומשלם עון אבות אל חיק בניהם'. הקשה הגר"א (פמכי טועס, ד"ס 5פיפ), מדוע 
הוצרכה הגמרא ללמוד 'עון עון' בגזירה שוה, לענין כך שמיתת בניו של אדם 
מכפרת עליו, הרי מן המקרא 'ומשלם עון אבות אל חיק בניהם' בפני עצמו יש 
ללמוד ענין זה. 

ותירץ, שאכן ממקרא זה יודעים אנו שהבנים מתים בעוון אבותם, אך עדיין 
אין אנו יודעים שהאבות מתכפרים בכך לגמרי, ולפיכך הוצרכה הגזירה 

שוה ללמדנו שכשם ש'בחסד ואמת יכופר עוון' לגמרי כך גם במיתת הבנים 

שנאמר בהם עון'ל. 


את הפסוק 'ומשלם עון אבות' מלשון כפרה ותשלומים, והיינו שעל ידי מיתת 

הבנים משתלם עון האבות. שאילולי זאת לא היינו מפרשים את הפסוק על 

מיתת הבנים, אלא 'ומשלם עון אבות' הכוונה שהבנים החיים סובלים עונש על 
עון אבותיהם. 


מדוע לא למדה הגמרא מפסוקי התורה 


שם. הקשה המהרש"א (פ"6 ד"ס וכתיכ), מדוע הוצרכה הגמרא להביא את המקרא 

שבספר ירמיה 'ומשלם עון אבות אל חיק בניהם', הרי מצינו מקרא כעין 
זה בתורה 'פוקד עון אבות על בנים' טמות כ ס, 5 ז). ותירץ, שמן התורה אין 
אנו יודעים אלא שהבנים מתים בעון אבותם, אך אין אנו יודעים שהאבות 
מתכפרים בכך, ואילו מספר ירמיה יש להוכיח אף לענין הכפרה, שכן נקט שם 
הכתוב בלשון ומשלם', ומשמע מכך שהאב מתכפר ומשלם את חובו במיתת 

בנו. 

ובאיי הים (ד"ס 66) כתב כעין זה, שטעם הדבר שהביאה הגמרא את המקרא 

בספר ירמיה ולא את המקראות שבתורה, לפי שבתורה נסמכו התיבות 
'אל קנא' לתיבות 'פוקד עון אבות על בנים' שנאמרו בפרשת יתרו, וכן נסמכו 
התיבות 'ונקה לא ינקה' לתיבות 'פוקד עון אבות על בנים' שנאמרו בפרשת כי 


ט. אמנם כבר כתב המגיד תעלומה (ד"ס מ ניס) שמדברי המהרש"א "6 ל"ס וכתיכ, סוכ כלינור סנס) 
משמע שאינו מפרש כן, ומפסוק זה לבד משמע שהוא מכפר עוונותיו, עיי"ש מה שכתב בצורך 
הגזירה שוה. ובספר מנחת מרחשת (ל"ה תײ) תירץ, שמן הגזירה שוה אנו לומדים שאין מתכפרים 
עוונותיו של אדם אלא באופן שהוא גם לומד תורה וגם עוסק בגמילות חסדים וגם קובר את בניו 
ולא די באחד מהם. [וכפי שנתבאר דעתו לעיל בענין 'האם צריך את שלשת הדברים יחד או די 
בכל אחד לבד'. וראה שם דעות נוספות שאין צריך את שלשתם יחד]. | .. ריא"ף (ל ען יעקנ, ד"ה 
ונגעיס), צל"ח (ד"ס מזכת), מגיד תעלומה (ד"ס ונגעיס). וכן הקשה בפרחי כהונה (ד"ס פֿיס) ועיי"ש מה 
שתירץ. יא. ואין לפרש שכעת בקושיא סברה הגמרא שיסורים שאינם של אהבה אף לכפר אינם 
באים, שדבר זה לא יתכן כלל שהרי אין הקב"ה עושה דין ללא שמגיע לאדם דין, וודאי לפרעון 
חוב העוונות הם באים. צל"ח (פס). אמנם ראה בבן יהוידע (ד"ס פֿין 6%) שכתב שהיה מקום לומר 
שיסורי הנגעים באים על פי מזלו של אדם ולא על פי מעשיו ואם כן אף לכפרה אינם באים, 
עיי"ש. | יב. שודאי לא היה צד לגמרא שהם רק יסורים של אהבה, שהרי מבואר בערכין (ט.) 


ברכות ה: 


ביאורים עא 


תשא, ומשמע משניהם שפקידת עון האבות על הבנים היא בדרך קינוי ונקימה, 
ולא באה לכפר על עון האבות, אבל במקרא שבספר ירמיה נסמכו התיבות 
'עושה חסד לאלפים' אל התיבות 'ומשלם עון אבות אל חיק בניהם', ומשמע 
שתשלום זה הוא בדרך חסד, והיינו לכפר על עון. 
ובפני חיים (ד"ס ומנס) תירץ, שמהפסוק 'פוקד עון אבות על בנים' לא היינו 
למדים שמיתת הבנים מכפרת אלא על אותו עון שבעבורו מתו 
וכמשמעות הפסוק 'פוקד עון', וכמו כן היה ניתן לפרש פסוק זה שהוא דווקא 
אם מתו גם בניו וגם בני בניו, וכפי שכתוב בהמשך הפסוק 'על בנים ועל בני 
בנים', ולכן הוצרכה הגמרא ללמוד זאת מהפסוק בספר ירמיה בו מפורש שדי 
במיתת בניו לבד ושמוחלים לו על כל עוונותיו. 


ביאור קושיית הגמרא וביאור הלשון 'מזבח בפרה' 


ונגעים לא והתניא כל מי שיש בו אחד מארבעה מראות נגעים הללו 
אינן אלא מזבח כפרה. הקשו האחרונים', הרי בברייתא נאמר מפורש 
שהנגעים הם מזבח כפרה, והיינו שהם באים כדי לכפר על עוונותיו, ובהכרח 
אם כן שאינם יסורים של אהבה, שכבר נתבאר לעיל (ע"* נרט"י ד'"ס יקורין) שיסורים 
של אהבה אינם באים לכפרת עוונות אלא להרבות שכרו [וכפי שאכן מתרצת 
הגמרא 'מזבח כפרה הוו יסורין של אהבה לא הוו], ומהי אם כן קושיית 
הגמרא'א. 

ובתוספות הרא"ש (ד"ס ונגעיס) ביאר את קושיית הגמרא, שמהלשון 'מזבח כפרה' 
משמע שהנגעים יש בהם כפרה יותר משאר היסורים'נ, ואם כן כיון 

שמעלתם גדולה כל כך מסתבר איפוא שלפעמים הם אף יסורים של אהבה. 

ולפי דבריו מיושבת קושיית האחרונים. 

והאחרונים תירצו, ובהקדם מה שיש לדקדק על לשון הגמרא 'מזבח כפרהי, 
שלכאורה די היה לכתוב 'הרי אלו כפרה' ומה ענין המזבח לכאן, 

ומשמע מכך שכפרת הנגעים ענין מיוחד לה הדומה למזבח", וביאר הריא"ף (ענ 
עין יעקנ, ד"ס ונגעיס), שאף שיסורים של אהבה אינם באים לכפר על עוונותיו של 
אותו אדם שהם באים עליו, אך הם באים לכפר על אחרים והיינו שעל ידי 
שסובל יסוריו באהבה הוא גורם כפרה על בני ישראל, וזהו ביאור הלשון שנקטה 
הברייתא 'מזבח כפרה' והיינו, כשם שלאהבת ה' לישראל נתן להם את המזבח 
שעל ידו יתכפרו עוונותיהם, כך לאהבת ה' אותו נתן לו יסורים שעל ידם יתכפרו 
כל ישראל, אבל הוא אינו צריך לכפרה זו". ולכן סברה כעת הגמרא שאף 

יסורים של אהבה נקראו מזבח כפרה משום שהם מכפרים על אחרים. 

ובצל"ח (ד"ס מונק) ביאר, שכעת סברה הגמרא שהנגעים באים לכפר על הרהור 
הלב, וזהו ביאור הלשון 'מזבח כפרה', והיינו שכפרת הנגעים הם כמו 

אותו קרבן שיש בו רק את חלק כפרת המזבח ללא חלק הכפרה שבאכילת 
הכהנים, שהוא קרבן עולה שנאכל כולו על המזבח, וכשם שקרבן עולה בא 
לכפר על הרהור הלב, אף נגעים באים לצורך זה. ודבר זה אף שיש בו ענין 
כפרה מכל מקום הוא נחשב ליסורים של אהבה, לפי שעל המחשבה אין הקב"ה 
מעניש, כמבואר בקידושין (כ.) 'מחשבה רעה אין הקב"ה מצרפה למעשהי, ואם 
כן אינם באים בשביל עונש, אלא מכיון שההרהור ופגם המחשבה גורמים לאדם 
שיתרחק מהשכינה, לכן מאהבת הקב"ה מביא עליו יסורים אלו כדי למרקו ובכך 
יוכל שוב להתדבק בשכינה, ולכן סברה הגמרא שהם יסורים של אהבה אף 

שהם מזבח כפרה'"י. 

ובמגיד תעלומה (ד"ס ועעיס) ביאר, שכעת סברה הגמרא שמשמעות 'מזבח כפרה' 
היא, שכשם שהמזבח שהוא לא חטא בעצמו רק הוא מכפר על עונות 

בני אדם החוטאים, כמו כן הנגעים אינם באים לכפר על חטאיו אלא בשביל 

דבר אחר והיינו להרבות שכרו לעולם הבא, שזהו יסורים של אהבהל'. 


מה המעלה ביסורים של נגעים וביאור הלשון 'מזבח כפרה' למסקנת הגמרא 


מזבח כפרה הוו יפורין של אהבה לא הוו. לפי תירוץ זה מבואר שאין 

הנגעים יסורים של אהבה אלא לכפרה על עוונותיו. והקשו בצל"ח (ד"ס 
מונס) ובבן יהוידע (ד"ה וסלנ), מדוע דווקא לגבי נגעים נקטה הברייתא שהם 'מזבח 
כפרה', הלא כל היסורים והפורעניות הבאים על האדם הם לכפרה על עוונותיו. 
ועוד קשה לפי זה מהו הלשון 'מזבח כפרה', די היה לכתוב 'אינן אלא כפרה'". 


על שבעה דברים נגעים באים, ומבואר שהם באים על חטא. ‏ יג. והרמב"ן בשער הגמול (עײן 
יסורין של סנס) ביאר זאת על פי דרכו שיסורים של אהבה באים לכפר על עוונות שחטא בשוגג, ובכך 
הם דומים היטב למזבח שמכפר גם כן על העוונות. יד. וכדרך זו כתב גם בבית ישראל (ל"ה 
וגעיס ₪ - סקנ). ‏ טו. וראה לעיל בסמוך בדברי הצל"ח ביאור תירוץ הגמרא לפי זה. טז.והוסיף 
לבאר בוה שהיסורים של אהבה יש בהם גם ענין שמקבלים זאת על עוונות הדור ועל ידי זה 
מכפרים עליהם ומגינים עליהם מיסוריהם, ואם כן הוא ממש כמו מזבח שבעצמו לא חטא ומגין 
ומכפר על אחרים. וכעין דבריו כתב במוסדי ישעיה (ל"ה .יז וראה בדיבור הקודם מה 
שביארו בזה האחרונים לפי ההוה אמינא של הגמרא. והרמב"ן בשער הגמול (ענין יסורין על הנס) ביאר 
לפי דרכו שיסורים של אהבה באים לכפר על עוונות שחטא בשוגג, שאין כוונת הגמרא שהנגעים 
הם כמזבח כפרה לגמרי [וממילא יסורים של אהבה אינם כן], אלא שכשם שהמזבח מכפר על 
השגגות, כך גם הנגעים מכפרים, ולעולם אף על המזיד. וממילא אם כן אף יסורים של אהבה הם 
כמזבח שמכפרים על השגגות. 


עב ילקוט 


וביאר הצל"ח (לד"ס מס) לפי דרכו [בדיבור קודם] שנקטו 'מזבח כפרה' 
להשמיענו שכפרת הנגעים היא כמו קרבן המכפר מצד אכילת המזבח 
לבד ללא אכילת הכהנים, שהוא קרבן עולה שנאכל כולו על המזבח. והיינו, 
שהוא בא לכפר כעולה על חייבי עשה [שכן בעידן ריתחא עונשים על חייבי 
עשה (מנסות מ)], ודבר זה הוא אכן דווקא בנגעים, משא"כ שאר יסורים הם 
מכפרים על חייבי כריתות ושאר עבירות חמורים. 

ובמגיד תעלומה (ד"ס ונגעיס) ובמוסדי ישעיה (ל"ס פמכ) ביארו, שנקטו מזבח כפרה 
לומר שאינם מכפרים על כל העבירות רק על אותן שהמזבח מכפר, 

כגון על אותן שחייבים עליהם קרבן בעשות העבירה בשוגג. 
ובבן יהוידע (ל"ס וסנ) ביאר, שלפיכך נקטה הברייתא 'מזבח כפרה' מאחר 
והמזבח עצמו אינו מכפר על העון, אלא הוא גורם הכפרה על ידי 
הקרבנות שמקריבים עליו, ואף כאן הנגעים אינם מכפרים בעצמם, שמאחר ויש 
טומאה בנגעים אין ראוי הדבר שיהיו הם עצמם במקום קרבן, אלא הם מעוררים 
האדם לחזור בתשובה. ובזה הם שונים גם כן משאר היסורים שהם בעצמם 

מכפרים על העוונות. 


מה החילוק בין בני ארץ ישראל לבני בבל 


ואיבעית אימא הא לן והא להו. רש"י ותוספות (ד"ס 6) פירשו, ש'הא לן 

והא להו' הכוונה, שלבני בבל הם יסורים של אהבה, ולבני ארץ 

ישראל אין הם יסורים של אהבה. ומצינו בזה כמה פירושים בביאור החילוק 

בין בני ארץ ישראל לבני בבל: 

א. רש"י (פס) פירש שבארץ ישראל כיון שהמצורע טעון שילוח מחוץ למחנה 

אין זה יסורים של אהבה", אבל בבבל שאינו טעון שילוח הרי הם יסורים 
של אהבה". [וראה בדיבור הבא מה שנתבאר בדבריון. 

ב. בתוספות (פס) פירשו, שבארץ ישראל אין הנגעים יסורים של אהבה לפי 

שנזהרים שם מטומאה, משא"כ בבבל שאין נזהרים שם מטומאה הם יסורים 

של אהבהל. 


יכל השרוי בארץ ישראל שרוי בלא עון', וממילא בארץ ישראל שהוא שרוי 
בלא עון, ודאי הם יסורים של אהבה כדי להרבות שכרו, משא"כ בבבל יתכן 
שהיסורים באו על עוונותיו ואינם יסורים של אהבהל5ג. 
ד. בעין אליחו (ד"ס ופינעיפ פימ) פירש, שטבע המצורע שבזמן החום כאבו מתגדל 
ומתחזקלי, וממילא לבני בבל שארצם שוכנת במצולה ואין החמה שולטת 
שם כל כך, אם כן אין הנגעים יסורים גדולים כל כך ולכן הם יסורים של 
אהבה, משא"כ בארץ ישראל שהיא גבוהה ושולטת שם החמה ממילא היסורים 
שם גדולים עד למאד והם גורמים לו לביטול תורה ותפילה, ולכן אינם יסורים 
של אהבה. 
ה. בברכת ראש (ד"ס 60 ) פירש על פי מה שמצינו במסכת כתובות עו:) שאין 
מצורעים מצויים בבבל מפני שאוכלין תרדין, ואם כן היות ובבבל על פי 
הטבע אין מצויים שם מצורעים, אם כן ניכר שמאת ה' באו לו הנגעים ליסורים 
של אהבה כדי להרבות שכרו, אולם בארץ ישראל יש לתלות שמחמת הטבע 
באו לו הנגעים ואין סיבה לתלות שבאו ליסורים של אהבה. 
ו. במרומי שדה (ל"ה 0 מן) פירש שהברייתא דיברה על המראות הטמאים ובימיהם 
דווקא שהיו נשמרים מכל טומאה, ולכן הם יסורים של אהבה כמו שכתב 


יח. כעין זה כתב הרמב"ן בשער הגמול (עײן פורן עפ( פסנס) וביאר, שמכיון שבארץ ישראל נזהרים 
מטהרה והוא טעון שילוח מחוץ למחנה, ממילא אינם יסורים של אהבה לפי שהוא עונש גדול, 
ואינו ראוי אלא על עוונות וחטאים שעשה במזיד ולא בשוגג. ויתכן שפירוש זה הוא לשיטתו דווקא 
שיסורים של אהבה באים לכפר על השוגג ולכך אין ראוי לבוא על זה יסורים גדולים, אמנם לדעת 
רש"י שהם באים כדי להרבות שכרו בעולם הבא, אדרבה עדיף שיהיו יסורים גדולים ששכרו יתרבה 
יותר, ופירוש הגמרא לפי רש"י ביאר בעקבי יעקב (נרפ"י עס), שמכיון שמחוץ לחומה אינו יכול 
ללמוד כמו שצריך, וגם אין לו שם תפילה בציבור, אם כן יש ביסורים אלו ביטול תורה ותפילה, 
ומבואר לעיל (ע") שכאשר יש בהם ביטול תורה ותפילה אין זה יסורים של אהבה. יט. הראשונים 
(סו"ד נדיכור הנ6) הקשו [לשיטת רש"י] למה הוצרך ר' יוחנן לחלק בין ארץ ישראל לבבל, הרי אפשר 
לחלק בארץ ישראל עצמה בין זמן שהיובל נוהג, שאז טעון שילוח מחוץ למחנות, לזמן הזה שאין 
היובל נוהג. וכן הקשה בזהב שיבה (נפום' ד"ה  .)0‏ כ. המהרש"א (פ" דייס פנ") תמה שלא מצינו 
שהיו נזהרים בזמן הזה בארץ ישראל רק מטומאת קרי ונדה אבל לא מטומאת מת וטומאת נגעים. 
ובמגיד תעלומה (נפוס' עס תירץ שעכ"פ כיון שהיו נזהרים בארץ ישראל מטומאה כל שהיא, היה 
למצורע עגמת נפש מטומאתו, משא"כ בבבל שלא היו נזהרים מטומאה כלל. ועל עצם דברי 
המהרש"א תמה בספר ויקן יוסף (מענכת גפוס סי ג) מנין שלא היו גזהרים מטומאת מת ונגעים הרי 
כיון שהיו אוכלים תרומה בטהרה והיה להם אפר פרה [עיי"ש (פ" יי שהאריך להוכיח כל זה 
ממקורות רבים] ודאי היו נזהרים בכל טומאה שהיא, וכן תמה על המהרש"א בברכת אהרן (ין 
מפמר כ). ובחדשים גם ישנים (פופ קעו) ציין למדרש לקח טוב (פפיק65 ווטכתי, פרטת תוכיע) שהביא בשם ר' 
יוחנן 'מיום שחרב בית המקדש אין טהרה ממת משום שאין אפר פרה ואין טומאה ממצורע משום 
שאין מורה', ופירושו שאין כהן מיוחס וכמו שכתב הרדב"ז (פכומות פ ס"ע) שלכן אין נוהג בזמן 
הזה. | כא. וכעין זה כתב בזהב שיבה (ד"ס (ע"ד פ). ‏ כב. ועיי"ש פירוש נוסף שבארץ ישראל 
עבודת ה' היא מאהבה ולכן אף היסורים בה יסורים של אהבה. כג. וכפי שמצינו שנאמר אצל 
איוב (ײנ כ ₪ 'והוא יושב בתוך האפר' ופירש שם במצודת דוד, שעשה כן כדי לקרר חמימות 
השחין. | כד. ואכן בפירוש רש"י שבעין יעקב הגירסא היא כך, 'הא לן, בבבל, והא להו, בארץ 
ישראל' וכו'. וראה בזהב שיבה (ל"ס וכתנ) שכך ביאר גס בדברי רש"י ותוספות. | כה. בזהב שיבה 


ברכות ה: 


ביאורים 


החינוך (מלס קפט) שהנהגת המצורע בטומאה היא כפרתו. אך ר' יוחנן דיבר בכל 
האופנים, כלומר, אף על מיני הנגעים שאין נוהגים בהם דיני מצורע, או אף 
באותם ד' מראות הטמאים בזמן שאין נוהגים דיני מצורע, וממילא אין הם 
יסורים של אהבה. 
ז. בהגהות הנרא"מ הורביץ (ל"ס ספ (ן) פירש, ש'הא לן' הכוונה לבני ארץ ישראל 
בזמן הבית שודאי הם יסורים של אהבה, לפי שאדם שבאו עליו נגעים היה 
מקיים את כל המצוות התלויות בהם, ולבסוף היה מביא קרבנותיו, אולם 'הא 
להו' הכוונה לבני בבל או אף בארץ ישראל אך בזמנינו שאין נוהגים כל מצוות 
המצורע ולכן אין זה יסורים של אהבה. 
ח. בבן יהוידע (ד"ס 0 (ן) פירש, שבארץ ישראל שיש בה השגחת ה' תמיד כמו 
שכתוב (לניס ₪ ינ) 'ארץ אשר ה' אלהיך דורש אותה תמיד', לכן היסורים 
שם נקראים יסורים של אהבה כיון שהם באים על ידו יתברך ואת אשר יאהב 
ה' יוכיח, אבל בחוץ לארץ שהם מושגחים תחת ממשלת השרים אם כן היסורים 
באים על ידי מלאך ושר ולכך אין נקראים של אהבה. 
והנה לפי פירושים אלו מבואר, ש'הא לן' הכוונה לבני ארץ ישראל, ו'הא להו' 
הכוונה לבני בבל. והעיר המהרש"א (פ" ד"ס ופנ"), שהרי בכל מקום 
שמצינו בש"ס 'הא לן' הכוונה היא לבני בבל, שכן התלמוד שלנו נכתב בבבליז. 
ולכן פירש המהרש"א (פס) באופן אחר, ש'הא לן' הכוונה לכל העולם, ו'הא 
להו' הכוונה לצדיקים. והביאור, שלכל העולם הם יסורים של אהבה לפי 
שהוא מכפר להם על עוונתיהם?ה, אבל לצדיקים שהם סובלים את היסורים 
בשביל אחרים אין זה יסורים של אהבה. 


האם נוהג שילוח מחנות בזמן שאין היובל נוהג 


שם. רש"י (ל"ס 0 ע) פירש שבארץ ישראל אין הנגעים יסורים של אהבה משום 
שהמצורע טעון שילוח מחוץ לערי החומה, משא"כ בבבל כיון שאין נוהג 

בהם דין בתי ערי חומה אין המצורע טעון שילוח ולכן הם יסורים של אהבה. 
והקשו תוספות (שס), הרי דין שילוח מחנות אינו נוהג אלא בזמן שהיובל נוהג 
שאז היו ערי החומה מקודשות, ובימי האמוראים לא נהג היובל ולא 

היה דין בתי ערי חומה וממילא אף שילוח מחנות לא היה נוהגלי, וכיצד אם 
כן נקט רבי יוחנן דבר שלא היה נוהג בזמנו?ז. עוד הקשו הראשונים?" בשם 
ר' אלחנן, שלפי זה הגמרא היתה יכולה לחלק אף בארץ ישראל עצמה בין זמן 
שהיובל היה נוהג לזמן שאין היובל נוהג, ומדוע הוצרכה הגמרא לחלק בין בני 

ארץ ישראל לבני בבל. 

ותירצו הרשב"א (ל"ס 60 דפרין) [בשם ר' אלחנן] ותוספות הרא"ש (ד"ס ספ ען) 
שאף שבזמן שאין היובל נוהג אין נוהגים דיני ערי חומה, אבל קדושת 

ערי חומה עדיין קיימת למי שסוברלל קדושה ראשונה קידשה לשעתה וקידשה 

לעתיד לבוא, ולכן אף בזמן הזה נוהג שילוח המצורע מחוץ למחנהל. 

ובצל"ח (ליה ס6) כתב לתרץ עוד, שאפילו אם נאמר שדין בתי ערי חומה בטל 
לגמרי בזמן הזה, אף לענין שילוח מצורעים, מכל מקום עדיין צריך 

לשלח את המצורעים מהעיר ירושלים, שכן דין שילוח מצורעים מירושלים אינו 
תלוי בדין שילוח מצורעים מבתי ערי חומה, שכן בבתי ערי חומה נאמר דין 
של שילוח מחוץ למחנה, אבל בירושלים נאמר דין של שילוח חוץ לשלש 
מחנות, שכן העזרה היא מחנה שכינה, הר הבית הוא מחנה לויה, ואילו המחנה 
השלישי הוא העיר ירושלים, וסמוכים זה לזה, ודין זה אינו תלוי בזמן שהיובל 


(ד"ס וכתנ) תמה על המהרש"א שהרי יסורים של אהבה אינם באים על חטא כלל רק כדי להרבות 
שכרו, כמבואר ברש"י (עיל ע"6 ד"ס יסורץ). ‏ כו. המהר"ל (מינופ עוס, נפיכ סיסורין פ"כ) כתב ליישב שאף 
על גב שאין עתה שילוח מן המחנה, מכל מקום ראוי לשלחו. כז. בחזון נחום (ליס פיפ מ"ו, כסעכום 
על ססר לרך סקודט. וכן כפפר דלך סקודט מסלו' סלסס, קלוםס כלטונס ס"כ סי 5 פות יג) כתב שאף רשיי מודה לדברי 
התוספות שבזמן שאין היובל נוהג אין נוהג דין שילוח מבתי ערי חומה, ולעולם רבי יוחנן לא דיבר 
בזמנו אלא לזמן שהיה היובל נוהג, ובא להשמיענו שאף בזמנינו יסורים הדומים לאלו שמתרחקים 
ממנו בני אדם הם יסורים של אהבה. אמנם בחסדי דוד (ע ספוספפל, כניס פ" סי"ל) העיר שבכל דברי 
הראשונים בסוגייתנו מבואר שהבינו בדעת רש"י שחולק בדין על תוספות וסובר שנהג שילוח מערי 
חומה בזמן ר' יוחנן. וראה עוד בעץ יוסף (הרמפטלע, נתוק' פס) מה שכתב ליישב דעת רש"י. 
כח. רש ב"א (ד"ס ספ דזמרינן), תוספות הרא"ש (ד"ס 60 (), וריטב"א (ד"ס מי סיש). ‏ כט. וכן הוא דעת 
ר' יוחנן עצמו בזבחים (קז). מקדש דוד (פ" ₪ קק"ג). ובמצפה איתן (נתוס' ד"ס 60 (ן) העיר שלכאורה 
דעת ר' יוחנן ביבמות (פנ:) שלא קידשה לעתיד לבוא. אך כבר כתבו התוספות שם (ד"ס ימעס) שהוא 
דווקא לגבי קדושת ארץ ישראל לענין תרומות ומעשרות, אבל לענין קדושת מחיצות כבסוגייתנו 
סובר ר' יוחנן שקידשה לעתיד לבוא. | ל. ומבואר לפי זה שנחלקו רש"י והתוספות האם שילוח 
המצורע מחוץ לערי החומה תלוי בדיני בתי ערי חומה [לדעת התוספות] ולכן אינו נוהג בזמן הזה, 
או שהוא תלוי בקדושת מחנה ישראל שיש לבתי ערי חומה [לדעת רש"י] ולכן אף בזמן הזה הוא 
שייך. [ובמשנה למלך (טמיטס ויוגל פ"י ס"ש) הסתפק בזה בדעת הרמב"ם. ובעינים למשפט (ד"ס הפ עף 
דקדק מהרמב"ם (שס פי"ג סט") שהוא סובר כהתוספות. וראה עוד בזכרון שמואל (פ" פנ ות ינ, פסגכנ" 
ופרמן) מה שכתב בדעת הרמב"ם]. והתוספות כאן לשיטתם בערכין (2: ד"ס וקלעו) שכתבו שדין שילוח 
מצורע מחוץ לערי חומה נלמד בגזירה שוה 'מושב' 'מושב' מבתי ערי חומה, ואם כן אין זה כלל 
מדין קדושת מחנה ישראל שיש בערי חומה אלא מדין ערי חומה. מקדש דוד מס) וזכרון שמואל 
(פסו. וכן כתב המילי דברכות (נסופ' ד"ס 60). ומלבד זאת יתכן שדעת התוספות היא שקדושת מחנה 
ישראל יש לכל ערי ישראל ולא רק לערי חומה [ושלא כשיטת הר"ש (כיס פ" מ"ו) שקידש יהושע 
בקדושת מחנה ישראל רק את המוקפות חומה]. מקדש דוד (טס). וראה עוד בזכרון שמואל (שס עמ' 
סו כסערס) ובמנחת אליהו (קונין, מ"ג סיי ₪ פופ כ) מה שביארו במחלוקת רש"י ותוספות. 


ילקוט 


נוהג, שהרי אף כשהיו ישראל במדבר נהג דין שילוח מצורעים חוץ לשלש 
פפטת, אף שעדיין לא היה היובל נוהג באותה השעהלא. וכמו כן מצינו חילוק 


אוצר החכמה 


נוסף בין דין שילוח מצורע מירושלים לדין שילוח מצורע משאר ערי חומה, 
שהמצורע שנכנס לירושלים הרי זה לוקה, ואילו בשאר ערי חומה אינו אלא 
עובר בעשה של 'בדד ישבייג. 
בעולת שלמה (עלכן (ג: ד"ס ופתם"כ) תירץ את שיטת רש"י, שכשם שנוהגים 
שמיטין בזמן הזה מדרבנן אע"ג שאין היובל נוהג, כך גם יש לומר 

שנוהג דין בתי ערי חומה מדרבנן אף בזמן שאין היובל נוהגלג. 


מתי יש חילוק בין נגעים שבעינעה לנגעים שבפרהסיא 


ואי בעית אימא הא בצנעא הא בפרהסיא. הקשה הצל"ח (ד"ס ופי געית פימ), 
הרי המצורע צריך שילוח חוץ למחנה ולהודיע לכולם שהוא טמא, כפי 
שכתוב בפסוק (ױקכ יג מס) 'וטמא טמא יקרא', ואם כן כיצד יתכן שיסתיר 
המצורע את צרעתו ויהיה בצינעהלי. וכתב, שאכן חילוק זה הוא רק לנו, כלומר 
לבני בבל, שאין המצורע טעון שילוח, אבל בארץ ישראל אין שייך חילוק זה 
לפי שתמיד הוא בפרהסיא. 
אך במצפה איתן (ד"ס 6) הקשה, שהרי אף בחוץ לארץ שאין המצורע טעון 
שילוח מכל מקום צריך הוא לקרות 'טמא טמא' ולהודיע שהוא טמא ויפרשו 
ממנו, כמבואר ברמב"ם (טומפת עפ פ"י ס"ו - ז), ואם כן אף בבבל הוא בפרהסיא 
וכיצד שייך שיהיה המצורע בצנעא. ולכן כתב, שאף שצריך המצורע להודיע 
שהוא טמא אך אינו צריך להודיע שהוא צרוע דווקא, ולעולם יחשבו האנשים 
שהוא טמא משום זב וכדו' שאין בזה בזיון כל כך, ואם כן לפי זה אף בארץ 
שייך שיהיה בצינעהלה. 


כיצד מוכח מר' יוחנן שמיתת הבנים הם יסורים של אהבה 


ובנים לא היכי דמי אילימא דהוו להו ומתו והא אמר ר' יוחנן דין גרמא 
דעשיראה ביר. רש"י (ל"ס ניכ) פירש שאדם גדול כר' יוחנן לא יתכן 

שהיו לו יסורים שאינם של אהבה, ואם כן מוכח שמי שמתו לו בניו אלו הם 
יסורים של אהבה. והקשו תוספות (ד"ס הפפכ) שהרי בגמרא מבואר שמי שאין 
לו בנים כלל אין זה יסורים של אהבה והרי מצינו כמה צדיקים שלא היו להם 
בנים כלללי, אלא ודאי שאינו תלוי בזה, וכן מצינו כמה צדיקים שהיו מעונים 
ביסורים. ולכן פירשו התוספות שההוכחה היא ממה שרבי יוחנן היה רגיל לנחם 
בכך אחרים, שכן אם לא היו אלו יסורים של אהבה אלא לכפר על עונותיו 

לא היה עושה כן, ומוכח אם כן שמיתת הבנים הם יסורים של אהבהל. 

ובקדושה וברכה (קמיכת מכמיס, כפוס' פס) פירש שהראיה ממה שהיה צר זאת בסדינו 
לעגמת נפש, שכן אחת מהגזירות שגזר הקב"ה על עולמו הוא 

שישתכח המת מן הלב אחר י"ב חודש (פסמיס נד:), וכן מבואר במועד קטן (ס:) 
יכל הבוכה על המת יותר מדאי, על מת אחר הוא בוכה', ואם כן איך ר' יוחנן 


לא. בזרע אברהם ((לופטניכ, סי ס ד"ס ותכן) דן שמכיון שבמדבר היה מקיף אותם הענן, היתה קדושת 
המחנה כמו עיר המוקפת חומה. ולפי זה אין ראיה לכך מהמדבר. לב. כמבואר ברמב"ם לפ 
מקדם פ"ג ס"ם). אמנם דעת רש"י בפסחים (פו. ד"ס נפײס) שאף בשאר ערי חומה הוא לוקה [ואין כוונת 
הצל"ח לבאר כך בדעת רש"י, אלא רק לבאר שאף אס נסבור כהתוספות שבטלה קדושת ערי חומה 
יש נפקא מינה בדברי ר' יוחנן. מנחת אליהו (Eס)].‏ וראה עוד במילי דברכות (Eס)‏ ובעבודת לוי 
(כודרמן, סי" ס ד"ס וסנה מזי) שהאריכו לדון בדברי הצל"ח. | לג. וכבר כתב הרמב"ן (גיטין 9 ד"ס ופי 
שאפשר לומר שדין בתי ערי חומה נוהג מדרבנן גם בזמן שאין היובל נוהג [אכן הרמב"ן דיבר 
בזמן בית שני]. וראה עוד בבנין ציון (טו"ת ססלשו, סי פ ות ג) מה שכתב בזה. לד. וכמובן שכל 
זה לדעת רש"י שפירש כפשוטו שבארץ ישראל הוא טעון שילוח מחוץ למחנה, אך לפי מה שפירשו 
התוספות שהחילוק הוא לענין הזהירות בטומאה ודאי שתירוץ זה מתפרש כפשוטו. מעון הברכות 
(ד"ס וסנע"פ). וראה במילי דברכות (ד"ס ₪6) מה שכתב ליישב שיש אופנים בהם אין צריך לקרוא 
טמא טמא אף בארץ ישראל, עיי"ש. לה. אך שוב כתב שיתכן שדווקא בחוץ לארץ אינו צריך 
לומר שהוא מצורע ודי במה שאומר שהוא טמא, משום שאין נפקא מינה בדבר כיון שתרומת חוץ 
לארץ מותרת בטומאת מגע, אך בארץ ישראל שהיא אסורה צריך לפרש באיזה טומאה הוא. 
לו. בעץ יוסף (דפרמעטט, נתוס' פס) יישב פירוש רש"י, שודאי שאר צדיקים שלא היו להם בנים כלל 
יתכן שאין זה יסורים של אהבה וכמו שאמרו חז"ל (מועד קטן כת.) בני חיי ומזוני לאו בזכותא תליא 
מילתא אלא במזלא תליא מילתא. אך אצל ר' יוחנן מצינו שהיה בעל יסורים כפי שמובא ברא"ש 
(כרכום פ"ג סיי (6, סל פפינין סי" ש) בשם הירושלמי שהיה מניח תפילין פעם אחת בשנה בפסח ואף מחמת 
הנחה זו היה נחלש והיה צריך לקשור ראשו עד עצרת. וממילא בצדיק כזה לא יתכן שכל יסוריו 
הרבים הם מכח חטאיו ואם כן ודאי שהם יסורים של אהבה. | לז והוסיף המהרש"א (מיפ ליה 
דן) שביאור זה מתאים עם הפירוש השני בערוך (עין גנס) [וראה להלן בענין מה היה הדבר שרי 
יוחנן נטל עמו, כל השיטות בזה] שעם עצם זה היה ר' יוחנן הולך ומנחם את האבלים, אך גם 
לפי הפירוש הראשון בערוך (פפ, וכן פנופר כרפ"י) שהיה שומר זאת מרוב החביבות והצער שהיה לו 
על בניו, יש לפרש כדרכם של תוספות שאם לא היו אלו יסורים של אהבה לא היה זה כל כך 
חביב בעיניו להצטער על כך. לח. וראה שם שהאריך בדיוקים רבים ברש"י לבאר שזוהי כוונתו. 
לט. ביד רמה (נ"ג קט ל"ה דק6) כתב שקבעו בטבעת שעל אצבעו. ‏ מ. בפירוש רב ניסים גאון 
(ד"ס דן) כתב שר' יוחנן מתו לו תשעה בנים והעשירי נפל לתוך יורה גדולה שהיתה רותחת ריתוח 
קשה וחזק ונמס בשרו ונמק ולא נשאר רק העצמות ונטל אצבע קטנה שלו וצררה בסדינו והיה 
מנחם בה אחרים. מא. ערוך (עיך גרס - סללטון), וריטב"א (ד"ס 55 דפמר). מב. ובמאירי (נ": קטו. 
ד"ס מס) הוסיף שידוע שהיו מקפידים לאכול חוליהן בטהרה. | מג. הובא ברמב"ן ובר"ן (פײץ קככ. 
ד"ס פמ6) בשם יש מפרשים. מד. ומכח זה למדו אותם ראשונים [שפירשו כהערוך שעצם זו היתה 
שן] שכשם ששן אינה מטמאת אינה אסורה בהנאה. וכן יש לפרש לדעת רש"י שהיה זה פחות 


ברכות ה: 


ביאורים עג 


צר לעצמו עצם מבנו לעגמת נפש כדי שלא ישתכח, וכי ראוי הוא להתחכם 
על גזירת הקב"ה. אלא ודאי שדווקא במתים פשוטים שמתו בחטאם גזר הקב"ה 
שישתכחו מן הלב ולא יבכו עליהם יותר מדאי שהוא כמהרהר אחר מדותיו 
חלילה. אמנם כאן שהיו אלו יסורים של אהבה, אדרבה טוב יותר שלא ישתכחו 
מן הלב שהוא רוצה תמיד לקבל עליו באהבה יותר ויותר כדי להרבות זכויותיו 
לעולם הבא, ולא יפסקו היסורים כשישתכחו ממנולח. 

וכעין זה כתב באילת אהכים (פפועיס, ד"ס ספמכ), שהרי מבואר בשולחן ערוך (יו"ל 

סי" ססס מ"כ) שמרחיקים את הקברים מן העיר חמישים אמה, ובלבוש (טס) 
ביאר הטעם כדי שלא יפגע בו תמיד ויתעצב, ואם כן קשה על ר' יוחנן למה 
צר בסדינו עצם מבנו המת, והרי אין זה ראוי שיתעצב תמיד. אך אם נאמר 
שאלו הם יסורים של אהבה מובן היטב שרבי יוחנן עשה כן כדי לקבלם על 

עצמו תמיד באהבה. 


מה היה הדבר שר' יוחנן היה נוטל עמו 


אמר ר' יוחנן דין גרמא דעשיראה ביר. מצינו בראשונים כמה דעות מה 
היה הדבר שאותו צר ר' יוחנן בסדינולט והיה נוטלו עמו: 
א. רש"י (ד'"ס דין גרע6) פירש שהיה זה עצם של בנו העשירי שמת לוײ. 
והקשו הראשוניםמ* הרי עצם המת הוא דבר טמא, ואיך אדם קדוש כר' יוחנן 
היה נושא עמו עצם המת ומטמא עצמו בכל שעהמג. אמנם על זה כתב 
רש"י (ד"ס גיס) שהיתה זאת עצם קטנה פחות מכשעורה שאינה מטמאת במגע 
ובמשא. אך הקשו הראשוניםמי שמכל מקום הרי מת אסור בהנאה וכיצד 
השתמש בו ר' יוחנןמד. ועוד הקשו האחרוניםמה, שהרי חל על זה חיוב קבורהמי, 
וכיצד שייר זאת ר' יוחנן לעצמו וביטל מצות קבורהמ'. 
ב. הערוך (עכך גלס - סרפפון) ורכינו חננאלמח (ד"ס 6מר כ' יופנן) פירשו, שר' יוחנן 
נטל עמו שן מבנו העשירי, לפי ששן המת אינה מטמאת כמבואר באהלות 
(פ"ג מ"ג). ובריטב"א (ד"ס 60 דפמכ) הוסיף ששן זו נתלשה מבנו מחיים ולפיכך 
אינה מטמאתמל. 
ג. הראבי"ה (סי ו) והריטב"א! (נ"נ קטו. ד"ס לין) כתבו שנטל עמו עצם [של בהמה] 
מסעודת ההבראה שעשו לו במיתת בנו העשירינא. 


לשם מה שמר רבי יוחנן לעעמו דבר מבנו העשירי 


שם. רש"י (ד"ס מ פירש שר' יוחנן עשה כן לעגמת נפש, והיינו שמפני גודל 
הצער ורוב החביבות היה נושא זאת תמיד כדי שיזכור את בנו לפניו ולא 
ישכחהו!ג. 
ובערוך (עלן גרס - סללפון, נפי' סטני) ובתוספות (ד"ס ספֿמכ) פירשו, שכאשר היה 
הולך לבית האבל היה מוליכו עמו כדי לנחמם. 
ובמהות הנחמה כתב הערוך (שס), שהיה אומר להם, ראו מה אירע בי, דין 
גרמא דעשיראה ביר, וצערי גדול משלכם. וביד רמה (נ"נ קטו. ד"ס דס) 


מכשעורה שאינה מטמאת, שאף אינה נאסרת בהנאה. והרמב"ן והר"ן (פס) דחו את הקושיא, שהרי 
לר' יוחנן לא היה מזה שום הנאה. ובנזר הקודש (מון פס ד"ס ומנפ) ביאר את הדעה המקשה, שהיה 
לו הנאה מהמצוה של ניחום אבלים, וכדעת הסוברים (נעל סמפור כ"ה כפ.) שבמצוות דרכנן אין אומרים 
מצוות לאו ליהנות ניתנו. | מה. מגיד תעלומה (ד"ס די), חסדי אבות (קוטנפ, סי ככ פופ כ), ועינים 
למשפט (ל"ס דץ). ‏ מו. ובאמת נחלקו האחרונים האם יש חיוב קכורה בפחות מכשעורה. במשנה 
למלך ל פי"ד סכ"6) כתב שאפילו כזית אינו חייב בקבורה כי אם ראשו ורובו של מת. אך בתוספות 
יו"ט (מנם פ"י מייס) כתב שרק כזית חייב בקבורה ואפשר שפחות מכזית אין צריך קבורה. וכן מבואר 
בנודע ביהודה (עו"פ מסלו"ק, ו"ד פיי 5) שכזית ודאי חייב בקבורה. וכן כתב במנחת חינוך (מנוס פקמ) 
שכזית ודאי חייב בקבורה, והסתפק שמא אף פחות מכזית. וביהודה יעלה (פססה, סו"ת, יו"ד סי פג) 
ובמחנה חיים (עו"פ, מ"ג פיי מנ) ובחזון איש (יו"ד סי כת פק"ו) דנו שאף בפחות מכזית יש חיוב בקבורה. 
וראה בעינים למשפט (ל"ס דן) שהוכיח שדעת רש"י שחיוב קבורה תלוי בטומאה, ולכן כאן שהוא 
פחות מכשעורה אין עליו חיוב קבורה. | מז ובחסדי אבות (פס) תירץ, שהיה זה אצבע יתירה 
שאין בה ציפורן ואינה נספרת עם היד, ובמסכת בכורות (מס.) משמע שלדעת ר' יוחנן אפילו מדרבנן 
אין זה מטמא, ואם כן לשיטתו אין זה צריך קבורה. ואפילו לדעת הגמרא שם שמדרבנן עכ"פ 
הוא מטמא, יש לומר שבשביל ניחום אבלים נדחה טומאה דרבנן אפילו לכהן כמבואר בגמרא להלן 
(יט.). ויש מי שתירץ שמכיון שלא נשאר כלום מגופו של בנו של ר' יוחנן כמובא בפירוש רב ניסים 
גאון (ד"ס דן) שנפל לתוך יורה גדולה ונמס כל בשרו, לכך אין על זה חיוב קבורה. ‏ מח.וכן 
פירשו הרשב"ם (:"? קטו. ד"ס דין גרמ5) והיד רמ"ה (שס ד"ס לס6) והריטב"א (ד"ס ספ דפמכ). ‏ מט. בעונים 
למשפט (טס) כתב שמדברי הריטב"א נראה שסובר ששן מחוייבת בקבורה אע"פ שאינה מטמאת, 
ולכן הוצרך להעמיד בשן שנתלשה מחיים שאז ודאי אינה טעונה קבורה, וכמו שכתבו בשבות 
יעקב (טו"פ, מ"נ סי ק6) ובנודע ביהודה (טו"פ מסלו"ת, יו"ד סי כט) שאין חיוב קבורה באבר שניטל מחיים. 
[אמנם דעת היד המלך (פֿננ פ"נ ה"ד) שיש חיוב קבורה באבר שניטל מחיים. וראה בעמק שאלה 
(טו"ם, יו"ד סי ) שאע"פ שפסק הנודע ביהודה שאין צריך קבורה מכל מקום אחר פטירתו בא בחלום 
לבנו וציוה עליו שיניח לו השן שמונח באוצר הספרים שלו בקברו, ומסיים שם שבנו מצא השן 
בדרך פלא]. גב והובא גם בספר האשפול (פוירנך, הנכות ססיטת סולין סי ד), ובמסורת הש"ס כאן, 
ובתולדות אדם (נכ"ז מױננ, ס"כ עמ' יע) ובמהרי"ץ חיות (ד"ס דן), ובהגהות המהרש"ם (ל"ס דץ גרמפ). 
ופירוש זה הובא גם בסדר הדורות (ענן כ יוסן) ובספר יוחסין (מפמר ג 6פ  .)‏ נא.וכתבו שבירושלמי 
סעודת הבראה נקראת ביר, והוא מלשון 'ולא ברא אתם לחם' שמא ג' ינ ז). ובמהרי"ץ חיות (פס) 
הביא מכך ראיה שבסעודת הבראה יש לאכול בשר [וכדעת ההגהות מיימוניות (פגל פ"ז ס"ו פֿום ז). 
וראה במכתב לחזקיהו (לנענ ספדי ממד, ד"ס דץ) מה שכתב על דברי המהרי"ץ חיות]. וראה על כך בבית 
יוסף ובשולחן ערוך (יו"ל סי שעס ס"ט). נב. בבני שמואל (פכסת כ ו: ד"ס ופגכ) כתב בדברי רש"י 
שהיתה בכך נחמה לר' יוחנן, ועיי"ש שביאר מה היתה נחמתו. נג. יש שפירשו על פי המובא 


עד ילקום 


כתב שהיה אומר להם, זהו עצם בני העשירי ואעפ"כ הצדקתי עלי את הדין 
ונחמתי, ואף אתם עשו כמוני. ובריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס ונטס) ביאר, שהיה מנחם 
אותם, אל תצטערו, כי כזה אירע לי והקב"ה עושה מאהבה, וגם אתם כאחד 
מהםנז. 

ובברכת אהרן (יץ מפמכ כג) פירש שלכך נטל עמו שן דווקאנה, כדי לרמז על 

מה שדרש לעיל (ע"פ) שיסורים ממרקין עוונותיו של אדם ק"ו משן 
ועין וכו', וזו היתה כוונתו כשהיה בא לנחם אבלים שרמז להם עם השן שבידו 
שכמו שהעבד יוצא לחרות על ידי השן כך גם האדם מזדכך ונטהר על ידי 
היסורים שסובל, ולכן ישאו בדומיה את אשר נטל עליהם ולא יהרהרו אחרי 

מדותיו כי 'את אשר יאהב ה' יוכיחי. 


ביאור מעלת מי שהיו לו בנים ומתו 


אלא הא דלא הוו ליה כלל והא דהוו ליה ומתו. רש"י (לד"ה דסו) פירש שמי 
שהיו לו בנים ומתו הם יסורים של אהבה כיון שהאבילות מכפרת על 
עוונותיו. ותמהו האחרונים!י שהרי לעיל פירש רש"י (ע"5 ד"ס יסורן) שיסורים של 
אהבה באים בלא שום עון כלל אלא כדי להרבות שכרו בעולם הבא. 
ותירצו הכותב (על עין יעקכ, (עי! ע"? סוד"ס כענין סננם) והקדושה וברכה!? (סמיכת מכמיס, 
כרס"י ד"ס לסוו), שודאי אין כוונת רש"י שזהו הטעם מדוע הם יסורים 
של אהבה שהרי יסורים של אהבה אינם באים לכפר על עוונותיו, אלא כוונת 
רש"י לפרש את החילוק בין מי שלא היו לו בנים כלל למי שהיו לו בנים 
ומתו, שכן מי שהיו לו בנים ומתו כעת יש לו שני מיני צער, גם עצם מיתת 
בניו, וגם מה שנשאר כעת ערירי ללא בנים. ואם כן אף אם היו לו איזה עוונות 
הם נתכפרו בעונש הראשון של צער האבילות, וממילא העונש השני מה שנשאר 
כעת ללא בנים הם יסורים ללא שום עון ולכן הם יסורים של אהבה!". משא"כ 
מי שלא היו לו בנים כלל אין לו אלא עונש אחד ואם כן יתכן שהם באו כדי 
לכפר על עוונותיו, ואינם יסורים של אהבה:ט. 


מדוע מיאנו רבי חייא בר אבא ור' יוחנן ור' אלעזר ביסוריהם 


אמר ליה חביבין עליך יסוריןס אמר ליה לא הן ולא שכרן. לכאורה הרי 
לעיל (ע") נתבאר שיסורים של אהבה מעלתם גדולה עד מאוד, וכן מצינו 

כמה צדיקים שהיו מקבלים עליהם היסורים באהבה וכפי שמצינו בבבא מציעא 
(פד:) שרבי אלעזר ברבי שמעון היה מבקש על עצמו יסורים, ומדוע מיאנו בכך 

אמוראים אלוסא. 

וביאר המהרש"א (ס" ד"ס מנינין) שכל זה דווקא אם אין בהם ביטול תורה, אולם 
אצל אלו האמוראים היסורים החלישו אותם כל כך כפי שמשמע בגמרא 

שהיו צריכים להקים אותם, והם גרמו להם ביטול תורה, ולכן הם לא חפצו 

ביסוריםטב. 

ובמגיד תעלומה (ד"ס ₪ סן) ביאר, שודאי עד עכשיו קיבלו את היסורים באהבה, 
אלא שחששו שמא יתגברו היסורים ולא יוכלו עוד לקבלם באהבה ויצא 

שכרם בהפסדם, וגם יפסידו את תכלית הענין כיון שאם לא יקבלום באהבה לא 

יקבלו על כך שכר, ולכן ביקשו לדחות היסורים מעליהם. 


מרוע כטמתו לר' יוחנן עשרה בניו לא ביקש שיפסקו ממנו היסורים 


ר' יוחנן חלש וכו" אמר ליה לא הן ולא שכרן. במילי דברכות (ל"ס ו"p‏ 
כסמפו) הקשה, מדוע כשמתו לר' יוחנן עשרה בניו קיבל זאת באהבה ולא 


בפירוש רב ניסים גאון (דיס דן) שבנו העשירי של ר' יוחנן נפל לתוך יורה רותחת ונמס בשרו וכוי. 
ויתכן שהעצם שנשארה ממנו היא עצם הלוז, שמבואר בספרים שעצם זה לעולם לא יכלה אף אם 
יפול אדם לתוך אש גדולה. ואם כן זהו מה שניחם ר' יוחנן את האבלים, הביטו איך שאע"פ שבני 
נפל לתוך יורה גדולה ונשרף ראו כיצד נשאר ממנו עצם זה ששמו לוז, והוא שלא כדרך הטבע 
שנשאר לפליטה מתוך אש גדולה כזו, ועל כרחך סימן מובהק הוא שתהיה תחיית המתים ולכן 
עצם זו אינה כלה לעולם ולא שלטה בה האש, ואם כן אף אתם יש לכם להתנחם במיתת קרוביכם 
משום שיזכה לקום בתחיית המתים עם ביאת הגואל. | נד. בחדש האביב (פופ' ד"יה והפמכ) תמה על 
כך, הלא אדרבה במה שמנחמם שהם יסורים של אהבה נמצא שהוא נועל דלת התשובה בפניהם, 
ועדיף היה שיאמר להם שיפשפשו במעשיהם ויחזרו בתשובה. ועיין שם שביאר ענין הנחמה על 
דרך 'צרת רבים חצי נחמה'. נה. כלומר, ולא שער או ציפורן שגם כן אינם מטמאים. 
נו. הכותב (ענ עין יעקנ, סוד"ס נענן סננת), קדושה וברכה (קמיכת סכמיס, נכט"י ד"ס דסוו), מגיד תעלומה (נרמ"י 
טס) ברכת אברהם (פלד, ד"ס לסו), עין אליהר (עיל ע"6 ד"ס וס מנס), ברכת ראש (שס ד"ס פטפט), ושלמה 
משנתו (פס נכש"י ד"ס יפורין על פסנס). ‏ נז. וכן כתב במגיד תעלומה (פס). ובמגן דוד (כתוסי ד"ס דיי) תירץ 
שכוונת רש"י שהאבילות מכפרת על עוונותיו שעשה בגלגול קודם, וזהו כוונת רש"י לעיל (ע" ל"ס 
יסומן) שעל ידי זה מתרבה שכרו | נח.והנה לפי זה צריך לומר שמה שר' יוחנן היה מנחם 
האבלים 'דין גרמא דעשיראה ביר', הוא לא בעצם מיתת בניו אלא במה שנשאר כעת ללא בנים. 
בית משה חיים (ד"ס 66). = נט. ובעיון יעקב (ד"ס 65 לסױ) הוסיף לבאר שאפשר שרבי יוחנן לשיטתו 
ביבמות (פנ) שמי שהיו לו בנים ומתו לא קיים מצות פריה ורביה, ולכן כאשר מתו לו בניו יש 
לו צער נוסף במה שכעת אין לו בנים שלא קיים מצות פרו ורבו, משא"כ לדעת רב הונא שם 
הסובר שאף באופן זה קיים מצות פריה ורביה אין זה נחשב לו צער במה שהולך כעת ערירי כיון 
שמכל מקום קיים מצות פריה ורביה. | ס. בשמן רקח (ד"ס פפר 9 ביאר כוונת השאלה, שיסורים 
הבאים על הצדיק כדי למרק מעט עוונותיו, ודאי שיקבלם באהבה, שמוטב לו לקבל מעט יסורים 
בעולם הזה ממה שיקבל עונשו בעולם הבא, ורק על יסורים הבאים ללא שום חטא כלל אלא כדי 
להרבות שכרו יתכן שיאמר שאינו חפץ ביסורים ובריבוי השכר, וזהו מה ששאלו חביבים עליך 


ברכות ה: 


ביאורים 


אמר 'לא הן ולא שכרן', האם חביבים עליו גופו ונפשו יותר מנפשות בניו. 
וביאר, שכאשר מתו בניו היה מתנחם ר' יוחנן על ידי תלמידיו שהם היו חשובים 
לו כבנים, אך כאשר ר' יוחנן עצמו נחלש ביסורים ושוב לא היה יכול ללמוד 
תורה עם תלמידיו, ונשאר ללא בנים וללא תלמידים, על כך אמר 'לא הן ולא 
שכרן'. ועוד ביאר, שלגבי בניו לא הצטער כל כך כיון שלא ידע אם יהיו כשרים 
ולומדי תורה, משא"כ לגבי תלמידיו כבר הכיר בהם שהם תלמידים כשרים 
והגונים גדולי תורה ולכך כאשר נחלש הוא ולא יכל ללמדם הצטער ביותר 
ואמר 'לא הן ולא שכרן. 

ומצינו הנהגה זו אצל רבי יוחנן במקום נוסף, שכאשר נפטר ריש לקיש שהיה 

לומד עמו בחברותא, הצטער רבי יוחנן עד שיצא מדעתו והוצרכו חכמים 
להתפלל עליו שימות, כמבואר בבבא מציעא (פד.). ואילו כאשר נפטרו לו עשרה 
בניו לא מצינו שהגיע למצב זה, הרי לנו שוב שהחסרון בתורה כאב לרבי יוחנן 

הרבה יותר ממיתת עשרה בניולי. 


מדוע רק על ר' יוחנן הקשו מדוע לא הקים את עעמו 


אמאי לוקים ר' יוחנן לנפשיה. לכאורה היה מקום להקשות זאת כבר לפני 

כן על רבי חייא בר אבא, מדוע הוצרך שר' יוחנן יקימו מחוליו, ולא 
הקים הוא את עצמו. וביאר המהרש"א (פ"0 ד"ס לוקיס) שעל רבי חייא אין להקשות 
כן, שיתכן שהיה סבור בחוליו שאי אפשר כלל לקום מחולי זה, אבל אחר 
שראינו שר' יוחנן הקים את רבי חייא בר אבא אם כן ודאי שלפי דעתו יכול 
החולה לקום מחוליו, וממילא קשה עליו מדוע לא הקים הוא את עצמו. וכעין 
זה כתב בשפתי יעקב (ד"ס כ' יון) שעל ר' חייא בר אבא לא ידענו שכוחו גדול 
להקים אדם מחוליו, אך ר' יוחנן שראינו שהקים את רבי חייא בר אבא אם כן 

ודאי יש בכוחו לעשות כן, וממילא קשה מדוע לא הקים את עצמו. 


הטעם שאין הבוש מתיר עעמו מבית היסורים ומתי הוא נאמר 


אין חבושסי מתיר עצמו מבית האפורים. בטעם הדבר שאין חבוש מתיר 
עצמו מבית האסורים מצינו שני ביאורים. החזקוני והרא"םסה (נכסטיפ כ ז) 
פירשו, משום שאין החולה יכול לכוין בתפילתו כראוי. ובבאר שבע (סטדלין 05. 
ד"ס פֿין) וביערות דבש (פ"נ ללוש ע) פירשו, משום שהורע מזלו ומידת הדין מתוחה 
עליו עתה, לכן אין תפילתו מועילה כל כך וצריך שאחרים יבקשו עליו רחמים. 
הקשו הראשוניםסו, הרי מובא במדרש (:"ר גג יד, סונ כרס"י כרקטים כ ז) על הפסוק 
פס) 'כי שמע אלהים את קול הנער', מכאן שיפה תפלת החולה [על 
עצמו] מתפילת אחרים עליו, והיא קודמת להתקבל. ולכאורה הוא שלא כמבואר 
בסוגייתנו שאין חבוש מתיר עצמו מבית האסורים וצריך דווקא שאחר יתפלל 
עליו. ונאמרו על כך הרבה תירוצים. 
החזקוני והרא"ם (פס) תירצו [לפי דרכם], שצריך לומר שר' יוחנן היה חולה 
כל כך שלא יכול היה לכוין בתפילתו, ולפיכך הוצרך שאחרים יתפללו 
עליו, אבל כאשר החולה יכול לכוין את דעתו בתפילתו, עדיף יותר שיתפלל 
הוא על עצמו, והיא קודמת להתקבללי. 
במושב זקנים ובפירוש הטור הארוך (עס) תירצו ש'תפילה שאני דמהניא טובא', 
והיינו שהתפילה כוחה רב ומועילה אף להתיר עצמו מבית האסוריםסי. 
ועל דרך זה כתב הגור אריה (עס), שבתפילה לא נאמר הכלל של 'אין חבוש 
מתיר עצמו מבית האסורים', שהרי אין המתפלל מתיר את עצמו אלא הקדוש 
ברוך הוא מקבל תפילתו ומתירוסט, אמנם. במעשים אלו הנזכרים כאן לא הקימו 


אוצר היזכמה, 


יסורים, היינו האם הם למרק עוונותיו ואז בעל כרחו הם חביבים עליו, או שלא חטא מעולם ואז 
הם רק להרבות שכרו, ועל זה השיב לו, לא הן ולא שכרן, כלומר שיסורים אלו אינם אלא להרבות 
שכרו לפי שלא חטא מעולם. וכעין זה ביאר בעינים למשפט (ל"ס פנימן) שכיון שיסורים של אהבה 
הס כדי להרבות שכרו בעולם הבא אם כן הם תלויים בדעתו ורצונו ואם אינו רוצה בהם אינם 
באים. | סא. ובמגיד תעלומה (ל"ה % ) הקשה מי התיר להם לומר כך הלא מאחר שהקב"ה 
הביאם עליהם הם צריכים לקבלם באהבה. | סב. ובבית ישראל (ד"ס כני פיש) הוסיף לבאר בשם 
ארץ חיים, שאף שדעת ר' יוחנן לעיל (ע"6) שגם אם יש בהם ביטול תורה הם יסורים של אהבה, 
אך לפי שכל מטרת היסורים של אהבה להרבות שכרו לעולם הבא אם כן מי שאוהב את ה' יותר 
מגופו ימאס בהם מפני הנחת רוח שעושה להקב"ה בעסק התורה והתפילה, ולכן מיאנו ביסורים. 
סג. וראה על כך באריכות בשיחות מוסר להגר"ח שמואלביץ (פסלו' מדפק, מסמר מ, ס). ‏ סד. החתם 
סופר ידועיס (צרכום מסלו' מכון מת"ס, ד"ס פמרי פֿן) העיר שהיה צריך לומר אין 'אסור' מתיר עצמו מבית 
האסורים. וביאר, שודאי תפילת החולה על עצמו עדיפה יותר [וכפי שמבואר במדרש שהובא 
בסמוך], אלא שמדובר כאן בתלמיד חכם דווקא שאף כשהוא מתפלל לרפואתו אינו מתפלל בשביל 
עצמו, כי מה לו לעולם הזה, אלא בשביל תלמידיו וחבריו, ומאחר שמתפלל הוא על אחרים לכן 
אין תפילתו מקובלת, וכדי שיתרפא צריך דווקא שאחרים יתפללו עליו, שתפילה זו היא לטובת 
עצמם והיא מתקבלת. ולכן נקטו לשון 'חבוש', שתלמיד חכם נקרא חבוש כמבואר במסכת שבת 
(קכ) על הפסוק 'לא אהיה חובש' (עעס ג .| סה. ועל דרך זה פירש רש"י בסנהדרין (פ0. ל"ה פן 
סנום) [אמנם ראה בחומת אנך (פיד"), מגילת פסתר 6ופ כנ) שחילק בין דברי רש"י שם לסתם תפילה]. 
סו. מושב זקנים, חזקוני, פירוש הטור הארוך, מזרחי, וספורנו (כרפטית כ6 .| סז. ביפה תואר (נ"ר 
גג יט ד"ס יפס - סטני) ובנחלת יעקב (סנגיק, נרק"י עס"ת עס) תמהו על כך, היתכן שרבי יוחנן לא יכל לכוין 
בתפילתו ואילו ישמעאל כן היה יכול. וראה עוד בתולדות יעקב (ד"ס 66ֿ) שחילק בין חולי קטן 
כפי שהיה אצל ישמעאל, לחולי גדול כפי שהיה אצל ר' יוחנן. ‏ סת. והביא לכך הטור ראיה 
ממה שחזקיהו התפלל על עצמו כמו שכתוב (יפעיס ₪ 0 'ויסב חזקיהו פניו אל הקיר'. וראה הערה 
הבאה. | סט. אמנם המהרש"א בעירובין (כט: מ"6 דיס ונקפו) נקט מפורש שגם לגבי תפילה אומרים 


ילקוט 


על ידי תפילה, אלא אמר לו, חזק את עצמך ואז יעזרך האלהים שתהיה חזק, 
ובזה שייך ענין 'אין חבוש מתיר עצמו מבית האסורים', שאין האדם מחזק 
עצמו וצריך אחר לחזקול. 
במנחת יהודה (פילננורג, על פיכוץ כע"י עס"ת, פס) תירץ, שדווקא בחולי הבא בידי 

שמים אין חבוש מתיר עצמו, אבל חולי הבא על ידי עין הרע, כפי 

שהיה אצל ישמעאל ששרה הכניסה בו עין רעה, בזה יפה תפילת החולה על 
עצמולא. 

החתם סופר (סוכת מטס פטיי) נרסים יק ג ד"ס ותענ3) תירץ, שהכלל 'אין חבוש 

מתיר עצמו מבית האסורים' נאמר רק בישראל, שכן עצם הענין שמועיל 

תפילת אדם על חבירו אינו מובן, שהרי לא שייך אצל הקב"ה פיתוי דברים 

לישא פני איש עבור זה, אלא רק משום שכל ישראל ערבים זה לזה וכגוף אחד 

הם חשובים, ממילא כאשר חבירו חולה גם לו עצמו הוא כואב, כמו שאם אבר 

אחד נחלה מרגישים זאת כל האברים, ואם כן הרי הוא כאילו מתפלל שירפא 

לו מכאב עצמו, ועדיפה היא מתפילת החולה עצמו שאינו יכול לכוין ולסדר 

תפילתו כראוי, משא"כ לגבי בני נח שאינם ערבים זה לזה ואינם נחשבים כגוף 

אחד, ממילא אין מקום לתפילת אחר על חבירו, ולכן עדיפה תפילת החולה על 
עצמו. 


היתכן שחסר היה לרבי אלעזר דבר מתורתו והאם לא ידע את תשובת רבי יוחנן 


אי משום תורה דלא אפשת שנינו אחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד 
שיכוין לבו לשמים. רש"י (ד"ס לי - סיפפון) ביאר שבכייתו היתה על שלא 
למד תורה הרבה כרצונו. וכתבו בפאר יעקב (סוף ו"פ טנות יעקכ פ"6, ד"ס %) ובאהבת 
איתן (על עין יעקנ, ד"ס כ' פנעזכ, וכעי"ז כמנפה פיפן ד"ס מטוס) שהוקשה לרש"י כיצד יתכן 
הדבר שרבי אלעזר שהיה תלמידו של רבי יוחנן לא למד תורה הרבה, וביותר 
שהרי עליו נאמר (עילונין נל:) שהיה יושב ועוסק בתורה בשוק התחתון של ציפורי 
וסדינו מוטל בשוק העליון של==יפורי. ועל כן פירש רש"י שאין כוונת רבי 
יוחנן שלא למדת תורה הרבה, אלא שלא למדת הרבה כפי רצונך, והיינו שלפי 
רצונו תמיד היה חושק ללמוד יותר. 
אך כתב האהבת איתן שפירוש זה דחוק. ולפיכך פירש באופן אחר, שכוונתו 
אלעזר ללמדו מעשה מרכבה, וסירב רבי אלעזר, לפי שעדיין לא היה זקן כל 
הצורך, ועל כך אמר לו רבי יוחנן 'אי משום תורה דלא אפשת, היינו שלא 
למדת מעשה מרכבה. 

ובשפת אמת (ד"ס %) פירש על פי המובא בבבא מציעא (פל.) שכאשר למד רבי 
אלעזר עם רבי יוחנן היה מביא רבי אלעזר על כל דבריו כ"ד ראיות, 

ונתעצב רבי יוחנן על שלא היה מקשה קושיות כמו ריש לקיש שמתוך כך היתה 
מתרווחת ומתבררת ההלכה. ומבואר שרבי אלעזר לא היתה דרכו להרבות בדינים 

חדשים, ועל דבר הצטער ובכהעי. 

ועל חשש זה ניחמו רבי יוחנן 'שנינו אחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוון 
לבו לשמים'. ותמה הקדושה וברכה (סמיכת מכמיס, כרט"י ד"ס 6ד) הרי הוא 
משנה מפורשת (מסופ קי), ובודאי ידע זאת ר' אלעזר, וכיצד סבר ר' יוחנן שעל 
דבר זה בכה ר' אלעזר. ותירץ, שר' יוחנן סבר שר' אלעזר היה סבור שהמשנה 
נאמרה דווקא לענין קרבנות אבל לגבי לימוד התורה לא נאמר כן, שכן דווקא 
בקרבן עני מאחר שאין משגת ידו של העני להביא עולת בהמה ויש חשש שמא 
יניח ידו מלהביא קרבן כלל, לכך באה התורה להשמיענו שאף קרבן העני רצוי 
הוא לפני הקב"ה כקרבן העשיר, אמנם לגבי לימוד התורה אף אם סבור האדם 
שיגע בתורה בכל כוחו עדיין אי אפשר לומר שיגע מספיק, לפי שאין ליגיעתה 
שיעור ועדיין לא הגיע ליגיעתו של הלל כמו שכתוב (יומ 0:) הלל מחייב את 
העניים, וממילא אין הממעיט רצוי כל כך כמו המרבה, ולכך הוצרך ר' יוחנן 


'אין חבוש מתיר עצמו מבית האסורים', וכן מבואר בספר חסידים (סי פפנג), וכן משמע מדברי רשיי 
בסנהדרין (עס). ע. וכעין זה כתבו ביפה תואר (עס) ובמשכיל לדוד (נכש"י פס) והחיד"א (פפפ עיניס, 
סנסדכין 5ס. דייס ונימס, מומת 6נך פס) שבסוגייתנו לא היה זה על ידי תפילה. וכן כתב באבות הראש (פנפֿגי, 
ס"כ דף עו ד"ס פמ"6) שר' חנינא הקים את ר' יוחנן על ידי סגולה שהוא דרך רפואה [וכן מבואר 
במדרש שיר השירים (סופ"נ), ששם הגירסא 'אמר עלוי מלה', ופירש שם במתנות כהונה שאמר עליו 
לחש דבר מה]. וראה שם עוד מה שתירץ בשם נזר הקודש. עא. וכעין זה כתב הנחלת יעקב 
(סנניק, נרט"י עס"ת פס). [דבריהם מבוארים לפי הטעם שאין חבוש מתיר עצמו מבית האסורים משום 
שמידת הדין מתוחה עליו ואין תפילתו מועילה, ולכן כתבו שבאופנים הנ"ל אין טעם זה]. עב. וכן 
כתב החתם סופר בספר הזכרון (עמ' ‏ ד"ס ופס) ובדרשות (לכשס (מ' פמח עמ' עס ד"ס וס) באריכות. 
עג. וכעין זה פירש במעון הברכות (ל"ס  .)6‏ עד. ועיי"ש שביאר שר' יוחנן למד זאת מלשון 
המשנה נאמר בעולת בהמה וכו' ללמדך שאחד המרבה וכו', ולכאורה מהי כוונת תיבת 'ללמדך', 
שהרי הוא נלמד מפורש מהפסוק, אלא משמע שבאו ללמדנו בזה דבר חדש שאינו מפורש בפסוק 
והיינו שלא תטעה שרק לגבי קרבנות הוא נאמר אלא אף לגבי תלמוד תורה ושאר מצוות נאמר 
כן. ועיי"ש ביאור נוסף. ‏ עה. וכן הקשה מהגמרא בבבא מציעא (פס) שחלשה דעתו של רבי 
שמעון בן לקיש על שלא יכל למצוא את מקום קבורת רבי חייא, ואמר [בלשון שאלה] 'רבונו של 
עולם לא פלפלתי כמותו', יצתה בת קול ואמרה לו שאע"פ שפלפל בתורה כמותו, מכל מקום לא 
הרביץ תורה כמותו. וקשה למה חלשה דעתו, הרי מאחר שאף הוא היה מרביץ תורה, וכודאי 
שהיה מכוין לבו לשמים, אם כן שכרו אותו הדבר כמו המרבה. ‏ עו ולפי זה מה שמבואר 


ברכות ה: 


ביאורים עה 


לנחמו שאף בלימוד התורה נאמר כן, וכל שטרח בתורה בכל כוחו אף שלא 
עלה בידו הרבה מכל מקום שכרו שוה להמרבהץי. 


באיזה אופן המרבה והממעיט שוים זה לזה 


אחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו לשמים. בפשטות כוונת 
הגמרא, שאף אם אדם עסק מעט בלימוד התורה הואיל וכיון לבו לשמים 
שכרו שוה למי שהרבה לעסוק בתורה. והקשה באור זרוע (ס קמפת טפע סי ו) 
שמצינו בכמה מקומות שככל שאדם מרבה לעסוק בתורה כך שכרו רב יותר, 
כגון מה ששנינו במסכת אבות (פ"כ מט"ז) 'אם למדת תורה הרבה נותנים לך שכר 
הרבה'. וכן מצינו במדרש (שותכ טונ מפלי י) שאפילו למד אדם כל התורה כולה 
ואינו חסר אלא תורת כהנים או מעשה מרכבה, הוא נידון על כך ביום הדין. 
ומבואר שהאדם נתבע על מה שלא השיג, ולא די שכיון לבו לשמים;ה. 
עוד הקשה הט"ז (פו"ת פיי 6 סק"ג) שמלשון הגמרא 'ובלבד שיכון לבו לשמים' 
משמע שהוא נאמר הן על המרבה והן על הממעיט, ואם כן מאחר שאף 
המרבה כיון ליבו לשמים מדוע שכרו שוה להממעיט, הרי ודאי שעדיף הלומד 
שני דפים לשמה ממי שלומד רק דף אחד. 

וביאר האור זרוע, שדווקא אם הממעיט טרח ויגע בתורה בכל יכולתו, אזי 
אע"פ שלא עלה בידו אלא דבר מועט, נותנים לו שכר כאותו שטרח 

כמותו ועלה בידו הרבה. והיינו, שעיקר שכר לימוד התורה הוא על עצם היגיעה 
ולא על מה שהשיג ועלה בידו, ולכן מאחר שהממעיט והמרבה יגעו וטרחו 
באופן שוה אף שכרם בשוהלי. וכן כתבו המהר"ל (לכן פיס, פנות טס) והתוספות 
יו"ט (פנות עסלז) והמגן אברהם (טס סק"ו), שודאי שהמרבה שמכוין לבו מקבל שכר 
יותר מהממעיט שביכולתו להרבות, אלא דווקא אם הוא ממעיט מחמת שאינו 

יכול להרבות, אין לו לדאוג כיון שיקבל שכר כאילו הרבה. 
ובגפן פוריה (ל"ס %) תירץ, שמדובר ששניהם למדו אותו הזמן, אלא שהראשון 
הספיק יותר לפי שסבר שריבוי הלימוד בגירסא עדיף, ואילו השני סבר 
שעדיף ללמוד בדקדוק ופלפול אע"פ שעל ידי זה מספיק רק מעט. ועל זה 
אמרו שאחד המרבה, היינו שהרבה בכמות, ואחד הממעיט, היינו שמחמת 
שדקדק ופלפל הספיק רק מעט, מכל מקום שניהם שקולים, ובלבד שכיונו שניהם 
לשמים, כלומר, שמה ששניהם מתכוונים לשמים הוא הגורם לאחד להרבות 
ולשני להמעיטל". 

ועל דרך זה ביאר גם הבעל שם טוב (סו"ל כתולדות יעקכ יוסף מוקת עס"פ ודכל ס'), 
שיש אדם שלפי תכונתו צריך לעשות הרבה כדי להגיע לכוונה לשם שמים, 

ויש אדם שלפי תכונתו צריך למעט בעבודה כדי לעשות בכוונה [שריבוי העבודה 
יכול לגרום לו להפנות מחשבתו], ועל זה נאמר שאין נפקא מינה מהי הדרך 

אלא העיקר התכלית והמטרה להגיע לכוונה לשם שמיםץל. 


על מה נאמר אחד המרבה ואחד הממעיט 


שם. עיקר מימרא זו שנויה במנחות (ק לגבי קרבנות, שאחד עשיר המביא 
עולת בהמה, ואחד עני המביא עולת העוף או מנחה, שניהם שוים לטובה 
לפני הקב"ה. וכתב באור זרוע (סלכופ קנילת סמע פיי ו) שמימרא זו אמורה גם בנותני 
צדקה ובכל מעשים טובים, שאם אדם יעסוק ללמוד ולעשות ככל אשר יוכל 
לעשות, אין למעלה הימנו לפני קונו. ובספר היראה לרבינו יונה (פות (ל) ובטור 
ובשולחן ערוך (לו"ש סי 6 פ"ד) הביאו זאת גם לענין תפילה בכוונה. 
והנה אף שבסוגייתנו הובא כלל זה לענין לימוד התורה, מכל מקום כתב בפאר 
יעקב (סוף סו"פ סנופ יעקנ, כרע"י ד"ס 6) שכל זה רק לגבי השוואת שכר המרבה 
והממעיט, אך מה שהוזכר 'ובלבד שיכוון לבו לשמים' אינו אלא לענין קרבנות, 
שכן לגבי לימוד התורה שנינו (פפפיס ג:) לעולם יעסוק אדם בתורה שלא לשמה 
שמתוך שלא לשמה בא לשמהי5. 


במשנה באבות (פס) אם למדת תורה הרבה וכו' הכוונה לענין העמל וטורח, שאם טרח ועמל בתורה 
ככל יכולתו, אף שלא עלה בידו אלא מעט, נותנים לו שכר הרבה כאותו שטרח כמותו ועלה בידו 
הרבה [ויתכן גם הכוונה כאשר לא עשה ככל יכולתו שמכל מקום מקבל שכר כפי מה שהרבה 
ללמוד. ראה בבית אלהים (מני"ע, נסקדמס)]. וכן מה שחלשה דעתו של רבי שמעון בן לקיש [ראה 
הערה קודמת] משום שהיה דואג שמא לא טרח כל הצורך והיה ביכולתו לטרוח וללמוד יותר. 
אמנם ראה בפירוש רבינו יונה (פופ עס) שכתב בביאור המשנה שם, שיש יתרון למי שמרבה דעת 
וחכמה על הממעיט, אף ששניהם לא התבטלו. ולכאורה משמע מדבריו ששנים שלמדו וטרחו בשוה 
יש יתרון לזה שידיעת התורה רבתה אצלו יותר, נמצא שהשכר תלוי גם במה שהשיג ולא רק 
ביגיעה [אך אינו מוכרח]. עז.וכן כתב בפ"ד מ"י בשם המדרש שמואל. עח. וכדרך זו ביאר 
הט"ז (פס) בפירוש המאמר [לענין עדיפות תורה ותפילה]. | עט. וכעין זה כתב בשפת אמת (ױקכ 
תרמ"ב). ‏ פ. ובזה מבואר מה שכתב רש"י (ד"ס פחד) 'לענין קרבנות היא שנויה'. שתמהו האחרונים 
לשם מה כתב זאת רש"י, אך לפי דבריו מבואר היטב, שכוונת רש"י שמה שהוזכר במימרא זו 
'ובלבד שיכוון לבו לשמים' נאמר דווקא לענין קרבנות ולא לגבי לימוד התורה. אמנם יש להעיר 
שהנצי"ב (סעמק דכר, סכסכ דכר, וקר 6 3, מרומי חלס ד"ס ונלנד) נקט כהגירסא בדברי המשנה 'אחד המרבה 
וכו' ובלבד שיכוון דעתו לשמים' וביאר בזה הכוונה שתהיה 'דעתו שוה לדעת שמים' כלומר שבאמת 
אינו יכול יותר כמו שהוא סבור, ולפי דבריו אין הכוונה כלל ללימוד לשמה. וכמו כן גם לפי 
דרכו של הט"ז ונפ עיש, אין ה'ובלבד שיכוון לבו לשמים' הולך על המרבה ועל לימוד לשמה 
כלל, אלא על הממעיט, עיי"ש. 


עו ילקוט 


היתכן שבכה ר' אלעזר על שלא היה עשיר 


ואי משום מזוני. רש"י (ד"ס פי - ססני) פירש שבכיית ר' אלעזר היתה על שאינו 
עשירפי. והדבר קשה וכי יתכן שממון היה חפץ, ועודפג, האם כעת כשהיה 
חולה וחשב שהולך לבית עולמו זהו הזמן להצטער על מה שלא היה לו עושר 
בחייו, הלא מה שהיה היה. וביאר בעינים למשפט (ל"ס 66) שאין הכוונה 
לעשירות עצמה, אלא שבכה מדוע לא השיג את הזכות להיות עשירפ'. או 
שבאמת הצטער מדוע לא היה עשיר כיון שעל ידי זה היה יכול לעשות צדקה 
וחסדפד. 

והראנ"ח (לרפות סנופן מרי ספר, פרסת מסעי עו: ד"ס מו 6פסר) פירש, שרבי יוחנן חשב 
שמא ר' אלעזר בוכה משום שדואג מיום הדין שאינו מיורשי עולם 

הבא, או משום שלא למד הרבה, או משום שהיו לו יסורים מרובים בחייו 
שהיה עני ולא היה לו בנים שנראה מכל זה שלא היה רצוי לפני היפה, ועל 
זה השיב לו רבי יוחנן שאין לו לדאוג מחמת כל אלו, ואף חסרון העושר אינו 

בהכרח שהוא משום שאינו רצוי להקב"ה. 


על מה ככו רכי אלעזר ורב" יותנן 


אמר ליה להאי שופרא דבלי בעפרא קא בכינא אמר ליה על דא ודאי 
קא בכית ובכו תרוייהו. יש לתמוה, מה מקום יש לבכות על יופי 
גופני שעתיד לבלות בעפר. וביאר בזה המהרש"א (פ" ד"ס (660), שסיבת הבכי 
היתה על זכרון חורבן ירושלים, וכפי שאמר רבי יוחנן (נ"ע פד.) 'אני אשתיירי 
משפירי ירושלים', דהיינו, שנותר ממשפחתם של האנשים היפים שהיו 
בירושלים, ונמצא שכל זמן שהוא חי יש זכרון ליופיה של ירושלים, ובפטירתו 
יבלה זכרון יופיה של ירושלים בעפרפי. 
וכעין זה כתב הגר"א (ערי נועס, ד"ס ע), שבראות רבי אלעזר את יופיו של רבי 
יוחנן נזכר מהריגת הצדיקים השוכנים בעפר ובחורבן בית המקדש. ופירש 
עוד, שזה מרמז על גלות השכינה השחה לעפרפ'. 


מדוע נענש רב הונא דווקא בהחמעת היין 


רב הונא תקיפו ליה ארבע מאה דני דחמרא. כתבו הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס 
מי) והפרחי כחונה (ד"ס ה6) שהטעם שנענש רב הונא שהחמיץ לו היין דווקא, 


הוא משום מידה כנגד מידה, לפי שחטא בזמורות הגפן לכן נענש אף הוא 
בק כה. 
ובשפתי חכמים (ליס כ' סונ) פירש שמכיון שאותו היין נעשה מזמורות האריס 
נמצא שהיה זה גזול בידו, ולכך החמיץ כדי שלא יכשל וישתה ויברך 
עליו, לפי שהמברך על דבר הגזול בידו אינו מברך אלא מנאץ ועליו נאמר 
'בוצע ברך נאץ ה' (פסיניס י ג). 


מנין שיסורי רב הונא לא היו יסורים של אהבה 


אמרו ליה מי חשיד קב"ה דעביד דינא בלא דינא. הקשו תוספות (ל"ס 

דינפ) | שמצינו הרבה צדיקים שלוקים בגופם ובממונם, וכוונתם כפי 
שהקשה הרשב"א (ל"ס 65 דקמרין) בשם רב האי גאון, שיתכן שהיו אלו יסורים 
של אהבה, הבאים על האדם בלא שום עון אלא כדי להרבות שכרו, ומדוע 


זו הוכיח הרמב"ן (שער סגמונ, עײן יסומן על 5סנס) כשיטתו שאין יסורים ללא 


פא. בזהב שיבה (פוף ד"ס כי פגעוכ) העיר, שהרי בתענית (כה) מובא שלר' אלעזר לא היה פת 
לאכול, ואם כן קשה וכי עשירות הוא מבקש הלא אינו מבקש אלא מזון ממש לאכול. 
ובשפתי חכמים (נש" :ס) כתב שטעם הדבר שנקט רש"י באופן כזה 'שאינך עשיר', משום 
מאמר הכתוב (פסלס ₪ כס) "ולא ראיתי צדיק נעזב', שלעולם אין הצדיק נקרא בשם ענ". 
פב. ראנ" (לרשות סטמן 6מרי עפר, פרסת מסעי עו: ד"ה מו פפפר). פג. שהרי 'תומת ישרים תנחם' 
(מש(י י6 ג), וכפי שכתב רש"י (ננ מע ( ל"ס (ס) 'אם לא שאדם נאמן וישר הוא לא היו 
מעשירין אותו מן השמים שנאמר 'תומת ישרים תנחם". וכעין זה כתב החתם סופר (ללפום 
מ"ג עמ' :ג ד"ס כככות). פד. ועל זה השיב לו ר' יוחנן 'לא כל אדם זוכה לשתי שולחנות' 
והיינו כיון שתורה היה לך, מעתה קשה יותר להגיע גם לשולחן השני דהיינו עשירות, ורק 
יחידי הדור זוכים לזה ואין לדאוג על כך. | פה. וכעין זה כתב באמת ליעקב (נגענ ססקופ, 
ד"ס לי מסוס). פו. בשפתי חכמים (ל"ה עופי)) הביא ראיה שזהו הפירוש, שאם נפרש על 
היופי בלבד, לא מסתבר שהיה אומר רבי יוחנן על כך 'על דא ודאי קבכית'. ‏ פז. במגיד 
תעלומה (ל"ס (0פֿ) פירש שיופי הגוף בא מבהירות הנשמה והניצוץ הקדוש הטמון באדם, והנה 
לעתיד לבוא גם הגוף יתקיים לעד כמו שהיה קודם חטא אדם הראשון, משא"כ בעולם הזה 
הניצוץ הקדוש גנוז בתוך גופו שהוא מן העפר ואינו מתקיים, ועל דבר זה בכו היינו על 
מה שכעת בעולם הזה הניצוץ הקדוש שממנו היופי נמצא בתוך הגוף העשוי מעפר. ובשפת 
אמת (ד"ס גלַס) פירש שבכה על גופו שהוא צלם אלהים ועתיד הוא לבלות בעפר. ועיין שם 
מדוע דווקא בראותו את רבי יוחנן התעורר לכך. וראה עוד במנחת יהודה (פפפטײן, ד"ס תומר 
הטס6) שפירש מה שבכה על האי שופרא, היעו על מה שהיה נאה כל כך, והוא על פי 
המבואר בתענית ((ז) שדברי תורה אינם מתקיימים אלא במי שדעתו שפלה ובכלל זה שמי 
שאינו נאה זוכה יותר לתורה וכפי שפירש רש"י שם (ע"נ ד"ס עפ) שאי אפשר לנאה להשפיל 
דעתו ובא לידי שכחה. ובבית ישראל (ל"ס ע) פירש בשם הארץ חיים ע"ד דרוש, שידוע 
שיסוד העפר באדם הוא המביא לידי עצלות, ובתורה ומצוות צריך זריזות, ועל זה בכה על 


ברכות ה: 


ביאורים 


חטא, ואף יסורים של אהבה באים לכפר על עונותיו שחטא בשוגג. אך 
דעת שאר הראשונים שאינם באים על חטא כלל, אלא כדי להרבות שכרו 
בלבה. 
ותירצו התוספות והרשב"א, שמכיון שנודע לרבנן שרב הונא לא היה נותן 
לאריס את חלקו בזמורות, לכן אמרו לו כן כדי לרמוז לו שלא עשה 
כהוגן, אף שיתכן שלפי האמת היו אלו יסורים של אהבה. 
ובתאוה לעינים (פות יד) תירץ, שמכיון שנענש בהחמצת היין, ידעו חכמים שאין 
זה יסורים של אהבה, לפי שמבואר במסכת בבא בתרא (₪) 'חמרא 
מזלא דמריה גרים שנאמר (פנקוק 3 ס) 'ואף כי היין בוגד גבר יהירי' וכו', והיינו 
שהחמצת היין נגרמת על ידי מעשיו המקולקלים של האדם. 
ובהגהות חשק שלמה (ד"ס ככ סול) תירץ [בשם ר"י סירוויגטן, שהרי מבואר 
במסכת בבא מציעא (פג.) שארבע מאות חביות של יין שמחמיצות 
יקלא אית להו', דהיינו שהדבר מתפרסם לכולם, ונמצא שיסורים אלו של 
פרהסיא הם, והרי נתבאר בדברי הגמרא לעיל לענין נגעים שיסורים של 
פרהסיא אינם יסורים של אהבה, ולפיכך אמרו לרב הונא שיפשפש 
במעשיופט. 
ובבן יהוידע (ל"ס הפינו) תירץ, שכל הפסד ממון הבא על האדם אינו בכלל 
ייסורים של אהבה', לפי שאין זה נוגע רק אליו אלא גם לבני משפחתו, 
שעל ידי כן תתמעט פרנסתם, וביותר, שמשום הפסד ממון זה יפסידו גם עניי 
ישראל, שלא יוכל ליתן עוד צדקה ברווח כהרגלו, והרי זה כעין מה שנתבאר 
לעיל (ע"פ) שיסורים של אהבה אין בהם ביטול תורה או תפילה, וממילא גם 
ביטול מצות צדקה אין בהם, ובהכרח שיסורים אלו אינם של אהבה, ועל כן 
אמרו לו שיפשפש במעשיו. 
ובעינים למשפט (ד"ס עין) תירץ, שיסורים של אהבה הם באים גם כדי 
לכפר על הדור, ואם כן דווקא ביסורים גדולים אבל יסורי ממון 
אינם גדולים כל כך ולכן אינם נחשבים יסורים של אהבה. ועוד תירץ, 
שיסורים של אהבה צריכים שיבואו על ידי מעשה כל שהוא, כמו שמצינו 
אצל רבי אלעזר ברבי שמעון בבבא מציעא (פד:) שהיה מבקשם וקורא להם 
בואו אחיי. 


מה סבר רב הונא שעיכב מהאריס ומה טענו לו חכמים 


אמרו ליה הכי שמיע לן דלא יהיב מר שבישא לאריפיה אמר להו מי 
קא שביק לי מידי מיניה הא קא גניב ליה כוליה אמרו ליה היינו 
דאמרי אינשי בתר גנבא גנוב וטעמא טעים אמר להו קבילנא עלי 
דיהיבנא ליה. מלשון הגמרא 'גנבא גנוב וטעמא טעים' משמע שיש בכך משום 
איסור גניבה. והקשה המרדכי (נ"ק פ"ג כמו 0 בשם ה"ר קלונימום, מדוע היה 
אסור לרב הונא לעכב לעצמו מן הזמורות, והרי קיימא לן (נ"ק ס:) 'עביד איניש 
דינא לנפשיה', דהיינו, שרשאי אדם לעשות דין לעצמו ואם רואה את שלו ביד 
אחר שגזלו יכול לקחתו מידו, ואם כן מאחר והאריס היה גונב זמורות מרב 
הונא, היה רשאי רב הונא לעכב אצלו מזמורות האריסצ. ומצינו בזה כמה 
תירוצים: 

א. המרדכי (עס) תירץ, שדין 'עביד איניש דינא לנפשיה' נאמר דווקא כשחוזר 
ונוטל חפץ המבורר לכל שהוא שלו, כלומר שנוטל אותו דבר עצמו שנלקח 
לו, אבל שאר דברים שאין ידוע לכל אם זה שלו או לא אינו רשאי לקחת, 


האי שופרא דבלי בעפרא, כלומר על התורה והמצוות שמקיימים בעצלות שהוא משום יסוד 
העפר באדם. וראה עוד באמת ליעקב ((בעל סנתינות, ד"ס על ספ מה שפירש. פת. ובכך פירש 
את הלשון 'דינא בלא דינא' היינו, האם חשוד הקב"ה שעושה הדין הישר בלא דינא כלומר 
שאינו מכוין כנגד אותה העבירה. ובעיני שמואל (ל"ס ופ ביאר עוד על פי זה כיצד אמר 
רב הונא 'ומי חשידנא בעינייכו', וכי החזיק רב הונא עצמו שלא חטא כלל, והלא אין אדם 
צדיק בארץ וכו'. אלא לפי שידע רב הונא שעונשי הקב"ה הם מדה כנגד מדה לכן אמר 
ומי חשידנא בעינייכו כלומר שפשפש ולא מצא בידו חטא מענין זה העונש. ועל זה השיבו 
לו חכמים שדבר זה הגיעו על שלא נתן חלק הזמורות לאריס ועל כן נענש בזה מידה כנגד 
מידה. פט. בקרן ישי ("ס ככ סש) הקשה על זה, שהרי בגמרא לעיל מבואר שאם היו 
לו בנים ומתו הם יסורים של אהבה, ואין לך פרסום גדול מזה, אלא ודאי דווקא בנגעים 
אמרו כן שמאחר שהם מכוערים ומתבייש בהם ביותר אם הם בפרהסיא אינם יסורים של 
אהבה, אך בשאר דברים אינו כן. צ. במי באר מים חיים (ד"ס ככ סונפ, סו"ד ננית שרפנ) הקשה, 
שהרי רב הונא לא תפס מהאריס כלום אלא שעיכב את חלקו בידו, ואין זה נחשב כלל 
'צביד איניש דינא לנפשיה' לפי שאינו עושה מעשה דיין, ובאופן זה ודאי מותר היה לו 
לתפוס מאחר שהיה יודע שהאריס לקח יותר מחלקו, והרי זה דומה למי שיש לו תביעה 
על חבירו וחבירו ידע שכבר נטל ממנו כנגד מעותיו. ועיי"ש שביאר שיש לתלות דבר זה 
במחלוקת האם יש ברירה או אין ברירה, שכן אם נאמר שבשותפים שחלקו יש ברירה נמצא 
שמה שכעת עיכב אצלו רב הונא אכן היה זה שלו מתחילה כיון שלקח האריס יותר מכדי 
חלקו והוברר כעת שהוא חלקו שלו, ואם כן לא עיכב ולא תפס משל האריס כלום [וכך 
סבר רב הונא כמבואר בנדרים (פו:, ולכן לשיטתו עשה כדין], אך רבנן סברו שאין ברירה 
ואם כן בכל זמורה וזמורה מעורב גם חלק האריס וגם חלקו של רב הונא ונמצא אם כן 
שהאריס גנב מרב הונא וכן רב הונא כשעיכב בידו תפס גם מחלק האריס ועשה בזה דין 
לעצמו בחפץ שאינו שלו. 


ילקוט 


וממילא כיון שרב הונא לקח זמורות אחרים שלא גנב לו האריסצ* היה זה 
שלא כדיןצב. 

ב. הראבי"הצי (סי' פ) תירץ, שרב הונא עשה שלא כדין משום שעשה זאת בסתר, 

ומצד דין 'עביד איניש דינא לנפשיה' היה לו לעשות זאת בגלוי, כמבואר 

בבבא קמא (פס) 'בן בג בג אומר אל תיכנס לחצר חברך ליטול את שלך שלא 

ברשות שמא תראה עליו כגנב אלא שבור את שיניו ואמור לו שלי אני נוטליצז. 


ג. דעת המאירי (נ"ק עס ד"ס כ שדין 'עביד איניש דינא לנפשיה' נאמר"וווקא 
בשעת הגניבה, כלומר שתיכף מיד אחר שגזלו חוזר ולוקח ממנו את כליו, 
אבל אם עבר זמן מה מהגניבה אסור לו לעשות דין לעצמו ולקחת את כליוצה. 
ד. באמת ליעקב (לכעל סנסינות, ד"ס כפר) כתב, שאף שודאי אמר רב הונא את 
האמת, מכל מקום אסור היה לו לסמוך על עצמו, אף שהדין ברור לו, אלא 
היה לו לפנות לבית דין, לפי שאין אדם רואה חוב לעצמו, ודין 'עביד איניש 
דינא לנפשיה' נאמר רק באופן שהוא תופס ממון והולך עמו לבית דין כדי 
שיכריעו הם בדברצו. 
ה. בכסף הקדשים (פו"פ עס סק") ובשלמה משנתו (גלט"י ד"ס מי קניק) תירצו, שרב 
הונא לא ידע בוודאות גמורה שהאריס גנב אותו אלא רק על פי אומדנא 
בלבדצז, ולכן אסור היה לרב הונא לעשות דין ולעכב ממון האריס אצלו. 
ו. יש שכתבוצ" שאכן לא עשה רב הונא איסור, אלא רק משום מידת חסידות 
אמרו לו רבנן שלא היה ראוי לו לעשות כן. 


כיעד היה רשאי רב הונא לספר שהאריס גנב מאיתו 


שם. החפץ חיים (סנכות שס"כ כנכ י סי" 63ר מיס מס ס"ק 5) העיר, איך היה מותר 
לרב הונא לספר לפניהם שהאריס גנב מאיתו את הזמורות, הרי יש בכך 
איסור לשון הרע, הואיל ואין בכך תועלת להבא שלא יגנוב אותו יותר, וגם 
לא היתה כוונתו שיוכיחוהו חכמים, אלא עשה כן רק כדי לדחות מעליו את 
הגנאי, ואין היתר לספר לשון הרע באופן זה, כפי שמצינו בבבא בתרא (קסל:) 
שר' שמעון ברבי אמר לרבי על גט שנכתב שלא כהלכתו שלא הוא כתבו אלא 
יהודה חייטא כתבו, ואמר לו על זה רבי 'כלך מלשון הרע הזה', ומבואר שאסור 
לספר לשון הרע על חבירו אף אם הוא אמת וכוונתו רק לדחות הגנאי מעליוצט. 
ותירץ החפץ חייםק, שחכמים הכירו שאותו אריס גנב הוא, וכפי שמשמע 
מדברי רש"י (ד"ה מי עניק) 'וכי אינו חשוד בעיניכם שהוא גונב לי הרבה 
יותר מחלקו', ומאחר שהיה זה דבר מפורסם אין בכך איסור לשון הרע. 


צא. במהרי"ק (שנט קס6) כתב שכאשר הוא תופס את החפץ שעליו טוען שהוא שלו ללא הכאה, 
אין צריך שיהיה מבורר לכל שחפץ זה הוא שלו, אלא די במה שטוען הוא לבדו בטענת ברי שזה 
שלו, והראיה לכך שאל"כ למה נקט המרדכי שרב הונא תפס זמורות אחרות שלא נגנבו ממנו, הרי 
היה אפשר להעמיד באותם הזמורות עצמם אלא שלא היה מבורר לכל שהם שלו מלבד לרב הונא. 
אמנם בים של שלמה (נ"ק כ: פ" ס ד"ס (ק) חלק על המהרי"ק ודחה ראיה זו, שהיה ברור לכל 
שאריס זה הוא גנב וכפי שכתב רש"י (ד"ס מי טניק) 'וכי אינו חשוד בעיניכם', וממילא נחשב כאילו 
הוא מבורר לכל, ולכן נקט המרדכי שלקח זמורות אחרות. [וראה בתקפו כהן (סי קיז) שדחה את 
דבריו]. וכן במשנה למלך (קנסלגין פ"ג סי" דחה ראיית המהרי"ק שמפשטות דברי הגמרא משמע 
שרב הונא לא לקח את הזמורות עצמן שגנב האריס אלא דבר אחר שהיה לאריס חלק בו. וראה 
עוד בתומים (ס" ד פק"נ) שהוכיח שדעת המהרי"ק שתפיסת רב הונא היתה בעדים [ושלא כהב"ח 
שהבין במרדכי שבלא עדים היה], ובלא עדים היה מותר לרב הונא לתפוס אף זמורות אחרים. 
ובנתיבות המשפט עס פק"ג) דחה ראייתו מהמהרי"ק. ועיי"ש שנקט שאין אדם רשאי לתפוס באופן 
שיהא מוחזק כחשוד, ולכן ודאי רב הונא תפס בלא עדים או שהיה יודע שלא ילך האריס לבית 
דין. וראה עוד בש"ך (פקפו כסן סי קטו - ק) שהתופס על חוב שאינו הלוואה מותר לדעת מהרי"ק 
לתפוס אף דבר אחר, ולפי זה כתב שתפיסת רב הונא כאן היתה על חוב שהוא כעין זקיפה במלוה. 
ובתומים (פס) נחלק עליו בזה. וראה עוד בהעמק שאלה (גלסטים חפֿעת כ 56 6) שכתב שרבינו קלונימוס 
ומהר"ם [שהובאו במרדכי שם] אינם דעה אחת, והראיה מסוגיין של רבינו קלונימוס היא לשיטתו 
שמותר לתפוס אף באינו יכול לברר בעדים ורק צריך שיהיה חפץ מסוים שטוען עליו, אבל לדעת 
מהר"ם שצריך שיוכל לברר בעדים אין ראיה. ועוד עמד בזה שאין דעת היראים (פ" ק2) כלל 
כהמהר"ם [ועיין מה שכתב ע"ז בתועפות ראם]. ועל פי דבריו אלו תירץ אצלינו במרומי שדה (ל"ה 
נתר), שזהו הטעם בסוגייתנו שאצל רב הונא לא היה דין עביד איניש דינא לנפשיה, מכיון שלא 
היה יכול לברר לבית דין בעדים שהאריס גנבו, ואף אם נטל אותם זמורות עצמם, וכדעת מהר"ם 
הנ"ל. וראה עוד באחרונים הנזכרים שהאריכו בכל פרטי הדינים ובדברי רב הונא. | צב. וכן הוא 
דעת היראים (פס) והמהר"ם מרוטנבורג (קו"ת דפוק פרלג סי" תתקג ועוד, סו"ד נמכלכי פס) והנמוקי יוסף (נ"ק כז: 
ד"ס וס לעניל) והרא"ש (פס פ"ג סי ג) ומהר"ח אור זרוע (פיי קמ6) [ובעינים למשפט (ד"ס נפר) הוכיח שכן 
הוא שיטת הרמב"ם עיי"ש]. וכן פסק הרמ"א (מו"מ פיי ד פ"6). אמנם הריב"ש (טו"ת, פיי טט) והספר 
חסידים (סיי פ) נחלקו על המרדכי ולשיטתם רשאי לקחת כל דבר בחוב שאינו הלוואה, וממילא אין 
תירוץ זה עולה לדעתם. וכמו כן לפי דברי הסמ"ע (עס פק"ג) שכתב שכל מה שאסר המרדכי לתפוס 
דבר אחר הוא דווקא בחוזקה, כלומר שהגזלן עומד כנגדו ואינו מניח לו לתפוס ונצרך להכותו, 
אולם ללא הכאה לפי כולם מותר לתפוס גם חפץ אחר, אם כן הרי אצל רב הונא לא היה זה 
בחוזקה ומדוע היה אסור לו לעשות כן. [ובכנסת הגדולה (מס סגכ"י סי ד פק"ג) תמה על הסמ"ע מכח 
קושיא זו]. וראה עוד בשואל ומשיב (עו"פ מסלוכ5 תניתפס, ת" סי פע) וברב פעלים (טו"ת, ח"ג ו"פ סי ה) 
שחידשו על פי המבואר במסכת מועד קטן (.) שתלמיד חכם יכול לעשות דינא לנפשיה במידי 
דפסיקא ליה, ורש"י שם (ד"ס עניד) פירש זאת לענין ממון, ולכאורה הרי דין 'עביד איניש דינא 
לנפשיה' נאמר לכל אדם ומה התחדש לגבי תלמיד חכם, אלא ודאי שלתמיד חכם יש כח יותר 
מכל אדם, ולכאורה הוא לענין זה שיכול לתפוס אף חפץ אחר [אמנם הריטב"א (פס ד"ס טנ) והר"ן 
(םס ד"ס למל רג יוסף) פירשו זאת בענין אחר. וראה בתומים (פס) שגם הזכיר סברא זו. ועיי"ש עוד מה 
שכתב בדברי רש"י הנ"ל], ולפי זה אכן היה מותר לרב הונא לתפוס את זמורות האריס. וכעין זה 
כתב בשבות יעקב (טו"ת, מ"b‏ סי קסו, סו"ל נפפפי מטונס פס סק"ס). וראה עוד במהר"ש הלוי (פו"ם, יו"ד סי ע, 


ברכות ה: 


ביאורים עז 


עוד תירץ החפץ חיים, שבאופן שאין לו אפשרות להסיר מעליו הגנאי בענין 

אחר אלא אם כן יספר על חבירו לשון הרע, אין איסור בדבר. ואין זה 

דומה למה שמצינו אצל ר' שמעון ורבי, ששם כדי לדחות מעליו הגנאי היה 

יכול להשיב שלא הוא כתב זאת בלבד ולא היה צריך לומר שיהודה חייטא 

כתבו ולכן הוא נחשב לשון הרע, משא"כ בענינינו שלא היה לרב הונא אפשרות 
להציל את עצמו בענין אחר והיה מוכרח לספר את האמת. 


במה נחלקו שתי הלישנות מה נעשה עם החומז 


איכא דאמרי הדר חלא והוה חמרא ואיכא דאמרי אייקר חלא ואיזדבן 
בדמי דחמראקא. מצינו כמה ביאורים במה נחלקו שתי הלישנות. 

החיד"א (פתפ עינס, ד"ס ליכ דפמרי) ביאר, שנחלקו שתי הלישנות בפירוש דברי 
רב הונא שאמר 'קבילנא עלי דיהיבנא ליה', שהאיכא דאמרי הראשון 

סברו שרב הונא קיבל על עצמו לתת לאריס גם על מה שעבר, ולכן נעשה לו 
נס שהחומץ חזר ונעשה יין כיון שתיקן גם לשעבר וכנגד זה נתקן גם היין, 
אבל האיכא דאמרי השני סברו שרב הונא קיבל על עצמו רק מכאן ולהבא ליתן 
לאריס את חלקו, ולכן עבור זה התייקר החומץ וניצול אף הוא מהפסד מכאן 

ולהבא, אבל לא נתקן החומץ כפי שאף הוא לא תיקן לשעבר. 
ועוד ביאר החיד"א שלשתי הלישנות הוקשה מה הרוויח רב הונא והרי אסור 
ליהנות ממעשה ניסים כמבואר בתענית?ג (כד:), וקושיא זו באו לתרץ שתי 
הלישנות כל אחד באופן אחר. האיכא דאמרי הראשון סברו שחזר החומץ ונעשה 
יין ולכן אין זה נחשב למעשה ניסים כיון שמתחילה היה זה יין ורק על ידי 
החטא הוא נעשה חומץ וכעת אינו אלא כמבריח ארי בלבד ומחזירו לקדמותו. 
והאיכא דאמרי השני סברו שסוף סוף הוא נחשב מעשה ניסים ואסור ליהנות 
ממנו, ולכן הם פירשו שהתייקר החומץ ולכן אין זה מעשה ניסים כיון שהחומץ 
היה תמיד בעולם ואף טבעו לא נשתנה רק מחירו התייקר ואין גוף החומץ 
נחשב למעשה ניסים. 

בברכת ראש ובשפתי חכמים (ד"ס 26 דפמכי) ביארו, שנחלקו שני הלישנות מה 
הוא מעלה יותר גדולה לצדיק, וכפי שמצינו שנחלקו במסכת שבת ((ג:) 

לגבי אדם שמתה אשתו ולא היה לו ליתן שכר למינקת שתניק את בנו, ונעשה 
לו נס ונפתחו לו דדין כשני דדי אשה והניק את בנו, אמר רב יוסף בא וראה 
כמה גדול אדם זה שנעשה לו נס כזה, אמר ליה אביי אדרבה כמה גרוע אדם 
זה שנשתנו לו סדרי בראשית. ואף כאן האיכא דאמרי הראשון סברו כמו רב 


₪ שכתב שמשמע מרש"י מס) שלא ככל הפוסקים שדווקא בדבר המבורר, והקשה לפי זה מרב 
הונא, ובתירו) ו שג" וב, שאף רש"י כוונתו אם יכול לברר בעדים בב"ד. צג. וכן כתב במהר"ש 
הלוי (פס). וכעין והיכתב בעל נתיבות המשפט (ננוספו פות יש - נלפק נלרך ססייס) שודאי אם רב הונא 
היה עושה כן בידיעת האריס היה עושה כדין משום 'עביד איניש דינא לנפשיה', אך מכיון שלא 
הודיע לאריס היה זה שלא כדין, והטעם שכל זמן שאין הנתבע בפניו אינו יכול לדעת שאכן צדיק 
הוא בריבו, ועוד שמא מלוה ישנה יש עליו, וגם אם יתוודע הדבר יבוא לידי חילול השם [ועיין 
שם מה שכתב על זה נכדו בהג"ה]. אמנם בשער משפט (ס" פמם סק") ובאמרי בינה (דיייס סי עו 
כתבו שבמקום שיש לו פסידא מותר לו לקחת אף בסתר. צד. וטעם הדבר כתכ בתועפות ראם 
(על ספר ירליס, סי" קנ סות ד) על פי מה שכתב האהל יעקב (פרפת יתמ) שפועל בנפשו אותו הקלקול 
ותתרגל נפשו לגנוב במסתרים. ‏ צה. אמנם יש מי שכתב שהוא דווקא כשבא לעשות מעשה 
לתפוס החפץ או המעות מחבירו אבל אם כבר היה מוחזק ועומד בחפץ שבידו אינו צריך להחזירו. 
צו. והיינו באופן זה שרב הונא תפס זמורות אחרים, וכדברי המרדכי שבאופן זה לא אומרים 'עביד 
איניש דינא לנפשיה', אלא שמכל מקום מותר לו לתפוס זאת [ללא הכאה אלא כמשכון בלבד], 
אך כל זה דווקא אם דעתו לירד עמו תיכף לבית דין, וכפי שכתב המהרי"ק שם. וכפי שהאריך 
בזה בנתיבות המשפט (סי ד סק"ג). [ודלא כמו שכתב הט"ז (שס פ"ל, ד"ס ותו נסג"ם) שגם למהרי"ק אסור 
לתפוס חפץ אחר אף בתפיסה לבד ללא הכאה]. וכעין זה כתב בבית ישראל (סוד"ס כ"ס) שמצד 
'עביד איניש דינא לנפשיה' יכול רק לתפוס, אבל אחר כך צריך לירד עמו לדין תורה, אבל שלא 
לעשות עמו דין תורה היכן שיכול לכופו לדין תורה, ודאי אינו נכון. | צז וכפי שמשמע מלשון 
רש"י (ד'ס פי פניק) 'וכי אינו חשוד בעיניכם', והיינו שהיה גנב מפורסם ומאחר שרב הונא הכיר 
שחסרים בזמורות יותר מחלקו תלה בו הגניבה. שלמה משנתו (נכש"י ד"ס מי פניק). וכן תירץ העיני 
בנימין (פס). ויש שדייקו כן גם מלשון הפסקי ריא"ז (פֿות ו) שלמד מסוגייתנו 'מי שהיה הארוס שלו 
חשוד שהוא גונב ממונו ונוטל יותר משכרו וכו'. אמנם משאר הראשונים שהובאו עד כה נראה 
שלא הבינו כך, וכן במרדכי (עס כתב מפורש שרב הונא ידע בוודאות שהאריס גנב לו יותר מכדי 
חלקו, שאל"כ ודאי שלא היה מעכב את חלקו מספק, וכתב שכן משמע גם מלשון הגמרא 'מי קא 
שביק לי מינייהו והא קא גנב כוליה'. ‏ צח. שלמחה משנתו (טסו. ועיי"ש שנענש מצד 'וסביביו 
נשערה מאד' (ינמות קכ6:). וכן רצה לומר השואל בשואל ומשיב (ס), וכן כתב במי באר מים חיים 
(טס) שבגמרא משמע שנענש משום מילי דחסידות בלבד. וכעין זה כתב בבניהו (ל"ס נתכ). ‏ צט. וכעין 
זה הקשה בעיני בנימין (במטכין, נרפ"י ד"ס מי). וראה בזכות יצחק (סופר, סי ו) שתירץ שהאריס היה גוי, 
וש הסוברים שאין איסור לספר על גוי לשון הרע. ועיי"ש שהאריך בזה. | ק. וכן תירצו במגיד 
תעלומה (נכט"י ד"ס מי פיק) ובבית שמואל אחרון (נכש"י עס, סו"ד ננית שר). ‏ קא. בב] יהוידע (ד"ס וכ 
דמכי) העיר האם נחלקו שני הלשונות במציאות. ובמלא רצון (ד"ס כנ סוש) כתב ששני הפירושים 
אמת, שמתוך ארבע מאות החביות שהיו לו מאתיים חזרו ונעשו יין, ומאתיים נשארו חומץ אלא 
שנמכרו בדמי יין לפי שנתייקר החומץ. ובבן יהוידע (טס) כתב ששתי הלישנות שמעו רק שרב הונא 
מכר את החבית במחיר יקר, וידעו שתיהם שמחיר זה אינו שוה למחירו הרגיל של החומץ ואם 
כן ודאי מעשה ניסים נעשה בזה, ונחלקו שתיהם בסברא מהו הנס שנעשה בזה. קב. ובשדי 
חמד (ס"ו פת סטדס כנניס מערכת 0פ' סי" פו ד"ס גס) הביא בשם אב"ד וואשילקאווא, שדבר זה עצמו היה 
המחלוקת בין שני הלישנות, האם מותר ליהנות ממעשה ניסים, שהאיכא דאמרי הראשון סברו 
שמותר ולכן פירשו שחזר ונעשה יין ומותר ליהנות מזה, אך האיכא דאמרי השני סברו שאסור 
ליהנות מזה ולכן ביארו שרק התייקר החומץ. ועיי"ש עוד שהאריך בכל ענין זה האם האיסור 


עח ילקוט 


יוסף שהמעלה הגדולה היא שנעשה לו נס כזה, ולכן סברו שחזר החומץ ונעשה 
יין, אך האיכא דאמרי השני סברו שאדרבה הוא גנאי לצדיק שישתנו עליו סדרי 
בראשית, ולכן סברו רק שהתייקר החומ שאין צריך לזה שינוי מעשה בראשית. 
בבן יהוידע (ד"ס ויכ) ביאר, שהאיכא דאמרי הראשון סוברים שמסתבר יותר 

שחזר החומץ להיות יין ולא שנתייקר החומץ ונמכר בדמי יין, שאם כן 
לא נעשה הנס רק לתועלת רב הונא אלא עבור כל בעלי החומץ, שכולם הרוויחו 
מהתייקרות זו, ואם רב הונא ראוי לנס, אלו במה זכו. ועוד, שאין ניכר בזה 
שנעשה נס עבור רב הונא, שהרי אפשר לתלות שנתייקר החומץ מחמת מקרי 
הזמן. אמנם האיכא דאמרי השני סוברים, שבהכרח צריך לומר שנתייקר החומץ 
ועמד בדמי יין, ולא שחזר החומץ להיות יין, לפי שכלל הוא בידינו שעדיף 
למעט במעשי ניסים ככל הניתן, ומאחר ואפשר היה להביא התועלת לרב הונא 
בלא נס גלוי, ודאי היה כן. ועוד, שאם נהפך החומץ ליין יש בזה תמיהה גדולה 
על רב הונא, כיצד רשאי היה ליהנות מנס זה, והרי כלל הוא בידינו שאין נהנים 
ממעשה ניסים, כמבואר במסכת תענית (כד:). אך האיכא דאמרי הראשון מתרצים 
קושיות אלו, שאדרבה חפץ הקדוש ברוך הוא לעשות מעשה של שינוי הטבע 
כדי להודיע לכל את מעלת רב הונא, וכן לפרסם את גודל כוחה של תשובה. 
ולגבי הקושיא שאין נהנים ממעשה ניסים, הם סוברים שמאחר ומראה החומץ 
והיין שוה, ורק טעמם שונה זה מזה, אין ניכר שנהנה מן הנס, ועוד, שאין רב 
הונא נהנה יותר מבתחילה קודם שהחמיץ היין, ובאופן כזה אין איסור ליהנות 

מן הנס. 


ביאור המשל 'בתר גנבא גנוב וטעמא טעים' 


היינו דאמרי אינשי בתר גנבא גנוב וטעמא טעים, רש"י (ל"ס נתכ) פירש 
שהגונב מן הגנב אף הוא טועם טעם גניבה. ובמהרש"א ("5 ד"ס נתכ) 

כתב שיש לפרש מאמר זה על פי המבואר במסכת בבא קמא (סנ:), שהגונב מן 
הגנב אינו משלם כפל וארבעה וחמשה, נמצא, שהגנב עצמו אינו נהנה כל כך 
מטעם הגניבה, שכן חושש הוא שמא יתפסוהו וישלם כפל, ואם יטבח או ימכור 
ישלם ארבעה וחמשה, אבל הגונב מן הגנב אינו חושש לכך, ולפיכך הוא נהנה 

מטעם הגניבה יותר. 

ובבניהו (ל"ה נתכ) העיר שלכאורה מהלשון 'דאמרי אינשי בתר גנבא גנוב וטעמא 
טעים' משמע שבאו לייעץ כך לבני אדם שיגנבו אחר הגנב, שהרי אם 

הכוונה היא מלשון אזהרה, היה צריך לומר 'אי בתר גנבא גנוב טעמא טעים'. 
וביאר, שבאמת כוונתם בכך ללמדו עצה טובה, והענין הוא שישנם אנשים שעל 
פי מזלם מוכרחים הם להיות גנבים, וכפי שמובא במסכת שבת (קט:) שהחוזים 
בכוכבים אמרו לאמו של רב נחמן בר יצחק שבנה יהיה גנב. ואותם האנשים 
צריכים תמיד לעמוד ולהלחם עם יצרם לשמור עצמם מעון זה, ועל כך באו 
בזה לייעץ לאנשים אלו שיטעמו טעם גניבה בהיתר ובכך ישקיטו יצרם, וזהו 
באופן שאם יזדמן שגנבו ממנו חפץ כל שהוא, לא יתבע אותו בדין ויקח ממנו 
בפרהסיא, אלא ישתדל לגנוב אותו ממנו, כדי שבזה ישקיט יצרו במה שהוא 
לוקח החפץ בגניבה, ולפי האמת אין בכך איסור כיון שאת שלו הוא נוטלקי. 


מדוע הצטער אבא בנימין על דברים אלו 


תניא אבא בנימין אומר על שני דברים הייתי מצטער כל ימי על תפילתי 
שתהא לפני מטתי ועל מטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום. רש"י 
(ד"ס סמוך) פירש את תיבת 'מצטער', שהיה אבא בנימין נזהר בכך, וצריך לבאר 
מדוע היה נצרך אבא בנימין זהירות יתירה בדברים אלו. 
והנה לענין שתהא תפילתי לפני למיטתי, מבואר בגמרא פירושו שהיה נזהר 
שלא לעשות שום דבר עד שיתפלל, ונחלקו בזה רש"י (ד"ס ספוך) ותוספות 
(ד"ס 6), שלדעת רש"י אף ללמוד אסור קודם התפילה, ולדעת התוספות רק 
מלאכה אסור לעשות אבל ללמוד מותר. וכתב הפני יהושע (ל"ס פמ - סכסטון) 
שלשיטת רש"י מבואר היטב למה היה מצטער על כך אבא בנימין, שהרי ודאי 


ליהנות ממעשה נסים איסור גמור הוא, או מידת חסידות בלבד שבהפסד גדול אפשר שאין להחמיר. 
וראה עוד בדברי הבן יהוידע בסמוך מה שכתב על ענין זה. קג. ועיי"ש שהוסיף לבאר שייכות 
מאמר זה בסוגייתנו. ‏ קד. כפי שאבא בנימין עצמו אמר להלן (ו) אין תפילתו של אדם נשמעת 
אלא בבית הכנסת. אמנם בדברי הרא"ש (פי ז) מבואר לכאורה שאבא בנימין היה מתפלל בבית 
מדרשו ולא היה הולך לבית הכנסת. וראה עוד במהרש"ל ובמהרש"א (פוס' ל"ה 86) שנקטו שהיה 
מתפלל מיד בהגעת זמן קר"ש ותפילה. | קה. ואף שמסתמא היה זהיר ללמוד באשמורת קודם 
אור היום [כפי שמצינו אצל דוד המלך (על ד)], אפשר שהיה חוזר וישן סמוך לאור היום כדי 
שיחזור ויהיה ניעור סמוך לזמן התפילה בציבור כדי שלא יצטרך לישב ובטל. קו. ראה בישועות 
יעקב (פו"ם סי ג סק"נ) מה שביאר בזה. | קז. כן נראה בעיון יעקב (ד'"ס ענ פײ) ובקדושה וברכה (ספיכפ 
מכמיס, ד"ס תײיפֿ) ובבנין של שמחה (סיי 6 6ות כד). וראה בשפתי חכמים (ד"ס סייפי) שמצינו משמעות זו 
להלן (ס6:) אצל רבי עקיבא שאמר כל ימי הייתי מצטער על פסוק זה וכו'. | קת. כפי שנתבאר 
בארוכה להלן בענין 'לאיזה צד יש לכוין המיטות'. | קט. באופן דומה פירשו בערך שי (ס פ"י 
ד"ס ומס מלמר) ובאפריון (גסנפפריד, פרסת כסענומך עס"פ ופדנר מכיס), שדברי הזוהר אמורים רק במי במי שכוונתו 
זכה בלתי לה' לבדו וממילא אין התשמיש אצלו גנאי לשכינה, אך מי שאינו כן, יישן בין צפון 
לדרום, ועל זה היה מצטער אבא בנימין להיות בדרגה זו. | קי. בשולחן ערוך הרב (סי 5 פק"כ) 
כתב שדין זה נאמר רק בתפילת שמונה עשרה. ובישועות יעקב (סק"פ) הסתפק לגבי תפילות שבת 


ברכות ה: 


ביאורים 


שהיה מקפיד להתפלל עם הציבור בבית הכנסתקז, ואם כן כדי שלא יהיה יושב 
בטל מתלמוד תורה עד שיתפללו בבית הכנסת היה נזהר לקום סמוך לזמן תפילת 
הציבור אע"פ שהיה זה מאוחר?ה. וכמו כן אם היה קם מוקדם היה מצטער 
שיהיו לו עשרה שישכימו כמותו שיוכל להתפלל עמם בציבור מיד. אמנם לשיטת 
התוספות שהיה נזהר רק מעשיית מלאכה קודם התפילה, קשה מדוע היה מצטער 
על כך הלא בקל יכול ליזהר שלא לעשות מלאכה עד שיתפלל ומי מעכב על 
ידו. 

ולענין מה שהיה נזהר שתהא מיטתו נתונה בין צפון לדרום, קשה גם כן מדוע 

הצטער על כך, הלא בקלות היה יכול לעשות כן ומי מעכב על ידולי. 
וביארו בפני יהושע (ל"ס ועט והבן יהוידע (ד''ס ועל מטפי), שהרי 'בין צפון לדרום' 
אין הכוונה לצפון ודרום ביתו, אלא לצפון ודרום העולם, והיינו שלא תהא 
מיטתו נוטה כלל לא לצד מזרח ולא לצד מערב בשום ענין משום כבוד השכינה, 
ואם כן דבר זה אינו מזדמן בנקל שיהא צפון ודרום ביתו מכוון כנגד צפון 
ודרום העולם, ואילו ביתו היה באלכסון לצפון ודרום העולם, לא היה ביכולתו 

להעמיד מיטתו כך. 
ויש שפירשו הלשון 'מצטער' כפשוטו, שהיה לו צער בדברקז, ויש לבאר אם 
כן מדוע היה לו צער בדברים אלו ומי עיכב בידו. 

ופירש בעיון יעקב (ד"ס ענ טני), שבימי נערותו לא הקפיד על דברים אלו מפני 

חסרון ידיעה, ולכן היה מצטער כל ימיו על העבר. ועוד פירש, שלעיתים 
היה נאנס ולא היה ביכולתו לעשות כן, ועל זה היה מצטער כל חייו. ובקדושה 
וברבה (סמיכת מכמיס, ד"ס פניש) פירש שאבא בנימין היה עושה סייג שלא ללמוד 
אף קודם שהגיע זמן תפילה שמא ימשך בלימודו, ולכך הצטער שהוכרח לישב 
בטל שעה אחת בלא תורה. ולענין מה שהיה מצטער על נתינת המיטה בין 
צפון לדרום, פירש הקדושה וברכה שמה שנתן מיטתו בין צפון לדרום בודאי 
עשה כן לכבוד השכינה ומשום האיסור שבדבר, ולכן היה מצטער על מה 
שמשהש בזה השכר שזוכה לבנים זכרים, שהיה נראה מזה כאילו עושה כן 
לקבל פרס. עוד פירשו בבן יהוידע (ל"ס ונעס) ובחדשים גם ישנים (פות קעט ד"ס 
סייסי), שהיה מצטער כיצד ינהג למעשה בדין זה, הואיל ונחלקו בזה הפוסקים 
עם המקובליםקח, שלדעת הפוסקים כוונת הגמרא בין צפון לדרום היא על אורך 
המיטה, אבל לפי המקובלים כוונת הגמרא לרוחב המיטה ואילו אורך המיטה 

תהיה בין מזרח למערבקט. 


אלו דברים נחשבים הפסק בינו לקיר 


מאי לפני מטתי אילימא לפני מטתי ממש והאמר רב יהודה אמר רב 

ואיתימא רבי יהושע בן לוי מנין 7מ8852₪ שלא יהא דבר חוצץ 
בינו לבין הקיר שנאמר 'ויסב חזקיהו פניו אל הקיר ויתפלל'קיא, כתבו 
תוספות (ד"ס 6) שדבר קבוע כגון ארון ותיבה אינם נחשבים הפסק, אבל מיטה 
אינה נחשבת דבר קבוע וחוצצת. ומצינו שתי דרכים בביאור החילוק בין ארון 

ותיבה למיטה, ומתוך כך יוצאים כמה חילוקי דינים. 

הבית יוסף (פו"ת סי 5 סכ" דייס ופלין) ביאר שארון ותיבה נחשבים קבועים משום 

שהם תמיד במקומם, משא"כ מיטה כיון שבזמנם היתה המיטה מיוחדת 
גם לישיבה ולאכילה היו מטלטלים אותה תמיד ממקום למקום, ולכן אינה 
נחשבת דבר קבוע והרי היא הפסק. ולפי זה כתב הבית יוסף, שדברי התוספות 
נאמרו דווקא על מיטה שבזמן הגמרא, אבל מיטות שלנו שעשויים לשכיבה 
בלבד, ודאי הם נחשבים דבר קבוע ודינם כארון ותיבה שאינם הפסק. [וראה 

בקטע הבא מה שהאריכו בזה האחרונים]. 

והט"ז ביאר שטעם החילוק בין מיטה לארון ותיבה הוא, שכל דבר שהוא לצורך 

התפילה אינו נחשב הפסק, ולכן ארון?': ותיבה שהם לצורך התפילה 
אינם נחשבים הפסק, משא"כ מיטה ושאר כלים שאין צורך התפילה בהם, אינם 
נחשבים קבועים לענין תפילה, והרי הם הפסקקי. ולפי זה אף המיטות שלנו 
שהם מיוחדים לשכיבה בלבד, נחשבים הפסק כיון שאינם לצורך התפילהקיז. 


ויו"ט שאין בהם בקשת צרכים וכן לגבי תפילת ערבית שהיא רשות שיתכן שאין צריך להזהר בהם 
מהפסק. וכתב שבתפילת ערבית בשבת ודאי אין צריך להקפיד על חציצה כיון שאין בה שאלת 
צרכיו וגם היא רשות. [אמנם משאר האחרונים נראה שלא סברו כן]. וראה בתורת חיים (סופר, עס 
פיק ט) מה שתמה עליו. | קיא. בט"ז (שס סק"ס) כתב שדין זה אינו אלא מצוה מן המובחר, ואין 
בו איסור בשעת הצורך [וכן הביא המשנה ברורה (פס פ"ק סג גם בשם המגן גיבורים (%ף סנגן פ"ק 
כס)] ועצה לזה שיעלים עיניו או יתפלל מתוך הסידור. קיב. ומדובר בארון של ספר תורה [כפי 
שכתב בכף החיים (עס פות ק6] שיש בו צורך לתפילה. קיג. ולפי זה כתב הט"ז שאף כשמתפלל 
בביתו ומניח הסידור על השולחן שלפניו, אין השולחן נחשב הפסק כיון שיש בו צורך התפילה 
[משא"כ לפי הטעם של דבר קבוע אין השולחן נחשב קבוע. מאמר מרדכי (פס ס"ק כל)]. ומטעם זה 
גם כן אין השטענדר נחשב הפסק אע"פ שהוא גבוה י' ורחב ד' כיון שיש בו צורך התפילה. אמנם 
בתורת חיים (סופר, פס) כתב שיש לחלק בין תשמיש שמשמש בקביעות לצורך התפילה כשטענדר, 
ובין תשמיש שבאקראי משמש לתפילה כשולחן בבית שיש מקום לומר שיחשב הפסק. קיד. במגן 
אברהם (עס) [לפי דבריו בהבנת דברי התוספות כהב"י והב"ח הנ"ל] דחה היתר זה, שהרי שולחן 
ותיבה הם גם כן צורך התפילה ואעפ"כ משמע בתוספות ובשולחן ערוך שאינם מותרים אלא משום 
שהם קבועים. אך לבסוף צידד להסכים להיתר זה שמה שהוא צורך התפילה אינו נחשב הפסק. 
[והביא שכן מבואר ברשב"א (פו"פ, פ"5 סי 6)]. ולפי זה אכן זהו טעם ההיתר בארון ותיבה [ויתכן 


ילקוט 


והנה מלבד שני האופנים שמצינו עד כה שיתכן ואינם נחשבים להפסק. הבר 

שאינו קבוע. ודבר שהוא צורך התפילה קטו]. כתבו עוד הבית יוסף והרמ"א 

(עס) בשם האבודרהם (סדר עקלית ענ מול ופיכועס) והארחות חיים (סלכות ספילס סי ס) 

בשם הראב"ד, שדווקא דבר גדול שגבוה יי ורחב די נחשב הפסקקלי, אבלידבר 

קטן אינו נחשב הפסקק". עוד מבואר בפרי מגדים?'" (פס מסג"ז סק"ס) שדווקא 

אם החפץ בתוך ד' אמותיו הוא נחשב הפסק, אבל ביותר מכך הוא כבר רשות 
לעצמו ואינו נחשב הפסק. 


קושיות האחרונים על רברי הבית יוסף בענין מיטה שלנו 


לעיל הובאו דברי הבית יוסף שביאר את החילוק שכתבו התוספות בין ארון 
ותיבה למיטה, שמכיון שבזמנם היתה המיטה מיוחדת גם לישיבה 
ולאכילה היו מטלטלים אותה תמיד ממקום למקום, ולכן אינה נחשבת דבר קבוע 
כארון ותיבה שהם תמיד קבועים במקומם. ולפי זה כתב הבית יוסף, שדברי 
התוספות נאמרו דווקא על מיטה שבזמן הגמרא, אבל מיטות שלנו שעשויים 
לשכיבה בלבד, ודאי הם נחשבים דבר קבוע ודינם כארון ותיבה שאינם הפסק. 
והאחרונים הקשו על כך כמה קושיות: הב"ח (טס) הקשה, שאם אכן בזמנינו 
הדין שונה, לאיזה צורך כתבו זאת התוספות, וכי באו לפסוק 

הוראה לזמן חכמי התלמוד. ועוד תמה הב"ח, שמלשון התוספות 'אבל מיטה 
נראה שאין זה קבוע' משמע שבאו לחדש כאן איזה דין מדעתם, ואם נאמר 
שהתוספות דיברו רק על מיטה שבזמן הגמרא, הלא הוא כבר מפורש בגמרא 
שמיטתו של אבא בנימין נחשבת הפסק, ומה חידשו בזה התוספות. ולכן כתב 
הב"ח שודאי כוונת התוספות אף על מיטה שלנו, ומכל מקום אין זה נחשב 
דבר קבוע כיון שלפעמים מטלטלים את המיטה ממקום זה למקום אחר, ואינו 

דומה לארון ותיבה שהם קבועים במקום אחד לעולםקיט. 
אמנם במגן אברהם (פס פ"ק כו - עפ"י מפניק ססק? פס ד"ס דספוספות) ובמאמר מרדכי 
(שס ק"ק כד) תירצו את דברי הבית יוסף, שאין כוונת התוספות בדבריהם 
לפסוק הלכה, אלא באו ליישב בכך את דברי המקשן, והיינו שלכאורה לפי מה 
שכתבו התוספות שארון ותיבה נחשבים דבר קבוע ואינם הפסק, לכאורה גם 
במיטה יש לומר כן, ואם כן קשה מהי קושיית הגמרא על מה שאבא בנימין 
התפלל לפני מיטתו. ולכן כתבו התוספות שהיה נראה למקשן שמיטה אינה 
נחשבת דבר קבוע. ולעולם התוספות דיברו על מיטה שבזמנם בלבד. 

והט"ז (פס פק"ס) והפרי חדש (טס פ"ק כ) הקשו על הבית יוסף, לפי דבריו מדוע 


בנימין לענין מלאכה קודם התפילה, הרי אפשר לתרץ בפשיטות כפי שהביך 


המקשן 'לפני מיטתי' [ולענין הפסק] ולהעמיד במיטה המיוחדת לשכיבה בלבד, 

שהיא אכן אינה נחשבת הפסק, וכפי שמצינו במסכת בבא מציעא (קג:) שאף 

בזמן הגמרא היתה להם מיטה מיוחדת לשכיבה בלבד. אך דחו זאת האחרוניםקכ 

שלא יתכן לתרץ כך את דברי אבא בנימין, שאם כן מהו שאמר אבא בנימין 

שהיה מצטער לעשות דבר זה כל ימיו, הלא ודאי עדיף שלא יהיה שום הפסק 
בונג לבין הקיר כלל. 


שאף השו"ע והתוספות מודים לטעם זה אלא שנקטו טעם אחד מתוך שנים]. עפ"י מחצית השקל 
(ד"ס ונונות סרטנ" .)6‏ ובמאמר מרדכי (פס) כתב שמדברי התוספות משמע שאין זה הטעם, שהרי הם 
חילקו בין דבר קבוע לדבר שאינו קבוע ולא בין דבר שיש בו צורך לתפילה או לא. קטו. וכפי 
שהמגן אברהם והשולחן ערוך הרב (עס) וערוך השולחן (שס קכ"ז) פסקו כשני הטעמים לקולא. וכן 
נראה במשנה ברורה שס. | קטז. בפרי חדש (ס פ"ק כ) תמה שאדרבה דבר גדול יש פחות 
סברא שיחצוץ כיון שהוא חולק רשות לעצמו. ולכן כתב להיפך שדבר גדול הוא רשות בפני 
עצמו ואינו הפסק, אבל דבר קטן נחשב הפסק. ובחיי אדם (כל כנ סי ג) תירץ בשם הגר"א פס 
ס"ק 6) על פי המבואר בעירובין (ט.) שמחיצת אדרכלין והעשויה לנחת אינן מחיצות כיון שהן 
מחיצות שנעשו לצניעות בעלמא ולא להבדיל בין מקום למקום, ואם כן הוא הדין כאן. אולם 
תמה החיי אדם שכל זה רק מדרבנן אבל מדאורייתא ודאי הוא נחשב מחיצה. והנה השולחן 
ערוך לא הביא דין זה, וכתבו המאמר מרדכי (מס פ"ק כס) והלחם יהודה (פפלס פ"ס ס"ו ד"ס ודע) 
שמשמע שהשולחן ערוך חולק על זה, וסמך עצמו על מה שכתב הרמב"ם (שו"ת פלר סדור סי פד, 
כסו סי' כעו - סוכ כלכודרסס ונני וסף עס) 'שנכון שלא יבדילו בינו לבין הקיר ארון ושקים וכיוצא בהם 
מכלי הבית'. והנה שקים בדרך כלל אינם רחבים ד' וגבוהים י', ומשמע מדברי הרמב"ם שאף 
דברים אלו נחשבים הפסק [אמנם העיר המאמר מרדכי שהאבודרהם עצמו הזכיר גם כן את דברי 
הרמב"ם ולא הביאם בלשון מחלוקת]. אך בנוה שלום (פ"ק כנ) כתב שהרמב"ם דיבר בשקים מלאים 
שיש בהם רוחב ד' וגובה י', ולעולם השולחן ערוך מודה לדין זה אלא שלא הביאו כשם שלא 
הביא דברים רבים שאינם מוזכרים ברמב"ם ובטור אלא בפוסקים. | קז. והוכיח כן ממה שאנו 
נוהגים להתפלל בבית הכנסת לפני הספסלים שיושבין בהם, ובהכרח שאינם נחשבים הפסק כיון 
שאינם גבוהים י' ורחבים ד'. ובאליה רבה (פס) כתב שספסלים שלנו שהם רחבים ד' וגבוהים י' 
אינם הפסק כיון שהם קבועים כארון ותיבה. אבל ספסל בבית אינו קבוע. והביא שכן כתב באגודה. 
קיח. הביאו המשנה ברורה (שס ס"ק סד). וראה להלן (כדכור הנ) שלכאורה הוא תלוי בשני הטעמים 
מדוע צריך שלא יהיה הפסק. קיט. אך הקשה הט"ז טס פק"ס) שגם בתיבה לפעמים מטלטלים 
אותה ממקומה, כפי שמצינו (פעית עו) שהיו מוציאים אותה בתעניות לרחובה של עיר. אמנם 
בב"ח כתב שמכל מקום אחר כך היו מחזירים אותה למקומה הראשון, משא"כ מיטה מטלטלים 
אותה למקום אחר. ובאליה רבה (שס פ"ק כס) כתב לחלק בין מיטה שרגילה לעמוד תמיד במקום 
אחד לבין מיטה שמטלטלים אותה ממקום למקום. ובמשנה ברורה (פס פ"ק פס כתב שטוב להחמיר 
כהב"ח שאף מיטה שלנו נחשבת הפסק. קכ. באר היטב עס ק"ק כ"ם), נהר שלום (פס סק"ל), חמד 


ברכות ה: 


ביאורים עט 


הטעם שלא יהיה הפסק בינו לבין הקיר 


שם. מצינו שני טעמים מדוע צריך המתפלל שיהיו פניו אל הקיר בשעת 
התפילה, ולא יהיה שום דבר חוצץ בינו לבין הקירקכא. 

הרמב"ם (טו"ת פ6ר סלור סי" פד, כלפו סי כטו) והמאיריל?ב (ד"ס סמתפנ) כתבו שטעם 
האיסור הוא כדי שלא יהא לבו פונה לאלו הדברים החוצצים בינו 

ובין הקיר ויפריעו כוונתולכג. 
ובטור ובשולחן ערוך (פסי' ₪ פ"ד) כתבו שמכיון שתפילה היא במקום קרבן לכן 
צריך שלא יהא דבר חוצץ בינו ובין הקיר כשם שמצינו בקרבן שחציצה 

בינו לבין הכלי פוסלת. 
ומצינו כמה נפק"מ בין הטעמים: 

א. האם דבר קבוע או דבר קטן נחשבים חציצה. שכן לפי הטעם משום ביטול 
כוונתו, בדבר קבוע או קטן אין לבו פונה לכך ואינם מבטלים כוונתו. אך 
לפי הטעם משום שהתפילה היא כקרבן, אין חילוק ואף דבר קבוע או דבר קטן 

חוצצים בינו לבין הקירקכד, 
ב. האם מועיל שיעצום עיניו ויתפלל. שכן לפי הטעם שהוא מפריע לכוונתו, 
באופן זה אין חשש ומותר, אולם לפי הטעם שהתפילה היא כקרבן אין 

חילוק ואף באופן זה אסורקכה. 
ג. אם עומד רחוק ד' אמות מהחפץ. שלפי הטעם שהוא מבטל כוונתו, באופן 
זה אין זה מפריע לכוונתו ויהיה מותר. אולם לפי הטעם שהתפילה היא 

כקרבן יתכן שאף באופן זה אסורקלכי. 

ד. האם יש להקפיד גם על חציצה בינו לבין הקרקע. שלפי הטעם שהתפילה 
היא כקרבן, יתכן שאף באופן זה אסורלי', אך לפי הטעם משום ביטול 

כוונה לכאורה אין לאסורקכח. 


ביאור 'אימא סמוך למיטת" 


אלא אימא סמוך למטתי. מצינו כמה פירושים בביאור דברי הגמרא 'אימא 
סמוך למיטתי': 
א. רבינו חננאל (ד"ס פיר' ס6) והערוך (עכן פפ( - הלניעי) פירשו, שהיה נזהר לגמור 
את כל עיסוקיו קודם התפילהקלט, כדי שלא יהא לבו טרוד בתפילתו, ומיד 
לאחר תפילתו יוכל להסב על מיטתו לאכול. 
ב. עוד פירשו רבינו חננאל והערוך?ל (טס נפי' סטני), שהיה נזהר להקדים את 
תפילתו לפני שמיסב על מיטתו, ולא היה מיסב לנוח קימעא קודם התפילה, 
שמא תחטפנו שינה ויפסיד התפילה. 
ג. עוד פירשו רבינו חננאל והערוך (עס כפי' ספניפי), ‏ שהיה נזהר שיהא מקום 
תפילתו סמוך למקום מיטתוקלא, כדי שיהיו עניים מצויים שם אגב התפילה. 
ד. רש"י (ד"ס סמוך) ותוספות (ד"ס 66) פירשו, שהיה נזהר שלא לעשות מלאכה 
[ולרש"י אף שלא לעסוק בתורה] כשעמד ממיטתו עד שקרא קריאת שמע 
והתפלל. 
ה. בספר הנר פירש בשם רבינו ברוך, שהכוונה שהיה נזהר לסמוך גאולה 
לתפילה. והיינו שאבא בנימין גילה בזה שאין דעתו כרבי יהושע בן לוי 


משה (פס סק"נ), מאמר מרדכי (פס ס"ק כד). ועיין בשבט מיהודה (גנלננײע כתופ' ד"ס פנ) ובתורת חיים 
(סופר, ס"ק מ) שיישבו את דברי הט"ז והפרי חדש. קכא. בקובץ צהר ₪ ככוך, עמ' ד) הובא פסקי 
הלכות מכתב יד לחכם קדמון, וכתב שם הטעם כדי שלא יהיה נראה שמתפלל לאותו דבר, אבל 
העובר לפני התיבה שספר תורה נתון בו הכל יודעים שמתכוין להשתחוות לתורה. [ובתוספות 
להלן (ס: דיס ו₪) כתבו כעין טעם זה לענין המתפלל אחורי רבו]. | קכב. וכן כתבו השלטי גבורים 
(נמרדכי רמז ט לום 6), והלבוש (פ" 5 סכ"6). קכג. בספר לקוטים טובים (קפרפיק, סי" 5 נט"ז פק"ס) כתב 
שהטעם שהרמב"ם לא פירש את טעם האיסור משום חציצה וכפי שמשמע מלשון הגמרא 'שלא 
יהיה דבר חוצץ', משום שדעת ריב"ל (פקמיס פס) שאפילו מחיצה של ברזל אינה מפסקת בין 
ישראל לאביהם שבשמים. ולכן פירש רק משום ביטול כוונתו, ועל כן בשעת הדחק מועיל אם 
יעצים עיניו. ‏ קכד. אליה רבה (עס ס"ק כד) [לענין דבר קטן], וכן נקט בפשיטות בכף החיים (עס 
פופ ק) [וכן נראה במגן אברהם שדחה דברי השלטי גבורים שהתיר דבר שאינו גבוה י' ורחב 
די מצד הטעם של קרבן]. וכן נראה במאירי (ד"ס המתפ) שדבר שהוא קבוע אינו מבטל כוונתו. 
אך שוב כתב הכף החיים שאף לפי הטעם של קרבן יש להתיר דבר קבוע, כיון שדין זה אינו 
אלא מדברי סופרים, לא תיקנו אלא מה שנראה להם לתקן. וכן נקט בפשיטות בעינים למשפט 
(ד"ס מנן) שלפי הטעם של חציצה מותר לפי שבדבר קבוע לא שייך חציצה וכן בדבר קטן הוא 
בטל לכותל. | קכה. פרי מגדים (שס מטמופ וטג סק"ס). וראה בכף החיים (עס, פות קנג) שאף לטעם 
משום קרבן יש לומר שלא אסרו אלא במקום שאפשר, אבל במקום שאי אפשר אין זה מעכב. 
קכו. במגן אברהם (טס ס"ק 0 למד מדברי השלטי גבורים (פס) שהעומד באמצע בית הכנסת רחוק 
מן הקיר אין חסרון במה שיש הפסק לפניו. אך המגן אברהם אסר אף באופן זה. ולכאורה הוא 
רק לפי הטעם של קרבן, שהרי מבואר בשולחן ערוך (ס" קנ פ"ל) שחוץ לד' אמות אין חשש 
הפרעה. [וכן נראה במחצית השקל (קס ד"ס עסי' ₪) ובבית ישראל ד"ה הנה]. אך בפרי מגדים (פס) 
כתב שחוץ לד' אמות הוא רשות בפני עצמו ומותר לכל הדעות. קנז. וכפי שאסר זאת הטור 
(פו"ס. סי" 5ם ס"ד) משום הטעם של קרבן. וראה עוד בהגהות מיימוניות (פפיס פ"ס פֿות מ) שציין על 
דברי הרמב"ם עס ס") שלא יעמוד על דבר גבוה לאבא בנימין. אמנם בשולחן ערוך (שס) השמיט 
דין זה וראה בנושאי כלים שם שאין דין זה נוהג אלא באופנים מסויימים. קכח. עינים למשפט 
(שס). | קכט. כלומר קודם שהגיע זמן תפילה. חיד"א (פפס עינס, ד"ס 66 ת .)6‏ קל. בספר הנר 
הובא פירוש זה בשם רב האי גאון. | קלא. כלומר, סמוך לשולחנו. שבזמנם היו רגילים לאכול 
על מיטתם. 


פ ילקוט 


לעיל (ד:) ש'תפילות באמצע תיקנום' ואחר תפילת ערבית קורא קריאת שמע, 
אלא דעתו כר' יוחנן (טס) שצריך לסמוך גאולה לתפילה ולאחר קריאת שמע 
הוא מתפלל, ונמצא אם כן שבכך תפילתו סמוכה למיטתו יותר מקריאת שמע. 
וכעין זה פירש הקדושה וברכה (סמיכפ מממיס, נוס' ד"ס 66), שהיה נזהר אבא 
בנימין להתפלל תפילת ערבית סמוך למיטתו כדי שיוכל לצאת ככל האפשר את 
שתי הדעות בקריאת שמע של ערבית, הן דעת ר' יוחנן (שי? ד:) שצריך לסמוך 
גאולה לתפילה, והן דעת ר' יהושע בן לוי (שס) שצריך שתהיה קריאת שמע 
סמוך למיטה, ולכן היה מדקדק להתפלל סמוך למיטתו קודם השכיבה, כדי 
שסמיכת הגאולה לתפילה תהיה סמוכה למיטהללנ. 

ו. המהרש"א (פ"6 ד"ס ₪6 6מ6) פירש, שמימרא זו עולה עם הדבר השני שעליו 

היה מצטער אבא בנימין, שתהא מיטתו נתונה בין צפון לדרום, וכפי שביארו 
ענין זה תלמידי רבינו יונה (ד"ס כ), שצד צפון מורה על העושר וצד דרום מורה 
על החכמה, כמאמר חז"ל (נינ כס:) הרוצה להעשיר יצפין והרוצה להחכים ידרים, 
ולכן כאשר יתן מיטתו בין צפון לדרום יזכור להתפלל על בניו על עניינים אלו 
שיהיו מצליחים בתורה ושיהיה להם עושר כדי שלא יצטרכו לבריותללג. ועל 
דבר זה אמר אבא בנימין שהיה מצטער תמיד שתהא תפילתו סמוך למיטתו 
כלומר שסמוך לשכיבה בלילה היה נזהר להתפלל תפילה זו על בניו שיהיו 

חכמים ועשירים. 


מדוע הוזכר דין זה בפרק זה 


שם. בדיבור הקודם הובאו כמה דעות בביאור דברי אבא בנימין לפי המסקנא. 
והנה לפי פירושי הערוך [וכן לפירוש רבינו ברוך והמהרש"א], מימרא זו 
עוסקת בעניני תפילת ערבית, אבל לפי פירוש רש"י והתוספות מימרא זו עוסקת 
בענין תפילת שחריתללד. והעיר המהרש"א (עס) מדוע הובא דין זה כאן, שהרי 
פרק זה עוסק בענייני קריאת שמע ותפילה של ערבית, והיה לגמרא להביאו 
להלן בפרק רביעי העוסק בענייני תפילת שחרית. 

וביאר הפני יהושע (ל"ס פנ - סרפן) שודאי אבא בנימין היה נזהר שתהא 
תפילתו סמוכה למיטתו בין בתפילת שחרית ובין בתפילת ערבית, 

והיינו שגם בתפילת ערבית היה נזהר להתפלל סמוך למיטתו, כלומר, לקרוא 
קריאת שמע ולהתפלל סמוך לזמן שכיבה. אלא שמה שהיה אבא בנימין 
מצטער על כך לא היה זה אלא לענין תפילת שחרית אבל לא לענין תפילת 
ערבית, לפי שבתפילת ערבית בנקל היה יכול להיזהר בכך, כיון שזמן קריאת 
שמע של ערבית הוא בשעת צאת הכוכבים שזמנו ידוע והוא גם כן זמן 
שכיבה לרוב בני אדם, ומסתמא כולם מתאספים ובאים לבית הכנסת באותו 
זמן לקרוא קרי===:שמע ולהתפלל ואחר כך הולכים לשכב על מטותיהן. 
משא"כ לגבי תפילת שחרית, היה מצטער שיזדמן לו מנין שכולם יקומו מיד 
בהשכמה ויוכל להתפלל מיד סמוך למיטתו ולא יצטרך להתבטל מלימודו 

[לדעת רש"י]. 

והצל"ח (סוד"ס 6 פיע6) ביאר שמימרא זו הובאה כאן בגלל הענין השני שהיה 
אבא בנימין נזהר בו שתהא מיטתו בין צפון לדרום, שמכיון שנתבאר 

לעיל שאדם שלא היו לו בנים מעולם אין זה יסורים של אהבה, ומבואר שם 
מדברי התוספות (ל"ס וספמכ) שמדובר אף באדם שיש לו בנות, אלא שאין לו 


Pes arn 


קלב. וכעין זה פירש הבנין של שמחה (סי 6 פות כד ד"ה וענ"דו שבמקומו של אבא בנימין היו 
מקדימים להתפלל תפילת ערבית קודם צאת הכוכבים, ואף שאבא בנימין עצמו לא היה קורא עמם 
קריאת שמע אלא היה ממתין עד צאת הכוכבים, אמנם מכל מקום היה מוכרח להתפלל עמם 
שמונה עשרה כדי להתפלל עם הציבור אף על גב שלא היה סומך גאולה לתפילה, ועל דבר זה 
היה מצטער, על שלא היה בכוחו להכריח את הציבור לקרוא קריאת שמע ולהתפלל אחר צאת 
הכוכבים, ובכך היה נשכר בשני דברים, גם שקריאת שמע וגם תפילתו יהיו סמוך למיטתו, כלומר 
סמוך לשכיבה, ובזה היה יוצא גס את דעת ר' יהושע בן לוי (נעע ד) שצריך שתהיה קריאת שמע 
סמוך למיטה, וגם על ידי זה היה סומך גאולה לתפילה מה שלא התאפשר לו באופן הנ"ל. 
קלג. ועיי"ש מדוע דווקא זמן זה הוא הראוי ביותר לתפילה זו. | קלד. ובתלמידי רבינו יונה 
(ד"ס ענ) כתבו שלא יתכן לפרשו על תפילת ערבית [והיינו שהיה נזהר להתפלל סמוך לזמן השינה] 
היות וזמן תפילת ערבית לכתחילה היא מיד ביציאת הכוכבים קודם שיאכל וישתה. קלה. ומצינו 
שתי דעות בדעת רש"י ממתי מתחיל זמן האיסור ללמוד. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ע0 ובהגהות 
מיימוניות (פפיס פ"י פופ ע) מבואר, שלדעת רש"י האיסור הוא מעלות השחר שהוא זמן תפילה 
מעיקר הדין. וכן נראה ממה שרש"י (ד"ס פטן) נקט יחד איסור מלאכה ואיסור לימוד, והרי לענין 
מלאכה איסורו הוא כבר מעלות השחר כמבואר ברמב"ם (ספיס פ"ו ס"ד). אך הישועות יעקב (פ" פע 
פק"ס) למד בדעת רש"י, שזמן האיסור הוא רק משהגיע עיקר זמן קריאת שמע ותפילה בעונתה, 
דהיינו סמוך לנץ החמה, אבל קודם לכן מותר ללמוד אף משהגיע עלות השחר. וכן פסק בשולחן 
שלמה (פס מ"ס). וכן נראה שנקט המקור חיים (נכן, פס סוף פק"ו) בדברי הטור. ובמשנה ברורה פס 
מ"ק ) הביא את שתי הדעות, ונטה להחמיר כהדעה הראשונה. וראה בדיבור הבא שני הביאורים 
בדברי התוספות, ובזה תלויים שתי הדעות הנ"ל. קלו. בפרי חדש ו" סי פט פיי השיג על כך, 
וכתב שאין חוששים שמא יהיה מיטריד בגירסיה וימשך בכך אלא באותם דברים המבוארים בשבת 
(ט: ) [ספר, מרחץ, בורסקי, אכילה, ודיןן, אבל בשאר הדברים אין חוששים לכך. אמנם הבגדי 
ישע והמקור חיים (נכין, ע) כתבו שרש"י למד זאת מדין הדיין שאסור לו לישב בדין סמוך למנחה, 
שהוא הדין ללמוד, וקל וחומר הוא שהרי דין עדיף מתלמוד תורה כמו שכתבו התוספות בשבת 
(. ד"ס 66. ועיין עוד בברכי יוסף (טס סק" ד"ס ואמ) מה שכתב בזה. קלז. וכמבואר להלן (יד6 
שקריאה של קריאת שמע קודמת לקריאה של תורה. וכן כתבו בנהורא דאורייתא (לף סס.) ובתורת 


ברכות ה: 


ביאורים 


בנים זכרים, ולפיכך מביאה עתה הגמרא מימרא זו, שכן בהמשך הדברים מבואר 
שהנוהג להניח מיטתו בין צפון לדרום זוכה לבנים זכרים. 
ובמגיד תעלומה (ד"ס פײפ) ביאר שמאמר זה הוא כהמשך למה שאמר ר' יהושע 
בן לוי לעיל (ד:) שמצוה לקרות קריאת שמע על מיטתו שהוא לשמירה, 
אלא שאגב זה הביאה הגמרא מימרות נוספים בענייני קריאת שמע המסוגלים 
לשמירה מיצר הרע וממזיקין, ומכיון שהזכירה שם הגמרא את הפסוק 'ובני רשף 
יגביהו עוף' שעוסק גם לענין יסורים הביאה הגמרא מימרות נוספים בענייני 
יסורים, ואחר שסיימה הגמרא מעניינים אלו חזרה שוב לדבר מענייני המיטה 
כפי שהתחילה בקריאת שמע שעל המיטה. 


מה היה נזהר אבא בנימין שלא לעשות קודם התפילה והטעם 


שם. רש"י (ד"ס ספוך) פירש שכאשר אבא בנימין היה קם ממיטתו היה נזהר 
שלא לעשות מלאכה, ואף שלא לעסוק בתורה, עד שקרא קריאת שמע 
והתפללקלה. אבל תוספות (ד"ס 66) חולקים על רש"י, ומפרשים שהיה נזהר רק 
מעשיית מלאכה, אך לא מללמוד קודם התפילה. 

ובדעת הרמב"ם נחלקו המפרשים. בהגהות מיימוניות (תפילס פ"ו ₪6 ע) ובכסף 
משנה (פס ס"ד) כתבו שדעת הרמב"ם כשיטת התוספות שמותר ללמוד 

[אף משהגיע הזמן] ורק לעשות מלאכה אסור. והוכיח זאת ההגהות מיימוניות 
ממה שכתב הרמב"ם (שס פ"ז ס"י) 'המשכים לקרוא בתורה קודם שיקרא קריאת 
שמע וכו' נוטל ידיו תחילה ומברך שלש ברכות ואח"כ קורא', הרי שמותר 
ללמוד קודם קריאת שמע. אך במאמר מרדכי (פו"ם סי פט סק"י) דחה זאת שמדובר 

שם קודם שהגיע זמן תפילה. 
ובפרי חדש (פס ס"ו) כתב שדעת הרמב"ם היא כשיטת רש"י שאסור אף ללמוד, 
וכפי שמשמע ממה שכתב עס ס"ת) שאם התחיל ללמוד והגיע הזמן 
יפסיק, ואם כן כל שכן שאין לו להתחיל ללמוד. אמנם במאמר מרדכי (פס) כתב 
שאף הוכחה זו יש לדחות, ששם מדובר כשלא נשאר שהות לקרות אם לא היה 
מפסיק והיה גומר מה שיש בדעתו לגמור. 
וטעם איסור הלימוד קודם התפילה לדעת רש"י, ברא"ש (סי' ז) מבואר שהוא 
משום שמא יהיה טרוד בגירסתו ומתוך כך יעבור זמן קריאת שמע 
ותפילהקלי. אמנם באור זרוע (ח"פ סל קריסת שמע סי ד) מבואר שהוא משום שמעשה 
[תפילה] קודם לתלמוד תורהללי. 


קוטיות התוספות על דעת רש"י האוסר ללמוד קודם התפילה 


הבאנו לעיל דעת רש"י שאבא בנימין היה נזהר שלא לעשות מלאכה ואף שלא 
לעסוק בתורה עד שקרא קריאת שמע והתפלל. 
והקשו תוספות (ד"ס 66), מנין זאת לרש"י שאף ללמוד אסור קודם התפילהקלח. 
ועוד, שבגמרא להלן (יד:) משמע שמותר ללמוד קודם התפילה, שמבואר 
שם שכאשר רב היה משכים, היה נוטל את ידיו ומברך ברכות התורה ומלמד 
את תלמידיו, ואחר כך מניח תפילין וקורא קריאת שמע, הרי שהיה לומד עם 
תלמידיו קודם התפילה. 
ותמהו המהרש"ל (נתוסי עס) והב"חקלט (פו"ם סי פט ק"ו) שאפשר לתרץ את קושיית 
התוספות בפשיטות, שהמעשה עם רב היה קודם שהגיע זמן תפילהלמ, 


חיים (סופר, פס ס"ק יד) ובבנין של שמחה (סף פ" ג), וכעין זה כתב במשכנות יעקב (פ" פ). וראה 
בשלום יהודה (מועה, סי יל) שהאריך בזה. קלח. בראש יוסף (ל"ס מנ) ביאר שרש"י למד זאת 
ממה שאבא בנימין תלה את דבריו בלפני וסמוך למיטתי, ולא באם הגיע זמן תפילה או שלא 
הגיע זמן תפילה [כפי שהעיר המהרש"א (גתוםי ד"ס 56)], אלא משמע שבא להשמיענו שבאופן שהיה 
מתפלל בביתו היה נזהר גם מללמוד, שכן לעשות מלאכה גם אם הולך לבית הכנסת אסור משא"כ 
ללמוד מותר אם הולך לבית הכנסת כמו שכתב הרא"ש (סי ז). ובעיני בנימין (כניטנין, נרפ"י ד"ס סמון 
- ססנ) פירש שרש"י למד זאת מהלשון 'כל ימי', שמשמע שבא לרבות בזה גם שבתות וימים 
טובים, ובהם הרי לא שייך שהיה נזהר מעשיית מלאכה, אלא ודאי שהיה נזהר גם מלימוד קודם 
התפילה, וזה שייך אף בשבתות וימים טובים. וראה עוד בתורת חיים (פופר, 6"ס פי' פט ס"ק יד) שהביא 
מקור נוסף לשיטת רש"י. וראה עוד בפני יהושע (ל"ס ממ - סלטון) שפשטות לשון הגמרא שאבא 
בנימין היה 'מצטער על כך' נראה יותר כדעת רש"י, עיי"ש. ועיין עוד במשכנות שיעקב מו" סי 
פו) שפסק כרש"י והוכיח זאת בכמה ראיות מהגמרא להלן (יד6, עיי"ש. | קלט. כפי שביאר דבריו 
המאמר מרדכי (פ" פט סק"י). וכן הקשה היעב"ץ (נס' עס). ‏ קמ. כלומר קודם עיקר הזמן, שהוא 
סמוך לנץ החמה. והנה במעדני יו"ט (לות פ) ובעולת תמיד (פס פ"ק )r‏ כתבו שלמסקנת הגמרא להלן 
(יד:) מבואר שהיה זה לאחר שהגיע זמן קריאת שמע. אמנם באליה רבה (פס ס"ק י) ובמאמר מרדכי 
(פס סק"י) הקשו על דבריהם, שלמסקנת הגמרא שם אין הכרח שמדובר לאחר שהגיע הזמן. וראה 
בברכי יוסף (עס פק"ס ד"ס תפטר) שיישב את דבריהם, שמסידור מהלך דברי הגמרא שם נראה 
שהפשטות היא שמדובר כשהגיע הזמן, אלא שבקשו ליישב הקושיא באוקימתא שהיה זה קודם 
הזמן, אך אחר שהוא נדחה ואפשר להעמיד כשני האופנים ודאי עדיף להעמיד כהפשטות שמדובר 
כשכבר הגיע הזמן. [וראה עוד בשמן המאור (מס פ") שדן בזה בארוכה ומיישב דבריהם]. וראה 
עוד בנחלת דוד (ד"ס 66) שבמה שכתבו התוספות בסוף דבריהם 'כי מטא זמן קריאת שמע' נתכוונו 
ליישב בזה את קושיית הב"ח ומהרש"ל, והיינו שהתוספות למדו שהמעשה עם רב שלמד עם 
תלמידיו היה זה לאחר שהגיע זמן קריאת שמע. [אך המהרש"ל הבין שכוונת התוספות בתיבות 
אלו על קריאת שמע, כלומר שרב קרא קריאת שמע כשהגיע הזמן, ובאליה רבה (פס) הביא שכן 
משמע בהגהות אשר"י (פיי ו בהבאתם את דברי התוספות]. ועיין עוד בהלכות עולם (נמוס' דייס ₪5) 
מה שכתב ליישב קושיית הב"ח ומהרש"ל. 


ילקוט 


ויתכן שבאופן זה גם רש"י מודה שמותר ללמוד, וכל מה שסובר רש"י שאסור 
ללמוד הוא דווקא לאחר שהגיע זמן תפילהקמא. 
ואכן, הטור (פס) כתב בדעת רש"י, שדווקא לאחר שהגיע הזמן אסור ללמוד, 
אבל קודם שהגיע הזמן, אף לדעת רש"י מותר ללמודקמנ. וכתבו 
האחרוניםקמג שנתכוין בזה ליישב קושיית התוספותקמד. 
אמנם מצינו שתי דרכים ביישוב קושיית הב"ח והמהרש"ל ובביאור קושיית 
התוספות. האפשרות הראשונה, שהתוספות למדו בדעת רש"י שאף קודם 
שהגיע זמן תפילה אסור ללמודקמה. וביארו המהרש"ל והב"ח (טס) שהתוספות 
למדו זאת מלשון רש"י שכתב 'כשעמדתי ממטתי', ומשמע שמדובר אחר שעלה 


רש"י שאסור ללמודקמז. 

והאפשרות השניה היא, שהתוספות מוכיחים מהמעשה עם רב שאף לאחר 

שהגיע [עיקרן זמן תפילה מותר ללמוד, וכפי שביארו 
האחרוניםקמף, שעיקר הוכחת התוספות היא מעצם מה שהגמרא שם הסתפקה 
האם המעשה עם רב היה קודם שהגיע זמן קריאת שמע או אחר שהגיע זמן 
קריאת שמעקמט, שכן אם נאמר כדעת רש"י שאסור ללמוד קודם התפילה, 
כיצד היה לגמרא צד להעמיד זאת לאחר שהגיע זמן קריאת שמע, הרי לא 
יתכן שרב היה מלמד את תלמידיו באיסור, אלא מוכח שמותר ללמוד אף 
לאחר שהגיע זמן תפילה?קי!. ובהגהות הגרא"ם הורביץ (עס) ביאר, שמלשון 
הגמרא שם 'בדלא מטא זמן קריאת שמע' משמע שזמן תפילה ודאי הגיע 
[שהוא קודם לזמן קריאת שמע שלא נאמר בו בקומך' כבקריאת שמע וזמנו 


קמא. היינו סמוך לנץ החמה שהוא עיקר הזמן. וראה בסמוך באפשרות השניה בביאור קושיית 
התוספות, שממהלך דברי הגמרא שהסתפקה האם היה זה לאחר שהגיע הזמן מוכח שאף לאחר 
הזמן מותר ללמוד. ומטעם זה תמהו המהרש"א (נקוסי ד"ס 836. עפ"י ניפור סנפוקי סגרי"כ ונמי יוסף נלנריו), ואליה 
רבה (טס פ"ק פ), והנחלת דוד (טס) על קושיית המהרש"ל והב"ח. [ובפרי חדש (עס פ"ו) הקשה זאת 
בנוסח שאם אכן אסור ללמוד כשהגיע הזמן היה לגמרא שם לומר 'ולטעמיך אי במטא זמן ק"ש 
היכי מצי לקרות', ועיין בברכי יוסף (פס פק"ס) שדחה זאת, שמצינו כן הרבה פעמים בש"ס שהגמרא 
היתה יכולה לומר ולטעמיך ולא אמרה כן, ועיין עוד בבנין של שמחה סוס"י ג ד"ה והשבתי מה 
שיישב]. ועיין עוד בישועות יעקב (פ" פט פק"ס) ובמעיל שמואל (כסופ' ד"ס 636 - ונפעמוני סמעיל פס טניפר 
דנליו) מה שכתבו ליישב דברי התוספות. קמב. היינו קודם עלות השחר. וכן פסקו השולחן ערוך 
והלבוש (שס פ"). וראה בהערה להלן שדבר זה שוה לדעת כולם [זולת השמן המאור בדעת 
המהרש"א]. וכתב הב"ח (קס) שכשיגיע זמן קריאת שמע ותפילה צריך להפסיק ללמוד, אמנם במשנה 
ברורה (עס פ"ק 6) הביא בשם הדרך החיים שאם התחיל ללמוד אינו צריך להפסיק כשהגיע הזמן 
אם אינו ירא שיעבור הזמן. וכן כתב הגר"א (פמר טעס, ד"ס 66). קמג. פרישה (מו"ס סי" פט סק"מ), 
ואליה רבה (טס פ"ק י). וראה עוד בחדש האביב (מידועיס פנסוף סספר, ד"ס עול מנת) שגם ביאר בדעת 
רש"י כהטור, וכתב שרש"י לא חש לפרש זאת לפי שכך משמע מהלשון 'סמוך למיטתי' שמדובר 
כאשר היה מאחר לקום ומיד היה יכול להתפלל, שאם היה קם קודם לכן היה צריך לומר אחר 
מיטתי. | קמד. אמנם אין זה ממש כדברי המהרש"ל והב"ח, שהטור נתכוון שקודם הזמן מתיר 
רש"י, היינו קודם עלות השחר, [וכך היה המעשה עם רב], ומה שרש"י אוסר ללמוד היינו לאחר 
עלות השחר. ואילו המהרש"ל והב"ח דיברו על עיקר הזמן שהוא סמוך לנץ החמה. וראה בדרישה 
(פס סק"ג) שכתב על דברי הטור שלא הועיל בתירוץ זה ועדיין קושיית הראשונים במקומה עומדת, 
שהרי משמעות הגמרא להלן (יד:) שהמעשה עם רב היה גם לאחר שהגיע הזמן [היינו לאחר עלות 
השחר], ומוכח אם כן שמותר ללמוד אך לאחר הזמן, עיי"ש. | קמה. כלומר, קודם שהגיע עיקר 
זמנה דהיינו סמוך לנץ החמה. אבל קודם עלות השחר ודאי שמותר ללמוד. שהרי אפילו לאכול 
מותר, וכן מצינו אצל דוד המלך שהיה קם בחצות הלילה ועוסק בתורה (על ה). ואדרבה חייב 
ללמוד אז ותבוא עליו ברכה (פי חיש פס פ"י). וכן כתב בפשיטות היעב"ץ (נפופ' דיס 66) בדעת רש"י. 
[אמנם בשמן המאור (פס) כתב שמדברי המהרש"א (פופ' ד"ס 6%) משמע שלדעת רש"י אסור ללמוד 
אף קודם עלות השחר. וכן כתב בתורת חיים (סופר, ק"ק יד) שכך נראה מדברי הב"ח. אך דחה את 
דברי השמן המאור בדעת המהרש"א]. | קמו. ובמהרש"א פס הוסיף לבאר שממה שתלה זאת 
רש"י רק בסמוך למיטתו כלומר כשעמד ממיטתו, ולא תלה זאת באם הגיע זמן קריאת שמע או 
לא, משמע שבכל אופן אסור. [ולפי זה כתב הראש יוסף (ל"ס פײפֿ) שיוצא מדברי התוספות שלענין 
מלאכה אסור אף קודם שהגיע הזמן, שהרי כך הם מפרשים את דברי אבא בנימין בקודם הזמן, 
כפי שביאר המהרש"א. וכתב שלא נמצא דעה כזו בפוסקים]. אמנם בשמן המאור טס ס"ו) יישב את 
דברי המהרש"א [לדעת הטור שלמד ברש"י שמדובר דווקא אחר שהגיע הזמן], שאבא בנימין תלה 
את הדבר בסמוך למיטתו אגב הדבר השני שאמר [שתהא מיטתי נתונה בין צפון לדרום], ובאמת 
הכוונה הוא משהגיע הזמן שכן הוא דרך העולם לעמוד לאחר עלות השחר. קמז ולכן הקשו 
התוספות מרב. והנה לפי דרך זו יתכן, שכל מה שהתוספות חולקים על רש"י ומתירים ללמוד קודם 
התפילה הוא דווקא כשלא הגיע עדיין [עיקר] זמן תפילה, אבל אם הגיע [עיקר] זמן תפילה מודים 
התוספות שאסור ללמוד. וכן כתבו המהרש"ל ‏ טס) והב"ח (טס) בשם ההגהות מיימוניות (פפינס פ" פומ 
ט. אמנם לפי מה שכתבו האחרונים הנ"ל בדרך השניה ליישב את קושיית המהרש"ל והב"ח וביארו 
שהתוספות למדו שהמעשה עם רב היה אף לאחר שהגיע זמן תפילה [וביותר לדברי הנחלת דוד 
(פס) שכתב שזוהי כוונת התוספות בסוף דבריהם שכתבו 'כי מטא זמן ק"ש'] לא יתכן לומר כך, 
ואם כן לדעת התוספות בכל אופן מותר. וראה בחדש האביב (טס) שנסתפק בזה. קמת. מהרש"א 
(נפוסי שס), פרי חדש (עס פ"ו), אליה רבה (שס ס"ק י), נחלת דוד (פס). ‏ קמט. היינו אחר עיקר הזמן, 
וכמו שהובא לעיל מהדרישה שאין כוונת הגמרא לעלות השחר, שאם כן אין כל חידוש בכך. 
קנ. והנה לדרך זה יתכן שאף לרש"י האיסור ללמוד הוא רק משיגיע עיקר זמן תפילה דהיינו סמוך 
לנץ החמה. וראה מה שהובא בענין זה בדיבור הקודם (נסערס על דנרי רפ"י טס). ‏ קנא. והיינו לפי מה 
שנתבאר בקטע הקודם בשתי דרכים שדברי אבא בנימין והמעשה עם רב היה באותו הזמן, אך כבר 
הובאו דברי הטור שכתב בדעת רש"י שדווקא אחר שהגיע זמן תפילה אסור ללמוד, ובזה נתכוין 
הטור ליישב את קושיית התוספות שהמעשה עם רב היה קודם עלות השחר, כפי שביארו בדבריו 
הדרישה והאליה רבה (שס). קנב. ובטור שס) הביאו בשם ר"י. וכן פסק השולחן ערוך (פס). ובערוך 
השולחן (פס פכ"ז) כתב שכעת נוהגים ללמוד בכל אופן וכדעת התוספות והרא"ש, וגם שהרמב"ם לא 
הזכיר מזה דבר. ובבית ישראל (ד"ס ודש תמה מה שייך בזה מנהג הלא האיסור הוא רק במתפלל 


ברכות ה: 


ביאורים פא 


הוא מעמוד השחר], ואם כן ממה שלמד רב עד שהגיע זמן קריאת שמע 
אע"פ שהגיע כבר זמן תפילה, מוכח שמותר ללמוד קודם התפילה אף כשהגיע 
זמן תפילה. 


יישוב דעת רש"י 


ומצינו כמה דרכים ביישוב שיטת רש"יקנא; 

א. הרא"ש (סי ז) כתב, שאף לדעת רש"י האיסור הוא דווקא באדם שמתפלל 
בבית מדרשו ואינו רגיל ללכת לבית הכנסתליג, שיש לחוש שמא יהיה טרוד 

בגירסתוליי ומתוך כך יעבור זמן קריאת שמע ותפילהקי', אבל אדם הרגיל 

להתפלל בבית הכנסת מותר לו ללמוד קודם התפילהקנה ואין לחשוש שמא 

יעבור זמן קריאת שמע ותפילהקני. 

ב. בתלמידי רבינו יונה (ל"ס ע0) כתבו, שאף לדעת רש"י אין האיסור אלא כשלומד 
לעצמו, מפני שיכול להתפלל תחילה ולחזור ללימודו אחר כך, אבל במי 

שמלמד לאחרים ודאי מותר להם ללמוד קודם התפילהקיז, כיון שהשעה עוברת 

וזכות הרבים דבר גדול הוא ואם לא ילמדו עכשיו יתבטלו ולא יוכלו ללמוד 

אחר כך, ואין חוששים שמא ישכח ויעבור שעה כיון שהתפילה דרך הוא 

להתפלל אותה בכל יום יתן אל לבו הדבר ויזכורקנ" להתפללקנט. 

ג. בראש יוסף (ל"ס וסוי יודע) תירץ על פי המבואר בתרומת הדשן (קו"ת, סי" יס, 
סו"ל כקולסן עלון סי פע ס"ג) שאם אמר מקצת ברכות קודם התפילה מותר לו 

לעשות חפציו. ויתכן אם כן שכך היה אצל רב, שבירך מקצת ברכות קודם 

לימודו ולכן הותר לו ללמוד קודם התפילהקס. 


ביחידות בביתו ולא שייך לומר בזה כל כך מנהג, ועוד שהוא נגד הסכמת השולחן ערוך והאחרונים. 
קנג. ראה מה שצוין על זה לעיל בענין 'מה היה נזהר אבא בנימין שלא לעשות קודם התפילה 
והטעם' מה שדנו האחרונים בטעם זה. קנד. הב"ח (טס ל"ס ומס עפייע) תמה היכן הוא מרומז בדברי 
רש"י שמדובר כשמתפלל בבית מדרשו דווקא. וביאר, שהיה נראה לרא"ש שמסתמא אבא בנימין 
היה נזהר מלבטל מלימודו וללכת לבית הכנסת אלא היה מתפלל בבית המדרש היכן שהיה לומד 
[וכפי שנהגו רב אמי ורב אסי (סץ פ)], ולכן פירש הרא"ש שזהו טעמו של רש"י שמכיון שהיה 
מתפלל בבית מדרשו ולא בבית הכנסת לכן היה נזהר אבא בנימין אף מללמוד שמא מתוך כך יהיה 
טרוד בלימודו ויעבור זמן תפילה. ועוד ביאר, שיתכן שכך היה נראה להרא"ש להורות וכתב זאת 
לדעת עצמו לקיים דברי רש"י במי שרגיל להתפלל בבית מדרשו דווקא, אבל רש"י עצמו אינו 
מחלק בכך אלא לעולם אסור ללמוד. אך בברכי יוסף (פס פק"ו) כתב שמלשון הטור נראה שבא לפרש 
כן בדעת רש"י, וכן מוכח ברא"ש שכתב כן בדעת רש"י. וראה בדרכי משה (פי"ת סי ככ סק"ג) שנראה 
מדבריו שרש"י חולק על זה ואוסר גם ברגיל לילך לבית הכנסת, ועיי"ש שתלה במחלוקתם האם 
אפשר לסמוך על קריאת השמש. ובצרור החיים (קנגי, ד"ס וכליפי - הקנטי) העיר מדוע הטור בקיצור 
פסקי הרא"ש כתב בסתם שאסור ללמוד קודם התפילה ולא חילק שזה דווקא במי שמתפלל בבית 
המדרש אבל אם מתפלל בבית הכנסת מותר, וכתב שיתכן שסובר הטור שבכל אופן אסור כיון 
שגוזרים בית המדרש אטו בית הכנסת. קנה. בחיי אדם (כל טו ק"ג) כתב שהיתר זה ללומד בביתו 
הוא דווקא במקום שהשמש קורא לבית הכנסת [ובכף החיים (עס ס"ק מט) כתב שמקורו מהרמ"א (פי 
כל ס"נ)]. אמנם בשולחן ערוך כתב שמי שרגיל לילך לבית הכנסת מותר ולא חילק בזה. ובדרך 
החיים (דכליס סלפוליס קודס ספפינס פ"ז) כתב שאם העמיד לו שומר מותר אף לכתחילה להתחיל ללמוד. 
קנו. וראה בביאור הגר"א (פס פ"ק כנ) שבדברי הרא"ש מיושבים דברי רש"י אף מקושיית התוספות 
השניה ממעשה דרב. והעיר בחדש האביב (נפילוסיס קנסוף סספר, ד"ס נסדר פנפין) שלכאורה לפי דברי הרא"ש 
צריך לומר שאבא בנימין היה מתפלל בבית מדרשו ולא היה הולך לבית הכנסת, והרי אבא בנימין 
עצמו אמר להלן (ו) 'אין תפילתו של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת'. אמנם כבר מבואר בטור 
ובבית יוסף (לו"ס סי 5 פיי שכל זה הוא דווקא להמון העם אבל לתלמיד חכם בבית המדרש עדיף 
[וראה עוד בבנין של שמחה (פוף סי ג), ובמנחת יהודה (לפטעין, לייה פני) מה שכתבו בזה]. אמנם עדיין 
יש להקשות מהמעשה עם רב, שהרי לפי הרא"ש נצטרך לומר שרב היה רגיל לילך לבית הכנסת, 
והרי מלשון הגמרא שם 'ומתני לן פרקיה ומנח תפילין והדר קרי קריאת שמע' משמע שבאותו 
מקום שהיה מלמדם היה קורא ק"ש והיינו בבית המדרש. וביאר בחדש האביב, שעיקר כוונת הרא"ש 
לחלק שדווקא אם מתפלל בבית המדרש שמסתמא הוא מתפלל ביחידות ויש חשש שמא יהיה טרוד 
בגירסתו ויעבור זמן תפילה, אולם מי שרגיל ללכת לבית הכנסת, והוא הדין מי שרגיל שבאים ציבור 
להתפלל בבית מדרשו, מותר לו ללמוד קודם התפילה, כיון ששוב אין את החשש הנ"ל כיון שהם 
יזכירוהו, ולכן היה מותר לרב ללמוד קודם התפילה שאחרים יזכירוהו. וכן כתב בדרך החיים (שס, 
סו"ד כמטנס כרולס פס ס"ק () שאם רגילים ציבור להתאסף שם מותר שודאי יזכירוהו. וראה עוד בצל"ח 
(ד"ס ופלנרינו 96ס) ובדי השב (פו"פ, סי ס) שדנו אם מועיל מה שלומד יחד עם התלמידים בבית המדרש, 
האם יש חשש שיטרדו כולם. | קנז. וכן פסק בשולחן ערוך (שס). ובשמן המאור (פס פ") כתב 
שהתוספות נתכוונו לדחות תירוץ זה במה שכתבו בסוף דבריהם 'כי מטי זמן ק"ש', והיינו שאם 
אכן היה רב מלמד לאחרים לא היה לו להפסיק מלימודו ולקרוא קריאת שמע כאשר הגיע הזמן 
אלא פסוק ראשון בלבד כמבואר בגמרא להלן (ג:) לגבי רבי שלא היה קורא אלא פסוק ראשון 
בלבד, אלא ודאי היה לומד לבדו, ואע"ג שלשון הגמרא שם 'ומתני לן פרקיה', אך התוספות כאן 
העתיקו רק 'ומתני פרקיה' והשמיטו 'לן', ומשמע שהיתה לפניהם גירסא אחרת. ואף אם נגרוס כך 
יתכן לפרש שהיה לומד עם מעט תלמידים ואין זה נחשב למלמד לאחרים. קנח. בלבוש (שס ס") 
הוסיף שאף אם ישכח אין איסור כל כך כיון שהוא עסוק במצוה גדולה. קנט. וכן כתב האור 
זרוע (מ"6 הנ' קרפֿת טמע סי ד) בדעת רש"י, אך מטעם אחר, והוא שטעם האיסור ללמוד קודם התפילה 
הוא משום שמעשה עדיף מקריאה [כמבואר להלן (יל:], ולכן דווקא כשלומד בעצמו, אבל המלמד 
לאחרים עדיף הוא מתפילה [כפי שכתב רש"י (נ"ק י. ד"ס (מיגמר)]. אמנם בשם הר"ח כתב האור זרוע 
להיפך, שללמד לאחרים קודם התפילה אסור, וללמוד בעצמו מותר שהוא עדיף מתפילה. וראה מה 
שהובא בזה לעיל 'בענין מה היה נזהר אבא בנימין שלא לעשות קודם התפילה והטעם'. 
קס. ובאופן דומה יישב הבגדי ישע (פס פ"י), שכמו בקריאת שמע שעל המיטה אע"פ שקראה בזמנה 
מכל מקום כשהולך לישון צריך לחזור ולקרותה סמוך למיטתו, כך גם בקומו ממיטתו אע"ג שעדיין 
אינו זמן קריאת שמע מכל מקום יקרא תיכף קריאת שמע סמוך למיטתו ויתפלל תפילה קצרה ואחר 
כך יהיה מותר לו ללמוד, וכשיגיע זמן קריאת שמע יחזור ויקרא. ובאופן זה אף לדעת רש"י מותר 
ללמוד קודם התפילה. 


פב ילקוט 


ד. בפרי חדש טס ס") כתב, שאין כוונת רש"י שאכן יש איסור ללמוד קודם 

התפילה ומה שאבא בנימין היה נזהר מלעסוק בתורה קודם התפילה משום 

מידת חסידות בלבד היה עושה כןקסא, וכפי שמשמע מלשונו 'הייתי מצטעריקסב, 

ה. בגפי אש (דיס 50 כיפין) כתב שרש"י דייק בלשונו וכתב 'כל ימי נזהרתי וכו' 

שלא לעסוק בתורה', והיינו שדווקא לעסוק בתורה כלומר בעמל ובעיון אסור, 
אבל ללמוד בדרך העברה בלבד מותרקטג [וכך היה אצל רב]. 


מדוע הזכיר אבא בנימין תפילה ולא קריאת שמע 


שם. הצל"ח (ד"ס ₪ פימ6) העיר, מדוע אבא בנימין הזכיר דווקא שתהא תפילתי 
לפני מטתי, ולא קריאת שמע שהיא קודמת לתפילה וגם היא מדאורייתא, 
וממילא אף תפילה בכלל שהרי צריך לסמוך גאולה לתפילה. 
ותירץ, שנקט תפילה בדווקא שבזה לא יהיה מקום לטעות ולפרש שהכוונה 
לפני מיטתו ממש, כיון שאסור שיהא דבר חוצץ בינו ובין הקיר, ואם 
כן בהכרח כוונתו היתה שהתפלל סמוך למיטתו, אבל אם היה אומר שתהא 
קריאת שמע לפני מיטתי היינו מפרשים זאת כפשוטו ולא לענין סמיכות 
התפילהקסד. ובבית ישראל (נפוס' ד"ס 66) תירץ, שמשום קריאת שמע בלבד לא 
היה אבא בנימין מצטער על כך, לפי שהיה יכול לקרותה מיד קודם הלימוד, 
אבל לתפילה היה צריך להמתין לציבור ולכן הצטער על כךקסה. 


לאיזה עד יש לכוין המיטות 


ועל מטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום דאמר רבי חמא ברבי חנינא 
אפר רבי יצחק כל הנותן מטתו בין צפון לדרום הויין ליה בנים 
זכרים. מבואר בגמרא שיש לכוין המיטות שיהיו נתונים בין צפון לדרום ולא 
בין מזרח למערב. אמנם יש להסתפק האם כוונת הגמרא על אורך המיטות, 
והיינו שראש המיטה ומרגלותיה יהיו נתונות בין צפון לדרום, או שכוונת הגמרא 
על רוחב המיטות, והיינו שראש המיטה ומרגלותיה יהיו נתונות בין מזרח למערב 
ואז רוחב המיטה תהא בין צפון לדרום. 

ברש"י (ל"ס פון) מבואר שראש המיטה ומרגלותיה יהיו נתונות זה לצפון וזה 
לדרוםקסי. וכן כתב בשולחן ערוך (פו"ת סי כמ סי"). אך דעת הזוהרקסז 

(כמדנר קים:) שתהא המיטה ראשה ומרגלותיה זה למזרח וזה למערבקס". וכתב 


קסא. וכן כתבו בעץ יוסף (לרמפטקט, נתוסי דייס 56) ובקדושה וברכה (קמיכת תכמיס, כתוס' פס) ובבנין של 
שמחה (סי 5 פות כד ד"ס וסנס), וכעין זה כתבו בראש יוסף (ד"ס עוד ײיכ) ובאור הישר (נפופ' פס). אמנם 
הראשונים ודאי לא הבינו כך בדעת רש"י אלא מעיקר הדין אסור ללמוד. ובערוך השולחן (פס 
סכ"ז) כתב שאם היה מותר ללמוד מעיקר הדין, לא היה מחמיר על עצמו אבא בנימין שלא ללמוד. 
ובמאמר מרדכי (ש) כתב שודאי מוכח ברש"י שהוא איסור ולא רק משום מידת חסידות, שכן 
רש"י כתב 'כל ימי נזהרתי שלא לעשות מלאכה ושלא לעסוק בתורה', הרי שרש"י השווה תלמוד 
תורה לעשיית מלאכה ונקט אותם יחד, וממילא משמע שכמו שלענין מלאכה הוא איסור כך גם 
לענין תלמוד תורה הוא איסור ולא מידת חסידות בלבד. ועיי"ש שכתב שכנראה לפרי חדש היתה 
גירסא אחרת ברש"י. אך בקדושה וברכה (סמיכת מכמיס) הוכיח ממה שהקדים רש"י עשיית מלאכה 
לתלמוד תורה, שהרי ודאי אבא בנימין היה עושה מלאכתו עראי ותורתו קבע ולא היה משכים 
לדברים בטלים, ועוד מדוע רש"י כתבם בנפרד ולא עירבם יחד 'שלא לעשות מלאכה ולעסוק 
בתורה'. אלא ודאי כוונת רש"י ששני דינים יש בדבר, שלגבי עשיית מלאכה יש איסור בדבר, 
ולגבי לעסוק בתורה אין איסור אלא רק הרחקה יתירה [ובדרך לא זו אף זו]. וכן כתב בבנין של 
שמחה שם, שבהכרח כוונת רש"י היא לזהירות בלבד ואף לענין מלאכה שכן לענין נתינת המיטה 
בין צפון לדרום הוא רק זהירות בלבד כפי שדייק הט"ז (פ" ג פק"ס) בדברי רש"י, והרי נקטו כאן 
לשון מצטער על שניהם יחד אם כן ודאי שגם מלאכה וגם ללמוד אינם אלא זהירות בלבד, ואף 
שלהלן (יל) מבואר שאיסור גמור הוא לעשות מלאכה קודם התפילה צריך לומר שאבא בנימין היה 
נזהר ומצטער שלא לעשות מלאכה אף קודם שהגיע זמן קריאת שמע שאינו איסור מעיקר הדין. 
קסב. במשכנות יעקב (פ"פ פ" פו) כתב שאף לדעת רש"י שאסור ללמוד הוא דווקא אם יוכל 
להתפלל תיכף בעשרה, אבל בלא זה לא יתבטל מלימודו כלל גם לא יתפלל ביחיד רק ימתין על 
הציבור וילמד קודם התפילה. קסג. וכעין זה תירץ בשדה יצחק (נפוםי ד"ס 86), שלהלן אצל רב 
מדובר שהיה לומד דבר מסוים שיגמרוהו עד זמן קריאת שמע וכהלשון 'מתני פירקיה', אך אבא 
בנימין דיבר כשלומד גמרא שיש בה משא ומתן ויש חשש שמא ימשך בלימודו ויעבור זמן קריאת 
שמע. [וראה בלשון האור זרוע (הל קלפ סמע סי ל) 'שלא רצה אבא בנימין ללמוד לעצמו מה שלא 
ידע']. וראה עוד בחידושי מהר"פ (עי? כ סוד"ס תנ) מה שיישב דעת רש"י. קסד. שכן האיסור 
שיהא דבר חוצץ הוא דווקא לתפילת שמונה עשרה. ועיי"ש בצל"ח שפירש דבר זה לפי שיטתו 
שאין כוונת הגמרא 'אימא סמוך למיטתי' לתקן הגירסא שכך אמר אבא בנימין, אלא ודאי אבא 
בנימין נקט 'לפני מיטתי' אלא שכוונתו היתה סמוך. | קסה. וראה עוד בשלום יהודה (מועד, סי 
יס מה שתירץ. | קסו. בליקוטי ספר הפרדס המיוחס לרש"י (דין סמפן כססו נענס ר6עונס) כתב שראש 
המיטה יהיה למזרח. וכתב השאלת יעב"ץ (טו"פ, מ"פ ספ" מו) שאכן רש"י חזר בו ממה שפירש בגמרא. 
אמנם ראה בבני ציון (כעפטן, פ" ג פ"ק נ) שיישב הדברים. קסז וכן נקטו להלכה הרמ"ע מפאנו 
(פו"ת מנסס עוליס, סק" ג), ובשב יעקב שו"פ, מ" סי ג) [ועיי"ש שכתב, שודאי אם היה רואה רש"י את 
דברי הזהר היה גס הוא מפרש כך], ובארצות החיים (פי ג 2 ספֿרן ס"), ובישועות יעקב (עס פק"ט, 
ובבנין עולם (לר' סייזיק מנכ, פו"ם סי" כ, סו"ד כפססי תפונס ס"), ובכף החיים (שס פות טז). ובשאלת יעב"ץ (פס) 
העיד שכך היתה מיטת אביו החכם צבי נתונה בין מזרח למערב. וכן הוכיחו בשב יעקב ובארצות 
החיים (פס) וביפה ילל (סס ק"ק י6) בדעת הרמב"ם (ניפ סנקילס פיז ס"ט) [אמנם בעטרת ראש (ד"ס פנס) 
נקט בדעת הרמב"ם כרש"י]. ובערך שי (פס פ"ו ד"ס ומס עפפר) כתב שדברי הזוהר הם רק במי שכוונתו 
זכה בלתי לה' לבדו וממילא אין התשמיש אצלו גנאי לשכינה, אך מי שאינו כן, יישן בין צפון 
לדרום, ומטעם זה לא נהגו כהזוהר. וכן כתב הפני שלמה (גלפפריד, ד"ס וע0. וראה להלן מה שהובא 
בזה מהמקור חיים. קסח. אמנם בבנין של שמחה (פ" ג, סונ כמפנס כרורס סי ג ק"ק 6) האריך לפרש 
דברי הזוהר כרש"י, והביא בשם רבי חיים מוואלוז'ין ששמע מהגר"א שאין הפירוש בדברי הזהר 
כמו שפירשו בו המקובלים והרמ"ע מפאנו אלא כפשטות דברי הגמרא וכשיטת רש"י. אמנם בבנין 


ברכות ה: 


ביאורים 


הראש יוסףקסט (ד"ס וענ, פרי מגליס פו"ת סי ג 5" סק"ז) שכן נראה מלשון הגמרא 
שנקטה 'בין צפון לדרום' ולא 'בצפון ודרום' כפי שנכתב לגבי הנפנה בצד צפון 
ודרום (עסנן ס:), ומשמע יותר כהזוהר שכוונת הגמרא על רוחב המיטה שתהיה 
בין צפון לדרום. 

והנה בדברי רש"י והשולחן ערוך משמע שאין קפידא אם יהיה ראש המיטה 
לצפון או לדרום דווקא, אלא העיקר שלא יהיה בין מזרח למערבקע. אמנם 

בספר הנר (עפ' ז) כתב שראש המיטה יהיה לצד דרום ומרגלותיה לצד צפון 
דווקא. ויש שכתבוקל* להיפך, שראש המיטה יהיה לצד צפון דווקא. ובמעדני 
יו"ט (ס" ז ופ 0 הוכיח כן מהפסוק שהובא בגמרא 'וצפונך תמלא בטנם' שמוזכר 
בו רק צפון. וכן מוכח מלשון הגמרא שנקטה 'בין צפון לדרום', והלא דרום 
הוא צד ימין ואם כן היה ראוי להקדימו ולכתוב 'בין דרום לצפון'קלב, אלא 
משמע שבדווקא נקטו צפון קודם, להשמיענו שראש המיטה יהיה לצד צפון. 
ובדעת הזהר שתהא המיטה נתונה בין מזרח למערב מצינו גם כן ב' דעות. 
יש שכתבוקעג שראש המיטה יהיה לצד מערב דווקאקעז. ויש שכתבוקעה 

שראש המיטה יהיה לצד מזרח. 

נמצא שיש בידנו ה' שיטות לאיזה צד יש לכוין המיטותקל: א. ראשה לצפון 
ומרגלותיה לדרום. ב. ראשה לדרום ומרגלותיה לצפון. ג. יש שכתבו 

שאין חילוק בין צפון לדרום רק שלא יהיה בין מזרח למערב. ד. ראשה למערב 

ומרגלותיה למזרח. ה. ראשה למזרח ומרגלותיה למערב. 

וכתב בשיירי כנסת הנדולה (טס סגנ"י סק"ד) שמאחר ויש בדבר כמה דעות, וכל 
אחד ההיפך מחבירו, לכן אין העולם נזהרים בזה כלללל'. אך במשנה 
ברורה (שס פ"ק +) פסק כדברי השולחן ערוך, שראש המיטה ומרגלותיה יהיו זה 
לצפון וזה לדרוםקעף, וכתב עוד, שתהא ראשה לצפון ומרגלותיה לדרום דווקאללט. 


האם כיוון המיטות הוא איסור מעיקר הדין או רק הנהגה טובה 


שם. מלשון הגמרא על שני דברים הייתי 'מצטער' כל ימילפ, וכן ממה שהביא 

אבא בנימין ראיה לדבריו מדברי רבי חמא ברבי חנינא שהעושה כן זוכה 
לבנים זכרים, משמע לכאורה שדבר זה הוא מצוה מן המובחר והנהגה טובה 
בלבד, אך אין זה איסור וחיוב מעיקר הדין. וכן משמע מדברי רש"י (ל"ס פון) 
שכתב 'לפיכך נכון להסב דרך תשמיש לרוחות אחרות', ומשמע גם כן שרק 


עולם (פס) הביא שמדברי הגר"א בביאור אגדות כאן ופ יל) נראה שמפרש דברי הגמרא כהזהר 
כלומר בין מזרח למערב. ובערך שי (פס ד"ס ומוס הביא שבתקוני זהר (פיקול מנעין ד"ס פודמן) הלשון 
'מיטה למערב בין צפון לדרום' ומשמע כפירוש רש"י. | קסט. וכן הוכיחו השאלת יעב"ץ והבני 
ציון (פס). קע. וכן משמע בפסקי תוספות (פות 6), וכן מבואר בב"ח (מס ד"ס כתכ כטו"ע וכן 6פול) 
ובאליה רבה (טס סק"ד). ומטעם זה כתב בחידושים על פסקי תוספות (פות ) שמותר אף באלכסון. 
קעא. כן הובא באוצר הגאונים (נק ספונות עמי וג) בשם גאון, וכן כתבו המהר"ל (פינופ עלס נפינ סענודס 
פ"ג) והמעדני יו"ט (פ" ז פֿות ט. קעב. באליה רבה (שס) הקשה על כך שמצינו כן בפסוק בתהילים 
(פט יג) 'צפון וימין אתה בראתם', הרי שגם כן הקדימו צפון לימין. וראה בערך שי (פיי) שכתב 
טעם למה הקדימו אצלינו צפון לדרום. קעג. רמ"ע מפאנו שס), וסיים שם שקרן צפונית מערבית 
היא המעולה ביותר [ועיי"ש הטעם, וכן באלפסי זוטא כאן]. וכתב בארצות החיים טס המיר פפֿכן 
ס"ק מח) שבאופן זה מקיים את שתי הדעות, גם דעת הזהר וגם דעת השולחן ערוך. קעד. ובטעם 
הדבר כתב הרמ"ע (פס) שהוא עפ"י סוד. ובשערי תשובה טס סק"ג) הביא שיש מי שפירש הטעם 
על פי מה שמצינו בסנהדרין (₪:) לגבי אדם הראשון שראשו היה מארץ ישראל וגופו מבבל, וארץ 
ישראל היא מערבית לבבל [ולכן ראוי שביצירת הולד יהיה כמו אצל אדם הראשון], אך תמה 
עליו השערי תשובה שהרי מבואר ברש"י בחגיגה (ינ. ל"ס מקוף) שאדם הראשון היה ראשו למזרח. 
קעה. לקוטי ספר הפרדס המיוחס לרש"י (שט. וכן הובא ביד אפרים (מג"פ סק"ו) בשם מהרח"ו בפרי 
עץ חיים (פער סמנוות כיש פרטת נרפסיפ), וכתב סימן לדבר 'ממזרח אביא זרעך' (שעיס מג ה). וכן כתב 
המקור חיים (ננענ ספות יליר, סק"ו). קעו. בישועות יעקב (טס סק" חילק שאם האדם שוכב לבדו 
אזי יש לו לנהוג כמו הזהר בין מזרח למערב, וכאשר ישן עם אשתו צריך לנהוג כמו רש"י להניח 
מיטתו בין צפון לדרום. וכן כתב בבני ציון ((כעפלן, פס). אמנם בעטרת ראש (ד"ס ₪5) הכריע להיפך, 
שבאין אשתו עמו ינהג כרש"י, ובאשתו עמו ינהג כהזהר, | קעז. וכן כתב הערוך השלחן טס 
סייג שאין אנו נזהרים בזה כיון שיש שתי דעות בזה. וכעין זה כתב בעולת תמיד (פ"י) דעביד 
כמר עביד ודעביד כמר עביד [ובתורת חיים (פופר, פוף סק"י) כתב שיש נפקא מינה בין דברי העולת 
תמיד לדברי השיירי כנסת הגדולה, שלפי העולת תמיד לעולם יעשה או כדעת הזהר או כדעת 
שאר הפוסקים אבל לא פעם כך ופעם כך, משא"כ לשיירי כנסת הגדולה אין קפידא ויכול תמיד 
לשנות]. עוד טעם כתב הערוך השולחן ((פס) שאין נזהרים בזה עתה כיון שאנו סומכים על מה 
שהטור השמיט דין זה ומשמע שאינו חיוב אלא הנהגה טובה. וכן כתב בבית ישראל (ל"ס וש נוס). 
וראה עוד בתורה תמימה (נפית כס סעכה כנ) שכתב טעם נוסף מדוע היום אין נזהרים בזה, על פי 
מה שביאר שם הטעם לדין זה משום שבצד צפון הוא המדור של השדים והרוחות והמזיקין 
כמבואר בפרקי דר' אליעזר (פ"ג), ובאו לרמז בזה שהנותן מיטתו שהוא כינוי לאשתו, בין צפון 
לדרום היינו שמשמש מטתו בכיוון זה ובוטח בה' ואינו חושש לרוחות ושדים השוררים בצד צפון 
מתברך בבנים חיים וקיימים. והנה בתוספות ביומא (ש: ד"ס מפוס) כתבו שכיום אין העולם נזהרים 
בגילוי וזוגות וכיוצא בזה כיון שאין רוח רעה שורה באלו המלכויות. ואם כן יש לומר שמטעם 
זה גם לא חששו לכוין המיטות. | קעח. וביאר לפי שבבנין של שמחה (פס) כתב בשם הגר"א 
שגם כוונת הזהר כהגמרא ולא כפי שפירשו המקובלים. וראה עוד לעיל מה שהובא מהערך שי 
שדברי הזהר אמורים רק במי שכוונתו זכה בלתי לה' לבדו וממילא אין התשמיש אצלו גנאי 
לשכינה, אך מי שאינו כן יישן בין צפון לדרום, ומטעם זה לא נהגו כהזהר. | קעט. כדברי 
המעדני ירט עמ" ז:סו60. קפ. אמנם בראש יוסף (ל"ס ועס ובבנין של שמחה (ש" ג ד"ה וסנס סכ"י) 
העירו שהרי לשון זו נאמרה גם על שתהא תפילתי סמוכה למטתי ושם הוא ודאי איסור [עכ"פ 
בעשיית מלאכה]. ובמגן גבורים ((ף גן סק"ט) וברצוף אהבה (פננױ, כפופ' דיס כ כתבו שנקט לשון 
מצטער משום שהיה מקפיד על כך אף בזמן שהיה לבדו ללא אשתו שמעיקר הדין אין איסור 
באופן זה, אבל כשישן עם אשתו יש איסור בדבר. 


ילקוט 


נכון לעשות כן, אך אין זה איסור מעיקר הדין?פ*. וכן נראה דעת רוב 
הראשוניםקפב, והטור (פו"ס סי" ג) שהשמיט דין זה לגמריקפ. 
אך הרמב"ם (נית סנסילס פ"! ס"ט) כתב 'אסור לאדם לעולם שיפנה או שיישן בין 
מזרח למערב' [ועל פי זה פסק גם השולחן ערוך טס ס"ו) 'אסור לישן בין 
מזרח למערב'ק9ד]. ומבואר בדבריו שדין זה הוא חיוב גמור ולא רק הנהגה טובה. 
אך לכאורה קשה על הרמב"ם מלשון הגמרא וכמו שנתבאר. וביאר הבית יוסף 
(פס ד"ס ומ"ט דנ), שהרמב"ם לא גרס בגמרא 'דאמר רב חמא' אלא 'אמר רב 
חמא', והיינו שאין מקור דברי אבא בנימין מדברי רב חמא, אלא לעולם כוונת 
אבא בנימין שיש איסור בדברקפה, ודברי רב חמא הם מימרא בפני עצמה שמי 
שנזהר בזה זוכה לבנים זכרים. או יתכן שאף אם הרמב"ם גרס 'דאמר רב חמא'י, 
לעולם כוונת אבא בנימין שהוא איסור, אלא שהביא מדברי רב חמא תוספת 
ביאור שהנזהר באיסור זה נותנים לו שכר טוב. 
והט"ז (שס סק"ס) ביאר, שלכאורה דין זה תלוי במה שנחלקו התנאים (להלן 6:55 


האם מותר להיפנות בין מזרח למערב במקום שיש מחיצות, שכן לדעת . 


אוצר הח 


ורק לדעת רבי עקיבא האוסר, אף כאן אסור לישן בין מזרח למערב אף במקום 
המוקף מחיצות. והנה מאחר שתשמיש אינו שייך כלל במקום מגולה, ממילא 
רק לדעת רבי עקיבא אסור לישן בין מזרח למערב. ומעתה מיושב היטב, שאכן 
אבא בנימין נהג כן רק משום מידת חסידות ולא מעיקר הדין וכפי שמשמע 
מלשון הגמרא, והטעם משום שהוא סובר כר' יוסי שבמקום שיש מחיצות אין 
איסור ולכן אין מקום לאסור שינה בין מזרח למערב, אלא שמשום מידת חסידות 
נזהר בכך אף באופן זה. אולם הרמב"ם פסק כרבי עקיבאקפ' שאף במקום 
המוקף מחיצות אסור להיפנות בין מזרח למערב, ואם כן אף לישן בין מזרח 
למערב אסור אע"פ שאינו במקום מגולהקפח. 


מתי עריך להקפיד על כיוון המיטות 


שם. לכאורה ממה שהובא בגמרא שהנותן מיטתו בין צפון לדרום זוכה לבנים 

זכרים ואין אשתו מפלת נפלים, משמע שדין זה נאמר לענין תשמיש דווקא, 

והיינו דווקא כשאשתו עמוקפט. וכן משמע ברש"י (ד"ס גפון (דכוס) שכתב 'לפיכך 

נכון להסב דרך תשמיש לרוחות אחרות'לצ, וכן כתבו תוספות (ד"ס 62 'והיה 
הדבר גנאי לשכב אצל אשתו מפני התשמיש'קצא. 


קפא. מ"ז (לו"פ סי ג סק"ס), ועיין בבני ציון (נכטפפן, סי ג מ"ק יי שכתב שגם רש"י מודה שהוא איסור 
ואף בישן יחידי, אלא שרש"י דיבר בישן עם אשתו שאז אין זה איסור מעיקר הדין כמו שכתב הט"ז 
כיון שהוא מכוסה. קפב. כן משמע בספר האשכול (מוירכך, הנכות מנפס ועכנית וניעות סי ₪) ובראבי"ה (סיי 
ט) שכתבו 'מטתו של אדם תהא נתונה בין צפון לדרום כדי שיהיו בניו זכרים ולא תפיל אשתו'. הרי 
שלא נקטו איסור כלל רק כדי שיזכה לבנים זכרים ושלא תפיל אשתו. וכן נראה מלשון הריא"ז (פיש 
ס"ד פֿות 5) שכתב 'ישתדל שתהא מטתו נתונה צפון ודרום'. וכן מלשון הר"י מלוניל (ע סי"ף, ד"ס 5פון 
וזוס) שכתב 'נכון הוא להסב דרך תשמישו לרוחות אחרים'. | קפג. ערוך השולחן (עס סייג ובית 
ישראל (ד"ס וש מס) [אך ראה להלן ביאור הט"ז בהשמטת הטור]. וכן נראה מלשונו שכתב בקיצור 
פסקי הרא"ש (פ פות ו) 'וטוב ליתן ימטתו בין צפון לדרום'. וכן המאירי לא הזכיר דין זה כלל. 
קפד. וראה בט"ז (פס פק"ס) שאם אי אפשר לו בקלות להסב מיטתו בין צפון לדרום אין איסור להניחה 
בין מזרח למערב, שאפשר לסמוך על דעת הטור שהשמיט דין זה, וכן על דעת הזוהר (מדככ קיפ:) 
שראש המיטה יהיה למזרח ומרגלרתיה. למערב. וכן כתב בשולחן ערוך הרב (מסלו"ק סי ג פ"י). וראה 
עוד לעיל בענין 'לאיזה צד יש לכוין המיטות' מה שהובא עוד בטעם שיש שאינם נזהרים בזה. 
קפה. והלשון מצטער פירושו שמשום האיסור שבדבר היה מצטער [כלומר, טורח ונזהר בדבר]. 
קפו. שודאי עשיית צרכיו אינו חמור יותר מתשמיש, שהרי בבית הכסא אסור להרהר בדברי קדושה 
ואילו בשעת התשמיש אדרבה מן המובחר להידבק מחשבתו בדברים קדושים ועליונים. אמנם בלבוש 
(פס ס"ו) כתב שלדין זה לא מועילה מחיצה [וכן הוא דעת השולחן ערוך לפי דרך הט"ז כמבואר 
בהערה להלן]. וראה בב"ח (ל"ס כפג פפו"ע וכן פקור) ובמגן אברהם (פס קק"ז) שביארו הטעם מדוע אין 
מועילה כאן מחיצה כמו בעושה צרכיו. ועיין עוד בצל"ח (נהנן ק6: ד"ס ונגנל) בענין זה. ובארצות החיים 
(קס פרן יסולס סק"ל ד"ס וסט"ו) כתב שלפי הטעם המבואר בתלמידי רבינו יונה ובריטב"א (הונפו נסמון נעײן 
'סטעס טיט (כוין סמיטות 35 סנדדיס'), יש להקפיד על כך גם במוקף מחיצות. | קפז. כפי שהוכיח הבית 
יוסף (פס ד"ס ומיסו) בדעתו ממה שלא חילק בכך. קפח.ומטעם זה הטור השמיט דין זה, כיון שדעתו 
(פס) כדעת הירושלמי (פ"ט ס"ס) שהובא בתוספות (עסנן ק6: דיס כני) שאף לדעת רבי עקיבא מותר להיפנות 
בין מזרח למערב במקום שיש מחיצות, ולפיכך אין מקום לאסור לישן בין מזרח למערב, כפי 
שנתבאר. [וראה בחמד משה טס פק"ט מה שתמה על זה]. אך תמה הט"ז על השולחן ערוך, שמצד 
אחד פסק (עס) שמותר להיפנות בין מזרח למערב במקום המוקף מחיצות, ומצד שני פסק שאסור 
לישן בין מזרח למערב. אע"פ שהוא גם כן במקום שיש מחיצות. אמנם ראה מה שהובא בהערה 
לעיל מה שכתבו האחרונים לחלק מדוע מחיצה אינה מועלת לענין תשמיש כמו לענין צרכיו. 
קפט. ביאור הגר"א (ס" ג סק"ו). ובדרישה (שס סק" ד"ס כפכ עוד כ"י - סרפטון) הוסיף לבאר, שמדברי הגמרא 
'דאמר רבי חמא' וכו' מבואר שהנזהר לקיים את דברי אבא בנימין ליתן מיטתו בין צפון לדרום 
זוכה לבנים זכרים, ואם אבא בנימין דיבר על אדם יחידי אין שייכות בין השכר למעשה זה. וכן 
משמע גם מעצס הלשון 'מצטער', שכן אם כוונת אבא בנימין על אדם יחידי מה צער היה לו בזה 
הלא בקל יכול לישן בין צפון לדרום, משא"כ כשהוא עם אשתו שאז צריך חדר מיוחד לצניעות, 
והיה מצטער ומהדר תמיד שיהיה חדרו עשוי באופן שיהא יכול ליתן המיטה בין צפון לדרום. אמנם 
השב יעקב (טו"פ, מ"פ פיי ג) כתב שפשטות סתימת דברי אבא בנימין משמע שאפילו כשהוא לבדו אסור, 
ואף דקדק כך מהתוספות שהעמידו דבריהם על דברי רב חמא משמע שדברי אבא בנימין נאמרו אף 
כשהוא לבדו. ובבנין של שמחה (ס ג) כתב שגם בזהר מבואר שהוא דווקא לענין תשמיש. אך 
בישועות יעקב (פס סק"נ) כתב שלפי דברי הזהר אסור בין אם אשתו עמו ובין ללא אשתו. קצ. אמנם 
במגיד תעלומה (נכפ"י ד"ס פון, נ"ד ספנ) כתב שמלשון רש"י 'להסב דרך תשמיש' משמע שאפילו אין 
אשתו עמו אסור, וכתב עוד שכן משמע מלשון הגמרא 'שתהא מיטתי' והיינו שתלו זאת במיטה ולא 
אמרו שלא ישמש בין מזרח למערב. קצא. בט"ז (פֿו"ת סי ג קק"ס) כתב שמדברי התוספות משמע 


ברכות ה: 


כמ 


ביאורים פג 


אמנם הרמב"ם (נית סנפילס פיז ס"ע) כתב 'אסור לאדם לעולם שיפנה או שיישן 
בין מזרח למערב'. וכתב הבית יוסף (פ" ג ק"ו ד"ס וללס) שנראה מדבריו 
שאפילו לאדם יחידי אסור לישן בין מזרח למערב?צ3. וכן פסק בשולחן ערוך 
(פס ק"ו) 'אסור לאדם לישן בין מזרח למערב אם אשתו עמו ונכון להיזהר אפילו 
כשאין אשתו עמויקצי. 
ובאליה רבה (פס סק"ס) הביא ראיה לשיטת רש"י ותוספות מהמבואר בחגיגה 
(נ.) שאדם הראשון היה מסוף העולם עד סופו, ופירש שם רש"י (ד"ס 
מסוף) שכאשר היה שוכב היה ראשו למזרח ורגליו למערב. ולכאורה הרי 
בסוגייתנו מבואר שאין לעשות כן, אלא משמע כדעת רש'י ותוספות שאדם 
יחידי מותר לשכב בין מזרח למערב ודווקא עם אשתו אסור. אך בפרי מגדים 
(פס 5( סנרסס סק") דחה זאת שכל האיסור הוא דווקא לישן, אבל לשכב כדי 
לנוח מיגיעה וכדו' מותר אף בין מזרח למערב. ובילקוט גרשוני (פס סק"ל) תירץ 
שעיקר הטעם שאין לישן בין מזרח למערב הוא משום שהאדם בשינתו שורה 
.עליו רוח רעה ולכן אין נכון לישן לצד השכינה, ואם כן הרי שם היה זה קודם 
שחטא אדם הראשון שעדיין לא נגזרה עליו מיתה ולא היתה שורה אז על האדם 
רוח טומאה כשהיה ישן, ולכן היה מותר לו לישן בין מזרח למערב. 
ובארצות החיים (פס פכן סוס סק"ד) הקשה על שיטת הרמב"ם ממה ששנינו 
במסכת תמיד (פ"פ מ"פֿ) שבית המוקד היה בצפון העזרה ומוקף היה 
ברובדין של אבן, ועליו היו ישנים זקני בית אב. והנה מאחר שהיו ישנים אף 
בצד הצפוניקצד נמצא שראשיהם ומרגלותיהם היו לצד מזרח ומערב, והרי 
בסוגייתנו מבואר שאין לעשות כן, אלא מוכח כשיטת רש"י ותוספות שכאשר 
הוא ישן יחידי ללא אשתו אין איסור בדבר. ותירץ (נפ" ספני), שטעם האיסור 
לישן בין מזרח למערב [לדעת הרמב"ם] משום שסתם הישן ישן ערום, וכששוכב 
על צידו [שהרי אסור לישן אפרקדן] נמצא שפרועו שלפניו או שלאחריו הם 
לצד מזרח או מערבקצה, ומאחר שזקני בית אב היו ישנים בבגדיהם ממילא לא 
היה שייך אצלם איסור זה. 


הטעם שיש לכוין המיטות לעדדים אלו 


שם. בטעם שיש ליתן המיטות בין צפון לדרום ולא בין מזרח למערבלצי, כתבו 
רש"י (ד"ס כפוף) ותוספות (ד"ס כנ) משום שהשכינה מצויה במזרח או 
במערבקצ' וגנאי הוא לשמש מיטתו לרוח זוקצח. 


שאף כשאשתו עמו מותר ללא תשמיש. אמנם ברצוף אהבה (6גשוי ג: ד"ס ופֿפטר) דייק מדברי התוספות 
להיפך, שממה שכתבו ודווקא כשישן עם אשתו' ולא כתבו 'ודווקא כשמשמש מטתו', משמע 
שכשישן עם אשתו אסור אף ללא תשמיש, והטעם או מפני הרואים שיאמרו ששימש, או מפני שמא 
יבוא לשמש שאין אפוטרפוס לעריות, ומה שכתבו התוספות אח"כ מפני התשמיש כוונתם מפני 
שיאמרו ששימש או מפני שיתקפנו יצרו וישמש, וכן משמע במרדכי (פ" ז)ן שכתב ודווקא כשישן עם 
אשתו, ולא הזכיר כלל תשמיש. וכן כתבו בדעת התוספות במגיד תעלומה (פס) ובפתחי עולם ומטעמי 
השולחן (סי ג סק"כ). ‏ קצב. וכן כתבו הרדב"ז ומהר"י קורקוס (עס) בדעת הרמב"ם. אך בדרישה (טס) 
כתב שאף הרמב"ם סובר כהתוספות שדווקא בתשמיש אסור וכפי שמשמע בדבריו שהשווה ישנים 
לנפנים שהוא דבר מאוס ומגונה מטיפה סרוחה. קצג. ובטעם הדבר שאף ביחידי אסור, כתבו 
בשב יעקב (פס) ובארצות החיים (פס פֿכן יסודס פק"ד) ובישועות יעקב (עס פק") וביפה ללב (פס ס"ק י) 
משום שסתם הישן ישן ערום, וכששוכב הוא על צידו [שהרי אסור לישן אפרקדן] פעמים מתגלה 
גופו בשנתו ונמצא שפרועו שלפניו או שלאחריו הם לצד מזרח או מערב, וכן בשנתו רגיל האדם 
להפיח. וכעין זה כתב הרדב"ז (פס). וראה מה שהובא בסמוך מהילקוט גרשוני (עס) ביאור נוסף. 
קצד. שפשטות הלשון 'מוקף' משמע שהוא מכל הג' צדדים. וגם שמבואר במסכת מדות (פ"פ פ"ו - 
ט) שבית המוקד היה בצפון העזרה חציו בקודש וחציו בחול, ובחציו של חול היו ישנים, ואם כן 
אף אם נאמר שלא היו רובדין בחצי כותל המזרחי ובחצי כותל המערבי עכ"פ ודאי שהצד הצפוני 
היה מוקף ברובדין ובו היו ישנים [ואין לומר שהיו ישנים בתוך כניסת החומה, שהרי רוחב החומה 
היה שתי אמות בלבד, וכבר כתבו התוספות בעירובין (פפ. ד"ס גופו) שאדם בינוני עם ראשו והפשטת 
איבריו הוא ד' אמות, ואס כן ודאי שהיו ישנים לאורך החומה]. קצה. ועל פי זה כתב שם ספפיכ 
לפרן פֿות ג - נ?) שכאשר הוא שוכב יחידי אין להחמיר אלא כששוכב ערום וללא מחיצות סביב המיטה. 
[אמנם יש להעיר שבשב יעקב וביפה ללב (מס) כתבו שהטעם שגם ביחידי אסור הוא גם משום 
הפחה, ולטעם זה לכאורה אין להתיר אף כשהוא מכוסה בבגדיו]. | קצו. בפפקי הריא"ז (פ"ט ס"ד 
פופ 6) כתב 'לא יקל אדם ראשו כנגד שער המזרח שמכוון כנגד בית קדש הקדשים וכו' וכן העומד 
במזרח ארץ ישראל או במערב ארץ ישראל ישתדל שתהא מטתו נתונה צפון ודרום'. [והביאו המקור 
חיים (גכלן, סי ג פש)]. ומשמע מדבריו שהטעם הוא משום כבוד המקדש [ולפיכך אסר רק להעומד 
במזרח או במערב ארץ ישראל, וכן רק למדינות השוכנות במערב ארץ ישראל]. וראה בארצות החיים 
(פס 6כן יסודס סק"ד) שרצה לומר כן בדעת הרמב"ם שהטעם הוא משום כבוד בית המקדש [ועיי"ש איך 
יישב לפי זה הפסוק שהביאה הגמרא], אך דחה זאת שמסתימת הדברים נראה שאינו תלוי בזה. 
קצז. כן כתב רש"י (ל"ס פפו). ותמה בחדש האביב (נשיי פס) הרי בבבא בתרא (כס.) מצינו שנחלקו 
תנאים האם השכינה במערב או בכל מקום, אך לא מצינו מי שסובר שהשכינה במזרח. אמנם כוונת 
רש"י לדברי רבי אבהו שם שאמר 'מאי אוריה אויר יה' וברש"י שם (ד"ס 6מס) הביא שני פירושים 
האם הכוונה למזרח או למערב. ולכן כתב רש"י בסוגייתנו שהשכינה או במזרח או במערב. ארצות 
החיים (ס" ג סמפֿיר (פֿרן ס"ק (ג) וחדשים גם ישנים (נלפ"י פס). ובצרור החיים (קנני, נפ"י פס) ביאר שאין 
כוונת רש"י שיש ספק בדבר, אלא כוונתו שעבורנו היינו בני ארץ ישראל שאנו במערב, השכינה 
במזרח. ולבני בבל שהם במזרח ממילא השכינה במערב. והתוספות (ד"ס כ כתבו שהשכינה מצויה 
בין מזרח למערב. ויתכן שכוונתם למה שכתב הלבוש (טס מ"ס) שקיימא לן (ניג זס) שהשכינה במערב, 
ומזרח הוא הצד שכנגדו הרואה פני השכינה, ולפך הוא גם כן חשוב [וכן כתב רש"י בבבא בתרא 
(פס)]. ובר"י מלוניל (ד"ס פון) כתב שאע"פ ששכינה בכל מקום מכל מקום תיקנו כן כדי שתהא מורא 
שמים עליו בשעה שנהנה מן העולם. ועיין עוד בעטרת ראש (ל"ס פ₪ 55) שהאריך בענין זה. 
קצח. וראה לעיל בדיבור הקודם בהערה מה שנתבאר שלדעת הרמב"ם שאפילו יחידי אסור, בהכרח 
אין זה הטעם ועיי"ש טעמים אחרים. 


פד ילקוט 


אך הרמ"ע מפאנו (טו"פ מנס עוריס, סי ג) כתב שודאי אין הטעם משום כבוד 
השכינה כיון שהוא מכוסה, וכפי שמותר לעשות צרכיו בין מזרח למערב 
במקום שיש מחיצותקצט. וגם אדרבה מצוה להרהר בדברי קדושה בשעת תשמיש 
ודבר מצוה הוא ומדוע הוא גנאיי. ובמהר"ל (נמיבום עונס נמיכ סענודס פ"ג) הקשה 
עוד, שלפי זה העיקר הוא שלא יהיה בין מזרח למערב, ואם כן לא היה צריך 
לומר הנותן מיטתו בין צפון לדרום, אלא כל שאינו נותן מיטתו בין מזרח 
למערב. 
ובתלמידי רכינו יונה (ל"ה כ ובריטב"א (ל"ס כנ) ביארו הטעם, לפי שהמנורה 
שבבית המקדש היתה מונחת בצד דרום והשולחן בצפון, והמנורה 
היא כנגד התורה ואילו השולחן כנגד העושר, וכפי שאמרו (נכ"כ כס:) הרוצה 
להחכים ידרים והרוצה להעשיר יצפין וסימנך שולחן בצפון ומנורה בדרום. 
וכאשר יעשה זאת יזכור קודם שישמש מטתו השולחן שהוא כנגד העושר 
והמנורה שהיא כנגד התורה ויתפלל על בניו שיהיו מצליחים בתורה ושיהיה 
להם עושר כדי שלא יצטרכו לבריותיא, ומתוך שיזכור זאת גם יקדש עצמו 
כ בשעת תשמיש כדי שיהיו בניו ראויים. 
והרמ"ע מפאנו (עס) ביאר הטעם, לפי שמצינו ביצירת אדם הראשון שהיה ראשו 
מעפר ארץ ישראל וגופו מבבל ונמצא אם כן שהיתה קומתו בין מזרח 
למערב העולם, ולכן ראוי שיתן רוחב המיטה בין צפון לדרום כדי שתהא יצירת 
הולד כיצירת אדם הראשון. 


הטעם שזוכה עבור כך לבנים זכרים 


שם. כתב הרמב"ן (פגרת סקודם פ"ג), 'וצריך אני לעוררך על אגדה זו, ידוע הוא 
שאין פתי ולא סכל בעולם שיחשוב שמפני נתינת המיטה בין צפון לדרום 

יזכה להיות לו בנים זכרים ולא תהא אשתו מפלת נפלים וכו' אלא שדברו 
הדברים האלו ברמזים וכו' והנני מבאר, ידוע הוא כי הקור חזק הוא לפאת 
צפון והחום הגדול לפאת דרום, וחכמי האמת יודעים שהרחקת הקצוות אינו 
מן הטוב והישר אבל המדות הבינוניות הם הנבחרות וכו' ולפי שצפון ודרום 
הם שני הפכים לחום ולקור והם בשתי תכליות הסתירו רבותינו בהם דבריהם 
ורמזום בם ואמרו כי המשמש מטתו בהיות מזג גופו בינוני ממוצע בין החום 
ובין הקור אז יוכלו טבעיו לנוח ולא יזריע מהם מהר אבל יוכל לבעול במתון 
ואז האשה מקדמת להזריע תחילה וכו' וזה היות בחצי הלילה שכבר שקט הגוף 
מרתיחת טבע המזון שאכל ומזג הגוף עמד זך ונקי וכו' ומה שאמרו בין צפון 
לדרום רצונם לומר בין החום והקור' וכו'יג. ומבואר בדבריו שכוונת הגמרא 
במאמר זה לרמז שלא ישמש האדם אלא בזמן שהוא במיצוע מזג גופו והוא 

הגורם לבנים זכריםיי. 

וכעין זה כתב במעדני יו"ט (סי ז ות 0, שעל פי דברי חכמי הטבע התבאר כי 
להולדת הזכרים אחת מן הסיבות, אם אז רוח צפונית מנשבת לפי שהיא 
חמהיז והזרע החם מוליד זכר, ואם רוח דרומית מנשבת שהיא קרה ומוליד 
נקבה, ואמרו גם כן שיש מי שאומר שאפילו ההבטה לרוח צפונית תועיל לזה. 
ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס כנ) ובריטב"א (ד''ס כ) פירשו על פי דרכם שענין נתינת 
המיטה בין צפון לדרום הוא משום שצד צפון מרמז על העושר, כפי 

שבבית המקדש היה השולחן [שמורה על עשירות] בצד צפון, וצד דרום מרמז 
על התורה, כפי שבבית המקדש היה המנורה [שמורה על התורה] בצד דרום. 
וממילא על ידי שיעשה כן יזכור קודם שישמש מיטתו את השולחן שהוא כנגד 


קצט. אמנם בלבוש (פס פ") כתב שלדבר זה לא מועילה מחיצה, וראה לעיל בענין 'האם כיוון 
המיטות הוא איסור מעיקר הדין או רק הנהגה טובה' שצויינו יישובים לזה. | ה וכעין זה כתב 
במקור חיים (סק"י) והאוסר לישן עם אשתו בין מזרח למערב מפני ששכינה במערב אולי ישכח כי 
מצות עונה מן התורה כמו מצות הנחת תפילין וכו' ומה גם כי התכלית הוא זה כדי שתהיה נמצאת 
שם השכינה כמו שאמרו חז"ל (וטס י.) איש ואשה שזכו שכינה ביניהם. וראה מה שהובא לעיל 
מהערך שי שלכאורה זהו רק כאשר כוונתו זכה בלתי לה' לבדו. | וא. והתפילה שמתפלל האדם 
על בניו קודם ההריון מועילה יותר מן התפילה שמתפלל אחר כך [שכן בשעת ההריון כבר נגזר 
מה יארע עמו כל ימי חייו, וכמו שאמרו חכמים במסכת נדה (ו6]. | וב. וציין לזה בביאור הגר"א 
(פו"ם סי" כמ ס"ק מג). והובא גם במנורת המאור (פֿננקפוס, פ"י עי 5) ובראשית חכמה (פעכ סקדופס פט"ז) 
ובשבילי אמונה (נפיג ג סקניל סטני ססער סענ). וכן כתב בסדר היום (סלכ סנסגת ס(עס) והובא גם בשל"ה 
(לות ק) [וראה שם עוד שקור וחום הוא ענין המיצוע בין דין לרחמים]. וראה בחדשים גם ישנים 
(סנכס ספ) שודאי הרמב"ן אינו חולק על ענין כיוון המיטות, אלא שבא להעמיס בדבר כוונה נוספת. 
וג. ועל פי זה יישב האמרי בינה (גטכפיפן, ד"ס כל הנתן) מדוע מימרא זו לא הוזכרה במסכת נדה (ע:) 
בדברי הגמרא מה יעשה אדם ויהיו לו בנים זכרים, שכן לפי דברי הרמב"ן כוונת אבא בנימין 
לרמז שלא ישמש מיטתו בתחילת הלילה ולא בסוף הלילה וכו', והוא נכלל במה שהוזכר שם 
שיקדש עצמו בשעת תשמיש. ועוד תירץ, ששם מדובר במי שנגזר עליו שלא יהיו לו בנים שכלפיו 
נתינת המיטה בין צפון לדרום לא תועיל לו אלא הדברים האמורים שם שיקדש עצמו ויתפלל 
בלבד. | וד. במגדים חדשים (ד"ס ל סטפן - הסנ) העיר על כך מכמה מקומות שמצינו שרוח צפונית 
היא נוחה לא חמה ולא צוננת ויש מקומות שמצינו שהיא קרה, ועיי"ש שהרחיב בזה וכתב בדוחק 
שכנראה באקלים הארצות שהיה בעל המעדני יום טוב היתה רוח צפונית חמה, וכמו שכתב היעב"ץ 
(פכת קטו). = וה.והתפילה שמתפלל האדם על בניו קודם ההריון מועילה יותר מן התפילה שמתפלל 
אחר כך [שכן בשעת ההריון כבר נגזר מה יארע עמו כל ימי חייו, וכמו שאמרו חכמים במסכת 
נדה (טי6]. = ה. וכעין זה פירש המהר"ל (מידוטיו (מסכפ כרכופ, ד"ס כניס זכריס, סונל נקונן ישורון מ"נ עמ' סד) 
שמכיון שהשכינה שורה במזרח, צריך הוא להתנהג בצניעות, ומאחר שהוא בצניעות לפני הקב"ה 
זוכה לבן זכר שהוא גם כן בצניעות, משא"כ אשה שכולה ערוה, כמו שמצינו 'קול באשה ערוה' 


ברכות ה: 


ביאורים 


העושר והמנורה שהיא כנגד התורה ויתפלל על בניו שיהיו מצליחים בתורה 
ושיהיה להם עושר כדי שלא יצטרכו לבריותיה, ומתוך שיזכור זאת גם יקדש 
עצמו בשעת תשמיש כדי שיהיו בניו ראויים, ובכך יזכה לבנים זכרים. 

בפירוש ר' דוד ערמאה על הרמב"ם (פפיכס פ"ו ס"ק, סו"ד כספר סליקוטיס עס כסגמ"י פות 
ע ד"ס וספוסכס סקנס) ביאר לפי שיטת הרמב"ם (פס) שדבר זה הוא ענין 

של צניעות כמו הנפנה לצרכיו, שבזכות שהוא צנוע אפילו בדבר קטן כזה ראוי 

לו שיהיו לו בנים עוסקים בתורהיי. 

בחושב מחשבותי" (כיקי, מ"ג כככות פות ג) פירש, שעבור מה שמקיים דברי חז"ל 
ונותן מיטתו בין צפון לדרום זוכה לבן זכר, שהוא מידה כנגד מידה 

היות וצד צפון רומז לעשירות [הרוצה להעשיר יצפין] וצד דרום רומז לחכמה 
[הרוצה להחכים ידרים], ובבן זכר יש בו שתי סגולות אלו, שהוא מעשיר את 
אביו כמו שאמרו (דס 6₪) בא זכר בא ככרו עמו, וגם מחכים את אביו לפי 
שאביו חייב ללמדו תורה ובכך הוא מתחכם כמו שאמרו (פעטת ז.) ומתלמידי 

יותר מכולטיח. 

במניד תעלומה (ל"ס כל סנופן) פירש על פי המבואר ברש"י (ד"ס פפון) ובתוספות 
(ד"ס כ) שהטעם שלא יהיה בין מזרח למערב מפני כבוד השכינה, אם 

כן על ידי שנותן מיטתו בין צפון לדרום מחמת מורא השכינה, יבוא לידי אימת 
השכינה אף בשעת מעשה, וממילא לא ימהר למלאות תאוותו וישהה עד שתזריע 
אשתו תחילה ועל ידי זה תלד אשתו בנים זכריםיל, משא"כ כשאינו שם מורא 

שמים לנגד עיניו, ימהר להזריע למלאות תאוותו"'. 

בעין אליהו (ל"ס כ) ובתורה תמימה (נכסטית כס סעכה כג) ביארו הטעם, משום שבצד 
צפון הוא המדור של השדים והרוחות והמזיקין [כמבואר בפרקי דר' אלעזר 
(פ"ג)], ובלילה כידוע המזיקין מצויים ביותר, ואם כן ודאי מי שאינו רוצה ליתן 
מיטתו בין צפון לדרום הוא משום שחושש למזיקין הנמצאים בצד צפון, אך 
האדם שנותן מיטתו בין צפון לדרום, ובוטח בה' ומאמין בכל לבו שהכל הוא 
מאת ה' והוא המנהיג, ואינו חושש לרוחות ושדין השורים בצד צפון, בזכות 
זה יברך אותו ה' ליתן לו משאלות לבו ויהיו לו בנים זכרים חיים וקיימיםייא. 


מה הטעם שעריך להמחין לחבירו ובאיזו תפילה ובאיזה בית הכנסת מדובר 


תניא אבא בנימין אומר שנים שנכנפו להתפלל וקדם אחד מהם להתפלל 
ולא המתין את חבירו ויצא טורפין לו תפלתו בפניו שנאמר 'טורף 

נפשו באפו הלמענך תעזב ארץ'. מצינו כמה טעמים מדוע מחויב אדם 
להמתין לחבירו בבית הכנסת ואינו רשאי לצאת משם עד שיסיים את תפילתו: 
א. רכינו חננאל (ד"ס ס6) והרי"ף פירשו הטעם משום מזיקין, והיינו שבזמניהם 
היו בתי הכנסיות מחוץ לעיר, והיו מצויים שם ביותר מזיקין וליסטיםייב, 

ואם יניחנו יחידי יש חשש שמא יבוא לידי סכנה. 
ב. עוד פירשו רכינו חננאל (פס) והערוךי"י (ערן עלף - סטט) משום שגורם לשכינה 
שתסתלק, לפי שהשכינה שורה אפילו בשנים, כמבואר להלן (ו), וכאשר הוא 
יוצא ומניח חבירו יחידי, נמצא שהשכינה מסתלקתיי. 

ג. בתלמידי רבינו יונה (ל"ס ספ) ובריטב"איט' (ד"ס עורפין) פירשו הטעם, משום 
שאם יניחו יחידי הוא מפחד ותפילתו מתבלבלתיטן. וכעין זה כתבו הארחות 
חיים (סנכות תפיעס סי מנ) והכל בו (סנכות פפי(ס סי י) שאדם נרתע מאימת בית 
הכנסת, ואם ישאר יחידי הוא יקצר בתפילתו ולא יתפלל כמשפט המוטל עליוי". 
ומצינו כמה שיטות וכמה פרטים בדין זה, ויש מהם התלויים בטעמים הנ"ל: 


ו'שערות שבאשה ערוה' ועוד כיוצא בזה. | הר. הובא בגליוני הש"ס (ל"ס כ ובבית ישראל (ד"ס 
סוסן). ‏ וח. ובגליוני הש"ס (עס) הוסיף לבאר על דרך זה על פי המבואר בבבא בתרא (י:) שעל 
ידי שמפזר מעותיו לעניים זוכה לבנים זכרים, וכן מבואר בשבועות (ית:) שעל ידי שמבדיל על היין 
במוצאי שבת זוכה גם כן לבנים זכרים, והנה הבדלה היא חכמה [כמבואר בגמרא להלן (ג.) מתוך 
שהיא חכמה קבעוה בברכת חכמה]. ולכן הנותן מיטתו בין צפון לדרום דבר זה יזכירהו לפזר 
לעניים הממון שהוא בא מן הצפון ולקיים מצות הבדלה כתיקונה על היין שההבדלה היא חכמה 
הבאה מן הדרום, ועל ידי שני דברים אלו יזכה לבנים זכרים. | וט. כמבואר בנדה (8) שכאשר 
האשה מזרעת תחילה היא יולדת זכר. ‏ וי ועיי"ש שביאר על דרך זה גם הענין שאין אשתו 
מפלת נפלים. | ויא. וכעין זה כתב בעיני שמואל (ד"ס מנ) שפירשו לו בחלום, כי נודע שדרום 
וצפון הם שני קצוות, דרום מצד הקדושה, ומשכן הסיטרא אחרא הוא בצפון, כמו שכתוב (יכפיס 5 
ה) 'מצפון תפתח הרעה', והוא נרמז על חטא הידוע אשר נקרא רע. וצריך כל אדם לבקש קודם 
הזיווג הקדוש שימחול לו השי"ת על העבר וגם שלא יארע לו תקלה חלילה בזיווג שלא ילך ממנו 
לאיבוד ולא יחטפו את הטיפין חלילה, וזה שתהיה מיטתי נתונה בין צפון לדרום, וזה מסוגל לבנים 
אשר יוולדו מזיווג זה שיהיו חיים וקיימים ולא יהיה להם שליטה על הבנים הללו ויהיו זרע עובדי 
ה'. | ריב. רבינו מנוח (פפשס פ"ט הי"פ). וראה בספר הקנה (קFֿר,‏ עמי כ) שביאר שבית הכנסת מלא 
מכל מיני המלאכים הבאים מהן להעלות התפילה ומהן לדחותה [כפי גודל הכוונה], ואם זה העני 
אין בידו זכות ינזק מהם, ולכן ימתין לחבירו. | גיג. וכן כתב ראב"ן (סי קכ. ובפירוש הרא"ה 
שעל הרי"ף (ד"ס פיא) נראה שכלל טעם זה עם הטעם השלישי, והיינו שמכיון שמתבלבל דעתו 
ואובד כוונתו בטלה התפילה והשכינה מסתלקת. עינים למשפט (ל"ס קײס). ‏ יד. וכתב העינים 
למשפט (פס) שאע"ג שמבואר בגמרא להלן (ג) שאף ביחיד שורה השכינה [וכן תמה בברכת יהושע 
(ד"ס מני' סנ)], מכל מקום מעלת השכינה שבשנים מסתלקת. וכן כתב בחדשים גם ישנים (ד"ס 6 
עוד). רטו. וכן כתבו ר"י מלוניל (ל"ס עורפין), נמוקי יוסף (ד"ס פיכום טולף), ומהרש"א (מ" ד"ס טורפין). 
וכן הביא בשולחן ערוך (פֿו"ת סי 5 פט"ו). | רטז. וכן כתב בצרור החיים (דקן רפפון ספ" ₪ שכאשר הוא 
נשאר יחידי תטרף דעתו של המתפלל לפי שהוא מפחד מן המזיקין. | רז. וכעין זה כתב המכתם 
(ד"ס טוכפץ) שגורם לו שיתפלל בטירוף ובבהלה ומקצר ועולה. 


ילקוט 


א. נחלקו הראשונים באיזו תפילה נאמר דין זה. דעת רבינו חננאל (עס, נפיי 
סרטון) והרי"ף שהוא נאמר דווקא בתפילת ערבית שהיא בלילה. אך בפירוש 
השני כתב רבינו חננאל (פסי'") שדין זה נאמר בכל התפילות גם בשחרית 
ומנחהייט. 
ובפשטות נידון זה תלוי בטעמי האיסור. שכן לפי הטעם של מזיקין וסכנה אין 
זה שייך אלא בלילה שאז המזיקין מצויים, אמנם לטעמים האחרים 
משום שגורם לשכינה שתסתלק, או משום שמתבלבל בתפילתו, הרי זה שייך 
בכל התפילות ואף ביוםיי. 
ב. עוד נחלקו הראשונים האם דין זה נוהג דווקא בבתי כנסיות שבזמנם שהיו 
בשדות מחוץ לעיר, או אף בבתי כנסיות שלנו. דעת רבינו חננאל (טסיכא) 
ור"ת (סו"ד כתוספות (סנן ו. ד"ס סמתפ) שדין זה נאמר דווקא בבתי כנסיות שבזמנם, 
אבל בבתי כנסיות שלנו אין נוהג דין זהייג. אך דעת הרי"ף והתוספותיכי (עס) 
ותלמידי רבינו יונה (פס) שאף בבתי כנסיות שלנו נוהג דין זהייז. 
ואף זה תלוי לכאורה בטעמי האיסור. שכן לפי הטעם של מזיקין וסכנה אין 
זה שייך אלא בזמנם שהיו בתי כנסיותיהם בשדות מחוץ לעיר והיו מצויים 
שם מזיקין, משא"כ בבתי כנסיות שלנו, אולם לפי הטעם שגורם לשכינה 
שתסתלק או משום שמתבלבל בתפילתו, הרי זה שייך אף בבתי כנסיות שלנויכה. 
ג. כתבו תלמידי רבינו יונה (טס) שדין זה נוהג אף באופן שנכנסו אנשים רבים 
לבית הכנסת, וכל אחד נכנס בזמן אחר, מכל מקום אותם השנים שנשארו 
אחרונים חייבים להמתין זה לזה. אמנם אם נכנס אדם יחידי בשעה שאינו יכול 
לסיים את תפילתו עם הציבור, אין חבירו חייב להמתין לו, שמאחר והוא רואה 
שאינו יכול לסיים עם כולם ואף על פי כן נכנס להתפלל גילה בזה דעתו שאינו 
חושש להשאר יחידי. אולם מדברי השולחן ערוך (ס" 5 פט"ו) דייקו האחרוניםיכו 
שאף באופן זה הוא מחויב להמתיןיכז. 
ד. יש מי שכתביכח שדין זה נוהג גם בשנים שיושבים ועוסקים בתורה, ולא 
דווקא בתפילהילט. 


הטעם שטורפים לו תפילתו בפניו 


שם. בתלמידי רבינו יונה ובריטב"איל (ל"ס טונפין) ביארו שהטעם שטורפים לו 


תפילתו הוא מידה כנגד מידה, שכשם שהוא גרם לחבירו שנטרפה תפילתו 
מתוך שהניחו יחידי ומחמת פחדו נתבלבלה מחשבתו, כך גם טורפים את תפילתו 
שלא תהא תפילתו מקובלת. 

ובבן יהוידע (לד"ס טורפין) ביאר שעל פי רוב אין תפילתו של האדם שלימה מצד 

הכוונה ואינה ראויה להתקבל, אלא שנשלם חסרונה על ידי שמצטרפת 
עם תפילות הצדיקים שהם בשלימות והם מושכים תפילות החלשים, והנה 
ההמתנה כסבירו מורה על חיבור ואחדות, ואילו כאשר הוא יוצא ומניח את 
חבירו יחידי במורא ופחד, הוא מורה להיפך על הפירוד שאינו רוצה בחיבור 
ואחדות, ולכן אדם זה שאין לו חפץ ורצון בחיבור ואחדות, מידה כנגד מידה 
תפילתו לא תהיה מצטרפת עם תפילות צדיקים השלמים, ואז יוכר חסרונה ולא 

יהיה בה כח לעלות, ולכך טורפים לו תפילתו בפניו. 

וכעין זה ביאר במי השלח (ל"ס טוכפין), שמי שאינו ממתין ואינו חושש לטובת 

חבירו, הוא ודאי מפני גאוותו ורום לבבו שאינו מחשיב לחבירו מאומה, 
וידוע שבתפילה צריך האדם להתנהג במדת הענוה, שאילולי זה כיצד יעיז פניו 
לבקש צרכיו מאת הקב"ה, וכמו כן צריך האדם להתנהג במדת החסד כדי שאף 
הקב"ה יענהו במדת חסדו, וכמו שאמרו (נכ נתר -) שרבי אלעזר היה נותן 


ריח. כפי הנוסח המובא בתשובות הגאונים ((יק, קיג) וברבינו חננאל השלם (ס' וגפ6. והובא בפתח 
עינים (סיד"פ, ד"ס פײיס). דיט. וכן הביאו התוספות ((סץ ו. ל"ס המתפנ) והמרדכי (כמו י) והטור (ס" 5 
סעיו), בשם ר"י שהיה מחמיר בזה. וראה בעטרת צבי (פס פיק כנ) שכתב שמלשון השולחן ערוך נראה 
שרק בבתי כנסיות שבעיר הוא נוהג דווקא בלילה, אבל בבתי כנסיות שבשדות הוא נוהג אף ביום. 
וכסברא זו נראה בתוספות (לעיל כ. ד"ס מנלן). וראה בהערה להלן שכן כתבו האחרונים בדעת התוספות. 
רכ. וכפי שכתב רבינו חננאל (שס) לפי הטעם שגורם לשכינה שתסתלק. וכן משמע בבית יוסף (פס 
ד"ס ומ" ריי) בדעת תלמידי רבינו יונה. וכן כתב הברכת יהושע (טס). אולם יש להעיר שלפי מה 
שכתב בצרור החיים (עס) שהטעם שמתבלבל בתפילתו כאשר הוא נשאר יחידי היות והוא מפחד 
מן המזיקין, לכאורה הוא דווקא בלילה. אך בשאר הראשונים שהובא טעם זה משמע שהפחד הוא 
מעצם מה שנשאר יחידי בבית הכנסת. | וכא. הובא גם בטור טס) ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס 65) 
ובמרדכי (טס). | וכב. אולם במגיד תעלומה ((סן ו. כפופי ד"ס המתפננ, נ"ד ונכן) ובגנזי יוסף (לפטעיין, סס) 
ובעטרת ראש (טס) כתבו שכל זה דווקא ביום, אבל בלילה מודים התוספות שהוא נוהג אף בבתי 
כנסיות שלנו [ומה שכתבו התוספות שר"י היה מחמיר וכך ראוי לנהוג, היינו ביום ובבית כנסת 
שלנו] וכפי שמשמע סברא זו בתוספות (נעל כ. ד"ה מנלן). וכן משמע בתוספות הרא"ש (ד"ס עוכפין). 
וכעין זה הובא בהערה לעיל מהעטרת צבי בדעת השולחן ערוך. | וכג. כפי שפירשו בביאור 
הגר"א (טס ס"ק כט) ובנחלת צבי (פס ק"ק טו) על פי דברי התוספות לעיל (ג. ד"ס מנרן). ‏ וכד. וכן פסק 
השולחן ערוך (עס). אמנם הרמ"א פסק להחמיר בכל אופן, דהיינו אפילו ביום ואפילו בבתי כנסיות 
שבעיר. | וכה. כפי שכתבו תלמידי רבינו יונה (טס) לפי הטעם שמתבלבל בתפילתו. וראה בבית 
יוסף (טס) שלפי זה הוא מעיקר הדין, ולא כמו שמשמע מדברי התוספות והמרדכי שר"י עשה כן 
רק לחומרא בעלמא. רכו. ב"ח (טס), אליה רבה (טס פ"ק ₪, מאמר מרדכי (פס פ"ק ים). וראה הערה 
הבאה. ובדרכי משה (ספמן פס פט"ו) ובמגן אברהם (שס פ"ק כט) ובבאר היטב (פס פ"ק כנ) כתבו שמשמע 
בתוספות ובמרדכי (פט) שר"י היה מחמיר אף באופן זה משום מדת חסידות [וכן פסק המשנה 
ברורה (פס מ"ק מפ)]. אולם במאמר מרדכי (פס) כתב שדברי ר"י נאמרו רק לענין בתי כנסיות שלנו 


ברכות ה: - ו. 


ביאורים פה 


קודם התפילה פרוטה לצדקה ורק אחר כך התפלל. ואם כן אדם זה שתיכף 
לאחר תפילתו התנהג במדת הגאוה, ואינו רוצה לעשות עם חבירו חסד קטן 
כזה, לכן מידה כנגד מידה טורפין לו תפילתו. 


מדוע מי שאינו ממתין לחבירו גורם שתסתלק השכינה 


ולא עוד אלא שגורם לשכינה שתפתלק מישראל. בבן יהוידע (ל"ס ו עול) 
תמה, היתכן שבשביל דבר זה לבד שלא המתין לחבירו יגרום רע כל כך 
לישראל כולם שתסתלק מהם השכינה, שהוא דבר קשה מכל הרעות שבעולם. 
ובעיון יעקב (ד"ס ו₪ סמפין) פירש, לפי שישראל קדושים הם ויש בהם ג' סימנים 
ביישנים רחמנים וגומלי חסדים ומשום זה זוכים ישראל שתשרה עליהם 
השכינה. והנה זה שאינו ממתין על חבירו יש בו היפך המידות האלו, שכן הוא 
מעיז פניו נגד חבירו ואינו ממתין עליו ונמצא שמסלק מעצמו מדת הבושה, 
וגם יש בו מידת אכזריות שאינו מרחם על חבירו ומניחו לבדו בסכנה, וגם 

מונע מחבירו גמילות חסד, ולכך גורם לשכינה שתסתלק מישראל. 
ובמגיד תעלומה (ד"ס ו₪ עוד) פירש שעל ידי זה הוא מביא לידי שנאת חנם 
שהיא החריבה את בית מקדשנו ובעוונותינו הרבים עדיין לא נבנה 

מחמת זה. 

ובבן יהוידע (עס) ביאר, שכידוע יש בהשראת השכינה על ישראל מדריגות רבות, 
והמדריגה העליונה היא בהיותם שישים רבוא יחד באחדות גמורה שאז 
תשרה עליהם השכינה במדריגה גדולה מאוד. והנה אם היו ישראל באותו הזמן 
שישים רבוא באחדות גמורה יחד עם איש זה שקדם להתפלל באותו הזמן שורה 
עליהם השכינה במדריגה הגדולה, ועל ידי שהניח את חבירו יחידי במקום סכנה 
ויצא נמצא שהפריד עצמו מכללות ישראל, ואם כן נחסרו כעת שישים רבוא 
ישראל באחדות יחד, וממילא אותה המדריגה העליונה של השראת השכינה 
נסתלקה, וזהו כוונת הגמרא שיתכן שעל ידי זה יגרום סילוק שכינה מישראלולא. 


מדוע הממתין לחבירו מקבל על כך שכר 


ואם המתין לו מה שכרו. לכאורה די לו שאם עושה כן אין טורפים לו 

תפילתו בפניו, ומדוע יש לו לקבל על כך שכר נוסף. ועוד תמוה מה 

שפירש רש"י (לסנן ו. ד"ה למפותי) שמקבל שכר משום שגמל בכך חסד עם חבירו, 
והרי הוא חיוב מעיקר הדיןילב. 

ובאמרי אמת (לקועיס, ד"ס עניס) תירץ, שמדובר כאן באופן שאינו חייב מעיקר 

הדין להמתין לחבירו, כגון שנכנס חבירו אחר שהתחילו התפילה וידע 

שלא יוכל לסיים עמם, ומכל מקום משום שעשה לפנים משורת הדין והמתין 
עליו, זוכה לאלו הברכותיל. 


2 


כיעד נדרש הפסוק "לו הקשבת למעותי' על הממתין לחבירו 


ואםיהמתין לו מה שפרו אמר רבי יופי ברבי הנינא זופה לברכות הללו 

שנאמר לוא הקשבת למצותי ויהי כנהר שלומך וצדקתך כגלי הים 
ויהי כחול זרעך וצאצאי מעיך וכו'. מצינו כמה דרכים בביאור הדרשה. רש"י 
(ד"ס לו ד"ס (מנֿוסי) פירש ש'הקשבת' הוא לשון המתנהא, כלומר שממתין הוא 
על 'מצותי', והיינו שממתין לחבירו בבית הכנסת [ויבואר להלן]. ובמהרש"א 


וביום ולא לענין זה. | רכז. והיינו ממה ששינה מלשון הגמרא שנים שנכנסו וכו' וכתב אם נשאר 
אדם יחידי מתפלל וכו' חייב חבירו להמתין לו וכו'. ובמאמר מרדכי (פס) כתב שאף בלשון הגמרא 
יתכן לפרש כך, עיי"ש. אולם בברכי יוסף (שס פק"ד) כתב שאף לדעת השולחן ערוך אינו צריך 
להמתין, ולא חש לפרשו כיון שפשוט הוא לפי הטעם שכתב משום שמתבלבל בתפילתו שאין זה 
שייך באופן זה. ויתכן שאף דין זה תלוי בטעמי האיסור, שלפי הטעם שגורם לשכינה שתסתלק 
או לטעם של מזיקין וסכנה אין לחלק, ואף באופן זה הוא מחויב להמתין. אך לפי הטעם שמתבלבל 
בתפילתו, באופן זה כיון שגילה בדעתו שאינו מפחד אם ישאר יחידי אינו צריך להמתין. 
רכח. עינים למשפט (ד"ס טנס פנכסו). = וכט. אמנם בגמרא ובפוסקים הובא דין זה רק לענין תפילה. 
ויתכן שיש לתלות נידון זה בטעמי האיסור, שלפי הטעם שגורם לשכינה שתסתלק או לפי הטעם 
של מזיקין וסכנה הרי זה שייך בין בתפילה ובין בלימוד התורה, אולם לפי הטעם שמתבלבל 
בתפילתו לכאורה הוא שייך רק בתפילה. | ול. וכן כתבו במהרש"א ובמגיד תעלומה (ד"ס טוכפין). 
רלא. ובאופן נוסף כתב לבאר (ד"ס טוכפ), שהשראת השכינה בישראל חלה על ידי קיום התרי"ג 
מצוות, ובאמת אי אפשר שיהיה כל אדם מקיים הכל, אך על ידי החיבור והאחדות נחשב שכל 
אחד ואחד קיים את כל התרי"ג מצוות, וממילא זה שאינו רוצה באחדות וחיבור גורם הוא לסילוק 
השכינה. | ולב. אמנם ראה במאירי (ד"ס פדיס) שכתב 'מדרכי המוסר ומטכסיסן של אוחזים מעשה 
תלמידי חכמים בידיהם, שאם נשארו בערבית שנים בבית הכנסת, והתפלל האחד קודם חברו, שימתין 
לחברו עד שיתפלל ולא יניחהו יחידי, ואם לא עשה כן אין רוח חכמים נוחה הימנו, ותפלתו אינה 
ראויה להתקבל, מפני שיצא שכר תפלתו בהפסד רוע מוסרו'. ומשמע מדבריו, שאין זה חיוב מעיקר 
הדין. אך בשולחן ערוך (סי 5 סט") פסק 'אם נשאר אדם יחידי מתפלל בבית הכנסת וכו', חייב 
חבירו להמתין לו עד שיסיים תפלתו'. ולג. וכן כתב בהגהות מנחם (נט"ס סמסניר עמ' כד). ‏ א. וכן 
כתב רש"י להלן (ל"ס יקש על הפסוק ויקשב ה' שהוא לשון המתנה. ובשפתי חכמים (נכפ"י ד"ס 60) 
העיר שחיפש ברוב מקומות שמצינו בתנ"ך לשון קשב ולא מצא באחד מהם שהוא לשון המתנה 
אלא לשון האזנה ושמיעה. 


פו ילקוט 


(ס" ד"ס ) פירש כפשוטו, ש'הקשבת' הוא לשון האזנח%<חיינו שהוא ממתין 

ומקשיב לענות אמן על כל ברכה ששומע מחבירו המתפלל. 
אמנם עדיין קשה מנין שתיבת 'למצותי' מתפרשת על הממתין לחבירו ולא על 

המצוות כולן. ופירש רש"י מס), שממתין 'למצותי' כלומר, כדי לקיים 
את מצותי שצויתי לגמול חסד, ובכללו הוא להמתין לחבירוב. ובתלמידי רבינו 
יונה (ל"ס (ו) פירשו בשם רבם ש'למצותי' משמע שמקיים שתי מצוות, ולכן 
הוא מתפרש על המתפלל בבית הכנסת וממתין לחבירו, שמקיים בכך שתי 
מצוות, גם שמתפלל כראוי, וגם שממתין אחר כך לחבירו עד שיתפלל. עוד 
פירשו תלמידי רבינו יונה (פס), ש'למצותי' הוא מלשון צוות וחבורה, כלומר, 
שממתין למתפללים, הנעשים חבורה לקדוש ברוך הואג. ובאופן דומה פירש 
המהרש"א (טס), שחברך הוא צוות לך בבית הכנסת. ובב"ח (פו"פ סי 5 קט"ו) פירש 
ש'למצותי' נאמר על חבירו המתפלל, והיינו 'לוא הקשבת למצותי' כלומר, אם 
המתנת על מי שמקיים את מצותי שהיא מצות תפילה מעומד, והיית ממתין 

מלצאת עד שיסיים את התפילה, אז 'ויהי כנהר שלומך' וגו'. 
ובאופן נוסף פירש המהרש"א (שס), שהדרשה נסמכת על מה שנכתב בפסוק 

לפני כן 'אני ה' אלוקיך מלמדך להועיל מדריכך בדרך תלך' (יקעיס מס 
יז), והיינו שהקב"ה מלמדך להועיל לחברך להצילו מסכנה, ובאיזו סכנה מדובר, 
'מדריכך בדרך תלך' כלומר, שהוא הולך בבית הכנסת בדרך שהלכת אתה, ועל 
זה נאמר 'לו הקשבת למצותי', כלומר שקיימת מצוה זו, תזכה ל'ויהי כנהר 

שלומף ירגרי. 


מדוע הממתין לחבירו זוכה לברכות אלו 


שם. הטעם שהממתין לחבירו בבית הכנסת זוכה לג' ברכות אלו, ביאר העיון 
יעקב (עיל ס: ד"ס גוכס (שכנס), משום שמי שאינו ממתין לחבירו, חוטא 
בשלשה דברים, שמסלק מעצמו את מדת הבושה במה שמעיז פניו לעשות כן, 
וגם יש בו מדת האכזריות שאינו מרחם על חבירו ומניחו לבד בסכנה, וגם 
מונע הוא גמילות חסד מחבירו. אמנם כנגד זה מי שממתין לחבירו יש בו 
מאותן ג' מדות טובות שנשתבחו בהם ישראל שהם, ביישנים, רחמנים, גומלי 
חסדים.. וכנגד ג' מהות טובות אלו, מתברך בג ברכנת. 

ובמהות אלו הברכות, ביאר במי השלח (ד"ס וזוכס) שהם כוללים את כל הדברים 
הנצרכים לאדם להצלחתו בעולם. שעיקר הצלחת האדם בעולם הוא 

בשלשה דברים, בהצלחת ממונו ומעשיו בעולם הזה, ובהצלחה בתורה ובמעשים 
טובים שבהם יזכה לעולם הבא, והצלחת הבנים. ולכן כנגד הדבר הראשון אמר 
הפסוק ויהי כנהר שלומך', ששלום הוא עיקר הברכה בעולם הזה, כמו ששנינו 
במשנה (עוקנין ג י) 'לא מצא הקב"ה כלי מחזיק ברכה לישראל אלא השלום. 
וכנגד ההצלחה בתורה ובמעשים טובים, אמר הפסוק 'וצדקתך כגלי הים', וכנגד 
הדבר השלישי שהוא הצלחת הבנים, אמר הפסוק ויהי כחול זרעך וצאצאי 

מעיףי :ונו'. 


מדוע הוזכרו כאן ענין המזיקין ומה באו להשמיענו בזה 


תניא אבא בנימין אומר אלמלי נתנה רשות לעין לראות אין כל בריהז 
יכולה לעמוד מפני המזיקין. הצל"ח (ד"ס פנ) תמה, מדוע הובאה 
מימרא זו של אבא בנימין כאן, הרי לעיל (ס:) הובאו מימרות שלו בענייני 
תפילה, וכן להלן בסמוך מביאה הגמרא מימרא נוספת שאמר בענייני תפילה, 
ומדוע הפסיקה ביניהם במימרא זו העוסקת במזיקים. וביאר, שמאחר ונזכר 
במימרא הקודמת שאסור לאדם לעזוב את חבירו בבית הכנסת לבדו, והיינו 
מטעם שהיו בתי כנסיות שלהם בשדות והיו מצויים שם מזיקים, לפיכך מביאה 
הגמרא עתה מימרא זו שהמזיקין מצויים ביותר ועומדים עלינו תדיר ולכן צריך 
האדם שימור ובפרט בשדה. 

ובעיקר מה שהגמרא משמיעה לנו ענייני המזיקין, כתב המגיד תעלומה (ד"ס 
פ'מנ), שבאו להשמיענו בזה את חסדי ה', איך הקב"ה מצילנו מידם 

בכל עת, וכן טובת הקב"ה במה שלא נתן לעין האדם רשות לראות המזיקין 
שאז לא היה יכול לעמוד מפניהם. וממילא על ידי ידיעה זו נדע לפקח על 

דרכינו להתנהג במישור בתורה ומצוות שלא ימצאו המזיקין מקום לקטרג. 

ולהלן מובא בגמרא שהמזיקין מבלים את בגדי תלמידי חכמים וגורמים צפיפות 
ודוחק בזמן הדרשה ומעייפים את הברכים, וכתב העיון יעקב (ד'ס פמר 


ב. וביאר הגר"א (לתרי נעס, ‏ על ס: ד"ס ופס) שאי אפשר לפרש המקרא כפשוטו 'לוא הקשבת למצותי' 
היינו שהמתנת בקיום המצוות, שהרי כלל הוא בידינו 'מצוה הבאה לידך אל תחמיצנה' (מכלת6 62 
מס' דפספ5 פ"ט), ולפיכך דרשה הגמרא פסוק זה לענין מצוה הנעשית על ידי המתנה, והיינו שממתין 
לחבירו עד שיגמור את תפילתו. ובבניהו (ל"ס וגס) פירש שמסתבר לפרש את תיבת 'למצותי' על 
מצות 'ואהבת לרעך כמוך', הואיל והיא שקולה כנגד המצוות כולן, ולכן נאמר 'למצותי' בלשון 
רבים. ג. וכן כתב הר"י מלוניל (לדיס 9) 'שהמתפללים הם צוות להקדוש ברוך הוא'. ז. בשפתי 
חכמים (ד"ס (ען) כתב, שמלשון זה משמע שלא רק האדם אינו יכול לעמוד בכך אלא אף כל מיני 
בעלי חיים. | ה. כמבואר בשבועות (שש. וװ. רש"י נקט שדים אף שבגמרא הוזכר מזיקין, 
ומשמע שהם אותו הדבר. ועיין בשפתי חכמים (נכפ"י פס) שדן בזה בארוכה. | ז. גם הצדיקים, כפי 
שמצינו בקידושין (פ וכעין ₪ נסוכה נ) שהיה פלימו מתגרה בשטן והיה השטן מבקש להמיתו. 


ברכות ו. 


ביאורים 


כנס), שבאו להשמיענו בזה, שאם אירע לאדם דבר מכל אלו יאמר פרק צ"א 
בתהלים שהוא שיר של פגעיםה, ובזה יגן על עצמו מהמזיקין. 
ובמגיד תעלומה (ד"ס סנ מפײ) הביא בשם הזוהר (מספטיס מ"נ קינ:) שהטעם שיש 

למזיקין אחיזה בבגדי תלמידי חכמים משום שיעקב אבינו היה שואל 
שלא מדעת את בגדי עשו החמודות. וכתב המגיד תעלומה, שבאו להשמיענו 
בזה את גודל דקדוק הדין שמדקדק הקב"ה עם חסידיו כחוט השערה. 


מדוע הסתיר הקב"ה את המזיקין מעיני בגי אדם 


שם. רש"י (ד"ס 0ות) פירש שהקב"ה הסתיר את השדים' מעיני האדם כדי שלא 
יוכל לראותם, לפי שאם היה האדם רואם לא היה יכול לעמוד מפניהם. 
והקשה השפתי חכמים (ד"ס %מ9), הרי הקב"ה הוא זה שלא נתן רשות לעין 
לראות המזיקין, ואם כן כמו"כ היה יכול הקב"ה ליתן רשות לעין לראות את 
המזיקין ואת היכולת לעמוד מפניו. 

ובפני יהושע (ד"ס תמ - הרלקון) ביאר, שאע"פ שיותר טוב היה אילו היתה ניתנת 
רשות לבני האדם לראות את המזיקין, שבכך הצדיקים שמתקיים בהם 

ייפול מצדך אלף ורבבה מימינך' (פסניס 85 ז) היו רואים את מפלת שונאיהם ואת 
חסדי השם עליהם, וגם היה בזה תועלת להטיל אימה ופחד על הרשעים 
שבראותם את המזיקין היו יראים מהקב"ה, אך מכל מקום לא ניתנה רשות לעין 
לראותם לפי שלא היו יכולים לעמוד מפניהם, והיינו, שאילו היו יכולים האנשים 
לראות את המזיקין, היו מתגרין בהם בני אדםז, עד שהיו רוצים המזיקין להורגן. 
ובמי השלח (ד"ס 05מ9) ביאר, שהמזיקין הם חיל השטן ועוזריו המבקשים 
להחטיא את האדם בכל עת, ועל כן אילו היתה ניתנת לאדם אפשרות 
לראותם, היה רואה כמה רבים הם העומדים כנגדו המבקשים בכל עת להחטיאו 
ולהרפות ידו מתורה ומצוות, וממילא היה האדם מתייאש וחושש איך יתגבר 
על כך, וכיצד יופל לאזו' חיל כנגד כל אלו הפזיקין הרפים העומדים עליו, 
ולכן הקב"ה ברחמיו סגר וחתם את עיני האדם כדי שיתחזקו ידיו וימצא עוז 

בנפשו להתגבר כנגדם". 

ובזרע ברך שלישי (לסנן : ד"ס פטפ) ובהגהות ר"ש קאצענלבוגןט (ד"ס פמכ) ביארו 
את כוונת הגמרא באופן אחר, שאילו ניתנה רשות לעין המזיק לראות 

את האדם, לא היו הבריות יכולות לעמוד מפני המזיקין. ופירשו זאת על פי 
דברי המדרש (לנ"כ ד ד) 'אמר רבי אבא בר זעירא, אין בית רובע בחללו של 
עולם שאין בו כמה אלפים מזיקין, וכל אחד פורמא [-כיסוי] נתונה בפניו, שלא 
יביט באדם ויזיק, ובשעה שעוונותיו של אדם גורמין, מעביר פורמא מפניו והוא 
מסתכל בו ומזיקו', וזו היא כוונת המימרא, שאילו לא היה כיסוי על פני 

המזיקים לא היו הבריות עומדות בפניהם. 


כמה מזיקין עומדים על האדם ומנין 


אמר רב הונא כל חד וחד מינן אלפא משמאליה ורבבתא מימיניה. 
בילקוט שמעוני (תסניס רמו תתמכ) ובעין יעקב' נוסף על דברי הגמרא כאן, 
'שנאמר יפול'* מצדך אלף ורבבה מימינך' (סניס ₪ ז). 
ותמה על כך בפירוש הכותב על עין יעקב (ד"ס מכין), שלפי גירסא זו משמע 
שפסוק זה עוסק במזיקין, ואילו במדרש רבה (נע"כ ינ ג) הובא 'ר' יצחק 
אמר היד [-שמאל] שהיא שולטת על מצוה אחת זו מצות תפילין, כתיב בה 
'יפול מצדך אלף' שנמסר לה אלף מלאכים לשמרו, אבל הימין שהיא שולטת 
במצוות הרבה, 'ורבבה מימנך' רבבות של מלאכים נמסרים לה. ומשמע שהפסוק 
עוסק במלאכים השומרים על האדם מן המזיקים'י. 
והנה בגמרא לפני כן אמר אביי 'אינהו נפישי מינן וקיימי עלן כי כסלא לאוגיאי, 
ומשמע מדבריו שהוא חולק על רב הונא וסובר שאין המזיקין מרובים 
כל כך אלא עפישי מינן' בלבד'. וביאר העיון יעקב (ד"ס פֿיסו) שאכן זו סברת 
אביי, שהפסוק 'יפול מצדך אלף' מדבר על המלאכים השומרים את האדם מן 
המזיקין, ולא על המזיקין, ולכך לא פירש כרב הונא. 


מדוע המזיקין שמימין מרובים על המזיקין שמשמאל 


שם. האלשיך (סניס ₪ ו) ביאר את הטעם מדוע בצד ימין המזיקים יותר מרובים 
מבצד שמאל, כיון שצד ימין קרוב יותר אל הקדושה לכן המזיקין מזדרזים 
להידבק שם. 


ח. וכפי שמובא בסוכה (גנ) לעתיד לבוא שוחט הקב"ה ליצר הרע בפני הצדיקים ונדמה להם כהר 
גבוה ובוכין היאך יכלנו לכבוש הר גבוה כזה. | ט. הובא גם בחידושי הגאונים בעין יעקב (ל"ס 
סמר כ' כנימין). יי וכן כתב המהרש"א (מ"פ דיס 65 מעצמו. יא. 'יפול' הוא מלשון 'חניה', כמו 
יצל פני כל אחיו נפל' (נרלפיפ כס ₪. רש"י בפירושו לתהלים (שס). יב. וכן מבואר במדרש תנחומא 
(ױ5 ג, מספטיס יט, ויקסל 6) ובשמות רבה (3 ו). אמנם במדרש שהוזכר (נמ"ר יכ ג, מללם תסליס 65 ז, תנסומb‏ 62 
0 הובאו דברי רבי חנינא בר אבהו 'אינו אומר נמסרו אלא יפול, שאם באים אלף מזיקין לפני יד 
שמאל הן נופלין לפניה, ואם רבוא לפני הימין הם נופלין לפניה שהיא שולטת במצוות', ולפי 
דבריו משמע שהפסוק מדבר על המזיקין [אך לא הזכיר שמזיקין אלו עומדים תדיר אצל האדם]. 
יג. אמנם בעיני יצחק (רפפורט, ד"ס 25 ננימץ) פירש שאין כוונת אביי כלל לענין מנין המזיקין, אלא 
'נפישי מינן' היינו שהם מתגדלים ומתרבים מאתנו על ידי מעשינו הרעים. 


ילקוט 


ובמגיד תעלומח (ד"ס 36פ) כתב, שהמזיקים שבצד ימין מתגברים על האדם בעון 
ביטול מצוות עשה, ואילו אותם שבצד שמאל מתגברים כאשר עובר 

האדם על לא תעשה, ומאחר וביטול מצוות עשה מצוי יותר מעבירת לא תעשה, 

לפיכך הימנים רבים על השמאלים". 

ובבן יהוידע (ד"ס 5%פ6) ביאר בשני אופנים: האחד, מאחר ויודעים המזיקים שיד 
שמאל חלשה מן הימין, לפיכך קלה היא בעיניהם ואינם מתקבצים סביבה 

כל כך, אבל מיד ימין החזקה הם חוששים, ומתקבצים שם בריבוי חיל יותר. 
והשני, שיד שמאל שמניחים עליה תפילין יראים הם ממנה, ואין ניגשים אליה 

אלא אותם שהם עזים ביותר. 


מדוע באים המזיקין בזמן הדרשה 


אמר רבא האי דוחקא דהוי בכלה מנייהו הוי. לכאורה יש לתמוה, מה ענין 
המזיקים אצל הדרשה. וכתב בענף יוסף (ד"ס ס6) בשם מלא העומר, שישנם 
אנשים ההולכים לשמוע את הדרשה אף על פי שאין בדעתם לקיים מה שישמעו, 
ולאנשים כאלו היה טוב יותר אילו היו נשארים בביתם, שהרי 'מוטב יהיו שוגגים 
ואל יהיו מזידים', אלא שהמזיקים הם המפתים אנשים אלו לילך לדרשה, כדי 
שיהיו נידונים כמזידים ולא כשוגגיםטי. 
ובאספת זקנים החדש (ד"ס הי דופק) כתב בשם נשמת חיים (נכני פייס פבופֿנעפים), 
שכוונתם של המזיקין בכל אלו כדי למנוע מבני האדם ללכת לבית 
המדרש ולשמוע הדרשה. 
וכעין זה פירש העיון מנחם (ד"ס פמר כנפ) שהמזיקים יודעים שאם אותם האנשים 
הבאים לדרשה יקשיבו לשמוע, ודאי יכנסו הדברים בלבם ויהיו זהירים 
מלחטוא, ולכן עושים המזיקין דוחק וצפיפות ביניהם כדי שיאמרו האנשים 
בלבבם די לנו שנקבל שכר על עצם הדבר שבאנו לדרשה על אף הדוחק 
והצפיפות, וכפי שמובא בגמרא להלן (ע"כ) 'אגרא דכלה דוחקא', ואין לנו לטרוח 
עוד להקשיב ולשמוע את הדבריםט'. 


מדוע שולטים המזיקין בבגדי התלמידי חכמים 


הני מאני דרבנן" דבלו מחופיא דידהו. בפני יהושע (ד"ס סני) כתב, שאין 
לחיצונים אחיזה כל כך בגופו של אדם מפני קדושת הנשמה שבו, ולכן 
עיקר אחיזתן הוא מצד המלבוש. 
ובמגיד תעלומה (ד"ס סנ מפנ) הביא בשם הזהר (פ": מפפטיס קינ שהטעם שיש 
למזיקין אחיזה בבגדי תלמידי חכמים, משום שיעקב אבינו היה שואל 
שלא מדעת את בגדי עשו החמודות. 


מדוע ניזוק רב ביבי מהמזיקין 
רב ביבי בר אביי עבד הכי חזא ואיתזק בעי רבנן רחמי עליה ואתפיי". 
יש לתמוה מדוע ניזוק רב ביבי מהמזיקין, הלא כוונתו היתה רק לראותם 
ואילו המזיקין נשארו במקומם, וכי בראיית המזיקין לבד יש חשש היזק. ואם 
אכן בראייתם לבד יש חשש היזק, מדוע גילו זאת חז"ל כיצד אפשר לראותם. 
וביאר המגיד תעלומה (ד"ס ככ ניני), שכל אדם מחויב להאמין בדברי חכמים 
באמונה שלמה מבלי ראייה בחוש ובמופת ובנסיון, ומי שאינו מאמין 
אלא מנסה את דבריהם נקרא מלגלג על דברי חכמים. אמנם מצינו במסכת חולין 
(מ:) שרבי שמעון בן חלפתא היה מנסה את מה שאמר שלמה המלך על הנמלה 


יד. וכעין זה ביאר בעיני יצחק (רפפורט, ד"ס 6"ר סופ). ‏ טו. ולפי זה אין כוונת הגמרא שהדוחק 
בזמן הדרשה מפני השדים עצמם, אלא שהשדים מביאים לשם הרבה אנשים כמו שנתבאר ומחמתם 
יש דוחק. וראה בעין אליהו (ד"ס 5 כנפ) שלפי האמת היה ראוי בזמן הדרשה שלא יהיה דוחק 
כלל כפי ההנהגה שמצינו בבית המקדש שהיו עומדים צפופים ומשתחווים רווחים. אלא שאעפ"כ 
יש צפיפות 'מינייהו' כלומר מפני שעדיין לא הגענו לתיקון האמתי ולכן אין הנס כל כך גלוי. 
טז. אך בלא דוחק זה ודאי היו מטים אזנם לשמוע הדברים, שאל"כ למה באו. ‏ יז. ברש" (ל"ה 
מפני דרנן) פירש הכוונה לבגדי התלמידים. וראה באספת זקנים החדש (ד"ס סי דותק) מה שביאר בשם 
הנשמת חיים ((כני סייס פֿנועפי) מדוע רש"י לא פירש כן על בגדי החכמים עצמם. יח. בתשובות 
הגאונים (סככני, סי" רעס) הובאה גירסא שרב ביבי בר אביי נסתכן ודומה שנפגע, ובקשו עליו חכמים 
רחמים ומת. | יט. ועיי"ש שביאר טעם הדבר, משום שאם רק כח הקדושה היה מתגבר היה 
חסרון בכח הבחירה, שכולם יראו שכח הקדושה הוא כח שאין למעלה הימנו, ולכן הוצרך הקב"ה 
גם לחזק את כח הטומאה. | כ. בביאור הדרשה, פירש רש"י (ד"ס נמקוס כנס) ש'רנה' נאמרת בית 
הכנסת ששם אומרים הציבור שירות ותשבחות בנעימות קול ערב. ובראב"ן (פ" קט) כתב שמקום 
רנה הוא בבית הכנסת שנאמר 'רננו צדיקים בה" (פספס 2 ) כלומר בבית ה'. ובערוך (ענן ק) פירש 
שבמקום קיבוץ עם שמשיחין ומרננים שם תהא תפילה. ובבית אלוהים (למני"ט, פער סתפעה פ"ס) פירש 
שרנה הוא שבח שמשבחים להשי"ת, וזה בלי ספק אין מקום אמירתו אלא בבית הכנסת, כי הוא 
מקדש מעט וכמו שבמקדש היו הלויים משוררים ומשבחים לאל בדוכנם כך ראוי להיות שבחו 
יתברך בבית הכנסת שהוא מקום קיבוץ בני אדם לשבח אותו בדבר שבקדושה שאינה פחות מעשרה 
וכו' ובמקום זה גם התפילה תהיה. ובשפת אמת (ל"ה תנ) פירש עוד, שבציבור אף הבקשות נקראו 
רנה ושבח וכבוד כשרוב עם באים לבקש ממלכו של עולם על צרכיהם. ועוד פירש, שרנה הכוונה 
להרמת קול שיש בבית הכנסת ברוב עם. וכן כתב המשכנות יעקב (שו"ת, פֿו"ם סי פז) ש'רנה' היינו 
הרמת קול כמו שכתוב 'ותעבור הרנה במחנה' (מנמס 6 כנ 6). וראה עוד בריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס כנית 
סוס), ובקדושה וברכה (פפיכפ סכיס, ד"ס 536 :נימין) ובאמרי נועם (ד"ס נמקוס) מה שכתבו בביאור הדרשה. 
והנה בשאילתות (נכלטיפ עפֿעתé‏ כנ) למד דין זה ממה שמצינו אצל יעקב אבינו שהתפלל במקום המיוחד 
לתפילה כמו שכתוב 'ויפגע במקום' (נלפיפ כ י6) 'ואין פגיעה אלא תפילה'. ועיי"ש בהעמק שאלה 


ברכות ו. 


ביאורים פז 


שאין לה קצין ומושל, וביארו שם התוספות (ד"ס 096 שמאחר ששלמה המלך 
עצמו נתן רשות לנסות הנמלה כמו שכתוב 'לך אל נמלה עצל ראה דרכיה וחכם' 
(מסטי ו ו) לכן היה מותר לרבי שמעון בן חלפתא לנסות ולבחון הדברים. ועל 
פי זה מבואר היטב מעשה רב ביבי, שמתחילה עשה זאת רב ביבי עוד קודם 
שנתנו חכמים רשות לנסות, ולכן נענש וניזוק כיון שלא היה רשאי לעשות כן. 
אך מאחר שחכמים חששו שלא יכשלו בזה רבים, לכן גילו את הדבר ונתנו 
רשות לנסות, וממילא שוב אין דבר זה מזיק כיון שחכמים נתנו רשות לדבר. 


ענין המזיקין בימינו 

כתב בבן יהוידע (ד"ס 65%), שכל מאמרים אלו מדברים על ימיהם, שהיו השדים 

מצויים הרבה, אבל בזמנינו שנתמעט כח הסטרא אחרא נתמעטו גם 
השדים. 

ובאמת ליעקב (קפיפקי, ד"ס פײ) כתב באופן דומה לבאר את סוגיית הגמרא לפי 

דעת הרמב"ם (פיסמ"ס ע"ו פ"ד מ"ז) שדחה את כל מציאות ענין המזיקין 


שתתגבר הרוחניות וכח הקדושה כך יתגבר כח השמאל והטומאה", ולכן בזמן 
הגמרא שכל אמורא היה בכחו להחיות מתים וכדו' בהכרח היה גם בכח הטומאה 
לעשות מעין זה, אולם בזמנינו שכח הקדושה נחלש אף ענין המזיקין נחלש. 


האם מעלת בית הכנסת היא בעיבור דווקא או ביחיד דווקא או בשניהם 


תניא אבא בנימין אומר אין תפלה של אדם נשמעת אלא בבית הכנפת 
שנאמר לשמוע אל הרנה ואל התפלה במקום רנה? שם תהא 
תפלהיא. יש לחקור האם כוונת אבא בנימין שהמקום מצד עצמו גורם, ואם 
כן אף בשעה שאין הציבור מתפללים שם, כגון שנתאחר וכבר סיימו הציבור 
תפילתם ומתפלל ביחידות, צריך גם כן להתפלל בבית הכנסת דווקא, ורק שם 
נשמעת תפילתוכנ. או שמעלת בית הכנסת היא רק מצד שיש שם ציבור 
שמתפללים בעשרה, ואם כן הוא רק בשעה שהציבור מתפללים שם, אבל כאשר 
אין הציבור מתפללים שם אין חשיבות לבית הכנסת יותר מביתו. או להיפך, 
שדווקא ביחיד אין תפילתו נשמעת אלא בבית הכנסת, אבל תפילת הציבור 
נשמעת בכל מקום. 
והנה ממה שנקט אבא בנימין 'אין תפילתו של אדם' ולא נקט סתם 'אין תפילה 
נשמעת', משמע שמדובר על תפילת היחיד. וכתבו האחרונים?ג, שלפי זה 
דווקא המתפלל ביחידות אין תפילתו נשמעת אלא בבית הכנסת, אבל תפילת 
הציבור אכן בכל מקום נשמעת. 
אך מדברי הרמב"םלד (פפינס פ"ת ס") ותלמידי רבינו יונה בשם הנאונים?ה (נסנן 
. ד"ס סימפי) נראה, שבין אם מתפלל עם הציבור ובין אם מתפלל ביחידות 
צריך להתפלל בבית הכנסת דווקאכי, וכן פסק השלחן ערוך (פו"ם סי 5 ס"ט) שדין 
זה נאמר בין בתפילת הציבור ובין בתפילת היחידיז. 
והטור (עס).כתב 'לא יתפלל אדם אלא בבית הכנסת עם הציבור, דאמר רבי 
יוחנן אין תפילתו של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת, פירוש עם 
הציבור', ומשמע בדבריו שדין זה נאמר על תפילת הציבור בלבד?". וביאר הבית 
יוסף (שס ד"ס ₪ יתפננ), שהטור מפרש שמה שנקט אבא בנימין 'בית הכנסת' 


מה שביאר בזה. כא. במחצית השקל (פו"ם סי 5 מג" ס"ק ז) כתב שמדברי רש"י (ל"ס נפקוס) שכתב 
שמקום רנה היינו בית הכנסת שאומרים שם שירות ותשבחות, נראה שדין זה הוא דווקא בתפילת 
שחרית שיש בה פסוקי דזמרה. אולם יתכן שהכוונה לאותו המקום שמתפללין שם שחרית ומדובר 
בכל התפילות. | כב. ולפי זה מעלת בית כנסת נאמרה בכל אופן, ובין ביחיד ובין בציבור אין 
התפילה נשמעת אלא שם. וכן נראה קצת מלשון הגמרא במקום רנה שם תהא תפילה', משמע 
שהעיקר הוא המקום לבד, אף ללא הציבור. [ומה שכתב רש"י (שס) ששם אומרים הציבור שירות 
ותשבחות, אין הכוונה בעת שאומרים זאת, אלא במקום שרגילים לומר הציבור שירות ותשבחות]. 
כג. דרך חיים ((מסר"ס די לומט, דף מד.), צל"ח (ד"ס 6ין תפילתו), קדושה וברכה (סמיכת מכמיס, ד"ס פנ כנימין) 
[ועיי"ש שדייק כן מדרשת הפסוק 'לשמוע אל הרנה ואל התפילה'] ומרומי שדה (ד"ס פן תפלתו). וכן 
נראה בפשטות מהמגן אברהם (טס פ"ק טו) שכתב שמעלת בית הכנסת בציבור הוא משום ברוב עם, 
ולא הזכיר מצד מעלת בית הכנסת [אך ראה בלבושי שרד שם מה שפירש בדבריו]. ובמה שהובא 
למעלה שדברי אבא בנימין נאמרו ביחיד, כן נראה גם בביאור הגר"א ו פי 5 ות ₪ ובמגן גיבורים 
(סס סק"ק). ‏ כד. כפי שכתבו בדעתו הכסף משנה (ד"ס ועוס) והלחם משנה (ד"ס פפֿץ). אמנם בראש 
יוסף (ד"ס תנ6) פירש את דעת הרמב"ם כהטור. | כה. כפי שכתב להדיא הפרי מגדים (שס 5"5 ס"ק 
טו, וכן כר6ט יוסף פס) בדעתו, וכן נראה במגן גבורים (עס) ובעינים למשפט ,דיס 6). אמנם במגן אברהם 
(עס) ובצל"ח נראה קצת שלמדו בדעת תלמידי רבינו יונה שבציבור אין מעלה לבית הכנסת כלל. 
כו. בירושלמי (פ"ס ה"פ) [לגירסתנו] נאמר 'המתפלל בביתו כאילו מקיפו מחיצה של ברזל', והקשו 
על זה ממה שצריך מקום מיוחד לתפילה. ותירצו 'כאן ביחיד כאן בצבור'. ונחלקו מפרשי הירושלמי 
אם מחיצה של ברזל היינו שתפילתו נשמעת ביותר, או להיפך שאינה נותנת לה לעלות. והנה לפי 
הפירוש הראשון [וכן פירשו המאירי (סץ 66 והראבי"ה (סיי 6] מבואר שביחיד עדיף להתפלל בביתו. 
ולכאורה מבואר בזה שלא כדברי תלמידי רבינו יונה שאף ביחיד צריך להתפלל בבית הכנסת. וראה 
בנר מערבי על הגליון (ניכופשי פס) מה שכתב בזה. אמנם בפני משה, במראה הפנים, בחרדים ובר"ש 
סיריליאו כולם פירשו את דברי הירושלמי באופן אחר, עיי"ש. כז. וכן הוא דעת הגהות מיימוניות 
(ספי(ס פ"ם פֿות 6) [ומקורו מתשובת ר"י המובאת גם באור זרוע (נ"ע פיי כ], והש"ך (יו"ד סי רכס פ"ק 
סט. וכן כתב במשכנות יעקב (שו"ת, פו"ם פיי פ) שודאי מדובר אף בתפילת הציבור. | כח. וכתבו 


פח ילקוט 


הכוונה עם הציבור שמתפללים שם, ואם כן המתפלל ביחידות אין חילוק אם 
מתפלל בביתו או בבית הכנסתכט. 
נמצא שיש לפנינו שלשה פירושים בדברי אבא בנימין. יש שכתבו, שמדובר 
בתפילת היחיד דווקא, אך תפילת הציבור נשמעת בכל מקום. ויש 
שכתבו, שמדובר דווקא בתפילת הציבור, אך בתפילת היחיד אין מעלה בבית 
הכנסת. ויש שכתבו, שמדובר בין ביחיד ובין בציבור. 


דעת התוספות בעבודה זרה וביאור הצל"ח 


והנה התוספות בעבודה זרה (ד: ד"ס כיון) כתבו 'אבל אינה נשמעת אלא במקום 
שהציבור מתפללין, כדאמרינן בפ"ק דברכות אין תפילתו של אדם נשמעת 

אלא עם הציבור'. ומשמע שהתוספות גורסים כך בסוגייתנול, והיינו שדברי אבא 
בנימין נאמרו על תפילת הציבור דווקא. וכן פירשו רבי עקיבא איגר (גליון סט"ס, 

ד"ס פן) ומחצית השקל (לו"ס סי 5, על סמג"ל ס"ק יז ד"ס וימ טס)לא. 

והצל"ח (ד"ס %ן תפלתו) פירש באופן אחר, שאין כוונת התוספות להגיה כן 
בסוגייתנו, אלא כך הם מפרשים את דברי אבא בנימין, ש'בית הכנסת' 

הכוונה לציבור שמתפללים שם בבית הכנסת. אמנם הוסיף הצל"ח שודאי אין 
כוונת התוספות לתפילה בציבור בלבד, שאם כן מדוע הזכיר אבא בנימין כלל 
בדבריו 'בית הכנסת', היה לו לומר 'אין תפילתו של אדם נשמעת אלא בציבור', 
אלא ודאי שצריך את שני הדברים, כלומר, גם שיתפלל עם הציבור, וגם בבית 

הכנסת דווקאלב. 
והנה לפי זה דעת התוספות בעבודה זרה כשיטת הטור, שדברי אבא בנימין 
נאמרו רק על תפילת הציבור. אך תמה הצל"ח, מדוע אם כן נקט אבא 
בנימין 'אין תפילתו של אדם', הלא מאחר שמדובר על תפילת הציבור, היה לו 
לומר סתם 'אין תפילה נשמעת'. 

ולכן כתב הצל"ח, שלעולם שיטת התוספות בעבודה זרה שדברי אבא בנימין 
נאמרו על תפילת היחיד דווקא, אבל תפילת הציבור נשמעת בכל מקום 

אף שלא בבית הכנסת, ומה שכתבו התוספות 'אלא עם הציבור' כוונתם שאף 
אם מתפלל האדם ביחידות בבית הכנסת אינו בטוח שתהא תפילתו נשמעת אלא 
'עם הציבור', כלומר, שיתפלל עכ"פ בעת שהציבור שם, ואף אם נתאחר והציבור 
כבר סיימו תפילתם אלא שהם עדיין עוסקים בשירות ותשבחות כמו 'אשרי ובא 
לציון' על ידי זה נשמעת תפילתו שמתפלל ביחידות גם כן, וכך מתפרשת לפי 
זה הדרשה 'לשמוע אל הרינה ואל התפילה', שבשעה שהקדוש ברוך הוא שומע 
לשבח שאומרים הציבור בסיום התפילה, שומע הוא גם לתפילת היחיד הנמצא 

עמהםלי. 


האם תפילה בבית הכנסת ביחידות עדיפה על תפילה בעיבור שלא בבית הכנסת 
והנה לפי מה שנתבאר לעיל, יש לדוז אם נזרמנה לו תפילה בציבור מחוץ 


לבית הכנסת ובאפשרותו להתפלל בבית הכנסת ביחידות, שכן לפי דעת 
המור, ודאי שהתפילה בציבור עדיפה, שהרי ביחיד אין שום מעלה לבית הכנסת. 
ולפי הדעות שרק ביחיד נאמרה מעלת בית הכנסת, כתב הצל"ח (ד"ס פין תפעתו) 
שגם כן התפילה בציבור עדיפה, שכן היא נשמעת בכל מקום אף שלא בבית 


/ 


הכנסת. אמנם לפי דעה==פמידי רכינו יונה והרמב"ם שגם ליחיד וגם לציבור 


בדרך חיים (למסר"ס די כומפט, פס) ובביאור הגר"א (סס פופ מ₪ז) שכוונת הטור לדברי רבי יוחנן המובאים 
לקמן (ת) וכפי שגרסו הרי"ף והרא"ש (ס" ו) 'אמר רבי יוחנן אין תפילתו של אדם נשמעת אלא 
בבית הכנסת שנאמר 'ואני תפלתי לך ה' עת רצון' אימתי עת רצון בשעה שהציבור מתפללין', ומזה 
משמע שמעלת בית הכנסת היא רק בשעה שהציבור מתפללים שם, אבל ללא הציבור אין חשיבות 
לבית הכנסת יותר מביתו. וכעין זה כתב המעדני יו"ט (פס ות ס). אמנם בראש יוסף (פס) כתב שהוא 
טעות סופר בטור וצריך לומר אבא בנימין. וראה שם עוד שכתב שגם דעת הרמב"ם כהטור. 
כט. אמנם בדרך חיים (למסכ"ס די (וטפט, פס) דחה את דברי הבית יוסף ופירש באופן אחר שדעתו כדעת 
הרמב"ם. וכן כתב הבני ציון (פי"ם פס ס"ק ג). וראה בספר מצוות זמניות (מנות סספינס ונלכופיס) שנראה 
מדבריו שמפרש גם כן שסוגייתנו מדברת על תפילת הציבור דווקא. וכן נראה דעת השאילתות (נרפים 
פע כנ) שכתב 'דמחייבין בית ישראל לצלויי בכנישתא דמייחדא לצלויי'. ומשמע קצת שמדובר על 
הציבור. וכן נקט בדעתו העינים למשפט (עס). אך בדרך חיים (למסר"ס די מנפֿנ, עס) נראה קצת שנקט 
בדעת השאילתות שמדובר ביחיד. ל. אמנם במרומי שדה (ד"ס 6ן) ובחשק שלמה (נסגן ז: דייס דפמר) 
כתבו שאין כוונת התוספות לסוגייתנו, אלא להמבואר להלן (פ) אימתי עת רצון בשעה שהציבור 
מתפללין, וכפי גירסת הרי"ף (פס) והרא"ש (פ" ו) שם 'ואמר רבי יוחנן משום רבי יוסי אין תפילתו 
של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת וכו' בשעה שהציבור מתפללין. וכן כתב בבני ציון (טס). 
לא. והיינו שמדובר על תפילה עם הציבור, ולאו דווקא בבית הכנסת, אלא שבבית הכנסת מצויים 
שם הציבור. ולא כמו שפירש הצל"ח שהובא אחר כך [אך יתכן שאף כוונתם לתפילת ציבור בבית 
הכנסת דווקא, כפי שכתב הצל"ח]. | לב. אמנם ראה בהערות לעיל שרבי עקיבא איגר ומחצית 
השקל בפשטות לא למדו כך, ומה שנקטו בית הכנסת משום ששם מצויים הציבור. לג. והופיף 
הצל"ח שקל וחומר אם מתפלל שמו"ע של שחרית בעת שהציבור מתפלל מוסף, ומה שכתב המגן 
אברהם (עס) שדבר זה אינו נקרא תפילה עם הציבור, הוא דווקא כשאינו מתפלל עמם בבית הכנסת 
רק מכוין התפילה לאותה שעה שהם מתפללים מוסף, אבל אם מתפלל עמם בבית הכנסת תפילתו 
נשמעת. וכדבריו פסק המשנה ברורה (טס סק"נ). אולם לגבי תפילת מנחה עם קהל שמתפללים ערבית, 
כתב המגן אברהם (פיי כל פק"ג) שאין זו תפילה עם הציבור ולכן עדיף שיתפלל מנחה כשהם קוראים 
קריאת שמע ויתפלל עמהם ערבית. וראה במנחת יצחק (שו"ת, ת"כ פיי ₪ מה שכתב בחילוק הדברים. 
לד. וכן כתב המגן גבורים (פ" 5 פוף סק"ת) בדעת הירושלמי. לה. וכן כתב בהגהות מיימוניות (ספיעס 
פ"ם פות 5). ובשלמי צבור (פננפז, דף כס. ד"ס ולגי פומכ) האריך בביאור ענין זה, וכתב, שבבית הכנסת 


ברכות ו. 


ביאורים 


נאמרה מעלת בית הכנסת, יש מקום להסתפק האם באופן זה עדיף שיתפלל 

ביחידות בבית הכנסת ממה שיתפלל עם הציבור שאף איתם מחסיר הוא את 

מעלת תפילה בבית הכנסת. וכתבו השערי תשובה לו" סי 5 ס"ק יכ) בשם דרך 

חיים (נמסכ"ס די (ומט) והפרי מגדים (קס 5"6 ס"ק עו, וכן כל6ם יוסף ד"ס מני), שאף 

לדעתם התפילה בציבור עדיפה אע"פ שאינה בבית הכנסת. אולם במשכנות יעקב 

(פו"ת, פו"ם סי פו) נראה שתפילה בבית הכנסת עדיפה אף על תפילה בציבור מחוץ 
לבית הכנסת?ז. 


הטעם שאין התפילה נשמעת אלא בבית הכנסת ומה טיבה של תפילה שלא בבית 
הכנסת 


שם. המאירי (לד"ס כל פזדס) ביאר את הטעם שצריך להתפלל בבית הכנסת דווקא, 
כיון ששם כוונת הלב מצויהלה. ובמנורת המאור ( ג כל ג פ"נ פ"ג) כתב 
הטעם משום שהשכינה מצויה שם ושם נשמעת תפילתם. ובשאילתות (ננפ:ית 
עתפ כנ) נאמר 'דמחייבין בית ישראל לצלויי בכנישתא דמייחדא לצליי 
כדאשכחן ביעקב דצלי בבי מקדשא היכא דמייחדא לצלותא דכתיב 'ויפגע 
במקום' (כרפטית כפ י) ואין פגיעה אלא תפילה' וכו'. ומדבריו נראה שענין התפילה 
בבית הכנסת הוא משום שהוא מקום קבוע ומיוחד לתפילהלי. 
והנה הרמב"ם (תפינה פ"ם ס") כתב 'שאין תפילתו של אדם נשמעת בכל עת אלא 
בבית הכנסת', וכתבו הכסף משנה והלחם משנה (טס), שהרמב"ם הוסיף 
'בכל עת' לפי שאין סברא לומר שאם האדם מתפלל בביתו בכוונה שלא תהא 
נשמעת תפילתו, ולכן פירש הרמב"ם שודאי אפשר שתישמע תפילתו מחוץ לבית 
הכנסתלז, אבל בכל עת אינה נשמעת אלא בבית הכנסת. 
ובחכמת מנוח (ד"ס 6ין תפינתו) הביא בשם השערי אורה (ג'יקפטיניס, פער ) שתמה, 
היתכן שכל התפילות שהתפלל אדם שלא בבית הכנסת הם לבטלה. 
וביאר, שאמנם כעת אין תפילתו נשמעת, אבל אחר זמן כאשר יתפלל תפילה 
הגונה וראויה בבית הכנסת ובציבור, תעלה עמה יחד אף תפילה זול". 
ובמגיד תעלומה (ד'"ס פון פפיס) כתב, שדווקא אם מתפלל האדם לצורך עצמו או 
לצורך אחרים, אינו נענה אלא בבית הכנסת, אך אם תפילתו היא לצורך 
גבוה, כלומר שעיקר תפילתו היא על מלכות שמים, וכגון שכאשר הוא רואה 
איזה צער לחבירו חושב הוא על הצער שיש לשכינה בכך, אזי בכל מקום 
מתקבלת תפילתו. ומדויק כך מהלשון 'אין תפילתו של אדם' והיינו שאם עיקר 
תפילתו שמתפלל הוא עבור חסרון שיש לאדם אזי אינה נשמעת אלא בבית 
הכנסתלט. 


מתי אפשר להתפלל שלא בבית הכנסת 


שם. בגמרא לקמן (₪) מובא שרבי אמי ורבי אסי אע"פ שהיו במקומם בתי 

כנסיות רבים, מכל מקום לא היו מתפללים אלא בבית המדרש במקום 
שהיו למדים, הואיל וקדושתו גדולה משל בית הכנסת, וכפי שדורשת שם הגמרא 
על הפסוק 'אוהב ה' שערי ציון מכל משכנות יעקב' (פסלס פו ₪ שערי ציון 
המצוינים בהלכה חביבין לפני הקב"ה מבתי כנסיות. וכן פסקו הטור ושלחן 
ערוך (6ו"פ סי" 5 סיייס). וכתבו תלמידי הבינו יונה (נסק מ. ד"ס 6ימתי), ‏ שלפי זה דברי 
אבא בנימין נאמרו בסתם בני אדם, אבל ודאי מי שיש לו מקום קבוע ללמוד 


מתפללים ברוב עם ומטבע האדם כשרואה רבים צועקים ומתחננים ירך לבבו גם כן ומתחנן בכל 
לב, וגם שאין שם שום מונע מלכוין כמו כלי הבית וראיית נשים ועבדים וקטנים ושמיעת קול 
שיחתם, וגם דרך בית הכנסת להיות מובדל ומרוחק מהשווקים והרחובות ולא יטרד לב המתפללים 
בסיבת העוברים בשוק, משא"כ כשמתפלל בבית יש לחשוש לכל זה, עיי"ש. לו. וכן כתב הבה"ג 
(סלכום כרכום פ"ס). וראה עוד בעיון יעקב (ענ סעין יעקנ, ד"ס נמקוס כנס) טעם נוסף, שמכיון שבבתי הכנסיות 
מתפללין בנעימות ובשיר [משא"כ במקומות אחרים שבטל השיר לאחר חורבן בית המקדש כמבואר 
בגיטין ()] הוא מביאו לידי שמחה של מצוה ועל ידי כך שורה עליו השכינה, כמו שמצינו שאין 
שכינה שורה אלא מתוך שמחה (פפסיס קי.). וראה עוד בביתאלוהים (למכי"ט, סער התפינה פ"ה) שהאריך 
בביאור מעלת בית הכנסת. ובערוך השלחן (פי ‏ פי"ג) כתב שבבית הכנסת התפילה יותר נשמעת כיון 
שקדושתו רבה. לז. ובלחם משנה כתב שהוא באופן שמתפלל בביתו בשעה שהציבור מתפללים. 
וראה בתוספות בעבודה זרה (ד: ד"ס סיון) שבאופן זה אין תפילתו נדחית אך אינה נשמעת [וראה 
במחצית השקל ו"ח סי 5 על מג" ס"ק ז ד"ה ויפ עס) ובקהלות יעקב (סיי ג ד"ס תניך נשור) שביארו את 
החילוק]. אמנם בפרי חדש (פס פק"ש) כתב שדברי התוספות שם הם דווקא כשאינו אנוס ומתפלל 
בביתו, אבל כאשר הוא אנוס אכן תפילתו נשמעת כשמתפלל בביתו בשעה שהציבור מתפללים. 
וראה עוד בקהלות יעקב (מס) שודאי מצות תפילה מקיים בכל אופן ויוצא בה ידי חובה, ומה 
שבאופנים הנ"ל אין תפילתו נשמעת או שהיא נדחית הוא לענין מילוי בקשותיו [אך במחצית השקל 
(פס) משמע שכאשר אמרו שתפילתו נדחית אין לו מצות תפילה כלל, וראה בקהלות יעקב שם שתמה 
עליו]. והוסיף עוד, שכל זה על פי הרוב, אבל כמה פעמים תפילתו מועלת וכפי ששנינו (לסן כפ:) 
המהלך במקום סכנה אומר הושע ה' וכו', ובפרט בצדיקים כפי שמצינו בתענית (כד) לגבי כמה 
תנאים שתפילתם נתקבלה, וברמב"ם (פפונס פ"נ ס"ו) כתב 'אע"פ שהתשובה והצעקה יפה לעולם וכו', 
ומדובר שם ביחיד. וראה עוד להלן (ענן "יפי לפפר (ספפגל חנ כניפ סכנסת') שיש שפירשו שדברי אבא 
בנימין נאמרו דווקא על תפילה פרטית שאדם מתפלל מעצמו, אבל התפילות הקבועות נשמעות בכל 
מקום. לח.וכתב שכן הוא בכל תפילה שלא בציבור ושלא בכוונה, שאינן הולכות לאיבוד, אלא 
כאשר פעם אחרת יתפלל תפילה ראויה יעלו עמה יחד אף תפילות אלו. לט. וראה עוד להלן 
(כענץ 'ממי פטר סמפננ מ כנים הכנסת') מה שהובא מהעיון יעקב שכאשר הוא מתפלל בלשון הקודש, 
תפילתו נשמעת אף שלא בבית הכנסת. וכן הובא מהברכת יהושע שדווקא תפילה פרטית שאדם 
מתפלל אינה נשמעת אלא בבית הכנסת, אך התפילות הקבועות נשמעות בכל מקום. 


ילקוט 


תורה בבית המדרש יתפלל שם ולא בבית הכנסת%. וכן כתב המהרש"א (פ"5 ד"ס 
כמקוס). 
ובפני יהושע (ד"ס פניש - ספני) הוסיף בזה, שעיקר כוונת אבא בנימין שאין התפילה 
נשמעת אלא בבית הכנסת, הוא למעט שלא יקדים אדם להתפלל בביתו 
משום זריזין מקדימין למצוות או כדי להתפלל עם דמדומי חמה, כי תפילה 
בבית הכנסת עם הציבור עדיפה על מעלות אחרות מטעם 'במקום רנה שם תהא 
תפילה'. אך לא נתכוין למעט באופן הנ"ל. 

אמנם מצינו באחרונים שכתבו ליישב באופנים נוספים, כיצד רבי אמי ורבי אסי 
לא התפללו בבית הכנסתמ%א. בעיון יעקב (ל"ס 6ין פפיסו) תירץ, שדווקא 

אם אינו מתפלל בלשון הקודש, אלא בלשון שרגילים בני אדם לדבר כגון בלשון 
ארמי וכיוצא בזה, שהמלאכים אינם מכירים לשון זה, אזי אין תפילתו נשמעת 
אלא בבית הכנסת ששם נמצאת השכינה עצמה ומזומנת לקבל ולשמוע תפילתו 
אף בשאר לשונות, ורבי אמי ורבי אסי שהתפללו מחוץ לבית הכנסת התפללו 

בלשון הקודש דווקא. 

ובברכת יהושע (ד"ס %ן) כתב, שמלשון הגמרא 'אין תפילתו של אדם' נראה 
שלא מדובר על התפילות שתיקנו חז"ל, אלא על מה שאדם מתפלל 

ומבקש מעצמו שהיא דווקא אינה נשמעת אלא בבית הכנסת, אך התפילות 
הקבועות שתיקנו, דהיינו תפילת שמונה עשרה היא אכן נשמעת בכל מקום, 
שבאופן זה תיקנו אותה חז"ל שתעלה בכל מקוםמנ. וממילא מיושב כיצד רב 
אמי ורב אסי לא התפללו בבית הכנסת, שמאחר שהתפילות הקבועות נשמעות 
אף מחוץ לבית הכנסת העדיפו להתפלל בבית המדרש משום חביבות התורהמי. 


באיזה אופן שורה השכינה בבית הכנסת ובעשרה המתפללים ומנין 


אמר רבין בר רב אדא א"ה יצחפי מנין שהקב"ה מצוי פבית הכנפת 
שנאמר אלהים נצב בעדת אל ומנין לעשרה שמתפללין ששכינה 
עמהם שנאמר אלהים נצב בעדת אל. במאמר הראשון לענין בית הכנסת לא 
הוזכר תפילה כלל, וכמו כן במאמר השני לענין עשרה המתפללין לא הוזכר 
בית הכנסת, ומשמע מכך, שבבית הכנסת השכינה שורה תמיד אף שלא בשעת 
התפילהמז, ובעשרה המתפללין שורה השכינה אף כשאינם מתפללין בבית 
הכנסתמה. 
והנה שתי מימרות אלו נלמדות מהפסוק 'אלהים נצב בעדת אל', וכפי שפירש 
רש"י (ד"ס נעדת, ד"ס ומנין) ש'עדת אל' משמעותה בית ועד שלו דהיינו בית 
הכנסתמ'י, וגם משמעותה עשרה שכן עדה בכל מקום נקראת בעשרה. והקשה 
הפני יהושע (ד"ס 6מר רנין בר כנ 076), כיצד נלמד מהפסוק שהשכינה שורה בבית 
הכנסת אף ללא תפילה כמו שנתבאר, שמא כוונת הפסוק דווקא לשני הדברים 
יחד, כלומר לעשרה הנמצאים בבית הכנסת. ותירץ, שודאי המשמעות הפשוטה 
של הפסוק היא לענין עשרה אנשים המתפללים, אמנם להלן בגמרא מבואר 
שכאשר יש עשרה המתפללים השכינה מקדימה לבוא לפניהם, ואם כן מסברא 
יש לנו ללמוד שהשכינה מצויה בבית הכנסת לטוכם, מאחר והוא בית ועד של 
הקדוש ברוך הוא והוא נבנה מתחילתו לשם קדושת בית הכנסת ומתפללים בו 
תמיד עשרה אנשים כמה פעמים בכל יום והשכינה מקדימה לבוא לפניהם, 
מסתבר אם כן שהשכינה מצויה שם תמיד ואינה מסתלקת משם כלל. 

ובקדושה וברכה (ספיכפ סכמיס, ד"ס מנגין ססטכינס) פירש, שהדרשה הראשונה נלמדת 
ממה שכתוב 'נצב בעדת אל' ולא 'נצב בעדתו' ומשמע שהפסוק נאמר 


מ. בפירוש הכותב (עעץ יעקנ, ד"ס נפקוס כנס) כתב, שהוא דווקא בבית מדרש הקבוע ללימוד הלכה, 
ולא ללימוד מקרא או אגדה בלבד. | מא. והנה לפי הדעות שהובאו לעיל (גענן 'סס מענֹת כית סכנסת 
סי כנינור לווק5 פו ניסיד דווקל 6ו נעניסס') שדווקא תפילת היחיד אינה נשמעת אלא בבית הכנסת אבל תפילת 
הציבור בכל מקום נשמעת יש ליישב בפשיטות שרבי אמי ורבי אסי היו מתפללין בציבור ולכן 
אין צריך להקפיד על בית הכנסת. וכעין זה כתב הכותב (נעין יעקנ, ד"ס כפקוס כנס). אמנם יש מהראשונים 
שכתבו [תלמידי רבינו יונה (לגן פ. דייס 86) בשם רבני צרפת, התוספות (לקפן (: ד"ס פֿיף, וכן הוא שיטת 
הטור (פו"ם סי 6] שרבי אמי ורבי אסי היו מתפללים שם אף ביחידות. | מב. וכן כתב השנות חיים 
(סון, פר' פניס דף 0ז: ד"ס ופעכ). ‏ מג. אך כתב שבראשונים לא נראה כך. וכתב שם ליישב באופן נוסף 
על פי המבואר ברמב"ם (פפשס פ"ת ס"6) שאין תפילתו של אדם נשמעת 'בכל עת' אלא בבית הכנסת, 
ואם כן ודאי שאף מחוץ לבית הכנסת נשמעת התפילה, אלא שאין זה בכל עת כמו בבית הכנסת, 
ואם כן רבי אמי ורבי אסי העדיפו להתפלל בבית המדרש משום ביטול תורה אף שאין בטוח 
שתתקבל תפילתם. ועוד כתב ליישב, שהכוונה אין תפילתו של כל אדם נשמעת אלא בבית הכנסת 
שאף אס אין האדם ראוי שתתקבל תפילתו מכל מקום קדושת בית הכנסת גורמת שתתקבל תפילתו, 
ואם כן לאנשים הלמדים אפילו חוץ לבית הכנסת תתקבל תפילתם בזכות תורתם. אך כתב שמלשון 
הגמרא אין נראה כן. ובפני חיים (ד"ס ממ - סעטפי) תירץ על פי המבואר בזוהר (ופי ת"6 עד) שמעלת 
התפילה בציבור שאין מדקדקין בתפילתו אם כיון כוונה שלימה, כי בציבור יש בטח מי שמכוין 
בה בכוונה הראויה ונכללים בזה כל התפילות יחד, ואם כן ודאי רבי אמי ורבי אסי היתה תפילתם 
בכוונה שלימה ולכן אף שלא היו בבית הכנסת היתה נשמעת תפילתם. וראה עוד לעיל (כענץ יסעעס 
ססין סתפילה נטמעת 606 :ככית סכנסת ומס טיכס חל ספי(ס 6p‏ כנית סכנסת') מה שהובא מהמגיד תעלומה שאם מכוין 
האדם בתפילתו לשם שמים היא נשמעת בכל מקום. | מד. פני יהושע (ד"ס פמר כמן נר ככ 67), כסא 
רחמים (ד"ס מנין) וכני חייש (ד"ס פל"פ). ובמנחת שמואל (מטנס נרורס, ד"ס מנין) כתב הטעם משום שבבית 
הכנסת מצויים עשרה אף שלא בשעת התפילה כפי ששנינו במגילה (5) איזהו עיר גדולה כל שיש 
בה עשרה בטלנין בבית הכנסת. אמנם בשנות חיים (פון, לף כז: ד"ס ופפטר (ומר) הקשה שהרי להלן (ע" 
שנינו בשעה שבא הקב"ה לבית הכנסת ולא מצא עשרה וכו' ומשמע שאינו מצוי שם תמיד אלא 


ברכות ו. 


ביאורים פט 


על בית הכנסת שהוא מעונו של אל ובית מועד שלו. ואחר כך דורשת הגמרא 

ממה שנכתב 'בעדת אל' ולא 'במועד אל' או 'בהיכל אל', משמע שהוא נאמר 
גם לענין 'עדה' שהם עשרה, והיינו עשרה המתפללין. 

ובשנות חיים (מון, דף כז: ד"ס ועל ס6מת) ובמנחת שמואל (מסנס כרורס, ד"ס ומנין) פירשו, 

שמה שהוזכר לגבי בית הכנסת שהקב"ה מצוי, היא מדריגה יותר 

גבוהה ממה שהשכינה שורה בעשרהײז, ואכן מה שהקב"ה מצוי בבית הכנסת 

הוא בעשרה דווקא שאז מצטרפים יחד גם מעלת בית הכנסת וגם מעלת העשרה. 


לשם מה השמיעו לנו שהקב"ה מעוי בבית הכנסת 


שם. המניד תעלומה (ד"ס מײין טסקנ"ס) כתב, שבאו ללמדנו במה שהשכינה מצויה 
בבית הכנסת, שיש לנהוג כבוד בקדושת בית הכנסת אפילו שלא בשעת 
התפילה מכיון שהקב"ה מצוי שם תמיד. 

אמנם בדרך חיים (למסי"ס די (וטפטו, דף מד.) כתב שדווקא בשעת התפילה הקב"ה 
מצוי בבית הכנסתמ". ולכך ביאר שמאמר זה נסמך על מה שאמר לעיל 

אבא בנימין שאין התפילה נשמעת אלא בבית הכנסת, וכעת באו ליתן טעם 
לדבר שהתפילה נשמעת בבית הכנסת, משום שהקב"ה מצוי שם, ובאו להשמיענו 
בזה שמטעם זה אף היחיד יתפלל בבית הכנסת דווקא, ולא רק בציבור נאמר 

כן; 


מה הוסיף רבין בר רב אדא על המשנה במסכת אבות ומדוע לא הזכיר גם מנין 
החמשה 


אמר רבין בר רב אדא א"ר יצחק וכו' ומנין לעשרה שמתפללין ששכינה 
עמהם וכו" ומנין לשלשה שיושבין בדין ששכינה עמהם וכו' ומנין 
לשנים שיושבים ועוסקין בתורה ששכינה עמהם וכו' ומנין שאפילו אחד 
שיושב ועופק בתורה ששכינה עמו וכו'. לכאורה דברי רבין בר רב אדא 
כבר מפורשים כולם במשנה במסכת אבות (פ"ג מ"ו), שכך שנינו שם, 'רבי חלפתא 
בן דוסא איש כפר חנניה אומר, עשרה שיושבין ועוסקין בתורה שכינה שרויה 
ביניהם שנאמר 'אלהים נצב בעדת אל', ומנין אפילו חמשה שנאמר 'ואגדתו על 
ארץ יסדה', ומנין אפילו שלשה שנאמר 'בקרב אלהים ישפט'"ל, ומנין אפילו 
שנים שנאמר 'אז נדברו יראי ה' איש אל רעהו ויקשב ה' וישמע', ומנין אפילו 
אחד שנאמר! 'בכל המקום אשר אזכיר את שמי אבוא אליך וברכתיך"'. וקשה 
אם כן מה חידש רבין בר רב אדא, ומה בא להוסיף על מה שלא נאמר 
במשנהנ!א. 

אמנם ישנם שני שינויים בין דברי המשנה לדברי רבין בר רב אדא. האחד, 
שהמשנה נאמרה כולה לענין עסק התורהיג, ואילו דברי רבין בר רב 

אדא נאמרו חלקם לענין תפילה וחלקם לענין דין. והשני, שבדברי רבין בר רב 
אדא לא הוזכר מנין החמשה כמו במשנה. אמנם דבר זה עצמו צריך לברר מדוע 

אכן לא השמיענו רבין בר רב אדא אף את מנין החמשהג. 

וביארו האברבנאל (נסנת 36ות, סס) והמהר"ל (דרך פייס, פס), שדברי רבין בר רב 
אדא ודברי המשנה חלוקים בכוונתם, שעיקר מה שרבין בר רב אדא 

בא להשמיענו, הוא, שישנם מצוות מסוימות שבעשייתן יש השראת השכינה 
[תורה, תפילה, דין], אך לא מצד המנין שבהם, אלא מצד עצם קיום המצוה, 
אלא שכל מצוה צריכה מנין אחר בשביל קיומה, כגון התפילה בציבור צריכה 
מנין עשרה, ודין צריך שלשה דיינים. וכן לענין תלמוד תורה השמיענו רבין בר 


בא לשם לפי שעה, וכתב שאכן דווקא בשעת התפילה שורה השכינה בבית הכנסת, אלא שאין 
צריך ציבור דווקא אלא אפילו בתפילת היחיד, וכמו ששנינו לעיל (ס:) שנים שנכנסו להתפלל וכו' 
הלמענך תעזב ארץ, וכפי שביאר רש"י (ד"ס סלמען) שאין השכינה מסתלקת כאשר הוא יוצא ואינו 
ממתין לחבירו עד שיסיים הוא את תפילתו ואז תסתלק השכינה [ומה שמבואר שם בשעה שבא 
וכו' היינו קודם שהתפללו הציבור]. וכן כתב בדרך חיים (למסל"ס די וסט דף מד. סוכ נסנן כענין לפס מס 
סטפיעו לגו פסקנ"ס מנױ ככית הכנסת'). וכן נראה מהמהרש"א (ן ע"כ מ"פ ד"ס ו₪ מ5) וראה מה שתמה עליו 
השפת אמת (םס ד"ס פמר כ"י). מה. תוספות הרא"ש (סן ע"נ ד"ה נקעס), שנות חיים (סס, ד"ס ולעניות 
דעפי), כסא רחמים ‏ שס), שדה יצחק (ליס ומנין) ומנחת שמואל (פס). אמנם בפני חיים (פס) פירש שאף 
בעשרה אין השכינה שורה אלא בבית הכנסת, אלא שהחידוש הוא שדי בעשרה לבד ואין צריך 
יותר מכך. וראה עוד להלן מהשנות חיים ומנחת שמואל. | מו. במרומי שדה (ל"ס מנן) פירש 
שהדיוק הוא ממה שהוצרך הפסוק לכתוב 'בעדת אל', שהלא גם אם היה כתוב 'עדה' סתם היה 
משמע גם כן עשרה מישראל, כמבואר בסנהדרין (על:) ש'עדה' הוא עשרה מישראל, אלא ודאי 
פירוש 'בעדת אל' הוא בבית מועד שלו. | מז. וראה בשנות חיים מה שביאר בזה ע"ד הנסתר. 
מח. אלא שאין צריך דווקא עשרה [שבזה הוא מצוי אף מחוץ לבית הכנסת כמבואר בגמרא], 
ואפילו בתפילת היחיד כן הוא. וכן כתב השנות חיים (סן, לף כז: ד"ס וספטר ומכ). אמנם ראה לעיל 
(בענין עיוס 6ופן סורה סטכינס ננית סכנסם וכעטרס סמתפנניס ופמ') שדעת רוב האחרונים לא כך, אלא בבית הכנסת 
הקב"ה מצוי תמיד אף שלא בשעת התפילה. מט. כן הוא לפי גירסת הרמב"ם ורבינו יונה במשנה 
שם, אבל לפי גירסת רש"י ורשב"ם ורע"ב שם, שלש נלמד מ'ואגדתו על ארץ יסדה', וחמשה 
נלמד מ'בקרב אלהים ישפט'. ובתוספות בסוכה (יג. ד"ס נפש) הביאו את שתי הגירסאות. נ. ברע"ב 
ובתוספות יו"ט שם גרסו 'ומנין אפילו אחד שנאמר ישב בדד וידום כי נטל עליו' (6כס ג כם). ועיי"ש 
בתוי"ט (פנות פ"ג מ"נ) מה שביאר בזה. נא. תוספות יו"ט, דרך אבות ותולדות יהושע (פנות פ"ג 
מ" נב. כפי הנוסח שלפנינו, אמנם הרע"ב שם גרס את דברי המשנה לענין דין. וכן נראה 
מהתוספות הרא"ש (ד"ס וכי), ובמגן אבות (כטנ"ן פס) ייחס גירסא זו גם לרמב"ם. וכן נראה קצת 
בתוספות בסוכה (ע. ד"ס נפנש). ‏ נג. ספורנו, אברבנאל ומהר"ל ‏ שס. 


צ ילקוט 


רב אדא שעצם קיום המצוה גורם גם כן להשראת השכינה, ומה שהזכיר גם 
שנים העוסקים בתורה וגם אחד, מבואר בגמרא שיש הבדל בחשיבות בין שנים 
שעוסקים בתורה שנכתבים דבריהם בספר, לאחד שעוסק בתורה שאין דבריו 
נכתבים. ולפי זה מיושב מדוע לא הזכיר רבין בר רב אדא אף מנין חמשה, 
כיון שאין מצוה מסוימת הנעשית בחמשה דווקא. אמנם המשנה באבות באה 
להשמיענו ענין אחר, והוא, שאף לגבי תלמוד תורה עצמו יש חילוקים ודרגות 
שונות בגודל השראת השכינה כפי מספר העוסקים בה, שכן אינו דומה רבים 
העוסקים בתורה למועטים העוסקים בה'ז. 
ובתולדות יהושע (פנות עס) הוסיף לבאר, שהנד. כּכְבְרי המשנה הלשון הוא 


אוצר החכמה! 


ישכינה שרויה ביניהם', ואילו בדברי רבין בר רב אדא הלשון הוא 
'שכינה עמהם', ויש ביניהם הבדל, שבזמן שישראל עושים רצונו של מקום יש 
'השראת השכינה' שהיא התקרבות גלויה, וכמו שכתוב 'והתהלכתי בתוככם' קר 
כו ), ובזמן שאין ישראל עושים רצונו של מקום אזי התקרבות השכינה היא 
בהסתר, וזהו 'שכינה עמהם', וכמו שכתוב 'ואף גם זאת בהיותם בארץ אויביהם 
לא מאסתים' וגו' (ױקכ כו מל). והנה לגבי 'השראת השכינה' יש מדרגות רבות 
בגילוי שכינתו ובקרבתו, ויש הבדל בין רבים העושים רצונו לבין מעטים 
העושים רצונו, אולם לגבי ההנהגה השניה שהיא בהסתר פנים ['שכינה עמהם'] 
אין הבדל בין אם הרבה או מעט, שהרי היא הבטחה שלא מאסתים וגו'. וממילא 
התנא של המשנה באבות שדיבר לענין 'שכינה שרויה ביניהם' שהיא השראת 
השכינה בגלוי, תלה זאת לפי מעט או רוב העוסקים בתורה, והיינו שכל מנין 
הוא דרגה שונה בהשראת השכינה וכפי שמוכיח זאת מהפסוקים. אולם רבין 
בר רב אדא דיבר לגבי הענין השני 'שכינה עמהם' שהיא הדרגה הנמוכה של 
שכינה בהסתר, ובזה אין הבדל בין רב למעט כפי שנתבאר, ולכן העמיד את 
דבריו במצוות שונות, שלפי המצוה כך באה השכינה להיות עמהם, אלא שכל 

מצוה היא בענין שונה כמבואר בגמראנה. 


כיעד נדרש הפסוק 'בקרב אלהים ישפט' על דין ומנין לשלשה דווקא 


ומנין לשלשה שיושבין בדין ששכינה עמהם שנאמר בקרב אלהים 
ישפט!י. בביאור הדרשה כתב רש"י (ל"ס נקנכ), ש'אלהים' הכוונה דיינים, 
והיינו שבקרב הדיינים ישפוט, כלומרנז, השכינה תהיה עמם לעזרם ולהעירם על 
האמת ועל הדין הראוי. ובפירוש ר"י מטולידו (פנות פ"ג מ"ו) הוסיף עוד בשם 
הרשב"ם, שתחילת הפסוק 'אלהים נצב' מוסב גם על זה, והיינו שהקב"ה נצב 
בעדת אל, וגם בקרב האלהים השופטים משפט התורה. 
והנה אחר שנתבאר שכוונת הפסוק על דין, צריך לבאר מנין שהוא נאמר על 
שלשה דווקא. וביאר רש"י (פס) שאין בית דין קרוים 'אלהים' אלא 
בשלשה, כמבואר בסנהדרין (ג:). וכתב הפני יהושע (נכע"י שס), שאע"פ שיש מי 


נד. וראה שם [וכן ברבינו בחיי, ר"י נחמיאש, רבי אברהם פריצול ובמדרש שמואל שס] מה 
שביארו במעלת כל מספר ומספר. ובזה מיושב מדוע נקטה המשנה י' וה' וג' וב' אף שאפשר 
ללמוד הכל מאחד העוסק בתורה כקושיית הגמרא בסוגייתנו. ובמהרש"א (פ"5 דיס ופגץ) כתב שהמשנה 
נקטה כל מנין ומנין, אילו לא נאמר המנין שלפניו. וראה בתוספות הרא"ש (ד"ס וכ) שביאר מדוע 
המשנה הוצרכה המשנה לנקוט חמשה ולא למדה זאת משלשה, עיי"ש. נה. ולכן לא הזכיר מנין 
החמשה לפי שלא מצא בו דבר במה להבדילו משאר הדברים לגבי השכינה. וכעין זה כתב 
המהרש"א (ס). | נו. במסכת אבות (פ"ג מ) למדו את מנין השלשה מהפסוק 'ואגדתו על ארץ 
יסדה' (עפום ט ו), וסתם אגודה היא שלשה כמו שמצינו בלולב ובאגודת אזוב [כן הוא לפי גירסת 
רש"י ורשב"ם ורע"ב שם, ובתוספות בסוכה (יג. ל"ס נענע) הביאו את שתי הגירסאות]. אמנם פשטות 
המשנה שם מדברת לענין שלשה העוסקים בתורה ולא כבסוגייתנו לענין דין, אך הרע"ב שם גרס 
את כל המשנה לענין דין. וכן נראה בתוספות הרא"ש (ד"ס ומ) ובתוספות בסוכה (פס). ‏ מז פירוש 
רבי אברהם פריצול (ֿנות עס). ‏ נח. אמנם במאירי (ד"ס עוס זסכ) כתב שאע"ג שיש דברים שהיחיד 
רשאי לדון בהם יזהר שלא לדון אלא בשלשה שהם נשמרים מטעות ועל כן שכינה עמהם. ומשמע 
בדבריו שביחיד אף במה שרשאי לדון אין לו מעלה זו. | נט. במסכת אבות (פ"ג מ"נ) שנינו 'אבל 
שנים שיושבין ויש ביניהם דברי תורה שכינה שרויה ביניהם וכו' מנין שאפילו אחד שיושב ועוסק 
בתורה' וכו', ועמדו שם המפרשים על שינוי הלשון שבשנים נקטה המשנה 'ויש ביניהן דברי תורה' 
ובאחד נקטה המשנה 'ועוסק בתורה', וביאר הספורנו (פס), שבשנים אע"פ שאין עיקר שיחתם בדברי 
תורה, מכל מקום מאחר והם נמשכים תוך כדי דבריהם לדברי תורה, שכינה שרויה ביניהם, משא"כ 
ביחיד לא שייך דבר זה כיון שהוא אינו מדבר לעצמו בדברי חולין [מיהו כל זה לענין דרגת 
'שכינה ששרויה ביניהם' אמנם לענין דרגת 'שכינה עמהם' שבמשנה ו' ובסוגייתנו הוא דווקא 
כשעוסקין ממש בתורה, כפי שכתב הספורנו שם מ"ו]. וכעין זה כתב האלשיך (יק עו ג), שאף 
אם אינם בגדר עוסקים בתורה אלא שיש ביניהם דברי תורה בלבד שורה עליהם השכינה. והיעב"ץ 
(נחס סמיס עס) כתב, שבשנים אף שאינם עוסקים בתורה עצמה אלא בדברים המביאים לידי קיומה 
שהם קרויים דברים של תורה, ואע"פ שהם במחשבה בלבד שלא באו עדיין לידי מעשה, מכל 
מקום שורה עליהם השכינה [משא"כ ביחיד רק אם עוסק בתורה ממש]. | ס. במהות השראת 
השכינה על העוסק בתורה, כתב המאירי (פנות פ"ג מ"ו) שמתוך דברי תורתם הם משיגים מכבוד 
הבורא יתברך. וכעין זה פירש בפרקי משה (%מוטניטו, פס מ"ון שהתורה היא כולה דברי אלוקים ועל 
ידי שעוסק ומעיין בדבריה הוא מתאחד עם השכינה. ובפירוש רבינו יוסף בן שושן עמ"ס אבות 
(פס) ביאר שהכוונה היא להשראת השכינה ממש, והיינו ששורה עליהם רוח צדקה ומשפט רוח דעת 
ויראת ה'. ובמגן אבות ((כענ"ין, עס) פירש שהקדוש ברוך הוא מסכים על ידם ומחבב אותם כאילו 
שיכן בתוכם. ובתפארת ישראל (פס מ"ו יכן 6פ (ד) פירש שתהיה להם השפעה אלהית להאיר עיניהם 
בחכמה. | סא. במשנה באבות (פ"ג מ") הנוסח 'שכינה שרויה ביניהם', וביאר במגן אבות כ"ע 
קנוגה, פס) שבאמת עיקר השראת השכינה היא רק בשלשה, אך כאשר יש רק שנים הקב"ה מצרף 
שכינתו ית' עמהם להיות שלשה וכיון שנעשין שלשה שוב השכינה ביניהם. וזהו הלשון שנקטו 


ברכות ו. 


ביאורים 


שסובר במסכת סנהדרין () שמן התורה גם דיין אחד כשר לדון, וכן דיין 

מומחה לפי כולם יכול לדון אפילו יחידי, מכל מקום סתם דין הוא בשלשה, 

כפי ששנינו במסכת אבות (פ"ד מ"פ) 'אל תהי דן יחידיי:". ובמרומי שדחה (סס) 

ביאר, שהלימוד הוא מהלשון 'בקרב' שפירושו בתוך רבים, ואין לפרשו על 

שנים בלבד, הואיל ושנים אינם דנים לכתחילה שאין עושים בית דין שקול, 
אלא ודאי מדובר על שלשה. 


איך מדובר בשנים העוסקין בתורה 


ומנין לשנים שיושבים ועוסקין בתורהיט ששכינהס עמהםל" שנאמר אז 

נדברו יראי ה' איש אל רעהו ויקשב ה' וגו'סב. בהלכות עולם (פייזם, 
ד"ס ומנין) דייק שלא כתוב 'שנים שיושבים ועוסקין בדברי תורה' אלא 'שנים 
שיושבים ועוסקין בתורה', והיינו שאפילו שאינם עוסקין שניהם יחד אלא כל 
אחד עוסק בתורה לבדו גם כן שכינה עמהם, כיון ששנים הם רבים וזכותם 
גדולהסג. אבל בצרור החיים (קננ, ל"ס וני נכפס) הקשה ממה שכתב התוספות יו"ט 
(פנות פ"ג מ"כ) על המשנה באבות (פס) 'שנים שיושבים ואין ביניהם דברי תורה 
הרי זה מושב לצים', שמהלשון 'אין ביניהם' משמע שאפילו שכל אחד לבדו 
לומד, אך כיון שאינם מתחברים ללמוד יחד הוא מושב לצים. ולכן כתב שודאי 

מדובר כאן ששניהם למדים יחדטי. 


כללים וגדרים בענין חשב אדם לעשות מעוה ונאנס מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה 


מאי ולחושבי שמוסה אמר רב אשי חשב אדם לעשות מצוה ונאנס ולא 

עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה. האחרונים הרבו להקשות על 

כלל זה ממקומות רבים, ומתוך כך כתבו חילוקים וגדרים שונים בדין זהלי: 

א. הקשו האחרוניםסז, הרי מבואר בירושלמי (געין פיז ס"ו, קידוסין פ"ג ס"נ) אונס 

כמאן דלא עבד אמרינן, אונסא כמאן דעביד לא אמרינן. ואם כן מדוע איפוא 

יחשב למי שרצה לקיים המצוה ונאנס ולא עשאה כאילו עשה את המצוה כולה. 

וכתב החתם סופר (שו"ת, סו"ת סי" 6 ד"ס ונפי), שאכן דבר זה הוא מחסדי השם 

לעושי רצונו שיהיה נחשב להם כאילו נעשה מעשה בפועל, ואין זה מעיקר 

הדין. 

ובבנין שלמה תירץ, שדווקא במצוות שבגופו שאי אפשר לעשותן על ידי שליח 

אין אומרים אונס כמאן דעבד, כיון שעכ"פ גופו לא קיים המצוה וגופו 

שבת ולא עשה כלום, אבל במצוות שאפשר לעשותן על ידי שליח ואין צריך 

שיעשו בגופו ממש אומרים אונס כמאן דעביד, ועל מצוות אלו נאמר מעלה 
עליו הכתוב כאילו עשאה. 

ובנתיבות התלמוד (קפמנספר, לור נפינ (יפוד ה) תירץ, שדווקא במצוות שבין אדם 

למקום נאמר כלל זה שמעלה עליו הכתוב כאילו עשאה, אבל 


כאן שכינה עמהן והיינו שעל ידי זה מצטרפין לשלשה. ועיי"ש שביאר עוד על דרך זה אף ביחיד 
שהקב"ה מצרף עמו את שני שמותיו ['זה שמי לעולם וזה זכרי לדור ודור' (שמות ג טו)] ועם היחיד 
נעשו שלשה. וראה עוד לעיל (כענין 'מס סוסיף רנין בר מכ 676 על סמטנס כמסכת לכות ומלוע 55 סוכיר גס מנין סתמטס') 
מה שביאר בזה התולדות יהושע. סב. בביאור הדרשה כתבו הרע"ב והמאירי (פנות פ"ג פיט ש'איש 
אל רעהו' הרי כאן שנים. ומה שהוא נדרש על לימוד תורה, פירש במרכבת המשנה ל"י פסקר, 
עס) משום המשך הפסוק 'ולחושבי שמו' שמשמעותו שחושבים ומהרהרים בתורה שהיא שמותיו 
של הקב"ה. ובאברבנאל (מנת פנות, עס) פירש עוד, שהראיה היא ממה שנאמר בהמשך הפסוק "זכרו 
תורת משה עבדי', הרי שכלל זה עם אלו שהם עוסקים ביראת ה' בשמותיו ובפעולותיו, לומר שעל 
כולם תהיה השכינה שרויה ביניהם. 
אינם למדים כולם יחד. 
שביארו הטעם שבשנים נכתבים דבריהם בספר הזכרונות, כיון שמתוך שלמדים יחד מכוונים יותר 
לאמת. | סה. צריך להבין לשם מה הובאה כאן דרשה זו. וביאר הריא"ף ל עין יעקנ, ד"ס מלי) 
שכוונת הגמרא להוכיח בזה שהפסוק 'אז נדברו יראי ה'' מדבר לענין לימוד תורה ולא לענין שאר 
המצוות, והיינו מאחר שהמשך הפסוק 'ולחושבי שמו' נדרש על החושב לעשות מצוה ונאנס שמעלה 
עליו הכתוב כאילו עשאה, מעתה אם נעמיד אף את תחילת הפסוק לגבי שאר המצוות, מדוע נאמר 
'אז נדברו' הלא במחשבה לבד גם כן רואה הקב"ה, אלא ודאי 'אז נדברו' הכוונה לדיבור התורה 
שהיא אינה במחשבה אלא בדיבור דווקא. וראה עוד במגיד תעלומה (ד"ס מפ) ובבן יהוידע (ד"ס 0 
שפירשו באופנים אחרים. | סו. בהלכה ברורה וייכן, סי פקפס ס"ה) כתב, שכלל זה נאמר דווקא 
אם התחיל לעשות עכ"פ מקצת המצוה בידים. וכן כתב בספר פדה את אברהם (פפעפג"ײ, מערכס מ לומ 
) בשם אהל יעקב שלא די במחשבה לבד אלא דווקא אם טרח והשתדל לעשותה ועשה איזה 
פעולה בידים. וכן משמע בשו"ת מהר"י ברונא (פ" ע). עוד כתב הדרישה (ו"פ סי פס ופ 6) שהוא 
דווקא כשהוא מצטער על כך ומחשבתו מורה ומתאוה לעשותה. וכן כתב באליה רבא (פ" סג פק"ל). 
ובנפש חיים (פנפגי, מערכת מ כל מ6) הביא ראיה מהמדרש לשני חידושים אלו. בחכמת שלמה (קגר, 
פֿו"ת סי" תקמס) כתב שלא אומרים כן רק במצוה שהיא רשות ולא במצוה שמחויב לעשותה. עוד כתב 
בפרי השדה (שו"ת, מ"כ סי קו פֿות ג) שדווקא במצוה שאינו יכול להשלימה עוד כגון שופר או תפילין 
שזמנה עוברת אומרים כן. וראה להלן (ענין 'סס יסיד ססוםכ לעפות מנוס ונbנס‏ נכתכ כספר סוכרונות') מה שהובא 
מהישרש יעקב ((רני פייס פנופעפיפ, סי ג) שדווקא בשנים שחשבו לעשות מצוה בשותפות ונאנסו נאמר 
כלל זה שמעלה עליהם הכתוב כאילו עשאום, אבל ביחיד אין אומרים כן, וכפי שמשמע מהפסוק 
יולחושבי שמו' שנאמר בלשון רבים. ובשבות יעקב (עו"פ, תע סײ + כתב לחלק שרק באונס דלא 
שכיח אומרים 'מעלה עליו כאילו עשאה', אך באונס דשכיח שהיה עליו להעלותו בדעתו אין אומרים 
בזה 'מעלה עליו כאילו עשאה'. ובבית שערים (מו"ת, פו"ת סי ו) הוסיף שכל שהיה יכול לברר אין 
זה אונס גמור ולא נאמר בו כאילו עשאה. | סז. חתם סופר (ו"ת, מו"ת סי 5 ד"ס וופי), בנין שלמה 
(קנוגר, כסגסומיו על סרמכ"ס הנכות מי(ת, סוכ כנסינות התנמוד ייר נמי (ימוד ס), נתיבות התלמוד (ס) ואמת ליעקב 


(קמיננקי, ד"ס מסי). 


ילקוט 


במצוות שבין אדם לחבירו לא נאמר כלל זה הואיל ואונס לאו כמאן דעביד, 
לפי שעיקר המצוה היא שחבירו יקבל התועלת, וסוף סוף חבירו לא קיבל 
התועלת ומה לו שזה נאנסס". 
ומעין זה כתב באמת ליעקב (קמיפֿקי, ד"ס מ6י), ש'אונס לאו כמאן דעביד' נאמר 

דווקא במקום שצריך את תכלית פעולתנו כגון בקיום התנאי וכדו', 
משא"כ בעבודת השם הרי אין הקב"ה צריך למעשים שלנו אלא העיקר היא 
העבדות וההכנעה כלפיו, ואם כן כיון שהחליט בדעתו לעשות רצון ה' כבר 

קיים בזה את העבדות וההכנעה, ולכן מגיע לו שכר על כך כמי שעשאה. 

ב. החתם סופר וין פו. ד"ס וסיינו כ"ג) הקשה, מדוע החוטף מצוה לחבירו חייב 

לשלם לו עשרה זהובים, הרי מאחר שהראשון חשב לעשות את המצוה ונאנס 

נחשב לו הדבר כאילו עשאה, ואם כן הוא לא נחסר בכך כלום ולא הפסידו 
החוטף מאומהסט. 

ותירץ המחנה חיים (עו"ק, ס"כ פו"ס סוי לד ד"ס וכפיפי עהנ6ת) בשם הרב השואל, 

שדווקא במצוה המוטלת עליו אנו אומרים שאם נאנס ולא עשה המצוה 

מקבל שכר שלם, אבל במצוות שהן מוטלות על כל ישראל, כגון כיסוי הדם 

ומצות מילה, אדרבה זכות היא לחוטף שהיה זריז לעשות המצוה ונשכר שיקבל 

הוא השכר, והראשון הפסיד שהיה לו להקדים עצמו ולא להתעצל ולכן מפסיד 

אף השכר. ובזה דווקא חייב לשלם לו עשרה זהובים. 

ובבית שערים (פו"ת, 6ו"פ סי' סנס ד"ס וכל מן דין) תירץ, שאין אומרים 'מעלה עליו 

הכתוב כאילו עשאה' רק באופן שעדיין אף אחד אחר לא עשה את 

המצוה, אך אם בא אחר ועשה את המצוה אין נחשב לראשון כאילו עשאה, 

כיון שאי אפשר לזכות השטר לשנים ושיהיה נחשב כאילו שניהם עשאום אלא 
רק השני בלבד. 

עוד תירץ הבית שערים (שס ד"ס ונ"ם עוד (פטרו), שמאחר שכלל זה נלמד מהפסוק 

'ולחושבי שמו', יש לומר שדווקא כאשר הוא חשב לעשות את המצוה 

לשמה ללא שום מחשבות אחרות אזי מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה, אבל 

אם עבר עליו רגע אחד שלא חישב לעשותה, או שהיתה לו גם פניה אחרת, 

אתי מחשבה ומבטל מעשה ומפסיד שכר המצוה. 

ובערך ש"י (סו"ע סי עסנ ד"ס עױ"נ) כתב, שאף שמעלה עליו הכתוב כאילו עשאה, 

אולם אין זה ממש כמי שעשאה וטרח בהל, וודאי שמקבל על כך פחות 

שכר ממי שעשאה בפועל, ונמצא אם כן שהפסידו החוטף בלקיחתו ממנו את 
מעשה המצוהלא. 

ג. האחרונים?ג הקשו ממה שאמרו בבבא קמא (ש:) שביקש ירמיה מהקב"ה 

אודות בני ענתות 'רבש"ע אפילו בשעה שעושין צדקה הכשילן בבני אדם 

שאינם מהוגנין כדי שלא יקבלו עליהן שכר'. והרי מאחר שחשבו לעשות את 

המצוה, אלא שנכשלו בבני אדם שאינם מהוגנים, הרי זה ממש כהמבואר אצלנו 

שמעלה עליו הכתוב כאילו עשאו, ואם כן למה לא יקבלו שכר שלסםעג. 

ותירץ בקובץ הערות (כלולי 6גדופ, סי" ג פות ד, ו), שבכל מצוה יש שני עניינים, 

האחד, התועלת והתיקון הנעשים ממעשה המצוה אף בלי כוונת העושה, 
והשני, קיום ציווי ה' על ידי העושה. ואם כן מה שמבואר בחישב לעשות מצוה 
ונאנס מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה הוא רק לענין שנחשב כאילו קיים ציווי 
ה', אבל התיקון הבא על ידי מעשה המצוה אינה נעשית על ידי מחשבתו 
לבדץז. ואנשי ענתות כיון שהיו רשעים גמורים וכשהיו נותנים צדקה ודאי לא 
כיוונו לשם מצוה רק להתפאר, לכן לא שייך שיקבלו שכר על המחשבה כאילו 
עשו המצוה, אלא שאילו היו נותנים לבני אדם מהוגנין היה בידם שכר מעצם 
מעשה המצוה, אולם כאשר נכשלו בבני אדם שאינם מהוגנים אין להם לא שכר 

מעשה ולא שכר מצוה. 


סח. וכעין זה כתב בברכת אהרן (יץ, פמר ס). | סט. ותירץ החתם סופר, שאכן אין תשלום העשרה 
זהובים עבור הפסד עצם המצוה, כיון שמקבל על כך שכר שלם, אלא שכאשר חטפו לו המצוה 
ונאנס מלעשותה היה לו צער על שלא זכה לעבוד את ה', ועל צער זה מחויב לשלם עשרה זהובים. 
ובמכתם לדוד (מו"ת, יו"ד פופ" מכ) ובפתח הדביר (לו"פ פיי רמס פות ס) כתבו שמכח קושיא זו למד הרמב"ם 
שדין זה אינו אלא קנס ולא מעיקר הדין. | ע. ו'כאילו עשאה' הוא בכ"ף הדמיון, כפי שמבואר 
ביד מלאכי (כנלי סכ"ף פֿוח פמד) שאין זו השוואה גמורה. וכן העיר במהרש"ם (פו"ת, מ"ס קוף סי מו). וראה 
גם באבני נזר (שו"ת, פֿו"ת סי נס פופ ג) שפשוט לו שחלוק שכרו משכר העושה בפועל. וראה בפני 
יהושע (נהען (3: ד"ס וספין ניס) שהביא חילוק בין שכר העושה בפועל לשכר החושב בלבד. אמנם בחתם 
סופר (טו"פ, מו"מ סי קעו) כתב שהחילוק ביניהם הוא רק בשכר הפסיעות, וכן בדבריו בחידושים (סוכס 
: ד"ס וס נטנ) מבואר דעתו שהוא כאילו עשאה ממש. עא. וכעין זה תירץ בקרן לדוד (עו"פ, פומ 
סי" מ ד"ס פמנס), שאף ש'מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה' מכל מקום נוח לו לאדם לעשות את המצוה 
בפועל ממש לפי שיש בכך תוספת הידור למצוה, ועל דבר זה לבד משלם לו עשרה זהובים, כלומר 
על ההפרש בין מי שעושה את המצוה בפועל לבין מי שעשאה רק משום דין 'מעלה עליו הכתוב 
כאילו עשאה' משום החסרון הנ"ל. עב. החיד"א (כס דוד, דרם ‏ ד"ס פמטו), שפת הנחל לכוס כג ל"ס 
ועפי"ז 5פסר), לחמי תודה (וקווין, לף קכת:), פני שלמה (ניצ ע: דייס פיפ וקובץ הערות (ניור פגלות, ם" ג פופ 
ד ).| עג. אמנם בנמוקי יוסף (כ"ק פס ד"ס מעו(ס פכנכסו) כתב שדווקא אם הם מכירים בו שאינו הגון 
אינם מקבלים שכר על כך, אך אם אינם מכירים ואפשר שהוא הגון ודאי שמקבלים על כך שכר 
שהרי לשם מצוה נתכוונו. ‏ עד. ועיין גם דרשות חתם סופר (לף קפ ע"ג שכתב בענין הקרבנות 
בזה"ז שאמנם כיון שאנו אנוסים ומתפללים על הקרבנות הרי הוא כאילו הקרבנום, מכל מקום 
חסרים אנו את הריח ניחוח והנחת רוח למקום שעל ידי הקרבנות. | עה. וכפי שבפירוש תולדות 
אדם על הספרי (פסס פֿות קנ אכן פירש שזו תשובת הקב"ה מטעם שנאנס ולא עשאה וכו'. וכן 


ברכות ו. 


ביאורים צא 


האם כלל זה נאמר גם במצוות שאי אפשר לקיימם 


שם, בשנות חיים (פון, פר' סקת קעג: ד"ס 6ך קפס 6מו) הקשה ממה שאמרו בסוטה 

(יד.) 'מפני מה נתאוה משה להיכנס לארץ, וכי לאכול מפירותיה הנא. צריך, 
אלא אמר מצוות הרבה נצטוו ישראל בכניסתן לארץ, אכנס ויתקיימו על ידי, 
אמר לו הקב"ה, כלום מתאוה אתה לקיים מצוותיה, מעלה אני עליך כאילו 
עשיתם'. ולכאורה הרי בסוגייתנו מבואר שכך הוא הדין אצל כל אדם החושב 
לעשות מצוה שמעלה עליו הכתוב כאילו עשאה, ומה היא המעלה המיוחדת 
אצל משה רבינו שהוצרך הקב"ה לומר לו כן*ה. ותירץ השנות חיים, שדין זה 
נאמר דווקא באופן שאם לא היה נאנס היה יכול תיכף ומיד לקיים המצוה, 
אולם כאן מדובר שעדיין לא נצטוו ישראל באלו המצוות [מצוות התלויות 
בארץ], והרי זה כדבר שלא בא לעולם שאין אומרים בזה 'מעלה עליו הכתוב 
כאילו עשאה', ומכל מקום למשה רבינו החשיב הקב"ה כאילו קיים אף מצוות 

אלו. 

אך בורע יצחק (ומככרוזו, סנק סדרוטיס דף כט: ד"ס עוד) דחה זאת, שהרי מבואר בספרי 

המוסר שאם חשב אדם לקיים כל התרי"ג מצוות מעלה עליו הכתוב כאילו 
עשאן כולן, והרי בתרי"ג מצוות ישנם מצוות רבות שאי אפשר לקיימם כעת, 
ומכל מקום נחשב לו כאילו עשאןלי. ולכן תירץ הזרע יצחק, שמכיון שמשה 
רבינו גרם לעצמו שלא יכנס לארץ כאשר לא קידש את ה' במי מריבה, לכן 
אין זה נחשב אונס ולכן מן הדין לא שייך כאן מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה, 


גודל שכר החושב לעשות מצוה ונאנס 


שם. במסכת קידושין (פ.) הגירסא היא 'אפילו חשב אדם לעשות מצוה וכו 'ל. 
וביארו החיד"א (פפס עייס, ד"ס מ6) והעיון יעקב (קידופין פס ד"ס מפי וסוסכי), 
שהכוונה על פי המבואר בקידושין (פס) 'מחשבה טובה הקב"ה מצרפה למעשהי, 
והיינו שכאשר עשה אדם את המצוה מקבל הוא שכר גם על המחשבה וגם על 
המעשה, וכעת באה הגמרא לחדש שאין זה דווקא אם עשה את המצוה בפועל, 
אלא אפילו אם רק חשב לעשות המצוה ונאנס ולא עשאה גם כן מעלה עליו 
הכתוב כאילו עשאה, והיינו שמקבל שכר גם על המחשבה וגם על המעשה 
כאילו עשאה ממשל"ח. 

ובליקוטי בתר ליקוטי (ל"ס פמר רנ ז) הביא בשם החוזה מלובלין, שיש מעלה 
במי שחישב לעשות מצוה ונאנס יותר ממי שקיים את המצוה בפועל, 

לפי שבעשיית המצוה לא ימלט האדם מפניה ומחשבה לא נקיה הפוגמת במעשה 
המצוה, אולם כאן שנאנס ולא עשאה ואעפ"כ מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה 
נמצא שקיים המצוה על ידי הרצון שהוא רצון ה' והמחשבה בלבד, ונמצא 

שמצותו טהורה מכל פגם. 


האם יחיד החושב לעשות מעוה וגאגס נכתב בספר הזכרונות 


שם. לכאורה מאחר שה'חושב לעשות המצוה ונאנס ולא עשאה מעלה עליו 
הכתוב כאילו עשאה' נלמד מהפסוק 'ולחושבי שמו', משמע שדבר זה 
נכתב גם כן בספר, כמבואר בסוף הפסוק ויכתב ספר זכרון לפניו'. והקשה 
החיד"א (פמס עיניס, ד"ס וסככ) בשם הישרש יעקב (נכני סיס פנופנעפי, סי יג), הרי 
מבואר בגמרא שיחיד העוסק בתורה אין דבריו נכתבים בספר הזכרונות, וכיצד 
יתכן שיחיד החושב לעשות מצוה עדיף הוא על יחיד העוסק בתורה. 
ותירץ הישרש יעקב בשם התאוה לעינים, שאכן יחיד העוסק בתורה גרוע יותר, 
מפני שעובר הוא על 'חרב אל הבדים' (יכמיס ג 9) כפי שדורשת הגמרא 
להלן (סג:) חרב על שונאיהם של תלמידי חכמים שעוסקין בתורה בד בבד. אך 


מבואר בשל"ה (פר' וסתמגן תורס לוב פות ). עו כן מבואר בשל"ה (פכ' ולספנ תוכס פור פופ י) שצריך אדם 
להשלים את רמ"ח אבריו ושס"ה גידיו ברמ"ח מצוות עשה ושס"ה מצוות לא תעשה, ואם אמנם 
דבר זה לא אפשרי ואפילו משה רבינו ע"ה לא קיים את מצות כהונה כי לא היה כהן ולא קיים 
מצות יבום כי לא באה מצוה זו לידו וכו', אלא הענין הוא העוסק בתורה לשמה, דהיינו שלומד 
על מנת לעשות בכל מה שאפשר לו לעשות, אזי אפילו מה שאי אפשר לו לעשות, מעלה עליו 
הכתוב כאילו עשאה, וזהו שאמרו בסוגייתנו חישב לעשות מצוה ולא עשאה מעלה עליו כאילו 
עשאה, מאחר שלא היה המניעה מצידו, רק מצד אחר. וכעין זה מבואר בבית אפרים (סקדמס נפו"פ 
ד"ס ועפי"ו) שכל ענין 'כל העוסק בתורת הקרבנות הרי הוא כאילו הקריב' הוא משום חישב לעשות 
מצוה ונאנס מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה. וכעין זה כתב בנחל יצחק (מ"נ פפפ סעער פופ מ) שהלומד 
בכל מצוה ומקבל על עצמו שאם תבוא לידו יעשה אותה נחשב לו כאילו מקיימה. עז. וכן גרס 
הב"ח בסוגייתנו, וכן הוא בעין יעקב. עח. אמנם בספרי (0ה פפ"ל) לכאורה מבואר לא כך, שנאמר 
שם 'אם אמר ליתן [צדקה] ונתן נותנים לו שכר אמירה ושכר מעשה, אמר ליתן ולא הספיק בידו 
ליתן נותנים לו שכר אמירה כשכר מעשה'. וכן הובא בתוספתא (פפס פ"ד הי), ופירש שם החסדי 
דוד שאף שאמרו חז"ל 'חשב לעשות מצוה ונאנס ולא עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאהי, 
מכל מקום יש הפרש ביניהם, שאם עשה את המצוה בפועל יש לו גם שכר על המעשה וגם שכר 
על המחשבה, אבל אם נאנס ולא עשאה אף שיש לו שכר על המחשבה לבד כאילו עשה מעשה, 
אבל אין לו שכר נוסף על המחשבה, שאי אפשר שהמחשבה תחשב לשנים, גם לאמירה וגם 
למעשה. אמנם בברכת אהרן (לין מלפר מ) פירש שדברי הספרי נאמרו דווקא במצוות שבין אדם 
לחבירו שעיקר המכוון הוא תוצאת המעשה, עיי"ש. וראה עוד לעיל (כעמין 'כנגיס וגדריס נענין מסנ דס 
(עסום מנוס ונסנס מע(ס עניו סכתונ כפילו עספס') בהערה על דברי הערך ש"י, מה שהובא מהאחרונים לדון 
האם מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה הוא כמו שעשה מעשה ממש, או פחות מכן. 


צב ילקוט 


העיר החיד"א, שישנם אופנים שמותר ללמוד יחידי כגון אם אינו מוצא חברותא 
ללמוד יחד וכדו'עט, ואילו בגמרא משמע שבכל ענין יחיד העוסק בתורה אינו 
נכתב בספר הזכרונות. 

ובישרש יעקב תירץ, שאף כאן מדובר דווקא כאשר שנים חשבו יחד לעשות 

מצוה בשותפות ונאנסו ולא עשו, וכפי לשון הפסוק 'ולחושבי שמו' 
בלשון רבים, ומה שמובא בגמרא 'חשב אדם' בלשון יחיד הוא לאו דווקא 
ומדובר בשנים דווקא. והחיד"א הוסיף על פי דרך זה אך קצת באופן אחר, 
שאף אם משמעות הפסוק 'ולחושבי שמו' היא בשנים דווקא, אך זה רק לענין 
הכתיבה בספר הזכרונות, שאכן יחיד אינו נכתב אלא שנים וכמו לגבי העוסקים 
בתורה, אך מזה עצמו אנו למדים להיפך, שדווקא מכתיבה בספר התמעט יחיד, 

אבל ודאי עיקר הדבר נאמר אף בו ש'מעלה עליו הכתוב כאילו עשאהי. 

והחיד"א תירץ, שכוונת הפסוק היא, שאם אותם שנים שהם יראי ה' ו'חושבי 

שמו' נדברו בתורה, אזי 'ויכתב ספר זכרון לפניו' שדבריהם נכתבים 

בספר, אך אין ה'חושבי שמו' לבד נכתבים בספר. 


הרי חז"ל גינו את הלומד יחידי 


ומנין שאפילו אחד שיושב ועוסקפ בתורה ששכינה עמו?* שנאמר בכל 
המקום אשר אזכיר את שמי אבוא אליך וברכתיך. הקשה העיון 

יעקב (ד"ס מנין פספינו), הרי בגמרא לקמן (פג:) מובא 'חרב אל הבדים ונואלו' חרב 
על שונאיהן של תלמידי חכמים שיושבים בד בבד ועוסקין בתורה, ולא עוד 
אלא שחוטאין' וכו', וכיצד יתכן שהלומד יחידי זוכה על ידי כך להשראת 

השכינהפב. 
ותירץ העיון יעקב, שמדובר כאן כשאינו יכול ללמוד בחברותא אלא יחידי, 
ואילו שם מדובר באופן שיכול ללמוד עם חבירו ואעפ"כ הוא לומד 
ביחידי?ג. ועוד תירץ, שדווקא בתורה שבע"פ אסור ללמוד יחידי לפי שהיא 
צריכה חידוד ופלפול, אבל כאן מדובר בלימוד תורה שבכתבפז שהיא אינה 
צריכה חידוד ופלפול ומותר ללומדה יחידי. 
ובתוספות חדשים (פנום פ"ג מ"ו) תירץ, שמדובר כאן בלימוד מעשה מרכבה 
[חכמת הנסתר] שאם אינו מוצא מי שילמדנו אסור לו ללמוד זאת 
אלא ביחידות כמבואר בחגיגה (69. 
ודבר מחודש כתב היעב"ץ (סקדמס נכסידור כים יעקנ, סונס נית 56 ד"ס ונכנוד) שבארץ 


ישראל האויר מחכים כמו שאמרו בגמרא (נ" קנס:), ועל כן מותר ללמוד 
יחידיפה. 


שם. בביאור דרשת הגמרא, כתב רש"י (ד"ס 630 פניך) שמשמע שהפסוק מדבר 

על היחיד ממה שכתוב 'אבוא אליך' בלשון יחידפי. אך עדיין צריך ביאור 

כיצד משמע מהפסוק שמדובר על לימוד התורה. ופירש רש"י (ד"ס 06) ש'אזכיר 

את שמי' משמעותו בכל מקום שיזכר שמו של הקב"ה על מצוותיו ועל דבריופ'. 

והקשה הפני יהושע (ננם"י ד"ס שר), שאם כן אין זה ענין ללימוד התורה דווקא, 
ובכל המצוות שייך לומר כן. 


עט. וראה מה שנתבאר בזה להלן בענין 'הרי חז"ל גינו את הלומד יחידי'. ‏ פ. החיד"א (פֿים 
סעין, ד"ס ומנן) כתב שעוסק הכוונה שמעיין בהלכה, וזהו לשון עוסק לפי שבהלכה צריך עסק, וידוע 
שתורה שבע"פ היא כנגד השכינה, וכן הלכה הוא אותיות ה' כלה, ולכן שכינה עמו. וכעין זה 
כתב בפתח עינים (לנופ פ"ג מ" שמדובר כשעוסק בתורה וטורח בה בכל כחו, וכתב ש'עוסק' הוא 
בגימטריא 'ורב כח'. וכעין זה כתב בילקוט הגרשוני (פס מ"ג ד"ס 6ן כ). וראה מה שהובא בסמוך 
מהעיון יעקב שמדובר כאן על לימוד תורה שבכתב, ומהתוספות חדשים (פות פ"ג מ"ו) שפירש 
שמדובר על לימוד חכמת הנסתר. ‏ פא. בפירוש רבינו יצחק מטולידו (6טפ פ"ג מ" פירש את 
ענין מעלת השראת השכינה כאן, שהעוסקין בתורה מלבד שכרם השמור לעולם הבא, אף בעולם 
הזה התורה מגינה עליהם אחר שהשכינה מצויה ביניהם ומשמרתם מכל מכשול. ‏ פב. וראה 
בפירוש הר"י חיון (פנות פס עפ" שפירש מה שהמשנה (פס) כתבה שאפילו יחיד העוסק בתורה קובע 
לו שכר, שהמשנה באה להשמיענו שאע"פ שחז"ל גינו מי שעוסק בתורה לבדו, מכל מקום הקב"ה 
קובע לו שכר. וכעין זה כתב התורה תמימה (שמות כ ₪6 קכל) על המבואר בסוגייתנו 'ומנין אפילו 
אחד', שלכאורה מדוע יגרע אחד העוסק בתורה משנים, אלא שמבואר בחז"ל בכמה מקומות 
שעיקר לימוד התורה הוא בחבורה ובקיבוץ, וכפי שמובא בתענית |( 'הלא כה דברי כאש' למה 
נמשלו דברי תורה לאש, מה אש אינו דולק עץ יחידי אף דברי תורה אינם מתקיימים ביחידות, 
ואם כן היה מקום לחשוב שהלימוד של יחיד אינו חשוב כלל לפני הקב"ה, ולכן הוצרך רבין 
בר אדא להשמיענו שאפילו יחיד העוסק בתורה שכינה שרויה עמו. פג. וכן כתב בפירוש לבעל 
המחזור ויטרי (פטופ פ"ג מ"כ). וראה עוד בספר חסידים (ס" פפקע) שאדם המצליח בלימודו יותר 
כשהוא לומד בלי חברותא, עליו נאמר 'יהיו לך לבדך' (פפני ס ז). ועיי"ש שמביא אופנים נוספים 
להתיר ללמוד ללא חברותא. וכעין זה כתב רבינו בחיי (כד סקפפ עיך פויס) שמי שמתאוה לתורה 
יבקש שיהיה נפרד ומתבודד כי זה מתנאי הלימוד להיות לפעמים נפרד מן החברים מתבודד 
ומתייחד עם שכלו וכו'. ויש שהקילו שבזמננו שאנו למדים מתוך ספרים אין איסור ללמוד בלי 
חברותא [אורות אילים (סן פג), גנזי חיים (פ6סג'י מעלכס ת סות ס6), וכן בספר הגאון החסיד מוילנא 
(עפ' סעט) בשם ר' יואל חסיד מאמצ'יסלאוו. וראה עוד בתשובות והנהגות (מ"b‏ סי פקעט בשם 
החזו"א]. | פד. וזהו שלמדוהו מהפסוק 'בכל מקום אשר אזכיר את שמי' שהתורה שבכתב היא 
כולה שמותיו של הקב"ה. | פה. וכן כתב בספר ארצות החיים (פלג'י, ער ד פופ י). אך בהליכות 
שלמה (מפילה פכ"ג סעכס 16) הקשה הגרשז"א על זה שהרי מובא (כע"צ לבות פ"ג מ"ו פס מדרם) שאחיתופל 
אמר לדוד המלך לא ללמוד יחידי, ומעשה זה היה בארץ ישראל. ‏ פו. בתוספות חדשים (לות 


ברכות ו. 


ביאורים 


ובמהרש"א (ס"פ ד"ס עפפיל) פירש, שמשמע שהפסוק מדבר על לימוד התורה, 
שיש לפרש 'בכל מקום אשר אזכיר את שמיי, היינו, שאתן לך 
רשות להזכיר את שמי, והוא דווקא בזמן הלימוד שמותר להזכיר בדרך לימודו 
שם שמיםפ", אבל בענין אחר אסור להזכיר שם שמים שהוא לבטלה. 
אך הקשה הפני יהושע (שס), שהרי ודאי לא מדובר כאן על הזכרת שם 
המיוחד, שאסור להזכירו אף בדרך לימודופט, אלא לענין הזכרת שאר 
שמות, ואם כן קשה גם לפירוש זה מנין שהפסוק מדבר על לימוד התורה 
דווקא, הרי אף בתפילה אנו מזכירים את שמו, וגם בכל המצוות מזכירים את 
שמו בברכותיהן. 
ופירש הפני יהושע (עס), שודאי פשוטו של מקרא אינו עוסק באדם הלומד 
תורה, אלא בהקרבת קרבנות, כפי שנאמר שם בתחילת הפסוק וזבחת 
עליו את עולותיך ואת שלמיך', אלא שכוונת הגמרא ללמוד בקל וחומר, שמאחר 
ומצינו בפסוק זה שהשכינה שורה אפילו על יחיד המקריב קרבן [כפי שנקט 
הפסוק בלשון יחיד 'אבוא אליך'], כל שכן שהיא שורה על יחיד הלומד תורה, 
שמצינו בכמה מקומות שלימוד התורה עדיף מעבודת הקרבנותצ. 
ובמרומי שדהצ* (ל"ה ככל סמקוס) פירש, ש'אזכיר את שמי' מתפרש על התורה 
שכולה שמותיו של הקב"הצב, כמבואר ברמב"ן (סקדמפ ספולס). ובהעמק 
דבר (ספופ כ כ) הוסיף הנצי"ב לבאר, שמאחר שהלומד תורה בלילה שכינה כנגדו 
נמצא שגורם שהקב"ה מזכיר את שמו באותו המקום. 


מדוע נאמר 'אזכיר' ולא 'תזכיר' 


שם. הקשו האחרוניםצג, מאחר שהפסוק נדרש על אדם העוסק בתורה, היה 
צריך לומר 'בכל המקום אשר תזכיר את שמ", שכן 'אזכיר' משמע 
שהקב"ה הוא המזכיר. 
ובמדרש שמואל (פטפ פ"ג מ"ו) הביא בשם הריטב"א, שאותיות אל"ף ותי"ו 
מתחלפות באותיות א"ת ב"ש, וכאילו נכתב באמת תזכיר. 
והר"י חיון (פנות פס) פירש ש'אזכיר' פירושו אריח מלשון ריח, כמו 'אזכרתה 
לה'' (ויקכ 3 כ), וכן 'זכרו כיין לבנון' (סופע יל מ) שפירושו ריחו כיין לבנון, 
אף כאן פירושו בכל מקום שאריח את שמי, כלומר שיעסקו בתורה ויזכירו בה 
שמי, אבוא אליך וברכתיך. 
והמדרש שמואל והרוח חיים (פס) פירשו, שאף כאשר האדם לומד באמת הקב"ה 
הוא הנותן לו את הכח ללמוד ולהגות בתורה, כמו שאומרים 'אברים 
שפלגת בנו ורוח ונשמה שנפחת באפנו ולשון אשר שמת בפינו הן הם יודו 
ויברכו', וכן הקב"ה שומר עליו מפני היצר הרע שמפתה לאדם תמיד ורוצה 
להחטיאו והקב"ה עוזר לו תמיד ומסייע לו כדי שיעשה מצוות ויעסוק בתורה 
ולולי זה אינו יכול לו, ולכן אמר הפסוק 'אזכיר', כלומר, אני אפעל שאתה 
תזכירצד. 
עוד פירש הרוח חיים, שלפעמים האדם לומד לשם כבוד וכדומה, ואם כן נמצא 
שהמזכירו ללמוד הוא תאות הכבוד, אבל כשלומד לשם ה' נמצא שהמזכירו 
ללמוד הוא ה', וזהו 'בכל המקום אשר אזכיר את שמי' היינו שכאשר לומד 
באופן שאני הוא המזכיר אז אבוא אליך וברכתיך. 


פ"ג מ"ו) הקשה, שמצינו הרבה מקומות בתורה שמוזכר בלשון יחיד והכוונה על כלל ישראל. וראה 
לעיל (כעמין 'סרי פו"? גו פת סופד יסידיי) מה שביאר. ובנזיר שמשון (פס) תירץ, שלא יתכן לפרש הפסוק 
שמדבר לכל ישראל, שזה דבר לא מצוי שיעסקו כולם בתורה בבת אחת, ולכן מוכרח שהפסוק 
מדבר על יחיד העוסק בתורה, שהשכינה באה לברכו. | פז. בשפתי חכמים (כע"י ד"ס פטב) פירש 
שעל מצוותיו הכוונה לברכת המצוות שמזכיר בהן שם ה', ועל דברי היינו בלימוד הפסוקים, או 
כשקורא פסוק בגמרא. ובמי השלח (שס) הוסיף לבאר, שהוקשה לרש"י שהלשון 'אזכיר' משמע 
שהוא מדבר על הקב"ה ולא על האדם, ולכן פירש רש"י ששם הקב"ה נזכר על ידי מצוותיו 
ודבריו ובאופן זה כאילו הקב"ה עצמו הוא הזוכר. | פת. וכן פירשו השפתי חכמים (Eס)‏ והתורה 
תמימה (פפות כ 6פ קכד) גם בדברי רש"י. והנה מבואר במהרש"א שבדרך הלימוד מותר להזכיר שם 
שמים ואין זה לבטלה. וכן פסק בשאילת יעב" (שו"ת, ת" סי פ"6). ובהגהות ר' אליהו גוטמכר 
(כרפ"י ד"ס 6טר) הביא מקיצור של"ה (מף פט) שמצוה בלימוד לומר 'אדני' בהדיא. וכן פסק המשנה 
ברורה (סי כטו מ"ק יד) שכשלומד הפסוקים הנזכרים בתלמוד מותר לאומרן כמו שהם כתובים עם 
הזכרת ה'. אמנם בפתחי תשובה (פו"ת עס ביקש להוכיח ממהרש"א בסנהדרין שאין להזכיר השם 
בלימודו [ובשער הציון (פס פ"ק יג) כתב עליו שאינו מוכרח]. וראה עוד בתשב"ץ (פ" תיע) שמהר"ם 
לא היה מזכיר שם ה' שבגמרא, והביאו החיד"א במחזיק ברכה (שס סק"6) וכן בברכי יוסף (פס) 
חשש להחמיר בזה [אך לגבי הזכרת ה' בברכות המוזכרות בגמרא, פסקו האחרונים והמשנה 
ברורה שם להחמיר בזה דלא כהיעב"ץ]. | פט. כפי שמובא בפסחים (ג) שרצה רבא לדרוש השם 
המיוחד בדרשתו ואמר לו ההוא סבא שלא יעשה כן. | צ. וכעין זה כתב האברבנאל (נפנת 5נוס, 
עס) בביאור הדרשה מפסוק זה, שהפסוק מדבר על קרבנות אלא שתלמוד תורה הוא לנו במקום 
הקרבנות. צא. וכעין זה פירש הבן יהוידע (ד"ס ומנין לתד). צב. ובתוספות חדשים טנופ פ"ג 
מ"ו) פירש, שמדובר על לימוד מעשה מרכבה ותורת הנסתר, שבזה הוא מעיין בשמות הקודש 
ממש ובשם המפורש. צג. מדרש שמואל ורוח חיים (פֹכות פ"ג מ"). ‏ צד. ואע"פ שהקב"ה הוא 
הנותן לך את הכח לעשות חיל בתורה ומצוות, ואם כן משורת הדין לא היה לך שום תשלום 
גמול, אעפ"כ נחשב לפני הקב"ה כאילו אתה עושה רק בכח עצמך ונותן לך על זה שכר. וראה 
עוד בנפש החיים (טער ד פ"ו) שכתב שבשעה שהאדם עוסק בתורה למטה כל תיבה שמוציא מפיו 
הן הן הדברים היוצאים כביכול גם מפיו יתברך באותו עת ממש, עיי"ש, ולכן נאמר בלשון 
'אזכיר'. וראה עוד בפירוש ר' אברהם פריצול (Eס),‏ וכעין זה במדרש שמואל בשם ר' יוסף בן 
נחמיאש ובנזיר שמשון (נופ פס) מה שתירצו. 


ילקוט 


ובבן יהוידע (ד"ס ומנין 6פד) פירש, ש'אזכיר' הוא נוטריקון א' יזכיר, והיינו אחד 
יזכיר את שמי כלומר יחיד העוסק בתורה. 


מה המעלה המיוחדת של העוסק בתורה בלילה 


שם. במסכת תמיד (נ:) מובא 'תנא רבי חייא כל העוסק בתורה בלילה שכינה 

כנגדו, שנאמר (סיכס 3 ש) 'קומי רוני בלילה לראש אשמורות שפכי כמים 

לבך נכח פני ה''. והקשו האחרונים, הרי בסוגייתנו מבואר שכל העוסק בתורה 

שכינה שרויה עמו ומשמע שבכל מקום ובכל זמן כן הוא, ואם כן מה המעלה 
המיוחדת למי שעוסק בתורה בלילה. 

ותירצו הזרע יצחק (לומכרחו, כזלק סדרופיס עמ' כ. ד"ס פית) והישמח משה (פכ' קדופיס 

עס"פ מפני טינס תקוס), שיש חילוק בין מה שנאמר לגבי העוסק בתורה 

בלילה 'שכינה כנגדו' למה שנאמר בסוגייתנו 'שכינה עמו'. שיש כמה דרגות 

בקירבת השכינה לאדם, ששכינה כנגדו ענינה שהשכינה יושבת כנגדו מרוב 

חשקה בתורה כביכול כקטן לפני גדול, וזהו רק למי שעוסק בתורה בלילה, 

אבל על העוסק בתורה ביום שכינה עמו והכוונה שהיא עמו במחיצתו בתוך ד' 

אמותיו בלבד. 

והבגדי שש סו" סי סק"נ) תירץ, שאף כוונת הגמרא אצלנו שהעוסק בתורה 

שכינה עמו הוא בלילה דווקא, לפי שביום כיון שהוא בעצב ודאגה על 

מזונו אין השכינה שורה עמו הואיל ואין השכינה שורה מתוך עצבות אלא מתוך 

שמחה, משא"כ בקומו בחצי הלילה נשכח ממנו כל יגון ודאגה ואז עוסק בתורה 
בשמחה וראויה השכינה שתשרה עמו. 


באיזו כתיבה מדובר וביאור החילוק בין אחד לשנים 


וכי מאחר דאפילו חד תרי מבעיא תרי מכתבן מלייהו בספר הזכרונות 
חד לא מכתבן מליה בספר הזכרונות. ברש"י (ד"ס עכפנן) ובתוספות (ל"ס 
סד) מבואר שכוונת הגמרא לכתיבת מעשיו בספר הזכרונותצה. וביאר רש"י שדבר 
זה נלמד ממה שכתוב בסוף הפסוק 'ויכתב ספר זכרון'. ובמאירי (ל"ס (עוס יסל) 
ביאר באופן אחר, ששנים העוסקים בתורה, מתוך שהאחד נושא ונותן עם חבירו, 
הדברים חקוקים בזכרונם יותר ויותר, וזו הכוונה שנכתב בספר הזכרון, היינו 
שהוא זוכר לעצמו הדברים היטבצי. 
והקשו התוספות (ד"ס פד), הרי שנינו במסכת אבות (פ"נ מי) וכל מעשיך בספר 
נכתבין', ומשמע שכל מעשי האדם נכתבים בספר ואף מעשי היחיד, 
וכיצד מבואר בסוגייתנו שדווקא שנים נכתבים בספר אך מעשי האדם יחידי 
אינם נכתבים כלל [אמנם לפי פירוש המאירי הוא מיושב, שאין מדובר כאן כלל 
על ספר הזכרונות שבשמים]. 
ותירצו התוספות, שודאי מעשי האדם יחידי גם כן נכתבים בספר, אלא שהם 
נכתבים בספר לבד, משא"כ שנים העוסקים בתורה הם נכתבים בספר 
יחד עם אחריםצ'. 
ותמהו האחרוניםצ", הלא סוף סוף בשניהם הוא נכתב בספר, ומה נפקא מינה 
אם הוא נכתב לבדו או אם אחרים יחד. 
וביארו בכוכבא דשביט (ד"ס ומייסו) ובחדש האביב (סוס' ד"ס פד), שהמעלה 
כשנכתב בספר הזכרונות יחד עם אחרים היא, שכל פעם שמעינים 
בספר כדי לזכות את חבירו, ממילא גם זכרונו עולה לפני השם, ונזכרים 
זכויותיו. 
והשנות חיים (סון, פר' סקפ קעד. ד"ס וש כסנין) ביאר, שכאשר שנים למדים לחר; 
מלבד מה שמקבלים שכר על עצם הלימוד, גם מה שזירזו זה את זה 
ללמוד היא זכות עבורם, אבל כאשר האדם לומד יחידי אין לו אלא זכות הלימוד 
בלבד, וזו הכוונה שנכתב בספר עם אחרים, היינו, שנכתב בספר שלמד עם 
אחרים וזה נחשב כאילו יש לו שתי מצוות, משא"כ כאשר הוא לומד יחידי, 
נכתב בספר שלמד לבדו ואין לו אלא מצוה אחת. 
והבן יהוידע (לד"ס פד) ביאר, שמלבד מה שיש בשמים לכל אדם ספר נפרד על 
שמו בו נכתבים זכויותיו וחובותיו [כמבואר במשנה באבות (פ": מ"6)], יש 
עוד ספר כללי שבו נכתבים רק זכויותיהם של כלל ישראל, וספר זה מעלתו 
גדולה על הספר הראשון, כיון שאין נכתבים בו עוונות כלל אלא זכויותיהם 
של ישראל בלבד. ועל ספר זה מבואר בגמרא שהעוסק בתורה לבדו אינו נכתב 
בה, אלא רק שנים העוסקים בתורה, שזכותם גדולה ולכן נכתבים יחד עם שאר 
זכויות עם ישראל. 


צה. וראה מה שהובא להלן בשם הרש"ש (ד"ס ממ) שמדובר על כתיבת חידושי תורתם. | צו. וכן 
כתב הגר"א (עכי טעס ד"ס מרי). צז. בעין ישראל (ספיכל, כקוס' ד"ס פד) כתב, שמלשון רש"י (ל"ה 
מכתכן) שהביא על כך את הפסוק 'ויכתב ספר זכרון', משמע שעל ידם נעשה כעת ספר זכרונות 
אבל באחד אינו נכתב כלל, ולא כתוספות. ‏ צח. יעב" (נתום' ד"ס תד), ככבא דשביט (ד"ס ופזופינסו), 
חדש האביב (פופ' ד"ס פד) ובן יהוידע (ד"ס סל). צט. וכן כתב בספרו לחם שמים (לגות פ"ג פ"ס. 
וראה בפני חיים (נפומ' ד"ס פד) שדחה תירוץ זה. ועיי"ש מה שכתב ביישוב קושיית התוספות. 
ק. הובא בשמו בליקוטי חבר בן חיים (עתוס' ד"ס פד). וכעין זה כתב בתורת משה (ויק פר' כפוקותי 


ברכות ו. 


ביאורים צג 


הסברים נוספים בחילוק הכחיבה בין אחד לשנים 


מצינו תירוצים נוספים על קושיית התוספות, וביאור החילוק בין כתיבת היחיד 
לכתיבת השנים: 

א. היעב"ץ (נפוס' ד"ס פלצט) תירץ, שהחילוק בין אחד לשנים הוא, שבאחד נכתבים 

מעשיו בלבד, וכמשמעות לשון המשנה באבות 'וכל מעשיך בספר נכתבים', 
אולם בשנים אף הדיבור והמחשבה נכתבים בספר וכלשון הגמרא 'תרי מיכתבי 
מילייהו' [וכפי שנלמד מהפסוק 'ולחושבי שמו'ן, והיינו מה שמדבר עם חבירו 
איך לעשות המצוה, שמחשבה זו חשובה כמעשה כמבואר בגמרא שאף אם 
נאנס ולא עשאה לבסוף מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה, ולכן היא חשובה 

ונכתבת גם כן בספר. 

ב. החתם סופרק והברכת ראש (ל"ס תײי) ביארו, שחילוק הכתיבה בין אחד לשנים 

הוא, שבאחד נכתב רק מה שכיון אל האמתץא, אולם בשנים אף מה שנשאו 
ונתנו בלימודם קודם שהשיגו את האמת נכתב בספר, וכמו כן אף אם האחד 
טעה ולא כיון אל האמת כלל, מכל מקום על ידי זה העיר את חבירו אל האמת, 

ולכן שניהם נכתביםקנ. 

ג. המניד תעלומה (סוד"ס מ6) והעין אליהו (ד"ס פלי) תירצו, שמלבד הספר הרגיל 

שעליו מדברת המשנה באבות, ישנו ספר נוסף עליו מדובר בסוגייתנו שהוא 
נקרא 'ספר הזכרונות' ובו אין היחיד נכתב אלא שנים העוסקין בתורה בלבד 
הואיל וזכותם גדולה יותר, וענינו של ספר זה שעל ידו הדברים חוזרים ונזכרים 
תמיד, שפעמים האדם חוטא ומן הראוי שישכחו מעשיו ולא יזכרו, אלא שאז 
קוראים בספר הזכרונות ומחמת שעשה פעם מצוה גדולה יזכר לטובה ולא 
ישכחו מעשיו. וכעין זה כתב השלמה משנתו (ד"ס פד), והוסיף לבאר את ענין 
ספר הזכרונות, שבספר הרגיל אין מעיינים בו רק ביום הדין או כאשר הוא 
במקום סכנה שבודקין אז את מעשיו, אך הדברים הנכתבים ב'ספר הזכרונות' 
נזכרים בכל עת, ודבר זה יועיל לו לזמן שמדת הדין מתוחה, שכידוע כאשר 
ניתנה רשות למשחית אינו מבחין בין טוב לרע, ואף אם צדיק הוא יתכן שלא 


דבר רצ; 
ד. הרש"ש (ד"ס פי) והככבא דשביט (פס) תירצו, שהכתיבה האמורה בסוגייתנו 
הוא כתיבת חידושי התורה שחידשו בלימודם, וביאור הדברים, שמה ששנינו 
במסכת אבות "וכל מעשיך בספר נכתבים' הכוונה שנכתב בספר עצם הדבר 
שעסק בתורה, אך כאשר שנים עוסקין בתורה מלבדי כתיבה זו נפתבים גם 
הדברים עצמם שהם עסוקים בהם ומחדשים בתורה. 


מדוע רק שנים העוסקים בתורה נכתבים בספר 


שם. בטעם הדבר שרק שנים העוסקים בתורה נכתבין בספר, כתב המאירי (ל"ס 
(עולס זסר, כפי' סרפטון) שעל ידי ששנים עוסקין בתורה יחד, מביניהם תיבחן 
האמת ביותר, וכן כתב המהרש"א (פ"5 ד"ס פלי), שבשנים מתוך המשא ומתן 
שלהם בדברי תורה יכוונו ברוב הפעמים אל האמת ולכן ניתן לכתוב את דבריהם 
בספר, משא"כ כשלומד לבדו אפשר שיבוא לידי טעות בלימודו ולכן לא ניתנו 
דבריו להיכתב. 

א"ל (דכך סיס 6כות פ"ג מ"ו) ביאר, ששנים שיושבים ועוסקים בתורה ודאי 
עושים בעצמם קביעות לכך, לכן נכתבים דבריהם בספר שהוא גם 

כן דבר קבוע ומקוים. 


חילוק נוסף בין יחיד העוסק בתורה לשנים העוסקים בתורה והאם יש מי שחולק על 
המבואר בסוגייתנו 


שם. במדרש שמואל (פֿנום פ"ו מ"ו) ובפירוש החסיד יעב"ץ (6נופ פס) כתבו, שיש 

חילוק בין אחד העוסק בתורה לבין שנים העוסקים בתורה אף בדרגת 
השראת השכינה. שלגבי אחד העוסק בתורה אין השכינה באה אליו אלא דרך 
מקרה ומיד הולכת, וכפי משמעות הפסוק 'אבוא אליך וברכתיך', שהשכינה באה 
די לברפר והולפת. אבל בשנים העוסקין בתורה השכינה מתעכבת שם יותר 

ושומעת דבריהם, וכפי משמעות הפסוק 'ויקשב ה' וישמעיקי. 

והנה במסכת אבות (פ"ג מ" שנינו 'רבי חנניא בן תרדיון אומר וכו' אבל שנים 

שיושבים ויש ביניהם דברי תורה שכינה שרויה ביניהם' וכו' אין לי אלא 
שנים מנין שאפילו אחד שיושב ועוסק בתורה שהקדוש ברוך הוא קובע לר:שפר 
שנאמר וכו'. והנה לענין שנים שיש ביניהם דברי תורה נקט רבי חננא בן 


עס"פ וען ססלס) ובדרשות (ק" דף פד ד"ס וען). ‏ קא. אך על מה שנכשל בתחילה קודם שהבין כוונת 

הדברים אינו מקבל שכר, הואיל וידע בעצמו שאינו מבין דרכי התורה לא היה לו ללמוד לבד 

אלא היה לו לעשות לו רב או חבר כדי שיורהו דרכי האמת. פרשת מרדכי (ד"ס מפי ומופני). 

קב. ווכן כתבו בפרשת מרדכי (טס) ובמילי דברכות (ד"ס פײ). ובברכת ראש הוסיף, שאם שניהם 

לא כיוונו אל האמת מכל מקום חידדו זה את זה בהלכה ולכך נכתבים בספר. | קג. ועיי"ש 

שהמשיכו לבאר בדרך זו אף לגבי שלשה וחמשה ועשרה, שבכל אחד יש השראת השכינה בדרגה 
גבוהה יותר. 


צר ילקוט 


תרדיון שכינה שרויה ביניהם, ולגבי אחד העוסק בתורה לא נקט שהשכינה 

שרויה עמו, אלא רק מנין שהקב"ה קובע לו שכר. וכתב האברבנאל ((פנת פנות, 

פס מ"ו), שאכן רבי חנינא בן תרדיון חולק וסובר שאחד העוסק בתורה אין 
השכינה שרויה עמו אלא רק קובע לו הקב"ה שכר על כךקז. 


מדוע לגבי דין דווקא בשלשה שורה השכינה 


וכי מאחר דאפילו תרי תלתא מבעיא מהו דתימא דינא שלמא בעלמא 

הוא ולא אתיא שכינהקה קמ"ל דדינא נמי היינו תורהקי. הקשו 

האחרונים?', מאחר שנתבאר שאף דין הוא תורה, אם כן מדוע דווקא בשלשה 

שורה עליהם השכינה, הלא לגבי לימוד התורה אף בשנים או באחד לבדו שורה 
השכינה כפי שהובא בגמראקח. 

ותירץ הלשמוע בלמודים (ל"ס וכי מפתכ), שמדובר כשאין הדיינים מדברים ביניהם 

בדברי תורה של הדין, אלא במה שאומרים את הפסק דין בלא דברי 

תורה וכגון שאומרים פשרה וכדו', ומכל מקום כיון שעושים בזה מצוה של 

תורה, אף גוף הדין נחשב תורה. ואם כן מאחר שמצוה זו אינה נעשית אלא 

בשלשה, לכן אין השכינה שורה ביניהם רק בשלשה. 

ובברכת אברהם (לסן, ד"ס קמ") תירץ, שאף שנתבאר שדין נחשב גם כן תורה 

אך מכל מקום אין זה ממש כמו תורה, ולכן דווקא בשלשה שורה 

השכינה ולא בפחות מכך. ועוד תירץ, שדווקא 'דין' נחשב תורה, והרי בית דין 

הוא דווקא בשלשה, ולכן כאשר אינם שלשה אינם קרויים בית דין, וממילא 
אין זה דין ואף אין זה תורה. 


כיצד אפשר ללמוד השראת השכינה בעשרה המתפללים משלשה העוסקים בתורה 


וכי מאחר דאפילו תלתא עשרה מבעיא. הקשו האחרוניםקט, הרי מה שהוזכר 

בגמרא שאף בשלשה השכינה עמהם, הוא נאמר לענין שלשה העוסקים בדין 

בתורה, ואילו מה שהוזכר לגבי עשרה הוא לענין תפילה, ואס כן היה מקום 

לחלק שדווקא לגבי תורה שכינה עמהם, ולא היינו יודעים כלל לענין עשרה 

המתפללים, ולכן הוצרך רבי יצחק להשמיע שאף בעשרה שורה השכינה, כלומר 
אף בתפילה לבד. 

ותירץ התאוה לעינים (ס" יד ד"ס ועוד), שאם אכן עיקר החידוש הוא שבתפילה 

גם כן שורה השכינה, היה מקום לטעות שדווקא בתפילה בעשרה שורה 

השכינה אבל בפחות מכן אין השכינה שורה, ולפי האמת אינו כן אלא אף 

ביחיד המתפלל שורה עמו השכינה, כפי ששנינו לעיל (ס:) שנים שנכנסו 

להתפלל וקדם אחד מהם ויצא טורפין לו תפילתו בפניו שנאמר 'ויעתק צור 

ממקומו' ואין צור אלא שכינה. אלא ודאי שהיה פשוט לגמרא שאין חילוק 

בין תורה לתפילה לענין זה, ולכן הוקשה לגמרא מה החידוש בעשרה יותר 

משלשה. 

והנצי"ב (פכומי מדס, ד"ס וכי מפסכ) תירץ, שאמנם הגמרא היתה יכולה לתרץ כך, 

אלא שבמסכת אבות (פ"ג מ"ו) מובאת גם כן מימרא זו ושם אכן מוזכר 

עשרה שיושבים ועוסקין בתורה, לכן הגמרא כתבה תירוץ זה לתרץ גם את 
המשנה באבות. 

ובשלמה משנתו (ד"ס וכ) תירץ, שגם בתפילה יש לימוד תורה, כגון קריאת שמע 

בשחרית וערבית, ואף במנחה מזכיר פסוקי תורה כגון 'ה' שפתי 

תפתח' או 'יהיו לרצון אמרי פי'. או משום שצריך להתפלל מתוך דברי תורה. 


קד. בפירוש החסיד יעב"ץ (פנות פ"ג מ"ו) הביא שיש מי שפירש במשנה באבות (עס) 'ומנין אפילו 
חמשה שעוסקים בתורה שכינה שרויה ביניהם, ומנין אפילו שלשה וכו', ומנין אפילו שנים וכו', 
ומנין אפילו אחד' וכו', שאין הכוונה ליחיד העוסק בתורה וכן שנים ושלשה וחמשה, אלא הכוונה 
לאחד בתוך עשרה, היינו שהאחד יושב ועוסק בתורה והשאר שומעים, אבל אחד [וכן שנים ושלשה 
וחמשה] העוסק לבדו אין השכינה שרויה עמו, לפי שסובר רבי חלפתא שאין השכינה שורה פחות 
מעשרה. ‏ קה. בשער יאושע (לף קנט, סונ כספר לנרסס מנרסס, פכרסס סנית פר' קלס מסלו' כ ד"ת ולית ככככות) 
הקשה, אף אם דין הוא שלום בלבד, מדוע אין השכינה שורה בו, הרי אדרבה בכל מקום מצינו 
דווקא ששלום הוא גורם להשראת השכינה וכפי ששמה של השכינה הוא אימא שלום, וכן שמו 
של הקב"ה הוא שלום (שנת י) ובמקום שיש מחלוקת השכינה מסתלקת. ותירץ, שאף אם אמנם 
מעשי הדיינים הוא להשכין שלום ביניהם, אך הבעלי דינים הם בעלי מחלוקת ובסיבתם היה ראוי 
שהשכינה תסתלק משם, ולכן חידשה הגמרא שדין נחשב תורה, והיינו שהתורה כולה שלום כמו 
שכתוב 'וכל נתיבותיה שלום' (מפטני ג ) ואם כן עיקר ישיבת הדיינים הוא להקים דגל התורה. ובספר 
אברהם אברהם (קס) תירץ, שעכשיו הבינה הגמרא שכל המעלה הגדולה של השלום הוא דווקא 
שלום של רבים אבל כאן שהוא שלום של יחיד אין מעלתו גדולה כל כך שיזכו להשראת השכינה, 
וחידשה הגמרא שדין אף הוא תורה ובתורה הרי אין חילוק בין רב למועט כמו שנתבאר שאפילו 
יחיד העוסק בתורה שכינה עמו. קו. בפני יהושע (ד"ס וכ מפֿתכ) הקשה, מדוע לא תירצה הגמרא 
שאכן דין אינו אלא עשיית שלום בלבד ומשום כך אין השכינה שורה רק כשיש שלשה, משא"כ 
בתורה אף באחד או בשנים לבד שורה השכינה. ותירץ, שהגמרא תירצה לפי האמת שדין אכן נחשב 
תורה כמבואר במסכת שבת (י). ובברכת אברהם (כסן, ד"ס קפ" תירץ, שאם דין אינו נחשב תורה רק 
שלום בלבד אין סברא שתשרה עליהם השכינה. קז. לשמוע בלמודים (ל"ס ומ מפתכ) וברכת אברהם 
(כסן, ד"ס קמ" קח. ובפני יהושע (ד"ס וכ מפקר) כתב, שודאי אף ביחיד שורה השכינה אלא מכיון 
שסתם דין הוא בשלשה לכן אף כאן נקטו שלשה שיושבין בדין. | קט. תאוה לעינים (סי יל ד"ה 
ועול), מרומי שדה (ד"ס ולי מפתל), לשמוע בלמודים (ד"ס וכי מפסר), ברכת אברהם (כסן, ד"ס עקרה מנעיפ), ברכת 
ה' (ל"ס עפלס - סכלפון), שלמה משנתו (ל"ס וכ), פרחי כהונה (ד"ס עשכס) ופני חיים (ד"ס וכ מפֿחכ). ‏ קי. ובזה 


ברכות ו. 


ביאורים 


וכעין זה כתב הפרחי כהונה (ד"ס עשכס) שכוונת הגמרא עשרה שמתפללין היינו 
קריאת שמע, שהיא מצוה מדאורייתאקי וגם דברי תורה. 

ובלשמוע בלמודים (ד"ס וכי מפתכ) תירץ, שאכן מה שמוזכר לגבי שלשה היושבים 
בדין שהוא נחשב תורה, לא מדובר שהם עסוקים דווקא בדברי תורה 

של הדיןק'*, אלא אף כשהם עסוקים בפשרה ובירור הדברים בין בעלי הדין, 

כיון שהם מקיימים בכך מצוה לדון דין אמת, כל דבריהם נחשבים תורה. ומעתה 

אם כן כל שכן שבעשרה שורה השכינה, שכן אם בשלשה במה שמקיימים 

המצוה שורה עליהם השכינה, ודאי שעשרה המקיימים מצות תפילה שורה 

עליהם השכינה. 


כיעד היינו למדים עשרה משלשה 


שם. הקשה המהרי"ץ חיות (ד"ס קמ"נ), הרי מבואר במסכת שבת (י) שדין עדיף 
מתורה, ואם כן אי אפשר ללמוד שהשכינה שורה בעשרה ממה שהיא 
שורה בדין של שלשה, שיתכן שדווקא בדין של שלשה שורה השכינה לפי 
שהוא עדיף אפילו מתורהקיג. 
ויש מי שתירץ, שכל מה שדין עדיף על תורה הוא משום שיש בזה גם מעלת 
עשיית שלום, אבל ענין השראת השכינה בדין הוא משום הדברי תורה שבו 
כמבואר כאן בגמרא [דינא נמי היינו תורה], ואם כן לגבי השראת השכינה אין 
מעלה בין שלשה לעשרה. 
ובמי השלח (גלט"י ד"ס ומנן) תירץ, שעיקר כוונת הגמרא כאן על המשנה באבות 
(פ"ג מ"ו) ששם הכל מוזכר לענין תורה ולא לענין דיןקיג. 


היכן ואימתי באה השכינה בעשרה 


עשרה קדמה שכינה ואתיא תלתא עד דיתביקד, רש"י (ד"ס קדמס) ביאר, 
שבעשרה השכינה מקדימה ובאה קודם שיבואו כל העשרהקטי, וכתב 
שכן משמע מהפסוק 'אלהים נצב בעדת אל' שהוא נצב ועומד שם כבר 
מקודםקל'. והקשו בשו"ת הרשב"א (מ" פי ) ובתוספות הרא"ש (נסנן ע"נ ד"ס 
נטעס), הרי בגמרא להלן (ע"נ) מובא 'אמר רבי יוחנן בשעה שהקב"ה בא בבית 
הכנסת ולא מצא בה עשרה מיד כועס' וכו', והרי כאן מבואר שלעולם דרך 
השכינה>שהיא מקדימה ובאה קודם שבאים כל העשרה, ואם כן תמיד כאשר 
הקב"ה בא אין עדיין עשרה. 
ותירץ הרשב"א, שאין כוונת הגמרא שהשכינה מקדימה לבוא קודם שבאו כל 
העשרה ולעולם היא באה עמהם יחד, אלא שבעשרה היא באה מיד 
ואינה ממתינה עד שישבו כל העשרה ויתחילו להתפללקיז [משא"כ לגבי שלשה 
ש'עד דיתבי' אין השכינה באה];קי"ח. 
ובתוספות הרא"ש יישב, שמה שמבואר בסוגייתנו שבעשרה השכינה מקדימה 
לבוא הוא דווקא כשאינם מתפללים בבית הכנסתל", אך בבית 
הכנסת יש ענין להשכים ולהעריב ולהקדים לשכינה, ושם אכן אין השכינה באה 
לפני שיש עשרה ולכן הקב"ה כועסלל. 
ובמנחת שמואל (מפנס גרונס, ד"ס מײן) יישב, שאכן השכינה מקדימה ובאה אף 
קודם שבאו כל העשרה, אולם לעיל התבאר שהקב"ה 'מצוי בבית 
הכנסת', וענין זה הוא מדרגה גבוהה יותר ממה שהשכינה שורה שם, ובחינה 
זו אינה מקדימה ואינה באה רק אחר שבאו כל העשרה, ועל ענין זה נאמר 
בגמרא להלן שכאשר בא הקב"ה לבית הכנסת ואינו מוצא עשרה מיד הוא כועס 
אף שכבר נמצאת שם השכינהקלא. 


יישב מה שהקשה שלכאורה בשלשה מדובר שעוסקים בתורה שהיא מצות עשה דאורייתא, משא"כ 
תפילה שיש מי שסובר שאינה אלא מדרבנן. קיא. שאם כן אף בלימוד תורה של שנים ושל אחד 
שורה השכינה. וראה מה שנתבאר בזה לעיל (כעטן 'עדוע (גני דין דווק כש(טס מורס ססכנסי). | קיב. אמנם 
בפני יהושע (ד"ס וכי מפתכ) ובזכר יהוסף (ד"ס ומנן) כתבו, שדברי הגמרא בשבת (פס) שדין עדיף מתורה 
הוא דווקא בדיינים מומחין, וכאן מדובר אף בסתם דיינים. אמנם בשפתי חכמים (ד"ס קמ נקט 
בפשיטות שודאי בסוגייתנו מדובר בדיינים מומחין. קיג. וכך כתב גם המרומי שדה ונפ (על נענן 
'כינד פפמר ננמוד ספרת סטכינס כעקלס סמתפנניס מקנעס סעוסקיס נסורס'). ‏ קיד. במדרש שמואל (פנות פ"ג מ"ו) כתב 
שגם בלימוד התורה יש חילוק זה, שעשרה שיושבים ועוסקים בתורה הקב"ה מקדים עצמו לפניהם, 
משא"כ בשלשה העוסקין בתורה אינו בא עד שבאו הם. קטו. בעין ישראל (צנם"י ד"ס קלמס) ובפני 
חיים (ד"ס עפרס) דייקו ממה שכתב רש"י 'קודם שיהיו כל העשרה' שמשמע שמעט מהם [או רובם] 
צריכים להיות מקודם. וכן דייק הריא"ף (על ען יעקנ, ד"ס עפכס) מדברי רש"י. קטז. ובמדרש שמואל 
(מס) פירש שהוא נלמד ממה שכתוב 'אלהים נצב בעדת אל' ולא 'בעדת אל אלהים נצב'. ובעץ יוסף 
(ד"ס קדמס) הביא מהמדרש (נ"כ ממ ו) 'עומד אין כתיב כאן אלא נצב, אטימוס [-מוכן ומזומן שם טרם 
בואם. מתנות כהונה] כמה דתימא ונצבת שם על הצור. וכן פירש הקדושה וברכה (קמיכת מכמיס, ברמ" 
ד"ס 6נסיס) בדברי רש"י. וראה שם עוד מה שהרחיב בזה. קיז ועיי"ש שהוכיח שאף זה נקרא 
לשון 'קדימה' מהפסוק (פסטס כ ל) 'כי תקדמנו ברכות טוב', וכן 'מהר יקדמונו רחמיך' (טס עט 5) 
שאין הפירוש שיקדמו בזמן, אלא שיקדמו להיות עמנו תמיד ולא יפרדו. וראה שם שהביא דוגמאות 
נוספות שמצינו לשון קדימה באופן זה. ובפרי חדש לו" פיי 5 ענ סי"ד) כתב שאפשר לומר על כך 
'קרימה', משום שכלפי שלשה [שאינה באה עד שיתחילו לדון] הוא נקרא קדימה. קית. וכן כתב 
רבינו בחיי (פכות פ"ג מי). וכן כתבו הפרי חדש (שס, נקיי סקני), שפת אמת, זאת מנוחתי (ליס עעכס) [ועיי"ש 
שהוכיח כן מהמדרש] ובפרשת מררכי (ד"ס קלמס). ‏ קיט. וכפי שנתבאר לעיל שעיקר המאמר 'ומנין 
לעשרה שמתפללין ששכינה עמהם' מדובר שלא בבית הכנסת. | קכ. וכן כתב וביאר השנות חיים 
(מן, דף כז: ד"ס ו(עניות דעמי). ‏ קכא. וראה עוד בעטרת ראש (ד"ס נעפרס), בפני משה (כ, פס) ובשמן רקח 
(ד"ס עסכס) מה שתירצו. ובברכת ה' (ד"ס עעלס - סטני) תירץ, שרק כאשר גלוי לפני הקב"ה שעתידים 


ילקוט 


מה החידוש שבעשרה השכינה מקדימה 


שם. הקשה הריא"ף (ע! עין יעקנ, ד"ס עקלס), הרי מאחר שנתבאר שכבר בשלשה 
שיושבים שורה השכינה, אם כן ממילא אנו יודעים שבעשרה השכינה 
מקדימה ובאה לפניהם, שכן מיד כשנאספו שם שלשה כבר באה לשם השכינה 
ושרתה עליהם. ואין לתרץ שמדובר כאן כשבאים כל העשרה בבת אחת ומקדימה 
השכינה לבוא קודם ביאתם כלל, שמדברי רש"י (ל"ס קדעס) שכתב שהשכינה 
מקדימה לבוא קודם שיהיו שם כל העשרה משמע שעכ"פ מקצתם כן נמצאים, 
ומבואר אם כן שאינם באים בבת אחת אלא מתקבצים ובאים זה אחר זה. 
ותירץ הריא"ף, שמה שהשכינה שורה בשלשה הוא דווקא אחר שיושבים 
ומתחילים לדון, וכפי שמשמע מהפסוק 'בקרב אלהים ישפוט' דהיינו 
בשעת המשפט, אך כל זמן שלא התחילו עדיין לדון לא שורה עליהם השכינה, 
משא"כ בעשרה אף קודם שהתחילו להתפלל כבר שורה עליהם השכינה. 


טעם החילוק בין שלשה לעשרה 
שם. ביערות דבש (למש ט) ביאר הטעם מדוע בעשרה, השכינה מקדימה לבוא 


ובשלשה אינה שורה עד שישבו בדין, לפי שמבואר בשלחן ערוך (פֿו" סי 

קנ ס"ג) שאסור לישב בתוך ד' אמותיו של המתפלל משום ששורה שם השכינה, 
אולם אם כבר ישב ואחר כך בא חבירו ונעמד להתפלל מותר לו להמשיך לשבת 
כיון שהוא בא בגבולו. והנה הדיינים צריכים לדון בישיבה, נמצא שאילו היתה 
השכינה מקדימה לבוא היה אסור להם לשבת, ולכן השכינה מתעכבת ואינה 
באה עד אחר שישבו בדין שאז הוא בא בגבולו ויהיה מותר להם לשבת, משא"כ 

לגבי תפילה שהיא בעמידה יכולה השכינה להקדים ולבוא לפניהםקכב. 
ובפרשת מרדכי (ד"ס קלמס) ביאר, שבקיבוץ עשרה אנשים ניכר מיד שנתאספו 
לעבוד את ה', אבל שלשה מתאספים גם לדברי חול וממילא אין ניכר 
באסיפתם כבוד ה' עד שיתחילו לדון. 


ביאור ענין הנחת תפילין אצל הקב"ה 


אמר רבין בר רב אדא א"ר יצחק מנין שהקב"ה מניח תפיליןקכג. נתקשו 
המפרשים כיצד ניתן לבאר ענין זה שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין, הרי 

אינו גוף ולא ישיגוהו משיגי הגוף. וכן בכלל יש להבין מהו ענין התפילין אצל 
הקב"ה. וכתבו המפרשים, שאין להבין חלילה מימרא זו כפשוטה בדרך גשמית, 
אלא כולה רומזת לדברים גבוהים וסודות נעלמים. אך מכל מקום כתבו בכמה 
דרכים לקרב הדברים מעט אל השכל ולבאר אגדה זו על דרך הפשט גם כן. 
הרשב"א (ד'ס ועמן) הביא את דברי רב האי גאון בענין זהקיז, שהראה הקדוש 
ברוך הוא למשה קשר של תפילין והנחת תפילין, ולימד אותו עניינים 

אלו במראית העיןחלה, כדרך שלימדו את מעשה המשכן, שנאמר בו (פפופ כס ע) 
'ככל אשר אני מראה אותך את תבנית המשכן ואת תבנית כל כליו', ועל תפילין 

אלו שנראו למשה נאמר 'מנין שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין'. 
אך הקשה עליו הרשב"א מדברי הגמרא להלן בסמוך, המבררת איזה פסוקים 
כתובים בתפילין של הקדוש ברוך הוא, ולדברי רב האי גאון אין ביאור 
לענין זה. ובצל"ח (ד"ס מנין) הוסיף להקשות, הרי הגמרא למדה זאת מהפסוק 
'ובזרוע עוזו' אלו תפילין, ומשמעות הפסוק שהתפילין הם עוזו של הקב"ה 
כביכול, ומשמע שמדובר על תפילין שמניח הקב"ה. 
ורוב המפרשים ביארו שמימרא זו על דרך המשל נאמרה, שאין הכוונה כפשוטו 
שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין, אלא שיש בו רמז בדמיון ענין התפילין. 
וביארו משל זה בכמה אופנים ₪ 
בתוספות הרא"ש (ל"ס מנין) כתב בקצרה, שכשם שישראל זוכרים תמיד את 
הקדוש ברוך הוא על ידי שמניחים התפילין כנגד הלב והמוח, כך 
הקדוש ברוך הוא זוכר תמיד את ישראל לטובה. 


להתקבץ שם עשרה אזי משרה הוא שכינתו שם, ולהלן מדובר שגלוי לפניו שאינם באים להתפלל 
וממילא אינו משרה שם שכינתו וכועס. וכעין זה כתב השפת אמת ((ן ע"נ ד"ס פמר ר"). ‏ קכב. ועל 
דרך זה כתב הפני יהושע (ד"ס ומ מפחר) וראה במהרש"א שביאר על פי ענין זה את לשונות הפסוק, 
שלגבי עשרה נאמר 'אלהים נצב' והיינו שכביכול הקב"ה עומד שם לפי שאסור לישב בד' אמותיו 
של המתפלל, משא"כ לגבי דיינים שמצותם בישיבה נאמר 'בקרב אלהים' שהוא לשון ישיבה, שאף 
הקב"ה כביכול יושב עמהם. קכג. בעינים למשפט (מסלו' סדפס, סידוטי פגדות, ל"ס מנץ) כתב, שמשמע 
שהגמרא אינה באה לברר אלא את המקור לכך, אך זה היה פשוט לגמרא שהקב"ה מניח תפילין, 
והביאור כפי שמצינו במדרש (עמי"כ { ט) שהקב"ה מקיים את כל התורה [והיינו במובן הרוחני שאין 
שכלנו תופס בו] ואם כן פשוט שגם תפילין הקב"ה מניח. | קכד. הובא גם בספר האשכול (סכופ 
ספילין סי" כו) ובריטב"א (ד"ס ומס ספממו). ובראב"ן (סי" קם) ובאור זרוע (פ"8 סני קריפת סמע סי ו) כתבו כעין 
זה בשם ר"ח. ונמצא גם בתשובות הגאונים (יק, פ" קעוו. | קכה. ובאור זרוע (פס) כתב שמדובר 
כאן על ראיית הלב ולא על ראיית העין, והראהו הקב"ה בראיית הלב דמות כבוד [-מלאך] ובראשו 
תפילין'. ובריטב"א (ל"ה ומה) הביא בשם יש מפרשים, שיש לפני הקדוש ברוך הוא כדמות צורה 
שיש עליה תפילין, ואותה הראה הקב"ה למשה, או שענין זה נאמר על שר הפנים ש'שמו כשם 
רבו' [כמבואר במסכת סנהדרין (ש]. קכו. וראה עוד ברשב"א (פדופי פגלות, ד"ס 6מר ר 6מן), בכד 
הקמח לרבינו בחיי (עכן תפילין), במהריל (כפר סגולם, בפר רכיעי פ"ו, גנורת הפס פרק מד), בפני יהושע (ד"ס 6מכ 
כני 6מן) ובתורת חיים (ניק גט:) מה שביארו בזה. וכן בתורת העולה לרמ"א (פ"נ פיט ובשו"ת באר 
שבע (פ" ע) מה שביארו בזה ע"ד סוד. | קכז. ועיי"ש שביאר כיצד ענין זה נלמד מהפסוקים 


ברכות ו. 


ביאורים צה 


במהרש"א (ס"6 ד"ס וממן) פירש זאת לענין הדביקות, שכשם שישראל דבקים 
בקדוש ברוך הוא כך הוא דבק בהם. 

בפירוש הכותב על עין יעקב (ד"ס פנן) כתב, 'אין ספק שכל מאמר זה הוא דרך 
חידה ומשל, לרמז שכמו שאנחנו מניחים סימנים כנגד לבנו ועטרת 

לראשנו זכר עבודתו יתברך, כן הקדוש ברוך הוא חפץ להורות שעיקר בריאת 

העולם ותכליתו עם ישראלי. 

ובצל"ח (שס) ביאר את ענין התפילין אצל הקב"ה, שכשם שעומדים עלינו בעולם 
השפל שונאים הרבה לכלותנו, כך גם למעלה יש משמאילים לחובה 

המקטרגים על ישראל, וכשהקב"ה מתעטר בתפילין שבהם משתבח בישראל 

כמבואר בסוגייתנו, רואים המקטרגים גודל חשיבות ישראל ואהבת הקב"ה להם 

ואין להם פה להשטין ומתערבבים, וכמו שמצינו שהשופר בא לערבב השטן 

והיינו על ידי שרואה שישראל מחבבין המצות הוא מתערבב, כך גם כשרואה 
שהקב"ה מחבב אותנו ומשתבח בנו הוא מתערבב גם כזקכי. 

ובאמת ליעקב (כעל ססינות, ד"ס ממן) פירש, שענין התפילין שאנו מניחים כנגד 
הלב והמוח הוא להורות שארבע פרשיות התפילין שבהם יש את יסודי 

האמונה אינן סרים ממוחנו ומלבנו, וכנגד זה הקב"ה כביכול מניח גס כן תפילין, 

להורות שחביבותו של ישראל קשורה במחשבתו תמיד ומשגיח עלינו בכל עת 

להחזיק אותנו באמונתנו ולסייע בידנו שעיקרי האמונה לא יסורו מלבנו בכדי 

שנשמור את מצוותיו וחוקיולכז. 


מנין למד רבי אליעזר הגדול שהפסוק מדבר בתפילין של ראש 


ומנין שהתפילין עוז הם לישראל דכתיב וראו כל עמי הארץ כי שם ה' 

נקרא עליך ויראו ממך ותניא רבי אליעזר הגדול אומר אלו תפילין 
שבראשקלח, רש"י (מנסות כס: ד"ס פס) פירש, שמשום שכתוב בתפילין של ראש 
את רוב השם 'ש-ד-", דהיינו השי"ן שהיא כתובה בקמט שבבתים, והדל"ת 
כתובה ברצועות, לכך מפרשים את הפסוק 'כי שם השם נקרא עליך' על תפילין 
של ראש. אך הקשו התוספות (ד"ס %ו), שהרי במסכת שבת (כז:) מוכח שהדל"ת 
והיו"ד שברצועות אינם הלכה למשה מסיני, ממה שהברייתא שם צריכה לחדש 
שאין לעשות את רצועות התפילין אלא מעור בהמה טהורה, ואם נאמר שהדל"ת 
שברצועות הוא הלכה למשה מסיני, דין זה כבר נלמד מ'תורת ה' בפיך'. ואם 
כן מאחר שאין זה מדין תורה אי אפשר לפרש כן בכוונת הפסוק 'כי שם השם 
נקרא עליך'קכט. ובמסכת מנחות (שס) הוסיפו התוספות (ד'"ס %ו) להקשות, שאין 
לדל"ת וליו"ד שברצועות דין אותיות, ואינם נחשבים כחלק משם השם. וכן 
הוכיחו התוספות בסוגייתנו מהמבואר במסכת מגילה (כו:) שרצועות התפילין הם 
תשמישי קדושה בלבד, ואילו היה הדל"ת חלק משם ה' היה דינם כקדושת ספר 

תורה ותפילין. 

ולכן פירשו התוספות, שהטעם שהפסוק 'וראו כל עמי הארץ' מתפרש על תפילין 

של ראש, משום שתפילין של ראש נראין לכל מאחר שהם נמצאות מגולות 
בגבהו של ראש, משא"כ תפילין של יד שהם מכוסין כפי שאמרו במנחות (68 
'לך לאות ולא לאחרים לאות'לל. ומדברי התוספות במסכת מנחות (מס) למדו 
האחרונים ביאור נוסף, שאפשר לקיים אף לדעתם את דרכו של רש"י, אך לא 
משום רובו של שם, לפי שאין הדל"ת ויו"ד מדין תורה, אלא משום השי"ן 

שיש בקמט שבבתים לבד, הואיל ולשי"ן יש קדושה של שם השםלא. 


מנין ידעו האמוראים אלו פסוקים כתובים בתפילין של הקב"ה 


אמר ליה רב נחמן בר יצחק לרב חייא בר אבין הני תפילין דמרי עלמא 

מה כתיב בהו אמר ליה ומי כעמך ישראל גוי אחד בארץ וכו' אמר 
ליה רב אחא בריה דרבא לרב אשי תינח בחד ביתא בשאר בתי מאי 
אמר ליה כי מי גוי גדול ומי גוי גדול אשריך ישראל או הנסה אלהים 


שמביאה הגמרא. וכיצד בארבע הפרשיות נמצאים כל יסודי האמונה. קכח. בספר פנינים משלחן 
הגר"א (עפ' כמנ) הביא 'שמעתי אומרים בשם הגר"א מווילנא, לא אמרו חז"ל אלו תפילין שעל 
הראש, או תפילין של ראש, אלא אלו תפילין שבראש'. כוונתם אשר יהיו במוחו כל הכתוב 
בתפילין, היינו אשר התפילין יהיו בראשו ממש'. וראה שם עוד בנוסח אחר. קכט. אמנם הרמב"ן 
והרשב"א (טנת כס: ד"ס וספ דק6מריץ) והר"ן (על סרי"ף, עס סנ. ד"ס וכ מפֿן) יישבו את דעת רש"י, שאף אם 
הדל"ת הלכה למשה מסיני אך מאחר שאין זו כתיבה קיימת אלא קשר בעלמא, אין ללמוד זאת 
מ'תורת ה' בפיך'. וראה עוד במהרש"א (מון פט. מ" ד"ס נענמפ) שסייע לרש"י. | קל. בקדושה וברכה 
(כלע"י ל"ס עוז ונסוס' ד"ס פנ כ"ל 66 יע) פירש שזו כוונת רש"י גם כן. ומה שכתב במנחות שיש בו 
רוב שם של 'שדי' כוונתו רק לפרש כיצד קורא אותו 'כי שם ה' נקרא עליך', הרי רק ביחד עם 
היו"ד שבתפילין של יד נגמר השם, ולכך פירש רש"י שעכ"פ רוב השם נמצא בתפילין של ראש. 
קלא. כפי שפירש כוונתם במעדני יו"ט (מסופ פס סי יכ ופ ק) שדברי התוספות שם בפירושם האחר 
הם פירוש נוסף, אבל עיקר פירושם הוא משום השי"ן. וכן נראה דעת השאגת אריה (פ" מו) בכוונת 
התוספות. ובעץ יוסף (ד)כמפטלט, גתוס' ד"ס 6נ) העמיס כן בכוונת רש"י. ובטעם הדבר שלשי"ן יש 
קדושה של שם השם, פירש במעדני יו"ט משום שהטעם שעושין שי"ן כיון שהוא בגימטריא שם 
הויה בא"ת ב"ש [וכמובא בבית יוסף (פו"ם סי 3 ד"ס כפג סר"י 6סכנדכני ז"נ סטעס) בשם הר"י אסכנדרני]. 
ובאור שמח (פפינן פ"ג ה"פ) פירש שהשי"ן נחשבת כתיבה של כל השם משום שהיא נוטריקון של 
שם השם. אמנם ראה בהגהות הגרא"מ הורביץ (פוס' ל"ס %5) שפירש בתוספות בסוגייתנו שאין שייך 
לקרוא שם ה' משום השי"ן שבבתים לחוד, כיון שהדל"ת והיו"ד אינם חובה. 


צו ילקוט 


ולתתך עליון. צריך ביאור מנין למדו האמוראים שאלו הם הפסוקים הכתובים 
בתפילין של הקב"ה, שהרי על עיקר הדבר שהקב"ה מניח תפילין הביאה הגמרא 
ראיה מהפסוק 'נשבע ה' בימינו ובזרוע עוזו', אך על ענין הפסוקים לא מצינו 
שום מקור. 

ובראב"ן (ס" קס) כתב בשם רב האי גאון, שהאמוראים ידעו דברים אלו בקבלה 
הלכה למשה מסיני, שודאי אי אפשר לדברים אלו להתפרש מן הדעת. 

אך תמה הפני יהושע (ד"ס פמר כני 6מין), שאם דבר זה נמסר מהלכה למשה מסיני, 
כל שכן שאף עצם הדבר שהקב"ה מניח תפילין נמסר גם כן בהלכה למשה 
מסיני, ואם כן מדוע הגמרא מחפשת לכך מקור מהפסוקים שהקב"ה מניח 
תפילין, הלא הוא נלמד מהלכה למשה מסיני. ועוד קשה לפי זה מה הגמרא 
להלן מקשה 'ומי משתבח קוב"ה בשבחייהו דישראל', הלא דבר זה נתקבל 

בהלכה למשה מסיני, ומה מקום יש להקשות על כך. 

וביאר הפני יהושע (ל"ס װגכס), שהאמוראים למדו זאת מסברא, שמסתמא 
התפילין של הקב"ה הם דוגמא לתפילין שלנו, ואם כן כשם שבתפילין 

שלנו בפרשה ראשונה כתובה פרשת שמע ישראל, כך גם בתפילין של הקב"ה 
נכתב כנגדם 'ומי כעמך ישראל', ששניהם אותו הענין כמבואר בגמרא ששניהם 
מורים על ענין האחדות 'חטיבה מול חטיבה'. אמנם לגבי שאר הפרשיות, 
לכאורה אצלנו ענינם של שאר הפרשיות הוא זכירת המצוות ושמתוך כך נבוא 
לזכרון קבלת מלכותו ואחדותו ודבקותו בנו, כמבואר ברש"י (ל"ס מס כתינ), אולם 
אצל הקב"ה לא ניתן לפרש שהפסוקים שלפניו הם גם כן מענין זכירה, שהרי 
אין שכחה לפניו יתברך כלל, ולכן אנו מוכרחים לפרש את ענין הזכירה אצל 
הקב"ה באופן אחר, שהפסוקים הם מענין הזכרת שבחם של ישראל, והיינו 
שפסוקים אלו נמצאים תמיד לפניו לזכרון שבחן של ישראל, ועל ידי זה כלל 

ישראל כביכול תמיד חקוקים לפניו יתברך. ובכך הם דוגמא לתפילין שלנו. 


ביאור כוונת התוספות בדברי הפייטן 


שם. כתבו התוספות (ד'ס מי), 'זה שיסד הפייטן ביום א' דפסח 'טוטפת כלילו 
גדלי". כוונת התוספות לפרש שדברים אלו של הפייטן מכוונים למבואר 
בסוגייתנו שבתפילין של הקב"ה מוזכרים שבחן של ישראל. אך צריך ביאור 
לשם מה כתבו זאת התוספות, האם דרכם להשוות כל פעם את דברי הפייטן 
למה שמובא בגמרא. 

וביארו האחרונים?ללג שהוקשה לתושפווגי שאם בתפילין של הקב"ה מוזכר שבחן 
של ישראל, היה לו לכתוב בפרשה ומי כעמי ישראל', ומדוע נכתב 

'ומי כעמך ישראל'. ועל כך הביאו התוספות את דברי הפייטן, שמבואר שם 
שהתפילין הם מפארים לישראל לפני הקב"ה, והם האומרים לפניו 'ומי כעמך 
ישראל', והיינו 'טוטפת כלילו', כלומר שהעטרה של הקב"ה שהיא התפילין, 

'גדלי' היא מגדלת אותנו. 
ובמי באר מים חיים (נפוס' ד"ס פי) פירש, שמצינו שני פירושים בתיבת 'טוטפת', 
יש שפירשו שהוא מין תכשיט, ויש שפירשו שהוא התפילין, ולכן באו 
התוספות להודיענו שהפירוש הוא תפילין, וכוונת הפייטן על פי המבואר 
בסוגייתנו שענינם הם שבח ישראל, וזהו 'כלילו גדליי. 
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מה באו להשמיענו ש'כולהו כתיבי באדרעיה' 


וכולהו כתיבי באדרעיה. רש"י (ל"ס וטנסו) פירש את כוונת הגמרא, שכל אלו 

הפרשיות כתובות בזרוע בבית אחד, והיינו בתפילין של יד שאין בהם 
אלא בית אחד. ומשמע מדבריו שעיקר החידוש הוא שהם כתובים בבית אחד, 
ותמה המהרש"א (עיל ע"5 פוד"ס מטן) שאם כן היה לגמרא לפרש וכולהו כתיבי 
באדרעיה בבית אחד'. ועוד, שפשוט הוא שהם כתובים כולם בבית אחד, שהרי 

בתפילין של יד אין אלא בית אחד. 

ופירש המהרש"א, שהחידוש הוא בעצם הדבר שהקב"ה מניח גם תפילין של 

יד שכתובים בהם כל הפרשיות האמורות, לפי שלעיל למדנו שהקב"ה 
מניח תפילין ממה שהתפילין נקראים 'עוז', ודבר זה נלמד מהפסוק וראו כל 
עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך' שהוא מדבר על תפילין של ראש, ועל זה 
ביררה אחר כך הגמרא אלו פסוקים כתובים בכל הבתים של תפילין של ראש, 


קלב. שלמה משנתו (ל"ס וני פֿעעס), מור ואהלות (פוסק, פו"ת דף ד.), תירוש ויצהר (פו"ק, פ" קנל) והר צבי 
(כתוס' ד"ס מי). ובספר משאת כפי (פ"ס, עמ' פס הביא כן בשם החזון איש. א. בבן יהוידע (ל"ס כל סרגי) 
פירש שתיבת 'כל' באה לרבות שאף אם רגיל לבוא לבית הכנסת אך באיחור שאינו מתפלל עם 
הציבור מכל מקום כאשר אינו בא כלל שואל עליו הקב"ה. | ב. ובבן יהוידע (ד"ס סקנ"ס) פירש 
שהקב"ה מעורר המלאכים לשאול עליו להזכיר עונו ולקטרג עליו. ג. אמנם כל זה דווקא במי 
ש'רגיל לבוא לבית הכנסת' ולא ביטל רק פעם אחת, אך אם חוזר ומבטל כמה פעמים בשביל דבר 
הרשות ומראה שאינו חושש בזה אז גם ה' יעזבנו ולא יחשוש אם יתגלה הדבר ויתחלל על ידי זה 
שם שמים, ואז יהיה עונשו בכפלים על ביטול המצוה ועל חילול השם. ד. כמבואר בר"ן (טמס 
פס: ד"ס מעוס סנפמר) שמי שרגיל במידה או הנהגה טובה אסור לו להפסיק, ונלמד מ'לא יחל דברו' (נמדגר 
! ג) שהוא מלשון 'הנהגתו'. ה. בביאור ענין כעס זה, כתב המאירי (ד"ס (שנס יסי), שמאחר והגיע 


ברכות ו. - ו: 


ביאורים 


אך לא שמענו עד כה שגם תפילין של יד מניח הקב"ה, ולכן כעת משמיעה 
לנו הגמרא שכל מה שנאמר בתפילין של ראש נאמר גם בתפילין של יד, וכפי 
משמעות הפסוק נשבע ה' בימינו ובזרוע עוזו'. 

והגר"א (ספלי נועס, ד"ס וכונסו) פירש, שהיה מקום לומר שדווקא בתפילין של ראש 
יש ששה פסוקים, הואיל ויש בהם ארבעה בתים [ושנים מהם הדומים 

זה לזה מונחים בבית אחד], אך בתפילין של יד שאינו אלא בית אחד, סבורים 

היינו לומר שאין נכתבים שם כל ששת הפסוקים, ולפיכך הוצרכה הגמרא 
להשמיענו שאף בתפילין של יד נכתבו כל ששת הפסוקים. 


מדוע הקב"ה משאיל על מי שלא בא לבית הכנסת 


אמר רבין בר רב אדא אמר רבי יצחק כל הרגיל לבוא לבית הכנפת 

ולא בא יום אחד הקב"ה משאיל בו שנאמר 'מי בכם ירא ה' שומע 
בקול עבדו אשר הלך חשכים ואין נוגה לו'. רש"י (ד"ס פפפי פירש, שהקב"ה 
שואל עליו מה טיבו של פלוני למה לא בא. ותמוה, האם אין הקב"ה יודע 
זאת שנצרך לשאול על כך, וכן מדוע נאמר 'משאיל' שהוא לשון מפעיל ולא 
'הקב"ה שואל'ב. וביאר העיני יצחק (נפפוכט, ד"ה מכ כנן) שאדם הרגיל לבוא 
לבית הכנסת בכל יום ופעם אחת לא בא, אף שמסתמא היה טרוד באיזה דבר 
מצוה והיה פטור מלבוא, אך יש חשש שהעולם לא ידעו זאת ויצא מכך חילול 
השם, וגם ילמדו ממנו להקל מלבוא לבית הכנסת, ולכן כדי להצילו מחילול 
השם הקב"ה נותן בלב בני האדם שישאלו ויחקרו עליו למה לא בא לבית 
הכנסת כדי שיתברר להם שהלך לדבר מצוה ונצל בכך מעון חילול השם, 
וממשיכה הגמרא שאם אכן הסיבה שהוא לא בא היתה משום שהלך לדבר 
מצוה אז נוגה לו דהיינו שיעשה הקב"ה שתתברר סיבתו ויצא לאור צדקו, אך 
אם באמת מה שלא בא לבית הכנסת היה משום שהלך לדבר הרשות אז 'אין 
נוגה לו', כלומר, יעשה עמו הקב"ה חסד שלא תתברר הסיבה וישארו הבריות 

בספק וכך לא יגיע לידי חילול השםי. 


מדוע הקב"ה משאיל דווקא על מי שרגיל לבא לבית הכנסת 


שם. בטעם הדבר שמימרא זו נאמרה דווקא באדם הרגיל להשכים תמיד לבית 
הכנסת, כתב בעיון יעקב (ל"ס מקוס), שמאחר והוא רגיל במצוה זו יש לו 
לבטוח בשם ה' שלא יפסיד מהליכתו זו, שכן 'שומר מצוה לא ידע דבר רע' 
(קסלם ₪ ס), אבל אם אינו רגיל בהשכמת בית הכנסת, אינו יכול להיות בטוח כל 
כך שלא יפסיד, שהרי 'שכר מצוה בהאי עלמא ליכא' (קידוטין ט:). 
והנצי"ב (מרומי שדס, ד"ס כל סרגל) ביאר שמכיון שאדם זה רגיל תמיד לבא לבית 
הכנסת, הדבר נעשה עליו כנדר ואסור לו לבטל זאתז, ולכן כאשר 
פעם אחת לא בא לבית הכנסת, הקב"ה שואל עליו ומברר את סיבת הדבר, 
שאם לדבר מצוה הלך, אין בכך איסור היות ואין זה ממש כנדר והוא נדחה 
מפני דבר מצוה, כיון שעל דעת כך לא נהג כן, אך אם לדבר הרשות הלך, 
ואפילו אם הלך לצורך פרנסתו שנחשב למצוה גם כן, כמבואר במועד קטן (יד.), 
מכל מקום היה עליו לבטוח בה' ולא היה מוכרח לצאת, ולכן אין זה דוחה 
מנהג טוב שדינו כנדר. 


כיצד משמע מהפסוק ‏ ואין אישי שאין עשרה 


אמר ר' יוחנן בשעה שהקב"ה בא בבית הכנפת ולא מצא בה עשרה מיד 

הוא כועסה שנאמר מדוע באתי ואין איש קראתי ואין עונה. מלשון 
הגמרא 'ולא מצא בה עשרה' משמע שאף אם יש תשעה אנשים בבית הכנסת 
הקב"ה כועס כיון שאין עשרה, וכתב רש"י (ל"ס ופין עונס) שדבר זה נלמד מ'ואין 
עונה', דהיינו עניית דברים שבקדושה שצריך עשרה דווקא. אך עדיין קשה לשון 
הפסוק 'ואין איש' שמשמע שאף איש אחד אין. וביאר המהרש"א (ל"ס גפ מ65) 
שכוונת הפסוק 'ואין איש', שיש תשעה אנשים אלא שחסר 'איש' אחד להשלמת 
המניןי. וכעין זה ביאר הגר"א (סעלי נועס, ד"ס מדוע) שמכיון שעשרה הבאים יחד 
להתפלל השכינה מקדימה לבא לפניהם (כפנופר ‏ עיל ע"ש), לכן כאשר הקב"ה 
מקדים ובא לבית הכנסת 'ואין איש', היינו שאחד מהעשרה נתאחר ומעכב בכך 
את השראת השכינה, מיד הקב"ה כועס. ובברכת אברהם (כסן, ד"ס סנפמר מלוע) 
פירש ש'אין איש' הכוונה האיש החשוב שהוא השליח ציבורז, והיינו שמאחר 

שאין עשרה אין שם שליח ציבור. 


זמן התפילה ואין בבית הכנסת מנין הראוי, הדבר מגונה ביותר, והרי זה מורה על בני אותה העיר 
שלבם מרוחק מאהבת השם יתברך, ועצם הריחוק זה הוא הכעס שכועס הקדוש ברוך הוא. ו וכן 
כתב הפנים יפות (ויקכפ כס מו). ובמהרש"א (ד"ס ו מ5) הוסיף לבאר ש'בשעה שבא הקב"ה' הכוונה על 
פי מה שנתבאר לעיל (ע"פ) דהקב"ה מצוי בבית הכנסת ומקדים ומשרה שם את שכינתו קודם שיבואו 
כל העשרה, וראה בשפת אמת (ל"ס פפר כיי) שתמה עליו שאין ענין מה שהקב"ה מצוי בבית הכנסת 
לכאן, שהוא נאמר בכל שעה אף ללא עשרה כלל. ועוד הקשה שכאשר גלוי לפני הקב"ה שלא יבואו 
עשרה אינו מקדים להשרות שם שכינתו [וראה שם מה שפירש]. ואכן בפירוש הגר"א (סמונ6 נסמון) 
מבואר שללא שיהיו שם עשרה אין השראת השכינה. ז.ומצינו פירוש זה כבר בכל בו (פי יפ, סנפ 
ית יוסף פו"ם סיי נג) שלמד מכך הלכה למעשה, שאין אדם רשאי לעבור לפני התיבה אפילו באקראי עד 
שיהיו לו ב' שערות לכוף ראשן לעיקרן, דבעינן תפילת איש שנאמר 'מדוע באתי ואין אישי. 


ילקוט 


ובזוהר "כ תרופס ק8.), מבואר ששני הבחינות קיימות, וכוונת הפסוק 'ואין 

איש' הוא מתפרש גם כפשוטו. שכן הוא מפרש שם שאדם שמקדים 
לבוא ראשון לבית הכנסת זוכה להתחבר עם השכינה ושכרו רב מאד, ועל 
כך הוא מקשה מדברי הגמרא כאן, שכאשר הקדוש ברוך הוא אינו מוצא 
עשרה אנשים בבית הכנסת מיד הוא כועס. וביאר בדרך משל, למלך שהזמין 
את כל בני העיר להיות עמו ביום פלוני במקום פלוני, ובשעה שהכינו בני 
העיר את עצמם לילך לאותו מקום הקדים אדם אחד והתייצב שם לפניהם, 
וכשבא המלך פגש לאותו אדם ושאלו היכן הם שאר בני העיר, ואמר לו 


ו 


שהם באים אחריו, אלא שהוא הקדים יותר. ואז החל המלך לדבר עמו, 
ובתוך כך באו גם שאר בני העיר. ובאופן כזה אין המלך כועס על בני 
העיר, ואילו אותו אדם שהקדים זוכה להתחבר עם המלך. אבל אם בא המלך 
ואינו מוצא שם אפילו אדם אחד, אזי מיד הוא כועס על כל בני העיר. וכן 
הוא לענין התפילה בבית הכנסת. שאם אין הקדוש ברוך הוא מוצא שם 
אפילו אדם אחד ['באתי ואין איש'] הוא כועס על כולם, אך אם יש אדם 
אחד, והעשרה באים אחריו, אזי אין הוא כועס עליהם, ואותו המקדים זוכה 
לשכר רב". 
ועל דרך זה כתב בחפץ ה' ((נעל סלור ססייס, ד"ס נעעס) שהפסוק מדבר על שני 
עניינים, 'מדוע באתי ואין איש' הכוונה שאין אף איש אחד צדיק ושלם 
שבזכותו לבד תשרה השכינה בעולם, וגם 'קראתי ואין עונה' היינו, שגם עשרה 
הדיוטות שמתפללים בבית הכנסת שעליהם תשרה השכינה איןט. 
ובמנורת המאור ((ל ענישי סי 6₪ ובמהרש"ל (ד"ס נפֿת) הביאו סמך לדבר, ש'אישי 
הוא ראשי תיבות 'אמן יהא שמיה', דהיינו קדיש שהוא בעשרה 
דווקא'. 


הטעם שעריך לקבוע מקום לתפילתו 


אמר רבי חלבו אמר רב הונא כל" הקובע מקום לתפלתו: אלהי 
אברהםי בעזרו". מצינו כמה טעמים מדוע צריך אדם לקבוע מקום 
לתפלתו: 

א. הרשב"א (פירופי הפגדות ד"ס פמר כני תננו - סרספון) פירש, שמאחר והמתפלל צריך 

לכוון את דעתו קודם שיעמוד להתפלל לדעת לפני מי הוא עומד, וצריך 
לעמוד ביראה ולהכיר שפלותו וגדולת הבורא יתברך, כמו שהיו חסידים 
הראשונים נוהגים לשהות שעה קודם התפילה, לפיכך צריך הוא אף לקבוע 
מקום לתפילתו, שכן המקום הקבוע מסייע להכנה זו, ומוסיף יראה בליבו של 
המתפלל, שידע לפני מי הוא עומד, ועל ידי כך יבוא לידי מידת חסידות וענוה. 
וטעם נוסף כתב, שקביעות המקום גורמת לאדם להתמיד בתפילותיו, שכאשר 

המקום בלתי קבוע, יבא ממנו לידי היאוש והעצלות. 


ח. ומה שמבואר בגמרא שאף אם יש תשעה אנשים הקב"ה כועס כיון שאין עשרה, מדובר 
כשגלוי לפניו שלא יבואו כל העשרה. שפת אמת (ל"ס 5תר כײ). ובחפץ ה' (פעל סלור תמיס, ל"ה 
נפעס) ביאר שלפי פירוש הזוהר דברי הגמרא 'ולא מצא בה עשרה' מתפרשים שלא מצא בה 
אפילו אחד, וכמו שנאמר 'מדוע באתי ואין איש' [ואכן אם יש שם איש אחד אינו כועס כפי 
שביאר הזוהר], אלא שהטעם לכך שאין אפילו איש אחד, הוא משום שאין העשרה עתידים 
לבוא, שאם כן ודאי היה זה מקדים לפניהם. וזה הכוונה ולא מצא בה עשרה, היינו שלא 
מצא הקב"ה שעשרה אנשים עתידים לבוא, ומטעם זה כעת אפילו אדם אחד אין, ועל זה 
כועס הקב"ה. וכעין פירוש הזוהר כתב בביאור הגר"א למשלי (יד כפ, סופ כען יוסף ד"ס פמר ככי יוסנן), 
שאם באים בני העיר מיד אחר אותו אדם אין המלך כועס, אך אם מתעכבים הם מלבוא אזי 
המלך כועס על כולם, וגם על אדם זה בכללם. וכן לענין התפילה, שאם בא אדם אחד, ואין 
העשרה ממהרים לבוא בעקבותיו, אזי הקדוש ברוך הוא כועס אף על אדם זה. אך אם העשרה 
ממהרים לבוא אחריו, אף שכעת יש רק איש אחד, אין הקב"ה כועס. והוסיף, שלפי זה יש 
לקרוא את דברי הגמרא כך, בשעה שהקדוש ברוך הוא בא בבית הכנסת, ולא מצא בה עשרה 
מיד, הוא כועס. כלומר, שאם אין העשרה ממהרים לבוא מיד אחר הראשון, הקדוש ברוך הוא 
כועס עליהם. וביאר לפי זה את הלימוד מהפסוק 'ואין איש', היינו, שכאשר אחד מהם הקדים 
לבא ושאר עשרה האנשים באים בעקבותיו, אדם זה נקרא 'איש', שהוא לשון חשיבות ושררה 
[כמו שכתוב (שפות 3 +) 'מי שמך לאיש שר ושופט'] הואיל ונוטל הוא שכר כולם, אך אם 
שאר עשרה האנשים אינם באים אחריו אינו נקרא 'איש', כי ללא מנין אין כלום. וזה הכוונה 
'מדוע באתי ואין איש' היינו באופן הנ"ל שאותו אדם נקרא 'אישי. ט. וכעין זה ביאר 
בשו"ת דברי סופרים (פ" מח), שכאשר יודע הקב"ה שעתידים לבוא עשרה אנשים לבית הכנסת 
הוא מקדים ומשרה שם שכינתו, והנה כאשר הם מתפללים בכוונה הראויה הקב"ה שמח במה 
שקדם ובא, אמנם אם אינם מתפללים בכוונה רק כמצות אנשים מלומדה, הקב"ה כועס ואומר 
מדוע הקדמתי לבוא 'ואין איש' כלומר אפילו איש אחד אין כאן שעבורו היה ראוי לבוא. 
יי על דרך זה מובא בליקוטי בתר ליקוטי (ל"ס פמר ר" פעס) בשם הבגדי שש, שאיש הוא ראשי 
תיבות יו"ד אנשים שם', וזהו מה שאומר הקב"ה מדוע באתי ואין יו"ד אנשים שם. וראה 
במנורת המאור ((ר עשי פ" ₪ שלמד מדבריו שהוא ראשי תיבות 'אמן יהא שמיה רבא', שכבר 
בקדיש שאחר פסוקי דזמרה, הקב"ה כועס. ‏ יא. בביאור תיבת 'כל', כתב הבן יהוידע (ד"ס 
ונל נק"ל) שבאו לרבות אפילו מי שיש לו מקום מכובד וחשוב בבית הכנסת שבין כך יש לו 
השתוקקות ורצון למקום זה, עם כל זה הוא משובח ואלוקי אברהם בעזרו. ובזכותיה דאברהם 
(פנפֿג"י, 5כרסס מנית, מעככת מ פות סד) הביא מי שכתב שבאו לרבות את כל התפילות, ואפילו תפילה 
פרטית שאדם מתפלל על צרכיו גם כן יקבע להם מקום מיוחד. וכן כתב בספר טירת כסף 
(ג6טינייו, סיי קרס דרום ד ד"ס פמנס). יב. החיד"א (פפק עיניס, ד"ס "כ תננו) העיר מדוע נאמר 'תפילתו' 
ולא 'תפילה', וביאר שבאו להשמיענו שאפילו כשנאנס ומתפלל ביחידות, אם הוא קובע מקום 


ברכות ו: 


ביאורים צז 


ב. המאירי (ל"ס כפױ) ורבינו מנוח (פפינס פ"ס ס"ו ד"ס וקונע) כתבו, שבמה שהאדם 
קובע מקום לתפילתו תתיישב הכוונה יותר, ששינוי המקום יסובב טירדא 
לאדם לכל מראה עיניו אשר יראה מחדשטי. 
ג. הטור והשלחן ערוך (פו"ם סי' 5 ס"ד) כתבו, שהואיל והתפילה היא במקום קרבן 
כמו שכתוב סומע יד ג) 'ונשלמה פרים שפתינו', לכן צריך ליזהר שתהא 
התפילה דוגמת הקרבן, וכשם שבקרבנות היה מקום קבוע לכל קרבן לשחיטתו 
ולמתן דמיו, כך גם בתפילה צריך שיהיה לו מקום קבוע ומיוחד. 
ד. רבי דוד עראמה (על סרמנ"ס, סוכל כספר סניקוטיס עס) כתב הטעם כדי שלא יהיה 
נראה כשתי רשויות כאשר מתפלל פעמים בזוית זו ופעמים בזול'. 
ה. המהרש"א (ל"ס כל סקונע) ביאר שקביעות מקום לתפילה מבטאת יחוד ובטחון 
בקב"ה. שהרי ישנם מקומות שונים המסוגלים לקבל שפע וכח אלהי כפי 
אותו המקום, כגון צד צפון מסוגל לעשירות, וצד דרום מסוגל לחכמה, כמו 
ששנינו (נ"נ כס:) 'הרוצה להחכים ידרים, להעשיר יצפין'. ואם כן אדם זה שקובע 
מקום אחד לתפילתו ואינו משנה את מקום תפילותיו לפי צרכיו, הוא מייחד 
בכך את כל הכוחות לקב"ה ובוטח בו שהוא לבדו ימלא את צרכיו, ואינו מחפש 
סיוע בדרכים אחרות מלבד הקב"ה". 
ו. הצל"ח'" (ד"ס סי פסיד) כתב, שכאשר מתפלל אדם במקום מסוים קנה אותו 
המקום קדושה, וכאשר שב ומתפלל שנית באותו המקום, אזי קדושת המקום 
מסייעת לו שתתקבל תפילתו. וכעין זה כתב השפת אמת (ד"ס כל סקונע) שכמו 
שיש הצטרפות תפילות של כמה אנשים יחד, כך יש צרוף תפילות של אדם 
אחד כמה פעמים, והוא על ידי שהוא באותו המקום שהתפלל כבר, שיש שם 
הארת הקדושה מכל תפילותיו. 
ז. המתף"ל (נסיכות עו(ס, נתינ סענודס פ"ד) ביאר שענין התפילה הוא הדביקות בו 
יתברך, ואם דביקות זו היא במקרה בלבד אינה נחשבת דביקות כלל, ולכן 
יקבע מקום לתפילתו, שקביעות המקום מורה שאין תפילתו בדרך מקרה ועראי 
אלא בקביעות. 
ח. הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס כל סקונע) ביאר שכאשר האדם אינו מתפלל בכל מקום 
שיזדמן לפניו אלא הולך אל מקום קביעותו, הוא מראה בכך שאין התפילה 
עליו כקבע וכמשא אלא תפילתו תחנונים ולכך הולך אל המקום שרגיל להתפלל 
בו, שאילו היתה עליו התפילה כמשא היה משליך מעליו משא התפילה ומתפלל 
אותה במקום שיזדמן. 


היכן עריך לקבוע מקום לתפילתו 


שם. הראשונים נחלקו האם דין זה נאמר דווקא כשמתפלל בתוך ביתו, אך בבית 
הכנסת אין צריך לקבוע מקום, או שגם כאשר הוא מתפלל בבית הכנסת 
צריך לקבוע בו מקום מיוחד לתפילתו, ולא יתפלל פעם בזוית זו ופעם בזוית זו. 


ילתפילתו' שלו, אלוקי אברהם בעזרו. ובבית אלהים (מני"ע, פער סתפעס פ"ס) כתב שבאו להורות 
בזה שמי שמתפלל על דבר אחד וחוזר ומתפלל על אותו הדבר ראוי שישתדל שיהיה במקומו 
הראשון והוא סיבה לשמיעת תפילתו, וגם לפעמים בעמדו באותו מקום שהתפלל בראשונה, אף 
אם לא יתפלל עתה, כל שהוא באותה כוונה שהתפלל מכבר, הקב"ה שומע תפילתו שהתפלל 
קודם, וזהו הקובע מקום 'לתפילתו' היינו לתפילתו שהתפלל כבר, ועיי"ש שהרחיב בזה. ובזכותיה 
דאברהם (שס) כתב לפי דרכו, שבאו להשמיענו שאפילו תפילה פרטית שאדם מתפלל על כל 
צרה שלא תבוא גם כן יקבע לה מקום, וזהו 'לתפילתו' היינו לתפילה המחודשת שלו מלבד 
התפילות הקבועות. וכן כתב בספר טירת כסף (שס). ‏ יג. בחידושי מהר"ן שפירא על הטור 
(פו"ס ‏ סי" 5 סי"ט, נדפם נילקוט מפרטיס מסדו' סמקוכ)ן הקשה מדוע לא נאמר 'אלהי דוד בעזרו' כפי שמצינו 
בירושלמי (פ"ד ס"ל) [הובא להלן בענין מתי צריך לקבוע מקום] שגם דוד היה קובע מקום 
לתפילתו. ותירץ, שלא מצינו שהקב"ה מתיחד על יחיד חוץ משל אבות. ובבה"ג (סל' כככופ פ"ה) 
כתב הטעם שאלוקי אברהם בעזרו, לפי שאברהם קבע לראשונה מקום לתפילתו. וממילא מיושב 
גם כן מדוע לא נקטו אלוקי דוד. ‏ יד. בריב"ש (סי פקג) כתב שאע"פ שדבר זה לא הוזכר 
בגמרא בלשון חיוב, מכל מקום כך הוא לשון חכמים שאומרים בלשון זה כל העושה מצוה 
פלונית יהיה שכרו כך אע"פ שהוא חיוב גמור. אמנם במאירי (ד"ס כפױ) כתב 'ראוי לאדם לקבוע 
מקום' וכו'. ובספר ארץ חיים ((לנענ סנפר מיס סייס, ד"ס וכסמת) פירש את דברי הגמרא 'וכשמת אומרים 
עליו אי חסיד' שאין הפירוש שחייב כל אדם לומר עליו כן, אלא שמי שרוצה להספידו ולספר 
בשבחו דבר זה שהיה קובע מקום לתפילתו חייב הוא לומר שמשום מידת חסידות עשה כן, 
כדי שלא יבינו העולם שהוא חיוב מצד הדין, וראיה לדבר ממה שכתבו הטור ושלחן ערוך 
(פס) שאין לשנותו כי אם לצורך גדול. ואילו היה זה חיוב מעיקר הדין לא היו כותבים נוסח 
זה אלא היו כותבים בסתם צריך לקבוע מקום. ובספר טירת כסף (פס) כתב שלפי הטעם המובא 
בטור ושלחן ערוך שצריך לקבוע מקום מפני שהתפילה היא כנגד הקרבנות, הוא חיוב גמור. 
טו. וכן כתב הרד"ק על הפסוק (כלעיק יג ד) 'אל מקום המזבח אשר עשה שם בראשונה' [שגם 
שם מצינו שאברהם אבינו קבע מקום לתפילתו], משום 'שיותר לבו נכון במקום שהוא רגיל 
בו'. וכן כתב בדרשות הראנ"ח (0ונ6 טיטמ"ק ססדם פות קט). ‏ טז.וכתב זאת רק לדעות הסוברים 
שדווקא כשמתפלל בביתו צריך לקבוע מקום, ולכן בבית הכנסת שכולו מקום תפילה אין חשש 
זה. | יז ובזה ביאר מדוע זוכה שאלוקי אברהם בעזרו, לפי שעל ידי אברהם נתייחד שם ה' 
בעולם. ומעין זה פירש העיון יעקב (ד"ס כל סקוע) שהקובע מקום לתפילתו מורה שאינו הולך 
אחר הניחוש ממקום למקום, ובכך הוא תלמידו של אברהם אבינו שהיה תמים עם הקב"ה. 
יח. וכן כתבו האמת ליעקב (כעל סנפנות, ד"ס כל סקונע) והאשל אברהם (מעפשפטט, סי 5 סי"ט). | והאריך 
בזה בבית אלהים (למכי"ט, סער סתפנס פ"ס). וראה בשיטה מקובצת החדש (פות קש) בשם האריי 
שבזמן הזה שישראל בגלות והם כנדה לבעלה שאסורה לישב במקום נע ונד אין השכינה יכולה 
לשרות עם ישראל אלא במקום קבוע. 


צח ילקוט 


דעת תלמידי רבינו יונה (ל"ס כל סקונע), שדווקא כשמתפלל בביתו צריך לקבוע 
לו מקום מיוחד לתפילתו, אך בבית הכנסת אין צריך לקבוע מקום 
מיוחד'ט, לפי שכולו מקום תפילה ואין להקפיד אם יושב פעמים בזוית זו 
ופעמים בזוית זו<. 
אך דעת הרא"ש (סי ז) והטורכ* והשולחן ערוך (פו"פ פיי 5 סי"ט), שאף בבית הכנסת 
צריך לקבוע מקום קבוע לתפילתו, ולא ישב היום כאן ולמחר במקום אחרכנ. 
וכתבו שכן מבואר בירושלמי (פ"ד ס"ל) 'אמר רבי תנחום ברבי חייא צריך אדם 
לייחד לו מקום בבית הכנסת שנאמר יהי דוד בא עד הראש אשר ישתחוה 
שם לאלהים' (טמופל כ' עו ₪ 'השתחוה' לא נאמר אלא ישתחוה', משמע שהיה 
משתחווה תמיד באותו המקום'כג. 


מהות וגדר קביעות המקום 


שם. באשל אברהם (נוטפפֿטש, סי 5 סי"ע) כתב, שאין אדם צריך להתפלל כל ימי 

חייו במקום אחד, וגם אברהם אבינו ע"ה הלך למסעיו וקרא בשם ה' 

בכמה מקומות. וכן כתב שמעלת קביעות מקום היא גם בפעם הראשונה שהולך 

להתפלל שם על מנת לקבעו כמקום תפילתו תמיד?ז. אלא שיש דרגות לפי 
בחינת הקביעות, שכל הקבוע ביותר הוא מקודש ביותרכה. 

ובגדר הקביעות, כתב המגן אברהם (שס ס"ק (7) שתוך ד' אמות נחשב 

כמקום אחד כיון שאי אפשר לצמצם. ובאשל אברהם (כוטטלטט, עס) 

כתב שלפי הסובר (סץ כס:) שהבית כולו נחשב כד' אמות, אם כן די 

שיקבע לעצמו בית הכנסת, אך בתוך בית הכנסת אינו צריך לקבוע מקום. 

אך כתב שמכל מקום כבר נהגו לייחד כל אחד ואחד מקום פרטי אמה 

מסויימתלי. 


באיזו תפילה עריך לקבוע מקום 


שם. התורת חיים (סופר, סיי 5 פ"ק כס) כתב בשם אביו [המחנה חיים] שדין קביעות 

מקוב==פילה נאמר רק בתפילת שמונה עשרה שהוא עיקר התפילה, אבל 
בפסוקי דזמרה ושאר סדר התפילה אין צריך להקפיד. וכן נראה מהירושלמי 
(פ"ד ס"ד) שלמד דין זה מהפסוק "ויהי דוד בא עד הראש אשר ישתחוה שם 
לאלהים' (טטופל נ' עו (נ), ומשמע שמדובר בתפילת שמונה עשרה. אמנם מלשון 
תלמידי רבינו יונה (ל"ה כל סקונע) והטור (פו"ס פיי 5 פי"ע) שכתבו 'ולא ישב היום 
כאן ולמחר' וכו', משמע שגם בפסוקי דזמרה ושאר סדר התפילה יש להקפיד. 
ובספר וכותיה דאברהם (פסג'י, סכלסס פנים, מערכת ת פות סד) הוסיף שמתיבת 'כל 
הקובע' משמע שבאו לרבות אפילו תפילה פרטית שאדם מתפלל על צרכיו גם 

כן יתפלל במקומו הקבועכ'. 


יט. וכן כתבו !הפל בו (סלכות פפילס סי )) וארחות חיים (סני מפינס סי 6 שעיקר הקביעות הוא שיתפלל 
תמיד בבית כנסת אחד ולא ילך פעם בזה ופעם בזה. ומשמע שבתוך בית הכנסת אינו צריך לקבוע 
מקום מיוחד. וכן מפורש בספר על הכל (פ" . והנה מבואר מדבריהם שמכל מקום צריך לקבוע 
לו בית כנסת אחד שיהיה רגיל להתפלל שם תמיד, ולא יתפלל פעם בבית כנסת זה ופעם בבית 
כנסת זה. וכן כתבו הפרישה (פו"ת סי 5 ס"ק כט) והנוה שלום (פס ד"ס ו(דעפי) בדעת תלמידי רבינו יונה. 
אמנם בלחם יהודה (פפעס פ"ס ס"ו) כתב שטעמם של תלמידי רבינו יונה לקביעות מקום הוא משום 
שכיון שקידש מקום אחד לתפילה התפילה מוכנה להישמע שם ביותר, ולכן רק בביתו צריך להקפיד 
על כך, אך בבית הכנסת כיון שכולו מקום תפילה אין הפרש בדבר. ולכן אפשר שאפילו מבית 
הכנסת לבית הכנסת אחר אין להקפיד לפי ששניהם מקום תפילה. וכן כתב האמרי בינה (גפרמפֿ, 
ד"ס פמר כני סננו) בדעת תלמידי רבינו יונה. אך בנוה שלום (עס) חלק עליו וכתב, שהטעם לפי תלמידי 
רבינו יונה הוא משום כוונה, ולכן דווקא בתוך הבית הכנסת אין לחוש כיון שמכיר האנשים 
והמנהגים שם ואין כוונתו מופרעת בשינוי המקום, אבל בבית הכנסת אחר יש לחוש, ולכן אין 
לשנות מבית כנסת זה לבית כנסת אחר. | כ. והביאו לכך ראיה ממה שנאמר בירושלמי 'כל 
הקובע מקום לתפילתו בביתו כאילו הקיפה מחיצות של ברזל'. וכבר העיר המעדני יו"ט (ככפ"ש פיי 
ז פות 5 - סללפון) שלא נמצא כן בירושלמי שלפנינו. ובבני ציון (כעפלן, פס פ"ק כס) כתב שכוונתם לנאמר 
בירושלמי (פ"ס ס"6) 'כל המתפלל בביתו כאילו מקיפו מחיצה של ברזל', ולתלמידי רבינו יונה היתה 
גירסא שונה בירושלמי והיה כתוב לפניהם 'כל הקובע מקום בתוך ביתו' וכו'. | כא. וכן כתבו 
בהגהות מיימוניות (פפינס פ"ס פות י) בשם התוספות, מאירי (ד"ס כקױ), רבינו ירוחם ((נפינ ג פ"ד) ואגודה 
(פית 6 כב. והוא הדין שצריך גם לקבוע בית כנסת שיהיה רגיל להתפלל בו תמיד. ובפשטות 
לפי דבריהם כל שכן שכאשר הוא מתפלל בביתו צריך גם כן לקבוע לו מקום מיוחד. אמנם במאמר 
מרדכי (טס ק"ק כנ) כתב שמדברי המגן אברהם (פס פ"ק נג) נראה שהבין בדעת הרא"ש והטור שדווקא 
בבית הכנסת צריך לקבוע מקום, אך בתוך ביתו כיון שאינו מתפלל שם אלא לפעמים בדרך מקרה 
לא הקפידו אם יתפלל פעם כאן ופעם כאן. אמנם באליה רבה (עס פ"ק כנ) הביא את המעדני יו"ט 
(פס) בלשון 'שאף אם פעמים אינו הולך לבית הכנסת צריך לקבוע מקום בביתו'. וראה עוד בהערה 
להלן. | כג. לכאורה בירושלמי שהביאו תלמידי רבינו יונה (סונפ ₪ מבואר להיפך, שרק בביתו 
צריך לקבוע מקום. וכתב המעדני יום טוב (פס) שהראשונים יפרשו את דברי הירושלמי שבין בביתו 
ובין בבית הכנסת צריך לקבוע מקום לתפילה. ובדעת תלמידי רבינו יונה כתב המהר"י אבוהב (נטור 
פס) שהם יפרשו את כוונת הירושלמי שהביאו ראשונים אלו, שיקבע לעצמו בית הכנסת ולא יתפלל 
בביתו אף במקום קבוע, או שלא ילך מבית כנסת לבית כנסת אחר. וראה בשיח השדה (ל"ס סקונע) 
שביאר היטב את מחלוקת תלמידי רבינו יונה והרא"ש. וראה עוד ביפה עינים (ד"ס כל סקונע) שהטעם 
שהגמרא אצלנו אינה לומדת דין קביעות מקום מדוד המלך כפי שלמדו בירושלמי, משום שבסנהדרין 
(ק) מפרשת הגמרא פסוק זה באופן אחר. | כד. והוכיח זאת שמצינו קביעות מקום על ידי יחוד 
פעם אחת לגבי חליצה. אמנם בפני חיים (ל"ס פֿכ"ס כ כתב שקביעות מקום הוא רק בפעם השניה 
כאשר חוזר ומתפלל במקום שהתפלל בו בפעם הראשונה, וכפי שמשמע בפסוק שהובא אצל אברהם 
אבינו 'וישכם אברהם בבקר אל המקום אשר עמד שם'. כה. ובפרי מגדים (שס 6"5 פ"ק 2) כתב 


ברכות ו: 


ביאורים 


מדוע אלוקי אברהם דווקא בעזרו 


אלהי אברהם בעזרו. רש"י (ד"ס פנסי, ד"ס נעוכו) פירש שכדרך שהיה עוזר הקב"ה 

לאברהם אבינו שקבע מקום לתפילתו, כך יהיה הקב"ה בעזרו של מי 
שקובע מקום לתפילה. ובצל"ח (ד"ס סי פסיד) ביאר זאת על פי המבואר בגמרא 
לקמן (י:) 'כל התולה בזכות עצמו תולין לו בזכות אחרים, וכל התולה בזכות 
אחרים תולין לו בזכות עצמו'. והנה זה שקובע מקום לתפילתו, תולה הוא את 
תפילתו בזכות המקום?" ולא בזכות עצמו, ולכן אף הקב"ה תולה לו בזכות 
עצמו. ובדבר זה הוא כמו אברהם אבינו, שהרי לא היה שייך אצל אברהם 
אבינו שהקב"ה יתלה לו בזכות אחרים, לפי שלא היה אצלו זכות אבות, ובודאי 

שכל מה שעשה לו הקב"ה בזכות עצמו עשה לו. 


מדוע זוכה לשבחים אלו ומה השייכות בין קביעות מקום למידת הענוה 


וכשמת אומרים לו אי עניו אי חסידלט מתלמידיו של אברהם אבינול. הקשו 
תלמידי רבינו יונה סקונע), וכי מפני דבר זה בלבד מספרים אחר 


מיטתו שבח גדול כזה, הרי מצינו בסוטה (מפ:) שאמרו זאת בתורת שבח גדול על 
שמואל הקטן, שאמרה עליו בת קול שראוי הוא שתשרה שכינה עליו כמשה רבינו, 
אלא שאין דורו ראוי לכך, וכיצד יתכן שאומרים כן על כל אדם הקובע מקום 
לתפילתו. עוד יש להעיר מה השייכות בין קביעות מקום לתפילה למידת הענוהלא. 
וביארו תלמידי רבינו יונה, שלא אמרו כן עבור קביעות המקום לבד, אלא 

שקביעות המקום מורה שאדם זה כל כך מדקדק בתפילתו עד שגם 
בדבר זה הוא נזהר שקובע לתפילתו מקום קבוע ומיוחד, ומאחר שכל כך הוא 
מחשיב ואוהב את התפילה, ודאי אף מידת ענוה יש בו שעל ידה תהא תפילתו 
מקובלת לפני המקום, כמאמר הכתוב (פסלס ₪ ש) 'זבחי אלהים רוח נשברה' 
וגו', שאם אינו עניו אינו יכול לעולם לכוון בתפילתו, ואין היא מקובלת לפני 
המקום ברוך הוא. ומאחר שזכה אדם זה למידת הענוה ודאי יזכה גם למידת 
החסידות הגדולה הימנה, כמו ששנינו בעבודה זרה (כ:) ענוה מביאה לידי 
חסידות. נמצא שבעבור דקדוק התפילה זוכה הוא למעלות הענוה והחסידות, 

ולכן כאשר יפטר אדם זה מן העולם יאמרו עליו 'אי עניו אי חסיד'. 

והצל"ח (ד"ס סי פסיד) ביאר את השייכות למידת הענוה, שעיקר ענין קביעות 

מקום לתפילה הוא משום שכאשר מתפלל אדם במקום מסוים קנה 
אותו המקום קדושה, וכאשר שב ומתפלל שנית באותו המקום, אזי קדושת 
המקום מסייעת לו שתתקבל תפילתו. אמנם בעל הגאוה סבור שאין הוא צריך 
לסיוע זה, אלא ראוי הוא שתתקבל תפילתו בכל מקום, ועל כן אינו קובע מקום 
לתפילתו. אך מי שקובע מקום מראה בכך שהוא צריך סיוע מקדושת המקום, 

ואינו ראוי מצד עצמו שתתקבל תפילתו, וזה מורה שהוא עניול<. 


שאם קובע בית הכנסת אחד לחורף ואחד לקיץ נחשב הוא כקביעת מקום, וכפי שמצינו בבבא 
בתרא (ג:) שמרימר ומר זוטרא היה להם בית כנסת אחד לימות החורף ואחד לימות הקיץ. ובתולדות 
זאב (פרנק, ו: ד"ס כנ) למד מגמרא זו שגם אם בכל אחת מג' התפילות קובע עצמו בבית כנסת אחר, 
או ביכנ"ס אחד לשבת ואחד ליום חול, נחשב כקובע מקום לתפילתו. וכן מובא בהליכות שלמה 
(פ"ס סערס כ) מהגרש"ז אוירבך [אמנם בר"י מלוניל (ד"ס כל סקונע) כתב שקביעות המקום פירושו שיקבע 
בית אחד מיוחד לערב ובקר וצהרים. אך יתכן שכוונתו למעט אם הוא עושה כן בדרך ארעית 
דווקא]. | כו. עוד כתב האשל אברהם (עס מסדו"פ) לדון, האם מקום קבוע לתפילה עדיף על החיוב 
להתפלל בציבור, וכן על המעלה להתפלל בבית הכנסת ולא בבית המדרש [אמנם בספר בית כנסת 
כהלכה (עמי ענ) הביא בשם הגריש"א שודאי תפילה בציבור עדיפה לפי שהוא דין וקביעות מקום 
היא מעלה, ועיי"ש דיתכן שהאשל אברהם דיבר על ציבור סתם כגון מנין בביתו, אך ציבור בבית 
הכנסת ששם הוא מקום קבוע לקדושה ודאי שעדיף על מקום קבוע]. וראה באשי ישראל (פ"ע סעכס 
פ) בשם הגרש"ז אוירבך, שעדיף להתפלל במקומו הקבוע אף שעל ידי זה יצטרך לדלג פסוקי 
דזמרה כיון ששינוי המקום גורם קצת להפרעה בכוונה. ובריא"ף (על עץ יעקנ, דייס כ! סקונע) כתב 
שקביעות מקום לתפילה עדיף על תפילה ברוב עם. כז. וכן כתב בספר טירת כסף (גפטינײו, פיי פכס 
דרוש ד ד"ס פמנס). ‏ כח. כפי שביאר שם הצל"ח (סונפ (עי? נעמן סטעס פנריך (קנוע מקוס (ספינמו) שענין קביעות 
מקום לתפילה הוא שכאשר מתפלל אדם במקום מסוים קנה אותו המקום קדושה, וכאשר שב 
ומתפלל שנית באותו המקום, אזי קדושת המקום מסייעת לו שתתקבל תפילתו. כט. בסנהדרין 
(י) הגירסא היא 'הי חסיד הי עניו' [ובסוטה (מפ:) הגירסא היא פעם כך ופעם כך]. וכתב בשפתי 
חכמים (ד"ס פומלס) שגירסאות אלו תלויות בחילוקי הגירסאות בעבודה זרה (כ), לגבי המימרא של 
רבי פנחס בן יאיר ['תורה מביאה לידי זהירות' וכו'], האם גורסים שם ענוה לפני חסידות או 
חסידות לפני ענוה. והגר"א (פמלי טעס, ד"ס סקונע) פירש על פי זה את כוונת הגמרא "אי עניו אי 
חסיד', שהגמרא באה להשמיענו שהקובע מקום לתפילתו משיג את המעלות העליונות שיכול האדם 
להשיג, ומכיון שבמימרא הנ"ל יש מחלוקת האם ענוה עדיפה מכולם או חסידות עדיפה יותר, לכן 
נקטה הגמרא את שניהם, שלפי כולם זוכה למעלה העליונה. | ל. בגליוני הש"ס (ד"ס וכשמת) הביא 
מהמגלה עמוקות (פר' פמות ד"ס מעס ופסרן נכסמו) שפירש כוונת לשון זו, שכל העושה כמעשיו של אותו 
צדיק בעולם הזה, זוכה לישב בצל תלמידיו לעולם הבא. לא. ובשלמא לענין מידת החסידות 
יש שייכות לקביעות המקום מצד מה שמדקדק במצוות. תולדות זאב (נספמטות (מס' נרכות, ד"ס כל סקוכע). 
וראה במהרי"ץ חיות (ד"ס וכשמת) שפירש שמשפט זה "אי עניו אי חסיד' היה כינוי להספד מיוחד 
שהיה להם על הצדיקים, והיה מתחיל בתיבות אלו [הי עניו הי חסיד], ואם כן הוא לא נאמר 
משום קביעות המקום לתפילה דווקא. | לב. באמת ליעקב (נגעל ספינופ, ד"ס כל סקונע) כתב שקביעות 
המקום גורמת קדושה לאותו המקום, ומאחר שנתקדש המקום שורה בו השכינה, וכשמתפלל במקום 
קדושה ששורה בו השכינה הוא קונה קדושה ויראה, ולכן ראוי הוא להקרא בשם חסיד ועניו 
[ועיי"ש שזהו דווקא כאשר מתפלל בכוונה]. וכעין זה כתב הרשב"א (מדוטי פגלות ד"ס 5מר כני תננו - 
סלפסון, סו עיל כענין סטעס טנריך (קנוע מקוס (תפעתו) שמעלת קביעות המקום שמביאה לידי יראה ועל ידה 
זוכה לענוה וחסידות, עיי"ש. 


ילקוט 


וכעין זה ביאר הראנ"ח (סונס נטיעס מקו5ת החד פופ קט) שהטעם שצריך לקבוע 

מקום לתפילה הוא כדי שיוכל לכוון היטב בתפילה, מפני ששינוי המקום 

יסבב טירדא לאדם לכל מראה עיניו אשר יראה מחדש, והנה מי שאינו חושש 

לכך ודאי אומר לנפשו כי לבו נכון עמו לכוון בתפילה ולא יטרידו שום ענין, 

ומחשבה זו ודאי נובעת מגאוה ויוהרא, אמנם הקובע מקום מראה שאינו בטוח 
בעצמו וירא לנפשו הרבה, וזה מורה שהוא עניולג. 


הרי בכל מקום אין לפסוע פסיעה גסה 


אמר רבי חלבו אמר רב הונא היוצא מבית הכנפת אל יפסיע פסיעה 
גסהיז. תמהו האחרוניםלה, מה התחדש באיסור לפסוע פסיעה גסה 
ביציאה מבית הכנסת, הרי תמיד אין לפסוע פסיעה גסה, משום שיש בכך סכנה, 
כמבואר בגמרא להלן (מג:) שפסיעה גסה נוטלת אחד מחמש מאות ממאור עיניו 
של אדסלי. 
ותירץ העיון יעקב (ד"ס סו5), שמצד הסכנה היה מקום שלא לחוש לכך ביציאתו 
מבית הכנסת, לפי ששלוחי מצוה אינן ניזוקין לא בהליכתן ולא בחזרתן 
(קידוטין (ט:), ולכן רק משום היציאה מבית הכנסת אסור. 
והפני יהושע (ד"ס פתר כ' תננו) תירץ שרב הונא דיבר באופן שהוא יוצא מבית 
הכנסת על מנת ללכת לבית המדרש, שמאחר והוא הולך לדבר מצוה 
אין בזה משום סכנהל'. 
והקדושה וברכה (קמיכת סכמיס, ד"ס ומכ כ' פלנו) תירץ, שאכן עיקר הדבר שרב 
הונא בא להשמיענו הוא את מה שיש לדייק מדבריו, שדווקא 
ביציאתו מבית הכנסת אסור לרוץ, אבל בכניסתו לבית הכנסת אדרבה מצוה 
לרוץ [וכפי שאביי ביאר דבריו], אבל לגבי האיסור ביציאה מבית הכנסת אכן 
אין בכך חידוש. 
ובפרי מנדים (פֿו"ם סי 5 5"5 מ"ק כס, וכן כלם יוסף ד"ס 0 כתב שמדובר במי שדרכו 
וטבעו לפסוע פסיעה גסה ואי אפשר לו לעמוד בקל, מכל מקום ביציאתו 
מבית הכנסת יאנוס עצמו בזה. 
עוד יישבו בזה על פי מה שכתבו התוספות בתענית (י: ד"ס פסיעס) שרק הפסיעה 
הראשונה נוטלת אחד מת"ק ממאור עיניו של אדם, אבל בפסיעה השניה 
והלאה כבר הורגל בזה ואין בה סכנה עוד, ולכן הוצרך רב הונא להשמיענו 
שביציאה מבית הכנסת אף בפסיעה שניה אסור לפסוע פסיעה גסהלח. 


מתי מותר לרוץ ביציאה מבית הכנסת 


שם. כתב המגן אברהם (סי 5 פ"ק ס) בשם הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס 56 יפסיע) 

שהאיסור לרוץ ביציאה מבית הכנסת, הוא דווקא כשהוא יוצא על מנת 
ללכת לדרכו, אבל אם דעתו לחזור מיד לבית הכנסת, או שהוא יוצא מבית 
הכנסת על מנת ללכת לבית המדרשלט, אדרבה מצוה עליו לרוץ כדי שימהר 
לבוא לבית המדרש או שיחזור מהר לבית הכנסת". אבל המעדני יום טוב (כר"ש 
סי" ז קות כ - סכסעון) והפני יהושע (ד"ס 6מר כ' מננו) כתבו, שאף באופן שדעתו לחזור 


לג. וראה שם שפירש [בשם אחיו הג"ר צבי פסח פרנק] את השייכות למידת הענוה, שמי שאינו 
עניו אי אפשר לו בשום אופן לקבוע מקום לתפילתו, שבדרך כלל במשך הזמן יש לו קטטה עם 
הגבאי וכדו' עד שהולך לבית כנסת אחר, ואחר זמן גם שם יקניט לו השמש או איש אחר ויברח 
גם משם לבית כנסת אחר, אך מי שקובע מקום לתפילתו ומתפלל תמיד באותו מקום הקבוע, זהו 
אות נאמן שהוא עניו וסבלן ולא יפריעו לו כל מיני קטטות ועיכובים. וכן פירש הגריש"א בהערות 
לברכות. ובילקוט הגרשוני (נספמטות, ד"ס כ פירש [בשם ארח ישרים] שבזמן הגמרא לא היה לכל 
אדם מקום מיוחד בבית הכנסת לתפילה, אלא כל אחד היה יכול לעמוד בבית הכנסת בכל מקום 
שחפץ, ואם כן אדם זה שקבע לעצמו תמיד מקום מסוים לתפילתו בהכרח שהוא מקדים את עצמו 
תמיד לבוא קודם התפילה וכך היה יכול לקבוע לו תמיד מקום אחד, ומשום כך הוא נקרא חסיד, 
או יתכן שאדם זה קבע לו מקומו על יד הדלת והמזוזה בשורה התחתונה ששם המקומות פנויים 
תמיד וכך היה יכול לקבוע מקומו תמיד באותו המקום, ומשום כך הוא נקרא עניו. ובאופן דומה 
ביאר הבן יהוידע (ד"ס 6 תסיד) שאין כל המקומות בבית הכנסת שוים, יש מקומות המיוחדים לגדולים, 
ויש מקומות מיוחדים לקטנים, וכן יש מקומות מיוחדים לעשירים, ויש מקומות מיוחדים לדלים 
וכדו', ודרך בני אדם שכאשר הם גדלים או מתעשרים מחליפים מקום למקומם הראוי, ונמצא שזה 
שקבע מקום לתפילתו הוא יושב כל ימיו באותו המקום שישב בילדותו ואפילו אם נתגדל ונתעשר, 
ואם כן בדבר זה יש ממידת הענוה שאינו חס על כבודו [וכעין זה כתב העיון יעקב לגבי תלמידיו 
של אברהם אבינו, עיי"ש]. | לד. באלפפי זוטא (נפוגיתט) כתב שאחר שהתרחק מבית הכנסת ד' 
אמות מותר לו לרוץ. ובטעם איסור פסיעה גסה ביציאה מבית הכנסת, כתב רש"י (ד"ס % יפסיע) לפי 
שמראה הוא בכך שישיבת בית הכנסת דומה עליו כמשאוי. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס סי6) כתבו, 
משום שנראה בכך כמי שיוצא מן הטורח אל המנוחה, והוא ההיפך שבית הכנסת שבו מתפללין 
נקרא מנוחה ונחלה, כפי שמצינו במגילה (י.) שדרשו את הפסוק 'כי לא באתם עד עתה אל המנוחה 
ואל הנחלה' (דניס ע ע) מנוחה זו שילה, נחלה זו ירושלים'. ומבואר שהמקומות שהיו מקריבים שם 
את הקרבנות ומתפללים שם נקראים מנוחה ונחלה. ובירושלמי (פ"ס ס"6) מבואר הטעם משום שכאשר 
פוסע פסיעה גסה מפסיד בכך שכר פסיעות. לה. פני יהושע (ד"ס פפר ר מננון, עיון יעקב (ד"ס סי6), 
קדושה וברכה (קמיכת סכמיס, ד"ס ומר כי מננו) ועץ יוסף (נעין יעקנ, ד"ס 56 יפסיע), וכבר רמז לזה המגן אברהם 
(ס" 5 מ"ק כס). והיא כעין קושיית הגמרא בשבת (קג:) לענין האיסור לפסוע פסיעה גסה בשבת. 
לו. ואין לומר שהתחדש ביציאתו מבית הכנסת שיש גם איסור מלבד הסכנה, שאם כן העיקר חסר 
מן הספר והיה לו לומר בלשון אסור לפסוע וכו'. קדושה וברכה (ספכפ פכפיס, עס). ‏ לז. אך משום 
האיסור לפסוע פסיעה גסה ביציאתו מבית הכנסת אסור גם באופן זה. וראה בקטע הבא דעות 
האחרונים בזה. לח. כן כתבו האליה רבה (סי ע6 סק"ג) ורבי עקיבא איגר (נסגסות על סרמנ"ס ענת פכ"ד 
סיד) על קושיית הגמרא בשבת (פס). אמנם בככבא דשביט (ל"ס סי6) דחה תירוץ זה, שודאי אף 


ברכות ו: 


ביאורים צט 


לבית הכנסת אסור לרוץ מפני החשדמא, שהרואים אין ניכר להם שהוא רץ 

לצורך זה. אך המגן אברהם (טס) דחה זאת, שכל עוד שלא יצאו הציבור מבית 

הכנסת הדבר ניכר שמסתמא דעתו לחזור. ועוד כתב, שמוטב שיחשדוהו ממה 
שיפסיד לשמוע קדושה או קדישמי. 


מה חידש אביי על דברי רב הונא 


אמר אביי לא אמרן אלא למיפק אבל למיעל מצוה למרהט שנאמר 
נרדפה לדעת את ה'. תמהו האחרונים מה חידש אביי, הרי רב הונא 
לא נקט אלא 'היוצא היוצא מבית הכנסת', ומשמע שבכניסתו לבית הכנסת אין 
שום איסור. ונאמרו על כך תירוצים רביםמג: 
א. המהרש"א (לייס ₪ 6מכן) והנר"א (פמלי טעס, פס) תירצו, שאביי בא לחדש שכאשר 
הוא יוצא מבית הכנסת על מנת ללכת לבית המדרש, מצוה עליו לרוץ אף 
ביציאתו מבית הכנסתמז. וזהו כוונת אביי 'לא אמרן אלא למיפק', כלומר, 
האיסור לרוץ ביציאה מבית הכנסת הוא דווקא כשיוצא מבית הכנסת לדרכו, 
'אבל למיעל', היינו אם הוא יוצא מבית הכנסת כדי להכנס ללמוד בבית המדרש, 
אזי 'מצוה למרהט' גם ביציאתו מבית הכנסת. וכעין זה תירץ הריא"ף (על ען 
יעקנ, ד"ס 36 יפסיע, נפירון סרלפון), שאביי בא לחדש שאם הוא יוצא מבית הכנסת 
ודעתו לחזור מיד לבית הכנסת, מצוה עליו לרוץ כדי שימהר לבוא תיכף ומיד, 
והאיסור לרוץ ביציאה מבית הכנסת הוא דווקא כשאין דעתו לשוב. וזה הכוונה 
ילא אמרן אלא למיפק', היינו, שיוצא מבית הכנסת לגמרי שלא על מנת לחזור, 
אבל כשיוצא על מנת 'למיעל' היינו על דעת לשוב אחר כך, 'מצוה למרהטימה. 
ב. הריא"ף (על עין יעקכ, שס, נפירון ססני) והמעדני יום טוב (נכ6"ש סי" ז פות ר - סכסטון) 
תירצו, שמדברי רב הונא לא שמענו אלא שביציאתו מבית הכנסת יש איסור 
לרוץ, אבל בכניסתו יתכן שאין איסור ורשאי לעשות כן אך אינו מצוה, ולכן 
בא אביי להשמיענו שאף מצוה יש בדברמי. 
ג. עוד תירץ הריא"ף (על עין יעקנ, שס, כפילון סשלשי) שהיה מקום לומר, אילולי דברי 
אביי, שאף בכניסתו לבית הכנסת אין לרוץ, משום שיש סכנה בדבר כמבואר 
לקמן (מג:) שפסיעה גסה נוטלת אחד מחמש מאות ממאור עיניו של אדםמ'", 
ולכן הוצרך אביי להשמיענו שמצוה לרוץ בכניסתו לבית הכנסת, ואין לחשוש 
מצד הסכנה לפי ש'שומר מצוה לא ידע דבר רע' (קסנת מ ס)מח. 
ד. הכותב (על עין יעקנ, ד"ה ₪ פמכן) תירץ, שלולי דברי אביי היה מקום לומר 
שאף בכניסתו לבית הכנסת יש איסור לרוץ מאותו הטעם שאסור לרוץ 
בית הכנסת דומה עליו כמשא, כך גם אם הוא רץ לבית הכנסת הוא דומה כמי 
שרוצה לפרוק מעליו את משאו מהרה, ולכך הוצרך אביי להשמיענו שאינו כן 
כפי שנדרש מהפסוק ערדפה לדעת את ה". 
ה. בהגהות הגרא"מ הורביץ (ל"ס סיו/6) תירץ על פי המבואר בירושלמי (פ"ס ס"6) 
שהטעם שאין לפסוע פסיעה גסה ביציאתו מבית הכנסת משום שמפסיד בכך 
שכר פסיעות, ואם כן היה מקום לומר שאף בכניסתו לבית הכנסת ילך לאט 


שבפסיעה שניה אין בה סכנה אבל חכמים אסרו כל פסיעה גסה לפי שאי אפשר לה בלא פסיעה 
ראשונה. ויתכן עוד שהנפק"מ היא באדם סומא שאין בו משום הסכנה הנ"ל [כפי שכתב המחצית 
השקל (פ" ע6 פק")) ליישב את דברי הגמרא בשבת (פס)]. וראה עוד בתוספת שבת (סיי : עס שכתב 
שהמימרא שפסיעה גסה נוטלת ממאור עיניו של אדם אינה מוסכמת ויש החולקים עליה. וכעין זה 
כתב בחדשים גם ישנים (לות קפת ד"ס ל יפפע. | לט. וכן כתבו המהרש"א (ד"ס ₪ 6פק) והשל"ה (פעל 
סלופיות, קדוטס, ד"ס נלגניס). ובתורת חיים (פופר, פס ק"ק ש) הסתפק האם כוונתם דווקא באופן זה שאז יש 
תרתי לטיבותא, גם שהוא רץ לדבר מצוה, וגם שעל ידי מהירות הילוכו ימהר ללימודו ויתחיל 
המצוה מקודם וילמד יותר, אבל לרוץ מבית הכנסת למצוה אחרת שאין עובר זמנה, שאז יש רק 
חדא לטיבותא, אינו רשאי. מ. אמנם מכל מקום בעודו בבית הכנסת לא ירוץ, וכמו שכתב המגן 
אברהם (סי 5 פ"ק כד) לגבי הכניסה לבית הכנסת. מור וקציעה (שס ד"ס נטור וכפי/6 ממנס). ‏ מא. ובפני 
יהושע כתב זאת אף לענין יציאה מבית הכנסת על מנת ללכת לבית המדרש. וכן נראה בפשיטות 
מהמגן אברהם (פס) ומהאחרונים המובאים בהערה הבאה. מב.וכתב המחצית השקל (ס" 5, ענ סמגן 
פנרסס פס) שנפק"מ בין שני הטעמים, אם הוא יוצא מבית הכנסת כדי ללכת לבית המדרש בזמן שגם 
הציבור יוצא, שלטעם הראשון יהיה אסור, משא"כ לפי הטעם השני מותר. וראה עוד בפרי מגדים 
(פס ל" סיק כ) שאם בית המדרש סמוך ונראה, שניכר הדבר שרץ אליו מותר לדברי הכל. ובמילי 
דברכות (גרודונסקי, ד"ס ויופר גלע"ד ד6ניי) כתב שדווקא כשיוצא מבית הכנסת לבית המדרש או להיפך מותר 
לו לרוץ, שהרואה אם ירצה יוכל לראות להיכן רץ ולא יחשדהו, אך אם יוצא מבית הכנסת לביתו 
לדבר מצוה כגון לקבל אורחים וכדומה, אין לו לרוץ כיון שאין הרואים יודעים זאת וודאי יבוא 
לידי חשד. מג. ובקדושה וברכה (מפיכת מכמיס, ד"ס ופמר כי מננו) פירש שאביי בא לפרש את דברי רב 
הונא, עיי"ש (סוכ נעי כענין סכי ככל מקוס פין לפסוע פסיעס גסס). וכעין זה כתב הפני יהושע (ד"ס פמר כ' פננו). 
מד. וכמשמעות הפסוק 'ונדעה נרדפה לדעת את ה", דהיעו ללמוד תורה בבית המדרש. 
מה. וראה מה שנתבאר בדין זה לעיל (כעמין מתי פופר (כון 5ף כילילתו מנית סכנסת). ובמעדני יום טוב (ככל"פ 
סי 1 פופ כ - סלועון) העיר שתירוץ זה יתכן רק לפי גירסת הגמרא 'לא אמרן אלא למיפק אבל למיעל' 
וכו', שאז ניתן לפרש 'למיעל' היינו שיוצא על מנת לחזור, או שיוצא כדי ללכת לבית המדרש. אך 
בגירסה המובאת ברא"ש 'לא אמרן אלא בדנפיק אבל בדעייל' וכו' אין מקום לפרש כך בתיבת 
'ברעייל'. ‏ מו. אולם בקדושה וברכה (סמיכת מכמיס, ד"ס ומר ר' מננו) העיר שאם זהו עיקר חידושו של 
אביי, די היה לו להזכיר 'אבל למיעל מצוה למרהט', ולא היה צריך להזכיר כלל 'לא אמרן אלא 
למיפק'. ובמילי דברכות (גלודונסקי, ד"ס סיוג מנסכניס) הוסיף להקשות שלא גרע בית הכנסת משאר המצוות 
שמצוה להזדרז לעשותם, ומדוע היה מקום לחשוב שאין בכך מצוה. | מז ומה שנקט רב הונא 
דווקא ביציאתו מבית הכנסת, משום שבזה יש גם איסור מלבד הסכנה, משא"כ בכניסתו לבית הכנסת 
אין איסור אך יש סכנה. | מח. וראה מה שנתבאר בענין זה להלן (נעײן כיפד ספילו (כון לית סכנסת). 


: ילקוט 


משום שכר פסיעות, ולכך הוצרך אביי להשמיענו שאינו כן וכפי שנלמד מהפסוק 
נרדפה לדעת את ה" שיש לרוץ לבית הכנסתמט. 


אופן הריצה בהליכתו לבית הכנסת 


שם. הפרישה (פו"ם סי 5 ס"ק טז) כתב בשם ספר היראה לרבינו יונה (ד"ס ועך 
לניסכנ"ס), שדווקא כשהוא סמוך לבית הכנסת מצוה לרוץ, אבל קודם לכן 


| 19/06/0180 


אין מצוה הואיל ואין ניכר שהוא רץ לשם מצות בית הכנסת. וכתב הפרי מגדים 
(טס 5"% ס"ק כד) שמכל מקום בשחרית שהולך עם טלית ותפילין, ואף אם הם 
בידו, ניכר הדבר שהולך לבית הכנסת כל הדרך. אמנם בכנסת הגדולה (סגסופ 
טור טס) בשם דרך חיים (למסר"ס די נומלט, דף כ כמסד' (כונ) פירש את דברי רבינו 
יונה, שעד בית הכנסת ירוץ, וכשיגיע סמוך לבית הכנסת ימהר יותרי. 
עוד כתב המגן אברהם (פי 5 ס"ק כד) בשם השל"ה, שהמצוה לרוץ הוא רק עד 
פתח בית הכנסת, אך בבית הכנסת עצמו אסור לרוץ אלא ילך באימה 
וביראה. אמנם הגבורת ארי (יומ כנ. ד"ס ממן) הסתפק בזה וכתב שיתכן שבכניסתו 
לבית הכנסת מותר לרוץ אף בתוך בית הכנסתנא. 
ובמהות הריצה, כתב החיד"א (ענולת סקולע, מוכס קנע סי" ג סק"ד), שירוץ ביישוב, 
שלא ילעגו עליו הרואים ויקראו לו חסיד שוטה. 


כיעד התירו לרוץ לבית הכנסת ובאיזה ריעה מדובר 


שם. הקשו האחרונים!ג, כיצד יתכן שמצוה לרוץ לבית הכנסת, הרי מבואר 
בגמרא להלן (מג:) שפסיעה גסה נוטלת אחד מחמש מאות ממאור עיניו 
של אדם, ואיך התירו דבר סכנה לצורך מצוה. 
וכתבו הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס 56 יפיע) והפני יהושעני (ד"ס 6מר כ' מנכו), שמכיון 
שבדרך מצוה הוא הולך, אין לו לחשוש לסכנה שבנטילת אחד מת"ק 
ממאור עיניו, לפי ששלוחי מצוה אינם ניזוקים!י, ושומר מצוה לא ידע דבר רע. 
והפרי מגדים (סיי 5 66 ס"ק כס, וכן ככם יוסף ד"ס 56) כתב, שיש חילוק בין ריצה 
לפסיעה גסה, שפסיעה גסה היא יותר מאמה!ה, והיא אכן נוטלת ממאור 
עיניו של אדם, אבל ריצה האמורה בסוגייתנו הכוונה שפוסע פסיעות קצרות 
פחות מאמה בדרך ריצה, ודבר זה אינו נוטל ממאור עיניו של אדם. ואם כן 
מה שיש מצוה לרוץ בכניסתו לבית הכנסת, הוא דווקא ריצה כלשון הגמרא 
ילמרהט'יי, לפי שאין בו סכנה, אולם פסיעה גסה אין לפסוע אף בכניסתו לבית 
הכנסת משום שיש בו סכנה. אמנם בפסקי הריא"ז (ס" פות ט) כתב מפורש 
'ובכניסתו מצוה לפסוע פסיעה גסה ולרוץ'נז. 


מדוע ביציאה מבית הכנסת נקטו פסיעה גסה ובכניסה נקטו ריעה 


שם. הצל"ח (ד"ס 06 העיר, מדוע לגבי איסור היציאה מבית הכנסת נקטה הגמרא 
'אל יפסע פסיעה גסה', ואילו לגבי הכניסה לבית הכנסת שינתה הגמרא 

את לשונה ונקטה 'מצוה למרהט', ולא 'מצוה לפסוע פסיעה גסהי:". 
וביאר הצל"ח, שריצה היא יותר גדולה מפסיעה גסה, ולכן נקטה הגמרא את 
החידוש שבשניהם, כלומר, שלענין היציאה מבית הכנסת לא זו בלבד 
שריצה אסורה, אלא אף פסיעה גסה שהיא פחות מכן גם כן אסורה, וכן לענין 
הכניסה לבית הכנסת, לא זו בלבד שמצוה לפסוע פסיעה גסה, אלא אף ריצה 

שהיא גדולה מזו היא גם כן מצוהנט. 

ובאופן אחר ביאר הצל"ח, שפסיעה גסה היא יותר קשה לגוף מריצהל, ואם 
כן בדווקא נקטה הגמרא לגבי כניסה לבית הכנסת לשון ריצה, שכן 


מט. וכן כתב בתאוה לעינים (פֿות ). וראה בפרדס יוסף (עלסטית כת טו) שאף שמצוה לרוץ לדבר מצוה 
מכל מקום אינו מפסיד בכך שכר הפסיעות, כי יודע ה' דרך צדיקים ונחשב לו כאילו הלך במתינות. 
וראה באהבת איתן על עין יעקנ, ד"ה פכ"ם) שסוגייתנו סוברת כהדעות שאין שכר פסיעות, ומכל מקום 
חידש אביי שיש שכר על מה שממהר לבית הכנסת. נ.וכתב בכף החיים (ס פות פו) שכן עיקר, 
לפי שאין הריצה בשביל הרואים כדי שנאמר שמקודם אינו נראה, אלא בשביל עצמו כדי שיעשה 
המצוה בזריזות ואם כן כבר מתחילת עשייתה צריך שתעשה בזריזות. ‏ נא. וראה במקור חיים 
(נכלן, פס) שכתב שהמדקדקין נוהגים לרוץ גם בעת שעולים לתורה וכן כשהולכים להוציא הספר 
תורה ולגוללה. ומשמע מדבריו שגם בתוך בית הכנסת מותר לרוץ. נב. ריא"ף (ל עין יעקנ, ד"ס 6 
יפסיע), פרי מגדים (סי 5 5"6 ק"ק כס, וכן כרם יוסף ד"ס 06, צל"ח (ד"ס נעונס) ומור וקציעה (עס, ד"ס כטור וכמי5 
ממנס). ‏ נג. וכן כתב המור וקציעה (שס, ד"ס כטור וכסי ממנס). ‏ נד. בצל"ח (פס) כתב שלדבריהם צריך 
לומר שדבר זה אינו נחשב כשכיח היזקא. אמנם בפרי מגדים (שס) נקט בפשיטות שהוא שכיח 
היזקא, ולכן מיאן בתירוץ זה. נה. כלומר, שיהיה חצי אמה בין רגל לרגל שכף הרגל הוא גם 
כן חצי אמה. מגן אברהם (ס" ש6 קק"כ). ‏ נג ולא כפי שנקטה הגמרא לגבי איסור היציאה מבית 
הכנסת 'פסיעה גסה'. וראה בקטע הבא מה שביאר בזה הצל"ח. | נז וכן העיר הפרי מגדים (פס) 
שבמהרש"א (ד"ס ₪ 6פכ) ובריא"ף ,על ען יעקנ, עס) מבואר שבכניסתו לבית הכנסת מותר לפסוע אף 
פסיעה גסה. וכן משמע במדרש תנחומא (נטיפ 0. | נת. בראב"] (קי קנט נראה קצת שאכן ביציאתו 
מבית הכנסת דווקא לרוץ אסור אבל פסיעה גסה מותרת, משא"כ בכניסתו לבית הכנסת אף פסיעה 
גסה היא מצוה וכל שכן לרוץ. נט. אמנם העיר הצל"ח שבדברי המהרש"א בשבת (קיג. לייה סוכן) 
מבואר שאף לדבר מצוה לא התירו לרוץ כיון שיש בכך סכנה, כמבואר בגמרא להלן (מג:) שפסיעה 
גסה נוטלת אחד מת"ק ממאור עיניו של אדם, והרי לפי מה שנתבאר שריצה היא יותר מפסיעה 
גסה, כל שכן שיש בה סכנה וכיצד התירו לרוץ לבית הכנסת. ולכן לפי דבריו פירש הצל"ח באופן 
אחר. | ס. וכן כתב הפרי מגדים (פ" 5 6" פ"ק כס, וכן כר6ם יוסף ד" 35 סו (עע). אמנם ראה ביד דוד 
(זינסייס, מסדו"נ, סכ קיג: ד"ס וכי נמו) שכתב שמסוגייתנו משמע שאין חילוק בין ריצה לפסיעה גסה. 
סא. לכאורה יש לתמוה, מדוע הוצרכה הגמרא להביא על כך את המקרא 'אחרי ה' ילכו כאריה 


ברכות ו: 


ביאורים 


פסיעה גסה לעולם אסורה משום שיש בה סכנה, כמבואר בגמרא להלן (מג:) 
שהיא נוטלת אחד מחמש מאות ממאור עיניו של אדם. אלא שלפי זה עדיין 
קשה, מדוע לגבי איסור היציאה מבית הכנסת נקטה הגמרא 'אל יפסע פסיעה 
גסה', הרי דבר זה אסור אף בכניסתו לבית הכנסת כפי שנתבאר, והיה לגמרא 
להשמיענו חידוש גדול יותר, שאף ריצה שהיא פחות מכך גם כן אסורה. וביאר 
הצל"ח, שמכל מקום אף שבפסיעה גסה יש גם סכנה, אך הריצה מראה על 
חפזון יותר מפסיעה גסה, ולכך נקטה כאן הגמרא פסיעה גסה, להשמיענו שלענין 
היציאה מבית הכנסת לא רק ריצה אסורה שהיא מורה שנחפז לצאת מבית 
הכנסת, אלא אף פסיעה גסה גם כן אסורה, שמלבד הסכנה בדבר יש בה גם 
איסור שהיא מורה קצת על חפזון לצאת מבית הכנסת. 


באיזה אופן התירו לרוץ לדבר הלכה בשבת 


אמר רבי זירא מריש כי הוה חזינא להו לרבנן דקא רהטי לפרקא 
בשבתא אמינא קא מחליין רבנן שבתא כיון דשמענא להא דרבי 
תנחום א"ר יהושע בן לוי לעולם ירוץ אדם לדבר הלכה ואפילו בשבת 
שנאמר אחרי ה' ילכו כאריה ישאג וגו'ס* אנא נמי רהיטנא. הצל"ח (ד"ס 
עוס) העיר מדוע לעיל כאשר אמר אביי שמצוה לרוץ בכניסתו לבית הכנסת, 
לא השמיענו שמותר לעשות שף=אפילו בשבת. 

ותירץ, שיש חילוק בין המצוה לרוץ לבית הכנסת, ובין מה שהתירו לרוץ לדבר 
מצוה בשבת, שהמצוה לרוץ לבית הכנסת היא בכל מקרה אף כשאין 

זמנו בהול ויוכל להספיק לבוא לבית הכנסת קודם התפילה גם אם לא ירוץ, 
הואיל ועל ידי ריצתו הוא מראה את חשקו למצוה. אולם בשבת לא התירו 
לרוץ לדבר מצוה רק באופן שזמנו בהול ומוכרח לרוץ מחמת שיעבור הזמן, 
אבל אילולי כן אסור לרוץ בשבת אף לדבר מצוהסנ. ולכן אביי שדיבר באופן 
שאין זמנו בהול, לא הזכיר מענין שבת כיון שאכן אופן זה אינו מותר בשבתסי. 


האם זהו עיקר השכר על דברים אלו ומדוע 


אמר ר' זירא אגרא דפרקא רהטא אמר אביי אגרא דכלה דוחקא אמר 
רבא אגרא דשמעתא פברא אמר רב פפא אגרא דבי ממיא 
שתיקותא אמר מר זומרא אגרא דתעניתא צדקתא אמר רב ששת אגרא 
דהפפדא דלויי אמר רב אשי אגרא דבי הלולי מילי. על 'אגרא דפרקא 
רהטא' פירש רש"י (ד"ס פגר דפלק6) שהריצה לדרשה הוא עיקר שכרם, הואיל 
ורובם אינם מבינים את הדרשה ואין בידם שכר לימודסי. אמנם לכאורה לא 
יתכן לפרש כן לגבי כל שאר הדברים, שהרי לגבי 'אגרא דתעניתא צדקתא' ודאי 
שמקבלים שכר על התענית גם כן, ולכאורה הוא עיקר השכר כפי שמבואר להלן 
(9נ:) שהתענית גדולה יותר מן הצדקה. וכן לגבי 'אגרא דשמעתא סברא' ודאי 
שמקבלים שכר על עצם לימוד השמועות מלבד הסברא [ואדרבה עדיף הוא לפי 
שהסברא אינה מבוררת תמיד לאמתזסה. 
ומצינו דרכים נוספות בביאור דברי הגמרא: 

התוספות הרא"ש (ד"ס 6005 דפלק)) ביאר שאין כוונת הגמרא שדברים אלו הם 
עיקר השכר על אותם המצוות, אלא שבאה הגמרא לומר שאם רוצה 
שתהיה מצוותו שלמה ללא חסרון, יקפיד לעשותה באופנים אלו [שירוץ לדרשה, 

ויתן צדקה בתענית וכו'] ובכך תיעשה המצוה בשלימות. 
האחרוניםסי פירשו, שאף שבכל המצוות שכר המצוה אינו משתלם בעולם הזה, 
וכפי ששנינו (קידוסין (ט:) 'שכר מצוה בהאי עלמא ליכא', מכל מקום 


ישאג', הרי יכולה היתה להביא את המקרא שנזכר כבר לעיל 'ונדעה נרדפה לדעת את ה", שבו 
מפורש יותר ענין הריצה לשמוע דבר ה'. וכתב הגר"א (פפלי טעס, ד"ס (עו(ס), שמטעם זה לא גרסו 
הרי"ף והרא"ש בדברי הגמרא 'לעולם ירוץ אדם לדבר הלכה', אלא גרסו 'לדבר מצוה', לפי שאילו 
היתה מימרא זו נאמרת לענין דבר הלכה אכן היה מן הראוי להביא את המקרא 'ונדעה נרדפה 
לדעת את ה'', העוסק בלימוד התורה, אבל מאחר שמימרא זו עוסקת בדבר מצוה אין מקום להביא 
מקרא זה, שכן אי אפשר ללמוד ממנו לענין דבר מצוה, ועל כן הביאה הגמרא את המקרא 'אחרי 
ה' ילכו כאריה ישאג'. אמנם כתב שם עוד, שלכאורה אין צריך לזה, אלא טעם הדבר שלא הביאה 
הגמרא את המקרא 'ונדעה נרדפה לדעת את ה'' הוא משום שאין מוכח משם שמצוה לרוץ אפילו 
בשבת, ולפיכך הוצרכה הגמרא להביא את המקרא 'אחרי ה' ילכו כאריה ישאג', שממנו מוכח 
שמצוה לרוץ אף בשבת, כשם שהבורח מן הארי רץ אפילו בשבת. וכן כתב הצל"ח (ד"ס פנפר 5סכי). 
סב. וכך מדובר במה שהיו רצים בשבת לשמוע הדרשה, שהיה זמנם בהול כדי להספיק לבוא 
בתחילת הדרשה. ובציץ אליעזר (מי"נ סי י) כתב שכן משמע מדברי הרמב"ם, שבהלכות תפילה (פ"ס 
ס"נ) כתב 'מצוה לרוץ לבית הכנסת' ואילו בהלכות שבת (פכ"ל ס"ס) כתב 'מותר לרוץ בשבת לדבר 
מצוה', וצריך ביאור מדוע בשבת לא כתב הרמב"ם מצוה אלא מותר [ועמד בזה השפתי חכמים 
(ד"יס (עונס ירוז)]. אמנם לפי דברי הצל"ח הוא מיושב, שכן בשבת לא הותרה הריצה אלא אם יעבור 
הזמן ולכן לא כתב הרמב"ם 'מצוה' שהרי יכול להשתדל להקדים שלא יצטרך לרוץ, ורק כשאירע 
מאיזו סיבה שלא הצליח להקדים ואם לא ירוץ יתאחר אזי 'מותר' לו לרוץ כדי שלא יעבור הזמן, 
משא"כ בחול שתמיד הוא מצוה. סג. בספר בית מנוחה (פכטי, דיניס ספייכיס להליכס לית סכנסם כטבם, עמ' 
6) כתב, שמדברי הפוסקים לא משמע כדברי הצל"ח שכל מה שהותר לרוץ בשבת הוא רק כשזמנו 
בהול. וכתב לתרץ את קושיית הצל"ח באופן אחר, שאביי לא שמע את דברי רבי יהושע בן לוי 
שמותר לרוץ לדבר הלכה אפילו בשבת. | סד וראה להלן בהערה על דברי רש"י מה שהתבאר 
בדבריו. וראה שם עוד ביאור נוסף מהמהרש"א. | סה. פני יהושע (ד"ס פמר כ' זר) ומרומי שדה 
(ד"ס פנ דפרק6). וראה בברכת אברהם (כסן, כרפ"י ד"ס פגר6 דפרק6) מה שביאר בדעת רש"י. | סו קדושה 
וברכה (סמיכת מכמיס, ד"ס פמר כ' ױרפ), יעב"ץ (ד"ס פגר6 דפרקb),‏ פני יהושע שסו, עין אליהו (סס), לשמוע 


ילקוט 


בדברים אלו המוזכרים בגמרא יש בידו שכר אף בעולם הזה. והטעם, לפי 
שדווקא על גוף המצוה אין משתלם השכר בעולם הזה, אולם על מה שמוסיף 
האדם תוספת והידור על המצוה, הוא אכן משתלם אף בעולם הזהל'. וכך היא 
כוונת הגמרא, שלגבי שמיעת הדרשה, מלבד השכר שמקבלים לעולם הבא על 
לימוד התורה, נוסף גם שכר בעולם הזה 'אגרא דפרקא', והוא על 'רהטא', על 
מה שהם רצים לדרשה. וכן הוא לגבי הדוחק ב'כלה' שמשתלם בעולם הזה. 
וכמו כן לגבי ה'שמעתתא' שלומד מרבו, יש בידו שכר בעולם הזה על ה'סברא' 
היינו מה שמוסיף מעצמו לדון ולפרש את דברי רבו, ואינו אומר מה לי 
להתחכם עוד הלא די לי במה שקיבלתי ואין מה להוסיף או לגרוע ממנוס". 
וכן 'אגרא דבי טמיא' השכר בעולם הזה על ניחום האבלים, הוא על 
ה'שתיקותא' שכן עיקר המצוה הוא לנחמו ולדבר על לבו, אך הוא מוסיף על 
עצמו גדר ומשמרת למצוה זו ששותק, שמא על ידי דבריו הוא יעורר את 
האבל שיבכה יותר מדאי ויזכור צערו בכפליים, או שמא מתוך כך ידבר איזה 
דברים נגד הקב"ה ח"ו, וממילא על תוספת זו מקבל שכר אף בעולם הזה. וכן 
השכר שמקבל בעולם הזה על התענית אינו על עצם התענית, אלא על הצדקה 
שנותן בה, שצדקה היא מהדברים שאדם אוכל פירותיהם בעולם הזה. וכן הוא 
'אגרא דהספדא' היינו השכר בעולם הזה על ההספד הוא על הלוי", לפי 
שעיקר המצוה היא לבכות על אדם כשר ולהודיע לאחרים, וממילא במה 
שמוסיף לפנים משורת הדין ומרים קולו לעורר גם אחרים, ראוי הוא לקבל 
שכר נוסף בעולם הזה. וכן 'אגרא דבי הילולי' השכר בעולם הזה על שמחת 
חתן וכלה הוא על ה'מילי', היינו מה שמוסיף לשמח גם בדיבור ואינו מסתפק 
ברמיזה וריקוד, הואיל ועל ידי הדיבור נצרך הוא לזהירות יתירה, כי יוכל לבוא 
בקלות לידי ניבול פה או הרהור במה שמחבב הכלה על החתן והחתן על 
הכלה, ובמה שמוסיף זאת כדי להרבות השמחה, ראוי הוא לקבל שכר נוסף 
אף בעולם הזה. 


(פ"ד מ"כ) 'שכר מצוה מצוה' והיינו שמצוה גוררת מצוה, וכעת באה 
הגמרא לפרש כיצד מתקיים כלל זה באלו המצוות, והיינו 'אגרא דפרקא', 
כלומר, מלבד מצות לימוד התורה שבדרשה, גוררת היא אף את ה'רהטא', היינו 
מצות הריצה לדרשה, שיש בה משום כבוד התורה. וכן ה'אגרא דכלה' גוררת 
גם את ענין ה'דוחקא', שיש בה גם כן משום כבוד התורה. וכן ב'אגרא 
דשמעתא' שמלבד עצם לימוד השמועות, הם גם נושאים ונותנים בה ומוסיפים 
'סברא' מחודשת שלא כיוונו לה בתחילה. וכן 'אגרא דבי טמיא שתיקותא' 
היינו, ‏ שמלבד עצם מצות ניחום אבלים, אף עולה בידו שבאותו הזמן הוא 
שותק מדברים בטלים. וכן 'אגרא דתעניתא צדקתא' היינו, שמלבד עיקר מצות 
התענית, גוררת היא אף את מצות הצדקה שנותנים אז. וכן 'אגרא דהספדא 
דלויי' היינו, שמלבד מה שמקיים מצוה במה שנותן כבוד למת, עוד הוא מרים 
קול ומעורר לאחרים שיבכו עמו. וכן 'אגרא דבי הילולי מילי' היינו, שמלבד 
שמקיים מצות שמחת חתן וכלה, עוד מוסיף הוא דברים ומשבח את הכלה 

בעיני החתן. 

ובמקור הברכות (מפפר ש) פירש, שכוונת הגמרא שכל אלו הדברים, כגון הריצה 

לדרשה או הדוחק שבדרשה וכו', אע"פ שהם רק טפלים לעיקר המצוה, 

מכל מקום מקבל עליהם שכר גם כןסט. 


בלמודים (ד"ס פער פכײ), שער בת רבים (סוכ כליקועי כתר ליקוטי ד" 6מר כ זכ6) ובניהו (סנדמ"פ, ד"ס פגרb‏ 
דפרק). ‏ סז. ועיי"ש בקדושה וברכה שכן הוא בכל המצוות, אלא שנקטה הגמרא 'רהטא דפרקא' 
שהוא דבר מצוי ושכיח. ועיי"ש טעם נוסף. ‏ סח. וביעב"ץ (פס, מסהו' ונפ העיר שלכאורה גם 
תלמוד תורה עצמו הוא מהדברים שהאדם אוכל פירותיהם בעולם הזה. ופירש שהשכר שמקבל 
מיד הוא הסברא עצמה, שאין הנאה רבה ממנה שמחה ושעשוע לנפש, ושמועה טובה שאדם 
משיג בה סברא שכלית תדשן עצם החכמה המבין דבר לאשורו. ובבניהו (פס) פירש, שהשכר 
שמתקבל על לימוד התורה בעולם הזה, הוא על השמחה ששמח אדם בתורה, ועיקר השמחה 
שיש לאדם בתורה הוא על ידי הסברא שמסביר מדעתו בשמעתא, והיינו חדושי התורה שמחדש. 
סט. וזהו כוונת הגמרא 'אגרא דפירקא' וכו', היינו שהשכר הטפל לעיקר השכר הוא על ה'רהטא' 
וכו'. ועיי"ש שהעיר מדוע הצדקה היא טפילה לתענית, הלא היא מצוה גדולה וחשובה בפני 
עצמה. וביאר שביום התענית נהגו לאסוף צדקה ברבים על ידי שמוליכים לפני כל אחד בבית 
הכנסת קופה וכל אחד זורק דבר מועט, ופעמים שאינו נותן לשם שמים רק כדי שלא יתבייש 
משאר הנותנים, ולכן אין שכרו גדול כל כך וטפל הוא לתענית, ומכל מקום מקבל על כך שכר 
גם כן. ‏ ע. ובביאור הדברים כתב רש"י, 'שהרי רובם אינם מבינים להעמיד גירסא ולומר 
שמועה מפי רבן לאחר זמן שיקבלו שכר למוד', ומשמע מדבריו לכאורה שמכיון שלאחר זמן 
הם שוכחים הדרשה ואינם יכולים עוד לשנות הדברים שוב אין בידם שכר לימוד כלל, אך דבר 
זה לא יתכן שהרי בזמן הדרשה הם הבינו היטב את הדברים, ומה יגרע במה שאחר זמן הם 
שכחו. וכן מבואר בספר חסידים (פיי פפקט) וברבינו יונה (פֿנות פ"ד מ"כ) שהלומד ושוכח יש בידו 
שכר לימוד. אלא ודאי כוונת רש"י שאינם מבינים הדרשה, וכפי שמדויק בדבריו שלא כתב 'אינם 
זוכרים להעמיד גירסא' אלא 'אינם מבינים להעמיד גירסא' [ומה שאינם יכולים לומר שמועה 
מפי רבן לאחר זמן, הוא סימן שלא הבינו היטב את הדרשה ולכך אינם זוכרים זאת], ולכן אין 
בידם שכר הלימוד, וכדברי השו"ע הרב (הנ' פמוד פוכס פ"נ סי"ג) שבתורה שבעל פה אם אינו מבין 
הדברים אינו נחשב ללימוד. חדשים גם ישנים (סכס פט) ולקט שיחות מוסר (פ' עפ' מסט. ועיי"ש 
עוד שמאריך בביאור דברי רש"י. ובאשר לשלמה (נסקדמס סזר מועד) כתב עוד, שיתכן שאף אם 
מקיימים מצות לימוד בלא הבנה, אך כאן שאינם לומדים בעצמם רק שומעים הדרשה אינו נחשב 
לימוד כשאינם מבינים, וכפי שכתב החזון איש (פֿ"ם סי כט סק"ק) שאף למ"ד שיוצאים מצות ברכת 


ברכות ו: 


ביאורים קא 


מדוע עיקר שכרם של הבאים לדרשה הוא על הריעה 


אגרא דפרקא רהטא. רש"י (ד"ס 086 דפרק6) פירש שמדובר על רוב האנשים 
שאינם מבינים הדרשה וממילא אין בידם שכר לימוד?, אלא שכר על 
מה שרצים לשמוע הדרשה בלבד. 
והמהרש"א (ד"ס פגרל דפירק), כפירוע סעני) פירש באופן אחר, שהכוונה על החכמים 
שאינם צריכים לשמוע הדרשה מאחר שהם כבר יודעים זאת, ומכל 
מקום יש להם שכר על מה שרצים לדרשהעי. 
[וראה לעיל אופנים נוספים בביאור מימרא זו]. 


מדוע שכר ה'כלה' הוא על הדוחק ומה ההבדל בין זה לשכר ה'פרקא' 


אגרא דכלה דוחקא. כתבו הפני יהושע (ד"ס סמר כ' זיכ6) והמגיד תעלומה (ל"ס 
לגרל דכנס) שגם כאן יש לפרש שאין בידם שכר הלימוד כיון שאינם מבינים 
את הדרשה, וכפי שפירש רש"י (ד"ס פגר דפלק)) לגבי אגרא דפרקא. וכתאוה 
לעינים (פופ יט ד"ס לגר דכ(ס) פירש באופן אחר, שודאי אף שכר הלימוד בידם, 
אך יתכן שאינם באים לשמוע דרשת ה'כלה' לשם לימוד תורה, אלא כדי לדעת 
את סדר עשיית מצוות החג, ואע"פ שגם באופן זה יש בידם שכר לימוד, מכל 
מקום אין זה עיקר השכר אלא על מה שעומדים צפופים. 
אך צריך להבין את ההבדל ביניהם, מדוע כאן לגבי ה'כלה' פירשו שיש בידם 
שכר הדוחק, ולעיל גבי 'פרקא' פירשו ששכר הריצה בידם. 
וביארו האחרוניםענ, שהדרשה הנקראת 'פרקא' היתה מתקיימת לפרקים בשבתות 
השנה כאשר היה מזדמן חכם גדול אורח לעיר, היה דורש בשבת 
הראשונה בבית הכנסת בו היה מתפללע, ומאחר שלא היו יודעים כל אנשי 
העיר שבא החכם אורח לעיר, לא היו נוכחים בדרשה זו הרבה אנשים, אלא 
אלו שבאותו בית הכנסת בלבד, ועל כן לא היה דוחק בדרשות אלו, אמנם אחר 
תחילת הדרשה היה יוצא קול בעיר שהחכם דורש, והיו באים לשם אנשים 
נוספים משאר בתי הכנסיות בעיר לשמוע הדרשה, ולכן היו צריכים לרוץ שהיו 
חוששים שמא תיגמר הדרשה במהרהלי. אך הדרשה הנקראת 'כלה' היתה 
מתקיימת בשבתות שקודם הרגל, והיו יודעים כולם על קיום הדרשה, ומכיון 
שכל בני העיר היו באים לשם וגם מהכפרים הסמוכים היו באים כדי לשמוע 
הלכות הרגל, לכן היה שם דוחק רב, אמנם מאחר שידעו כולם באיזו שעה 
מתחיל הדרשן לדרוש, יכלו לכוון השעה ולבוא קודם שיתחיל הדרשה ולא היו 
צריכים לרוץלה. 
ובתאוה לעינים (טס ד"ס פ"כ זױכפֿ) פירש על פי המבואר ברש"י (ד"ס 6536 דפכק6) 
שהטעם ש'אגרא דפרקא' הוא ה'רהטא' ולא הלימוד עצמו, משום 
שרובם אינם מבינים להעמיד גירסא ולומר שמועה מפי רבם לאחר זמן. ואם 
כן הוא דווקא בדרשת ה'פרקא', אולם בדרשת ה'כלה' שהיה הרב דורש קודם 
הרגל בהלכות הרגל, לא היו צריכים לזכור זאת לזמן מרובה אלא רק מה שהם 
צריכים לרגל, ואם כן יש בידם גם שכר הלימוד. 


ביאור 'אגרא דשמעתא סברא' 


אגרא דשמעתא סברא. רש"י (ד"ס לגר דסמעת) פירש שעיקר שכר הלימוד הוא 
על מה שהאדם יגע וטורח ומחשב להבין טעמו של דבר'ז. וביאר התאוה 
לעינים (לופ יט ד"ס 5גרל דסמעפ5), שהיה מקום לומר שלא יקבל שכר אלא על מה 


המזון ושאר מצוות בהרהור, הוא דווקא אם יש כוונת הלב ומבין תוכן הדברים, אך הרהור של 
אותיות ודברים לבד אינו נחשב כלום, ולכן כאן שאינם לומדים בפה אלא שכאשר הם שומעים 
הם מהרהרים וחושבים בלימוד, על כן כשאינם מבינים ושומעים דברים בעלמא אין הרהור זה 
נחשב לכלום. וכעין זה כתב באור החמה (כע"י ד"ס 065 דפנקיס) [אמנם ראה בתאוה לעינים ות 
יט ד"ס פמר כי זוכו) שחילק לגבי שכר דרשת ה'כלה', שמכיון שדורש להם הרב בהלכות הרגל קודם 
הרגל, אינם צריכים לזכור זאת לזמן מרובה, ולכן אע"פ שאינם מבינים לומר השמועה לאחר 
זמן מרובה, מכל מקום לזמן קצר עד הרגל זכורים הם לומר כך דרש לנו הרב, ולכן מקבלים 
את עיקר השכר על הלימוד]. ‏ עא. בעין אליהו (ל"ה פ"כ זכ6) הוסיף בזה, שהדברים מתאימים 
עם ר' זירא שהוא בעל המימרא, שהרי מבואר בהוריות (יל) שר' זירא היה חריף ומקשה, ואם 
כן ידע הוא את הכל, ולא היה אצלו חידוש בעצם הלימוד ששמע בדרשה, ולכן אמר שעם כל 
זה עיקר השכר הוא על אהבת התורה שהיה רץ לשמוע את הדרשה. | עב. קדושה וברכה 
(סמיכם סכמיס, ד"ס ממר כ זיכפ), מגיד תעלומה (ד"ס פגר דפרק, ד"ס פנר דכלה), מקור הברכות (מפמר ט) 
ובניהו (ד"ס פמר רני זכ). ‏ עג. ולכך היתה נקראת 'פרקא' מלשון לפרקים. ‏ עד. ובקדושה 
וברכה (סמינת תכמיס, עס) פירש קצת באופן אחר, שדרשה זו אכן היתה מתקיימת בכל שבת, אך 
לא היו באים לשם כולם אלא כל אחד היה בא מפעם לפעם, ולכן הדורש לא היה ממתין עד 
שיתאספו כולם, ומי שרצה ללכת היה צריך לרוץ כדי לבא מיד בהתחלה. ובמקור הברכות (פס) 
פירש שדרשה זו לא היתה מיועדת להמון העם אלא בשביל הלומדים המבינים, ומכיון שדבר 
חדש הוא וכל אחד מהמבינים רוצה לשמוע פלפולו של חכם, היו רצים כדי לבא מיד בתחילת 
הדרשה, אולם לא היה שם דוחק כיון ששאר העם שאינם לומדים ואינם מבינים כל כך אינם 
הולכים לשם, משא"כ בדרשת ה'כלה' שהיתה מיועדת אף להמון העם. ‏ עה. והיינו שדיברו 
בהוה, אך ודאי שאם ירוץ לדרשת ה'כלה' יקבל שכר על הריצה, וכמו כן אם יזדמן שיהיה 
דוחק בדרשת ה'פרקא' יקבל שכר אף על הדוחק. עו. אך מכל מקום עיקר השכר הוא על 
הדוחק כפי שביאר בדבריו שהובאו למעלה בתחילת הקטע. | עז. בברכת אברהם (כהן, גרס" ז"ס 
פגר דפרק6) ביאר שודאי יש לו שכר רב אף על עצם לימוד השמועות, אלא שעיקר מעלת לימוד 
השמועות על שאר לימוד התורה והשכר הנוסף שלהם אינו אלא בשביל הסברא, והיינו היגיעה 
והטורח שיש בהם. 


קב ילקוט 


שמוציא מתוך לימודו דין שהוא אמת לאמיתה, אך על כל העיון והמשא ומתן 
שיגע עד שהגיע לכך, לא יקבל שכר, ולכך משמיעה לנו הגמרא שאדרבה עיקר 
השכר הוא על היגיעה והטורח ולא דווקא על מה שהוציא מתוך לימודו, שכן 
לפום צערא אגראע". 
והיעב"ץ (ד"ס לגר דפרק) ביאר שה'סברא' היא עצמה השכר על הלימוד, 'שאין 
הנאה רבה ממנה שמחה ושעשוע לנפש, ושמועה טובה שאדם משיג 
בה סברא שכלית תדשן עצם החכמה המבין דבר לאשורוי. 


ביאור 'אגרא דבי טמיא שתיקותא' 


אגרא דבי ממיא\ שתיקותא. בערוך (עין טס 6 פירש ש'טמיא' הוא 'אבל' 
בחילוף אותיות של 'אטב"ח אלב"ם'. כלומר, שבחילופי אותיות של 
'אטב"ח' מחליפים את האות ט' בא, ואילו בחילופי אותיות של 'אלב"ם' 
מחליפים מ' בב', ול' בא', ונמצא שבצירוף שניהם יש לקרוא את 'טמא' כאילו 
נאמר 'אבל'. אך רש"י להלן (ע. ד"ס פונ טמי) והתוספות הרא"ש (ד"ס לגר דני 
טמי) פירשו ש'טמיא' הוא עצמות, והיינו עצמות המת. ונאמרו בזה כמה 
פירושים : 
יש שפירשול שמדובר על האבל עצמו, והיינו שעיקר שכרו של האבל הוא 
מה ששותק ומצדיק עליו את הדין, ואינו מהרהר אחר מידותיו של 
הקב"ה, כמו שכתוב (ױקל י ג) 'וידום אהרן'. ובשבלי הלקט (סנ' עססות סי כ) 
פירש שאסור לאבל להרבות דברים, שאם הוא מרבה בדברים נראה כמי 
ששכח צערו ואינו נראה כאבל9". אך הקשה התוספות הרא"ש (ל"ס פגר לני 
טמי), שאם מדובר על האבל נמצא שאין מימרא זו שוה לשאר המימרות, 
שבשאר המימרות עוסקים במי שעושה את המצוה, ואילו האבל אינו עושה 
שום מצוה. 
ויש שפירשו5נ שמדובר על המנחמים, והיינו שעיקר שכרם של המנחמים הוא 
מה ששותקים, וכפי ששנינו במועד קטן (כפ) 'אין המנחמים רשאין לומר 
דבר עד שיפתח אבל תחילה'. ובתוספות הרא"ש טס) פירש, שיש למנחמים 
לישב ולשתוק ולשמוע את דברי הגדול המנחם, שאין זה כבוד ותנחומין לאבל 
שאחרים מדבריםפי. 
ובתאוה לעינים (פות יט ד"ס 6גכ דני טמ) פירש, שאם הלך אדם לבית האבל, 
אע"פ שלבסוף לא ניחמו, מכל מקום יש בידו שכר על השתיקה, לפי 
שרואה שם שזהו סוף כל האדם ומהרהר בתשובה. 
ובמעון הברכות (עס) פירש ששכר האבלים הוא ה'שתיקותא', היינו שאע"פ 
שהיושבים בבית האבל שותקים ואינם עוסקים בתורה, שהרי בבית 
האבל אסור ללמוד תורה משום לועג לרש, מכל מקום מקבלים על כך שכר, 
שכשם שמקבלים שכר על תלמוד תורה, כך מקבלים שכר על מה שמבטלים 
מתלמוד תורה לקיים מצות ה' שהזהיר שלא לעסוק בתורה במקום הזה. 


ביאור מעלת נתינת צדקה בתענית 


אגרא דתעניתא צדקתא. לכאורה הצדקה היא מצוה בפני עצמה, ומה 
השייכות בינה לבין התענית. ופירש רש"י (ל"ס 506 דפעניפ)) שמדובר על 
הצדקה שנותנים לפרנסת העניים שהתענו היום. 


עח. וראה בדעת חכמה ומוסר (פ"ג עמ' קכד) לרבי ירוחם ממיר, שמבואר כאן שאין העיקר מה 
שמבין, אלא מה שטורח ויגע בלימודו ואף אם לא הבין לבסוף. עט. בסנהדרין (קג.) כתב רשיי 
(ד"ס ני טמי) שיש גורסים 'בי טעמא', והיינו בית האבל שמטעימים אותו בדברים לנחמו. וכן גרסו 
הגאונים (35ר סגלוניס סנק התפונות עמ' 3ו), והוסיפו לבאר לשון זה, שׁמכין שאין המנחמים רשאין לרבך 
ילישילו רבנן טעמא' [-שישאלו את האבלים העטויים על שפם מה טעם עשותם כן] כדי להיות 
פתח לדברי המנחמין. פ. מדרש שכל טוב שיפ כס לד), ערוך ‏ עלן לגר 6), רבינו חננאל (ד"ס 6035 
דני טעמ6), ראב"ן (ס" קס, רמביין בפירושו לאיוב (( כס) וחכמת מנוח (ד"ס לגל דני טמס). ‏ פא. וראה 
בתניא רבתי (ס פ) שגם המנחמים אין להם להרבות בדברים כדי שלא יבוא האבל לידי שחוק 
ויתגנה בפניהם. פב. רב האי גאון (פפֿר סגסוטיס פס), תוספות הרא"ש (ד"ס פגרb‏ דני) ומהרש"א (ד"ס 
גר דני טמי). ‏ פג. בגליוני הש"ס (ד"ס 6035 דני עמש) נתן טעם נוסף מדוע יש למנחמים לשתוק, 
הואיל ומצינו אצל הצדיקים שאף במיתתם הס קרויים חיים, ובספר חסידים (פיי פתפכט) מבואר שאף 
במצוות הם חייבים ומוציאין אף את החיים ידי חובה, ונמצא אם כן שהצדיק במיתתו לא איבד 
ולא הפסיד כלום ואין איפוא להתאבל עליו כלום, אמנם החסרון היחיד לאחר מיתתו הוא לענין 
הדיבור כמבואר בירושלמי (ע" פ"ג ס"פ) 'אמר רשב"ל אין בינינו ולצדיקים המתים אלא דיבור פה 
בלבד', ולכן יש למנחמים לשתוק מן הדיבור להראות שהיה הנפטר צדיק ולא איבד רק את הדיבור 
ובזה היה כל ענין מיתתו וההפסד שלו. ‏ פד. ועוד שנמצא כעת שאחוריו כלפי ארץ ישראל 
והמקדש והכפורת. פני יהושע (ד"ס פער כ סו). וכן יש לתמוה מדוע כאשר אחוריו כלפי הכותל 
המזרחי הוא נראה ככופר במי שמתפללין לפניו, והרי הוא מתפלל לאותו הצד שמתפללים הציבור. 
תוספות הרא"ש ,ד" כ). = פה. ואף שאין פניו כלפי ירושלים, כתב הצל"ח (ד"ס ודע חוף) שהוא נכלל 
במה ששנינו להלן (כפ:) שאם אינו יכול להחזיר פניו יכוין את לבו כנגד בית קדשי הקדשים, וכפי 
שביאר הרמב"ם (פיסע ספפטום פ"ד מ"ו) שיפנה לבו ורעיוניו ויחשוב בלבו שפניו כנגד קדשי הקדשים, 
והיינו שבמקום שאינו יכול לכוין פניו אז אחר כוונת הלב הן הדברים. ואף כאן כן הוא שאינו 
יכול לכוין פניו משום שלא יהיו אחורי בית הכנסת. | פו. והביא לכך ראיה ממה ששנינו להלן 
(2) היה עומד [בעזרה] אחורי בית הכפורת יראה עצמו כאילו עומד לפני הכפורת, כלומר יחזיר 
פניו לצד מזרח לכותל מערבי של קודש הקדשים שהוא אחורי הכפורת, ואע"ג שכל העומדים 


ברכות ו: 


ביאורים 


והמהרש"א שס) פירש את המעלה ליתן צדקה בתענית, כדי שהאדם לא יצא 
נשכר מתעניתו שיעור מה שלא אכל ושתה היום, ולכן יתן שיעור 
ממון זה לצדקה, להראות שתעניתו היתה לשם שמים ולא לשם רווח ממון. 
ובליקוטי חבר בן חיים (טס) פירש שישנם בני אדם שממונם חביב עליהם יותר 
מגופם, ואם כן אין התענית קשה עליהם כל כך כמו שנותנים ממון 
לצדקה, וממילא אין תעניתם שלמה רק על ידי שנותנים גם ממון לצדקה. 
והכתב סופר (סוכ נניקועי נפר (יקועי ד"ס 6מר כ' זיכ) פירש, שעל ידי התענית מרגיש 
העשיר את צערו של העני שאין לו מה לאכול, ועל ידי זה מתעורר 
לעשות צדקה. 
ובגליוני הש"ס (ד"ס 635 דפעניפ)) פירש על פי מה שיש להקשות מהמבואר להלן 
(ל:) שגדולה תענית יותר מן הצדקה, ולכאורה הוא להיפך מהאמור 
כאן שעיקר שכר התענית הוא הצדקה. וביאר, שאכן מטעם זה הנהיגו ליתן 
צדקה אחר התענית, שלא יבוא המתענה לחשוב שהוא פטור מן הצדקה אחרי 
שהתענה ועשה דבר גדול יותר מצדקה, לכן תיקנו שמיד אחר התענית יתנו 
צדקה, להזכיר שאף שהתענו ועשו דבר הגדול יותר מהצדקה, מכל מקום לא 
נגרע עדיין חיוב הצדקה כלום. 


שיטות הראשונים בדין המתפלל אחורי בית הכנסת ב 


אמר רב הונא כל המתפלל אחורי בית הכנסת נקרא רשע שנאמר סביב 
רשעים יתהלכון אמר אביי לא אמרן אלא דלא מהדר אפיה לבי 
כנישתא אבל מהדר אפיה לבי כנישתא לית לן בה. מצינו שתי שיטות 
בראשונים בביאור דין זה, ומתוך דבריהם יוצאים כמה חילוקי דינים. 
רש"י (ד"ס פמולי) ורבינו יצחק הזקן (סונס כפלמידי רכינו יונס ד"ס ורני;ו) פירשו, שאחורי 
בית הכנסת הכוונה אחורי הכותל המזרחי שבו נמצא ארון הקודש 
ושלכיוונו מתפללים הקהל, ואם כן כאשר הוא עומד שם ואחוריו כלפי בית 
הכנסת, אע"פ שמתפלל הוא לאותו רוח שהקהל מתפלל, אך מכיון שמתפלל 
חוץ לבית הכנסת ואחוריו כלפי בית הכנסת, הוא נראה ככופר במי שהציבור 
מתפללין לפניו, ולפיכך נקרא רשע. אבל אם מחזיר הוא את פניו לצד בית 
הכנסת, דהיינו שמתפלל לצד מערב, אין בכך כלום. ותמהו התוספות ((עי? ע 
דייס 6סולי), שהרי אדרבה כעת הוא מתפלל לצד ההפוך ממה שהציבור מתפללים, 
וכל שכן שהוא נראה כשתי רשויותפד. וביאר רבינו יצחק הזקן (פס) שמכל מקום 
כיון שהקהל פניהם כלפי ארון הקודש, ואף הוא גם כן פניו כלפי אותו כותל 
שבו ארון הקודש, הוא נראה כמי שמתפלל יחד עם הציבורפה ואין בכך כלוספי. 
אך התוספות (עס) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס כל סמתפנ) בשם רש"י פירשו, שאחורי 
בית הכנסת הכוונה אחורי הכותל המערבי שבו קבועים פתחי בית הכנסת 
שהוא כנגד הכותל בו נמצא ארון הקודשפ'. וממילא כאשר אחוריו כלפי בית 
הכנסת, נמצא שהוא מתפלל לצד ההפוך ממה שמתפללים הקהל, וגם אחוריו 
כלפי בית הכנסת, ולפיכך נקרא רשע. אך כאשר מחזיר הוא את פניו לבית 
הכנסת, נמצא שמתפלל באותו רוח שהקהל מתפלל, וגם אין אחוריו כלפי בית 
הכנסת, ולכן אין בכך כלוםפ". 
ובתלמידי רבינו יונה (פס) ביארו מדוע יש להעמיד את דברי הגמרא באופן זה 
דווקא, לפי שרק בכך הוא נראה ככופר במי שהציבור מתפללים, 


בעזרה משתחווים לצד מערב לכיוון בית הכפורת, ואם כן כך יש לנהוג גם בבתי כנסיות שלנו 
כלפי הכותל שבו ההיכל. וראה בפני יהושע (ד"ס פמר כי סוש) שלכך גם נתכוין רש"י באריכות דבריו 
במה שדימה בתי כנסיותנו למקדש ומשכן. ובתוספות הרא"ש (פס) כתב שהיה מקום לחלק שדווקא 
לגבי הכפורת הוא כן משום השכינה, משא"כ בבית הכנסת. וכעין זה כתבו הב"ח (פו"ת פיי 5 ק"ו ד"ס 
ול פחור) והראש יוסף (ד"ס כל סממפנ) לדחות, שדווקא לענין הכפורת כיון שכל ישראל צריכין להתפלל 
כנגד ירושלים ובית המקדש והכפורת, אם כן כל שכן העומד אחורי הכפורת צריך שיחזיר פניו 
אל הקיר ששם הכפורת, אבל בבית הכנסת שלנו שאנו מתפללין למזרח להתכוון כנגד בית הכפורת, 
אם הוא עומד אחורי בית הכנסת במזרח ומחזיר פניו למערב, מה בכך שמחזיר פניו להיכל, עדיין 
הוא מתפלל לרוח אחרת ולא לבית המקדש ונראה בזה כב' רשויות כאילו אומר שאין רצונו להתכוון 
כנגד ירושלים ובית המקדש והכפורת. וכן במור וקציעה (פס כנ"י ד"ס גמ65) דחה שאין כותל המזרח 
בבית הכנסת שלנו מקום השכינה דווקא וראה במילי דברכות (ל"ס ופי טשס וו מה שכתב עוד לדחות. 
פז. וקורא אותו אחורי בית הכנסת לפי שהוא אחורי העם (מופפות עילומץ ית: ד"ס ו 6וכי). אמנם 
בתחילת דבריהם הקשו התוספות בעירובין (שס) וכן הקשה בתוספות הרא"ש (שס) ש'אחורי בית 
הכנסת' משמע שהוא אותו הצד שהציבור הופכין לו פניהם [כלומר, לפני הכותל שבו ההיכל, 
וכפירוש רש"י] וכמו שמצינו במשכן שנאמר שם 'אחורי המשכן' (פות כו ינ, נמדנר ג כנ). וכעין זה 
הקשה הב"ח (עס) שבפסוקי המשכן (פס) משמע שהצד שאין בו פתח הוא נקרא אחורי הבית, והצד 
שבו הפתח הוא נקרא פני הבית. ותירץ הב"ח שלשון תורה לחוד ולשון חכמים לחוד, ובלשון 
הגמרא אחורי הוא הצד שבו הפתח. וראה עוד בדברי דוד (טעני, דיס מר ככ הוגפ) שהאריך בענין זה 
של פנים ואחור. | פח. בהגהות מיימוניות (דפופ קופטל, תפילס פ"ס ות כ, סוכ כגית יוסף סי 5 ד"ס ו 5סוכי 
- סזני) הובא בשם יש מפרשים, ש'אחורי בית הכנסת' הכוונה חוץ לבית הכנסת, והיינו כל הצדדים, 
ש'אחורי' הוא חוץ כמו 'עומד אחר כתלינו'. ובפרי חדש (שס פ") כתב שכן נראה מהפסוק שהגמרא 
דורשת 'סביב רשעים יתהלכון', משמע שמדובר על כל סביבות בית הכנסת [ולפי דעתם יש לאסור 
כאשר עומד במזרח או מערב בית הכנסת ומצדד פניו לצפון או לדרום, וכן אם עומד בצידי בית 
הכנסת בצפון או בדרום ואינו הופך פניו לצד בית הכנסת. ראה להלן בענין כיצד נפסק ההלכה 
ומה הדין כשעומד בצידי בית הכנסת]. וראה בצל"ח (ד"ס פמר כנ סוש) מה שכתב לבאר לדעת רשיי 
את לשון הפסוק 'סביבי. 


ילקוט 


מאחר שעובר הוא על שלשה דברים, שמתפלל ההיפך מהצד שהציבור מתפללים, 
וגם אחוריו כלפי בית הכנסת, וכן עצם הדבר שכולם בפנים בית הכנסת והוא 
עומד מבחוץ, ולפיכך הוא נקרא רשעפל. 
נמצא שבדברי הראשונים ישנם שתי דינים שתהיה בהם המחלוקת. האחד, כאשר 

עומד הוא אחורי הכותל המזרחי שבו ארון הקודש, ומתפלל לאותו צד 
שהקהל מתפללים. שלדעת רש"י ורבינו יצחק הזקן הוא נקרא רשע משום 
שאחוריו כלפי בית הכנסת, אך לדעת התוספות ותלמידי רבינו יונה בשם רשיי 
אין בכך כלום כיון שמתפלל לאותו הצד שמתפללים הקהלצ. והשני, כאשר 
במקרה הנ"ל הוא מחזיר את פניו לכיוון בית הכנסת, שלדעת רש"י ורבינו יצחק 
הזקן איןְ.רְבְּרָּ, כלום כיון שאין אחוריו כלפי בית הכנסת וסוף סוף הוא והקהל 
מתפללים שניהם כלפי ארון הקודש, אולם לדעת התוספות כל שכן שהוא נקרא 
רשע כיון שמתפלל בצד ההפוך ממה שהקהל מתפלליםצא. ומבואר מדבריהם 
לכאורה שנחלקו במהות האיסור, שלדעת רש"י ורבינו יצחק הזקן עיקר האיסור 
הוא במה שאחוריו כלפי בית הכנסת, אך לדעת התוספות עיקר האיסור הוא 

במה שמתפלל לצד ההפוך ממה שהציבור מתפלליםצב. 


כיעד נפסק להלכה והאם יכול לעדד פניו לעדדים ומה הדין כשעומד בעידי בית 
הכנסת 


שם. השולחן ערוך (פֿו"פ סי" 5 ס"ז) הביא את שני הדעות [שנתבארו לעיל], ופסקצג 
שראוי לחוש לדברי שניהם. והיינו, שאם הוא עומד אחורי בית הכנסת 

בצד מזרח [כלומר, אחורי הכותל שבו ארון הקודש] לא יהפוך פניו לא למזרח 
ולא למערב, כיון שלפי אחד מן הפירושים הוא נקרא בכך רשעצז. אך כאשר 
הוא עומד אחורי בית הכנסת בצד מערב [כלומר, בצד הפתח, שהוא כנגד הכותל 
שבו ארון הקודש] לפי כולם יתפלל לצד שהקהל מתפלל ואין בכך כלום, כיון 
שעל ידי זה אין אחוריו כלפי בית הכנסת וגם מתפלל הוא לכיוון שמתפללים 

הקהלצה. 
והנה בהגהות מיימוניות (דפוס קוסטל, תפילס פ"ס פות כ) ובארחות חיים בשם רב האי 
נאון (סונ כנית יוסף סי 5 ס"ז ד"ס ונ פסורי - ססנ) כתבו, שכאשר הוא עומד 
אחורי בית הכנסת בצד הכותל המזרחי, רשאי הוא להפוך פניו לצפון או לדרום. 
אמנם הלבוש (טס) הסתפק בדין זה כיון שאינו מתפלל לצד שהקהל מתפללים, 
וגם אינו הופך פניו לבית הכנסת, וגם שהוא מחוץ לבית הכנסת, ופסק להחמיר. 
וכתב האליה רבה (שס) שספיקו של הלבוש הוא משום הדעה שהובאה בהגהות 
מיימוניות (פס) ש'אחורי בית הכנסת' הכוונה 'חוץ' לבית הכנסת, והיינו שכל 
הצדדים אסורים. וכן כתב בפרי מנדים (עס 6" קק"ע) שאסור לעשות כן [אך אינו 
נקרא רשע]. וכן פסק המשנה ברורה (עס סק"כ). 

ובאופן שעומד בצידי בית הכנסת בצד צפון או דרום, אם מחזיר אחוריו לבית 
הכנסת ודאי שנקרא רשע, שהרי הוא עובר בג' דברים, גם שאחוריו 

כלפי בית הכנסת, וגם אינו מתפלל לצד שמתפללים הציבור, וגם שמתפלל מחוץ 
לבית הכנסת. אך אם מחזיר פניו לכיוון בית הכנסת אינו נקרא רשעצי, ואף 
שאינו מתפלל לכיוון שמתפללים הקהל, מכל מקום אינו מתפלל לכיוון ההפוך 

מהםצ'. 


מה הדין כשמתפלל בתוך בית הכנסת והופך פניו מהעם 


שם. מלשון הגמרא 'אחורי בית הכנסת' משמע שהקפידא הוא דווקא כשמתפלל 
אחורי בית הכנסת, כלומר מבחוץ, אבל אם הוא מתפלל בתוך בית הכנסת 
אלא שהופך פניו כנגד הקהל ומתפלל לרוח השני אינו נקרא רשע. וכן כתבו 


פט. משא"כ במקרה של רש"י ורבינו יצחק הזקן, בין אם הופך פניו למזרח ובין אם הופך למערב 
אינו עובר אלא בשני דברים ואין לקראו רשע [אך עדיף שיהפוך פניו למזרח שאז מתפלל באותו 
כיוון שמתפללים הציבור אף שאחוריו כלפי בית הכנסת. מגן אברהם (שס סק"ט)] וראה הערה להלן. 
צ. אמנם בראש יוסף (י"ס 6וס) כתב [בדעת תוספות] שיתכן שאף שאינו נקרא רשע אך מכל 
מקום איסור יש בכך, כיון שעכ"פ עובר על שני איסורים, גם שמתפלל חוץ לבית הכנסת, וגם 
שמתפלל אחורי בית הכנסת. | צא. אך לדעת תלמידי רבינו יונה בדעת רש"י אינו נקרא רשע 
באופן זה משום שאינו עובר על ג' דברים, רק שנים [וראה הערה קודמת אם עכ"פ יש איסור 
באופן זה]. אמנם ראה בראש יוסף (פס) שהסתפק בדעת התוספות וכתב, שיתכן שאף דעתם כתלמידי 
רבינו יונה [בשם רש"י] שדווקא בג' דברים נקרא רשע, ובאופן הנ"ל אינו נקרא רשע, וכל מה 
שכתבו התוספות שכל שכן שבאופן זה נקרא רשע, הוא לדעת רש"י שאף בב' דברים נקרא רשע, 
אך הם אינם סוברים זאת. צב. מגן אברהם (Eס).‏ צג. על פי הגהות מיימוניות (לפופ קומע ספי(ס 
פ"ס ות כ) בשם הסמ"ק (סני תפיט סי יf‏ נסגס פות ק .6‏ צד. בך ביארו המגן אברהם (פ" 5 פק"י) והאליה 
רבה (שס פק"ו). וראה במאמר מרדכי (טס פק"ט) שהביא משיירי כנסת הגדולה ולחם יהודה שפירשו 
באופן אחר. | צה. דרכי משה (ס פק"ל), דברי חמודות (פס), אליה רבה (טס סק"ו) ומאמר מרדכי 
(פס). ואף שבהגהות מיימוניות (טס) כתב שהיות ויש להחמיר כדברי שניהם לכן העומד חוץ לבית 
הכנסת למזרח או למערב, אל יהפוך פניו למזרח או למערב, שאם כן הוא נקרא רשע לפי כל 
אחד מן הפירושים. כבר תמהו הב"ח (עס פוד"ס 6 פמורי) והדברי חמודות (פס) שכאשר הוא עומד 
בצד הפתח, לדברי הכל אם הופך פניו לבית הכנסת אין בכך כלום, כיון שגם מתפלל לצד שהקהל 
מתפללין וגם אין אחוריו כנגד בית הכנסת. וראה בדרישה (עס סק"5), באליה רבה (טס סק"ו) ובמאמר 
מרדכי (פס סק"ו) מה שביארו בדברי ההגהות מיימוניות. | צו. אמנם ודאי שהוא רק בשעת הדחק 
שהרי מצוה להתפלל בבית הכנסת. משנה ברורה (פס פ"ק ש). = צז. תלמידי רבינו יונה (ד"ס וכניט). 
וכן פסק השלחן ערוך (שס פ"). ובפרי מגדים (פס 55 ס"ק י) כתב שכל זה דווקא אם אינו יכול 
להפוך פניו למזרח [כגון שיש שם צואה כמלא עיניו], אך אילולי כן עדיף שיהפוך פניו למזרח 


ברכות ו: 


ביאורים קג 


תלמידי רבינו יונה (ל"ס כ( סעפפ() שבאופן זה אינו נקרא רשע. ודבר זה הוא 
לשיטתם [הובא לעיל] שרק כשעובר על ג' דברים נקרא רשע, וממילא באופן 
זה אינו עובר רק על ב' דברים מאחר שמתפלל בתוך בית הכנסת, ולכן אינו 
נקרא רשעצח. 

אמנם לדעת התוספות (עיל ע" ד"ס פחורי) שעיקר האיסור במה שמתפלל בצד 

ההפוך מן העם [כפי שנתבאר לעיל], לכאורה גם באופן זה אסור ונקרא 
רשעצט. ויש להקשות אם כן מדוע נכתב 'אחורי בית הכנסת', הרי גם אם הוא 
מתפלל בתוך בית הכנסת הדין כן ויש איסור בדברל. ותירץ המהרש"א (ד"ס כל 
סמתפ!() שיתכן שאף לדעת התוספות כל האיסור הוא דווקא כאשר הוא מתפלל 
מחוץ לבית הכנסת שעובר על ב' דברים, ולכן כאן אף לדעת התוספות אינו 
נקרא רשע. ובאופן נוסף כתב המהרש"א [לולי דבריהם], שאכן זהו כוונת הגמרא 
'המתפלל אחורי בית הכנסת', היינו שעומד בבית הכנסת ואחוריו כלפי בית 
הכנסת כלומר לרוח אחרת ממה שהציבור מתפללים, וכן הוא פירוש הפסוק 
שמביאה הגמרא 'סביב רשעים יתהלכון' היינו שמסבב פניו מהרוח שהציבור 

מתפללים, ולא שמתפלל סביב בית הכנסת. 


מתי מותר להתפלל אחורי בית הכנסת 


שם. כתב הרמב"ם (טו"פ, פסר סדור סי' קנ, כו סיי ב5ק*) שכל האיסור להתפלל אחורי 
בית הכנסת הוא דווקא כשניכר שמחזיר אחוריו לבית הכנסת, וכגון אם 
מתפלל ברחבת בית הכנסת הפנויה מכל סביבותיה, שאז נראה הוא כמזלזל 
בבית הכנסת, אבל כאשר הוא בתוך ביתו?ב מותר לו להתפלל כנגד ארץ ישראל 
אף אם כותל ביתו הוא גם כן כותל בית הכנסת ונמצא שאחוריו אל כותל בית 
הכנסת, לפי שאין ניכר שמחזיר פניו מכנגד בית הכנסת ואין בכך זלזול. והביא 
ראיה לדבריו מהמעשה שהובא בגמרא להלן על אותו אדם שהתפלל ולא החזיר 
פניו לבית הכנסת ועבר שם סוחר ערבי [אליהו] והרגו. והנה אם התפלל בתוך 
ביתו, כיצד ראה אותו הערבי, אלא ודאי מדובר שהיה עומד בדרך ברחוב, וכך 
ראה אותו הערבי והרגו. וכן פסק השלחן ערוך (לו"ס סי 5 ס"). 
ונחלקו הפוסקים לגבי העזרות של בית הכנסת. דעת המגן אברהם (עס ס"ק יג) 
ושיירי כנסת הגדולה (שס סגסות כ"י ס"ד) שיש להם דין בית ומותר להתפלל 
בהם כלפי ארץ ישראל אף אם אחוריו כנגד בית הכנסת, אך דעת העולת תמיד 
(פס ס"ו) שאין דינם כבית ואסורקי. וכתב המשנה ברורה (פס ס"ק כפ) שאף שמעיקר 
הדין מותר, מכל מקום יזהרו בעת שבונים העזרות שלא לעשותם בצד מזרח 
אלא בשאר צדדים, כי יש מפקפקים בזה. 


מה הנפק"מ במה שנקרא רשע 


שם. כתב הפרי מגדים (פו"ם סי 5 5"6 סק"ט) שמכיון שנקרא רשע יתכן שהוא 

נפסל לעדות מדרבנן, כמבואר ברמב"ם (עדות פ"י ס") שהרשעים פסולים 

לעדות שנאמר 'אל תשת ידך עם רשע'קז. אמנם מכל מקום אע"ג שהעושה כן 

נקרא רשע, אינו צריך לחזור ולהתפלל, כמבואר ברמב"ם (פפינס פ"ס ה") שדברים 
אלו אינם מעכבים את התפילה. 


מתי קיים האיסור להתפלל אחורי בית הכנסת 


שם. הכאר היטב (פו"ס סי" 5 סק"ד) הביא מתשובות יד אליהו (סוף סי" ז) שהאיסור 

להתפלל אחורי בית הכנסת נאמר רק כשהציבור מתפללים שמונה עשרה, 
והוא גם כן מתפלל שמונה עשרה, אך בשאר חלקי התפילה אין איסור להתפלל 
אחורי בית הכנסתקה. אך במאמר מרדכי (פס סק"ס) כתב שמסתימת הגמרא משמע 


כדי שיתפלל לאותו רוח שהציבור מתפללין [וכן פסק המשנה ברורה (פס סק"כ)]. אך בתהלה לדוד 
(טס סק"ג) חלק עליו, וכתב שעדיף שיהפוך פניו לכיוון בית הכנסת, כדי לצאת גם את דעת ההגהות 
מיימוניות (טס) שאחורי בית הכנסת פירושו חוץ, ורק אם הופך פניו לבית הכנסת מותר. צח. אמנם 
במור וקציעה (סס, ננ"י ד"ס ג 6סוס) כתב שאדרבה באופן זה הוא יותר גרוע שיותר נראה ככופר 
במי שהציבור מתפללים, ויש לקראו 'רשע חצוף'. והנה לכאורה אף לדעת רש"י ורבינו יצחק הזקן 
(סונסו (על) אינו נקרא רשע באופן זה, על פי המבואר במגן אברהם (סי 5 פק"ט) שלשיטתם עיקר 
האיסור הוא רק משום שאחוריו כנגד בית הכנסת. וכן כתב הגר"א (למרי טעס, ד"ס כל סמתפע. וכעין וס 
נניפור סגר"b‏ עס מ"ק ) שלדעת רש"י מותר באופן זה ואינו נקרא רשע. אמנם בראש יוסף (ד"ס למור) 
כתב שלשיטת רש"י ורבינו יצחק הזקן הוא נקרא רשע כיון שהופך פניו מהקהל [ויתכן שכן הוא 
גם לפי דברי המגן אברהם, שאין כוונתו משום אחורי כותל בית הכנסת דווקא, אלא משום ששם 
נמצא ארון הקודש, ואם כן גם בתוך בית הכנסת יהיה נקרא רשע אם אחוריו כלפי ארון הקודש. 
וכפי שדימו זאת לכפורת]. | צט. מהרש"א (ד"ס ל סמפפג) וביאור הגר"א שס. | ק. ובביאור 
הגר"א (טס) כתב שמשום קושיא זו לא פירש רש"י כדעת התוספות ולפי דבריו אכן בתוך בית 
הכנסת אין איסור. | קא. הובא בבית יוסף (פ" 5 ל"ס ו פמורי - הטנ ובשולחן ערוך (פס ק"). ‏ קב. וכן 
בחצר ביתו הסמוכה לבית הכנסת. פרי מגדים (שס 6" פ"ק יג). וכן בחצר בית הכנסת שדינה כעזרה. 
אך במגן אברהם (סס ס"ק ₪ החמיר בחצר המיוחדת לבית הכנסת. וראה באליה רבה (סס סק") 
ובמאמר מרדכי (פס פק") מה שתמהו עלין. וראה עוד בשמן המאור מס נמגן פנלסס ס"ק 5ש. 
קג. ובאליה רבה ובמאמר מרדכי (טס) כתבו שכן משמע גם מדברי רב האי גאון שהובא בארחות 
חיים (סוכ נניפ יוסף סי" 5 ס"ו ד"ס ו(6 6סולי - סעט). אך כתבו שיתכן שאינו סובר כלל את ההיתר של 
בית המבואר ברמב"ם, ולכך אסר אף בעזרות. | קד. וראה עוד בעמודי אש (פיזשטײן, סי 6פ טז) 
ובבית דוד (לשעק, סי רג, (דף ו) שדייקו מדברי הרמב"ם (פפיס פ"ס ה"ו) שהשמיט מה שנקרא רשע, 
שאין נפק"מ במה שנקרא רשע. קה. וכן מפורש ברשב"ץ (סוף ד"ס פפר ככ סוש) שאיסור זה נאמר 
דווקא כשהציבור מתפללין. 


קד ילקוט 


שהאיסור הוא אפילו בשעה שאין הציבור מתפללין, שאל"כ היה לגמרא לפרש 
זאת כפי שפירשו להלן (מ:) לגבי האיסור לעבור אחורי בית הכנסת שהוא דווקא 
בשעה שהציבור מתפללין. 

וכתב התהלה לדודלי (טס סק") שלכאורה נידון זה תלוי בטעם האיסור להתפלל 

אחורי בית הכנסת. שכן לפי הטעם המבואר בתוספות (עיל עי דיס >סוכי) 
שעיקר האיסור הוא משום שכל הקהל הופכים פניהם למזרח והוא הופך פניו 
למערב, אם כן האיסור הוא דווקא כשמתפללים שמונה עשרה שאז מחויבים 
להפוך פניהם למזרח, משא"כ בשאר התפילה הלא יכולים להתפלל לאיזה רוח 
שירצו. אולם לפי הטעם המבואר ברש"י (ל"ס 6וס) וברבינו יצחק הזקן סוכ 
בסנמידי רכינו יונס ד"ס ורנינו) שעיקר האיסור הוא במה שמחזיר אחוריו לבית הכנסת, 

אין חילוק ואסור אף בשאר התפילה. 

אמנם שוב כתב התהלה לדוד שמסתבר שהאיסור הוא דווקא בהשתחוויה, והיינו 

שבמה שהציבור משתחווים לצד מזרח והוא משתחווה למערב הוא נראה 
כשתי רשויות. וכן משמע מדברי הרמב"ם (פו"ת, פפֿר סדור סי' קג, כנפו סי כ5) שנקט 
הטעם כרש"י, ונימק שכשמתפלל ואחוריו לבית הכנסת הוא כאותם שנאמר בהם 
(ימוק מ טז) 'ואחוריהם אל היכל ה". ובפסוק זה הלא נאמר 'והמה משתחוים' 
ומשמע שרק באופן זה קיים האיסור. וכן התוספות בסוגייתנו (סס) נקטו 'מי 
שהוא אחורי העם במזרח והעם משתחווים למערב' וכו', ומשמע גם כן שעיקר 
האיסור הוא משום ההשתחוויה. ואם כן לכל הדעות אין לאסור אלא במקום 
שצריכים להשתחוות כגון בברכו ובמודים דרבנן, אך בקדושה וכדומה שאין 
בהם השתחוויה אין איסור בדבר. אמנם בנודע ביהודה (פטינש 6ו"פ סוס"י יג) כתב 
מפורש שאין הטעם משום השתחויה, רק על גוף עמידתו בתפילה היפך מן 

הצד שהציבור עומדים. 


מדוע הרג אליהו למי שהתפלל אחורי בית הכנסת 


ההוא גברא דקא מצלי אחורי בי כנישתא ולא מהדר אפיה לבי כנישתא 
חלף אליהו חזייה אידמי ליה כטייעאקי אמר ליה כדו בר קיימת 

קמי מרך שלף פפפרא וקטליה. צריך ביאור מדוע הרגו אליהו, היתכן שעל 

דבר זה הוא חייב מיתה, הרי לא אמרו בסוגייתנו אלא שנקרא רשע. 

והנה הרי"ף ורש"י (ד"ס פנף) לא גרסו שהיה זה אליהו אלא סוחר ערבי, וכתב 
המהרש"א (ל"ס תנף) שכן מסתבר, שלעולם לא התחייב מיתה על דבר זה, 

אלא היה זה סוחר ערבי שהרגוק". אמנם אף לגירסתנו שאליהו הרגו, פירש 
המהרש"א ש'אידמי ליה כטייעא' לא נאמר על אליהו אלא על אותו האיש, 
והיינו שהיה נראה לאליהו שאיש זה אינו ישראל אלא ערבי ולכן הרגוקט. אך 
תמה האיי הים (ל"ס ססו גנל) שאם אכן אליהו חשב שאדם זה הוא ערבי כל 
שכן שלא היה חייב מיתה שהרי גוי אינו מוזהר על השיתוףקי, ולא יתכן שדינו 
יהיה חמור יותר מישראלל'א. ובבן יהוידע (ל"ס תנף) הוסיף להקשות, איך יתכן 
שאליהו זכור לטוב שהוא מלאך שלוח מן השמים לא יבחין ולא ידע בזה האיש 

שטעה בו וחשבו לערבי ויהרגהו, ובאמת הוא ישראל ושפך דם ישראלליב. 

ובמעדני יום טוב (ככ6"ש סי ז פופ 6 - סרפטון) יישב בדרך מחודשת, שתיבת 'אידמי 
ליה' הכוונה שכל מעשה זה היה הכל בדמיון או בחלום הלילה, והיינו 

שאותו אדם אחר שהתפלל אחורי בית הכנסת שם אל ליבו שלא עשה כהוגן, 
והיה נפעם ברוחו וברעיוניו על מה שעשה, עד כי היה נראה לו בדמיונו או 

בחלום הלילה שבא אליהו והרגוליג. 


קו. וכן כתב במילי דברכות (גללנסקי, ד"ס ויש (ססתפק). ‏ קז. בפשטות הכוונה שאליהו נדמה כסוחר 
ערבי, וצריך ביאור מדוע היה צריך אליהו להתחפש ולהראות לו כערבי, וכי אליהו היה מפחד 
מאימת המלכות וכדו'. וביאר הבן יהוידע (ד"ס פף) שעשה כן מפני הרואים שודאי עמדו שם בני 
אדם וראו שהרגו ושמעו מפיו הטעם על מה שהרגו, ורצה בזה שהרואה יתפעל מן הדיבור הזה 
להיזהר בו ביושר בראותם שאפילו בעיני נכרים רע ומר דבר זה. וראה הערה הבאה. והבאר יוסף 
(סננט, נפֿניס פופ נ) ביאר שאדם זה לא רק שלא החזיר פניו לבית הכנסת גם התפלל תפילה הפוכה 
מתפילת הציבור טובה לו ורעה לציבור והוא בכלל פורש מן הציבור, ולכן אליהו עשה כן כדי 
להעיר לו על גודל פשעו וזדונו שעשה מעשה 'טייעא', שכן הטייעא הוא ישמעאלי שאינו איש 
מדיני והוא יושב אהלים ונודד ממקום למקום מבלי שיהיה לו שום שייכות עם הציבור, וכן עשה 
אותו אדם שפרש מן הציבור וניתק עצמו מכלל ישראל שהם כאיש אחד ונפש אחת. ועיי"ש 
שהרחיב בזה. וראה במגיד תעלומה (על ג. ד"ס ₪3 פיס) שבכל מקום שאליהו מוזכר על מעשה לא 
טוב לא הוזכר שמו אלא ההוא סבא או ההוא טייעא. קח. בקדושה וברכה (פפיכפ תכמיס, ל""ה פנף) 
כתב טעם נוסף מדוע רש"י והרי"ף לא גרסו שאליהו היה זה שהרגו, לפי שאם אכן אדם זה היה 
חייב מיתה, מדוע הוצרך אליהו להיראות לפניו כערבי ולהרגו בחרב, די היה לו ליתן בו עיניו 
ולהרגו, ולכך פירשו שהיה זה סוחר ערבי שזימן ה' לשם והוא הרגו [וראה הערה לעיל מה שביארו 
בזה]. ובברכת אהרן ((ױן, ד"ס ססופ גנר6) כתב עוד, שהרי אליהו היה כהן ולא יתכן שיהרוג אדם 
בחרב ויטמא עצמו, ולכן גרסו שהיה זה ערבי שהרגו. | קט. בחדשים גם ישנים (סכס %) ביאר 
מדוע אדם זה היה נראה לאליהו כערבי, על פי שיטת רש"י (ד"ס פוכי) שהיה מתפלל אחורי הקיר 
שבו ההיכל לצד מזרח, ומבואר בבית יוסף (יי"ד סי" ד סו בשם הרשב"א שהישמעאלים מקפידים 
שהשוחט יהפוך פניו בעת השחיטה לצד מזרח [כאילו משתחוה לשמש], ולכן כיון שאדם זה הפך 
פניו למזרח כמנהג הישמעאלים, חשב אליהו שהוא ערבי. | קי. וכעין זה הקשה הבן יהוידע (ל"ס 
תנף) מדוע במה שהפך פניו לבית הכנסת נראה ככופר במי שהציבור מתפללים, הלא נכרי הוא ואינו 
מכלל הציבור ואין זה מקום התפילה שלו כלל, ואינו צריך לכוון לאותו הרוח שהציבור מתפלל. 
קיא. בבית שלמה (שטענֿע, ד"ה מנף) כתב שמה שהיה עומד אחורי בית הכנסת הוא נחשב כאביזרייהו 


ברכות ו: 


ביאורים 


ובמגיד תעלומה (ד"ס קרפ עע, ד"ס תנף) תירץ, שאילולי שהיו בידו עבירות רבות 
שעבורם כבר היה נקרא רשע, לא היו מזמנים לו משמים מעשה זה 
שיראה בכך ככופר, ואם כן אליהו לא הרגו על חטא זה לבד, אלא משום כל 
העבירות שבידוקיז. 
ובעיני יצחק (כפפורע, ד"ס 6"ר מננו) ובבן יהוידע (ל"ס פנף) ביארו, שמכיון שעבר 
על דברי חכמים שאסרו להתפלל אחורי בית הכנסת התחייב בכך מיתה 
בידי שמים, כפי ששנינו לעיל (ד:) שהעובר על דברי חכמים חייב מיתה בידי 
שמים, ולכך אליהו הנביא שהוא מלאך מן השמים היה בידו כח ורשות להמית 
מי שנתחייב מיתה בידי שמים. 


מה הכוונה שנצטרך אדם לבריות ומדוע משתנים פניו לכמה גוונים 


ר' יוחנן ור' אלעזר דאמרי תרוייהו כיון שנצטרך אדם לבריותקטי פניו 
משתנות ככרום שנאמר כרום זלות לבני אדם מאי כרום כי אתא רב 
דימי אמר עוף אחד יש בכרכי הים וכרום שמו וכיון שחמה זורחת 
עליוקטז מתהפך לכמה גווניןק". החתם סופרקי" העיר, שלכאורה לפי הענין 
היה צריך לומר 'כיון שצריך אדם את הבריות', שהרי מהלשון כיון 'שנצטרך 
אדם לבריות' משמע שהבריות צריכים אותו. וביאר, שמדובר במי שנעשה רב 
לשרת בקודש לפני העדה, וכדי שימשוך אליו את לב העדה, צריכים פניו 
להשתנות נגד רוחו של כל אחד מהם, שיש החפץ בפנים שוחקות, ויש בפנים 
מסבירות, ויש בפנים זעומות, ונצרך להכריע דעתו כדעת כל אחד מהם. 
ובעוללות אפרים (פ"נ מפמר כו) פירש את ענין השתנות הפנים, שאדם הנצרך 
לבריות פעמים שצריך להחניף להם, ודרכו של החנף שפנו 
מתהפכים לכמה גוונים, שבפניו הוא מראה לו פנים שוחקות ונראה לו כאוהב, 
ושלא בפניו יתהפך לו לאויב ואין פניו עמו כתמול שלשום. וכעין זה פירש 
באיי הים (ד"ס מס) שאדם הנצרך לבריות עליו לשנות את דעותיו לפי דעת 
הבריות שהוא צריך להם, שכן אינו יכול להמרות את פיהם. והוסיף, שלפיכך 
הוא נמשל לעוף זה המשנה את צבעו לפי ענין זוהר החמה אשר תאיר עליו. 


מדוע הנערך לבריות נדון באש ומים 


ר' אמי ור' אסי דאמרי תרוייהו כאילו נדון בשני דינים אש ומים שנאמר 
הרכבת אנוש לראשנו באנו באש ובמים. המהרש"א (ד"ס מפי) והגר"א (ל"ס 
כפֿעו) פירשו את ענין 'אש ומים', שאדם המתבייש מחבירו הרי זה 'אזיל סומקא 
ואתא חיורא', והסומק הוא תולדת האש, ואילו החיוורון הוא תולדת המים, 
ונמצא שאדם המתבייש הרי הוא כאילו נידון באש ומים. 
ובלשמוע בלמודים (ל"ס סון) ובבן יהוידע (ד"ס כ) פירשו שהנצרך לבריות לבקש 
צדקה, נפגש הוא עם שני סוגי אנשים. יש מהם שצועקים על העני 
בכעס ובחימה לגרשו מעל פניו ולביישו, וזהו שנידון באש. וישנם אנשים שאינם 
שומעים כלל לצעקת העני ואינם משיבים לו, עד שנצרך הוא ללכת מאיתם 
בבושת פנים כתכונת המים שהם כלים והולכים מאליהם, וזהו שנידון במים. 


מהי הזהירות האמורה לענין תפילת מנחה ומדוע 


ואמר רבי חלבו אמר רב הונא לעולם יהא אדם זהיר בתפלת המנחה 
שהרי אליהו לא נענה אלא בתפלת המנחה שנאמר ויהי בעלות 
המנחה ויגש אליהו הנביא ויאמר וגו'. כתב המאירי (ל"ס יוסר פלס) 'יזהר אדם 


של עבודה זרה, ובן נח נהרג על כך כמבואר בסנהדרין (פ.. ‏ קיב. ועוד הקשו האחרונים על 
דברי מהרש"א, שלפי זה הלשון שאמר אליהו 'כדו בר קיימת קמי מרך', כיצד ייחס את השי"ת 
אדון לאותו ערבי (י סס פס). וכמו כן יש להקשות לפי זה [וכן לפי ביאור המעדני יו"ט להלן] 
מדוע הרי"ף והרא"ש הביאו מעשה זה, הלא אין זה נוגע למעשה. באר יוסף (סגט, עמס פות 0. 
ועיי"ש מה שביאר. קיג. בספר שער המלך (ומפלל, סנס ₪ ע) ביאר מדוע בא בדמיונו של איש 
זה שדווקא אליהו בא והרגו, לפי שבמלכים (% ₪ 5) נאמר 'ויגש אליהו אל כל העם ויאמר עד 
מתי אתם פוסחים על שתי הסעיפים אם ה' הוא האלוקים לכו אחריו ואם הבעל לכו אחריו', ולכן 
היה נדמה לאיש זה שהיה פוסח על שתי הסעיפים וכדו בר עמד אחורי בית הכנסת, שדווקא אליהו 
שהרג את נביאי הבעל בא עתה והרגו. | קיד. וכן כתב בברכת אברהם (כק, ל"ס תנף). ובזה יישב 
המגיד תעלומה מה החידוש בכך שנקרא רשע, הלא כל העובר על דברי חכמים נקרא רשע. אלא 
ודאי החידוש שאף אם עשה כן בשוגג נקרא רשע [ומדויק כן מתיבת כל המתפלל'ן, והיינו שזהו 
הוכחה על שאר עבירות שבידו שעליהם נקרא רשע. קטו. בעין ישראל (פפיל), ל"ס כיון פפערן) דייק 
שמלשון הגמרא 'כיון שנצטרך' משמע שאף אם עדיין לא לקח מהבריות, אלא שכך הוא מצבו 
שהוא נצרך לבריות כבר משתנות פניו ככרום, כיון שמדמה לעצמו כבר את הבושת שיהיה לו. 
קטז. יש להעיר במה נדמה האדם לכרום שאינו מתהפך עד שתזרח החמה, ומדוע לא אמרה הגמרא 
סתם כרום שמו ומתהפך לכמה גוונים. וביאר הצל"ח (ד'ס וסון) שאף כאן מה שפניו משתנים לכמה 
גוונים כשנצרך לבריות הוא דווקא כאשר נותנים לו צרכיו ברבים, שאילו היו נותנים לו מתן בסתר 
לא היה מתבייש, ומצינו שראיית האנשים נמשלה לזריחת השמש בפסוק 'אם זרחה עליו השמש' 
(סמות כנ כ) כפי שתרגם אונקלוס 'אם עינא דסהדיא נפלת עלוהי', ולכן גם כאן במשל של עוף נקטו 
כיון שהחמה זורחת עליו מתהפך לכמה גוונים, כך גם המקבל צדקה אם זרחה עליו השמש היינו 
שנתן לו ברבים פניו משתנים ככרום. וראה עוד בעיני שמואל ,דיס 6"כ מננו) מה שביאר במשל לעוף 
שבכרכי הים. ‏ קז. באמרי נועם (ד"ס משן) כתב בשם הגר"א, שמתהפך לששה עשר גוונים. 
קיח. בדרשות חת"ס (פ"ג עמ' יט-כ). והובא בשיטה מקובצת החדש לופ קעו). וכן כתב בליקוטי חבר 
בן חיים (ד"ס כיון ספין) בשמו. 


ילקוט 


בכל תפילות היום ואל יקל בעצמו על שכבר התפלל קצתן' וכו'. ומדבריו נראה 
שפירש את הזהירות האמורה בתפילת מנחה כפשוטה, לענין שלא יבטלנה. אך 
האחרונים?'* כתבו שודאי אין כוונת הגמרא שיזהר בתפילת מנחה ולא יבטלנה, 
שהרי חיוב גמור הוא והאבות הקדושים תיקנום וכנגד התמידין הם. אלא כוונת 
הגמרא שיהיה זהיר וזריז בתפילת המנחה שלא ישהה אותה אלא תיכף ומיד 
שיגיע זמנה יתפלל, שמא יתעסק במלאכה וימשך בה עד שיעבור הזמן?י. 

והטעם שהזהיר רב הונא על תפילת המנחה דווקא, כתב הטור ו" סי כנ) 

משום שתפילת שחרית זמנה ידוע בבוקר בקומו ממיטתו ומתפלל מיד 
קודם שיהיה טרוד בעסקיו, וכן תפילת ערבית בלילה זמנה ידוע בבואו לביתו 
והוא פנוי אז מכל עסקיו, אבל תפילת מנחה שהיא באמצע היום בעוד שהוא 
טרוד בעסקיו, צריך הוא לשום אותה אל לבו ולפנות מכל עסקיו ולהתפלל, 

ולכן צריך על כך זהירות יתירהקכא. 

ובעיון יעקב (ל"ה עלס יסכ) ובמעון הברכות (ל"ס (עוס יספ) פירשו, שאם לאדם 

יש צורך לשאול צרכיו, יזהר להתפלל עליהם בתפילת המנחה דווקא, 
שאז הוא עת רצון ביותר?יי כמו שנענה אליהו הנביא באותה עת בתפילת 

מנחהקכג. 
ויש שפירשו שבתפילת המנחה צריך האדם להיזהר להתפלל בכוונה יותר משאר 
התפילות, משום שהוא זמן ששורה אז דין בעולםללכד. 


שם. תמהו האחרוניםקלה, כיצד נלמד מהפסוק 'ויהי בעלות המנחה' שאליהו לא 
נענה אלא בתפילת המנחה, שמא כך היה המעשה, שהיה זה בזמן תפילת 
המנחהללו, וכמו כן יתכן שגם אם היה מתפלל בזמן אחר היה נענה. 
וביאר הריא"ף (על עין יעק3, ד"ס מ"ר תננו (עולס, כפירוס סרלטון) שהרי מצינו שאליהו 
התפלל לפני כן, כמו שכתוב 'והיה האלהים אשר יענה באש הוא 
האלהים' (פנכיס 6' ים כד) ולא נענה על כך, ורק כשהתפלל אחר כך בזמן המנחה 
'ענני ה' ענני' נענה, ומוכח שזמן המנחה גרם שתתקבל התפילהקכז. 
והתאוה לעינים (פֿות כ ד"ס ותו ק"ק) והגר"א (פמכי נועס, ד"ס לעולס) והענף יוסף (ד"ס 
לעונס) ביארו, על פי המבואר בזוהר (מ"נ כי תס ק5.) שעיקר שליטת 
הכשפים היא מחצות היום ולמעלה, ומאחר שכן מדוע המתין אליהו לזמן זה, 
הרי בזמן הזה היה מקום לנביאי הבעל לומר מעשה כשפים הן, ומשום כך 
הוצרך אליהו להתפלל שלא יאמרו כן כמבואר בגמרא, והיה לו לעשות זאת 
מיד בשעת תפילת שחרית שאז לא יהיה חשש זה, אלא ודאי משום שידע אליהו 
שזמן זה מסוגל לקבלת התפילה, ולכן המתין לזמן זה דווקאקכח. 
ובמקראי קדש (נמסכ"ת פנוענפיס, ד"ס װלפה) תירץ שדבר זה נלמד מייתור הפסוק, 
שלכאורה כל הפסוק 'ויהי בעלות המנחה' מיותר, שהרי לפני כן כתוב 
'ויתנבאו עד לעלות המנחה' (פס ית כט) ומכך שמענו כבר שמדובר בזמן המנחה, 
אלא ודאי בא הפסוק להשמיענו שזמן זה הוא שגרם שתתקבל התפילהקכט. 
והמגיד תעלומה (ל"ה קסמ %ס) ביאר, שמלשון הפסוק ויהי בעלות המנחה' 
משמע שבאו להשמיענו ששעת המנחה גרם, שאילולי כן די היה לכתוב 
'ויהי בעלות העולה' ולא היה צריך להשמיענו כלל שהיה זה מנחה. וכעין זה 
כתב בככבא דשביט (ד"ס ענ וסי) שאם אכן לא היה זה משום מעלת תפילת 
המנחה דווקא, היה צריך לכתוב 'ויהי בעת העלות המנחה', וממה שכתוב ויהי 
בעלות המנחה' משמע שעל ידי שעלתה למעלה תפילת המנחה עלתה תפילתו 
ם: כן. 


מדוע הובאה כאן הדרשה על ענני ה' ענניי 


ענני ה' ענני ענני שתרד אש מן השמים וענני שלא יאמרו מעשה כשפים 
הם. תמהו האחרונים, הלא אין לדרשה זו שייכות עם הדרשה הקודמת 
בענין תפילת מנחה, לשם מה הובאה בסוגייתנו. 


קיט. מהרש"א (ד"ס נפפנת המנסס), מבי"ט (נית סיס עעל סתפילס פ"ל) ומחצית השקל (רים סי כנ), וכעין 
זה בשיטה מקובצת החדש ות קפ בשם אהבת עולם. וכן כתב הבן יהוידע (ד"ס ועפס 6נפ) אמנם 
פירש להיפך, שאדרבה יזהר להתפלל תפילת מנחה בזמן הראוי לה יותר, שהוא זמן מנחה 
קטנה בתשע שעות ומחצה שהוא זמנה העיקרי והוא זמן המסוגל לתפילה יותר, ולא יתפלל 
בזמן מנחה גדולה, ואף אליהו לא נענה אלא בתפילת המנחה, היינו בתפילת המנחה הידועה 
שהוא זמן מנחה קטנה ולא במנחה גדולה, ולכן התעכב אליהו בהכנת המזבח ושאר הדברים 
עד זמן עלות המנחה שהוא זמן מנחה קטנה. ועיי"ש שביאר על דרך זה את המשך הגמרא 
לענין תפילת ערבית [שיתפלל בעיקר זמנה שהוא הלילה ולא יקדים מפלג המנחה] ושחרית 
[שיתפלל בתחילת היום ולא יקדים ולא יאחר]. | קכ. וראה במהרש"א (ד"ס פסמ) שביאר כיצד 
דבר זה נלמד מהפסוק, שכן ויהי בעלות המנחה' משמע מיד בתחילת עלייתו של שעת מנחה 
[וראה שם עוד שביאר על דרך זה גם לפי שאר האמוראים]. וראה גם בבית אלהים למבי"ט 
(מס), ובע יוסף (ד"ס (עוס יס), ובעין ישראל (ד"ס וסוסיף, ד"ס ולכ ממן) שהוסיפו לבאר על דרך זה 
את הלימוד לענין שאר התפילות לדעת שאר האמוראים. קכא. וכן כתב בספר האשכול לוכ 
סנכות תפינת מנסס וערנית סי" כס. סוכל (סלן. כענין ספס ונמס ננקו ספמוכליס לעגין סוסירות כעפֿר סתפינות). קכב. וראה 
בשו"ת הרשב"א (מ"ס סי 6 שכתב שכשם שיש עתים מרוצים בשנה כמו עשרת ימי תשובה 
שבין ראש השנה ליום כיפור, כך גם שעת מנחה היא עת מרוצה בימים. ‏ קכג. וכן כתב 
האמת ליעקב (נעל ספינופ, ד"ס פמר) שתפילת ציבור שתקנו האבות אינה צריכה לעת רצון. אלא 


ברכות ו: 


ביאורים קה 


וביאר הצל"ח (ל"ס קהל 5מסו), שהגמרא הביאה דרשה זו מכיון שהיה מקום 

לדחות את הראיה מהמעשה עם אליהו, שיתכן שמה שהתפלל בזמן 
המנחה דווקא היה זה על פי הדבור, ולא משום שהוא עת רצון, ולכן מביאה 
הגמרא דרשה זו שהתפלל אליהו שתרד אש מן השמים, שכן אילו נקבע על 
פי הדבור שיעשה זאת כעת, מדוע הוצרך להתפלל על כך, הלא כבר הבטיחו 
הקב"ה שיעשה זאת. אלא מוכח שאע"פ שעשה זאת על פי הדבורלל, אך לא 
נקבע לו על פי הדבור באיזה יום ובאיזה שעה יעשה זאת, ולכן הוצרך להתפלל 


והגר"א (פמרי טעס, ד"ס עוס) ביאר על פי דרכו [הובא בקטע הקודם], שעיקר 
הראיה לכך שזמן המנחה הוא עת רצון הוא משום שהמתין אליהו עד 
אז, אע"פ שהוא זמן שליטת הכשפים, והוצרך משום כך להוסיף תפילה שלא 
יחשדוהו בכך, כפי שנלמד מפסוק זה. ולכן נסמך ענין זה לכאן. 
והעיון יעקב והככבא דשביט (ל"ס עלס חסכ) ביארו, שלכאורה מפסוק זה יש 
סתירה למה שנתבאר שזמן תפילת המנחה הוא זמן המסוגל לקבלת 
התפילה, שהרי אנו רואים שהוצרך אליהו לכפול תפילתו ולומר פעמיים 'ענני', 
ואם כן משמע שאין זה עת רצון ולכך הוצרך להפציר ולהרבות בתפילה. 
ולכך מפרשת הגמרא שאליהו לא כפל את תפילתו, אלא התפלל על שני 
דברים שונים, שתרד אש מן השמים, ושלא יאמרו מעשה כשפים הן. 
והמגיד תעלומה (ד'ס עט) פירש, שהיה מקום לומר שמעשה זה עם נביאי 
הבעל היה בשבת, ואם כן היה מקום לומר שדווקא בשבת זמן 
המנחה הוא עת רצון ומסוגל לקבלת התפילה, אך בחול אינו כן. ולכך 
מביאה הגמרא דרשה זו להוכיח שלא היה זה בשבת. שכן אילו היה זה 
בשבת לא היו אומרים נביאי הבעל שמעשה כשפים הן, שכולם יודעים 
שבשבת לא שולטים הכשפים, ואם כן ממה שאליהו הוצרך להתפלל על כך 
מוכח שהיה זה בחול, ולמדנו אם כן שאף בחול זמן המנחה הוא עת רצון 
לקבלת התפילה. 
והבן יהוידע (שס) פירש שהגמרא מביאה דרשה זו כראיה שתפילת המנחה 
מסוגלת מאד, שכן תמיד אין להתפלל על שני דברים יחד כמבואר בתענית 
(ס:), וכיצד אם כן התפלל אליהו על שני דברים, שתרד אש מן השמים, ושלא 
יאמרו מעשה כשפים הן. אלא ודאי מכיון שתפילת המנחה מסוגלת מאוד 
שהאדם נענה בה יותר משאר תפילות, אפשר לשאול בה אף על שני דברים 
יחד. 


האם ובמה נחלקו האמוראים לענין הזהירות בשאר התפילות 


ר' יוחנן אמר אף בתפלת ערבית שנאמר תכון תפילתי קטרת לפניד 

משאת כפי מנחת ערב רב נחמן בר יצחק אמר אף תפלת שחרית 
שנאמר ה' בקר תשמע קולי בקר אערך לך ואצפה. כתב הרשב"א (פיקופי 
ספֿגדות, ד"ס 6מר - הקנ) שודאי לא נחלקו האמוראים זה עם זה, ולפי כולם חייב 
אדם להתפלל כל שלשת התפילות, אלא שהיה מקום לאדם לומר שתפילת 
שחרית היא עיקר התפילה, הואיל והיא בזמן חידוש היום ותחילת פעולת האדם, 
ואילו תפילת מנחה אינה אלא תוספת ונספחת היא אליה ואינה עת רצון כל 
כך, ועל כך בא רבי חלבו להעיר שאין הדבר כן, אלא אף תפילת המנחה תפילה 
עיקרית היא וצריך בה זהירות יתירה, וכפי שמצינו שאליהו לא נענה אלא 
בתפילת המנחה, לפי שאז הוא זמן ירידת השמש ושינוי כוחות הטבע, ועל ידי 
תפילתו מורה הוא שאין הקב"ה משתנה ובכוחו לענות כמו שהיה בבוקר, ולכן 
יש ענין מיוחד בתפילת המנחה שלא היה בבוקר. ור' יוחנן בא להוסיף שאף 
בתפילת ערבית כן הוא. ורב נחמן בר יצחק בא לפרש את דברי שני האמוראים 
שלפניו, שאין כוונתם לפטור משאר התפילות, ואף בתפילת שחרית שלא דיברו 

ממנה מחויב בה האדם. 


דווקא התפילה שאדם מתפלל על צרכיו. והוסיף שכוונת ר' חלבו להזהיר שאין התפילה רק 
לעורר את המתפלל שהכל מאתו יתברך, שאם כן היה אין משמעות ל'עת רצון', אלא רצונו 
יתברך שיתפללו לפניו ותקובל תפילתם כפי שתעלה לרצון לפניו. ‏ קכד. עין אליהו (ד"ס לעס 
זסר). וראה במגדים חדשים (ד"ס עוש) שכך נראה מדברי הזוהר (פ" ופי 2). ומעין זה מבואר 
בריא"ף (על ען יעקנ, ל"ה 6" סנו (עו(ס, נפימוע הענ). ועל דרך זה ראה בבן יהוידע (ד"ס 5מנס מטינופיס) 
שכתב שבזמן המנחה כח הדין חזק ושליטת החיצונים היא יותר חזקה ותקיפה אז. 
קכה. ריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס פ"ר תננו (עעס), תאוה לעינים (פות כ ד"ס 6מר כני מנב), מקראי קדש 
(נמסר"ם מנוענפיס, ד"ס פ"ר מנכו), קדושה וברכה (סמיכת סכמיס, ל"ס פמר כ' תנצו), מגיד תעלומה (ל"ס שסכי 
%סו) וענף יוסף (ל"ס לעלס). ‏ קכו. שהרי נביאי הבעל התחילו בבוקר ולא נענו, ונתאחר הדבר 
עד המנחה, וכשנגש אליהו להתפלל במנחה נענה. כמבואר הכל במלכים ). קכז. וראה 
בתאוה לעינים (עס) מה שביאר בדבריו. ‏ קכח. במקראי קודש ₪ תמה על כך, שעדיין יש 
להקשות מנין שבתפילת ערבית לא היה נענה גם כן, ושמא מה שהתפלל בשעת המנחה משום 
שכך היה המעשה. ותירץ בשם מהר"ם גלאנטי, שאין הכשפים שולטים בלילה, ואם כן אף 
כאן היה יכול אליהו להמתין לתפילת ערבית, ואז לא היה חשש שמא יאמרו מעשה כשפים 
הוא, אלא ודאי שגם בתפילת ערבית לא היה נענה רק בתפילת מנחה. | קכט. וכעין זה תירץ 
בעין ישראל (ד"ס עס ס6). ועיי"ש עוד מה שביאר בזה. | קל. כפי שמשמע מהפסוק 'ובדברך 
עשיתי' (פס = כו). 


קו ילקוט 


וכעין זה פירש בספר האשכולללא (פױרנן, סל תפיעת מנפס וערנית סי כס), שודאי לא 
נחלקו האמוראים זה עם זה, אלא שכל אמורא בא להוסיף חובת זהירות 
בתפילה אחרת משום חשש מסוים שיש באותה תפילה. האחד בא והזהיר על 
תפילת מנחה לפי שהיא באמצע היום והאדם טרוד אז בעסקיו ויכול לשכוח 
להתפלל מנחה, ולכן צריך על כך זהירות יתירה. והשניקלג הוסיף להזהיר אף 
על תפילת שחרית, שיש לחשוש שמא האדם יתעצל לקום ממיטתו ויעבור זמן 
קריאת שמע ותפילה. והשלישי ראה לנכון להזהיר על תפילת ערבית, לפי שהיא 
בסוף היום והאדם עייף ויגע מעמל וטורח היום ויש צער שינה. 
אך הקשה המגיד תעלומה (ל"ס כ' יוסץ פמכ) שלפי זה נמצא שלפי כולם צריך 
להיזהר בכל שלשת התפילות, ולשם מה הוצרך כל אחד לומר את הצורך 
להיזהר בתפילה אחת דווקא ולא בשאר. 
ובחפץ ה' (לנעל סור ססייס, ד"ס פמר ככ הו) פירש שאכן האמוראים נחלקו זה עם 
זה, שלדעת רב הונא רק תפילת מנחה היא עת רצון ומסוגלת יותר 
לקבלת התפילה, כפי שמצינו אצל אליהו, אך תפילת ערבית אינה עת רצון 
לקבלת התפילה מכיון שהיא רשות. ור' יוחנן סובר שאף תפילת ערבית עת 
רצון היא, כפי שנלמד מהפסוק 'תכון תפילתי קטרת לפניך משאת כפי מנחת 
ערב' שמהלשון 'מנחת ערב' משמע שהפסוק משווה את תפילת ערבית לתפילת 
מנחה ששניהם שקולים לענין זהללי. אמנם לפי שניהם תפילת שחרית אינה עת 
רצון משום שהוא זמן שעובדי האלילים עובדים אז לחמה והקב"ה כועס כמבואר 
להלן מ). אך רב נחמן בר יצחק חולק על שניהם, וסובר שמאחר שמהפסוק 
יה' בקר תשמע קולי בקר אערך לך ואצפה' משמע שגם תפילת שחרית היא 
עת רצון, ממילא אם כן כל ג' התפילות שקולים הם, ואין ללמוד מהפסוקים 
הנזכרים להעדיף תפילה אחת על השניהקיז. 
ובכלי יקר (ױקכ ו כ ד"ס על מוקלס) כתב פירוש מחודש, שכל שלשת האמוראים 
דיברו על תפילת מנחה בלבד, אלא שמתפלל אותה בשלשה זמנים שונים. 
רב הונא דיבר על תפילת מנחה בזמנה, שיזהר אדם שלא לבטלה בשום עסק 
שבעולם. ור' יוחנן בא להוסיף 'אף בתפילת ערבית' היינו שאף אם נאנס ולא 
התפלל מנחה בזמנה, מכל מקום יזהר להשלימה בתפילת ערבית הסמוכה להקלה, 
וכפי שמשמע מלשון הפסוק 'מנחת ערב', כלומר, תפילת מנחה שמתפלל אותה 
בשעת הערבקל. ורב נחמן בר יצחק בא להוסיף יותר מכך, שאף אם לא 
השלימה בתפילת ערבית הסמוכה לה יזהר להשלימה בתפילת שחרית 
שלמחרתקיז. 


שמחת חתן כיצד 


וא"ר חלבו אמר רב הונא כלללח הנהנה מסעודתקלט חתןק ואינו 
משמחוקמא עוברקמג בחמשה קולותקפג שנאמר קול ששון וקול 
שמחה קול חתן וקול כלה קול אומרים הודו את ה' צבאות קמד. כתבו 


קלא. וכעין זה כתב העץ יוסף (ד"ס עוס ס). ‏ קלב. מכאן נכתב על פי השלמת הנחל אשכול 
(פס). קלג. אך רב הונא סובר שהפסוק כולו עוסק בתפילת מנחה, שאף היא נקראת 'מנחת ערב' 
כיון שהיא כנגד תמיד של בין הערבים. קלד. אך רב הונא ור' יוחנן למדו בכוונת הפסוק שדוד 
המלך התפלל אל הקב"ה שלא רק בזמן שהוא עת רצון כגון מנחה תשמע את תפילתי, אלא אף 
בבוקר שאינו מסוגל כל כך לקבלת התפילה גם כן תשמע קולי. קלה. שהיה מקום לומר כיון 
שתפילת ערבית עצמה אינה אלא רשות אינו כל כך זמן לתשלומין. קלו. וכעין זה כתב המגיד 
תעלומה (ל"ס כי יופגן 5 על דברי ר' יוחנן 'אף בתפילת ערבית', שכוונתו על תפילת מנחה שמשלימה 
בתפילת ערבית. ודקדק כן משינוי הלשון שבין דברי ר' יוחנן לדברי רב נחמן בר יצחק, שרב נחמן 
בר יצחק הזכיר 'אף תפילת שחרית', ואילו ר' יוחנן לא אמר כמו כן 'אף תפילת ערבית' [ללא 
בי"ת], אלא 'אף בתפילת ערבית' [בבי?ת], ומשמע שכוונתו לתפילת מנחה שמשלים ומתפלל 
בערבית, ולכן אמר 'בתפילת ערבית' כלומר, שמתפלל אותה בתפילת ערבית. קלז. וכדעת ההלכות 
גדולות שהובא בטור (לו"פ סי קח מ"ל) שיכול להשלים תפילה שהחסיר אף אם עברו שתי תפילות. 
ועיין בכלי יקר שביאר כיצד הוא נלמד מהפסוק 'ה' בוקר תשמע קולי' וכו'. קלח. בביאור תיבת 
'כל' כתב המגיד תעלומה (ל"ה כל סגסגס) שבאו לרבות שאפילו אם לא הזמינוהו לסעודה רק נזדמן 
שם ונהנה מחויב לשמחו. והבן יהוידע (עס) כתב שבאו לרבות אפילו כשאין זה סעודה של מצוה 
כגון נישואי בת כהן לעם הארץ. וראה להלן [בענין הטעם שמי שנהנה מסעודת חתן חייב לשמחו] 
מה שביאר בזה רבי אלחנן וסרמן. | קלט. בעזר מקודש סע" סי פס ס"6) כתב שדין זה הוא דווקא 
כשאוכל את הסעודה במקום החופה, אבל במה שרגילים לשלוח מגדנות או אפילו לחם ותבשילים 
שהכינו לסעודת חתן וכלה, או אם קיבל מעות בבית הנישואין ולא השתתף בסעודה, אין בזה 
משום נהנה מסעודת חתן ואינו עובר בחמשה קולות. | קמ. הטעם שנקטו 'סעודת חתן' משום 
שבזמנם היה הרגילות שהחתן היה עושה את הסעודה כמבואר בכתובות (נ.) ובחולין (פג.). באר 
שבע (פו"ת, סי ) ושפתי חכמים (ל"ה סנסנס). ובילקוט שמעוני (ילמיה כעו) הגירסא 'מסעודת חתן וכלה'. 
קמא. בקובץ שיעורים (כפונות פופ מו) כתב שמהלשון 'ואינו משמחו' משמע שעיקר המצוה הוא 
לשמח את החתן דווקא מכיון שהוא מצווה בפו"ר ולא האשה [ומה שנאמר בכתובות (6 כיצד 
מרקדין לפני הכלה, הוא בשביל החתן לשבח את מקחו]. אמנם ברמב"ם (פנ פי"ל ס"6) ובטור (פסע"ז 
ס" פס ס") כתבו 'מצוה לשמח חתן וכלה' [וראה עוד בברכת אברהם (כפונות טו: ד"ס כפד) שדחה את 
דברי הקובץ שיעורים]. ובברכת אהרן (לױן, משמר כ ד"ס ויש (דקדק) כתב שאף שיש מצוה לשמח גם את 
הכלה, מכל מקום מה שעובר בחמשה קולות כשאינו משמח הוא דווקא לגבי החתן. וראה עוד 
מה שביאר בזה בספר מטה משה (מק, הכנסת כנס פ"נ ד"ס פך). קמב. רש" (ד"ס עונר) פירש שהוא 
מלשון 'מזלזל', כלומר שמזלזל הוא באותן חמשה קולות. וראה במגיד תעלומה (ל"ס ססגס) מדוע 
הוכרח רש"י לפרש כן. ובלבוש (שס פת 6 כתב 'כלומר לא יזכה לאלו החמשה קולות בנחמת 
ירושלים'. וראה מה שהובא בזה להלן (גענן סטעס סמי פנסנס מסעודת מתן סיינ לשממו וכנדר ססיונ) מדברי המקנה. 
קמג. בביאור ענין 'קולות' אלו, כתב באיי הים (ד"ס כל הנסנס), שמצינו [בחכמת המוזיקה] שישנן 


ברכות ו: 


ביאורים 


האחרוניםקמה שהשמחה האמורה כאן אינה בבשר ויין כמו השמחה האמורה 
בתורה בענין החג ש'אין שמחה אלא בבשר ויין' (פססיס קט.), שהרי החתן הוא 
בעל הסעודה, ואם כן החתן הוא משמח אחרים בבשר ויין ולא אחרים אותו. 
אלא עיקר השמחה היא בדברים, וכפי שהובא בגמרא לעיל 'אגרא דבי הלולי 
מילייקמו. וכתב רבי עקיבא אינרקמז שצריך לדקדק בזה לכל אחד כפי מדרגתו, 
לבן תורה לשמחו בדברי תורה, כי הוא עיקר השמחה, ולאיש פשוט בשיחה 
בדברי אגדה, וליותר פשוט בשיחה נאה מילתא דבדיחותא במילי דעלמאקמתח. 
ובעזר מקודש (פסע"ז פי' פס ס"פ) כתב שאדם חשוב מקיים את שמחת החתן בעצם 

מה שהוא בא לשמחה, כיון שהחתן מתכבד בכך. וכן אם אומר ברכה 
של הסידור קידושין או אחת מהשבע ברכות, או על ידי שיחה קלה עם החתן 
לעוררו אל בחינת מצוה של שמחה, או הנזהר להגיש לחתן איזה דבר מאכל 
או משקה, או שמרקד לפניו, או שאומר קצת בדיחותא לפני החתן, או המשבח 
לפניו זיווגו, באחת מכל אלו קיים מצות שמחת חתן?לט. וכן כתב בראש פינה 
(סטלס, על כית סמו( פס סק"), אך הוסיף שמכל מקום ירא שמים צריך לצאת ממש 
בקצת ריקודין ומחולות, כמו שמצינו בכתובות (י.) בכמה תנאים שהיו מרקדין 

לפני הכלה ועשו מעשה הגורם שמחה לכל רואם. 


האם החיוב לשמח את החתן הוא רק במי שנהנה 


שם. כתב הפרישה (פסע"ז סי קה פק"נ) שמסוגייתנו משמע שרק מי שנהנה מסעודת 

החתן מחויב לשמחו, אך מי שלא נהנה אינו חייב לשמחוקי. וכתב, שיש 
ללמוד דבר זה מהפסוק, ממה שהקדימו 'קול ששון וקול שמחה' ל'קול חתן 
וקול כלה', להשמיענו שאין האדם מצווה ב'קול חתן וקול כלה' [כלומר, 
לשמחם], רק במי שיש לפניו 'קול ששון וקול שמחה' דהיינו שנהנה מסעודת 
החתונה שעל ידי כך באה לפניו השמחה. אך בבית שמואל (עס סק") כתב 
שמדברי הפוסקים משמע שאף אם לא נהנה מסעודת החתן יש מצוה ללכת 
לשם ולשמח [אמנם מכל מקום אף שיש מצוה, אך אינו עובר ב'חמשה קולות' 

רק כאשר הוא נהנה מסעודת החתן ואינו משמחולקנא]. 


הטעם שמי שנהנה מסעודת חתן חייב לשמחו ובגדר החיוב 


אוצר החכמה 


שם. בטעם הדבר שמי שנהנה מסעודת החתן מחויב לשמחו, כתב החפץ חיים 
(מכתכי סמ"מ, דוגמ% מנימוקי 6ני פופ ו) שיש בכך חשש גזל, כי על מנת כן הרבה 
בהוצאות הסעודה וקרא לאוהבים שישמחו עמו וכנהוג בשירה וזמרה. 
ובגדר החיוב חקר רבי אלחנן וסרמן?יב, האם הוא בגדר גזילה, שבגלל שנהנה 
מהסעודה הוא מחויב לפרוע עבור הנאה זו על ידי שמחה, שכך נקבע 
זה התשלום עבור הנאה כזאת, ואם אינו עושה כן הוא כגזלן שנוטל ממנו ואינו 
משלם, או שהוא דין מדיני שמחת חתן וכלה, שכאשר הוא נהנה מהסעודה יש 
עליו חיוב להשתתף בשמחה זו ולשמח את החתןקל. ונפקא מינה בין הצדדים 


שמונה דרגות בחוזק הקולות ['טונים'ן, והנה שלש מהם נצרכים לבני אדם בחיי היום יום, שכן 
פעמים צריך אדם לקרוא בקול גדול לרעהו ממרחק, ופעמים רוצה הוא ללחוש לו דבר סוד בקול 
דממה דקה, ובשאר הזמנים משתמש אדם בקול בינוני לכל צרכיו. ונמצא ששאר חמשת הקולות 
אינם נצרכים לחיי האדם, ולא נבראו אלא כדי לעבוד בהם את ה' בשמחה וברננה, ואחת מעבודות 
אלו היא שמחת חתן וכלה, ונמצא שאם מקיים אדם מצוה זו כראוי הרי הוא מנצל את חמשת 
הקולות הללו למצוה, אך אם אינו עושה כן, נמצא שהוא 'עובר בחמשה קולות', כלומר, מעלים 
עליו כאילו ביטל את מציאות קולות אלו, ועשה את הבורא כאילו ברא דבר לבטלה. וראה עוד 
במהרש"א (ל"ס עונל מה שפירש בזה. קמד. בראש פינה (סענס, סי' פס על כיפ ממופנ סק"פ) כתב שדין 
זה הוא דווקא בזמן הגמרא שהחתן היה עושה את הסעודה, אך בזמן הזה שאבי הכלה עושה את 
הסעודה לית לן בה. וכפי שבטור (פס) נקט גם כן 'הנהנה מסעודת חתן' [אך העיר שבבית שמואל 
(שס) נקט בלשונו 'מסעודת חתן וכלה']. וכן מובא בטעמי המנהגים ות פפקפ) בשם מנחת עני, 
שמטעם זה נהגו היום שאבי הכלה הוא העושה את סעודת החתונה, כדי שלא תהא נקראת 'סעודת 
חתן', ולא יהא בה חשש של 'כל הנהנה מסעודת חתן ואינו משמחו'. וכן כתבו בליקוטי חבר בן 
חיים (ד"ס וס מסמפו) ובשו"ת שיח יצחק (ים, סי תו פ"ס). קמה. באר שבע (שו"ת, סיט עזר מקודש 
(פס) חופת חתנים (פ" יד 56 ₪ רבי עקיבא איגר (מסדי ולנרנלג, ד"ס מכ כני סננו. סונ גס כמסדי 6ריספי), 
קמו. אמנם בגליוני הש"ס (ד"ס כל תסנס) הביא מתשובות חוות יאיר (סיי ש שכתב 'כל הנהנה מסעודת 
חתן ואינו משמחו', והוא הסעודה, כי אין שמחה אלא בבשר ויין. | קמז. מהדורת זילברברג (ד"ס 
6 כני מנגו). הובא גם במהדורת אריאלי. קמח. וכן מבואר במהרש"א (ד"ס עונל שהשמחה צריכה 
להיות בדיבור של מצוה להזכיר חסדי המקום בבריאה לקיום העולם. ובפלא יועץ (עין פפן) כתב 
שעיקר השמחה היא שיודיענו מה שגילו לנו חז"ל שהנושא אשה מוחלין לו על כל עוונותיו, שיזהר 
וישמור על עצמו שלא ישוב לכסלה עוד. ויאמר לו ראה חיבתך לפני המקום שמוחל לך על כל 
עוונותיך, והוא אמר שאתה דומה למלך שהכל חייבים בכבודך ורוצה בשמחתך וכו', עיי"ש. 
קמט. ובפסקי ברכות לחכם קדמון (ניפפ כקונן 5סר - 5% כלון) כתב שישמחו בשיר [ומסתמא הוא לאו 
דווקא ונקט זאת לפי ששמחה בדברים אינו שוה בכל]. ובישמח לב (מ"6 פ" פ) הביא בשם הגר"ח 
קנייבסקי שדי במה שאומר לחתן מזל טוב. ועיי"ש עוד שהביא מהגריש"א שאם הגיע לחתונה 
כאשר החתן בחדר יחוד מותר לו להנות ולאכול בסעודה ואף שהולך קודם שיצא החתן מחדר 
יחוד, משום שבזה שהוא נמצא בין הנוכחים בחתונה גם כן נחשב שמשמח החתן כיון שהוא ישמח 
לשמוע שהיה ציבור גדול. | קנ. וכן נראה מלשון הראבי"ה (סי יד) שכתב 'האוכל מסעודת חתן 
חייב לשמחו'. עינים למשפט (ד"ס כ סנסנס). ‏ קנא. וכן כתבו המקנה סע" סי 5 קונטרס פתכן) והטיב 
קידושין (עס) [וראה שם בטיב קידושין שכתב שגם הפרישה מודה לכך שיש מצוה תמיד]. 
קנב. הובא באור אלחנן (מ"6 עפ' רסח סעכס 22), ובישמח לב (מ" סי כנס, מ"נ עת' ג). ‏ קנג. כלומר, 
שעל ידי שנהנה נעשה שותף לשמחה ומוטל עליו יותר לשמח את החתן, ולפיכך הטילו חכמים 
את החיוב עליו. מעון הברכה (פטלן, ד"ס כל סנסנס). 


ילקוט 


באדם חשוב, שאם דיַ.מטעם גזילה שמחויב להשיב על הנאתו, הרי באדם 


אוצר החכמה: 


חשוב עצם קבלתו זהו תשלומו כמבואר בקידושין (ף.), אך אם הוא מדיני שמחת 
חתן וכלה שהוא נעשה מן המחויבים לשמח, אין חילוק ואף אדם חשוב יש 
עליו חיוב לשמח. ופשט זאת רבי אלחנן מהלשון 'כל הנהנה', שמתיבת 'כל' 
= משמע שבאו לרבות אפילו אדם חשוב שנהנה, שגם כן מחויב לשמחלנד. 
והמקנה (פס) כתב, ובהקדם מה שיש להעיר על הלשון 'עובר בחמשה קולות' 
שנראה שיש איזה עבירה בדברקנה. וביאור הענין הוא, שהנה מבואר 
בכתובות (.) שאין מברכים בסעודת חתן את כל השבע ברכות אלא אם כן יש 
שם 'פנים חדשות' [חוץ מברכת אשר ברא ובורא פרי הגפן שאינם צריכים פנים 
חדשות], ו'פנים חדשות' הכוונה אורחים שיש שמחה יתירה עבורם שראוי היה 
להרבות בסעודה לכבודם. והנה ביום הראשון מלבד מה שהיו מברכים את כל 
הברכות בשעת החופה היו חוזרים ומברכים שוב גם בשעת הסעודה, כיון שיש 
שם שמחה יתירה במה שאוהביו סועדים עמו ומשמחים אותו, ובזה מתקיים 
'פנים חדשות', נמצא שכל מה שמברכים את החמשה ברכות הנוספות אינו אלא 
משום שמחת החתן באנשים הסועדים עמו ומשמחים אותו, ולכן אלו שסעדו 
ונהנו בסעודה יש עליהם חיוב לשמח את החתן שהרי עבורם מברכים את 
החמשה ברכות הנוספות, ואם לא ישמחוהו נמצא שחמשה ברכות אלו יהיו 
ברכה לבטלהלנו. 


מדוע המשמח חתן זוכה לתורה וכונין 


ואם משמחו מה שכרוק" אמר רבי יהושע בן לוי זוכה לתורה שנתנה 

בחמשה קולות. בצוואת רבי אליעזר הגדול (סונל נסנט מוסר פט"ז) למד דבר 

זה מפסוק, וכך כתב: 'בני הוי זהיר בהכנסת כלה לחופה ולשמח החתן, שכל 

המשמח כאילו קיבל תורה מהר סיני, שנאמר 'ויתן אל משה ככלותו' (עפות 6 
₪) כלתו כתיב, והוא יום שניתנה תורה כיום שנכנסה כלה לחופה'. 

ובטעם הדבר שהמשמח חתן וכלה זוכה לתורה, כתב האבודרהם (סל' כלכופ, כרכת 

ספרוסין) 'כי המשמח ומחזיק את יד החתן שעוסק בפריה ורביה שממנו 

יצאו מקיימי התורה, שזוהי כוונת הנישואין להוליד בנים ולגדלם לתלמוד תורה, 

ולכן זוכה לתורה מדה פנגד' מדהי. 

ובמהרש"א (ז"ס עונל) מבואר שזוכה לתורה, לפי שנתינתה היתה יום חתונתו 

ושמחת לבו של עם ישראל. והעיון יעקב (ל"ס זוכס (פוכס) פירש שהוא 

מדה כנגד מדה, שמכיון ששימח את החתן והכלה יזכה אף הוא לשמחה, והיינו 

שמחת התורה שנאמר בה 'פקודי ה' ישרים משמחי לב' (פסטס יט ט). ובעין אליהו 

(ל"ס וס מסמסו) ביאר על פי המבואר (יכתות ס3:) שהשרוי בלא אשה שרוי בלא 

תורה, ולכן כנגד מה ששימח את החתן וגרם לו לתורה, יזכה אף הוא לתורה. 

והתורה תמימה (עפופ יט יז, סערס ג) ביאר, שכשכם שתכלית הנישואין הוא לקיום 

העולם, כך גם תכלית התורה היא לקיום העולם, ואם כן המשמח חתן וכלה 

מראה בעצמו שתכלית קיום העולם חשוב בעיניו, ולכן זוכה לתורה שהיא גם 

כן מתכלית קיומו של העולם. 


מדוע המשמח חתן כאילו הקריב תודה 


רבי אבהו אמר כאילו הקריב תודהקיח שנאמר מביאים תודה בית ה'. 
האלשיך (ירעיס (ג 6) פירש שעל ידי שגורם שמחה לחתן וכלה, מתעוררים 
שניהם להודות לקב"ה, ולפי שהוא גרם לכך נחשב כאילו הוא הביא תודה זו. 
ובמהרש"א (ד"ס עונכ) מבואר שעיקר שמחת החתן צריכה להיות בהזכרת חסדי 
המקום בבריאה לקיום העולם, ולכן כנגד זה נחשב כאילו הקריב 

תודה שהיא באה גם כן כשמחה על הקיום רצון לפני הקב"ה. 
והמהר"ל (פפסרת יכל פ"?, סינות עו(ס נפיכ גמינות תסדיס סוף פ"ד) פירש שמהותו של 
קרבן תודה היא להורות שכל כוחות הבריאה ואף אלו המנוגדים זה 
מזה, הם כולם מתייחסים אל הקב"ה לבדו. ומטעם זה באה התודה מחמץ ומצה, 
שאף הם שני דברים חלוקים זה מזה, ולכן מביאים אותה על נס אחר שניצול 
ממיתה, להורות שמאת ה' באה לו הישועה שלו לבדו הכוחות כולם. והנה חתן 
וכלה הם שני מציאויות שונות ומחולקות לגמרי זה מזה, שזה איש וזה אשה, 
וזיווגם קיים רק על ידי שהקב"ה מזווגם. וממילא כאשר אדם משמח את החתן 


קנד. אמנם ראה לעיל (בענין ממחת ממן כי5ד) שהובא דעת העזר מקודש (פהע"ו סי פס ס"פ) שאדם חשוב 
בעצם נוכחותו הוא שמחה לחתן ואינו צריך לשמחו עוד. | קנה. וברש"י (ל"ס ענ פירש שהוא 
מלשון 'מזלזל'. וראה במגיד תעלומה (ד'ס סגסנס) מדוע הוכרח רש"י לפרש כן. קנו. ועובר בחמשה 
קולות הכוונה על הברכות של שבעת ימי המשתה, שכן חמשה ברכות אלו תיקנו כנגד ה' קולות 
לכן אמרו שעובר בה' קולות. | קנז. רבי חיים מוואלוז'ין (סונ נספר פרי יעקנ פסע"ו סי סס, סוכל כפֿר 
ספוסקיס טס) העיר מהי קושיית הגמרא 'ואם משמחו מה שכרו' הלא די לו שבכך אינו עובר בחמשה 
קולות. וביאר שמדובר באופן שלא נהנה מסעודת החתן שאינו מחויב לשמחו באופן זה, וכדעת 
הפרישה שהובא לעיל בענין 'שמחת חתן כיצד', ואם בכל זאת שימח החתן יזכה על כך לתורה. 
וכן כתב האמרי אמת (קועיס, ל"ס כל סנסנס, וסוכ גס כפכדס יוסף סנלמ" פכ' ויםעט סעכה ז). ובבית ישראל (סטל, 
סונ כספר כית לת עמ' פו) תירץ, שמכיון שהוא נהנה מסעודת החתן על מנת לשמחו, הריהו מכניס את 
עצמו לסכנה, שהרי יכול להיות שאפילו שהוא יעשה את כל הפעולות לשמח את החתן בכל זאת 
החתן לא ישמח, וזה אינו תלוי בידו, לכן אם עלה בידו לשמחו מגיע לו שכר על הסיכון שסיכן 


ברכות ו: 


ביאורים קז 


מסייע הוא אל הזיווג, ומראה בכך שכל חלופי המציאויות והכוחות הם להשם 
יתברך, ולכן נחשב כאילו הקריב תודה שאף היא ענינה להורות דבר זה שכל 
חלופי המציאות הם אל השם יתברך. 

והעוללות אפרים (פ"ג מסמל עכע) ביאר, שאדם הנושא אשה זוכה לעבודה שבלב, 
משום שכל זמן שהיה בלא אשה היה מלא הרהורי עבירה ואסור 

היה לו להתפלל ותפילתו לא היתה נשמעת. ולכן המשמח את החתן שמסייע 

לו בדבר זה שעל ידו בא הוא לכלל עבודה, נחשב כאילו הקריב תודה, לפי 
שהתפילה היא כנגד הקרבנות ונקראים שניהם עבודה. 


מה השייכות בין שמחה חתן לבנין חורבות ירושלים 


רב נחמן בר יצחק אמר כאילו בנה אחת מחורבות ירושלים שנאמר כי 
אשיב את שבות הארץקיט כבראשונה אמר ה'. בביאור השייכות בין 
שמחת חתן לבנין חורבות ירושלים, ביארו העין אליהו (ד"ס כננ"י פמכ) והשלמה 
משנתו (ל"ס כאו) על פי המבואר בנדה (יג:) ש'אין בן דוד בא עד שיכלו נשמות 
שבגוף', ונמצא אם כן שעל ידי נישואין אלו הם מקרבים הגאולה, ולכן 
המשמחם שמשתתף בנישואיהם כאילו בנה אחת מחורבות ירושלים. 
והמהר"ל (פפפרפ ישר פ"ל, נפיכופ עו(ס סיכ גמינות ססדיס סוף פ"ל) ביאר שעל ידי זווג 
חתן וכלה בא האדם לידי שלימות, שקודם לכן היה נחשב בנין חסר 
וכעת נחשב הוא בנין שלם, ובנין זה אינו בנין אדם אלא בנין אלוקי, ולכן 
המשמח חתן וכלה שמסייע בבנינם שהוא בנין אלוקי, נחשב כמו בנין חורבות 
ירושלים שאף הוא בנין אלוקי. 
והבניהו (ד'יס פפֿיט) ביאר משום שהאדם נקרא 'עיר קטנה ואנשים בה מעט' (קסלק 
ט יה, כמנופר ננדריס (נ:), וקודם שנשא אשה היתה עיר זו חרבה, מפני 
שאין בנין לאדם בעולם הזה אלא במצות פריה ורביה, ולכן זה שמשמח את 
החתן שהיה עיר חרבה קודם הנישואין ועכשיו התחיל להבנות, מעלה עליו 
הכתוב מדה כנגד מדה כאילו בנה אחת מחורבות ירושלים. 


הטעם שדבריו של הירא שמים נשמעים 


ואמר רב חלבו אמר רב הונא כלקל אדם שיש בו יראת שמים דבריו 
נשמעים שנאמר מוף דבר הכל נשמע את האלוקים ירא וגו'. הבינה 
לעיתים (סונ נטיעס מקונפת ססדט, לות קפפ) פירש, שאע"פ שיראת שמים מביאה את 
האדם לעשות מעשיו בהצנע ולא להרבות בדברים, עם כל זה דבריו ועניניו 
מעצמם יהיו נשמעים. 

והטעם שדבריו נשמעים, פירש המאיריקסא (ל"ס גוס 6) משום שכאשר אין בו 
יראת שמים אינו יכול להוכיח אחרים, שיאמרו לו 'קשוט עצמך תחילה 
ואחר כך קשוט אחרים', אך כאשר יש בו יראת שמים אינם יכולים לדחות 
דבריו וודאי יהיו דבריו נשמעים. וכן כתב בעיון יעקב (ד'"ס כל פלס) והוסיף שאדם 
שיש בו יראת השם שורה עליו חן, כמבואר בסוכה (פט:), ובכך ימצא חן גם 
בעיני הבריות. ובשפתי חכמים (ד"ס כ( 6לס) ביאר על פי דברי המשנה באבות 
(פ"נ מ"ד) 'בטל רצונך מפני רצונו כדי שיבטל רצון אחרים מפני רצונך', ואדם 
שהוא ירא שמים מבטל את רצונו מפני רצון הבורא, ולפיכך מבטל הקדוש ברוך 
הוא את רצון אחרים מפני רצונו של אותו אדם. ובעץ יוסף (עס) ביאר, משום 

שדבריו יוצאים מן הלב, ובודאי יכנסו אף הם אל לב השומעים. 
ויש שפירשוקסג ש'דבריו נשמעים' הכוונה שדבריו נשמעים למעלה אצל הקב"ה, 

כענין שנאמר 'צדיק גוזר והקב"ה מקיים'. 
ובעיני יצחק (לפפורט, ד"ס מ"ר מננו) פירש ש'דבריו נשמעים' הכוונה שכל צדקותיו 
ומעשיו הטובים יהיו נשמעים לבריות, והיינו שאע"פ שדרכו של אדם 
זה בהצנע לכת ואין הבריות מכירים יקר ערכו, לבסוף יגלה הקב"ה את צדקו 
לבריות, ותורתו ומעשיו שעושה בהצנע יכריזו עליו ברחובות קריה וסוף הכבוד 
לבוא. 
וכתב המגיד תעלומה (ד"ס כל פלס) שבאו ללמדנו במימרא זו, שאם רואה אדם 
שאין דבריו נשמעים לאחרים, יבין וישכיל שאינו ירא שמים, ויכין את 
לבו ליראה את הי. 


את עצמו. והבן יהוידע (ד"ס וס שפטו) הקשה מדוע לא שואלים כן על כל המצוות מה שכרם, ותירץ 
שהיה מקום לומר שכאן קיבל כבר את שכרו במה שנהנה מהסעודה, ולכן מפרשת הגמרא שאין 
זה שכרו. | קנת. בפני חיים (ד"ס כני פנסו) תמה, הרי קרבן תודה בא על אחד שנעשה לו נס 
מארבעה צרות, כגון יורדי הים והולכי מדבריות, ומה שייכותו לכאן. וביאר שמכיון שפעל ושמח 
בשמחת הנישואין נעשה בזה נס כפי שכתוב (פועס 3.) קשה זיווגו של אדם כקריעת ים סוף, ולכן 
מביא קרבן תודה. וכן כתב האמרי אמת (מונפ נניקוטי יסודס, פרטת מוללות עמ' קנס). | קנט. לכאורה בפסוק 
לא מוזכר ירושלים אלא ארץ ישראל. וביאר הנצי"ב (ממי מדה, ד"ס כפֿעו ננס) שנלמד על ירושלים 
מפני ששיבת הארץ תלויה הכל בירושלים. קס. בביאור תיבת 'כל', כתב הבן יהוידע (ד"ס כ לס) 
שבאו לרבות אפילו שהוא עני וחכמת המסכן בזויה ודבריו אינם נשמעים, מכל מקום אם יש בו 
יראת שמים דבריו יהיו נשמעים. קסא. וכן פירש במעון הברכות (ל"ס ₪05 פֿכ"ס). ‏ קסב. יעב"ץ 
(מסדו' וגטל, ד"ס כל לס), שיטה מקובצת החדש ופ 052 בשם נשמת אדם, בית ישראל (דייס כל פלס) בשם 
קול אריה ושמן רקח. 


קח ילקוט 


ביאור שלשת הדרגות שנאמרו בירא שמים 


מאי כי זה כל האדם א"ר אלעזר אמר הקב"ה כל העולם כולו לא נברא 
אלא בשביל זה רבי אבא בר כהנא אמר שקול זה כנגד כל העולם 
כולו ר' שמעון בן עזאי אומר ואמרי לה ר' שמעון בן זומא אומר כל 
העולם כולו לא נברא אלא לצוות לזהקסי. האחרוניםקסז ביארו את מחלוקת 
התנאים, שדעת רבי אלעזר שאחר שנברא איש זה שיש בו יראת שמים, אין 
עוד צורך בשאר הבריות וכל העולם טפל אליוקסה, לפי שכל העולם ומה שיש 
בו לא נבראו אלא לצורך האדם, ותכלית האדם הוא היראה, וממילא אחר שבאו 
למצב זה אין עוד צורך בשאר העולםלטי. אך דעת רבי אבא שלא יתכן שתהיה 
בריאת כל שאר הבריות לבטלה, ולכן פירש שהירא את השם שקול כנגד כל 
העולם, כלומר שמעלת שניהם שוה, אבל ודאי שהוצרכו אף שאר הבריות. אולם 
בן עזאי סבר שאף דבר זה לא יתכן שכל העולם יהיו שקולים כנגד אדם זה, 
אך גם לא יתכן שבריאתם תהיה לבטלה לגמרי, ולכן פירש בדרך אמצעית, שכל 
העולם לא נברא אלא לצוות לזה, כלומר, ודאי שאדם זה הוא העיקר, אמנם 
גם בבריאת שאר העולם יש צורך, אך לא בשביל עצמם, אלא כדי לשמש את 
אדם זה הירא את השם, שיהיו לו לחברה ויכינו לו את צרכיו. 

והמהר"ל (פלופי 5גדות, סנת (: ד"ס כל) פירש, שדעת רבי אלעזר שכל העולם לא 
נברא אלא בשביל זה, היינו שכל הנבראים לא נבראו לתכלית עצמם, 

אלא מחמת שרצה הקב"ה לברוא אדם זה שיש בו יראת שמים [שהוא תכלית 
העולם, כמו שכתוב 'אין לו להקב"ה בעולמו אלא יראת שמים בלבד' (ענס 5.)], 
ואי אפשר ‏ שַיהיה הוא לבדו בעולם, לכן ברא עמו את שאר הנבראים גם כן. 


אהח19/06/2018\ 


אמנם דעת רבי אבא שאין לומר שלולי אדם זה נחשב העולם לבטלה, אלא 
שאדם זה שקול כנגד כל העולם, היינו שהירא שמים נבדל הוא משאר האנשים 
הגשמיים ואינו חלק מהם, ולכן הוא עומד בפני עצמו ושקול כנגדם. ודעת בן 
עזאי שכל העולם לא נברא אלא לצוות לזה, היינו שאדם זה שיש בו יראת 
שמים משלים הוא את כל העולם, ולכך צריכים שאר הבריות להתחבר ולהיות 
לצוות לאדם זה, ועל ידי זה נחשב כאילו יש לכל העולם מדרגת יראת שמים. 
והיפה תואר (נכסים פכסס יד סי ו ד"ס ועל דרך, סו בפסיפת זקניס הסדע) פירש, שלדעת 

בן עזאי העולם כולו נברא אך ורק לטובתו של אדם זה הירא את ה. 
ודעת רבי אלעזר שהם לא נבראו לטובתו, אך מכל מקום הם קיימים כולם 
בזכותו, ועל ידו תפילתו משפיע ה' טובה לכל העולם. וכן הוא דעת רבי אבא, 
אלא שבא להוסיף שהשפעת הטובה הבאה עבורו לכל העולם, אינה דווקא על 
ידי שמתפלל ומבקש מהקב"ה על כך, אלא עצם מציאותו בעולם מספיקה שלא 
ישגיח ה' בחסרון העולם אלא בו ובזכויותיו, ועל ידי זה יריק ברכה לעולםקסז. 
והגר"א (פעלי עס, ד"ס כל סעולס) פירש שרבי אלעזר ובן עזאי כוונתם לאותו הדבר, 

שהעולם כולו לא נברא רק בשביל זה, אלא שנחלקו על מי הוא נאמר, 
שלדעת רבי אלעזר כל העולם כולו מתחילה ועד סוף לא נברא אלא בשביל 
זה, והיינו גם הדורות הקודמים. אך דעת בן עזאי שרק דורו של אדם זה בלבד 

נבראו עבורו להיות לו לצוות. 


למי עריך להקדים שלום ומדוע 


וא"ר חלבו אמר רב הונא כל שיודע בחברו שהוא רגיל ליתן לו שלום 
יקדים לו שלום שנאמר בקש שלום ורדפהו. מלשון הגמרא 'שהוא 

רגיל ליתן לו שלום', דייקו המהרש"א (לד"ס יקדיס) והחפץ ה' (כעל ספול ססייס, ד"ס 

כל פרגיע) שדווקא אם חבירו רגיל ליתן לו שלום צריך הוא להקדים לו שלום, 
אך למי שאינו רגיל ליתן לו שלום אינו צריך להקדים לו שלוםקט". 


קסג. בתורה תמימה (קסנת יג יד ופ ₪) כתב שצריך לגרוס 'לציית לזה' והוא מלשון שמיעה ושימוש, 
על פי מה ששנינו בגמרא כל אדם שיש בו יראת שמים דבריו נשמעים. וראה מה שנתבאר בזה 
עוד בפירושים המובאים למעלה. קסד. הכותב (ענ עין יעקנ, ד"ל כ! סעונס), הריא"ף (פס ד"ס כי זס), 
מגיד תעלומה (ד"ס פקו) ולשמוע בלמודים (ל"ה כל הענס). ובריטב"א (ד"ס מפי כי זס) פירש קצת באופן 
אחר. ובמהרש"א (ד"ס סוף זנר) פירש שלא נחלקו אלא כל אחד דיבר על עולם אחר, עיי"ש. וראה 
עוד באיי הים (ד"ס מפי כי זס), בפרשת מרדכי (ד"ס 66 נקניל ₪ ובעין אליהו (ד"ס ומר כ' סננו) מה שביארו 
במחלוקתם. קסה. אולם מתחילה ודאי הוצרכו להבראות כולם לצורך האדם, לפי שאם אין עולם 
אין האדם יכול לעמוד. קסו. וכעין זה כתב הריטב"א (פס) שהעולם נכרא לצורך בני אדם, ובני 
אדם נכראו לשבח ולהודות להקב"ה ולעבדו וליראה אותו, ואלו שעושין כן מקיימים את העולם, 
והשאר הרי הם כבהמה שאינם עושין הדברים שנבראו בשבילן. קסז. ולכן הוא שקול כנגד כל 
העולם, היינו שהוא ממלא מקום כולם, שעל ידו לבד מושפעים שאר העולם, כמו שמצינו שכל 
העולם כולו ניזון בשביל חנינא בני (פענית כד). | קסת. אמנם מדברי הרמב"ם (עופ פ"ס ס"ז) משמע 
שכל זה מעיקר הדין, אבל משום מידת חסידות ראוי להקדים שלום לכל אדם אף אם אינו מכירו. 
וכן כתב בשלמת חיים (פ" פיסט, פיע) שמלשון המשנה באבות (פ"ד מט"ו) 'הוי מקדים בשלום כל אדם' 
משמע שיקדים אפילו למי שאינו מכירו, ועכ"פ משום מידת חסידות. | קסט. והקשה המהרש"א 
(פס) ממה שמצינו (גשין פנ) שרב חסדא היה מקדים שלום אפי' לעכו"ם, ותירץ בשלשה אופנים: 
האחד, שמדובר היה באנשים שהיו רגילים ליתן לו שלום. השני, שמא עשה כן רק בגויים מפני 
דרכי שלום, ובפרט שאף אם לא יחזירו לו שלום ויקראו גזלנים לא איכפת לנו בזה. השלישי, 
מאחר והדרך היא שהמשיב על ברכת שלומו של חבירו כופל לו ברכה [כגון באופן שהראשון 
אומר 'שלום' משיב השני 'שלום וברכה'], לא רצה רב חסדא לכפול שלום לגויים, ולפיכך הקפיד 
להקדים להם שלום. וראה במכתב לחזקיהו (ד"ס ומר כ' מננו) שהאריך בזה. ובחפץ ה' (פס) הקשה 


ברכות ה - ז. 


ביאורים 


ובטעם הדבר כתב המהרש"א (עס) שיש לחשוש שמא אותו אדם לא יחזיר לו 
שלום ויקרא בכך גזלןקסט. ובחפץ ה' (שס) כתב טעמים נוספים, כדי 

שלא יחשבהו בכך לחנף, או שמא הלה הוא רשע ולא יחפוץ בזה. 
אך במגיד תעלומח (פס) כתב, שנקטה הגמרא בדרך רבותא, שאפילו אם יודע 
בחבירו שהוא אוהבו ורגיל ליתן לו שלום, מכל מקום יקדים הוא לו שלום, 
אך כל שכן אם יודע שאין דרכו לברכו לשלום שעליו ליתן לו שלום, ובכך 

ישכין שלום ביניהם. 
ובעיון יעקב (ל"ס כנ) כתב, שכוונת הגמרא היא שאם יודע בחבירו שרגיל הוא 
ליתן לו שלום, ופעם אחת נולדה קטטה ביניהם ואין חבירו דורש עוד 
בשלומו, יקדים הוא לשאול בשלום חבירו, כדי שלא יחזיק במחלוקת, ועל כך 
אמרה הגמרא, שאם נתן לחבירו שלום ולא השיב לו הלה מפני הקטטה 
שביניהם, הרי הוא נקרא גזלן. 


כיצד נלמד מהפסוק גזלת העניי לענין נתינת שלום 


ואם נתן לו ולא החזיר נקרא גזלןקע שנאמר ואתם בערתם הכרם גזלת 
העני בבתיכםקלא, בביאור הדרשה כתב רש"י (ד"ס גזנם) שאין לפרש את 
הפסוק לענין גזילת ממון, שאם כן מדוע הוזכר רק 'גזלת העני', הלא אף גזילת 
העשיר גזילה היא, אלא ודאי שהפסוק מדבר בגזילה השייכת אף בעני שאין 
לו ממון כלל, והוא בענין זה שלא השיב לו שלום. אך הקשו האחרוניםקעב 
שאפשר להעמיד את הפסוק לענין מי שלא נתן פאה השייכת לעניים, ודבר זה 
הוא אכן גזילת העני בלבד. 
ויש שפירשוקלי שהוא נלמד ממשמעות הפסוק, שיש לפרש גזלת העני' מלשון 
'ענית דברים', והיינו שגוזל העניה?ץי כלומר הדיבור, והוא על ידי שאינו 
מחזיר לו שלום. 

ובמעיל צדקה (ס" %ף תסכ) פירש שדרשו את גזילת העני' על עניית שלום 
מהפסוק הסמוך 'מה לכם תדכאו עמי ופני עניים תטחנו' (שעיס ג טו), 

דהיינו שמלבין פני העני, והוא משום שכשנותן שלום אינו מחזיר לו. 
והנצי"ב (פרומי פדס, ד"ס כל עיודע) פירש שעל ידי שאינו משיב לו שלום, סבור 
העני שהוא כועס עליו ומתבייש לבקש ממנו שאלתו וצרכיו. ולכן 
נחשב הוא גזל כפי ששנינו במדרש תנחומא (נסר ₪ 'אם היית רגיל לפרנס העני 
וחזרת בך דע שאתה גוזלו'. Wo‏ 
יש מי שכתבקעה שיש נפקא מינה בין הדרשות, האם יכול להנהן לו בראשו 
לבד, או שצריך עניית שלום דווקא. שאם הדבר נלמד מ'גזילת העניה', אם 
כן צריך עניה דווקא, ולא מצינו לשון עניה אלא בפה, אך לשאר הדעות יתכן 

שהוא מועיל. 


ה 


מהו ענין התפילה אעל הקב"ה 


מנין שהקדוש ברוך הוא מתפלל שנאמר וכו'. מדברי רבי יוחנן משום רבי 

יוסי נראה שהקב"ה מתפלל, וצריך להבין כיצד ניתן לומר שהקב"ה 
מתפלל, הרי המובן של תפילה הוא בקשה לקבל דבר שאין ביכולתנו להשיג 
בעצמנו, ואנו פונים לקב"ה שבידו למלאות משאלותינו, אבל אצל הקב"ה שהוא 
בעל היכולת ובעל הכוחות כולם אין שייך דבר זה. ונאמרו בזה כמה פירושים*. 
דעת הנאוניםג שאין לפרש ענין זה כפשוטו שהקב"ה מתפלל, אלא שהקב"ה 

לימד למשה סדר התפילה כיצד ראוי להתפלל. וכשהראה לו כדמות שליח 


עוד ממה שמצינו שרבי יוחנן בן זכאי אמר על עצמו 'מעולם לא הקדימני אדם שלום' (קמן "). 
ותירץ, שדווקא רבי יוחנן מכיון שידע שדרך כולם להקדים לו שלום, לכן לגביו היה נחשב שכולם 
רגילים ליתן לו שלום. קע. בכד הקמח (ענן עטס) ובמעיל צדקה (פ" %ף ע) גרסו 'כל הרגיל לתת 
שלום לחבירו ואינו נותן נקרא גזלן'. והקשה המעיל צדקה הרי בדיבור לא שייך גזילה, ופירש 
שמכיון שהנותן שלום לחבירו כאילו נותן לו אכילה ושתיה [עיי"ש שהביא כן ממדרש הנעלם 
שלמד זאת מפסוק, וראה שם מה שביאר בזה], נמצא שכאשר מונע ממנו זאת, הוא כאילו גוזל 
ממנו אכילה ושתיה זו ששייך בה גזל. וראה בלשמוע בלמודים (ל"ס 5ס פן) שביאר מדוע אצלינו 
לא דרשוהו באופן זה על מי שאינו מקדים שלום. קעא. בשפתי חכמים (ליה מ₪) ביאר מדוע 
נכתב 'בבתיכם' דווקא, משום שבשוק יש לו אמתלא שעל ידי בלבול דעת מן רעש השוק לא השיב 
שלום, אבל בביתו מאי איכא למימר. | קעב. זהב שיבה (ל"ס מו ק"ק) ופרשת מרדכי (ד"ס גת סעטי). 
קעג. ראב"ן (פ" קש, כד הקמח עון פטסו, שבלי הלקט (פעה סי מ), ריטב"א (ל"ה גֹם), יעב"ץ (ד"ס פס 
נמן), הגר"א (ממלי טעס, ד"ס גונת) והחיד"א (פפס עיניס, ד"ס נקכ6). וראה בשו"ת פאת שדך ו" פ"כ סי" כמ) 
שרש"י לא פירש כך, משום שכל הדרשות שבתלמוד נבנו על שום שינוי או יתור בלשון הכתוב, 
אבל כאן לפי פשוטו ניחא תיבת העני אף כמשמעה ואין שום צורך לדרשה [אמנם ראה הערה 
הבאה מדוע דרשו כן]. | קעד. החיד"א טס פירש שדורשים כאילו נכתב 'עניה' שמוסיפין וגורעין 
ודורשין, וביאר הטעם שדורשים כן משום שהיה צריך לכתוב זלת עני', וממה שכתוב 'העני' 
משמע שנכתב לדרשה זו. ובמעיל צדקה 0% פפט ביאר הטעם משום שהיה צריך לכתוב 'גנבת 
העני' שהרי גזלה הוא בפרהסיא ולעני הרי אין ממה לגזול, אלא ודאי מדובר על עניית שלום 
שהיא בפרהסיא. | קעה. פאת שדך שס. | א. יש בזה הרבה ענינים על פי סוד, ואנו לא באנו 
אלא לפרש פשוטם של דברים. ב. תשובות הגאונים (ליק, פ" קטו), וכן דעת רב האי גאון שהובאה 
ברשב"א (על ו. ד"ס ועמן). מהר"י אברצלוני (פיכוש על פפר ירס 5ד ד, (ס) בשם רבינו סעדיה גאון. 


mass Aq יש ק‎ 


צבור מעוטף היורד לפני התיבה וקורא שלש עשרה מדות [כפי שנאמר (סמות ד 
ו) 'ויעבור הי על פניו ויקרא ה' הי אל רחום וחנון ארך אפים ורב חסד ואמתיין 


earn aN 


ימדו בכך סדר תפילה שראוי להתפלל בתענית באמירת שלש עשרה מדות של 
רחמים. ועוד שמע משה רבינו באותה שעה קול נוסף מלפני הכבוד שאומר יהי 
רצון מלפניך שיכבשו וכו', והבין משה רבינו שכך ראוי לבקש מלפני השכינה, 
וכך נתקבל הלכה למשה מסיני. ולכן בהמשך הגמרא מובא שכיון שראה רבי 
ישמעאל כהן גדול את כבוד ה' בראיית הלב בבית קדשי הקדשים, התפלל אותה 
תפילה יהי רצון שיכבשו רחמך את כעסך וכו', כפי התפילה שהיתה מקובלת 
בידם הלכה למשה מסיניז. 
אמנם הרשב"א (פידועי פגלו, ד"ס פמר כ' יוגן) ביארל שהקב"ה ברא את האדם עם 
כוחות מנוגדים, השכל המושך לעבודת ה' ולספר גדלו ותפארתו, והגוף 
המושך לטבע בדברים שהם הפוכים מהנאות השכל. והקב"ה האוהב את בריותיו 
ורוצה בהצלחתם ובחירתם בחיים ובטוב, מזהירם ומראה להם תמיד כאילו 
מושכם ומפייסם ומראה להם כביכול שעשיית הטוב או ההיפוך מועילה לוי. 
וכן יש לבאר את הנאמר כאן שהקב"ה מתפלל וכאילו בית המקדש הוא מקום 
תפלתוז. שלפי שמקום המקדש הוא מקום העבודה ומשם שואבים ברכה, לכן 
כל זמן שישראל עושים רצונו של מקום נראה להם שכביכול הקב"ה מתפלל 
על כך שענין זה ימשך בתמידות, כדי שימשיך לרחם על בריותיו". ומה שמתפלל 
הקב"ה שיכבשו רחמיו את כעסו, מפני שמעשי בני האדם מסורים בידם, והשכר 
והעונש הוא כפי מעשיהם, לכן אמרו שהקב"ה כביכול מתפלל שמעשי בני 
האדם יהיו ישרים ויגברו רחמיו על כעסוט. והצל"ח (ד"ס מײן) הוסיף ביאור בדברי 
הרשב"א, שכביכול הקב"ה מתפלל אלינו בני ישראל ומבקש מאתנו שנטיב 
מעשינו ונשוב בתשובה לפניו, ובזה נגרום שיהיה רצון מלפניו שיכבשו רחמיו 
את כעסו, כי תמיד זהו רצונו, אך שעונותינו מעכבים'. וכן כתב בחידושי רבי 
יהונתן אייבשיץ (ד"ס פמר), שתפילת הקב"ה היא כבקשת האב מבנו שישמע מוסרו 
כדי שלא יצטרך להענישו ולהצטער בצערו. ועל דרך זו תפילת הקב"ה לישראל 
שישמעו בקולו כדי שלא יצטרך לייסרם במשפט. 

והמהר"ל (נפר סגוס כסר סרניעי פיינ) תירץ, שלשון תפילה הוא משורש 'פלל', שהוא 
לשון מחשבה של בקשה ושאיפה, שהתפילה צריכה כוונה ומחשבה 

שיחפוץ בטובה ויבקש מהקב"ה שיעשה רצונו. ומפני שעיקר התפילה הוא 
בקשת הטוב והקב"ה הוא הטוב האמיתי'*, לכן אמרו שהקב"ה מתפלל. והנה 
פשטות לשון התפילה הוא שאדם מבקש מהקב"ה. ולכן קשה איך שייך אצל 
הקב"ה תפילה כיון שבידו לעשות כרצונו. אלא שבאמת ענין התפילה אינה 
לשון 'בקשה' אלא לשון של חפץ ורצון לדבר שאינו משורת הדין, ורצון כזה 
הגורם למעשה נקרא 'תפילה'. אלא שלגבי בשר ודם לא שייך לשון תפילה רק 
אם הוא מתפלל לקב"ה, כי בלא זה אין בידו לעשות מאומה. אבל אצל השי"ת 
שייך לשון תפילה כשיש כביכול רצון לפעולה מסוימת שאינה משורת הדין, 
כמו כאן שמתפלל להתנהג לפנים משורת הדין'ג. ואם לא שהקב"ה היה מתפלל 
שיהיה הרצון לכנוס לפנים משורת הדין, לא היה נמצא דבר זה. כי הקב"ה 
חפץ שהעולם יתנהג על פי מדת הדין, המחייבת שכאשר אדם עשה מעשים 
טובים יקבל שכר, ועל מעשיו הרעים יענש, ולכן אף שהקב"ה חפץ חסד ורוצה 


ג. ואמרו בגמרא (ג"ה :) שאלמלא מקרא כתוב אי אפשר לאומרו, שמלמד שנתעטף הקב"ה 
כשליח צבור, והראה לו למשה סדר תפלה. אמר לו, כל זמן שישראל חוטאין יעשו לפני כסדר 
הזה, ואני מוחל להם. | ז. וכן פירשו הגאונים גם לגבי מה שנאמר להלן שהראה הקב"ה 
למשה קשר של תפילין, שהכוונה בזה שלמדו סדר הנחת תפילין, על ידי כך שהראהו בעיניו, 
וכפי שלמדו תבנית המשכן. ה. אחר שהביא פירוש הגאונים כתב, שמלשון הגמרא לא 
משמע כן אלא משמע שהקב"ה מתפלל [ולכאורה הקושי בפירוש הגאונים, שמלשון הגמרא 
שמשמע שהקב"ה מתפלל, ולמדו כן מלשון הכתוב 'בבית תפילתי' דהיינו בית המקדש של 
מעלה]. ‏ ו. עצם ענין זה שהקב"ה נתן לנו בחירה ומראה לנו שכביכול הוא מתאוה שנמשך 
אחריו, מפורש בתורה שנאמר (לנרס ס ט) 'מי יתן והיה לבבם זה להם ליראה אותי ולשמור 
את כל מצותי כל הימים למען ייטב להם ולבניהם לעולם'. וכדברי הנביא למיה 3 ס) 'מה מצאו 
אבותיכם בי עול כי רחקו מעלי וילכו אחרי ההבל ויהבלו', 'שובו אלי ואשובה אליכם' (מסי 
ג 0 ועוד פסוקים רבים כאלו. ‏ ז. וביאר הצל"ח (ל"ה מי) שאין הכוונה להגביל את המקום 
שבו הקב"ה מתפלל, ולומר שהקב"ה מתפלל רק בבית המקדש, אלא שהבית הוא הנושא של 
תפילתו, שהקב"ה אומר שהתפילות שאנו מתפללים בבית המקדש שישרה הקב"ה שכינתו בינינו, 
אלו הם הבקשות הם גם תפילתו ובקשתו שימשך ענין זה תדיר, וזה הרצון מלפניו. | ח. וראה 
שם שהתפילה שיתנהג עם בריותיו ברחמים, הכוונה לכל האומות, וכמו שנאמר (עעס מ 0 'כי 
ביתי בית תפילה יקרא לכל העמים'. ‏ ט. וכעין מה שאמרו במדרש (כס כנס 5 ג), שכל זמן 
שישראל עושים רצונו של מקום כאילו מוסיפים כח בגבורה של מעלה, שנאמר (מדנר יד ) 
יועתה יגדל נא כח ה" [כן הביא הרשב"א, אמנם לפנינו במדרש 'שנאמר (פספס 5 יד)ן באלהים 
נעשה חיל']. ועוד הביאו משל במדרש (נ"ננה ע ד) למלך שבנה ארמון ונהנה מבנינו, ואמר 
הלואי ויהיה ארמון זה מעלה חן לפני בכל שעה, כפי שמצא חן לפני בשעת השלמת בננו, 
כך אמר הקב"ה לעולמו, 'עולמי עולמי הלואי תהא מעלת חן לפני בכל עת כדרך שהעלית 
לפני באותה שעה'. ‏ יי והביא הצל"ח ראיה לכך שאפשר לומר שהקב"ה מבקש מאתנו דבר 
זה, שהרי כן מפורש בפסוק (המס י ₪ 'מה ה' אלקיך שואל מעמך כי אם ליראה את ה' 
אלהיך ללכת בכל דרכיו ולאהבה אותו ולעבוד את ה' אלהיך בכל לבבך ובכל נפשך', הרי 
שהוא שואל ומבקש מאתנו דבר זה, וכמו שביאר הרשב"א שמכיון שהדבר בידינו שניתנה לנו 
הבחירה לבחור בטוב וברע, לכן הוא מבקש דבר זה מאתנו. וכך מפורש גם במקומות רבים 
בדברי הנביאים, וכגון מה שנאמר (חק ₪ 2-6 ולמה תמותו בית ישראל והשיבו וחיוי. 


ברכות ז. 


ביאורים קט 


להיטיב עם בריותיו ולהגביר החסד לפנים משורת הדין, מידת הדין מעכבת על 
כך, ואם לא היה הקב"ה חפץ ומבקש הטוב לא היה נמצא כדבר הזה". 
ובעיון יעקב (ד"ס מ6) תירץ, שתפלתו של הקב"ה שהצדיקים יתפללו על ענין 
זה שיכמרו רחמיו על מדותיו, והקב"ה יעשה רצון יראיו כי הקב"ה 
מתאוה לתפילתם של צדיקים. ולכן בסמוך הביאה הגמרא את המעשה ברבי 
ישמעאל בן אלישע שהקב"ה נענע לו בראשו, כי חפץ ה' בתפילתן וברכתן של 
הצדיקים. 


מהו 'בית תפלתי' של הקב"ה 


והביאותים אל הר קדשי ושמחתים בבית תפלתי תפלתם לא נאמר אלא 

תפלתי. כתב המהרש"א (פ" ד"ס מנן) שמה שנאמר בפסוק 
'ושמחתים בבית תפלתי' היינו שהקב"ה ישמחם בבית המקדש של מעלה, ומכיון 
שבית המקדש של מעלה מכוון כנגד בית המקדש של מטה אף שם תהיה שמחה 
בקבלת התפילות'י, וכמו שלמטה אנו מתפללים בבית המקדש שיגולו רחמיו 
עלינו, כך למעלה הקב"ה מתפלל על כך בבית המקדש. ולפי זה מתבאר גם 
המשך הפסוק, 'עולותיהם וזבחיהם לרצון על מזבחי', ששם יש מזבח בנוי 
ומיכאל השר הגדול עומד ומקריב עליו קרבן'!. ומה שנאמר בסיום הפסוק כי 
ביתי בית תפלה יקרא לכל העמים', פירושו, שבית המקדש שלמעלה מכוון כנגד 
בית תפילה של ישראל למטה ושם קרא לכל העמים', שיבואו כולם לבית 

המקדש וישמע הקב"ה תפילתסםט'. 

ובמהר"ל (שס) ביאר, ש'בית תפלתי' הוא בית המקדש, ששם הוא המקום 

שישראל מבקשים מהקב"ה שיתנהג עמהם במדת טובו ולפנים 
משורת הדין. ולפיכך גם כן הקב"ה שהוא הטוב האמיתי, מבקש לעשות טוב 
כפי רצונם ובקשתם. ואם לא היו בני ישראל מבקשים ממנו ומתפללים אליו, 
לא היה מן הראוי שהוא מעצמו יבקש לעשות הטוב להם, ולכן בית תפילתם 

של ישראל הוא בית תפילתו של הקב"ה. 


ביאור נוסח התפילה 


מאי מצלי אמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב יהי רצון מלפני שיכבשו 
רחמי את כעפי וכו'. כתב הפני יהושע (ל"ס פמכ) שמהפסוק שממנו למדו 
שהקב"ה מתפלל יש להבין מהו נוסח התפילה. שבפסוק שנאמר בו שמחתים 
בבית תפלתי' נאמר בסופו 'עולותיהם וזבחיהם לרצון על מזבחי', ומשמע שענין 
התפילה הוא שיתקבלו עולותיהם וזבחיהם של ישראל לרצון, ובכדי שקרבנות 
יתקבלו לרצון צריך שיכבשו רחמי הקב"ה את כעסו. שכן מבואר בקרבנות 
שהקריב נח בצאתו מהתיבה, שנאמר (נרפית ת כ6) 'וירח ה' את ריח הניחח ויאמר 
ה' אל לבו לא אסיף לקלל עוד את האדמה בעבור האדם כי יצר לב האדם רע 
מנעריו', ומחמת שיצר לב האדם רע מנעוריו ומכריח הוא את האדם לעבור על 
רצון קונו, מתוך כך נכנס עמהם לפנים משורת הדין, ומקבל קרבנותיהם לרצון 
כיון שאנוסים הם שיצה"ר מעבירם על דעת קונם. 

ובשפתי חכמים (ל"ס פיכנקו) ביאר תפילה זו, על פי המבואר במסכת ראש השנה 
(טז:) שישנם שלשה כתות ליום הדין, רשעים גמורים בינוניים וצדיקים 


יא. ונקרא 'רב חסד' (פטת ₪9 0, שהוא חפץ בחסד ומבקש הטוב. ‏ יב.וכתב עוד שהטעם 
שנקרא בית המקדש 'בית תפילתו' כי אי אפשר לומר שיש לו מקום מיוחד ששם פועל את 
הרצון, אלא שאם אין התעוררות תחילה מלמטה לכך אין ראוי שיתפלל הקב"ה על זה, וכיון 
שבבית המקדש היה ההתעוררות לכך מלמטה נמצא שמשם מתחיל התעוררות גם מלמעלה. 
יג. כן ביאר דברי המהר"ל בשפתי חיים (פמונס ס"כ מפמכי פגדות פו"ל מלמר ד 5" והוסיף, שגם 
כשהקב"ה 'מתפלל' כלומר שמבקש ורוצה מאד לרחם על בריותיו, עדיין הדבר תלוי בנו 
ובמעשינו, שגם אם איננו ראויים לרחמים על פי מדת הדין, יש לקב"ה אוצר של חסד חינם, 
אלא שגם לזכות במתנה מאוצר זה צריך התעוררות כל שהיא מצד האדם, כדי שמידת הדין 
לא תצליח לקטרג ויוכל הקב"ה להתחסד עמנו. וכן מבואר בחתם סופר (ד"ה ₪" שאף שרצונו 
של הקב"ה להיכנס לפנים משורת הדין, אי אפשר שיהיה כך אלא אם כן ישראל מסתפקים 
במועט וסובלים ועובדים את ה' [והביא ראיה לכך מהגמרא להלן (כ) שהקב"ה נכנס לישראל 
לפנים משורת הדין לפי שהם מדקדקים על עצמם לברך ברכת המזון אף בלא שיעור שביעה, 
אלא בכזית וכביצה, כלומר שהם מסתפקים במועט], ולכן הוא מבקש שנבחר בחירה כזו שיוכל 
להיכנס עמנו לפנים משורת הדין. ראה גם בחידושי מהר"ם שיק ,דיס 06 שביאר יסוד שרצונו 
של הקב"ה להטיב אלא שעוונות האדם מעכבים מהשפע האלוקי לחול עליו, ועל ידי התפילה 
שאנו בוטחים בה' שבידו להטיב לנו נעשה האדם ראוי לקבל ונשלם רצון ה' להטיב, וכשאדם 
פותח פתח מעט, הקב"ה מסייעו ועל זה אמרו שהקב"ה מתפלל, עיי"ש באריכות. וראה עוד 
במהר"ל (שס, שביאר מדוע אמרו לשון זה 'שהקב"ה מתפלל', ולא אמרו 'שהקב"ה חפץ' או 
'מבקש', וכן ביאר שם מדוע התפילה נאמרה בלשון יהי רצון'. | יד. כמבואר במדרש (פסופל 
וקס( ), 'רבי נתן אומר חביב הוא מעשה הארון ככסא הכבוד של מעלה שנאמר (שפת עו ײ) 
'מכון לשבתך פעלת ה' מקדש' וגו', שמקדש של מעלה מכוון כנגד בית המקדש של מטה, 
והארון מכוון כנגד כסא הכבוד של מעלה'. ורש"י (כלטיפ כז )r‏ הביא מדרש זה על הפסוק (ס) 
וזה שער השמים' שבית המקדש של מעלה מכוון כנגד בית המקדש של מטה. ‏ טו גמרא 
מנחות (קי). וכתבו תוספות (טס ד"ס ומיכפנ) שיש מדרשות חלוקים מה מקריב מיכאל, יש אומרים 
שמקריב נשמותיהן של צדיקים, ויש אומרים שמקריב כבשים של אש. ‏ טז וכדברי שלמה 
בתפילתו, 'וגם אל הנכרי אשר לא מעמך ישראל הוא ובא מארץ רחוקה למען שמך וגו', ובא 
והתפלל אל הבית הזה, אתה תשמע השמים מכון שבתך ועשית ככל אשר יקרא אליך הנכרי' 
וגו' (מנכיס 6' מ מק-מג). 


. ילקוט 


גמורים. וכנגד הרשעים הגמורים מתפלל הקב"ה ש'יכבשו רחמי את כעסיי. וכנגד 
הבינוניים מתפלל ויגולו רחמי על מדותי'. וכנגד הצדיקים הגמורים מתפלל 
'ואתנהג עם בני במדת הרחמים ואכנס להם לפנים משורת הדין. 


לעתיד לבא התפילה תהיה על אומות העולם 


שם. החתם סופר (ד"ס וסנילופיס) ביאר פסוק זה, שמצד אחד לכבוד ולתפארת 

הוא לנו שהקב"ה חפץ לרחם עלינו, ומאידך אין לנו לשמוח שהקב"ה 
צריך לתפילה זאת, שהרי אם נעשה רצונו אין מקום לכל זה. אלא שמאחר ובית 
המקדש הוא מקום כפרה גם לאומות העולם", לפיכך אם נזכה לעשות רצונו, 
התפילה תהיה בשביל אומות העולם שיהיו לנו לעבדים, ואז ענין זה שנקרא 
בית המקדש בית תפילתו של הקב"ה יהיה לנו לשמחה, כי אין התפילה עלינו. 
וכן יהיה לעתיד לבא, שיתקיים ושמחתים בבית תפילתי', כי יהיה לנו שמחת 
הנפש בכך, כי לא יצטרך הקב"ה להתפלל עלינו אלא על 'כל העמים', שיתפלל 
עליהם הקב"ה מפני שישראל צריכים להם כדי שישמשו אותם. ואז יהיו 
'עולותיהם וזבחיהם לרצון על מזבחי', שיחפוץ ה' בעולות וזבחי ישראל מתוך 

רצון טוב, בלא תפילה וצורך בכיבוש הכעס". 


האם 'אכתריאל' הוא מלאך 


וראיתי אכתריאל. בתשובות הגאונים (עופלפיס, סי" קט) הביא שיש שפירשו 
ש'אכתריאל' הוא שם מלאך, וכן הביא בערכי תנאים ואמוראים (ענן 
רני ישמעס? כן פנישע כסן גדו) בשם רכינו נסים גאון שכתב שהוא מלאך כמו מיכאל 
וגבריאל, והדיבור ששמע הוא דיבורו של הקב"ה", כי כל הנראה לעיני בני 
אדם הוא מלאך, אבל הקב"ה אינו נראה כל עיקר. וכן כתב גם בפירוש הר"י 
מברצלוני לספר יצירה (עמי 2) בשם רבינו סעדיה גאון. וכן כתב רבי יהודה 
החסיד (ספר גיפטכיפות פֿות עע), שכתריאל הוא מלאך אחד ממונה על אלף ושמונה 
מאות מלאכים המקבלים תפילות הבאות מהלב, ונותנים אותם בראש אלוקי 
הצבאות, ומלאך זה אומר לשאר מלאכים להמתין עד שיסיימו המתכוונים בלבם 
את תפילתם, ומתקן מתפילתם כתר הכבוד, ונושאים ונותנים מאיזה צד הכתר 
יעמידו תפילת פלוני ופלוני. והממונה שמו 'אכתריאל', על שם שממתין לתפילת 
המכוונים בלבבםכ. ומה שאמר רבי ישמעאל 'ראיתי אכתריאל' היינו שראה זוהר 
כתר הכבוד הנעשה מיד המלאך כתריאל, וניענע הכתר, וזהו מה שאמר 'ונענע 
לי בראשוי. 
וכן פירש הרמ"ק (פרדס רימוניס פער ו פ"נ) ש'אכתריאל' הוא שר במרום ולא אלוה, 
כי על ה' לא היה יכול לומר וראיתי. ומה שאמרו בגמרא "יה ה' צבאות', 
הכוונה כי המלאכים נקראים בשם רבם, בשם הכבוד החופף עליהם. 
והרמ"ע מפאנו הוסיף לבאר (מפס קיטס סי מס), שמה שראה רבי ישמעאל 
אכתריאל, הוא על דרך מה שאמרו חז"ל (עפו"ל פר' כ פיי ה) שכל מקום 
שנראה מיכאל שכינה נראית עמו, אלא שמיכאל נראה לעיניפ==זכים לכך, 
ושכינה אינה נראית אלא דרך גלוי הכבוד כגון עמוד הענן בימי משה. ואכתריאל 
ורבי ישמעאל בהיותם בבית קדש הקדשים כל אחד מהם לא היה מסתכל בעומד 
כנגדו, אלא היו מסתכלים ברצפת הבית, שהיו עיניהם למטה וליבם למעלה 
ממורא השכינה, רק הרצפה של קודש היא היתה מראה לטושה לשניהם, וכל 
אחד רואה דיוקן חבירוכא. 
אמנם בתשובות הגאונים ובספר ערכי תנאים ואמוראים ובפירוש הר"י מברצלוני 
כתבו שהרבה מהגאונים פירשו כי אכתריאל אינו מן המלאכים, אלא 
מאור הכבוד יתברך ומההוד הגדול ראה ממנו רבי ישמעאל צורה ונראה לו 
שנקראת בזה השםכ2. וכן כתב בשיטה מקובצת (ל"ס פכתכי) שאכתריאל הוא 
שמו של הקב"ה, וכן דעת האור זרוע (פ"6 סנכות קכיפת פמע סי" פ). והביא ראיה 
שאין לפרש שהוא שם מלאך, כי אמרו בירושלמי שהדין שנאמר בכהן גדול 
הנכנס לקדש הקדשים (ױקנ ע rז)‏ 'וכל אדם לא יהיה באהל מועד בבואו לכפר 


יז. כמבואר בסוכה ((ס:) ששבעים פרי החג באים לכפר על שבעים אומות העולם. ‏ ית. פירוש 
זה מובא בהערה שם מהחתם סופר, וראה שס ביאור נוסף ב'עולותיהס וזבחיהם לרצון על 
מזבחי'. שעולותיהם של ישראל היא מידת הגבהות המכונה 'עולה', וזבחיהם שהיא מדת ההכנעה 
המכונה 'זבח'. ושתי המידות ההפוכות האלו יהיו לרצון לפני ה', שננהג בשניהם במקום הראוי 
ובזמן הנכון, ולא נצטרך שיבקש הקב"ה רחמים עלינו, ומה שיקרא בית המקדש בית תפילה 
יהיה לכל העמים שיהיו נצרכים לתפילה זו. | יט. וכמו שמצאנו בתורה (כלפיפ ככ ש-2) 'ויקרא 
אליו מלאך ה' מן השמים וגו', ויאמר אל תשלח ידך אל הנער ואל תעש לו מאומה כי עתה 
ידעתי כי ירא אלהים אתה ולא חשכת את בנך את יחידך ממני'. ומתיבת 'ממני' מוכח ששמע 
דיבורו של הקב"ה. ‏ כ. כמו שנאמר (טג 9 ₪ 'כתר לי זעיר', וכן נאמר 'כתרו את בנימן' 
(מופטיס כ מג), שבפסוקים אלו מבואר שלשון כתר מלשון המתנה [ראה בתרגום ובאבן עזרא 
(פס)]. כא. וראה בהגהות היעב"ץ, שמה שאמר רבי ישמעאל וראיתי אכתריאל' הוא 
באספקלריא שאינה מאירה. והחתם סופר כתב (ל"ה ודש, שאכתריאל הנזכר כאן הוא ההסתר 
הראשון, שכינה מתלבשת במלאך הבריאה, ועל זה כתוב (לגלס ₪ י) והסתרתי פני ביום ההוא, 
ושם 'אכתריאל' עולה בגימטריא 'בסתר'. כב. ואף שאי אפשר לראות את הקב"ה, כתב 
בתשובות הגאונים (מופלפיס, סי קטז) בשם ר"ח 'שראה רבי ישמעאל כהן גדול כבוד ה' אלהי 
ישראל בראית הלב בבית קדש הקדשים כאשר ראה ישעיהו ומיכיהו'. וכן בפירושי סידור 


ברכות ז. 


ביאורים 


בקדש עד צאתו', נאמר גם על מלאכים שכתוב בהם (ק6 5 ) 'ודמות פניהם 
פני אדם', ולפיכך אין לפרש שראה רבי ישמעאל מלאך בקודש הקדשיםיי. 


ביאור שמות הקודש 


שם. המהר"ל (נפֿר סגו גר כמעי פט"ו) פירש שמות קודש אלו, שהאות אל"ף 

מורה שהקב"ה הוא התחלה וקדמון, כשם שהאות אל"ף היא תחילה 
וראשית לכל האותיותלי. ושם 'כתר' מורה שהקב"ה נבדל מכל הנמצאים ואין 
משתתף עמהם כלליה, ושם 'אל' באחרונה, לומר כי אין זה כתר הדיוט, רק 
כתר אלקיכי. ושם 'יה' מלמד כי מאתו נברא ומשתלשל הכללז, ואחר כך הזכיר 
שם הויה, כי אחרי שברא הקב"ה והוציא לפועל את כל העולמות כולם, צריכים 
הם להתמדה המקיימת אותם, וזה ניתן להם בשם הויה, כי כן מורה שם של 
הויה על הויה תמידית מקוימת. ואחר כך הזכיר שם 'צבאות', כי מהשם הזה 
נמשכים ריבוי התולדות אחרי הבריאה, שלולא שם זה לא היה העולם מתרבה 
ולא היו פרים ורבים, ולכך נקרא 'צבאות' מלשון צבא, שהוא לשון ריבוי, ונמצא 
כל השמות הקדושים האלו מורים על סדר השתלשלות ראוי ונכון, בלי תוספת 

ובלי מגרעת. 


האם היה השראת השכינה בבית שני 


שם. הקשה בערכי תנאים ואמוראים (עס), שלדעת הגאונים שרבי ישמעאל ראה 

גילוי שכינה, כיצד יתכן שהיה גילוי שכינה בבית שני, והלא אמרו ביומא 

(כז:) שבבית המקדש השני לא שרתה בו שכינה. ותירץ, שבכל השנה בקביעות 

לא היה גילוי שכינה בבית שני, אבל בשנים שהכהנים הגדולים המשמשים ביום 

הכיפורים היו צדיקים [כשמעון הצדיק וכרבי ישמעאל כהן גדול], היה גילוי 

שכינה. ועוד, שביום הכיפורים היתה מצויה שכינה כדי לקיים (ױקכ מז יג) 'ונתן 
את הקטורת על האש לפני ה""כח. 


ביאור ענין הברכה שאנו מברכים לקב"ה 


ואמר לי ישמעאל בני ברכני. כתב הרשב"א (פידופי 6גדופ, ד"ס וענין) שענין הברכה 

לה' הוזכר כבר בתורה שנאמר (לנליס מ ) 'ואכלת ושבעת וברכת את ה' 
אלהיך'. ו'ברכה' הוא מלשון תתברך ותתרומם, ואין זה ענין הודאה, אלא הוא 
לשון תוספת וריבוי, כמשמעות הפסוק (פמות כג כס) 'וברך את לחמך ואת מימך'כל. 
וכן במהר"ל (כר סגולס כפר כניעי פט"ו) ביאר, שהוא ענין תוספת וריבוי יותר 
מהשיעור המוגבל, שעל ידי הברכה יהיה הקב"ה נמצא עם הנמצאים במדה 
מבורכת, כלומר שלא יתנהג עמם במידת הדין בצמצום אלא יכנס להם לפנים 
משורת הדין בהרחבה. ואין לשון ברכה שייך כשנותן לתחתונים צרכיהם 
ההכרחיים בלבד, אלא כשישפיע תוספת יותר מהשיעור. ולכן בתפילת רבי 
ישמעאל אמר יהי רצון וכו', שיהיו מידותיו של הקב"ה בלא שיעור מוגבל עד 
כדי כך שיכנס לבניו לפנים משורת הדין, ובזה שייך לשון ברכה לקב"ה שיש 
תוספת במידות שמתנהג עם ברואיו. ובזה יתבאר מה שאמרו במדרש (פיכס כנס 
5 (ג) שישראל מוסיפים כח בפמליא של מעלה, שלא נאמרו הדברים על עצמו 
יתברך, אלא רק על הבחינה שבה הוא נמצא לנמצאים, וכן גם הבקשה 'ישמעאל 
בני ברכני', פירושה שתברך אותי כדי שאהיה נמצא בברכה אל בני ישראל, וזה 

על ידי שאנהג עמם לפנים משורת הדין. 

ולפי זה ענין 'ברוך' אין פירושו, שבח לקב"ה שהוא מבורך, אלא פירושו 

'שיהיה מבורך', והביא בחיי אדם (פ"6 כל ו) שכן היא דעת הגר"אל. והרחיב 
בביאור ענין זה בנפש החיים (טער 3 פ"כ) שתיבת 'ברוך' אין ענינה לשון תהילה 
ושבח, וכמבואר בגמרא שכשאמר לרבי ישמעאל בן אלישע 'ישמעאל בני ברכני' 
לא אמר לו רבי ישמעאל שבח בברכתו, רק התפלל ובקש רחמים, אלא 'ברכה' 
הוא ענין תוספת וריבוי. והוסיף לבאר (שס פ"ל) שזהו רצונו יתברך מטעם כמוס 
אתו שנתקן ונייחד על ידי הברכות והתפילות הכחות והעולמות העליונים, שיהיו 
מוכנים וראויים לקבל שפעת קדושת אור עליון, ולהמשיך ולהוסיף בהם קדושת 


התפלה לרוקח (עמ' פע) כתב בשם ר"ח ורב סעדיה גאון 'אך מראה לנביא כדמות האדם כעין 
לבו שלא יבהל' וכו', ומה שכתוב (שעס ו 6) 'ואראה את אדני' היינו אור צח לפי הראוי, ראה 
שם ברוקח באריכות. ‏ כג. ובערכי תנאים ואמוראים (פס) כתב עוד, שאי אפשר לפרש מלאך 
מפני שאמרו בגמרא שראהו רבי ישמעאל 'כשהוא יושב על כסא רם ונשא'. כד. וראה 
במאסף 'ישורון' (גגלײן יע 9% תסס"), מאמר של רבי מיכל זילבר בביאור ענין זה. ‏ כה. ושם 
'כתר' מורה על ענין זה, כי המלך על ידי שהוא מלך ויש לו כתר, הוא נבדל משאר העם. 
כו. וכן הוא בכל המלאכים יש להם בסוף שמם שם 'אל', כמו גבריאל', רוצה לומר שהגבורה 
שלו אינה גבורת הדיוט, רק גבורה אלקית. 'רפאל' ממונה על הרפואה, והרפואה היא רפואה 
אלקית, ואינה רפואת בשר ודם. ‏ כז וזה מורה שם 'יה', שנאמר (ששס כו 7) 'כי ביה ה' 
צור עולמים' שהרי 'בי"ה ה' צור עולמים', ואמרו בגמרא (עמות כט) כי ביו"ד משמו ברא 
העולם הבא, ובה"א ברא העולם הזה. ‏ כח. ופירוש 'לפני ה" כפשוטו שצריך שיהיה גילוי 
שכינה, כדי שיחשב כנתינה לפני ה'. ‏ כט. וכעין זה כתב רבינו בחיי (לנרס 5 ). והרשב"א 
(מו"ם, מ" סי תכנ) כתב, שענין הברכה הוא שהכל יברכו ויודו לומר שהקב"ה הוא המבורך, כי 
מאתו כל הברכות. ונכלל בברכה גס הודאה שהוא שליט בכל והכל מאתו, הטוב והמטיב. 
והוסיף, שלשון ברכה הוא מלשון בריכות מים', ששלטונו יתברך לא יפסק לעולם. 
ל. והמשנה ברורה (ס" קכד ס"ק כ) הביא דברי החיי אדם. 


ילקוט 


האור ורוב ברכות מעצמותו יתברך המתחבר אליהם ומתפשט בתוכם, וממילא 
יושפע זה התוספת ברכה והקדושה גם על עם ישראל שגרמו לכבוד הזהלא. 
אולם רבינו בחיי (לנליס פ י) פירש לשון ברכה כמשמעהלג, והוא כדרך משל 

מבשר ודם לשבר את האוזן וכמו שאדם שנהנה מחבירו מברכו, כן הנהנה 
מן הקב"ה אומר לשון ברכה, ואף שאין בברכות צורך גבוה שכיון שהקב"ה 


לבני האדם השפלים כדי שיחיו, ובזכות זה התבואה והפירות מתברכים ומתרבים. 

ויש ראשונים שפירשולי ש'ברכה' היא הודאה שה' הוא מקור הברכות וכל 

הטובות, וכשנתעורר להודות לה' על זאת, על ידי כך אנו זוכים במעשה 

זה להמשיך עלינו מברכותיולד. ולפי זה צריך לפרש שמה שאנו אומרים 'תתברך', 
זו בקשה שכל העולם יברכוהו ויודו שהוא מקור הברכותלה. 


האם הקב"ה הסכים לברכתו 


ונענע לי בראשו. רש"י פירש דהיינו 'כמודה בברכתי ואומר אמן'. אמנם 

בחידושי רבי יהונתן (פינעין, ד"ס מכ) פירש, ונענע לי בראשו היינו לשון 
שלילה שמנענע בראשו כשולל דבר זה. וביאר, שרבי ישמעאל בן אלישע כהן 
גדול היה בזמן החורבן והיה אז חרון אף גדול על ישראל לגודל עוונם, ולכן 
אמר הקב"ה לרבי ישמעאל 'ישמעאל בני ברכני' שרצונו שהברכות והתפילות 
יהיו ממנו בלבד מפני שהוא הצדיק שבדור, ואין הקב"ה רוצה בשאר תפילותיהם 
של רשעי הדור. ורבי ישמעאל הרגיש בכעס ה' על עמו, והתפלל בעדם לה', 
ואמר יהי רצון מלפניך שיגולו רחמיך על מדותיך ותכנס להם לפנים משורת 
הדין. והקב"ה נענע לו בראשו לשלילהלי, שמיאן לקבל תפילתו זו, וכבר היה 

הדבר מוחלט שיחרב בית המקדש ויגלו ישראל. 


על מי אמרו בגמרא וקא משמע לן' 


וקא משמע לן שלא תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך. בקדושה וברבה (סניכת 
מכמיס, ד"ס כגמר) כתב, שלפי הבנת כל המפרשים מה שאמרו בגמרא 'קא 
משמע לן' מדבר על הקב"ה, שהשמיענו בכך שאמר 'ישמעאל בני ברכני' שלא 
תהא ברכת הדיוט קלה. אמנם יותר נראה לפרש 'קא משמע לן' על רבי ישמעאל 
שהביא מעשה זה שהיה עמו שאמר לו הקב"ה 'ברכני', ולא חשש שסיפורו 
נראה כגאוה שדיברה עמו שכינה, לכן אמר שאין זו גאוה מכיון שבא רבי 
ישמעאל ללמדנו בסיפור זה שלא תהיה ברכת הדיוט קלה בעינינו?ז. 


מדוע צריכים שני לימודים שלא תהיה ברכת הדיוט קלח בעיניך 


שם. הקשה בקדושה וברכה (קמילת סכמיס, ד"ס פמכתי) שדבר זה שלא תהיה ברכת 
הדיוט קלה בעיניך למדו בגמרא (פגיס עו:) מדוד ודניאל שבירכום הדיוטות 
ונתקיימה ברכתםל", ואם כן למה צריך ב' דרשות לדבר זה. ותירץ בכמה דרכים: 
א. מהמעשה של רבי ישמעאל יש ללמוד שאין צריך מלך, אבל יתכן שצריך 
שיהיה צדיק מופלג כרבי ישמעאל כדי שתועיל ברכתו, אבל ברכת הדיוט 
שמא אינה מועילה כלללט, ולכן צריך ראיה משני גדולי הדור שבירכום הדיוטות 
והועילה ברכתם. ומדוד ודניאל אי אפשר ללמוד לכל מקום שתועיל ברכת 


לא. וכן מבואר גם במבי"ט (ניפ 6קיס שער ספפינס פ"כ). והנה בחינוך (מפֿס 0 הקשה על שיטה זו שאין 
לומר שמשמעות ברוך להוסיף ברכה במי שאיננו צריך לשום תוספת חלילה, כי הוא האדון על 
הכל והוא מחדש וממציא מאין את כל הברכות. וראה בנפש החיים ובמבי"ט (פס) שביארו על פי 
דרך הקבלה שיש לאדם כח להוסיף בעניני קדושה, ראה שם באריכות. | לב. וכתב שהוא הפירוש 
על דרך הפשט, ולאחריו הביא גם את הפירוש כדברי הרשב"א וכתב שהוא על פי הקבלה. 
לג. הרש ב"א (מו"פ, מ"פ סי תכג) והחינוך (מנוה פ) והאבודרהם (נלכטפ סעפ). ‏ לד. וכפירוש זה כתב 
גם בספר העיקרים (פלפר כ פניו), ש'ברוך' יכול להתפרש בשני אופנים, כשאומרים על מקבל הטובה 
שהוא 'ברוך' פירושו שמקבל זה מושפע מריבוי הטובה. וכשאומרים לשון 'ברוך' על נותן הטובה, 
פירושו כ'שם תואר' כמו 'רחום' ו'חנון'. ונקרא הקב"ה ברוך מפני שמגיע אלינו ממנו ברכה שהיא 
תוספת שפע וריבוי הטובה. וכתב, שלכן תקנו אנשי כנסת הגדולה לשון זה של 'ברוך', לשבח בו 
את ה' על כל מיני הטובות שהאדם מקבל ממנו, הן טובות בגוף כמו ברכות הנהנין, והן טובות 
בנפש כמו ברכת התורה וברכת המצות, ויתר הברכות כמו ברכת השבח, והכוונה בכדי להורות 
שהשם יתברך מקור הברכות ושכל הטובות וההצלחות מושפעות ממנו. אמנם ראה מה שהקשה 
הכותב (ענ עץ יעקנ, ד"ס נוגדס) וכן בספר נפש החיים, שלפי פירוש זה יהיה דוחק לפרש מה שאמר 
הקב"ה לרבי ישמעאל בן אלישע 'ישמעאל בני ברכניי, וכי מה שייך לפרש את תפילת ר' ישמעאל 
בלשון שם תואר. | לה. ועוד כתב הרשב"א (טס) שהברכה מלשון בריכות מים, ושלטונו יתברך 
לא יפסק לעולם. | לו וכתב שיש שגרסו 'והרכין לי ראשו', ולגירסא זו ודאי הכוונה שהקב"ה 
הסכים עמו, אבל הגירסא הישנה היא ונענע [אלא שיש להעיר שלפי פירוש זה קצת קשה המשך 
הגמרא, שלא תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך]. | לז. וכתב, שפירוש זה נראה הנכון, שיותר שייך 
לומר לשון 'קא משמע לן' על רבי ישמעאל, ובפרט אם נגרוס בגמרא ומאי קא משמע לן בלשון 
קושיא, צריך לפרשו שהגמרא מקשה מה השמיענו רבי ישמעאל. | לח. ארונה היבוסי בירך את 
דוד, ודריוש בירך את דניאל, כמבואר בפסוקים שהביאה הגמרא שם. ‏ לט. אמנם מדברי רבי 
ישמעאל שבא ללמדנו ענין זה שלא תהיה ברכת הדיוט קלה בעיניך, למדנו את מידת ענוותנותו 
שהחשיב עצמו כהדיוט. קדושה וברכה (סעיכפ סכמיס, ד"ס וסנס), וכן כתב השפתי חכמים (ל"ס וקמ"). 
מ. וכלפי דוד ודניאל היו נקראים הדיוטות, ולכן אמרו בגמרא שם ששני גדולי הדור ברכום 
הדיוטות, והדגישו דבר זה שדוד ודניאל היו 'גדולי הדור', שאף שמלכים ברכום, כלפיהם הם 


ברכות ז. 


ביאורים קיא 


הדיוט, מפני ששם המברכים לא היו הדיוטות פשוטים אלא מלכים", והיה אפשר 
לומר שרק הדיוטות חשובים תועיל ברכתם. ועל זה הביאו ראיה מרבי ישמעאל 
כהן גדול, שכנגד הקב"ה אין הדיוט גדול ממנול*, ולמדנו מכך שאף ברכת 
הדיוט ממש לא תהא קלה בעיניך. 

ב. שבמעשה עם רבי ישמעאל בן אלישע הזכיר רבי ישמעאל 'פעם אחת נכנסתי' 

ואין הכוונה שנכנס רק פעם אחתמג אלא שהועילה תפילתו רק לפעם זומג, 
ושמא שלטה אז מידת הדין ונסתלקה על ידי ברכתו, ואין ללמוד מכך לברכת 
הדיוט אלא שתועיל לזמן מסוים. ולפיכך הביאו ראיה מהברכות שבירכו הדיוטות 
את דוד ודניאל ונתקיימה ברכתם לגמרי בלי גבול. ומדוד ודניאל אי אפשר 
ללמוד כי הם שני כתובים הבאים כאחד ואין מלמדים, ולכך הוצרכנו ללמוד 
ממעשה של רבי ישמעאל שמועילה ברכת הדיוט. והטעם שאין אומרים שאכן 
הם שני כתובים הבאים כאחד ואין מלמדים שתועיל ברכת הדיוט בקביעות, 
מפני שאין הלימוד מעצם המעשה ברבי ישמעאל, אלא שרבי ישמעאל רצה 
ללמדנו שלא תהא ברכת הדיוט קלה בעינינו, ושאין אומרים כאן שני כתובים 
הבאים כאחד אין מלמדים, מפני שאין אומרים כן אלא בדרשת הפסוקים ולא 

באגדות. 

ג. עוד תירץ [וכן הביא בהנהות חשק שלמה בשם מהר"י סירווינט], שמדוד 

ודניאל למדנו שאם כבר בירכו הדיוט לא יזלזל בברכתו ולא תהיה ברכתו 
קלה בעיניו, אבל לא למדנו שצריך גם לבקש ברכה מהדיוט, וזה למדנו 
מהמעשה כאן שכביכול הקב"ה אמר לרבי ישמעאל בן אלישע 'בני ברכנ". 
שהיה מקום לומר, שהדיוט המברך מעצמו הרי הוא כמסיח לפי תומו והקב"ה 
שם דברים אלו בפיו, והרי זה כמו נבואה שניתנה לשוטים ותינוקות, אבל 
כשתובע ממנו הברכה אינו מועיל, כי הם דברי ההדיוט מעצמו, ולכך למדנו 

מהמעשה דרבי ישמעאל שאף ברכה זו חשובהמד. 
וראה בפני יהושע (ד"ס פמכ) שכתב, שהחידוש כאן הוא שאף שגם הקב"ה 
מתפלל תפילה זו, חביבה היא לו יותר על ידי ברכת הדיוטמה. 


הטעם שאין לרעות את האדם בשעת כעסו 


מנין שאין מרצין לו לאדם בשעת כעפו. נאמרו בזה כמה טעמים מדוע אין 
מרצים לאדם בשעת כעסו. רש"י (פנום פ"ד מי"ם) פירש, שבעוד האדם כועס 
לא יועיל הריצוי, מפני שמרוב כעסו לא יתרצה בדברים. 
וברבינו יונה וכמגן אבות לתשב"ץ (פנות פס) פירשו, שיש לחשוש שאם ירצה 
את חבירו בשעת כעסו, על ידי כך יבוא חבירו לומר דברים שאינם 
מהוגנים ויוסיף כעס על כעסו, שבשעת כעסו אסור הוא בכבלי יצר הרע, כדוגמת 
אש מתלקחת, שאם יטיל אדם לתוכו מעט מים יתחזק ויבער יותרמי. 
והמאירי (פנות פס ד"ס כני פמעון) כתב, שאם ירצה את חבירו בשעת כעסו, ידמה 
בעיניו שאין המפייס חושש להפסד שנגרם לו. 
ובמדרש שמואל (6טפ עס) כתב, שאם ירצנו בשעת כעסו וחבירו לא יתפייס 
יעבור על לפני עיור לא תתן מכשול' (ווקכ) מ יל), שהרי אדם צריך 
להיות נוח לרצות, כמבואר באבות (פ"ס מי"פ)מז. 
ובמרכבת המשנה (לנופ טס) ביאר, שיש לחשוש שאם ירצנו בשעת כעסו יקלל 
במלכו ובאלוהיו, ויגרום לו שיירש גיהנוםמ". 


נחשבו כהדיוטות. ‏ מא. וכמו שנאמר (שעס מ ₪ "ואל מי תדמיון אל ומה דמות תערכו לוי. 
מב. כי לא מסתבר שנכנס רק פעם אחת, וגם אם היה רק פעם אחת קשה מה נפקא מינה בכך 
שנכנס רק פעם אחת. | מג.והראיה על זה, שעד היום יש מדת הדין וגם הקב"ה מתפלל בכל 
יום להמתיק את מדת הדין, ונמצא שלא נתקיימה ברכתו לעולם. | מד. ומעתה צריך להבין איך 
יביאו ראיה מרבי ישמעאל שהרי גם שם היה מפי הקב"ה, וביאר בקדושה וברכה שלא היה הקב"ה 
צריך לומר לו ברכני אלא לתת בלבו לברכו, אלא שרצה ללמדו דרך ארץ שצריך לחזר אחר ברכת 
הדיוט. מה. בהליכות שלמה (מפינס פי"ת ה"י סערס 40) הקשה, שהרי כתוב בגמרא (נ"נ קטו.) שמי 
שיש לו חולה בתוך ביתו ילך אצל חכם ויבקש עליו רחמים, ולכאורה קשה שהרי אף ברכת 
הדיוט חשובה ומדוע צריך ללכת דווקא לחכם. וביאר, ש'ברכה' היא דווקא כשהיא נאמרת לנוכח 
המתברך, אבל כשהולך לבקש מאחרים שלא בפני החולה הנו 'תפלה', ולתפילה יש מעלה כשחכם 
מתפלל עבורו. ‏ מו וכלשון הכתוב (מטלי יע ש) גדל חמה נושא עונש אם מציל ועוד תוסיף', 
כלומר מי שהוא מרבה לכעוס מוכנים לו יסורים רבים, ועוד שכל מה שתנסה להצילו מהחטא 
או לפייסו תגדל יותר חמתו, ולפיכך יש להמתין עד שינוח רגזו. פירוש רבי מתתיה היצהרי ,פופ 
עס). ‏ מז. לדברי רבינו יונה והמפרשים שעל ידי הריצוי בשעת הכעס יגרום לו שיאמר דברים 
שאינם מהוגנים ונמצא מכשילו בעבירה, נראה שיש איסור בזה. אבל לדברי רש"י אין זו אלא 
עצה טובה שלא יפייסנו, כי לא יועיל פיוסו בשעת הכעס. וכן משמע מדברי הרמב"ם שאין זו 
אלא הנהגה טובה, שאם ירצה את חבירו בשעת כעסו לא יהיו דבריו נשמעים, שכתב הרמב"ם 
(דעות פ"ס ק") לדין זה בכלל הנהגת תלמיד חכם, 'שלא יהיה צועק וצווח בשעת דיבורו וכו' אלא 
דבורו בנחת עם כל הבריות וכו' אם רואה שדבריו מועילים ונשמעים אומר ואם לאו שותק, כיצד 
לא ירצה חבירו בשעת כעסו' [וראה בשפתי חכמים (ד"ס ופ"ר יותע) שהקשה על הרמב"ם, שמהסוגיא 
כאן משמע שדין זה נאמר לכל אדם ולאו דווקא לתלמיד חכם]. | מח. אולם יש להעיר שלכאורה 
אין כאן מחלוקת בין רש"י לשאר המפרשים, שהרי לדברי המפרשים פשוט שאין לומר שנלמדת 
מדה זו מהקב"ה שלא שייך בו כל ענינים אלו, אלא צריך לומר שהעיקר הוא מה שפירש רש"י 
שאל תפייסו בשעת כעסו כי לא תועיל, ורש"י הוצרך לפרש כן כי כאן למדו דבר זה ממידות 
הקב"ה, אלא שהמפרשים הוסיפו שמלבד מה שהפיוס לא יועיל, אצל בשר ודם יש לחשוש שיגרם 
בכך נזק: 


קיב ילקוט 


מהי שעת כעסוי 


מנין שאין מרצין לו לאדם בשעת כעסו דכתיב פני ילכו והנחותי לך. 
כתב הצל"ח (ד"ס מנן), שרבי יוסי לא אמר שאין מרצים לאדם 'בכעסוי 
אלא 'בשעת כעסו', ללמדנו שאפילו אם אין האדם כועס עכשיו, אלא שבשעה 
זו נעשתה לו מורת רוח וראוי לו לכעוס, אין לרצות חבירו עד לאחר שעת 
המורת רוח. וכביכול כן הוא גם אצל הקב"ה שמבואר בגמרא בהמשך, שהקב"ה 
כועס בשעה שמלכי מזרח ומערב משתחוים לשמש. ויש להקשות, הרי זעמו 
של הקב"ה הוא רגע אחד כמבואר להלן, והזמן שבו מלכי מזרח ומערב 
משתחווים לשמש הוא ודאי יותר מרגע אחד, אלא שהכוונה שבמשך הזמן שבו 
מלכי מזרח ומערב משתחוים לשמש יש רגע אחד שבו הקב"ה כועס. ואף על 
פי כן אמרו בגמרא שכל שעה זו נקראת שעת כעסו של הקב"ה. 


מדוע היה עריך משה רבינו להמתין עד שיעברו פנים של זעם 


שם. הקשו האחרוניםמל, מדוע אמר הקב"ה למשה שימתין עד שיעברו פנים 
של זעם, הרי זעמו של הקב"ה הוא רגע אחד ותוך כדי דיבור כבר עבר 


של הקב"ה לדיבור בשר ודם, כי שמא היה הקב"ה מדבר את כל הדברים האלה 
בחלק מועט מהרגע!. והפני יהושע תירץ, ששעת הזעם היא רק רגע אחד, אלא 
שאמר לו הקב"ה למשה שימתין מלהתפלל עד שיעבור לגמרי כל השעה שהזעם 
בתוכה, כדי שהרגע שבו הקב"ה זועם לא יהיה באמצע תפילתו וימנע ממנה 
מלהתקבל!א. ובשפת אמת תירץ, שמה שאמרו שזעמו של הקב"ה רגע אחד, כן 
הוא בסתם יום, אבל כשחטא גורם לכעס מתארך הכעס ולא נאמר בו שיעור 
של 'רגע', ואז היה כעס מחמת חטא העגל והתארך הכעס יותר מרגע. 


מדוע פירשו את הפסוק 'פני ילכו והנחותי לך' על פנים של זעם 


שם. פסוק זה נאמר אחר חטא העגל, שאמר הקב"ה למשה שישלח מלאך 
להוליך את בני ישראל לארץב, והעם התאבל על הדבר הרע הזה שאין 
השכינה שורה ומהלכת עמם (כש" טופ כ ד), וביקש משה רחמים מלפני ה', 
ונאמר לו טופ (ג +) 'פני ילכו והנחתי לך' ופירש רש"י שהבטיחו הקב"ה שלא 
ישלח מלאך אלא הוא בעצמו ילך עמם. וכן הוא לשון התרגום ‏ ואמר שכינתי 
תהך ואניח לך' [-ויאמר שכינתי תהלך]ג. אמנם בגמרא דרשו את הפסוק ש'פניי 
הוא לשון כעס ופנים של זעם, ופירשו שהקב"ה השיבו שימתין עד שיעבור 
הכעס ואז 'אניח לך' כלומר אתרצה לך, וכן פירש בתרגום יונתן בן עוזיאל. 
ופירשו העמר נקא (רע"כ, סמות פס), האלשיך (פמות פס) והמהרש"א (פ"6 ד"ס עד), 
שהטעם שלא פירשו בגמרא כפי פשוטו, שאם כן מה טעם ביקש אחר כך משה 
רבינו מהקב"ה 'ויאמר אליו אם אין פניך הולכים אל תעלנו מזה', הרי כבר 
הבטיחו הקב"ה 'פני ילכו'יי, ולכן פירשו בגמרא 'פני' על 'פנים של זעם', שאמר 
לו להמתין עד לאחר שעת הכעס. 

בריקאנטי (שמות פס) כתב, שלפי דברי הגמרא מה שנאמר בפסוק לשון 'הולכים' 
אין זה לשון 'הליכה', אלא לשון 'סילוק' הפנים של זעם. אולם 

מדברי המהרש"א (שס) משמע שמה שנאמר 'פניך' בפסוק, 'אם אין פניך הולכים 
אל תעלינו מזה', אין הכוונה לפנים שנזכרו בפסוק הקודם שהם פנים של זעם 
אלא הכוונה על 'פני השכינה' שאחר שעברה שעת הזעם ביקש משה שתהלך 

השכינה עמהם. 


מט. קדושה וברכה (ספיכפ מכמיס, ד"ס ופמר), פני יהושע (דייס מי פֿיכ), צל"ח (ד"ס מנין), שפת אמת (ד"ס וכמס). 
נ. ותירץ באופן נוסף, שהקב"ה אמר כל הדברים האלו ברגע אחד, שהתחיל קודם שעת הכעס או 
ברגע הכעס והמשיך אחר כך, ועשה כן כדי ללמד למשה רבינו שאין מרצים בשעת הכעס, ולכן 
היה צריך משה רבינו להמתין עד שיעברו פנים של זעם. | נא. וכעין זה ביאר הצל"ח, שלפי 
המבואר לעיל שכל השעה שבה מלכי מזרח ומערב משתחוים לשמש היא השעה הראויה לכעס, 
מובן מה שאמר הקב"ה למשה שימתין לו עד שיעברו פנים של זעם, שצריך להמתין במשך כל 
השעה הראויה לכעס, ואמר לו הקב"ה למשה שימתין עד שתעבור שעה זו. נב. כמו שנאמר (טפופ 
לס 'ושלחתי לפניך מלאך וגרשתי את הכנעני האמרי והחתי והפרזי החוי והיבוסי'. | נג. וראה 
ברבינו בחיי (פפופ פס) [בשם החכם ר' אברהם], ש'פני ילכו', המלאך הזה הוא מטטרון פנים של זעם. 
'אם אין פניך הולכים', אלו פנים של רחמים, הוא התפארת, שימחול ויסלח לפשעים, וראה כעין 
פירוש זה בהרחבה ברמב"ן ובריקאנטי (ש. | נד. ורש"י מס) פירש שאין זו בקשה נוספת, אלא 
שמשה רבינו אמר לקב"ה שאכן בזה הוא חפץ, כי על ידי מלאך אל תעלנו מזה. נה. כגון (נמדנל 
₪ פ) 'וישמע ה' ויחר אפו' (פמות ד יל) 'ויחר אף ה' במשה', וכן במעשה העגל כתוב (טמות 3 6) 'למה 
ה' יחרה אפך בעמך', ועוד כתוב (טס 2 י) 'ועתה הניחה לי ויחר אפי'. נו. כמבואר שם בפסוקים 
הקודמים (שמות נג ) שהבטיחו על מציאת חן, וא"כ כבר היה זה הרבה אחרי עיקר הכעס על העגל, 
ואף אם עדיין לא נח הכעס לגמרי עד סוף ארבעים יום האחרונים, אבל כבר לא היה כועס ממש, 
ואיך אמר לו המתין עד שיעברו פנים של זעם. אלא ודאי שבכל יום יש זמן קבוע לפנים של זעם. 
נז. וכן כתב בקדושה וברכה (ל"ס גמכל ופי), והוסיף שלפי זה מיושב מדוע הקשו קושיא זו כאן ולא 
לאחר שלמדנו שהקב"ה מתפלל שיכבשו רחמיו את כעסו [או אחר המעשה של רבי ישמעאל בן 
אלישע שאמר נוסח זה]. שאת התפילה היה מקום לפרש על שעה שישראל עוברים על רצונו של 
הקב"ה, אבל כאן בפסוק מבואר שיש פנים של זעם ומשמע אפילו בלי עוונות ישראל. וראה בהגהות 
רא"מ הורוויץ (ד"ס ומי) שפירש שמטעם זה אמרו בגמרא דתניא 'ואל זעם בכל יום', ואף שהוא פסוק 
מפורש ואין שייך לשון 'ותניא' על דבר הנלמד מפסוק. אלא לפי שעיקר החידוש הוא, שיש לפני 
הקב"ה זמן ושעה מיוחדים של כעס. אבל עצם הדבר שהקב"ה כועס מפורש בפסוקים רבים וכמו 


ברכות ז. 


ביאורים 


מעאנו מפורש בתורה שהקב"ה כועס 


ומי איכא רתחא קמיה דקודשא בריך הוא. הקשו הפני יהושע והצל"ח (ל"ס 

ומי פיכ6), מדוע שאלו בגמרא האם מצאנו שיש כעס לפני הקב"ה, הלא 
מבואר בפסוקים שהקב"ה כועס!ל, ומדוע היה צריך להביא ראיה מפסוק בתהלים 
שהקב"ה כועס. ותירצו, שזה ודאי ידענו שבשביל חטאים הקב"ה כועס, אלא 
שהגמרא מקשה האם יש עת קבוע שבו כועס הקב"ה, וגם אם יש עת קבוע 
יתכן שאין ישראל בכלל. ולכן אי אפשר להביא ראיה מהכעס של מעשה העגל, 
רק מהפסוק 'פני ילכו והנחתי לך' שזה נאמר אחרי שכבר שכך הזעם של מעשה 
העגל, שבעליה הראשונה להר סיני כבר נאמר (פמות (כ יד) 'וינחם ה' על הרעה 
אשר דיבר לעשות לעמו'. ופסוק זה 'פני ילכו' נאמר בארבעים יום האמצעים 
שעלה משה רבינו אחרי שדן את החוטאים ושרף את העגלט. ועל זה הקשו 
בגמרא וכי יש כעס לפני הקב"ה על בני ישראל אפילו שלא בשעת החטא, 
שהיה צריך להזהיר את משה רבינו שלא יתפלל בשעה זויז. ומדויק כן בלשון 
הגמרא, שלא שאלה הגמרא ומי רתח הקב"ה [האם הקב"ה כועס], אלא ומי 
איכא רתחא קמיה דקוב"ה', כלומר האם יש שעה המזומנת לכעס, ועל זה הביאו 
ראיה מפסוק "ואל זועם בכל יום', וידוע ש'אל' הוא מדת החסד, ועם כל זה 

זועם בכל יום בשעה הקבועה לזעם:". 


מהי כוונת הגמרא שהקב"ה כועס 


שם. היד רמ"ה (סנסדלין קס: ד"ס 6"ר יופן) מבאר, שאין הכוונה ששולט כעס בקב"ה 
כלל, אלא הגמרא נוקטת לשון זו, כיון שכשמלך בשר ודם גוזר עונש על 
עבדיו בזמן שחוטאים לפניו, הוא ע"י כעס, לכן נקרא העונש שהקב"ה גוזר 
על בריותיו, כעס, חמה, חרון אף, קצף וזעף. וכן כתב הרמב"ם (יסודי סתורס פ" 
סי"כ) שאין הקב"ה כועס, אלא הוא משל ומליצה כפי לשון בני אדם. וכן נאמר 
(מנפכי ג ו) 'אני ה' לא שניתי', ואילו היה כועס לפעמים, א"כ נמצא בו שינוי. 
וכל הדברים האלו אינן מצויים אלא לגופים האפלים השפלים שוכני בתי חומר 
אשר בעפר יסודם, אבל הוא ברוך הוא יתברך ויתרומם על כל זה. 
איך שייך כעס במדת הרחמים 
ואל זועם בכל יום וכמה זעמו רגעיט. בחכמת מנוח (ד"ס ו68 הקשה, שמכיון 
ש'אל' הוא מדת הרחמים והוזכר שם זה בשלש עשרה מדות של רחמים, 
אם כן איך שייך לומר ואל זועם בכל יום'ל. ותירץ, על ידי משל לסוחר שיש 
לו שני בעלי חובות, אחד אוהבו והאחד שונאו, וכשבא להיפרע מהם את חובו 
דוחק את השונא ולוחצו שישלם כל חובו בבת אחת, ואילו מאוהבו נפרע מעט 
מעט כדי להקל מעליו עול הפרעון. וזה פירוש הפסוק 'אלהים שופט צדיקי, 
כשמידת הדין [וכידוע ש'אלוקים' הוא מדת הדין] בא לשפוט את הצדיק 
ולהיפרע מחובותיו, 'אל זועם בכל יום', מדת הרחמים מתעוררת להקל מעליו 
פורענות חובותיו, ונפרע ממנו הקב"ה מעט מעטטא. 
ובספר חידושי המלבי"ם על הש"ס (פסלכץ קס: ל"ס עמעפי) הביא ביאור בשם 
הרה"ק מטשארטקוב על ענין 'אל זועם בכל יום' הרי חז"ל אמרו (נללות 
ס) 'כל מה דעביד רחמנא לטב עביד' [-כל מה שעושה הקב"ה, לטובה הוא 
עושה]. אלא ששבע המידות שבהם ברא הקב"ה את עולמו 'חסד גבורה תפארת 
נצח הוד יסוד מלכות', הם זו לעומת זו עשה אלוקים, שמפני שמידת החסד 
היא בלא סוף ונמשכות ממנה כל מיני אהבות שבעולם, אפשר לבוא ממנה לידי 
ניאוף ומידת הגבורה שהיא הפחד מהקב"ה מצמצמת את החסד שלא יהיה כארס 


שנתבאר לעיל. אמנם בדברי הצל"ח משמע שעדיין אין הקושיא מיושבת בכך שאף דבר זה מפורש 
בפסוק 'ואל זעם בכל יום', וכמו שנתבאר בדבריו שפסוק זה מדבר על מדת החסד, ולכן תירץ קושיא 
זו באופן אחר וכמו שיתבאר להלן בענין 'כיצד שייך לומר על לימוד מפורש מפסוק, לשון דתניא'. 
נח. ומדת החסד שיש בזה שתיכף כשעובר רגע הזעם נשאר 'חסד אל כל היום' (פפלס גג ג). ובבן 
יהוידע (ד"ס וספפ%) פירש שקושיית הגמרא היתה ממה שאמר לו הקב"ה 'המתן עד שיעברו פנים של 
זעם', ו'פנים' הוא לשון השייך לבחינת החסד, ויש כמה טעמים שפנים שייכים למדת חסד, ועל זה 
הקשו וכי יש כעס במדת החסד. ותירצו שמפורש בפסוק 'ואל זועם בכל יום', שגם במדת החסד 
הנקראת 'אל' יש בחינת זעם שהוא מניעת השפע. נט. בבית יעקב (ד'"ס לסקנ"ס) הביא בשם האריז"ל 
שעמלק מקטרג ברגע זה, שהרי רג"ע הוא ראשי תיבות ראשית גוים עמלק. וכשיעקב אבינו נכנס 
לקבל את הברכות מאביו נכנסה עמו ריח גן עדן, ורג"ע הוא גם ראשי תיבות ריח גן עדן. וביאר, 
שיעקב אבינו נטל את הברכות כדי להכניע את כוחו של עשו ועמלק שהם ראשית גוים עמלק, וראה 
עוד שם שהאריך בזה. ובטעם הדבר שזעמו הוא רגע, כתב בזכרון שלום (ליס וכמס) בשם בינת יששכר, 
שמצינו שהקב"ה ציוה שהלויים יפדו את הבכורות, והיו מאתים שבעים ושלושה בכורות שהיו עודפים 
על הלויים ולא היו לויים כנגדם לפדותם, וציוה הקב"ה שיפדו את עצמם על ידי חמש סלעים, וכיון 
שהם לא נפדו על ידי גוף אלא על ידי ממון שאינו חשוב כגוף, לפיכך זעמו של הקב"ה הוא רג"ע 
כנגד אותם רע"ג בכורות שלא נפדו אלא על ידי ממון. וראה עוד בעיון יעקב (ד"ס וכפס), שכתב שכיון 
שזעמו של הקב"ה הוא רגע לפיכך נאמר 'ואכלה אותם כרגע' (נמדנר א י). | ס. וראה לעיל בהערה 
בענין 'מצאנו מפורש בתורה שהקב"ה כועס' מה שכתבנו בשם הצל"ח והבן יהוידע בזה. סא. ועוד 
תירץ בשם הספר שערי אורה, שמה שאמרו "ואל זועם בכל יום' הוא כנגד המקטרגים, שזועם כנגדם 
להשקיטם. ובסמיכת חכמים (ד"ס דפניש) הביא תירוץ זה בשם האלשיך, ותמה עליו, שלפי זה אין ראיה 
מהפסוק שהקב"ה כועס בכל יום אלא רק בשעה שמייסר את הצדיק הוא מחלק את סאת יסוריו לכל 
יום מעט מעט. ועוד, שענין זה שייך בכלל ישראל ולא רק בצדיקים, ואדרבה עם הצדיקים מדקדק 
הקב"ה כחוט השערה שנאמר (פספס ג ג) 'וסביביו נשערה מאד'. ועוד, אם ראוי להביא עליו יסורים 
רבים למה נקרא הוא בשם צדיק. 


ילקוט 


שורףסג. והנה בימי בלעם מבואר בגמרא שהקב"ה לא כעס כדי שלא יחולו 

קללותיו של אותו רשע, ולפיכך מצא בלעם עצה להעמיד את בנות מדין כנגד 

ישראל ולהכשילם, מפני שבימים אלו אין כעס וזעם שמשרה פחד בעולם, ולא 
יוכלו ישראל לעמוד כנגד יצרם. 


כיעצד שייך לומר על לימוד מפורש מפסוק, לשון 'דתניא' 


אין דתניא ואל זעם בכל יום. בגמרא תירצו שלמדנו שהקב"ה כועס ממה 
ששנינו בברייתא 'ואל זעם בכל יום'. והקשו האחרוניםסי שמאחר והוא 
פסוק מפורש בתהלים לא היה צריך להביא את הברייתא אלא היה צריך לומר 
'אין [-כן] דכתיב ואל זועם' וגו'. 
בדרשות שבט מוסר תירץ, שהמקשן הבין שפירוש הפסוק 'ואל זועם בכל יום' 
שבמשך כל היום הוא זעמו של הקב"ה, ולכן תמה כיצד יתכן לומר 
שיש רק שעת כעס לפני הקב"ה. ותירצו מברייתא שמבואר בה 'וכמה זעמו 
רגע' שאין הכעס בכל היום, אלא בכל יום יש רגע של כעס ולא יותר. 
בפני יהושע תירץ, שהיה ידוע מהפסוק "ואל זועם בכל יום', שהקב"ה כועס 
כמה פעמים ביום מחמת עוונות בני האדם, אלא שלא ידענו אם יש עת 
קבועה לכעס, וכן אפילו אם נאמר שיש עת קבועה לכעס, יש להסתפק אם זעם 
זה הוא אף על ישראל. ועוד יש להסתפק שאף אם הזעם שייך גם בישראל 
מסתבר שמשה רבינו היה יודע לכוין שעה זו, ואם כן מדוע היה צריך הקב"ה 
לומר לו 'פני ילכו והנחתי לך' הרי משה בודאי לא יתפלל בשעת הכעס. ושאלת 
הגמרא היתה האם אכן יש כעס על ישראל אף שלא בשעת הזעם מחמת העוונות 
ולכן אמר הקב"ה למשה 'המתן עד שיעברו פנים של זעם'סי. והביאו ראיה לזה 
מהברייתא ששנינו בה ואל זועם בכל יום וכמה זעמו רגע, ואין אדם יודע 
לכוין אותה שעה חוץ מבלעם', ולמדנו שבשעת הזעם הקב"ה כועס אפילו על 
ישראלסה, וכן למדנו שאפילו משה רבינו לא ידע לכוין שעה זו. 
הצל"ח תירץ, שהגמרא כאן חידשה שמלבד הרגע המועט שבו הקב"ה זועם, 
יש זמן ארוך של שעה שלימה שראויה להיות בה רגע של כעס, והיא 
השעה שמלכי מזרח ומערב משתחווים לשמש, ושעה זו נקראת שעת הזעםלי. 
הוא רגע אחד, ואותו אפילו בלעם לא היה יכול לכוין, אבל כוחו היה שידע 
לכוין את 'השעה' שבה חל אותו רגע, ובכל השעה היה מקום לקללתו של אותו 
רשע לחול, כי אז המקטרג מוכן לקטרגלי. 
והמהר"ץ חיות תירץ, שמהפסוק עצמו אין להביא ראיה מפני שהיה אפשר 
לפרשו כמו שביאר הרד"ק, שהכוונה שה' שופט בכל יום הן את 
הצדיק והן את הרשע המכונה 'אל זועם'ס". אבל בברייתא ששאלה 'וכמה זעמו' 
משמע שמפרשת את הפסוק על הקב"ה שזועם בכל יוםסט. 


האם זעם הקב"ה הוא על כל יחיד ויחיד או על העיבור 


שם. הגמרא בעבודה זרה (ד) מביאה שרב פפא הקשה סתירה בפסוקים, שנאמר 
'ואל זועם בכל יום', ואילו במקום אחר נאמר (שוס 8 ו) 'לפני זעמו מי 
יעמוד' ונמצא שאם היה כועס לא היה העולם יכול לעמוד. ותירץ, כאן ביחיד 
כאן בציבור. ופירש רש"י (שס ד"ס ניסיד, ד"ס ננור), שהיחיד אינו עומד בזעמו של 
הקב"ה, אבל הציבור עומדים בזעמו כל יום. 

והראב"ד (עס ד"ס ₪ קטי) ביאר, שהקב"ה זועם רגע אחד ביום על חטאים 
שנעשים לפניו על ידי ישראל או על ידי אומות העולם, ובשעת הזעם 

הוא זועם על החייבים לפניו ופוקד עליהם עוונותיהם, אלא שזעם זה הוא רק 
כשרוב הציבור חייבים, שאז אין הם כלים בזעמו, לפי שתפילת הציבור כוחה 
גדול להגן עליהם, והרחמים עליהם מרובים. אבל יחיד או מיעוט ציבור 
החייבים, אין הקב"ה זועם עליהם בשעת הזעם, כי אם יזעום, יכלו מחמת זעמו 
ולא יוכלו לעמוד בכך, ולכן אפילו בשעת זעמו הוא מתנהג עם היחידים במידת 


סב. ומידת הגבורה שהיא הפחד ממנו, היא 'הזעם' שעליו נאמר ואל זועם בכל יום'. סג. שבט 
מוסר (דכוק לטונס ד"ס כל מי), פני יהושע (ד"ס ופי), צל"ח (ד"ס 6ין), מהר"ץ חיות (ד"ס דתײ). ‏ סד. ואין 
לומר שהכוונה לזעם על עוון העגל, שכבר נאמר קודם לכן (שפ (נ יד) 'וינחם ה' על הרעה אשר 
דבר לעשות לעמו', והפסוק 'פני ילכו' נאמר בארבעים יום האמצעים. סה. ולכ[ היה צריך הקב"ה 
שלא לכעוס בימים אלו שרצה בלעם הרשע לקלל את ישראל. | סו וכמו שהובא לעיל מדברי 
הצל"ח שלכן אמרו שאין מרצים לאדם בשעת כעסו, כלומר שאין לרצות אדם בכל השעה שראוי 
שיכעס בה. | סז וראה בבן יהוידע (ל"ס וססת), שאחר שביאר שהחידוש שלמדנו מדברי הגמרא 
כאן הוא, שאף במדת החסד שייך זעם [וכמו שנתבאר בהערה לעיל], לכן הביאו ראיה לכך 
מהברייתא ולא די בדברי הפסוק לחוד, שאל תתמה שאם במדת החסד יש זעם אם כן כיצד 
מתקיימים העולמות כולם השמים והארץ, ועל זה תירצו בברייתא שמכיון שזעמו של הקב"ה הוא 
רגע מועט, בזמן מועט כזה יתקיימו העולמות בנס. | סת. ולא נתבאר בדבויו למה נקרא הרשע 
בכינוי זה, ובדברי הרד"ק עצמו נראה שפירש שאלקים שופט צדיק, כלומר ששופט את הצדיק 
לתת לו כדרכיו הטובים, וגם זועם בכל יום על הרשעים. | סט. וכן הביא בטללי אורות (קנב, ד"ס 
ומ), והוסיף שלכן הברייתא לא הביאה את הפסוק כולו אלא רק את מחציתו השניה, כדי להורות 
ש'ואל זועם בכל יום' הוא ענין חדש, ולא חוזר על תחילת הפסוק, אלא בא להורות שה' זועם 
בכל יום. וראה עוד מה שתירץ בזה במכתב מחזקיה (ד"ס ופי 656). | ע. וכן ביארו העין אליהו (ע"ז 
עס ד"ס 55 װעס), והחכמת מנוח (ד"ס ו זועס). | עא. וכעין זה מפרש בדברי שאול (ד"ס ר"פ), שהקב"ה 
זועם מעט בכל יום, וזה מחסדו שנפרע מישראל במעט מעט, ולכן כשמדובר בציבור שהם רבים, 


ברכות ז. 


ביאורים קיג 


רחמים ורצון, אבל בשר ודם אין ביכולתו לעמוד בשחי מדות הללו ולרחם בעת 
הכעס. 
בעץ יוסף (על עיץ שקנ, עס ד"ס כפיג) פירש, שמדת 'אל' היא חסד, וזהו מחסד 
הקב"ה שמחלק את זעמו לרגע בכל יום, ולא זועם את הכל בפעם אחת 
ביום אחד, שאז לא יוכלו לעמוד בזעמול, וא"כ בפסוק 'אל זועם בכל יום' 
מדובר בציבור, שמתחסד עמהם הקב"ה שמחלק את זעמו לרגעים בכל יום ויום, 
אך בפסוק 'לפני זעמו מי יעמוד' מדובר ביחיד, שמכלה עליו הקב"ה את כל 
זעמו בפעם אחת'*. 


ביאור הגירסאות בשיעור רגע 


וכמה רגע אחד מחמשת רבוא ושמונת אלפים ושמנה מאות ושמנים 

ושמנה בשעה וזו היא רגע. בדברי הגמרא ישנם גירסאות רבות. 
בהגהות וציונים הביא מה שנכתב על הגליון שיש גורסים אחד משמונה ריבוא 
ושמונת אלפים ושמונה מאות ושמונים ושמונה [88,888], אלא שעדיף למחוק 
תיבת ריבוא ולגרוס שמונת אלפים שמונה מאות ושמונים ושמונה [8,888] 
שמכוון כנגד פסוקי התורה?ני. ובעבודה זרה (ד) הגירסא 'אחת מחמש ריבוא 
ושלשת אלפים ושמונה מאות וארבעים ושמנה [53,848]. ורבינו חננאל (שס ד"ס 
ת"כ) גורס, אחד מחמש ריבוא וששת אלפים שמונה מאות ושמונים ושמונה 

[56,888זעג. 

ורבינו תם (ספר סיסר תנק ססידופיס סי" תכ5) הגיה על פי התוספתא במסכת ברכות 

(פ"% ס"ג), שאמרו שם העונה אחת מכ"ד בשעה, והעת אחת מעשרים 
וארבע בעונה, והרגע אחת מעשרים וארבע בעת, והחשבון היוצא הוא אחד 
מריבוא ושלשת אלפים ושמנה מאות ועשרים וארבעה בשעה [13,824], וכתב 
שכך יש להגיה בגמרא, כי לפי גירסת הספרים אין מקור לחשבון זה. ועוד 
שהרי שאלו בגמרא להלן, כמה הוא שיעור רגע שבו הקב"ה כועס, ואמר אמימר 
בשם רבינא ששיעורו כפי הזמן של אמירת תיבת 'רגע', ואם נגרוס כגירסת 

הספרים, אין לך אדם שיכול לומר כל כך הרבה פעמים רגע בשעהלי. 

אולם בתוספות רבינו אלחנן (ע"ז עס ד"ס וכעס) כתב שאין צריך להגיה כדברי 

ר"ת, כי יש כמה מיני 'רגע', וכמו שבירושלמי במסכת ברכות (פ"פ ס") 
הובאה גם הברייתא שבסוגייתנו [והגירסא שם כפי שגורסים כאן תוספות רבינו 
אלחנן], והובאה גם התוספתא בברכות שהובאה לעיל, ומוכח שאין צורך לשנות 

הגירסא בסוגייתנו עפ"י התוספתא בברכות. 


מנין שלא ידע בלעם את דעת בהמתו 


השתא דעת בהמתו לא הוה ידע. הגמרא כאן לא ביארה מה הפירוש שלא 
ידע את דעת בהמתו. אך בעבודה זרה (ל:) ובסנהדרין (קס:) ביארה 
הגמרא, שאמרו שם שלא ידע מה בדעת בהמתו להשיב לולה. שבעת שראו שרי 
מואב את בלעם שהיה רוכב על אתונו, אמרו לו השרים, מדוע אינך רוכב על 
סוס ועל ידי כך תגיע לבלק במהירות, ובלעם ענה להם שסוסו רועה באגם 
ואינו מוכן לרכיבה. ומיד כשאמר בלעם כן פתחה האתון את פיה ואמרה 'הלוא 
אנכי אתנך' (נעלנר כנ 0, כלומר, אני אתונך שאתה רגיל להשתמש בי, ואין האמת 
כדבריך שאתה רגיל לרכב על סוס והוא כעת באגם. ובלעם השיב לה, שהוא 
רגיל להשתמש בה כבהמת משא ולא לרכיבה, אמרה לו האתון 'אשר רכבת 
עלי' (פס), כלומר, שאתה רגיל לרכב עלי. והשיב בלעם, שרק בדרך מקרה הוא 
רוכב על האתון, וענתה לו האתון 'מעודך ועד היום הזה' (טס), כלומר, שמאז 
ומתמיד אתה רגיל לרכוב עלי. והוסיפה האתון לומר, שמלבד מה שהוא רוכב 
עליה הוא גם חוטא עמהל. ונמצא, שלא ידע בלעם מה בהמתו עומדת להשיב 
לה 

וכתב המהרש"א (ע"ז פס ד"ס דעפ), שהטעם שהגמרא לא פירשה בפשטות שבלעם 
לא ידע דעת בהמתו, שלא ידע למה אינה הולכת כדרכה, שהרי הוא לא 


והם ערבים זה לזה, אם זועם הקב"ה בכל יום נענש רק אחד, כי חבריו מתכפרים מחמת הערבות, 
ואפשר לציבור לעמוד בזעמו, אך ביחיד אם היה זועם עליו, אף שזה חלק מועט של זעם בכל 
יום, לא היה יכול לעמוד בזה [וביאורו שונה מביאור העץ יוסף שהובא לעיל, שיחיד אינו עומד 
בזעם מפני שהקב"ה זועם בבת אחת, ואילו לדברי שאול, אף בזעם של כל יום אינו עומד]. 
עב. כמבואר בקידושין (כ), אלא ששם הגירסא היא שיש חמשת אלפים שמונה מאות ושמונים 
ושמונה פסוקים בתורה. וראה בקידושין שם בהגהות וציונים. ‏ עג. ובתוספות רבינו אלחנן 
ובתוספות שאנץ (ע" עס ד"ס וכעס) גרסו, אחד מחמשת ריבוא וששת אלפים ושמונה מאות ארבעים 
ושמונה [56,848], וכן היא הגירסא בירושלמי (כרכות פ"5 ס"6), ובמדרש (פילס כנס פל' 3 ככ) הגירסא, אחד 
מחמשת ריבוא וששת אלפים וחמש מאות וארבעים ושמונה לשעה [56,548]. ובילקוט שמעוני (פסניס 
כמו פכם) הגירסא, אחד מחמשת ריבוא ושמונת אלפים ושמונה מאות וארבעים ושמונה בשעה 
[58,848]. עד. אולם ראה להלן שיש דעות בין האחרונים אם יש כאן מחלוקת מהו שיעור רגע, 
או לא. וראה עוד מה שהאריך בביאור ענין זה בחסדי דוד על התוספתא שם בהערה מבן המחבר. 
עה. ולפיכך אמרו שלא ידע דעת בהמתו, שלא ידע מה היא עומדת להשיב לו. רש"י (ססללין קס: 
דייס לעם). ‏ עו. והביאו שם ראיה לכך מלשון הפסוק 'ההסכן הסכנתי לעשות לך כה' (עס), ש'סוכן' 
הוא מלשון חימום שעל ידי רביעה. כדרך שמצינו לשון סוכנת גבי אבישג השונמית. וביפה תלמוד 
(ע"ז ד: ד"ס ו(ע"5) פירש, שמאחר ולגבי אבישג מפורש בפסוק שלא היתה משמשת עימו, שנאמר 
(מנכיס 5' 6 ד) 'ותהי למלך סוכנת ותשרתהו והמלך לא ידעה'. לכן יתכן לומר שלשון אישות שהוזכר 
לגבי בלעם ואתונו פירושו שנתייחד עמה, ולגוי אסור להתייחד עם הבהמה. וכן פירש הכותב (ל"ס 


קיד ילקוט 


ראה את המלאך שעומד בפני אתונו, משום שיתכן שזה לטובת האדם שאינו 
רואה כמו הבהמהלי, ולכן אין זה נחשב פחיתות לבלעם, לכן פירשה הגמרא 
שהיא ניצחתו בדבריהל". 


ביאור הפסוק 'מן השיטים ועד הגלגל' 


והיינו דאמר להו נביא לישראל עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך מואב 

וגו'. בגמרא בסנהדרין (קס:) ובעבודה זרה (ד) מובא המשך והיינו 
דקאמר להו נביא לישראל עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך ומה ענה אותו בלעם 
בן בעור מן השטים ועד הגלגל למען דעת צדקות ה'', ופירש רש"י (סנסללין פס 
דיס מן) שמאז שחטאו ישראל בשיטים ונכנסו לארץ וחטאו בגלגל, הקב"ה עשה 

עמהם הרבה צדקותלל. 

ובפתח עינים (פסללין עס ד"ס וסיט) הביא בשם מהר"י פינטו, שפירש פסוק זה 

על פי דברי חז"ל (לקוע שמעוני פ' ננק כמו פפסק) על הפסוק (נמדנר כג ע) 
'כי מראש צורים אראנו' שאמר בלק לבלעם ראה מה ישראל עתידים לעשות 
בשיטים בחטאם עם בנות מואב, ואמר לו בלעם אתה צופה מה שהם עתידים 
לעשות בשיטים ואני צופה מה שהם עתידים לעשות בצורים, שכאשר הם נכנסו 
לארץ אמר הקב"ה ליהושע 'עשה לך חרבות צורים' (יסושע ס ג) ובהם מל את 
כל העם, וזכות המילה שהם עתידים למול את עצמם בגלגל מכפרת להם על 
כמה וכמה עבירות. וזה כוונת הנביא באמרו 'ומה ענה אותו בלעם בן בעור מן 
השטים ועד הגלגל', שאמר בלעם לבלק אע"פ שאתה צופה את מה שעתידים 
ישראל לחטוא 'בשטים' מכל מקום אני רואה את זכות המילה שעתידים לעשות 
'בגלגל'. וסיים הנביא 'למען דעת צדקות ה", שמה שבלעם לימד זכות על 
ישראל זה לא היה מחמת שהיה אוהבם של ישראל, אלא מפני שהקב"ה לא 
כעס באותם הימים ולא עלה בידו לקללם, ולפיכך לא נותר לו אלא למצוא 

להם זכותל. 


ביאור קושיית הגמרא 


מאי למען דעת צדקות ה' א"ר אלעזר אמר להם הקב"ה לישראל דעו 
םקות עשיתעמפם שלא פעפתי בומייבלעם הרשע. בטחוה 
אברהם (כ"פ יפס, סנסדרין קס: ד"ס מ6י) כתב בביאור קושיית הגמרא 'מאי למען דעת 
צדקות ה'', שפשוטו של הפסוק בא לומר שני דברים, האחד שיזכרו את מה 
שיעץ בלק לבלעם על ידי שלוחיו לבוא לקלל את ישראל, ובלעם ענה לו 
שהקב"ה אינו רוצה שיקלל את ישראל, וזו צדקה אחת שעשה הקב"ה עם 
ישראל. ועוד, 'מן השיטים ועד הגלגל', שעשה עמהם הקב"ה הרבה צדקות מאז 
שהיו בשיטים עד שבאו לגלגל כמו שפירש רש"י (ל"ס מ), וזהו עוד צדקה 
שעשה הקב"ה עם ישראל. ומסיים הנביא 'למען דעת צדקות ה", שפירושו, 
הטעם שאני אומר לכם לזכור את כל אלו הצדקות, כדי שתדעו את צדקות ה'. 
ועל זה מקשה הגמרא מה שייך לומר כאן 'למען דעת צדקות ה'', שהרי הפסוק 
אומר בתחילה 'עמי זכר נא', וזכירה היא כמו ידיעה, ועל זה לא שייך לסיים 
'למען דעת צדקות ה", שהרי זה כמו אדם האומר לחברו דע דבר פלוני על 
מנת שתדע את הדבר הזה בעצמו. 
ותירצה הגמרא, 'שלא כעסתי כל אותם הימים', שעל ידי שתזכרו את הצדקות 
הגלויות לכם, שענה בלעם לבלק 'מה אקוב לא קבה אל ומה אזעום 
לא זעם ה" (נמלנר כג ת) שהקב"ה לא נתן לו רשות לקללם, מתוך זה תתנו את 
לבכם לדעת את צדקות ה' הנסתרות שאין איש יודע מהם, והוא שהקב"ה לא 
כעס בכל אותם הימים. 
ובקדושה וברכה (קמיכת סכמיס, ד"ס פס מ6) פירש, שהקושיא היא מדוע נאמר 
בפסוק 'למען דעת', הרי היה צריך להיות כתוב למען תדעו את 
צדקות ה'. ועל זה תירצה הגמרא שהרי זה כאילו הפסוק נחלק לשנים, בתחילה 
הוא אומר עמי זכר נא וגו' 'למען דעת', שמה שביקש בלק מבלעם לקלל את 
ישראל, הוא מפני שהיה לבלעם 'דעת' שהיה יודע דעת עליון לכוין השעה 


וכמס), שבלעם לא רבע את אתונו אלא הכוונה לדרך חיבה, שנתחכך בה כדרך רוכבי הבהמות. 
אולם בזוהר (סי פיס קכס:) מבואר שבלעם היה רובעה ממש, כדי להמשיך על עצמו רוח טומאה, 
ולפעול על ידה את קסמיו ומעשי פלאיו. וכן מבואר בפירוש המשניות להרמב"ם (פנות פ"ס מי"ט), 
שבלעם היה בעל תאוה, ולכן היה רובע את אתונו. ומה שהביאו ראיה מאבישג תירץ ברגל ישרה 
(סנסדלין קס: ד"ס ותסי), שמכך שהוצרך הפסוק לומר לגבי אבישג, שדוד המלך לא ידעה, מוכח שבדרך 
כלל לשון 'סוכנת' משמע גם מעשה בפועל. עז. והביא את דברי רש"י (כמדנר כנ כג), שבלעם לא 
ראה את המלאך משום שלא ניתן רשות לאדם לראות כבהמה שאם היה האדם רואה כמו הבהמה, 
מתוך שיש בו דעת, היתה נטרפת דעתו כשיראה מזיקין. עח. ובעיון יעקב (לד"ס מפי) תירץ, שקושיית 
הגמרא היתה מהו לשון 'דעת בהמתו', שנראה כאילו יש שכל ודעת בבהמה, וזה אינו, כי על אף 
שניתן לה רשות לראות יותר מהאדם, אך אין זה מצד השכל והדעת כלל, אלא אדרבה זה יתרון 
האדם מהבהמה, שיש בו דעת מה שאין כן בבהמה, וכל שכן החמור שהוא הטיפש שבבהמות, 
ועל זה מתרצת הגמרא שהקב"ה נתן לה דעת בשעה זו, כדי שתענה תשובות הגונות לבלעם, ולכן 
נקטה הגמרא לשון 'דעת בהמתו'. וראה גם בדברי יהונתן (ק ות פס) מה שתירץ בזה. עט. ועל 
מה שכתב 'וחטאו בגלגל', ציין במצור דבש (פס נש" ד"ס פס) את הפסוק 'בגלגל שורים זבחו' (סופע 
יכ י), שהם זבחו קרבנות לשוורים. | 5. ולפי זה הוסיף הפתח עינים לבאר על פי מה שכתב 
הפרשת דרכים (לכן פוריס דום רמיעי) מחז"ל (ר"ס טו:), שהקב"ה אינו מעניש את העם אף שגלוי וידוע 


ברכות ז. 


ביאורים 


שהקב"ה כועס, ובסופו מסיים הפסוק 'צדקות ה'', שהוא כאומר ראו את צדקות 
ה' שלא כעס כל אותם הימים ולפיכך לא יכול היה בלעם לקללם. 


ביאור דברי הנביא למען דעת צדקות ה' 


למען דעת צדקות ה'. ביאר המהרש"א (ס"? ע"ז ד: ד"ס (מען) שלפי שבלעם 

התגאה ואמר שהוא יודע דעת עליון וכוונתו בזה לומר שהוא יודע לכוין 

את השעה שהקב"ה כועס בה, לפיכך אומר הפסוק 'למען דעת צדקות ה', 

שאע"פ שהוא יודע את שעת הכעס אבל אין לו דעת וכח לקלל בשעה של 
צדקות ה' שהקב"ה אינו כועס בה. 


מדוע שינה הקב"ה את החוק הקבוע בבריאה ולא זעם באותם הימים 


אמר להם הקב"ה לישראל דעו כמה צדקות עשיתי עמכם שלא כעסתי 
בימי בלעם הרשע. ביערות דבש (ח"פ דכום ו (עפכת יי תשונס) הקשה, שמכיון 
שהקב"ה קבע חוק מתחילת הבריאה להיות זועם בכל יום, וכן כשר לפניו לצורך 
הנהגת הברואים, אם כן מדוע שינה סדר זה בימי בלעם הרשע, הרי בחולי קטן 
שהיה מביא עליו לא היה יכול לדבר ולהזיק. ותירץ, שמה שאמרו בגמרא 
שהקב"ה לא זעם באותם הימים, פירושו שהקב"ה השגיח על ישראל וזימן 
מעשה זה של בלעם ובלק שיהיה בעשרת ימי תשובהפא, ובימים אלו שהם ימי 
דין אין הקב"ה כועס, מפני שכביכול המלך המשפט עושה את כל המשפט כפי 
דיני המשפט בעולם הזה, ולכן בעת עסק הדין אף אם רבו העוונות אין הקב"ה 
כועס, כי הדיין אסור לו לכעוס כדי שלא יראה בעל הדין שהדיין כועס עליו 
ויסתתמו טענותיו, וגם שמא מחמת הכעס יצא המשפט מעוקל, ולכן אינו כועס 
עד גמר הדין. ולכן בעשרת ימי תשובה שאין בהם גמר דין כללפג, אין הקב"ה 
כועס. ובזה טעה בלעם שחשב שימים אלו מסוגלים הם לעורר דינים על בני 
ישראל, ולא ידע שאין בימים אלו כעס כלל לפני הקב"ה. 

ובסנהדרי קטנה (פנסללין קס: ד"ס 6₪) כתב, שהטעם שלא הפיל הקב"ה שינה על 
בלעם כפי המבואר בגמרא להלן במעשה של רבי יהושע בן לוי, 

שרצה לקלל את הצדוקי ונפלה עליו תנומה. מכיון שכלל הוא בידינו שהבא 
ליטהר מסייעים אותו והבא ליטמא פותחים לו (יומ6 נמ:), ואין הקב"ה נוטל את 
הבחירה מבני האדם, אלא רומז להם את רצונו, לפיכך רבי יהושע בן לוי שהיה 
צדיק גמור ונתנמנם פעם אחת הבין מזה שהקב"ה לא חפץ בכך, ולכן נמנע 
מלקללו גם בימים אחרים. אולם בלעם הרשע שמרד בקב"ה לא היה עושה את 
רצונו גם אם היה מרמז לו אלף פעמים, ואם היה נופל עליו תרדמה יום אחד 
לא היה נמנע בשביל זה מלקללם ביום אחר אלא אם היה נופל עליו תרדימה 
בכל אותם הימים, והקב"ה לא חפץ בכך שהרי נאמר (פוכ יג כנ) 'משגיא לגוים 
ויאבדם', ולפיכך נתן לו הקב"ה ללכת אחר בחירתו שיהיה ברצונו ובמחשבתו 
לקללם, ובזה לבד יהיה חטא בידו שהרי בגוים הקב"ה מצרף מחשבה למעשה, 

אבל לא היה יכול לקללם בפועל מפני שהקב"ה לא כעס באותם הימים. 


יתירה לבני ישראל, שהקב"ה שינה בשבילם סדרי בראשית במקום 

שלא היה הכרח לזה, שהרי היה יכול הקב"ה לסלק מבלעם את ידיעתו לכוין 

השעה, או לגרום לו שיישן בשעת הכעס. ועוד תירץ, שרצה הקב"ה ללמדנו 

שאין מקום לפחד אפילו מבן אדם שהוא בעל יכולת בחירה, ולכן הניח לו 

הקב"ה שתישאר לו ידיעתו בכיוון שעת הכעס, ואף על פי כן לא היה ביכולתו 
לקלל פל. 


מדוע שאלה הגמרא וכמה רגע' אחרי שנתפדש לעיל שיעורו 


וכמה רגע א"ר אבין ואיתימא רבי אבינא רגע כמימריה. יש להקשות, הרי 
הגמרא לעיל פירשה כמה שיעור רגע, ומדוע חזרו ושאלו כמה הוא שיעור 
רגע, ונתנר בוה שיעור אחר. וכמה תירוצים נאמרר בזה: 


לפניו שהוא עתיד לחטוא, אלא דנו לפי מעשיו של עכשיו. והקשו על זה שהרי בבן סורר ומורה 
התורה ציותה להמיתו מפני שסופו לשבת בפרשת דרכים וללסטם את הבריות אע"פ שכעת מעשיו 
רצויים. ותירץ הרב אברהם גאלאנטי, שבן סורר ומורה כיון שנולד מיפת תואר, כמו שכתב רש"י 
(לנריס כ י), נמצא שנוצר מביאה שהיא שלא כהוגן לפיכך הוא נידון על שם סופו. וזה מה שאמר 
בלעם לבלק אתה צופה מה שהם עתידים לחטוא בשיטים, אולם אין הדבר נכון שהרי הקב"ה אינו 
דן את האדם אלא על פי מעשיו של עכשיו ולא לפי מה שעתיד לעשות, ואת העתיד רואה הוא 
רק לטובה, ואני רואה שהם עתידים למול את עצמם בצורים. וזה מה שאמר הנביא (פכס ו ס) 'עמי 
זכר נא מה יעץ בלק מלך מואב' שרצה בלק לדונכם כפי הרעה שאתם עתידים לעשות, אולם 
בלעם השיבו שרק לטובה רואה הקב"ה את העתיד, וזה מפני שאתם 'עמי' זרע קודש, שאינם כבן 
סורר ומורה שנידון על שם שסופו להרע, וזהו 'למען דעת צדקות ה'' שכל זה הוא מרחמיו יתברך 
שבחר אותנו לעם, וגם שלא כעס באותם הימים ועל ידי זה היה בלעם מליץ טוב באותם הימים. 
ואפשר לרמז זאת בראשי התיבות של הפסוק 'ושוב מל את בני ישראל שנית' (יספע ה ) שהם 
בגמטריא 'שטים' שהוא מספר 'שטן', שעל ידי המילה יתוקן מה שפגמו במילה במעשה שיטים 
והגבירו בכך את כח השטן, ועתה תקנו זאת. ‏ פא. כמבואר בילקוט שמעוני (מ"6 רמו פפסס) 
שמלחמות סיחון ועוג היו בימי אלול, ואחר כך היה מעשה בלעם ובלק. פב. ראה שם שהוכיח 
שבעשרה ימים אלו מתחילת ראש השנה עד סוף יום הכיפורים הכל עומדים בדין בלי הפסק כלל. 


ילקוט 


א. המהרש"א (ע"ז ד: ס"6 דייס וכמס) כתב, שאע"פ שכבר נתבאר לעיל ששיעור 

רגע הוא אחד מחמשת ריבוא ושמונת אלפים ושמנה מאות ושמנים ושמנה 
בשעה, הגמרא כאן שואלת כמה יוכל לדבר באותו רגע ולקלל, ועל זה משיבים 
שבשיעור זמן זה הוא יוכל לומר את המילה 'רגע', ולכן היה יכול בלעם לומר 

ברגע זה פָּלֶם' כמו שכתבו התוספות (ד'"ס כגע)פג. 

גם מהר"י הלוי (שו"ת, פילוטי ע" ד: ד"ה וסינו הקשה, שכבר שאלו כן לעיל. ואין 

לומר שהגמרא שואלת כמה הוא אותו חלק של אחד מחמשת ריבוא ושמונת 
אלפים ושמנה מאות ושמנים ושמנה, שאם כן היה לגמרא לשאול 'וכמה הוא 
אחד מחמשת ריבוא' וכו', ולא לשאול באותו לשון שכבר הקשו לעיל. ולכן 
פירש, שמכיון שזמן הזעם היה ארוך, שהרי בלעם היה יכול לומר בו קללה 
קצרה, לכן מקשה הגמרא שבהכרח שרגע צריך להיות זמן ארוך יותר מהזמן 
המועט שהוזכר קודם לכן. ועל זה תירצו שבאמת השיעור של הברייתא הוא 
נכון והוא כזמן אמירת המילה 'רגע', דהיינו כשיעור ג' אותיות, וא"כ יש 
ב. ביערות דבש (פ"פ ללוט ט ד"ס 36 סענן) תירץ, שישנם שני סוגי רגעים, גדולים 

וקטניםפד, ובגמרא לעיל מדובר ברגע גדול, שבו היה יכול לקלל את האומות, 
שהוא אחד משיעור ה' אלפים וכו'5ה, אולם בגמרא כאן מדובר ברגע קטן שהוא 
כמימריה, שבו אכן בלעם לא היה יכול לקלל את ישראל, כפי שהתוספות (שס 
דיס כגע) הקשו, מה היה יכול בלעם לקלל בזמן מועט כזה, וזהו שהגמרא 
מבארת, שזעמו של הקב"ה באותם ימים שרצה למנעו מלקלל, היה כזמן אמירת 

המילה 'רגעיפו. 

ג. בפתח עינים (ד"ס ו ש) ובברכת אברהם (ד"ס כעה) תירצו, שמכיון ששיעור הרגע 

שנתבאר בתחילה הוא שיעור שקשה לשערו, כי מי יוכל לשער כמה הוא 
שיעור אחד מחמשת ריבוא ושמונת אלפים ושמנה מאות ושמנים ושמנה, לכן 
שאלו שוב מהו שיעור רגע, שיהיה נקל לכל בריה לדעתו. ותירצו שהוא שיעור 
הזמן של אמירת תיבת 'רגע', ונמצא ששיעור הברייתא ושיעור האמוראים שיעור 

אחד הוא. 

ד. בהגהות מהר"ץ חיות (ל"ס דפײb)‏ כתב, שהאמורא כאן לא ידע את הברייתא 

לעיל שביארה כמה זמן הוא רגע, ולכן השיב באופן אחר, וכן מבואר 
בירושלמי (פ" ס"פ) שנחלקו כמה הוא שיעור רגע, אם כהרף עין או אחד 

מחמשת ריבוא וששת אלפים ושמונה מאות וארבעים ושמונה לשעה. 


מה אפשר לקלל בשיעור זמן של אמירת המילה 'רגע' 


שם. הקשו התוספות (ד"ס %מ6), מכיון שרגע הוא זמן מועט כזמן אמירת תיבת 
'רגע', אם כן מה היה יכול בלעם לקלל בזמן מועט כזה. ותירצו, שהיה 
אומר 'כַּלֶם' דהיינו שהקב"ה יכלה חלילה את עם ישראל. עוד תירצו, שצריך 
רק להתחיל את הקללה באותו רגע, ואחר שהתחיל יכול להמשיך בקללה זמן 
רב. ובתוספות בעבודה זרה (ד: ד"ס כגע) הביאו תירוץ זה בשם רבי אליהו, 
והוכיחו כדבריו שנתכוין בלעם להאריך בקללתו מהגמרא במסכת סנהדרין (קס:) 
שמברכותיו של אותו רשע אתה למד מה היה בלבו לקלל, ובלעם הרי האריך 
בברכות על עם ישראל, ומוכח שרצה להרבות בקללותפ'. 
הדעת זקנים (נעלנר כג פ) הביא הוכחה נוספת לתירוץ השני של תוספות, שהרי 
בגמרא מבואר שרבי יהושע בן לוי רצה לקלל את המין באותה רגע, 
ושם אי אפשר לתרץ שהיה רוצה לומר כָּלֶם' בלשון רביםפ", אלא מוכח 
כהתירוץ השני שאין הדבר תלוי אלא אם התחיל את הקללה ברגע הזעם. 
ביערות דבש (ס" דוק ע ד"ס הנס סקטו, ד"ס 0ננ) כתב שהתירוץ הראשון של 
התוספות הוא דחוק, שהרי אין מבואר בקללת 'כלם' על איזה אומה 
כוונתו. ועוד הקשה, שכיון שנאמר 'אל זועם בכל יום', א"כ איך יתכן לומר 
שבימי בלעם לא כעס. ולכן ביאר באופן אחר מדברי התוספות. שיש שני סוגי 
רגעים, גדולים וקטניםפט, והקב"ה יסד חוק בבריאה שהוא יכעס כל יום רגע 
אחד, כמאמר הפסוק 'אל זועם בכל יום', אך מה יהיה שיעור רגע הכעס, האם 
גדול או קטן, זה אינו בכלל החוק שגדר הקב"ה, ולפי זה מבואר, שבשאר 
הימים הקב"ה כועס רגע גדול, ובו היה בלעם מקלל את האומות כרצונו, כי 
היה לו זמן לדבר דברו, אבל כשבא לקלל את ישראל, כעס הקב"ה רק רגע 


פג. וכן פירש בהגהות רבי גדליה ליפשיץ (ע" עס ד"ס וכמס). | פד. והביא ראיה לדבריו מהנאמר 
בפיוט הקליר לפרשת שקלים, שכתב 'ורגעי העונה כעונות כל היום, והמדקדק מחלק הרגע לכמה 
רגעים', ומוכח שיש שני סוגי רגעים, וכבר מבואר כן בתוספות רבינו אלחנן (ד"ס וכפס). | פה. מבואר 
מדבריו שם (ד"ס וטוג, ד"ה 035 שהוא גורס אחד מחמשת אלפים, אבל גירסתנו היא אחד מחמשת 
ריבוא וכו', ולפי גירסתו אפשר לומר שאחד מחמשת אלפים וכו' הוא הרגע הגדול, אך לפי גירסתנו 
לא מסתבר שאחד מחמשת ריבוא וכו' הוא גדול מרגע כמימרא, כפי שמבואר בספר הישר לר"ת 
(סנק ססידוטיס סי' פכנ5), שמטעם זה שינה רבינו תם את הגירסא בגמרא לעיל, והובאו הדברים בילקוט 
ביאורים לעיל בענין 'ביאור הגירסאות בשיעור רגע' בגמרא שם. פו. וראה להלן בסמוך שיתבארו 
בהרחבה דברי היערות דבש. | פז. וכן כתב בתורת חיים (סנהללין קס: ד"ס וכמס - ספני) שהעיקר כתירוץ 
השני של תוספות. ‏ פח. שהרי אין לומר על אותו המין שהוא אדם יחיד לשון 'כלם', ולהלן 
בגמרא [בענין 'מה היה יכול רבי יהושע בן לוי לקלל בזמן מועט כל כך'] יבוארו עוד תירוצים 


ברכות ז. 


ביאורים קטו 


קטן שהוא כזמן אמירת המילה 'רגע', כדי לא לשנות חוקו שקבע לזעום בכל 

יום, ולכן לא היה יכול בלעם לקלל, כי מה היה יכול לומר בזמן מועט כזה. 

ובצל"ח (ד"ס %ן) כתב שעל פי חידושו [ראה מה שנתבאר לעיל], שמלבד רגע 
הזעם יש שעה שלימה שראוי שיהיה בה רגע של כעס והיא השעה 

שהמלכים משתחוים לשמש והמקטרג עומד לקטרג, מיושבת קושיית התוספות, 

שאף בלעם לא ידע לכוין את הרגע המדויק של הזעם, אלא שהיה מכוין לשעה 
שראוי לזעום בה, ובכל משך שעה זו ראויה הקללה לחולצ. 


כיצד מבואר בקללתו של בלעם את מי כוונתו לקלל 


שם. תוספות (לד"ס פמני) כתבו שבזמן מועט כשיעור אמירת תיבת 'רגע' היה 

יכול בלעם לקלל את ישראל ולומר 5ָּלֶם'. ותמה בתורת חיים (פסדלץ קס: 

ד"ס וכפס - ססײ), שאין מבואר במלת 'כלם' איזו אומה ברצונו לקללצא. ותירץ 

שלכן הקפיד בלק שבלעם יראה את עם ישראלצנ, שמכיון שמסתכל בשעה 

שאומר 'כלם' מבוארת כוונתוצי. 

החיד"א בפתח עינים (ד"ס עפנמנ6) תירץ קושיא זו על פי המבואר בגמרא להלן 

(לד) שכל המבקש רחמים על חבירו אין צריך להזכיר שמו, שנאמר 

(כמדנר ינ יג) 'אל נא רפא נא לה' ולא הזכיר משה רבינו שמה של מרים בתפילתו, 

ואם כן הוא הדין לגבי קללה אין צריך להזכיר שם האומה, אלא כשאמר בלעם 

יכלם' ובדעתו על אומה מסוימת, חלה קללתוצז. 

ובאמרי יוסף (כפוס' עס) תירץ, שאת תיבת 'כלם' היה אומר בשעת הזעם, והיה 
יכול לפרש אחרי הקללה את כוונתו. 

ובארץ החיים (נתוס' פס) תירץ ש'כלם' הוא ראשי תיבות כלה ליוצאי מצרים, או 
כלה לעם משה, או כלה ליושב ממולי. 


מדוע הסימן לכעס הוא דווקא בכרבולת התרנגול 


ואימת רתח אמר אביי בתלת שעי קמייתא כי חיורא כרבלתא 
דתרנגולא. הכותב (על עין יעקנ, ד"ס וכמס) ביאר, שבאותו רגע שהקב"ה 

זועם, אז העולם השפל לוקה ונחסר, ומגיע מזה עצב גדול לכל העולם ואפילו 

לבעלי חיים, ולכן האודם בכרבולת התרנגול המורה על שמחה לוקה ונחסרת 
בבוא עת הזעם, והלובן מורה על העצב הנולד מאותו זעם. 

והתורת חיים (ל"ס נעס) ביאר, שהסימן לכעס של הקב"ה הוא בכרבולת 
התרנגול, לפי שהכרבולת היא כתרו של התרנגול, וזה מרמז על הכעס 

שהקב"ה כועס באותה שעה שהמלכים מניחים כתריהם בראשיהם ומשתחווים 

לחמה כמבואר בהמשך בגמרא. 


האם הכעס הוא בכל שלושת השעות או רק בשעה השלישית 


שם. רש"י (ד"ס נפת) פירש, ששעת הכעס היא באחד מרגעי אותם שלוש שעות. 
וביאר הכותב (על עין יעקנ, ד"ס וכמס), שכוונת רש"י שכתב 'באחד מרגעי ג' 
שעות הראשונות', שלא נאמר שבכל יום הזמן הוא באותו שעה ובאותו רגע, 
אלא אין הימים שוים, ובכל יום הקב"ה כועס בשעה אחרת, וכתב שגם אם 
נאמר שהשעה היא קבועה מ"מ הרגע ודאי אינו קבוע. 
אולם התוספות (ע"ז ד: ד"ס נתנם) כתבו, ששעת הכעס היא בשעה השלישיתצה, 
וכמבואר בגמרא שהסיבה שגורמת את הכעס היא שהמלכים מניחים 
כתריהם בראשיהם ומשתחווים לחמה. ומוכח מזה שהכעס היא בשעה השלישית 
שאז היא זמן קימת המלכים כמבואר בכמה מקומות בש"ס. 


מדוע רק בלעם ידע לכוין את השעה 


הקשה בבניהו (ל"ס נססן), מדוע אמרו לעיל שמלבד בלעם הרשע לא היה מי 

שיודע לכוין את השעה שהקב"ה כועס בה, הרי סימן זה בכרבולת 
התרנגול, הוא סימן הניכר לכל בני האדם, ולפי סימן זה יכול כל אדם לדעת 
מתי היא שעת זעמו של הקב"ה. ותירץ, שלא בכל משך הזמן שמחווירה כרבולת 
התרנגול זו שעת הזעם, אלא במשך הזמן שכרבלתו לבנה יש רגע אחד של 
זעם, ובלעם היה היחיד שידע לכוין לרגע זה. ומה שחשב רבי יהושע בן לוי 
שיוכל לכוין את שעת הזעם לפי כרבולת התרנגול, שידע שאף אם לא יכוין 
לרגע המדויק של הזעם, כיון שיודע את שעת הזעם יהיו הדברים שיבקש באותה 


בזה. | פט. והביא ראיה לדבריו מן פיוט הקליר לפרשת שקלים, שכתב 'ורגעי העונה כעונות כל 
היום, והמדקדק מחלק הרגע לכמה רגעים', ומוכח שיש שני סוגי רגעים, וכבר מבואר כן בתוספות 
רבינו אלחנן (ע" ד: ד"ס וכמס) והובא לעיל בסמוך בהערה. צ. וכתב שאפשר שגם תוספות מודים 
לזה, ועיקר קושייתם היא מדוע היה צריך הקב"ה לשנות ממה שקבע בבריאת העולם ולא לכעוס 
כלל בכל אותם הימים, והרי היה די בכך שלא תהיה כל השעה מוכנה לזעמו, ואז ג"כ לא היה 
בלעם יכול לקלל כי מה יאמר ברגע, ועל זה תירצו שהיה יכול לומר 'כלם'. ‏ צא. ולמעלה 
הובאה קושיא זו בשם היערות דבש. צב. ולקחו אל מקום אשר יראה שם את קצהו של עם 
ישראל כמבואר בפסוק (נמלנר כג א). צג. וכן מבואר בצל"ח (ד"ס ומס). צד. וכתב שגם אם תירוץ 
זה אינו נכון מכל מקום אם היה רואה אותם ודאי שהיה די בכך שתחול הקללה, ולכן הביאו בלק 
למקום שמשם יראם. | צה. כמבואר בגמרא להלן (ע) שמשום כך עד הזמן הזה קוראים קריאת 
שמע, לפי שדרך בני מלכים לקום בשעה השלישית. 


\ 
: 


ילקוט 


קטז 


שעה רצויים ומקובלים ואף שלא יפעלו קללה ממש. ובעץ יוסף (ד"ס יומ) כתב, 
שבלעם היה היחיד שידע לכוין לשעת הזעם מעצמו [אף בלא להסתכל על 
כרבולת התרנגול] ואילו שאר בני האדם לא ידעו לכוין לשעת הזעם, וגם לא 
ידעו שאפשר לדעת מהי שעה זו על ידי התבוננות בכרבולת התרנגול. ובלעם 
ראה כמה פעמים שבשעת הזעם התרנגול עומד על רגל אחת וכרבולתו מחווירה 
בלא שישארו בה שורות אדומות, וגילה סימן זה לבני האדם, ונודע לכל. 


מה היה יכול רבי יהוטע בן לוי לקלל ברגע קצר 


יומא חד שקל תרנגולא ואוקמיה בין כרעיה דערפא ועיין ביה סבר כי 
מטא ההיא שעתא אלטייהי'. הקשה המהרש"א (ע" ד: ד"ס וכמס), מה 
היה יכול רבי יהושע בן לוי לקלל באותו הרגע, שהרי מילת 'כלהו' [דהיינו את 
אותו הצדוקי] היא אמירה ארוכה יותר מאמירת 'רגע' או 'כלם', בין באותיות 
ובין בניקודצז. ותירץ, שהיה יכול לומר יַמַתיצ", שיש בזה רק שתי הברות כמו 
הבע ריכלם'. 
והצל"ח (ד"ס ומס) תירץצט על פי שיטתו שיש שעה המיוחדת לכעס וברגע אחד 
מתוכה הקב"ה זועם, ובכל שעת הכעס עומד המקטרג לקטרג ויכולה 
הקללה לחול, ולפי זה אף רבי יהושע בן לוי היה יכול לקלל את הצדוקי בשעה 
זו. 
בעלה דיונה (ע" פס דייס רינ"נ) תירץ שרבי יהושע בן לוי היה יכול לומר באותה 
שעה 'כלה', ואע"פ שאינו מפרש על מי כוונתו בקללתו, דבר זה יכול 
לפרש גם לאחר זמן הזעם. 
המהרש"א (קס) הקשה עוד, איך רצה רבי יהושע בן לוי לכוין לאותה שעה 
שבה כועס הקב"ה, והרי מבואר בגמרא, שאין כל בריה יכולה לכוין 
לאותה שעה מלבד בלעם הרשע. ועוד הקשה, שהרי מבואר בגמרא (ע" ד), 
שהפסוק 'ואל זועם בכל יום' מדבר על ציבור שיכולים להתקיים בשעת כעסו, 
ולא על יחיד שאין הקב"ה כועס עליו בכל יום, כי על היחיד נאמר (סוס 5 ו) 
'לפני זעמו מי יעמוד', וא"כ קשה איך רצה רבי יהושע בן לוי להעניש את 
המין שהוא יחיד, בשעה שהקב"ה כועס רק על רבים. 
ותירץ המהרש"א, שעל הציבור כועס הקב"ה בכל יום, אך הם נשארים 
להתקיים, וכיון שאין כעס הקב"ה יוצא לפועל אין אותו הכעס אלא 
כשיעור זמן של אמירת המילה 'רגע', אבל על יחיד, אין הקב"ה כועס אלא 
פעם אחת כשמגיע זמנו למות. ובכל יום בזמן הכעס שעל הציבור כועס הקב"ה 
גם על אותם יחידים שהגיע זמנם למות, ואינם יכולים לעמוד באותו הכעס ולכן 
הכעס יוצא אז אל הפועל ומתים. ומכיון שאותו כעס יוצא אל הפועל, הוא זמן 
מרובה יותר מאשר אמירת תיבת 'רגע', ורבי יהושע בן לוי רצה לכוין לשעת 
הכעס שישנה בכל יום על היחיד, כדי שהמין יכלל בכעס זה ויגיע זמן מיתתו, 


=שהקב"ה מקיים את רצון יראיו מה שהם גוזרים. וכיון שאותו זמן הוא יותר 


מכדי אמירת רגע, היה יכול רבי יהושע בן לוי לקללו באמירת 'כלהו' וכיוצא 
בזהל. 

האחרונים?"* תירצו את הקושיא איך היה רבי יהושע בן לוי סבור לכוין לאותה 
הרגע, והרי רק בלעם ידע לכוין את שעת הזעם. וכתבו שעל ידי 

התרנגול אף אנשים אחרים יכולים לכוין לאותה שעה, אבל לכוין לכך ללא 

תלנגול רק בלעם היה יכול. 
ועל מה שהקשה המהרש"א, איך רצה רבי יהושע בן לוי להעניש את היחיד 
בשעת הכעס על ציבור, כתב הפרחי כהונה (ע" פס ד"ס כ' ‏ סועע) שדברי 
הגמרא שהקב"ה כועס בכל יום על הציבור והם מתקיימים אבל אינו כועס על 
היחיד, נאמרו רק בלא קללת אדם, אבל אם יש קללה אז אפילו הציבור אינם 
מתקיימים, כמו שמצינו אצל בלעם שאם היה מקלל את ישראל לא היה נשאר 
מהם אף אחד. וכמו כן אם מקללים אז את היחיד חלה עליו הקללה ואע"פ 
שאין הקב"ה כועס אז על היחיד, מכל מקום אם יקללו אותו בזמן הכעס, 
מעיינים במעשיו. 


מתי קרא רבי יהושע בן לוי קריאת שמע 


שם. העץ יוסף (ד"ס ימ) העיר, שכיון ששלוש שעות הראשונות של היום הם 
זמן קריאת שמע, ורבי יהושע בן לוי עסק אז בקללת הצדוקי והיה מעיין 


צו. הרשב"א (פו"ת, מ"פ פיי תג) הוכיח מכאן, שמותר לכוין לעשות פעולה בזמן המוכשר לכך, ואין 
בזה איסור של מעונן. צז. ולעיל [בענין 'מה אפשר לקלל בשיעור זמן של אמירת רגע'] הובא 
דברי הדעת זקנים (נפדנר כג מ), שמחמת קושיא זו הוכיח כתירוץ השני בתוספות (ד"ס כגע), שאין צריך 
רק להתחיל את הקללה ברגע הזעם. | צת. והעיר בפרחי כהונה (ד"ס כ' יסופע), שזה נכון לגירסא 
'ההוא מינא', שכתבו התוספות (ד"ס עמע מינס) שרבי יהושע בן לוי ביקש להורגו בקללתו. אך להגירסא 
בתוספות 'ההוא עובד כוכבים', שלא נתכוין רבי יהושע בן לוי אלא להזיקו ולא להורגו, צריך 
לומר שהיה יכול לומר יוזק'. | צט. וראה שם שהקשה על תירוץ המהרש"א, שמה שאמרו 
התוספות שהיה יכול לומר 'כלם', היינו דווקא במעשה של בלעם שהיה רואה את ישראל ומבואר 
על מי כוונתו, אבל רבי יהושע בן לוי שהצדוקי לא היה עומד לפניו ברגע הקללה, מה יועיל אם 
יאמר ימות, הרי לא נתפרש בקללה מי ימות. ק. ומיושבים בזה הקושיא הראשונה והשלישית, 
ובפשטות כוונת המהרש"א לתרץ בזה גם את הקושיא איך יכול רבי יהושע בן לוי לכוין לאותה 
שעה, והרי רק בלעם ידע זאת, שלפי מה שביאר שאותו שעת הכעס של יחיד גדול בזמנו יותר 


ברכות ז. 


ביאורים 


בתרנגול, אם כן מתי קרא קריאת שמע. ולדברי התוספות (ע"ו ד: ד"ס כתנֹת) שכעסו 
של הקב"ה הוא בשעה שלישית, יש לומר שהיה קורא קריאת שמע בשתי שעות 
הראשונות. אך לדברי רש"י שפירש שכעסו של הקב"ה הוא באחד מרגעי שלש 
שעות הראשונות, קשה. ותירץ, שביום ראשון קרא קריאת שמע בשעה ראשונה, 
ועיין בתרנגול בשעה שניה ובשלישית, וביום שני עיין בתרנגול בשעה ראשונה, 
וקרא קריאת שמע בשתי שעות אחרונות. לפי שהזמן שהקב"ה זועם הוא קבוע 
באותו זמן כל יום, ובשני ימים היה יכול לכוון לאותה שעת כעס, וכתב, שלדברי 
הכותב (על עין יעקנ, פס ד"ס וכעס) שביאר שאין כל הימים שוים, ופעמים הקב"ה 
כועס בשעה ראשונה ופעמים בשעה אחרת, א"כ היה צריך רבי יהושע בן לוי 
לעיין בתרנגול כל השלוש שעות ביום אחד, וחוזרת הקושיא קשה מתי קרא 
קריאת שמע. 


מדוע אין זה דרך ארץ להעניש בשעת הזעם 


אמר שמע מינה לאו אורח ארעא למעבד הכיקג ורחמיו על כל מעשיו 
כתיב. נאמרו כמה פירושים מדוע אין זה דרך ארץ לעשות כן: 
א. רש"י (ע" ד: ד"ס 6 ביאר, שאין זה דרך ארץ לכוין את שעת זעמו של 
הקב"ה. והקשה בנוה שלום (ד"ס ע"פ) מנין לרש"י לפרש כן. ואין לפרש 
שכוונת הגמרא שאין זה דרך ארץ להעניש בני אדם, וכפי שלמדו מהפסוק 'גם 
ענוש לצדיק לא טוב', מפני שמצאנו בכמה מקומות בגמרא שצדיקים קיללו 
והענישו את הרשעים, ולכן פירש רש"י שאין זה דרך ארץ לכוין לשעת כעסו 
של הקב"ה. והוסיף הנוה שלום בטעם הדבר, שאם מכוין לשעת הכעס, גורם 
שהקב"ה יעניש את המקולל בעונש מרובה ובמהירות, ואילו מידת הקב"ה היא 
להאריך אפו ולא למהר ולהרבות בעונש, ולפי זה צריך לומר שפירוש הפסוק 
הוא, 'גם ענוש [עונש מרובה] לצדיק לא טוב'. 

ובעבודת עבורה (טס נקוק' ד"ס ס"ע) ביאר את דברי רש"י, שבגמרא במסכת 
סנהדרין (קיג:) נאמר שכשרשע בא לעולם חרון אף בא לעולם, אבל 

אם אבד רשע מן העולם טובה באה לעולם. ולפי שסילוק הרשע מביא טובה 
ורחמים לעולם, ומותר להתפלל עליו שימות אם כוונתו לצורך תיקון העולם, 
כיון שאינו מתפלל על דינים אלא על רחמים, אלא שאם כוונת רבי יהושע בן 
לוי היתה לכך לא היה צריך להמתין עד שעת הזעם, אלא היה צריך לבקש על 
זה בעת רחמים ורצון, כיון שאיבוד הרשע זהו רחמים גמורים ואין ענינו לשעת 
הזעם, ומכך שהמתין לשעת הזעם, מוכח שלא היתה כוונתו לטובת העולם אלא 
רק להעניש את הצדוקי. ולכן אומרת הגמרא, שאם מתכוין לרעה אין זה דרך 

ארץ לעשות כן, כי 'רחמיו על כל מעשיויקי. 
ב. בעץ יוסף (ד"ס (פֿו) פירש, שאפילו שמצד הדין מותר לעשות כן, אך מכל 
מקום אין זה דרך ארץ לעשות כן בידי שמים, משום שעל הנהגת הקב"ה 
נאמר (תסניס קמס ט) 'ורחמיו על כל מעשיוי. 
ג. ועוד פירש, שאין זה דרך ארץ לאסור את התרנגול בכרעי המיטה, שע"י זה 
צערו רב שאינו יכול לילך כחפצו לכאן ולכאן, וזהו שנאמר 'ורחמיו על כל 
מעשיו' [אף על התרנגול]. 


החילוק בין עונש בידי אדם לעונש בידי שמים 


שם. התוספות (ד"ס ססו) הקשו, לפי גירסתנו שזה שציער את רבי יהושע בן 

לוי היה צדוקי, אם כן מדוע אין זה ראוי להמיתו, הרי מבואר בגמרא 
(ע"ז כו:) שהמינים והכופרים 'מורידים ולא מעלים', כלומר, שאם אנו רואים את 
המינים והכופרים עוברים ליד בור מותר לנו להורידם לבור, וכן אם נפלו לבור 
מעצמם אסור לנו להעלותם, ואם כן מדוע היה אסור לרבי יהושע בן לוי להמית 
את המין בקללתו. ותירצו, שמה שהותר להרוג את הצדוקי היינו בידי אדם, 
אבל להרגו בידי שמים אין זה ממידת דרך ארץ להענישם ולטרדם מהעולם 

בידי שמים שלא כדרך בני אדם. 

עוד הביאו התוספות שיש ספרים שגרסו 'ההוא עובד כוכבים' וכו', ולדבריהם 

אין קושיא שהרי נאמר בגמרא (פס ע"6) שעובדי כוכבים אם ראינום שנפלו 
לבור אין מעלים אותם, אבל אם לא נפלו אין מורידים אותם לבור, שאסור 
להמיתם בידים. ובעבודה זרה (ד: ד"ס שפע מיס) כתבו, שאף רבי יהושע בן לוי 


מרגע, א"כ יש לומר שאת זה גם רבי יהושע בן לוי יכול היה לכוין, ורק את הזמן של רגע 
כמימריה יכל בלעם לבדו לכוין. אולם בנוה שלום (ל"ס מנ"ע) כתב שהמהרש"א לא העלה מזור 
לקושיא זו. קא. פרחי כהונה (ע"ז ד: ד"ס כ' יסועע), עלה דיונה ונוה שלום (שס ד"ס מנ"ס. קב. באהבת 
איתן (ד"ס ססופ) ביאר שהיה לו להתפלל שיחזור בתשובה, כמבואר להלן (י.) שאמרה אשת רבי מאיר 
לרבי מאיר, שלא יתפלל שיתמו חוטאים מן הארץ, אלא ש'יתמו חטאים', וממילא 'ורשעים עוד 
אינם'. = קג. ובזה מיושבת תמיהת התוספות (ד"ס ססו6), שמכיון שמורידים את המינים לבור ויש 
מצוה להורגם, אם כן מדוע אין זה דרך ארץ שיענישם רבי יהושע בן לוי. אך לפי ביאור זה 
מיושב, שההיתר הוא רק כשכוונתו לטובה שבאה לעולם על ידי איבוד הרשעים, אך כשכוונתו 
להרע למין עצמו אין היתר בדבר. ויש לומר שגם רש"י התכוין ליישב קושיית התוספות, שבאמת 
מכיון שמצוה להורידם כל שכן שמותר להתפלל עליהם שימותו, אך לא לקללם בשעת הזעם, וזהו 
שפירש רש"י, שאם הוא מכוין לשעת הזעם ולא מתפלל בעת רחמים, אז אין זה דרך ארץ לעשות 
כ 


ילקוט 


לא ביקש להמיתו בקללתו אלא רק להזיקו, וגם על זה אמרו שלאו אורח ארעא 
להזיקוקד. 
הבאר שבע (סטדדרין קס: ד"ס פפינו) הקשה על התירוץ הראשון של התוספות, שהרי 
בגמרא מבואר שהטעם שלא ראוי לעשות כן הוא משום שרחמיו של 
הקב"ה על כל מעשיו, ואם כן אין מקום לחלק בין עונש בידי אדם לעונש 
בידי שמים. ועוד הקשה, שהרי אנו מתפללים 'וכל המינים כרגע יאבדו', 
שהכוונה שיאבדו בידי שמים באותו רגע של שעת הזעם. ותירץ את קושייתו 
השניה, שאין זה דרך ארץ להכריח את הקב"ה שיהרוג את המינים על ידי 
שמכוין לשעת הזעם, אבל דרך תפילה ובקשה שאינו מכריח להקב"ה מותרקה. 
ביד דוד (סנסלן קס: ד"ס פפעו) תירץ את קושייתו הראשונה של הבאר שבע, 
שבודאי אם הקב"ה זימן לידו שיכול להרוג את המין בידים, ודאי טוב 
יעשה אם יהרגהו, אולם אם לא זימן הקב"ה לידיו שיהרגהו בידים כמו 
בסוגייתנו, הרי זה מוכיח שהקב"ה מרחם עליו מחמת איזה סיבה, וכיון שהקב"ה 
מרחם עליו אף אנו ראויים לרחם עליו. 
בעבודת עבודה (ע"ז ד: נפוס' ד"ס ספע מינס) כתב לבאר את דברי התוספות, על 
פי המבואר ברמ"א (יו"ד סי" עעו ק"ד) שמומר הנהרג בידי עובדי כוכבים, 
בניו אומרים עליו קדיש, וכתבו על זה הט"ז (פס סק"ו) והש"ך (טס ס"ק טו) שדווקא 
מומר שנהרג, אבל מומר שמת על מיטתו אין אומרים עליו קדיש, לפי שמומר 
הנהרג בידי אדם יש לו כפרה במיתתו, אבל אם מת בידי שמים אין מיתתו 
כפרהלי, כי רק מיתה בידי אדם מכפרת ולא מיתה בידי שמים. ולפי זה ביאר 
תירוץ התוספות, שלהרגו בידי אדם מותר לפי שיש לו כפרה על ידי זה והוא 
לטובתו, אבל להרגו בידי שמים אסור כיון שלא יהיה לו כפרה, ולכן אין לבקש 
על מיתתו. 


ביאור הפסוק גם ענוש לעדיק לא טוב' 


וכתיב גם ענוש לצדיק לא טוב. המהרש"א (ד"ס וכמס) ביאר, שלא טוב לפני 
הקב"ה להעניש את הרשעים לפני שיבוא זמן קיצם, כיון שהקב"ה 

מאריך את חיי הרשעים בעולם הזה, כדי לטורדן לעולם הבא כמבואר במסכת 

קידושין (מ:). 

ובעיון יעקב (ד"ס פמכ) דקדק מתיבת 'גם', שהכוונה היא, שמלבד מה שרע הדבר 
כשהרשע מעניש את שונאו, גם לצדיק לא טוב להעניש, ואפילו שבודאי 

אין הצדיק מעניש אלא כשהדבר מותר על פי שורת הדין, מכל מקום אין ראוי 
לעשות כן כדי שלא ילמדו ממנו אחרים להעניש את שונאיהם. 

בעץ יוסף (ד"ס גס) ביאר, שאף שלכל אדם מותר להעניש את שונאיו, אך אין 

זה מידתו של צדיק לעשות כןקז. 


לכאורה קשה שמעינו כמה מעשים בש"ס שעדיקים הענישו 


שם. הקהלות יעקב (נ"ק סי מס פופ ד ד"ס ועדין) הקשה מכמה מעשים בש"סקח 
שמצינו שצדיקים הענישו וקיללו. ותירץ: א. שיש לומר שלא הותר להם 
להעניש אלא בדרך תפילה לפני הקב"ה, ולא בדרך קללהקט, ובמקרה של רבי 
יהושע בן לוי היה דרך קללה. 

ב. גם אם נאמר ששאר הצדיקים הענישו דרך קללה ולא רק בדרך תפילה, יש 
לומר, שדווקא סתם קללה, שאינה מועילה רק אם יסכימו עליה בבית דין 
של מעלה, זה מותר לפי שזה נחשב למעשה בית דין של מעלה ולא של המקלל, 
אבל לקלל ברגע שהקב"ה כועס, שכן נקבע בבריאה שמועילה קללתול', זה 
נחשב למעשיו של המקלל ממש, ועל זה אמרו שאין זה דרך ארץ לעשות כן. 
ג. יתכן שיש לחלק, שרשע סתם שאינו מצער תלמיד חכם ואינו מחטיא אחרים, 
אין זה דרך ארץ לבקש שימות אלא יבוא הקב"ה ויענישו, אבל תלמיד חכם 


קד. ובתוספות רבינו אלחנן (ע" ד: דייס סוס) כתב שאף לגירסא שהיה זה גוי, יש לפרש שרבי יהושע 
בן לוי רצה להורגו, שמכיון שאותו גוי היה מצערו הרבה מותר להרגו. ועוד, מכיון שאינו הורגו 
בידים אלא רק גורם שתחול עליו הקללה מותר לקללו, ואין זה דומה להורדה לבור. קה. וכן 
הקשה רבי יהודה בר יקר (כפיכוע (פפינם עמנשייס). ותירץ, שדווקא לעונשו בהכרח על ידי כרבולת 
התרנגולת, או בכשפים והשבעות, זה אין לעשות, אבל בתפילה אפשר, כי אין הכרח שהוא יענש 
על ידי התפילה [וכן כתב הראבי"ה (מקנת נרכות סי ט]. ועוד תירץ, שמכיון שכבר התפללנו 'השיבנו 
אבינו לתורתך וקרבנו מלכנו לעבודתך והחזירנו בתשובה שלמה לפניך' וכבר התפללנו עליהם לשוב, 
ואם בכל זאת הם לא ישובו, מותר להתפלל עליהם שיאבדו. | קו. וכעין זה פסק המגן אברהם 
בדיני קדיש (ס" קל סק"כ ד"ס טט), שכשבן של מומר שנהרג ובן של מומר שמת רוצים לומר קדיש, 
אז בן הנהרג קודם מחמת שאביו נתכפר בהריגתו [אלא שמבואר בדבריו שאף על מומר שמת על 
מיטתו אומרים קדיש]. קז. לפי פירוש העיון יעקב והעץ יוסף נראה, ש'לא טוב' נאמר על הצדיק, 
שלא טוב לו הדבר, ולפי המהרש"א שהובא לעיל, זה נאמר על הקב"ה, שאין זה טוב לפניו. 
קח. עיין להלן (נו) שרבא קילל את בר הדיא, ובמסכת שבת (קפ) שרב קילל את שמואל, ובמסכת 
בבא בתרא (כנ.) הובאו כמה מעשיות כיוצא בזה. קט. וגם כשנזכר בגמרא דרך קללה, מכל מקום 
היה בדרך בקשה ולא דרך קללה. קי. שכן בלעם היה מקלל שונאיו כשכיון לאותו הרגע, וכן 
רבי יהושע בן לוי רצה להשתמש בסגולה זו. | קיא. ולפי זה תמוה מדוע אצל רבי יהושע בן 
לוי לא היה זה דרך ארץ, והרי הצדוקי ציער אותו כמבואר בגמרא במפורש. ואולי צער ע"י פסוקים 
הוא שונה, ואפשר לומר שהיה מצערו על ידי שהיה לו טורח להתווכח עמו. חילוקים נוספים בענין 
זה, עיין בצדקת הצדיק (פת ע6) ובאהבת איתן (ל"ס וכתיכ). ‏ קיב. והופיף שלכן גם בלעם ברצותו 


ברכות ז. 


ביאורים קיז 


שאדם מצער אותו ואינו יכול להינצל ממנו בידי בית דין, רשאי הוא להתפלל 
שמשמים יענישוהוקיא. 


מדוע כועס הקב"ה כשהמלכים מניחים כתריהם בראשיהם 


בשעה שהחמה זורחת וכל מלכי מזרח ומערב מניחים כתריהם בראשיהם 

ומשתחוים לחמה מיד כועפ הקב"ה, התורת חיים (ל"ס נקעס) ביאר 

מדוע כועס הקב"ה באותה שעה שמניחים המלכים כתריהם ומשתחוים לחמה, 

כי הכתר והכבוד הוא להקב"ה, והוא חולק מכבודו לבשר ודם וממליך את מלכי 

עובדי הכוכבים, לכן כשהם משתחוים בכתרים שנתן להם הקב"ה לאלהים אחרים 
כחמה וכיוצא בה, מיד כועס הקב"הק. 


ביאור בשינויי הגירסאות בין סוגייתנו והסוגיא בסנהדרין לסוגיא בעבודה זרה 


שם. בשאגת אריה (פו"ת, סי' ס ד"ס פעונס) עמד על שני חילוקים בין גירסת הגמרא 
בסוגייתנו לבין גירסת הגמרא בעבודה זרה (ד:), שבסוגייתנו הגירסא היא 
'וכל מלכי מזרח ומערב מניחים כתריהם בראשיהם', ובעבודה זרה הגירסא היא 
'בשעה שהמלכים מניחין כתריהן'. וחילוק נוסף, שכאן אמרו 'בשעה שהחמה 
זורחת וכל מלכי מזרח ומערב' וכו'ל'י, ואילו בעבודה זרה לא נאמר בשעה 
שהחמה זורחת'. 
וכתב בביאור החילוקים שבין הסוגיות, שהנה התוספות (ע"ז עס ד"ס נפנפ) הוכיחו 
ששעת החרון היא בשעה שלישית, והביאו ראיה לזה מדברי הגמרא 
שאומרת ששעת הזעם בשעה שמלכי מזרח ומערב מניחים את כתריהןקיז, וזמן 
קימת המלכים הוא בשעה שלישית של היוםקט, והקשה השאגת אריה שלפי 
הגירסא 'בשעה שהחמה זורחת', מוכח ששעת הכעס היא בשעת זריחת החמה, 
ושעה זו של נץ החמה היא בשעה שניה של היום המתחיל בעלות השחרלט', 
ובה מלכי מזרח ומערב משתחוים וזו שעת כעסו של הקב"הל". וזהו החילוק 
בין שתי הגירסאות, שלפי הגירסא בע"ז זמן הכעס הוא בשעה שלישית, ולפי 
הגירסא בסונייז, הזמן הוא בשעה שניה. 
וכתב, שיש לומר שהגירסא הנכונה היא 'והמלכים מניחין כתריהן על ראשיהן 
ומשתחוים לחמה' [כגירסת הגמרא בסנהדרין (קס:), ואף בסוגייתנו יש 
לגרוס כן], ולפי זה יש לומר שחלק מהמלכים עובדים לחמה ומשתחוים לה 
בשעת זריחתה, ושאר המלכים שאינם משתחוים לחמה קמים בשעה שלישית, 
אבל אין לגרוס 'כל מלכי מזרח ומערב' שזה כולל את כל מלכי העולם שהם 
קמים בשעה שלישיתקיח. 
בהגהות הגרש"ש טויבש (ד'יס פש) כתב לתרץ את דברי התוספות שמה שאמרו 
במסכת ברכות וסנהדרין (שס) 'בשעה שהחמה זורחת', אין הכוונה 
לשעת זריחת השמש שהיא בשעה השניה, אלא זה נאמר על כל הזמן שהיא 
זורחת, וכשהעכו"ם משתחוים לחמה והחמה זורחת להם אז כועס הקב"ה, והכעס 
הוא גם על כך שהחמה ממשיכה להאיר להם, ושייך כעס זה בכל שלש שעות 
ראשונות של שעת זריחת השמש. 


דין הנוגע לשעת כעסו של הקב"ה 


הגמרא בעבודה זרה (ד:) מביאה דין הנוגע לשעת כעסו של הקב"ה, שלא 

יתפלל אדם תפילת מוסף של ראש השנה בשלש שעות ראשונות של 
היום מפני שהקב"ה כועס בזמן זה, ושמא יעיינו באותה שעה במעשיו וידחו 
את תפילתו, אבל ציבור שזכויותיהם רבות ואין להם לחשוש שמא תדחה 
תפילתם, רשאים הם להתפלל אפילו בשעות אלו. אמנם תפילת שחרית רשאי 
היחיד להתפלל אפילו בשעה שלישית של היום, מפני שבזמן זה הציבור מתפלל 
תפילת שחרית, גם תפילת היחיד לא תדחה, מה שאין כן תפילת המוסף שאין 
זמנה קבוע ויש המתפללים אותה בשחרית ויש המתפללים אותה בצהרים, יש 


לקלל את ישראל הזכיר את מעשה העגל, כי גם ישראל במעשה העגל עשו כמעשה המלכים, כי 
כשאמרו נעשה ונשמע זכו לשני כתרים כמבואר במסכת שבת (פת.), ובשעה שעשו את העגל השתחוו 
בכתרים אלו שעל ראשם לעגל, ולכן היה בלעם סבור שבזה יעורר את הקב"ה לכעוס על ישראל 
כפי שהוא כועס על המלכים. קיג. ובמפכת סנהדרין (קס6 הגירסא היא 'בשעה שהחמה זורחת 
והמלכים מניחין' וכו'. | קיד. כך גרסו התוספות בסוגיית הגמרא בעבודה זרה וכפי הגירסא כאן, 
אך הנוסח שם בגמרא בשעה שהמלכים מניחין כתריהן בראשיהן ומשתחוין לחמה. 
קטו. כמבואר בגמרא להלן (ע6, שרבי יהושע אומר שזמן קריאת שמע של שחרית הוא עד שלש 
שעות, שכן דרך מלכים לעמוד בשלש שעות. | קטז. שהרי מהלך אדם בינוני ביום הוא עשר 
פרסאות שהוא ארבעים מיל, ומעמוד השחר עד הנץ החמה הוא מהלך ד' מיל, שהוא חלק עשירי 
מן היום כמבואר במסכת פסחים (75), וכיון שהיום הוא י"ב שעות, הרי שחלק אחד מעשרה הוא 
שעה וחומש, נמצא שנץ החמה הוא בשעה השניה ביום. קיז. ולפי זה כתב לתמוה, מדוע אמר 
רב יוסף (ע"ו פס) שלא יתפלל אדם מוסף של ראש השנה בשלש השעות הראשונות של היום, מפני 
שבשעה זו הקב"ה כועס כיון שהמלכים משתחוים לחמה, וכשהוא מתפלל מלכיות זכרונות שופרות 
נפקד דינו, ואין ראוי שיפרוש מן הציבור ויתפלל תפילה זו ביחיד בשעת הזעם. והרי מכיון שנתברר 
שהם משתחוים בשעה שניה, אם כן אין טעם לאסור להתפלל ביחיד בשעה השלישית. וראה מה 
שכתב שם הרש"ש, שדברי התוספות שם לא נאמרו על דברי רב יוסף שאסור להתפלל בשלש 
שעות ראשונות, אלא על מה שאמרו קודם בגמרא שזמן הזעם הוא בשלש שעות ראשונות. 
קיח. כמבואר בגמרא לעיל (ד) שאמר דוד לפני הקב"ה, לא חסיד אני, שכל מלכי מזרח ומערב 
ישנים עד שלוש שעות, ואני קם בחצות לילה להודות לך. 


קיח ילקוט 


ליחיד לחשוש שמא ידחו את תפילתו בשעות אלו [וראה במגן אכרהם ((ו"ם סי 

חק סק"ט) שלמד מדברי תוספות שהאיסור להתפלל מוסף ביחידות הוא רק 

בשעה השלישית. אך בשולחן ערוך (פס) נקט שזמן האיסור הוא כל שלש שעות 
ראשונותקיט]. 


מנין שהכנעה בלבו של אדם מועילה יותר מכמה מלקויות 


טובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר מכמה מלקיות. רש"י (ד"ס מרדות, 

ד"ס ורדפס) פירש שהכנעה שאדם שם אל לבו מאליו טובה יותר מכמה 
מלקויותקי. והראיה מהפסוק שלא הועילו כמה מלקויות שלקתה כנסת 
ישראלקנכא, וכשראתה שאין עוזר לה להצילה מעונשיה, שמה אל לבה לשוב 
אל הקב"ה הנקרא בלשון הפסוק 'אישי הראשון'. ובהגהות רא"מ הורוויץ הקשה 
שמכיון שנכנעה על ידי המכות שלקתה אין זה נחשב כהכנעה הבאה מעצמה 
בלבו של האדם. ולכן כתב שיש לפרש את הפסוק 'ואמרה אלכה ואשובה אל 
אישי הראשון כי טוב לי אז מעתה', שתיבת 'כי' פירושה 'אלא', כלומר, שהיה 
טוב לי אז כשנכנעתי מעצמי מאשר כעת שאני נכנעת על ידי מכות ויסוריםקכג. 
והמהרש"א פירש, שאף שכנסת ישראל לקתה על מעשיה הרעים בכמה עונשים, 
לא הועילו לה העונשים, ולא שבה אל הקב"ה עד שהכניעה עצמה ואמרה 

'אלכה ואשובה אל אישי הראשון. 


מה היא המרדות הטובה יותר ממאה מלקויות 


ה 


וריש לקיש אמר יותר ממאה מלקויות. רש"י (ל"ס מסת, משל "י) ביאר את 
הפסוק 'תחת גערה במבין מהכות כסיל מאה', שתיבת 'תַּחַת' הוא שם 
עצם כלומר 'הכנעת גערה', ופירושו שההכנעה הבאה מהגערה מועילה למבין 
יותר ממאה מלקויות שמקבל הכסילקנו. וכן פירש הגר"א (עעני פס), שריש לקיש 
שהביא ראיה מהפסוק 'תחת גערה במבין' וכו', אין כוונתו להכנעה הנגרמת 
ממה שהאדם הבין מדעתו והתעורר על ידי עצמו, אלא שהוכיחוהו ודיברו עמו 
שיחזור בו ממעשיו הרעים, וקבלת התוכחה היא המרדות הטובה בלבו שמועילה 
יותר ממאה מלקויות ועונשים הניתנים לחוטא כדי שיחזור בתשובה. 
אמנם במאירי (ד"ס קננם) פירש שריש לקיש בא להשמיענו את המעלה המובחרת 
ביותר בתשובה שהיא תכלית היראה, שאף שקבלת התוכחות היא 
המביאה לתשובה, ושנאת התוכחות היא מהדברים המעכבים את התשובה, מכל 
מקום מי שמתעורר מעצמו לתשובה ומכיר בעצמו רוע הנהגתו וחוזר ממנה 
מאליו, הגיע לדרגה העליונה ביותר בתשובהקכד. 


מנין שגערה שאדם נבון גוער בעעמו מועילה לו יותר ממאה מלקויות 


שם. בספר תאוה לעינים (פֿות כד) הקשה, שריש לקיש הביא פסוק שממנו למדנו 

שגערה משפיעה על אדם מבין יותר מהשפעת המכות על הכסיל, אבל 
מנין לנו שאם ילקו אדם נבון לא ישפיעו עליו המלקויות יותר מאשר הגערה. 
ותירץ, שגערה שגוערים באדם משפיעה עליו פחות מהכנעה שמכניע את לבו 
מעצמו כשרואה שמעשיו אינם טובים, ועל זה נאמר בפסוק שגערה שאין 
השפעתה מרובה מועילה לכסיל יותר ממאה מלקויות, ואכן אין ראיה שהגערה 
תועיל גם לאדם נבון יותר ממאה מלקויות, אלא שההכנעה שהיא גדולה מהגערה 
היא מועילה אפילו לאדם נבון יותר ממאה מלקויותקכה. ובקדושה וברכה (ספילם 
סכמיס, ד"ס עס כגעכ) תירץ, שכוונת הפסוק שלאותו אדם המבין מועילה הגערה 

יותר מאשר אם ישאר כסיל ויספוג מאה מלקויות. 


במה נחלקו רבי יוחנן וריש לקיש 


שם. בפירוש הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס פמכ) הקשה במה נחלקו רבי יוחנן וריש 
לקיש, ומה ההבדל בין דברי רבי יוחנן שמרדות בלבו של אדם טובה 
יותר מכמה מלקויות לדברי ריש לקיש שטובה יותר ממאה מלקויות. ועוד הקשה 
כיצד לומדים מהפסוק 'תחת גערה במבין מהכות כסיל מאה' שמרדות בלבו של 
אדם טובה יותר ממאה מלקויות, הלא הפסוק אינו מדבר במרדות בלבו של 
אדם, אלא שכתוב שהגערה היא יותר טובה ממלקות. 

ותירץ, שבפסוקים בהושע מבואר שלקתה כנסת ישראל כמה מלקויותק?' ולא 
הועילו לה היסורים ולא החזירוה בתשובה, ואחר כך אמרה בלבה 


קיט. וראה ברש"ש (ע" פס ככפ"י ד"ס נתנם) מה שהעיר על דברי המגן אברהם. קכ. החפץ חיים 
(מכמכי סמפן מייס מינוסיס. טיסופיו 6) ביאר את טעם הדבר, שכאשר התוכחה והעונש באה מבחוץ האדם 
מטבעו מתנגד לקבל ביקורת אחרים, ומתאוה לנצח את מוכיחו. אבל כשהוא מתבונן ומכה את 
עצמו, אין לו את מי לנצח, וחוזר למוטב. קכא. כמבואר בהמשך הפסוקים בהושע שישראל 
לקו בכמה מלקויות, שנאמר (סופע 3 יג-יל) 'והשבתי כל משושה חגה חדשה ושבתה וכל מועדה, 
והשמתי גפנה ותאנתה אשר אמרה אתנה המה לי אשר נתנו לי מאהבי ושמתים ליער ואכלתם 
חית השדה'. | קכב. ובבן יהוידע (ל"ה עגנ כתב שמרדות אחת בלבו של אדם טובה יותר 
ממלקויות, גם באופן ששב בתשובה מחמת מכות ויסורים, מפני שהעוזב דרכו הרעה מחמת 
יסורים, יתכן ואין הוא מודה בלבו שדרכו אינה טובה אלא הוא עוזב אותם מחמת יראת היסורים, 
אבל המתחרט בלבו מודה הוא שדרכיו אינם טובים, ושב בתשובה בלב שלם. | קכג. והוסיף 
רש"י שאף שמצאנו לשון זו גם בתורה, שנאמר (לנרס 5 5) 'אל תירא ואל פָּחָת', שם הטעם 


ברכות ז. 


ביאורים 


'אלכה ואשובה אל אישי הראשון כי טוב לי אז מעתה' ושבה בתשובה מעצמה, 
ונמצא שהמרדות היתה טובה והועילה לה יותר מכמה מלקויות, שהיסורים לא 
הועילו להחזירה בתשובה, והמרדות בלבה הועילה. אמנם ריש לקיש דיבר באופן 
שהועילו היסורים ושב בתשובה, גם בזה עדיפה התשובה מתוך הכנעת לבו, 
שהתשובה על ידי יסורים היא תשובה מיראה, ותשובה על ידי הכנעת לבו היא 
תשובה מאהבה. ופירוש הפסוק לפי זה הוא כך, 'תחת גערה במבין', שכשם 
שגערה לאדם מבין אין בה לא עונש ולא מלקות, כך גם המחיתה [-הכניעה] 
בלב שלבו גוער בו היאך יכעיס ליוצרו, הרי היא תשובה מאהבה ועדיפה היא 
ממלקות שמכים את הכסיל והוא חוזר בו מיראת העונש. 

בעיון יעקב (ל"ה טונס) ביאר, שרבי יוחנן אמר שאם האדם ישים אל לבו 

שהיסורים באו עליו מפני חטאיו ויתעורר לחזור בתשובה, טוב לו הדבר 
יותר ממלקויות שלוקה בבית דין. וריש לקיש מוסיף על דברי רבי יוחנן שמי 
ששם אל לבו לשוב בתשובה קודם שיענש, נקרא מבין וחכם שרואה את הנולד, 
וטוב לו בתשובתו שעל ידי כך לא ילקה מאה מלקויות, ארבעים מכות שבית 

דין של מטה מכים, ועוד ששים מכות, שמכים בית דין של מעלה. 


מהם מאה מלקויות 


שם. בקדושה וברכה (סמיכת סכפיס, ד"ס פמנס) ובריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס 6מר) כתבו, 

שמאה מלקויות אין הם מאה מכות, אלא מאה פעמים של שלשים ותשע 
מכות נקראים 'מאה מלקויות'. ודייקו כן מפני שלא נכתב בפסוק 'תחת גערה 
במבין מהכות מאה לכסיל', שבכך היה משמע שהגערה עדיפה ממאה מכות 
שלוקה הכסילקכז, אלא נאמרה תיבת 'מאה' בסוף הפסוק מפני שהוא כדבר בפני 
עצמו. ופירוש הפסוק, שטובה גערה במבין מלהכוו לכסיל, ואם תשאל בכמה 
הכאות עוסק הכתוב, התשובה היא 'מאה', שעדיפה הגערה יותר מהכאה של 

מאה 'מלקויות' ומלקות היינו עונש בית דין של שלשים ותשע מכותקכח. 


במה שייכת השאלה השלישית לשתי השאלות הראשונות 


שלשה דברים בקש משה מלפני הקב"ה ונתן לו וכו" בקש להודיעו דרכיו 

של הקב"ה. בעיון יעקב (ל"ס פשס) כתב, ששלשת הדברים שביקש משה 
מהקב"ה שייכים הם זה בזה. שביקש רחמים שתשרה שכינה על ישראל ולא 
ימסור אותנו ביד שר כשאר העמים הנמסרים בידי שר או מלאך. והבקשה 
השלישית תלויה בהן, שאם ימסרו ישראל ביד שר אין הוא מבחין בין טוב 
לרע, אבל הקב"ה בוחן ליבות ומבחין בין טוב לרע, ולכן צירף לשתי השאלות 

הראשונות גם את השאלה מדוע יש צדיק וטוב לו ויש צדיק ורע לו. 

ובספר העז ביד (ל"ס סססנר) כתב, ששלושת בקשות משה רבינו היה לפי מצבם 

של ישראל, שראה שנפלו לדיוטא התחתונה במעשה העגל, וגזר עליהם 
הקב"ה עונש כמו שנאמר (סמופ (כ ) 'וביום פקדי ופקדתי', ולכן ביקש משה 
רבינו באהבתו לכלל ישראל שלש בקשות שיעזרו להם בימים הבאים. בקשה 
ראשונה, שישרה הקב"ה שכינתו על ישראל ולא על עובדי כוכבים, ויהיו ישראל 
תמיד תחת השגחתו, וכל הנוגע בהם יהיה כביכול כנוגע בבבת עינו של הקב"ה, 
וכשיעמדו בדין הקב"ה יהיה שופטם ורחמיו מרובים, כמאמר דוד המלך טופ 
נ' כד יל) צפלה נא ביד ה' כי רבים רחמיו'. ועוד הוסיף ושאל מפני מה יש 
צדיק וטוב לו ויש צדיק ורע לו, כדי שידע כל אדם מישראל גם באופן הפרטי 

היאך ינצל מהיסורים ומה גורם להם שיבואו. 


מדוע לא נמנו הבקשות כפי סדרם המפורש בתורה 


שם. סדר בקשותיו של משה מופיע בגמרא שלא כפי הסדר בתורה, שבפסוקים 
קדמה בקשת 'הודיעני נא את דרכך' לשתי הבקשות האחרות. וביאר בענף 

יוסף (לד"ס ג' דנליס) שהטעם לזה, מפני ששתי הבקשות האחרונות הגמרא מקצרת 
בהם, ואילו בבקשת 'הודיעני נא את דרכך' יש אריכות דברים, ונחלקו בה רבי 

יוסי ורבי מאיר, לפיכך דחאה הגמרא לסוף. 

ובזהרי הש"ם (ד"ס ענפס) תירץ, שלפני שביקש משה על השראת השכינה שתהיה 
רק על ישראל ונתן לו הקב"ה את בקשתו, לא היה קשה לו דרכי ה' 

מדוע יש צדיק וטוב לו ויש צדיק ורע לו, כי כולם נתונים תחת מערכת השמים 
ומתנהגים על פי דרך הטבע וגם ישראל בכללם. ורק אחר שהבטיח לו הקב"ה 


הוא תחת האות חי"ת ופירושו לשון תפעל, כלומר 'אל תכנע' [וכלשון התרגום 'ולא תתברן, 
ואילו בפסוק במשלי הטעם הוא מתחת התי"ו הראשונה, ואי אפשר לפרשו בלשון תפעל, כלומר 
תכניע את האדם, אלא תתֶחַת' הוא 'שם העצם', ופירושו, הכנעת גערה. קכד. וראה להלן 
בסמוך בענין 'במה נחלקו רבי יוחנן וריש לקיש' שיתבאר עוד בענין זה. קכה. וביאר, 
שההכנעה הגדולה היא כשהאדם רואה שאין חבירו עונה לו כלל מחמת מעשיו ואף אינו טורח 
לגעור בו, אלא אינו משיב לו כל עיקר, ובזה יכנע לבו מאד שיראה עד כמה הכעיס את חבירו. 
קכו. שנאמר שם (שס ג ) 'הנני סך את דרכך בסירים', שהם כמה מלקויות ויסורים. | קכז וכן 
ראוי לפי דקדוק הלשון שכשם שבתחילת הפסוק כתוב 'למבין' בסוף, כך גם היה צריך לכתוב 
מהכות מאה לכסיל, שיוזכר הכסיל לבסוף. | קכח. אולם בעיון יעקב (ל"ה עונס) חלק ופירש 
שמאה מלקויות הם מאה מכות, ארבעים שבית דין של מטה מכים ועוד ששים שבית דין של 
מעלה מכים. 


ילקוט 


שתשרה שכינתו על ישראל, ולא יהיו נתונים תחת שליטתם של שרי מעלה אלא 
תחת השגחת הקב"ה, ראה משה רבינו שהשעה רצויה לבקש מה' להודיעו דרכיו 
מפני מה יש צדיק וטוב וכו', כיון שדבר זה אינו במקרה אלא בהשגחת ה. 


מדוע היה עריך בקשה נוספת שלא תשרה שכינה על עובדי כוכבים 


בקש שלא תשרה שכינה על עובדי כוכבים ונתן לו. הקשה בביאור הנר"א 
לשיר השירים ( ג) מדוע הוצרך משה רבינו לבקש שלא תשרה שכינה 

על עובדי כוכבים, הלא מכיון שהיה צריך משה רבינו לבקש שתשרה שכינה 
על ישראל, אם כן שוב אין צריך לבקש שלא תשרה שכינה על אומות העולם, 
כי אם השכינה שורה על אומות העולם, הרי פשוט הדבר שאין ישראל גרועים 

מהם ותשרה אף עליהם שכינה גם בלא שיהיה צורך לבקש על כך. 

ותירץ, שתחילה ביקש משה שתשרה שכינה על ישראל בבחינת 'טעם' ואחר 
כך ביקש שלא תשרה שכינה על אומות העולם אפילו בבחינת 'ריח'. 

וביאר בפחד יצחק (פסת, מפמר כו ות ס) שיש שני סוגי השגת נבואה, יש סוג של 
השגת נבואה הנקרא ריח, וזו השגה מרחוק כחוש הריח שמריחים בו דברים 
ממרחק, והסוג השני הוא בחינת 'טעם' שרק מקרוב מרגישים בו. ונבואה שהיא 
בחינת טעם נקראת 'תורה' שמכיון שדברי תורה נאמר בהם 'לא בשמים היא' 
אם כן מיד כשיורדים לארץ, העליונים נזקקים לתחתונים לדעת מה נעשה בבית 
של מטה, אבל חזיונות נבואה סתם נקראים ריח, כי כל ספק שיולד בחזיון 
הנבואה התחתון נזקק לעליון שיברר לו ספיקו. ועל זה התפלל משה רבינו שלא 
תשרה שכינה על אומות העולם לא בבחינת 'טעם' ולא בבחינת 'ריח'. שעד 
תפילתו של משה רבינו היו באומות העולם נביאים בבחינת טעם ודבריהם נכנסו 
בכלל הכתובים ואף בכלל התורה, כפרשת בלעם וספר איוב, וביקש משה רבינו 
שלא תשרה נבואה על אומות העולם לא בדרך תורה ולא בדרך נבואה, ויהיו 

מופקעים מהשראת השכינה לגמרי. 
ובאבן שלמה (פֿילנן, ד"ס ענעס) תירץ על פי דברי העקידה וספר העקרים, שהקשו 
כיצד יתכן הדבר שבשעת מתן תורה ששים ריבוא מישראל היו מוכנים 
לקבלת נבואה. ותירצו, שבזכות המוכנים לקבלת הנבואה תחול הנבואה גם על 
אותם שאינן ראויים ומוכנים לכך. ומעתה יש לומר שזו היתה תפילת משה 
רבינו, שישרה שכינתו על כלל ישראל בזכות המוכנים להשראת השכינה, וכמו 
שהיה בשעת מתן תורה. והוסיף וביקש עוד שדווקא על ישראל יהיה כן ולא 
על אומות העולם, שלא יזכו לכך שתשרה השכינה על שאינם מוכנים לכך, 
בזכות המוכנים. 


בקשת משה שלא תשרה שכינה על עובדי כוכבים שייכת אחרי חטא העגל 


שם. כתב החתם סופר (ל"ה נקט) שדווקא לאחר חטא העגל היה צריך משה 
רבינו לבקש שלא תשרה שכינה על עובדי כוכבים. מפני שקודם חטא 
העגל לא היה חיסרון בכך, אם יקום אחד מחסידי אומות העולם ויעמוד בעשרה 
נסיונות והקב"ה יבחר בו כמו שבחר באברהם אבינו, ותמלא כל הארץ מידיעת 
ה'. אבל לאחר שחטאו ישראל בעגל חשש משה לכבודם של ישראל, שמא 
תקום אומה אחרת כמותם שלא תחטא בחטא חמור כחטא העגל, ועל ידי כך 
יהיה חרון אף על ישראל, ולכן התפלל שלא תהיה עוד אומה כזו, ומי שירצה 
להדבק בה' ובתורתו יהיה צריך להתגייר ולהצטרף לעם ישראל. 


משה רבינו לא תמה על עעם יסורי העדיקים ושלות הרשעים 


מפני מה יש צדיק וטוב לו ויש צדיק ורע לו. בפני יהושע (ד"ס פמכ) כתב, 

שלא הוקשה לו למשה על עצם קיומם של יסורי הצדיקים ושלות הרשעים 

בעולם הזה. אלא על מדוע יש חילוק בין הצדיקים עצמם, ובין הרשעים עצמם, 
שיש מהם שטוב להם בעולם הזה ויש מהם שרע להם. 


היכן רמוזה בתורה תשובתו של הקב"ה למשה 


אמר לו משה צדיק וטמוב לו צדיק בן צדיק וכו'. בפני יהושע (ד"ס 6 תמה 
היכן רמוזה בפסוק תשובתו של הקב"ה למשה. ותירץ, שתשובת הקב"ה 
נרמזה בפסוק, שהשיב לו 'וקראתי בשם ה' לפניך' (טפופ לג יט), והיינו שלימד 


קכט. וגם התירוץ במסקנת הגמרא שיש חילוק בין צדיק גמור לצדיק שאינו גמור נרמז בפסוק 
'וחנותי את אשר אחן', שהקב"ה חונן את מי שהוא רגיל לרחם עליו, והיינו צדיק גמור שראוי 
לתת לו מתנת חנם [שהוא לשון 'חנון' כמו שפירש רש"י (לנרס ג כ)]. וכן החילוק בין רשע גמור 
לרשע שאינו גמור מבואר בפסוק, וכפי שנאמר בשלש עשרה מדות הרחמים, שהקב"ה 'ארך אפים', 
ומאריך אפו לרשע שאינו גמור אולי יעשה תשובה, וזו הסיבה שעל אף רשעתו, טוב לו, שהכל 
הוא בכלל האריכות אף, שהקב"ה ממתין מלהענישו אולי יעשה תשובה. קל. וכתב לבאר לפי 
זה שמה שנאמר (לנמס ז י) 'ומשלם לשונאיו אל פניו להאבידו' שאוכל שכרו בעולם הזה, נאמר 
דווקא על שכר מצוותיו של אביו, שאם היה רשע בן צדיק מה שהוא ראוי לשכר מצד מצוות 
אביו שהקב"ה 'עושה חסד לאלפים', שכר זה אינו נשמר לו לעולם הבא, אלא אוכלו בעולם הזה. 
קלא. ולהלן יתבאר כיצד מתפרשת המשך הסוגיא לפירוש זה. וראה עוד באלשיך שביאר על פי 
זה את דברי אליהוא שפייס לאיוב שהתלונן על כך שצדיק ורע לו, ואמר לו וג 2 ט) 'הן כל 
אלה יפעל אל פעמים שלש עם גבר', שעתה ממרק הוא את עוונותיו מהגלגול הראשון. וכן ביאר 


ברכות ז. 


ביאורים קיט 


למשה את סדר שלש עשרה מדות של רחמים, ובכלל מדות אלו נאמר עוצר 
חסד לאלפים וגו' פוקד עון אבות על בנים' וגו' (שפות (ד ז), ולמדנו מכך שכל 
עניני שכר ועונש בעולם הזה הכל תלוי במעשה האבותללל. 


בביאור ההבדל בין עדיק בן עדיק לעדיק בן רשע 


צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צדיק בן רשע. הקשה בפירוש 

הריא"ף (על עין שקנ, ד"ס מפני) מה טעם צדיק בן צדיק מקבל שכרו בעולם 
הזה, הלא אמרו במסכת קידושין (ש6 'שכר מצוה בהאי עלמא ליכא' [-שבעולם 
הזה אין אדם נוטל שכר מצוותיו]. ואם נאמר שמדובר בצדיק שמצוותיו מרובות 
מאד, ויכול הוא לאכול שכרו בעולם הזה, ועדיין ישאר לו שכר לעולם הבא. 
צתַההקקלמה אמרו שכר מצוה בהאי עלמא ליכא. ועוד יקשה, מדוע צדיק בן 
רשע יגרע חלקו ולא יאכל גם הוא את שכר ריבוי מצוותיו בעולם הזה. ותירץ, 
שאע"פ שהמצוות שאדם עושה שמורות לו לעולם הבא ואין נוטל שכר מצוותיו 
בעולם הזה, אבל בניו נוטלים שכר על כך בעולם הזה, ואין נחשב הדבר לקבל 
שכר מצוות בעולם הזה, מפני שאין אלו מצוות שלו אלא מצוות של אביו. 
ומעתה יתבאר, שצדיק וטוב לו הוא צדיק בן צדיק, ששכר מצוותיו שמור לו 
לעולם הבא, ומה שטוב לו בעולם הזה הוא בזכות שכר מצוות אביו. אבל צדיק 
בן רשע, אין ניתן לו משכר מצוותיו בעולם הזה אלא הכל שמור לו לעולם 
הבא, ורע לו, מפני שאין לאביו מצוות שיאכל בנו את שכרם בעולם הזה, ועל 
מעט העבירות שעשה נענש בעולם הזה. וכן רשע בן צדיק טוב לו, מפני שאוכל 
שכר מצוות אביו בעולם הזה, ורשע בן רשע רע לו, כי אין לו שכר מצוות 

אביו לאכלם בעולם הזהלל. 


מי הם צדיק בן צדיק ועדיק בן רשע 
שם. הקשה האלשיך (ויקר כג כד ד"ס וענ) שהרי על ענין זה יש קושיא מהמציאות 
שרואים כמה צדיקים בני צדיקים ורע להם, וכמה צדיקים בני רשעים 
שטוב להם. וכן ברשעים יש רשע בן צדיק שרע לו ויש רשע בן רשע, וטוב 
לו. ותירץ שאין הכוונה כפשוטו שאביו מולידו היה צדיק או רשע, אלא 'אב' 
פירושו מה שהיה עמו בגלגול הקודם, שמצבו בגלגול הקודם הוא חלק מנפשו 
וכעת הרי הוא נחשב כבן לו. ובזה מיושב, שאם מתחילה היה צדיק וגם כעת 
צדיק הוא, אם כן אין לו עוונות למרקם על ידי יסורים. אך כשהוא בן רשע, 
וטימא נפשו בגלגול ראשון, אז כעת רע לו כדי למרק את חטאיו. וכן רשע בן 
צדיק, אם בגלגולו הראשון היה צדיק, אוכל הוא משכרו בגלגול ראשון, אבל 
כשגם בתחילה היה רשע, עתה מתמרק ביסורימקלא. 


האם יש מיתה בלא חטא 


ובנים לא יומתו על אבות. הגמרא מוכיחה מן הפסוק 'בנים לא יומתו על 

אבות'קלג שאין אדם מת בחטאי אביו. והנה בשבת (ס) אמר רב אמי 
אין מיתה בלא חטא ואין יסורים בלא עון, ובגמרא (עס ע"נ הוכיחו כנגדו 
מהברייתא 'אמרו מלאכי השרת לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם מפני 
מה קנסת מיתה על אדם הראשון, אמר להם מצוה קלה צויתיו ועבר עליה, 
אמרו לו, והלא משה ואהרן שקיימו כל התורה כולה ומתו, אמר להם, מקרה 
אחד לצדיק ולרשע לטוב' וגו' (קסנת ע כ). ומתרצת הגמרא שרב אמי סבר כרבי 
שמעון בן אלעזר האומר שאף משה ואהרן בחטאם מתו. ועוד הקשו בגמרא 
מהמבואר בברייתא שארבעה מתו בעטיו של נחש, ומסקנת הגמרא 'שמע מינה 

יש מיתה בלא חטא ויש יסורים בלא עון, ותיובתא דרב אמי תיובתא'. 

אולם כתב במאירי (טנפ נס. ד"ס מעיקרי) שמעיקרי הדת להאמין, שכל מה שיקרה 

לאדם מטוב ועד רע, הכל מושגח מאתו יתברך השגחה פרטית לפי 
פעולות האדם, ומה שאנו רואים לפי מראית עינינו שאין סדר זה נוהג תמיד, 
ופעמים יש צדיק שרע לו או רשע שטוב לו, לא יבלבל את העיקר הזה. ואף 
מאמר הפסוק 'מקרה אחד לצדיק ולרשע' הוא גם רק לפי מראה עינינו, שאופני 
המשפט נעלמים מאיתנו ואין אנו יודעים במה יענש הרשע, ובמה יגמל הצדיק, 
אך לעולם אין הקב"ה מקפח שכר כל בריה אם לגמול אם לעונש, והוא שאמרו 

אין מיתה בלא חטא ואין יסורים בלא עוןקלי. 


שמטעם זה בדין ראש השנה צריכים לפתוח הן את ספרי החיים והן את ספרי המתים, שצריך לדון 
את האדם על פי מעשיו בכל הגלגולים אשר נתגלגל מראשיתו. וראה בשל"ה פרשת כי תצא הגה 
תורה אור שכתב וז"ל: 'והוא סוד צדיק ורע לו צדיק בן רשע', כלומר, שהיה רשע מקודם, ורשע 
וטוב לו רשע בן צדיק, שהיה צדיק מקודם, כנדרש בספר הבהיר ופ ק:₪. והוא אמת ותורתו אמת 
ודינו דין אמת, ואנחנו לא נדע הצדיק הזה מה היה לפנים ועל כן נתמה על ייסוריו, ויודע כל 
נסתרות ישתבח שמו היודע עושה בו דין אמת'. קלב. הפפוק שהובא בגמרא (לנלס כד טו) 'לא 
יומתו אבות על בנים ובנים לא יומתו על אבות איש בחטאו יומתו' הובא גם בנביא בענין אמציהו 
בן יואש שהכה את עבדיו, על שהרגו את אביו יואש (מנכס :' יד ו, דנרי סימיס כ' כס ל) 'ואת בני המכים 
לא המית, ככתוב בספר תורת משה אשר צוה ה' לאמר, לא יומתו אבות על בנים ובנים לא יומתו 
על אבות, כי אם איש בחטאו ימות'. קלג. והופיף, שאין להבהל ממה שאמרו בגמרא 'ארבעה 
מתו בעטיו של נחש' ומשמע שנקנסה מיתה בסיבת הנחש והונחה בטבע הבריאה, שאין הכוונה 
שהונחה בטבע אלא דרך הפלגה וגוזמה, שעונותיהם של ארבעה אלו היו כה מעטים עד שלמראה 


קכ ילקום 


הגמרא מבארת את התירוץ הראשון 


הכי קאמר ליה צדיק וטוב לו צדיק גמור צדיק ורע לו צדיק שאינו גמור. 
כתב בברכת אברהם (כ" סכסן, ד"ס 66), שמה שאמרו בגמרא 'הכי קאמר 
צדיק וטוב לו צדיק גמור' אין זה תירוץ אחר מהראשון אלא הגמרא מבארת 
כוונתה שכן הוא הרגילות שצדיק בן צדיק צדיק גמור הוא, וצדיק בן רשע אינו 
צדיק גמור, אבל אם באמת יהיה צדיק בן רשע שהוא צדיק גמור, אף הוא טוב 
לו. 
וכן לפי הפירוש שהובא לעיל מהאלשיך, שצדיק בן צדיק הוא מי שהיה בגלגול 
קודם צדיק, כתב בחנוכת התורה ((ן נך ות י), שחכמי האמת העלו שהכל 
תירוץ אחד והגמרא לא חזרה בה מתירוצה הראשוןקיי, ומה שאמרו שצדיק 
וטוב לו הוא צדיק גמור, היינו שכבר בגלגול הראשון היה צדיק והוא הנקרא 
צדיק בן צדיק. וצדיק שאינו גמור היינו שנשמתו היא משל רשע והוצרך לתקן 
את החטאים על ידי יסורים בעולם הזה, ונקרא צדיק בן רשע. 


החילוק בין עדיק גמור לעדיק שאינו גמור 


הכי קאמר ליה צדיק וטוב לו צדיק גמור צדיק ורע לו צדיק שאינו גמור. 

כתב המהרש"א (ד"ס 5ליק) שהטעם שצדיק שאינו גמור רע לו בעולם הזה, 
כדי לכפר בזה על מיעוט עוונותיו ובכדי לזכותו בעולם הבא, וכן רשע שאינו 
גמור שטוב לו בעולם הזה הטעם הוא כדי שיקבל שכרו על מיעוט זכויותיו 
ויטרד מהעולם הבא, כמו שנאמר (לדנרס 1 י) 'ומשלם לשונאיו על פניו', והביא 
שם רש"י (שס) את דברי המדרש (יקוט. מו דכריס. פ"ז רמז פסמו), שבחייו משלם 


אהח19/06/2018: 


ובפנים יפות (נעדנר כ כט ד"ס נייקוע עסיס) ביאר ענין זה, שהקב"ה יודע את כל 

העתידות וצופה ומביט במעשי בני האדם וחפץ בטובתם, לפיכך אם 
רואה אדם שהוא צדיק גמור שאף אם יהיה לו עושר רב לא יגרום עשרו שימרוד 
בקב"ה, משפיע לו הקב"ה שפע של טובה בעולם הזה עד בלי די. אבל כשרואה 
הקב"ה שאין הוא צדיק גמור והעושר יזיק לנפשוללי, מונע ה' ממנו את העושר 
כדי שישאר בצדקותו. וכן הוא הענין ברשעים שיש רשע שאינו גמור, שאף 
שנמנע מלעבור עבירות כל זה הוא מחמת דאגתו לכבוד עצמו, שנוהגים בו בני 
אדם כבוד מפני עשרו, וחושש שאם יראוהו עובר עבירות יזלזלו בו, לרשע כזה 
משפיע הקב"ה עושר כדי למנעו מהעבירהללז. אולם רשע גמור שגלוי וידוע 
לפני הקב"ה שלא יועיל לו עשרו להצילו מעבירות ואדרבה מחמת עשרו ירבה 

למרוד, אז הקב"ה מענישו כראוי לו ורע לו בעולם הזה. 


ביאור מחלוקת רבי יוסי ורבי מאיר 


ופליגא דרבי מאיר וכו' שנאמר וחנתי את אשר אחון אף על פי שאינו 

הגון. בהגהות הגרא"מ הורוויץ (ד"ס פ"ל יוסי), כתב שרבי יוסי ורבי מאיר 
נחלקו כאן לשיטתם במקומות אחרים בגמרא (כ"ס ע: סונין קית:) באופן דרשות 
הפסוקים, שלדעת רבי יוסי מקרא נדרש לפניו ולפני פניו, כלומר שאפשר לפרש 
שהפסוק נאמר כביאור למה שנאמר בפסוק הקודם לו, וכן כביאור למה שנאמר 
כמה פסוקים קודם לכן. ולכן מה שנאמר (ממות ג ) ויאמר ה' אל משה גם 
את הדבר הזה אשר דיברת אעשהי, חוזר גם על הנאמר בפסוק הקודם לו שבו 
נאמרו שתי הבקשות שישרה הקב"ה שכינתו על ישראל ושלא ישרה שכינתו 


אוצר החכמה! 


על אומות העולם. וכן חוזר על בקשת משה בפסוק הקודם לכך (עס יג) שהקב"ה 
יודיענו את דרכיו. אמנם רבי מאיר סובר שאין מקרא נדרש אלא על הפסוק 
הסמוך לו מלפניו, ולכן הבטחת הקב"ה שימלא את בקשת משה לא נאמרה 
אלא על שתי ההבטחות שהוזכרו בפסוק הסמוך לו מלפניו, ולא על בקשת 
הודיעני נא את דרכך שקדמה. 

והמלבי"ם (פילוקיס על סס"ס ד"ס ופמכ) ביאר שנחלקו רבי מאיר ורבי יוסי, בביאור 

הפסוק 'וחנותי את אשר אחון', שדעת רבי מאיר ש'חנותיי 'ורחמתיי 
נאמרו אף למי שאינו הגון, כלומר שראוי מצד עצמו לחנינה מצד מזלו, ואינו 


עיני בשר ודם לא היו ראויים לעלות בכף המאזנים. וכתב 'מי יודע לבות בני האדם עד שיחלצוהו 
דברי פינו וישללוהו מכל חטא, ונמצאת מכחיש מאמר 'אין אדם שלא יחטא' וכן 'אין אדם צדיק 
בארץ אשר יעשה טוב ולא יחטא'. ואע"פ שנשאר דעת האומר כן בתיובתא, אין עיקרי האמונות 
תלויות בראיות של פשוטי מקראות ואגדות, וכבר ידעת שאין משיבים באגדה, ומה נכבד מאמר 
'אף משה ואהרן בחטא מתו', מכאן ואילך ימחלו האחרים על כבודם'. וראה עוד ברמב"ן שער 
הגמול (פ" סי ים) שלענין מיתה למסקנא יש מיתה בלא עון, אך לענין יסורים גם למסקנא אין 
יסורים בלא עון [וראה בכל הענין שם]. וראה עוד ברא"ם (כלעיפ (3 ₪ דיס (כן) שכתב שקיימא לן 
אין מיתה בלא חטא, ובדפוסים ישנים היה כתוב שכך מסקנת הגמרא בשבת. והאריך בזה בפתח 
עינים (לספיד"6, סנת (ס: ד"ס ס"מ ים), ובתחילה רצה החיד"א ליישב שדעת הרא"ם שלא נדחה רב אמי 
רק לענין שאין מיתה בלא חטא, אך לענין יסורים גם למסקנא אין יסורים בלא חטא. וכדעת 
הרמב"ן בשער הגמול. וראה עוד בילקוט ביאורים (ענת יס ע₪ וע"נ). ‏ קלד. וכתב בתרומת הדשן 
(ר"5 סכסן, על פגלות סמ"ם (גום (מסכת עככן), שהמקשן לא הבין את שתירץ לו צדיק בן צדיק, ולכן חזר 
ופירש לו שהכוונה לצדיק גמור שגם בגלגול זה וגם בגלגול קודם היה צדיק. | קלה. ועל פי 
זה ביאר המהרש"א (מגעס ז: מ" ד"ס מיפיט) את דברי רבא (עס) שחייב איניש לבסומי בפוריא עד 
דלא ידע בין ארור המן לברוך מרדכי, כיון שצדיק שאינו גמור רע לו בעולם הזה כדי שיקבל 
עונשו בעולם הזה ויזכה לעולם הבא, ויש רשע וטוב לו בעולם הזה וזהו רשע שאינו גמור 


ברכות ז. 


ביאורים 


תלוי במעשיו. ולדעת רבי יוסי נאמרו דווקא לראוי והגון לכך בגלל מעשיו 
הטובים וכפי מדת המשפט. וביאור דברי רבי מאיר, שיש שתי הנהגות של 
הקב"ה בעולם, הנהגה בדרך הטבע, והיא אינה כפי המשפט של שכר לראוי 
ועונש לשאינו ראוי, ויש הנהגה למעלה מהטבע שהיא כפי המשפט שאף מי 
שנולד ומזלו רע, אם צדיק הוא ראוי הוא שיעשה לו נסים וינתנו לו טובות 
רבות. ולכן אם לפי הטבע יש רשע שטוב לו, ה' לא ישנה את הטבע כדי 
להביא עליו רעה, שאין הקב"ה עושה נסים בכדי להביא רע. ולכן אי אפשר 
לדעת מה סיבת הדבר שיש רשע וטוב לו ויש רשע ורע לו, שיתכן שטוב לו 
מפאת שכך מזלו גרם, ואף שראוי שיענש אין מזלו משתנה לרעה בדרך נס. 
וכן אי אפשר להבחין בסיבה שיש צדיק וטוב לו וצדיק ורע לו, כי שמא צדיק 
זה מזלו רע, וצריך הוא תמיד לנסים, וכשעושים לו נס מנכים לו מזכויותיו, 
ועונש גדול דבר זה עבורו. ולפיכך אי אפשר לעמוד על דבר זה מה טעם צדיק 
ורע לו ורשע וטוב לו. אולם רבי יוסי פירש את הפסוק 'וחנותי את אשר אחון', 
שהחנינה היא כפי המשפט הראוי בנתינת שכר ועונש. כלומר, שאפילו אם הצדיק 
נולד במזל שרע לו, יעשה ה' נסים לתת לו שכרו כפי מדת המשפט, ויעשה 
לו נסים נסתרים שאין מנכים לו משכרו בעבורם. וכתב עוד, שהקב"ה אמר 
למשה באופן כללי איך מדת המשפט משפיעה על שינוי הטבע, שצדיק גמור 
עושים לו נסים שאינם ניכרים ומכוסים הם במהלך הרגיל של הטבע, ועל ידי 
כך לא ינוקה משכרו. אבל באופן פרטי לדון על כל פרט ופרט ועל כל שינוי 
בהנהגה כלפי צדיקים ורשעים אלו דברים שאין להם מספר, ונשארו בסוד. 


מיהו 'אינו הגון' הזוכה לרחמים 


וחנתי את אשר אחון אף על פי שאינו הגון ורחמתי את אשר ארחם 

אף על פי שאינו הגון. רש"י (ד"ס פת) פירש שהקב"ה ענה למשה, שאף 
אם האדם אינו כדאי לזכות בשכר זה, אם יכמרו רחמי עליו לפי שעה, ארחם 
עליו. והרמב"ן (פער סגמו) כתב, ש'אינו הגון' פירושו, שכפי הנראה לדעת בני 
האדם אין איש זה ראוי לשכר, והקב"ה מרחם עליו מפני שמדת הנהגת הדין 
לא נמסרה לדעתו של אדם, ובעיני האדם נראה שהמתנה שמקבל הרשע אינה 

הוגנת לו. 

וראה בפירוש הכותב (על עין שקנ, ד"ס מפני) שכתב לפרש דבר זה על פי דברי 

המדרש (שנות רנס כי תס פר' מס סי ו) שבשעה שאמר הקב"ה וחנותי את 
אשר אחון', הראה למשה את כל האוצרות של מתן שכר שמתוקנים לצדיקים, 
ופירש לו הקב"ה על כל אוצר ואוצר למי הוא מיועד, עד שראה אוצר גדול, 
ושאל את הקב"ה למי מיועד אוצר זה, ענה לו הקב"ה 'מי שיש לו אני נותן 
לו משכרו ומי שאין לו אני עושה לו חנם ונותן לו מזה שנאמר וחנותי את 
אשר אחון, וחנותי את אשר אחון למי שאני מבקש לחון, וכן ורחמתי את אשר 
ארחם'לל". וביאר, שידיעת יושר מעשי בני האדם וצדקתם זה מהדברים הנסתרים 
ביותר, מפני שכל אדם לפי טבעו ומזגו כך גודל חיובו, ויש שאין ביכולתו לפי 
טבעו לפעול הרבה אלא שחושק ומתאוה לעשות מעשים טובים רבים, אלא 
שיש הרבה גורמים שאינם בשליטתו המונעים ממנו את האפשרות לעשות 
מעשים טובים אלו [וכגון אדם אשר חפץ ומשתוקק להיות חונן ומלוה, אלא 
שאין בידו מאומה שיוכל להלוותו], והקב"ה שיודע מחשבותיו הטובות הכין 

עבורו אוצר גדול וממנו נותן לו מתנת חנםקלט. 


ביאור מידת הרחמים על שאינו הגון 


שם. בדעת תבונות (פות קספ) ביאר, שכלל תיקון הבריאה חילק אותו הקב"ה בין 

כל הנשמות אשר עשה לעבדו, לפי מה שידע היות הגון לכל אחד מהן 
לפי הענין שברא אותו, שהוא דבר נעלם מאוד מאוד, ואין נביא וחוזה אשר 
השיגוקמ. ולכן יש אדם שיגיע לו מצד שורש ענינו להיות מושפע בריבוי 
ההשפעה, שהוא אחד מן הדרכים שבהם נשלמת הבריאה, ויש אדם שיגיע לו 
מצד שורש ענינו להיות מושפע במיעוט ההשפעה, שהוא הדרך השני המצטרך 


שנענש כדי לטורדו מהעולם הבא, אבל יש צדיק גמור שזוכה לשתי שלחנות לאכול הפירות 
בעולם הזה והקרן קיימת לו לעולם הבא, כמו מרדכי שזכה לכל הגדולה גם בעולם הזה, וכן 
יש רשע גמור שאין לו זכות כלל והוא מאבד גם את העולם הזה, כמו המן ואבד גם את העולם 
הזה, ועל זה אמר שחייב אדם להשתכר בפורים עד שלא ידע להבחין בין מדרגת המן שהיה 
רשע גמור ואבד שתי העולמות, לבין ברוך מרדכי שהיה צדיק גמור שזכה לשתי עולמות. 
קלו. וכמו שנאמר (ניס (נ טמ 'וישמן ישורון ויבעט', וכן נאמר (שס מ יל) 'ורם לבבך ושכחת'. 
קלז. וכעין זה מצאנו במדרש (<קוט טמעני תקת כמו תמסד) שאהרן הכהן כשפגע ברשע שיודע שמחמת 
כבודו ימנע מן העבירה היה נתן לו שלום כדי שהרשע ימנע עצמו מן העבירה מפני כבודו. 
קלח. וכ[ האלשיך (פספס כס עו-טו) כתב, שמה שאמרו בגמרא שהקב"ה השיב למשה רבינו וחנותי 
את אשר אחון אע"פ שאינו הגון, פירושו שאדם זה שאינו הגון מקבל שכרו מאוצר של מתנת 
חנם, כפי המבואר במדרש זה. קלט. וראה שם שהאריך בענין זה ולמדו מדברי צופר לאיוב. 
קמ. וראה בפירוש לדעת תבונות (פרזנגלר, עס) שהטעם שלא נודע דבר זה, כי אילו ידענו את 
טעמי הגזירות ושרשי ההנהגה וסיבותיה היו גלויים לפנינו, היו מתבטלים הנסיונות והיתה מתבטלת 
הבחירה, וכמו שכתב הרמח"ל עצמו בספר קל"ח פתחי חכמה (פפפ פ6 מ" עמ' כס6) 'כל העבודה 
של בני אדם תלויה במה שהידיעה העליונה נעלמת מהם, אם היו יודעים לא היתה עבודה על 
פי הבחירה ולא היה שכר ועונשי. 


ילקוט 


להשלמת הבריאה. ואין ההבדל מצד מעשי בני האדם ההם, אלא מצד המגיע 
להם כפי מה שחילק הקב"ה תיקון הבריאה בין הנבראים, כי זה ריבוי ההשפעה 
הוא התיקון לה וזה מיעוט ההשפעה הוא התיקון לה, כל אחד לפי דרכו. 

ועוד כתב הרמח"ל טס פיי 9) שהמאמין ומבין ענין יחוד הבורא, צריך שיאמין 

שהקב"ה הוא אחד יחיד ומיוחד, שאין לו מונע ומעכב כלל, אלא הוא 
לבדו מושל בכל. והוא עצמו בורא טוב ורע, ואין כח אחר תחתיו שיהיה לו 
שליטה בעולם. אלא הוא לבדו משגיח על כל בריותיו השגחה פרטית, ואין 
שום דבר הנוצר וקורה בעולם אלא רק מרצונו, ולא על ידי מקרה ולא על ידי 
טבע או מזל. וכן אין לקב"ה הכרח וכפיה כלל, כלומר, שאף שקבע הקב"ה 
גבולות בעולם אין הוא משועבד להם כלל אלא הכל תלוי ברצונו, ולכן כשהוא 
רוצה אין הוא חושש לכל המעשים ומטיב למי שרוצה, וזה ביאור מה שאמרו 
'וחנותי את אשר אחון אע"פ שאינו הגון'. וכתב עוד, שלכן כשיגיע עת הגאולה 
אפילו לא יהיה זכות בישראל יושיענו, כי יכול לעשות כן כשרצונו בכךקמא. 


מדוע נענש משה בכך שהקב"ה לא רצה שוב להראותו פניו 


כך אמר לו הקב"ה למשה כשרציתי לא רצית עכשיו שאתה רוצה איני 
רוצה. כתב בתוספות הרא"ש (ד"ס כפניפי), שהדבר תמוה מדוע הענישו 
הקב"ה כל כך. ובאמת ליעקב (כעל סנמינות סמטפט, ד"ס כפרניפי) תירץ, שמשה רבינו 
שכלו היה זך והיה הולך ממדרגה למדרגה ומהשגה להשגה, ובכל יום ויום 
מתחדד שכלו ומוסיף עוד השגות, שאין להשגות תכלית. וודאי שמשה רבינו 
לא ביקש להשיג את עצמיות הבורא כי זה דבר שאינו יתכן, ומה שביקש לראות 
פני ה' הכוונה כמו שתרגם אונקלוס, 'ופני לא יראו' 'ודקדמי לא יתחזון', וכתב 
במורה נבוכים (פ'6 פנ"ם) שיש השגות עצומות שאין האדם יכול להשיג והם 
נקראים פני ה'. ומשה רבינו חשש שאם יביט בסנה ויתחיל להשיג בהשגות 
אלו, יגיע בסוף אף להשגות העצומות האלו, והיה ירא להעמיק בכך. ולפי שלא 
התחיל בהשגה זו נתמעטה ההשגה, ושוב לא היה יכול להמשיך ולהעמיק בה, 
וזהו שאמר לו הקב"ה כשרציתי לא רצית, מכיון שלא התחלת להתעמק בהשגות 
אלו לא תוכל להגיע לתכליתם ולא תוכל לראות פני. ומעתה 'לא יראני האדם 
וחי' שכיון שמשה רבינו לא בא להשגה זו שוב אי אפשר לבן אדם להשיגהקמג. 
ובבן יהוידע (לד"ס כענניפי) תירץ, שהטעם שנענש משה עונש כזה, מפני שאם היה 
רואה כבוד ה' יתברך, היה מזדכך חומרו זיכוך גמור, והיה נעשה כמו 
מלאך ומתפשט מזה העולם לגמרי, ולכן הענישו שלא ראה מראה זה, מפני 
שלא רצה משה רבינו בזיכוך עצום כזה, שעדיין חפץ היה להיכנס לארץ ישראל. 
ובספר כוכבי אור (כ"מ 6נטנין, 6פ פ) תירץ, שמשה רבינו בגלל שלא השתמש 
בשעת רצון לראות פני ה' לדעת דרכיו, איבד אוצר יקר כזה שאין כל 
העולם כולו כדאי לו, ולא זכה שוב למדה זו לעולם, אף שהשתדל אחר כך 
להשיגה, אבל כביכול שוב לא היתה עת רצון מהקב"ה מטעם שנעלם מאתנו, 
כמו שכל דרכי ה' נעלמים מאתנו, שיש ענינים שמוכנים לפי שעת רצון ואחר 
שחולפת השעה אי אפשר להשלימם, ונמצא שאין זה בגדר עונשקמי. וחכמים 
למדו מענין זה הערה נפלאה על מדת הזריזות, שאם בא ליד האדם איזה דבר 
טוב יזדרז לעשותו, ואל יניח את המעשה לעת אחרת שמא בפעם אחרת לא 
יוכל לעשותו. 


פירוש הפסוק 'כי לא יראני האדם וח 


שם. בגמרא מבואר ש'לא תוכל לראות פני' נאמרה כעונש על כך שמשה לא 
רצה לראות פני ה' בשעה שה' חפץ היה להראותו. והקשה המהרש"א (ל"ס 
כטרנֿיתי) שבסוף ףסמוק מבואר הטעם שלא יכול משה לראות את פני ה' 'כי לא 


יראני האדם וחי'קמז, וכיצד היה יכול משה לראות את פני ה' אם היה רוצה 
בכך. ותירץ, שסוף הפסוק אינו נתינת טעם, אלא שאמר לו הקב"ה שכך עלתה 
במחשבתו עכשיו שלא יראהו האדם וחי, מפני שאפילו משה רבינו שיש לו 
מעלה יתירה על כל הנביאים לא זכה לראותם, ולכן שוב לא יהיה אדם שיזכה 
לראות פני ה' בעודנו חיקמה. וכעין זה תירץ גם במעין הברכות (ען יוסף ד"ס 5), 
שלפי שמשה רבינו שהיה אב לחכמים ואדון לנביאים לא זכה לראות פני ה' 
[מפני שלא רצה כך בתחילה], הבטיחו הקב"ה לכבודו, ש'לא יראני האדם וחיי, 


קמא. וראה בשפתי חיים (מועליס 3 מפמר פוריס על פס הפוכ) בביאור ענין זה. קמב. וראה תירוץ 
נוסף בדברי שיורי קומץ המנחה להלן בענין פירוש הפסוק כי לא יראני האדם וח". 
קמג. והופיף, שודאי שאין כוונת מאמרם שהיה ענין זה בדרך נקמה, שחס ושלום לתלות בהקב"ה 
מדה שהתורה גינתה אותה. | קמד. וכמו שפירש הרמב"ן (עס), שקודם שישיג האדם ראיית 
הקב"ה צריכה נפשו להיפרד מעליו. ‏ קמה. וכעין זה מבואר גם בדברי האמת ליעקב שהובאו 
לעיל בסמוך. קמו. וראה עוד מה שהביא בשם ספר תולדות נח (שמות רנה פ"ג), שבזמן שהקב"ה 
רצה להיראות למשה היו ישראל במדרגה עליונה חסידים ותמימים, שהיה זה זמן קירוב קץ 
הגאולה, והיו שערי רחמים ורצון פתוחים והיה יכול משה להגיע למעלה ההיא, אבל אחרי 
שחטאו ישראל בעגל, נסגרו שערי הרצון. ‏ קמז וכמו שאמר רבי (עלומן ג:), שהטעם שהוא 
מחודד יותר מחביריו, מפני שראה את רבי מאיר מאחוריו, ואם היה רואה אותו מלפניו היה 
מחודד עוד יותר. ‏ קמת. ודייק כן בלשון הפסוק ופני לא יראו, שלא נאמר ופני 'לא תראה', 
אלא 'לא יִרְאו' לאחרים, שאחרים לא יוכלו לראות את פניך שיקרנו מראיית פני ה'. | קמט. ובזה 
יתורץ גם מדוע נענש משה שהקב"ה לא רצה שוב להראותו פניו, שאין זה בגדר עונש, אלא 


ברכות ז. 


ביאורים 


קכא 


וכמו שאמרו במדרש 'כי לא יראני האדם וחי', אף מלאכי השרת שחייהם חיי 
עולם אינם רואים את הכבודקמו. 

ובשיורי קומץ המנחה (לרום <שנק קודס קנועות ד"ס ופוס) הקשה עוד, איך נאמר 
שמשה לא יוכל לראות פני ה' מפני ש'לא יראני האדם וחיי, וכי השוה 

הכתוב מעלת משה רבינו לשאר כל אדם. ותירץ, שמכיון שעיקר מעלת משה 
היא ללמד לישראל חק ומשפט, ואחר שנתקיים "וראית את אחורי' (סמופ לג כג) 
זכה משה לקירון פנים, ויראו בני ישראל מגשת אליו עד שהיה צריך לשים על 
פניו מסוה, וכשהיה מלמד את בני ישראל הסיר את המסוה כדי שיראה התלמיד 
את פני רבו בדברוקמ', ואם היה משה רבינו רואה את מראה הפנים, היה זוכה 
למדרגת אור שאף בשעת הלימוד לא היו יכולים לראות פניו, והיה חסר לבני 
ישראל בקדושת קבלת התורה. ולכן אמר הכתוב לא תוכל לראות את פני כי 
לא יראני האדם וחי', שאם יקבל משה אורה מאור פני ה' יתברך, שאר האדם 
החי לא יוכלו להביט בפניך כי יהיה בהם אור הפנים, ויהיה בזה חסרון גדול 

בתורה ובמצוות אשר משה רבינו מלמדםקמת. 
אמנם כל זה אחר חטא העגל, אבל קודם חטא העגל היה אפשר לקבל גם את 
הארת הפנים וכמו שאמרו בספרי (₪% פ), ראה כמה עבירה עושה, 
בתחילה נאמר ומראה כבוד ה' כאש אוכלת לעיני כל ישראל, ואחר החטא לא 
יכלו להביט אף בפני הסרסור. 

ובזה מבואר מה שאמר לו הקב"ה כשרציתי לא רצית, כי בסנה אם לא היה 
מסתיר פניו היה זוכה להביט באור פני השכינה, כי היה זה עדיין לפני 

חטא העגל. אבל עכשיו אף שאתה רוצה איני רוצה, כלומר אי אפשר שיהיה 
דבר זה, ואף שאתה ראוי לקבלת אור הפנים, כבר גרם החטא וירדו ישראל 

ממדרגתם, ואין הם יכולים לקבל אור הפניםקמט. 


בביאור המחלוקת האם נענש משה על שהסתיר פניו בסנה או לא 


כשרציתי לא רצית עכשיו שאתה רוצה איני רוצה ופליגא דרבי שמואל 

בר נחמני אמר רבי יונתן. במכתב מאליהו (פ"ס נסוכיס. נפגדס עײן 
כטלניפי 85 כמם) ביאר שמה שאמרו בגמרא 'פליגא' אין זו מחלוקת אלא שיש כאן 
שני מבטים שונים על הדבר. וביאר ענין זה על פי המבואר במסכת יבמות (מט:) 
ביישוב הסתירה בפסוקים, ישעיה הנביא אמר (שעס ו 66 'ואראה את ה' יושב 
על כסא רם ונשא' ואילו בתורה נאמר (סעופ 2 כ) 'כי לא יראני האדם וחי, 
ומתרצת הגמרא שישעיה הסתכל באספקלריא שאינה מאירה, ומשה רבינו הסתכל 
באספקלריא המאירה. והביאור, שכאשר מסתכלים בהסתכלות פחותה הנקראת 
'אספקלריא שאינה מאירה' אפשר לראות הכל, כי אין זו ראיה בבהירות גמורה 
אלא בדרך ציור ומשל?!. ובשעה שנגלה הקב"ה למשה בסנה היתה זו נבואה 
באספקלריא שאינה מאירהקיא, ולכן היה משה רבינו יכול להביט ולראות כביכול 
את כבוד ה'. אבל משה רבינו סירב אז מתוך ענוה. ובזכות ענוותנותו זכה 
לשלשה דברים וכפי שביאר רבי שמואל בר נחמני, ואחד מהם הוא שזכה 
ל'תמונת ה' יביט' בחינת פנים בפנים, כלומר שזכה לראיה באספקלריא המאירה, 
שהלב והשכל מבינים יחדיו את צורת הענינים בלי עיכוב ועיוות מצד כח 
הדמיון?יג. ואז רצה לעלות להשגת כבוד ה' כי הגיע לדרגת ביטול היש והרגיש 
שהדבר נצרך לו לצורך עבודתו [כמו שנאמר ספות ג יג) 'למען אמצא חן בעיניך'] 
ועל דרגה עליונה זו אמר לו הקב"ה 'איני רוצה' כלומר, שאין לזה אפשרות 

בבריאה קנג. 


ביאור שלשת הדברים שזכה משה 


בשכר שלש וכה לשלש בשכר ויפתר משה פניו זכה לקלפתר פנים וכו'. 

כתב המהרש"א (ל"ס נקככ) ששלשת הדברים שזכה בהם משה, יש לבארם 
מפני שכל החפץ לעיין ולהסתכל בדברים אלוקיים יש לו להרחיק את עצמו 
מפני שלשה דברים. הטעם הראשון שצריך להיות יראה שכלית מפני הכבוד, 
שיהיה ירא לגשת אל דבר גדול ונורא כזהלנד. והטעם השני, שהתבוננות אלוקית 
צריכה עיון רב כדי להשיגה, וראוי לו למנוע את עצמו מפני קוצר דעתו שלא 
יטעה בעיונו. והטעם השלישי מפני עומק המושג, שלהשיג עניני אלוקות אי 
אפשר להשיגם על אמיתותם. ומשה רבינו מפני חששו לשלשה טעמים אלו 


שהגדולה של משה היתה בשביל ישראל, ואחר חטא העגל אין הם ראויים. ‏ קנ. וכן כתב 
בשיורי קומץ המנחה (ללום שנפ קודס טנועופ ד"ס ופוס), והביא משל על כך למסתכל באור השמש, 
שרק עם מסך יכול לראותו. וכתב, שלכן משה רבינו לגודל מדרגתו לא היה יכול להביט במראה 
הפנים, מה שאין כן ישעיה הנביא שהיה מסך מבדיל בינו ובין אור העליון, לכן אמר ואראה. 
קנא. כמו שאמרו במדרש (ממו"ר פר' ג סי 6 'בשעה שנגלה הקדוש ברוך הוא על משה טירון [- 
מתחיל] היה משה לנבואה'. | קנב. וכמו שכתב המלבי"ם (עמות ג כ) שכל הנביאים ראו מחזות 
ודמיונות כי בא להם שפע הנבואה באמצעות כח הדמיון, ולמשה רבינו הגיע השפע לכח השכלי 
בלי תערובת כח המדמה, ועל כן לא ראה שום דמיון, ועל זה אמרו במדרש (גמ"ר נק6 פר' יד סי 
₪) 'משה לא היה יודע מי מדבר עמו'. וביאר במכתב מאליהו שהשיג אלוקות כפי מה שהיה 
הוא בעצמו מופשט מכל ציור ותמונה, כי הנבואה חלה על הנביא כפי מדרגתו. ‏ קג. כי 
הבריאה היא גילוי רצונו, וכשהקב"ה אומר 'איני רוצה' פירושו שאין אפשרות בבריאה לדבר זה. 
קנד. וכן אמרו בירושלמי (ענכות פ"ס ס"6) שדרך ארץ שהתלמיד ירא לשאול בשלום הרב מפני 
שנאמר ףוג כט פ) 'ראוני נערים ונחבאו'. 


ילקוט 


קכב 


עשה שלשה דברים, הסתיר פניו היינו שדן בעצמו קוצר השגת עיונו בזה. ועוד 
נאמר 'כי ירא' היינו יראה שכלית מפני הכבוד, שהיה ירא לעסוק בדבר המופלא 
והגדול. ו'כי ירא מהביט' הוא מבחינת עומק המושג. ולפי שנהג כן לרוב 
ענוותנותו זכה לשלשה דברים מדה כנגד מדה. בזכות 'ויסתר פניו' שחשב קוצר 
השגתו, זכה לקלסתר פנים שהוא מעלה המראה על גודל עיון השגתו [וכמו 
שנאמר (פמות (ד כט) 'כי קרן אור פניו']. ובשכר 'כי ירא' זכה ל'וייראו מגשת 
אליו' שהיו ישראל יראים ממנו מגודל מעלתו וכבודו. ובשכר 'מהביט' זכה 
ליתמונת ה' יביט' שהוא עומק המושג והוא מראה אחורייםקנה. 

ובספר איי הים (ל"ס טנל) הקשה שהרי לשון הפסוק הוא 'ויסתר משה פניו כי 
ירא מהביט אל האלהים', ומנין לגמרא לדרוש את שלשת הפעולות 

שעשה משה רבינו הסתרת הפנים, היראה, וההימנעות מלהביט כשלשה דברים 
נפרדים שעל כל אחד מהם זכה לקבל שכר, ומדוע לא דרשו את הפסוק כי 
ירא מהביט' כהמשך למה שנאמר 'ויסתר משה פניו', וכנתינת טעם וסיבה 
להסתרת הפנים ונמצא שהוא ענין אחד. ותירץ, שאם כן היה צריך לומר 'ויסתר 
משה עיניו כי ירא מהביט', שההבטה מתייחסת לעינים ולא לפנים. ולכן דרשו 
שנאמרו כאן שלשה דברים, 'הסתרת הפנים', פירושו שהסתיר את צורת האדם 
והחשיב עצמו כאין כלפי הקב"ה, והקב"ה המביט אל עני ונכה רוח זיכהו 
בקלסתר פנים, והענין השני הוא יראת הרוממות שהיא היתה סיבת הסתרת 
הפנים, ובזכות היראה זכה שבני ישראל יראו מגשת אליו, ומה שנאמר 'מהביט' 
הוא הסתר נוסף, שהסתיר גם את עיניו מלהביט, וכשכר לכך זכה להביט בתמונת 

הי 

ובבן יהוידע (ל"ס מיסו) הקשה שמה שנמנע משה 'מהביט' אינו דבר בפני עצמו, 
אלא הוא בכלל הסתרת הפנים, שהסתיר פניו כדי שלא יביט, ואם כן אין 

כאן שלשה מעשים שעשה משה. ותירץ, שתחילה ראה משה רבינו את האש 
ואחר ששמע את דיבור ה' הסתיר פניו שלא יראה את האש. אולם מכיון שראה 
תחילה את האש בעיניו אף כשיפסיק להתבונן בה עדיין יכול להתבונן בלבו 
על המראה שראה בתחילה, ומשה רבינו נמנע מהביט גם בהתבוננות כזו. והדבר 
השלישי שעשה משה, שאף שהקב"ה נתן לו כח לראות את האש הזו ולא היה 
צריך לירא מפניה, לרוב צדקתו עורר את לבו לפחד מה' ולא להביט, ועל זה 

נאמר 'כי ירא'. 


מהי ראיית קשר של תפילין 
מלמד שהראה הקדוש ברוך הוא למשה קשר של תפילין. כתב הרשב"א 


אהח19/06/2018 ו 


קשר של תפילין, שהראהו צורת הקשר והנחת תפילין ולימדו אופן קיום מצות 
תפילין על ידי ראיית העינים, כפי שלימד את משה מעשה המשכן על ידי 
שהראה לו אופן עשייתו, שנאמר (קמות כס מ) 'ככל אשר אני מראה אותך את 
תבנית המשכן ואת תבנית כל כליו וכן תעשו'. וכתב בעיון יעקב (ד"ס עסללס) 
שלפי שהראה הקב"ה למשה קשר של תפילין אמרו בגמרא (עסופ ₪) שקשר 
של תפילין הלכה למשה מסיני. 

ובחידושי הרשב"א (פלוטי 6גדות, ד"ס וססיכופי) כתב, שיש לבעלי החכמה מגידי 

אמת רמז בזה. ופשט הדברים, שמכיון שמשה רבינו ביקש 'הראני 
נא את כבודך' ג ₪ וביקש להשיג ראיית הפנים, והקב"ה הראה לו הכל 


> ל 


ולא מנע ממנו אלא ראיית פניו. והביאור בזה, שיש בתפילין שבראש רצועות 
המקיפות את כל הראש ונקשרות מאחוריו, והתפילין עצמן מונחות על הפנים 
בין העינים ששם שורש המח, ונקשרות בסוף המח כנגד הפנים. ובתיבת 'עין' 
יש כמה פירושים וכולם שייכים בתפילין שמקומן בין העינים, שיש לפרש 'עין' 
על האבר שבו חוש הראיה, והוא מקום הנחת התפילין על שורשי העינים שהוא 
תחילת מקום המח. ועוד יש משמעות ל'עין' מלשון 'זיכרוןיק, ואף התפילין 
הנחתן לזיכרון שהקב"ה משגיח עלינו ובידו לעשות הכל, והוא השגיח עלינו 


קנה. וכמו שאמרו בספרי (עסענון פיי קג) ש'תמונת ה' יביט' זה מראה אחוריים, שלא היה יכול 
לראות מראה פנים כמו שכתוב 'כי לא יראני האדם וחי'. ולכן הביאו כאן את הדרשה שהראה 
הקב"ה למשה קשר של תפילין, ושלא זכה משה לראות תפילין של ראש שהקב"ה מניח מפניו, 
אלא רק את הקשר של ד' מהשם שהוא מאחור היה יכול לראות. קנו. שנאמר (פשל ג כ) 'אל 
יליזו מעיניך', ופירוש הפסוק שלא יעברו הדברים מהשגחתך וזכרונך. | קנז. כמו שנאמר (פק$ 6 
כנ) 'כעין הקרח הנורא', שפירוש תיבת 'כעין' הוא 'כדמיון'. | קנת. ראה מה שביאר בזה (ש) 
שהקב"ה תכלית כל דבר האחרון וכן תכלית הכל מקיף ושב על רצונו, עיי"ש ביאור הדבר. 
קנט. ראה שם שביאר שהוא ענין המבואר בפסוק (קסנת ה ו 'כי גבוה מעל גבוה שומר וגבוהים 
עליהם'. | קס. וכן אמרו בברייתא (עי? ד) בבאור הפסוק (שמות טו עו) 'עד יעבור עמך ה' עד יעבור 
עם זו קנית', ש'עד יעבר עמך ה", זו ביאה ראשונה, עד יעבר עם זו קנית, זו ביאה שניה, ומכאן 
אמרו חכמים שראוים היו ישראל שיעשה להם נס בימי עזרא כדרך שנעשה להם בימי יהושע בן 
בר אלא שגרם החטא. קסא. וכפי שביאר דבריו במעשה רקח (פודי ספורס פ"י ד"ס 206). קסב. אמנם 
כל זה בהבטחה לטובה, אבל הבטחה לרעה אף שהודיעה הנביא לרבים אין הכרח שתתקיים, מכיון 
שהקב"ה ארך אפים ורב חסד ונחם על הרעה, ואפשר שיעשו תשובה ויסלח להם וכמו שהיה אצל 
אנשי נינוה. קסג. והקשה בחידושי מהר"י שפירא (ע"ז כס. ד"ס וקפס ענ ₪), שהחילוק שכתב הרמב"ם 
שאין הקב"ה חוזר בו מהבטחה על ידי נביא, אינו שייך לגבי מעשה זה עם משה רבינו, שהרי 
הקב"ה לא אמר לו שיאמר לישראל 'הרף ממני' וכו', אלא למשה אמר כן, והוא ביטל הגזירה 


ברכות ז. 


ביאורים 


והוציאנו מבית עבדים. ועוד יש לפרש 'עין', מלשון דמיון, כלומר דבר הדומה 

לדבר אחרק", וגם זה נכלל בכוונת התפילין שנקבע במחשבתנו 'דמיון' זה, 

שכשם שהתפילין מונחות בתחילת מקום המח ומקיפות את כל הראש, כך גם 

הקב"ה שורש הכל ומחפצו משתלשלים כל הנבראים, והקב"ה תכלית הכלקנח. 

וגם שכל מה שברא הקב"ה הכל קשור זה בזה, והקב"ה מתמיד עמידת הכל 

וקיומם. ולמשה רבינו נגלה כל הקשר כולוקיט, מלבד עצם התפילין שהם על 
העינים שהוא שורש הכל ונרמז בלשון 'פניםי. 


דברים שנאמרו מפי הקב"ה לטובה יש לחשוש בהם שמא יגרום החטא 


כל דבור ודבור שיצא מפי הקדוש ברוך הוא לטובה אפילו על תנאי לא 
חזר בו. יש להקשות שהרי בגמרא לעיל (ד:) אמרו שיעקב אבינו חשש 
שמא יגרום החטא שתתבטל ההבטחה לטובהקל ואם הבטחה אפילו על תנאי 
אינה חוזרת מדוע פחד יעקב. והרמב"ם (סקדמס (פיכוע סמטניות ד" ונססק, יסוי סתוכס 
פיי ס"ד) כתבקסא, שיש לחלק בין הבטחה שיצאה מפי נביא להבטחה שנאמרה 
לנביא עצמו, שכאשר הקב"ה מבטיח אומה בבשורות טובותקסג על ידי נביא 
באופן ברור ובלא תנאי, ודאי שיתקיים דבר זה כדי שתתקיים נבואת הנביאקסי. 
אמנם יעקב אבינו הקב"ה הבטיחו שיטיב לו, אלא שמכיון שלא היה בדרך 
נבואה להגיד כן לאחרים, אלא הבטחה בין הקב"ה לנביא, יש מקום לחשוש 
שמא יגברו העוונות ולא תתקיים הטובה. אולם אם לא יהיו עוונות שיגרמו 
לביטול ההבטחה, אף בהבטחה שנאמרה על תנאי, אין ההבטחה מתבטלת ועל 
זה אמרו בגמרא שהבטחת הקב"ה אפילו על תנאי אינה חוזרתקסז. 
ובצל"ח (עיל ד. ד"ס כסויס) הקשה על פירוש זה מהמבואר בגמרא לעיל (ל:) 
שההבטחה שיעשו להם נסים בביאה שניה בזמן עזרא היתה הבטחה 
שהקב"ה הבטיח על ידי משה, וכמו שנלמד מהפסוק 'עד יעבור עם זו קנית' 
(סמות טו מז) שהקב"ה יעשה נס בביאה שניה כמו בביאה ראשונה, ואע"פ כן גרם 
החטא לבטל הבטחה זו. ותירץ הצל"ח, שעיקר טעמו של הרמב"ם שהבטחה 
לטובה על ידי נביא אינה מתבטלת מחמת החטא, הוא משום שזה הוא האות 
להבחין בין נביא אמת לנביא שקר, וכיון שבמשה רבינו נאמר ‏ טופ יע ע) 'וגם 
בך יאמינו לעולם', שהקב"ה הבטיחו שלעולמי עולמים לא יהרהרו אחר נבואתו 
כלל, לכן בהבטחה זו החטא יכול לבטלה, כמו שיכול החטא לגרום ביטול 
ההבטחה שהבטיח הקב"ה לנביא על עצמו. 
אמנם ברבי אליהו מזרחי (כללפיק לנ פ) ובבן יהוידע ((על ד: ד"ס כפוס) תירצו, 
שדווקא על הבטחה המפורשת בדברי הנביא אי אפשר לה שתתבטל, 
אבל כאן אין זה מפורש בפסוק שיהיה להם נס בימי ביאה שניה, אלא שתהיה 
ביאה שניה ויבואו בשנית לארץ ישראל אחר הגלות, ודבר זה נתקיים באמת 
שעלו ובאו בימי עזרא, אלא שמרומז בה עוד הבטחה וזו יכולה להתבטל. וכעין 
זה כתב בגבורות ה' שאין זה בכלל דיבור שיצא מפי הקב"ה כיון שלא נאמר 
בפירוש. 
ועוד תירץ בבן יהוידע, שבשירת הים שרתה על כל בני ישראל רוח הקודש 
וכולם אמרו את השירה כאחד, ואם כן נחשב הדבר כהבטחה לנביא על 
עצמו. 
ובפרי חדש (פולי ספולס פ"י ס"ד) תירץ שהטעם שיעקב אבינו חשש שמא יגרום 
החטא, מפני שהגמרא כאן דיברה על דיבור שיצא מפי הקב"ה על תנאי, 
ולמדנו מכך שהבטחה לטובה אינה מתבטלת אף שלא יתקיים התנאי. אבל חטא 
הוא דבר גרוע יותר מאי קיום התנאי, וחטא יכול לגרום שלא תתקיים 
ההבטחהקסה, וכדברי הרמב"ן (טמות יג מ3) 'שאין שום הבטחה שלא יגרום החטא 
לבטלה אלא במקום שבועה'. 
והמהר"ל (גנורופ ס' פ", גור פֿריס ברפית ככ ז ד"ס וסעיקכ) תירץקסי, שהבטחה שה' 
מבטיח לצדיק בגלל צדקתו או מפני שה' אוהבו, על זה אמרו שאין 
הבטחה לצדיקים ויש לחשוש שמא יגרום החטא, כי אם תיחלש האהבה מחמת 


בתפילתו לפני שהספיק לאומרה לישראל. ותירץ, שהבטחה של הקב"ה שהיא מצד מדת החסר 
שאין בה רעה לאחרים, אפילו על תנאי אינה חוזרת, אפילו אם לא נאמרה בדרך נבואה. ומה 
שחילק הרמב"ם הוא דווקא בהבטחה שיש בה טובה לאחד ורעה לחבירו, וכפי מה שנאמר ליעקב 
שהיה בזה טובה ליעקב ורעה לעשו. קסד. ועל פי זה מבאר המשך חכמה (כלפם יפ ג) מדוע 
רק על שרה היתה טענה על זה שצחקה, הרי מבואר שגם אברהם אבינו צחק, אלא שאברהם אבינו 
שמע מפי ה' שיפקד בבן, אבל זו נבואה רק בינו לבין ה', ולכן הגם שהיא נבואה לטובה יכולה 
היא להתבטל. אבל שרה שמעה זאת מאברהם שהיה נביא, ולדבריו היה דין של נבואה שפורסמה 
ואינה יכולה להתבטל, ולכן היה עליה טענה על שצחקה. וכן פירש המשך חכמה את הפסוק (נפלנר 
כ ינ) 'לכן אמר הנני נותן לו את בריתי שלום', שהיה צריך 'אמירה' לפנחס, שעל ידי כך תהיה 
זו נבואה שנאמרה על ידי משה ולא תוכל להתבטל. קסה. וראה עוד מה שכתב שבדעת הרמב"ם 
קשה, שהרי הבטחה זו למשה רבינו היתה בין הקב"ה לנביא וממנה מביאים ראיה שאין היא 
מתבטלת אף על ידי תנאי. ותירץ, שכוונת הרמב"ם שבשורה של נביא לישראל כשהיא נאמרת בלא 
תנאי בהכרח שתתקיים ההבטחה, ולמדו כן מקל וחומר, שאם הבטחה בין הקב"ה לנביא אפילו 
על תנאי אינה מתבטלת, כל שכן שהבטחה שנתנה בנבואה לכלל ישראל לא תתבטל באופן שאם 
ניתנה ההבטחה בלא תנאי. ונראה שכוונת דבריו שגם הרמב"ם מודה שבהבטחה מהקב"ה לנביא 
עצמו, אף שאין היא בטלה אף שנאמרה על תנאי, אבל חטא יכול לבטלה, ובמשה רבינו שלא 
היה חטא נתקיימה ההבטחה, אף שנאמרה על תנאי. וכן תירץ בבן ידיד (יפודי הפוכס שס). ‏ קסו.וכתב 


ילקוט 


החטא בטלה ההבטחהל', ולכן יעקב אבינו שהובטח בשמירה ולא היתה זו 

נבואה חשש שמא יגרום החטא ותתבטל ההבטחה. אבל בסוגייתנו עוסקים 

בדיבור שיצא מפי הקב"ה בלשון נבואה ולא בלשון הבטחה, ובאופן זה נחשב 

שהטובה יצאה כבר לפועל, שאצל הקב"ה כאשר הדיבור יצא מפה, נגמרה 

העשייה, ואף שמים וארץ נעשו בדבר ה'. אבל כל עוד לא יצא הדיבור לפועל 

והענין בגדר 'הבטחה' אפשר שיחזור בו הקב"ה מהבטחתו כאשר יעשו רע, 
osc‏ ותתבטל סיבת ההבטחהקסח. 


כדעת מי סוכר רבי יוסי בדין 'תנאי כפול' 


שם. כתב הצל"ח (ד"ס פוכ), שרבי יוסי שאמר שהבטחה שהבטיח הקב"ה לטובה 
אפילו על תנאי אינה חוזרת סובר כרבי חנינא בן גמליאל (קילופין .) שאדם 
העושה מעשה ותולה אותו בתנאי, אין צריך לכפול תנאוקסט, ואף כשלא כפל 
תנאו כל שלא נתקיים התנאי לא חל החיוב, אולם בהבטחה של הקב"ה אין 
הדבר כן אלא אפילו אם לא נתקיים התנאי אין ההבטחה לטובה חוזרת. אמנם 
במקום שנאמר תנאי כפול, אף בהבטחה של הקב"ה לטובה אם לא נתקיים 
התנאי אינה ההבטחה מתקיימת, וכמו שמוכח מכל הברכות שנאמרו בתורה, 
שכאשר חטאו בני ישראל ועברו על התורה לא נתקיימו הברכות. אבל לדברי 
רבי מאיר שאם לא כפל תנאו אין זה תנאי ואף בן אדם חייב לקיים דבריו גם 
אם לא חל התנאי, אם כן אין חידוש בדברי רבי יוסי, שהרי כאן היתה הבטחה 
בלי תנאי כפול. 
אלא שהקשה הצל"ח (ס) על דברי הגמרא (קילופין 6:) שהקשתה לדברי רבי 
חנינא בן גמליאל שאין צריך תנאי כפול מדוע נאמרו כל הברכות שבתורה 
בתנאי כפול 'אם בחקתי תלכו' (יקכ כו ג) 'ואם בחקתי תמאסו' (עס כו טו), והרי 
מבואר שאצל הקב"ה בלא תנאי כפול תתקיים ההבטחה אף לדברי רבי חנינא 
בן גמליאל. ותירץקע, שמה שאמרו שהבטחת הקב"ה אפילו על תנאי אינה 
חוזרת, נאמר דווקא במקום שבאם לא יקיים את התנאי אין עושה עבירה, וכמו 
בתנאי שהתנה עם משה שירפה מלהתפלל עבורם, שאדרבה אם לא יקיים את 
התנאי וימשיך להתפלל עבורם, עושה מצוה. אבל במקום שאי קיום התנאי הוא 
עבירה, בזה לא אמרו שההבטחה אינה חוזרת, אלא שייך בזה כל משפטי 
התנאים, ולפי זה לדעת רבי חנינא בן גמליאל אף בלא תנאי כפול, כל שלא 
יתקיים התנאי ויעברו על רצון ה' לא יתקיימו ההבטחות שנאמרו בברכות 
בפרשת בחוקותי. 
ובעיון יעקב (ד"ס 6פע) כתב, שלגבי הקב"ה לדעת הכל אין צריך תנאי כפול, 
כי אפילו מחשבת הקב"ה אינה בטלה, וכל שכן שדיבורו לא בטל. אך 
הקשה על כך כקושיית הצל"ח, שהרי לגבי הברכות והקללות בפרשת בחוקותי 
אמרו בגמרא (קידועין פס) שצריך תנאי כפול. ותירץ, שכיון שברכות אלו נאמרו 
על ידי משה, הרי הן צריכות תנאי כפול כשאר תנאי בשר ודם. 
ובהגהות הרא"מ הורוויץ (דייס כ תירץ על פי דברי הראב"ד (ניס כ. כפונ פס ד"ס 
ססוף גככ6) והרמב"ן (טס מלסמת ס' ד"ס ססו גנר), שאם אדם נותן מתנה 
על תנאי ולא הוחזקה המתנה ביד המקבל אפילו בלא תנאי כפול חל תנאו לכל 
הדעות, ורק במקום שהמקבל מחזיק במתנה והנותן מתנה התנה שבאם לא יקיים 
המקבל תנאי מסוים תתבטל המתנה, בזה יש שיטה שצריך לתנאי כפול ולכל 
שאר משפטי התנאיםקעא. ולכן כאן שמשה רבינו לא הוחזק במתנה שהבטיח 
לו הקב"ה שיעשנו לגוי גדול, אין צריך למשפטי התנאים, ולכן אפשר ליישב 
את הגמרא אפילו לשיטת רבי מאיר. 


הבטחה לטובה על תנאי שחזר בה הקב"ה 


שם. בדברי ירמיהו (יקודי סתורס פ"י ס"ד) הקשה, שבגמרא (קנת נס.) אמרו, שבחורבן 

בית ראשון, בתחילה אמר הקב"ה שהצדיקים לא ימותו עם הרשעים, ואחר 
כך חזר בדבריו והעניש את הצדיקים, מפני שמדת הדין קטרגה עליהם שהיה 
בידם למחות ולא מיחו. ותירץ, ששם לא היתה הבטחה לכתוב תו חיים אלא 


שאין לתרץ שחטא הוא דבר חמור שבכוחו לבטל הבטחה, שהרי הרמב"ם כתב שאם לא נתקיים 
הנבואה נחשב לנביא שקר, ואם חטא מבטל הבטחה, עדיין יהיה צריך לחשוש שמא גרם החטא. 
קסז. ובזה חלוקה הבטחה מנבואה, שהבטחה יכולה שתתבטל אם מקבל ההבטחה יעשה רע, ולא 
יהיה ראוי להבטחה זו ומאחר שלא היתה ההבטחה רק מפני זכותו של הצדיק, כאשר נשתנה 
מצדקתו בטלה ההבטחה, שהרי זה כאילו יש הבטחה לראובן ועכשיו הוא שמעון, והוא כאדם 
אחר לגמרי וישתנה ההבטחה אשר הבטיח אותו הקב"ה. אבל נבואה שדבר זה יהיה כך או לא 
יהיה כך, זה דבר בפני עצמו שאינו תלוי במקבל הטובה שיוכל להיות שינוי בדבר. אמנם נבואה 
לרעה אף אם נאמרה בלשון של נבואה ולא של הבטחה מכל מקום היא תלויה במקבל, כי אין 
רע יורד לעולם מצד עצמו אלא מצד המקבל, ולכן כשאדם זה שעתיד לקבל את הרע יחזור 
בתשובה נמצא שאין 'מקבל', ובטלה נבואת הרע מאליה. קסת. והביא המהר"ל (פס) שהרד"ק 
תירץ, שהחטא אינו יכול לשנות את כל ההבטחה, אבל מקצת ההבטחה יכול להשתנות מחמת 
החטא. והקשה עליו, שיעקב חשש 'פן יבא והכני אם על בנים' (ננפפית 3 ינ ודבר זה הוא ביטול 
כל ההבטחה. קסט. שבכל אופן שאדם מתנה עשייתו בתנאי מסוים אף אם לא כפלו, חל התנאי. 
וכגון, האומר לאשה "הרי זה גיטך על מנת שתתני לי מאתים זוז', ולא כפל את התנאי דהיינו 
שלא הוסיף ואמר 'ואם לא תתני לי לא יהיה זה גט', אין בכך חסרון והתנאי חל, והגט יחול רק 


ברכות ז. - ז: 


ביאורים קכג 


על הנאנחים והנאנקים, ואלו שהיה בידם למחות ולא מיחו אין הם נחשבים 
כנאנחים ונאנקים ולא עליהם נאמרה ההבטחה. 


מדוע הביאו את הפסוק בפרשת עקב ולא את הפסוק בפרשת כי תשא 


שנאמר הרף ממני ואשמידם וגו' ואעשה אותך לגוי עצום. המהרש"א (פ" 

ד"ס סנסמר) הקשה, מדוע הביא רבי יוסי את הפסוק שנאמר בפרשת עקב, 
ולא את הפסוק שנאמר בפרשת כי תשא, שגם שם נאמר (שמות 3 י) 'ועתה הניחה 
לי ויחר אפי בהם ואכלם ואעשה אותך לגוי גדול'. ותירץ, שבפרשת כי תשא 
לא הוזכר שיהיו צאצאיו של משה יותר ממנינם של בני ישראל שהוא ששים 
ריבוא, אלא נאמר שיהיה 'לגוי גדול'. אבל בפסוק בפרשת עקב, נאמר ‏ ואעשה 
אותך לגוי עצום ורב ממנו', שצאצאי משה יהיו מרובים יותר ממנין בני ישראל. 
ובפרשת מרדכי (ד"ס כל דנור) הקשה קושיא זו, ועוד הקשה מדוע נכפל בגמרא 

כל 'דבור ודבור'. וכתב, שהיה מקום להקשות שמאחר שמשה רבינו 
התפלל על גזירה זו ובטלה, מדוע היה צריך לחזור ולבארה בספר דברים, ועוד, 
ששינה באופן סיפור הדברים מהמבואר בפרשת כי תשא. ותירץ, שכל שינויי 
הלשונות בין הכתוב בתורה לכתוב במשנה תורה כולם נאמרו בדבור אחדקלנ, 
וכששמע משה שדבר זה נאמר לו בשתי לשונות הבין שהוא צריך לכפול את 
הדברים בלשון השני במשנה תורה, וכפל הדברים בא ללמד שההבטחה הזו 
תתקיים בכל אופן. ולכן אמר 'כל דבור ודבור', שרק אם נכפל פעמיים אינה 
מתבטלת, ולכן הביאו בגמרא את הפסוק במשנה תורה, שממנו למדנו את כפל 

ההיבור: 


ז: 


גם אדם הראשון קרא לקב"ה אדון 


מיום שברא הקב"ה את העולם לא היה אדם שקראו להקב"ה אדון עד 
שבא אברהם וקראו אדון. במדרש (נ"ל יז ל) מבואר שגם אדם הראשון 

קרא לקב"ה בשם אדנות, שבשעה שהקב"ה ברא את האדם נמלך במלאכי השרת 
והם שאלו אותו אדם זה מה טיבו, אמר להם הקב"ה חכמתו של האדם מרובה 
משלכם, והביא לפניהם את כל הבהמה והחיה שיקראו להם בשמות, ולא ידעו 
לקרוא. ולאחר מכן העביר את החיות בהמות ועופות לפני האדם וקרא להם כל 
אחד כשמו הראוי לו זה שור זה חמור זה גמל, ולאחר מכן שאלו הקב"ה ואתה 
מה שמך, אמר לו אני נאה להיקרא 'אדם' שנבראתי מן האדמה, ולבסוף שאלו 
הקב"ה, ואני מה שמי, אמר לו האדם לך נאה להקראות 'אדני' שאתה אדון 
לכל בריותיך. וממשיך המדרש 'א"ר אחא 'אני ה' הוא שמי' (שעיס מכ מ), הוא 
שמי שקרא לי אדם הראשון'. וקשה, כיצד אמר רבי שמעון בר יוחאי שאברהם 
אבינו הוא הראשון שקראו לקב"ה בשם אדנות. ונאמרו על קושיא זו כמה 

תירוצים: 
א. הרשב"א (פילוסי פגדות סם"ס, ד"ס פמר כ' יופץ) כתב ליישבא, שאברהם אבינו היה 
הראשון שקרה לו מקרה שממנו היה ביכולתו להוכיח ענין זה שהקב"ה אדון 
על כל העולם, שנולד לו בן לעת זקנותו, שלא כפי שהיה צריך להיות מחמת 
מערכות הטבע. ועוד, שאברהם גם פירסם והכריז על אדנותו של הקב"ה בעולם 
והביא להם ראיות על כך [וכגון מכך שנעשה לו נס זה שמי שאינו מוליד נעשה 
למוליד] ומכך ידעו כל הבריות שאין השלטון והאדנות אלא לה' לבדו, וזה לא 
עשה אדם לפניו. 

ב. המבי"ט בבית אלקים (טער סתפעס פ") תירץ, שאדם הראשון קרא לקב"ה אדון 
בשם הוי"ה בן ארבע אותיות, כי שם זה מורה על כך שהקב"ה ברא את 
העולם ומהוה את הכל. ולפי שדבר זה כיצד ברא הקב"ה את העולם הוא דבר 
הנעלם מעיני כל חי, שאין מי שישיג כיצד ברא הקב"ה את העולם, לכך אינו 
נקרא שם הוי"ה ככתבו אלא בכינוי 'אדנות'נ. ומה שאמר רבי שמעון בר יוחאי 
שעד אברהם לא היה אדם שקראו 'אדון', היינו שלא היה מי שקרא בשם אדנות 


אם היא תתן לו מאתים זוז. ורבי מאיר חולק וסובר, שכל שלא כפל תנאו, אין זה תנאי, ואפילו 
אם לא תתן לו מאתים זוז, הגט חל. קע. שעל האופן הראשון הוקשה לו ממה שאמרו בגמרא 
(קידופין פ5:) שלפי רבי מאיר מובן שבברכות ובקללות נאמר תנאי כפול 'אם בחקתי תלכו' (וקרפ כו 
ג) 'ואם בחקתי תמאסו' (עס טו). אבל מדוע צריך תנאי כפול לרבי חנינא בן גמליאל. ומוכח שלדברי 
רבי חנינא בן גמליאל אף בלא תנאי כפול, לא היו חלות הברכות אם לא יקיימו ישראל את התורה. 
קעא. ועל פי זה כתבו שאם אמר אדם תנו לפלוני מאתים זוז אם יקח את בתי לאשה, הדין פשוט 
שאם לא יקח לא יטול, ואף שלא כפל תנאו. ורק במקום שנותן כסף קידושין על תנאי או גט על 
תנאי, ורוצה שהתנאי יבטל מעשהו, בזה צריכים למשפטי התנאים הנלמדים מבני גד ובני ראובן. 
קעב. וכמו שאמרו (פמעות כ ששמור וזכור בדבור אחד נאמרו. | א. אלא יש להעיר שהרשב"א 
לא שאל מכך שבמדרש מבואר שאדם הראשון קראו לקב"ה אדון, אלא שהקשה שלא יתכן שאדם 
הראשון ושת ומתושלח וחנוך ונח ושם ועבר שהיו צדיקים גמורים ימשכו אחר אנשי דורם, והדבר 
ברור שהכירו את אדנותו של הקב"ה. ב. כלומר שבריאת העולם היא עצמה סיבה שיהיה אדון 
שבראו וכל הנבראים הם ברואיו, וזה דבר שאפשר להשיגו שה' משגיח על העולם ונותן לאיש 
כדרכיו וכפרי מעלליו. ולכן ראוי לקרוא לשם הוי"ה בשם 'אדנות', כי בגלל שהקב"ה מהוה את 
הכל הוא אדון על הכל. 


ילקוט 


בפירוש בקריאתו ולא ככינוי לשם הוי"ה, עד שבא אברהם אבינו וקראו כן. 
והסיבה שרק אברהם אבינו קרא בשם זה כי בזמנו של אברהם כבר נשכח מפי 
העולם שהקב"ה ברא את העולם, ולא היו מכירים בכך שהקב"ה אדון על כל 
העולם והוא ברא את הכל. ולכן קראו אברהם 'אדון' לגבי ירושת הארץ, מפני 
שבשעה שיירשו בניו את הארץ יעשה להם הקב"ה נסים ונפלאות ביציאת מצרים 
ובכניסתם לארץ, ואז יכירו כל העולם כי ה' הוא אדון על כל העולם, ואחר 
שיכירו שהוא אדון העולם, יודו למפרע שהוא ברא את העולם והוא מהוה כל 
ההויותי. 
ג. ביפה תואר (נ"כ ז ₪ תירץ, שאדם הראשון אין להחשיב קריאתו לקב"ה 
כקריאה בשם 'אדנות', שלא קרא לו כן בשעה שבא לשבחו או להתפלל 
לפניו, אלא כשנשאל מה הוא השם הראוי לו אמר כי נאה לו להיקרא ה', אבל 
הוא עצמו לא השתמש בקריאה זו בבואו לדבר עמו. אבל אברהם אבינו קראו 
אדון כשהיה מדבר עם הקב"ה ומתפלל לפניו, וכוונתו היתה לשבחו תמיד שהוא 
אדונוד. 
ד. השל"ה (ווי סעמודיס פכ" ד"ס וס ) תירץ על פי המבואר בילקוט שמעוני 
(יסופע כמו יד) על הפסוק 'והנה ארון הברית אדון כל הארץ' (יסשע ג י) שכל 
מקום שנאמר 'אדון' עוקר דיורים ומכניס דיורים, כלומר, שנעקרים הדרים במקום 
מסוים ונכנסים אחרים במקומם, ולכן ארון הברית שעקר את הכנענים מארץ 
ישראל נקרא בשם 'אדון'ה, וענין זה גילה אברהם, שקרא לקב"ה 'אדון' כשאמר 
'במה אדע כי אירשנה' והבטיחו הקב"ה לתת לו את ארץ כנען ולעקור את 
הכנענים ובמקומם להכניס את ישראל לארץי. 
ה. בבית אברהם (ד"ס פמכ) תירץ, שלא מצאנו בתורה מי שקרא לקב"ה אדון 
במפורש אלא אברהם אבינו, אבל מה שאדם הראשון קראו לקב"ה בשם 
אדון זה לא נתפרש בתורה, והגמרא דנה על מה שנזכר במפורש בתורה. 


אברהם אבינו קרא לקב"ה אדון להראות שהוא האדון היחידי 


אוצר 


ברכות ז: 


וכמי 


שם. טעם נוסף לכך שאברהם אבינו היה הראשון שקרא לקב"ה בשם אדון 

כתב בתולדות נח (כ"ג מניס, דוס ג פות יג), שקריאת שם אדון אינה מורה 
בהכרח על מעלה גדולה, שהרי אפילו מי שיש לו רק ממשלה מועטת כבר 
נקרא בשם אדון, וכמו שאמר אברהם אבינו לעפרון (נרפטית כג ו) 'שמענו אדוני' 
וגו'. אלא פירוש השם הזה הוא שכל בני האדם יש להם אדונים המושלים 
עליהם כטבע או מזלות השמים, ואם ירצו להגדיר את ממשלתו של ה' עליהם, 
יהיו צריכים לקרוא לו אדוני האדונים, להורות שהוא מעל האדונים האחרים 
שיש להם. אבל אברהם אבינו לא היה עליו ממשלה של הטבע או של גורמי 
השמים, ולכן קרא לקב"ה 'אדון' בלא שם נוסף, להורות שהוא האדון היחיד 

שלו ואין לו אדונים אחריםז. 


מדוע הגמרא לא הביאה פטוק קודם שהוזכר בו שם 'אדנות' 


שם. התוספות (ד"ה 6) הקשו, מדוע לא הביאה הגמרא פסוק מוקדם שאף בו 
הוזכר שם 'אדנות', שלאחר שהבטיח ה' לאברהם ששכרו רב מאד, נאמר 


ג. ובעיקר תירוץ זה שאדון היה רק כינוי להוי"ה הובא גם בקדושה וברכה (סמיכת סכמיס ד"ס 5מ0), 
והוסיף לזה שהיה הראשון שהורשה לקרוא בשם הוי"ה. והמבי"ט (פס) הסביר זה שעד אברהם היה 
העיקר שם הוי"ה ומתוך כך ידעו שהוא אדון ואברהם חידש שקראו אדון ומתוך כך נודע שם 
הוי"ה [והסביר שם ענין זה, וכמו שיבואר להלן בדברי המשך חכמה]. וכעין זה פירש במשך חכמה 
נויקר כו ד), שיש חילוק בין קריאת שם ה' על ידי אדם הראשון לבין אברהם אבינו. שאדם הראשון 
ראה את כל הפעולות כיצד נעשו ובאיזה אופן נבראו כל יסודות הבריאה, וראה בכך שהקב"ה 
הוא הנותן את הצורה לבריאה, ולפי זה קראו בשם ה'. אבל אברהם ראה את הטבע מוכן לפניו 
והתבונן בו, ומדרכי הטבע והליכותיו הבין את פעולות ה', והכיר את היוצר מתוך יצירתו, ולמד 
מכך שיש מנהיג לעולם. ועל זה מורה שם 'אדנות', ולא היה אדם שקרא להקב"ה אדון עד שבא 
אברהם. כי שם ועבר ומתושלח ידעו דבר זה שכל הנמצאים בעולם נבראו על ידי ה', על פי מה 
שקיבלו מאדם הראשון, והשיגו דרכי ה' מהמוקדם אל המאוחר, אבל אברהם אבינו השיג מהמאוחר 
למוקדם שהתבונן בבריאה ודרכה הכיר את בוראו וידע שהקב"ה ברא וחידש הכל מהאפס וההעדר 
המוחלט, ועל זה יורה שם 'אדנות', והשגה זו היא העיקרית בכוונת הבריאה. ולכן אמרו (פ"ר יג פ) 
על הפסוק (נלפשית ג ד) 'אלה תולדות השמים והארץ בהבראם' - באברהם. וראה ברמב"ם (ענולס וכה 
פ" ה"נ) שהביא את סדר לימודו של אברהם אבינו שהכיר את בוראו מהבריאה עצמה. ז.והוסיף, 
שלכן לגבי אברהם כתוב במפורש בפסוק, ובאדם הראשון לא נכתב. וראה שם ביפה תואר מה 
שהקשה על פירוש הרשב"א. ‏ ה. ומוסיף המדרש שכמו כן נאמר (שעיס 6 כד) נאם האדון ה' 
צבאות אביר ישראל' וגו' ובפסוק שלאחריו כתוב 'ואשיבה שופטיך' וגו' שהקב"ה יעקור את השרים 
והשופטים הסוררים והגנבים [כמבואר (שס ג 'שריך סוררים וחברי גנבים כולו אהב שחד ורודף 
שלמונים' וגו'] ויעמיד במקומם שופטים ראויים. ‏ ו. וראה להלן (עטן 'תלוע סגמר ₪ הניה פסוק קודס 
ססוכר כו מס שדת"') שלפי זה מבואר מדוע התפלל דניאל בשם זה. וכן מיושבת לפי זה קושיית 
התוספות (ל"ס 6) מדוע לא הביא את הפסוק המוקדם (נלטיפ מו כ) 'ויאמר אברהם אדני אלהים מה 
תתן לי ואנכי הולך ערירי', כי בפסוק זה לא מוכח שקרא לקב"ה אדון מפני שעוקר דיורים ומכניס 
דיוריס, רק בדרך אגב הזכיר שם זה. ז. וראה מה שכתב עוד שם (לנופ עו פות ) והאריך ביסוד 
זה על פי דברי האברכנאל. | ח. כמבואר בסדר עולם רבה (פש) וכן מוכח מהפסוק (פמות יכ מ) 
'ומושב בני ישראל אשר ישבו במצרים שלשים שנה וארבע מאות שנה'. וחשבון זה הוא שמלידת 
יצחק עד יציאת מצרים היה ארבע מאות שנה, ועוד שלשים שנה מברית בין הבתרים ועד לידת 
יצחק וכמו שפירש רש"י (טס). וכיון שאברהם אבינו היה בן מאה שנה בלידת יצחק, הרי שבברית 
בין הבתרים היה בן שבעים שנה. | ט. וכמו שהוכיחו התוספות (שנת י: ד"ס וש מדברי הגמרא (פס) 


ביאורים 


(שס טו נ) 'ויאמר אברהם אדני אלהים מה תתן לי ואנכי הולך ערירי', והבטיחו 
הקב"ה שזרעו יירשנו. ותירצו, שהפרשיות לא נאמרו כסדר ואין מוקדם ומאוחר 
בתורה, והשאלה על ירושת הארץ בברית בין הבתרים היתה כשהיה אברהם בן 
שבעים שנה", וקדמה להבטחת הזרע המאוחרת לה, שהיתה לאחר מלחמת 
המלכים כשהיה אברהם בן שבעים ושלש שנהט. 
ובקדושה וברכה (קמיכת מכמיס ד"ס ועוד יש כומר) תירץ, שעיקר מה שקרא אברהם 
אבינו להקב"ה בשם אדון הוא, מפני ששם זה מורה שהקב"ה הוא 
אדון כל המעשים ואין בני ישראל צריכים לקבל שפע מהמזלות כי אין מזל 
לישראל אלא שהקב"ה בעצמו הוא אדון עלינו, ורק האומות הם תחת השפעת 
המזלות ותחת יד השרים והמלאכים הממונים עליהם. ולכן דווקא אברהם אבינו 
שבדור ההפלגה לקחו הקב"ה לחלקו' והוא תחת ממשלתו של הקב"ה ולא 
נמסרה הנהגתו ביד שר קרא לקב"ה 'אדון', שאתה לבדך אדון לי. אמנם כל 
זה היה רק אחר שהוציאו הקב"ה למעלה מחללו של עולם והראה לו שאין 
הוא תחת השגחת המזלות אלא תחת ממשלת הקב"ה, ואז קראו אברהם אבינו 
בשם אדנות'א. 
וביאר על פי זה גם את תפילת דניאל שהתפלל 'ועתה שמע אלהינו אל תפלת 
עבדך ואל תחנוניו והאר פניך על מקדשך השמם למען אדני' (דמ% ט י), 
שהשייכות בין תפילה זו לזכות אברהם שקראו 'אדון', כי משחרב בית המקדש 
הסיר הקב"ה השגחתו מעלינו ומסרנו בידי השרים של מעלה". ולכן התפלל 
דניאל בדווקא בלשון הארת פנים, שתקח אותנו שוב תחת השגחתך ולא תמסרנו 
עוד ביד השרים, למען אברהם שקראך אדון ולימד שאנו תחת השגחתך, ואם 
כן תבנה בית המקדש ותשיבנו אליך כבראשונה". 
והצל"ח (עס) תירץ, שדווקא כששאל באיזו זכות יירשו בני ישראל את הארץ, 
לימד אברהם אבינו את כל באי העולם שהקב"ה אדון גם בעולם הזה 
ומשגיח בהשגחה פרטית לשלם לכל אחד כגמול ידיו, והכל תלוי בזכות ובחובה, 
הן ירושת הארץ והן כל ענייני טובה ורעה בעולם הזה. אמנם מהבטחת הזרע 
שנאמרה תחילה אין ראיה נגד הכופרים בהשגחה פרטית ולכך שהקב"ה מנהיג 
את העולם כרצונו, שאף הם מודים שהקב"ה יודע את כל העתידות, והם יאמרו 
שהודיע הקב"ה לאברהם אבינו שכך הוא מזלו שיוליד לעת זקנותו. אבל אין 
מכך ראיה שה' יכול לשנות העולם כרצונו. ולכן דרשו כן רק מהפסוק העוסק 
בהבטחה על ירושת הארץ. 
עוד תירץ, על פי המבואר בגמרא (מו"ק כפ.) שבנים, חיים ופרנסה אינם תלויים 
בזכות האדם אלא במזלו, מלבד צדיקים גדולים שהקב"ה משנה את המזל 
כפי צרכם, וכמבואר בגמרא (סנפ קט:) שאמר הקב"ה לאברהם אבינו שאף שראה 
בכוכבים שאינו יכול להוליד בגלל שכוכב צדק שהוא מזלו נמצא במערב שהוא 
מקום קר, אני אעביר את כוכב הצדק למזרח ותוכל להוליד. וכתב המהרש"א 
(ס"% ד"ס עד) שדבר זה היה ידוע גם לאדם הראשון ושת ומתושלח ונח ושם 
ועבר, אלא שלא פרסמו את הדבר ולא הכריזו והודיעו לכל העולם כמו שעשה 
אברהם אבינו שמסר נפשו לפרסם ולהכריז דבר זה. ולכן הפסוק המוקדם הנאמר 
בבשורת הזרע אף שכתוב בו שם אדנות, פירושו שאברהם עצמו הכיר וידע 


[ועוד הביאו בשם סדר עולם (פ") שאברהם אבינו היה בן שבעים וחמש שנה במלחמת המלכים. 
שהיה בן שבעים שנה בברית בין הבתרים, וחזר לחרן ושהה שם חמש שנים, ובשנה שיצא מחרן 
היתה שנת רעב וירד למצרים ושהה שם שלשה חדשים, ואחר כך ישב באלוני ממרא והיא השנה 
שבה כבש את המלכים]. ובהגהות הרא"מ הורוויץ הקשה על שיטת התוספות שמהפסוקים מוכח 
שלא כדבריהם, שהרי מפורש בפסוקים שאברהם אבינו היה בן שבעים וחמש שנה בצאתו מחרן, 
והיציאה מחרן והירידה למצרים והעליה משם היו עם לוט, ומלחמת המלכים היתה לאחר שנפרד 
לוט מעמו. ולדברי התוספות הכל היה קודם לכן כשאברהם אבינו היה בן שבעים ושלש שנה. וכן 
באבן עזרא (נכלטיפ טו יכ) מפרש שברית בין הבתרים היה ביום שהקיץ אברהם אבינו ממחזה הנבואה. 
וכוונתו להבטחה שהבטיח הקב"ה לאברהם אבינו אחר מלחמת המלכים, ועליה נאמר (שס עו 6 'היה 
דבר ה' אל אברם במחזה', ומיד אחריה היתה ברית בין הבתרים. אמנם לדברי הסדר עולם יש 
ליישב, כמו שכתב בחזקוני (נשית טו ) שאברהם אבינו יצא פעמיים מחרן לארץ כנען, בפעם 
הראשונה כשהיה בן שבעים ואז נאמרה פרשת ברית בין הבתרים, וחזר לחרן ויצא ממנה פעם 
נוספת בשנת שבעים וחמש ואז היתה מלחמת המלכים והבטחת הזרע. וראה עוד בדעת זקנים 
מבעלי התוספות (נלפפית < ד) שגם כן כתבו שאברהם אבינו יצא שתי פעמים מחרן, אלא שכתבו 
שכשיצא בגיל שבעים אז היתה מלחמת המלכים ונאמרה ברית בין הבתרים, אלא שאין דבריהם 
כדברי התוספות כאן. ‏ י. כמו שנאמר (לנמס 3 פ) 'בהנחל עליון גוים בהפרידו בני אדם', ודרשו 
בילקוט שמעוני (₪ רמו קנ) שהעניש הקב"ה את דור ההפלגה וחילקם לשבעים גוים ושבעים לשונות, 
והפילו גורלות, ונפל גורלו של הקב"ה על אברהם ועל זרעו, שנאמר (שס ע) 'כי חלק ה' עמוי. 
יא. ומח שכתוב בפסוק הראשון שם אדנות אף שעדיין חשב אברהם אבינו שהוא תחת השגחת 
המזלות, הוא מפני ששם יש לפרש שם 'אדני' כמשמעות שם הוי"ה וכתוב בלשון אדנות מפני 
השם השני שגם הוא שם הוי"ה ונדרש שם אדני מלשון 'דין', וכמו שדרשו בזה (דנ"ר כ ) שאמר 
אברהם אבינו לקב"ה 'אם מתבקש לי בדין שיהיו לי בנים תן לי, ואם לאו ברחמים תתן לי'. אבל 
כאן בפסוק שהביאה הגמרא במה אדע כי אירשנה אין דרש על תיבת 'אדניי מלשון דין, ולכן 
פירשוהו שכוונת אברהם אבינו היתה אדנות [אלא שלכאורה צ"ע בתירוץ זה שהרי גם הפסוק 
שהקשו ממנו תוספות עוסק בהבטחת הזרע, ואף זרעו של אברהם היה תחת השגחת הקב"ה ולא 
תחת השרים]. יב. וכמו שאמרו בגמרא (כפונות קי:) שכל הדר בחוצה לארץ כמי שאין לו אלוה. 
יג. וכן פירש באבן שלמה (וענפן, ד"ס פֿכײ), והוסיף שאף מה שאמרו בהמשך הגמרא שתפילתו 
של דניאל היתה למען אברהם שקראך אדון, הוא מפני שדניאל התפלל על בית המקדש שהוא 
המרכז והשורש של ארץ ישראל, ומבואר בזוהר שאף את ארץ ישראל לא מסר הקב"ה להשגחת 


ילקוט 


שבכחו של הקב"ה לשנות סדרי הטבע, אבל לא שייך להכריז דבר זה לכל 

העולם, שהרי באמת נס גדול ושינוי המזל בדבר זה לא שייך ברוב העולם, 

שהרי להם אין זכות גדולה שישתנה הטבע בעבורם, ולכן הביא הפסוק המאוחר 

המדבר בירושת הארץ שממנו למדו שבידו של הקב"ה לשנות את עולמו כרצונו 

ולתת שכר טוב לאברהם אבינו שהוא ובניו ירשו את ארץ ישראל, ודבר זה 
תלוי במעשים הטובים, ואין זה תלוי במזל. 


מדוע התפלל דניאל להוושע בזכותו של אברהם אבינו 


אמר רב אף דניאל לא נענה אלא בשביל אברהם. השל"ה (ווי העמוניס פכ" 
ד"ס װלפס %) כתב, שמכיון שמבואר במדרש (יקוע טטעוני יסוטע רמז יד) שכל 
מקום שנאמרה תיבת 'אדון' פירושה שהוא מכניס דיירים חדשים למקום מסוים 
ועוקר את הדיירים הישנים", אף דניאל שביקש 'והאר פניך על מקדשך השמם' 
(דמש? ט ז), כלומר שיעקור את האומות ויכניס את ישראל למקום המקדש, לכן 
קראו בשם 'אדון', וגילה לנו שלמד דבר זה מאברהם אבינו ולכן אמר למען 
ה' למען אברהם שקראו 'אדון.. 
בספר אבני שיש (כ"ש סטפרק, ד"ס פמר כסנ"י) הביא ביאור מהמניר מדובנא, שמכיון 
שעד אברהם אבינו, היה הקב"ה מנהיג עולמו בחסד חינם בתורת נדבה, 
ולאחר שבא אברהם אבינו והכיר את בוראו לקבל עול מלכותו ועבודתו, מאז 
הקב"ה מתואר בתואר אדון לפי שאברהם עבדו, ומאז שכרת את הברית עם 
אברהם העולם מתנהג על פי מדת הדין כפי הראוי על פי מעשה בני האדםטי. 
ולכן התפלל דניאל שיושע בזכות אברהם שקראך אדון, שלפי שדבר זה שהקב"ה 
אדון ניכר על ידי אברהם, לכן ראוי שתשא פנים, לזרעו אחריו להיכנס עמהם 
לפנים משורת הדין. 
המלבי"ם (פרן ממדס נרסטית ינ 6) פירש, שדניאל ביקש שה' יאיר פניו על מקדשו 
השמם, ושמא יש מקום לומר שאין די בתפילת אדם יחיד בכדי 
אדון, ואף הוא היה יחיד בעולם שהכיר אדנותו. 
ובבית אברהם (ד"ס פמכ) כתב, שמכיון שפסוק זה נאמר בענייני הקרבנות שזו 
היתה תשובת הקב"ה לשאלת אברהם 'במה אדע כי אירשנה', שיירש 
את ארץ ישראל בזכות הקרבנות וכמו שנאמר לו 'קחה לי עגלה משולשת' 
וגו'טז, לכן כשהתפלל על בית המקדש הזכיר זכות זו. 


לימוד מתפילת דניאל 


שם. במגיר תעלומה (ל"ס דני%) כתב שמתפילת דניאל יש ללמוד שיש זכות גדולה 
לאדם שמחדש דבר בתורה ובעבודת ה'. שדניאל תלה תפילתו בזכות 
אברהם שחידש לקרוא לקב"ה בשם אדנות, ולא אמר למען אברהם שעמד 
בעשרה נסיונות, ומשמע שזכות זו שקרא לקב"ה אדון גדולה היא עד מאד. 
בהקדמת שו"ת כנפי יונה (ד"ס על) הביא שבא לפני הגר"א מחבר אחד לבקש 
הסכמה על פירושו לסידור התפילה, וראה שכתב בתחילת ספרו, 
בטעם שמתחילים את התפילה בשבח של אדון עולם, על פי המבואר כאן בגמרא 
שמיום שברא הקב"ה את העולם עד שבא אברהם אבינו לא היה מי שקראו 
לקב"ה אדון, ומכיון שאברהם אבינו תיקן תפילת שחרית על כן ראוי לקבוע 
שם 'אדון' בראש תפילתו של אברהם אבינו". 

בבית ישראל (יכנפנד, ד"ס ופף) כתב, שמטעם זה פותחים את תפילת שמונה עשרה 
ב'אדני שפתי תפתח', מפני שהברכה הראשונה בשמונה עשרה היא ברכת 

מגן אברהם והוא הראשון שקראו לקב"ה בשם אדנות. 


השרים אלא עומדת היא תחת השגחת הקב"ה, כנאמר (לנרס ₪ ) 'עיני ה' אלקיך בה מרשית 
השנה ועד אחרית שנה'. ואף אברהם כשקרא שם להקב"ה בשם אדנות היה זה בעודו מדבר 
מירושת הארץ ואמר 'במה אדע כי אירשנה', ולכן הביאו בגמרא דווקא פסוק זה העוסק בירושת 
הארץ שאינה תחת השגחת השרים ושייך לומר בענין הבטחתה לשון אדנות. | יז ולכן אברהם 
אבינו הזכיר שם אדנות כשאמר במה אדע כי אירשנה שהקב"ה יגרש את הכנענים מארץ ישראל 
ויכניס במקומם את ישראל. טו. וכמבואר במדרש (נ"ל מנ ג) שמה שנאמר לגבי מלחמת 
המלכים (נרסים יד ז) 'ויבואו אל עין משפט', פירושו שהם ביקשו לעוור את העין שעשתה שמדת 
הדין תהיה נוהגת בעולם, והכוונה לאברהם אבינו שמזמנו הנהיג הקב"ה את עולמו על פי מדת 
הדין לשלם לאיש כפי מעשיו. ‏ טז. כמבואר במדרש (נ"ר פד י) ששאלת אברהם אבינו היתה 
באיזו זכות יתקיימו ישראל בארץ והשיבו הקב"ה בזכות כל הקרבנות המכפרים עליהם 'ויאמר 
אליו קחה לי עגלה משולשת, הראה לו שלשה מיני פרים ושלשה מיני שעירים ושלשה מיני 
אילים, שלשה מיני פרים, פר יום הכיפורים, ופר הבא על כל המצוות, ועגלה ערופה, ושלשה 
מיני שעירים, שעירי רגלים, שעירי ראשי חדשים, ושעירה של יחיד, ושלשה מיני אילים, אשם 
ודאי, ואשם תלוי, וכבשה של יחיד, ותור וגוזל, תור ובר יונה. ראה שם שנדרש עוד בענין 
הקרבנות. | :ז ואמר הגר"א כי אף אם לא בא הספר בדפוס אלא בשביל חידוש זה, היה 
בפ יח. כמבואר בכותב (עץן יעקנ לעיל ע" ד"ס כלגלה), ובילקוט ביאורים ( על ע"5 ננפור כענין 
סנרכס פפט מנלכיס (קנ"ס) | נתבאר בהרחבה דעת הראשונים והאחרונים בביאור תיבות 'ברוך אתה'. 
יט. ולפי זה יתורץ שהלא אף לפני לאה הודו לה', כנח ואברהם אבינו [וכמו שיבואר בהערה 
להלן], אך כל אלו הודו על דברים שהדבר ברור שהם תלויים בבורא העולם, אבל לאה היא 
זו שחידשה שאף על דברים שלכאורה תלויים במזל, כבנים, גם הם בכלל השגחתו של הקב"ה 
וגם עליהם צריכים לתת הודאה לה'. ‏ כ. ובמדרש ("ר ₪ ₪ משלו על זה משל, לכהן שירד 


ברכות ז: 


ביאורים 


קה 


הבדל לשון בין שני המאמרים 


מיום שברא הקב"ה את עולמו לא היה אדם שהודה להקב"ה. במאמר 
הראשון בענין שם 'אדון' אמר רבי יוחנן משמו של רבי שמעון בר יוחאי, 
שמיום שברא הקדוש ברוך הוא 'את העולם' לא היה אדם שקראו להקב"ה 
אדון, וכאן שינה לשונו ואמר מיום שברא הקדוש ברוך הוא 'את עולמו'. וביאר 
הצל"ח (ד"ס וé"ר‏ יוסנן - סשט) את חילוק הלשון בין שני המאמרים, מפני שעד 
אברהם אבינו כיון שבאי העולם לא קראו לקב"ה 'אדון' ולא הכירו כחו 
וממשלתו בעולם, והיו סבורים שאף שהוא ברא עולמו מכל מקום אחר הבריאה 
מסרו לצבא השמים שינהיגו את העולם, לכן לא כינו את העולם 'עולמו של 
הקב"ה', מפני שהם חשבו שהוא רק ברא את העולם אבל כעת אין זה 'עולמוי. 
לכן במאמר הראשון שעוסק בתקופה שלפני אברהם, אמר מיום שברא הקדוש 
ברוך הוא 'את העולם', אבל כאן שקודם שבאה לאה כבר הודיע אברהם אבינו 
לכל באי העולם שהקב"ה הוא שליט בעולמו, לכן אמר שברא 'עולמוי. 
ועוד תירץ, שנתינת הודאה על הדבר, היא כמו ברכה שמברכים על דבר מסוים, 
שבאמירת 'ברוך אתה' הכוונה היא לתת שבח והודאה לקב"ה". ולהלן 
בגמרא ((₪.) הקשו, שבפסוק אחד נאמר (פס(ס כד 66 'לה' הארץ ומלואה', ובפסוק 
אחר נאמר (תס(ס קטו מז) 'השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם'. ותירצה 
הגמרא, שקודם הברכה הארץ שייכת לה' ולאחר הברכה 'הארץ נתן לבני אדם'. 
וזו כוונת הגמרא כאן, שעד שלא נתנה לאה הודאה לא נתן שום אדם הודאה 
וברכה על ענייני העולם, והיה העולם נקרא עולמו של הקב"ה, אבל אחר 
שחידשה לאה דבר זה של נתינת שבח והודאה, שוב נקרא העולם שלנו, שלאחר 
הברכה ניתנה הארץ לבני האדם. 

ובספר גבול בנימין (פ"ג דרוש 6) תירץ, על פי המבואר בגמרא (מו"ק כפ.) שבנים, 
חיים ופרנסה אינם תלויים בזכות האדם אלא במזלו, ואם כן לכאורה 

מי שיש לו בנים היה צריך להודות למזלו, שנולד במזל טוב שגרם שיהיו לו 
בנים. אבל לאה ידעה והבינה שאף שבנים תלויים במזל, מכל מקום כל הילוך 
המזלות הוא בידו של הקב"ה ובידו לשנות את המזל כרצונו, ולכן צריך להודות 
לקב"ה ולברכו אף על דבר התלוי במזל. ולכן הודגש בענין לאה שהודתה 

לקב"ה שברא את 'עולמו', שאף המזל הוא בכלל עולמו". 


הטעם שדווקא בלידת יהודה הודתה לאה לה' 


מיום שברא הקב"ה את עולמו לא היה אדם שהודה להקב"ה עד שבאתה 

לאה והודתו שנאמר הפעם אודה את ה'. רש"י (ד"ס ספעס) פירש, שלאה 
ראתה ברוח הקדש שיעקב מעמיד שנים עשר שבטים, ולו ארבע נשים, ואם כן 
היה מן הראוי שכל אחת מנשיו תלד שלשה בנים, וכיון שילדה בן רביעי נתנה 
הודאה על חלקה שעלה יותר מן החשבון המגיע לה. וכן כתב הרשב"א (עין שקנ 
ד"ה עד), שבלידת ראובן שמעון ולוי נתנה טעם לשם הניתן להם, ואילו ביהודה 
רק אמרה הפעם אודה את ה', שלפי שנטלה חלקן של שאר נשי יעקב ונתן לה 
מהראוי להנתן לחלקן?. ועד שבאה לאה לא היה מי שזכה לטובה כזו שניתן 
לו דבר שהיה ראוי לאחר, ולכן לא היה מי שהודה לקב"ה על ריבוי חסד 
כזה?%. והוסיף הרשב"א שאמרו במדרש (נ"ל עש ס) שלאה תפשה פלך הודאה 
ואף בניה כן שדוד שנולד מבניה אמר (פסנס קו 6 'הודו לה' כי טוב כי לעולם 
חסדו'יג. והפירוש בזה שכשעובדי ה' מושפלים מתמעטת האמונה ומתרבה 
הכפירה, וכשתגבר יד עובדי ה' ותהיה ניכרת הצלחתם, תרבה ההודאה לה. 
וכשתעמוד מלכות בית דוד ותגבר ידה, יהיה ריבוי הודאה לה', ויתגיירו גרים 
מאומות העולם. ולכן רק כשנולד יהודה שממנו יצאה מלכות בית דוד הגיעה 


לגורן נתן לו אחד כור של מעשר ולא החזיק לו הכהן טובה, ואחד נתן לו קומץ מועט של 
חולין והחזיק לו הכהן טובה. אמר לו זה שנתן כור של מעשר לכהן 'אדוני הכהן אני נתתי 
לך כור וזה לא נתן לך אלא קומץ ואתה מחזיק לו טובה'. ענה לו הכהן, אתה מחלקי נתת 
לי, אבל זה נתן לי משלו, לפיכך אני מחזיק לו טובה. כך לפי שהיו אמהות סבורות שזו 
מעמדת שלשה וזו מעמדת שלשה, וכיון שילדה לאה בן רביעי אמרה הפעם אודה את ה 
כא. ובמגיד תעלומה (נרפ"י ד"ס ספעס) כתב, שהטעם שרש"י האריך לפרש כן מפני שהוקשה לו 
שהרי מצאנו כבר קודם ללאה, שהיו שנתנו שכח והודאה לקב"ה, כפי שאמר אליעזר עבד 
אברהם 'ברוך ה' אלקי אדוני אברהם' וגו' (עחית כד כ), ואם כן קשה מה המיוחד בהודאת 
לאה. ולפיכך ביאר רש"י שעיקר ההודאה היא על ריבוי טובה יותר מכפי הנצרך וההכרחי, 
ולאה היא הראשונה שהודתה על שזכתה ביותר מכפי שעלה על דעתה. וראה מה שנתבאר 
עוד בזה בביאורי רש"י. ובריא"ף (ד"ס עד) כתב עוד שאף שגם נח אמר (נעע ט ס) 'ברוך ה' 
אלהי שם', וכן אברהם אבינו אמר (עס יד כנ) 'הרימותי ידי אל ה' אל עליון קונה שמים וארץ', 
ומבואר במדרש (נ"ר ₪9 שהוא לשון שירה, מכל מקום לא נכתבה לשון הודאה בפירוש עד 
שבאה לאה. ובעיון יעקב (ד"ס מסנכ) פירש, שגם עד לאה היה מי שהיה יכול להודות, שהרי 
אדם הראשון היה יכול להודות על האשה שנתן לו ה, אלא שהיה כפוי טובה ולא הודה, 
ולאה היא הראשונה שהודתה על הטובה שעשה ה' עמה וזכתה שיצאו מבניה בעלי הודאה 
כמבואר במדרש. ‏ כב. וכן בתרגום יונתן פירש את שמות השבטים על שם העתיד וכתב שמו 
של יהודה (נלשית לע ₪ יְאַמָרַת הָדָא זְמְנָא אוֹדִי קָדֶם יי דְמִן בְּרִי דִין עָתִיד לְמִיפָּק מלכנִין 
וּמִינִיהּ יפוק דֶוִד מַלְכָּא דְעָתִיד לְאודוּיי קָדֶם יי בְּגִין כַּן קְרֶת שָמִיהּ יְהוּדֶה', ופירושו, שאמרה 
לאה עתה אודה לה' שמבני זה עתידים לצאת מלכים וממנו יצא דוד המלך שעתיד להודות 
לפני ה' ולכן קראה שמו יהודה. 


קכו ילקוט 


השעה שתינתן הודאה לקב"ה על ריבוי טובה. וכן יהיה לעתיד לבוא שיעמוד 
מלך המשיח וישלוט בארץ ויקראו כל העמים בשם ה' ויאמרו 'אך שקר נחלו 


אהח19/06/2018: 


אבותינו' (יכמיס טז ש), וישובו כולם להודות לקב"הכי. 

ובאבן שלמה (ד"ס ופפר כײ) פירש, שהטעם שדווקא בלידת יהודה הודתה, מפני 
שבכל ענין לא שייך הודאה גמורה כי האדם אינו יודע מה היא טובתו 
האמיתית, ופעמים שדבר הנראה בעיניו טוב יהיה לרעתו, ואילו הרעה היא 
טובתו. אבל בלידת יהודה הודתה לאה לקב"ה, כי זו היא טובה ודאית שאין 
בה רע כלל, כי מיהודה תעמוד מלכות בית דוד ואורו של משיח, ועל ידי כך 

יתוקן העולם, ולכן בזה שייך הודאה כי היא טובה אמיתיתיז. 
בשפתי חכמים (ד"ס ספעס) פירש, על פי דברי המדרש ("כ ₪ 0 על הפסוק 
(כרפסית מט ת) 'יהודה אתה יודוך אחיך', 'אמר רבי שמעון בן יוחאי יהיו 
כל אחיך נקראין על שמך אין אדם אומר ראובני אנא שמעוני אנא, אלא יהודי 
אנא', ולכן אמר רבי שמעון בר יוחאי כאן שלאה הודתה בקריאת שמו של 

יהודה, לפי שכל ישראל נקראים על שמוכה. 


מלאה למדנו שאף על דבר טבעי יש להודות 


שם. הכתב סופר (פרי ו62, ד"ס ותמר ספעס) הקשה, הרי לאה לא היתה הראשונה 
שהודתה לקב"ה כי ודאי האבות הודו לה' על הנסים שעשה להם והקריבו 
קרבנות על כך. ותירץ, שהאבות הודו לה' על ניסים שנעשו שלא כדרך הטבע, 
ובזה אין חידוש שהודו לה', אבל בלאה שהודתה לקב"ה כשנולד לה בן רביעי, 
ואף שבטבע כמה וכמה נשים יולדות בנים רבים, מכל מקום לא תלתה את 
לידתה במקרה וטבע אלא הודתה לקב"ה על כך, ועל כך שבחוה חכמים. 


מלאה למדנו שיש היתר להודות לה' 


שם. הפני יהושע (לד"ה פמכ) כתב, שאם לא היתה לאה מודה לקב"ה היה מקום 

לומר שאין שייך לתת הודאה לה' על הטובה שמיטיב לנו, שמכך שאנו 
מודים נראה הדבר שמדותיו של הקב"ה הן רחמנות וותרנות, ואין הדבר כן 
אלא הקב"ה משלם לאדם גמול כפי מעשיו. וכעין זה כתב בעין אליחו (ד"ס וער 
לי יותנן), שעד לאה לא היה מי שהודה לה' כי הם סברו שיש איסור בכך, מפני 
שענין ההודאה הוא לצורך נותן הטובה, ודווקא לבשר ודם שייך להודות שהוא 
נהנה ויש לו נחת מכך שמשבחים אותו, אבל הקב"ה אינו צריך להודאת בני 
האדם. ובאה לאה והורתה לנו את הדרך שכביכול הקב"ה כל כך דבוק בעמו 
ישראל שמקבל הוא נחת ממה שאנו משבחים לפניו ומהללים אותולי, ואף שאין 

לקב"ה צורך בכך יש לנו מצוה להודות לפניוכז. 


בפסוקים מבואר טעם אחר לשמו של ראובן 


אמרה לאה ראו מה בין בני לבן חמי. הקשו האחרונים?", כיצד אמרו בגמרא 
שלאה קראה לבנה על שם העתיד, הרי בפסוק מבואר טעם אחר 'ותקרא 

שמו ראובן כי אמרה כי ראה ה' בעניי כי עתה יאהבני אישי' (נכטיפ כע 3). 

ונאמרו בזה כמה תירוצים: 

א. המהרש"א (ד"ס כפֿו) והכותב בעין יעקב (ד"ס פֿמלס) תירצו, שאותיות 'בן' בשם 
'ראובן' אינן מתיישבות לפי הטעם הכתוב בפסוק, שלאה הזכירה את ענין 
ה'ראייה'יט. ולכן הוצרכו לדרוש טעם אחר בשם זה. וכתבו עוד שאין לפרש 
שאמרה לאה טעם זה לשמו של ראובן בנבואה, מפני שלאה לא היתה משבע 


כג. ובפשטות יש לבאר שריבוי הטובה שיש לעתיד לבוא הוא שאף הגוים שאינם מבני ישראל 
יראו ויכירו במלכות ה', ובכלל ריבוי טובה הוא שתתברר האמונה גם אצל הגוים שאינם שייכים 
באמונת ישראל, ולכן כתב הרשב"א לענין זה שבזמן שתשלוט מלכות בית דוד יתרבו גרים מאומות 
העולם. | כד. אמנם אף בשאר טובות תיקנו חכמים לברך עליהם, ולא עוד אלא כשם שמברכים 
על הטובה מברכים על הרעה, משום שאין אדם יודע מה היא טובה אמיתית, ועל כל אשר ה' 
עושה עמו, יש עליו להודות לו. | כה. ושתי המימרות כאן ובמדרש, מדברי רבי שמעון בר יוחאי 
הן: כו. וכמו שביארו בירושלמי (סוכס פ"ס ס"ד) את הפסוק (פסניס ככ ד) 'ואתה קדוש יושב תהלות 
ישראל', שחביב הקילוס שמקלסים ישראל לקב"ה יותר מכל הקילוסים. | כז. והמצוה הזו היא חק 
הקבוע עלינו, כמצות ציצית שאנו עושים על פי המצווה עלינו ולא מפני שיש לקב"ה צורך בעשייתנו. 
כח. מ הר ש"א ,דייס שו), הכותב בעין יעקב (ד"ס 6עכסו, פני יהושע (ד"ס לפונן), סמיכת חכמים (ד"ס ופמר) 
ובצל"ח (ד"ס פונ). | כט. ובאדרת אליהו (מקי, ד"ס לו) כתב, שאם הטעם לקריאת שמו של ראובן 
הוא רק הטעם המפורש בפסוק, אם כן היה צריך לקרוא את שמו 'ראוען' מלשון ראה עניי. 
ל. שבעת הנביאות נמנו בגמרא (מגעס יה), שרה מרים דבורה חנה אביגיל חולדה ואסתר. והקשה 
השפת אמת (ד"ס ופֿרין, שהרי רש"י פירש (נרפפים כט (ד) שהאמהות נביאות היו, וכן מבואר במדרש 
(כ"ר סו ט). ועוד, שגם לגבי דניאל אמרו בגמרא (מגעה ג.) שאינו נביא, ואע"פ כן מבואר בספר דניאל 
שאמר כמה דברים ברוח הקודש. אלא הפירוש הוא שדניאל לא נחשב לנביא מפני שלא נשתלחה 
על ידו נבואה לישראל [וכמו שביאר רש"י (מגעס טס ד"ס דסינסו)]. ואלו שנמנו במסכת מגילה לנביאים 
ידעו חז"ל שנשתלחו להינבא. אבל בודאי ללאה ולשאר האמהות היה רוח הקודש וזהו ביאור מאמר 
חז"ל במדרש, שהאמהות נביאות היו. | לא. ובכותב עץ יעקנ ד"ס ספֿומכ) ביאר, שלכן אמרו בגמרא 
שישמא גרים' שהקב"ה יודע עתידות ומסבב סיבות שיקרא בשם זה. וכתב שבהכרח לפרש כן, 
שהלא רות ניתן לה שמה בשדה מואב, ולא ידעו את העתידות, אלא שהקב"ה שם את שמה בפיהם 
לקרוא את שמה על פי העתיד. לב. והצל"ח (ד"ס לפ הוסיף, שמימרא זו שאמר רבי יוחנן משום 
רבי שמעון בר יוחאי, מקושרת למימרא הקודמת העוסקת בשמו של יהודה. שלפי פשוטו של מקרא 
היה משמע שדברי לאה 'כי ראה ה' בעניי' הס מפני שסברה שרחל תישאר עקרה ולא תלד, ולכן 


ברכות ז: 


ביאורים 


נביאותי, אלא שם הקב"ה בפיה עתידות בלי שתדע מכך, ואמרה 'ראו מה בין 
בני לבן חמיילא. 
ובפני יהושע (ד"ס כפוגן, כפס גדול תד) ובצל"ח (ד"ס כוגן) כתבו, שעדיין קשה מדוע 
לא מפורש בפסוק עיקר הטעם של קריאת שמו של ראובן. ותירצו, 
שהטעם שלא פירשה לאה את הטעם של 'ראו מה בין בני לבן חמי', לפי שאז 
היה נהפך לב בעלה לאהוב את רחל, לפי שהיה בכלל נבואתה שעתידה רחל 
ללדת בן שיטול את הבכורה מראובן, לכן העלימה דבר זה ואמרה שקראה שמו 
ראובן מהטעם המפורש בפסוקלל. 
ב. עוד תירץ הפני יהושע (טס) ששני הטעמים לשם ראובן ענין אחד להם, שמה 
שאמרה לאה כי ראה ה' בעניי כי עתה יאהבני אישי', אין עיקר הטעם 
לאהבת יעקב אליה משום שילדה, שהרי בלידתה עדיין לא נודע שרחל עקרה 
ולאה היא המעמדת בנים ליעקב, ויתכן שתלד רחל הרבה בנים יותר מלאה. 
אלא מה שאמרה 'כי עתה יאהבני אישי' הוא מטעם המבואר כאן בגמרא שקראה 
שם בנה ראובן להראות גדולתו בהבדל שבינו לבין עשו, ובטעם זה רמזה לו 
שיעקב הוא הבכור, ולכן מתחילה היתה ראויה לאה ליעקב הגדול שקנה את 
הבכורהלי, ובכך שקראה שם בנה ראובן יבין יעקב שרמזה לו שעיניה רכות 
בגלל תפילתה, ויהפך לבו לאהבתה. 
ג. וכעין זה תירץ בסמיכת חכמים (ד"ס ופעי), שהכל טעם אחד הוא שבקריאת 
השם ביארה שנתבטלה הגזירה שתפול בגורלו של עשו, וזכתה ליפול בחלקו 
של יעקב, וכפי הדין שהוא הגדול מאחר שזכה בבכורה. אלא שכל זה אם עשו 
מכר את הבכורה מדעתו ומרצונו, ועל זה אמרה 'כי ראה ה' בעניי' וכן בשמו 
של שמעון אמרה 'כי שמע ה' כי שנואה אנכי' (ככלטית כט (ג), וביארו בגמרא 
(נ"נ קכג.) שראה הקב"ה ששנואים מעשי עשו בפניה, לפי שאמרו הבריות אומרות 
שתפול בגורלו ובכתה עד שנשרו ריסי עיניה. ואם כן שהיתה ראויה לעשו למה 
עשה ה' כן שתפול בגורלו של יעקב, אלא שמכירת הבכורה נעשתה מדעתו של 
עשו, וראויה היא ליעקב על פי הדיןלד. 
ד. בחידושי הנר"א (6מרי געס ד"ס כסוכן), במירא דכיא ובמשכיל לדוד (כר6שית סס) 
תירצו, שאף שבפסוק מבואר טעם אחר, מכיון שבכל שאר שמות השבטים 
נאמר תחילה הטעם מדוע קראו בשם הזה, ורק לאחר מכן הוזכר השם, וכפי 
שראוי להיות שקודם יזכירו את הסיבה ואחר כך את הנפעל מכח סיבה זו. 
ואילו אצל ראובן הוא להיפך, שתחילה נאמר 'ותקרא שמו ראובן' ואחר כך 
הטעם 'כי ראה ה' בעניי', ומשינוי זה משמע שהיה טעם נוסף שנרמז בעצם 
השם 'ראובן', ולכן נתפרש שמו מיד אף קודם שהוזכרה הסיבה שבעבורה נקרא 
בשם זה. וכן כתב במגיד תעלומה (ל"ס ונספלי, ונרע"י ד"ס כו), והוסיףלה, שדרשו 
חז"ל שטעם קריאת השם היה על שם העתיד והיה כמוס עם לאה, מפני שלאה 
לא היתה משבע נביאות ולא הותר לה לגלות נבואתה לדורות, ועל כן נאמר 
'ותקרא שמה ראובן' מטעם הכמוס עמה, 'ראו מה בין בני' וגו' וטעם זה אמרה 
לעצמה, אבל לאחרים ששאלו אותה על סיבת קריאת השם אמרה כי ראה ה' 
בעניי. 
ה. במהרי"ץ חיות תירץ, שאף שהתורה כתבה טעם אחר מכל מקום שייך גם 
הטעם המבואר כאן בגמרא, שהרי גם התורה כתבה כמה טעמים בשמות 
השבטיםל. 

ו. בפרשת מרדכי (ל"ה כפו) תירץ, שכשם שמצאנו שהקב"ה שינה שמם של 
האבות כדי שיקראו על שם העתיד, וקרא שמו של אברם אברהם, ויעקב 


רק שלש נשים שראויות ללדת וכשילדה את הבן הרביעי השלימה חלקה, ולא נטלה בן נוסף יתר 
על חלקה, ומדוע נתנה הודאה על חלקה בלידת בן זה. ומכיון שידעה שרחל תלד קשה מדוע קראה 
שמו של בנה הראשון 'ראובן', ולכן פירשה הגמרא שקראה שמו ראובן מהטעם של ראו מה בין 
בני לבן חמי, אבל לא גילתה ליעקב דבר זה, כדי לא לגלות ליעקב שראתה ברוח הקודש שגם 
רחל תלד, ויהיה סבור שרחל עקרה ויאהב את לאה שיולדת לו בנים. וזהו שאמר הכתוב 'כי אמרה 
כי עתה יאהבני אישי', פירוש, שבפני יעקב אמרה טעם זה, אבל באמת היה טעמה כמפורש כאן. 
וראה בעץ יוסף (ד"ס נפונ) שהביא מספר מעין הברכות שלפירוש הצל"ח והמהרש"א מיושב מדוע 
רק בשמו של ראובן נאמר 'כי אמרה', כי באמת קראה שמו ראובן בגלל הטעם ראו מה בין בני 
וכו', אבל בפני יעקב לא גילתה טעם זה, ולכן נאמר בו 'כי אמרה', והוסיף שיתכן שחז"ל למדו 
טעם זה משינוי הלשון שנכתב 'כי אמרה' רק בראובן. לג. וכמבואר בגמרא (נינ קכ.) שעיני לאה 
היו רכות מפני בכייתה ואין זה גנאי לה אלא שבח, שהיתה לאה שומעת שהיו הבריות מדברים 
ששני בנים יש לרבקה ושתי בנות יש ללבן, וראוי שתהיה הגדולה לגדול והקטנה לקטן, ושאלה 
לאה מה מעשיו של עשו הגדול, וכששמעה שהוא איש רע הגוזל את הבריות, ואילו יעקב הוא 
איש תם ישב אהלים, היתה בוכה שלא תפול בחלקו של עשו הרשע, ובכתה עד שהיו ריסי עיניה 
נושרים מרוב הבכי. לד.וכתב שאף תחילת הגמרא מבוארת לפי זה שכשנולד יהודה נתנה הודאה 
על חלקה, כי מיהודה יצא דוד שהיה אדמוני כעשו, אך שהיה לגמרי בחילוף ממנו שהכל היה אצל 
דוד לצד הקדושה. וכן מה שאמרו אחר כך בגמרא שזכתה רות שיצא ממנה דוד, אף זה בכלל 
הודאת לאה שיצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות ותשבחות, ובהיפוך ממעשהו של עשו שהיה 
מחרף ומגדף כלפי מעלה. | לה. שבדברי הגר"א מתורצת רק הקושיא מנין שיש עוד טעם נוסף 
לשמו של ראובן, אבל עדיין לא מיושבת הקושיא מדוע לא נכתב בתורה הטעם שהובא בגמרא 
לקריאת שמו של ראובן. | לו וכמו שנאמר לגבי יוסף 'ותאמר אסף אלהים את חרפתי' (נקלטית ל 
כ ובפסוק שלאחריו נאמר טעם נוסף 'ותקרא את שמו יוסף לאמר יסף ה' לי בן אחר'. 


ילקוט 


ישראל, כך הקפיד הקב"ה שבשמות השבטים יהיו רמוזות העתידות הדורות 
הבאיםלז. ואע"פ שהאמהות קראו לשבטים כפי כוונתם, הקב"ה הסכים עמהן 
מפני שהיו בשמות רמזים לדורות הבאים. ולכן פירשו חז"ל שהקב"ה הסכים 
לשם ראובן מפני שיש בזה רמז להראות את ההבדל שבין בני יעקב לבני שאר 
האומות. ששאר האומות כאביהם עשו אין רצונם אלא למלא תאוותם, ומוכנים 
למכור בשביל כך אפילו את בכורתם, ואחר כך יעלילו עלילות על בני יעקב 
שהם אשר לקחו מהם את בכורתם בעלילה. ובני יעקב הם בהפך מכך, ואפילו 
האויב שיטול ויגזול מהם רכושם, אם תקרה לו צרה, ימהר לעזרתו, וזה הרמז 
בשמו של ראובן ללמד את בניו מדות טובות אלול". 


סדר הדרשות היה עריך להיות להיפך 


שם. הקשה בעיון יעקב (ד"ס |פונן), שתחילה היתה הגמרא צריכה להביא את 

הדרשה שמבארת את טעם שמו של ראובן ואחר כך את הטעם לשמו של 
יהודה, שהלא כך היה סדר לידתם שלידת ראובן קדמה ללידת יהודה. ותירץ, 
שבפשטות היה מקום להקשות שמכיון שהחשבנו את הודאת לאה לזכות, 
שהודתה לה' ולא היתה כפוית טובה, אם כן היה לה לקרוא לבנה הראשון 
יהודה להודות לקב"ה שזכתה ללדת את הבן הראשון שהוא יהיה הבכור ותהיה 
לו כהונה ומלכות. ולכן תחילה אמרו שלבן הראשון קראה ראובן 'ראו מה בין 
בני לבן חמי' שידעה ברוח הקודש שהוא לא יהיה הבכור ותנטל ממנו הבכורה 
ותנתן ליוסף בנה של רחל, ומטעם זה גם לא קראה שמו יהודה, אלא ראובן. 


מתי ניתנה הבכורה ליוסף 


ואילו בני אף על גב דעל כרחיה שקליה יופף לבכירותיה מניה. מבואר 
כאן בגמרא שהבכורה ניטלה מראובן וניתנה ליוסף, בשעה שחילל ראובן 

יצועי אביולל. והקשה המהרש"א (:"2 קכג. ד"ס מנס"ד), שמדברי הגמרא (פס) משמע 
שלא ניתנה הבכורה ליוסף אלא לאחר שכלכל את יעקב במצרים כשכר על כך 
שפרנסו". ותירץ, שהעיקר כפי המבואר בסוגייתנו, מפני שבגמרא (נ"נ פס) הקשו 
שאם הטעם שיעקב נתן את הבכורה ליוסף כשכר על כך שפירנסו, אם כן איך 
יתכן שמתן השכר יהיה תלוי בחטאו של ראובן, וכי אם ראובן לא היה חוטא 
ולא היתה הבכורה ביד יעקב, לא היה יעקב מהנה את יוסף על כך שפירנסו. 
ולכן תירצה הגמרא, שהסיבה שניתנה הבכורה ליוסף ולא לאחד משאר האחים, 
מפני שראויה היתה הבכורה לצאת מרחל שיעקב עבד אצל לבן בשבילה, והיה 
מן הראוי שתלד רחל את יוסף לפני שתלד לאה את ראובן. אלא שלאה קדמה 
להנשא ליעקב על ידי תפילתהמ5*", ואף על פי כן, מפני צניעותה של רחל החזיר 
הקב"ה את הבכורה לבנה. ואם כן נמצא שלמסקנת הגמרא בבבא בתרא אין 
סתירה לסוגיא כאן, ולדברי הכל ניתנה הבכורה ליוסף בשעה שחילל ראובן 

יצועי אביו. 

ובאמת ליעקב (לנעל נפינות סעפפט, ד"ס ופיו הקשה, שבפסוק מבואר שיעקב מסר 
ליוסף את הבכורה סמוך לפטירתו, ולא בשעת חטאו של ראובן. ותירץ, 

שאכן נטילת הבכורה ונתינתה ליוסף היתה סמוך למיתת יעקב, אלא שעיקר 
קנאת השבטים ביוסף היתה מחמת מה שהיו יראים שמא ימסור יעקב את 
הברכות ליוסף כמו שיצחק מסרם ליעקב, ועיקר ברכת יצחק היתה (גכסטית כס ד) 
ילרשתך את ארץ מגורך', ואם כן ראובן שהוא הבכור והיה עתיד ליטול פי 
שנים בארץ היה לו לקנא ביוסף ולחשוש יותר שמא תנטל זכותו ותינתן ליוסף, 

ואע"פ כן לא קינא בו אלא חפץ היה להצילומב. 


כיצד עבר יעקב על איסור לא יוכל לבכר את בן האהובה 


[Boinx 


שם. הקשו בדעת וקנים מבעלי התוספות (לנמס כ ע), כיצד חכב יעקב את 

הנחלה מראובן, והלא עבר בכך על מה שאמרה התורה (ס) 'לא יוכל 
לבכר את בן האהובה על פני בן השנואה הבכור'. ותירצו, שעשה כן יעקב 
בפשיעתו של ראובן. וכעין זה כתב הספורנו (פס) שאם הבן הבכור אינו נוהג 


לז. וכן יעקב בברכת השבטים ברכם כפי הרמוז בשמותם 'יהודה אתה יודוך אחיך' (נכלטית מע 5), 
'דן ידין עמו' (פס פע יל), אד גדוד יגודנו' (פס פע יט). ‏ לתח. וראה שם שהאריך לבאר שאף בשמות 
שאר השבטים נרמזו טעמים לעתיד לבוא. לט. כתב בהגהות היעב"ץ (ד"ס פמרס) שאף שלפי כן 
יש להקשות מנין שראובן עדיף מעשו, הרי יש לומר שהטעם שראובן לא התקנא ביוסף מפני 
שבסיבת מעשיו נלקחה ממנו הבכורה, עדיין יש לומר שבדבר אחד היתה לו סיבה לקנא ביוסף 
יותר ממה שקינא עשו ביעקב, שעשו מכר מדעתו וראובן בעל כרחו. מ. ששאל רבי חלבו מדוע 
נתן יעקב את הבכורה דווקא ליוסף ולא לבן אחר. והשיב לו רבי שמואל בר נחמני במשל לבעל 
הבית שגידל יתום בתוך ביתו ולאחר זמן העשיר אותו היתום, וחשב היתום בלבו שראוי שכהכרת 
הטוב לבעל הבית שגידלו יתן לו מנכסיו ויהנהו בכך. והנמשל הוא, יוסף הרי הוא בעל הבית, 
ויעקב נמשל ליתום, שיוסף פרנס את יעקב אבינו במצרים, וכשחילל ראובן את יצועי אביו נענש 
שניטלה בכורתו וחזרה ליעקב אביו וכביכול העשיר יעקב ממנה, שהיתה בידו מתנה חשובה שיכול 
ליתנה למי שירצה, וכהכרת הטוב ליוסף נתן לו את הבכורה. והוסיף המהרש"א לבאר, שאף 
שבנמשל היתה הבכורה ביד יעקב משעה שחילל יעקב יצועי אביו קודם שכלכלו יוסף במצרים, 
מכיון שכל אותו זמן היה יעקב סבור שיוסף מת ואף על פי כן לא נתן את הבכורה לאחד מבניו, 
הרי זו ראיה שלא היתה כוונתו לתת את הבכורה אלא סמוך למיתתו, והרי זה כאילו אינה ברשותו 
עד אותו זמן, וממילא יש להחשיב זאת כאילו בזמן שכלכלו יוסף לא היתה הבכורה ברשותו, ורק 


ברכות ז: 


ביאורים קכז 


כשורה, ראוי להעביר ממנו את הירושה. ובפירוש המור על התורה (נלטיפ מט ג) 
כתב, שיעקב לקח מראובן את הבכורה על פי הדיבור, ולכן לא חשש לאיסור 
לא וכל לבפףי. 
והאור החיים (נללטית פס) תירץ, שהאבות לא היו מחויבים לקיים את התורה, 

וקיימוה מעצמם מחמת חביבותם בה' וחשקם באושר העליון, אמנם 

כאשר ראו לנכון לעבור על דין התורה לא קיימוה, וכשם שמצינו באברהם שלא 

מל עד שלא נצטוה על המילה, וכמו כן יעקב נשא שתי אחיותײי, ומטעם זה 
יכול היה יעקב ליטול את הבכורה מראובן. 


ביאור שאלת הגמרא מדוע קראו לרות בשם זה 


מאי רות אמר רבי יוחנן שזכתה ויצא ממנה דוד שריוהו להקדוש ברוך 
הוא בשירות ותשבחות. בקדושה וברכה (קמיכת פכמיס ד"ס מסי), באדרת 
אליחו (ליקי, ד"ס כום) ובבניחו (ד"ס מפֿ) פירשו, שהגמרא הקשתה שמאחר שמבואר 
במפרשים שנקראה רות על שם שנתגיירה וקיבלה עליה תר"ו מצוות נוספות 
מלבד שבע מצוות בני נח שהיתה חייבת בהן כבר קודם שנתגיירה, אם כן היה 
צריך לקרותה 'תרו' שהלא אין משמעות לא לשם רות ולא לשם תרו, ומדוע 
קראו לה בהיפוך האותיות 'רות'. ועל זה תירצה הגמרא שהתחיל את שמה 
באותיות רי"ש ווי"ו כדי להורות ענין זה שיצא ממנה דוד שריוהו לקב"ה 
בשירות ותשבחות. 
המלבי"ם (כות 5 ד) והבן יהוידע (ל"ס סג"ס) כתבו, שעיקר קושיית הגמרא היא 
מפני שהדרך היא שגר שמתגייר משנה את שמו, ואילו רות לא 
שינתה את שמה אחר גירותה. ובבן יהוידע תירץ על זה, שהטעם שמשנים את 
שמו של הגר, משום שיש תביעה עליו מדוע לא בא להתגייר לפני כן, ואמרו 
חכמים שמטעם זה הגרים נתונים בצערמד, ולכן משנים את שמם שהשם שהיה 
להם בגויותם מזכיר עליהם עון זה שאיחרו להתגייר. אמנם לרות לא היה עון 
זה, לפי שאמר לה בועז שאלו היתה באה מקודם לא היו מגיירים אותה, שרק 
באותו היום נתחדשה ההלכה ש'עמוני ולא עמונית ומואבי ולא מואבית', ולכן 
לא היו צריכים לשנות את שמה. 
אמנם בעץ יוסף (ענ סעין יעקנ, ד"ס מל הביא בשם מדרש הנעלם (זוסל סדק מ"כ רו 
(:) שמתחילה היה שמה של רות גילית וכשנשאת למחלון נתן לה שם 
זה. וביאר שקושיית הגמרא מדוע הפך מחלון את שמה לקרותה 'רות'. ותירצה 
הגמרא שמחלון בעלה ראה ברוח הקודש שיצא ממנה דוד שריוה לקב"ה בשירות 
ותשבחות, או שהקב"ה שם בלבו לקרוא לה בשם זה, וניבא ולא ידע מה 
ניבאמה. 
ובענף יוסף (ד"ס עוד יש טמר) תירץ, שקושיית הגמרא היתה מה נשתנתה רות 
מכמה גרים שהיו בישראל מימות אברהם אבינו ועד זמנה, ולא נכתבו 
מעשיהם, ורות נכתב ענינה במגילה. ותירצו, שיצא ממנה בן שריוהו לקב"ה 
בשירות ותשבחות והיא היתה גיורת שהורתה ולידתה שלא בקדושה, וזכתה 
בזכות גדולה כזו, ובא ללמדנו שכאשר יהיה אדם קדוש שנוצר ממקור בלתי 
טהור, יהיה כחו בעבודת בוראו ביתר שאת ועוזמי. 


השאלה היתה על שמה של מגילת רות 


שם. המהרש"א (נ'כ יד: מ" ד"ס למס) הביא פירוש נוסף, שקושיית הגמרא איננה 

מה הטעם קראו לרות המואביה בשם זה, אלא שאלו על ספר רות מדוע 
נקרא שמו 'רות' ולא ענעמי', שכן ראוי לקרותו לפי שתחילת הספר ועיקרו עוסק 
בה. ועל זה אמר רבי יוחנן שלכך נקרא הספר רות שזהו עיקרו וענינו של הספר 
שיצא מרות דוד שהוא ריוה להקב"ה בשירות ותשבחות שזו התכלית הגמורה. 
אמנם בחידושי רע"א (ד"ס ונענ"ל) דחה את דבריו, שלא יתכן לקרות את הספר 
נעמי', משום ששם זה נשתנה, וכמו שנאמר (מת 6 כ) 'אל תקראנה לי נעמי 
קראן לי מרא' וגו'. ועוד, שמלשון רש"י שכתב רות המואביה משמע שדברי 

רבי יוחנן לא נאמרו על שם הספרמז. 


אחר כך סמוך למיתתו 'העשיר' ונתנה ליוסף. והעיון יעקב (נ" פס לייס נימיס) כתב, שרק סמוך למיתתו 
ניתנה לו רשות ושרתה עליו השכינה לברך את בניו, וליתן לכל אחד את גדולתו. מא. שהיתה 
מרבה להתפלל ולבכות שלא תעלה לגורלו של עשו כמבואר בגמרא (שס). ‏ מב. וראה בכלי יקר 
(נרסים ₪ ג) שכתב, שאחרי שבלבל ראובן יצועי אביו ניטלה ממנו הבכורה, ובשעה שעשה יעקב 
ליוסף כתונת פסים מסר לו את הבכורה, ולכן עשה לו כתונת פסים לפי שהעבודה בבכורות והיה 
הבכור כהן לאל עליון, על כן עשה כתונת זו לכבוד ולתפארת בדומה לבגדי כהונה שהיה בהם 
כתונת תשבץ. | מג. והרמב"ן (נסטעית מ ₪ כתב בטעם הדבר מפני שיעקב קיים את התורה רק 
בארץ ישראל. | מד. וכמבואר בילקוט שמעוני (פ כמו תרג) 'מפני מה גרים בזמן הזה מעונים 
ויסורים באים עליהם וכו', אחרים אומרים מפני ששהו עצמם ליכנס תחת כנפי השכינהי. 
מה. וכעין זה תירץ באמת ליעקב (ד"ס מ6) שכן נקרא שמה כשנתגיירה והיה פשוט הדבר שלא 
נתנו לה שם סתם אלא על פי רוח הקודש שנזרקה בהם ועל פיה קראו שמה רות. מו. ועל פי 
זה פירש את דברי הגמרא (נדמיס פ6) הזהרו בבני עניים שמהם תצא תורה, שבני עניים הכוונה לאלו 
שהיו אבותיהם עניים בדעת, ומהם בעצמם תצא תורה ולא מצד אבותיהם. | מז ובפרשת מרדכי 
(ד"ס מ6י) פירש כעין דברי המהרש"א שהשאלה היתה על שם המגילה מדוע נקראה 'רות' ולא בעז 
או אלימלך. והתשובה על זה מפני שממגילה זו למדנו יחוסו של דוד שריוה לקב"ה בשירות 
ותשבחות ורות גרמה ללידתו, כי בועז כבר היה זקן ולא היה נושא אשה בת בנים. 


ילקוט 


קכח 


מדוע שאלו מנין ששמא גרים רק אחרי ביאור שמה של רות 


מנא לן דשמא גרים. כתב המהר"ץ חיות (ל"ה ומנ"ע), שהטעם שהגמרא שאלה 

מנין ששמו של אדם גורם למאורעות העתידות לבוא עליו, רק אחרי 
שביארה את שמה של רות. מפני שהאמהות היו נביאות ובודאי שקראו לבניהם 
ברוח הקודש. אבל רות שהיתה מואביה ואביה היה גוי, כיצד יתכן שידע לכוין 
ולקרוא לבתו רות על שם העתיך, ואם כן לא ידע אביה של רות מה יהיה 
בסופה, אלא ששמה גרם לכך. ובאוצר החיים (ד"ס ומנ"ע) תירץ, שהגמרא ידעה 
ששם יכול להשפיע על האדם עצמו, וכמו שנתבאר לגבי ראובן, אבל לגבי רות 
התחדש שהשם יכול להשפיע גם על הדורות הבאים, ועל זה שאלה הגמרא 
מנין לנו שהשם גורם ומשפיע לעתיד לאחר כמה דורות, ותירצה הגמרא שאף 

זה נלמד מהפסוק 'אשר שם שמות בארץ'מח. 


השפעת שם האדם עליו 


שם. מבואר בגמרא ששם האדם גורם למאורעות שיבואו עליו!ט. וכן אמרו 
בגמרא (יומפ פד.) שרבי מאיר כשהיה מתארח אצל אדם היה מדייק בשמו 

של בעל הבית לראות אם הוא נאה ומראה שמעשיו טובים, ולכן כשהתארח 
אצל אדם ששמו היה 'כידור', לא הפקיד בידו את מעותיו כי סבר שאדם רשע 
הוא, שנאמר (נליס (נ כ) 'כי דור תהפכת המה', ואכן לבסוף נתברר שהיה רשע 
וגנב את כספם של החכמים שהיו עם רבי מאיר. וכן במדרש תנחומא (ספזו ז) 
נאמר בביאור הפסוק 'זכור ימות עולם בינו שנות דור ודור' שלעולם יבדוק אדם 
מה הם השמות שראוי לקרוא לבנו, שיהיו שמות הראויים לצדיק, כי לפעמים 
השם גורם טוב או גורם רע כמו שמצינו במרגלים 'שמוע בן זכור' (גמלנר יג ד) 
על שלא שמע בדברי המקום!. וכתב בספר חסידים (ס" כתד) שיש דברים שהשם 
גורם לטובה או לרעה. לטובה, שיש אדם שכל הנקראים בשמו יצליחו לגדולה 
ויחיו ויהיו בניו קיימים ויעמידו תולדות. ויש שמות שהנקרא בהם יהיה להיפך. 
ולכן יתפלל אדם שכל הנקראים בשמו יהיו בהם מדות טובות האלה לא אחת 

מן המדות הרעות, ושלא יקראו זרעו על אותן שמדות רעות תלויות בהן. 

ופעמים שבשמו של אדם לא נרמזים רק המאורעות העתידים לבוא על היחיד, 
אלא אף מאורעות העתידים לבוא על כלל הציבור. וכמו שאמרו 

במדרש (ינקוט ספעוני ליכס כמז תתק5ט) שירמיהו הנביא נקרא כן משום שבימיו נעשה 
בית המקדש ארימון [-חרב ושמם], או משום שבימיו נתרוממה מדת הדין על 

ישראל!א. 
עוד אמרו במדרש (<קוע טמעוני שעיסו כמו פמט), שאילו זכו הדורות היה הקדוש 
ברוך הוא קורא שמותם כשם שקרא לאדם ולחוה, ולאברהם וליצחק ויעקב 
ולשלמה וליאשיהוי, ואלו זכו הדורות, היה הקדוש ברוך הוא קורא שם לכל 
אחד ואחד, ומשמו היו יודעים את טיבו ואת מעשיו. 


שם האדם אינו סותר לבחירתו 


שם. וביאר הכותב (עין יעקנ, ד"ס פמכס), שאף שביד האדם ניתנה הבחירה לבחור 

בטוב או ברע, אבל הקב"ה שצופה כל העתידות שם בפי הורי הילד לקרוא 

שמו כפי העתיד לבוא עליו, ועדיין נשארת האפשרות ביד האדם לבחור בטוב 

או ברענג. וכן כתב בתורה לשמה (שו", סי פקכנ) שכאשר נולד האדם וקוראים 

לו אביו ואמו שם אחד העולה בדעתם, אין זה דבר מקרי, אלא הקב"ה שם 

בפיהם השם ההוא המוכרח אל הנשמה ההיא כמאמר הכתוב 'אשר שם שמות 
באכט', ולכן אמרו 'שמא גרים'. 


אוצר החכמה 


ובפפר קורא באמת (כי"ד נסמנרגר ד"ס כות) ביאר, שקריאת השמות נעשית בשני 

אופנים, יש שם שניתן על פי נבואה כמו אברהם יצחק ויעקב ויש שם 

שהאב נותן כפי טבעו ורצונו, ואם האב טבעו לאהוב האמת ולשנוא השקר 

והמרמה יתן שם המרמז על כך, וכן אם טבעו להיפך יתן שם המרמז לרע. 

ומכיון שעל פי רוב טבע האב הוא ירושה לבנו וקשה לשנותו אלא על ידי 
מאמץ גדול, לכן ירמוז השם על טבעו של הבז;ד. 


מח. ובגליון הש"ס ציין לדברי התוספות (נ"נ קמג: ד"ס עסיו) שכתבו על דברי הגמרא (פס) שחושים בן 
דן נקרא בשם זה לפי שהיו לו בנים כחושים של קנה [-הרבה קנים הגדלים יחד. רשב"ם טס ז'ס 
כמוטיס), ‏ עיי"ש פירושים נוספים]. שאף על פי שבשעה שירד חושים למצרים עדיין לא היו לו בנים 
רבים כל כך, מכל מקום נקרא כן על שם העתיד, והביאו תוספות ראיה לכך מדרשת הגמרא על 
הפסוק 'אשר שם שמות בארץ'. | מט. מהרש"א (ד"ס פעף. נ. וראה שם במדרש שדרשו את כל 
שמות המרגלים בענין זה, וכשם שדרשו בגמרא (פוטס (ד:) שהמרגלים נקראו על שם מעשיהם הרעים. 
אמנם ראה בספר אפיקי יהודה (למפ ₪ שתמה איך אפשר לומר על מה שאמרו שם בגמרא בביאור 
השם 'סתור בן מיכאל', סתור שסתר מעשיו של הקב"ה, מיכאל שעשה עצמו מך. וכיצד אפשר 
לפרש שזהו השמא גרים של מיכאל, אם כן גם בשם מיכאל השר הגדול נאמר כן, והס מלהזכיר 
דבר כזה. וכן אם המרגלים חטאו מה חטאו אבותיהם שנדרש שמם לגנאי. לכן פירש שאין כוונת 
הגמרא שמתחילה קראו אבותיהם שמם ורמזו בזה את ענין המעשה העתיד לבוא, כי מי יודע דעת 
עליון, אלא שדרשו בשמות המרגלים סימנים לדעות הרעות שגרמו לחטאם כדי שנדע להתרחק 
מדברים אלו. נא. וכ] אמרו (וסר ק"כ תפוס קעט:) על ישעיהו הנביא ששמו גרם לישועה ולהחזיר אור 
עליון למקומו, עיי"ש באריכות. | נב. ומופיף המדרש שכן היה גס במצרים שנאמר (מדנר ג כ) 
'משפחת הלבני ומשפחת השמעי', משפחת הלבני על שם טיט ולבנים, ומשפחת השמעי על שם 
ששמע הקדוש ברוך הוא את תפלתם, ו'משפחת החברוני' (פס מ) נקראת כן על שם שנתחברה להם 


ברכות ז: 


ביאורים 


במה קשה תרבות רעה ממלחמת גוג ומגוג 


ואמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי קשה תרבות רעה בתוך ביתו 

של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג. בעין אליהו (ד"ס ו"ר ופן) פירש 
על פי דברי המדרש (יקוע פמעוני תסניס כמו פרכס) 'אמר רבי יהושע אמר דוד ה' 
מה רבו צרי, אלו אחר נטל מלכותי צרה גדולה היתה לי, אלו בני נטל מלכותו 
של אחר צרה גדולה היתה לי, עכשר בא בני נסל מלכותי ה" מה רבו צףל. 
ולמדנו מכך שאם אדם אחר נוטל את המלכות מהמלך אין בכך צרה גדולה כל 
כך, כמו בן הנוטל מלכות מאביו, ולכן במלחמת גוג ומגוג אף אם ינצחו ויטלו 
את המלוכה אין זה בן שנטל מלוכה מאביו, ואין הצער גדול כל כך כמו 

במעשה אבשלום. 


מנין ש'רבו ערי' נאמר באבשלום 


וכתיב בתריה ה"מה הבו צהי רפופ כמים"עלי; דבר וה שהרבות רעה. בתוךף 
ביתו של אדם קשה יותר ממלחמת גוג ומגוג למדנו ממה שעל אבשלום 

נאמר 'ה' מה רבו צרי'. והקשה בעיון יעקב (ד"ס וכתיכ) מנין שרבו צרי הכוונה 
לאבשלום, אולי הכוונה לאחיתופל ולשאר העם שהיו עם אבשלום במרידתו 
בדוד אביונה. ותירץ, שלפיכך הביאה הגמרא בהמשך שהסיבה שדוד אמר בשעת 
בריחתו מאבשלום 'מזמור' ולא 'קינה', מפני ששמח שהעונש מגיע לו מאבשלום 
בנו וסתם בן מרחם על אביו. ויש להקשות שהיה לו לפחד מאחיתופל ושאר 
האנשים שהיו עם אבשלום שהם לא ירחמו עליו, אלא צריך לומר שלא אמר 
דוד 'מה רבו צרי' אלא על אבשלום בלבד, וכל השאר נגררים אחריו, ואם 

מאבשלום אין לו לפחד אף משאר ההולכים עמו אינו צריך לפחד. 

ובפירוש הריא"ף (ל"ס קפס) כתב שאי אפשר לפרשו על דואג ואחיתופלנו, מפני 
שלא היה לדוד להזכיר ענין זה במזמור העוסק בבריחתו מפני 

אבשלום בנו, שאין לו להזכיר את צרת דואג ואחיתופל בשעת ברחו מפני 
אבשלום. ועוד, שאין לו לומר מזמור על כך, כיון שבהם אי אפשר לתרץ מה 
שתירצו על אבשלום, ולכן העמידו את הפסוק באבשלום שהצר לו מאד בכך 

שהיה תרבות רעה בתוך ביתו. 


מנין שתרבות רעה קשה יותר ממלחמת גוג ומגוג 


ואילו גבי מלחמת גוג ומגוג כתיב למה רגשו גוים ולאומים יהגו ריק 
ואילו מה רבו צרי לא כתיב. רש"י פירש ש'למה רגשו גוים', משמעו 

שאין להם תועלת בכך שהתאמצו להתאסף יחד אנשים רבים למלחמה. והקשה 
הריא"ף (ל"ס קפס), שהלא בגמרא אמרו שהטעם שמלחמת גוג ומגוג פחותה 
מתרבות רעה בתוך ביתו של אדם, מפני שלא אמר בה דוד לשון 'מה רבו צרי', 
ואילו מדברי רש"י משמע שדבר זה נלמד מלשון 'למה' שמשמעו שהדבר היה 
קל בעיניו. ותירץ, שלולא התוספת שבדברי הגמרא היה מקום לפרש שהסיבה 
שאמר 'למה רגשו גוים' שמשמעו שהמלחמה היתה קלה בעיניו, מפני שכוונת 
דוד היתה על מה שבאים הגוים להלחם על הקב"ה, ועל זה שייך לומר 'למה 
רגשו גוים' שאין הם יכולים לעשות כלום כנגד ה', אבל עדיין היה מקום לומר 
שכלפי בני האדם מלחמה זו קשה יותר מתרבות רעה בתוך ביתו של אדם, לכן 
הוסיפה הגמרא שלא אמר דוד על מלחמת גוג ומגוג 'מה רבו צרי' ולמדנו מכך 
שהיא קלה מתרבות רעה בביתו של אדם. אמנם אחר שלא נכתב בפסוק 'מה 
רבו צרי' ומוכח שאף לגבי בני האדם אין היא קשה, לכן צריך לפרש שגם 
הטעם שאמר דוד 'למה', הוא מפני שבעיניו מלחמת גוג ומגוג היתה דבר קל 

אף כלפי בני האדם. 

ובמגיד תעלומה (ד"ס ופעפס) ביאר שדוד המלך לא פחד ממלחמת גוג ומגוג, 
שמא תועיל מלחמתם!, כן לא פחד דוד מאבשלום שמא יאונה לו רעה 

על ידו!ח. אלא שאע"פ כן לגבי אבשלום נאמר 'מה רבו צרי' ולגבי מלחמת 
גוג ומגוג לא הוזכר לשון של ריבוי צרה, ומזה הוכיחה הגמרא שקשה תרבות 
רעה יותר מהמלחמה. אולם מכך שלא אמרו בגמרא רק ואילו גבי מלחמת גוג 


שכינה. נג. וכמו שאמרו במסכת אבות (פ"ג מט"ו) הכל צפוי והרשות נתונה. וביאר הרמב"ם בפירוש 
המשניות (שס) שאין לחשוב שמכיון שהקב"ה יודע את כל הפעולות אם כן יתחייב בהכרח שיהיה 
האדם כפוי לעשות פעולה מן הפעולות, כי אין הדבר כן אלא כל אדם בוחר במה שיעשהו, ולכן 
נאמר והרשות נתונה כלומר שרשות כל אדם נתונה לו. והאריך הרמב"ם בביאור ענין זה בהלכות 
תשובה (פ"ס). וראה בתוספות יום טוב ובמגן אבות לרשב"ץ (נופ פס) שהאריכו בזה. | נד. וביאר 
לפי זה המעשה ברבי מאיר, שהתבונן שאם אביו של כידור נתן לו שם כזה, סימן שאלו היו מדותיו 
לאהוב השקר והחמס, ויש לחשוש שאף לבנו יש מדות רעות אלו, ולכן סירב להפקיד אצלו מעותיו. 
ראה שם שהאריך בענין זה. | נה. וכמו שנאמר (פמו כ' עו ) 'ויהי הקשר אמיץ והעם הולך ורב 
את אבשלום'. וראה שם שביאר שלכן נקרא דבר זה 'תרבות רעה' אף שהיתה זו מלחמה גדולה, 
מפני שהיה דוד מובטח מהקב"ה שלא יאונה לו כל רע, ולכן אין זה אלא רק 'תרבות רעהי. 
נו. ואף שלכאורה היה אפשר לפרש את הפסוק עליהם ו'מה רבו צרי' היינו דואג ואחיתופל שהיו 
רבנים גדולים בתורה ולכן קראו להם בלשון 'רבו'. | נז. כי הלא הדבר מבואר בנביא (יוק 0) 
שלא תועיל מלחמתם, וה' ילחם בהם וינגפם, עד שיתקיים עס ₪ כג) 'והתגדלתי והתקדשתי ונודעתי 
לעיני גוים רבים וידעו כי אני ה'". | נת. שהרי בהמשך המזמור העוסק בבריחת דוד מאבשלום 
בנו נאמר (פסיס ג ז) 'לא אירא מרבבות עם אשר סביב שתו עלי'. וידע דוד שלא יאונה לו רע ולא 
ימיתהו אבשלום, שהרי הבטיחו נתן הנביא (פמופל 3' יג יג) 'גם ה' העביר חטאתך לא תמות'. 


ילקוט 


ומגוג מה רבו צרי לא כתיב', אלא הוסיפה הגמרא 'ואילו גבי מלחמת גוג ומגוג 

כתיב למה רגשו גוים ולאמים יהגו ריק' וכו' דייק רש"י שגם מכך שדוד המלך 

מיד בתחילת דבריו בענין מלחמת גוג ומגוג, ביטל ענינה ואמר 'למה רגשו', 

מה תועלת להם בכך, ואילו גבי רדיפתו על ידי אבשלום אמר תחילה 'מה רבו 

צרי', אם כן משמע מהגמרא שגם מכאן יש להוכיח שתרבות רעה קשה ממלחמת 
גכ ומגוג. 


הטעם לסמיכות הביאור במזמור לדוד 


מזמור לדוד קינה לדוד מיבעי ליה. משמע בגמרא, שהשאלה מדוע אמר דוד 
מזמור לדוד ולא אמר קינה לדוד, נשאלה כהמשך למה שאמר רבי שמעון 
בר יוחאי שקשה תרבות רעה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג. 
וביאר הריא"ף (ד"ס קשס), שלולא דברי רבי שמעון בר יוחאי לא היה קשה מדוע 
אמר דוד 'מזמור' ולא 'קינה', שהיינו מפרשים שהמזמור נאמר על בריחתו 
מאבשלום, שלא היה צריך לעמוד ולהלחם בפניו ואז היתה הצרה גדולה יותר, 
כי אם היה הורג את בנו היה עצב על מותו, ואם היה בנו הורגו היה הצער 
גדול מפני שלא היה לבנו כפרה על כך. ולכן אמר מזמור על שברח מפניו ולא 
היה צריך להלחם עמו. אבל אחר שדרש רבי שמעון בר יוחאי שקשה תרבות 
רעה וכו', ועל זה נאמר 'מה רבו צרי' על שיצאה תרבות רעה זו מביתו, אם 
כן היה לו לומר 'קינה' ולא 'מזמורי. 
ובעיון יעקב (ל"ס וכפינ) כתב, שהטעם שהגמרא הביאה כאן את המימרא המבארת 
הטעם שאמר 'מזמור' ולא קינה. כדי ללמדנו שדברי רבי שמעון בר 
יוחאי שקשה תרבות רעה בתוך ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג, לא 
נאמרו רק כשבנו יוצא לתרבות רעה, אלא הוא הדין בכל מי שגדל בביתו של 
אדם ויוצא לתרבות רעהיט. שהרי דוד המלך שמח שבנו הוא שקם עליו לפי 
שדרך הבן לרחם על אביו, ואף על פי כן אמר 'ה' מה רבו צרי', לגודל צערו 
שאבשלום בנו יצא לתרבות רעה, וכל שכן שאם היה אדם אחר שגדל בתוך 
ביתו יוצא לתרבות רעה ואינו מרחם עליו, שצערו היה גדולס. 


ביאור המשל לבעל חוב שלא היה לו לפרוע חובו 


משל למה הדבר דומה לאדם שיצא עליו שטר חוכ קודם שפרעו היה 

עצב לאחר שפרעו שמח אף כן דוד. הקשה המהרש"א (פס), שהגמרא 
היתה צריכה לומר בביאור הנמשל 'אף כן דוד', כלומר שדוד שמח בכך שפרע 
את חובו ונענש על ידי אבשלום, ובזה דומה הנמשל למשל בלוה ששמח בפריעת 
חובו. ומה שהוסיפה הגמרא 'כיון שאמר לו הקב"ה הנני מקים רעה' וכו', 


מה שפרע את חובו, שמח גם בכך שהעונש שבא עליו הוא מבנו שירחם עליו. 
אולם מלשון הגמרא שלא אמרה 'דבר אחר כיון שאמר לו הקב"ה' וכו', משמע 
שאין כאן שני תירוצים אלא הכל הוא פירוש אחד. ולפיכך צריך לפרש שהמשל 
שהביאה הגמרא אינו משטר חוב היוצא על לוה שיש לו ממון לפרוע את חובו, 
שאדם כזה אינו עצב אף קודם פרעון החוב שהרי ביכלתו לשלם חובו. אלא 
המשל הוא מאדם שיצא עליו שטר חוב גדול והיה מתעצב מפני שלא היה לו 
לפרעו, ולאחר זמן השיגה ידו ופרעו אז הוא שמח. וכן הנמשל, דוד חשב שלא 
יהיה ביכולתו לסבול את פרעון העונש, כי שמא עבד או ממזר ימרוד בו, ומכיון 
שראה שאבשלום הוא המורד בו, אמר מזמור. 

והמלבי"ם (פכפֿות ספנוס, דלופ ז ד"ס ססנסגס) תירץ, שיש שני מיני יסורים, יש שבאים 

למרק את חטאי האדם, ויש שבאים להחזירו בתשובה וה==קשים 
מאד כדי לזרז את האדם ולעוררו לחזור בתשובה מיד. ודוד לא ידע אם העונש 
שנגזר עליו שתבוא עליו רעה מתוך ביתו, הוא בכדי לכפר על חטאו, ואז ישמח 
בהם כעל כל הון כי על ידי היסורים ישלם את חובו וינקה מעוונו, אבל יתכן 
גם שהיסורים באים עליו כדי להחזירו בתשובה שייטיב דרכיו בעתיד, ויסורים 
כאלו רעים בעיניו. ובזה דומה הדבר לשטר חוב, שכשלא שילם חובו מוציאים 
עליו את השטר חוב בבית דין, ומלבד החוב עצמו נוסף לכך גם הוצאות 
התביעה והמשפט ודומיהם ושאר מיני נגישות כדי לזרזו ולפרוע, והלוה עצב 
על ההוצאות האלו כיון שאין חובו נפרע בזה, אבל במה שמוציא ממון כדי 
לשלם את החוב עצמו, בזה הוא שמח שנפטר מחובו. וכן דוד חשש שיענש 
על ידי עבד או ממזר שלא ירחמו עליו, והוא עונש קשה, כנגישות שעושה 
המלוה כדי לזרז את הלוה לפרוע חובו, שאז אף שסובל נגישות אין נפטר בכך 


נט. ששנינו במדרש ילקוט שמעוני (פסלס כמו פיכס) 'אמר רבי יהושע אמר דוד ה' מה רבו צרי, אלו 
אחר נטל מלכותי צרה גדולה היתה לי, אלו בני נטל מלכותו של אחר צרה גדולה היתה לי, עכשו 
בא בני נטל מלכותי, ה' מה רבו צרי', וממדרש זה משמע שהצרה היא דווקא מפני שבנו הוא זה 
שנטל מלכותו, אבל אין אנו יודעים שכן הוא אדם שגדל בביתו. ס. וזהו צער גדול, וכמו שנאמר 
(פסליס מ י) 'גם איש שלומי אשר בטחתי בו אוכל לחמי הגדיל עלי עקב'. ועוד פירש, שהגמרא 
ביארה את הטעם שאמר 'מזמור' מפני שסתם בן מרחם על אביו, ומעתה ידענו שמה שאמר דוד 
מה רבו צרי היה על בנו אבשלום ולא על דואג ואחיתופל ושאר האנשים שנצטרפו עמם, וכמו 
שנתבאר לעיל. | סא. ובזה מתורצת גם הקושיא שתתבאר להלן (צעגין 'מלוע סמם לוד כפרפס פסכעס סכלס 
ענו סיס מלכס(וס כנו') מדוע שמח דוד כשראה שהרעה הבאה עליו היא מאבשלום בנו, הלא אבשלום 


ברכות ז: 


ביאורים 


קכט 


מעצם תשלום החוב. אבל כיון שראה שהעונש הוא שאבשלום בנו רודפו, אם 
כן אין זה עונש קשה כל כך, שמטבע הבן לחוס על אביו, ואף שאבשלום לא 
ריחם עליו, אין אלו יסורים קשים כל כך כי שמא ישוב לבו להתנהג כפי טבעו 
ולרחם על אביו, ואם כן ודאי שיסורים אלו באים למרק ולפרוע את עצם החוב, 
ולכן שמח דוד עליהם. 

ובאבן שלמה (ד"ס פמור) תירץ, שיש צער מעצם המעשה ויש צער שהנפש 
מצטערת, שאם אינו יהודי מצער ליהודי אף שהצער הוא גדול אין בזה 

צער הנפש כל כך כמו אם חבירו ישראל מצער אותו בצער כזה. כך גם דוד 
חשש שמא תהיה הרעה שתבוא עליו על ידי עבד או גוי, ויהיה לו מזה רק 
צער הגוף, ואף אם יהרגנו לא תהיה לו כפרה גמורה מחמת צער הגוף בלבד. 
אבל כשראה שבנו הוא שקם עליו להרגו, שבזה מלבד צער הגוף יש לו גם 
צער הנפש, אז ידע שעל ידי הצער לבדו ינוכה העון לגמרי, ואחר שיתכפר 
עוונו בצערו, שוב אין לו לחשוש שמא בנו יוכל להרגו. ובזה מיושב הנמשל 
כפשוטו שכיון שראה שבנו רודפו, שמח שכבר פרע חובו על ידי צערו ושוב 

אין לו לחשוש שמא יהרגנולא. 

ובבכורי ניסן (ל"ס מומור) תירץ, שהמשל הוא מבעל חוב שברור לו שיהיה צריך 
לשלם את חובו, אלא שחושש הוא שמא יקשה המלוה את תנאי גביית 

החוב, וירצה לגבות כל חובו בבת אחת, ואחר שהתחיל לפרוע ורואה שהמלוה 
מסכים שיפרענו מעט מעט, שמח. ואף כן דוד המלך חשש שמא יהיה פרעון 
החוב בבת אחת על ידי שיקום עליו עבדו ויהרגנו, אבל כשראה שהעונש הוא 
על ידי אבשלום שמח, מפני שסתם בן מרחם על אביו, ולא יענישנו הקב"ה 

בבת אחת אלא מעט מעט. 


מדוע שמח דוד כשראה שהרעה הבאה עליו היא מאבשלום בנו 


כיון דחזא דאבשלום הוא שמח משום הכי אמר מזמור. יש להקשות, מדוע 
שמח דוד כשראה שהרעה עמדה עליו מבנו שירחם עליו, הרי ראינו 
שאבשלום לא חמל עליו ורצה להורגוסג, ולולא שהפר ה' את עצת אחיתופל 
להרוג את דוד היה אבשלום הורגו ולא היה מרחם עליו, ואם כן מדוע שמח 
דוד. ונאמרו בזה כמה תירוצים: 
א. המהרש"א (פס) תירץ, שאף שאבשלום לא חס על אביו, מכל מקום דוד חשב 
שאבשלום יחוס עליו ואמר מזמור. 
ב. באהבת יהונתן (כ"י סיינפין, הפטרת עקג) תירץ, שישנם שני סוגים של דיני שמים, 
האחד, פורענות שבאה על האדם לנקותו ולזככו כדי לטהרו מחטאיו. והשניה, 
הסרת השגחת שמים מן האדם ונתינתו מול פגעי הזמן. ולפי צורת הפורענות 
ידע האדם אם הגזירה שבאה עליו היא פורענות שמימית, או שהוסרה ממנו 
השגחת השי"ת. שאם הצרה היא כדרך הטבע וכהרגלו של עולם הוא סימן 
שסרה ההשגחה ממנו, אך אם הצרות משונות שלא כדרך הטבע, ודאי שמן 
השמים הן ובהשגחה כדי לכפר על עוונותיו. ולכן היה דוד חושש שמא ממזר 
או עבד יפגעו בו, והוא עונש טבעי שכן דרך העבד למרוד באדוניו, ואם יהיה 
כן הוא אות שהוסרה ממנו השגחת ה'. אך כשראה שבנו רוצה להורגו שמח, 
כי מכה זו היא שלא כדרך הטבע, ומוכח מזה שהשגחת הקב"ה עליו, ולכן שר 
שירה זו על הלבנת עוונותיוסי. 
ג. בהגהות היעב"ץ (ד"ס כיון) תירץ, שאבשלום לא היה הורג את אביו אפילו אם 
היה נופל בידו אלא היה שולחו למבצר ושם עליו משמר בלבד. ומה שמבואר 
בפסוקים שהתייעץ עם אחיתופל להורגו, כן היתה עצת אחיתופלסז, אבל 
אבשלום לא היה הורגו, אבל עבד או ממזר מלבד מה שהיו הורגים אותו היו 
מענים אותו גם ביסורים קשים. 
ד. בעיון יעקב (ל"ס מון) תירץ, שעיקר שמחת דוד היתה לפי שראה שאבשלום 
מרד בו בפרסום, והבין מכך שאין רצונו של אבשלום להמיתו, אלא רצונו 
שיסתלק דוד מהמלוכהסה, ושמח שהגלות תכפר על עוונו ויפרע בכך את השטר 
חוב, ולכן נאמר בפסוק 'מזמור לדוד בברחו מפני אבשלום בנו' שהבין שגם 
בשעת הבריחה הוא בנו, והבין שנגזרה עליו רק בריחה ולא מיתה, והבריחה 
תכפר על עוונו. 

ה. באבן שלמה (ד"ס עוד) תירץ, על פי דברי הזוהר (פ" ישנ קפס:) שכדי שהאדם 
ינצל מאדם אחר בעל בחירה הרוצה להזיקו, צריך שיהיו לו זכויות מרובות 
יותר מהזכויות הנצרכות בכדי להינצל מנחשים ועקרביםסי. ולכן דוד היה ירא 
שמא עבד או ממזר שהם בעלי בחירה יזיקו לו ולא ירחמו עליו, אבל כשראה 


לא ריחם עליו אלא רצה להרגו. אלא שיש לומר שמכיון שמן הראוי היה שבן ירחם על אביו 
ואבשלום לא ריחם עליו, אם כן גדול היה צערו עד למאד, ושמח שידע שבכך נתכפר עוונו לגמרי 
ושוב אין לו לחשוש שבנו יהרגנו. | סב. כמבואר בפרשה העוסקת בכך (עמופנ ני ז) שהתייעץ 
אבשלום עם אחיתופל להרוג את דוד, וכן אמר דוד בעצמו (קס עו ) 'הנה בני אשר יצא ממעי 
מבקש את נפשי'. סג. וראה בלב אליהו (ס"ג עמ ק₪) שהרחיב בביאור דברי רבי יונתן אייבשיץ. 
סד. וכפי שמבואר בפסוקים (עמו כ' ז 06 'ויאמר אחיתופל אל אבשלום אבחרה נא שנים עשר 
אלף איש ואקומה וארדפה אחרי דוד הלילה. ואבוא עליו והוא יגע ורפה ידים והחרדתי אותו ונס 
כל העם אשר אתו והכיתי את המלך לבדו'. | סה. שאם היה רצונו להמיתו היה עושה כן בסוד 
וסתר והורגו בפתע פתאום בלי שיהיה ביכלתו לברוח. | סו. ובזה ביאר הזוהר את הנאמר (גלפ:ים 


. ילקוט 


שבנו הוא הרודפו וסתם בן מרחם על אביו, אז ידע שמה שבנו רודף אחריו 
אין זה מצד הבחירה של בנו אלא מצד השגחת הקב"ה להענישו, אם כן יהיה 
ניצל ממנו בקל יותר אף בלי זכויות גדולות הנצרכות בכדי להינצל מבעל 
בחירהסז. 


תירוץ נוסף על קושיית הגמרא 


שם. בגליון הש"ס הביא את דברי הזוהר (פ"5 ו קפ:) שתירץ את קושיית הגמרא 

מדוע אמר דוד 'מזמור' ולא 'קינה', שדוד המלך חשב שעוונו יהיה שמור 

לו להענש עליו בעולם הבא, וכיון שראה שהקב"ה גובה את חובותיו ומענישו 
בעולם הזה, שמח. 


התגרות ברשעים בעולם הזה 


ואמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוהי מותר להתגרות ברשעים 

בעולם הזה. וקשה, מדוע צריך היה רבי שמעון בר יוחאי לומר שההיתר 
להתגרות ברשעים הוא בעולם הזה, הלא פשוט שמדבר על העולם הזה, שהלא 
בעולם הבא לא יהיו הצדיקים והרשעים יחד ולא יקרבו זה אל זה שיוכל הצדיק 
להתגרות ברשע. ותירץ הצל"ח (ד"ס ו"כ יופן), שכוונת רבי שמעון בר יוחאי 
ללמדנו בזה שלא רק בענייני המצוות ועבודת ה' מותר להתגרות בהם, אלא 
אף בעסקי העולם הזה מותר להתגרות. ולכן אמר ש'מותר להתגרות ברשעים', 
שאם רק בענייני מצוות ועבודת ה' מותר להתגרות בהם, היה רבי שמעון בר 
יוחאי אומר שיש 'מצוה' להתגרות ברשעים, שאין בזה היתר בלבד אלא חובה 

לעשות כזסח. 


= ובעיון יעקב (ד"ס מותכ) תירץ, שאין מדובר על התגרות ממש אלא על העדר 


אוצר התכמה! 


חנופה שבימות המשיח לא יחניפו לרשעים. שאמרו במסכת סוטה (0פ:), 
שמותר להחניף לרשעים בעולם הזה, שנאמר (יקעיס 3 ס) 'לא יקרא עוד לנבל 
נדיב ולכילי לא יאמר שוע', כלומר שלעתיד לבוא לא יאמרו לאדם פחות ונבזה 
שהוא אדם ישר הנותן צדקה, ולרמאי לא יאמרו שהוא נדיבסט, ויש ללמוד 
מכאן שבעולם הזה מותר לקרוא להם כך ולהחניף להם. לכן אמרו כאן בגמרא 
שאם אין השעה משחקת לרשע, אף בעולם הזה מותר להתגרות בו ואין צריך 
להחניף לו. 
באמרי שפר (ל"ס ולי" תירץ, שכוונת רבי שמעון בר יוחאי, שמותר להתגרות 
ברשעים בדרכי העולם הזה, אבל לא בידי שמים על ידי שיקללם 
וכדומה לזה, שאלו הם דרכי העולם הבאל. 
ובשו"ת הסבא קדישא (פו"פ פ"ד ד"ס וכנר מוס) כתב, שיש מקום לפרש שבעולם 
הזה הכוונה בזמן הזה, שאף בזמן שאין ידינו תקיפה לענוש את 
הרשעים מכל מקום מותר להתגרות בהם ואין לחוש למחלוקת. 


מדוע לא הקשתה הגמרא סתירה בפסוקים 


ואם לחשך אדם לומר והא כתיב 'אל תתחר במרעים אל תקנא בעושי 

עולה'. הקשו האחרוניםעא, מדוע למד רבי דוסתאי שמותר להתגרות 
ברשעים מהפסוק 'עוזבי תורה יהללו רשע ושומרי תורה יתגרו בם' ועל זה 
הוסיף שאם לחשך אדם וכו', והרי בפשטות היה יכול להקשות שיש סתירה 
בפסוקים שפסוק זה ש'אל תתחר במרעים' סותר לפסוק (מענֹי כם ד) 'ושומרי תורה 
יתגרו בם'ץב. ותירץ בדרשות רכבי בצלאל אשכנזי, שכוונת רבי דוסתאי לומר 
שאם אדם ישאלך שיש סתירה בפסוקים סימן הוא שלבו נוקפו ומפחד הוא 
להתגרות ברשעים, ולכן הוא מפרש את הפסוק 'שומרי תורה יתגרו בם', שאין 
זה ציווי אלא הפסוק מפרש איך מנהגם של שומרי התורה, אבל הם לא עושים 
כדין, שאדרבה הם צריכים שלא להתגרות ברשעים, כי הקב"ה רוצה בהנאתם 
כדי שיטלו שכרם בעולם הזה ולא ישאר להם מאומה לעולם הבא. ועל זה אמר 
רבי דוסתאי שאם תראה אדם שמפרש כך את הפסוק דע שלבו נוקפו, אבל 
האמת שהפסוק נאמר בלשון ציווי, ומה שנאמר 'אל תתחר במרעים', היינו שלא 

תתערב עמהם להיות כמותם. 


מ כ) 'וישמע ראובן ויצילהו מידם ויאמר לא נכנו נפש' שכוונתו היתה להצילו מיד אחיו שהם בעלי 
הבחירה וצריך זכויות רבות להינצל מידם. סז. וראה עוד לעיל (געײן 'מיפור ספטל (בעל מוכ ₪0 סיס ו (פרוע 
מונו') מה שהובא לתרץ בשם המלבי"ם, ולדבריו מיושבת הקושיא, שאף שאבשלום רצה להורגו אבל 
עדיין היה תקוה שישוב בו ממחשבתו הרעה ויתעורר הטבע שהבן מרחם על האב, מה שאין כן 
בעבד או ממזר. וכן יש לתרץ על פי דברי האבן שלמה, ראה שם בהערה. סת. ובאמרות יצחק 
(חנינf‏ סי כל פופ ת) כתב להוסיף על דברי הצל"ח שיש לומר שרבי שמעון בר יוחאי לשיטתו התיר 
להתגרות ברומאים הרשעים, שאמר שכל מה שתיקנו לא תיקנו אלא לצורך עצמם, כמבואר בגמרא 
(פנ נג). ‏ סט. מצודות ציון (שעיס קס). ‏ ע. ומרומז בזה מה שכתבו התוספות (נעינ ע"5 ד"יה ססו6) בענין 
הצדוקי שציער את רבי יהושע בן לוי, שהקשו מדוע לא היה מן הראוי להמיתו, הרי מבואר בגמרא 
(ע"ז כו:) שהמינים והכופרים 'מורידים ולא מעלים'. ותירצו, שמה שהותר להרוג את הצדוקי היינו בידי 
אדם, אבל להרגו בידי שמים לא הותר שאין זה מדת דרך ארץ להענישם ולטרדם מהעולם בידי שמים 
שלא כדרך בני אדם. | עא. דרשות רבינו בצלאל אשכנזי (ד"ס ומס פלפר ופס (מטן) והריא"ף (ד"ס מותר). 
עב. ועוד קשה, מה הוסיפו בכך שהוסיפו לדרוש כן גם מהפסוק 'אל יקנא לבך בחטאים', הלא אין 
מכך ראיה שגם 'אל תתחר' פירושו 'אל תקנא' לעשות כמעשיהם. עג. ולכן לא כתוב שיתגרו בו 


ברכות ז: 


ביאורים 


והריא"ף תירץ, שלולא דברי רבי דוסתאי היה מקום לומר שאין סתירה 
בפסוקים, שמה שנאמר (מענֹי כ ד) 'עוזבי תורה יהללו רשע ושומרי 

תורה יתגרו בם', אין הכוונה ששומרי תורה יתגרו ברשעים, אלא שהם יתגרו 
בעוזבי התורה שהם אינם רשעים אלא שהם עזבו את התורה ומהללים את 
הרשעים:, אבל עם רשעים גמורים אין ראוי להתקוטט שאין תועלת בכך, שאף 
אם תתקוטט עמם לא יחזרו מדרכם הרעה, אלא אדרבה יתפקרו יותר, וכמו 
שהיינו מפרשים את הפסוק אל תתחר במרעים, שאין להתקוטט עמם. אמנם 
מאחר ורבי דוסתאי פירש ששומרי תורה מתגרים ברשעים עצמם, לכן קשה איך 

יתיישב הפסוק 'אל תתחר במרעים'. 

וכדי שלא תטעה לפרש שאין להתגרות ולהתקוטט עם הרשעים כלל, אלא יש 
לחכות שיפלו מעצמם מחמת חטאם'ז, לכן הביא את הפסוק 'אל יקנא 

לבך בחטאים', ופסוק זה ודאי שאין לפרשו שלא תתקוטט עם הרשעים, שהרי 
בהמשך הפסוק נאמר 'כי אם ביראת ה", וכי צריך הוא להתקוטט עם האיש 
הירא את ה', אלא בהכרח שפירוש הפסוק הוא, אל תקנא בשלות הרשעים ואל 
תחפוץ להתנהג כמותם, כי אם ביראת ה' תקנא ותשתדל להתנהג כיראי השם, 

אבל מותר להתגרות ברשעים. 


מיהו מי שלבו נוקפו 


אמור לו מי שלבו נוקפו אומר כן. רש"י (ד"ס פי) פירש שמי שלבו נוקפו הוא 
הירא מעבירות שבידו. ובמעון הברכות (ד"ס וס ספן) ביאר דבריו, שמי 
שבידו למחות ברשעים חובה עליו לקנא קנאת ה' צבאות ולעכבם, ואם אינו 
מוחה בהם אף הוא נחשב כמותם. אולם זה רק במי שזכה להידבק בדרכי ה'. 
אבל מי שאינו נקי מחטא ועון לא יצליח בקנאתו, כי הוא מעורר קטרוג על 
עצמו, שדנים בשמים האם ראוי הוא לקנא קנאת ה'ה. ולכן אמרו שאם לחשך 
אדם לומר אל תתחר במרעים, אמור לו מי שחושש מעבירות שבידו אומר כן, 
והאמת כדבריו, שאם הוא אדם שלבו נוקפו אסור לו להתגרות ברשעים, כי לא 
יצליח ויפול חס ושלום בידי הרשע ויתחלל שם שמים על ידו. אבל הפסוק 
אינו עוסק באדם כזה, אלא פירוש הפסוק הוא שלא תתאוה למעשיהם הרעים 
של הרשעים. 
ובתופ' רי"ד (מגעס מסלו"פ ו: ד"ס פי) כתב, ש'מי שלבו נוקפו' הוא אדם הרואה 
בשלות הרשעים, וחש פקפוק בלבו בצדקת דרכו, ורוצה לעשות 
כמעשיהם הרעים, ובא הכתוב ומזהירו שלא יעשה כמותם. 


מדוע לא תירעו שיש חילוק בין רשע שהשעה משחקת לו לבין סתם רשע 


אלא אל תתחר במרעים להיות כמרעים. הקשה המהרש"א (פ"5 ד"ס סיות), 
מדוע היה צריך לפרש את לשון 'אל תתחר' שלא כפשוטו, והלא היה 
אפשר לפרש שאין לריב ולהתקוטט עם הרשעים ובאופן שהשעה משחקת לו 
לרשע, וכמו שהגמרא מתרצת כן לבסוף. ותירץ, שאף על פי כן העדיפה 
הגמרא להעמיד את פירוש תחילת הפסוק כסופו, שכשם ש'אל תקנא בעושי 
עוולה' פירושו לשון קנאה ממש, שאל תקנא בהם ואל תרצה לעשות כמעשיהם, 
כך גם יש לפרש את תחילת לשון הפסוק מלשון קנאה במעשיהם. 
וכעין זה תירץ בלמנצח לדוד (כ"ד פפֿכדו, ד"ס וגנע"ד), שמכיון שבהמשך הפסוק 
'אל תתחר במרעים' נאמר 'אל תקנא בעושי עוולה'. אם כן אף אם נפרש 
את תחילת הפסוק שאין להתקוטט עם הרשעים אבל בסוף הפסוק בהכרח צריך 
לפרש שאין לקנא ולהתגרות בהם, וצריך ליישב את הפסוק שלא יסתור סופו 
לראשו, ולכן יש לפרש אל תתחר במרעים, שלא תקנא במעשיהם הרעים בדברים 
הנוגעים למילי דשמיא, ואל תקנא בעושי עוולה לעשות כמעשיהם הרעים בין 
אדם לחבירו. 
ועוד תירץ, שאכן בתירוץ הסתירה בפסוקים 'יחילו דרכיו' ו'עוזבי תורה יתגרו 
בם', יש לחלק בין רשע שהשעה משחקת לו לסתם רשע, או בין צדיק 
גמור לשאינו גמור, אבל אי אפשר לפרש את הפסוק 'אל תתחר במרעים' כמו 
את הפסוק 'יחילו דרכיו בכל עת' ששניהם באים ללמד שלא להתגרות ברשע, 


לשון יחיד אלא בם לשון רבים ומדבר על עוזבי התורה שהוזכרו בתחילת הפסוק. אמנם בדרשות 
ומאמרים לרבינו בצלאל אשכנזי (ל"ס ומס ט6מר הכתוכ) פירש שהטעם שנכתב 'יתגרו בם' בלשון רבים, 
כדי להודיע את שבחם של לומדי התורה שיתגרו ברשעים אע"פ שיעמדו מולם רשעים רבים. ועוד 
פירש, ש'יתגרו בם' היינו בין ברשעים ובין בעוזבי התורה, שכולם הם רשעים שאף עוזבי התורה 
מחזקים ידי עוברי עבירה. וכעין זה פירש בעיון יעקב (ל"ס עפפ, ומה שנאמר שעוזבי תורה יהללו 
'רשע' בלשון יחיד, ושומרי תורה יתגרו 'בם' בלשון רבים. לפי שעוזבי התורה יהללו אפילו רשע 
אחד שאין לפחד ממנו כל כך. אבל שומרי תורה יתגרו אפילו ברשעים רבים ולא יחניפו להם, כי 
בטוחים הם שה' לא יעזבם בידם. עד. וכמו שאמרו (טנפ 2) 'שבקיה לרויא דמנפשיה נפיל', כלומר 
הניחוהו לשיכור שמעצמו יפול. ‏ עה. וראיה לדבר מפנחס שבקשו מלאכי השרת לדוחפו בשעה 
שבא לקנא קנאת ה', כמבואר בסנהדרין (פנ6. | עו. וכן הקשה הריא"ף (ליס ופי) ונשאר בצ"ע. והרש"ש 
(מגעה ו:) תירץ, שאכן רבי דוסתאי היה יכול לתרץ כן, ומה שאמר אם לחשך אדם וכו', תאמר לו שמי 
שלבו נוקפו אומר כן, הוא אחד מתוך שנים או שלשה תירוצים שאפשר היה לומר לאדם זה, כי אכן 
היה אפשר לתרץ לו שהפסוק האוסר להתגרות ברשע מדבר ברשע שהשעה משחקת לו או בצדיק 
שאינו גמור. וראה עוד מה שתירץ קושיא זו בבן יהוידע (ד"ס נ"ק). 


ילקוט 


מכיון ששני הפסוקים האלו כתובים בספר תהלים, ויקשה מדוע היה צריך דוד 
המלך לומר שתי פעמים דבר זה. 

ובאמת ליעקב (ד"ס מותכ) תירץ, שנידון זה של התגרות ברשעים יש לפרשו בשני 

אופנים, יש התגרות שהיא בדיבור שמגנה מעשי הרשעים ומתווכח 
עמהם להראות להם את השקר שבטענותיהם, ויש התגרות שהיא על ידי מעשה 
הנעשה לבטל את דעת הרשעים. ולפי זה יש לפרש שאדם זה שלחשך 'אל 
תתחר במרעים', מפרש לשון 'תתחר' מלשון חיבור, והפסוק בא לומר שאין 
להתחבר לרשעים כל עיקר, וכל שכן שאין להתווכח עמם שעל ידי כך יש 
לחשוש שישכנעוהו בדרכיהם הרעים. ולכן אמור לו שמי שלבו נוקפו אומר כן, 
שיש לו מעט ספקות בלבו וירא שמא הרשעים יטוהו מדרך הישר על ידי 
טענותיהם, ולכן הוא סובר שיש איסור בשמיעת טענותיהםלז. אבל באמת מי 
שבטוח בעצמו שלא יטה לבבו אדרבה יתווכח עמם ויעמידם על טעותם. ולכן 
אי אפשר לתרץ שיש לחלק בין הפסוקים ולומר שאל תתחר במרעים נאמר 
ברשע שהשעה משחקת לו, ויתגרו בם נאמר על רשע שאין השעה משחקת לו, 
שהרי לגבי הויכוח בטענותיהם אין חילוק אם השעה משחקת לו או לא. אלא 
שלאחר מכן הקשה שמדברי רבי שמעון בר יוחאי משמע שהתיר כל ענייני 
התגרות ואפילו על ידי מעשה, שהרי מקשה על זה מהפסוק ((ס(ס י ס) 'יחילו 

דהפיו בפלי עתי. 


הטעם שאסור להתגרות ברשע שהשעה משחקת לו 


והאמר רבי יצחק אם ראית רשע שהשעה משחקת לו אל תתגרה בו. 

כתב בדרשות רבינו בצלאל אשכנזי (ד"ס ומס), שהטעם שאין להתגרות 
ברשע שהשעה משחקת לו, לפי שיש לו זמן שהקב"ה משגיח עליו לטובהל", 
והטעם בכך כדי להאבידו מהעולם הבא על ידי שיאכל שכר מצוותיו המועטים 
בעולם הזה, או להטעותו ולהכשילו שיחשוב שדרכו טובה, וימשיך ללכת בה 
עד שתתמלא סאתו ויאבד, והביא ראיה מהפסוק שיש שעה משחקת לרשע. 
ועוד, שמכיון שבפסוק מבואר גודל ההשגחה לטובה שיש על הרשע בשעה זו, 
ודאי שכוונת הכתוב להזהיר שאין להתגרות בו באותה שעה, שודאי המתגרה 
בו לא יצליח, אבל במקום שלא ניכר שיש השגחה מיוחדת לטובה על הרשע 

מותר להתגרות בולל. 

והגר"א (פֿמרי עס ד"ס מיק) ביאר הטעם שיכול הרשע לבלוע את הצדיק ממנו, 

על פי מה שאמרו שבעשיית המצוות הפירות נאכלים בעולם הזה והקרן 
קיימת לו לעולם הבא, אבל לרשע הקב"ה משלם את כל שכרו בעולם הזה, 
ואוכל הוא את הקרן בעולם הזה, ולכן יכול הוא להזיק לצדיק אע"פ שיש ביד 
הצדיק מעשים טובים, לפי שאין לו רק את הפירות. אבל זה רק בצדיק שאינו 
גמור, אבל צדיק גמור מדרגתו גבוהה מאד ולא שייך שהרשע יזיק לו כלל, 

כיון שאינו אוחז כלל בדרגתו. 

ובשפתי חכמים (ד"ס 6) כתב שמי שירא ה' באמת, מעולם לא ראה רשע 

שהשעה משחקת לו, שיודע שהטובה שנעשית לרשע לרעתו היא 
שאוכל עולמו בשעה אחת ויאבד לנצח. ואם אתה כן רואה רשע שהשעה 
משחקת לו ונדמה לך שהנך רואה הצלחה אמיתית אצל הרשעים, אם כן מוכח 

שאין לבך שלם ביראת ה' ולכן אל תתגרה בו. 


טעם מדוע השעה משחקת לו 


שם. בספר החיים (פפר סנימס וממילס פ"ו) ביאר ענין זה שהשעה משחקת לרשע, 
בדרך משל, שלפעמים יש אדם שנשתגע ונעשה שוטה ומביאים אותו לחצר 
המלך כדי שישעשע את לב המלך בדברי השטות והשחוק שלו. וכשהוא בחצר 


עז. והוסיף להביא ראיה לדבריו מהמבואר בפסוק 'אל יקנא לבך בחטאים כי אם ביראת ה'' שאין 
לו לעסוק אלא בדבר שיש בו ודאי יראת ה', אבל בויכוח עם הרשעים שיש חשש שמא יטהו 
מדרך הישר, אין לו להתעסק כלל. ‏ עח. המהרש"א (פ", ד"ה פספעס) דייק את לשון הגמרא 
'שהשעה' משחקת לו, שהדבר ברור שאין הצלחת הרשע תמידית, אלא רק לפי שעה. וכמו שנאמר 
על הרשעים (פסטס כו 'ועוד מעט ואין רשע והתבוננת על מקומו ואיננו'. ‏ עט. ואף על פי כן 
תירצו בגמרא שבמילי דשמיא יכול להתגרות בו מפני שזכות המצוה תסייענו. ולתירוץ השני אפילו 
במילי דשמיא אין ראוי להתגרות ברשע שהשעה משחקת לו. וראה בעיני שמואל (פגילס ו: ד"ס 60) 
שביאר, שרשע שהשעה משחקת לו, יש לו מזל גדול וכדי לנצחו צריך להתגבר על מזלו הנמצא 
ברום המעלה, ואין אדם יודע אם יש בכחו להתגבר על המזל. אבל על ידי תורה יש בידו כח 
לשנות המזל ולשנות מערכות השמים, לכן אין כח למזל כנגד מילי דשמיא, כיון שכח התורה 
והמצוות הוא למעלה מן הטבע, וכן צדיק גמור יש ביכלתו לשנות המזל שנאמר (ףוג כנ כ 'ותגזר 
אומר ויקם לך'. ולכן דווקא באופנים אלו יש צד להתיר להתגרות ברשע. 5 וכתב שם שלכן 
כשהרשע חוזר בתשובה מצוי הדבר שפתאום מריעים לו מן השמים, וגם זה מתבאר על פי משל 
זה, שאם יקרה שהשוטה הזה יחזור לפקחותו ושוב לא ירצה שישחקו בו ויתהללו בשטותו, אם 
כן שוב אין למלך סיבה להחזיקו בחצרו ועבדי המלך דוחים אותו מחצר המלך ומכים אותו והוא 
נשאר בחוסר כל. ונמצא שמתחילה הועילה לו שטותו, וכעת כביכול פקחותו מזיקה לו, אף שודאי 
טוב הוא עבורו שחזר לבריאותו ולחכמתו. וכך גם בנמשל שפעמים שהרשע חוזר בתשובה, ושוב 
אין הוא נצרך יותר לאותו 'שחוק' לפני המלך, ומכיון שאין הוא משמש לפני המלך, הרי הוא 
נדחה מעל שלחנו, וסובל יסורים. אבל אין היסורים מחמת פחיתותו, אלא מעלתו גרמה לו שידחה 
מעל שלחן המלך. וזהו לשון 'שהשעה משחקת בר. וזהו גם כן מה שנאמר (וק כו מ) והתודו 
את עונם' וגו' אף אני אלך עמם בקרי' הרי שאחר שהתחילו להתוודות מריעים להם, כדי להביאם 
עוד במסורת התשובה. וכמו שנאמר (פס מנ) 'או אז יכנע לבבם הערל'. פא. הקשה בעין אליהו 


ברכות ז: 


ביאורים קלא 


המלך הרי הוא מקבל את אכילתו ושתייתו מבית המלך. וכן יש רשע שהשעה 

משחקת לו, כלומר, שיש רשעים שלזמן מסוים הקב"ה צריך להשתמש בהם 

[וזה הנקרא 'שעה משחקת' שכביכול הקב"ה משחק בהם בשעה זו] ובזמן זה 
הם אוכלים ושותים משלחן המלך, אף שאינם ראויים לכךפ. 


באיזה דין זוכה הרשע 


ולא עוד אלא שזוכה בדין שנאמר 'מרום משפטיך מנגדו'. ופירש רש"י 
(ד"ס מלוס, פסניס עס) שהפורענויות והיסורים הראויים לרשע כפי המשפט 
מסתלקים ועומדים בריחוק ממנו. ומשמע שמה שאמרו זוכה בדין' היינו בדין 
שמיםפא, וכן משמע מלשון הפסוק 'מרום משפטיך'פג. וביאר הגר"א (ניפור ספל 
פוב מ י-יכ), שהצלחת הרשע בדין היא אמיתית מכיון שנותנים לו תמורת מעשיו 
הטובים עושר וכבוד, ועדיין יש בו את הלחלוחית של מצוותיו שנותנת לו זכות 
קיום, ומיד כשתיגמר הלחלוחית הזאת, ייבש הרשע ולא יהיה לו כלל על מה 
לסמוךפי. 

ובצדקת הצדיק (פֿות קט) ביאר, שמכיון שאי אפשר לזכות בדין שמים אלא על 
ידי מצוות ומעשים טובים, אם כן בהכרח שרשע זה שהשעה משחקת 

לו, בשמים מחזיקים אותו באותה שעה לצדיק, מפני שהזמין ה' לידו איזו מצוה 

שעבורה מגיע לו שכר זהפד. 
וכן כתב בבן יהוידע (ל"ס ו עוד) שהכוונה שזוכה בדין בבית דין של מעלה. 
אלא שביאר שהגמרא עוסקת ברשע גמור שאין לו זכות להינצל על ידה. 
והטעם שזוכה בדין מפני שאמרו במסכת סנהדרין (ײ.) שבית דין הדנים דיני 
נפשות, אם פתחו כולם לחובה מזכים אותו, וכדי לדון את דינו לחובה צריך 
שיהיו חלק מהדיינים מזכים אותו וירבו המחייבים על המזכים. וכתב בשם 
המפרשים שכן הדין גם בבית דין של מעלה, שאין הם דנים לחובה אם כולם 
מחייבים, ורק כשהקב"ה דן בעצמו הוא מחייב אפילו מי שכולו חייב ואין לו 
צד זכותלה. ולכן ברשע כזה שהשעה משחקת לו, שאין הקב"ה רוצה לאבדו 
מפני טעם הכמוס עמו, נותן הוא את דינו בבית דין של מעלה ומפני שכולם 
מחייבים אותו, יוצא הרשע זכאי בדינו, וניצל לפי שעה מהפורענות. וזה ביאור 
הפסוק 'מרום משפטיך מנגדו' שמשפטיו של הקב"ה כנגדו, שאין הקב"ה דנו 
בעצמו אלא על ידי בית דין של מעלה, ולא עוד אלא שרואה בצריו שיקבלו 
את העונש שלהם על עוונותיהם על ידי רשע זהפי. 


דעת המפרשים שזוכה בדין בבית דין של מטה 


אמנם בעיני יצחק (ל"ס וס) פירש שהרשע מצליח וזוכה בדין בבית דַי ש 
מטה, ותמה כיצד יתכן הדבר שבית דין יפסקו שלא כדין ויזכו את הרשע 
וירשיעו את הצדיק. ותירץ, שעל ידי רוב הצלחתו יהיה לרשע כח להטעים את 
דברים לדיין, והטוען כנגדו יתבלבל ולא יטען טענותיו כראוי ומחמת כן יטעו 
הדיינים ויכריעו את דינם לטובת הרשעפ'. 
וכן כתב בחפץ חיים (כננ ו ס"ת כסגס"ס) שהגמרא עוסקת בזכיה בדיני אדם, וכמה 
פעמים אף שהצדק עם האחד, נסבב מהשמים שיזכה השני בדין, וכמו 
שאמרו כאן בגמרא ולא עוד אלא שזוכה בדין', ואפשר שמזלו של אדם זה 
גרם פח. 


הרשע שהשעה משחקת לו זוכה לפרנס את העדיק 


ולא עוד אלא שרואה בצריו שנאמר כל צורריו יפיח בהם. כתב בעיני 
יצחק (ד"ס ו6), שכוונת הכתוב שכל כך תרבה הצלחתו של הרשע עד 


(מגלס ו: ד"ס ו"כ לק), שאם הפירוש שזוכה בדין שמים, אם כן זה נכלל במה שאמר תחילה ש'יחילו 
דרכיו בכל עת', שדרכיו מצליחים. ותירץ, שהכוונה היא שלפעמים יש בעולם עת של דין וזעם, 
ובשעת הזעם אמרו במנחות (פ) שמענישים אפילו על עשה, והיה סברא לומר שבשעת הזעם לא 
יצליח הרשע. לכן אמרו ולא עוד אלא שזוכה בדין, כלומר, שאפילו אם יש דין בעולם הוא זוכה 
שעליו לא ישרה הדין שנאמר 'מרום משפטיך מנגדו'. ועל פי זה תתבאר גם המשך הדרשה שרואה 
בשונאיו, כלומר שאם יש בעולם שעת זעם, הם נענשים והוא אינו נענש. פב. וראה באבן עזרא 
וברד"ק (שס) שפירשו ש'מרום' הכוונה לקב"ה. | פג. וראה שם שביאר ששכר הרשע על מיעוט 
מצוותיו ניתן במדה כנגד מדה, שעל מעט המצוות שעשה באמת וישר זוכה לעושר, ותמורת 
המעשים הטובים שעשה בדרך חנופה, מקבל כבוד שאף הוא דברי חנופה. פד. והופיף שם עוד, 
שאף בכל העולמות נראה שהוא צדיק גמור, שהקב"ה מסתיר אורו למעלה לרגע, ובהסתר זה נראה 
שאכן רשע זה הוא צדיק גמור. ולכן אמרו שלא לקנא בעושי עוולה, וצריך לצוות על כך מפני 
שבשעה שהרשע מצליח זו הצלחה שנראית כאמיתית מפני שאכן זוכה בדין של מעלה, ונראה לבני 
ישראל בעת הצלחתו כצדיק גמור, וגם בענייני עבודת ה', ה' מצליח בידו כדי שאכן יזכה במשפט. 
וסיים, שצריך בזה הבנה גדולה לדעת איזו הצלחה היא לפי שעה והיא הצלחת הרשע, ואחר כך 
יתגלה למפרע שלא היה כן כלל. | פה. ובדרך זו ביאר מה שנאמר בדור המבול (נפיפ ו ג) 'קץ 
כל בשר בא לפני כי מלאה הארץ חמס'. שמכיון שמלאה הארץ חמס ואין בהם צד זכות כלל, 
לכן לא דנם הקב"ה בבית דין של מעלה, שלא יהיו נשכרים על ידי כך וינצלו מהעונש מפני שלא 
יהיה מי שיפתח עבורם לזכות. אלא דנם הקב"ה בעצמו, וכמו שנאמר 'בא לפני', ודנם לחובה כפי 
הראוי להם. | פו. וכמו שאמרו טנפ 3) מגלגלים חובה על ידי חייב. פז. ואין בכך אשמה על 
הדיינים, כי אין לו לדיין אלא מה שעיניו רואות, ומכל מקום הדין הוא דין אמת, שמסתמא הבעל 
דין שהפסיד היה חייב בדין שמים להפסיד ממון, ואותו רשע זכה בזה לפי שעשה איזו מצוה. 
וינוכה לרשע על ידי זכיה זו משכרו, ולצדיק שהפסיד ינוכה מחובותיו. | פח. וכמו שכתב הרא"ש 


ילקוט 


קלב 


שהצדיק המתגרה בו ירד מטה ויהיה צריך לבקש מהרשע שיעזרהו, והרשע 
ירחם עליו ויסייע בידו, והוא יהיה השליח לפרנסו ולהחיותו, וזה פירוש לשון 
הפסוק "יפיח בהם' שהרשע יפיח רוח חיים בצורריו שתהיה חיותם ופרנסתם 
תלויה ברשע זהפט. אלא שרשע שזוכה לכך, אין זה סתם רשע שמצליח, אלא 
רשע 'שהשעה משחקת לו', ולשון זה פירושו שהצלחתו בהפלגה יתירה למעלה 
מהטבע, וכפי שמשמע לשון שחוק, שמורה על שמחה יתירה, כך גם רשע זה 
הצלחתו יתירה למעלה מדרך הטבע ורק בו אסור להתגרות, אבל אם מצליח 
כמנהג הרגיל מותר לצדיק להתגרות בוצ. 


מה הם מילי דידיה ומילי דשמיא 

לא קשיא הא במילי דידיה הא במילי דשמיא. בפשטות החילוק בין מילי 
דידיה למילי דשמיא, היינו שבדברים הנוגעים לענייניו של האדם הרוצה 
להתגרות ברשע אין להתגרות בו, ומה שהתיר רבי שמעון בר יוחאי להתגרות 
ברשעים, היינו בדברים הנוגעים לכבוד שמים. אמנם בספר מלאה קטורת (ספפד 
על סרכ נפסלי סופר ד"ס 5פו"0) פירש, 'הא במילי דידיה' כלומר, שאם הרשע עובר 
עבירות לתאבון אל תתגרה בו, כי יש תקוה שכאשר ימלא תאוותו ויהיה שבע 
מתענוגי העולם הזה, ישוב בתשובה. אבל במילי דשמיא, כלומר, אם הוא רשע 
להכעיס שרוצה להרוס את יסודי אמונת ישראל, באמרו שעושה את תאוותיו 
לשם שמים, ושכך ראוי על פי תורה, בזה יש חוב על כל שומרי התורה ללחום 

עם רשע כזה כדי לגלות רשעותו. 
ובמגיד תעלומה (ד"ס נ"ק) ביאר, שכל ההיתר להתגרות ברשעים נאמר דווקא 
כשהרשע הוא רע לבריות, אבל אם הוא רק רע לשמים אין להתגרות 
בו, ולכן פירש שבין מילי דידיה ובין מילי דשמיא, הכל נאמר על דברים שבין 
אדם לחבירו, שאם יש לאדם דין ודברים עם רשע לגבי כספים, אבל אין הוא 
חוטא כנגדו זה נקרא 'מילי דידיה'. אבל אם יש לו דין ודברים עם רשע שחומס 
וגוזל ועובר בכך על מצוות לא תעשה, זה נקרא שיש לו דין ודברים עמו 

ב'מילי דשמיא', ומותר להתגרות בו. 


מיהו עדיק גמור ושאינו גמור 


הא בצדיק גמור הא בצדיק שאינו גמור. בגליון הש"ס ציין לדברי הזוהר 

(ס"ג פנסס כיג.) שהחילוק בין צדיק גמור לצדיק שאינו גמור, שצדיק גמור 
הוא צדיק שלא עשה שום דבר שאינו ראוי בגלגול הראשון, ואינו צריך לבוא 
לעולם בגלגול נוסף בכדי לתקן את אשר עיוות. וצדיק שאינו גמור הוא צדיק 
שנמצא בעולם בגלגול שני, ובגלגול ראשון עבר עבירות מועטות שהוצרך לבוא 
ולתקנן, וכעת בגלגול זה הוא צדיק גמור ותיקן כראוי את אשר הוצרך לתקן, 
ואף על פי כן נקרא צדיק שאינו גמור [ראה שם בזוהר שפירש טעם הדבר]. 
אבל אדם שאינו שלם בענייניו ואינו מקיים את כל מצוות התורה כראוי, אינו 

נקרא צדיק כלל. 


ביאור ארבעת תירועי הגמרא 


ואיבעית אימא שעה משחקת לו שאני. נאמרו בגמרא ארבעה תירוצים ליישב 

את הסתירה בין הפסוקים, שבפסוק אחד כתוב (פפנס י ס) 'יחילו דרכיו 
בכל עת' וגו', שהרשע יכול להזיק לצדיק, ובפסוק אחר כתוב (מעני כמ ד) 'ושומרי 
תורה יתגרו בם', שמותר להתגרות ברשעים ואין לחשוש שמא יזיקו את 
המתגרים בהםצ*. התירוץ הראשון, שיש לחלק בין מילי דידיה למילי דשמיא 
כלומר, שיש לחלק בין דברים הנוגעים לאדם עצמו, שבזה אין להתגרות 
ברשעים, לבין דברים הנוגעים לכבוד שמים שבזה מותר להתגרות ברשעיםצב. 
התירוץ השני, שיש לחלק בין רשע שהשעה משחקת לו לרשע שאין השעה 


(מנסדלין פ"ד ס"ס) בביאור הטעם שמומחה שדן ולא היה ראוי לטעות פטור מלשלם. ובפלפולא חריפתא 
(פופ 6 הביא ראיה ששייך מזל בדין שלפני דיינים, מהמבואר בגמרא (פטפ 66 שאם עד שלא נגמר 
דינו של הרוצח בשוגג מת כהן גדול ומינו אחר תחתיו, ולאחר מכן נגמר דינו, חוזר במיתתו של 
השני. ומקשה הגמרא שהלא הכהן גדול השני לא היה עדיין כהן גדול בשעה שהרוצח רצח, ולא 
עליו היתה מוטלת חובת התפילה [והסיבה של יציאתו של רוצח במיתתו של כהן גדול הוא מפני 
שהיה לכהן גדול להתפלל שלא תארע תקלה זו בימיו. רש"י (נעדנר ₪ כס)]. ותירצה הגמרא, שהיה 
על הכהן השני לבקש רחמים שיגמר דינו של הרוצח לזכות, ולא ביקש. ולמדנו מכך ששייך בקשת 
רחמים גם על זכיה בדין, שלפעמים מזלו גורם לרעה שלא יזכה בדין, ועל ידי בקשת רחמים יתהפך 
מזלו לטובה. וראה בעין משפט (מו"פ סי כס סק"ו) שהביא ראיה לדברי הפלפולא חריפתא מדברי הגמרא 
כאן שהרשע יכול לזכות בדין כשהשעה משחקת לו. פט ובזה רואה רשע זה שהשעה משחקת 
לו את הנקמה הגדולה ביותר בצריו, שהוא זה שמפרנסם, וכמו שנאמר (פשני כס כ-ככ) 'אם רעב שונאך 
האכילהו לחם ואם צמא השקהו מים כי גחלים אתה חותה על ראשו | צ. ובשיטה מקובצת 
החדש פופ ₪) הביא מהדברי שאול, שפירש לשון 'שעה משחקת' ששעת פרעון החוב של נתינת 
השכר על קיום המצוות קודמת אצל הרשע לזמן פרעון שכר המצוות של הצדיק, שהרשע נותנים 
לו שכרו בעולם הזה והצדיק נותנים לו שכרו בעולם הבא. ולכן השעה של הרשע לקבל את שכרו 
קודמת לצדיק. | צא. וראה בהגהות היעב"ץ (ד"ס ופנ") שכתב שאם היה הוא בזמן הגמרא היה 
מחלק בין רשע שחוטא בפני עצמו שאסור להתגרות בו לבין רשע החוטא ומחטיא את הרבים 
שמותר להתגרות בו. צב. והקשה המהרש"א "5 דייס מותכ) למה כתוב 'מותר', הרי מכיון שהעמידו 
את ההיתר בדברים הנוגעים לכבוד שמים היה צריך לומר 'חייב'. ותירץ, שאם לבו נוקפו מעבירות 
אסור אבל אם אין לבו נוקפו חייב אף אם אינו צדיק גמור, ולכך אין לומר חיוב בדבר שאינו שוה 


ברכות ז: 


בואוויים 


משחקת לו. התירוץ השלישי, שיש לחלק בין צדיק גמור המתגרה ברשע, לצדיק 
שאינו גמור. ואילו בתירוץ הרביעי אומרת הגמרא 'ואיבעית אימא שעה משחקת 
לו שאני', וקשה שלכאורה תירוץ זה הוא ממש כתירוץ השני שיש לחלק בין 
רשע שהשעה משחקת לו לרשע שאין השעה משחקת לו, ומדוע נמנה כתירוץ 
נוסף. ונאמרו על כך כמה תירוצים באחרונים, ויש הבדל בפירושי האחרונים 
כיצד לבאר את תירוצי הגמרא והחילוקים שביניהם: 
א. הסמיכת חכמים (ל"ס וֿעעית)צי ביאר, שבתירוץ השני חילקה הגמרא בין רשע 
שהשעה משחקת לו שאסור להתגרות בו אפילו במילי דשמיא, לבין רשע 
שאין השעה משחקת לו שמותר להתגרות בו לכבוד שמים. ולתירוץ זה אין 
הבדל בין צדיק גמור לצדיק שאינו גמור ושניהם דין אחד להם, שאסור להם 
להתגרות ברשע שהשעה משחקת לו שמא יזיקנו, ומותרים להתגרות ברשע שאין 
השעה משחקת לו. ובתירוץ שלישי חילקה הגמרא בין צדיק גמור לצדיק שאינו 
גמור, והחילוק ביניהם הוא ברשע שהשעה משחקת לו, שצדיק גמור מותר 
להתגרות אף ברשע כזה, וצדיק שאינו גמור אסור להתגרות בו, אבל ברשע 
שאין השעה משחקת לו אף צדיק שאינו גמור מותר להתגרות בוצד. ותירוץ 
רביעי אף הוא עוסק בחילוק שבין צדיק גמור לצדיק שאינו גמור וכהמשך 
לדברי רב הונא שחילק ביניהם, אלא שהחילוק ביניהם אינו לגבי התגרות ברשע 
שהשעה משחקת לו, אלא לגבי רשע שאין השעה משחקת לו, שרק צדיק גמור 
מותר לו להתגרות בו, אבל לא צדיק שאינו גמור, מפני שהרשע יכול להזיקו 
אף כשאין השעה משחקת לו, אבל ברשע שהשעה משחקת לו בזה אין מקום 
לחילוקו של רב הונא, ואף צדיק גמור אסור לו להתגרות ברשע כזה. 
ב. בספר מעון הברכות (דיס ס6)צה פירש את התירוץ השני כמו שנתבאר לעיל. 
ובתירוץ השלישי ביאר שאין חילוק בין רשע שהשעה משחקת לו או שאין 
השעה משחקת לו, אלא רק בין צדיק גמור לשאינו גמור, וצדיק גמור מותר 
לו להתגרות אפילו ברשע שהשעה משחקת לו, וצדיק שאינו גמור אסור 
להתגרות אפילו ברשע שאין השעה משחקת לו, מפני שיכול הרשע להזיקו. 
והתירוץ הרביעי מדבר על מה שסיים בסוף התירוץ הקודם וחוזר לדבר בצדיק 
שאינו גמור, וסברת הגמרא שבצדיק גמור אפילו ברשע שהשעה משחקת לו 
מותר להתגרות [וכמו התירוץ השני], אלא שבצדיק שאינו גמור מחלק בין רשע 
שהשעה משחקת לו לרשע שאין השעה משחקת לו, ולא הותר לצדיק שאינו 
גמור להתגרות אלא ברשע שאין השעה משחקת לוצ'י. 
ג. הריא"ף (ל"ס ופי כתב אופן אחר לבאר את התירוץ הרביעי בגמרא, שהגמרא 
חוזרת לבאר את החילוק שאמרו בתירוץ הראשון שהאיסור להתגרות ברשעים 
נאמר בדברים הנוגעים לאדם עצמו, ולא חילקו בזה בין רשע שהשעה משחקת 
לו לרשע שאין השעה משחקת לו. וכעת תירצו שאפשר לומר שבין האיסור 
להתגרות ברשעים ובין ההיתר להתגרות בהם נאמר רק בעניינים הנוגעים לאדם 
עצמו. וגם בזה כל האיסור להתגרות הוא דווקא ברשע שהשעה משחקת לו, 
אבל רשע שאין השעה משחקת לו מותר להתגרות בו אפילו בעניינים שאינם 
נוגעים לכבוד שמים, אלא לתועלת האדם המתגרה ברשעצ'. 
ד. בספר למנצח לדוד (כ"ד פפֿרדו ד"ס ונע"ד) ביאר, שבתירוץ הראשון תירצנו 
שדברי רבי יצחק שאין להתגרות ברשע נאמרו במילי דידיה, ואילו במילי 
דשמיא מותר להתגרות ברשע וכדברי רבי שמעון בר יוחאי. אלא שעל זה קשה 
שמהפסוק 'יחילו דרכיו בכל עת' משמע שאף אם הצדיק מוכיחו על עבירותיו 
יכול הוא להזיקו. ולכן תירצו באופן נוסף שבין האיסור ובין ההיתר נאמרו 
במילי דשמיא, ויש לחלק בין רשע שהשעה משחקת לו לאין השעה משחקת 
לו. וגם על זה קשה, שלפי זה רבי שמעון בר יוחאי התיר להתגרות רק ברשעים 
שאין השעה משחקת להם ומה החידוש בכך, כיון שאין השעה משחקת לו 
מדוע לא יתגרו בו על כך שעובר עבירותצח. ולכן תירצו באופן שלישי, ששני 


בכל. ועוד תירץ, שלפי המסקנא שמדובר רק בצדיק גמור אי אפשר לומר 'חייב', כי אינו מחויב 
להחזיק את עצמו לצדיק גמור. צג. וכן נראה שיש לפרש גם בשיטת החכמת שלמה ("ס ופנ"פ) 
שקיצר בדבריו ופירש רק את התירוץ הרביעי. צד. ובפשטות נראה שהכל המשך אחד עם הנאמר 
לעיל שכל החילוקים הם דווקא כשמתגרה ברשע לכבוד שמים. אמנם בילקוט שמעוני (פסיס רמו תרמט) 
תירץ רב את הסתירה אם מותר להתגרות ברשעים או לא, 'הא והא במילי דידיה ולא קשיא הא 
בצדיק גמור הא בצדיק שאינו גמורי. וראה להלן (ענין 'ססתירס כין סוגייתנו לסוגי? נמגעה') ביישוב הסתירה 
בין הסוגיא כאן לסוגיא במגילה מה שיתבאר בזה. צה. ובשפתי חכמים ובעץ יוסף (ד'"ס ופינעית 
פֿ) הביאו דבריו. | צו. ובזה חלוק תירוץ זה מהתירוץ השני, ששם התרנו אפילו לצדיק שאינו 
גמור להתגרות ברשע שאין השעה משחקת לו. ובגליון הש"ס ציין לדברי המגן אברהם (פ" קט) 
שפסק להלכה שרשע שהשעה משחקת לו אסור להתגרות בו, ולא חילק בין צדיק גמור לצדיק 
שאינו גמור, וכן הוא בתירוץ השני בגמרא, ואם נאמר כהסמיכת חכמים, אם כן כך הוא גם התירוץ 
האחרון בגמרא שגם לצדיק שאינו גמור מותר להתגרות ברשע שאין השעה משחקת לו. ופסק המגן 
אברהם כתירוץ זה, ולכן סתם שאף רוב בני אדם שאינם בגדר צדיק גמור גם אסורים להתגרות רק 
ברשע שאין השעה משחקת לו. ראה עינים למשפט (ד"ס כטע) שעמד בזה. צז. וראה שם שהקשה 
שמכיון שהעמדנו שאסור להתגרות ברשעים או במילי דידיה או בצדיק שאינו גמור או ברשע שהשעה 
משחקת לו, אם כן מדוע אמרו שאת הפסוק 'אל תתחר במרעים' מי שלבו נוקפו אומר, הלא יש 
אופנים שבאמת אסור להתגרות בהם, ואפשר לפרש כפשוטו שלא לחרחר ריב עם הרשעים, ונשאר 
בצ"ע. וראה להלן (כענן "יפונ הפנ"ם (ספירפ ססוגיופי) שיתבאר שכן פירש הצל"ח (ד"ס ₪ קטש) ויישב לפי 
דרכו את הסתירה בין סוגייתנו לסוגיא במגילה. צח. ועוד קשה למה אמר רבי שמעון בר יוחאי 
רק ש'מותר' להתגרות בו, הלא באופן כזה יש 'חיוב' להתגרות בו. 


1/0/2018 


ילקוט 


הפסוקים מדברים ברשע שהשעה משחקת לו, ויש לחלק בין צדיק גמור לצדיק 
שאינו גמור. 

אלא שגם על זה קשה, שדברי רבי שמעון בר יוחאי שמותר להתגרות ברשעים 
נאמרו בסתם, ומשמע שאפילו צדיק שאינו גמור מותר לו להתגרות 
ברשעיםצט. ולכן תירצו באופן הרביעי שהשעה משחקת לו שאני, ואין זה 
כתירוץ השני, שכעת מתרצים שכל החילוקים שנאמרו בין מילי דידיה למילי 
דשמיא ובין צדיק גמור לצדיק שאינו גמור, נאמרו דווקא ברשע שהשעה 
משחקת לו, אבל רשע שאין השעה משחקת לו, אפילו צדיק שאינו גמור יכול 
להתגרות בו ואפילו במילי דידיה?. ואם השעה משחקת לרשע, לא הותרה 
ההתגרות בו אלא בשני תנאים שהמתגרה הוא צדיק גמור ובמילי דשמיאקא. 
ה. בבן יהוידע (ד"ס וֿנע"פ) כתב, שאכן התירוץ הרביעי הוא ממש כמו התירוץ 
השני, אלא שבתירוץ השני הגמרא באה ליישב את הסתירה בין הפסוקים 
יושומרי תורה יתגרו בם', ו'יחילו דרכיו בכל עת'. והאיבעית אימא האחרון הוא 
המשך דברי רב הונא, שתירץ תירוץ נוסף על הסתירה בפסוקים 'למה תביט 
בוגדים' וגו', ומאידך נאמר 'ה' לא יעזבנו בידו'. שמלבד התירוץ הראשון שרב 
הונא תירץ שיש חילוק בין צדיק גמור לצדיק שאינו גמור, כתב עוד אופן ליישב 
שיש חילוק בין רשע שהשעה משחקת לו לרשע שאין השעה משחקת לוקב. 


צר ו 


הסתירה בין סוגייתנו לסוגיא במגילה 


במסכת מגילה (ו:) הובאה הסתירה בין הפסוקים והגמרא שם תירצה תירוץ 

ראשון, שיש לחלק בין מילי דידיה למילי דשמיא. תירוץ שני, שגם 
האיסור להתגרות וגם ההיתר הוא דווקא בדברים שהם לתועלת האדם עצמו, 
וצדיק גמור מותר לו להתגרות אף במילי דידיה, וצדיק שאינו גמור אסור לולג. 
ותירוץ נוסף תירצה הגמרא שיש לחלק בין רשע שהשעה משחקת לו לבין רשע 
שאין השעה משחקת לו. וכתב בטורי אבן (מגיעס פס ד"ס ופינעית) שהתירוץ השלישי 
גם חוזר על 'מילי דידיה', ובזה אמרו 'שעה משחקת לו שאני'. והקשה שנמצא 
שסוגיית הגמרא כאן ובמגילה סותרות זו לזו, שכאן מבואר בתירוץ השני 
והשלישי שכל ההיתר להתגרות נאמר רק במילי דשמיא, וגם בזה דווקא ברשע 

שאין השעה משחקת לו או בצדיק גמור. 

ותירץ, שיש לומר שכל סוגיא מגלה על חברתה ואין מחלוקת בין הסוגיות, 

ובתירוץ השני והשלישי שהגמרא מחלקת בין צדיק גמור לצדיק שאינו 
גמור, או בין רשע שהשעה משחקת לו לרשע שאין השעה משחקת לו, אין 
חילוק בין התגרות ברשע לכבוד עצמו, לבין התגרות ברשע לכבוד שמים, 
ובצדיק גמור או ברשע שאין השעה משחקת לו, מותר להתגרות ברשע בכל 
אופן, ובצדיק שאינו גמור או ברשע שהשעה משחקת לו בין במילי דשמיא 

ובין במילי דידיה אסור להתגרות בו. 


יישוב הצל"ח לסתירת הסוגיות 


הצל"ח (ל"ס ₪ קטיפ) הקשה שיש שני הבדלים נוספים בין הסוגיות, שבמסכת 
מגילה הגמרא מביאה תחילה את דברי רבי יצחק שאם ראית רשע 
שהשעה משחקת לו אל תתגרה בו, והגמרא מקשה מדברי רבי יוחנן משום רבי 
שמעון בר יוחאי ומרבי דוסתאי שאמרו שמותר להתגרות ברשע, וכאן בגמרא 
הסדר הפוך ודברי רבי יצחק הובאו לבסוף. ועוד, ששם מביא רבי יצחק ראיה 
שאין להתגרות ברשע משני פסוקים, הן מהפסוק שהוזכר כאן בגמרא (ס(ס י 
ס) 'יחילו דרכיו בכל עת', וראיה נוספת מהפסוק (פסניס ₪ ) 'אל תתחר במרעים' 
ופירש את כוונת הפסוק לומר שאל תתגרה ברשע, ואילו כאן הובא בדברי רבי 
יצחק רק הפסוק 'יחילו דרכיו', והפסוק 'אל תתחר במרעים' הוזכר רק בדברי 
רבי דוסתאי בדברי מי שלבו נוקפו. 
ותירץ הצל"ח, שהגמרא כאן אינה מקשה מרבי שמעון בר יוחאי ורבי דוסתאי 
על רבי יצחק, כי יתכן וחולקים הם זה על זה, ואין צורך ליישב 
מחלוקתםקי. אלא הגמרא כאן ובמגילה מקשה כיצד יתיישבו הפסוקים הנראים 
כסותרים זה את זה. ולכן שם שעיקר הסוגיא היא דברי רבי יצחק, הובאו דבריו 
בשלמות והובאה גם דרשתו מהפסוק 'אל תתחר במרעים', אבל כאן עיקר 
הסוגיא היא דברי רבי יוחנן משום רבי שמעון בר יוחאי, ודברי רבי יצחק 


צט. ועוד שמדברי רבי יצחק משמע שאף לצדיק גמור הרשע יכול להזיק, שלמד כן מהפסוק 'כל 
צורריו יפיח בהם', ומשמע שבכל צורריו יפיח אף בצדיק גמור. ק. ובזה יתיישב מה שאמר רבי 
שמעון בר יוחאי שמותר להתגרות ברשעים, מכיון שהיתר זה כולל גם להתגרות ברשע שאין השעה 
משחקת לו במילי דידיה, ובזה אין מצוה להתגרות, אלא רק מותר להתגרות. קא. אבל במילי 
דידיה אפילו צדיק גמור אסור לו להתגרות ברשע שהשעה משחקת לו, ועל זה נאמר ש'כל' צורריו 
יפיח בהם, אפילו צדיק גמור. | קב. אמנם כתב שהעיקר הוא כמו גירסת הספרים שלא גרסו את 
האיבעית אימא הזה כלל. קג. והובא לעיל שכתירוץ זה הובא גם בילקוט שמעוני (פסלניס רמז מכמט). 
קד. ואף שרבי יצחק הוא אמורא ורבי שמעון בר יוחאי הוא תנא, וכן דברי רבי דוסתאי הם 
מברייתא, כתב הצל"ח שאין להקפיד בכך, כי דווקא בדינים ומשפטים אין אמורא יכול לחלוק על 
תנא, אבל בהסבר פסוקים ובהנהגת האדם בדעות ובמדות אין להקשות על אמורא מדברי תנא 
החולק עליו. קה. שודאי ש'יחילו דרכיו' מתפרש על הצלחת הרשע שרואה בצריו, ובהכרח שיש 
סתירה בפסוקים שיש ליישבה. אבל הפסוק 'אל תתחר' אין הכרח שהוא סותר לפסוק 'ושומרי תורה 
יתגרו בם', שהרי אפשר לפרשו כמו שפירשו רבי דוסתאי שהכוונה על תתחר במרעים להיות 


ברכות ז: 


ביאורים קלג 


הובאו רק כדי להקשות סתירה בפסוקים, ולכן הביא רק את הפסוק 'יחילו 
דרכיו' שמפסוק זה בהכרח שיש סתירה לפסוק 'ושומרי תורה יתגרו בם'קה. 
ומעתה התירוץ הראשון שמחלק בין מילי דידיה למילי דשמיא, וכן התירוץ 

המחלק בין רשע שהשעה משחקת לו לרשע שאין השעה משחקת לו, 
מתרצים את הסתירה בפסוקים?קי. אולם התירוץ הרביעי הובא כדי ליישב את 
דברי רבי דוסתאי ורבי שמעון בר יוחאי שאמרו בסתם שמותר להתגרות ברשע 
ומשמע שאפילו בדברים שאינם נוגעים לכבוד שמים מותר להתגרות בו, וכעת 
מיישבת הגמרא שאכן כך הוא שאף במילי דידיה מותר להתגרות ברשע ובלבד 
שלא תהיה השעה משחקת לולז. אמנם במגילה מיד בתירוץ השני אמרו 'הא 
והא במילי דידיה', ואם כן מלבד מה שנתיישבו הפסוקים גם דברי התנאים 
מתורצים שאף במילי דידיה מותר להתגרות ברשע אם אין השעה משחקת לו, 
ולכן לא היו צריכים לתרץ במגילה פעם נוספת כאן ברשע שהשעה משחקת לו 

וכאן בשאין השעה משחקת לוק". 


אוביו נופלים תחתיו 


כל הקובע מקום לתפלתו אויביו נופלים תחתיו. כתב בעץ יוסף (ל'"ס סויניו), 
שהטעם שצריך לקבוע מקום לתפילתו כי תפילה היא במקום קרבן וכשם 
שהיה לכל קרבן מקום קבוע לשחיטתו ולזריקת דמו, והקרבנות מגינים עלינו 
מצרינוקט, כמו כן הקובע מקום לתפילתו הרי היא נעשית כקרבן, והוא מוגן 
מצריו ואויביו נופלים תחתיו. 

ובספר בניהו (לעע ו: ד"ס 6ויניו) פירש, שהטעם שאמרו שאויביו נופלים 'תחתיו' 
ולא שאויביו נופלים 'לפניו', מפני שכל אדם המנצח את אויבו ודאי 

יש שמחה בלבו, אולם אם אויבו הכין מכשול להפילו ולהכשילו, ולבסוף אויבו 
נפל במכשול זה עצמו, תרבה שמחתו הרבה מאד. וזו הכוונה במה שאמרו 
שאויביו נופלים תחתיו, דהיינו שיפלו אויביו בבור אשר יכרו להפילו והוא ינצל 
מידם [ו'תחתיו' פירושו במקומו], ויעשה לו נס גדול כנס שנעשה למרדכי, שהמן 
הכין לו עץ לתלותו עליו, ולבסוף המן הוא שנתלה על העץ אשר הכין למרדכי. 
ועוד פירש, שיש שני אופנים של מלחמה עם אויבים, יש אדם הנלחם עם אויב 
העומד ממולו, ובאופן כזה אף אם ינצח את אויבו מכל מקום יגרם גם לו נזק 
כל שהוא, שהרי אויבו אינו משבית כלי מלחמתו ונלחם כנגדו, ומאחר והם 
עומדים פנים מול פנים יכול הוא להזיקו. אמנם אם האדם נמצא על הר ואויבו 
הנלחם עמו נמצא בתחתית ההר, בודאי שאדם זה מכה ואינו מוכה שאין 
האויבים יכולים להכות ממטה כלפי מעלה. ולכן אמרו שהקובע מקום לתפילתו, 
בשכר מעשיו יזכה לחסד ה' שיהיו אויביו נופלים כאילו עומדים הם תחתיו, 

ולא יוכלו לגרום לו אפילו נזק מועט. 
ובאמרי שפר (ד"ס כל הקונע) ביאר, על פי המעשה שהובא בירושלמי (פסס פ"ג 
סז) על הפסוק (עמות (ד כד) 'ולא יחמוד איש את ארצך', ששני אחים 
באשקלון שהיו להם שכנים גוים, ובדעתם היה שכשיעלו שכניהם היהודים לבית 
המקדש יגנבו את כל רכושם. וכשיצאו האחים מבתיהם באו מלאכים בדמותם 
והיו נכנסים ויוצאים בביתם, ולא יכלו שכניהם הגוים לבצע את זממם. ולמדנו 
מכך שכשהיה קבוע מקום תפילה בבית המקדש בירושלים היה הקב"ה שומר 
את בני ישראל מאויביהם. ולכן אמרו שאויביו של הקובע מקום לתפילתו נופלים 
תחתיו, והיינו שיפלו אויביו לפני המלאכים שיכנסו תחתיו לשומרו ולשמור על 
רכושוקי. 


אופן הלימוד מהפסוק 


שם. רבי שמעון בר יוחאי למד שהקובע מקום לתפילתו אויביו נופלים תחתיו, 
מהפסוק (טמו% גי ז י), 'ושמתי מקום לעמי לישראל ונטעתיו ושכן תחתיו 

ולא ירגז עוד ולא יוסיפו בני עולה לענותו כאשר בראשונה'. ופירש רש"י (ד"ס 
ועמתי), שהראיה היא מסוף הפסוק שנאמר שם ולא יוסיפו בני עולה לענותוי. 
וביאר בתולדות יצחק (נכט"י עס) שאף על גב שזה כתוב במפורש בסוף הפסוק, 
כוונת רש"י ללמדנו, שלא נטעה לומר שענין זה שאויביו נופלים תחתיו 

נלמד ממה שכתוב בפסוק 'ושכן תחתיו', דהיינו שאותם אויבים שהיו מענים 
אותם, ישכנו תחת ישראל, שאם נפרש כן יהיה קשה המשך הפסוק "לא יוסיפו 


כמותם, ואין הכרח לפרשו כדברי רבי יצחק החולק על רבי דוסתאי בפירוש פסוק זה, ולהקשות 
סתירה בפסוקים. קו.וכן החילוק בין צדיק גמור לצדיק שאינו גמור מיישב את הסתירה בפסוקים, 
אבל כל זה אינו מיישב את דברי רבי שמעון בר יוחאי ורבי דוסתאי שאמרו בסתם שמותר להתגרות 
ברשע, ולא הגבילו דבריהם לצדיק גמור או לדברים הנוגעים לכבוד שמים. קז. והתנאים שהתירו 
להתגרות ברשע דיברו ברשע שאין השעה משחקת לו, והפסוק שאוסר להתגרות ברשע מדבר ברשע 
שהשעה משחקת לו. | קת. וראה שם שביאר הצל"ח מדוע כאן הגמרא תירצה תחילה רק את 
הסתירה בפסוקים 'הא והא במילי דשמיא', והיו צריכים להביא תירוץ רביעי ליישב דברי התנאים, 
ואילו במגילה הגמרא מיד בתירוץ השני תירצה הא והא במילי דידיה. קט. כמו שכתבו התוספות 
(מגעס ג: ד"ס פמם) שיהושע שאל את המלאך שעמד לנגדו וחרבו שלופה בידו, על איזה עון הוא בא 
האם על עון ביטול תורה או ביטול הקרבנות. ושאלו בלשון (יסשע ה יג) 'הלנו אתה אם לצרינו', 
ואם לצרינו הכוונה האם באת בגלל ביטול הקרבנות המגינים עלינו מצרינו. ‏ קי.וכן פירש את 
הנאמר בתחילת הפסוק 'ושכן תחתיו', שיבואו מלאכי השרת וישכנו במקומכם ויפלו אויביכם לפני 
המלאכים. 


ילקוט 


קלד 


בני עולה לענותו' שהוא כפול שודאי מכיון שהם נופלים תחת ישראל שוב אין 
הם יכולים לענותם, ואדרבה ישראל הם המענים את אויביהם. ועוד יקשה, מנין 
שהפסוק מדבר על שכר קביעות המקום, והלא ממה שכתוב 'ושמתי מקום' אין 
ללמוד כן, שהרי פירושו הוא שה' ישים מקום לעם ישראל, ולא הוזכר בפסוק 
זה שאדם קובע מקום לתפילתו. ולכן כתב רש"י שענין זה של הקובע מקום 
נלמד מן הנאמר ושכן תחתיו' שישכון במקום אחד, והעושה כן יזכה ש'לא 
יוסיפו בני עולה לענותו' ככתוב בסוף הפסוק. 

והמהרש"א ' דיס כנ) פירש שלמדים שאויביו נופלים תחתיו ממה שנאמר 

'ושכן תחתיו', כלומר, שהשכנים הרעים של ישראל שהיה דרכם 

לענות את בני ישראל, כעמון ומואב ופלשתים, יפלו תחת בני ישראלקיא. 


גירסת הגמרא 'הקובע מקום לתפילתו' או 'לתורתו' 


שם. הגירסא לפנינו בגמרא, 'כל הקובע מקום לתפילתו אויביו נופלים תחתיו'. 
ויש גורסים, כל הקובע מקום לתורתו'. וכן היא נוסחת השאילתות (סי 
ש). וכן גרסו תלמידי רבינו יונה (ד"ס כ) בדברי הרי"ף. 


הטעם שלא סידרו שני המאמרים יחד 


שם. כתב בתרומת הדשן (ג'לנ, דיס פמכ), שלפי הגירסא 'כל הקובע מקום 

לתפילתו', הטעם שלא סמכו את המאמר הזה למאמר שהובא לעיל (ו6 
אמר רבי חלבו משום רב הונא, שכל הקובע מקום לתפילתו אלהי אברהם בעזרו, 
מפני שתחילה הביאו את כל דברי רב הונא, ואחר כך הביאו מדברי רבי יוחנן 
שנאמרו כלפי שכינה [שהקב"ה מתפלל כמובא לעיל (ע"פ)] והקדימו דברים אלו, 
ואחר כך חזרו לדברי רבי יוחנן שנאמרו בענין התפילה, וסמך מאמר למאמר 
הקודם לו, ואחרי שהובא המאמר של רבי שמעון בר יוחאי שה' לא יעזוב את 
הצדיק ביד הרשע, הביאו גם מאמר זה שהקובע מקום לתפילתו אויביו נופלים 

תחתיו. 


כפל הדרשות בקובע מקום לתפילתו 


שם. לפי הגירסא 'כל הקובע מקום לתפילתו', צריך לבאר מדוע אמרו דבר זה 

פעם נוספת, והלא לעיל (ו:) אמרו 'כל הקובע מקום לתפילתו אלהי אברהם 
בעזרו', ואם הקב"ה בעזרו הרי אויביו נופלים תחתיוקב. וביאר בספר אם יעקב 
(יסקימונסקי, ד"ס ופמר) על פי דברי הירושלמי (כרכות פ"ד ס"ד) אמר רבי תנחום בר 
חנינא צריך אדם לייחד לו מקום בבית הכנסת להתפללקי ולמדו כן מן הפסוק 
(סמו)( כ' טו ככ) ויהי דוד בא עד הראש אשר ישתחוה שם לאלהים', שלא נאמר 
'השתחוה' אלא 'ישתחוה', ומשמע שהיה לו מקום קבוע לתפילתו כדי שלא יהיו 
לו מפריעים בתפילה. ולפי שענין זה נלמד מדוד וכאן הביאו מאמר העוסק 
בענינו של דודקיד, לכן הביאו גם את המאמר הזה שלמדנו ממנו שדוד זכה 
שנפלו אויביו תחתיו מפני שקבע מקום לתפילתו, וכמו שנתבאר בירושלמי. 
והטעם, שלפי שתמיד הוא מתפלל במקום אחד ביכלתו לכוין בתפילתו היטב, 

ותפילתו נשמעת וזוכה לראות במפלת אויביו. 


מה היא קביעות מקום לתורתו 


שם. בתלמידי רבינו יונה (ל"ס כ גרסו 'כל הקובע מקום לתורתו'לטו, וביארו, 

שלמדו כן ממה שנאמר טסופ( נ' ז י) 'ושמתי מקום לעמי ישראל ונטעתיו 
ושכן תחתיו ולא ירגז עוד', ופסוק זה נאמר על בית המקדש, שהקב"ה היה 
משרה שכינתו שם ובזכותו היו ישראל יושבים לבטח ולא מפחדים מאויביהם, 


קיא. וראה שם בתולדות יצחק שהביא מהספר שנות חיים שכוונת רש"י לדחות פירוש זה. ודחאו 
משתי סיבות, הן מפני שדברי רבי שמעון בר יוחאי נאמרו על הקובע מקום לתפילתו ולא על מי 
שהקב"ה קובע לו מקום. ועוד, שאם כדברי המהרש"א לא היה צריך להביא ראיה מהפסוק כולו, 
ולכן דייק רש"י וכתב שהראיה היא מסוף הפסוק. | קב. ועוד שזהו הפירוש שאלהי אברהם 
בעזרו, שכשם שאצל אברהם אבינו אויביו נפלו תחתיו במלחמת ארבעת המלכים אף שרדף אחריהם 
עם אליעזר לבדו, כך גם הקובע מקום לתפילתו יהיה לו עזר מהקב"ה שיפלו אויביו תחתיו. סמיכת 
חכמים (על ו: פמר כ מנכ). ‏ קיג. וביאר בפני משה (ד"ס מקוס) שצריך לייחד לו מקום מיוחד שלא 
יתפלל פעם במקום הזה ופעם במקום אחר, ואפילו באותו בית הכנסת. | קיד. 'מאי רות שיצא 
ממנה דוד שריוהו לקב"ה בשירות ותשבחות'. | קטו. ובכלי יקר (פמו עס) ביאר שהטעם שפירשו 
פסוק זה על לימוד התורה, מפני שכן נרמז בתיבת 'ונטעתיו', ונטיעות אלו דברי תורה, שהם מטעי 
ה' להתפאר בו. ועוד טעם, שדקדקו כן מהנאמר בפסוק 'לעמי לישראל' בשני למדי"ם, ודרשו לעמי 
אלו תלמידי חכמים [וכמו שדרשו (ני"מ 6:9 הגד לעמי פשעם' (שעיס ₪ 6), אלו תלמידי חכמים 
ששגגות נעשות להם כזדונות], ולכן אמרו כאן 'ושמתי מקום לעמי' אלו תלמידי חכמים שיהיה 
להם מקום קבוע ללימוד תורתם ומלימודם תתמשך תועלת לכלל ישראל. קטז. וראה גם במדרש 
(פנפומל (ך (ך ות ע) שביאר את הפסוק (פקטס מד ו) 'בך צרינו ננגח בשמך נבוס קמינו' אמר רבי יצחק 
שתיבת 'בך' נדרשת כך, האות בי"ת הרי כאן שנים, והאות כ"ף היינו עשרים, אלו עשרים ושתים 
אותיות שבהם ניתנה התורה, ובהם ננגח צרינו. וכן אמרו בגיטין (.) 'דום לה' והתחולל לו' (פסיס 
), דום לה' והוא יפילם לך חללים חללים, השכם והערב עליהן לבית המדרש והם כלים מאליהם. 
קיז. וכשם שנפסק בשו"ע לענין תפילה (פו"ח פיי 5 פייש) שאין די במה שיקבע לו בית הכנסת להתפלל 
בו, אלא גם בבית הכנסת צריך שיהיה לו מקום קבוע. | קיח. ביארנו דברי תלמידי רבינו יונה 
על פי המשנ"ב (פ" קט פ"ק ו-ת). וראה עוד בסדר היום (פוף כװנת עניט ופדר סנימוד) שביאר, שהטעם 
שהקובע מקום לתורתו אויביו נופלים תחתיו הוא במדה כנגד מדה, שכשם שהוא עושה מקום קבוע 
למשכן השכינה, כך לא יטריחהו הקב"ה לרדוף אחר אויביו, אלא הוא ישב במקומו ואויביו יהיו 


ברכות ז: 


ביאורים 


ועכשיו שאין בית המקדש קיים, מקום התורה הוא במקומו והוא מקום השראת 
השכינה, וכשקובע מקום לתלמודו זוכה שיהיו אויביו נופלים תחתיוקטז. וכמו 
שאמרו להלן () שמיום שחרב בית המקדש אין לקב"ה בעולמו אלא ארבע 
אמות של הלכה בלבד, ולפיכך על ידי קביעת מקום בבית המדרש ללימוד 
התורה ינצל מהאויבים. וכתב שצריך האדם צריך לקבוע מקום ללימוד בבית 
המדרש, וגם בבית המדרש יהיה לו מקום קבוע שבו יעסוק לתורהק", ואף מי 
שאינו יודע ללמוד יקבע לו מקום בבית המדרש וילמד מעט במה שיודע ויחשוב 
בענייניו האם מקיים הוא את המצוות ועובד את ה' כראוי, ויכנס בלבו יראת 
שמים. וכדבריהם פסק הרמ"א (פו"ם סי קנס ס*6)קיף. 

והנצי"ב (סלפנ לנר, דנליס ג כג) ביאר, שדרשו שפסוק זה עוסק בקובע מקום ללימוד 

התורה מתיבת 'ונטעתיו', ונטיעה שייכת בתורה שבעל פה, וכמבואר 
בשו"ע (פו"ס סי" קנט פ"י) שהברכה שמברכים אחר שעולה לתורה היא 'אשר נתן 
לנו תורת אמת', וזה נאמר על תורה שבכתב, ו'וחיי העולם נטע בתוכנו' נאמר 
על תורה שבעל פה. ואמר הקב"ה לדוד המלך שיקבע מקום לתורה, וכשמצא 

דוד המלך את מקום המקדש מיד קבע שם ישיבהקיט. 


קביעות מקום ללימוד מרב אחד 


בברכת אהרן (ד"ס עס נגמרל כ( סקונע) ביאר, שכוונת חז"ל היתה ללמד אותנו 

כיצד להתנהג למען יתקיים הלימוד בידינו, ולא נבוא לידי שכחה. וכמו 
שאמרו בעירובין (ג.) שבני יהודה שלמדו מרב אחד נתקיים תלמודם בידם, ובני 
גליל שלא למדו מרב אחד לא נתקיים תלמודם בידם. וביארו בתוספות (שס ל"ס 
דגמרי) על פי המבואר בגמרא (ע"ז ש.) שאת גירסת הגמרא עדיף ללמוד אצל רב 
אחד שלא יתבלבל התלמיד בגירסא הנכונה, כי אם ילמד אדם מאנשים שונים 
יקשה עליו מאד לזכור את כל ההלכות שלמד, ויאבדו ממנו מעט מעט, אמנם 
אם ילמד מרב אחד שמועותיו יהיו מסודרות לו ויתקיימו בידו. ולכן הזהירו 
חז"ל שצריך לקבוע מקום לתלמודו, כמו מנהגם של בני יהודה ואז יפלו אויביו 
תחתיו, והוא כינוי למפריעים לאדם בדרך לימודו, לאבד ממנו את כל אוצר 
חכמתו אשר קנהקי, וכאשר יקבע לו מקום מיוחד אצל רב אחד שילמדו, יזכה 

שתלמודו יתקיים בידוקכא. 


ביאור השינוי בלשון הפסוק 


כתיב לענותו וכתיב לכלותו בתחלה לענותו ולבפוף לכלותו. רב הונא 
הקשה סתירה בין הפסוקים, שבשמואל נאמר (טסופ כ' ז י) 'ולא יוסיפו 
בני עולה לענותו' ובדברי הימים נאמר (דנכיס סיפיס 6 ט) 'ולא יוסיפו בני עולה 
לכלותו'קכב. ותירץ רב הונא שמשינוי הלשון בפסוק למדנו שבתחילה לענותו 
ולבסוף לכלותו. ופירש רש"י (ד"ס כתמילס, ד"ס וננסוף), שבתחילה נבנה בית המקדש 
על מנת שזכות קביעות התפילה בו תגן על ישראל שלא יוסיפו האויבים לענותם. 
ולבסוף כשחטאו ונגזר עליהם עינוי, מועילה התפילה במקדש שלא יצליחו 
האויבים לכלותם. והמהרש"א (ד"ס וננסוף) פירש, שלבסוף היינו כשיחרב הבית, 
גם אז בשבעים שנות גלות בבל לא יעשה הקב"ה כלה עם בני ישראלקכג. 
ובאיי חים (ל"ס כ"ה כמי) הקשה, כיצד שייך לפרש שהפסוק בדברי הימים נאמר 
על הזמן שבני ישראל יחטאו, הלא שני הפסוקים נאמרו בענין אחד, 
וכהבטחה לעתיד להיות בזמן שיקבע בית המקדש למקום תפילה לעם ישראל, 
ומכיון שאז עדיין לא חטאו מדוע נאמר בפסוק שנגזר עליהם עינויקכד. ולכן 
פירש ששני הפסוקים נאמרו על עת צדקתם של ישראל, ו'בתחילה' ו'בסוף' 
נאמר על מחשבת בני העולה, שבתחילה חושבים לענות את ישראל ולבסוף 


כלים מאליהם. | קיט. וכמו שנאמר (כי סמיס כ' ג 6 'ויחל שלמה לבנות את בית ה' בירושלים 
בהר המוריה אשר נראה לדוד אביהו, אשר הכין במקום דוד בגורן ארנן היבוסי', ומשמעו שבנה 
את בית המקדש במקום שהכין דוד זה מכבר, להיות מקום קבוע לתורה. | קכ. וראה במאירי 
(ד"ס 6ע"פ) שביאר שמה שאמרו אויביו נופלים תחתיו, אין המדובר באויבים העושים עמו מלחמה, 
אלא הכוונה שיצליח בלימודו וינצח את החולקים עליו, ואויביו הוא מלשון הפסוק (פסניס קמ ס) 'לא 
יבשו כי ידברו את אויבים בשער'. ‏ קכא. וראה שם שביאר את הדרשה מהפסוק, שלא ירגז 
פירושו שלא יפחד, וכדרך שאמרו לקמן (ס) שמה שנאמר (מע כם יז) 'אשרי אדם מפחד תמיד', 
נאמר על דברי תורה. ואדם זה שיקבע מקום ללימוד ותלמודו יתקיים בידו, אין לו צורך לפחד 
ולכן ישכון תחתיו, ובני עוולה, שהם המפריעים אותו מקנין התורה, לא יוסיפו לענותו. 
קכב. ובשפתי חכמים (רט"י ד"ס כתיכ) העיר שלפנינו בדברי הימים כתוב 'לבלותו'. ויש שינוי נוסף 
שבשמואל כתוב 'ונטעתיו' ובדברי הימים כתוב ונטעתיהו'. קכג. שפירש את הגמרא שאין כאן 
ענין של חזרה אלא שהמקום נבנה על מנת שיהיה בתחילה גם על עינוי ולבסוף אחר הגלות אינו 
מועיל על זה ומכל מקום מועיל שלא יהיה כילוי [אבל לפי פירוש רש"י היה כאן ענין של חזרה 
שבטלה הבטחה ראשונה]. ועיין בנצי"ב (דנר סעמק פמוא% כי פס שכתב גם לפרש שלכלותו נאמר על 
הגלות, שגם אז בית המדרש שהוא מקום השראת השכינה שהוא מקום התורה, מגן על ישראל 
שלא יוכלו הגוים לכלותם. וכמו שאמר עולא (נ"נ .) בביאור הפסוק (סטע = י) 'גם כי יתנו בגוים 
עתה אקבצם ויחלו מעט ממשא מלך ושרים', שפסוק זה נאמר בלשון ארמית ופירושו, שאי תנו 
כולהו [-אם כולם ילמדו] עתה אקבצם, ואם מעט מהם, יחלו ממשא מלך ושרים. ופירש רש"י 
(מס ד"ס וסנו שאף אם מועטים הם הלומדים, יהיו בטלים מלשאת משא מלך ושרים. קכד. וראה 
בחידושי המלבי"ם על הש"ס (קילופין סח: ד"ס כנכ) שכתב לבאר שהטעם שהעמידו את הפסוק בדברי 
הימים לאחר שחטאו ישראל, מפני שבדברי הימים (ני ג י) נאמר 'ויעש בבית קדש הקדשים כרובים 
שנים', וזה שונה מהאמור במלכים ' ו כג) 'ויעש בדביר שני כרובים', שכל מקום שהמנין נאמר 
בלשן 'שני' פירושו שהם שוים, ו'שנים' פירושו שהם נפרדים ומובדלים זה מזה [ראה שם שהביא 


ילקוט 


מחשבתם היא להשמיד את ישראלקכה. ועל זה הובטחו ישראל שכאשר ישים 
ה' את מקום המקדש לעמו ישראל לא יוסיפו בני עולה לענותו כמחשבתם, וכל 
שכן שלא יצליחו להשמידם כפי מחשבתם לבסוף. 
והגר"א (ניקורי פגלות ד"ס נתמנס) ביאר ש'בתחילה' היינו בבית ראשון, ו'לבסוף' 
היינו בבית שני. 


כיצד יתכן שתהיה חזרה מנבואה שגאמרה לטובה 


שם. בבאר אברהם (ד"ס כג סונפ) הקשה שלדברי רש"י שבתחילה היינו שבשעת 

בנין הבית הוא נבנה על מנת שלא יענו האויבים את ישראל, איך יתכן 
שלבסוף כשחטאו נגזר עליהם עינוי. והרי אמרו בשבת (ײ.) שמעולם לא יצאה 
מדה טובה מפי הקב"ה וחזר בה לרעה. וכן אמרו לעיל (ע"פ) שכל דבור ודבור 
שיצא מפי הקב"ה לטובה אפילו על תנאי לא חזר בוללי. וכיון שבתחילה נבנה 
הבית על מנת שלא לענות את ישראל איך נגזר עליהם אחר כך עינוי. ותירץ, 
על פי דברי המהרש"א (פ' עי? ד. ד"ס ממ) שדווקא כשעדיין לא נתמעטו הזכויות 
על ידי חסדים שנעשו אחר כך, אז הקב"ה לא חוזר בו מהטובה, אבל כשנתמעטו 

הזכויות חוזר בו מהטובה. 

ובעין יצחק (פניל, פתת סקער 6ות ס) תירץ, שהנאמר בשמואל ולא יוסיפו בני 

עולה לענותו' הם הדברים שאמר ה' לנתן הנביא שיאמר לדוד וכתוב (שס 
יז) 'ככל הדברים האלה וככל החזיון הזה כן דבר נתן אל דוד', וגם מה שנאמר 
בדברי הימים 'ולא יוסיפו בני עולה לכלותו' הוא גם ממאמר ה' לנתן הנביא 
שיאמר לדוד, ואם כן יש לומר שרק במקום שנאמרה תחילה נבואה על פי נביא 
שייך הכלל שאין חזרה מנבואה לטובה, אבל דרשה זו של לענותו' ו'לכלותו' 
הכל היה בזמן אחד, וכשנאמרה הנבואה 'לענותו' נאמרה גם הנבואה 'לכלותו', 
ובזה אמרו בגמרא שפירוש הנבואה שתחילה יהיה הצלה אפילו מעינוי, 
וכשיחטאו ויגרום החטא יהיה רק הצלה מכילוי. וכך נאמר בעיקר הנבואה 

שהצלה מעינוי יהיה רק כשלא יחטאו, ואין כאן חזרה. 


לענין מה גדולה שימושה של תורה מלימודה 


גדולה שמושה של תורה יותר מלמודה. בגליון הש"ס ציין לדברי התוספות 

(כפונות . ד"ס מנטלין) שכתבו בשם הר"י מקורבי"ל שהנפקא מינה בכך 
שגדולה שימושה של תורה מלימודה, שמבטלים תלמוד תורה להוצאת המת, 
אבל אין מבטלים משימושה של תורה להוצאת המתללז. ובהפלאה (עס ל"ס ומס 
עכתנו) הקשה שיש להוכיח מדברי התוספות שלמת מצוה מבטלים אף שימושה 
של תורהקכ". ותירץ, שגם הר"י מקורבי"ל מודה שמת מצוה עדיף אף משימוש 
תלמידי חכמים, אלא כוונת תוספות היתה שבמת מצוה שקונה מקומו ורשאי 
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על פי דין לקוברו במקום שמצאו, אלא שיש תוספת כבוד למת שיוליכוהו לבית 
הקברות, לגבי זה מבטלים רק תלמוד תורה, אבל אין מבטלים שימוש תלמידי 
חכמיםקכט. 


מעלת שימושה של תורה 


שם. האלשיך (מקני 5 ו) ביאר שענין זה ששימושה של תורה גדול מלימודה, 
הוא מפני שהלומד מרבו דברי תורה והולך לו, בהכרח שישארו לו כמה 


ראיות לכך], ומזה למדו כאן בגמרא שבדברי הימים מדובר בשעה שחטאו ישראל ולכן הכרובים 
פונים לבית וכל אחד עומד לעצמו ומובדלים הם זה מזה, אמנם במלכים מדובר שהיו הכרובים 
פונים זה לזה, ואז אין חילוק ביניהם. וכן מבואר במסכת בבא בתרא (ט) לחד מאן דאמר שבזמן 
שישראל עושים רצונו של מקום פונים הכרובים זה לזה, וכשאין עושים רצונו של מקום פניהם 
לבית. | קכה. וכ[ מצינו בפרעה הרשע שבתחילה אמר הבה נתחכמה לו, וישימו עליו שרי מיסים 
למען ענותו, ולבסוף אמר למילדות להמית את כל הבן הילוד. קכו.וראה שם בילקוט ביאורים 
בענין דברים שנאמרו מפי הקב"ה לטובה יש לחשוש בהם שמא יגרום החטא שהרמב"ם (סקדמס 
(פירום סמסגיות ד"ס ונשלר, וכן כס'כות יסודי ספורס פ"י ס"ד) כתב, שכאשר הקב"ה מבטיח אומה בבשורות טובות 
על ידי נביא, ודאי שיתקיים דבר זה כדי שתתקיים נבואת הנביא, ועל זה אמרו בגמרא שהבטחה 
לטובה אפילו על תנאי, אינה חוזרת. | קכז. ובזה יישב הר"י מקורבי"ל את הסתירה בין הנאמר 
בגמרא (טס) שמבטלים תלמוד תורה להוצאת המת, ואילו במסכת דרך ארץ (פי סיין אמר רבי עקיבא 
שבתחילה שהיה משמש לפני חכמים, היה פעם אחת שהלך בדרך ומצא מת מצוה וטיפל בו 
והוליכו לקבורה בבית הקברות במרחק ארבע מילין, וכשבא וסיפר את הדברים לפני רבי אליעזר 
ורבי יהושע אמרו לו שעל כל פסיעה ופסיעה כאילו שפך דם נקי. אלא שיש לתרץ ששם היה 
ביטול שימוש תלמידי חכמים שאינו מתבטל אף לצורך קבורת המת. אמנם תוספות שם כתבו תירוץ 
נוסף ששם אמרו לו שנחשב כשופך דם נקי, לא מחמת ביטול תורה, אלא מפני שמת מצוה קונה 
מקומו והיה לו לקוברו במקום שמצאו. ‏ קכח. שכן היתה קושיית תוספות ממת מצוה וכמו 
שנתבאר בהערה לעיל. קכט. והר"י מקורבי"ל לא סבר את מה שכתבו התוספות בתירוץ הראשון 
שמת מצוה קונה מקומו, וזהו כבודו ואסור להוליכו אפילו לבית הקברות. והוא סבר שתקנת יהושע 
בן נון שמת מצוה קונה מקומו לא נאמרה כחיוב לקוברו במקום שמוצאו, אלא שבעל השדה שבו 
נמצא המת מצוה אינו יכול למחות ולמנוע מלקבור את המת מצוה בשדהו, ואדרבה יש תוספת 
כבוד להוליכו לקבורה בבית הקברות. קל. וביאר לפי זה את מה שאמרו בילקוט שמעוני (מסי 
רפ פתקכט) בביאור הפסוק (פטט 6 ו) 'להבין משל ומליצה דברי חכמים וחידותם' שאמר רבי מאיר 
שמתיבת חידותם למדנו שאפילו שיחת חולין של החכמים שקולה כנגד כל התורה, שעל פי שיחת 
החולין שלהם לומד את עומק כוונת החכמים בדבריהם ומבין את דברי התורה שלומד ממנו לאחר 
מכן, ואת ההנהגה הראויה לו בחייו, והרי זה שקול כלימוד התורה. וכעין זה כתב רבי מתתיהו 
היצהרי (6ופ ו כניפור קנין כפיפוס מכפיס) שהטעם ששימושה של תורה גדול מלימודה, לפי שעל ידי שימוש 


ברכות ז: 


ביאורים 


קלה 


ספקות בהלכה, וכאשר יבוא מעשה לידו כיצד להתנהג במצוות ובעסקי גופו 
על פי התורה, יהיה נבוך בכך ולא ידע להכריע מה היא הדרך הנכונה. אבל 
אם ישמש את רבו וישמע מדי יום שיחותיו של רבו והנהגותיו גם בענייני 
החול, כיצד עושה כל דבריו על פי התורה, יבין התלמיד ממעשי רבו מה היא 
כוונת התורה בכל דין ובכל פרט מהנהגת החייםלל. 

וכעין זה כתב בחידושי הגר"א (למלי עס ד"ס גלולס) ששימושה של תורה היינו 
שלומד מהנהגות רבו, שאז לומד בקלות כיצד לנהוג הלכה למעשהקלי, 

אבל הלימוד הוא שמיעת ההלכות ומהם אינו יכול להכריע ההלכה כי כדי 
לפסוק הלכה מהש"ס צריך ללמוד כל הש"ס וצריך חכמה בינה ודעת כדי לדמות 
דבר לדבר ולהכריע הלכה למעשהקלב. והרחיב בביאור הדברים במשנת רכי אהרן 
(מסמריס וסימות ס"ג עמ' כי), שיש שני חלקים בשימוש תלמידי חכמים שמחמתם 
עדיף השימוש על הלימוד. האחד הוא בעצם הלימוד וידיעת ההלכות כראוי, 
שאף שכל הידיעות סדורות בשכלו, עדיין צריך הדרכה כיצד להכריע את הדברים 
כשיבוא מעשה לידו, וישתנה באופנים שונים, ואין מספיקה לזה ידיעת גוף 
ההלכות, אלא דבר זה נלמד רק על ידי ההתבוננות במעשה רבו. והשני, שעל 
ידי ההתקרבות וההתבוננות בתלמיד חכם הרי הוא מושפע ממנו ומודרך על ידו 
ואינו נמשך אחרי סביבתו, וכתב הרמב"ם (לעות פ"ו ס"6) שדרך ברייתו של אדם 
להיות נמשך בדעותיו ובמעשיו אחר רעיו וחבריו ונוהג כאנשי מדינתו, לפיכך 

כשמשמש תלמיד חכם ומתחבר אליו לומד מדרכיו בכל הנהגות החיים. 

בעיון יעקב (ל"ס גדונס) פירש, ששימושה של תורה הוא היראה מתלמידי חכמים 
כעבד המתירא מאדונו, ולפי שירא מהרב משמשו כעבד. ומעשה שימוש 

זה יביאו להיות תלמיד חכם, וכמו שאמרו ‏ סנפ כג:) שמי שירא מהחכמים הוא 

עצמו יהיה תלמיד חכםללג. 

ובברכת ראש (ד'ס גדוס) כתב, ששימושה של תורה הגדול מלימודה, היינו 
שמלבד הלימוד הוא רגיל לשבת אצל תלמידי חכמים, ורואה את 

מעשיהם ומבין כל דבר כפי ענינו הראוי לו, ולהכריע מתי מותר לעשות דין 
על פי הוראת שעהקלי. אבל בלי שישמש את רבו ויראה שהוא עשה מעשה 
כזה, אין התלמיד יכול להכריע מדעת עצמו לעבור על דברי תורה ולומר שיש 
בזה משום הוראת שעה. והביאה הגמרא ראיה לכך מאלישע שיצק מים על ידי 
אליהו שהורה הוראת שעה להקריב בבמה בשעת איסור הבמותללה, והכתוב 
משבח את אלישע ששימש את אליהו כראוי, וידע שנביא אמת הוא וראוי לו 

להורות הוראת שעה כזו. 


שימושה של תורה זהו לימוד הגמרא 


שם. המהרש"א (ס"פ, ד"ה גדו(ס) כתב שהלומד מרבו, פעמים שרבו מלמדו דברים 
שאינם למעשה, וגדולה שימושה של תורה שרואה ברבו הלכה למעשה. 
ובאהל משה (טו"פ, סי 6 ד"ס 026 פירש כוונת דבריו ששימושה של תורה היינו 
לימוד התורה הלכה למעשה ביישוב טעמי המשניות והסתירות שבין המשניות 
והברייתות הסותרות זו לזו, וכדברי הגמרא (קפן מז:) שאפילו קרא ושנה ולא 
שימש תלמידי חכמים הרי זה עם הארץ ופירש רש"י (פס ד"ס 5) ששימוש 
תלמידי חכמים הוא לימוד הגמרא שהוא דבר התלוי בסברא והיו מתאספים יחד 
ועוסקים בכךללו, ועל ידי לימוד כזה ידע לפסוק הלכה למעשהלל. 


החכמים כשיעמוד לפניהם בשבתם ובקומם, ילמד הרבה הנהגות ודברי מוסר. והביא שם דוגמאות 
להנהגות טובות שילמד בשימושו לרבו, שידע כיצד יסדר את כלי הבית, כמו מטה שצריך לסדרה 
בין צפון לדרום (של ס:), וכן ידע שאין שמים אוכלים ומשקים תחת המטה (פסמיס קינ), וידע איך 
יתנהג עם רבותיו, מתי יש לו לקום מפניו, ומתי ראוי שהרב ינזוף בתלמיד ומתי ראוי לנדותו, 
וידע כיצד סדר הדין, וכיצד להתנהג בדרך ארץ בישיבתו בשלחן ובשאר עניניו. ‏ קלא. ושנינו 
(6כות פ"6 מי"ז) שלא המדרש עיקר אלא המעשה. קלב. ובמהר"ץ חיות (ל"ס פמופס) כתב בשם הגר"א 
ששימוש תלמידי חכמים אף הוא נקרא לימוד, שלומד כיצד לקיים את המצוות. אלא שלימוד סתם 
משמע שמיעת ההלכות, ושימוש הוא לימוד ההלכות מראיית התנהגות הרב, ולימוד כזה הגדולה 
שבו שהוא נשרש בלב הרואה יותר מלימוד על ידי שמיעה. ובמהרש"א (עילוניץ גד. ד"ס פליפס) כתב 
שגדולה שימושה של תורה מלימודה מפני שהלימוד עשוי להשתכח. | קלג. וכתב עוד שמפני 
ששימושה גדול מלימודה אמרו בעירובין (-) שהיה לרבי אליעזר תלמיד שנתחייב שריפה למקום, 
ואמרו הניחו לו שאדם גדול שימש. ופירש העיון יעקב שהכוונה היא שתלמיד זה פירש מן התורה 
ואמרו במסכת בבא בתרא (עט.) שכל הפורש מדברי תורה אש אוכלתו, ותלמיד זה ניצל לפי ששימש 
אדם גדול וגדולה שימושה מלימודה. | קלד. כמו ששנינו בברייתא (פנסדרץ מו) שבית דין מכים 
ועונשים שלא מן התורה כשרואים שצורך השעה הוא לעשות סייג וגדר לדברי תורה. ומעשה באחד 
שרכב על סוס בשבת בימי יונים והביאוהו לבית דין וסקלוהו, לא מפני שראוי לכך אלא שהשעה 
צריכה לכך. | קלה. ופירש רש"י (מנמס ג' ג 6) שיציקת המים שיצק אלישע על ידי אליהו היתה 
בשעה שכינס אליהו את נביאי הבעל בהר הכרמל וביציקתו נעשו אצבעותיו כמעיינות מים עד 
שנתמלאה התעלה במים. וראה גם באמרי שפר (ד'ס גזוש) שעל פי דברי רש"י אלו כתב לבאר שאין 
הפירוש כאן 'שימושה של תורה' כבשאר מקומות, אלא שכוונת הגמרא שגדולה היתה זכותו של 
אלישע שנעשתה על ידו נבואה של אליהו, ואף על פי שהיו לאליהו כמה תלמידים, גדולה היתה 
זכותו שעל ידו נעשה מעשה הנבואה. ונבואה זו שנעשית על ידי מעשה, גדולה יותר מסתם לימוד 
נבואה שלא נעשה בו מעשה. קלו. והופיף שישיבתם יחד ולימודם בסברת המשניות הוא כדוגמת 
הגמרא שסידרו האמוראים. וראה בפירוש רש"י בעין יעקב שהביא כאן את דברי רש"י אלו בברכות. 
קלז. וכן פירש המהרש"א (פסדרץ פם: סל ד"ס ונעטית) שזהו שימוש תלמידי חכמים. שהוא שורש ומקור 
ללימוד התורה ולהבנתה כראוי. וכן פירשו את דברי הגמרא גם בסדר היום (פפור מטנת כן ממם סניס, 
ד"ס כן מ"ו) ובאם יעקב. ובאם יעקב (ד"ס ופמכ) הוסיף לבאר, שהראיה מאלישע שיצק מים, שרומז 


קלו ילקום 


מנין שאין שימושה של תורה ולימודה שוים 


שם. הקשה הריא"ף (ד"ס גלנס) מנין ששימושה של תורה גדולה מלימודה, אולי 
שוים הם ובפסוק הובאה מעלתו של אלישע שהיה משמש את אליהו כדי 
ללמדנו שאף שימושה של תורה שקול כלימודה. ותירץ, שאם היתה מעלת 
שניהם שוה היה צריך לומר על אלישע 'אשר למד ואשר יצק', אמנם עתה 
שהזכיר רק מעלתו שיצק מים על ידי אליהו ולא הזכיר את הלימוד למדנו שאין 
מעלתם שוה אלא גדול שימושה יותר מלימודה, והביא הפסוק את מעלתו 
יאווה של אלישע. ובפתח עינים (ד"ס מנמד) הוסיף לבאר, שלפי דרך הריא"ף 
למדנו ששימושה של תורה גדול הרבה יותר מלימודה, שאם שימושה של תורה 
היה גדול רק מעט יותר מלימודה היה צריך לומר אשר יצק מים על ידי אליהו 
ואשר למד ממנו, והיינו יודעים מכך שהשימוש גדול מהלימודקלח, ומכך שלא 
הזכיר כלל את ענין הלימוד משמע ששימושה של תורה גדול הרבה מלימודה. 
ובפתח עינים שס) תירץ, שדבר זה שמעלת המשמש תלמיד חכם היא כלימוד 
אין צריך להשמיענו בפסוק, שלא יגרע חלק המשמש תלמיד חכם, מנשי 

תלמידי חכמים והמחזיק בידם, שחולקים עמהם בשכרם, אלא בהכרח שהפסוק 

בא ללמדנו ששימושה גדול מלימודה. 

ובעין אליהו (ד'"ס ופמר כ"י) תירץ על פי המבואר בגמרא (נ"ק י.) שלימוד לאחרים 
מעלתו יותר גדולה מעשיית מעשה המצוה, ואם כן היה צריך הפסוק 

לומר שהיה באלישע מעלה שלמד מאליהו. ובכך היו מוזכרות שתי מעלות, הן 
מעלתו של אליהו שלימד לאחרים, והן מעלתו של אלישע שלמד מאליהו. אלא 
ודאי שהשימוש שרואה מעשיו של רבו גדול מהלימודקלט, ולכן הפסוק שרצה 
לספר את מעלתו של אלישע הביא דבר זה ששימש את אליהו, ואף שאם היה 
מזכיר את הלימוד היה בכך גם מעלתו של אליהו, אך מכיון שעיקר הכוונה 
היתה למעלתו של אלישע ואצלו השימוש הוא במעלה יותר גדולה מהלימוד, 

לכן הזכיר דווקא מעלה זו. 


גדר חיוב תפילה בעיבור 


אמר ליה רבי יצחק לרב נחמן מאי טעמא לא אתי מר לבי כנישתא 

לצלויי אמר ליה לא יכילנא. רש"י (ד"ס 6) פירש שהטעם שלא יכול 
היה לבוא להתפלל מפני שתש כחו. והמג"א (סי 5 ס"ק טו) למד מכך, שדברי 
השו"ע (שס ס"ט) שישתדל אדם להתפלל בבית הכנסת עם הציבור, לא נאמרו רק 
באונס גמור כחולי, אלא כל שנחלש ותש כחו נחשב כאנוסקמ. ובעמק ברכה 
(כרכות קכיפת שמע פֿות 6) למד מכאן שתפילה בציבור אינה חובה ככל מצוות דרבנן, 
שאם היתה חובה לא היה רב נחמן פטור מפני שתש כחו, כשם שאין נפטרים 
משאר חיובים דרבנן מחמת חולשה, אלא חובה לטרוח ולקיימם. אלא ודאי 
שאין התפילה בציבור אלא מעלה ובכלל ההשתדלות שתקובל תפילתו, שמכיון 


להשתדל להתפלל עם הציבורקמא. 
אמנם בחתם סופר (סו"פ, "ו ניקוטיס סי פו)קלמב ובשמירת הלשון (סמימם סספר פ"b)‏ 
כתבו, שתפילה בציבור היא חיוב גמור, והביא ראיה ממה שאמרו 
(פקסיס מו.) ש'לתפילה ארבעה מילין' ופירשו הרבה ראשונים שמדובר במי 
שהולך בדרך ורוצה להתפלל וללון שאם יודע שיש בית הכנסת עד ארבעה 
מילין ושם מתפללים במנין, חייב ללכת לשם להתפלל, וכן חייב לחזור 


ללימוד התורה המכונה בשם מים [כמו שאמרו בתענית () למה נמשלה תורה למים, דכתיב (שעיס 
גס 6 'הוי כל צמא לכו למים'] ואלישע יצק מים על ידי אליהו לתרץ את דברי רבו ולהבין בעמקותם, 
וזכה לבסוף שיהיה פי שנים ברוחו עליו. וראה גם בחזו"א (פמונס ונטסון פ"ג לות כס, כפס סגכי"ק) שכתב, 
שימוש תלמידי חכמים הוא המשא ומתן העיוני העמוק של הפוסקים המסור בידינו במסורה מאנשי 
כנסת הגדולה שנמסר להם מן הזקנים ומן הנביאים עד שמגיעים אלינו כל אותן הדברים שנאמרו 
למשה מסיני. | קלח. ומכך היינו למדים ששימושה של תורה גדול מלימודה, שאם לא כן היה 
לו לומר 'אשר למד ואשר יצק מים על ידי אליהו', והיה הפסוק מקצר יותר. קלט. ויש בכך 
חידוש, מפני שמדברי הגמרא (ני ₪ היה מקום לומר שהשימוש וראיית מעשיו של רבו שוה 
ללימוד, שאמרו שם שאין למדים הלכה לא מפי לימוד ולא מפי מעשה ולא מפי הלכה למעשה, 
וביאר הרשב"ם (טס ד"ס 8 ד"ס ו, דס עד) שאם הרב בדרך לימודו אמר שמסתבר טעמו של פלוני 
אין ללמוד מכך הלכה למעשה, כי שמא בשעה שיבוא מעשה כזה לידו ידקדק יותר ויראה טעם 
אחר כדעת החולקים. וכן אס ראה שרבו עושה מעשה אין לקבוע הלכה כמעשיו כי שמא אין הוא 
מבין את הטעם שבגללו רבו פסק ועשה כן, ויטעה בסברא ויבוא לעשות כן במקרים אחרים שאין 
נוהגים הסיבות שהיו לפני הרב. ורק אם אמרו לו הלכה למעשה שאין הרב עונה לו אלא על פי 
שאלתו, ויכול הוא לפסוק כדבריו. ואם כן נמצא שלימוד מרבו וראיית מעשיו שוים הם ומשניהם 
אין לפסוק הלכה. קמ. וביאר המג"א (פס) שהטעם שפירש רש"י שתשובת רב נחמן היתה שאין 
הוא יכול לבוא מחמת תשות כח ולא מחמת חולי. שאם היה רב נחמן חולה היה ידוע הדבר לרב 
יצחק ולא היה צריך לשאלו מדוע לא בא לבית הכנסת. ולגבי אונס ממון, כלומר שאם על ידי 
כך שישתדל להתפלל עם הציבור יגיע לידי הפסד ממון, ראה במשנה ברורה (פ" 5 פ"ק כע) שיכול 
להתפלל בביתו ביחיד או בבהכ"נ בלא ציבור. וראה בדברי יציב (פו"ת, מ" (יקוטיס סי טו) שביאר הטעם 
לכך שמכיון שעיקר חיוב התפילה הוא עבודה שבלב, אם כן עדיף להתפלל בכוונה ביחידות מאשר 
בציבור שלא בכוונה, ואם יש לו הפסד ממון וכדומה על ידי תפילתו בציבור, שבודאי לא יוכל 
לכוין בתפילתו כראוי, עדיף שיתפלל ביחידות ובכוונה. אמנם כתב המשנה ברורה (עס) שכל זה 
כשיגיע לו הפסד על ידי כך, אבל אם על ידי התפילה בציבור רק ימנע ממנו ריוח, יתפלל עם 
הציבור, שיש חילוק בין מניעת ריוח לבין הפסד ממון. והביא שם מהאליה רבה שיש לקנוס את 
האנשים שעוסקים בתורה או שמשתכרים ממון ומתוך כך אינם באים לבית הכנסת. ואת העשירים 


ברכות ז: 


ביאורים 


לאחוריו עד קרוב לשיעור מיל כדי להתפלל בציבור וכל שכן אם יכול להשיג 
מנין בעירו, אפילו אם רחוק ממנו עד קרוב למיל בודאי מחויב ללכת להתפלל 
שםקמג. 

וכן הוכיח באגרות משה (טו"פ, פו"ם פ"כ פיי מ) שהתפילה בציבור היא חובה ולא 

רק מעלה. ועוד כתב, שמכיון שמבואר בגמרא שיש מעלה במתפלל בציבור 
שאז תפלתו מתקבלת זה עצמו מחשיב את התפילה בציבור לחיוב, מפני שכל 
תפילה שודאי שלא תתקבל לא יצא בה ידי חובת תפילה וצריך לחזור ולהתפלל, 
מפני שאי אפשר להחשיב 'תפילה' אלא כשיתכן שתתקבל, ולכן כשמתפלל 
באופן שיותר ראוי לקבלת התפילה יש בכך עדיפות בקיום מצות תפילה, וכיון 
שמבואר בפסוקים שבשעה שהציבור מתפללים היא עת רצון להתקבל תפילתו, 

אם כן יש חיוב לאדם להשתדל להתפלל בציבור. 

ואת הראיה מדברי רב נחמן דחה באגרות משה שאין ראיה שאין כאן חיוב 

גמור, אלא הסיבה לפטור מחמת טרחה ואונס הוא, משום שכך היתה 
תקנת התפילה מעיקרה ולכל מצוה יש גדר שונה עד כמה צריך לטרוח בשביל 
לקיימהקמד. ובמקור חיים (טו"ת, כ"ם ספגפנונין, סי" ) גם כן כתב שתפלה בציבור 
הוא חיוב גמור, ואת הראיה מסוגייתנו דחה, שיש לומר שרב נחמן היה לו 
טרחה לאסוף מנין מפני תשות כחו, וכמו שמחמת חלישותו לא הלך לבית 
הכנסת הוא הדין שלא היה בכחו לאסוף מנין, אבל אם היה בכחו לעשות כן, 

היה אוסף מנין ומתפלל בציבורקמה. 


מתי אין צריך לטרוח לאסוף עשרה אנשים שיתפללו בביתו 


אמר ליה לכנפי למר עשרה וליצלי אמר ליה טריחא לי מלתא. כן היא 

הגירסא לפנינו, ופירושה שהיה קשה לרב נחמן לאסוף לביתו עשרה 
אנשים מפני הטרחה הכרוכה בכך. וכתב המג"א (עס ס"ק י), שלפי זה מה שפסק 
השו"ע שאם אינו יכול לבוא לבית הכנסת יכוין להתפלל בשעה שהציבור 
מתפללים, כל זה באופן שיש לו טרחה לאסוף עשרה אנשים שיבואו להתפלל 
עמו בביתו. אלא שהביאקמ' שהסמ"ג (מנות עפס ש) גורס כאן בגמרא, 'אמר ליה 
לא בעינא דאטרח ציבורא', כלומר שרב נחמן לא רצה להטריח עשרה אנשים 
שיבואו אצלו, ואם כן אף אדם שיש לו משרתים מרובים ואין לו טרחה לאסוף 
עשרה אנשים, אין הוא צריך להטריח את הציבור, ורק אם באו עשרה אנשים 

מעצמם יתפלל עמהם בביתו. 


מי הם העיבור שראוי להתפלל בשעה שהם מתפללים 


ולימא ליה מר לשלוחא דצבורא בעידנא דמצלי צבורא ליתי ולודעיה 

למר. כתבו במרומי שדה (ל"ס ויפפ) ובקהלות יעקב (ע" סי 5 ד"ס ועגי), 
שמדברי הגמרא משמע שצריך לכוין תפילתו לשעה שהציבור בעירו מתפללים, 
שאם נאמר שגם הזמן שמתפללים בו ציבור של עיר אחרת הוא בכלל זמן 
תפילת הציבור, אס כן לכאורה יועיל גם זמן תפילה של ציבור אחד בסוף 
העולם, ונמצא שבכל שעות היום הוא זמן שהציבור מתפלליםלמ'. וכן כתב גם 
באפיקי מנינים (פו"ם סי 5 ניסוריס סק"ס), והוסיף שבני הכפרים הגרים בתוך תחום 

העיר נגררים אחר זמן התפילה שבעירקמת. 

והקשה במרומי שדה (ל"ס ויפ)) מהמבואר בעבודה זרה (ל) שבראש השנה לא 

יתפלל אדם מוסף ביחידות לפני שעברו שלש שעות ביום, שמכיון 


יש לקנוס יותר, ותלמידי חכמים אף אם עוסקים בלימוד אם לא יבואו לבית הכנסת יש בזה משום 
חשד וחילול השם. קמא. ודייק כן ממשמעות דברי הרמב"ם (תפעס פ"ת ס") שכתב 'תפלת הציבור 
נשמעת תמיד וכו', ולא יתפלל ביחיד כל זמן שיכול להתפלל עם הציבור'. ולשון זה משמע שאין 
כאן חיוב גמור, אלא בגדר השתדלות שתקובל תפילתו. והביא שם שכן מבואר בספר יריעות האוהל 
(על ספר 6וסל מועד נמינ ד) שתפלה לא מצינו שגזרו בה חכמים שצריכה להיות בציבור כמו יתר מצוות 
דרבנן אשר ציוו עליהן, ואף שמעלתה גדולה מכל מקום אינה מצוה מחויבת. והחוות יאיר (פו"ת, 
סי קיד) לא רצה להתיר אפילו אמירה לגוי בשבות דשבות כדי להתפלל בציבור. | קמב. החתם 
סופר האריך לחלוק על ספר אחד שכתב שאין חיוב להתפלל בעשרה כל יום, עיי"ש באריכות. 
קמג. וכן פסק השו"ע (פו"ם מ 5 פט"). אולם דעת הרמב"ם בפירוש הגמרא בפסחים אינה כן, אלא 
שביאר (פפלס פ"ד טס" שהגמרא מדברת לענין חיוב נטילת ידים לתפילה [ואם כן מיושב מה שהעמק 
ברכה דייק כדבריו בדעת הרמב"ם]. קמד. שכאן החשיבו טרחה של הילוך מיל כטרחה הפוטרת 
מתפילה בציבור, ואף שזה אינו אונס גמור ולא מצאנו שיפטר בכך משאר מצוות דרבנן, במצות 
תפילה קבעו שיעור זה, ויתכן שהטעם מפני שאף אם מתפלל ביחידות סוף סוף עושה מעשה מצוה 
של תפילה, ולכן החשיבו אף אונס קטן, כאונס הפוטרו מחיוב תפילה בציבור. | קמה. ובהגהות 
היעב"ץ (ד"ס מ"ט) פירש שעיקר טעמו של רב נחמן היה בגלל שסבר כרבי אמי ורבי אסי שאף על 
פי שהיו להם שלש עשרה בתי כנסיות בטבריה לא היו מתפללים אלא בין עמודי בית המדרש 
שהיו לומדים בו (סץ 5), ולא אמר לרבי יצחק טעם זה מפני שהוא לא שמע דין זה ולא היה 
מקבלו ממנו. וראה עוד במקור הברכות (מֿמר (פ) שכתב שאין לפרש שהטעם שרב נחמן התפלל 
בביתו משום שזה היה מקום תורתו, שכל מה שאמרו שעדיפה תפילה במקום שלומד, הוא באופן 
שמתפלל שם בציבור. קמו. כן כוונת המג"א על פי פירוש המחצית השקל (Eס). ‏ קמז וכתב 
בקהלות יעקב שאף שלגבי קבלת התפילה בבית דין של מעלה אין הבדל אם הוא זמן תפילה בעיר 
זו או בעיר אחרת, אבל מצאנו כעין זה לגבי תפילת מוסף, שלדברי רבי יהודה בעיר שהציבור 
מתפללים מוסף, היחיד פטור. ודווקא ציבור שבעירו אבל ציבור שבעיר אחרת אינו פוטר את היחיד 
שאינו בעיר זאת מתפילת מוסף. וכך גם כאן נאמר שהיחיד נטפל לשעת הרצון של הציבור שבעירו. 
קמח. ויתכן ואפילו אם נמצאים חוץ לתחום העיר, כל שמקומם נראה לאנשי העיר נגרר אחר 
העיר. אבל ישובים הרחוקים מהעיר אינם נגררים אחר העיר. 


ילקוט 


שהוא זמן דין שמא יעיינו בדינו ויצא חייב בתפילתו. ושואלת הגמרא אם כן 
גם שחרית לא יתפלל ביחידות, ומשיבה הגמרא שמכיון שיש ציבור שמתפללים 
שחרית בשעה שהוא מתפלל, אין תפילתו נדחית. וקשה, שמשמע מדברי הגמרא 
שם שסומכים על כך שיש ציבור שמתפלל שחרית כעת אף שאין זה בעירו. 
ותירץ, שכוונת הגמרא שם שסומכים על כך שכבר היה ציבור שגמרו תפילתם 
ושוב אין תפילתו נדחית, ובזה מועיל אפילו שציבור בעיר אחרת גמר תפילתו, 
אבל כדי שיחשב תפילה בשעה שהציבור מתפללים, בזה צריך שדווקא הציבור 
בעירו יתפללו, ולכן תפילת מוסף אין הוא יכול להתפלל ביחידות קודם שלש 
שעות כי הציבור בעירו עדיין לא מתפללים מוסףקמט. 


ח. 


ראיית הגמרא על מעלת תפילת היחיד בזמן שהציבור מתפללים 


מאי דכתיב ואני תפלתי לך ה' וכו. גירסת הגמרא 'בשעה שהציבור 
מתפללין', ומשמע שעיקר המעלה היא להתפלל בזמן שהציבור מתפללים*. 

ואכן כתבו הראשונים בשם הגאונים שאפילו מי שאינו הולך לבית הכנסת אלא 
מתפלל בביתו, יש לו להתפלל בשעה שהציבור מתפללים. וכן כתבו בטור ושו"ע 
(פו"ם סי" 5 ס"ט) שאפילו אם הוא אנוס ואינו יכול לילך לבית הכנסת, טוב לו 

לכוין השעה שהצבור מתפללים בהי. 

וכתב המהרש"א (סיפ דיס מ"ד) שהגמרא לא הוצרכה להביא ראיה שתפילת ציבור 
יותר מקובלת ומרוצה שכן דבר זה מפורש בתורה, וכמו שאמר רבא 

(ינתות מט:) שמנשה דן את ישעיהו הנביא קודם שהרגו, ואמר לו, משה רבך 
אמר (לנריס ד ז) 'מי כה' אלהינו בכל קראנו אליו', ואתה אמרת (שעיס נה ו) 'דרשו 
ה' בהמצאו' וכו'. ומבואר בגמרא שהתשובה לכך היא שעל תפילת הציבור 
נאמר מי כה' אלהינו בכל קראנו אליו, ועל תפילת היחיד נאמר שנשמעת 
תפילתו 'בהמצאו' היינו עשרה ימים שבין ראש השנה ליום הכיפורים. אלא 
ראיית הגמרא רק לומר שגם תפילת היחיד בביתו מרוצה ומקובלת יותר בזמן 
שהציבור מתפללים. והביא ראיה מהפסוק ואני תפילתי' כלומר תפילה שאני 
מתפלל ביחידות, הרי היא מקובלת לפניך ה' בעת רצון היינו בשעה שהציבור 

מתפלליםז. 
וכן כתב הריא"ף (ל"ס נעעס) שהראיה מפסוק זה היא לדברי רבי יצחק שאף 
המתפלל ביחידות יש לו לכוין לשעה שהציבור מתפללים, אלא שלמדו כן 
מסוף הפסוק 'אלהים ברב חסדך ענני באמת ישעך', ואם היה מדובר על תפילת 
הציבור, לא היה צריך לומר שתתקבל תפילתו 'ברב חסדך' שהרי תפילת הציבור 
אינה חוזרת ריקם, וכמו שאמרו להלן שאין הקב"ה מואס בתפילתם של רבים. 
אלא בהכרח שמדובר על תפילת היחיד בשעה שהציבור מתפללים שהיא עת 
רצון, ועל זה אמר 'אלהים ברב חסדך' שקבלת תפילת היחיד כתפילת הציבור 
היא חסד ה'. 


קמט. וראה שם מה שהקשה שמדברי המג"א (פ" פקל פק"ט) משמע שאף בשחרית ההיתר הוא 
להתפלל רק בשעה שהציבור מתפללים. | א. בספר מגדים חדשים (ד"ס ופי מביא שאמרו למגיד 
מטריסק שבירושלמי גורסים 'אימתי עת רצון בשעה שהצדיקים מתפללים', והשיב בשם הגר"א 
שהיה כתוב בירושלמי בשעה שהצ' מתפללים, והכוונה ל'ציבור' ולא ל'צדיקים', וכמו ששנינו 


לקבלת התפילה, ולמדו כן ממה ש'אמר דוד לפני הקב"ה רבון העולמים בשעה שאני מתפלל 
לפניך תהא עת רצון דכתיב ואני תפילתי לך ה' עת רצון'. | ב. תלמידי רבינו יונה וריטב"א 
(ד"ס 6ימפי), תוספות רבינו פרץ (ל"ס ומ). ג. וראה בספר לקוטי בתר לקוטי (ד"ס עיני) | שביאר 
בשם בעל עיני יצחק על פי משל, שהמגיע לאכסניא בזמן הקבוע לאכילת האורחים מוצא מאכלים 
טובים אך המאחר מוצא מאכלים קרים, וכך בעת שהציבור מתפללים המלאכים עומדים להביא 
התפילות לפני הקב"ה, אמנם המאחר אינו מוצא מלאך שימליץ עליו ויביא תפילתו. ‏ ד וכן 
מבואר בבית אלהים (שער התפעס פי") 'וכן נראה מן הכתוב שאמר ואני תפלתי לך ה' עת רצון, 
כלומר גס כי תפלתי ביחיד, אני משתדל שתהיה בעת רצון'. והוסיף המבי"ט, שבזה נחלקו רב 
נחמן ורב יצחק, שרב נחמן סבר שאף שיש מעלה ליחיד המתפלל בציבור, אפילו אם אין הוא 
אומר בתפילתו דברים שבקדושה, וכגון שמאריך הוא בתפילתו ואין הוא מספיק לסיים תפילתו 
עד חזרת הש"ץ ולומר עמהם קדושה, אבל כשאין היחיד עומד במקומם של הציבור אלא מתפלל 
בביתו, לא סבר רב נחמן שתהיה מעלה לתפילתו כעין תפילה של רבים. ועל זה תמה מדוע רב 
יצחק מזרזו להתפלל בשעה שהציבור מתפללים ומה מעלה יש בכך. והשיב לו רבי יצחק שלמדנו 
מהפסוק 'ואני תפלתי לך ה' עת רצון', שגם בתפילה שמתפלל היחיד בביתו, יש לה יותר מעלה 
אם אומרה בשעה שהצבור מתפללים שאז היא עת רצון שהקב"ה מרוצה באותה העת. 
ה. ומשמע בדבריו שהעת רצון אינה רק בתפילה בציבור אלא בכל מצוה הנעשית בציבור. וכן 
מבואר בדרך החיים למהר"ל (פנות פ"נ מ"ד) שלמדנו מהגמרא כאן שהקב"ה רצונו דווקא בציבור, 
ורצונו הוא כאשר מתפללים לפניו על צרכיהם, וביאר המהר"ל שלמדנו מכך את מעלתו של 
העוסק עם הציבור המבוארת שם (פ"נ מ"נן כי הקב"ה חפץ בציבור כי אין להם מקטרג, מפני 
שיש להם כח כללי ומצד הכלל לא שייך חטא, כי חטא הוא ביחידים, אבל לא שייך חטא 
בציבור. וכל הקטרוג שיש בציבור הוא רק מפני חטאי היחידים, אבל לא מצד הציבור בעצמותו. 
ו. שכן בזמן שהעולם נוהג בטבעו אין הטבע רוצה לשנות את תפקידו שציוהו הקב"ה. והמליץ 
על זה את הפסוק (שעס 9 ו) 'והיה אמונת עתיך חוסן ישועות וגו'. ומסיים שלכן כשירצה יחיד 


ברכות ז: - ח. 


ביאורים קלז 


מהו עת רעון 


אימתי עת רצון. בבית אלחים (פער הפפעס פי") כתב, ש'עת רצון' זו שעה 
שהצבור מתפללים בה ונקראת עת רצון מפני שהקב"ה מרוצה באותה 
העת, וכמו שאמר רבי יוחנן (שי? ו:) שבשעה שהקב"ה בא לבית הכנסת ולא 
מוצא שם עשרה שיוכלו לענות על דברים שבקדושה מיד הוא כועס שנאמר 
(שעיס כ 3) 'מדוע באתי ואין איש קראתי ואין עונה', ולמדנו מכך שבשעה שיש 
עשרה המתפללים הוא היפך מכעס, והיא עת רצון. 
וביאר הגר"א באמרי נועם (ד"ס 5עפי), | שהואיל ואצל הקב"ה אין העיתים 
משתנים, השמיענו כאן שהכל תלוי בנו, שבעת שאנו מתפללים או 
עושים מצוה בציבור היא עת רצוןה. ובאיי הים (ד"ס ופמכ) הביא בשם ספר נחל 
דמעה ש'עת רצון' הכוונה לזמן שמושגח מהקב"ה לעשות בו חסד לאוהביו 
ולשומרי מצוותיוי. 


האם יש מעלה לתפילה בבית הכנסת שלא בעיבור 


שם. ברי"ף וברא"ש (סיי ז) גרסו 'ואמר ר' יוחנן משום רבי יוסי בן זמרא אין 

תפלתו של אדם נשמעת אלא בבית הכנסתז, שנאמר ואני תפלתי לך ה' 
עת רצון אימתי עת רצון בשעה שהצבור מתפללין'". ומשמע שמלבד המעלה 
להתפלל בשעה שהציבור מתפללים, יש גם מעלה למתפלל בבית הכנסת אפילו 
בלא הציבור. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6פפי) בשם הגאונים שאפילו 
כשאין הציבור מתפללים יש לו לאדם להתפלל בבית הכנסתט, מפני שהוא מקום 
קבוע ומיוחד לתפילת הציבור'. וכן נפסק בשו"ע (פו"ם סי" 5 ק"ע) שאם נאנס ולא 
התפלל בשעה שהציבור התפללו ומתפלל ביחידות, אף על פי כן יתפלל בבית 
הכנסת. וכתב המשנ"ב (שס ס"ק ג), שהטעם מפני שהוא מקום קבוע לקדושה 
ותפלתו מתקבלת שם יותר'*. וכתב הכף החיים (ס" 5 ס"ק ד), שאף כשיש לו 

עשרה בביתו ישתדל להתפלל בבית הכנסתיי. 

אמנם בדברי המור (5ו"פ סי 5) משמע שאין מעלה להתפלל בבית הכנסת בלא 

ציבור. שכתב 'לא יתפלל אדם אלא בבית הכנסת עם הצבור", דאמר 
רבי יוחנן אין תפלתו של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת, פירוש עם הצבור''. 
וכן כתב בבית יוסף (שס, ד"ס ₪ יפפ9) שהטור מפרש ש'בבית הכנסת' היינו עם 
הציבור, ומשמע מדבריו שאם אינו מתפלל עם הציבור אין הבדל אם מתפלל 
בבית הכנסת או מתפלל בבית אחרט'. וכן ביאר הנצי"ב בהעמק שאלה 5050 
ם 6פ ז) שאין לומר שהכוונה רק על בית הכנסת לחוד, שאם כן מדוע אף 
לגירסא זו סיימה הגמרא 'בשעה שהציבור מתפללין'. ועוד, שאם הכוונה לבית 
הכנסת לחוד, מדוע זה נקרא 'עת רצון', הרי המקום גורם לקבלת התפילה ולא 

הזמן. 


המתפלל בבית הכנסת כשהעיבור מתפלל תפילה אחרת אם נקרא תפילה בעיבור 


שם. כתב המשנ"ב (פס פק'ע), שמדברי הגמרא (ע"ז ל:) משמע שאם מתפלל יחיד 
מוסף בביתו בשעה שהצבור מתפללים שחרית, אין זה נחשב 'בשעה 


להתפלל להקב"ה שיצילנו מפגעי הזמן יתפלל בעת שהציבור מתפללים. | ז. וראה בתלמידי 
רבינו יונה (ד"ס 6פפי) שמה ששנינו 'בבית הכנסת' מדובר באדם שאין תורתו אומנותו, אבל במי 
שתורתו אומנותו מתפלל בבית המדרש, וכמו שיתבאר להלן (נעטן =6ס סיו מתפגניס כנית סמדרע ניסיד. פו 
נעסרס). ‏ ח.והוא כדברי הברייתא לעיל (ו) תניא אבא בנימין אומר אין תפלה של אדם נשמעת 
אלא בבית הכנסת, שנאמר (מנמס 6 מ כם) 'לשמוע אל הרנה ואל התפלה', במקום רנה שם תהא 
תפלה. ‏ ט. וראה בכנסת הגדולה (ס" 5 ד"ס כפג סומנ"ס) שדייק מלשון הרמב"ם (מפלס פ"מ 5"ל) 
שכתב 'ולא יתפלל ביחיד כל זמן שיכול להתפלל עם הציבור, ולעולם ישכים אדם ויעריב לבית 
הכנסת שאין תפלתו נשמעת בכל עת אלא בבית הכנסת', שסובר כגאונים שאפילו כשאין הציבור 
מתפללים יש לו להתפלל בבית הכנסת. וראה להלן שיובאו דברי הצל"ח בטעם שהשמיטו הרי"ף 
והרמב"ם ענין זה שהיחיד יכוין תפילתו עם הציבור, מפני שגרסו כגירסת הרי"ף שהמעלה היא 
רק בבית הכנסת, ולא ליחיד המתפלל בביתו. | י. וראה במעדני יו"ט (פופ ה) שתמה כיצד מוכח 
כן בפסוק שנאמר בו 'עת רצון', ומשמע שמדובר על זמן שהוא עת רצון ולא על המקום 
שמתפללים בו. וביאר שהואיל ובפסוק משמע שהקפיד על הזמן שהציבור מתפללים, והציבור 
מתפללים בבית הכנסת, משמע שהתפילה נשמעת בבית הכנסת. | יא. ומסיים שם שפשוט שאם 
הוא תלמיד חכם ויש חשש חילול השם כשיבוא אחר התפלה לבית הכנסת, יתפלל בביתו. 
יב. אלא שכתב שם בשם הרדב"ז שהרואה שבבית הכנסת מחמת רוב העם יש בלבול ואינו 
שומע את התפילה וקריאת התורה, עדיף שיתפלל בביתו בעשרה. וכן כתב בחיי אדם ,כ " פ"ס), 
והוסיף, שאף שמצוה גדולה להתפלל בבית הכנסת, מכל מקום אם יהיה נכשל שם על ידי חברים 
רעים בדברים בטלים וליצנות וכיוצא בזה שבזוהר מחמיר מאד בעונשם, מוטב שיתפלל בביתו 
בעשרה. | יג. בשו"ע מו סי ע פ) פסק במי ששהה לבוא לבית הכנסת עד ישתבח, שאם 
התחילו הציבור ברכת יוצר אור ואין שהות לומר פסוקי דזמרה אפילו בדילוג, יקרא קריאת שמע 
וברכותיה עם הציבור ויתפלל עמהם ואחר כך יקרא כל פסוקי דזמרה. ובביאור הגר"א (עס) פירש 
שהטעם הוא משום שהתפילה בציבור רצויה, וכמו שאמרו כאן בגמרא שבשעה שהציבור מתפללים 
זו עת רצון. ‏ יד. וראה בכף החיים (ס" 5 פ"ק ₪) שאף ששנינו לעיל (ו) אבא בנימין אומר אין 
תפלה של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת וכו', הטור יפרש גם שם שהכוונה בציבור, ובאמת 
אין לבית הכנסת מעלה בפני עצמו. ‏ טו. אמנם ראה בביאור הגר"א לשו"ע (לו"ת סי 5 לופ מז) 
שכתב שהטור למד כגירסת הרי"ף והרא"ש, ולגירסת הגמרא שלנו אין שום מעלה לבית הכנסת 
אלא לתפילת הציבור לחוד. והטור למד מגירסת הרי"ף והרא"ש שהמעלה היא בתפילה בציבור 
ובבית הכנסת. 


קלח ילקוט 


שהצבור מתפללין'טז, אמנם אם מתפלל עמהם בבית הכנסת נחשב לתפלת הצבור 
אף על פי שהוא מתפלל תפילה אחרת". וכמנן אברהם (פס ס"ק ת) הביא 
שבתוספות (ע"ז פס דיס יון) כתבו שאם מתפלל במקום אחר בשעה שהציבור 
מתפללים מועיל לו רק שתפילתו לא תדחה, אך אינה נשמעת אלא במקום 
שהצבור מתפללים. והוסיף המגן אברהם שאפשר שכוונתם רק בשעת חרון". 


הטעם שהשמיטו הרי"ף והרמב"ם דין זה 


שם. הצל"ח (ד"ס ומדנלי) הקשה, מדוע השמיטו הרי"ף והרמב"ם דין זה שהמתפלל 
ביחידות יכוין תפילתו לשעה שהציבור מתפללים מפני שיש מעלה למתפלל 
בביתו בעת שהציבור מתפללים. ותירץ, שלפי גירסת הרי"ף שאין תפלתו של 
אדם נשמעת אלא בבית הכנסת משמע שכל המעלה היא רק בתפילה בבית 
הכנסת, ולא במתפלל ביחידות בביתו בשעה שהציבור מתפללים בבית הכנסת. 
אלא שסיים שעדין קשה מדוע לא הביאו הרי"ף והרמב"ם דין זה, שאף 
שלגירסתם אין הכרח לומר שלמדנו כן מסוגייתנו, אבל בגמרא (ע"ו ל:) מפורש 
שיחיד המתפלל בשעה שהציבור מתפללים אין תפלתו נדחית. 
ובחידושי חתם סופר (ד"ס כני) תירץ, שהרי"ף והרמב"ם סוברים שסוגייתנו 
סוברת כדעת רבי יוסי (כ"ס ע) שאדם נידון בכל יום, ולא דורשים 
את הפסוק (שעיס יס ו) 'דרשו ה' בהמצאו' שממנו למדנו שיש זמן מיוחד שבו 
הקב"ה עונה אף ליחיד המתפלל לפניו'ט, על עשרת ימי תשובה, אלא מכיון 
שבכל יום אדם נידון, בכל יום הוא צריך לדרוש את ה' שיחוס וירחם עליו. 
ולכן מפרשים שהפסוק 'בעת רצון עניתיך' שמפורש בו שהקב"ה עונה אף ליחיד, 
עוסק ביחיד המתפלל בכל השנה כולה בשעה שהציבור מתפללים. אולם הרי"ף 
והרמב"ם סברו שהעיקר כהסוגיא בראש השנה () ש'דרשו ה' בהמצאו' נאמר 
על עשרת ימי תשובה, שאז מרוצה תפילת היחיד, אבל בשאר השנה אין מעלה 
לתפילת היחיד אף אם יתפלל בשעה שהציבור מתפללים. 


מדוע רבי יוסי ברבי חנינא לא למד מהפסוק ואני תפילתי וגו' 


רבי יופי ברבי חנינא אמר מהכא כה אמר ה' בעת רצון עניתיך. כתב 

בבית אלחים (טער ספפי(ס פי"), שלדברי רבי יוסי ברבי חנינא אין להביא 
ראיה מהפסוק ‏ ואני תפלתי לך ה' עת רצון', כי פסוק זה בא ללמד שצריך 
להתאמץ להתפלל בשעת רצון שהיא השעה שהציבור מתפללים, אבל עדיין לא 
למדנו שתפילתו נענית בשעה זו. ואילו מהפסוק 'בעת רצון עניתיך' למדנו 
שהמתפלל בשעה שהציבור מתפללים נענה מיד וכלשון הפסוק 'עניתיך<. 
ובברכת יהושע (ד"ס כינר"ק) פירש הטעם לכך שאין להביא ראיה מהפסוק ואני 
תפילתי לך ה' עת רצון, כיון שאפשר לפרש את הפסוק כמו שפירש רש"י (ססניס 
סט יד) שדוד המלך התפלל שזמן תפילתו יהיה עת רצון?*. ולכן הביא מהפסוק 

'בעת רצון עניתיך' שמשמע שיש שעה שהיא שעת רצון. 


אופן הלימוד מהפסוק 'הן אל כביר ולא ימאסי 


רב אחא ברבי חנינא אמר מהכא הן אל כביר ולא ימאפ. מפירוש רש"י 

(ד"ס כניכ) משמע שלמדנו שתפילת הרבים אינה נמאסת מהפסוק 'הן אל כביר 
ולא ימאס', מפני שתיבת כביר פירושה 'תפילת רבים', ויש לפרש את הפסוק 
'הן אל, כביר לא ימאס', שהקב"ה אינו מואס תפילת רבים. אולם במנחת שי 
(פיוכ עס) כתב בשם==מ"ע מפאנו שהדרשה שהקב"ה אינו מואס בתפילתם של 


רבים נדרשת מהפסוק השלם שנאמר בו 'הן אל כביר ולא ימאס כביר כח לב', 
ותיבת 'כביר' הראשונה מדברת בשבחו של הקב"הכ2 והוא לא ימאס את הציבור 
שהוא 'כביר כח ולב', ותיבת 'כביר' שהוזכרה בשנית, מדברת בשבחם של 


טז. שאמר רב יוסף (פס) שבראש השנה אין לאדם להתפלל מוסף ביחידות בשלש שעות הראשונות 
של היום, שמכיון שהעולם עומד בדין ובשעות אלו הדין תקיף והוא שעת זעם, ושמא יתחייב 
בדינו, אבל בציבור מותר להתפלל הואיל והציבור מרובים זכויותיו. ושואלת הגמרא, אם כן מן 
הראוי שהיחיד לא יתפלל גם תפילת שחרית באותם שעות. ומתרצת הגמרא, שמכיון שיש ציבור 
שמתפללים שחרית באותה שעה, אין תפילתו של היחיד נדחית. ומוכח שרק יחיד המתפלל שחרית 
כתפילת הציבור מועילה לו מעלת הציבור, אבל אם יתפלל מוסף בשלש שעות ראשונות אף שגם 
הציבור מתפללים בשעה זו, מכיון שהם מתפללים שחרית לא יועיל לו הדבר להחשב כתפילה 
בשעה שהציבור מתפללים. | זז.וכתב בכף החיים (סי 5 סיק סג) שכמו כן אם מתפלל שחרית 
בלחש בשעה שהציבור אוחזים בחזרת הש"ץ, נחשב כתפילה בשעה שהציבור מתפללים, כיון שחזרת 
הש"ץ היא עבור כל הציבור, ואף שעכשיו כולנו בקיאים, עדיין מעלת חזרת הש"ץ יותר גדולה 
מתפילת לחש ושניהם חובה. וכמו שנתבאר בכף החיים (פ" קלד פק"נ) בשם האר"י. | :ת. ובערוך 
השולחן (פו"ס סי 5 פי"ג) תמה, מדוע הוצרך המג"א לדחוק ולהעמיד את דברי התוספות בשעת חרון, 
ולא פירש כפשוטו שהמתפלל בביתו בשעת תפילת הציבור אינו דומה למתפלל עם הציבור ממש, 
ולכן מועיל לו רק שתפילתו לא תדחה. יט. כמבואר בגמרא (ימות מט:) שמנשה דן את ישעיהו 
הנביא קודם שהרגו, ואמר לו, משה רבך אמר (נרס ד ו 'מי כה' אלהינו בכל קראנו אליו', ואתה 
אמרת (סעיס גס ו) 'דרשו ה' בהמצאו' וגו'. ומבואר בגמרא שהתשובה לכך היא שעל תפילת הציבור 
נאמר 'מי כה' אלהינו בכל קראנו אליו', ועל תפילת היחיד נאמר שנשמעת תפילתו 'בהמצאו' היינו 
עשרה ימים שבין ראש השנה ליום הכיפורים. | :. וראה גם באדרת אליהו (מקי, ד"ס נעפ) שכאן 
שנאמר 'עניתיך' יש תוספת על הפסוק 'ואני תפילתי' וגו', שהקב"ה עונה לתפילה בעת רצון. 
כא. וכמובא בירושלמי (מטת פ"נ ס"). וכן ביאר בעין אליהו (ל"ה פמס). ‏ כב. וכמו שפירש רש"י 


ברכות ח. 


ביאורים 


הציבור כשהם באגודה אחת בכח הלב שהיא התפילה:?ו, והגמרא שהביאה רק 
את תחילת הפסוק קיצרה וכתבה כביר פעם אחת בלבד. 
המהרש"א (על !: מ" ד"ס מ"ד) גרס בגמרא שלמדנו שתפילת הציבור אינה 
נמאסת מהפסוק 'הן אל כביר לא ימאס תם'. ואין לפנינו פסוק כזה 
אלא הגמרא הביאה צירוף של שני פסוקים בספר איוב, הפסוק הראשון יוג מ 
ס 'הן אל לא ימאס תם', והפסוק השני (פס לו ס) 'הן אל כביר ולא ימאס כביר 
כח לב', ומשני הפסוקים יחדיו למדנו שאין הקב"ה מואס בתפילתו של יחיד 
המתפלל בשעה שהציבור מתפללים. שהפסוק 'הן אל לא ימאס תם' פירושו 
שאין הקב"ה מואס בתפילת תם יחידי, ואימתי אין הוא מואס בתפילתו, בשעה 
ש'הן אל כביר ולא ימאס כביר', בשעה שאל כביר [לשון 'חזק ואמיץ'] לא 
ימאס את תפילת ה'כביר' היינו הציבור, שאין הקב"ה מואס תפילתם, וכן לא 
ימאס בתפילת התם היחידי, המתפלל בשעה שהרבים מתפללים. 
הצל"ח (ד"ס כ' פת) הוכיח שגם מפסוק זה יש ראיה שאין הקב"ה מואס בתפילתו 
של היחיד המתפלל בשעה שהציבור מתפללים, שאין לפרש שהפסוק 
מדבר על תפלת הרבים, שהלא אין מעלתם רק בכך שתפילתם אינה נמאסת 
אלא מעלתם שהקב"ה שומע תפילתםי', אלא בהכרח שפסוק זה עוסק ביחיד 
המתפלל בביתו בשעה שהציבור מתפללים בבית הכנסת ועליו נאמר שאין 
תפילתו נמאסת, וכמבואר בתוספות (ע" ד: ד"ס כיון) שתפילת היחיד המתפלל 
בשעה שהציבור מתפללים בבית הכנסת אינה נדחית, אבל אין תפילתו נשמעת 
אלא במקום שבו הציבור מתפללים. 
וביאר בבית אלהים (טער סתפעה פי"), שהטעם שרבי אחא הוסיף ללמוד את 
מעלת תפילת הרבים גם מהפסוק (תסניס נס יע) 'פדה בשלום נפשי מקרב 
לי כי ברבים היו עמדי' מפני שמהפסוק 'הן אל כביר לא ימאס' למדנו שתפלת 
הרבים אינה נמאסת אלא מקובלת ולאחר מכן למדנו מן הפסוק של 'פדה בשלום 
נפשי' וגו', שאדם המתפלל בשעה שהציבור מתפללים נפדה ממלחמות הראויות 
ooo Ole‏ לבא עליה 
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וכתב בברכת יהושע מס) שרבי אחא ברבי חנינא למד מאל כביר ולא ימאס 
וגו', ולא מהפסוקים שהובאו בדרשות הקודמות, לפי שמהפסוק 'בעת 
רצון עניתיך' לא משמע שמדובר בתפילת רביםכה. 


הקב"ה אינו מואס בתפילתם של רבים 


רבי נתן אומר מנין שאין הקב"ה מואפ בתפלתן של רבים שנאמר הן 
אל כביר וכו'. כתב בבית אלחים (טער פפפיס פי"), שקשה מדוע צריך 
פסוק ללמד שתפילת הרבים אינה נמאסת, הלא אדרבה ראויה היא תפילת הרבים 
להיות נאהבת לפני ה', ולמה ימאסנה. ותירץ, שיתכן שפסוק זה בא ללמדנו 
שהקב"ה אינו מואס בתפילתם של רבים אפילו כשאינם עוסקים בתורה ובגמילות 
חסדים, מפני מעלת תפילת הציבור<ן. והטעם שאנו רואים שיש כמה תפילות 
שהציבור מתפללים ואינם נענים, מפני שקרוב לודאי שלא התפללו הציבור 
תפילות אלו בכוונה הראויה, אבל אם אפילו רק חלק מהצבור היה מתפלל 
בכוונה ראויה, בודאי היו נענים, שמובטחים הציבור שתפילתם אינה נמאסתכי. 
ובצל"ח כתב שמדברי הרמב"ם (פפינס פ"ת ה"6) משמע שתפילת הציבור נשמעת 
דווקא כשאין בהם חוטאים, אבל כשיש בהם חוטאים אף שאין הקב"ה 

מואס בתפילתם, אבל אין מובטחים שתהיה תפילתם נשמעת. וכן דייק באמת 
ליעקב (קפיננקי, ד"ס כ"נ) שמלשון הגמרא 'אינו מואס' משמע שהיה ראוי שתפילתם 
תהיה נמאסת מפני שמדובר בציבור שיש בהם רשעים, ואף על פי כן אין הקב"ה 
מואס בתפילתםכ". וכתב שזהו מקורו של הרמב"ם שכתב (פפינס פ"ם ס"ש) 'תפלת 
הציבור נשמעת תמיד ואפילו היו בהן חוטאים אין הקב"ה מואס בתפלתן של 

רבים/<\פך/כל. 


באיוב (פס) 'כביר בחכמה וברחמים'. | כג. וראה בהעמק שאלה (ש%מות מ) שביאר שכח לב היא 
תפילה כמו ששנינו בתענית (נ) איזוהי עבודה שבלב זוהי תפילה, ומדובר ממש על תפילה בציבור. 
כד. וכמו שלמדו לעיל () מהפסוק (מסס 6 מ 5) 'לשמוע אל הרנה ואל התפילה'. | כה. וראה 
עוד להלן (כענץ ;פוקס הרלטוניס לוס כמתטוקת לעיל כמעלת. התפינס ממיכורי), שתובא דעת האגרות משה שיש 
חילוק לדינא בין דברי רבי יוסי ברבי חנינא שלמדים מ'עת רצון', לבין דברי רבי נתן שלמדים 
מ'לא ימאס'. ‏ כ וביאר לפי זה את המשך דברי רבי נתן שהפסוק 'פדה בשלום נפשי מקרב 
לי' וגו' מדבר על יחיד המתפלל בשעה שהצבור מתפללים, שכיון שעוסק בתורה ובגמילות חסדים 
הנכללים במלת 'שלום', אינו צריך לומר שתפלתו נשמעת אפילו שלא התפלל אותה ממש עם 
הצבור, אלא שמעלה לו הקב"ה כאלו פדאו לו ולבניו מבין האומות. כז ויש ללמוד כן מלשון 
הפסוק 'כביר כח לב' שמה שאין תפילת הרבים נמאסת זה דווקא כשיש בתוך הציבור [שהם 
הנקראים כביר] כח ולב, כלומר שיש המכוונים לבס לתפילתם. | כח. וכן דייק בעינים למשפט 
(סות 5 ד"ס מנן). ובאמרי נועם (ד"ס ק) הביא מהגר"א שאף כשיש בהם אדם אחד רשע אינו מואס 
תפילתם ואף את תפילתו של היחיד הזה [וכמו ששנינו בכריתות (י:) שכל תענית שאין בה מפושעי 
ישראל אינה תענית, שהרי חלבנה ריחה רע ומנאה הכתוב עם סממני קטרת], אבל תפילת היחיד 
שאינו הגון הקב"ה מואס בתפילתו. וכן כתב ברוח חיים (פנות פ"נ מי"ג) בביאור דברי התנא 'אל תהי 
רשע בפני עצמך', שכוונתו שלא תתפלל ביחידות, כי המתפלל ביחידות יכול שיקרא רשע ותדחה 
תפילתו, כי תפילת יחיד צריכה כוונה יתירה ואימה ויראה ומסירות נפש, ואם לא יעשה כן תהיה 
תפילתו נדחית, ואין מצוי בזמננו שיצליח לכוין כל כך בתפילתו, אבל כשמתפלל עם הציבור אף 
שאין תפילתו בכוונה שלימה כל כך, אין תפילתו נמאסת. וראה שם שהביא ראיה לכך מדברי 
הזהר. | כט. וראה שם שכתב שמלשון הרמב"ם משמע שמדובר כשרק מקצתן היו חוטאים. עוד 


en) 


ילקוט 


ובשפתי חכמים (ליס נקעס) כתב, שהמילה 'צבור' היא ראשי תיבות של צדיקים 

בינונים ורשעיםל. והוסיף שם שזהו בתנאי שאכן הצדיקים הם בראש, 

אך לא יהיו להיפך שהרשעים בראש שאז נהפך לראשי תיבות 'רבץ' שהצדיק 
רובץ תחת משא הרשע. 


מדוע תפילת הרבים שתבוא הגאולה אינה מתקבלת 


שם. הקשה השל"ה (פרסת כשנם פולס פור ס), הרי עינינו רואות שבכל יום מתפללים 
כל ישראל תפילת שמונה עשרה, וכמה פעמים מוזכר בתפילה ענין 
הגאולה?יא, וזה יותר מאלף ותקנ"ד שנה שאנו בגלות ואיננו נענים. וכתב לתרץ 
בשם ספר בית אלוחים, שמה שאמרו תפילת הרבים מקובלת, אין הכוונה שיעשה 
ככל היוצא מפיהם בתפילתם, אלא שהיא מקובלת שאינה חוזרת ריקם, ומתקיים 
מדוגמת התפילה. וכגון בענין התפילה על הגאולה, אף שעדיין לא היתה הגאולה 
האמיתית, מכל מקום בכל יום ויום מתקיים מעין הגאולה, כי רבים קמים עלינו 
ואנחנו כבשה אחת בין שבעים זאבים, ולולי ה' בעזרתה לנו כולנו אבדנו. 

והשל"ה ביאר, שמה שאמרו שתפילת רבים אינה חוזרת ריקם, אין הכוונה 
שתמיד הקב"ה עושה את רצון המתפללים. אלא שהתפילה היא מרוצה 

ומקובלת לקב"ה, כשאר המצוות עשה שאדם מקיים, כגון שעושה סוכה שהמצוה 
היא נחת רוח לפניו יתברך ועושה בה רושם למעלה, ושכרו שמור לעתיד, 
ולפעמים אוכל פירות בעולם הזה. כך גם התפילה מצות עשה היא, כמו שנאמר 
(דנריס י יג) 'ולעבדו בכל לבבכם', ושנינו (פעניפ כ.) איזו היא עבודה שהיא בלב, 
הוי אומר זו תפילה. אבל תפילת היחיד לפעמים היא חוזרת, ואינה ריח ניחוחלב. 


מה הוקשה לרבי נתן 


תניא נמי הכי רבי נתן אומר וכ" אמר הקב"ה כל העופק בתורה 

ובגמילות חפדים וכו'. במעשה חייא (ד"ס פמכ) הקשה, מה השייכות בין 
תחילת דברי רבי נתן העוסקים בפסוקים שמהם למדנו את גודל מעלת תפילת 
הציבור, לבין המשך הדברים שכל העוסק בתורה ובגמילות חסדים ומתפלל עם 
הציבור מעלה אני עליו כאילו פדאני וכו'. ותירץ, שהוקשה לרבי נתן סתירת 
הפסוקים שבפסוק 'הן אל כביר' כתוב רק 'ולא ימאס', ובפסוק שאחרי זה נאמר 
שהקב"ה ישמע לתפילה, מפני ש'ברבים היו עמדיייי. ולכן פירש רבי נתן, 
שהפסוק שאומר שה' ישמע לתפילתו ויפדהו, מדבר על העוסק בתורה ובגמילות 
חסדים ומתפלל עם הציבור שמעלה עליו הכתוב כאילו פדאו לקב"ה ובניו מבין 

אומות העולםיז. 


כיעד רמוזים בפסוק העסק בתורה בגמילות חסדים ותפילה בציבור 


כל העוסק בתורה ובגמילות חפדיםלה ומתפלל עם הציבורל מעלה אני 

עליו כאילו פדאני וכו'. רש"י (ד"ס פלס) פירש שהעוסק בתורה עוסק בדברי 
שלום, שנאמר על התורה (עעלי ג י) וכל נתיבותיה שלום'. וכן העסק בגמילות 
חסדים נקרא 'שלום' שמביא הוא שלום לעולם, שמתוך שגומל חסד לחבירו 
בגופול' מכיר חבירו באהבתו אליו, ובאים לידי אחוה ושלום. ולכן על אדם זה 
נאמר הפסוק (פסלש ₪ ש) 'פדה בשלום נפשי'. וכתב בברוך מרדכי (ל"ס פלס), 
שרש"י לא פירש מהיכן למדנו את המעלה של המתפלל עם הציבור, מפני שהיא 
נלמדת ממה שכתוב בהמשך הפסוק 'כי ברבים היו עמדי', והוסיף שנראה עוד 
שמתפלל עם הציבור נכלל גם בתיבת 'שלום', כי באים להתפלל באגודה אחת. 


דייק שם מלשון הרמב"ם 'ואפילו היו בהם חוטאים' שכשלא היו בהם חוטאים ודאי שתפילתם 
מקובלת יותר. אמנם מהגמרא בכריתות (ו) ששנינו כל תענית שאין בה מפושעי ישראל אינה תענית, 
משמע שבתענית יש מעלה כשיש בהם גם חוטאים. ל אמנם ראה בכף החיים שהביא בשם 
ספר חסידים (פ" פעע) שלא יעמוד בתפילה אצל אדם רשע שכשעומד ליד רשע יהרהר הרהורים 
רעים ושכינה מתרחקת ממנו. אבל מביא שבשל"ה כתב שאם הצדיק מתפלל בכוונה לא תמאס 
תפילתו בגלל הרשע. ומסיים בכף החיים שלכתחילה כשאפשר יש להזהר בזה. ‏ לא. כמו 
שמתפללים ראה נא בענינו כו' תקע בשופר גדול כו' השיבה שופטינו כו' ולירושלים עירך ברחמים 
תשוב ותשכון בתוכה כו' את צמח כו' רצה ה' אלהינו כו'. | לב. וראה בכף החיים (פ" 5 פ"ק ע) 
שכתב ליישב שבאמת התפילה נשמעת אלא שלא תעשה עד עת בא הקץ. לג. וראה בתהלים 
(נס ז-כ) שמזמור זה מדבר על כל תפילת דוד 'אני אל אלהים אקרא וה' יושיעני וגו' וישמע קולי, 
פדה בשלום נפשי מקרב לי כי ברבים וגו' ישמע אל ויענם' וגו'. | לד. וראה בשפתי חכמים (ד"ס 
כי 6%) שתמה מדוע הקדים להביא את הפסוק הנאמר באיוב 'הן קל כביר' לפני הפסוק בתהלים 
'פדה בשלום נפשי' אף שתהלים קודם לאיוב כמבואר בבבא בתרא (יד:). וביאר שכתבו בדרך לא 
זו אף זו, שבתחילה הביא את הפסוק שרק אינו מואס ואח"כ את הפסוק שתפילתם נשמעת. 
לה. וראה בעין אליהו (ד"ס "₪ שהקשה שבתחילה אמר מנין שאין הקב"ה מואס בתפילתם של 
רבים ומשמע שמספיקה רק התפילה, ואחר כך אמר גם שיעסוק בתורה ובגמילות חסדים. וראה 
שם מה שהאריך לפרש מימרא זו. וראה גם בנועם אלימלך (יקועי פופנס, ד"ס פמכו) שהקשה למה פרט 
גמילות חסדים ותפלה עם הציבור, והרי הכל בכלל עסק התורה שכן עיקר עסק התורה לשמה הוא 
לשמור ולעשות ולקיים. ועיין שם מה שפירש בזה. לו. ברא"ש (פ" ) גרס 'ומתפלל עם הציבור 
שחרית וערבית' וכתב במעדני יו"ט (פופ פ) שיש ליישב גירסא זו שאין הכוונה רק לשחרית ולערבית, 
אלא לתפילות של כל היום, משחרית עד ערבית ובכללן גם מוסף ומנחה. | לז. כן כתב רש"י 
שהטעם הוא מפני שגומל טובה לחבירו בגופו, וביאר בבית אברהם (ד"ס 5מכ כ' 9), שמסתבר שהוא 
הדין שהגומל חסד עם חבירו בממונו מביא הדבר לידי שלום. אלא לפי שרוב בני האדם גופם 


ברכות ח. 


ביאורים 


ובפני חיים (ל"ס כזינ) כתב, שתפילה בציבור מביאה לידי שלום, מפני שכל הרגיל 
להגיע לבית הכנסת ואינו מגיע, חבירו דורש בשלומו ושואל מדוע לא 
הגיע להתפלל, ודבר זה מביא לידי שלום. 
והר"ח (ל"ס וכפינ) פירש, ש'שלום' היינו העסק בתורה שנאמר בה 'וכל נתיבותיה 
שלום'. אמנם לגבי גמילות חסדים כתב שהיא נרמזת בתיבות 'מקרב ליי 
שזו גמילות חסדים שמקרבת אפילו את הרחוקים. ו'כי ברבים היו עמדי' היינו 
שרבים עמדו והתפללו עמי בבית הכנסת שבו שורה השכינה. 


מעלת העסק בתורה ובגמילות חסדים והתפילה עם העיבור 


שם. כתב הרשב"א (פידוטי סלגדופ) שמעלתם שלש, ושלשה דברים אלו הם כנגד 
מחשבה דיבור ומעשה, שאת התורה לומד בפיו, וגמילות חסדים היא 
במעשה, והתפילה היא עבודה שבלב שצריך המתפלל לכוין דעתו ולהתבונן 
בלבו שהצלחתו היא מהקב"ה, והוא לבדו המספק לו כל צרכיו, שהוא אדון 
השליט בכל והכל עבדיו. וכתב המהרש"א (פ"פ, ד"ס כנ) ששלשה דברים אלו הם 
עמודי העולם, כמו ששנינו (פֹנות פ" מ"כ) על שלשה דברים העולם עומד על 
התורה ועל העבודה ועל גמילות חסדיםל". ועבודה היא עבודת בית המקדשלל, 
ועכשיו שאין בית המקדש קיים התפלה של הצבור היא במקום עבודת צבור 
שהם התמידים שנקרבים בכל יום". ומסיים שלכן אמר הקב"ה כאילו פדאני 
ולבני מבין אומות העולם, כי גם השכינה בגלות כמו שנאמר (פספס ₪ טו) עמו 
אנכי בצרהמא. 

תלמידי רבינו יונה (ד"ס פעס) ביארו, שבזמן שבית המקדש קיים היתה זכות 
המקדש עומדת לישראל במקום זכות התורה גמילות חסדים ובית 

הכנסת, ועכשיו שלשה דברים אלו הם במקום זכות המקדש. וכשעוסק בהם 
נמצאו ישראל עומדים וקיימים בזכותו, והרי זה כאילו כעת הם פדויים ובית 
המקדש עומד על מכונו, ומכיון שבזכותו הם עומדים מעלה עליו הקב"ה כאילו 

הוא זה שפדאם על ידי מעשיומב. 


מדוע העוסק בתורה ובגמילות חסדים נחשב שפדאו לקב"ה 


כתב הרשב"א (פס) שהטעם שנחשב הדבר כאילו פדה לקב"ה מבין האומות, 
מפני שבשעה שעובדי ה' נמצאים בשפל, הדבר גורם לריבוי כפירה 
בעולם, שרואים שכביכול אין ביכולת הקב"ה להציל את עם ישראל מידי 
אויביהם. וכשהם נושעים כביכול הקב"ה נושע עמהם, וכמו שאמרו במדרש 
(מנסומ? כי ת5 סי ) שכל זמן שעמלק קיים אין הכסא שלם ואין השם שלם. 
וראה גם במהרש"א (מ"פ, ד"ס כ שמה שאומר הקב"ה שהרי זה כאילו פדה לי 
ולבני, מפני שהשכינה אף היא בגלות כמו שנאמר 'עמו אנכי בצרה'. והמתפלל 
בזה האופן כאלו פודה אותו ואת בניו מן הגלות. אולם גירסת הרי"ף 'כאילו 
פדאם לבני מבין האומות'. וכתב במגיד תעלומה (ענ סלי"ף ד"ה כפֿעו) שהטעם לכך 
מפני שהפדיון הוא לבנים, וכל מה שבגמרא גרסו גם לי' מפני שאין הקב"ה 
זז מבניו בזמן גלותם. 

במהר"ל (פור פלע, 6ספר ד מז) ביאר את מעלת המתפלל עם הציבור, שיש בו 
יציאה מן הגלות, מפני שהגלות היא בכך שישראל פזורים בין 
האומות, וכאשר יתקבץ העם אל הקב"ה כמו שמתקבצים בתפילת הציבור דבר 
זה נחשב כמו יציאה מן הפיזור אשר ישראל פזורים והוא נחשב פדיון מבין 
האומות. מפני שישראל בעודם בין האומות ומעורבים עמם, אף אם יהיו אלף 
מישראל יחד, עדיין נקראים הם מפוזרים בין האומות, אמנם כאשר יתקבצו 


חביב עליהם יותר מממונם, לכן כשגומל חסד לחבירו בגופו הוא מכיר יותר באהבתו אליו. ובאור 
החמה (נכע"י ד"ס פדס) ביאר, שרש"י כתב דווקא 'חסד שבגופו' משום שרק בזה מי שעשו עמו חסד 
מרגיש שאוהבים אותו ורוצה לגמול לו חסד בחזרה, אבל חסד שבממונו הגם שחייב לשלם לו, 
מכל מקום מרגיש כלפיו חוב ממוני בלבד ולא אוהבו. | לח. וכן ביאר הגר"א באמרי נועם (ל"ס 
כ ששלשה דברים אלו העולם עומד עליהם והם כנגד אברהם יצחק ויעקב, ויש בהם תורה ותפילה 
שהן מצוות שבין אדם למקום, וגמילות חסדים שהיא מצוה שבין אדם לחבירו. | לט. וראח בפני 
חיים (פס) שביאר ששם הסדר תורה עבודה וגמילות חסדים, אבל כאן מדובר על אחר חורבן בית 
המקדש שלא מקריבים קרבנות ולכן כתב בסדר אחר תורה גמילות חסדים ותפילה [שהיא כנגד 
עבודה]. | מ. והגר"א באמרי נועם (פס) הוסיף שבזמן שבית המקדש היה קיים היה את כל ג' 
הדברים, ועכשיו בגלות יש רק גמילות חסדים שאין את עבודת הקרבנות, וכן נאמר (פיכס 3 ע) 'מלכה 
ושריה בגוים אין תורה', וביאר שלכך אומרים אחר התפילה יה"ר וכו' שיבנה בית המקדש וכו' 
ותן חלקנו בתורתך, ולכן מי שעוסק בתורה ובגמילות חסדים ומתפלל עם הציבור שתפילתו שלימה 
מעלה עליו הכתוב כאילו פדאני לי ולבני מהגלות. וראה עוד בחידושי ר"א גוטמכר שכתב שענין 
זה שגמילות חסדים נחשבת כאילו פדה את ישראל מהגלות יובן על פי המבואר באבות דרבי נתן 
(פ"ל) 'העולם מתחלה לא נברא אלא בחסד שנאמר (תסליס פע ג) 'כי אמרתי עולם חסד יבנה שמים 
תכין אמונתך בהם'. פעם אחת היה רבן יוחנן בן זכאי יוצא מירושלים והיה רבי יהושע הולך 
אחריו וראה בית המקדש חרב, אמר רבי יהושע אוי לנו על זה שהוא חרב מקום שמכפרים בו 
עונותיהם של ישראל. אמר לו בני אל ירע לך, יש לנו כפרה אחת שהיא כמותה ואיזה זה גמילות 
חסדים שנאמר וטע ו ו) 'כי חסד חפצתי ולא זבח''. ומבואר בתשובת רבי יוחנן בן זכאי, שגמילות 
חסדים היא במקום כפרת המקדש, ויובן שהעסק בה הוא כפדיון לכנסת ישראל. | מא. וראה 
במהרש"א (פס) שביאר שהבנים רמוזים בפסוק 'מקרב' שהוא מלשון קרובים. והוסיף שגם כל לשון 
המזמור אמרו דוד על שם שהשכינה אמרה פדה בשלום נפשי עם 'מקרב לי' מלשון קרובים והיינו 
בנ מב כן הוא הביאור על פי גירסת הב"ח (סגסופ ופיניס ענ סלי"ף). 


קמ ילקוט 


להתפלל יחד לקב"ה, בזה הם יוצאים מהגלות, שבכך הם נקראים ציבור ולא 
יחידים מפוזרים, ומתעלים, ויש בזה שייכות לפדיון מגלותמג. 

ובעיון יעקב (ד"ס 05 פירש על פי מה שאמר רבי אלעזר להלן ((נ:) שמיום 

שחרב בית המקדש ננעלו שערי תפלה, שנאמר (פכס ג פ) 'גם כי אזעק 

ואשוע שתם תפלתי. ועל זה אמרו כאן שכל העוסק בתורה ובגמילות חסדים 

ומתפלל עם הציבור, זוכה שתפילתו תתקבל כאילו נגאל מן הגלות, ואין שערי 

שמים נעולים בפני תפילתומז. 

ובברכת יהושע (ליס כנ) פירש שהטעם שנחשב הדבר כאילו פדה לקב"ה ובניו 

מבין האומות, מפני שהעוסק בשלשה דברים אלו מתקן את החטאים 

שגרמו לחרבן בית ראשון ולחרבן בית שני, שבית ראשון נחרב מפני שלש 

עבירות, עבודה זרה גילוי עריות ושפיכות דמים, והמתפלל עם הציבור הרי הוא 

עובד את ה' ומתקן בכך חטא עבודה זרה, והגומל חסדים מתוך רחמים על 

חבירו, מתקן בזה חטא שפיכות דמים, שהיא מדת אכזריות גדולה. וגילוי עריות 

מתוקן על ידי עסקו בתורה, מפני ששאר חכמות חיצוניות נקראות 'אשה נכריה' 

כלפי התורהמה, ובעסק התורה מתקן עון זה. וכן מתקן במעשיו עון שנאת חינם 

שבגללו חרב בית שני, שעוסק בתורה שהיא עסק בדברי 'שלום'מי. ועוד שבעון 

ביטול תורה חרבה עיר הקודש וגלינו מארצנו, ובעסקו בלימוד התורה תפילה 

וגמילות חסדים, מתקן את העוונות שגרמו גלות, ונחשב הדבר כאילו פדה את 

ישראל מגלותם. 


גירסאות נוספות בראשונים מיהו הנחשב כאילו פדה לקב"ה ובניו 


שם. הרי"ף לא גרס בין שלשת הדברים 'ומתפלל עם הציבור' אלא גרס 'כל 

העוסק בתורה ובגמילות חסדים ומצוי בבית הכנסת'. וכתב בחידושי רעק"א 

(ד"ס וכמיב) שיש חילוק בין הגירסאות, שלפי הגירסא בגמרא רק אם מתפלל עם 

הציבור יש לו שכר זה, אבל לגירסת הרי"ף אפילו אם אין מתפלל עם הציבור 

מפני שעוסק בתורה, כל שמצוי בבית הכנסת גם לו יש זכויות כמתפלל בציבור, 

ויש לו שכר זה כיון שעוסק בתורה. 

בדרשות הצל"ח (ללוע כד פופ ו) ביאר את מעלת המתפלל עם הציבור שמעלתו 

היא מפני שמתפלל עמם בבית הכנסתײז, מפני שבעת הגלות אין מקום 

מנוחת השכינה אלא בבית הכנסת שיש בו מעין קדושת ארץ ישראל ולכן כל 

המתפלל בבית הכנסת כאילו מביא הגאולה, מפני שבתפילתו בבית הכנסת מראה 

בעצמו שהוא דבק בשכינה ונכסף לבית ה'. אבל מי שאינו בא לבית הכנסת 

מתרחק מן השכינה, והשכינה מתרחקת ממנו ולכן אין תפילתו נשמעתמח. 

ברא"ש (פי" ו) גרס ומתפלל עם הציבור שחרית וערבית' וכתב במעדני יו"ט (פות 

פ) שיש ליישב גירסא זו שאין הכוונה רק לשחרית ולערבית, אלא 
לתפילות של כל היום, משחרית עד ערבית ובכללן גם מוסף ומנחה. 


הטעם שנקרא שכן רע 


כל מי שיש לו בית הכנפת בעירו ואינו נכנם שם להתפלל נקרא שכן 
רע. כתב בשיטת ר"י בן ברכיה (ל"ס ס), שהטעם שמי שאינו נכנס לבית 
הכנסת להתפלל נקרא שכן רע לקב"ה, מפני שאינו בא להתראות עמו בבית 
שכינתו. ובחיי אדם (ננוופפו ניפ פנרסס, פות ז) הוסיף לבאר בזהמט, שכן דרך השכנים 
הטובים שאוהבים זה את זה, מחמת שאחד רוצה להתקרב לחבירו הולך מפעם 
לפעם לבקרו בביתו. וכשהשכנים רעים ואינם אוהבים זה את זה אין האחד 
הולך לבית חבירו, וכן מי שאינו הולך לבית הכנסת שהוא מקום שהקב"ה נמצא 
בו, הרי הוא שכן רע. 

אמנם בפרישה (שו"ק סי 5 פות טו), ביאר בשיטת רש"י (ענ סכי"ף ד"ס על כ6, שאדם 
שלא בא לבית הכנסת שבעירו, נעשה שכן רע לבריות הדרים עמו בעיר, 


מג. וכן בעסק התורה ועל ידי גמילות חסדים האדם מתעלה ומתרומם, ומתנתק מחיבורו לאומות 
העולם, וכל זה הוא כפדיון מהגלות, שמתעלה ופורש מהם לגודל מעלתו. | מד. והופיף שזהו 
הביאור בפסוק במשלי (כז ע) 'מסיר אזנו משמוע תורה גם תפילתו תועבה', שעסק התורה נצרך בכדי 
שתפילתו תתקבל, וכן גמילות חסדים גדולה יותר מהצדקה, ובצדקה כתוב 'צדק לפניו יהלך' (פסניס 
פס יד), שהצדקה עומדת כביכול לפני הקב"ה, ואם כן מועילה היא לקבלת התפילה. ועוד שעל ידי 
תורה וגמילות חסדים מתכפרים עוונותיו כמו שנאמר (פפני עו ו) 'בחסד ואמת יכופר עון' ולכן נשמעת 
תפילתו כמו קודם הגלות, והרי זה כאילו פדה לקב"ה ובניו מבין האומות. מה. כמו שנאמר במשלי 
(כ ט) 'להצילך מאשה זרה מנכריה אמריה החליקה', וכן הוזכר ענין זה בפסוקים רבים במשלי. 
מו. כמו שכתב רש"י (ד"ס פדס) שנאמר על התורה 'וכל נתיבותיה שלום' (מפל ג .| מז. מבואר 
בדבריו שגרס בגמרא כגירסא שלפנינו 'ומתפלל עם הציבור' אלא ביאר שעיקר המעלה בכך היא לא 
עצם התפילה עם הציבור, אלא מה שמתפלל בבית הכנסת. ‏ מח. ועוד כתב (ללוע עו לופ יכ) שמי 
שאינו הולך לבית הכנסת הוא עוזב את הקב"ה וזה גורם להארכת הגלות, שהרי הוא מחזיר פניו 
מהשכינה, והוא אחד משלשה דברים המאריכים את הגלות. מט. והובאו דבריו במשנה ברורה (סי 
5 ס"ק ₪ | נ. המאירי לעיל (ו דיס כ) כתב, שמי שיש לו בית הכנסת בעירו והוא יכול לילך ואינו 
הולך לשם, אין רוח חכמים נוחה הימנו ולא עוד אלא שנקרא שכן רע. וכתב שם גם טעם למעלת 
התפילה בבית הכנסת, 'מפני ששם כוונת הלב מצויה'. | נא. וכמו שכתבו התוספות לעיל (ו. ד"ס 
סמתפננ). ‏ נב. או ששכרו מקום להתפלל בו, ואין בו קדושת בית כנסת. נג. ודייקו כן מתיבת ילו', 
כל מי שיש לו בית כנסת, דהיינו יש לו חלק בבית הכנסת שבעירו מפני שהוא בית כנסת של רבים 
ויש בו קדושת בית כנסת. נד. והובא במשנ"ב (ס" 5 פיק ₪). ובדרשות הצל"ח (לכפס ה פֿות כ) משמע, 
שאף אם יתפלל במנין בבית אחר עדיין נקרא 'שכן רע', מפני שאינה דומה קדושת בית הכנסת שהוא 


ברכות ח. 


אוצר החכמה| 


ביאורים 


מפני שבגלל מעשיו אין השכינה שורה עמהם ונמצא שהוא גורם להם רעה. 

וכן כתב בנתיבות עולם (סיג סענולס פ"ס), שמכיון שבית הכנסת הוא מקום מוכן 

שבו מתאספים בני העיר להתפלל ליוצרם, אם אינו נכנס לשם נקרא 'שכן רע' 

שהוא פורש ומתרחק משאר שכיניו ואינו רוצה להתאסף ולהתפלל עמהם. והוסיף 

שם, שיש בזה גם שכנות רעה לקב"ה שאין הוא חפץ להכנס לביתו, וכפירוש 
החיי אדם לעילנ. 


מתי נקרא שכן רע 


שם. כתב בעיון יעקב (ד"ס 5), שהטעם שאמרו כל מי שיש לו בית הכנסת 
בעירו ואינו נכנס לשם נקרא שכן רע מפני שבזמן הגמרא רוב בתי הכנסת 

היו בשדות מחוץ לעירי*, לכן אמרו שדווקא מי שיש לו בית כנסת 'בעירו' 
ואינו נכנס לשם נקרא שכן רע. אבל אם בית הכנסת בשדה מחוץ לעיר אף 
שמחויב ללכת מרחק ארבעה מילין כדי להתפלל שם, מכל מקום לא נקרא שכן 

רע אם לא עשה כן ולא יצא חוץ לעירו. 

ובבן יהוידע (ד"ס ועדין) כתב שהטעם שאמרו כל מי שיש לו בית כנסת בעירו, 
ולא אמרו רק כל מי שאינו מתפלל בבית הכנסת, כדי ללמדנו שרק בעיר 

שיש בה בית כנסת קבוע לרבים, אם אינו בא להתפלל שם נקרא 'שכן רע', 
אבל בעיר שאין בית כנסת אלא יש מנין המתאסף בזמני התפילות בביתו של 
יחיד!ג, אף שודאי שצריך לבוא ולהתפלל עמהם, אבל אם אינו בא לא נקרא 

'שכן רעינג. 

ובשערי תשובה 5" סי 5 סי"פ) הביא בשם מלכי בקודש, שאם מתפלל בביתו 
בעשרה אינו נקרא שכן רע, כיון שאמרו בגמרא (סנסללין ש.) שכל מקום 

שיש בו עשרה שורה השכינה. אמנם מסיים שם שאף המתפלל בביתו בעשרה 
מידי חובת בית הכנסת אינו יוצא אלא אם היה אותו המקום שמתפללים בו 

קבוע לקדושהנד. 


האם נקרא שכן רע רק כשיש שם מנין 


שם. הצל"ח (ד"ס כ) הסתפק האם צריך ללכת להתפלל בבית הכנסת גם כשאין 
בעירו מנין, ואם אינו נכנס נקרא 'שכן רע', או שבאופן כזה אינו נקרא 
'שכן רע'נה. וכתב, שאין להוכיח מכך שלא אמרו 'כל מי שהציבור מתפללים 
בעירו והוא אינו הולך להתפלל עמהם נקרא שכן רע' שהעיקר הוא בית הכנסת, 
ואפילו כשאין שם באותו פעם ציבור, אם לא יבוא לבית הכנסת יקרא 'שכן 
רע'. שיש לומר שכוונת הגמרא שרק אם יש שתי מעלות הן שהתפילה בבית 
הכנסת והן שיש שם ציבור מתפללים, אם לא יכנס לשם יקרא שכן רע. אבל 
אם הציבור מתפללים חוץ לבית הכנסת באיזה חדר, אף אם לא יתפלל עמהם 
מכל מקום אינו נקרא שכן רעני. 
ומדברי הרמב"ם (פפינס פ'ת ס"6) שכתב 'וכל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו 
מתפלל בו עם הציבור נקרא שכן רע' משמע שרק אם יש ציבור בבית 
הכנסת והוא אינו נכנס לשם להתפלל נקרא שכן רע. אולם בלבוש (סי 5 ס"ע) 
כתב שאף באופן שנאנס ואינו יכול להתפלל עם הציבור, ישתדל להתפלל בבית 
הכנסת אפילו ביחידי, והטעם לכך מפני שבית הכנסת הוא מקום קבוע לשכינה 
ומיוחד לתפלת ציבור, ולפי שהשכינה שורה שם תפילתו מתקבלת שם יותר. 
וכן פסק במשנ"ב (פ" 5 ס"ק ₪) בשם האחרונים שגם כשאין בבית הכנסת מנין 
צריך להתפלל שם, שכן בגמרא כתוב ש'אינו נכנס להתפלל', ולא שאינו נכנס 
להתפלל שם בציבורנ. 
ועוד הסתפק הצל"ח (מס), אם מי שיש לו בית הכנסת סמוך לכותל ביתו, ויש 
חלון הפתוח לבית הכנסת ורואים הציבור כשהוא עומד להתפלל עמהם:", 
אם מועיל זה להיות נחשב כאילו עומד בבית הכנסת, או שמא אף שנחשב על 


מקדש והקב"ה מצוי בו, וכשאדם נכנס לבית הכנסת יצר הרע נעקר מלבו, ודומה קדושתו של בית 
הכנסת לקדושת ארץ ישראל, והתפילה עולה למעלה, אולם אם מתפלל בבית אפילו במנין, חסר לו 
כל המעלות האלו. וסיים שלכן אף בימות הגשמים שההליכה קשה, יחשב שכר מצוה גודל שכר 
הפסיעות שיהיה לו, ולא יתעצל ללכת לבית הכנסת. וראה במשנ"ב (פ"ק 9) שהביא בשם המגן אברהם 
שאם יש לו שני בתי כנסיות בעירו, טוב ללכת לבית הכנסת המרוחק יותר, מפני שיש לו על ידי 
כך שכר פסיעות מרובה. נה. וראה בצל"ח לעיל (ו. דיס 6ן) שדן במה ששנינו שם אין תפילתו של 
אדם נשמעת אלא בבית הכנסת, אם זהו מפני הציבור שנמצא שם, או שהמקום גורם לקבלת התפילה, 
ואפילו אם יתפלל בבית הכנסת ביחידי, תשמע תפילתו. ומסקנתו, שכדי שתפילתו של יחיד תשמע 
צריך את שני התנאים שיתפלל בבית הכנסת ובציבור, אלא שאפילו אם הציבור כבר סיימו את תפילת 
שמונה עשרה אלא שעוסקים בשירות ותשבחות כמו אשרי ובא לציון, נשמעת תפילתו. וכתב הצל"ח 
(כפן) שמה שנאמר שם זה רק לגבי המצוה להתפלל בבית הכנסת ושתהיה תפילתו נשמעת, אבל יתכן 
שבכדי שלא יקרא 'שכן רע' אף כשאין ציבור בעירו יהיה צריך להכנס לבית הכנסת ולהתפלל שם. 
נו. אלא שמפסיד בכך, שאינו בטוח שתפילתו תשמע, שהרי מתפלל ביחידות. ועוד הוסיף, שגם אין 
להביא ראיה מכך שלא אמרו 'כל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נכנס לתוכו להתפלל עם 
הציבור', כי יתכן ואף מה שאמרו סתם בית הכנסת הכוונה לציבור הנמצאים בבית הכנסת, שמסתמא 
כל מקום שיש בית הכנסת שם הצבור מתפללים. נז. אלא שהוסיף שהפרי מגדים (סי 5 36 5נכסס 
ס"ק כנ) מסתפק בזה. וראה שם בפרי מגדים שכתב שאף לדברי הרמב"ם אם הוא משלים לעשרה, 
ובכך שלא נכנס לבית הכנסת יתבטל המנין, גם הוא בכלל 'שכן רע'. | נח. ומבואר בשו"ע לו" 
סי" נס סי"ד) שבאופן זה אפילו אם החלון גבוה כמה קומות, ואפילו אם אין בו רחב עשרה, הרי הוא 
מצטרף להשלים מנין עשרה מפני שרואים אותו משם. 


ילקוט 


ידי כך כמתפלל בציבור מכל מקום אינו נכנס לבית הכנסת, ויקרא בכך שכן 
רע. וסיים, שלצורך אדם חלוש שקשה עליו טורח ודוחק הציבור יש להקל בכך. 
אולם בבן יהוידע (ל"ה כנ) כתב שבכך שאמרו כל מי שיש לו בית הכנסת בעירו, 
מחיבת 'כל' נתרבה שאפילו מי שהוא שכן של בית הכנסת ויש לו חלון פתוח 
לבית הכנסת, והמתפללים שם רואים אותו, אם אינו נכנס לבית הכנסת מחמת 
עצלות, הרי זה גם כן בכלל שכן רע. אף שמן הדין מצטרף עם הציבור. 


היכול לעסוק בתורה ואינו נכנס לבית הכנסת דינו חמור יותר 


שם. בחידושי חתם סופר (לד"ה כ0 דייק מכך שכתבה הגמרא 'כל מי שאינו נכנס 

לבית הכנסת להתפלל נקרא שכן רע', ולכאורה קשה שהרי ברור הדבר 
שהכניסה לבית הכנסת היא לצורך תפילה, ומה הוסיפו בתיבת 'להתפלל'. אלא 
כוונת הגמרא שדווקא מי שאינו יודע לעסוק בתורה, ואף אם היה נכנס לבית 
הכנסת לא היה יכול אלא להתפלל בלבד, הוא אינו נקרא אלא 'שכן רע' שאינו 
נוהג כבוד בבית מקדש מעט של הקב"ה, ואינו בא להקביל פניו. אבל מי שהוא 
בן תורה והיה בידו להכנס לבית הכנסת ללמוד ולהתפלל ולחבר יחד תורה עם 
תפילה, ואינו עושה כן, הוא אינו מכונה בתואר שכן רע בלבד שמשמע מכך 
שהוא רק רע לשכנו ואינו אוהבו, אלא דינו חמור יותר והוא נקרא אדם רע, 

שהוא רע לעצמו ואינו חפץ בהשלמת נפשויט. 


מי הם השכנים הרעים 


שנאמר כה אמר ה' על כל שכני הרעים וכו'. הקשה הריא"ף (ד"ס פכן), הרי 
פסוק זה עוסק בנבואה על העמים שהם השכנים הרעים של עם ישראל, 
פלשתים ועמון ומואב וצר וצדון שהיה מקומם בשכנות לארץ ישראל, והם נגעו 
בנחלת בני ישראל, כלומר שהיו מזיקים להםל, וכיצד למדנו מכאן שמי שאינו 
נכנס לבית הכנסת נקרא שכן רע. ותירץ, שכשם שעמים אלו היו קרובים 
לירושלים, ואע"פ כן לא באו לעזור לה, לכן נקראו שכנים רעים, כך גם מי 
שיש בעירו בית הכנסת והוא קרוב לקב"ה ואינו בא להתפלל ולעזור לאחרים 
בתפילתם, לכן אף הוא נקרא בשם 'שכן רע'לא. 

ובאיי הים (ל"ס מי) תירץ, שלפי פשט הפסוק שמדובר על הגוים, היה צריך 
לתאר אומות אלו בשם 'שכני ישראל' ולא כשכנים של הקב"ה, מפני 

שאין להם שייכות לקב"ה שיקראו שכניו. ולכן דרשו את הפסוק על בני ישראל 
שבזמן שהם עושים מצוותיו של הקב"ה הם שכניו הטובים, אבל אם אינם 
עושים רצונו של מקום נקראים שכנים רעים, אבל אף באופן זה ראוי להם שם 
ישכנים' כי הקב"ה הוא 'השוכן אתם בתוך טומאותם' (ױקר טז מז), ולמדו מכך 

בגמרא (יומפ :) שאף על פי שהם טמאים שכינה עמהם. 

ובספר מקור הברכות (פלמר ג פופ ג) תירץ, על פי מה שאמרו בגמרא לעיל שכל 
העוסק בתורה ובגמילות חסדים ומתפלל עם הציבור גורם גאולה, ולמדנו 

מכך שמי שאינו מקיים דברים אלו, ואינו נכנס לבית הכנסת להתפלל גורם 
גלות, ומכיון שאמרו שכל מי שלא נבנה בית המקדש בימיו כאילו נחרב בימיו, 
לכן נקרא 'שכן רע' שכביכול במעשיו הוא גרם להחריב את בית המקדש, ונגע 

בנחלת ה' צבאות, ומטעם זה גם גורם גלות לו ולבניו. 


הטעם שגורם גלות 


ולא עוד אלא שגורם גלות לו ולבניו. כתב המהר"ל (פינופ עועס, שי סענולס 

פ''ס) שהטעם שמי שלא בא לבית הכנסת להתפלל גורם גלות לו ולבניו, 
מפני שבית הכנסת הוא מקום מיוחד שבו בני ישראל מתאספים ומתפללים 
ליוצרם, ומי שאינו רוצה בקיבוץ ואסיפה זו, ראויה לו הגלות שעיקרה פירוד 
ופיזור, ועניינה הוא בהיפך מקיבוץ ואסיפה. ועוד, שאף ענין עונש הפיזור בגלות 


נט. ראה שם שהאריך בענין זה על פי סוד. | ס. ונקראו בפסוק בשם שכיניי, שכביכול הם 
שכנים של הקב"ה, כי ישראל הם חלקו וכרמו ונמצא שהעמים האלו הם שכניו. רש"י ורד"ק (סס). 
סא. ועוד הוסיף הריא"ף שהמבואר להלן שמי שאינו נכנס לבית הכנסת להתפלל גורם גלות לבניו, 
נלמד מהמשך הפסוק שנאמר בו ואת בית יהודה אתוש מתוכם', ולכאורה קשה מדוע יענשו בית 
יהודה על עון האומות הסמוכים לירושלים שלא באו לעזור לה, אלא שלפי שבפסוק זה נרמז גם 
שכן רע שאינו בא להתפלל עם אחרים ולסייעם בתפילתם, עליהם רמז הכתוב שגם בית יהודה 
גם הם עתידים לגלות, אם יהיו בכלל 'שכני הרעים' מחמת שלא יבואו להתפלל בבית הכנסת 
שבעירם. | סב. וראה בעין אליהו (ל"ס ממר כני מ) שביאר שהואיל ובתי הכנסיות נקראים מקדש 
מעט כמבואר במגילה (כט.) ובזכות הקרבנות זכו לנחלת ארץ ישראל, ולכן מי שאינו מתפלל בבית 
הכנסת שהוא כהקרבת הקרבנות במקדש, גורם לגלות. | סג. כמו שנאמר (לנרס כ מו-מס) 'תחת 
אשר לא עבדת את ה' אלקיך בשמחה וגו' ועבדת את אויביך'. | סד. וראה בנטעי חמד ופ טז) 
שהביא סמך לדבריו מדברי הילקוט [הובא להלן] 'שהזקינה הרבה' ושאמרה לו 'הזקנתי יותר 
מדאי'. ‏ סה. וראה עוד להלן שהפני יהושע כתב (ל"ס פֿענ) כתב שהתמיהה של רבי יוחנן היתה 
מפני שהיה ריבוי זקנים בבבל יותר מאשר בארץ ישראל. וכן יתבאר להלן פירוש הריא"ף (ל"ה 
פֿפ) שרבי יוחנן תמה על כך שיש אריכות ימים לבנים בחיי אבותיהם. וראה עוד בעיון יעקב (ד"ס 
6 שרבי יוחנן תמה לשיטתו, שסובר רב יוחנן בשבת (קט:) שאין מזל לישראל, ולכן אין לומר 
שאריכות ימים תלויה במזל ולא בזכויות. ‏ סו. וכתב הבן יהוידע שרבי יוחנן שלח את בנו 
מארץ ישראל לבבל כדי לעשות לו שינוי מקום, שיועיל לו כסגולה לכך שיאריך ימים ויחיה, ולכן 
חשש ביותר שמא אדרבה כיון שבבל בחוץ לארץ, שמא אין שייך בה אריכות ימים ואין טוב 
לעשות סגולה כזו. | סז ואף שנאמר בפסוק 'על מזוזות ביתך' לא ממעטים חוץ לארץ, וכמו 


ברכות ח. 


ביאורים 


קמא 


נגרם מכך שהוא שכן רע הרוצה בפירוד משאר בני האדם, ובשונה משכן טוב 
החפץ שלא להפרד משכניו. ומה שנגזרה גלות גם על זרעו, מפני שהוא נחשב 
כשורש, וצאצאיו הרי הם כענפים, ואם השורש נעקר ממקומו גם הענפים נעקרים 
עמו, ולכן אף בניו ילכו עמו בגלות. 

ובעיון יעקב (ל"ס ו6) פירש שהעונש של גלות לו ולבניו, הוא 'מדה כנגד מדה' 

לפי שהשכינה מצויה בבית הכנסת, ומי שלא בא להתפלל ומבטל את 
התפילה, גרם במעשיו לסילוק השכינה מבית הכנסת, ויענש על כך בגלות לו 
ולבניו, שאף הם יסתלקו ממקומם"נ. עוד פירש על פי מה ששנינו לקמן (סל.) 
שתלמידי חכמים אין להם מנוחה בעולם הזה שנאמר (פסלס פד פ) 'ילכו מחיל 
אל חיל'. והיינו שהולכים לבית הכנסת ומבית הכנסת לבית המדרש, וזה שאינו 
רוצה לטרוח ללכת לבית הכנסת, תחת זה גורם גלות לעצמולג. והר"ב רנשבורג 
(סספד על סמיו, 5פונות מי"ג) פירש את המדה כנגד מדה שיש בעונש זה, על פי דברי 
הגמרא לעיל, שאמר הקב"ה 'כל העוסק בתורה ובגמילות חסדים ומתפלל עם 
הציבור מעלה אני עליו כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם' הרי שהנכנס 
להתפלל ברבים מעלה לו הקב"ה כאילו הביא גאולה לעולם, ויש ללמוד מכך 
שמי שאינו נכנס לבית הכנסת הרי זה כאילו מאריך הגלות, ויענש במדה כנגד 

לדה בגלות. לויולפניה 


תמיהת רבי יוחגן היתה על זקנה מופלגת 
איכא סבי בבבל תמה וכו'. בבן יהוידע (ל"ס 6% כתב שנראה לומר שאמרו 


הדורות שרבי יוחנן חי ארבע מאות שנה, ולכך תמה, אבל על זקנה רגילה לא 
היה תמה, שכן הוא דרך העולם שיש שמאריכים ימיםסה. 

והופיף לפרש שהטעם שהודיעו לרבי יוחנן על הזקנה המופלגת שיש בבבל, 

על פי המבואר בספר המפתח לרב נסים נאון (ס: ד"ס דין) שיש אומרים 
שאף שרבי יוחנן מתו לו עשר בנים [כמבואר לעיל בגמרא שם], נשאר לו בן 
אחד ושמו רב מתנה ושלחו רבי יוחנן מארץ ישראל לבבל ללמוד תורה לפני 
שמואל, ולפי שהיה חושש לשלוח בנו מבבל לארץ ישראל שהלא אין אריכות 
ימים בבבל, אלא רק בארץ ישראל שנאמר בה 'למען ירבו ימיכם על האדמה'ס, 
לכן אמרו לו תלמידיו וחביריו שלא יחשוש לכך מפני שיש גם זקנים מופלגים 

בבבל. 


מדוע רבי יוחגן תמה על אריכות ימיהם של זקני בבל 


שם. הקשה הפני יהושע (ד"ס 6מכו) מדוע תמה רבי יוחנן, והרי הפסוק (דנכיס י 
כד) 'למען ירבו ימיכם' עוסק במצות מזוזה כמו שאמרו בגמרא (יומפ י: 
קידוטין (ד,), ומצות מזוזה שהיא חובת הגוף נוהגת בין בארץ בין בחוצה לארץסן. 
ותירץ, שיש לבאר את דברי רבי יוחנן שודאי לא היתה כוונתו שלא יתכן שיהיו 
זקנים חוץ לארץ ישראל, שהלא מצאנו זקנים שמאריכים ימים אף בלא שיש 
בידם שכר מצוה. אלא רבי יוחנן ראה שבבבל יש זקנים רבים יותר מאשר בארץ 
ישראל, וריבוי הזקנים הוא דווקא בישראל ולא אצל שאר הגוים הדרים שם, 
ולכן תמה שמכיון שכתוב במזוזה 'למען ירבו ימיכם על האדמה' משמע ששכר 
אריכות ימים של מצות מזוזה שייכת יותר בארץ ישראל מאשר בשאר מדינות, 
ואיך יתכן שיש ריבוי יהודים זקנים בבבל יותר מאשר בארץ ישראלסח. 
עוד הקשו האחרוניםסט, מדוע תמה רבי יוחנן על כך שיש זקנים בבבל, אולי 
אנשים אלו האריכו ימים כיון שעסקו בשאר מצוות שנאמר בשכרם אריכות 
ימים? ובהם לא נאמר על האדמהעי. 

ותירץ בבאר אברהם (ד"ס װלס), שיש ליישב על פי מה שאמרו במסכת נדרים 
(כנ.) שבזמן שנמצאים בגלות בבבל מתקיים הפסוק הנאמר בתוכחה (דנכיס 


שהוכיחו תוספות (ע" כ. דיס ף), וכן משמע בגמרא (פן ק:) שדורשים 'ביתך' דרך ביאתך, שיש 
לקבוע את המזוזה בימין, ולא דורשים למעט בית בחוץ לארץ כמו שדרשו שם לגבי כמה דברים 
אחרים. ‏ סח. וביאר עוד, שלפי זה יובן מה שתירצו לו שהזקנים בבבל זוכים לאריכות ימים 
בגלל שמקדימים ומעריבים לבתי כנסיות, ודרשו כן מהפסוק 'לשמור מזוזות פתחי' ואף שכתוב 
אחר כך כי מוצאי מצא חיים, הלא לשון חיים מצאנו בכמה וכמה מצוות, אלא מכיון שבפסוק 
הוזכרו דלתות בית הכנסת בלשון 'מזוזות פתחי' משמע ששייך בהם שכר אריכות ימים המובטחת 
במצות מזוזה, ולכן כתוב בפסוק שלאחריו 'כי מצאי מצא חיים'. | סט. באר אברהם (ל"ס פממו) 
ובאבני שיש (ל"ה המפמר). ‏ ע. כמו מה ששנינו לקמן (₪5 כל המאריך באמן מאריכין לו ימיו 
ושנותיו, וכן לקמן (נד) אמרו ששלשה דברים המאריך בהן מאריכין ימיו ושנותיו של אדם, המאריך 
בתפלתו, והמאריך על שלחנו, והמאריך בבית הכסא. וכן בקידושין (נ.) אמרו שזקן שלא מטריח 
את הציבור לקום לפניו, זוכה להאריך ימים. ובמנחות (מל.) אמר ריש לקיש שהמניח תפילין מאריך 
ימים שנאמר (שעס ₪ טו) 'ה' עליהם יחיו'. ‏ עא. ובאבני שיש (פס) כתב שאף אם נאמר ששכר 
אריכות ימים למקיימי מצות מזוזה נאמר רק בארץ ישראל, שכר אריכות ימים המובטח לשאר 
המצוות נלמד משילוח הקן כמו ששנינו בחולין (קמנ) שאם על מצוה קלה כשילוח הקן נאמר 
(לנריס כנ ז) 'למען ייטב לך והארכת ימים', קל וחומר על מצוות חמורות שבתורה, ובשאר מצוות 
לא נאמרה הבטחת אריכות הימים דווקא 'על האדמה', ואם כן יש לומר שהאריכו ימים בגלל 
שקיימו את שאר המצוות. אולם בעיון יעקב (ל"ה (מע) כתב שאין להקשות אולי האריכו ימים 
מחמת מצות כיבוד אב שנאמר בה (לנמס ה עו) 'למען יאריכון ימיך', או משום שקיימו מצות שילוח 
הקן, משום שדרשו בקידושין (ט:) שזו הבטחה לעולם הבא, אבל כאן שנאמר 'על האדמה', משמע 
בעולם הזה. וראה מה שיישב באבני שיש קושיית העיון יעקב. 


ילקוט 


קמב 


כם סס) 'ונתן ה' לך שם לב רגז', ועוד אמרו (עס כנ:) שכל הכועס בידוע שעונותיו 
מרובין מזכיותיו, שנאמר: (משלי כע ככ) 'ובעל חימה רב פשע'. ותמיהת רבי יוחנן 
היתה שמכיון שהנמצא בבבל יש לו לב רגז והוא בעל חמה אם כן הדבר ידוע 
שעוונותיו מרובים מזכויותיו, ואם כן אינו זוכה למלא שנותיו, וכמו שאמרו 
בראש השנה (טו:) שבראש השנה רשעים גמורים נכתבים ונחתמים לאלתר למיתה, 
וכתב הראב"ד (קשונס פ"ג ס"כ) שאותם אנשים שיש להם רוב עונות לא ממלאים 
ימיהם שהם השנים שנגזרו עליהם. ולכן תמה רבי יוחנן איך יתכן שיהיו זקנים 
בבבל אחר החורבן, הרי כיון שנתקללו שיתן ה' להם שם לב רגז, בידוע 
שעונותיהם מרובים מזכויותיהם ואדם כזה נכתב למיתה ואינו מאריך ימים, ולא 
יועילו לו מצוות אחרות להאריך את ימיו כיון שהכתוב מעיד עליו שעונותיו 
מרובים?ג. ועל זה תירצו בגמרא שכיון שמשכימים ומעריבים לבתי כנסיות, 
מועיל להם הדבר להאריך ימיהם. כמבואר בגמרא (קמן עו.) שכשם שנחלים 
מעלים את האדם מטומאה לטהרה כך בתי כנסיות ובתי מדרשות מעלים את 
האדם מכף זכות לכף חובה, ובכך שמאריכים בבית הכנסת מטים את עצמם 
לכף זכות, ונכתבים לחייםל. 

וכעין זה כתב בפתח עינים (ל"ס פ") שמכיון שבבבל יש לב רגז ואמרו שהרגזן 

ימיו מתקצרים שנאמר (שוג יד 6) 'קצר ימים ושבע רוגז', ותקנתו של הרגזן 
היא להרבות בבקשת רחמים שנאמר (סנקוק ג 2 'ברוגז רחם תזכור', לכן תמה 
רבי יוחנן איך בני בבל מאריכים ימים. ועל זה תירצו לו שמכיון שמקדימים 
ומחשיכים לבתי כנסיות מועילה להם תקנת הרגזן, שאף הם מרבים תחינות 

ובקשות בבית הכנסת. 


כיעד מיושבת תמיהת רבי יוחנן 


כיון דאמרי ליה מקדמי ומחשכי לבי כנישתא וכו'. הקשה במהרש"א (מ"פ, 
ד"ס סגונעיס)*ד מה התירוץ בכך שהם 'מקדמי ומחשכיי לבתי כנסיות, הרי 
בפסוק מבואר שיזכו לאריכות ימים 'על האדמה' כלומר בארץ ישראל, ואף שהם 
מאריכים לשהות בבית הכנסת הלא הם יושבים בבבל, ואין מועילה זכות קיום 
המצוות לאריכות ימים אלא רק ליושבי ארץ ישראל. ותירץ, שמכיון שאמרו 
במסכת מגילה (כט.) שעתידים בתי כנסיות שבבבל להיקבע בארץ ישראלעה, אם 
כן העומד ומתפלל בבית כנסת שבבבל, הרי הוא כעומד ומתפלל בארץ ישראל, 
ויזכה לאריכות ימים. 
והריא"ף (ד"ס פיכ) הקשה על תירוץ זה, שאם כן לא היו צריכים להתפלל בבתי 
כנסיות אלא די בכך שנכנסים לתוכם והרי הס בארץ ישראל. ועוד, 
שגם בתי מדרשות עתידים להקבע בארץ ישראל, ובני בבל עסקו בתורה בבתי 
מדרשות ובשכר זה יחשבו כעומדים בארץ ישראל ויזכורלאריכות ימים. ותירץ, 
שעיקר החידוש בפסוק הוא שהובטח 'למען ירבו ימיכם וימי בניכם', שגם 
האבות וגם הבנים יזכו לזקנה יחדיו, ולא ימותו הבנים בעון חטאי אבותם, 
ובארץ ישראל שיש במעלתה לכפרלי עון מובן שיש זכות להציל הבנים שלא 
ימותו בחטאי האבות, אבל בחוץ לארץ תמה רבי יוחנן איך יתכן שיהיו גם 
האבות וגם הבנים זוכים לזקנה. ועל זה השיבו לרבי יוחנן שדווקא באלו 
הקוראים קריאת שמע ועוסקים בתורה 'בשכבך ובקומך' [כפי שנאמר שם בפסוק 
הקודם] הם יזכו לאריכות ימים להם ולבניהם רק בארץ ישראל, שתועיל להם 
לכפר עונם, אבל מי שמעלתם גדולה שמשכימים ומעריבים לבתי כנסיות קודם 
לכן, יזכו לאריכות ימים הם ובניהם אף בחוץ לארץ שגדולה מעלתם לזכות 
לאריכות ימים הם ובניהם יחדיו. 
ובמקור הברכות (מפמכ ג 56 ד) תירץ על פי המבואר לעיל שכל העוסק בתורה 
ובגמילות חסדים ומתפלל עם הציבור מעלה אני עליו וכו', ומכיון 
שהמתפלל עם הציבור נחשב כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות העולם, אם 
כן נחשב לו כאילו כבר אינו בחוץ לארץ בגלות, אלא הרי הוא כאילו נפדה 
ועומד בארץ ישראל, ואף הוא נחשב כנמצא 'על האדמה' וזוכה לאריכות ימים. 
ובדרשות הרא"ש ,כ" ספג, דרוס כפ) פירש, שרבי יוחנן סבר שרק בארץ ישראל 
יכולים לזכות לאריכות ימים על פי הטבע, מפני שכל אחד תחת 
גפנו ותאנתו בלי קנאה ותאוה המוציאים את האדם מן העולם. אבל בגלות 


עב. ומה שהביא את הפסוק הכתוב לגבי מזוזה למעט חוץ לארץ, לא הביא כן אלא לסימן בלבד, 
אבל עיקר הכוונה שאין הם יכולים להאריך ימים בחוץ לארץ לפי שמחמת הקללה של "לב רגז' 
לא יזכו לאריכות ימים. | עג. וביאר את הטעם שיש בכח התפילה בבית הכנסת להאריך ימים, 
לפי שיש עשרים וששה שמות הקודש בתוכחה, וכנגדם תיקנו עשרים ושש פעמים להזכיר שם ה' 
בתפילת שמונה עשרה לבטל את התוכחה, ואם כן גדול כח התפילה לבטל את הקללה של לב 
רגז' הגורמת לקיצור ימים. | עד. וכן הקשו ותירצו גם הכלי יקר (דנליס ₪ כ6) והגר"א (למרי נעס, ד"ס 
כון). = עה. וראה במגן אברהם (פ" קפ פ"ק טו) שהוכיח שאין לומר שרק הבנין יקבע בארץ ישראל 
אבל הקרקע תשאר בחוץ לארץ, אלא גם בנין בית הכנסת וגם קרקעיתו יקבעו בארץ ישראל. 
עו. שאמר רבי יוחנן (כפונופ ק) שכל המהלך ארבע אמות בארץ ישראל מובטח לו שהוא בן 
העולם הבא, וביאר הריא"ף שהוא מפני שנמחלים עוונותיו. | עז. אולם מדברי העיון יעקב (ל"ה 
מקדמי) משמע שפירש דברי רש"י שהיו מגיעים לבית הכנסת בשחרית ובערבית [וכמו שיתבאר להלן 
שכן היא דעת הטור], וביאר, שרש"י לא פירש שמקדימים להיכנס לבית הכנסת ומחשכי לצאת 
מבית הכנסת, משום שהלשון 'לבי כנישתא' משמע שמדובר על ההליכה לבית הכנסת ולא על 


ברכות ח. 


ביאורים 


שלכל אחד דאגת פרנסה ומקנא ברעהו אשר מצליח יותר ממנו, הרי הוא מבלה 
ימיו בדאגה וחייו מתקצרים, ועל זה תירצו לו שמכיון שהולכים לבתי כנסיות 
ומאריכים בתפילה, הרי הם בוטחים בה' ולא במעשי ידיהם, ואם כן גם בגלות 
ובשנת בצורת לא ידאג, ויזכה לשיבה טובה. 
עוד תירץ בספר אהל ישרים (פער סטמיס), שמכיון שהקדימו לבוא ואחרו לצאת 
מבית הכנסת, אם כן המתינו שעה קודם התפילה ושעה אחריה כדי להתפלל 
בכוונה, והרי הם בכלל אלו שאמרו עליהם (קן גד:) שכל המאריך בתפילתו 
מאריכים לו ימיו ושנותיו. 


ביאור 'מקדמי ומחשכיי" 


מקדמי ומחשכי לבי כנישתא. מבואר להלן בגמרא שכן ציוה רבי יהושע 

בן לוי לבניו שיקדימו ויחשיכו לבית הכנסת כדי שיאריכו ימים. ורש"י 
(ד"ס מקדפי) פירש, מקדמי שחרית, מחשכי ערבית, כלומר שמאריכים בבית 
הכנסת. ובפרישה (סי 5 פופ ים) ביאר דבריו שבבוקר אין דרך בני אדם לקום 
השכם, לכן הזהירם שהם ישכימו ויקדימו לבוא לבית הכנסת קודם לשאר בני 
אדם. ובלילה הוא להיפך, שדרך בני אדם למהר ולצאת מבית הכנסת כיון 
שכבר החשיך הלילה ובתי הכנסיות שלהם היו בשדה, ולכן הזהירם שיאחרו 
לצאת מבית הכנסת, וכל שכן שגם בתפילת ערבית צריכים הם להקדים 

ולבואעז. 

והביא הפרישה טס) פירוש נוסף, שציוה רבי יהושע בן לוי לבניו שיקדימו 

ויאחרו, כלומר שיבואו מוקדם לתפילה ויצאו מאוחר, ולפירוש זה בין 
'קדימו' ובין 'חשיכו' הכל מדבר בתפילת שחרית. וכן פירש המהרש"א (מ"פ, ד"ס 
סנוגעיס) שקדימו וחשיכו, היינו להיכנס לבית הכנסת ראשון ולצאת ממנו אחרון, 
ו'קדימו' הוא לשון זריזות להקדים להיות הראשון בבית הכנסת, ואילו 'חשיכו' 

הוא לשון איחור, שמתאחר ויוצא אחרוןע". 

אולם כתב הפרישה שמלשון הטור (טס) משמע ש'קדימו' וחשיכו' פירושו 

'השכימו והעריבו', כלומר שיכנסו לבית הכנסת בבוקר ובערב. וכתב, 
שכן מדויק מלשון הגמרא קדימו וחשיכו 'לבי כנישתא', ולא אמר 'בבי כנישתאי 
שהמעלה היא בעצם הכניסה לבית הכנסת, ולא בכך שהם יכנסו ראשונים בבית 

הכנסת. 

ובםדר היום (סדר פפים מנתס) פירש, שרבי יוחנן ציוה לבניו שיהיו מהראשונים 

הבאים להתפלל, ובשחר אמר להם להקדים קודם אור הבוקר, ובערב 
ציוה עליהם שיחשיכו שם, כלומר שיכנסו לבית הכנסת קודם שיחשיך היום 
ויתכנסו העם לתפילת ערבית, ויהיו הם הראשונים?". ועוד פירש שם שגדול 
שכר המקדים לבוא לבית הכנסת בערב יותר מהמשכים בבקר, מפני שבבוקר 
אין הוא עסוק במלאכתו, ואין לו אלא לבוא לבית הכנסת ולהתחנן לפני ה' 
שיצליח מעשיו. אבל בערב שהוא עסוק במלאכתו וצריך לגמור עסקיו ועוזב 
הכל ובא לבית הכנסת שכרו כפול ומכופל, ובפרט אם מקדים לבוא משקיעת 
החמה ויושב ומצפה לשאר העם שיבואו להתפלל הוא חשוב בעיני הקב"ה 
ונקרא גבור שכבש יצרו ובטל עסקיו ובא להתפלל, וזו היתה צוואת רבי יהושע 
בן לוי לבניו, שציום על תפילת הערב בלבד, שיקדימו לבוא מעשרה ראשונים, 
ויאחרו להשאר בבית הכנסת אחר התפילה, וכל שכן בבוקר שאין יצר הרע 
משתדל למנוע את האדם מלבוא לבית הכנסת, שראוי הוא שישתדל לבוא 

מהראשונים ולצאת מהאחרוניםפ. 


מעשה המובא במדרש בענין זה 


כי היכי דתורכו חיילא. בילקוט שמעוני (עקכ כמו פפעפ, מטלי כמז פתקמג) הביאו 

מעשה באשה שהזקינה מאד ובאה לפני רבי יוסי בן חלפתא ואמרה לו, 

הזקנתי יותר מדאי ומעכשיו חיי הם חיים של ניוול, שאיני טועמת לא מאכל 

ולא משקה ואני מבקשת להפטר מן העולם. אמר לה מה מצוה את למודה 

לעשות בכל יום, אמרה לו למודה אני אפילו יש לי דבר חביב אני מנחת אותו 

ומשכמת לבית הכנסת בכל יום. אמר לה מנעי עצמך מבית הכנסת שלשה ימים 
זה אחר זה. הלכה ועשתה כן, וביום השלישי חלתה ומתהפנ. 


היציאה ממנו. | עח. ובעוללות אפרים (מפמר פקג) כתב שלפי זה יש לבאר את הפסוק המלמד ענין 
זה שנאמרו בו שני לשונות, פעם 'לשקוד', ופעם 'לשמור', ושמירה היא מלשון המתנה [כמו שנאמר 
(כרסטית ₪ 6) 'ואביו שמר את הדבר', ופירש רש"י (שס) שהיה ממתין ומצפה מתי יהיה דבר זה] והוא 
הפכו של לשקוד, שענינו השקידה והמהירות. והטעם לשני הלשונות ההפוכים, מפני שבתחילה 
מדבר הפסוק על המשכים ורוצה להיות ראשון בבית הכנסת, והוא צריך לשקוד ולמהר כדי שלא 
יקדמו אדם אחר. ואילו סוף הפסוק מדבר על הרוצה להיות אחרון בבית הכנסת, שצריך להמתין 
עד שיצאו כולם. עט. וכעין זה פירש ביערות דבש (מ" דקש ט) שמקדימים היינו שמתפללים בנץ 
החמה ומחשכי היינו שמתפללים עם צאת הכוכבים, וסומכים גאולה לתפילה כראוי. | 5 ואם 
כוונתו היתה שיקדימו לבוא לתפילת שחרית וערבית, היה לו לומר 'אקדימו בצפרא וברמשא' 
[-תקדימו בבוקר ובערב], ומכך שלא הזכיר 'בוקר' בדבריו לכן נראה לפרש שאף ההקדמה היא 
בערב, וכמו שנתבאר. ‏ פא. וראה בילקוט שמעוני (טס) שהוסיפו 'ותלמודייכו תתקיים בידייכוי. 
פב. והקשה במדרש תלפיות ופ כ ענף גיפ סמפת) איך נתן רבי יוסי בן חלפתא עצה כזו לזקנה כדי 
לקרב מיתתה. וכתב שיש לתרץ בדוחק שרבי יוסי עשה כן בדרך עת לעשות לה' הפרו תורתך, 


ה 


ילקוט 


מהו שיעור שני פתחים שיכנס לבית הכנסת קודם שיתפלל 


אלא אימא שיעור שני פתחים ואחר כך יתפלל. נחלקו הראשונים מה 

הם שיעור שני פתחים שיש להכנס לבית הכנסת קודם שיתפלל. רש"י 
(ד"ס שיעוכ) ותלמידי רבינו יונח (ל"ס עוש) פירשו שיכנס לתוך בית הכנסת 
שיעור רוחב של שני פתחים, שהם שמונה טפחים', ולא ישב סמוך לפתח 
שלא יראה עצמו שכביכול הישיבה בבית הכנסת הרי היא כמשא כבד עבורו, 
וברצונו להשליכו מעליופ. וכתבו תלמידי רבינו יונה (שס) וכן פסק בשו"ע 
(פו"ס סי 5 ס"כ) שלפירוש זה אם מקומו הקבוע בבית הכנסת הוא בסמוך 
לפתח אין בכך חסרון, שהדבר ידוע שהוא יושב שם מפני שזהו מקומו. 
הטור ו" סי 6 הביא עוד שני פירושים בענין זה. תוספות (סו"ד נסגסות 

סנ"ת פות ס) פירשופה שהכוונה שלא ימהר להתפלל מיד בכניסתו לבית 
הכנסת, אלא ישב מעט כדי שתתיישב דעתו עליו, שאם יתחיל להתפלל 
מיד אף זה נראה כדבר שאנו הגון שבכך שממהר להתפלל מיד מראה 
שקשה עליו העיכוב בבית הכנסת כנשיאת משא כבד וחפץ הוא לצאת 
במהירותי, אלא ישהה מעט כדי שיעור כניסה בשני פתחים ואחר כך 
יתפללפ'. ובראבי"ה (ד"ס פמכ) פירש שהטעם שצריך להכנס שיעור שני פתחים 
משום שכשיושב סמוך לפתח אינו יכול לכוין בתפילתו, וכתב שדין זה 
נאמר רק כשהפתח סמוך למקום דריסת הרבים שמבלבלים כוונתו וכמו 
בזמנם שהיו בתי הכנסיות בשדה"". וכן הביא בטור (שס) בשם המהר"ם 
מרוטנכורג שטעמו של רב חסדא משום שמביט החוצה ואינו יכול לכוין 
בתפילתו, ולכן אם אין הפתח פתוח לרשות הרבים.. אין צריך להכנס שיעור 


אהח19/06/2018: 


זאת מן הפסוקפט. ובשו"ע (פ" 5 פ"כ) הביא את שלשת הדעות וכתב, שנכון 
לחוש לכל הפירושיםצ. 


דעת הירושלמי בענין הכניסה בשני פתחים 


שם. בירושלמי (גלכות פ"ס ס") אמרו שהנכנס לבית הכנסת צריך להכנס לפנים 

משני דלתות, ולמדו כן מהנאמר (עטלי פ 4) 'אשרי אדם שומע לי לשקוד 
על דלתותי יום יום', דלתותי לשון רבים וכן מזוזות לשון רבים. וכתב הב"ח, 
שלדברי הירושלמי צריך להכנס דווקא לפנים משני דלתות [וכפי שהיה ההוה 
אמינא בגמרא שצריך להכנס דרך שני פתחים]. וביאר הב"ח (פו"פ סי 5 ות יג) 
הטעם לכך, מפני שדרך מלך בשר ודם שהבא לבקש ממנו דבר, אינו נכנס 
להיכל המלך אלא עומד בחצר ועבדו של המלך מביא את שאלתו לפני המלך. 
אבל מלך מלכי המלכים אסר לבקש ממנו על ידי אמצעי, לא על ידי מלאך 
ולא על ידי שרף, וכדי להורות על עיקר האמונה הזה שאנו מבקשים מהקב"ה 
בעצמו, צריך האדם ליכנס לפנים משני דלתות, להראות שאף כשהוא עומד 
בכניסה לבית הכנסת, אין הוא מבקש שאלתו על ידי אחד ממשרתי המלך, 
אלא הוא נכנס לבית הכנסת עצמו לטרקלין של מלך מלכי המלכים ומבקש 
מלפניו, ולכן נהגו לעשות מקום פנוי בכניסה לבית הכנסת, כדוגמת האולם 
שהיה לפני ההיכלצ*. והביא דבריו במשנה ברורה (פ" 5 פ"ק ס6) וכתב שכן 
נהגו היום בכל המקומות, וטוב להדר לכתחילה שלא להתפלל בעזרה שלפני 

בית הכנסתצב. 


שכיון שראה שאשה זקנה זו לא היו באים ללמוד ממנה חכמה ומוסר, לכן נתן לו עצה זו 
כדי שילמדו העולם גודל מעלת השכמת בית הכנסת בראותם מעשה זה, שכל עוד לא הפסיקה 
לבוא לבית הכנסת האריכה ימים ולא יכלה למות, והפרישה ממצוה זו גרמה לה מיתה, ומעשה 
כזה כשיתפרסם יגרום שירגילו כולם במצוה זו [אלא שהוסיף שם שכל זה דווקא באשה, אבל 
אם היה זה איש זקן שבאים ללמוד ממנו חכמה ומוסר לא היה נותן לו עצה זו]. | פג. שסתם 
פתח שיעור רחבו ארבעה טפחים [כמבואר בעירובין (66]. בית יוסף (פו"ם ס" 5 ד"ס 6 שס. וכן 
פסק בשו"ע (עס 5" שלשיטה זו יכנס לבית הכנסת שמונה טפחים. וראה בפרישה (ס" 5 פופ 
נט) שכתב כן בשם הארחות חיים. אולם בפירוש התוספות (סגסות סנ"פ 6ופ ס) כתבו ששיעור רוחב 
שני פתחים הוא שמונה אמות. ‏ פד. וראה בלשון תלמידי רבינו יונה (ד"ס עוש) 'שלא יראה 
כמי שרוצה לצאת ואינו נהנה בישיבת בית הכנסת'. וכעין זה מצינו לענין היוצא מבית הכנסת 
ששנינו לעיל (י:) אמר רבי חלבו אמר רב הונא היוצא מבית הכנסת אל יפסיע פסיעה גסה. 
ופירש רש"י (ד"ס 66 לפי שמראה בעצמו שעיכוב בית הכנסת דומה עליו כמשוי. | פה. וכעיקר 
פירוש זה כתבו גם הרא"ש (פי ₪ ותלמידי רבינו יונה (לד"ס שוס) בשם יש מפרשים. ‏ פו וכעין 
זה פירש גם הרשב"א (פישי ססגדופ, ד"ה 5מר כנ תסד) שצריך לשהות שיעור זמן כדי שיתכונן 
לתפילה וישיב אל לבו לפני מי הוא עומד להתפלל כדי שלא יכשל בדיבורו ובכוונתו. ולפירושו 
אין טעם ההמתנה משום שנראה כמשאוי אלא מפני שצריך לכוין לבו. וכן פירש במשנה 
ברורה (פ" 5 פ"ק סנ) שלפי הפירוש השני שהובא בשו"ע ששיעור שני פתחים הוא שיעור המתנת 
זמן, טעם ההמתנה הוא כדי שתתיישב דעתו עליו ויתפלל בכוונה, כי אם יתפלל מיד בכניסתו 
אין דעתו מיושבת עליו [ומשמע מדברי הרשב"א שהטעם שהוזכר שיעור שני פתחים לפי 
שהוא השיעור המבואר בפסוק המלמד על חיוב ההמתנה, אבל עיקר הדין הוא שישהה כשיעור 
שתתיישב דעתו ויוכל להתפלל בכוונה, ולכן חסידים הראשונים היו שוהים שעה אחת ואחר 
כך מתפללים]. ‏ פז והמאירי (ל"ס נפעס) כתב, שאדם ההולך לבית הכנסת לא יתחיל להתפלל 
מיד בכניסתו אלא ימתין מעט קודם שיתפלל כדי שיתיישב בלבו, וכתב שההמתנה היא לפחות 
בכדי שיעור הזמן שיכנס לבית הכנסת שתי פעמים ויגיע למקומו. וכתב שאין די שימתין לפני 
שיתחיל תפילת שמונה עשרה, אלא אחר שימתין יתחיל מיד לומר אשרי או שאר פסוקים 
ומתוך אמירת הפסוקים יתחיל בתפילתו. ‏ פת. ומסיים אבל בבתי כנסיות שלנו אין לחוש, 


ברכות ח. 


ביאורים 


קמג 


הטעם שהובא בגמרא ביאור הפסוק של תפילת החסיד לעת מצא 


על זאת יתפלל כל חסיד וכו'. בברכת יהושע (ד"ס על ופת) ביאר את שייכות 

ביאור הפסוק לסוגייתנו, שמפני שאמרו לעיל שלעולם יכנס אדם שיעור שני 
פתחים לבית הכנסת ואחר כך יתפלל, ובאה הגמרא ללמדנו שלא רק המתפלל 
את התפילות הקבועות בכל יום צריך להכנס שיעור שני פתחים, אלא אף 
המתפלל ומבקש על עצמו, אינו צריך להקפיד על כך. לכן אמרו ש'לעולם' יכנס 
אדם שיעור שני פתחים לרבות שאף כשאינו מחויב להתפלל, אלא תפילתו היא 
לפנים משורת הדין כתפילת החסיד [שמעשיו הם לפנים משורת הדין] אף בזה 

צריך להכנס שיעור שני פתחים ואחר כך להתפלל. 


התפילה לעת מצא על דבר הנערך בזמן מסוים 


שם. רש"י (ד"ס יתפנ) כתב שהתפילה לעת מצא היא תפילה על דברים חשובים 

שיהיו מצויים לו בשעה שיצטרך להם. ובסמיכת חכמים (ד"ס על זפת) ביאר 
שהכוונה לדברים שהצורך להם תלוי בזמן מסוים, שיהיו מצויים לו בשעה 
שיצטרך להסצי. ולכן פירש רבי חנינא שהכוונה לאשה, שיתפלל שיזכה לשאתה 
בעת הראויה בעודו צעיר לימים, כדי שלא ישלוט עליו יצר הרעצד. ורבי נתן 
פירש שמתפלל שלעתיד לבוא לא יתבייש כשישאלו אותו האם קבע עתים 
לתורה, שצריך לקבוע עת ידוע ללמוד התורה שלא יבטלנו בשום אופן, וזו 
העת שמתפלל עליהצה. ורב נחמן בר יצחק אמר שחסיד אינו קובע עתים 
לתורה בלבד, אלא אינו מתבטל מלימודו אפילו רגע אחד ומקיים והגית בו 
יומם ולילה עד יום פטירתו שנעשה חפשי מהמצוות ומהתורה, ולכן מתפלל 
שיזכה לעבוד את בוראו כל ימיו, ותהיה מיתתו בסיום השנים שנקצבו לו. 
ורבי יוחנן אמר ש'לעת מצא' זו הקבורה, שיתפלל שיזכה לקבורה בסמוך 
למיתתו ולא יצטרכו להלינו לילהצי. ומר זוטרא אמר שלעת מצא זה בית 
הכסא שיהיה יכול להפנות בזמן הנכון, שאמרו בגמרא שהאוכל ואינו נפנה 
דומה כי שמסיק על גבי כירה שאינה גרופה, וכן צריך לבדוק את נקביו קודם 
התפילה, והחסיד יתפלל שיהיה לו מוכן בכל עת כדי שיוכל לקבל עול מלכות 

שמים כראויצ'. 


הביאורים בפסוק הם על תפילות על הדברים העיקרים בעבודת החסיד לבוראו 


שם. הכותב (עין שקנ ד"ס עפ) ביאר שפסוק זה הוא המשך של הנאמר בתחילת 

הפרק, שהזכיר שם דוד המלך את מעלת כת בעלי התשובה וכת צדיקים 
גמוריםצ", ואחר כך מדבר על מעלת החסיד שהיא גדולה ממעלת שניהם, וודאי 
שגם תפילתו צריכה להיות על דבר שמעלתו גדולה מאד. וביאר שהתפילה על 
אשה היא תפילה שבכל עת תהיה לו אשה שתצילהו מהחטא ולא יכשל בדבר 
ערוה, וכאשר יהיה לו כן יתקיים בו הנאמר בהמשך הפסוק 'רק לשטף מים 
רבים אליו לא יגיעו', שלא ינזק מכל מחשבות הרע שבלבו של אדם. ורבי נתן 
בא להוסיף שצריך החסיד להתפלל שיהיה רגיל בלימוד התורה להגות בה יומם 
ולילה, ורק בכך תתמיד חסידותו. ורב נחמן הוסיף על דבריהם שיתפלל על 
המיתה, כלומר שיתפלל שלא יגרום החטא ועד שעת מיתה ינהג בחסידותו. ורבי 
יוחנן הוסיף את הקבורה, שאף לאחר המיתה צריך להתפלל שקרוביו יתעסקו 
בקבורתו לכבוד גופו שהיה משכן לנשמתוצט. ורב חסדא בא והוסיף שיש לו 


שהרי יש בנין אחר לפניהם. ‏ פט. אמנם הב"ח (ל"ס װנפה) כתב שהר"מ מרוטנבורג הוכיח 
זאת מכך שהגמרא לא למדה דין זה מהמילים לשקוד על דלתותי' אלא מהמשך הפסוק 
'מזוזות פתחי', ודרשו את לשון 'פתח' שדווקא בפתח הפתוח לרשות הרבים אמר הפסוק שיכנס 
כשיעור שני פתחים. | צ.וכתב במאמר מרדכי (פ" 5 פיק ג) שבכך שחושש לפירוש המהר"מ 
מרוטנבורג יש נפקא מינה שאף אם מקומו הקבוע הוא בסמוך לפתח, אין לו להתפלל שם 
כדי שלא יסיח דעתו מהתפילה על ידי שיסתכל לחוץ. צא. במדרש זמ ו ₪ אמרו יהוי 
מתכוין להכנס דלת לפנים מדלת ולמה כן שהקב"ה מונה פסיעותיך ונותן לך שכר', וביאר 
הב"ח (טס פ"ק יג) שמכיון שפסיעות אלו שאתה פוסע להכנס לפנים משני דלתות באים להורות 
על עיקר זה שאנו מתפללים לקב"ה ושואלים צרכנו מלפניו שלא על ידי שליח, לכן יש קבלת 
שכר על קיום וחיזוק אמונה זו בלב כל ישראל. | צצב. וראה בפרי מגדים (פס 65 לנלסס פ"ק 
₪ שכתב שעכשיו נהגו לעשות עזרה לבית הכנסת, ותמה מדוע לעזרת הנשים אין עושים 
עזרה לפניה. ‏ צג. שכן היא תפילת החסיד שמתפלל על העתיד, וקודם שתבוא הצרה מתפלל 
שלא תבוא, וכמו שאמרו בגמרא (פנסדכן 61 'אמר רבי אלעזר, לעולם יקדים אדם תפלה לצרהי, 
וכן אמרו בגמרא (טנפ (ג.) שלעולם יבקש אדם רחמים בעודו בריא, שלא יחלה. ‏ צד. וכמו 
שאמרו בגמרא (קלושן כט:) שעד עשרים שנה הקב"ה יושב ומצפה לאדם מתי ישא אשה כיון 
שהגיע עשרים ולא נשא אומר תיפח עצמותיו. ואמר רב חסדא שהטעם שהוא עדיף מחביריו 
מפני שנשא אשה בגיל שש עשרה, ואם היה נושא אשה בגיל ארבע עשרה היה אומר לשטן 
גירא בעיניך', כלומר שהייתי יכול להתגרות ביצר הרע ולא הייתי מפחד שיחטיאני. רש"י (פס 
צה. אבל רבי נתן לא פירש שמדובר על תפילת החסיד על נשיאת אשה כי יתכן 
שלא ישא כלל אשה, וכמו בן עזאי שאמר נפשי חשקה בתורה ולא נשא אשה כלל. צו וכתב 
שם הטעם מפני שהרבה קליפות ידבקו בגופו קודם הקבורה. צז. אבל מר זוטרא סבר 
שאין צריך החסיד להתפלל על כך שתהיה קבורתו סמוכה למיתתו, מפני שאמרו (מסכפ פמסות 
פ"ו ה"ד) שסימן טוב לאדם שלא נקבר כהלכה, ושמא עשה איזו עבירה ויתכפר לו על ידי כך. 
צח. כמו שנאמר (עס 0-5 לדוד משכיל אשרי נשוי פשע כסוי חטאה אשרי אדם לא יחשב 
ה' לו עון ואין ברוחו רמיה'. צט. ועוד שעל ידי השתדלות זו נקבע בלבבנו האמונה 
בתחית המתים. 


7" סוס). 


ילקוט 


קמד 


להתפלל על בית הכסא, וכוונתו להוסיף שצריך להתפלל על כל עת מהזמנים 

בחיי האדם, שיזמין לו הקב"ה דרך ישרה לעשות רצונו, ואין כוונתו להמעיט 

מהחשיבות והצורך להתפלל על אשה ותורה מיתה וקבורה, אלא בא להוסיף 

שגם על דבר שנראה כבלתי חשוב ונצרך, גם עליו יש להתפלל כדי שלא יעבור 
על 'בל תשקצו' כשישהה נקביו, והן בשביל לשמור על בריאותול. 


הדרשות בביאור הפסוק הן על הדברים המעילים מהיער הרע 


שם. כתב בעיון יעקב (ד"ס פמכ) שמכיון שמזמור זה מדבר על וידוי, שדוד המלך 

התודה על עוונותיו וחטאיו כדי שיתכפרקא, לכן ביארו בפסוק העוסק 
בתפילת החסיד לעת מצא עניינים אלו שיש בהם הצלה מעון וחטא. רבי חנינא 
אמר שיתפלל החסיד על אשה טובה משום שהיא מצילתו מן החטא, וכן להיפך 
האשה יכולה להחטיאו וכמו שמצינו שאדם הראשון חטא על ידי אשתו, ואילו 
און בן פלת אשתו הצילתוקב. ורבי נתן ביאר את הפסוק על תורה וכמו ששנינו 
(קילופין (:) תורה מגינה ומצילה מן החטא שהיא תבלין ליצר הרע. וכן שנינו 
לעיל () לעולם ירגיז אדם יצר טוב על יצר הרע וכו' אם נצחו מוטב, ואם 


על לבו לשוב מחטאיו ולא יחטא. ורבי יוחנן ביאר שיתפלל על קבורתו שיזכור 
על ידי כך שהולך למקום רימה ותולעה ועל ידי זה ישוב בתשובה ולא יחטא. 
ומר זוטרא פירשו על בית הכסא כלומר שלא יאכל וישתה יותר מדאי כי עיקר 
עוונותיו של אדם הם על ידי ריבוי אכילה ושתיה שעל ידי זה ישמן ויבעט. 
וזהו שמסיים הפסוק 'רק לשטף מים רבים אליו לא יגיעו', כלומר שעל ידי זה 
לא יגיעוהו שיעבוד וגלויות הנקראים מים רביםקי. 

ובברכת יהושע פירש שהביאורים בפסוק עוסקים במחילת עוונות, והם המשך 

תפילת דוד המלך שהתפלל על מחילת עוונותיו. והיה קשה מדוע כתוב 
שחסיד הוא המתפלל על מחילת עוונותיו, הלא חסיד הוא העושה לפנים משורת 
הדין, ואילו על מחילת העון כל אדם מתפלל ולא רק חסיד. ולכן פירש רבי 
חנינא שהתפילה 'לעת מצא' היא על נשיאת אשה, שאף שכל הנושא אשה 
מוחלים לו על עוונותיו מכל מקום החסיד מתפלל על כך, כי חושש שמא רק 
הנושא אשה לשם שמים מוחלים לו, ואולי אין כוונתו לשם שמים, לכן מתפלל 
בעת הנישואין שימחלו לו על עוונותיו, ויחשב שכוונתו לשם שמים. וכן רבי 
נתן שאומר שיתפלל כל חסיד אליך לעת מצא זו תורה היינו שמתפלל שיהיה 
עסק תורתו כראוי שיועיל למחילת עוונותיו. וכן המפרש שהפסוק מדבר על יום 
המיתה, היינו שמתפלל שתהיה לו מיתתו כפרתוקד. וכן הקבורה מכפרת ומתפלל 
בעודו בחיים שתהיה לו הקבורה כפרה על עוונותיו. ומה שאמרו 'זה בית הכסא' 
מפני שאם יפתח אחד מהם או יסתם אחד מהם יכול לבוא לידי סכנה, והחסיד 
חושש שמא ימות מחמת כן, ומהרהר בתשובה ומתפלל על מחילת העון אף 

קודם עשיית צרכיו. 


מדוע שאלו מעא או מוצא רק בארץ ישראל 


במערבא כי נפיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא. בשו"ת בית 
הלל (ר' סנכ מקפנסמי סי' כז, רס ספתי מכמיס ד"ס כמערכ6) ביאר, שהטעם 
ששאלו שאלה זו רק בארץ ישראל ולא בבבל, על פי מה שאמרו בגמרא (פועס 
נ) שארבעים יום קודם יצירת הולד מכריזים בת פלוני לפלוני, ומבואר במדרשקה 
שכל זה דווקא בארץ ישראל, אבל בחוץ לארץ הכל לפי מעשי האדם, ולכן 
בחוץ לארץ כשיודעים שהחתן צדיק, אין מקום לשואלו האם גם זיווגו כמוהו, 
כי לא ינוח שבט הרשע על גורל הצדיקים, אבל בארץ ישראל שנקבע הדבר 
ארבעים יום לפני יצירתו, שאלו אותו אם זכה וגם זיווגו כמוהולי. 
בעין אליהו (ד"ס על זקת) על פי הגמרא (קילופין כט:) המביאה שנחלקו האם עדיף 
לאדם שקודם ישא אשה ואח"כ ילמד תורה, כדי שלימודו יהיה בטהרה, 
או שעדיף שקודם ילמד תורה ורק לאחר מכן ישא אשה, שאם יקדים לשאת 
אשה, לא יוכל לעסוק בתורה מפני שיהיה צריך לעסוק בפרנסת ביתו. והסיקה 
שם הגמרא שלא נחלקו אלא 'הא לן והא להו'. וביאר שם ר"ת (כפוס' ל"ס 65) 


ק. והוסיף עוד שיש בזה רמז, שאף שנותן מזון לנפשו ועוסק בתורה כל ימיו, צריך להזהר גם 
לדחות מלבו את כל הפסולת, שהם הרהורי הדברים המביאים לידי כפירה, וכל הדעות הנפסדות 
המרחיקות את האדם מעבודת ה'. קא. וכמו שנאמר בפסוק שלפניו 'חטאתי אודיעך ועוני לא 
כסיתי אמרתי אודה עלי פשעי לה' ואתה נשאת עון חטאתי סלה'. קב. וראה בספר חסידים (קנה) 
על פסוק זה 'ומעשה בחסיד אחד שנשא אשה חסידה גמורה לימים נתן לה גט הלך ונשא אשה 
רעה בת בליעל, וזאת הלכה ונשאת לרשע גמור, החסיד עזב מדתו ונהפך בעצת אשתו הרעה והרשע 
שב מרשעתו ונעשה חסיד גמור ע"י אשתו'. קג. כמו שמצינו במדרש (פיספ"ר כנס פ"ת ו 6) על הפסוק 
'מים רבים לא יוכלו לכבות את האהבה'. קד. וזה שסיים הפסוק 'רק לשטף מים רבים אליו לא 
יגיעו' שהוא המשך תפילתו שמתפלל שלא ימות פתאום, אלא יהיה לו זמן לעשות תשובה קודם 
לכן. קה. כן כתב בבית הלל בשם המדרש, ומצאנו כן באבן עזרא (פרפפית כד ג) 'וטעם אלהי השמים 
ואלהי הארץ במקום הזה, כי בת פלוני לפלוני בארץ מן השמים, והוא סוד'. קו. וכעין זה כתב 
בענף יוסף (ד"ס נמערנ6 - סטטי), אלא שביאר שבחוץ לארץ לא יכלו לשואלו מצא או מוצא שיתבייש 
לומר 'מוצא' מפני שאפילו אם אשתו רעה, יתבייש לומר כן לאחרים שהכל יודעים שנשא אשה 


ברכות ח. 


ביאורים 


שאם הוא מבני ארץ ישראל שהיו עשירים ויכולים ללמוד תורה גם לאחר שנשאו 
אשה, כיון שלא היתה להם טרחה גדולה למצוא מזונות, עדיף שקודם ישא 
אשה כדי שילמד תורה בטהרה ורק אחר כך ישא אשה, אך לבני בבל שהיו 
עניים ואם ישא אשה קודם לא יוכל שוב ללמוד, עדיף שקודם ילמד תורה ורק 
אחר כך ישא אשה. 
ולפי זה ביאר שמשום כך לא היו שואלים שאלה זו את הנושא אשה בבבל, 
כיון שבודאי לאחר שישא אשה לא יוכל עוד שוב ללמוד, וא"כ אין ענין 
בשאלתם ולא היו שואלים שאלה זו ללא כל תועלת. אך לנושא אשה בארץ 
ישראל הרי קיימות שתי האפשרויות, שיכול הוא ללמוד תורה אם יסכימו שניהם 
להסתפק בחלקם, וגם יש אפשרות שלא ילמד, אם יחפצו להגדיל ממונם. ולכן 
דווקא בארץ ישראל שאלו אותו אם האשה שנשא אינה מבקשת הב הב כל 
הימים ויש לו את האפשרות להמשיך בלימוד התורה, ועליו נאמר 'מצא אשה 
מצא טוב' שעכשיו יוכל ללמוד התורה שעליה נאמר 'טוב'?', או שחלילה היא 
אשה רעה הדורשת תענוגות העולם הזה, ולא יכול בעלה להמשיך ללמוד והרי 
הוא בבחינת 'מוצא אני מר ממות את האשה'קח. וביאר שמשום כך אשה רעה 
מרה ממות, כיון שמות הוא רק בעולם הזה, אך אם מחמת אשתו הרעה לא 
ילמד תורה ימות גם בעולם הזה וגם בעולם הבא. 

ובפתח עינים (ד"ס נעעינפ) כתב בשם רבני אשכנז שרק בארץ ישראל שהיה נושא 
אשה ואחר כך לומד תורה?קט, היו צריכים לשואלו האם מצא אשה 

טובה או רעה, אבל בני בבל שדרכם היתה ללמוד תורה ואחר כך לשאת אשה, 


כך: 
ובקרבן תודה (ל"ס נמערנ) ביאר, על פי מה ששנינו בעירובין (מפ:) שמי שיש 

לו אשה רעה אינו רואה פני גיהנם. ולכן אמר הפסוק 'על זאת יתפלל 
כל חסיד' שכן מי שאינו חסיד יש לו תועלת גדולה מאשה רעה שבזכותה ינצל 
מדינה של גיהנם. אמנם החסיד שאינו מפחד מכך שיודע שאין לו מעשים רעים 
שצריך להענש עליהם הוא מתפלל שלא תהיה לו אשה רעה, כי אין לו תועלת 
בסבל מאחר ובלא זה אין הוא רואה פני גיהנם. אבל בארץ ישראל שמכפרת 
על יושביה כמו שאמרו (כפונות קי.) שכל הקבור בארץ ישראל כאילו קבור תחת 
המזבח שנאמר (לנמס (נ מג) 'וכפר אדמתו עמו'. ועוד אמרו שם 'כל המהלך 
ארבע אמות בארץ ישראל מובטח לו שהוא בן העולם הבא', וכתבו תוספות 
(כפונות קג:) שכל מקום שאמרו 'מזומן לחיי העולם הבא' היינו בלא דין ובלא 
יסורים. ואם כן בארץ ישראל שאשה רעה היא צרה לאדם, שאלו את הנושא 
אשה אם אשתו טובה או רעה, אבל בבבל לא שאלו על כך כי בין כך ובין 
כך יש לו תועלת, שאף אשה רעה לטובתו היא, שעל ידיה ימלט מדינה של 

גיהנם. 


ביאור התיבות מעא או מועא 


שם. בפשטות אין משמעות לשאלה ששאלו במערבא 'מצא או מוצא', אלא זה 
רק היה סימן לפסוקים המרמזים על אשה טובה או רעה, וכוונת שאלתם 
היתה אם נתקיים בו הפסוק 'מצא אשה מצא טוב' או שנתקיים בו הפסוק 'מוצא 
אני את האשה מר ממות'. אמנם בקול אליהו (ד"ס נמעלנ) הביא בשם הגר"א 
שפירש שאם היתה דעתם לשאול כן היו אומרים את כל לשון הפסוק. אלא 
בתיבות מצא או מוצא, היתה מובנת שאלתם מפני שעל פי רוב אדם שטוב לו 
רק בתחילה אומר שטוב לו, ואחר כך אינו אומר כלום, אבל כשחס ושלום רע 
לאדם, תמיד הוא נאנח ומספר צרותיו, ולכן באשה טובה אומר 'מצא' בלשון 
עבר שפעם מצא טוב, אבל באשה רעה בכל עת מוצא רעתה, לכן אמר 'מוצא' 
בלשון הווה. 

ובאיי הים (ד"ס מ5) כתב, פירש שבשאלה עצמה רמזו מהו הגדר של אשה 
טובה. שבגמרא אמרו שהאשה מתוארת בשם 'אבידה'קי, וביאר המהרש"א 

(פס ס"6, ד"ס מט) שהטעם לכך מפני שהצלע נלקחה מהאדם בלא ידיעתו בעודו 
ישן, ואחר כך כשלקחה לאשה ונתחברו יחד, כשהיא עזר לו ושותפותם שלימה, 
הרי היא נחשבת מציאה, שמצא את אבידתו. ולכן אשת חיל לא תפרד מבעלה 


לפי מעשיו, אבל בארץ ישראל שהכל הוא לפי גזירת שמים, לא יתבייש לומר האמת אף אם מוצא 
את האשה רעה. קז. וכמו שאמרו במדרש (פפי קלפ פ"ל) 'חביבה תורה שכששאל דוד מלך ישראל 
לא שאל אלא תורה שנאמר (פסלס קיע פק) טוב אתה ומטיב למדני חוקיך'. קת. וכעין זה פירש 
בתולדות זאב (ל"ס נמעננ?) על פי פירוש התוספות שבארץ ישראל קודם ישא אשה ואחר כך ילמד 
תורה, ולפי שלומד אחר נישואיו שואלים אותו אם האשה טובה ומניחתו ללמוד תורה, או שמא 
אשתו רעה ואין מניחתו ללמוד תורה. ופירש שגם לדעת רש"י (שס ד"ס ₪) שבארץ ישראל ילמד 
תורה ואחר כך ישא אשה [מפני שהיו למדים תורה במקומם ואחר נישואיהם יהיו טרודים בפרנסתם], 
ובבבל נושא אשה ואחר כך הולך חוץ למקומו ללמוד תורה, ואילו בני ארץ ישראל היו למדים 
תורה במקומם, ולכן שאלו אותו אם אשתו מבטלת אותו מלימודו או לא, אבל בכבל כיון שהלך 
ללמוד חוץ לביתו לא היה מקום לשאלה זו. קט. כפי שנתבאר לעיל שכן פירש ר"ת בתוספות 
בקידושין. | קי. ששנינו בברייתא (קילופין נ) 'מפני מה אמרה תורה (לנמס כנ ₪ 'כי יקח איש אשה' 
ולא כתוב כי תלקח אשה לאיש, מפני שדרכו של איש לחזר על אשה ואין דרכה של אשה לחזר 
על איש, משל לאדם שאבדה לו אבידה מי חוזר על מי, בעל אבידה מחזר על אבידתוי. 


ילקוט 


ולא תאבד ממנו עוד, ושוב אין שייך בה לשון מציאה. אולם אשה רעה העומדת 
כנגדו, ואין הוא נעזר בה, הרי בכל עת היא אבודה ממנו, ורק בעת אשר ישלימו 
ביניהם ויתאחדו, שוב יהיה ראוי לקרותה 'מציאה'. ולכך כיוונו בני ארץ ישראל 
בשאלתם האם אשה זו היא 'מצא' בלשון 'עבר' שכבר מצאת את אבידתך בשעת 
נישואיך ושוב לא תפרד ממך. או שמא אשה רעה ואתה צריך לפייסה בכל עת, 
ובכל פעם יהיה עליך להיות 'מוצא' המפייס ושב ומוצא את אבידתו. 


מדוע אין בשאלה זו משום לשון הרע 
שם. החפץ חיים (סנכות פון סרע כל 6 ס"ת) כתב שאיסור לשון הרע אינו רק אם 


מספר עליו בפיו ממש, אלא אסור אפילו לספר בדרך רמז. והקשה בבאר 


מים חיים (ס"ק יג), אם כן איך אמרו שבארץ ישראל היו שואלים את החתן האם 
מצא אשה טובה או לא, הלא על ידי כך יבא לספר לשון הרע בדרך רמז, ואין 
תועלת בכך שיודיע דבר זה לרבים. ותירץ, על פי מה שכתב הרמב"ם לעופ פ"! 
סַ"ק) שדבר שנתפרסם בפני שלשה, המספרו אחר כך אין בו משום לשון הרע, 
ובלבד שלא תהיה כוונתו להעביר את הקול ולגלות את הדברים יותר. ואם כן 
אפשר לומר שמכיון שאשה רעה שאפשר לומר עליה שהיא מר ממות, מסתבר 
שכבר נתפרסם עניינה לפחות בפני שלשה, ואם כן הבעל שמספר את רעתה 
לאחרים ואין בכוונתו לפרסם את הדבר ולהעביר את הקול הלאה, אין עובר על 
איסור לשון הרע. 


פירושים נוספים בדברי בני מערבא 


שם. אמנם יש מהאחרוניםק'* שפירשו שבני ארץ ישראל לא שאלו את החתן 
אם אשתו טובה או רעה, שהלא שאלו כן מיד אחר הנישואים, ואין האדם 


יודע אם האשה טובה או רעה עד אחר שיעבור משך זמן מנישואיו. ועוד, מה 
תועלת בשאלתם וכי כוונתם היתה לצערו, וכי מה בידו לעשות אם אשתו רעה 
היאק'נ. אלא ודאי לא היתה כוונת בני ארץ ישראל לשאול על האשה אם טובה 
היא או רעה, ואף הוא לא היה עונה להם דבר. ולכן לשון הגמרא הוא 'אמרי 
ליה' שלא היתה כאן שאלה אלא אמרו לו דברי מוסר. וכוונתם היתה לעורר 
את החתן וללמדו את הדרך שבה ינהיג את ביתו וייטב לו, שאם יתנהג בביתו 
על פי התורה ויהיו מעשיו לשם שמים, יתקיים בו 'מצא אשה מצא טוב', ואם 
לא תהיה כוונתו לשם שמים אלא למלא תאוותו, יתקיים בו "'ומוצא אני מר 
ממות את האשה'. וכעין זה פירש בריא"ף (ד"ס נפערנ) שהיו מלמדים אותו כיצד 
להנהיג את חייו בדרך הטוב, ואומרים לו שאם ילך בדרך הישר והטוב, עוונותיך 
שנמחלו ביום נישואיך יחשבו כזכויות, אבל אם תחזיק ברשעתך ותמשיך להתנהג 
בדרך לא טובה, יתקיים בך מוצא אני מר ממות את האשה, שתפסיד מה 
שהרווחת במחילת עוונותיך בשעת הנישואיןקיג. 

בשו"ת רבי נחום טרייביטש (פ" נרכת, ד"ס כ) כתב, שבאו ללמדו שאם 'מצא 

אשה' היינו שלא לקח אלא את האשה כפי עיקר מעלותיה שהיא חכמה 
ויראת ה' אז 'מצא טוב', אבל אם מוצא 'את האשה' את הטפל לה שהביט אל 

יופיה או אל ממונה שהם טפלים לה, הרי סופו שתהיה לו 'מר ממות'. 

בערוך לנר (ינמות סנ: ד"ס ננ6) ביאר, על פי מה שאמרו בגמרא (קס) שאדם שאין 

לו אשה שרוי בלא שמחה, בלא ברכה, ובלא טובה. ובארץ ישראל אמרו 
ששרוי 'בלא תורה, ובלא חומה' כלומר, שאחר נישואיו אשתו עוסקת בצרכי 
הבית והוא פנוי ללמוד תורה, וכן מצילתו מהחטא והרי היא כחומה המגינה 
עליו. ובאשה רעה יש הבדל בין הדברים שנמנו בגמרא לבין 'תורה וחומה', 
שאם רעה היא אין לבעלה לא שמחה ולא ברכה ואף לא טובה. אבל העסק 
בצרכי הבית והחומה נגד יצר הרע, שייך גם באשה רעהחיד. ולכן בארץ ישראל 
כשהיה אדם נושא אשה היו משמחים אותו ביום חתונתו שלא ידאג שמא היא 
אשה רעה, ואמרו לו מצא או מוצא כלומר, בין אם היא אשה טובה, ובין אם 
היא אשה רעה, יש בה טובה זו שעד עתה היית שרוי בלא תורה ובלא חומה, 

וכעת יש עמך תורה וחומה להצילך מיצר הרע. 


אשה טובה נקראת מציאה 


מצא דכתיב מצא אשה מצא טוב וכו'. המהרש"א (ינמות סג: מ"ס, ד"ס מ6) 

ביאר שתיבת 'מצא' פירושה מלשון מציאה, שהאיש שמצא לו אשה טובה 
ראוי לשמוח בה כאילו מצא מציאה, ולכן באשה רעה לא אמר בפסוק לשון 
'מצא האיש' כיון שאינה מציאה בשבילו. עוד ביאר שבאשה רעה נאמר ומוצא 


קיא. אמת ליעקב (ו: ד"ס כנ) ובעיקרי דינים (סנכות 6יפולי שון הכע כל 3 סעכה 6). קיב. ועוד שאם 
נתפרסם עניינה לרע גם כן מצוה לשמח את החתן, וכמו שאמרו בגמרא (פונופ <) שצריך לומר 
לחתן שכלתו 'כלה נאה וחסודה' כדי לחבבה על בעלה אחר שנשאה כבר, ואיך יתכן שישניאו 
אותה עליו. | קיג. אולם במדרש תהלים (ש 6 ג) משמע שמה ששאלו מצא או מוצא הוא דרך 
שאלה ותשובה. שהובא שם מעשה בבנו של רבי עקיבא שנשא אשה, וכיון שנכנסה עמו לחדר 
היה עומד כל הלילה וקורא בתורה ושונה בהגדות, אמר לה קחי לי נר והאירי לי לקחה לו כל 
הלילה נר והיתה עומדת ומאירה לפניו עד הבוקר. בבוקר בא לפניו רבי עקיבא ואמר לו בני 
מצא או מוצא. אמר לו, מצא. ‏ קיד וכמו שמבואר שם בגמרא שרבי חייא אשתו ציערתו, 
ואמר דיינו שמגדלות בנינו ומצילות אותנו מן החטא, ו'מגדלות בנינו' היינו שעל ידי כך אין עול 


ברכות ח. 


ביאורים 


קמה 


אני מר ממות את האשה' ותיבת 'האשה' היא בגימטריא 'איש' שבמקום שהאיש 
ימשול בה היא מושלת עליו וכמו ששנינו בבבא מציעא (עס:) שאדם שאשתו 
מושלת עליו הרי הוא צועק ואינו נענה. 
ובערוך לנר יפות סג: דייס מ65) ביאר את הטעם שקרא הפסוק לאשה רעה 'מוצא' 
ולטובה מצא, משום שאשה טובה אינה דבר מצוי כמו שנאמר (קללת ! 
כס) 'ואשה בכל אלה לא מצאתי', ומה שלא שכיח נאמר בלשון עבר כאילו 
מזכיר לזכרון דבר חידוש, אבל אשה רעה הואיל והיא דבר המצוי אומר בלשון 
'מוצא' שהיא נמצאת בכל עת. 


מה היא התפילה על התורה הנאמרת לעת מעא 


רבי נתן אומר לעת מצא זו תורה. בשפתי חכמים (לם"י ד"יה יתפננ) כתב שלדעת 
רש"י שביאר שהתפילה היא שיהיו הדברים האלו מצויים לפניו בשעה 
שיצטרך להם, אם כן יש לפרש שתפילת החסיד היא שבשעה שיהיה צריך לדעת 
דין מסוים, יהיה הדבר מצוי לפניו. 
אולם באיי הים (לד"ה (עת) פירש שהתפילה היא שיזכה ללמוד תורה. וביאר כן 
על פי מה שאמרו בגמרא (ס () שבשעה שהעובר נמצא במעי אמו 
מלמדים אותו את כל התורה כולה, וכיון שבא לאויר העולם בא מלאך ומשכחו 
את כל מה שלמד, ולכן התורה נקראת בשם 'מציאה' שעל ידי יגיעתו בה הוא 
מוצא מחדש את התורה שנאבדה ממנו. ובזה יבואר גם המשך הפסוק 'רק לשטף 
מים רבים אליו לא יגיעו', שהתורה תצילנו מאומות העולם שלא יוכלו להזיק 
לוקטי. 
עוד ביאר בעין אליחו (ל"ס וססוס) על פי מה שאמרו באבות דרבי נתן (פכ"ד) 
שאלישע בן אבויה אומר שאדם שיש לו מעשים טובים ולמד תורה הרבה 
דומה לאדם שבונה אבנים למטה ולבנים למעלה ואפילו באים מים הרבה 
ועומדים בצד בנינו, אין ממחים את אבני הבנין. ואדם שאין בו מעשים טובים 
ולמד תורה דומה לאדם שבונה לבנים תחילה ואחר כך אבנים שאפילו מעט 
מים מיד הופכים ומזיקים לבנין. והביאור בזה כמו שאמרו בגמרא שבת (פפ:) 
שמי שלומד תורה לקנטר ואין בו מעשים טובים, תורתו היא לרעה, ועל זה 
ביקשו ש'בעת מצא' שהיא השעה שלומד תורה ילמד תורה לשמה, ותהיה לו 
התורה לסם חיים. כי אם לא ילמד לשמה אלא לקנטר, יגרם לו מן התורה 
חסרון, ועל זה סיים דוד המלך שתפילה זו היא 'רק לשטף מים רבים אליו לא 
יגיעו', שלא יבואו עליו מים וימחו אותו ממקומו, אלא יזכה ללמוד לשם שמים, 
וכל מים שבעולם לא יוכלו להזיזו ממקומולטי. 


ביאור התפילה על מיתה יפה והראיה לכך 


לעת מצא זו מיתה כו' תניא נמי הכי וכו'. כתב באיי הים (ד"ס ככ סמן), שרב 
נחמן בר יצחק דרש את תיבת 'מצא' מלשון יציאה, ורמז על יציאת הנפש 
מהאדם, שיש כמה אופנים שבהם יוצאת נפשו של אדם ומן הראוי שכל חסיד 
יתפלל שיציאת נפשו תהיה באופן נוח ולא בקושי. ולהלן מבואר שהמיתה הקשה 
בכל אופני המיתה היא האסכרה, שהיא ריבוי הליחה המתקבצת בגרון, ולרב 
חולשתו אין האדם יכול לפלטה ונחנק על ידה, ודבר זה רמוז בהמשך הפסוק 
'דק לשטף מים רבים אליו לא יגיעו', ששטף ריבוי ליחותיו לא יגרום למותו. 
המהרש"א (מ", ד"ס זו מיפס) ביאר שהראיה מהברייתא שיש להתפלל על מיתה 
יפה, שמאחר ומצינו שיש הרבה מיני מיתות כמנין 'תוצאות', ובודאי 
שיש בהן מיתות משונות הרבה ואם כן ראוי להתפלל על מיתה יפה ונוחהק". 
ובזרע יעקב (ד"ס ומס 6pמר)‏ הקשה מדוע יהיה ספק לחסיד שמא ימות מיתת 
אסכרה שהיא קשה ביותר, ולכן פירש שתפילת החסיד היא שלא ימות 
בזמן שרשעים בעולם, ובשעה שגברה חס ושלום מדת הדין וניתנה רשות 
למשחית אין הוא מבדיל בין צדיק לרשע, ובזמן כזה אף על הצדיק יכולה 
להגזר מיתה חמורה וקשה, ולכן אמר בסיום הפסוק 'רק לשטף מים רבים אליו 
לא יגיעו' שהרשעים שנמשלו למיםקיח לא יוכלו לגרום לו להאסף לבית עולמו 
במיתתם, אלא ימות במיתת נשיקה. 


המיתה היא בבחינת מציאה 


שם. בעין אליהו (ד"ס עפ על זו מיתס) ביאר שנקראה המיתה בשם מציאה, לפי 
שהמיתה לצדיקים היא שמחה להם, כי הנפש שלהם שהיא חלק אלו-ה 
ממעל, בעודה נמצאת בגוף האדם אינה יכולה להשיג את שהיתה משיגה קודם 


זה על צואר בעלה ופנוי הוא לעסוק בתורה. | קטו. וכעין זה כתב בעין אליהו (ד"ס לע מ₪ זו 
מורס) והוסיף שהוא כעין מה שביארו המפרשים על הבקשה 'ותן חלקנו בתורתך', שהיא תפילה 
שינתן לנו החלק בתורה שלמדנו קודם שיצאנו לאויר העולם. | קטז והופיף שיש לבאר עוד 
את סוף הפסוק על דרך הדרוש, שמכיון שאמרו (פוכס נ) שכל הגדול מחבירו יצרו גדול ממנו, 
אם כן בעת שלא למד לא היה יצרו גדול כל כך, וכשלומד גדל יצרו, ולכן כשמתפלל על התורה 
יתפלל גם שרק לשטף מים רבים אליו לא יגיעו, שעל אף שנתעלה וגדל, לא יתגבר היצר ולא 
ישטפהו. | קיז. ודורשים את המילה תוצאות בגימטריא לפי שהיה ראוי לכתוב 'מוצאות' ונכתב 
'תוצאות' כדי לדרוש תיבה זו בגימטריא. | קית. כמו שנאמר יכ סטיליס מ !) 'מים רבים לא יוכלו 
לכבות את האהבה'. 


קמו ילקוט 


שנתחברה לגוף, ולאחר שתפרד מהגוף תוכל שוב להשיג כמו מקדם, ואם עשה 

בחייו מצוות ומעשים טובים, תשיג נפשו יותר מאשר קודם לכזקיט. ולכן הנשמה 

בעולם הזה היא כאבודה, ואחר המיתה היא מוצאת את שנאבד ממנה, ששוב 
יכולה להשיג כל מה שהיה לה קודם ביאתה לעולם. 


מה היא מיתת אסכרא 


קשה שבכלן אסכרא. רש"י (דייס פקכרפ) פירש שזו ריבוי ליחה המתקבצת בגרון, 

וגורמת דלקת בתוך הגוף?כ. ובערוך (עין פפכנס) פירש שהוא סוג של חולי 
בגרון החונק את האדם, ושם אסכרה הוא מלשון הכתוב (תסניס סג יכ) 'יסההאפן 
דובר שקר', לשון 'סגירה'. ופירש באופן נוסף שעיקרה של מילת אסכרה הוא 
בלשון יווני ופירושה עיפוש הנולד בוושט ובפה וכן משמע בגמרא (צנת 6 
שמכה זו של אסכרה מתחילה בבני מעים וגומרת בפה. וכתב בשפתי חכמים 

(רע"י ד"ס 5סכר?) שמלשון רש"י משמע כפירוש השני של הערוך. 
בפרק הבא על יבמתו (ינמות סנ:) אמרו שהיו לרבי עקיבא שנים עשר אלף זוגות 

תלמידים וכולם מתו בזמן אחד מפני שלא נהגו כבוד זה לזה. ואמרו 
שם בגמרא שכולם מתו מיתה רעה, ואמר רב נחמן שמיתה רעה היא אסכרה. 
ופירש המהר"ל (נתיבות עולס, נתיכ 6סנת סכיע פ"ג) שכאשר אדם נוהג כבוד בחבירו 
זהגּ<עצם החיים, וכמו שאמר רבי נחוניה בן הקנה (פגיעס כפ) שהאריך ימים 
בזכות שמעולם לא נתכבד בקלון חבירו, ולכן אלו שלא נזהרו בכבוד חבריהם 
מתו. והטעם שמתו באסכרה, מפני שאסכרה מתחילה בפה ומסיימת בגרון שממנו 
הדבור, והחיים תלויים בדיבור כמו שכתוב (נלטיפ : ז) 'ויהי האדם לנפש חיה' 
ותרגומו 'לרוח ממללא'. ונקרא חולי זה 'אסכרה' על שם שנסכר [-נסגר] הגרון 

שממנו הדיבור שהוא עצם החיים. 


שני אופני האסכרה הם עונש על שני מיני עבירות 


אפכרא דמיא כחיזרא בגבבא דעמרא דלאחורי נשרא ואיכא דאמרי 
כפיטורי בפי ושט. בגמרא מדמים את מיתת האסכרא לענפי הקוצים 
שמסתבכים בגיזות הצמר, וכשהאדם מושך את הקוצים בחזקה ומשליכם, בהכרח 
שגם הצמר יתלש עמהם, וכך גם מיתה זו קשה, שאין הנשמה ניתקת מהגוף 
אלא בקושי גדול. ויש אומרים שקושי מיתה זו הוא בדומה לחבלים שקשה 
להוציאם מנקב עגול וצר כושט. 

וביאר בעין אליהו (ד"ס מנ), ששני פירושים אלו תלויים בסיבת העונש של 
מיתת אסכרא. שבגמרא (טנפ מג.) נחלקו בברייתא על מה בא העונש של 

מיתת אסכרא, תנא קמא אמר שהוא עונש על המעשר, כלומר שלא מפריש 
פירותיו ואוכלם בעודם טבלקכא. ורבי אלעזר ברבי יוסי אמר שאסכרא באה 
כעונש על לשון הרע, ורבי שמעון אמר על עון ביטול תורה. ויש חילוק בין 
העבירות שאכילת טבלים היא עבירה שבין אדם למקום, ואילו לשון הרע היא 
עבירה שבין אדם לחבירו, ומבואר בגמרא (יומפ פו.) שמיתה משלימה את הכפרה 
על כל העבירות שבין אדם למקום, אבל עבירות שבין אדם לחבירו אין מיתה 
מכפרתקכג. ולפי רבי אלעזר ברבי יוסי שמיתת אסכרא באה על עון לשון הרע, 
שעל עבירה זו שבין אדם לחבירו אין הנפש נטהרת אף אחר מותו, לכן דימו 
את האסכרא הבאה על עבירה זו לקוץ המושך את הקוצים בחזקה, שהדבר 
ברור שאי אפשר שלא ינתק מעט מהצמר יחד עם הקוץ, כך גם אחר מיתתו 
נשאר חסרון בנפשקיי. אבל אסכרא הבאה על עון ביטול תורה או אכילת טבלים 
שהיא עבירה שבין אדם למקום, אף שהיא עבירה גדולה שצריכה מיתה ויסורים 
כדי שיתכפר עוונו, לבסוף תבוא הנפש לידי טהרה, ולכן דימו את העונש לחבל 
הנתון בחזקה בנקב של הספינה, שאף שקשה להוציאו, אחר הוצאתו לא נשאר 
מהחבל כלום בתוך חור הספינה, וכך גם נפשו אחר היסורים והמיתה תבוא 

לשלימות. 


מדוע מדמים אסכרא לחבל בנקב הספינה 


כפיטורי בפי ושט. בעין יצחק (ד"ס ו"ל) כתב שהטעם שדימו את מיתת האסכרא 
לחבל הנתון בנקבי הספינה, על פי ביאור הגר"א על הפסוק (יוס 6 ג) 


קיט. ופירש, שלכן אמרו (פל דני סו פט"ז) יום שמת אדם הראשון עשאוהו יום טוב ויום משתה 
ושמחה. | קכ. ראה גם רש"י במקומות נוספים (פונופ (: ופוטס מ: ל"ס קמונמ). וראה באיי הים (ז"ס 
ככ נסמן) שהיא ריבוי ליחה המתקבצת בגרון וחונקת את האדם. קכא. וחייב מיתה בידי שמים, 
וכדרך הנאתו כך מיתתו שכשם שבאכילתו נכנס האוכל מפיו למעיו, כך מדה כנגד מדה נענש 
באסכרא שמתחילה בבני מעיים וגומרת בפה, כמבואר בגמרא (שס. רש"י (שס ד"ס על סמעטט). 
קכב. וראה שם בעין אליהו שהביא ראיה לכך שאין מיתה מכפרת על עבירות שבין אדם לחבירו. 
קכג. אמנם הר"ח פירש (ד"ס פסכר) שאסכרא דומה לקוץ שנאחז בגיזי צמר, לא מחמת שאי אפשר 
לשלוף את הקוץ בלי למשוך את הצמר עמו, אלא מפני שאי אפשר להוציא את הקוץ בלי לשוברו 
[ולכאורה דברי העין אליהו מתיישבים רק לפירוש רש"י]. | קכד. זה לשון המדרש, אמר רבי 
עזריה מצאנו שנפשו של אהרן לא ניטלה אלא בנשיקה הדא הוא דכתיב (גפננר 2 ₪) 'ויעל אהרן 
הכהן אל הר ההר על פי ה' וימת שם', ונפשו של משה מנין שנאמר (לנרס (ד ס) 'וימת שם משה 
עבד ה' על פי ה'' מרים מנין דכתיב (נעזנר כ 6) 'ותמת שם מרים'. ולמדו מיתתה של מרים שהיתה 
בנשיקה מפני שנאמר בה 'שם' והרי היא כמיתתו של משה שנאמר בה שם והיתה בנשיקה על 
פי ה', אלא שלא נתפרש כן בכתוב מפני שגנאי הוא. ועוד אמרו שם במדרש 'שאר כל הצדיקים 


ברכות ח. 


ביאורים 


'וימצא אניה', שעולם הזה דומה לים וצרות העולם דומות לגלי הים, והגוף 

דומה לספינה שעל ידה יורדים לים, כך הגוף דומה לספינה שעל ידו הנשמה 

מקיימת מצוות בעולם הזה ובאה לידי העולם הבא. ולפי שהמעמיד של גוף 

האדם הוא נשמת רוח החיים שבו, ולכן מדמים את הנשמה לחבל הנתון בתוך 

נקב הספינה ומעמיד את דפנותיה שלא יתפרקו, כך גם הנשמה היא המעמידה 
בחיים את הגוף שנמשל לספינה, ובנטילתה אין קיום לגוף. 


ביאור מיתת נשיקה 


ניחא שבכלן נשיקה וכו' נשיקה דמיא כמשחל בניתא מחלבא. במדרש 
(טיסס" כנס 6 ס) מבואר שדרשו מהפסוק טס 6 :) 'ישקני מנשיקות פיהו' 
שעתידים נפשותיהם של הצדיקים להנטל בנשיקהללד. וביאר רבינו בחיי (ױקo‏ 
כ 6), שהנשיקה שהיא דבקות גופנית באה כמשל על דביקות השכל, ומעלת 
הדבקות היא מיתת נשיקה שהוא הדבקות בשם הנכבד, והיא מעלת ה'חשק' 
שהזכיר דוד המלך (פסטס 85 יד) 'כי בי חשק ואפלטהו'. וביאר שצדיק הזוכה 
למעלה זו אין מיתתו על ידי הכח המשחית כשאר בני העולםקכה. 
וכעין זה כתב באור החיים (ױקכ כו ) שבעת פטירת הצדיק יקרב אורו יתברך 
לפני האדם והוא סוד מיתת נשיקה, כי הנפש כשמרגשת בקריבת אור 
הנערב אצלה תכסוף ותנתק ממקומה להדבק בשכינה. ולגודל התאוה להדבק 
בשכינה לא תרגיש בצער הפרידה. ובזה יתבאר הנאמר בפסוק (קסנת ה י) 'מתוקה 
שנת העובד', שהפירוש הוא שהשינה היא יציאת הנשמה מן הגוף, והעובד את 
ה' ועוסק בתורה ובמצוות מתוקה לו יציאת הנשמה. ועל מיתתו נאמר (טס כו ו) 
'ושכבתם ואין מחריד', שאין נטילת נשמתו על ידי מלאך המות הנקרא 'מחריד' 
מפני שבראייתו לבד הוא מחריד את האדם. 


ההבדל בין מיתת הרשע לעדיק 


שם. במכתב מאליחו (פ"ג עמ' פג-28) ביאר שהצדיק זוכה שתהיה מיתתו בלי 

התנגדות הגוף, וצדיקים גדולים מסתלקים מהעולם מתוך דביקותם בה' 
בלי התנגדות הגוף כללללי. ואז זוכה להשגות עליונות שלא היה יכול לזכות 
להן בחייו, ועל ידי דביקותו באור עליון זה הוא נפרד מהגוף בלי עיכובים מצד 
החומריות, וזוכה לגילויים עליונים מכבוד ה', שלא זכה להם עדיין בחייו כי 
לא יראני האדם וחי. אבל אצל הרשעים פרידתם מהגוף קשה מאד, מפני שלרשע 
אין שום שייכות אל נשמתו ובמעשיו הרעים המית את הרוחניות בקרבו, וכיון 
שכל תוכן חייו היו התאוות החומריות לכן אין נפשו רוצה לצאת מן הגוף ויש 
לה יסורים גדולים כשמוציאים אותה בעל כרחה. וגם אחרי המיתה היא רוצה 
לחזור לתוך הגוף וכמו שאמרו בזהר (ס") ופי מפ) שכל שבעת הימים אחר 
הפטירה הנשמה הולכת מהבית לקבר ומהקבר לבית, ומתאבלת על הגוף ויש 
לה יסורים נוראים כשמרגישה שהגוף שהוא משאת נפשה נרקב וכלה וכמו 
שאמרו בגמרא (סנן ית:) 'קשה רימה למת כמחט בבשר החי', שרואה אחר מיתתו 
את אפסות העולם הזה שהיה כל חייו, ואלו הם יסורי חיבוט הקבר שבאים 

לזכך את הנפש משייכותה לעולם הזה. 


הטעם שעריך להתפלל על קבורה 


זו קבורה. המהרש"א (פ"2, ד"ס זו קנוכס) ביאר שאף שקרוביו חייבים לקוברו, 
שהרי למדו בגמרא (סנסללן מו:) שחיוב קבורה הוא מן התורה שנאמר (לנכִס 

כ כג) 'כי קבור תקברנו'. מכל מקום צריך להתפלל על כך הואיל ולא כל בני 
האדם זוכים לקבורה, וכמו שמצינו בבית אחאב שנאמר בהם (קללת ו 0 'וגם 

קבורה לא היתה לו' וגו'קכז. 

ובעין אליחו (ד"ס (עת מ65 זו קנוכס) ביאר שהטעם שקבורה נקראת בשם מציאה 
מפני שעל ידי שמצא קבר ממהר הבשר להתעכל, ואחר עיכול הבשר 

ניצול מדין חיבוט הקברקיף ולכן החסיד מתפלל שימצא קבר במהרה. ובגמרא 
(סנפ קננ.) אמרו שכל שנים עשר חודש אחר הפטירה הנשמה עולה ויורדת, ואחר 
שנים עשר חודש הנשמה עולה ושוב אינה חוזרת. והביאור בזה, שכל עוד שיש 
ממשות בגוף, יש לנשמה שייכות לגוף, וכשהגוף בטל חוזרת הנשמה למקום 


מנין שנאמר ישקני מנשיקות פיהו'. | קכה. וביאר על פי זה את דברי הירושלמי (נלטת פ"ג ס"6) 
שבשעת פטירתו של רבי יהודה הנשיא הכריז רבי ינאי 'אין כהונה היום', שלא נאסרו הכהנים 
להטמא לו. וטעם הדבר מפני שהכהנים מוזהרים על טומאת המת, לפי שהם משרתי עליון 
ומקודשים לעבודתו, וכיון שמיתתו של רבינו הקדוש לא היתה על ידי הכח המשחית אלא על ידי 
הדבקות בשכינה, לא היתה שם טומאה. אבל שאר בני העולם שמיתתם על ידי הכח המשחית 
שהוא סיבת טומאת המת, הכהנים מוזהרים שלא יטמאו למת. קכו. ויש עוד דרגה נמוכה יותר 
שאף היא נכללת במיתת נשיקה, שהצדיק מסתלק מתוך התגלות נשמתו העליונה אליו ודבקותו 
בה. ראה שם שביאר באריכות ענין זה שבנשמה יש שני חלקים החלק העליון הפנימי, והחלק 
התחתון החיצוני. | קכז. וראה שם ברש"י (ד"ס וגס שפירש שהוליד בנים הַרְבָּה וממונו הַרְבָּה 
והיה חומד של אחרים ולא מצא קורת רוח בממונו וכלבים אכלוהו. | קכת. והביא ראיה לכך 
מדברי הירושלמי (מעד קטן פ"6 0" שבתחילה היו קוברים בשוחות עמוקות ואחר שנתעכל הבשר 
היו מלקטים את העצמות וקוברים אותם בארון העשוי מעצי ארזים, וביום ליקוט העצמות היה 
מתאבל, ולמחרתו היה שמח, מפני שניצלו אבותיו מדין חיבוט הקבר, שמכיון שנתעכל הבשר 
פטורים מדין זה. על פי קרבן העדה (פס). 


ילקוט 


שלוקחה משם, ומקבלת את עיקר הנחת. ולפי שהנפש חצובה ממקום קדוש, 

הרי בעולם הזה היא כעין אבודה ממקומה, וכשתחזור למקומה הראשון, זו היא 

מציאת האבידה. ולפי שאי אפשר שתחזור למקומה הראשון עד שיכלה הבשר 
על ידי קבורה, לכן ההבאה לקבורה היא בכלל 'מציאהי. 


הטעם שבית הכסא עדיף 


אמרי במערבא הא דמר זוטרא עדיפא מכלהו. וביאר בשיטה מקובצת (ד"ס 

מר), שהעדיפות של בית הכסא מפני שאדם שאין בית הכסא מצוי לו, 
יש לו כמה חוליים בנקביו. וכמו שדרשו בבבא מציעא (ק.) על הפסוק (דליס 
כח ) 'ברוך אתה בבואך' שיהיה בית הכסא סמוך לשולחנךקכט. ועוד, ששנינו 
לקמן (כג.) שהמתפלל וצריך לנקביו תפילתו תועבה. ובמכות שנינו (טו.) שהמשהה 
נקביו עובר משום (יױקנ כ כס) 'לא תשקצו', וכשיש לו בית הכסא סמוך לשלחנו 

לא נכשל בדברים אלו. 

במהרש"א (פ" ד"ס עדיפ) ביאר שהתפילה על בית הכסא עדיפה מכולם הואיל 
וסוף הפסוק 'רק לשטף מים רבים אליו לא יגיעו' מתפרש יפה רק 


יצטרך להשהות נקביו ושטף מים רבים של מי רגליו לא יהיו שותתים על 

ברכיו. ובחידושי רא"מ הורביץ (ל"ס ס6) ביאר שעדיף לפרשו על בית הכסא משום 

שפשטות לשון הפסוק 'מוצא' משמע לשון יציאה ואין צריך להביא לכך ראיה 

מפסוקים, מה שאין כן לכל שאר הפירושים שהיו צריכים להביא ראיה מפסוקים 
שזה הפירוש בלשון מוצאקי. 

בלקוטי חבר בן חיים (ס", ד"ס פמרי) הקשה מה הטעם שרק בארץ ישראל אמרו 

שבית. הכסא עדיף מכל שאר הדברים. והלא אדרבה בבבל שהיתה 


אוצר החכמה! 


הקרקע מלאת מים, ואין יכולים לחפור שם חפירות היו צריכים לצאת בשדות 
ולהתרחק, ומובן ששם הקושי בכך גדול, אבל בארץ ישראל אדרבה אין 
קרקעיתה מצולת מים, ואין צריך להתרחק בשביל בית הכסא. ותירץ, שבני בבל 
מאחר והיו רגילים בכך שצריכים מאמץ רב בשביל לחפור בית הכסא, לא 
הרגישו שיש חסרון בכך כי הרגל נעשה טבע, ורק בני מערבא כשנזדמנו לבבל 
והרגישו בחסרון הגדול שבכך, אמרו שעדיפה תפילה זו מכל שאר התפילות. 
אמנם הנר"א (פמרי עס ד"ס מכ) כתב שחס ושלום שיאמרו שחיי שעה עדיפים 

על חיי עולם, אלא יש לבאר את הענין על פי מה שאמרו הקדמונים 
שכל דבר שאדם עושה בין מעשי הרשות כאכילה ושתיה, ואפילו מעשה מצוה 
כלימוד, צריך שיתבונן שמא יש בדבר שעשה פניה או מחשבה רעה, וצריך 
להעבירה או להסירה. וזה דומה לבית הכסא שהוא מקום הסרת המותרות, ועל 
זה אמרו שדרך החסיד שכן יהיה לו תמיד בלבו, שינקה מחשבתו בעת עשיית 
המצוה, ולכן דברי מר זוטרא עדיפים מהכל, שאפילו לתורה צריך לפנות את 

המחשבות הרעות קודם שישב ללמודקלא. 


שני אמוראים נקראו רפרם בר פפא 


אמר ליה רבא לרפרם בר פפא. כתב הפני יהושע (ד'יס פמכ), שרפרם בר פפא 
המוזכר כאן אינו אחד מעשרת בניו של רב פפא, שכן רב פפא היה 

תלמידו של רבא, ואם נפרש שרפרם הוא בנו, כיצד אמר לו רבא 'לימא לן מר' 

שמשמע מלשון זו שהיה רפרם יותר גדול מרבא. אלא היו שני רפרם בר פפא, 

ורפרם בר פפא המוזכר כאן היה תלמידו של רב חסדא כמבואר בגמרא (ענפ 

פנ:), והיה רבו של רבא, וכמו שמבואר בגמרא (לס 85:) ש'אמר רפרם בר פפא 

אמר רב חסדא' דין מסוים לגבי כלאים, ואמר לו רבא לרפרם בר פפא, 'מנא 
ליה לסבא הא', ולמדנו מכך שרבא היה תלמידו ורב חסדא רבו. 


קכט. וראה שם ברש"י (ד"ס פפון) שהכוונה שיהיה בית הכסא סמוך לביתך, שלא תצטרך להרחיק 
בשדות. והטעם שאמרו שיהיה בית הכסא סמוך 'לשולחנך', כדי שעל ידי כך תוכל לבדוק עצמך 
לפני אכילה ולאחר אכילה, וכמו שאמרו בגמרא (שנת 65) שהנצרך לנקביו ואוכל דומה לתנור 
שהסיקוהו על גבי אפרו. וכן לאחר אכילה שהמאכל דוחק ומוציא את המעוכל, ואם יהא צריך 
להרחיק פעמים שהעמוד חוזר ובא לידי הדרוקן (₪ץ כס). ועוד שנינו בשבת (כס) 'איזה עשיר וכו' 
רבי יוסי אומר כל שיש לו בית הכסא סמוך לשולחנו'. והמהרש"א (ף"% פס, ד"ס כ ציין לגמרא ((לניס 
מט:) שצדוקי אחד אמר לרבי יהודה שפניך דומים או למלוים בריבית או למגדלי חזירים [שמתוך 
שמרויחים הרבה פניהם מבהיקות. ר"ן (ל"ס כמגלנ)]. וענה לו רבי יהודה שליהודים אסורים שני 
דברים אלו, אלא הטעם שפניו מבהיקות לפי שיש עשרים וארבעה בתי כסאות בין ביתו לבית 
המדרש וכל שעה ושעה נכנס לכל אחד ואחד. | קל. ובמרומי שדה (ד"ס עפ מ5) כתב שאף בית 
הכסא נלמד מלשון הפסוק (לנמס כ ₪ 'ויצאת שמה חוץ'. ועדיף פירוש זה משום שלשון הוצאה 
מתפרשת על פי לשון הפסוק שנאמר בתורה, מה שאין כן שאר הלימודים בתיבת 'מצא' הם על 
פי המבואר בפסוקים בנביאים או בכתובים. וראה שם שעוד פירש ש'בית הכסא' היינו שתהיה 
יציאה בלי יסורים, ועדיפה תפילה זו לפי שבשעה שיש לו יסורים אלו אינו יכול לעסוק בדברי 
תורה וקדושה. קלא. וראה עוד מה שביאר בזה על פי סוד בביאורו למשלי (כד 6). קלב. וראה 
להלן שרש"י מחמיר יותר משאר הראשונים וסובר שלא רק לא הותר להתפלל בשערים המצוינים 
בהלכה אם אין שם מנין, אלא גם מעלת העוסק בתורה בבית המדרש, הוא דווקא כשעוסק שם 
בציבור. קלג. וכן פירש בבניהו (כפ"י, לייס פוסג, ד"ס פן) ששערים המצוינים בהלכה הוא המקום שהיו 
מתאספים שם החכמים ומכריעים הלכה למעשה בכל ענין וענין, ונקרא שערים המצוינים מלשון 
יציון' לפי שהחכמים שם צריכים להביא ראיה לכל דין אשר פוסקים, והם עושים 'סימן' [שהוא 


ברכות ח. 


ביאורים 


קמז 


מה הם שערים המעוינים בהלכה 


אוהב ה' שערים המצויינים בהלכה יותר מבתי כנפיות וכו'. כתב רש"י 
(ד"ס סממוייניס) ששערים המצוינים הם 'ציון ואסיפת ציבור', וביאר הצל"ח 
(ד"ס 6וסנ) שכוונתו שרק בית מדרש שיש בו מנין של לומדי הלכה, הוא החביב 
יותר משאר בתי כנסיות ובתי מדרשותללג. אולם במגיד תעלומה (כרע"י ד"ס 
סמפֿוייניס) פירש שכוונת רש"י שאף שבכל בתי מדרשות עוסקים בתורה, ה' אוהב 
את השערים המצויינים בהלכה שבהם למדים באופן שיוצא מלימודם פסק הלכה. 
ונרמז דבר זה בתיבת 'שערי ציון' מלשון 'צְוּן', כלומר שהוא מקום מסוים אשר 
כל אחד יש לו סימן שזה המקום הראוי לפנות אליו, מפני שבמקום זה מתאספים 
כל החפצים לדעת דבר ה' זו הלכה, ומסיקים הלכה למעשה מלימודםללג. 
כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 08 שכשם שאוהב ה' את בית המקדש יותר 
מבתי כנסיות ובתי מדרשות, כך אוהב ה' את המקום שבו למדים 
בקביעות בכל יום תורה והוראה, יותר מבתי כנסיות ומבתי מדרשות שלמדים 
בהם מדי פעם מקרא או שדורשים שם דרשות. וכן כתב המהרש"א (ס", ד"ס 
סמנויינין) ‏ שבבית הכנסת היו מצויים מתפללים רבים, וכן בבתי המדרשות היה 
ריבוי לומדים שלמדו מקרא או משנה, אבל לומדים אלו לא היה בידם להוציא 
הלכה למעשה מלימודם. ו'שערים המצויינים בהלכה' שה' אוהבם, הוא מקום 
שתלמידי חכמים עוסקים בתלמוד שממנו יוצאת הלכה פסוקהקיז. 
והופיף המהרש"א שהטעם שפירשו את הפסוק באופן זה, לפי שאין לדרוש 
פסוק זה כפשוטו, לכן פירשו ש'שערי ציון' הוא מלשון בית דין, וכמו 
שנאמר (נכיס ז ס) והוצאת את האיש ההוא או את האשה ההיא אשר עשו את 
הדבר הרע הזה אל שעריך' והתרגום של 'שעריך' הוא 'לתרע בית דינך' [-לשער 
בית דינך] שהוא מקום קבוע שממנו יוצאת הוראה לאנשי העיר. וכך גם בפסוק 
זה יש לפרש 'שערי ציון' שהם שערי מקום הקבוע לפסוק בו הלכה, ו'ציון' הוא 
מלשון 'סימן' למקום מיוחד, וה' אוהבם יותר מאהבתו למשכנות יעקב. 


החשיבות של בתי כנסיות הנלמדת מפסוק זה 


שם. הקשה הפני יהושע (ד"ס נימ), הרי רבא ביקש מרפרם בר פפא שיאמר לו 

מהדברים העוסקים בחשיבותם של בתי כנסיות, ואילו רפרם השיב לו 
מדברי רב חסדא העוסקים במעלתם של שערים המצוינים בהלכה, וממעטים 
בחשיבותם של בתי כנסיות. ותירץ, שמכל מקום למדנו מכך את חשיבות בתי 
הכנסיות שהרי רב חסדא דרש את הנאמר בפסוק 'כל משכנות יעקב' על בתי 
הכנסיותקלה, ודבר זה שהכתוב קרא לבית הכנסת בשם 'משכן', אין לך חשיבות 

גדולה מזוקלי. 

וכעין זה פירש הריא"ף (ד"ס קוסכ), שמכיון שהפסוק שרצה להגדיל את מעלת 

השערים המצוינים בהלכה, כתב שהם גדולים יותר מבתי כנסיות, ולא 
מצא דבר גדול מבית הכנסת שנוכל לומר שהשערים המצוינים בהלכה גדולים 
אף ממנו, למדנו מכך מעלת בתי הכנסיות שהם נאהבים מאד לה', ורק השערים 

המצוינים בהלכה אהובים יותר מהםללי. 

ובעין אליהו (ד"ס 9פ6) תירץ על פי המבואר בגמרא (מגיס כט.) שבתחילה אביי 

היה לומד בביתו ומתפלל בבית הכנסת, וכיון ששמע לדברי דוד המלך 
שאמר 'ה' אהבתי מעון ביתך' (סניס כו ), היה גם לומד בבית הכנסת, ולכאורה 
הוא בהיפך מהסוגיא כאן שמשמע שהמעלה היא להתפלל במקום שבו הוא 
לומדקלף. אלא צריך לומר שלמדנו משתי הסוגיות שמי שרוצה ללמוד ולהתפלל 
באופן הטוב ביותר, ילמד הלכות בבית הכנסת, ונמצא שבית הכנסת הוא גם 
שערים המצוינים בהלכה. ואם כן למדנו מדברי רפרם שיש שבח ומעלה לבית 

הכנסת, שאם ילמד בו הלכות, יהיה זה המקום האהוב ביותר לפני היקלט. 


לשון ציון] לפסק שהם פסקו מדין אחר המקובל וידוע. וכעין זה כתב בעין אליהו (ד"ס פוהנ) שדרש 
לשון 'ציון' כדבר המציין דבר מה ועושה סימן לדעת מה הוא [וכלשון הפסוק (ייפיס ₪ כ) 'הציבי 
לך ציונים'] והציון שלנו הוא התורה המורה לנו את הדרך בה נלך. קלד. בשם 'תלמוד' נכלל 
הלימוד שיש בו שימת הלב להבין ולבאר את טעמי המשניות וטעמי האיסור וההיתר הפטור והחיוב, 
וליישב את הסתירות שיש בין משנה לחברתה, וכן לדעת מה הם שיטות התנאים החולקות בכל 
דבר ודבר. רש"י (כ"ע ג ד"ס פממדו, ד"ס פממוד). | וראה בבן יהוידע (ד"ס פהנ) שהטעם שקראו לבתי 
המדרשות שעוסקים בהם בתלמוד 'שערי ציון' ולא 'בתי ציון', לפי שהיה דרכם להעמיד שומר 
בכניסה לבתי המדרשות שלמדים שם גמרא והלכות, כדי שלא יכנס שם אדם שאינו הגון או קראי 
ואפיקורס וישמע את דברי התורה שמדברים בהם החכמים. ולכן נקרא בית מדרש זה 'שערי ציון' 
על שם השער שהיה בו, כדי שיכנס לתוכו רק תלמיד הראוי. | קלה. והטעם שלא פירש כפשוטו 
שהפסוק מדבר על המשכן, שאם כן מה שייך לומר בו לשון רבים 'משכנות', ועוד שלא מסתבר 
לומר ששערים המצוינים בהלכה יהיו חביבים יותר מהמשכן עצמו. | קלו. ובחידושי המהר"ם 
שיק (ד"ס פמכ) ביאר את מעלת בתי הכנסיות בדרך דרוש, שהואיל ותכלית התפילה היא שהתפילה 
תפעל עליו גם ביציאתו מבית הכנסת, שעל ידיה ישים אל לבו שהכל בידי שמים, ולא יקנא ולא 
ישנא שום אדם. לכן אמר לו שהשערים המצוינים יהיו בכל משכנות יעקב ולא רק בבית הכנסת. 
קלז. שאם לא כן ואין מעלה בבתי הכנסיות, אם כן כיצד סיפר הכתוב במעלתם של השערים 
המצוינים שהם גדולים מדבר שאיננו גדול. קלח. ובטורי אבן (ד"ס מן) כתב שיש כאן מחלוקת 
בין הסוגיות, ונחלקו אם קדושת בית הכנסת עדיפה מקדושת בית המדרש, או להיפך. קלט. וכעין 
זה פירש הריא"ף (מס) כדי ליישב את הקושיא במה עדיפים שערים המצוינים בהלכה על בית 
המדרש, הלא גם בבית המדרש עוסקים בתלמוד שממנו יוצאת הוראה. ותירץ, שהפסוק בא להשמיע 


ילקום 


קמח 


מדוע תלה מעלת ארבע אמות של הלכה בחורבן בית המקדש 


מיום שחרב בית המקדש אין לו להקדוש ברוך בעולמו אלא ארבע אמות 
של הלכה בלבד. המהרש"א (פ", ד"ס סמנוײײן) ביאר שבזמן שהיה בית 
המקדש קיים, היתה לשכת הגזית שמשם יצאה הלכה פסוקה על פי הסנהדרין 
שהיתה שכינה עמהם, ועכשיו שחרב בית המקדש אותם ארבע אמות של הלכה 
שכל תלמיד חכם קובע לו שבהם הוא עוסק בתלמוד, הרי זה כמקום לשכת 
הגזית, ששם השכינה עמוקמ. 
ובבן יהוידע (ד"ס מיוס) פירש, שדבר זה שיש לקב"ה ארבע אמות של הלכה 
הוא רק לאחר חורבן בית המקדש מפני שקודם חורבן הבית לא היתה 
שכחה בעולם והיו ההלכות סדורות לחכמים כמו שנתנו מסיני בלי שכחה ובלי 
מחלוקת. ואחר החורבן גברה השכחה, ונשכחו רוב ההלכות וחכמי ישראל בכל 
דור ודור מחדשים את ההלכות על ידי פלפולםקמא, וכל דבר תורה המתחדש 
ומתגלה על ידי האדם הוא חביב לפני הקב"ה, ולכן אמרו שמיום שחרב בית 
המקדש וגברה השכחה, ורוב ההלכות מתחדשות על ידי פלפול החכמים, אין 
לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה, שהלכות אלו חביבות 
לפניוקמב, 

ובמדרש תלפיות (ענף סלדוי פורס) כתב שקודם החורבן היה לבו של אדם פנוי 
מכל טרדה, ולכן אפילו כשהיה גורס בתורה היה לומד בכוונה ובהבנת 

הדברים היטב, לפי שהיה נותן כל דעתו על היוצא מפיו, ובזה היה דבק בקב"ה 
וחושק להוסיף וללמוד, אבל משחרב בית המקדש שרבו הצרות ואדם הגורס 
בפיו דברי תורה אין דבריו אלא מן השפה ולחוץ, ואין מבין כראוי את תלמודו. 
אין מעלת הלימוד אלא כשעוסק בארבע אמות של הלכה שאז מוכרח להניח 
לצד את טרדותיו ודאגותיו כדי להתבונן בלבו ולהבין את ההלכה לשרשה, 
ולימודו הוא בכוונה גדולה ודעתו פנויה מכל הבלי העולם הזה, וחביב הוא 

מאד לפני הקב"הקמי. 


מה הם ארבע אמות של הלכה 


אין לו להקדוש ברוך הוא בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה בלבד. 
הרמב"ם בהקדמה לפירוש המשניות (ל"ה דע)למד כתב לבאר, שמה שאמרו 
שאין לקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה בלבד, הכוונה היא שתכלית 
בריאת העולם היא למען האדם השלם בחכמה ובמעשהקמה, ולפי שהאדם 
הבינוני גובהו ארבע אמותקמי, ולכן קראו לאדם השלם 'ארבע אמות של הלכה' 
שבשבילו נברא העולם, וכל שאר בני האדם לא נבראו אלא לשמש לאדם השלם 
הזה, ולהיות לו לחברה כדי שלא יהיה בודד בעולם. 

בעיון יעקב (ד"ס פיוס) פירש, על פי המבואר בתולדות יצחק (פפופ כס 6) שהטעם 
שמדות אורך ורוחב הארון נתנו בחצאי אמות, אמתים וחצי ארכו ואמה 


האורך ורוחב בחצאי אמות, כדי שיתבונן האדם שכמה שיגע בתורה עדיין לא 
הגיע לחצי ארכה ורחבה. ומכיון שאורך ורוחב הארון יחד הם ארבע אמות, 
לכן אמרו שאין לקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה, שהם הבקיאות 
והפלפול בתורהקמח. 
בבן יהוידע (ד"ס 6סנ) פירש שמכיון שיש ששה סדרי משנה ובכל סדר יש ארבעה 
חלקים של פשט רמז דרש וסוד, אם כן התורה היא כעין ארבע אמות, 
שכל אמה יש בה ששה טפחים. 


שגדולה מעלת בתי כנסיות שעוסקים בהם בתורה ולמדים להורות הלכה למעשה, יותר משאר 
בתי כנסיות שאין למדים בהם תורה, ויותר מבתי מדרשות שאף שלמדים שם תורה, אין מתפללים 
שם. | קמ. וראה עוד בתולדות זאב (טנפ 65: ד"ס ומס פדקדק) שכתב שעיקר הדיוק הוא שמשחרב 
בית המקדש אין לקב"ה אלא ארבע אמות של הלכה 'בלבד', שקודם החורבן השכינה היתה 
מצויה בבית המקדש מלבד מה שהיתה מצויה באהלי הצדיקים העוסקים בתורה, ואילו משחרב 
בית המקדש אין השכינה שורה אלא בארבע אמות של הלכה 'בלבד'. ‏ קמא. וכמו שאמרו 
במסכת תמורה (ט) שאלף ושבע מאות לימודים של קל וחומר וגזירה שוה ודקדוקי סופרים 
נשתכחו בימי אבלו של משה רבינו, והחזירם עתניאל בן קנז על ידי פלפולו. ‏ קמב. וכתב 
הבן יהוידע שאין לפרש שבזמן שבית המקדש קיים היו קרבנות, וכעת ההלכות הן במקום 
הקרבנות, שאם כן לא היו ארבע אמות של הלכה במקום הקרבנות, כי אין זה שייך דווקא 
ל'הלכה', אלא היה אומר שאחר החורבן אין לקב"ה אלא ארבע אמות של תורה בלבד, שהעסק 
בתורת הקרבנות הוא במקום הקרבתם. אמנם בעיון יעקב (ד"ס מס, נפילוע סטט) פירש כן וביאר, 
ש'ארבע אמות' הם כנגד ארבע אמות של מזבח הקטורת אמה לכל רוח ורוח [שמזבח הקטורת 
היה 'אמה ארכו ואמה רחבו" (שמות { 0] ורומזים ארבע אמות אלו על מה שאמרו בגמרא (פסות 
קי) שכל העוסק בתורה, אינו צריך לא עולה ולא חטאת ולא מנחה ולא אשם, וכנגד ארבעה 
קרבנות אלו אמרו 'ארבע אמות', שהעסק בתורה מכפר לאדם כקרבנות בזמן המקדש. 
קמג. וכתב שלפי זה יתבאר הטעם שהקב"ה בוחר וחפץ במחדש חידושי תורה, מפני שבשעה 
שמחדש בהכרח שנותן את כל דעתו בלימוד, ולבו פנוי מכל שאר דברים ודבוק הוא בתורה, 
וגדולה מעלתו מאד. | קמד. והרשב"א פירושי האגדות (ד"ס 6ן) הביא דבריו, וכתב על פירושו 
שהוא מחוור מאד, ועליו אין להוסיף וממנו אין לגרוע. ‏ קמה. ראה שם בפירוש המשניות 
שהאריך לבאר שהשלימות במעשה היא להרחיק את כל התאוות הגשמיות, ולהרחיק את כל 
התענוגות שאינם נצרכים לקיום הגוף. | קמו. וכמו שמבואר בגמרא (עימונין פפ), שלמדו מהפסוק 
(פמות עו כט) 'שבו איש תחתיו', שמקומו של אדם הוא ארבע אמות. | קמז וכמו שנאמר וג 


ברכות ח. 


ביאורים 


פירוש נוסף כתב החתם סופר (ל"ס 6ן) ש'ארבע אמות של הלכה' אין זה 

מלשון אמה המשמשת לשיעור ולמידה, אלא מלשון 'יש אַם למקרא' 

שהוא מלשון 'יסוד'למט. והארבע אמות - יסודות של הלכה, הם ללמוד וללמד 

לשמור ולעשות. ועוד יש לפרש שהארבע יסודות הם מקרא משנה תלמוד 
הלכה. 


האם היו מתפללים בבית המדרש ביחיד או בעשרה 


לא הוה מצלינא אלא היכא דגריפנא. בגמרא לא נתבאר האם התפללו שם 
ביחידות או בעשרה, וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6%6) בשם רבני צרפת 
שהתפללו שם אפילו ביחידות משום שעדיף להתפלל במקום הקבוע ללימוד 
התורה יומם ולילה, מלהתפלל בבית הכנסת בציבור. וכמו ששנינו 'אוהב ה' 
שערי ציון וגו' שהקב"ה אוהב שערים המצוינים בהלכה יותר מבתי כנסיות. 
אמנם הרמב"ם (פפיס פ"פ ה"ג) כתב שבית המדרש עדיף מבית הכנסת והחכמים 
היו מקפידים להתפלל במקום שעוסקים שם בתורה, 'והוא שיתפלל שם תפלת 
הציבור'קי. וביארו תלמידי רבינו יונה (פס), שהחידוש בזה שאפילו שבבית הכנסת 
היה ציבור גדול וברוב עם הדרת מלך, מכל מקום עדיף להתפלל במקום קביעות 
הלימוד בעשרהקנא. 
וכתבו בשם רבינו יונה שאפילו לדעת הרמב"ם אין צריך להקפיד שיהיה מנין 
במקום לימודו, אלא באדם שדרכו ללכת מביתו ללמוד במקום אחר, 
שמכיון שמתבטל בשעת ההליכה לבית המדרש, צריך להקפיד על תפילה 
בציבור, ואם אין לו מנין במקום לימודו ילך לבית הכנסת, אבל הלומד בביתו 
כל היום ותורתו אומנתו, אף אם לא ימצא מנין שיתפללו עמו, אין לו ללכת 
לבית הכנסת כדי שלא יתבטל מלימודו בשעת ההליכה, ועדיף שיתפלל 
ביחידות לנב. 
אבל הרא"ש (סו"ת, כל ד סי י) כתב שטוב להתפלל עם הציבור במנין, כי זמן 
תפלה לחוד וזמן תורה לחוד, וגם אין תורתנו אומנותנו כל כך, ובהרבה 
שעות ביום אנו מתבטלים, ולכן יבטל תורתו בשעת תפלה וישלימנה בשעות 
אחרות, וכך יצא ידי חובתו בתורה ובתפלה. ועוד, שאם תלמיד חכם לא יתפלל 
עם הציבור לא ידונו אותו לכף זכות שאינו בא בגלל שעסוק הוא בלימודו, 
אלא ילמדו אחרים קל וחומר ממנו ולא יחושו על התפלה כלל ונמצאו בתי 
כנסיות בטלות. 
בכסף משנה (תפילס פ"ת ה"ג) כתב לבאר דברי הרמב"ם שכוונת הגמרא לומר 
שכשם שעדיף להתפלל בעשרה בבית הכנסת יותר מאשר להתפלל 
בעשרה בשאר מקומות, כך גם עדיף להתפלל בבית המדרש בעשרה, יותר מאשר 
להתפלל בעשרה בבית הכנסת. וכן פסק בשולחן ערוך (פו"פ סי 5 מיים) שבית 
המדרש קבוע קדוש יותר מבית הכנסת, ומצוה להתפלל בו יותר מבית הכנסת, 
הבלבד שיתפלל בעשרהקי. ובמשנ"ב (ס"ק ס) הביא בשם הפמ"ג (6ל 6נרסס ס"ק 
9 שזהו רק ,למ שלומד בו, כדי שלא יבטל מלימודו לילך לבית הכנסת, אבל 
לאדם שאינו לומד בו עדיף שיתפלל בבית הכנסת ברוב עםקי'. אולם כתב 
המשנ"ב שכל זה דווקא בבית מדרש שקבוע ליחיד ללימוד, שאין קדושתו 
חמורה, אבל בית מדרש הקבוע ללימוד הרבים בודאי שקדושתו חמורה יותר 
מבית כנסת, ואפילו למי שאינו לומד בו כלל מוטב להתפלל בו בעשרה יותר 
מאשר להתפלל בבית כנסת שיש בו רוב עם. 

וראה עוד במשנ"ב (שס פיק ) שהביא בשם הגר"א, שאפילו לדעת הרמב"ם מי 
שתורתו אומנותו לא צריך להקפיד להתפלל בעשרה ויכול להתפלל בבית 


₪ ט) 'ארוכה מארץ מדה ורחבה מני ים'. ‏ קמת. וראה שם שביאר שארבע אמות רומז גם על 
העמל לירד לעומקה של הלכה. קמט. 'יש אם למקרא' פירושו שהלימוד העיקר והיסודי מתיבה 
הנכתבת באופן אחד ונקראת באופן אחר, הוא לפי דרך קריאת המילה בתורה, וכפי שהמילה 
נקראת בנקודותיה. | קנ. ולעיל הובאו דברי הצל"ח שדייק ששיטת רש"י (ד"ס סממויייס) להחמיר 
יותר משאר הראשונים, ולדבריו מלבד מה שלא הותר להתפלל בשערים המצוינים בהלכה אלא 
אם כן יש שם מנין עשרה, גם מעלת העסק בתורה בבית המדרש הוא דווקא כשעוסק שם 
בציבור. | קנא. וראה להלן שהכסף משנה (מפעס פ"ם ה"ג) ביאר באופן אחר את החידוש בגמרא 
לדעת הרמב"ם, ואת הנפקא מינה להלכה בזה. | קנב. והביא ראיה לכך שהרי גדולי החכמים 
היו מבטלים את עיקר התפילה מפני הלימוד, כמו שמצאנו שרבי שמעון בר יוחאי לא היה 
מתפלל אלא פעם בשנה, ורבי יהודה הנשיא פעם בחודש כדי שלא יתבטלו מתורתם [כמבואר 
בגמרא (כ"ס ₪)], וכל שכן שאין לו לבטל מתורתו בשביל ללכת לבית הכנסת. אולם הבית יוסף 
כתב גם שלדעת הרמב"ם צריך להתפלל במנין רק אם ממילא הולך לבית המדרש ללמוד, אבל 
מי שרגיל ללמוד בביתו ויתבטל בשעת הליכתו לבית הכנסת, גם הרמב"ם מודה לרבינו יונה 
שעדיף שיתפלל ביחידות. ‏ קנג. וברמ"א שם הביא דעת הרבינו יונה, שמותר למי שתורתו 
אומנתו להתפלל ביחידות, אלא שסיים [על פי דברי הרא"ש שהובאו לעיל] שאפילו כך לא ירגיל 
עצמו לעשות כן, שלא ילמדו עמי הארץ ממנו וימנעו מלבוא מבית הכנסת. קנד. המגן אברהם 
(פ" 5 ס"ק ₪ הקשה, שכאן מבואר שכדי שלא יהיה ביטול בית המדרש, עדיף להתפלל בבית 
המדרש ולהפסיד את המעלה של 'ברוב עם הדרת מלך'. ואילו להלן (סי תפ סי"ל) מבואר שאם 
לא היה נר להבדלה, ולאחר מכן הביאו נר להבדלה לבית המדרש, אחד יברך לכולם, ואף על 
גב שצריכים כולם לשתוק ולשמוע ברכתו, ויש בזה ביטול בית המדרש, עדיף לעשות כך ושלא 
יברך כל אחד לעצמו, משום 'ברוב עס הדרת מלך'. ותירץ, ששם ביטול בית המדרש הוא לזמן 
מועט ולא חששו חכמים לכך, אבל ללכת להתפלל בבית הכנסת הוא דבר קבוע ולזמן מרובה, 
ובזה חששו לביטול תורה ואמרו שעדיף להתפלל בבית המדרש. 


ילקום 


המדרש, וכל שכן שהלומד תורה ברבים עם תלמידים שאין לו לבטל מלימודו 
לילך לבית הכנסת. 


מחלוקת הראשונים תלויה במחלוקת לעיל במעלת התפילה בעיבור 


שם. כתב באגרות משה עו"ק, פו"ם מ" סי" (6 ד"ס וש מקוס), שיש לתלות את 

מחלוקת הראשונים האם מותר להתפלל בבית המדרש אף בלא עשרה, 
במה שנחלקו האמוראים לעיל מנין למדנו את מעלת התפילה בציבור, שלדעת 
רבי יוחנן משום רבי שמעון בר יוחאי למדנו כן מהנאמר (פסלס סט יל) 'ואני 
תפלתי לך ה' עת רצון' אימתי עת רצון בשעה שהצבור מתפללין, וכן רבי יוסי 
ברבי חנינא דרש מהפסוק (שעיס מע פ) 'כה אמר ה' בעת רצון עניתיך'. ולפירוש 
זה לא נתבאר מה הטעם שבשעה שהציבור מתפללים היא עת רצון, וצריך לומר 
על פי המבואר לעיל (ו.) שדורשים מהפסוק (תסניס פנ 6) 'אלהים נצב בעדת אל' 
שכל מקום שעשרה מתפללים שכינה עמהם. ואם כן לשיטה זו עדיף להתפלל 
בבית המדרש שלמדים תורה אף אם אין שם מנין, מפני שאין לקב"ה בעולמו 

אלא בחי מדרש אלו, אם כן גם בהם יש השארת שכינה ומעלתם עדיפה. 

אמנם רבי אחא ברבי חנינא למד את מעלת תפילת הציבור מהפסוק וכ ל ס) 

'הן אל כביר ולא ימאס' וכן מהפסוק (ססניס נס יע) 'פדה בשלום כי ברבים', 
ולדבריהם הטעם למעלת תפילת הציבור הוא משום שהובטחה תפילת הרבים 
שתהיה נשמעת ומקובלת. ואם כן עדיף להתפלל בעשרה אף במקום שמעלתו 
קטנה מבית המדרש, וכשיטת הרמב"ם, מפני שהובטחה תפילת הרבים 

להתקבלקנה. 


מה הם ביני עמודי 


לא מצלו אלא ביני עמודי היכא דהוו גרסי. רש"י (ד"ס ני) פירש שאלו 

העמודים שבית המדרש נכון עליהם מלמעלה. ולפי גירסת רש"י בעין יעקב 

[ראה הגהות וציוניםן שכתב 'שתקרת בית המדרש נכון עליהם' וכו' יש לפרש 

שלא היו מתפללים אלא בין העמודים שעליהם נשענת תקרת בית המדרש שלמדו 

בו תורה. הפרישה (סי 5 פֿות כד) הביא בשם רש"י שביני עמודי היינו 'שעליית 

בית המדרש נבנה עליהן'. כלומר, שלמעלה מבית המדרש היתה עליה והעמודים 

שעליהם נבנתה העליה, היו יורדים בתוך בית המדרש, ובין העמודים האלו היו 
למדיםקני. 

המעדני יום טוב (פ" ס"ז 6פ ₪ כתב, שהגמרא הוסיפה שרבי אמי ורבי אסי 

היו מתפללים 'בין העמודים' של המקום שבו היו למדים, והכוונה בזה 

שלא רק שהיו מתפללים בבית המדרש ולא בבית הכנסת, אלא אפילו בבית 

המדרש עצמו היו מקפידים להתפלל במקום המיוחד להם ששם היו יושבים 
ולמדים. 

ובשל"ה (פורס לור קנועות פופ קעט) כתב, שקבלה בידו, שמה שאמרו שרב אמי ורב 

אסי לא היו מתפללים אלא 'בין העמודים', הפירוש הוא בין העמודים 

של ספר התורה שהיה פתוח לפניהם והיו למדים ממנו ומדקדקים באותיותיו, 

וכשהגיע זמן תפלה היו מתפללים ופניהם לספר תורה. 


מעלת הנהנה מיגיעו 


גדול הנהנה מיגיעו יותר מירא שמים. הכותב (עין יעקנ, ד"ס גדו0)ל' פירש 
שגדול מי שיש בו יראת שמים, ויגע ועמל לפרנסתו כדי שתהיה דעתו 
מיושבת עליו בלא טרדות ויהיה לבו פנוי לעבודת בוראו, יותר מירא שמים 
שאינו עוסק במלאכה, ולבסוף יצטרך לבריות ויגרמו טרדותיו שלא יהיה קיום 
ליראתו. אבל ודאי שאין לפרש שמי שנהנה מיגיעו אינו ירא שמים, שאם כן 
לא יתכן שתהיה מעלתו גדולה מירא שמים. 

וכן פירש באיי הים (ד"ה גדו שודאי מדובר שאף הנהנה מיגיעו הוא ירא שמים, 
שאם לא כן לא יתכן שתהיה מעלת מי שאינו ירא מה' גדולה מירא שמים. 
ופירש שמעלתו של ירא שמים שהוזכר כאן שאינו נהנה מיגיעו, הוא ירא שמים 
החושש שאם יעסוק בעמלו ימעט בכך מכבוד שמים, שאם יעסוק בפרנסתו 
לנכש את האדמה ולחורשה, מכיון שמשנה את המציאות על ידי מעשיו ממרה 
הוא בכך את רצון ה', ואין אדם זה אוכל ושותה אלא את אשר נמצא בטבע 


קנה. וכן משמע מדברי הרמב"ם (פפנס פ"ם ס"פ) שהזכיר במעלת תפילת הציבור רק את המעלה שהיא 
נשמעת תמיד ואפילו היו בהם חוטאים אין הקב"ה מואס בתפלתם של רבים. וטעם הרמב"ם שפסק 
כן לפי שאמרו בגמרא לשון 'תניא נמי הכי' על הדרשה מהפסוק 'הן אל כביר לא ימאס', ולשון 
זה משמע שכך ההלכה. ואילו רבינו יונה פסק כטעם של 'עת רצון' משום שרבי יוחנן ורבי יוסי 
ברבי חנינא הם רבים כנגד רבי אחא ברבי חנינא, ואף שגם רבי נתן שהוא תנא אמר כן, הרי 
כנגדו יש את רבי שמעון בר יוחאי. ולרבינו יונה לא משמע שהלשון 'תניא נמי הכי' הוא הכרעה 
שיש לפסוק את הדין על פיה. קנ ויש להסתפק אם היתה לפני הפרישה גירסא אחרת בדברי 
רש"י או שמא כוונתו לפרש את דברי רש"י אף שאין זה ממש לשונו. קנז. וכעין זה כתב בפני 
יהושע (ד"ס ומכ) שאף שבמלאכתו ממעט ממלאכת שמים, אשריו בעולם הזה וטוב לו לעולם הבא 
כיון שעל ידי כך יהיו חפצי שמים מתקיימים יותר מפני שלא יצטרך לבריות. ועוד ביאר, שהטעם 
שלא הביא ראיה לכך מהפסוק עצמו שנאמר 'אשרי כל ירא ה' ההולך בדרכיו' ובסמוך לו נאמר 
'יגיע כפיך כי תאכל אשריך וטוב לך' משום שבפסוק זה אפשר לומר שהכל מדבר באדם אחד, 
שגם ירא ה' וגם נהנה מיגיע כפיו. ולכן הביא מהפסוק 'אשרי איש ירא ה' במצותיו חפץ מאד' 


ברכות ח. 


WINS‏ 2 קמט 


או שצומח מעצמו. אלא שטעותו בכך שהשמים שמים לה' והארץ נתן לבני 
אדם, והטיל הקב"ה על האדם לחרוש ולזרוע ולעבד את האדמה שתתן לו 
תבואתה. ואמרו גם (פלרט תסניס קלו ) 'למען יברכך ה' אלהיך בכל מעשה ידך 
אשר תעשה' (לנליס יד כע), יכול אפילו ישב ובטל תלמוד לומר 'אשר תעשהי. וזו 
כוונת המאמר הזה שגדול הנהנה מיגיעו שחורש זורע וקוצר, מאיש ירא שמים 
שיושב ובטל מפני שחושש לשנות את בריאה. שכך הוא רצון ה' שיעשה האדם 
מעשיו בארץ לעבדה ולשמרה. 

ובאופן נוסף פירש, שיש חילוק בין אדם המשתכר מאומנות, לבין אדם 

שמשתכר בדרך נס, שהאדם המתנהג כפי ההנהגה הטבעית ומשתכר 
מעבודתו יש לו עודף להחיות את נפשו ונפש אנשי ביתו, ואין פרנסתו ניתנת 
בצמצום גדול. אבל אדם המתפרנס בלא טורח בדרך נס, לא יקבל על ידי הנס 
אלא כדי צרכו בצמצום גדולקנ". ולכן אמרו שגדול הנהנה מיגיעו ועוסק 
במלאכה כל שהיא, יותר מירא שמים היושב בטל, שאף כי האמת שגם ירא 
שמים זה לא יעזבנו ה', ולא יתן לו למות ברעב, אבל חייו יהיו מצומצמים 
וקצובים, ולא נאמר עליו אלא רק 'אשרי איש ירא את ה", אבל לא נאמר עליו 
'וטוב לך' כי הצמצום אינו דבר טוב לאדם. אמנם הנהנה מיגיעו נאמר בו טוב 
לך, שיברכהו ה' במעשה ידיו, ויהיה לו מותר במעשה ידיו להחיות בו בניו 

ובני ביתו. 


מעלת הנהנה מיגיעו היא בעניינים רוחניים 


שם. אולם הרבה מהאחרונים כתבו שאין מאמר זה מתפרש כפשוטו על הנהנה 
מיגיע כפיו. אלא על מעלות רוחניות שעל ידם נחשב נהנה מיגיעו, ועל 
מעלות אלו אמרו שאדם שיש לו מעלות אלו גדול הוא מירא שמים. 

בעקידת יצחק (פר' נקנח שער מנ) ביאר שירא השמים והנהנה מיגיעו, הם אנשים 
החלוקים בדרכי עבודת ה' שלהם. שיש העובד את ה' מאהבה שאין 

כוונתו לעבוד את בוראו כדי להנצל מהעונשים אלא לעשות רצון בוראו ולאסוף 
מזון לנפשו לעולם הבא. ועליו אמרו בגמרא שמעלתו גדולה ומשובח הוא יותר 
מירא שמים אשר אינו מכוין רק להנצל מעונשים ולחיות בשלוה בעולם הזהקנט. 
והגר"א (שמרי נעס, ד"ס גדו0 והצל"ח (ד"ס גלוכ) פירשו, שיש חסיד שנפשו טהורה 
ואינו חושק כלל בדבר עבירה, ועובד הוא את בוראו מאהבה, ולעומתו 

יש גבור שאף שמתאוה לעבירה כובש את יצרו ומושל בנפשו, ועל זה אמרו 
שגדול הנהנה מיגיעו הוא החסיד שנהנה מעבודת ה' ומעשיית המצוות, והוא 
עדיף על הכובש את יצרו שמתגבר ועושה רצון בוראו אך לא נהנה מכך, אלא 
יש לו צער וקושי לשנות טבעו ומזגו. אולם ראה במעשה רב החדש (סנסגות סגכ" 
פֿות כ) שביאר שאין הכוונה בנהנה מיגיעו לאדם שאין לו כלל מלחמת היצר, 
אלא הכוונה לאדם שכבר יגע יגיעה רבה לכבוש את יצרו, עד שנעשה אצלו 
כטבע, ומעתה נהנה הוא בעבודת ה' בלא שיצטרך למלחמת היצר בכל פעם 

מחדש. 

אולם בפלא יועץ (עלן כופס) פירש להיפך ש'הנהנה מיגיעו' היינו אדם שיגע 
ועמל לכבוש את יצרו וגדול הוא מירא שמים בטבעו, שהנהנה מיגיעו 

יותר טוב לו לעולם הבא. ומביא בשם ספר חסידים שעל מצוה אחת שהיצר 
הרע מתגרה בו ותוקפו להעבירו על דעת קונו ומתגבר עליו, שכרו כנגד מאה 
מצוות שאין יצרו תוקפו. וראה שם שביאר לפי זה מאמר חז"ל לקמן 67 
במקום שבעלי תשובה עומדים אין צדיקים גדולים יכולים לעמוד, והיינו משום 
שצדיקים מתחילתם אין יצר הרע מתגרה בהם כמו שמתגרה במי שהורגל 

בעבירה וקשה לו לפרוש ממנה. 


מתי נאסר לצאת מבית הכנסת כשקוראים בתורה 


מאי דכתיב ועוזבי ה' יכלו זה המניח ספר תורה ויוצא. כתב בביאור הלכה 

(סי" קמו ד"ס כשסוס), שמלשון הרמב"ם (פפיס פי"נ ס"ע) שכתב 'ואסור לצאת 

מן הכנסת בשעה שהקורא קורא', משמע שאיסור היציאה לחוץ הוא רק בשעה 

שהתחיל הקורא לקרוא בתורה. אולם לשון השו"ע (פו"ם סי קמו ק") שאסור לצאת 

ולהניח ספר תורה כשהוא פתוח, ומשמע שאסור לצאת אפילו אם עדיין לא 
התחילו לקרוא בתורהלל. 


שפשטות הפסוק מדבר במי שמניח חפציו לגמרי מפני חפצי שמים ויושב ובטל, ובכל זאת נאמר 
בו רק 'אשרי' ולא נאמר בו 'וטוב לך'. קנת. וכמו שאמר אביי (טנת ע) על אדם שמתה אשתו 
והניחה לו בן קטן שצריך לינק ולא היה לו במה להניקו ונפתחו לו דדין והניק את בנו, שהוא 
גרוע, מפני שנשתנו עבורו סדרי בראשית. כי אם היה נעזר כפי דרך הטבע היה הקב"ה מברכו 
בכל אשר יעשה, והיה מתברך הוא וביתו קטנים עם גדולים, ולא רק התינוק היונק. | קנט. וכן 
הביא בליקוטי חבר בן חיים (ד"ס גזי) בשם ספר הקהלת יעקב שגדול הנהנה מיגיעו הוא העובד 
את ה' מאהבה, והוא גדול מירא שמים העובד מיראה. ועוד פירש בשם ספר נפוצות יהודה, שגדול 
הנהנה מיגיעו הוא המבין בטעמי המצוות והוא מבין בטעמי עבודתו לפני ה' והוא מאושר יותר 
מירא שמים תמים, שאינו יודע טעמי המצוות. ועוד פירש בליקוטי חבר בן חיים (ד"ס גלנ), שמעלת 
הנהנה מיגיעו הוא שאין הוא צריך לשאת פנים לאדם המיטיב עמו ומפרנסו, ויכול לקיים מצות 
תוכחה, מה שאין כן הנצרך לבריות, הוא מהנאנחים והנאנקים, שמתבייש להסתכל על הנותן לו 
צדקה ומפרנסו. | קס. וראה שם שיש להחמיר כשהשו"ע, שאף שלגבי דיבור שגם השו"ע הקיל 
שאין האיסור לדבר אלא משעה שהתחילו לקרוא, המגן אברהם והגר"א מחמירים לאסור הדיבור 


- ילקום 


ומבואר בגמרא שבין גברא לגברא מותר לצאת מבית הכנסת, וכפי שנהג רבי 
אבהו. אמנם כתב התשב"ץ (שו"פ, ס"ג סי" 5ת, וסניסו סניפור סנכס טס ד"ס 0536 
שהיתר זה הוא רק כשהדבר קורה בדרך מקרה, אבל היוצא בתדירות בין גברא 
לגברא, נראה הדבר כפריקת עול תורה, ואסור לעשות כןקסא. 
ורב פפא הסתפק האם מותר לצאת אחר שהקורא סיים לקרוא פסוק אחד ועדיין 
לא התחיל בקריאת הפסוק שאחריו, והדין נשאר בספק, ולא נפשט. וכתבו 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס גין) שהספק הוא דווקא במקום שאחר שקראו את הפסוק 
היו מתרגמים אותו לארמית, ובזה נסתפק רב פפא הישעה שמתרגמים את 
הפסוק מותר לצאת מבית הכנסת שדומה הדבר ל'בין גברא לגברא', או שמא 
כיון שלא נגמרה הפרשה של העולה לתורה, קריאת התרגום היא כהמשך 
לקריאת הפסוק ואסור לצאת. וכתבו, שכיון שנשארה הגמרא בספק, הרי זה 
ספק דאורייתא וצריך לפסוק לחומרא שאסור לצאת בין פסוק לפסוק. 
והדברי חמודות (לכס ו סק 6) הקשה, שמכיון שכל חיוב מצות קריאת התורה 
הוא רק מדרבנן, אם כן האיסור לצאת באמצע הקריאה לא יכול להיות 
חמור יותר, ואף הוא רק מדרבנן. והיה צריך לפסוק בספק אם מותר לצאת או 
לא, שספק דרבנן לקולא. ותירץ, שמכיון שקריאת התורה היא מתקנת נביאים 
שתיקנוה משה רבינו ועזרא הסופר, חמור דינה כמצוה דאורייתא, ודנים בספק 
המתעורר בדינה כדין ספק דאורייתא לחומראקסג. 


כיעד למדים את איסור היציאה מהפסוק 


שם. כתב המהרש"א (מ" ד"ס מ"ד), הטעם שדרשו את הפסוק 'ועוזבי ה' יכלו' 

על המניח ספר תורה ויוצא, מפני שלשון זה של עזיבה נאמר במקום אחר 

לגבי תורה, שנאמר (ירפיס ט 2) 'על עזבם את תורתיי, ולמדנו משם שגם את 
העזיבה שהוזכרה בפסוק עוזבי ה' יכלו' יש לפרש על עזיבת התורהללג. 


האם נאמר ועוזבי ה' יכלו גם לגבי שאר ענייני בזיון ספר תורה 


שם. כתב בשו"ת האלף לך שלמה (פו"ם סי 8) בענין שליח ציבור שבשעת 

ההקפות נתנו לו ספר תורה בהקפה שניה, ולא רצה ליטלו לפי שחשב 
שכפי כבודו היה מגיע לו לקבל ספר תורה בהקפה ראשונה. וכתב שהש"ץ הזה 
ראוי לנזיפה, מפני שדרשו בסוגייתנו שעל המניח ספר תורה ויוצא נאמר 'ועוזבי 
ה' יכלו', ועיקר הטעם שיש בזה עונש חמור מפני שהוא מבזה בכך את התורה, 
ואם כן בכל אופן שאדם עושה מעשה שיש בו בזיון לתורה, נאמר עליו 'ועוזבי 
ה' יכלו', ואף ש"ץ זה ביזה את התורה כשקיבל ספר תורה בהקפה שלא כפי 
כבודו. אלא שהביא דברי המגן אברהם (סי גג ק"ק כנ) שכתב שלא בכל דבר שיש 
בו בזיון התורה נאמר 'ועוזבי ה' יכלו', ומי שקוראים לו לעלות לתורה ומסרב 
ויוצא לחוץקסי, מכיון שיוצא בין העליות לא נאמר בו עונש זה, אלא שיש בו 
עונש אחר שעל ידי כך מקצר ימיו וכמו שאמרו לקמן (ס) שאחד משלשה 
דברים המקצרים ימיו של אדם זה מי שנותנים לו ספר תורה לקרות ואינו קורא, 

ולמדו כן מהנאמר על התורה (לנרס 3 כ 'כי הוא חייך ואורך ימיךיקטה. 

ותמה באלף לך שלמה, שאין כאן שני עניינים נפרדים, אלא שני המאמרים 

האלו משלימים אחד את חבירו, ומה שאנו מפרשים את הפסוק ועוזבי 
ה' יכלו' על מבזי כבוד התורה, ולא על ענין אחר, מפני שעל התורה נאמר כי 


מיד כשפתחו את ספר התורה [וכמו שיתבאר בהערה להלן], ואם כן כל שכן שאסור יהיה לצאת 
משעה שפתחו את הספר התורה. קסא. וראה באגודה (ל"ה ועוני) שכתב שאף רבי אבהו יצא רק 
כשהיה צורך גדול. ובסדר היום (סלר קליפ ססוכס כטנת) כתב שדווקא מתוך דוחק גדול או אונס גמור 
מותר לצאת, אבל בלא זה לא יצא. והביא דבריהם באליה רבה (ס" קט פק"כ). ‏ קסב. ועוד כתב 
שלפי דברי תלמידי רבינו יונה שרק במקום שיש מתורגמן הסתפק רב פפא אם מותר לצאת בין 
פסוק לפסוק, אם כן בזמננו שאין קוראים תרגום ודאי שאסור לצאת בין פסוק לפסוק. קסג. וראה 
להלן (נעמין 'ספס נפמר ועוכי ס' יכו גס לגני טר עניני מיון ספר תוכס') בדברי הר"ש קלוגר באלף לך שלמה 
שביאר באופן אחר מנין למדנו שפסוק זה מדבר במבזה את התורה. קסד. ראה שם שכתב בשם 
רבי יהודה החסיד שצריך שליח הציבור להיות אהוב לקהל, שאם לא כן בשעה שהש"ץ יקרא את 
התוכחה יהיה סכנה למי שאינו אוהבו, ולכן אם הש"ץ שונאו לא יעלה לתורה בשעת קריאת 
התוכחה. והביא את דברי המהרי"ל (פ" קנ) שכתב אף כשקוראים לו לעלות לתוכחה לא יעלה. 
ובכנסת הגדולה כתב שעדיף שיעלה ולא יהיה בכלל אלו שנאמר עליהם 'ועוזבי ה' יכלו'. והמגן 
אברהם חלק עליו שדווקא על היוצא מבית הכנסת באמצע הקריאה נאמר עונש זה, אבל בין גברא 
לגברא מותר לצאת, ולכן אם יצא כשיקראו לו אין הוא בכלל עונש זה, אלא רק מקצרים ימיו. 
קסה. אמנם ראה בתורה לשמה ו"פ, סי פכפ) שאם יש לו סיבות נכונות לסרב לעלות לתורה, ואינו 
מסרב מפני שהמצוה קלה בעיניו, מותר לו לסרב אף על פי שקראוהו בשמו. וכגון שאין לו יכולת 
לנדב צדקה לבית הכנסת והגבאי אומר מי שברך 'בעבור שנדב' בקול וכשלא ינדב כלום יתבייש 
או שינדור ולא ישלם. וכן מי שקראו לאחיו לעליה לפניו ואמרו חכמים שאין לעלות אחר אחיו 
משום חשש עין הרע, וכל הדברים כיוצא בהם שיש לו סיבה נכונה לסרב, אין בזה חשש בזיון 
התורה. אבל אם אינו רוצה לעלות בגלל מריבה שיש לו עם החזן, או עם הגבאי, או אם מסרב 
מפני שאין הוא רוצה לעלות לעליה זו שאינה חשובה בעיניו, או אם מסרב משום קמצנות שצריך 
להתנדב ויש לו ואינו רוצה לנדב, בכל כיוצא בזה ודאי שהוא בכלל אלו שמקצרים ימיהם. 
קסו. וכתב לקיים את דברי כנסת הגדולה שכתב שהכל הוא איסור אחד. אלא שהוסיף שבכל אופן 
אף לדברי המגן אברהם ודאי שיש עבירה לשליח ציבור זה שסרב לקבל הקפה, וביזה בכך את 
התורה. | קסז. כתב הביאור הלכה (עס ס"6 ד"ס כפסו) שכאן מדויק אף בלשון השו"ע שהאיסור 
לדבר הוא דווקא משעה שהתחיל הקורא לקרוא בתורה, ואף שלעיל הבאנו שמלשון השו"ע מדויק 
שנאסר לצאת מבית הכנסת כבר משעה שפתחו את ספר התורה כדי לקרוא בו, האיסור לדבר חמור 


ברכות ח. 


ביאורים 


הוא חייך ואורך ימיך', ואם התורה מאריכה ימיו של אדם, למדנו מכך שההיפך 

הוא במבזי התורה שעליהם נאמר ש'יכלו'. ואם היה כתוב רק 'כי הוא חייך 

וארך ימיך' היינו יודעים שמובטח שכר אריכות ימים למכבד התורה, אבל מי 

שאינו מכבדה היינו אומרים שאין לו שכר אבל גם קללה אין לו, לכן צריך גם 

את הדרשה של "ועוזבי ה' יכלו' שיענש בקיצור ימים ושנים, ונמצא שדרשה 
אחת משלימה חברתהקסי. 


איסור הדיבור בשעת קריאת התורה 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה בשם רבם (ד"ס כני 6נסו) שההיתר לצאת בין העולים 

לתורה, נאמר דווקא לגבי יציאה מבית הכנסת, אבל לדבר בבית הכנסת 
אסור לדבר ואף על פי שסוגרים את הספר בין העולים גם כן אסור, שכן מדויק 
מלשון הגמרא (פס) שלא אסרו את הדיבור כל זמן שהספר תורה פתוח, אלא 
אסור לדבר משעה שנפתח הספר תורה, ומשמע שמשעה שפתחו את הספר תורה 
להתחיל בקריאת התורה אסור לדבר עד שיסיימו את כל הפרשה. והטעם שאסור 
לדבר אפילו בין גברא לגברא כתב המשנה ברורה (ס" קפו סק"ו), מפני שחוששים 
שמא ימשך הדיבור בלימוד בעת הקריאה. וכן נפסק להלכה בשו"ע (פס פ":) 
שמשעה שהתחיל הקורא לקרוא בתורהקס' אסור לדבר אפילו בדברי תורה אפילו 

בין גברא לגבראקסח. 


שיטות הראשונים באיסור הלימוד בשעת קריאת התורה 


רב ששת מהדר אפיה וגריסם אמר אנן בדידן ואינהו בדידהו. הקשו 

התוספות (ד"ס כג), והרי שנינו בסוטה (ש.) על הפסוק (שפיס ת ס) 'וכפתחו 
עמדו כל העם', שמכיון שנפתח ספר תורה אסור לספר אפילו בדבר הלכה. 

ותירצו שלשה תירוצים: 

א. הגמרא בסוטה אסרה לעסוק בדברי תורה בקול רם, שעל ידי לימודו מפריע 

לשמוע את קריאת התורה, ואילו רב ששת למד בנחת באופן שלא הפריע 
לקריאת התורהקסט. והביאוהו גם הרא"ש (סי ז) והמרדבי (לעז טו), והטור (פו"ם סי 
קפו) כתב כן בשם רש"י. ובפרי חדש (פ" קמו פק"נ) דחה תירוץ זה, שהרי רבי 
זירא (סוטס סס) למד דין זה ממה שנאמר טס מ ג) 'ואזני כל העם אל ספר התורה', 
אם כן משמע שאף בלחש אסור לספר. וגם בשבלי הלקט (סיי (ט, סוכל כניפ יוסף 
טס ד"ס כפוכ כטנני) תמה על שיטה זו, שכיצד יועיל שלומד בלחש, הלא אף שאינו 
מונע אחרים מלשמוע, מכל מקום הרי גם הוא עצמו מצווה לשמוע קריאת 
התורה, ועל ידי עיונו בספר אינו יכול לשים לבו למה שקוראים?ל. ובביאור 
הלכה (סי קפו ד"ס וע) רצה לפרש, ששיטה זו מדברת באופן שכבר יצא בעצמו 
ידי חובת קריאת התורה, ואף על פי כן אסור לו ללמוד בקול רם כדי שלא 
יטריד שאר השומעים, ורק בלחש מותרקעא. אולם הקשה שמדברי השו"ע שכתב 
שכל הקולות לא נאמרו לענין פרשת זכור ופרשת פרה?לג שהם מדאורייתא, 
מבואר שהבין שמדובר אף באופן שלא שמע עדיין קריאת התורה, ונשאר בצ"ע. 
ב. עוד תירצו בשם ההלכות גדולות, שאצל רב ששת היו עוד עשרה שהקשיבו 

לקריאת התורה ובאופן זה מותר, ובגמרא בסוטה מדובר כשלא היו עוד 
עשרה. וכתב הב"ח (פו"ם סי קמו סק"ג), שלפירוש זה היה צריך רב ששת להפוך 


פחות, ואסור רק משעה שהתחילו לקרוא. אולם סיים, שמדברי המגן אברהם (פס סק"ג) והגר"א (טס 
פות כ) משמע שאף לדבר אסור משעה שנפתח ספר התורה כדי לקרוא בו. קסחת. וראה להלן 
(כענין 'סיטות סרלעוניס כליסור סליעול כטעת קרילת ספורס') שיתבאר בהרחבה שיטות הראשונים בענין לימוד בשעת 
קריאת התורה. ואף לשיטות האוסרים ללמוד בשעת קריאת התורה, כתב המשנה ברורה (פק") 
שהב"ח מקיל ומתיר ללמוד בין גברא לגברא, ובאליה רבה מצדד שכל ההיתר הוא רק ללמוד 
לבדו, אבל עם אחרים אין להקל ללמוד שמא ימשך בתלמודו. | קסט. ובכך שהסב ראשו בא 
ללמד חידוש שגם באופן כזה מותר אף שנראה כמניח את ספר התורה, והטעם שהסב ראשו כדי 
שיכוין היטב לדברים שלומד. קע. הרמב"ן (כנמפת סי מגעה גג) כתב שקריאת התורה היא מחובות 
הציבור, ואינו דומה למגילה שכשם שהציבור חייב כך כל יחיד ויחיד חייב, ולפי זה לכאורה יש 
ליישב את קושיית השבלי הלקט, שכיון שאינה אלא חובה על הציבור סבורים התוספות שהיחיד 
מותר ללמוד בלחש ובלבד שלא ימנע מהציבור לשמוע. אולם באמת אין זה מיישב, שלא כתב 
הרמב"ן אלא שהיחיד אינו מתחייב בזה בפני עצמו, אבל אחר שכבר יש ציבור הרי כל אחד ואחד 
מהם חייב בשמיעת הקריאה [וכן מבואר בדעת המשנה ברורה, שכתב בביאור הלכה (פ" קלס סי"<) 
שאין חיוב על היחיד אלא על הציבור, וכאן (פ" קמו ס"ק עו) כתב שכל יחיד ויחיד מחויב לשמוען, 
אמנם בתוספות (סוכס ננ. ד"ס ומון) משמע שאף כשהציבור בבית הכנסת אינם מחויבים לשמוע קריאת 
התורה, אך יש לדחות שכוונת התוספות רק לברכות העולים ולא לקריאה עצמה. וכן מבואר בפירוש 
בשו"ת ראב"ן (סיי עג) שחובה על כל יחיד לשמוע קריאת התורה [וחידש עוד יותר שצריכים הציבור 
לצאת ידי חובת הברכות מפי העולים לתורה ולא כשיטת התוספות הנ"ל]. קעא. וכן יש לומר 
בתירוץ בעל הלכות גדולות שיובא להלן. ‏ קעב. כן כתבו התוספות (לסען יג., [בדפוסים הישנים, 
ולפנינו נמחק על פי הגהת המהרש"ל, אולם בתוס' הרא"ש, בתוס' ר"י החסיד ובתוס' רבינו פרץ 
גרסו גם פרשת פרה, וכן העתיק הבית יוסף (פי"פ סי קמו, סי" פרפס)] שפרשת פרה היא מדאורייתא, 
אבל במגן אברהם (פ" פיפס) הביא מכמה פוסקים שחלקו על זה, וכן כתב בביאור הגר"א ו" סי 
מכפס פות כנ) שהוא שיבוש. אמנם כמה אחרונים [דובב מישרים (פו"ק, ס"נ פיי מג), ערוגת הבושם (פו"ק, 
פיי כס) בשם הישמח משה, ארצות החיים (סי פ)] יישבו את דעת התוספות שקריאת פרשת פרה היא 
דאורייתא משום המצוה של זכירת מעשה העגל שנאמר (לנמס ט ) 'זכור את אשר הקצפת' וגו', 
ולא רצו לתקן קריאת פרשת העגל משום שהיא גנותם של ישראל כמו שכתב המגן אברהם (פ" פ 
סק"ט, לכן תיקנו לקרוא פרשת פרה המכפרת על מעשה העגל. 


אהחא 9/06/01 
אהח119/06/2018 


ילקוט 


פניו כדי לפרסם שהוא אינו מקשיב לקריאת התורה ולא יסמכו עליו לצרפו 
לעשרהקעג. 
ג. עוד תירצו בשם הרי"ף (פגאס יד:), שרק לרב ששת שתורתו אומנתו הותר 
ללמוד בשעת קריאת התורהלץד, ומסיימים התוספות שכתב הרי"ף שמסתבר 
כתירוץ זה. וכן פסק הרמב"ם (פפלס פי"נ ס"ע). והטעם שהיה רב ששת מחזיר 
פניו כתבו התוספות (סועס (ט: ד"ס סון), מפני שאין זה דרך ארץ לעסוק בדבר 
הלכה בפני הציבור בעוד שהם עסוקים בשמיעת קריאת התורה. והב"ח וס 
סי' קמו סק"ל) כתב, שהטעם שהחזיר פניו הוא כדי להראות שמכוין היטב לגירסתו 
ולא פוסק לרגע מלימוד התורה, ולהראות הלכה שלא הותר לעסוק בתורה 
אלא באופן כזה שתורתו אומנותו, אבל לשאר הציבור אסור לעסוק בדבר 
הלכהקעה, 
ונאמרו בראשונים תירוצים נוספים לסתירה זו אם מותר לדבר בדברי תורה 
בשעת קריאת התורה, או לא: 
א. התוספות (סוטס נט. ד"ס סון) תירצו שמה שאמרו שאסור לספר, היינו כשפניו 
אל ספר התורה, אבל רב ששת כיון שהפך פניו מן הספר הותר לו ללמודללי. 
אבל הרא"ש (פ"פ פיי ז) דחה תירוץ זה, שאם כן היתה הגמרא כאן צריכה להביא 
חילוק זה. 
ב. עוד תירצו התוספות (סס, וכן סו נקנמידי ככיגו יוגס ד"ס רכ סשת כסס ים מפכסיס), שרב 
ששת כיון שהיה סגי נהור היה פטור מקריאת התורה, משום שהם דברים 
שבכתב ואין אתה רשאי לאומרם בעל פה, וכיון שהיה פטור מקריאת התורה, 
היה מותר לעסוק בדבר הלכה בשעת השמיעה, ולכן אמר שאנו עסוקים בשלנו, 
כלומר בדברי הלכה שהם דברים שיש ללמוד בעל פה, והציבור עסוק בשלהם, 
בדברים שבכתב, אבל שאר כל אדם שאינו סגי נהור, אסור לעסוק אף בדבר 
הלכה בשעת קריאת התורה אף אם מחזיר פניו. 
ג. תלמידי רבינו יונה (ד"ס ככ שטפ, נE"ל‏ װנכפס) כתבו בשם רבם, שאם קודם שנפתח 
ספר התורה החזיר פניו והראה שאינו רוצה לשמוע קריאת התורה אלא 
ללמוד, ומתחיל ללמוד מיד, מותר לו לעשות כן אפילו אם אין תורתו אומנותו, 
שכיון שכולם ראו שכבר התחיל במצוה לפני קריאת התורה אינו צריך לפסוק 
באמצעהקעז, אבל אם לא התחיל מקודם, אפילו אם תורתו אומנותו אסור לו 
לספר בשום אופן כללקעח. 
ד. בתוס' שאנץ כאן [לפי הנהת החשק שלמה] כתב שרב ששת חלק על רבא 
בר רב הונא, ודעתו שאין איסור לספר אלא בדברי חול אבל בדבר הלכה 
מותר. וכתב בתורת הקנאות (קוטס לט. ד"ס 6פור), שמהפסוק שהביא רבא בר רב 
הונא לא מוכח ששתקו גם מדבר הלכה, דשמא לא עסקו בדבר הלכה, אלא 
שרבא בר רב הונא אמר כן מסברא שודאי היו בהם גם אנשים שעסקו בדבר 
הלכה, וכיון שנאמר שכל העם שתקו הרי שגם בדבר הלכה אסור לספר, ורב 
ששת חלק על זה ומפרש שמה שנאמר ששתקו כל העם הוא מפני שלא היה 
בהם מי שעסק באותה שעה בדבר הלכה. 
ה. הכל בו (פ" כ 66 כתב, שיש אומרים שהאיסור לספר אפילו בדברי תורה 
הוא רק לפי המנהג שהיה נהוג בזמן המשנה שהעולה הראשון שעלה לתורה 
בירך ברכה שלפניה והאחרון בירך ברכה שלאחריה, ושאר כל העולים לתורה 
לא בירכו כלל, ויצאו ידי חובת הברכה מהראשון ומהאחרון, ולכן היה אסור 
לספר שמא יקראו לו לעלות ונמצא שדיבר בין הברכות והרי זה הפסק, אבל 


קעג. וראה בנחלת דוד (נתוקי ד"ס כנ) שהקשה הרי הגמרא בסוטה לומדת דין זה מהפסוק בנחמיה 
(ח ס) 'וכפתחו עמדו כל העם', ושם הרי מדובר על קריאת התורה שקרא עזרא לפני כל העם, 
שהיו ארבעים אלף איש כמפורש בפסוק (ס ז פ). | קעד. ולדעת הרי"ף לא קשה מה שהקשו 
הראשונים כיצד נפטר רב ששת מקריאת התורה, מפני שמי שתורתו אומנותו פטור מקריאת 
התורה כשם שהוא פטור מן התפילה כמבואר בשבת (5). | קעה. וכתבו התוספות (טס) שלפי 
זה בזמננו אין היתר ללמוד כלל, וכן כתב בבית יוסף (פו"פ סי קמו ד"ס כפוכ נערדמ) בשם הגהות 
מיימוני (פפנס פי"נ פופ ו) שבזמננו אין מי שתורתו אומנותו לענין זה. | קעו. ובבאר שבע כתב 
שכוונת התוספות בתירוץ זה הוא שכיון שהחזיר פניו והתחיל ללמוד קודם קריאת התורה אינו 
חייב בקריאת התורה, וכדברי רבינו יונה שיובאו להלן. | קעז. ומשמע שטעם הדבר הוא משום 
שהעוסק במצוה פטור מן המצוה כיון שהתחיל במצוה שעוסק בה מקודם, ואף שלענין תלמוד 
תורה אין אומרים כן בכל מצוה שאי אפשר לקיימה על ידי אחרים, אפשר ששונה היא קריאת 
התורה כיון ששורש מצותה הוא מצות תלמוד תורה [ראה בירושלמי (פ" ס':, ענת פ" ס"ס שאמר 
רבי שמעון בר יוחאי כגון אנו שעוסקים בתלמוד תורה אין אנו מפסיקים אפילו לקריאת שמע, 
ומקשה הירושלמי הרי מפסיקין לכל המצוות, ומתרץ זה שינון וזה שינון ואין מבטלין שינון 
מפני שינון, כלומר ששורש מצות קריאת שמע היא לימוד תורה, ולכן כשעוסק בתלמוד תורה 
פטור ממנה, אם כן הוא הדין לענין קריאת התורה]. | קעת. וראה בערוך השלחן ו" סי קמו 
מ"ס) שכתב שיש לומר שכל התירוצים אינם חולקים, וצריך את כל התנאים כדי להתיר, דהיינו 
שאם אין עשרה המקשיבים, אסור בכל אופן, ואף אם יש עשרה אסור בקול רם בכל אופן, ורק 
כשיש עשרה מותר למי שתורתו אומנותו ללמוד בלחש, אם התחיל ללמוד קודם קריאת התורה. 
וקשה על דבריו, שבדברי רבינו יונה מפורש שהתיר אף למי שאין תורתו אומנותו אם התחיל 
ללמוד מקודם. | קעט. וראה בהגהות אהל משה (נר"פ סנ שקילס פירוש זה, וכתב שהוא 
מדויק בפסוקים בנחמיה, שבקריאת התורה עצמה נאמר 'ובפתחו עמדו כל העם' וכמו שהובא 
בגמרא, והיינו שכולל גם את תלמידי החכמים, ובשעת התרגום נאמר 'והלווים מבינים לעם וגו' 
והעם על עמדם', ולא נאמר כל העם, הרי שבשעת התרגום היו תלמידי החכמים עוסקים בגירסתם 
ורק עמי הארץ היו שותקים ומקשיבים. | קפ. וכן משמע בדברי הרא"ש (פנמופ סיס יוס פנ פום 8) 


ברכות ח. 


ביאורים 


קנא 


לפי מנהגנו שכל אחד מן העולים מברך לפניה ולאחריה אין איסור לספר [וצריך 
לומר שהמנהג הזה נהג כבר בימי רב ששת]. אך כתב שאין לסמוך על זה 
להלכה, וכן כתב בבית יוסף (שס ד"ס וסכ(נו) שדעת כל הפוסקים שאין חילוק בזה 
בין זמנם לזמננו. 

ו. בדברי דוד (ל"ס רג פטפ) הביא מספר חמדת הימים, וכן הביא בערוך השלחן 
(פו"ס סי קכח ס"ו) בשם אחד מהגדולים, שרב ששת לא החזיר פניו אלא בשעה 
שתרגם המתרגם בין פסוק לפסוק, ולא בשעת קריאת התורה עצמה, ולכן אמר 
רב ששת 'אינהו בדידהו ואנן בדידן', כלומר שהתרגום נתקן בשביל עמי הארץ, 
ולכן הם צריכים להקשיב ולשמוע, אבל אנו איננו צריכים לכךקעט. אבל הב"ח 
כתב שכל הראשונים לא פירשו כן, מפני שאם כן לא היה לו לרב ששת להחזיר 
את פניו מספר התורה, אלא אדרבה, היה לו לפנות אל ספר התורה כדי לשמוע 
את הקריאה עצמה, ומכך שלא עשה כן משמע שלא הקשיב גם לקריאה עצמה. 
להלכה כתב בפרי חדש (ס" קמו סק"נ ד"ס ומס) שיש לפסוק כתירוץ שהסכימו לו 
הרי"ף והרמב"ם, שרק מי שתורתו אומנותו מותר ללמוד בשעת קריאת 

התורה ושאר כל אדם אסור [וכבר הבאנו לעיל בשם התוספות והבית יוסף בשם 
הנהות מיימוני שבזמננו אין מי שנחשב שתורתו אומנותו לענין זה, וכן כתב 
באליה רבה בשם כמה ראשונים]. וכן כתב במשנה ברורה (ס"ק עו) שדעת המגן 
אברהם בשם של"ה, והגר"א במעשה רב שמעיקר הדין צריך לשתוק ולשמוע 
הקריאה מפי הש"ץ, וראה בכף החיים (ופ פ) שהביא מדברי הזוהר (יקס? כו.) 
שהחמיר מאד בזה. וכן המנהג כמו שהעיד בערוך השלחן (ס") 'ומימינו לא 
ראינו ולא שמענו שאפילו היותר גדול בתורה ילמוד בשעת קריאת התורה, אלא 
אם כן כבר שמע ויושב מן הצד ללמוד שהכל רואים שזה כבר שמע קריאת 

התורה'. 


הטעמים לחיוב השלמת הפרשה שנים מקרא ואחד תרגום 


לעולם ישלים אדם פרשותיו עם הצבור שנים מקרא ואחד תרגום. נחלקו 
הראשונים בטעם תקנת חכמים שחייב אדם להשלים פרשיותיו עם 
הציבור שנים מקרא ואחד תרגום. החינוך (סקדעס) כתב שדין זה הוא חלק ממצות 
לימוד התורה, ותיקנו חז"ל לקרוא חלק אחד מספר התורה בבית הכנסת בכל 
שבוע ושבוע עד שיגמרו את כל ספר התורה, וכן תיקנו שכל אחד ואחד מישראל 
יקרא כן בביתו בכל שבוע כמו שקוראים אותו הציבור, כדי שישכיל בדברים 
יותר כאשר יקרא את הדברים בביתוקפ. וכן כתב הלבוש (לו"פ סי כפס 5" ז) 
שחייבו כל אדם מישראל לקרוא שנים מקרא ואחד תרגום כדי שיהיה רגיל 
בתורה, ולפיכך אין צריך להשלים את הפרשיות שקוראים ביום טוב. 
אמנם בתרומת הדשן (סיי כג) ביאר בדעת ר"ח שאין מצות שנים מקרא ואחד 
תרגום חלק ממצות תלמוד תורה, אלא תיקנו חכמים שהיחיד יהיה רגיל 
בפרשה שהציבור קוראים, ולכן אפילו את הפרשיות שקוראים בימים טובים וכן 
ארבע פרשיות צריך להשלימם עם הציבורקפא. ולפי טעם זה עיקר החיוב הוא 
להשלים את הפרשה קודם שהציבור קוראים בתורה?39 כדי שידע לקרוא בתורה 
אם יקראוהוקפי, או כדי שיבין היטב את מה שקוראים בתורהקפד. 
טעם נוסף הובא בראב"ן (מו"פ, סי פת) שתיקנו שנים מקרא כנגד שנים שקוראים 
את המקרא בבית הכנסת העולה לתורה ושליח הציבור, ואחד תרגום כנגד 
המתרגם קפה, 


שכתב מצוה זו בכלל מצות תלמוד תורה שילמד הפרשה וידקדק בה כאשר יוכל, והוסיף על 
זה שכמו כן יעסוק בגמרא שזו מדה טובה שאין גדולה הימנה, וסיים ותלמוד תורה כנגד כולם. 
ולדברי תרומת הדשן, אף כל הראשונים שסוברים שצריך להשלים שנים מקרא ואחד תרגום גם 
בפרשיות המועדים [כמו שיתבאר שם], אף הם יסברו שתקנת חכמים היא כדי שיהיה רגיל במה 
שהציבור קוראים. | קפא. ודעת ר"ח ורבינו שמחה החולק עליו הובאה בהגהות מיימוניות (פפייס 
פי"ג הכ"ס), ומחלוקתם תלויה בדברי הגמרא להלן (ע"ס, וראה שם בילקוט ביאורים (נענץ עד מפי 
פפטר (סטליס 5ת קרפת ספרפס') בביאור מחלוקתם. אמנם לדעת רבינו שמחה שאין צריך להשלים את 
הפרשיות של יום טוב, כתב בתרומת הדשן שלדבריו טעם התקנה לקרוא שנים מקרא ואחד 
תרגום הוא כדי שילמד את כל התורה במשך השנה. | קפב. וכן כתבו הרבה ראשונים שעיקר 
החיוב הוא לסיים שנים מקרא ואחד תרגום קודם שיקראו בתורה בציבור, וכמו שיתבאר להלן 
(ע"כ כענן 'עד ממי ישניס פת ספכטסי) לגבי הזמן שבו צריך לסיים את קריאת שנים מקרא ואחד תרגום. 
קפג. כן מבואר בחידושי רא"מ הורוויץ להלן (ע":, דיס שכ) שלכן אמרו שכל המשלים פרשיותיו 
עם הציבור מאריכים לו ימיו ושנותיו, שצריך להשלים את הפרשה קודם שיקראו הציבור וכך 
יהיה בקי בה, ואם יקראוהו לעלות לתורה יוכל לקרוא את הפרשה [אבל אם לא ישלים את 
הפרשה קודם לכן, לא יוכל לקרוא בתורה כפי המבואר בשו"ע לו"פ פ" קש) שאסור לקרוא בתורה 
בציבור אם לא סידר הפרשה בינו לבין עצמו פעמיים ושלש]. ולפי שמבואר להלן (5) ששלשה 
דברים מקצרים ימיו של אדם, ואחד מהם הוא מי שקוראים לו לעלות לתורה ואינו עולה, אם 
כן מי שלא קרא שנים מקרא ואחד תרגום לא יוכל לעלות ויגרום לעצמו קיצור ימים ושנים, 
ולכן אמרו שאם יעבור על הפרשה שנים מקרא ואחד תרגום קודם שיקראו הציבור, יוכל לעלות 
אם יקראוהו ויזכה לאריכות ימים. | קפד. כן כתבו בשו"ת בעלי התוספות (סי ע) שאע"פ ששמע 
קריאת התורה מפי הקוראים חייב להשלים פרשיותיו בביתו כדי שיתן לבו ודעתו לקריאת התורה. 
קפה. אלא שלדבריו עיקר התקנה היתה למי שגר במקום שאין בו ציבור, ויכוין את השעה שבה 
קוראים בעיר ויקרא שנים מקרא ואחד תרגום, וראה להלן (ע"כ כענין פס מיוכ סס(מס סנס מקכb‏ ולפד 
רגוס נוסג נכל יסיד') שיתבאר ענין זה שהראשונים חולקים שאפילו במקום שיש בו ציבור צריך כל 
יחיד ויחיד להשלים פרשיותיו. 


קנב ילקוט 


SEH 


הטעם שיש לקרוא פעמיים את המקרא ופעם אחת את התרגום 


מלבד הטעם שהובא לעיל מדברי הראב"ן הובאו עוד טעמים בראשונים. 
הראבי"ה כתב ששנים מקרא להודיע חשיבותו, ואחד תרגום כדי להודיע 
את הפירוש. והר"י מלוניל כתב ששנים מקרא הוא כדי שיהיה שגור בפיו לשון 
הקודש ואחד תרגום כדי שיבינו אותו, כי העם היו מדברים בלשון התרגום. 
ובספר מטה משה (סי פסד) כתב ששמע טעם שצריך לקרוא את הפרשה שלש 
פעמים כנגד התורה שניתנה שלש פעמים, בהר סיני, באהל מועד, ובערבות 
מואב שפירשה משה באר היטב. ולכן קוראים כל פסוק שתי פעמים, ופעם 
שלישית תרגום, כנגד 'באר היטב'. 
ועוד פירש בחתם סופר (פורת מסס פר' כי תנ ד"ס וכתנת) את הטעם שצריך לקרוא 
שנים מקרא ואחד תרגום, על פי הנאמר (לנמס מ 5) 'וכתבת על האבנים 
את כל דברי התורה הזאת באר היטב', ומשמע שכתב את התורה פעמיים כלשון 
המקרא, על האבנים שבירדן ובגלגל, ופעם אחת כתבו על האבנים שבהר עיבל 
תרגום של שבעים לשון. והטעם שכתב פעמיים את לשון המקרא, כדי לא 
להשוות את התרגום למקרא. מפני שבמקרא כלול כל מה שתלמיד ותיק עתיד 
לחדש וכל סתרי מרכבה, אך על ידי התרגומים זה רק פשטות המקרא. ומטעם 
זה שהתורה נתנה להכתב באופן של שנים מקרא ואחד תרגום, אמרו שגם כל 
יחיד חייב להשלים פרשיותיו עם הציבור באופן הזה. 
וברוח חיים (כ"ה פפנקג'י סי" רפס סק"3) ביאר על פי הנאמר (ספופ 35 טו) 'ויפן וירד 
משה מן ההר ושני לוחות העדות בידו לוחות כתובים משני עבריהם 
מזה ומזה הם כתובים', ופירש רש"י שהיו האותיות נקראות משני עברי הלוחות 
והיה זה מעשה נסים. ובנס זה נרמז שיש לקרוא את התורה שתי פעמים שעל 
ידי כך הוא מורה שלימודו לשמהקפ", ועוד הוסיפו ותיקנו לקרוא פעם אחת 
תרגום כדי שאף עמי הארץ יבינו את התורהלפ'. 
ועוד פירש, שמכיון שאמרו במדרש (קוע פפעוני ספות רמז כנת) שלא ניתנה תורה 
אלא לאוכלי המן, ובמן נאמר (עפופ טז ה) 'והיה משנה על אשר ילקטו יום 
יום' ועוד נאמר (שס עו כנ) 'והיה ביום הששי לקטו לחם משנה שני העומר 
לאחד', וכתב בבעל הטורים שכל מעשה השבת היה כפול שני כבשים, שתי 
ככרות, שתי נרות, זכור ושמור, לכן תיקנו גם שנים מקראקפח. 
ועוד פירש, שמכיון שהלוחות ניתנו פעמיים ואמרו במנחות (קי.) שהלוחות ושברי 
הלוחות היו מונחים יחד בארון, למדנו מכך שצריך לחזור על המקרא 
פעמיים. ועוד יש בזה רמז למה שאמרו בגמרא (קכת פת.) שבשעת מתן תורה 
זכו ישראל לשני כתריםקפט. 
ועוד יש לומר על פי מה שדרשו חז"ל (קנת פס) 'בריך רחמנא דיהב אוריאן 
תליתאי לעם תליתאי על ידי תליתאי ביום תליתאי בירחא תליתאי' כלומר, 
שמבורך הקב"ה שנתן תורה משולשת כלומר, תורה נביאים וכתובים, לעם 
משולש כהנים לוים וישראלים, על ידי 'שלישי' הוא משה שהיה שלישי לאמו 
שנולד אחר מרים ואהרן, ביום שלישי לפרישתם, בחודש השלישי הוא סיוןקצ. 
וכיון שבנתינת התורה הכל היה משולש, כך תיקנו חכמים ללמוד את התורה 
בכל שבוע שלש פעמים, שנים מקרא ואחד תרגוםקצא. 


מהו התרגום שעריך לקרוא 


שנים מקרא ואחד תרגום. תוספות (ד"ס פײס) כתבו בשם יש מפרשים, 

שהמדברים בלשון לעז יכולים לצאת ידי חובה בכך שיקראו את התרגום 
בלשונם. כי כשם שעמי הארצות בזמן הגמרא שהיו רגילים בלשון ארמית הבינו 
את תרגום המקרא מתרגום אונקלוס, כך המדברים לשון לעז יבינו את התרגום 


קפו. וכמו שכתב במדרש שמואל (פנות פ"ג ₪ בשם ר"י נחמיאש, 'ושננתם לבניך' (לנרס ו ז) מלשון 
'לחם משנה' (פמות טז כנ), שהחזרה היא עיקר הלימוד, והיא הנקראת לימוד לשמה, שבפעם הראשונה 
שלומד הוא כדי להבין, אבל פעם שניה לומד תורה לשמה. קפז. ועוד כתב שקוראים פעמיים 
מקרא כנגד מה שציוה ה' לעשות על הכפורת הנתונה על ארון העדות שני כרובים זהב משני 
קצותיה, כדי ללמדנו שאת התורה צריך לקרוא פעמיים ובזה היא תורה לשמה וכמו שנתבאר לעיל. 
קפח. וראה בספר קמח סולת (פוסכות נעכ"ם פות כס) שכתב שתיקנו שנים מקרא כנגד לחם משנה שירד 
לישראל בכל ערב שבת בבוקר, ולכן המקדים לקרוא את הפרשה בערב שבת בבוקר שאז היה זמן 
לקיטת המן, הרי זה משובח. וכעין זה כתב במטה יהודה (סי כפס סק"ט). ‏ קפט. ולכל הפירושים 
האלו שמבארים רק את הטעם שתיקנו לקרוא פעמיים את המקרא, הטעם שתיקנו לקרוא תרגום 
הוא כדי שיבינו העם את התורה. קצ. ביארנו על פי רש"י (שס ל"ס פֿוריסן, ד"ס על יד, ד"ס כיוס). 
קצא. וראה עוד להלן (ע"ג כענין 'רמזס נפריכום ימיס כקריפת פניס מקכ5 ותל מכנוסי) רמזים שדרשו בראשי תיבות 
לשנים מקרא ואחד תרגום. | קצב. וכדעת היש מפרשים אלו כתב באגור (סכופ שת סי עת), וכן 
דעת רבינו יונה בספר היראה שכתב שאם אין לו תרגום יקרא שנים מקרא ואחד לעז, וטוב יותר 
לקרוא פעם אחת בלעז מלומר שלש פעמים את לשון המקרא, כי התרגום היה כדי שיבין את 
התורה אף מי שאינו בקי בלשון הקודש, וכל שכן שיועיל לעז למדברים בלשון זה. קצג. והרא"ש 
(ס" פ) כתב 'ונראה שהקורא בפירוש התורה יוצא בו ידי תרגום כיון שמפורש בו כל מלה ומלה', 
ולא נתפרש בלשון הרא"ש על איזה פירוש נאמרו דבריו, ובטור כתב שאם למד הפרשה בפירש"י 
חשיב כמו תרגום שאין כוונת התרגום אלא שיבין הענין. וראה באורחות חיים (למסרט"ס, סי" כפס פק"ג) 
שהביא בשם האחרונים שתמהו על פירוש הטור בדברי הרא"ש, שהלא הרא"ש לא הזכיר דווקא 
פירוש רש"י, אלא פירוש המבאר כל מילה ומילה, עיי"ש שהאריכו בזה וכתבו שטעות סופר נפל 
בדברי הטור [אולם לכאורה היה מקום לומר שכוונת הרא"ש שרש"י מבאר כל מילה שצריכה 
ביאור, ואין זה כפירוש לעז שאף שיש פירוש על כל מילה, אין זה אלא תרגום של כל תיבה 


ביאורים 


כשיתרגמו את המקרא ללשונםקצג. ודחו תוספות את דבריהם, שתרגום אונקלוס 

אינו רק פירוש של כל מילה ומילה מלשון המקרא, אלא למדים ממנו דברים 

שאין ללמוד מפשט הפסוק, ולכן אין יוצאים ידי חובת תרגום אלא כשיאמר 

בפעם השלישית את לשון תרגום אונקלוס. וכן כתב הרא"ש (פ"6 סי פ), וכן פסק 
הטור (6ו"ק סי" כפס). 


קריאת פירוש רש"י 


שם. כתב השו"ע (פו"ס פי' כפס ק"כ), שאם למד הפרשה בפירוש רש"י, חשוב כמו 
תרגום, וירא שמים יקרא תרגום וגם פירוש רש"י. וכתב המג"א (פס סק"ג), 
שהטעם שפירוש רש"י חשוב כמו תרגום, מפני שרש"י בנה יסודות פירושו על 
התלמוד והוא עיקר הפירושקצג. אולם המשנה ברורה (פק"ס) הביא את דברי המ" 
(סק"נ) שמי שאינו יודע להבין את פירוש רש"י, ראוי שיקרא בפירוש התורה 
שיש בלשון אשכנז כגון ספר צאינה וראינה וכדומה לו, שמבארים את הפרשה 
על פי דברי רש"י ומאמרי חז"ל הבנויים על יסודות התלמוד. 
והטעם שירא שמים יקרא גם את התרגום וגם את פירוש רש"י, כתב המשנה 
ברורה (סק"ו) בשם הט"ז (פס) מפני שהתרגום יש לו מעלה שהוא ניתן 
בסיני [כמבואר בגמרא (פגעס ג.)]. ולפירוש רש"י יש מעלה שמפרש את לשון 
המקרא יותר ממה שמפרש התרגום. אמנם ראה בביאור הלכה (ד"ס תכגוס) שהאריך 
בזה, וכתב למסקנא שאין פוסק מפורש שיסבור שהתרגום חשוב יותר מפירוש 
רש"יקצז, מכל מקום נראה שיש לנהוג למעשה לקרוא גם תרגום וגם פירוש 
רש"י, מפני שיש כמה תיבות וגם כמה פסוקים שאין עליהם פירושו של הי 
ולא ישאר לו בפסוקים אלו אלא המקרא לבדו, ואילו התרגום מפרש כל פסוק 
וכל חיפה 


ח: 


קריאת פסוק שאין עליו תרגום 


ואפילו עטרות ודיבון. כתבו תוספות (ד"ס ופפו) בביאור שיטת רש"י, שאפילו 

פסוק שהתרגום שלו הוא כמו בלשון הקודש בלי תוספת או שינוי, 
קוראו שנים מקרא ואחד תרגום ונמצא שקרא את המקרא שלש פעמים. והקשו 
תוספות (שס) לפירושו, מדוע הגמרא הביאה כדוגמא לפסוק שאין לו תרגום את 
הפסוק 'עטרות ודיבון' שאין לו תרגום בבלי אבל יש לו תרגום ירושלמי, ולא 
את הפסוק (טמות 5 3) 'ראובן שמעון ויהודה' שאין לו תרגום כללא. ולכן חלקו 
על רש"י ופירשו, שמכיון שהגמרא הביאה את הפסוק 'עטרות ודיבון' מפני 
שלפסוק זה יש תרגום ירושלמי, ולכן צריך לקרוא את התרגום הזה, ואם לא 
היה לו תרגום כלל היה צריך לקרוא את הפסוק שלש פעמים בלשון הקודשי. 
והטור (פי כפס) הביא בשם יש מפרשים ,כ"ע פ" סיי ) שהגמרא הביאה כדוגמא 

את הפסוק 'עטרות ודיבון' וגו' מפני שלפסוק זה יש תרגום ירושלמי, 
והחידוש בגמרא שאף בפסוק זה שפירושו ברור ואין צריך כל כך לתרגמו, גם 
אותו צריך לקרוא שנים מקרא ואחד תרגום, ומכיון שאין לו תרגום אונקלוס, 
יקרא תרגום ירושלמי שמתרגמו קצת. אבל בפסוק 'ראובן שמעון לוי ויהודה' 
שאין צריך לתרגמו ואין בו תרגום כלל, די בכך שיקראנו שתי פעמיםג. אלא 

שסיים, שמכל מקום נהגו להחמיר כפירוש רש"י ולקרותם שלש פעמיםז. 

והם"ז (סי' רפס סק"נ) והצל"ח (ד"ס ולפינו) תירצו את קושיית התוספות על רש"י, 

שהגמרא הביאה את הפסוק 'עטרות ודיבון' העוסק בערי האמורי שאין 


ותיבה בלי להסביר את פירושה]. | קצד. וכל מה שהוזכר בפוסקים מעלת התרגום הוא רק כלפי 
שאר לשון לעז שאין זה פירוש מספיק וגרוע מתרגום. | א. וכתב הטור (פו"ם פי' יפס) שלדעת רשיי 
כן הדין בכל פסוק שאין בו תרגום כמו 'ראובן שמעון ולוי ויהודה' (פטפ 5 ), שיקראנו שלש 
פעמים. ודעת הרמב"ם כדעת רש"י, שכתב (פפיס פי"ג סכ"ס) 'ופסוק שאין בו תרגום קוראהו שלש 
פעמים עד שישלים פרשיותיו עם הצבור', וכתב הכסף משנה שדעת הרמב"ם כרש"י שגם את 
הפסוק 'עטרות ודיבון' קורא שלש פעמים כלשון המקרא. ‏ ב. כן פירשו הב"ח (פ" כפס סק") 
והמהרש"א (ד"ס "ד כי6) את דברי התוספות. וראה בקדושה וברכה (נלס"י ד"ס ופילו) שכתב ליישב 
דברי רש"י שאין בו תרגום היינו שאין צריך לתרגמו, שתרגום היינו 'פירוש' ופסוק זה לא צריך 
שיפרשוהו. שבכל התורה כולה היו צריכים תרגום לפי שאין עמי הארץ בקיאים בלשון הקודש, 
ולכן תקנו לקרוא שנים מקרא ואחד תרגום. אבל פסוק זה המדבר משמות הערים שנקראות בלשון 
ישראל 'עטרות ודיבון' וגו', אף שבלשון הגויים יש להם פירוש כמכללתא ומלבשתא וכו' אין נפקא 
מינה בפירוש זה, ואדרבה עמי הארצות יודעים יותר טוב את השמות שהיהודים קוראים להם, 
ויבינו באלו ערים מדובר לפי שמות אלו. וזו כוונת רש"י שאין בו תרגום, שאין צריך לפרשו 
ואדרבה כל המוסיף לפרשו גורע, ששוב לא יבינו באלו ערים הפסוק מדבר. | ג. ורבינו יונה (ד"ס 
ושפעו) כתב שבפסוקים שיש להם תרגום ירושלמי צריך לקראו, ובפסוקים שאין בהם תרגום כלל, 
יש להסתפק האם יאמרם שתי פעמים או שלש [אולם ראה בפרישה (סיי כפס סק"כ) שהבין בדברי 
הרבינו יונה שהחמיר כפירוש רש"י שאפילו את הפסוק 'ראובן ושמעון' צריך לקרוא שלש פעמים]. 
ד. והנה הרא"ש הכריע שראוי להחמיר כרש"י שאין די לקרוא פסוק שאין בו תרגום שני פעמים, 
והעיר הפרי מגדים (פיי כפס מענפות וסנ פק" שהלא בדברי רש"י יש גם קולא שבפסוק 'עטרות ודיבון' 
אין צריך לחזור ולקרוא תרגום ירושלמי, אלא יקרא את המקרא שלש פעמים, ואילו לדברי תוספות 
צריך לקרוא תרגום ירושלמי, ובזה לא הכריעו הרא"ש והטור כיצד לעשות. ובמחצית השקל (פי 
כפס) כתב שיש לקרוא את הפסוק שלש פעמים וגם יקרא את התרגום ירושלמי שעליו. 


ילקוט 


משמעות לשמותם והגויים הם שנתנו להם שמות אלו, ללמדנו שאפילו פסוק 
זה צריך לקרותו שלש פעמים בלשון הקודש. וקל וחומר שפסוקים כמו 'ראובן 
שמעון לוי ויהודה' העוסקים בשמות השבטים, שיש בשמותם טעם וקדושה, 
ודאי שצריך לקרותם שלש פעמים בלשון הקודש כדי שיהיה הפסוק שמור בלבו 
ולא ישכחנו. 

ובהגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס ופפיו) תירץ, שבפסוק העוסק בשמות בני ישראל 

והתחיל לתרגם את הפרשה 'ואלין שמהת בני ישראל דעלו למצרים' 
וגו', ודאי שצריך להמשיך ולקרוא את שמות בני ישראל אפילו אם אין להם 
תרגום וקוראם כלשון המקרא. אבל בפרשת מטות שהיה יכול לדלג על שמות 
הערים, ולקרוא את התרגום בלי שמות העריםה, היה מקום לומר שאין צריך 
לקרוא את לשון התרגום אם אינו שונה מלשון המקרא, ולכן השמיענו רבי אמי 

שאף בפסוק זה יקרא שלש פעמים את המקרא. 


האם יש תרגום אונקלוס על הפסוק עטרות ודיבון 


שם. בדפוסים שלפנינו נכתב תרגום גם על פסוק זה 'מכללתא ומלבשתא' וגו'. 

וכתב בהגהות ר"א לנדא (ד"ס וֿפיו) שצריך לגרוס ואפילו דיבון ועטרות 
והכוונה לפסוק (נפלנר (נ (ד) 'ויבנו בני גד את דיבון ואת עטרות ואת ערוער', 
ושם לא תרגם אונקלוס את שמות הערים'. אולם המהר"ץ חיות (כרס"י ד"ס וֿפילו) 
כתב שנראה שלא היה תרגום אונקלוס גם על הפסוק עטרות ודיבון וגו' ורק 
המעתיקים הוסיפו באונקלוס תרגום מתוך התרגום ירושלמי. והוסיף, שגם מלשון 
הרא"ש (סי' ת) שכתב ונראה דנקט עטרות ודיבון לפי שיש ספרים שכתוב בהן 
תרגום וגם בירושלמי הוא מתורגם' משמע שהיו לפניו גירסאות שונות בתרגום 

אונקלוס לפסוק זה. 

אולם ברבינו בחיי כתב שאונקלוס תרגם גם את הפסוק הזה, ותרגומו הוא 

'מכללתא ומלבשתא וכומרין ובית נמרי ובית חושבנא ובעיל דיבנא וסיען 
ובית קבורא דמשה ובעון''. ובני ראובן כשבנו את הערים האלו קראו אותן 
בשמות אחרים, ולכן נאמר בהם (נמדנר 3 (ם) 'מוסבות שם', כי שינו את שמם 
לשם אחר למען לא יזכר שם עבודה זרה. והחידוש בגמרא כאן שאפילו פסוק 
זה של 'עטרות ודיבון' צריך לקרוא את התרגום שלו. שהיה מקום לומר שמכיון 
שהתרגום רק מפרש את הכתוב, אין לנו לתרגם פסוק זה כדי לא להזכיר שם 
עבודה זרה, ולכן אמרו בגמרא שיקרא אף את תרגום הפסוק הזה כי ראוי 

להזכירו כדי שלא יבואו להקל בו. 


הטעם שהמשלים פרשיותיו מאריך ימים 


שכל המשלים פרשיותיו עם הצבור מאריכין לו ימיו ושנותיו. בחידושי 

רא"מ הורוויץ הקשה על דברי רבי אמי שאמר 'שכל המשלים פרשיותיוי 
וכו', ומשמע שברצונו לבאר את הטעם שצריך להשלים פרשיותיו כדי שיאריך 
ימים, ולא נתבאר מה השייכות בין שני הדברים. ותירץ, שכוונת רבי אמי לומר 
שצריך להקדים ולקרוא שנים מקרא ואחד תרגום קודם קריאת התורה בבית 
הכנסת, כדי שיהיה רגיל בסדר הפרשה ואם יעלוהו לתורה יוכל לעלות ולקרוא 
את הפרשה". ולפי שאמרו בגמרא להלן (ש.) ששלשה דברים מקצרים ימיו של 
אדם ואחד מהם הוא הנקרא לתורה ואינו עולה, ואם לא יעבור על הפרשה 
קודם הקריאה בבית הכנסת לא יעלה, ויגרום לעצמו קיצור ימים, לכך אמר רב 
אמי שלהיפך מי שיעבור על הפרשה שנים מקרא ואחד תרגום, יכול לעלות 

לתורה ויאריכו ימיו ושנותיו. 


רמזים לאריכות ימים בקריאת שנים מקרא ואחד תרגום 


שכל המשלים פרשיותיו עם הצבור מאריכין לו ימיו ושנותיו. כתב בבעל 

הטורים (טפופ 5 66 שהפסוק 'ואלה שמות בני ישראל' נדרש בראשי תיבות 
ואדם אשר לומד הסדר שנים מקרא ואחד תרגום בקול נעים ישיר יחיה שנים 
רבות ארוכים לעולם. ובמטה יהודה (ס' יפס סק"ט) הביא שדורשי רשומות אמרו 
שיש לדרוש את התיבות ואלה שמות' בראשי תיבות וחייב אדם להשלים 
הפרשה שנים מקרא ואחד תרגום. ועוד אמרו שהפסוק (ױקכפ יט 2) 'מפני שיבה 
תקום והדרת' הוא ראשי תיבות שמו"ת להורות כי הקורא שנים מקרא ואחד 


ה. נאמר (כפלנר (3 כ-ל) 'ויבאו בני גד ובני ראובן ויאמרו אל משה ואל אלעזר הכהן ואל נשיאי 
העדה לאמר עטרות ודיבן ויעזר ונמרה וחשבון ואלעלה ושבם ונבו ובען. הארץ אשר הכה ה' לפני 
עדת ישראל ארץ מקנה הוא ולעבדיך מקנה', ויכול היה לקרוא רק את התרגום של פסוק ב' ופסוק 
ד' ולא לקרוא את התרגום של שמות הערים, וגם על ידי כך היה מובן התרגום שבני גד ובני 
ראובן אמרו למשה שהארץ שהכה ה' לפני עדת ישראל היא ארץ מקנה וכו'. וו וראה שם שביאר 
מה טעם שבמקום אחד תירגם שמות הערים ובפסוק אחר השאירם כלשונם במקרא. | ז. וביאר 
שם שהטעם שהזכיר בחלק מהמקומות לשון 'בית', כי כן לשון חז"ל בגמרא שקוראים למקומות 
של עבודה זרה בלשון זה, וכמו שאמרו בשבת (קט) 'בי נצרפי'. ח. אבל אם לא יקרא את הפרשה 
קודם לכן, לא יוכל לקראה בבית הכנסת, כמבואר בשו"ע (פו"פ סי קש ק") שבמקום שהעולה לתורה 
קורא בעצמו לא יעלה אם לא עבר על הפרשה פעמים או שלש. ט. ראה תוספות הרא"ש ("ס 
סנל) שכתב כן לגבי חודש אלול. י. וראה להלן בענין 'השלמת פרשיות יום טוב' שהתרומת הדשן 
(ס" כנ) כתב שבמחלוקת זו בפירוש הגמרא תלויה המחלוקת עד מתי אפשר להשלים את הפרשה, 


ברכות ח: 


ביאורים 


קנג 


תרגום יזכה לעטרת שיבה, ומאריכים לו ימיו ושנותיו וכמו שסיים והדרת פני 
זקן, ומי שאינו נזהר בלא אונס מסתכן במיתה, וכמו שנרמז בסופי התיבות של 
פסוק זה אותיות מיתה. 


אילו פרשיות היה עריך רב ביבי להשלים 


רב ביבי בר אביי סבר לאשלומינהו לפרשייתא דכולא שתא במעלי יומא 
דכפורי. כן היא הגירסא שלפנינו שחשב להשלים את הפרשיות של כל 
השנה בערב יום הכיפורים. אולם הר"ח (ד"ס כג ניני) גרס שחשב להשלים את 
הפרשיות של ה'כלה', והם ארבעת הפרשיות שקראו בחודש אדר וארבעת 
הפרשיות שקראו בחודש אלול, שבחדשים אלו היו מתקבצים כל העם לדרוש 
בהלכות המועדותט והיו עוסקים במסכת שקבעו ללמדה עם כל העם בימים 
אלו, ורב ביבי בר אביי היה טרוד בלימוד מסכת זו ולא היה לו פנאי להשלים 
את פרשיות השבוע עם הציבור, וחשב להשלימם בערב יום הכיפורים'. 


מדוע היה ראוי להשלים את הפרשיות בערב יום הכיפורים 


שם. כתב בהגהות היעב"ץ (ד"ס סנכ) שהטעם שרב ביבי חשב לכתחילה להשלים 
את הפרשיות בערב יום הכיפורים'* כדי להרבות זכויות לפני גמר הדין, 
ולזכות למחילה וסליחה. ובעיון יעקב (ד"ס כנ ניני) הוסיף לבאר, שרב ביבי היה 
מבני עלי'ג, ולפי שהמשלים פרשיותיו מאריכים לו ימיו ושנותיו, לכן היה רוצה 
להשלים פרשיותיו בערב יום הכיפורים שלמחרת יהיו ספרי החיים והמתים 
פתוחים, ועל ידי מצוה זו יזכה שיכתב לאלתר לחיים. 

ובאשל אברהם (ס" כפס ד"ס קודס טיפכ0) כתב, שמכיון שאז זה זמן אחרית השנה 
שכמעט וסיימו לקרוא את כל פרשיות התורה בבית הכנסת, ויש ליום 

זה מעלה מיוחדת שמכיון שיום הכיפורים נקרא 'יום שמחת לבו' מפני שבו 
ביום נתנו לוחות השניות לעם ישראל, וכיון שהוא יום מיוחד לענין מתן תורה, 

לכן סבר להשלים את כל פרשיותיו ביום זה". 


עד מתי אפשר להשלים את קריאת הפרשה 
שם. בהנהות מימוניות (ספיס פי"ג סכ"ס) הביא מחלוקת רבינו שמחה והר"ח עד 


הציבור, אם לא עשה כן ישלימה עד שמיני עצרת שבו גומרים הציבור את 
קריאת התורה. והביא ראיה לכך מרב ביבי בר אביי שסבר להשלים את הפרשיות 
בערב יום הכיפורים, אלא רב חייא בר רב מדיפתי מיחה בו כדי שלא יבטל 
את סעודת ערב יום הכיפורים, אבל משמע שבלא טעם זה יכול להשלים את 
הפרשיות אף אחר השבת". וביאר בהגהות מימוניות שרבינו שמחה פירש כן 
לפי שפירש כרש"י שחשב להשלים לכתחילה את הפרשיות של כל השנה בערב 
יום הכיפורים. אלא שאמרו לו שאין להקדים ואין לאחר. וביאר הגר"א (ס" כפס 
ס"ד ד"ס ו" עד), שלשיטתו מה שאמרו לו 'ובלבד שלא יקדים ושלא יאחר' היינו 
שלכתחילה צריך לקרוא כל פרשה בזמנה, אבל בדיעבד אם לא השלים את 
הפרשיות בזמנם יכול לקראם עד שמיני עצרת שאז מסיימים את קריאת כל 
התורה כולה. 

אולם בדעת הר"ח שפירש שרב ביבי חשב להשלים את פרשיות ה'כלה', משמע 

כההגהות מימוניות, שאכן אין יכול להשלים את הפרשה אחר השבת. וכן 

כתב בביאור הגר"א (טס)טי. 


השלמת פרשיות יום טוב 


בתרומת הדשן (ס" ג) ביאר את השייכות בין מחלוקת רבינו שמחה והר"ח 

שהובאה לעיל בביאור הגמרא לאלו פרשיות רצה רב ביבי להשלים, 
לבין הנידון עד מתי אפשר להשלים את הפרשה, והוסיף לבאר שבמחלוקת זו 
תלויה מחלוקת נוספת אם צריך להשלים שנים מקרא ואחד תרגום בפרשיות 
שקוראים ביום טובטז. שלדעת רבינו שמחה שיכול להשלים את קריאת הפרשה 
עד שמיני עצרת, עיקר חיוב שנים מקרא ואחד תרגום הוא שכל אחד מישראל 
יקרא לעצמו את כל התורה מראש ועד סוף בכל שנה כמו שעושים הצבור, 


והאם יש להשלים את פרשיות המועדים. יא. ואף שמן הראוי היה להשלים את הפרשיות ביום 
שמיני עצרת שהוא זמן סיום כל התורה בציבור, וכמו שאכן דעת רבינו שמחה (סו"ל כסנסופ מימוניום 
מפינה פי"ג סכ"ס), שבשמיני עצרת שהוא זמן סיום התורה הוא זמן השלמת הפרשיות בדיעבד, וכמו 
שיתבאר להלן בענין הבא. | יב. כמבואר בגמרא (עלמן כס:) שרב פפא אמר לרב ביבי שהוא בא 
יממולאי', ופירש רש"י (שס ד"ס ממע6י) שהיינו מקוטעים, שבא רב ביבי מבית עלי שהם משפחה 
שנגזרה עליה שיתקצרו ימיהם והרי הם כקטועי רגלים. | יג. וראה מה שביאר שם עוד על פי 
סוד. יד. ומח שאמרו להלן ובלבד שלא יקדים ולא יאחר היינו רק לכתחילה, וכמו שיתבאר להלן. 
טו. ויתבאר להלן השייכות בין המחלוקת בביאור הגמרא, לנידון זה אם אפשר להשלים את קריאת 
הפרשה אחרי שבת. טז וכתב, שאף שרש"י לעיל (ע" ד"ס יעניס) כתב שישלים פרשיותיו של כל 
שבת ושבת, אין לדקדק שדווקא את הקריאה שקוראים בשבת צריך להשלים, שיש לומר שרש"י 
כתב כפי הרגילות, אבל גם את הפרשיות של יום טוב צריך להשלים, ורש"י קיצר ולא מנה את 
כל הקריאות הנוהגות בציבור שיש להשלים קריאתם ביחיד שנים מקרא ואחד תרגום. 


קנד ילקוט 


ולכן צריך לסיים ביום שבו מסיימים הציבור, לפי זה מסתבר שלא הצריכו 
חכמים להשלים את הפרשיות שקוראים ביום טוב פעם נוספת, אלא די בכך 
שהשלימם בשבוע שקראו פרשיות אלו בפרשת השבוע. 

אמנם לפירוש ר"ח שמפרש שרב ביבי לא חשב להשלים לכתחילה את הפרשיות 

שקוראים בכל שבת ושבת בערב יום הכיפורים, אלא רק את הפרשיות 
שקראו בשבתות הכלה שהיה טרוד בהם ולא קראם. לדבריו משמע שאין טעם 
ההשלמה בשביל שיסיים את התורה בכל שנה, אלא הטעם כדי שיהיה רגיל 
במה שהציבור קוראים בבית הכנסת בשבת. ולכן ודאי שלכתחילה צריך לקרוא 
את הפרשה קודם שיקראוה הציבור ואין מקום להשלימה אחר שבת, אלא רב 
ביבי חשב שבדיעבד ישלים לאחר שבת ויחשב לו כאילו קיים את התקנה. ועל 
זה אמרו לו 'ובלבד שלא יקדים ולא יאחר', שאין שייך השלמה כלל אחר 
השבת". וכמו כן לדבריו צריך לקרוא שנים מקרא ואחד תרגום את כל הפרשיות 

שקוראים בציבור, הן את הפרשיות של יום טוב, והן את ההפטרות". 


ביאור המאמר כאילו התענה תשיעי ועשיהל= 


כל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב כאילו מתענה תשיעי 
ועשירי. ופירש רש"י (ד"ס מענס) שהכוונה שעל ידי שיכין האדם את עצמו 
בתשעה לחודש לעינוי המחרת, יחשב לו הדבר כאילו התענה ביום זה. ומשמע 
שעדיף להתענות בתשיעי, אלא שהאוכל בתשיעי מעלה עליו הכתוב כאילו 
התענה גם ביום זה. אמנם בפסחים (ס;) אמרו, שמר בריה דרבינא היה נוהג 
להתענות בכל ימי השנה ואפילו ביום טוב, חוץ משלשה ימים, שבועות פורים 
וערב יום הכיפורים, והטעם משום דרשה זו שכל האוכל בתשיעי מעלה עליו 
הכתוב כאילו מתענה תשיעי ועשירי. ומבואר מדברי הגמרא שאכילה בתשיעי 
עדיפה מעינוי. ואם כן צריך ביאור מדוע תלה הכתוב את האכילה בעינוי אף 
שהמצוה העיקרית היא האכילה. 
ותירצו בתוספות (כ"ס ע: ד"ס כפע)'ט, שאם אוכל בתשיעי מעלה עליו הכתוב 
כאילו נצטוה על עינוי בתשיעי ונתענה תשיעי ועשירי על פי הציווי, 
אבל עכשיו שלא נצטוה להתענות אלא לאכול, בודאי אסור לו להתענות וחייב 
לאכולכ. 
ובתוספת יום הכיפורים (יומ פ: ד"ס ומס טירוס) תירץ, שלכך אמר 'כאילו התענה 
תשיעי ועשירי' ולא אמר סתם 'כאילו התענה', לומר לך שאכילה זו 
עצמה נחשבת כתענית של שני הימים, ולכן אכילה עדיפה מעינוי, שאם מתענה 
בתשיעי, אין לו אלא תענית יום אחד, אבל אם אוכל נחשב לו לשני ימיםכא. 
ועוד תירץ (פס), שהאוכל בתשיעי תלה הכתוב זכותו בתענית חמורה של יום 
הכיפורים, והיינו שיקבל שכר על אכילה זו כמו על תענית המיוחדת של 
יום הכיפורים, אבל אם היה מתענה בערב יום הכיפורים היה לו שכר רק 
כמתענה סתם תענית, ולכן אכל מר בריה דרבינא בערב יום הכיפורים. 


מדוע נחשב 'כאילו' התענה בעשירי 


שם. הקשה הצל"ח (ד"ס מענס) מדוע נחשב אכילתו בתשיעי, כאילו התענה תשיעי 
ועשירי, הלא בעשירי הוא מתענה באמת, והיה צריך לומר שמעלה עליו 
הכתוב כאילו התענה בתשיעי. ותירץ, שעל ידי שאוכל בתשיעי אף התענית 
בעשירי נעשית מעולה יותר, כי כל המתענה שני ימים יחד, התענית ביום השני 
קשה כפל כפלים מתענית יום סתם, ובזה נחשב כמתענה תשיעי ועשירי, שכאילו 
התענה שני ימים יחד. 

וביאר הצל"ח שהטעם שהגמרא דרשה כן בלשון הפסוק, ולא היה די בכך 
שנדרוש מ'ועניתם בתשעה' שמעלה עליו כאילו מתענה בתשיעי, ומפני 

שיש מקום להקשות שאם היה רצונו של הקב"ה שנאכל בתשיעי מדוע ציוה 


יז. ובזה יתבאר מה שכתב בביאור הגר"א (פ" כפס פ"ד ד"ה ו" עד) שלגירסת ר"ח שרצה רב ביבי 
להשלים רק את הפרשיות של חדשי ה'כלה', אינו יכול להשלים את הפרשה אחר מנחה של שבת, 
שכיון שהתחילו לקרוא את הפרשה של השבוע הבא, אין ענין יותר בקריאת הפרשה שנים מקרא 
ואחד תרגום. יח. בשו"ע (ו"ם פיי לפס פ"ו) כתב, שאין צריך לקרוא פרשת יום טוב. והוסיף הרמ"א 
שכמו כן אין צריך לקרוא את ההפטרות. וכתב בביאור הגר"א (מס ל"ס 6" שלשיטה זו שחיוב 
קריאת הפרשה שנים מקרא ואחד תרגום הוא כדי שידע מה שיקראו למחר, צריך לקרוא גם פרשת 
יום טוב וגם את ההפטרות, אלא שהשו"ע פסק שלא כשיטה זו. ופסק כן מפני שלשיטה זו קשה 
מה היתה ההוה אמינא של רב ביבי שיהיה צריך להשלים את פרשיות הכלה אחר שעבר זמנם. 
יט. וכן הוא בתוספות ישנים (מפ פ: ד"ס מענס). ‏ כ. ובבית יוסף (פ" תכל) הביא שתי דעות בזה, 
יש מפרשים שעכשיו שנצטוה לאכול אסור להתענות ואם יתענה ייענש, ויש אומרים שמותר 
להתענות, אלא שאם הרבה באכילה מקבל שכר על אכילתו כאילו התענה. | כא. וכעין זה כתב 
הריא"ף (ל"ס כפֿע) שהזכיר את התענית העשירי כדי לומר שעל ידי אכילתו בערב יום הכיפורים 
נחשב לו כאילו התענה שני ימים רצופים, שהיא תענית קשה יותר מאשר תענית של יום אחד 
אחרי שאכל ביום שלפניו. כב. וראה שם שכתב שנראה דוחק שכוונת הפסוק לומר שמתן שכרה 
של מצות האכילה בתשיעי יהיה כאילו קיימה בעינוי, שאין אתה יודע מתן שכרן של מצוות. ועוד 
כתב, שאם היינו אומרים שמותר להתענות בערב יום הכיפורים [ראה בבית יוסף ו"ט סי פרד מ"פ) 
שדן בזה], היה מיושב שלא יכול הפסוק לכתוב מצוה זו בלשון 'אכילה', אבל למסקנת הבית יוסף 
(פס) שאסור להתענות בערב יום הכיפורים, אין ליישב כן. | כג. וראה באמרי שפר (ד"ס 66) שכתב 
שהיה נכון לדייק כן אם היה נאמר 'מעלה עליו הכתוב בעשירי כאילו התענה'. אבל הלשון 'כאילו 
התענה תשיעי ועשירי' יש לפרשו שמעלה עליו הכתוב את אכילת התשיעי כתענית של שני ימים, 


ברכות ה: 


ביאורים 


עלינו דבר זה בלשון 'עינוי', ולא ציוה בפירוש 'ואכלתם בתשיעיי, והיינו 

מקבלים שכר על אכילה זו שאנו מקיימים בה מצוה:ג, אלא בהכרח שלכן 

נכתבה מצוה זו בלשון עינוי, ללמדנו שיהיה נחשב יום התשיעי כתענית גם 
לגבי התענית בעשירי, ויהיה נחשב כאילו התענה שני ימים רצופיםכי. 


טעמי מעות אכילה בערב יום הכיפורים 


שם. הראשונים ביארו כמה טעמים על מצות אכילה בערב יוה"כ, ולמה נחשבת 

אכילתו כעינוי: א. רש"י (יופ6 פ: ד"ס כנ, כ"ס מ: ד"ס מענס) כתב, שאוכל כדי 
להכין עצמו ליום הכיפורים, שיהיה לו כח לקיים מצות עינוי ביום הכיפורים 
כהלכתהכז. וכעין זה כתבו הרא"ש (סי כנ)כה והטור (סי תכד), שפירשו שאוכל 
כדי שיוכל להתענות ולא יזיק לו העינוי. ובמצוה זו ניכרת חיבתו של הקב"ה 


שיוכלו לסבול התעניתכי. 

ב. רבינו יונה (פערי פטונס שער ד סות פ) ביאר, שמצות האכילה היא משום שמחת 
כפרת העוונות, שכל השנה אנו דואגים ומצטערים על עוונותינו, ונתן לנו 

הקב"ה בחסדו יום אחד בשנה שבו הכל מתכפר לנו, על כן אנו שמחים ועושים 

סעודה גדולה על טובה זו שהיא למעלה מכל הטובות:'. 

ג. טעם נוסף כתב רבינו יונה (עס פופ ע) שמכיון שבכל ימים טובים מצוה לאכול 
ולשמוח בשמחת היום, גם יום הכיפורים שוה לשאר ימים טובים ומצוה 

לשמוח בו, וכיון שאי אפשר לסעוד ביום הכיפורים עצמו מחמת מצות עינוי, 

משלימים את הסעודה מבעוד יוםכח. 

ד. בשבלי הלקט (סי ₪) ביאר שהטעם הוא כדי להגדיל את צער העינוי ביום 
הכיפורים, שעל ידי שהרגיל עצמו לאכול סעודה גדולה בתשיעי, מצטער 

יותר במניעת האכילה ביום הכיפורים, ונחשבת לו האכילה בתשיעי לתוספת 

עינױיכט, 

ה. הפרישה (סי' מרל סק"ב) כתב שהטעם כדי שיהיה ניכר שהעינוי ביום הכיפורים 

הוא מחמת ציווי ה', וידעו את גודל קדושת היום, כי אם יתענו גם בתשיעי, 
יסברו שכל הימים שוים וכל אדם מתענה בעת שירצה. 

ו. השל"ה (מסכס יומ עמוד ססטונס סוד הכלה נעיוס"כ) כתב בשם הרמ"ק שמצות תשובה 
צריך לקיימה בשמחה, ככל המצות שצריך לעשותן בשמחה, וכיון שביום 

הכיפורים דואג מחמת עוונותיו והמשפט שנידון בו, לכן הקדימו את השמחה 
והסעודה לפני יום הכיפורים, שבזה מקיים את מצות התשובה בשמחה. 

ז. בחכמת שלמח סוף סי תלד) כתב כי כאשר מתקדש היום נופל עליו פחד ואימת 
הדין, הוא מצטער על מה שאכל ושתה באותו היום וחושב היאך אכלתי 

ביום נורא כזה, ומשום כך האכילה בערב יוה"כ נחשבת לו כאילו התענה, 

שהאכילה גורמת לו צער כמו העינה 


מעות אכילה בערב יוה"כ מדאורייתא או מדרבנן 


שם. הרמכ"ם (נדליס פ"ג ס"ע) כתב, שאם נדר לצום באחד מימי השבוע וחל בו 
ערב יום הכיפורים הרי זה חייב לצום משום שהנדרים חלים על המצוה, 
אבל בחנוכה ופורים ידחה נדרו מפני הימים האלו כיון שאיסור הצום בהם הוא 
מדרבנן, דברי חכמים צריכים חיזוק וידחה נדרו מחמתם. ודייק מכך הכסף משנה 
(עס) שמצות האכילה בערב יום הכיפורים היא מדאורייתא, שאם היא מדרבנן 
היה הנדר נדחה מחמתה. 
אלא שדחה הכסף משנה דיוק זה, שבאמת חיוב האכילה מדרבנן והדרשה 
בסוגייתנו היא אסמכתא בעלמא, אלא שכיון שהסמיכו מצוה זו על 


ראה שם שהאריך לבאר ענין זה. | כד. וכן כתב הריטב"א (כ"ס ט. ד"ס מענס) 'כדי שיוכל להתענות 
יפה ולא יבוא לידי דחיית עינוי יוה"כ'. ועיין בתורה לשמה (פו"ת, סי קסנ) שביאר את דברי רשיי 
על פי הסוד, ועיין שער הכוונות (ללוס 6 מיוס"כ עמ' ק:), כף החיים (סי פרד קק"נ), של"ה במסכת יומא 
(עמול סתסונס סוד סלכלס נעוס"כ). ‏ כה. ראה שם שביאר שמצוה זו היא להראות חיבתו של הקב"ה 
לעמו ישראל, שמכל ימות השנה לא ציוה על ישראל אלא להתענות יום אחד בלבד לטובתם לכפרת 
עוונותיהס, והזהירם לאכול ולשתות ערב התענית כדי שיוכלו לסבלה. ‏ כ וכן כתב גס רבינו 
יונה בשערי תשובה (טער ד 86 י) בטעם השלישי שהביא למצות האכילה, שנצטוינו לאכול בתשיעי 
כדי שנתחזק להרבות תפילה ותחנונים ביום הכיפורים ולשית עצות בנפשנו על התשובה ועיקריה. 
כז. ועיקר הדברים מהמדרש ("ר כרפסית פר' ל ספ" ד) שהובא בטור (עס). ומפרש בשערי תשובה, 
שהטעם שהאכילה נחשבת לו לעינוי, משום שבמה ששמח על הכפרה, הוא מעיד על עצמו שכל 
השנה הוא דואג ומצטער על עוונותיו. | כח. וכ[ הביא הריטב"א (כ"ס עס) בשמו 'שהוא כדי להראות 
כי קדוש היום לאלקינו וראוי לאכול בו ממתקים כמו בראש השנה, אלא שגזירת הכתוב הוא 
לפרוש בו ביום מתאוות גופניות שנהיה כמלאכים'. | כט. מקור הדבר הוא מהמשנה בתענית (כו) 
שאנשי מעמד לא היו מתענים באחד בשבת כדי שלא יצאו ממנוחה ועונג ליגיעה ותענית, ומשמע 
שהתענית אחר העונג היא קשה יותר לאדם ומצטער יותר בתעניתו. ואין מכאן סתירה לטעם שהובא 
לעיל בשם הרא"ש, שאדרבה האכילה מחזקת את גופו שיכול לסבול התענית, דיש לומר שאף 
שכוחות הגוף חזקים יותר על ידי אכילת תשיעי לסבול התענית שלא תזיק לו, אמנם הצער במניעת 
התענוג הוא קשה יותר (עלון סטסן פיי פרד ס"ד). וכעין טעם זה כתב המהרי"ט (פו"ת, מ"נ פו"ת סי" ס), 
שכיון שנוהגים להתענות בעשי"ת והורגלו בתעניות, לא ירגישו כל כך צער העינוי ביום הכיפורים, 
ולכן צריך לאכול בתשיעי כדי להרגיל עצמו באכילה, ואז ירגיש בצער העינוי. 


ילקוט 


המקרא, שוב אין לחשוש שיבואו לזלזל בה, ואינה כשאר דברי סופרים שצריכים 
חיזוק. 
אולם הלחם משנה (טניפת עפור פ"6 ס"ו) מדייק מלשון הגמרא (יומb‏ פ6:) שמביאה 
תנא הסובר שיש מצוה להוסיף מחול על הקודש בכניסת יום הכיפורים 
ודורש את זה מהפסוק (ויקר כג (נ) 'בתשעה לחודש בערב'. ושואלת הגמרא מה 
ילמד התנא שחולק ולומד דין 'תוספת' מפסוק אחר, מהפסוק 'בתשעה לחודש 
בערב', ומתרצת, שלמד דין זה שכל האוכל ושותה בתשיעי וכו', ומוכח שעיקר 
הכתוב נכתב לדרשה זו, ומצות האכילה היא מדאורייתא, ואין זו אסמכתא 
בעלמאל. 


מחי הוא זמן תחילת השלמת הפרשה עם הציבור 


אמר ליה ההוא סבא תנינא ובלבד שלא יקדים ושלא יאחר. כתבו 
התוספות (ד"ס ישליס) והרא"ש (נרכות פ" ס"ת) שמתפילת מנחה בשבת נחשב 
זמנה של הפרשה הבאה, שאז מתחילים לקרוא אותה בבית הכנסת. אולם הטור 
והשו"ע (סיי כפס פ"ג) כתבו ש'מיום הראשון ואילך חשוב עם הציבור'. וכבר העיר 
בדרכי משה שמלשון המרדכי (מו ) משמע שכבר ממנחה בשבת זמנה. וכתב 
המשנה ברורה (עס פק") שמכיון שהתוספות והרא"ש ועוד ראשונים כתבו 
שממנחה בשבת שמתחילים לקרוא את הפרשה הבאה נחשב 'עם הציבור' והבית 
יוסף ביאר שראשונים אלו הם המקור לפסק הטור, אם כן יש לפרש גם את 
לשונו בשו"ע כן שמיום ראשון היינו אף ממנחה של שבתלי. 
אמנם יש ראשונים שחולקים על זה. הכל בו (ס" 9) כתב שלא יצא אם קרא 
בשבת אחר המנחה כיון שבאותו היום קראו את הפרשה שעברה. 
ובנימוקי יוסף (ד'"ס פפפיופיו) כתב שמלשון 'ישלים פרשיותיו' יש מדקדקים שיכול 
לקרוא את הפרשה מעט מעט, אבל בלבד שיתחיל קריאתה מיום רביעי ואילך 
שאז נחשב לפני השבת. ובפסקים ומנהגים למהר"מ מרוטנבורג (ס" כפו) כתב, 
שצריך להשלים את הפרשה ממש ביום השבת ולא מתחילת השבוע מכיון 
שבמשך כל השבוע אין הציבור משלימים אותה, אלא שבדיעבד יוצא ידי חובה 


אם יקראנה סמוך לשבת כגון ביום שישילב. פד 


עד מתי ישלים את הפרשה 


שם. כתבו התוספות (ליס שניס) והרא"ש (סי ת) שאמרו במדרשלי ששלשה דברים 
ציוה רבינו הקדוש לבניו בשעה שנפטר, ואחד מהם, שלא יאכלו לחם 
בשבת עד שיגמרו את כל הפרשה, ומשמע שצריך להשלים את הפרשה קודם 
אכילתולז. אלא שכתבו תוספות והרא"ש שאם השלימה אחר אכילה גם בזה 
יוצא ידי חובה, אלא שמכל מקום מצוה מן המובחר להשלים קודם אכילה. 
וכתב הבית יוסף (פי' יפס פ"ד) שיש לדייק מדבריהם שלא ציוה רבי את בניו 
אלא שלא יאחרו מלקרותה עד אחר אכילה, אבל אם הקדימו וקראוה קודם 
השבת גם זה בכלל מצוה מן המובחר. אלא שכתב שמדברי ההגהות מיימוניות 
(תפי(ה פי"ג סכ"ס) משמע קצת שרק בשבת קודם אכילה נחשב למצוה מן 
המובחרלל. 
והטעם שצריך להשלימה לכתחילה קודם הסעודה כתב האור זרוע (סנכות קכיסת 
סע סי יכ) שחוששים שמתוך רוב סעודות השבת ישכח ולא יגמור את 
הפרשהלי. 


ל. וכן הוכיח המגן אברהם (פ" פקע פק"ט). והרדב"ז (שו"ת, פיי 6ף פפו) כתב, שנחלקו בכך תנאים 
בגמרא (כ"ס ט. יומ פ6:), שיש הדורשים את הכתוב כחייא בר רב מדיפתי שעיקר הפסוק בא ללמד 
שחייב לאכול בערב יום הכיפורים וזו מצוה דאורייתא, ויש תנאים החולקים ודורשים מ'ועניתם' 
לתוספת יום הכיפורים, ולדבריהם מצות האכילה בערב יום הכיפורים היא מדרבנן והפסוק הוא 
אסמכתא בעלמא. ‏ לא. וכתב המשנה ברורה (סי יפס פק"ק) שיש אחרונים שכתבו שמצוה מן 
המובחר לקרוא הפרשה בערב שבת, והביא שבשערי תשובה ובמטה יהודה כתבו שאם קורא 
מתחילת השבוע גם זה בכלל מצוה מן המובחר, וכן בספר מעשה רב כתב בהנהגת הגר"א שהיה 
נוהג תיכף אחר התפלה בכל יום לקרוא מקצת מהפרשה שנים מקרא ואחד תרגום ומסיים בערב 
שבת. | לב. ובשער הציון (שס פ"ק ג כתב שדעת הכל בו היא דעה יחידה ואין חוששים לה. 
וראה גם בפרי מגדים ל פנכסס סק"ס) שמשמע שנשאר בספק בזה. והמגן אברהם (פק"ס) הביא 
בשם השל"ה שכתב שיקרא את הפרשה דווקא ביום שישי אחר חצות. לג. ראה הגהות וציונים 
(פות ₪ בענין מקומו של מדרש זה. | לד. באשל אברהם (ק" כפס ל"ס קודס מכ כתב, שודאי כל 
הציווי היה לסיים את הפרשה קודם סעודת שחרית, ואין אפילו מדת חסידות להחמיר מלאכול 
את סעודת ליל שבת קודם שישלים הפרשה. ודייק כן מסדר ההלכות בשו"ע שתחילה כתב את 
דיני קריאת התורה בשבת ואחר כך כתב דיני שנים מקרא ואחד תרגום, ומשמע שכן הוא הסדר 
שהשלמת הפרשה תהיה אחר קריאת התורה קודם סעודת שחרית. ‏ לה. המגן אברהם (ס" יפס 
קק"ו) כתב בשם ספר הכוונות שלכתחילה ישלים את הפרשה בערב שבת ורק אם היה אנוס 
ישלימנה בשבת. ובמגיד מישרים משמע שיתחיל בערב שבת וישלים בשבת. ‏ ל ועוד פירש 
באור זרוע (שכת סי מס שלפי שציוה רבי לבניו להשלים הפרשה קודם אכילה, המנהג הוא לקרוא 
את הפרשה שנים מקרא ואחד תרגום קודם שנכנסים בשבת בבוקר לבית הכנסת, והביא דבריו 
בדרכי משה (ס" כפס פק"). לז. וכותב בשאילת יעבץ (סו"פ, מ" סי" מ ד"ה מכ מקוס) שאף הטעימה 
אסורה קודם שיסיים שנים מקרא ואחד תרגום, אם ברצונו לקיים מצוה מן המובחר. ובקצות 
השלחן (מ"ג סי ענ כדי סטמן סק"ו) כתב שרק סעודה קבועה אסור קודם שישלים את הפרשה, אבל 
לקדש ולטעום מעט, מותר. וכתב שכן משמע גם מהטעם שכתב באור זרוע שחוששים שמא 


ברכות ה: 


ביאורים 


קנה 


וכן פסק בשו"ע (סיי יפס פ"ד) שמצוה מן המובחר להשלים קודם אכילהל', ואם 
לא השלים קודם אכילה ישלים אחר אכילה עד תפילת המנחה שאז 
מתחילים לקרא בפרשה הבאה, ויש אומרים שיכול להשלים עד יום רביעי 
בשבת, ויש אומרים שיכול להשלים את כל הפרשיות של כל השנה עד שמיני 
עצרת שאז משלימים הציבור את קריאת כל חמשת חומשי התורהל". 
אולם דעת רבינו יונה (ד"ס ‏ עוס) הריטב"א (ל"ס עוס) והריא"ז (עלטי גינוליס פֿות ל) 
שיכול להתחיל לקרוא את הפרשה בתחילת השבוע, אולם יסיימה קודם 
קריאת התורה בבית הכנסת. והמשנה ברורה (עס סק"ע) הביא שכן ראוי לנהוג 
לכתחילה כדברי ראשונים אלו, ואם לא קרא שנים מקרא ואחד תרגום בערב 
שבת, ישכים בשבת בבוקר ויקרא הפרשה קודם הליכתו לבית הכנסת. 


האם חיוב השלמת שנים מקרא ואחד תרגום נוהג בכל יחיד 


כדאמר להו רבי יהושע בן לוי לבניה אשלימו פרשיותייכו עם הצבור 
שנים מקרא ואחד תרגום. בהגהות מיימוניות (פפינס פי"ג סכ"ס) הביא 
דעת הראב"ן (טו"פ, סיי פת) שהחיוב להשלים את הפרשיות עם הציבור, נוהג דווקא 
ביחיד הגר במקום שאין בו מנין עשרה הקוראים בתורה בשבת בבוקר, והוא 
צריך לכוין את השעה שבה הציבור קוראים בבית הכנסת שבעיר הסמוכה, ובזמן 
הזה יקרא גם הוא ביחיד שנים מקרא כנגד השנים שקוראים בבית הכנסתלט 
ואחד תרגום כנגד המתרגם". אלא שסיים הראב"ן, שאף על פי כן המנהג 
שנוהגים שקוראים את הפרשה שנים מקרא ואחד תרגום אף אם ישמע את 
קריאת התורה, הוא מנהג גמור ויפה, מפני שיש לחשוש שמא לא יכוין דעתו 
בבית הכנסת לכל הפרשה, ובאופן זה יצא בקריאתו שקרא כבר. וההגהות 
מיימוניות הקשה עליו מדברי רבי שציוה את בניו שישלימו פרשיותיהם עם 
הציבור, ובפשטות רבי ציוה כן בכל ענין ולא רק באופן שיהיו בניו יחידים, 
במקום שאין ציבור שקוראים בתורהמא. וכתב הבית יוסף (סי כפס) שכן דעת כל 
הפוסקים שסתמו שחייב להשלים הפרשה אף אם גר בעיר שיש בה בית כנסת. 
וכן פסק הרמב"ם (פפינס פי"ג סכ"ס) וכן פסק בשו"ע (סס מ"פ)מב. 


מה הם הורידים הטעונים שחיטה לרבי יהודה 


והזהרו בורידין כרבי יהודה דתנן רבי יהודה אומר עד שישחוט את 
הורידין. פירש רש"י (פונין ס. ד"ס וולידין), שהורידים הם החוטים שבצואר 
המקלחים את הדם. והרמב"ם בפירוש המשניות כתב, 'וורידין הם שני גידיםמג 
דופקים בצואר, על שני צידי קנה הריאה'מד. וכתב הכסא דהרסנא (סיי )מה 
בביאור דבריו, שהם שני העורקים הלבנים העבים יותר, המוליכים את הדם 
מהלב לראש, והם נמצאים בעומק הצואר מאחורי הסימניםײי. וכשהם נחתכים 
יוצא מהם הדם בקילוח חזק ביותר. אבל הדרכי תשובה (פ" סס סק"ו) הביא בשם 
ערך השלחן הקטן, שהם שני הורידים הנמצאים בקידמת הצואר משני צידיו, 
והם המוליכים את הדם מהראש אל הלב. וגוונם כעין התכלת, שמשום דקות 
עורם נשקף מהם מראה הדם. 

וכתב הש"ך (יויד פיי ככ סק"כ) בשם רכינו ירוחם (פיג עו פ"ג), שצריך לשחוט לכל 
הפחות שני ורידים%'. וכתבו הכרתי ופלתי (טס סק") והתבואות שור (עס 

פק"נ) שלשיטתו די בכל שני ורידים שמתוך ארבע אלו. אך בשיטת הרמב"ם 
כתבו, שמשמע מדבריו שדווקא שנים מהם הם ורידים, והשנים האחרים אינם 


ימשך בסעודתו וישכח מלהשלים הפרשה, וזה שייך דווקא בסעודת קבע ולא בטעימה. אמנם כתב 
המשנה ברורה (עס סק"ט, שער סיון מ"ק יל) שכל הענין להשלים הפרשה קודם אכילה הוא מצוה מן 
המובחר, אבל פשוט שאין לעכב מחמת זה את האכילה עד אחר חצות, וכן שלא יעכב אורחים 
שבביתו התאבים לאכול. | לת. היא שיטת רבינו שמחה שהובאה בהגהות מיימוניות (פפעס פי"ג 
הכ"ס), ולשיטה זו מה שאמרו בגמרא 'ובלבד שלא יקדים ושלא יאחר' הוא הדין לכתחילה, אבל 
בדיעבד יכול להשלים את הפרשיות עד שמיני עצרת. ביאור הגר"א (שס ד"ס ו"% עה). ‏ לט וכתב 
במעדני יו"ט (סי מ סק"ד) שהשנים שקוראים הם הקורא בתורה והשליח ציבור שעומד על גביו. 
מ. ודייק כן מכך שלא אמרו בגמרא 'לעולם יקרא פרשה' אלא הוסיפו שצריך לקוראה עם 
הציבור. ועוד, שאין טעם לחייב יחיד ששומע קריאת התורה בבית הכנסת, לקרוא שנים מקרא 
ואחד תרגום, הלא בשמיעתו בציבור יצא ידי חובתו. ‏ מא. וכן הביא ראיה מרב ביבי בר אביי 
שסבר להשלים את הפרשיות בערב יום הכיפורים, אף שמסתבר שהיה גר במקום שיש ציבור, 
וכל שכן שלפירוש ר"ח שרצה להשלים רק את פרשיות חדשי הכלה, והלא שם היו רבים וודאי 
שקראו בתורה, ואף על פי כן לא נפטר מחיובו לקרוא שנים מקרא ואחד תרגום כיחיד. 
מב. אולם נחלקו הפוסקים האם יכול לצאת ידי חובה של פעם אחת מקרא, על ידי שישמע 
מבעל הקורא, וראה בדברי חמודות (פ" פ ק"ק ש) שהאריך בביאור השיטות בזה. ולענין הלכה כתב 
המשנה ברורה (פ" כפס פק"נ) שלא יקרא אחד מקרא ואחד תרגום ויכווין לשמוע משליח הציבור, 
אלא צריך לקרות שתי פעמים מקרא מלבד מה ששומע משליח הציבור, אלא אם כן יקרא בפיו 
יחד עם הש"ץ שיצטרף לו כקריאת מקרא. וכתב, שבמגן אברהם (שס פק") כתב בשם הדברי 
חמודות (עס) שבדיעבד יוצא פעם אחת מקרא במה ששומע מהש"ץ, אולם יש אחרונים שמחמירים 
אפילו בדיעבד. | מג. והמאירי (פלן עס ד"ל וסמקנס) גרס בדבריו 'עורקים'. ‏ מד. ותמח עליו 
הרש"ש (מַן כפ. ד"ס משוס) מדברי הגמרא שם, שהושט סמוך לורידין. ועיין שם בביאורי הפשט 
בהערה. | מה. הובא בפתחי תשובה (י"ד פ" ככ פק"6). = מו. ותמה על הרמ"א שכתב שהם קרויים 
'ויני' בלע"ז, שכן 'ויני' הם הורידים ולא העורקים. | מז וכן הוא לשון התוספתא (פ"נ סי) 'עד 
שישחוט ושט ושני ורידין'. 


ילקוט 


קנו 


קרויים ורידים. ועל כן צריך לשחוט את כל ארבעתם, מאחר שאין אנו בקיאים 
אלו מהם קרויים ורידים. 


טעם שחיטת הורידים לרבי יהודה 


דווקא בעוף, ולא משום הלכות שחיטה, אלא כדי להימנע מאיסור אכילת 

דם. שמאחר שדרכו להיצלות שלם, יש לחתוך את הורידים או לנקבם בשעת 
השחיטה%", כדי שיצא דמו ולא ישאר בתוכומל. וכתב הרא"ש (פונין פ"כ סי 6), 
שלפי שהדם שבורידים מרובה אינו יוצא בצלייה, ואין דינו כדם הבלוע באיברים 
ולא פירש שהוא מותר, משום שהוא מתקבץ ונמשך לשם ממקומות אחרים 
שבגוף. ושם בהמשך (סיי ג) כתב, שבשעת השחיטה הדם מקלח ומזנק דרך מקום 
השחיטה, ונעקר ומזדעזע ממקומו כל דם הנפש לצאת, וכשלא נחתכו הורידים 
הרי הוא נשאר בהם, וגם מתפשט לבשר שמסביבם, וכל זמן שהעוף שלם אינו 

יוצא לא על ידי מליחה ולא על ידי צלי. 
וכתבו הראשוניםי:, שאפילו אם בדעתו לנתחו לנתחים [שאז הדם יוצא על ידי 
מליחה, כמבואר בגמרא] צריך לכתחילה לחתוך את הורידים, משום שיש 
לחשוש שמא ימלך בדעתו ויבוא לצלותו כולו כאחד. אך המעדני יום טוב (שס 
סי 5 ות ז) כתב, שלדעת התוספות [שהובאו בסמוך] הסוברים שבדיעבד העוף 
כשר אף אם צלאו כאחד בלא חיתוך הורידים, לא הצריך רבי יהודה לחתוך 
את הורידים אלא אם כן בדעתו לצלותו כאחד. אבל אם בדעתו לצלותו אבר 
אבר, אין צריך לחתכם אף לכתחילה, שכן אין לגזור שמא יבוא לעבור על 
איסור לכתחילה!א. 


משום איזה דם העריך רבי יהודה את חיתוך הורידים 


שם. שלש שיטות נשנו בראשונים בדם שמחמתו צריך לחתוך את הורידים, 

והתבארו בהרחבה בפרי מגדים (יו"ד סי' ככ עפסי דעת סק"ג): א. שיטת הרא"ש, 
משום דם הורידים עצמם, שאינו יוצא על ידי צלייה ומליחה בלא שיחתכם 
בשעת השחיטה. ב. שיטת הרשב"א בתורת הבית (ניפ פלישי פ"ג), שאם לא חתך 
את הורידים, כל הדם שבחוטי הדם אינו יוצא על ידי מליחה, משום שכל חוטי 
הדם שופכים את דמם דרך הורידים, ואם לא נחתכו הורידים אין דמם יוצא. 
ג. שיטת הראב"ד ורבינו משולם (סוכפו נרסנ"b‏ סס), שאף הדם שבבשר אינו יוצא 
בלא חיתוך הורידים. ונפקא מינה מבין שלש שיטות אלו, שלדעת הרא"ש אם 
לא חתך את הורידים בשעת שחיטה, די לנקרם עם הבשר שמסביבם כשיעור 
כדי נטילה!נ. אבל לדעת הרשב"א, צריך לנקר את כל חוטי הדם שבגוף. ולדעת 
הראב"ד ורבינו משולם, אין די אף בכל זה, משום שכל הבשר נאסר מחמת 

הדם שבו, ואין לו תקנה אלא בחיתוך אבר אבר לצלייה או למליחהנג. 


אוצר החכמה 


שיטת הבה"ג בדעת רבי יהודה 


שם. כתב הבה"ג (פל' פפיטת מוין סי ס), שגם בבהמה צריך לחתוך את הורידים 

יחד עם הסימנים, כדי שלא יבלע דמה באברים. ואף על גב שהביא רש"י 
(ד"ס עד) את דברי רב חסדא בגמרא ‏ מוין כח:) ש'לא אמר רבי יהודה אלא בעוף 
הואיל וצולהו כולו כאחד', מכל מקום גם בבהמה לפעמים הוא צולה אותה 
כולה כאחד. ומשמע מדבריו, שכשם שבעוף גזרו לחתוך את ורידיו אפילו 
שבדעתו לנתחו לאברים, משום שחוששים שמא ימלך ויצלהו כולו כאחד, הוא 
הדין לבהמה!ז. ותמה הבית יוסף (יו"ד סי' כנ ד"ס וש) על דבריו, שהם נגד דברי 
רב חסדא האמורים. וכתב לפרש בכוונת רב חסדא, שטעם הגזירה הוא אכן 


מח. ודווקא בשעת השחיטה, כמבואר בגמרא בחולין (כז:), שהכוונה בסמיכות לשחיטה, כל זמן 
שהעוף מפרכס ודמו חם וניגר, אבל לאחר שהוא מתקרר אינו יוצא בנקיבת הורידים. רשב"א 
בתורת הבית (נית פטי פער נ) ומאירי (פס ל"ס כ' יסולס). ‏ מט. ופסקו הראשונים להלכה כרבי יהודה, 
על פי המבואר בסוגייתנו שכן ציוה רבי יהושע בן לוי לבניו. ‏ נ. רשב"א (פן כס: ד"ס 03, 
רא"ש (פס ק" 6) ומאירי (ולן כו. ד"ס עוף). נא. וכן כתב השיטה מקובצת (מונין כ. ל"ס כ' יסולס). 
נב. משום שבשעת השחיטה הדם מקלח ומזנק דרך מקום השחיטה, וכל דם הנפש נעקר ומזדעזע 
לצאת, וכשלא נחתכו הורידים אינו מוצא מקום לצאת, והרי הוא מתפשט בבשר שסביבות הורידים. 
נג. אבל הוא אסור באומצא, שכן אינו כדם איברים שלא פירש, אלא כדם שפירש ממקום 
למקום. | נד. ולמדנו מדברי הבה"ג שמועילה חתיכת הורידים אף בבהמה שדעתו לצלותה 
שלמה. וכתב הרמב"ן (וטן כז: ל"ס 6) שנחלקו בזה הראשונים, לדעת הבה"ג אכן מועילה שחיטת 
ורידים בבהמה כבעוף, אך לדעת רבינו חננאל אין לצלותה אלא לאחר ניתוחה לאברים או לאחר 
חיתוך חוטי הדם. | נה. עוד כתב, שיתכן שכוונת הבה"ג היא לגדיים וטלאים שדרכם להצלות 
כאחד כמו עוף, ועל כן אף אם בדעתו לנתחם לאברים, הרי הם בכלל הגזירה שמא ימלך 
לצלותם כאחד [ולפי זה הרא"ש שנחלק על הבה"ג (כמונ עס נטוכ) סובר שאין טלאים וגדיים בכלל 
הגזירה, ואף שאם רוצה לצלותם כאחד ודאי צריך לשחוט בהם את הורידים, מכל מקום אם 
רוצה לנתחם אין צריך לשוחטם, ואין חוששים שמא יצלם כאחד. וכן כתב בפירוש הבית יוסף 
(יו"ל ריט כ ככ:ל"ט ומס עכת3 ) ברעת הרא"ש, ולא כדעת המהר"י בן חביב שכתב בדעת הרא"ש 
והטור, שאף בגדיים וטלאים גזרו כמו בעוף]. | נו. וכתב הראש יוסף (פוַן מ. נתוס' ד"ס כ' יסולס), 
שלכך הקדימו התוספות לדבריהם את דברי הגמרא כאן 'הזהרו בורידין כרבי יהודה', שמשמע 
לכתחילה, שכן זהירות היא ענין זריזות והידור ואינה לעיכובא. וכן בשפתי חכמים (ל"ה וססלו) 
הביא ראיה לדברי התוספות מכך שהיה צריך רבי יהושע בן לוי לצוות כן לבניו משמע שאין 
זה איסור גמור, ובדיעבד מותר אף אם לא חתך את הורידים. אלא שכתב שיש לדחות שמכיון 
שאין דין זה נוהג אלא בעוף יש לחשוש שישכחו מלעשות כן, ולכן הזכירם. | נז. גם הרא"ש 


ברכות ה: 


ביאורים 


משום עוף, אבל לאחר שגזרו על שחיטת הורידים בעוף הרחיבו את הגזירה 
גם על בהמה, משום שאף היא לפעמים נצלית כאחד, אבל לולא שעוף דרכו 
להצלות כאחד, לא היו גוזרים כללנה. 

והב"ח (פס) כתב בביאור דברי הבה"ג, שהחילוק בין בהמה לעוף הוא רק במקום 
שבדעתו לנתחם לאברים, שבעוף חוששים שמא ימלך ויבוא לצלותו 

שלם, ובבהמה אין חוששים לכך, אבל אם שוחט בסתם, בין בבהמה ובין בעוף 
צריך לחתוך את הורידים, משום שיש לחשוש שיצלם שלמים. 

והחתם סופר (ד"ס פמכ) כתב בביאור דברי הבה"ג, שאף שלא דיבר רבי יהודה 
אלא בעוף, מכל מקום רבי יהושע בן לוי שאמר לבניו 'הזהרו בורידים 

כרבי יהודה', התכוין אף לבהמה, שמשום זריזות וזהירות יש להחמיר אף 

בבהמה כבעוף, מפני שלפעמים יבוא לצלותה שלימה. 


שחיטת ורידים לרבי יהודה לכתחילה או בדיעבד 


שם. כתבו התוספות (סונין כו. ד"ס סקותט), שלא הצריך רבי יהודה לשחוט את 
הורידים אלא לכתחילה. אבל אם לא חתך את הורידים, אפילו אם צלה 
את העוף שלם, הרי הוא מותר בדיעבד באכילה, משום שיש לסמוך על כך 
שדמו יוצא על ידי הצליה!י. והוכיחו כן ממה שהוכיחה הגמרא (פומן כט.) שדברי 
רבי יהודה נאמרו בחולין ולא בקדשים, שכן בקדשים אף חכמים מודים לו, 
שהרי כל מטרת שחיטת הקדשים היא לצורך קבלת דמם וזריקתו על המזבח, 
ולדברי הכל צריך לשחוט את הורידים כדי שיצא כמה שיותר מהדם. ואם פסל 
רבי יהודה אף בדיעבד, הלא שפיר יש לומר שנחלקו עליו חכמים אף בקדשים:י, 
שאף שלכתחילה ודאי צריך לשחוט בהם את הורידים, מכל מקום אינם נפסלים 
בדיעבד בלא שנשחטו ורידיהם. אלא בהכרח שאף לרבי יהודה אינם נפסלים 
בדיעבד:". 
אבל שאר הראשונים!ט כתבו, שאף בדיעבד אין להכשיר לרבי יהודה בלא חיתוך 
הורידים, אלא אם כן נתחו לנתחים קודם צלייתו. אבל אם צלאו שלם הרי 
הוא אסור באכילהס. ודחו הראשוניםס* את ראיית התוספות מדברי הגמרא 
בחולין, משום שהנידון שם הוא לפי הצד שדיבר רבי יהודה בקדשים. ולצד זה 
פשיטא שטעמו של רבי יהודה אינו משום איסור אכילת דם, שהרי הדם לא 
אוסר את הבשר למזבח. וכל טעמו אינו אלא משום שבקדשים עיקר השחיטה 
היא לצורך קבלת הדם וזריקתו על המזבח, ועל כן צריך לשחוט את הורידים 
כדי להוציא כמה שיותר מדמו. ולפי זה אכן מוכח שלא אסר רבי יהודה אלא 
לכתחילה ולא בדיעבד. אך לפי האמת שדיבר רבי יהודה בחולין ומשום איסור 
אכילת דם, שפיר מצינו לומר שבלא שחיטת הורידין הוא אוסר את העוף אף 
בדיעבד. 
אכן לדעת כל הראשונים, אף אם לא חתך את הורידים בשעת שחיטה, יש לו 
תקנה על ידי שיחתוך את העוף ויצלנו אבר אבר, שכן באופן זה אינו 
גרוע מבהמה, שאף לדעת רבי יהודה אינה צריכה לשחיטת הורידים. 


טעם הזהירות בכבוד זקן ששכח תלמודו 


והזהרו בזקן ששכח תלמודו מחמת אונפו דאמרינן לוחות ושברי לוחות 

מונחות בארון. המהר"ל (נסיכות עולס (פיכ ספוכס פי"כ) כתב שהטעם שצריך 
להיזהר בכבוד זקן ששכח תלמודו, לפי שהמדרגה שהאדם קונה לנפשו על ידי 
עסק התורה, אינה בטילה גם כאשר שוכח תלמודו, כי לא נחשב שהתורה 
מסתלקת מן האדם, שכשם שחכם גדול בתורה אי אפשר שכל תורתו תהיה עמו 
כמונחת לפניו בכל שעה, ואי אפשר שלא ישכח תורתו בעת השינה או שאר 


(טס) הביא ראיה זו, אך רק לענין שאם חתכו לאיברים קודם הצליה אינו נאסר בדיעבד, אבל 
אם צלאו שלם הרי הוא נאסר אף בדיעבד. | נת. וראה מה שדנו האחרונים בחולין בראיית 
התוספות. עיין ראש יוסף (פס ד"ס ודש, בית הלוי (ס"כ סי י פות 6) וצל"ח (נכמוס' עס). | נט. רמב"ן 
(מונין כם: ד"ס וקי"ס, רשב"א (סס ד"ס 036, ר"[ (על סרי"ף, פולן כו. ד"ס כני יסודס), רא"ש (מולץ סי 6) ומאירי 
(פס ד"ס שסט װ .)6‏ ס. וכ] הכריח הרא"ש (שס) מסברא, שהרי ממה נפשך, אם אין דם הורידים 
נפלט בצלי והרי הוא נחשב כדם איברים שלא פירש, אף לכתחילה יהיה מותר לצלותו בלא 
חיתוך. ואם הוא נחשב כדם שפירש משום שהוא מתקבץ משאר מקומות, איך יתכן שיהיה מותר 
בדיעבד. וראה מה שתמה בים של שלמה פַן פ"נ סי ד) על דבריו. ולדעת הרא"ש (עס סי ג), אם 
צלה את העוף שלם בלא שחיטת הורידים, נאסרים הורידים והבשר שסביבותיהם, ושאר הבשר 
מותר באכילה. וכן היא דעת הרשב"א בתורת הבית (מפ טני טער פײ). אבל הרא"ה בבדק הבית (ס) 
כתב, שכל העוף נאסר. עוד כתב הרשב"א שם, שאם מלחו ובישלו כשהוא שלם, אם יש בעוף 
ששים כנגד הורידים הרי הוא מותר, ואם לאו הוא אסור. והר"ן (על הרי"ף, מוין כפ: ד"ס סופ כתב, 
שדי בששים כנגד הדם שבורידים. וכן הוכיחו הראשונים מדברי התוספתא (פ"נ ס"פ), 'רבי יהודה 
פוסל לעולם עד שישחוט את הושט ושני וורידין'. אבל התוספות דחו ראיה זו, וכתבו שלשון 
'פוסל' לאו דווקא הוא, אלא הכוונה ל'אוסר'. והר"ן (טס) הוכיח כן מגוף דברי המשנה, שהרי 
מבואר בגמרא שהמשנה מדברת משחיטת דיעבד, כדמוכח מלשון 'השוחט', ואם כן בהכרח שאף 
דברי רבי יהודה המוסבים על דברי חכמים שברישא אמורים לענין דיעבד. אך הרא"ש (פס) דחה 
ראיה זו, שכן יש לומר שדברי רבי יהודה מתייחסים לדיוק שמדבוי חכמים, שאם שחט שני 
סימנים בעוף שחיטתו כשרה לכתחילה, ועל זה אמר שאינה לכתחילה עד שישחוט את הורידים. 
והראש יוסף (נמו' פס) כתב לדחות את ראיית הר"ן, וביאר בדברי רבי יהודה, שאף בדיעבד לאחר 
ששחט סימן אחד בלבד בלא שחיטת הורידים לא יצלה את העוף כולו כאחד, אלא ינתחנו 
לנתחים, אבל בדיעבד אם צלאו כאחד הרי הוא כשר. | סא. רממ" (פן כמ: ד"ס ופי קסי) ור"ן 
(סולין כט. ד"ס 605). 


ילקוט 


זמנים, וודאי שאין זה מגרע מתורתו, שהלא כך הוא טבע האדם שמצד גופו 
אי אפשר שתהיה התורה עמו תמיד. וכמו כן כשנסתלקה התורה ממנו מחמת 
אונסי הגוף אין זה נחשב שהתורה מסולקת ממנו, ולעולם הבא כאשר לא יהיה 
מניעה מצד הגוף, שוב תהיה תורתו עמוסג. ומטעם זה אף שברי לוחות היו 
מונחים בארון, מפני שאף שנשתברו הלוחות, דבר זה היה מצד גוף הלוחות 
בלבד, אבל המעלה שקנו הלוחות לא נסתלקה מהם. 

והשל"ה (פורס לור וקסל פקודי פות מו) ביאר על פי דברי הגמרא (עילוגין יל.) שלוחות 
הראשונות נתנו באופן שיהיו לומדים את התורה ולא שוכחים, ובשעת 

שבירת הלוחות נחלשה מתנת התורה, ומעתה יש שכחה בתורה. ולכן אמרו שיש 
להזהר בזקן ששכח תלמודו, לפי ששברי לוחות מונחות בארון, והן אלו שגרמו 

לו לשכוח תורתו, שאם לא נשברו הלוחות לא היה שוכח. 

והריא"ף (ד"ס זסכו) כתב, שכשם ששברון הלוחות היה כפרה לישראל על מעשה 
העגל, ולכן הניחו את הלוחות עם שברי הלוחות בארון כדי לומר 

שזכות התורה כפרה על בני ישראל, ושוים הלוחות ושבריהם בכפרה על בני 
ישראל, כמו כן תלמיד חכם בעודנו חי מכפר על ישראל וכן במיתתו הדומה 
לשברון הלוחות, הרי הוא מכפר על ישראל, ולכן יש להזהר בזקן ששכח תלמודו 
מחמת אונסו, כיון שכשם שמכפר במותו, כך גם מכפר בעודנו חי ושוכח תלמודו 
מחמת אונסו. ודומים הם זה לזה, שכשם שהלוחות בשעת חטא העגל פרח 
מהם הכתב שהיא התורה שהיתה עליהם, נעשו הלוחות כבדים מאד ונפלו מיד 
משה, כך גם זקן ששכח תלמודו פרחה ממנו רוחניות התורה שהיתה בקרבו, 
ונעשה גופו נרתיק של ספר תורה כגוף בלי נשמה. וכשם ששברי הלוחות הונחו 
בארון, כך גם התלמיד חכם שלא נשאר בו אלא נרתיק התורה גם הוא נוהגים 

בו כבוד כבתחילהלי. 

ובספר העז ביד (ל"ס 6מל כ' יסופע) כתב, שודאי שלא היה הוה אמינא שיזלזלו 
בכבוד החכם ששכח תלמודו מחמת אונסו, והלא אין טענה עליו שנאנס 

ושכח, ומדוע יגרע כבודו מחמת כן. אלא שהיה מקום לומר שאם נכבד חכם 
ששכח תלמודו כחכם רגיל, יהיה בכך זלזול לתורתו של החכם המשתמרת 
בקרבו, ועל זה הביא להם ראיה משברי לוחות המונחים בארון ואין נפחת כבוד 

הלוחות השניות מחמתן. 


מהיכן למדנו ששברי הלוחות היו מונחים בארון 


שם. בגמרא (נ"נ יל:) נחלקו רבי מאיר ורבי יהודה מהיכן למדנו שגם שברי 

הלוחות מונחים בארון. לדברי רבי יהודה למדו כן מהנאמר (פנכיס ' ת ע) 
'אין בארון רק שני לחות האבנים אשר הנח שם משה בחרב אשר כרת ה' עם 
בני ישראל בצאתם מארץ מצרים'. ובפסוק זה נאמרו שני מיעוטים 'אין בארון' 


בארוןלד. ורבי מאיר למד ששברי הלוחות אף הם מונחים בארון מהדרשה שדרש 
רב הונא, מהפסוק העוסק בארון (טמופ כ' ו 0 'אשר נקרא שַׁם שַם ה' צבאות 
ישב הכרבים עליו', ונכפלה תיבת 'שם' בפסוק זה ללמד שהן הלוחות והן שברי 
הלוחות מונחים בארוןסה. 

כתב בתוספות ר"י החסיד (ל"ס דפמכ), ששברי הלוחות היו מונחים עם הלוחות 

רק לאחר שנבנה בית המקדש, אבל קודם לכן היו שברי הלוחות מונחים 
בארון של משה, והלוחות היו מונחים בארון שעשה בצלאל, והיו מוליכים 
למלחמה את הארון שעשה משה, ופעם אחת בימי עלי הוליכו את הארון שעשה 
בצלאל למלחמה ונענשו ונשבה הארון, ואחר שנבנה בית המקדש לא הוליכו 

למלחמה אף לא את הארון של משה. 


הטעם שרב יוסף הוא שאמר להזהר בזקן ששכח תלמודו 


שם, בספר קהלת יצחק (פרסת נש6, נסעכה)?' ביאר שהטעם שרב יוסף הוא שאמר 
מאמר זה, על פי הידוע שהלוחות הראשונות שנתנו בשבועות נשתברו, 


סב. והופיף לבאר, שתלמיד חכם זה קנה על ידי התורה את המדרגה העליונה שנעשה דבוק 
בקב"ה, ואף אם שכח את התורה מחמת אונס הגוף, דביקות זו שהוא עם השם יתברך, אין היא 
בטילה ממנו. סג. וכעין פירוש זה כתב גם בשפתי חכמים (ל"ס וזש. מה שכתב הריא"ף שנוהגים 
בו כבוד כבתחילה, כן פירש המאירי (דיס זקן) שאין די שלא נוהגים בו מנהג בזיון [כלשון הגמרא 
במנחות (א.)] אלא צריך לנהוג בו כבוד כשם שנהגו בו קודם ששכח תלמודו. וכן משמע מלשון 
הירושלמי בענין זה (מו"ק פיג ס") 'רבי יעקב בר אביי בשם רבי אחא זקן ששכח תלמודו מחמת 
אונסו נוהגין בו כקדושת ארון'. ‏ סד. ורבי מאיר סבר שמרבים מכך שאף ספר התורה שכתב 
משה רבינו גם הוא היה מונח בתוך הארון, כמו שנאמר (דנחס ₪ ט) 'לקח את ספר התורה הזה 
ושמתם אתו מצד ארון ברית ה' אלהיכם והיה שם בך לעד'. ולדברי רבי יהודה ספר התורה היה 
מונח בצידי הארון כמבואר בגמרא שם. סה. וראה שם בגמרא כיצד יבאר רבי יהודה את כפל 
תיבת 'שֶם' בפסוק זה. | סו. ההערה היא מהמחבר שו"ת מים חיים ששמע כן מהרב בצלאל 
הכהן המו"ץ בוילנא. | סז וכעין פירוש זה כתב בקצרה בהגהות הר"ש קאצנעלבאגן (ד"ס כלפמס). 
סח. והחתם סופר (פופן כח: ל"ה 5 כתב בביאור הקשר שבין שלשה ענינים אלו, שלכאורה יש 
להבין, מדוע החמיר כל כך רבי יהודה בחשש איסור דם, והצריך לחתוך את הורידים אף כשבדעתו 
לנתח את העוף אבר אבר מחשש שמא יבוא לצלותו שם, ועוד הוסיף על זה רבי יהושע בן לוי 
חומרא יתירה שאף בבהמה הדין כן, הלא בין כך אין הדם שבורידים אסור מן התורה לאחר שיצלה 


ברכות ה: 


ביאורים 


קנז 


ולוחות השניות ניתנו ביום הכיפורים, ולוחות אלו נתקיימו. ולכאורה לפי זה 
היה צריך לעשות זכר למתן תורה ביום הכיפורים ולא בשבועות, ומכך שאין 
אנו עושים כן אלא כל שמחתנו על מתן תורה נעשית בשבועות, מוכח שגם 
שברי הלוחות יקרים הם מאד, ויש להם חשיבות גדולה. והנה רב יוסף חלה 
ושכח תלמודו [כמבואר בנדרים (פ)] והצטער על זה מאד, אך כשהתבנן 
בקביעת יום מתן תורה וראה שגם לשברי הלוחות יש חשיבות, התנחם מיגונו, 
ומחמת שמחה זו אמר שיעשו לו בחג השבועות עגל הנולד שלישי לבטן שהוא 
משובח [כמבואר בגמרא (פססיס ספ:) ורש"י (טס ל"ס כנ)]. ועל זה אמר (פס) שאם 
לא יום זה 'כמה יוסף איכא בשוקא', וכוונתו היתה שמיום זה של מתן תורה 
מוכחת חשיבותו של זקן ששכח תלמודו מחמת אונסו, שנשארת לו חשיבותו 
מחמת תורתו שלמד, ובלא מעלה זו כמה יוסף יש בשוק שהייתי נדמה להם 
ריק מתורה וחכמה כמותם. 


השייכות בין שלשת הענינים שציוה רבי יהושע בן לוי לבניו 


שם. בספר מקור הברכות (מפֹֿר נג) ביארסז, שרבי יהושע בן לוי מתוך רחמיו 

על בניו, רצה להזהירם על שלשה דברים אלו המביאים לאריכות ימים, 
ומאידך אם לא יזהרו בהם יש סכנה שיתקצרו ימיהם. שתלמוד תורה נאמר בה 
(מטלי ג טז) 'אורך ימים בימינה', והמקצרים בכך מסתכנים בקיצור ימים, כי מכלל 
הן אתה שומע לאו. ולכן ציוה לבניו שישלימו את הפרשה עם הציבור, שבזכות 
זה מאריכים לו ימיו ושנותיו, לפי שעל ידי לימוד זה יבינו את הדינים הרמוזים 
במקרא ויבאו לידי יראת שמים ויזהרו מן העבירות. ועוד הזהירם על הדם, שיש 
בני אדם שאין נזהרים ממנו כראוי, ולפעמים נכשלים באיסור כרת שיש בו, 
ונגרם להם קיצור ימים, לכן ציוה לבניו שיזהרו באיסור דם כדי שיאריכו ימים. 
וכן ציוה עליהם להזהר בכבוד תלמידי חכמים, שגם בזה יש שנכשלים שאף 
שנזהרים בכבוד תלמיד חכמים, אינם נזהרים בכבוד חכם ששכח תלמודו, ויש 
בזה משום העדר כבוד התורה, ויכול לגרום לקיצור ימים, ולכן ציוה עליהם 

להקפיד על כבודו, ויזכו על ידי כך שיתקיים בהם 'אורך ימים בימינהיס". 


מדוע עיוה רבא לבניו דברים אלו 


אמר להו רבא לבניה וכו'. כתב בספר מקור הברכות (מסמל (ל) שהטעם שציוה 
רבא לבניו שלשה דברים אלו, ולא ציוום את הדברים שציוה רבי יהושע 

בן לוי לבניו. מפני שרצה ללמדם שכדי לזכות לאריכות ימים אין די להזהר 
בשלשת הדברים הרוחניים כענין לימוד התורה וכבודה, אלא צריך להיזהר גם 
מדברים גשמיים המביאים לידי סכנה, ולא יאמר אדם שאין צריך להיזהר בכך 
מפני שהזהירות מראה על פגם במידת הבטחון, לכן אמר רבא לבניו שצריך 
אדם להיזהר מדבר המביא לידי סכנה, ואם יבטח שיעשה דבוים שיש בהם 
סכנה וינצל, יחשב ככסיל וכמתחייב בנפשו, שלא נזהר שלא להכניס עצמו 
למקום סכנה. ולכן ציוה להם שלשה דברים אלו שלא יחתכו בשר על גב היד 
ויסתכנו, וכן מה שציוום שלא ישבו על מטה של ארמית, שאם נפרש משום 
מעשה שהיה עם רב פפא, אם כן ודאי שיש בזה סכנה של עלילה, וכן אם 
נפרש על קריאת שמע שעל המטה, גם חוסר זהירות הוא, שאינו קורא שמע 
על מיטתו ואינו חושש להישמר מסכנת המזיקיםסט. וכן ציוה להם שלא לעבור 
אחורי בית הכנסת, כדי שלא יראה כמבריח עצמו מקבלת עול מלכות שמים, 
ומבואר לעיל (ו:) שאליהו הרג לאחד שהתפלל אחורי בית הכנסת ולא החזיר 

פניו לבית הכנסתל. 

ובמגיד תעלומה (ד"ס ענן) כתב ששלשת הדברים שציוה רבא לבניו, הם דברים 
שבעצמותם הם טובים רק צריך להזהר מהם מפני חשש תקלה שיכול 

להיגרם מעשייתם. שחיתוך הבשר הוא בעצמו דבר טוב שלא יאכל פרוסה גדולה 
דרך רעבתנות, אבל יש לחשוש מקלקול שיהיה מזה אם יחתוך על גב ידו, וכן 
הישיבה על מיטת ארמית יש בזה חשש, בין לפירוש הראשון שהכוונה שלא 
ישן בלא קריאת שמע, שאף שהוא תלמיד חכם ותורתו משמרתו, ואם יקרא 


את העוף או יבשלו, שכן דם מבושל אינו אלא מדרבנן, ומה ראו להחמיר בו כל כך. אלא שמכיון 
שטעם איסור דם הוא או משום שהוא מכפר על הנפש וראוי רק לגבוה ולא להדיוט, או משום 
טעמו של הרמב"ם (מולס ננוכיס מ"ג פמ"ו) שהוא כדי להרחיק את האדם שלא יתעסק במלאכת השדים 
[כי מנהג המצרים היה לאסוף את השדים על ידי עשיית גומא וזריקת דם לתוכה, והשדים מתאספים 
שם סביבות הגומא, וכאשר רצו להתנבא אכלו מן הדם]. אם כן אף שלאחר שהתבשל הדם וכבר 
אינו ראוי למזבח ולא לשעירים, מכל מקום כל דבר שהיה בו ניצוץ של קדושה או טומאה, אינו 
מתבטל לגמרי על ידי הסתלקות סיבתו הראשונה, וראוי לכל בעל נפש להתרחק ממנו, או להמשיך 
לנהוג בו קדושה. והוא אשר רמז להם רבי יהושע בן לוי גם באומרו 'הזהרו בזקן ששכח תלמודו', 
וכן מה שהזהירם על שנים מקרא ואחד תרגום רומז על ענין זה, שכן התרגום הוא קליפת נוגה 
שנאחזה בתורה על ידי שבירת הלוחות הראשונות, ואף על פי שכשניתנו הלוחות השניות הסתלקה 
קליפה זו, מכל מקום לא הסתלקה לגמרי כאמור, וצריך לקרוא שנים מקרא ואחד תרגום לבטל 
הקליפה בשנים מקרא, וכן להיפך הוא בשברי הלוחות שאף שפרחו האותיות באוויר לא בטלה 
קדושתם לגמרי ועדיין הן מונחות בארון. ‏ סט. וראה שם שביאר שאף החשש בנישואי גיורת 
הוא משום הסכנה שמא לא נשתנו טבעיה הרעים. וכעין זה כתב בהגהות היעב"ץ ויתבאר להלן. 
ע. וראה עוד בשלמי יעקב (ל"ס 0% שפירש, שדברי רבא נאמרו למה שנאמר בתחילת הסוגיא 
שהמשלים פרשיותיו עם הציבור מאריכין לו ימיו ושנותיו, ועל זה אמרה הגמרא שרבא הזהיר את 


קנח ילקוט 


קריאת שמע על מיטתו לשמרו מהמזיקים, יראה כאילו אין מאמין בשמירת 

התורה, לכן ציוה רבא שעדיף לקרוא קריאת שמע מפני חשש שמא ימשך מזה 

דבר שאינו טוב, וכן לפירוש שלא ישא גיורת, אף שמקיים מצות עשה של 

'ואהבתם את הגר', יש חשש שינזק מכך. וכן בישיבה על המטה אף שראוי 

היה לשבת, יש להישמר שלא יבוא לידי תקלה. וכן כשהולך אחורי בית הכנסת 

לכאורה הוא דבר טוב שישמע איזה דבר שבקדושה, אך אם יש חשש שיראה 
ככופר, צריך להיזהר מזה. 


איסור חיתוך הבשר על גב היד 


כשאתם חותכין בשר אל תחתכו על גב היד איכא דאמרי משום סכנה 
ואיכא דאמרי משום קלקול פעודה. רש"י (ד"ס מטוס קקקו0 פירש 

שהחשש לקלקול הסעודה הוא שמא יפצע את ידו ויתלכלך הבשר מהדם וימאיס 
את המסובים, ומשמע מלשון המשנה ברורה (פ" קע ס"ק 4) שיש לחוש לשני 
הטעמים, שכתב גם את החשש שמא יפגע בידו, וגם שמא יצא דם וימאס 
האוכל. וברליות יחזקאל (פ"ד ספ(מס (דנרי סמג"ל סי קנ עמ' עו) כתב שיש נפקא מינה 
בין שני הפירושים בסכין כזה שאינו חד כל כך ואין בו משום סכנה שמא יקוץ 
ידו, אבל יש בו חשש שמא יגרום לכך שיצא ממנו דם וימאיס את המאכל 

שחשש קלקול הסעודה הוא. 
ובספפר פרשת מרדכי (פות מג) פירש, שהחשש לקלקול הסעודה לא שחששו שמא 
יתלכלך הבשר בדמו, אלא שחששו שמא יהיה זהיר יותר מדי שלא 
לחתוך את ידו בשעת חתוך הבשר, ולא יפריד את החתיכות כראוי, ותתקלקל 
הסעודה. וגם מכשול הסכנה וגם מכשול קלקול הסעודה תלויים בסכין, שאם 
אינו חד כל צרכו לא יחתוך את החתיכות כראוי, ואם הוא חד כראוי, יש 
לחשוש שמא יזיק את ידו בחיתוך. ומכיון שעיקר מאכל הבשר בזמנם היה 
בימים טובים, ובגמרא (ניפס כ.) נחלקו לפי שיטת רבא אם מותר לחדד את 
הסכין ביום טוב. וכמחלוקתם שם כך מחלוקתם כאן, שלפי המפרש שם שמותר 
לחדד את הסכין, אם כן החשש בחיתוך על גב היד הוא משום סכנה, ומי 
שסובר שם שאין לחדד סכין ביום טוב, סובר שהחשש כשיחתוך על גב היד, 
שמא לא יפריד את החתיכות כראוי. 


הטעם שהישן בלא קריאת שמע נקראת מיטתו 'מיטת ארמית' 


איכא דאמרי לא תגנו בלא קריאת שמע. כתב המהרש"א (ת" ד"ס פ"ד) 

שהטעם שרק לגבי מצוה זו של קריאת שמע שעל המטה, אמר רבא 
שמי שאינו מקיימה נחשב כישן על 'מיטת ארמית' ולא אמר כן בשאר המצוות 
שמי שאינו מקיימם נחשב כארמי. מפני ששנינו (סוטס (3:) שקריאת שמע 
שקוראים בבית הכנסת מותר לקראה בכל לשון וכן תפילה בציבור נאמרת בכל 
לשון, אבל לגבי תפילת יחיד אמרו בגמרא (שס .) שיחיד המתפלל אינו רשאי 
לשאול צרכיו בלשון ארמי, שאין מלאכי השרת מסייעים בידו להעלות תפילתו 
לפני ה'. ולכן בקריאת שמע שהיא תפילת יחיד שמבקש רחמים שישמר 
מהמזיקים, לכן אמר רבא שלא ישב על 'מיטת ארמית' כלומר שאם יקרא קריאת 
שמע שעל מיטתו בלשון ארמית לא יצא ידי חובה, וכאילו לא קרא קריאת 

שמע. 

ובספר העו ביד (ד"ס פמר) כתב לבאר שמכיון שקריאת שמע שעל המטה מגינה 

מפני המזיקים, אם כן חיוב שמירה זו שייך רק בישראל, אבל לגויים 
אין חשש ממזיקים, מפני שבמקום שאין קדושה אין מצויים מזיקים, ורק במקום 
הקדושה יש לחשוש מהם*, ולכן אמר להם שאם לא יקראו קריאת שמע על 
מיטתם, הרי גילו שרצונם שתחשב מיטתם כמיטת ארמית, שאינה צריכה לחשוש 

מהמזיקים. 


בניו שאף אם הם נזהרים להשלים פרשיותיהם, אין להם להקל בדברים העלולים לגרום לסכנה, 
כחיתוך בשר על גב היד. וכן שלא ישנו בלא קריאת שמע, שלא יחזיקו עצמם לתלמידי חכמים 
שאינם צריכים שימור מהמזיקים, וכן שלא ישאו גיורת שלא יסמכו על עצמם שיהיו בניהם תלמידי 
חכמים, גם אם ישאו אשה שאינה הוגנת להם. וכן שלא ישבו על מיטת ארמית, שלא יבטחו על 
עצמם אלא יחששו שמא יבואו לידי סכנה, שבמקום שאדם יכול לשמור את עצמו מהסכנה אין 
לו לסמוך על הנס. | עא. וכמשל שאמרו, שזבובים באים לקדירה שיש בה דבש, אבל קדירה 
ריקנית אין הזבובים נמשכים אליה. ‏ עב. וכן אמרו בירושלמי סולופ פ"ג ס"ס) 'אל תאמין בעבד 
עד עשרה דורות'. וראה בספר חסידים (ות תתנטו) שכתב שאברהם אבינו אף שגייר גרים רבים לא 
רצה להשיא את יצחק בנו אלא לבת ממשפחתו, ואף שמשפחתו היו עובדי עבודה זרה, הן היו 
צנועות וגומלות חסדים, והעדיף אברהם להשיא את בנו להן. והחתם סופר (נפלנר י כט) פירש שהטעם 
שגר מתבייש כשמבזים את האומה שיצא ממנה, לפי שיש שתי דרגות בניתוק מהמקום הקודם, 
יש הליכה, ויש נסיעה, והחילוק ביניהם הוא שהליכה היא מדרגה אל דרגה אבל המדרגה הראשונה 
אינה נעקרת ממנו לגמרי, אבל בנסיעה הוא נעקר ממקומו הקודם לגמרי, ואומות העולם ואף 
הגרים שבהם שייכים רק בדרגה של הליכה, ולכן אמרו שאסור לבזות בפני הגרים עד דור עשירי 
את מקורם משום שעדיין יש להם איזו שייכות לכך, אבל ישראל בדרגת נסיעה שמתנתקים לגמרי 
ממה שהיו בתחילה, ולכן כתוב באברהם אבינו (כרפטית יג ע) 'הלוך ונסוע הנגבה', כלומר שבתחילה 
קודם שהתגייר היה בבחינת 'הלוך' אך לאחר שהתגייר היה בבחינת עסוע'. | עג. וראה שם 
שכתב טעם נוסף שקשה לה לפרוש מערל. אלא שאם הטעם הוא משום המבואר במדרש שקשה 


ברכות ה: 


ביאורים 


הטעם שלא לשאת גיורת 


ואיכא דאמרי הלא תנסבו גיורתא. הרשב"ם (פסמיס קינ: ד"ה 6) כתב שהטעם 

מפני שאמרו בגמרא (סנסדלין 5ד.) שגר עד עשרה דורות אין לבזות ארמי 
בפניוץג. וביאר בהנחות יעב"ץ (ד"ס ופי שהטעם הוא מפני שנשאר בה רושם 
מטבעה הרע שהושרש בה בלידתה. ועוד כתב, שיש מקום לומר שציוה עליהם 
רק שלא לשאת גיורת שהיתה נשואה בעודה גויה, מפני שאמרו במדרש (נ"ל 
ױנס פכ' פ סי י) שהנבעלת לערל קשה לה לפרוש הימנו, מפני שהיתה רגילה 
אצלה בימי נדותה, והוא היה מצוי לה בפריצות, כדאמרו בגמרא (כפונות סנ:) 
שרוצה אשה בקב ותיפלות מעשרה קבין ופרישות. ופירש שם רש"י (קס דס 
נקנ)*ו, שאשה מעדיפה שיהיה לה מעט כסף ושיהיה בעלה עמה, מאשר לחיות 
בעשירות ובפרישות. ובהוריות (יג.) כתב היעב"ץ טעם נוסף שאין לשאת גיורת, 

מפני שאמרו בגמרא (נ"נ קי.) שרוב בנים הולכים אחר אחי האםעז. 


יישוב הסתירה מהגמרא בהוריות 


שם. בגמרא איתא (סוכיופ יג.) שאלו תלמידיו את רבי אלעזר ברבי צדוק, מפני 
מה הכל רצין לישא גיורת ואין הכל רצין לישא משוחררת. אמר להם, 
שהשפחה היתה מתחילתה בכלל הקללה של 'ארור כנען' (כנפטית ע כס), ואילו 
הגיורת לא היתה בכלל 'ארור'. וטעם נוסף, שהגיורת היתה בחזקת שימור שאינה 
מופקרת לזנות, והשפחה אינה בחזקת שימור שמופקרת היא לזנות. ועוד פירש 
רש"י, שאף אם סתם גויה מופקרת לזנות זו שחשבה מתחילה להתגייר לא 
הפקירה עצמה, אבל שפחה שאין בידה לשחרר עצמה, מפקירה עצמה לזנות. 
ורש"י (פס ד"ס סכ) פירש, ששאלת התלמידים היתה מדוע מתרצים יותר לשאת 
גיורת מאשר שפחה משוחררת. אמנם המהרש"א כתב שמדברי הירושלמי משמע 
שהכל רצים וחפצים לישא גיורת אפילו יותר מישראלית. והשיב להם שלפי 
שמותר לישא אותה שהיא אינה בכלל ארור, ועוד שהיא בחזקת שימור וחפצים 
לשאתה מפני שאמרו (יכמות סג.) 'נחית דרגא נסיב אתתא' ופירש רש"י שם (ל"ס 
נחית) 'לא תקח אשה חשובה ממך שמא לא תתקבל עליה'. 
ובעיון יעקב (ד"ס ד6) תירץ, שרבא ציוה לבניו שלא ישאו גיורת מפני שהיה 
כהן?ה, ולכן הזהיר את בניו ללמדם את הדין המבואר בגמרא (יכפות ס6:) 
שכהן אסור בגיורתלי. ואף למבואר בתוספות (מונין קנג. ד"ס פמכ) שרבא לא היה 
כהן, צריך לומר שנשא רבא את בת רב חסדא שהיה כהן, ומכיון שבניו היו 
מזרע הכהונה מצד אמם, אף שאין הם אסורים לשאת גיורת, החמיר רבא עליהם 
כיון שהם מזרע הכהונהל'. 
ובהגהות יעב"ץ (סומות פס) כתב, שודאי שמה שאנשים רצים לשאת גיורת ולא 
משוחררת הוא באופן שאין להם אפשרות לשאת בת ישראל, אבל 
ודאי שאם יש אפשרות לשאת בת ישראל היא עדיפה, וכמו שאמרו כאן 
בסוגייתנו. אלא שכתב, שלא כל הגיורות שוות ויהושע ובועז יוכיחו שהניחו 
בנות ישראל ובחרו להם בגיורותץח. 


עדיף לשאת גיורת מאשר בן ישראלית שאביו גוי 


שם. הקשה במנחה חדשה (ד"ס פמר כנפ) מהמבואר בגמרא (ינפופ מס.) שאף שסבר 

רבא שגוי הבא על בת ישראל הולד כשר, לא רצה רבא לתת לו את בתו, 
אפילו אם הוא יהיה כיהושע בן נון. ואם חשש רבא שלא תשא בתו בן ישראלית 
שאביו גוי, כל שכן שלא ירצו שישאו בניו גיורת גמורה שאביה ואמה היו 
גויים, ומדוע היה צריך רבא לצוות דבר זה לבניו. ותירץ, שמוכח מכאן שעדיף 
לשאת גיורת מאשר בן גוי אף שאמו מישראל, והטעם לכך מפני שאמרו בגמרא 
(ע"ז (ו:) שגוי הבא על בת ישראל, אשתו נמשכת אחריו, אבל ישראל שבא על 
גויה אין הוא נמשך כל כך אחריה. ולכן אף שגיורת עד עשרה דורות אין לבזות 


לפרוש מערל, אם כן כל זה שייך דווקא בנשואה או באשה כזו שידעה משכב זכר, אבל אם 
נתגיירה בעודה קטנה אין לחוש לכך. וכתב עוד, שלשני הטעמים צריך לבאר כיצד נשא יהושע 
את רחב, ותירץ שאין מביאים ראיה מנביאים וחכמים ששמשו ברוח הקודש. וראה עוד להלן 
תירוץ נוסף שכתב היעב"ץ. | עד. ובעינים למשפט (ל"ס 8) הביא מנוסח כתב יד שגרסו שהזהיר 
בניו לא לשאת גיורת 'דלית לה זכותא דאבהתא' [-שאין לה זכות אבות], וציוה כן לבניו כזהירות 
יתירה וכעצה טובה, ולכן לא כתבו הפוסקים דבר זה בפירוש. אלא שנלמד דבר זה ממה שאמרו 
בקידושין (ע:) שצריך להיזהר לישא אשה הוגנת, וכן ממה שאמרו שרוב בנים דומים לאחי האם 
ולכן הנושא אשה צריך לבדוק באחיה. עה. כמבואר ברש"י בחולין (קצ. דיס 6מכ). ‏ עו. ובשואל 
ומשיב (מֹיםפֿס פ"5 סי ככס) הביא דעת השואל שמהסוגיא כאן מוכח שרבא לא היה כהן, ולכן היה 
צריך להזהיר את בניו שלא ישאו גיורת, מפני שמצד הדין כשרים לשאת גיורת. ודחה דבריו, 
דאדרבה מהסוגיא כאן יש להוכיח שהיה כהן, וציוה לבניו שלא ישאו גיורת אפילו שלא נבעלה. 
וכמבואר בדברי התוספות ((ינמות ס6. ד"ס פֿץ) שדעת רבא שגיורת אף שלא נבעלה נאסרת לכהן משום 
זונה. ‏ עז. תוספות בחולין ₪ חלקו וכתבו שצריך לגרוס 'רבה', שרבה היה כהן ולא רבא. 
וכתב עוד בעיון יעקב שיש לתרץ שלדברי התוספות צריך לומר שגם כאן יגרסו בגמרא רבה. 
וראה עוד ברש"י (כ"ס יפ ד"ס 6מי) שכתב שרבא לא היה כהן ושמא אמו היתה כהנת מבית עלי, 
ולפירושו אין צריך להגיע לכך שהחמיר על זרעו מפני שהיו נכדי רב חסדא שהיה כהן, אלא 
שהם היו משבט הכהונה מצד אמו של רבא. עח. אלא שסיים, שיתכן שלבסוף נשאו נשים גם 
מבנות עמם. 


ילקוט 


גוי בפניה, אבל נמשכת היא אחר בעלה הישראל. ואילו ישראלית כשרה שתינשא 
לבן גוי שאמו מישראל, תמשך אחרי בעלה הפגום. 


ביאור המעשה עם רב פפא 


דרב פפא אזל לגבי ארמית הוציאה לו מטה וכו'. רש"י (ד"ס פעפס) פירש 

שהמעשה היה שרב פפא הלך לאשה ארמית, והיא הוציאה לו מטה שישב 
עליה, ורב פפא אמר לה שלא ישב עד שתגביה את המטה, ונמצא תינוק מת 
תחתיה, שבנה של הארמית היה והניחתו תחת המטה ורצתה להעליל על רב 
פפא שהוא ישב על בנה והרגו. ורב פנ גאון (ד"ס ויכ) הביא מעשה זה 
בהרחבה ובשינוי מועט, שגוי לוה מרב פפא כסף, ולא היה לו מהיכן להחזיר 
חובו, וכשראה הגוי שרב פפא דוחק בו לשלם את חובו, רצה הגוי להעליל על 
רב פפא עלילה כדי להציל את עצמו מתשלום החוב, ונטל הגוי תינוק קטן מת 
והשכיבו על המטה שלו וכסהו בבגדים כדי שלא ירגיש בו אדם, והגוי הזמין 
את רב פפא לביתו כדי ליטול את חובו, וכשנכנס רב פפא לביתו אמר לו הגוי 
שישב על המטה, ורב פפא בדק את המטה קודם שישב עליה ומצא שם את 
התינוק המת מוטמן בתוך הבגדים, ומאותה שעה אסרו חכמים לישב על מטה 

ארמית מפני מעשה זה. 

אולם ברש"י וברשב"ם (פססיס קינ: ד"ס פיכ) פירשו את המעשה באשה נכרית 

שהיתה חייבת כסף לרב פפא, וכשבא רב פפא לגבות חובו אמרה לו 
שב על המטה, ורב פפא לא הרגיש בעלילה וישב על המטה, וצעקה עליו הגויה 
אתה הרגת את בני, ומחמת כן נאלץ רב פפא לברוח מהמדינה. וכתב המהר"ץ 
חיות (ל"ס מטוס) שבספר מקום שמואל (קות, ליה 5מ5) תירק את הסתירה בדברי 
רש"י, שאכן רב פפא לא רצה לשבת על המטה עד שהגביהה את המטה ומצא 
את התינוק המת, והארמית לקחה את התינוק ואחר כך ישב רב פפא על המטה, 
ואף על פי כן העלילה עליו הארמית שהרג את תינוקה קודם לכן. ורש"י פירש 
כן לפי שהוקשה לו מדוע היה צריך רבא לצוות לבניו שלא ישבו על מטה 
ארמית מאחר וכבר רבי ציוה כן [כמבואר בפסחים (טס)]?", אלא שרבי ציוה 
שלא ישב על מיטת ארמית קודם שהגביה את המטה, אבל במקום שהגביה 
ובדק שאין שם מת, אין לחשוש ורשאי לשבת על המטה. ומפני צוואת רבי 
הקפיד רב פפא שלא לשבת על המטה עד שתגביהה, אולם אחר שאירע לו 
מכשול, שגם אחרי שהגביהה את המטה בכל זאת העלילה עליו שהוא הרג את 
תינוקה, מזה למד רבא שבכל אופן אסור לישב על מטה ארמית, אף אם יגביהה 

קודם לכן. 


באיזה עד של בית הכנסת אסור לעבור כאשר הציבור מתפללים 


ואל תעברו אחורי בית הכנסת בשעה שהצבור מתפללין. פירש רש"י (ל"ס 
6סוכ) שהטעם שאסור לעבור מפני שנראה כמבריח עצמו מפתח בית הכנסת 
הנמצא במזרח. וביאר הגר"א (פויפ פיי 5 סיק יג) שכוונת רש"י ש'אחורי בית הכנסת' 
היינו הצד שאין בו פתח שבתי הכנסיות שלהם היה הפתח שלהם במזרח והם 
היו מתפללים פניהם למערב ואחוריהם למזרחפ, והוא עובר בצד מערב, כלומר 
בצד שבו נמצא ארון הקודש, ומפני שאינו רוצה לעבור בסמוך לפתח הרי הוא 
נראה כמבריח עצמו מפתח בית הכנסת. וכן היתה סברת התוספות (עילונין ימ: 
ד"ס ונ) בתחילה. אלא שהקשו על כך שמלשון הגמרא שאם יש פתח אחר מותר 
לעבור אחורי בית הכנסת משמע שהוא עובר לפני הפתח ואינו נכנס. 
ולכן פירשו תוספות שאחורי בית הכנסת היינו בצד שבו נמצא פתח בית הכנסת, 
ונקרא בשם 'אחורי בית הכנסת' לפי שהוא אחורי העם. וכן פירש רשיי 
בעירובין (פס ד"ס ו₪) שאחורי הפתח היינו הצד שבו הפתח נמצא, ואם יעבור 
בסמוך לפתח ולא יכנס נראה ככופר. 
וראה במהרש"א (לעיל ו. נפוק' ד"ס פמוכי) שכתב שנראה שרש"י סובר שכנגד הפתח 
הוא הצד שבו הפתח. ובספר בארות המים (ככט"י ד"ס פקור) כתב שמדברי 
רש"י כאן מדויק שלא כדברי המהרש"א, וכמו שפירש הגר"א שלשון מבריח 
עצמו מהפתח שבמזרח, משמע שעובר בצד המערבי שבו אין פתח כלל. 


מהי השעה שהעיבור מתפללים 


שם. הפרי מגדים (סיי 5 פנ פֿנרסס ס"ק יל) הסתפק האם האיסור לעבור אחורי בית 
הכנסת הוא דווקא בשעה שהציבור מתפללים שמונה עשרה, או אפילו 
בשעת פסוקי דזמרה וקריאת שמע, וכתב שנראה להחמיר בכל אופן9א, וכל שכן 


עט. ובפרט, שגם שם לשון הגמרא היא שמכאן אמרו חכמים שאסור לישב על מטה ארמית, 
ומאחר ומשם כבר למדנו איסור זה, מדוע היה צריך רבא לחזור ולשנותו פעם נוספת לבניו. 
פ פתחי בתי הכנסת שלהם היו במזרח כמו במקדש ובמשכן שהפתח היה במזרח, והיו פניהם 
למערב ואחוריהם למזרח. רש"י (על ו: ד"ס פחומ). וראה שם בגמרא שמטעם זה המתפלל אחורי בית 
הכנסת נקרא רשע. וכתבו התוספות (עילונין ים: דייס ו6) שהטעם שהם התפללו כשפניהם לצד מערב, 
לפי שסברו כדברי האומר שכינה במערב, או שכשעמדו בבבל היו מתפללים לעבר ארץ ישראל 
שהיא במערב. פא. וכן פסק המשנה ברורה (סי 5 ק"ק כג). ‏ פב. וכן הוא בפירוש רבינו יונה (ל"ה 
פֿמר רנ"נ) שהאיסור הוא מפני שהרואים יחשדו שהוא פורק מעליו עול התפילה, כיון שאינו נכנס 
להתפלל עמהם. וכתב באורח נאמן (מ"ג פֿו"ת סי 5 ות כ שכן מבואר בדברי הגר"א (פס פ"ק יל) שהאיסור 


ברכות ה: 


ב ג א ו ףּ ' = ק נט 


שלדברי המנן אברהם שפירש שהאיסור הוא משום מבזה בית הכנסת שבכל 
אופן שיעבור אחורי בית הכנסת בשעת התפילה יש בזה איסור של מבזה בית 
הכנסת. 


הטעם שאסור לעבור אחורי בית הכנסת 


ולא אמרן אלא דליכא פתחא אחרינא אבל איכא פתחא אחרינא לית לן 
בה. הב"י (פי" מכעf‏ ס"ק) כתב שטעם האיסור לעבור אחורי בית הכנסת הוא 
משום חשד, שמכיון שעובר אחורי בית הכנסת ואינו נכנס, יאמרו שאינו 
מתפללפג, והקשה מדוע כשיש פתח אחר לבית הכנסת לא אסרו לעבור אחורי 
בית הכנסת, ואילו לגבי הדלקת נרות חנוכה בבית שיש בו שני פתחים, חייבוהו 
חכמים להדליק בשני הפתחים, שאם ידליק בפתח אחד, העוברים על יד הפתח 
השני יחשדוהו שלא הדליק נרות חנוכה. ותירץ, שלענין תפילה כיון שהחשד 
הוא חמור שאם לא מתפלל הרי הוא פורק עול מלכות שמים מעליו, לכן כשיש 
פתח נוסף לבית הכנסת אין חושדים בו בדבר חמור כזה, אבל לגבי חנוכה 
שהוא חשד קל, יחשדוהו לא הדליק כלל, אף אם יודעים שיש עוד פתח לבית. 
ועוד תירץ, שמכיון שיש בהדלקת הנרות חסרון כיס, חוששים יותר שבני אדם 
יחשדוהו, מה שאין כאן בבית הכנסת שאין חסרון כיס, אם יש פתח אחר יאמרו 
האנשים שדעתו להכנס בפתח השני ולא יחשדוהופג. 

אולם המגן אברהם (פס ס"ק יכ) תירץ על פי דברי רש"י (נסנן ס5. ד"ס נסעס) שכתב 
שטעם האיסור לעבור אחורי בית הכנסת, שכיון שאינו נכנס נראה כפורק 

עול ומבזה בית הכנסת. וביאר דבריו, שאין לומר שטעם האיסור שמא יחשדוהו 
שאינו מתפלל, שהרי לפעמים האדם טרוד בעסקיו ואין צריך ללכת לבית הכנסת, 
ועוד, שאם האיסור הוא משום החשד, הלא כשמהלך בשוק בשעת התפילה אנו 
רואים שאינו נכנס לבית הכנסת, ואף על פי כן לא אסרו ללכת בשוק בשעת 
התפילה. אלא דווקא בסמוך לבית הכנסת אסור ללכת שנראה כפורק עול ומבזה 
את בית הכנסת, שהרי הולך בסמוך אליו ואינו נכנס לתוכו, והיה עליו ללכת 
בריחוק מבית הכנסת ולהראות בעצמו שהוא מתבייש בכך שאינו יכול להכנס. 


תירועים נוספים מדוע אין חשד כשיש פתח אחר 


שם. הב"ח (שס פ"ק יג) תירץ, שתפילה שלא עבר זמנה בשעה שראוהו עובר 
מאחורי בית הכנסת, לא יחשדוהו ויאמרו שדעתו להתפלל ויכנס בפתח 
השני. אבל נר חנוכה שזמן הדלקתה מצומצם מסוף השקיעה ועד חצי שעה 
לאחר מכן, ועובר זמנה מיד, יש בזה יותר מקום לחשד. ועוד תירץ, שההולך 
אחורי בית הכנסת שיש לו שני פתחים, שאם יכנס בפתח השני לא יודע דבר 
זה שנכנס, לכן לא חושדים בו ותולים שאכן נכנס. אבל בנר חנוכה שאם הדליק 
בפתח השני היה צריך הדבר להיות מפורסם לעוברים ושבים, ומכך שלא 
נתפרסם הדבר, יחשדו שלא הדליק כללפד. 
ובחידושי הנהות (טס סק"נ) תירץ שבנר חנוכה שהמצוה היא להדליק בפתח 
ביתו, כשלא הדליק בפתח הדבר מעורר חשד ויאמרו האנשים שכשם 
שלא הדליק בפתח זה כך לא הדליק בפתח השני, וביטל המצוה. אבל בבית 
הכנסת שאין המצוה להכנס לבית הכנסת אלא להיות שם, ידונו אותו לכף זכות 
ויאמרו שכוונתו להכנס בפתח האחר ולקיים את המצוה להיות בבית הכנסת, 
ובכך שעבר כנגד הפתח הזה עדיין לא ביטל מצוה ואין סיבה לחשדו. ועוד 
תירץ, שבבית הכנסת שיש לו שני פתחים אין סיבה לחשדו, אבל בנר חנוכה 
שבני העיר מתחילים לחשוד בו משום שיש חסרון במעשיו, לא הדליק בכל 
פתחיו ולא חשש לאנשים הבאים מעיר אחרת שאינם יודעים שזו חצר של אדם 
אחד, ויש לה פתח נוסף, ולכן חושדים בו אנשי העיר שכשם שלא קיים את 
המצוה כתקנה ונמנע מחשדם של בני עיר אחרת, כך לא קיים את המצוה כלל. 
והט"ז (פי' פרע6 סק"ע) תירץ, שבכל מקום שיש חשש שיחשדוהו בני אדם צריך 
להזהר מהחשד, אבל בפתחי בית הכנסת שנעשו כל הפתחים לשימוש 
הרבים, ויש שנכנסים בפתח זה ויש שנכנסים בחבירו, לא יחשדוהו כלל אלא 
יאמרו שנכנס בפתח השני כי הוא הסמוך יותר למקומו הקבוע, וכשנכנס משם 
יכול להכנס בלי לעבור כנגד המתפלליםפה. 
ובפרי חדש (שס סק"ם) תירץ, שחנוכה כיון שבא מזמן לזמן יחשדוהו בשוכח, 
אולם בתפילה שזמנה תדיר לא יחשדוהו בכך. 
והחכם צבי (ס" 6) תירץ שבנר חנוכה החשד יגרם מאנשים הטועים בדין, 
ויחשבו שיש מצוה להדליק בכל פתח ופתח כדי לפרסם את הנס, ואף 


הוא מפני החשד שנראה ככופר שאינו חושש לתפילת הציבור, שכתב, שאיסור זה הוא כהאיסור 
שאמרו לעיל שאסור להתפלל אחורי בית הכנסת (ע? ו) שהוא משום שנראה ככופר. ולמד מכאן 
שהאיסור הוא לא רק באופן שמהלך אחורי בית הכנסת, אלא אף אם יעמוד בכניסה לבית הכנסת. 
ודייק כן גם מלשון השו"ע (פ" 5 5" שהאיסור הוא כשאינו נכנס להתפלל. | פג. וראה להלן 
תירוצים נוספים על קושיא זו. | פד. ובמאמר מרדכי מס פ"ק יל) תמה על תירוץ זה שאין נראה 
שדרך העוברים ושבים לומר שפלוני הדליק, ורק כשרואים דבר משונה שפלוני לא הדליק, אז 
מתפרסם הדבר. וראה עוד בפרי חדש (פס קק"פ) שהקשה על שני תירוצי הב"ח. | פה. וכעין זה 
כתב בחכמת שלמה (סס פ"פ) שבנר חנוכה החשד הוא מפני שאין טעם להעדיף להדליק בפתח זה 
יותר מחבירו, אבל בבית הכנסת שמא הולך הוא לפתח המרוחק יותר כדי להרבות שכר פסיעות. 


קס ילקוט 


שיש בזה רק מצוה מן המובחר, יחשדו שמא לא רק שלא קיים את המצוה 
בהידור אלא ביטלה כלל, אבל בבית הכנסת שאי אפשר לאדם להכנס בשני 
הפתחים, אין כלל במה לחשדו. 


יישוב החילוקים שיש בין סוגייתנו לסוגיא בפרק הרואה 


ולא אמרן אלא דלא דרי טונא ולא רהיט ולא מנח תפילין אבל איכא 
חד מהנך לית לן בה. בסוגייתנו הוזכרו שלשה דברים שהעושה אותם 

אינו נראה כמבזה בית הכנסת, וכן לא יבואו לחשדו כפורק מעליו עול מלכות 
שמים. שהנושא משא ניכרים הדברים שאינו נכנס לבית הכנסת מפני המשא 
שעליו, וכן אדם שממהר ורץ אין נראה כפורק עול, אלא שמחמת דוחק ודבר 
נחוץ אין הוא יכול להתעכב ולהיכנס לבית הכנסתפי, והמניח תפילין ניכר הדבר 
שאינו פורק עול מלכות שמים, שהרי תפילין עליו. אולם לקמן (ס.) אמרו בגמרא 
'אמר רבי יוחנן וכו' אחורי עבודה זרה ולא אחורי בית הכנסת', שעדיף לאדם 
ללכת אחורי עבודה זרה ולא ללכת מאחורי בית הכנסת, שנראה כפורק עול. 
ואמרו בגמרא שם אופן נוסף שמותר לעבור אחורי בית הכנסת, שאם רוכב על 
גבי החמור אין בזה חשש, והטעם לכך מפני שניכר שהוא טרוד בשמירת הבהמה 
ולכן אינו נכנספז. ומאידך, לא הוזכר שם הטעם שאם רץ מותר לו לעבור אחורי 

בית הכנסתפ". 

ובמגיד תעלומה (פסקי הר"ט פ"5 ד"ס וסופ) ביאר שיש הבדל בין הסוגיות, שמה 
שאמרו לקמן (ס) שאם אין לאדם אפשרות אחרת, או ללכת אחורי 

עבודה זרה או אחורי בית כנסת, עדיף שילך מאחורי עבודה זרה ולא מאחורי 
בית הכנסת. ועל זה אמרו שם שהיתר זה ללכת מאחורי עבודה זרה כדי להימנע 
מהליכה אחורי בית כנסת לא נאמר אלא כשאינו רכוב על חמור, אבל אם הוא 
רוכב על חמור אף שיש בזה רק תיקון מועט לחשד ועדיין יש מקום לחשוש 
שיאמרו בני אדם שאין בית הכנסת חשוב בעיניו ולא יורד מחמורו, ואף על 


פי כן התירו לו לסמוך על כך שילמדו עליו זכות, ולא לעבור מאחורי עבודה 
זרה. אבל אין לרכוב על חמור היתר לעבור אחורי בית הכנסת, שמא רק משום 
חומרת עבודה זרה התירו דבר זה, ולכן הגמרא כאן לא הביאה היתר זה, שעדיין 
גם באופן זה יש מעט חשדפל. 
ומאידך רבי יוחנן [שהוא בעל המימרא בגמרא שם] לא הביא את ההיתר של 
בית הכנסת אחר, ואין ראיה שחולק על היתר זה שמא נכלל היתר זה 
בכלל ההיתר של שני פתחים, שטעם אחד להם. אבל מכך שלא הביא את ההיתר 
של 'ריצה' יש להוכיח שלא התיר לעבור אחורי בית הכנסת בריצה. ואם לא 
התיר רבי יוחנן לעבור בריצה אף במקום שיש סרך עבודה זרה, כל שכן שאין 
להתיר בסתם, וחולק הוא על דברי אביי בסוגייתנוצ. 


ההיתר לשבת גוים 


תניא אמר רבי עקיבא בשלשה דברים אוהב אני את המדיים. הקשה בבן 

יהוידע (ל"ס נשנעס) כיצד היה מותר לשבח את הגויים ולומר שאוהבם בגלל 
מעשיהם. והרי מבואר בגמרא עבודה זרה (כ.) [וברש"י (פס ד"ס ₪)] שאסור לומר 
כמה נאה גוי זה, והוא בכלל איסור 'לא תחנם' (ױק6 ית ג)צא. וצריך לומר שכאן 
רצה רבי עקיבא להלהיב את לב בני האדם שילמדו ישראל קל וחומר, שאם 
המדיים נזהרים בזה כל שכן שישראל שהם עם חכם ונבון שראוי להם להיזהר 


פו. ראש יוסף (ל"ס וס | פז. משנה ברורה (פ" 5 ק"ק ).= פת. ובדברי הפוסקים הראשונים יש 
בזה כמה דעות. בפסקי הרא"ש (פיפ 6פ ו) כתב את ההיתר של רכוב על החמור, ולא כתב את 
ההיתר של ריצה, אף שהרא"ש (פ" ס") הביא היתר זה. והרא"ש הביא את ההיתר של רכוב על 
חמור רק להלן (פ"ט הכ"ו). וכן הרי"ף לא הביא דין זה אלא להלן בפרק הרואה (מל;, ולא הביא 
הרי"ף את ההיתר של רץ, וכן הרמב"ם (פפיס פ"ו ס") לא הזכירו, וגם לא הזכיר את ההיתר של 
רכיבה על חמור, וכתב הכסף משנה (פס) שהרמב"ם לא גרס 'לא רהיט'. והלחם משנה (טס) הוסיף, 
שגם בפרק הרואה לא גרס הרמב"ם את ההיתר של רכוב על החמור. ובהערה להלן יתבאר דברי 
המגיד תעלומה ביישוב דעות הפוסקים. פט. ועוד דייק את שינוי הלשון ששם אמרו שאינו נושא 
'מידי', כלומר, שאם נושא אפילו דבר קטן מותר לו לעבור אחורי בית הכנסת, ואילו כאן אמרו 
שרק אם נושא 'משא' רשאי לעבור אחורי בית הכנסת. ואף זה משום שרק כדי לא לעבור אחורי 
עבודה זרה התירו לו לעבור מאחורי בית הכנסת אף כשנושא משא מועט, אבל בלא חשש שנראה 
כמודה לעבודה זרה אין היתר לעבור אחורי בית הכנסת אלא אם נושא משא כבד. צ. ומעתה 
מיושבת דעת הרמב"ם והרי"ף שלא הזכירו בהיתר לעבור אחורי בית הכנסת לא ריצה ולא רוכב 
על חמור, שברכיבה לא הותר אלא בכדי להימנע מלעבור אחורי עבודה זרה [ולכן הרי"ף הזכיר 
היתר זה להלן בפרק הרואה], ובריצה פסק כרבי יוחנן. וכן מטעם זה התיר רק נשיאת משא ולא 
בנשיאת כל דבר, שלא הותר אלא במקום עבודה זרה. ואף הטור והשו"ע (סי 5 ק"ם) לא הזכירו 
היתרים אלו, אולם הרמ"א (שס) הוסיף את ההיתר של רוכב על גבי בהמה. והרא"ש שהזכיר כאן 
את היתר הריצה ולא הזכירו להלן בפרק הרואה צריך לומר שלא נחלקו לגבי היתר הריצה, אלא 
שבהולך אחורי עבודה זרה אין להתיר לו לרוץ אחורי בית הכנסת כדי להימנע מריצה אחורי עבודה 
זרה, שאדרבה אם יכול לרוץ, ירוץ אחורי עבודה זרה ויראה כאילו הוא בורח ממנה [אלא שסיים, 
שדברי הטור בפסקי הרא"ש קשה ליישבם שהתיר רכיבה על חמור ולא הזכיר היתר ריצה, וראה 
שם מה שכתב לדון בזה]. ‏ צא. ומבואר ברמב"ם (ענודת כוכניס פיי ס"ד) שקל וחומר שאסור לספר 
בשבח מעשיהם של הגויים או לחבב דבר מדבריהם, וכל זה בכלל איסור 'לא תחנם' שלא יהיה 
להם חן בעיניך, מפני שדבר זה גורם להדבק עמהם וללמוד ממעשיהם הרעים. צב. ובעיון יעקב 
(ד"ס 6וסנ) כתב כעין זה לגבי 'ובחקותיהם לא תלכו' (ױקכ ₪ ג) שכל דבר שיש בו דרך ארץ וצניעות, 
אף שהגויים עושים כן, מותר לעשות כמותם. ‏ צג. ובשיעורי הגרמ"ד (עגכן יג: ל"ה 65 כתב 


ברכות ה: 


ביאורים 


בהם, ובאופן זה לא נאמר איסור 'לא תחנם'. ועוד יש לומר, שכוונתו היה 
לגנותם ולכן אמר שבכל מדי האומה הגדולה הזו, לא מצא אלא שלשה דברים 
שבהם הם ראויים להיות נאהבים, ומשמע שבשאר כל הנהגותיהם ראוי לשנאם. 
ובנשמת בל חי (כ"ם פנפג", מ"פ סי נס ד"ס וכעפֿנ תירץ, שיש הפרש מרובה בין 
איסור 'לא תחנם' לבין שבח בני מדי, מפני שהנלמד מדברי בני מדי 

הוא כעין דין תורה ששלשת הדברים האלו הן הנהגות דרך ארץ וקרובים לדת 
של תורה, ובפרט שדבר אחד מהם נלמד מפסוק שנאמר לגבי יעקב אבינו, 
ובאופן זה אין שייך איסור לא תחנם שכל עיקרו הוא שמא ילמד ממעשיו, וזה 
שייך רק במעשה של רשות שאסור לספר בשבח מעשיו, אבל דבר הנוגע וקרוב 

להנהגת התורה, אדרבה טוב ללמוד להתנהג בדרך זוצב. 

ועוד תירץ (פס ד"ס ופנכי) שלא אמרו שאסור לשבת מעשיהם אלא באופן שיכול 
לצאת מכך תקלה שידבק בגוי וילמד ממעשיו, והיינו כשמשבח גוי יחידי, 

אבל אם משבח אומה אחת כגון מדיים, פרסיים, רומיים, באופן זה אין שייך 

שיכרות האדם ברית אהבה עם כל אומה זו וימשך אחריהצג. 

אולם המאירי (פינור ספפונס מסמר 5 פ"3 ד"ס סמדרגס סרניעית) כתב, שמה שאמרו כאן 
בגמרא שרבי עקיבא אהב את המדיים, אין פירושו שהם היו חביבים 

עליו בגלל דברים אלו, אלא לשון 'אוהב' פירושו שדעותיהם שוות בענין זה. 
וכמו שאמרו בגמרא (קילופין (:) שאפילו אב ובנו ורב ותלמידו שיושבים ועוסקים 
בתורה נעשים אויבים זה לזה ולבסוף נעשים אוהבים זה לזה, שאין פירושו 
מצד אהבה ושנאה, שאין האב שונא את בנו ולא הרב את תלמידו, אלא 
שבתחילה הם לא משתוים בדעותיהם, ולבסוף מכיון שרצונם לעמוד על האמת, 

יתקרבו דעותיהם זה לזהצי. 


מעלת הנשיקה על גב היד 


כשנושקין אין נושקין אלא על גב היד. רש"י (ל"ס ענ גנ) פירש שדרך חשיבות 

הוא מפני הרוק. וביאר המהרש"ל (כרפ"י ד"ס ע"ג) שכוונתו שלכן לא 

נושקים על הפה אלא על גב הידצה. והמהרש"א (פ"5 דיס ₪6 - סעני) תמה, שהכתוב 

משבח נשיקות פה אל פה שנאמר יכ סמיס 5 5) 'ישקני מנשיקות פיהו'צי. ולכן 

פירש שהשבח למדיים הוא מפני שנהגו כן מפני צניעות, ולא מפני שנשיקת 

פה מגונה מחמת הרוקצ'. 

בגמרא (גשין ע) אמרו, שרבי יוסי קילס את דברי רבי שמעון ואמר עליהם (מעני 

כד כו) 'שפתים ישק משיב דברים נכוחים'. ונחלקו שם בפירוש הדברים. 

רש"י פירש (ד"ס עפפיס) שהאומר דברים ישרים ראוי לנשקו. ותוספות מפרשים 

שהשומע את הדברים הישרים והאמיתיים משיק שפתותיו זה לזה שאין לו מה 

להשיב עליהם. וכתב בעין אליהו (גיעין פס ד"ס פפפיס) שהטעם שתוספות לא פירשו 

כרש"י לפי שסברו שמטעם זה שיבח רבי עקיבא את המדיים לפי שנשיקה בפה 

היא דבר מגונה, ולא מסתבר שישבח המקרא דבר זה, ולכן פירשו שסוגרים 

שפתותיהם. ורש"י סבר שאף שמדרך ארץ יש לנשק על גב היד, מכל מקום 

כשהשפתים הם שדברו דברים הגונים ראוי שינשקו להםצ". 

אולם בספר בניהו (ד'ס 6ן) כתב שכוונת רש"י שרבי עקיבא שיבח את המדיים 

שנושקים על גב היד ולא בתוך היד, מפני שבתוך היד האדם אוחז את 

המאכל ונוגע בו, ואם מחמת הנשיקה יתלכלך תוך היד ברוק, ימאס המאכל, 
אבל על גב היד אין חשש מיאוס מפני שאין המאכל נוגע שםצט. 


שהיה מקום לתרץ כן, אלא שקשה מהמבואר שם בגמרא שלא שנינו נאה שבגויים' מפני שאמר 
רב יהודה אמר רב שאסור לאדם לומר כמה נאה כנעני זה. ואף ששם לא מדבר על גוי מסוים 
אלא בכלליות, בכל זאת מבואר בגמרא שאסור לשבחם. וכתב, שאפשר שיש לתרץ על פי המבואר 
ברמב"ם (ענולפ כוכניס פ"י ס"ו) שבגר תושב שקיבל עליו שבע מצוות בני נח אין איסור לא תחנם. 
ולפי שכתב הרמב"ם (עפיס פ"מ סי") שמי שקבל עליו ז' מצוות בני נח מפני שכך ציוה ה', הרי זה 
מחסידי אומות העולם, 'אבל אם עשאן מפני הכרע הדעת אין זה גר תושב ואינו מחסידי אומות 
העולם ולא מחכמיהם', ומבואר שרק מי ששומר שבע מצוות בני נח מפני ציווי ה' נחשב מחכמי 
האומות, אבל מי ששומר מפני שיקול דעתו [וקל וחומר שמי שאינו שומרם כלל] אינו נחשב 
מחכמי האומות. ויתכן לומר שלפי זה חכמים שאמרו שהם אוהבים את המדיים כיוונו לחכמים 
שבהם שהם מקיימים שבע מצוות בני נח מפני ציווי ה', והרי הם כגר תושב שמותר לשבחם. 
צד. וכן יש לפרש את הפסוק (מעני ט ₪ 'הוכח לחכם ויאהבך' כלומר, שישמע ויקבל את תוכחת 
המוכיח וישתדל שדעתו תסכים לדברי התוכחה. | צה. ובגליוני הש"ס כתב שכוונת רבי עקיבא 
היתה שכן ראוי לעשות לנשק על גב היד, אבל למעשה אין הדרך לעשות כן, וכמו שכתב הרמב"ן 
(מנת יג. ד"ס ס5) שנשיקה על היד היא שלא כדרך הנושקים. צו. ופירש רש"י (שס) ששיר זה אומרת 
כנסת ישראל בגלותה ובאלמנותה, שמי יתן וישקני המלך מנשיקות פיהו כמו שהיה מקדם, לפי 
שיש מקומות שנושקים על גב היד ועל הכתף אך אני מתאוה ושוקקת להיותו נוהג עמי כמנהג 
הראשון כחתן אל כלה פה אל פה. צז. ונשיקות פה הוא קירוב בשר הראוי בין אשה לבעלה 
במקום צניעות, אבל באחרים הוא דרך פריצות, וכמו שאמרו (טנת יג.) שעולא היה מנשק את אחיותיו 
בידיהם ולא בפה. | צח.ותוספות סברו שאף על פי כן לא נאמרה נשיקת פה אל פה אלא בחתן 
וכלה כמבואר ברש"י שיר השירים פס), אבל שאר אדם ישקו על גב היד. אולם ראה בבן יהוידע 
(פס) שפירש בשם בנו כה"ר יעקב, שאף לדברי רש"י לא היו מנשקים על השפתים, ולכן כתב רשיי 
יראוי הוא לנשק', מפני שאת הדיבור עצמו אי אפשר לנשק כיון שהוא דבר שאין בו ממשות, ואת 
השפתים שהם כלי הדיבור אי אפשר לנשק מחמת הרוק הנמצא בהם שהוא דבר מאוס, ומשום כך 
רק ראוי הוא לנשק. | צט. ועוד פירש, שכל נשיקה היא אות אהבה, וכשנושק לו על גב היד 
רומז לו שאף שאתה לא מהנה אותי אלא מתנהג עמי בדחיה כגב היד שאין לו בית קיבול, בכל 
זאת אני אוהב אותך ועושה לך סימן לכך בנשיקה. אבל תוך היד מורה על קבלת דבר, כי המהנה 


ילקוט 


הטעם שאין מייעצים אלא בשדה 


וכשיועצין אין יועצין אלא בשדה. כתב רש"י (ד"ה 6%6) שהטעם שלא יתייעץ 
בתוך הבית מפני שאנשים רגילים לומר 'אזנים לכותל'. וכן מבואר 

במדרש (ויק"ר פמול פכ' 3 סי 3) יובעל כנפים יגיד דבר (קפנת * 3) רב לוי אמה 
אזנים לדרך ואזנים לכותל'. ופירש מהרז"ו (פס) שהפירוש שאם תדבר כדרך 
ויהיה נדמה לך שאין שומע לדבריך, סוף שיתברר לך שדברים נשמעים לפי 
שהדרך היא מקום הילוך בני אדם, וכן בסמוך לכותל יש לחשוש שמא יש אדם 

מאחורי הכותל השומע לדברים ואינך מרגיש בול. 

ובמדרש ("ר ו פר' עד סי ₪ אמרו בביאור מעלה זו 'שאין נוטלים עצה אלא 
במקוי 99 כענין שנאמר וישלח יעקב ויקרא לרחל וללאה במקום 

רווח'. והביאו על זה משל [על פי פירוש מתנות כהונה (כ"ר פס ד"ס פיגריף] 
שבשדה שיש בה גבשושיות עפר אל תאמר שם דברי סתר, כלומר שיש לחשוש 
שמא מסתתר שם אדם שיאזין לדברים, ורק בשדה הפתוח מכל רוחותיה אפשר 


להתבונן שאין אדם השומע דבריוקא. 


מנין שיעקב קרא לנשיו לשדה מפני שרעה להתייעץ עמן 


שם. הקשה המהרש"א (פ", ד"ס װנם) מנין שהסיבה שיעקב אבינו קרא להן 
לשדה כדי להתייעץ אתן בצנעה, שמא לא היה לו פנאי ללכת אליהן מפני 
שהקפיד לשמור על צאן לבן, וחשש לעזוב את הצאן?ב. וצריך לומר, שאם כן 
לא היה הפסוק מזכיר דבר זה שקרא להן לשדה, ומכך שהזכיר הפסוק דבר זה 
למדנו שיועצים בשדה. 
ובתורה תמימה (נלפסית ₪ ד) תירץ, שהיה יכול יעקב אבינו להמתין להן עד 
שובו בערב לביתו, אלא בהכרח שקרא להן לשדה מתוך שטוב 
להתייעץ שםלי. ובבית אהרן (כני סס"ס פונס (כופל פֿות כ) תירץ, שיש לדייק בפסוק 
שכתוב בו שני דברים שקרא להן 'השדה' ו'אל צאנו', ומשמע שהיו בזה שני 
טעמים, הן מפני שאזנים לכותל וזה רמוז בתיבת 'השדה'. וטעם שני, מפני 
שהקפיד לשמור היטב על צאן לבן ולא רצה להניח הצאן לבדן, וזה רמוז 
בתיבת 'צאנו'. 


צניעות הפרסים רק בדברים שבהם הם נדמים לבהמה 


אמר רבן גמליאל בשלשה דברים אוהב אני את הפרפיים הן צנועין 
באכילתן וצנועין בבית הכסא וצנועין בדבר אחר. כתב בפרשת 
מרדבי (פופ מד ד"ס מוען) שהפרסיים נהגו עצמם בענני צניעות רק בשלשת 
הדברים שבהם דומים בני אדם לבהמה. שאמרו בגמרא (פניגס טז.) ששה דברים 
נאמרו בבני אדם, שלשה כמלאכי השרת, שלשה כבהמה. שלשה כמלאכי השרת, 
יש להם דעת כמלאכי השרת, ומהלכים בקומה זקופה כמלאכי השרת, ומספרים 
בלשון הקדש כמלאכי השרת. ושלשה כבהמה, אוכלים ושותים כבהמה ופרים 
ורבים כבהמה, ומוציאים רעי כבהמה. ובשלשה דברים אלו נהגו הפרסיים 
בצניעות, שאמרו בגמרא להלן (פו) שאמר ריש גלותא לרב ששת שאף על פי 
שאתם חכמים וזקנים, הפרסיים יותר בקיאים מכם בצרכי ומנהגי הסעודה. וכן 
מבואר להלן (כ.) שהפרסיים היו צנועים בכך שבבית הכסא שלהם היתה הצואה 
מכוסהקד. וכן היו צנועים בתשמיש המטה?ה. ובזה היה כל חשיבות הפרסיים 
שהם היו צנועים בדברים שבהם דומים לבהמה. אבל אין בהם מעלת אדם 
שיהיו דומים בה למלאכי השרת, ולכן הם מזומנים לגיהנם. כי אין די לאדם 
במה שהוא צנוע רק בדברים שהוא דומה בהם לבהמה ומבדיל בינו לבין בהמתו, 
אלא צריך האדם להעלות ולרומם את נפשו הדומה למלאכי השרת. 


מעלת העניעות באכילה 


צנועין באכילתן. במעלת הצניעות באכילה אמרו בגמרא (קלוטין פ:) שהאוכל 
בשוק דומה לכלב, ויש אומרים שפסול לעדות, ופירש רש"י (ל"ס ופסונ) 


את חבירו פותח את ידו כדי להעניק לו, אבל אם אינו רוצה לתת לו דבר, מראה לו את גב היד. 
ק. ובבאר משה ": מפמר זככון טונ ות ג) כתב שלפי דברי המדרש צריך לומר ש'שדה' הוא מקום 
מוצנע, ו'דרך' הוא מקום שהרבים עוברים בו. | קא. ובפרשת מרדכי (6פ פד ד"ס מֿי) פירש שהטעם 
שהביאו פסוק מיעקב אבינו שממנו נלמד ענין זה שיש להתייעץ בשדה, מפני שהיה מקום לומר 
שאדרבה אין להתייעץ בשדה, כי כשילכו להתייעץ בשדה יחשדו בהם שיש להם דברי סתר ויחקרו 
על מעשיהם. ולכן הביא ראיה מהפסוק שיעקב אבינו חשש אף לזה ולכן קרא לרחל ולאה, לשמור 
עמו על הצאן, ולא ירגיש לבן שבדעתו להתייעץ עמם. | קב. כמבואר בגמרא (נ"מ 6 שיעקב 
אבינו שמר את צאן לבן בשמירה יתירה. קג. ובבית אהרן (פס 6פ 6 כתב שיש לומר שהמהרש"א 
לא פירש כן, מפני שיתכן שהיה במקום רחוק ולא שב בערב לביתו, וכמו שאמר יעקב ללבן 'הייתי 
ביום אכלני חרב וקרח בלילה ותדד שנתי מעיני' (נסטיק ₪ מ), ולכן היה מוכרח לקראן אליו. 
קד. ואמר רבי יוחנן ‏ עילומין ק:), שאם לא שנתנה תורה היינו למדים צניעות מחתול. ופירש רשיי 
(ד"ס פניעות), שהצניעות שיש בחתול שאינו מטיל רעי בפני אדם ומכסה צואתו. | קה. וכמו שאמרו 
בגמרא (כפונופ ממ.) שהיו משמשים מיטותיהם בבגדיהם. קו. וראה בישראל קדושים (כ" סכסן מטוכין, 
מפמר ט פופ י6) שהאריך להוכיח שאף הצניעות שהיתה בהם, לא היתה זו צניעות אמיתית כלל, אלא 
עיקר צניעותם היה להצניע מעשיהם הרעים ותאוותיהם המגונות מבני אדם. אבל בינם לבין עצמם 
ובינם לבין המקום לא היו צנועים כלל. ובכתבי אבא מארי (װפנקץ, ד"ס פנש) כתב שאף שנמצאו 
בפרסיים מידות טובות ויפות לאהבם ולספר שבחם, בכל זאת סיימה הגמרא שהפרסיים מקודשים 


ברכות ה: 


ביאורים 


קסא 


שהטעם לכך לפי שאינו מקפיד על כבודו ואינו מתבייש לזלזל בעצמו ולהיפסל. 
וכספר ליקוטי בתר ליקוטי (ד"ס פני) הביא מספר גבול בנימין, לפרש את צניעות 
הפרסיים על פי מה שכתוב בספרים חיצונים שבשעה שהפרסיים היו נכנסים 
לבית המשתה, היו נותנים העבדים על השולחן שני ספלי כסף, על האחד רסן 
ועל השני מאזנים, ואחר כך היו מביאים כל מיני מאכל. ורמזו בכך למסובים 
שיתנו רסן לפיהם שלא לאכול דברים הרעים להם, וכן מהדברים הטובים 
ומועילים יזהרו לאכול רק במשקל הראוי להם, וזו היא צניעותם. 


הטעם שהפרסיים נקראים בשם מקודשים' 


אני צויתי למקודשי תני רב יוסף אלו הפרפיים המקודשין ומזומנין 
לגיהנם. 'מקודשי' היינו לשון הזמנה, כמו 'התקדשו למחר' (נמדנר ₪ ית) 
שפירושו הזמינו עצמכם למחר. מצודות ציון (עס). והטעם שנאמר בפסוק לשון 
ימקודשי' ולא 'מזומני', ביאר המהרש"א (פ"6 ד"ה סמקודפץ) על פי דברי הגמרא 
(ע"ז כ:) שלעתיד לבא הקב"ה מביא ספר תורה ומניחו בחיקו ואומר למי שעסק 
בה, שיבא ויטול שכרו. ומיד מתקבצים ובאים כל הגויים, ותחילה נכנסו הרומיים 
ותבעו שכרם על שבנו הרבה גשרים וכרכים כדי שיעסקו ישראל בתורה, והקב"ה 
דוחה דבריהם שכל מה שעשו לצורך עצמם עשו, ואחר כך נכנסו הפרסיים ואף 
טענתם היתה כטענת הרומיים וגם את דבריהם דחה הקב"ה. ושואלת הגמרא, 
שמאחר וראו הפרסיים שנדחתה טענת הרומיים, מה היתה סברתם שיתקבלו 
דבריהם. ומתרצת הגמרא, שחשבו הפרסיים שרק מלכות רומי נדחתה מקבלת 
השכר לפי שהם סתרו את בית המקדש, אבל הם שבנו את בית המקדש יטלו 
שכרם, ודבר זה נרמז בלשון 'מקודשי' שחשבו הפרסיים שטענתם תועיל מחמת 
שהם בנו את בית המקדש, ולא עלתה להם טענתם זו אלא הם מקודשים לגיהנם 
כי כל מה שעשו לכבוד עצמם עשו. 

ובאמרי שפר (ד"ס פנ6) פירש שנקראו 'מקודשים' מפני שנהגו עצמם בהנהגות 
קדושות של צניעות, אלא שלא עמדה להם זכות זו להינצל מגיהנם, 

לפי שלא עשו כן לכבוד הקב"ה אלא מצד שחושבים דבר זה כנימוסים הגונים, 
אין זה נחשב להם למצוהלי. ורק לגבי הפרסיים שיש עניני קדושה במעשיהם 
היה מקום לומר שיש להם זכות להצילם מגיהנם, ולכן השמיענו התנא שאין 
הם ניצולים, אבל המדיים שיש בהנהגותיהם דרך ארץ בלבד, היה הדבר פשוט 

שאין בזה בכדי להצילם מדינה של גיהנםקז. 


פירוש המלא הרועים שמזומנים לגיהגם הוא שכר 


שם. בהנהות מלא הרועים (ל"ס פײ) הקשה, מדוע הם מזומנים לגיהנם על כך 

שנצטוו לבא ולהחריב את בבל, ועוד שהרי הם בנו את בית המקדש, וכי 

בשביל כך יהיו מזומנים לגיהנם. ותירץ, שלא כל רשע זוכה לבא לגיהנם מיד, 

שכל הבא לגיהנם אחר שנים עשר חדש מזדכך, אך רשעים גמורים מושלכים 

בכף הקלע כמה שניםק". אבל הפרסיים בשביל זכותם שבנו את בית המקדש 
מזומנים הם תיכף לגיהנם. 


במה נפסקה הלכה כרבן גמליאל 


אמר רב יהודה אמר שמואל הלכה כרבן גמליאל. בשיטה מקובצת (ל"ס 

מתני') כתב שנפסקה הלכה כרבן גמליאל שאף לכתחילה יכול להמתין 
מלקרוא קריאת שמע עד קודם עלות השחרקט. והרא"ש (פ" פ"ע) כתב, שמכל 
מקום אסור לאכול עד שיקרא ויתפלל, כדי שלא תחטפנו שינה, אבל אם רצה 
שלא לאכול כל הלילה, רשאי אף לכתחילה לאחר קריאת שמע עד סמוך לעמוד 

השחר. 

אולם דעת הרי"ף [לפי מה שפירש רבינו יונה (3. ד"ס ופכעיס) את דבריוקי], שאפילו 

רבן גמליאל מודה שלכתחילה זמנה של קריאת שמע של ערבית הוא מיד 
בצאת הכוכביםקיא, ומה שנחלקו רבן גמליאל וחכמים האם קוראים עד חצות 
או עד שיעלה עמוד השחר הוא לענין דיעבד, שלדברי חכמים אפילו בדיעבד 


לגיהנם, לבל נטעה ונחשוב שאפשר לסמוך על מידותיהם שהם קנין עצמי בנפשם, אלא אין הדבר 
כן, אלא מידותיהם של האומות הם רק כקישוט חיצוני, ואינו נהיה בשום פעם לקנין נפשו של 
האדם, אלא בכל רגע יכול הוא להשליך מעליו קישוט זה ולהראות את תכונותיו האמיתיות, ולפיכך 
מזומנים הם לגיהנם. | קז וכתב עוד, שמלימוד זה שאפילו מצוה שיש בה קדושה אין מצילה 
מדינה של גיהנם, אם אין היא נעשית מציווי הקב"ה. יש לבאר את דברי רבי חנניא בן עקשיא 
במשנה (פספ כג:) שרצה הקב"ה לזכות את ישראל לפיכך הרבה להם תורה ומצות. כלומר שאף 
שהיינו יודעים מעצמנו ענין הצניעות, אם לא היה הקב"ה מצוונו על כך לא היינו מקבלים שכר 
על כך. והקב"ה שרצה להרבות לישראל שכר טוב, לכן ציונו (פיכס ו ת) 'והצנע לכת עם אלהיך' 
שאף דברים של צניעות יהיו למצוה, ונקבל שכר עליהם. | קח. וכן מבואר במדבר קדמות (פענכס 
ג ות י), שאין הרשעים הולכים תיכף לגיהנם, שלפעמים לפי גודל עוונם הולכים אחרי פטירתם 
מדחי אל דחי. | קט. וכן דעת הרא"ש (פ" פיי ט) והרשב"א (סן ט. ד"ס ונט) שכיון שנפסקה הלכה 
כרבן גמליאל יכול לקרוא עד שתעלה עמוד השחר, אפילו לכתחילה. ובזה נחלקו חכמים ורבן 
גמליאל שלדברי חכמים לכתחילה צריך לקרוא קודם חצות, ולדברי רבן גמליאל הותר לקרוא קריאת 
שמע לכתחילה עד עלות השחר. קי. וכתב בדברי דוד (ד"ס ו(ענן), שכן נראה באמת מלשון הרי"ף 
למעיין בדבריו. | קיא. וכפי שנאמר בברייתא (על ד:) שחכמים עשו סייג לדבריהם, כדי שלא יהא 
אדם בא מן השדה בערב ואומר, אלך לביתי ואוכל קימעא ואשתה קימעא ואישן קימעא, ואחר 
כך אקרא קריאת שמע ואתפלל, וחוטפתו שינה ונמצא ישן כל הלילה. וברייתא זו גם רבן גמליאל 


ילקוט 


קסב 


לא יקרא אחר חצות אם לא במקרה שהוא אנוס?'י. ובזה פסק רב יהודה אמר 
שמואל שהלכה כרבן גמליאל. ונמצא שהדין הוא שלכתחילה זמנה מיד בצאת 
הכוכבים, ואם לא קרא בצאת הכוכבים, זמנה בדיעבד כל הלילה, ויכול לקראה 
אחר חצות גם אם לא היה לו אונס שמנעו מלקרוא קודם לכזקיג. 

והרמב"ם (קליפת סמע פ" סיע) פסק כחכמים. וכתב הבית יוסף (פו"ם פי' כלס ס"ג) 
שדעת הרמב"ם שמה שאמרו כאן שהלכה כרבן גמליאל, כל זה רק 

בעיקר פירוש 'בשכבך' שהכוונה לזמן שבו בני אדם שוכבים במיטותיהם, וכוונת 
רב יהודה אמר שמואל לומר שלא נפסוק כרבי אליעזר שבשכבך היינו הזמן 
שבו הולכים לישון, אבל לא פסקו כרבן גמליאל כנגד חכמים, אלא אדרבה 
הלכה כחכמים, וכמו שיתבאר להלן (י) שגם בניו של רבן גמליאל לא רצו 
לעשות מעשה כדעת אביהם, אולם בדיעבד גם לדברי חכמים רשאי לקראה עד 

עמוד השחר. 

וכתב בדברי דוד (ד"ס ונפו"ע), שבשו"ע (טס פ"ג) חשש לכל הדעות, ולכך כתב 
שלכתחילה זמנה מיד בצאת הכוכבים, שחשש לדעת הרי"ף וכפירוש 

רבינו יונה. ואם לא קרא מיד בצאת הכוכבים נמשך זמנה לכתחילה עד חצות, 
ופסק כן כדי לחשוש לדעת הרמב"ם שפסק כחכמים, אבל בדיעבד אפילו במקום 
שאין אונס רשאי לקרוא עד עלות השחר, מפני שלכל השיטות הדין כןקיד. וראה 
בביאור הלכה (פ" כעס ד"ה "ופנס) שמנה את כל שיטות הראשונים בזה, וכתב, 
שבשאגת אריה (ס" ד) דעתו כדעת הרשב"א והרא"ש והאריך לדחות את דברי 
הב"יקטי, אולם מכל מקום רוב רבותינו הראשונים פוסקים כשיטת השו"ע. 
ובמקום הְדָחק [כגון שהוא מלמד תורה לאחרים], אפשר שיכול לסמוך על שיטת 

הרא"ש לאחר עד אחרי חצות. 


אחר עלות השחר האם נידון כלילה 


לעולם ליליא הוא והא דקרי ליה יום דאיכא אינשי דקיימי בההיא 

שעתא. הקשו הראשוניםקטז שלתירוץ הגמרא שקודם נץ החמה עדיין 
הוא לילה, אם כן היה מקום להשמיע חידוש גדול יותר, שיתכן ואדם יקרא 
פעמיים קריאת שמע לאחר שיעלה עמוד השחר, ויצא בכך ידי חובת קריאת 
שמע של ערבית ושל שחרית. ותירצו התוספות, שהגמרא שאמרה שאף אחר 
עלות השחר עדיין הוא לילה עד נץ החמה, כן הוא לגבי שאר מצוות שצריך 
לקיימם ביום, כתפילין וציציתקיז, אבל קריאת שמע של ערבית אי אפשר לקיימה 
לאחר שיעלה עמוד השחר, הואיל ויש בני אדם הקמים בשעה זו, אין זה זמן 
שכיבהקי". אולם גם קריאת שמע של שחרית אין יכול לקיימה מיד לאחר שיעלה 
עמוד השחר, שהרי צריך להמתין לשיעור המבואר לקמן (ט:) 'שיכיר בין תכלת 

ללםויקיט. 

ובספר חדש האביב (כ"פ פפפו, ד"ס כס"ד וס6י) הסתפק בביאור דברי התוספות האם 

כוונתם שדברי רבי שמעון בן יוחי נאמרו אפילו לכתחילה, ולכן כתבו 
שצריך להמתין מלקרוא קריאת שמע עד שיכיר בין תכלת ללבן ומה ששינו 
'פעמים שאדם קורא' שמשמעו בדיעבד, מפני שעל פי רוב אין דרך בני אדם 
להקדים לקרוא קריאת שמע קודם נץ החמה, ועוד שמצוה מן המובחר לקראה 
כותיקין?. או שמא כוונת תוספות שדברי רשב"י נאמרו בדיעבדקכא, והשיעורים 
שנאמרו להלן (ע:) בזמן התחלת קיום מצות קריאת שמע של שחרית, נאמרו 
מעיקר הדין ואפילו בדיעבד אינו יוצא ידי חובה אם יקדים לקרוא קודם זמן 
זה, ולכן בהכרח לפרש את דברי רשב"י שיוצא ידי חובה בקריאת שמע של 


מודה בה שלא יאכל עד שיתפלל, ועשו חכמים סייג זה כדי שיקרא קריאת שמע מיד בצאת 
הכוכבים. | קיב. וכפי שיתבאר להלן (ט.) שכל זה במקום שאין אונס, אבל אם הוא אנוס מודים 
חכמים שיכול לקרוא קריאת שמע אפילו אחר חצות, וכמעשה שהיה בבניו של רבן גמליאל. 
קיג. ובביאור הגר"א (לו"ס סי מס פ"ק ₪ פירש כן גם בדעת הרמב"ם שסובר שלחכמים לא יקרא 
כלל אחר חצות, ויש כח ביד חכמים לבטל דבר מהתורה על ידי שאומרים לאדם להימנע ולא 
לעשות מעשה [ראה שם שכתב שמקורו הוא בדברי הירושלמי]. אולם ראה להלן שהבית יוסף 
פירש דברי הרמב"ם באופן אחר. קיד. שאף שפירש הרי"ף שלדברי חכמים יכול לקרוא אחר 
חצות רק כשהיה אנוס, הלא בזה פסק שאין הלכה כדבריהם, אלא כמו שאמר רב יהודה אמר 
שמואל שהלכה כרבן גמליאל. וכן יתבאר בילקוט ביאורים (.) בענין 'האם יש מחלוקת בין שתי 
הברייתות' שפסקו הרי"ף והרא"ש שאם הוא אנוס יכול הוא לקרוא קריאת שמע עד הנץ החמה. 
קטו. שהקשה השאגת אריה, שלדברי הבית יוסף היה צריך רב יהודה אמר שמואל לפסוק 'הלכה 
כחכמים' והיה הדבר ברור שנפסק לגמרי כדבריהם שלכתחילה עד חצות ובדיעבד עד שיעלה עמוד 
השחר, ומדוע פסק כרבן גמליאל שאין ההלכה לגמרי כדבריו. וראה בבית הלוי (מ" פי כל 6 0 
מה שכתב ליישב את דברי הבית יוסף. | קטז. תוספות (ד"ס 6), רא"ש (פ" סי ט). ‏ קיז. הפני 
יהושע (ד"ס נל"ד ווש) ביאר, דבריהם שאף שלגבי כל שאר המצות שזמנם ביום, מעלות השחר נחשב 
כיום [כמבואר בגמרא (מגעה כ)] לענין ציצית ותפילין עדיין לילה הוא עד שיכיר בין תכלת ללבן, 
שזמן ציצית תלוי בראיה וכמו שנאמר (נמלנר טו ש) 'וראיתם אותו', וכן לענין תפילין מדרבנן אין 
זמנם עד שיראה את חבירו (סן ע"נ). ובספר חדש האביב (נתוסי דיס 6) ביאר דבריהם לגבי דין קיום 
המצוה לכתחילה, וזמן זה של אחר עלות השחר נחשב ללילה אפילו לגבי מצוות כציצית ותפילין 
ששונים משאר מצוות, ואין צריך לקיימם לכתחילה אחר הנץ החמה, אלא יכול לקיימם קודם לכן 
בזמן שנחשב עדיין כלילה, ואילו קריאת שמע יכול לקראה לכתחילה משיכיר בין תכלת ללבן. 
קיח. וראה להלן (.) בענין 'מדוע לעיל לא תירצו תוספות כן' מה שביאר המהרש"א מדוע לא 
תירצו תוספות שאפשר לומר שבאמת אחר עלות השחר הוא לילה אפילו לדין קריאת שמע, והטעם 
שלא אמרו שקרא פעמיים אחר שיעלה עמוד השחר, כדי ללמדנו שאינו יוצא בקריאת שמע של 
יום קודם שיעלה עמוד השחר. | קיט. הפני יהושע (ד"ס נ"ד סי הקשה שאם כן מדוע אמר רב 


ברכות ה: 


ביאורים 


שחרית אחרי עמוד השחר, באופן שקראה אחר שהגיע הזמן משיכיר בין תכלת 
לקבן. 

ובאליה רבה (סיי ₪ ס"פ) ביאר דברי תוספות, שהוקשה להם מדוע לא יתרצו 

את קושייתם שהטעם שלא שנינו שקורא פעמיים לאחר עמוד השחר, 
שאם נאמר כן נוכל ללמוד רק שיוצא ידי חובת קריאת שמע של שחרית מעט 
זמן אחר עלות השחר, כפי השיעור הנצרך לקריאת שמע נוספתקלכב, וכעת ששנינו 
שקורא אחת קודם עמוד השחר ואחת לאחריו, מבואר שיכול לצאת ידי חובת 
קריאת שמע של שחרית אפילו מיד אחר עלות השחרליי. לכן הוסיפו תוספות 
וכתבו שאין לתרץ כן מפני שמה שאמרו בברייתא שקורא קריאת שמע של 
שחרית אחר שיעלה עמוד השחר, בהכרח שאין לפרשו שמיד אחר עמוד השחר 

יכול לקרוא, שהרי צריך להמתין עד שיכיר בין תכלת ללבןקז. 


שיטת הרא"ש 


הרא"ש (פ" סי ע) תירץ שהטעם שלא השמיעה הברייתא חידוש גדול יותר, 
שיכול לקרוא פעמיים אחר עמוד השחר, שאף שאם לא קרא אדם 

קריאת שמע של ערבית קודם עלות השחר יכול לקראה גם לאחר מכן, שעדיין 
לילה הוא עד הנץ החמה, כי הברייתא רצתה להשמיענו חידוש שיכול לקרוא 
קריאת שמע פעמיים בסמוך זה לזה ולצאת ידי חובה אחת של יום ואחת של 
לילה. ויכול לעשות כן רק אם קרא קריאת שמע של ערבית קודם עלות השחר, 
ושל שחרית מיד לאחר עמוד השחר. אבל אם אירע לו אונס ולא קרא קריאת 
שמע קודם לכן, וקורא לאחר עלות השחר, אין יכול לקרוא גם קריאת שמע 
של שחרית בזמן זה של אחר עלות השחר, שאין יכול לקרא גם קריאת שמע 

של לילה וגם של יום בזמן אחד. 
וכתב הבית יוסף (סיי ₪ פ"ס), שלדברי הרא"ש אם יהיה מקרה שנאנס ולא קרא 
קריאת שמע של ערבית עד שעלה עמוד השחר, וכן צריך ללכת לדרכו 
מוקדם ואינו יכול לקרוא של שחרית בזמנה, יקרא קריאת שמע של ערבית 
תחילה, ושל שחרית יקרא אחר הנץ, שאם יקרא עכשיו של שחרית יפסיד את 
מצות קריאת שמע של ערבית בידים, שמיד אחר שתנץ החמה שוב אינו יוצא 
ידי חובה של ערבית. וכן הוא בקיצור פסקי הרא"ש (פס 6פ ט). וראה שם שביאר 
שהטור לא פסק לדין זה של הרא"ש שבהמשך הסוגיא (לנן ט.) בברייתא השניה 
שהובאה שקורא אדם פעמיים קריאת שמע ביום, אחת קודם נץ החמה ואחת 
לאחריה, ויוצא ידי חובת קריאת שמע של שחרית ושל ערבית, גם הקשה הרא"ש 
כקושיא כאן, ותירץ, שהתנא בא ללמדנו שאינו יוצא בשל לילה אחר הנץ החמה, 
ועוד תירץ כתירוץ שהביא כאן, שאין יכול לקרוא קריאת שמע גם של שחרית 
וגם של ערבית בזמן אחד, והיה משמע לטור שתירוץ זה אינו ברור לרא"ש, 
ולכן לא פסק כמותוקכה. 


לדברי הרא"ש מבואר הטעם ששנינו 'אחת של יום ואחת של לילה' 


הקשה הפני יהושע (ד"ס מנ) מדוע שנינו שיוצא בהם 'אחת של יום ואחת של 

לילה', והרי סדר הדברים הוא להיפך שתחילה יוצא ידי חובת קריאת 
שמע של לילה ולאחר מכן ידי חובת קריאת שמע של יום. וכתב שלדברי הרא"ש 
יש ליישב, שמכיון שעיקר החידוש הוא לגבי דין קריאת שמע של לילהק?לו, וגם 
בזה אין חידוש כל כך שהרי למדנו כן מדברי רבן גמליאל במשנתנו שעד עלות 
השחר יוצא ידי חובת קריאת שמע, אלא שעיקר החידוש שהשמיענו רשב"י 


אחא בר חנינא משמו של רבי יהושע בן לוי 'הלכה כרבי שמעון בן יוחי', והרי זמן זה של קריאת 
שמע של שחרית לא נרמז בברייתא הזו, והיה צריך לומר שהלכה כרבן גמליאל שקורא קריאת 
שמע של ערבית עד עלות השחר, וראה שם מה שכתב לתרץ על פי סברת הרא"ש שתבואר להלן. 
קכ. והטעם שפירשו תוספות שדברי רשב"י נאמרו אפילו לכתחילה, מפני שסברו שנפסקה הלכה 
כרבן גמליאל אפילו לכתחילה שרשאי להמתין עד סמוך לעלות השחר, ואם כן מה שאמרו שקורא 
קריאת שמע אחת קודם שיעלה עמוד השחר היינו לכתחילה, ולכן גם מה שיוצא בקריאת שמע 
השנית אחר עלות השחר צריך להעמיד באופן שיוצא בה לכתחילה. | קכא. וראה להלן בענין 
'הטעם שנקט רבי שמעון בן יוחי בדבריו לשון דיעבד' מה שיבואר מדברי הצל"ח מדוע נקט רבי 
שמעון בן יוחי בדבריו לשון דיעבד. | קכב. שהרי צריך לקרוא קודם קריאת שמע של ערבית 
ורק אחר כך יכול לקרוא של שחרית. | קכג. וראה להלן בילקוט ביאורים (ט.) בענין 'תירוצים 
נוספים מדוע לא שנינו בברייתא שקרא פעמיים ביום קודם נץ החמה' שכן תירץ הרשב"א בברייתא 
השניה את קושיית התוספות (שס ד"ס (עו₪), והאליה רבה למד שאף כוונת התוספות בתירוצם כתירוץ 
הרשב"א. | קכד. וראה עוד בצל"ח (ד"ס עד שכתב אופן נוסף לבאר כוונת התוספות, שבסיום 
דבריהם דחו את פירוש הרא"ש שיכול לקרוא קריאת שמע של ערבית אפילו אחר שעלה עמוד 
השחר, אלא שאינו יכול לקרוא בזמן אחד קריאת שמע של ערבית ושחרית [ראה להלן ביאור 
שיטתון, ולכן סיימו שבהכרח שמה שאמרו שקורא קריאת שמע של שחרית אין זה מיד אחר שעלה 
עמוד השחר, שהרי צריך להמתין לשיעור שיכיר בין תכלת ללבן, ואם כן מדוע לא יקרא פעמיים 
קריאת שמע אחת קודם זמן משיכיר ואחת לאחר זמן זה, ויחשב כקורא פעמיים קריאת שמע בשני 
זמנים נפרדים, ובכך הכריחו תירוצם שמדברי הברייתא הראשונה מבואר שאינו יוצא ידי חובת 
קריאת שמע של ערבית אחר שעלה עמוד השחר, ראה שם בצל"ח שהאריך בזה. קכה. אולם 
הט"ז (פ" ₪ פק"ג) כתב שהטור לא הסתפק אם הלכה כתירוץ זה שהביא הרא"ש, אלא שלא הביאו 
מפני פשטותו שאין צריך לפרש דין זה, שמכיון שקרא בזמן זה קריאת שמע של ערבית, והחשיב 
זמן זה ללילה אי אפשר שיחשיב זמן זה גם כיום. קנכו. אבל מה שיוצא ידי חובת קריאת שמע 
של יום לא השמיע רשב"י חידוש, שהרי לגבי כל המצוות הנוהגות ביום הדין כן, שאם עשאן 
משעלה עמוד השחר יצא ידי חובתו. 


אוצר התכמה, 


ילקוט 


שאף שקרא קריאת שמע של ערבית יכול לקרוא מיד אחריה בסמוך קריאת 
שמע של שחרית, ואין הדבר תמוה שמחשיב את הזמן המועט שבו קורא פעמיים 
קריאת שמע מועט גם לזמן שכיבה וגם לזמן קימה, מפני שעלות השחר מפסיק 
בין שחי הקריאות, וניכר שקרא פעמיים בשני זמנים שונים, ואין זה נראה 
לאנשים כדבר תמוה. ולכן שנינו 'יוצא בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של 
לילה' והקדים של יום, מפני שכוונתו לומר שאף שיצא ידי חובה בקריאת שמע 
של יום מפני שהגיע זמן קימה, יצא גם ידי חובתו במה שקרא מעט קודם לכן 
קריאת שמע של לילה. 


שיטת הרשב"א בביאור הברייתא שלאחר עמוד השחר נחשב ללילה 


הרשב"א (ליס סמ) הקשה מהמבואר לעיל (35:) שלמדו מפסוקים שמעלות השחר 
עד צאת הכוכבים הוא יום, וכן שנינו במגילה (כ) שאין טובלים ולא 

מלים ולא מזים עד שתנץ החמה וכולם שעשו משעלה עמוד השחר כשר, 
ומבואר שכבר מעלות השחר נחשב כיוםקלז. ותירץ, שמה שאמרו שעד נץ החמה 
נחשב כלילה, היינו בדווקא לגבי קריאת שמע, שלא אמרה תורה שיקרא קריאת 
שמע 'בבוקר ובערב' אלא 'בשכבך ובקומך' וכיון שרוב בני האדם עדיין ישנים 
בשעה זו של אחר עלות השחר, לילה הוא לגבי חיוב קריאת שמע. ומה שיוצא 
בזמן זה גם ידי חובת קריאת שמע של יום הוא משום שיש מקצת אנשים 
שאצלם זה תחילת זמן הקימה, הלכך מעלות השחר עד צאת הכוכבים זמן 
שכיבה וזמן קימה מעורבים זה בזה, ויוצא ידי חובת קריאת שמע הן של שחרית 

והן של ערביתקכה. 
וכתב ליישב את קושיית תוספות שהטעם שלא שנינו שיוצא ידי חובה גם אם 
יקרא קריאת שמע פעמיים אחר שיעלה עמוד השחר, מפני שיש לומר 
שלרבי שמעון יש חילוק בין אם קרא קריאת שמע של לילה אחר עלות השחר, 
שאם עבר והתעכב במזיד אין מתירים לו לקרוא קריאת שמע של ערבית אחר 
עמוד השחר, אולם קריאת שמע של שחרית יוצא בה ידי חובה אף אם יקראנה 
במזיד מיד לאחר עלות השחרקלט. 


הטעם שנקט רבי שמעון כן יוחי בדבריו לשון דיעבד 


שם. בצל"ח (ל"ס מנ) הקשה שלכאורה לשון הברייתא 'פעמים שאדם קורא' 
משמע שרק בדיעבד הותר לקרוא קריאת שמע של ערבית סמוך לעמוד 
השחר. ואם דברי רשב"י נאמרו בדיעבד, אם כן נמצא שחולק על רבן גמליאל, 
שלדברי רבן גמליאל יכול לקראה לכתחילה אחר חצותלל, ודוחק לומר שרשב"י 
חולק על רבן גמליאלללא. אלא שכתב שיתכן שדינו של רשב"י נאמר אף 
לכתחילה, ומה שנקט לשון דיעבד, להורות שאפילו בדיעבד אינו יוצא בקריאת 
שמע של לילה רק קודם עמוד השחר, ולא לאחר מכן. 

אלא שכל זה דווקא אם נאמר כתוספות ששתי הברייתות חולקות זו על זוללב, 
אולם ברא"ש (ס" ע) מבואר ששתי הברייתות אינן חולקות, ולדברי שתיהן 

יוצא בשל ערבית בדיעבד גם לאחר עמוד השחר, ואם כן חוזרת הקושיא מדוע 

נקט התנא בדבריו לשון דיעבדקל. 

ותירץ הצל"ח (ד"ס פעמיס) שלכן אמר רבי זירא להלן (ט.) 'ובלבד שלא יאמר 
השכיבנו', ולכן נאמר בברייתא לשון דיעבד, שאף שההלכה היא כרבן 
גמליאל שיכול לקרוא לכתחילה קריאת שמע אחר חצות, וזמנה עד עלות השחר, 


קכז. וכותב שיש מתרצים, שכוונת הגמרא שעד נץ החמה נחשב כלילה לגבי שאר מצוות כמילה 
והזאה, ואין זה לילה ממש, אלא לכתחילה יש לדון על זמן זה כלילה, ולא ימול ויזה בו. והקשה, 
שאם כן שכוונת הברייתא שלגבי כל המצוות הוא לילה רק לכתחילה, אם כן לגבי קריאת שמע 
הוא יום אפילו לכתחילה, ואין לפרש כן בדברי רבי שמעון בר יוחאי שאמר 'פעמים שאדם קורא' 
וכו', ומשמע מלשונו שרק בדיעבד יש לקרוא קריאת שמע [וראה מה שתירץ על כך בחדש האביב, 
הובא בהערה לעיל בענין 'אחר עלות השחר האם נידון כלילה']. ועוד הקשה על תירוץ הגמרא 
שההכשר של קריאת שמע מעלות השחר הוא מפני שיש אנשים שקמים בשעה זו, שאם כן מילה 
והזאה היו צריכות להיפסל בזמן הזה, ומכך שבדיעבד מכשירים מילה והזאה הנעשות אחר עמוד 
השחר, מוכח שמעיקר הדין מעלות השחר נידון כיום, אלא שחכמים עשו סייג לדבריהם שלא 
יקראו עד שתנץ החמה, דרבנן עשו סייג לתורה. קכח. הגמרא יכלה לומר שמעלות השחר הוא 
יום, אלא משום שקודם שיעלה עמוד השחר עדיין לילה גמור, לא היה חידוש אם היו אומרים 
שקורא קריאת שמע אחת בלילה ואחת ביום, ויוצא ידי חובת קריאת שמע של לילה ושל יום, 
שפשוט שכן הוא הדין. מה שאין כן כשחידש התנא שקורא קריאת שמע 'שתי פעמים בלילה' 
ויוצא בכך גם ידי חובת קריאת שמע של יום, יש חידוש בדבריו, שאף שנקרא זמן זה בשם לילה, 
יוצא בו גם ידי חובת קריאת שמע של יום. | קכט. וביאר, שהטעם שגזרו שלא לקרוא קריאת 
שמע של ערבית אחר עלות השחר כשנשתהה במזיד, אף שזה זמן שרוב בני אדם עדיין ישנים, 
ומאידך התירו לקרוא קריאת שמע של שחרית בגלל המיעוט שדרכם לקום בשעה זו. מפני שאדם 
שנתעכב ושהה עד אחר עלות השחר שהוא זמן הנחשב כיום לגבי שאר דברים, יש לגזור עליו 
שמא יפשע ויתאחר עד שתנץ החמה, או עד שעה שרוב בני האדם קמים בה, ולכן אסרו עליו 
לקרוא קריאת שמע של ערבית אם נשתהה במזיד. אבל לגבי קריאת שמע של שחרית אין לחשוש 
ולגזור שמא יבוא לקרוא קריאת שמע קודם עלות השחר. קל. ולעיל נתבאר שכך מבואר בשיטה 
מקובצת (ד"ס מתײיי) שרבן גמליאל מתיר אפילו לכתחילה לקרוא אחר חצות [וכן דעת הרמב"ם (קרפֿת 
סמע פ"5 ס"ע), אלא שפסק כחכמים] אולם דעת הרי"ף [לפי מה שפירש דבריו רבינו יונה (ג. ד"ס 
ותכמיס)] שאף רבן גמליאל שהתיר לקרוא אחר חצות היינו רק בדיעבד. קלא. ואין לומר שאחר 


ביאורים 


קסג 


כל זה מצד עיקר דין קריאת שמע, אבל לכתחילה לא יעשה כן, שאם יקרא 
סמוך לעמוד השחר יפסיד ברכת השכיבנוקיז. 


ט. 


האם לרבי שמעון בן יוחי יכול לקרוא קריאת שמע של שחרית קודם נץ החמה 


לא לעולם יממא הוא והאי דקרו ליה ליליא דאיכא אינשי דגנו בההיא 
שעתא. הקשו תוספות (ד"ס (עוס) מדוע לא חידשה הברייתא שאף אם קרא 
פעמיים אחר עלות השחר וקודם נץ החמה, יצא ידי חובת קריאת שמע הן של 
ערבית והן של שחרית. ותירצו, שמה שאמרו שקודם נץ החמה נידון כיום, כל 
זה לגבי שאר מצוות שזמנם ביום, אבל הואיל ויש אנשים הישנים בשעה זו 
אין זה 'זמן קימה' ולא יצא ידי חובת קריאת שמע של שחרית. 
והקשו תוספות שיש סתירה בדברי רבי עקיבא, שכאן בברייתא נתבאר שלפי 
רבי עקיבא אין להכשיר לקרוא קריאת שמע אלא רק משעת נץ החמה, 
ואילו להלן (ע"נ) אמר רבי עקיבא שזמן קריאת שמע של שחרית הוא משיכיר 
בין חמור לערוד, והוא קודם נץ החמה. ותירצו, ששני תנאים אמרו דבריהם 
בשם רבי עקיבא, וחלוקים הם בדעתו. ועוד תירצו, שאכן יכול לצאת גם ידי 
חובת קריאת שמע של שחרית בזמן זה של קודם נץ החמה, והטעם שלא אמרו 
שקורא פעמיים אחר עלות השחר וקודם קודם נץ החמה, משום שכוונת הברייתא 
ללמדנו שלא יוצא ידי חובה של קריאת שמע של ערבית אחר הנץא. 
הפני יהושע (נפוס' ד"ס (עושס) כתב שתוספות לשיטתם היו יכולים ליישב בעוד 
אופן, שהטעם שלא אמר רשב"י פעמים שאדם קורא קריאת שמע של 
ערבית לאחר עמוד השחר, שמכיון שלכתחילה צריך לקרוא קריאת שמע ואחר 
כך להתפלל, לא שנה התנא בלשון כזו שיהיה משמע שאף לכתחילה יכול 
להמתין ולקרוא קריאת שמע אחר עלות השחר, שהרי אינו יכול להתפלל ערבית 
אחר עמוד השחר, שהרי כבר עבר זמן התפילה, שאחר עמוד השחר אין זה 
זמן הקטר חלבים ואברים, ואם כן בהכרח שהקדים להתפלל ערבית קודם לכן, 
ואין לעשות כן לכתחילה. שאפילו לדעת הסובר תפלת ערבית רשות, צריך 
לסמוך גאולה לתפילהב. 


מדוע לעיל לא תירעו תוספות כן 


הקשה המהרש"א (פופ' ד"ס (עוס) שבברייתא הראשונה ששנינו בה שקורא אדם 
קריאת שמע פעמיים בלילה, אחת קודם עמוד השחר ואחת לאחר עמוד 

השחר. וגם שם קשה, מדוע לא שנינו שקורא פעמיים קריאת שמע אחר עלות 
השחר ויוצא בה אחת של יום ואחת של לילהי, ומדוע שם לא תירצו תוספות 
כתירוצם כאן שבאמת אחר עמוד השחר הוא לילה אפילו גבי קריאת שמע, 
והטעם שאמרו שקרא פעמיים אחת קודם שיעלה עמוד השחר ואחת לאחריה, 
כדי ללמדנו שאפילו בדיעבד אינו יוצא בקריאת שמע של יום קודם שיעלה 
עמוד השחר. ותירץ, שתירוץ זה נחשב לתוספות כתירוץ דחוק, אלא שכאן 
שהקשו סתירה בדברי רבי עקיבא, נראה להם שתירוץ זה עדיף מהתירוץ הראשון 

ששני תנאים נחלקו בדברי רבי עקיבאז. 

ובהגהות היעב"ץ (ד"ס "ד שי נפי) תירץ, שרק לענין קריאת שמע של לילה היה 
מקום לומר שיוכל לקרותה לאחר נץ החמה, שעדיין הוא זמן שכיבה 


חצות יקרא לכתחילה וסמוך לעמוד השחר רק בדיעבד, שאין לקבוע זמן מסוים שהוא סמוך לעמוד 
השחר ולומר שזמן זה חלוק מכל הזמן של אחרי חצות, ובו מותר לקרוא רק בדיעבד. 
קלב. ויתבאר להלן בילקוט ביאורים (ט.) בענין 'האם יש מחלוקת בין שתי הברייתות' שנחלקו 
הראשונים האם שתי הברייתות חולקות זו על זו. קלג. ואין לפרש משום שאינו יוצא ידי חובת 
קריאת שמע של ערבית אחר עלות השחר, שלדברי הרא"ש יוצא ידי חובה עד נץ החמה. 
קלד. אלא שכל תירוץ זה הוא דווקא לשיטת רש"י (פס ד"ס ונעד) שאף סמוך לעמוד השחר אינו 
אומר 'השכיבנו', אולם לתוספות (שס ל"ה ונעד) שסברו שקודם עלות השחר יכול לומר השכיבנו 
שעדיין הוא זמן שכיבה, אין מתיישב תירוץ זה. | א. הקשה הדברי דוד (ד"ס וסמ"ס) שגם אם 
הברייתא היתה אומרת שקורא שניהם אחר עלות השחר, היינו יכולים לדייק שמכך שלא אמרה 
הברייתא שקרא את שניהם לאחר הנץ, מוכח שאחר הנץ אינו יוצא ידי חובת קריאת שמע של 
ערבית. ותירץ, שאם היה נאמר בברייתא שקורא את שניהם אחר עמוד השחר וקודם הנץ, היינו 
אומרים שלעולם יכול לקרוא קריאת שמע של ערבית אחר הנץ [וראה להלן בענין 'מדוע אין 
יוצאים ידי חובת קריאת שמע של ערבית עד שלש שעות ביום' שאכן הראשונים הקשו מדוע באמת 
אינו יוצא ידי חובת קריאת שמע של ערבית אחר הנץ שהוא זמן שינה לבני מלכים], ומה שלא 
שנינו שקרא פעמיים אחר הנץ כדי להשמיענו שקריאת שמע של שחרית מותר לקראה אף קודם 
הנץ. וראה עוד להלן בענין 'תירוצים נוספים מדוע לא שנינו בברייתא שקרא פעמיים ביום קודם 
נץ החמה' בהערה על תירוצו של הרשב"א מה שכתב באליה רבה בביאור דברי התוספות. 
ב. אולם ראה בהשגות הראב"ד על בעל המאור סוכ שס, על פ: ד"ס ופֿן) שמבואר בדבריו שהקורא 
קריאת שמע אחר עלות השחר מפני אונסו, מתפלל גם תפילת ערבית בזמן זה. ג. וכפי שהקשו 
התוספות לעיל (פ: ד"ס  .)6(‏ ד. וראה בדברי דוד (ד"ס והמ"ס) שביאר את הדוחק בתירוץ זה, שבכל 
מקום שאמרו בגמרא ששני תנאים נחלקו בדעת תנא אחר, הגמרא מקשה כן ומתרצת, וכיון שהגמרא 
הביאה את שתי הברייתות ולא הקשתה, משמע שאין כאן מחלוקת בדעת רבי עקיבא. וכעין זה 
כתב הרמב"ן (מסמפ סי (עיל מ: ד"ס מני) כשדחה את שיטת בעל המאור שאין לומר ששתי הברייתות 
חולקות זו על זו. 


ילקוט 


קסד 


לבני מלכיםה, אבל אי אפשר היה לתרץ שהיה צד לומר שיצא ידי חובת קריאת 
שמע של שחרית קודם עלות השחר, שאז הוא לילה ממשי. 

והצל"ח (שיל מ: נתוסי ד"ס 6₪) תירץ, שלכן סיימו תוספות (פס) את דבריהם שהטעם 
ששנינו בברייתא הראשונה שקרא קריאת שמע השניה לאחר שיעלה 

עמוד השחר, אין הכוונה מיד לאחר מכן, אלא צריך להמתין עד שיכיר בין 

תכלת ללבן, וכוונתם שאין הברייתא צריכה לחדש שלא יוצא ידי חובת קריאת 

שמע של שחרית קודם עמוד השחר, מפני שגם לאחר עמוד השחר, אין יכול 
לקרוא קריאת שמע עד שיגיע הזמן שיכיר בין תכלת ללבןז. 


תירוץ הרא"ש על קושיית התוספות 


הרא"ש (סי ט) הוסיף לתרץ, כמו שתירץ את הקושיא לעיל על הברייתא 
הראשונה, שאין יכול לקרוא קריאת שמע גם של שחרית וגם של 

ערבית בזמן אחד, ולכן כיון שקרא קריאת שמע של ערבית קודם הנץ, צריך 

לקרוא קריאת שמע של שחרית אחר הנץ". 

אלא שהרא"ש כתב עוד, שאת הסתירה בדברי רבי עקיבא יש ליישב כתירוץ 
התוספות ששני תנאים נחלקו בדעתו, או, שהחידוש בברייתא הוא שלאחר 

הנץ אינו יוצא ידי חובת קריאת שמע של ערבית אפילו בדיעבד. וכתב הצל"ח 
(ד"ס כפג סר"ם) שרבים תמהו מה קשה לרא"ש, הלא לדבריו הטעם שהעמידה 
הברייתא שקרא קריאת שמע של שחרית קודם עמוד השחר, מפני שאין יכול 
לקרוא קריאת שמע של ערבית ושחרית אחרי עמוד השחר בזמן אחד, ואם כן 
כיון שקרא קריאת שמע של ערבית אחרי עמוד השחר, בהכרח צריך לקרוא של 
שחרית אחר הנץ, אבל לקמן דברי רבי עקיבא נאמרו באדם הקורא של ערבית 

בלילה, ולכן קורא של שחרית משיכירל. 

ותירץ, שקשה מדוע שתי הברייתות עוסקות באדם שקרא פעמיים קריאת שמע, 
הלא היה די בכך שבברייתא הראשונה יאמר שרשאי לקרוא קריאת 

שמע של שחרית קודם הנץ, ובברייתא השניה יאמר שרשאי לקרוא קריאת שמע 
של ערבית אף אחר עמוד השחר. אלא שהברייתא הראשונה עוסקת דווקא באופן 
שקרא פעמיים כדי להשמיענו שאינו יכול לקרות שתיהן יחד אחר עמוד השחר 
וכפי שפירש הרא"ש, אבל בברייתא השניה הוקשה לרא"ש מה החידוש שיש 
בכך ששנינו שקורא פעמיים קריאת שמע, הלא כבר מהברייתא הראשונה למדנו 
שאינו יכול לקרוא שתיהן קודם הנץ. ולכן ביאר שצריך לתרץ באחד משני 
האופנים, או שהשמיענו שעיקר זמן קריאת שמע של יום הוא אחר הנץ במקום 
שאין אונס, ואם כן נצטרך לומר שנחלקו תנאים בדעת רבי עקיבא. או 
שהשמיענו שאפילו באונס אינו יכול לקרוא קריאת שמע של ערבית אחר הנץ. 


תירוצים נוספים מדוע לא שנינו בברייתא שקרא פעמיים ביום קודם נץ החמה 


הראב"ד (סונ נפידופי הרפכ" ד"ס וספ) תירץ, שברייתא זו עוסקת כשלא קרא קריאת 
שמע בזמן הראוי לכתחילה אלא רק בדיעבד, ולכן יכול לקרוא קריאת 


ה. וכן תירץ בלשון הזהב (על מ: ל"ס וגס). וראה להלן בענין 'מדוע אין יוצאים ידי חובת קריאת 
שמע של ערבית עד שלש שעות ביום' שיתבאר מדוע אינו יכול לצאת ידי חובה בזמן זה. ו. וכן 
תירצו במעדני יום טוב (לופ ק) ובנמוקי הגרי"ב (נפופ' ד"ס עוס). ובמעדני יו"ט הוסיף שאף שמשמע 
שמחצות נחשב זמן קימה וכמו שנאמר (פקיס קש סנ) 'חצות לילה אקום להודות לך', לא היה הוה 
אמינא לומר שיהיה רשאי לקרוא קריאת שמע של שחרית קודם עמוד השחר, הואיל והיום שהוא 
עיקר זמנו עדיין כולו לפניו, ואף אם נראה לו שהוא אנוס ולא יוכל לקרוא לאחר מכן שמא יעבור 
האונס. | ז. וראה עוד בספר לשון הזהב (לעל פ: ד"ס ופמ"ם) שלפי ביאורו בדברי התוספות שהברייתא 
הראשונה עוסקת בדין לכתחילה ולכן אין רשאי לקרוא קריאת שמע אחר עלות השחר, והברייתא 
השניה שהתירה לקרוא עד נץ החמה היינו בדיעבד, אם כן לא קשה מדוע לא תירצו תוספות 
שהחידוש הוא שאינו יוצא בקריאת שמע של יום קודם עלות השחר, שהלא הדין ברור שלכתחילה 
אין לקרוא קריאת שמע של שחרית בזמן זה, ואין בכך חידוש, ורק בברייתא השניה העוסקת בשעת 
הדחק, בזה השמיענו התנא חידוש שאף בדיעבד אינו יוצא ידי חובת קריאת שמע של ערבית אחר 
נץ החמה. ‏ ח.וכתב הבית יוסף (פ" ₪ פ"ס) שנראה לדברי הרא"ש שאם נאנס ולא קרא קריאת 
שמע של ערבית עד שעלה עמוד השחר, וכן צריך ללכת לדרכו מוקדם ואינו יכול לקרוא של 
שחרית בזמנה. יקרא קריאת שמע של ערבית תחילה, ושל שחרית [אם יוכל] יקרא אחר הנץ, שאם 
יקרא עכשיו של שחרית יפסיד את מצות קריאת שמע של ערבית בידים, שמיד אחר שתנץ החמה 
שוב אינו יוצא ידי חובה של ערבית, וכן הוא בקיצור פסקי הרא"ש (שס 6פ ט). אולם המשנה ברורה 
(ס" נם ס"ק כ) כתב שיש חולקים על זה, וציין לאליה רבה ולביאור הגר"א. | ט. ובאמת הרא"ש 
(סי) כתב כן לקמן לגבי השאלה אם הלכה כאביי שקורא שמע כותיקין, או כרבי יהושע בן לוי 
שאין קורא אלא משעת נץ החמה [שהוא אחר ותיקין]. אבל לגבי הסתירה ברבי עקיבא, לא הביא 
הרא"ש תירוץ זה. י. וראה מה שהאריך עוד לדון בתירוץ זה ובחידוש הנלמד משתי הברייתות. 
יא. שיטת הראב"ד שאחר נץ החמה יוצא ידי חובת קריאת שמע של שחרית רק בדיעבד. וכן 
דייק הראש יוסף (לסנן ע"כ ד"ס כ"ין בדעת הרמב"ם. יב. באליה רבה (פ" ₪ ק"ת דייס וסופֿע) פירש שזו 
גם כוונת התוספות במה שתירצו שלא שנינו שקורא פעמיים אחר עלות השחר וקודם קודם נץ 
החמה, משום שכוונת הברייתא ללמדנו שלא יוצא ידי חובה של קריאת שמע של ערבית אחר הנץ. 
וקשה מנין היה עולה על דעתנו לומר שיצא ידי חובת קריאת שמע של לילה אחר הנץ, אלא 
כוונת התוספות שהטעם שלא שנינו שקרא פעמיים קודם הנץ, כדי ללמדנו שאינו יוצא בשל לילה 
אחר הנץ, ותדייק מכך שדווקא אחר הנץ אינו יוצא, אבל קודם הנץ בסמיכות ממש, יוצא ידי 
חובה. ‏ יג. אלא שכתב הרשב"א, שכל זה אם נאמר שאין קוראים קריאת שמע של שחרית 
לכתחילה אלא אחר הנץ החמה, אבל מכיון שהברייתא היא מדברי רבי עקיבא קשה שהלא לשיטתו 
קורא לכתחילה אף קודם נץ החמה, ומדוע לא העמיד שקרא פעמיים אחר עלות השחר וקודם נץ 
החמה בזמן שיוצא ידי חובת שמע של שחרית לכתחילה. ותירץ, שעדיף לומר בברייתא שקרא 


ברכות ם. 


ביאורים 


שמע של ערבית אחר עמוד השחר, וכן של יום יכול לקראה בדיעבד לאחר 
הנץ, אבל לא עסקה הברייתא בקורא קודם נץ החמה שלכתחילה כן הוא זמנה 
קודם הנץ משיכיר בין תכלת ללבן, וותיקין הזהירים במצוות קוראים סמוך לנץ 
החמה'*א. 

והרשב"א (פס) תירץ, שהתנא השמיענו חידוש בכך שיוצא ידי חובת קריאת 

שמע של ערבית קודם נץ החמה, ואם היתה הברייתא עוסקת בקורא 
קריאת שמע פעמיים קודם נץ החמה, היה מקום לטעות שצריך שיקרא קריאת 
שמע של לילה לפני נץ החמה, באופן שיספיק לקרוא לאחר מכן פעם נוספת 
קריאת שמע, אבל עתה השמיענו התנא שיכול לקרוא קריאת שמע של לילה 

אפילו סמוך ממש לנץ החמה?. 


אחר עמוד השחר וקודם נץ החמה, נמצא שגם קריאת שמע של ערבית 

וגם של שחרית יוצא בה ידי חובה רק בדיעבד, ואחת מהן אינה כראוי, ולא 

רצה להעמיד הברייתא באופן כזה, ולכן העמיד את הברייתא שקריאת שמע של 
שחרית יוצא בה ידי חובה לכתחילה כשקוראה אחר הנץ החמה". 


האם יש מחלוקת בין שתי הברייתות 


שם. לדברי התוספות (טס) נחלקו שתי הברייתות, שלפי הברייתא הראשונה הזמן 
של אחר עמוד השחר וקודם נץ החמה, ראוי רק לקיום מצות קריאת שמע 
של שחרית, ואינו יוצא בו ידי חובת קריאת שמע של לילה, ולברייתא השניה 
זמן זה ראוי לקריאת שמע של ערבית'". ואף לפי התירוץ השני בתוספות 
שלדברי הכל מאחרי עלות השחר הוא זמן קריאת שמע של שחרית, עדיין נחלקו 
הברייתות לגבי זמן זה אם ראוי לקרוא בו קריאת שמע של ערבית. 
אולם הרי"ף (עיל מ:)טי והרא"ש (סיי ט) כתבו שאין מחלוקת בין הברייתות, אלא 
לדברי הכל זמן זה שבין עלות השחר לנץ ראוי לקריאת שמע הן של 
ערבית והן של שחרית, אלא שאינו יכול לקיים בו את שתי המצוות כאחת. וכן 
אין יכול לקרוא קריאת שמע של ערבית בזמן זה אלא אם כן נאנס ולא קרא 
קודם עלות השחרט'ז, אבל כל שלא נאנס, אינו יכול לקרוא אלא רק עד עלות 
השחר, וכמו שנפסקה הלכה כרבן גמליאל שכך הוא זמנה". וכן פסקו הרמב"ם 
(קריפֿת טמע פ"5 ס"י) והמאירי לעיל (נ. ד"ס וסוספנו) שלא התירו לקרוא קריאת שמע 
של ערבית אחר עלות השחר, אלא רק באופן שנאנס ולא קראה קודם לכן". 
וכן הרשב"א (ד"ס סכי, ד"ס וס)'ט כתב שאין מחלוקת בין הברייתות וזמן זה של 
אחר עמוד השחר וקודם הנץ, זמן שכיבה וזמן קימה מעורבים בו ויוצא 
ידי חובת קריאת שמע הן של שחרית והן של ערבית. אלא כתב שבזה נחלקו, 
שהברייתא הראשונה, שאמרה רבי שמעון בן יוחי, התירה לקרוא קריאת שמע 
של ערבית אחר עלות השחר רק באונס אבל לא במזיד, אבל בברייתא השניה 
אמר רשב"י משמו של רבי עקיבא שרשאי לקרוא קריאת שמע של ערבית סמוך 
לנץ החמה אפילו אם נתעכב במזיד, אלא שלכתחילה אינו רשאי להמתין. אבל 


קריאת שמע בשני זמנים נפרדים כקודם הנץ ואחריו, אבל אם היה מעמיד באופן שקרא קריאת 
שמע של שחרית קודם הנץ ויוצא בה לכתחילה, היה צריך לומר שקרא אחת קודם נץ החמה 
ואחת משיכיר את חבירו ברחוק ארבע אמות, ואין אלו שני זמנים נפרדים, ומכיון שאין כוונת 
התנא להשמיענו מהו זמן קריאת שמע של שחרית, אלא ללמדנו שיוצא ידי חובה של ערבית אף 
אחר עמוד השחר וקודם הנץ, כתב בצורה יותר מבוררת, שקרא קריאת שמע של שחרית אחר הנץ. 
וראה שם בשיטמ"ק תירוץ נוסף. יד. וכן היא דעת בעל המאור (על פ: ד"ה מנ), שלפי הברייתא 
הראשונה מעלות השחר עד הנץ ראוי רק לקריאת שמע של שחרית, ולברייתא השניה ראוי רק 
לקריאת שמע של ערבית, ואין זמן ששייך לקיים בו גם את מצות קריאת שמע לילה וגם של יום. 
אולם בלשון הזהב (פופ' ד"ס 6) כתב שיש לומר שאף לדברי התוספות לא נחלקו הברייתות זו על 
זו, אלא הברייתא הראשונה עוסקת בדין לכתחילה, שאחר עלות השחר אין לקרוא קריאת שמע 
של ערבית, והברייתא השניה מחדשת שבדיעבד עד נץ החמה יצא. וכתב, שמטעם זה הוסיפו 
התוספות (על מ: ד"ה ₪) שאף קריאת שמע של שחרית יש לקראה משיכיר בין תכלת ללבן שכן 
הוא הדין לכתחילה. וכן יתורץ מה שהקשה המהרש"א [הו"ד לעיל בענין 'מדוע לעיל לא תירצו 
תוספות כן'] מדוע בברייתא הראשונה לא תירצו תוספות כתירוצם כאן שבאמת אחר עמוד השחר 
הוא לילה אפילו גבי קריאת שמע, והטעם שאמרו שקרא פעמיים, אחת קודם שיעלה עמוד השחר 
ואחת לאחריה, כדי ללמדנו שאפילו בדיעבד אינו יוצא בקריאת שמע של יום קודם שיעלה עמוד 
השחר. מפני שהברייתא הראשונה עוסקת בדין לכתחילה, והדבר פשוט שלכתחילה אין לו לקרוא 
קריאת שמע של שחרית קודם עלות השחר, אולם בברייתא השניה העוסקת בשעת הדחק, שם היה 
צריך לחדש שאפילו בשעת הדחק אין יוצא ידי חובת קריאת שמע של ערבית אחר נץ החמה. 
טו. וכפי שביאר דבריו רבינו יונה (קס לס פממ). טז. ובדברי דוד (ל"ה וסרי"ף) הקשה על פירוש 
הרי"ף שאם רבי שמעון בן יוחי לא התיר אלא לאנוס מדוע אמרו בגמרא שרבי יהושע בן לוי לא 
פסק בפירוש הלכה כרשב"י אלא רק מתוך מעשה שהיה, שהיו זוג תלמידי חכמים שנאנסו ולא 
קראו את שמע עד אחר עלות השחר, והתיר להם רבי יהושע בן לוי לסמוך על רשב"י בשעת 
הדחק, ומשמע שרשב"י התיר אפילו שלא בשעת הדחק. וראה מה שכתב ליישב בספר בן ידיד (ענ 
סרמכ"ס, קריפת טמע פ" ס"י), שודאי אף רשב"י לא פסק כן אלא בשעת הדחק, ולכן בתחילה אמר רב 
אחא בר חנינא בסתם שהלכה כרשב"י, ולא פירש שרק בשעת הדחק מתירים כן, ולא חשש להא 
שמוכח שפסק רבי יהושע בן לוי כרשב"י רק בשעת הדחק, מפני שאף דברי רשב"י נאמרו רק 
באופן זה. | יז. וכתב הרי"ף (שס, שאנוס שיוצא ידי חובת קריאת שמע אחר עלות השחר, הוא 
דווקא באופן שהיה חולה או שיכור. יח. וכתב באור שמח שס שנראה מלשון הרמב"ם שאינו 
צריך להניח תפילין כשקורא אחר עלות השחר קריאת שמע של ערבית ואינו נראה כמעיד עדות 
שקר [שאמרו בגמרא להלן (ד) 'כל הקורא קריאת שמע בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר 
בעצמו', שאומר 'וקשרתם' ואינו מניח תפילין] מפני שקריאת שמע זו היא של ערבית. יט. ראה 


ילקוט 


לגבי קריאת שמע של יום לא נחלקו והן לדברי רשב"י בשם עצמו, והן למה 
שאמר בשם רבי עקיבא מותר לקרוא קריאת שמע של שחרית מעלות השחרל. 


מדוע אין יועאים ידי חובת קריאת שמע של ערבית עד שלש שעות ביום 


שם. הרמב"ן (מנסמת ס' ד"ס 06 הקשה, שמאחר ולמדנו שעד הנץ החמה יכול 

לצאת ידי קריאת שמע של ערבית, מפני שיש אנשים הישנים בשעה זו, 
אם כן מדוע אינו יכול לצאת ידי חובת קריאת שמע של לילה עד שלש שעות, 
והרי בזמן זה בני מלכים ישנים והוא זמן שכיבה. ותירץ, שאין מי שישן אחר 
הנץ החמה, ובני מלכים נעורים במיטתם, אלא שאין קמים מהמטה עד שלש 
שעות. והרשב"א (שי? ת: ד"ס 6כ6) תירץ, שבני מלכים הם מיעוט שבמיעוט מכלל 
האנשים, ואין להחשיב מחמתם את הזמן של אחר הנץ כזמן שינה. ואף שמותר 


לקרוא קריאת שמע של שחרית עד שלש שעות, שעד אז נחשב כ'זמן קימה.. 


כיון שבני מלכים עומדים ממיטותיהם בשלש שעות, ואין אומרים שבני מלכים 
הם מיעוט, יש לחלק, שעיקר חיוב קריאת שמע של יום הוא בשחר, אלא 
שהתורה הגבילה את הזמן הראוי לקריאתה לזמן קימה, ולכן כל עוד לא עבר 
זמן קימה לכל העולם, עדיין ראוי לקרוא קריאת שמע של שחריתלא. אבל קריאת 
שמע של לילה, עיקר זמנה הוא בלילה, אלא שאף בלא קרא בלילה אלא הגיע 
כבר היום שלאחר הלילה, מכיון שהתורה תלתה את זמן החיוב ב'שכיבה' ועדיין 
יש בני אדם הישנים במיטותיהם, ראוי לקיים בזמן זה מצות קריאת שמע של 
ערבית, אבל משום מיעוט של בני מלכים אי אפשר להחשיב את היום כהמשך 
של הלילה, ולהתיר לקרוא בזמן זה קריאת שמעכב. 

ובערוך השלחן (סי' ₪ ס"ם) תירץ, שלשיטת הרא"שכי שאם נאנס וקרא קריאת 
שמע של ערבית אחר עלות השחר, אין יכול לקרוא בזמן זה קריאת 

שמע של יום ויהיה צריך להמתין מלקראה עד אחר נץ החמה, אם כן אין שייך 
להתיר לקרוא קריאת שמע של ערבית אחר נץ החמה, שאם יעשה כן לא יוכל 
לקרא ביום זה קריאת שמע של שחרית, שמאחר שהחשיב את שלשת השעות 

הראשונות ביום כ'לילה', אין יכול לחזור ולהחשיבם כיוםכז. 
כתב המאירי (עיל כ ד"ס ופוג שאחר נץ החמה כשם שאנו יוצא ידי חובת 
קריאת שמע, כך אינו יכול לומר ברכות קריאת שמע של ערבית, ואף 
שבשחרית אם איחר לקרוא קריאת שמע אחר שלש שעות ביום קורא קריאת 
שמע בברכותיה כקורא בתורה, כל זה דווקא עד סוף שעה רביעית שעדיין זמן 
תפילה הוא ומברך ברכותיה כדי להסמיך גאולה לתפילה, אבל משם ואילך אינו 
מברך. ועוד יש לחלק, שרק בשחרית שאף שעברו שלש שעות עדיין לא הגיע 
זמן שכיבה, לכן יכול לברך ברכותיה, אבל בקריאת שמע של ערבית שאחר נץ 
החמה הגיע זמן קימה לרוב בני אדם, אף ברכות קריאת שמע אינו יכול לומר 
אחר זמן זה. 


דין אנוס שלא קרא קריאת שמע של ערבית עד נץ החמה 


לכל השיטות שהובאו לעיל הדבר ברור שאחר נץ החמה שוב אין ראוי לקרוא 
קריאת שמע של ערבית, אולם המאירי (עי? כ. ד"ס נשוכ) הביא שיטה מחודשת 
שאפילו לאחר הנץ קורא קריאת שמע של ערבית בברכותיה, אבל אינו קוראה 
אלא כקורא בתורה, וכמו שמבואר לגבי קריאת שמע של שחרית, שאף אחר 
שלש שעות קורא קריאת שמע כקורא בתורה, ומברך ברכותיה. ולדבריהם אין 
חילוק בין קודם נץ החמה לאחר הנץ החמה, אלא שעד הנץ קיים מצות קריאת 
שמע בזמנה, ולאחר הנץ החמה לא קיים מצוה בזמנה אבל עדיין רשאי לקראה 
בברכותיה, מפני שהוא נאנס והתאחר עד זמן זהכל. 
והמאירי הקשה על שיטתם, שהטעם שבשחרית יכול לברך ברכות קריאת שמע 
אחרי שלש שעות, מפני שאפשר להחשיב את כל היום כזמן קימה 
במקצת, כיון שעדיין לא הגיע זמן שכיבה, אבל אחר נץ החמה כיון שכבר 
הגיע זמן קימה, שוב אי אפשר להחשיב זמן זה לזמן שכיבה אפילו בדיעבד, 
ויהיה אסור לברך בזמן זה ברכות קריאת שמע של ערביתני. 


לעיל בילקוט ביאורים (לעץ ת:) בענין 'שיטת הרשב"א בביאור הברייתא שלאחר עמוד השחר נחשב 
ללילה' שהובאו דבריו בהרחבה. | :. אולם כתב הרשב"א שאין מסתבר שלגמרי שוים הברייתות 
בדינם לגבי קריאת שמע של שחרית. שלדברי רשב"י עצמו בברייתא הראשונה משמע שאין 
להתיר לקרוא קריאת שמע של שחרית מיד אחר עמוד השחר, אלא רק בשעת הדחק, אבל 
לכתחילה ימתין עד שיכיר בין תכלת ללבן [או אחד משאר הזמנים שנשנו להלן (ע"ס]. אבל 
לדברי רשב"י משמו של רבי עקיבא בברייתא השניה, משמע שאף שלא בשעת הדחק יכול לקרוא 
מיד אחר עמוד השחר, אלא שאין ראוי לעשות כן לכתחילה עד שיכיר בין חמור לערוד, וכמו 
שיתבאר להלן במשנה (Eס). ‏ כא. והופיף, שאם נאמר שזמן קימה תלוי ברוב העולם, לא יוכלו 
בני מלכים לקיים מצות קריאת שמע, וודאי שכוונת התורה לחייב אף בני מלכים במצוה זו. 
כב. והביא תירוצים אלו במגן אברהם (פ" ₪ סק"ו). ‏ כג. וכן נפסק בשו"ע (פ" ₪ פ"ס). ‏ כד. ואין 
חילוק במשך הזמן של אחר הנץ, שתוכל לומר שעד זמן מסוים הוא לילה ומכאן ואילך הוא 
יום. | כה. וכתב עוד המאירי, שיש שאמרו שהאנוס מחויב לקרוא קריאת שמע אף אחר הנץ, 
לא מתורת חיוב אלא מצד תשלומין, וכדין אנוס שלא התפלל ערבית שמתפלל שחרית פעמיים. 
והמאירי חלק עליהם, מפני שלא נאמר ענין זה של תשלומים אלא בתפילה שהיא בקשת רחמים, 
ויש רשות להתפלל נדבה, אבל בקריאת שמע שאינה בקשת רחמים, וכל חיובה הוא רק בתורת 


ברכות ם. 


ביאורים 


קסה 


במחלוקת האם אומרים השכיבנו קודם עלות השחר 


אמר רבי זירא ובלבד שלא יאמר השכיבנו. רש"י (ל"ס ונננד) פירש, שרבי 

זירא מוסיף על הדין שאמר רבי שמעון בן יוחי בברייתא הראשונה שאם 
קרא קריאת שמע קודם שעלה עמוד השחר, יצא ידי חובתו. אולם תוספות (ל"ס 
ונננד) הקשו על פירושו, שאם כן היו צריכים להביא את דברי רבי זירא לעיל 
מיד אחר שנפסקה הלכה כברייתא הראשונה. ולכן כתבו תוספות והרא"ש (סי 
ט), שודאי קודם עלות השחר הוא זמן שכיבה ויכול לומר 'השכיבנו'. ופירשו 
בשם השר מקוצי, שדברי רבי זירא נאמרו על הקורא קריאת שמע של ערבית 
קודם נץ החמה, ולכן אינו יכול לומר 'השכיבנו', שאחר עלות השחר אפילו 
קודם הנץ, אין זה זמן שכיבה. וכן פסק הרמב"ם (קמפת פמע פ" ס"י) שאנוס 
שקרא קריאת שמע קודם נץ החמה אינו אומר 'השכיבנו'. וכתב הרשב"א (ל"ס 
פר) שדברי רבי זירא נאמרו לא רק על הקורא קריאת שמע קודם הנץ מעט, 
אלא כל שקורא קריאת שמע אחר שעלה עמוד השחר אינו יכול לומר 

יהשכיבנו'כז. 

וביאר המהרש"א (נפוס' ד"ס ונננל) שלפירוש התוספות הטעם שאחר עמוד השחר 

נחשב כזמן שכיבה משום שמתקיים בו ובשכבך' ויוצא בו ידי חובת 
קריאת שמע, ומאידך לגבי 'השכיבנו' אין זה נחשב כזמן שכיבה, מפני שזמן 
זה אינו זמן שכיבה לרוב העולם, ולכן אין לומר בו השכיבנו, אבל לענין קריאת 

שמע די בכך שיש שישנים בזמן זה, כדי שיתקיים בו הפסוק 'ובשכבךיכף. 


יישוב שיטת רשיי 


הצל"ח (ל"ס פעפיס) כתב לתרץ את קושיית הראשונים מדוע לדברי רש"י לא אמר 
רבי זירא את דינו אחר הברייתא הראשונה. שרבי זירא למד את דינו 
מכך ששנה התנא לשון 'פעמים שאדם קורא' וכו' שהוא לשון 'דיעבד', ופירש 
רבי זירא שהטעם שאין לעשות כן לכתחילה לפי שאם ימתין סמוך לעלות 
השחר יפסיד ברכת 'השכיבנו'. ואם כן אף שסבר רש"י שהדין נכון גם בקורא 
קודם עלות השחר, שגם זמן זה אינו זמן שכיבה ואין לומר בו ברכת 'השכיבנוי, 
מהברייתא הראשונה לא היה יכול רבי זירא ללמוד דין זה, משום שהיה מקום 
לומר שהתנא נקט לשון דיעבד, להשמיענו שאפילו בדיעבד אינו יוצא ידי חובת 
קריאת שמע של ערבית אחר עמוד השחר, אבל בברייתא השניה הסוברת שיוצא 
ידי חובה גם אחרי עמוד השחר, אם כן קשה מדוע נקט התנא לשון דיעבד, 
וחידש רבי זירא שהטעם לכך מפני שלא יוכל לומר 'השכיבנוי. 
ובספר לשון הזחב (ד"ס פפכ) תירץ את שיטת רש"י, שאם נאמר שדברי רבי זירא 
נאמרו על אחר עלות השחר, היה צריך לומר שאין לומר בשעה זו 
המעריב ערבים, שהרי לכל מצוות התורה משעת עמוד השחר הוא יום, ואין 
שייך לומר המעריב ערבים, שאין זמנו כעת, וגם היה לו לומר שאין אומרים 
אמת ואמונה שאף ברכה זו נתקנה דווקא בלילה כמו שלמדו להלן מהנאמר 
'ואמונתך בלילות', אלא בהכרח שדברי רבי זירא נאמרו קודם עלות השחר, ורק 
השכיבנו אין לומר, שמשמעות התפילה על זמן תחילת שכיבה, וקודם עמוד 
השחר אין שייך להתפלל תפילה זולט. 
ובמגיד תעלומה (ככט"י ד"ס וננגד) תירץ על פי המבואר להלן ברש"י (ד"ס כופי) 
שמה ששנינו להלן (ע"נ) במשנה שהקורא [קריאת שמע של שחרית] 
מכאן ואילך [-לאחר שלש שעות] לא הפסיד כאדם הקורא בתורה, נאמר לא 
רק לגבי קריאת שמע של שחרית אלא אף בקריאת שמע של ערבית הדין כןל. 
ומבואר בגמרא (לסנן י:) ש'לא הפסיד' פירושו שלא הפסיד את ברכותיה, ומברך 
שתי ברכות לפניה ואחת לאחריה. והביאה הגמרא ראיה מברייתא שנאמר בה 
'הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם שקורא בתורה, אבל מברך הוא שתים 
לפניה ואחת לאחריה'. ורש"י פירש שברייתא זו נאמרה בין בערבית ובין 
בשחרית. אלא שיש להקשות על לשון הברייתא מדוע שנינו בה 'אבל מברך' 
אדרבה בגלל שלא הפסיד הברכות לכן מברך. ולכן פירש רש"י שהברייתא 
מדברת גם בקריאת שמע של ערבית ואמרה שני דינים נפרדים, הן שהקורא 


חובה, אין לחייבו לקראה בברכותיה. ‏ כו ועוד, שאף בקריאת שמע של שחרית יש שלא 
התירו לברך ברכותיה אלא רק עד סוף שעה רביעית שהוא סוף זמן תפילה, כדי שיוכל לסמוך 
גאולה לתפילה, אבל משם ואילך אינו רשאי לברך ברכותיה, וכל שכן שיהיה אסור לברך ברכות 
של ערבית אחרי שהגיע זמן תפילת שחרית. כז. אלא שהוסיף, שיתכן שאף אחר עמוד השחר 
כל זמן שרוב האנשים ישנים, יכול לומר השכיבנו, אלא שסיים, שהעיקר כמו הפירוש הראשון, 
שמיד אחר עמוד השחר שוב אינו אומר 'השכיבנו'. ‏ כת. וכעין זה נתבאר ברמב"ן (מספפ ס' 
ד"ס 6נ0) שיוצא ידי חובת קריאת שמע של ערבית אחרי עמוד השחר אף שרוב בני האדם כבר 
קמו, מפני שנאמר 'בשכבך' בלשון יחיד, וכיון שיש אנשים הישנים באותה שעה יכול לקרוא 
עד נץ החמה. | כט. ולפי זה אחר עמוד השחר, פשוט שלא יאמר השכיבנו ואף 'המעריב 
ערבים' ו'אמת ואמונה' לא יאמר. | ל. אולם רבינו יונה (על כ. ד"ס וש נסקפות) סובר שמה שאמרו 
במשנה הקורא מכאן ואילך לא הפסיד נאמר רק לגבי קריאת שמע של שחרית ולא לגבי קריאת 
שמע של ערבית [וראה שם שביאר מה החילוק שיש בין קריאת שמע של שחרית לשל ערבית]. 
וכתב המגיד תעלומה שהוקשה לרש"י שאם לא נאמר שהקורא מכאן ואילך לא הפסיד עוסק גם 
בקריאת שמע של ערבית, מדוע לא ביאר התנא מה דינו של הקורא קריאת שמע של ערבית 
אחר זמנה. 


קסו ילקוט 


מכאן ואילך לא הפסיד, שאם קורא קריאת שמע אחר זמנה לא הפסיד את 

הברכות. ודין נוסף, ש'אבל מברך הוא שתים לפניה ואחת לאחריה', כלומר 

שפעמים שאף שקרא בתוך הזמן גם בערבית מברך רק שתים לפניה ואחת 
לאחריה, והיינו כשקרא סמוך לעמוד השחר, שאין אומר השכיבנו. 


האם מדלג על כל ברכת השביב שש 


הרא"ש (סיי ט) והרשב"א (ד"ס 6מכ) הביאו שיטת מהרי"ץ גיאת, שאין כוונת רבי 
זירא שידלג לגמרי על ברכת השכיבנו, שהרי שנינו (קפן י.) שבערב 

צריך לומר שתי ברכות אחר קריאת שמע, אלא כוונת רבי זירא שידלג על 
התיבות 'השכיבנו ה' אלהינו לשלום' ויתחיל את הברכה מ'ותקננו בעצה טובה 
מלפניך'לא. והרא"ש כתב שאין משמע כפירושו. וכן כתבו המאירי ((ע?ל 3 ד"ס 
סוספנו) והשיטה מקובצת (ד"ס פמכ) שאין כוונת הגמרא שישמיט תיבת 'השכיבנוי 
לבדה, אלא שכל הברכה אין מקום לאמרה אחר עלות השחר, מפני שברכה זו 

נתקנה מפני הפחד מהמזיקים, ואין אימתם מוטלת על הבריות אלא בלילה. 
ובמעדני יום טוב (פות פ) כתב לתרץ קושיית הרי"ץ גיאת איך יתקיים הדין 
/ שבערב צריך לקרוא שתים לאחריה, שהרי חכמים תקנו שצריך לסמוך 
גאולה לתפילה, ובכל תפילת ערבית מקשה הגמרא (על ד:) היאך סומך גאולה 
לתפילה, ומתרצת הגמרא שכיון שתקנו חכמים לומר השכיבנו הרי זו 'גאולה 
אריכתא', אולם כל תקנתם היתה דווקא כשקורא קריאת שמע בזמן שכיבה, אבל 
כשקורא לאחר עלות השחר עדיף להסמיך גאולה לתפילה, ולא להאריך בגאולה 
על ידי הוספת ברכת השכיבנולב. 
באור שמח (קמלֹת סמע פ"6 ס"י) הביא ראיה לשיטת הרי"ץ גיאת מדברי הגמרא 
להלן שדברי רב אחא בר חנינא שפסק כרבי שמעון בן יוחי, לא נאמרו 
בפירוש 'אלא מכללא אתמר' שאמר שכדאי הוא רבי שמעון לסמוך עליו בשעת 
הדחק, משמע שאם היה פוסק רב אחא בפירוש כרבי שמעון, היה מותר לעשות 
כמותו אף שלא בשעת הדחק. ואם נאמר שדברי רבי זירא נאמרו על הקורא 
קריאת שמע לאחר עמוד השחר, מדוע היה רשאי לקרוא קריאת שמע של ערבית 
אחר הנץ לכתחילה, הרי על ידי כך יפסיד ברכת השכיבנו, ולדברי הרי"ץ גיאת 
מיושבת הקושיא, שהיה מקום לומר שמכיון שאינו מפסיד את כל הברכה אלא 
רק את פתיחתה, אין לחשוש לכך, ולכן אמרו שרק בשעת הדחק נפסקה הלכה 
שמותר לקרוא קריאת שמע של ערבית אחר עמוד השחר. 


שינה לאחר עלות השחר לגבי ברכת המפיל וברכות השחר 


שם. באשל אברהם (נוטפפֿטט, סיי כ(ט ד"ס מי טניעוכ) הסתפק בדין אדם הנעור בלילה 
עד עלות השחר וישן קודם נץ החמה, האם יברך המפיל בלכתו לישון, 

וכן אם בקומו משנתו יברך ברכות השחר כשאר אדם שישן בלילה, והספק הוא 
מפני שזמן זה מעלות השחר עד נץ החמה נחשב כזמן שכיבה שיוצאים בו ידי 
חובת קריאת שמע של ערבית בשעת הדחק, או שמא מכיון שאין אומרים 
'השכיבנו' אחר עלות השחר, אף ברכת המפיל לא תקנו לומר בזמן זה, וכן אין 

זו שינה המחייבת בברכת 'על נטילת ידים' לכשיקום ויטול ידיו. 
ובביאור הלכה (ס" כנט דס ספון) כתב שבאופן זה שישן אחר עלות השחר וקודם 
נץ החמה הדבר ברור שאין מברך 'המפיל', שכשם שאין אומרים 
'השכיבנו' מפני שאין זה זמן של תחילת שכיבה, כך אין אומרים אז ברכת 
המפיל. אלא שנסתפק בדין אדם שהלך לישון קודם עמוד השחר ומשער שעד 
שיישן יעלה עמוד השחר, האם דנים כפי זמן הברכה שהיא בלילה, ויברך 
המפיל, או שהולכים אחר שעת השינה שביום, ועל שנת היום לא נתקנה ברכת 
יהמפילי. 


האם לדברי רב יעחק בר יוסף נפסקה הלכה כרבי שמעון גם בברייתא הראשונה 


כו אתא רב יצחק בר יוספף אמר הא דרכי אחא ברכי חנינא אמר רבי 
יהושע בן לוי לאו בפירוש איתמר אלא מכללא איתמר. כתב במגיד 
תעלומה (ע! סרי"ף ד"ס כזי) שבדברי רב יצחק בר יוסף נתבאר רק שהלכה כרבי 


לא. וראה ברשב"א (ל"ס 06 שכתב בשיטת הרי"ץ גיאת שיתחיל מ'תקננו' בלא וא"ו קודם לכן, 
ולכאורה טעמו הוא משום שזו תחילת ברכה אין להתחילה בוא"ו. ובכסף משנה (קמפֿת שמע פ"פ ס"י) 
הביא דברי רבינו מנוח שפסק כרי"ץ גיאת שצריך לומר את הברכה, אלא שכתב שאין לדלג את 
תחילת הברכה אלא במקום לומר השכיבנו, יאמר 'השכימנו'. לב. וראה באמת ליעקב (ל"ס וכופלו) 
שהקשה מה שייך לדון על סמיכת גאולה לתפילה, הלא שיטת הרא"ש שדברי רבי זירא שאין אומר 
השכיבנו נאמרו על הקורא קריאת שמע של ערבית אחר עלות השחר, ואין יכול להתפלל תפילת 
ערבית בזמן הזה. וראה שם שרצה לחדש שמכיון ששיטת הרא"ש שהקורא קריאת שמע של ערבית 
אחר עלות השחר, אינו יכול לקרא קריאת שמע של שחרית עד נץ החמה, לכן גם אינו יכול להתפלל 
תפילת שמונה עשרה בזמן זה [שצריך לקרוא קודם התפילה קריאת שמע, ולסמוך גאולה לתפילה], 
ומכיון שאין זמן זה ראוי להתפלל בו תפילת שחרית, רשאי להתפלל בו תפילת ערבית. והביא שמצא 
כן בהשגות הראב"ד (כפוג מס, (על מ: ד"ס ופֿן) שמבואר בדבריו שהקורא קריאת שמע אחר עלות השחר 
מפני אונסו, מתפלל גם תפילת ערבית בזמן זה. לג. אלא שכתב, שיש לדחות ראיה זו, שמכיון 
שפסק הרמב"ם (עס) שרק אנוס רשאי לקרוא אחר עלות השחר, אם כן יש לפרש שאם לא שאמר 
רב אחא דבריו רק בשעת הדחק, היה מקום להתיר אף לשוגג כמי שחשב שיש עוד זמן רב לקרוא 
קריאת שמע ולכן דחאה לאחר עמוד השחר, לכן השמיענו שרק אם היה אנוס רשאי לקראה אחר 


ברכות ם. 


ביאורים 


שמעון לגבי הדין המבואר בברייתא השניה שמותר לקרוא קריאת שמע של 
ערבית אחר עלות השחר, שבכך היה המעשה בבניו ב'זוגא דרבנן'. אבל לא 
נאמר אם ההלכה כרבי שמעון גם בדין המבואר בברייתא הראשונה שיוצא ידי 
חובת קריאת שמע של שחרית סמוך לעלות השחר, ויש לומר שאפילו באונס 
אינו יוצא ידי חובתו, או שמא להיפך שרק בקריאת שמע של ערבית סומכים 
על רבי שמעון רק בשעת הדחק, אבל לגבי ההיתר לקרוא קריאת שמע של 
שחרית סמוך לעלות השחר, אף שלא בשעת הדחק הלכה כרבי שמעון. וכתב, 
שמכך שלא אמר להם רב יצחק בר יוסף שכדאי הוא רבי עקיבא לסמוך עליו, 
יש לדייק שלא אמר להם את דיו רק לגבי המבואר בברייתא השניה [שבה 
נשנו דבריו של רבי שמעון משמו של רבי עקיבא], אלא גם לגבי מה שאמר 
רבי שמעון בר יוחאי מעצמו בברייתא הראשונה, גם הלכה כמותו בשעת הדחק. 


האם הזוגא דרבנן היו אנוסים 


דההוא זוגא דרבנן דראשתכור בהלולא חפריה דרבי יהושע בן לוי ופו. 

כתב בעל המאור (שיל פ: ד"ס תני) שאין לומר שההוא זוגא היו אנוסים 
ולכן התיר להם רבי יהושע בן לוי לקרוא קריאת שמע אחר עמוד השחר, אלא 
כל שיכור הוא קרוב למזיד ואין לחלק בינו לבין מזיד גמור לגבי דין זה, אלא 
כל שעדיין לא הגיע נץ החמה עדיין זמן שכיבה הוא ויוצא ידי חובת קריאת 
שמע של ערבית. אולם מדברי שאר הראשונים משמע שההיתר לקרוא קריאת 
שמע אחר נץ החמה נאמר רק לאנוס, וההוא זוגא דרבנן אנוסים היולד, וכמו 

שיתבאר להלן בסמוך. 


הטעם לגירסת הרי"ף כדאי הוא רבי שמעון 'בן יוחאי' לסמוך עליו 


כדאי הוא רבי שמעון לסמוך עליו בשעת הדחק. הגירסא בגמרא היא 'רבי 

שמעון'. אולם הרי"ף גרס 'כדאי הוא רבי שמעון בן יוחאי לסמוך עליוי. 
וכתב במגיד תעלומה (שס) שהטעם לכך מפני שהכלל שנאמר בגמרא (עכונין מו:) 
שאין הלכה כרבי שמעון נגד החולקים עליו, הוא דווקא במקום ששנינו 'רבי 
שמעון' סתם, אבל במקום ששנינו רבי שמעון בן יוחאי, הלכה כמותו. וכן 
מבואר בסוגיא כאן (עי? פ) שכשפסק רבי יהושע בן לוי הלכה כרבי שמעון 
בברייתא הראשונה, אמר 'הלכה כרבי שמעון בן יוחי". ואילו כשפסק הלכה 
כרבי שמעון בר יוחאי בברייתא השניה אמר 'הלכה כרבי שמעון שאמר משום 
רבי עקיבא', שלא היה צריך להזכיר 'בר יוחאי' מפני שאמר דבריו משום רבי 
עקיבא, והלכה כרבי עקיבא. אולם הרי"ף שפסק כמו רבי יהושע בן לוי הן 
לגבי ההיתר בשעת הדחק לקרוא קריאת שמע של ערבית אחר עלות השחר 
וקודם נץ החמה, והן לגבי קריאת שמע של שחרית שאפשר לקראה אחר עלות 
השחר מידיה, הביא את הלשון 'כדאי הוא רבי שמעון בן יוחאי לסמוך עליו' 
להורות שבשתי הברייתות הלכה כמותו, ודווקא בשעת הדחק, וכמו שאמר רבי 

יהושע בן לוי. 


מנין היה פשוט לגמרא שבני רבן גמליאל ידעו שאביהם מתיר לקרוא עד עלות 
השחר 


ועד השתא לא שמיע להו הא דרבן גמליאל. בפני יהושע (ל"ס פעעס) כתב 
שאין לומר שאכן בניו של רבן גמליאל לא ידעו שכן פסק אביהם, מפני 
שרק במעשה זה נתבארה שיטתו, שאם כן קשה מדוע היו מסופקים בניו אם 
יכולים הם לקרוא קריאת שמע אחר חצות, וכי מדוע יסברו שאין להם לפסוק 
כחכמים. אלא בהכרח שידעו בני רבן גמליאל מפסק אביהם עוד קודם מעשה 
זה, אלא שנסתפקו אם אביהם נחלק על חכמים בעיקר זמן קריאת שמע 
מדאורייתא, ואם כן הלכה כחכמים שנסתיים זמן קריאת שמע בחצות, או שמא 
חכמים מודים שמדין תורה זמנה עד עלות השחר, ולא נחלקו אלא לענין הרחקה, 
ואם כן שעיקר מחלוקתם בגזירה דרבנן, כדאי הוא רבן גמליאל לסמוך עליולי. 
ובמגיד תעלומה (ל"ס ועד) כתב, שאפילו אם בניו לא היו בזמן הזה גדולים 
בתורה, ועדיין לא למדו מאביהם את כל תלמודו, בהכרח שידעו 


עמוד השחר, אבל לעולם אין צריך לומר את ברכת השכיבנו. וכן כתב, שלשיטת רש"י (ד"ס װנננד) 
שהקורא קודם עמוד השחר אינו אומר השכיבנו, גם אין ראיה לשיטת הרי"ץ גיאת, שהיה מקום 
לומר שאם היתה נפסקת הלכה כרשב"י בפירוש, היה מקום לומר שאף אם לא קרא קריאת שמע 
עד סמוך לעלות השחר שבכל אופן כבר לא יספיק לומר 'השכיבנו' יהיה לו מותר לקרוא לכתחילה 
לאחר עמוד השחר, לכן הביאו שהלכה כרשב"י נפסקה רק מכללא ובשעת הדחק, אבל לכתחילה 
אינו רשאי לאחר קריאת שמע עד אחר עמוד השחר. לד. וכמו שנתבאר לעיל שפסקו הרי"ף 
והרמב"ם (קמפֿת טמע פ" ס"י) והמאירי לעיל (כ. לייה סוספנ) שלא התירו לקרוא קריאת שמע של ערבית 
אחר עלות השחר, אלא רק באופן שנאנס ולא קראה קודם לכן. וראה בביאור הגר"א (ו"ם סיי קפ ס"פ) 
שהוכיח מ'ההוא זוגא' ששיכור נחשב כאנוס אף לגבי תפילת תשלומים. לה. וכמו שנתבאר לעיל 
מדברי המגיד תעלומה שמכך שלא אמר רבי יהושע בן לוי כדאי הוא רבי עקיבא לסמוך עליו, משמע 
שפסק כרבי שמעון בשתי הברייתות. | לו. ולכן אפילו אם היו חכמים חולקים על רבן גמליאל 
וסוברים שאם במזיד לא קרא עד חצות אינו רשאי לקרוא אחר חצות, מכיון שכן הוא משום גזירה 
דרבנן, לא חששו בניו לכך, אולם להלן יתבאר [בענין 'ביאור הפני יהושע שבני רבן גמליאל נהגו 
כהלכה'] שדעת הפני יהושע שהדבר ברור שחכמים לא אסרו לקרוא אחר חצות [ויש בזה מחלוקת 
בדברי הראשונים ונתבאר לעיל בילקוט ביאורים (פ:) בענין 'במה נפסקה הלכה כרבן גמליאל'ן. 


ילקוט 


משיטתו של אביהם, שאם לא נאמר כן איך יתכן שאיחרו בבית המשתה ולא 

קראו קריאת שמע קודם לכן, אלא בהכרח ששמעו מאביהם שזמן קריאת שמע 

כל הלילה, וסמכו על דבריו לשהות עד אחר חצותלז. ובשפתי חכמים (ד"ס ועל) 

כתב שהיה להם לדעת שרבן גמליאל סובר שזמן קריאת שמע עד עלות השחר, 
מפני שהמשנה היתה ידועה לכל. 


האם בני רבן גמליאל היו פושעים או אנוסים 


אמר להו רבנן כוותי פבירא להו וחייבין אתם. מדברי רש"י (ד"ס 6) משמע 
שבני רבן גמליאל היו אנוסים, שכתב רש"י שהספק של בני רבן גמליאל 

היה האם חכמים מודים לרבן גמליאל ש'ובשכבך' זהו כל זמן שכיבה, ומה 
שאמרו עד חצות הוא רק הרחקה כדי לזרז, אבל במקום שנאנס ולא קרא קודם 

חצות עדיין זמן חיובול". 
אולם הרא"ש (פי' ע), והרשב"א (עי? מ: ד"ס ונענן)לט כתבו, שאף שלמדנו מדברי 
רבן שמעון בן יוחי שמותר לקרוא קריאת שמע עד הנץ החמה, והלכה 
כמותו באנוס, רבן גמליאל שהתיר לבניו לקרוא רק עד עלות השחר לא נחלק 
עליהם, אלא בניו של רבן גמליאל לא היו אנוסים אלא שנמשכו אחר המשתה, 
ולכן אם עלה עמוד השחר לא יצאו ידי חובתם כאילו הזידו ולא קראו. וכתב 
הבית יוסף (פו"ם סי 5ט ס")) שמדבריהם נלמד שיש לחלק בין בני רבן גמליאל 
שלא היו אנוסים, לתלמידי החכמים שבאו לפני רבי יהושע בן לוי שהיו אנוסים, 
ומשמע שהטעם לכך מפני שבני רבן גמליאל השתכרו במשתה הרשות ואין זה 
נחשב כאונס, ואילו התלמידי חכמים השתכרו במשתה של מצוה בסעודת 
נישואין. 
אולם הבית יוסף כתב שמדברי הטור (פס) משמע שלא סבר חילוק זהמ, אלא 
לדבריו החילוק שבין בני רבן גמליאל לזוג תלמידי החכמים, שבני רבן 
גמליאל השתכרו במשך כל הלילהמא, לכן אמר להם רבן גמליאל שאם עלה 
עמוד השחר אין הם יכולים לקיים מצות קריאת שמע של ערבית, כיון שהיו 
נעורים היה להם להפסיק מהמשתה ולקרוא קריאת שמע קודם שיעלה עמוד 
השחרמנ. אבל זוג תלמידי החכמים נרדמו תוך כדי המשתה, וכיון שחטפתם 
שינה הוו להו אנוסים, ולכן אמר להם רבי יהושע בן לוי שיצאו ידי חובה אם 
יקראו אחר עמוד השחר כרבי שמעון בן יוחימג. 
ובדרכי משה (טס פק"6) כתב שבניו של רבן גמליאל לא היו שיכורים כלל, ולכן 
היו נחשבים כמזידים,: וזה פירוש דברי הרא'ש שינמשך כמ 
המשתה', כלומר שמחמת תאוותם למשתה ושמחה ביטלו קריאת שמע עד אחר 
חצות, ולכן דינם כמזידים שלא הותרו לקרוא קריאת שמע אלא עד עלות 
השחרמז. 


ביאור הפני יהושע שבני רבן גמליאל נהגו כהלכה 


הפני יהושע (ד"ס פמר) כתב, שיש ללמד זכות על בני רבן גמליאל שלא להחשיבם 

מזידים. על פי שיטת רש"י במשנה (נעל כ ד"ס עד) שכתב שקריאת שמע 
שקוראים בבית הכנסת קודם הלילה אין יוצאים בה ידי חובה, ואינה אלא כדי 
לעמוד בתפילה מתוך דברי תורה, וחובה עלינו לחזור ולקרותה על המטה, 
ובקריאה זו מקיימים מצות עשה דאורייתא. וכתב הפני יהושע שלפי שיטה זו 
מה שאנו אוכלים ושותים קודם קריאת שמע שעל המטה, מפני שאף אם יארע 
אונס שינה ולא יקרא קריאת שמע שעל המטה, יצא בדיעבד ידי חובה בקריאת 


לז. ולכאורה עדיין קשה שהלא לבסוף באו ושאלוהו אם הלכה כמותו או לא. ונראה שמכיון שאם 
לא היו יודעים שאביהם מתיר לקרוא עד עלות השחר היו נזהרים יותר ולא שותים כלל כדי שלא 
יעברו את זמן קריאת שמע, אלא מאחר וידעו שאביהם מתיר לכן לא נזהרו שלא להשתכר, אלא 
שכשהגיע השאלה למעשה לידיהם שאלו את אביהם האם הלכה כמותו. לח. כן דייק הרש"ש 
מדברי רש"י, אלא שכתב שמה שמשמע מדבריו שרק במקום אונס התירו לקרוא. אבל הרי"ף ושאר 
פוסקים כתבו שאפילו עבר במזיד רשאי לקרוא עד שיעלה עמוד השחר. לט. וכן כתב המאירי 
לעיל (נ. ד"ס ופוט, וראה בהערה להלן בסמוך. | מ. שהטור מס כתב ששיכור לא יתפלל, ואפילו 
אם עבר זמן תפילה דינו כשוגג. וכתב הבית יוסף שאם סבר הטור כדברי הרא"ש והרשב"א היה לו 
לחלק בין שיכור שהשתכר בסעודת מצוה שנחשב כשוגג, לבין המשתכר בסעודת רשות שדינו כמזיד. 
מא. וכן משמע מלשון המשנה 'ובאו בניו מבית המשתה' שמשמע שמיד כשגמרו את המשתה באו 
לשאלו אם אפשר עדיין לקרוא קריאת שמע. | מב. וכתב הבית יוסף (פס) שאף שהיו שיכורים 
רשאים היו לקרוא קריאת שמע, שלא נאסר השיכור אלא בתפילה, ואף לפי הגירסאות בירושלמי 
(פרומום פ"5 ס"ד) ששיכור לא יכול לקרוא קריאת שמע, בני רבן גמליאל לא היו אנוסים שהיה להם 
להפסיק ולקרוא קריאת שמע, כשהיו שיכורים מעט ויכלו עדיין לדבר לפני המלך. מג. אבל בתפילה 
בין אם נרדמו מתוך המשתה ובין אם היו נעורים הרי הם אנוסים שאין לומר שיפסיקו באמצע 
המשתה ויתפללו, שהרי אסור לשיכור להתפלל. מז.וכן משמע מלשון המאירי לעיל (3. ד"ס ושונ) 
שכתב, 'אלא שלדעתי בני רבן גמליאל פושעים היו שכל שבית המשתה מעכבו אין לך פשיעה גדולה 
הימנה', ויותר מפורש בסוף דבריו שכתב 'אלא שנכשלו להיותם נמשכים אחר הזמירות והשמחות 
ומתוך כך אני אומר שפושעים היו'. | מה. ראה שם שביאר שהטעם מפני שאף בזמן הזה של קודם 
הלילה, שקוראים בו קריאת שמע בבית הכנסת הוא זמן שכיבה למיעוט בני אדם, ואם יקרא קריאת 
שמע בזמן הזה יצא ידי חובתו בדיעבד. | מו. אבל אם כבר עלה עמוד השחר אין הם חייבים 
לקרוא כלל, כיון שאף שהאנוס יוצא ידי חובה בזמן זה, הטעם הוא מפני שיש מעט בני אדם שעדיין 
ישנים בשעה זו, ואם אנו דנים על מיעוט בני האדם הישנים בשעה זו, הלא כבר קיימו קריאת שמע 
מבעוד יום, שאף כשקראו עם הציבור היו מעט בני אדם שישנים מבעוד יום. וראה שם בפני יהושע 
שפירש באופן נוסף את הטעם שבני רבן גמליאל לא היו מזידים. מז ובצל"ח (9* ד. ד"ס 6) הקשה, 


ברכות ם. 


ביאורים קסז 


שמע שקרא בבית הכנסתמה, ואם כן מצאנו לומר שמעשה כזה היה עם בניו 

של רבן גמליאל שקראו קריאת שמע והתפללו עם הציבור מבעוד יום וגם נכנסו 

לבית המשתה מבעוד יום, ולפי שהתחילו בהיתר לא היו צריכים להפסיק, ואחר 

חצות באו ושאלו את אביהם אם יש תועלת בכך שיקראו קריאת שמע פעם 

נוספת, ועל זה השיב להם אביהם שאם לא עלה עמוד השחר חייבים אתם 

לקרות מעיקר הדין, ואין אתם יכולים לסמוך על קריאת שמע שקראתם עם 
הציבור מבעוד יוםמי. 


ביאור ספיקם של בני רבן גמליאל 


שם. רש"י (ד"ס כנן) פירש שבני רבן גמליאל נסתפקו האם חכמים חולקים על 
אביהם והלכה כמותם מפני שכלל בידינו שיחיד ורבים הלכה כרבים, או 
שמא מודים הם לדבריו ואמרו עד חצות כדי להרחיק את האדם מן העבירה. 
והקשו המהרש"א (ד"ס ס"ק) והפני יהושע (עיל ד: ד"ס ופ שמכיון שמבואר בגמרא 
שהשיב רבן גמליאל לבניו שחכמים סוברים בעיקר זמן קריאת שמע כדבריו, 
אם כן מדוע (עי? ה) הסתפקה הגמרא האם חכמים סוברים כרבן גמליאל או 
כרבי אליעזר, ומקשה הגמרא שאם סוברים הם כרבן גמליאל שיאמרו הלכה 
כרבן גמליאל, והלא כאן מבואר שאכן סברו הלכה כרבן גמליאל והטעם שלא 
אמרו במפורש כדבריו שיכול לקרוא עד עמוד השחר, כדי להרחיק את האדם 
מן העבירהמז. 
ובפני יהושע (שס) תירץ, שאכן הגמרא ידעה שטעמם של חכמים שאמרו שזמן 
קריאת שמע עד חצות הוא כדי להרחיק את האדם מן העבירהמח, אלא 
שהמקשה לעיל סבר שאם עשו סייג והרחקה לגבי קריאת שמע, פירושו שאסרו 
לקרוא קריאת שמע אחר חצות, ולכן הקשה שאין שייך גבי קריאת שמע לגזור 
'כדי להרחיק את האדם מן העבירה', שאם נאמר שאין לו לקרוא קריאת שמע 
אחר חצות, נמצא שאנו מקילים עליו ומצינו חוטא נשכר. ולכן הקשו בגמרא 
לעיל שאם דעת חכמים כרבן גמליאל מדוע לא אמרו שזמן קריאת שמע עד 
עלות השחר כרבן גמליאלמט, ועל זה תירצה הגמרא שם ששייך סייג והרחקה 
בקריאת שמע לגבי איסור אכילה ושינה קודם שיקרא קריאת שמע, וכלפי זה 
מועילה תקנת חכמים שתקנו שזמן קריאת שמע עד חצות, שאפילו אם התחיל 
לאכול בהיתר קודם זמן קריאת שמע, כשיגיע חצות צריך להפסיקנ. 
ובקדושה וברכה (סמיכח מכמיס, ד"ס סכי) הקשה להיפך, שמאחר ובגמרא שם מבואר 
שחכמים מפרשים את תיבת 'ובשכבך' כרבן גמליאל שהכוונה לכל 
הזמן שבני אדם ישנים, ואם כן מדוע הסתפקו בני רבן גמליאל אם חכמים 
חולקים על אביהם, והלא היה להם להוכיח שלדברי חכמים אי אפשר לפרש 
תיבת 'ובשכבך' באופן אחריא. ותירץ, שאף שידעו בני רבן גמליאל שחכמים 
סוברים כאביהם, מכל מקום לא רצו להורות הלכה לפני אביהם:נ. 


ביאור נוסף בספיקם של בני רבן גמליאל 


הצל"ח (עיל ד. ד"ס 6 ורעק"א (פוספופ על סמסניות, פ"b‏ מ"ס פֿות ד) פירשו את ספיקם 

של בני רבן גמליאל באופן אחר, שהיה ברור להם שבאחת משיטות 
התנאים שהוזכרו במשנה הטעם הוא כדי להרחיק את האדם מן העבירה, אלא 
שנסתפקו האם חכמים ורבי אליעזר סוברים שמעיקר הדין 'בשכבך' הוא זמן 
תחילת השכיבה, ולדברי הכל נמשך זמן זה עד חצות, ורבי אליעזר שאמר שזמן 


כיצד אמרו שם שאם חכמים סוברים כרבי אליעזר שהכל תלוי בתחילת זמן שכיבה, שיאמרו הלכה 
כרבי אליעזר שקורא עד סוף האשמורה הראשונה שהוא תחילת זמן שכיבה, הלא מבואר כאן שאין 
הם סוברים כרבי אליעזר. מח. אבל מעיקר הדין סברו כרבן גמליאל שבשכבך הוא זמן שבני אדם 
שוכבים במיטותיהם והוא עד שיעלה עמוד השחר וכמו שנתבאר בגמרא כאן. מט. שכשם שרבן 
גמליאל סובר שבכל הדברים שמצותם כל הלילה עשו הרחקה לחייב לסיימם עד חצות, ואילו כאן 
לגבי קריאת שמע לא עשו הרחקה, כי זו קולא ולא חומרא, כך גם היה לחכמים לומר שאין מקום 
לגזור שלא לקרוא קריאת שמע אחר חצות, ומה טעם חלקו חכמים על סברתו. נ. אולם ראה 
בפני יהושע (עי? ד. ד"ס מכמיס) שהקשה, שבגמרא שם משמע שאין סברא לומר שיהיה זמן תחילת 
שכיבה מאוחר יותר מסוף האשמורה הראשונה, ולכן הקשו שאם חכמים סוברים שהלכה כרבי אליעזר 
שיאמרו כמותו, ואילו כאן מבואר שבני רבן גמליאל הסתפקו שמא לדברי חכמים עד חצות נחשב 
כזמן תחילת שכיבה, ולכן חולקים הם על אביהם בעיקר הדין. ותירץ, שאכן הגמרא לעיל סברה 
שודאי שאחר סוף האשמורה הראשונה אין זה זמן תחילת שכיבה לרוב העולם, ולא חוששים למיעוט 
האנשים שהולכים לישון אפילו לאחר מכן. אולם בני רבן גמליאל הסתפקו שמא חכמים חולקים 
וסוברים שעד חצות הוא זמן קריאת שמע מעיקר הדין, מפני שעד חצות נחשב כזמן תחילת שכיבה 
מכיון שיש מיעוט אנשים שהולכים לישון בשעה מאוחרת זו. אלא שלעיל הגמרא לא הסתפקה בזה 
כי אם כן היה לחכמים לחלוק גם בתחילת זמן קריאת שמע, שלא יהיה דווקא בתחילת הלילה, אלא 
אף קודם לכן מכיון שודאי יש מעט אנשים שהולכים לישון אף קודם הלילה, ומכך שלא נחלקו 
בתחילת הזמן יש להוכיח שאין הולכים אחר המיעוט. אולם בני רבן גמליאל הסתפקו גם בדבר זה 
שמא לחכמים אין תחילת זמן קריאת שמע של ערבית בצאת הכוכבים אלא אף קודם לכן, מפני 
מיעוט האנשים ההולכים לישון קודם צאת הכוכבים. נא. כמבואר שם בגמרא שאין לומר שחכמים 
סוברים כרבי אליעזר שכוונת הפסוק לתחילת זמן שכיבה, שאם כן מה טעם לא אמרו כרבי אליעזר 
שזמן קריאת שמע עד סוף האשמורה הראשונה, שהלא ודאי כל מי שדעתו לישן כבר שכב וישן. 
רש"י (על ד. ד"ס 6). = נב. ומה שהקשו בגמרא 'ועד השתא לא שמיע להו', מפני שאם היו שומעים 
הלכה זו מפי אביהם אפילו פעם אחת, שוב לא היה נחשב כהוראה בפני אביהם, אף אם נוהגים כן 
בלא לשאול אותו פעם נוספת. 


ילקוט 


קסח 


קריאת שמע עד סוף האשמורה בלבד סבר שיש להרחיק את האדם מן העבירהנג. 
או שמא רבי אליעזר אמר שמעיקר הדין זמן שכיבה הוא עד סוף האשמורה 
הראשונה, וחכמים סוברים כרבן גמליאל שכל הלילה נחשב זמן שכיבה, ומה 
שאמרו 'עד חצות' כדי להרחיק את האדם מן העבירה. והשיב להם רבן גמליאל, 
שחכמים הם שגזרו להרחיק את האדם מן העבירה, והביא להם ראיה על כך 
שמכיון שבכל אופן צריך לומר שאחד התנאים במשנה סבר שגזרו להרחיק את 
האדם מן העבירה, אלא שנסתפקו אם רבי אליעזר הוא שגזר כן או חכמים, 
אם כן מסתבר לומר שחכמים הם שגזרו להרחיק את האדם מן העבירה מכיון 
שמצאנו שאף בשאר ענינים כאכילת קדשים ליום ולילה, גזרו חכמים לאכלם 
עד חצות כדי להרחיק את האדם מן העבירה. 


הטעם שאין לומר שקרבן פסח נכלל בקרבנות הנאכלים ליום אחד 


ואילו אכילת פסחים לא קתני ורמינהי קריאת שמע ערבית והלל בלילי 
פסחים ואכילת פפח מצותן עד שיעלה עמוד השחרנד. הגמרא 
מקשה מדוע במשנתנו לא נקט התנא שגם אכילת פסחים זמנה עד שיעלה עמוד 
השחר. והקשה התוספות הרא"ש (ד"ס ופיטו), והרי יש לומר שאכילת פסחים נכללת 
במה ששנינו שכל הנאכלים ליום אחד מצותם עד שיעלה עמוד השחר, ונאכלים 
עד חצות, וגם הפסח נאכל ליום ולילה עד חצות כמבואר בפסחים (ע). ותירץ, 
שהרי הפסח אינו נאכל ביום שחיטתו אלא בלילה שלאחריו, ובמשנה הוזכרו 
קדשים הנאכלים 'ליום' אחד, ולא הוזכר בה ענין אכילת הקדשים בלילה, ואם 
כן אין לומר שכוונת המשנה היא גם לקרבן פסח הנאכל לילה' אחד. 
והתוספות בפסחים (פט. ד"ס ל6ט) תירצו, שאם התנא במשנתנו סובר שמדין 
תורה הפסח נאכל עד עמוד השחר, היה לו להשמיענו במפורש דין 
זה, שאינו סובר כהתנא בזבחים (ו:) שאינו נאכל אלא עד חצות8סקטן מדין 
תורה כמבואר בגמרא (שס), וממה שהתנא במשנתנו לא שנה כך במפורש, מוכח 
מכך שהוא סובר כהתנא בזבחים שאינו נאכל אלא עד חצותנה. 


עיקר כוונת הגמרא להעמיד את הסתם משנה כרבי אלעזר בן עזריה 


שם. הפני יהושע (ד'ס סקטל) הקשה כקושיית התוספות הרא"ש, והוסיף שכל שכן 
שיש להקשות קושיא זו לפי מה שפירש רש"י (עיל 3 ד"ס כדי) שבהקטר 
חלבים ואיברים לא תיקנו חכמים הרחקה עד חצות, אם כן מוכרח לומר שכוונת 
המשנה 'כל' היא לרבות שאכילת פסחים מצותה עד שיעלה עמוד השחר ועשו 
חכמים הרחקה עד חצות. וכתב שיש ליישב בדוחק שכיון שבתחילה שנה התנא 
בלשון כלל שבכל מקום הוא כן, ושוב פירט התנא באלו דברים אמרו כן, הרי 
משמע שאין בכלל אלא מה שבפרט, ופסח ודאי אינו בכלל הנאכלים ליום אחד 
שעיקר מצות אכילתם היא ביום שחיטתם, מה שאין כן הפסח אינו נאכל אלא 
בלילה, ואם כן אין לומר שכוונת המשנה היא לרבות אכילת פסחים. 
ועוד הקשה, לשיטת הרמב"ם (עעפס סקלננות פ"ל 0" שגם בהקטר חלבים תיקנו 
חכמים שזמנם עד חצות, אם כן מדוע מקשה הגמרא מאכילת פסחים 
ומתרצת שמשנתנו כשיטת רבי אלעזר בן עזריה ולא כרבי עקיבא, והרי אפשר 
להעמיד משנתנו כרבי עקיבא שזמן אכילת פסחים עד שיעלה עמוד השחר, 
ומכל מקום לא שנאה התנא במשנתנו משום שלא שייך בה ההרחקה עד חצות. 
שמדברי הברייתא נראה שאכילת פסחים מצותן עד שיעלה עמוד השחר אפילו 
מדרבנןני, כמו שאר הדברים שבברייתא, דהיינו הלל וקריאת שמע, שהלכה כרבן 
גמליאל שלא תיקנו בה הרחקה. וכן יש להוכיח ממה שבברייתא לא הוזכר 
הקטר חלבים וכל הנאכלים ליום אחד, והיינו משום שהדברים הללו מדרבנן 
אין מצותן אלא עד חצותנ". 
ולכך ביאר, שעיקר כוונת הגמרא היא שיש להעמיד את הסתם משנה לעיל 
כרבי אלעזר בן עזריה, וממילא אין להקשות סתירה ממה שמצינו בש"ס 
סתם משניות כרבי אלעזר בן עזריה. וכתב לסייע לדבריו, שאם לא כן הרי 


נג. וכתב הצל"ח שלפי זה יתיישב שאף אם נאמר שבין חכמים ובין רבי אליעזר מודים שבשכבך 
הוא זמן תחילת השכיבה, לא נחלקו מתי הוא זמן זה, אולם לפירוש רש"י קשה, שהיה מקום 
לומר שנחלקו רבי אליעזר וחכמים מתי הוא זמן תחילת שכיבה האם בחצות או בסוף האשמורה 
הראשונה, אף שזמנים אלו מרוחקים זה מזה כשעתיים, ודוחק לומר שתהיה מחלוקת כזו מתי 
הדרך שבני האדם רגילים ללכת לישון. | נד. בהגהות מיימוניות (פמן ומס פ"מ ס"ע) הביא גרסת 
רבינו שמחה, שלא גורסים בגמרא 'ואילו אכילת פסחים לא קתני', אלא הגירסא היא 'קריאת 
שמע ואכילת פסחים עד חצות, אמר רב יוסף הא רבי עקיבא הא רבי אלעזר בן עזריה', היינו 
שמשנתנו כרבי עקיבא והברייתא [לגירסתו 'עד חצות'] כרבי אלעזר בן עזריה [ושלא כגירסתנו 
שהמשנה כרבי אלעזר בן עזריה והברייתא כרבי עקיבא]. ובארץ יהודה (פפן וס פ ס") כתב 
שגם הרשב"ם (פספיס קכ: ד"ס רנ"ע) גרס כן. נה. וראה במילי דברכות (ד"ס פמנס תילין) מה שהעיר 
בדברי התוספות. נו. בבית יצחק (מגעה כ. ד"ה 6 לנכו) תמה, שהרי מבואר ברמב"ם (קרגן פסמ 
פים סט"ו) שעשו סייג בזמן אכילת הפסח, ומיושבת הקושיא שהקשה הפני יהושע לשיטת הרמב"ם 
עצמו. וראה בזה להלן (גענין 'ספס סומן עד סיע(ס עמוד סעסר סוס רק מן סמוכס ומדרגנן עד סנוסי) בסמוך בדברי 
הרשב"א. | נז וכתב לבאר בשני דרכים מדוע בפסח לא עשו סייג כדי להרחיק מן העבירה, 
וראה בזה להלן (כענן 'עדוע נ6כעת ספסת 5 מיקנו סכסקס כמו מסיקטו נפכעת קדטיסי) בסמוך בהרחבה. נח. ראה 
בהערה להלן בסמוך שהובאו דברי הגמרא בזבחים. נט. שגם הם מן התורה זמנם עד שיעלה 
עמוד השחר ומדרכנן עד חצות. ‏ ס. ומה שנקטה הברייתא קריאת שמע, היינו כרבן גמליאל 
(נעי! כ) שלא תיקנו בה חכמים הרחקה. צל"ח (ד"ס וכמיס). ‏ סא. ששנינו בזבחים (ו) שהפסח 


ברכות ם. 


ביאורים 


הגמרא היתה יכולה להקשות סתירה בין מה ששנינו בברייתא שאכילת פסחים 
מצותן עד שיעלה עמוד השחר, על סתם משנה בזבחים (מ:) שהפסח אינו נאכל 
אלא עד חצות, ומהלשון 'אלא עד חצות' דקדקה הגמרא שהוא מדין תורה ולא 
מדרבנן, והיינו כרבי אלעזר בן עזריה, וכן שנינו בפסחים (קכ:) שהפסח אחר 
חצות מטמא את הידים. ולכך מעמידה הגמרא את משנתנו כרבי אלעזר בן 
עזריה, שתהא כשיטת שאר הסתם משניות. 

ושוב כתב שבזבחים (מ:) מבואר שאפשר לומר שגם לר"ע מדרבנן הוא נאכל 

רק עד חצותיף. ולפי זה צריך לומר שמה שהגמרא העמידה דברי הברייתא 
שאכילת פסחים מצותה עד שיעלה עמוד השחר, כרבי עקיבא, הינו רק מן 
התורה. ומה שלא שנה התנא בברייתא הקטר חלבים וכל הנאכלים ליום אחדנט, 
היינו משום שהתנא מנה רק דברים שמצותן בלילה ולא ביום, מה שאין כן 
הקטר חלבים והנאכלים ליום אחד שמצותן נוהגת גם ביום שחיטת הקדשים. 


האם הזמן עד שיעלה עמוד השחר הוא רק מן התורה ומדרבנן עד חצות 


שם. הרשב"א (ד"ס ורעיסו) פירש דברי הברייתא בשני דרכים, האם הזמן עד 
שיעלה עמוד השחר הוא אף מדרבנן, או רק מן התורה אבל מדרבנן זמנם 
עד חצות: א. ממה שלא שנינו בברייתא שתיקנו חכמים שזמנם עד חצות כדי 
להרחיק את האדם מן העבירה, כמו ששנינו במשנתנו, משמע שהדברים שהוזכרו 
בברייתא אפילו מדרבנן זמנם עד שיעלה עמוד השחרס, ומתירוץ הגמרא בסמוך 
שמשנתנו והברייתא נחלקו במחלוקתם של רבי אלעזר בן עזריה ורבי עקיבא, 
משמע שלפי ר"ע אפילו מדרבנן זמן אכילת פסחים הוא עד שיעלה עמוד השחר. 
והקשה, שהרי מבואר בזבחים (פ:) שמדרבנן אפילו לרבי עקיבא אינו נאכל 
אלא עד חצותטא. ועוד הקשה, שלפי דברי הגמרא בזבחים יש להקשות 
שאת דברי הברייתא בסוגייתנו אי אפשר להעמיד אף לפי רבי עקיבא, שהרי 
אף לדעתו מדרבנן נאכל רק עד חצות. sss‏ 
וכתב ליישב, שלעולם הגמרא בזבחים היתה יכולה (פס) לומר שלר"ע אפילו 
מדרבנן נאכל עד שיעלה עמוד השחר, שמוכרח לומר כן בשביל שנוכל 
להעמיד את הברייתא כרבי עקיבא, שאם לא כן מי שנאה, אלא שהגמרא העדיפה 
לתרץ שאפילו לסברת המקשן שלרבי עקיבא מדרבנן עד חצות, מכל מקום אי 
אפשר להעמיד את המשנה (שס ט:) אלא כרבי אלעזר בן עזריה, משום שהדין 
שאינו נאכל אלא עד חצות הוא מן התורה כפי ששאר דיני המשנה שאינו נאכל 
אלא בלילה, ואינו נאכל אלא למנוייו, הם מן התורה, ועוד שממה שנקטה 
המשנה בלשון שאינו נאכל 'אלא עד חצות', ולא שנקט התנא שהוא עאכל עד 
חצות' מבואר שהוא מדין תורה, כמו שדקדקו בגמרא (טס). 
ב. יש לומר שדין הברייתא שמצותה עד שיעלה עמוד השחר, היינו מן התורה, 
אבל מדרבנן אינו נאכל אלא עד חצות, וכמבואר בזבחים (מ:), והלכך אפילו 
לרבי עקיבא אין אכילת פסחים מדרבנן אלא עד חצות. וכתב להוכיח כפירוש 
זה, שאילו כוונת הברייתא היא שאפילו מדרבנן הוא נאכל עד שיעלה עמוד 
השחר, א"כ היה לגמרא לתרץ שלכך לא שנינו במשנתנו אכילת פסחים עם דין 
אכילת קדשים קלים, שהרי קדשים קלים מן התורה נאכלים עד שיעלה עמוד 
השחר ומדרבנן עד חצות, ואילו אכילת פסחים היא אפילו מדרבנן עד שיעלה 
עמוד השחר. ועוד, שאם כוונת הברייתא היא אפילו מדרבנן, אם כן מדוע 
מעמידה את משנתנו דווקא כרבי אלעזר בן עזריהלג, והרי משנתנו שלא נקטה 
אכילת פסחים אפשר להעמידה אף כרבי עקיבא, שמשנתנו נקטה קדשים קלים 
שמדרבנן אינן נאכלים אלא עד חצות, ולא נקטה אכילת פסחים שהיא אפילו 
מדרבנן עד שיעלה עמוד השחרסי. 


מדוע באכילת הפסח לא תיקנו הרחקה כמו שתיקנו באכילת קדשים 


שם. נתבאר לעיל (ענין 'ספֿס סומן עד טיע(ס עפוד סטסכ סוס כק מן ספוכס ומדרכקן. עד קפות') 
בסמוך בדברי הרשב"א שיש לפרש שלרבי עקיבא שמן התורה זמן אכילת 


אינו נאכל אלא בלילה ואינו נאכל אלא עד חצות, ומבואר בגמרא (שס מ:) שהכוונה היא מן 
התורה וכשיטת רבי אלעזר בן עזריה, ומקשה הגמרא שמא יש להעמיד דין המשנה כרבי עקיבא, 
שמדרבנן אינו נאכל אלא עד חצות כדי להרחיק את האדם מן העבירה, אף שמן התורה הוא 
נאכל עד שיעלה עמוד השחר, ודוחה הגמרא שמלשון המשנה (פס 00 'אלא עד חצות' משמע 
שדין המשנה הוא מן התורה. ובקדושה וברכה (קמיכת סכמיס, ל"ה וסנס סרקנ") כתב לדחות עיקר הבנת 
הרשב"א בקושיית הגמרא בזבחים, וביאר שאין כוונת הגמרא להעמיד את המשנה (פס) כרבי 
עקיבא, אלא כדעת חכמים שהיא שיטה שלישית, ולעולם רבי עקיבא סובר שאף מדרבנן מותר 
לאוכלו עד שיעלה עמוד השחר. וכעין זה כתב בזרע יעקב (גיפטג, ד"ס ופנ). וראה עוד בזה בבית 
יצחק (מנעס כ. ד"ס ע"כ נע"ד). ‏ סב. שקדשים קלים מן התורה נאכלים עד עמוד השחר ומדרבנן 
עד חצות, מה שאין כן אכילת פסחים אפילו מן התורה אינה אלא עד חצות. ‏ סג.והקשה 
הרשב"א, שהרי במשנתנו שנינו שהקטר חלבים ואיברים עד שיעלה עמוד השחר, ולא עשו בהם 
חכמים הרחקה, ואם כן אפילו אם נאמר שמה ששנינו בברייתא אכילת פסחים עד שיעלה עמוד 
השחר היינו אפילו מדרבנן, עדיין יש להקשות שהיה לתנא לנקוט אכילת פסחים עם הקטר 
חלבים. ותירץ, שאין ראוי לשנות במשנתנו אכילת פסחים עם הקטר חלבים, כיון שאינם מענין 
אחד, ורק עם אכילת קדשים ראוי לשנותה, אם היה זמנם שוה מדרבנן. ושוב דחה תירוצו, 
שודאי עיקר קושיית הגמרא היא ממה שלא שנה התנא אכילת פסחים עם הקטר חלבים ואברים 
שמצותן עד שיעלה עמוד השחר [ולכך נקט הרשב"א כהפירוש הראשון בשיטת רבי עקיבא, וכמו 
שנתבאר לעיל]. 


ילקוט 


הפסח הוא עד שיעלה עמוד השחר, לא תיקנו חכמים שזמן אכילתם רק עד 
חצות, אף שבקדשים הנאכלים ליום אחד תיקנו חכמים כן. ומצינו במפרשים 
שביארו טעם החילוק בכמה דרכים: א. הפני יהושע (ל"ס סקעל) ביאר, שלפי רבי 
עקיבא עיקר מצות אכילת הפסח מן התורה היא מחצות ואילך עד הבוקר, דהיינו 
משעת חפזון של ישראל, ולכך לא שייך לתקן הרחקה שתעקור את עיקר מצותה 
מן התורה. ובבית יצחק (מגעס כ. ד"ס ודנליס) העיר על דבריו, שמפשטות דברי 
הגמרא אין נראה שלפי רבי עקיבא עיקר מצותו מן התורה מחצות ואילך עד 
הבוקר, אלא עיקר מצותו מתחילת הלילהטי. 
ב. עוד כתב הפני יהושע (טס), שיש לחלק שפסח כיון שהוא נאכל דווקא למנויו 
וכן אינו נאכל אלא על השובע, לכך לא שייך לתקן הרחקה, שלא להביא 
את הקדשים לבית הפסול. 
ג. הצל"ח (ד"ס ורעיסו) כתב לחלק, שבפסח לא הוצרכו חכמים לתקן הרחקה, 
הואיל ואינו נאכל אלא למנוייו, ובני החבורה זריזים הם ולא יבואו לאוכלו 
אחר זמנו. ואף שלגבי חטאת ואשם עשו חכמים סייג והרי אינם נאכלים אלא 
לכהנים שהם זריזים, מכל מקום כיון שקדשים קלים נאכלים לכל אדם והוצרכו 
לעשות בהם סייג, לכך הוצרכו לעשות סייג גם לגבי חטאת ואשם שלא שייך 
להקל בקדשי קדשים יותר מקדשים קלימטה. 
ד. בבית יצחק (מגישס כ. ד"ס וענ"ד) כתב לחלק בין פסח לשאר קדשים, שקדשים 
נאכלים גם ביום שחיטתם, ואם כן יש שהות לאכלם ביום ובלילה, לכך עשו 
בהם חכמים סייג שלא לאכלם אחר חצות. מה שאין כן פסח שאינו נאכל אלא 
בלילה, אם היו עושים סייג עד חצות היה זמן אכילתו מועט ביותר, וקרוב 
הדבר שיבוא לידי פסול, לכך לא עשו בו חכמים סייג. 


להסוברים שבפסח תיקנו הרחקה עד חצות מדוע במעה לא תיקנו כן 


שם. הרמב"ם (פמן ומנס פ"ו ס"6) פסק שזמן אכילת מצה כל הלילה, והקשה הצל"ח 
(ד"ס וסנס ממס), למה באכילת פסח תיקנו הרחקה עד חצות ובאפילת מצה 
לא תיקנו כןסי. וכתב לבאר, שכיון שחביבה מצוה בשעתה, לא יבואו בני אדם 
לפשוע באכילת מצה, ובפסח אף שהוא מצוה בשעתה, מכל מקום הואיל וגזרו 
בשאר קדשים, אף הפסח בכלל. ועוד, שבפסח מפני חומר איסור כרת שבו, 
חששו אף שהוא מצוה בשעתהל'. 
ועוד ביאר, שבאכילת מצה הואיל ויוצא בכזית אחד לא חששו לפשיעה, מה 
שאין כן אכילת פסח חששו שמא יבוא לידי נותר, שאף שיאכל בלילה, 
אם לא יאכל כולו עובר על 'בל תותירוי. 
ועוד כתב לחלק, שכשלא קיים מצות אכילת מצה לא ביטל אלא מצות עשה, 
ולכן לא חששו לעשות סייג, מה שאין כן כשלא הקטיר את החלבים או 
שלא אכל את הקדשים, הרי הוא עובר בלאו של 'לא תותירו' ו'לא ילין'סח. 


הטעם שלא שנה התנא דין אכילת מעה עד שיעלה עמוד השחר 


שם. הקשה הצל"ח (ד"ס וֿמנס), מדוע לא נקט התנא אכילת מצה בלילי פסחים. 
ואמנם אם נאמר שבפסח לא עשו סייג, ומשום שבני חבורה זריזים הם, 
וכמו שנתבאר לעיל בסמוך (גענין 'מלוע נפכנת ספסס 6 תיקנו סלפקס כמו עתיקנו כסכינת 
קדטיס'), אם כן במצה שלא שייך בה טעם זה, עשו סייג, ולכך לא שנה התנא 
בברייתא את אכילת המצה, משום שהברייתא נקטה רק דבר שגם מדרבנן זמנו 
עד שיעלה עמוד השחר ולא עשו בו סייג, אבל מצה אף שמן התורה היא 
נאכלת כל הלילה, מכל מקום חכמים עשו בו סייג. וכתב שלפי מה שכתב 
הרמב"ם (פמן ונס פ"ו ס"י) שהמצה נאכלת כל הלילה, ולא תיקנו בה הרחקה 
שצריך לאוכלה עד חצות, אין לפרש כן, וצריך לומר שהברייתא נקטה רק דברים 
שהם כעין ק"ש שעשו בהם סייג, אבל במצה לא עשו סייג. 
וכן כתב בפרי יצחק (ת"ג סי ג ד"ס נמוור), שמהברייתא יש להביא ראיה לדעת 
הרמב"ם (עס) שהמצה נאכלת כל הלילה, ולא תיקנו בה הרחקה שצריך 
לאוכלה עד חצותסט, שהרי יש לדקדק מדוע לא שנה התנא בברייתא גם את 
זמן אכילת מצה בליל פסח, שחיוב אכילתו הוא מן התורה, וכל שכן שהיה 
לתנא לכתוב דין זה מאחר שנקט דין אמירת הלל שהוא מדרבנן, אלא שהברייתא 
מונה דווקא דברים שמן התורה זמנם כל הלילה ועשו חכמים הרחקה שיהא 
זמנם עד חצות, שזמן קריאת שמע לפי תנא קמא (שיל כ) הוא עד חצות, ואף 
לרבן גמליאל לכתחילה זמנו עד חצות, וכן זמן אמירת ההלל. אבל אכילת מצה 
גם מדרבנן זמנה כל הלילה, ולכך לא שנאה התנא בברייתא. 


סז. וראה בזה להלן (נעײן 'סס 5פטר לומר טגרני עקינף עיקר מלום כעת ספסת סיל מספום ועך) בסמוך בביאור 
דברי רבי עקיבא, שהובאו דברי הבית יצחק בהרחבה. סה. ובבית יצחק (מגעה כ ל"ס ומספי) העיר 
בזה, שלשיטת רש"י (לעיל נ. דיס כדי) לא עשו סייג בהקטר חלבים. ולפי זה יש לסייע לדברי הצל"ח 
שבמקום זריזים לא הוצרכו לתקן הרחקה. ‏ סו. ראה בענין זה במרומי שדה (נמיס ט: ל"ס ללמ6) 
סז. ואף שלפי הרמב"ם תיקנו הרחקה בהקטר חלבים ואיברים אע"פ 
שאין בו כרת, מכל מקום לא שייך בהם הטעם שחביבה מצוה בשעתה. סת. וכתב שלגבי ק"ש 
עשו סייג, אף שאינו חמור יותר מאכילת מצה, משום שהוא קבלת עול מלכות שמים. סט ועיי"ש 
שהביא דעת הראשונים שנחלקו בזה. | ע. ולכאורה צריך לומר שגם לגבי אמירת הלל חששו 
כן. | עא. וטעם זה כבר כתבו במעשה רקח (פמן ומס פ"ו ס"פ) ובבית יצחק (מגילס כפ. ד" ופמר כל פנס). 


רביד דוד (אפיס מ: לס ולפי). 


ברכות ם. 


ביאורים 


קסט 


וביאר טעם החילוק בין אכילת מצה לק"ש והלל, שלגבי זמן ק"ש חששו 
חכמים שמא יאכל וישתה וישן, וישכח לקרוא ק"שע, אבל לגבי אכילת 

מצה, הרי בודאי לא יאכל חמץ, ואם כן כשירעב יאכל מצה ולא הוצרכו לתקן 
בזה הרחקהעא. 


הטעם שנקט התנא בסדר זה את הדברים שמצותן עד שיעלה עמוד השחר 


קריאת שמע ערבית והלל בלילי פסחים ואכילת פסח מצותן עד שיעלה 
עמוד השחר. בשפתי חכמים (ד"ס ק"פ) ביאר הטעם שנקט התנא את 
הדברים בסדר זה, שבתחילה נקט את קריאת שמע משום שהיא תדירה, ולאחר 
מכן הקדים הלל בליל פסח קודם לאכילת פסחים, משום שאמירת ההלל נוהגת 
גם בזמן הזה. 
ועוד ביאר באופן נוסף, לפי מה שכתב הרמב"ם (קלנן פסח פ"ת סיייד) שקרבן פסח 
טעון הלל באכילתו, וכן שנינו בפסחים (5.), וצריך לומר ש'בשעת 
אכילתו', היינו שמתחיל הלל קודם אכילתו ופוסק באמצע אמירתו, ולאחר אכילת 
פסח גומר את ההלל, כעין מה שאנו נוהגים להפסיק את ההלל בשביל אכילת 
מצה שהוא במקום פסח, ולפי שמתחיל הלל קודם אכילתו, לפיכך הקדימה 
הברייתא את אמירת ההלל לאכילת פסח. 


מדוע הגמרא לא מקשה על שהתנא במשנתנו לא נקט הלל 


שם. הקשה בשו"ת ר' יעקב חלוי (כל ה סי (ס ד"ס ועפס 36), שהרי מבואר בברייתא 
שהלל בלילי פסחים זמן אמירתו הוא עד שיעלה עמוד השחר, ואם כן 
היה לגמרא להקשות מדוע התנא במשנתנו לא נקט בדבריו הללענ. ותירץ, 
שההלל תלוי באכילת הפסחים, שקוראים אותו כל זמן שהם אוכלים את הקרבן, 
וכמו שכתב הרמב"ם (קננן פסס פ"ת ס"ד), ואם כן לפי מה שתירצה הגמרא 
שהמשנה היא כרבי אלעזר בן עזריה, מבואר גם כן הטעם שהתנא לא שנה 
הלל, שהרי לפי רבי אלעזר בן עזריה אין ההלל נקרא אלא עד חצות כזמן 
אכילת הפסח. 
ובקדושה וברבה (פמיכפ סכמיס, ד"ס פמנס עדיין) כתב ליישב, שלא מצינו שתיקנו 
חכמים שלא יאמרו את הלל לאחר חצות, והתנא מונה רק דברים 
שחכמים תיקנו בהם הרחקה. 
ובמגיד תעלומה (ד"ס הפצו ₪96) כתב ליישב, שלכך לא מקשה הגמרא מהלל 
משום שאפשר לתרץ שהמשנה אינה מונה דברים שהם מכשירי מצוה. 

ועוד תירץ, שהמשנה לא מונה אלא דברים שנוהגים מן התורה, מה שאין כן 
הלל שהוא מדרבנן לא הוצרכה המשנה למנותעז. אמנם הצל"ח (ד"ס וקכילת) 
דחה תירוץ זה, שלפי רב יהודה הסובר לקמן (כ) שקריאת שמע היא מדרבנן, 

לא יועיל תירוץ זה, שהרי הברייתא נקטה ק"ש אף שהיא מדרבנן. 


האם אפשר לתרץ שהתנא שייר הלל ואכילת פסחים 


שם. בעוד יוסף חי (ל"ס ואו) הקשה, מדוע לא תירצו בגמרא שהתנא שייר את 
אכילת פסחים כשם שהתנא שייר הלל. ותירץ, שכיון שמצינו מחלוקת 
תנאים בזמן אכילת הפסחים, אם כן היה לתנא במשנתנו להשמיענו כמי הוא 
סובה: 
ובברכת ה' (ד"ס וו) כתב ליישב, לפי מה שביאר שאכילת פסחים והלל הם 
ענין אחד, שמשום אכילת הפסח אומרים הלל, ואם כן לא נחשב 
ששייר התנא הללעה. 


הטעם שלא היה לתנא לשנות גם קעירת העומר 


שם. הקשה בשיטה מקובצת (ל"ס סקטר), שהרי שנינו במגילה (כ:) שקצירת העומר 
כשרה כל הלילה, ואם כן היה לגמרא להקשות מדוע לא שנינו במשנתנו 
שקצירת העומר כשרה כל הלילה. ותירץ, שבמשנתנו הוזכרו רק דברים שעשו 
בהם סייג על כל פנים לכתחילה, מה שאין כן קצירת העומר לא עשו בה סייג 
והיא כשרה לכתחילה כל הלילה, ולכך לא נקטה המשנה קצירת העומר. אבל 
לענין אכילת פסחים סבור היה המקשן שלדברי הכל עשו סייג שאסור לאוכלם 
אחר חצותלי. 

וכתב המאירי (של כ ד"ס כס, הטעם שבקצירת העומר שזמנה כל הלילה, לא 
עשו חכמים סייג שתהיה מצותה עד חצות, משום שלא עשו סייג אלא 

בדבר שאחר זמנו בטל חיובו, אבל קצירת העומר לא בטל חיובה אחר עלות 

השחרלי. 


עב. וכתב שאין ליישב שהתנא נקט דווקא דברים שהם מענין אכילה, שהרי קריאת שמע אינה 
מענין אכילה. וראה בזה במשפט צדק (מנמה, פו"פ מ"נ פי' ט [הובא באסיפת זקנים (פס)]. עג. שההלל 
נצרך לקיום מצות אכילת הפסח. | עד. וכתב, שהרא"ש (סי ) הביא שקושיית הגמרא היא גם 
על הלל, משום שלפי האמת לפי תירוץ הגמרא, מיושב גם כן מדוע לא שנה התנא הלל [ונראה 
כוונתו כפי שהובא לעיל בסמוך מדברי שו"ת ר' יעקב הלוי]. | עה. וראה עוד לעיל (געגן 'מלוע 
סגמרל 63 מקטס על עסנ במטנפנו 65 נקט ס) בסמוך בדברי האחרונים האם היה לתנא לכתוב שהלל שמצותו 
כל הלילה עשו בו הרחקה. | עו וכן ביאר בנחלת דוד (ד"ס סקטכ). ועיי"ש שדן בדברי המשנה 
והגמרא (עגיס כ:) שלא הוזכר במשנה (פס) שזמן קריאת שמע כל הלילה. עז. וראה בזה בילקוט 
ביאורים לעיל (נ) בענין מדוע בקצירת העומר ובספירת העומר לא עשו חכמים הרחקה. וכדברי 


קע ילקוט 


לשיטת רבי אלעזר בן עזריה לא תיקנו הרחקה לאסור אכילת פסח לפני חעות 


הא רבי אלעזר בן עזריה הא רבי עקיבא. הקשו בקרן אורה (וסיס ט: ל"ס 
פס ובלקוטי הלכות (טס ונמ פודס, ד"ס 36מ6), מדוע לפי רבי אלעזר בן עזריה 
התירו חכמים לאוכלו עד חצות, ולא עשו שום הרחקה וסייג לאסור לאוכלו 
זמן מה לפני חצות, בשביל שלא יבוא לאוכלו בטעות לאחר חצות, וכמו שגזרו 
בנאכלים ליום ולילה, שמותר לאוכלם רק עד חצות. 
ותירץ בלקוטי הלכות, שלפי רבי אלעזר בן עזריה האוכל אחר חצות אינו עובר 
כלל בלאו של 'בל תותירו' עד הבוקר, ולכן אין על הבשר שם נותר 
עד הבוקרעף, וכמו שנאמר (שמות ינ י) 'לא תותירו ממנו עד בקר', וכן מבואר 
בתוספתא (פססיס פ"ס הי"ג)ץט, שאפילו לרבי אלעזר בן עזריה אין חייבים על 
על הבשר הנותר (פקפיס קכ:), מכל מקום אין זה לענין האיסור להותיר או לאכול 
נותר, לפי שהתורה תלתה זמנו בבוקר. ובזה מיושב מה שלכאורה קשה מדוע 
לא גזרו לפי רבי אלעזר בן עזריה שיהיה אסור לאוכלו קודם חצות כדי שלא 
יבואו לטעות בזמן, וכמו שמצינו באיסור אכילת חמץ בערב פסח שלרבי יהודה 
. אסרו חכמים לאוכלו שתי שעות לפני חצות כדי שלא יטעה ויאכל חמץ לאחר 
חצות. אלא לכך לא גזרו כן, משום שאף אם יאכלנו לאחר חצות לא עבר על 
איסור אכילת נותר?. וכן מבואר בתשובת הרמ"ע מפאנו (סי 6. 
ועוד כתב הרמ"ע מפאנו (פס), שלפי רבי אלעזר בן עזריה אינו עובר לאחר 
חצות רק על עשה, לפי שהוא לומד בגזירה שוה 'הזה הזה' שזמן אכילה 
הוא עד חצות בלבד, ועל זה נאמר 'ואכלו את הבשר בלילה הזה', ולא בזמן 
אחר, ולאו הבא מכלל עשה עשה, ומשום כך לא גזרו להרחיק היתר אכילתו 
קודם חצותפא. 
אך כתב הקרן אורה (זיס פס), שאם נאמר שהטעם שבמשנתנו הרחיקו חכמים 
לאסור מחצות, היינו בשביל לזרזו באכילה שלא יביא קדשים לבית הפסול, 
צריך לומר שלפי רבי אלעזר בן עזריה הרי זמן אכילת הפסח מועט הוא, שרשאי 
לאוכלו רק עד חצות, ולכן לא תיקנו חכמים הרחקה להוסיף למעט ביותר את 
זמן אכילתו. 


האם הלכה כרבי אלעזר בן עזריה או כרבי עקיבא 


שם. הראשונים דנו האם מתירוץ סוגייתנו יש לפשוט אם הלכה כרבי אלעזר 
בן עזריה שזמן אכילת הפסח עד חצות או כרבי עקיבא שזמנה עד שיעלה 
עמוד השחרפב. 

הרא"ש (סיי 900 כתב, שלפי תירוץ הגמרא מבואר שמשנתנו היא סתם משנה 
כרבי אלעזר בן עזריה, וכן מבואר בפסחים (קכ:) שהסתם משנה בדין 

הפסח אחר חצות שמטמא את הידים (שס) היא כרבי אלעזר בן עזריה. אמנם 
אין לדקדק מכך שהלכה כמותו משום שהלכה כסתם משנה (שנת מו), שהרי 
במגילה (כ:) שנינו יכל דבר שמצותו בלילה כשר כל הלילה', וביארו בגמרא (שס 
כ) שכוונת לשון זה היא לרבות אכילת פסחים כל הלילה וכשיטת רבי עקיבא, 
ואיכ יש להסתפק מה היא ההלכה. ואע"פ שיש שלש משניות כרבי אלעזר בן 
עזריה ומשנה אחת כרבי עקיבא, מכל מקום אמרו (ינפות ק6:) שאין להכריע 
ולהעדיף כמה סתמי ולדחות סתם משנה אחת, וא"כ הדבר ספק כמי נפסוק, 

שאין אנו יודעים איזה סתמא נשנית אחרונהפד. 

אמנם הרמ"ע מפאנו (טו"ק, סי 6 כתב שהלכה כרבי אלעזר בן עזריה משום 
ששלוש סתם משנה נשנו כמותו, ואע"פ שבמגילה שנינו סתם משנה 

כרבי עקיבא, מכל מקום כיון שאמרו בגמרא (סנסדלין פו.) שכל המשניות הסתומות 


המאירי ביאר בבכורי שלמה (כקן 5 מ"ד סי יד ופ עו), שמשום שאם קצרו ביום בדיעבד כשר, לכך 
לא עשו בה הרחקה. | עח. אולם במרדכי סוף פסחים (סדר על פסח קכ:) מבואר, שלפי רבי אלעזר 
בן עזריה יש על זה שם נותר אחרי חצות מן התורה. | עט. ראה בחידושי רבי שמואל (פספיס 
סיעוריס על סדר סלף ג. פות כפ, 5.) שהביא כן מהאור זרוע (מ"כ סי כנ), בדברי התוספתא. ועיי"ש שהאריך 
בזה על פי דברי הגר"ח שזמן האכילה עד חצות אינו מדין הקרבן משום שהוא קדשים קלים, 
אלא הוא משום מצות אכילת הפסח, ולכך אינו נעשה נותר לאחר חצות. וראה בזה בקהילות 
יעקב (ס" ד פופ כ), והובאו דבריו להלן (בענין 'סטעס טלטיטם כני פנעזר נן עזריס סוללך הפוק קור להומיר על סנוקלי) 
בסמוך. | 5. באור שמח (ממן ופנס פיי ה" דייס ן) כתב, שמה שאמר רבי אלעזר בן עזריה שהפסח 
נאכל עד חצות, היינו שמצות אכילת פסח שחובה עליו לאכול הוא רק עד חצות, ואמנם גם 
לאחר חצות הוא נאכל, אך לא מדין פסח, אלא מדין קדשים שהקרבן צריך להאכל ע"י בני 
החבורה, עיי"ש מה שביאר לפי זה. ומבואר מדבריו שלא שייך כלל גזירה לפי רבי אלעזר בן 
עזריה. | פא. וכן תירץ בקרן אורה לפי שיטת רש"י (ע? נ. ד"ס כדי) שהטעם שבנאכלים ליום אחד 
תיקנו הרחקה שיאכלום רק עד חצות, הוא בשביל שלא יבוא לידי איסור כרת אם יאכלנו לאחר 
שיעלה עמוד השחר, וא"כ מיושב, שהרי אם יאכל את הפסח אחר חצות, לפי רבי אלעזר בן 
עזריה אינו חייב כרת, כיון שרק בעלות עמוד השחר חל על הבשר דין נותר וחיוב כרת, ולכן 
לא תיקנו בו חכמים הרחקה, שאף שיאכלנו לאחר חצות אינו חייב כרת. פב. ואף המצה דינה 
כפסח, כמבואר בפסחים (קכ) שאם אכל מצה בזמן הזה אחר חצות לרבי אלעזר בן עזריה לא 
יצא ידי חובתו, לפי שהוקשה מצה לפסח, אבל לפי רבי עקיבא יצא ידי חובתו במצה אחר חצות 
כמו הפסח. הרא"ש (פפסיס פ"י פיי ₪) כתב, שאף אם הלכה כרבי עקיבא, מכל מקום מדרבנן גזרו 
לאוכלה עד חצות, וא"כ אף במצה יש להחמיר לאוכלה עד חצות משום הגזירה [וביד דוד (זסיס 
מ: ד"ס ופיו תמה על הרא"ש מה ספיקו, ולמה יגרע מקריאת שמע שגזרו בה חכמים. וראה בזה 


ברכות ם. 


ביאורים 


שבמשניות נשנו כדעתו של רבי עקיבא על ידי תלמידיו, אם כן יש לומר שלכך 
מצינו שלענין אכילת הפסח מצינו משנה אחת שסתמוה תלמידיו כדעת רבי 
עקיבא, אך כיון שכמה משניות פסקו הלכה כרבי אלעזר בן עזריה, הרי זה 
מוכיח שההלכה הרווחת היא כדעת רבי אלעזר בן עזריה. 
וכתב הרא"ש (פס), שאין לדקדק שהלכה כרבי עקיבא ממה ששנינו כדבריו 
במשנה במגילה (פס) בין שאר הדברים שנפסקה ההלכה כדברי המשנה, 
שאפשר שנקטו אגב שאר הדברים שזמנם בלילה. והביאו הראשונים5ה שיש 
שפסקו כרבי עקיבא, משום שהמשנה במגילה כדעתו, נשנתה לגבי הלכות 
פסוקות שנשנו שם, וכפי שאמרו בבבא קמא (קנ) לגבי המשנה בבבא מציעא 
(ע.) 'כל המשנה ידו על התחתונה', שנשנתה בבבא מציעא (שס) עם הלכות 
פסוקות, כמשנת 'כל החוזר בו ידו על התחתונה', ולכן הלכה כאותה משנה. 
אמנם הרא"ש (פ" ע) דחה ראיה זו, שדווקא בבבא מציעא שאין זה מקומה של 
משנת 'כל המשנה ידו על התחתונה', רק שנשנתה אגב משנת 'כל החוזר בו 
ידו על התחתונה', לכן הלכה כאותה משנה, אבל המשנה במגילה שונה את כל 
הדברים שמצותן בלילה, ואין לפסוק הלכה כרבי עקיבא משום כך?י. ואדרבה 
היה ניתן להוכיח שהלכה כרבי אלעזר בן עזריה, שהרי במשנה בזבחים (ו:) 
שנה התנא זמני אכילת הקדשים, וכיון שסתם שם כרבי אלעזר בן עזריה, היה 
ראוי לפסוק כמותול'. 
ויש שכתבופח, שכיון שמצינו סתם משנה כשתי שיטות התנאים, אם כן אין 
הסתם משנה מכריע והלכה כרבי עקיבא מחבירו (עילונין מו:)פט. 
ויש שכתבוצ, שממה שאמר רבא (פספיס קכ:) שאם אכל מצה בזמן הזה אחר 
חצות לרבי אלעזר בן עזריה לא יצא ידי חובתו, ולא אמר רבא דין זה 
בסתמא, משמע שאין הלכה כך, אלא שרבא השמיענו את הדין רק לפי רבי 
אלעזר בן עזריה, ולעולם ההלכה כרבי עקיבאצא. 
והרא"ש (עס) כתבצ3 שיש לדקדק קצת שהלכה כרבי עקיבא, ממה שאמרו 
בסוגייתנו שרבי אלעזר בן עזריה סובר כרבי אליעזר, ש'כבוא השמש' 
אתה אוכל, וב'מועד צאתך מארץ מצרים' שהוא הבוקר אתה שורף, ואילו רבי 
עקיבא סובר כרבי יהושע ש'כבוא השמש' אתה אוכל והולך עד 'מועד צאתך 
מארץ מצרים', והרי הלכה כרבי יהושע לגבי רבי אליעזר שהוא שמותיצי. 


האם הגזירה שוה היא משתי התיבות 'בלילה הזה' 


רבי אלעזר בן עזריה אומר נאמר כאן בלילה הזה ונאמר להלן ועברתי 
בארץ מצרים בלילה הזה מה להלן עד חצות אף כאן עד חצותצז. 
מדברי התוספות הרא"ש (ד"ס יכול - כפיכון סכלפון) מבואר, שלימוד הגזירה שוה 
הוא מ'בלילה הזה'. ועוד כתב בשם ה"ר יופף, שהגזירה שוה היא מתיבת 'הזה', 
אבל תיבת 'לילה' אינה נצרכת ללמד גזירה שוה, ואף לפי רבי אלעזר בן עזריה 
יש למעט ממנה שאינו נאכל ביום, כפי שדרש רבי עקיבאצה. 
ובשו"ת ר' יעקב הלוי (כל ס סי" ס ד"ס ועפס 65) הביא קושיית השואל, שאם 
נאמר שהגזירה שוה שדן רבי אלעזר בן עזריה היא מ'בלילה' בלבד, 
אם כן מדוע אמרו בסמוך שלפי רבי אלעזר בן עזריה אין להקשות מדוע נכתב 
בתורה 'הזה', והרי לפי דעתו מיותר 'הזה' כיון שהגזירה שוה היא מ'בלילהי. 
וכתב ר' יעקב הלוי, שלימוד הגזירה שוה הוא משתי התיבות 'הלילה הזהי, 
ורבי עקיבא אינו דורשם לגזרה שוה, אם כן שתי התיבות הללו מיותרות למעט 
את היום ואת הלילה שלאחריו, כמבואר בברייתא ובגמרא בסמוך. ולכך לא 
מקשה הגמרא על רבי אלעזר בן עזריה מדוע כתוב 'הזה', משום שגם תיבה 
זו נצרכת ללימוד הגזירה שוה. 


באור זרוע (סנ' פססיס סי ל6) ובמרומי שדה (נסיס גו: ד"ס דלמ6). ונתבאר ענין זה לעיל בסמוך, בטעם 
שלא שנה התנא דין אכילת מצה עד שיעלה עמוד השחר]. כתב הרשב"א (ד"ס ומון) שנידון ההלכה 
הוא גם לענין זמן קריאת ההלל. פג. וכן בתוספות הרא"ש ("ס ספ). ‏ פד. כן מבואר ברשב"א 
(ד"ס וכיון, קו"ת ס"5 סי ממס) ובר"ן (פססיס קכ: ד"ס גכסיין). ‏ פה. רא"ש (פ" ע) ור"ן (פסזיס פס). ‏ פו. ראה 
מעדני יו"ט (פופ ג- ד) בביאור לשון הרא"ש. פז. וכן מבואר באור זרוע (סנ' פסמיס סי" 60), שכיון 
שהמשנה בזבחים (ט6) בדיני קדשים, וכן המשנה בפסחים (קכ:) לגבי דיני פסח, נשנו כרבי אלעזר 
בן עזריה, הרי שהם עיקר, משום שהן סתמא במקום עיקר הדינים שלהם, וכפי שאמרו (פסדקן 
(ד) שסתמא שנשנית במקום שמבוארים הלכותיה [כגון הלכות ששייכות לב"ד עם שאר הלכות 
השייכות להם] הלכה כאותה סתמא יותר מהסתמא האחרים. | פח. מא"ר" (פקמיס קכ: ד"ס מפתס,, 
מגיד משנה (ממן ופנס פ"ו ס"6) בביאור טעמו של הרמב"ם שפסק שמצותה כל הלילה, ר"ן (פפיס 
קכ: ל"ס גרסיע), וכ"כ הר"י מקורביל (סו"ד נפור ורוע סל פססיס סי כ .)6‏ פט. והטעם שלשאר הפוסקים 
און: שייך בלל זה, ראה דורש לציון (דכום ג ד"ס סעו(ס מזק לס) וחתם סופר (פפסיס קכ). יר"ן 
(פסחיס קכ: ד"ס גרסיע), וכן כתב באור זרוע (סל' פקמיס פיי כ) בשם הר"י מקורביל, ויש שדייקו כן גם 
מהרי"ף, שהשמיט בפסחים את מימרת רבא שלא יצא לאחר חצות. ביאור הלכה (קי סעו ס" ד"ס 
).| צא. אכן באור זרוע (עס) כתב בשם רבו רבי יהודה, שאין לשון זה ראיה, ומצינו כיוצא 
בו בבבא קמא (ק), שאמר רבי אלעזר לריש לקיש 'והא את הוא דאמרת מאן דאין דינא דגרמי 
רבי מאיר', והאם אין כוונתך שרק רבי מאיר סובר כך אך אנו לא פוסקים כך, והשיב לו ריש 
לקיש שכוונתו שרבי מאיר אמר כך והוא סובר כמותו. צב. וכן כתב באור זרוע (פס). | צג. וראה 
במעדני יו"ט (פת ) הטעם שכתב הרא"ש שהוא רק קצת ראיה. | צד. ראה בפנים יפות (דניס 
טז ו) מה שביאר הטעם שרבי אלעזר בן עזריה דרש כן. | צה. וכן כתב בבית יצחק (מגילס כל. ד"ס 
ועוד דמדפילטריך). 


ילקוט 


ובלב מבין (שנסרו, קליספ פע פ"פ ס"ט) האריך לדחות דברי ר' יעקב הלויצ', וביאר, 
שמה שאמרו בברייתא 'אם כן מה תלמוד לומר בלילה' וכו' הוא לדברי 
הכל ואפילו רבי אלעזר בן עזריה מודה בהצ'. 


שלמדים ממנה גזירה שוה צריכה שתהא מופנה, אם כן צריך לומר 

ששתי התיבות 'בלילה הזה' מופנים הם, ויש לתמוה מדוע כתבה התורה שתי 

תיבות ללימוד הגזירה שוה והרי די בתיבה אחת. וכן יש להקשות שאם שתי 

התיבות נצרכות לגזירה שוה, אם כן מנין לרבי אלעזר בן עזריה שאינו נאכל 

ביום, שהרי הגזירה שוה מלמדת רק על סוף זמן אכילתו ולא על תחילתו. אלא 

צריך לומר שלימוד הגז"ש הוא רק מ'הזה', ומה שנקט רבי אלעזר בן עזריה 

בדבריו את שתי התיבות, היינו לכלול את שני הזמנים של תחילת אכילתו וסוף 
זמנו. 

ובצל"ח (ל"ס ועוד) כתב, שכיון שהוצרכה התורה לכתוב 'הזה' ללמד גזירה 

שוה, ממילא הוצרכה התורה לכתוב גם 'בלילה', שלא שייך לכתוב 

'הזה' בלא 'בלילה', ואם כן תיבת 'בלילה' אינה מיותרת לפי רבי אלעזר בן 
עזריה. 


הטעם שלשיטת רבי אלעזר בן עזריה הוערך הפסוק לאסור להותיר עד הבוקר 


שם. הקשו התוספות (ד"ס כני 6עזר)צח, הרי מהפסוק (טפופ ינ י) 'לא תותירו ממנו 
עד בקר' מבואר שעד הבוקר אינו נעשה נותר ומותר לאכלוצט. ותירצו, 
שכוונת הפסוק הוא שלא תעשו דבר שיבוא לידי נותר בבוקר, והיינו, שאם לא 
יאכלנו עד חצות לא יוכל לאכלו אחר כךק, וכן לא יוכל לשורפו עד הבוקר 
שהרי אין שורפים קדשים בלילהקא, ונמצא שיבוא לידי נותר בבוקר. 
והקשה הצל"ח (נפופ' שס), שהרי גם בבוקר לא יוכל לשרוף את הפסח שהרי 
אין שורפים קדשים ביום טוב, ואם כן מה היא כוונת האיסור להותיר 
ממנו עד הבוקר, והרי לגבי איסור אכילה כבר נאסר בחצות, ולגבי חיוב השריפה 
אינו יכול לשורפו עד למחרת יום טובקנ. 
ותירץקי, בהקדם מה שמבואר בזבחים (ו) שלדעת חזקיה דין פיגול אינו 
תלוי במחשב לאכלו לאחר זמן אכילתו, אלא בזמן שהוא עומד 
לשריפה, ואם בשעת העבודה בקרבן הנאכל לשני ימים חישב לאוכלו בליל 
יום שלישי משחיטתו, אינו פיגול, והאוכלו אינו חייב כרת, כיון שבליל שלישי 
לא כלה לגמרי זמן אכילתו, ואף שכבר נאסר הקרבן באכילה, מכל מקום אין 
זמן שריפתו אלא בבוקר. אמנם נראה שבאופן שיום שלישי לשחיטתו חל 
ביום טוב שאסור לשורפו [מפני שאין שורפים קדשים ביום טוב] ולכך אינו 
נשרף אלא למחרת, אם המקריב יחשוב לאכלו ביום שלישי, הרי הוא פיגול, 
משום שהוא זמן שריפתו, אלא שמצד איסור צדדי אינו יכול לשורפוקד. ולפי 
זה יש לבאר דברי התוספות, שהיה מקום לומר שמדיני הקרבן זמן שריפת 
הפסח הוא בחצות, והאוכלו אחר חצות חייב כרת, ואם כן החושב לאכלו 
אחר חצות הרי זה פיגול. וכתבה התורה 'לא תותירו ממנו עד בקר' ללמדנו 
שאף שזמן אכילתו כלה בחצות, עדיין אינו זמן שריפתו ואינו נחשב נותר 
עד הבוקר, וממילא אינו פיגול אלא אם כן חשב לאכלו למחרת. אמנם לדעת 


צו. שלפי דבריו, שלר"ע 'בלילה' ממעט שרק בלילה הוא נאכל, וראב"ע סובר ש'בלילה' נצרך 
לגז"ש, א"כ היה לגמרא לפרוך וראב"ע הא מנא נפקא ליה' כפי שהגמרא בסוגייתנו מקשה 
בשאר הדינים שלמדים מפסוק זה, וממה שהגמרא לא מקשה כן, מוכרח שאף ראב"ע מודה בזה. 
ועיי"ש עוד שהוכיח שבפסחים (5) מפורש שרק 'הזה' נצרך לגז"ש. ועוד הביא קצת ראיה לזה 
מפסחים  .)60(‏ צז ועיי"ש עוד מה שדן בלימוד הגזירה שוה. | צח. בדרשות החתם סופר 
(ס"כ, דרום (סכת סגדו( מקנ"ז ד"ס ומה, רכ:) כתב לבאר הטעם שהתוספות לא הקשו כן בפסחים (קל:. 
צט. ראה בזהב שיבה (ל"ס ₪ שהקשה, שלפי מה שהבינו התוספות בקושייתם ש'עד בוקר' מותר 
לאכול, אם כן היה להם להקשות לפי רבי עקיבא, מדוע הוצרך גם הפסוק 'בחפזון' לומר שזמן 
אכילתו עד הבוקר. | ק. ראה משאת משה (פספיס פ" קג ל"ה וסקפה ספני) שהקשה שאפשר לבשלו 
ולאוכלו. קא. באילת אהבים (נפוס' פס) דקדק, מדוע לענין שרפת הפסח בלילה לא נקטו התוספות 
את הטעם שאין שורפים קדשים ביום טוב. ועיי"ש שתירץ, שדווקא משום שאף בימות החול אין 
הלילה ראוי לשריפה, אפשר שיחול עליו שם נותר בבוקר, יותר מבחצות. | קב. ראה במלא 
הרועים (פופ' פס) שכתב שאף בפסח דורות כבר נצטוו שלא לשרוף ביום טוב. וראה בזה בדברי 
הצל"ח בהערה להלן בסמוך. וראה בדברי בן עמרם (נפום' פס) שדן בדברי המלא הרועים. וראה 
במגן דוד (פופ' פס) שדן בדברי הגמרא בשבת (ד) לפי דברי התוספות. וראה עוד בזרע יעקב 
(גיננורג, כתוס' קס) בדין שריפת פסח מצרים ביו"ט, ועיי"ש שמיישב דברי התוספות, שהפסוק בא 
להשמיענו שאין שורפים קדשים בלילה. קג. עיי"ש שציין לדבריו בפסחים (קכ: ד"ס ור"ע), שתירץ 
שהנפקא מינה היא באופן שעבר ושרפו ביום טוב. | קד. מה שאין כן בליל שלישי, שמדיני 
הקרבן עצמו עדיין אינו זמן שריפתו, לכך אם חישב לאוכלו בליל שלישי, אינו פיגול. 
קה. הצל"ח כתב כן מתחילה בדעת רבי אלעזר בן עזריה, אלא שהקשה ממה ששנינו בפסחים 
(קכ:) שהפסח אחר חצות מטמא את הידים, והעמידה הגמרא את המשנה כרבי אלעזר בן עזריה 
שהפסח נאכל עד חצות, ומבואר שלדעת רבי אלעזר בן עזריה חל דין נותר על הפסח כבר 
בחצות. ולכן צריך לומר שרבי אלעזר בן עזריה סובר כרבי יוחנן, שהפסח נעשה נותר בחצות 
אף על פי שאינו נשרף עדיין, ובבוקר שורפים את הפסח שכן רבי אלעזר בן עזריה סובר שבפסח 
מצרים עדיין לא נאמר הדין שאין שורפים קדשים ביום טוב [וכתב, שדבר זה תלוי מהיכן למדים 
את הדין שאין שורפים קדשים ביום טוב]. אלא שבדעת רבי אליעזר [שדעתו כדעת רבי אלעזר 
בן עזריה] צריך לומר שהוא סובר כחזקיה, שהרי הוא דרש את הפסוק (לנמס מז ו) 'שם תזבח את 
הפסח בערב כבוא השמש מועד צאתך ממצרים' בערב אתה זובח וכבוא השמש אתה אוכל ומועד 


ברכות ם. 


ביאורים 


קעא 


רבי יוחנן (טס), שדין הפיגול תלוי בסוף זמן אכילת הקרבן, אם כן לדברי 
רבי אלעזר בן עזריה שהפסח נאכל רק עד חצות, החושב לאכול את הפסח 
לאחר חצות הרי זה פיגול, וכן חל עליו דין נותר לאחר חצות והאוכלו אחר 
חצות חייב כרתקה. 

אמנם בטורי אבן (מגילס כל. פנני pסס‏ ד"ס 6ף) ובקרן אורה (ונסיס גו: ד"ס כ' יופנן) כתבו, 
שגם לרבי יוחנן החושב לאכול את הפסח אחר חצות אינו פיגול, והאוכל 

ממנו אחר חצות אינו חייב כרת. וביאר הטורי אבן, שדווקא בליל שלישי שהוא 
נאסר בו לאכילה באיסור גמור של נותר, הרי הוא פיגול אף על פי שאין בו 
דין שריפה. אבל פסח אחר חצות אינו אסור באכילה אלא באיסור עשה בלבד, 
ולכן אין בו משום פיגול. ולפי זה גם לרבי יוחנן יש לפרש כן בכוונת הפסוק 

שאינו נאסר באיסור נותר גמור עד הבוקרלי, 

ובזבחי אפרים (זנפיס פס ד"ס תני) כתב לחלק בין קרבן פסח לבין שאר הקרבנות, 
על פי מה שביאר שהטעם שהקרבן נחשב פיגול בליל שלישי הוא על 

פי מה שכתב בשיטה מקובצת (פס ד"ס תנמוד), שלכתחילה יש לאכול את השלמים 
ביום הראשון, וגם ביום השני הקרבן נקרא נותר, אלא שהתורה התירתו לאכילה 
בדיעבד. ולכן בליל שלישי שלא הותר באכילה הרי הוא ממילא נותר האסור 
באכילה, והאוכלו חייב משום נותר, והחושב לאוכלו בליל שלישי הרי זה פיגול. 
מה שאין כן בפסח שכתבה בו התורה לא תותירו ממנו עד בקר', ואם כן 
מפורש בתורה שאין עליו שם נותר' עד הבוקר, ולכן גם לרבי יוחנן אין עליו 
שם איסור נותר, ואינו מפגל אם חשב לאוכלו אחר חצות, ואינו אסור באכילה 

אלא בלאו הבא מכלל עשה. 

ובקהילות יעקב (סי ד פופ ) כתבקז, שיש לומר כן מסברא משום שאיסור אכילת 
פסח אחר חצות אינו משום שהשתהה יותר מזמנו, אלא שכך הוא 

עיקר דין הפסח, שאינו נאכל אלא אם יש באכילתו קיום מצות אכילת פסח. 
וכמו שאין הפסח נאכל מבעוד יום אף על פי שאינו נותר, משום שקיום מצות 
אכילת הפסח הוא רק בלילה, כמו כן מה שאינו נאכל אחר חצות הוא משום 
שזמן קיום מצות אכילת פסח הוא עד חצות. וממילא גם לרבי יוחנן אינו חייב 
משום נותר אחר חצות, והמחשב לאוכלו אחר חצות אינו פיגול עד שיחשב 

לאוכלו משיעלה עמוד השחרקח. 


הפסוק משמיענו זמן שריפת הנותר בפסת שני 


שם. החתם סופר (ללפות ק"כ דכום (שכת סגדול מקנ"ו ד"ס ע"כ, ככח:) כתב ליישב קושיית 
התוספות, שהפסוק בא ללמד על פסח שני שאינו יום טוב האסור במלאכה, 
ובזה שורפים את הנותר בבוקר שלאחר זמן אכילתו. 


כוונת הפסוק לחעות הנקרא בוקר על שהאיר כבוקר 


שם. בישועות מלכו (קמת פכגע, (קועי פולס פר' 3 ד"ס וסי) כתב ליישב קושיית 

התוספות, על פי מה שכתוב בזוה"ק שבאותו הלילה שיצאו ממצרים 

התחיל להאיר היום בחצי הלילה, והרי הפסוק 'לא תותירו ממנו עד בוקר' נאמר 

במצרים, שאז התחיל הבוקר מחצות, וכוונת הפסוק היא שלא להותיר עד חצות 
שנהפך לבוקר. 


צאתך ממצרים אתה שורף, והרי פסוק זה נאמר בפסח דורות שבודאי אינו נשרף בבוקר, ואם 
כן מוכרחים אנו לומר, שנפקא מינה בזמן שריפתו רק לענין שהוא נעשה נותר, ולדעתו אין הפסח 
מטמא ידים בחצות אף על פי שאינו נאכל אחר חצות, וכיון שכן מוכח שרבי אליעזר סובר 
כחזקיה ולא כרבי יוחנן. ועיין שם שתירץ לפי דבריו, מדוע לא הקשתה הגמרא על חזקיה 
מהברייתא שמסייעת לרבי יוחנן, שהרי מצינו תנא שסובר כחזקיה. אמנם בקרן אורה (פיס ט: ד"ס 
ר' יתע) ובזבחי אפרים (ופיס נו: ד"ס תני) כתבו, שאין הוכחה מהגמרא שלרבי אלעזר בן עזריה הפסח 
נעשה נותר בחצות, שכן כוונת המשנה בפסחים היא, שיש עליו דין נותר מדרבנן ומטמא את 
הידים כמו שאר נותר, שהרי גם בו שייך הגזירה משום עצלי כהונה [דהיינו, שחכמים גזרו 
שהנותר יטמא את הידים, שלא יתעצלו הכהנים לאכול את הקרבנות בזמנם, כמבואר בפסחים 
(פס)]. וכך מפורש בשו"ת הרמ"ע מפאנו (פ" 66), שאין הפסח נעשה נותר אחר חצות, אלא אסור 
לאוכלו באיסור עשה בלבד, ומכל מקום הוא מטמא את הידים. וראה עוד בזה בליקוטי הלכות 
(זנסיס : ות מודס, ד"ס 6מ .)6‏ קו. ובקרן אורה כתב, שהוא נלמד לרבי יוחנן מהפסוק 'שם תזבח 
את הפסח בערב כבוא השמש מועד צאתך ממצרים', כמבואר בהערה לעיל. והביא בקרן אורה 
ראיה ממה ששנינו בתוספתא בפסחים (פ"ס סײן, פסח אינו נאכל אלא בלילה, ואינו נאכל אלא עד 
חצות, ואין חייבין עליו משום נותר, ואין מחשבה פוסלת בו משום פיגול עד שיעלה עמוד השחר. 
קז. וראה כעין זה במשאת משה (פספס פ" קנ) בשם הגר"ח. | קח. ולפי דרכם שוב אין לתרץ 
את קושיית הצל"ח שהובאה בהערה לעיל, שהרי רבי אלעזר בן עזריה יכול לסבור כרבי יוחנן. 
אמנם בזבחי אפרים (ל"ס ועוד כפט כתב, שמדברי רבי אלעזר בן עזריה באמת יש לכאורה ראיה 
שהוא סובר כחזקיה שכן אין לומר שהתורה אמרה שבבוקר הוא זמן שריפה, ללמד שרק בבוקר 
הוא נעשה נותר שהרי דין נותר אינו תלוי בזמן השריפה [ואין זה דומה למה שכתבו התוספות 
לרבי אלעזר בן עזריה, שהרי בפסוק 'לא תותירו ממנו עד בוקר' לא הוזכר שהבוקר הוא זמן 
שריפה]. ודחה, שגם לרבי יוחנן יש נפקא מינה בכך שהבוקר הוא זמן שריפה לגבי מלקות. 
והיינו שמכיון שהגיע זמן השריפה אינו עובר על הלאו של עשיית מלאכה ביום טוב, כיון שלאו 
זה נדחה בפני העשה של שריפת קדשים ורק העשה של 'שבתון' אינו נדחה, כמו שכתב בטורי 
אבן (מגעס כל פנ פלופיס ד"ה מיסו). וכן יש לומר שהוא נפקא מינה לגבי הדין שהנשרפים אפרם 
מותר. והיינו שאם ישרפנו קודם הבוקר לא קיים מצות שריפה ואפרו אסור בהנאה, אך אם 
ישרפנו בבוקר שכבר חלה עליו מצות שריפה [אף שאסור עדיין לשרוף עד אחרי יום טוב], 
התקיימה מצותו ואפרו מותר בהנאה. 


ילקוט 


קעב 


יישוב דברי הפסוק שמחעות הלילה נקרא בוקר 


שם. הרש"ש (נתוס' עס) כתב ליישב שה'בקר' שבפסוק זה היינו חצות הלילהלל, 
וכמו ש'ערב' נקרא מחצות היום, כמבואר לקמן בסמוך, כן נקרא בוקר 
מחצות הלילה. 


עד העות מקיים מעות אכילת פסה ולאחר חעות מקיים מעות אכילת קדשים 


שם. באור שמח (סמן ופנס פ"ו ס") כתב ליישב כוונת הפסוק לאסור להותיר עד 

הבוקר לפי רבי אלעזר בן עזריה, לפי מה שחידש שקרבן פסח חלוק בדינו 
מדין כל הקרנטואןף שכל הקרבנות המצוה לאוכלם אינה חיוב על האדם, אלא 
המצוה שיהיו נאכלים ולא יבואו לידי נותר, אבל מצות אכילת הפסח היא שכל 
אחד יאכל כזית, ואם אינו אוכל כזית אינו ראוי להימנות על הפסח, וצריך 
להאכל במצה ומרור, ופסח מצרים היו בו דינים נוספים, שנאכל בחפזון. ואמנם 
אינו נאכל בדין תורת פסח רק עד חצות, אבל אחר חצות נאכל 99>צלקר, 
אבל לא בתורת פסח, שעיקרו אינו אלא לאכילה, רק כמו תודה ושלמים, ואם 
נאכל אחר חצות ביטל מצות אכילת פסח, והוא כשאר קרבן הנאכל, שאין מצות 
אכילתם מתקיימת בבעלים דווקא, אלא שיאכל מי שהוא מבני החבורה, ולזה 
מועילה הגזירה שוה לאכול עד חצות, שזהו פרט מפרטי הפסח, אבל הפסוק 
אמר 'לא תותירו ממנו עד בוקר', שעד הבוקר יכול לאכול כל הלילה, כמו 


תודה, וזמן שריפה חל כשיגיע זמן בוקר, שאז אינו נאכל כלל. 


כיעד למדים ממכת בכורות שזמן האכילה 'עד חעות' 


מה להלן עד חצות אף כאן עד חצות. בשו"ת ר' יעקב הלוי (כל ס סי לס ז"ס 

ועפס 6נ6) הקשה, שהרי מהפסוק לענין מכת בכורות לא משמע שהכוונה 

היא 'עד חצות', שבפסוק כתוב 'כחצות הלילה אני יוצא', וכתוב 'ויהי בחצי 

הלילה', שדווקא ברגע זה היתה מכת בכורות, ואם כן מנין נוכל ללמוד מהגזירה 
שוה שזמן אכילת פסח הוא מתחילת הלילה ועד חצות. 

ותירץ, שהלימוד מהגזירה שוה אינו אלא לענין סוף זמן אכילתו, אבל תחילת 

זמן אכילתו נלמד מ'כבוא השמשי, וכמבואר להלן בסמוך. ובמשפט צרק 

(מלמד, שו"ת ס"כ סי ג ד"ס עוד)?' הקשה על תירוץ זה, שאם כן לא נתבאר בגמרא 

עיקר הדרשה לדעת רבי אלעזר בן עזריה שאף הוא סובר שאת תחילת זמן 

אכילת קרבן פסח למדים מהפסוק 'כבא השמשי. ובברבת ה' (ליה פס) כתב ליישב, 

שאף שלא הוזכר כן בברייתא בשיטת רבי אלעזר בן עזריה, מכל מקום מקרא 

מלא הוא, ויש ללמוד ממנו את תחילת זמן אכילתו. 

ובמשפט צדק (עס) ביאר, שאין לומר שכוונת התורה היא שיאכלו את הפסח 

בחצות ממש, שהלא זמן זה אי אפשר לעמוד עליו ולדייק בוליא, 

ובהכרח שזמן אכילת הפסח הוא מתחילת הלילה עד חצות וכוונת התורה 

שיקדימו אכילתו כדי שלא יעברו חצות. וכן תירצו במעדני יום טוב (סי ט פק"5) 

ובצל"ח (ד"ס נפמר), שכיון שצריך לאכול מן הפסח כזית, ואי אפשר לאוכלו ברגע 

אחד של חצות, ולכן מוכרחים לומר שהגזירה שוה באה ללמד שיש לאוכלו 

בחצי הלילה הראשון עד זמן חצות. 

ועוד תירץ במעדני יום טוב (פס), שאי אפשר לכוין אימתי הוא חצות הלילה, 
ולכן אין מסתבר לומר שכוונת התורה לאוכלו בשעה זו. 

והצל"ח (עס) כתב ליישב באופן נוסף, שגם רבי אלעזר בן עזריה דרש מתיבת 

'בלילה' שקרבן פסח נאכל בלילה ולא ביום זביחתו, וכיון שהפסוק 

ממעט שאינו נאכל ביום זביחתו, מוכרחים אנו לומר שאין למדים מהגזירה שוה 

למעט שתחילת אכילתו בחצי הלילה, שאם כן לא היינו צריכים למעט שאינו 

נאכל ביום זביחתו. 

ובאבני נזר (טו"ת, 6ו"ס סי" עפ) תירץ, שאכן אי אפשר לאכול את הפסח בחצות, 

אלא עיקר המצוה היא שבשעת חצות יהיה כבר קרבן הפסח נאכל, 

ואין מפטירין אחר הפסח אפיקומן, כדי שיאכל הפסח קודם חצות, ובשעת חצות 

ממש יהיה טעם האפיקומן בפיו. וכתב, שכן הדין גם לגבי אכילת מצת אפיקומן 

שאוכלים לזכר הפסח, ומטעם זה מברכים 'על אכילת מצה' ולא מברכים 'לאכול 

מצה', שמכיון שבשעה שמגיע חצות שהוא זמן קיום המצוה, כבר נאכלה המצה, 


קט. עיי"ש שכעין זה מצינו ביומא (כ:. קי. הובא באסיפת זקנים (פסס). | קיא. כשם שמבואר 
בגמרא לעיל (ד) שמשה רבינו אמר לפרעה שמכת בכורות תהיה 'כחצות הלילה' ולא אמר 'בחצות 
הלילה' שמא יטעו איצטגנניו ויאמרו שמשה רבינו בדאי. | קיב. וחידש לפי זה שהדין שצריך 
שיהיה טעם האפיקומן בפיו הוא רק בשעת חצות ממש, ולכך באופן שאינו יכול להספיק לאכול 
אפיקומן קודם חצות, יאכל כזית מצה על תנאי שאם הלכה כרבי אלעזר בן עזריה יהיה לשם 
אפיקומן, וימתין עד לאחר חצות ויאכל סעודתו, ואחר כך יאכל שנית אפיקומן ויוצא ידי חובת 
אפיקומן ממה נפשך שאם הלכה כרבי אלעזר בן עזריה יצא באפיקומן הראשון שהיה טעמו בפיו 
בשעת חצות, ורשאי לאכול אחר חצות דברים אחרים, ואם הלכה כרבי עקיבא שזמן אכילת הפסח 
עד שיעלה עמוד השחר יוצא באפיקומן השני [אלא שכתב שאף בלא חידוש זה שעיקר זמן קיום 
מצות אכילת מצה הוא בחצות, מסתבר שאין חיוב שישאר טעם מצה בפיו יותר מאשר במשך זמן 
חיוב המצוה]. | קיג. וכן הקשה השפת אמת (אפיס ט: ד"ס מס). ‏ קיד. וראה בשמע שלמה סי 
פר' 63 ד"ס ופפטר (פרט דמסספק, סס.) שביאר דברי המכילתא על פי הספק מאימתי מתחיל זמן אכילת 
הפסח. | קטו. וכעין זה כתב בברכת ה' (ד"ס וטל" פס), שסדר הפסוקים הוא שבתחילה היא שעת 


ברכות ם. 


ביאורים 


לכן שייך לברך 'על אכילת מצה' בלשון עבר, ולא 'לאכול מצה' שהוא רק לשון 
עתידקיב. 


מדוע אין לומר שעריך לאוכלו בחצי השני של הלילה 


שם. במערני יום טוב (פס) ובצל"ח (טס) הקשו, מנין לנו שזמן אכילת הפסח 
בחצי הראשון של הלילה, ורגע חצות הוא סוף זמן אכילה, שמא נאמר 
שחצות הוא תחילת זמן אכילה עד אור הבוקרקיג. ומצינו באחרונים שתירצו 
בכמה דרכיםליד: 
א. במעדני יום טוב תירץ, שהרי מצות אכילת הפסח ניתנה לישראל במצרים, 
בשביל שקיום מצות השם יתברך תצילם שלא יבוא המשחית אל בתיהם 
לנגוף (טפות יכ כג), וא"כ בודאי שמצות האכילה היא לפני שעת חצות שאז השחית 
המשחיתקטי. 
ב. עוד תירץ במעדני יום טוב, שהסברא נותנת שנצטוו לאכול הקרבן פסח 
בשעה שדרך בני אדם לאכול, דהיינו בתחילת הלילה ולא לאחר חצות. 
ג. הצל"ח תירץ, שגם רבי אלעזר בן עזריה דורש כרבי עקיבא שתיבת 'בלילה' 
באה למעט שלא יאכלנו ביום הקרבתו, ורק תיבת 'הזה' מיותרת ללימוד 
הגזירה שוה, ואם היה זמן אכילתו רק מחצות ואילך, לא היה צריך פסוק לומר 
שביום ההקרבה אין לאוכלו, שהרי אפילו בלילה שאחריו אינו נאכל לפני חצות, 
אלא מוכרחים לומר שזמן אכילתו בתחילת הלילה עד חצות, ולכן בא הפסוק 
'בלילה' לומר שלא יאכלנו ביום. 
ד. עוד תירץ הצל"ח, שרבי אלעזר בן עזריה דורש כרבי אליעזר, שלמד מן 
הפסוק (לנמױס ₪ ו) 'שם תזבח את הפסח בערב כבוא השמש מועד צאתך 
ממצרים' ששלשה זמנים נאמרו בו, וכך פירושו, 'בערב' אתה זובח, 'כבוא 
השמש' אתה אוכל עד חצות, ו'מועד צאתך ממצרים' שהוא הבוקר אתה שורף, 
ומבואר שלפי הסוברים שהפסח נאכל רק חצי לילה, יש פסוק מפורש ש'כבוא 
השמש' אתה אוכלו, דהיינו מתחילת הלילהלטי. 


ביאור לשון הגמרא שמכת בכורות היתה 'עד חצות' 


שם. במשפט צרק (פס) ובבני יששכר (סלס ניסן מלמר ד טיונ כפרדס דלופ ס) הקשו, 
כיצד שייך לומר שמכת בכורות היתה 'עד חצות', והרי מכת בכורות היתה 
בחצות ממש ולא קודם לכן. וכתב במשפט צדק, שהלשון 'עד חצות' אינו דווקא, 
אלא אגב הסיפא שלמדנו לזמן אכילת הפסח עד חצות, אמרו כן גם לגבי זמן 
מכת בכורות. 
ועוד תירץ, שמה שאמרו במכת בכורות 'עד חצות' אין הכוונה לזמן שבו היתה 
המכה, אלא לזמן שבו עדיין היתה קיימת הגזירה שילקו המצרים במכת 
בכורות שנאמרה בפסוק 'ועברתי בארץ מצרים' וגו', שעד חצות עדיין היתה 
גזירה זו קיימת. 
ובבני יששכר תירץ, על פי דברי רבינו בחיי (פפות + ד) שהטעם שמשה רבינו 
אמר שמכת בכורות תהיה 'כחצות' הלילה ולא 'בחצות' הלילה, מפני 
שהפסח שבו יצאו בני ישראל ממצרים היה ביום חמישי בשבוע?" ועל פי סדר 
המזלות של כוכבי הלכת, כל מזל משמש שעה אחת, ובליל שישי בשעה 
הקודמת לחצות שולט מזל צדק שהוא מזל חיים ושמחה, ובשעה אחר חצות 
שולט מזל מאדים שהוא מזל שממה ומיתה, וכדי שלא יאמרו המצרים שהמכה 
באה להם מחמת מזל הכוכבים, לכן אמר משה רבינו 'כחצות' שיחשבו המצרים 
שהמכה היתה בסוף השעה הששית, וידעו שמאת ה' נענשו ולכן אף במזל של 
חיים, לקו ומתול'", והראה הקב"ה נפלאותיו בשידוד טבעי המזלות להודיע 
ולגלות שגם הנהגת הטבע במזלות היא על פי השגחת ה' בלי הפסק כלל. 

והופיף הבני יששכר, שמכיון שבשעת הגאולה הראשונה רצה הקב"ה להודיע 
גם על הגאולה האחרונה, שאז יבער ה' לגמרי את רוח הטומאה מן 

הארץ וישפיל מלכות אדום, לכן רצה הקב"ה להכות את בכורי מצרים בזמן 
שליטת כוכב מאדים שהוא כח שרו של עשו, אלא שכיון שיש לחשוש בזה 
שיאמרו מצרים שהמזל הוא שגרם למכתם, לכן נתגלה הקב"ה כבר קודם חצות 
בזמן שליטת כוכב צדק, כביכול בהכנה להכות את מצרים, ובזה נודע שהקב"ה 
משנה סדרי בראשית ויכול הוא להעניש גם בזמן מזל צדק, אלא שההכאה 


אכילת הפסח, ולאחר מכן בחצות עבר ה' לנגוף את מצרים. | קטז. ובאבני נזר (שו"ת, 5" סי חפ 
פופ ג) ביאר, שכיון שאי אפשר לומר שיאכלו את הקרבן פסח בשעת חצות ממש, מכיון שאין בו 
משך זמן כלל, א"כ בעל כרחנו שכוונת הגזירה שוה היא שבשעת חצות יהיה כבר בשר הפסח 
נאכל, וישאר בשעת חצות טעם פסח בפיו. ולכאורה לפי דבריו מיושב, שלא שייך לומר שיאכלנו 
אחר חצות, כי בשעת חצות לא יהיה טעם הפסח בפיו, אבל אם יאכל קודם חצות יהיה טעם פסח 
בפיו בשעת חצות. אמנם יש לדחות שהרי על עיקר מצוה זו אנו דנים, האם אין גדר המצוה כן, 
אלא שמחצות הוא זמן אכילתו. קיז. כמבואר בגמרא (פכת פו)6. קיח. אולם בני ישראל 
המאמינים יודעים שהמכה היתה בחצות הלילה בדיוק ברגע התחלת מאדים, ואין הקב"ה משנה 
הטבע אלא בשביל הכרח וצורך גדול, ורצה להשתמש באחד ממשרתיו שהוא מאדים כדי להרוג 
בשונאיו. ואף שהיה נס גדול ומפורסם גם אם המכה היתה בתחילת מאדים, שאף החוזים בכוכבים 
לא יכולים לתלות שיהיה בכח מזל מאדים להשמיד את כל בכורי מצרים ברגע אחד, אף על פי 
כן רצה משה שלא יהיה להם פתחון פה לטעות אחר הבליהם, אלא יאמרו שמכת בכורות היתה 
בשעת מזל צדק שהוא המזל המסמל חיים, וידעו שאם מתו בכוריהם בשעה זו, אין זה מחמת 


ילקוט 


והמיתה היתה בזמן ממשלת מאדים, ולפי זה יש לבאר את הפסוק ות ₪ ד) 

'כחצות הלילה אני יוצא בתוך מצרים', כלומר שהיציאה וההעברה כביכול היתה 

קודם חצות, וההכאה היתה בחצות. לכן אמר רבי אלעזר בן עזריה שהעברה 

בארץ מצרים היתה דווקא 'עד חצות' במזל צדק, וזה נקרא בשם 'העברה' 
שהקב"ה העביר כח המזל שיעשה להיפך מתכונתוקיט. 


האם לרבי עקיבא נתקבלה הגזירה שוה הזה הזה' 


אמר ליה רבי עקיבא והלא כבר נאמר בחפזון עד שעת חפזון?כ. הקשה 
השפת אמת (נפיס מ: ד"ס מס), שאם רבי עקיבא לא קיבל גזירה שוה 
מרבו, אם כן יש לתמוה על עיקר דברי רבי אלעזר בן עזריה שהרי אין 
אדם דן גזירה שוה מעצמו, ואם רבי עקיבא קיבל את גזירה שוה זו מרבו, 
אם כן לאיזה ענין קיבלה, מאחר שהוא סובר שהפסח נאכל כל הלילה. 
ותירץ, שרבי עקיבא לא קיבל גזירה שוה זו, והקשה לרבי אלעזר בן עזריה, 
שלפי דבריך שנתקבלה גזירה שוה, מה נענה על הפסוק 'ואכלתם אותו 
בחפזון'. 
ובברכת ה' (ל"ס פ"נ כ"ע) פירש על פי דברי התוספות בשבת (קש: ד"יה סדיש)קכא, 
שאפשר שהתיבות הללו ניתנו לידרש בפסוקים אחרים, ונחלקו התנאים 
האם גם בפסוק זה יש לדרוש גזירה שוה מתיבה זו. 


הטעם שלפי רבי עקיבא נצרך בחפזון ללמד על זמן האכילה 


שם. בוהב שיבכה (ד"ס 055 הקשה, שלפי מה שהבינו התוספות (ד"ס רפנ"ע) 
בקושייתם שמהפסוק (שנות יכ י) 'ולא תותירו ממנו עד בוקר' יש ללמוד 

שעד הבוקר מותר לאכול את הפסח, אם כן לפי רבי עקיבא מדוע הוצרך גם 

הפסוק 'בחפזון' לומר שזמן אכילתו עד הבוקר. 

ובברכת ה' (ד"ס שר כל מס) כתב ליישב, שאפשר שהגזירה שוה 'הזה הזה' ניתנה 
לידרש, ונחלקו התנאים האם הכוונה היא לדרוש את הפסוקים הללו, 
ו'בחפזון' נצרך ללמד שלא נתקבלה הגזירה שוה לענין אכילת פסח עד חצות. 
ובברכת אכרהם (ל"ה עד) כתב, ש'בחפזון' נצרך לגופו שהפסח יהיה נאכל 
במהירות ובחפזון, אלא שרבי עקיבא סובר שממילא משמע שטעם 

החפזון הוא משום שסוף זמן אכילתו הוא עד עלות השחר, ולכך היו קרובים 

לצאת ממצרים, וצריך למהר באכילתו. 


מדוע לא הקשה רבי עקיבא מ'ולא תותירו ממנו עד בוקרי 


שם. בוהב שיבה (ד"ס 06 הקשה, שהרי על קושיא זו אפשר לתרץ שהכוונה 

היא עד שעת חפזון של מצרים, ומדוע לא מקשה רבי עקיבא מהפסוק 

יעד בוקר'. והתוספות (ד"ס כ' 6עור) הקשו מפסוק זה על רבי אלעזר בן עזריה, 

ויש לדקדק מדוע לא הקשה רבי עקיבא מפסוק זה שהיא קושיא חזקה יותר. 

והגמרא תתרץ על קושיא זו כתירוץ התוספותקכב. 

ובככבא דשביט (כפופ' ד"ס כני 6עול) כתב ליישב, שרבי עקיבא עצמו לא הקשה 

על רבי אלעזר בן עזריה מהפסוק 'לא תותירו ממנו עד בוקר' משום 

שלדעתו אפשר לפרש שהכוונה היא בוקר שני, ויהא נאכל לשתי לילות, ולכך 

נצרך הלימוד מ'הזה' להשמיענו שאינו נאכל אלא בלילה הראשון, כמבואר 

בגמרא להלן בסמוך. ואכן לשיטת רבי אלעזר בן עזריה ש'בוקר' היינו בוקר 

ראשון, היה אפשר להקשות מפסוק זה. 

ועוד כתב, שכוונת התוספות להקשות גם כן קושיא זו, שמפסוק זה קשה על 

רבי אלעזר בן עזריה, ואם כן היה לרבי עקיבא להקשות עליו ממנו. 


במקור שיטת רבי עקיבא שאכילת הפסח עד הבוקר ובביאור טעמו 


עד שעת חפזון. רש"י (ד'ס עעפ) פירש, שהכוונה היא שנחפזו לצאת, והיינו 

עמוד השחר ככתוב (קמות יג כנ) 'לא תצאו איש מפתח ביתו עד בוקריקכג. 

ובאור ישועה (נרע"י עס)קלזד דקדק, מדוע לא הביא רש"י את הפסוק (כמלנר לג ג) 

'ממחרת הפסח'. ולעיל (ד: ד"ה זס) כתב רש"י שמ'ממחרת הפסח' למדים שעיקר 
גאולת מצרים היתה בשחרית. וכן מבואר בגמרא להלן בסמוך. 

ובאור תורה (טווסרען, מ" סיי 5ט) ביאר, שלכך היתה מכת בכורות בלילה, שבלילה 

אינה מלאה גלולים לעבוד את החמה כמו ביום שהחמה זורחת. ולפי 

זה פירש טעמו של רבי עקיבא שזמן אכילת הפסח הוא עד שיעלה עמוד 

השחר שהיא שעת חפזון מעובדי חמה, וראב"ע מוסיף הרחקה שיאכלנו עד 

חצות. 


המזל אלא מכח עליון למעלה מן הכוכבים והמזלות. | קיט. ועיין שם שביאר שגם אכילת קרבן 
פסח שהוא כבש המורה על מזל טלה, גם היא היתה כדי להעביר כח המזל שהמצרים עבדו לטלה 
שהוא הראשון לכל המזלות, והורה הקב"ה לבני ישראל לשחוט ולהקריב דווקא קרבן מהכבשים. 
וראה עוד בזה במגיד תעלומה (ד"ס ולמר). = קכ. ראה בקדושה וברכה (סמיכת תכמיס, ד"ס וסנס) שדקדק 
על לשון זה, וביאר דברי הברייתא באופן מחודש. קכא. על פי ביאור המהרש"א (שס). קכב. ראה 
בברכת ה' (ד"ס פתר כל מס) שדן בקושיא זו, שאפשר שהקושיא מחפזון עדיפה היא מהקושיא מ'ולא 
תותירו ממנו עד בקר'. קכג. ובענין אם משמעות 'עד בוקר' היינו עד עלות השחר, או עד הנץ 


ברכות ם. 


ביאורים קעג 


היה לראב"ע לדחות שבחפזון היינו חפזון של מערים 


שם. בשות ר יפקב הלוי (כננ ס סי נס ד"ס ועפס 536) הקשה, מדוע לא השיב רבי 
אלעזר בן עזריה לרבי עקיבא ש'בחפזון' היינו חפזון של מצרים שהוא 
בחצות, וכמבואר בברייתא לקמן בסמוך. 


האם אפשר לומר שלרבי עקיבא עיקר מעות אכילת הפסח היא מחצות ואילך 


שם. הפני יהושע (ל"ס סקטכ) כתב, שיש לומר שלפי רבי עקיבא עיקר מצות 
אכילת הפסח מן התורה היא מחצות ואילך עד הבוקר, והיינו משעת חפזון 
של ישראל. ולפי זה ביאר הטעם שלא תיקנו חכמים הרחקה שתעקור את עיקר 
מצותה מן התורה. 

ובבית יצחק (מגעס כ ד"ל ודנליס) הקשה על דבריו כמה קושיות: 
א. שהרי רבי עקיבא אמר 'עד שעת חפזון' שהוא סובר שכוונת הפסוק היא 
לחפזון של ישראל שנחפזו לצאת, אבל לא נכלל בזה התחלת זמן האכילה, 
ואם כן מנין למד הפני יהושע שלפי רבי עקיבא עיקר מצותו מחצות הלילה 

ואילך יותר מקודם חצות. ב 
ב. ועוד, שלפי דבריו יהיו דברי רבי אלעזר בן עזריה ורבי עקיבא מחולקים 
מן הקצה אל הקצה, שלפי רבי אלעזר בן עזריה מצותו דווקא משעת 
צאת הכוכבים עד חצות לילה, ולפי רבי עקיבא עיקר מצותו מחצות לילה 
ואילך. 
ג. ועוד, שאם לפי רבי עקיבא יש סברא לחלק בין קודם חצות לאחר חצות, 
אם כן מדוע אמרו בגמרא שרבי עקיבא נחלק על הגזירה שוה שאמר רבי 
אלעזר בן עזריה, ודורש את 'בלילה הזה' לדרשה אחרת, והרי עדיף היה לגמרא 
לומר שגם רבי עקיבא סובר גזירה שוה זו כרבי אלעזר בן עזריה, אלא שרבי 
אלעזר בן עזריה דרש את הגזרה שוה על סוף זמן האכילה. 
ד. ועוד, שממה שהוצרך רבי עקיבא לדרוש 'בלילה' הוא נאכל ואינו נאכל ביום 
שחיטתו, מוכח מכך שהוא נאכל תיכף בהתחלת הלילה, שאם לא כן למה 
נצרך לדרוש מפסוק שאינו נאכל ביום שחיטתו, כיון שאפילו בלילה עיקר זמן 
אכילתו הוא מחצות לילה ואילךקכה. 

ה. ועוד, שהרי מבואר בסוגייתנו שנחלקו רבי אלעזר בן עזריה ורבי עקיבא 
במחלוקתם של רבי אליעזר ורבי יהושע, והרי בין לפי רבי אליעזר ובין 

לפי רבי יהושע למדים שמכבוא השמש אתה אוכל. 


הטעם שעריך לימוד שאינו נאכל ביום מלבד הלימוד 'כבוא השמש' אתה אוכל 


אם כן מה תלמוד לומר בלילה יכול יהא נאכל כקדשים ביום תלמוד 

לומר בלילה בלילה הוא נאכל ולא ביום. רש"י (ל"ס יכו פירש, שהיינו 
סבורים לומר שהפסח יהא נאכל ביום שחיטתו כדין שאר קדשים, וכן מצינו 
בתודה שזמן אכילתה יום אחד, ואוכל והולך כל יום שחיטתה והלילה עד 
הבקר, ככתוב (ױקכפ 1 עו) 'ביום קרבנו יאכליקכי. ודקדק הצל"ח (ד"ס 5"כ מס), 
איך היינו סבורים שיהא נאכל כקדשים ביום, והרי לקמן בסמוך דרשו 'כבוא 
השמש' אתה אוכל. וכתב ליישב, שהיינו סבורים לומר שכוונת הפסוק היא 
לביאת אורו דהיינו תחילת השקיעה, ולכן נצרך 'בלילה' למעט שלא יאכל עד 
הלילה ממש דהיינו צאת הכוכבים. ועוד תירץ, שכבוא השמש נאמר לגבי פסח 
דורות, ומנין היו יודעים במצרים שלא יאכלוהו ביום, והרי עדיין לא נאמרה 
להם פרשה זו שכתוב בה 'כבוא השמשי, והוצרך לומר להם בלילה שלא יאכלו 

ביום. 


מנין לרבי אלעזר בן עזריה שהפסח אינו נאכל ביום 


שם. מבואר בגמרא שרבי עקיבא ממעט מ'בלילה' שהפסח אינו נאכל ביום. 
והקשה בתוספות הרא"ש (ד"ס יכו0, מנין לרבי אלעזר בן עזריה שהקרבן 
פסח אינו נאכל ביום שחיטתו, שהרי לדעתו פסוק זה נצרך ללימוד הגזירה שוה 
שזמן אכילתו עד חצות. ותירץ, שממה שנכתב לגבי אכילתו 'לילה', ממילא יש 
ללמוד שאין היום כשר לאכילתו. 
ועוד תירץ בשם ה"ר יוסף, שהגזירה שוה היא מתיבת 'הזה', אבל תיבת 'לילה' 
אינה נצרכת ללמד גזירה שוה, ויש למעט ממנה שאינו נאכל ביום. 
ובמשפט צדק (מנמה, פו"ם ס"כ סי ג ד"ס עוד קפס)?כז כתב ליישב, שרבי אלעזר בן 
עזריה לומד כן מהגזירה שוה, שכשם שמכת בכורות לא היתה ביום 
אלא בלילה, כמו כן מצות אכילת הפסח נוהגת רק בלילה ולא ביום. 


החמה, ראה רש"י בחומש בפסוק (פמת ינ י) 'ולא תותירו ממנו עד בוקר והנותר ממנו עד בקר באש 
תשרפו', מה שהביא ממכילתא, ובשפתי חכמים (ככפ"י פס), במנחת יצחק (שו"פ, מ"ס סי' קכג ט) ובשיר 
של יום (כניץ סי סס. | קכד. הובא בילקוט מפרשים. קכה. ועיין שם מה שהביא ראיה לדבריו. 
קכו. ראה במלא הרועים (ד"ס מ"ע 99 שהקשה, שיש ללמוד דין זה מ'עד שעת חפוזון', עיי"ש מה 
שתירץ. ולכאורה קושייתו צ"ב, שהרי מ'עד שעת חפזון' אין למעט תחילת זמן אכילתו שלא לאוכלו 
ביום שחיטתו, וכמו שפירש רש"י. וכן תמה הגאון ר' פנחס הירשפרונג ז"ל בקובץ כרם שלמה 


(מנס מ קונטרם ו עמוד 5). קכז. הובא באסיפת זקנים (פסס). 


אהח19/06/2018 


ילקוט 


קעד 


האם היה אפשר להקשות לראב"ע מדוע נערך 'הזה' 


בשלמא לרבי אלעזר בן עזריה דאית ליה גזרה שוה אצטריך למכתב 

ליה הזה. בורע יעקב (ל"ס גטלמפ) דקדק, שמהלשון בשלמא משמע 
שכוונת הגמרא לדחות קושיא שהיה אפשר קצת להקשות על רבי אלעזר בן 
עזריהקלף, והיינו משום שהיה אפשר להקשות שכיון שהגזירה שוה היא מתיבת 
'בלילה', ואם כן למה נצרך 'הזה', ועל זה אמרו בגמרא שגם 'הזה' נצרך ללימוד 
הגזירה שוה דהיינו שעל ידי שתיבה זו מיותרת, אפשר ללמוד גזירה שוהקלט. 


מ'חפזון' אין למעט שאינו נאכל בלילה אחר 


אלא לרבי עקיבא האי הזה מאי עביד ליה למעוטי לילה אחר הוא 

דאתאקל. במלא הרועים (ד"ס מ"ע ננעס) הקשה, שהרי יש למעט לילה אחר 

ממה שלמדנו שהוא נאכל רק עד שעת חפזון. ותירץ, שהיינו סבורים לומר 

ש'חפזון' בא לקבוע זמן בלילה הראשון עד חפזון, ומכאן ואילך אינו אוכל 

ביום, אבל בלילה השני יהא רשאי שוב לאכול, ולזה הוצרך הפסוק למעט שאינו 
אוכל בלילה השני. 


בסברת ההוה אמינא שהפסח יאכל לשתי לילות ויום אחד 


מה שלמים נאכלין לשני ימים ולילה אחד אף פסח נאכל שתי לילות 
במקום שני ימים ויהא נאכל לשתי לילות ויום אחד. רש"י (ד'"ס מס) 
כתב, שאין לפרש שהפסח יאכל בשתי הלילות וביום שביניהם, שהרי רבי עקיבא 
דרש מ'בלילה' שהפסח אינו נאכל ביום אלא בלילה בלבד, לכך צריך לפרש 
שכוונת הגמרא היא שהיינו סבורים לומר שהפסח יהיה נאכל בשתי לילות, ולא 
יפסל אף שימתינו ולא יאכלוהו ביום שביניהם. ובאור שמח (ספן ופנס פ"ו ס") 
תמה על פירוש רש"י, איך אפשר לדמותו לשלמים, שהרי לא מצינו דבר שנאכל 
ונדחה חזר ונאכל. 

והרשב"ם (פספיס קכ: ד"ס מנמיס)קל* כתבקלנ, שההוה אמינא היא שהפסח נאכל 
אף ביום שבינתים, שהמיעוט מ'בלילה' שאינו נאכל ביום, היינו 

שביום שחיטתו שלפני לילה הראשון של פסח אינו נאכל, אבל מכאן ואילך 
יאכלנו אף ביום, עד עמוד השחר של יום השני. ובאור שמח (פפן ופוס פ"ו ס") 
תמה על פירוש הרשב"ם, שהרי נאמר (פמות יג פ) 'ואכלו את הבשר בלילה', ואם 

כן נתמעט שלא יהא נאכל כלל ביוםקל. 

ובמשפט צדק (מנמד, שו"ת ס"כ סי )ללד דקדק, שבין לפירוש רש"י ובין לפירוש 
הרשב"ם יש לדחות את הלימוד משלמים, שכן בשלמים הקיל הכתוב 

שהם נאכלים ביום, ולפיכך גם הקיל בהם שהם נאכלים לשני ימים, מה שאין 
כן בפסח שהוא חמור שאינו נאכל ביום, כמו כן חמור הוא משלמים ואין ללמוד 

מהם לפסחקלה. 

ובמשאת משה (פספיס סי ו ד"ס ועײן ננענ"ס) ביאר סברת המחלוקת של רש"י 
והרשב"ם, שהרשב"ם סובר שמה שפסח נאכל בליל ט"ו אין זה 

משום שדין מצות אכילת פסח בלילה ולא ביום, אלא זמן אכילת פסח הוא 
בליל ט"ו כמו שזמן הקרבת פסח הוא בין הערבים, ולכן היינו סבורים לומר 
שיש להעמיד את הלילות במקום הימים ויאכל בליל ט"ו ולמחרתו כל היום 
והלילה שלאחריו, שבליל ט"ו מתחיל הזמן של אכילת פסח ואין זה דין בלילה. 
ורש"י סובר שעצם דין אכילת פסח הוא ביום הקרבתו כמו תודה, אלא שפסח 
דינו לאכול בלילה ולא ביום, כמו שיש מצוות שמצותם דווקא ביום ולא בלילה 
כמו מילה וכדומה, כך פסח להיפך דינו לאכול רק לילה, אבל לא שהזמן הוא 
ליל ט"ו, ולכן אף לפי ההוה אמינא ביום ט"ו אסור לאכול רק בשתי הלילות, 

שיום פסול לאכילת הפסח. 


בסברת ההוה אמינא שהיה רשאי לאוכלו ביום כדין שאר הקרבנות 


שם. באור שמח (מן ומס פ"ו ס") ביאר, לפי מה שחידש שקרבן פסח חלוק 
בדינו מדין כל הקרבנות, שכל הקרבנות המצוה לאוכלם אינה חיוב על 
האדם, אלא המצוה שיהיו נאכלים ולא יבואו לידי נותר, אבל מצות אכילת 


קכח. והעיר שבפסחים (קכ:) לא אמרו כן שלפי רבי אלעזר בן עזריה לא קשה כך. קכט.ונראה 
מדבריו שלרבי אלעזר בן עזריה ממעטים מ'בלילה' שאינו נאכל ביום שחיטתו ולכך אינו מופנה 
לגזירה שוה, וראה בזה בתוספות הרא"ש (ד"ס יי0. = קל. בקדושה וברכה (פפיכפ פכפיס, ד"יה והנס) דקדק 
על קושיית הגמרא, שלכאורה אף ש'הזה' מיותר לפי רבי עקיבא, מכל מקום כיון שלא קיבלה מרבו 
אינו יכול לדון את הגזירה שוה. ועיי"ש עוד מה שהקשה, וכתב ליישב באופן מחודש בביאור דברי 
הברייתא. ראה בברכת אברהם (ל"ה (פעועי) מה שדן בקושיית הגמרא לפי שני הדרכים שכתב התוספות 
הרא"ש (ד"ס ימס) האם לרבי אלעזר בן עזריה נצרכים שתי התיבות 'בלילה הזה' ללימוד הגזירה שוה. 
במשפט צדק (מממד, עו"פ מ"נ סי [הובא באסיפת זקנים (פפפ)] כתב לדון מה נדרש מ'הזה' שבפסוק 
השני של הגזרה שוה שדן רבי אלעזר בן עזריה. וראה בזה בפרחי כהונה (ד"ס 6% נכ"ע). קלא. הובא 
בהגהות הב"ח פופ ג). קלב. בפאר יעקב (כש"י עס) [הובא באסיפת זקנים החדש] כתב, שהרשבים 
היה קשה לו על פירוש רש"י שהמיעוט 'בלילה' ולא ביום הוא דווקא על יום שחיטתו ולא על יום 
המחרת. אמנם יש ליישב שמה שכתב רש"י שלא יאכלנו ביום אינו מחמת המיעוט בלילה, אלא 
משום שצריך שיאכלנו עד שעת חפזון. ‏ קלג. וראה במשמרות כהונה (פפפיס קכ: ד"ס סופי | שדן 
בפירוש הרשב"ם. | קלד. הובא באסיפת זקנים (פספ). | קלה. ועיי"ש עוד מה שדקדק על פירוש 
הרשב"ם. | קלו. בחדשים גס ישנים (פות כמו), וראה בזה בדברי יעקב (עדס, פפפיס עמוד כ .)65‏ קלז. כן 


ברכות ם. 


ביאורים 


הפסח היא שכל אחד יאכל כזית, ואם אינו אוכל כזית אינו ראוי להימנות על 

הפסח, וצריך להאכל במצה ומרור, ופסח מצרים היו בו דינים נוספים, שנאכל 

בחפזון. ולפי זה מבואר, שמדין פסח הוא נאכל בלילה, אבל היינו סבורים לומר 

שהוא כמו שלמים הנאכלים לשני ימים ולילה אחד, ואם עבר הלילה אין החיוב 

על האדם שיאכל כזית, רק שהוא כמו כל קרבן, והוא נאכל שתי לילות ויום 

אחד, לכן כתב הפסוק 'ואכלו את הבשר בלילה הזה', למעט שדווקא בלילה 
הזה הוא נאכל אבל ביום אינו נאכל כלל ונעשה נותר. 


הטעם שיש להקיש פסח לשלמים להקל ולא לתודה ולהחמיר 


שם. בתוספות הרא"ש (ד"ס סד") דקדק, שהרי גם קרבן תודה הוא קדשים קלים, 

ומכל מקום הוא נאכל רק ליום ולילה, ואם כן היה ראוי להקיש את הפסח 

לתודה להחמיר. ותירץ, שמסתבר להקיש את הפסח לשלמים להקל, משום 
שמותר הפסח קרב שלמים, ולכך ראוי שיהא דינו כשלמים. 

ולשיטת רש"י בזבחים (ע. ד"ס ענמיס)ק?' שמותר פסח נאכל לשני ימים, אם 

כן הרי הוא דומה יותר לשלמים. אמנם לשיטת התוספות בזבחים (ט. ד"ס ופנמיס) 
שמותר הפסח גם כן נאכל ליום ולילה אין ליישב כזקלח. 

אמנם במשמרות כהונה (פססיס קכ: ד"ס סוסי) כתב, שאע"פ שמותר הפסח אינו 

נאכל אלא ליום ולילה, ואם כן הוא דומה יותר לתודה מלשלמים, מכל 

מקום אם נדמהו לתודה אי אפשר שיהיה כתודה ממש, שהרי מיעט הפסוק 

שאינו נאכל ביום זבחו, אבל לשלמים יש לדמותו כשנאמר שהלילות יהיו חילוף 

הימים שהשלמים נאכל בהם, ולכך כתבה התורה 'הזה' למעט את הלילה 

שלאחריו. 


הטעם שהגמרא מדמה את פסח לקדשים קלים ולא לבכור ומעשר 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס סד") דקדק, מדוע לא אמרו בגמרא שהואיל ופסח 
קדשים קלים ובכור ומעשר קדשים קלים, מה בכור ומעשר נאכלים לשני 

ימים אף הפסח יהא נאכל לשתי לילות, שהרי הפסח שוה לבכור ומעשר לענין 
הזאת דמם, שכולם טעונים מתנה אחת, מה שאין כן שלמים שדמם טעון שתי 

מתנות שהן ארבע. 
ותירץ, שהדין שבכור ומעשר נאכלים לשני ימים נלמד משלמים, כמפורש 
בזבחים (ט), לפיכך נקטה הגמרא שהינו סבורים לדמות פסח 
לשלמיםקלט. 


לפי רבי אלעזר בן עזריה למדים איסור שריפת קדשים ביום טוב מפסוק אחר 


ורבי אלעזר בן עזריה מלא תותירו עד בקר נפקא. התוספות בפסחים (קכ: 

דיס 6) הקשו, איך אמרו בגמרא שמפסוק זה לומד ראב"ע שאין הפסח 
נאכל לשתי לילות, והרי מבואר בפסחים (פג:) שמפסוק זה למדים ששריפת 
הנותר תהא בבוקר שני, דהיינו בחולו של מועד ולא ביום טוב, משום שאין 
שורפים קדשים ביום טובקמ. ותירצו, שרבי אלעזר בן עזריה יסבור כשיטת שאר 
האמוראים בשבת (כד:) שהאיסור לשרוף קדשים ביום טוב נלמד מפסוק אחרקמא. 


ביאור סברת רבי עקיבא שכוונת הפסוק היא לבוקר שני 


ורבי עקיבא אי מהתם הוה אמינא מאי בקר בקר שניקמנ. המלבי"ם (טעות 

ינס) ביאר, שדווקא בפסוק זה מפרש כך רבי עקיבא משום שכתוב "ולא 
תותירו עד בקר והנותר עד בקר', ש'עד בקר' השני מיותר, ומצינו בשבת (כל::) 
שמה שכפל הכתוב 'והנותר ממנו עד בקר' בא הכתוב ליתן בקר שני לשרפתו, 
שאין שורפים קדשים ביום טוב אלא בבוקר שני שהוא חולו של מועד, ועל 
כן אמר רבי עקיבא שכמו כן יש לפרש שגם לענין אכילה שייך היתר עד בוקר 
שני, וכוונת הפסוק היא, שלכתחילה 'לא תותירו ממנו עד בקר' הראשון, 
ובדיעבד שלא גמרו אכילתו עד בוקר ראשון, אזי 'הנותר ממנו עד בקר' הוא 

בוקר שני, באש תשרופוקמג. 


דקדקו התוספות בזבחים (ע. ד"ס וענמיס). ‏ קלח. וראה בדין מותר הפסח, במנחת חינוך (פטס קמל 6ופ 
י). ועיי"ש עוד בחדשים גם ישנים (ד"ס פד"6) שכתב ליישב באופן נוסף, שמשום שאינו נאכל ביום 
שחיטתו, ראוי יותר לדמותו לשלמים. ודבריו הם כעין דברי המשמרות כהונה שהובאו להלן בסמוך. 
קלט. ראה במנחת אברהם (זניס פ: פופ כ, קו.) שהביא דברי הגרי"ז שגדר קרבן פסח הוא מדין 'שלמים', 
ולפי זה יש ליישב שלכך נקטה הגמרא שיש ללמוד מפסח. | קמ. בברכת אהרן ות סט הוסיף 
לבאר הקושיא, שלפי זה מבואר שכוונת הפסוק היא לבוקר שני, וכדברי רבי עקיבא להלן בסמוך. 
קמא. והמהרש"א (פפפיס עס הקשה, שהרי הלימוד שאין שורפים קדשים ביום טוב אינו מהתיבות 
הללו שבתחילת הפסוק, אלא מהמשך הפסוק 'והנותר ממנו עד בוקר באש תשרופו' שבוקר שני 
מיותר ובא ללמד שישרפנו בבוקר שני. וראה בחתם סופר (פפספיס עס ד"ס מ6) שתירץ קושיית המהרש"א, 
וביאר לפי דרכו הטעם שהתוספות הקשו כן רק בפסחים ולא בסוגייתנו. וראה עוד בקושיית התוספות 
בפסחים, בפרחי כהונה (ד"ס מנ). וראה בברכת אהרן ופ פנ) שהאריך בזה. קמב. בבית ישראל 
(קלונין, ד"ס מ6) [הובא באסיפת זקנים החדש] ביאר, שלפי זה מה שנכפל בפסוק 'עד בוקר' אינו נצרך 
ללמד על זמן שריפתו, אלא בא ליתן בוקר לבוקרו, שהאיסור הוא מעלות השחר, וכמו שהביא 
רש"י (פמות < ) מהמכילתא. | קמג. וראה עוד בקדושה וברכה (ספיכת פכמיס ד"ס וסנס, כ.), בפנים יפות 
(לנריס טו ו) ובמגדים חדשים (ד'"ס ול"ע) בסברת רבי עקיבא שכוונת הפסוק היא לבוקר שני. 


Bain 


ילקוט 


לפי רבי עקיבא 'לא תותירו' מלמד שאין שורפים קדשים ביום טוב 


שם. בשו"ת ר' יעקב חלוי (כל ס סי (ס דייס ועפס 6נ) הקשה, שלרבי עקיבא שממעט 
מ'בלילה' שאין הפסח נאכל ביום, ומ'הזה' ממעט שאינו נאכל בלילה אחר, 
אם כן הפסוק 'ולא תותירו ממנו עד בוקר' מיותר, שהרי אינו נצרך ללמד על 
איסור אכילה ביום ובלילה שלאחריוקמד. 
ותירץ, שהפסוק נצרך ללמד שאין שורפים קדשים ביו"ט וכן בשבת שחל בט"ז 
ניסן, שהוא בוקר שני, אלא שורפים אותו אחר השבת בחולו של מועד, 
כמבואר בשבת ,כד:)קמה, 


האם רבי אליעזר ורבי יהושע מודים לדברי רבי עקיבא ורבי אלעזר בן עזריה 


והני תנאי כהני תנאי. בתוספות הרא"ש (ד"ס וסט) ביאר, שרבי אליעזר ורבי 
יהושע נחלקו עם רבי עקיבא ורבי אלעזר בן עזריה מאיזה פסוק למדים 


פסוק יש ללמוד כזְקמו, 
ועוד ביאר, שרבי אליעזר ורבי יהושע מודים לדברי רבי עקיבא ורבי אלעזר 
בן עזריה, שהלימוד למחלוקתם הוא מהפסוקים שבברייתא לעיל בסמוך, 
ולפי זה פירשו רבי אליעזר ורבי יהושע את הפסוק 'שם תזבח את הפסחי. 


לאיזה ענין כתבה התורה לשרוף את הנותר משעת יעיאתם ממערים 


דתניא שם תזבח את הפסח בערב כבוא השמש מועד צאתך ממצרים 
רבי אליעזר אומר בערב אתה זובח וכבוא השמש אתה אוכל 
ומועד צאתך ממצרים אתה שורףקמז, רש"י (ד'יס פס) פירש, שלפי רבי אליעזר 
הוא נעשה נותר בבוקר, שהגיע זמן השריפה, אלא לפי שאין שורפים קדשים 
ביום טוב ממתינים לו עד בוקר שניקמח. ובטורי אבן (עגי כ. ד"ס 5ף כסן - ספני) 
הקשה מדוע נכתב בפסוק 'מועד צאתך ממצרים' לענין שריפה, והרי אי אפשר 
לשורפו עד בוקר שני. וכתב ליישב לפי מה שמבואר בשבת (קג.) שמילה אינה 
דוחה יו"ט אלא בזמנה, ולחזקיה דין זה נלמד מהפסוק 'לא תותירו ממנו עד 
בוקר והנותר ממנו עד בוקר' שנכפל 'עד בוקר' ליתן לו בוקר שני לשריפתו, 
ופירש רש"י (ד"ס פפֿן) שקרבן פסח הנעשה בי"ד ניסן שהוא חול, אין שורפים 
את הנותר ביום טוב, וכמו כן מילה שלא בזמנה הרי היא של חול, שבשבת זו 
לא היה זמנה, ואינה דוחה שבת. וכן פירש רש"י בדברי אביי (פס) שהלימוד 
הוא מ'עולת שבת בשבתו' ולא עולת חול בשבת ויו"ט. ולפי זה נראה שאם 
חל י"ד בשבת, הרי הפסח נשחט בשבת והוא קרבן של שבת, ולכך שריפת 
נותר שלו דוחה יו"ט, ובאופן זה שייך הדרש 'מועד צאתך ממצרים' אתה שורף, 
שזמן שריפת הנותר היא לבוקר אף על פי שהוא יום טובקמט. 
ועוד תירץ, שהפסוק 'מועד צאתך ממצרים' בא לומר שזמן שריפת נותר ומצותו 
הגיע בעלות השחר של ט"ו, ואף שאין רשאי לשורפו משום שמצות 
שריפת נותר אינה דוחה יו"ט, מכל מקום אם עבר ושרפו ביו"ט, אינו לוקה, 
משום שעשה של שריפת נותר דוחה את הלאו של 'לא תעשה כל מלאכה. 
ובהגהות ברוך טעם (טולי פנן פס ות פד) כתב ליישב?י, שהיה אפשר לומר שמצות 
שריפתו היא מיד לאחר חצות הלילה, ואסור להשאיר עד הבוקר, 
וממילא שריפתו דוחה יום טוב. אבל אם לא נשרף עד הבוקר הרי כבר עבר 
על הלאו של 'לא תותירו ממנו עד בקר' ואין איסור להשהותו עוד עד אחר 
יום טוב, ולכן שריפתו בבוקר שני. ולזה בא הפסוק 'מועד צאתך ממצרים' אתה 
שורף, ללמד שאין מצות השריפה לאחר חצות אלא בבוקר, וממילא יש לדרוש 
את כפילות הפסוק, שלא ישרפנו ביום טוב אלא בבוקר שני. 
ובבנין שלמה (לסגר"ט סכסן, פו"ת מ" סי 0 כתב ליישב קושיית הטורי אבן, שכיון 
שמפורש בפסוק שמשעה שיצאו ממצרים חלה עליהם מצות שריפת 
הנותר, אם כן יכול לשורפו על ידי נכרי. ואף על פי שאין שליחות לנכריקנא, 


קמד. ונראה כוונתו, שבשלמא אם הכוונה היא לבוקר ראשון יש לומר שכוונת הפסוק להשמיענו 
שמותר לאכול עד שיעלה עמוד השחר. ועיי"ש שביאר הטעם שלפי רבי אלעזר בן עזריה אין 
להקשות כן. וראה ביישוב הקושיא במאיר עיני חכמים (סגטון מפוטרפו:פ, קמ סי 5) וקונטרס שערי 
תורה (ורק6, מ"ד סי" 5"ל מס). קמה. וראה בדורש לציון (דרום ג ד"ס סעועס - סעני) שתירץ כן שבפסח 
מצרים היה ט"ו ניסן בערב שבת. וראה במלא הרועים (ל"ס ור"ע), הטעם שהוצרך למעט שבת 
משריפת קדשים, אף שכבר נתמעט יום טוב. | קמו. ויש להעיר, שהאחרונים דקדקו מדוע נצרכו 
שני פסוקים ללמד זמן אכילת הפסח [ראה בזה להלן בסמוך (גענן 'נסנרפ כני עקיכ טסונככו ענ ספסוקיס 
'מועד 5ססך' ו'נספווןי)], ‏ ולפי דברי התוספות הרא"ש מיושב, שאין כאן שני פסוקים לדין אחד, אלא 
נחלקו התנאים מנין יש ללמוד דין זה. | קמז. באבן עזרא (לנרס ₪ ו) פירש ש'מועד צאתך 
ממצרים' מוסב על תחילת הפסוק, שבמועד חודש האביב יצאו ממצרים, ולא נאמרו התיבות 
הללו כהמשך לתיבות 'כבוא השמשי'. ובביאור כוונת הפסוק 'בערב' פירש רש"י (ל"ס פס תונת) 
שהכוונה היא משעה שינטו צללי ערב, לאחר חצות היום שנסתלקה החמה מראש כל אדם ונטתה 
למערב. וראה בזה ברש"י (פמות כ ₪, באבן עזרא, ברמב"ן (טס) ובברכת ה' (נם" ד"ס טס מנת). 
קמח. ראה עטרת ראש (כט"י פס, כ6:) [הובא באסיפת זקנים החדש ח"ב] ובמשפט צדק (פמד, מ"צ 
ס" ג ד"ס עוד קפס נמפ) שדנו בדברי רש"י, שכיון שמחצות אסור באכילה, מדוע חל עליו שם נותר 
רק בבוקר. וראה בזה בדברי המרומי שדה להלן בסמוך. וראה עוד באור שמח (פן ומפס פ"ו ס"פ) 
שביאר שעד חצות הוא נאכל מדין קרבן פסח, ועד הבוקר הוא נאכל כדין שאר הקדשים. והובאו 


ברכות ם. 


ביאורים 


קעה 


מכל מקום מקיים בזה את המצוה לשרוף, שאין המצוה אלא שיהא הנותר נשרף 
ויהא כלה מן העולם, ואין צריך לזה שליחות כלל. 
ובמרומי שדה (ד"ס ניוס) תירץ, שממה שנאמר בפסוק שאף שאכילת הפסח 
נאסרת מחצות, מכל מקום אינו נעשה נותר' עד עלות השחר, למדנו 
שאם יחשוב בשעת שחיטת הפסח לאכול מבשרו לאחר חצות לא יתפגל הקרבן 
בכך, שאין הקרבן נעשה פיגול אלא אם כן חושב בשעת השחיטה לאכול מבשרו 
בזמן שהוא נעשה נותרקוב. 


מנין שרבי אליעזר ורבי יהושע נחלקו עד אימתי הוא זמן אכילת הפסח 


שם. רש"י (ד"ס עד) פירש, שלפי רבי אליעזר רק עד חצות לילה הוא זמן אכילה, 
שאם גם לדעתו אוכל עד שיעלה עמוד השחר, אם כן במה נחלקו 
התנאיםקיג. והקשה בטורי אבן (מגעס ג. 6מי מטוסיס), שלפי מה שכתבו התוספות 
בפסחים (ס: ד"ס ₪ק) בשם ריב"א, שלפי הסובר שהבערה ללאו יצאתלנד, הרי 
אין שם מלאכה על ההבערה, ואם כן שריפת נותר ביום טוב מותרת כיון שאין 
כאן חילול יום טוב בשריפתו, ויש לבאר כן בשיטת רבי אליעזר, שמה שאמר 
'מועד צאתך ממצרים' אתה שורף, היינו שריפה ממשקיה, ומנין ההכרח לומר 
שנחלקו התנאים עד אימתי מותר לאכול את הפסח, והרי אפשר שלדברי הכל 
מותר לאוכלו עד שיעלה עמוד השחר כדעת רבי עקיבא, אלא שנחלקו האם 
מותר לשורפו ביום טוב. ומכח קושיא זו הוכיח שלא כדברי הריב"א, והבערה 
אסורה ביו"ט אפילו להסובר שהבערה ללאו יצאת ואין שורפים נותר ביו"ט, 
ולכך מוכרחים אנו לומר שהתנאים נחלקו במחלוקתם של ראב"ע ור"ע אם רשאי 
לאכול אחר חצות. 

ובהגהות ברוך טעם (טורי 6ן סס פות פו) כתב לפרש את ההכרח לומר שהתנאים 
נחלקו בסיום זמן האכילה, שמצינו בפסוק שזריחת השמש נקראת 

יציאה, ככתוב (נפסית יט כג) 'השמש יצא על הארץ', וכן כתוב (פופעיס ס 6) 
'ואוהביו כצאת השמשי, ושקיעתה נקראת 'ביאה', על שנראה כמו שעיקר מקומה 
הוא תחת האופק והיא יוצאת ממעונה בבוקר לפעול פעולתה עדי ערב שחוזרת 
לביתה ונקרא 'ביאה'. ואמנם אי אפשר לקרוא 'ביאה' אלא עד חצות הלילה, 
אבל משעברה האופק חצי הלילה ומתקרבת והולכת לצאת על האופק, לא שייך 
לקרותו בשם ביאה. ולפי זה, כיון שרבי אליעזר לא נתן מועד לזמן סוף אכילה, 
הרי הדבר מוכרח שהוא מפרש ש'כבוא השמש אתה אוכל' היינו כל זמן שנקרא 
ביאה, והוא עד חצות. ורבי יהושע סובר ש'כבוא השמש' היינו תחילת ביאה, 
שהוא התחלת זמן אכילה, אבל סוף זמן האכילה הוא מועד צאתך ממצריםקני, 


רבי עקיבא ורבי יהושע נחלקו אם תיקנו הרחקה לאכלו עד חצות 


רבי יהושע אומר בערב אתה זוכח כבוא השמש אתה אוכל ועד מתי 

אתה אוכל והולך עד מועד צאתך ממצריםקיז. כתב הצל"ח (ל"ס ועד 
מפי), שאמנם רבי עקיבא ורבי יהושע סוברים שזמן אכילת פסח מן התורה עד 
עלות השחר, אבל יש לחלק ביניהם לענין האם מדרבנן גזרו ועשו בו הרחקה 
לאוכלו עד חצות, כמו שעשו בכל הקדשים הנאכלים ליום ולילה, והיינו על פי 
מה שכתב הט" (יו"ד סי" קיז סק"6, 6ו"פ סי' פקפח סק"ס) שדבר המפורש בתורה להיתר 
לא היה יכולת ביד חכמים לגזור בו ולאוסרו, ואם כן לפי רבי יהושע שמפורש 
בתורה שעד מועד צאתך אתה אוכל, דהיינו עד עלות השחר, לכך לא היו חכמים 
יכולים לעשות הרחקה שלא יהא נאכל אלא עד חצות, אבל לפי רבי עקיבא 
שדורש סוף זמן האכילה מ'עד שעת חפזון', הרי פסוק זה נאמר דווקא לגבי 
פסח מצרים, ושנינו בפסחים (פֿ.) שפסח דורות חלוק הוא מפסח מצרים ואינו 
נאכל בחפזון. ומה שרבי עקיבא לומד מ'חפזון' לזמן אכילת פסח דורות, היינו 
שכיון שאינו סובר את הגזירה שוה של ראב"ע, ממילא הפסח נאכל כל הלילה 
בין בפסח מצרים ובין בפסח דורות, אבל לא נתפרש בתורה לענין פסח דורות 
שיאכלנו עד עמוד השחר, והיה יכולת ביד חכמים לעשות סייג בפסח דורות 

עד חצותקנ". 


דבריו לעיל (גענן שד פטות מקייס מטום פכעת פסת חר סנו מקײס מנופ פמנת קדטיסי) בסמוך. ‏ קמט. ועיי"ש 
מה שתמה על שיטת רש'י בזה. | קנ. עיין שם שביאר תירוצו בהרחבת דברים. | קנא. יש 
להעיר, שהנתיבות המשפט (פ" קפנ סק"6) והמחנה אפרים (סכופ טופץ סי" ) כתבו שיש שליחות 
לנכרי בשליחות על המעשה, וכגון לענין עשיית מעקה ע"י נכרי. ולדבריהם יש לומר שתועיל 
שליחות בנכרי בשריפת נותר. ‏ קנב. ועיין שם שהביא ראיה לדבריו מהתוספתא. וראה בזה 
לעיל בסמוך בדברי התוספות (ד"ס נפנ"ש), בטעם שלשיטת רבי אלעזר בן עזריה הוצרך הפסוק 
לאסור להותיר עד הבוקר. קנג. ראה בשו"ת ר' יעקב הלוי (כע ס פיי 0 סוף ד"ס ועתס 656) שהקשה, 
שמא לדברי הכל זמן אכילתו עד שיעלה עמוד השחר, ומחלוקתם היא לענין זמן השריפה, אם 
הוא דווקא במועד צאתך ממצרים או בכל שעה שירצה. קנד. שמלאכת מבעיר חלוק עונשה 
משאר מלאכות שבת, וחייבים עליה רק איסור לאו ולא מיתה. | קנה. ובהגהות ברוך טעם 
(לטוכי 6כן פס פֿום פת) תמה, שהרי מבואר בפסחים (פו) שרבי אליעזר סובר ששריפת קדשים אסורה 
ביום טוב, ולכך חלה שנטמאה ביום טוב, לא תקרא לה שם עד שתאפה. קנו. וראה עוד 
בפנים יפות (לנליס עז ו) ובמי באר מים חיים (ל"ה וסני פטי) ביישוב קושיית הטורי אבן. קנז. באהלי 
יצחק (ד"ס וסס) ביאר שגם לרבי יהושע 'מועד צאתך ממצרים' מלמד על זמן שריפת הנותר. 
קנת. ואף שכתוב 'ואכלו את הבשר בלילה', וכתוב 'ועבדת' שיהיו כל עבודות של חודש זה 
שוים, והרי זה כאילו כתוב בפסח דורות 'ואכלו את הבשר בלילה', מכל מקום אף ש'בלילה' 
סתם היינו כל הלילה, מכל מקום אינו מפורש בפסוק. 


ילקוט 


קעו 


בסברת רבי עקיבא שהוצרכו שני הפסוקים מועד עאתך' ו'בחפוזון' 


שם. פשרית רכב הלוי (כלל ה סי (ס ד"ס ועפס 635) הביא קושיית השואל, מדוע 

נצרך לפי רבי עקיבא ללמוד מ'חפזון', שעד שעת חפזון של ישראל רשאי 
לאוכלו, כמבואר בברייתא לעיל, והרי למדים כן מ'מועד צאתך'. ועוד הקשה 
בין לפי רבי עקיבא ובין לפי רבי אלעזר בן עזריה, מדוע הוצרכה התורה לכתוב 
'מועד צאתך', והרי כבר נתבאר בברייתא לעיל בסמוך שלמדו התנאים את 

שיטתם מפסוקים אחרים. 

וכתב ר' יעקב הלוי ליישב, ש'חפזון' נצרך לגופו שיאכלו את הפסח במהירות. 

ועוד, שמהפסוק 'מועד צאתך' לחוד אין להוכיח כדברי רבי עקיבא, משום 
שיש לפרשו לענין שריפה וכרבי אליעזר, וכן ללא הפסוק 'מועד צאתך' היה 
אפשר לומר ש'בחפזון' היינו חפזון של מצרים וכדברי רבי אלעזר בן עזריה. 
ועוד כתב לדחות את עיקר הקושיא, שאין להקשות מפסוק שנכפל במשנה 

תורה. ובקדושה וברכה (סמילת סכמיס ד"ס וסנס, כו:) כתב לדחות תירוץ זה, 
שדווקא לגבי פסוק שהוא מיותר שייך לומר כן, אבל לימוד התנאים מ'שם 
תזבח' וגו' הוא משום שהפסוק סותר דברי עצמו ומרמז שני הפכים ויתור לשון, 
שכיון שכתוב 'בערב' לא היה לו לכתוב 'כבוא השמשי, וכן להיפך, וגם קשה 
מה שהוסיף הפסוק 'מועד צאתך ממצרים' שפירושו ביום, ולכך הוצרכו לדרוש 
את הפסוק שנכללו בו זמנים חלוקים לעניינים שונים, ולכך אף שהוא במשנה 

תורה צריך ליתן טעם מדוע כתבה התורה יתור זהקנט. 


בכוונת 'בחפזוןי לפי שיטות התנאים אימתי סוף זמן אכילת הפסח 


אמר רבי אבא הכל מודים כשנגאלו ישראל ממצרים לא נגאלו אלא 
בערב וכו' וכשיצאו לא יצאו אלא ביום וכו' על מה נחלקו על שעת 
חפזון רבי אלעזר בן עזריה סבר מאי חפזון חפזון דמצרים ורבי עקיבא 
פבר מאי חפזון חפזון דישראלקס. פירש רש"י (ד"ס סכל, ד"ס מערנ), שאף לפי 
רבי עקיבא מחצות הלילה היתה שעת חפזון של מצרים, שרצו לשלח את ישראל, 
ונתנו להם רשות לצאת, אלא שהוא סובר שסוף זמן האכילה נקבע לפי חפזון 
של ישראל, שלא שמעו להם לצאת עד הבוקר. ולפי ראב"ע סוף זמן האכילה 
הוא בחצות, שעל ידי מכת בכורות נחפזו המצרים לשלח את ישראל. 

ובמשפט צדק (מנמד, פו"ת ס"כ פוף פי' ג ד"ס וסנס)קס* דקדק, שלפי רבי עקיבא היה 

ראוי לומר שאף בבוקר יהיה מותר לאכול את הפסח, שהרי אז נחפזו 
לצאת. וכתב ליישב, שממה שהקדים הפסוק את האכילה לחפזון, מבואר 

שהאכילה תהיה קודם לחפזון שהוא הבוקר. 


האם רבי אבא חולק על הגזירה שוה שבברייתא 


שם. במשפם צרק (מנמד, סו"ת מ"נ סי' ג ד"ס עוד י"קסב דקדק, שמדברי רבי אבא 
נראה שהוא חולק על המבואר בברייתא לעיל שר"ע וראב"ע נחלקו בלימוד 
הגזירה שוה, וסובר שמחלוקתם היא בכוונת תיבת 'בחפזון'קסג, ואם כן היה 
לגמרא לומר 'רבי אבא אמר', שכן הוא דרך הגמרא לומר שאמורא זה חולק. 
ובברכת ה' (ד"ס 0% דחה דבריו, ופירש שכוונת רבי אבא היא להוסיף ולבאר 
את מחלוקת התנאים האם דורשים גזירה שוה, שהגזירה שוה של 'הזה 
הזה' ניתנה לידרש, ונחלקו התנאים האם יש לדרוש כן בפסוקים הללו, והיינו 
סבורים לומר שלדברי הכל כוונת הפסוק היא שצריך לאוכלו עד שעת חפזון 
של מצרים, ומחלוקת ר"ע וראב"ע היא אימתי היה שעת חפזון זו, האם בחצות 
או ביום, שלראב"ע היה בלילה ולכך הוא דורש את הגזירה שוה מ'בלילה' 
בפסוק זה. ועוד היה אפשר לומר שלדברי הכל זמן האכילה היא עד שעת חפזון 
של ישראל, ונחלקו התנאים האם היה חפזון זה בלילה או ביום, שלראב"ע היה 
בלילה ולכך הוא דורש את הגזירה שוה מ'בלילה' בפסוק זה. ולזה אמר רבי 
אבא שלא נחלקו התנאים כך, אלא שלדברי הכל חפזון של מצרים היה בלילה 
ושל ישראל היה ביום, ומחלוקתם היא האם זמן האכילה הוא בחפזון של 
מצרים, או בחפזון של ישראל, שלפי ראב"ע הכוונה היא חפזון של מצרים 
ולכך הוא דורש את הגזירה שוה בפסוק זה, ור"ע סובר שהכוונה היא לחפזון 
של מצרים, ולכך אינו דורש את הגזירה שוה בפסוק זהקסי. 


כוונת רבי אבא לבאר טעמי התנאים אימתי סוף זמן אכילת הפסח 


שם. בפרשת מרדבי (ע! סעין יעקנ, ד"ס סופיפן) דקדק, למה הוצרכה הברייתא להביא 
את הפסוקים שבמשנה תורה ובחומש במדבר, והרי בחומש שמות (יכ 62) 


קנט. וראה עוד בזה בברכת ה' (ד"ס 55 עדין, מ ובאהלי יצחק (ד"ס כנו) שדן בדברי השמע שלמה. 
קס. כתב הפני יהושע (קמן יכ: ד"ס מוכיכ), שהטעם שרבי אלעזר בן עזריה סבר שמזכירים יציאת 
מצרים בלילות הוא כשיטתו שעיקר יציאת מצרים היתה בלילה בשעה שנתנו להס המצרים רשות 
לצאת. וכבר נרמז ענין זה בדברי הכל בו (פ" ל דיס סמ 95 שכתב על דברי רבי אלעזר בן עזריה 
שאמר (קפן פס) 'לא זכיתי שתאמר יציאת מצרים בלילות', שפירושו, 'לא נצחתי חברי החולקים עלי 
בדבר שתאמר יציאת מצרים בלילות שהיו אומרים שעיקר הגאולה ביום'. וראה בזה במלבי"ם (דניס 
טז ג), בבית הלוי (פר' 3 ד"ס נסגלס) ובאורח ישר (נסיוס סק"ס, ות כט). וראה בנעים זמירות ישראל (פסניס, 


ברכות ם. 


ביאורים 


כתוב 'ויקם פרעה לילה וגו' ויאמר קומו צאו', ומפורש שנגאלו בערב, וכתוב 
(שס יכ ) 'ויהי בעצם היום יצאו', הרי מפורש שיצאו ביום. ותירץ, שכוונת רבי 
אבא היא לפרש טעם מחלוקת התנאים אימתי הוא סוף זמן אכילת הפסח, ולכך 
הביא את הפסוקים המדברים בטעם הבאת הפסח, שבפסוק אחד כתוב ועשית 
פסח לה' כי בחדש האביב הוציאך ה' לילה', ומשמע שהבאת הפסח היתה 
בשביל נתינת דמו על המשקוף ועל המזוזות, ולפי זה אינו נאכל אלא עד חצי 
הלילה, שהיה בו זמן מכת בכורות, והיינו כדעת ראב"ע. ור"ע סבר שכיון שכתוב 
'ממחרת הפסח יצאו בני ישראל' הרי שתלה הכתוב יציאתם בקרבן פסח, שבשכר 
המצוה שקיימו זכו לצאת, לכך אוכלים אותו עד הבוקר. 


ביאור שיטות התנאים בדרשת 'בחפוון' 


רבי אלעזר בן עזריה סבר מאי חפזון חפזון דמצרים ורבי עקיבא סכר 
מאי חפזון חפזון דישראל. בשו"ת ר' יעקב הלוי (כל ס סי ס ד"ס ועפס 655) 
הביא קושיית השואל, שמאחר שלמד ראב"ע את דינו מגזירה שוה 'בלילה הזה', 
אם כן מדוע הוצרכה התורה לכתוב 'בחפזון'. והשיב ר' יעקב הלוי, שבחפזון 
נצרך לגופו להזהירם בעיקר אכילתו בחפזה ומהירות, שהרי הוא אחד מהדברים 
הנוהגים רק בפסח מצרים. אולם רבי עקיבא סובר שהכוונה היא לחפזון של 
ישראל, וממילא למדים מכך שהוא נאכל עד שיעלה עמוד השחר, כיון שהוזהרו 
לאוכלו בחפזון שלהם, והיינו עד השעה שהם נחפזים לצאת. וראב"ע סובר 
שכוונת הפסוק היא לחפזון של מצרים והיינו עד חצות, ולפי זה אין 'בחפזון' 
מיותר ללמד זמן אכילת הפסח. 

ובקדושה וברכה (נלכת ס' ל"ס וסגס פעגס) דחה דברי ר' יעקב הלוי, שהרי כבר 
נאמר טופ ינ י) 'וככה תאכלו אותו מתניכם חגורים נעליכם ברגליכם 

ומקלכם בידכם' והרי זה מורה על אכילה בחפזון שיהיו מזומנים לדרך, כמו 
שפירש רש"י (פס), וכיון שכתוב 'ככה' הרי זה מעכב, ולא הוצרכה התורה לכתוב 
'בחפזון' אלא שהוא בא לדרוש ממנו שזמן האכילה הוא בשעת חפזון של 

מצרים או של ישראלקסה. 


בני ישראל יעאו ממערים בזמן שהוא יום ולפי דין בן נח הוא נחשב ללילה 


תניא נמי הכי הוציאך ה' אלהיך ממצרים לילה וכי בלילה יצאו והלא 

לא יצאו אלא ביום שנאמר ממחרת הפפח יצאו בני ישראל ביד 
רמה אלא מלמד שהתחילה להם גאולה מבערב. החתם סופר (דכפות מ"נ דרוש 
(שכת סגדול מקנ"ו ד"ה װס, ככפ:) דקדק, שאם כוונת הברייתא להשמיענו אימתי יצאו, 
הרי מפורש בתורה שלא התחילה אלא ביום ממש בעלות השחר, ככתוב (קמות 
ינ כנ) 'ואתם לא תצאו איש מפתח ביתו עד בוקר', וכן נס מכת בכורות מפורש 
בפסוק (עס ינ כע) 'ויהי בחצי הלילה', ולמה לא הביאה הברייתא את הפסוקים 
הללו. וכתב ליישב, בהקדם מה שכתבו האבן עורא והרמב"ן (קמות יכ ו) שכל 
הלילה עד יום ממש יתואר בשם 'ערב', ותחילת יציאתם היתה בעמוד השחר, 
ולפי דין תורה שעה זו נחשבת 'יום', והיינו 'ממחרת הפסח יצאו', אלא שכיון 
שבני ישראל לא קיבלו עדיין את התורה, להם עדיין היה לילה, ועל זה כתוב 
'הוציאך ממצרים לילה', והיינו מה ששנינו מלמד שהתחילה 'להם' גאולה 

מבערב, שלישראל הוא נחשב עדיין 'ערב', מה שאין כן לפי דין תורה. 


הגאולה התחילה בערב בשביל שישראל ישעבדו עעמם אל ה' ביום ובלילה 


מלמד שהתחילה להם גאולה מבערב. בבן יהוידע (ל"ס פמד) ביאר, שלכך 

עשה הקב"ה שהגאולה תתחיל מבלילה, כדי שישראל ישעבדו עצמם אל 

הקב"ה ביום ובלילה, משום שמכח יציאת מצרים קנה את ישראל לעבדים, 

ככתוב (ויקר כס נס) 'כי לי בני ישראל עבדים עבדי הם אשר הוצאתי אותם מארץ 
מצרים'. ובתיבת 'לי' נרמז בראשי תיבות לילות ימיםקסו. 


יישוב סתירת הפסוקים על פי התרגום יונתן שבליל פסח באו לירושלים להקריב את 
הפסח 


שם. בבנין יהושע (על פנות דרני נתן, פכ"ט ס"ד) כתב ליישב את הסתירה שהברייתא 

מקשה בין שני הפסוקים, על פי המבואר בתרגום יונתן בפסוק ואשא 

אתכם על כנפי נשרים ואביא אתכם אלי' (טפות יט ד), שבליל ט"ו ניסן לקח 

הקב"ה את בני ישראל ממצרים אל ירושלים לבית המקדש להקריב שם קרבן 

פסח והחזירם למצרים, ולפי זה מיושב, שהקב"ה הוציאם בלילה לבית המקדש, 
ובעצם היום הזה יצאו כולם לגמרי ממצרים. 


ס"ו עמוד כת) ביאור דברי הגמרא בדרך רמז. 
באסיפת זקנים (פסס). 


קסא. הובא באסיפת זקנים (פפסס). קסב. הובא 
קסג. ראה בזה לעיל בסמוך (נענין "חס כני 5ליעזר וכניי יסופע מודיס לדכרי. כני עקיכb‏ 
ולכי נעזר כן עוכיס') בדברי הגמרא 'והני תנאי כהני תנאי', בביאור התוספות הרא"ש. קסד. וראה 
עוד בזה להלן בסמוך ענ יפור פיטות ספגליס כדרסת עתפוון") בדברי ר' יעקב הלוי. ‏ קסה. ועיי"ש 
שהאריך לדון ביישוב קושיית השואל, ובטעם שהוצרכו כל הפסוקים שבסוגייתנו. וראה עוד בזה 
בלשון ערומים (נונות סכ6"ס פכ' 3 ד"ס מזומניס, <) ובברכת ה' (ד"ס פנ עדיין). קסו. וראה עוד באמר 
הבונה (ענ סעין יעקנ, ד"ס סוסילו) שמשום מעלת ליל פסח הנקרא ליל שימורים, התחילה הגאולה מבערב. 


ילקוט 


שייכות דרשת הגמרא על שאילת הממון ממערים לדברי הגמרא לעיל בסמוך 


דבר נא באזני העם וג" אמרי דבי רבי ינאי אין נא אלא לשון בקשה 
וכו'. בפני יהושע (לסנן ע"נ ד"ס עפ) דקדק על מה שאמרו שלא יאמר אותו 

צדיק שלא קיים הקב"ה הבטחתו, מדוע תלה הדבר באמירת אותו צדיק, ולא 
תלה הדבר בישראל עצמם. ועוד דקדק מה השייכות בין דרשת הגמרא על 
שאילת הממון ממצרים לבין דברי הגמרא לעיל בסמוך. וכתב ליישב, על פי 
מה שפירש רש"י בחומש בפסוק (שנות ינ מנ) 'ליל שמורים' שהוא אותו לילה 
שנדבר הקדוש ברוך הוא לאברהם בברית בין הבתרים, ומשהגיע אותו הזמן 
אפילו כהרף עין לא עיכב, ואם כן משמע שדיבר הקדוש ברוך הוא עם אברהם 
בחצי הלילה ממש, ולפי זה מבואר ששום אדם אחר לא היה יכול לומר 'ועבדום 
וענו אותם' קיים בהם, 'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול' לא קיים בהם, שמנין לו 
שנתקיים החשבון במכוון ומצומצם, שדבר זה לא היה ידוע אלא לאברהם אבינו 
לבד. ולזה נסמכה דרשה זו מהפסוק לסוגיא שלפניה, שלעיל בסמוך אמרו שהכל 
מודים שכשנגאלו לא נגאלו אלא בלילה, דהיינו בחצי הלילה, שבאותה שעה 
נתן להם פרעה רשות, הרי נשלם החשבון במכוון ומצומצם שיטלו רכוש, ולא 

מקודם לכן. 

ובקדושה וברכה (ספיכפ פכניס, (סנן ע"נ ד"ס ענט) ביאר, שכיון שנתבאר לעיל בסמוך 
שזמן אכילת הפסח לדעת חכמים הוא עד שעת החפזון של בני 

ישראל, והטעם לחפזון הוא שיצאו קודם שנשלמו הארבע מאות שנה שהיו 
ראויים להשתעבד בהם כמו שנגזר על ישראל בברית בין הבתרים. לכן סמכו 
לזה את המאמר 'דבר נא לשון בקשה', שאף שבני ישראל לא היו ראויים לשכר 
לפי שיצאו קודם הזמן, אבל אברהם אבינו שהיה צדיק ואם כן לא היה ראוי 
לעונש, והרי אף הוא סבל מהגלות, ולכך יהיה סבור שהארבע מאות שנה 
התחילו משעה שנולד יצחק, ואם כן יצאו ממצרים מחמת שהגיע זמנם לצאת 
שנשלמו הארבע מאות שנה. וצריבים בניו ליטול שכר כדי שתתקיים ההבטחה 


אה19/06/20180: 


שהבטיחו הקב"ה, ומפני כך ביקשם הקב"ה שישאלו ממצרים כלים כדי 
שתתקיים בהם ההבטחה. 
ובהגהות מהר"ץ חיות (ל"ס דנכ) ביאר, שכיון שנתבאר לעיל בסמוך ענין חפזון 
*של מצרים ושל ישראל, לכך מביאה הגמרא ענין דומה לו, שאמרו 
'ולואי שנצא בעצמינו' כמבואר לקמן בסמוך (ע"כ), והיינו מפני שהיו 
מחופזיםקטי. 


ביאור דרשת הגמרא בלשון בקשה שתי פעמים 


אין נא אלא לשון בקשה אמר ליה הקב"ה למשה בבקשה ממך לך ואמור 

להם לישראל בבקשה מכם שאלו ממצרים כלי כסף וכלי זהבקסה. 
בתאוה לעינים (פופ 0 הקשה, שבגמרא אמרו שתי פעמים 'בבקשהי, והרי בפסוק 
נאמר עא' רק פעם אחת. וכתב ליישב שאפשר שתיבת נא' נדרשת לפניו 
ולאחריו, דהיינו 'דבר נא' אני מבקש ממך שתדבר, ומשום שלא כתוב א דבר', 
יש לדרוש תיבת ענא' גם לאחריו 'נא באזני העם', דהיינו שיאמר להם בבקשה 
מכם וכו'. ואין לומר ש'נא' נדרש רק לאחריו ולא לגבי דברי ה' אל משה, שאם 
כן היה לפסוק לכתוב 'דבר באזני העם נא וישאלו' וגו', וממה שהתורה כתבה 

תיבת עא' בין שני העניינים יש לדרוש לפניו ולאחריו. 

ועוד ביאר, שמתיבת 'נא' למדים שאמר הקב"ה בבקשה ממשה, ומ'באזני העם' 

למדים שמשה אמר לישראל 'בבקשה' מכם, וכעין זה מצינו שעל הפסוק 
(ברסטים מד ית) 'ידבר נא עבדך דבר באזני אדני', דרשו חז"ל ("כ 4 ו) שיכנסו 
דברי באזנך, וכמו כן דיבר משה לישראל בדברי תחנונים שיכנסו דבריו 

באזניהםקסט. 


הטעם שהוערך הקב"ה לבקש ממשה רבינו לבקש מישראל שישאלו ממון 


שם. המפרשים דקדקו, למה היה צריך הקב"ה לבקש כן ממשה רבינו, הרי 
הדבר פשוט שמשה רבינו ישמע בקולו, ובפרט שדבר טוב הוא, וביארו 
בכמה דרכים: בדרשות הר"ן (ללום י ד"ס ופעו)קץ ביאר, ששאלת כסף וזהב 
מהמצריים באופן זה היה בה משום גנות, מאחר שנעשתה דרך עלילה וערמה 
בתחבולה לקחת ממונם בשאלה ואחר כך לגוזלו, ולכך היה צריך הקב"ה לבקש 
כן ממשה רבינו בלשון תחינה אף שהיה דבר זה לטובתם של ישראלקעי. 

ובשפתי חכמים (טמות יי ופ ד) ביאר, שמשה רבינו היה סבור שהוא כעין גזילה 
ולכך לא רצה להזהיר את ישראל על כך, אמנם הקב"ה ציוהו כן, 

שממון זה היה על מה שעבדו בני ישראל למצריים, כמבואר בסנהדרין (5.). 


קסז. ועיי"ש שהביא מכמה מקומות בש"ס שמצינו סמיכות מאמרים מחמת טעם קלוש זה. וראה 
עוד בזה בשארית הברכה (פעלקי, ללוק כ שנת סגלול ד"ס ועל כל ס6מור). קסח. ראה במראית העין (ל"ס 
%) שביאר, שהביזה היתה שייכת למשה רבינו, ולכך אמר לו הקב"ה שיתנה לישראל. ועיי"ש 
עוד שביאר שייכות הביזה למשה רבינו. בערבי נחל (פל' 3 לרפ ג) הביא קושיית המפרשים מה 
הוצרך לבקש לישראל על כלי כסף. ועוד הקשה, מהו 'שלא יאמר אותו צדיק', הרי בלא זה הקב"ה 
צריך לקיים הבטחתו [ועיי"ש מה שדן בתירוץ המפרשים]. ועוד דקדק מהו הלשון 'בבקשה מכם', 
הרי כמה גזירות ומצוות וטרחות הטריחם הקב"ה קודם שיצאו ממצרים, בלקיחת שה לבית אבות 


ברכות ם. 


ביאורים קעז 


ובמשכיל לדוד (פפרדו, פר' כ ד"ס דנר) דחה תירוץ זה, שלא מסתבר לומר שמשה 
רבינו היה סבור להצדיק מעשיו יותר מהקב"ה. 
ועוד ביאר בשפתי חכמים, שאפשר שישראל יחששו לשאול כלים מהמצרים, 
שמא משום הממון שבידיהם יהיו המצרים בהולים לרדוף אחריהם, לכך 
הוצרך הקב"ה לבקש ממשה רבינו שיזהירם על כך. 

והמהרש"א (פ"f‏ ד"ס ננקעס) ביאר, לפי מה שמבואר להלן בסמוך (ע"נ) שהשיבו 

ישראל הלואי שנצא בעצמנו בלא הממון, והיינו שלולא התחינה 

ובקשה למשה לא היו חשים לציווי זה, שהיו חושבים שדבר זה אינו אלא 
לתועלתינו ואינו ציווי כשאר מצוות, ויאמרו והלואי שנצא בעצמנו. 

ובפירוש הריא"ף (על סעין יעקנ, ד"ס דנר) ביאר, שבמכת בכורות מתו הרבה בכורים 

ולא היה בית אשר אין שם מת, ולכך היו ישראל חוששים בשעה כזו 

לילך ולשאול מהם כלים, שדי להם צרתם, ויש לחוש שמא ירעו לישראל מחמת 

הצרה שבאה להם על ידי ישראל, ולזה הוצרך לבקש מהם שישאלו ממצרים 

כלי כסף וכלי זהב. 


הבקשה היא שהאנשים ישאלו משכיניהם ולא הגשים בשביל שיעאו ברכוש גדול 


שם. במשכיל לדוד (פפרדו, פרשת גל ד"ס דנר) הביא קושיית השפתי חכמים (טמופ ₪ 

פֿות ד), למה היה צריך הקב"ה לבקש כן ממשה רבינו, הרי הדבר פשוט 
שמשה רבינו ישמע בקולו, ובפרט שדבר טוב הוא, ואם כן למה צריך לבקש 
כל כך שיעשו זאת. וכתב לבאר על פי מחלוקת התנאים (נ"נ קס.) לגבי מקח 
שיש סתירה בין שתי לשונות שאמר המוכר, האם הולכים אחר לשון אחרון, 
או אחר הפחות שבלשונות. והנה בפרשת שמות (קמות ג כנ) אמר הקדוש ברוך 
הוא למשה 'ושאלה אשה משכנתה ומגרת ביתה כלי כסף' וגו', ובפרשת בא 
(סמות י נ) ציוהו הקב"ה 'וישאלו איש מאת רעהו ואשה מאת רעותה', ולכאורה 
מצינו סתירה בין הפסוקים, שבפרשת שמות ציוה הקב"ה שהאשה תשאל 
משכנתה, ובפרשת בא ציוה שהאנשים ישאלו. ויש לבאר, שאם בתחילה היה 
מצוה על האנשים לשאול את הכלים, היו המצרים יכולים להשתמט ולומר אין 
בידינו כלל את הכלים הללו, מה שאין כן הנשים יודעות היטב מהו הרכוש 
שביד השכנים וקשה להכחישן, ולכן ציוה על הנשים שישאלו משכנותיהן, אמנם 
לאחר מכת חושך, שבו נכנסו בני ישראל לבתי המצרים ובדקו היטב את רכושם, 
כבר ידעו היטב מה הם הכלים העומדים ברשותם, ושוב לא יכלו להשתמט 

ולהכחיש את האנשים. 

אך עדיין הסתירה במקומה עומדת, האם ציוה הקב"ה על האנשים או על 

הנשים, ומתוך כך היה מקום לומר שכיון שהלכה כחכמים (נ"נ פס) שהולכים 
אחר פחות שבלשונות, והוא הלשון שאמר לו בתחילה 'ושאלה אשה משכנתה'. 
ולכך הוצרך הקב"ה לומר למשה רבינו 'בבקשה ממך', והיינו שאע"פ שהלכה 
כחכמים, מכל מקום כאן בבקשה ממך תפוס דווקא לשון אחרון, שעל ידי כך 
יתרבה הרכוש שישאלו מהמצרים ויצאו ברכוש גדול, שכשהאנשים ישאלו 

משכיניהם הם יצליחו יותר מאשר הנשים. 


הקב"ה ציוהו לבקש שאף האנשים שלא נשאו נשים ישאלו ממון ממערים 


שם. בפירוש הריא"ף (ל"ס לנכ) ביאר, שבתחילה אמר הקדוש ברוך הוא למשה 
(פמות ג כנ) 'ושאלה אשה משכנתה ומגרת ביתה כלי כסף' וגו', והיינו משום 

שבזכות נשים צדקניות זכו ישראל לביזת מצרים??:, ומכל מקום בפרשת בא 

(פמות ₪ כ) ציוהו הקב"ה וישאלו איש מאת רעהו ואשה מאת רעותה', שגם 

האנשים ישאלו ממון, שלא יאמר אותו צדיק שלא קיים הקב"ה הבטחתו, ואף 

שמה שישאלו הנשים יהיה שייך לאנשים משום שמה שקנתה אשה קנה בעלה, 

מכל מקום כיון שיש אנשים שלא נשאו נשים, ונשתעבדו גם הם בעבודה ולא 
זכו לביזה, לכך ציוה הקב"ה שגם האנשים ישאלו ממון ממצרים. 


על ידי עשיית חסד זה עם זה השפיעו חסד על המעריים שישאילום 


שם. בקול אליהו (סגכ"6, פר' משפטיס) ביאר בהקדם מה שנאמר (שמות ינ (ס-) 'ובני 

ישראל עשו כדבר משה וישאלו ממצרים כלי כסף וכלי זהב ושמלות וה' 
נתן את חן העם בעיני מצרים וישאלום', ופירש רש"י שכדבר משה היינו שאמר 
להם במצרים וישאלו איש מאת רעהו. ויש לדקדק על פירוש רש"י שהרי מפורש 
בתורה שבני ישראל עשו כדבר משה וישאלו ממצרים כלי כסף, ומה חידש 
רש"י בזה. ויש לבאר, על פי המבואר בגמרא (נ"ק (.) ש'רעהו' היינו דווקא 
ישראל ולא נכריללו, ולפי זה קשה איך נאמר בפסוק פס ₪ כ), 'דבר נא באזני 


וכל המצוות הכתובות בתורה, והוצרכו לטרוח עבור שציוה הקב"ה עליהם, כך היה לו לצוותם על 

הכסף והזהב, ולמה בבקשה בא עליהם. ועיי"ש עוד מה שדקדק בלשון הגמרא, והאריך לתרץ כל 

הדקדוקים. קסט. וראה עוד בזה בארץ החיים ('כונין, ד"ס 6ין), ועיי"ש שהאריך לבאר ענין הבקשה. 

קע. הובאו דבריו בהכותב (עין יעקנ ד"ס כנקטס). | קעא. ראה בתורת משה השלם (לספס סופר, פר' 3 

ד"ה דנר גל ₪) מה שהוסיף לבאר על פי דברי הר"ן. ועיי"ש שביאר דברי הגמרא בכמה אופנים. 

קעב. עיי"ש שהביא דברי הגמרא בסוטה (₪:) בזה. קעג. ששור של ישראל שנגח שור של כנעני 
פטור, ולמדו כן מהפסוק 'כי יגח שור איש את שור רעהו', ולא של כנעני. 


ילקוט 


קעח 


העם וישאלו איש מאת רעהו', דהיינו מהמצריים, הרי מצרי איננו בכלל רעהוקעז. 
ועוד קשה, למה היה צריך לבקש מהם שיטלו לעצמם רכוש רב. 
ויש ליישב, שלא היה ביכולתם לעשות כן לשאול ממצרים, אם לא היה כופין 
את יצרם קודם לכן לעשות חסד איש עם רעהו ואזי עולם חסד יבנה, 
וישפיעו מדת החסד בעולם גם על המצריים, ועל ידי זה 'ויתן ה' את חן העם 
בעיני מצרים' וגו', ולפי זה מה שנאמר 'רעהו' הכוונה לישראל, ושייך בזה לשון 
בקשהקעה. 


הטעם שישראל שאלו ממון ממערים ולא החזירום להם 


שאלו ממצרים כלי כפף וכלי זהב. מצינו בגמרא ובמפרשים כמה טעמים 
על שהיו ישראל רשאים לשאול כלי כסף וזהב ולא היו צריכים להחזירם 
להם. בגמרא (ססדרץ 5.) אמרו, שפעם אחת באו בני מצרים לדון עם ישראל 
לפני אלכסנדרוס מוקדון, שיתנו להם את הכסף והזהב שנטלו מהם, והשיבם 
גביהא בן פסיסא שלדבריהם יוכלו ישראל לתבוע שכר עבודה של ששים ריבוא 
שנשתעבדו במצרים. ומבואר מדברי הגמרא שהיה זה חילוף עבודת ישראל 
במצריםלשי. 
ורבינו בחיי (פמות = 0 פירש על דרך זו, ששאלה זו אינה על מנת להחזיר 
כדרך שאילת כלים, אלא הקב"ה צוה שישאלו מהם במתנה, והקב"ה 
יתן להם חן בעיני המצרים ויתנו להם. ואין זו גניבת דעת שיצוה בה הקב"ה 
ח"ו, שהיה הדבר מותר להם, שהרי העבודה שעשו להם אין לה ערך ואין לשכר 
המלאכה ולשויה סוף ותכלית, והלא דין תורה הוא בעבד שעבד את אדוניו 
שבע שנים שהוא חייב בהענקה, שנאמר (לנליס עו יג-יל) 'וכי תשלחנו חפשי מעמך 
לא תשלחנו ריקם העניק תעניק לו מצאנך ומגרנך ומיקבך', על אחת כמה וכמה 
המצרים שהיתה אצלם עבודת ישראל של רד"ו שנים. 
ובהדר זקנים ספות ₪ 0 כתב, שלא היה גזל לפי שהמצרים היו נותנים להם 
כדי למהרם לשלחם, ככתוב (פמות ינ (6) 'קומו צאו'. וכעין זה כתב 
המלבי"ם (שמות י ) שהם שאלו את הכלים על מנת להחזיר, וכיון שהמצרים 
גרשו אותם לגמרי על מנת שלא לשוב עוד, אם כן הם בעצמם מחלו על הכלים, 
אחרי שגרשו אותם על מנת שלא לשוב, וממילא לא יוכלו להביא את הכלים 
בחזרה הרי מחלו להם על הכלים. 
ובאבן עזרא (סמות ג כנ) כתב, שהקב"ה ברא הכל, והוא נתן עושר למי שירצה 
ויקחנו מידו ויתננו לאחר. ואין זה רע, שהכל שלו הוא. 
ובעיון יעקב (ל"ס ננקשס) כתב, שכל הכסף והזהב של המצרים בא להם מיוסף 
שצבר הכל בשנות השובע, ולכך היו רשאים ליטול הממון לעצמם. 
ועוד ביאר, שיוסף קנה את המצרים לעבדים, ומה שקנה עבד קנה רבו. 


מדוע לא ציוה הקב"ה למערים ליתן את ממונם במתנה לישראל 


שם. לעיל בסמוך [בענין 'הטעם שישראל שאלו ממון ממצרים ולא החזירום 
להם'] נתבאר מדברי הגמרא בסנהדרין (5) שהממון שנטלו ישראל 
ממצרים היה בשכר מה שעבדו למצריים במצרים. והקשה בדרשות הר" (ללוע 
י) ד"ס וספינו)קלז, שאם כן מדוע נצטוו לשאול ממון, והרי יכול הקב"ה לצוות 
את המצריים שיתנו לישראל ממונם, ואם לא יעשו כן יהרגם כפי שהרג בכוריהם 
במכת בכורותקע". וביאר, שמכיון שרצה הקב"ה להפרע מהמצרים מדה כנגד 
מדה ולהטביעם בים, כנגד גזירתם 'כל הבן הילוד היאורה תשליכוהו' (טפות 6 
כנ), לכן הוצרך לעשות עמם תחבולה זו, שיחשבו שדברי משה 'דרך שלשת 
ימים נלך במדבר' (פס מ כג) אינם בנבואה, אלא תחבולה עשה משה רבינו עמהם, 
ויחזקו לבם לרדוף אחרי בני ישראל, ויטבעו בים סוף. ואם היו המצרים יודעים 
שנתנו ממונם במתנה גמורה לבני ישראל, לא היה לבם משיאם לרדוף אחריהם. 
והמהרש"א (מ" ד"ס כנקעס) העיר שטעם זה מבואר כחזקוני (עמות ₪ ). 
וכתב המהרש"א עוד לדחות את עיקר הקושיא, שכיון שהקב"ה הוציא את 
ישראל באופן שהמצרים יחשבו שאחרי שלשה ימים יחזרו למצרים, ועל 
כן שלחו עמהם שליחים, הרי אם היו שואלים מהמצריים את ממונם במתנה, 
יבינו המצריים שהם נוטלים את הממון כשכר עבודתם, ואין בדעתם לחזור, 
שאם דעתם לחזור ויהיו להם עוד לעבדים, הרי יטלו מהם הכל שמה שקנה 
עבד קנה רבו. 


קעד. וכן העיר המלבי"ם (שטת ₪ כ). ‏ קעה. ולפי זה מיושבים היטב דברי רש"י, שהפסוק ובני 
ישראל עשו כדבר משה' היינו במה שאמר להם במצרים 'וישאלו איש מאת רעהו', דהיינו שבני 
ישראל עשו חסד זה עם זה על ידי שאלה, ועל ידי זה 'וישאלו ממצרים כלי כסף וגו' וה' 
נתן חן העם בעיני מצרים וישאלום'. ‏ קעו. ובבן יהוידע (פס ז"ס שוג דקדק, מדוע לא הביא 
להם תשובה מהפסוק 'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול', והיינו שכך גזר הקב"ה שיקחו את ממונם. 
ותירץ, שיש לדחות שאין הכוונה שיקחו ממון מצרים שהיו מעבידים, אלא שבישר להם שיצאו 
ברכוש גדול, שהיו מתעשרים שם מן מלאכות ומשא ומתן. ועוד יש לדחות, שהכוונה היא 
שיתנו להם בתורת שאלה על מנת להחזיר, ולא שיקחו אותו לעצמם לגמרי. ‏ קעז. הובאו 
דבריו בהכותב (עין יעקנ ד"ס כנקטס). קעח. שהרי אמרו חכמינו (ג"ק :) אל תיכנס לחצר חברך 
ליטול את שלך שלא ברשות שלא תראה עליו כגנב, אלא שבור את שיניו ואמור לו שלי אני 
נוטל. | א. בשפתי חכמים (ננם"י פס) כתב לבאר הטעם שנקרא כאן אברהם בשם 'אותו צדיק', 
מפני שכשישראל אמרו שהם רוצים לצאת אף בלא שכר, הרי זה כאילו אמרו שהם קיבלו את 


ברכות ם. - ם;: 


ביאורים 


ובעיון יעקב (ל"ס ננקטס) כתב, שעשה הקב"ה כן משום שמים גנובים' ימתקו 
לישראל, והצער של המצריים יהיה קשה ביותר, משום שהיו סבורים 
בתחילה שיחזירו להם מה ששאלו מהם. 


ט: 


ביאור הלשון 'אותו צדיק' שלפי צדקותו יטען שנשלמו שנות השעבוד 


שלא יאמר אותו צדיק. רש"י (ל"ס פותו) פירש, שהכוונה היא לאברהם אבינו. 

ובמי באר מים חיים (ד"ס דנר) הביא שהגאון ר' וואלף ראפעפורט כ"ץ דקדק 
מדוע הגמרא מכנה כך את אברהם אבינוא. ותירץ, שישראל נגאלו ממצרים קודם 
שנשלמו הארבע מאות שנה שהיו צריכים להשתעבד במצרים, והיינו שבזכות 
האבות הקדים הקב"ה את הגאולה, ולפי זה אין להם תביעה על הבטחת הרכוש, 
כיון שעדיין לא נתקיים בהם לגמרי השעבוד של ארבע מאות שנה. אמנם לפי 
מה שמבואר במדרש (פדר עולס כנס פ"ג) [והובא ברש"י (נכפפיפ טו יג)] שמנין שנות 
הגלות התחיל מלידת יצחק, הרי נתקיים בהם השעבוד ארבע מאות שנה, ויש 
להם תביעה על הרכוש שהובטח להם, אולם לפי המדרש שהקב"ה הקדים להם 
את הגאולה בזכות האבות, אם כן אין להם תביעה על הרכוש, וכמו שנתבאר, 
אלא שאברהם אבינו שהוא עניו כמו שנאמר (כטית ית ס) 'ואנוכי עפר ואפר', 
לא יתלה בזכותו אלא יאמר שהגלות התחילה מלידת יצחק, ומשום כך ראוי 
לקיים בהם גם הבטחת הרכוש. ולכך נקטה הגמרא בלשונה 'אותו צדיק', 

שמחמת צדקותו וענוותנותו יטען כן. 


כוונת הגמרא לכלול את זכותו של יוסף העדיק שממון מערים הוא רכושו 


שם. במאורי אור (ל"ס ע₪) ביאר שמה שאמרו בלשון 'אותו צדיק' הוא בשביל 

לכלול גם את יוסף הצדיק, שהוא נקרא בזוהר צדיק סתם, והקדמונים 

ביארו שעיקר רכושם של המצרים בא ממה שכנס יוסף בשנות השובע, וקנה 

את המצרים שיהיו לו לעבדים, ולכך לא היו צריכים להחזיר את ממונם ששאלו 
מהםנ. 


הטעם שאין לתלות בטענת ישראל עצמם 


שם. בפני יהושע (ד"ס :נ) דקדק מדוע תלה הדבר באמירת אותו צדיק, ולא 
תלה הדכר בישראל עצמם, שיטענו כן שהקב"ה לא קיים את ההבטחה 
שיצאו ברכוש גדול. ופירש זאת על פי מה שפירש רש"י בפסוק (שמות ינ מנ) 
יליל שמורים' שהוא אותו לילה שנדבר הקדוש ברוך הוא לאברהם בברית בין 
הבתרים, ומשהגיע אותו הזמן אפילו כהרף עין לא עיכב, ואם כן משמע שדיבר 
הקדוש ברוך הוא עם אברהם בחצי הלילה ממש, ולפי זה מבואר ששום אדם 
אחר לא היה יכול לומר 'ועבדום וענו אותם' קיים בהם, 'ואחרי כן יצאו ברכוש 
גדול' לא קיים בהם, שמנין לו שנתקיים החשבון במכוון ומצומצם, שדבר זה 
לא היה ידוע אלא לאברהם אבינו לבד. 

ובברכת דוד ((לונן, ד"ס לנר) כתב ליישב, לפי מה שאמרו להלן בסמוך שאמרו 
בני ישראל הלואי שנצא בעצמנו בלא ממון, בשביל שלא יצטרכו 

להתעכב בשביל כך במצרים, ולכך הוצרך הקב"ה לבקש מהם שימתינו עוד 
במצרים על הכסף וזהב, ולכך לא תלה הקב"ה טענה זו בישראל, כיון שהם 
רצו למחול על הרכוש, ורק משום אמירת אותו צדיק הוצרך לבקש מהם 

שיתעכבו וישאלו ממון ממצרים. 


איך שייך החשש אעל אברהם אביגו שעמד בעשר נסיונות 


שם. בוכות ישראל (עסר 5ס5תות, מעככת ט פות סו) הביא שהרה"ק רכי חיים מצאנז 

תמה, שהרי אברהם אבינו נתנסה בעשר נסיונות ולא הרהר אחר הקב"ה, 
ואיך יאמר כך על הקב"ה שלא קיים בהם 'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול', ובפרט 
כשהוא בעולם האמת. וכתב לבאר, על פי המבואר במדרש (נ"כ מד כ) שאמר 
לו הקב"ה לאברהם במה אתה רוצה, שירדו בניך בגיהנום או שישתעבדו בגלות, 
ואברהם אבינו בירר את הגלויות לבניו. וזהו שאמרו 'שלא יאמר', שהעולם לא 
יאמרו על 'אותו צדיק', שאת מה שבירר להם שיעבידו ויענו אותם קיים בהם, 


הממון שהובטח להם. אולם אברהם אבינו לא אמר שנשתלם מה שהובטח לו, ועדיין צריך 
הקב"ה לקיים הבטחת 'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול'. ומבואר בגמרא ((ילמס כד) שהמדיר את 
חבירו שלא יהנה ממנו אם לא יתן לבנו כור של חטים ושתי חביות יין, חכמים אומרים שיכול 
להתיר נדרו שלא על פי חכם, על ידי שיאמר 'הריני כאילו התקבלתי'. וכתב הר"ן (פס ד"ס סה 
שדווקא בבנים הסמוכים על שלחן אביהם מועילה אמירת אביהם 'כאילו התקבלתי', אבל אם 
הם אוכלים משל עצמם צריך שהבנים עצמם יאמרו 'הרי אנו כאילו התקבלנו'. ולפי שאנו 
אוכלים בזכות האבות אברהם יצחק ויעקב, והם מצטערים בצערנו ושמחים בשמחתנו, לכן אמרו 
בגמרא ש'אותו צדיק' כלומר צדיק יסוד העולם, הוא אברהם אבינו שכל העולם נשען על זכותו, 
לא יאמר שלא נתקיים 'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול', שהרי הוא לא אמר שכאילו הוא קיבל 
כבר את רכוש מצרים. ב. ועיי"ש עוד מה שביאר לפי זה מה שאמרו להלן בסמוך שעשאוה 
כמצודה שאין בה דגן או כמצולה שאין בה דגים. וראה בעיון יעקב (ל"ס כנקשס) שכתב טעם זה 
על שהותר להם ליקח הרכוש ממצרים. 


ילקוט 


כלומר שבירר להם כן, וההבטחה ואחרי כן יצאו ברכוש גדול לא קיים הקב"ה 
בהם, ולכך הזהירם הקב"ה שישאלו ממצרים כלי כסף וזהב. 


מהעיווי לומר 'באזני העם' יש ללמוד שהכלים ששאלו יהיו לקיום הבטחת הרכוש 


שלא יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אותם קיים בהם ואחרי כן יצאו 

ברכוש גדול לא קיים בהם. בעיון יעקב (על עין שקנ ד"ס ענ) ביאר, 
שדרשו כן מלשון הפסוק 'באזני העם', שמשמעותו היא שלא יאמר כן בפרהסיא 
בפני המצרים, והרי לכאורה היה ראוי לומר כן בפרהסיא. אלא משום שכוונת 
שאילת הכלים היתה על דעת שלא להחזירם ושבזה תתקיים ההבטחה שיצאו 
ברכוש גדול, לכך ציוהו הקב"ה שיאמר כן רק באזני העם ולא בפרהסיא, שאם 
יבינו המצריים שאין בדעתם להחזיר להם את הכלים לא ירצו להשאילם 

לישראל. 


כיון שנשתעבדו מקצת מארבע מאות שנה אי אפשר שלא לקיים הבטחת הרכוש 


שם. בפרשת דרכים (למץ ס ד"ס מעפס) דקדק, מדוע הוצרך הטעם שלא יאמר 

אותו צדיק ואחרי כן יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם, והרי כיון שהקב"ה 
הבטיחו לאברהם צריך הוא לקיים הבטחתו:. ועוד יש לדקדק, מדוע אמרו בדברי 
אברהם 'ועבדום וענו אותם קיים בהם', שלכאורה עיקר תרעומתו תהא רק על 
ש'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם'. ותירץ, שבודאי אברהם אבינו 
ידע שהבטחת ואחרי כן יצאו ברכוש גדול' היתה בתנאי שישתעבדו במצרים 
ארבע מאות שנה וככתוב 'ועבדום וענו אותם ארבע מאות שנה', אך תלונתו 
של אברהם היא ש'ועבדום וענו אותם' קיים בהם, שאע"פ שלא נשתעבדו ארבע 
מאות שנה לפי שדילג על הקץ, מכל מקום כבר קיים קצת 'ועבדום וענו אותם', 
ולעומת זה את ההבטחה 'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול' לא קיים בהם כלל. ולכך 
הוצרך הקב"ה לחלות פני משה שישאלו ישראל כלי כסף וכלי זהב כדי שלא 

יהיה לו לאותו צדיק אפילו תרעומת דברים. 


משום קיום הבטחת הרכוש ביקשם שיקחו גם שכר עבודתם 


שם. בפרשת דרכים (עס ז"ס עס מדט) ביאר דברי הגמרא בהקדם מה שיש 
להקשות שמדברי הגמרא מבואר שהבטחת הקב"ה לאברהם 'ואחרי כן 

יצאו ברכוש גדול' נתקיימה במה ששאלו ממצרים כלי כסף וזהב, אולם בילקוט 
שמעוני (שמות רמו ל) אמרו שבמה שנטלו את ממונם של המצרים על ים סוף, 
נתקיימה הבטחה זו, וקשה שהרי כבר קיים הקב"ה הבטחתו במה ששאלו 
ממצרים כלי כסף וזהב. ויש לומר שלעולם ההבטחה נתקיימה במה נטלו 
מהמצרים על הים, אבל מה שלקחו ממצרים כלי כסף וכלי זהב היו חלף 
עבודתם, ואינו מה שהבטיח הקב"ה שיצאו ברכוש גדול, שהרי לזה אין צריך 
הבטחה כיון שראוי שישלמו לישראל שכר עבודתם, אלא ההבטחה היא שמלבד 
מה שלקחו שכר עבודתם, יוסיף ה' להעניש את המצרים בשביל מה שנשתעבדו 
בישראל בעל כרחם בגופם ובממונם, וזהו שאמר ה' לאברהם (ככ6קיפ עו יד) 'וגם 
את הגוי אשר יעבודו דן אנכי ואחרי כן יצאו ברכש גדול', שהוא עונש למצרים 

על מה שהרעו לישראל. 

ואמנם מן הדין הגמור לא היו חייבים המצרים לשלם להם שכר עבודתם, לפי 
שהיו רשעים כמבואר בילקוט שמעוני (לנכיס כמ פפכס) ולא היו מבטלים 

אותם ממלאכת רבם, דהיינו מקיום המצוות', אלא שאם לא היו זוכים לשאול 
ממצרים כלי כסף וזהב, ורק אחר כך היו זוכים בביזת פי החירות, אם כן כיון 
שאברהם אבינו לא ידע שישראל לא היו עושים רצונו של מקום במצרים, יטען 
ויאמר ש'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול' לא קיים בהם, לפי שיאמר שמה שזכו 
בביזת פי החירות הוא בשביל שכר פעולתם, ולכך ביקש הקב"ה שישאלו כלי 
כסף וכלי זהב ויקחו שכר פעולתם, שכשיבואו לפני פי החירות יקיים הקב"ה 
את ההבטחה שיצאו ברכוש גדול, שאם לא ישאלו במצרים כלים מהם, יאמר 
אותו צדיק שהביזה על הים היא שכר עבודתם, ונמצא שאת ההבטחה 'ואחרי 

כן יצאו ברכוש גדול' לא קיים בהםה. 


₪ ו ו 0 
הקב"ה עיום לשאול הרבה ממון ובגדים ממערים בשביל שיצאו ברכוש גדול 


שם. בורע יעקב (גינפנורג, (עיל ע"6 ד"ס דנכ) ביאר', שהרי חילוק יש בין שני בני 

אדם השואלים מן העשיר. א. שאין לו מורך בלבו שמא לא ירצה העשיר 
לשאול לו, ומתחיל לבקש מאת העשיר להשאילו. ב. שיש לו מורך בלבו וממתין 
עד שהעשיר מבקש ממנו שרוצה להשאילו. והחילוק ביניהם הוא שהראשון 
מבקש מהעשיר כל מה שנצרך לו בין לו ולאשתו ולבני ביתו בין כלי כסף 


גג ראה פרדס יוסף טפופ ל כ ות כג) שהאריך להביא תירוצי האחרונים בזה. ד. ומבואר בבבא קמא 
(פ.) שהתוקף בעבדו של חברו אם מבטל אותו ממלאכת רבו חייב, אך אם אינו מבטל אותו ממלאכת 
רבו פטור, אף שהעבד נכחש על ידי המלאכה. ולכך אם היו המצריס מבטלים את ישראל מהמצוות 
היו צריכים לשלם להם על עבודתם, אבל כיון שהיו רשעים, לא היה עליהם חיוב לשלם לישראל. 
ה. ונראה כוונתו, שלפי פירושו מיושב מה שדקדק בתחילת דבריו מדוע אמרו בדברי אברהם 'ועבדום 


ברכות ט: 


ביאורים 


קעט 


וזהב ושמלות כל מחסורו, אבל השני אינו שואל אלא מה שהעשיר שואלו, והרי 
אין העשיר יודע את כל מחסורו ולכן לא משאילו אלא את הכלים הידועים לו 
בלבד. והקב"ה רצה שינצלו את מצרים כמצולה שאין בה דגים, והיינו שהם 
יתחילו ממצרים לשאול מהם כל הצורך להם ולפרט כל מחסורם שלהם ושל 
בניהם ושל בנותיהם בין בכלי כסף וזהב ובין שמלותז. 
ועל זה אמר הכתוב (שמות יכ ₪) בני ישראל עשו כדבר משה', שהחשובים 
שהאמינו ושמו ביטחונם בה' עשו כדבר משה 'וישאלו ממצרים' כל 
מחסורם 'כלי כסף וכלי זהב ושמלות'. אמנם העם הפחותים ייראו ממצרים 
לשאול מהם ולבקש מהם שישאילו להם, שחששו שמא ירדפו אחריהם, והוצרך 
הקב"ה ליתן חן 'העם' בעיני מצרים וישאילום, כלומר שהמצרים התחילו עמהם 
ולדבר על ליבם שישאלו גם מאתם. אמנם מכל מקום אלמלא הזהירו אותם, 
הרי אף אם היו המצרים רוצים לשאול להם, לא היו הפחותים רוצים לשאול 
מהם מחמת אימה, ועל זה הוצרך להזהירם על ידי משה שלכל הפחות אם 
ירצה המצרי להשאילם, לא יסרבו לשאול מהם. ומשום כך עיקר הבקשה בפסוק 
במובא בסוגייתנו היא שידבר באזני 'העם', שהם הפחותים". וזהו בשביל שלא 
יאמר אותו צדיק שלא קוים בהם הבטחת הרכוש, שאם לא כן לא היה צריך 
להזהיר את הפחותים, כיון שהבטחת הקב"ה תתקיים בחשובים שבהם שהם 
המאמינים בהבטחתו, וההבטחה לא היתה בפרט לכל יחיד ויחיד אלא בדרך 
כלל, אבל טענת אברהם אבינו היא מה נשתנו הפחותים מהחשובים, שמאחר 
שעבדום וענו אותם קיים בהם כמו החשובים, ראוי לקיים בהם גם שאחרי כן 
יצאו ברכוש גדול, בשביל שכר העבודה. 

וכתב עוד, שאמנם רצונו של הקב"ה היה לקיים את הבטחת הרכוש בדרך 
שאלה ממצרים, כדי שאחר כך יהפך לבם לרדוף אחריהם כדי לקיים גם 

ביזת ים סוף, אבל מכל מקום לא יכול היה להשיב את פני אוהבו אברהם 

ריקם, ולכן הקדים באזהרה זול. 


עיקר קיום ההבטחה שיעאו ברכוש גדול היה על ידי ביזת הים 


שם. במאור ושמש (פרי גפ ד"ס דנר נ) הביא מה שביארו המפרשים, שאף שביזת 
הים היתה הרבה יותר מביזת מצרים, ואם כן בביזת הים יראה אותו צדיק 
שקיים בהם ואחרי כן יצאו ברכוש גדול', מכל מקום אם לא היו שואלים כלום 
ממצרים, יהיה לאותו צדיק צער ממצרים עד שעת קריעת ים סוף. וכתב שתירוץ 
זה דחוק הוא, שהרי זמן מועט היה מצאתם עד קריעת ים סוף. ועוד דקדק, 
= היו בטוחים אם ישאר להם מה ששאלו, פן ירדפו אחריהם. 
ולכך ביאר על פי מה שכתב רש"י (טמות יד ס), שעיקר מה שצעקו המצרים (נות 
ילס 'מה זאת עשינו כי שלחנו את ישראל' היה בשביל ממונם שהשאילום, 
ולכן נצטוו לשאול ממון ממצרים, בשביל שיתנו לב לרדוף אחריהם להציל את 
ממונם, ועל ידי זה יהיה לישראל ביזת הים, אבל בלא זה לא היו רודפים 
אחריהם ומוסרים את נפשם. ולכן ביקש הקב"ה ממשה להזהירם על כך, שעל 
ידי כן יבואו לידי ביזת הים, שהוא רכוש גדול יותר מביזת מצרים. 


ביאור הטעם 'שלא יאמר אותו צדיק' על פי משל 


שם. במשלי יעקב (לסמגיד מדוננ, פר' נ6) כתב לבאר דברי הגמרא על פי משל 
בשני דרכים: א. פעם אחת נלחמו שני מלכים ורבים היו החללים משני 
הצדדים, עד שנועצו לחפור בור גדול בין שני המחנות, ולבחור שני גיבורים 
משני הצדדים שיפילו האחד את השני לבור ויגיע הניצחון למלכו, ויעשו כן, 
והנה אחז גיבור אחד את השני על זרועותיו להפילו הבורה, וישמחו כבר כל 
החיילים של מלכו על הניצחון, ויריעו תרועה גדולה, אבל פתאום התגבר עליו 
הגיבור השני ויפילהו הבורה, אז נגש אליו המלך ויודה לו על הניצחון, אבל 
התרעם עליו על שנתן לשני להחזיק בו להרימו ולשאת אותו על כתפו עד שפת 
הבור, שכשראה המלך שעלול גיבור זה לפול לבור נבהל מאוד מכך. 
כך אמר הקב"ה, שאף שביזת הים היתה גדולה מביזת מצרים, ואם כן אפשר 
היה שתתקיים ההבטחה בביזת הים בלבד, ולא יצטרכו ישראל לשאול ממון 
ממצרים, אלא שאם יצאו ממצרים בלא ממון יחשוב אותו צדיק שלא תתקיים 
בהם הבטחה זו, ולכן ציום הקב"ה שישאלו כלים מהמצרים. 
ב. משל לאחד שעלה בדעתו להיות טבח ולחלק את המנות בסעודת אנשים, 
וכדי ללמוד הדבר שאל מאותם הרגילים לבוא על כל סעודה שיגידו לו סדר 
וקדימת המאכלים איזה מהם עולה ראשון על השולחן ואיזה הבא אחרון, והגידו 
לו שבראשונה נותנים דגים ואחר כך צלי עם חזרת, ויהי בעיר איזה סעודה 


וענו אותם קיים בהם', והיינו שהתשלום על שכר עבודתם, נתקיים בהם, אבל ההבטחה שיצאו ברכוש 
גדול לא נתקיימה בהם. | ו עיין שם מה שהקדים לדקדק בלשון הפסוקים בענין זה. | ז וזהו 
פירוש הפסוק (פמות ג כנ) 'ושמתם על בניכם ועל בנותיכם', שלא די שישאלו לנפשם, אלא שישאלו 
גס בשביל בניהם ובנותיהם, ועל ידי כן 'ונצלתם את מצרים'. ח. ומשום כך לא הזכיר בפסוק זה 
יושמלות'. ט. וראה עוד בזרע יעקב (גיעטורג, פר כל ד"ס דנר) בביאור דברי הגמרא בכמה אופנים. 


קפ ילקוט 


והוא בא ועומד לפניהם להושיט להם המאכלים, וכיון שהיו שם קרואים הרבה, 
היו מסובים על שתי שלחנות זה מול זה, ובהגישו לפניהם את הדגים לקח 
בידו שני קערות דגים, והניחם אחד על שלחן זה והשני על שלחן השני, וכשבא 
ליתן לפניהם את הצלי והחזרת, לקח כמו כן קערת הצלי בידו האחת, והקערה 
עם חזרת בידו השנית, והניח את הצלי על שלחן אחד ואת החזרת על השולחן 
השני, ויהי בעיניהם כמצחק לאמר, שאין לתת לפנינו את החזרת מאחר שלא 
נתן לפניהם את הצלי. 
והנמשל הוא, שאמנם עדיין לא הגיע זמן קיום הבטחת הרכוש גדול לגולי 
מצרים, והיה ראוי לקיים הבטחה זו כשיושלם הגלות, והיינו בדורות 
שלאחריהם, אלא שיש לטעון, שאין הדבר ראוי שגולי מצרים יאכלו את 
המרורים שהוא קושי השעבוד, ואנשי הדור האחרון יקחו חלקם ברכוש. וזהו 
שדייקו ואמרו 'כדי שלא יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אותו קיים בהם' דהיינו 
ישראל שהיו בגלות וכבר שבעה נפשם מן המרורים, 'ואחרי כן יצאו ברכוש 
גדול לא קיים בהם', דהיינו שקיים הבטחה זו בדור שלאחר מכן, שלא עמל 
בו כעמל הדור ההוא. 


אוצר החכמה| 


טענת אברהם אבינו היא שביזת הים היא על השלכת הילדים לים 


שם. בברכת אברהם (פינה, (עי? ע" ד"ס דנר) כתב, שלעולם היתה מתקיימת הבטחת 

הרכוש בביזת הים שהיתה גדולה מביזת מצרים, אלא שיש לטעון שהרכוש 
גדול ניתן לישראל על העבודה והעינוי בלבד, וביזת הים ניתנה לישראל מדה 
כנגד מדה שפרעה הוסיף על גזירת 'ועבדום וענו אותם' במה שהורה להשליך 
לים את כל הבן הילוד, וכנגד זה טבעו מצרים בים ונטלו ישראל את ממונם. 
ובשביל שאברהם אבינו לא יטען כן, ציוה הקב"ה שישאלו ממון ממצרים, 
שהבטחת הרכוש על העבודה והעינוי תתקיים תיכף ביציאתם. אמנם לולא דברי 
אותו צדיק, היה די בביזת הים לקיים בה הבטחת הרכוש, משום שרק טביעת 
המצרים היתה כנגד השלכת הילדים לים, אבל ביזת הים היתה בשביל שיצאו 

ברכוש גדול. 


דווקא ברכוש מערים תתקיים ההבטחה שיעאו ברכוש גדול 


שם. בכלי יקר (שמות ‏ ) הקשה, למה תלה הקב"ה קיום הבטחתו באמירת אותו 
צדיק, וכי בלא אמירתו לא יקיים ה' את דברו חלילה. וכתב ליישב על 

פי מה שאמרו לקמן בסמוך שהמצרים השאילו בעל כרחם של ישראל, שלא 
רצו ישראל ליטול את הממון משום משוי הדרך, ונמצא שהבטחת הקב"ה 
נתקיימה כשהראה להם מקום אשר בו יוכלו ליטול ממון ושתתקיים הבטחתו, 
ומה יש לו עוד לעשות אם המה מעצמם אינם רוצים לקבל. אלא שמכל מקום 
יש לחוש 'שלא יאמר אותו צדיק' וכו', כיון שלא ידע שישראל נמנעו מלקבל 

ממון משום המשוי. 
וכתב לבאר לשון הפסוק ואחרי כן יצאו ברכוש גדול', ש'ואחרי כן' היינו 
שכשגמרו את מלאכתם במצרים יקבלו שכר עבודתם מן המצרים, שאין 
שכירות משתלמת אלא לבסוף. ונאמר כן לאברהם, שלא יהיה עמל בעיניו על 
שנשתעבדו בהם בחנם. 
ולפי זה מבואר שאף שביכולת הקב"ה ליתן לישראל רכוש גדול מבלי שיצטרכו 
ליקח מן המצרים דרך שאלה ורמאות, מכל מקום עשה כן הקב"ה להציל 
מידם שכר עבודתם, כמבואר בסנהדרין (), ולפיכך לא היתה נחה דעתו של 
אותו צדיק בשום רכוש אלא ברכוש מצרים חלף עבודתם, שבזה יתנחם על 
העבודה הקשה אשר עובד בזרעו, וזהו שיאמר 'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול' 
לא קיים בהם. 


הבקשה שישאלו היתה להראות לאברהם שהם אינם רוצים רכוש נוסף 


שם. בפנים יפות (פפופ 6 ₪ כתב לבאר, שהרי הקב"ה יודע שלא נמצא רכוש 

גדול שיספיק לאדם לפי דרך הטבע, אלא שהקב"ה משנה את טבע 
האדם להיות שמח בחלקו ויהיה לו העבודה למותר ולמשא'*א. ולפי זה יבואר, 
שנתן להם הקב"ה שביעה והיה להם למותר ולמשא, והקב"ה הוצרך לבקש 
מהם שיקחו, וכמו שדרשו בגמרא שהשאילום בעל כרחם של ישראל, אלא 
שעדיין יש להקשות מדוע הוצרך הקב"ה ליתן להם את הרגשת השביעה קודם 
השאלה, ומתוך כך הוצרך אחר כך לבקש מהם שישאלו, ולכאורה היה לו 
להמתין בשביעה זו עד שישאלו כל מה ששאלו, ובזה תתקיים ההבטחה שיצאו 
ברכוש גדול, ואחר כן יתן להם השביעה. אלא לפי שלא היה ניכר לאברהם 
שהיה להם שביעה ולא רצו יותר, לכך הוצרך לבקש מהם שישאלו, ושאלו 

בעל כרחם". 


י. שאין אדם מת וחצי תאותו בידו (קס"ר 5 י) כמו שכתוב (שעס ₪ 0 'למה תשקלו כסף בלא 
לחם ויגיעכם בלי לשבעה' וגו', דהיינו שאין בו שביעה. יא. וכמו שמצינו שאמר הכתוב (פסכי 
גי 'והריקותי לכם ברכה עד בלי די', ודרשוהו בגמרא (פענית ט.) עד שיבלו שפתותיכם מלומר די. 
יב. ועיין שם עוד שביאר בדרך רמז על פי המבואר בזוהר (שמות נ:) שגלות מצרים היתה להוציא 


ברכות ט: 


ביאורים 


כוונת הגמרא ליתן טעם שהותר להם ליהנות ממעשה נסים 


שם. בקדושת לוי (פר' 63 ד"ס ומס ינן) כתב לבאר מה שהוצרך הקב"ה לומר 

הטעם שלא יאמר אותו צדיק כן, בהקדם מה שיש להקשות איך הותר 
להם ליקח ביזה במצרים ובים, הרי מעשה ניסים אסורים בהנאה [כמבואר בגמרא 
(פענית כד:) וברש"י (שס)], אמנם יש לתרץ שזהו דווקא למי שאין מכיר את הבורא 
אלא על ידי נסיו ונפלאותיו, שנחשב שכביכול הטריח את הקב"ה לעשות את 
הנס, לכך אסור הוא בהנאה מהנס, מה שאין כן כשמכיר הכרה האמיתית, ויודע 
שאין זה טירחא להקב"ה, שהכל ברא במאמרו, ובידו לשנותם במאמר פיו, לאיש 

כזה מותר ליהנות ממעשה ניסים. 

והרי בני ישראל במצרים ובים הכירו את אלוקותו מצד נסיו ונפלאותיו, ואם 

כן ראוי הדבר שיהיו אסורים בהנאה, ולכך בלא אמירת אותו צדיק אין 
שום קושיא על שלא ניתן להם רכוש, שהרי הם אסורים בהנאה ממנו, ואילו 
היו במדרגה גדולה היה הקב"ה נותן להם רכוש גדול. אמנם הבטחה לפדותם 
ולהוציאם ברכוש גדול היה לאברהם, שהיה בודאי מכיר הכרה אמיתית, אם כן 
מותרים בני ישראל ליהנות מממון מצרים, שהאיסור הוא דווקא כשהנס הוא 
בשביל אדם זה והוא אינו מכיר הכרה אמיתית, אבל כשעושים הנס וההבטחה 
בשביל אדם אחר והוא מכיר את הקב"ה הכרה אמיתית, מותר ליהנות מהנס. 


הבקשה שישאלו ממון בשביל שאברהם לא יהיה סבור שיצאו קודם הזמן 


שם. בנחלת יעקב (ד"ס ::6) ביאר, שעיקר קיום ההבטחה שיצאו ברכוש גדול 

היה בביזת הים, ששוב לא נתייראו ישראל שמא ירדפו מצרים אחריהם, 
אלא שאם לא היו יוצאים ממצרים עם רכוש גדול, היה אברהם אבינו סבור 
שעדיין לא הגיע הזמן שיצאו, ויצאו ישראל ממצרים שלא ברצון הקב"ה, 
ועתידים הם להענש על כך כמו שנענשו בני אפרים, ויהיה לו צער מכך, לכך 
ביקש הקב"ה שישאלו כלים ממצרים, שגם בשעת יציאתם יצאו ברכוש גדול. 


אף שלא הוצרכו לממון רב מחמת דעתם השפלה ביקש מהם שישאלו ממערים 


שם. ברברי שאול (עי! ע₪ ד"ס דנכ) ביאר, שבני ישראל היתה נפשם שפלה 

עליהם מרוב שעבודם, ולא היה בדעתם שייכות לכלי כסף וזהב, וכדרך 
איש הכפרי שלא יתאוה לבגדים יקרים ובתים וכסף, אלא שיהיה לו די צרכו 
בהרחבה, ולכך לא רצה הקב"ה לעשות נס שיקחו מהמצרים ביד חזקה בלא 
שיצטרכו לשאול, שהוא נחשב כנס שלא לצורך כיון שאין להם הבנה בזה, 
אמנם רצה הקב"ה לקיים הבטחתו שיצאו ברכוש גדול, ולכך ביקש שישאלו 
כלי כסף וזהב, ולא רצו לשאול משום שהיה להם למשא, וכמבואר להלן 
בסמוך, והיינו משום שלא היו נצרכים לזה לפי דעתם השפלה, ומכל מקום 
אברהם אבינו שהיה בתכונת נפשו אדם גדול ושר, יהיה לו לביזיון שזרעו 
יהיו עניים, ועל ידי שיראה שזה נחשב להם למשא, לא יטעון מדוע לא עשה 
להם הקב"ה נס שיקחו ממצרים ממון רב ביד חזקה, וכמו שנתבאר שהוא כנס 

שלא לצורך". 


הגם שמחמת שנטמעו במערים הוציאם קודם זמנם קיים בהם הבטחת הרכוש 


שם. בשלמה משנתו (ד"ס שנ) ביאר, שמעיקר הדין לא הוצרך הקב"ה לקיים 

הבטחתו, שההבטחה היתה שלאחר שישתעבדו ארבע מאות שנה יוציאם 
ברכוש גדול, אמנם משום שנטמעו ישראל בין הנכרים ונשתקעו בשערי הטומאה, 
הוציאם הקב"ה קודם הזמן, בשביל שלא ישתקעו בשער החמשים של שערי 
טומאה, והשלמת השנים למנין ארבע מאות היא בשאר הגלויות, והיה ראוי 
להיות שרק כשיצאו משאר הגלויות תתקיים ההבטחה שיהיה להם רכוש גדול. 
אמנם בשביל שלא יאמר אברהם שכיון שנשתעבדו בהם במקצת, היה ראוי שגם 
הבטחת הרכוש תתקיים במקצת, לפיכך ציוה אותם שישאלו ממצרים, והיינו על 

דעת להחזירם להם, וכמבואר בפסחים (קש.) שמלך מצרים נטלו מרחבעם. 


העשירים לא נשתעבדו במערים ולכך העניים שאלו ממון לקיום ההבטחה 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס כלי) ביאר, שמצינו שהיו בישראל עשירים גם בלא 

שאלת הכסף והזהב, שהרי הנשיאים הביאו נדבה למשכן אבנים טובות'"', 
ואם כן אפילו בלא שאילת הכלים היה מקיים בהם הקב"ה ההבטחה שיצאו 
ברכוש גדול, אבל כיון שהעשירים לא נשתעבדו במצרים משום שפדו עצמם 
מהשעבוד על ידי כספם, לכך יכול היה אברהם לטעון שהעניים שנשתעבדו 
למצרים לא נתקיימה הבטחת הרכוש, והוצרך הקב"ה לקיים את ההבטחה אצל 
העניים שהם נשתעבדו למצרים, והיינו על ידי שישאלו ממצרים כלי כסף וזהב. 


ניצוצות הקדושות שנפלו בחטא עץ הדעת. וראה עוד בזה בשפת אמת (פר כל, תכנ"ו ד"ס כפסוק דנר, 
מרמ"ג ד"ס נפסוק דנר). וראה עוד שם (פת"6 ד"ס נפפוק וגס) שהוסיף לבאר בזה ענין המשל שהובא 
בגמרא. | יג ועיין שם מה שהוסיף לבאר בזה המשך דברי הגמרא. ועיי"ש עוד שביאר דברי 
הגמרא באופן נוסף. יד. לכאורה יש להעיר, שאפשר שלנשיאים היו אבנים טובות מביזת הים. 


ילקוט 


כשם שנתנסו בנסיון העוני כך יש לנסותם בנסיון העושר 


שם. בישועות מלכו (קריפ פרגע, (יקועי תולס פר' כ) ביאר, שגלות מצרים היתה לנסות 
את ישראל אם הם ראויים לקבל את התורה ולהיות הנבחרים מכל העמים, 
והיינו נסיון העוני, ועמדו בנסיון ונגאלו בשכר שלא שינו שמם לבושם ולשונם, 
וכשיצאו ממצרים היה ראוי לנסותם בנסיון העושר, והרי ששה חדשים קודם 
שיצאו ממצרים נתבטל מהם השעבודטי, והיה להם בזה נסיון שלא לצאת 
למדבר, וכן הרכוש גדול שניתן להם היה לנסיון העושר, וזו היתה טענת אברהם 
אבינו שכשם שנתנסו בנסיון העוני, כך יש לנסותם בנסיון העושרט. 


ביאור הסוגיא לפי מה שכוונת הכתוב היא ליעיאה ברכוש גדול רוחני וגשמי 


שם. בצפנת פענח (לנעל פו(דות שקנ יוסף, פר' כט(ס ד"ס כדי (נסר) ביאר", על פי המבואר 
בכתבי האר"י שמה שנאמר (טכות ינ 00 'וינצלו את מצרים' הוא סוד בירור 
ניצוצותיוכו,, שהוא רכוש גדול שהבטיח הקב"ה לאברהם 'ואחרי כן יצאו ברכוש 
גדול'. אמנם אין מקרא יוצא מידי פשוטו שיצאו ברכוש גדול בגשמי וברוחני, 
והעיקר הוא הרוחני, והגשמי הוא על ההך השאלה, שהוא מושאל מתואר הרוחני 
על בירור הניצוצין. 
ובזה יובן מה שאמר דבר נא באזני העם', שנקט בדבריו 'אזני העם' לרמוז 
שלשמע אוזן ישמעו ויבינו שני פירושים, בגשמי וברוחני, שהיא מכונה 
לשמיעת שני אזנים, אוזן ימין ישמע ויבין הרוחני, ואוזן השמאל יבין הגשמייח, 
ומה שאמר 'וישאלו כלי כסף' וגו', היינו שביזת מצרים כסף וזהב ממש כפשוטו, 
הוא רק על דרך 'השאלה' מענין הרכוש הרוחני, אבל העיקר הוא על בירור 
ניצוצות שזהו הבטחה שיצאו ברכוש גדול. אך כדי שלא יאמר אותו צדיק וכו', 
לכך בבקשה מהם שיקיימו היציאה ברכוש גדול גם בגשמי, נוסף על הרוחני 
העיקר שכבר נתקיים. 


ונפלה אבן אחת או הרבה בעמקי מצולה, ולאהבת האבן הטוב שלח בניו 
שמה להעלותה, ויש בזה ג' סוגים: א. חכם שטרח ויגע ומצא האבן הטוב ושב 
אל אביו בשלום. ב. שאמר הלואי שיצא בעצמו מעמקי מצולה. ג. שנשאר 
בעמקי מצולה. והנמשל הוא שרצה השם יתברך שיהיו ישראל מהסוג הראשון, 
והם השיבו הלואי שנצא בעצמנו בלא בירור ניצוצות, שלא יהיו מסוג ג' 
להישאר ח"ו בעמקי מצולה, ובאמת כמעט שנשתקעו בחמשים שערי טומאה, 
ולזה אמרו הלואי שנצא בעצמנו מיד, משל לאחד שהיה חבוש ואמרו למחר 
מוציאים אותך עם רכוש ואמר הלואי שיצא מיד בלי רכוש. 
ומה שדרשו 'וישאילום' בעל כרחם של מצרים, הוא הרכוש הרוחני שהוציאו מהם 
את הניצוצות, והסובר שכוונת הכתוב היא בעל כרחם של ישראל משום 
משאוי, הוא רכוש הגשמי, ולא נחלקו האמוראים אלא שני הפירושים אמת הם. 
וכן הסובר ש'וינצלו את מצרים' היינו שעשאוה כמצודה שאין בה דגן, הוא 
רכוש הגשמי, והסובר שעשאוה כמצולה שאין בה דגים הוא רכוש הרוחני, 
שביררו מעמקי מצולה והקליפה, ושניהם אחת. 


מנין דרשו את תשובת בני ישראל /ולואי שנעא בעעמנו 


אמרו לו ולואי שנצא בעצמנו. במגיד תעלומה (ליס פֿמכו) דקדק מנין דרשו כן 

שאמרו ישראל כך. וביאר, שבפסוק (פמות = ג) נאמר 'ויתן ה' את חן העם 
בעיני מצרים גם האיש משה' וגו', והרי משמעות הפסוק היא שנתינת החן בעיני 
העם היה בשביל שמיד לאחר אמירת בקשה לישראל ישאלו את הכלים ממצרים, 
ואע"פ כן לא שאלו ישראל מהם מיד, ורק לאחר מכן בליל הגאולה נאמר (עס 
יכ (ס-נ) 'ובני ישראל עשו כדבר משה וישאלו ממצרים וגו' וה' נתן את חן העם 
בעיני מצרים', אף שכבר תן' ה' את חן העם קודם לכן, ומזה יש ללמוד 
שקודם לכן לא רצו ישראל להתעסק בשאילת הכלים, משום שאמרו ולואי שנצא 

בעצמנו. 
ועוד ביאר, שדרשו כך ממה שהוצרך הקב"ה לומר למשה רבינו שיבקש מהם 
בקשה זו, ומשמע שלא נטה לבם לדבר זה. 


משום שהקטינו עעמם חששו שמשום הממון יעא שכרם בהפסדם 


משל לאדם שהיה חבוש כבית האסורים והיו אומרים לו בני אדם 
מוציאין אותך למחר מבית האפורין ונותנין לך ממון הרבה ואומר 


טו. עיין שם שהביא כמה ראיות לדבריו. | טז. וכעין זה כתב בתורת משה השלם (לסמתס סופר, פכי 
כל סוף ד"ס לנר - סעני). יז. בהקדם מה שיש להקשות מהו 'באזני העם' וגו', ועוד, למה דרך שאלה 
בזזו כסף מצרים, ועוד, מדוע אמר הקב"ה הטעם שלא יאמר אותו צדיק וכו', הרי בלא זה צריך 
לקיים את הבטחתו, ועוד, מהו זה שאמרו הלואי שנצא בעצמנו, וכי לא האמינו, הרי כתוב (שמום 
ד 6) 'ויאמן העם'. יח. וכמו שכתב בעוללות אפרים (מפֹֿמר ש) שהדין שסומא באחת מעיניו פטור 
מעולת ראייה (סגיגס כ.), היינו הרואה הפירוש הפשוט בתורה ולא הרוחני, והיינו שהוא סומא באחת 
מעיניו. ‏ יט. בשפתי חכמים (ד"ס פט6) כתב, שאין לפרש שבני ישראל אמרו למשה רבינו משל 
זה, אלא הגמרא הביאה משל זה כדי להבהיר את טענתם של בני ישראל. ועיין שם עוד (ד"ס 9דס) 
מה שדקדק שבמשל מובא 'אומרים' בלשון רבים מה שאין כן בנמשל אמר כן משה רבינו שהוא 
יחיד, וביאר שהוא בדרך קל וחומר. :. וביאר, שאמנם להסובר להלן בסמוך שהמצרים השאילום 


ברכות ט: 


ביאורים 


קפא 


להם בבקשה מכם הוציאוני היום ואיני מבקש כלום". בתאוה לעינים (פות 
) הקשה, מדוע הוצרכה הגמרא להביא משל, והלא יש לבאר כן בפשיטות בלא 
משל. וביאר, שלכאורה יש לתמוה על ישראל שבאותו הדור איך אמרו הלואי 
נצא מעצמנו, וכי ח"ו היו מקטני אמנה. ועל זה הביא את המשל, שאדרבה 
משום ענוה יתירה אמרו כן, שהקטינו את עצמם ואמרו שהרי משום שהיינו 
חייבים להקב"ה לכך הגלנו למצרים, ואם נצא עם ממון, יצא שכרינו בהפסדנו, 
ואנו חוששים שתהיה לרעה, שעל ידי הרכוש שנוציא יתנכה הטורח שהיה לנו 
בגלות. ועל זה אמרו הלואי שנצא בעצמנו, שלא מחוסר אמונה אמרו כן, אלא 
שרצו לְהַיות מנוקים מעון, וזהו כשיצאו בלא הממון. וענין זה נלמד מהמשל 
שאם יצא מבית האסורים ויתנו לו ממון, יאמר רבו לעולם שעדיין לא נתכפר 
לו העון, ולכך אמר שרוצה לצאת בעצמו בלי הממון. 


עד קריעת ים סוף לא נשתחררו לגמרי מחמת הממון של מערים שבידם 


שם. הצל"ח (ד"ס מס דקדק, שלכאורה אין המשל דומה לנמשל, שהרי לא 
נתאחרה יציאת ישראל ממצרים בשביל הרכוש, שבשלמא אם היה אומר 
שישראל השיבו ולואי שנצא 'מיד' ונצא בעצמנו, היה דומה לנמשל, אבל כיון 
שסתם אמרו ישראל הלואי שנצא בעצמנו, אין זה דומה לנמשל<. 
וביאר, שכשיצאו ישראל ממצרים לא שחררום מצרים בהחלט, שהרי אמרו 
שילכו דרך שלושה ימים, ובודאי שגם אם בשעת יציאה היו ישראל 
מבקשים שישתחררו לגמרי ולא יחזרו עוד, היו פרעה ומצרים מסכימים מפני 
מורא המכה, שהרי אמרו (שמות יכ (ג) 'כולנו מתים', ואמנם טעמו של הקב"ה 
שציוה להם שיאמרו 'דרך שלשת ימים', היה כדי שיקוים 'ואחרי כן יצאו ברכוש 
גדול', שאם היו אומרים שיוצאים על מנת שלא לשוב עוד שמה, לא שייך 
לבקש שישאילום כלי כסף וזהב ושמלות, ולכך ציוה הקב"ה שיאמרו שיוצאים 
רק לזמן ג' ימים, ובאמת בעבור זה רדף פרעה אחריהם ולא נשתחררו ישראל 
לגמרי עד קריעת ים סוף, ולפי זה מבואר שהמשל דומה לנמשל, שישראל אמרו 
הלואי שנצא בעצמנו בלי שום רכוש, ומתוך כך נוכל לצאת תיכף בתורת חירות 
גמור, שלא ירדפו המצרים אחריהם. 


מנין דרשו שההשאלה היתה בעל כרחם 


וישאלום א"ר אמי מלמד שהשאילום בעל כרחם. המהרש"א (פ" ז"ס 
ססספי(וס) | הביא שבמכילתא (עמופ ינ (ס) דרשו, למה הוסיף לומר 
'וישאילום', אלא מה שלא שאלו היו משאילים אותם, הוא אומר תן לי חפץ, 
והוא אומר טול לך ואחר כיוצא בוכא. 

ומבואר מפשטות דברי המכילתא שדרשו כן מייתור תיבת 'וישאילום'כנ, והעיר 
המהרש"א, שקצת דוחק לדרוש מייתור התיבה שהיתה ההשאלה בעל 

כרחם. לכך פירש, שממה שכתבה התורה 'וישאילום' במ"ם, משמע שהיתה 
ההשאלה בעל כרחם, שהאחד הכריח את חבירו לשאול לו את ממונו, ונחלקו 
האמוראים האם המצרים הכריחו את ישראל או שישראל הכריחו את המצרים. 

ושוב כתב, שיש לפרש כן גם בדברי המכילתא. 


ביאור מחלוקת האמוראים האם ראוי להשתמש בעבודה זרה שביטלו נכרי 


איכא דאמרי בעל כרחם דמצרים ואיכא דאמרי בעל כרחם דישראליי. 
באש דת (%יפנדלי, פר' וו ד"ס ונה יתנפכ) דקדק, איך יתכן לקרוא ללקיחה 
בעל כרחו של הנותן 'השאלה'. ועוד, למה הוצרכו לזה שתהיה ההשאלה בעל 
כרחם. וכתב ליישב, על פי המבואר בילקוט שמעוני (5 כמו קפו) שהשמלות היו 
חביבים עליהם ביותריי, לכך הוכרחו ליטלם מהם בהשאלה, אבל הוצרך 
שההשאלה תהא בעל כרחם, שכיון שהשמלות היו כלי עבודה זרה שלהם, הרי 
אין ישראל מבטל עבודה זרה של גוי, ודווקא הגוי מבטל את שלו אפילו בעל 
כרחו, והיינו מה שנטלום בעל כרחם, שהכריחום לבטלם מעבודה זרה, וכמו 
שכתב הרמב"ן (נרקית ₪ ד) לגבי השמלות שנטלו מאנשי שכם:ה. 
והסובר שהיה בעל כרחם של ישראל חולק על טעם זה, משום שמצינו אצל 
יעקב אבינו שציוה להסיר את השמלות אף שאנשי שכם בטלום, בשביל 
שיהיו ראויים לעבוד את ה' ולהקריב לפניו קרבן?', ואם כן אין מסתבר לומר 
שכשישראל הלכו להקריב קרבנות נטלו עמם ממון של עבודה זרה שנתבטלה. 


בעל כרחם של ישראל, שמשום המשא לא רצו לשאול מהם, הרי מיושב שלא רצו להתעכב עם 
שאילת הכלים מפני המשא. כא. ודברי המכילתא הם כהסובר שהשאילום בעל כרחם של ישראל, 
ומשום משוי, כמבואר בגמרא לקמן בסמוך. | כב. וכן הוא במזרחי (כ"ס, פמות ע (ה), שהיה די 
לומר 'וה' נתן את חן העם וינצלו את מצרים', מה תלמוד לומר 'וישאילום', שאף מה שלא שאלו 
נתנו להם. | כג. המלבי"ם שמת 2 ₪) ביאר, שלפי הסובר שהכוונה היא בעל כרחם של מצרים, 
אם כן משמעות ה'הפעיל' שבפסוק היא על מצרים, שישראל הכריחום להשאיל, ולפי הסובר 
שהכוונה היא בעל כרחם של ישראל אם כן המשמעות 'הפעיל' נאמרה על ישראל, שהמצרים 
השאילום בעל כרחם של ישראל. | כד. שהיו סימן לאבות, שלקחו אבותיהם שמלות מאנשי שכם. 
כה. ויש להעיר שבמכילתא דרבי ישמעאל (3? מקכתb‏ דפפס5 פי"ג) דרשו מ'וינצלו את מצרים' מלמד 
שעבודה זרה שלהם ניתכת ובטלה וחזרה לתחילה. ‏ כו. כמו שכתב הרמב"ן (נלפפית ‏ . וראה 


ילקוט 


קפב 


לכך פירש שלעולם ישראל עצמם לא היו רוצים ליטול ממון כזה ממצרים, 
ומשום ההבטחה שיצאו הרכוש גדול הוכרחו ליטול ממצרים. 


מחלוקת האמוראים היא האם לבסוף נתרעו ישראל לשאול ממון מהמערים 


שם. בחושב מחשבות (נכי עמטפל כיקי, סנק נוי כגדי סט ד"ס לנר) ביאר, שבתחילה סרבו 
ישראל לשאול מהמצרים, משום שהיו סבורים שאין הדבר הגון לגזלם, 
והשיבם הקב"ה שהממון של המצרים שייך לישראל, שבשבילם הכניס הקב"ה 
את ממון כל העולם למצרים בשנות הרעב, בשביל לקיים את ההבטחה שיצאו 
ברכוש גדול. 

ומשום שבתחילה סרבו לשאול מהמצרים, לכך נחלקו אמוראים בזה, שיש 
שסובר שנתרצו אחר כך ליקח את הממון ההוא ברצון לבם בעל כרחם 

של מצרים, הואיל ומכל מקום היו צריכים להתעכב שם עד אור הבוקר כפי 
שציום הקב"ה, ויש שסובר שנטלוהו בעל כרחם של ישראל, שהם נחפזו על 

הצלת גופם ולא היו חפצים לטרוח על הממוזכז. 


האמוראים נחלקו בטעם שלא החזירו ישראל למערים את ממונם 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס מנמד) ביאר ענין מחלוקתם, לפי מה שמצינו שני טעמים 

במה שלא החזירו ישראל למצרים את הממון שנטלו מהם, שבסנהדרין 
(65.) מבואר, שהיו המצרים חייבים לשלם לישראל שכר עבודתם. ועוד, שהיו 
המצרים חייבים הרבה חובות לישראל, וגם הוצרכו להשאיר במצרים בתים 
וקרקעות ושאר חפצים כבדים, ונטלום המצרים חילוף הכלי כסף וזהב שלהם 

שביד ישראל. 

ויש לבאר שהסובר שהשאילו בעל כרחם של מצרים, היינו שהיה להם לשלם 

שכר עבודתם ולא פרעוהו ברצון, וגבו מהם בעל כרחם. ולהסובר שהיה 
בעל כרחם של ישראל, היינו שהניחו ישראל בתים ונכסים במצרים, וכיון שאדם 
רוצה בקב שלו יותר מתשעה קבין של חבירו (נ"פ ₪.), היה יותר נוח להם 
לישראל שיטלו את ממונם עמם, ואם כן היתה ההשאלה בעל כרחם של ישראל. 


כיעד היתה ההשאלה בעל כרחם של מערים 


איכא דאמרי בעל כרחם דמצרים. המהרש"א (מ" ל"ס נעל כנמס) הביא דברי 
המכילתא [ראה מכילתא דרבי ישמעאל (3? מסכתb‏ דפסס פי"ג)] שרוח הקודש 

שרתה והיו אומרים השאילני כליך המונח במקום זה, והמצרי היה מוציאו בעל 

כרחו ונותנו לו. 

ובבכור שור (ד"ס נעל כנפס) הביא דברי רש"י (סמות י כנ) שהקב"ה הביא חושך 
על מצרים, בשביל שיחפשו ישראל ויראו את כליהם, וכשיצאו והיו 

שואלים מהן והיו אומרים אין בידינו כלום, אומר לו הישראל אני ראיתיו בביתך 

ובמקום פלוני הוא?ח, והיינו השאלה בעל כרחם. 


הכלים ששאלו היו לתשלומי שכר עבודתם מדין תפיסה מהנתבע 


שם. בפנים יפות (נרפטית עו יג) כתב לבאר, בהקדם מה שיש להבין למה ציוה 
ה' לשאול כלים מהמצרים, הלא היו יכולים ליקח בחזקה, אלא הענין הוא 
שהקב"ה רצה שישלמו גם על אותם שנים של קושי השיעבוד, וכמבואר בדברי 
הגמרא שלא יאמר אותו צדיק 'ועבדום וענו אותם' קיים בהם וכו', דהיינו שגם 
על אותם השנים שעינו אותם דהיינו קושי השיעבוד ישלמו להם, וכיון שאין 
חיוב מיתה וממון, שאין אדם מת ומשלם, אי אפשר לחייבם לשלם על כך, 
אמנם מבואר בבבא מציעא (5.) שמכל מקום הוא חייב לצאת ידי שמים, וגם 
לשלם ממון, והש"ך (פו"ע סי כפ סק"כ) הביא דברי הים של שלמה שכל מקום 
שיש חיוב תשלומים בשביל לצאת ידי שמים, אם תפס אין מוציאים מידו, ולכך 
ציוה הקב"ה שישאלו, ואז אין מוציאים מידם אף את שכר קושי השיעבוד, 
והיינו מה שכתוב (שמות יכ ₪) 'ובני ישראל עשו כדבר משה' שנטלו דרך שאלה, 
ואח"כ כתוב 'וינצלו', שאחר ששאלו תפסו בשכרם, והיינו מה שאמרו 'שלא 
יאמר אותו צדיק', שאף שמן הדין פטורים על ימי העינוי, מכל מקום ציוה 
הקב"ה שיקחו דרך שאלה שלא יאמר אותו הצדיק וכו', שבעיני אברהם אבינו 
חשוב היה התשלומים לבניו על עבודתם, יותר ממיתת המצרים. 


המערים השאילו השמלות מפני שהיה בהן חשש שינוי אויר ממיתת הבכורות 


ואיכא דאמרי בעל כרחם דישראל. בכלי יקר (שות ג כנ) ביאר, ששאלו את 

הכלים ממצרים לאחר מכת בכורות, והוא לאחר שהסכים פרעה 
לשלחםלט, ומכת בכורות היתה כמו חשש מגיפה, ויש חשש סכנה ליקח בגדים 
מן הבית שיש בו חשש שנוי אויר, על כן לא הוצרכו לבקש מן המצרים 
שישאילו להם בגדיהם, שמעצמם יתנו להם השמלות, בשביל שילכו במדבר 
בבגדיהם כדי שיפוח הרוח בהם, וחשש הקב"ה שמא יהיו ישראל יראים ללבוש 
את הבגדים מחמת חשש עיפוש אויר שבהם, על כן אמר (טס) 'ושמתם על בניכם 


אור החיים (נלפיפ ₪ 0, שחשש שלא היה הביטול כראוי. | כז. וראה להלן בסמוך בענין 'ביאור 
הלימוד מהפסוק ונות בית תחלק שלל' שביאר לפי דרכו את הלימוד מהפסוק (ס(ס סת יג) 'ונות 
בית תחלק שלל', וכן המחלוקת בדרש מ'וינצלו'. ‏ כח. וראה להלן בסמוך בענין 'ביאור הלימוד 


ברכות ט: 


ביאורים 


ועל בנותיכם' ולא תיראו. וכתב, שאפשר לפרש שעל זה נאמר 'וישאילום' בעל 
כרחם של ישראל, שהמצרים מעצמם השאילום. 


על ידי שהשאילום בעל כרחם הוברר שנתקיימה ההבטחה 


שם. בשפתי חכמים (ל"ס געל כנתס) ביאר הטעם שעשה הקב"ה כן שיהיה 

ההשאלה בעל כרחם, בשביל לקיים את ההבטחה 'ואחרי כן יצאו ברכוש 

גדול', מפני שעד שאין האדם מקבל מתנה בעל כרחו, אין ראיה שכבר קיבל 

כל תאוותו, אבל כשממאן להמשיך וליטול עד שצריך לתת לו בעל כרחו, יש 
ראיה שיש לו כבר די והותר, וראוי להחשיבו כ'רכוש גדולי. 


ביאור הלימוד מהפסוק 'ונות בית תחלק שללי 


מאן דאמר בעל כרחם דמצרים דכתיב ונות בית תחלק שלל, המהרש"א 
(ס"6 ד"ס נעל כרמס) ביאר, שהגם שהיה בדרך שאלה מכל מקום כיון שבעל 
כרחם שאלו, הוא נקרא 'שלל', וכמפורש במכילתא [ראה מכילתא דרבי ישמעאל 
(כ מסכת% דפסס6 פי"ג)] שרוח הקודש שרתה והיו אומרים השאילני כליך המונח 
במקום זה, והמצרי היה מוציאו בעל כרחו ונותנו לו. וכן ביאר בהגהות היעב"ץ 
(ל"ס מ"ל). 
ובזרע יעקב (גיגננורג, ד"ס מ"ד למליס) ביאר, שהלימוד מהפסוק הוא שמשמעות 
ישלל' הוא כמו ששוללים במלחמה מי שגבר ידו על חבירו, וחבירו 
רואה ושותק בעל כרחו. 
ובפני יהושע (ד"ס מ"ד נעל כיפס) פירש, שדרשו כן בגמרא משום שבפסוק הוא 
נקרא שלל, ומשמעות לשון זה הוא שהיו לוקחים שלא בטובתם של 
מצרים, שאם היו לוקחים דרך שאלה גמורה לא שייך לקרותה לשון 'שללי. 
ועוד, שבפסוק זה נזכר הלשון 'תחלק', ואם היה דרך שאלה ממש לא היה שייך 
בדין חלוקה, אלא כל אחד ואחד מישראל היה מחזיק בשלו מה ששאל כדין 
הפקעת הלוואתם של נכרים שהיא מותרת כמבואר בבבא קמא (קיג:), אלא מוכרח 
לומר שלא לקחו בתורת שאלה ממש, אלא בעל כרחם של מצריים, ואם כן 
צריך לומר שלא היו לוקחים בתורת גזל אלא בתורת שכר שיעבוד, ולכך היו 
צריכים לחלוק שוה בשוה כמו שהיה שיעבודם שוה. 
וביאר עוד, שבגמרא דרשו כוונת פסוק זה על ביזת מצרים ולא על ביזת הים, 
משום שכתוב בפרק זה (פסלס ספ ו) 'מוציא אסירים בכושרות', שהוא על 
שעת יציאתם ממצרים?. 


ביאור מחלוקת האמוראים בכוונת הפסוק שהזכיר חלוקה לגבי השלל 


אה ח19/06/2018| 


שם. בחושב מחשבות (נכ' עמנוסל כיקי, מנק נוי כגדי פס ד"ס לנכ) ביאר, שהסובר שהיה 
בעל כרחם של מצרים לומד כן ממה שכתוב ונות בית תחלק שלל' 
שמשמע שהוא חלק שוה בשוה, ומתוך כך משמע שהיו מקפידים זה על זה 
שלא יטול אחד יותר מחבירו, והיינו משום שהיה חביב להם וברצון לבם 
נטלוהו. 
והסובר שההשאלה היתה בעל כרחם של ישראל מפרש שלכך חלקו שוה בשוה 
משום משאוי, שהיה טורח להם להביאו עמם הואיל ושלא ברצונם 
נטלוהו, ומשום כך המרבה היה נותן חלק לממעיט כדי שיטרחו שניהם שוה 
בשוה, וגם הנוטלו היה מכוין לעשות נחת רוח לחבירו שלא יצטרך להתעכב 
בדרך מרוב המשאוי, ולא משום שהיה חפץ בממון זה, ומאחר שנטלוהו היו 
עוברים על 'בל תשחית' אילו היו זורקים אותו. 


האנשים השאילו בעל כרחם והנשים חילקו מרצונם משום מציאת חן בעיניהם 


שם. בפירוש הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס דכפיס ביאר, שלכך הביאה הגמרא פסוק 

זה, לפי שאיך אפשר לומר ש'וישאילום' הוא שלא מרצון המצרים, שאם 
כן לא היה להם להשאילם. ואם נאמר שבשביל לגרשם מאצלם היו משאילים 
להם בעל כרחם, עדיין קשה מה שכתוב (קמות יכ 0) 'וה' נתן את חן העם בעיני 
מצרים', ואם מצאו חן, לא היתה ההשאלה שלא מרצונם, ולזה הביאה הגמרא 
את הפסוק 'ונות בית תחלק שלל', שאמנם אצל האנשים היתה ההשאלה בעל 
כרחם, אבל אצל עות בית' היינו הנשים, היתה ההשאלה מרצון ובדרך חלוקה, 

שה' נתן את חן העם בעיני הנשים. 


הטעם שרק בביזת מערים נמנעו מליטול משום משאוי ולא בביזת הים 


מאן דאמר בעל כרחם דישראל משום משוי. בעיון יעקב (על עין יעקנ, ד"ס 

מסוס) דקדק, שהרי ביזת הים היתה גדולה מביזת מצרים, ואת ביזת הים 

לקחו מרצונם אף שהיה יותר קשה לשאת ביזה זול*. וכתב ליישב, שבתחילה 

היו מתייראים משום משאוי הדרך כדי שלא ירדפו המצרים אחריהם, אבל לאחר 
שנטבעו המצרים, נתבטל החשש ולכך נטלו מביזת הים. 


מהפסוק ונות בית תחלק שלל' מדברי המכילתא, שרוח הקודש שרתה עליהם. | כט. שקודם לכן 
בודאי לא היו רוצים המצרים להשאיל לישראל. ‏ ל ועיין שם עוד, שכתב טעם נוסף בזה. 
לא. וכן דקדק בשו"ת תורת חיים (נסגגי"ם וועפנד, סי קמ פות 5) מהמבואר במדרש תנחומא (כטס טז) 


ילקוט 


ביאור הדמיון למעודה שאין בה דגן ומנין דרשו כן 


וינצלו את מצרים א"ר אמי מלמד שעשאוה כמצודה שאין בה דגזלב. 
רש"י (ל"ס כמנודס) פירש, שדרך ציידי עופות לזרוק דגן תחת מצודות כדי 
שיבואו עופות לאכלו ועל ידי כן הם נלכדים, וכשאין בה דגן אין עוף פונה 
אליה, כך ריקנו ישראל את המצרים מכל ממונם. וביאר, ש'וינצלו' פירושו 
שרוקנו אותם. ובמגיד תעלומה (ננט" טס) כתב, שרש"י נתכוין בדבריו לתרץ 
ולפרש תיבת 'וינצלו' מלשון הצלה, שעשו את מצרים כמצודה שניצלת העוף 
ממנה, היינו מצודה ריקנית שאין בה דגן, שמתוך כך אין העוף בא אליה ואינו 
ניצוד בה, כך ריקנו ישראל את המצרים מממונם. 

והתוספות (פסתיס קיט. ד"ס כפטודס) ביארו ענין הדמיון למצודה שאין בה דגן 
כפירוש רש"י, וביארו שלפי הדרש וינצלו' הוא כאילו נכתב 

'וינצדו', שהלמ"ד מתחלפת בדל"ת בכמה מקומותלג. והמהרש"א (ס"% פסמיס עס) 
כתב, שהטעם שהאותיות הללו מתחלפות, משום ש'דטלנ"ת' הם ממוצא אחד. 

וכן ביאר בהגהות היעב" (פסמיס עס ד"ס וכטענו) ששניהם ממוצא הלשון. 

וביאר המהרש"א, שגם לפי הדרש, משמעות תיבת 'וינצלו' משמעו מלשון 
'ריקות', שאם לא כן איך משמע שעשאוה כמצודה שאין בה דגן, שהרי 

אפשר לפרשו להיפך שהכוונה היא כמצודה שיש בה דגן, אלא מוכרח לפרש 
שהלימוד הוא ממשמעות התיבה שהוא לשון ריקות, והדרש הוא מכח מה 
שכתוב לשון וינצלו' במקום 'ורוקנו', ולכך דרשו שרוקנו את מצרים כמצולה 

או כמצודהלד. 


מערים נחשבת כמעודה שהיה בה דגן וכסף של כל העולם ורוקנוה ישראל 


שם. בפירוש הריא"ף (ענ סעין יעקנ, פספיס קיט. ד"ס כמנודס) דקדק, שהרי הדגן במצודה 
הוא דבר מועט, וכשנוטל אותו דגן מהמצודה אין בו שיעור לקיחה, ואינו 
דומה למה שבני ישראחל לקחו ממצרים ממון רב. ואף שפירש רש"י שהכוונה 
היא שאין העוף נפנה אל המצודה משום שאין בה דגן, עדיין יש לדקדק, שאינו 
דומה למה שנטלו ישראל ממון ממצרים שהוא כנטילת הדגן, ואילו המצודה 
שאין בה דגן היינו שלא הניחו בה כלל דגזלה. 

וכתב ליישב, שכוונת הדרש היא, שכשם שהצייד נותן דגן במצודה בשביל 
שיבואו עופות ויהיו נצודים בו, ורק כשיש בה דגן היא נחשבת למצודה, 

כך כשיוסף בא למצרים עשאה מצודה על ידי הדגן שקיבץ בתוכה, ועל ידי זה 
בא כל הממון שבעולם למצרים, וכשיצאו ישראל חזרה מצרים להיות כבימי 

קדם, שאין בה דגן. 


ענין המעודה הוא החוזק שעל ידי הדגן שבה 


שעף. בעיון יעקב (על סעין יעקנ, פססיס קיט. ד"ס כמנודס) ביאר, שמצודה היינו לשון 
גוחל וחוזק, ככתוב (עמופֿנ ג' ס ע) 'וישב דוד במצודה', ואם אין בה דגן 


אין כאן חוזק כלל, ולפי שהיה חשוב הממון בעיניהם, רדפו אחרי בני ישראל. 


ביאור הדמיון למעולה שאין בה דגים 


וריש לקיש אמר עשאוה כמצולה שאין בה דגים. פירש רש"י (ל"ס כמנוס), 
שרוקנוה כמצולה שאין בה דגים, והוא מלשון 'מצולות ים'לי, שבתוך 
התהום אין מצויים דגים, אלא על שפת הים במקום שהמזון מצוי. ובלשמוע 
בלמודים (ד"ס ועו) דקדק, שלכאורה הוא סותר מה שמבואר ברשב"ם בבבא 
בתרא (סו. ד"ס מפונס) שר"ח פירש שבקרקעית הנהר מוצאים בו כסף וזהב, והביא 
שי"מ שמצויים בה דגים. ומבואר שיש במצולה דגים, ודוחק לומר שיחלקו בזה 
במציאות שיכולה להתברר. 
וכתב ליישב, שמצולה יש לה שני תשמישים, האחד, שמוצאים בה כסף וזהב, 
והשני, שמוצאים בה דגים. אמנם הם נפרדים זה מזה, שבאותה מצולה 
שיש בה כסף וזהב אין בה דגים, ואותה מצולה שיש בה דגים אין בה כסף 
וזהב, וישראל לקחו ממצרים הרבה כסף וזהב, ועל זה נאמר 'וינצלו את מצרים' 
שעשאוה כמצולה שאין בה דגים, ואותה מצולה שאין בה דגים יש בה כסף 
וזהב, ולקחו משם. 
וביאר בעיון יעקב (על עין יעקנ, פססיס קיט. ד"ס כמנולס)ל' שהטעם שמדמה את הריקנות 
של מצרים למצולה שאין בה דגים הוא, לפי ששבח ארץ מצרים היה 
בדגים, וכמו שנאמר (נפדנל = ס) 'זכרנו את הדגה אשר נאכל במצרים חינם', 
ולפי שהיה חשוב הממון בעיניהם, רדפו אחרי בני ישראל. 


שמשה רבינו הוצרך להסיעם מביזת הים בעל כרחם. לג. ראה בלשמוע בלמודים (ד"ס 6" פפי) 
שאפשר שצריך לגרוס 'כמצולה' שאין בה דגן. וראה בלשמוע בלימודים (פספיס קיט. ד"ס ויעטו) שביאר 
מחלוקת האמוראים בענין ביטול עבודה זרה. ראה חידושי אב"י (ד"ס ועו שהאמוראים לא נחלקו, 
ושניהם נתכוונו לפרש שהשפע האלוקי שהיה במצרים מחמת שהיו ישראל שם פסק בצאתם משם. 
לג. בפירוש הריא"ף (ע עין יעקנ, פססיס קיט. ד"ס כמנודס) תמה, שמכל מקום לא נרמז בפסוק מה שאמרו 
שאין בה דגן. ועיי"ש שתירץ כעין דברי המהרש"א שהובאו לעיל בסמוך, שמוכרח לפרש כפשוטו 
שרוקנו את מצרים. ועוד כתב, ששם מצודה היינו לאחר שנצוד העוף, והיינו משאכל את הדגן. 
לד. וכיון שמשמעותה ריקות, אי אפשר לפרש שהוא כמצודה שיש בה דגן או דגים. | לה. ועל 
מה שביארו התוספות (פססיס קיט. ד"ס כמנודס) שלפי הדרש וינצלו' הוא כאילו נכתב 'וינצדו', יש לדקדק 


ברכות ט: 


ביאורים 


קפג 


כשעלו ישראל ממערים נטלו את כל הכסף שליקט יוסף כמערים 


שם. בפסחים (קיע.) מבואר, שכל כסף וזהב שבעולם יוסף לקטו והביאו למצרים, 
שנאמר (כסטיפ מז יד) 'וילקט יוסף את כל הכסף הנמצא', אין לי אלא 
שבארץ מצרים ושבארץ כנען, בשאר ארצות מנין, תלמוד לומר (כפטיפ מ מ) 
וכל הארץ באו מצרימה', וכשעלו ישראל ממצרים העלוהו עמהן?", שנאמר 
(סמופ יכ כו) 'וינצלו את מצרים', רב אסי אמר עשאוה כמצודה זו שאין בה דגן, 
רבי שמעון אמר כמצולה שאין בה דגים. 
וכתב המהרש"א (פס) שצריך לומר לפי דרש זה, שב'וישאילום' נכללו שני 
דברים: א. ההשאלה איש מאת רעהו, כמפורש בכתוב. ב. הצלה מכסף 
שלקט יוסף. 

ובהגהות הראמ"ה (פססיס פס ד"ס כ"פ) ביאר, שרבי שמעון בא להוסיף שמלבד 
מה שנטלו כסף וזהב שאסף יוסף, נטלו גם את האוצרות הישנים 

שקודם לזמנו, כפי שמוריקים מצולה מדגים הגדלים בתוכהלט. 


האם לקחו ממון מערים בשביל שלא יהיה להם דגן או בשביל שיטבעו בים 


שם. בחושב מחשבות (לר' עמנו6ל ריקי, תנק נוי כגדי חס ד"ס דגר) ביאר, שבתחילה מיאנו 
ישראל לשאול מהמצרים, משום שהיו סבורים שאין הדבר הגון לגזלם, 
והשיבם הקב"ה שהממון של המצרים שייך לישראל, שבשבילם הכניס הקב"ה 
את ממון כל העולם למצרים בשנות הרעב", בשביל לקיים את ההבטחה שיצאו 
ברכוש גדול. 
והאמוראים נחלקו בפירוש הכתוב וינצלו את מצרים', שהסובר שעשאוה 
כמצודה שאין בה דגן מפרש שבכוונה לקחו ממון מצרים, כדי 
שלא יוכלו לקבץ על ידו פעם אחרת דגן, וממילא לא ימשכו אותם למצרים 
כמו שעשו ליעקב. 
והסובר שעשאוה כמצולה שאין בה דגים לא פירש כן, משום שאין צריך 
להוסיף על הטעם שנתן להם משה שהוא יותר חזק, אלא גזירת הבורא 
היתה שיקחוהו בעל כרחם של ישראל כדי שתישאר מצרים כמצולה שאין בה 
דגים, דהיינו שהמצרים ילכו אחריהם להציל ממונםמא, ועל ידי זה הם עצמם 
יאבדו בתוך הים ותשאר מצרים כמצולה שאין בה דגים ריקנית מן המצרים 
עצמם. 
אמנם להסובר שנטלום בעל כרחם של מצרים, יש לפרש שרצה הקב"ה שישאלו 
אותו ישראל מתחילה דרך שאלה, ולאחר מכן אם לא יתנו אותו להם 
יטלוהו בעל כרחם של מצרים, כאשר עשו המצרים להם, שמתחילה העבידו את 
ישראל בפה רך, ולאחר מכן העבידום בפרך. 


בני ישראל רוקנו את מערים מרכוש רוחני וגשמי 


שם. בצפנת פענח ((נכעל תולדות יעקכ יוסף, פכ' כענלת ד"ס כלי (3כ) ביאר, שהסובר 
ש'וינצלו את מצרים' היינו שעשאוה כמצודה שאין בה דגן, הוא רכוש 
הגשמי, והסובר שעשאוה כמצולה שאין בה דגים הוא רכוש הרוחני, שביררו 
מעמקי מצולה והקליפה, ושניהם אחת. 
וכעין זה ביאר בבן יהוידע (ל"ס עטפס), שהדגן רומז לרכוש גשמי, שהדגן מאכל 
גשמי, ואף שאין בה דגן, מכל מקום נשאר במצודה קצת דגן בחורים 
ובסדקים שלה. וכמו כן במצרים נשאר ממון גנוז ונטלוהו על הים, ונטלוהו 
ישראל בביזת הים. ודגים רומזים לרכוש הרוחני, שהן הנשמות, ובמצולה אין 
דגים כלל, והיינו שביררו את הכלמג. 


ביאור דברי האמוראים לענין בירור ניעוצי הקדושה שהיו במערים 


שם. הצל"ח (ל"ס פמר כ' פמ כתב לבאר בהקדם מה שיש לומר שכל הגליות 

שגלו ישראל, אף שהיה זה עונש ולכפרה על חטאיהם, מכל מקום גם 
עצם הגלות היה לטובה, וכמו שדרשו בפסחים (פו:) אמר רבי אלעזר לא הגלה 
הקב"ה את ישראל לבין האומות, אלא כדי שיתוספו עליהם גרים שנאמר (סופע 
נס) 'וזרעתיה לי בארץ' וגו', ושורש דבר זה לפי שידוע שעל ידי העבירות 
נופלים ניצוצי קדושה להקליפה, ולכן צריכים ישראל לבוא בגלות שמכפרת עון, 
ובזה מתוקן הקלקול והניצוצות שנפלו שמה מתנוצצים ועולים, והם הגרים 
שמתגיירים וניתוספים על עדת ישראל. וכאשר יצאו ישראל ממצרים העלו כל 
הניצוצות שהיה במצרים, ולכן עלו אז עמהם גרים רבים ככתוב (עופ יכ ₪) 'וגם 
ערב רב' וגו' לפי שכל ניצוצי הקדושה עלו ולא נשאר במצרים שום ניצוץ 


שלא נרמז בפסוק מה שאמרו שאין בה דגן. וראה בזה בהערה לעיל בסמוך. ‏ לו. המוזכר 
בפסוקים 'אשיב ממצולות ים' (פסיס ספ כג), 'ותשליך במצולות ים כל חטאותם' (מיכס ז ש) והיינו עומק 
הים. מצודות דוד שס. | לז וכן ביאר בלשמוע בלמודים (ד"ס פ"כ 5פ). | לת. בהגהות היעב"ץ 
(פסמיס עס ד"ס וכקענו) ביאר, שהמלכים שאחרי יוסף או שונאיהם בזבזו את כל האוצרות לפרעה הקודם, 
ובאו לידי העם במצרים, וישראל נטלום מהם, שאם לא כן, איך באו האוצרות הללו לידי ישראל 
כשיצאו ממצרים. | לט. וראה עוד בסברות האמוראים, בדברי החושב מחשבות שמובא להלן 
בסמוך. | מ. ראה לעיל בסמוך בדברי הגמרא בפסחים (קע.). ‏ מא. שיהיו סבורים שישראל 
יחזירו להם הממון ההוא הואיל ולא נטלו אותו מהם אלא בהשאלה ולא בעל כרחם של מצרים. 
מב. וראה בבן יהוידע (פספיס טס ד"ס עעפוס) שביאר להיפך, שהדגן רומז לרכוש הרוחני, והדגים רומזים 


אוצר החכמה 


ילקוט 


קפד 


קדושה שם, ולכן הזהיר הקב"ה אותנו בשלש אזהרות שלא יוסיפו עוד לבוא 
מצרימה לעולםפו. ולזה כיוונו ר' אמי וריש לקיש שעשאוה כמצודה שאין בה 
דגן או כמצולה שאין בה דגים, ולא על הממון כיוונו רק על ניצוצי קדושה 
שלא השאירו שם כלוםמד. 

וכעין זה ביאר החתם סופר (פקמיס פס ד"ס כג 5פי), ששני פירושי האמוראים אמת, 

שהפירוש שעשאוה כמצודה שאין בה דגן, הוא רשת שנותנים לתוכה דגן 
לצוד עופות ע"י זה, וכשאין בה דגן אין עוף נלכד בה, וכמו כן מצרים היתה 
רשת לישראל על ידי שפע ניצוצות קדושות שהיו בתוכהמ"י, ואח"כ עשאוהו 
ריק מכל והיה למצרים חושך, ולכל בני ישראל היה אור במושבתם, ומאז נצטוו 
שלא לשוב למצרים משום שאין דגן ברשת. אלא שלפי זה משמע שמצרים 
היתה רשת לרעת ישראל, כמו פח טמון ללכוד העוף, אבל לפי האמת אינו כן, 
אלא ישראל היתה רשת למצרים כמשליך בים חכה והוציא את הדגים ונשארה 

מצולה שוממה מבלי דגים, כן היו ישראל למצריםמי. 


ביאור הדמיון למעודה או למעולה לפי הטעם שנטלו ישראל ממון מערים 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס פפֿן) ביאר, שהאמוראים נחלקו בטעם שציוה הקב"ה 
לישראל לשאול ממון ממצרים. שלפי רבי אמי נטלו שכר עבודתם, ואע"פ 
שכוונת מצרים היתה בעבודתם לבנות להם ערי מסכנות בשביל שלא יוכלו 
לברוח משם, ולבסוף יצאו, מכל מקום חייבים הם בשכר עבודתם, כמו שרשאי 
העוף לאכול את הדגן ששוטחים לפניו במצודה אף שאינו ניצוד כפי שהיתה 
כוונת בעל המצודה. והיינו מה שאמרו כמצודה שאין בה דגן, שהעופות אכלום 
ולא ניצודו. 
וריש לקיש סובר שישראל לא החזירו להם את הממון שנטלו משום שהניחו 
להם תמורתו בתים ונכסים, ולכך אמר שעשאוה כמצודה שאין בה דגים, 
שהם בעלי חיים השטים ממקום למקום, אבל יש במקומם מים שאינם בעלי 
חיים, ונותרים במקומם, כן לקחו מהמצרים את החפצים המטלטלים, תמורת 
הנכסים של ישראל שאי אפשר לטלטלם ממקום למקום. 


מהיכן היה למערים ממון ליטול עמהם ברדפם אחר בני ישראל כיון שרוקנום 


שם. רש"י (ד"ס כמגודס) פירש, שרוקנו את מצרים מכל ממונם. והקשה הצל"ח 

(ד"ס 6מר כ' 6מי), מהיכן היה למצרים ממון ליטול עמהם ברדפם אחר בני 
ישראל, וכמו שדרשו שביזת הים היתה גדולה יותר מביזת מצרים, והרי רוקנו 
את מצרים כמבואר בגמראמז. וכתב לתרץ בשם בנו מוהר"ר ישראל סג"ל, שדירת 
בני ישראל היתה בארץ רעמסס, ועבודתם בחומר ולבנים היה בפיתום ורעמסס, 
אבל בשאר כל מדינות מצרים לא היו שם, ורק בשעת הגאולה היו כולם בעיר 
מצרים דהיינו בעיר המלוכה, וכל מה ששאלו כלי כסף וזהב ושמלות שאלו 
משכנתם בארץ רעמסס, וכן בעיר המלוכה בעת יציאתם שאלו מהם ושם עשו 
כמצולה, אבל בשאר מדינות של מצרים לא שאלו, ושם נשאר הון רב ופרעה 
בעת שרדף אחריהם קיבץ כל חילו וכל עמו מכל ארצו ומהם היה ביזת הים. 
ובזרע יעקב (גיפנורג, ד"ס מ"ד דמוריס) כתב ליישב, שהם שאלו רק משכניהם, והם 

נתרוקנו מממונם, אמנם מפרעה עצמו לא שאלו כלים, וכשרדפו מצרים 
אחר בני ישראל נתחזק לב פרעה לרדוף אחריהם ונטל עמו כל אוצרותיו, ומזה 

היה להם ממון בביזת היםמ". 


משום שלא ישובו עוד למערים עריך לפרש שיהיה עמם בשעבוד שאר המלכויות 


אהיה אשר אהיה וכו' ואני אהיה עמכם בשעבוד מלכיות. הצל"ח (ד"ס 

6סיס) דקדק, שלכאורה הדרש על הכתוב בפרשת שמות בתחילת שליחות 
משה רבינו אין לו שייכות לסוגייתנומל. וכתב לבאר, שהרי בני ישראל יצאו 
ממצרים קודם הזמן, כיון שהיו שם רק רד"ו שנים, והיה מקום לפרש את הפסוק 


לרכוש הגשמי. ועיין עוד (ד"ס עפפֿוס) שביאר מחלוקת האמוראים באופן נוסף. מג. וכתב, שלכאורה 
יש לשאול מדוע נשתנה ארץ מצרים מכל שאר ארצות הגויים שגלו ישראל לשם ויצאו מהם, 
שבשום פעם לא הזהירנו הקב"ה שלא לשוב לארץ שיצאנו משם. וביאר שהטעם הוא, שכאשר 
יצאנו משאר הגליות לא יצאנו ביד רמה ולא הלכנו אלא ברשיון המלך שהיה אז, לפי שעדיין לא 
גמרנו התיקון ונשאר עוד ניצוצי קדושה משלנו תחת יד האומה ההיא, וכן ע"י חטא אדם הראשון 
באכלו מעץ הדעת טוב ורע גרם להתערב טוב ברע ונתפזרו ניצוצי קדושה בכל הארצות, והקב"ה 
מסבב סיבות לבל ידח מן הקדושה נדח ומזדמן שיבואו בני ישראל בארצות ההם, לפעמים כולם 
כמו בגלות מצרים, ולפעמים רובם כמו בשאר גלויות, ולפעמים קצת יחידים, הכל לפי צורך הטוב 
המעורב שם ברע לברר הטוב ולהעלותו ע"י מצוות ומעשים טובים שמקיימים ישראל שם, ומצא 
מין את מינו ומעלהו עמו, אבל בארץ שלא נשאר שם שום ניצוץ קדושה כלל, אם כן איש ישראל 
הבא שמה הוא קרוב להפסד שישאיר שם ע"י איזה חטא ועון איזה ניצוץ קדושה, ורחוק מן 
השכר, כי אין לו מה ללקט שם, ולכן הזהירנו הקב"ה שלא לשוב לארץ מצרים עוד כל ימי עולם. 
מד. ראה בגליוני אפרים (ד"ס כעטדס) שביאר בהרחבה על דרך זו. | מה. כמו שכתב האר"י בפסוק 
(נרזפים מו יד) 'וילקט יוסף את כל הכסף'. | מו. וראה עוד בזה בהרחבה בפתח עינים ((ססיד"5, 7"ס 
).| מז והצל"ח (טס) כתב, שלולא פירוש רש"י היה אפשר לפרש כוונת הגמרא באופן אחר, 
שהכוונה היא על ניצוצי הקדושה שביררו ישראל במצרים, ולא על הממון, שלא נטלוהו לגמרי. 
והובאו דבריו לעיל בסמוך בענין 'ביאור דברי האמוראים לענין בירור ניצוצי הקדושה שהיו 


ברכות ט: 


ביאורים 


'אשר אהיה עמכם' שהכוונה היא על כאשר תגלו שנית למצרים להשלים זמן 
ארבע מאות שנה, אז אהיה עמכם, אבל כיון שדרשו לעיל בסמוך שעשאוה 
כמצודה שאין בה דגן או כמצולה שאין בה דגים, דהיינו שלא נשאר שם שוב 
איזה ניצוץ קדושה, ואם כן שוב לא יגלו ישראל שמהי, ולכן הוצרך לפרש 
שהכוונה היא 'ואני אהיה עמכם' בשעבוד מלכויות ולא במצרים. 


בשם 'אהיה' נרמז שישאר מבני ישראל הויה אף לאורך הגלות 


אמר לו הקב"ה למשה לך אמור להם לישראל אני הייתי בשעבוד זה 

ואני אהיה עמכם בשעבוד מלכיות!*. המהרש"א (פ" דיס מסיס) ביאר, 

שהקב"ה הבטיח לנו בשם הוי"ה שאנו דבקים בו, שישאר מאתנו הוי"ה בכל 
השעבודים, ולא יבוא לנו הפסד וכליון ח"ו באורך הגלותנב. 


בסברת דיה לערה בשעתה 


אמר לפניו רבונו של עולם דיה לצרה בשעתה. רש"י (ד"ס ליס) פירש, שדיה 

לצרה שיתאוננו בה בשעה שתבוא עליהם, ולמה יצטערו עכשיו בבשורה 

קשה. וביאר בשפתי חכמים (ד"ס דיס) על פי המבואר במגילה (0.), שאין להקדים 
דבר של פורענות קודם זמנונד. 

ועוד ביאר, שאף אם נאמרה הבטחה לרעה על ידי נביא, יתכן שלא תבוא הרעה 

לבסוף, שאפשר שיעשו תשובה והקב"ה יסלח להם או שיאריך אפו ויעשה 

עמהם חסדיה, ולכן דיה לצרה כשהיא באה בשעתה, שכל שעדיין לא באה 
הרעה, שמא תתהפך לטובה. 


מנין דרשו את תשובת משה רבינו אל ה' 


אמר לפניו רבונו של עולם דיה לצרה בשעתה אמר לו הקב"ה לך אמור 

להם אהיה שלחני אליכםט, המהרש"א (מ" ד"ס פסיס) ביאר, שמשום 

שכתוב בפסוק זה שתי אמירות 'ויאמר אלהים אהיה וגו' ויאמר כה תאמר' וגו', 

ובראשונה נכתב שני פעמים 'אהיה' ובשניה לא כתוב אלא פעם אחת 'אהיה', 

ולכן אמרו שחסר מן הכתוב בין שתי האמירות, את תשובת משה אל הקב"ה 
שידיה לצרה בשעתהי. 


האם חזר בו הקב"ה מדבריו הראשונים 


שם. המהרש"א (פס) הביא את דברי המדרש סמו" ג ו), אמר לו כה תאמר לבני 
ישראל אהיה וגו', לך אני מודיע, להם איני מודיע. וכוונת המדרש היא, 
שאמר לו הקב"ה אתה לא הבנת דברי, שגם אני נתכוונתי לכך, לך אני מודיע 
שאהיה עמהם בצרה אחרת, ולהם איני מודיע, אלא כה תאמר לבני ישראל אהיה 
וגו', ואל תזכור להם צרה אחרת. 

ובעיון יעקב (ד"ס ₪06 ביאר, שלעולם אפשר שכביכול חזר בו הקב"ה מדבריו 
הראשונים, ובא ללמד חכמה ומוסר שלא יעמוד אדם על דעתו ולא 

יבוש מלחזור מדבריו אף שהוא גדול מאד, שצריכים אנו לקבל את האמת ממי 
שאמרו, שהרי אף הקב"ה חזר והודה לדברי משה רבינו וממנו ילמדו וכן יעשו. 


גאולת מערים היתה במידת הדין ולכך נערך להשלים השעבוד בשאר מלכויות 


שם. כתב בעיון יעקב (ד"ס ), שהקב"ה ראה שמשה רבינו מתקשה ללכת 

בשליחותו לפי שעדיין לא נשלם זמן שעבוד מצרים, ולא ידע באיזו זכות 

יצאו בני ישראל קודם זמן הגאולה. ושאל 'ואמרו לי מה שמו מה אמר אליהם' 

(סמות ג יג), אם אומר להם שהקב"ה גואלם במידת הדין, הלא עדיין לא הגיע 

הזמן, או שמא אומר להם שיגאלו במידת הרחמים. ועל זה השיב לו הקב"ה 

'אהיה' שיגאלם במידת הדין, וזמן הגלות יושלם בשעבוד אחר, וזהו שאמר לו 
הקב"ה 'אשר אהיה' עמכם גם בשעבוד הנוסף. 


במצרים'. | מח. ובעץ יוסף (על עץ יעקנ, ד"ס עטלוס) הביא בשם המפרשים כעין זה, שביזת הים היתה 
מאוצרות גנזי פרעה שפתח את אוצרותיו בשביל שיטול כל אחד מה שלבו חפץ וילך לרדוף את 
ישראל. ‏ מט. ראה בנפש דוד (נומכ ל"ה דנר ₪) שדקדק, שכיון שהפסוק 'אהיה' מוקדם בתורה 
לפסוק 'דבר נא', היה לגמרא להביאם ולדרשם כסדרם בתורה. ועיי"ש שהאריך לבאר כל דברי 
הגמרא בסוגייתנו. ‏ נ. ראה לעיל בסמוך שהצל"ח ביאר כן בהרחבת דברים. | נא. באפיקי 
יהודה (עלע, דכוט ג פופ י ד"ס וס דקדק מדוע נכתבה תיבת 'אשר', שהיה לו לומר 'אהיה ואהיה'. 
ועיי"ש מה שהאריך ליישב. וראה עוד בזה באיי הים (ל"ס  .₪"‏ נב. וראה עוד בחידושי רבי 
יהונתן (פינטין, ד"ס 5ני 5סיס) ענין אמירת הקב"ה למשה כן. נג. ראה במעון הברכות (ד"ס 0% שהאריך 
לבאר כוונת רש"י. השפתי חכמים (נכע"י פס) ציין שרש"י בפירוש החומש (פמות ג יד) פירש 'מה אני 
מזכיר להם צרה אחרת דיים בצרה זו'. כלומר, שפירש באופן אחר 'דיה לצרה בשעתה', שאין זה 
מפני שאין להתאונן על הצרה קודם בואה, אלא שאין לצערם בצער נוסף מלבד הצער שהם נתונים 
בו, וכעת הם בצרת גלות מצרים, ולא ראוי לצערם ולהזכירם צרות נוספות שעתידות לבא עליהם. 
נד. וכגון תשעה באב שחל בשבת, מאחרים לקיימו לאחר השבת, ולא קודם השבת. נה. כמבואר 
ברמב"ם (פודי סמוכס פ"י ה"ד). ‏ נו. בעין אליהו (ד"ס פסיה) דקדק, שהרי גם למשה רבינו שייך הטעם 
שדיה לצרה בשעתה. עיי"ש מה שתירץ. ‏ נז. וראה עוד בדברי המפרשים להלן בסמוך, האם 
חזר בו הקב"ה מדבריו הראשונים [וראה ברמב"ן (פפ ג י) שנראה מדבריו שלא חזר בו הקב"ה 
מדבריו]. 


ילקוט 


הקב"ה הורה למשה שיקדים לומר אהיה קודם שישאלוהו ישראל מה שמו 


שם. בגור אריה (למסר"ע, פר' ספות ד"ס יפס) הקשה איך יתכן שיהיה בשר ודם מלמד 

למי שמלמד לאדם דעת. וכתב לפרש, שמפני שמשה רבינו שאל 'ואמרו 

לי מה שמו מה אומר אליהם', השיבו הקב"ה שבודאי אם ישאלו מה שמו, 

צריך אתה לפרש להם כל השם ולומר להם 'אהיה אשר אהיה', שפירושו אהיה 

עמהם בצרה זו, ואהיה עמם בצרה אחרת, שאם ישאלו מה שמו, הרי הם שאלו 

על המהות, ולכך צריך אתה לפרש הכל. 

ותמה משה רבינו שדיה לצרה בשעתה, ואיך אומר להם אהיה עמכם בצרה 

אחרת. והשיבו הקב"ה יפה אמרת, ובשביל שלא ישאלו לך מה שמו 

ולא תצטרך לומר להם אהיה עמכם בצרה אחרת, מיד שתבוא אליהם תאמר 

להם 'אהיה שלחני אליכם', ושוב לא ישאלו לך מה שמו, ולא תצטרך להשיבם 

אהיה עמכם בצרה אחרת, שהרי הם לא שאלו לך מהו מהות השם. ולפי זה 
מיושב, שלא החזיר משה את הקב"ה ממה שאמר בתחילהנ". 


כוונת הקב"ה היתה שישמחו ישראל שיהיה עמהם בגלותם העתידה 


שם. באש דת (%יפרי, פר' סמות דרוט לפכ' סמות ד"ס ענ, טו:) דקדק, מה היתה דעת 
הקב"ה להודיעם הצרה שתהיה לעתיד, ושגם לעתיד יהיה הוא עמהם. 
ועוד, מדוע חזר בו הקב"ה מדבריו משום דברי משה רבינו, וכי הוא כביכול 
כאדם החוזר בו מדיבורו!". 

ובזהב שיבה (פופ כע) כתב לבאר, שטענת משה רבינו היתה שבני ישראל יתרעמו 
עליו כשיאמר להם כן, ולא יתרעמו על הקב"ה, שיסברו שלא דיבר ה' 

כן שהרי אין זו מידת דרך ארץ לומר כן כיון שדיה לצרה בשעתה. אמנם 
הקב"ה ידע שישראל בני מאמינים הם, ולא יתרעמו על דברי משה רבינו, משום 
שיבינו שכוונת הקב"ה היא לא היתה לצער את בני ישראל אלא לשמחם 
שהקב"ה יהיה עמהם בעת גלותם העתידה. ומכל מקום לפי דעתו של משה 

רבינו אמר לו הקב"ה שלא יאמר להם אלא אהיהל. 


שייכות מאמרי הגמרא זה לזה 


ענני ה' ענני וכו'. בקדושה וברכה (סמיכת סכמיס ד"ס ענני) כתב לבאר שייכות 
מאמרי הגמרא זה לזה, שכיון שנתבאר לעיל (ע"פ) שזמן אכילת הפסח 
לדעת חכמים הוא עד שעת החפזון של בני ישראל, והטעם לחפזון הוא שיצאו 
שנשלמו הארבע מאות שנה שהיו ראויים להשתעבד בהם כמו שנגזר על ישראל 
בברית בין הבתרים. לכן סמכו לזה את המאמר ‏ דבר נא לשון בקשה', שאף 
שבני ישראל לא היו ראויים לשכר לפי שיצאו קודם הזמן, אבל אברהם אבינו 
צדיק ואם כן לא היה ראוי לעונש, והרי אף הוא סבל מהגלות, ולכך 
יהיה סבור שהארבע מאות שנה התחילו משעה שנולד יצחק, ואם כן יצאו 
ממצרים מחמת שהגיע זמנם לצאת שנשלמו הארבע מאות שנה, וצריכים בניו 
ליטול שכר כדי שתתקיים ההבטחה שהבטיחו הקב"ה. וכדי לבאר את הטעם 
שיצאו ישראל קודם הזמןס*, הביאה הגמרא את דרשת הפסוק 'אהיה אשר אהיה' 
שהקב"ה יהיה עמהם גם בגלויות אחרות שעל ידם ישלימו את השנים שחסרו 
מגלות מצריםסג. ואחר שנתבאר שיש דרשה בכפל התיבות 'אהיה אשר אהיה' 
ואין זה דרך הלשון לומר כן, אף כל מקום שנכפלו תיבות צריך לדרוש בו 
דרשה, ולכן שאלה הגמרא מדוע אליהו אמר 'ענני' שתי פעמים, ומהי הדרשה 
שיש לדרוש בזהסי. 

ובהגהות מהר"ץ חיות (עיל ע"6 ד"ס דנר) ביאר, שכיון שנתבאר לעיל בסמוך ענין 
קיום ההבטחה שיצאו ברכוש גדול בשביל שלא יאמר אותו צדיק 

שלא נתקיימה בהם הבטחה זו, מוסיפה הגמרא להביא מה שביקש אליהו שלא 

יאמרו שהם מעשה כשפיםסי. 


ביאור שאלת הגמרא מדוע כפל ואמר ענני ענני 


אמר רבי אבהו למה אמר אליהו ענני ב' פעמים. בעיון יעקב (ד"ס (מס) ביאר 

שדיוק הגמרא הוא שהרי מצינו לקמן (ג:) שהאומר מודים מודים שתי 
פעמים, משתקים אותו, משום שנראה כמודה לשתי רשויות. 

ובשפתי חכמים (ד"ס (מס) ביאר שאלת הגמרא, שמאחר שרצה לרפאות את 

המזבח ההרוס ולקדש את השם, אם כן יש לתמוה שהרי אם יתפלל 

אל ה' תפילה מועטת ואע"פ כן יענהו, הרי יתקדש בזה יותר שמו של ה. 


נח. ועיין בגור אריה (פס) שהאריך ליישב דברי הגמרא באופנים נוספים. | נט. ועיין שם שהאריך 
לבאר פרשה זו שבתורה, ולפי דרכו תירץ קושיותיו. ‏ ס. וראה עוד בזה בזהב שיבה ופ ₪, 
שהוסיף לדקדק שבשבת (פו) מביאה הגמרא שלושה דברים שהסכימה דעת הקב"ה לדעתו של 
משה, ולפי המבואר בסוגייתנו, היה לגמרא להביא גם ענין זה. וראה עוד בזה בקדושה וברכה 
(סמיכם סכמיס ד"ס 5סיס) ובאמרי נעם (מון, ד"ס וױש). ‏ סא. ומה שסבל אברהם אבינו מהגלות, היה לסיבה 
אחרת. | סב. וראה שם שביאר שאין לומר שהשם נקרא כך 'אהיה אשר אהיה', כי מיד לאחר 
מכן נאמר 'אהיה שלחני אליכם', ומבואר ש'אהיה' לבד הוא השם. סג. וכן ביאר בברכת אהרן 
(סות סג). ועיין שם עוד בקדושה וברכה מה שביאר באופן נוסף. | סד. ועיי"ש שהביא מכמה 
מקומות בש"ס שמצינו סמיכות מאמרים מחמת טעם קלוש זה. סה. המהרש"א לעיל (ו: מ"פ ד"ס 


ברכות ט: 


ביאורים 


קפה 


ותירוץ הגמרא הוא שמשום שביקש שני דברים, לכך אמר ענני שני פעמים, על 
כל בקשה פעם אחת. 


ענין החשש שיאמרו שהם מעשה כשפים ובכוונת הפסוק לפי הדרש 


מלמד שאמר אליהו לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם ענני שתרד 

אש מן השמים ותאכל כל אשר על המזבח וענני שתפיח דעתם 
כדי שלא יאמרו מעשה כשפים הם שנאמר ואתה הסבות את לבם 
אחורנית. המהרש"א (ס"פ ד"ס ענ יפמכו) ביאר, שהרי באותות הראשונים שעשה 
משה לפני פרעה סבור היה שמעשה כישוף היה, כמבואר במנחות (פס.) שאמר 
פרעה למשה ואהרן תבן אתם מכניסים לעפריים. ולכך חשש אליהו כן, וביקש 
שהקב"ה יסיח דעתם שהם לא יאמרו כןסה. והגמרא מביאה את הפסוק ואתה 
הסיבות את לבם אחורנית', והוא נדרש שאם לא תסיח עתה את דעתם, הנני 
אומר שגם עד עתה היה בידך להטות לבבם אליך ולא עשית כן, אלא הסבות 

לבם מאחריך כמו שעשית לפרעה להקשות לבולי. 

ובענף יוסף (ד"ס פנפמכ) כתב לבאר, שהגמרא דורשת את הפסוק ש'הסבות' שהוא 

לשון עבר, יש לדרשו כאילו נאמר בלשון עתיד, שאליהו ביקש מהקב"ה 
שיסובב לבם אליו, שהיה עד עתה אחורנית ממך, וכפרו בהשגחת ה' על העולמ 

ומעתה תסובב את לבם שיאמינו שבדבריך עשיתי כן. 

ובזהב שיבה (%פ כפ) הקשה, שהרי בפשטות כוונת הכתוב הוא שהקב"ה נתן 

אל לבם מקום לסור מאחריו, וכוונת אליהו היתה שהיה צריך הקב"ה 
להכין את לבם אליו. וכן מבואר לקמן (₪:) שאליהו הטיח דברים כלפי מעלה 
בטענה זו. ותירץ על פי מה שכתב הרד"ק (פנמס 6' ית 0) לדחות את פירוש זה, 
משום שהבחירה ניתנה לבני אדם כמו שכתוב 'הנה נתתי לפניך היום את החיים 
ואת הטוב את המות ואת הרע', והאדם יבחר במה שירצה, ועוד, שאמרו לקמן 
עג:) הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים. ולפי זה יש לבאר שהגמרא בסוגייתנו 
דרשה פסוק זה שאין הכוונה כפשוטו, וצריך לפרשו בלשון עתיד, שלא יהיה 

בהם דעת לומר שהם מעשה כשפים. 


אוצר החכמה! 


אף שיראת שמים אינה בידי שמים ביקש אליהו כן משום שהקשה ה' ליבם 


שם. באדרת אליהו (ריקי, ד"ס ענפמר) ביאר, שאף שאמרו לקמן (לג:) הכל בידל 

שמים חוץ מיראת שמים, ואם כן מבואר מכך שכביכול רצה הקב"ה שלא 

יהא ביכולתו להוציא מלבם אמירת מעשה כשפים הם, כיון שהוא שייך ליראת 

ה', מכל מקום כיון שמפני כובד עוונם מנע מהם את הבחירה בין טוב לרע, 

לכך חשש שיהיו כפרעה לומר שהם מעשה כשפים, ולכן ביקש שיסיר מהם 
קושי לבם ויחזרו מדרכם הרעה מתוך בחירתםסז. 


הטעם שחשש במעשה זה שיאמרו שהוא מעשה כשפים יותר מבשאר ניסים 


שם. בוהב שיבה (פות כז) הקשה, שהרי עשה אליהו כמה ניסים לעיני כל העם 
ולא נתיירא שיאמרו שהם מעשה כשפים. וכתב ליישב, שמפני שהקריב 
קדשים בחוץ על פי הוראת שעה, לכן נתיירא שמא יאמרו שהם מעשה כשפים, 
כיון שאפשר שלא יאמינוהו שהותר לוס". 

ובברכת אברהם (פילד, ד"ס ענני) ביאר, שכל כישוף יש לו התגברות לאחר חצי 
היום, וכמו שמצינו שעל הפסוק (שנות 22 6 'כי בשש משה', דרשו 

בשבת (פע.) ש'בא שש', שאז הוא זמן הצלחת הכישוף, ומעשה אליהו היה סמוך 

למנחה לכן התפלל שלא יאמרו מעשה כשפים הם. 


איך שייך שיאמרו שהוא מעשה כשפים והרי הכשפים מתבטלים במים 


שם. בפתח עינים (נסמיד", ד"ס ענ) הקשה, שבסנהדרין (:) מבואר שכישוף נפשר 
במים, אם כן איך יכלו לחשוב שזה מעשה כשפים, הרי היו הרבה מים 

שם שיצקו על העולה ועל המזבח וכמפורש בפסוקים (סס)ס". ותירץ, שמה 
שכשפים נפשרים במים, היינו דווקא במים חיים, כמו שכתב רש"י בסנהדרין 

(פס), אך במעשה של אליהו לא היה מים חייםע. 

ובצוארי שלל ((לסמיד"פ, ספטרס פר' כי פעפ) תירץ, על פי מה שנודע שיש שדים 
ארציים ויש אוויריים, והאוויריים כוחם יותר חזק, והגם שמבואר 
בראשונים שמעשה כשפים הם על ידי מלאכי חבלה הדומים ללהט להבה, אפשר 
שגם במלאכי חבלה יש חילוק, ולפי זה יש לחלק שמעשה כשפים הנהוג ומצוי 


ענני) ביאר, שדרשו כן ממה שקודם לכן כתוב 'ענני וידעו העם הזה כי אתה ה' האלוקים ואתה 
הסבות את לבם אחורנית'. | סו. וראה להלן (8₪:) שאליהו הנביא באמרו 'ואתה הסבות את לבם 
אחורנית' הטיח דברים כלפי מעלה. | סז וכעין זה ביאר בעין אליהו (ל"ס ענײ). וראה עוד בזה 
במעון הברכות (ל"ה עפי). | סח. וראה בעין אליהו (ד'ס עפ שביאר שנביאי הבעל היו כשפיהם 
הסטרא אחרא, שהיא בחינת 'אחוריים', ולכך אמר ואתה הסבות לבם 'אחורנית', והתפלל שלא 
יאמרו מעשה כשפים הם. סט. ראה במלבי"ם (פנכס 5 ית ) שביאר, שהחשש שלא יאמרו מעשה 
כשפים הם, היינו שלא יאמרו שהורדת האש הוא על ידי כח אחד מן השרים התחתונים ושהוא 
שר ישראל, ולכן מילא את התעלה מים, שהכשפים נבדקים במים. ע. וראה בברית עולם (ססיד"ל, 
על ספר ססיליס ות פעס) שדימה מים חיים למים שוטפים. 


קפו ילקוט 


מתבטל במים, אבל כשפים שעל ידי מלאכי חבלה הגבוהים אינם מתבטלים 
במיםלא. 


בשיטת הרמב"ם שלפי שהרבו לפשוע מנע מהם הקב"ה את התשובה 


וענני שתסיח דעתם שלא יאמרו מעשה כשפים הם שנאמר ואתה הפבות 
את לבם אחורנית. רש"י (ל"ס פפפיפ) פירש, שתסיח דעתם מלבוא בלבם 
מזימה של רשע להכחישני ולומר שעל ידי כשפים הבאתי את האש הזאת. 
הרמב"ם (פפונס פ"ו ס"ג) כתב, שישראל שבימי אליהו הרבו לפשוע ולכך מנע 
מאותם המרבים לפשוע התשובה, שנאמר ואתה הסבות את לבם אחורנית'. 
ומבואר מדבריו שפירש שמפסוק זה יש ללמוד שאין מועילה להם תשובה, 
ושלא כמבואר מדברי הגמרא ופירוש רש"י. 

ובמשנה כסף (שס ד"ס פמנס) כתב, שלרמב"ם היה קשה על המבואר בסוגייתנו 
שביקש שתרד אש מן השמים ושלא יאמרו מעשה כשפים, שהרי 

בתחילה התנה עמם תנאי 'והיה האלהים אשר יענה באש הוא האלהים ויען כל 
העם ויאמרו טוב הדבר' (מנכיס 6' ית כד), ונראה מכך שנוח להם בזה האות, ואיך 
חשד אליהו שיאמרו מעשה כשפים. ועוד קשה, איך היה עולה על דעתו שלא 
יענהו ה' בירידת האש עד שהוצרך להתפלל ענני. ועוד קשה, שכבר אמר (שס 

פסוק (ו) 'ובדברך עשיתי את הדברים האלהי. 
ולכך צריך לפרש שאליהו חשש שמא כיון שמי שהרשיע יותר מדאי הדין נותן 
שימנע מהם דרכי התשובה, ואם כן לא יוריד הקדוש ברוך הוא אש דרך 
השמים כדי שיחזרו בתשובה, שאדרבא הוא מונעם מן התשובה, לזה התפלל 
אליהו שבפעם הזאת יעזוב ה' דרכו. וטעם נוסף לחשש של אליהו שלא תרד 
אש מן השמים הוא, שמא יאמרו מעשה כשפים הוא, שכיון שמנע מהם לחזור 
בתשובה בעבור שפשעו יותר מדאי, אם כן אע"פ שתרד אש מן השמים מכל 
מקום יאמרו מעשה כשפים הוא ולא יחזרו בתשובה, כיון שאתה הסבות את 
לבם אחורנית, ואע"פ שהסכימו לתנאי ואמרו 'טוב הדבר', מכל מקום אפשר 
שחזרו בהם מתנאם, כיון שאתה הסבות את לבם למנוע מהם התשובה, ובדין 
עשית זאתעב. 


הטעם שזמן קריאת שמע תלוי בהבחנה בין תכלת ללבן 


מאימתי* קורין את שמע בשחריתעי משיכיר בין תכלת ללבן. כתב 

הרמב"ן (ענספות פ: ד"ס 36( כטנ), שמפני שקבעו פרשת ציצית בקריאת 

שמע שכתוב בה 'וראיתם אותו', לפיכך קבעו חכמים זמן קריאתה משיכיר בין 

תכלת שבציצית ללבן שבה, וכמבואר במנחות (ג:) שמ'וראיתם אותו וזכרתם' 

דרשו בברייתא, ראה מצוה זו וזכור מצוה אחרת ואיזו זו זו קריאת שמע, 

שמשיכיר בין תכלת ללבן שבציצית יקרא קריאת שמע. והתוספות במנחות (שס 

ד"ס ופֿחו) כתבו, שהיא אסמכתא בעלמא משום שמצות קריאת שמע היא מדרבנן 

(נקמן כפ.)עה. 

וכן ביאר בפני יהושע (ל"ס מפֿימפי) את שיטות התנאים שבמשנה, על פי הברייתא 

במנחות (כג:), שהתחלת זמן קריאת שמע תלויה בהכרת תכלת, ועל זה נאמר 

'וראיתם אותו' בלשון יחיד, ונחלקו התנאים האם ההבחנה בתכלת היא משיכיר 
בין תכלת ללבן, או משיכיר בין תכלת לכרתי. 

ותלמידי רבינו יונה (ל"ס כני %6עור) כתבו, שמשעה זו הוא זמן קימה של רוב 
בני אדם, שהוא זמן הקריאה ככתוב 'ובקומך'עי. 


האם כשקרא קריאת שמע קודם לזמן המבואר במשנתנו יעא ידי חובתו 


שם. הרמב"ן (מלסמות ת: ד"ס וסקול6) ביאר שכוונת המשנה להשמיענו אימתי הוא 
הזמן שאפשר לקרוא קריאת שמע לכתחילה, אמנם משיעלה עמוד השחר 

הרי הוא יום ואם קרא קריאת שמע יצא ידי חובתול. 
אמנם התוספות (מ: ד"ס 6) כתבול", שאם קרא קריאת שמע קודם לזמן שנתבאר 
במשנתנו, לא יצא ידי חובתו, ומה ששנינו לעיל (פ) שלאחר שעלה עמוד 
השחר רשאי לקרות קריאת שמע, היינו מעט לאחר מכן, כמבואר במשנתנועט. 


עא. ועיי"ש שהאריך עוד בזה. וראה עוד בענין זה בעטרת פז (שו"ת, מ" ככך כ יו"ד סי" כ ד"ס וכסמת), 
שהביא דברי המפרשים. ‏ עב. ועיי"ש שפירש תשובת הקדוש ברוך הוא לאליהו. וראה עוד 
בדעת הרמב"ם ביד הקטנה (תונס פ"נ סק"ת) ובהגהות מהר"ץ חיות (ל"ה וענמ). ‏ עג. ראה בתוספות 
אנשי שם (פי מ"ס בטעם שלא שנה התנא בלשון 'אימתי'. ‏ עד. ראה בקול הרמ"ז (פ" מ"נ 
ד"ס כטמכית) הטעם שלא שנה התנא 'בשחר'. ‏ עה. והתופפות בסוטה ((ננ: ל"ס ונין האריכו להביא 
כמה מקומות בש"ס שמבואר בהם שקריאת שמע מן התורה. ועיין פרי חדש "םס סי פו ס"פ) 
ושאגת אריה (פו"ת סי 6) שהאריכו בזה. ‏ עו וראה במלחמות ה' (פ:) שמדבריו נראה שסובר 
טעם זה. עז. וכן נקט בראש יוסף (ד"ס מסימסי). עח. ראה בספר חדש האביב ,"6 פפפו, מ: 
כוס' פס ד"ס כל"ל װפֿ), שהסתפק בביאור דברי התוספות, והובאו דבריו בילקוט ביאורים (6. 
עט. וראה בפני יהושע (מ: גקסי עס) בביאור שיטת התוספות, שאינו נחשב ליום לענין קריאת 
שמע, משא"כ בשאר מצוות. ‏ 5 וביאר הריטב"א (מלץ פע. ד"ס מס) שאין תכלת דומה לרקיע 
ממש, אלא שעל ידי שהתכלת דומה לים קצת והים דומה לרקיע קצת נראה שהתכלת דומה 
לרקיע. וראה בשפת אמת (ממות מג: ד"ה עסתכנם) שדייק מדברי רש"י שהתכלת דומה ממש לרקיע. 
פא. וראה בזה בתוספות בסוכה ((6: ד"ס סיכוק). פב. וראה בחזון נחום (פ" מ"נ ד"ס ופֿים) שהעיר 
על דבריו. ועיי"ש עוד במלאכת שלמה מה שהביא מדברי האבן עזרא (פפות כס ד). וראה עוד 
בזה במשנת יהודה (לור פלגפ, פ"6 מ" פֿות כ). ‏ פג. בוהיה ברכה (ל"ס פיט דקדק מדוע לא שנה 


ברכות ט: 


ביאורים 


מהו צבע התכלת 


תכלת. כתב רש"י (ד"ס תכנת), שצבע התכלת הוא ירוק. ובמנחות (מג:) שנינו, 
שהתכלת דומה לים וים דומה לרקיעפ. ובירושלמי (פ" ס"כ) מבואר, 
שהתכלת דומה לים והים לעשבים ועשבים לרקיעפא. 
ובמלאכת שלמה (ד"ס מסימכ) הביא שה"ר שלמה שיריליו פירש, שתכלת הוא דג 
חלזון שצבעו ירוק וירדי בלע"זפב. 


אימתי הוא שיעור הזמן שיכיר בין תכלת ללבן 


משיכיר בין תכלת 7לבןפי. כתב באשל אברהם (גוטפפטט, סי ₪), שקשה לבחון 
במציאות אימתי הוא שיעור זה, משום שצריך שיהיה יום בלתי מעונן 
ובלתי מושלג וכשהירח אינו מאיר, ובמקום מישור או הרים ולא בעמק המוסתר 
בהרים גבוהים, וגם שישהה במקום שאין מצוי שם פנסי רחוב המאירים, ועוד, 
שאין לנו תכלת להבחין בהפי. 
ובכף החיים (סי' ית ק"ק ₪) ובספר ארץ ישראל (לסגרי"מ טיקונינסקי, פ"5 פות ד) כתבו, 
שהוא שעה אחת לפני נץ החמה, והיינו לפי שעות שוות, שהיא ששים 
דקות. 

וייש שכתבופה, שהשיעור הוא חמשים ושתים דקות לפני הנץ החמה!!. 
ובמקור הברכה (פ"₪ מ"נ ד"ס מפיכיר) ביאר, שהשעה שמכיר בין תכלת ללבן, הוא 
זמן עליית עמוד השחר"', וכמבואר בדברי רבי שמעון בן יוחאי (פ:) 
שהקורא קריאת שמע לאחר שיעלה עמוד השחר יצא ידי חובת קריאת שמע 
של יום, ואין להרבות מחלוקת בין התנאים ולומר ששיעור משנתנו הוא זמן 
אחר. והקשה, שאם כן מדוע שינה התנא ונקט שיעור זה, ולא כתב שהשיעור 
הוא משיעלה עמוד השחר. ותירץ, שבשיעור עלות עמוד השחר אין הכל בקיאים, 
משום שצריך שיאור כל המזרח, ולכך נקט התנא סימן שכל אדם יכול להבחין 
בו, וכן סימן זה שייך גם אצל היושב בבית שאין חלונותיו פתוחים כנגד פני 

המזרח, או שהר גבוה מסתירו. 
ועוד תירץ, שאגב שנקט רבי אליעזר את השיעור משיכיר בין תכלת לכרתי, 
נקט תנא קמא את הלשון משיכיר בין תכלת ללבזפח. 


מהו 'כרתי" 


ר' אליעזר אומר בין תכלת לכרתי. כתב רש"י (ד'"ס פלנת), שצבע התכלת הוא 

ירוק, וקרוב לצבע כרתי שקורים פוריי"שפט. והקשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 
רני 5מעור) | והמיוחם לריטב"א (ד"ס מסימפי), שאין צבע הכרישים דומה כלל לצבע 
התכלת. אמנם בתפארת ישראל (פ"5 מ"נ יכין פֿות יל)צ כתב, שכשעדיין חשוך מעט, 


הצבע הירוק נראה כתכלת. 


ודחו פירוש זה, שמה ענין תכלת אצל כרתי. אלא צריך לומר כפירוש שכתב 

הערוך (עלן כלפ), שכרתי הוא מין צבע שקורים הינדי, ודומה לתכלתצב, ולפיכך 

אמרו שמשיכיר בין זה לזה הוא זמן התחלת קריאת שמע לכתחילה, ומשם 
ואילך הוא זמן קימה לרוב בני אדם. וכתבו שכן משמע בירושלמי. 


בטעמו של רבי אליעזר 


שם. הירושלמי (פ"5 ס"נ) מבאר שסברת רבי אליעזר היא שמשום 'וראיתם אותו' 
צריך שיהא ניכר בין הצבועים, ופירש בתוספות הרא"ש (ל"ס גין), שהכוונה 
היא לשני צבעים הדומים זה לזה, דהיינו תכלת וכרתיצג. 


האם רבי אליעזר מחמיר על שיטת תנא קמא 


שם. במלאכת שלמה (ד"ס נץ) ביאר בשם הר"ש שיריליו, שרבי אליעזר מחמיר 
וסובר שלא הגיע זמן קריאת שמע עד שיכיר בין תכלת לכרתיצד. 

ובגפי אש (ד"ס כ") כתב שיש לתלות דבר זה במחלוקתם של רש"י ותוספות 
בכוונת דברי הגמרא לקמן בסמוך בביאור דברי תנא קמא שצריך שיבחין 


התנא 'משעה שיכיר', כפי ששנינו לעיל (נ) 'משעה שהכהנים נכנסים'. ועיין שם שכתב ליישב 
החילוק בכמה דרכים. | פד. וראה בזה בתורת חיים (פופר, סי" ₪ סק"ג) אפיקי מגינים (ס" ₪ פק"ע) 
אגרות משה (סו"פ פ"ד ק" ו). פה. םפר נברשת (לף פג) אורות חיים (פ"? 6פ ה) בשעריך ירושלים 
פו. וראה עוד בזה באריכות בספר בירור הלכה ((זנל, מסלורל תנינפ ותניתפס סי יק) ובבית 
ברוך (על המי 6דס, נספמטום לכ י). ‏ פז. ראה בתוספות לעיל (מ: ד"ה ₪) שהשיעור משיכיר אינו 
מיד אחר עלות השחר, אלא לאחר מכן. וכן ברשב"א (פ: ד"ס ענן) ובשו"ע (סי ית ס"ג) משמע 
ששני שיעורים הם. ‏ פחת. ולכאורה יש ליישב עוד, שנקט התנא לשון זה, לפי מה שנתבאר 
לעיל בסמוך בדברי הברייתא במנחות (פג) שלמדים שיעור זה מ'וראיתם'. ‏ פט. וראה עוד 
בפירוש זה, במקור הברכה (פ"פ מ"נ ד"ס ר"6) שכרתי הוא צבע הדומה לעשב. | צ. ראה בתחילת 
דבריו, בשפת האידיש. צא. וראה במשנת יהודה (פור סרגס, פ"6 מ"נ 6ופ כ) שהוא מלשון כריתת 
הירקות. ועיי"ש עוד בזה. ‏ צב. בחזון נחום (פ" מ"צ ד"ס פכעו) העיר על דברי תלמידי רבינו 
יונה שבערוך מבואר שפירש כדברי רש"י. | צג. וראה עוד בזה במשנת יהודה (פור מנג פ"6 מ'צ 
פופ ג) בביאור שיטת רבי אליעזר לפי דעת רבו שמאי, לקמן ף6). | צד. וראה בחזון נחום (פ"6 
מ" ד"ס עוד כתו פס) שהאריך לבאר מנין דייק כן. ובירושלמי (פ"6 5" מבואר כן, שלהבחין בין 
זאב לכלב צריך יותר אור, ושיעורו כבין תכלת לכרתי, מה שאין כן השיעור להכיר אדם ברחוק 
ד' אמות די באור שאפשר להבחין בו בין תכלת ללבן. 


(עמוד 65). 


ילקוט 


בין תכלת שבה ללבן שבה, שלפי רש"י שהכוונה היא שיכיר בצמר עצמו 

בין התכלת שבו ללבן שבו, הרי זמן זה מוקדם הוא, ומוכרח לומר שרבי 

אליעזר מחמיר על דבריו. אמנם לשיטת התוספות שלת"ק צריך שיוכל להבחין 

בין חוליות תכלת לחוליות הלבן, אם כן אפשר שרבי אליעזר בא להקל על 

דברי ת"ק, וסובר שאין צריך כל כך אור, ודי במה שיוכל להכיר בין תכלת 
לכרתיצה. 


בכוונת הגירסא וגומרה עד הנץ החמה' 


וגומרה. בתויו"ט (פ"6 מ"נ דיס וגומלס) ביאר, שרבי אליעזר סובר כשיטת ותיקין 
שבגמרא להלן בסמוך, שהיו גומרים את קריאת שמע עם הנץ החמהצי. 

ובתוספות רעק"א טפס 6פ ז) תמה על התויו"ט, שבגמרא להלן (כס:) מבואר שגם 

רבי יהושע סובר כשיטת ותיקין, והרי רבי יהושע סובר שזמן קריאת 
שמע, הוא עד ג' שעות. ולכן כתב שאפשר שכוונת התויו"ט לומר שהואיל 
ולדעת ותיקין יש לקרוא קריאת שמע עם הנץ החמה כדי לסמוך גאולה לתפילה, 
חושש גם רבי אליעזר לשיטתם, ולכן נקט הלשון 'וגומרה' שלכתחילה יש לקרוא 
ק"ש סמוך לנץ החמה, ומה שאמר שזמנה הוא 'משיכיר בין תכלת לכרתי' הוא 

רק לענין דיעבדצ'. 

ובתפארת ישראל (פ"5 יכין פֿות טו) ביאר, שבתיבת 'וגומרה' נכללו שני פירושים: 

א. שעד שעה זו הוא זמן קריאתה עם ברכותיה, ולא לאחר שעה 

זו. ב. שצריך לקרוא ק"ש סמוך לנץ החמה בשביל לסמוך גאולה לתפילה. 


בשיטת המפרשים שאין גורסים במשנה תיבת וגומורה' 


שם. בתויו"ט (פ" מ"נ ד"ס וגומלס) הביא נוסחה שאין גורסים 'וגומרה'צ". וכתב 
שמדברי הטור (ס" פפס) והמרדכי (שנת פ"נ) נראה שגרסו כן, ממה שלא 
הביאו ראיה ממשנתנו לברכת 'לגמור את ההלל', שהוא לשון קריאת ההללצט, 
אלא הביאו מלשון הגמרא והברייתא לקמן בסמוך שותיקין 'גומרין'ל. 
ובחזון נחום (פ" מ"נ ד"ס כתנ סלנ) כתב לדחות הוכחה זו, שלעולם אפשר 
שגורסים במשנה תיבת 'וגומרה', ומכל מקום לא הוכיחו הראשונים מכך 
שהוא לשון קריאה, שיש לפרש שכוונת המשנה היא שצריך לקרוא את כולה 
ולא ידלג בה שום תיבה, שהיא רמוזה כנגד איבריו של אדםקא. 


שיעור זריחת החמה לענין זמן הנץ החמה 


הנץ החמהקג, יש מן הראשוניםקי שפירשו הלשון 'הנץ החמה' על פי הפסוק 
(גמדנר ‏ כג) ‏ 'ויצא פרח ויצץ ציץ', שתרגומו ואנץ נץקז. ובתלמידי רבינו 

יונה (ד"ס עד) כתבו, שנץ החמה הוא מלשון הכתוב טס" ו ל, ז יג) 'הנצו הרמונים', 
כלומר עד שעה שחמה מתחלת לזרוח בראשי ההרים?ה. וכן מבואר בירושלמי 
(פ" ס"כ) שכוונת שיעור נץ החמה הוא כדי שתהא החמה מטפטפת על ראשי 

ההרים, דהיינו שמתחלת לזרוח עליהםלי. 
ובביאור הלכה (ס" ₪ 5" ד"ס כמו פעור) האריך להוכיח מדברי הירושלמי 
והראשונים, שנץ החמה הוא משעה שהחמה מתחילה להתנוצץ על 
העולם לא משעה שמתחלת לצאת ממקומהל. 
ובוהיה ברכה (ל"ס סנן) ביאר, שהוא מלשון ניצוצין, שכשהחמה מתחלת לזרוח 
על פני הארץ נראה כמו שניצוצות נזרקים ממנה. 


צה. וראה במקור הברכה (פ"פ מ" ד"ס חסו סומ) שביאר על פי דברי התוספות (ס: ד"ס 6), שזמנו 
של רבי אליעזר מאוחר הוא. | צו. וראה במלאכת שלמה (פ" מ"נ ל"ה וגופלס) שכוונת 'וגומרה' 
היא שהוא קורא אותה. וראה להלן בסמוך בדברי הגמרא בשיטת הותיקין, שלכתחילה זמן קריאת 
שמע היא עם הנץ החמה, ובחידושי רבי עקיבא איגר (ד"ס ופיקץ) דקדק מדברי הראשונים, שיש 
שפירשו שהטעם לזה הוא משום שהוא זמן קימה, ויש שפירשו שהטעם הוא משום הפסוק 'ייראוך 
עם שמש' שהוא מתפרש על קריאת שמע. צז. וראה בוהיה ברכה (ל"ס וגופיס) מה שכתב לדון 
בכוונת 'וגומרה'. | צת. ובבית דוד (פ" מ"נ ד"ס וגותכס) כתב להוכיח שאת התיבות 'עד הנץ החמה' 
ודאי גורסים בדברי המשנה. ובמקור הברכה (ד"ס וגופיס) כתב להכריח שאין גורסים 'וגומרה'. 
צט. ולכך אף אם חיסר תיבה אחת באמירת הלל, אין זה ברכה לבטלה, שאין הכוונה דווקא 
לגמור את כל ההלל. | ק. וראה בקול הרמ"ז (ד"ס וגופיס) שכתב לחזק את ההוכחה, שלכאורה 
היה לטור ולמרדכי להוכיח יותר ממשנתנו, משום שבזה יש לפרש ש'גומרה' הוא מלשון קריאה, 
כמו קריאת ההלל, ומה שאין כן בברייתא הכוונה היא לגמר וסיום הקריאה, ולא לקריאה עצמה. 
ועיי"ש הטעם שלא הביא התויו"ט ראיה מלשון המשנה לעיל (:) שלא שנינו 'וגומרה עד סוף 
האשמורה הראשונה'. | קא. וכן נראה כוונת נימוקי הגרי"ב (ע סמעניום פ" מ"כ). ראה עוד בתולדות 
יצחק (ד"ס מסימפי) שהאריך לדון ולדחות את ההוכחה, כעין זה. וראה עוד בכוונת תיבת 'וגומרהי, 
בוהיה ברכה (ד"ס וגועכס) ובמגיד תעלומה (ל"ס וגומלס). קב. ראה במקור הברכה (פ"6 מ"נ ד"ס סגן 
ססמס) שביאר הטעם שלא נקט התנא לשון 'זריחת החמה'. קג. בתשובות רב שר שלום (נתפוס"ג 
ניענורג עמ' 2פ) ובאשכול (סונת כנֿכ"b‏ מ" עמוד 0נ) ובארחות חיים (קרפֿת פמע סי ס). ‏ קד. והרש"ש (ז"ס 
נתסנס) ובמקור הברכה (פ מ"נ ד"ס סנן סממס) כתבו שיש ללמוד מהכתוב (נלטיפ מ י) 'עלתה נצה'. 
[ויש להעיר שהראשונים לא הביאו פסוק זה, משום ש'נצה' הוא שם דבר, אבל 'הנץ החמה' הוא 
מלשון פעולת התנוצצות זהרי חמה. וראה בזה בלחם שמים (פ"6 מ"נ ד"ס הן) ובספר הזמנים בהלכה 
(בנים, ס"ס פכ"ד פות 5)]. קה. וכן הוא ברמ"א (פ" ₪ פ"6) ובמשנה ברורה (פס סק"). קו. ונחלקו 
הבעל המאור והמלחמות (ת:) בגירסת הירושלמי, אם שיעור זה הוא אחר שתנץ בחמה, או שהוא 
שעת הנץ החמה. וראה בזה באור מאיר (פ"ס פות ס נסעכס). ‏ קז ובתשובות רב שר שלום (סעוס"ג 


ברכות ט: 


ביאורים 


קפז 


זמן קריאת המלכים לשיטת רבי אליעזר 


שם. הקשה הרשב"א (ד"ס כני 6עוכ), וכי מלכים העומדים בג' שעות, אינם קוראים 
ק"ש לרבי אליעזר שזמן קריאתה עד הנץ החמהקח. ותירץ, שעד הנץ החמה 
נותנים לו שכר קריאה בזמנה, ומכאן ואילך עד חצות נותנים לו שכר קריאה, 
אבל אינו מקבל שכר קריאה בזמנה, וכענין שאמרו לגבי תפילה לקמן (כו). 
ובשושנים לדוד (פ"ל מ"נ ד"ס עד) תמה, שעדיין יש להקשות וכי בני מלכים לא 
יהא להם בכל ימיהם שכר קריאה בזמנה. 
ולכך כתב ליישב קושיית הרשב"א, שדברי רבי אליעזר הם דווקא לפי מה 
שאנו קמים עד הנץ החמה, ולאחר מכן אינו נקרא 'ובקומך' אבל בני 
מלכים הקמים ממיטתם בג' שעות הוא נחשב להם לזמן קימה, ויש להם שכר 
קריאה בזמנהקט. 
ובחזון נחום (פ"פ מ"נ ד"ס כתוכ) כתב ליישב, שכוונת המשנה היא למלכי אומות 
העולם, אבל מלכי ישראל זמן קריאתם הוא ככל ישראל. 


בדברי הירושלמי באיזה אופן השיעור הוא עד שלש שעות 


רבי יהושע אומר עד שלש שעות. בירושלמי (פ"? ס"נ) נחלקו אמוראים האם 
הלכה כרבי יהושע אף לכתחילה, או דווקא בשוכחלי. 
ובשנות אליהו (פ" מ"נ) ביאר, שמחלוקתם היא האם מן התורה רק השוכח 
יכול לקרותה עד ג' שעות או שהוא רק מדרבנן. 


האם משערים בשעות שוות או בשעות זמניות 


שם. הרמב"ם (נפיסמ"ע) כתב, שכל השעות שנזכרו בכל המשנה אינן אלא שעות 

זמניות. ופירוש זמניות הן השעות אשר שתים עשרה מהן ביום, וכן בלילה, 

ונמצא שמה ששנינו עד שלש שעות היינו עד שיעבור רבע היום, בין בתקופת 
תמוז בין בתקופת טבתליא. 

אמנם הפני יהושע (כיקוטיס, ג. ד"ס עד סוף) והיעב"ץ (מור וקניעס סי" 5, נמס פמיס 5פ"5 

מ"כ)? כתבו, שמחשבים לפי שעות שוות, דהיינו שמחצות הלילה עד 

חצות היום ישנם שתים עשרה שעות שוות שבכל אחת מהן יש ששים דקות, 

ועד סוף שעה שמינית מחצות הלילהקי: הוא זמן קריאת שמע. ואין שיעור זה 

משתנה בין בחורף ובין בקיץ, שאין הדבר תלוי בזמני עלות השחר והנץ החמה, 

שהרי אין מסתבר לומר שבני מלכים שדרכם לעמוד בשלוש שעות, שינו זמן 
קימתם לפי שעות זמניותקיד. 


האם מחשבים מעלות השחר או מהנץ החמה 


שם. המנן אברהם (ס" ₪ סק") כתב שמונים את השלוש שעות משעה שעלה 
עמוד השחר. 
אמנם בביאור הגר"א (סי' פנע ק"כ) כתב, שמונים משעת הנץ החמה. ובמנחת כהן 
(מכו ססמם מפמר 3 פ"ו) הביא שכן דעת כמה מהראשוניםלטי. 
וכתב באשל אברהם (וטטלטט, סי ₪) שבשעת הדחק וכן לענין סוף זמן ברכות 
ותפילה שהוא מדרבנן, אפשר לסמוך ולהקל כשיטת הגר"אקטז. 


האם עריך לקרות את כולה בתוך הג' שעות או שדי בקריאת פרשה ראשונה 


שם. במשנה ברורה (קי גפ סק"ס) הביא בשם הפרי מגדים (פ" סי" פט סק"ד) שצריך 
לגומרה כולה בזמנה. ובמשנ"ב (סי פו ס"ק 6) כתב, שיש אומרים שדי 


גיננורג ע' 2פ) כתב, שהוא תחילת הראות פניה, כשמאדים העולם, והחמה מלבלבת לצאת, כמו 
עשבים ואילנות שמבקשים להוציא עלים. [ויש לעיין אם זהו קודם שגוף השמש מתחיל להיראות]. 
ובפסקי תשובות (סי ₪ פֿות ז) הביא שהגרי"מ טיקוצינסקי בלוחותיו חישב את זמן הנץ החמה על 
פי הנץ האסטרונומי [המישורין, דהיינו כאילו כל האופק בקו ישר, ואפילו אין זהרי החמה נראים 
לעינינו משום שהוא מוסתר על ידי ההרים, אין זה מגרע מלהחשיב שכבר היה נץ החמה, והרי 
זה כאילו חומה מסתרת את השמש. ועיי"ש עוד בביאור דברי הגמרא ביומא (5). קת. ובפרי 
חדש (סי ₪) העיר מדוע לא הקשה הרשב"א גם לפי רבי יהושע אימתי בני מלכים קוראים. וכתב 
ליישב, שהרשב"א סובר שבני מלכים קמים בתחילת שעה ג', ומכל מקום הרי זה נקרא 'ובקומך' 
עד סוף שעה ג', שמהפסוק משמע שמדובר גם בבני מלכים שיקראו בקומם, וכיון שדרכם לקום 
בתחילת שעה שלישית, צריך שעה אחת בכדי שיכין עצמו ויקרא קריאת שמע. קט וכן כתב 
במקור הברכה (ד"ס סנס הלענ"). וראה בברכת ה' (ד"ס כ"6) שכתב לדון בסברא זו. וראה במשנת 
יהודה (כון יופף, פ" מ"נ מו ₪ שהאריך בזה. | קי וראה בישראל והזמנים (סי ז פ"ג ופ כג) שדן 
בדכרי הירושלמי. | קיא. וראה בהון עשיר (פ"5 מ"נ ד"ס פעות) בביאור שיטה זו, על פי סדר הילוך 
השמש. וראה בערוך השולחן (פ" נם סי"נ-ג) שמיישב לפי שיטה זו, מה שיש לדקדק שהרי המלכים 
אין משנים זמן שנתם בין בחורף ובין בקיץ, כמובא להלן בסמוך. וראה בפני יהושע שהובא 
להלן בסמוך, שכתב שהרמב"ם חזר בו מדבריו בפירוש המשניות. ‏ קיב. וכן כתב בהשולחן 
הטהור (ס" כ ס"פ, ונספרו מעסס שולג פ"6 מ"כ, וכלופר סמיס פכטת ותמנן מנוס. מכ6), קיג. ולא לפי השעות 
הקבועות בימינו על פי השעון. מנחת אלעזר (טו"פ ת"פ סי פט). וראה עוד בענין זה, בחיי משה (סי 
גם ס"6 ד"ס רניע סוס). ‏ קיד. ויש שכתבו, שבדיעבד אפשר לסמוך על שיטה זו, ראה מנחת אלעזר 
(פו" מ" סי סע) ארץ צבי (עו"פ מ" ליקוטיס סי ע). ובפסקי תשובות (פ" ₪ ופ ₪ הביא דברי האחרונים 
בזה. | קטו. וכן כתבו בשלטי הגבורים (על סענדכ, כרכופ פ"ד) ובלבוש (פי לג ק"6 ופ" כסז) תוי"ט (פסיס 
פ"ג מ", דכרי ממולות פ"ד סות יד) ושו"ע הרב (נקילוכו הנכות תפינן, פו"ז ק"ם סל שתלית). וראה עוד בענין זה, 
בחיי משה (סי ₪ סק" ד"ס סישונ זמן ק"5). קטז. וכן כתב המהרש"ג (פו"ת, מ"6 סי ₪). וראה עוד בזה 
בפסקי תשובות (קי כ פות ג). 


ילקוט 


קפח 


לקרוא רק פרשה הראשונה בתוך הזמן, אך הביא בשם הפרי חדש שיותר טוב 
שיקרא את כל השלש פרשיות בתוך הזמן, ואף שפרשת ציצית זמנה מן התורה 
כל היוםק", מכל מקום יש לאומרה בתוך הזמן, בשביל להזכיר יציאת מצרים 
בזמן קריאת שמע. 
ובשו"ע הרב (פ" מו ס"ש) כתב, שדי לקרוא פרשה ראשונה בתוך הזמן, כיון 
שהיא מן התורה, ולפי האומרים שגם פרשה שניה מן התורה, צריך 
לקרותה גם כן בתוך הזמן. אבל לגבי פרשת ציצית כתב, שאע"פ שמצות זכירת 
יציאת מצרים היא גם כן בזמן ק"ש, מכל מקום יכול לצאת ידי חובת הזכרת 
יציאת מצרים בהזכרתה בפסוקי דזמרה. 


האם לרבי יהושע כל שעה שלישית כשרה לקריאת שמע 


שם. הרמב"ם (נפיסע"ק פ" מ"כ) ביאר, שרבי יהושע סובר שפירוש הכתוב 
יובקומך: היינו עד שעה שכל בני אדם כבר קמו, ויש שאינם קמים עד 


השעה השלישית. וכן פסק הרמב"ם (קליפֿת עמע פ"5 סי"פ), שדרך בני מלכים לעמוד 
עד סוף ג' שעות. ובהגהות מיימוניות (קמפת קמע פ"b‏ פֿות ט) כתב, שכן מבואר 
בירושלמי (פיפ סיס)קיף. 
ובמלאכת שלמה (פ"% מ"נ ד"ס עד ג' עעום) הביא רבי אפרים אשכנזי חתנו של 
הרש"ל שביאר, שלפי הרמב"ם מיעוט מן המלכים דרכם לעמוד 
בתחילת שעה שלישית, ורוב המלכים דרכם לעמוד בסוף שעה שלישית. וכתב, 
שלפי זה מיושב מה שלא נקטה המשנה לשון ברור אם דרכם לעמוד בתחילת 
שלוש שעות או בסופן, והיינו משום שאין כל המלכים עומדים כאחד, וכמו 
שנתבאר. 
והביא ההגהות מיימוניות (קרי6ת פמע קס), שהיראים (סיי כנכ) ורבינו שמחה כתבו, 
שהכוונה היא עד תחילת שעה שלישיתליל. 


לא נקט התנא שדרך מלכים לישן עד ג' שעות משום שהם נעורים 


שכן דרך מלכים לעמוד בשלש שעות. בוהיה ברכה (ל"ה ללן) דקדק, שלכאורה 

היה ראוי לומר שכן דרך בני מלכים 'לישן' עד ג' שעות, כלשון הגמרא 

(דה) שמלכי מזרח ומערב ישנים עד ג' שעות. וכתב ליישב על פי מה שביאר 

הרמב"ן במלחמות ה' (ק: ד"ס 30 סכוס), שהבני מלכים נעורים ושוכבים במיטתם 

כל זמן ההוא ואינם ישנים, ולכך לא נחשב לזמן שכיבה לקרוא בו קריאת שמע 

של לילהקכ. ולפי"ז מבואר מה שדקדק התנא ולא אמר 'לישן' אלא 'לעמוד', 
כיון שאינם ישניםקכא. 


הטעם שלענין זמן קריאת שמע משערים בבני מלכים 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס כ' יסועע), שאף שבשאר מקומות שבש"ס (ענפ 
קי: קכת.) שנחלקו תנאים בסברא זו אם כל ישראל בני מלכים הם, לא 
נפסקה ההלכה שכל ישראל בני מלכים הם, מכל מקום במשנתנו נפסקה ההלכה 
שבני מלכים הם, וסוף זמן קריאת שמע הוא עד שלש שעות, שעדיין זמן קימה 
הוא לקצת בני אדם, ויוצא ידי חובה בדיעבדקכג. 

ובברכת ה' (ד"ס ולזיפי) כתב שיש לפרש כוונת תלמידי רבינו יונה בשני אופנים: 
א. שכיון שהוא זמן קימה לקצת בני אדם, הלכך מועיל הטעם שישראל 

בני מלכים הם, הואיל וזמן קימה הוא. וזהו שלא כטעם הרמב"ם שדי בטעם 
שהוא זמן קימה למקצת בני אדם, ונקרא 'ובקומך', שהוא עד זמן שכל בני 
אדם עומדים. ותמה על פירוש זה, שבתוי"ט נתקשה ממה שבשאר מקומות פסקו 
שאין אומרים כל ישראל בני מלכים, והרי הטעם הוא משום שגם נחשב קימה 
לקצת בני אדםקלי. ב. מדברי התוי"ט נראה שכוונת רבינו יונה כדברי הרמב"ם, 
שאין הטעם משום שכל ישראל בני מלכים, אלא משום שעדיין זמן קימה 
למקצת, ועד שכל ישראל עומדים, הוא נחשב ל'ובקומך'. ושוב כתב שדוחק 

לפרש כן, משום שלא הזכיר את דברי הרמב"ם. 
ובברכת אברהם (ל"ס פכן) ביאר כוונת רבינו יונה על פי שיטת הרמב"ם, שבדין 
זה נותנים לכל ישראל דין השייך לבני מלכים משום שהוא עדיין זמן 
קריאת שמע למקצת, והרי כתוב 'ובקומך' לשון יחיד. 
ובחזון נחום (פ" מ"נ סוף ד"ס כתוב) ובחידושי מהרי"ח (על סמסניות, פ"5 מ"כ) כתבו 
ליישב שכוונת המשנה היא ללמוד מבני מלכים של נכריםקכז. 


קיז. עיין משנ"ב (סי נם פ"ק מ). ‏ קית. וראה בשאגת אריה (פו"ת סי ס) שהאריך לדון בזה, והעלה 
שהזמן הוא עד סוף שעה ג'. וראה בפרי חדש (פ" ₪ ד"ס עד) שתמה לפי זה, אימתי יקראו קריאת 
שמע המלכים עצמם. וראה ביד דוד (מסדורל נתכ6, דייס פק) שכתב ליישב בכמה דרכים. קיט. ועיין 
שם שהביאו ראיה לדבריהם מהגמרא לעיל (ג:, וכתב ההגהות מיימוניות לדחות הוכחתם. וראה 
בישועות יעקב (פ" ₪ פק") שכתב ליישב דברי הירושלמי לפי שיטה זו. ובשאגת אריה (שו"ת סי סו 
סבר להביא ראיה לשיטה זו, שכשם שלפי ת"ק עד הנץ החמה אין הכוונה עד בכלל, כמו כן שלוש 
שעות אין הכוונה עד בכלל. ושוב דחה ראייתו. ועיין בספר ישראל והזמנים (ח"8 סי ו פ"ג עמוד מה) 
שהביא חבל ראשונים הסוברים שהזמן הוא עד תחילת שעה ג'. ‏ קכ. ומדברי הרשב"א (מ: ל"ה 
פֿפ) נראה שחולק [שהרשב"א תירץ מה שאין נחשב לזמן שכיבה עד ג' שעות, באופן אחר]. והובאו 
דבריו להלן בסמוך. קכא. ועיי"ש עוד הטעם שלא נקט התנא לשון 'לקום' כלשון התורה 'ובקומך'. 
קכב. ובשושנים לדוד (פ"פ מ"נ ד"ה טס דקדק, שאם כן שדנים לפי זמן קימה של קצת בני אדם, 


ברכות ט: 


ביאורים 


ביאור כוונת המשנה שהוא נתינת טעם לתקנת חכמים 


שם. בכסף משנה (קמלֿת סמע פ" סי"ג) הקשה שבני מלכים אינם רוב העולם, 

ולכן כתב שקביעת זמן ג' שעות אינו מן התורה, ומה שלמדוהו מ'ובקומך' 

הוא רק אסמכתא, ומן התורה זמן קריאת שמע הוא כל היום, אלא משום שצריך 

לסמוך גאולה לתפילה, ותפילות תיקנום כנגד התמידים (כ:), והתמיד היה קרב 

עד ד' שעות (ס.), לכך קבעו שזמן קריאת שמע הוא עד ג' שעות, והסמיכוהו 
על ששייך בשעה זו קיום הכתוב 'ובקומך'קכה. 


טעמו של רבי יהושע מועיל רק בעירוף מה שהוא יום 


שם. הקשה הרשב"א (ס: ד"ס פֿיכ)קכ, שכיון שאנו דנים שמשום שבני מלכים 
עומדים ממיטתם בשלוש שעות הרי זה נחשב לזמן כימה, אם כן גם יהא 
מותר לקרוא קריאת שמע של לילה עד שלוש שעות, שעדיין זמן שכיבה הוא. 
ותירץ, שכיון שחייבה תורה לקרוא בשחר משום שהוא יום', א"כ אע"פ שתלה 
הכתוב את החיוב בזמן קימה, ראוי להתיר לקרוא בכל זמן קימה ואפילו של 
בני מלכים, כיון שהוא יום. ועוד, שמסתבר לומר שזמן הקריאה נמשך עד קימת 
המלכים, שגם הם יוכלו לקיים מצות קריאת שמע. אבל קריאת שמע של לילה, 
אע"פ שהדבר תלוי בשכיבה, מכל מקום אי אפשר לקיימה ביום כיון שכל בני 
אדם כבר קמו. 
אמנם הרמב"ן במלחמת ה' (פ: ד"ס 0:5 כתב, שהמלכים נעורים במיטתם קודם 
לג' שעות אלא שאינם רוצים לעמוד ממיטתם עד ג' שעות, ולכך אין 
נחשב זמן שכיבה עד ג' שעות. 


ביאור הגירסא שבמשניות שכן דרך בני מלכים' 


שם. במשניות הגירסא היא 'שכן דרך בני מלכים'. ובשושנים לדוד (פ" מ"ג ד"ס 

כײ) דקדק, שהרי המלכים עצמם דרכם לעמוד בשלוש שעות, כמבואר לעיל 

(ל.) שכל מלכי מזרח ומערב ישנים עד ג' שעות, ומדוע נקט התנא 'בני מלכים'. 

וביאר, שכוונת התנא להשמיענו שלא נאמר שדווקא בזמן שיש לישראל מלכות 

שייך לומר כן, אלא אף כשאין להם מלכותקנז, מכל מקום בני מלכים הם, ויש 
להתיר לקרוא עד ג' שעותקכת. 


האם כוונת המשנה היא שלא הפסיד את הברכות או את שכרו 


הקורא מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה, רש"י (י: ד"ס סקורפ) 

ביאר, שהרי הוא כאדם הקורא אחת מכל הפרשיות שבתורה, ואע"פ 
שלא יצא ידי חובת קריאת שמע, יש לו קיבול שכר כעוסק בתורה. ודקדק 
הצל"ח (נלט"י עס) מדוע לא פירש כן רש"י במשנתנו. וכתב ליישב, שכוונת דברי 
רש"י היא, שמשום כך לא הפסיד, משום שהוא כקורא בתורה, אמנם במשנה 
אי אפשר לפרש כן, שכיון שהכוונה היא שלא הפסיד את הברכות שתים לפניה 
וכו', אם כן איך שייך לומר שהטעם לזה הוא משום שהוא כקורא אחת 
מהפרשיות שבתורה, והרי הקורא בשאר פרשיות אינו מברך לפניה ברכת יוצר 
אור ואהבה רבה, או לאחריה ברכת אמת ויציב. אבל בברייתא לקמן (י:) כוונת 
ילא הפסיד' היא שלא הפסיד את השכר על קריאת שמע עצמה, שהרי ענין 
הברכות הוזכרו בברייתא בפני עצמם, ובזה שייך ליתן טעם שמשום שהוא 

כקורא בתורה, הוא מקבל שכר על קריאתו. 

וכתב הצל"ח לבאר כוונת המשנה, בהקדם מה שהרא"ש (סוף סי י) כתב בשם 

רבינו האי שדווקא בשעה רביעית לא הפסיד את הברכות אבל לאחר מכן 
הפסיד, והרא"ש מסתפק שמא עד חצות לא הפסיד את הברכות, אבל לאחר 
מכן הפסיד את הברכות. ולפי זה נשנו במשנה שני דינים: א. שהקורא בשעה 
רביעית או עד חצות, לא הפסיד את הברכות, וכשקורא לאחר שעה זו, אינו 

מברך את הברכות, ומכל מקום הוא כקורא בתורהללכל. 


חידוש המשנה הוא שאפשר לקרות קריאת שמע בעל פה 


שם. בתלמידי רבינו יונה (י: ד"ס 6 הפסיד) דקדקו, מה משמיענו המשנה בדין זה, 

והרי הדבר פשוט כן שהוא כקורא בתורה. וכתבו ליישב, שהמשנה באה 
להשמיענו שאע"פ שדברים שבכתב לא נתנו להיאמר בעל פה, מכל מקום רשאי 
אדם לקרות קריאת שמע בעל פה, גם כשאינו קורא אותה לשם חובה, שכיון 
שניתנה להיאמר בעל פה לחובה, יכול לאומרה על פה אפילו שלא לחובהלל. 


ראוי שיהא הדין שגם קודם אור היוס אפשר לקרוא קריאת שמע, כיון שהוא זמן קימה למקצת בני 
אדם. ועיי"ש שציין לדברי הרמ"ך בזה. קכג. וראה בברכת אברהם (ל"ה עט) שתמה על פירוש 
זה. קכד. וכן כתב בשאגת אריה (שו"ת פיי ה ל"ס ו). ‏ קכה. וראה לקמן בסמוך בענין האם דורשים 
מ'ובקומך' לכל זמן שבני אדם קמים דהיינו כל היום, שהאחרונים הקשו על דברי הכסף משנה 
ונחלקו על דבריו. וראה בתפארת ישראל (יין יפ יפ) ובהגהה (טס) מה שכתבו ליישב. ועיין במשיבת 
נפש (גן, סי ג פות ₪ ובארץ צבי (פמומר, סו"ת סי" ט ד"ס מ"ס לימוד וד"ס ונס6י) טעמים אחרים מדוע מדמים 
כאן לבני מלכים. | קכו. הובאו דבריו בתוספות רעק"א (פ"6 מ"נ ות מ). ‏ קכז. ואין ללמוד ממה 
שמלכי אומות העולם קמים בג' שעות, שהרי כתוב 'ובקומך' דהיינו בישראל. | קכח, וראה עוד 
בוהיה ברכה (ד"ס פכן לכן) וביד דוד (מסדור6 נתרפ, ד"ס עכן) ובמקור הברכה (פ"6 מ"נ ד"ס טכן זרן) שדנו 
בגירסא שבמשניות. קכט. וראה להלן בסמוך בדברי תלמידי רבינו יונה בביאור חידוש המשנה. 
קל. עיין שם עוד, שלכך תקנו לומר בכל יום בעל פה את פרשת הקרבנות וברכת כהנים. 


ילקוט 


ובתוספות רבי עקיבא איגר (פ"6 6ת ע) העיר, שלפי מה שהב"י (פו"ם פיי מט) 
הביא שיטות הרבה מהראשונים שנתנו טעם להיתר לומר בעל פה 
את פרשיות שמע וקרבנות, אם כן לא הוצרכה המשנה להשמיענו דין זהקלא. 


המשנה משמיענו שאינו נחשב כמזכיר עון על עעמו שלא קראה בעונתה 


שם. בשיטה מקובצת (י: ד"ס סקול - סלשון) כתב בשם יש אומרים, שהמשנה 

משמיענו שאף שפשע ולא קרא קריאת שמע בעונתה, לא נאמר שעדיף 

שלא יקראנה עתה, שהרי הוא כמזכיר עון על עצמו, אלא מקבל הוא שכר 
כקורא בתורה. 


ביאור חידוש המשנה שהוא כקורא בציבור ומברך ברכותיה 


שם. באור גדול (על סמשנות, ד"ס סקור) דקדק מהו החידוש בדין זהללג. ועוד 
דקדק, שמבואר לקמן (י:) ש'לא הפסיד' היינו שלא הפסיד ברכות, והרי 

חסר העיקר מן הספר. וכתב ליישב, שכוונת המשנה היא שהוא כקורא בתורה 

בציבור, שכשם שהקורא בציבור מברך ברכה אחת לפניה ואחת לאחריה, כך 

הוא מברך את ברכות קריאת שמע שהן שתים לפניה ואחת לאחריה, ולכך שנינו 

בברייתא (י:) בלשון 'אבל' לא הפסיד ברכות, משום שאין הברכות הללו דומות 

ממש לברכות של הקורא בתורה, ומכל מקום הברכות קריאת שמע שבתפילה 
תקנום כעין הברכות שתקנו לקורא בציבור, ולכך יכול לקרותם. 


ממשנתנו יש ללמוד גודל מעלת הברכות 


שם. בגמרא לקמן (י:) מבואר ש'לא הפסיד' היינו שלא הפסיד שכר הברכות, 

ובהון עשיר (ד"ס 6) ביאר, שהמשנה משמיענו בזה, שאף שהברכות הן 

מדרבנן, מכל מקום אין להקל ולזלזל בהן, שמהמשנה יש לדייק שאם אינו 
מברכם הרי הוא מפסיד שכר, אע"פ שאינן מעכבות. 


גדר קריאת שמע בעונתה האם היא נחשבת כקורא בתורה 
שם. בהון עשיר (ד"ס כסדס) דקדק, שאם הוא קורא את שמע בעונתה, אינו נחשב 


שכוונת התנא להשמיענו גודל חביבות קיום המצוה בשעתה, מבואר שאין לדייק 

כן ממשנתנו. אמנם כתב, שאפשר שיש ללמוד מהמשנה את שני העניינים הללו. 

ועוד ביאר, שאפשר שכוונת התנא לרמוז, שקריאת שמע נחשבת כקריאת התורה, 
ויוצאים בה ידי חובת והגית בו יומם ולילהי. 


דיוק מהמשנה שדווקא ביחיד גדולה קריאת שמע בעונתה מעסק התורה 


שם. בשושנים לדוד (פ" מ"נ ד"ס כסדס) דקדק, מדוע לא שנה התנא בקיצור לשון 

'כקורא בתורה'. וביאר, בהקדם מה שנתבאר בגמרא (י:) שממשנתנו יש 
ללמוד שגדול הקורא קריאת שמע בעונתה יותר מהעוסק בתורה, וביאר הרשב"א 
(פס ד"ס 50 ד6ער) שהכוונה היא לענין להפסיק מלימוד התורה בשביל לקרוא 
קריאת שמע, ויש להקשות שהרי מבואר לקמן (יג:) שרבי יהודה הנשיא לא היה 
מפסיק מלימודו אפילו לקריאת שמע, אמנם יש לחלק בין תורה של רבים שהיא 
חשובה מקריאת שמע בעונתה, לבין תורה של יחיד, שקריאת שמע בעונתה 
עדיפה ממנה, ולכך נקט התנא תיבת 'כאדם' להורות שמדובר ביחיד ולא ברבים. 


כשנחשב כקורא בתורה מועיל להחשב כלימוד תורה לאחר אהבה רבה 


שם. כתב בשו"ע (סי' מו פ'ו-ק), שברכת אהבה רבה פוטרת מברכת התורה, אם 

למד אחריה בלי הפסק, ויש להסתפק אם די במה שקורא קריאת שמע 

סמוך לה מיד בלי הפסק, ולכן יש ליזהר לברך ברכת התורה קודם אהבת עולם. 

ובמשנ"ב (שס פ"ק ) כתב, שנראה שאם קרא קריאת שמע לאחר זמן קריאת שמע 

שהוא נחשב כקורא בתורה, אפשר שאין צריך לחזור ולברך אפילו אם לא למד 
א"כ מלך: 


האם דורשים מ'ובקומך' לכל זמן שבני אדם קמים דהיינו כל היום 


שם. בבסף משנה (קלישפ טמע 5" סי"ג) הביא שיש שואלים שהרי מבואר לעיל 

(ח:) ש'בשכבך' היינו כל זמן שבני אדם שוכבים על מיטתם, ולכך כשקורא 
קריאת שמע קודם הנץ החמה, יוצא ידי חובת קריאת שמע של לילה, משום 
שיש בני אדם ששוכבים בשעה זו, ונמצא שאין 'בשכבך' שבאותה שעה הם 
עולים על מיטתם לשכב, אלא הפירוש הוא כל זמן שעדיין שוכבים על מיטתם, 
והיינו לרוב בני אדם עד שיעלה עמוד השחר, ומדוע לא דרשו כן מ'ובקומך' 


קלא. וראה בגפי אש (פ" מ"נ ד"ה סקוה)), שכתב לדון בדברי רעק"א. | קלב. וראה לעיל בסמוך 
שתלמידי רבינו יונה (י: ד"ס ₪ ספסיל) דקדקו כן. קלג. עיין שם שביאר הנפקא מינה לענין שיהא 
נחשב על ידי קריאת שמע, שלמד תורה אחר ברכת אהבה רבה. וראה בזה בילקוט ביאורים לקמן 
(). | קלד. וכן כתב בפרי חדש (פ" ₪ 5"5 ד"ס וכ (מידק) בהרחבת דברים, ועיי"ש שכתב לדחות 
הוכחת הכסף משנה. וראה בזה בחזון נחום (פ"פ מ"נ ד"ס פמרין ננמ'). וראה עוד בילקוט ביאורים לקמן 


ברכות ט: 


ביאורים 


קפט 


שהכוונה היא כל זמן שבני אדם קמים, שהוא כל היום. ותירץ, שגם 'ובקומך' 
נדרש כן, ולכך שנינו שהקורא מכאן ואילך לא הפסיד את הברכות, וכמבואר 
לקמן (י:), ואילו לא היה זמן קריאת שמע כלל, אם כן היו ברכותיו לבטלה, 
אלא משום שצריך לסמוך גאולה לתפילה, והתפלות נתקנו כנגד התמידים (קמן 
ט:), והתמיד היה קרב עד ד' שעות (קמן מ.), ואם כן קודם צריך לקרות קריאת 
שמע, ולכך הקדימו זמנה עד סוף שלש שעות, והסמיכוהו חכמים על הכתוב 
'ובקומך' בשעה שדרך בני אדם לקום. והביא ראיה לדבריו שהיא אסמכתא 
ואינה דרשה גמורה, שהרי הטעם לזמן של עד סוף ג' שעות הוא משום שכן 
דרך בני מלכים לעמוד בשלש שעות, ובני מלכים אינם רוב העולם, ואם כן אין 
ראוי לדון על פיהם, אלא ודאי שהוא אסמכתא. 

ובמגן אברהם (פיי ₪ סק"ז) תמה על הכסף משנה, שהרי הברכות אינן שייכות 

לקריאת שמע, כמבואר בשו"ע (סיי ס), ואם כן אין להוכיח ממה שלא 
הפסיד את הברכות שגם קריאת שמע חיובה כל היום. ועוד הקשה, שאם כן 
אף לאחר שעה רביעית יקרא את הברכות. ועוד, שלדברי הכסף משנה מן התורה 
זמן קריאת שמע הוא כל היום וכל הלילה, ואם כן היא מצות עשה שלא הזמן 
גרמא, והרי מבואר בגמרא לקמן (כ:) שהיא מצות עשה שהזמן גרמא. והט"ז (סיי 
כמו ובשכבך', ועוד שהרי נפסק בשו"ע (ס" ₪ ס"ו) שלאחר ד' שעות הפסיד 

את הברכות. 

וביארו המגן אברהם והט"ז (ס) ליישב עיקר תמיהת הכסף משנה, שדווקא 

תיבת 'בשכבך' יש לפרש שהכוונה היא כל זמן שהוא שוכב, אבל לשון 
קימה שייך רק על השעה שהאדם עומד ממיטתו, אבל לאחר מכן אין זה נקרא 

קימה אלא עמידה או ישיבה או הילוךקלד. 


דין אמירת ברכות קריאת שמע בשעה רביעית ולאחריה 


שם. הרשב"א (י: ד"ס סקור?) הביא דברי רבינו האי נאון, שכל שעה רביעית אע"פ 
שאינה עונתה, מברך שתים לפניה ואחת לאחריה, ודייק הרשב"א מדבריו 
שלאחר שעה רביעית אינו מברך כלל. וכתב שכן כתב הר"י בן גיאת לדייק 
מדברי רב האי גאון, והקורא לאחר ארבע שעות כקורא בתורה, אלא שהפסיד 
ברכות ואם בירך עבר על לא תשא. וביאר הרשב"א, שאפשר שהטעם של זמן 
ארבע שעות הוא משום שזמן תפלת השחר לרבי יהודה הוא עד ארבע שעות 
(לקמן כו.). והביא הרשב"א, שהתוספות נסתפקו אם לא הפסיד בברכות אפילו כל 
היום, או שמא עד חצות כזמן תפילה לשיטת תנא קמא (ס). 
והרמב"ם (קללפ פפע פ" סי"ג) כתב, שמברך לפניה ולאחריה כל היום, אפילו 
איחר וקרא אחר שלש שעות. ובפרי חדש (פ" ₪ ס"ו) כתב לסייע 
לדברי הרמב"ם, שממה ששנינו בסתם שמכאן ואילך לא הפסיד, משמע שמברך 
כל היום, ואין חילוק בין שעה רביעית לשאר היום, ועוד, שלקמן (י:) ביארה 
הגמרא שכוונת המשנה היא שלא הפסיד את הברכות, ואם כן מדמה הגמרא 
את דין הברכות לדין קריאת שמע, וכשם שקריאת שמע יכול לקרותה כל היום 
ונחשב כקורא בתורה, הוא הדין שהברכות זמנן כל היום. 
אמנם השו"ע (פ" ₪ פ"ו) כתב, אע"פ שזמן קריאת שמע נמשך עד סוף השעה 
השלישית, מכל מקום אם עברה שעה שלישית ולא קראהקלה, קורא אותה 
בברכותיה כל שעה רביעית שהוא שליש היום, ואין לו שכר כקורא בזמנה. 
והלבוש (טס ס"ו) כתב, שהטעם הוא משום ששעה רביעית עדיין זמן קימה הוא 
למקצת בני אדם. ובישועות יעקב (שס סק"ו) העיר על דבריו, שכבר כתב הרשב"א 
(י: פס) שהטעם הוא משום שנתנו חכמים שיעור זמן לברכות, כשיעור זמן 
התפילה שהוא ארבע שעות. ובמעדני יו"ט (על סר"ע פֿות 6 דחה דברי הלבוש, 
שלא מצינו ששעה רביעית הוא זמן קימה, שהרי אפילו זמן קימת בני מלכים 
הוא עד ג' שעות בלבדללי. ולכך ביאר, שהטעם הוא משום שברכות תקנת 
חכמים היא, והוסיפו לו שעה אחת. 


האם יש תשלומים לקריאת שמע שלא קראה כל היום או הלילה 


שם. הב"י (סי נס ד"ס כפג סכננו) הביא דברי הכלבו (פ" ע ד:) שאם טעה בקריאת 
שמע של שחרית, יש אומרים שאין לה תשלומים בערבית, ולא של ערבית 
בשחרית. ורבינו חיים כתב שקריאת שמע שוה לענין תפילה. ובשו"ע (ס" כ פ"ו) 
כתב, שאם לא קראה ביום, יש אומרים שיש לה תשלומים בערבית. וכן אם לא 
קרא קריאת שמע בערבית יש לה תשלומים ביום, ויש חולקיםללי. 
וכתב המשנה ברורה (עס ס"ק כת) שלסובר שיש לה תשלומים, אין הכוונה שיצא 
בזה ידי חובת קריאת שמע, מאחר שכבר עבר זמנה ואינו אלא כקורא 
בתורה, אלא שלכתחילה צריך להשלימה כמו תפילה, ולכך צריך בתחילה 


)י:( בדברי המשנה 'כל זמן שבני אדם עומדים', האם כוונת 'עומדים' היא למציאות העמידה או 

מה שנעמדים. וראה בספר המפתח (קרפֿת פמע פ"פ סיײג) מה שצויין לדברי האחרונים שדנו בדברי 

הכסף משנה. קלה. וכתב הט"ז (עס פק"ד) שאף אם בפשיעה לא קראה, רשאי לקרותה בשעה 

הרביעית. קלו. וראה בצל"ח (י. ד"ס וסרקנ") ובתורת חיים (פופר, סי" נמ ד"ס ועין כננום) שמיישבים 
הברי הלבוש. קלז. וראה עוד בענין זה, בפסקי תשובות (סיי ₪ פות יג). 


Fr 


קצ ילקוט 


לקרותה משום חובת שעה שעומד בה עתה, ותיכף לאחר מעריב יקרא שוב 
קריאת שמע בשביל הפעם שחיסר, אם בשוגג חיסרה. 
והאחרונים?ל" ביארו טעם הסוברים שאין לה תשלומים, שדווקא לתפילה יש 
תשלומים משום שהיא בקשת רחמים, ויכול לבקש בכל עת, מה 
שאין כן קריאת שמע הרי היא תלויה בזמן שכיבה וקימה ולכך אין בה דין 
תשלומים קלט. 


בשיטת רש"י שהכוונה לצמר העבוע תכלת 


אלא בין תכלת שבה ללבן שבה. פירש רש"י (ד"ס נין) שכוונת הגמרא היא 
לצמר הצבוע תכלת, ויש מקומות שלא עלה שם הצבע יפה, וצריך שיוכל 
להבחין בשינוי שיש בצמר זה. והקשו התוספות (ל"ה 66) שבמנחות (מג:) אמרו, 
שבמצות ציצית תלויה מצוה אחרת, ואיזו זו קריאת שמע, כפי ששיערו במשנתנו 
עד שיכיר בין תכלת ללבן. ולפי רש"י שהכוונה היא לחתיכת צמר הרי אין לו 
שייכות לציצית. ובקול הרמ"ז (ד"ס נין) כתב, שאין ליישב לשיטת רש"י, שכיון 
שבגיזה לא נקלט הצבע יפה בכולה, גם החוט שנטוה ממנה יהיה שינוי בצבעו, 
שבשביל להבחין כן נצרך לאור גדול כיון שהחוט הוא דק, ולכן נקט רש"י 
בדבריו חתיכת צמר ולא חוט. ובשושנים לדוד (פ"5 מ"נ ד"ס כין) כתב ליישב שיטת 
רש"י, שכיון שנתנו סימן בצבע התכלת ולא נקטו צבע אחר, אם כן שייך לומר 
שמצות קריאת שמע תלויה במצות ציציתק. ובמניד תעלומה (נפופ' עס) כתב 
ליישב, שרש"י יפרש שכוונת הגמרא במנחות היא, ראה מצוה זו שיש בה תכלת 
ולבן, ותזכור מצוה אחרת שזמנה תלוי בהיכר תכלת ולבן. 
ועוד הקשו התוספות על פירוש רש"י, שאף בלילה פעמים שיכולים לראות צמר 
שאינו צבוע כדרכוקמא, ואם כן אין בזה סימן שהאיר היום. ובשושנים 
לדוד (פ"5 מ"נ ד"ס נין) כתב ליישב שיטת רש"י, שלכך דקדק רש"י בלשונו וכתב 
'שלא עלה שם הצבע יפה', דהיינו שכל הצמר נצבע אלא שיש איזה מקום 
שלא נקלט הצבע כל כך בתוקף, ובודאי צריך לזה אור גדולקמג. ובמגיד תעלומה 
(נתוס' פס, נ"ד ועוד) כתב ליישב, שרש"י סובר שאי אפשר להכיר בלילה, והחוש 
יעיד על זה. 

ובאילת אהבים (נפוס' פס) כתב ליישב, בהקדם הקושיא השניה שהקשו התוספות 
על רש"י, שאף בלילה פעמים שאפשר לראות צמר שאינו צבוע כדרכו, 

שהרי הכרת צמר שאינו צבוע, זמנו קודם לזמן שיכול להכיר בין חוטי הלבן 
שבציצית לבין תכלת שבה, ורש"י מפרש את דברי הגמרא במנחות, שכיון שאין 
מצוי אצל כל אדם צמר שאינו צבוע כהלכתו לידע על ידה אם הגיע זמן קריאת 
שמע, אמנם על ידי שלובש ציצית ומכיר בין לבן שבה לתכלת שבה ידע שהגיע 
הזמן לקרוא קריאת שמע, שהרי בודאי כבר הגיע קודם לכן הזמן שאפשר להכיר 
בצמר שלא נצבע יפה, ואם כן שייך לומר שמצות קריאת שמע תלויה במצות 

ציצית. 
ובתוספות הרא"ש (ד"ס נין) הקשה על פירוש רש"י, שבברייתא לא הוזכר צמר. 


בשיטת התוספות שהכוונה היא לחוליות שבעיצית 


שם. התוספות (ל"ה 66) ביארו, שהכוונה היא לתכלת שבציצית, שהיה קבוע בו 
תכלת וגם שני חוטים לבנים, ועושים בו חוליא של תכלת וחוליא של 
לבן, ובזה שיערו שיוכל להבחין בין תכלת ללבןקמי. וכן ביאר הרשב"א (ל"ס 
נין), שהכוונה היא משיכיר בין תכלת שבציצית ללבן שבה, שאינו ניכר אלא 
באור גדול מפני שהחוליות מעורבות זו בזו. וכתב לסייע לפירושו מדברי 
הירושלמי, שמבאר סברת חכמים מהפסוק 'וראיתם אותו' שהוא מן הסמוך לו, 
וסברת רבי אליעזר היא שמשום 'וראיתם אותו' צריך שיהא ניכר בין הצבועים, 
וממה שנקט הירושלמי את הפסוק האמור לגבי הציצית, מבואר שכוונתו כפירוש 
התוספותקמד. וכן כתבו התוספות במנחות (מג: ד"ס מי) בשם הערוך, ובטהרת 
הקודש (מנמות עס כפוס' ד"ס נין, נס"ד) ביאר, שלא רצה לפרש משיכיר בין 'חוטיי 
תכלת לבין 'חוטי' לבן, בשביל שלא יוקשה קושיית הגמרא שגם בלילה אפשר 
להכיר בין תכלת ללבן, אבל החוליות מאחר שהן מעורבות, אין ניכרות בלילה. 
ובהון עשיר (פ" מ"נ ד"ס מן) כתב שמלשון הגמרא נראה כפירוש התוספות, 
שהגמרא דוחה את הפירוש שהכוונה היא לצמר צבוע תכלת וצמר לבן. 
וכתב לבאר הטעם שלא פירש רש"י כפירוש התוספות, שהרי כל חוט הוא בפני 
עצמו, ואם כן יש להקשות כקושיית הגמרא שאף בלילה אפשר להבחין 
ביניהם. אמנם התוספות ביארו שהכוונה היא לשתי חוליות של תכלת ולבן שהן 
קשורות זו בזו והרי הן כחתיכת צמר אחת, וכן משמע מלשון התוספות. 


קלח. מגן אברהם (פ" קפ סק"ק) ובמשנ"ב (עס סק"ג) ובשו"ע הרב (פ" נמ סי"). ‏ קלט. וראה עוד בזה 
בפרי חדש (פ" ש ס"ו-). וראה עוד בטעם החילוק, בישועות יעקב (ס" ‏ סק"ז). ‏ קמ. ראה בברכת 
ה' (נפופי פס) שדחה דברי השושנים לדוד, וכתב ליישב שיטת רש"י באופן אחר. וראה עוד בהגהות 
רש"ש טויבש (נמוסי עס) ביישוב שיטת רש"י. קמא. בברכת ה' (פופ' עס) כתב לפרש בשני אופנים 
מדוע נקטו התוספות בלשונם 'פעמים'. | קמב. ראה בברכת ה' (פופ' פס) שדן בדברי השושנים 
לדוד, וכתב שמלשון התוספות 'כדרכו' נראה שנתכוונו לדחות דבריו. | קמג. וראה להלן בסמוך 
בדברי ההון עשיר שפירש לשון התוספות. קמד. ובישר וטוב (מסופ מג: נפוס' ד"ה כין 3" ונפ"ק) 


ברכות ט: 


ביאורים 


ובמגיד תעלומה (פופ' עס, כז"ד על כן) כתב, שלכך מיאן רש"י לפרש כהתוספות, 
שתיבת 'שבה' אי אפשר לפרשה על ציצית, שהרי לא הוזכרה הציצית 
בגמרא. 


ביאור דברי אחרים ושאינם רבי מאיר 


ואחרים אומרים משיראה את חברו רחוק ד' אמות ויכירנו. התוספות (ליס 
סליס) הביאו דברי הירושלמי (פ"פ ס"נ) שאין לפרש שכוונת אחרים היא 

משיכיר את חברו שהוא רגיל עמו, שאם כן הוא מכירו אפילו כשהוא רחוק 
ממנו יותר מד' אמות, וכן אין לפרש שהכוונה היא לחברו שאינו מכירו הרבה, 
שאם כן אפילו כשהוא קרוב הרבה אליו לא יכירנו, אלא צריך לומר שהכוונה 

היא לחברו שהוא רגיל עמו קצת, כגון שהוא מתאכסן אצלו לפעמים. 

וכתבו התוספות, שצריך לומר ש'אחרים' שהוזכרו בברייתא אינם רבי מאיר, 
שהרי בברייתא זו כבר הובאו דברי רבי מאיר בשיטה אחרת. ובתוספות 

רבינו פרץ (ד"ס פתליס) כתב שבמקום שנזכר גם רבי מאיר וגם אחרים, יש לפרש, 
שמה שאמר מעצמו נשנה בשם 'רבי מאיר', ומה שנשנה בשם 'אחרים' היא 
שמועה שאמר בשם אלישע בן אבויה הנקרא אחר (פגיגס יד:), שרבי מאיר שימש 

לפניוקמה, 

והצל"ח (נפוסי פס) כתב לתמוה על דברי התוספות, שלכאורה היה להם להוכיח 
שאחרים אינם רבי מאיר, שהרי מצינו בברייתא שרבי מאיר נתן שיעור 

אחר, דהיינו משיכיר בין זאב לכלב, ואחרים נתנו שיעור אחר משיראה את 
חבירו. וכתב, שלכאורה היה אפשר ליישב שלכך לא הוכיחו התוספות כן, משום 
שאפשר לומר שהשיעור שנתנו אחרים היינו השיעור שנתן רבי מאיר, ומה שנתן 
שני סימנים, אין זה משום שהשיעור משיכיר בין זאב לכלב הוא מובהק יותר 
מהסימן שיכיר חבירו, אלא שהשיעור משיכיר בין זאב לכלב אינו מצוי כל כך, 
כיון שהזאב אינו מצוי בישוב אלא לפרקים, ולכך נתן גם את השיעור משיכיר 
את חבירו, ואף שאינו מובהק כל כך כמו הכרת הזאב, מכל מקום הוא סימן 
השייך בכל יום. אלא שכיון שמבואר בירושלמי שהשיעור משיכיר חבירו היינו 
כשמכירו קצת, א"כ גם סימן זה אינו מצוי, ומדוע הוצרך להוסיף סימן זה, 
מאחר שכבר נתן את הסימן של זאב, ואם כן מוכרח לומר ששיעורים חלוקים 
הם זה מזה, ואחרים אינם רבי מאיר. והוסיף, שלכך נתכוונו התוספות במה 
שכתבו דבריהם הללו בסוף הדיבור לאחר שהביאו תחילה את דברי הירושלמי, 
שדווקא משום דברי הירושלמי צריך לומר שאחרים אינם רבי מאיר. וכתב, 
שמלשון התוספות שהוכיחו כדבריהם ממה שרבי מאיר נתן שיעור אחר בתחילת 
הברייתא, מורה שאין כוונת התוספות שהשיעורים סותרים זה את זה, אלא שכיון 
שרבי מאיר נתן שיעור בתחילת הברייתא, אי אפשר לומר עוד בברייתא זו 

'ואחרים אומרים'. 

אמנם בהגהות רש"ש טויבש (נתוק' פס) ביאר, שדברי התוספות הללו הם על פי 
מה שהביאו בשם הירושלמי בכוונת אחרים, שאם היינו מפרשים שהכוונה 

היא לחברו שאינו רגיל עמו הרבה, הרי אפשר להשוות את דברי אחרים עם 
דברי רבי מאיר, שגם בזאב אין האדם מצוי להכירו בקל, ולכך הוא דומה אצלו 
לכלב, וצריך אור גדול בשביל להבחין ביניהם. אבל לאחר שהביאו התוספות 
את דברי הירושלמי בכוונת אחרים, שוב אי אפשר להשוות דברי אחרים עם 
דברי רבי מאיר. וכתב, שכן מבואר בתוספות בסוטה (ינ. ד"ס 6פלס) ששני 

השיעורים אינם שויםקמי. 
ובזרע יצחק (נפופ' פס) ציין לדברי התוספות בסוטה (ינ. ד"ס 6יס), שלעולם אפשר 
לומר ש'אחרים' היינו רבי מאיר, אלא אחר שאמר את דבריו שהובאו 
בברייתא בשמו, חזר בו מדבריו, והיינו מה ששנינו בשם אחרים שיעור אחר 
ממה ששנינו משמו של רבי מאיר. 


בטעמם של אחרים שהשיעור הוא משיכיר את חבירו 


שם. בירושלמי (פ"פ ס"כ) מבואר, שטעמם של אחרים הוא משום שכתוב 'וראיתם 
אותו'. ובפירוש מבעל ספר החרדים (ענ סיקופנמי, דייס פתכיס) תמה, מה השייכות 
בין הפסוק האמור לגבי ראיית ציצית, לבין ראיית חבירוקמז. וביאר, שכשם 
שחכמי ישראל קבלו מרבותיהם שמצות קריאת שמע היא בשלוש פרשיות, ואחת 
מהן היא פרשת ציצית שכתוב בה ראיה, כמו כן התנאים שבמשנה ובברייתא 
קבלו שזמן קריאתן תלוי בראייה, דהיינו בהבחנה שבין שני דברים שאפשר 
לטעות בהן, וכל אחד מהם ביאר מסברא מהו השיעור התלוי בראיה, ולכך אף 
לשיטת אחרים שייך ללמוד שיעור ראיית חבירו מ'וראיתם אותו'קמת. 


ביאר, שההוכחה מהירושלמי היא שמפורש בדבריו שהכוונה היא לציצית. | קמה. אמנם כשנזכר 

בברייתא שיטת 'אחרים' בלבד, היא דעת רבי מאיר שנתכנה 'אחרים'. ‏ קמו. וראה עוד במגיד 

תעלומה (נפופ' עס) שביאר כן, שלולא דברי הירושלמי יש לומר שאחרים הם רבי מאיר, וכשנשתנה 

שמו בזקנותו שינה שיטתו, וסדר השיטות בברייתא הוא כסדר החומרות. קמז. ולכאורח יש 

ליישב, שהירושלמי לשיטתו שהשיעור משיכיר את חברו הוא שיעור אחד עם השיעור שיכיר בין 

תכלת ללבן, ואם כן עיקר כוונת אחרים ללמוד מ'וראיתם' לענין שיעור הבחנה בין תכלת ללבן. 
קמח. וראה עוד בזה בארחות חיים (לינייפ, עמוד כו). 


ילקוט ברכות ם: ביאורים קצא 


והרמב"ן במלחמות (ס) כתב, שטעמם של אחרים הוא משום שזמן קריאת שמע ‏ פירש רש"י שהכוונה היא לתפילה כפשוטה, משום שאם כן היה לגמרא להקדים 
תלוי בקימה, ככתוב 'ובקומך', ורוב בני אדם אינם קמים עד שיכיר | את זמן קריאת שמע, ולומר שלקריאת שמע הוא כותיקין ולתפילה כאחרים, 
האחד את חבירו. וממה שהקדימה הגמרא את הזמן של תפילה, מוכח שהכוונה היא להנחת תפילין 
הקודמת לקריאת שמעקיי. 
ובעוד יוסף חי (כט"י סס) פירש, שרש"י לא פירש שהכוונה היא לתפילה 


לואש השיעור משיכיר את חבירו הוא כשיעור שיכיר בין תכלת ללבן 


שם. בירושלמי (פ"6 ס"3) מבואר, שהשיעור משיכיר את חבירו הוא כשיעור כפשוטה, משום שאם נפרש כן נמצא שאין כאן סמיכת גאולה לתפילה, 

שיכיר בין תכלת ללבזקמט, וכן כתב הב"י (פי" ₪) בשם הרא"ש. וכן פסק | שהרי מקדים את התפילה קודם קריאת שמע, שזמן קריאת שמע כותיקין היינו 
במשנ"ב (סי" יפ סק"ט, וסי" נם סק"כ). עם הנץ החמה, וזמן התפילה משיכיר את חבירו, הוא קודם לשיעור זה. 

אמנם מדברי הרשב"א (ד"ס פמר 6ניי) מבואר שהם זמנים חלוקים זה מזה. וכן ורבינו יהונתן מלוניל (ד'"ס כין ז) ביאר הגירסא 'לתפלה כאחרים', שהכוונה היא 

כתבו הב"י (סי" ם) והפרי חדש (פס סק"פ) בשם הרשב"אקי. לתפילין, שהם 'תפלה של יד ותפלה של ראש', שמשיעור שיראה את 


בירו רחוק די אמות חייב להניח תפילין, ואלן להניחם קודם לכן, פיון שעדיי 
ביאור שיטות התנאים שבברייתא dy oes‏ ו 4-ה | 


תפילין של ראש. 
שבברייתא, שהסמיכום חכמים על הפסוק 'ובלכתך בדרך' שממילא יש 


ללמוד ממנו שמשעה שהאדם יוצא והולך בדרך הוא זמן קריאת שמע, וכ'ין ‏ הטעם שלא נקטה הגמרא את שיעורם של אחרים לענין עיצית 

שאמרו בגמרא (פססיס נ.) שלעולם יצא אדם בכי טוב, בשביל שינצל מן החיות 

ומן הליסטים, לכך אמר רבי מאיר שהשיעור הוא משיכיר בין זאב לכלב, שקודם 

לכן האדם נמנע מלצאת לדרך, כיון שאין יכול להזהר מדריסת הזאבים הבאים 

לנגדו. ורבי עקיבא סובר שהשיעור הוא משיכיר בין ערוד לחמור, שהערוד הוא 

מין חיה המזיקה את הבריותקיא. ואחרים סוברים שהשיעור הוא משיכיר את 
חבירו ברחוק ד' אמות, כדי שיידע להזהר מן הליסטים. 


שם. הרשב"א (ל"ס 0% הקשה בשם התוספותקי', מדוע לא נקטה הגמרא את 
שיעורם של אחרים לענין ציצית, שהרי לגבי תפילין יש שסובר (עיכונין . 

מנסות לו:) שמצותן אף בלילה, והלכה ואין מורין כן. ובתוספות הרא"ש (ד"ס למפנה) 
הוסיף בקושיא זו, שהיה ראוי לנקוט דין ציצית כיון שההלכה כרבי שמעון 

שהיא מצות עשה שהזמן גרמא. 
ותירצו התוספות?יף, שאפשר שזמן ציצית אינו כשיעור שאמרו אחרים משיראה 
מאימתי אפשר להניח תפילין את חברו ויכירנו, אלא משיכיר בין תכלת שבה ללבן שבהקנט, וכמו 
שדרשו במנחות (מג:) מ'וראיתם אותו וזכרתם', ראה מצוה זו וזכור מצוה אחרת, 
ואיזו, זו קריאת שמע. 

והביא שהראב"ד תירץ, שלא עדיף לנקוט ציצית יותר מתפילין, משום שאפשר 
שמה שאמרו בתפילין שהלכה כהסובר שלילה זמן תפילין הוא אלא 

שאין מורין כן, היינו דווקא לענין אדם שהיה מניחן מבעוד יום, שאין צריך 
לחולצן בלילה, אבל לכתחילה לדברי הכל צריך להניחם ביום ולא בלילה. וכן 
תירץ הריטב"א (ד"ס (ק"ע), שציצית אפשר ללובשה בלילהקס, מה שאין כן תפילין, 
שאפילו לסובר שזמן תפילין בלילה, אין להניחן לכתחילה בלילה אלא ביוםקסא. 


אמר אביי לתפילין כאחרים. רש"י (ד"ס שפינן) פירש, שהכוונה היא להניח 
תפילין, שמצות הנחתן קודמת לקריאת שמע, כמבואר לקמן (יל:). וביאר 
הכס"מ (פפין פ"ד ס"י), שאותו זמן שקבעו אחרים לקריאת שמע, להלכה אפשר 
להניח תפילין משעה זו. 
ובמגיד תעלומה (ננש"י טס) ביאר אריכות לשון רש"י, שהרי לילה זמן תפילין 
אלא שהלכה ואין מורין כןקנג, אמנם ממה שמצוה מן המובחר לקרות 
קריאת שמע כותיקין קודם הנץ, ובודאי הניחו תפילין קודם לכן, שהרי הקורא 
קריאת שמע בלא תפילין הרי הוא כמעיד עדות שקר בעצמו, ואם כן הוא 
כאחרים שמזמן זה נחשב ליום. 
ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס פמכ) כתבו, שהטעם לשיעור זה הוא, משום שלגבי 
תפילין הוזכר בתורה ראיה, ככתוב וראו כל עמי הארץ כי שם ה' 
נקרא עליך'קנג, 

ורבינו מנוח (תפנין פ"ד ה"י) כתבלנד, שהטעם הוא מהכתוב 'לאות' הנאמר לגבי 

התפילין, כלומר שיהא שעת אות, דהיינו שעת הכרה. 


בשיטת התוספות שזמן קריאת שמע מעלות השחר עד ג' שעות 


לקריאת שמע כותיקין. מדברי הגמרא מבואר שזמן קריאת שמע הוא מהנץ 

החמה. והקשו התוספות (ד"ס נק"ש), שמצינו בגמרא כמה זמנים שונים 
לקריאת שמע, שלעיל (ףפ:) נפסקה ההלכה כרבי שמעון בר יוחאי שמותר לקרותה 
מיד לאחר עמוד השחרססג, ולקמן (י:) נפסקה ההלכה כרבי יהושע שסובר 
שאפשר לקרותה עד ג' שעות, ובסוגייתנו פסק אביי שזמן קריאתה כותיקין, 


האם קודם לשיעור הכרת חבירו אין להניח תפילין וכיון שאביי הוא מהאמוראים המאוחרים משמע שהלכה כמותוללי. 
שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פמכ), שמה שאמרו שזמן הנחת תפילין הוא ותירצו התוספות, שזמן קריאת שמע נמשך מלאחר שיעלה עמוד השחר, עד 
משיראה את חבירו ברחוק ארבע אמות ויכירנו, אין זה משום שבלילה ג' שעות. ומיהו מצוה מן המובחר לקרותה כותיקין סמוך להנץ החמה, 


אין מקיימים מצות הנחת תפילין, שהרי לילה זמן תפילין הוא, אלא שחכמים בשביל לסמוך גאולה לתפילהקסד. וגם הותיקין סוברים כרבי יהושע שאם לא 


חששו ואסרו להניחן בלילה מפני שהוא זמן שינה, ושמא יפיח בהן, ואמרו | קרא קודם הנץ החמה, יכול לקרותה עד שלש שעות, ועל זה אנו סומכים 
בגמרא (ממות (:) שהלכה ואין מורין כן, ולא בא אביי למעט שאין זמן הנחת לקרותה לאחר הנץ החמהקסה. וכן כתבו הראשוניםקסי שמה שאמרו לעיל שהלכה 


תפילין קודם לכן, אלא לענין שאם בא לשאול אימתי הוא זמנן, נשיב לו שזמנן כרבי שמעון הוא רק בשעת הדחק, אבל לכתחילה זמנה הוא רק כשיאיר היום 


משעה שיראה את חבירו, אבל קודם לכן אין מורין לו להניחן. ויכיר את חבירו ממרחק ד' אמות, כדברי רב הונא. ומה שאמר אביי ילקריאת 

אמנם רבינו יהונתן מלוניל (ד"ס נין ₪) כתב שקודם השיעור שיראה את חבירו שמע כותיקין' הוא רק למצוה מן המובחר, כדי לסמוך גאולה לתפילהקסי. 
רחוק ד' אמות אין להניח תפילין, כיון שעדיין לילה הוא, ולגבי תפילין ובתופפות הרא"ש (ל"ס נק"ש) הוסיף לבאר דברי אבל, שהלכה כאחרים, שאמנם 
כתוב 'וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך' וזהו תפילין של ראש. את התפילין יש להניחם קודם קריאת שמע בשעה ששיערו בו 
אחרים, אבל קריאת שמע אע"פ שזמנו מתחיל כאחרים, מכל מקום צריך לאחר 
בביאור גירסת הגמרא 'לתפלה כאחרים' מעט עד סמוך לנץ החמה כדי שיקרא ויגמור עם הנץ החמה ויסמוך גאולה 


שם. הכס"מ (פפמן פ"ד סיי) גרס בדברי רש"י 'לתפלה'קנה, ושהכוונה היא להנחת ‏ לתפילה אחר הנץ החמה, ככתוב ייראוך עם שמש' שהוא אחר זריחת השמש, 
תפילין. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס פעכ). וכתב הכס"מ שלכך לא וכוונת הכתוב היא לענין תפילה, כמבואר לקמן (כע:)קס". ו'עם' משמעותה 


קמט. והוא הדין השיעור משיכיר בן זאב לכלב. | קנ. וראה בגפי אש (פ" מ" ד"ס מפימר) שדן ‏ הנץ החמה והיה להם להתאחר אחר קריאת שמע ולהמתין עד שתנץ החמה, ונמצא שלא היו 
ביישוב דעת הרשב"א שלכאורה היא נגד דברי הירושלמי. | קנא. וכמו שדרשו בגמרא (9 ג) ‏ יכולים לסמוך גאולה לתפילה, ומתוך כך היו צריכים לקרותה סמוך להנץ החמה. אבל אדם אחר 
שמלך כנען ערוד שמו, שדומה לערוד במדבר. קנב. ראה ביאור דין זה בב"ח (ם" ( ד"ס פע"ג). ‏ שאינו חושש לסמיכות גאולה לתפילה, יכול לקרותה לכתחילה משיראה את חבירו ברחוק ארבע 
קנג. וראה בבית אב יי פנרסס, פו"ם פ" יט פֿות ד) שכתב לדון שאף שפסוק זה נאמר לגבי תפילין של | אמות ויכירנו. ‏ קסה. וכתבו התוספות לסייע לדבריהם, מהמבואר לקמן (כנ) שבעל קרי שירד 
ראש, מכל מקום גם זמן הנחת תפילין של יד הוא משעה זו. קנד. וכן מבואר בריטב"א (ד"ס לטבול, אם יכול לעלות ולהתכסות ולקרות עד שלא תהא הנץ החמה, יעלה ויתכסה ויקרא, ואם 
5 5מ). = קנה. וגרסתנו 'לתפילין' היא ע"פ הגהת המהרש"ל. ובמקורות וציונים ((כמכ"ס מסדוכת פרנקל | לאו, יתכסה במים ויקרא, ואמרו בגמרא (כס) שמא מה ששנינו שעדיף לקרותה קודם הנץ החמה 
עס) מובא שאכן בדפוסים ישנים הגירסא בגמרא וברש"י היא כמו שכתב הכס"מ. | קנ וראה הינו אף לשיטת רבי יהושע שזמן קריאתה עד שלוש שעות, שמכל מקום עדיף לקרותה כותיקין, 
בבאר אברהם (פנל, ד"ס וסנס פפֿיתי, עמוד 5ט) שתמה על דברי הכסף משנה בגירסת רש"י. קנ והוא | ומבואר מכך שגם ותיקין מודים לרבי יהושע שאין השעה עוברת עד שלש שעות. קסו. רמב"ן 
בתוספות הרא"ש ובתוספות ר"י החסיד. קנח. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (דיס 6מס. קנט.וזהו ‏ במלחמות ה' (פ: ל"ס 55( כ רשב"א (פס דייס וענן) תלמידי רבינו יונה (ד"ס פני). ‏ קסז. ובשו"ע הרב 
שלא כדברי הירושלמי (פ"% סט ששניהם שיעור אחד. קס. אלא שאין מברך עליה אלא ביום. (ס" יס פ"נ) ביאר על פי הרמב"ן במלחמות ה' (ס: ד"ס 35 הרופה, ד"ס גנ כ שעיקר זמן קריאת שמע 
קסא. וראה עוד ביישוב הקושיא, באור זרוע (ס(כופ מפילין סי' פקפד). | קסב. במעיל שמואל (ל"ס ₪ | הוא בזמן קימה, ורבי שמעון סובר שמאחר שנאמר 'ובקומך' בלשון יחיד, לפיכך בשעת הדחק 
[הובא באסיפת זקנים החדש] הקשה, שהתוספות לעיל (מ: דייס 6) כתבו שאין הכוונה ממש משיעלה | יוצאים ידי חובה מיד בעלות השחר, מכיון שמקצת בני אדם קמים אז ממיטתם, ומשמע שלדעת 
עמוד השחר אלא כשיעור המבואר במשנתנו. ועיי"ש שהאריך בדברי התוספות. קסג. וראה במעון | חכמים החולקים על רבי שמעון, נקבע זמן קריאת שמע לפי זמן קימת רוב בני אדם, שהוא 'משיכיר 
הברכות (נפוס' פס, נ"ל) מה שדן ביישוב קושיית התוספות. קסד. וכתבו תלמידי רבינו יונה (ט: ‏ בין תכלת ללבן' לדעת רבי אליעזר, אלא שבשעת הדחק סומכים על דעת רבי שמעון. קסת. וכן 
ד"ס מײפ), שאם היו מתחילים לקרותה מיד כשיכיר את חבירו, היה הרבה זמן בין שיעור זה ובין | כתבו התוספות ביומא (8: ד"ס פמר) שמן הדין היה ראוי להקדים קריאתה לאחר עלות השחר כאחרים 


ילקוט 


קצב 


בסמוך, או לפניו או לאחריו, ש'עם הנץ החמה' היינו קודם הנץ החמהללסל, 
אמנם מה שנאמר 'עם שמש' היינו אחר זריחת השמשק. 

ובשפת אמת (ומ 0: כפוס' פס) ביאר הטעם שנקט אביי לקריאת שמע כותיקין 

אף שזמנה מתחיל משעלה עמוד השחר, שהרי כל המצוות הנוהגות 
ביום"צ%ין להמתין מלקיימם עד הנץ החמה משום שאפשר לטעות בהן כמו 
ששנינו במגילה (כ), ורק בדיעבד כשר לאחר שעלה עמוד השחר, אך יש לומר 
שבקריאת שמע התירו ונתנו רשות לקרותה קודם הנץ החמה, משום שיש מעלה 
לקרותה בשעה זו מפני הותיקין, וכן יש לומר שהתירו הנחת תפילין קודם הנץ 
החמה, משום שהיה דרכם ללכת בכל היום בתפילין, ומקיימים בודאי את מצות 

תפילין ביום, ולכך אין לחוש כל כך. 


בקושיית התוספות שביומא מבואר שעיקר זמן קריאתה לאחר הנץ 


שם. הקשו התוספות (ד"ס נק"פ), שמבואר ביומא (68, שהלני המלכה עשתה 
נברשת של זהב, וכיון שהחמה זורחת היו ניצוצות יוצאות הימנהקעא, והיו 
יודעים שהגיע הנץ החמה ובא זמן ק"ש של שחרית, ומבואר בגמרא שאנשי 
ירושלים היו קוראים קריאת שמע על ידי ראיית הנברשת, ומשמע שעיקר זמן 
קריאת שמע הוא לאחר הנץ החמה, והרי אין זה כותיקין שהיו קוראים קודם 
הנץ החמה, בסמוך להנץ?לג, ותירצו התוספות, שאותו זמן הוקבע לציבור לפי 
שלא היו יכולים להקדים ולמהר כותיקין, שרוב בני אדם אינם יכולים לכוון 
לקרותה באותה שעהק. 
ובאבן העוזר (נפוסי פס) כתב ליישב, שהברייתא ביומא סוברת כרבי יהודה שלא 
דרש מ'בשכבך' שזמן קריאתה הוא בזמן שכיבה, אלא הדבר תלוי ביום 
ובלילה, כמבואר בתוספות לעיל (נ: ד"ס מפימתי), וכיון שלהלכה (מגעס כ) דבר 
שמצוותו ביום, מצותו לכתחילה בנץ החמה, לכך לפי רבי יהודה זמן קריאתה 
היא מהנץ החמהקץז. 
ובגפי אש (פ"% מ"נ ד"ס וגומכס) כתב ליישב קושיית התוספות, שהרי יש חילוק 
בין המקומות לענין זמן הנץ החמה, שירושלים שהיא במקום גבוה הרי 
הנץ החמה שם מוקדם משאר המקומות, וכשהיו קוראים שם אחר הנץ החמה, 
היה שוה זמן קריאתם לשאר המקומות שאצלם עדיין קודם להנץ החמה וסמוך 
לה, ואם כן היו קוראים בזמן שרוב העולם קוראיםקעה. 


האם אף לרבי שמעון בן יוחאי זמן קריאת שמע של יום הוא קודם הנץ 


שם. בתוספות הרא"ש (ל"ס "ע) הקשה, שבגמרא לעיל (פ:) מבואר שלדעת רבי 
שמעון בן יוחאי קריאת שמע שקורא קודם הנץ החמה נחשבת לשל לילה, 

וזמן קריאת שמע של יום הוא לאחר הנץ החמה, ופסק רבי יהושע בן לוי כן. 
ותירץ, שאף אם הוא חולק על אביי, הלכה כאביי שפסק כותיקין שהוא אמורא 
מאוחר וראוי לפסוק כמותו. ועוד תירץ, שמה שנפסקה ההלכה כרשב"י הינו 
דווקא לענין שאם קרא קריאת שמע קודם הנץ יצא ידי חובת קריאת שמע של 
לילה, אבל אין הלכה כמותו במה שאמר שתחילת זמן קריאת שמע של יום 

הוא לאחר הנץללי. 

והתוספות ביומא (מ: ד"ס 06 תירצו עוד, שאפילו רבי שמעון בן יוחאי מודה 
שזמן קריאת שמע של יום הוא קודם הנץ. ואכן יכול היה לומר 

שפעמים שאדם קורא קריאת שמע שתי פעמים קודם הנץ, ויוצא ידי חובת 
קריאת שמע של יום ושל לילה, אלא שנקט הדין באופן שקרא פעם שניה לאחר 

הנץ, להשמיענו שאין יוצא ידי חובת קריאת שמע של לילה אחר הנץקעז. 


בשיטת ר"י בתוספות ביומא שעיקר זמנה משיכיר את חבירו 


שם. התוספות ביומא (0: ד"ס פמכ) הביאו דברי ר"י, שעיקר זמן קריאת שמע 

הוא משיכיר את חבירו, כדברי רבי אליעזר, ולכך אמר אביי שמשעה זו 

אפשר להניח תפילין. וביד דוד (ל"ס הפטה סעניס) דקדק, ששיטת ר"י אינה כשיטת 
התוספות בסוגייתנו שעיקר זמנה משיעלה עמוד השחרקעה. 

ועוד כתב, שר"י נחלק עם תלמידי רבינו יונה אימתי הוא עיקר זמן קריאת 

שמע, שלפי תלמידי רבינו יונה עיקר זמן קריאת שמע הוא קודם הנץ 


שאז הוא זמן קימה, וממילא אין לאסור להניחם מחשש שמא יפיח בהן, אלא שמאחרים את זמן 
קריאת שמע מעט עד סמוך להנץ, כדי לסמוך גאולה לתפילה ונמצא מתפלל ביום. קסט. תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס פני) כתבו שהוא כמו 'ערב שבת עם חשיכה', שהכוונה קודם חשיכה. קע. ועיי"ש 
שהביא ראיה לדבריו מדברי הירושלמי. ובנחלת דוד (ד"ס מסיפפי) דקדק, מנין לותיקין לפרש ש'יעם 
שמש' היינו לאחר הנץ דווקא, והרי אפשר לפרשו באופן נוסף. וכתב ליישב, שאפשר שלמדו כן 
ממה שלגבי הירח כתוב 'ולפני' ולגבי השמש שינה הכתוב ונקט 'עם שמשי, ולכך מסתבר לומר 
ש'עם שמש' פירושו לאחר הנץ, שאם לא כן היה לפסוק לכתוב בשניהם 'לפני'. קעא. שהחמה 
זורחת מן המזרח ונוטה על פתח ההיכל שהוא לצד מערבי. רש"י (מפ פס ד"ס נפוופ). | קעב. ראה 
במאירי (ד"ס ופכל מקוס) שאף שאר העם היו קוראים כהותיקין קודם הנץ, והניצוצות היו זהרורי חמה 
שהיו מגיעים שם קודם הנצתה מכח זהרורי האדמימות שהיו ניכרים בה. קעג. וכן כתבו התוספות 
ביומא (0: דיס פמה). ‏ קעד. ועיי"ש עוד מה שדן לפי הרא"ש והרשב"א שדחו דברי ר"ת שבתוספות 
(ג:) בשיטת רבי יהודה. קעה.ולכאורה יש להעיר על דבריו, שבזה אין הולכים אחר רוב העולם, 
אלא שבכל מקום יש לקרות קריאת שמע לפי הנץ החמה שבאותו מקום. | קעו. ועיי"ש מה 
שביאר, שאם קורא קריאת שמע שני פעמים קודם הנץ, יוצא ידי חובת קריאת שמע של לילה ושל 


ברכות ט: 


ביאורים 


דווקא, כדברי רבי אליעזר. אמנם לפי ר"י, אף לאחר הנץ הוא עיקר זמנו, אלא 
שמשום שזריזין מקדימים למצוות, יש להקדים ולקרוא קודם הנץ. ולפי שיטת 
ר"י מיושב מה שמבואר ביומא שהיו קוראים קריאת שמע על ידי הניצוצות 
שבנברשת, שאז הוא עיקר זמן קריאתה, ותקנו סימן זה בשביל שלא יקדימו 
לקרותה הרבה זמן קודם הנץ, ויצטרכו להמתין מלהתפלל עד הנץ, ונמצא שלא 


יסמכו גאולה לתפילהקלט. 


בשיטת רבינו חננאל שזמן קריאת שמע מנץ החמה וכן קריאת הותיקין 


שם. בתוספות הרא"ש (ד"ס (ק"ט) הביא פירוש רבינו חננאל שמה שאמרו שותיקין 
היו 'גומרין' אותה עם הנץ, היינו שהיו 'קוראים' אותה בשעה זו, וזמן 
קריאת שמע להלכה הוא מהנץ החמה עד ג' שעות כרבי יהושע בן לוי שפסק 
הלכה כרבי שמעון בר יוחאי שאמר משום רבי עקיבא, והיינו כהמשנה ביומא 
(6). והלימוד מ'ייראוך עם שמש' אינו לענין זמן תפילה אלא לקריאת שמע, 
כלומר שיקבלו עליהם עול מלכות שמים, ועל זה למדים מהכתוב שזמנה עם 
שמש דהיינו בנץ החמהקל. 

והקשה התוספות הרא"ש, שממה שאמרו שהיו קוראים עם הנץ החמה בשביל 
לסמוך גאולה לתפילה, ומביאה הגמרא את הפסוק 'ייראוך עם שמש' 

האמור לגבי תפילה, משמע שכוונת הגמרא היא לענין זמן התפילה, וכן לקמן 
(כט:) מביאה הגמרא פסוק זה לענין תפילהקפא. ועוד הקשה, שהלשון 'גומרין 
אותה' לא משמע כפירוש רבינו חננאל, שהכוונה לקריאה, אלא שסיום הקריאה 
היה סמוך לנץ החמה, אבל עיקר זמן קריאתה הוא קודם הנץ. וכן הקשו 
התוספות ביומא (8: ד"ס 6מר) שהלשון 'גומרין' משמע שמתחילים לקרות קודם 
הנץ, ומכוונים כך שגומרים אותה בתחילת הנץ כדי שיתפללו בתחילת הנץקפב. 


בשיטת רבינו תם שזמן קריאת שמע מהנץ החמה והותיקין היו מקדימין 


שם. התוספות ביומא (0: ד"ס 5מר) הביאו פירוש רבינו תם, שזמן קריאת שמע 
הוא לאחר הנץ החמה, כמו שמשמע מהמשנה ביומא, וכרבי שמעון בר 
יוחאי (פ:). אבל הותיקין היו ממהרים לקרותה קודם הנץ החמה שלא כדין, 
בשביל חובת התפילה כדי לסמוך גאולה לתפילה שתהא עם השמש, אע"פ 
שתפלות כנגד תמידים תקנום, והתמיד היה קרב קודם הנץ משעלה עמוד השחר, 
מכל מקום זמן תפילה בשעת הנץ. ובשביל חביבות התפילה היו הותיקין 
ממהרים לקרות קריאת שמע קודם זמנה. ובאנרות משה (שו"ם יו"ד מ" סי" קפ ד"ס 
ועוד מפיו) כתב, שצריך לומר שרבינו תם סובר שדברים שצריך לעשות ביום 
שהוא אחר הנץ לכתחילה הוא מן התורה, אך מכל מקום עשו לכתחילה כפי 
שהדין לענין בדיעבד מצד חביבות התפילה, וא"כ הרי מצינו ששייך להנהיג 
בשביל צורך, לעשות אף לכתחילה כפי שהדין לענין בדיעבדקפג. 
והביא רבינו תם ראיה לדבריו, מהמבואר במגילה (כ) ששומרת יום כנגד יום 
לא תטבול עד הנץ החמה וכולן שעשו משעלה עמוד השחר כשר, 
ומבואר שמצוה שזמנה ביום, צריך לעשותה לאחר הנץ. 

והקשו התוספות, שלקמן (כ.) אמרו שמצות קריאת שמע היא עם הנץ החמה, 
ומשמע שזהו עיקר זמן מצות ק"ש, ולא שהקדימו הותיקין לקרותה 

קודם זמנה. ועוד הקשו, שדוחק לומר שלא יהא הלכה כאביי, שאמר בסוגייתנו 
שזמן קריאתה כותיקין דהיינו קודם הנץ, שהרי הוא אמורא שבזמן מאוחר וראוי 
לפסוק הלכה כמותו. וכתבו התוספות שרבינו תם מיישב קושיא זו, שגם אביי 
סובר שזמן קריאתה לאחר הנץ החמה, ומה שאמר אביי לק"ש כותיקין, היינו 
רק לסימן שצריך לקרותה סמוך להנץ כותיקין, ולא כותיקין לגמרי, שאילו 
הותיקין היו מקדימים לקרותה קודם זמנה, ואילו אנו מאחרים קריאתה אחר 

הנץקפד, 


ביאור דברי אביי טיש לקרותה אחר הנץ שהוא זמן תפילת הותיקין 


שם. בפירוש רבינו יהונתן מלוניל (ד"ס כוץ) כתב, שיש מפרשים שכוונת אביי 
היא 'לק"ש כותיקין לתפלה', שכשם שהותיקין סבורים שאין זמן תפילה 
אלא לאחר הנץ החמה, כך אנו קובעים לק"ש, שזמן קריאתה הוא לאחר הנץקפה. 


יום. ‏ קעז. וראה עוד ביישוב דברי הברייתא (פ) לשיטת התוספות, ביד דוד (ד"ס תפ 6%. 
קעח. וכשיטת ר"י מבואר בתוספות לעיל (מ:), ראה בזה לעיל בסמוך. קעט. ועיי"ש ביד דוד 
שהוסיף לדון בשיטת ר"י. הב"ח (סי ₪ ד"ס פסימפי) דייק מדברי ר"י, שלכך אין לקרוא קריאת שמע 
משיכיר את חבירו, משום שצריך להקדים ולהניח תפילין. וביד דוד (ל"ס ורפֿיפי) דחה דבריו, שהטעם 
הוא כמו שנתבאר שיהיו סומכים גאולה לתפילה. קפ. ובביאור שיטה זו, ראה בעל המאור (3.) 
שפסק, שזמן קריאת שמע אינו מתחיל אלא לאחר הנץ, ובנחלת דוד (ד"ס מפיפת). ובביאור דברי 
המשנה ביומא, ראה אור מאיר (פונ, פ"ס סי כ פות ג, ולות ה נסערס), שלהבעל המאור היו הניצוצות 
יוצאים לאחר הנץ שבעזרה, אמנם זמן זה הוא קודם הנץ של שאר יושבי ירושלים. קפא. וכוונת 
הקושיא היא, שדווקא משום תפילה היו סומכים קריאת שמע לנץ החמה, אבל זמן קריאת שמע 
עצמה הוא מעלות השחר. | קפב. וראה בנחלת דוד (ל"ס ופיעפ הכ"ם) שהאריך לדון בשיטת רבינו 
חננאל. ובמשכנות יעקב (שו"ת סי ש) ובספרו קהלת יעקב (דיס פמכ) [הובא באסיפת זקנים החדש], 
האריך להוכיח כשיטת רבינו חננאל. | קפג. וראה בסברא זו במשכנות יעקב (פו" פוף סי' עו). 
קפד. ועיין יד דוד (ד"ס ױע סקטופ) מה שהקשה על שיטת רבינו תם. | קפה. והיינו כפירוש רבינו 
חננאל ורבינו תם, שהובאו לעיל בסמוך. 


ילקוט 


ואע"פ שהותיקין היו קוראים אותה קודם הנץ החמה, אנו קוראים אותה לאחר 
הנץ. והיינו כמבואר לעיל (ף:) מדברי רבי שמעון בן יוחאי שאינו יוצא ידי 
חובת קריאת שמע של יום, אלא כשקוראה אחר הנץ החמה, שגם אביי לא 
אמר שזמן קריאתה קודם הנץ. 
וכן פירש הסמ"ג (עפין ₪ בדברי אביי, והבעל המאור (פ:) הביא פירוש זה בשם 
יש מפרשים, ודחהו, משום שלשון הגמרא ודאי לא משמע כזְקפו, 


ביאור כווגת תיקיף 
ותיקין. רש"י (ד"ס ופיקן) פירש, שהם אנשים ענוים ומחבבים מצוה. ובמעדני 
יו"ט (ע! סר"ם, מֿות ע) ביאר, שלפי רש"י הוא מלשון חולשהקפז. ובחדש 
האביב (נלפ"י פס) פירש כוונת רש"י, שכשאדם עניו הוא מחבב את המצות, שהוא 
אומר מה אני ומה חיי שהביאני מלך הכבוד לעבוד לפניו, ואני כלי מלא בושה 
וכלימה זכיתי לכל הכבוד הזה להיות מצווה מהאל הגדול לעובדו, מתי יבא 
לידי ואקיימנו. 
ובספר התשבי (נכ" נפוה, עלך ותק) הביא דברי רש"י, שותיקים הם 'אנשים צדיקים 
שמחבבין את המצוות'. 
ולקמן (מ.) כתב רש"י (ל"ס ופיקין), שהם המקדימים למצוות ומחזרים לעשות 
דבר בזמנו ומצוותו. 
ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס פילוט ותיקין) פירשו, שהם מפולפלים ומחודדים, 
שבפסוק (פנֹכיס 6' טע 6) 'מפרק הרים', ביאר התרגום 'מותק 
טוריא'לפח, ובמעדני יו"ט (על הרפ"ש, פות ע) ביאר כוונתם, שעל ידי שהם מחודדים 
בחכמה יוכלו לשער לגמור עם הנץ. 
ובערוך (עלן ותק) כתב, שותיקין היינו תלמיד ותיק, תלמידי חכמיםקפט. והרמ"א 
(סי גפ ס"6) פירש, שותיקים הם תלמידים. ובמוסף הערוך טס) כתב, 
ש'אותיק' בלשון יוני הוא איש בעל מדות ומעלות טובות. 


בדעת הותיקין שלכתחילה יש לקרוא קריאת שמע עם הנץ ובדיעבד בג' שעות 


ותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמה כדי שיפמוך גאולה לתפלה 
ונמצא מתפלל ביוםקצ. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס פנ6) ביארו דעת 

הרי"ף, שותיקין סוברים שאף שמותר לקרות קריאת שמע משיכיר את חבירו, 
מצוה מן המובחר לקרותה סמוך להנץ החמה, בשביל לסמוך גאולה לתפילהקצא. 

ולאחר הנץ החמה, בדיעבד אפשר לקרותה עד ג' שעות. 

והקשו תלמידי רבינו יונה, מנין שלדעת הותיקין זמן קריאת שמע לכתחילה 
אינו אלא עד הנץ, והרי אפשר שהם סוברים שאפילו לאחר הנץ הוא 

זמנה לכתחילה, ומה שהיו מדקדקים וקוראים קודם הנץ לא היו עושים כן מפני 
שלאחר מכן אינו זמן קריאת שמע לכתחילה, אלא מפני שזמן התפילה הוא 
כשתנץ החמה והיו צריכים להתפלל מיד, לכך קראו קריאת שמע עם הנץ החמה 
כדי שיסמכו גאולה לתפילה, ולעולם זמן קריאת שמע הוא אפילו לאחר הנץ 
לכתחילה, שכשם שלענין תפילה כוונת הפסוק 'ייראוך עם שמש' היינו לאחר 
הנץ החמה, אם כן במשמעות 'ייראוך' יש לכלול גם קריאת שמע, שזמנה לאחר 

הנץ החמה לכתחילה. 

ותירצו, שאם לשיטתם זמן קריאת שמע לכתחילה הוא אחר הנץ, הרי כיון 
שזמן תפילה אינו בתחילת זריחת השמש דווקאלצג, אם כן למה 

הוצרכו להטריח עצמם ולדקדק כל כך מפני סמיכת גאולה לתפילה, הרי אפילו 
בלא דקדוק זה יכולים הם לסמוך גאולה לתפילה, שאע"פ שיקרא קריאת שמע 
אחר הנץ מעט, עדיין הוא זמן תפילה לכתחילה ויוכל לקרות קריאת שמע לאחר 
מכן ולסמוך גאולה לתפילה. אלא ודאי שאע"פ שזמן תפילה הוא אחר הנץ 
החמה, מכל מקום זמן קריאת שמע אינו מהנץ ואילך, ובשביל שלא יעבור הנץ 
שהוא זמן קריאת שמע לכתחילה, היו מדקדקים לקרוא קריאת שמע בעונתה 
קודם הנץ, ושיגיעו ל'גאל ישראל' בהתחלת הנץ, שמשעה זו ואילך זמן תפילה, 

ויסמכו גאולה לתפילה. 

והקשו עוד, מנין שלפי הותיקין בדיעבד יוצא ידי חובת קריאת שמע עד שלש 
שעות כרבי יהושע, הרי אפשר שהם סוברים שמהנץ החמה ואילך אפילו 
בדיעבד אינו יוצא ידי חובה. ותירצו, שכן מוכח ממה שהיו גומרים אותה עם 


קפו. וראה בנחלת דוד (ד"ס ₪5 דנהפ) שכתב לדון בלשון הגמרא לפי פירוש זה. | קפז. ובמגדים 
חדשים (ל"ס נמעדני) הביא שבפירוש הרש"ס לירושלמי (פ"₪ ס"נ) כתב כן, שענוים הם דכאי רוח מלשון 
'אחזתו ויתוק'. ועיי"ש במגדים חדשים שהאריך לבאר כוונת 'ותיקין'. | קפח. וראה בנופת צופים 
(כיכדוגו, סו"ם מו" סי ג) שדן בפירוש זה, ואם הוא חולק על פירוש רש"י. קפט. וראה בהפלאה 
שבערכין (על סעכון פס) שיש מקומות שאין הפירוש כן. | קצ. ראה במערכה בענין סמיכות גאולה 
לתפילה, שנתבארו בהרחבה פרטי דין סמיכות גאולה לתפילה. קצא. ראה בפירוש החרדים על 
הירושלמי (פ"6 ס"כ ד"ס פננ פמר נפירוע סטני), שהותיקין היו מתחילים לקרות מתחילת הזמן המבואר 
במשנה, אלא שהיו קוראים אותה בניגון, והיו מאריכים בה עד הנץ. ובעיקר זמן קריאת הותיקין, 
ראה לעיל בסמוך שנתבארו שיטות הראשונים בהרחבה. קצב. שמן הסתם הלשון 'ייראוך עם 
שמש' אין הכוונה לזריחת השמש דווקא, אלא לאחר שנתפשט השמש בעולם, כמבואר בשבת (קיפ:) 
לענין תפילת מנחה, שאמר רבי יוסי יהא חלקי עם מי שמתפלל אותה עם דמדומי חמה, וא"כ 


ברכות ט: 


ביאורים קצג 


הנץ החמה, שאם לשיטתם אינו יוצא בדיעבד אחר הנץ, לא היה להם לצמצם 

כ"כ שיגמרו אותה עם הנץ החמה ממש, מפני שיש לחשוש שמא יעבור זמן 

קריאת שמע ולא היה להם להביא עצמם לידי ספק כזה. אבל כיון שבדיעבד 

יוצא ידי חובה אחר הנץ, לפיכך היו מצמצמים כך, משום שאפילו אם יטעו 

פעם אחת, הרי מכל מקום עדיין אפשר לקיים מצות קריאת שמע מן התורה 
עד ג' שעות. 


מנין שזמן קריאת שמע לכתחילה עם הנץ החמה 


שם. בחידושי רבי עקיבא איגר (ד"ס ופיקץ) כתב, שמדברי תלמידי רבינו יונה (עס) 
מבואר, שעיקר זמן קריאת שמע לכתחילה הוא משיכיר בין תכלת וכו' עד 

הנץ, והותיקים היו רוצים לקרות קריאת שמע כדינו לכתחילה, ואם היו קוראים 
מיד לאחר השיעור 'משיכיר את חבירו' לא היו יכולים לסמוך גאולה לתפילה, 
שעיקר זמן תפילה הוא מהנץ ואילך, ככתוב 'עם שמשי, לכך היו מאחרים לגמור 
עם הנץ. ומשמע שמה שזמן קריאת שמע לכתחילה הוא עד הנץ, לא נלמד 
מהפסוק 'ייראוך', אלא הטעם הוא שעיקר זמן קימה לרוב העולם, הוא רק עד 

הנץ. 

אמנם כתב, שמלשון הרע"ב (פ"ג מ"ס ד"ס וקלופ) משמע שהפסוק "ייראוך עם 
שמש' מדובר על קריאת שמע, וממנו למדים שאין לקרותה לכתחילה 

אחר הנץ, ש'ייראוך' היינו קבלת מלכות שמים, ו'עם שמש' היינו קודם הנץקצג. 


זמן תפילה עם הנץ משום יייראוך עם שמש' או משום שמעוותה ביום 


ונמצא מתפלל ביום. רש"י (ד"ס מתפננ) פירש, שמשעת הנץ החמה לדברי הכל 

יום הוא. וביאר הפני יהושע (גרס"י פס) שממה ששנינו בברייתא 'ונמצא 
מתפלל ביום', משמע שעיקר זמן קריאת שמע הוא משום זמן תפילה הסמוכה 
לה שיהיה בשעה שהוא ודאי יום והיינו משעת הנץ החמה. והטעם לזה הוא, 
שזמן תפילת השחר הוא מהדברים שמצותם ביום דווקא, ומצינו שני טעמים 
בזה, או משום שאברהם תיקנה, ככתוב (נכפטית יט ס) 'וישכם אברהם בבוקר', או 
משום שהיא כנגד תמיד של שחר, שכתוב בו 'ביום צוותו', ובמגילה (כ) שנינו 
שכל דבר שמצותו ביום, תחילת מצותו משעת הנץ החמה, והיינו משום שמשעה 


או הכח 


החמה, היינו משום שכהנים זריזים הםקצד. 
וכן כתב הלבוש (פו"פ סי פע ס"פ) על פי המבואר להלן (כ:) בטעם תקנת תפילת 
שחרית, או משום שאברהם תיקנה שנאמר 'וישכם אברהם בבוקר', והיינו 
שהשכים להתפלל, וכן לפי הטעם השני (פס) שהיא כנגד תמיד של שחר, הרי 
נאמר בו (נעדנל כם ד) 'את הכבש אחד תעשה בבוקר', והיינו בנץ החמה, וכן 
שנינו במגילה (כ) שהדברים שמצותם ביום זמנם מהנץ החמהקצה. 
ובםפר הישר (סיי תק5, סופספ מק"ג פיי ) כתב, שעיקר חביבות התפילה הוא בשעת 
הנץ, ועת רצון היאקצי. 


בשעת הנץ החמה ראוי לקבלת מלכותו בקריאת שמע עם ברכותיה 


שם. רש"י (קמן כט: דיס ינפוך) פירש, ש'ייראוך עם שמש' היינו תפלת יוצר, 
שמתפללים עם הנץ החמה. וביאר המהרש"א (סילוטי פגדופ ד"ל ילפוך) שברכת 
יוצר אור משמעותה שבכל יום בהנץ החמה יוצר הקב"ה אור חדש, ולהוציא 
מלבם של עובדי חמה, שמבואר לעיל (.) שבשעה שהחמה זורחת כל מלכי 
מזרח ומערב מניחים כתריהם בראשיהם ומשתחווים לחמהלצ'. 
וכן כתב המאירי (ל"ס ומכל מקוס), שמפני שאותו זמן רוב האומות נכשלות אחר 
עבודת השמש, לכן קבעו תפילה באותו זמן. 
וכתב בשפתי כהן (מכדכי סכסן, פרעת ותמנן ד"ס טמע שר) שתיקנו חז"ל לקרות 
קריאת שמע לפני נץ החמה, משום שבשעה זו יש עובדי עבודה זרה 
שעובדים לשמש, כמבואר לעיל (.), וגורמים לחרון אף, שהקב"ה אומר שבטובה 
שעשיתי להם הם מכעיסים אותי, ובשביל שלא ירבה חרון אף ה' תקנו להקדימה 
קודם זריחת השמש, שעל ידי שרואה הקב"ה שישראל מקבלים מלכותו עליהם, 
יש לו נחת רוח, ואומר די לי במה שישראל מייחדים אותי שבשבילם בראתי 
את העולם והאור והשמש והירחקצת. 


בודאי הכוונה היא בעוד שהשמש על הארץ עדיין. וראה ביד דוד (ד"ס וסקשס רינו ונס), שדן בהוכחת 
תלמידי רבינו יונה מתפילת המנחה. קצג. וציין רעק"א לדברי התוספות ביומא (₪: ד"ס פמר 6י) 
בשם רבינו חננאל, שדן בכוונת הפסוק. וראה לעיל בסמוך בדברי הגמרא 'לק"ש כותיקין' שהובאו 
דברי רבינו חננאל. וכן ציין לדברי העטרת ראש (צלס ד"ס מפ, כ [הובא באסיפת זקנים החדש 
ח"בן. וראה עוד בזה להלן בסמוך בביאור דברי רש"י בלימוד מ'ייראוך עם שמש'. קצד. ונראה 
כוונתו, שהם יודעים לכוון את השעה ולא להקדים לשחטו כשעדיין לא בא היום. קצה.וראה 
בפרי יצחק (מ"8 סופ" נ' ד"ם וסנס נכלוכס) בביאור שיטת רבינו ירוחם שמשיכיר את חבירו, הוא זמן 
הראוי לתפילה. ‏ קצו. ועיין שם שיש להסתפק אם כוונתו היא משום שהיא עת רצון ככתוב 
'ייראוך עם שמש', או מפני שהוא סמוך לזמן הקרבת תמיד של שחר. קצז. וראה עוד בטעם 
זה, ברביד הזהב (מסרקי, קו"ם סי" יג ד"ס ולע"ל). קצח. וראה עוד בחתם סופר (ל"ס פנש), בדרך רמז 
על הגאולה העתידה. 


ילקוט 


קצד 


האם בשאר בני אדם חוששים לאיחור קריאת שמע או להקדמת התפילה 


שם. כתב הרי"ף, שאין כל אדם יכול לכוון ולעשות כותיקין, ואע"פ כן מצוה 
לקרותה קודם הנץ החמה מעט, כדי שלא יתפלל אלא לאחר הנץ החמה 
שנמצא מתפלל ביום, ואע"פ שאינו עם הנץ החמה דווקא. ומצינו במפרשים 
שביארו דבריו בשני דרכים, האם החשש הוא לאיחור קריאת שמע לאחר הנץ, 
או שהחשש הוא להקדמת התפילה קודם הנץ. ובתלמידי רכינו יונה (ל"ס וכפג 
סלי"ף) תמהו על דברי הרי"ף, שהרי זהו מה שהיו עושים הותיקין עצמן שהיו 
קורים מעט קודם הנץ כדי שיגמרו עם הנץ ויתפללו מיד ויסמכו גאולה לתפילה, 
ומתחילת דבריו משמע שבא לחלק בין זמן קריאת הותיקין לבין קריאת שאר 
האנשים. 
וכתבו לבאר שכוונת הרי"ף היא, שותיקין מפני שהיו משערים בדקדוק היו 
מצמצמים ומכוונים שמיד כשיגיעו ל'גאל ישראל' תהיה הנץ החמה, 
ושאר בני אדם אינם בקיאים לשער כל כך, ואם יבואו לעשותו יש לחשוש 
שמא יטעו ותנץ החמה קודם קריאת שמע ויעבור הזמן לכתחילה, ועל כן צריך 
שלא ישערו בצמצום אלא בענין שיוכלו לכל הפחות לקרוא קודם הנץ פרשה 
ראשונה, ושתהיה הנץ החמה לאחר קריאת פרשה ראשונה עד שיגיעו לגאל 
ישראל, כי זה נקל הוא לכוון שתהיה הנץ החמה בשיעור גדול כזה, ואע"פ 
שאינו מכווין בענין הנץ החמה שיהיה כשמגיע לגאל ישראל אלא הנץ החמה 
תהא מוקדמת מעט ל'גאל ישראל', אין לחוש לזה, שיותר טוב שיקדים הנץ 
החמה מעט, מלצמצם ביותר ולבוא לידי ספק שמא תעבור השעה. 
ובחידושי רבי עקיבא איגר (ל"ס נפר"י) תמה על דברי תלמידי רבינו יונה, שהרי 
אם מתיירא מלצמצם שיגיע עד גאל ישראל בתחילת הנץ, ולכך 
מתחיל הרבה קודם הנץ, ואע"פ כן חושש שמא יעבור זמן קריאת שמע מלקרות 
עד אחר הנץ, אם כן בודאי כשלא יקדים את קריאת שמע קודם הנץ משום 
שאינו רוצה לצמצם, ורצונו לקרות רק פרשה אחת קודם הנץ, ויתחיל קודם 
הנץ רק משך זמן קריאת פרשה אחת, שיש לחוש יותר שמא יעבור זמן מועט 
כזה, ותנץ החמה קודם קריאת שמע. 
כך ביאר שכוונת הרי"ף היא, שהחשש הוא משום הקדמת התפילה קודם 
הנץ, שאם יצמצם לקרות עד גאל ישראל קודם הנץ, יש לחשוש שיגיע 
עד גאל ישראל קודם הנץ ומחמת חסרון ידיעתו יתפלל קודם הנץ. ולזה מאחרים 
קצת להתחיל מעט קודם הנץ בענין שיקרא על כל פנים פרשה אחת קודם הנץ, 
שאף אם לפעמים יטעה ויתחיל קצת קודם לזה, מכל מקום כשיגיע לתפילה 
כבר תנץ החמה. וכתב שכפירושו מדויק מלשון הרי"ף. 


ביאור דברי רש"י אם מהפסוק למדים לזמן קריאת שמע או לזמן תפילה 


מאי קראה ייראוך עם שמש ולפני ירח דור דורים. רש"י (לד"ה מסי) פירש, 
ששאלת הגמרא היא מנין שמצוה להתפלל עם הנץ החמה, ובתשובת 
הגמרא פירש רש"י (ד"ס דכפינ), אימתי מתייראים ממך כשמוראך מקבלים 
עליהםקצט, דהיינו מלכות שמים שמקבלים עליהם בקריאת שמעי, ו'עם שמש' 
שמצותה עם דמדומי חמה, כמבואר לקמן (כט:). ובעטרת ראש (ננט"י עס, כ0:)יא 
דקדק, שבשאלת הגמרא פירש רש"י, שכוונת הגמרא לברר מנין שזמן תפילה 
הוא עם הנץ החמה, ובהמשך דבריו פירש רש"י (ד"ס דכפיג) שלמדים מן הפסוק 
לענין זמנה של קבלת עול מלכות שמים בקריאת שמע. ושוב כתב רש"י שלמדים 
מהמשך הפסוק לענין תפילת מנחהיב. 
והצל"ח (ננש"י פס) כתב ליישב, שכוונת רש"י היא לברר הלימוד שזמן התפילה 
הוא עם הנץ, שהרי נחלקו התנאים במשנתנו האם זמן קריאת שמע 
לכתחילה הוא משיכיר בין תכלת לכרתי או משיכיר בין תכלת ללבן, ולדברי 
הכל זמנה מוקדם הרבה מהנץ החמה. אבל לא מצינו מפורש במשנה אימתי 
התחלת זמן תפילה, ורק בברייתא מצינו שזמנה בהנץ החמה, ועל זה אמרו 
בגמרא שממה שמאחרים לקבל עול מלכות שמים בקריאת שמע עד הנץ החמה, 
אף שזמנה הוא קודם להנץ החמה לדברי הכל, מוכרח שהוא בשביל לסומכה 
לתפילה, ומוכח שזמן תפילה למצוה מן המובחר אינו קודם הנץ החמה, אלא 
משעת הנל'. 
ובפני יהושע (נכפ"י ד"ס מפפנ0 ביאר דברי רש"י, שמ'ייראוך עם שמש' למדים 
שעיקר מצות קריאת שמע היא עם שמש, ומכל מקום ממה ששננו 
בפירוש בברייתא 'ונמצא מתפלל ביום', משמע בפירוש שעיקר זמן קריאת שמע 


קצט. ראה בביאור תיבות אלו, בברכת ראש (ננט"י פס). = ה. ראה ברש"י לקמן (כט: ד"ס יו שפירש 
ש'ייראוך עם שמש' זו תפלת יוצר, שמתפללים עם הנץ החמה. ובדרך אמונה (פומנה, ל"ס דכפינ) 
ובברכת ראש (נכט"י ד"ס דכפיט דקדקו, שלכאורה הוא סותר לדבריו בסוגייתנו. ועיין בברכת ראש מה 
שכתב ליישב. וא. הובא באסיפת זקנים החדש (פ"ט. | וב. עיין שם שהאריך לדון ביישוב דברי 
רש"י. וראה לעיל בסמוך שהובאו דברי רבי עקיבא איגר (ד"ס ופיקץ) שכתב, שמדברי תלמידי רבינו 
יונה מבואר שהטעם שזמן קריאת שמע היא עם הנץ החמה, משום שהוא זמן קימה, ככתוב 
'ובקומך'. | וג. ומבואר מדבריו, שעיקר הלימוד מהפסוק הוא שזמן התפילה היא עם הנץ, ולא 
לענין זמן קריאת שמע. וד. וכעין זה ביאר בלשון הזהב (כת"י ד"ס מתפ). ‏ וה. וכפתב שלדעת 
השאילתות (פפנת6 פ) והבה"ג, אינו כן, אלא עיקר הלימוד הוא שצריך לסמוך את קריאת שמע לנץ 


ברכות ט: 


ביאורים 


אינו אלא משום זמן תפילה הסמוכה לה שיהיה בשעה שהוא ודאי יום, והיינו 
משעת הנץ החמה. ולכך פירש רש"י (ד"ס מספע) שלמדים מהפסוק שהתפילה 
היא ביום עם הנץ החמה, שלדברי הכל יום הוא. 
ובהעמק שאלה (עפֿעת6 מ פופ ט) ביאר כוונת רש"ייד, שעיקר כוונת הלימוד הוא 
על תפילה, אלא שרש"י מפרש הטעם שהתפילה נקראת בלשון 'יראה', 
שמשום שמצוה לסמוך גאולה לתפילה, הרי התפילה סמוכה לקריאת שמע שהיא 
קבלת עול מלכות שמים, ושייך לקרותה בלשון יראה'יה. 


מהפסוק למדים לעמעם זמן קריאתה ולא לאחר קריאתה שלא יתפלל קודם הגץ 


שם. בלשון הזהב (נכט"י ד"ס מתפנ3) ביאר, שכוונת רבי זירא לבאר, שלכאורה היה 

אפשר להקשות שאף שתפילה זמנה ביום, ולפיכך איחרו הותיקין את זמן 
קריאת שמע, כדי לסמוך גאולה לתפילה, אך מכל מקום מדוע הזדרזו לקוראה 
קודם הנץ, והלא היה עדיף שלא יצמצמו בזמן קריאתה ויקראו גם קריאת שמע 
אחר הנץ, בשביל שלא יבואו לטעות ולהתפלל קודם הנץ. ועל כך אמר רבי 
זירא שהפסוק ייראוך עם שמש' משמעותו היא שקודם זריחת השמש יקבלו 
עול מלכות שמים בקריאת שמע במורא, וממה שנאמר בפסוק שיקראו קריאת 
שמע קודם הנץ החמה, משמע שמצוה להתפלל מיד בזריחת השמש, ואין לאחר 

את קריאת שמע לאחר החמה. 


בענין קבלת מלכות שמים שבערב אם היא על ידי קריאת שמע או תפילה 


ייראוך עם שמש ולפני ירח דור דורים. פירש רש"י (ל"ס ללפיכ), אימתי 

מתייראים ממך כשמוראך מקבלים עליהם, דהיינו מלכות שמים 
שמקבלים עליהם בקריאת שמע, ו'עם שמש' פירושו כשהשמש יוצאת, דהיינו 
עם הנץ החמה, ו'לפני ירח' היינו תפילת המנחה שמצותה עם דמדומי חמה, 
כמבואר לקמן (כט:). ובמה שפירש רש"י ש'לפני ירח' היינו תפלת המנחה, דקדק 
המהרש"א (סידוסי 6גדות ד"ס יירסוך) שלא מצינו בשום מקום שמצותה עם דמדומי 
חמהיי. ולכן פירש ש'ולפני ירח' היינו שייראוך בקריאת שמע של ערבית לפני 
ירח, דהיינו בתחילת הלילה שהלבנה זורחת, ומתחיל בברכת קריאת שמע 'גולל 

אור מפני חושך' וכו', בשביל להוציא מליבם של עובדי הלבנהי. 


הזהיר להתפלל כותיקין רשאי להתפלל ביחיד בשעה זו 


שם. בביאור הלכה (סי נם ס"5 ד"ס ומפֿוס) כתב, שהזהירים לקרות כותיקין, מותר 

להם לקרות ולהתפלל ביחידי אם אין להם מנין. שמצינו גדולה מזו במשנה 

(לקמן כנ:) שאפילו אם אין לו תפילין בעת ההיא, מכל מקום יזהר לקרותה בזמנה 
סמוך להנץ החמה, והיינו כשיטת הותיקין, כמבואר בגמראי". 


מקור דין סמיכת גאולה לתפילה ושאינו ניזוק כל היום 


שם. רש"י לעיל (ד: ד"ס ₪) כתב, שסמיכת גאולה לתפילה רמזה דוד בספר 
תהלים, ככתוב (פפלס יע טו) 'ה' צורי וגואלי', ונסמך לו במזמור שלאחריו 
'יענך ה' ביום צרה' (פספס כ 3), ואמרו בירושלמי (פ"פ ה") שמי שאינו סומך 
גאולה לתפילה למה הוא דומה לאוהבו של מלך שבא ודפק על פתחו של מלך, 
יצא המלך ומצאו שהפליג, אף הוא הפליג, אלא יהיה אדם מקרב להקדוש ברוך 
הוא אליו, ומרצהו בתשבחות וקילוסים של יציאת מצרים, והוא מתקרב אליו, 
ובעודו קרוב אליו יש לו לתבוע צרכיו. 

והטור (סי קי) כתב, שסמיכות גאולה לתפילה נלמד ממה שכתוב (פסניס יע) 'יהיו 
לרצון', היינו גאולה, ונסמך לו הכתוב (פהַס כ) 'ויענך' היינו תפילה. 

והב"ח (שס) הביא דברי רש"ל שהקשה על הטור, שהיה לו ללמוד מה שבאותו 
פסוק נכתבו גאולה ותפילה, ש'יהיו לרצון אמרי פי' הוא תפילה, כמבואר לקמן 
בסמוך שתקנו חכמים לומר יהיו לרצון' בסוף תפילת שמונה עשרה, הואיל 
ואמרו דוד לאחר י"ח פרשיות, ו'ה' צורי וגואלי' הוא גאולה. ולכך פירש הרש"ל 
שאכן יש ללמוד מפסוק זה ענין סמיכות גאולה לתפילה, ומה שהביא הטור את 
הפסוק 'יענך', היינו רק ללמד שאינו ניזוק כל אותו יום כמבואר לקמן בסמוך, 
והלימוד הוא ממה שלא אמר בלשון תפילה 'ענני ה' ביום צרה ישגבני אלוקי 
יעקב', והיינו משום שהוא נסמך לפסוק 'יהיו לרצון' שלפניו, שאמר דוד הזהר 

שתעשה כך, ותסמוך גאולה לתפילה כי אני מבטיחך שיענך ה' ביום צרה. 

והט"ז (עס סק"פ) דחה פירוש הרש"ליט, וכתב ליישב פירוש הטור, שהפסוק "יהיו 
לרצון אמרי פי' היינו שדוד מודיענו בזה אימתי יהיו לרצון אמרי פי', 


החמה. ועיין שם שהאריך לבאר עם מה שהתפללו עם הנץ החמה הוא משום זמן תפילה או משום 
שזמן קריאת שמע הוא סמוך לנץ החמה. ה. ובשפת אמת דיס 6" השיב על דברי המהרש"א, 
שלקמן (כט:) מוכרח לפרש כפירוש רש"י, וכן משמע בשבת (ק:) שכוונת הפסוק הוא לענין תפילה. 
וראה במעון הברכות (ד"ס פמכ) שלפי התוספות (. ד"ס מפיממי) אין הכוונה לתפילת מנחה, אלא לקריאת 
שמע של ערבית ותפילת ערבית. וראה בראש יוסף (ד"ס נפײי) ובעין אליהו (ד"ס פניש), שבירושלמי (פ"ד 
0) למדים מפסוק זה שזמן תפילת מנחה הוא עם השמש. ועיי"ש בעין אליהו שכתב לדון אם 
הבבלי סובר כן. | וז עיין שם שביאר כן לפי דרכו בביאור הטעם שקריאת שמע עם ברכותיה 
ראוי לקרותה עם הנץ החמה, מפני עובדי השמש. וראה עוד בזה ביערות דבש (פ"6 לע ט ד"ס וק 


נסקיעת). ‏ רח. וראה בפי כהן (ניכורי הנכות סמעפתf‏ מ פ" פות יד), שדן בדברי הביאור הלכה. רט. עיי"ש 


ילקוט 


בזמן שתאמר ‏ צורי וגואלי' שהוא גאולה, ומהפסוק 'יענך' מבואר שמדובר 
שקודם לכן התפלל, שאם לא כן לא שייך ענייה. 


האם בשבתות וימים טובים צריך לסמוך גאולה לתפילה 


שם. כתב ההגהות אשר"י (ס" ₪ בשם האור ורוע, שבשבת אין צריך לסמוך 

גאולה לתפילה, שהרי למדים כן מהפסוק 'יענך ה' ביום צרה', ושבת אינה 

יום צרה. והב"י (ס" קל ד"ס וכפוג) דחה דבריו, משום שהפסוק 'יענך ה' ביום 

צרה' הוא סמך בעלמא, ואף בלא פסוק זה צריך לסמוך גאולה לתפילה"י, ועוד, 

שתפילת שבת היא במקום תפילת חול שהיא בעת צרה. 

ובדרכי משה (שס 56 66 פסק, שלא יפסיק בדברים בטלים וכדומה בין גאולה 
לתפילה, אבל בדברים הצריכים, יש לסמוך על דברי האור זרוע. 

וכתב, שביום טוב צריך לסמוך גאולה לתפילה, מפני שאותו היום של יום טוב 

בשאר פעמים שאינו יום טוב הוא עת צרה, אבל שבת לעולם אינה עת 

צרה. ובהגהותיו לשלחן ערוך (ס") כתב טעם אחר, שיום טוב הוא יום דין כמו 

שאמרו (כ"ס טז.) שבפסח נדונים על התבואה ובעצרת על פירות האילן ובחג על 

המימייא. 


עניית אמן אחר גאל ישראל אם היא הפסק 


שם. כתב בשו"ע (סי' קי פ"6), צריך לסמוך גאולה לתפילה ולא יפסיק ביניהם 
אפילו ב'אמן' אחר גאל ישראל ולא בשום פסוק, חוץ מ'ה' שפתי תפתח' 
(תסיליס ‏ 6 ז). 
והרמ"א הביא דברי הטור, שמותר לענות אמן על גאל ישראל, וכן נוהגים. 
ובמגן אברהם (סי קל פק"כ) הביא, שכן כתב הלבוש על פי הקבלהי'. 


הטעם שלא אמרו שעריך לסמוך את התפילה לגאולה שלפניה 


שם. הצל"ח (ד: כרש"י ד"ס זס) כתב, ששמע בילדותו מרבי אליעזר מבראד שהקשה 
על הלשון סמיכת גאולה לתפילה, ולכאורה היה ראוי לומר שצריך לסמוך 
'תפילה לגאולה', שאחר שקראו קריאת שמע, צריך מיד לסמוך התפילה ולא 
להפסיק ביניהם, ואם כן מסמיכים את הגאולה לתפילהריי. 

ותירץ, שמשום שבשחרית זמן קריאת שמע הוא משיכיר בין תכלת ללבן, ואחר 

כך זמן התפילה הוא בנץ החמה, והזריזים שמקדימים למצוות היו 
צריכים לקרוא קריאת שמע מיד משיכיר, ולהמתין אחר כך עד הנץ החמה 
ולהתפלל, ואומרים להם שימתינו מלקרוא קריאת שמע עד הנץ החמה שיהיה 
זמן תפילה ויוכלו לסמוך גאולה לתפילה, ולכן אמרו שצריך לסמוך גאולה 
לתפילה, שממתינים עם הגאולה, ואין קוראים קריאת שמע מיד בתחילת הזמן, 

כדי שיוכלו לסמוך את הקריאת שמע לתפילה שיתפללו בנץ החמה. 


האם עריך לסמוך גאולה לתפילה שתתקבל התפילה או לעורך הגאולה 


שם. בקהלות יעקב (פיי ) כתב לחקור, האם מה שצריך לסמוך גאולה לתפילה 
הוא לצורך התפילה, שהתפילה יותר מקובלת כשהיא סמוכה לגאולה, או 
שהוא לצורך הגאולה, שמטכסיסי הגאולה להסמיך לה תפילה, וכך היא גאולה 
ראויה כשסמוך לה תפילהיד. 

וכתב להוכיח שהטעם שצריך לסמוך הוא לצורך התפילה, ממה שמשמע 
מהתוספות לעיל (ד: ד"ס לסמכ) שאפילו לפי הסובר שתפילת ערבית רשות, 

צריך לסמוך גאולה לתפילה, ולכאורה קשה איך מחייבים אותו לסמוך גאולה 
לתפילה הרי אם ירצה לא יתפלל כלל. ואם הוא לצורך התפילה יש לבאר שאף 
שאינו צריך להתפלל אבל אם רוצה להתפלל מצרכי התפילה שיסמוך לה 
הגאולה, אבל אם הוא לצורך הגאולה, הרי תפילת ערבית רשות ואינו צריך 
לסמוך תפילה לגאולה אם אינו רוצה להתפלל, ומדוע אם רוצה להתפלל צריך 

לסמוך את זה לגאולהיטי. 


שהוכיח מלשון הירושלמי כפירוש הטור ושלא כפירוש הרש"ל. ‏ וי ראה לעיל בסמוך טעם 
נוסף לסמיכות גאולה לתפילה. וראה בשאגת אריה (שו"ת פיי ע) בביאור טעם האור זרוע, ונתבארו 
הדברים בהרחבה בילקוט ביאורים לעיל (ל:. חא. ולענין יו"ט שחל להיות בשבת, כתב 
בתהלה לדוד (פ" קל סק"ד) שלפי הטעם שיו"ט הוא יום דין, א"כ אפילו אם חל בשבת יהיה 
חיוב להסמיך גאולה לתפילה. ‏ רב. ובענין אם ראוי לסיים גאל ישראל בלחש או בקול רם, 
ראה בספר הליכות שלמה (פפעה, פ" 6פ ים) ובארחות הלכה (Eס). ‏ רג. וראה בירושלמי (פי 
סיפ), כל מי שאינו תוכף לגאולה תפילה למה הוא דומה וכו'. ‏ רד. ועיין שם (ל"ס ועיקכ) 
שכתב שאין להוכיח מתפילת מנחה, שיש תפילה בלא גאולה. | וטו. עיין שם מה שהאריך 
בזה, ומה שכתב בשיטת הרמב"ם בזה. | וטז. הטעם שהיו נקראים 'עדה קדושה' ראה בפירוש 
רב נסים גאון (נגלון סגמכל, ד"ס העיל). ונתבארו הדברים בביאורי הפשט בדברי הגמרא. ‏ רז. ראה 
בחתם סופר (מורת מס סנייש, פרעת ויגע ד"ס ױפֿ) שביאר ענין קריאת שמע שקרא יעקב אבינו כשפגש 
את יוסף בנו, על פי סוגייתנו. ‏ ויח. ראה ברצוף אהבה (סופפות עס) ובקדושה וברכה (ספכפ 
מכמיס, נמוס' טס) שדקדקו כן בדברי התוספות. וראה בקדושה וברכה שהאריך בזה. וראה עוד בביאור 
קושיית התוספות, בברוך מרדכי (נפפ' עס. | יט. כנראה מדברי הירושלמי (פ₪ ס") שמצוה 
גוררת מצוה ומגינה לבל יבא לידי חטא. [לכאורה יש לעיין, שמקושיית הגמרא שהוצרך להביא 


ברכות ט: 


ביאורים 


קצה 


מנין שאינו ניזוק כל היום 
העיד ר"י בן אליקים משום קהלא קדישאי' דבירושלים כל הפומך 
גאולה לתפלה אינו נזוק כל היום כולוי". המהרש"א (ילופי 6גדות ד"ס 
) ביאר, שמהפסוק שלמדים ממנו מעלת הסמיכות גאולה לתפילה, שכתוב 'ה' 
צורי וגואלי', וסמוך לו 'יענך ה' ביום צרה' וגו', ממנו יש ללמוד גם שאינו 
ניזוק באותו יום. 


ביאור קושיית התוספות ותירועם לענין שאינו נזוק מנזקי נפש 


שם. הקשו התוספות (ד"ס כ0), והלא כל אדם מישראל סומך גאולה לתפילה, 
ואם כן מה היתה גדלותו של רב ברונא יותר משאר בני אדם, ששמח כל 

אותו היום, כמבואר להלן בסמוך. ותירצו, שכוונת הגמרא היא שכל הסומך 
גאולה לתפילה כותיקין שקוראים קריאת שמע קודם הנץ, ותפילה לאחר הנץ. 

וכן כתב הרשב"א (ל"ס זמנפ) בשם רבינו האי גאון. 

וביערות דבש (מ" דרוש ט ד"ה פמנס) הביא קושיית המפרשיםי", שאם כוונת 
התוספות להקשות מרב ברונא לא היה להם להעמיד דבריהם על דברי 

הגמרא לענין הסומך וכו', אלא לקמן בסמוך לגבי רב ברונא, ואם כוונתם 
להקשות על מה שאינו ניזוק, שכולם סומכים ומכל מקום הם ניזוקים, היה להם 
להקשות כן בפירוש, וגם למה לא הקשו יותר מכך, על מה שאמרו שפעם אחת 
סמך גאולה לתפילה, והרי בכל יום ודאי סמך כך. וביאר כוונת התוספות, שמה 
שאינו ניזוק, אינו כפשוטו היזק הגוף, אלא נזקי נפש, והיינו שאינו חוטא כל 
היוםייט. ויש להוכיח כן ממה ששיבח לרב ברונא שהוא שמח במצוה, ולא 
פסקה שמחה ממנו כל היום עבור מה שסמך גאולה לתפילה, ואם 'אינו ניזוק' 
היינו נזקי הגוף, הרי אין זה מיוחד לרב ברונא לבד, אלא כל אדם יעשהורל. 
אמנם כיון שהכוונה היא על נזקי הנפש, שעל ידו ימלט מחטא, בזה לא ישמחו 
המוני עם אלא איש אשר לבבו שלם עם ה' וזהו תכלית חפצו בזה העולם 
לעשות נחת רוח ליוצרו לבל ילכד ח"ו בעון, ולכך רב ברונא ששמח הוא לאות 

שהוא מבני עליה ואדם גדול ביראה. 

ובזה יבואר קושיית התוספות, שהרי אנו סומכים יום ביומו, וממש אין יום בלי 
פגע ומכשול בגוף ונפשילא. ועוד הקשו התוספות, שאם 'אינו ניזוק' הוא 
כפשוטו לענין נזקי גוף ולא שמירה מחטא, אם כן מה נתייחד רב ברונא משאר 
בני אדם, הלא זה טבע כל בני אדם לעשות כל דבר שאפשר שיצילו מנזק. 
ואם כן מוכרח שהפירוש הוא שמשמרו מהחטא, וא"כ הקושיא הראשונה 
במקומה עומדת. ותירצו התוספות, שדווקא כשסומך כותיקין אמרו שאינו ניזוק. 


דווקא כשאינו עושה עבירה בו ביום אינו נזוק כל אותו היום 


שם. ביערות דבש (מ" דרום ט ד"ס וסנס כנכ) הביא, שבשו"ע המיוחם להאר"י כתב, 
שמה שאמרו שאינו ניזוק כל היום היינו באינו עושה עבירה בו ביום. 
וכתב היערות דבש, שיש לסייע לדבריו מהמבואר בגמרא (קילופין ט:) לענין כיבוד 
אב, שאף ששכרו הוא אריכות ימים כמפורש בתורה, מכל מקום אם בשעה זו 
היה מהרהר בעבירה אינו מגן עליו, שהעבירה מבטלת את השכר הראוי לו, 
וכמו כן כשאמרו שאינו ניזוק, עבירה מבטלת שכר זה. 
וכתב היערות דבש, שדבר זה יתכן דווקא אם הפירוש 'אינו ניזוק' היינו כפשוטו 
מנזקי הגוף, אבל לפי מה שפירש שהכוונה היא שמגן למלטו מעון, אם 
כן לא שייך שעבירה מבטלת השכר, שמשום סמיכות גאולה לתפילה הוא ראוי 
להיות מנוקה מעון. 


בכוונת הטעם שאם יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי אומות העולם 


לעולם ישתדלוי: אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל ולא לקראת מלכי 

ישראל בלבד אלא אפילו לקראת מלכי עכו"ם שאם יזכה יבחין 
בין מלכי ישראל למלכי עכו"םיכי. רש"י (ל"ס עפס, וד"ס ינמין) פירש, שאם יזכה 
לעולם הבא לראות גדולתן של ישראלילד, יבחין כמה הרבה גדולתם יותר על 


הדס למלך, משמע שהכוונה שאינו ניזוק נזק ממון. ואפשר שהכוונה היא לשניהם]. | וכ. וכתב, 
יכל אדם טוב ורע שוגה ופתי, כאשר יעשו דבר אשר ימלטו בו כל היום מרעה, ירוצו ולא 
ייגעו לעשותו, ואילו היה איזה דבר סגולי להנושא שיהיה בטוח שלא יקרהו ביומו מקרה ופגע, 
ידעתי כי ידלגו עור ופסח יחד לקנותו במחיר, אפס יהיו בטוחים מבלי כושל, ואדרבה הפחותים 
יותר מבני עליה אשר כל מבטחם וחפצם בה' ואינם חרדים לשום דבר נזק, כי מה' לא תצא 
הרעה, וקידוש לבנה בכל חודש יוכיח שזהירים במצוה זו יותר מכל מצות הואיל ונדפס שיש 
בטחון שלא ימות באותו חדש'. | וכא. ואין לומר שהחטא מבטל את שכרו שאינו נזוק, וכמו 
שהביא בשם שו"ע האר"י, שהרי שכר סמיכת גאולה לתפילה הוא שלא יבוא האדם לידי חטא. 
וכב. בפירוש תיבת 'ישתדל', עיין רמב"ן (שמות כנ עו) ובמלאכת שלמה (פות פ"נ מ"ו) ובמגיד 
תעלומה (ל"ה התס). ‏ וכג. בשו"ע (פ" ככל ק"ט) כתב, ש'מצוה' להשתדל לראות מלכים וכו'. באבני 
ישפה (שו"ם פו"ם פס" מו עף ג) כתב, שיש מצוה לראות פני המלכה. וראה בזה ברבבות אפרים 
(גרינכנט, סו" מ"נ סי פט). בענין ראיית מלך רשע, עיין לב חיים (פו"ת מ" סי (ד) עלי תמר (פ"ג ס" 
ד"ס מטמ .)b‏ וכד. ראה בעטרת ראש (ככט"י ד"ס עלס, כג.) [הובא באסיפת זקנים החדש "ס] שדקדק 
מלשון רש"י, שעולם הבא היינו אחר התחייה ולא עולם הנשמות. ועיין שם שהביא שהראשונים 
נחלקו בזה. 


קצו ילקוט 


האומות עכשיו. ורש"י להלן ((ם. ד"ס עס) כתב, 'שאם יזכה לעולם הבא ויראה 
בכבוד מלך המשיח, יבחין כמה יתר כבוד נוטלי שכר מצוות, יותר ממה שהיה 
כבוד האומות בעולם הזה. 
ובמעון הברכות (ד"ס עס) כתב לפרש, שאם יזכה לראות משיחנו יבחין לשמוח 
ביתרון תפארת מלכות דוד העולה על הכלילה. 
ובכף החיים (ס" ככד ס"ק (ג) מביא טעם נוסף בשם ספר קרבן מנחה (סיי סט), 
שמתוך שיראה בכבוד בשר ודם, יכיר קצת מגדולתו של הקב"ה ויחול 
עליו אימתו. 


האם כשכבר ראהו פעם אחת רשאי להתבטל מלימודו לראותו 


שם. במנן אברהם (סי' ככל סק") הביא דברי הספר חסידים (סי' פפקט, שאם ראה 
פעם אחת את המלך, אל יבטל יותר מלימודו לראותו, אם לא שבא בחיל 
יוהר ובכבנה גדול :*ותר; 


הטעם שלא אמרו שירוץ משום ברכה 


שם. כתב המהרש"א ידוסי 6גדות נם. ד"ס עפס), שאין אדם צריך לרוץ לראות את 
המלך משום הברכה שנתקנה על ראיית המלך, שהרי אינו חייב לברך אלא 
כשרואהו, ואם אינו רואהו אינו חייב להשתדל ולראותו בשביל לברךייי. 


ביאור דברי הגמרא שנקטה בתחילה את מלכי ישראל 


לעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל. במחצית השקל (סי' ככד על 
מג" סק") ביאר, שאחר מלכי ישראל צריך לרוץ מפני שמצוה לכבדםייז. 

ובקדושה וברכה (ספיכפ מכמיס, נת. ד"ס (עוש) דקדק, מדוע נקט בתחילה שירוץ 

למלכי ישראל דווקא, והיה ראוי לומר שלעולם ירוץ לקראת מלכים 
ומשמע בין מלכי ישראל ובין מלכי אומות העולם. וכתב ליישב, שאם היתה 
הגמרא נוקטת בלשון זה, היינו סבורים לומר שהטעם משום הברכה שנתקנה 
על ראיית המלך, שעל כל המלכים צריך לברך. אמנם לפי האמת אין חיוב לרוץ 
לראותם בשביל הברכה, ועוד שהרי לבסוף אמרו שהטעם הוא משום שאם יזכה 
יבחין. ולכך נקט בתחילה את מלכי ישראל בלבד, להשמיענו שהכוונה היא 
שישתדל בשכלו לרוץ לפני מלכי ישראל שיראה הכבוד שחלק להם הקב"ה, 
ומזה תגיע אליו יראת ה'. ועל זה הוסיף שאף כשרץ לפני מלכי אומות העולם 
יכוון גם כן בשכלו על דעת שכרם של מלכי 'ישראל', שעל ידי שיראה שלעוברי 

רצונו נותן שכר זה, יבחין שבודאי נתן שכר זה למלכי ישראל. 


בכוונת הירושלמי שמעוה לראות גדולי מלכות 
שם. בשבט הלוי (שו"ת פ"ל פו"ם סי (ס) הביא דברי הירושלמי (פ"ג ס"5, טיר פיז ס") 


שמצ\וו' לראות גדולי מלכותייח, ופירש כוונת הירושלמי בשני דרכים: א. 
שדווקא המלכים הגדולים ישתדל לראותם, ולא בעלי שררה הקטנים, כיון שאין 
כל כוח השררה איתם. ב. שגם גדולי המלכות שהם נושאי כבוד המלוכה מצוה 
לראות, שהמצוה לראות בכבודם שאם יזכה יבחין, וזה מתקיים גם בגדולי 


המלכותילכט. 


מדוע לא מקשה הגמרא על רבי יוחנן שדבריו סותרים זה את זה 


היכי מצי פמיך והא א"ר יוחנן בתחלה הוא אומר ה' שפתי תפתח 

ולבסוף הוא אומר יהיו לרצון אמרי פייי. ברצוף אהבה (נתוספות ד"ס 
כנ) דקדקילא, מדוע לא מקשה הגמרא על דברי רבי יוחנן שסותר דברי עצמו, 
שהרי אמר שבתחילה הוא אומר ה' שפתי תפתח', וגם אמר שהסומך גאולה 
לתפילה הוא בן העולם הבא. וכתב ליישב, שלולא מה שאמרו על רב ברונא, 
היה אפשר לומר שרק בערבית הצריך רבי יוחנן לסמוך גאולה לתפילה, משום 
שעיקר הגאולה היתה בערב, ובשחרית ובמנחה שאין צריך לסמוך, יוכל לומר 
ה' שפתי תפתח. אמנם ממה שאמרו שאירע לרב ברונא שסמך, אם כן מוכרח 
לפרש כדברי התוספות (ל"ה כ0) שמעלת סמיכות גאולה לתפילה הוא דווקא 
כשסומך כותיקין, וממה שלא אמרו 'כל העושה כותיקין' אלא כל 'הסומך' 
כותיקין, מוכח שצריך גם שלא יפסיק באמירת פסוק ביניהם, ואם כן יש להקשות 

איך אפשר לסמוך כיון שצריך לומר ה' שפתי תפתחילג. 


וכה. ועיי"ש עוד שפירש שממה שחלק הקב"ה כבוד למלכי אומות העולם, יבחין לשמוח בחלקו 
באמונה שלימה שיקבל את שכרו לעולם הבא. וכו. וראה עוד במגן גבורים (;טי גנויס, סי ככד 
פ"ם) הטעם שלא אמרו שירוץ לראותם, משום הברכה. ונז עיי"ש שדן לחלק שאת מלכי אומות 
העולם מצוה לכבדם רק כשמדבר עמם. וכח. בפירוש רבינו יהונתן מלוניל (ד"ס 6%6) כתב, שמדברי 
הירושלמי נראה שהכוונה היא אף למלכי אומות העולם. וכט. וראה במשנה ברורה (ס" ככד פ"ק 
ינ שהשרים שממנה המלך בכל עיר, טוב וישר לברך עליהם בלא שם ומלכות. ול. המהרש"א 
(ד: מ" ד"ס נתמעס) ביאר, שבתחילה אומר 'ה' שפתי תפתח' וגו', שפתיחת השפתים הם תחילת הדיבור, 
וביקש דוד עזר אלוק בתחילת הדיבור שהוא פתיחת שפתים, ואח"כ 'פי' שהוא כולל כלי הדיבור, 
'יגיד תהלתך', וזהו שמסיים לבסוף 'יהיו לרצון אמרי פי' וגו'. וראה בצל"ח (ד"ס וס פתכ) ובחידושי 
גאונים (על סעין יעקנ, ד"ס ככ כרוש) ובחידושי וביאורי הגר"א (פפלי נעס ל"ס ולנסוף), שדקדקו מדוע הביאה 
הגמרא את סוף דבריו, שלבסוף אומר "יהיו לרצון'. | רלא. וכן הקשה הצל"ח (ד"ס סיכי, וד"ס מכדי). 
רלנ. ראה באוצר חיים (ז"ס סס) [הובא באסיפת זקנים החדש], שהמקשן היה סבור שאפשר לסמוך 


ברכות ט: 


ביאורים 


הטעם שזוכה לעולם הבא על ידי סמיכות גאולה לתפילה 


איזהו בן העולם הבא זהו הפומך גאולה של ערבית לתפלה של ערביתילו. 
הקשו תלמידי רבנו יונה (ד: ד"ס 6יוסו) ובחידושים המיוחסים לריטב"א (פס 
ד"ס 6מכ), וכי מפני שסומך גאולה לתפילה יהיה לו שכר כל כך שהוא בן העולם 
הבא. ותירצו תלמידי רבנו יונה, שהקדוש ברוך הוא גאלנו והוציאנו ממצרים 
כדי שנהיה לו עבדים, וכשמזכיר את הגאולה ומיד אחר כך מתפלל, כיון 
שהתפילה היא עבודה כמו שאמרו בבבא קמא ((נ:) 'ועבדתם את ה'' וגו' (שמות 
כג כס) זו היא תפילה, הרי הוא מראה בעצמו שכשם שהעבד מחויב לעשות 
מצות רבו שקנאו, כך הוא מכיר הטובה והגאולה שגאל אותו הבורא, ושהוא 
עבדו, וכיון שהוא מכיר שהוא עבדו מפני שגאלו ועושה מצוותיו בעבור זה, 
הוא זוכה לחיי העולם הבא. 
ותירץ עוד, שבני ישראל כשראו את הניסים שעשה להם הקדוש ברוך הוא, 
בטחו בו, כמבואר במדרש (שמו"ל כנ ג), והקורא קריאת שמע ומיד אחר 
כך מתפלל, מראה שבוטח בה' בתפילה כיון שמבקש ממנו צרכיו, ולכן מזכיר 
הגאולה ומתפלל מיד משום שבוטח שכמו שה' ענה לישראל במצרים כך יענה 
לו ה', והבטחון הוא עיקר היראה והאמונה ולכן יזכה לחיי העולם הבא. 
ובחידושים המיוחסים לריטב"א (ד: ד"ס פמר) תירץ, שלא על ידי זה בלבד הוא 
זוכה לעולם הבא, אלא שהנזהר בדברי חכמים לדקדק בהם 
ולקיימם, ואף בזה הוא זהיר אפילו בערבית, הרי הוא בן העולם הבא. 
ובפירוש רבי יהונתן מלוניל (ד: ל"ס פחסו) ביאר, שכיון שסומך גאולה לתפילה 
בודאי מכווין בתפילתו, והמכווין בתפילתו מודה שיש לו בורא שיודע 
מצפונו ונגעי לבבו, ולפיכך הוא ירא כל היום לחטוא לו, ועל ידי זה יזכה 
להיות בן העולם הבא. 


טעם שתקנו לומר ה' שפתי תפתח 


וכיון דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה אריכתא דמיאילד. תלמידי רבנו יונה 

(ד: ד"ס כון) פירשו, שפסוק זה דבוק עם הפסוק שאחריו (פסלס ₪ ים) כי 
לא תחפוץ זבח ואתנה' וגו' שדוד התפלל שכיון שחטא בת שבע היה במזיד, 
ואין מביאים קרבן על המזיד ביקש שיוכל לכוון בתפילתו לספר מעללי הבורא, 
כדי שהתפילה תהיה מקובלת במקום קרבן. וכן אנו מתפללים שכיון שאין לנו 
בית המקדש שנוכל להקריב קרבנות אנו מתפללים שתפילתנו תהיה רצויה 
ומקובלת כמו קרבן, וכיון שנתקן על ענין התפילה אמרו שנחשב כתפילה 

אריכתאילה. 


טעם שברכת השכיבנו היא כגאולה אריכתא 


כיון דתקינו רבנן השכיבנו כגאולה אריכתא דמיא. תלמידי רבינו יונה (ל: 
ד"ס ולע"ג) פירשו הטעם שהוא כגאולה אריכתא, מפני שבשעה שהקדוש 
ברוך הוא עבר לנגוף את מצרים, היו ישראל מפחדים ומתפללים לה' שיקיים 
דבריו ולא יתן המשחית לבא אל בתיהם, וכנגד התפילה ההיא תקנו לומר ברכת 
'השכיבנו', וכיון שנתקנה על התפילה שהיתה בשעת הגאולה, היא נחשבת 
כגאולה אריכתא. 
ובמאירי (ד: ד"ס וסעיכק) פירש, שברכת 'השכיבנו' היא כגאולה אריכתא, מפני 
שהוזכר בהשכיבנו גאולה ממזיקים 'והסר מעלינו דבר וחרב' וכו' והוא 
מענין גאולהילו. 


האם 'ה' שפתי תפתח' נחשב מעיקר נוסח הברכה 


ה"נ כיון דקבעוה רבנן בתפלה כתפלה אריכתא דמיא. בביאור הלכה סי 
קי ד"ס סוזר ופומל) כתב, שיש לעיין באופן ששכח לומר ה' שפתי תפתח, 
האם זהו חסרון בעצם התפילה כיון שקבעוהו רבנן בתפילה, או לא. וכתב 
שמסתבר לומר שלא אמרו שהוא כתפילה אריכתא אלא לענין שלא יהא הפסק 
בין גאולה לתפילה, אבל לא כתפילה ממש עד שיצטרך לחזור בשביל זה. 
וכתב להוכיח כדבריו, שהרי הגמרא מדמה הוספת פסוק זה לאמירת 'השכיבנוי, 
ולענין השכיבנו הדין הוא שברכות אין מעכבות זו את זו, ואם החסיר 


את הגאולה גם לאחר התפילה. ולג. ראה בילקוט ביאורים לעיל (ד) בדברי הראשונים שכתבו 
ליישב את המנהג שאומרים יראו עינינו ופסוקים בין גאולה של ערבית לתפילה. וראה בתוספות 
לעיל (ד: ד"ה דסמר) האם אפילו לפי הסובר שתפילת ערבית רשות, צריך לסמוך גאולה לתפילה. וראה 
בקהלות יעקב (פיי נ) ביאור שיטת התוספות, שכיון שמה שצריך לסמוך גאולה לתפילה הוא לצורך 
התפילה, לכך אף שאינו צריך להתפלל, אבל אם רוצה להתפלל, מצרכי התפילה שיסמוך לה 
הגאולה. ובענין דילוג קריאת שמע של ערבית בשביל לסמוך גאולה לתפילה עם הציבור, ראה 
בהליכות שלמה (פפיס, פ"ז סי"ט). ועיי"ש (פי"ג כלרפות ס(כס סערס 51) בענין קריאת שמע של ערבית קודם 
חצות, אם היא עדיפה על תפילה בציבור בסמיכות גאולה לתפילה אחר חצות. [ומה שהובא שם 
'הורה גאון אחד' היינו דעת מרן הגריש"א]. | ולד. ראה בנין מרדכי (פ" 0 מדוע אין לומר 
בפשיטות שתקנו חכמים שלא יהא הפסק. ‏ ולה. וראה באגרות משה (שו"ת ס"ס פיי כד לופ פ) מה 
שדן על פי דברי רבינו יונה. ולו. בעיקר הטעם שרק בערבית תקנו חז"ל לומר 'השכיבנו', שהיא 
ברכה שניה אחר קריאת שמע, מה שאין כן בשחרית, ראה בשו"ת הרשב"א (סי 6), ובילקוט ביאורים 


ילקוט 


השכיבנו יוצא ידי חובה בברכת 'אמת ואמונה', והוא הדין לענין 'ה' שפתי 
תפתח'ילז, 


חידושי דינים על פי מה ש'ה' שפתי תפתח' נחשב כתחילת התפילה 


שם. כתב בשו"ע (סי קש ס"נ) שכשהחזן מתחיל חזרת שמונה עשרה בקול רם, 
חוזר ואומר 'ה' שפתי תפתח', וביאר המשנה ברורה (פס קק"י) שהוא משום 
שפסוק זה שייך לתפילהילח. 
ובבאר היטב (סי קי סק") כתב, שאין לומר פסוקים לאחר 'ה' שפתי תפתח' 
כיון שהוא מהתפילה, ולכך במוסף ומנחה שאין בהם ענין סמיכות 
גאולה לתפילה, יאמר את 'כי שם ה' אקרא' קודם ה' שפתי תפתח. 
ובמשנה ברורה (ס" סו ק"ק ) כתב, שאף להסוברים שעונים אמן אחר גאל 
ישראל שאומר החזן, מכל מקום את כבר התחיל השומע לומר 'ה' 
שפתי תפתח', לא יענה אמן. 
ובבאר משה (שו"ת מ"פ סי ) כתב שכיון ש'ה' שפתי תפתח' הוא חלק מהתפילה, 
לא יפסע הג' פסיעות לאחר שהתחיל באמירתו, אלא קודם לכן. 


אף אמירת יהיו לרעון' הוא מכלל התפילה 


שם. כתב בשו"ע (סי קנ ס") שאין להפסיק בין תפילת שמונה עשרה ל'יהיו 
לרצון' בעניית קדיש וקדושה, משום שהוא מכלל התפילהילט. 


קושיא שלעיל מביאה הגמרא ראיה מה' שפתי תפתח לברכת השכיבנו 


שם. הקשה המהרש"א (מילוטי הנכות, ד''ס כיון), שבסוגייתנו מוכיחה הגמרא מתקנת 
אמירת 'השכיבנו' לתקנת אמירת 'ה' שפתי תפתח' וגו', ולעיל (ל:) מבואר 
להיפך, שמאמירת 'ה' שפתי תפתח' מוכיחה הגמרא לתקנת אמירת 'השכיבנניימ. 


הטעם שהקשו שיתקנו לומר בתחילת התפילה את הפסוק יהיו לרעון 


תקנוהו רבנן לאחר י"ח ברכות לימרו מעיקראימ*. הקשה הרשב"א 
(ל"ס מכדי), שלכאורה עדיף לומר 'ה' שפתי תפתח' בראש התפילה, ו'יהיו לרצון' 
בסוף התפילה, לפי שהוא סוף מזמור. ותירץ, שמשום שעיקר סמיכת גאולה 
לתפילה למדים בירושלמי (פ"ל ס"6) מהפסוק 'ה' צורי וגואלי' שנסמך אחריו 
'יענך ה' ביום צרה', לכך סברה הגמרא שראוי לומר גם את פסוק זה בתחילת 
שמונה עשרה. וכן כתב בתוספות הרא"ש (ד"ס ממדי), שראוי לומר פסוק זה 
בתחילה, שעל ידי כן תהיה תיבת 'וגואלי' סמוך לתפילהימג. 
ובחידושים המיוחסים לריטב"א (ד"ס מכדי) כתב, שכוונת הגמרא היא דרך שאלה, 
לברר את טעם הדבר. 
ובעיני יצחק (כפפפורט, ד"ס מכדי) ביארימו, שכוונת הגמרא היא, שראוי להקדים 
פסוק זה משום שנכלל בו תפילה להקב"ה שיזכנו שתפילתנו תהא 
בכוונת הלב שתהא ראויה לעלות לפני ה' לרצון. אבל כשאנו אומרים אותו 
אחר התפילה, משמע שאנו בטוחים שהתפללנו בכוונה הראויה, והרי אין ראוי 
לופה כן. 
ובאוצר חיים (ד"ס מכדי)ימד כתב ליישב, שכוונת הקושיא היא שכיון שיאמר את 
הפסוק 'ה' צורי וגואלי' נמצא שגם במנחה יוכל לסמוך גאולה לתפילה. 


הגמרא יכלה לתרץ שמשום שאמרו בסוף מזמור תקנוהו בסוף התפילה 


הואיל ולא אמרו דוד אלא לאחר י"ח פרשיות לפיכך תקינו רבנן לאחר 

ו"ח ברכות. בחידושים המיוחסים לריטב"א (ד"ס פכדי) כתב, שהגמרא 

יכולה היתה לתרץ, שמשום שאמרו בסוף מזמור, לכך קבעו חכמים לאומרו 
בסוף תפילת שמונה עשרה. אלא שהעדיפה הגמרא לתרץ באופן אחר. 


ביאור סברת המקשן והתרצן והטעם שבימינו הם שתי פרשיות 


הני י"ח י"ט הוייזימפה אשרי האיש ולמה רגשו גוים חדא פרשה היא. 

המהרש"א (פילוטי פגלום ד"ס סני) דקדק, מה היתה טעות המקשן לומר שהם 
י"ט, כיון ש'אשרי האיש' ו'למה רגשו' פרשה אחת היא, שכן השיבו בפשיטות. 
ועוד דקדק על דברי התרצן, שהרי בספרי תהלים שלנו, 'אשרי האיש' ו'למה 
רגשו' הם שתי פרשיות. ותירץ, שכיון שמבואר לקמן (כח:) שעל הי"ח ברכות 


לקמן (י:) בדברי המשנה שבערב מברך שתים לאחריה. הלז. וראה בזה, באגרות משה (עו"פ מ"ס סי 
כד ות מ). וראה בתורת חיים (פופכ, סיי קש סק"5) מה שכתב ביישוב קושיית המוצל מאש למה תפילת 
שמונה עשרה פותחת ב'ברוך' הרי היא סמוכה לגאל ישראל', על פי דברי הביאור הלכה. וראה 
בוילקוט יוסף (ס" קכד ס"ג) שסייע לדברי הביאור הלכה, מדברי האשכול (סוף פיי טו) והאהל מועד (דף ט). 
רלח. וראה מה שדן בזה באגרות משה (שו"פ פ"ס פיי כד). = רלט. וראה באגרות משה (פו"פ פ"ס סוף סי 
כד) שדן בגדר חיוב אמירת "יהיו לרצון'. ובענין אמירת החזן 'יהיו לרצון', עיין בשו"ע (סי קכג ס"ו) 
ובבאר היטב (מס 6ופ י) ובמשנה ברורה (פס ס"ק כ). ‏ ומ. וראה בברכת ראש (ד"ס דנת"ס) ובמוסדי 
ישעיה (ד"ס 5%) שהאריכו לבאר את הסוגיות, וליישב קושיית המהרש"א. וראה עוד בזה, במעיל שמואל 
(ד"ס דפֿ) [הובא באסיפת זקנים החדש]. ומא. ראה בספר לשם זבח (ד"ס מכדי), שביאר הטעם שלא 
מקשה הגמרא קושיא על רבי יוחנן עצמו, על פי דברי הרשב"א שהובאו להלן בסמוך. ומב. וכן 
כתבו המהרש"א (סילופי פֿגלות ד"ס מכדי) והפני יהושע (ד"ס מכדי). וראה עוד בזה בפירוש הריא"ף (ענ סעין 


ברכות ט: 


ביאורים קצז 


של שמונה עשרה הוסיפו ברכת המינין, ונמצא שיש י"ט ברכות, כמו כן נוכל 
לומר שגם בספר תהלים תיקנו שיהיה 'יהיו לרצון' וגו' אחר י"ט פרשיות, 
ו'אשרי האיש' ו'למה רגשו גוים' יהיו שתי פרשיות, שהמזמור 'למה רגשו גוים' 
וגו' הוא כנגד מה שהוסיפו ברכת המינין. והמקשה היה סבור שגם בתחילה 
היו הם שתי פרשיות, והתרצן השיב לו, שבתחילה קודם שהוסיפו ברכת המינין 
הם היו פרשה אחת. 
והב"ח (ס" קיז סי) כתב, שבאמת הם שתי פרשיות ממש, מכל מקום נחשבים 
גם לפרשה אחת כיון שלא פתח ב'מזמור' או 'למנצח' וכיוצא בזה 
שדרכו בהם להתחיל בתחילת מזמור. 

ובהגהות מהר"ץ חיות (ל"ס פחײױ) תירץ את קושיית המהרש"א, שיש הרבה 
מקומות שהמסורה שלנו חולקת על המסורה של הש"ס, כמו שכתבו 

התוספות בשבת ((ס: ד"ס פענילס), ואפשר לומר כן גם לענין המזמורים הללו. 


יישוב דברי הגמרא עם מה שאמרו שהקב"ה איגו שש באיבוד הרשעים 


עד שראה במפלתן של רשעימימי. המהרש"א (ד"ס נמפנתן) הקשה, שהרי כתבו 

האחרוניםיײ' בשם המדרש, שאין אומרים הלל בשביעי של פסח משום 

שאמר הקדוש ברוך הוא, 'מעשה ידי טובעים בים ואתם אומרים שירה' (מגעס 

י: סנסדכין (מ:)ר!", ואם כן מדוע אמר דוד שירה כשראה את מפלת הרשעיםימט. 

וכתב המהרש"א שאמנם בערכין (י:) אמרו טעם אחר, מפני שאינם חלוקים 

בקרבנותיהםיי. 

ובעיון יעקב (ד"ס ו) תירץ את קושיית המהרש"א, על פי המובא בסנהדרין 
(פס), שהקדוש ברוך הוא אינו שש, אבל אחרים משישייא. 

ובצל"ח (ל"ס וסקופיפ) [בשם ר' לייב פישלם] ובשפת אמת (י. ד"ס כס) תירצו לפי 

דברי הזוהר הקדוש (נפפית ספ:) שחילק בין אם נשלמה סאתם, דהיינו 

הזמן שהמתין להם הקדוש ברוך הוא שיעשו תשובה, לבין שלא נשלמה סאתם, 

שאם מאבדם כשנשלמה סאתם, הקדוש ברוך הוא שמח, אבל אם איבדם לפני 

שנתמלאה סאתם, אינו שמח. 

ובעין אליהו (ד"ס 6 פמכ) כתב ליישב, שלפי האמת באבוד רשעים רנה, אבל 

בשעת מעשה כשמתוח הדין עליהם, כביכול אין שמחה לפניו, משום 

שלא עשו תשובה. אבל לאחר מכן הוא באבוד התועים רינה, היינו כשלא עשו 

תשובה ואבדו. וזהו שאמרו 'מעשה ידי טובעים בים' היעו דווקא בשעת 

הטביעה, אבל לאחר מכן באבוד תועים רינה, ואמר 'הללויה' על כךייב. 
וכעין זה תירץ בצוארי שלל (ספיד"ל, ספטרת גניס 6ות ג), שבאותה השעה שהיו 
'טובעים' אין לומר שירה, שעדיין לא נתגלה הנס, אך אחר שנטבעו, 
יכולים הכל לומר שירה. 

ובחוות יאיר (פו"ת סי" ככס) ובראש דוד (לסמיד"פ, פרפת כקנם) כתבו, שדווקא בשעת 

ריתחא שהקב"ה עושה דין ברשעים, אין לומר שירה, אבל לאחר 

שיעבור זעם אומרים שירה, וזהו שאמר דוד כש'רשעים עוד אינם', אז 'ברכי 

נפשי את ה' הללויה'. 


הטעם שהיתה פרשת מפלת הרשעים חשובה בעיני דוד 


שם. כתב בבן יהוידע (י. ד"ס כס) שלכך היתה פרשת מפלת הרשעים חשובה 

כל כך בעיני דוד, מפני שביאת דוד המלך לעולם היתה בשביל להכרית 

את הקוצים וכוחות הרשע המסובבים את השושנה העליונה שהיא השכינה, ולכן 

כל ימיו היו מלחמות ברשעים למטה ועל ידי כך הכרית את הקליפות למעלה, 

וזוהי כוונת אביגיל שאמרה לו 'כי מלחמת ה' אדני נלחם' (טמופל 5' כס כת), וראה 
ברוח הקודש שהוא מצליח במלחמה זו ונתן שבח על כך. 


ביאור ההוכחה מהמימרא הנוספת שאמר דוד ק"ג פרשיות 


הני י"ח י"ט הויין אשרי האיש ולמה רגשו חדא פרשה היא דאר"י בריה 

דר' שמעון בן פזי ק"ג פרשיות אמר דוד ולא אמר הללוקה עד שראה 
במפלתן של רשעים וכו' הני ק"ג ק"ד הויין אלא ש"מ וכו' חדא פרשה 
היא. המפרשים הקשו, מה תוספת הוכחה יש מהמימרא של ר"ש בן פזי השניה, 
יותר מהמימרא הרשאונה. הצל"ח (ד"ס פדז) כתב, שהרגיש רש"י בדקדוק זה, ולכן 
כתב שהגירסא היא 'דאמר ר' יהודה בריה דר' שמעון', וכוונתו שהמימרא השניה 
אינה מרבי שמעון 'בן פזי', אלא בשם ר' יהודה בריה דר' שמעון סתם, שהוא 


יעקנ, ד"ס מכדי). | רמג. וכן כתב בבן יהוידע (ד"ס פ"ט). = ומד. הובא באסיפת זקנים החדש. ומה. ראה 
בגור אריה (('נמון ז"ס הנ) שדקדק על קושיית הגמרא, שהרי מכל מקום הוא אחר י"ח ברכות. 
רמו. ראה בשפת אמת (ל"ה נלול) שביאר בדרך רמז שמשום שאמר ק"ג מזמורים ראה במפלתן של 
רשעים. ומז. עיין בית יוסף (פו"ם סי' 5 ס"ד דייס כ), ט"ז (שס סק"ג), לענין מה שאין גומרים את ההלל 
בפסח. ומח. והצל["ח (- ד"ס ופיתי) העיר, שכיון שמפורש כן במגילה (פס), מדוע כתב המהרש"א 
דבר זה בשם המדרש. וראה עוד בזה בבית משה חיים (ד"ס ד"כ יסולס). ‏ דמט. ראה באיי הים (ל"ס 
דסמר) שדקדק שלא הקשה המהרש"א מדברי הגמרא (פנסדכן ומגעס עס), בשביל לדחות את תירוץ העין 
יעקב שהובא להלן בסמוך. ועיי"ש עוד ביישוב קושיית המהרש"א. ונ. וכוונת המהרש"א היא, 
שלפי הגמרא בערכין ראוי לומר הלל במפלתן של רשעים, ולפי זה מיושב שסוגייתנו סוברת כסברת 
הגמרא בערכין. הגהות רעק"א על הצל"ח (י ד"ס והפֿתס. ‏ ונא. ועיין שם עוד בזה. וראה בזה בשפתי 
חכמים (ל"ס ו9). = ונב. וראה באברהם את עיניו (ד"ס דרי מה שציין לדברי האחרונים בזה. 


ילקוט 


קצח 


תנא אחר, שמדבריו מוכח שגם הוא סבור שפרשה אחת הןיי. ושוב כתב הצל"ח 
(ד"ס װלפס) לדחות דבריו בכוונת רש"י, שאין כוונתו שלא לגרוס 'בן פזי' אלא 
שגורסים 'דאמר' ולא 'ואמר', והיינו שמחמת הקושיא מה הוכיחה הגמרא 
מהמימרא השניה, היה מקום להכריח שצריך להגיה 'ואמר', ולכן כתב רשיי 
הגירסא היא 'דאמריייך. 

ובעין אליחו (ד"ס סטי) כתב ליישב, על פי מה שלקמן בסמוך (.) מדקדקת הגמרא 

שהיה ראוי להקדים את המזמור שהוזכר בו מעשה בריחת דוד משאול, 
קודם המזמור שהוזכר בו מעשה של אבשלום בנו, ומשיבה הגמרא שכיון שאנו 
דורשים סמוכים, יש לבאר שלכך הקדים מעשה אבשלום בשביל לסמוך מעשה 
אבשלום לגוג ומגוג. ולפי זה היה מקום לומר שלעולם הם שתי פרשיות, ובאמת 
דוד אמר את המעשה של 'מזמור לדוד' אחר המזמור של מעשה שאול, ואמירת 
'יהיו לרצון' היתה לאחר י"ח מזמוריםינ:ה, ומה שסידר כאן את 'מזמור לדוד' 


| ele 


שאול, מכל מקום הרי הם ק"ד ולא ק"ג, אלא ודאי ש'למה רגשו' ו'אשרי האישי 
הם פרשה אחתתי. 


מנין שהפרשיות הללו הן פרשה אחת 


כל פרשה שהיתה הביבה על דוד פתח בה באשרי ופיים בה באשרי. 
במהרש"א (ס"פ ד"ס פפת) ביאר, שמשום טעם זה מסתבר שדווקא שתי 
הפרשיות הללו הן פרשה אחת, ולא פרשיות אחרות מן התהילים, שכיון שהן 
סמוכות זו לזו ואחת מהן פותחת באשרי והשניה מסיימת באשרי, ודאי 
שבתחילה היו פרשה אחת, ומשום שהיתה חביבה בעיניו פתח בה וסיים בה 
באשרי, שמצינו כן במזמור קמ"ד ושאר המזמורים שפותחים ומסיימים 
ב'הללויה' וכמו שכתבו התוספות (ד"ס כנ), אלא שפרשה זו נתחלקה אחר 
שהוסיפו את ברכת המיניןא. 
ובברכת אכרהם (כפון, ד"ס פתת) כתב, שמדברי הברכת ה' (לעיל ע: ד"ס פפפ) נראה 
שהבין שכוונת המהרש"א היא ליישב מנין מוכיחה הגמרא ש'אשרי 
האיש' ו'למה רגשו' הם פרשה אחת. שלענין עיקר הדבר שבין מזמורי התהילים 
יש שתי פרשיות שהן פרשה אחת, לא הוצרך להביא ראיה, שזה נלמד מההכרח 
שתיקנו יהיו לרצון' לאחר י"ח בה=ק; אלא ההוכחה היא לענין מה שהיה 
פשוט לגמרא שהכוונה היא לשתי הפרשיות הללו. ועל זה כתב הברכת ה' (פס) 
שיש ללמוד כן ממה שנקט רשב"ן בדבריו שפתח ב'אשרי', הרי שכוונתו היתה 
גם על 'אשרי האיש' שהוא אחד עם המזמור שלאחריו. 
וביאר הברכת אברהם, שכוונת המהרש"א היא ליתן טעם על דברי רשב"ן עצמו 
מנין למד ש'אשרי האיש' ו'למה רגשו' הן פרשה אחת, ולזה אמר שלפי 
מה שראה שכל פרשה שהיתה חביבה עליו פתח ב'אשרי', והרי הדבר ברור 
שיש פרשה אחת שנתחלקה לשנים שכן מוכח ממה שתיקנו 'יהיו לרצון' לאחר 
ייח ברכות, אם כן מסתבר לומר שהמזמור שפתח בו 'אשרי האיש', הוא פרשה 
אחת שנתחלקה לשנים. 


ענין חשיבות המזמורים שחתימתם היא מעין פתיחתם 


שם. הקשו התוספות (ד"ס כנ), מהו הלשון 'כל פרשה שהיתה חביבה' וכו' והרי 

לא מצינו שום פרשה אחרת שמתחילה ב'אשרי' ומסיימת ב'אשרי' מלבד 

פרשה זו. ותירצו, שאין כוונת הגמרא דווקא לפתיחה ב'אשרי' וסיום ב'אשרי', 

אלא הכוונה היא לחתימה מעין פתיחה, כמו מזמור קמ"ה שמתחיל ב'תהלה 

לדוד' ומסיים ב'תהלת ה' ידבר פי', וכן הרבה מזמורים שמתחילים ב'הללויה' 
ומסיימים ב'הללויהיב. 


רנג. וראה בעטרת ראש (לי"ה ונכ כג:) [הובא באסיפת זקנים החדש (פ"ט], שדן בכוונת רש"י בהרחבה, 
כדברי הצל"ח. ונד ועיי"ש (ד"ס ופפנס) שכתב ליישב דברי הגמרא. ונה. כן נראה כוונתו, עיי"ש 
שאפשר שכוונת דבריו היא באופן אחר. ‏ גנו. וראה בעטרת ראש (ד"ס מכזי, כג:) [הובא באסיפת 
זקנים החדש ח"ב], שביאר כעין זה, ודחה פירושו. | א. ראה במהרש"א לעיל (ט: מיזוסי 6גדופ ד"ס 
סני), שהביא דברי הגמרא לקמן (נם:) שעל הי"ח ברכות של שמונה עשרה הוסיפו ברכת המינין, 
ונמצא שיש י"ט ברכות, וכתב שכמו כן נוכל לומר שגם בספר תהלים תקנו שיהיה "יהיו לרצון' 
וגו' אחר י"ט פרשיות, ו'אשרי האיש' ו'למה רגשו גוים' יהיו שתי פרשיות, שהמזמור 'למה רגשו 
גוים' וגו' הוא כנגד מה שהוסיפו ברכת המינין. | ב. בשפתי חכמים (נפוק' עס) כתב, שישנם ט"ו 
מזמורים כאלו. | ג. הובא באסיפת זקנים (פקס, על ע: ד"ס ס). = ד וכן כתב בשפתי חכמים (די"ס 
כל פרפס). ה. ובמעיל צדקה (עו"פ, סי ז ד"ס פמנס) דקדק, מדוע בתענית ‏ טס) פירש רש"י שהם עמי 
הארץ, שלא כפירושו בסוגייתנו ובגיטין. וביאר, שלכאורה קשה מה טובה יש בתפילה זו על בריונים 
רשעים, והרי זו תפילת שוא. לכך פירש שהיו עמי הארץ ומעשיהם נעשו מתוך חסרון ידיעה, ועל 
זה שייך להתפלל כשם שמתפללים על כל מכה וחלי. אבל בסוגייתנו שהיו רשעים כמו שפירש 
רש"י שבריוני היינו פריצים, לכך בתחילה סברה שאין להתפלל אלא שיחזרו בתשובה על חטא 
זה, אבל אי אפשר להתפלל עליהם שהקב"ה יטול מהם את הבחירה בין טוב לרע, ושלא יעשו 
כלל עבירות. ולבסוף דייקה ברוריה מהמשך הפסוק 'ורשעים עוד אינם', שאגב שניתנה הרשות 
להתפלל שיסיר מהם הקב"ה צערם, יכולים הם להתפלל שהרשעים יחזרו בתשובה לגמרי, ושיכלה 


ברכות ם: -י. 


ביאורים 


והתוספות הרא"ש (ל"ה כנ) והרשב"א (ד"ס פפפ) הוסיפו שכמו כן מצינו במזמור 

ח', שהפסוק 'ה' אדונינו מה אדיר שמך בכל הארץ', נכפל בתחילת 

המזמור ובסופו, כי הוא דרך שבח יותר. ולכך תיקנו חכמים ברוב ברכות מעין 
פתיחתן סמוך לחתימתן. 

והראנ"ח (פל' ויקס3)0 תמה, שבשלמא אם דווקא על תיבת 'אשרי' אמר כן, אפשר 

לומר שהיתה חביבה בעיניו להתחיל ולסיים בה, אבל כיון שגם בשאר 

לשונות מצינו שהחתימה מעין הפתיחה, אם כן צריך להבין מהו הטעם לזה. 

וביאר, שפרשה שהיתה חביבה בעיניו הרי הוא חוזר בסופו לענין הראשון לומר 

שתמיד הוא מהרהר בו, ורוצה הוא לחזור ולאומרו מתחילתו. והוא לסימן שאינו 
רוצה להסיח דעתו ממנוד. 

ובברכת אברהם (נפוס' פס) דקדק, מדוע נקט רבי יוחנן בלשונו 'אשרי', ולא נקט 

לשון 'תהלה' שהוא מצוי בכמה פרשיות. וכתב ליישב, שנקט לשון 

אשרי בשביל להשמיענו שאין הקפידא אלא על החתימה מעין הפתיחה, שהרי 

נקט לשון 'כל', וכיון שאין פרשה נוספת הפותחת באשרי, מוכרח שנקט 'כלי 

להשמיענו על שאר המזמורים שהחתימה היא מעין הפתיחה. אבל אם היה מזכיר 

בדבריו לשון 'תהלה', היינו סבורים לומר שדווקא לגבי לשון 'תהלה' אמר כן 

ולא לגבי לשון 'אשרי'. ועוד כתב ליישב, שנקט 'אשרי' ולא 'תהלה', משום 
שהוא תחילת התהילים. 

ובפרשת מרדכי (על סעין יעק3, ד"ס כ) כתב ליישב קושיית התוספות, על פי 

המבואר ביבמות (ג.) שדרך התנא להקדים דבר החביב בעיניו, שכן 

דרך האדם שמתחיל לומר את הדברים החביבים בעיניו, וממה שהתחיל את 

מזמורי התהילים במזמור 'אשרי האיש' הרי מוכח שהיתה חביבה בעיניו, והוסיף 

רבי יוחנן שמשום שהיתה חביבה עליו פתח ב'אשרי' וסיים בה ב'אשריי. 


במשמעות תיבת 'בריוני" והטעם שנקראו כן 


בריוני. רש"י (ד'יס נריוני) פירש שהם פריצים. ורש"י בסנהדרין (₪. ד"ס נכיוי) פירש 
שבריוני הם פריצים, לשון בורים. ורש"י בתענית (כג: ד"ס מטוס) פירש, 
שבריוני הם בורים עמי הארץ". 
ובתוספות הרא"ש (ד"ס ליט ביאר, שעל שם שעומדים במדבר ללסטם את 
הבריות, הם נקראים 'בריוני' לשון 'ברא' שהוא תרגום של 'חוץ'י. 


חילוקים בין סוגייתנו להמבואר לעיל שאין ראוי לעדיק להעניש את הרשע 


הוה קא בעי ר' מאיר רחמי עלויהו כי היכי דלימותו. בתוספות הרא"ש 
(ל"ס סוס) דקדק, שהרי מבואר לעיל (.) שרבי יהושע בן לוי היה סבור 
לקלל צדוקי שהיה בשכנותוז, בשעה מסוימת בלילה, וכשהגיעה שעה זו, נרדם, 
ואמר לאחר מכן, שמה שנרדם סימן הוא שאין הדבר ראוי שהוא יעניש את 
הצדוקי, וככתוב (מטני ז כו) 'גם ענוש לצדיק לא טוב'. ואם כן מדוע רצה רבי 
מאיר להעניש את הבריונים שבשכנותו". 
וכתב ליישב, שהבריונים היו מצערים אותו יותר מדאי, ולכך רצה להענישםט. 
ועוד תירץ, שהיו רשעים יותר מדאי, ובזה אין לחשוש משום גם ענוש 
לצדיק ולא טנבי. 

והראבי"ה (כככופ סי טז) כתב, שצריך אדם שלא יכוין בשעה שהקב"ה כועס 
להעניש את חבירו, מפני שהוא כהורגו בידים שאז בבירור נענש, 

אבל באופן אחר, כשאין יכול לבוא עמו בדין בפני דיינים, יכול להתפלל להעניש 
את חבירו, וכענין התפילה שתיקנו למשומדים'. ובוכות יצחק (סופל, סי" י ד"ס עול 
מנספי) כתב, שבדברי הראבי"ה מיושבת קושיית התוספות הרא"ש, שלעיל רצה 
רבי יהושע בן לוי לכוין את השעה לאותו רגע שהקב"ה כועס, ואין ראוי לעשות 
כן, משום שהדבר ברור שיבוא לו היזק והוא כהורגו בידים, אבל בסוגייתנו לא 
כיון רבי מאיר את השעה לאותו רגע שהקב"ה כועס, ולכך היה סבור שרשאי 

להתפלל עליהם שימותויי. 


היצר הרע לגמרי. ומבואר בתענית (שס) שאבא חלקיה ביקש על הבריונים שהיו בשכנותו, שימותו, 
ותמה בגבורת ארי (עס ד"ס סנסו), וכי מותר להתפלל על עמי הארץ שימותו, הרי בחולין (ננ.) מבואר 
להיפך, שאומה זו משולה לגפן, אשכלותיה שבה אלו תלמידי חכמים, עלין שבה אלו עמי הארץ 
וכו', ועוד מבואר בגמרא (שס) שיש מצוה להתפלל על עמי הארץ שיתקיימו. והביא פירוש רשיי 
בסוגייתנו שבריוני היינו פריצים, וכן יש לפרש בתענית (עס). וכתב, שאפשר שמה שפירש רשיי 
(פס) שבריוני הם עמי הארץ, היינו עמי הארץ שאמרו עליהם (פפזס גד.) שמותר לנחרם כדג ביום 
הכיפורים שחל בשבת, וכמו שפירש הרי"ף (פס) שיש שני מיני עמי הארץ. וראה בגיטין (ײ.) שכתב 
רש"י (ד"ס נרנ), שבריוני היינו אנשים ריקים ופוחזים למלחמה [ולדעת התוספות (:"כ ז. ל"ס כוקי) 
אנשים ריקים נקראו בלשון הגמרא 'בוקי סריקיי]. | ו. וראה עוד בזה בספר הערוך (פות ני ענן 
נמוט. | ז. ראה בתוספות לעיל () שאפשר שהמעשה לעיל היה בעובד כוכבים. ‏ ח.וראה 
ברש"ש (ד"ס הס שכתב שיש לחלק קצת. בזכות יצחק (סופר, סי י ד"ס ופי כתב לחלק, שלעיל רצה 
לקללם, וזה אין ראוי לעשות, שקללה מסוגלת להמית אף כשאינו חייב מיתה [עיי"ש (ד"ס ופני, ד"ס 
תמעס) מה שציין בזה], אבל בסוגייתנו רצה רק להתפלל עליהם שימותו. | ט. בזכות יצחק (פופר, 
סי י ד"ס ורסיפי) כתב, שצריך לומר שהתוספות הרא"ש לא גרס לעיל (ף) תיבת 'טובא', היינו שלעיל 
מדובר שלא ציערוהו הרבה. | . ונראה שכוונתו לברכת 'ולמלשינים' שתקנו בתפילת שמונה 
עשרה. | יא. ובזכות יצחק (פס ד"ס נענן) ציין לדברי האחרונים בענין תפילה על רשעים, יד אליהו 
(סו"ת, סי" כס), משא חיים (פפֿנפנײ, דף סס), החפץ חיים (פפלסג'י, פיי מ) ובספרו תנופה מחיים (פסליס פופ תנ), 


ילקוט 


ובאש דת (לסגכ"ם פפנדרי, פר' נם ד"ס מפכט וכנל) כתב ליישב בשם אחיו רבי יעקב, 

שרבי מאיר סבור היה שהרי העולם נידון לפי רוב בני האדם ולא לפי 
רוב העבירות, והבריונים הללו היו מכריעים את העולם לכף חובה משום שהם 
רוב העולם, ועל ידי זה הצדיקים נענשים משום שהם מיעוט, לפיכך התפלל 
עליהם שימותו בשביל שלא יהיה רוב רשעים. וברוריה אמרה לו שאין הדבר 
תלוי ברוב בני אדם אלא ברוב עוונות או מצוות, ואם כן אחד מעיר יכול לזכות 
את כל העיר ואת כל העולם, והרשעים יחיו בזכות זכויותיו של רבי מאיר 
שמטה את כל העולם לכף זכות, ואם כן אינו צריך להתפלל עליהם שימותויי. 


ביאור דעת רבי מאיר שכוונת הפסוק היא שיתמו חוטאים 


שם. באש רת (לסגכ"ם 56פנדרי, פר' נם ד"ס מפרט וכנ) דקדק בשם אחיו רבי יעקב, 
במה שמשמע מדברי ברוריה שמילת 'חטאים' יש לה שני פירושים, והרי 
כיון שכתוב חטאים אין לפרשו מלשון 'חוטאים', ואם כן מה היתה דעתו של 
רבי מאיר בתחילה שביקש עליהם שימותו, והרי לא כתוב ימותו 'חוטאים'. 
ותירץ, שהתפלל עליהם שימותו בשביל שלא יהיה רוב רשעים המכריעים את 
כל העולם לכף חובה". 
וביד דוד (מסלוכל נר ד"ס 6) תירץ, שהרי אין לומר שהכוונה היא רק לחטאים 
ולא לחוטאים, שמהמבואר לעיל בסמוך (י:) שלא אמר הללויה עד שראה 
במפלתם של רשעים ככתוב 'יתמו חטאים' מוכח שהכוונה היא על רשעים ממש, 
שאם הכוונה היא שיחזרו בתשובה לא שייך לשון 'מפלה'יז. ולכן נראה שאע"פ 
שלשון הפסוק הוא 'חטאים', מכל מקום הכוונה היא לרשעים, וממה שלא כתוב 
'חוטאים' יש ללמוד שהכוונה היא גם לעוונות, והיינו שבאומות העולם יתמו 
'חוטאים', ובישראל יתמו 'חטאיםיטי. 


הטעם שלא למד רבי מאיר מאבא חלקיה שאין ראוי לבקש על מיתת רשעים 


שם. במסכת תענית (כג:) מסופר, שאבא חלקיה ואשתו נעמדו להתפלל על 

הגשמים, והקדימו העננים לבוא מהזוית שעמדה בו אשתו, משום שהיו 
בשכנותם רשעים, ואבא חלקיה היה מבקש שימותו, ואילו אשתו ביקשה שיחזרו 
בתשובה. וכגבורת ארי (עס ד"ס 66) דקדק, שהרי אבא חלקיה היה בזמן הבית, 
שהיה נכדו של חוני המעגל, ואם כן היה קודם לרבי מאיר, ומדוע לא למד 
רבי מאיר ממעשה זה, שיש להתפלל על הרשעים שיחזרו בתשובה ולא שימותו. 
וכתב ליישב, שלא היה ידוע מעשה זה לרבי מאיר. ועוד תירץ, שרבי מאיר 

סבר כהטעם הראשון שבגמרא (טס), שלכך הקדימו העננים לבוא בזוית 
שעמדה. בו אשתו, משום שאשה מצויה בבית וכשהעני בא לבקש צדקה הרי 
היא מזומנת ליתן לו פת המוכן לאכילה ולא מעות. ועוד תירץ, שהבריונים 
שהוזכרו בסוגייתנו היו מצערים את רבי מאיר, ומבואר בגמרא (קידופין (ג) שכל 
תלמיד חכם שאינו עומד לפני רבו נקרא רשע, ואינו מאריך ימיו ותלמודו 
משתכחז, הרי שמי שאינו מכבד תלמיד חכם, עונשו שאינו מאריך ימיו, וכל 
שכן שהמצערו אינו מאריך ימיו, והיה רבי מאיר סבור שכיון שהם ציערוהו 
מותר לו לבקש רחמים עליהם שימותו, ואמרה לו אשתו שמכל מקום יותר טוב 
שיבקשו רחמים שיחזרו בתשובה, ו'רשעים' כאלו שמצערים לרבי מאיר ואין 

נוהגים בו כבוד, 'עוד אינם' על ידי תשובה. 


ביאורי האחרונים בדעת רבי מאיר על פי דקדוקים בלשון הגמרא 


שם. הצל"ח (ד"ס סוס) דקדק, שהלשון 'בעי רחמי עלייהו' משמע שעליהם ביקש 

רחמים, ואם כן איך אמר 'דלימותו', שהרי אין זה בקשת רחמים עליהם, 
שהרי אדרבה היה מעורר עליהם מדת הדין". ועוד דקדק, מהו הלשון 'כי היכי 
דלימותו', שהיה לגמרא לומר 'בעי רחמי עלייהו דלימותו'. ועוד הקשה, שהרי 
מבואר לעיל (.) שאין ראוי לצדיק להעניש את הרשע. וכתב ליישב, שרבי מאיר 
ראה שהבריונים הללו רשעים גמורים הם, וראה שהקב"ה נותן להם כל טוב 
בעולם הזה, והבין שהם מאותם שכתוב בהם (לנמס ז י) 'ומשלם לשונאיו אל 
פניו להאבידו', וזוהי מדת הדין על שונאיו של הקב"ה להאבידם מעולם הבא, 
וביקש רבי מאיר רחמים עליהם שלא יתנהג הקב"ה עמהם כמדתו עם שנאיו, 
רק ירחם עליהם להענישם ולפקוד עוונם בעולם הזה, וממילא ימותו בעוונם, 
וזהו 'בעי רחמי עלייהו כי היכי דלימותו', ומנעתו ברוריא מזה, ואמרה לו שרק 

יבקש רחמים שישובו בתשובה. 

ובבן יהוידע (ל"ס סוס) תירץ את מה שדקדק הצל"ח בלשון הגמרא, שרבי מאיר 

ידע שאין ראוי לצדיק להעניש את הרשע, ולכך לא היה מתפלל בפירוש 
עליהם שימותו, אלא התפלל שלא ישיגו תאוותם הרעה, וממילא ימותו, שכל 


שריית. הרב"ד ינפי זו וציין קהלות יעקב (נ"ק סי ). יב. וראה עוד בזה בפירוש הריא"ף (ענ 
סעין יעקנ, ד"ס נע), והובאו דבריו להלן (כעטן 'סטעס עמנינו כפסניס עלוד סמנן קעל 6 וליו פימותו). ‏ יג. וראה 
לעיל בסמוך שהובאו דברי האש דת בהרחבה. יד. וראה בברכת ה' (ד"ס עו מה שכתב ליישב 
קושיא זו. ‏ טו. נראה כוונתו, שבתחילה סבר רבי מאיר שאף בישראל הכוונה היא שיתמו 
החוטאים, ולבסוף סבר שאצל אומות העולם יתמו החוטאים, אבל לא בישראל. ‏ טז ודרשו 
כן מהפסוק (קתנֹת מ ₪ 'וטוב לא יהיה לרשע ולא יאריך ימים כצל אשר איננו ירא מלפני אלהים', 


ברכות י. 


ביאורים 


קצט 


אדם שהוא אדוק באיזו תאוה רעה ואינו משיגה, יחלה מכח תוקף תאותו, וחליו 
יגרום למיתתו. ולפי זה לא היתה בקשתו שימותו אלא ביקש דבר שהוא רחמים 
להם מצד נפשם, שרשע שאינו משיג למצוא תאותו הרעה הרי הוא נעדר מאיסור 
דלימותו' שלא ביקש שימותו, אלא ביקש רחמים על דבר שממנו תיגרם סיבה 
שימותו, וכמו שנתבאר. ואמרה לו ברוריה שיותר טוב שיבקש רחמים שיעזרום 
מן השמים לחזור בתשובה, וממילא תתבטל ותיעקר התאוה הרעה מלבם. 

וכפתב שלפי פירושו מיושב מה שדקדק הקדושה וברכה (קמיכת מכמיס, ד"ס סנסו), 
שאם כבר הספיק רבי מאיר לבקש כאשר רצה, ולא נענה, היה לגמרא 

לפרט ולומר שכבר ביקש כן, ואם עדיין לא ביקש כן ורק היה רוצה לבקש 
ולא הניחתו ברוריה, אם כן היה לגמרא לומר 'הוה קא בעי למבעי רחמי'. ולפי 
המבואר לעיל מיושב, שלעולם כבר ביקש רבי מאיר שלא ישיגו תאוותם, בשביל 
שיחלו מרוב חשקם ותאוותם שאין מוצאים להם, אך עדיין לא מתו כי סיבת 
מיתתם תהיה במשך ימים בהעדר הדבר אשר מתאוים לו, וברוריה הצילה אותם 

בעצתה, שיבקש רחמים חדשים עליהם שיחזרו בתשובה, ונשארו בחיים. 

אולם עדיין קשה מדוע לא סבר רבי מאיר בתחילה כדברי ברוריה. וכתב ליישב 
על פי דברי המהרש"א (ד"ס פעפיס), שהביא את המבואר לקמן (ננ:) שהכל 

בידי שמים חוץ מיראת שמים, ויש לומר שרבי מאיר היה סבור שאין נכון 
להתפלל על אחרים שיחזרו בתשובה ורק על עצמו יתפלל האדם בכך. אמנם 
קשה, שאם כן איך התפלל משה רבינו על יהושע בן נון 'י-ה יושיעך מעצת 
מרגלים'. וכתב ליישב ולבאר סברת רבי מאיר באופן אחר, שיש לחלק שיכול 
אדם להתפלל על חבירו בזמן שהוא צדיק שלא יחטא ולא יכשל, ורק על אדם 
רשע שכבר הרשיע אין לבקש רחמים מהקב"ה שיחזור בתשובה, ולפיכך סבר 
רבי מאיר שאי אפשר להתפלל עליהם שיחזרו בתשובה כיון שכבר הרשיעו. 
ומה שמשה רבינו התפלל על יהושע, היינו שבהיותו צדיק התפלל עליו שלא 

יכשל בעצת המרגלים. 

ובמנחם משיב נפש (פעטפ כג: ד"ס 66) הביא דברי ידידו הרב הגדול מו"ה אהרן 
גוטמאנן מוואראנוי באונגרין, שיש ליישב קושיות הצל"ח, על פי מה 

שמצינו במסכת תענית (כג) שעל עשיר המצער חבירו, שייך להתפלל שיעני, 
ואם כן יש לפרש שרבי מאיר לא ביקש שימותו, אלא שיהיו עניים החשובים 
כמתים, ולכן אמר הלשון 'כי היכי דלימותו', דהיינו כעין מיתה. וממילא מבואר 
הלשון 'בעי רחמי', שלעומת מיתה ממש, הבקשה שיעני נחשבת לרחמים. 
וברוריה אשתו אמרה לו שגם זה לא טוב, אלא שיתפלל עליהם שיחזרו 

בתשובה. 
ועוד כתב במנחם משיב נפש (Eס)‏ ליישב, בהקדם מה שבחמדת צבי (סונוױן, פר' 
מסעי ד"ס נפסוק וסקליפס) מביא בשם השל"ה, שאחר חטא הנחש, המיתה טובה 
לאדם, ומבלעדה אי אפשר שיבוא האדם לתענוג הרוחני על ידי זוהמת הנחש. 
א"כ הרבה פעמים טובה המיתה, ובפרט לרשע שלא יוסיף להרשיע, ולזה שייך 
הלשון 'בעי רחמי'. ואשתו אמרה לו, שטוב יותר שקודם המיתה יחזרו בתשובה, 
שיפה שעה אחת בתשובה בעולם הזה". 
ובעיון יעקב (על סעין יעקנ, ד"ס כי) פירש, שהתפלל על הרשעים שלא יאריך הקב"ה 
להם אפו. 


רבי מאיר התפלל להגעל משכן רע ומשמעות תפילתו היא שימותו 


שם. בקדושה וברכה (קמיכת מכמיס, ד"ס סנסו) דקדק, מדוע נקטה הגמרא שהבריונים 

היו בשכנות לרבי מאירל, ועוד, שלכאורה תיבת 'עלייהו' מיותרת, שהדבר 
פשוט הוא שהתפלל עליהם. ועוד דקדק, שאם כבר הספיק רבי מאיר לבקש 
כאשר רצה, ולא נענה, היה לגמרא לפרט ולומר שכבר ביקש כן, ואם עדיין לא 
ביקש כן ורק היה רוצה לבקש ולא הניחתו ברוריה, אם כן היה לגמרא לומר 
'הוה קא בעי למבעי רחמי'. ועוד דקדק בלשון שאמרה לו אשתו 'מאי דעתך', 

שהיה לה לשאלו מדוע עשית כך. 

וכתב ליישב, שבודאי גם רבי מאיר לא התפלל שימותו ממש, ואם היה מתפלל 

כך היה נענה משום תגזור אומר ויקם לך', אלא שאין ראוי לצדיק 
להתפלל כך ולהעניש את הרשע. וכוונת הגמרא היא שרבי מאיר כבר התפלל 
כפי שהיה בדעתו, והיינו כתפילתו של רב לקמן (טז6 יהי רצון שתצילנו מעזי 
פנים וכו' ומשכן רע'. אמנם אם כבר יש לו שכן רע הרי זו תפילת שוא, אלא 
אם כן כוונתו שמעתה לא יהיה לו שכן רע ושימות. ובזה מבואר מה שהוזכר 
בגמרא שהיו דרים בשכנותו, שכיון שכבר היו דרים שם, הרי צריך לפרש את 
תפילתו שינצל משכן רע, שהם ימותו, ולכך נקטה הגמרא תיבת 'עלייהו', 


מורא זו איני יודע מהו, כשהוא אומר 'ויראת מאלהיך' הוי אומר 'מורא זו קימה'. | י. בזכות 

יצחק (פופכ, סי" י ד"ס וכן כפיפי) כתב, שאפשר שרחמי הוא לשון תפילה, ולא לשון רחמים, כמו 

שמצינו ברש"י בב"מ (פס: ד"ס פקפי). = ית. וכעין זה כתב בשלמה משנתו (ד'ס סױ) בביאור הלשון 

'רחמי'. ‏ יט. וראה עוד בביאור שיטת רבי מאיר וברוריה, באסיפת זקנים (פסס, ד"ס הגסו) בשם 

הגבול בנימין (ס"כ דף קס). כ. בשפתי חכמים (ד"ס נטננופיק) כתב, שכוונת הגמרא להודיע כמה 
קשה שכן רע. 


אהח19/06/2018 


: ילקוט 


שבתפילה זו שרגילים לאמרה היתה דעתו עליהם, ולא נענה בתפילה זו, משום 
שלא התפלל עליהם בפירוש, וגם שאין ראוי לצדיק להעניש את הרשע על ידו, 
והיה רבי מאיר מצטער על שלא נתקבלה תפילתו, שהרי הקב"ה בוחן לבות 
וידע את כוונת תפילתו. 

ואמרה לו ברוריה אשתו 'מאי דעתך' הינו מה היא מחשבתך שנתכוונת 

בתפילתך שהקב"ה יצילך מהם, הרי ודאי שכוונתך היתה שימותו, 
ומשום שהנך סבור שבאופן זה אין לחשוש מה שהרשע נענש על ידך, ו'יתמו 
חטאים' היינו שימותו מעצמם, וכמו שנרמז בתחילת הפסוק 'יערב עליו שיחי' 
שיקבל הקב"ה תפילתך לפי מחשבתך. הרי כיון שכתוב 'יתמו חטאים' יש לפרש 
שהבקשה היא שיחזרו בתשובה ויהיו שכנים טובים, וממילא 'רשעים עוד אינם', 

וראוי הדבר שתהא מחשבתך בתפילה באופן הזה. 


רבי מאיר סבר שיש להתאכזר על הרשעים 


שם. בבית משה חיים (ד"ס ססו) ביאר הלשון 'כי היכי דלימותו', על פי מה 

שכתבו תלמידי רבינו יונה (נקפן ק: ד"ס נכל (נך) בשם רבם שיצר הטוב הוא 
מדת הרחמנות וכיוצא בזה יצר הרע נברא לאכזריות, וכשאדם אינו מרחם על 
הרשעים והוא אכזרי להם נמצא שהוא עושה מצוה גדולה ועבודת השם עם 
יצר הרע. וזהו מה שאמר 'הוה קא בעי רחמי עלייהו כי היכי דלימותוי, שמה 
שביקש עליהם שימותו היה דומה בעיניו כאילו ביקש רחמים עליהם, ומשמיענו 
הגמרא שרבי מאיר עבד העבודה הגדולה עם היצר הרע שלא חס על הרשעים, 

ובקשת מיתה עליהם היתה דומה לו כבקשת רחמים בעדם. 


ברוריא בתו של רבי חנינא בן תרדיון וידעה הרבה הלכות 


אמרה ליה ברוריא. כתב רב נסים נאון (ד"ס פמכ), שברוריא היא בתו של רבי 
חנינא בן תרדיון והיא היתה אשתו של רבי מאיר, וכן מבואר במסכת 
עבודה זרה (ימ.)כא. 
ועוד כתב, שהיא למדה הרבה חכמות לפני החכמים, כמבואר בפסחים (ס::) 
שלמדה שלש מאות הלכות ביום אחד משלש מאות גדולי הדור. 
ובתוספתא (כיס ננ) ממעס פ" ס"ג) נחלקו חכמים ורבי טרפון עם ברוריא, 
וכשנאמרו הדברים לפני רבי יהודה אמר שיפה אמרה ברוריא. 


טעם שהנשים אינן מבקשות על הרשעים שימותו 


שם. בפרשת מרדכי (ענ סעין יעקנ, ד"ס נעי) כתב שיש לבאר הטעם שמצינו שברוריא 

וכן אשתו של אבא חלקיה (פענית כג.) אמרו לבעליהן שאין ראוי להתפלל 

על הרשעים שימותו, משום שהנשים גרמו למות על ידי האכילה מעץ הדעת, 

לכך הן מתביישות לבקש מלפני הקב"ה שהרשעים ימותו, וכמבואר לקמן (כ:) 

ששאול היה מתבייש להזכיר את האורים והתומים מחמת שהרג את הכהנים 
בנובכב. 


בכוונת דברי ברוריה שכתוב 'חטאים' 
חטאים כתיב. רש"י (ל"ס פעסיס) פירש, שכתוב חחַטָאִים', ויש לקרוא "חֲטָאִים', 
דהיינו שיכלה יצר הרעכג. והמהרש"ל (נכע"י עס) פירש כוונת רש"י, 
ש'חטאים' היינו כמו 'חוטאים', אלא שנקרא 'חטאים' בדרך מפעיל, שהוא היצר 
הרע המחטיא. ובהנהות היעב" (נלם"י פס) תמה על פירוש המהרש"ל, ופירש, 
שמשמעות 'חטאים' היינו האנשים החוטאים, אלא שממה שלא כתוב 'חוטאים' 
אלא 'חטאים' יש לפרשו שהכוונה היא לעוונות, ושיכלה היצר הרע שהוא סיבת 
החטאים, ויתמו החטאים והעוונות, ולא החוטאיםלד. 
וכן מבואר בתוספות הרא"ש (ד"ס מטיס), שכתב לדקדק על דברי הגמרא, שהרי 
מכל מקום אנו קוראים אותו כאילו נכתב 'חוטאים'. וביאר, שמכל מקום 
ממה ששינה הכתוב ולא כתב 'חוטאים', יש לדורשו שהכוונה היא שיתמו 
העוונות. 

ובתאוה לעינים (6פי, ד"ס ססו) ביאר כוונת רש"י, שהרי יש אם למקרא וכן יש 
אם למסורת, אם כן אף שבמסורת כתוב 'חטאים', מכל מקום איך 
יתורץ הפסוק שאפשר לקרותו גם 'חוטאים'. ועל זה תירץ רש"י, שאף שקוראים 
'חוטאים' אין הכוונה על הרשעים אלא על היצר הרע שהוא מחטיא את האדם, 
שלעתיד הקב"ה יהרוג את היצר הרע, ונקט לשון רבים משום שיש בו כמה 

מינים, שמסית את האדם לדבר ערוה ולעבודה זרה וכיוצא בזה. 


כא. ורש"י בעבודה זרה (פ: ל"ס ופיכ) כתב בפירוש דברי הגמרא (עפס, שפעם אחת לגלגה על 
שאמרו חכמים (קופן פ:) נשים דעתן קלות הן עליהן, ואמר לה חייך סופך להודות לדבריהם, 
וציוה לאחד מתלמידיו לנסותה לדבר עבירה והפציר בה ימים רבים עד שנתרצית, וכשנודע לה 
חנקה עצמה, וברח רבי מאיר מחמת בושה. וראה עוד בענין ברוריא בסדר הדורות (פדר תנפיס ומורפֿיס 
פות מ סק"ג) ובנחלת דבש ((יפשיטן, סח" עכך גרוריפ). כב. וראה עוד בזה במגיד תעלומה (ל"ה ססו) 
בדרך סוד. | כג. ובויקרא יצחק (פפנפֿג", נרפ"י ד"ס מטפֿיס) תמה, מדוע לא פירש רש"י כהמצודת 
דוד (פסמס קל ₪) שהכוונה היא שבני אדם יתגברו על יצרם ולא יעשו חטאים, ואם כן לא יהיו 
עוד רשעים בעולם. ועיין רש"י בתהלים (פו ₪6. | כד וראה עוד בהערה להלן בסמוך בדברי 


ברכות י. 


ביאורים 


והמהרש"א "5 ד"ס מטפֿיס) ביאר החילוק, ש'חוטאים' הוא שם התואר של 
האנשים החוטאים, אבל תיבת 'חטאים' יש במשמעותה שם התואר 
של החוטאים כמו 'ובדרך חטאים לא עמד' וגו' (תסניס 5 פ) וכן 'על כן יורה 
חטאים בדרך' וגו' (שס כס תפ), וכן יש במשמעותה שם דבר של 'חטאים רבים'. 
ואמרה לו ברוריה, שהרי לא כתוב 'חוטאים' שמשמעותו רק שם התואר, שאם 
היה כתוב כן היה אפשר ללמוד מכך לבקש רחמים שימותו ולא יחטאו עוד, 
כמבואר בסנהדרין (ע6) שמיתת רשעים הנאה להם והנאה לעולם, אבל כיון 
שכתוב 'חטאים', הרי משמעותו גם שם דבר של חטא, ואם כן היה ראוי לבקש 
רחמים עליהם שיחיו, ורק חטאים שלהם יתמוכל. 


כשהחטא לא נעשה לעעמיות החוטא אסור לקללו שימות 


שם. באמת ליעקב (לוכככויס, ד"ס סנסו) ביאר?י, בהקדם דברי הרמב"ן (נרפסית כס כת) 
שהדרך הוא לכנות את האיש לפי מעשיו בתמידות, כיון שהוא נדבק 
בעצמיותו עד שלא יפרד ממנו בשום פעם, וכגון הפסוק (פסניס קט ד) 'ואני תפילה' 
היינו שדוד קרא עצמו בשם תפילה, וכן נאמר (פס קז מג) 'וכל עולה קפצה פיה', 
ולא נאמר 'כל עושי עולה', שהאיש עצמו מכונה בשם עולה. ולפי זה יש לבאר 
שמה שכתוב על החוטאים לשון 'חטאים', היינו שהפסוק מקלל רק את ה'חטאים' 
היינו שאי אפשר שהחטא יפרד ממנו, והיינו אותם שמונעים מהם דרכי תשובה, 
ושוב אי אפשר שיפרד מהם החטא בשום אופן, והחטא נתעצם בו, עד שנקראים 
'חטאים' ולא חוטאים, ולכן מקללים אותם שיתמו. והבריונים שביקש רבי מאיר 
שימותו, לא הושרשו בחטא, שאינם נקראים רשעים וגם לא מינין, ולזה אמרה 
לו אשתו שהרי כתוב 'חטאים', שדוד קילל רק את הרשעים שנוכל לכנותם בשם 
חטאים, דהיינו שהחטא כבר נעשה עצמיות מהם, ואי אפשר להפרד מהם, והם 
אותם שמונעים מהם דרכי התשובה, והם ראויים לקללם, מה שאין כן אותם 
שמכונים בשם חוטאים, שהחטא אינו בהם עצמיות רק במקרה, שאפשר להם 
עדיין בתשובה, אסור לקללם משום שאפשר שהם ישובו עדיין בתשובהלי. 

וכעין זה ביאר בבית מרדכי (פו"ת, מ" סי לה ד"ס 035, שיש לפרש את דברי 
ברוריה, בלא לשנות את הכתוב 'חטאים'כ", ש'חוטא' פירושו מי שעובר 

על חטא ועון לפרקים, באקראי ובשוגג. ו'חַטַָא' ביחיד, וברבים 'חטאים', פירושו 
מי שאומנותו לחטוא והרבה פעמים עובר על חטאים ועוונות. והבריונים שהיו 
בשכנותו של ר' מאיר ציערוהו רק לפעמים, באקראי, אבל לא בקביעות, ולפיכך 
הם רק בבחינת 'חוטאים' ולא 'חטאים', ולפיכך אין להתפלל שימותו, ש'אין 
צדיק בארץ אשר יעשה טוב ולא יחטא' לפעמים, שהרי כתוב יתמו 'חטאים' 

ולא 'חוטאיםיכט. 


האם עריך כפרת העון על ידי המיתה או שעריך לתקן את החטא בתשובה 


שם. בעמק יהושע (ספירס, דרוס 5 ד"ס וכיון) ביאר סברות רבי מאיר וברוריא אשתו, 

על פי שתשובה מועילה לחטא עצמו, מה שאין כן שאר העונשים ואפילו 

מיתה, מועילים רק להחוטא שלא יענש עוד בעונשים והמיתה מכפרת. ורבי 

מאיר ביקש שימותו בשביל שלרשעים החוטאים יהיה תיקון על ידי כך, שמיתה 

מכפרת, ועל זה אמרה לו ברוריא, שלא נזכר בפסוק שצריך לבקש תיקון לחוטא, 

אלא כתוב 'יתמו חטאים' ופירושו שצריך להתפלל שיהיה תיקון לחטא עצמו, 
וזהו דווקא על ידי תשובה. 


הבקשה היא על כל מי שיהיה רשע שיחזור בתשובה 
כיון דיתמו חטאים ורשעים עוד אינם. בעיון יעקב (על סעין יעקנ, ד"ס כיון) ביאר, 
שאע"פ שדור הולך ודור בא, ואם כן יבואו רשעים אחרים, מכל מקום 
נתכוין להתפלל שכל מי שיהיה רשע יחזור בתשובה. 


מהפסוק גם ענוש לצדיק לא טוב' לא מוכח שיש להתפלל שיחזרו בתשובה 


שם. בתאוה לעינים (פנפױ, ד"ס ססו) הקשה, מדוע לא למדה ברוריא שאין 

להתפלל על רשעים שימותו, מהפסוק 'גם ענוש, לצדיק לא טוב' המובא 

לעיל (.) בענין זה. וכתב ליישב, שמפסוק זה יש להביא ראיה רק שאין טוב 

לאדם לענוש לרשע, אבל אין להוכיח מכך שראוי להתפלל על רשעים שיחזרו 

בתשובה. ודווקא מהפסוק "יתמו חטאים' יש ללמוד להתפלל שיכלו העוונות 

והחטאים על ידי שיכלה היצר הרע. וממילא יתקיים המשך הפסוק 'ורשעים עוד 
אינם' שיפסקו מלעשות רשעה. 


האמת ליעקב בכוונת רש"י. | כה. וראה עוד בפירוש הריא"ף (על סעין יעקנ, ד"ס נעי) בביאור דברי 
רש"י. | כו. וראה עוד בדברי שאול (ל"ס סס) שפירש כעין זה. ‏ כז וכתב לפי דרכו, שלזה 
כתב רש"י שצריך לקרות בפסוק 'חוטאים', משום שאם נפרש שהכוונה היא שהעוונות יתמו, 
וכפשטות כוונת הגמרא, אם כן יש להקשות כקושיית המהרש"א שלא שייך תפילה על אדם אחר 
שיחזור בתשובה. לכך פירש שהרשעים שנדבק בהם החטא והם 'חטאים', הם יתמו, אבל הרשעים 
שלא נדבק בהם החטא לא יתמו. ועיי"ש (ד"ס עוד ש) שפירש דברי הגמרא באופן נוסף. כח. ראה 
פירוש רש"י, הובא לעיל (בענין 'ככוונת דכרי ככוכיס קכתוכ 'סטליס"). כט. וכן ביאר באמרי רש"ד (פמו 
5' ד"ס ומ"ם פקדפי). 


ילקוט 


הטעם שמעינו בתהלים שדוד המלך קילל את שונאיו שימותו 


שם. בפירוש הריא"ף (על סעין יעקנ, ד"ס כעי) הקשה על דברי ברוריה שאין להתפלל 
על הרשעים שימותו, שאם כן איך דוד המלך ע"ה התפלל על איביו 
שימותו וקללם כמה קללות במזמור קט, שבזה נמצא שעשה דוד המלך ע"ה 
כאשר סבור היה רבי מאיר לעשות בתחילהל. וכתב ליישב, שלא נתכוין רבי 
מאיר לקללם, שהרי כתוב גם ענוש לצדיק לא טוב, כמבואר לעיל (מ). אלא 
כוונתו היתה כמבואר בגיטין (ו:) שכשבני אדם מצערים לאדם יש לו לקיים את 
הפסוק 'דום לה' והתחולל לו' דהיינו שישכים לבית הכנסת ומתוך זכות התורה 
יפילם הקב"ה חללים לפניו, וכן נתכוין רבי מאיר לעשות, ומשמע כן מהלשון 
'כי היכי דלימותו', שהוא התפלל לפני הקב"ה שירחם עליו ומתוך כך ממילא 
ימותו, אבל לא התפלל עליהם בפירוש שימותו. וברוריה אמרה לו שראוי 
להתפלל שיחזרו בתשובה, שתיבת 'חטאים' יש לפרשה בשני אופנים, חטאים 
או חוטאים, וצריך לפרשה מלשון חטאים שהוא על ידי שיחזרו הרשעים 
בתשובה, וממילא גם יתקיים הפירוש השני, שנחשב שהרשעים מתו כיון שבעל 
תשובה הוא כקטן שנולד. ודוד המלך לא נתכוין לקלל את שונאיו, אלא שאמר 
'יערב עליו שיחי', דהיינו שיערב על הקב"ה שיח תפילתי כשאני מתפלל ואז 
יהיו לרצון שיחזרו הרשעים בתשובה לפי שאז 'אנכי אשמח בה" שאשמח עם 
הקב"ה, שהוא ישמח במעשיו כשחוזרים בתשובה, וגם אנכי אשמח בזמן ש'יתמו 
חטאים' דהיינו חוזרים בתשובה, יתמו החטאים מיד החוטאים, שבזה אין עוד 
חוטאים, 'ורשעים עוד אינם' אותם שהיו בתחילה, שאלו הם אנשים אחרים כיון 
שחזרו בתשובה. 
ובבן יהוידע (ד"ס פפנס) כתב ליישב את קושיית הריא"ף, שדוד המלך ע"ה ודאי 
ראה ברוח הקודש שאותם אויבים נטמעו בסטרא אחרא ואין להם תקנה 
בתשובה. ועוד תירץל*, שהיה יודע שאותם אויבים היו חוטאים ומחטיאים, והרי 
שנינו (פנות פ"ס מי"ם) שכל המחטיא את הרבים אין מספיקים בידו לעשות תשובה. 
וברוריה אמרה לו שלא כתוב 'חוטאים' אלא 'חטאים' שהוא פועל יוצא לאחרים 
שדווקא המחטיאים את האחרים ימותו, אבל הבריונים הללו לא היו מחטיאים 
אחרים. 
ובהגהות מהר"ץ חיות (ד"ס מי כפיג) דקדק, שהרי מצינו בפסוק (פסיס י טו) 'שבור 
זרוע רשע'. ותירץ, שסיום הפסוק 'תדרוש רשעו בל תמצא' הוא ביאור 
על תחילתו, שבאיזה אופן ישבר, שלא ימצא רשעו ולא יעשה שורש. 


ממה שקילל דוד את שונאיו מוכח שאין ההלכה כדברי ברוריא 


שם. בדברי תורה (מוק?טט, מסדו"כ סי' מו) דקדק, שהרי מצינו בתהלים הרבה פעמים 

שדוד המלך קילל רשעים אותם ואת בתיהם ובניהם בפרטות ובפירוש בכל 

מיני קללות, וכן בגמרא להלן בסמוך מבואר ששמח כשראה במפלתן של רשעים. 

ולכך כתב שלפי האמת אין לנקוט כדברי ברוריא, וכמבואר ביומא (סו) שאין 
חכמה לאשה אלא בפלך אפילו להצדיקות כמו ברוריאלב. 


דברי המדרש הנעלם שכל אדם עריך להתפלל על הרשעים שיחזרו בתשובה 


בעי רחמי. בגליון הש"ס לרבי עקיבא איגר (דיס נע) ציין לדברי הזוה"ק (פכ' 

ווה)) במדרש הנעלם (נפסוק 'סמכסס פנ מפנרסס') שכתב 'אמר רבי, מצוה לו 

לאדם להתפלל על הרשעים כדי שיחזרו למוטב ולא יכנסו לגיהנם דכתיב 'ואני 
בחלותם לבושי שק' וגוי. 


ביאור סברת רבי מאיר שבמינים יש להתפלל שימותו על ידי תשובה 


שם. החתם סופר (ד"ס נעי) כתב לבאר, שהרשעים הללו שציערוהו היו מינים, 

ומבואר בעבודה זרה (ײ.) שכל הפורש ממינות מת, ואם כן הרשעים 
הללו בין כך ובין כך ימותו, וסבר רבי מאיר שאף שבשאר רשעים הדעת 
נותנת להתפלל עליהם שישובו בתשובה, מכל מקום אצל הרשעים הללו אם 
ישובו בתשובה ימותו, אם כן יש לו להתפלל שימותו, ואם רצון הקב"ה 
שימותו כשהם בלא עון, הרי יתן בלבם לשוב וימותו גם כן. אמנם ברוריה 
סברה שמכל מקום ראוי יותר להוציא את התפילה מפיו בלשון נקיה, ועל 
רשעים כאלו מרמז הפסוק שיתמו החטאים, ועל ידי כן ה'רשעים עוד אינם' 
שימותו, ומכל מקום לשון התפילה צריכה שתהא על החטאים ולא על 

החוטאיםיי. 


ל. ועיין שם עוד מה שהוסיף לדקדק בדברי ברוריה. ‏ לא. וכן כתב בפרשת מרדכי (ענ סען 
יעקנ, ד"ס מס). ‏ לב. עיי"ש עוד מה שהוכיח שאין לסמוך על דברי ברוריא. | לג. וראה עוד 
בדברי שאול ((נע! סו ומפיג, ליה סנסו) שפירש כעין זה. ועיין בתקון המדות (על פפר הנ, מדס פמינים 
עמוד ₪ שפירש כעין זה 'על"פי ההבהפ שאול (כלרופי מג ססוכות, סדכום ספתלון). לד. וראה בחובת 
הלבבות (טער סנטפון פ"ד סינוק סרניעי) ענין תפילת האדם על עצמו לזכות ביראת שמים. לה. וכתב, 
שממה שאנו מתפללים 'והחזירנו בתשובה שלימה', אין להוכיח שאפשר להתפלל על אחרים, 
שזהו דווקא כשהוא כולל את עצמו בבקשת הרחמים, יכול הוא לבקש גם על אחרים [ולכאורה 
יש להעיר, שלפי זה יש ליישב עיקר קושיית המהרש"א, שכוונת הגמרא היא שיבקש עליהם 
רחמים כשכולל את עצמו עמהם]. | לו. אבל בתענית (פס) פירש רש"י שהם עמי הארץ, וכיון 
שמעשיהם נעשו מתוך חסרון ידיעה, על זה שייך להתפלל כשם שמתפללים על כל מכה וחלי, 


ברכות י. 


ביאורים רא 


האם מועילה תפילה על אדם אחר שיחזור בתשובה 


בעא רחמי עלויהו והדרו בתשובה. המהרש"א (פ"6 ד"ס מטפֿיס) כתב לדקדק, 
שאמנם ה שאדם יבקש רחמים על עצמו להחזירו בתשובה, שאע"פ 
שהכל בידי שמים חוץ מיראת שמים (קמץן 63, הרי אמרו (מלת י) שבדרך 
שאדם רוצה לילך מוליכים אותו, והרוצה לטהר מסייעים לו (יומפ ט:), והמבקש 
רחמים על עצמו להחזירו בתשובה הרי הוא נחשב שהוא רוצה לטהר עצמוללד. 
אבל מה תועיל בקשת רחמים על חבירו להחזירו בתשובה, שהרי הכל בידי 
שמים חוץ מיראת שמיםלה. וסיים המהרש"א שיש ליישב. ובאהבת איתן (ענ 
סעין יעקכ, ד"ס נעי) כתב, שאפשר שכוונת המהרש"א היא ליישב על פי מה שכתב 
הוא עצמו לקמן (:) שמה שאמרו שהכל בידי שמים חוץ מיראת שמים היינו 
יראה השכלית שהיא תלויה בבחירת האדם, אבל יראה טבעית היא בידי שמים 
ליראו בעונש אחרים כדי שיחזור בתשובה, כמבואר בגמרא (נעופ סג.) שאין 
פורענות באה לעולם אלא בשביל ישראל כדי ליראם ושיחזרו בתשובה. ואם 
כן יש לומר שלזה מועילה בקשה על חבירו שיחזור בתשובה על ידי עונש 
הבא לאחרים. 

ובמעיל צדקה (פו"ת, סי' ז ד"ס וס;ן) כתב לדון בענין בקשה על רשעים, שאפשר 
שהיא תפילת שוא כיון שהכל בידי שמים חוץ מיראת שמים. ועוד, 

שהרי הקב"ה בידו להטות את לב הרשעים לטובה, ובודאי יעשה מה שהגון 
לעשות, ואם כן כיון שאין לנו תועלת בזה אין לנו לבקש על כך. וכתב, 
שהרי בחירת האדם לעשות רע, אינה לגמרי ביד האדם, שמצינו שהקב"ה 
מטה את לבו אם על ידי יסורים, או בלא יסורים, ואם כן שייך בזה תפילה 
שהקב"ה יטה את לב הרשע לטוב לפי הסיבה שהמתפלל מבקש מחמתה, 
וברוריה ביקשה בתחילה רק שיחזירם הקב"ה בתשובה בשביל שלא יצערוהו 
עוד, ואפשר שביקשה שיתפלל רק שמאותו עון יחזירם הקב"ה בתשובה, ולא 
ביקשה שיחזירם לגמרי בתשובה, משום שסברה שעל זה אין לבקש ולהתפלל. 
ובזה מיושב מה שאמרו בגמרא 'ועוד שפיל לסיפיה דקרא ורשעים עוד אינם 
כיון דיתמו חטאים ורשעים עוד אינם', שלכאורה לא נתחדש כאן טעם נוסף, 
וכן יש לדקדק מדוע ברוריה עצמה לא התפללה עליהם שיחזרו בתשובה, כמו 
שמצינו בתענית (כג:) שאשתו של אבא חלקיה התפללה עליהם כך. אלא שיש 
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בתחילה סברה שאין להתפלל אלא שיחזרו בתשובה על חטא זה, וכמו שמצינו 
שאנשי כנסת הגדולה ביטלו יצר הרע של עבודה זרה. אבל אי אפשר להתפלל 
עליהם שהקב"ה יטול מהם את הבחירה בין טוב לרע, ושלא יעשו כלל 
עבירות. ולבסוף דייקה ברוריה מהמשך הפסוק 'ורשעים עוד אינם', שלכאורה 
לא הוצרך הכתוב לומר כן, אלא בא להשמיענו שאגב שניתנה הרשות להתפלל 
שיסיר מהם הקב"ה צערם, יכולים הם להתפלל שהרשעים יחזרו בתשובה 
לגמרי, ושיכלה היצר הרע לגמרי?. ומשום שחשבה שעיקר הצער מהם הוא 
לרבי מאיר, לכך ביקשה ממנו להתפלל עליהם, והיא עצמה לא ביקשה כך. 
וביד דוד (מסלורל נתכ, ד"ס 6%6) כתב, שלכאורה יש ליישב, שתפילת רבי מאיר 
היתה בשביל עצמו שלא יצערוהו, ואם כן מה שעשה הקב"ה היה 
בשביל כבודו של רבי מאיר. וכתב לדחות תירוצו, שהרי הגמרא דרשה כן 
מהפסוק "יתמו חטאים', ודוחק להעמיד את הפסוק דווקא כשמצערים את 
הצדיקים. 

ובברכת ה' (ד"ס 6%6) כתב ליישב, לפי מה שפירש רש"י שכוונת התפילה היא 
שיכלה היצר הרע, ואם כן ממילא האדם בעצמו ישוב בתשובה, ולא 

שהקב"ה יחזירו בתשובה. ועוד תירץ (ד"ס עױע), שמצינו שעל ידי שהאדם בצער 
הוא מתעורר מעצמו לשוב בתשובה, ורבי מאיר התפלל עליהם, שעל ידי שיהיו 

להם צרות, ממילא הם ישובו בתשובה. 

ובברכת אברהם (לנפון, ד"ס כעי) כתב ליישב, בהקדם מה שדקדק התוספות הרא"ש 
(ד"ס סוס), שהרי מבואר לעיל (.) שאין הדבר ראוי להעניש את הרשעים 

וככתוב (מעני " כו) 'גם ענוש לצדיק לא טוב'. ואם כן מדוע רצה רבי מאיר 
להעניש את הבריונים שבשכנותו. וכתב ליישב, שהבריונים היו מצערים אותו 
יותר מדאי, ולכך רצה להענישם. ולפי זה יש לומר שתפילת רבי מאיר לא היתה 
שישובו לגמרי מדרכם הרעה, אלא ששוב לא יצערוהו, וכיון שהדבר נוגע אל 
עצמו להמנע מהנזק, יכול הוא להתפלל על אחרים שלא יזיקוהו, וכשהנזק נחשב 

לעון, יכול הוא להתפלל על כך שישובו בתשובהלח. 


ואין זו תפילת שוא, ולכך אשתו של אבא חלקיה עצמה התפללה עליהם. ‏ לז וכמו שכתב 
רש"י, וראה לעיל בסמוך בביאור המהרש"ל בכוונת רש"י. | לח. וראה בעין אליהו (ל"ה וענן) 
שאפשר להתפלל שיקיים חבירו מצוה, וממילא מצוה גוררת מצוה, היפך מעבירה גוררת עבירה. 
וראה באמת ליעקב (ד"ס הנסו) שיישב קושיית המהרש"א, לפי ביאורו שלא ביקש עליהם שיתמו 
העוונות. בזכות יצחק (סופר, סי" י ל"ה וס ים) ציין לדברי הגר"ח פאלאג'י שדן בספריו השונים האם 
יש להתפלל על רשעים ומינים שיחזרו בתשובה, ראה עתרת החיים (סיי ₪ 6ופ סס, נפש כל חי 
(מערכת ת' קות כט), גנזי חיים (קושלס תפונס מסייס פופ מג), תוכחת חיים (ס"ג פרסת פינתס לף קקס), תנופה 
מחיים (פסניס פום מד) וימצא חיים (פ" ס דף סז). וראה עוד בזה בברכת ראש (ל"ס נעי). ובחזון איש 
(נספמטום (6ו"ס) כתב, שכיון שכל ישראל נחשבים לאיש אחד, מועילה התפילה אף לאחרים שהוא 
כמתפלל על עצמו. 


רכ ילקוט 


ובשפתי חכמים (ד"ס נע) תירץ, שיכול להתפלל על הרשעים, מצד ערבות 
שישראל ערבים זה בזה. ועוד תירץ, שמתוך שיכול לבקש על רפואת 
הגוף של חבירו, כך יכול לבקש על רפואת הנפש של חבירו. 


החילוקים שבין גירסת המדרש לגירסת הגמרא במעשה אצל רבי מאיר 


שם. במדרש שוחר טוב (פספס קד) הביא את המעשה המובא בגמרא, שהיה מין 

אחד שהיה מצער את רבי מאיר, והתפלל עליהם שימותו, ואמרה לו 
ברוריא אשתו שיש להתפלל עליהם שיחזרו בתשובה, ולא סיים המדרש שרבי 
מאיר התפלל עליהם שיחזרו בתשובה, כמבואר בגמרא. ובעין אליהו (ד"ס סנסו) 
ביאר, שהרי המדרש נקט שהיה 'מין' אחד מצערו, ובעבודה זרה (י) מבואר 
שכל הפורש ממינות מת, ואם כן אפשר שכוונת רבי מאיר בתחילה היתה 
להתפלל עליו שיעשה תשובה, ועל ידי שיפרוש מהמינות ימות, שהדבר מוכרח 

שימות. 


הטעם שאין להקשות על תחילת הפסוק וכי משום שעקרה רני 


כתיב רני עקרה לא ילדה משום דלא ילדה רני. דקדקו המפרשים, מדוע 
לא הקשו מתחילת הפסוק 'רני עקרה' שלכאורה קשה וכי משום ש'עקרה' 
רנילט. ותירצו בכמה דרכים. 
בזהב שיב"ה (6פוי, דיס פמכ) כתב ליישב, על פי מה שליולדת יש שלשה מיני 
צער, צער העיבור וצער הלידה ואחר הלידה צער גידול בנים. אבל אשה 
שאינה ראויה לילד שהיא עקרה שמחה היא שאין לה את הצער שקודם הלידה 
וכן צער העיבור, ואם כן שייך לומר 'רני עקרה', על שאין לה את צער העיבור, 
ו'פצחי רנה וצהלי לא חלה' שלא היה לה חיל כיולדה, וגם ניצולה מצער 
הלידה, וכל זמן שהיא עקרה היא שמחה שניצולה משני מיני הצער של נשים 
שיולדות. אמנם מה שכתוב ‏ לא ילדה' אין לפרש שהיא שמחה על שניצולה 
מהצער השלישי שהוא צער גידול בנים, שאין זה כל כך צער בשביל שתשמח 
מחמת כך. 
והמהרש"א |" ד"ס משוס) ביאר, שהלשון 'עקרה' משמע לשון עבר, וכוונת 
הפסוק היא שמשום שהיתה עקרה בתחילה בגלות, ועכשיו בגאולה 
אינה עקרה, לכך רני. ואמנם גם 'לא ילדה' ודאי משמע לשעבר, אלא שמהיתור 
שנכפל 'עקרה' ו'לא ילדה' משמע ש'עקרה' הוא לשעבר, ו'לא ילדה' היינו גם 
עכשיההקהזן זה דרשו ביבמות (פל:) את הפסוק 'שרי עקרה אין לה ולד', 
שהכוונה היא ש'אין לה בית ולד'. 
וכן כתב בפני יהושע (לעיל ע: ד"ס כפינ), שלכך לא הקשו 'משום דעקרה היא רני', 
משום שיש לומר שבתחילה היתה עקרה ושוב נפקדה כמו שמצינו כמה 
עקרות שנפקדו. אבל בסוף הפסוק 'לא ילדה' כיון שהוא כפל לשון הרי הוא 
מלמד שגם עכשיו לא ילדה. 
מבנים, ומכל מקום רני מחמת שיש לה בנות, או להיפך. ורק משום 
היתור 'לא ילדה' משמע שלא ילדה כלל. ועוד ביאר, שאפשר לפרש שקורא 
לעקרה שתשמח מחמת דבר אחר שלא הוזכר בפסוק, ולא משום שהיא עקרה. 
אבל ממה שמסיים 'לא ילדה' משמע שזו סיבת הרינה. 
ובאמת ליעקב (ד"ס כי) כתב ליישב, ש'עקרה' משמע שהיא עכשיו עקרהײ, אבל 
ילא ילדה' משמע לשון עבר שלא ילדה כלל, שאין בניה נחשבים לכלום 
אצל הקב"ה. ועל זה השיבה לו שהכוונה היא שלא ילדה בנים לגיהנום. 
ובעיון יעקב (ענ סעין יעקנ, ד"ס מפוס) כתב ליישב שלא הקשו מ'עקרה', שיש לפרש 
שלכך 'רני' כמבואר במדרש (נ"ר פס ד) מפני מה היו אמותינו עקרות לפי 
שהקב"ה מתאוה לתפלתם של צדיקים. אבל ממה שאמר ש'לא ילדה' כלל ולא 
הועילה תפילתם, אם כן יש לתמוה מה שייך לומר ‏ רני'. 


שאלת המין היתה שאין עריך לדקדק בקיום מעות פרו ורבו 


כתיב רני עקרה לא ילדה משום דלא ילדה רני אמרה ליה שטיא שפיל 

לסיפיה דקרא דכתיב כי רבים בני שוממה מבני בעולה אמר ה' 
אלא מאי עקרה לא ילדה רני כנפת ישראל שדומה לאשה עקרה שלא 
ילדה בנים לגיהנם כותייכומא. בפרשת מרדכי (על סעין יעק3, ד"ס מטוס) דקדק, 
שלכאורה דרך המינים היה להתווכח עם ישראל בענייני תורה ומצוות, ואם כן 
מה השייכות למין בשאלה זו, וכן יש לדקדק מדוע השיבתו ברוריא תשובה 

עזה. 

וכתב ליישב, שמין זה נתכוין להתווכח על מצות פרו ורבו שמדקדקים בה 

ישראל, והביא ראיה מהפסוק שכתוב 'רני עקרה לא ילדה', שמשום ש'לא 
ילדה' ולא היה לה צער לידה וצער גידול בנים, תרונן. ועל זה השיבתו ברוריה, 


לט. באמרי נעם ((סגר", ד"ס ענ) הקשה כן, והוסיף להקשות על מה שהשיבה שלא ילדה בנים 
לגיהנום כותייכו, ומשמע שבנים טובים ילדה, ואם כן קשה למה נקראת עקרה. ועיי"ש מה שהאריך 
ליישב את שתי הקושיות. מ. אבל כבר ילדה לשעבר, ולכן שייך לומר 'רני'. | מא. ראה בהערה 
לעיל בסמוך בדברי האמרי נעם (נסגר"פ, ד"ס פ6). וראה בשפתי חכמים (ל"ס 65) בביאור הפסוק לפי 


ברכות י. 


ביאורים 


שהרי בסוף הפסוק מסיים 'כי רבים בני שוממה' ששמחתה היא מחמת מה 
שתלד לבסוף. ומה שקראה לה 'עקרה', הוא משום שלא ילדה בנים שיכחשו 
בּה/ 


טעם שקראתו שוטה משום שניתנה באשה בינה יתירה 


שטיא. בפרשת מרדבי (על סעין יעקנ, ד"ס פטי) ביאר הטעם שאמרה לו בלשון זה, 
על פי המבואר בנדה (מס:) שהקב"ה נתן באשה בינה יתירה יותר מבאיש, 
ולכך היתה קוראת לאנשים, שוטיםמנ. 


שאלת העדוקי היתה לשיטת רבי אבהו שערת אבשלום אינה גדולה כל כך 


א"ל צדוקי לרבי אבהו כתיב מזמור לדוד בברחו מפני אבשלום כנו. 

בפרשת מרדכי (ד"ס נכי נסו) כתב, שיש לבאר מה ששאל כן את רבי אבהו, 
משום שלכאורה היה אפשר לומר שצרת אבשלום היתה גדולה בעיניו מצרת 
שאול, לכך הקדימו, אבל רבי אבהו אמר לעיל (:) שהיה ראוי לומר במעשה 
של אבשלום 'קינה לדוד', אלא שהיה דוד שמח על שהצרה שהיתה ראויה לבוא 
עליו היא על ידי בנו, שסתם בן מרחם על אביו, ואם כן צרת אבשלום לא 
היתה כל כך גדולה בעיניו, אלא צרת שאול היתה גדולה ממנו, ואם כן קשה 

מדוע הקדים את מעשה אבשלום. 


הטעם שבמזמורים הללו הקשו שאין להקדים את המאוחר 


מכדי מעשה שאול הוה ברישא לכתוב ברישא. בתוספות הרא"ש (ל"ס מעשה) 

דקדק, שהרי מצינו הרבה שיש מוקדם ומאוחר בתורה, ומדוע דווקא 

במזמורים הללו שאלו כן. וביאר, שכיון שהם בענין אחד, ראוי לשאול שיש 

להקדים את מעשה שאול. 

ובפירוש הריא"ף (על עץ שקנ ד"ס ס) הקשה שמצינו בתהלים מזמורים נוספים 

הכתובים שלא על הסדר, ולא שייך לתרץ ענין סידורם משום 

'סמוכים'. וכתב ליישב, שלגמרא הוקשה משני מזמורים הללו, שבשניהם נאמרה 
לשון 'בריחה' ובהם היה להקפיד יותר לכותבם על הסדר. 


ענין סמיכות מעשה אבשלום למזמור השני בדרך הפשט 


שם. בתוספות הרא"ש (ד"ס פעפס) הביא פירוש הרשב"ם, שיש ליתן טעם לסמיכות 

המזמורים הללו, שמזמור של 'למה רגשו גוים' לפי פשוטו היה בתחילת 

מלכותו של דוד, ככתוב (שמו6נ כ' ס ז) 'וישמעו פלשתים כי משחו את דוד ויעלו 

פלשתים לבקש את דוד', שהיו רוצים להעבירו ממלכותו, לפי שהיה עבד של 

אכיש, וכמו כן אבשלום רצה להעבירו ממלכותו, ולכך יש לסמוך את שני 
המזמורים זה לזה, אבל בימי שאול לא היה דוד מלך. 


בתהלים שסדרו דוד דורשים לדברי הכל את סמיכות המזמורים 


אנן דדרשינן סמוכין. בפרשת מרדכי (ליס 6ן) דקדק, שהרי רבי יהודה לא 
דרש סמוכין, כמבואר לקמן (כ66. וביאר, שזהו דווקא בכל התורה שאין 

מוקדם ומאוחר בתורה, כמבואר בפסחים (י)6, אבל בתהלים שסדרו דוד ודאי 
כתבו על הסדר, כשם שבמשנה תורה גם רבי יהודה דורש סמוכים. 


ביאור הלימוד לדרוש סמיכות הפרשיות 


סמוכין מן התורה מנין שנאמר פמוכים לעד לעולם עשויים באמת וישר. 
פירש רש"י (ל"ס פעוכיס), שפסוק זה נאמר לגבי דברי תורה, שבפסוק 
שלפניו כתוב עאמנים כל פקודיו סמוכים לעד', ודרשוהו שסמיכת כל פקודיו 
עשויים באמת וישר ולצורך, ולא נעשו בלא שתהיה לזה סיבה. 
והמהרש"א (מ" ד"ס פעוכס) ביאר, שבפסוק שלפניו כתוב נאמנים כל פקודיו', 
ואמר שאל תהרהר אחריהם מכח סמיכות הפרשיות כמין הזה, כי 
אם תדקדק היטב אחריהם 'לעולם' הם עשויים ומסודרים באמת וביושר. 


הטעם שלא הקדים מעשה שאול לפרשת גוג ומגוג 


למה נסמכה פרשת אבשלום לפרשת גוג ומגוגמג. הקשה המהרש"א (מ"פ ד"ס 
(מס), מדוע לא הקדים את מעשה שאול לפרשת גוג ומגוג, שהרי המעשה 
של שאול הוא בתחילה בעולם הזה והמעשה של גוג יהיה לעתיד. ותירץ, 
שבודאי המעשה של גוג שהוא נוגע לכלל ישראל ולגאולתם, ראוי להקדים לכל 
התפלות של ספר תהלים, ולכך הקדימם בפרק שני שהיא בפרשה ראשונה כיון 
ש'אשרי האיש' ו'למה רגשו' פרשה אחת הן. 
והצל"ח (ד"ס ס) כתב ליישב, שרצה דוד שתהיה פתיחת ספר תהלים בפרשה 
החביבה עליו המתחלת ב'אשרי' ומסיימת ב'אשריימד, 


תשובתה. מב. וראה עוד באסיפת זקנים (פסס, ד"ס פמכ (ס) בשם הגבול בנימין (ס" דף פט). 

מג. שפרק שני דרשוהו בגמרא (על ז: עו ג) על מלך המשיח ומלחמת גוג ומגוג, ופרק שלישי 

אמרו דוד על אבשלום. אור ישועה (ד"ס גסמכס). ‏ מד. וראה עוד ברצוף אהבה (ל"ס ₪006 ביישוב 
הקושיא, ובביאור כל דברי הגמרא. 


ילקוט 


הגרים שיתגיירו בימות המשיח ימרדו בה' בימי גוג ומגוג 


כלום יש עבד שמורד ברבו. בשלמה משנתו (ד"ס כנוס) פירש, על פי מה 
שדרשו בעבודה זרה (ג:) על הפסוק 'ננתקה', שכל הגרים שיקבלו מלכות 
שמים עליהם בימות המשיח, יסירו התפילין והמזוזות בימי גוג ומגוג. 


ביישוב הקושיא שמציגו מלכים שנתכוונו למרוד בהקב"ה 


שאם יאמר לך אדם כלום יש עבד שמורד ברבו אף אתה אמור לו כלום 

יש בן שמורד באביו אלא הוה הכא נמי הוה. הצל"ח (ד"ס כוס) דקדק, 
שהרי מצינו שפרעה היה עבד המורד על אדוניו, ככתוב (שמות ה כ) שאמר למשה 
ימי ה' אשר אשמע בקולו'. וביאר, שמרידת פרעה אינה דומה למרידת גוג, 
שתשובת פרעה אין משמעותה שהוא סובר להלחם עם ה' בחוזק יד, אמנם 
פרעה היה מאותם האומרים שעזב ה' את הארץ, משום שאין כבודו להשגיח 
בשפלים ולכך מסר עולמו ביד המזלות, והיה בוטח במזלו שהוא מזל טלה ראש 
המזלותמה. וכתב, שאף שלפי האמת מרד פרעה גם כן כגוג, וכן עוד הרבה 
רשעים כיוצא בו כגון נמרוד וחביריו, מכל מקום לא מצינו ראיה על זה בתורה 
שיסופר בתורה אופן מרידתם על זה הדרך. אבל על גוג אמר דוד (תסליס כ כ) 
'ורוזנים נוסדו יחד על ה' ועל משיחו', שנתנבא שיוסדו יחד על ה' כביכול 
לנתק מהם מוסרותימו במלחמה ובחוזק יד, ובזה חשש דוד שיאמרו כלום יש 
עבד שמורד על אדוניו מרידה כזו ויכחישו את נבואתו, ולכן הוצרך להביא 

דמיון מאבשלום. 

ובזה מיושב סיום לשון הגמרא 'אלא הוה הכי נמי הוה', שלכאורה לפי דקדוק 

הלשון היה לו לומר 'הכי נמי עתיד למהוי'מי, ולהמבואר יש לפרש 
שבודאי גם לשעבר כבר היו נמרוד וחביריו שידעו רבונם ונתכוונו למרוד בו. 
ובעין אליחו (ל"ס כוס) כתב ליישב, על פי מה שביחזקאל (₪ פ) ובשבת (קית.) 

משמע שמלחמת גוג ומגוג תהיה אחר ביאת המשיח, וכוונת הגמרא היא 
שכיון שלעתיד לבוא יעשה המשיח הרבה נסים ונפלאות, וכל האומות יעבדו 
לישראל, אם כן איך שייך שלאחר כל הנסים יהיה אדם שוטה שימרוד בו. ועל 
זה מביאה הגמרא ראיה שהרי באמת דוד הראה גם כן גבורות עד שכולם היו 
תחת כפות רגליו, ואם כן איך אפשר שבנו ימרוד בו, אלא כשם שאירע כך, 

כך אפשר שתתקיים הנבואה על מלחמת גוג ומגוג. 


האם כוונת הגמרא היא על העתיד או לשעבר 


הכא נמי הוה. פירש רש"י (ל"ס סכ), שסופו להיות כ:-כטתיד. ובפרשת מרדכי 
(ד"ס ס"נ) כתב, שיש לפרש שכמו כן הצדוקים מכירים את בוראם ומתכוונים 
למרוד ולכפור בו, כמבואר בשבת (כקטו.)מז. 


ביאור דקדוק הגמרא בלשון הפסוק וביאורו לפי דרשת הגמרא 


מאי דכתיב פיה פתחה בחכמה ותורת חפד על לשונה כנגד מי אמר 
שלמה מקרא זה לא אמרו אלא כנגד דוד אביו שדר בחמשה 
עולמים ואמר שירהמ", המהרש"א (מ" ד"ס פיס) ביאר שאלת הגמרא, שכל 
אותה הפרשה מ'אשת חיל מי ימצא' וגו' מתפרשת על תורה, אבל הפסוק 
שמסיים בה 'ותורת חסד על לשונה', הרי 'לשונה' אינו מתפרש על התורה, אלא 
על דבר אחר, שהרי כבר הוזכרה התורה בפסוק זה, ולזה שואלת הגמרא מה 
היא כוונת הפסוק 'פיה פתחה' וגו'. 
וביארה הגמרא, שאמרו שלמה כנגד דוד שאמר שירה ברוח הקודש ששרתה 
עליו, ופירש רש"י (ד"ס ופמכ) ש'פיה פתחה' הייו הרוח הקודש. 
והמהרש"א (טס) פירש, ש'פיה פתחה' וגו' מתפרש על הנפש שאמרה השירה. 
והיינו ותורת חסד על לשונה' של הרוח הקודש או של הנפש שאמרה השירה 
שדר בה' עולמות בחסדו של הקב"ה, והם החמשה זמנים המשתנים, 
שגם נפשו של אדם משתנית קצת לפי הזמנים, והיינו 'ותורת חסד' וגו' שמספר 
חסדי ה' המשתנים בחמשת הזמנים שזכרמט. 
והצל"ח (ל"ס װנפב) פירש, שהוקשה לגמרא שאם הפסוק 'פיה פתחה בחכמה 
ותורת חסד על לשונה' מתפרש על התורה, אם כן איך שייך לומר 
'פתחה בחכמה', והרי כל התורה כולה מלאה דברי חכמה, והיה לפסוק לומר 
'פיה מלא חכמה', וכן קשה על סוף הפסוק ותורת חסד על לשונה', כקושיית 
הגמרא בסוכה (פט:) 'וכי יש תורה שאינה של חסד', ולמה הוצרך הפסוק להעיד 
על התורה שהיא של חסד. ולכן ראה רשב"י לומר שמקרא זה אמרו שלמה 
כנגד 'ברכי נפשי' שאמר דוד אביוי. 


מה. וכעין זה כתב בחידושי רבינו אליהו גוטמכר (לס מס ששאר הרשעים לא נתכוונו למרוד 
בהקב"ה. | מו. ורש"י (ל"ה הכ) באמת נדחק לפרש שהכוונה היא שסופו להיות. | מז. וראה עוד 
בצל"ח (ד"ס כוס) בביאור לשון הגמרא, והובא לעיל בסמוך. ‏ מח. ראה בצפנת פענח (טֹנ, פי 
מזריע דרום כפטון ד"ס תריך, קטו), שהאריך לבאר מאמר זה. | מט. וראה להלן בסמוך ביאור המהרש"א 
מה הם השינויים הנעשים בנפש האדם בחמשה זמנים הללו. ‏ נ. ועיי"ש באורך בביאור תשובת 
הגמרא, והובאו דבריו להלן. | נא. הו"ד באסיפת זקנים (פפ, ד"ס פיס). ‏ נב. ולכן נאמר הפסוק 
בלשון נקבה, שהוא מוסב על רוח הקודש, ורוח הקודש מכונה בלשון נקבה. ע"פ רש"י (ל"ס ופמ). 


ברכות י. 


ביאורים רג 


ובמגיד תעלומה (ד"ס מפי) כתב, שהואיל והפרשה מדברת בלשון משל של שבח 
על אשה, אין לומר בה 'תורת חסד', שהרי אשה אינה מצווה על לימוד 
תורה. 
ובגבול בנימין (ס" דף מ ד"ס פיס)י* פירש, ש'ותורת חסד על לשונה', היינו ששר 
על הדברים המורים על החסד שעשה ה' עמו, ונקט את המלה 'לשונה' 
כי שירה נאמרת על ידי הלשוןנב. 


האם הדרש הוא על קרבי אמו או על קרביים של דוד 


דר במעי אמו ואמר שירה שנאמר ברכי נפשי את ה' וכל קרבי את שם 

קדשו. פירש רש"י (ד"ס וכנ), שמה שכתוב 'קרבי' נדרש על שם קרבי אמו 

שדר בתוכם. והמהרש"א (טס) פירש, שהכוונה היא ל'קרבים' של דוד ממש, 

כמבואר בנדה (3) שהתינוק במעי אמו פיו סתום וטבורו פתוח וכו', ואם כן 
הוא אומר שירה מקרביים, מתוך טבורו שהוא פתוח במקום פיןנ. 


השבח הוא על שעבא השמים הם תחת ממשלת הקב"ה 


יצא לאויר העולם ונפתכל בכוכבים ומזלות ואמר שירה שנאמר ברכו 
ה' מלאכיוגברי כה עושי הפרו לשמע ככול דברו פחפו ה' כל צבאין 
וגו'. המהרש"א (ס" ד"ס פיס) ביאר, שאי אפשר לומר שנסתכל בכוכבים ומזלות 
באותה שעה עצמה שיצא לאויר העולם, ואמר שירה, שאין לקטן כל כך דעת, 
אלא דוד אמרו בגדולתו על אותה שעה שיצא לאויר העולם על שנסתכל אז 
שנכנס תחת כוכבים ומזלות, שמזל יום ושעה גורם כמבואר בשבת ‏ קטו), מכל 
מקום גם הם מברכים את ה' ככתוב 'ברכו ה' כל צבאיו' וגו' שהם צבא השמים, 
והקב"ה מושל עליהם לשנות מזלותיהם, ועל זאת 'ברכי נפשי את ה". 
וכעין זה כתב במעון הברכות (ד"ס 65י), שלכך נסמך הפסוק 'ברכו ה' מלאכיו' 
לפסוק 'ברכו ה' כל צבאיו' וגם סיום הפסוק 'ברכו ה' כל צבאיו' הוא 
'משרתיו עושי רצונו' להוציא מדעת המינים הסבורים שיש ביד המזלות לתת 


אהח119/06/:018 


השפעות משלהם, אלא גם הם כשאר מלאכים שהם שלוחי ה' והם בכלל 
'משרתיו עושי רצונוי:ד. 


דוד שיבח להקב"ה על ששינה מזלו מלהיות שופך דמים 


שם. בברכת אהרן (פופ סו) ביאר, על פי המדרש (נ"כ סג מ) שכשראה שמואל את 

דוד המלך שהוא אדמוני, נתיירא, משום שסבר שהוא שופך דמים, ואמר 
לו הקדוש ברוך הוא 'עם יפה עינים' (עפופל 6 מז יכ) שהוא מדעת סנהדרין הורגנה. 
ויש לבאר על פי מה שביארו מפרשי המדרש, ששמואל ראה שדוד המלך נולד 
במזל מאדים ומבואר בשבת (קײ.) שהנולד במזל זה הוא שופך דמים, ולכך חשש 
שמואל למשחו למלך, ואמר לו הקדוש ברוך הוא, שכבר סילק מעליו את המזל 
וניצול. ועל כך שיבח דוד ואמר 'ברכי נפשי', שאף שמטבע מזלו היה ראוי 

להיות שופך דמים, הקדוש ברוך הוא הפך ושינה את מזלו. 


הדרשות סודרו לפי סדר הזמנים ולא לפי סדר הפסוקים 


ינק משדי אמו ונסתכל בדדיה ואמר שירה שנאמר ברכי נפשי את ה' 

ואל תשכחי כל גמוליו. המהרש"א (פ"5 ד"ס פיס) דקדק, שהרי פסוק זה 

נכתב קודם הפסוק 'ברכו ה' כל צבאיו' וגו', שלהלן בסמוך דרשוהו על זמן 

מוקדם לזה, כשיצא לאויר העולם, ולכאורה היה ראוי לגמרא להקדים את הפסוק 

והדרש על זמן היניקה, קודם הפסוק והדרש על זמן יציאתו לאויר העולם. 

וביאר, שהגמרא מסדרת את הדרשות כפי סדר הזמנים, והזמן שיוצא לאויר הוא 
קודם היניקהני. 


מנין דרשו שכוונת הפסוק היא לענין היניקה 


מאי כל גמוליו אמר רבי אבהו שעשה לה דדים במקום בינה. המהרש"א 

(ח"6 ד"ס פיס) ביאר שהדרשה מ'כל גמוליו' היינו שבכל ימי גמוליו ויניקתו 
שייך בו החסד מהקב"ה שעשה בבן אדם דדים במקום בינה. 

ובהגהות היעב"ץ (ד"ס מי) ביאר, ש'גמוליו' הוא מלשון יניקה ככתוב (יעעיס כת 

ט) גמולי מחלב'. 

ובתאוה לעינים (פלגױ, ד"ס כגד ספל ביאר, שדיוק הגמרא הוא ממה שאמר 

הפסוק 'אל תשכחי כל גמוליו', שהיה לפסוק לומר 'זכרי כל גמוליו' 

והכוונה היא למה שמנו הפסוקים בהמשך המזמור. ולכך דרשו שהפסוק נקט 

הלשון 'אל תשכחי' משום שכוונתו לדבר שכבר חלף ועבר, והיינו בזמן שהאדם 

היה יונק שעשה לאמו דדים במקום בינה, ולזה אמר שאע"פ שכבר עבר זמן 


ועיי"ש בגבול בנימין שהאריך לבאר דברי הגמרא. וראה עוד בתאוה לעינים (פלגפזי, ד"ס פמכ) ובברכת 

אברהם (לנפון, ד"ס מ"ל פיס) בביאור דקדוק הגמרא. נג. והמהרש"א בנדה (סס ד"ה ופוט כתב שיש 

בכך נס נוסף, שאוכל ואינו מוציא רעי בכל ימי היותו במעי אמו, כמו שאמרו על אוכלי המן (יופס 

עס). ‏ נד. ועיי"ש הטעם שנקט רק כוכבים ומזלות ולא חמה ולבנה. וראה בזה בשפתי חכמים 

(ד"ס נסמכנ). ‏ נה. שהם עיני העדה. עץ יוסף (נ"ל פס, ד"ס מדעס). ‏ נו.וכתב שכמו כן צריך לומר 

לקמן בסמוך לענין שתי הדרשות מהפסוקים לענין ראייתו במפלתם של רשעים, ומה שנסתכל ביום 
המיתה. 


- ילקוט 


רב משעה זו, מכל מקום אל תשכחי". ובברכת ה' (ל"ס מפי) העיר על פירוש 

התאוה לעינים, שמהגמרא שלפנינו נראה שהדרש הוא רק מהתיבות 'כל גמוליו'. 

ולכך פירש הברכת ה', שדיוק הגמרא הוא מתיבת 'כל' שהיא יתירה כיון 

שבהמשך הפסוקים מפורש מה הם גמוליו. ועוד פירש, שהוקשה לגמרא 

ששתי התיבות 'כל גמוליו' מיותרות הן, כיון שבהמשך המזמור נתפרשו גמוליו 
שגמל הקב"ה עם ישראל. 


ביאור לשון הגמרא 'במקום בינה' 


במקום בינה. המהרש"א (מ" ד"ס פיס) ביאר, שמקום בינה היינו כנגד הלב שבו 
הבינה. וצור כתב, שבלשון 'בינה' נרמז מה שדרשו בנדה (מס:) מהפסוק 
יויבו ה אלהים את הצלע', שנתן הקב"ה בינה באשה יותר מבאיש. 


ביאור כל המאמר על פי מה שדם האשה נעכר ונעשה חלב להניק התינוק 


דר במעי אמו ואמר שירה וכו' ינק משדי אמו ונסתכל בדדיה ואמר 
שירה וכו' טעמא מאי אמר [רב] יהודה כדי שלא יפתכל במקום 
ערוה רב מתנא אמר כדי שלא יינק ממקום הטנופת. הצל"ח (ד"ס פמר) כתב, 
שיש לדקדק במאמר זה כמה דקדוקים!". וכתב לבאר, שהוקשה לגמרא שאם 
הפסוק 'פיה פתחה בחכמה ותורת חסד על לשונה' מתפרש על התורה, אם כן 
איך שייך לומר 'פתחה בחכמה', והרי כל התורה כולה מלאה דברי חכמה, והיה 
לפסוק לומר 'פיה מלא חכמה', וכן קשה על סוף הפסוק 'ותורת חסד על לשונה', 
כקושיית הגמרא בסוכה (פט:) 'וכי יש תורה שאינה של חסד', ולמה הוצרך 
הפסוק להעיד על התורה שהיא של חסד. ולכן ראה רשב"י לומר שמקרא זה 
אמרו שלמה כנגד 'ברכי נפשי' שאמר דוד אביו. 
והפפוק הראשון הוא 'ברכי נפשי וגו' וכל קרבי', ודרשו מאמר זה על הזמן 
שדר במעי אמו, ויש לדקדק שלא פירשו מה ראה שם איזה דבר שאמר 
עליו שירה, כאשר פירשו באחרים". ואם ראה קרבי אמו היה לו לומר דר 
במעי אמו ונסתכל במעיה וקרביה ואמר שירה. אכן הכוונה היא בהקדם מה 
שאמרו במסכת נדה (ט.) שדם נעכר ונעשה חלב, ונראה, שהתחלת הפיכת הדם 
לחלב מתחיל מימי העיבור, ולכן גם אז אין הנשים רואות דם כללס, וא"כ גם 
פסיקת דם נדה שבימי העיבור הוא משום שדם נעכר ונעשה חלבסא, ואמנם 
החלב שבעת ההיא אינו לצורך מזון העיבור בשעתו במעי אמו, שהרי אז הוא 
אוכל ושותה ממה שאמו אוכלת ושותה כמפורש בנדה (ל:), אבל הוא הכנה 
למזונו אחר שיצא לאויר העולם ויצטרך לינק, ולקמן (ס:) לגבי ברכת 'אשר יצר' 
כתבו התוספות (ל"ס שר יפכ), שבתנחומא (נ"כ מ ו) דרשו על הפסוק 'ויברא אלהים 
את האדם', א"ר בון בחכמה שהתקין מזונותיו ואח"כ בראו, ועל כן יסדו לברך 
'אשר יצר את האדם בחכמה', העולה מזה שגם הכנת מזון התינוק שהוא מוכן 
קודם צאתו לאויר העולם, הוא בחכמה. 
וזו כוונת רשב"י, שבפסוק 'פיה פתחה בחכמה' יש להבין מדוע נקט לשון 
פתיחה, ואמר שאמרו שלמה כנגד דוד אביו שאמר חמשה שירות, והנה 
פתיחת כל השירות הוא ברכי נפשי וגו', ומה שאמר 'וכל קרבי' וגו' הוא על 
שדר במעי אמו, ונתן עתה שיר ושבח על הכנת מזונו קודם שיצא לאויר העולם, 
ולכן אמר עליו שלמה 'פיה פתחה בחכמה', שפתיחות פיה של רוח הקודש 
ששרתה על דוד היה ליתן שירה על דבר שהוא 'בחכמה' - דהיינו הכנת מזונו 
קודם צאתו לעולם. ולכן לא אמר בזה ענין 'ראייה' שאין כאן דבר הנראה אלא 
מניעת הוסת. ועוד, שבשעת הראייה לא היה לו שום תועלת מזה, רק לאחר 
זמן כשינק הרגיש בטובה למפרע, ולשון 'ראה' שייך רק על טובה שרואה 
בשעתו. 
ואמר שכשינק משדי אמו נסתכל בדדיה ואמר ברכי נפשי וגו' ואל תשכחי כל 
גמוליו, והיינו שקבע דדים במקום בינה, והטעם שלא ינק ממקום 
הטינופת או משום שלא יסתכל במקום ערוה. ולכאורה יפלא וכי כל שאר בעלי 
חיים יש להם דדים במקום ערוה וטינופת, ולמה באשה אם לא היה קובע דדים 
במקום בינה היו קבועים במקום ערוה וטינופת ממש. ונראה, שלפי מה שנתבאר 
שדם נדה נעכר ונעשה חלב, א"כ ראוי שממקום שיצא דם נדה משם יצא 
החלבסנ, והקב"ה גמל עם האדם מדת טובו וקבעם במקום בינה. וזהו כוונת 


נז. ועיין שם שכתב שאין לומר שדורשים כן מהלשון 'גמוליו' שאין ראוי לאמרו לגבי הקב"ה 
אלא לגבי בני אדם ששייך אצלם שהם גומלים זה עם זה. | נח. שיש להבין מה היה קשה 
לגמרא בפסוק זה להוציאו מפשטותו וככל פרשת 'אשת חיל' שהנמשל היא התורה. ועוד, צריך 
להבין שייכות בין דרשתו בפסוק לבין מזמור ברכי נפשי דווקא, שהרי אף כל שאר ספר תהלים 
אמר דוד בחכמה, וגם 'תורת חסד על לשונו' בכל ספר תהלים. וגם יש לדקדק למה ביניקת 
השדים אמר 'אל תשכחי', ומה מקום לשכחה, והלא הוא יונק משדים. ואם הכוונה היא שאמר 
את השירה בגדלותו כששרתה עליו רוח הקודש כמו שפירש רש"י, א"כ היה לו לומר גם כן 
יאל תשכחי כל קרבי' על היותו דר במעי אמו. ועוד, שהוא מפרש "יתמו חטאים' על מפלת 
הרשעים, א"כ היה לפסוק לכתוב 'יתמו חוטאים'. ועוד, איך אמר שירה על מפלת הרשעים, והרי 
כשטבעו מצרים בים לא הניח הקב"ה למלאכים לומר שירה, שאמר להם הקב"ה מעשי ידי טובעים 
בים ואתם רוצים לומר שירה, ורבי יוחנן עצמו אמר במגילה (י) שאין טוב לפני הקב"ה במפלתם 


ברכות י. 


ביאורים 


דוד 'ואל תשכחי' השירה שנתת על היות במעי אמך שהכין לך אז מזונך שהדם 
נעכר ונעשה חלב, ובזה תדעי 'כל גמוליו' שגמל עמך וקבע דדים במקום בינה. 


התורה מלאה בינה שלא יינקו מחכמת המינים שהיא טינופת 


שם. במעון הברכות (ד"ס מפ) ביאר, שענין יניקת שדים הנזכרת כאן הכוונה 

לענייני החכמה, כמו שדרשו בפסוק (פיל ספיליס ל ס) 'שני שדיך כשני 

עפרים'סי, והיינו שהקדוש ברוך הוא מילא את התורה בחכמה פנימית עמוקה 

שהיא מלאה בינה, כדי שלא יינקו חכמה מחכמת המינים ושאר חכמות חיצוניות 
המכּונים: טינופת וערוה. 


מיתת הרשעים היא מחסדי הקב"ה 


ראה במפלתן של רשעים ואמר שירה שנאמר יתמו חטאים מן הארץ 

ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה' הללויה. המהרש"א (פ"5 ד"ס פיס) 

ביאר, שמפלת הרשעים ומיתתם, גם היא מחסד הקב"ה, כמבואר בסנהדרין (עפ:) 
שמיתה לרשעים, היא הנאה להם והנאה לעולם. 


ביאור ענין השירה על מיתת הרשעים שהיא טובה להם שיקומו לעולם הבא 


שם. הצל"ח (ד"ס ועכפיו) ביאר ענין השבח על מיתת הרשעים, בהקדם מה שיש 
לבאר שבפסוק תורת חסד על לשונה' הוקשה לרבי שמעון בר יוחאי 
כקושיית הגמרא בסוכה (מט:) וכי יש תורה שאינה של חסד, שהוצרך לפרש 
שהיא של חסד. ויש לחזק את הקושיא, וכי מצינו כלל 'תורת חסד', והרי מבואר 
בראש השנה (":) ש'חסד' ו'אמת' הן שתי מדות שונות ונגדיות זו לזו, ובמסכת 
ע"ז (ד:) אמרו שתורה שכתוב בה 'אמת' אין הקב"ה עושה לפנים משורת הדין, 
ואם כן קשה איך מייחס לתורה 'תורת חסד', שאדרבה המיוחס לתורה הוא 
תורת אמת. ואמנם לכאורה כיון ש'אמת' אינו מדת רחמים, יש לתמוה איך 
נחשב מדת 'ואמת' בכלל י"ג מדות של רחמיםלי. 
ויש לבאר שפעמים מדת 'אמת' שהיא מורה שאינו עושה לפנים משורת הדין 
רק יקוב הדין ההר, היא עצמה מדת הרחמים, וכגון לענין מה ששנינו שכל 
ישראל יש להם חלק לעולם הבא, והטעם משום שאין רשע שלא עשה לפעמים 
איזו מצוה, ואחר שקיבל עונשו על העבירות, יש לו חלק לעולם הבא, אבל 
הרשעים הגמורים שנאמר עליהם (לנמס ז י) 'ומשלם לשונאיו אל פניו להאבידו', 
מקבלים שכר מצוותיהם בעולם הזה ולא נשאר לו כלום בעולם הבא, וזוהי 
מפלתם של אותם רשעים שיש להם לעתיד מפלה שאין לה שום תקומה, ועל 
אלו כתב הרמב"ם (פעונס פ"מ ס"ס) שהיא הנקמה שאין נקמה גדולה שהיא הכליה 
שאין אחריה תקומה. נמצא שמה שלפעמים עושה לרשע לפנים משורת הדין, 
שאף שראוי לו שימות, הקב"ה מאריך אף לרשעים ומאריך ימיו כדי שיקבל 
בהם שכר נאמהק;בעולם הזה להאבידו, אם הרשע בין כך חוזר ומתנחם על 
רשעו וחוזר בתשובה, הוא למפרע מדה טובה, אבל אם אינו חוזר בתשובה, 
אזי היא מדת הדין ונתקיים בו 'ומשלם לשונאיו להאבידו', ואצל רשע זה אם 
הקב"ה היה מתנהג עמו במדת 'ואמת', ולא היה מאריך אפו רק היה תיכף גוזר 
עליו שימות בעונו, היא לו טובה ששוב תהיה לו תקומה לעולם הבא, ואחרי 
כל עונשי הגיהנם היה זוכה לעולם הבא והיה לו תקומה ולא היתה מפלתו 
מפלה גמורה וחלוטה, נמצא שלרשע זה, מדת 'אמת' היא חסד ורחמים. 

וברוריא שאמרה לרבי מאיר שכתוב 'חטאים', היינו שתיבה זו משמעותה 
'חוטאים' וכן משמעותה 'חטאים', ומשמע שימותו וכן משמע שישובו 

בתשובה, ואמרה ברוריא לרבי מאיר שראוי לו לנסות תחילה להתפלל שישובו 
בתשובה כהפירוש שכוונת הפסוק היא שיתמו העוונות, ולפי שני הפירושים 
בכוונת 'חטאים', אמר דוד שירה עליו, שאף אם נפרש שהחוטאים ימותו, היא 
מדת 'אמת' והיא לטובה שלא יפלו במפלת רשעים גמורים לבאר שחת שאין 

להם תקומה, כמו שנתבאר. 

וכשראה דוד מפלתם של רשעים היינו מפלתם המוחלטת והיא שאין אחריה 
תקומה, אז אמר שירה על מדת 'אמת' שיתמו חטאים וימותו, ועל 

זה 'ברכי נפשי' וכן 'הללויה', ולא על המפלה אמר כן אלא על ההצלה מאותה 

הנפילה. 


של רשעים. | נט. שאמרו יצא לאויר העולם ונסתכל בכוכבים, וכן ינק וכו' ונסתכל בדדיה, וכן 
במפלתם של רשעים אמר ראה במפלתם, וכן ביום המיתה אמר נסתכל ביום המיתה, אבל כאן 
על דירתו במעי אמו לא פירשו מה ראה. ‏ ס. והחוש יעיד על זה שרוב הנשים המעוברות 
וכמעט כולן כשמגיעות לחדשים האחרונים הסמוכים ללידה כבר יש להן חלב בדדיהן, והדבר 
מפורש ביבמות (מג. ונרם"י דיס וס) שדרך נשים עוברות שתיכף כשהוכר העובר יש להן חלב בדדיהן. 
סא. וכתב שברש"י בבכורות (י) לא משמע כן. | סב. מה שאין כן בשאר בעלי חיים שאין 
לנקבותיהן שום דם נדה כלל כידוע לכל בעלי המחקר ולכל הרופאים שזה הוא רק באשה, ואם 
כן אף שבשאר בעלי חיים אין דדיהם במקום הערוה, היינו משום שאין החלב שלהם בא כלל 
מדבר שפתח יציאתו הוא במקום הערוה, אבל באשה שמקור החלב בא מדם נדה ראויים היו 
דדי האשה להיות בפתחי נדה. | סג. ראה ברש"י שם. סד. כמבואר בתוספות בר"ה (ט: ז"ס 
יג מדום) וכן בדברי הרא"ש (מס פ" ס). 


ילקוט 


וזו כוונת רשב"י בביאור הפסוק ייתורת חסד על לשונה', שלכאורה הוא תמוה 
שהרי התורה היא 'אמת'. לכן אמר שאמרו כנגד דוד אביו שאמר שירה על 


היא 'חסד' שלא עשה לו לפנים משורת הדין להאריך לו אפו להאבידו, ונמצא 
שמדת 'אמת' שאינו עושה לפנים משורת הדין, היא גם כן לפעמים 'חסד', ושייך 
לומר 'ותורת חסד על לשונהי. 


ביאור לשון שירה על יום המיתה 


נפתכל ביום המיתה ואמר שירה. הקשה המהרש"א (פ" ד"ס פיס), והרי על 
יום המיתה ראוי לומר 'קינה' ולא 'מיתה', וכמו שמצינו שהגמרא לעיל 
(ז:) מקשה כן על הלשון 'מזמור לדוד בברחו מפני אבשלום בנו'. ותירץ, שנקט 
לשון זו משום סוף הפסוק 'תשלח רוחך יבראון' דהיינו בתחיית המתים, ועל 
זה אמר שירה על יום המיתה שמחסד ה' שיהיה לצדיקים תקוה במותם שישובו 
ויחיו לקבל שכר מצוות שעשו בעולם הזה. 
ובמצפה איתן (ד"ס נסתכנ) פירש, שמברכים על הרעה כמו על הטובה, לכך אמר 
שירהסה. 
ובברכת ה' (ל"ס נסתלנ) ביאר, שמיום המיתה בא תועלת לאדם, שכשרואה שיצר 
הרע מתגבר עליו יזכיר לו יום המיתה, ועל ידי כן מכניע את יצרו, 


ובשפתי חכמים (ל"ס נספכ ניוס) ביאר, שאמר שירה משום שגדולים צדיקים 
במיתתם יותר מבחייהםטי. 


ענין ההסתכלות ביום המיתה שיש בו חילוק בין צדיקים לרשעים 


שם. הקשה הצל"ח (ל"ס ופפו), שהרי המיתה היא ברגע אחד, ואם כן היה לו 
לומר נסתכל 'ברגע' המיתה, או 'בשעת' המיתה. ועוד דקדק, בפסוק 
'תסתיר פניך וגו' תוסף וגו' ואל עפרם ישובון', איך שייך לומר 'עפרם', והרי 
קרקע עולם הוא. ועוד דקדק בלשון 'ישובון', שהיה ראוי לומר 'ילכון'. וכתב, 
שאף שבאדם הראשון כתוב 'כי עפר אתה ואל עפר תשוב' (נרפײית ג יש) היינו 
כיון שנברא מן האדמה, אבל שאר באי עולם אף שהגוף שרשו 'עפריסז, אבל 
לא לעפר הזה הוא שב בשעת מיתה, שאדרבה אז הנשמה הולכת מהגוף, והגוף 
הולך לקבר ולא מן העפר הזה הוא נברא. 
וביאר, לפי מה שהעולם הזה נקרא 'לילה' והעולם הבא נקרא 'יום', כמפורש 
בפסחים (3:) על הפסוק 'ואומר אך חשך' וגו', נמצא שאצל הצדיק כל 
ימיו נקראים 'לילות', אך בשעת מותו כשמראים לו חלקו לעולם הבאס", אז 
נקרא "יום', שהוא מעין עולם הבא, וזהו מדת הצדיקים. אבל ברשעים הוא 
להיפך שכל ימיו נדמים אצלו ליום, שהוא ממלא בהם כל תאות נפשו, אבל 
בשעת המיתה שאין בה מתענוגי העולם הזה ומלאך המות שולח חצי מות, 
עולמו חשך בעדו והוא בהסתר פנים מהקב"ה, מה שאין כן כל ימי חייו אינו 
בהסתר פנים, שהקב"ה משלם לו כל טובותיו בעולם הזה. והנה הצדיק צריך 
להשלים חוקו בתורה ובמצוות, וכשנאסף בזמנו השכירות משתלמת לבסוף ומגיע 
זמן תשלום השכירות, וזוכה לראות שכרו טרם ימות, ונקרא אצלו 'יום' מעין 
עולם הבא. אבל אם מת קודם זמנו בעון הדור, או שהוא נכשל וחטא ומת 
בחטאו, לא כלה זמן פעולתו עדיין, וצריך להתגלגל וצריכה נשמתו לשוב לעולם, 
אבל הגוף שנרקב בקבר לא ישוב להולד עוד, והנשמה תבוא בגוף אחר, 
ולתחיית המתים ודאי לא תתחלק הנשמה לחלקים רבים, אלא תשוב לגוף 
האחרון אשר הוא השלים אותה מהחסרון שהיה לה, נמצא שלא תשוב לגוף 
הראשון. 
והגוף נקרא 'עפר' משום שיסודו מעפר, ונמצא שהצדיק אשר השלים את עצמו 
תיכף בראשונה, הרי הוא שב לתחיית המתים לגוף שלו שנוצר עמו 
משעת יצירה, אבל אם לא השלים חוקו וצריך להתגלגל עוד, אף שיקום בתחיית 
המתים, לא ישוב לעפרו הראשון אלא אל עפר חדש שהוא גוף אחר. 
ויש חילוק ביניהם, שמי שצריך להתגלגל, אינו רואה את שכרו בשעת מיתה, 
שלא כלה זמן שכירותו והקב"ה מסתיר פניו ממנו ואינו זוכה אז לראות 
פני השכינה, ובזה הוא יודע שצריך להתגלגל והוא נבהל מאד, ולכן מיתתו 
קשה, דהיינו פרידת הנשמה מהגוף, כמבואר לעיל (פ), שהגוף יודע שהנשמה 
שוב נפרדת ממנו פירוד עולם, והוא מחזיק בה בכל כחו כי קשה פרידתו. אבל 
מיתת צדיקים קלה היא כמושך נימת שער מתוך החלב טס), שהגוף יודע שאין 
זה פירוד נצחי רק תשוב אצלו עוד, ולכן אינו מחזיק בה כל כך בחוזק. 
ולפי זה יש לבאר, שדוד נסתכל ב'יום' המיתה, דהיינו מיתת הצדיקים בזמנו, 
שזוכה לראות מעין עולם הבא ונקרא אצלו 'יום', ואמר שירה על זה כמו 
שאמר 'גדלת מאד'. ולזה גם כן שייך סוף הפסוק שנתן סימן 'תסתיר פניך' וזהו 


סה. ועיי"ש שביאר שדווקא לגבי בריחתו מאבשלום מקשה הגמרא כן, שאין ראוי לומר לשון 
מזמור. סו. וכעין זה ביאר בעיון יעקב (ענ סען יעקנ ד"ס נספכס0. וראה בברכת ה' (ד"ס נספט) מה 
שהעיר בזה. סז. כי תחילת יסודו מאדם הראשון, וכן בפייט ונתנה תוקף (כמוסף לכ"ס) אנו אומרים 


'אדם יסודו מעפר'. | סח. ראה בדבריו להלן (נענן 'כסעת מיפס זוכיס דיקיס (רלופ סטונ סמוכן הס יופר ממס פוכו 


ברכות י. 


ביאורים רה 


סימן שצריך להתגלגל, 'יבהלון', אבל אם 'תוסף רוחם', אז 'יגועון' מיתה קלה 

בלי צער, כמו שנאמר בצדיקים לשון גויעה, ובזה ידעו כי ישובו אל 'עפרם' 

שהוא עפר שלהם ממש, דהיינו הגוף הראשון, 'תשלח רוחך יבראון' בתחיית 
המתים, ותחדש פני 'אדמה' שאין צריך אלא חידוש פני האדמה הראשונה. 


בשעת מיתה זוכים עדיקים לראות הטוב המוכן להם יותר ממה שזכו לראות בחייהם 


שנאמר ברכי נפשי את ה' ה' אלהי גדלת מאד הוד והדר לבשת מאי 

משמע דעל יום המיתה נאמר אמר רבה בר רב שילא מפיפא 
דעניינא דכתיב תסתיר פניך יבהלון תוסף רוחם יגועון וגו'. הקשה הצל"ח 
(ד"ס נספכ), ‏ הרי ברכי נפשי הוא תחילת המזמור, והפסוק 'תוסף רוחם' הוא 
הפסוק התשעה ועשרים של המזמור, וכמה פסוקים הקודמים מדברים בנפלאות 
השם, ומנין לדרוש את הפסוק דווקא על יום המיתה. וכתב ליישב, שכשביקש 
משה רבינו מהקב"ה 'הראני נא את כבודך' (טפופ לג ₪), השיבו הקב"ה 'כי לא 
יראני האדם וחי' (פס ג כ), ומבואר בפרקי רבי אליעזר (פניד) שאין הנפש יוצאת 
מן הגוף עד שרואה פני השכינה שנאמר 'כי לא יראני האדם וחי', וכן מבואר 
בירושלמי (ע"ז פייג סי) שהקב"ה מראה לצדיקים קודם מותם את כל מה שמתוקן 
להם לעולם הבא ונפשם שבעה ומתוך שמחה הם ישנים, ככתוב 'ותשחק ליום 
אחרון'. שעיקר המתוקן לעוה"ב הוא שישיגו את בוראם, כמבואר ברמכ"ם (תעונס 
פ"ם ה"ג), והיינו 'תוסף רוחם יגועון', שבשעת יציאת נשמתם 'תוסף רוחם' 

שמשיגים את מה שלא השיגו כל ימי חייהם, ומתוך הוספה זו "יגועון'. 

ומעתה יש לבאר, שהרי בתחילת המזמור כתוב 'ברכי נפשי את ה' ה' אלוקי 

גדלת מאד', ו'מאד' הוא כל מה שאפשר, ולכאורה קשה מי הוא המכיר 
בעולם הזה את גדולתו של הקב"ה, והרי משה רבינו ביקש לראותו והשיבו 
הקב"ה 'כי לא יראני' וגו', אלא ודאי שעל שעת מיתה אמר דוד השגה הגדולה 
הזאת, והלימוד שבשעת מיתה זוכה יותר ממה שזוכה כל ימי חייו, הוא ממה 

שנאמר בסוף הענין 'תוסף רוחם יגועון'. 


ביאור ענין דירה בחמשה עולמים לפי מה שיש באדם חמשה מיני נשמות 


שם. בפני יהושע (ל"ס פמכ) כתב לדקדק, שאין רמז לדרש זה כלל בפסוק של 
'פיה פתחה בחכמה' וכן בכל אותה פרשה, שהיא מדוברת ב'אשת חיל' 
ממש, והנמשל הוא כנגד התורה. ועוד דקדק, שלפי מה שנתבאר ששלמה אמרו 
כנגד דוד אביו, אם כן היה לו לומר 'פיו פתח בחכמה ותורת חסד על לשונו', 
ולמה אמר הכל בלשון נקבהסט. ועוד תמה בעיקר הדרשה, מה טיבם של ה' 
עולמות הללו, שאף שארבעה מהם שייך לכנותם בלשון 'עולמות', שכל אחד 
מהם הוא עולם חדש לפי השתנות כל ימי האדם מיום הווצרו בבטן עד יום 
המיתה ועד בכלל, דהיינו זמן העיבור והלידה והיניקה ויום המיתה, מכל מקום 
ודאי מלבד זה יש שינוי זמנים בערך שנות האדם כמו שמנו חכמים במסכת 
אבות (פ"ס מכ"פ), ומה נשתנו אלו מאלו לקרותם בלשון עולמות מיוחדים. ועוד 
תמה, על מה שאמר ראה במפלתן של רשעים, וקראו בלשון עולם מיוחד, ומה 
טעם יש בדבר, כיון שזה ענין אין לו יחוס כלל בערך שנות האדם כמו בשאר 
הזמנים שנמנו בגמרא. 

וכתב ליישב ולבאר כל דברי הגמרא, לפי מה שמצאנו בספר הזוהר ובספרי 
המקובלים, שמצינו באדם חמשה מיני נשמות, והן: נפש, רוח, נשמה, 

חיה, יחידהע. והענין מבואר יותר במקובלים ששלשה מהם שהם נפש רוח נשמה, 
מצויים הם בכל מיני בני אדם, דהיינו עפש' התנועה משעת העיבור כשמתחיל 
הולד להתנועע, והיא מספירת המלכות שבי' ספירות**. ונשמת ה'רוח' באה 
משעת הלידה, והיא מספירת התפארת שבי' ספירות, וה'נשמה' ממש באה משעת 
היניקה, והיא מספירת הבינה הנקראת אמא עלאה, והיא 'אם הבנים' ככתוב (סעני 
נג כי אם לבינה תקרא' על שם שכל השבע מדות התחתונות יונקות ממדה 
זו, כמו שהבן יונק חלב משדי אמו. ושלשה חלקי הנשמות שהם נפש רוח 
נשמה, הם בהכרח בכל אדם בזמן עיבור ולידה ויניקה, אלא שאם זכה הצדיק, 
זוכה לנשמה יתירה העליונה הנקראת 'חיה', והיא ממדת חכמה, וזהו רק משמגיע 
האדם לכלל גדלות והוא בן י"ג שנים ויום אחד, שמתחייב במצוות ונכנס בו 
היצר טוב, ועל ידי מעשיו זוכה מעט מעט על ידי התגדלות לנשמת 'חיה' 
הנזכרת. אמנם החלק החמישי שהיא נשמת יחידה', אפילו צדיקים גמורים אינם 
זוכים בה בחייהם אלא לאחר מיתתם, זולת משה רבינו בלבדו שזכה בה בחייו. 
והדברים הללו מבוארים בספרי הקבלה ובספר הזוהר, ולזה נתכוין רשב"י 
בעצמו שהוא בעל אגדה זו, שהחמשה 'ברכי נפשי' שאמר דוד ע"ה, 

הם כנגד חמשה חלקי מיני נשמות הנזכרים, ונכתבו כסדרן, ששלש הראשונות 
הם בזמן עיבור ולידה ויניקה. ובזה יתבאר מה שנזכר באגדה זו, שאמר שירה 


נכסות נמייסס') בסמוך. ‏ סט.וכתב שהיה אפשר ליישב כמו שמצינו בגמרא שרוח הקודש מוזכרת 

בלשון נקבה, וכמו שפירש רש"י (ד"ס ופמר) 'שרתה עליו רוח הקודש'. אמנם מכל מקום זהו דוחק 

גדול, כיון שרוח הקודש עצמה לא הוזכרה כלל בפסוק זה. ע. וכמו שיסד הקליר במוסף של 
ר"ה. | עא. ראה בשפתי חכמים (ד"ס ומטי, ד"ס מות) שדן בדברי הפני יהושע. 


רו ילקוט 


על מה שעשה לה דדים במקום בינה, והיינו שהנשמה השלישית שנקראת 'נשמה' 
באה בזמן היניקה, ממדת 'בינה' ממש. 
אמנם החלק הרביעי שהיא חלק הנשמה הנקראת 'חיה', היא באה ממדת 
'חכמה', והצדיק על ידי מעשיו הטובים זוכה בה בשעה שנכנס בו היצר 
טוב. ולפי זה מבואר מה שאמר שראה דוד במפלתן של רשעים, והביאה הגמרא 
את הפסוק 'יתמו חטאים' וכו', והיינו שענין מפלתן של רשעים היא מפלת היצר 
הרע כמבואר בגמרא לעיל בסמוך שלא כתוב 'יתמו חוטאים' אלא 'יתמו חטאים', 
ובודאי כשהאדם זוכה לנשמת 'חיה' על ידי מעשיו ומגביר את היצר טוב על 
יצר הרע, אין לך מפלה של רשעים גדולה מזו, כמו שאמר דוד 'ולבי חלל 
בקרבי' (תסניס קט כנ), ודרשוהו (גנלות ס6:) כנגד היצר הרע, וזהו שאמרו בסוף 
הפסוק 'ורשעים עוד אינם'. 
ועל חלק נשמת 'יחידה' הבאה לאחר מיתה, אמרו שכיון שנסתכל ביום המיתה 
אמר שירה. 


אף שמעינו שהאמוראים בראו אדם לא יכלו לברוא כח הדיבור 


ואינו יכול להטיל בה רוח ונשמה קרבים ובני מעים. כתב המהרש"א (פ" 
ד"ס (סטי(), שהגם שאמרו בסנהדרין (פס:) שרבא ברא אדם, ורב חנינא ורב 
אושעיא בראו עגל ואכלוהו, והיינו על ידי שמותיו של הקב"ה, כמו שפירש 
רש"י (טס ד"ס כק)), מכל מקום לא היו יכולים להטיל בה נשמה, שהרי מבואר 
בגמרא (עס) שלא היה לאדם זה כח הדיבור, שהוא כח הנשמה שבאדם ככתוב 
(כרלטית 3 ז) 'לנפש חיה' ותרגומו 'לרוח ממללא'. 
וזהו שאמר 'ברכי נפשי' שהיא הנשמה שבה הוא מובדל מנפש בהמה, וגם 
יברכו 'כל קרבי את שם קדשו', שבראם, מה שאין כן בשר ודם הצר 
צורה, אין יכול ליוצרם?ג. 


בכח האדם להוליד אדם כמותו 


צר צורה בתוך צורה. באורח ישרים (ד"ס מ"ד כרכי) ביאר, על פי מה שחכמי 

הטבעים בחנו בזכוכית מגדלת את גרעין הפרי, וראו שיש בכחו עץ עושה 
פרי עם ענפים ועלים ונושא פרי, וכשנשחת הגרעין באדמה נשאר הכח ההוא 
באדמה ויצא לפעלו להצמיח עץ פרי. וכן הוא בגרעיני הפרי אשר כחו נמצא 
בגרעין זה, וכן הדבר עד אין קץ וסוף. וכן בחנו בזרע האיש ומצאו בו בכח 
ובפועל אדם קטן עם כל כלי הולדה עם איבריו, וכן לאדם הקטן יש בו 
בזרעו כח זה, וכן הוא עד אין קץ. וזהו שאמרו שהקב"ה צר צורה בתוך 

צורה. 


בפסוק זה אין לפרש 'עור' מלשון חוזק 


אין צייר כאלהינו. המהרש"א (פ"5 ד"ס ופֿץ) דקדק, שהרי בכמה מקומות בתורה 

נאמר לשון צור על הקב"ה כגון 'הצור תמים פעלו' (דניס 2 ד), 'צור ילדך 

תשי' (שס (3 ₪), ופירושו מלשון חוזק ותוקף, ומדוע מפסוק זה דרשו שאין צייר 

כאלהינו. וביאר, שמהפסוק 'אין צור כאלהינו' משמע שיש צור אחר אלא שאינו 

כאלהינו, ואם כן אין נראה לפרש שהוא מלשון חוזק ותוקף, אלא ש'צור' הוא 

מלשון צורה, שבודאי בשר ודם יכול לצייר על הכותל, אבל אין זה כאלהינו 
שהוא צר צורה בתוך צורה. 


הטעם שדרשו כווגת הפסוק שאין לבלותך 


מאי כי אין בלתך אמר רבי יהודה בר מנסיא אל תקרי כי אין בלתך 
אלא אין לבלותך. המהרש"א (ס" ד"ס וין) ביאר, שלפי משמעות פשטות 
הפסוק שאין קדוש כה' כי אין בלתך בקדושה, יש לדקדק שהרי די במה שאמר 
'אין קדוש כה''. ולכך דרשו שהכוונה היא שאין לבלותך, והוא טעם לאין קדוש 
כה', שהוא מורה גם כן על הקיום לעולם, כמבואר בסנהדרין () שצדיקים 
שעתיד הקדוש ברוך הוא להחיותם אינם חוזרים לעפרם, שנאמר (שעיס ד ג) 'והיה 
הנשאר בציון והנותר בירושלים קדוש יאמר לו כל הכתוב לחיים בירושלים', 
מה קדוש לעולם קיים, אף הם לעולם קיימים. 
וביפה תאר (ױק"כ ש כ) פירש הדיוק מהפסוק, שהרי ישנם בעולם ברואים רבים, 
ואיך שייך לומר 'כי אין בלתך.. 

ובהגהות מלא הרועים (ד"ס פ"פ) ביאר דרשת הגמרא, שאין שייך לומר 'אין 
בלתך' אלא כשנאמר שגם אין לבלותך, שהקב"ה שהוא אחד הרי 

הוא קדמון בהכרח, והקדמון הוא שאין לו תחלה, וכל שאין לו תחלה אין לו 

סוף. 


עב. וראה בזה במדרש תנחומא (פל' פויע ₪6 2) ובמשנת רבי אליעזר (פרעס י6). עג. וראה 
בשלמה משנתו (ד"ס מעעי) שדחה פירוש זה, שאינו דבר מוחלט ביון שרום מעשי ידי אדם 
כלים בחייו. ועיי"ש מה שפירש בדבוי הגמרא שדרך הטבע הוא שכל בעל תנועה מוכרח 
להיות כלה ונפסד על ידי תנועתו, ומפני שרוב תנועות האדם הם על ידי ידיו, לכך נקראו 
התנועות על שם המעשה ידים. עד. וכן הביא באסיפת זקנים בשם בינה לעתים (ד"ס כ). 


ברכות י. 


ביאורים 


כיעד מעשה ידיו מבלים אותו 


מדת בשר ודם מעשה ידיו מבלין אותו. בשפתי חכמים (ל"ה גקכ) ביאר, 
שמעשי ידיו של אדם עומדים וקיימים גם לאחר מותו. 
ובעיון יעקב (ל"ס פעפס) פירשלד, שעל ידי שעוסק אדם במעשה ידים, בסוף הוא 
בלה, שכך הוא טבע שבעולם, כמו סכין שחותך דבר אחר, שברבות 
הימים גם הסכין נאכל ובלה, אבל אצל הקדוש ברוך הוא אינו כן, אלא הוא 
קיים לעולם אף שהוא בורא ומנהיג את כל הבריאה. 


ביאור חמשת העניינים שהנשמה שבגוף דומה להקב"ה שבעולם 


הני חמשה ברכי נפשי כנגד מי אמרן דוד לא אמרן אלא כנגד הקב"ה 

וכנגד נשמה. המהרש"א (פ") ד"ס סט) ביאר, על פי מה שידוע בספרי 
המחקר שגוף האדם נקרא עולם קטן בכל ענייניו, וכוונת הגמרא היא, שהנשמה 
שבגוף והיא רוחנית, יש לה דמיון למה שמצינו אצל הקב"ה, בחמשה דרכים: 
א. מה הקב"ה מלא כל העולם כמו שכתוב (שעס ו ג) 'מלא כל הארץ כבודו', 
אף הנשמה מלאה כל הגוף שהוא כנגד עולם, וזהו שכתוב 'ברכו ה' מלאכיוי 
וגוי :פרכר ה' כל צבאיו' ונוי 'פרפו ה כל מעשיוי ונוי שהםיפלל גי עוקמות; 
ומסיים 'בכל מקומות ממשלתו' דהיינו בכלל כל שלשה עולמות, 'ברכי נפשי 
את ה" דהיינו שהיא מלאה ומושלת בכל הגוף שהוא עולם קטן. ב. מה הקב"ה 
רואה ואינו נראה אף נשמה רואה ואינה נראית, וזהו שכתוב 'ברכי נפשי את 
ה' וכל קרבי' וגו' דהיינו שהנשמה היא בקרב אדם ורואה ואינה נראית, 
שהקרביים הם בסתר כמו שאמרו לעיל בסמוך שהם צורה בתוך צורה. ג. מה 
הקב"ה זן את כל העולם כולו אף נשמה זנה את כל הגוף, זהו שכתוב 'ברכי 
נפשי את ה' ואל תשכחי וגו' ומסיים בה 'המשביע בטוב עדיך' וגו'. ד. מה 
הקב"ה טהור אף נשמה טהורה, דהיינו בתחילת נתינתה באדם, כמ"ש אלהי 
נשמה שנתת בי טהורה היא' וכו', וזהו שכתוב 'יתמו חטאים מן הארץ ורשעים 
עוד אינם' היינו בנשמתם הטהורה שניתנה בהם, כי טימאוה, אבל נפשי' שאני 
מחזירהי לו 'טהוהה,, 'תפוך את ה". ה מה הקב"ה יקשבטיבתהרל" חדריםי כו 
ככתוב 'הוד והדר לבשת וגו' עוטה אור כשלמה נוטה שמים' וגו' שהם חדרי 

חדריו, 'ברכי נפשי' שהיא הנשמה, שהיא יושבת כן באדם בחדרי חדרים. 


ביאור מעלת הנשמה על הגוף והחילוקים שבין האדם לבין שאר הבריות 


שם. בכד הקמח (עכן פנל ד"ס ודרפו) כתב לבאר, שאע"פ שיש מקומות בעולם 

שבהם מתראה יותר כח הקב"ה, כהר סיני והר המוריה ובית אל, אע"פ 
כן הקב"ה מלא את כל העולם כולו, והוא שכתוב (ילפיס כג כד) 'הלא את השמים 
ואת הארץ אני מלא נאם ה', וכתוב (לנרי סיפיס ג' ו ית) 'הנה השמים ושמי השמים 
לא יכלכלוך'. וכמו כן אע"פ שיש מקומות בגוף שהנשמה מתראה בהם יותר 
מזולתם, והם איברים מיוחדים שהם המוח והלב והלשון, אע"פ כן היא מלאה 
את כל הגוף, שאין לך אבר גדול וקטן בכל איברי הגוף שאין שם כח הנשמה, 
ואנו רואים שהידים והרגלים הם בעלי מלאכה קיימת, והמלאכות הקיימות אינן 
באות אלא מכח הנשמה החכמה. ולא מצינו בכל שאר בעלי חיים שיהיו בעלי 
מלאכה, ובזה האדם מעולה מהבהמות והעופותלה. וזהו 'ברכי נפשי את ה' וכל 
קרבי את שם קדשו', כלומר כאשר שם מלא העולם כולו, כן כח הנשמה בכל 

קרב וקרב מן הגוף. 

ועוד דרשו, שכשם שהקב"ה רואה ואינו נראה, שאי אפשר שיראהו עין כל 

בריה ואפילו מלאך ושרף וחיות הקודש, וזהו שכתוב (שמות לג כ) 'כי לא 
יראני האדם וחי' אפילו אדם החקוק על כסא הקודש, אף הנשמה רואה ולא 
בחושים, ואינה נראית, שאי אפשר לראותה בעין הבשר כלל, וזהו כנגד (פַס 
קג נ) 'ברכי נפשי את ה' ואל תשכחי כל גמוליו', כלומר שתראה ותתבונן בחסד 

שגמל לה השם כמו שהיא רואה את כל הדברים ואינה נראית. 

ועוד דרשו, מה הקב"ה זן את כל העולם כולו, שהשפלים נזונים משפע כחות 

העליונים, והכחות העליונים נזונים מזיוו של הקב"ה, אף הנשמה זנה את 
כל הגוף, והיינו בכחה שלא על ידי מאכל ומשתה, שכשהיא ניזונית מזיו תענוג 
ההשגה, יש לה כח להעמיד את הגוף ולזונו ימים רבים כשם שנזון משה ע"ה 
בהר סיני 'ארבעים יום וארבעים לילה לחם לא אכל ומים לא שתה' (שמות 9 
כס). ויש לדון קל וחומר, שאם הגוף מעמיד את הנפש בתוכו על ידי מזון הגוף, 
כל שכן שהנפש יכולה להעמיד ולזון את הגוף במזון הבא מהנפשעי. וזהו כנגד 
'ברכי נפשי' שבסוף המזמור, שמתחלה הזכיר 'ברכו ה' מלאכיו ברכו ה' כל 
צבאיו ברכו ה' כל מעשיו', הזכיר ג' עולמות ממעלה למטה כסדר, ואחר כך 
חתם 'ברכי נפשי את ה'' על שם שהקב"ה זן את כל העולמות ומעמידם בכחו. 


עה. ואע"פ שאנו מוצאים העכביש והתולעת והדבורה שהם בעלי מלאכה, אינה מלאכה 

קיימת, שלא יתכן שיהיה למלאכתם גמר, בלא הבנת בני אדם. עו. וכן מצינו באליהו 

שהיתה נפשו נזונית במזון הנפש שהיא המזון האמיתי מבלעדי סיבות אמצעיות, והלך ארבעים 

יום במעט מזון גופני ככתוב (מנכס 5 יט 6 'וילך בכח האכילה ההיא ארבעים יום וארבעים 
לילה'. 


אוצר החוכמ 


ילקוט 


וכן דרשו, מה הקב"ה טהור, שאע"פ שיש בעולם מקומות שאינם נקיים 
וטהורים, מכל מקום הקב"ה טהור בכל מקום. אף הנשמה טהורה, אע"פ 
שיש איברים בגוף שאינם נקיים והיא מלאה את כל הגוף, מפני שאי אפשר 
להתלות שום לכלוך בנפש אלא בגוף, על כן היא טהורה, וזהו כנגד 'ברכי 
נפשי את ה' ה' אלהי גדלת מאד הוד והדר לבשת', שדבר שאינו טהור אין לו 
הוד ואין לו הדר. 
ודרשו עוד, מה הקב"ה יושב בחדרי חדרים, שהרוצה לחקור על ידיעתו ולעמוד 
על השגתו, צריך הוא ליכנס בחדרי החכמה?". ולכך יצטרך לחפש חדרי 
החכמה חדר בתוך חדר עד שימצאנו, אף הנשמה יושבת בחדרי חדרים, שמי 
שיחקור עליה לדעת מה היא, יצטרך להכניס עצמו בחדרי החכמה, והוא צריך 
שיתבונן שהנשמה נושאת את הגוף והיא בתוכו וחוצה לו, ושאינה יסוד מן 
היסודות, אבל היא עצם פשוט שכלי הנאצל מכסא הכבוד. וזהו כנגד סוף 
המזמור שאמר 'יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את ה", 
להורות שהחטאים יאבדו, אבל נפש הצדיק גנוזה תחת כסא הכבודלל. 


שייכות מימרא זו לסוגייתנו ושייכות המימרות זו לזו 


מאי דכתיב מי כהחכם ומי יודע פשר דבר. כתב רש"י (ד"ס מפי), שמשום 

שבהמשך הענין הוזכר חשיבות ענין סמיכות גאולה לתפילה, לכך נקטה 
הגמרא כאן הדרשה מהפסוק הזה. ובברכת ה' (נלש"י עס) כתב, שבמימרות 
שבגמרא לעיל בסמוך לא דקדק רש"י מדוע הובאו בגמרא, והיינו משום שיש 
לבאר שייכותן, שלעיל (ע) הביאה הגמרא דברי ר"י בנו של ר"ש בן פזי 
ש'אשרי' וילמה רגשו' הן פרשה אחת, שלכך אמר שדוד אמר ק"ג פרשיות ולא 
אמר שירה עד שראה במפלתן של רשעים ככתוב 'יתמו חטאים', לכך מוסיפה 
הגמרא להביא את המעשה עם ברוריא, שהוא בענין זה, ומאחר שאמרה ברוריא 
שיש לפרש לפי דבריה את סוף הפסוק, הוסיפה הגמרא להביא את שאלת המין, 
שהשיבתו על זה מסוף הפסוק, ואגב מה שהביאה הגמרא שאלת הצדוקי, הביאה 
הגמרא את המעשה ששאל צדוקי את רבי אבהו, וגם משום שהתשובה על 
שאלתו היא שנתכוין לסמוך ל'למה רגשו' שהוא מדובר בגוג ומגוג, והוא מענין 
המובא לעיל ש'אשרי האיש' היא פרשה אחת עם 'למה רגשו'. וחוזרת הגמרא 
לדון בענין מפלתן של רשעים. אבל המימרא על הפסוק 'מי כהחכם', אין לה 
שייכות למימרות שלפניו, ולכך הוצרך רש"י לבאר שהוא משום שבהמשך הענין 

הובא חשיבות סמיכות גאולה לתפילה. 


ביאור דברי חזקיהו וישעיהו על פי דקדוקים בלשון הגמרא 


אמר רב המנונא מאי דכתיב מי כהחכם ומי יודע פשר דבר מי כהקדוש 
ברוך הוא שיודע לעשות פשרה בין שני צדיקים בין חזקיהו 
לישעיהו?. בשנות חיים (פון, פער סדכסופ פר' כרלטית ד"ס פמר ככ סמנונס) | דקדק, מה 
היה קשה לגמרא בלשון הפסוק. ועוד, שלכאורה הלשון 'בין שני צדיקים' מיותר 
הוא, והיה די שיאמר 'בין חזקיהו לישעיהויפ*. ועוד, איזו חכמה יש בפשרה 
זו. ועוד, מה היא הראיה מ'וילך אליהו להראות אל אחאב', שסוף סוף לא הלך 
לגבי אחאב, אלא אחאב הלך אליו, שכן כתוב וילך אחאב לקראת אליהוי. 
ועוד, שהרי אף בלא חולי לא היה מקפיד ישעיהו מללכת אל חזקיהו, שהרי 
מצינו בפסוק (עכיס נ' כ ל) שאחר שנתרפא בא ישעיהו אל חזקיהופג. ועוד, מדוע 
אמר לו 'לך ובקר את החולה', ולא אמר לו לך אל חזקיהו ואמור לו שיצוה 
ומשמע שמאת הקב"ה יצא הרעות והטוב, והתוספות (טס טו: ד"ס הלנ) הקשו 
מסוגייתנו על מה שאמרו (פס) שהכל בידי שמים חוץ מיראת שמים, שהרי חזקיה 
ראה שיהיו לו בנים שאינם הגונים, ומוכח מכך שנגזר קודם לידה שלא יהיו 
יראי שמיםפי. ועוד יש לדקדק, במה שאמר לו 'בן אמוץ כלה נבואתך וצא', 
למה לא קרא לו בשמו אלא בשם אביו. ועוד, לאיזה צורך אמר לו 'צא', 
ולכאורה עדיף היה שישאר על ידו ויתפלל בעדו. 

וביאר, שאפשר להקשות על הפסוק, שהיה ראוי לכתוב 'מי כחכם' דהיינו שמי 
שהוא חכם, יודע לעשות פשרה, ומדוע כתוב 'מי כהחכם'. לזה דרשו 

את הפסוק על הקב"ה שהוא 'החכם' בה"א הידיעה, שיודע לעשות פשרה בין 
שנים שהם 'צדיקים' כיון שכל אחד מהם דרש מפסוק כשיטתו, ואין להם חטא 
זה על זה, שאם אין ראוי שחזקיהו יבוא אל ישעיהו, אינו רשאי לבוא ולמחול 
על כבודו, שאין כבודו מחול, וכן אין ראוי שהנביא יזלזל בכבודו, ורק הקב"ה 
בחכמתו יכול לתקן ענין זה. ומה שמצינו שאחאב הלך אצל אליהו, יש לדחות, 


עז. והמשל על זה מאור השמש שהוא אחד ממשרתיו העצומים, שהוא טהור ונקי על פני האשפה 
כאשר הוא טהור וזך על פני המים. ‏ עח. וכמו שמצינו פגגס :) ארבעה נכנסו לפרדס. 
עט. ועיי"ש עוד מה שהביא ממדרש תהלים (Eס)‏ בענין זה. | 5. ראה ביעלת חן (פומיס, פכי וסססץ 
לופ ס ד"ס כככופ) בביאור ענין הפשרה. וראה בספר השתערות מלך הנגב עם מלך הצפון (לסג"כ יעקנ 
לונדין מלים5, ֿמסטמדס מ5"ז דף 5: ד"ס כרכופ) שדקדק מדוע דווקא רב המנונא אמר מימרא זו, ועיי"ש דקדוקים 
נוספים בלשון הגמרא, והאריך ליישב ולבאר את כל המאמר הזה. פא. בברכת ה' (ד"ס ני) כתב 
ליישב דקדוק זה, על פי מה שכתב ב'הכותב' על העין יעקב, ששני הצדיקים הללו לא מפני אהבת 


ברכות י. 


ביאורים רז 


שאליהו היה בכוונתו לילך אצל אחאב, שכן כתוב 'וילך אליהו להראות אל 
אחאב'. 

ומה עשה הקב"ה, הביא יסורים על חזקיהו ואמר לישעיהו שילך לבקר את 

החולה, ולא ציוהו בפירוש לילך אליו, משום שיוכל לטעון שיהורם הלך 
אצל אלישע, ואם ילך לחזקיהו על ידי כן יתן דופי באלישע שלא הלך ליהורםפד. 
וכיון שראה ישעיהו שרצה הקב"ה שילך אל חזקיהו הלך ברצון ולא הקפיד 

בזה. 

ומה שאמר לו ישעיהו שענשו על שלא עסק בפריה ורביה, ולא אמר לו על 

שאין לו בנים, היינו משום שמצינו כמה צדיקים שלא היו להם בנים. 
והשיבו, שראה ברוח הקודש שיולדו לו בנים שאינם הגונים, וכיון שכן יהיו 
גורמים גלות לעולם, ולכך לא רצה לעסוק בפריה ורביה. ואמר לו ישעיהו ששתי 
תשובות בדבר, שאע"פ שידע שיהיו לו בנים שאינם הגונים, אין זה מוכרח 
שיהיה כן, כיון שתהיה להם בחירה ואפשר שיהיו צדיקים או שיחזרו בתשובה, 
ואף אם נאמר שלא יהיו הגונים, מכל מקום היה לך לעסוק בפריה ורביה, ואם 
יהיו בניך רשעים הקב"ה מה שירצה יעשה בהם. ולכך אמר לו שיתן לו את 
בתו, שלדבריך שמשום שהבחירה בידם אפשר שהם יהיו צדיקים, אם כן אפשר 
שתגרום זכותי וזכותך שהם יהיו בנים כשרים, דהיינו שיגדלו בינינו שאנו 
צדיקים, וממילא יהיו אף הם צדיקים. ואמר לו שכבר נגזרה גזרה, ואי אפשר 

שינצל ממנה. 

ואמר לו חזקיהו 'בן אמוץ', היינו שלכאורה לפי מה שמקובלני שלעולם אל 

ימנע אדם עצמו מן הרחמים, היה אפשר להכחיש נבואתך ולומר שהנך 
דובר שקר, אבל ממה שהנך בנו של נביא הרי אתה מוחזק לנביא אמת, ואם 
כן כלה נבואתך וצא מן החדר מן הפתח ולחוץ להושיב ישיבה, כמבואר 
בעירובין (כו.), שחלה חזקיהו והלך ישעיהו להושיב ישיבה על פתחופה, נמצא 

שהישיבה היתה חוץ מן החדר, וזהו שאמר 'כלה נבואתך וצא'. 
ולפי דבריו ביאר כוונת הפסוק, 'מי כהחכם' מי כהקב"ה וכו', והמשך הפסוק 

הוא 'חכמת אדם תאיר פניו' היינו ישעיהו, 'ועז פניו ישנא' היינו שהמלך 
ישתנו פניו בייסורים בשביל שישעיהו יבוא אליו. ובפסוק שלאחריו נאמר 'אני 
פי מלך שמר ועל דברת שבועת אלהים' היינו שהיה לו לעסוק בפריה ורביה 

כמצות הקב"ה, שנשבענו לו בתורה לקיים את מצוותיו. 


רמז בפסוק שעל ידי שנחלה חזקיהו בא אליו ישעיהו 


מי כהקדוש ברוך הוא שיודע לעשות פשרה בין שני צדיקים בין חזקיהו 

לישעיהו. המהרש"א (ס" ד"ס ומ כתב, שיש קצת רמז לדרשת הגמרא במה 

שמסיים הפסוק 'חכמת אדם תאיר פניו' היינו ישעיהו שהיה חכם ונביא, ועוז 

פניו ישנא' הוא חזקיהו המלך, ש'עוז' היינו מלכות, ככתוב 'ויתן עוז למלכו', 
'פניו ישנא' בחליו, שעל ידי זה בא ישעיהו אליופי. 


רמז בפסוק שקודם שחלה חזקיהו לא רעה ישעיהו לבוא אליו 


חזקיהו אמר ליתי ישעיהו גבאי דהכי אשכחן באליהו דאזל לגבי אחאב 

וכו' ישעיהו אמר ליתי חזקיהו גבאי דהכי אשכן ביהורם בן 
אחאב דאזל לגבי אלישע. המהרש"א (ס" ד"ס ופי) כתב, שיש רמז בפסוק 
שבספר מלכים למה שאמר חזקיהו שיבוא ישעיהו אליו, וישעיהו אמר שחזקיהו 
יבוא אליו, שקודם שחלה חזקיהו במעשה של סנחריב, כתוב (פנפס כי יע 3 ו) 
יוישלח את אליקים וגו' אל ישעיה וגו' ויאמר להם ישעיה כה תאמרון אל 
אדוניכם', וכתוב (פס ש כ) 'וישלח ישעיה בן אמוץ אל חזקיהו' וגו' ומשמע מזה 
שלא הלכו זה אצל זה, אלא שכל אחד מהם הודיע לחבירו על ידי שלוחים, 
ושוב לאחר מכן כשחלה חזקיהו למות כתוב "ויבא אליו ישעיה' וגו', דהיינו 
לבקרו, שאם רצה להודיעו שימות כמו שאמר לו 'כה אמר ה' צו לביתך כי 

מת' וגו', היה יכול להודיעו כן על ידי שליח כמו שעשה בתחילה. 


ביאור טעמם של ישעיהו וחזקיהו 


שם. בברכת ה' (ל"ס מן) דקדק, מה יענה ישעיהו להוכחת חזקיהו, ומה יענה 

חזקיהו לראית ישעיהו. וכתב ליישב, שחזקיהו סבר שכיון שאליהו הלך 

אצל אחאב אף שהיה רשע ואין ראוי לכבדו, מוכח מכך שאין בזה ביזוי לנבואה, 

שאילו גם במלך צדיק אין חיוב ללכת אצלו, לא היה עושה כן אליהו לאחאב. 

ומה שלא הלך אלישע ליהורם מפני שהיה רשע, והגם שאין בזה ביזוי לנבואה, 
מכל מקום היה רשאי שלא ללכת אליו. 


הכבוד מקפידים זה על זה, אלא הנביא חושש לכבוד נבואתו והמלך לכבוד מלכותו. ולפי דבריו 

יש לבאר, שמפני שהיו שניהם צדיקים ואין כוונתם לכבוד עצמם הלכך עשה להם פשרה זו. 

פב. ועוד דקדק, למה הודה חזקיהו ביסורין, וצ"ב כוונתו. ‏ פג. ותירצו, שהראהו מה שעתיד 

להיות. ועוד, שהרבה דברים תלויים במזל, כמבואר בשבת (קט.) שמי שנולד במזל צדק יהא צדקן 

במצות, והנולד בשבת יהא נקרא קדוש. | פד. ועיי"ש עוד מה שביאר בטעם שלא ציווהו לילך 

לחזקיהו. | פה. שלא יהא רשות למלאך המות ליכנס שם. רש"י (פס ד"ס (הוש). ‏ פו. וראה עוד 
בעין אליהו (ל"ס מי כסמכס), שביאר היכן נרמז בפסוק ויכוח שני הצדיקים. 


רח ילקוט 


וישעיהו סבר שמה שהלך אליהו לאחאב הוא לצורך הקב"ה כדי לומר לו 

שיקחו שני פרים ותבוא אש ה' מן השמים ותאכל את הקרבן ויאמינו 

העם בה' וישחטו את נביאי הבעל, לכן הלך הוא אצל אחאב". וממה שמצינו 

שאלישע לא הלך אצל יהורם, אע"פ שעל פי הנבואה הלך עמם למלחמה כדי 

לעשות להם נס, ומכל מקום לא הלך בעצמו ליהורם, ומוכח מכך שאסור לו 
לזלזל בנבואתו. 


העדיקים נתווכחו האם כיון שהמלך נערך להוועץ בנביא יש לו לילך לנביא 


שם. בפירוש הכותב (עין יעקנ ד"ס עקופ) ובעיון יעקב (ד"ס פיולע) ביארו את הויכוח 

בין שני צדיקים אלו על פי המבואר בהמשך הענין, שחזקיהו לא נשא 
אשה, והיה לישעיהו להוכיחו על כך, אמנם היה על חזקיהו להוועץ בנביא אם 
נוהג הוא כשורה במה שאינו נושא אשה. אבל לא הלך חזקיהו אליו, כי חשש 
לכבוד המלכות, והרי כבוד מלכות קודם לכבוד נביא, שכן מבואר בהוריות (יג.) 
שמלך קודם לכהן גדול וכהן גדול קודם לנביא, נמצא שמלך קודם לנביא מקל 
וחומר מכהן גדול. אולם ישעיהו היה סבור שכשהמלך צריך לנביא, עליו ללכת 

לנביא, כמובא להלן, וכאן היה המלך צריך לנביא לדעת אם נוהג כדין. 


ביאור ויכוח ישעיהו וחזקיהו אם הנביא עריך לעמוד בפני מלך על שני שבטים 


שם. הרמב"ם (מנכיס פ"נ ה"ס) כתב, שבכלל הכבוד הגדול של המלך, שבכל עת 
שירצה, העם בא אליו, ועומדים ומשתחוים לפניו ארצה, ואפילו נביא עומד 

לפני המלך ומשתחוה לפניו ארצה, שנאמר (מנכיס ' 6 כנ) 'הנה נתן הנביא ויבא 
לפני המלך וישתחו למלך'. ובשואל ומשיב (שו"ת, מסדוכל תניתפס מ" סי תכג) כתב 
שבגליון הרמב"ם העיר, שכדברי הרמב"ם מבואר במדרש רבה (פ' 6₪) 
ובירושלמי. אולם יש להקשות שאם כן איך אמר ישעיהו שחזקיהו יבוא אליו, 

והרי הוא היה מלך, והנביא צריך לעמוד לפני המלך. 

וביערות דבש (פ"% דוש מו) הקשה כן, וכתב ליישב, שהמחלוקת בין חזקיהו 
וישעיהו היתה משום שלא מלך חזקיהו על כל שנים עשר שבטים 

אלא על שני שבטים, ונחלקו אם דינו כמלך או לא. אך הקשה על זה, שהרי 
מלך שמחל על כבודו אין כבודו מחול וחכם שמחל כבודו מחול, אם כן היה 
לישעיהו להיות מעביר על מדותיו, וחזקיהו לשיטתו לא היה רשאי להעביר על 

מדותיו ולמחולפח. 


הטעם שלא הביא הקב"ה יסורים על ישעיהו 


מה עשה הקב"ה הביא יסורים על חזקיהו. בספר השתערות מלך הנגב עם 
מלך הצפון (נסג"ר יעקנ (ונדין מניספ, מסטרלס ת5" דף 5: ד"ס ומעתס) הביא שהנ"ר 
נפתלי הכהן זצ"ל אב"ד גלונא דקדק, מדוע הביא הקב"ה יסורים על חזקיהו 
כדי שילך ישעיהו לבקרו, למה לא עשה בהיפך שיחלה ישעיהו וילך חזקיהו 
לבקרו. ואין לומר לפי שהדין כך הוא, שהנביא צריך לילך אל המלך, שאם כן 
בלא הבאת יסורים על חזקיהו המלך, היה לו להקב"ה לומר לישעיהו הנביא 
שילך אל המלך. ועוד יש לדקדק, איזו חכמה היתה בפשרה זו, כמו שדרשו 
מהפסוק 'מי כהחכם' וגו\. 
אמנם יובן על פי מה שאמרו בנדרים (לע:) שכל המבקר את החולה נוטל אחד 
מששים בחליו ובבן גילו, וכתבו המפרשים רמז מהפסוק (גלפטית מס 2) 
'ויתחזק ישראל וישב על המטה', תיבת 'המטה' בגימטריא נ"ט, לרמז שנתחזק 
מחליו חלק אחד מששים מחליו, ונשאר רק נ"ט חלקים לפי שיוסף שהיה בן 
גילו, בא לבקרו. ולמדו חז"ל (ניש"י פס) מ'ויתחזק ישראל וישב על המטה, 
שחולקים כבוד למלכות, ומעתה אילו היה הקב"ה מביא יסורים על ישעיהו, 
אפשר שהיה חזקיהו מתרשל מלבקרו, שיאמר בלבו מנין ש'ויתחזק' בא ללמד 
שצריך לבקר את החולה, והרי אפשר שהוא בא ללמד שמצוה לחלוק כבוד 
למלכות, מה שאין כן עכשיו שהקב"ה בחכמתו הביא יסורים על חזקיהו, ממה 
נפשך יהא ישעיהו מוכרח לילך אצל חזקיהו, שאם מ'ויתחזק' למדים שחולקים 
כבוד למלכות, אם כן בלא זה צריך לילך אצלו, ואם הפסוק מלמד ענין ביקור 
חולים, הרי צריך לילך אצלו כדי לבקר את החולה. 


הטעם שעיוהו לילך לבקר את החולה ולא אמר לו בסתם שילך אליו 


ואמר לו לישעיהו לך ובקר את החולה. במגיד תעלומה (ל"ס מס) כתב לבאר 

הטעם שאמר לו הקדוש ברוך הוא 'לך ובקר את החולה' ולא אמר לו 

סתם שילך אל חזקיהו, על פי מה שביאר שלא היתה הכרעה גמורה בשאלה 

מי מהם צדק בכך שלא הלכו זה אצל זה%ט, לכן לא אמר לו הקב"ה סתם 

שילך לחזקיהו, כי אז תהיה בכך הוכחה שמצדיק את חזקיהו, אלא אמר לו 
שחייב ללכת אליו משום מצות ביקור חולים. 


פז. וראה בהגהות מלא הרועים (ל"ה לסס) שהעיר כעין זה, בהרחבת דברים. ‏ פת. וראה עוד 
מה שצויין בזה, בספר המפתח (ענכס פס). ‏ פט. עיין שם שפירש על פי הזוהר ("ג קכז:) שיש 
לזכאי לרדוף אחר החייב ולהוכיחו, אלא שאם החייב רודף אחר הזכאי לקבל ממנו תוכחה 
מצליח הדבר יותר, ולכן ישעיהו המתין שיבוא חזקיהו אליו. ‏ צ. בגמרא כ" פ.) מבואר כן 


ברכות י. 


ביאורים 


הקב"ה הוערך לעוותו לבקר את החולה אף שתלמוד תורה כנגד כולם 


שם, בשפתי חכמים (ד"ס (ן) דקדק, מדוע הוצרך הקב"ה לצוותו על מצות ביקור 
חולים והרי היא מצוה מן התורה. וכתב ליישב, שהוא משום שמצות 
תלמוד חורה תשובה ממנה, שתלמוה תורה כנגד כולם: 


ביאור שאלת חזקיהו שלא הוערך לכפול בלשונו את ענין המיתה 


א"ל מאי כולי האי. בפני יהושע (ד"ס 06 כתב, שלכאורה הלשון 'מאי כולי 

האי' אינו מדוקדק. וכתב ליישב, שעל מה שאמר לו ישעיה מת אתה 
בעולם הזה ולא תחיה לעולם הבא, השיבו חזקיה, מדוע הוצרך לכפול בלשונו 
ענין המיתה, שדי במה שאמר 'מת אתה', להבין מכך שהכוונה היא לעולם הבא, 
שלענין מיתתו מהעולם הזה, לא היה צריך שיאמר לו כך, שהרי עד חזקיה לא 
היה אדם שנחלה ונתרפא, כמבואר במדרש (נ"ל פס ט)צ, אלא מוכרח מכך 
שהכוונה היא למיתתו מהעולם הבא, והשיבו ישעיה שנענש כך משום שלא 
עסק בפריה ורביה, א"כ לפי זה שייך לומר 'כי מת אתה' על מה שלא היו לו 
בנים, וכל שאין לו בנים נחשב כמת, ולכך הוצרך לומר 'ולא תחיה לעוה"ב', 

שמה שאמר כי מת אתה היינו שימות בעולם הזה. 


ביאור דברי העדיקים האם כוונת הקב"ה להודיעו בשביל שיחזור בתשובה 


שם. הצל"ח (ד"ס 0%6 דקדק, מה שייך לשאול 'מאי כולי האי', שהרי הנביא 
אמר לו נבואתו בשליחות הקב"ה, ובודאי הקב"ה אינו מעניש שלא כדין, 

וגם יש לדקדק בתשובת ישעיה כבר נגזרה 'עליך' גזירה, שכיון שעמו היה מדבר 
בתחילה והודיעו גזירה זו, היה די שישיבנו כבר נגזרה גזירה, בלא תיבת 'עליךי. 
ועוד יש לדקדק בתשובת המלך לנביא כלה נבואתך וצא, למה ציוה אותו לצאת 

והרי אין זה כבוד הנביא. 

וביאר, שזו דרכו של הקב"ה כשרוצה לקבל בתשובה ולבטל הגזירה הוא מודיע 
ומפרסם גזירתו כדי שיתיירא האדם וישוב בתשובה, וככתוב (פיונ לו כנ) 

'הן אל ישגיב בכחו מי כמוהו מורה', שאם לא היה רצונו בשביל זה לא היה 
צורך להודיע את הגזירה. ואמנם מה שהודיע לחזקיה 'כי מת אתה' אין בהודעה 
זו הכרע שרצון הקב"ה לבטל גזירה זו, שיש ליתן טעם אחר להודעה זו, שהיא 
בשביל שיצוה לביתו כמו שאמר לו הנביא בשליחות הקב"ה 'צו לביתך' וג', 
אבל מה שהודיעו כי לא יחיה לעוה"ב לא היה צורך בהודעה זו, וסופו לידע 
זה בעולם הבא אם יקום ויחיה בעדת צדיקים, והודעה זו היא הוכחה שהקב"ה 
גיזם בשביל להחזירו בתשובה לבטל הגזירה. ואמנם לפעמים הקב"ה מודיע על 
מה הוא העונש שלא לתקנת החוטא הזה, כיון שעליו נגזרה גזירה לחלוטין, 
אלא בשביל להודיע חומר ענין זה כדי שאנשים אחרים ישמרו עצמם ולא יכשלו 
בזה, או שאם כבר נכשלו ימהרו לשוב בתשובה. ואמנם בזה אין צורך להודיע 
דבר זה לאדם שעליו נגזר כן כיון שכבר נגזר עליו לחלוטין, ואין תועלת 
לאחרים בהודעה זו למי ששוכב על מטתו וימות במהרה ולא יתפרסם ממנו 

לאחרים, אבל טוב להכריז דבר זה בשווקים וברחובות שישמעו העם. 

וזה היה הויכוח בין המלך והנביא, שהמלך בשמעו שהנביא אומר מיתתו בעולם 
הזה וגם שלא יחיה לעולם הבא, השיב להנביא 'מאי כולי האי, היינו 
שבשלמא אמירתך גזירת המיתה, הוא בשביל שיצוה לביתו, אבל הגיזום על 
שלא יחיה לעולם הבא למה, אלא ודאי שרוצה הקב"ה שאתפלל ואבטל הגזירה. 
והנביא השיבו, שבשלמא אם לא היה הקב"ה מודיע על איזה חטא, אז יפה 
הוכחת, אבל דע שהקב"ה הודיע שהוא משום שלא עסקת בפריה 

ורביה, והחמיר בעונש שגם פרסם העונש לתקנת אחרים שישמרו עצמם מביטול 
פריה ורביה. והמלך קיבל תשובת הנביא לטובת עצמו שהודיעו מה הוא החטא 
כדי שהוא ישוב בתשובה ויתקן אשר חטא, ולכן ביקש מהנביא שיתן לו בתו. 
והשיבו הנביא, לא כמו שסובר המלך שהוא לתקנת המלך, שהרי 'עליו' כבר 
נגזר לחלוטין, אבל הודעת החטא היא לתקנת אחרים, ולכן אמר לו הנביא כבר 
נגזרה 'עליך' גזירה, אבל לתקנת אחרים שעדיין לא נגזר עליהם היתה נבואה 
זו. ולכן השיב לו המלך אם כן כלה נבואתך וצא, כלומר מה לך להתמהמה 
כאן 'צא' והכרז הדבר בחוץ 'לפי דעתך', שעלי אי אפשר לבטל הגזירה. אבל 

אנליו פבפך מקהפלבה מכרי: 


טעם שנענש שלא יחיה לעולם הבא על שלא עסק בפריה ורביה 


א"ל משום דלא עסקת בפריה ורביה. המהרש"א (פס) דקדק, שעדיין יש 

להקשות וכי משום שלא עסק במצות פו"ר לא יחיה לעולם הבא. ותירץ, 
על פי המבואר בבבא בתרא (קטז.) שלכך נאמר בדוד 'שכיבה' לפי שהניח בן 
כמותו, ויואב שלא הניח בן כמותו, נאמר בו 'מיתה'. ולפי זה מבואר מה שאמר 
לו ולא תחיה לעולם הבא, כיון שלא תניח בן כלל שיהיה כמותך, ועל זה השיב 


על אלישע. אמנם במדרש ג"י פס ע) מבואר כן על חזקיה, וכן ברש"י (פשס ני כ ₪. וראה 

במאורי אור (ד"ס לנפקי) שעמד בסתירה זו [וראה הליכות שלמה (מפינס, עמוד קג נפרמום סנכס) שאע"פ 

שלכאורה נראה שע"פ דרכי ההנהגה אין מקום לתפילתו, מ"מ ביקש והתחנן על נפשו לזכות 
לחם]. 


ילקוט 


לו, שהרי יצאו ממנו בנים שאינם הגונים, ואם כן גם אם ישא אשה, כיון שלא 
יהיו לו בנים כמותו, לא יחיה לעולם הבא, שנאמר בו מיתהצא. 

ובברכת ה' (ד"ס מפֿ) ביאר הטעם שנענש כן, לפי מה שכתב הטור (לסע"ז סי ) 
שכל מי שאינו עוסק בפריה ורביה הרי זה כאילו שופך דמים, וכאילו 

ממעט את הדמות וגורם לשכינה שתסתלק מישראל, וגם שמצות פריה ורביה 
גדולה וחשובה היא, ולכך אמרו בו חטא כדי שיזכה חבירך כמו שכתבו 
התוספות בשבת (ד. ד"ס ולי), ואם כן שייך לומר שהמבטלה לא יזכה לעולם 
הבאצג, ובפרט את חזקיה יש להעניש כן שלא ילמדו ממנו אחרים ולא ידעו 

לחלק בינו לבין אחרים. 

והביא בשם ספרי המוסר, שמשום שעל ידי שאיש ואשה שכינה ביניהם, היינו 
יו"ד באיש וה"א באשה, והעולם הזה והעולם הבא נבראו בשתי האותיות 

הללו, וכיון שלא נשא אשה בשביל פריה ורביה, הרי אין כאן את שתי האותיות 
שנבראו בו העולם הזה והעולם הבא, ולכך לא יזכה לעולם הזה ולא לעולם 
הבא. והוסיף לבאר, שמשום כך כשנשא אשה הוסיפו לו חמש עשרה שנה על 
שנותיו, שהוא כחשבון י"ה, ובא לרמוז בזה שעל ידי כן הוא זוכה לעולם הזה 

ולעולם הבא. 

ובברכת אברהם (כפון, ד"ס מסוס) ביאר, שלא יחיה בעולם הבא באותו אבר שלא 
קיים מצות פו"ר, ושאלו חזקיהו שהרי עסק בתורה במצוה זו, ואם 

כן נחשב כאילו קיים אותה, והשיבו שכיון שהיה יכול לעסוק בזה ממש, אין 

מועיל מה שעסק בתורה בזהצי. 


האם יש להמנע מקיום מעוה מחמת טעמיה 


א"ל משום דחזאי לי ברוח הקודש דנפקי מינאי בנין דלא מעלו א"ל בהדי 

כבשי דרחמנא למה לך מאי דמפקדת איבעי לך למעבד ומה דניחא 
קמיה קודשא בריך הוא לעביד. במגיר תעלומה (ד"ס כסדי) ביאר, שהוכיחו על 
כך שעיין בטעמי המצוות, שחזקיהו הבין שטעם מצות 'פרו ורבו' הוא בשביל 
שיולדו בנים עובדי ה', ומאחר שראה שלא יהיה כך, סבר שאין צריך לקיים 
מצוה זו. וישעיהו אמר לו שכל ענין המצוות הוא שכל אלוקי למעלה מהשגתנו, 
וכמה שאנו מדמים בעצמנו שיש לנו הבנה בטעמם, מכל מקום טעמם גבוה 

מעל גבוה. 


ישעיהו אמר לחזקיהו שכח התשובה גדול מהעפוי לפי רוח הקודש 


שם. ביערות דבש (מ"נ דרוש יד) ביאר, שטענת ישעיהו 'בהדי כבשי דרחמנא למה 
לך' היתה, שאמנם חזקיהו ראה ברוח הקודש שיצאו ממנו בנים שאינם 

מהוגנים, אך יכולים הם לעשות תשובה. וביאר, שרוח הקודש צופה על הנעשה 

בכסא הכבוד, אולם כח התשובה הוא מתחת לכסא הכבוד, שאף עיני המלאכים 

אינן שולטות שם, וזהו בגדר 'כבשי דרחמנא', ואכן מצינו שאמרו במנשה בנו 
של חזקיה (סנסלרין קג.) שחתר לו הקב"ה חתירה מתחת לכסא הכבוד. 


האם מסוגייתנו מוכח שענין יראת שמים נגזר על הולד קודם הלידה 


א"ל משום דחזאי לי ברוח הקודש דנפקי מינאי בנין דלא מעלו. התוספות 
(נלס טז: ד"ס סכל) הקשו מסוגייתנו על מה שאמרו (פס) שהכל בידי שמים 
חוץ מיראת שמים, שהרי חזקיה ראה שיהיו לו בנים שאינם הגונים, ומוכח מכך 
שנגזר קודם לידה שלא יהיו יראי שמים. ותירצו, שהראהו מה שעתיד להיות. 
ועוד, שהרבה דברים תלויים במזל, כמבואר בשבת (קט.) שמי שנולד במזל צדק 
יהא צדקן במצות, והנולד בשבת יהא נקרא קדוש. 
וביד דוד (מסלוכf‏ כמר6, ד"ס דפוסי) כתב, שכקושיית התוספות יש להקשות על ענין 
ידיעה ובחירה, ועל שניהם יש ליישב, שברוח הקודש אפשר שחזקיהו ירע 
מעין ידיעתו של הקב"ה למה שיהיה בזהצז. 


מה שלבסוף יצא מזרעו עדיק נחשב לכבשי דרחמנא 


א"ל בהדי כבשי דרחמנא למה לך. בעין אליהו (ד"ס 6" הביא שהמפרשים 

הקשו, איך אמר לו שהוא דבר נסתר שבניו לא יהיו הגונים, והרי נתגלה 
לו דבר זה. וביאר, על פי המבואר בב"ק (₪:) שבשביל שתי פרידות טובות חס 
הקב"ה על שתי אומות, אם כן מוכח מכך שה' בורא רשעים משום שהסוף הוא 
שיהיו מהם צדיקים, ואם כן מה שיהיה הסוף מן הרשע נקרא כבשי, וישעיהו 
נתכוין לומר לו שהגם שאתה רואה שיהיו לך בנים רשעים, אבל אין אתה רואה 
את הסוף שמהם יצאו צדיקים. וכן היה לבסוף שמנשה ואמון היו רשעים, אבל 

יאשיהו היה צדיקצה. 


צא. וראה בברכת ה' (ד"ס מפֿ) מה שדקדק לפי פירוש המהרש"א, בהמשך דברי הגמרא. 
צב. וראה באברהם את עיניו (ד"ס עגן) שכתב כעין זה, שעשה זה חמור הוא, וכן שבעידן ריתחא 
עונשים גם על העשה. וכן כתב באהבת איתן (על סעץ יעקנ, דיס 6%6. | צג. וראה בעין אליהו (ד"ס 
ױנס) שמשום חילול השם נענש שלא יחיה לעולם הבא. | צד. וראה לעיל בדברי השנות חיים 


(מון, פר' נרפסית), בזה. ‏ צה. ועיי"ש עוד שביאר באופן נוסף. | צו. ביעלת חן (תפומיס, פר' ופספץ 


ברכות י. 


ביאורים רט 


בפסוקים מוכח כדברי הגמרא שלא נשא אשה עד אחר שחלה למות 


אמר ליה השתא הב לי ברתך. המהרש"א (פ"5 ד"ס 0"6 כתב, שבפסוקים מוכח 

כדברי הגמרא שלא נשא אשה עד אחר שחלה למות, שהרי מנשה בנו 

הגדול שמלך תחתיו היה רק בן י"ב שנים כשמלך, ואם כן נולד בתוך ט"ו 
שנים שהוסיף לו הקב"ה אחר שחלה. 


לפי זכות האדם יהיו בניו הגונים אף שמנין הבנים שיהיו לו אינו תלוי בזכותו 


אפשר דגרמא זכותא דידי ודידך ונפקי מנאי בנין דמעלי. בשפתי חכמים 

(ד"ס מ6י דכסינ) דקדק, שהרי מבואר במועד קטן (כפ:) שחיי בני ומזוני 

אינם תלויים בזכותו של האדם אלא במזלו. ותירץ, שזהו לענין אם יהיו לו 

הרבה בנים, אבל שיהיו בניו הגונים, פעמים שהדבר תלוי בזכותו של אדם, 

וכמו שמצינו בשבת (כג:) שהאוהב תלמידי חכמים, יזכה בשכר זה שבניו יהיו 
תלמידי חכמים. 


ההכרח לפרש שנגזרה הגזרה טימות ולא על שיהיו לו בנים שאינם הגונים 


כבר נגזרה עליך גזירה. פירש רש"י (ד"ס גגולס) שנגזרה הגזרה שתמותצי. 
והמהרש"א (מ"פ ד"ס כנר) פירש דברי רש"י, שאמר לו שנגזר שתמות מחולי 
זה, ואי אפשר שתשא אשה לזכות לבנים. 
אבל אין לפרש שהכוונה היא שכבר נגזרה עליך גזירה שיהיו לך בנים שאינם 
כשרים, ואינני רוצה לתת לך בתי, שהרי אמר לו שזכות שניהם תגרום 
שיהיו כשרים. ועוד, שממה שאמר לו שאפילו חרב חדה מונחת עליו לא ימנע 
עצמו מרחמים, משמע שנידון הגמרא הוא לענין גזרת מיתה, וכמו שפירש 
רש"יצז. 
ובברכת ה' (ננט"י עס) פירש, שלכך אין לפרש שמה שאמר שנגזרה גזרה היינו 
על שיהיו לו בנים שאינם הגונים, שהרי אין הקב"ה גוזר על הטיפה 
אם יהיה צדיק או רשע (לס טז6). 


כיון שבא רק שלא לכבוש נבואתו אמר לו שכשיסיים נבואתו יעא 


א"ל בן אמוץ כלה נבואתך וצאצח". בהגהות מהר"ץ חיות (ד"ס כנס) ביאר לשון 

הגמרא על פי דברי הרמב"ם (יקולי ספורס פ"י ס"ד) שנביא המנבא לרעה יכול 
הקביהָ לחזור לטובה כמו בנינוה, ומכל מקום נתחייב יונה מיתה על שכבש 
את נבואתו, שהנביא צריך לעשות שליחותו בין אם יתקיים דבור ה' או לא. 
וגם כאן ישעיהו לא רצה לילך לחזקיהו אלא היה מוכרח להגיד לו דבר ה' 
אליו 'כי מת אתה ולא תחיה', ולא היה אפשר להפטר למען שלא יהיה בכלל 
כובש נבואתו. וחזקיהו הכיר זאת שלא בא לכבודו, ולכך אמר לו כלה נבואתך 
וצא, שכיון שלא באת למעני אלא להגיד את דבר ה' שבידך, כבר עשית את 
שלך מיד שגמרת נבואתך וצא, ומכל מקום יוכל הקב"ה לחזור בו מנבואתו 


ולהיטיב. 


דבר שנתפרסם אי אפשר לבטלו אלא בקושי גדול 


שם. באמרי נועם (סגר"6, ד"ס גן פמון) ביאר, שאמר לו שיגמור לומר נבואתו 
בבית קודם יציאתו, ולא יפרסם אותה בחוץ, משום שדבר המפורסם אי 
אפשר לבטלו אלא בקושי גדול. 


אין ראוי שבמקום התפילה יהיה מעוי איש המתנגד לתפילתו 


שם. במגיר תעלומה (ד"ס כנס) ביאר, שממה שצוהו לצאת, יש ללמוד שבשעת 
התפילה אין ראוי שבמקום התפילה יהיה מצוי איש המתנגד לתפילתו, 
אפילו הוא צדיק. 


מהו הלימוד מבית אבי אבא 


כך מקובלני מבית אבי אבא. רש" (ד"ס מקוננני) פירש, שהכוונה היא לדוד 
שראה את המלאך וחרבו שלופה בידו (לנלי סימיס 6' כ טז), ולא מנע את 
עצמו מן הרחמים. וכן ביאר בתוספות הרא"ש (ד"ס כן) שלמדים מן הפסוק 'וישא 
דויד את עיניו וירא את מלאך ה' עומד בין הארץ ובין השמים וחרבו שלופה 
בידו נטויה על ירושלם, ויפול דוד והזקנים מכסים בשקים על פניהם' (לנמ סימיס 
5% כ טז), וביקשו רחמים. 
ובחידושי קול אליהו (נסגל") תמה, שהרי שם לא היתה החרב מונחת על צוארו 
אלא על ירושלים, ואיך נלמד מכך שאף כשמונחת על צוארו לא 
מנע אדם את עצמו מן הרחמים. 


לופ ס ד"ס נרטת) הקשה, שלעיל ף) מבואר שהקב"ה חוזר בו לטובה. ועיי"ש מה שכתב ליישב. 

צז. וראה בברכת אברהם (כפון, ד"ה 6פפר דגרמ) שהעיר על דברי המהרש"א, והוסיף לבאר בזה 

טעם אחר. צח. ראה ביעלת חן (פפומיס, פכ' ולתמנן פֿות ס ד"ס נרכות) שדקדק מדוע קראו בשם אביו, 

וכן שמשמעות הלשון היא שיפסוק מלהתנבא עוד. וראה עוד בביאור הלשון 'וצא', בעין אליהו 
(ליסמי כססכם, ד"ה טול "). 


רי ילקוט 


ולכך פירשצט, ש'אבי אבא' הוא יהושפט שכתוב בו (לנרי סיפיס נ' ית 6) "ויהי 

כראות שרי הרכב' וגו', ומבואר בירושלמי (נככופ פ"ט ס"פ) שהקב"ה הציל 

את יהושפט מחרב ארם שנאמר (לנלי סמיס עס) 'ויסובו עליו להלחם ויזעק יהושפט 

וה' עזרו ויסיתם אלוקים ממנו', שהיה החרב מונח על צוארו ולא היה חסר 

אלא חיתוך הראש וכו'. לפי זה מבואר, שחזקיה אמר מקובלני מבית אבי אבא 

שהוא יהושפט, שאף שהיתה החרב מונחת על צוארו ממש, אע"פ כן זעק 
והתפלל לה' וניצול. 


הטעם שנקרע מר דינו של חזקיהו אף שהוא יחיד 


אפילו חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים. 

בר"ה (י:) מבואר שרק בציבור נקרע גזר הדין ולא ביחיד. והקשה בטורי 
אבן (שס ד"ס 6), הרי בסוגייתנו אמרו שאפילו חרב חדה מונחת על צוארו של 
אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים, ולמסקנא נקרע גזר דינו והוסיפו על חייו ט"ו 


וש ב = 


ו 


ובתורתו ושקול כמו ציבור, לכך נקרע גזר דינו. 

ועוד תירץק*, שמלך הרי הוא דומה ושקול כנגד ציבור, וכדברי שלמה (מכיס 

%' מ נע) 'לעשות משפט עבדו ומשפט עמו ישראל', ומוכח מכך ששקול 
מלך כציבור. וכן מבואר בדברי הרשב"א (טו"פ, 5" סי קמת), לענין מה שבשבת 
(קטו:) נחלקו חכמי ישראל אם יש מזל לישראל או לא, וכתב הרשב"א, שלא 
נחלקו אלא במקרה היחידים ולא במה שישיג את הציבור, שהכל מודים שכח 
הציבור גדול לידון על פי מעשיהם לטוב או למוטב, והתורה דיברה על הכלל 
לא על הפרטקנ. ומה שמצינו בחזקיהו שאמר לו הקב"ה (שעיס ₪ ס) 'שמעתי 
את תפלתך וגו' הנני יוסף על ימיך חמש עשרה שנה', היינו משום שהמלך 

כציבור, שהציבור וכל ישראל תלויים בו. 


הלימוד הוא מחרב חדה של מלאך המות שהיא כמונחת על עוארו 


שם. בחפץ ה' (ד"ס סכי מקונננ) הקשה, שהרי יש לדחות את ההוכחה, שאפשר 

שזהו דווקא כשלא גזר ה' בפירוש שיהיה כן, וחרב חדה היינו בידי אדם, 
ואז על ידי הרחמים ירחמהו ה'. מה שאין כן בנידון זה לגבי חזקיהו שכבר 
גזר ה', הדבר פשוט כדברי ישעיהו שאי אפשר לבטל את הגזרה שנגזרה כבר. 
וכתב ליישב, שדייק חזקיהו בדבריו ואמר 'חרב חדה' שבא לרמוז על חרבו של 
מלאך המות שהיא תמיד חדה, ונתכוין לומר לו, שהרי אפילו אם נגזרה גזירה 
ונתנה ביד המלאך המות והרים ידו והניח על צוארו החרב, מכל מקום אל ימנע 

עצמו מן הרחמים, וכמו כן כאן לא ימנע עצמו מן הרחמים. 


קוטיא על הלימוד מהפסוק שאפשר לפרשו להיפך 


אפילו חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים 
שנאמר הן יקטלני לו איחל. הקשה המהרש"א (פ" ד"ס 06, כיצד למדים 

מפסוק זה, הרי כתוב 'לוא', ומבואר בסוטה (כ:) שיש לפרשו מלשון 'לאו' שאינו 
מצפה, ויש לפרשו מלשון 'לו' שמצפה להקב"ה. ובברכת ה' (ד"ס פפינו) כתב ליישב, 
שהרי הגמרא בסוטה (:ס) לומדת ממה שאמר איוב (ליוּג ס ס) 'עד אגוע לא אסיר 
תומתי ממני', שעבד את ה' מאהבה, אם כן מוכרח לומר שיש לקרוא 'לו איחלי. 
ובברכת אברהם (כפון, ד"ס ענ6מכ) דחה דברי הברכת ה', שאע"פ שעבד איוב 
מאהבה, מכל מקום יש לומר שכשחרב חדה מונחת על צוארו שוב 

אין לייחל לרחמים, ששערי שמים ננעלולי. 


ממה שמעינו אעל איוב שעבד מאהבה אין ללמוד שלא ימנע עעמו מן הרחמים 


שם. העיר המהרש"א (פ"6 ד"ס 06, שבסוטה (מ:) אמרו שאיוב היה עובד מאהבה, 
ולמדוהו מהפסוק (לטג מ ס) "עד אגוע לא אסיר תומתי ממני", ופירש 
המהרש"א (טס ד"ס ועדין) שבודאי מי שיש לו מדה זו שלא מסיר תומתו לעולם 
עד יום מותו, אין זה ממדת העובדים מיראה אלא מהעובדים מאהבה, אבל 
בסוגייתנו לא שייך ללמוד מפסוק זה שלעולם אל ימנע עצמו מן הרחמים. 


% 

₪ 

בכוונת הכתוב לפי הדרש, והנוסף במאמר זה על דברי הגמרא 'אפי' חרב חדה 
מונחת על צוארו' וכו' 


אפילו בעל החלומות אומר לו לאדם למחר הוא מת אל ימנע עצמו מן 
הרחמים שנאמר כי ברוב חלומות והבלים ודברים הרבה כי את 


צט. וכן ביאר בעין אליהו (ל"ה כן). ק. וכתב שאין לומר שמעשה זה אירע בעשרה ימים 
שבין ראש השנה ליום הכפורים, שהרי חליו היה בניסן ומיד לאחר שנקרע גזר דין שלו בו 
ביום אמר לו הנביא ביום הג' תעלה בית ה', והוא היה ליל מפלת סנחריב שהיה ליל אי של 
פסח, כמבואר באגדה, וכן הביא רש"י בפירושו לנביאים. ‏ קא. וכן כתב בשפתי חכמים (ז"ס 
פ"ע כנר), ועיי"ש עוד מה שדן בזה. | קב. וזהו שסדרו לנו בתפילת ראש השנה 'ועל המדינות 


ברכות י. - י: 


ביאורים 


האלהים ירא. המהרש"א "ל ד"ס 6פעו) ביאר, על פי המבואר להלן ((ס:) 
שהכתוב (נמדנל ינ ו) 'בחלום אדבר בו' היינו על ידי מלאך, והכתוב (כליס י 3) 
'החלומות שוא ידברו' הוא על ידי שד. וזהו שכתוב 'כי ברוב חלומות' שהם 
על ידי שד, המה 'הבלים' הרבה, כי 'שוא ידברו', ואם יאמר לך למחר אתה 
מת, אין ראוי להאמין לו, ומכל מקום 'את האלהים ירא' לחוש למיעוט שמא 
חלום אמיתי הוא, ולכך אל ימנע עצמו מן הרחמיםא. 
והמהר"ץ חיות (ליס פפינו) הקשה, מה בא רב חנן להוסיף על המבואר לעיל 
(ע") שאפילו כשבא הדבר בנבואה שימות לא ימנע עצמו מן 
הרחמים. ותירץ, שדברי רב חנן לא נאמרו בסמיכות לענין שלמעלה, ורק מסדרי 
הש"ס הסמיכו את דבריו לכאן משום שדבריו קרובים למה שנתבאר לעיל 
בסמוך. אמנם בשפתי חכמים (ד"ס 5פעו) כתבג, שעל פי דברי המהרש"א יש 
ליישב, שרב חנן מוסיף שאפילו אם בא הדבר רק על ידי חלום ורוב החלומות 
הבלים הם, מכל מקום יש לחוש לו. 


כיון שאמר שיארע כן למחר ולא לאחר זמן ודאי דבריו אמת 


שם. באמרי נועם (סגר", ד"ס 6פינו) ביאר לשון הגמרא 'למחר', שהרי מצינו להלן 

(נס:) שיש חלומות הבאים על ידי מלאך ויש חלומות הבאים על ידי שד, 
ומה שעל פי שד אינו אלא כשאומר שיהיה כן למחר או לזמן קרוב, שאז יכול 
להיות שיש אמת בדבריו משום ששמע מאחורי הפרגוד, אבל אם אמר שיארע 
כן לזמן מאוחר, ודאי שקר הוא. אבל על ידי מלאך אפילו אם הוא אומר שיהיה 
כן לאחר זמן, דבריו אמת. ולפי זה אמרו שאפילו בעל החלומות אומר לו לאדם 
ש'למחר' הוא מת, ואם כן אפילו אם נאמר שהוא על ידי שד, מכל מקום יכול 

להיות שהוא אמת, אע"פ כן אל ימנע עצמו מן הרחמים. 


דרשת הגמרא היא ממה שלא נקט הכתוב כותל 


מאי קיר. במניד תעלומה (ד"ס מפי) ביאר, שכוונת הגמרא לדקדק, מדוע נקט 
הכתוב 'קיר' שמשמעותו הוא כותל שאינו חזק דיו, והרי בודאי כתלי ביתו 

של חזקיהו המלך לא היו רעועים, והיה לו לכתוב 'כותל', שמשמעותו בריא 
וחזק, ומוכח משינוי הלשון שיש לדרוש תיבת 'קיר', כמבואר בגמרא. 


הטעם שאין לומר שהפסוק לא בא ללמד אלא איסור חעיעה בינו לבין הקיר 


אמר רשב"ל מקירות לבוי. המהרש"א (פ"6 ד"ס מפי קיכ) ביאר, שאף שבגמרא 
לעיל (ס:) למדים מפשטות הפסוק שכשמתפלל לא יהיה דבר חוצץ בינו 
לבין הקיר. מכל מקום דרש ריש לקיש שהכוונה היא מקירות לבו, שכיון שדין 
כל התפילות כן הוא, לא היה לפסוק להשמיענו איסור החציצה בחזקיהו, שהיה 
מבקש רחמים ביותר משום גזירת המיתה שהיתה עליו, ולכך יש לדרוש שהכוונה 
היאיימקירות לבו, ההשנה בפל לבו, שפצה לההפות פחחמים על ;ירת המיתה. 
ולפי הסובר שהכוונה היא על עסקי קיר, היינו כדי להזכיר זכות שלמה אבי 
אביו שחיפה את ההיכל בכסף וזהב, בשביל לבטל בזה את הגזירהז. 


חזקיהו אמר שמשום מעשיו הטובים ראוי הוא לכך שזכות אבותיו תצילנו 


אמר לפניו רבונו של עולם ומה שונמית שלא עשתה אלא קיר אחת 

קטנה החיית את בנה אבי אבא שחפה את ההיכל כולו בכסף 
ובזהב על אחת כמה וכמה. זכר נא את אשר התהלכתי לפניך באמת 
ובלב שלם והטוב בעיניך עשיתי וכו'. באילת אחבים (גור לליס, ד"ס 36) הקשה, 
שבתחילה ביקש בזכות אבותיו, דהיינו בזכות שחיפה אבי אביו את ההיכל, 

ולאחר מכן תלה בזכות עצמו. 

וכתב ליישב, על פי מה שיש לדקדק במה שאמר שאלישע החיה את בן 

השונמית משום הקיר שעשתה, שמנין לו שמטעם זה החיה את בנה, 
וש לבאר לפי מה שכתוב (ס נ' ד (נ) שאלישע הלך אל הילד להחיותו, 
ולכאורה היה לו להתפלל עליו בביתו שיחיה, אלא מהליכתו לשם מוכח שנתכוין 
לעורר את זכותה בעשיית הקיר, ועל ידי זה נתקבלה תפילתו. ולכך ביקש חזקיהו 
שכמו כן ההיכל שבנה אבי אביו להתפלל בו, יעמוד לו לזכות להצילו ממיתה, 
אמנם לפי שביקש שלמה המלך בבנייתו את בית המקדש ונתת לאיש ככל 
דרכיו אשר תדע את לבבו' (מנכס ' מ ₪ש), ופירש רש"י (שס פס מג), שלא ימלא 
את משאלות בני ישראל כשידע שהמתפלל אינו ראוי לכך, לכך אמר חזקיהו 
שאין להימנע מלמלא בקשתו, כיון שהוא בודאי יוסיף לילך בדרך ה' כפי שהיה 

מתהלך לפניו, וזו כוונתו שתלה בזכות עצמו. 


בו יאמר אי זו לשובע ואי זו לחיים'. קג. ועיין שם מה שכתב ליישב קושיית המהרש"א 

בדרך דוחק. | א. וראה באיי הים (ד"ס 95 מה שדקדק על פירוש המהרש"א. ב וכן כתב 

בהגהות מהר"ב רנשבורג (ד"ס 6" פק). ג בגליון הש"ס ("ס מפ) ציין לירושלמי (פ"ד ס"ד) 

שמבואר שם עוד דרשות בפסוק זה. | ד וראה עוד בברכת יהושע (ל"ה מפ) ביישוב דקדוק 
המהרש"א. 


ילקוט 


ביאור הקל וחומר מהשונמית להעלתו שלא ימות 


אבי אבא שחפה את ההיכל כולו בכסף ובזהב על אחת כמה וכמה. 
בהנהות היעב"ץ (ל"ס פ) ביאר, שביקש שכשם שלשונמית הועילו מעשיה 
שלא יכלה זרעה, כמו כן יועילו מעשיו של אבי אביו, שלא יכלה זרעו. 
ובשפתי חכמים (ד'ס ופס) הקשה, שהרי שנינו במנחות (ק.) 'אחד המרבה ואחד 
הממעיט ובלבד שיכוין את לבו לשמים', ואם כן מהו הקל וחומר 
מהשונמית, שיש לפרוך שאע"פ ששלמה המלך הרבה לעשות, היינו לפי שהיה 
ביכולתו להרבות, והשונמית עשתה ממה שהיה בידה, ושניהם שוים. וביאר, 
שהקל וחומר הוא שאצל השונמית החיה אלישע את בנה שכבר מת, שהוא דבר 
גדול יותר ממה שהוצרך חזקיהו שלא ימות, ואם כן בודאי יש לו זכות להינצל 
מן המיתה. 


מנין דרשו האמוראים לפרש כוונת דברי חזקיהו על סמיכות גאולה לתפלה או על 
שגנז ספר הרפואות 


מאי והטוב בעיניך עשיתי אמר רב יהודה אמר רב שפמך גאולה לתפלה 
ר' לוי אמר שגנז ספר רפואות. המהרש"א (ת"פ ל"ס וסעונ) ביאר, שרב 
יהודה למד לדרוש את כוונת הכתוב לפי ענין הפרשה שכתוב בה ענין גאולתו 
של חזקיהו, שכתוב (ענמס נ' יט (ס) 'ויהי בלילה ההוא ויצא מלאך ה" וגו' ובסמוך 
כתוב (פנכיס כ' כ 5 - 3) 'בימים ההם חלה חזקיהו וגו' ויתפלל אל ה" וגו' דהיינו 
שסמך גאולתו לתפילתו, כמו שאנו סומכים גאולת מצרים לתפילה. 
אך כתב שיש להקשות מה שייך לבקש רחמים בזכות שסמך גאולה לתפילה 
והרי כל העולם עושים כן. וכתב ליישב על פי המבואר לעיל (ט:) שרב 
ברונא סמך גאולה לתפילה ושמח אח"כ כל היום, ודקדקו התוספות (עס ד"ס 62 
שהרי כל העולם עושים כן, ותירצו, שהיה עושה כותיקין שהיו קוראים קר"ש 
קודם הנץ החמה ותפילה מיד לאחר הנץ החמה, ושאר בני אדם אינם עושים 
כן, ויש לפרש שכמו כן עשה חזקיהו, ובזכות דבר זה ביקש רחמים. ויש לרמז 
כן בפסוק, ש'והטוב בעיניך עשיתי' היינו שהתפלל עם הנץ החמה, שהאור הוא 


תפלתי סמוך לקר"ש ולגאולה. 
ובמעון הברכות (ד"ס מפ) הוסיף על דברי המהרש"א שנהג כותיקין, שדבר זה 
קשה לכוונו על פי ראות בני אדם, ולכן נאמר בפסוק 'והטוב בעיניך' 
שרק עיני ה' יכולות לכוין זאת, ומי שזוכה לכך הרי זה הוכחה שמהשמים 
סייעוהו, והוא טוב בעיני היה. 
ועוד כתב המהרש"א, שאף דברי רבי לוי שגנז ספר הרפואות, נרמזים כן בפסוק, 
שאע"פ שבעיני אדם אינו טוב לגנוז, כיון שמבקשים ברפואות הרופא, 
וגם שניתנה רשות לרופא לרפאות, מכל מקום בעיניך הוא טוב, שלא יסמוך 
אדם על הרפואות ויהא לבו נכנע לבקש רחמים. 


שייכות בקשתו להינעל מענשו למה שסמך גאולה לתפלה 


שם. בשיטה מקובצת (ל"ס מ)) ביאר הטעם שביקש להינצל משום שסמך גאולה 
לתפילה, שלפי שהיה עסוק בתפילה, אמר זכרני בתפילה זו, בשכר שאר 
תפילותי שהיו כתיקונם. 
וביד דוד (מסלו"נ ד"ס וסטונ) ביאר מה שהזכיר ענין סמיכות גאולה לתפילה, לפי 
מה שכתב לעיל (ט: ד"ס פכ) שהמלכים היו קוראים קר"ש וחוזרים וישנים 
עד ג' שעות ואם כן לא היו סומכים גאולה לתפילה, ולכן אמר חזקיהו שלא 
עשה כשאר המלכים, רק שעמד בעונתו וסמך גאולה לתפילה. 
ובשפתי חכמים (ל"ס פסען) כתב, שביקש שתעמוד לו זכות זו, לפי שהזדרז לקום 
ממיטתו להתפלל עם הנץ החמה, שאז עיקר סמיכת גאולה לתפילה, 
וכמו שכתבו התוספות לעיל (ט: ד"ס כנ) שמעלת סמיכות גאולה לתפילה היינו 
קריאתה כותיקין שהיו קוראים קר"ש עם הנץ החמה ומתפללים מיד לאחר מכן, 
ולא נהג כשאר מלכים שקמים ממיטתם בשלש שעות. 
ועוד כתב, על פי המבואר לעיל (שס) שהסומך גאולה לתפילה אינו ניזוק כל 
אותו היום, וכן שהוא בן העולם הבא, ולכן הזכיר זכות זו כדי שתעמוד 
לו נגד מה שנגזר עליו שימות בעולם הזה ולא יחיה לעולם הבאי. 
ובאוצר חיים (ל"ס וסטונ)' ביאר, שהרי מעלת סמיכות גאולה לתפילה היא עם 
הנץ החמה, ודבר זה אי אפשר לצמצם אלא בסיוע מן השמים, והוא 


ה. וכן כתב באוצר חיים (ד"ס ופטוג) [הובא באסיפת זקנים]. וו בפני יהושע (ד"ס מפי וסטוכ) פירש, 
שכיון שאמר לו ישעיהו שנגזר עליו מיתה על שלא עסק בפריה ורביה, והיינו משום שכל מי שאינו 
עוסק בפריה ורביה הרי הוא כאילו ממעט הדמות של מעלה לגרום פירוד בין הדבקים במידות 
העליונות כמבואר ביבמות (סג:), לכך התפלל ואמר 'והטוב בעיניך עשיתי' שסמך גאולה לתפילה, 
וזהו ענין הזיווג עצמו במידות העליונות כידוע בספר הזוהר ובספרי המקובלים. וראה עוד בתאוה 
לעינים (ד"ס ומס יונן) ביאור השייכות בין מה שסמך גאולה לתפילה לבין בקשתו שיתרפא. ז. הובא 
באסיפת זקנים החדש. | ח. וראה עוד בצל"ח (ד"ס 6"כ סודק) בטעם הבקשה שינצל משום שסמך 
גאולה לתפילה. וראה בבית יעקב (סיכטר, ד"ס וסטונ) שביאר בדרך צחות, שבכל פעם שאירע לו עת 
צרה, סמך לזה תפילה, וסמך רק על הקב"ה שממנו תבוא גאולתו, ובזכות זה ביקש שינצל. 


ברכות 


ר: = ף 


סימן שלא יהא ניזוק מהגזירה, לכך ביקש שכיון שזכה לעשות הטוב בעיני ה', 
תבוטל הגזירה ממגרת; 


שייכות בקשתו להינעל מענשו למה שגנז ספר הרפואות 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס פגט) ביאר, שכוונת רבי לוי היא, שעל ידי שחזקיהו 

גנז את ספר הרפואות גרם רעה גם לעצמו, כי על ידי כך לא מצא רפואה 

לחוליו, והתפלל חזקיהו לה' שהואיל וכוונתו בגניזת ספר הרפואות היתה כדי 
שיתפללו לה', אינו מן הראוי שיכשל בדבר זהל. 


האמוראים נחלקו אם החולי בא לאדם מחמת פגעי הזמן או משינוי טבעו 


שם. בנצח ישראל (פ"6' ביאר, שמחלוקת רב ורבי לוי היא באופן הגעת החולי 
לאדם, האם הוא מחמת רוחות ופגעי הזמן, או משינוי הטבע באדם עצמו. 
שלדעת רב הוא מחמת פגעי הזמן, ולכן הזכיר את זכות סמיכת גאולה לתפילה, 
שכוחה יפה להציל מהמזיקים הבאים מבחוץ, כמבואר לעיל (ט:) שהסומך גאולה 
לתפילה אינו ניזוק כל אותו היום, וראוי הדבר שמחמת כן ינצל מחוליו. ורבי 
לוי סובר שהחולי בא מכח שינוי בטבעו של האדם, ולכן אמר שהזכיר זכות 
גניזת ספר רפואות, שגנזו בשביל שלא יסמכו על כוחות הטבע, אלא יבקשו 
רחמים מהקדוש ברוך הוא, וראוי הדבר שמחמת כן ינצל מחוליו. 


משום שעל ג' לא הודו לו לכך הודו לו על ג' 


ששה דברים עשה חזכיהו המלך על ג' הודו לו ועל ₪ לא הודו לו. ביערות 

דבש (ס"נ סי ת ד"ס וסע) דקדק, שהרי חזקיהו עשה דברים נוספים 

שהסכימו עמו חכמים ומדוע מנו רק שלשה דברים. וכתב שצריך לומר שמשום 
שעל ג' לא הודו לו, לכך הודו לו על ג''א. 


ביאור דברי רש"י שמעוה על החולה להתפלל אל ה' שירפאנו 


גנז ספר רפואות. רש"י (ד"ס סגט) פירש, שגנזו בשביל שהחולים יבקשו רחמים 
מלפני הקב"ה. ובפסחים (טו. ד"ס ונט) כתב רש"י, שגנזו לפי שלא היה לבם 
נכנע על חוליים, אלא מתרפאים מיד. 

ובאגרות משה ((פו"ת, פו"ם מ"כ סי כס ד"ס ופטוע) כתב, שאף להסוברים שחיוב 

תפילה הוא מדרבנן, היינו דווקא לענין החיוב להתפלל בכל יום, אף 

כשאינו נצרך להתפלל על ענין מסוים, אבל כשצריך האדם להתפלל כגון שיש 

לו צרה, אזי הוא חיוב מן התורה להתפלל. וכן כתב הרמב"ן בספר המצוות 
(מ"ע סי ס). 

והביא האגרות משה ראיה לדבריו מהמבואר בסוגייתנו שחזקיהו גנז את ספר 

הרפואות, ופירש רש"י שהוא בשביל שיבקשו רחמים, ואם לא היה חיוב 

לבקש רחמים, לא היה טעם שיגנוז את ספר הרפואות, שמה לו אם לא יבקשו 

רחמים כיון שאין זה חיוב, וממה שגנז מוכח שכשצריך להתרפאות, יש חיוב 
להתפלל. 


מהו ספר הרפואות 


שם. מצינו במפרשים שביארו ענין ספר הרפואות בכמה דרכים: א. הר"י מלוניל 
(פססיס נו. ד"ס וגם) כתב'ג, ששלמה המלך חיברו, שגילה בטבע איזו רפואה 
אפשר לעשות מכל צמח ועשב, וגנזו חזקיהו משום שהיו סומכים על הרפואות 
הללו ולא היו מתפללים לה''י. והקשה הרמב"ם (פיכוס סמפניות פססיס פ"ד מ"ע), אם 
כן מדוע גנזו ומדוע הודו לו על כך, הרי זה כמו אדם שרעב ואוכל לחם שנרפא 
מן הרעב, וכן הוא הרפואות הללו שהם מדברים טבעיים, והמתרפא על ידם 
לא יחשב שהסיר את לבו מהקב"ה'ד. ובתשובה מאהבה (שו", מ"ג גגיון סי טנו, 
סע:) ביאר דעת רש"י על פי מה שכתב האבן עזרא (סמופ כ ש) שלא התירה 
התורה לרופא לרפאות אלא את המכות והפצעים הנראים מבחוץ, אבל לא חולי 
שבתוך גופו של אדם. ובספר הרפואות היו כתובים רפואות לחולי האברים 
הפנימיים ובהם ראוי לאדם לבקש מה' ולבטוח בו. 

ב. הרמב"ם (פילום סמעיות טס) פירש, שספר הרפואות היה בדברים שלא התירה 
התורה להתרפאות בהם, כגון מה שיאמרו החוזים בכוכבים שצורה ידועה 
תועיל לחולי פלוני וכיוצא בזהטי, וכשראה חזקיהו שאנשים מתרפאים ברפואות 
הללו עמד וגנזול'. וכן כתב המאירי (פספיס נו. ד"ס ופתכ), שספר הרפואות הוא 
ספר שחיברוהו חכמי התכונה בעשיית צורות שיתרפאו החולים בהן בשעות 


ט. כדוגמת תפילתו של רבי חנינא בן דוסא (נ"ק ג) שהתפלל על בתו של נחוניא חופר שיחין 
שנפלה לבור, שאמר בתפילתו 'דבר שאותו צדיק מצטער בו יכשל בו זרעו'. ‏ י. הובאו דבריו 
באסיפת זקנים (פסס ד"ס ונס'). ‏ יא. וראה עוד בזה במנחם ציון (לימננ, פכטפ מנוכע). וראה עוד בחתם 
סופר (פססיס נו. ד"ה גירר) שביאר החידוש בשלשה דברים הללו שהודו לו. יב. וכן כתבו הרמב"ן 
(סקלמס (פירופו על סתולס), והרשב"א (טו"ת, מ"b‏ סוס" פיג). = = יג. ובשם הגדולים (להמיל"ק, מערכת ספריס ת' 6ות פו 
ערך סכמסל כבמי דקנמה) כתב, שחיבר ספר זה מפי המלאכים. יד. וראה בבית דוד (קוריפֿנלי, פססיס Eס)‏ 
שדן בדברי הרמב"ם. טו.ומחבר זה הספר לא כתבו להתרפאות ממנו אלא כדי ללמוד החכמה, 
וזה מותר כמו שדרשו בסנהדרין (ס.) מהפסוק (דניס ית ט) 'לא תלמד לעשות', לעשות אי אתה למד 
אבל אתה למד להבין ולהורות. | טז. וראה ביערות דבש (מ"נ סי ית ד"ס ולוע) בסברת הרמב"ם. 


ריב ילקוט 


ידועות על פי מערכת הכוכבים ומבטי המזלות, וכל צורה מהם מועילה לחולי 
ידוע. 
ועוד פירש הרמב"ם (טס), שהיה ספר שהיה כתוב בו מה רפואתו של כל סם 
מות, והיה כתוב שסם המות שעושים מדבר פלוני רפואתו מצמח פלוני, 
וכשראה שהשחיתו דרכם והשתמשו ללמוד מזה לעשות סם מות להמית אנשים, 
עמד וגנזה: 
ג. מדברי רבינו בחיי (פמות עו כס) מבואר, שהקב"ה לימד את משה רבינו חכמת 
הצמחים וכחות שבהם בסגולותם ובטבעם, לפי שיש מהם עשבים מחיים 
וממיתים. ויש מהם מרפאים, ויש מהם מחליאים. ויש ממתיקים את המר, ויש 
שממררים את המתוק, וכל זה בין בטבע בין בסגולה. וניסה את ישראל בהן 
אם ימשיכו לבטוח בה' ולהתפלל אליו, וכשראה חזקיהו שהסירו בטחונם מה' 
עמד וגנז את ספר הרפואות". 

ד. התשב"ץ (שו"פ, סי פעס) פירש, שכשהיו נח ובניו בתיבה היו שם שדים 
שהזיקום, עד שבא מלאך אחד ולקח אחד מבני נח לגן עדן, ולימד אותו 

כל הרפואות שבעולם כדי שלא יוזקו מהמזיקים והשדים שהיו בתיבה, וכתבם 

בספר, וזהו ספר הרפואות. 


מלאך אחד ספר זה, והגיע לידו של חזקיהו. 
ז. בעיון יעקב (גיטין ע. דייס פשס) כתב שהיו כתובים בו מיני לחשים על פי פסוקים 
שהיו מתרפאים על ידם, ודבר זה אסור לעשותו כמבואר בשבועות (טו:), ולכן 
גנזו כדין כתבי הקודש שטעונים גניזה'". 


הטעם שהוזכרו בגמרא ענייני רפואות אף שגנז חזקיהו את ספר הרפואות 


ובעבודה זרה (כפ.-כע.) ענייני רפואות, והרי מבואר בסוגייתנו שחזקיהו גנז 
ספר הרפואות בשביל שיבקשו רחמים, ושיבחוהו חכמים על כךץ. 
וכתב ליישב, שבודאי ניתן רשות לרפאות ולידע רפואות כל החלאים, אלא 
שאין ראוי לגלות כולם לכל אדם משום אנשים שאינם מהוגנים שלא 
יבטחו בה' אלא ברפואות. וכשם שהותר לכתוב את הגמרא משום עת לעשות 
לה' הפירו תורתך, כך הותר להם לכתוב את הרפואות ולגלותם לרבים כיון שאי 
אפשר לזוכרם בעל פה ופן ישתכחו מכל אדם. ומתוך שכתבום חכמים נראה 
שאין התלמוד חסר מכל החכמות, שלכל חולי תמצא בו רפואה שלימה ואמיתית 
למבינים לשונם, ואל יאמר המלעיג על חכמי התלמוד שהיו חסרים מחכמת 
הרפואה. 
ובגרש ירחים (גיטין ע. נתוס' ד"ס ככ) תירץ, שהרפואות שבספר הרפואות היו בדוקות 
ושוות לכל נפש וקולעות אל השערה, אבל הרפואות שהוזכרו בגמרא 
אינן שוות לכל נפש, שיש שינוי טבע בין בני האדם לענין שיתקבלו הרפואות 
בגופם, וכיון שאינן בדוקות צריך רחמי שמים שיועילו, ואם כן אין לחשוש 
שימנעו מלבקש רחמים?. 
ובפרדס יוסף (פרקת נסוקופי 6ופ ל, עמ' חנס) כתב ליישב, שדווקא בימי חזקיהו 
שהיה כח התורה גדול, היה אפשר לגנוז את ספר הרפואותכא. 


אף שהוערכו האנשים לספר הרפואות הודו לו החכמים על גניזתו 


גנז ספר רפואות והודו לו. בחתם סופר (פססיס נו. ד"ס גיככ) ביאר, שמה שאמרו 

שהודו לו היינו שאע"פ שעל ידי זה נסתכנו כמה חולים בסכנת נפשות, 
ופיקוח נפש דוחה אפילו שבת, מכל מקום הודו לו. 

ועוד כתב, לפי מה שביאר הרמב"ם (פילום סמטניות פספיס פ"ד מ"ט) שבספר הרפואות 

היו כתובים רפואות שלא התירה התורה להתרפאות בהם, כגון מה שיאמרו 

החוזים בכוכבים שצורה ידועה תועיל לחולי פלוני וכיוצא בזה, ואם כן היה 

בזה תועלת ללמוד ולהבין את ענייני הרפואות?נ, ואע"פ כן כשגנזו הודו לו. 


ביאור החידוש שהודו על שכיתת את נחש הנחושת 


כתת נחש הנחושת והודו לול דקדק המהרש"א (פ"6 ד"ס וכפפ), ‏ מה שייך 

שיודו לו על שכיתתו, וכי מאיזה טעם היה לו לקיימו שמחמת כך לא 
יודו לו. וכתב, שאפשר שהיו מקיימים אותו לדורות לזכרון שאין הנחש ממית 
אלא החטא ממית, וכמו שהשאירו לזכרון את צנצנת המן ואת מטה אהרןיז. 


יז. ולא נתפרש בדברי רבינו בחיי, שספר הרפואות היינו מה שהקב"ה מסר למשה, אלא שמסוף 
דבריו נשמע כן. | יח.וכתב שלפי הרמב"ם שהובא לעיל, יש להעיר שהיה ראוי לשרפו כדין 
ספרי מינים. [וראה בתפארת ישראל (פסמיס פ"ד מ"ע יכן ופ נ) שלא שרפו משום שרצה להשתמש 
בו במקום סכנה]. | יט. ובעיון יעקב (געין ע. ד"ס פשס) כתב, שלפי פירוש הרמב"ם שהובא לעיל 
בסמוך בטעם גניזת ספר הרפואות מיושבת קושיית המהרש"א [ומדיוק לשון המהרש"א נראה 
שאכן קושייתו היא דווקא לפירוש רש"י שחזקיהו גנזו בשביל שיבקשו רחמים]. ‏ כ וראה 
בזה בזכרון שלום (ל"ס גס). ‏ כא. ועיין שם מה שדן בדברי הרמב"ן (ױקכ כו 6), שלא לדרוש 
ברופאים אלא להתפלל לה'. ‏ כב. שלא על מנת להשתמש בהם. | כג. בעבודה זרה (פה.) 
נחלקו אמוראים בענין כתיתת הנחש, אם היה בזה חיוב מעיקר הדין משום ביעור עבודה זרה 


ברכות י: 


ביאורים 


והרד"ק (פנפס כ' ‏ ד) כתב, שרק בימי אחז אביו של חזקיהו היו עובדים אותו, 

אבל לא בימי חזקיהוכה, אלא שחזקיהו חשש שמא יחזרו ויטעו אחריו, 

ולכן אף שלטובים היה בזה זכרון הנס, היה נראה בעיניו שטוב יותר לבערו. 

ובחתם פופר (פססיס נו. ד"ס גיכר) ביאר, על פי מה שכתבו התוספות (פונין ו. ל"ס 

6) הטעם שאסא ויהושפט לא כיתתו את נחש הנחושת, משום שסברו 
שהואיל ונעשה על פי הדיבור, אסור לבערו. ולכך הודו לו על שכיתתו. 


הטעם שעד חזקיהו לא כיתתו את נחש הנחושת 


שם. בחולין (ו) אמרו לענין נחש הנחושת, אפשר בא אסא ולא ביערו, ובא 
יהושפט ולא ביערו, והלא ביערו את כל העבודה זרה שבעולם, אלא מקום 
הניחו לו אבותיו לחזקיהו להתגדר בו [להתכבד בו. רש"י (עס ד"ס (ספגדר)]. וביאר 
המהרש"א (עס ז. ח" דיס 66) שלא בכוונה עשו כן אלא שמן השמים לא נתנו 
בליבם להרגיש בדבר, כדי שבנם יתגדל בזה. ובתורת חיים (שס ד"ס מקוס) ביאר, 
שנתן הקב"ה בליבם שלא ירגישו בנחש הנחושת כדי שיניחו זה לבנם אחריהם 
לגדל שמו. 
והתוספות (פונין פס ד"ס 66) ביארו, שאסא ויהושפט לא כיתתו את נחש הנחושת, 
משום שסברו שהואיל ונעשה על פי הדיבור, אסור לבערו. וביאר 
המהר"ם (נפופ' שס) שהקב"ה נתן מקום לטעות לאבותיו של חזקיהו שלא ביערוהו 
כדי שיניחו מקום לחזקיהו להתגדר בוכי. 
ובחתם סופר (פספיס נו. ד"ס כיתת) כתב, שמהנחש היה תועלת גדולה למאמינים 
בהקב"ה לראות שהקב"ה מחיה במי שממית, וכן הוא מרפא בארס של 
הממיתכז, והביא דברי הרמב"ן (נעדנר כ ע) שההסתכלות בו היתה סכנה עצומה 
להנשוכים מהנחשים, והקב"ה הראה שהוא הרופא הנאמן חוץ לטבע המציאות, 
ולכן שמרוהו לדורות שיהיה בזה רפואה להמתפתה אחר ספר הרפואות להסיר 
בטחונו מהקב"ה שיביט בנחש הנחושת שישים בה' בטחונו וישבחהו על טובתו 
שהזמין רפואות הללו. ולכן לא כתתוהו הראשונים אע"פ שהיה בזה מכשול 
לרשעים הטועים, שעל זה נאמר וע יד י) 'ישרים דרכי ה' וצדיקים ילכו בם 
ופושעים יכשלו בם'. אבל חזקיהו יעץ לגנוז את ספר הרפואות שלא יטעו 
אחריו, וממילא לא נצרך את התועלת הבאה מנחש הנחושת. 
וכתב, שאע"פ שעל ידי מה שגנז את ספר הרפואות אפשר שיבואו לידי סכנת 
נפשות, מכל מקום עשה כהוגן כיון שעל ידי זה כיתת נחש הנחושת 
שעבדוהו לעבודה זרה, ולגבי ע"ז כתוב (לנמס יג ד) 'בכל נפשכם', שצריך מסירות 
נפש לזה. 


הטעם שמשה רבינו לא כיתתו וחזקיהו כיתתו 


שם. בתפארת יהונתן (פכטת ויקל6 ד"ה וס מן) ביאר, שמשה רבינו לא רצה לשרוף 

ולבער דבר אשר צוה הקב"ה לעשותו, בלי לקבל רשות הקב"ה לשרפו, 
ואם משום שישראל יטעו אחריו, אין לו לחוש לכך, שאם הקב"ה אינו מסיר 
את המכשול מעמו, גם הוא לא עשה זאת. אבל חזקיהו לא סבר כן, שהרי 
מבואר לעיל (ע"6) שלא נשא אשה משום שראה ברוח הקודש שיוולדו לו בנים 
שאינם הגונים, ולא סמך דעתו על רצון הקב"ה לומר 'בהדי כבשי דרחמנא למה 
לי', ולכך כיתת את הנחש, להסיר המכשול שלא יטעו ח"ו לילך אחרי ההבל. 


טעם גרירת עצמות אביו 


גירר עצמות אביו. רש"י (ל"ס גיככ) פירש, שלפי שהיה רשע ביזהו, ולא נהג 

בו כבוד בקבורתו להוציאו כהוגן במיטות זהב וכסף. ורש"י בפסחים (ײ. 
ד"ס גילר) פירש, שעשה כן משום כפרה, ולא קברו בכבוד בדרגש ומטה נאה, 
ומפני קידוש השם, שיתגנה על רשעו ויווסרו הרשעים?". והחתם סופר (פספס 
עס ד"ס גילר) ביאר כוונת רש"י (פס), שאם על ידי שגירר עצמותיו יהיה לו כפרה, 
אם כן כל הרשעים יתגנו אחר מותם ויתכפרו, אלא שעל ידי שנתקדש השם 
ויוסרו הרשעים ויהרהרו תשובה, עי"ז יהיה לו קצת כפרה שזיכה את הרבים. 
וכמו שמצינו שרבי עקיבא לימד את בן הרשע לומר קדיש, וזכה על ידו להנצל 

מן הגיהנם (כנס כנפי פ"צ)כט. 


ביאור החידוש שהודו לו על גרירת אביו והטעם שגררו על מיטה של חבלים 


גירר עצמות אביו על מטה של חבלים והודו לו. החתם סופר (פפפיס עס ג. 
ד"ס גירר) דקדק, מה השמיעונו בזה שהודו לו חכמים, שאם החידוש הוא 


או שכיון שהיה של משה רבינו, לא נאסר משום עבודה זרה שאין אדם אוסר דבר שאינו שלו. 
כד. וראה בזה להלן בסמוך בדברי הרמב"ן (מזנר כ ע). ‏ כה. ואם כן היה ראוי שלא יכתות 
אותו. | כו. וראה בעמודי אור (פו"ת, סי קטז ₪6 פ) שדן בדברי התוספות, וביאר באופן אחר. 
כז. והביא דברי הרמב"ן (מזנר כ6 ע) שההסתכלות בו היתה סכנה עצומה להנשוכים מהנחש 
שרף, והקב"ה הראה שהוא הרופא נאמן חוץ לטבע המציאות, ולכן שמרוהו לדורות שיהיה בזה 
רפואה להמתפתה אחר ספר הרפואות להסיר בטחונו מהקב"ה שיביט בנחש הנחושת וחי חיים 
נצחיים ישום אל ה' בטחונו וישבחהו על טובתו שהזמין רפואות הללו. | כת. וראה במהרש"א 
(מכות כד. מ" ד"ס נמס) שכתב לסייע לטעם שעשה כן משום כפרה. | כט. וראה עוד בביאור דברי 
רש"י, בערוך לנר (פופ כד. ד"ס גמס). 


ילקוט 


שאף שהיה זה אביו לא חשש לכבודו, הרי לא היה לו לחוש לכך, כיון שלא 
עשה מעשה עמך, וממילא אין בזה משום כבוד אביו. וכתב, שאפשר שיש בזה 
גנאי לצדיק יותם אבי אחז, שהרי משום כבודו לא מנו את אחז מכלל אותם 
שאין להם חלק לעולם הבא, כמבואר בסנהדרין (קד.), ואם כן הרי חזקיהו חייב 
בכבוד אבי אביו יותם, וגם שהרי יותם מלך היה וכל ישראל חייבים בכבודו, 
ועוד שיש בזה גנאי לחזקיהו עצמו, ואע"פ שחזקיהו מחל על כבודו, הרי מלך 
שמחל על כבודו אין כבודו מחול?, ואע"פ כן הודו לו חכמים שעל ידי זה 
יתקדש השם. 


א וכתב, שאפשר לבאר בדרך רמז מה שגררו במיטה של חבלים דווקאלא, לעשות 


בזה כבוד למלכי בית דוד, ולרמוז שיחוסו הוא מאבותיו הצדיקים, ורק 

אחז הרשיע, ועל דרך הכתוב (לנליס ג ט) 'יעקב חבל נחלתו', ופירש רש"י (סס), 

שהאבות נמשלו לחבל העשוי משלש גדילים, ולכן גררו במיטה של חבלים 
דווקא. 


האם חייב אדם בכבוד אביו רשע בחייו ובמותו 


שם. רש"י בסנהדרין (מו. ד"ס ענ) פירש, שחזקיהו לא חשש לכיבוד אב, משום 
שנאמר (שמות כנ מ) צשיא בעמך לא תאור' דווקא בעושה מעשה עמךלגב. 
אמנם הרמב"ם (ממריס פ"ס סי"נ, פ"ו סי")) כתב, שגם כשאביו או אמו רשעים, 
חייב בכבודם. וכן כתב הרי"ף ביבמות (כנ)י. והקשו האחרונים, אם כן 
איך חזקיהו גירר עצמות אביו בשביל לבזותו. 
וביערות דכש (ק"כ סי יי ד"ס סנס סרמנ"ס) כתב ליישב, לפי מה שביאר שהטעם 
שחייב בכבוד אביו רשע הוא מפני מראית העין, שאין ידוע לכל 
שאביו רשע. אמנם בחזקיהו שהיה ידוע לכל שאביו רשע, לא היה צריך לכבדו. 
ובתפארת ישראל (פפפיס פ"ד נועו פֿות ג) תירץ, שדווקא בחייו צריך לכבדו, אבל 
לאחר מותו כיון שאפילו באינו רשע החיוב לכבדו הוא רק מדרבנן, 
לכך ברשע לא גזרו שצריך לכבדויז. 
ובדבש לפי (נסמיד"פ, מערכם 5 סי" (ע) תירץ, על פי מה שאמרו בגמרא (קדוסין כ: 
נדס (5.) שלשה שותפים הם באדם, הקב"ה ואביו ואמו, ומאחר שאחז 
אביו מסרו לשריפה לעבודה זרה (סנסללין סג:) הרי ויתר בכך על חלקו, ולכן לא 
היה מחויב חזקיהו בכבודולה. 


בלשון הברייתא שגירר 'עעמות' אביו 


שם. התוספות יום טוב (פססיס פ"ד מ"ע) דקדק, שהיה לברייתא לומר 'כשמת אביו 
גיררו'. וביאר, שמעשה זה היה אחר עיכול הבשר, שכן היה מנהגם לקבור 
מתחילה, ולאחר זמן כשנתעכל הבשר מלקטים את העצמות וקוברים בארזים, 
כמבואר בטור (יו"ל סי תג). אמנם לפי מה שפירש רש"י שגררו בשביל שיתגנה, 
לא יתכן לומר שבליקוט העצמות גיררו, שאם כן משמע שבתחילה כשקברו 
הוציאו במיטה נאה. ולכך ביאר, שלא היתה כאן אלא קבורה אחת, שאת 
המלכים אין ראוי לקוברם בתחילה ואח"כ ללקט עצמותיהם, אלא קודם קבורתם 
חונטים אותם, והחניטה היינו שמוציאים את כל האיברים הפנימיים וממלאים 
במקומם בשמים, ומושחין את הגוף בשמן מבפנים ומבחוץ, שלא יתעפש ולא 
יסריח, ויותכו העור והבשר מעט מעט עד שישארו העצמות לבד, וכמו שכתב 
האברבנאל (נלפסית מט כט). ולפי זה לא היתה לו אלא קבורה זו, שכן דרכם של 
מלכים, ולא נעשה לו כבוד בשום קבורה כלל. 

ובקול הרמ"ז (פסמיס פס) תמה על דברי התיו"ט, שאין לומר שהיו חונטים את 
מלכי ישראל לקיימם זמן רב, שהרי יש בזה צער גדול לנפש. ובבית 

דוד (קומננדי, פססיס פס) הקשה עוד, שאם כן הרי חזקיהו סותר מעשה עצמו, 
שאם חנטו כדרך השרים שהוא כבוד לו, איך גררו על מטה של חבלים. 
ובשושנים לדוד (פספיס פס) כתב ליישב, שהרי הצער לנפש הוא עד שיתעכל 
הבשר, והתספות יום טוב כתב שהבשמים הללו שורפים את הגוף דהיינו הבשר, 


ל. וראה בזה בסנהדרין (פה). ‏ לא. ראה במאירי (פפפיס ט. ל"ס ופתכ), שהוליכו לקבורה כאחד העם, 
ולא רצה לקברו בכבוד כדרך שאר מלכים מפני קידוש השם שיתגנה על רשעו ויוסרו הרשעים. 
וראה בן יהוידע (פס ז"ס גככ) בטעם שגררו על מטה של חבלים דווקא. לב. ונראה כוונתו שכיכוד 
אב הוקש לכבוד נשיא, וראה בב"ק (1) שמובא פסוק זה לגבי כיבוד אב. וכשיטת רש"י כתבו 
היראים (סי נכנ) והטור (ו"ל סי כמ). וראה בזה בכסף משנה (עעס פ"ו סי"), ובספר המפתח (נכפף מטנס 
עס). ‏ לג. ובדבש לפי (לסמיל"פ, מעככת 5 סי (ט) הביא ראיה לשיטת הרמב"ם מדברי הזוה"ק (ח65 קסד:) 
שמשום שרחל גנבה התרפים מאביה וציערתו, אף שכוונתה היתה להפרישו מעבודה זרה, מכל 
מקום נענשה שמתה ולא ראתה את בנימין, ומשמע כהרמב"ם שגם כשהאב רשע חייבים בכבודו, 
ועל כל פנים שלא לצערו. לד. וכן תירץ במהר"ם שיק (ד"ס ת"ס). וראה בעמודי אור (שו"ת, סי קטו 
פופ ) שתירץ כן, וביאר לפי זה הטעם שכיתת נחש הנחשת ולא שרפו. | לה. וראה עוד בזה, 
במה שצויין בספר המפתח (כמיס פ"ו סי"6) לדברי האחרונים. לו. וראה ברד"ק (לנל הימיס כ' 3 0 
שהביא בשם הגדה [ראה אבות דרבי נתן (פפ6 פ"נ )] שמהשמים הסכימו עמו בענין סתימת הגיחון. 
[ולפי זה יש לבאר חידוש הברייתא שלא הודו לו על כך]. וראה בבנין יהושע (על 6:ופ דרני נפן, פס 
ד"ס מוקיס) שמיישב שאין מחלוקת בין הברייתא לבין מה ששנינו באבות דר' נתן. ובעיקר מקום 
סתימת מי הגיחון, ראה ביד דוד (מסדו"ג, ד"ס ספס) ובעמודי אור (פו"ת, סי קטז פות כ). ‏ לז. ועיין שם 
שביאר בשתי דרכים, מדוע יעקב אבינו היה לו לחשוש שמא יגרום חטא, מה שאין כן חזקיהו 
לא היה לו לחשוש כן. לח. וראה עוד בעמודי אור (טו"פ, סי" קטו פופ ט) שהאריך לבאר דברי רש"י, 


ברכות י: 


ביאורים ריג 


ואם כן אדרבה החנטה היא הנאה ונחת לנשמה שנשרף ונתעכל הבשר במהרה 
יותר משאם יקבר בארץ. ועל תמיהת הבית דוד כתב ליישב, שכיון שהחנטה 
היא הנאה לנשמה שמתעכל הבשר במהרה, לא רצה למונעה ממנו, כיון שכבר 
נתכפר בגרירת עצמותיו. ועוד תירץ, שהגרירה היא רק בזיון לשעה, מה שאין 
כן מניעת החנטה הוא בזיון תמידי, ולא מלאו לבו לעשות לאביו כן. 

ובענף יוסף (על סעין יעקנ, פססיס נו. ד"ס ת"כ) הביא שביד יופף דקדק שממה שנקט 

התנא 'עצמות' מבואר שלא עשה כן מיד כשמת, אלא לאחר שגופו נרקב 
ונותר ממנו עצמות. והטעם הוא משום שאחז היה כופר בהקב"ה, ולכן אף 
שמשפט רשעים בגיהנום י"ב חודש (עליות פ"כ מ"י), מכל מקום כיון שהיה כופר 
בהקב"ה, אינו מתכפר גם לאחר י"ב חודש, ולכן גירר עצמות אביו בשביל 

שתהיה לו כפרה. 


הטעם שלא הודו לו על סתימת הגיחון ועל קיעוץ הדלתות 


פתם מי גיחון ולא הודו לו, קצץ דלתות היכל ושגרם למלך אשור ולא 

הודו לול. פירש רש"י (פססיס נו. ד"ס ו₪) שהיה לו לבטוח בהקב"ה שאמר 

(מלכיס כ' יע (ד) 'וגנותי אל העיר הזאת להושיעה'. ובחתם סופר (טס ד"ס קיפֿן) ביאר 

כוונת רש"י, שלכאורה יש להקשות שהרי גם יעקב אבינו עשה כן שהכין עצמו 

לדורון ולתפילה ולמלחמה, וכמו כן דלתות ההיכל הרי הם דורון, ומה שסתם 

מי גיחון הרי זו מלחמה, וגם מסתבר לומר שהרבה והפציר בתפילה. וליישב 

קושיא זו פירש רש"י שכיון שהיתה לו הבטחה מהקב"ה, לא היה לו לדאוג 

כלל, שבודאי לא ישיב דברו ריקםי. 

וביאר עוד, שעל ידי שקיצץ דלתות ההיכל וסתם מי גיחון, יסירו ישראל 

בטחונם מה' ויאמרו שמה ששיגר את הדלתות לפייסו בהן ומה שסתם 

את מי הגיחון גרמו למלך אשור שלא לבוא למלחמה עלינו, ונמצא שסתר את 

כוונת גניזת ספר הרפואות, ולכן לא הודו לו חכמים בזהל". 

והמאירי (שס ד"ל ופפל) כתב, שלכך לא הודו לו על סתימת מי הגיחון, משום 
שהיה לו לבטוח בהקב"ה, ועוד משום שהיה מזיק בכך לבני עמו. 

ובתפארת ישראל (טס פ"ד מ"ט יכין פֿות נד) כתב, שלכך לא הודו לו על קיצוץ 
הדלתות משום שיש בזה ביזוי המקדש, והיה לו לשחדו בממון אחר. 


חזקיהו עיבר את ניסן בשביל לקיים מעות קרבן פסח בטהרה ועם כל ישראל 


עבר ניפן בניפן ולא הודו לולל. רש"י (ד"ס ענכ) פירש, שמשנתקדש החודש 
לשם ניסן נמלך לעבר את השנה ועשאו אדר, כמו שנאמר בדברי הימים 
(ני ( 0 'ויועץ המלך [חזקיהו] לעשות הפסח בחדש השניימ. 

וביאר המהרש"ל (ככט"י פסזיס פס), שהרי בשנה ראשונה למלכותו שלח בכל גבול 
ישראל שיעשו תשובה ויבואו לעשות פסח, והכהנים היו טמאים שעדיין 

לא נטהרו ישראל מטומאה שהוחזקו בה בימי אחז אביו, ועיבר את השנה כדי 
שיהא להם פנאי לכהנים זורקי הדם ליטהר ושהות לרחוקים להגיע לירושלים, 
כמבואר בדברי הימים (פס פס ג), ומתוך שעיבר את השנה היה פנאי לקדש את 
הכהנים ולאסוף את כל ישראל לשמחם בהקרבת הפסח, ואחר כך ביקש רחמים 
על שדחה את הפסח שלא לצוףף"א, שמשום טומאת רבים אינו נדחה, והוא 
קרב במועדו ואפילו בטומאה"2, וגם לא היה צריך לדחותו משום אסיפת העם, 
שמי שהוא בדרך רחוקה יעשה פסח שני. והוא עשה כן משום חיבוב מצוה 

לזרז את ישראלמו. 


האם חזקיהו עעמו עיבר את ניסן או שהסנהדרין עשו על פיו 


שם. יש לדקדק, שהרי אין מושיבים מלך בעיבור השנה (סנסללין ית:), ואיך עיבר 

חזקיהו את חודש ניסן ועשאו אדר. ובפתח עינים (לסמיד"פ, פסמיס גו. ד"ס עיכל) 

כתב בשם רכי אליעזר סופינו, שבימי חזקיהו עדיין לא גזרו גזירה זו שאין 
מושיבים מלך בעיבור שנהמד, 


ומחלוקתו של חזקיהו עם חכמים. | לט. ראה במגדים חדשים (ד"ס ענ שהביא דברי האחרונים 
מנין לברייתא שלא הודו לו על כך. ובכסף משנה (גית פקדט פ"ד הי"ו) כתב, שמקצת שריו הודו לו. 
וראה עוד בזה בשושן עדות (עדופ פ"ו מ" פֿות ד). והטעם שלא מיחו בו חכמים, כמו שמצינו (פקפיס 
נוי) שמיחו אנשי יריחו, ראה בתפארת ישראל (פסמיס פ"ד 6ופ מ). ובעיקר דברי הברייתא שעיבר ניסן 
בניסן, ראה בהערה להלן בסמוך, שנחלקו בזה שלשה תנאים בסנהדרין (יכ). וראה במרגליות הים 
(פס פֿות כנ) מה שצויין לדברי האחרונים בזה. | מ. ורש"י בפסחים (ט. ל"ה ענכ) פירש, שלאחר שנכנס 
ניסן נמלך ועיבר את השנה וקראו אדר השני ולאייר קראו ניסן. וראה במהרש"ל (טס) שאין הכוונה 
כמו 'עיברוה לאלול' דהיינו שהוסיפו יום אחד, אלא שעשה מניסן עיבור לשנה, דהיינו שהוסיף 
חודש נוסף. ‏ מא. ככתוב (לנמ סמיס נ' 5 ₪ 'כי התפלל יחזקיהו עליהם ויאמר ה' הטוב יכפר 
בעד'. | מב. שאיש נדחה ואין ציבור נדחים, ואפילו כשהכהנים טהורים ורק הכלי שרת טמאים, 
יעשה בטומאה. מג. ובעיקר דברי המהרש"ל יש להעיר, שבסנהדרין (יכ) נחלקו תנאים מה היה 
שלא כדין בעיבור זה האם מה שעיבר ניסן בניסן, או מה שעיבר מפני הטומאה. ובדברי המהרש"ל 
נכללו שתי שיטות התנאים כאחד. וראה ברמב"ם (מ6פ סמקלע פ"ד סי"ז - ₪ שנקט שני הטעמים כאחד. 
ועוד מצינו שיטה שלישית ‏ פס י2י:) שהשיא את ישראל לעשות פסח שני, ולפי זה לא עיבר את 
השנה, כמבואר ברש"י (פס ד"ס כ' פמעו). וראה בחתם סופר (פס ד"ס עינר ניסן), שיתכן שלפי האמת 
חזקיהו עשה את שניהם, גם עיבר את השנה מפני הטומאה, וגם השיא את ישראל לעשות פסח 
שני. | מד. וראה שם תירוצים נוספים לזה. 


ריד ילקוט 


ובברכת אחת"..(ון, ל"ה פעס לנריס) כתב ליישב, שהוא עצמו לא נמנה עם 


הסנהדרין שעיברו, אלא שעשו על פיו. וראיה לזה ממה שאמרו 'סתם 
מי גיחון' שודאי הכוונה שעשו כן על פי הוראתו ולא שהוא עצמו עשה כן, 
וכמו כן לענין עיבור השנה נעשה הדבר על פיומה. 


האם חזקיהו עשה אדר שני או שעשה שני חודשי ניסן 


ומי לית ליה לחזקיהו החדש הזה לכם ראש חדשים זה ניפן ואין אחר 
ניסן. בביאור ההוה אמינא פירש רש"י (פנסלין יכ: ד"ס ופֿין), שמשנקבע החודש 
לניסן שוב אי אפשר לחזור ולעשותו אדר שני, שאם כן יצטרכו לעשות חודש 
אחר לניסן במקום זה שהפך להיות אדר שני. 

והקשה היד רמ"ה (סנסלכין פס ד"ס 6עכ) שבלשון הגמרא לא מבואר כפירוש זה, 
שהרי אמרו שעיבר ניסן בניסן, ולפי פירוש זה היה ראוי לומר שעיבר 

את אדר בניסן, שהרי לשיטתו עיברו את אדר, שיהא אדר שני, ולא עיברו את 

ניסן. 

לפיכך פירש את ההוה אמינא, שחזקיהו עיבר את חודש ניסן לעשותו לשני 
חדשים ניסן ראשון וניסן שני כדרך שמעברים את אדר, ועל כך הקשו 

בגמרא שמדוקדק בפסוק שהחודש שנקבע בתחילה להיות ניסן הוא החודש 
שראוי לעשות בו פסח ולהיות ראש לחדשים, ואי אפשר לעברו ולעשות אחריו 

ניסן שני ובו לעשות את הפסח. 


ביאור מקור הדרשה לדין זה ניסן ואין אחר ניסן' 


שם. הקשה החתם סופר (סנסללן ינ: ד"ס מפני מעינר), מנין היה פשוט לגמרא 
שדורשים מהפסוק (קמות ינ ₪ 'החודש הזה לכם' זה ניסן ואין אחר ניסן, 

עד שהקשו על חזקיהו כיצד יתכן שלא סבר את אותה דרשה, והלא מצינו 
במנחות (לע.) שדרשו מפסוק זה שחידוש הלבנה הוא אחד מהשלשה דברים 
שהיו קשים לו למשה עד שהראה לו הקב"ה באצבעו, ודרשו כן מתיבת 'הזה', 
ואם כן אפשר שחזקיהו דרש כדרשת הסוגיא במנחות, ולפיכך לא סבר את הדין 

של "זה ניסן ואין אחר ניסן'מו. 

ותירץ, שקושיית הגמרא היא מכח מה שדרשו במכילתאמ' 'ראשון הוא לכם' 
הוא ראשון ואין אחר ראשון, וזו עיקר הדרשה שממנה למדו את דין 

'זה ניסן ואין אחר ניסן' אלא שהגמרא לפי דרכה נוקטת את הדרשה הפשוטה 

יותרמח. 


ביאור סדר הפסוקים לפי מה שעיבר חזקיהו בשלשים של אדר 


טעה בדשמואלמט, בתוספות חכמי אנגליח (סנסללן ינ: ד"ס טעס) הקשו בשם 
רש"יי, היאך יתכן לומר שחזקיהו עיבר את השנה ביום שלשים של אדר, 

והלא בסדר הפסוקים מוכח שאותו עיבור נעשה בתוך ימי ניסן, שהרי בתחילה 
טיהרו הלוים את המקדש כמו שנאמר (לנרי סמיס כ' כט י) 'ויחלו באחד לחודש 
הראשון לקדש וביום שמונה לחודש באו לאולם ה' ויקדשו את בית ה' לימים 
שמונה' וגו', ורק לאחר מכן מובא בפסוק (פס ( 3) 'ויועץ המלך ושריו וכל הקהל 
בירושלים לעשות הפסח בחודש השני, ואם כן מבואר שחזקיהו נועץ בענין 

העיבור רק לאחר ח' בניסן, ולא יתכן שעיבר קודם לכן בשלשים באדר. 
ותירצו, שאין מוקדם ומאוחר בפסוקים, ולפיכך אפשר שמה שנתייעץ חזקיהו 
בענין העיבור היה קודם למה שהובא בפרק שלפניו שטיהרו הלוים 
את המקדש. 


האם חזקיהו עיבר את ניסן קודם שבאו עדים 


אין מעברין את השנה ביום שלשים של אדר הואיל וראוי לקובעו ניסן. 
פירש רש"י (ל"ס ניוס שאע"פ שלא נתקדש החודש, שעדיין לא באו עדים, 
מכל מקום אין לעשותו אדר. 
ובירושלמי (פססיס פ"ע ס"פ) מבואר שמדובר לאחר שבאו עדים, וחזקיהו עיבר 
את ניסן לאחר שכבר קידשוהו לשם ניסןנא. 


הטעם שאין מעברין ביום ל' של אדר ואם הוא מדין תורה או מדרבנן 


שם. כתב היד רמ"ה (פנסלרין ינ: ד"ס פמכ), שאין לפרש שהואיל ויום שלשים של 

אדר ראוי לקובעו ניסן לכך אין מעברין בו משום שגם הוא בכלל הדין 
של 'זה ניסן ואין אחר ניסן', שאם נאמר כן ראוי שיהא הדין שאפילו אם עברו 
ועיברוהו לא יהיה מעובר. אלא ודאי שהטעם הוא משום גזירה ותקנה דרבנן, 


מה. וראה עוד בזה בבאר משה (ו"פ, ס"ס סי קעו) ובפי כהן ובמשנת ברוך (ד"ס ענכ) ובמרגליות הים 
(סנסדרין ינ. פומ כפ, כס). ‏ | מו. וראה בסנהדרי קטנה (עס ד"ס ונית) שהאריך להוכיח שאף שדרשה זו היא 
כמין אגדה בעלמא, אף על פי כן אי אפשר לדרוש אחריה מהפסוק דרשה נוספת. ‏ מז ראה 
במכילתא דרבי ישמעאל (פרי 3 מסכת דפסח5 פלעס ג) שדרשו 'ראשון הוא לכם לחדשי השנה', שלא 
יעשה ניסן אחר. ‏ מת. וראה בסנהדרי קטנה (עס) שהאריך לבאר כיצד דרשו מהפסוק 'החודש 
הזה לכם' ב' דרשות, 'כזה ראה וקדש' ו'זה ניסן ואין אחר ניסן'. | מט. ראה ביערות דבש (ס"נ 
סי" יס ד"ס וסנס יש (סנין) שביאר טעותו של חזקיהו באופן מחודש. ג. ברש"י שלפנינו אינו. נא. וראה 


ברכות י: 


ביאורים 


מפני שנראה הדבר כאילו עיברו את ניסן בניסן. והטעם שיום שלשים של אדר 
קרובים לטעות בו שהוא ניסן, משום שאדר הסמוך לניסן לעולם חסר ונמצא 
שיום השלשים ראוי ועומד לקובעו ניסן, לפיכך אמרו שאין מעברין אותו!ג. 
וכתב בשקל הקודש (קילוע ספולש פ"ד סי"ד נילור ססנכס ל"ס (6), שנראה שתקנה זו 
שתיקנו חכמים שאין מעברין ביום שלשים של אדר היתה כבר בימיו 

של חזקיהו, ולכן ביקש על עצמו רחמים לאחר שעיבר ניסן בניסן. 
ובעמודי אור (עו"ת, סי קטז פֿות כג) כתב שדין זה נלמד ממה שלא כתבה תורה 
החודש 'זה' לכם, שהה"א היתירה באה ללמד שגם יום שראוי לקבוע 

בו ניסן, אין לעשותו אדרוג. 


האם כשראויה השנה להתעבר מעברין את השנה ביום ל' באדר 


שם. נתבאר בגמרא שמיום שלשים של אדר אין מעברים את השנה מפני שראוי 

היה יום זה שיקבעו בו את חודש ניסן. וכתב בשקל הקודש (קילוע התודע 
פ"ל סי"ד ד"ס 6), שאפילו אם היתה אותה השנה ראויה להתעבר מפני התקופה 
ומפני פירות האילן ומפני האביב, משנכנס יום שלשים של אדר אין מעברים 
עליהם. ואף על פי שמפני התקופה והאביב מעברים אפילו בשנת רעבון 
ובשביעית!ד, מכל מקום ביום שלושים של אדר העמידו חכמים את דבריהם 
שלא לעבר כדי שלא יבואו לידי תקלה לעבור על איסור תורה ולעבר בניסזיה. 


התולה בזכות עעמו ובזכות אחרים 


כל התולה בזכות עצמו תולין לו בזכות אחרים וכל התולה בזכות אחרים 
תולין לו בזכות עצמו. בחפץ ה' (ד"ס ספו(ס מכופ ענמו) פירש, שהתולה בזכות 
עצמו, היינו אפילו בשיתוף, תולים לו בזכות אחרים, ודווקא התולה בזכות 
אחרים לחוד תולים לו בזכות עצמו. ולפי זה מבואר מה שמצינו בחזקיהו שתלה 
גם כן בזכות שלמה, שהרי מבואר לעיל בסמוך שביקש על עסקי הקיר, אלא 
משום שתלה גם בזכות עצמו, לכך תלו לו בזכות אחרים. 
ועוד כתב ליישב, שחזקיהו לא אמר בשעת תפילתו אלא 'זכור אשר התהלכתי 
לפניך' וגו', ותלה רק בזכות עצמו, ולכך תלו לו בזכות אחרים. 


אין תולים בזכותו משום שהיא נערכת לבני בניו 


כל התולה בזכות עצמו תולין לו בזכות אחרים. בברכת ראש (ליס כ דקדק, 

שאם האדם ראוי לזכותו במעשיו, מדוע אין תולים לו בזכותו. וכתב ליישב, 

שהקב"ה נוצר את חסד הצדיקים להטיב לבניהם אחריהם, ולכך כשמבקש הצדיק 

בזכות עצמו והקב"ה יודע שתוצרך צדקתו לבני בניו, נותן לו הקב"ה בזכות 

אבותיו. אבל אם הצדיק עצמו תולה בזכות אבותיו ושומר את צדקתו לבניו, 
הרי דבר זה עצמו נחשב לו לזכות ותולים לו בזכותוני. 


הטעם שאין לומר שנתכוין משה רבינו לשייר זכותו לו ולבניו אחריו 


משה תלה בזכות אחרים שנאמר זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך. 

בעיון יעקב (על סעין יעקנ, ד"ס פעס) כתב, שאין לומר שתלה בזכות אחרים 

בשביל ישראל, ולא תלה בזכות עצמו משום שרצה לשייר זכותו לו ולבניו 

אחריו, שהרי מצינו שמשה רבינו מסר נפשו על ישראל ואמר טסופ ל 3) 'מחני 
נא'. 


ממה שלא הוזכר בפסוק זכות אבות משמע שתלה לו הקב"ה בזכות עעמו 


משה תלה בזכות אחרים וכו" תלו לו בזכות עצמו שנאמר ויאמר 

להשמידם לולי משה בחירו עמד בפרץ לפניו להשיב חמתו 

מהשחית. המהרש"א (ס" ד"ס קנמכ) ביאר, שאמנם אפשר לומר שנקט הכתוב 

את משה רבינו על שהוא עמד בפרץ בתפילתו אך הישועה היתה בזכות האבות, 

אמנם מזה שלא הוזכר בפסוק זכות אבות משמע שתלה לו הקב"ה בזכות 
עצמונז. 


בדעת משה רבינו וחזקיהו אם אפשר לתלות בזכות אבות 


שם. באש דת (יפנדרי, פרסת וכ ד"ס וש) דקדק, שהרי משה רבינו תלה בזכות 

האבות בשביל להקטין את עצמו, ולפי האמת היה ראוי לתלות בזכותו, 
ואם כן היה לו לפסוק לומר שגם זכות משה עמדה להם לישראל, ולמה הזכירו 
הכתוב בלשון שלילה ואמר 'לולא משה' למעט זכות אבות ונמצא פוגע בכבודם 
שזכותם לא היתה עומדת. ועוד דקדק, איך תלה חזקיהו בזכות עצמו, שהרי כל 


בזה בשאגת אריה (פו"פ, סיי ₪ כקונטרס פתכון 6ופ י), ובמאמרי יעקב הברכי (עיגור פוקיסו פו טו). נב. ובשקל 

הקודש (קידוט סמודט פ"ד יון סס(כס מ"ק קננ) העיר בזה, שלדעת הרמב"ם בזמן שהיו מקדשים את החודש 

על פי הראייה לא היו מדקדקים בזה לעשות אדר הסמוך לניסן חסר. | נג. ועיי"ש עוד (6פ כה) 

שביאר דעת חזקיהו שלא דרש דין זה. | נד. כמבואר ברמב"ם (קדום ספודע פ"ד סע"ז). | נה. והדין 

הוא שאפילו בשנה הצריכה להתעבר, אם לא עיברוה בית דין אינה מעוברת, שהרי זה בכלל הדרשה 

(ר"ס כס.) 'אתם אפילו שוגגין, אתם אפילו מזידין'. | נו. ועיין שם שביאר המשך דברי הגמרא לפי 
דרכו. | נז. וראה עוד בזה בעץ יוסף ,על סעיון יעקנ, ד"ס מנו 0). 


ילקוט 


הצדיקים ממעטים כבודם, ויעקב אבינו נתיירא מעשיו שמא יגרום החטא. וכן 
יש להקשות להיפך, שאם הוא תלה בזכותו משום שידע בעצמו שגדול כוחו 
וזכותו, למה הקב"ה מיעט בכבודו של צדיק ואמר 'למעני ולמען דוד', ואת 
צדקותיו של חזקיהו לא הזכיר, ועוד דקדק, שהרי אמרו בגמרא שחזקיהו תלה 
גם בזכות אחרים, וכמבואר לעיל בסמוך שהזכיר זכות שלמה אבי אביו שחיפה 
את ההיכל כסף וזהב:". 

וכתב ליישב בהקדם הכתובים (קמות ו ס-ק) 'וגם אני שמעתי את נאקת בני ישראל 

אשר מצרים מעבידים אותם וגו', והוצאתי אתכם מתחת סבלות מצרים 
וגאלתי וגו' ולקחתי וגו' והבאתי אותם אל הארץ אשר נשאתי את ידי וגר', 
וידבר משה כן אל בני ישראל ולא שמעו אל משה מקוצר רוח ומעבודה קשה' 
וגו', ולכאורה יש לדקדק שנכפל הענין במילות שונות, שאמר 'סבלות מצרים' 
שתי פעמים, ועוד קשה שהרי זו בשורה טובה להם שיוציאם הקב"ה ממצרים 
בזרוע נטויה ובשפטים גדולים ואחר כך יתן להם ארץ חמדה נחלת צבי, ולמה 
לא שמעו אל משה באמרו להם דברים טובים כאלויט. וכתב ליישב, על פי 
המבואר בסנהדרין (קד.) שאברהם אינו מציל את ישמעאל ויצחק אינו מציל את 
עשיו, שהאב אינו מציל את בניו, וצריך לומר שדווקא מן היסורים של העולם 
הזה האב מציל את בניו, כמבואר ביומא (פז.), אבל מדין גיהנום אינו מציל את 
בניול. אמנם התוספות בסוטה (י: ד"ס דסייפיס) כתבו שהאב זוכה לבנו את העולם 
הבא על ידי תפילה, או אם נענש הבן בעולם הזה, או כשלא עבד ע"ז, וכל 
שכן שבאופנים הללו הוא מזכה לו את העולם הזה. ולפי זה יש לבאר שמשה 
רבינו היה סבור שמה שאמר הקב"ה 'שמעתי את נאקת בני ישראל' היינו 
שתפילת השבטים הועילה לבני ישראל לגאלם ממצרים כיון שנענשו כבר 
בסבלות מצרים, אבל בני ישראל סברו שאם יש עון ע"ז אין האב זוכה לבנו 

אף לא בעולם הזה, ולפיכך לא שמעו אל משה. 

ובזה יתבארו דברי הגמרא בסוגייתנו, שכשחטאו ישראל בעגל היה משה רבינו 

סבור שגם כשיש ביד הבן עון עבודה זרה האב מזכה לבנו, ולפיכך תלה 
בזכות אחרים, ומשום שאפשר לטעות שאף בחיי העולם הבא האב מזכה את 
בנו גם כשיש בידו עון ע"ז, לפיכך תלו לו בזכות עצמו ודייק הפסוק לומר 
לרא משה בחירו', לפי שזכות אבות לא היתה מצילה אותם מרעתם לפי 
שחטאו בעגל שהוא ע"ז, ואם לא משה רבינו שעמד בפרץ ואמר 'מחני נא' לא 
היה נמחל להם. אמנם חזקיהו שלא נשא אשה משום שראה ברוח הקודש שיצאו 
ממנו בנים שאינם הגונים, כמבואר לעיל (ע"), מוכח מכך שלשיטתו אין האב 
מזכה כלל את בנו אף לא בעולם הזה, ולכך הוכרח לבקש בזכות עצמו, ולא 
היה יכול להזכיר בעת צרתו זכות אבות, שאם כן יטענו עליו שהיה לו לישא 
אשה והיתה עומדת לבניו זכות אבות אף אם לא היו הגונים. והקב"ה השיבו 
שאין הלכה כמותו אלא אב מזכה לבנו, ולכך תלה לו בזכות אחרים, ואם כן 

חטא במה שלא נשא אשהסי. 


קושיא שמא נתכוין משה רבינו לכח השבועה שנשבע הקב"ה לאבות 


שם. הקשה בתאוה לעינים (ל"ס ומס), איך הוכיחו מהפסוק שמשה רבינו תלה 

בזכות אחרים, והרי אפשר שלא נתכוין לתלות בזכות אבות, אלא שהתכוין 

להזכיר השבועה שנשבע להם הקב"ה, ובודאי יקיים שבועתו. ולולא השבועה 

לא היה מזכיר ותולה בזכות האבותלנב. 

ובאהלי יצחק (ד"ס מפס) תירץ, שאם כן שהזכירה היא על השבועה, היה לפסוק 

לכתוב 'זכור אשר נשבעת לאברהם יצחק וישראל', ולא יצטרך לכתוב 

תיבת 'להסיסי. ומזה שנכתב 'להם' מוכח שהכוונה היתה להזכיר זכות אבות 
שהם עבדיך באמת ובלבב שלם, ומשום זכותם נשבעת להם. 


אף שעושים בזכות אחרים תולים לו בזכותו וכן להיפך 


שם. בגמרא (טנפ 5) מבואר, שכשחטאו ישראל במדבר עמד משה לפני הקדוש 

ברוך הוא, ואמר כמה תפילות ותחנונים לפניו ולא נענה, וכשאמר זכור 

לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך, מיד נענהסד. ופירש רש"י (טס ד"ס עמד), שלא 

נענה בזכותו. ובפתח עינים (עס ד"ס עמד) הקשה, שהרי מבואר בסוגייתנו שתלו 
לו בזכות עצמו. 


נת. ועוד דקדק במה שהגמרא מסייעת לרבי יוסי בן זמרא מדרשת ריב"ל מהפסוק 'הנה לשלום 
מר לי מר', והרי דברי ריב"ל אינם משנה או ברייתא. וראה בזה להלן בסמוך. | נט. והביא דברי 
המכילתא (כל מקכתb‏ דפסח5 פ"ס) שלא שמעו אל משה משום שהיה קשה בעיניהם לפרוש מעבודה זרה. 
ועיי"ש מה שהקשה על זה. ס ועיין שם שציין לדברי הרשב"א שחילק כן. | סא ועיין שם 
שכתב ליישב לפי דרכו, מה שהגמרא מסייעת לדברי ר' יוסי ב"ר חנינא מדברי ריש לקיש. 
סב. וראה מה שכתב בזה בחיבורו גופי הלכות (נסונות סגמר6, (מענם פונס נוכו ענמו, קמ:). ועיי"ש שהקשה 
שמא כוונת הכתוב היא שמשום שמשה רבינו מסר עצמו למיתה שאמר 'מחני נא', לכך נענה. 
סג. ועיי"ש אופנים נוספים שהיה אפשר לכתוב בפסוק. | סד. הקשה המהרש"א (עס ת"פ ד"ס ומכ 
כמס), שבסוגייתנו מבואר שמשה רבינו לא תלה אלא בזכות אחרים, והרי מבואר בשבת (זס) שגם 
משה רבינו תלה בזכות עצמו בכמה תפילות ותחנונים, ומשראה שאינו נענה בזכותו, תלה בזכות 
אחרים. | סה. ראה בבן יהוידע (ד"ס כל ספו(ס) שדקדק כן בלשון הגמרא. סו. וראה עוד ביישוב 


ברכות י: 


ביאורים רטו 


וכתב ליישב שלא אמרו חז"ל כל התולה' בזכות אחרים י'עושיםי לו בזכותו, 
וכן לא אמרו משה שתלה בזכות אחרים עשו' בזכותו, אלא דקדקו 
בלשונם ואמרו 'תולים' לו בזכותוסה, ולעולם בזכות אבות ניצולו ישראל והם 
העיקר וגם זכות משה נצטרף לטובה ודאי. אמנם משום שמשה רבינו עשה 
כהוגן ולפי רוב הענוה לא הזכיר זכותו רק אמר זכור לאברהם', לכך תלו 
בזכותו, דהיינו שלא פירשו שעיקר הצלתם היתה בזכות אבות אלא כתבו לולי 
משה בחירו', ולא הוזכרו האבות, ולעולם זכות אבות עיקר. 
וכן מה שאמרו שחזקיהו תלה בזכות עצמו ותלו לו בזכות אחרים, אפשר שעיקר 
הצלתו היתה בזכותו רק שנצטרף זכות דוד המלך. אמנם משום שחזקיהו 
הזכיר זכותו, תלו לו בזכות דוד המלך, ופירש הכתוב רק מה שנצטרף זכות 
דוד המלך, ואילו זכותו של חזקיהו לא הוזכרה בכתובלי. 


חזקיהו התפלל על העלתו ועל העלת העיר 


חזקיהו תלה בזכות עצמו דכתיב זכר נא את אשר התהלכתי לפניך תלו 

לו בזכות אחרים שנאמר וגנותי אל העיר הזאת להושיעה למעני 
ולמען דוד עבדיסז. בתאוה לעינים (ד"ס ר כני יופץ) דקדק, שהרי כשביקש 
שיתרפא תלה בזכות עצמו, ועל זה השיב לו הקב"ה על ידי ישעיהו הנביא 
(מלכיס כ' כ ו) 'שמעתי את תפילתך' ולא הוזכר בזה זכות אביו, ומה שתלו לו 
בזכות אביו היינו על ענין הצלת העיר, שעל זה לא ביקש בזכות עצמוס". וכתב 
ליישב לפי מה שאמרו חז"ל (כע"י שעיס ₪ 6) שחלה חזקיהו שלשה ימים קודם 
מפלת סנחריב, ולפי זה יש לומר שכשחלה חזקיהו התפלל על שני הדברים, 
שירפאהו ה' וגם שיציל את העיר מסנחריב, ותלה בזכות עצמו, ולכן השיבוהו 

על הצלת העיר בזכות אביו. 


ביאור דרשת הגמרא והאם כוונת גמרא לסייע מדברי האמורא 


והיינו דרבי יהושע בן לוי דאמר רבי יהושע בן לוי מאי דכתיב הנה 

לשלום מר לי מר אפילו בשעה ששיגר לו הקדוש ברוך הוא שלום 
מר הוא לו. המהרש"א (מ" ד"ס מ"ד סנס) פירש, שדרשת הגמרא היא מכפל 
הלשון 'מר', שהאחד משמעותו שכשנתבשרתי על השלום ממלחמת סנחריב 
הייתי מר בחליי, והשני משמעותו על הקב"ה ענה לי בזכות אחרים מכיון שתלית 

רפואתי בזכות עצמיסט. 

ובאש דת (6יפפדרי, פרסת ופר6) תמה על שהגמרא מסייעת מדברי ריב"ל שהוא 

אמורא, לדברי רבי יוסי בן זמרא שהיה תנאל. ובמגדים חדשים (דייס ונעיקל 
מס) העיר שתמיהת האש דת היא לפי הבנתו ש'היינו דאמר' הוא הוכחה להאמור 
קודם לכן, אמנם במראית העין ((ספיד"6, נדס (6: ד"ס וסינו ד"כ פנעור) פירש, שכוונת 
לשון זה היא שעל פי האמור יש להבין את שמועת האמורא שהגמרא מביאה, 
וכן לפי דברי רבי יוסי בן זמרא שאמר שתלו לו בזכות אחרים, יש להבין את 
דברי רבי יהושע בן לוי הסתומים, שאמר 'אפילו בשעה ששיגר לו הקב"ה שלום 

מר הוא לו', שהיה לו מר על שתלו לו בזכות אחרים. 


הלימוד שחילקו את האכסדרה הוא מתיבת 'קטנה' 


חד אמר עלייה פרועה היתה וקירוה וחד אמר אכסדרה גדולה היתה 

וחלקוה לשנים**. בכלי יקר (ידו, מנכיס כ' ד מ ד"ס ונעדיץ) ביאר, שהסובר 

שהיתה אכסדרה גדולה וחילקוה לשנים דייק כן מלשון 'קטנה', שעל ידי הקיר 

שחילקוה לשנים לא יהיו שני החלקים שוים, אלא שהחלק היותר מועט יהיה 

לישיבת הנביא בו. ולהסובר עלייה היתה וקירוה, צריך לומר שלא קירוה כולה 
אלא מקצתה ותהיה עליה קטנה מקורה. 


הטעם שאין לפרש שהיתה עלייה גדולה וחלקוה לשנים 


בשלמא למאן דאמר אכסדרה היינו דכתיב קיר אלא למאן דאמר עלייה 

מאי קיר שקירוה, בשלמא למאן דאמר עלייה היינו דכתיב 
עליית אלא למאן דאמר אכפדרה מאי עליית מעולה שבבתיםלנ. 
המהרש"א (ס" ד"ס ענייפ קיכ) דקדק, מדוע לא אמרו שעלייה גדולה היתה וחילקוה 
לשנים, שלפי זה מבואר ענין הקיר והעלייה. ותירץ, שדרך עלייה לעלות לשם 
במקום אחד בסולם, ולא שייך בזה חלוקה לשנים, שאם כן לא יהיה לאחד 


הקושיא, באהלי יצחק (ד"ס מפס) ובעיון יעקב (ענ סעין יעקנ, סנת פס ד"ס ומר). ‏ סז. ראה בתאוה לעינים 
(ד"ס ונס ייגן) שדקדק, מדוע לא למד חזקיהו ממשה רבינו שלא לתלות בזכות עצמו, וכתב בעיון 
יעקב (ד"ס פוקיק), שאף שמבואר בשבת (נה.) שתמה זכות אבות, מכל מקום היה לו לבקש ולהתפלל 
בזכות דוד ושאר מלכי בית דוד. | סת. וראה עוד בפירוש הרי"ף (ענ סעין יעקנ, ד"ס מפ) שהאריך 
לדון בקושיא זו. | סט. וראה עוד בזה בפירוש הרי"ף (על סעין יעקנ, ד"ס כוכות) ובשפתי חכמים (ז"ס 
05 | ע. ובמגדים חדשים (ל"ס וסיש) העיר על תמיהתו, שהוא דבר המצוי בש"ס, וכגון לעיל (ס) 
אמרו 'והיינו דרבי שמעון בן לקיש'. וכתב שמצינו כיוצא בזה אפילו מאמורא לברייתא, כמובא 
להלן ((ל:) 'וכדרבי שמעון בן לקיש'. ‏ עא. ראה בפירוש הכותב (ענ סעין יעקנ, ל"ס ענית) בביאור 
מחלוקת האמוראים, ולפי שניהם נתכוונה שתהא ישיבת הנביא קרובה אליהם ובצינעא. 
עב. בביאור תירוץ הגמרא 'שקירוה' ראה במהרש"א (ס"5 ד"ס מ שהביא גירסת הילקוט (למס נ' 
מו רכת) 'מאי קיר שקירוה בתקרה ומעזיבה'. 


רטז ילקוט 


משני החלקים מקום לעלות לשם. מה שאין כן באכסדרה על הארץ שפתוחה 
מכל צד, יש בה חלוקה ופתח לכל חלק מהם. 


הגמרא הקדימה להקשות מתיבת 'קיר' משום שתיבה זו קשה ביותר 


שם. בכלי יקר (פידו, מנכיס כ' ד ט ד"ס ועד"ן) דקדק, מדוע הקדימה הגמרא לבאר 

תיבת קיר, והרי תיבת 'עליית' מוקדמת בפסוק, ואם כן היה ראוי להקדים 
ולבאר תיבת 'עליית', ולאחר מכן להוסיף ולבאר תיבת י'קיריעי. 

וכתב לבאר, שלפי הסובר שעלייה פרועה היתה וקירוה יש להקשות שתי 

קושיות, שקשה על לשון עליית', מדוע נכתב בתי"ו הסמיכות, ועוד 

קשה מהי כוונת תיבת 'קיר'. ולזה הקדימה הגמרא תחילה לברר כוונת תיבת 

'קיר', לפי שתיבה זו קשה ביותר. ולא הזכירה הקושיא על הלשון עליית', 

משום שתי"ו הסמיכות אינה מתיישבת אף למ"ד אכסדרהץז. ולפי האמת צריך 

ליישב שלכך נכתב עליית בתי"ו, לומר שאינה לשון עלייה שהרי אכסדרה היא, 

אלא לשון מעולה שבבתים היא. ולפי תירוץ הגמרא שקירוה, מיושב מדוע נכתב 

בתי"ו הסמיכות, בשביל לומר שעשאוה עליית קירוי ולא עלייה פרועה. 


האם רשאי אדם ליהנות מאחרים ולקבל מהם מתנות 


ונשים לו שם מטה ושולחן וכפא ומנורה אמר אביי ואיתימא ר' יצחק 
הרוצה להנות יהנה כאלישעלה, רש"י (ל"ס סכתס, ד"ס יסנס) פירש, 
שהרוצה ליהנות משל אחרים יהנה ואין איסור בדבר. ובהגהות אשר"י (פ" 6 
כחב, שאי= יש לו מאתים זוז אסורי לד ליהנות דרך צדקה, אבל דורון הרך 
כבוד, אפשר שמותר. 
והקשה המהרש"א (פ"6 ד"ס סלופס), שלכאורה בכמה מקומותל' הרחיקו חז"ל הנאה 
מאחרים וסמכו על הפסוק (עפ;ני טו מ) 'שונא מתנות יחיה'. וכתב לבאר, 
שבודאי אין ליהנות משל אחרים, אלא כוונת הגמרא היא לענין מצות הכנסת 
אורחים שהיא הגדולה שבגמילות חסדים, שדבר זה נצרך גם לעשירים, שכל 
אדם המהלך בדרך הרי הוא עני, שאין לו כלי תשמישיו, ולכך נקט הפסוק 
מיטה ושולחן וכסא ומנורה, שהם לצורך אדם גם בדרך, כמבואר בנדרים (מ:) 
'כלי גולה עשי לך' (ילמיס מו ע) זה נר ושטיח, ובשבת (כס:) אמרו 'נשיתי טובה' 
(פיכס ג !) זה מטה. ועל זה אמרו שהרוצה ליהנות משל אחרים יהנה כאלישע 
היינו שכשהיה בדרך היה נהנה בכלי תשמישים של אחרים כדרך אורח, אבל 
בשאר דברים ודאי לא היה נהנה משל אחרים*ץז. וכן יש לבאר את המשך דברי 
הגמרא 'ושאינו רוצה ליהנות' וכו', שמי שיש עמו כל הצורך ואפשר לו לא 
ליהנות משל אחרים, לא יהנה גם כשהוא בדרך, כשמואל שהיה ביתו עמו שהיה 
== עשיר גדול, כמבואר בנדרים (נת.)עח. 
בנתיבות עולם (מ"כ סינ סעוסל פ"פ) כתב, שהשונמית גם כן היתה נהנית מחמת 
שאלישע מקבל ממנה ודבר זה חשיבות אליה, ובאופן זה מותר, 
ובודאי הכל הולך אחר הכוונה שאם הוא מתכוין רק להחשיב את הנותן, מותר, 
אבל המכוין להנאת עצמו, אין זה ראוי לתלמיד חכם. 


אין ללמוד מאלישע ליקח ממון מבני אדם שלא כרעונם 


שם. הרמב"ם (פילום סמעמות, 6נופ פ"ד מ"ו) כתב, שיש אנשים המתירים לעצמם 
ליקח ממון מבני אדם ברצונם או בעל כרחם, ומסייעים לזה מהמבואר 
בגמרא 'הרוצה ליהנות יהנה כאלישע, ושלא ליהנות אל יהנה כשמואל הרמתי. 
ודחה הרמב"ם, שאלישע לא היה מקבל ממון מבני אדם, וכל שכן שלא היה 
מחייבם ליתן לו מממונם, ואמנם היה מקבל מהם כיבוד בלבד, כגון כשהיה 
בדרך היה לן אצל אחד ואוכל אצלו בלילה ההוא או ביום, ואח"כ הלך לעסקיו. 
ושמואל לא היה נכנס בביתו של איש, ולא היה אוכל ממזונו. ובזה אמרו 
שתלמיד חכם הרוצה להדמות לכך שלא יכנס אצל איש, יש לו לעשות כן, וכמו 
כן הרוצה להתארח אצל איש בהכרח נסיעה או כיוצא בה, יש לו לעשות כן. 
והביא מה שאמרו בגמרא (פקמיס מט.) שכל תלמיד חכם המרבה סעודותיו בכל 
מקום, סוף מחריב את ביתו, ומאלמן את אשתו, ומייתם את גוזליו, 
ותלמודו משתכח ממנו, ומחלוקות רבות באות עליו, ודבריו אינם נשמעים ומחלל 
שם שמים ושם רבו ושם אביו, וגורם שם רע לו ולבניו ולבני בניו עד סוף כל 
הדורות. וכן אמרו (פס) שכל סעודה שאינה של מצוה אסור לתלמיד חכם ליהנות 
ממנהלל. 


עג. וראה בזה בבן יהוידע (ל"ס כענמ). ‏ עד. כן נראה כוונתו, עיי"ש שלשונו צ"ב. עה. ראה 
באמרי נועם (ווון, דיס ונפיס) הטעם שדקדק כן אביי מפסוק זה ולא מהפסוק שלפניו. וראה בזה בבן 
יהוידע (ל"ס המנס). ועיי"ש עוד באמרי נועם בביאור דברי הגמרא. | עו. מגילה (כ), סוטה מ 
קידושין (ש.), בבא בתרא (יג6, חולין (פד6. | עז. וחהוכיח המהרש"א כדבריו שהרי מצינו שלא רצה 
ליהנות מנעמן, וקילל לגיחזי על זה. ובמקום שמואל (כני שמול פללעונס, מו"ת, פער סתירופיס נסידוטיס ד"ס 5מר, 
) דקדק, שיש לדחות את ההוכחה מנעמן, שהוא משום שאין מקבלים צדקה מגוי אלא מפני 
שלום מלכות (נ"נ י:, וזה לא היה שייך בנעמן, שנעמן היה אז משועבד לאלישע ואין בו משום 
שלום מלכות, לכך לא רצה לקבל ממנו. ועיי"ש עוד מה שדן בזה. וראה בישועות חיים (סופר, פו"ת, 


ברכות י: 


ביאורים 


רשאי אדם ליהנות מאחרים כשבדעתו לשלם להם גמול אחר 


שם. המאירי (ד"ס פדס) פירש, שאדם רשאי ליהנות מאחרים או לקבל חסד מהם, 
על דעת שישלם גמול אחר, שיודע בעצמו שבידו לשלם לנותן. 


כשהמהנה נותן לו בנפש חפיצה יהנה מאחרים 


שם. בבלי יקר (פידו, ממכיס כ' ד ט ד"ס ונעד"ן) ביאר, שכוונת הגמרא היא שהמוצא 

שנותנים לו בלב שלם ובנפש חפיצה כמו השונמית שעשתה לאלישע כבוד 

ועליה מיוחדת ומיטה ושולחן, בכגון זה הרוצה ליהנות מאחרים יהנה כדוגמת 

כאלישע. אבל אין לאדם להטיל עצמו בהכרח על אחרים ולבקש את חלקו 
בפיופ. 


האם שמואל לא רעה ליהנות כלל משל אחרים 


ושאינו רוצה להנות אל יהנה כשמואל הרמתיפא. פירש רש"י (ד'"ס וסלונס, 
דייס 36 ד"ס כעמוE),‏ שהרוצה שלא ליהנות משל אחרים אל יהנה, ואין 
בזה לא משום גסות הרוח ולא משום שנאה. ובאיי הים (ל"ס סלו5ס) כתב שלולא 
פירוש רש"י היה נראה לפרש שגם שמואל היה נהנה משל אחרים, כשידע 
שהנותן לו תשורה או מתנה נותנה לו מנדבת לבו בלי שיכריחנו איזה ענין. וכן 
להיפך גם אלישע לא רצה ליהנות ממי שנותן מצד ההכרח שיכריחנו לזה. ולזה 
כשנסע שמואל ממקום למקום לשפוט את ישראל הלך ביתו עמו, שעל ידי כך 
בבואו אל המלון אם המארח הוא מהאנשים אשר יש לו ואינו רוצה, לא יהא 
מוכרח ליתן לשמואל את הצטרכויותיו. ואם יהיה איזה נדיב לב שיהיה לו 
לכבוד מה ששמואל יהנה ממנו, ויפציר בשמואל שיטול הנאה ממנו, אז יהנה 
שמואל ממנו. 
וכעין זה כתב באורח מישרים (טליווס, פי"ת ות ז), ששמואל חשש שמא לא ימצא 
אדם שיכול להיות בטוח בו שמרצון שלם ונפש חפיצה ירצה שיהנה 
ממנו, ושיש לו בשופי, על כן כל מקום שהלך היה ביתו עמו. 
ועוד כתב, שכיון שהיה סובב בערי ישראל, אם היה אוכל אצל זה, ואצל זה 
אינו אוכל, היה הלה מתבייש, על כן לא חילק בין האנשים, ולא נהנה 
משום אדם. 


משום ששמואל היה שופט לא רעה שתתקרב דעתו לאחרים 


שם. המאירי (ל"ס פדס) פירש, שמי שהוא דיין ראוי שימנע מליהנות מאחרים, 
בשביל שלא יחשדוהו שהוא מקבל שוחד. 
וכן כתב באורח מישרים (טליווע, פי"ם פֿות ז)39, ששמואל משום שהיה שופט, ככתוב 
(פמו 5' ז טז) 'והלך מידי שנה בשנה וגו' ושפט את ישראל', על כן כל 
מקום שהלך היה ביתו עמו, שלא רצה ליהנות משל אחרים כדי שלא תתקרב 
דעתו אצל אחד על ידי שנהנה ממנו. מה שאין כן אלישע שלא היה שופט 
ודיין אלא נביא והסנהדרין והבתי דינין היו שופטים את ישראל, לכך יכול היה 
ליהנות משל אחרים. 


אלישע נהנה מאחרים לפי שהיה עליו עול התלמידים 


שם. במשכנות יעקב (נן נעיס, פלסס פוריע ד"ס ופטר, קנו:) ביאר שאלישע היה מרביץ 

תורה להרבה תלמידים והיה עליו עול פרנסתם והוכרח ליהנות מאחרים. 
אבל שמואל היה מסבב בעיירות ודן דינם ומלמדם תורה, ולא היה עליו עול 
תלמידים, ולכך יכול היה להחזיק במידה זו שלא ליהנות מאחרים. ואם כן אין 
מחלוקת ביניהם, אלא כל אחד נהג לפי מה שהיה יכול לנהוג במקומו ובזמנו. 


כוונת הגמרא לשער כמה האדם רשאי ליהנות מאחרים 


שם. בספר ואברהם זקן (פפנלג'י, דרוש כ' נסנת סגלול ד"ס ופעכסן) דקדק, שאם כוונת 

הגמרא לומר שבין תלמיד חכם שנהנה מאחרים ובין הנהנה מיגיעו יש 
להם על מי לסמוך, אם כן היה לגמרא לומר 'יסמוך' על אלישע או על שמואל. 
ולכך ביאר שמה שאמרו 'יהנה כאלישע' בא ליתן שיעור באופן ההנאה עצמה 

עד היכן תגיע, ולהיפך כשמואל. שמפורש באלישע שאמרה השונמית 
לבעלה נעשה נא עליית קיר קטנה ונשים לו שם מטה ושלחן וכסא ומנורה 
והיה בבוא אלינו יסור שמה', שסידרה בדבריה שלא יצטרך לאכול פה עמנו 
ולילך וללון למקומו, שמא רוח מצויה או גשמים מרובים יזיקו לו, לכך 'ונשים 
לו שם מטה' סמוך לשולחנו, ושלא יזיק לו המאכל שיאכל לרצונו, וכשירצה 


פיי יט ד"ס ונעניותי) ‏ שתמה על דברי המקום שמואל. ובישועות חיים (עס ל"ה ופפס) הקשה על הוכחת 
המהרש"א, שהרי רש"י (מכמס ני ה טז) פירש, שמה שלא רצה אלישע ליהנות מנעמן ולקבל מתנתו, 
הוא מכיון שדמי עבודה זרה היו מעורבים בכספו, ומשמע שאם לא היה כן, היה נהנה ממתנתו. 
עח. וראה בדברי שלום (פ" פיי 60 ביישוב קושיית המהרש"א. | עט. וראה עוד בדברי הרמב"ם 
(פס) בזה, ועיין בתשב"ץ (טו"פ, פיי קמנ - קמת) שהאריך בזה. 5. וראה בזה בהרחבה בדברי הרמב"ם 
לעיל בסמוך. | פא. בשפתי חכמים (סן מפ: ד"ס כי) דקדק שבגמרא (פס) מבואר ששמואל היה אוכל 
בזבח משל אחרים. וראה בביאורי האחרונים לקמן בסמוך, בעיקר דברי הגמרא בסוגייתנו ששמואל 
לא נהנה מאחרים, ויש לדון בזה לפי דבריהם. | פב. וכעין זה כתב בבן יהוידע (פוד"ס ונפ"!). 


ילקוט 


לקום בלילה, לא יהיה שרוי בחושך, וכגון לצורך תיקון חצות וללמוד שיהיה 
לו מנורה זכה וברה, וגם מושב יקרו שימצא נחת רוח, על זה אמרו שיהנה 
כאלישע. 


עני הנהנה מן העדקה יכוין ליטול מעשיר עדיק ולזכותו במעות עדקה 


שם. בכתר שם טוב (פ"נ כג)פ כתב שהבעל שם טוב דקדק, שכיון שהוא דבר 

הרשות, שהרוצה לעשות כך עושה, והרוצה לעשות כך עושה, אם כן מדוע 

כתבוהו בגמרא, ועוד הקשה, שכיון שאמרה הגמרא 'הרוצה' ליהנות יהנה 

כאלישע, ממילא משמע שהרוצה שלא ליהנות לא יהנה, ולא הוצרכה לכפול 
ולומר כןפז. 

וכתב ליישב, על פי מה שהעשיר הנותן צדקה מקיים מצוה ככתוב (דניס עו י) 

'נתון תתן לו', וכן 'פתוח תפתח את ידך לאחיך' (פס עס יפ), אבל העני 


אוצר החכפהן 


המקבל את הצדקה, לכאורה אינו עושה שום מצוה, אך אם העני המקבל את 
הצדקה מכוין שכיון שהוא מחויב לקבלפי, הרי הוא מזכה את העשיר העושה 
עמו במצות צדקה, נמצא גדול המעשה יותר מן העושה (נ"נ ע.), שהרי העני 
המקבל יכול לקבל ביום אחד צדקה מכמה אנשים, יותר ממה שהנותן יכול 
מאנשים צדיקים, ושיזכו על ידו, אבל לא מאנשים רשעים, כמו שמצינו באלישע, 
שמאנשים צדיקים קיבל צדקה, אבל מנעמן לא רצה ליקח, שאף שנתגייר ונעשה 
גר תושבפ', לא רצה לקבל ממנו שלא היה כדאי שיזכה על ידי אלישע. 

וזהו פירוש הגמרא, שהרוצה ליהנות יהנה כאלישע, היינו שבלקחו את הצדקה 

יתכוין לזכות את העשיר הנותן לו, ואם כן לא יקבל צדקה אלא מאנשי 
ישראל הצדיקים, שהם כדאי לזכות על ידו. אמנם לא יאמר אדם שכיון שמצוה 
היא ליקח צדקה, על דרך זה, אם כן ירדוף אחר זה לקחת דווקא, ולזה אמרו 
שאף על פי כן הרשות בידו, והרוצה שלא ליהנות אל יהנה, כשמואל הרמתי 

שמצינו שלא היה נהנה מהבריות. 


מנין למד רבי יוחנן שכל מקום שהלך שם ביתו עמו 


שנאמר ותשובתו הרמתה כי שם ביתו וא"ר יוחנן שכל מקום שהלך שם 
ביתו עמופח. רש"י (ד"ס כי) פירש, שהתיבות 'כי שם ביתו' מיותרות, 

שהרי הדבר ידוע ששם ביתו, אלא שכוונת התיבות הללו היא על הערים הנזכרות 
בפסוק שלפניו, שהיה שמואל מסובב בהם לשפוט את ישראל, כמו שנאמר 
'והלך מדי שנה בשנה וסבב בית אל וגלגל והמצפה', ועליהם אמר הכתוב, ‏ כי 

שם ביתו'. 

והמהרש"א ((לרס ₪. ת" ד"ס ופקונתו) כתב בביאור דרשתו של רבי יוחנן; שהיה 
לפסוק לכתוב 'ותשובתו לביתו הרמתה' כמו 'וישבו ויבאו אל ביתם 

הרמתה' (טס 6 ש) ומדוע שינה לכתוב 'כי שם ביתו', ועוד שבתחילה סיפר הכתוב 
שסבב בכל המקומות לשפוט את ישראל, ובפסוק שלאחריו כתוב 'ותשבתו 
הרמתה כי שם ביתו ושם שפט את ישראל', ומשמע שהיה שופט את העם 
בביתו, ואם כן נמצאו שני הכתובים סותרים זה את זה, ועוד, שאין לומר שביתו 
היה ברמה, שהרי אמו הקדישתו שיהיה בבית ה' כל ימיו (שמופנ 5' 6 כפ). אמנם 
לפי דרשתו של רבי יוחנן מיושב, ש'כי שם ביתו' אינו שייך על 'הרמתה', אלא 
על המקומות שסבב בהם, ולכך אי אפשר שיכתוב הפסוק 'ותשובתו לביתו', 
וגם מה שאמר 'ושם שפט את ישראל' אין מוסב על הרמה, אלא על המקומות 

שסובב בהם. 

ובכסף מזוקק (פינטו, פרשת ופי דרוש 3 ד"ס וננענ"ד עסו"?, נס:) הקשה, שאין לומר ש'כי 
שם ביתו' נדרש על הגלגל ובית אל והמצפה, שאם כן קשה איך אמר 

'כי שם ביתו' שהוא נתינת טעם על הנכתב בסמוך לו 'ותשובתו הרמתה', לפי 
שבכל מקום שהולך שם ביתו, והרי אין בזה טעם על מה ששב לרמה. ותירץ, 
שהיה לפסוק לומר 'ותשובתו לביתו הרמתה', אלא משום שבכל מקום שהולך 
היה ביתו עמו, לכך לא אמר 'ותשובתו לביתו הרמתה', שהרי גם במצפה וגלגל 
ובבית אל היה ביתו עמו, ולכך אמר 'ותשובתו הרמתה', שחזרתו היתה רק לענין 
העיר שהלך משם, אבל אין שייך לומר ששב אל ביתו, שהרי בכל אותם 

המקומות היה ביתו עמופל. 


אף טידיעתה היתה על פי סימנים היא נתנה זאת אל ליבה יותר מבעלה 


מכאן שהאשה מכרת באורחין יותר מן האישצ. בתוספות הרא"ש (ד"ס ת6) 
דקדק, מנין שהאשה מכרת יותר באורחים, והרי אפשר שהכירה בו משום 


פג. והובא בספר בעל שם טוב (פרשת כס). ‏ פד. וכן אם היה אומר ש'הרוצה' שלא ליהנות לא 
יהנה, ממילא היינו למדים שהרוצה ליהנות יהנה כאלישע. וראה בחיי יצחק (יופטמפן, פרסת מוקת ד"ס 
כפיג ₪ חיכb)‏ ביישוב הקושיות הללו. פה. כגון שאין מעשה ידיו מספיקים לו, שמחויב הוא ליטול 
מן הצדקה, שעל זה אמרו (ימשנֹמי פפס פ"ם ה"ם) שכל הצריך ליטול ואינו נוטל הרי זה שופך דמים. 
פו. וכן דרשו (יק"ל 4 מ) על הפסוק (ופ כ ש) 'האיש אשר עשיתי עמו היום בועז', שלא נאמר 'אשר 
עשה עמי' אלא 'עשיתי עמו', שיותר ממה שבעל הבית עושה עם העני, העני עושה עם בעל הבית. 
פז. כמבואר בגיטין (מ). פת. בדברי שאול (ל"ס ₪ תמה וכי לקח עמו כל כלי תשמישו לכל 
מקום שהלך. ועיין שם שביאר שלא הוצרך לכלום, שלא רצה ליהנות מהעולם הזה. פט ועיי"ש 


ברכות י: 


ביאורים ריז 


הסימנים שנתבארו בגמרא, שלא ראתה זבוב על שולחנו או שבסדינו לא היה 
קרי. ותירץ, שמכל מקום האיש לא נתן לב לדקדק במעשיו של אלישע, ורק 
האשה נתנה ליבה לבדוק. 


הטעם שהאשה מכרת באורחים הוא משום שמעויה בביתה 


שם. המהרש"א (מ" ד"ה מכסן) ביאר, שהטעם הוא לפי שהאשה מצויה בבית 
יותר מן האיש, וכן מצינו (פעטיפ כג:) לגבי צדקה לעניים. ובוהב שיב"ה 

(פנגסז, ד"ס סנס ) הקשה על פירוש זה, שהלשון 'מכרת' משמע שהכירתו 

מהשערה שכלית, ועוד, שלפי זה אם האיש היה מצוי בביתו, היה גם כן מכיר 
באורחים, ואם כן לא שייך לומר שהאשה מכרת 'יותר מן האיש'צא. 


האם נחלק ר' יוסי ברבי חנינא על שיטת רב ושמואל שהכירה על פי סימנים 


שם. בוהב שיב"ה (פֿג, ד"ס סנס 6) כתב, שלכאורה מסידור דברי האמוראים 
בגמרא יש ללמוד שרבי יוסי ב"ר חנינא שאמר שהאשה מכרת באורחים, 
היינו שהיא מכרת מתוך רמיזות האורח, לפי מה שהוא מביט בפניה או שמדבר 
עמה יותר מדאי, אם הוא פרוץ או צדיק, ונחלק על דברי רב ושמואל שאמרו 
שידעה כן על פי סימנים, כמבואר בגמרא. ולכך הביאה הגמרא בתחילה את 
דבריו לבאר את הפסוק שידעה שהוא איש קדוש, אף בלא הסימנים שנתבארו 
להלן. ומה שאמרו 'מנא ידעה' אינה שאלת הגמרא אלא שרב ושמואל שאלו 
כן, וביארו בשתי דרכים שידעה על פי סימנים. וכעין מה שכתבו התוספות (3'ע 
כ. ד"ס וכמס). והקשה על פירושו, שאם כן היה לגמרא לומר שרבי יוסי ב"ר 
חנינא נחלק עם רב ושמואל, שלדעתם ידעה כן מכח הסימנים, מה שאין כן 
לר' יוסי בר חנינא ידעה כן מהשערה. 
ולכך כתב, שאפשר שלדברי הכל ידיעתה היתה על פי סימנים, ומה שאמרו 
'מכאן', אין הלימוד מתחילת הפסוק שאמרה 'הנה נא ידעתי', אלא מסוף 
הפסוק 'קדוש הוא', שמרמיזותיו של גיחזי וממה שהביט בפניה הכירה ש'הוא 
קדוש ואין משרתו קדושי. 
ומח ששאלו בגמרא מנין ידעה כן, היינו שמהפסוק משמע שנוספה לה עתה 
ידיעה שהוא קדוש מלבד מה שהאשה מכרת באורחים, ועל זה השיבו רב 
ושמואל שלא ראתה זבוב על שולחנו [ואולי קודם לכן לא אירע שערכה לו 
שולחן], או שהסדין נותר נקי כבתחילה. 


יש לאדם לסמוך על דברי אשתו שהאורחים אנשים שאינם מהוגנים 


שם. בעין יוסף (פן, פרסת וירל ללוס סגי ד"ס ומסכ, 2) כתב, שבא להשמיענו עצה 

טובה להפריש את האדם מהאיסור, שפעמים האשה אומרת לבעלה הוצא 
את האורחים הללו מביתי, והאדם דן בדעתו שמה שאומרת כן הוא משום 
שעינה צרה באורחים, לכן לא נוחה דעתה בהם אע"פ שהם כשרים ולכן סבור 
שאין לו לעשות לפי דבריה. ועל זה אמרו בגמרא שהאדם רואה לעינים אבל 
האשה רואה ללבב, ובודאי ראתה האשה שאינם מהוגנים ועל כן אמרה כך 
ולא משום שעינה צרה באורחים, ויש לו לאדם לעשות כדברי אשתו ולהוציאם 

מביתו. 


אלישע הסתיר עדקותו ועל ידי הסימנים הכירה בעדקותו 


מנא ידעה. בבן יהוידע (ד"ס קדוט) תמה על שאלת הגמרא 'מנא ידעה', הרי 
אפילו תינוק רואה ומבין בקדושתו של אדם וחסידותו ומעשיו הטובים. 

וכתב שהלשון 'נא' מוכיח שרק עכשיו נודע לה מכך, כי אלישע הסתיר והצניע 
את מעשיו וקדושתו, ולכך שאלו בגמרא כיצד נודע לה צדקותוצב. 


ביאור שיטות האמוראים בסימנים המוכיחים על קדושת האדם 


רב ושמואל חד אמר שלא ראתה זבוב עובר על שולחנו וחד אמר פדין 

של פשתן הציעה על מטתו ולא ראתה קרי עליוצג. בשער בת רכים 

(פנסטר, פרטת 6מור. ד"ס ועניתס) כתב, שכיון שמבואר בב"ק (פ:) שרב היה גדול 

משמואל, נראה לומר שה'חד אמר' הראשון הוא רב והשני הוא שמואל, שמסתבר 
להקדים את דברי רבצז. 

ומחלוקתם היא לשיטתם שנחלקו להלן (ס6:) למה יצר הרע דומה, שלפי רב 

הוא דומה לזבוב ולפי שמואל הוא דומה לחיטה. ולכך אמר רב 


עוד שביאר באופן נוסף. וכן הוא בחיבורו פירוש הרי"ף (על סעין יעקנ, ד"ס מפו). ‏ צ. בעיון יעקב 
(ד"ס מפֿן) דקדק, שנקטה הגמרא 'באורחים' לשון רבים, משום שהכירה גם באלישע שהוא איש 
קדוש וגם בגיחזי שאינו קדוש, כמבואר להלן בסמוך. | צא. וראה להלן בסמוך שביאר באופן 
אחר. צב. ועיין עץ יוסף (ענ סען יעקנ, ד"ס מפֿן) שדקדק במשמעות תיבת נא', כעין זה. וראה עוד 
ביישוב הקושיא, בשער בת רבים (פנסטל, סוף פכקת פקודי ד"ס קלופ). ובגנזי ישראל (טשולטקוג, האס פרס"ג) כתב 
ליישב ששאלת הגמרא היא מנין ידעה שאלישע רשאי ליהנות מאחרים. ועיי"ש שביאר המשך דברי 
הגמרא לפי דרכו. צג. כתב בעץ יוסף (ע! סעין יעקנ, ד"ס סלן) שנקט 'סדין של פשתן' ולא של צמר, 
כי דבר זה ניכר בסדין של פשתן, אבל בשל צמר אינו ניכר. | צד. ולכאורה יש להעיר שאם כן 


ריח ילקוט 


שלא ראתה זבוב היינו יצר הרע עובר על שולחנו, שהיתה אכילתו לשם שמים 
בלבד ולא לתועלת גופוצה. 


ענין הקדושה שבמניעת הזבוב והקרי 


שם. המהרש"א (ס" ד"ס ס) פירש, ששולחנו היה קדוש כמזבח, ושנינו (5נופ פ"ס 

מ"ס) שבבית המקדש לא נראה זבוב בבית המטבחיים. וכן לפי הסובר שלא 

ראה קרי, הרי אמרו חז"ל (ױק"ל כד ו) שכל מקום שיש גדר ערוה, נאמר בו 
קדושה. 


כשאין זבוב עובר על שולחנו הרי זה סימן שלא הפסיק מעסק התורה בעת אכילתו 


שם. כתב בבן יהוידע (ד'"ס ונדרפותי) בדרך הלצה, על פי המבואר בפרק שירה 

שכשאין ישראל עוסקים בתורה מתעורר הזבוב לומר שירה, ולכך באים 
הזבובים לראות אם אומרים דברי תורה על השולחן, ומשום שאלישע לא הפסיק 
מעסק התורה אף בזמן אכילתו, לכך עשו לו נס זה מן השמים להראות צדקותו. 


כשעדיק אוכל לשובע נפשו אין הזבובים מתרבים על שולחנו 


שם. בבית יעקב (סינסר, ד"ה ותפמכ) ביאר, שהרי ידוע שהזבובים יתרבו במקום 
שמרבים לאכול מעדני חלב או בשר, אבל כשאוכל פת במלח אין מתרבים 


אוצר החכמהי 


0 הא:. 


מקור דברי האמוראים מתיבת 'תמיד' 


שם. בעיון יעקב (ד"ס פד) ביאר, שאמנם מצינו שאר סימנים לקדושתו של אדם, 
אמנם מתיבת 'תמיד' שבפסוק זה יש ללמוד כן, שהרי להלן בסמוך דרשו 
מתיבה זו שהמארח תלמיד חכם בביתו נחשב כמקריב תמידין, ולכן לא נראה 
זבוב על שולחנו, ששנינו (פנות פ"ס מ"ה) שבבית המקדש לא נראה זבוב בבית 
המטבחיים. והסובר שלא ראתה קרי על סדינו תמיד, הוא גם כן סימן קדושה 
שלא אירע לו אפילו פעם אחת מקרה בלתי טהור, ש'תמיד' היה קדוש. 

ובשפתי חכמים (ד"ס :נ) כתב שהגמרא דייקה מתיבת 'תמיד', שדבר זה שלא 
נראה זבוב אין לראות בו אות לקדושתו אלא אם הוא תמיד כך, 

שמפעם או פעמיים יש לתלות זאת במקרה, ולכן הוסיף הכתוב תיבת 'תמידי. 


ביאור ענין הסימנים שידעה קדושתו על פיהם והאם האמוראים נחלקו בזה 


שם. בזוהר (נקלֹם מד.) הקשו, שהרי ענין זה שהזבוב אינו עובר גלוי הוא לכל, 
ואם כן מדוע אמרה 'הנה נא ידעתי' שמשמע שרק היא ידעה דבר זה. 
ולכך פירשו כהטעם השני שהציעה לו הסדיןצי, וידעה קדושתו על ידי שהיתה 
מצעת לו המיטה ובקומו ממנה מעלה ריח טוב מאד כריח גן עדן שלא כמנהג 
שאר בני אדם, ולזה אמר 'הנה נא ידעתי כי איש אלהים קדוש הוא'. 
ולזה אמרה 'נעשה נא עליית קיר קטנה וגו' ונשים לו שם מטה' וגו', שעיקר 
החביבות שלה היה מצד המיטה שהיתה מעלה ריח טוב מאד, ולזה 
הסכימה לעשות לו עלייה, שלא ראוי שיהיה בתוך הבית, שלא יוכלו להזהר 
ב 
ובכלי יקר (פילדו, מנכיס כ ד ע) כתב ליישב דברי הגמרא שלא ראתה זבוב, שרב 
לא נחלק על הסובר שעל ידי הסדין ידעה, אבל הסובר שהציעה סדין 
נחלק על הסובר שראתה שאין עובר על שולחנו זבוב, שהסובר שלא ראתה 
זבוב על שולחנו, היינו שלכך קראתו קדוש, שהרי קדושה גדולה היא זאת שלא 
יתראה זבוב על שולחנו, וכעין מה ששנינו (פנות פ"ס מ"ס) שלא נראה זבוב בבית 
המטבחיים שהוא שולחן גבוה. ומה שהקשו בזוהר שהרי כל העולם ידעו מכך, 
יש ליישב שסימן זה נצטרף עם ענין הסדין שלא ראתה בו קרי. 
וכתב לסייע לדבריו ממה שכתב רש"י (מנמס שס) שלא ראתה זבוב על שולחנו 
וקרי על סדינו, ואם שני האמוראים חולקים זה על זה, לא היה רש"י 
להביא דברי שניהם כאחד. 
וביאר שהסובר שידיעתה היתה על פי הסדין, אפשר שחולק על ענין הזבוב, 
וסובר שענין הסדין לבד היה בו, שזה מורה על קדושתו והיא ידעה בו 
ולא זולתה. וההכרח לומר שרק ענין הסדין היה בו הוא ממה שהזכירה מיטה 
ושולחן, שאילו היה נס הזבוב בשולחנו, היה ראוי להקדים את השולחן שכן 
הוא הסדר שבתחילה האדם אוכל ולאחר כך ישן במיטה, אלא הקדימה את 
המיטה משום שבה היה הסימן לקדושתו. 


היה לגמרא לפרש דבריה, שרב אמר כך ושמואל אמר כך. ‏ צה. ועיי"ש מה שרמז בזה לפי 
שמואל. וראה עוד בזה בשפתי חכמים (ד"ס  .)5‏ צו. אכל ידיעתה לא היתה ממה שלא היה בו 
קרי, שזה אפשר להיות אפילו בזולתו. ‏ צז. ועיין שם עוד בזה. וראה עוד בזה בחמודי צבי 
צח. ועיי"ש עוד מה שדן בתירוץ זה. | צט. וראה לעיל בסמוך בדברי 
ק. בגליון הש"ס ציין לדברי הגמרא ביומא (על.) שהרוצה 


(מועדיס, סי" יג עמ' פט). 
המהרש"א, הטעם שנקראו 'הוד יפיה'. 


ברכות י: 


ביאורים 


ידיעתה היתה ממה שכל אדם שישן במיטתו לא ראה שם קרי 


שם. כתב בטהרת יו"ט (פ"ס עמ' קט בשם מהר"ש מבעלזא, שיש לתמוה שהרי 

ממה שבמשך הזמן שהיה שם לא ראתה קרי על מיטתו, אין להכריח 

שהיה קדוש. ולכך ביאר, שכל מי שהיה ישן אחריו במיטה זו, היה נשמר 

לעולם, ולא ראתה קרי על מיטה זו משום אדם שישן שם, ומזה ידעה שהוא 
איש קדושצ'. 


האם קודם מעשהו של גיחזי ידעה שאינו קדוש 


הוא קדוש ומשרתו אינו קדוש. הקשה בפירוש הריא"ף (על סעין יעקנ, ד"ס קלסוס), 

והרי מעשהו של גיחזי היה לבסוף, ואיך ידעה מתחילה שאינו קדוש. 

ותירץ, שראתה שבבואו לאכול לא היה מביא את נערו עמו, ומתוך כך ידעה 
שאינו קדוש. 

ובזהב שיב"ה (פנגפֿז, ד"ס סנס ₪) כתב ליישב, שמרמיזותיו של גיחזי וממה שהביט 

בפניה הכירה שהוא פרוץ. 
ותירץ עוד, שהשונמית לא אמרה כן, אלא שהנביא כתב כן לרמוז שמשרתו 
אינו קדושצ". 


מנין דרשו שאחזה בהוד יפיה 


שאחזה בהוד יפיה. המהרש"א (פ" ד"ס עפזס) פירש הטעם שדרשו כן, משום 
שלפי פשוטו שהכוונה היא שדחפה, הרי אין טעם מפורש למה הדפה 
ממנו, ועוד, שממה שאמר לו אלישע 'הרפה לה' משמע שאחז בה. ולכך דרשו 
בו מילת נוטריקון, שאחזה בהוד יפיה. 
וכתב שיש לפרש ענין הוד יפיה בדדיה, על פי המבואר לעיל (ע"6) שהקב"ה 
עשה לאשה דדים במקום בינה, ולא במקום הערוה והטינופת. 


האם אחזה בדדיה או במצחה ובעיניה 


שם. רש"י (ל"ס כסוד) פירש, שאחזה בדדיהצט. ובבן יהוידע (ד"ס ס6פוס) פירש 

שהכוונה היא למצחה ולעיניה, שהעינים הם עיקר היופי, וכן המצח בו 

תלוי היופי של צורת הפנים בכמותו ובישרותו. והיינו שכשהרכינה ראשה ונפלה 

לפני רגליו של אלישע, בא גיחזי להקימה והניח ידיו על מצחה ועיניה בשביל 
להרימה ולדחותה מפני אלישע. 


הטעם שדרשו תיבת 'תמיד' משום שאלישע לא היה שם בקביעות 


כל המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומהנהו מנכפיו מעלה עליו הכתוב 

כאילו מקריב תמידיןק. פירש המהרש"א (פ"6 ד"ס כפיטו), שפשטות תיבת 
'תמיד' שייכת בדבר שקבוע לו זמן, כמו שפירש רש"י בפסוק (טפופ כ כ) 'להעלות 
נר תמיד' שהכוונה היא מלילה ללילה כמו עולת תמיד שאינה אלא מיום ליום, 
וכן 'תמיד' האמור לגבי לחם הפנים היינו משבת לשבת. אבל לגבי אלישע 
שעבר שם בדרך אורח לא שייך בו זמן קבוע, ולכך דרשו מילת 'תמיד' שהוא 
כאילו מקריב תמידין, שכמו שהתמידין מזון גבוה הוא, כמו כן המארח תלמיד 
חכם, ששולחנו הוא שולחן גבוה במקום מזבח, כמו שכתוב (עפופ = ינ) 'לפני 

האלהים', שהוא כאילו נהנה מזבחי שמיםלא. 


המארח תלמיד חכם ומחמת כן לומד תורה הרי הוא עדיף ממקריב קרבנות 


שם. בבלי יקר (דו, מנכיס כ' ד ע) ביאר, שמתיבת 'תמיד' דרשו בגמרא שהוא 

כאילו הקריב תמידין, היינו תמיד של שחר ותמיד של בין הערבים, 
שהמארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומהנהו מנכסיו, הרי הוא כמו התמיד, וכמו 
שהתמיד מכפר עונות של ישראל, שתמיד של שחר מכפר עונות של הלילה, 
ותמיד של בין הערבים מכפר עונות של היום, ונמצא שלישראל אין עוונות 
(ילקוט טמעוני מטני רמו פפקט, כך המארח ת"ח ומהנהו מנכסיו ועל ידי זה לומד 
תורה, הרי זה מכפר על המארחו. ועל הפסוק (קכ ז 9) 'זאת התורה לעולה 
למנחה' וגו' דרשו חז"ל (עפופ קי.) שכל העוסק בתורה אינו צריך לא עולה ולא 

מנחה, שהתורה עדיפה מכל הקרבנות. 
ולפי זה ביאר לשון הכתוב 'עובר עלינו' שהוא מלשון עושא עון ועובר על 
פשע' (מיכס ז ש), 'תמיד' כתמיד של שחר ושל בין הערביים. 


הטעם שנקטה הגמרא 'תמידין' לשון רבים 


שם. בבן יהוידע (ל"ס כל סמפכת) ביאר, שהגמרא נקטה שמארח תלמיד חכם בתוך 
ביתו 'ומהנהו מנכסיו', והיינו שמאכילו ומשקהו וגם נותן לו מלבושים או 
ממון, ולכך אמרו 'תמידין' לשון רבים, שהוא כנגד שני העניינים שמהנהולב. 


לנסך יין על גבי המזבח, ימלא גרונם של תלמידי חכמים יין. ובכתובות (קה:) אמרו [לגבי אלישע] 
שכל המביא דורון לתלמיד חכם כאילו מקריב ביכורים. וראה עוד במגן אבות (להרפנ"ן 6נופ פ"ד מ"ז) 
שהביא מאמרי חז"ל בזה. וראה באור לו בציון (ד"ס עונכ), שביאר שייכות מאמרי הגמרא שהובאו 
להלן. | קא. לקמן] (פה) דרשו מפסוק זה שכל הנהנה מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה, כאילו 
נהנה מזיו שכינה. ‏ קב. וראה עוד בביאור לשון 'תמידין', בדברי הכלי יקר לעיל בסמוך. 


אהח19/06/2018 


ילקוט 


ודרשו כן, משום שבתלמיד חכם שייך לומר 'תמיד' שהרי אפילו לאחר שמת 
אומרים שמוצה מפיו, הלכך נחשב שהוא כאילו שהקריב תמידין שהם עדיפים 
משאר קרבנות שהם תדירים. 


בגירסת הרי"ף שאין ראיה לדבר וביאור הלימוד מהפסוקים 


אל יעמוד אדם במקום גבוה ויתפלל אלא במקום נמוך ויתפלל שנאמר 
ממעמקים קראתיך ה' וכ" וכתיב תפלה לעני כי יעטףלג. הרי"ף 
והרא"ש (סיי י) גורסים בדברי הגמרא 'ואע"פ שאין ראיה לדבר זכר לדבר שנאמר 
ממעמקים קראתיך ה' וגו'. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ופע"פ) ביארו גירסא זו, שפשט 
הפסוק הוא שמתוך הדחקים והצרות קראתיך, ולכך אמרו שאין ראיה מפסוק 
זה. 
ועוד ביארו, שהביאה הגמרא את הכתוב 'תפלה לעני כי יעטוף'קד, ופירושו 
== שפל רוח, ככתוב (פטס ג ינ) 'והשארתי בקרבך עם עני ודל' וכן כתוב 
(פמופנ כ' ככ כח) 'ואת עם עני תושיע', היינו השפלים ובעלי ענוה, שאי אפשר 
לומר שהעניים יהיה להם תשועה ולא בעלי עושר, שהרי כתוב (ישעיס ס ט) 'כספם 
וזהבם אתם', אלא כוונת הכתוב היא שתפילת השפל והעני נכנסת לפני המקום. 
וכן פירש רש"י (ד"ס תפנס), שלמדים מהפסוק שצריך להתפלל דרך עניות, והיינו 
דרך שפלות, ולא לעמוד במקום גבוה. 
ובחידושי הרא"ה (ד"ס מנ) ביאר את הלימוד מ'תפילה לעני', שדרך העני 
להתפלל ממעמקים. 
ובעיון יעקב (ע! עין שקנ ד"ס וכפיג) כתב שהפסוק 'תפילה לעני' בא להוסיף שגם 
כשבא לספר שבחו של מקום צריך הדבר להיאמר במקום נמוך, כמו 
שמוכח בעבודה זרה (ז:) שפסוק זה מדבר גם בענין שבחו של מקוםקה. 


מהלשון 'מעמקים' בלשון רבים למדים שיהיה לבו שפל ושיעמוד במקום נמוך 
שם. הגר"א (מרי נועס, ד"ס מפעמקיס) פירש, ש'מעמקים' הוא לשון רבים, ונכללו 


בזה שני דברים, שיהיה לבו שפל, ושהמקום שהוא עומד שם יהיה נמוך. 


בטעם האיסור לעמוד במקום גבוה 


שם. בברייתא להלן בסמוך שנינו שהטעם הוא משום שאין גבהות לפני המקום. 

ומדברי תלמידי רבינו יונה (ד"ס ופע"פ) מבוארלי, שטעם האיסור להתפלל 
במקום גבוה הוא, כדי שיתפלל בהכנעה וענוה. 

אמנם המאירי (ל"ס סעפפ) ביאר, שמה שאסרו לעמוד על כסא או שרפרף, הוא 

משום שיש בכך חסרון אמונה, שמראה כמו שאין הקדוש ברוך הוא 

שומע ממרחק. 

וכעין זה כתב הלבוש (סי' 5 ס"פ) שכשמתפלל בציבור נראה כגאות כיון שהוא 

עומד במקום גבוה יותר משאר העם. ואפילו ביחיד לא יעמוד במקום 

גבוה משום שהוא כמחרף, שנראה כרוצה להתקרב יותר אל ה' שהוא על 
השמים, ואינו יודע שמלוא כל הארץ כבודול'. 


עמידת השליח צבור במקום נמוך 


שם. במנן אברהם (ס" 5 סק"ג) כתב בשם האגודה, שעכשיו נהגו שהמקום 
שהשליח צבור עומד, הוא עמוק משאר הבית הכנסת משום הכתוב 

יממעמקים קראתיך היי. והוסיף, שאפשר שמשום כך מצינו שחז"ל קראו לשליח 
ציבור 'יורד לפני התיבה', והיינו על שם עמידתו במקום נמוךק". 


דין כסא או שרפרף שאינם גבוהים שלשה טפחים 


תניא נמי הכי לא יעמוד אדם לא על גבי כסא ולא על גבי שרפרף ולא 
במקום גבוה ויתפלל אלא במקום נמוך ויתפלל לפי שאין גבהות 
לפני המקום. כתבו הרמב"ם (פפינס פ"ס ס"ו) והשולחן ערוך (סיי 5 ק"פ), שהמתפלל, 
לא יעמוד על גבי מיטה ולא על גבי כסא ולא על גבי ספסל, ולא על גבי 
מקום גבוה שלשה טפחים. וביאר הבית יוסף (פס ס"כ ד"ס וכתנ סלמנ"ס), שאם אינו 
גבוה שלשה טפחים מותר, שהוא נחשב כקרקע שהוגבהה מעטקט. 
והביא הבית יוסף (פס) דברי המהר"י אבוהב שדקדק בדברי הברייתא שבתחילה 
שנינו 'לא יעמוד על גבי מיטה' וכו', ואח"כ שנינו 'ולא במקום גבוה', 


קג. באשל אברהם (נטפסטם, פ" 5 ד"ס תכה) כתב, שדין זה הוא דווקא בתפילת שמונה עשרה, 
שהיא עיקר התפילה וצריך לכוין בה ביותר. וראה בבן יהוידע (ד"ס % יעמוד) שהאריך לבאר דברי 
הגמרא בדרך רמז. ובבית יעקב (סיטר, ד"ס ופפ ביאר בדרך הצחות והמוסר, שלא יתפלל בתחילה 
על דברים גבוהים, אלא יתחיל מן הדברים הקטנים לתקנם, ומן הקלות יבוא אל החמורות, שאם 
יתחיל מן החמורות, יקשה לו לתקנם, ואז יפול לאחור. | קד. ונראה מדבריהם שגם פסוק זה 
איננו ראיה לדבר אלא זכר לדבר. קה. וראה עוד במעון הברכות (ל"ס פי בטעם שהביאה 
הגמרא את הפסוק 'תפילה לעני כי יעטוף'. וראה בבן יהוידע (ד"ס ומק יפורן) שביאר בדרך רמז, 
הטעם שהביאה הגמרא שני פסוקים ללמד דין זה. קו. הובאו דבריהם לעיל בסמוך. 
קז. ולענין טעם האיסור לעמוד על גבי כסא, ראה להלן בדברי המהר"י אבוהב והפרישה. 
קח. ובהגהות הגרי"פ (נמג" פס) שם העיר, שכן מבואר בדברי רש"י בר"ה (3. ד"ס יל). וציין 
המג"א לדברי הבית יוסף (ס" קנ ס"ס ד"ס וכעד יסניס) ש'יורד לפני התיבה' היינו שיורד ממקומו 


ברכות י: 


ביאורים ריט 


ומדוע לא די במה שסיים התנא שלא יעמוד על גבי מקום גבוה. וביאר, 
שבתחילה הברייתא משמיעה שעל גבי מיטה או על גבי ספסל או על גבי כלי, 
אפילו שאינם גבוהים שלשה טפחים לא יתפלל עליהם, לפי שיש לחוש שיהיה 
טרוד שמא יפול ולא יכוין כראוי בתפלתוקי. ומוסיפה הברייתא 'ולא במקום 
גבוה', שאפילו על גבי קרקע עולם, לא יתפלל במקום שהוא גבוה ג' טפחיםקיא. 
וכן כתב הרמ"א (פס), שאפילו כשהכסא או השרפרף אינם גבוהים שלשה טפחים, 
אסורל'ג. והב"ח (עס ס" ד"ס 0:6 ביאר, שלפי דברי המהר"י אבוהב מה 
ששנינו (פוספת פ"ג סי) מיטה כסא וספסל אינו בדרך לא זו אף זו, אלא 
שבשלשתם אין חילוק לענין דין זה, שבין מיטה שהיא רחבה וקבועה ובין כסא 
שהוא רחב קצת ובין ספסל שאינו רחב כלל, אסור משום טירדא. והקשה הב"ח 
על דבריו, שלפי שיטה זו קשה שלכאורה נראה שכל האופנים שהוזכרו בברייתא 
שוים בדין שרק בגבוהים שלשה טפחים הם אסורים, שאם יש חילוק בדין בין 
קרקע לכלים, לא היתה הברייתא כותבת את דינם כאחד. 

והט"ז (פס סק"פ) כתב לדחות הוכחת המהר"י אבוהב מלשון הברייתאליג, וביאר 
שלכך לא כללם התנא כאחד, שמהדין שלא יעמוד על גבי מקום גבוה 

לחוד לא היינו למדים לאסור עמידה על גבי כלים, שיש לחלק שהם כרשות 
בפני עצמם, וכמו שהתיר השו"ע (פס ס"פ) לעמוד במקום גבוה המוקף מחיצות. 
וכתב, שמסתבר לומר שהאיסור לעמוד על כסא אינו בגבוה כל שהוא אלא 

בגבוה שלשה טפחים. 

והב"ח (פס ס"פ ד"ה 6₪) ביאר, שדיני הברייתא הם בדרך לא זו אף זו, שמלבד 
מה שאסור לעמוד על מיטה שלפעמים הוא ישן עליה, גם על כסא 

שהוא יושב עליו לפעמים, אסור לעמוד, ואף על ספסל שיושב עליו תמיד, אסור 
לעמוד עליו ואין זה נחשב כעומד בעלייה, משום שאין הדרך להשתמש בהם 
בעמידה, ולכך כשעומד עליהם הוא מראה גבהות לפני המקום ואסור. ועוד 
הוסיפה הברייתא לומר, שאפילו על דבר שאינו גבוה כל כך כמיטה וכדומה, 
אלא שהוא גבוה קצת, כיון שהוא גבוה שלשה טפחים, אסור לעמוד עליו. 
וביאר לפי דרכו, שלכך כשהוא חולה וזקן, מותר לו לעמוד על המיטה, שהוא 
נחשב כדר בעלייה שמותר לו להתפלל שם, והיינו משום שרוב היום הוא שוכב 
במיטה. וכן כשעלה למקום גבוה בשביל להשמיע לציבור, כיון שעלה לשם 

מפני הצורך, אין בזה גבהות לפני המקום, ומותר לו להתפלל שם. 
והביא הבית יוסף (שס ס"כ ד"ס כתנ סרמנ"ס), שהארחות חיים (פפלס סי ננ) כתב שלא 
אסרו אלא בגבוה עשרה טפחים. וכתב שההלכה כדברי הרמב"ם שאסר 
בגבוה שלשה טפחים. 


טעם האיסור לעמוד במקום גבוה 


שם. הבית יוסף (סי 5 ס") הביא דברי המהר"י אבוהב, שטעם האיסור לעמוד 
על במקום גבוה הוא משום שהוא טרוד שמא יפול ולא יתכוין בתפלתו. 
ובפרישה (סס סק"פ, סי ₪ סק"נ) כתב, שבגבוה שלשה הוא דומה לחציצה, 
והתפילה צריכה להיות בדומה לעבודה שבבית המקדש, ושם אסור 
לעבוד כשכלי חוצץ בינו ובין הקרקע. וכן כתב הטור (פ" ₪) שפרטי דיני התפילה 
הם כדיני העבודה בבית המקדש. 


עמידת זקן או חולה במקום גבוה וכן כשמתכוין להשמיע לציבור 


שם. בתוספתא (פ"ג סי"ז) שנינו, שאם היה זקן או חולה הרי זה מותר לעמוד 
על גבי מקום גבוה. וכן כתב בשולחן ערוך (סי 5 ק"פ), שאם היה זקן או 
חולה, שקשה לו לירד מעל המטהליז, מותר. 
ובמגן אברהם (שס סק") כתב לדקדקקט', שכיון שטעם האיסור לעמוד על גבי 
מקום גבוה הוא מפני שהוא טרוד וירא שמא יפול, ולא יוכל לכוין 
בתפלתו, אם כן מדוע התיר השולחן ערוך בזקן וחולה, והרי אף שאין בו משום 
גבהות, מכל מקום יאסר לעמוד מחמת שהוא טרוד. וכתב, שצריך לומר שלא 
הטריחוהו חכמים והתירוהו להתפלל עליהם, במה שייטב לו בישיבה או 
בעמידה. ועוד תירץ, שמדובר דווקא באופן שלא שייך לחשוש שמא יפול. 
וכתב הבית יוסף (פס סק" ד"ס סמתפנ), בשם ה"ר מנוח (ספר סמטסס, ספיעס פ"ס ס"]) 
שכשמתכוין להשמיע לציבור מותר לו לעמוד ע"ג מקום גבוה ואפילו 


ללכת לפני התיבה. וראה במחצית השקל מס סק"ג) מה שביאר בזה. וראה עוד בענין עמידת 
השליח צבור במקום נמוך, בפסקי תשובות (פי 5 פת . קט. וראה להלן בסמוך בדברי הפרישה, 
שרק בגבוה ג' יש לאסור משום חציצה. ובענין שיעור שלשה טפחים, ראה בסדר משנה (פפיס 
פס פום כ לד"ס ולפיכן),. בכתב סופר (טוית, לו"ם סי יע), בבאר יהודה, ובצפנת פענח (תפעה סס). 
קי. ובפרישה (:ס סק"פ) תמה, שבגבוה פחות משלשה טפחים אינו טרוד שמא יפול. קיא. וראה 
בדברי חמודות (על סרפ"ע פופ מ) בביאור דברי הברייתא, לפי המהר"י אבוהב. קיב. ראה בראש 
יוסף (ל"ה 6) שכתב לדון שבכסא פחות מג', הואיל ואינו בטל לקרקע שייך לאסרו משום גבהות. 
קיג. עיין שם שהביא שמצינו בשאר מקומות שחילקה הברייתא ענין כזה לשני דינים. וראה 
בכתב סופר (שו"ת, פו"ם סי" יע ל"ס ומס שסקטס) שדחה דברי הט"ז. | קיד. על פי מגן אברהם (קס פסק"ס. 
וראה ביאור נוסף, בדברי הב"ח שהובאו לעיל בסמוך. ‏ קטו. ובמשנה ברורה עס פק") הביא 
דברי: בההחבת הברים: 


רכ 


ילקוט 


ע"ג כסא או ספסל ואין בזה משום גבהות. וכן כתב בשולחן ערוך טס פ"), 
שאם כוונתו להשמיע לציבור, מותר. 
ובמשנה ברורה (קס סק"ס) כתב שמהפרי מגדים (קס מעשננות זסנ סק"6) מבואר שבאופן 
שהוא טרוד שמא יפול, אפילו כשמתכוין להשמיע לציבור, אסור. 
ובכתב סופר (שו"ת, פו"ם סי ש) כתב, שדין השולחן ערוך שאם כוונתו להשמיע 
לציבור מותר, היינו כשאי אפשר לשמעו כלל רק כשעומד במקום גבוה, 
אבל כשאפשר לשמעו אלא שבמקום גבוה ישמע קולו ביותר, אסור לו להתפלל 
במקום גבוה. 


אף כשעומד במקום גבוה קודם שהגיע זמן התפלה אל יתפלל שם 


יתפלל במקום גבוה', אלא 'אל יעמוד במקום גבוה ויתפלל', מבואר שכוונת 

התנא להשמיענו שאפילו כשהקדים לעמוד במקום גבוה קודם שהגיע זמן 

התפילה, ולא הלך לעמוד שם בכוונה כדי להתפלל שם, מכל מקום ירד וילך 

למקום אחר, וכל שכן שלא ילך מתחילה אל מקום גבוה להתפלל, וקל וחומר 
לשליח צבור שלא יעלה על הבימה בשביל להתפלל שם. 


הטעם שאין חיוב לעמוד במקום נמוך 


אלא במקום נמוך ויתפלל. במעדני יו"ם (על סרb"ם,‏ פֿות ת) דקדק, שלפי מה 
ששנינו שיתפלל במקום נמוך משום שכתוב 'ממעמקים', אם כן יתחייב 

אדם להתפלל במקום עמוק. וכתב, שפסוק זה נאמר לגבי הלויים שהיו עומדים 
על מעלות העזרהקטז, והיו אומרים לפני הקב"ה שכבר קראוהו והתפללו לפניו 
ממעמקים, ומה שהם עומדים במעלות הגבוהים, הוא רק לשורר, אבל כשקראו 
אליו לבקשת רחמים ולהתפלל לפניו, היה זה ממעמקים, ואם כן אין ללמוד 
מהפסוק אלא שלא לעמוד במקום גבוה, אבל אין ללמוד ממנו שיש חיוב לעמוד 

במקום נמוךקיז. 

ובכתב סופר (פו"ת, פו"ם סיי ש) כתב לדייק בכפילות הלשון, שלא יעמוד במקום 
גבוה, וגם שיעמוד במקום נמוך, וביאר שהם שני דינים נפרדים, שהדין 

שלא יעמוד במקום גבוה הוא איסור, ומשום שאין גבהות לפני המקום, והדין 
שיעמוד במקום נמוך אינו אלא למצוה מן המובחר והידור תפלה להראות הכנעה 
יתירה. אמנם באגרות משה (טו"ת, פו"ם מ"כ סי כו) הביא את דברי הכתב סופר, 
וכָתֵב שהשולחן ערוך (פי 5 פ" - נ) הביא רק את האיסור לעמוד במקום גבוה 
ולהתפלל, ולא הזכיר את הדין שיעמוד במקום נמוך. ולכן העלה שדין זה לא 
נפסק להלכה. והיינו משום שמגירסת הרי"ף נראה שגרס רק את הדין שלא 

יעמוד במקום גבוה ויתפלל. 


ביאור דרך משל שהעניו והשפל לא יתבעוהו על מיעוט עבודתו את ה' 


שם. באהל יעקב (לגנפ, פרסת וגP)p?"‏ ביאר טעם האיסור לעמוד במקום גבוה, 

על פי משל לאחד שהיו נושים בו, וחיפש עצות כיצד להינצל מנושיו, 
ויעצוהו שבבואו למשפט, יטען שהוא רוצה לשלם אך אין לו מה לשלם, ומרוב 
שמחתו של אותו אדם על העצה שנתנו לו, לבש בגדי חמודות והלך למשפט. 
אמרו לו ידידיו, איך אתה הולך בבגדי חמודות למשפט כשאתה בא לטעון שאין 
לך לשלם, ומעשיך סותרים את דבריך, שאתה לבוש כאחד המכובדים. וכך הוא 
הדבר בבואנו לעמוד בתפילה, שהיא עבודה, צריך ליבנו להתמלאות בושה 
והכנעה על קיצורנו בעבודת ה', ולכן אמרו שיעמוד במקום נמוך ויתפלל, כדי 
שתתעורר בו הענוה והשפלות, ויאמר לפני הקב"ה, ראה עמידתנו דלים וריקים 
ואין בידינו למלא את חובתנו כפי הראוי להיות. אבל כשעומד במקום גבוה, 
משמעותו שמעריך עצמו כבעל מעלות, אז תתעורר נגדו התביעה על קיצורו 

בעבודת ה'. 


דין מקום שיש בו ארבע אמות או שהוא מוקף מחיצות 


שם. כתב הרמב"ם (פפיס פ"ס ס"ז), 'היה בנין גבוה אם יש בו ארבע אמות על 
ארבע אמות שהוא שיעור הביתק'ט, הרי הוא כעלייה ומותר להתפלל בולל. 


קטז. ולכך הוא מתחיל 'שיר המעלות'. | קיז. וראה עוד בברכת יהושע (ד"ס 5מינ'". ובאגרות 
משה (שו"ת, 6" מ"נ סי כ ד"ס ועיין נתענית, ד"ס פסן) כתב לדון מהמבואר בתענית (כנ:) שכשהוצרכו 
לגשמים נעמד ר' יונה במקום נמוך להתפלל משום שנאמר 'ממעמקים', ומשמע שהכתוב 'ממעמקים' 
הובא לענין עמידה במקום נמוך. ועיי"ש שדן אם האמוראים או הראשונים נחלקו בזה. 
קיח. הובא באסיפת זקנים (פסס ד"ס  .)06‏ קיט. בפרי מגדים (פ" 5 מטנפות זסכ מק"פ) תמה שגם עשרה 
טפחים על ד' טפחים הוא רשות בפני עצמו, כמבואר בשולחן ערוך (פ" עט ס"נ). ‏ קכ. בגמרא 
להלן (ט.) מבואר, שבעל הבית אינו קורא בראש האילן ובראש הנדבך, אלא יורד למטה ומתפלל, 
לפי שאין דעתו מיושבת עליו. והקשו התוספות (שס ד"ס (פי), שהרי בלא זה יש לו לירד משום 
האיסור להתפלל במקום גבוה [והיינו משום שאין גבהות לפני הקב"ה]. ותירצו התוספות, שבאילן 
שעלה שם לעשות מלאכתו, הרי זה כמו עלייה, ודווקא משום שאין דעתו מיושבת עליו, צריך 
הוא לירד. קכא. בערוך השולחן (פל 5 קיג) כהב שד" בשהי מחיצות, וככף החיים ,פס מ"קייג) 
כתב בשם הבן איש חי שצריך שלש מחיצות, והכף החיים סובר שצריך ארבע מחיצות, או צורת 
הפתח ברוח רביעית. ועוד כתב, שצריך שיהיו המחיצות גבוהות עשרה טפחים. קכב. וראה עוד 
בביאור דעת הרמב"ם, במרכבת המשנה (פפיס פס) ובאגרות משה (שו"ק, פו"ת מ"ג סי כ). ‏ קכג. ראה 


ברכות י: 


ביאורים 


וכן אם היה מוקף מחיצות מכל רוחותיו אע"פ שאין בו ארבע אמות על ארבע 
אמות מותר להתפלל בו מפני שאין גבהו ניכר שהרי חלק רשות לעצמויקכא. 
ובהשנת הראב"ד כתב על דברי הרמב"ם שאם יכול לירד למטה ולהתפלל ירד 
למטה ויתפלל. ובכסף משנה כתב שנראה מדברי הראב"ד, שגם הוא סובר שאין 
זה בכלל מקום גבוה, ואם כן אפילו יכול לירד אינו צריך לירד, וכדעת הרמב"ם. 
ובכתב סופר (מו"פ, פו"ת סי יע) ביאר כוונת הראב"ד, שאף שאינו בכלל מקום 

גבוה כיון שחולק רשות לעצמו, ואין נראה כמתגאה, מכל מקום טוב 
וישר שירד למטה למקום נמוך ממקום זה שעומד, בשביל להראות הכנעה לקיים 

מה שצריך שיתפלל במקום נמוךקכג. 


ביאור הלימוד מהפסוק שעריך לכוין רגליו 


המתפלל צריך שיכוין את רגליו שנאמר ורגליהם רגל ישרהקנג. רש"י (ד"ס 
יכוין, ד"ס ורגליסס) פירש, שצריך שיכוין את רגליו זו אצל זו, והלימוד 
מהפסוק 'ורגליהם רגל ישרה' הוא, ששתי רגלי המלאכים נראים כרגל אחתקנז. 
וביארו תלמידי רבינו יונה (ד"ס סמפפנ), | שמלשון 'רגל' דייקו כן, שמשמע 
שסמוכות רגליהם זו לזו כמו רגל אחתקכה. 
והרשב"א (פילום ספֿגדות, ד"ס 5מר) ביאר, שהמלה 'רגל' משמשת גם בלשון 'סיבה', 
כמו שכתוב (נלפסית לג =) 'לרגל המלאכה', וכן כתוב טס 3 6 'ויברך 
ה' אותך לרגלי', וכוונת האמור במלאכים 'ורגליהם רגל ישרה' שכל סיבותיהם 
והילוכיהם ישרות ומכוונות לדבר אחד, לקיים רצון ה', כך האדם בתפילתו צריך 
ליישר את כל מחשבותיו ולכוין את לבו כי כל מגמתו בעולם היא רק להגיע 
לקיום רצון ה', כי האדם בעולם אף הוא נחשב כמלאך, שנשלח לעולם הזה 
לקיים רצון ה' בלבד. 
ובתוספות הרא"ש (ד"ס גג, כפירוע ספט) פירש, שהלימוד הוא מתיבת 'ישרה', 
ששתי רגליהם מכוונות ומיושרות זו לצד זוללי. 


בשיטות האמוראים בירושלמי האם עריך להידמות למלאכים או לכהנים 


שם. תלמידי רבינו יונה (ל"ס סעפפנ0) הביאו, שבירושלמי (ס"פ) נחלקו אמוראים 
בפירוש הדין שצריך לכוין רגליו, האם למדים כן מהכהנים או שלמדים 

כן מהמלאכים. ולהסובר שלמדים מהכהנים היינו שהיו הולכים עקב בצד גודל, 
שהכהנים לא היו יכולים לפסוע פסיעה גסה משום 'אשר לא תגלה ערותך עליו' 
(שמות כ כג) והיו הולכים עקב בצד גודל, וכמו כן בתפילה יש לו להתפלל עקב 
בצד גודל. ולהסובר שלמדים מהמלאכים היינו שצריך שיהיו רגליו סמוכות 
ומכוונות זו כנגד זו כרגל אחתק?ז. וכתבו, שהבבלי סובר שלמדים מהמלאכים, 

ולכך צריך שיכוין את רגליו זה כנגד זה כדי שיהיו נדמים כרגל אחת. 
וכתבו, שיש שנוהגים לתת ריוח למעלה אצל האצבעות, משום שכתוב (יפוק9 
= ו) 'וכף רגליהם ככף רגל עגליקלף. ודחה מנהג זה, שהרי בגמרא הוזכר 
רק שיכוין אותם ויסמכם זה לזה שיהיו נדמים כאחד. 
והטור (פ" ₪ הביא דברי הירושלמי, והבית יוסף (עס ס"? ד"ס ומ"ט כינו ניופנפי) 
דקדק, שלפי מה שכתבו תלמידי ה"ר יונה (פס) שהבבלי סובר שיש לנו 
להידמות למלאכים, צריך שיכוין את רגליו זו כנגד זו כדי שידמו כרגל אחת, 
אם כן לא היה לטור לכתוב את שתי השיטות שבירושלמי, כיון שאין בזה 
חידוש להלכה. 
וכתב ליישב, שהטור סובר שאין הכרע מהבבלי מהו הטעם שצריך שיכוין את 
רגליו, שאפשר שהכוונה היא ככהנים והיינו עקב בצד גודל, שגם זה 
נחשב שרגליו מכוונות. וכתב, שמכל מקום יש לדקדק שמאחר שנהגו העולם 
לכוין רגליהם כמלאכים, היה לטור לכתוב שנהגו העולם לכוין את הרגלים 
כמלאכים. והטור לא חשש לדברי רבינו יונה ולא למנהג העולם, ואדרבה מדברי 
הטור (ס" ₪) משמע שנקט שיש לכוין את הרגלים ככהנים, שכתב 'והשואת 
הרגלים ככהנים בשעת העבודה'. ומיהו יש לדחוק ולומר שלא נתכוין הטור 
להשמיענו אופן עמידת הרגלים ככהנים, שאפילו להסובר שיש להידמות לצורת 
עמידת המלאכים, אפשר שמה שצריך לכוין רגליו הוא כדי להידמות לכהנים 
בשעת עבודהקכט. 


בפרטי דין זה בפסקי תשובות (פ" ₪ 5 פ). וראה בעיון יעקב (דיס נמן), שיש שגורסים שבגמרא 
נחלקו אמוראים בעיקר הדין האם צריך לכוין רגליו. | קכד. ראה בגליוני הש"ס (7"ס סמתפנ) מה 
שכתב בביאור דברי רש"י שהלימוד הוא מתיבת ישרה'. וראה להלן בסמוך בדברי התוספות 
הרא"ש. במשנה ברורה (סי 9 פק"נ) כתב, שאפילו אם הוא יושב בעגלה, מכל מקום יכוין את 
רגליו. ועוד כתב, שאל יסמוך אז לאחריו ולא יהא מוטה לצדדיו ואל יפשוט רגליו ואל ירכיבם 
זה על זה, מפני שכל זה הוא דרך גאוה, אלא ישב וראשו כפוף. קכה. וראה במעדני יו"ט (ענ 
סרל"ם, פות ט) שציין לדברי הטור (פ" ₪) שתרגום 'ורגליהם רגל ישרה' (יפוק 5 ז) הוא ורגליהן רגל 
כוונין. ‏ קכו. וראה בדברי חמודות (ענ סכ"ע, פֿות ₪) שכתב כן בשם הרוקח (סי מככ). [שכתב, לענין 
פסיעת ג' פסיעות קודם שמונה עשרה שנלמד מ'ורגליהם', ואח"כ כשמתחיל להתפלל, אזי 'ישרה' 
כרגל אחת]. | קנכז. וראה במראה הפנים (ימפלמי פס, ד"ס זסו פעומד) שביאר מנין למדים שיש לנו 
להדמות למלאכים. וראה באור לו בציון (ד"ס שג שכתב נפקא מינה בין שיטות האמוראים. 
קכח. במאירי (ד"ק הפתפנ) הביא שלמדו כן מ'ורגליהם רגל ישרה', ש'רגליהם' הוא שבמקום 
האצבעות הם מופרדים, ו'רגל' היינו שבעקב הם נראים כאחד. קכט. וראה בט"ז (פס קק"6) שכתב 
ליישב שיטת הטור. 


ילקוט 


ובקהלת יעקב (פפֿמנן, ד"ס ומר)לל כתב ליישב שיטת הטור, שהאמוראים לא 

נחלקו לענין הלכה מהו אופן העמידה, שאין מסתבר לומר שבכל 

התפילה יהא צריך לעמוד ככהנים עקב בצד גודל, אלא שהלימוד הוא ממה 

שהכהנים אף בשעת העבודה היו פסיעותיהם קצרות, אם כן בודאי שהמתפלל 
צריך לכוין את רגליו ממש. 


הדין בדיעבד כשלא כיוון רגליו 


שם. הב"ח (סיי ₪ ס" ד"ס יכוענמי) כתב, שיש לפרש שלפי הסובר בירושלמי שהדין 
שצריך לכוין רגליו נלמד מעמידת המלאכים, אם לא כיוון רגליו אף 
בדיעבד לא יצא. 
ובאליה רבה (עס ס"פ) דחה דברי הב"ח, שברמב"ם (תפינה פ"ס ס"ל) מבואר שכיוון 
הרגלים אינו אלא לכתחילה, ואין צריך לחזור ולהתפלל אף שלא כיוון 
כלל. וכתב שמכל מקום נראה שהרשות בידו לחזור ולהתפלל נדבה בלא 
חידושקלא. 
ובמגן גבורים (קס ;טי סגנוריס סק"6) תמה על דברי הב"ח, שאם כן היה לירושלמי 
לפרש כן, שיש נפקא מינה בין אם טעם הדין הוא להידמות למלאכים 
או להידמות לכהנים ללב. 


טעם הדין שעריך לכוין את רגליו 


שם. הרשב"א (פימוש הפגלות, ד"ס 6מכ) כתב בטעם הדבר שצריך לכוין את רגליו, 

שהאדם יש לו לשים אל לבו כאילו ידיו ורגליו אסורותללג, ואינן יכולות 

לנוע ולהגיע אל מבוקשו או להינצל מהנזקים, בלתי עזר ה'. וכיון שרגלי האדם 

מסייעות לו יותר משאר איבריו להשיג את רצונותיו, ולהבריחו מן הנזקים, לכך 

תיקנו שהמתפלל יכוין רגליוקלז. 

ועוד כתב, שהמתפלל צריך שיחשוב בלבו שהקב"ה ברא את המין האנושי 

בשלימות, ושיכיר מעשיו של הקב"ה וידמה למלאכי השרת כמו שאמר 

הנביא (עשכי : ז) 'ותורה יבקשו מפיהו כי מלאך ה' צבאות הוא', וגם שיהיה 

דומה לאופנים וחיות הקודש, ולזה הביאו ראיה מהנאמר בהם ורגליהם רגל 

ישרה'. 

ובבית יוסף (סיי ₪5 ס"f‏ ד"ס וכתנ עוד) כתב, שלכך צריך הוא לכוין את רגליו כיון 

שהוא עומד לדבר עם השכינה ויש לו לסלק את כל מחשבות הגוף 

מלבו, ולדמות כאילו הוא מלאך משרת. וכתב בשם מהר"י אבוהב, שהוא רמז 
שנסתלק ממנו התנועה לברוח, ולא להשיג שום חפץ מבלעדי ה'קלה. 

ובעיון יעקב (על סעין יעקנ ד"ס 6) כתב, שאפשר שלכך תיקנו שיכוין את רגליו 

כדי להידמות למלאכים, כשם שמלאכים אין קיומם אלא לעבודת ה' 

ללא שיתוף כל הנאה עצמית כל שהיא, כך האדם ראוי שתהא עבודתו ללא 

שיתוף של הנאה עצמיתללי. 


אף כשאומרים קדוטה עם השליח עיבור עריך לכוין את הרגלים 


שם. הבית יוםף (ס" ₪ ס"ד ד"ס וכתנ עוד) הביא דברי התרומת הרשן (קו"ת, סי" כק), 

שראוי ליחיד לכוין את רגליו בשעה שאומר קדושה עם השליח ציבור, 

שכיון שאומרים 'נקדש את שמך כשם שמקדישים אותו בשמי מרום', ובשמים 

מקדישים ברגל ישרה, יש לנו להתדמות להם בכל היכולת ואין בזה משום גאוה 
והדיוטות אלא מידה ישרה היאללי. 


דרשת הגמרא היא מתיבת 'על' הדם 


מאי דכתיב לא תאכלו על הדם לא תאכלו קודם שתתפללו על דמכםללח. 
המהרש"א (ח"? ד"ס 6 תפֿכנו) פירש, שתיבת 'על' הדם, אין משמעותה לאסור 
אכילת דם, לכך דרשוה על איסור אכילה קודם התפילהקלט. 


קל. הובא באסיפת זקנים החדש. קלא. וראה עוד בזה במאמר מרדכי (פס) ובמטה יהודה (שס) 
ובפמ"ג (טס מע" סק"). ‏ קלב. ועיין שם שהאריך לדחות דברי הב"ח. קלג. וכמו שמצינו בגמרא 
(פנת :) שרב כהנא היה חובק ידיו באצבעותיו, כאדם המצטער מאימת רבו. וכתב, שכן נהוג שמי 
שמתחנן אל אדוניו מכוין ידיו להראות כאילו הן אסורות. | קלד. וכן פירש המהרש"א |" ז"ס 
נמן), שצריך לעמוד כן כאילו הוא כפות ברגלים, וכמו שאמרו (שנת =) שיש להניח ידו אחת על 
חברתה בשעת התפילה כעבד כפות לפני רבו. ‏ קלה. ונראה כוונתו כדברי הרשב"א שהובא 
לעיל בסמוך. ‏ קלו. וראה עוד בבית אלהים (למני"ט, פער ספפי(ס פ"), שהאדם צריך לאחד את 
כוחותיו המנוגדים, לעבודת בוראו, ולזה מרמז ישור הרגלים, לאחד את הימין ואת השמאל, את 
היצר טוב ואת היצר הרע, שיהיו כולם בכוונה אחת. וכעין זה כתב במלא הרועים (ד"ס סמתפנ6, 
וכתב שיש לכוין כן לפי פשוטו. קלז. וראה בחיי משה (שס פס" אס יש לעמוד כן עד לאחר 
'האל הקדוש'. וראה עוד בענין כיון הרגלים בתפילת שמונה עשרה ובקדושה, בפניני הלכה (פגיגס 
ג). ‏ קלח. עיין בבן יהוידע (ל"ה (6) שביאר בדרך רמז, היכן נרמז בפסוק זה ענין התפילה. 
קלט. וראה ברשב"ם וברמב"ן (ױקנ יע ט) ביאור כוונת תיבת 'על' לפי פשוטו. וראה עוד להלן 
בסמוך בדברי תלמידי רבינו יונה (ד"ס ₪ ת6כט). ‏ קמ. ובחידושי רבי עקיבא איגר (ד"ס 6) תמה, 
שהרי איסור אבר מן החי נלמד מהפסוק (לנרס ינ כ 'ולא תאכל הנפש עם הבשר', כמבואר בחולין 
(קנ). וציין לדברי הגמרא בסנהדרין (פגג) שדרשו מ'לא תאכלו על הדם' שהאוכל מן הבהמה קודם 


ברכות י: 


ביאורים 


רכא 


האם איסור האכילה קודם התפילה הוא מדרבנן או מן התורה 


שם. תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6 תפכנ) כתבו, שלימוד הדין מפסוק זה הוא 
אסמכתא בעלמא, [שפשטות כוונת הפסוק היא על איסור אבר מן החי, 
שלא יאכל הבשר בעוד שדמו בתוכו?ן]. וכן הוא מסקנת הבית יוסף (סי פע ס"ג 
ד"ס ומ"ש נעס) שהאיסור הוא מדרבנןקמא. 
אמנם במנחת חינוך (מנוס כמת פֿות ס) כתב, שמדברי הרמב"ם בספר המצוות (שונע 
ט) ומדברי החינוך (עטס כמת) מבואר שהיא דרשה גמורה. וכן מבואר 
בחידושי הרא"ה (ד"ס ופמכ) שכתב, שאין לוקים על לאו זה משום שהוא לאו 
שבכללות, שלמדו מפסוק זה דינים נוספיםקמב. 


טעם לאיסור אכילה קודם התפילה שמא ישכח להתפלל או שלא יכוין כראוי 


שם. כתב הרשב"א (פילום ספגדות, ד"ס מפ), שמה שאמרו שיתפלל 'על דמו', היינו 

שהאדם נברא לשבח את בוראו, ולהודות לפניו שבראו, וזהו עיקר ענין 

התפילה, ואם אינו מקיים תפקידו זה שלשמו נברא, הרי הוא גורם בכך את 

מיתתו ושפיכת 'דמו', והאכילה והשתיה לרוב גסותם יכולים להשכיח מהאדם 

את חובת התפילה וההודאה, ואפילו אם יתפלל, לא תהא תפילתו עם הכוונה 

הראויה מפני שטבעו גס וגאה מהנאת האכילה, ולכן הזהירו שלא יאכל לפני 
שמתפללקמג. 


ראוי לאדם להקדים מזון הנפש קודם למזון הגוף 


שם. בכתר שם טוב (מלמד, פרסת מספטיס ד"ס סטמכ, סד:) ביאר, שכוונת הגמרא היא 

שאסור לאדם לאכול קודם התפילה משום שיש לאדם להקדים את ענין 
מזון הנפש למזון הגוף, ועל ידי שהאדם קורא את שמע ומתפלל שהם מזון 
הנפש, יברך הקב"ה את מזון הגוף שהאדם אוכלקמז. וכן מה שדרשו להלן 
בסמוך איסור אכילה קודם התפילה מ'ואותי השלכת אחרי גוך' היינו שאם אינו 
אוכל קודם התפילה מראה הוא בעצמו ש'לא על הלחם לבדו יחיה האדם אלא 
על כל מוצא פי ה' יחיה האדם' (לניס פ ג), אבל אם אוכל קודם התפילה, הרי 

אינו שם לבו לזה ומשליכו לאחריו. 


דמיון האוכל קודם התפלה למנחש ולמעונן 


שם. במשנת חסירים (ען סיס טער מט, פייד)למה כתב, שהאוכל קודם התפילה הרי 

הוא כמעונן ומנחש, ובפנים יפות (ווקלל יט כט) ביאר, שלמד כן ממה שלאחר 
הכתוב 'לא תאכלו על הדם' נאמר 'לא תנחשו ולא תעוננו'. וביאר הטעם שהוא 
דומה להם, משום שהמנחש והמכשף משרה עליו רוח טומאה, וכמו כן בלילה 
כשהאדם ישן שורה רוח טומאה על הנפש, וכתוב (לנמס יע כג) 'כי הדם הוא 
הנפש', וא"כ הטומאה חלה על הדם, ורוח הטומאה אינה מסתלקת אלא על ידי 
תפילה, אמנם התפילה אינה מועלת לטהר את הדם שהיה בקרבו בלילה, 
וכשאוכל לפני התפילה הדם הטמא מתרבה והתפילה אינה מועלת לטהרו נמצא 
שעל ידי אכילה זו משרה עליו רוח טומאה, והיינו 'לא תאכלו על הדם', שלא 

לאכול בבוקר על הדם הטמא הנ"לקײי. 


אופנים שונים שאין בהם איסור אכילה ושתיה קודם התפילה 


שם. בשולחן ערוך (פיי פט ס"ג) כתב, שמים מותר לשתות קודם התפילהקמז, בין 
בחול ובין בשבת ויו"טקמ". וכן אוכלין ומשקים לרפואה, מותר. 

וכתב המשנה ברורה (פס פ"ק כנ), שאם נותן סוכר בתוך התה למתקו, אסור קודם 
התפילה. אבל אם לוקח מעט סוכר בפיו בעת השתייה, ובלא זה אין 

יכול לשתות התה, מותר שאין זה בכלל גאוה. אמנם כתבו האחרוניםקמט, 

שמשום חולשת הדורות שקשה לרוב הציבור להתפלל ביישוב הדעת בלא שתיה, 

נהגו להקל לכתחילה לענין שתיית תה וקפה, וכן להמתיקם בסוכר וחלב, וכן 


שתצא נפשה הרי הוא עובר בלא תעשה, והיינו בחותך כזית בשר אחר שחיטה בעת הפירכוס, 
שצריך להמתין מלאכול עד שתצא נפשה לגמרי, אבל אין למדים מפסוק זה לאסור אבר מן החי. 
קמא. וראה בזה בתורת חיים (פס פק"י) ובשדי חמד (כליס 5 פות פמפ). קמב. וכן נקטו במור 
וקציעה (פ" פט ד"ס ונ ובפירוש הגרי"פ לספר המצוות (פטס ט. וראה מה שצויין בזה בספר המפתח 
(מפעה פ"ו ס"ד). ‏ קמג. וכעין זה ביאר בעיון יעקב (ענ סעין יעקנ, ד"ה ), שטעם איסור האכילה הוא, 
כדי שלא יעלה על דעת אדם שתכלית בריאתו לצורך הנאת גופו, שיאכל וישתה, שהרי כל מה 
שברא הקדוש ברוך הוא לכבודו ברא, שיעסוק בתורה ומצוות ועבודת ה', ולכן בהגיע עת תפלת 
שחרית אסור לו לאכול ולשתות, שבכך מוכיח שעיקר בריאתו לעבודת ה'. ועיין עוד בבן יהוידע 
(ד"ס (6חה). ‏ קמד. וכמו שנאמר שופ כג כס) 'ועבדתם את ה' אלקיכם וברך את לחמך ואת מימיך 
והסרתי מחלה מקרבך'. שעל ידי עבודת ה' בקריאת שמע ותפילה, יתברך לחמו. | קמה. וכן 
הוא בזוה"ק (וקסל כטו). | קמו. וכתב שיש לפרש בזה את הכתוב (ססמס יג) 'כי הלל רשע על 
תאות נפשו', שמתחילה ממלא תאות הנפש ואח"כ מהלל. וראה עוד בקב הישר (פלק ס6). 
קמז. ויש שדקדקו בדעת הרמב"ם (פפילס פ"ה סיט שאסור לשתות מים, קודם התפילה, ראה ספר 
המפתח (פס, תפס פ"ו ס"ד). ‏ קמח. והיינו שאין צריך לקדש קודם שתיית מים. [ועיי"ש בדין 
טעימה קודם התפלה]. קמט. ערוך השולחן טס קכ"ג), תשורת שי (פו"ת סי קסז), ותורת חיים (פופר, 
סי" פט ס"ק יפ). 


רכב ילקוט 


בשתיית תה עם פלח לימון. ובהשיב משה (שו"ת, סי ס) הוסיף ששתייתן מועילה 
לנקיון הגוףקנ. 
וכתב בשולחן ערוך (פס ס"ד), שהצמא והרעב, הרי הם בכלל החולים, ואם יש 
בהם יכולת לכוין דעתם, יתפללו, ואם לאו, אם רצו אל יתפללו עד 
שיאכלו וישתוקיא. וכתב המשנה ברורה (טס ס"ק כנ), שמכל מקום טוב שיאמרו 
מתחילה על כל פנים פרשת 'שמע ישראלי. 


האם עריך להפסיק כשהתחיל בהיתר ודין אכילה בחעי שעה שקודם עלות השחר 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונח (ל"ס כל ספוכנ) בשם ריה"ז, שהדין שאם התחיל 
לאכול קודם שהגיע זמן תפילה אינו פוסק, המבואר בשבת (ט:, היינו 
במנחה, אבל בשחרית אפילו שהתחיל לאכול קודם שיעלה עמוד השחר, מיד 
שעלה עמוד השחר פוסק, שהרי יש בזה איסור לאו משום 'לא תאכלו על הדם'. 
ולכך צריך ליזהר שיתחיל באופן שיגמור את אכילתו קודם שיעלה עמוד השחר. 
אמנם הרשב"א (ל"ס כ0) כתב, שאם התחיל לאכול קודם שהגיע זמן תפילה, אינו 
צריך להפסיק. וכתב שכן מבואר בתוספות. 

ובשולחן ערוך (סיי פט ס"ס) כתב, שאם התחיל לאכול קודם עלות השחר, צריך 
להפסיק, ויש אומרים שאינו צריך להפסיק. וכתב במשנה ברורה (שס 

סיק מ)קיב, שדין"השולחן ערוך הוא כשהתחיל לאכול כשהיה יותר מחצי שעה 
עד עלות השחר, שבתוך החצי שעה אסור להתחיל לאכול, וכמו שכתב הרמ"א 
(סי' תרנכ ק"כ) לגבי נטילת לולב, והוא הדין לגבי מצות קריאת שמע שחיובה מן 
התורה. וכתב, שדווקא כשבכוונתו לאכול יותר מכביצה אסור להתחיל בתוך 
החצי שעה, משום שהוא דרך קבע, אבל בפחות משיעור זה מותר עד עלות 

השחרקנג. 


דין אכילה ושתיה כשישן וקם לאחר חעות הלילה 


שם. המשנה ברורה (סי' פט ס"ק כז) כתב בשם האחרונים שלפי הזוהר (ױקסנ כעו:) 
אפילו כשקם בחצות הלילה, אסור לטעום קודם שמתפלל. וכתב הפרי 
מגדים (פס ₪5 6נלסס ס"ק יד), שדווקא כשהיה ישן, אסור. וכתב, שאפשר שמותר 
לשתות. וכתב המשנה ברורה, שמעיקר הדין אפילו אם ישן, מותר לאכול 
ולשתות, ומכל מקום נכון לכתחילה ליזהר בזה אם אינו מוכרח. 
ובמחצית השקל (פ"ק יד) הביא שבשב יעקב (טו"פ, סי פ) כתב בשם סידור האר"י 
ו"ל, שהר' חיים טאל עצמו כשהיה חלש ליבו אכל או שתה איזה 
דבר לחזק גופו, ולא אסר אלא לאכול למלאות תאותו. וכן כתב בחיי אדם (כע 
טז) שהקם קודם אור היום וליבו חלש ועל ידי זה מתבטל מלימודו, מותר לו 
לאכולקנד. 


ביאור בדרך רמז שקודם שהתפלל נקרא האדם 'דם' 


שם. בגפי אש (מ"נ ד"ס נגמ' פמכו) כתב בשם המגיד ממעזריטש, שאיסור האכילה 

קודם התפילה הוא, משום שהאדם שמו 'דם', שהוא מורה על הגשמיות, 
ובעבור שמתפלל אל ה' בכל יום, נוסף לו אות 'א', שמורה על אחד יחיד 
ומיוחד, ועל ידי זה הוא נקרא 'אדם'. אבל כשאוכל קודם שהתפלל, הרי עדיין 
שמו 'דם', וזהו מה שאמרו שלא תאכלו כל זמן ששמכם הוא 'דם' ולא 'אדםיקנה. 


אם דרשת הגמרא היא לפי פשטות הכתוב והטעם שדרשו כן 


כל האוכל ושותה ואחר כך מתפלל עליו הכתוב אומר ואתי השלכת 
אחרי גויך אל תקרי גויך אלא גאיך אמר הקדוש ברוך הוא לאחר 
שנתגאה זה קבל עליו מלכות שמים. הרשב"א (פילום ססגדות, ד"ס ומס) כתב, 
ש'אל תקרי' שהוזכר כאן משמעותו שונה משאר המקומות בש"ס, שהדרשה היא 
גם לפי פשוטו ש'גויך' הוא לשון גוף, שלאחר שעסקת בענייני אכילתך וגופך 
אתה עלול להשליכני לגמרי, שהאכילה עשויה להשכיח מליבו את חובת התפלה, 
ומה שאמרו 'אל תקרי' הוסיפו לומר, שאפילו אם יזכור להתפלל, לא תהיה 
תפילתו בכוונה הרצויה, שהאכילה גורמת לאדם גאוה ומבטלת את הכוונה 
הראויהקני. 
וכעין זה כתב המהרש"א (פ"6 ל"ס 36 פקרי), שמה שאמרו כאן 'אל תקרי' הוא 
לאו דווקא?יז, וכוונת הגמרא לומר שהטעם שאסרו לאכול קודם התפילה, 
הוא משום שבא על ידי האכילה לידי גאוה. 

והבית יוסף (ס" פע פ"ג ל"ס ופיע נקס) כתב בשם מהר"י אבוהבק!ח, שהטעם שאמרו 
יאל תקרי' שהואיל והלימוד מפסוק זה הוא רק אסמכתא, לא רצו חכמים 


קנ. וראה עוד בזה בבאר היטב עס פ"ק א), ובחיי משה (מס) שהביא דברי האחרונים בזה. 
קנא. ובפרטי דין נטילת תרופות קודם התפילה, ראה בפסקי תשובות (עס 5פ יפ). ‏ קנב. ובשער 
הציון (פס פ"ק 0 כתב, שהוא ע"פ הדרך החיים וחידושי ר' עקיבא איגר (סי פט ס"ס). קנג. וראה 
עוד בדין זה, בפסקי תשובות (עס 5% ש6) ובמה שצויין בספר המפתח (פפיס פ"ו ס"ל). קנד. וראה עוד 
בפרטי דין זה, בחיי משה (פי' פט "6 ובפסקי תשובות (סי" פט 6ם כ ל"ס וסנס). | קנה. וראה עוד בזה 

קנו. וראה לעיל בסמוך שהובאו דבריו בביאור דרשת 'לא 
קנז. שהרי כתוב 'גיוך' בוא"ו, ואינו דומה לשאר מקומות ששייך 
קנח. וכן כתב הלבוש (שס ס"ג). 
קס. ועיין ספר המפתח 


בשפת אמת (סרי תכנ"ת, קלופיס פרמ"6). 
תאכלו קודם שתפללו על דמכם'. 

להכניס את הדרש בלשון הכתוב. עיי"ש שהביא דוגמא לזה. 
קנט. ועיין עוד ברי"ף על עין יעקב (ד"ס 6 פקמ) בביאור דרשת הגמרא. 


ברכות י: 


ביאורים 


לדרוש הפסוק כפשוטו ולאסור כל צרכי גופו קודם התפילה, אלא דרשו כן רק 
על דברים המביאים לידי גאוה, כמו יין או שיכר, אבל מים וכיוצא בזה שאינם 
מביאים לידי גאוה מותרים. 
ובגליוני הש"ס (ד"ס כ() כתב, שיש לרמוז דרשת הגמרא בפסוק, ש'ואותי השלכת 
אחר גיוך' ראשי תיבות הללו הם 'גאוהיקנט. 


חילוקי דינים בין שני הטעמים שבגמרא לענין איסור אכילה קודם התפילה 


שם. במלא הרועים (ל"ס פמנ"ם) כתב שהדרש מ'ואותי השלכת אחרי גוך' בא 
להוסיף שגם קודם תפילת מנחה אסור לאכול, שהאיסור משום 'לא תאכלו 

על הדם' שייך רק בשחרית, כמו שמבואר בתלמידי רבינו יונה (ל"ס כל הפוכ 

ובזוהר (ויקס? כטו:)קל. 
וכתב בביאור הלכה (סי פט פ"ג ד"ס ו), שהטעם השני בא לאסור לאכול אפילו 
אחר שקיבל עליו מלכות שמים בקריאת שמע, כל זמן שלא התפלל 
תפילת שמונה עשרה. ולפי זה, אפילו מי שמוכרח לאכול לרפואה קודם התפילה, 
יקרא לכל הפחות קריאת שמע קודם אכילתוקסא. 

ובלהורות נתן (שו"ת, תי סיי ה פֿות ג) כתב לחלק בין שני הלימודים, שלפי הטעם 
הראשון של לא תאכלו קודם שתתפללו על דמכם, האיסור הוא על 

האכילה שאסרו לאכול קודם התפילה, ולפי הטעם השני שהאוכל ושותה ואח"כ 
מתפלל אמר הקב"ה לאחר שנתגאה זה קיבל עליו עול מלכות שמים, האיסור 
הוא על התפילה, שאסור להתפלל אחר שנתגאה ע"י אכילתו. ויש לומר שלפי 
הטעם הראשון שהאיסור הוא האכילה קודם שקיים מצות תפילה, אם כן לא 
נאסרה האכילה אלא סמוך לזמן קיום המצוה, שאין לו לאכול בשעה שמוטלת 
עליו חובת תפילה. אבל לפי הטעם השני שהאיסור הוא מחמת התפילה שאסור 
להתפלל מתוך גאוה, יש לומר שאף אם לאכול קודם זמן התפילה אסור, אם 

בשעת התפילה עדן מרגיש את שבעו ונמצא שמתפלל מתוך גאוהקסג. 


בגירסת הפוסקים שדין הגמרא הוא לענין אכילה קודם קריאת שמע 


שם. בגליוני הש"ס (ד"ס כנ) הביא שהבה"נ (סנכות כרכות פ"ס) והסמ"ג (עטין ₪) גורסים 
'כל האוכל ושותה ואחר כך קורא קריאת שמע', וכתב שגירסא זו מובנת 
יותר לפי נוסח הגמרא, שאמרו 'אחר שנתגאה זה קיבל מלכות שמים', שקריאת 


והוסיף, שגם את גירסת הגמרא שלפנינו יש לבאר על פי מה שמצינו להלן 
(עו.) שגם תפילה היא בכלל קבלת מלכות שמים. 


הטעם שהוערכה הגמרא לומר שהלכה כרבי יהושע 


אמר רב יהודה אמר שמואל הלכה כרבי יהושע. בשמן רקח (טו, ד"ס פמכ) 
הקשה, מדוע הוצרכה הגמרא לומר שהלכה כרבי יהושע, הרי בכל מקום 
שנחלקו רבי יהושע ורבי אליעזר, הלכה כרבי יהושעקסי. 
ובגפי אש (מ"נ ד"ס מ") תירץ, שלפי שבשבת (קי: קכת.) מבואר שאין ההלכה 
כהסובר שכל ישראל בני מלכים הם, לכך הוצרכה הגמרא לומר שמכל 
מקום הלכה כרבי יהושע שמשערים בבני מלכים שדרכם לעמוד בג' שעות, 
והטעם לזה הוא משום שמה שאין ההלכה שכל ישראל בני מלכים היינו שאין 
להקל מטעם זה, אבל יש להחמיר שאם לא קרא, צריך לקרוא עד ג' שעות, 
כבני מלכים. 


ביאור חידוש המשנה שהוא כקורא בתורה 


הקורא מכאן ואילך לא הפפיד כאדם שהוא קורא בתורה. פירש רש"י 

(ל"ס סקוכ), שהרי הוא כאדם שקורא אחת מכל הפרשיות שבתורה, 
ואע"פ שלא יצא ידי קריאת שמע, מכל מקום יש לו קיבול שכר כעוסק 
בתורהקסד. והקשו תלמידי רבינו יונה (ל"ס 8 ספסיד), מה באה המשנה להשמיענו 
שלא הפסיד כאדם שקורא בתורה, הרי הדבר פשוט שהוא כקורא בתורהקסה. 
ובמיוחם לריטב"א (ד'ס סקוכ) מבואר שקושיא זו היא לפי רב חסדא שסובר 
שאינו מברך, אבל על הברייתא אין להקשות כן שאפשר שהיא מפרשת שמה 

ששנינו שלא הפסיד היינו שקורא בברכותיה. 

והביאו תלמידי רבינו יונה שהרב רבי שלמה מן ההר תירץ, שהמשנה באה 

להשמיענו שאע"פ שדברים שבכתב לא ניתנו להיאמר בעל פה, אע"פ 
כן יכול לקרות קריאת שמע בעל פה, אף שאינו קורא אותה לשם חובה, שכיון 


(תפילס. פ"ו ס"ד) מה שצויין בענין אכילה קודם התפילות. | קסא. וראה בברכת המדבר (6פ (פ) שדן 
בדברי הביאור הלכה. וראה עוד בדין זה, להלן בסמוך לפי גירסת הפוסקים בגמרא. קסב. ועיי"ש 
עוד שדן אם יש לומר נפקא מינה לענין דיעבד. | קסג. ועיין שם שכתב ליישב, שהגמרא באה 
להשמיענו שלא נאמר שמה ששנינו 'וגומרה עד הנץ החמה' אינו מדברי רבי אליעזר, אלא הוא דברי 
סתם משנה ואם כן יש לפסוק כן. | קסד. ראה בצל"ח (נש"י פס) מה שדן בדברי רש"י, וראה בזה 
בילקוט ביאורים לעיל (ט) במשנה, בענין האם כוונת המשנה היא שלא הפסיד את הברכות או את 
שכרו. קסה. במעדני יו"ט (פֿות ש כתב שצריך לומר שתלמידי רבינו יונה לא גרסו בגמרא כגירסתנו, 
שלפי גירסתנו יש חידוש שקורא בברכותיה. וראה עוד בצל"ח (ד"ס 06 בביאור קושיא זו. וראה עוד 
בביאור חידוש המשנה, בילקוט ביאורים לעיל (ע) במשנה, בכמה דרכים. 


ילקוט 


שכשקוראה לחובה ניתנה להיאמר בעל פה, רשאי לאומרה בעל פה אפילו 
כשקוראה שלא לשם חובהקסו. 
ובמיוחם לריטב"א (ד"ס סקוופ) תירץ, שהיה אפשר לומר שעדיף לו שלא יקרא 
קריאת שמע לאחר זמנה, משום שהוא כמזכיר עון שלא קראה בזמנה, 
ומשמיעה המשנה שמכל מקום יקראנה שהוא כקורא בתורה. 


האם מברך רק עד שעה רביעית או עד חעות או כל היוס 


הקורא מכאן ואילך לא הפפיד כאדם שהוא קורא בתורה אבל מברך 
הוא שתים לפניה ואחת לאחריה. הרשב"א (ל"ס סקוכ) הביא דברי 
רבינו האי גאון, שכוונת הגמרא היא שגם בשעה רביעית שאינה זמן קריאת 
שמע, מכל מקום מברך שתים לפניה ואחת לאחריה. ודייק הרשב"א מדבריו, 
שלאחר שעה זו אינו מברך כלל. ותמה הרשב"א מנין לרב האי גאון שיעור 
ארבע שעות. וכתב ששמא כתב כן לפי שיטת רבי יהודה שזמן תפילת השחר 
הוא עד ארבע שעותקסי. 
ורבינו חננאל (ד"ס סקוכ) פירש, שבשעה רביעית שהיא זמן תפילה, הרי הוא 
מברך את הברכות בשביל לסמוך גאולה לתפילה. 
והרמב"ם (קמפת עפע פ" סי"ג) פסק שלא הפסיד את הברכות כל היום. ובמיוחם 
לריטב"א (ד"ס סקוה?) הביא שיטת רבינו יצחק שמברך עד חצות, שהוא 
זמן תפילה לשיטת תנא קמא. 
והטור (פ" ₪) כתב, שלאחר שעה רביעית לא יקרא את קריאת שמע בברכותיה, 
ואם יברך הרי זו ברכה לבטלה. וכן כתב בשולחן ערוך מס פ"). 
ובמשכנות יעקב (פו"ת, סי עו) כתב, שבדיעבד יכול לקרוא את קריאת שמע עם 
ברכותיה עד חצותקסח. 


משום ששעה רביעית עדיין זמן קימה היא למקצת בני אדם. ובישועות 
יעקב (פס סק"ו) העיר על דבריו, שכבר כתב הרשב"א (0י) שהטעם הוא משום 
שנתנו חכמים שיעור זמן לברכות כשיעור זמן התפילה שהוא ארבע שעות. 
ובמעדני יו"ט (על סכ"ם, ות 6 דחה דברי הלבוש, שלא מצינו ששעה רביעית היא 
זמן קימה, שהרי אפילו זמן קימת בני מלכים הוא עד ג' שעות בלבדקסט. ולכך 
ביאר, שהטעם הוא משום שברכות תקנת חכמים הן, והוסיפו לו שעה אחת. 


כיון שברכות קריאת שמע הם על מנהגו של עולם לא הפסיד את הברכות 


מאי לא הפסיד שלא הפסיד ברכותקע. הרדב"ז (טו"פ, ס"ס סי קטו) כתב לבאר 

הטעם שלא הפסיד את הברכות, שדווקא אם היה מברך 'אשר קדשנו 

במצותיו וצונו לקרוא קריאת שמע' כבשאר מצוות, היה ראוי שיהיה הדין 

שלאחר זמן קריאת שמע מפסיד גם ברכות קר"ש, אבל כיון שמברך רק על 

מנהגו של עולם, שאומר 'יוצר אור ובורא חושך' וכו', לכך כל היום הוא זמן 

ברכות אלו. וכתב שלפי זה מסתבר לומר שאפילו אם בירך אותם בלא קר"ש, 
אינם ברכה לבטלה. 


בשיטת הסוברים שאין תשלומין לקריאת שמע וברכותיה 


האחרונים??* ביארו הטעם שאף שלתפילה יש תשלומין, מכל מקום לקריאת 

שמע אין תשלומין, שדווקא לתפילה יש תשלומין משום שהיא 

בקשת רחמים, ויכול לבקש בכל עת, מה שאין כן קריאת שמע הרי היא תלויה 
בזמן שכיבה וקימה ולכך אין בה דין תשלומין. 

והטעם שאין תשלומין לברכות קריאת שמע?ענ, כתב בשולחן ערוך הרב (סיי נק 

סי"ס) שכיון שלא שייך שיאמר יוצר אור' בערב ו'מעריב ערבים' 

בשחרית, לכן גם שאר הברכות שהן סמוכות לברכה הראשונה, אין להן 

תשלומין. 


קסו. וכתב, שמטעם זה התקינו לומר פרשת הקרבנות בעל פה בכל יום, מפני שהיא חובה, 
כמבואר בגמרא (פעית מ:) שאמר אברהם אבינו להקב"ה 'במה אדע כי אירשנה' (ללײית עו 5), 
כלומר באיזה זכות יתקיימו להם הבטחותיך, אמר לו בזכות הקרבנות שנאמר (עס עס ע) 'קחה 
לי עגלה משולשת' וגו', ושאל אברהם אבינו, בשלמא בזמן שבית המקדש קיים אפשר להקריב 
קרבנות, אבל מה יעשו בזמן שאין בית המקדש קיים, והשיבו הקב"ה, יאמרו לפני פרשת 
הקרבנות ומעלה אני עליהם כאילו בנו בית המקדש והקריבו עליו קרבן. וכתב, שמטעם זה 
אומרים בהרבה מקומות פרשת 'ברכת כהנים' שכיון שחובה לומר בכל יום ברכת כהנים בעל 
פה בשעת נשיאת כפים, יכול לאומרה אפילו שלא במקום חובה. ומטעם זה שנינו (יומ סמ:) 
שהכהן גדול ביום הכיפורים קורא בעל פה את פרשת מוספי היום, שכיון שמצינו שתיקנו 
לומר פרשת קרבנות בעל פה, לכך לא חששו בקריאתם אפילו כשאינו לחובה. כללו של 
דבר כל פסוק שניתן למצוה או לחובה לאומרו בעל פה, יכול לאמרו כמה פעמים שירצה 
אפילו בשעה שאין בו מצוה כלל, ואין בזה משום 'דברים שבכתב אינו רשאי לאמרם על 
פה' הואיל וניתן לאומרו בעל פה פעם אחת. וראה בחידושי רעק"א (ט: ד"ס כשדס סקור6) מה 
שהעיר על דברי תלמידי רבינו יונה. והובאו דבריו בילקוט ביאורים (פס) בחידוש המשנה הוא 
שאפשר לקרות קריאת שמע בעל פה. קסז. וכתב שהתוספות נסתפקו שמא לא הפסיד 
את הברכות אפילו כל היום, או שמא לא הפסיד עד חצות, וכשיטת תנא קמא שזמן תפילת 
שחרית הוא עד חצות. וכן הביא הרא"ש (פ" ₪ שלש השיטות הללו. | קסת. והובאו דבריו 


ברכות י: 


ביאורים 


רכג 


ביאור מעלת קריאת שמע יותר מתפילה לענין שהעוסק בתורה מפסיק לקוראה 


א"ר מני גדול הקורא ק"ש בעונתה יותר מהעופק בתורה מדקתני הקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה מכלל דקורא בעונתה 
עדיףקיי. הקשו התוספות (ל"ס גדו0), הרי אפילו לגבי תפילה מצינו שהיא עדיפה 
מהעוסק בתורה, כמבואר בשבת (י+) שמפסיקים מללמוד בין לקריאת שמע בין 
לתפילה. 
ובזהב שיב"ה (פפזי, נפוס' פס) תמה על קושיית התוספות, שהרי אפשר ליישב 
שדברי רבי מני הם אפילו במי שתורתו אומנותו, שאינו מפסיק לתפילה, 
אך מכל מקום מפסיק הוא לקריאת שמע בעונתה. 
וביד דוד (מסלו"נ, נתוס' סס) ביאר, שלפי מה שמבואר בירושלמי (פ"נ) שרשב"י 
משום שתורתו אומנותו לא הפסיק אפילו לקריאת שמע, אם כן אין 
להעמיד דברי רבי מני במי שתורתו אומנותו, אלא בשאר כל אדם, ולפי סברת 
הירושלמי הקשו התוספות שגם לתפילה מפסיקיםקעד. 

ותירצו התוספות, שהכוונה שהקורא קריאת שמע הרי זה דבר גדול יותר 
מהעוסק בתורה פעם אחרת שלא בשעת קריאת שמע. אבל אכן העוסק 

בתורה בשעת קר"ש ותפילה, הרי הוא מפסיק אפילו לתפילהקעה. 
ובתוספות הרא"ש (ד"ס גלו) תירץ, שדברי רבי מני הם אפילו ברשב"י וחביריו 
שלא היו מפסיקים לתפילה אלא לקר"ש, לפי שתורתם אומנותם, 
ולא היו מתפללים אלא מיום כפור ליום כפור, מכל מקום היו מפסיקים לקריאת 

שמע בעונתה. 


אף שקריאת שמע אינה צריכה כוונה כעוסק בתורה מכל מקום עדיפה היא 


שם. בפני יהושע (ד"ה פמר כנ ממ) ביאר חידושו של ר' מני, שלולא דבריו היה 

אפשר לומר שקריאת שמע אפילו בעונתה אינה עדיפה מהעוסק בתורה, 
והיינו משום שאינה צריכה כוונה, ואפילו למאן דאמר שצריכה כוונה היינו 
כוונת המצוה לחוד, מה שאין כן העוסק בתורה הרי הוא צריך כוונה יתירה 
כמבואר להלן (טו:) שבדברי תורה לדברי הכל צריכים שיהיו ב'הסכת', וכן דרשו 
בגמרא (קילושין 5.) מ'ושננתם' שיהיו דברי תורה מחודדים בפיך, שעיקר מצות 
עוסק בתורה היינו להבין הדינים, כמבואר בגמרא (פס מ:) שגדול התלמוד שמביא 
לידי מעשה. ומשמיענו ר' מני שמכל מקום קורא קר"ש בעונתה עדיף, ודייק 
כן מהמשנה שאפילו שלא בעונתה הוא כאדם הקורא בתורה, אף שלא שייך 
כוונה בקר"ש כמו בעוסק בתורה, ומוכרח מכך שקבלת עול מלכות שמים 


שקר"ש בעונתה חשובה ביותר. 


מעלת קריאת שמע משום שיש בה הודאה ביחוד ה' ואמונתו 


שם. בפירוש אמר הבונה (על עין שקנ ד"ס גדו0) ביאר, שאף שקריאת שמע אינה 

אלא פרשה אחת בתורה, מכל מקום קביעות הזמן לקריאתה מורה על 

ההודאה ביחוד ה' ואמונתו, שהוא ענין קבלת עול מלכות שמים, ומשום כך 
תתעלה פרשה זו על כל שאר התורה בקריאתה בזמן המיוחד. 


בביאור דברי המשנה שנקטה ענין השכיבה בלשון הטייה 


בערב כל אדם יטה ויקרא. רש"י (ד"ס שס, ד"ס נעכנן) פירש, שיטה על צדו, 

ש'ובשכבך' משמעותו דרך שכיבה. וכן פירש הרע"ב (פ" מ"ג). ובקול 
הרמ"ז (עס) ביאר כוונת פירוש הרע"ב, שאין צריך שישכב ממש, ולכן לא אמרו 
בית שמאי שישכב ויקרא, כלשון הפסוק 'ובשכבך'. והקשה הרמ"ז, הרי אפשר 
שכוונת הפסוק 'ובשכבך' היא לשכיבה ממש. ותירץ, שממה שלא כתבה התורה 
'שוכב וקם', אלא 'ובשכבך' משמע מכך שהכוונה היא כעין שכיבה, ולכך פירשו 
רש"י והרע"ב שיטה את עצמו דרך שכיבהללי. ובשושנים לדוד (טס) כתב להעיר, 
שמדברי הגמרא (סן *.) משמע שצריך שכיבה ממש, שהרי דרשו בשעת שכיבה 


בביאור הלכה (שס פ" ד"ס קופס ננ6). וראה עוד בזה בחיי משה (פס פ"). וראה בישועות יעקב 
(עס סק"ס) שתמה מדוע לא יברך אמת ויציב כל היום. קסט. וראה בצל"ח (לסלן = יb.‏ ד"ה 
וסרשנ"6) ובתורת חיים (סופר, סי" נם ד"ס ועין נננום) שמיישבים דברי הלבוש. | קע. במעון הברכות 
(ד"ס סקור) דקדק, שבתחילה היה לגמרא לפרש כוונת המשנה ולומר 'מאי לא הפסיד שלא 
הפסיד ברכות', ולאחר מכן לכתוב דברי רב חסדא בשם מר עוקבא 'ובלבד שלא יאמר יוצר 
אורי. ועיי"ש מה שתירץ. קעא. מגן אברהם (סיי קפ סק"ק), שולחן ערוך הרב (סי ₪ סי"). 
ומשנה ברורה (פ" קפ סק"). קעב. שהרי לא שייך בהן הטעם האמור לגבי קריאת שמע 
עצמה. קעג. ראה בעץ יוסף (ענ סעץ יעקנ, ד"ס ותכ), שלפי דברי רבי מני צריך להפסיק כדי 
לקרוא קריאת שמע אפילו שעוסק בתורה, ואפילו אם יהיה לו שהות לקרוא אחר כך. 
קעד. ועיין שם מה שהעיר על דבריו. וראה ברשב"א (ל"ס 85 דפמר) שהביא דברי הירושלמי 
בהרחבה. ועיין שמן רקח (לו, ד"ס פמר 0 ממ) שדן בדברי הרשב"א. קעה. וראה ברשב"א 
(ד"ס ס6 דתר) ובמיוחס לריטב"א (ד"ס פמר ר' מט) מה שהוסיפו לבאר תירוץ זה, ודבריהם צ"ב. 
ובשפתי חכמים (סום' עס) פירש תירוץ התוספות, שדברי רבי מני הם אפילו במי שתורתו 
אומנותו, שאינו מפסיק לתפילה, מכל מקום מפסיק הוא לקריאת שמע בעונתה. אמנם מדברי 
התוספות הרא"ש ("ס גו נראה שזהו תירוץ בפני עצמו. וראה בברכת ראש ("ס 25 מה 
שהעיר על תירוץ התוספות. ‏ קעו. וראה עוד להלן בסמוך מה שתירץ בשושנים לדוד על 
קושיא זו. 


רכד 


ילקוט 


כיבה ממש ובשעת קימה קימה ממש. ומה שלא נקטה המשנה שבערב ישכב 


כלשון הפסוק 'ובשכבך', אין להכריח שאין צריך שישכב ממש, שהרי גם לענין 
קימ טשינתה המשנה מלשון הפסוק 'ובקומך' וכתבה לשון עמידה, והיינו משום 
שלשון חכמים חלוק הוא מלשון התורה. 
ועל מה שכתב הרמ"ז שלמדו כן חכמים מלשון הפסוק 'ובשכבך' שמשמעותו 
כעין שכיבה ולא שכיבה ממש, העיר בשושנים לדוד (שס), שאם כן גם 
'ובקומך' יש לפרש כעין קימה ולא קימה ממש, והרי במשנתנו שנינו שיעמוד 
שהוא קימה ממש. 
ובשושנים לדוד (שס) כתב, שכוונת רש"י והרע"ב היא למעט שלא ישכב 
פרקדןקעז, וכמבואר לקמן (ג) שהשוכב כשהוא פרקדן לא יקרא 
קריאת שמע. וכן כתב בתפארת ישראל (פ" יכין פֿות כ), שלדעת בית שמאי לא 
יקרא כשהוא שכוב ממש, משום שאינו דרך כבודקץח. 
ובגמרא לקמן (ג:) מבואר, שהשוכב פרקדן, אע"פ שמטה עצמו על צדו, אסור 
לו לקרוא קריאת שמע, משום שמקבל עליו מלכות שמים דרך שררה 
וגאוה. ובתלמידי רכינו יונה (קמן כד. ד"ס ופֿיכ) כתבו שלפי זה צריך לבאר, שמה 
שאמרו בית הלל (לסנן >) שמטין וקורין, היינו במיושב, אבל בהטיה בשכיבה 
אסור לקרותקץט. ותמה, שבגמרא לקמן (כל.) מבואר שמותר לקרות קריאת שמע 
בשכיבה. וכתב שיש שתירץ, שהדין המבואר לקמן (יג:) היינו דווקא כמו פרקדן, 
ששוכב על קדקדו ומוטה מעט, אבל כשמוטה על צדו לגמרי, מותר. וכתב 
שיותר נראה לתרץ, על פי המבואר לקמן (שס) שרבי יוחנן היה מטה עצמו על 
צדו והיה קורא, שמשום שהיה בעל בשר לא הטריחוהו להתיישב, וכמו כן 
כשפשט את בגדיו, שהוא טירחא עבורו לחזור וללבשם, התירו לו לקרות 
בהטייה. והב"י (פו"ה סי' סג סוף ד"ס ומ"ם ופֿפילו) כתב, שנראה מדברי רש"י (סן יג: 
ד"ס כי), שהשוכב על צדו לגמרי, מותר לקרות קריאת שמע. והיינו כהשיטה 
שהובאה בתלמידי רבינו יונה. 
אמנם רבינו מנוח (על סרמנ"ס קרית סמע פ"נ ס"כ) דייק מדברי רש"יקל שאפילו 
כשמוטה על צדו לגמרי אסור לו לקרות קריאת שמע. וכן ביאר בשלמה 
משנתו (ד"ס מטס), שמה שכתב רש"י שיטה על צדו דרך שכיבה, היינו שאסור 
לקרוא אף כששוכב על צדו, כמבואר לקמן (יג:) שכל שלא פשט בגדיו ואין לו 
טירחא לישב, אסור לו לקרות אף כששוכב על צדו. 
והרמב"ם (פיסמ"ט פ"פ מ"ג) פירש שצריך להטות את עצמו כמי שמיסב, והיא 
מלה עברית ככתוב 'ולא יטה לארץ מנלם' יוג עו כט). ומשמע מדבריו 
שאין הכוונה דרך שכיבה ממשלפא. ובשושנים לדוד (פ"5 מ"ג) כתב, שמדברי 
הרמב"ם נראה כפירוש הרמ"ז שאין צריך שכיבה ממש. וכתב שלפי זה צריך 
לבאר שמה שאמרו לקמן (יפ.) בשעת שכיבה שכיבה ממש, הוא לאו דווקא אלא 
בהטייה קצת, וסמכו על מה ששנינו במשנתנו שיטה והיינו על צדו. ומה שהקשה 
הרמ"ז, שמא כוונת הפסוק היא לשכיבה ממש. תירץ בשושנים לדוד שאת הלשון 
יובשכבך' יש לפרש כעין שכיבה. אמנם לגבי קימה לא שייך לפרש שיובקומךי 
היינו כעין קימה, לכך שנינו בו לשון עמידה ממש. ועוד תירץ, שאפשר שקבלה 
היתה ביד חכמים שהכוונה היא לשכיבה בהטייה, והסמיכוהו על הפסוק 
יובשכבך', אף שבפשטות המשמעות היא לשכיבה ממש. 
והמאירי (ל"ס סמטנס סעליפיפ) כתב שיקרא בשכיבה, דהיינו שיהא שוכב או מוטה. 


התנא הקדים את הערב לבוקר כפי סדרם בפסוק 


בית שמאי אומרים בערב כל אדם יטה ויקרא ובבקר יעמוד שנאמר 
ובשכבך ובקומך?פנ. בתוספות הרא"ש (ד"ס נעכנ) דקדק, שלעיל (.) אמרו 
שלאחר שהשמיענו התנא אימתי קורין את שמע בשחרית, פירש התנא בסמיכות 
לו את פרטי דין קריאת שמע של שחרית ואחר כך השמיענו את פרטי דין 
קריאת שמע של ערבית, ואם כן היה לתנא במשנתנו להקדים את אופן קריאת 
שמע בבוקר. ותירץ, שכיון שאופן הקריאה בערב ובבוקר למדים מ'ובשכבך 
ובקומך' לכך נקט התנא כסדר הפסוק. 
וכן כתב הצל"ח (עיל כ. ד"ס עד דקפי), והוסיף שאפשר שנקט התנא כסדר ברייתו 
של עולם, ככתוב "ויהי ערב ויהי בוקר יום אחד', והיינו כהתירוץ השני 
שבגמרא לעיל (טס). 


הטעם שהקדים הפסוק את זמן הלילה 


שם. בבסף משנה (קמסת עמע פ"5 ס"פ) כתב, שלכך הקדים הפסוק את זמן הלילה, 
משום שתחילת היום הוא מן הלילה. ובארבעה טורי אבן (עס, סנ נספל 


קעז. וזהו שלא כפירוש הרמ"ז שכוונתם למעט שאין צריך שכיבה ממש. קעח. וכתב, שנחלקו 
בית שמאי ובית הלל בדין זה, שבית שמאי נקטו לשון הטייה, שלדעתם לא יקרא כשהוא שוכב, 
אבל לבית הלל קורא כדרכו ואפילו כשהוא שוכב, ומכל מקום אף לבית הלל אסור לכתחילה לקרות 
כשהוא שוכב. קעט. ובברכות משה (ד"ס פמנס, נסג"ס) העיר, שלפי מה שהביאו תלמידי רבינו יונה 
בהמשך שם שיש מי שכתב שמותר לקרוא כששוכב על צדו, אם כן יש לפרש 'מטין וקורין' כפשוטו, 
ולא במיושב. קפ. בהגחות וציונים (פס) כתב שאפשר שדייק כן מרש"י על הרי"ף (לסגן יג: ד"ס כי). 
ובנדה (יד. ד"ס כי מ) כתב רש"י שכששוכב על צדו לגמרי, מותר. קפא. וראה בבית יוסף (ֿ"פ 
סי" סג סוף ד"ה ומ"ם הפעו) שדקדק מדברי הרמב"ם (קלפת פמע פ"כ סינ שכששוכב על צדו לגמרי, מותר 


ברכות י: 


ביאורים 


סניקוטיס) דחה טעם זה, שאם כן מדוע לגבי הקרבת התמיד הקדים הפסוק את 

מצות ההקרבה בבוקר. ופירש, שלכך הקדים הפסוק את זמן הלילה, משום 

ש'בקומך' שייך יותר לכתבו לאחר 'ובשכבך', שאי אפשר לקום אלא אם כן 
שכב קודם לכזקפג, 


אם קריאת שמע של הערב וטל הבוקר מעוה אחת היא 


שם. הרמב"ם (ספר סמפֿוות מ"ע י) מנה את מצות קריאת שמע בבוקר ובערב למצוה 
אחת, והרמב"ן (ספר סענוות קוף פורע ט) השיג על דברי הרמב"ם, מדוע לגבי 
תפילין מונה הרמב"ם (מנוס יג) את תפילין של ראש ושל יד לשתי מצוות, ולגבי 
מצות קריאת שמע בבוקר ובערב מונה הרמב"ם אותם למצוה אחת, הרי ק"ש 
של שחרית וערבית היא גם כן כתפילין, שהם שני מעשים שאינם מעכבים זה 
את זה. ולכך מנה הרמב"ן בחשבון המצוות את קריאת שמע ביום למצוה אחת, 
ושל הלילה למצוה אחרת, לפי שזמנה של זו לא זמנה של זו, וזו אינה מעכבת 
את זו. 

ובלב שמח (ע! ספל סמנוות טולט >) כתב לחלק בדעת הרמב"ם, שקריאת שמע של 
שחר היא עצמה של הערב, שנצטוינו לקרוא ק"ש ביום, והמצוה מתקיימת 

בשני זמנים שונים, שמחצית מן המצוה מתקיימת בבוקר ומחציתה בערב. אבל 
התפילין של ראש ושל יד, אף שמה שכתוב בזה כתוב בזה, וכמו שכתב הרמב"ן, 
מכל מקום סידורן ותמונתן אינן אחד, שיש בהן שינוי רב, וביותר יש שינוי 
במקומן שאלו בראש ואלו ביד אע"פ שהן בזמן אחד, וזה מורה עליהם 

שחלוקים הם זה מזה, ויש למנות כל אחת בפני עצמהקפד. 

ובדרך מצותיך (מנעל סמפנס נמנך, מ" ד"ס ופיתי, סג:) כתב, שלכן אין למנות מצות 
קריאת שמע לשתי מצוות, משום שלגבי קריאת שמע לא כתוב 'ודברת 

בם בשבתך ודברת בם בקומך', אלא כתוב 'ודברת בם בשבתך ובקומך', משמע 

מכך שמצוה אחת היא. 


ביאור הלשון 'כל אדם' 


כל אדם יטה ויקרא. במלאכת שלמה (פ" מ"ג ד"ס נם") דקדק, מדוע שנה 
התנא תיבות 'כל אדם', שלכאורה פשוט הוא שדין המשנה הוא על כל 
אדם. וביאר, שאע"פ שמן הסתם רוב בני אדם יגעים ועייפים בערב, ומפני כן 
דרכם לשכב בהטייה ואינם עומדים, ולא נחשוש למיעוט בני האדם שעומדים, 
לזה משמיענו התנא שלא די בזה ולדעת בית שמאי כל אדם צריך להטות 
ולקרות, וכן בבוקר כל בני האדם צריכים לעמוד. 
ובבית יוסף (דלנפנד, ד"ה כ ביאר את הלשון 'כל אדם', על פי מה שכתב הר"ן 
(ר"ס 9ד: ד"ס יפיד) [והובאו דבריו בב"י (פו"ם סי תק5ד)] בשם הירושלמי (פ"ג 
ס"ג), שאין אדם מוציא את חבירו יד"ח בקריאת שמע, וכן כתב המהר"ם 
אלשאקר (טו"פ, סי ו) שאע"פ שבכל התורה שומע כעונה ויוצא כששומע מחבירו, 
מכל מקום בקריאת שמע אינו יוצא בשמיעה מחבירו, משום שכתוב 'ודברת 
בם'קפה, וזהו מה שדייק התנא שבקריאת שמע כל אדם יטה ויקרא, שאינו יוצא 
יד"ח בשמיעה מחבירו. 
ובמעון הברכות (ננז"י ד"ס טס), ביאר שלכך נקטה המשנה 'כל אדם', להשמיענו 
שאפילו אם הוא נשוי ואשתו עמו במטה, צריך הוא להטות עצמו, 
דהיינו להחזיר פניו ולקרות, כמבואר לקמן (כל.. 
ובוהיה ברכה (ל"ס כל פדס) פירש על פי המבואר לקמן (יג:) שפרקדן לא יקרא 
קריאת שמע אע"פ שהוא מוטה קצת על צדו, אבל מי שהוא בעל בשר, 
מותר לו לקרות כשמוטה על צדו. וכתב, שלפי זה יש לפרש שאם היה התנא 
שונה בסתם שבערב יטה ויקרא, היינו סבורים לומר, שהכוונה היא שבערב 
הרשות בידו להטות אם הוא צריך לכך, כגון כשהוא עיף ויגע מעבודת היום 
שהוא כבעל בשר, אבל אין הדבר חובה, על כן אמרו 'כל אדם', שחובה היא 
שיקרא בהטייה. 
ועוד כתב (ל"ס יטו), שלפי הגירסא שבמשניות 'יטו ויקראו' בלשון רבים, אפשר 
לפרש שמשום שהיה מקום לומר שבציבור די אם השליח ציבור יטה, 
ומשמיענו המשנה שהחיוב להטות הוא על כל אחד ואף בציבור. 
ועוד ביאר לפי הגירסא במשנה שבגמרא 'כל אדם יטה ויקרא', בלשון יחיד, 
שבית שמאי נקטו הלשון 'כל אדם', שנתכוונו לסייע לשיטתם, שלדברי 
בית הלל ש'ובשכבך ובקומך' היינו על 'הזמן', הרי הזמן הוא בשוה לכל בשעה 
שבני אדם שוכבים וכו', א"כ היה לפסוק לומר בלשון רבים דהיינו 'בשכביכם 
ובקומיכם', ובפרט בפרשת והיה אם שמוע שמדברת בלשון רביםקפ. על כן 


לקרות קריאת שמע. אמנם בפרי מגדים (סיי סג מט"ו ק"פ) כתב, שהכסף משנה (פס) חזר בו ממה שכתב 
בבית יוסף בדעת הרמב"ם. | קפב. בהגהות ר"א מבראד (ע סמפיות, ד"ס נ"ש) דקדק, מדוע שינה 
התנא וכתב 'בערב ובבוקר', ולא 'בערבית ובשחרית' כלשון המשנה לעיל (כ). ועיי"ש מה שתירץ. 
קפג. וכן כתב בככבא דשביט (על? כ פוד"ס פט). | קפד. וראה עוד בזה בציץ אליעזר (טו"ק, מ" סי" 6 
פי). ‏ קפה. וראה בפר"ח (פי סנ) שהביא דבריו ונחלק וסובר שבקריאת שמע מועיל דין שומע 
כעונה. וראה עוד בזה במגן אברהם (סי 65 ק"ק טו), בבאר היטב (פי פנ סק"נ) ובקרן אורה (לעע ג. ד"ס 
גס). ‏ קפו. וכתב שאין להקשות שהרי גם 'ואספת דגנך' הוא לשון יחיד, שיש ליישב שלכך נאמר 
בלשון יחיד משום שזהו שכר המצוה, והשכר של כל אחד ואחד תלוי לפי טוהר לבו. 


ילקוט 


אמרו בית שמאי את דינם בלשון 'כל אדם', להורות את דיוקם, שהרי חיוב 

קריאת שמע מוטל על 'כל אדם', ומדוע אמרה התורה לשון יחיד, ומוכרח שבא 

להורות שצריך שכיבה וקימה ממש של כל אדם, ולזה הגירסא היא בלשון יחיד 
ייטה ויקרא ויעמוד', שכל יחיד יעשה פעולת השכיבה והקימה. 

ואגב שבית שמאי נקטו לשון זה בדווקא, נקטו גם בית הלל בלשון 'כל אדם'. 
ופירש עוד, שלכך נקטו בית הלל את הלשון 'כל אדם' בשביל להורות 

שאפילו מי שהוא בעל בשר, ולכך הוא רשאי לקרות כשהוא מוטה, כמבואר 

לקמן (יג:), זהו דווקא כשהיה מוטה מעיקרו, אבל אם היה עומד כשבא שעת 

קריאת שמע בערב, אינו רשאי להטות, ולזה אמרו בית הלל 'כל אדם' קורא 

כחהכו. 
ובמדת משנה (פ"6 מ"ג) כתב, ש'כל אדם' בא לרבות שלבית שמאי אף במקום 
סכנה צריך הוא לשכב בלילהקפז. 


לבית שמאי כוונת הפסוק היא לשעת שכיבה וגם לשכיבה ממש 


שנאמר ובשכבך ובקומך. בחידושי הרא"ה (ד"ס כית פפ6) פירש, שבית שמאי 
ודאי מודים לדברי בית הלל שכוונת הפסוק היא לשעה שבני אדם 
ולשעה שבני אדם עומדים, אלא שמכל מקום מפשטות הפסוק דרשו 
שצריך לקרוא כדרך שכיבה וכדרך עמידה. ובית הלל סוברים שהלימוד לאופן 
הקריאה הוא מ'ובלכתך בדרך', שכל אחד קורא כדרכו. 
ובפני יהושע (ד"ס מיש) ביאר, שבית שמאי מודים לבית הלל שפשטות כוונת 
הפסוק 'ובשכבך ובקומך' היא גם על שעת שכיבה ועל שעת קימה, 
ששכיבה היא בלילה וקימה היא ביום, ולכך נקטו בדבריהם 'בערב ובבוקר', 
אלא בית שמאי סוברים שאין הדבר תלוי בזמן שכיבה ובזמן קימה של רוב 
העולם, אלא בשעת שכיבה של כל אדם, דהיינו לאחר שכבר נשכב, וכן בקימה 
הכוונה היא לשעת קימה ממש, דהיינו לאחר שנעמד, ולכך למדו מכאן גם לענין 
אופן הקריאה. 

וכן ביאר בתפארת ישראל (נעו לופ 3), שלפי בית שמאי הפסוק 'ובשכבך ובקומך' 
כולל שני פירושים, שממה שלא נאמר 'בבוקר ובערב' יש ללמוד שצריך 


19/06/2018nan 
₪ "שת-1‎ 


אוצר החכמה: 


לקרוא דרך שכיבה וקימה, וממה שלא נאמר 'בשכיבתך ובקימתך' שמשמעותו 
אופן הקריאה בשכיבה ובעמידה, יש ללמוד שמדובר שעדיין אינו שוכב אלא 
ברצונו לשכב, והכוונה היא לשעת שכיבה וקימה. ולפי זה, לבית שמאי צריך 
שיהא בשעת שכיבה ובדרך שכיבה. ועל זה השיבו בית הלל שאם כן למה 
נאמר ובלכתך בדרך', וכוונת תמיהתם היא, שהרי לדברי בית שמאי גם כשהולך 
בדרך צריך לקרוא דרך שכיבה או דרך קימה, ואם כן מדוע כתבה התורה 
יובלכתך בדרך', אלא מוכרח מכך שבא הפסוק ללמד שקורא אף בדרך הליכה, 
וממילא נמצינו למדים שגם ובשכבך ובקומך' אינו דרך שכיבה וקימהקפח. 


אף לבית הלל צריך לעמוד בפסוק ראשון 


ובית הלל אומרים כל אדם קורא כדרכו שנאמר ובלכתך בדרך. בגמרא 
לקמן (יג:) מבואר שלדעת רב יהודה כשקורא קריאת שמע, עד 'על לבבךי 
צריך לקרוא בעמידה, מכאן ואילך לא. ולדעת רבי יוחנן כל הפרשה כולה צריך 
לקרותה בעמידה. וכתבו הרי"ף (פס) והרא"ש (פ"נ סי ג), שבירושלמי (פ"כ ה") 
פירשו שאין הכוונה שאם היה יושב צריך לעמוד, אלא שאם היה מהלך, הרי 
הוא צריך לעמוד. וכן משמע מפירוש רש"י (ננן יג: ד"ס נעפידס), וכן כתבו 
התוספות (נסנן יג: ד"ס ענ). וביארו התוספות, שאע"פ שלפי בית הלל שנינו שכל 
אדם קורא כדרכו, מכל מקום כשהוא מהלך מצוה מן המובחר לעמוד, לפי 
שהמהלך אינו מיושב כל כך, ואין יכול לכוין דעתו כמו העומדקפט. 
וכתבו התוספות, שכך היא ההלכה, שהמהלך בדרך מצוה לעמוד בפסוק 
הראשון, שצריך לכוין היטב בפסוק הראשון בלבד. וכן מבואר במדרש 
תנחומא (ן (ן 6 שרב יהודה אמר בשם שמואל, שאסור לקבל עליו עול מלכות 
שמים כשהוא מהלך, אלא יעמוד ויקרא, וכשיגיע ל'ואהבת' ילך לדרכולצ. 
והמגן אברהם (פי' פג סק"ס) כתב בשם הלבוש, שגם 'ברוך שם כבוד מלכותוי 
הוא בכלל העמידה, ורק כשמתחיל 'ואהבת', אם רצה מהלך. וכן מבואר 
במדרש תנחומא ((ן 6 שיעמוד במקום אחד ויכוין לבו לשמים באימה וביראה 
ברתת ובזיעה ביחוד השם ויקרא שמע ישראל וגו' כל אחד ואחד בכוונת הלב, 
ואח"כ בשכמליו. 


קפז. וראה עוד בזה בכסא רחמים |סוכ, ד"ס כעככ) ובמשנת יהודה (מנן, פ" מ"ג וכלון יוסף ד"ס כט"6, פֿור 
סרג ד"ה כפ"b).‏ וראה בברכה המשולשת (מקור סנככס, ד"ס כל פדס) שביאר שבא לרבות שגם אדם חשוב 
צריך להטות ולשכב, אף שבמגילה (כנ:) מבואר לענין נפילת אפים שאדם חשוב אין לו ליפול על 
פניו. ‏ קפח. וראה עוד בזה בלשון הזהב (ל"ה נפענס  .0"5‏ קפט. וראה בנחלת דוד (סץ יג: דנכי 
דוד ד"ס עד) שכתב לחלק בין פירוש רש"י לבין פירוש התוספות. ונתבארו דבריו בילקוט ביאורים 
(נסנן יג: כדין סניכס כומן קרילת שמע). קצ. וראה עוד בזה בחזון נחום (פ" סיג) שהאריך לדון בדין 
חזרה כשלא כיון לבו, ואם יש לחלק שבזמן הזה כשלא כיון לבו אינו חוזר. ראה בברכה המשולשת 
(מקור סננכס, ד"ס ונ"ס) בדין עמידה בפסוק ראשון. | קצא. וראה בציץ אליעזר (שו"ת, מ"ע סי 6 פ"ס פופ 
ס) שהכריע כהב"ח. קצב. ועוד הקשה, שבדברי בית הלל שנינו, אם כן למה נאמר 'ובשכבך 


ברכות י: 


ביאורים 


רכה 


ומלשון הרמב"ם 'מי שהיה מהלך על רגליו' למד הב"ח (פו"ס סי סג ס"ג) שסובר 
הרמב"ם שדווקא כשמהלך ברגליו צריך הוא לעמוד, אבל כשמהלך על 

גבי בהמה או יושב בקרון יכול לכוין היטב ואינו צריך לעמוד, שלכוונת פסוק 
ראשון בלחוד לא נחשב הרכוב כמהלך. אמנם הט"ז (פס פק"נ) נחלק על הב"ח, 
וסובר שהרמב"ם בא למעט רק הולך בספינה או בעגלה, אבל לא רוכב ע"ג 
בהמה משום שרוכב נחשב כמהלך, וכיון שהוא טרוד בהולכת הבהמה אינו יכול 

לכוין היטב כשהוא רוכבקצא. 

וממה שכתב הרמב"ם שאת השאר קורא והוא מהלך, דייק הב"ח (עס) שבשאר 
הפרשה אסור לו לעמוד עוד, משום שנראה כעושה כדברי בית שמאי 
הסוברים שבבוקר יעמדו. והט"ז (שס) חולק על הב"ח ומפרש כוונת הרמב"ם, 
שבשאר אין צריך לעמוד ורשאי לילך, אבל אם רוצה לעמוד גם בשאר בשביל 
שיכוין היטב, מותר ותבוא עליו ברכה, שבזה גם בית הלל מודים שעשה כראוי, 
ואינו אסור אלא ביושב ונעמד, שהרי עדיף לישב שעל ידי כן מכוין ביותר. 


מדוע לא הוכיחו בית הלל כדבריהם מהפסוק 'בשבתך בביתך' 


שם. בלחם סתרים (ד'ס מפ פפ6) דקדק, מדוע לא הוכיחו בית הלל כדבריהם 

ממה שכתוב 'בשבתך בביתך', שמלשון זה מוכח שרשאי לקרות אף 

בישיבהקצב. ובחיים לישראל (ד"ס ענפמר) תירץ, שאת הפסוק 'בשבתך בביתך' יש 

לפרש שהכוונה היא שיטה כמפורש בפסוק 'ובשכבך ובקומך', מה שאין כן את 

הפסוק 'ובלכתך בדרך' אי אפשר לפרש שיטה עצמו בדרך, שהרי יש בזה סכנה, 

וכמו שמצינו שאירע לרבי טרפון וכמבואר בהמשך משנתנו, ולכך הוכיחו בית 
הלל כדבריהם, רק מהפסוק 'ובלכתך בדרךקצג. 


לפי מה שנפסקה הלכה כבית הלל אין להחמיר ולעמוד אף בלילה 


שם, הטור (פו"ם סי" קג) הביא דברי רב עמרם (נקלוכו קג.), שהיושב ובא לקרות 
קריאת שמע של שחרית, אין להחמיר לעמוד ולקרותה מעומד, ואם נעמד 

הרי הוא נקרא עברייןקצד, וצריך לגעור בו, משום שמצותה לקרותה במיושב. 
ובבית יוסף (פס ד"ס וע"ש קמוס מיוטנ) ביאר, שמה שכתב שמצותה מיושב, היינו 

שמצותה אף מיושב, ולא כדברי בית שמאי שביום מצותה דווקא במעומד. 

ובחזון נחום (פ"6 ס"ג) דקדק מה בא רב עמרם להוסיף על דברי משנתנו והגמרא 
(לסנן י.) שאין להחמיר ולנהוג כבית שמאי. וביאר, שבא להשמיענו שאף 

שרוצה לעמוד מפני שכך הוא דרך כבוד של מעלה כקורא פרגמטיא של מלך 
שהדרך לקרותו מעומד, מכל מקום אין לו לעמוד משום שכשהוא מיושב יקראנה 

יותר בכוונה הראויה. 

והבית יוסף (עס ד"ס כתנ ככ עעיס) ביאר טעמו של רב עמרם, משום שאם עושה 
כן ביום, הרי הוא עובר על דברי בית הלל ונראה שעושה כדברי בית 

שמאי שאמרו שבקריאת שמע של שחרית יעמדו, ואם עושה כן בערב, אף 
כדברי בית שמאי לא עשה, שלדעתם בערב אין לעמוד בקריאתה אלא דרך 

שכיבה. 

ובחזון נחום (פ"6 סיג) תמה על דברי הב"י, מדוע בלילה לא יצא לפי בית הלל, 
והרי דווקא אם הוא זקוף ומטה את עצמו כדי לקיים בערב 'ובשכבך' 

וכדעת בית שמאי, הרי הוא עובר על דעת בית הלל, אבל אם הוא יושב בערב 
ורוצה לעמוד ולקרות, לדברי בית הלל הרי הוא רשאי לעשות כן. וכתב ליישב, 
שאף שרוצה לעמוד בשביל להשמיענו שאין צריך אפילו לישב בערב, מכל 
מקום אין ראוי לעשות כן אלא עדיף לקרוא במיושב שעל ידי כן מכוין דעתו 
ביותר. והביא, שבעטרת זקנים (גגלון ססו"ע סי סג ד"ס מי) כתב, שדווקא כשיושב 
אסור לעמוד, אבל אם הוא עומד בערב, הרי הוא רשאי להתיישב, משום שאינו 
עושה כן מחמת שמחמיר כבית שמאי, אלא משום שצריך הוא לישב, והרי לבית 

הלל מותר לקרותה בישיבה. 


ביאור דברי בית הלל שלא נקטה המשנה לשון 'בערב ובבוקר' 


אם כן למה נאמר ובשכבך ובקומך בשעה שבני אדם שוכבים ובשעה 

שבני אדם עומדיםקצה. בקול הרמ" (פ"5 מ'יג) פירש דברי המשנה, שאם 
כן שאין צריך הטייה ועמידה, יש לתמוה מדוע נאמר 'ובשכבך ובקומך', והיה 
לפסוק לומר בערב ובבוקרקצי, שאם היה נכתב כן בפסוק לא היינו טועים לומר 
כבית שמאי שכוונת הפסוק היא לשכיבה וקימה ממש. ועל זה השיבו בית הלל, 
שהתורה נקטה לשון זה משום שמצות קריאתה היא בשעה שבני אדם שוכבים, 


ובקומך', והרי כתב רש"י (ד"ס כללכו) שכוונת בית הלל במה שאמרו 'כדרכו', בין בקימה ובין 
בשכיבה, ואם כן נצרך 'ובשכבך ובקומך' להשמיענו את האופנים שאפשר לקרות כן, ועיי"ש עוד 
מה שהקשה בדברי הגמרא (סץ  .)‏ קצג. וראה עוד בפרחי כהונה (ל"ס שנמכ) [הובא בועד 
לחכמים] מה שדן בדברי החיים לישראל. קצד. וביאר הב"י שהוא על פי המבואר בשבת (5) 
שהעובר על דברי חכמים מותר לקרותו עבריין. ‏ קצה. ראה בעירובין (יג:) שלכך נפסקה הלכה 
כבית הלל כשנחלקו עם בית שמאי, משום שהיו נוחין ועלובין, שכשהיו בית שמאי מביאין ראיה 
לדבריהם מן התורה, ובית הלל מביאין ראיה ממקרא אחר, היו בית הלל דורשין את המקרא של 
בית שמאי למה בא, ולא היה קל בעיניהם. ורש"י (שס) הביא את דין משנתנו. | קצו. וכמבואר 
בגמרא (לסנן י.). 


רכו ילקוט 


ולא כתוב בתורה 'ערב' משום שאין לו שיעור לפניו שהרי אף קודם הלילה 
נקרא ערבקצ', וגם כל הלילה נקרא ערב, וכן לא כתוב בתורה 'בוקר' משום 
שמשמעותו מיד כשהאיר היום בבוקר אור, וכן משמעותו עד ארבע שעות כתמיד 
של שחר, ולכן תלה הפסוק ענין קריאת שמע בשכיבה ובקימה, שהכוונה היא 
בכל המשך הזמן הזה לסתם בני אדם שדרכם לשכב בלילה ולעמוד ביוםקצ". 


בני אדם שוכבים והולכים לישון במשך כל הלילה 


בשעה שבני אדם שוכביםקצט. בספר החינוך (פנוס פס כתב, שחכמים פירשו 

ש'ובשכבך' משמעותו בשעה שבני אדם שוכבים, והיינו כל הלילה עד 

שיעלה עמוד השחר, וכענין שכתוב (ױק6 כו ו) 'ושכבתם ואין מחריד', וכן כתוב 

(נמדנר כג כד) 'לא ישכב עד יאכל טרף', שמשמע כל שעת שכיבהי. ועוד, שבני 

אדם חלוקים הם במדותם בענין השכיבה, יש מהם שאינם שוכבים עד חצי 

הלילה, ויש מהם שאינם שוכבים עד סופה, ויש ששוכבים מיד בתחילת 
הלילהיא. 

ובכסף משנה (קכשפ שפע פ"6 סי"ג) ביאר בכוונת דברי הגמרא לעיל (ט:) שלכך 

הוא נקרא לילה עד הנץ החמה, משום שישנם בני אדם שישנים בשעה 

זו, שאין הפירוש שבאותה שעה הם עולים על מטתם לשכב, שאין דרך בני 

אדם לשכב באותה שעה, אלא הפירוש הוא שעדיין שוכבים על מטתם, ואם כן 

'ובשכבך' פירושו הוא בעודם שוכבים והיינו לרוב בני אדם עד שיעלה עמוד 
השחריב. 

ובעמק הלכה (סי ד ות ג) ביאר שבית שמאי ובית הלל נחלקו בפירוש הפסוק, 

שבית הלל סוברים שהכוונה היא על משך זמן שכיבת בני האדם 

במיטתם והיינו כל הלילה, וכן לענין הקימה כל זמן שבני אדם נעורים לקום 

משנתם. ולבית שמאי הכוונה היא על עסק השכיבה שהיא בהטייה, וכן על 

הקימה והעמידה ממיטתם. 


האם כוונת 'עומדים' היא למעיאות העמידה או מה שנעמדים 


ובשעה שבני אדם עומדים. כתב הרמב"ם (קלית טפע פ"B‏ סי"ג), הקורא אחר 
שלש שעות ביום אפילו היה אנוס לא יצא ידי חובת קריאת שמע 
בעונתו, אלא הרי הוא כקורא בתורה, ומברך לפניה ולאחריה כל היום אפילו 
איחר וקרא אחר שלש שעות. ובתומת ישרים (קו"ת סלי תס, סי" יג ד"ס ולענין זמן) 
הוכיח ממשנתנו כדעת הרמב"ם שקריאת שמע של יום נוהגת מן התורה כל 
היום, שכשם שהשעה שבני אדם שוכבים היא כל הלילה, כמו כן קריאת שמע 
של שחרית שזמנה בשעה שבני אדם עומדים, היינו כל היוםיי. 
ובחזון נחום (פ" מ"ג) כתב, שלפי החולקים על הרמב"ם (סוכלו נכסף מפנס קרפת 
0 סמעסס יש לפרש ש'עומדים' היינו פעולת העמידה, שקמים משנתם, 
וכלשון הפסוק 'ובקומך', דהיינו עד ג' שעות. ומשום שבית שמאי נקטו בדבריהם 
'ובבוקר יעמדו', נקטו גם הם בדבריהם לשון עמידהיד. 


האם זמן קריאת שמע תלוי ביום ולילה או בשכיבה וקימה 


שם. כתב הרמב"ם (קרפֿת סמע פ"b‏ ס"פ), פעמיים בכל יום קוראים קריאת שמע 
בערב ובבוקר, שנאמר 'ובשכבך ובקומך' בשעה שדרך בני אדם שוכבים 

וזה הוא לילה, ובשעה שדרך בני אדם עומדים וזה הוא יום. 
ובדברי ירמיהו (עס) כתב לדון אם מצות קריאת שמע תלויה במה שהוא יום 
ולילה, או בשעת שכיבה וקימהיה, והביא דברי הראשונים שנחלקו בזה, 
וכתב שהרמב"ם שסובר שמצות קריאת שמע היא מן התורהיי, סובר שנצרך 
שיהיה לילה, וגם שיהיה זמן שכיבה, שמספק יש להחמיריז, ולכך נקט בדבריו 

את ענין השכיבה והקימה, וגם שהדבר תלוי ביום ולילה. 

ובמרכבת המשנה (שס) ביאר, שהוקשה להרמב"ם שאם 'ובשכבך' היינו בשעת 
השכיבה, אם כן משמע שהדבר תלוי ברוב בני האדם שהולכים לישון 
בשעה הראשונה של הלילה, ולזה הוסיף הרמב"ם לומר שזהו לילה, וכוונתו 
שאף שאר הלילה נחשב לזמן שכיבה. מה שאין כן ביום שאינו זמן שכיבה 


קצז. שמצינו שתוספת יום הכפורים היא מבערב. קצח. וראה כעין זה בתפארת ישראל (כן 
סות כג). וראה עוד בברכה המשולשת קור סגככס, ד"ס כפעס) בביאור דברי בית הלל. קצט. ראה 
בברכה המשולשת (מקור סנככס, ד"ס 6כ) הטעם ששנינו בלשון רבים. ‏ װ. וכן מבואר לעיל (ט., 
ראה ברש"י (שס ל"ס כנק, ד"ס פו דלמ6). רא. ובמלאכת שלמה (פ"6 מ"ג ד"ס טדין) כתב שיש 
שפירש שדרך בני אדם בסתם לשכב כל הלילה, שיש בני אדם שאינם הולכים לישון אלא 
סמוך לבוקר. וראה עוד בזה בחדש האביב (ד"ס טעס). וראה בתויו"ט (פ"6 מ"), שמה שמשערין 
בבני מלכים שעומדים לשלש שעות, היינו שכיון שלמיעוט בני אדם הוא זמן קימה, יוצא הוא 
בדיעבד. וראה עוד בזה בתורעק"א (ע. וראה במשנה כסף (קמפֿת פמע פ"6 סי"ג) בביאור דברי 
התויו"ט. ‏ וב. ועיי"ש מה שהוסיף לדון לפי זה בכוונת 'ובקומך'. ‏ ג. וראה בזה בכסף 
משנה (קמפת סמע פ"6 סי"ג) ובהגהות מהרא"י (על סמעניום ד"ס 3פעס). וד. וראה בהפלאה (ד"ס נקעה) 
מה שדן במשמעות הלשון 'ובקומך', ובדברי הכסף משנה שס. | וה. ונפקא מינה אם בבין 
השמשות ספק הוא אם אפשר לקרוא בו קריאת שמע, וראה בזה בהרחבה להלן בסמוך (נעײן 


יפס כסקר קריות שמע ככ המות ספק סול ס5ס 8% יד"ס'). ‏ דו. ראה לקמן (כ) שנחלקו אמוראים בזה. 


ברכות י: 


ביאורים 


כלל, וכן בזמן קימה היינו כל ארבע שעות הראשונות של היום, מה שאין כן 
בשאר היוסי". 


ביאור תוספת דברי הרמב"ם וזהו לילה וכו' וזהו יום' 
שם. האחרונים ביארו את לשון הרמב"ם (מס) 'וזה הוא לילה וכו' וזה הוא יום', 


אוצר החכמה 


שאין הכוונה לשעה שדרך בני אדם עולים לשכב במיטתם, אלא לשעה שדרך 
בני אדם שוכבים והיינו לילה, אע"פ שאינו שוכב, והיינו כל הלילה. וכן מה 
שכתב 'זהו יום' בא למעט כשקם ממיטתו קודם שהאיר היום או שהוא היה 
ער בלילה ולא עלה על מיטתו, מכל מקום צריך לקרוא קריאת שמע של יום 
כיון שהוא יום. 

ובמשנה כסף (קרפֹֿת פפע עס) ביאר, שהרמב"ם רומז למה ששנינו בספרי והובא 

ברש"י על החומש (לנרס ו ז), שאם עמד ממיטתו בחצי הלילה או 
ששכב לישון בחצי היום, אינו צריך לקרוא קריאת שמע, ולמדים כן מ'ובלכתך 
בדרך' שדרך ארץ דיברה תורה. ופירש הרא"ם (פס), שכשם שלא הקפידה התורה 
לקרוא בישיבה מחוץ לבית או בהליכה בתוך הבית, אלא כשנוהג כדרך כל 
הארץ שיושב בביתו ומהלך בדרך, אף שכיבה וקימה חיובה רק כשנוהג כדרך 

כל הארץ, דהיינו על שכיבה בלילה ועל קימה ביום"". 

ובככבא דשביט (לעל ע' ד"ס ו(פקדיץ) ביאר את מה שנקט הרמב"ם בדבריו, על 

פי מה שכתב המגן אברהם (סי' ₪ סק"ו) בשם הרשב"א שאף שבני 
מלכים ישנים עד ג' שעות ביום, מכל מקום אין זה מועיל שיוכלו לקרות אז 
קריאת שמע של ערבית, משום שסוף סוף הוא יום, ומה שמיעוט בני המלכים 
מועיל לקרות את של יום עד ג' שעות היינו שכיון שהוא יום סומכים על 
מיעוט. והרמב"ם רמז לחילוק זה במה שכתב וזהו לילה' שבא למעט שהשלש 
שעות שבני המלכים ישנים ביום, אינם כשרים לקרות בהם קריאת שמע של 
לילה. ומה שאמר וזהו יום' היינו שלכך סומכים על מיעוט בני אדם שזמן 

קימתם עד שלש שעותרי. 


האם כשקרא קריאת שמע בבין השמשות ספק הוא האם יצא ידה 


שם. בפרי מגדים (מקנ"ז סיי יס סק"ג) כתב, שלפי המבואר במשנתנו שלמדים זמן 
קריאת שמע של לילה מובשכבך', אם כן דווקא בשעת שכיבה יצא ידי 
חובתו, והיינו לאחר צאת הכוכבים, אבל אם קרא בבין השמשות לא יצא ידי 
חובתו, ואינו דין ספק, אלא ודאי הוא כיון שאינו זמן שכיבה. ובראש יוסף 
(לעיל כ. ד"ס וסנור) הביא שבירושלמי (פ" ה"פ) מבואר שכשקרא בין השמשות הרי 
זה ספק אם יצא ידי חובתוייב. 
ובקרן אורה (עיל ג. פֿות עו) כתב, שאם זמן קריאת שמע אינו תלוי דווקא בשעת 
שכיבה וקימה אלא בלילה ויום, אם כן יש להסתפק האם בבין השמשות 
יצא ידי חובתו. 

ובאבן האול (קרפֿת ממע פ" ה") כתב לדון שאפשר שקודם צאת הכוכבים אין 
כאן ספק, משום שבודאי אינו זמן שכיבה. ועוד כתב, שאפשר שאף 
שהתורה תלתה את דין קריאת שמע בזמן שכיבה, מכל מקום הדבר תלוי במה 
שנחשב ללילה, וכיון שבין השמשות ספק לילה הוא לענין שאר דינים, אם כן 
יש להסתפק כן לענין מצות קריאת שמע ואפשר שיצא אז ידי חובתוייג. ושוב 

הביא דברי הירושלמי (פס) שכשקרא בבין השמשות הרי זה ספקיד. 


מנין שעריך לקרותה פעמיים ולא די בפעם אחת ביום או בלילה 


שם. במשנה כסף (קיסת ספע פ"6 ה") הביא שאחיו ר' יצחק דקדק, מנין למדו 

התנאים שכוונת התורה היא שצריך לקרותה פעמיים בכל יום, שמא כוונת 
התורה היא שאם קוראה ביום יקראנה בשעת קימה, ואם בא לקרותה בלילה 
יקראנה בשעת שכיבה. ותירץ, שהרי כבר כתוב 'בשבתך בביתך' ונכלל בזה גם 
שכיבה וקימה, וממה שהוסיפה התורה לפרט, נראה שבאה לבאר מהו החיוב 
בשבתך בביתך, שאין הכוונה לכל היום והלילה, אלא פעם אחת ביום ופעם 


רז. ובזה לדברי הכל ספיקא דאורייתא לחומרא, משום שהוא ספק בלשון התורה, עיי"ש בטעם 
הדבר. | ות. וראה בככבא דשביט (נעל ע" דיס פ"כ ₪5 שתמה על פירוש המרכבת המשנה. 
וט. וראה בזה לעיל בסמוך (נענץ 'סס זמן קמ פמע מנױ וס ועט פו כפמכס וקימס') שדייקו האחרונים 
בלשון הרמב"ם, אם זמן ק"ש תלוי בשכיבה וקימה או ביום ולילה. ‏ ור. וראה עוד בדברי 
דוד (עסט", דנמס עס) בביאור דברי רש"י על החומש. ‏ הא. ועיי"ש עוד מה שפירש בכוונת 
הרמב"ם, וכן הוא בעדות ביהוסף (פנמוענט, פ"כ פוטס סרמכ"ס קית שמע עס). וראה עוד בספר המפתח 
(על סרמנ"ס תריפת סמע עס ד"ס קפס) מה שצויין בזה. רג. וראה בדברי ירמיהו (קמפת סמע פ"6 ה" 
ד"ה וכוס) שכתב שאפשר לפרש כוונת הירושלמי באופן אחר. רג. ועיי"ש שכתב לסייע 
לצד השני, ממה שהגמרא (סץ ) מבארת סברת בית שמאי, שהיה לפסוק לומר בערב ובבוקר, 
ואם קודם צאת הכוכבים ודאי לא יצא יד"ח, לא שייך לומר בערב ובבוקר. | היד. והביא 
שבסדר זמנים (פנכ, סי ₪ כתב לתלות דין זה במחלוקתם של בית שמאי ובית הלל. וראה באבן 
האזל (פס) שדחה דבריו. ובסדר זמנים (פס) העלה שהדבר תלוי בזמן שכיבה וקימה, ולכך אינו 
ספק כלל. 


ילקוט 


אחת בלילה, וכן 'ובלכתך בדרך' היינו כשאתה הולך בדרך, צריך לקרוא פעם 
אחת ביום ופעם אחת בלילה. 


רבי טרפון היה סבור שכיון שהיה לבדו הוא רשאי להחמיר כב"ש 


אמר רבי טרפון אני הייתי בא בדרך והטתי לקרות כדברי בית שמאי. 

₪ בוהיה ברכח (ד'"ס 6) דקדק, שלכאורה תיבת 'אני' מיותרת. וביאר, על פי 

מה שבגמרא לקמן (י) מבואר שרבי ישמעאל זקף ולא הטה, ואמר שלכך זקף 

משום שחשש שמא יראו התלמידים שהוא מטה עצמו, ויקבעו הלכה לדורות, 

ולפי זה היה מקום לומר שכשאין אדם נוסף הרואה שמטה עצמו, אין לחשוש 

ולהמנע מלהחמיר כב"ש, ולכך אמר רבי טרפון שאף שהיה לבדו, מכל מקום 
משום שהטה עצמו נסתכן מפני הלסטים. 


אף שהטה כדרך הנחים מן הדרך נענש על שנתכוין להחמיר כבית שמאי 


שם. בוהיה ברכח (ל"ס 6) ביאר הטעם שנקט בלשונו שהיה 'בא' בדרך, ולא 
אמר שהיה 'מהלך', משום ש'מהלך' נקרא כשהוא מהלך עדיין ואין דעתו 

לנוח במקום שבו הוא עומד עתה, אבל 'בא' פירושו שכבר בא למקום המנוחה, 
ודרך האנשים הבאים מן הדרך ורוצים לנוח, שהם מטים ושוכבים על צדיהם 
מעט לנוח מעייפות הדרך, ואם כן לא היה ניכר בהטיה זו שהוא מחמת שמחמיר 
כב"ש, ואע"פ כן נסתכן מפני הלסטים, משום שכוונתו היתה לעשות כדברי 

ב"שוטו, 
וביאר שלפי פירושו מדויק הלשון 'והטיתי לקרות כדברי ב"ש', שלכאורה 
התיבות 'כדברי ב"ש' מיותרות הנה. ולפי המבואר מיושב, שבא התנא 
להשמיענו שעל הכוונה בלבד שהיתה כוונתו לעשות כב"ש, נענש. ואף 
שבישראל אין הקב"ה מצרף מחשבה רעה למעשה (קילושין פ), אפשר שדברי 
חכמים חמורים הם יותר לענין זה. 

ובהון עשיר (פי פיג) כתב ליישב הטעם שהוסיפה המשנה לומר שהטה 'כדברי 
בית שמאיי, שבא להשמיענו שפעמים שלפי בית הלל רשאי הוא להטות 

את עצמו וזהו כשהיה מוטה בתחילה. ועל זה אמרו לו שעבר על דברי בית 
הלל, הסוברים שאסור להטות את עצמו לצורך קריאת שמע, ודווקא כשהיה 

מוטה כבר, הוא רשאי לקרותה בהטייהיטז. 


האם רבי טרפון סיכן את עעמו בידים או שנסתכן ממילא 


וסכנתי בעצמי מפני הלסטים אמרו לו כדי היית לחוב בעצמך שעברת 

על דברי בית הללי".-=קמכ:ם (פיסמ"ם פ"ל מ"ג) פירש שמה שאמר 

'סכנתי בעצמי' היינו שהביא את עצמו לידי סכנה, לפי שירד מעל הבהמה וישב 

על הארץ והטה, ולדעת בית הלל היה לו לקרות כשהוא רכוב על גבי בהמתו. 

וכן פירש בקול הרמז (פ" מ"ג), וציין לדברי המהרשד"ם (טו"פ, יו"ד סי קלב קנ6) 

שהביא דברי השואל שפירש כן, שממה שלא אמר ונסתכנתי' שמשמעותו 

שממילא אירע כן, אלא אמר 'וסיכנתי בעצמי', משמע שהוא בעצמו הכניס את 

עצמו בסכנה לעשות כדברי בית שמאי. וביד דוד (מסדול כתר לסנן י. ד"ס רכ נסמן) 
הוסיף לבאר בשיטת הרמב"ם, שהשטן מקטרג בשעת הסכנהייח. 

וכתב בקול הרמ"ז, שלפי זה מיושב מה שלכאורה יש לדקדק על מה שאמרו 

לו כדי היית לחוב בעצמך, וכי הרוצה להחמיר על עצמו אינו רשאי. 

אולם לפי פירוש הרמב"ם יש ליישב, שדווקא משום שהיה במקום סכנה אמרו 

לו שעשה שלא כהוגן במה שסיכן את עצמו בידים. 

אמנם באמרי שפר (ל"ס 6"ע) דחה את הדיוק ממה שלא כתב 'ונסתכנתי' ממילא, 

שאם כן היה לו לומר 'והטיתי לקרות וסכנתי בעצמי לקרות כדברי ב"שי, 

או 'וסכנתי בעצמי והטיתי כדברי ב"ש'. וממה שאמר 'והטיתי לקרות כדברי 

ב"ש וסכנתי' מוכח שפירושו הוא שלא סיכן את עצמו בידים, אלא שאירע לו 

סכנה מפני הלסטים, אמנם לסטים אינם רצחנים, שהם באים בשביל ממון. 

ובשושנים לדוד (ד"ס וסלנת), תמה על דברי הרמ"ז שדווקא כשיש שם סכנה 

אסור לו לעשות כדברי ב"ש, והרי בגמרא לקמן (י) מבואר שלעולם 

אין להחמיר כדברי בית שמאייש. ולכך פירש שכוונת הרמב"ם היא רק לפרש 

את משמעות הלשון 'סכנתי בעצמי', ואין כוונתו לפרש שדווקא כשיש שם סכנה 

אסור לעשות כב"ש. 


רטו. ראה עוד בברכה המשולשת (פקול סנרכס, ד"ס פֿײ) ביישוב הלשון 'מהלך'. וטז. וראה עוד בחלת 
אהרן (פוף פו"ת מסרb"פ‏ פופ ו ד"ס 5מכ) שביאר שבשאר פעמים היה מוטה מתחילה, ורק כשבא בדרך 
הטה עצמו רק כשבא לקרוא קריאת שמע. | רז. בערבי נחל (לכיס ענת כ"ת 305 ד"ס מקנס כ) דקדק 
בלשון 'בא', שלשון זה שייך כשבא מן הדרך, והיה לו לומר 'מהלך בדרך'. ועוד דקדק, מהו החילוק 
אם היה מעשה זה בדרך או בביתו. וכן יש לדקדק בלשון 'והטתי לקרות כדברי בית שמאי', שתיבות 
'כדברי בית שמאי' מיותרות לגמרי, שהרי ידענו שהטיה היא לדברי בית שמאי. וכן יש לדקדק 
בלשון 'וסכנתי בעצמי מפני הלסטים', מדוע נקט 'הלסטים' בה"א הידיעה. וכן בלשון 'אמרו לו 
כדאי היית' יש לדקדק שבכל מקום 'כדאי' הוא לשון חשיבות, וכאן הוא לגריעותא, והיה למשנה 
לומר 'ראוי היית'. וכן הלשון 'לחוב בעצמך' לכאורה אין לו ביאור, ורש"י נדחק שהיה העונש 
מוטל עליו. ובלשון 'שעברת על דברי בית הלל' יש לדקדק מה חידשו לו, הלא רבי טרפון בעצמו 


ברכות י: 


ביאורים רכז 


ובהון עשיר (ד"ס וסנפי) דייק שלפי זה מבואר שלא באו הלסטים ממש, ותמה 

שאם כן לא היה לומר 'הלסטים' בה"א הידיעה. ועוד, שהיה לו לומר 

'אני הייתי בא בדרך וסכנתי בעצמי מפני לסטים והטיתי לקרות כדברי ב"שי. 

ולכך ביאר בהון עשיר מס), שרבי טרפון אמר שהלסטים הידועים לו, באו 

ללכדוי, ונסתפק האם אירע לו כך משום שלא נכנס לעיר קודם בוא השמש, 

או משום שירד מעל גבי החמור בשביל להטות כבית שמאי, ואמרו לו חכמים 
שאירע לו כן משום שירד מהחמור לעשות כדברי ב"ש. 

ובמלאכת שלמה (פ"5 מ"ג ד"ס וסכנפי) הביא שרבינו אפרים פירש שכבר באו עליו 

לסטים ושללו את ממונו. וביאר המלאכת שלמה, שדייק כן מהלשון 

'בעצמי' דהיינו בעצם גופי סכנתי, אבל כליו וממונו שהיה עמו, כבר נבזז ונשלל. 

וגם יש לדקדק על תוספת הלשון 'מפני' הלסטים. ולכך פירש, שסיכן את גופו 

מפני הלסטים שכבר שללו את ממונויכא. 

וביד דוד (נסנן י. ד"ס עשס) ביאר, שהאמוראים (סנן י>.) נחלקו בכוונת המשנה, 

שרב יחזקאל ורב יוסף פירשו שסיכן עצמו בידים, אבל סתם העובר על 

דברי חכמים אינו חייב מיתה. ורב נחמן בר יצחק פירש שאירע לו סכנה, אבל 

לא ידע בתחילה מסכנה זו, ומכל מקום חייב מיתה משום שעבר על דברי 

חכמיםיכג. 


יישוב דברי משנתנו עם המבואר לקמן שהמחמיר כדברי בית שמאי משובח הוא 


שם. בשו"ת הרמ"א (סיי 6) כתב שאין להחמיר במקום שאמרו להקל, והוא 
בכלל איסור התורה (לנליס ₪ ) 'לא תסור מן הדבר אשר יגידו לך ימין 
ושמאל', ודרשו חז"ל (כ"ס כס.) 'אתם' אפילו שוגגין, אפילו מזידין, אפילו מוטעין, 
וכן שנינו (שס) שגזר ר"ג על רבי יהושע לבוא אצלו במקלו ובתרמילו ביוה"כ 
שהיה חל להיות בחשבונו, ולא הניחו להחמיר בדבר שלא אמרו להחמיר. והביא 
את דין משנתנו שרבי טרפון החמיר כבית שמאי ואמרו לו חכמים כדאי היית 
לחוב בעצמך שעברת על דברי בית הלל, ומבואר בגמרא (סן י.) שהעושה 
כדברי בית שמאי חייב מיתה, וכתבו התוספות (שס ד"ס פט), שאפילו במקום 
שב"ש מחמירים וב"ה מודים שאם עשה כבית שמאי יצא, מכל מקום אם עשה 
פהברי "בשי הייבימיתה. 
והקשה, שבגמרא להלן (נג:) מבואר שמי שאכל ושכח לברך, לבית שמאי יחזור 
למקומו ויברך ולבית הלל יברך במקום שעומד שם, ואירע מעשה 
באדם אחד שהלך ממקומו ולא בירך ושוב נזכר וחזר למקומו, והיינו כשיטת 
ב"ש, ומצא ארנק של זהב, ומשמע מכך שיש להחמיר כב"שילי. ותירץ, שדווקא 
בדבר שאין בו קולא כלל, אפשר להחמיר כב"ש, אבל במקום שיש קצת קולא 
בדבר, כגון לשכב ולקרות ק"ש, שהרי עדיף לקרוא מעומד שהוא יותר דרך 
כבוד, אלא שלפי ב"ה גם כן יוצא בשכיבה ולפי ב"ש דווקא בשכיבה, בזה 
אין להחמיר כב"שיכד. 
ובתופפות רעק"א (פ" ופ + כתב, שלדברי הרמ"א (שו"פ עס) ראוי שיהא הדין 
שבקריאת שמע של שחרית מותר להחמיר כב"ש ולעמוד ולקרות 
ק"ש, שהרי אי אפשר שיבוא מתוך כך לידי קולא, והעיר שהשו"ע (פו"ס סי" סג 
ס"נ) כתב שגם בזה הוא נקרא עבריין משום שעבר על דברי חכמים. 
וכתב רעק"א, שאת הקושיא מדברי הגמרא לקמן (ע:) יש ליישב לפי מה שכתב 
הרא"ש (פ"ת) שאפילו בית הלל מודים שטוב יותר לעשות כבית שמאי 
ולחזור למקומו ולברך, אלא שלא הטריחוהו חכמים, ולכן רשאי אדם להחמיר 
בזה כבית שמאי, כיון שגם לב"ה טוב יותר לעשות כב"ש. אבל בענין אופן 
קריאת שמע אין שום עדיפות לבית הלל להחמיר כבית שמאיייה. וכן מפורש 
בתלמידי רכינו יונה ( טס נג: ד"ס פד ענד) שהקשו הסתירה בין שני הדינים, ותירצו 
כסברת הרא"ש, שלקמן (ס) מודים בית הלל שהחוזר לברך במקומו הרי הוא 
משובחיכו. 
ובגינת ורדים (פו"פ, יו"ד כל ג סי" ו) כתב לדקדק במה שחש רבי טרפון לברר את 
פרטי המעשה שהיה בקריאת שמע של ערבית, שלכאורה היה לו לומר 
בסתם אני הייתי בא בדרך ועשיתי כדברי ב"ש. וביאר, שלכך פירט כן, משום 
שדווקא כשעושה כבית שמאי בדבר שאין בו שום מעלה וזריזות לדברי בית 
הלל, הרי הוא ראוי ליענש לפי שדברי ב"ש במקום ב"ה אינה משנה, ואין ראוי 
לחוש להם כלל. אבל בדבר שיש בו איזה שבח וזריזות להחמיר כדברי ב"ש, 
אדרבה משובח הוא להחמיר כדבריהם, וכגון בקריאת שמע של שחרית 


סיפר זאת שבעבור שעבר על דברי בית הלל אירע לו זאת. ויח. וראה בתפארת ישראל (יכץ פופ 
כס) שתמה מדוע הכניס עצמו לידי סכנה. ועיין גליוני הש"ס (ד"ס 06 שדן בענין הכנסת האדם את 
עצמו לידי סכנה בשביל קיום מצוה כשאינו מחויב למסור נפשו עליה. | ויט. וראה בברכת ה' 
((עיל ע"5 ד"ס מ"ר) ביישוב דברי הרמ"ז. וכ. שלא כפירוש הרמב"ם שרק נסתכן שהיו הלסטים יכולים 
לבוא. | וכא. וראה בגפי אש (פיפ מ"ג דיס פר"ע) מה שהוסיף לדון בזה. וכב. וראה בזה ביד דוד 
(מסלוכb‏ בתלb‏ סלן י. דיס רכ נסמן). רכג. והתוספות בסוכה (ג. ל"ה ד6מכ) הביאו דברי רב עמרם שדייק 
מדברי הגמרא לקמן שבזו הלכה כבית שמאי. וראה בזרע יצחק ובשפת אמת (פוכס עס) שדנו בדבריו. 
וכד. ועיי"ש עוד שדן באופנים נוספים שאין להחמיר שלא כפי שנפסקה ההלכה. וכה. וראה 
בתפארת ישראל (ועו פֿות ג) שהוסיף לבאר שאין לומר שב"ה מודים שעדיף לקרוא כדברי בית שמאי. 
רכו. וכן כתב הט"ז (פו"ם סי" קפד סק"6). וראה באלפסי זוטא (ג:) שכתב כן. 


רכח 


ילקוט 


שהמחמיר לקרותה מעומד הרי הוא זריז ונשכר, שהקריאה במעומד הוא שבח 
וכבוד לתורה. 

ובוהיה ברכה (ל"ס שו) כתב לחלק, שבדין משנתנו אין להחמיר כב"ש משום 

שיבוא מתוך כך לידי קולא, שאם נפרש כבית שמאי שבשכבך ובקומך 

היינו שכיבה וקימה ממש של האדם, נמצא שהשעה הראויה לקריאה לא 

נתפרשה בתורה, ויבואו אנשים לקרוא בשכבם ובקומם שלא עפ'"י זמני היום 
והלילהיכז. 

ובשו"ע הרב (פו"ם סי סג ק"כ) כתב, שעשה כדברי בית שמאי חייב מיתה, לפי 

שעובר על דברי חכמים ונראה שאינו חושש לדבריהם ולפירושם 

התורה, ואינו דומה לשאר חומרות שאנו מחמירים במה שהקילו 

חכמים. 


בפסוקי 


הטעם שהיה ראוי להתחייב מיתה על שהחמיר לנהוג כבית שמאי 


כדי היית לחוב בעצמך. הרמב"ם (פיסמ"ש פ" מ"ג) פירש, שאמרו לו היית חייב 
מיתה שעברת על דברי בית הלל, ואם היית מת היית מתחייב בנפשך. 
ובתפארת ישראל (יכין פֿות כס) ביאר את הלשון 'בעצמך', שאף אם לא היה בדרך, 
שכל הדרכים בחזקת סכנה, אלא אף אם עשה כן בביתו היה ראוי שיתחייב 
מיתה על כך. 
וכתב בברכה המשולשת (מקור סנככס, ד"ס פמכו), שיש לתמוה מדוע יש לחייבו 
מיתה מחמת שהחמיר לעשות כבית שמאי, והרי אין בזה חשש איסור, 
שגם לבית הלל מטין וקורין. וביאר, שבמעשה זה אפשר שיבוא לידי קולא 
ותקלה, שאם יקבעו לקרות בהטיה יאמרו שקריאת שמע אינה מצוה שהזמן 
גרמא, שכוונת הפסוק היא על שכיבה וקימה ממש, וממילא יבואו מתוך כך 
לקרותה שלא בזמנה, ויקראו את ק"ש של ערבית מבעוד יום. 
ובמעון הברכות (ל"ס ניש) ביאר, על פי מה שדרשו חז"ל (ינמות קכ:) על הפסוק 
(תסניס. ג ג) 'וסביביו נשערה מאד', שהקב"ה מדקדק עם הצדיקים כחוט 
השערה, ולכך ראוי להענישם על דבר קטן, בשביל שעל ידם יתקדש שם שמים 
ויתכבד על ידם, ולזה אמרו 'כדי היית', היינו שהוא חשוב דיו בשביל להענישו 


אוצר החכמה! 


על דבר קטן, כדרך שמעניש הקב"ה את הצדיקיםילכח. 


ממשנתנו יש להוכיח שבית שמאי היו נוהגים כדבריהם ולכך הטה רבי טרפון 


שם, ביבמות: (ל6 נחלקו אמוראים אם עשו בית שמאי כדבריהם, ותמהו 


התוספות (שס ד"ס ₪ עשו) שהרי במשנתנו מצינו שעשו כדבריהם, שלכך 
הטה ר' טרפון משום שרצה לנהוג כדברי בית שמאי. ועוד הביאו התוספות 
מהמבואר בביצה (כ) שהלל הביא עולתו לעזרה להקריבה ביו"ט, וחברו עליו 
תלמידי שמאי שלא להקריבה, וכשיטת בית שמאי האוסרים להקריבה ביו"ט. 
ובחולין (פ.) מבואר, שהרוצה לעשות כדברי בית שמאי, עושה, והיינו קודם 
שיצתה בת קול שהלכה כבית הלל. וכתבו התוספות ליישב, שאף בלא 
הוכחות הללו, למסקנת הגמרא (עס) עשו חכמים כדבריהם, דהיעו כל אחד 
כשיטתו. 
ובמחזיק ברכה (פו"ם פס" סג ס") כתב לחקור מדוע נסתכן רבי טרפון, וגם אמרו 
לו כדאר הת לחוב בעצמך על ישעברת על דברל. ב"ה, = הרי "הבל 
טרפון מתלמידי בית שמאי היה, ומבואר ביבמות (שס) שבית שמאי היו עושים 
כדבריהם. 
וכתב, שאפשר לומר שאם הוא מתלמידי ב"ש ובכל מה שנחלקו בית שמאי 
ובית הלל היה עושה כבית שמאי, היה לו להטות בקריאת שמע כמו 
שקיבל מרבותיו, אך אם אחד מתלמידי ב"ש נוהג היה בכל הדברים כבית 
הלל משום שנקבעה הלכה כמותם, אין לו לנהוג בשום דבר כבית שמאי, ואם 
נהג כדבריהם פעם אחת הרי הוא מתחייב בנפשו, כיון שקיבל על עצמו סברת 
בית הלל, ורבי טרפון אף שהיה מתלמידי ב"ש, משמע שהיה נוהג בכל 
הדברים כב"ה, ולכך אמרו לו שעל ידי שהטה עצמו כב"ש היה ראוי לחוב 
בעצמויכט. 


רכז. וראה בבאר אברהם ףני, דייס ניש) ובעמק הלכה (פ" ד פֿות =) שתירצו כן בהרחבת דברים. וראה 
עוד ביישוב הקושיא, במעון הברכות (סן נג: דייס פד) ובראשון לציון (סן נג: ד"ס מפלוקם). ‏ וכח. וראה 
באבן שלמה (ד"ס 5"ר טרפון) שביאר שהיה בזה חשש זקן ממרא, ולכך אמרו לו שהוא ראוי להתחייב 
מיתה על כך. וראה עוד בזה בעונג יו"ט (פו"פ, סי .= וכט. ובהגהות ר"א לנדא (ד"ס ופי ציין 
לדברי הגמרא ביבמות (ט.) גבי צרת הבת שרבי טרפון היה מתלמידי בית שמאי, לכן סיכן את 
עצמו לעשות כדברי רבו. ובשדי חמד (מערכת טי כל פנ) דחה ההוכחה שרבי טרפון היה מתלמידי 
בית שמאי. ועיין בזה במגדים חדשים סגיגס ית. ד"ס וכנסו). ‏ א. וראה בברכת אברהם (לפון, דה כפל2פ) 
שביאר כן, ועיי"ש שביאר באופן נוסף. | ב. ראה באבן האזל (קח6ת פמע פ" ס"f‏ ד"יה מע"כ) שדן 
מכמה מקומות שבערב משמע בלילה. | ג. ראה בחזון נחום (פ"6 מ"ג ד"ס כטלמפ) שדייק מקושיית 
הרשב"א, שמן התורה חיוב קריאת שמע הוא כל היום ולא רק עד ג' שעות. וראה בזה להלן 
בקושיית השאגת אריה (פ" ס). וראה בצל"ח (ד"ס והרענ"6) שתירץ קושיית הרשב"א בדרך פלפול. 
וראה עוד ביישוב הקושיא, במעון הברכות, בחידושי רבינו אליהו גוטמכר, ובמרומי שדה (ל"ה 5"ס, 
ובאבני שיש (ל"ס נ"ש). ‏ ד. ובאבן האזל (קריפֿת טמע פ"5 ס"6 ד"ס מש"כ) תמה על תירוץ הרשב"א, שאם 
היה כתוב 'ביום ובלילה' היינו סבורים לומר שקריאת שמע של שחרית זמנה כל היום, וגם בקריאת 


ברכות י: - יא. 


ביאורים 


יא. 


ביאור דברי הגמרא שבית הלל מפרשים טעמם של בית שמאי 


בשלמא בית הלל קא מפרשי מעמייהו וטעמא דבית שמאי. בשיטה 
מקובצת (ד"ס ננמ) ביאר, שבית הלל מפרשים את טעמם כמו ששנינו 
במשנתנו משום שנאמר 'ובלכתך בדרך', ואת הפסוק שב"ש הביאו ממנו ראיה 
לדבריהם, ב"ה דורשים אותו באופן אחרא. 
ובמשנה כסף (קללפ סמע פ" ס"פ) דקדק, היכן ביארו בית הלל את טעמם של 
בית שמאי. וביאר, שבית הלל מפרשים ש'בשכבך ובקומך' בא 
להשמיענו מה נכלל בתיבות 'בשבתך בביתך', שהוא בשעה שבני אדם שוכבים 
ובני אדם עומדים, שבכל אחד מהם צריך לקרוא פעם אחת, וגם לבית שמאי 
כן הוא שלא נחלקו בזה עם בית הלל. והקשו בגמרא מדוע לא פירשו בית 
שמאי כבית הלל, ותירצו שאם כן היה ראוי לכתוב 'בבוקר ובערב', שהיינו 
למדים מכך ש'בשבתך בביתך' היינו פעמיים, ביום ובלילה. 


ביאור דברי הגמרא שלפי בית שמאי היה לתורה לכתוב 'בבקר ובערב' 


אמרי לך בית שמאי אם כן נימא קרא בבקר ובערב. הקשה הרשב"א (ל"ס 
לס לן), והרי לא היתה התורה יכולה לכתוב 'בבקר ובערב', שבערב משמע 
אפילו מבעוד יום מן המנחה ולמעלהג, ככתוב (לנלס טז ו) 'תזבח את הפסח 
בערב', וכן (סמות ינ ו) 'בין הערבים'י. ותירץ, שכוונת הגמרא היא שהיה לתורה 
לכתוב יפבקר ופענבי אה הביום ובלילהיז. 
ובפני יהושע (ד"ס 6" כתב ליישב תמיהת הרשב"א, שאע"פ שלשון 'ערב' 
משמעותו גם כן מבעוד יום, זהו דווקא כשלא כתוב לאחריו 'בוקר', 
אבל כשכתוב 'ערב ובוקר' בפסוק אחד, וכתוב ערב קודם לבוקר, הרי הוא ערב 
ממש, ככתוב (נרפטית 5 ס) 'ויהי ערב ויהי בוקר'. ומה שנקטה הגמרא בוקר קודם 
לערב, צריך לומר שאינו בדווקא, אלא הכוונה היא שתכתוב התורה 'בערב 
ובבוקר', 
ועוד תירץ הפני יהושע, שלכך נקטה הגמרא 'בוקר וערב' בשביל שלא נפרש 
שמפני כן לא כתבה התורה 'בערב ובבוקר' אלא 'בשכבך ובקומך' משום 
שזמן שכיבה הוא בעוד היום גדול לאחר תפלת מנחהה, ועל זה השיבו ב"ש, 
שא"כ היה לתורה לכתוב בבוקר ובערב, כיון שנכלל ב'ערב' גם זמן שקודם 
הלילה, וכמו שכתב הרשב"א. 
ועוד כתב ליישב, שהרי נאמר בתורה פעמיים 'בשכבך ובקומך', בפרשת שמע 
ובפרשת והיה אם שמוע, ויש לומר שלפי ב"ש גם 'בשכבך ובקומך' 
הכתוב בפרשת והיה אם שמוע מדובר בקריאת שמע, ולפי זה כוונת הגמרא 
היא, שלפי ב"ה היה לתורה לכתוב באחת מהפרשיות 'בשכבך ובקומך' לשעת 
שכיבה ולשעת קימה', ובפרשה השניה לכתוב 'בבוקר ובערב', וילמד הסתום מן 
המפורש ששכיבה היינו בלילה וקימה היינו ביום. וממה שכתבה התורה בשתי 
הפרשיות 'בשכבך ובקומך', מוכח מכך כדברי ב"ש שיטה ויקראז. 
ובגפי אש (פ"ל מ"ג ד"ס כש"6) כתב לבאר דברי הגמרא על פי מה שביאר שבית 
שמאי ובית הלל סוברים שחיוב קריאת שמע הוא מן התורה, ונחלקו 
בעיקר חיוב קריאת שמע מן התורה אם הוא בזמן מסוים", שלב"ה גם הזמן 
של הקריאה שתקנו חכמים לקרות בו, הוא מן התורה, ולב"ש מן התורה אין 
זמן מסוים לק"ש אלא ב' פעמים במעת לעת והחיוב בערב ובבוקר הוא מדרבנן 
והסמיכוהו על הפסוק. ולפי זה מבואר שלבית שמאי יכולה היתה התורה לכתוב 
בערב ובבוקר, כיון ששעת הקריאה כפי שתקנו חכמים, אינה מן התורה, וממה 
שכתבה התורה בשכבך ובקומך יש ללמוד שצריך לקרוא בהטייה ובעמידה. אבל 
לבית הלל שמן התורה צריך לקרוא בשעה שתקנו חכמים, הוצרכה התורה לכתוב 
דווקא בשכבך ובקומך, ללמד על שעת השכיבה ועל שעת הקימה, ואי אפשר 
ללמוד מכך על אופן הקריאה. 
ובעמק הלכה (פ" ד פות ג) כתב, שממה שנחלקו בית שמאי ובית הלל באופן 
הקריאה, הם נחלקו גם כן בכוונת הכתוב 'בשכבך ובקומך', שלב"ה 
הכוונה היא על משך זמן השכיבה שבני אדם שוכבים במיטתם והיינו כל הלילה, 


שמע של ערבית נחלקו רבי אליעזר וחכמים אם זמנה כל הלילה, ואם כן לא היתה התורה יכולה 
לכתוב 'ביום ובלילה'. וראה בזה להלן בסמוך בדברי העמק הלכה. ‏ ה. כמו שמצינו תנאים 
הסוברים כן, וכמו שכתבו התוספות לעיל (נ. ד"ס מיפפי). = ו. שגם ב"ש פירשו כן, ראה פנ"י לעיל 
(י) במשנה. ז.וכן ביאר בסדר זמנים (סי 5, כסגסת זכע סק ד"ס ונפי), שלפי בית שמאי שני הפסוקים 
שבפרשת שמע ובפרשת והיה אם שמוע, אמורים לענין קריאת שמע, ומבארת הגמרא שיטת ב"ש 
שלפי בית הלל היה לפסוק לומר 'בערב ובבוקר', היינו שבפרשה אחת יאמר הכתוב 'בשכבך 
ובקומך', והיינו למדים מכך שזמן קריאת שמע תלוי בזמן שכיבה וקימה, ובפרשה השניה יאמר 
הכתוב 'בערב ובבוקר', וממה שגם בפרשה השניה כתבה התורה 'בשכבך ובקומך' יש ללמוד 
שבשעת שכיבה שכיבה ממש. ולכאורה היה די לומר 'בשכיבה ממשי', ולהמבואר לעיל מיושב, 
שמה שכתבה התורה בפרשה השניה 'בשכבך' בא להורות שכוונת שכיבה שבפרשה הראשונה, 
לשכיבה ממש. וכמו כן 'ובקומך' שבפרשה השניה מלמד על קימה שבפרשה הראשונה שהיא קימה 
ממש. אבל לב"ה שני הפסוקים אינם מתפרשים בשוה, שפסוק אחד מדבר בקריאת שמע והפסוק 
השני מדבר בלימוד תורה, ולכך לא כתבה התורה 'בערב ובבוקר' אלא בשכבך ובקומך ללמד על 
זמן שכיבה וקימה. | ח. והביא שהגאון ר"א מגריידיץ נחלק בזה עם רעק"א והשאגת אריה, 


ילקוט 


וכן על משך זמן העמידה שבני אדם נעורים לקום משנתם וזהו עד ג' שעות, 
ולב"ש כוונת הכתוב היא על עסק ההטייה והשכיבה, והוא כל זמן שבני אדם 
מטים ועוסקים לשכב, וכן לענין הקימה השיעור הוא כשיקומו ממש ויעמדו 
ממיטתם, וזה נמשך בבני מלכים עד ד' שעות. ולפי זה מבואר שלב"ש אפשר 
היה לכתוב 'בבוקר ובערב' דהיינו שליש היום ושליש הלילה כשיטת ב"ש, אבל 
לב"ה אי אפשר לכתוב 'בבוקר ובערב' שלשיטתם הזמן הוא כל היום והלילהל. 


ביאור כוונת הגמרא שהיה לתורה לכתוב 'בבוקר בבוקר' 


שם. בשאנת אריה (פ" ס ד"ס סננ ש) דקדק, שבשלמא מה שאמרו בית שמאי 

שהיה לפסוק לומר בערב, היינו שנכלל בזה כל הלילה, ומשום שזמן 
קריאת שמע של לילה הוא עד עלות השחר, כשיטת רבן גמליאל (עי? נ.). אלא 
על מה שאמרו שהיה לפסוק לומר 'בבוקר', יש לתמוה שהרי זמן קריאת שמע 
של שחרית לר"א אינו אלא עד הנץ החמה ולר"י עד ג' שעות ולא יותר, 
ו'בבוקר' משמע אפילו לאחר ג' שעות, שהרי לקמן (כ.) נחלקו תנאים אם תפילת 
השחר עד חצות או עד ארבע שעות, ומשמע בגמרא שמחלוקתם היא כיון 
שתפילה כנגד תמידים תקנוה, ובתמיד של שחר כתוב 'בבוקר', ונחלקו במשמעות 


עדיין הוא זמן קריאת שמע כיון שהוא קרוי בוקר, ולכך הוצרכה התורה לכתוב 
ובקומך ללמדנו שאין זמן קריאת שמע של שחרית אלא בזמן קימה, כמבואר 
לעיל (ע:). 
וכתב ליישב, שכוונת בית שמאי היא שהיה לפסוק לומר 'בערב ובבקר בבקר', 
שמצינו כמה פעמים שנכתב בפסוק 'בבוקר בבוקר', ומשמעות לשון זה 
היא שיש להקדים ולקרוא דווקא בזמן קימה, מה שאין כן ובשכבך ובקומך' 
לא מצינו כלל בפסוק, וממה שנכתב בפסוק לשון זה, משמע שבשעת שכיבה 
שכיבה ממש ובשעת קימה קימה ממש. 


ביאור ההוכחה כדברי ב"ש והטעם שהקדימה הגמרא בוקר לערב 


שם. במקום שמואל (פו"ק, סוף תטונס קנ, עמוד קיד: ד"ס ומס) דקדק, שהרי גם ב"ה 
למדו את שיטתם ממה שלא כתבה התורה בבוקר ובערב, ולכך פירשוהו 
על זמן שכיבה וקימה, ואיך מוכח מדיוק זה כשיטת ב"ש. ועוד דקדק, מדוע 
הקדימה הגמרא בוקר לערב, שהוא היפך מלשון הכתוב 'בשכבך ובקומך'. וכתב 
ליישב, שכוונת הגמרא היא שלפי ב"ה היה לתורה לכתוב 'בבוקר ובערב' והיינו 
למדים מכך שזמן קריאת שמע הוא בבוקר וכן לאחר צאת הכוכבים, וממה שלא 
הקדימה התורה ערב לבוקר יש ללמוד שזמן הקריאה בערב אינו מבעוד יום, 
שאם כן היה ראוי להקדים את הבוקר, כיון ששני זמני קריאתם הם ביום. אבל 
כיון שכתבה התורה בשכבך ובקומך למדו ב"ש שבשעת שכיבה שכיבה ממש 
ובשעת קימה קימה ממש. 
ובצל"ח (ליס "כ כתב ליישב הטעם שהקדימה הגמרא בוקר לערב, לפי מה 
שכתב המהרש"א (נ. תוספות ד"ה %) שדברי הגמרא (פס) שהתנא הקדים 
את דין קריאת שמע בערבית, משום שנקט הסדר האמור בברייתו של עולם 
'ויהי ערב ויהי בוקר יום אחד', היינו דווקא שהתנא נקט כן, אבל בפסוק מצינו 
שאין כתוב כברייתו של עולם, שהרי מצינו שלגבי קרבן תמיד הקדים הפסוק 
בוקר לערב. ולפי זה יש לבאר הוכחת ב"ש, שבשלמא אם 'בשכבך' ממש 
יובקומך' ממש', א"כ לכך הקדים בשכבך לבקומך שאי אפשר לקום אם לא 
שכב תחילה, אבל אם בשכבך ובקומך נדרש על הזמן, א"כ היה לפסוק לומר 
בבוקר ובערב, ולהקדים בוקר כמו בתמיד'*. Gs‏ 


מה נדרש מהפסוק שבלפתך בדרך' שבפרשת והיה אם שמוע 


וב"ש האי ובלכתך בדרך מאי עביד להו וכו' לכדתניא וכו'. הקשה הפני 

יהושע (ל"ס ונ"ש), שהרי בתורה נאמר פעמיים 'ובלכתך בדרך', בפרשת 
שמע ובפרשת והיה אם שמוע, ויש להבין מה יש לדרוש מהפסוק השני, 
שלהמבואר להלן (יג:) שהפסוק שבפרשת והיה אם שמוע אמור על לימוד התורה 
ולא על קריאת פרשת שמע, אם כן אין לדרוש ממנו כדרשת בית הלל לענין 
אופן קריאת שמע, וכמו כן לא שייך לומר שהפסוק בא ללמד שהעוסק במצוה 


ונתבארו הדברים בגפי אש (פ" מ"פ ד"ס וסומן 5ס"כ). ט וראה בפרחי כהונה (נ'ועד (סכמיס', ל"ס 6"ל) 
שדן בתירוץ זה. בכסף משנה (קרפֿת פמע פ"5 סייג) כתב, שכשם ש'בשכבך' פירושו כל זמן שבני אדם 
שוכבים על מטתם והיינו לרוב בני אדם עד שיעלה עמוד השחר, הוא הדין ש'ובקומך' פירושו כל 
זמן שבני אדם קמים דהיינו כל היום. ובתורת חיים (סופר, סי נח פק"י ל"ס ומס) הביא שיש לתמוה לפי 
זה על דברי הגמרא שהיה לפסוק לומר 'בערב ובבוקר', והרי לדברי הכס"מ הוצרכה התורה לכתוב 
'בשכבך ובקומך' שמשמעותם כל היום וכל הלילה. ותירץ ביד אליהו (ככיס, 6פ ק' נענן קיפת פמע) 
שלבית שמאי אין כוונת הכתוב 'בשכבך ובקומך' לכל היום והלילה, אלא בשעה שבני אדם עוסקים 
לשכב ולקום, ואם כן יכולה היתה התורה לכתוב 'בערב ובבוקר'. וכן כתבו בהפלאה (י: ד"ס ועפס) 
ובסדר זמנים (פ" 0. .. כשיטת בית שמאי שבבוקר יעמוד, שדרשו מ'ובקומך' דרך קימתו ממטתו 
שהוא קם על רגליו. יא.וראה עוד בברכה המשולשת (פקור סנככס פ"6 מ"ג ד"ס טנפמר) הטעם שהקדימה 
הגמרא בוקר לערב, אף שבפסוק הוא להיפך. וראה בזה לעיל בסמוך בדברי הפני יהושע. 
יב. ועיי"ש מה שהוסיף לדון בתירוץ זה. | יג. ראה רש"י בסוכה (ט. ד"ס מקוס) שפירש שנחלקו 


ברכות יא. 


ביאורים 


רכט 


וכן החתן פטורים מתלמוד תורה, שהרי הדבר פשוט שהם פטורים, שהרי אם 
היה עוסק בתלמוד תורה צריך הוא לבטל מלימודו ולעסוק במצות, כיון שתלמוד 
תורה אין לה הפסק יומם ולילה, א"כ כל המצות מה תהא עליהן, וכמבואר 
בירושלמי (פ"6 ס"נ), ולפי"ז מוכרח לומר שפסוק זה בא ללמד דין אחר. 
ועוד פירש, שלענין דברי תורה יש לפרש שהפסוק הוצרך לכתוב כן ללמדנו 
שצריך לעסוק בתורה בשבתו ובקומו ובלכתו בדרך ככתוב (סוסע 6 5) 
'והגית בו יומם ולילה', וכן כתוב (משנֹי ו כנ) 'בשכבך תשמור עליך והקיצות היא 
תשיחךי=. 


מדוע לא מקשה הגמרא מה למדים מ'בשבתך בביתך' 


שם. הקשה בלחם סתרים (למסר"ם 56 ד"ס ונ"ם) מדוע לא מקשה הגמרא מה 
דורשים בית שמאי מ'בשבתך בביתך', וכן יש להקשות מדוע לא מקשה 
הגמרא על ב"ה מה הם דורשים מ'בשבתך בביתךי. 
ובעוד יוסף חי (לד"ס וניש) כתב ליישב, שכיון שגם על ב"ה שייך להקשות כן, 
א"כ אין להקשות כן דווקא על ב"ש. ומיהו אין לתמוה שהיה לגמרא 
להקשות כן בין על ב"ש ובין על ב"ה, שהרי עתה נידון הגמרא הוא על הלימוד 
מ'ובלכתך בדרך'. ולאחר שביררה הגמרא את הלימודים מ'ובלכתך' אין להקשות 
עוד מה למדים מ'בשבתך בביתך', שהרי כבר הוברר ממילא בדברי הברייתא 
שהוא בא למעט את העוסק במצוה. 


האם העוסק במעוה פטור רק כשאי אפשר לקיים גם את המעוה השניה 


פרט לעוסק במצוה". לדעת התוספות (סוכס כס. ד"ס ענומי) הפטור לעוסק במצוה 

הוא דווקא באופן שאם יתעסק במצוה השניה, יתבטל על ידי כן מהמצוה 
הראשונה. וכן כתב המאירי (ד"ס פפן)"ד. 

אמנם דעת הר"ן (סוכס כו. ד"ס פפן) שכל שעוסק במצוה אף שיכול לקיים מצוה 

נוספת, הרי הוא פטור מן השניה, שכיון שהוא עסוק במלאכתו של מקום, 

לא חייבתו תורה לטרוח ולקיים מצוות אחרות. אמנם באופן שאין לו טרחא 
כלל לקיים השניה צריך לקיים שניהם. 

ובמלא הרועים (עלן עופק נפוס) כתב לבאר סברת מחלוקתם, שלדעת התוספות 

העוסק במצוה פטור ממצוה שניה מטעם אונס, שאנוס הוא מלעשות 

מצוה שניה מחמת טירדת העסק במצוה ראשונה, ולכן כשאפשר לקיים שניהם, 

חייב. ולדעת הר"ן העוסק במצוה הוא פטור גמור, שהתורה פטרתו משאר מצוות 

בשעה שהוא עסוק בראשונה, ולכן פטור אפילו כשאפשר לקיים שניהם בלא 

גרעון. 


הטעם שנצרך פסוק נוסף למעט חתן שהוא טרוד בעסק המעוה 


ובלכתך בדרך פרט לחתץז"'. רש"י (ל"ס וננכתן) דקדק, שהרי הטעם שחתן פטור 
מקריאת שמע הוא משום שהוא עוסק במצוה, והרי כבר נתמעט עוסק 
במצוה מ'בשבתך בביתך', ומדוע נצרך פסוק נוסף למעט חתן. וביאר, שכיון 
שעוסק במצוה אינו נכתב בפירוש בתורה', אלא מיעוט הוא, שדורשים מ'ביתך/ 
למעט עוסק במלאכת מצוה משום שהוא טרוד בעשייתה, אבל אין ללמוד מכך 
למעט חתן שטירדתו היא רק במחשבה, שמחשב על עסק בתולים, ולכך הוצרכה 
התורה לכתוב גם ובלכתך בדרך' למעט חתן שהוא טרוד במחשבתו". וכתב 
בדבר בעתו (סוכס כס. כתוס' ד"ס םנופי), שמחתן למדים לשאר מצוות, שאף כשאינו 
עוסק במצוה ממש ועסוק רק במחשבת המצוה, הרי הוא נפטר משום עוסק 
במצוה. אמנם במעון הברכות (טו. ד"ס הע) כתב בדעת רש"י שדווקא בקריאת 
שמע שהדבר תלוי בכוונה, גילתה התורה למעט אפילו כשהוא טרוד רק 
במחשבתו, כיון שאינו יכול לכוין. מה שאין כן שאר מצוות, אף שהתורה פטרה 
עוסק במצוה, ודאי שאין לפטור את מי שהוא טרוד במחשבה". 
ובגפי אש (קוכס פ"נ מ"ד ד"ס ענוסי) תירץ באופן נוסף, שאם היתה התורה כותבת 
רק פסוק אחד, היינו סבורים לומר שדווקא כשאין לו הנאת הגוף בעשיית 
המצוה, נפטר הוא משום עוסק במצוה, אבל חתן שיש לו הנאת הגוף מהמצוה, 
אינו נפטר משום עוסק במצוה'ט. ואם היתה התורה כותבת רק שהחתן נפטר 
מקריאת שמע, היה אפשר לחלק שדווקא משום שהוא עוסק במצוה חשובה 
ביותר של 'לא תוהו בראה' (שעיס מס ית), כמבואר בגיטין (מ6:), לכך נפטר הוא 


תנאים האם עוסק במצוה פטור מן המצוה, והתוספות (שס ל"ס פפן) והר"ן (פוכס עס) נחלקו על רש"י. 
וראה בזה עוד בנחלת דוד (טו. ד"ס פפן פטוכ) ובילקוט ביאורים (פוכס כ.). וראה בסוכה (כ.) מקור נוסף 
לפטור את העוסק במצוה. וראה בפני יהושע (ד"ס ונ"ש, ד"ס פנמה) מה שדן בזה להסוברים שכוונת 
הפרשה היא לתלמוד תורה [ולא לקריאת שמע], מנין למדו לפטור את העוסק במצוה. יד. וראה 
בריטב"א (פוכס כס. ד"ס ענומי) שביאר למה הוצרכה התורה לכתוב שלא יניח מצוה זו בשביל לעסוק 
במצוה אחרת. טו. כתבו תלמידי רש"י (ספוכס פ"כ סי כ, ממוור ױטכי סי" תסו, ספרלס עמוד יד) שדווקא 
מקריאת שמע שעל המטה הוא פטור. וראה מה שתמה בזה בגליוני הש"ס (כוכות ו:). ונתבארו 
הדברים בהרחבה בילקוט ביאורים לקמן (ט.). ובענין אם חתן פטור גם מתפילה ומשאר מצוות, 
עיין שו"ע (פוים סי קו פ"6), רמב"ם (קרפת טמע פ"ד ס"פ), כס"מ (סס) וצל"ח (נקמן ז: ד"ס ופיתס. ‏ טז. ראה 
בהגהות מלא הרועים (ניע"י עס) בביאור כוונת רש"י. = יז. ראה בשפתי חכמים (ניע"י פס) מה שהוסיף 
לבאר בדברי רש"י. וראה בנר דוד (סוכס כה. נפופ' ד"ס ונכפן) שביאר לשון הברייתא לפי דברי רש"י. 
יח. וראה עוד בזה במורשת משה (פ" ₪. | יט. וכעין חילוק זה מצינו בר"ן בנדרים (₪: לענין 


רל ילקוט 


משום עוסק במצוה, מה שאין כן בשאר מצוות. לכך הוצרכה התורה לכתוב 
שני פסוקים לפטור את העוסק במצוהל. 


מהי טירדת החתן 


שם. מצינו במפרשים שפירשו בכמה דרכים מהי טירדת החתןכא. רש"י בסוכה 
(כס. ד"ס טריד) ביאר, שלבו טרוד במחשבת בעילת מצוהכב. 

והרמב"ם (קכיפת סמע פ"ד ס"פ, פיסמ"ט פ"נ מ"ס) ביאר, שאין דעתו פנויה שמא לא 
ימצא לה בתוליםכי. וכן נראה כוונת רש"י (ל"ס וננכפך), שכתב שמחשב 

על עסק בתוליםכד. 

ורבינו יונה (קמן עו. דס פפן) פירש, שמתיירא שלא יעשה מעשה כרות שפכהכ"ה. 

והר"י מיגש (פו"ת סי לו) פירש, שהוא טרוד שמא לא יוכל לבעולכי. 

ובתפארת ישראל (פ"כ יכין פות כט) פירש, שחושש שמא ימצא רחמה אטום. 


אימתי פטור החתן מקריאת שמע 


שם. הראשונים?' פירשו, שהטעם שחתן פטור מקריאת שמע הוא, משום שהוא 
עוסק במצוה. 
אמנם המאירי (ד"ס ספן, ונסוכס כס. ד"ס 6ף) כתב שחתן פטור מקריאת שמע גם אם 
אינו עוסק במצוה, וכגון כשכבר כנס, והיינו משום שהחתן פטור מקריאת 
שמע אף כשאינו עוסק במצוה ממש, אלא אף כשהוא טרוד בדבר שיש בו סרך 
מצוהכח. 


ביאור גירסת התוספות בסוכה בסוגייתנו והטעם שנצרך שני לימודים לפי זה 


לכדתניא בשבתך בביתך פרט לעופק במצוה=3לכתך בדרך פרט לחתן. 
התוספות בסוכה (כס. ל"ס וננכפן) כתבו שבסוגייתנו הגירסא היא להיפך 
מגירסת הגמרא בסוכה, שבסוגייתנו גורסים 'בשבתך בביתך פרט לחתן ובלכתך 
בדרך פרט לעוסק במצוה'. 
ופירשו התוספות (שס) שאין למדים מחתן לשאר עוסק במצוה, שיש לחלק 
שדווקא חתן פטור משום שאין נקל לו כל כך להסיר הטירדא מליבו, 
ואע"פ שכשהוא טרוד בדבר של רשות צריך הוא ליישב דעתו ולהסיר מחשבת 
טירדתו, מכל מקום כשטרוד בדבר של מצוה אינו צריך ליישב דעתו ולהסיר 
טירדתו מלבו. ובדבר בעתו (סוכס עס) ביאר, שלפי גירסא זו, אף אם היה כתוב 
רק 'בשבתך בביתך' היינו ממעטים חתן, ולא היינו ממעטים ממנו שאר עוסק 
במצוה מלבד חתן, ולכך הוצרכו התוספות לבאר שמחתן אין ללמוד לשאר 
מצוות. אמנם לפי הגירסא שלפנינו, אם היה כתוב רק פסוק אחד לא הינו 
ממעטים חתן אלא שאר עוסק במצוה. 
ובמרומי שדה (ד"ס פמנס) כתב ליישב, שהיה אפשר לחלק שהחתן הרי הוא עוסק 
במצוה שלו ולכן הוא פטור, אבל שאר עוסק במצוה של אחרים שהוא 
שלוחם למצוה כמו גבאי צדקה, יהא חייב בקריאת שמע, משום שאינו עסוק 
במצוה שלו. 
ובחפדי דוד (על ספוספפל פ"5 ה"ס) תירץ עוד, שממה שנתמעט חתן היינו סבורים 
לומר שהוא פטור משום שהוא עסוק במצוה ולא משום שהוא טרוד, 
וא"כ גם בכונס אלמנה יהא פטור, ולכך הוסיפה התורה מיעוט ללמדנו שהטעם 
שהוא פטור משום טירדא הוא, וכונס אלמנה שאינו טרוד חייב. 
אמנם הריטב"א (סוכס כס. ד"ס וננכפך) פירש שמ'בשבתך' נתמעט עוסק במצוה, 
ומ'ובלכתך' נתמעט הולך לדבר מצוה כמו חתן שהולך לעשות מצות 
נישואין. והקשה, שכיון שמ'ובלכתך' למדים שאפילו הולך לדבר מצוה פטור, 
אם כן כל שכן עוסק במצוה ממש, ולמה נצרך הפסוק של 'בשבתך.. ותירץ, 
שלולא 'בשבתך' היה אפשר לומר שהפסוק 'ובלכתך' מדבר באופן שההליכה 
עצמה היא מצוה כגון הולך להכנסת כלה והוצאת המת ועולה לרגליט, אבל 
בהולך לדבר מצוה שאין ההליכה עצמה מצוה, לא יפטר, לכך הוצרך הכתוב 
לומר 'בשבתך' לפטור את העוסק במצוה ממש, וממילא מיותר הפסוק 'ובלכתך' 
לחדש שגם ההולך לדבר מצוה פטורל. 


יישוב גירסת התוספות בסוכה בסוגייתנו עם גירסת הגמרא בסוכה 


שם. כתב הפני יהושע (ד"ס ‏ כדפט6), שבודאי היו בעלי התוספות בקיאים 
בגירסאות הגמרא יותר מעמנו. אמנם יש לפרש שאין חילוק בין שתי 


מצוות לאו ליהנות ניתנו. כ. וראה עוד ביישוב קושיית רש"י במעון הברכות (ד"ס וככפך). 
כא. ראה בגמרא כתובות (ו6 אם יש חילוק בין בקי לבעול לבין מי שאינו בקי, ונתבארו הדברים 
בילקוט ביאורים טס) על דברי הגמרא שורד למה' וכו'. | כב. ובמלאכת שלמה (פ": מ"ס) כתב, 
שאינו טרוד מפחד, אלא מחשבתו טרודה בעצם המעשה שעליו לעשות. כג. וראה בוהיה ברכה 
(טז. ד"ס 63"ד מסוס דטריד) מה שכתב לדון בטעם זה. | כד. ראה בשפתי חכמים (נע"י פס שפירש כן. 
כה. וראה בוהיה ברכה (עו. ד"ס 65"ד וני פמעפי) מה שכתב קון בטעם זה. כו. וראה עוד בזה 
בתוספות (כתונות ו: דה (6) וברש"י (סוכס כס. ד"ה סתן). ‏ כז. רש" (ד"ס וננכתך), והתוספות בסוכה (כה. ז"ס 
ונעכתך). ‏ כח. וראה בזה ברשב"א (ד"ס נכפן) מה שנחלק על רב האי גאון. והובאו דבריו להלן 
בסמוך. | כט. וראה במלא הרועים (ערן עוסק נמנוס) שהקשה מדוע בעולה לרגל ההליכה היא מצוה, 
הרי המצוה היא לראות את פני ה', ובהליכתו נחשב הולך לדבר מצוה ולא עוסק במצוה ממש, 


ברכות יא. 


ביאורים 


הגירסאות, שאם היה כתוב בתורה רק 'בשבתך בביתך' בלבד, היינו סבורים 
לומר שלא בא למעט אלא עוסק במצוה ממש, אבל חתן שרק מחשבתו טרודה 


הדומה להם, והיינו שמ'בשבתך בביתך' יש לדרוש ולמעט שבת של מצוה, שחתן 

אע"פ שיושב בביתו, פטור הוא, ומ'בלכתך בדרך' יש למעט את הדומה לו, 

דהיינו העוסק במצוה אע"פ שמהלך בדרך, פטור, כיון שהוא עסוק בהליכה של 
מצוה. 


ביאור לשון ‏ מכאן אמרו' על הדור האחרון 


מכאן אמרו. במגיד תעלומה (ד"ס נטנפן)ל* דקדק, שהלשון 'מכאן אמרו' אינו 

מובןלב. וביאר, שלתנא שסידר את הברייתא היה קבלה בידו מדורות 
הקודמים שדרשו 'בשבתך בביתך' פרט לעוסק במצוה, 'ובלכתך בדרך' פרט 
לחתן סתם, ואם כן אפשר שאפילו הכונס את האלמנה פטורלג. ובאו הדור 
האחרון ודקדקו בדברי הראשונים, והוכיחו שדווקא הכונס את הבתולה פטור, 
שאילו היה הדבר גזירת הכתוב שכל העוסק במצוה לא יקרא קריאת שמע, יש 
לתמוה מדוע נצרך לימוד נוסף לחתן והרי גם הוא עוסק במצוה, אלא מוכרח 
שמלבד מה שצריך שיהא עוסק במצוה, צריך גם כן שיהא טרוד במצוה, ולכך 
היינו סבורים לומר שאפילו הכונס את הבתולה חייב, כיון שהוא טרוד רק 
במחשבה והיא אינה נחשבת לטירדא, על כן צריך לימוד מיוחד שגם טירדת 
מחשבת מצוה טירדא היא, ו'מכאן אמרו' היינו שהדור האחרון הוכיחו שמצוה 
בלא טירדא אינה פוטרת, ממה שלא די בפסוק אחד לפטור את כל העוסקים 
במצוה, ולכך הכונס את האלמנה חייב, שאין לו שום טירדא אפילו במחשבה 

של מצוה. 


האם הלימוד מבשבתך בביתך הוא משום ההיקש לדרך או מיתור בפסוק 


אמר רב פפא כי דרך מה דרך רשות אף כל רשותלד. רש"י (ליס מל וד"ס 
כ) פירש, ששאלת הגמרא היא מנין משמע שכוונת הפסוק היא לפטור 

את העוסק במצוה. ומבארת הגמרא ש'בשבתך' ו'בלכתך' הוקשו ל'דרך', 
שבשניהם החיוב הוא רק כשעוסק בדברי הרשות ולא בדבר מצוה. ובשפתי 
חכמים (ננם"י פס) ביאר בכוונת רש"י, ששאלת הגמרא היא על שני הלימודים 

המבוארים בברייתא, למעט עוסק במצוה ולמעט חתן. 
אמנם בפני יהושע (ד"ס מפֿ) כתב לבאר, שעיקר שאלת הגמרא אינה על דרשת 
הכתוב 'בשבתך בביתך', שהרי גם בלא שיהא משמע כן מהכתוב שייך 
לדרוש כן מיתור הפסוק, שהרי הדבר פשוט שחיוב התורה הוא ליושב בבית, 
אבל הדרשה מ'ובלכתך בדרך' אינה מיתור הפסוק, שכיון שכתוב 'בשבתך 
בביתך' הוצרך הפסוק לכתוב 'ובלכתך בדרך' שלא נמעט מ'בשבתך בביתך' את 
ההולכי דרכים שהם טרודים בדרכם, וא"כ מוכרח שהלימוד הוא ממשמעות 
הכתוב, ולכך שואלת הגמרא מנין משמע כן. 
ולאחר שהביאה הגמרא את תירוצו של רב פפא שהוקשו ל'דרך', מקשה הגמרא 
שהרי אפשר שהליכתו היא אף לדבר מצוה, וכוונת הקושיא היא 
שהקושיא הראשונה חוזרת למקומה, ש'ובלכתך בדרך' נצרך לגופו להשמיענו 
שכל הולכי דרכים אפילו לדבר מצוה חייבים לקרות, ולא נתמעטו מ'בשבתך 
בביתך', ואם כן אין לנו ללמוד אלא מ'בשבתך בביתך' למעט עוסק בדבר מצוה 
ממש, אבל מי שהוא טרוד רק במחשבה, יהא חייב לקרות. 
ובנר דוד (קוכס כס. כפוס' ד"ס ונכפן) ביאר, שהתוספות בסוכה (עס) ביארו דברי 
הגמרא באופן אחר, שמה שאמרו 'מה דרך רשות' היינו ש'ובלכתך בדרך' 
מדובר בדרך של רשות ולא בדרך של מצוה כלל, ואף 'בשבתך' הוקש ל'ובלכתך 
בדרך' שאינו אלא רשות, ונתמעט עוסק במצוהלה. 


ביאור הקושיא שנכלל בפסוק דרך של מעוה 


מי לא עפקינן דקא אזיל לדבר מצוה ואפילו הכי אמר רחמנא לקרי. 

רש"י (ד"ס מי) פירש, שהגמרא מקשה מנין שהפסוק מדבר דווקא בדרך של 

רשות, הרי כתוב 'דרך' בסתם, ונכלל בו גם דרך של מצוה, ואע"פ כן ציותה 
התורה לקרותלי. 


עיי"ש. וראה בפחד יצחק (סענה p60‏ ספנס מפמר ה פות ד) בביאור דברי הריטב"א, שהליכה בשביל 
להתקרב, היא עצמה נחשבת להתקרבות ואם כן היא עצמה מצוה. ל וראה בדבר בעתו (פכס 
פס ד"ס פכע) שנמצא שנחלקו הראשונים בכוונת 'חתן' האמור בברייתא, שלפי רש"י והתוספות (פוכס 
עס) היינו לאחר הנישואין, אבל הריטב"א (פוכס פס) סובר שחתן היינו כשהולך לעשות נישואין, ואע"פ 
שדווקא העוסק במצוה נפטר כשהולך לעשות מצוה, מכל מקום חתן פטור משום שהוא טרוד. 
לא. והובאו דבריו בשפתי חכמים (ד"ס נפנפן). = לב. ראה מה שביאר בזה בהגהות ריח"ל מייזליש 
(ד"ס מכן). לג. עיי"ש בהמשך דבריו שדן בסברת הדורות הראשונים. | לד. בסוכה (כס) גרסו 
בגמרא בסיום דברי רב פפא 'לאפוקי האי דבמצוה קא עסיק', וכן גרס הרשב"א (ד"ס גנכתף), ועיין 
שם שפירש גירסא זו. | לה. ועיי"ש מה שהוסיף לדון בכל זה. וראה בשתי המערכות (ד"ס ונס 
שפירש דברי הגמרא באופן אחר, ועיי"ש מה שהקדים להקשות בדברי הגמרא. | לו. וראה להלן 


ילקוט 


ובשלמי תודח (ד"ס מי) ביאר, שקושיית הגמרא היא מנין משמע שמדובר דווקא 

בדבר הרשות ונתמעט מכך העוסק במצוה, הרי אפשר שבפסוק נכלל 

גם העוסק במצוה, ואם כן היה לבית שמאי לדרוש מהפסוק כשיטת בית הלל 
שכל אדם קורא כדרכול'. 


הטעם שלפי ההוה אמינא הוערכה התורה לכתוב שהעוסק במעוה חייב בקריאת 
שמע 


שם. הרשב"א (ד"ס גנכתן) דקדק, שאם כן שמדובר גם בעוסק בדבר מצוה, מדוע 
הוצרכה התורה כלל לכתוב פסוק זהל". וביאר הרשב"א, שהגמרא מקשה 
שמא הוצרך הפסוק לגופו ולרבות שצריך לקרוא קריאת שמע אף כשאינו עוסק 
במצוה ממש, אלא שהוא הולך לדבר מצוה. שמשום שפטרה התורה את העוסק 
בדבר מצוה ממש, ככתוב 'בשבתך בביתך', לכך הוצרך הפסוק לחייב כשאינו 
עוסק במצוה ממש אלא רק הולך לדבר מצוהלל. 
ובמרומי שדה (ד"ס מי) כתב ליישב קושיית הרשב"א, שכוונת קושיית הגמרא 
היא מנין משמע שהפסוק בא למעט עוסק במצוה. אבל אין כוונת 
הפסוק לרבות עוסק במצוה, שהרי אין לנו פסוק למעט אותו. 


ביאור מהלך הסוגיא ודין העוסק במעוה כשאינו טרוד 


אם כן לכתוב רחמנא בשבת ובלכת מאי בשבתך ובלכתך בשבת דידך 
ובלכת דידך הוא דמחייבת הא דמצוה פטירת אי הכי אפילו כונם 
את האלמנה נמי האי טריד והאי לא טריד וכו'. הרשב"א (ל"ס כלכפן) ביאר, 
ש'בלכתך' משמע דווקא בלכת של דבר הרשות, דהיינו שלא לדבר מצוה, והרי 
כבר נתמעט דבר מצוה ממש מ'בשבתך', וא"כ מ'בלכתך' יש למעט חתן. וסבורה 
היתה הגמרא שהמיעוט הוא לחתן הנושא את הבתולה, שכיון שהוא הולך לדבר 
מצוה, אע"פ שאינו עסוק בדבר מצוה ממש, פטור. ומקשה הגמרא, שאם כן 
אפילו כונס את האלמנה יהא פטור, שגם כשנושא אלמנה הרי הוא מקיים מצוה, 
וש להשוותו לנושא את הבתולהמ. ומתרצת הגמרא שהמיעוט מהפסוק אינו 
לענין חתן הבא לכנוס, שהרי זה כבר נתמעט מ'בשבתך', שכל ההולך לדבר 
מצוה הרי הוא עוסק במצוה, ופטורמא, אלא המיעוט לענין חתן הוא משום 
שהוא טרוד, ולכך דווקא הנושא את הבתולה הואיל והוא טרוד הרי הוא פטור. 
ומקשה הגמרא, שאם משום טירדתו בלבד פטרוהו ומשום שאינו יכול לכוין 
דעתו, א"כ אפילו אם טבעה ספינתו בים יש לפוטרו, שכיון שהוא טרוד בה 
אינו יכול לכוין דעתו. ומתרצת הגמרא, שדווקא כשהוא טרוד בדבר של מצוה, 
הרי הוא פטור. ובזה מבואר מה שמיעטה הברייתא פרט לחתן שעוסק במצוה, 
כלומר בטירדא של מצוה. 
והביא הרשב"א דעת רבינו האי גאון, שלמסקנת הגמרא אין העוסק במצוה 
פטור מן המצוה אלא אם הוא טרוד בה, אבל אם עוסק במצוה שאין 
בה טירדא היב במצוה אחרת. ולכך כתב שדווקא הכונס את הבתולה טרוד 
ופטור, אבל כונס את האלמנה חייב. 
והרשב"א נחלק עליו וסובר ששני פטורים שונים הם: א. עוסק במצוה, והיינו 
בזמן שעוסק בה ממש, ואפילו אם אינו טרוד, פטור. ב. שהוא טרוד 
במצוה, והיינו אף שלא בשעת המצוה ממש, שכבר כנס, מכל מקום פטור אם 
עדיין טרוד הוא במצוה, ולכך בזמן שכונס פטור גם באלמנה, אבל כשאינו 
עסוק בכניסתה ממש, והוא רק טרוד במחשבתו, בבתולה פטור ובאלמנה חייבמב. 


ממה טלא כתוב 'בשבת ובלכת' למדים שבדרך היינו דווקא בדרך של רשות 


אם כן לכתוב רחמנא בשבת ובלכת. הקשה בלחם סתרים (למסר"ם פנגו, ד"ס 

ונ"ש), שבתירוץ הגמרא 'אם כן לכתוב בשבת ובלכת', היה לגמרא לומר 

בלשון 'אלא', כיון שהגמרא חוזרת בה מהתירוץ 'כי דרךיײי. וכתב, שרש"י בסוכה 

(כס. ד"ס פס כן) תירץ קושיא זו, שמדבריו מבואר שלא חזרה בה הגמרא מתירוצה 

הקודם, אלא התרצן מוסיף לפרש, שממה שלא כתוב 'בשבת ובלכת', אלא 

בשבתך ובלכתך, משמע מכך ש'בדוך' היינו שעוסק בדבר רשות ולא בדבר 
מצוהמז. 


בסמוך בפירוש המרומי שדה (ד"ס מ לקושיית הגמרא. | לז. ועיי"ש שהוסיף לבאר המשך דברי 
הגמרא לפי פירושו. ויש להעיר שבגמרא לקמן (טו.) אין לפרש כן, שהרי לא נתבאר שם ענין מחלוקתם 
של בית שמאי ובית הלל. לח. וראה בצל"ח (ד"ס מי 6) שכתב שיש להקשות כן על דברי רש"י 
(ד"ס כי דרן). ועיי"ש שכתב ליישב על פי דברי הגמרא בסוכה (כס). וראה באבן שלמה (ליס מי 6) ביישוב 
קושיית הרשב"א. | לט. ראה במרומי שדה (ד"ס פ) מה שהעיר בדברי הרשב"א, שאם כן לא היה 
לגמרא לומר 'בלכת דידך', שהרי 'בדרך' נצרך רק בשביל 'בשבתך' ללמד שאינו כולל עוסק במצוה. 
וכתב לחלק בין הגמרא בסוגייתנו לבין גירסת הגמרא לקמן (ט). ‏ מ. ראה באילת אהבים (ד"ס פי 
סכי) שביאר לפי זה כוונת הקושיא 'אי הכי' נושא את האלמנה נמי. | מא. ראה באילת אהבים טס) 
שהעיר שאין זה לפי המסקנא. | מב. וראה בנחלת צבי (פוכס כ.) שהעיר שמלשון הרשב"א משמע 
שכשאינו עסוק בכניסה, אינו נחשב לעוסק במצוה ופטור רק משום שהוא טרוד במצוה. מג. וציין 
הלחם סתרים למעשה חייא (ד"ס 6" שהקשה כן, ועיי"ש שתירץ שעדיין נצרך ההיקש 'כי דרך'. 
[והובאו דבריו באסיפת זקנים (פקס)]. ‏ מד. וראה ברכת אברהם (כפון, ד"ס "כ (כפוט) שדקדק, שאם כן 


ברכות יא. 


ביאורים רלא 


הטעם שלא דייקה הגמרא מיתור תיבת 'בדרך' 


שם. במאורי אור (וכס כס. ד"ס מי) דקדק, מדוע לא דייקה הגמרא מיתור תיבת 

'יבדרך'יי. וכתב ליישב, שאם לא היתה התורה כותבת 'בדרך', היה מקום 
לטעות ולומר שאם הוא עומד, ורוצה להתיישב, מותר לו לישב, אבל לפי האמת 
אסור לו להתיישב, וכמו שכתב הב"י (6ו"פ סי' סג ד"ס כתכ). ועוד כתב, שהיה מקום 
לטעות שמותר לקרות תוך כדי הליכה, והרי לפי האמת אין הדין כן, וכמבואר 
בשו"ע (ס" סג ס"ג) שבפסוק ראשון צריך לעמוד, ולכך הוצרכה התורה לכתוב 
יובלכתך בדרך' שדווקא כשהוא צריך לילך, הרי הוא רשאי לקרות בהליכה. 


בשייכות הקושיא למעט כונס אלמנה לדברי הגמרא הקודמים 


אי הכי אפילו כונס את האלמנה נמי. התוספות הרא"ש (ד"ס 6י סכי) והתוספות 
לקמן (טז: ד"ס 6) ביארו, שבשלמא אם הטעם שחתן פטור הוא משום שהוא 
טרוד, מובן הטעם שהכונס את האלמנה חייב, אבל מאחר שהטעם תלוי במה 
שהוא עסוק במצוה, אם כן גם הכונס את האלמנה יהא פטורמי. 

ודקדק הצל"ח (דיס לי סכ), שלכאורה היה לתוספות להקדים ולפרש כן את 
קושיית הגמרא בסוגייתנו, וכתב לבאר, שבסוגייתנו יש לפרש כוונת 

הגמרא באופן אחר, שגם המקשה ידע את טעם החילוק בין בתולה לאלמנה, 
שבנישואי אלמנה אינו טרוד, ומכל מקום הקשה שלפי מה שביארה הגמרא 
שהיה לתורה לכתוב בשבת ובלכת, א"כ אף אם לא היה כתוב 'בדרך' יש למעט 
מ'בשבתך' עוסק במצוה ומ'בלכתך' יש למעט חתן, ו'בדרך' מיותר למעט גם 
את הכונס את האלמנה. ותירצה הגמרא שכיון שהכונס את האלמנה אינו טרוד, 
לא מסתבר למעט אותו מחיוב קריאת שמע. ומקשה הגמרא, שאם טעם הפטור 
בחתן הוא משום שלבו טרוד, א"כ אפילו כשטבעה ספינתו יש לפוטרו שהרי 
הוא טרוד, שמייתור הפסוק 'בדרך' נמעט גם כשהוא טרוד בדבר של רשות. 
ומתרצת הגמרא שלא מסתבר למעט כשהוא טרוד בדבר של רשות. ומעתה קשה, 
'בדרך' למה לי, כיון שלא נתמעט ממנו דבר נוסף. ועל זה אמרו למסקנא 'ובית 
שמאי האי בדרך מבעי ליה פרט לשלוחי מצוה', שבברייתא נתמעט רק עוסק 
במצוה, ומ'בדרך' נתמעט אף מי שאינו עוסק במצוה אלא רק שלוחי מצוהמ'. 
ובאילת אהבים (ל"ס לי סכ) ביארמ", שאם חתן נתמעט מההיקש לדרך, והיינו 
מחמת שהוא טרוד, אין להקשות מכונס את האלמנה, אלא אם חתן 

נתמעט מ'בלכתך' משום שהולך לדבר מצוה, אם כן ראוי למעט גם את הכונס 

אלמנהמט. 


איך טעה המקשן למעט כשטבעה ספינתו בים 


אי משום טרדא אפילו טבעה ספינתו בים נמי. רש"י (ל"ס 6) פירש, שאם 

חתן פטור משום שהוא טרוד במחשבתו, אם כן יש לפטור גם את מי 

שטבעה ספינתו בים. ובתוספות הרא"ש (ד"ס %) תמה, איך טעה המקשן לפטור 
אפילו כשהוא טרוד בדבר של רשות, והרי לא שייך ללמוד כן מ'בלכתךיי. 


הטעם שהגמרא מקשה מטבעה טפינתו ולא מאבל 


שם. השיטמ"ק בכתובות (ו: ד"ס ₪5 מעתס) דקדק, שכיון שעיקר קושיית הגמרא 
היא מרבי אבא, אם כן לא היה לגמרא להקשות מטבעה ספינתו, אלא 

היה לגמרא להקשות מדוע אבל חייב אף שהוא טרוד באבלו. ובפני יהושע (ל"ס 
%) כתב ליישב שבאבל לא שייך לטעות ולומר שהוא פטור מכל המצוות, 
שממה שהזכיר הקב"ה את התפילין בלשון פאר, משמע שדווקא מתפילין האבל 
פטור אבל בשאר מצוות חייב הוא. אלא עיקר כוונת המקשה היא להיפך, שממה 
שמצינו שהאבל חייב בשאר מצות אע"פ שהוא טרוד, ממילא מסתבר שגם 
כשטבעה ספינתו בים, חייב, כיון שאין הדבר תלוי במה שמחשבתו טרודה, ואם 
כן אין למעט את החתן מחמת שהוא טרוד, שהרי בדרך של דבר הרשות וכן 

בישיבה של דבר הרשות לעולם חייב אע"פ שהוא טרוד. 

ובמשמרות בהונה (ד"ס פפעו) תירץ, שהיה פשוט לגמרא מסברא שכשטבעה 
ספינתו בים חייב בקריאת שמע, ולכך הקשו מאופן זה. והוסיפה 

הגמרא, שאף אם נדחוק ונחלוק על הסברא הפשוטה, עדיין יש להקשות ממה 

שאבל חייב בכל המצוות!א. 


מדוע הוצרך רב פפא ללמוד כן גם מ'דרך'. ועיי"ש מה שתירץ. | מה. וראה בגירסת המהרש"א 
בהמשך דברי הגמרא, ע"פ הילקוט, שלפי דבריו מבואר שדרשת הגמרא היא מ'בדרך'. | מו. והעיר 
המהרש"א (טס), שלפי זה יש להקשות את קושיית הגמרא שאם כן אפילו אם טבעה ספינתו בים, 
יהא פטור. | מז.וכתב שלפי פירושו אין אנו צריכים למה שהוסיף המהרש"א מגירסת הילקוט 
בסוף הסוגיא, וראה בזה להלן בסמוך. וכתב שלקמן טו6 ובסוכה (כס) לא שייך לפרש את !אי הכי' 
על דרך זה, שנלמד כן מ'בדרך', שהרי הגמרא שם לא מבארת מה נלמד למסקנא מ'בדרך', מה שאין 
כן בסוגייתנו. ולפיכך הוצרכו התוספות לקמן לבאר את כוונת 'אי הכי', אבל בסוגייתנו יש לפרש 
כדברי הצל"ח. וראה במעון הברכות (ל"ס "ס) שהשיג על פירוש הצל"ח, ופירש באופנים אחרים. 
מח. על פי דברי הרשב"א בביאור דברי הגמרא. | מט. וראה עוד בבית פינחס (פוכס כס. ד"ס מנס"מ) 
בביאור קושיית הגמרא. | נ. וראה ברשב"א (ל"ס וגכפן) בביאור דברי הגמרא, ולכאורה בדבריו 
מיושבת קושיית התוספות הרא"ש, שהמקשן היה סבור שמהלימוד לפטור חתן, יש לפטור כל טירדא 
אף של רשות. נא. וראה עוד בזה בבאר אברהם (פֿננ, ד"ס לי מעוס). 


רלב ילקוט 


מה הסברא לפטור כשהוא טרוד מחמת שטבעה ספינתו 


שם. בשפת אמת (סוכס כס. ד" 36 מעתס) הקשה, שאם טבעה הספינה בים, ודאי 

יש לו ליישב דעתו, שמה תועלת יש לו במה שיהא טרוד בצערו. ואם 

מדובר כשהוא עדיין טרוד להצילה, א"כ אין לדמותו לאבל, שהרי באבילות 

אינו טרוד במה שהוא יכול להציל, משא"כ בספינה שעדיין יכול להציל. והניח 
בציע 


האם אבל פטור לגמרי מתלמוד תורה 


אמר רכ אבא בר זבדא אמר רב אבל חייב בכל המצות האמורות בתורה 
חוץ מן התפילין. הקשה רש"י (פו"ק טו. ד"ס ופפור), הרי אבל אסור ללמוד 
תורה, ואם כן אינו מחויב בכל המצוות. ותירץ, שכוונת הגמרא למצוות שאין 
בהם שמחה, אבל תלמוד תורה שיש בה שמחה, אסור. 
אמנם הרמב"ן (נפורפ סלס, שער ספננ) תירץ!ב, שמצות תלמוד תורה מקיים במה 
שקורא קריאת שמע בשחרית ובערבית, והרי אבל חייב בקריאת שמע 
וא"כ אינו פטור לגמרי ממצות תלמוד תורה. 
והריטב"א (פו"ק עס דייס פ3נ) תירץ, שאין למדין מן הכללות אפילו במקום שנאמר 
בהם חוץ, ואכן הוא פטור אף מתלמוד תורה. 
ובערוך לנר (פוכס כס: דיס 005 כתב ליישב, שכיון שהאבל מותר ללמוד דברים 
הרעים והלכות אבילות, אם כן אינו נחשב שהוא פטור מתלמוד תורה. 


בדברי רש"י שהטעם שאבל אסור בתפילין משום שמתגולל בצערו 


חוץ מן התפילין שהרי נאמר בהם פאריג. פירש רש"י (ל"ס %מס), שהאבל 
מתגולל בצערו בעפר, ואין נאה לתת פאר תחת אפריז. והקשו התוספות 
(ד"ס סנסמר) שהרי אין צריך לטעם שכתב רש"י כיון שיש ללמוד דין זה ממה 
שנאמר ליחזקאל 'פארך חבוש עליך' מכלל שלשאר בני אדם אסור להניח תפילין 
באבלםנה. ובלחם סתרים ((נמסר"ט 6גלזי, כתוס' פס) כתב, שמדברי התוספות נראה 
שהם לא גרסו בגמרא 'שנאמר פארך חבוש' וגו', שאם הם גורסים כן, הרי 
מבואר שיש כאן שני טעמים, ומה שייך להקשות על פירוש רש"י. אמנם בעוד 
יוסף חי (כפוס' פס) כתב, שאין מוכרח לומר שהתוספות לא גרסו כן בגמרא, 
שמכל מקום לולא דברי רש"י היה אפשר לפרש שהכל טעם אחד, שכוונת 
הגמרא 'שהרי נאמר בהם פאר', היא לענין 'פארך חבוש עליך' שאמר הקב"ה 
ליחזקאל, וכן נראה מלשון הגמרא בסוכה (כס:) 'שהרי נאמר בהם פאר מדאמר 
ליה רחמנא ליחזקאל' וכו'. אבל לפי מה שפירש רש"י שמה שאמרו בגמרא 
שהרי נאמר בהם פאר, הכוונה היא לטעם בפני עצמו, שהאבל מתגולל בעפר, 
אם כן צריך לפרש שמה שאמרו 'שנאמר פארך חבוש עליך' הוא טעם אחר, 
שיש לדרוש ממה שאמר הקב"ה כן ליחזקאל, שאבל אסור בו, וכמו שדרשו 
בגמרא בסוכה (כס6 ובמו"ק (טו), וממילא קשה מדוע נצרך שני טעמים, שהרי 
הגמרא בסוכה לא ביארה שני טעמים, אלא הכל טעם אחד:. 
וברמת שמואל (נפופ' עס)י כתב ליישב שיטת רש"י, שנתכוין לפרש את הטעם 
שנאסר לו לימוד התורה, והותר לו תפילין, והיינו משום שהטעם שאסור 
לאבל תפילין הוא שהוא מתגולל בצערו, ואין הדבר ראוי שישים פאר תחת 
אפר. אבל ליחזקאל נאמר במפורש שלא יספוד ולא יבכה, ולא היה מתגולל 
בצערו, לכך הותר לו תפילין:". 
והביאו התוספות את תירוץ השר מקוצי, שהטעם שכתב רש"י נצרך בשביל 
שלא נלמד בקל וחומר מתפילין לשאר מצוות לפטור את האבלל. 
ובהגהות מלא הרועים (פופ' פס) הוסיף, שכמו כן היה אפשר ללמוד ממה 
שהוקשה כל התורה לתפילין, כמבואר בקידושין (.. 
ועוד תירץ, שטעמו של רש"י נצרך לחייבו בתפילין לאחר יום ראשון, כמבואר 
בגמרא (פוכס פס), שהרי הטעם שהוא מתגולל בעפר שייך דווקא ביום 
הראשון לאבלול. 


האבל אסור בתפילין משום שהוא גורם לשמחה 


שם. בתורת האדם להרמב"ן (טער ספֿננ, ענין הפֿננות) כתב, שלכן אסור לאבל ללבוש 
תפילין משום שצריך שלא יעסוק בעידונין ושמחה, ותפילין שנקראו פאר 
הרי הוא שמח כשלבוש בהםלי. 


נב. וכן תירץ הריטב"א (פו"ק טו. ד"ס 36נ). ‏ נג. ראה בריטב"א (מו"ק טו. ד"ס מדקפמר) הטעם שאין למדים 
אלא לפטור יום ראשון של אבילות. וראה בקדושה וברכה (קמיכת מלמיס, ד"ס פי מקוס) הטעם שהביאה 
הגמרא את סיום המאמר 'חוץ מן התפילין'. ובזכרון שמואל (וונסקי, סיי לד 6פ ד-ו) כתב לדון שלדעת 
הירושלמי אין איסור לאבל להניח תפילין, רק הוה פטור. אמנם בריטב"א (פוכס כס: ד"ס פמר כי 30פ) 
מפורש שכיון שיש פטור יש איסור להניחם משום קדושתם. נד. רש"י בסוכה (כה. ד"ס פופ ביאר, 
שכשלובש תפילין מראה בעצמו שאינו אבל. [וראה כעין זה להלן בסמוך מדברי הרמב"ן בתורת 
האדם]. והתוספות במו"ק (כ. ד"ה מענטי) כתבו, שכיון שהוא מתגולל בצערו ובאפרו, אין זה פאר. 
וראה בזה בהגהות מלא הרועים (פופ' ד"ס ענמר), ובהרחבה בזכרון שמואל (וונפקי, פיי (ד) ובפי כהן 
(סמעתתb‏ דפפילין סי" טז). נה. ראה בהגהות ר"ש טויבש פופ פס ביישוב הקושיא. נו. וראה עוד 
בזה, ובביאור דברי רש"י והתוספות, בפרחי כהונה (עוק' ד"ס פנ6תכ) [הובא ב'ועד לחכמים']. 
נז. הובא באסיפת זקנים (פפק). | נה. וראה ברשב"א (כפונות ו:) שכתב טעם זה, וראה בריטב"א (פס) 
שתמה על דבריו. וראה חת"ם סופר (ל"ה פסרי (פמכ) בטעם החילוק בין תורה לתפילין. | נט. וראה 


ברכות יא. 


ביאורים 


הטעם שתפילין נקראו פאר 


שם. המהרש"א (מ"? ו. ד"ס מנין) ביאר, שלכך התפילין נקראו פאר לישראל, משום 
שהקב"ה מניח תפילין להתדבק ולהתפאר בנחלתו ישראל, כמבואר לעיל 
(). 

ובשפתי חכמים (ד"ס פון) ביאר, שנקראו כן משום שצריך למשמש בהם בכל 
שעה, וכמבואר בשבת (י.) שלמדים כן קל וחומר מציץ שאין בו אלא 

אזכרה אחת, ואמרה תורה והיה על מצחו תמיד', א"כ תפילין שיש בהם כמה 
אזכרות ודאי שצריך למשמש בהם, והרי הציץ נקרא בתורה עזר הקודשי, 

וממילא ראוי לקרות את התפילין בשם פאר על שהם תפארה לישראלסג. 


החילוק בין תלמוד תורה שלמדים לאיסור מיחזקאל לבין תפילין שאין למדים להתיר 


שם. התוספות בסוכה (כס. ד"ס עסי) הקשו, מדוע לגבי תפילין דרשו שרק 

ליחזקאל נאמר כן ולא לשאר אבלים, ולגבי תלמוד תורה מבואר במו"ק 

(טו.) שאבל אסור בתלמוד תורה, שממה שאמר הקב"ה ליחזקאל "האנק דום' 

למדו גם לשאר אבלים שיש להם לנהוג כיחזקאלסי. ותירצו התוספות, שבדברי 

תורה ששינה בו הכתוב משאר האנשים שעסוקים בתלמוד תורה, יש ללמוד 

מכך שאבל אסור בדברי תורה. אבל בתפילין מדוע הוצרך לומר לו שיניח 

תפילין, כיון שכל ישראל מצווים בכך, ומזה יש ללמוד שהיה ראוי לאוסרו, 

ורק יחזקאל נצטוה להניחם. 

ובתוספות הרא"ש (ד"ס פון) כתב ליישב, שהרי מצינו שהאבילות של יחזקאל 

לא היתה חמורה כשאר אבילות, ואם כן יש לדון בק"ו שכיון שנאסר 

עליו ללמוד תורה, ודאי ששאר אבלים אסורים בכך. אבל לגבי תפילין לא הוצרך 
הקב"ה להתירם לו אלא משום שלאחרים אסור. 

ועוד כתב, שיש מפרשים שכוונת הכתוב 'האנק דום מתים אבל לא תעשה לך' 

היא, שבדברי תורה לא יעשה מעשה אבלות של מתים, משום שהוא מותר 

בדברי תורה, ולפי זה נתפרש בכתוב ששאר אבלים אסורים בדברי תורה. ולפי 
פירוש זה היה יחזקאל מותר ללמוד תורהסי. 


יישוב קושיות התוספות שהכל נלמד ממה שהזכיר הקב"ה את התפילין בלשון פאר 


שם. כפי שנתבאר לעיל, הקשו התוספות (ל"ס ענפֿמכ) שהרי אין צריך לטעם 

שכתב רש"י (ד"ס נמה), שהאבל מתגולל בצערו בעפר ואין נאה לתת פאר 
תחת אפר, שהרי יש ללמוד דין זה ממה שנאמר ליחזקאל 'פארך חבוש עליך', 
מכלל שלשאר בני אדם אסור להניח תפילין באבלם. והתוספות בסוכה (כס. ל"ס 
ססלי) הקשו, מדוע לגבי תפילין דרשו שרק ליחזקאל נאמר כן ולא לשאר אבלים, 
ולגבי תלמוד תורה מבואר במו"ק (טו.) שאבל אסור בתלמוד תורה, שממה שאמר 
הקב"ה ליחזקאל 'האנק דום' למדו גם לשאר אבלים שיש להם לנהוג כיחזקאל. 
ובפני יהושע (ד"ה %מס) כתב ליישב את שתי קושיות התוספות, שבין חיוב האבל 

בשאר מצות ובין פטור האבל מתפילין נלמד ממה שהזכיר הקב"ה 
ליחזקאל את התפילין בלשון פאר, שלא מצינו כן בשום מקום, ומוכרח מכך 
שבא ללמד שדווקא תפילין שנקראו פאר הותר לו אבל לשאר האבלים אסור, 
מה שאין כן בשאר מצות מלבד תלמוד תורה, גם שאר האבלים חייבים, שאם 

לא כן למה הזכיר הקב"ה את התפילין בלשון פאר. 


ביאור גירסת הגמרא במסקנא 


ובית שמאי ההוא מבעי להו פרט לשלוחי מצוה. המהרש"א (ליס 0כ6) כתב, 

שצריך לנהוס בגמהאי יוביה הא פתיפ*בשבתך ובלפתך," בההן קמה לק 
וב"ש ההוא מבעי ליה פרט לשלוחי מצוה'. ולפי זה מוסיפה הגמרא לברר שגם 
לבית הלל נצרך 'בשבתך ובלכתך' ללמד שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, 
וממה שנכתב 'בדרך' למדו בית הלל שכל אדם קורא כדרכו. ובית שמאי סוברים 

ש'בדרך' נצרך ללמד שאף שלוחי מצוה פטורים מן המצוהסה. 
והפני יהושע (ד"ס (כדפט6) דקדק על דברי הגמרא 'ובית שמאי ההוא מבעי להו 

פרט לשלוחי מצוה', שלכאורה הוא יתור לשון, וגם יש להבין טעם 
החילוק בין לשון הברייתא 'פרט לעוסק במצוה', לבין לשון הגמרא במסקנא 
'פרט לשלוחי מצוה'. וכתב ליישב, לפי מה שביאר שאם היה כתוב בתורה רק 


תירוץ זה בהרחבה בתוספות הרא"ש (מ"ק טו). ס. ראה במחזיק ברכה (ו"ת פיי ₪) שהאריך לדון 
בדברי רש"י והתוספות. [והובאו דבריו באסיפת זקנים (פפ)]. ‏ סא. וראה בהערה לעיל בסמוך, 
שרש"י בסוכה (כה) פירש כעין זה. | סב. וראה טעם נוסף, בשפתי חכמים לעיל (ו. ד"ס פספפיפן). 
סג. וראה לעיל בסמוך בדברי הרמת שמואל, שרש"י נתכוין לבאר טעם החילוק. | סד. וכן כתב 
בתוספות רבינו פרץ (סוכס כס: ד"ס פפכך). סה. ראה במנחם משיב נפש (ד"ס ונ"ם) בביאור גירסת 
המהרש"א. וראה עוד בדברי שמואל (ד"ס וניש שפירש כעין דברי המהרש"א, וסייע לדבריו מדברי 
הילקוט. וראה בזרע יצחק (ל"ס פמר כ"פ) שהקשה על הדברי שמואל, מהמשך דברי הגמרא 'וב"ה 
אמרי ממילא ש"מ דאפילו בדרך נמי קרי', ומפירוש רש"י (לד"ה ונ"ס) בזה. והצל"ח (ד"ס 6 סכי, ד"ס 
ונ"ם) ביאר גירסת הגמרא שלפנינו, שבית שמאי דורשים את מה שנאמר 'בשבתך בביתך' וגו' 
שבפרשת שמע וגם את מה שנאמר בפרשת 'והיה אם שמוע' [והובאו דבריו לעיל בסמוך], וכתב 
שלפירושו אין צריך להוספת המהרש"א. וראה במעון הברכות (ד"ס 5% שהשיג על פירוש הצל"ח. 
וראה בגנזי יוסף (ד'"ס ונ"ש) שכתב לדון בגירסת המהרש"א, על פי ביאור הרשב"א בסוגייתנו. 
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ילקוט 


'בשבתך בביתך' בלבד, היינו סבורים לומר שלא בא למעט אלא עוסק במצוה 
ממש, אבל חתן שרק מחשבתו טרודה בבעילה, חייב, ולכך הוצרך הכתוב 
'בלכתך בדרך' לפוטרו. מיהו לאחר שמצינו בתורה שני מיעוטים, ממילא עדיף 
לדרוש את הפסוקים שבאו למעט את הדומה להם, והיינו שמ'בשבתך בביתך 
יש לדרוש ולמעט שבת של מצוה, שחתן אע"פ שיושב בביתו, פטור הוא, 
ומ'בלכתך בדרך' יש למעט את הדומה לו, דהיינו העוסק במצוה אע"פ שמהלך 
בדרך, פטור כיון שהוא עסוק בהליכה של מצוה. ואם כן, לפי סברת הברייתא 
בתחילה שהיינו דורשים את הכתוב 'בשבתך בביתך' בלבד, ודאי שייך הלשון 
פרט לעוסק במצוה ממש, שבזו יש סברא גדולה למעט כיון שהוא עוסק במעשה 
המצוה, וכמו שפירש רש"י. אבל לפי המסקנא דורשים את הכל ממשמעות 
הפסוק, והיינו שמ'בדרך' נתמעט דרך של מצוה, וממילא יש למעט מ'בשבתך 
בביתך' דבר הדומה לו, שהוא חתן היושב בביתו, וכמו שנתבאר. וא"כ מוכרח 
לומר שמ'בלכתך בדרך' נתמעטו שלוחי מצוה שמהלכים בדרך, ואע"פ שלא 
נגמרה המצוה עדיין, ואם כן היינו סבורים לחייבם אע"פ שחתן פטור, ומשמיעה 
הברייתא שאע"פ כן הם פטורים. 
ומה שהוצרכה הגמרא לכפול ולבאר ענין זה, הוא משום שמפשטות לשון 
הברייתא נראה כבית הלל, שמ'בשבתך בביתך' נתמעט דבר הדומה לו 
דהיינו חתן שיושב בביתו שהוא פטור מקריאת שמע, וכל שכן שהעוסק במצוה 
ממש פטור הוא מלקרות קריאת שמע, וא"כ התיבות 'בלכתך בדרך' מיותרות 
הן לדרוש כב"ה שכל אדם קורא כדרכו. ולכך הוצרכה הגמרא להוסיף ולבאר 
שהעוסק במצוה הנזכר בברייתא אין הכוונה לעוסק במצוה ממש, אלא מדובר 
בשלוחי מצוה, ולזה נצרך שני פסוקים למעט את העוסק במצוה. 
ובלחם סתרים (למסכ"ם פלגפז, ד"ס ונ"ש) כתב ליישבטי, שקושיית הגמרא לבית 
שמאי היא שכיון שמ'בלכתך' למדים למעט עוסק במצוה, אם כן למה 
כתבה::התורה: יבדהף/ ‏ אפל לביה נצכך 'בדרך?. למעט: עוסקי במצוה, שהרי 
מ'בלכתך' למדים שקורא אף כשהוא מהלך, ולב"ה אין ללמוד מ'בלכתך' למעט 
עוסק במצוה, שאינם דורשים כן ממה שהיה ראוי לכתוב 'בלכת'. ותירצה הגמרא 
שנצרך מיעוט נוסף לשלוחי מצוה שהם בדרך ולא הגיעו עדיין למקום קיום 
המצוה, שמכל מקום פטורים הם. שאין ללמוד לפוטרם מהעוסק במצוה ממש, 
וכן אין ללמוד שהם פטורים ממה שחתן פטור, וכמו שכתבו התוספות בסוכה 
(כס. ד"ס וכנכפן) שיש לחלק שדווקא חתן פטור משום שקשה לו להסיר מלבו את 
טירדתוסז. 
ובקהלות יעקב ( ₪ ד"ס ונ"ע) ביאר, שכיון שממה שלא כתבה התורה 'בשבת 
ובלכת' למדים שמדובר דווקא כשעוסק בדבר של רשות, אם כן 
'בדרך' מיותר, ושואלת הגמרא מה למדים ממנו לב"ש. ומבארת הגמרא שבא 
למעט שלוחי מצוה. ולב"ה, מלבד מה שלמדים מ'בדרך' למעט שלוחי מצוה, 
למדים גם כן ממשמעות הפסוק שכל אדם קורא כדרכוס". 


מנין לב'ה שכוונת התורה היא שלא יפסיק מהלוכו כשבא לקרות 


וב"ה אמרי ממילא ש"מ דאפילו בדרך נמי קרי. פירש רש"י (ד"ס ונ"ס), שאף 

שהפסוק נדרש לענין שחתן פטור מקריאת שמע, מכל מקום ממשמעות 
הכתוב שבלכתו בדרך צריך הוא לקרות, יש ללמוד שקורא אף כשהוא מהלךסט. 
ובפני יהושע (ל"ס ונ"ס) תמה מנין שבדרך קורא דרך הילוכו, שהרי אפשר שאם 

הוא מצוי בדרך של רשות, צריך הוא להפסיק את הילוכו ולעמוד ולקרות, 
מה שאין כן בדרך של מצוה אין צריך להפסיק כלל. וביאר ע"פ מה שכתב 
לבאר (נד"ס (כדמני) שלמסקנת הגמרא מ'בשבתך בביתך' נתמעט חתן שיושב 
בביתו, כיון שיש לדרוש מהפסוק למעט דבר הדומה לו, וא"כ שוב אין צריך 
למעט ששאר שלוחי מצוה אינם צריכים להפסיק את הילוכם לצורך קיום מצוה, 
שהרי אפשר ללמוד כן בק"ו מחתן שאינו טרוד אלא במחשבת בעילה והוא 
פטור, כל שכן שלוחי מצוה שעוסקים במצוה ממש, שהרי אם יפסיקו מהילוכם 
אפשר שעל ידי כן יודחו מהמצוה לגמרי או שתתאחר המצוה. וא"כ בודאי מה 
שהוצרכה התורה למעט שלוחי מצוה, היינו באופן שאין צורך לבטל כלל 
משליחות המצוה, שהרי יכולים הם לקרות שמע בדרך הילוכם ממש בלא 
להפסיק את הילוכם, וכדברי ב"ה שכל אדם קורא כדוכו, וזוהי כוונת הגמרא 
שלב"ה יש ללמוד ממילא שקריאת שמע בדרך של רשות היא בהליכתו כדרכו, 

בדומה לאופן של הילוך לדבר מצוה שנתמעט מהכתובל. 


סו. שהקדים להקשות על דברי הגמרא 'ובית שמאי, ההוא מבעי להו פרט לשלוחי מצוה', 
שהרי כבר תירצה הגמרא את סברת בית שמאי. סז. ונמצא שיש שלשה חילוקי דינים 
שונים בזה: א. עוסק במצוה ממש. ב. חתן העוסק במחשבת מצוה. ג. שלוחי מצוה שעדיין 
אינם עוסקים או טרודים בקיום המצוה, אלא הם עתידים לבוא למקום קיום המצוה. 
סח. וראה עוד בהפלאה (: סוף ד"ס ועתס) ביישוב גירסת הגמרא. סט. ראה בהערה לעיל 
בסמוך, שבזרע יצחק (ד"ס פמר כ"פ) למד מפירוש רש"י שאינו גורס כגירסת המהרש"א בדברי 
הגמרא, שהובא לעיל בסמוך. ע. וראה עוד ביישוב קושיית הפני יהושע בבאר אברהם 
(פנלי, ד"ס ונ"ס פמרי. עא. וכן כתבו במעשה רקח (קרלפ טמע סס) ובבני בנימין (נק' סליקועיס מס). 
עב. וראה באמת ליעקב (ל"ס ת"כ) שכתב לדחות את הדמיון שבין שני הדינים. עג. ראה 


ברכות יא. 


ביאורים רלג 


מקור לדברי הרמב"ם שרוכב קורא כשהוא רכוב 


הולכין בדרך וקורין. הרמב"ם (קכפת סמע פ"כ ס"נ) פסק כדברי הברייתא שכל 
אדם קוראים כדרכם, בין עומדים בין מהלכים בין שוכבים, והוסיף, 
שקוראים גם כשרוכבים על גבי בהמה. וכתב בכם"מ (עס, לפי וספפופ מלטופ)לא, 
שמקור דין הרמב"ם הוא מהמבואר בקידושין (לג:) שרכוב כמהלך, וא"כ כשם 
שמהלך רשאי לקרות, כמו כן רשאי הרוכב לקרותעג. 
וכתבו במעשה רקח (קמפֿת פמע עס) ובביאור הנר"א (פו"ס סי סג פֿות כ) שהוא נכלל 
בפסוק 'ובלכתך בדרך', שסתם הולכי דרכים רוכבים הם על גבי בהמה 
בדרכם. 

ובספר קובץ (סונ כס' סליקוטיס על סכמנ"ס פס) כתב, שהרמב"ם למד כן מהתוספתא 
(סופ"ג, ונגמר (קמן 5) שאם היה רוכב על החמור כשהגיע זמן התפילה, 

לדעת רבי ישב במקומו ויתפלל לפי שאין דעתו מיושבת עליו אם ירד ממנו, 
ויש לדון ממה שבתפילה הקילו שרשאי להתפלל על החמור, כל שכן שרשאי 
לקרות קריאת שמע כשהוא רכוב. אמנם בבני בנימין (נס' סניקוטיס עס) דחה, שיש 
לחלק שלענין קריאת שמע לא הקילו, שכיון שהוא לזמן מועט יכול הוא לכוין 

דעתו אם יצריכוהו לירד מהחמור. 
ויש שכתבוש, שמקור דברי הרמב"ם הוא מהמשנה לעיל (י:) שהיה רבי טרפון 
רכוב על החמור וירד ממנו להטות כדברי בית שמאי, ופירש הרמב"ם 
(פיסת"ם עס), שלבית הלל הוא רשאי לקרותה כשהוא רכוב, לכך לא היה לו לירד 
מעל גבי החמור. 


אם דין הברייתא הוא דווקא בפרשה שניה או אף בפרשה ראשונה 


עושין במלאכתן וקורין. בגמרא לקמן (טז.) מבואר, שבקריאת פרשה ראשונה 
של קריאת שמע אסור לעסוק במלאכה, משום שצריך לכוין בה היטב, 
ומה ששנינו בברייתא שעושין במלאכתן וקורין, היינו בקריאת הפרשה השניהלי. 
והתוספות (עס ד"ס 60) כתבו שלשיטת רבא (ג:) שצריך לכוין רק בפסוק ראשון, 
אם כן דווקא בקריאת פסוק ראשון אסור לעסוק במלאכהללה. 
אמנם הרשב"א (קס ד"ס ₪) כתב שלדעת הרי"ף והגאונים, אף לפי רבא שצריך 
לכוין רק בפסוק ראשון, מכל מקום צריך שלא תהא קריאתו בפרשה 
ראשונה בעראי. וביאר הרשב"א הטעם שהחמירו כן בפרשה ראשונה יותר 
מבשאר הפרשיות, היינו משום שכתוב בה 'אשר אנכי מצוך היום על לבבך', 
וצריך שיהא הלב נח מלהתעסק בדברים אחרים. 


רבי אלעזר הטה בשביל שיכוין דעתו 


והיה רבי ישמעאל מוטה ורבי אלעזר בן עזריה זקוף כיון שהגיע זמן 

קריאת שמע הטה רבי אלעזר וזקף ר' ישמעאלעי. פירש רש"י (ל"ס 

סעס), שרבי אלעזר הטה עצמו כדעת ב"ש. ובפרי מגדים (סי סג פק"נ) כתב, שאמנם 

רבי אלעזר ידע שהלכה כבית הלל, אבל סבר שבשביל שיכוין דעתו יותר, מותר 

להטות, ואמר לו רבי ישמעאל שאין לעשות כן, משום שמא יראו התלמידים 
ויקבעו שהלכה כבית שמאי. 


אם כוונת המשל היא שישחית את זקנו או שיגדלנו כנגד המשחיתים 


משל לאחד שאומרים לו זקנך מגודל אמר להם יהיה כנגד המשחיתים. 
רש"י (ד"ס נ6מד וד"ס עכעיו) פירש כוונת המשל, לאחד שאומרים לו זקנך 

נאה ומגודל, והוא אומר להם הואיל וקלסתם אותו, יהיה נתון לתער ולמספרים 
שאביא עליו ואשחיתנו. וכמו כן כשאני הטתי, הרי אני כמקלס את מעשיך 
שהיית מוטה, ואתה נזקפת שהוא מעשה הדומה להשחתת הזקן לאחר 

שקלסוהו. 

והרשב"א (ד"ס פומריס) פירש, שהוא משל שאומרים לאחד מפני מה אתה מגדל 
זקנך, אמר להם כנגד אותם שהם משחיתים זקנם ולהוציא מלבם. 

וכן היא שנויה בתוספתא (פ" ס"ד), ובירושלמי (פ"5 ס"ג) הלשון 'אמרין לאחד 

מפני מה זקנך מגודל, אמר להם כנגד משחיתים'ז. 
ובתוספות הרא"ש (ל"ס זקין) ביאר כעין פירוש הרשב"א, שמה שאמר שיהיה 
כנגד המשחיתים, היינו שזקנו יהיה לקנתר את הגויים והמינים 
המשחיתים את זקנםץח. 


מקורות וציונים (נרמנ"ס פס), אמת ליעקב (ליסוסניס, ובציץ אליעזר (שו"ת מ"ב סי" 6 פ"ס ות ג). 
עד. והובאו דברי הגמרא ברש"י (ל"ס עפקץ), וראה בהפלאה (:ס) הטעם שהביא רש"י את 
דברי הגמרא. | עה. וראה בפני יהושע (ט. נתוסי עס שביאר בשני דרכים, שרבא מודה לדין 
הגמרא (מס) שבכל פרשה ראשונה אין לעסוק במלאכה. עו. בירושלמי (פ"פ ס"ס הגירסא 
להיפך, והיה ר' אלעזר בן עזריה מוטה ור' ישמעאל זקוף הגיע זמן עונת קרית שמע זקף 
ר' אלעזר בן עזריה והטה רבי ישמעאל. וראה בפירוש מבעל ספר החרדים () שדקדק כן 
ופירש את גירסת הירושלמי. ‏ עז. ולפי הרשב"א נראה שהנמשל בא לבאר שמה שזקף את 
עצמו הוא מטעם נכון. עח. וראה עוד בפרשת מרדכי על סען יעקנ, ד"ה (6תל), בביאור ענין 
המשל. 


רלד ילקוט 


ביאור סברת רב יחזקאל ורב יוסף האם מותר לעשות כבית שמאי 


תני רב יחזקאל עשה כדברי בית שמאי עשה וכו' רב יופף אמר עשה 
כדברי ב"ש לא עשה ולא כלום. הקשו התוספות (ד"ס פט), שהרי הדבר 
פשוט שאין הלכה כדברי בית שמאי, ואם כן איך אמר רב יחזקאל שאם עשה 
כדברי בית שמאי עשה, ומדוע הוצרך רב יוסף לומר שאם עשה כבית שמאי 
לא עשה ולא כלוםעט. ותירצו, שכיון שבית שמאי מחמירים על האדם יותר 
מדברי ב"ה, לא שייך לומר בפשיטות שאין הלכה כמותם. שהכלל שאם עשה 
כב"ש לא עשה ולא כלום, היינו באופן שב"ש מקילים וב"ה מחמירים, אבל 
בנידון אופן הקריאה לא פסלו ב"ה את דברי ב"ש, ולכך אפשר שרשאי אדם 
להחמיר על עצמו ולעשות כדברי בית שמאיפ. וכן כתב הרשב"א (ד"ס 5מ), 
שאע"פ שיצאה בת קול ואמרה שב"ש במקום ב"ה אינה משנה, מכל מקום סבר 
רב יחזקאל שזהו דווקא בדבר שב"ה נחלקו וסוברים שאין לנהוג כדברי בית 
שמאי. אבל בנידון שבמשנתנו, הרי ב"ה מתירים להטות או לעמוד כדברי ב"ש, 
א"כ אפילו לכתחילה יטה כדברי ב"ש ואין בכך כלוםפא. 
ובתוספות הרא"ש (ל"ס עעס) הוסיף להקשות, שאם מדובר לאחר שיצתה בת 
קול שהלכה כב"ה, יש לתמוה שבודאי אם עשה כב"ש לא עשה 
ולא כלום, ואם מדובר קודם שיצתה בת קול, יש לתמוה מדוע אמר רב יוסף 
שלא עשה ולא כלום. ועוד הקשה, מדוע הגמרא ביבמות (ד:) לא הוכיחה 
מברייתא זו ששנה רב יחזקאל, שעשו ב"ש כדבריהם, ועוד הקשה, שממה 
ששנינו במשנתנו שרבי טרפון עשה כדברי בית שמאי, היה לגמרא להוכיח שאם 
עשה כדברי ב"ש עשה. ועוד הקשה, מדוע נחלקו בזה האמוראים לענין דין 
קריאת שמע שבמשנתנו, ולא נחלקו כן לענין שאר דברים שנחלקו בהם בית 
שמאי ובית הלל. 
ותירץ התוספות הרא"ש בשם ה"ר יהודה, שדווקא במחלוקת זו שייך לדון האם 
כשעשה כבית שמאי עשה, שרב יוסף סבר שאף שב"ה מודים לב"ש 
שרשאי לקרות בהטייה, מכל מקום אם עשה כב"ש לא עשה כלום ולא יצא 
ידי קריאה, וכמו שמצינו אצל רבי יוחנן בן החורנית שהיה יושב ראשו ורובו 
בסוכה ושלחנו בתוך הבית וקיים את מצות סוכה מן התורה, ואע"פ כן אמרו 
לו ב"ש לא קיימת מצות סוכה מימיך, משום גזירה שמא ימשך אחר שולחנו, 
וכמו כן יש לחשוש לענין אופן הקריאה שפעמים שלא יוכל להטות ומתוך כך 
ימנע מלקרות?ג. ומה שלא הוכיחה הגמרא ביבמות מרבי טרפון שבית שמאי 
עשו כדבריהם, היינו משום שהרואה אותו מוטה, אינו אומר שעשה כן משום 
שנתכוין לעבור על דברי בית הללפ', ואם כן אין הוכחה מכך שגם בשאר דברים 
שנראה במפורש שעובר על דברי בית הלל, שעשו ב"ש כדבריהםפי. 


ביאור מחלוקת האמוראים לענין אם עשה מעוה מן המובחר 


הכוונה שלא קיים מצות קריאת שמע אלא שהאמוראים נחלקו האם 
כשעשה כבית שמאי עשה מצוה מן המובחר, שהרי מצינו בכמה מקומות 
שהפטור מן הדבר ועושהו נקרא הדיוט, אמנם מצינו בכמה מקומות שאע"פ 
שפטור מן הדבר, אם עושהו הוא מקיים מצוה מן המובחר. וביאר החילוק, 
שאם הוא מצוה בעצם אלא שלא הצריכוהו חכמים לעשות כן, אם החמיר ועשה 
כן הרי זה מצוה מן המובחר. אמנם כשאין תועלת כלל בחומרא, הרי הוא נקרא 
הדיוט. ולרב יחזקאל אם עשה כדברי בית שמאי עשה מצוה מן המובחר, ורב 
יוסף סובר שלא עשה ולא כלום שאין בזה תועלת כלל, שב"ה סוברים שאין 

מצוה כלל להטות. 


ביאור מחלוקת האמוראים בכל מה שנחלקו בית שמאי ובית הלל 


שם. במרומי שרה (ד"ס עעס) ביאר ששיטת רב יחזקאל שעשה כדברי בית שמאי 

עשה, אינה דווקא לענין קריאת שמע, אלא גם לענין שאר דברים שנחלקו 
בהם ב"ש וב"ה, שהרי מבואר ביבמות (י.) שנחלקו אמוראים האם בית שמאי 
עצמם נהגו כדבריהם, משום שאע"פ שב"ה היו רוב, מכל מקום ב"ש היו חריפים 
יותר מהם, או שאף ב"ש נהגו כב"ה משום שב"ה היו רוב. ויצאה בת קול 
שיש לפסוק לפי הרוב דהיינו כב"ה, וסובר רב יחזקאל שזהו דווקא כשנתקבצו 


עט. כן ביאר בעוד יוסף חי (נפוקי פס את קושיית התוספות. וראה עוד בביאור קושיית התוספות, 
בצל"ח (כתוס' פס), בפאר יעקב (נסוף עו"פ פנופ יעקנ, נתופ' פס) ובמעשה חייא (נמוק' עס). והובאו דבריהם 
באסיפת זקנים (פפם). וראה עוד בזה בפאר שמואל (נוס' עס) [הובא באסיפת זקנים החדש]. 
פ. אמנם תמהו התוספות שא"כ מה מוכיחה הגמרא מדין סוכה שאמרו לו לא קיימת מצות 
סוכה מימיך, וראה להלן בסמוך שנתבארו דבריהם בהרחבה. פא. וכתב הרשב"א, שמכל 
מקום אין ההלכה כדברי רב יחזקאל אלא כרב יוסף שאמר שאם עשה כדברי ב"ש לא עשה 
ולא כלום אף באופן שבית הלל מודים להם. | פב. וסברא זו מבוארת בתוספות (ד"ס פײ) בדברי 
הר"ר שמעיה, והובאו דבריהם להלן בסמוך. ‏ פג. וכעין זה מצינו ביבמות (ג6. | פד. וראה 
עוד בביאור סברת רב יחזקאל, בנשמת חיים (ריסונד, פ" מ"ד פוספום מײס ד"ס ונפמ"ם) ובברכת אהרן 
(ות עו). ‏ פה. ראה רש"י (קמן ג: דיס סנכס). ‏ פוה וראה בהמשך דבריו שביאר לפי דרכו, את 
הוכחת הגמרא ממה שאמרו לו לא קיימת מצות סוכה מימיך, שמבואר מכך שדברי ב"ש במקום 
ב"ה אינה משנה. והובאו דבריו להלן בסמוך בהרחבה. | פז. ועיי"ש שתמה על תירוץ הר"ן. 


ברכות יא. 


ביאורים 


למקום ומנין אחד, שיש לילך אחר הרוב. אבל אם לא כן, אף שיש לדרוש 
ברבים לעולם כב"ה, משום שיצאה בת קול שהלכה כדבריהםפה, מכל מקום 
ב"ש וב"ה מודים זה לזה שאפשר לעשות כדברי כל אחד מהם. אמנם רב יוסף 
סובר שאינם מודים זה לזה, אלא ב"ש סוברים שהנוהג כב"ה מוחים בידו, וב"ה 
סוברים שהעושה כדברי ב"ש לא עשה ולא כלום, ואם כן כשיצאה הבת קול 
שהלכה כב"ה, אין זה רק לענין לדרוש ברבים כדבריהם, אלא אף לענין 
שהעושה כדברי בית שמאי לא עשה כלום, אף כשלא נתקבצו למנין במקום 
אחד. 


האמוראים נחלקו אם דברי בית שמאי בטלים לגמרי או שהם כדעת יחיד 


שם. בקהלות יעקב (קלײן, ד"ס עפס) כתב לבאר מחלוקתם של רב יחזקאל ורב 

יוסף, שהרי מצינו שיש חילוק בין מחלוקתם של בית שמאי ובית הלל 
לבין מחלוקת שאר התנאים גם כשנחלק יחיד עם רבים, שבכל מקום אין דברי 
היחיד בטלים לגמרי כשנחלק עם רבים, ופעמים שבשעת הדחק סומכים על 
דברי היחיד (כפס טו"ע יו"ד סוף סי' כמכ), וגם באיסור שהוא מדרבנן פעמים שמקילים 
כדברי היחיד אף שלא בשעת הדחק, וכגון בדיני עירובין ואבילות, אבל לענין 
מחלוקתם של ב"ש וב"ה אמרו לקמן (ו:) שב"ש במקום ב"ה אינה משנה, והיינו 
משום שיצאה בת קול שהלכה כב"ה. ולפי זה כתב ליישב, שדברי רב יחזקאל 
אמורים קודם שיצתה בת קול שהלכה כב"ה, או שהוא סובר כדברי רבי יהושע 
שאמר שאין משגיחים בבת קול (נ"מ נט:), ואמנם הלכה כב"ה כשאר מחלוקת 
שהולכים אחר הרוב, אבל מכל מקום אם עשה כדברי ב"ש עשה, וכדין שאר 
מחלוקת תנאים שנחלק יחיד עם רבים, שדעת היחיד אינה בטלה לגמרי, וכל 

שכן כשב"ש מחמירים יותרפי. 


כשלא נהג כדברי הרוב הרי המעוה באה בעבירה 


שם. בעונג יו"ם (שו"ת סיי ט) כתב ליישב קושיית התוספות, בהקדם קושיית הר"ן 

(סוכס כת.) על לשון המשנה 'לא קיימת מצות סוכה מימיך', איך שייך לומר 
לא קיימת מצות סוכה מימיך, הרי ב"ש לא פסלו אלא משום גזירה שלא ימשך 
אחר שולחנו, אבל מן התורה ודאי קיים את המצוה*'. ויש ליישב קושייתו, 
שמה שאמר רב יוסף עשה כדברי ב"ש לא עשה כלום, ואינו יוצא ידי חובת 
קריאת שמע, היינו שכיון שהטה בכוונה לקיים דברי ב"ש שאין הלכה כמותם, 
הרי עבר על מצות התורה 'אחרי רבים להטות' והיא מצוה הבאה בעבירה, 
שכיון שקיים את המצוה על ידי עשיית עבירה לא יצא. והוכיח כדבריו ממה 
שאמרו לו זקני ב"ש אם כך היית נוהג לא קיימת מצות סוכה מימיך אף מן 
התורה, אף שגם לדברי ב"ש הסוכה כשירה מן התורה, מ"מ כיון שהלכה כב"ש 
והוא עשה כב"ה מחמת שנחלק עליהם, הרי עובר על אחרי רבים להטות, שבזה 
היו ב"ש רובפח. ומוכח מכך שדבר זה מבטל את המצוה לגמרי, א"כ הוא הדין 
מי שהטה לקיים דברי ב"ש לא עשה ולא כלום ולא יצא ידי קריאת שמע משום 

מצוה הבאה בעבירהפ5ל. 


האם יש להקשות על דברי רב יחזקאל ממשנתנו 


שם. הקשה הרשב"א (ד"ס פמכ), איך סבר רב יחזקאל לומר שאם עשה כדברי 
בית שמאי עשה, והרי שנינו במשנתנו שרבי טרפון היה בא בדרך והטה 

את עצמו כדברי ב"ש, ואמרו לו כדאי היית לחוב בעצמך שעברת על דברי 
ב"הצ. ובברכה המשולשת (מקור סכרכס, | פ" מ"ג ד"ס וסכנתי) תמה על קושיית 
הרשב"א, שהרי רב יחזקאל אמר כן על פי הברייתא החולקת על משנתנו. וכתב, 

שאפשר שהרשב"א לא גרס בגמרא שרב יחזקאל אמר כן בשם ברייתא. 

ובראשון לציון (נגלון סמטניופ) תירץ את קושיית הרשב"א, על פי פירוש הרמב"ם 
שרבי טרפון סיכן עצמו וירד מעל גבי החמור, אבל לדעת בית הלל 

היה יכול לקרות בעודו מהלך או רוכב על גבי בהמתו. והיינו שב"ה לא פסלו 
את דברי בית שמאי [וכמו שכתבו התוספות (ד"ס פט)], אלא שלא היה לרבי 
טרפון להכניס את עצמו לסכנה ולהטות, שהרי אין ההלכה כבית שמאי, ולפי 
בית הלל היה רשאי לקרות כשהוא רכוב על החמור. וכן כתב ביד דוד (ז"ס 
עקס), והוסיף לבאר סברת רב נחמן בר יצחק, שהוא מפרש דברי המשנה 


פת. ואילו היה עושה כן מחמת שלא היתה לו סוכה אחרת, היה מקיים לכל הפחות מצות 
סוכה מן התורה. אבל עכשיו שעשה כן מחמת שחולק עליהם לא קיים מצות סוכה כלל אף 
מן התורה. | פט. והביא שהרמב"ם סובר ששייך בזה מצוה הבאה בעבירה, שכתב (יסולי סמונת 
פ"ס ס"ט) 'אין מביאין מנחות ונסכים מן הטבל ומן החדש קודם לעומר ולא מן המדומע, ואין 
צ"ל מערלה ומכלאי הכרם שהוא מצוה הבאה בעבירה'. הרי מבואר מדבריו שנחשב למצוה 
הבאה בעבירה אף שאין דומה לגזל ולא נעשית העבירה עם קיום המצוה ממש, ולפיכך אם 
קרא שמע במקום שאסור לקרות, לא יצא. וכתב עוד, שאפילו לדעת התוספות בסוכה ( ל"ה 
מטוס) שלא נחשב מצוה הבאה בעבירה אלא כשעצם קיום המצוה נעשה בעבירה, מכל מקום 
נקרא באופן זה מצוה הבאה בעבירה, משום שקרא שמע בהטייה לעבור על דברי ב"ה שהם 
רבים, שהרי אין העבירה דבר בפני עצמו, אלא בעיקר קיום המצוה שקיימה בעבירה כדעת 
היחיד. ‏ צ. וראה בגמרא להלן בסמוך שרב נחמן בר יצחק מביא ממשנתנו ראיה לשיטתו 
שאם עשה כב"ש חייב מיתה. 


ילקוט 


כפשוטם, שכשירד והטה עצמו לא ידע שיש סכנה במקום זה, ומכל מקום אמרו 

לו חכמים שנתחייב מיתה על שהטה עצמו כב"ש, ומוכח מכך שכל הנוהג כב"ש 
חייב מיתה. 

ובאבן שלמה (פוס' ד"ס פני) כתב ליישב, על פי דברי התוספות בסוכה (ג. לס 

דקמר), שאף לרב יחזקאל יש איסור דרבנן לעשות לכתחילה כב"ש, ורק 
בדיעבד יצא. 


ביאור מחלוקת האמוראים שנחלקו מה שנינו בברייתא 


שם. בברכה המשולשת (מקור סנרכס, פ" מ"ג ד"ס וסכנסי) הקשה, שהרי רב יחזקאל 

אמר את דבריו בשם ברייתא ואיך נחלק רב יוסף עליו. ואם נאמר שנחלק 

עליו מכח המשנה בסוכה, אם כן היה לו להביא את משנתנו שמבואר בה 

שהעושה כדברי ב"ש חייב מיתה, והיא עדיפה מהמשנה בסוכה שמבואר בה 

רק שלא עשה ולא כלום. וביאר, שלא נחלק רב יוסף מדעת עצמו על רב 

יחזקאל, אלא נחלק עמו מה שנינו בברייתא, שרב יוסף שנה בברייתא שלא 
עשה ולא כלום, ולזה הוכיח כדבריו מהמשנה בסוכה. 


בית שמאי ובית הלל נחלקו בין בסוכה קטנה ובין בסוכה גדולה 


דתנן מי שהיה ראשו ורובו בפוכה ושלחנו בתוך הבית ב"ש פוסלין וב"ה 

מכשירין אמרו להם ב"ה לב"ש מעשה שהלכו וכו'. בתוספות הרא"ש 
(ד"ס כ"ש) כתב, שבגמרא סוכה (ג.) מבואר, שב"ש וב"ה נחלקו בשני אופנים 
ששולחנו בתוך הבית: א. כשהסוכה גדולה ויש בה מקום לשולחנו, אלא שהוא 
יושב על פתחה ושולחנו בתוך הבית. ב. כשהסוכה קטנה ואין בה מקום לשולחן 
טפח אלא לראשו ורובו. וביאר, שממה ששנינו שב"ש 'פוסלין' משמע שנחלקו 


הסוכה אינה נפסלת על ידי כך. 


ביאור הוכחת רב יוסף מדין היושב בסוכה ושולחנו בתוך הבית 


שם. רש"י (ל"ס ₪9) פירש את הוכחת רב יוסף, שכשם שלב"ש אם עשה כב"ה 
לא עשה ולא כלום, הוא הדין שלבית הלל העושה כב"ש לא עשה ולא 
כלום. ותמהו התוספות (ד"ס פני), שלפי מה שיש לבאר סברת רב יחזקאל שאם 
עשה כב"ש עשה, היעו משום שב"ה מודים בזה לב"ש, אם כן מה מוכיחה 
הגמרא ממה ששנינו שאמרו לו לא קיימת מצות סוכה מימיך, שהרי יש לחלק 
שדווקא לגבי סוכה שב"ש פוסלים את מה שב"ה מכשירים, לכך שייך לומר 
שלא קיים מצות סוכה מימיו, אבל לגבי קריאת שמע הרי אם עשה כב"ש אף 
לבית הלל יצא, וא"כ אין זה דומה למחלוקתם לענין סוכה. 
והביאו התוספות, שהר"ר שמעיה פירש את הוכחת רב יוסף, שהרי אמרו לו 
שלא קיים מצות סוכה, אע"פ שמן הדין יצא, שהרי בראשו ורובו 
בסוכה אינו אסור אלא גזירה שמא ימשך אחר שלחנו. וכמו כן יש לומר לגבי 
קריאת שמע, שאף שמן הדין יצא בדיעבד, כיון שלב"ה אין נכון לעשות כן, 
וכמו ששנינו במשנתנו שאמרו לו כדאי היית לחוב בעצמך, לכך לב"ה אם עשה 
כב"ש לא עשה ולא כלוםצא. 
ובפני יהושע (ד"ס כ" 06 כתב, שלולא פירוש רש"י ותוספות היה נראה לפרש 
את הוכחת רב יוסף, על פי מה ששנינו בברייתא ביבמות (טו) שרבי 
יוחנן החורני היה מתלמידי שמאי, ואע"פ כן כל מעשיו לא עשה אלא כב"ה, 
וא"כ משמע לכאורה שכל העושה כב"ש לא עשה ולא כלום, כיון שתלמידי 
ב"ש עצמם היו עושים כב"ה. אלא שיש לדחות, שכיון שב"ש מקילים וב"ה 
מחמירים, לכך היו תלמידי שמאי מחמירים כב"ה, ולכך מביא רב יוסף ראיה 
מהמשנה לגבי סוכה שמצינו שרבי יוחנן החורני שהיה מתלמידי ב"ש, היה 
יושב ראשו ורובו בסוכה ושולחנו חוץ לסוכה כשיטת ב"ה, אף שבאופן זה 
פוסלים ב"ש, ומוכרח מכך שזהו משום שלעולם יש לעשות כב"ה בין להקל 
בין להחמיר, ואפילו המחמיר כב"ש לא עשה ולא כלוםצ. 


האס לדעת רב יוסף העושה כדברי ב"ש יועא ידי חובתו מן התורה 


שם. מדברי התוספות (לד"ה פט) מבואר, שהעושה כדברי בית שמאי לא יצא ידי 

חובתו אפילו מדין תורהצג. וברבר אברהם (פו"פ פ"כ סי כו 6ופ י) תמה, וכי 
אם שחט ונעשה בשחיטה פסול מדרבנן, מתבטל ממנו שם שחיטה מן התורה 
והאוכל לוקה משום נבילה, והרי גט שהוא פסול מדרבנן לא נתבטל לגמרי, 


צא. וראה באבן שלמה (נכתוס' פס) מה שדן בדברי התוספות, והביא שבתוספות בסוכה (ג. דס דפֿמר) 
מבואר שאף לרב יחזקאל יש איסור דרבנן לעשות לכתחילה כב"ש, ורק בדיעבד יצא. צב. וכעין 
זה ביאר בקהלות יעקב (קינן, ד"ה עעס). וראה בפני יהושע, שכתב לבאר לפי פירושו הטעם שהוצרכה 
הגמרא להביא את הסיפא מה שאמרו לו חכמים. ‏ צג. וכן כתבו התוספות בסוכה (ג. ד"ס דפֿמכ) 
במפורש. | צד. וראה בחתן סופר (פו"ת סי ₪) שדן בסוגייתנו לפי שיטות הראשונים. וראה בזה 
בחמדת ישראל (קונטכק פוכס פור פופ מס סק"ג) ובקובץ הערות (סי סט פות ו) ובעמק הלכה (ולפטיין, סי ₪) 
מה שדנו בכח חכמים לעקור דין תורה. ‏ צה. וראה במשנת יהודה (מלן פ" מ"ג זככון ייסף ד"ס וימי 


ברכות יא. 


ביאורים רלה 


ואם נתגרשה בו ונתקדשה לאדם אחר, הרי היא צריכה גט מהשני. וכתב ליישב 
קצת, שהיא כמצוה הבאה על ידי העבירה עצמה, ולכך החמירו חכמים שלא 
יצא ידי חובתו אפילו מן התורה. 
אבל דעת הר"ן (פססיס קטז: ד"ס כנ, וקוכס כמ. ד"ס פמכו) שאין הכוונה שלא יצא ידי 
חובתו אף מן התורה, אלא שלא יצא ידי המצוה כראוי כפי שתקנוה 
חכמיםצד, וכן מבואר בתוספות הרא"ש (ד"ס פני) שכתב לגבי סוכה, שקיים את 
המצוה מן התורהצה. 
וכתב =נחת חינוך (מנוה י סוף פֿות ) שהנפק"מ בין שיטות הראשונים היא, האם 
אפשר לכופו לקיים את המצוה כהלכתה, לפי מה שכתב רש"י (כפונופ 6: 
ד"ס מנוס) שאין כופים אלא על קיום מצות עשה מן התורה ולא על מצות עשה 
מדרבנן. ואם כן לפי הר"ן והרא"ש שנחשב שכבר קיים את המצוה מן התורה, 
אין כופים אותו לחזור ולעשות את המצוה כתיקונהצי. 


במחלוקת התנאים מה אמרו חכמים לרבי יוחנן בן החורנית 


אף הם אמרו לו א"כ היית נוהג לא קיימת מצות פוכה מימיך. בברכת 

אברהם (כפון, ד"ס 5ף) דקדק, שלכאורה נחלקו התנאים במציאות האם הם 
אמרו לו כך. ועוד דקדק על מה שאמרו 'משם ראיה' בתמיה, ומשמע שאין 
ראיה לשום צד, והרי לדברי בית שמאי יש משם ראיה לדבריהם. וכתב ליישב, 
שהוכחת בית הלל היא ממה שלא הוכיחוהו על עיקר הדבר ורק אמרו לו אם 
כן היית נוהג וכו' ומשמע שכוונתם שעל ידי שנוהג כן יבוא להמשך אחר 
שולחנו, ועל אותם פעמים שיבוא להמשך דווקא אמרו לו לא קיימת מצות 
סוכה מימיך, והלשון 'מימיך' הוא לאו דווקא. ובית שמאי השיבו שאין ראיה, 
שכיון שאמרו לו כן הרי הודיעוהו שאין לו לעשות כן, משום שאפשר שיגרם 

טעות וימשך אחר שולחנוצ'. 


האמוראים נחלקו האם רבי טרפון ידע שמביא את עעמו לידי סכנה 


רב נחמן בר יצחק אמר עשה כדברי בית שמאי חייב מיתה דתנן אמר 

רבי טרפון אני הייתי בא בדרך וכו" ביד דוד (ל"ס שס) כתב לבאר 
סברות האמוראים אם יש להוכיח ממשנתנו שאם הטה עצמו כב"ש חייב מיתה, 
שהם נחלקו בגוף המעשה שאירע ברבי טרפון, ועל פי פירוש הרמב"ם (פיסמ"ם) 
שרבי טרפון סיכן את עצמו וירד מעל גבי החמור, אבל לדעת בית הלל היה 
יכול לקרות כשהוא הולך או רוכב על גבי בהמתו, ולא היה לרבי טרפון להכניס 
את עצמו לסכנה ולהטות, ולכך אמרו לו שנתחייב מיתה. ורב נחמן בר יצחק 
מפרש דברי המשנה כפשוטם, שכשירד והטה עצמו לא ידע שיש סכנה במקום 
זה, ומכל מקום אמרו לו חכמים שנתחייב מיתה על שהטה עצמו כב"שצ". 


הטעם שחייב מיתה כשעשה כדברי בית שמאי 


שם. כתבו תלמידי רבנו יונה (ד"ס כדנני) שאין לעשות כדברי ב"ש אף שגם לב"ה 
אין איסור בדבר, משום שאם האדם הולך או יושב ומטה את עצמו, 
ומתכוין בזה לעשות כדברי ב"ש, הרי זה סותר לדברי ב"ה, שאמנם אם כבר 
היה מוטה קודם לכן, שוב אין צריך לישב, שבזה אין התרסה כנגד דעת ב"ה, 
אבל כשהיה יושב ושוב הטה, הרי הוא מראה בזה שיש לעשות דווקא כדברי 
ב"ש, ומתריס כנגד דברי ב"ה, ולכן חייב מיתה. ובשו"ע הרב (פו"ת פיי סג מ"2) 
הוסיף לבאר, כיון שלפי דברי ב"ה אין עדיף לקרוא במעומד יותר מביושב, 
שהרי הכתוב 'ובקומך' אינו מדבר כלל בעמידה, אלא בזמן קימה, וממה שהוא 
מחמיר לעמוד, הרי נראה שאינו חושש לדבריהם ולפירושם בכתוב. 
ובברכה המשולשת (מקוכ סנרכס, ספ" מ"ג ד"ס פמכו) כתב, שיש לתמוה מדוע יש 
לחייבו מיתה מחמת שהחמיר לעשות כבית שמאי, והרי אין בזה חשש 
איסור, שכן גם לבית הלל מטים וקוריםצט. וביאר, שבמעשה זה אפשר שיבוא 
לידי קולא ותקלה, שאם יקבעו לקרות בהטיה יאמרו שקריאת שמע אינה מצוה 
שהזמן גרמא, שכוונת הפסוק היא על שכיבה וקימה ממש, וממילא יבואו מתוך 
כך לקרותה שלא בזמנה, ויקראו את קריאת שמע של ערבית מבעוד יום. 
ובאבן שלמה (נפוסי ד"ס פט) כתב, שלכך חייב מיתה משום שכל העובר על דברי 
חכמים חייב מיתה. 


מפני קיומה של תורה יש לנהוג כב"ה אף להקל 


שם. במסילת ישרים (פיק כ) ביאר הטעם שאמרו לו כדאי היית לחוב בעצמך 
שעברת על דברי בית הלל אעפ"י שמחמיר היה, משום שענין מחלוקת 


ננפר) שהאריך בענין זה. | צו. ובמשנה ברורה (פ" סג פק"ס) פסק, שאם עבר וקרא קריאת שמע שלא 
כדברי בית הלל, אינו חוזר וקורא. | צז. וראה עוד בהפלאה (ד'ס כג יסף) בביאור מחלוקת התנאים. 
וראה בזה בקהלת יצחק (כייקנורד, פרסם פמור פרסי ניסן ד"ס נסוכות) ובבית זבול (ס"ג סי עו ל"ס ועפ"ו). | צח. וראה 
בהפלאה (ד"ס ככ זפן) שפירש כן. | צט. במעון הברכות (י: ל"ס ניש) ביאר, על פי מה שדרשו חז"ל 
(ימות קכ6:) על הפסוק (פסיס ג ג) 'וסביביו נשערה מאד', שהקב"ה מדקדק עם הצדיקים כחוט השערה, 
ולכך ראוי להענישם על דבר קטן, בשביל שעל ידם יתקדש שם שמים ויתכבד על ידם, ולזה אמרו 
'כדי היית', היינו שהוא חשוב דיו בשביל להענישו על דבר קטן, כדרך שמעניש הקב"ה את הצדיקים. 


רלו ילקוט 


ב"ש וב"ה היה ענין כבד לישראל מפני המחלוקת הגדולה שרבתה ביניהם, וסוף 

סוף נגמר שהלכה כב"ה לעולם, הנה קיומה של תורה שגמר הדין זה ישאר 

בכל תוקף לעד ולעולמי עולמים ולא יחלש בשום פנים שלא תעשה התורה 

ח"ו כשתי תורות, ועל כן חסידות יתירה היא להחזיק כבית שמאי אפילו 
להחמיר. 


החיוב מיתה הוא משום שנחשב לזקן ממרא 


שם. בעונג יו"ט (פו"ת סי ע) ביאר מה שאמר רב נחמן בר יצחק שאם עשה 

כדברי ב"ש חייב מיתה, לפי מה שביאר שלכך אמרו זקני ב"ש לרי יוחנן 
החורני א"כ היית נוהג לא קיימת מצות סוכה מימיך, שאף שגם לדברי ב"ש 
הסוכה כשירה מן התורה, מ"מ כיון שהלכה כב"ש והוא עשה כב"ה מחמת 
שנחלק עליהם, הרי עובר על אחרי רבים להטות, שבזה היו ב"ש רוב, וא"כ 
יש בזה דין זקן ממרא ממש לחייב מיתה, וכמו שכתב הרמב"ם (ממריס פ"ל ס"6) 
שאם נחלק הזקן ממרא על חביריו באיסור דרבנן כגון בחמץ בערב הפסח בשעה 
ששית שאסרו חכמים, והזקן ממרא התירו, הרי הוא חייב מיתה משום שאפשר 
שיארע קלקול מתוך הוראתו, לענין קידושי אשה שהוא דבר שזדונו כרת, שאם 
בערב פסח קידש את האשה בחמץ משש שעות ולמעלה, לדברי חכמים לא חלו 
הקידושין?, אע"פ שהוא רק מדרבנן, ואם קידשה אדם אחר, חלו קידושי השני, 
ולדברי הזקן ממרא שהתיר את החמץ משש שעות ולמעלה, הרי הם קידושין, 

ואין קידושי אחר תופסים בה. 

וכמו כן לגבי סוכה אם הכשיר סוכה שאינה מחזקת אלא ראשו ורובו ולא 

שולחנו, אפשר שיצא ממנו קלקול, לענין איסור מיתה בדין קידושין, 
כמבואר בסוכה (9.) שאם גזל עצים וסיכך בהם, אין לו אלא דמי עצים, ופירשו 
התוספות (עס ד"ס 06) שאע"פ שהוא שינוי החוזר לברייתו ומן התורה לא קנה, 
מכל מקום קנה משום תקנת חכמים, א"כ אם עשה סוכה מעצים הגזולים והסוכה 
מחזקת רק ראשו ורובו ולא שולחנו, וקידש בעצים הללו את האשה, לדברי 
הזקן ממרא שמכשיר, הרי היא מקודשת, שהעצים הם שלו שקנאם בתקנת מריש, 
ולדברי חכמים החולקים עליו, הסוכה פסולה, ולא עשו בזה שום תקנה, והיא 

כשאר גזילות, והמקדש בגזל אינה מקודשתלא. 

וכמו כן לגבי קריאת שמע יש לחייבו משום זקן ממרא, לפי המבואר בבבא 

קמא ((ס.) שהרץ ברשות הרבים והזיק, חייב, אבל אם רץ בערב שבת בין 
השמשות והזיק, פטור, מפני שהוא רץ ברשות, לקבל פני שבת מלכתא. אמנם 


אוצר החכמה: 


כשרץ לקיים מצות לולב או מצה והזיק, חייב, שבזה אין עצם הריצה מצוה 
אעפ"י שהוא היה צריך לרוץ לקיים המצוה שבאופן אחר לא היה יכול להשיגו, 
אע"פ כן אין הריצה נחשבת למצוה. וא"כ לגבי קריאת שמע אם הזיק בהטייתו 
את חבירו או את ממונו, לפי בית שמאי פטור, שמצוה להטות, ולב"ה חייב 
שאין מצוה להטות. ויש בזה נפק"מ לענין חיוב מיתה, שאם הטה לקרות קריאת 
שמע והזיק בהטייתו, פטור לב"ש, ואם תפס הניזק וקידש בו אשה, אינה 
מקודשת. ולכך אמר רב נחמן בר יצחק שאם עשה כדברי ב"ש חייב מיתה. 


טעם מנין הברכות שאומרים קודם קריאת שמע ולאחריה 


אהח19/06/2018 


בשחר מברך שתים לפניה ואחת לאחריה ובערב מברך שתים לפניה 

ושתים לאחריהקנ. בירושלמי (פ"6 ס"ס) מבואר שר' סימון ביאר בשם 
ר' שמואל בר נחמן, שטעם משנתנו הוא משום הפסוק (סופע 6 5) 'והגית בו 
יומם ולילה' שצריך שהגיית היום והלילה יהיו שוים, ור' יוסי בר אבין בשם 
ר' יהושע בן לוי ביאר טעם משנתנו על פי הפסוק (פס(ס קיטע קסד) 'שבע ביום 

הללתיךיקג. 

ומצינו במפרשים שביארו דברי הירושלמי בכמה דרכים: א. הרשב"א ((לסלן כ: 

ד"ס פמר) ביאר, שהאמוראים נחלקו בטעם מנין הברכות שמברכים בשחר 
ובערב. שלר' סימון מברך בשחר שתים לפניה ואחת לאחריה, וקורא שלש 
פרשיות של קריאת שמע, הרי כאן שש, וכמו כן בערב מברך שתים לפניה 
ושתים לאחריה, וקורא שתי פרשיות ואינו קורא את פרשת ציציתקד, הרי כאן 
שש, והיינו שהיום והלילה שוים. וריב"ל אמר שמנין הברכות של שחר ושל 


ק. כמבואר בפסחים (פ:) שהמקדש משש שעות ולמעלה אפילו בחיטי קורדנייתא אין חוששים 
לקידושין. | קא. וראה באבן שלמה (י: ד"ס פ"ר טרפון) שביאר כן, שהיה בזה חשש זקן ממרא, ולכך 
אמרו לו שהוא ראוי להתחייב מיתה על כך. | קב. ראה בתוי"ט (פ" מ"ד) ובתוספות אנשי שם 
(פס), שמה שמוסיפים בערבית 'יראו עינינו' היא תקנה אחרת שלא בזמן המשנה. והוא מדברי 
התוספות לעיל (2 ל"ס מנלן). וראה בדברי חמודות על הרא"ש (ס"ק פע) שהביא דברי האבודרהם 
בביאור הענין מה שהברכות פותחות ב'ברוך:, וראה בנשמת חיים (ממסולד, פ"6 מ"ד פיכום (מייס ד"ס ועול) 
שביאר לפי זה את לשון המשנה 'מברך'. ‏ קג. רש" (ל"ס ופפיס) הביא את דברי הירושלמי על 
תחילת המשנה 'בשחר מברך שתים', ובשושנים לדוד (פ" מ"ד ד"ה וטפיס) דקדק, מדוע הביא רשיי 
כן על התיבות הללו. וביאר, שכוונת רש"י ליישב את לשון המשנה שהקדים התנא את ברכות של 
שחר לשל ערב, שלא כסדר המשנה לעיל (נ) שנקטה תחילה זמן קריאת שמע של ערבית, והוא 
משום שהברכות נתקנו על שם הפסוק 'שבע ביום הללתיך', לכך פתח התנא תחילה בדין ברכות 
של שחר שהוא על שם הפסוק שנזכר בו יום, ולזה הביא רש"י את דברי הירושלמי. וציין לדברי 
ההון עשיר שתירץ כן על עיקר לשון המשנה. וראה עוד בוהיה ברכה (כפ"י פס) בביאור כוונת רש"י. 
וראה בוהיה ברכה (ד"ס כטפכ) בכוונת התוספות (עיל כ ד"ה מנרן) שהביאו את דברי הירושלמי. במלאכת 


ברכות יא. 


ביאורים 


ערב הם שבע, ולמדוהו מהפסוק 'שבע ביום הללתיך'. והרשב"א בתשובה (מ" 
סי" נ6) הוסיף לבאר, שלר' יוסי בר אבין גם בלילות מזכירים יציאת מצרים, 
ונסתר טעמו של ר' סימון, ולכן נתן טעם אחר שעל שם 'שבע ביום הללתיך' 
תיקנו ז' ברכות. והצל"ח (ל"ס נססר) העיר, שעדיין יש לתמוה מדוע העדיפו כח 
ערבית משל שחרית, ומדוע לא תיקנו בשחר שתים לאחריה ובערב אחת לאחריה. 
ב. בפני משה (על סילוט(מי פס) כתב שהאמוראים לא נחלקו במנין הברכות, אלא 

שלר' סימון בשחר אומרים שלש ברכות כמנין שלש הפרשיות שאומרים 
בשחרית. ובערב שאומרים שתי פרשיות בקריאת שמע, אומרים שתים לפניה 
ושתים לאחריה, ונמצא שהיום והלילה שוים. וריב"ל אמר שמנין הברכות של 

שחר ושל ערב הם שבע, ולמדוהו מהפסוק 'שבע ביום הללתיך'. 

ג. הצל"ח (ד"ס נססר) כתב, שהאמוראים נתקשו שהרי ברכה שניה שלפניה דהיינו 

ברכת אהבה, אין לה שום שייכות לא לשכיבה וקימה ולא למצות ק"ש, 
ואמנם נתקנה כמו ברכת התורה לפני ק"ש שהיא תורה, ולפני לימוד תורה 
לדברי הכל צריך לברך, כמבואר לקמן (ע"ג), וא"כ מובן הטעם שתקנוה בשחר, 
אבל יש לתמוה למה תקנוה בערב והרי כבר יצא בברכה של יום כמו ברכת 
התורה, ואינו חוזר ומברך עד בוקר שני. ועל זה מתרץ הירושלמי, שלרבי סימון 
תקנוה בשביל שתהא הגיית היום ולילה שוים, וכשם שתיקנו ברכה ללימוד 
התורה שביום כך תיקנו גם כן ברכת התורה ללימוד התורה שבלילה, ור' יוסי 
נתן טעם שהוא להשלים מנין שבע ברכות על שם 'שבע ביום הללתיך'. ודקדק 
הצל"ח, שהרי מבואר בירושלמי לגבי ברכת אהבה רבה של שחרית, שהיא 
פוטרת כברכת התורה דווקא כששנה דברי תורה לאחר אמירתה, וא"כ אינה 
פוטרת מה שלומד אח"כ אפילו בו ביום, ואם כן מדוע דווקא על לימוד תורה 
של לילה תיקנו ברכה נוספת. וכתב ליישב שדווקא שאר דברי תורה אינה פוטרת 
רק כשלמד מיד לאחריה, לפי שעיקרה לא נתקנה על שאר דברי תורה אלא על 
ק"ש, כמבואר בתוספות לקמן (יP:‏ ד"ס שננכ), אבל לענין ק"ש שעיקר התקנה 
לברך אהבה רבה היא על קריאת שמע, לכך ראוי שאהבה רבה של שחרית 
תפטור גם את ק"ש של ערבית, ולכך הוצרך ר' סימון לבאר שמכל מקום תיקנו 
כן בערבית להשוות את הלילה ליום ולר' יוסי היינו משום 'שבע ביום 

הללתיךיקה. 


הטעם שבלילה מברכים ארבע ברכות וביום מברכים שלש ברכות 


שם. כפי שהובא לעיל, מבואר בירושלמי (פ"פ ס"ס) שני טעמים למה שמברכים 
בשחר ובערב שבע ברכות של קריאת שמע, אם משום 'והגית בו יומם 
ולילה' שצריך שהגיית היום ולילה יהיו שוים, או משום הפסוק (פס(ס קיש קסל) 
'שבע ביום הללתיך'. והמפרשים דקדקו מדוע תיקנו לברך בערב ארבע ברכות, 
שהוא יותר מביום שמברכים בו רק שלש ברכות, וביארו בכמה דרכים: 
הרשב"א בתשובה (מ"פ סי ש) פירש, שכוונת הירושלמי היא לבאר טעם החילוק 
בין שחר לערב, ולזה אמר ר' סימון שבערב אין אומרים פרשת ציצית 
ולכן הוסיפו ברכה אחת ואומרים שתים לאחריה, שבשחר אומרים שלש פרשיות 
ועם שלש ברכות הרי כאן ששה, וכן בערב שיש שתי פרשיות וארבע ברכות 
הרי כאן ששה, וממילא הגיית היום והלילה שוים. אמנם לר' יוסי בר אבין שגם 
בלילות מזכירים יציאת מצרים, אם כן אין לומר כן שהרי היום והלילה שוים 
במנין הפרשיות, ולכן נתן טעם אחר, שעל שם 'שבע ביום הללתיך' תיקנו שבע 
ברכות. והצל"ח (ד"ס הרטנ"6) תמה, שלפי רבי יוסי יש לתמוה למה העדיפו את 
כח ערבית משל שחרית, ומדוע לא תיקנו בשחר שתים לאחריה ובערב אחת 
לאחריהלי. 
ובספר הרוקח (ס" פיע)קז ביאר הטעם שבערב אומרים שתי ברכות לאחר קריאת 
שמע, מה שאין כן בשחרית אומרים רק ברכה אחת לאחריה, שבבוקר 
אומרים פרשת ציצית, ולכך תיקנו רק ברכה אחת לאחריה. ובגפי אש (פ"5 מ"ד 
ד"ס וספיס) דקדק, שהרי טעם זה כבר מבואר בירושלמי שאמר ריב"ל שמשום 
שבשחרית אומרים פרשת ציצית, לכך לא תיקנו בה אלא ברכה אחת. וכתב, 
שאפשר שכוונת הרוקח לבאר ששני הטעמים שבירושלמי אחד הם, שעיקר טעם 
תקנת אמירת שבע ברכות הוא משום שבע ביום הללתיך, אמנם עדיין נצרך 


שלמה (פ" מ"ד ד"ס נשמכ) הביא דברי הב"י (לו"פ סי נה ד"ס ופֿומר קדש) שכמו כן אומרים שבע קדישים 
ביום, על שם הפסוק 'שבע ביום הללתיך'. בנתיבות עולם (למסר"ל מ" סיכ סענולס פ"ז) ביאר, שיש 
לשבח בכל יום את השם יתברך בשבח שלם ומלא, אשר השבח השלם ומלא על ידי מספר שבע, 
וזהו שאמר הפסוק 'שבע ביום הללתיך על משפטי צדקך', שיש להלל השם יתברך שבע שהוא 
שבח שלם, וכמו שמורה עליו שם שבע שהוא מלשון שביעה, כי מספר הזה יש בו שביעה ושלימות 
ולפיכך 'שבע ביום הללתיך' והיום והלילה ביחד ראויים למספר שבעה, ודבר זה מבואר לחכמים 
ונבונים. ובשפת אמת (פר' מטות תננ"ם) כתב, ששבע הברכות של קריאת שמע הוא שבועה שאדם 
מקבל עליו בכל יום לקיים מצוות הבורא יתברך, ומחדש את השבועה שמושבעים ועומדים עליה 
מהר סיני, וקבלה זו בכחה להטות כל נפש האדם להבורא יתברך. קד. עיין שם שדן ממשנתנו, 
שעד שדרש בן זומא שמזכירים יציאת מצרים בלילות, לא היו אומרים פרשת ציצית בקריאת שמע 
של ערבית. | קה ועיי"ש מה שכתב לדון בטעם מה שתיקנו בערב שתים לאחריה ובשחרית רק 
אחת. וראה עוד באור אברהם (פ" טו ד"ס ורס (סנש) שדקדק מדברי הירושלמי מה הוא גדר ברכות 
של קריאת שמע. קו. וראה במעון הברכות (ד"ס נשפכ) שהאריך ליישב דברי הרשב"א. קז. הובאו 
דבריו במלאכת שלמה (פ" מ"ד ד"ס נססל). 


ילקוט 


הטעם שצריך שהגית היום והלילה יהיו שוים, לבאר שלכך תיקנו בלילה ארבע 
ברכות וביום שלש ברכות. וכתב שכן מבואר מדברי השנות אליהו (פ" מ"ד) 
ששני הטעמים שבירושלמי, אחד הם. 
ובספר הפרדס ((ננט"י, סי מ) כתב, שלפי שבלילה אדם ישן בתוך החושך ואינו 
רואה לכך הוא צריך שמירה יותר ממה שהוא צריך ביום לפיכך תיקנו 
ברכת 'שומר עמו ישראל' בערבקח. 

ותלמידי רבינו יונה (לעל ד: ד"ס ופע"ג) פירשו, שמפני שבשעה שהקדוש ברוך 
הוא עבר לנגוף את מצרים, היו ישראל מפחדים ומתפללים לה' 

שיקיים דבריו ולא יתן המשחית לבוא אל בתיהם, כנגד התפילה ההיא תיקנו 

לומר ברכת 'השכיבנוי. 
ובחזון נחום (פ"ל מ"ד ד"ס כסתר) כתב, שמשום שבלילה צריך שימור מן המזיקים, 
תיקנו לומר בערב גם ברכת 'השכיבנו', ולכך חותמים בה 'שומר עמו 
ישראל לעד', כמבואר בטור (6ו"פ סיי כלו)קט. 

ובמלאכת שלמה (פס ד"ס נטתכ) כתב בשם הלבוש (פו"פ סיי נת) שלפי שבסדר הזמן 
הערב קודם לבוקר, ככתוב (נפפית 6 ס) 'ויהי ערב ויהי בוקר יום 

אחד', לכך תיקנו שארבע ברכות יאמרו בלילה, ואת השלש הנותרים הניחו 
לבוקר, משום שזריזים מקדימים למצוותלי. וכן ביאר בחפץ ה' (ד"ס נשתכ), והוסיף 
שטעם זה נצרך לפי הטעם שתיקנו לומר שבע ברכות כנגד 'שבע ביום הללתיך.. 
אבל לפי הטעם שצריך שהגיות היום והלילה יהיו שוים, הרי מבואר שלכך 
תיקנו כן בשביל שיהיו היום והלילה שוים במנין הברכות יחד עם פרשיות של 

קריאת שמע. 


הטעם שהקדים התנא את השחר לערב 


שם. הגמרא לעיל () מבארת שלכך הקדים התנא מס) לשנות תחילה את זמן 
של קריאת שמע של ערבית משום לשון הפסוק 'בשכבך ובקומך', או 
משום שלגבי בריאת העולם נאמר ויהי ערב ויהי בוקר יום אחד'. ומקשה 
הגמראק'א, אם כן מדוע במשנתנו הקדים התנא את דין הברכות של קריאת 
שמע של שחרית. ותירצה הגמרא, שמשום שהתנא נקט בדבריו את קריאת שמע 
של שחרית לאחר קריאת שמע של ערבית, לכך הוסיף ופירש את פרטי דין 
קריאת שמע של שחרית. 

והמפרשים ביארו בכמה דרכים טעם החילוק בין שתי המשניות: התויו"ט (פ"6 
מ"ד ד"ס נספר) פירש, שלגבי הברכות של קריאת שמע שחיוב אמירתן 

לא נכתב בפסוק, הקדים התנא תחילה את דין אמירתן בשחר, כמו שמצינו לגבי 
קרבן תמיד, שכתוב בו 'בוקר' בתחילה. אבל בתחילת הפרק (שיל כ.) לענין דין 
קריאת שמע עצמה אימתי הוא זמן קריאתה, שהוא דין הכתוב בתורה, הקדים 
התנא דין קריאת שמע של ערבית, כמבואר בתוספות לעיל (נ. ד"ס (יפט). ובבית 
דוד (פ" מ"ד (פויו"ע עס) הביא שבמים חיים העיר על דברי התויו"ט, שהרי לעיל 
(כ) ביארה הגמרא את טעם החילוק בין המשניות, כמו שנתבאר שמשום שהתנא 
נקט בדבריו את קריאת שמע של שחרית לאחר קריאת שמע של ערבית, לכך 
הוסיף ופירש את פרטי דין קריאת שמע של שחריתק'. וכן העיר בתפארת 

ישראל (יכין, פֿות כו). 

ובהון עשיר (ל"ס כקתל - ספני) כתב ליישב מה שהקדים התנא את הברכות של 
שחר לשל ערב, שלא כסדר המשנה לעיל (3.) שנקטה תחילה זמן קריאת 

שמע של ערבית, שהוא משום שהברכות נתקנו על שם הפסוק 'שבע ביום 
הללתיך', כמו שהביא רש"י (ל"ס נעמכ) מהירושלמיקי, לכך פתח התנא תחילה 

בדין ברכות של שחר שהוא על שם הפסוק שנזכר בו יוםקיד. 


לגבי ברכות קריאת שמע שייך לשון שחר וערב מה שאין כן לגבי קריאת שמע עצמה 


שם. בקול הרמ"ז (עס ד"ס כקסכ) ביאר, שלשון 'שחר' משמעותו קודם שחרית 
ויערבי משמעותו קודם ערבית, הלפך כשהתנא משמיענו דין אמירת הברכות 


קח. וראה בגליוני הש"ס (ד"ס ועפס) מה שדן בדבריו. | קט. וראה עוד בזה בפרישה ו" פי ו) 
ובברכה המשולשת (פקור סנככס פ"5 מ"ד ד"ס ונעכנ). ובצל"ח (ד"ס הרטנ") כתב, שלכאורה יש לבאר מה 
שתיקנו בערב שתים לאחריה ובשחרית רק אחת, משום שאף לרבי יוחנן שסובר לסמוך גם בתפלת 
ערבית גאולה לתפלה משום שסובר שהגאולה התחילה מהלילה, מ"מ מודה הוא שעיקר הגאולה 
היא בשחרית כמבואר לעיל (ד) שהשלמת הגאולה היתה רק בשחרית, ולכן בערבית אף שצריך 
לסמוך גאולה לתפלה, מכל מקום סמכו לומר ש'השכיבנו' אינו הפסק, שכיון שתיקנו חכמים לאומרה 
הרי היא כגאולה אריכתא, אבל בשחרית שאז היתה עיקר הגאולה, צריך לסמוך עיקר גאולה ממש 
לתפלה, ולא רצו לסמוך על הסברא שגאולה אריכתא היא, ולכן לא תיקנו בשחר שום ברכה בין 
גאל ישראל לתפלה. ושוב דחה תירוץ זה, שבודאי אי אפשר לעשות שום חילוק לרבי יוחנן בין 
סמיכות גאולה לתפילה של שחרית לשל ערבית. עיי"ש שהוכיח כדבריו. ‏ קי וכן כתב במעדני 
יו"ט (על סה)"ם, סק"כ). ‏ קיא. ראה תוספות (על כ. ד"ס 6 הכי) שקושיית הגמרא ותירוצה הם רק לפי 
הטעם השני שנקט התנא כלשון הכתוב לגבי בריאת העולם. קיב. ובשושנים לדוד (פ"5 מ"ד ד"ס 
נסחר) ובהגהות רעק"א על המים חיים (ססדם, וסונ כקוכן סלרוס סנק טז עמוד 66) תירצו, על פי דברי התוספות 
שהובאו בהערה קודמת שדברי הגמרא הם רק לפי הטעם השני בגמרא לעיל (:), וכיון שהתוי"ט 
נקט כהתירוץ הראשון בגמרא לעיל שהוא משום 'ובשכבך ובקומך', לכך הוצרך לבאר טעם חילוק 
לשון המשניות. וראה עוד בזה בהגהות לשון הזהב ואהבת איתן (פ" מ"ד). וראה במקום שמואל 
(פו"ת, סוף תפונס קכ, עמוד קיד: ד"ס וגס) ובבית ישראל (לינפנד, ד"ס נשחכ) מה שתירצו. ובאמת ליעקב (קמנֿקי, 
ד"ס נסמר) כתב ליישב, שלפי הרמב"ם לא שייך לתרץ כתירוץ הגמרא (נעע 3), עיי"ש בהרחבה. 


ברכות יא. 


ביאורים רלז 


של קריאת שמע שרובן נאמרות קודם קריאת שמע, נקט התנא שחר וערב כיון 

שהן נאמרות קודם ערבית ושחריתקטי, ולעיל (3) לענין זמן חיוב קריאת שמע 

עצמה נקט התנא 'ערבית ושחרית', משום שערבית הוא כעין תואר של 'ערב', 
שהוא לאחר היערביקטז, וכן הוא משמעות לשון ישחריתיקיז. 


רמז שתורה שבכתב ותורה שבעל פה עריכים הם זה לזה 


שם. בהון עשיר (ד'"ס כסמר - סטני) דקדק, שלעיל (נ.) לענין זמן קריאת שמע של 

ערבית ושחרית שחיוב קריאתה נכתב בתורה, נקט התנא לשון 'ערבית 
ושחרית' שלא נכתב לשון זה בתורה, ואילו לגבי ברכות קריאת שמע שהן 
מדרבנן, נקט התנא לשון 'שחר וערב' שהוא לשון שבתורה. וכן לקמן (כ.) לגבי 
זמני התפילות נקט התנא לשון שחר וערב, שכן שנינו שתפילת השחר עד חצות 
ותפילת הערב אין לה קבע. וכתב ליישב, שלכך עירבב כן התנא בלשונו, כדי 
לרמוז שלעולם צריך לכלול מדת יום שהיא תורה שבכתב במדת לילה שהיא 
תורה שבעל פה, ומשמיענו בזה שלתורה שבעל פה אין עמידה אלא על ידי 
תורה שבכתב שהיא מביאה ראיה לדברי תורה שבעל פה. וכן אי אפשר להבין 
פירוש התורה שבכתב אלא על ידי התורה שבעל פה, שהיא פותחת פתח לבאר 

את התורה שבכתב. 


הטעם שנקט התנא לשון יחיד 


בשחר מברך. בשנות אליחו (פ" מ"ֿ) דקדק, שלעיל (3) נקט התנא 'קורין' 
בלשון רבים, ובמשנתנו נקט התנא 'מברך' לשון יחיד. וכתב לבאר, 
שלגבי קריאת שמע נקט התנא לשון רבים משום שכל אחד ואחד צריך לקרוא, 
ואין אחד מוציא את חבירו ידי חובתול'". אבל לגבי ברכות של קריאת שמע 
נקט לשון יחיד, משום שאחד מברך לכולם ומוציאם ידי חובתםקיט. ובגפי אש 
(פ"b‏ מ"ד ד"ס נטסכ) תמה על דבריו, שלכאורה לפי זה היה ראוי שהתנא יכתוב 
להיפך, שלגבי ק"ש יכתוב לשון יחיד ללמדנו שכל יחיד ויחיד צריך לקרוא, 
ואילו לגבי ברכות של קריאת שמע היה לו לכתוב לשון רבים כיון שהרבים 
יכולים לברך כאחד, על ידי שאחד מוציאם ידי חובתםלכ. 
וביאר בגפי אש באופן אחר, שלגבי זמן קריאת שמע מצינו חילוק בין האנשים, 
שבני מלכים שדרכם לעמוד בשלש שעות, זמן קריאתם מאוחר משל כל 
אדםקכא, ולכך נקט התנא לשון רבים. אבל לענין מנין ברכות קריאת שמע, כל 
בני אדם שוים בו, ולכך נקט התנא לשון יחיד. 


בנדר ברכותישל קריאת שמע אם הן ברכת המעוות או ברכת השבת 


שם. הרמב"ן (נסנן ע"נ דייס כנל) כתב, שהברכה השניה קודם קריאת שמע, שהיא 

אהבת עולם, הרי היא ברכת המצוה לחובת קריאת שמע, שכל המצוות 
כולן טעונות הן ברכה עובר לעשייתן?ג, וכן בהלל וכן במגלה וכן בקריאת 
התורה, וכל שכן ק"שקנג. אלא שתיקנו לברך שתי ברכות קודם קריאת שמע, 
מפני שזמנה תלוי ביצירת האור ובעריבתו, וברכת יוצר אור ומעריב ערבים ברכת 
השבח הן, שכן מבואר במגילה (כל:) שנחלקו תנאים אם מי שלא ראה מאורות 

מימיו, פורס על שמעללד. 

והמאירי (ן ע"כ ד"ס וסלי (עדפ) כתב, שאם לא היה יודע את שמע והיה יודע 


את הברכות או שלא"היה יודע כלום על פה והיה בידו מחזור 

שהברכות כתובות בו ולא שמע, הרי הוא מברכן, שאין ברכות אלו בדין שאר 

ברכות המצוות שאומר אשר קדשנו וכו' שאם לא קיים את המצוה תהיה ברכה 

לבטלה, אלא ברכות אלו עיקרן לעצמן נתקנו, ראשונה למציאות היום והאור, 

ושניה לחיוב התורה, אלא שמאחר שנתקנו יסדום לפני שמע והפקיעו בהם 

מלברך אשר קדשנו וכו' לקרוא את שמע. ומכל מקום מי שלא ידע הברכות 
וידע שמע, מברך לפני קריאתה אשר קדשנו וכו' לקרוא את שמע. 


קיג. ויש להעיר, שבירושלמי מצינו טעם נוסף בשביל שהגיית היום והלילה יהיו שוים. קיד. וראה 
עוד בזה בשושנים לדוד (פ מ"ד ד"ס נפסר). | קטו. ושמא כוונתו, שהוא לשון הקדמה, שאומרים 
אותם קודם קריאת שמע. קטז. וכתב 'כי ערב הוא המתארו ולכן קדם', ולכאורה נראה כוונתו 
שערבית היינו לאחר שכבר בא הערב, ש'ערב' היינו זמן שקודם ללילה. | קיז. ראה עוד בברכה 
המשולשת (מקור סכרכס, ד" נטמר - סכלון, ד"ס כעסר - סטני) מה שדן בכוונת תיבת 'בשחר'. קיח. ראה 
במגדים חדשים (עי? כ. ד"ס קורץ), שהאריך לדון בדבריו, אם בקריאת שמע אין נוהג הדין שומע כעונה. 
קיט. ראה ברמב"ן (ן ע"נ ד"ס כנכ) שכתב לדון במנהג אמירת 'אל מלך נאמן' קודם קריאת שמע, 
מחמת שהשליח ציבור היה מוציאם ידי חובתם. קכ. ועיי"ש עוד מה שתמה על דברו. 
קכא. והביא מדברי השושנים לדוד (פ" מ"ג ל"ס עד) שכתב כן. קכב. וכותב הרמב"ן, שלפיכך עשו 
ברכת אמת ויציב ברכה הסמוכה לחברתה. ובאור אברהם (ס" עו) ביאר כוונתו, שהיא ברכת השבח, 
כמו שמצינו בשאר מצוות של קריאה. ועיי"ש ברמב"ן שלפי דבריו כתב לדון היאך אומרים 'א-ל 
מלך נאמן' לפני ק"ש, והרי הוא הפסק בין הברכה לק"ש. וראה במשנת יהודה (מײן, פ"ל מ"ל זככון יוסף 
ד"ס עפיס) שדן בדברי הרמב"ן. | קכג. ולכך אמרו לקמן (ע"נ) שאם השכים אחר שקרא, אין צריך 
לברך שכבר נפטר באהבה רבה, שברכת שנון תורה היא. ועיי"ש עוד שכתב להוכיח כן מדברי 
הגמרא לקמן (עינ), וכתב שכיון שברכת המצוה היא, הדבר ברור שאין לענות אמן אחר ברכה זו. 
קכד. וראה בפרי יצחק (פ" 66 שדן בדברי הרמב"ן, שברכה שניה של קריאת שמע, אין לברך אותה 
לאחר קריאת שמע. ועיין עוד בפרי יצחק (פס ד"ס פמנס הנס) ובשיח השדה (פלומכ, שער כרכת ד' ד"ס וסגס) 
שהביאו דברי הראשונים הסוברים כהרמב"ן שברכת אהבה רבה היא כברכת המצוות. 


רלח ילקוט 


ובאור אברהם (סיי טו) כתב, שמצינו בראשונים שנחלקו על דברי הרמב"ן, והביא 

דברי האבודרהם לינ קמפת עמע) שכתב שהטעם שאין מברכים ברוך אתה 
ה' וכו' אשר קדשנו וכו' על קריאת שמע כמו בשאר מצוות, מפני שענין הברכות 
כולם הוא לקבל עול מלכות שמים עלינו, כמבואר לקמן (פ:) שכל ברכה שאין 
בה הזכרת שם ומלכות אינה ברכה, ופסוק שמע יש בו הזכרת השם, וגם כן 
הוא נחשב כמו מלכות כמבואר בר"ה (6, והרי הוא חשוב כברכה. ועוד הביא 
את דברי הרשב"א (עו"פ, ת"פ סי' פיט) שהקורא קריאת שמע בלא ברכותיה יצא, 
שברכות אין מעכבות, ומסתבר שחוזר ואומר ברכות בפני עצמן בלא קריאת 
שמע, שכבר יצא. ואף על פי שברכות לפני קריאתה נתקנו, אינן ברכות של 
ק"ש כדי שתאמר היאך יברך שלא על הקריאה, וכן הסכימו הגאונים, שהרי 
אינו מברך אשר קדשנו וצונו לקרא את שמע או נותן התורה כדרך שתיקנו 
בקריאת התורה או בקריאת המגילה. ולפיכך אף על פי שיצא ידי קריאה, ידי 

ברכות לא יצא, וחוזר הוא וקורא ברכות בפני עצמן. 

והפמ"ג (פו"ם סיי כו מפ"ז פק"נ) כתב שאפשר שלכך אין מברכים על קריאת שמע, 

משום שנפטר בזה כשמברך ברכת התורה, שק"ש בכלל דברי תורה 
היא. וכן כתב בשיח השדחה (פלומכ, סער 3רכת ד' ד"ס ועי' נסילוסי סרמנ"ן) שלהסוברים 
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שברכות ק"ש לא נתקנו על ק"ש, צריך לומר שמה שלא תיקנו על ק"ש ברכת 
המצוה, היינו משום שסומכים על ברכת התורה, כיון דבקריאת שמע תלמוד 
תורה נמי אית בה ומקיים בזה תלמוד תורה כמבואר בנדרים (פ) ובמנחות 
(5.) קכה, 
ובאור אברהם (סי" טז ל"ס וסני עכ"פ) ביאר שיטת הראשונים הללו, שברכות של 
קריאת שמע אינן ברכות על הקריאת שמע עצמה, או כעין ברכת השבח 
שהיא ברכה על הדבר שהוא משבח עליו, אלא שהברכות הן כקריאת שמע 
עצמה, שתיקנו חכמים לומר ברכות שתכנם ועניינם מעין התוכן והענין של 
הקריאת שמע עצמהקי. 


בשיטת רש"י שארוכה וקערה היינו אמת ואמונה והשכיבנו 


אחת ארוכה ואחת קצרה. המפרשים פירשו בכמה דרכים, מה הן הברכות 

ששנינו בהן 'אחת ארוכה ואחת קצרה': א. רש"י (ד"ס פתת) פירש, שהכוונה 

היא לשתי הברכות שאומרים לאחר קריאת שמע של ערבית, שברכה ארוכה 
היינו אמת ואמונה, וברכה קצרה היינו ברכת השכיבנו. 

והקשו התוספות (ל"ס 6פ), שהרי ברכת השכיבנו ארוכה היא הרבה, ומוכח כן 

ממה שהתוספתא (פ" ס") אינה מונה את ברכה זו עם הברכות 

הקצרותק?<'. ועוד, שפעמים שמוסיפים בה הרבה, כמו 'אור יום הנף'. ועוד, 

שפעמים שמקצרים מאד בברכת אמת ואמונה כמבואר לקמן (יד:) שלפי הסובר 

שאין אומרים פרשת ציצית בלילה, מסיים בה מודים אנחנו לך שהוצאתנו 

ממצרים וכו', ואם כן אין ראוי לקרותה ארוכהקכח. 
והרשב"א (ד"ס פחת) כתב שרבינו תם הקשה על פירוש רש"י, מה אורך וקוצר 
יש בברכות הללו. 

ובתוספות הרא"ש (ל"ה פחת) הקשה על פירוש רש"י, שהרי גם בשתי הברכות 

שקודם קריאת שמע של שחרית, אחת מהן ארוכה ואחת מהן קצרה. 

ועוד הקשה, שהיה למשנה לבאר כוונתה ולומר 'ושתים לאחריה הארוכה לא 

יעשה קצרה והקצרה לא יעשה ארוכה', היינו שהדין שבהמשך המשנה שאין 

להאריך או לקצר בברכות הללו, היה לתנא לכלול יחד עם מה שאמר אחת 

ארוכה ואחת קצרהקלט. 

והרשב"א (ל"ס פחת) כתב ליישב את הקושיא על רש"י מהמבואר לקמן (7ד6 

שיש שסובר שברכת אמת ואמונה היא ברכה קצרה, שהרי כבר פירש 

רש"י (שס ד"ס ועינו) שאומר את כל נוסח הברכה, אלא שאינו מתחיל אמת ואמונה 

אלא מודים אנחנו לך, ואם כן אינה ברכה קצרה. ובברכת ה' (ד"ס 6פ) העיר 


קכה. וראה עוד בהרחבה הטעם שלא תיקנו ברכה על מצות קריאת שמע, בלקוטי שושנים (כסן, 
עמוד  .)‏ קכו. עיי"ש שביאר דבריו בהרחבה, וכתב להוכיח כדבריו. וראה עוד בצל"ח (ל"ס כפסכ) 
בענין תקנת אמירת ברכה שניה קודם קריאת שמע בשחרית ובערבית. והובאו דבריו לעיל (עײן 'עעס 
מנין הכרכום פוריס קודס קריפ פמע לפתכיס') בביאור דברי הירושלמי. | קכז. ששנינו בתוספתא (פ"פ ס"ו) 
אלו ברכות שמקצרים בהן, המברך על הפירות ועל המצוות, וברכת הזימון שהיא 'ברוך שאכלנוי, 
וברכה אחרונה שבברכת המזון, ואלו ברכות שמאריכין בהן, ברכות תענית וברכות ר"ה וברכות 
יוה"כ. ועוד, שהרי נהגו החזנים להוסיף פיוטים ב'השכיבנו' בפסח. רשב"א (ד"ס פתפ). ובחפץ ה' 
(נפוס' ד"ס 6פת) כתב, שיש להוכיח מדברי התוספתא לחזק את המנהג שנהגו לומר הרבה פזמונים 
ותחינות ביום התענית וביום ראש השנה ויום הכפורים בתוך תפילת שמונה עשרה, שכן נתנו רשות 
רבותינו להוסיף כפי מה שירצו, ושלא כהנוהגים להשמיט את הפזמונים ביום הכפורים מתוך התפילה 
שמנהג אבותינו תורה. וכן ראוי להניח את הסדר שכתוב במחזורים. ובעוד יוסף חי (פופ' עס) הקשה 
על קושיית רבינו תם, שהרי גם לפי רבינו תם יש להקשות מדוע לא מנו אותה עם הברכות 
הארוכות. ואם נאמר שלא מנה אלא את הארוכות הרבה, והיא נחשבת כקצרה לעומתם, א"כ יש 
לומר שלכך לא מנאה עם הקצרות משום שמנה רק את הקצרות הרבה. קכח. וראה בברכת 
אברהם (לנפון, נמוקי עס) שכתב לדון שקושיית התוספות אינה על הלשון 'ארוכה וקצרה', רק על המשך 
המשנה שאסור להאריך או לקצר ממה שתיקנו חכמים. ודייק מדברי הרשב"א שהקושיא היא על 
הלשון 'ארוכה וקצרה'. ‏ קכט. ובקול הרמ"ז (ד"ס כמ'ש) יישב קושיא זו, שבא ליתן טעם למה 
שאמר שאחת ארוכה ואחת קצרה, שנתכוין להשמיענו שלא לקצר בארוכה ושלא להאריך בקצרה. 


ברכות יא. 


ביאורים 


על דברי הרשב"א, שלא כתב רש"י שאומר את כל נוסח הברכה, אלא שאחר 
שאומר 'ושרנו לך' אומר 'מי כמוכה' וכו', ואם כן מקצרים בה מאד עד שהיא 
קצרה מהשכיבנולל. 
וכתב הרשב"א, שלפי רש"י קשה מה שאנו מאריכים בברכות של ק"ש ומקצרים 
בהן וכן בשל שמונה עשרה, שהרי לפי רש"י שנינו במשנתנו שבברכות 
של ק"ש אין להאריךקלא. 
ב. במרומי שדה (ל"ה פתת) כתב, שכעין פירוש רש"י מצינו בתוספתא (פ"₪ ס"ס), 
אלא שרש"י פירוש שהכוונה היא לברכות שלאחר קריאת שמע, שאחת 
ארוכה והשניה קצרה, אמנם בתוספתא מבואר שהכוונה היא לשתי הברכות 
שלפניה, והראשונה נקראת ארוכה משום שהיא פותחת בברוך, והשניה נקראת 
קצרה משום שאינה פותחת בברוך הואיל והיא סמוכה לחברתה. והמשך דין 
המשנה לפי זה הוא, שברכה שתיקנו את פתיחתה בברוך, אינו רשאי לקצר בה 
ולאמרה בלא שיפתח בה בברוך. 


פירוש רבינו תם שהכוונה לברכת אמת ואמונה שפעמים מקער ופעמים מאריך 


שם. התוספות (ל"ס 6פפ) הביאו פירוש רבינו תם, שכוונת המשנה היא רק לברכת 
אמת ואמונה שלאחר קריאת שמע, ו'אחת' פירושה בין אם יאריך בה ובין 
אם יקצר בה כמבואר לקמן (ד). וכן הביא הרשב"א (ל"ס ועוד) בשם רבינו תם, 
שכוונת המשנה היא ל'אמת ואמונה' שאם אומר פרשת ציצית, היא ארוכה 
שאומר 'אמת ואמונה', ואם אינו אומר פרשת ציצית הרי היא קצרה, שאינו 
אומר אלא מודים אנחנו לך. וכן הדין בכל הברכות, שמוסיפים ומאריכים בהן, 
חוץ מאותן השנויות בתוספתא שהן ברכות קצרותללג. וכתבו התוספות, שכמו 
כן מצינו ביבמות (מ) 'אחת ארוסות ואחת נשואות אחת בתולות ואחת בעולות', 
שפירושה מלשון 'בין'. 
ובדברי דוד (ד"ס 6ס)ללו העיר שהלשון 'אחת ארוכה' לא משמע כפירוש רבינו 
תם. ועוד תמה על מה שהביאו התוספות שמבואר כן ביבמות, שהרי 
יש לחלק בין הדברים, שביבמות מדובר על גופים מחולקים, ולכך שייך הלשון 
'אחת', שפירושו שהדין האמור הוא בין אם יהיה גוף זה ובין אם יהיה גוף 
אחר. אבל במשנתנו הכוונה לברכה אחת שמצינו בה שני אופנים, שרשאי 
להאריך ולקצר בה, ואם כן אינו דומה להמבואר ביבמותקיז. 

ובתוספות הרא"ש (ל"ס 6פ) ביאר, שאגב מה ששנינו 'אחת ארוכה ואחת קצרהי, 
שנה התנא גם את הדין שבמקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר 
וכו', ואין כוונתו לברכות שנשנו בתחילת המשנה, אלא כוונתו לברכות השנויות 
בתוספתא כגון ברכת המצוות וברכת הפירות שאינו רשאי להאריך בהן הרבהקלה, 
וברכה ארוכה אינו רשאי לקצרה ביותר. אמנם הרשב"א תמה, שכיון ששנינו 
'אחת קצרה' ועל זה מוסיפה המשנה שמקום שאמרו לקצר אינו רשאי להאריך, 
הרי משמע שבברכות הללו שנשנו בתחילת המשנה, שנינו שאין להאריךקלי. 
ובדברי דוד (ד"ס עוד ש) כתב, שלדברי התוספות צריך לומר שדווקא בברכות 
הקצרות אינו יכול להוסיף דבר, שבמקום שאמרו לקצר אינו רשאי 
להאריך, אבל בברכות ארוכות יכול להוסיף ולהאריך כמה שירצה. וכן מבואר 

במעדני יו"ם (על ס"ש פוף סק"ג) ובדברי חמודות (על סר6"ש ס"ק עס)ללז. 
בתלמידי רבינו יונה (ל"ס ופפוס) כתבו בשם רבינו תםללח, שהכוונה היא על כל 
הברכות של קריאת שמע, שאם ירצה יאריך בהם ואם ירצה יקצר 

בהם. 

ועוד ביארו את המשך דין המשנה, שמה ששנינו שאינו רשאי להאריך ולקצר 
היינו ברכת המצוות וברכת הפירותקלט, שאינו רשאי להאריך או לקצר 
בנוסח שלהן. ומה ששנינו עוד שאינו רשאי לחתום או שלא לחתום, הוא פירוש 
לדין שלפניו, שברכה שהיא ארוכה וצריכה חתימה, אינו רשאי לקצר בה כלל 
מהמטבע כולה, משום שאם יקצר בה לא יצטרך לחתום בה, והרי אינו רשאי 


קל. וכתב שמוכרח לומר כן בכוונת רש"י, שאם הוא אומר את כל נוסח הברכה, הוא מזכיר את 
מצרים כשאומר 'ויוצא את עמו ישראל מתוכם', והרי בגמרא מבואר שלפי שיטה זו אינו מזכיר 
בה יציאת מצרים. וראה עוד במרומי שדה (ד"ס וסגס (כע"י) ובדברי דוד (ד'יס כן) ביישוב שיטת רש"י. 
קלא. וראה במשנת יהודה (מלן, פ" מ"ד זכרון יוסף ד"ס 6ספ) בביאור שיטת רש"י. קלב. ובמגיד 
תעלומה (ל"ס סנ נפפ) תמה, שלפי"ז משנתנו שנויה דווקא כהסובר שאין צריך לומר פרשת ציצית 
בלילה, ולכך פעמים מאריכים בה ופעמים מקצרים בה, והרי במשנה שלאחריה (סע יכ:) שנינו 
שמזכירים יציאת מצרים בלילות, וביאר התוי"ט (פיפ מיו) שלכך לא נקט התנא לשון 'זוכרים', משוס 
שכוונתו היא שמזכירים ע"י דבר אחר, היינו ע"י פרשת ציצית שאומרים אותה בלילות, ואם כן 
שתי המשניות הללו אינן בשיטה אחת, ודוחק הוא. וכתב, שלכך מיאן הרמב"ם (פיהמ"ם) לבאר 
כרבינו תם. | קלג. הובא באסיפת זקנים. ‏ קלד. ועוד תמה, שלפי פירושם מה ששנינו בהמשך 
המשנה שמקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר, אינו מענין הדין האמור בתחילת המשנה, אלא 
הכוונה היא לשאר ברכות [וראה להלן בסמוך שהרשב"א הקשה כן]. ועיי"ש עוד (ל"ס עוד) מה 
שדקדק בדברי התוספות. | קלה. וכן מבואר בתוספות (ד"ס מקוס). ‏ קלו. וראה בשיטה מקובצת 
(ד"ס ועוד) מה שהעיר על פירושו של רבינו תם מהתוספתא, וראה בברכת אברהם (כפון, כפוס' טס, כז"ד 
כנומל) בביאור כוונת השיטמ"ק. קלז. והביא דברי הרמ"א (פו"ם סי פס ס"6), שביחיד אין לומר את 
הקרובץ שמוסיפים בברכה, שאין לאומרו אלא עם הקהל שלא יפרוש מן הציבור, משום שנחלקו 
הראשונים האם יש לאומרו. | קלח. וכן כתבו בשמו המיוחס לריטב"א (ד"ס נקמכ) ושבולי הלקט 
(סיי כם) ובמחזור ויטרי (פ" פכס). ‏ קלט. וכמובא לעיל בסמוך מדברי התוספות הרא"ש. 


ילקוט 


שלא לחתום בה. וכן ברכה שהיא קצרה ואין לו לחתום בה, אינו רשאי להאריך 
בנוסח שלה ולהוסיף בה דברים, שאם כן יצטרך לחתום, והרי אינו רשאי לחתום 
במקום שאמרו שלא לחתוםקמ. 


פירוש נוסף בשם רכינו תם שהכוונה לשאר ברכות מלבד ברכות של קריאת שמע 


שם. הרשב"א (ד"ס פתת) הביא פירוש נוסף בשם רבינו תם, שאין לתיבות 'אחת 

ארוכה ואחת קצרה' שייכות לברכות הסמוכות לקריאת שמע שהוזכרו 

בתחילת המשנה. אלא המשנה משמיענו דין נוסף, ש'בין ארוכה בין קצרה 

מקום שאמרו לקצר אינו רשאי להאריך ומקום שאמרו להאריך אינו רשאי 

לקצר', וברכות קצרות היינו ברכת הפירות והמצות וברכת הזימון וכרכה 

אחרונה שבברכת המזון כמו שנמנו בתוספתא, שבברכות הללו בלבד אמרו 
לקצר בהן: 

ותמה הרשב"א על פירוש רבינו תם, שהרי בתוספתא מנו את הברכות 

שמאריכים בהן ולא מנו אלא את הברכות של תעניות ואת הברכות 

של ראש השנה ויום הכיפורים, ומדוע לא מנו את ברכת אמת ואמונה, שפעמים 

מאריכים בה. ואם דווקא בברכות שנמנו בתוספתא מאריכים בהן, אם כן 

יוקשה מה שנהגו להאריך בפיוטים ב'השכיבנו' וב'אמת ואמונה', וכל שכן 

שבשל שחר אין להאריך, וכן אפילו בתפילת שמונה עשרה, אין ראוי 
להאריךקמא. 

ובתופפות הרא"ש (ל"ס פתת) תמה, למה הפסיק התנא באמצע הלכות קריאת 

שמע לדבר בענין ברכות קצרות השנויות בתוספתא, ואין ראוי 

לשנות כאן דין זה, כיון שדין זה אינו שייך לברכות של קריאת שמע. 


בשיטת הרמב"ם שכוונת המשנה לדין פתיחה וחתימה בברוך 


שם. הרמב"ם (פיסמ"ם) ביאר, ש'ארוכה' היינו ברכה ראשונה שלפני קריאת שמע 
בין בשחרית ובין בערבית, ונקראות כן מפני שהן פותחות וחותמות בברוך, 
ו"קצרה' היינו הברכה השניה שלפני קריאת שמע בשחרית ובערבית, ונקראות 
כן מפני שאינן פותחות בברוך ורק מסיימות בברוך. וכן פסק הרמב"ם (קללת 
ממע פ"6 ס"ז), שברכה ראשונה שלפני קריאת שמע בין ביום בין בלילה פותח 
בה בברוך וחותם בה בברוך, ושאר ברכותיה חותם בכל אחת מהן בברוך ואין 
להן פתיחה בברוךקמג. 

ובכסף משנה (עס) כתב, שלפי הרמב"ם צריך לפרש את מה ששנינו בהמשך 
המשנה, שמקום שאמרו להאריך היינו להתחיל ולחתום בה בברוך, אינו 

רשאי לקצר, דהיינו שלא להתחיל או שלא לחתום. ומקום שאמרו לקצר, היינו 
שלא להתחיל בברוך או;שלא;לחתום, אינו רשאי להאריך, דהיינו להתחיל בברוך 
או לחתוםקמי. ובדברי דוד (ד"ס וסכמנ"ס) דקדק, שאם כן לא היה למשנה לכפול 
ולומר שאינו רשאי שלא לחתום, שהרי כבר נתבאר דין זה במה ששנינו שאינו 

רשאי לקצרקמד, 

אמנם הרמב"ם (פסמ"ם) כתב, ש'לחתום' היינו להפסיק במקום שאין ראוי 
להפסיק. ובמגיד תעלומה (ד"ס וסנס ננפתוס) ביאר כוונתו, שלפי הרמב"ם 

אין כוונת 'לחתום' לחתימה בברוך, אלא שכיון שתיקנו חכמים את סיום הברכה, 
אינו רשאי להאריך עוד בשבח ותחנונים, וכן להיפך שאם ציוו להאריך בשבח 
ותחנונים אינו רשאי לקצר. ומיאן הרמב"ם לפרש [כפירוש הרע"ב] ש'לחתום' 
היינו חתימה בברוך, משום שהרמב"ם סובר שדין המשנה 'להאריך ולקצר' ודאי 
כוונתו לפתיחה וחתימה, שאין סברא שתהיה הברכה נקראת ארוכה מחמת 
הפתיחה בברוך לבד אפילו שאינו חותם בה בברוך כגון ברכת הפירות, ולעומתה 
ברכה שנוסחתה ארוכה כגון אהבה רבה, תקרא קצרה משום שאינה פותחת 
בברוך. ועל כן צריך לומר שאינה נקראת ארוכה אלא אם תפתח ותחתום בברוך, 
ואם תפתח ולא תחתום, או תחתום ולא תפתח, נקראת קצרה. וא"כ במה ששנינו 
'מקום שאמרו להאריך וכו' מקום שאמרו לקצר' וכו', כבר נכלל בו הפתיחה 


קמ. אמנם הרשב"א (ל"ס ספ דקתני) פירש את סוף המשנה באופן אחר, וראה במעון הברכות (ל"ס 
פחת) שביאר החילוק ביניהם [ולכאורה יש להעיר בדברי המעון הברכות, שהבין את תלמידי רבינו 
יונה שהם לשיטת הרמב"ם ש'להאריך ולקצר' היינו לפתוח ולחתום בברוך, כמו שנתבאר להלן 
בסמוך, אבל מדברי תלמידי רבינו יונה נראה שלא פירשו כן]. ‏ קמא. ועיי"ש עוד מה שהוסיף 
לדון לפי שיטה זו. ‏ קמב. ובדברי דוד (ל"ס והרמנ'ס) כתב, שהרמב"ם מפרש כוונת משנתנו על 
שתי הברכות שלפני קריאת שמע, בין בערבית ובין בשחרית, ש'ארוכה' היינו הפותחת וחותמת 
בברוך, ו'קצרה' היינו החותמת ואינה פותחת בברוך. והיינו כמבואר בפיהמ"ש. | קמג. ובקול 
הרמ"ז (פ" מ"ד ד"ס כמ"ם) הקשה, שהיה למשנה לבאר כוונתה ולומר 'ושתים לאחריה הארוכה לא 
יעשה קצרה והקצרה לא יעשה ארוכה', היינו שהדין שבהמשך המשנה שאין להאריך או לקצר 
בברכות הללו, היה לתנא לכלול יחד עם מה שאמר אחת ארוכה ואחת קצרה. ועיי"ש מה 
שתירץ. ‏ קמד. ועיי"ש שדן ביישוב קושייתו. ‏ קמה. ועיין שם עוד מה שכתב לדון בכוונת 
סיום המשנה. | קמ ועיי"ש עוד מה שדן והקשה בשיטת הרמב"ם. | קמז. כן ביאר כוונתו 
בחזון נחום (טס ד"ס כפס. וראה עוד בטעם שלא שנה התנא 'לפתוח', בברכה המשולשת (פקור 
קמח. וראה להלן (גענן פס כוונת סמטנס pפיץ‏ (סלריך פו קר ככוסס סכרכס טפיקטו 
מכמיס') שהובאו דבריו בהרחבה. | קמט. וראה בזה להלכה בשו"ע (פ"פ פ" פפ) ובביאור הגר"א 
(פס), ובאילת אהבים (נום' ד"ס 06ק). | קנ. ולא אמרו אלא את המלות שיש הקפדה בהן לבד, 
כמחלוקתם בהזכרת גשמים וטל ורוחות, וכן בברכת המזון שאמרו לקמן (מט) כל שלא אמר 


סנרכס פ"6 מ"ד ל" לממוס). 


ברכות יא. 


ביאורים 


רלט 


והחתימה בברוך, ואם כן אי אפשר לפרש כוונת 'לחתום' לענין החתימה בברוך, 
שכבר השמיענו התנא דין זה בדבריו הקודמים שאינו רשאי להאריך או 
לקצרקמה, 
ובשושנים לדוד (ד"ס (ספכין) ביאר, שלפי הרמב"ם כוונת 'לחתום' היינו להפסיק 

קודם החתימה, ולהוסיף איזה דבר מעין המאורע כגון יעלה ויבוא 
בעבודה, אינו רשאי שלא לחתום. ו'שלא לחתום' היינו בברכות שלא תיקנו 
חכמים להפסיק בהם קודם החתימה ולהוסיף בהן דברים, אינו רשאי להפסיק 
ולהוסיף בהזקמי. 
ובמלאכת שלמה (פ מ"ד ד"ס 6תת) הביא שהר"ש שיריליו הוכיח כפירוש 
הרמב"ם, ממה שלא שנינו במשנה שבמקום שאמרו לפתוח אינו 
רשאי שלא לפתוח וכן להיפך, כמו ששנינו שאינו רשאי לחתום או שלא לחתום, 
והיינו משום שכבר נתבאר דין זה במה שאסור להאריך ולקצרקמז. 
והרשב"א (ל"ס ול דקתני פקוס) ביאר האיסור להאריך ולקצר כשיטת הרמב"ם, 
וביאר, שהדין ש'מקום שאמרו לחתום אינו רשאי שלא לחתום' אמור 
בברכות קצרות, שאף בהן אין לשנות כלל מן המטבע שטבעו חכמיםקמת. 


אם כוונת המשנה שאין להאריך או לקער בנוסח הברכה שתיקנו חכמים 


מקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר לקצר אינו רשאי להאריך. 

המפרשים ביארו כוונת המשנה בכמה דרכים, ויש מהם שפירושם תלוי 
במה שפירשו את תחילת המשנה 'אחת ארוכה ואחת קצרה', וכמו שנתבאר לעיל 
בהרחבה. מצינו בראשונים שנחלקו האם רשאי אדם להוסיף ולהאריך את הנוסח 
של ברכה קצרהקמט. התוספות (ד"ס מקוס) פירשו, שמקום שאמרו לקצר היינו 
כגון ברכת הפירות ובברכת המצוות, שאין להאריך בהן. ובתוספות רעק"א (פי 
ות ע) ביאר, שכיון שבברכות הללו לא נכללו הרבה עניינים, לכך פתיחתה זו 
היא חתימתה. ובמניד תעלומה (נפוסי פס) ביאר כוונת התוספות, שדווקא בברכות 
הללו אסור להוסיף בנוסח הברכה הואיל ונזכר בהן רק ענין אחד, אבל בשאר 

ברכות רשאי להוסיף בנוסח הברכה. 

אמנם הרשב"א (ל"ס ונלוס) כתב, שאין כוונת המשנה שאינו רשאי לקצר ולהאריך 

בנוסח הברכה ובמלותיה, שאם כן היה לחכמים לתקן נוסח כל ברכה 
וברכה במלות מנויות ובעניינים ידועים, ולהשמיענו כל ברכה וברכה בנוסחתה, 
והרי לא מצינו בשום מקום שנתנו בהן חכמים שיעור שיאמר כך וכך מלות לא 
פחות ולא יותר, ולא אמרו כמה מלות יאמר בזו ותקרא ארוכה או קצרהלנ. 
וכתב להוכיח כדבריו, שהרי מבואר במסכת עבודה זרה (פ.) שרשאי להוסיף בכל 
ברכה וברכה מעין הברכה, ואפילו בברכות קצרות, שמה שמוסיף מדעתו יהיה 
מרובה על העיקר, מכל מקום מותר להוסיף בהזק!א. והעיר בהנהות מים חיים 
(על סמטניוס, ד"ס כתכ), שהרי מבואר לקמן (כפ:) שלרבן גמליאל בכל יום מתפלל 
אדם שמונה עשרה, ורבי יהושע אומר מעין י"ח, ומבואר בגמרא ((סנן כע.) שכוונת 
רבי יהושע היא שאומר מעין כל ברכה וברכה. ומשמע שרבן גמליאל נחלק 

עליו וסובר שאין אדם רשאי לקצר את נוסח הברכה. 

וכתב הרשב"א, שכוונת המשנה היא לענין מה שיש ברכות שפותחות בברוך 

וחותמות בברוך, שבתחילת המשנה שנינו 'אחת ארוכה ואחת קצרהי, 
וברכה הפותחת וחותמת בברוך נקראת 'ארוכה', וכן מבואר בירושלמי (פ" ס"ס) 
שברכה שפותחת בברוך ואינה חותמת בברוך, הרי היא ברכה קצרה, וברכה 
הפותחת בברוך וגם חותמת בברוך, הרי היא ארוכה. ובין שפותחות בברוך ואינן 
חותמותקיב, ובין שחותמות בברוך ואינן פותחות בברוך, הרי הן ברכות 
קצרותקיי. ואם הן סמוכות לברכות שיש להן סדר ואינו רשאי להקדים את 
הברכה המאוחרת, כגון ברכות של שמונה עשרה, הרי אלו כמטבע ארוך, שכל 
אחת כיון שהיא סמוכה לחברתה והראשונה פותחת בברוך, הרי כאילו כולן 
פותחות בברוך. וכן ברכות אמצעיות שבברכת המזון. אבל אם אין להן סדר, 
כברכות שניות שלפני קריאת שמע של שחרית וערבית, שאילו רצה להקדים 


ברית בארץ או שלא הזכיר מלכות בית דוד בבונה ירושלים מחזירים אותו, ואם לא הזכיר תורה 
בארץ. וכן אמרו הדין לענין קצת מלות ב'אמת ויציב' כגון יציאת מצרים ומלכות וקריעת ים 
סוף ומכת בכורים. ומה שכתב הרשב"א שצריך להזכיר בה מכת בכורות, כן הוא בתוספתא (פ"נ 
ס"פ), וכ"כ בהגהות רעק"א (שו"ע פו"ם סי פ) בשם מדרש. וראה מה שהעיר בזה במשנ"ב (פ" פו 
ס"ק נג). קנא. והביא עוד, שלגבי ברכת הפירות אמרו לקמן (2) שאם נטל בידו כוס יין, 
והיה סבור שהוא שכר, ואמר שהכל נהיה בדברו, ונזכר וסיים בורא פרי הגפן [כדעת הגאונים 
בביאור דברי הגמרא לקמן, ראה בזה בילקוט ביאורים לקמן ,])o(‏ אע"פ שברכת הפירות היא 
קצרה ועכשיו האריכה, יצא. ועוד, שבתוספתא (פ" ס") נקראת ברכת 'הזן' ארוכה, ואע"פ כן 
מבואר לקמן (פ) שגם אם אמר 'בריך רחמנא מריה דהאי פיתא', יצא. ומשמע בגמרא שאפילו 
לכתחילה יצא, שהרי הגמרא מביאה על דין זה את המשנה 'אלו נאמרים בכל לשון', שהוא 
דין לכתחילה. וכן מצינו לקמן (ל:) לגבי ברכת אמת ואמונה, שאם לא אמר 'אני ה' אלוקיכם' 
אינו אומר 'אמת', ואומר 'מודים אנחנו לך' וכו', ואע"פ שהנוסח של 'מודים אנחנו לך' קצר 
הוא מאד מן הנוסח המתוקן למי שאומר 'אני ה' אלהיכם', מכל מקום רשאי לקצר בה כן. 
קנב. כברכת הפירות והמצוות, וברכת הזימון דהיינו ברוך שאכלנו, וברכה אחרונה שבברכת 
המזון. | קנג. כברכת 'הערב נא' להסובר לקמן (0ס כמ" (סנן ע"נ ד"ס וני) שהיא ברכה בפני 
עצמה, וכן תפלה קצרה (ן כע6, ברכת גשמים (לס ש:), תפלת הדרך (₪ץ כט:), וכן ברכה סמוכה 
לחברתה ((סנן מו.. 


רמ ילקוט 


ברכה לחברתה מקדים ואין בכך כלום, כמבואר לקמן בסמוך (ע"ט, הרי הן 
כאילו בתחילה נתקנו לחתום ושלא לפתוח בהן, ואף היא נקראת קצרהקנד, והוא 
הדין לשתים אחרונות שלאחר קריאת שמע של ערבית, שהן נקראת ברכות 
קצרות. 
ומה ששנינו 'אחת ארוכה' היינו ברכה ראשונה של קריאת שמע בין של שחרית 
בין של ערבית, ו'אחת קצרה' היינו ברכה שניה של קריאת שמע בין של 
שחרית בין של ערבית, לפי שאין להן דין ארוכה, אף על פי שהיא סמוכה 
לארוכה. והוא הדין לשתים אחרונות שבערבית, והאחרונה שבשחרית, וכמו 
ששנינו לקמן (פו.) שברכה הסמוכה לחברתה וברכה אחרונה שבקריאת שמע, 
אינן פותחות בברוך, ומשמע שברכה אחרונה שבקריאת שמע אינה נחשבת שהיא 
סמוכה לחברתהל:ה. וכתב שמדברי רש"י (סן מו: ד"ס וע) נראה שלא פירש כזלנו, 
שכתב שברכה אחרונה שבקריאת שמע נחשבת סמוכה לחברתהקיז. 
וביאר הרשב"א, שמה ששנינו שמקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר, היינו 
שברכה הפותחת וחותמת בברוך, אינו רשאי לקצר בה, דהיינו שיפתח 
בברוך ולא יחתום בברוך, או שיחתום ולא יפתח בברוך. ומקום שאמרו לקצר, 
היינו שברכה הפותחת או חותמת לבד, אין להוסיף בה שיפתח ויחתום בה 
בברוך, שאם כן תהא הברכה ארוכה. 
ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס ומשוס) ביארו, שאינו רשאי להאריך בנוסח של ברכה 
קצרה, והדין שאינו רשאי לחתום או שלא לחתום, הוא פירוש לדין 
שלפניו, שברכה שהיא ארוכה וצריכה חתימה, אינו רשאי לקצר בה כלל 
מהמטבע כולה, משום שאם יקצר בה לא יצטרך לחתום בה, והרי אינו רשאי 
שלא לחתום בה. וכן ברכה שהיא קצרה ואין לו לחתום בה, אינו רשאי להאריך 
בנוסח שלה ולהוסיף בה דברים, שאם כן יצטרך לחתום, והרי אינו רשאי לחתום 
במקום שאמרו שלא לחתוםקנ". ובמעון הברכות (ד"ס פחפ) כתב, שהתלמידי רבינו 
יונה נחלקו עם הרשב"א בדין ברכה קצרה שתיקנו לפתוח בה בברוך ולא 
לחתום, או להיפך, והוא משנה ממה שתיקנו ופותח או חותם בה, שלפי הרשב"א 
לא יצא ידי חובתו, מה שאין כן לפי תלמידי רבינו יונה לא נתפרש במשנה 
שאסור לשנות כדקנט. 


שם. הרמב"ן (מסמופ ה' לסנן יכ: ד"ס 66) כתב, שאע"פ שבמקום שאמרו להאריך 
אינו רשאי לקצר, מכל מקום אפשר שבדיעבד אם קיצר, יצא. והוכיח 

כדבריו מהמבואר לקמן בפרק כיצד מברכין. וביאר רבי עקיבא איגר (ד"ס עיין) 

שכוונת הרמב"ן היא להמבואר לקמן (פ:) שאם אמר 'בריך מריה דהאי פיתא, 
יצא', ומפשטות לשון הגמרא מבואר שאף שלא סיים וחתם, יצאקס. 


באלו ברכות שייך הדין שאינו רשאי לחתום ושלא לחתום 


לחתום אינו רשאי שלא לחתום שלא לחתום אינו רשאי לחתום. רש"י 

(ל"ס (מתוס) פירש, ש'לחתום' היינו שמסיים את הברכה ב'ברוך', ו'שלא 

לחתום' היינו שתיקנו שהברכות שאינן חותמות בברוך, אסור לחתום בהן בברוך, 
והיינו כגון ברכת הפירות וברכת המצוותקלסא. 

והרשב"א (ד"ס וס דקתני) ביאר, שהדין ש'מקום שאמרו לחתום אינו רשאי שלא 

לחתום' אמור בברכות קצרות, שהיינו סבורים לומר שדווקא לעשות 

מארוכה קצרה או להיפך, אסור, אבל ברכה שפותחת בברוך ואינה חותמת, או 

שחותמת ואינה פותחת הרי הן קצרות, ורשאי לפתוח במקום שאמרו שלא 

לפתוח, או לחתום במקום שאמרו שלא לחתום, ולזה משמיענו המשנה שאין 
לשנות כלל מן המטבע שטבעו חכמיםקסג. 

וכתב הרשב"א, שלפי ביאורו נכללו כל הברכות בשני הדינים, שאינו רשאי 

להאריך ולקצר ושאינו רשאי לחתום ושלא לחתוםקסי. 


קנד. ראה במעון הברכות (ד"ס 8%6) שדקדק, שכיון שאהבה רבה נקראת ברכה קצרה, אם כן 
איך תפטור את ברכת התורה שהיא ארוכה כיון שהיא פותחת וחותמת בברוך. | קנה. וראה 
עוד בדברי הרשב"א שהאריך לבאר דיני ברכה הסמוכה לחברתה. | קנ וכן מבואר ברמב"ן 
((סן מו. ד"ס וס לקסט). קנז. והרשב"א בהמשך דבויו כתב שהיה אפשר לומר שמה ששנינו 
ברכה אחרונה שבק"ש בפני עצמה, אע"פ שאף היא סמוכה לחברתה, היעו משום החידוש 
שבה שאע"פ שק"ש מפסיק בינתים, אע"פ כן סמוכה היא. | קנת. אמנם הרשב"א ("ס 60 
לקפני) פירש את סוף המשנה באופן אחר, וראה במעון הברכות (ד"ס 6ת) שביאר החילוק ביניהם 
[וראה בהערה לעיל מה שיש להעיר בדברי המעון הברכות]. | קנט. ועיין שם שכתב להוכיח 
כשיטת תלמידי רבינו יונה. ‏ קס. וראה בפמ"ג (פ"f‏ פ" ש סק"פ) שלדעת הב"ח, בברכות שהן 
מן התורה, אם קיצר לא יצא אף בדיעבד. ‏ קסא. אמנם התוספות (ל"ס מקוס) הביאו את ברכת 
הפירות וברכת המצוות כדוגמא לדין שאסור להאריך או לקצר בהן, והיינו שהם פירשו, שדין 
זה שאסור לחתום בהן בברוך נכלל בדין המשנה שאסור להאריך במקום שאמרו לקצר. וביאר 
במגיד תעלומה (נום' פס), שלפי רש"י אין צריך לדוגמא של ברכת הפירות והמצוות רק בנידון 
החתימה בברוך, אבל בארוך וקצר לא צריך לדוגמא, שלשיטתו הפירוש הוא כפשוטו שלא 
יוסיף ולא יקצר שום ברכה מהתקנה. אבל לשיטת התוספות שמותר להוסיף ענין חדש בברכה 
שבלא זה יש בה עניינים הרבה, הביאו לדוגמא שאיסור ההוספה הוא דווקא בברכה שיש בה 


רק ענין אחד. קסב. וראה לעיל (נענן לס כוונת סמפנס פסין (סלכיך פו קר כסם סנרכס פתיקט סכמיס') 


ברכות יא. - יא: 


ביאורים 


על אלו ברכות שאלו בגמרא מה מברך 


מאי מברך. רש"י (ד"ס מפֿ) פירש, ששאלת הגמרא היא מה הן שתי הברכות 

שמברך בשחר קודם לקריאת שמע. ובצל"ח (ל"ס פפֿ) העיר, שעל ברכות 
שלאחריה לא שאלו בגמרא מה מברכים. ולכן ביאַב, ששאלת הגמרא אינה 
כפשוטה מה מברך ואיך הוא נוסח הברכה, שדבר זה ידוע הוא אף לתינוקות 
של בית רבן שלמדים אצלם סדר התפלותקסז. אלא שאלת הגמרא היא על ברכת 
יוצר אור, מדוע שינו את לשון הפסוק 'ובורא רע' ל'בורא את הכל' משום 
שלשון זו מעולה יותר לנוסח הברכה כמבואר לקמן בסמוך (ע"), ולא שינו את 
הלשון 'בורא חושך', וכן שאל על ברכה שניה לפי שנחלקו בה האם אומרים 

אהבה רבה או אהבת עולםקסה. 


יא: 


אור השמש נקרא אור ואורה של הלכנה נקראת נוגה 


לימא יוצר אור ובורא נוגה*. בפסחים (ג.) מבואר, שגם 'נוגה' משמעו חושך 
ולילהב, וכוונת שאלת הגמרא היא, שעדיף לנקוט לשון זו שהיא צחה 
ונקיה יותרי. 
ובשלמה משנתו (ד"ס נימ6) ביאר, שהלילה נקרא 'נוגה' מפני שהשמש הזורחת 
ביום מאירה באורה העצמי, אבל הלבנה מאירה רק באור החוזר 
הנקרא נוגהז. 


הטעם שתיקנו חכמים להזכיר מידת יום בלילה ומידת לילה ביום 


כדי להזכיר מדת יום בלילה ומדת לילה ביוםה. בתלטודי רכינו יונה (לש 
מדת) כתבו, שיש שהקשו מדוע צריך להזכיר מידת יום בלילה ומידת לילה 
ביום, והלא היה די כשיאמר מידת יום ביום ומידת לילה בלילה. וביארו בשם 
רבי אליהו הצרפתי, על פי המבואר בחולין (פ) ששאל מין אחד את רבי 
שמהפסוק 'יוצר אור ובורא חושך' (עמוס ד יג) נראה שמי שברא אור לא ברא 
חושך ומי שברא חושך לא ברא אור' אלא כל אחד ואחד היה לו בורא לבדו. 
והשיב לו רבי, שדברי שטות אמר, שהרי בסוף הפסוק נאמר 'ה' צבאות שמו' 
שהוא לבדו ברא את הכל, ולפי זה מבואר מה שאנו אומרים מידת יום בלילה 
ומידת לילה ביום, להודיע שהקב"ה ברא את הכל. 
והבית יוסף (פוים סי גט סק" ד"ס נלון) כתב בשם מהר"י אבוהב טעם נוסף, שאם 
לא היו מזכירים מידת לילה ביום היה נראה שהחושך רע, ואינו כן, 
שהכל עשה יפה בעתו. ודקדק הבית יוסף, שלפי דבריו לא היינו צריכים להזכיר 
מידת יום בלילה, אלא אגב מה שמזכירים מידת לילה ביום, מזכירים מידת יום 
בלילה. 
ובגפי אש (מ"ד ד"ס נעכנ) ביאר כוונת דברי המהר"י אבוהב, שהמאמין בה' ויודע 
שמאתו לא תצא הרעות, הרי הוא מאמין שכשבא עליו דבר רע הרי הוא 
רק למראה עינים כן, אבל לפי האמת תצמח ממנו טובה, והתכלית טובה היא. 
ויש בני אדם שפרנסתם היא ביום, ולכך כשבא הערב סבורים הם שהלילה נברא 
לרעתם שלא יוכלו לבקש בלילה את פרנסתם, ואולם לפי האמת נברא הלילה 
לטובתינו, שאם לא כן היה האדם להוט אחר פרנסתו, ולא היה נח כלל, ולא 
היה מתקיים, וכמו שכתב בחובת הלבבות (טער סנתינס פ"ס). וכן להיפך, שבני אדם 
שפרנסתם היא בלילה, סבורים הם שהיום נברא לרעתם. ולכן צריך לשבח את 
הקב"ה ביום על בריאת הלילה, וכן לשבחו בלילה על בריאת היום, שטוב הדבר 
במה שברא את שניהם. 
ובמעון הברכות (ד"ס 5%) ביאר על פי מה שידוע שמידת לילה הוא דין גמור, 
ומידת יום הוא חסד גמור, וכשם שאין אנו יכולים לסבול דין גמור, 
כמו כן אין אנו יכולים לסבול הרבה חסד, כמבואר ביבמות (מו:) שישראל אינם 


בסמוך, שתלמידי רבינו יונה נחלקו עליו בזה. | קסג. וראה עוד לעיל (עטן עפיטת הרמנ"ס פכונת 
סמפנס (דין פסימס וסתימס כנלון'), | שביארו המפרשים לפי דרכו בכמה אופנים את סוף דברי המשנה 
בכוונת 'לחתום ושלא לחתום'. קסד. וכן כתב בברכה המשולשת (קור הנרכס פ"5 מ"ד ד"ה מנרן) 
בהרחבת דברים, שלכך לא פירשו התנאים והאמוראים סדר התפילה. קסה. וראה במעון 
הברכות (לד"ס מפֿ) שכתב שפירוש הצל"ח דחוק הוא, וביאר ששאלת הגמרא היא לברר מה היא 
ברכה קצרה ומה היא ברכה ארוכה. א. ראה בפרשת מרדכי (ע סעין יעקנ, ד"ס (ימ6) שביאר 
סדר קושיות הגמרא. וראה באיי הים (ד"ס פפֿי מנרן), ביאור כל השקלא וטריא בלשון הברכה. 
ב. ראה בראש יוסף (ל"ס ₪9 שדקדק שינוגה' הוא לשון ארמי. ‏ ג. בערוך (ען ע₪ כתב על 
מה שאמרו בפסחים (שס) שלשון נוגה' משמעו לילה, הוא בדרך כינוי, כמו שקוראים לסומא 
'סגי נהור', אבל עיקרו הוא לשון אור, ושורש תיבה זו היא מלשון הכתוב טג ת ס) 'אור 
רשעים ידעך ולא יִגַהּ שָבִיב אֲשׁוֹ. ‏ ז. עיי"ש שהאריך לבאר דבריו. וראה עוד כעין זה בעין 
אליהו (ד"ס מ6י), ובעיני יצחק (כפפפורט, ד"ס מסי), ה. ראה בשיטה מקובצת (ד"ס פמל כנס) בביאור 
נוסח הברכה לפי תירוץ הגמרא. ובביאור הלשון 'מידת' ראה במעון הברכות (ל"ה 86) ובבן 
יהוידע (ד"ס כדי) ובפרשת מרדכי (על סעץ יעקנ, ד"ס מדפ) ובשבילי דוד (ס" ש פ"פ), והובאו דבריהם 
להלן בסמוך. וה והמהרש"א " ד"ס סמיס העיר, שהגמרא שם מביאה את הפסוק יוצר 
הרים ובורא רוח' ולא את הפסוק "יוצר אור' וגו'. וראה עוד בזה בגליון הש"ס (פין פס ל"ס 
ד" 


ילקוט 


יכולים לסבול רוב פורענות ואינם יכולים לסבול רוב טובהז, וצריך למתק את 
הדין ואת החסד, ותיקנו להזכיר מידת יום בלילה בשביל לערב חסד בדין, וכן 
תיקנו להזכיר מידת לילה ביום לערב דין בחסד שנוכל לסבול ולקבל. 
ובבן יהוידע (ד"ס כל) ביאר, שהרי כתוב (נקית מ ככ) 'יום ולילה לא ישבותו', 
שהארץ היא ככדור, וכאשר יש יום בשטח זה שאנו יושבים בו, יש לילה 
בשטח שכנגדינו מעבר השני, ולכן כתוב 'יום ולילה לא ישבותו', ולפי זה מובן 
הטעם שמזכירים מידת יום בלילה ומידת לילה ביום. 

ועוד ביאר על דרך המוסר, שהאור רומז לטובה והחושך להיפך, לכן מזכירים 
מידת יום בלילה לרמוז שאם עומד אדם ביסורים שנמשלים לחושך ולילה, 

אל יתייאש ממידת הרחמים, אלא יקוה למידת יום שהוא הטוב. וכן מידת לילה 
ביום, שאם עומד בטובה שהוא מידת יום, אל יתגאה ויבעוט, אלא יזכור שתבוא 

לו מידת לילה שהוא חושך. 

ובאבן שלמה (ד"ס כדי) ביאר, שעל ידי שהיה חושך ועבר, ניכר מעלות היום, 
שיתרון האור מן החושך, ולכך מזכירים מידת לילה ביום. ומה שמזכירים 

מידת יום בלילה, הוא על פי מה שכתב בחובת הלבבות (טער סנמינס פ"ס) שלולא 
חשכת הלילה היו בני אדם מרבים להתייגע בעמל מלאכתם ובשאר תנועותיהם, 
ולפי זה נמצא שעל ידי עמל היום ניכר מעלת ותועלת הלילה, ולכך מזכירים 
את היום בלילה. ועוד כתב בחובת הלבבות (טס), שבלילה מתעכל ביותר המזון 
שאכל האדם ביום, ולכך מזכירים מידת יום בלילה, שתועלת הלילה היא לאחר 

היום. 


הטעם שלא השיב אביי מ'בורא יומם ולילה' 


אלא מדת יום בלילה היכי משכחת לה אמר אביי גולל אור מפני חשך 

וחשך מפני אור. בשיטה מקובצת (ל"ס פמר פֿנײ) דקדק, מדוע לא השיב 

אביי מ'בורא יומם ולילה'. וביאר, שאפשר שהיתה נוסחתם להתחיל את הברכה 

בלשון זה, שאילו היו אומרים כמונו היה לאביי להשיב 'בורא יומם ולילה' 

שהוא קודם. ועוד כתב, שאפשר שלא היה בנוסחתם 'בורא יומם ולילה'". 

ובשלמה משנתו (ד"ס מלת) כתב ליישב, שבזה שאומר 'בורא יום ולילה' [ולפי 

נוסחתינו, 'בורא יומם ולילה'], אינו מעיד רק שאת זמן הלילה, ברא 

מי שברא את זמן היום, אבל אינו מעיד שהוא ברא את החושך שבלילה, ושגם 

החושך הוא בריאה, שלא כדעת איזה מהחוקרים האומרים שחושך הוא רק העדר 

האור, ולכך הוצרך אביי להשיב מ'גולל אור' האמור לאחריו, שממה שאומרים 
יאור מפני חושך', מוכח שהחושך הוא בריאה בפני עצמה. 


שם. בפתח עינים (ל"ס נחנמ) דקדק, וכי לא ידע המקשן שאומרים בנוסח הברכה 
'גולל אור מפני חושך'ט. ותירץ, שהמקשן היה סבור שצריך להזכיר לשון 
יצירה ובריאה, ככתוב 'יוצר אור ובורא חושך', והלשון 'גולל אור' אינו דומה 
לזה, ולכך הקשה היכן מצינו כן בנוסחתנו. ותירץ אביי, שהלשון גולל אור' 
זכירה הוא, והוא דומה ללשון יוצר אור', שהיוצרם בידו לגוללם. 
ובהגהות הראמ"ה (ד"ס מדפ) ביאר, שכוונת המקשן היתה שאין להקדים חושך 
לאור, וצריך להקדים דבר שזמנו מוקדם. והשיבו התרצן, שמזכיר 
מידת לילה, ומכל מקום מקדים את האור שהרי אומר גולל אור מפני חושך. 
ובבן יהוידע (ד"ס 66) ביאר, על פי דברי תלמידי רבינו יונה (ד"ס מלת) שאנו 
מזכירים מידת יום בלילה ומידת לילה ביום להוציא מדעת המין הרשע, 
ולהודיע שהקב"ה ברא בין את היום ובין את הלילה. ובערבית אומרים 'בורא 
יומם ולילה גולל אור מפני חושך וחושך מפני אור', ועל זה שאלו בגמרא אם 
מה שצריך להזכיר מידת יום בלילה מתקיים באמירת 'בורא יומם ולילה', או 
באמירת גולל אור מפני חושך וחושך מפני אור'. והשיב אביי שהוא נרמז 
ב'גולל אור מפני חושך וחושך מפני אור', מפני שהטעם שצריך להזכיר מידת 
יום בלילה הוא כדי שלא יטעה אדם לחשוב כאותו המין שיש ח"ו שתי רשויות, 
לכך מזכירים אור וחושך בשחרית ואור וחושך בערבית להורות שה' אחד בראם, 
ולכן לא די בהזכרת יום ולילה, אלא צריך להזכיר גם אור וחושך כלשון הפסוק 
שבא ללמדנו שהמין דיבר שקר, ולכן מוכרח לומר שסמכו בהזכרת מידת יום 
בלילה על 'גולל אור מפני חושך וחושך מפני אור', ולא על מה שאומרים 'בורא 
יומם ולילה'. 
ובפרשת מרדכי (על סעין עקנ, ד"ס מדת) ביאר, בהקדם דקדוק הלשון 'מידת' 
שבגמרא, וכן דקדק בכוונת שאלת הגמרא, והרי הדבר פשוט שאפשר 
להזכיר אור בברכת קריאת שמע שאומרים בלילה. וכתב, על פי מה שביארו 


ז. לפי שיצר הרע מחזר אחריהם כמבואר בסוכה (ע:) ושמא תזוח דעתם עליהם ויחטאו. רש"י (פס 
ד"ס  .)6(‏ ת. וראה בבן יהוידע (דיס 6%) שכתב ליישב מדוע לא השיבו אביי ממה שאומרים 'בורא 
יומם ולילה'. | ט. ראה בחידושי הרא"ה (ד"ס מלת (עס) שאינו גורס בלשון שאלה, אלא בניחותא 
'מדת יום בלילה, גולל אור מפני חושך'. ‏ י. ראה בקדושה וברכה (ספיכפ מכמיס, ד"ה וכנץ) ביאור 
ההוכחה מהפסוק. יא.וכן נקט במשנה ברורה (פ" פ סק"פ), וכן משמע מדברי הטור שכתב שנחלקו 
חכמים בפתיחתה, ומשמע שלגבי המשך הברכה אין חילוק. וראה בפרישה (טס פק"6) שהכריח כן. 
וראה בהגהות הראמ"ה (ד"ס פנ"ס) שביאר כוונת הברייתא, שאין כאן מחלוקת תנאים, וכוונת 'ורבנן' 


ברכות יא: 


ביאורים 


רמא 


תלמידי רבינו יונה שלכך מזכירים לילה ביום ויום בלילה, להוציא מדעת 
האומרים שלא בראם ה' אחד, ולכאורה קשה וכי על ידי שאנו אומרים כן 
תוכחש דעתם. ולכך ביאר שכוונת לשון הברכה היא שפעמים ששולט החושך 
ביום והיינו כשהחמה לוקה, ומוכח מכך שגם החושך נברא על ידי בורא האור, 
שאם לא כן לא היה נותן לחושך לשמש בזמנו של האור. ועל זה שאלו בגמרא 
היכן מצינו שתאיר החמה בלילה, ועל זה השיב שלזה אומרים 'גולל אור מפני 
חושך' להורות שאין החושך בריאה בפני עצמה, אלא שבהעדר האור נעשה 
חושך, ולפי שהארץ מתגלגלת על ציריה, שייך שהאור והחושך ישמשו עליה 
יחד בזמן אחד, וממילא מתבטלת דעת האומרים שמי שברא אור לא ברא חושך. 
ובשבילי דוד (ס" יע ס"פ) ביאר שאלת הגמרא, לפי מה שכתב הרמב"ן (כרפסית ‏ 

ד שהחושך האמור לגבי הלילה אינו החושך האמיתי, שהחושך 
האמיתי הוא מיסוד האש שהוא בטבעו שחור, והחושך האמור לגבי הלילה הרי 
הוא העדר ואפיסת כח השמש, וא"כ לא שייך בו ענין בריאה, וממילא יש 
לתמוה על לשון 'ובורא חושך'. ולכך מוכרח לומר שכוונת הברכה היא על יסוד 
האש השחור, ולזה אמרו 'מידת' לילה, שעל הלילה עצמו לא שייך בריאה ולכך 
שאלו בגמרא שביום אפשר לומר על דבר הדומה ל'יום' שהוא בריאה, שהוא 
החושך שהוא בריאה, מה שאין כן בלילה שהוא העדר, איך אפשר להזכיר 
'מידת' יום שהוא בריאה, והרי אינם דומים זה לזה. והשיב אביי, שאומרים 
'גולל אור מפני חושך' והיינו שמזכירים את היום בלשון העדר, וזהו 'מידת' 

יום בלילה, ולא היום ממש. 


האם המחלוקת היא רק בפתיחת הברכה או בכל נוטח הברכה 


תניא נמי הכי אין אומרים אהבת עולם אלא אהבה רבה ורבנן אמרי 
אהבת עולם וכן הוא אומר ואהבת עולם אהבתיך על כן משכתיך 
חסד'. הב"ח (ס" ס ס") ביאר, שמחלוקתם של התנאים היא רק לגבי תחילת 
הברכה, האם אומרים אהבת עולם או אהבה רבה, אבל בשאר נוסח הברכה לא 
נחלקויא. 
ובתורת חיים (סופכ, פס פק"נ) העיר שמפשטות לשון הגמרא נראה שלא כדברי 
הב"ח, אלא שמחלוקתם היא האם לומר את הברכה שאנו מתפללים 
בשחבית או את הברכה שאנו מתפללים בערבית, ואם אומרים אהבה רבה 
בשחרית, צריך לומר גם בערבית כנוסח שבשחרית, ואם אומרים בשחרית אהבת 
עולם כמו שאנו אומרים בערבית, צריך לאומרה ג"כ בערבית, והיינו שהנוסחה 
תהא שוה בין בשחרית ובין בערבית. ועל זה כתבו התוספות (ד"ס וכנן) שתיקנו 
לומר בשחרית אהבה רבה ובערבית אהבת עולם, היינו כמו שאנו נוהגים, אבל 
עיקר המחלוקת אינה בתחילת הברכה אם אומרים אהבה רבה או אהבת עולם. 
שאם כן, האיך אנו מקיימים ויוצאים ידי שניהם כשאנו אומרים בשחרית אהבה 
רבה ובערבית אהבת עולם, הרי לא נזכר כלל בגמרא שום מחלוקת מהו הנוסח 
שאומרים בערבית. אמנם לפי מה שביאר שנחלקו על כל נוסח הברכות בין 
בשחרית בין בערבית, אם כן מיושבים דברי התוספות, שהרי מחלוקתם היתה 
אם לומר גם בערבית כפי שאנו אומרים בשחרית, או שאומרים גם בשחרית 
כפי שאנו אומרים בערבית, והכריעו שבשחרית יאמרו את נוסח הברכה של 
אהבה רבה ובערבית יאמרו את הנוסח של אהבת עולם. והניח דברי הב"ח 
בצעיג. 


הטעם שבשחרית אומרים אהבה רבה ובערבית אהבת עולם 


שם. התוספות (ל"ס ונק) כתבו, שמשום שנחלקו תנאים אם יש לומר אהבה 
רבה או אהבת עולם, לכך תיקנו חכמים שבשחרית יאמרו אהבה רבה 
ובערבית יאמרו אהבת עולם'ב. והרשב"א (ד'"ס מני) הביא שמקצת מן הגאונים 
נסתפקו כיצד לפסוק ההלכה, ופסקו שבשחרית יאמרו אהבת עולם, ובערבית 
יאמרו אהבה רבה, וזהו להיפך משיטת התוספות. אמנם בבן הרמה (קרפֿת סמע 
פ"ל סיו ד"ס ולע"ד) כתב, שצריך להגיה בדברי הרשב"א, ולגרוס כדברי התוספות. 
ובפני יהושע (נפוס' פס) ביאר הטעם שתיקנו כדברי התוספות, שמדברי שמואל 
וכן מכל הסוגיא בסמוך משמע שבשחרית אומרים 'אהבה רבה', ובערבית 
אומרים 'אהבת עולם' משום שהפסוק 'אהבת עולם אהבתיך על כן משכתיך 
חסד' מסייע לזה, וזה שייך יותר בברכת התורה של ערבית, על פי מה שאמרו 
בגמרא (פגיגס ינ:) שכל העוסק בתורה בלילה מושכים עליו חוט של חסד ביום. 
והצל"ח (ד"ס תײי) כתב, שלפי גירסתנו יש לומר שאין כוונת חכמים שלא יאמרו 
אהבה רבה, אלא כוונתם לחלוק על דברי הברייתא שאמרה שצריך 

לומר דווקא אהבה רבה, ולומר שרשאי לומר גם אהבת עולם. ולפי פירושו 


היינו שתלמידי חכמים אומרים כן, מה שאין כן עמי הארץ, עיי"ש בהרחבה. ‏ יב. והרא"ש (פף 

סי" י הוכיח כן מדברי הגמרא להלן בסמוך בסוף העמוד, וראה במעדני יו"ט (שס סק"ז) בביאור 

הוכחת הרא"ש. יג. בשערי תשובה (פ" פ סק" כתב, שעל פי האר"י אומרים בימות החול בשחרית 

אהבת עולם, ובשבת אהבה רבה. וראה במגיד תעלומה על סמ"ף, ד"ס ומעתס) בטעם החילוק. אך בסידור 

הרב כתב שבין בשבת ובין בחול יש לומר אהבת עולם. וכ"כ בכף החיים (פ" פ סק"5), וכתב שכן 

הוא בפרי עץ חיים מהאר"י. ובאשל אברהם (נועפסטט, פס ד"ס עוד מ6פי 6ודות) כתב, שבשבת יש לומר 
שניהם אהבה רבה אהבת עולם. וראה עוד בזה בפסקי תשובות (עס פ"6). 


רמב 


ילקוט 


ביאר דברי הרא"ש (סי' כ) שמנהג אשכנז לומר בשחרית אהבה רבה ובערבית 
אהבת עולם, [וכמבואר בתוספות], שמנהגם הוא לפי גירסתנו שגם אהבת עולם 
רשאי אדם לומר, ובחרו לומר פעם אהבה רבה ופעם אהבת עולם. 

וביאר הטעם שבחרו לומר בשחר אהבה רבה, שהוא על שם הפסוק (פיכס ג כג) 

'חדשים לבקרים רבה אמונתך', שדרשו במדרש (פיכ"כ ג ת) פסוק זה 'על 
שאתה מחדשנו בכל בוקר אנו יודעים שרבה אמונתך לתחיית המתים', ולכך 
בחרו בבוקר לשון 'רבה', וכן כיון שבכל בוקר אנו מתחזקים באמונת תחיית 
המתים, שהרי כל בוקר הוא מחזיר נשמות לפגרים מתים, ובתחיית המתים שייך 
לשון 'רב', שבברכת 'אתה גבור' אנו אומרים 'מחיה מתים אתה רב להושיע'. 
ובערב הוא על שם הכתוב (פסלס 3 ג) 'ואמונתך בלילות', שבברכה שלאחר 
קריאת שמע אנו מבקשים גם על העתיד [ראה ברש"י (לסנן יג. ד"ס סגיד)], לכך 
גם בברכה שלפניה אנו אומרים 'אהבת עולם', שלא תופסק האהבה לעולמים. 
ומדויק בזה מה שבערב חותמים את ברכת אהבת עולם 'ואהבתך אל תסיר ממנו 
לעולמים', שהוא מעין הפתיחה 'אהבת עולם'. ובשחר בברכה שלאחר קריאת 
שמע אנו נותנים הודאה על העבר ואנו מודים על החסדים הגדולים שעשה 
הקב"ה עם אבותינו במצרים, ולכך אנו אומרים בברכה שלפניה 'אהבה רבה. 
וכמו כן מדויק שאר נוסח הברכה של שחר, שתיכף אנו אומרים 'חמלה גדולה 

ויתירה חמלת עלינו' ולכן שייך הלשון 'אהבה רבה'. 


שיטות הפוסקים להלכה 


שם. הרי"ף פסק שאומרים 'אהבת עולם'. וביאר הרשב"א (ל"ס תניפ) שלפי זה 
צריך לְוָמַר שמה שאמרו להלן בסמוך שכבר נפטר 'באהבה רבה', ולא 
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וביארו הלחם משנה (ק"ש פ"פ ס"ו) והצל"ח (ד"ס פײ), שגירסת הרי"ף והרא"ש (סיי' 
יס היא שהברייתא מסייעת לדברי חכמים, שגירסתם היא ורבנן אמרי 
אהבת עולם, תניא נמי הכי אין אומרים אהבה רבה אלא אהבת עולםי". 
וכתב הרשב"א, שיש מי שפסק כשמואל, משום שבסוגיא בסמוך נקטה הגמרא 
כן, שאמרה 'היינו דברכות אין מעכבות זו את זו, דלא קא אמרי אהבה 
רבה', ומשמע שהלכה כן. 


בסברות התנאים בנוסת הברכה שתיקנו אנשי כנסת הגדולה 


שם. בברכה המשולשת (מקור סגרכס, מ"ד ד"ס מנלן) דקדק, שכיון שנוסח הברכות 
היה שגור בפי הכל, ונהגו לאמרם בכל יום, אם כן כיצד נחלקו התנאים 
מהו הנוסח הראוי. 
וכתב ליישב, שאנשי כנסת הגדולה תיקנו לומר 'אהבת עולם' מפני שבית 
המקדש היה קיים, והיו סבורים שאהבת ה' לישראל תהיה עד עולם ולא 
תיפסק. אמנם משנחרב ביהמ"ק לא רצו התנאים לומר נוסח זה, ותיקנו לומר 
אהבה רבה שהיא אהבה אמיתית שבחר בנו לעמו, ואינה תלויה בדבר. ולדעת 
חכמים עדיין אפשר לומר 'אהבת עולם', משום שהקב"ה הגלה אותנו שלא 
בשנאה מוחלטת אלא כשנאת אב לבנוטי. 


האם מסוגייתנו יש להוכיח שמותר ללמוד קודם התפילה 


השכים לשנות וכו' דאמר רב חייא בר אשי זימנין פגיאין הוה קאימנא 

קמיה דרב לתנויי פרקין בספרא דבי רב הוה מקדים וקא משי 
ודיה ובריך ומתני לן פרקין. בגמרא לעיל (ס:) מבואר שאמר אבא בנימין 
שהיה מצטער כל ימיו שתפילתו תהא סמוך למיטתו, ופירש רש"י (פס ד"ס סמון) 
שכל ימיו נזהר שלא לעשות מלאכה ושלא לעסוק בתורה כשעמד ממיטתו, עד 
שקרא קריאת שמע והתפלל. והתוספות (פס ד"ס 6%6) תמהו על פירוש רש"י, מנין 
לו שאסור ללמוד קודם התפילה. ולכך פירשו שכוונתו היא רק לענין שלא היה 

עושה מלאכה עד שהתפלל. 


יד. וראה ברצוף אהבה (לר"ם 6גסוי, כפופ' ד"ס ורנץ) [הובא באסיפת זקנים (פסס)] שכתב לבאר סברת 
הרי"ף לפי גירסתנו, ש'ורבנן' אינו שבברייתא נחלקו חכמים כן, אלא שהוא מדברי הגמרא ששאר 
החכמים בני דורו חולקים על שמואל. וכתב לסייע לפירושו, שהרי לא מצינו ברייתא בלשון ארמי. 
טו. ועיי"ש שביאר לפי דרכו את הפסוקים שהובאו בגמרא בשיטות התנאים. | טז וראה עוד 
בזה במהרש"א ובפני יהושע ((לעיל נתוס' עס) ובברכי יוסף (פ" פט פ"י) ובמאמר מרדכי (כפי, עס פק"י). 
ויש מן האחרונים שתירצו על פי המבואר בשולחן ערוך (פס פ") שהאיסור לשיטת רש"י היינו 
דווקא כשרגיל להתפלל בבית מדרשו ואינו רגיל לילך לבית הכנסת, שיש לחשוש שמא יטרד 
בלימודו ויעבור זמן קריאת שמע ותפילה, אבל מי שרגיל לילך לבית הכנסת, מותר. ואם הוא 
מלמד לאחרים, אפילו אם אינו רגיל לילך לבית הכנסת, מותר, כיון שהשעה עוברת, שזכות הרבים 
דבר גדול הוא, ואם לא ילמדו עכשיו יתבטלו ולא יוכלו ללמוד. | יז. ראה בראש יוסף (ד"ס עד 
ש6) מה שדקדק בלשון הגמרא. וראה עוד בשלמה משנתו (ד"ס ספסס) מה שדקדק בלשון הגמרא, 
ועיי"ש מה שמיישב. ‏ ית. וכן בתוספות ר"י החסיד (ל"ס מפקכ), הובא בהגהות מיימוניות (מפילס 
פ"ז מות ט). יט. ראה בעמק ברכה (כככת סוכה פות 5) בביאור שיטת רש"י. כ. בבאר שבע עס 
לג. ד"ס כנ, מם. ד"ס ומס) ובמשכנות יעקב (עו"פ, סי" פ) כתבו ע"פ הירושלמי (פייו ס"פ), שברכות התורה 
בציבור בלבד מצותם מן התורה, שהכתוב 'כי שם ה' אקרא' וגו' נאמר בציבור ולא ביחיד, אבל 
ברכות התורה ביחיד אינם אלא מדרבנן. ובתורת רפאל (פו"פ, פס" כ) הביא סימוכין לזה. 
כא. ובקרית ספר (פפעס פי"כ) ובערוך השולחן (סי מו ק"נ) כתבו לבאר בדעת הרמב"ם שהחיוב מן 


ברכות יא: 


ביאורים 


והוכיחו התוספות כדבריהם שמותר ללמוד קודם התפילה, שהרי רב היה מקדים 

ושונה קודם התפילה. והב"ח (ס" פע ס"ו) כתב לדחות את ההוכחה, 
שהרי רב היה שונה קודם שהגיע זמן קריאת ותפילה, שכן משמע מלשון הגמרא 
שהיה 'מקדים' ושונה, ומודה רש"י באופן זה שמותר לשנות קודם התפילהטי. 


במנהגו של רש"י לחזור ולברך בבית הכנסת 


השכים לשנות עד שלא קרא קריאת שמע צריך לברך". הרשב"א (ל"ס 
סטכיס)'" הביא שתלמידי רש"י כתבו בשם רש"י, שכשהיה משכים לקרות 

היה מברך ברכות התורה בביתו, וכשהיה הולך לבית הכנסת חוזר ומברך כמו 
שהיה מברך בימים שלא השכים לקרות. ונתן טעם לדבריו, שכמו שהקורא 
בתורה חוזר ומברך ברכות התורה ואין זה נחשב ברכה לבטלה, אף על פי 
שכבר בירך מקודם. וכמו כן כשחוזר ומברך בבית הכנסת, אין זה ברכה 

לבטלה'ט. 

וכתב הרשב"א, שהתוספות דחו דבריו, וביארו שאין לדמותו לקורא בתורה 
שאפילו שבירך על עסק התורה שעסק בה בפני עצמו, צריך הוא לחזור 

ולברך על קריאתו בציבור, שתיקנו לברך 'אשר בחר בנו' כמו שנתקנה ברכה 
לאחריה, וכמו שנתקנה ברכת אשר בחר בנביאים טובים על ההפטרה. ועוד, 
שאפילו במקום ששייך לברך אפילו בספר תורה, הקפידו שלא לגרום ברכה 
שאינה צריכה, כמבואר ביומא (סז:) שלכן הכהן גדול היה קורא 'בעשור 

שבחומש הפקודים' בעל פה. 


האם ברכות התורה מן התורה או מודרבנן והאם כשמסופק חוזר ומברך 


שם. בגמרא להלן (כ) נתבאר מקור מצות ברכות התורה, ממה שנאמר (לנריס 
ג 'כי שם ה' אקרא הבו גדל לאלהינו'כ. וביאר המהרש"א (קס ת"פ ד"ס 

פנץ), שהלימוד הוא, 'כי שם ה' אקרא', היינו כשאני קורא בתורה שהיא כולה 
שמות של הקב"ה שהרי כל התורה באותיותיה היא שמותיו של הקב"ה כדאיתא, 
אזי 'הבו גודל לאלוקינו'. ובמדרש (לנ"כ מ כ) למדו ברכת התורה לפניה מן הכתוב 

(תסניס קיט ינ) 'ברוך אתה ה'', ולאחר מכן 'למדני חקיך'. 

ובשאגת אריה (שו", פיי כד - כס) כתב, שלדעת הרמב"ם חיוב ברכות התורה הוא 
מדרבנן?*, אמנם לדעת רוב הראשוניםל: ברכות התורה חיובם מן 

התורה ולא מדרבנן?י. ולכך אם נסתפק אם אמר ברכת התורה, יחזור ויברך. 
ומכל מקום חוזר ומברך רק ברכת 'אשר בחר בנו' שהיא מעולה שבברכות, 
כמבואר בגמרא להלן בסמוךלד. ובבאר הימב (סי' מז קק"פ) הביא דעת היד אהרן 
(סגס"ט) שכשהוא מסופק, חוזר ומברך את כל הברכות. ובשערי תשובה (עס סק"6) 

הביא דעת האחרונים שבספק אינו חוזר ומברךכה. 


האם להסוברים שחיובה מן התורה היא מעכבת את מעות תלמוד תורה 


שם. כפי שנתבאר, רוב הראשונים סוברים שהחיוב לברך ברכות התורה הוא 
מן התורה, ולפי זה הסתפק הג"ר אלחנן וסרמןכי, האם משום כך הן 
מעכבות את קיום מצות תלמוד תורה, שאם לא בירך לא קיים את המצוה ואסור 
לו ללמוד בלא ברכה, או שנאמר להיפך, שכיון שבלא הברכה לא קיים את 
המצוה, אם כן כשלא בירך הרי לימודו אינו נחשב ללימוד תורה, וממילא מותר 
לו ללמוד בלא ברכה, שהרי אין זו המצוה ודבר זה אינו צריך ברכה, וציין 
לדברי הגמרא בנדרים (פ) על מה אבדה הארץ וכו' על שלא ברכו בתורה 
תחילה. 

ובדבר אברהם (ק"פ סי' עז פות מ) השיב על דבריו, שאת ההוכחה מהגמרא בנדרים 
יש לפרש בשני אופנים. שאפשר לפרש שברכות מעכבות ואם לא בירך 

לא קיים את המצוה, ומשום כך נענשו על שלא בירכו וממילא לא קיימו מצות 
תלמוד תורה ונענשו על ביטול תורה, ועוד יש לפרש שאין הברכות מעכבות 
ואסור ללמוד בלא ברכה, ומשום כך נענשו, שהרי אין מסתבר שיענשו סתם על 


התורה. וראה בזה בכתב סופר (ו"פ, פו"ם סי כ ל"ס פככו). וראה בספר המפתח לרמב"ם (תפעה פ"ז 
סי" ,)6‏ מה שצויין בזה. כב. הרמב'ן (פפר ספנוופ סוף מלק סעטין) והחינוך (מנוס פט, תנ) והרשב"א (מס: 
לייס ס): כג. והביא ראיה ממה שבגמרא (דיס פ) דרשו על הכתוב בירמיה (ע ש 'על עזבם 
את תורתי' שלא בירכו בתורה תחילה, והרי ירמיה קדם לאנשי כנסת הגדולה כמה דורות, ואם 
ברכות התורה הן מדרבנן שתיקנום אנשי כנסת הגדולה, איך נאמר בירמיה שקדם להם, שלא 
בירכו ברכות אלו. ודחה ראיה זו, שאפשר לומר שכבר בזמן ירמיה היו ברכות התורה אלא 
שאנשי כנסת הגדולה התקינו נוסח אחר. וכתב שמכל מקום ממה שנענשו עונש גדול כל כך, 
נראה להוכיח שברכות התורה הן מדאורייתא, שעל תקנה דרבנן לא היו ראויים להיענש שתאבד 
הארץ, ועיי"ש עוד מה שהוכיח כשיטתו. וראה עוד בפני משה (ננטטפי, מ" סי 6 שהאריך לדון 
בחיוב ברכות התורה. וראה מה שדן בדבריו בדרופתקי דאורייתא (פופכ, סי 5 - ₪), והאריך להביא 
שיטות הראשונים והאחרונים בזה. וראה עוד בזה בספר בשבילי אורייתא (ס" 6). כד. ובתורת 
חיים (שס פק")) ובארץ צבי (טו"פ, פיי ש) הקשו עליו מהמבואר בשולחן ערוך (פיי קפד ס"ל) שכשמסופק 
אם בירך ברכת המזון, חוזר ומברך הכל. וראה בארץ צבי (טס מה שתירץ. וראה עוד בזה בכתב 
סופר (מו"ת, פו"ם פ" כ ד"ס ומ"ם) שדן בזה מדין ספק בקריאת שמע, שחוזר וקורא כל הג' פרשיות, 
ולא רק פסוק ראשון. ‏ כה. וראה במשנה ברורה (עס פק") מה שפסק להלכה. וראה עוד בזה 
באגרות משה (פו"ת, פו"ם ס"כ סי ג) ובדרופתקי דאורייתא (ספר, סי 0. כו. הובאו דבריו בדבר 
אברהם (ס"פ סי" טו פומ כ). 


ילקוט 


ביטול ברכה. אלא שיש לדחות את עיקר ההוכחה מהגמרא, כיון שנראה 
שבקריאה בציבור בודאי היו מברכים, שהרי אם היו מזלזלים במצוות לא היו 
קוראים כלל בתורה, ורק כשבאו ללמוד ביחיד לא בירכו בתורה, והרי לגבי 
לימוד של יחיד בודאי הברכות הן רק מדרבנן, ואינן מעכבות את מצות תלמוד 
תורה?ז. 
ובקרן לדוד (טו"פ, סי ₪ ד"ס ועע"ד) כתב שאף להסוברים שחיוב ברכות התורה 
הוא מן התורה, מכל מקום האיסור ללמוד קודם לכן הוא מדרבנן. 
והמהרש"ג (פו"ת, ת" סי" פס כתב, שהאיסור ללמוד קודם ברכות התורה תלוי 
במחלוקת ראשונים, שלפי דעת הרא"ש והטור שהם ברכות המצוות 
כמו ברכת שופר וסוכה ולולב ומצה, אם כן אסור ללמוד כלל קודם ברכות 
התורה כשם שאין להניח תפילין קודם הברכה או לקבוע מזוזה קודם הברכה. 
אמנם לדעת רבינו תם שברכות התורה אינם כמו ברכות המצוות אלא כמו ברכות 
השחר, אם כן אף שמעיקר הדין יש להקדים ולברך ברכות התורה, היינו משום 
חשיבות התורה, אבל מכל מקום אין איסור להקדים לימוד התורה קודם הברכה, 
וכמו שאין איסור לנעול את נעליו קודם שמברך שעשה לי כל צרכי. 


ברכות התורה הן ברכות המעוות או ברכות השבח או ברכות הנהנין 


שם. בלבוש (פו"פ פיי מו פ"ו) הובא הגה"ה מחכם אחד שכתב שהברכה הראשונה 
היא ברכת המצוות, ולפיכך מברכים 'אשר קדשנו במצוותיו וצונו לעסוק 
בדברי תורה', והשניה היא ברכת הנהנין, משום שהלימוד הוא הנאה, והיא 
ברכת 'אשר בחר בנו'. וכעין זה כתב בנוהג כצאן יוסף (מסכ"י סגנ, מדפס נענת 
מע"ם סי כס) שברכת 'אשר קדשנו במצותיו וצונו לעסוק בדברי תורה' היא ברכת 
המצוות, וברכת 'אשר בחר בנו' היא ברכת הנהנין שנהנה במה שבחר בנו מכל 
העמיםכח. 
ובחיי אדם (כל ט ק"פ) כתב שברכת 'אשר בחר בנו' היא ברכת הודאהלט. וכן 
כתב בפני יהושע (ל"ס כני ופע), שברכת 'וצונו לעסוק בדברי תורה' היינו 
כמו שאר ברכת המצוות, וצריך לומר 'וצונו', וברכת 'אשר בחר בנו' היא ברכת 
ההודאה, שהרי מברכים על ענייני עולם הזה שהוא חיי שעה, וכל שכן שיש 
לברך בכל יום ברכת הודאה על קבלת התורה שהיא חיי עולם. 
ובתורת חיים (סופר, סי" מו סק", ו - ) כתב, שברכות התורה הן ברכות השבח, 
ורק הברכה הראשונה שמברך לעסוק בדברי תורה' היא ברכת 
המצוותל. 


גודל מעלת ברכות התורה 


שם. כתב בשולחן ערוך (פי' מו ס"), 'ברכת התורה צריך ליזהר בה מאדי. ובמשנה 
ברורה (פס סק"נ) כתב שיברך אותה בשמחה גדולה, שמצינו בגמרא ((לליס 

פ) על הפסוק (ינפיס ט ל - ינ) 'על מה אבדה הארץ וגו' ויאמר ה' על עזבם 
את תורתי', שדבר זה נשאל לנביאים על מה אבדה הארץ, שישראל היו עוסקים 
בתורה ומצינו שכל זמן שהיו עוסקים בתורה ויתר הקב"ה על עונותיהם, ולכן 
לא ידעו על מה אבדה, והקב"ה הבוחן לבבות ידע שמה שהיו עוסקים בתורה 
לא היה לשם לימוד התורה אלא כמו שלומדים שאר חכמות, ולכן לא בירכו 
ברכת התורה שלא היתה התורה חשובה בעיניהם, ולכן לא הגינה. ולכן צריך 
ליזהר מאד וליתן הודאה על שבחר בנו ונתן לנו את כלי חמדתולא. גם אמרו 
חז"ל (נדליס פס) שאינו זוכה ח"ו להיות לו בן תלמיד חכם, עבור זה שאינו נזהר 

בברכות התורהלל. 

והב"ח (טס ק"כ) כתב, שיש לתמוה מדוע נענשו בעונש גדול כזה על שלא בירכו 
בתורה תחילה שהיא לכאורה עבירה קלה. וביאר, שרצונו של הקב"ה 
מעולם היה שנהיה עוסקים בתורה כדי שתתעצם נשמתינו בעצמות ורוחניות 
וקדושת מקור מוצא התורה, ולכן נתן הקב"ה תורת אמת לישראל במתנה שלא 
תשתכח מאתנו כדי שתתדבק נשמתינו וגופינו ברמ"ח איברים ושס"ה גידים 


כז. ועיי"ש עוד שדן בדברי הנשמת אדם (כע ע) שכתב להוכיח בדעת הרא"ש שברכות התורה 
חיובם מן התורה. וראה עוד בזה בארץ צבי (ש"ק 5" ע) ובמנחת שלמה (פױעננן, ס" 65). 
כת. ובמשנה ברורה (ס" מו ק"ק ש) כתב, שהן כברכות המצוות והנהנין. ובלקח טוב (פגנ, כ( ₪ 
ד"ס וסנס סגרפינו) כתב, שכל ברכות המצוות הן ברכות הנהנין. ועיי"ש שהוכיח כדבריו מדברי הרמב"ן. 
כט. וראה בקהלות יעקב (פ" כד, פפר סנקוטיס מ"נ סי 6), שהאריך בזה. | ל. וראה עוד בזה בדברי 
המהרש"ג (טו"פ, מ" פיי פט, שהובאו לעיל בסמוך. וראה בחיי משה (פ" מז פ"ס) ובאשי ישראל (פ"ו 
סערס מנ) שדנו לפי זה אם באמירת ברכות התורה צריך לעמוד. ובעיקר גדר הברכות, ראה מה 
שצויין בספר המפתח לרמב"ם (פפלס פ"ז ס"י ד"ס מו"פ). | לא. וראה עוד בילקוט ביאורים ((לליס פ6.) 
בטעם שאבדה הארץ על שלא בירכו בתורה תחילה. ובכתב סופר (שו"ת, פו"ם סי" כ ד"ס ונס סטוכ) 
שהאריך בזה, על פי ביאור ענין שלשת הברכות שתיקנו חכמים בברכות התורה. לב. הצל"ח 
(נסנן סד. ד"ס פר"פ פר"ם) כתב, שאמירת ברכות התורה היא סגולה נפלאה שלא ישכח מה שילמד. 
לג. בתשובות והנהגות (פו"ת, מ"צ סי" ₪) כתב, שמברכות את כל ברכות התורה. וראה באשי ישראל 
(פ"ז סערס (ג), אם נשים אומרות את ברכת כהנים שלאחר ברכת התורה. ואשה המסופקת אם בירכה 
ברכות התורה, לא תחזור לברך מספק, ראה בשע"ת (פ" מז סק"6) ובברכי יוסף (טס פק"מ) ובנימוקי 
או"ח (שס סי"ל). ‏ לד. בערוך השולחן (ס" מו סני כתב שיש לצרף את הטעמים הללו עם טעם 
נוסף, שכיון שחייבות בתפלה וקבעו עליהן לחובה גם קריאת שמע ופסוקי דזמרה ושירת הים, 
לכך יכולות הן לברך ברכות התורה. | לה. וראה בזה בבית הלוי (פו"פ, ₪ פי ו). ובמנחת חינוך 
(מוס תל פופ ס) הקשה שהרי נשים אינן חייבות במצות תלמוד תורה, ומה שצריכות ללמוד את 


ברכות יא: 


ביאורים רמג 


ברמ"ח מצוות עשה ושס"ה לא תעשה שבתורה, ואם היו עוסקים בתורה על 
הכוונה הזאת היו המה מרכבה והיכל לשכינתו יתברך שהיתה השכינה ממש 
בקרבם כי היכל ה' המףּ<וּכקרבם ממש היתה השכינה קובעת דירתה, והארץ 
כולה היתה מאירה מכבודו, ובזה יהיה קישור לפמליא של מעלה עם פמליא 
של מטה, והיה המשכן אחד. אבל עתה שעברו חוק זה שלא עסקו בתורה כי 
אם לצורך הדברים הגשמיים להנאתם לידע הדינים לצורך משא ומתן, גם 
להתגאות להראות חכמתם, ולא נתכוונו להתעצם ולהתדבק בקדושת ורוחניות 
התורה ולהמשיך השכינה למטה בארץ כדי שתעלה נשמתם למדרגה גדולה אחרי 
מיתתם, בזה עשו פירוד שנסתלקה השכינה מן הארץ ועלתה לה למעלה והארץ 
נשארה בגשמיותה בלי קדושה, וזה היה גורם חורבנה ואבידתה, וזהו שאמרו, 
ימי האיש החכם וגו' על מה אבדה הארץ וגו' ויאמר ה' על עזבם את תורתי 
אשר נתתי לפניהם' וגו', ואמר 'תורתי', תורת אמת, 'אשר נתתי', במתנה, שלא 
יהיו למדים ושוכחים, וגם פירשתי להם את טעם כל הדברים ופירושיהם, וזהו 
יאשר נתתי לפניהם' כשולחן הערוך (עיכונין נד: מכת כיש מספטיס), וכנתי שיתקשרו 

בעצם קדושת תורתי תורת אמת והשכינה תהא שורה בקרבם. 
והמה עזבו את תורתי ולא הלכו בה, פירוש תחילת ההליכה ברוחניות התורה 

ממדריגה למדריגה כדי שתתדבק הנשמה בעצמות קדושת התורה, 'לא 
הלכו בה' דהנו לא הלכו בה 'לשמה', בשעה שבאו לפתוח בעסק התורה ולברך 
לפניו יתברך ולהודות לו על נתינת התורה לעמו ישראל כדי שיהיו דבקים 
בקדושתה ובשכינתו יתברך, שלזה תיקנו לומר ברכת 'אשר בחר בנו', על שקרבנו 
לפני הר סיני ונתן לנו תורתו הקדושה כלי חמדתו שהיה משתעשע בה בכל 
יום, כדי שתתדבק נשמתינו בעצמות קדושת התורה ורוחניותה ולהוריד השכינה 
בקרבנו, והם לא הלכו בה לעסוק בדברי תורה לשמה, ועל זה נענשו שנסתלקה 
השכינה מן התחתונים, ואז 'אבדה הארץ נצתה כמדבר מבלי עובר', שנחרבה 
ונשארה חומרית מבלי עובר שם קדושת השכינה, שנסתלקה השכינה לגמרי מן 

הארץ ועלתה לה למעלה. 


טעם חיוב נשים בברכות התורה ואם מוציאות את האנשים ידי חובתם 


שם. פסק השולחן ערוך (סי מו פי"ד) שנשים מברכות ברכת התורהלג. ומצינו 
בפוסקים שביארו בכמה דרכים הטעם בזה. הבית יוסף (פס ד"ס וכתנ עוד) 
הביא דברי האגור (פיי כ) בשם מהר"י מולין (טו"פ מסני"ל סמדטות, סי מס), שנשים 
מברכות ברכת התורה, אע"פ שאינן חייבות ללמוד תורה, ויותר מזה מצינו 
שהמלמד את בתו תורה כאילו מלמדה תיפלות (סוטס כ), אך זהו בתורה שבעל 
פה, אבל לא תורה שבכתב. ואע"פ שלשון ברכת 'לעסוק בדברי תורה' משמע 
תורה שבעל פה, מכל מקום אין לשנות את מטבע הברכות. וכתב טעם נוסף 
למה שהן מברכות, שהוא על קריאת הקרבנות, שהרי תפילות כנגד קרבנות 
תיקנום (סנן כו:), והן חייבות בתפילה (סן כ:), ואם כן חייבות ג"כ בקריאת 
העולה והקרבנות. 
וכתב עוד, שכל שכן לדברי הסמ"ק (סקלמס) שהנשים חייבות ללמוד הדינים 
השייפים להן, שיש להן לברך על זה ברכות התורה. וכן הביא במגן 
אברהם (שס ס"ק יל) את הטעם שהן מברכות, משום שהן חייבות ללמוד הדינים 
שלהם, כמבואר בשולחן ערוך (יו"ד סי כמו ס"ו)לד. 

ובביאור הגר"א (טס) דחה טעמים הללו, שהרי כתוב 'ולמדתם את בניכם' ולא 
בנותיכם (קילוטין כט:), ואם כן היאך תאמר האשה וצונו' וכן 'ונתן 

לנוילה. ובאבני נזר (טו"פ, יו"ד סי סנכ סק"ג) כתב, שנשים חייבות ללמוד את הדינים 
שלהן משום שהוא נחשב כתחילת עשיית המצוה, ולא משום חובת לימוד 

תורהלי, ולכך שייך שיברכו על כך את ברכות התורה. 
ולכך פירש הגר"א, שהטעם הוא לפי מה שכתבו התוספות (כ"ס (ג. ד"ס 660 
שנשים מברכות על כל מצות עשה שהזמן גרמא. וכמו שכתב בביאור 
הגר"א (סי זז ס")לז. 


הדינים אינו מדין תלמוד תורה, אלא שהן צריכות לידע את הדינים הנוגעים להם. ותירץ, שמכל 
מקום מי שלומד תורה צריך לברך, וכשם שאין על האדם מצוה לאכול, אלא שהאוכל צריך לברך 
ברכת המזון. וראה עוד בזה בברכי יוסף (ס" מו סק"ו), שהקשה כן, וכתב שאין לנשים לברך ברכות 
התורה. וראה ביוסף אומץ (טו"ת, סי" מו) שמיישב מה שנהגו העולם שהנשים מברכות ברכות התורה. 
לו. וביאר, שכל מצוה יש בה חיוב ללמוד וללמד ולשמור ולעשות, וללמוד וללמד ולשמור 
במצות הכהנים, אף ישראל מחויבים, ואין חילוק ביניהם רק בעשיה. אבל נשים אפילו במצוות 
הנוהגות בהן אינן מחויבות מדין חיוב ללמוד וללמד ולשמור, אלא שמחויבות ללמוד כדי שיוכלו 
לקיים את העשיה, וכמו שמחויב לעשות סוכה כדי לישב בה. והוסיף, שיש לומר שכיון שאי 
אפשר שיקיימו את העשיה אם לא ילמדו תחילה, ואינו דומה לסוכה שאפשר שימצא סוכה מוכנה, 
לכך נחשב הלימוד לתחילת מצות העשיה, וכעין מה שכתבו תוספות ישנים בכתובות (5. 5ופ פ) 
בדברי הגמרא עס) בגנב שגנב חלב ואכלו שאפילו שחייב כרת על האכילה חייב ג"כ על הגניבה 
כיון שההגבהה [דהיינו מעשה הגניבה] אינה חלק מהאכילה שהרי אפשר לאכול מבלי להגביה, 
וא"כ נתחייב על הגניבה לפני שאכל, וכתבו התוספות ישנים שאם לא היה אפשר לאכול מבלי 
להגביה, היה מתחיל איסור האכילה משעת ההגבהה, וכמו כן הואיל ואי אפשר לעשיה בלא 
לימוד, לכן מתחילה מצות העשיה משעת הלימוד, ומ"מ חיוב הלימוד הוא משום חיוב עשיה 
ולא מצד חיוב לימוד בעצמותו. ‏ לז ובחקרי לב (פו"ת, פֿו"ם סי ) תמה, שהרי לדעת השו"ע 
(פו"ס סי" ז ס"נ, סי תקפט מ"ו) נשים אין מברכות על מצות עשה שהזמן גרמא, ואם כן איך מברכות 
ברכת התורה. 


רמד 


ילקוט 


ובביאור הלכה (פס סי"ל ד"ס (שיס) כתב, שלפי הטעם שהן חייבות ללמוד הדינים 
שלהן, או משום חובת אמירת פרשת הקרבנות, יכולה אשה להוציא 


שהזמן גרמא, אם כן אינן חייבות בברכת התורה משום עצמן, וממילא אינן 
יכולות להוציא את האיש ידי חובתו. 

ובחידושי הגרי"ז (נרכופ פי"6 סט") כתב בשם הגר"ח, שהטעם שנשים מברכות 
ברכות התורה הוא משום שברכה זו אינה על קיום מצות לימוד 

תורה, אלא הוא דין בפני עצמו שהתורה צריכה ברכה, ובזה גם הנשים 

חייבותלט. 

ובכתב סופר (סו"ת, פו"ם סי" כ ד"ס וסיות) כתב, שלאשה יש חלק בעסק ובעיון 
התורה של בעלה אם היא אשת חבר, ואשת עם הארץ הרי עוזרת 

לבעלה לגדל הבנים ומוליכה אותם לבית המדרש, ומסכמת שיחזיק תלמיד חכם, 
ויש לה חלק וזכות בזה, ולכך מברכת לעסוק בדברי תורה שיש לה עסק בה 

ושכר הרבה מאוד". 


ביאור הדין שיועאים ידי חובת ברכות התורה על ידי ברכת אהבה רבה 


משקרא קריאת שמע אינו צריך לברך שכבר נפטר באהבה רבה. רש"י 
(ד"ס עכנר) פירש, שלכך נפטר מברכות התורה כשמברך ברכת אהבה 

רבה, משום שיש בה מעין ברכת התורה, שאומרים בה ותן בלבנו ללמוד וללמד 

לשמור ולעשות ולקיים את כל דברי תלמוד תורתך ותלמדםמא חקי רצונך. 
ובשלמה משנתו (ננש"י פס) ביאר, ש'ותן בלבנו ללמוד' הוא כנגד 'והערב נא', 
.| שיהא הלב חומד את דברי התורה, ו'ללמד' הוא כנגד 'אנחנו 
וצאצאינו', ומה שאומרים 'לשמור ולעשות ולקיים את כל דברי תלמוד תורתך' 
הוא כנגד 'יודעי שמך', שכל זמן שחסר לאדם את השער החמשים משערי בינה, 
לא יראה את פני ה' בשלמות, ולא יוכל ללמוד 'את כל דברי תלמוד תורתךי. 
והלומד ואינו מקיים אפילו תורה אין לו, ולפיכך אמר 'לשמור וכו' ולקיים וכו' 
שכשיחסר קיום התורה יחסר גם הלימוד. ומה שאומרים 'ותלמדם חקי חיים' 
שייך על מה שאומרים 'בעבור אבותינו שבטחו בך', שלפיכך בחר בהם ללמדם 
חוקי התורה, ולא לשאר האומות, והוא כנגד ברכת 'אשר בחר בנו'. ולפי זה 
מבואר מה שנקט רש"י 'ותלמדם חקי חיים' בסוף דבריו, אף שהוא מוקדם 
בברכה, שרצה לבאר שאומרים כן כנגד הברכות שהם בסדר זה3נ. 

וכתב, שכנגד הברכה הראשונה 'לעסוק בדברי תורה' לא נמצא רמז בברכת 
אהבה רבה, משום שהוא רק פתיחה לברכת והערב נא', כמו שפירש 

רש"י להלן בסמוך, ומדין זה שברכת אהבה רבה פוטרת מברכות התורה, מוכח 
כפירוש רש"י שברכת 'והערב נא' אינה ברכה לעצמה אלא היא שייכת לברכה 

הראשונה. 

ובאגרות משה (שו"ת, פו"ם ס"b‏ סי כ) נשאל, איך יוצאים בברכת אהבה רבה ידי 
חובת ברכת התורה, הרי היא רק לשון בקשה, ואינה שייכת לברכת 

הערב נא שהיא לשון ברכה והודאה לשעבר, כמו שכתבו רש"י (ל"ס נלון) ותוספות 

(ד"ס ס"ג כלון) שלכן אין גורסים 'למדני חקיך' בסיום ברכת 'והערב נאיפי. 
ותירץ, שדווקא לענין חתימת ברכת והערב נא, כתבו הראשונים שאין שייך 
לחתום בתפילה ובקשה, שלבקש צריך באמצע הברכה, וכוונת 
החתימה שבכל הברכות היא בשני דרכים: א. להודאה על זה שאנו מקוים 
שתיעשה בקשתנו, ותיקנו להודות על זה מתחילה קודם שנעשה, משום שבידו 
של הקב"ה לעשות בקשתנו ולכן ודאי יעשה כשנזכה. ב. שאנו מבקשים 
מאתו יתברך, משום שבידו הדבר, שהוא חונן הדעת, והוא הרוצה בתשובה, 
וכדומה. ולכן לא שייך שגם החתימה תהיה בלשון בקשה, שא"כ במה נחלקת 
מהברכה גופה. אבל עיקר נוסח הברכה שצריך לומר לקיום מצוה, שייך 
לאומרה גם בלשון תפלה ובקשה, שממילא הוא כאילו אמר בברכתו שבח 
והודאה על שנתן לנו התורה, שאם לא כן על מה מתפלל שיתן בלבו ללמוד 
וללמדמד. 


לח. ובמנחת חינוך (פטוס פל פֿות ה) כתב לדון, שאפשר שנשים שכבר למדו את הדינים שלהן, שוב 
אינן בגדר ערבות, ואינן יכולות להוציא את האנשים ידי חובתם. | לט. וראה בציץ אליעזר (טו"פ, 
סט"ו סי כד) ובקהלות יעקב (סיי כל) מה שביארו בדבריו. | מ. וראה עוד בענין זה, בספר בשבילי 
אורייתא (ס" ע). ‏ מא. ברש"י שברי"ף (ד"ס עכנכ) הגירסא היא 'וכן ותלמדם'. הגהות וציונים. 
מב. וכן כתב בשפתי חכמים (ננפ"י עס). ‏ מג. ראה במגיד תעלומה (ע סרי"ף, ד"ס וע שהרי"ף חולק 
על רש"י מחמת קושיא זו שבברכת אהבה רבה אין לשון בקשה. מד. ועיין שם עוד מה שהוסיף 
לבאר תירוץ זה, ועוד תירץ באופן אחר לחלק בין ברכות התורה לשאר ברכות. ‏ מה ועיין 
בביאור הלכה (טס מ" ד"ה נככפ) עוד נפק"מ בדין זה. וראה באשי ישראל (פ"י פי"ד) שכתב כן לענין 
נער שנעשה בר מצוה. | מו. ראה בגליוני הש"ס (פפקי עס) ובביאור הלכה (ס" מו ס"ו ד"ס מס (על), 
מה נחשב 'על אתר', ועד כמה זמן אינו נחשב להפסק. | מז. ובבית יוסף (סי מו פ"ז - + ד"ס וס 
ט) הקשה למה לו לירושלמי לומר על הנפטר באהבה רבה שצריך שילמוד מיד, הרי לעולם הוא 
לומד שהרי קורא קר"ש אחר אהבה רבה. וכתב שאפשר לומר שפעמים שאינו קורא קר"ש סמוך 
לאהבה, שהרי מצינו בגמרא להלן בסמוך שאמר להם הממונה ברכו ברכה אחת והם בירכו וקראו 
עשרת הדברות שמע והיה אם שמוע, וברכה אחת היינו יוצר אור, וא"כ את הברכה השניה שהיא 


ברכות יא: 


ביאורים 


ברכת אהבת עולם בערבית פוטרת מברכות התורה 


שם. מבואר בגמרא שברכת אהבה רבה פוטרת מברכות התורה, ובתלמידי רבינו 

יונה (של כ. ל"ס וכתכ) מבואר שגם ברכת אהבת עולם בערבית פוטרת 
מברכות התורה. וכן כתבו בארחות חיים (פנמול פולס סי 5) ובלקט יושר (לו"פ, מג.). 
ובמשנה ברורה (סי מז פ"ק יג) כתב, שנפקא מינה לענין אם עבר וישן שינת קבע 
על מיטתו קודם, שלדעת השולחן ערוך (טס סי") שינת קבע מפסקת מברכות 
התורה של שחריתמה. אמנם אף לפי המנהג כדעת היש אומרים (סו"ל כטו"ע סס) 
להקל, מ"מ טוב יותר שיכוין בברכת אהבת עולם לפטור, כדי לצאת ידי דעת 

רוב הפוסקים המחמירים בזה. 
ובקונטרם עובר אורח (לספדכ"ת, סי מז) נסתפק אם ברכת אהבת עולם בערבית 
פוטרת. 


אם בברכות התורה או באהבה רבה נפטר מלימודו של כל היום 


שם. התוספות (ד"ס פכנכ) הביאו דברי הירושלמי (פ" ה"ס) שמה שאמרו שכבר 
נפטר באהבה רבה, הוא כששנה על אתרמ', ופירושו שלמד דבר תורה מיד 
לאחר התפילהמ'. וכתבו שהרב ר' יצחק נשאל, שהרי אין אנו לומדים דבר תורה 
מיד לאחר תפלת השחר, משום שאנו טרודים במלאכה עד אמצע היום או יותר, 
ואם כן מדוע אין אנו מברכים ברכת התורה בהמשך היום כשאנו מתחילים 
ללמוד תורה, שהרי מבואר בדברי הירושלמי שאם הפסיק בין ברכות התורה 
ללימודו, אינו נפטר במה שבירך כבר. 
והשיב ר"י בשני דרכים: א. שאין ההלכה כהירושלמי, משום שדין זה לא הוזכר 
בגמרא שלנומ", ולפי הגמרא שלנו ברכות התורה וכן ברכת אהבה רבה 
פוטרים אף אם הפסיק בין הברכה ללימוד התורהמל. ב. עוד תירץ ר"י, שדברי 
הירושלמי הם דווקא לענין ברכת אהבה רבה שאין נפטר בה מברכות התורה 
אלא אם ילמוד מיד וגם לא יסיח דעתוי, שעיקר סיבת אמירתה היא משום 
קריאת שמע, ולא בשביל לפטור כברכות התורה. אבל ברכת 'אשר בחר בנו' 
וברכת 'לעסוק בדברי תורה' שעיקר מה שתיקנו לאומרם הוא לברכת התורה, 
הרי הם פוטרים את כל היום, אף שלא למד מיד לאחריהם והפסיק הרבה בין 
אמירתם לבין לימוד התורה. 
ובבית יוסף (ס" מו 5" - י ד"ס וס ) הקשה על תירוצי התוספות בשם ר"י, 
שהרי בברכת המוציא או בברכת המצוות אם הפסיק בין ברכה לאכילה 
או למצוה צריך לחזור ולברך. 
ותירץ, שברכת המוציא היא על הנאת האכילה וכן ברכות המצוות הן על 
עשיית המצות, והאכילה והמצוות אין צריך לעשותם תמיד, ולכך 
כשעושה אותם צריך שלא יפסיק ביניהם להוכיח שהברכה חוזרת על האכילה 
או על עשיית המצוה. אבל בתלמוד תורה האדם מחויב שלא להפסיק מלהתעסק 
בו כלל, לכך כשבא ללמוד כמה שעות אחר שבירך אין מוכח מכך שהוא קורא 
בלא ברכה, שהרי אפשר שכשהשכים בירך ושנה לאלתר. 

ועוד תירץ הבית יוסף, שאכילה ועשיית המצוות כיון שאם רצה שלא לעשותן 
עד אחר שעה, הרשות בידו, וא"כ כשמפסיק בין ברכה לאכילה או לעשיית 
המצוה, נראה שאותה ברכה אינה חוזרת על אותה אכילה או אותה עשייה, אבל 
תלמוד תורה שחייב לעסוק בו תמיד, לכך כשמפסיק בין ברכה ללימוד אין זה 
הפסק מאחר שבאותו זמן שהפסיק היה מחויב ללמוד. ומבואר מדברי הבית 

יוסף, שלשיטת ר"י אין צריך ללמוד מיד אחר ברכות התורה!". 
והב"ח (עס פ"ס) נחלק על ביאור הבית יוסף, משום שבודאי אין להפסיק בין 
ברכות התורה ללימוד, אף לדעת ר"י. וכתב לבאר את התירוץ השני 
שכתב ר"י, שכשנפטר באהבה רבה צריך לשנות לאחר התפילה בשביל שיגלה 
דעתו שלדעת כן קרא קר"ש לצאת בה ידי חובת קר"ש די חובת הקריאה, אבל 
אם לא שנה מיד לאחר התפילה, גילה דעתו שמתחילה קרא אותה רק משום 
חיוב קריאת שמע בלבד, ולא לדעת חובת הקריאה!ג. אבל ברכות התורה 
שתיקנום לחיוב קריאת התורה, כיון שבירכם בבוקר קודם פרשת התמיד ומשנת 
איזהו מקומן וברתא דרבי ישמעאל, אע"פ שלא שנה על אתר מיד לאחר פרשת 


אהבה רבה היו אומרים אחר קר"ש, ובאופן זה הוצרך הירושלמי להשמיענו שאין ברכת אהבה 
רבה פוטרת מברכות התורה אלא כשלמד מיד. ועוד תירץ, שקר"ש ותפילה אינם נחשבים ללימוד 
לענין זה, שדברי תחנונים ותפילה לחוד, ודברי תלמוד תורה לחוד, וקר"ש הרי היא כתפילה. 
ובהפלאה (ד"ס עוה) כתב, שלא די בקר"ש כיון שצריך גם לשנות משנה. | מח. וראה בפני יהושע 
(נתוס' סס, כ"ד והפיכ) מהי ההוכחה בשיטת הגמרא שלנו. מט. ובשיטת הרמב"ם (פפלס פ"ו סי שלא 
הביא דין הירושלמי, ראה בספר המפתח (שס. ‏ נ. המהרש"ל (נפסי פס, "ד 66) כתב שמדברי 
התוספות משמע שאפילו אם למד מיד אחריה, מ"מ אינה פוטרת כל היום אלא מה שלומד אחריה, 
אבל אם הסיח דעתו לא. וכתב שמדברי הרא"ש (פיי ג) מבואר שהיא פוטרת את כל היום. וכתב 
שכן מפורש בסמ"ג בשם ר"י. וראה להלן בסמוך בדברי הראב"ד שהביא הרשב"א, שכתב כהסברא 
שדחה המהרש"ל. וראה בהפלאה (גפוס' עס) שהאריך בזה. נא. וכן הבין בכוונת הבית יוסף, במעדני 
יו"ט (על סר"ם, פופ ט). וכן מפורש בדברי התוספות בסוף דבריהם ממה שהעירו על דברי הצרפתים. 
וראה להלן בסמוך בביאור המשך דברי התוספות. | נב. ופברא זו מבוארת בתלמידי רבינו יונה 
(ד"ס ונפי). וראה בהגהות מלא הרועים (נפוק' פס) שתמה, שהרי מצוות אינן צריכות כוונה. ועיי"ש מה 
שתירץ. 


ילקוט 


התמיד, הרי הם פוטרים את כל היום ואין אומרים שגילה דעתו שמתחילה לא 
אמרם לדעת חובת שאר הקריאהיי, אלא כיון שברכות התורה עיקרם נתקנו 
לחיוב קריאת התורה, פוטרים את כל היום אע"פ שלא שנה מיד, ואין צריך 
לחזור ולברך כשקורא בתורה באמצע היום, אע"פ שהפסיק הרבה בין ברכות 
התורה שבירך בבוקר קודם פרשת התמיד, ובין לימודו עכשיו באמצע היום. 
והפני יהושע (נפוסי פס) כתב, שמדברי התוספות נראה שהבינו בכוונת הירושלמי 
שאע"פ שמן הסתם קרא קריאת שמע סמוך לאהבה רבה כדינה, מכל 

מקום אינה פוטרת את מה שלומד לאחר מכן, אלא את מה שלומד ושונה 
לאלתר לאחר שסיים תפילתויד, מה שאין כן כשהלך אחר התפילה ונפנה לעסקיו 
וחוזר ללימודו, צריך לחזור ולברך. ולפי זה מבוארים דברי ר"י בהשכים לשנות 
והקדים ובירך ברכת התורה ושנה דברי תורה, ואח"כ נפנה לעסקגק:זר 
ללימודו, שלפי הגמרא שלנו אין צריך ללמוד לאלתר, שלאחר שנפטר באהבה 
רבה, אין צריך לברך כלל אפילו במה שלומד כל היוםיה. ועוד השיב ר"י, 
שדווקא ברכת אהבה רבה אינה חשובה לפטור את כל היום אלא במה ששונה 
לאלתר אחר התפילה באותו מקום, מה שאין כן ברכות התורה הן חשובות 
הרבה, ופוטרות את כל היום, ומה שנפנה לעסקיו אינו היסח הדעת להפסיק 

בין לימוד ללימודני. 

ונמצא לפי זה שכל דברי התוספות הם לענין הפסק בין לימוד ללימוד, ולא 

= דיברו התוספות מענין הפסק בין ברכות התורה ממש לבין הלימוד לאחר 
הברכה, ומן הסתם צריך ללמוד איזה מקרא או משנה סמוך לברכה ממש, כמו 
בשאר כל הברכות שצריך לברך עובר לעשייתן וסמוך לעשייתן ממש, ואין 
להפסיק בין הברכה למצוה. ולא שייך לומר שהגמרא שלנו נחלקה בזה על 
הירושלמי, שהרי גם מהגמרא שלנו מדויק כן, שדווקא כשהשכים לשנות קודם 
קר"ש, צריך לברך ברכת התורה, אבל אם אינו שונה קודם קר"ש אלא לאחר 
קר"ש, לא שייך שיברך ברכות התורה כלל, בין קודם קר"ש ובין לאחר קר"ש 

שהיא כברכה שאינה צריכה, כיון שנפטר באהבה רבה. 


בשיטת הראב"ד שהגירסאות נחלקו אם הברכה פוטרת את לימודו לכל היום 


שם. הרשב"א (ד"ס העכיס) הביא דברי הראב"ד, שיש שגורסים 'והוא שקרא על 
אתר', ולפי זה כל שקרא קריאת שמע סמוך לאהבה רבה יצא ידי ברכה 

כל היום, לפי שכבר בירך על התורה פעם אחת בבוקר. אבל לפי הגירסא 'והוא 

ששנה על אתר', אין הברכה מוציאתו אלא ידי חובת ברכה על אותה קריאה 
הסמוכה לברכה, אבל אם הפסיק וחזר וקרא צריך לחזור ולברך:". 


במנהג הערפתים לומר פסוקים ומשנה מיד לאחר ברכות התורה 


שם. כתבו התוספות (ד"ס פכנל), שמשום דין הירושלמי שצריך לשנות תיכף 

לאחר ברכת התורה, נהגו הצרפתים שאחר ברכת התורה אומרים פסוקים 
וברכת כהנים, וגם את המשנה (פ6ס פ"6 מ"6) אלו דברים שאין להם שיעור, ואת 
הברייתא (טנפ קמ.) אלו דברים שאדם אוכל פירותיהן וכו'יט, ועל ידי כן נפטרו 
מברכות התורה לכל היוםל. ובמשנה ברורה (סיי מ סק"כ) כתב, שהטעם שאומרים 
ג' פסוקים הללו, משום שרצו לסדר כדרך הקורא בתורה, ונקטו פסוקים אלו 

משום שיש בהם ברכהל*. 

וביאר הב"ח (עס ס"ס), שכוונת התוספות ליתן טעם על מה שלא סמכו הצרפתים 

ברכות התורה לפרשת התמיד ואיזהו מקומן, והיינו משום שדברי 
הירושלמי שצריך לשנות גם אחר ברכות התורה שבבוקר, ולכך אם לא שנה 
מיד קודם פרשת התמיד, גילה דעתו שלא קרא פרשת התמיד אלא לצאת ידי 
חובת קרבן התמיד, ולא לצאת ידי חובת הקריאה, וממילא לא נפטר על ידי 
ברכות התורה מלברך כל היום, ועל כן נהגו לומר פסוקי ברכת כהנים קודם 
פרשת התמיד כדי לצאת ידי חובת הקריאה שלאחר ברכות התורה, וממילא אף 

על פי שהפסיק הרבה מלימודו, חוזר וקורא בתורה ואינו צריך לברך. 


נג. ומח שאמר פרשת התמיד אינו אלא לצאת ידי חובת קרבן תמיד, וכן משנת איזהו מקומן לצאת 
ידי חובת שאר קרבנות, וכן ברתא דרבי ישמעאל לצאת ידי חובת מדרש. | נד. והתפילה אינה 
מפסקת בין הלימוד של פרשת קריאת שמע לבין מה שלומד לאחר התפילה, שתפילה אינה כהיסח 
הדעת, משום שקר"ש ותפילה הם ענין אחד, וכיון שמיד אחר התפילה חוזר ללימודו באותו מקום, 
לכך נפטר בברכת אהבה רבה. נה. שמפשטות דבוי הגמרא נראה שדין זה אינו שייך דווקא 
להאמור לעיל בסמוך בהשכים לשנות שלומד מיד סמוך להשכמתו אחר קר"ש. | נו. שאין כוונת 
הירושלמי שאם נפנה לעסקיו צריך לחזור ולברך משום הפסק בין לימוד של פרשת קריאת שמע 
לשאר לימודו כל היום. נז. נראה כוונתו, שלפי מה שביאר לעיל שגם לגמרא שלנו צריך ללמוד 
מיד אחר ברכות התורה, אין לומר שברכת התורה תועיל אף כשאינו לומד מיד לאחר אמירתה, 
שאם כן היה יכול לברך אף כשאינו שונה קודם קריאת שמע. [ומדברי הפני יהושע מבואר חידוש, 
שאם אינו שונה קריאת שמע, עדיף לו שלא יברך ברכות התורה קודם התפילה, שכיון שהוא נפטר 
באהבה רבה, א"כ ברכות התורה הם ברכה שאינה צריכה. וצ"ב. וראה בחקרי לב לו" סי ט) שעדיף 
שלא לסמוך על ברכת אהבה רבה, משום שאין עושים מצוות חבילות חבילות]. וראה עוד להלן 
בסמוך מה שהעיר הפני יהושע לפי דרכו על דברי התוספות בסוף דבריהם. נח. וראה בביאור 
הגר"א (סי מו ס"ס) מה שדן בכוונת הירושלמי בשני דרכים, אם כששנה על אתר נפטר מברכות 
התורה לכל היום. | נט. המהרש"ל (נק' עס, נפ"ד עסי) העיר שמשנה שלימה היא ולא ברייתא. 
וראה במהרש"א (צתוקי פס) שכתב ליישב שבמשנה בפאה טס לא נמנו כל הדברים הללו אלא כיבוד 
אב ואם וגמילות חסדים והבאת שלום שבין אדם לחבירו ותלמוד תורה וכו'. עיי"ש עוד שהכריח 


ברכות יא: 


ביאורים 


רמה 


והפני יהושע (נפופ' עס) דחה פירוש הב"ח, שאם כן העיקר חסר מדבריהם. ועוד 

דקדק, מה הסברא לדמות פרשת קריאת שמע לפרשת התמיד ומשנת 
איזהו מקומן, שהרי אף להמבואר מדברי הירושלמי שקריאת שמע אינה עולה 
במקום לימוד התורה, היינו משום שקריאת שמע היא מצות עשה בפני עצמה, 
מה שאין כן פרשת התמיד ומשנת איזהו מקומן וברייתא דרבי ישמעאל שעיקר 
תקנת אמירתם היא בשביל לימוד התורה במקרא ובמשנה ובגמרא, כמבואר 

בתוספות בקידושין (3 ד"ס ), א"כ שייך ביותר לסמוך להם ברכות התורה. 

ולכן ביאר בכוונת מנהג הצרפתים, שאף על פי שמן הסתם אומרים פרשת 

התמיד ומשנת איזהו מקומן וברייתא דרבי ישמעאל כמו שכתב הטור שו" 
סי" מו), מכל מקום לפי שאין אומרים ענייני הקרבנות אלא דווקא ביום, ופעמים 
שאדם משכים קודם עלות השחר שעדיין אין לומר קרבנות, לכך נהגו לקרות 
פסוקי ברכת כהנים ומשנת אלו דברים סמוך לברכות התורה ממש. ועוד שיש 
להקדים ברכות התורה קודם לכל ברכות השחר שהן ברכת הודאה מענין עולם 
הזה וענייני הגוף, וכיון שעיקר בריאת האדם אינה אלא בשביל התורה, ככתוב 
(ירמיסו (ג כס) 'אם לא בריתי יומם ולילה' וגו'סג, לכן ראויה ברכת התורה להאמר 
מיד בהשכמה קודם לכל הברכות, ולכך נהגו לקרות פסוקי ברכת כהנים ומשנת 

אלו דברים סמוך לברכת התורה ממשלי. 


בשיטת התוספות שאין צריך לומר פסוקים ומשנה מיד לאחר ברכות התורה 


שם. כתבו התוספות (ד"ס ממנל), שלפי מה שכתבו בשם ר"י שהגמרא שלנו 
חולקת על הירושלמי וסוברת שאין צריך ללמוד מיד לאחר ברכת התורה, 
אם כן אין צריך לנהוג כהצרפתים לומר את הפסוקים הללו. 

והמהרש"ל (נוסי עס, נ"ד 026 דייק מדברי התוספות, שיכול לברך ברכות התורה 

אפילו אם לא יאמר את הפסוקים הללו, ולא ילמד כלל, וסברתם 

היא, שהרי אי אפשר שלא ילמד האדם כלל בכל יום, שאפילו הפסוק הראשון 

של קריאת שמע הוא תורה. וכתב שמדברי הרא"ש (סיי יג) נראה שהדבר פשוט 

שאף לפי הגמרא שלנו אי אפשר לברך ברכת התורה אם לא שילמד או יקרא 
פסוקיםלד. 

ובפני יהושע (ל"ס 66) כתב להעיר על דברי התוספות, שהרי נידון הירושלמי 

והגמרא שלנו החולקת על הירושלמי, אינו לענין הפסק בין ברכה ללימוד, 

אלא לענין הפסק בין לימוד שמיד לאחר הברכה, לבין לימוד שלאחר זמן, אבל 

לדברי הכל אין להפסיק בין ברכה ללימוד, וצריך שיקרא קר"ש או שאר פסוקים 

או משנה או גמרא סמוך לברכת התורה או לאהבה רבה כמו בשאר ברכת 
המצוותסה. 


אין אדם מסיח דעתו מללמוד ולכך אינו חוזר ומברך אף בלילה שלאחריו 


שם. הקשו התוספות (ד"ס פכנכ), שכיון שביאר ר"י שכשבירך ברכות התורה או 
ששנה תיכף לאחר אהבה רבה, אין צריך לחזור ולברך אע"פ שהפסיק 
מלימודו, אם כן מדוע לגבי מצות סוכה הדין הוא שעל כל סעודה וסעודה צריך 
לברך לישב בסוכה. ותירצו, שלגבי לימוד תורה אינו מייאש דעתו מללמוד עוד, 
שבכל שעה מחויב האדם ללמוד תורה ככתוב והגית בו יומם ולילה', והרי זה 
כמו שיושב כל היום ולומד בלא הפסק. אבל האכילה בסוכה נעשית בשעה 
קבועה, ולכך כשבא לאכול עוד, הרי זה הפסק וצריך לחזור ולברךסי. 
וכתב הצל"ח (ד"ס ופֿומכ), שסברת התוספות שייכת רק באנשים שמחויבים ללמוד 
תורה כל היום, אבל נשים שאינן מחויבות ללמוד כל היום, אף שמברכות 
ברכת התורה מפני שלומדות תורה שבכתב או שלומדות את הדינים שלהן, מכל 
מקום לא שייך בהן הטעם של 'הגית בו יומם ולילה', שהרי אינן מחויבות 
ללמוד כל היום, ולכך כשחוזרות ללמוד צריכות הן לחזור ולברך ברכות התורה. 
אולם בהליכות שלמחה (פױערנן, פ"ו פק"ד) כתב שאין צריכות לחזור ולברך, משום 
שאינן מסיחות דעת מאיסורי התורה והמצוות שהן צריכות לקיים. 


שברייתא היא ולא משנה. ס. כן ביאר בכוונתם בביאור הגר"א (פ" מו ק"ס). ‏ סא. וכתב שמותר 
לאמרם אפילו קודם אור הבוקר, שלא כיש מחמירים לאסור אז לומר אלו הפסוקים מטעם שאין 
נשיאת כפים בלילה, שהרי מטעם לימוד אנו אומרים אותם ולא מטעם נשיאת כפים. וראה עוד 
בארץ צבי (פו"ת, קיי כ ובקרית חנה דוד (פו"פ, פ" ט) בטעם אמירת פסוקים אלו. סב. ואפילו ברכות 
'שלא עשני גוי, ועבד, ואשה' לא נתקנו אלא בשביל התורה והמצוות, כמבואר בטור (ס" מו. 
סג. ועיי"ש עוד מה שכתב לפרש בסברת מנהג הצרפתים, שהם סוברים כסברת הראב"ד שהובא 
ברשב"א שצריך לקרוא קריאת שמע סמוך לאהבה רבה בלי הפסק בינתיים. סד.וכן נקט בהפלאה 
(ד"ס ועמס). וראה בהגהות תפארת שמואל (ל סר"ש, 6פ 6₪) ובמעדני יו"ט (טס, פות ט) שהביאו דברי 
הב"י (פי" מ) שהובא לעיל בסמוך, שיש לפרש כוונת הרא"ש כהתוספות. וראה בזה במשנה ברורה 
(פס מ"ק ש). = סה. וכותב להוכיח כדבריו מהמשך דברי הגמרא, שאם נאמר כמסקנת התוספות ששייך 
לברך ברכת התורה בהשכמה אף שאינו לומד לאלתר כלל אלא לאחר כמה שעות [כמשמעות לשון 
השולחן ערוך (פ" מו פש) שיש אומרים כך], א"כ מדוע אמר שמואל שדווקא אם השכים לשנות 
עד שלא קרא ק"ש, מברך, ומשמע שבשביל לימוד שלאחר זמן אין צריך לברך. ועוד דייק כדבריו 
ממה שהוכיחה הגמרא שלפי רב צריך לברך לתלמוד ממה שבירך ושנה להם, והרי אפילו אם אין 
צריך לברך בשביל גמרא ומשנה היה רב צריך לברך ברכת התורה בשביל לימוד מקרא משנה 
וגמרא שילמוד במשך היום, שלמסקנת התוספות מברך כל אדם בכל יום בהשכמה בשביל הלימוד 
שלומד בכל היום. ועיי"ש מה שדן ביישוב קושיותיו. סו. ראה באגרות משה (פו"פ, יו"ד מ"ל סי 9 
פופ ו - ו) שהאריך לבאר קושיית התוספות ותירוצם. 


רמו ילקוט 


ותלמידי רבינו יונה (ל"ס וכפורס) דקדקו, שלכאורה היה נראה לחלק שדווקא 
אדם הרגיל לקרוא בתורה כל היום או רובו, נפטר בברכת התורה 

שאמר בבוקר, מפני שלדעת כן בירך שיקרא כשירצה בין מיד ובין לאחר 
שעה, אבל אדם שאין דרכו לקרוא בתורה בקביעות ואינו יודע אם יקרא 
אם לא, אם אירע שבא ללמוד, ראוי לחייבו לברך כיון שמתחילה לא נתכוין 
בברכה על מה שיקרא בתורה ביום. ושוב כתבו, שנהגו העולם שלא לברך 
כלל גם כשאירע שבא ללמוד, שכשמבוך בבוקר נפטר מכל מה שיקרא 

ביומטי. 

והקשו, שהרי תפילין שמצותן כל היום, אם חלצן וחזר והניחן צריך לברך, וכן 
בציצית שמצותה כל היום, אם מתעטף בה הרבה פעמים ביום צריך 

לברך על כל פעםסח. ותירצו, שכשחולץ את התפילין או שמפשיט את הציצית, 
נגמרה מצותן, וכשחוזר ומניחן או לובשן מצוה אחרת היא וחוזר ומברך. אבל 
כשקרא פעם אחת בתורה, עדיין לא נגמרה מצותה שהיא כל היום, ולפיכך 

כשחוזר וקורא, אין צריך לחזור ולברךסט. 
ועוד כתבו, שלכך אפילו כשקורא בלילה, אין אומרים שהלילה הולך אחר 
היום שלאחריו לענין שיצטרך לחזור ולברך כדין התורה בשאר הדברים. 
והיינו שאנו כשכיר יום שאין לו להתבטל ממלאכתו כל היום, וכן אין לנו 
להתבטל מלימוד התורה כל היום, ומה שאנו בטלים מללמדה ביום הוא כמו 
הלוואה אצלינו, ואנחנו פורעים חיוב זה בלילה, אם כן לימוד התורה בלילה 
הוא של היום שלפניו, ולפיכך נפטר בברכת התורה של יום, גם מה שלומד 
בלילהל. 


הטעם שאין מברכים על שינה בסוכה 


שם. הקשו התוספות (ד"ס פכנכ), מפני מה כשאנו באים לישן בסוכה, אין אנו 

מברכים 'לישן בסוכה'ל*, והרא"ש (סי יג) הוסיף להקשות, שהרי שינה 

חמורה מאכילה, שאכילת עראי מותרת חוץ לסוכה, ואילו שינת עראי אסורה 
חוץ לסוכה. 

ותירצו, שברכת 'לישב בסוכה' שמברכים על אכילה, פוטרת גם את השינה. 

= = וכתב הרשב"א (ל"ס ספכס), שממה שלא הצריכו לברך 'לישב בסוכה' 


אהח19/06/2018. 


חוזר ומברך, יש להביא ראיה לענין ברכת התורה, שכל שכן שאינו מסיח דעתו 
מן הלימוד, ועל כן נהגו שלאחר שבירך ברכת התורה בבוקר, אף שהסיח דעתו 
אינו חוזר ומברך. 
ועוד תירצו התוספות, שיש לחשוש שמא לא יישן ואם כן נמצא שהוא מברך 
ברכה לבטלה, שהרי אין בידו לישן בכל שעה שירצהעג. 
והרש"ש (נפופ' עס) הקשה על התירוץ השני שבתוספות, שבתענית (יז:) מבואר 
לגבי איסור הכהנים לשתות יין בזמן שבית המקדש קיים, שבזמן הזה 
אין אוסרים משום שמא יבנה בית המקדש, מפני שאפשר שישן מעט ויפוג 
ממנו יינו. ומשמע מדברי הגמרא שאין חוששים שמא לא יישןעג. 
ובביאור הגר"א (פו"ם סי תל פ"נ) כתב, שמה שנחלקו הפוסקים האם בבדיקת 
חמץ צריך להקדים ולהניח פתיתים של חמץ בשביל שלא תהא ברכתו 
לבטלה אם לא ימצא חמץ, הרי זה תלוי בשני תירוצי התוספות, שלפי התירוץ 
הראשון אין חוששים בזה משום ברכה לבטלה, כיון שכוונתו היתה למצוא חמץ. 
אבל לפי התירוץ השני שאף שהיה בדעתו לישן, כיון שלא נרדם נמצא שברכתו 
לבטלה, אם כן גם כשבירך על דעת לישן ולא ישן, הרי ברכתו לבטלה. וכתב 


סז. ראה במשנה ברורה (סי מו פ"ק כנ) שנחלקו הפוסקים אם יש לחלק שאדם שאין דרכו ללמוד 
ונמלך ללמוד, חייב לברך ברכת התורה. | סת. וכתבו שקבלה בידי רבינו יונה מרבותיו שאפילו 
אם נפלה הטלית מעליו ולקחה מיד ונתעטף בה, מברך עליה, ואע"פ שלא נתכוין להסירה מעליו, 
וכמו כן ראוי לומר שאע"פ שמצות הקריאה כל היום היה לו לומר שיברך ברכת התורה בכל 
פעם ופעם. | סט. וראה בפני יהושע (נפוק' ס, כ"ד וספיט מה שהקשה בזה. וראה באבן שלמה 
(נסוסי עס) ביישוב קושיית תלמידי רבינו יונה. ‏ ע. והביאו שכיוצא בזה הורה רבי יעקב ז"ל, 
שבסוכה אינו מברך על השינה שמא לא יוכל לישן ותהא הברכה לבטלה. ולכאורה היה ראוי 
לתקן שיברך בשעה שמתחיל להתנמנם, אבל לא תיקנו כן משום שחששו שבאותה שעה אין ידיו 
נקיות, שהידים עסקניות הן. ושאלו אותו א"כ נמצא שישן בה בלא ברכה, והשיב שהברכה שמברך 
בשעת אכילה פוטרת הכל עד אכילה אחרת, שהאכילה עיקר לגבי שאר הדברים, ולכך הברכה 
על האכילה פוטרת את השינה והטיול וכל מה שמשתמש בה עד אכילה אחרת, וכמו כן ברכות 
התורה שבירך בבוקר, פוטרים גם את הלילה שלאחריו. עא. ראה לעיל בסמוך שביארו התוספות 
הטעם שצריך לבוך על כל אכילה ואכילה, ולזה הקשו שגם על שינה בסוכה היה ראוי לברך 
בפני עצמה. ובפני יהושע (פופ' עס, "ד ופ"ת) דקדק, שהרי לפי מה שהיו התוספות סבורים בתחילה 
שצריך לברך ברכת התורה בכל פעם ופעם, יש להקשות ביותר מדוע אין מברכים 'לישן בסוכה'. 
ועיי"ש מה שכתב ליישב קצת על פי לשון הרא"ש (סי יג) והרשב"א (ד"ס סטניס), שעל מה שמשמע 
מדברי הר"י שאנשים שתורתם אומנותם אינם צריכים לחזור ולברך משום שדעתם תמיד על 
הלימוד, הקשו תוספות, א"כ למה אין מברכים בסוכה על השינה, שמן הסתם אין דעתם משעת 
אכילה לפטור את השינה, ועל זה תירצו, שאע"פ כן ברכת אכילה פוטרתה, לפי שהשינה היא 
דבר מצוי ואין קבע לשינה. וראה בקרן לדוד (שו"ק, פ"מ פ" ש) שדן בדברי הפני יהושע. וראה 
עוד בזה בויען יוסף (טו"פ, פו"ם ס" פעד). וראה במעון הברכות (פוס' עס, "ד ו"ת) בביאור קושיית 
התוספות ותירוצם. | עב. וראה בליקוטי שושנים (פו"ת ויכלך דוד, נטעס טלין מכרכיס על פינס כסוכס, עמוד רסס) 
שהאריך לדון בתירוצי התוספות, והביא דברי האחרונים ליישב קושיית התוספות באופנים אחרים. 


ברכות יא: 


ביאורים 


ללש 
ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס וכו) הביאו שהורה רבי יעקב, שבסוכה אינו מברך 
על השינה שמא לא יוכל לישן ותהא הברכה לבטלה. ולכאורה היה 
ראוי לתקן שיברך בשעה שמתחיל להתנמנם, אבל לא תיקנו כן משום שחששו 
שבאותה שעה אין ידיו נקיות, שהידים עסקניות הן. ושאלו לו א"כ נמצא שישן 
בה בלא ברכה, והשיב שהברכה שמבוך בשעת אכילה פוטרת הכל עד אכילה 
אחרת, שהאכילה עיקר לגבי שאר הדברים, ולכך הברכה על האכילה פוטרת 
את השינה והטיול וכל מה שמשתמש בה עד האכילה האחרת, וכמו כן ברכות 
התורה שבירך בבוקר, פוטרות גם את הלילה שלאחר מכן. 


האם העומד ממיטתו בלילה עריך לברך ברכות התורה 


שם. התוספות (ד"ס עכנכ) הביאו דברי רבינו תם, שכשאדם עומד ממיטתו בלילה 
ללמוד, אינו צריך לברך ברכות התורה, מפני שברכות התורה שבירך 
אתמול בשחרית, פוטרים את לימודו עד שחרית שלמחרת"ה. ודחו התוספות את 
דברי רבינו תם, ולשיטת התוספות השינה מפסקת, ולכך כשעומד ממיטתו בלילה 
צריך לחזור ולברךלי. והרא"ש (פי" יג) כתב, שאף שינת קבע ביום מפסקת וצריך 
לחזור ולברךץז. 
והצל"ח (נפוס' עס, נק"ד וסיס) הסתפק לפי דעת רבינו תם, האם אפשר לברך ברכות 
התורה בלילה בשביל לפטור את הלימוד אחר שיעלה עמוד השחר, 
שכיון שבלילה עדיין אינו חייב לברך, יש לומר שכשם שמי שאינו מחויב בדבר 
אינו יכול לפטור את המחויב בדבר, כמו כן הוא עצמו בשעה שאינו מחויב, 
אינו יכול לפטור אפילו את עצמו על השעה שיתחייב, והברכה שבירך עתה 
היא לבטלה. או שאין זה דומה לאינו מחויב בדבר, ויכול לברך בלילה על 
הלימוד לאחר עלות השחרץ". וכתב, שמכל מקום מי שהיה ניעור כל הלילה 
בודאי אינו צריך לברך קודם אור היום, שאף שפסק המגן אברהם (ס" מו ס"ק י<) 
שהוא צריך לברך ביום, על כל פנים לא יקדים לברך קודם שיאיר השחרלל. 
ובמנחת יצחק (פו"ת, פ"ג סי נט ד"ס סי פמנס) כתב לפשוט את ספיקו של הצל"ח, 
על פי מה שכתב המרדבי (פגילס פ"כ רמז ס5ת) בשם רבינו טוביה מווינא 
שכשקידש בזמן תוספת שבת שהוא מחויב רק מדרבנן, יכול לצאת ידי חובת 
הקידוש גם על הלילה שהוא מחויב אז מן התורה, ויש לדון מכך לענינינו 
שיכול לפטור את של יום. וכתב שלכאורה יש לדחות שלגבי קידוש הוא מחויב 
מדרבנן, מה שאין כן בלילה אין עליו אפילו חיוב דרבנן. וכתב ליישב, שהרי 
מה שהמחויב מדרבנן מוציא את המחויב מן התורה ידי חובתו היינו רק מטעם 
ערבות, והרי אף אם אינו מחויב כלל, מדין ערבות אם יצא מוציא, כיון שהוא 
שייך בחיוב זה בפעם אחרת, וא"כ יש לדון שכל שכן שיכול לברך בלילה 
ברכת התורה לפטור את החיוב של היום שלאחריו. 
ובישועות יעקב (סי' מו מ"ק 6 הקשה על דעת רבינו תם, מהמבואר להלן (יל:) 
שרב הקדים ובירך ברכת התורה והיה שונה דברי תורה, וסבורה 
היתה הגמרא לומר שמדובר כשעדיין לא הגיע זמן קריאת שמע, ומכל מקום 
היה מברך, ומוכח מכך שלא כרבינו תםל. 
ובמכתבי תורה (גוכ, סי ט) כתב, שיש ליישב שאפילו לרבינו תם שברכת התורה 
של אתמול פוטרת עד עלות השחר של היום, אך כיון שלאחר עלות 
השחר חייב לברך, יכול להקדים ולברך קודם עלות השחר, לפטור את החיוב 
של היום. והיינו כהצד השני שבספיקו של הצל"חפא. 


עג. וראה במגדים חדשים (פופ' פס), שיישב קושיית הרש"ש, שמשום שכששתה יין, מסתבר יותר 
שירדם, או משום שלגבי בית המקדש שיש הרבה כהנים יש לסמוך ולומר שהרבה מהכהנים יוכלו 
לישון מעט, ואין לחשוש למיעוט מהכהנים שלא ירדמו. | עד. וראה בברכת אברהם (פ"ד סי קסו) 
ובהגהות מהר"ץ חיות (נפופ' פס) שדחו את ההוכחה מברכת המפיל. עה. ומכל מקום בשחרית 
מברך, משום שהוא כבריה חדשה. הגהות רש"ש טויבש ופי פס). וראה בברכי יוסף (פ" מו פק"ו) 
שהביא ראיה לשיטת ר"ת, וראה במכתב לחזקיהו (שו"ת, פו"ם סי ד, ית:) שדחה הוכחתו. ועיין עוד 
בבאר המים (פו"ת, סי ₪ ובמהרש"ם (טו"ת, ס"ג סי pם).‏ עו. וכן נפסק בשו"ע (פ" מו סי"ג). וראה 
בפוסקים (פס) חילוקי דינים בזה. וראה במעון הברכות (נפופ' פס שהוכיח מדברי רש"י (על ס: ד"ס 
סמוך) שחולק על רבינו תם. ויש לדון לשיטת התוספות שחולקים על רבינו תם, האם סוברים 
שהשינה מפסקת, ולכך מברך כשקם ממיטתו, אם כן כשהיה ניעור כל הלילה, אין כאן הפסק, 
ולא יתחייב כלל בברכות התורה באותו היום, וראה במגיד תעלומה (נשסי פס) שכתב כן, אמנם 
במטה יהודה (פ" מו פ"ק טו) ובפמ"ג (פס 5"6 פ"ק יט כתבו, שהתוספות מודים לרבינו תם שמשעלה 
עמוד השחר צריך לברך אף שהיה ניעור כל הלילה. וראה עוד בזה באשי ישראל (פ"ו מכיז). וראה 
בבית שערים (שו"ת, סי 2) שדן בגדר חיוב ברכות התורה בכל יום, לפי שיטות הראשונים שיש 
הפסק בין הימים. | עז. ראה בדברי חמודות (ע! סרל"ש, פֿות עו) שהעלה שלא לברך על הפסק שינה 
ביום. וראה בהגהות רעק"א על השו"ע (ס" מו מג" ס"ק ₪ שיש לחוש בזה לשיטת רבינו תם. 
ועיי"ש מה שכתוב לדון במה פרטי דינים. ‏ עח. ועיי"ש מה שכתב לדון בזה מדברי הגמרא 
להלן בסמוך. ‏ עט. וראה בזה בזכר יהוסף (שו"ס, סי" כ ד"ס ורפיתי) ובבצל החכמה (שו"ת, מ"ס סי 
קפס סק"ו) שנחלקו בדין הניעור כל הלילה. ‏ 5 ועיי"ש שכתב, שאפשר שנחלקו הסוגיות בדינו 
של רבינו תם, לפי מה שביאר שנחלקו אמוראים בגדר ברכת התורה אם היא ברכת המצוות או 
ברכת הודאה, שאם היא ברכת המצוות מסתבר להצריכו לברך אף בלילה, ואם היא ברכת הודאה 
אפשר שתיקנו לברך פעם אחת בכל יום. ‏ פא. ועיי"ש (סענס ט) מה שדן ביישוב קושיא זו. 
וראה בזה בהגהות רש"ש טויבש ובאבן שלמה (נפוס' שס). 


ילקוט 


האם אפשר לכוין שלא לעאת ידי חובת ברכות התורה לענין שאר דברי תורה 


שם. בפרי מגדים (ס" (נ ממ" סק") כתב, שלפי ההלכה שאם אמר אהבה רבה 
אינו צריך לחזור ולברך, נמצא שאם לא אמר ברכות התורה קודם התפילה 

אינו יכול שוב לברך, כיון שכבר יצא באהבה רבה, אולם יש עצה לדבר שיכוין 
שלא לצאת באהבה רבה ידי חובת ברכות התורה, וממילא יהיה מחויב לברך 

ברכות התורהפב. 
אך בביאור הלכה (טס ס" ד"ס ומכל מקוס, נ"ד ודע עוד) פקפק בזה, לפי שבירושלמי 
(פ"פ ס"ס) מבואר שאהבה רבה היא כברכת התורה, לפי שנתקנה על קריאת 
שמע שהיא תורה, ואיך אפשר לחלק את הברכה לשנים ולומר שיוצא בה כברכת 
התורה לענין החיוב לברך כן על קריאת שמע, ושלא יוצא בה משום ברכת 
התורה לשאר דברי תורה. ולכך כתב, שיותר טוב לכוין לצאת ידי חובת ברכות 
התורה לכל דברי תורה, וללמוד תיכף לאחר התפילה. 


בסברת האמוראים אם מברך על התלמוד 


ור' יוחנן אמר אף למשנה נמי צריך לברך אבל לתלמוד אינו צריך לברך, 
ירבא אמר אף לתלמוד צריך (לחזור ולברך) [לברך]9י. רש"י (ד'יס 6ף) 
פירש סברת רבא, שהגמרא היא עיקר התורה שממנה הוראה יוצאה. וביאר 
שגמרא היינו סברת טעמי משנה, ותירוצי משניות הסותרות זו את זו, וחסורי 
מחסרא. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ורני 5 פירשו, שבתלמוד נתפרשו פסוקי 
התורה. 

ובאברהם את עיניו (ד'יס פ"ר סול) ביאר סברת האמוראים שנחלקו אם צריך 

לברך על התלמוד, שלרבי יוחנן אין צריך לברך על התלמוד משום 
שאין חולקים כבוד לתלמיד, שהתלמוד הוא מדברי החכמים, ומברך רק על 
המקרא שהוא דברי הקב"ה. ורבא סובר שמברך אף לתלמוד, שבמקום שהרב 
עצמו חולק כבוד לתלמיד, אפשר לחלוק כבוד לתלמיד, ומצינו בגמרא (טנפ פט.) 
שאמר הקב"ה למשה שמשום שמיעט את עצמו תקרא התורה על שמו, כמאמר 

הכתוב (מפפכי ג כנ) 'זכרו תורת משה'פד. 


אהח19/082013, 


ההותן 


החילוק שבין גירסתינו לגירסת הרי"ף בסדר דברי האמוראים 


ורבא אמר אף לתלמוד צריך (לחזור ולברך) [לברך] דאמר רב חייא בר 

אשי זימנין סגיאין הוה קאימנא קמיה דרב לתנויי פרקין בספרא 

דבי רב הוה מקחים וקא משי ידיה ובריך ומתנל לן פרקין. הרי"ף גרס 

את דברי האמוראים בסדר שונה מגירסתינו, שכתב 'אמר רב הונא למקרא צריך 

לברך, למשנה ולתלמוד אינו צריך לברך. ורבי יוחנן אמר למשנה צריך לברך, 

לתלמוד אינו צריך לברך. ור"א אמר אפילו לתלמוד צריך לברך, למדרש אינו 

צריך לברך. ורב אמר אפילו למדרש נמי צריך לברך, דאמר רב חייא בר אשי 

זימנין סגיאין הוה קאימנא קמיה דרב לתנויי פרקין בספרא דבי רב וקדם ומשי 

ידיה ומברך ומתני לן פירקיןפה. 

ובנחלת דוד (ד"ס גילסת) ביאר החילוק שבין הגירסאותפי, שלגירסת רש"י הדין 

שאף לתלמוד צריך לברך הוא השיטה האחרונה שהוזכרה בגמרא, יש 

לדקדק לפי זה מה הוכיחה הגמרא שלתלמוד צריך לברך ממה שרב היה מברך 

קודם ששנה בספרי דבי רב, והרי זהו מדרש ולא תלמודפ'ז. ולכך אין לגרוס 

שהיה שונה בספרי דבי רבפח. ולגירסת הרי"ף, השיטה האחרונה שבגמרא היא 

שלמדרש צריך לברך, ועל זה הוכיחו ממה שבירך רב קודם ששנה בספרי דבי 

רב, שלמדרש צריך לברךפט. 

והצל"ח (ננט"י ד"ס פדיט) כתב ליישב שיטת רש"י, שאפשר שכוונת רב חייא בר 

אשי במה שאמר 'למתני לן פרקין' היינו בספרא דבי רב, שהוא תורת 

כהנים, ואין כוונתו על הברייתות השנויות שם, אלא לתרץ להם ברייתות 

הסותרות זו את זו בתורת כהנים וסברת טעמיהם, שהוא הגמרא כמו שפירש 
רש"י (ד"ס 5ף לגמרפ), וממילא מוכח מכך שצריך לברך לגמרא. 


פב. וראה בביאור הלכה (פ" מו פ"ו ד"ס פועכם) שהביא סיוע לזה מדברי תלמידי רבינו יונה. וראה 
במשנת יעבץ ו" סי 2 ות ס ד"ס נכן) שביאר את הסוגיא לדעת הרמב"ם באופן מחודש, וכתב 
(פס נקוף הסוגכייס) שלפי דבריו גם אם כיוון שלא לצאת ידי חובה באהבה רבה, וקרא קר"ש, יהא 
פטור מברכת התורה. | פג. הצ?ל"ח (ד"ס פף) כתב, שמוכרח שהגירסא היא 'צריך לברך', שלאחר 
שאמר אהבה רבה שוב אין צריך לחזור ולברך על שום לימוד מקרא או משנה או גמרא. 
ומחלוקת האמוראים היא על מה צריך לברך אפילו קודם שאמר אהבה רבה, וכמו שפירש רש"י 
(ד"ס נגמר). אמנם ראה בהפלאה (ד"ס %ף) שכתב ליישב את הגירסא 'לחזור ולברך' שמדובר לאחר 
התפילה שכבר בירך אהבה רבה, ומכל מקום צריך לחזור ולברך אם הפסיק ולא למד מיד לאחר 
התפילה, שקריאת שמע מועילה רק לפטור מלברך על המקרא. ובעיקר גירסת הגמרא, ראה 
בהגהות וציונים שבדקדוקי סופרים כתב שרש"י גרס גירסא אחרת מהגירסא שלפנינו. ובהגהות 
בהגהות חשק שלמה (ל"ס כנה) הביא, שבסידור רב עמרם גאון גרס בדברי הגמרא "רב המנונא 
אמר למקרא צריך לברך למשנה אין צריך לברך, ר"א אמר למשנה נמי צריך לברך לתלמוד אין 
צריך לברך, ריש לקיש אמר לתלמוד נמי צריך לברך'. ‏ פד. וראה עוד במשנת יעבץ ו" סי 
6 פופ כ ד"ס וער) שביאר הטעם שמברכים רק על תורה שבכתב, כיון שברכות התורה הן ברכות 
הודאה על נתינת התורה, כמו שכתב הרמב"ן, ואם כן היא שייכת דווקא על מה שקיבלנו ברצון 


ברכות יא: 


ביאורים 


רמז 


חיוב נטילת ידים קודם לימוד דכרי תורה 


וקא משי ידיה. הרמב"ם (קפעס פ"ז ס"י) כתב שנוטל ידיו תחילה קודם ששונה. 
ובעינים למשפט (פות ד ד"ס (עדרט) הביא דברי התוספות בסוטה ((ט. ד"ס כס, 
שלמדו מסוגייתנו שאם לא נטל ידיו שחרית, צריך ליטול קודם ששונה דברי 
תורה. 

והרמ"א (סי' מו סי"ג) כתב, שלכתחילה יטול ידיו קודם שיברך ללמוד, ואם אין 
לו מים יכול ללמוד ולברך בלא נטילה, כמו בשאר ברכות שמברך 

קודם נטילה, כמבואר בשולחן ערוך (סי מו ס"פ). וכתב המשנה ברורה (סי מו ס"ק 

נג), שיקנח ידיו בכל דבר המנקה. 


רב הועיא את תלמידיו ידי חובת ברכות התורה 


ובריך ומתני לן פרקין. בהפלאה (ד"ס ונכין) ביאר, שהוציא אותם ידי חובתם, 

כיון שעשרה שעושים יחדיו מצוה אחת, אחד מברך לכולם. אבל אין 

לפרש שלכך לא בירכו הם עצמם משום שעל הרהור בדברי תורה אין צריך 

לברך ברכות התורה, שהרי בודאי לא הרהרו בלבד, אלא היו שואלים את 

ספיקותיהם ומפלפלים בדברי תורה. ועוד, שכיון ששומע כעונה, צריך לברך גם 
על הרהור בדברי תורהצ. 


האם עריך לברך קודם לימוד דברי אגדה או קבלה 


שם. בערוך השולחן (ס" מו ס"פ) נסתפק אם צריך לברך קודם לימוד חכמת 
הקבלה, או לימוד דברי אגדה שבמדרשים וכיוצא בזה, שהרי אינו לומד 
מהם דיני התורה בי"ג מידות, ואינם עיקרים לדינים והלכות. וכתב, שהרי הם 
ניתנו למשה מסיני כמבואר בירושלמי (פפס פ"כ ס"ד) שכל מה שתלמיד ותיק עתיד 
לחדש נאמר למשה מסיני, אם כן הם דברי תורה, וצריך לברך עליהם, והניח 
בציע. 
ובכף החיים (פס סק"ג) כתב, שהדבר פשוט שללימוד קבלה צריך לברך. 


הכותב או המהרהר בדברי תורה האם עריך לברך ברכות התורה 


שם. בשולחן ערוך (סי מו ס"ג) פסק, שהכותב דברי תורה, אע"פ שאינו קורא, 

צריך לברך. אבל לענין המהרהר בדברי תורה פסק (עס ס"ד) שאינו צריך 

לברךצ*. והוסיף הרמ"א, שהוא הדין שיכול לפסוק דין בלא נתינת טעם 
לדבריוצנ. 

ובמשנה ברורה (פס סק"ד) הביא שהלבוש (טס פ"ד) כתב הטעם שכתיבה עדיף 

מהרהור, משום שהוא עושה מעשה בכתיבתו. והביא שתלמידי רריונ 


אוצר החכטה 


יונה (סנן יג. ד"ס ופשוס) כתבו, שהטעם הוא משום שדרך הכותב להוציא תיבות 
מפיו בשעת הכתיבה, ולכך צריך לברך על שלומד בפהצג. 
וכתב, שדווקא הכותב ספרים לעצמו דרך לימודו ומבין מה שהוא כותב, צריך 
לברך, אבל סופר המעתיק ואינו חפץ להבין את מה שכותב, אין צריך 
לברך, שאין זה לימוד. וכל שכן אם כותב איזה פסוק באיגרת הרשות לדבר 
צחות, אינו צריך לברך כיון שאינו מתכוין ללמוד. 
וכתב, שהאחרוניםצ' נקטו להלכה שלא לסמוך על דעת המחבר לברך על 
הכתיבה לבדה, שהרי מכל מקום אינו אלא מהרהר בדברי תורה, ולכך 
אם אינו אומר אחר ברכות התורה פסוקי ברכת כהנים או ברייתא של 'אלו 
דברים', כמו שאנו נוהגים, ראוי שיוציא מפיו קצת תיבות בשביל להנצל מברכה 
לבטלה. 


דין עשיית מעוה קודם ברכות התורה 


שם. במשנה ברורה (סי' מו סק"ז) כתב, שאף להסוברים שהמהרהר בדברי תורה 

טעון ברכהצה, מכל מקום מותר לעשות איזה פעולת מצוה קודם ברכת 

התורה, אע"פ שבשעת מעשה בודאי הוא מהרהר בדין זה, שכל שאינו מתכוין 
ללימוד, אין צריך ברכה. 


בהר סיני, מה שאין כן תורה שבעל פה שקבלוה באונס. עיי"ש שהאריך בזה. וראה בדבריו (עס 
6ת ג) בסברת מחלוקת האמוראים. וכבר כתב כן בעמק ברכה (כללת סמולס פות 6). פה. ראה 
בצל"ח (ד"ס ועפוז) שדן בחילוקי הגירסאות שבגמרא ושברי"ף, לענין הלכה. פו. וכן כתבו 
במעדני יו"ט (6פ כ) ובלחם סתרים (ל"ס 6ף). פז. ראה בהגהות מהר"ץ חיות (ד"ס פטי) מה 
שציין בזה. וראה בברכי יוסף (פ" מו מ"פ), שדן ביישוב שיטת רש"י. | פת. ועיי"ש שדן בזה 
בדברי הגמרא להלן (יד:. פט. וראה בנמוקי הגרי"ב (לדיס ₪5 שכתב ליישב דברי רש"י על 
פי הרי"ף. וראה במגיד תעלומה (על סיי"ף) שדן בגירסאות הגמרא והרי"ף. ‏ צ. ועיי"ש שכתב 
להוכיח כדבריו. וראה להלן בסמוך בדין הרהור לענין ברכת התורה, כשאין שייך הדין של שומע 
כעונה. ‏ צא. ראה בביאור הלכה (עס ל"ס סמסלסכ) שהביא מה שדנו האחרונים, שהרי המהרהר 
בדברי תורה מקיים מצות לימוד תורה, ואם כן היה ראוי להצריכו לברך קודם לכן. וראה עוד 
בזה בחיי משה (פס ס"ל). וראה במשנת יעבץ (פ" ₪ פֿום ד ד"ס (פי ₪ עפיכ) שביאר שהדין אם מברכים 


על הרהור, תלוי בגדר החיוב לברך ברכת התורה. ועיי"ש (ד"ס וש) שכתב נפק"מ בזה. צצב. וראה 
במשנה ברורה (פק" - ) בפרטי דין זה, ובדעת החולקים בזה. | צג. וראה עוד בזה בחיי משה 
(סי" מז ס"ג). צד. ט"ז (טס סק"כ), מגן אברהם (מס סק"פ), וגר"א. שער הציון (שס סק"). צה. ראה 


בזה בהערה לעיל בסמוך. 


1 


רמח 


ילקוט 


אמנם ביפה ללב (פ"5 סי כס לופ י, ח"כ קו"5 סי' כס) כתב, שאין לעשות מצוה קודם 
ברכות התורה, שבברכת התורה נכלל ברכה על עשיית המצוות. 
ובמכתבי תורה (וכ, סי 0 דקדק מדברי הזוהר (% כז:) שלתלמיד חכם אסור 
לעשות מצוה קודם ברכה"ת, שאצל ת"ח נחשכת עשיית מצוה 
כלימוד תורה. 


אם הנוסחא היא 'לעסוק בדברי תורה' או 'על דברי תורה' 


אמר רב יהודה אמר שמואל אשר קדשנו במצותיו וצונו לעפוק בדברי 

תורה. בגליון הש"ס העיר שברי"ף גרס 'וצונו על דברי תורה'. וכן כתבו 
הרמב"ם (פפינס פ"ז ס"י) והטור (סיי מ)צי. והבית יוסף (פס ס"ס ד"ס זו) הביא שיטות 
הראשונים, ואת דברי האכודרהם (נככופ ספפר ד"ס 63"י) שיותר נכון לומר "על 
דברי תורה' לפי שהוא כולל עסק הלימוד ועשיית המצות. וכן כתב אכן הירחי 
(סמנסיג הלכות פפי(ס סי י), שהלשון 'לעסוק בדברי תורה' אינו אלא על קריאת 

התורה. 

ודחה הָרִיִת. יוסף, שיש לדחות שאדרבה מטעם זה עצמו עדיף לברך בלשון 


אוצר החכמה 


'לעסוק בדברי תורה' שהיא ברכה מיוחדת לקריאת התורה שהוא בא 
לעסוק בה עכשיו, מלברך 'על דברי תורה' שכולל גם כן עשיית המצות שאינו 
בא עכשיו לעשותם, ולכשיעשם מברך על כל מצוה ברכה המיוחדת לה. ומכל 
מקום הנוסח הוא 'על דברי תורה'. 

והמהר"ם שיק (עו"פ, פֿו"ת סי כע) חידש, שלפי ביאור האבודרהם, מן התורה לא 
היה צריך לברך על המצוות, כיון שכבר בירך עליהם בברכות התורה, 

אלא שחכמים תיקנו לברך עליהן עובר לעשייתן. ולפי זה, כשלא בירך ברכות 

התורה, תהיה הברכה על המצוה מן התורה. 


ביאור לשון הברכה 'לעסוק בדברי תורה' 


לעסוק בדברי תורה. רכינו מנוח (ע! סכפג"ס, פפי(ס פ"ז ס"י) פירש, שאומרים לשון 
'לעסוק', מפני שלמשנה ותלמוד צריך משא ומתן הרבה כדי להבינם. 

וכן כתב הט"ו (סי מו סק"פ), שהתורה אינה מתקיימת אלא במי שממית עצמו 
עליה, דהיינו שעוסק בפלפול ומשא ומתן של תורה, כמו שדרשו (פו"כ כוקומי 
פ" ה"פ) על הפסוק (ױקל כו ג) 'אם בחקותי תלכו' שתהיו עמלים בתורה. אבל 
אותם שלומדים דברי תורה מתוך עונג ואינם יגעים בה, אין התורה מתקיימת 
אצלם. וכן כתב הב"ח (עס ס"ג). ובכתב מופר (עו"פ, פו"ת סי כ) ביאר דבריהם, 
שמה שזוכים לתורה דווקא על ידי יגיעה, הוא בשביל להרבות שכרו של היגע 

בתורהצז, ולכך ראוי לברך על זה בפרטיות בלשון 'לעסוק בדברי תורה'. 
ובפרי חדש (עס סק"ס) תמה, שאם כן איך עם הארץ יברך ברכה זו, והרי אינו 
עוסק בתורה באופן זה. ותירץ בתורת חיים (סופר, פס פק"ד) שכיון שהן 
ברכות השבח, יכול כל אדם לברך כזצח. 
ובגבורות ה' (פק"נ) כתב, שמה שמברכים 'לעסוק בדברי תורה', היינו משום 
עסק שיש לו לאדם בתלמוד תורה אף שאינו מבין הרי הוא מקיים 
מצוה, ולכן הברכה היא לעסוק בדברי תורהצל. 
ובכתב סופר (עו"פ, פֿו"ם סי כ ד"ס פונ) כתב ליישב, על פי המבואר בכתובות (קיפ:) 
שיש תקנה לעמי הארץ, שכל המשיא בתו לתלמיד חכם ועושה 
פרקמטיא לת"ח ומהנה לת"ח מנכסיו, מעלה עליו הכתוב כאילו מדבק בשכינהק, 
והיינו שעל ידי זה יש לו חלק בתורתו של התלמיד חכם, וממילא יכולים הם 
לברך 'לעסוק בדברי תורה', שאת חיובם לעסוק בדברי תורה ולטרוח בה תדיר, 
הם מקיימים בהחזקת תלמידי חכמים, ונחשב להם כאילו הם עצמם עוסקים 
בדברי וחורה. 


אם ברכת 'הערב נא' היא ברכה בפני עעמה 


הערב נא ה' אלהינו. רש"י (ל"ס וכני יופן) פירש, שלכך הוסיף רבי יוחנן לומר 

'והערב נא' משום שצריך שגם החתימה תהא בברוך, ודייק הרשב"א (ל"ס 
וכני יופץ) מדבריו, ש'הערב נא' אינה ברכה בפני עצמה אלא חתימה לברכה 
הראשונה, ועל ידי כך גס חותמים בה בברוך. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 
וס ועוד). והתוספות בכתובות (ק. ד"ס עסנ כתבו בשם רבינו תם, שאם היו שתי 
ברכות שונות היה צריך לפתוח את הברכה השניה בברוך, אע"פ שהיא סמוכה 

לחברתה, כיון שאותה שלפניה היא קצרה. 

אמנם הרמב"ם (תפלס פיז ס"י - +) כתב שהן שלש ברכותק", כנגד מקרא ומשנה 

וברייתא שקוראים בבוקר, ולפי זה גורסים 'הערב נא' בלא וי"ו, אבל 

לפירוש רש"י גורסים 'והערב נא', שהיא ברכה אחת עם הברכה הראשונה. 


צו. וראה בריטב"א (פספיס ז: ד"ס ומס פקפס) שדן בנוסח ברכה זו. צז. עיי"ש שביאר ענין זה 
בהרחבה. צח. עיי"ש שדן בגדר ברכות התורה. צט. ובמשנת יעבץ (פו"ם סי ₪ פות ג - סטלי) 
הביא שבמגן אברהם (פ" ג פק"נ) כתב שדווקא כשמבין את לימודו הוא מקיים מצות תלמוד תורה. 
ק. עיי"ש מה שהאריך לדקדק ולבאר בדברי הגמרא בכתובות (שס. | קא. וראח במגן אברהם (פ" 
מז סק"ל) בסברת שיטה זו שאין צריך לפתוח בה בברוך. וראה בשיטה מקובצת (ד"ס 5מר כנ פפפ) הטעם 


ברכות יא: 


ביאורים 


בכוונת ברכת 'הערב נא' 


שם. רש"י (ד"ס סעינ) פירש, יערבו עלינו לעסוק בהם מאהבהלג. ובמגיד תעלומה 
(כלט"י טס) ביאר שהוקשה לרש"י כיצד תיקנו להתפלל שיערבו עלינו דברי 
תורה, הרי זה דומה ללומד על מנת לקבל פרס. ועוד שהואיל ונהנה גופו מכך 
הרי הוא משתמש בכתרה של תורה, ואמרו על כך (טייס סנ.) שנעקר מן העולם. 
לכך פירש רש"י שבקשה זו אינה לצורך הנאת גופו, אלא כדי שיוכל לעסוק 
בה מתוך אהבה, ויש בכך יותר נחת רוח לה' יתברך, ונמצא מתפלל על חפצי 
שמיםלג. 
ורבינו מנוח (על סרמנ"ס, פפיס פ"ז ס") פירש ענין ברכה זו, שמבקשים שלאחר 
הבנת הדברי תורה יהיו לנו ערבים ומתוקים ונשכח את כל העמל 
שעמלנו בהם, וישוב לנו העמל ההוא למנוחה ועונג, שאם לא כן לא יהיה 
עמלנו בתורה, ואיך יהיה זה, אם שכלנו יצא מן הכח אל הפועל ונבין הדברים 
כאשר הם, וזה שתיקנו לומר 'יודעי שמךי. 
והקשה, מה ענין תפילה זו אחר שה' נתן לנו שכל ונתן לנו כח להוציאו אל 
הפועל, והרי הדבר תלוי בנו שבידינו ללמוד את התורה. ותירץ, שנהגו 
כן לפי שהוא דרך כל הנביאים, וכן אמר דוד המלך (פסיס ק5 3) 'אשכילה בדרך 
תמים', וכן כל פרק קי"ט שבתהלים, וכתב שיש טעם לזה ואין כאן מקומוקד. 


אם צריך להוסיף ץעאצאי צאעאינוי 


ונהיה אנחנו וצאצאינו וצאצאי עמך בית ישראל כלנו יודעי שמך ועופקי 
תורתך. הב"ח (סי' מו ס") דקדק, מדוע לא אמרו בקיצור 'ונהיה אנחנו 
וכל עמך בית ישראל'. וכתב ליישב, על פי מה שאמרו בגמרא (נ"מ פס.) שכל 
הרואה בנו ובן בנו עוסק בתורה מובטח לו שאין התורה פוסקת מזרעו שנאמר 
(שעיס נט כ) 'לא ימושו מפיך ומפי זרעך', ולפי זה צריך שיאמר 'וצאצאינו 
וצאצאי צאצאינו וצאצאי עמך בית ישראלי. 
ובמגן אברהם (עס נתסעת ססימן), נחלק על הב"ח, משום ש'צאצאינו' היינו יוצאי 
חלצינו, וכן מצינו שעל הפסוק (פײנ כ) 'וצאצאיו' כתב התרגום 'בניא 
ובני בניא', ולכן אין לשנות את נוסח הברכהקה. 


ענין חתיות ברכת והערב נא' 


ברוך אתה ה' המלמד תורה לעמו ישראל. פירש הב"ח (סי מו ס"ד), שהקב"ה 
עוזר ותומך לכל העוסק בתורה ומלמדהו להבינה על בוריה. 
וכתב רש"י (ד"ס נכון), שאין גורסים 'ברוך אתה ה' למדני חקיך', משום שאין 
זו ברכה והודאה על העבר, אלא לשון בקשה. ומה שאמר דוד (מסניס קש 
₪ את הפסוק בלשון זו, לא אמרו לשם ברכה אלא בלשון בקשה, שה' שאתה 
ברוך, למדני חקיך. וכן כתבו התוספות (ד"ס ס"ג נכוך) קו. 
והמאירי (ד"ס 6ד) והאבודרהם (תפנות פופ כתבו טעם נוסףקז, שאין חותמים ברכה 
בפסוק. 
הטור (סי מ) כתב שיש שחותמים ברכה זו עותן התורה'. ובתשובות הרמב"ם 
(סות פליימן סי" ) כתב, שהחותם 'המלמד תורה' חוטא, לפי שהקב"ה אינו 
מלמדנו אותה, אלא צונו ללומדה וללמדה. 


בכוונת ברכת 'אשר בחר בנ 


ורב המנונא אמר אשר בחר בנו מכל העמים ונתן לנו את תורתו ברוך 
אתה ה' נותן התורה. הטור (פ" מ) כתב, שיכוין בברכתו על מעמד הר 
סיני אשר בחר בנו מכל העמים וקרבנו לפני הר סיני, והשמיענו דבריו מתוך 
האש, ונתן לנו את תורתו הקדושה שהיא בית חיינו כלי חמדתו שהיה משתעשע 
בהאפפלי יום. 

וביאר הב"ח (שס ס"ד) כוונת הטור, שלכאורה היה אפשר להקשות שלא מצינו 
שתי ברכות מענין אחד על מצוה אחת, ומדוע מלבד 'לעסוק בדברי 
תורה', מברכים גם 'המלמד תורה לעמו ישראל', ויש חותמים ברוך אתה ה' 
נותן התורה, וחוזרים ומברכים אשר בחר בנו וכו' ברוך אתה ה' נותן התורה. 
ולזה תירץ הטור, שהברכה הראשונה היא כשאר ברכה שמברכים על המצוה, 
ש'לעסוק בדברי תורה' היא על מצות עסק התורה, ומסמים והערב נא וכו' והוא 
לפי שהקב"ה עוזר ותומך לכל העוסק בתורה ומלמדהו להבינה על בוריה, ולכן 
מבקשים ממנו יתברך ואומרים 'והערב נא וכו' ברוך אתה ה' המלמד תורה 
לעמו ישראל'. אבל הברכה השניה היא הודאה ושבח על מה שנתן לנו תורתו 
כלי חמדתו מתוך האש להורות על קדושתה ורוחניותה ובחר בנו מכל האומות 
וקרבנו לפני הר סיני, ולפי שהזהיר אותנו בתורתו שלא נשכח מעמד הר סני, 
וכמו שכתוב (דנליס ד ע - י) 'רק השמר לך ושמור נפשך מאוד פן תשכח את 


שברכת אשר בחר פותחת בברוך אף שהיא סמוכה לחבירתה. קב. ראה בישועות יעקב (ס" מו 

פק"ס) מה שביאר בדברי רש"י. | קג. ועיין כעין זה בהקדמת הספר אגלי טל. קד. וראה עוד 

באבודרהם (סכופ נרכת סססר ד"ס ועפס) בביאור נוסח ברכה זו. קה. וראה עוד בזה בתורת חיים (סופר, 

פס סק" ד"ס כתנ סנ"ם) ובפסקי תשובות (ס" מו ק"ו). ‏ קו. וראה בב"ח (פי' מו פייד) בביאור טעם הגירסא 
שדחו הראשונים. | קז ע"פ הירושלמי (פ"5 ס"ס). 


ילקוט 


הדברים אשר ראו עיניך וגו', יום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב וגו' 

ותקרבון ותעמדון תחת ההר וההר בוער באש דבר ה' אליכם מתוך האש' וגו' 

לפיכך צריך לכוין בברכה זו השניה להודות לו יתעלה על מעמד הר סיני וכו', 

ומסם בה ברוך אתה ה' נותן התורה כלומר נותן התורה כלי חמדתו מתוך האש 
כאמורק". 


הרי חזר הקב"ה על כל האומות ליתן להם את התורה 


אשר בחר בנו מכל העמים. ביערות דבש (ללוק פ ד"ה ומס) הקשה על הלשון 

יאשר בחר בנו', שהרי הקב"ה חזר על כל האומות ליתן להם את התורה, 
ומשום שלא קבלוה נתנה לישראלקט. וכתב ליישב לפי מה שביאר (פס ד"ס ושוכ), 
שמחמת המזל לא היה ראוי לאברהם להקים זרע בעולם, והקב"ה שידד 
המערכות להקים את עם ישראל מאברהם בהתנגדות למזל, וזהו שאמרו חז"ל 
(סנת קט.) שאין מזל לישראל, משום שלא באו לעולם מפאת מזל, ולכך יכולים 
הם לשמור התורה ולבחור בטוב ולמאוס ברע כי אין המזל מכריחם לשום דבר. 
וכוונת הברכה היא שהקב"ה בחר בנו שלא נתן למזל לשלוט בנו, והגביה אותנו 
למעלה מהמזל ובשביל זה קיבלנו את התורה, שלא היה ביד המזל להכריע 
אותנו בשמירת המצוות. מה שאין כן אילו הניח אותנו תחת מזל, לא היה לנו 


אפשר כמעט לקבל תורה מטעם הכרחיות המזל. 


הטעם שחותמים ינותן התורה' בלשון הווה 


ברוך אתה ה' נותן התורה. הט"ז (פ" מו קק"ס) ביאר, שתיקנו לחתום נותן 

התורה' שיש במשמעותו לשון הווה ולא 'תן' בלשון עבר, כיון שהוא 

יתברך נותן לנו תמיד בכל יום תורתו, דהיינו שממציא לנו טעמים חדשים, וכמו 

שדרשו חז"ל עיכומץ נד:) על הכתוב (מש(י ס ש) 'דדיה ירווך בכל עת' מה הדד 

הזה כל זמן שהתינוק ממשמש בו מוצא בו טעם, אף ההוגה בתורה מוצא בה 
תמיד חידושי טעמיםלי. 


ו 


אמר רב המנונא זו היא מעולה שבברכותל'*. פירש רש"י (ד"ס װו) שהיא 

מעולה שבברכות התורה, לפי שיש בה הודאה למקום וקילוס לתורה 
ולישראל. ובמעון הברכות (נרפ"י פס) כתב, שלדעת הראשונים שגורסים 'הערב 
נא', א"כ לשמואל או לר' יוחנן שתי הברכות הראשונות יש בהן או פתיחה 
בברוך או חתימה בברוך, אבל ברכת 'אשר בחר בנו' בין פתיחתה ובין חתימתה 
היא בברוך, ולכך היא נקראת מעולה שבברכות. אמנם רש"י לא פירש כן משום 
שלשיטתו שגרס 'והערב נא', הרי הכל ברכה אחת שפותחת וחותמת בברוך, 
ואם כן היא שוה לברכת 'אשר בחר בנו'. והוצרך רש"י לפרש טעם אחר על 
שהיא נקראת מעולה שבברכות שהיא משום שיש בה שבח לישראל ולתורהליג. 


שיטות הראשונים בטעם אמירת כל השלש ברכות 


הלכך לימרינהו לכולהוקי. בבעל המאור (סן ע"נ ד"ס מ6) כתב, שרבי יוחנן 
שאמר 'הערב נא' מוסיף חתימה על הברכה שאמר שמואל. ורב המנונא 

אמר שמברך אשר בחר בנו. ורב פפא אמר שצריך לומר את הג' ברכות, שהם 
כנגד תורה ומשנה ומדרש רבי ישמעאל בי"ג מדות. וכתב הבעל המאור, שהעולה 
לתורה מברך רק את ברכת 'אשר בחר בנו' שאמר רב המנונא שהיא מעולה 

שבברכות. 

והראב"ד (פוג עס) תמה על דברי הבעל המאור, שדבריו סותרים זה את זה, 
שבתחילת דבריו פירש שכוונת רבי יוחנן היא להוסיף חתימה לברכה 

שאמר שמואל, ואם כן יש כאן רק שתי ברכות, ובהמשך דבריו כתב הבעל 
המאור שמברך שלש ברכות כנגד תורה ומשנה ומדרש. ועוד תמה, שהרי כל 


קח. ועוד מצינו במפרשים שביארו ענין ברכת 'אשר בחר בנו', והחילוק בינה ובין הברכה שמברכים 
לאחר קריאת התורה. באורח ישרים (נדכיס פ6. ל" לנכ) ביאר, שכאשר אדם מקבל מתנה יש לה 
חשיבות בשני אופנים, האחד, הוא גודל ויקרת המתנה לפי ערכה ושויה, והשני, הוא חשיבות 
הנותן, שאם המלך יתן מתנה לאדם אפילו שאין המתנה גדולה ויקרה מכל מקום חשובה היא 
בעיניו לגודל חשיבות הנותן, וכל שכן כשהמתנה נכבדת שיש למתנה שתי המעלות גם יקרת ערך 
המתנה וגם חשיבות הנותן, ובדרך זו משבח הכתוב את התורה ואמר (מײײַ ד ₪ 'כי לקח טוב' 
שהתורה עצמה היא יקרת ערך ושוויה לא יסולא בפז, ועוד יש לתורה מעלה מצד ש'נתתי לכם' 
(פס) שהקדוש ברוך הוא בעצמו הוא הנותן לנו ומצד זה גם תגדל חשיבות התורה. וכנגד שתי 
המעלות הללו תיקנו חכמים שתי ברכות על התורה, אחת היא 'אשר בחר בנו מכל העמים ונתן 
לנו', שהיא על מעלת הנתינה מהקדוש ברוך הוא בכבודו ובעצמו, והשניה היא 'וחיי עולם נטע 
בתוכנו' שהיא על יקרת התורה שהיא אורך ימינו. ובדברי שאול (פטון, נדליס פס ד"ס לנכ) ביאר שיש 
בתורה שני חלקים הנגלה החיצון והנסתר הפנימי, ודרך הלימוד היא, ראשית הנגלות לנו ולבנינו 
לעשות את כל דברי התורה הזאת כפשוטם, ואם יזכה יעמיק לפנימיות התורה, אך זה ודאי שמי 
שאינו יודע בכל התורה בנגלה לשמור ולעשות, אין לו לבוא אל תוכה פנימה, וכמבואר בגמרא 
(ענת ₪.) שכל אדם שיש בו תורה ואין בו יראת שמים, דומה לגזבר שמסרו לו מפתחות הפנימיות 
ומפתחות החיצונות לא מסרו לו, ולכך אין יכול ליכנס, והיינו הלומד סתרי תורה אבל אין בו 
יראת שמים לקיום המצוות. ועל כך תיקנו חכמים לברך שתי ברכות שונות בקריאת התורה, שעל 
לימוד הנגלה והפשטות אנו מברכים בברכה הראשונה שבחר בנו מכל העמים ונתן לנו את תורתו, 


ברכות יא: 


ביאורים 


רמט 


ענין התורה אחד הוא ומדוע צריך לייחד ברכה לכל דבר ודבר. ועוד תמה, היכן 
מצינו שמברך ברכות בשביל מצוות הרבה, והיה ראוי שקודם קריאת כל אחד 
מהשלש דברים, יברך ברכה אחת הראויה להל'ד. ובאבודרהם (ל(כופ כרכת סססל) 
הביא שבחידושי הרב"ש כתב ליישב קושיות הראב"ד, שמכל מקום אע"פ שהם 
שלשה עניינים, שייך לתקן ברכה על כל אחד מהשלושה דברים, ואין צריך 
להקפיד לברך ולקרות תורה ומשנה ומדרש על סדר הברכות שנתקנו עליהם. 
ומתוך קושיותיו פירש הראב"ד, שמשום שהסתפק רב פפא איזו ברכה מתוך 
הברכות הללו ראוי לברך, לכך אמר שיברך את שלשתן. 
והביא הראב"ד שיש שהקשה על דברי רב פפא, שכיון שהברכה של רב המנונא 
היא המעולה שבברכות ובבית הכנסת יוצאים בה ידי חובה, אם כן אין 
להוסיף מספק ולברך את הברכות הראשונות, שהרי יש כאן ספק ברכה לבטלה. 
וכתב ליישב, שלפי שבברכה של ר' יוחנן נכללת בקשה שלא נכשל בדברי תורה 
שאנו צריכים לה, לפיכך אין אנו רוצים להניחה. 
ובאגרות משה (פו"ת, פו"ת תח" סי כ6) ביאר כוונת הראב"ד, שב'אשר בחר' יוצא 
ידי חובת ברכה על השלשה דברים ולא היה צריך לברך שוב 'לעסוק' 
ו'והערב', אבל אם היה מברך רק לעסוק' ו'הערב', לא יצא לגמרי ידי חובתו, 
שמצד חביבות הלימוד חייבו לברך ברכת 'אשר בחר' שהיא מעולה, ולכן בשביל 
התפילה שלא יכשל שאנו צריכים לה, לא רצו להניחה ולא חששו שמתוך כך 
הברכות 'לעסוק' 'והערב' יהיו כברכה שאינה צריכה, כיון שהן קודמות וכשמברך 
אותן אינה עדיין ברכה לבטלה, וכיון שלא יצא בה ידי 'אשר בחר' שהיא מעולה 
שבברפות; צהיף לברך גם יאשר בחרי. 
ובתלמידי רכינו יונה (ליס וס) כתב טעם לג' ברכות, כדברי הבעל המאור, 
וביאר, שכנגד השלש ברכות תיקנו לומר בבוקר שלשה עניינים, 
שתיקנו לומר מקרא דהנו פרשת התמיד, וכן משנה דהנו איזהו מקומן, וכן 
תלמוד דהנו ברתא דר' ישמעאל. וברכת 'אשר בחר בנו' שהיא מעולה שיש בה 
שבח לה' יתברך ולישראל, תקנוה כנגד מקרא, וברכת 'והערב' תקנוה למשנה, 
וברכת 'לעסוק' תקנוה למדרש. 
ועוד כתב, שלדעת האומרים 'והערב' בוי"ו, נמצא שאין כאן אלא שתי ברכות, 
ואם כן צריך לומר שלכך תיקנו את שתיהן, אחת כנגד תורה שבכתב, 
ואחת כנגד תורה שבעל פה, שהמשנה והתלמוד בכלל תורה שבעל פה, ודי 
בברכה אחת לשתיהזקטי. 


ביאור לשון הגמרא בטעם אמירת כל השלש ברכות 


שם. במניד תעלומה (ד"ס ס(כן) דקדק בלשון הגמרא 'הלכך לימרינהו לכולהו', 
איזו נתינת טעם יש כאן לאמירת השלוש ברכותקט". ועוד דקדק, שאם 

אכן ברכת 'אשר בחר בנו' היא המעולה שבברכות וכוללת הכל, אם כן מדוע 

לא די לומר ברכה זו בלבה: 
ותירץ שכוונת הגמרא היא שכיון ששמואל ורבי יוחנן לא נחלקו ביניהם על 
ברכת 'לעסוק בדברי תורה' אלא שרבי יוחנן הוסיף שיש גם לומר 
והערב נא', והרי עד אביי ורבא הלכה כהאמוראים הראשונים שבכל מחלוקת, 
ומן הדין שתיפסק ההלכה כשמואל ורבי יוחנן, אך מאחר שרב המנונא הפליג 
כל כך בשבח ברכת 'אשר בחר בנו' שהיא מעולה שבברכות, לפיכך פסקו שיש 
לומר גם ברכה זו, אבל הדבר פשוט שאין לדחות את דעת שמואל ורבי יוחנן 
שלדעתם יש לומר את שתי הברכות הראשונות. 


ביאורי המפרשים במה שתיקנו לברך שלש ברכות 


שם. המהרש"א (ס"פ ד"ס זכ) ביאר ענין אמירת שלש ברכות, שכל עסקי עולם 
נחלקים לשלשה, דהיינו טוב, ערב, ומועיל. והברכה הראשונה היא שאין 
עסק טוב כעסק התורה, שעל ידה קדשנו להיות קדושים כמלאכים, שהוא הטוב 


ולא נתן לשאר העמים תורה ומצוות, אולם הברכה השניה נתקנה על החלק הפנימי של התורה 
והוא 'תורת אמת וחיי עולם נטע בתוכנו'. ‏ קט. וראה בקדושת לוי (60ת נרוקנץ, ס"כ על פרקי 5כות 
ולמס עמוד נת) ובנחלת יעקב (לס, נפיתס), שעמדו על קושיא זו. וראה להלן בסמוך בדברי האמת 
ליעקב שמפרש ענין ברכת אשר בחר בנו. וראה בזה באילת השחר (ולפ סכככס ד"ס והנס לככי). 
קי. וראה עוד בבני יששכר (פון מפתר ס) הטעם שתחילת הברכה בלשון עבר, והסיום בלשון הווה. 
קיא. לכאורה יש לתמוה שרב המנונא מקלס דברי עצמו. וכתב הרש"ש (ל"ס וננ המנ) ליישב על 
פי התוספות (עילונין סג. ל"ס ככ סמננ) שכתבו שהיו שני רב המנונא, הקדום היה תלמידו של רב, והשני 
היה תלמידו של רב חסדא, וכן יש לומר כאן, שהראשון הנזכר כאן הוא רב המנונא הקדום, וזה 
ששיבח את נוסחו הוא רב המנונא השני. והרי"ף לא גרס 'ואמר רב המנונא', אלא 'והא דרב 
המנונא מעולה שבברכות', משמע שהוא מלשון סתמו של הש"ס שאמר על נוסחתו של רב המנונא, 
וראה בדקדוקי סופרים שכתב שכך היא גירסת רוב הראשונים. ‏ קיב. וראה עוד בזכרון יוסף 
[הו"ד באסיפת זקנים (פפפ)], בכוונת רב המנונא שהיא מעולה שבברכות. וראה עוד בזה להלן בסמוך 
בביאורי המפרשים בטעם אמירת שלש ברכות. קיג. התופפות בכתובות (פ. ל"ם טסקט כתבו בשם 
רבינו תם, שלפי מה שביאר ש'והערב נא' אינה ברכה בפני עצמה, צריך לגרוס 'הלכך נימרינהו 
לתרווייהו', שמהלשון 'לכולהו' משמע שהן שלש ברכות. וראה לעיל בסמוך, שהראשונים נחלקו 
בזה. ‏ קיד. על פי אבודרהם (ק(טת כככת הפתכ). ‏ קטו. וראה עוד בב"ח (סי פו פ"ד) בביאור ענין 
השלש ברכות, והובאו דבריו לעיל. ‏ קטז. וראה בדברי הבעל המאור שהובאו לעיל בסמוך, 
שבדבריו מיושב לשון הגמרא. 


אהח18 19/06/20 


רנ ילקוט 


האמיתי שעל כן נקראת התורה 'טוב'. ואחר כך מברכים 'והערב נא ה" וכו', 
שאין לך ערב בכל עסקי האדם כעסק התורה, ככתוב (פסלס יט י) 'תורת ה' וגו' 
ומתוקים מדבש' וגו', ואחר כך מברכים 'אשר בחר בנו מכל העמים' וכו', להועיל 
לנו נגד כל העמים על ידי התורה ולהבדילנו מהם שהם הולכים אחר דברים 
שאינם בגדר דבר המועיל. ועל זה אמרו בגמרא שהיא מעולה שבברכות, על 
שם ענין המועיל שבתורה. ולכך צריך לומר את כל הג' ברכות כנגד הג' חלקים 
טוב ערב ומועיל שבתורה. 
והלבוש (ס" מו ס"ו) ביאר, שברכת 'אשר בחר בנו' נחשבת לברכה אחרונה על 
הלימוד שלמד אתמול, שלא היה יכול לברך קודם לכן עד שישן 
בנתיים שהשינה מפסקת את מה שנפטר מברכות התורה, ולכך נחשב שברכה 
זו היא לאחריה. ואין לומר שהיה יכול לברך ברכה זו כשהפסיק ללמוד אתמול 
כשהלך לישון, שהרי חייב להגות בה אפילו במיטתו עד שישתקע בשינה. 
והברכה השניה, היא נחשבת לברכה הראשונה, על מה שילמד ביום שהוא עומד 
בוקיז. 
ובפני יהושע (ד"ס כני ותן) ביאר, שברכת 'וצונו לעסוק בדברי תורה' היינו כמו 
שאר ברכת המצוות, וצריך לומר 'וצונו', מה שאין כן ברכת 'אשר בחר 
בנו' אינה דומה לברכת המצוות אלא לברכת ההודאה שמברכים על ענייני עולם 
הזה שהוא חיי שעה, וכל שכן שיש לברך בכל יום ברכת הודאה על קבלת 
התורה שהיא חיי עולם. וביאר שלא נחלקו האמוראים מה צריך לברך, ששמואל 
השמיענו הדין במי שמשכים ודעתו לשנות, ולכך נקט רק ברכת וצונו לעסוק', 
אבל ברכת 'אשר בחר בנו' היא ברכת הודאה שחייב כל אדם לומר בהשכמה 
על קבלת התורה אפילו כשאין דעתו ללמוד, והיינו כדברי רב המנונא. וכתב 
עוד, שאפשר ששמואל מודה לדברי רבי יוחנן שצריך לומר 'והערב נא', אלא 
שלא הוצרך להאריך בזה לפי שמטבע הברכה היה ידוע להם, ולא בא לחדש 
אלא עיקר הדין בהשכים לשנות. ולכך צריך לומר את כל הברכות הללו, לפי 
שאין כאן מחלוקת כלל, ולכך אין זה נחשב שמברך ברכה שאינה צריכה. 
ובתפארת ישראל (נמסכ"נ, פט"ז ד"ס וענ תלוק) כתב, שברכת 'אשר קדשנו במצותיו 
וצונו לעסוק בתורה' היא כשאר ברכת המצוות, שהעוסק בתורה 
מקיים מצוה. ואמנם הקב"ה מוציא שכל האדם אל הפועל, ואין זה דומה לשאר 
מצוה שהאדם עושה מעצמו, לכך מוסיף לברך 'ברוך אתה ה' המלמד תורה 
לעמו ישראל', שהוא כנגד מה שהקב"ה מוציא שכל האדם אל הפועל ומלמד 
תורה לעמו ישראל, וזהו כוונת לשון 'המלמד' בלשון הווה. ומשום שברכה זו 
היא על מה שמוציא שכל האדם 'הפרטי' אל הפועל, ולא הזכיר השלמת הכלל, 
לכך תיקנו ברכה שלישית 'אשר בחר בנו מכל העמים ונתן לנו את תורתו, ברוך 
אתה ה' נותן התורה', על שהקב"ה השלים את הכלל בתורה שנתן על הר סיני, 
שהתורה משלימה את השכל שבאדם, כמו ששנינו (פנות פ"ס מכ"ל) 'הפוך בה 
והפוך בה דכולה בה'י". 
ובאמת ליעקב (ונכנויס, ד"ס 6 דקדק, שהיה ראוי לברך תחילה על נתינת 
התורה, ולאחר מכן לברך על לימודה, ועוד דקדק, מהו 'אשר בחר בנו 
מכל העמים ונתן לנו את תורתו', הרי הקב"ה סיבב על כל האומות ליתנה להם 
ולא רצו לקבלה. וביאר, שיש שלשה חילוקים בין ציווי שבע מצוות לבני נח 
לבין נתינת התורה לבני ישראל, ועל זה נתקנו שלשת ברכות התורה: א. 
שבלימוד התורה אנו מקיימים מצוה, משא"כ בלימוד השבע מצוות אין הבני 
נח מקיימים שום מצוה, ולזה אנו מברכים 'לעסוק בדברי תורה'. ב. שלתורה 


פנימיות התורה אלא על ידי שהקב"ה מסייעו, ועל זה מברכים 'המלמד תורה 
לעמו ישראל'. ג. בדרשות הר"ן (סללוש ספניעי) כתב, שלאחר שהכרעת התורה 
נמסרה לישראל על פי שכלם, אזי אף אם חכמי הדור גוזרים שתהא ההלכה 
היפך האמת, ההלכה כדבריהם, ועל זה מברכים עתן לנו את תורתו' להכריע 
בה כפי שכלנו. 

ובמשכנות יעקב (פו"פ, סי' קג) כתב, שהברכה הראשונה היא כנגד תורה שבכתב, 
והברכה שניה היא כנגד מדרש דהינו תורת כהנים ומדרשי 

המקראות, ואשר בחר בנו היא ברכה כללית הכוללת תורה שבכתב ושבעל פה 
דהיינו משניות וגמרא, שכולם ניתנו בסיני. ולכך ברכה זו נחשבת למעולה 

שבברכות. 

ובבן יהוידע (נדריס פ6. ד"ס 6) ביאר, שהברכה הראשונה 'אשר קדשנו במצוותיו 
וצונו לעסוק בדברי תורה' היא כנגד חלק הסוד שבתורה, ואומרים בה 


קיז. ואמנם לפי זה היה ראוי להקדים ברכת 'אשר בחר בנו' קודם ברכת 'לעסוק בדברי תורה', 
ש'לעסוק' הוא על להבא, ו'אשר בחר בנו' תהא ברכה אחוונה על הלימוד של אתמול, מכל 
מקום הואיל וגבי קריאת ספר תורה תקנוה לברכה ראשונה, קבעוה גם בברכות התורה לברכה 
ראשונה. וראה בהג"ה על דברי הלבוש ובפרי מגדים (פס מס" סק"ס) שדנו בדברי הלבוש. וראה 
עוד בכלי חמדה (פרפת ספוטו ד"ס ונעיקכ) שהאריך בדברי הלבוש. | קיח. וראה שם בתחילת דבריו 
שביאר ענין זה בהרחבה. קיט. עיי"ש בדבריו הקודמים שהאריך לבאר ענין אמונה זו. 
קכ. ומטעם זה בקריאת התורה שמצד הברכה על עשיית המצוה כבר יצא במה שבירך בבוקר, 
מברך רק אשר בחר שהיא הברכה על החשיבות, שרק זה חייבו עוד פעם להודות ברבים כשחייבו 


ברכות יא: 


ביאורים 


'קדשנו' שקודש הוא חכמה, והברכה השניה והערב נא', היא כנגד חלק הגירסא 
שבנגלה שבתורה, ולכך אומרים בה 'בפינו ובפיות עמך בית ישראל', שהגירסא 
נעשית בפה של האדם, והברכה השלישית 'אשר בחר בנו' היא כנגד חלק העיון 
והסברא שבנגלה, ולכך אומרים בה 'אשר בחר בנו מכל העמים', משום שעם 
ישראל משתבחים בפי האומות על חכמתם היתירה, שהאומות אומרים 'רק עם 
חכם ונבון הגוי הגדול הזה' (לניס ד ו). 
ובכתב סופר (פו"פ, קו"ם סי" כ ד"ס וכונס) ביאר, שלאחר שבירכנו תחילה והודענו 
שאנחנו מאמינים שנתן לנו את תורתול", מברכים ברכה אחרונה 
שכוונתה לומר שאנו מאמינים שנתן לנו תורת אמת שהיא קיימת לעד בלי שינוי, 
והטעם מפני שחיי עולם דהיינו חיים נצחיים נטע בתוכינו ע"י התורה, וזהו 
דבר שלא ישתנה ולא ישתכח, ומסיימים 'ברוך אתה ה' נותן התורה' ואין אומרים 
'נתן התורה' לשון עבר, אלא נותן', שבכל יום ויום מצווה אותנו על כל התורה, 
וככתוב (דנליס וו) 'אשר אנכי מצוך היום' ודרשו חז"ל (פסיקקס זוטל ולספנן ו) בכל 
יום יהיו בעיניך כאילו היום מצוה אותנו. 

ובערוך השולחן (פו"פ סי מו ס"ס) ביאר שברכת 'אשר בחר בנו' נתקנה במקום 
ברכה אחרונה שלאחר קריאת התורה בציבור, וביחיד לא שייך לתקן 

ברכה אחרונה שלאחר לימוד התורה, שאין סוף ללימוד התורה, ולכן קבעוה 

מתחילה. 

ובאגרות משה (פו"ת, פו"ת מ"נ פיי ג) ביאר, שברכת 'לעסוק בדברי תורה' היא על 
המצוה ללמוד, וברכת 'אשר בחר' היא הודאה על המתנה החשובה 

שנתן לנו?כ, ו'הערב נא' הוא שמצד החשיבות אנו מתפללים שיערבו לגו דברי 

התורה, ונדע אותם אנחנו וצאצאינו. 


מי הוא הממונה 


תנן התם אמר להם הממונהקכא. נחלקו המפרשים מי הוא ממונה זה. רש"י 
(ד"ס 6מכ, ומ טו: ד"ס סממונס) פירש, שהממונה הוא הסגן של הכהן גדול. 
והתוספות הרא"ש (ד"ס פמכ) והתוספות ביומא (טו: ד"ס פמכ) נחלקו על דבריו, 
והוכיחו שהממונה אינו הסגן. 
ובפירוש הרא"ש (ספד (כ: ד"ס פמר) פירש, שהוא הממונה על סדר עבודת היום. 
וכתפארת ישראל (ממיד פ"ס מ" יכן פופ 6) פירש, שהוא הממונה על 
הפייסות קכב. 


בירכו רק ברכה אחת שלא להפסיק הרבה בעבודת התמיד 


ברכו ברכה אחת. המאירי (ד"ס נעפנק) כתב, שהטעם שבירכו רק ברכה אחת, 
הוא כדי שלא להפסיק יותר מדאי בעבודות התמידללכי. 


טעם קריאת עשרת הדברות 


וקראו עשרת הדברות. רש"י (פמיד (3: ד"ס 6מ0) והרמב"ם (פירוע סמטניות עס פ"ס 

מ"פ) פירשו, שלכך קראו עשרת הדברות, לפי שהם עיקר הדת וראשיתה. 

והמהרש"א (פ"6 ד"ס וקנפו) פירש על פי מה שכתבו בשם רב סעדיה גאון, שכל 
התרי"ג מצוות נכללו בעשרת הדברותללד. 


האם קריאת עשרת הדברות נחשבת להפסק בין הברכה לקריאת שמע 


שם. הקשה התפארת יעקב (פפיד פ"ס מ"6), מדוע הפסיקו בין ברכת קריאת שמע 
לקריאתה באמירת עשרת הדברות. וכתב, שלפי שמואל שהם בירכו ברכת 
אהבה רבה יש לתרץ, שהם לא בירכו קודם לכן ברכת התורה, ולכך לא היו 
יכולים לומר עשרת הדברות קודם אהבה רבה, וכשאמרוה יצאו בה ידי חובת 
ברכת התורה, ולכך תיכף אחר אמירתה קראו את עשרת הדברות. אבל לריש 
לקיש שהם היו מברכים ברכת יוצר אור, שאין לה ענין לברכות התורה, צריך 
לומר שהיו מברכים ברכות התורה קודם לכן, ואם כן יש לתמוה מדוע לא קראו 
את עשרת הדברות קודם ברכת יוצר אור, שלא להפסיק בין ברכת יוצר אור 
שהיא ברכת קריאת שמע, לקריאת שמע. 

והביא דברי הירושלמי (פ" ס"ס) שממשנה זו יש ללמוד שברכות קריאת שמע 
אינן מעכבות, ודחה הירושלמי שעשרת הדברות הן עצמן חלק מקריאת 

שמע. וביאר, שהירושלמי היה סבור שמתוך קושיא זו איך הפסיקו בקריאת 
עשרת הדברות בין ברכות קריאת שמע לקריאתה, יש להוכיח שברכות קריאת 


לקרוא בציבור. קכא. ראה בהכותב על העין יעקב (לד"ס 06 שיש ללמוד ממשנה זו את מעלת 
התפילה שהיא חשובה אף בבית המקדש, וראה שם דברים נוספים שיש ללמוד ממשנה זו. 
קכב. הנזכר במשנה במסכת שקלים (פ"ס מ") שהוא מתתיה בן שמואל. וראה עוד בילקוט ביאורים 
למסכת תמיד (כו. נענץ 'מי סו סממונסי). | קכג. וכן כתב בפני יהושע (ן ינ. ד"ס 66). וראה בתפארת 
ישראל (פפמיד פ"ס נועו פות 5) שמבואר מדבריו שהטעם הוא בשביל שלא יהיו טרודים בדבר אחר 
מלבד עבודת התמיד. | קכד. ראה בזה בהרחבה בתוספות ר"י החסיד (סץ ינ: ד"ס נקטו). וראה 
בפרשת דרכים (על סעין יעקנ, (הען ינ. ד"ס וקור6) שביאר בהרחבה הטעם שהוצרכו להזהיר את הכהנים 
על קיום עשרת הדברות. 


ילקוט 


שמע אינן מעכבות אותה. ודחו, שאין זה נחשב כהפסק, לפי שעשרת הדברות 
הן עצמן חלק מקריאת שמע. 


האם קראו עשרת הדברות בפרשת יתרו או בפרשת ואתחנן ואם קראו בספר תורה 


שם. כתב באדרת הקודש (מורס נקת, תמיד פ"ס מ"6) שהיו קוראים את עשרת 
הדברות שבפרשת ואתחנן (לנליס ה ו-י), ולאחר מכן היו קוראים את פרשת 
'שמע' שהיא סמוכה להן (שס ו ד-ע), ולאחר מכן את פרשת והיה אם שמע' 
שבפרשת עקב (שס י יג-כ) שהיא סמוכה לה. 

וכתב, שהיו קוראים פרשיות אלו מתוך ספר תורה, שאף שאנשי המעמד היו 
קוראים בכל יום את מעשה בראשית של אותו היום בעל פה כקוראים 

את שמע ולא מתוך ספר תורה?לה, מכל מקום, כיון שעשרת הדברות הן עיקרי 
התורה, היו קוראים אותן מתוך ספר תורה, וכיון שהיו מוציאים ספר תורה 
לעשרת הדברות, היו קוראים מתוכו גם את הפרשיות הללו שהן סמוכות להן. 
אבל את פרשת 'ויאמר' שהיא בפרשת שלח (נפלנר מו ₪ - מ), היו קוראים בעל 

פה לפי שאינה סמוכה להן. 
ואף הפרשיות שהיו קוראים מתוך הספר, אי אפשר לומר שכולם קראו אותן 
מתוך הספר, אלא השליח ציבור היה קורא מתוך הספר, וכולם היו עונים 
אחריו בעל פה. 


הטעם שהכהנים קראו קריאת שמע קודם זמנה 


שמע והיה אם שמוע ויאמר. הקשה הרא"ש (פמיד (נ: ד"ס פמע), מדוע קראו 
באותה שעה את שמע, הרי עדיין לא הגיע זמן קריאת שמע, כמבואר 
ביומא (₪:) שהקורא את שמע עם אנשי המשמר לא יצא ידי חובתו. ותירץ, 
שכיון שהיו צריכים לעסוק בעבודות התמיד, לכך הקדימו לקרוא את שמע קודם 
זמנה. 

והריטב"א (יופ פס ד"ס סקוכ) כתב, שאין הכוונה שלא יצא כלל ידי חובת קריאת 
שמע, כיון שכבר האיר השחר, אלא שלא קיים את המצוה מן 

המובחר. וכן כתב הרשב"א (נעיל מ: ד"ה ו(ענין קריפס), שקריאתם היתה לאחר שעלה 
עמוד השחר, והקורא בשעה זו יוצא ידי חובת קריאת שמע בדיעבד, אלא שלא 
קיים את המצוה מן המובחר. ועוד כתב, שדברי הגמבא ביומא, אינם להלכה. 
ועוד כתב, שרק בשעת הדחק יוצא ידי חובה בדיעבד, אבל שלא בשעת הדחק 

אף בדיעבד אינו יוצא ידי חובה. 

ובתפארת ישראל (ממיד פ"ס נועז פות 5) הוסיף, שהיו קוראים בזמן קריאתה 
לכתחילה, שהוא משיכיר את חבירו הרגיל עמו בריחוק ד' אמותללכי, 

שהרי משחיטת התמיד עד הקטרתו היה כשיעור שעה, כמבואר בפסחים (ש), 
ומה שאמרו ביומא שלא יצא ידי חובה לכתחילה, הוא מפני שלקיים את המצוה 
מן המובחר יש לקרותה סמוך להנץ החמה??ז. אמנם לא היו קוראים את שמע 
משום מצות קריאת שמע, שהיו פטורים מקריאת שמע ומכל המצוות משום 
שעסקו בהקרבת התמיד, והעוסק במצוה פטור ממצוות אחרות, ולכך לא היו 
מניחים תפילין ומתפללים, וגם שהיו טרודים בהקרבת התמיד, ודינם כחתן שהוא 
פטור מקריאת שמע ((סן עז). אלא שהתפללו ברכת העבודה בשביל שתקובל 
עבודתם ברצון, קודם הקטרת התמיד, וכן התפללו ברכת 'שים שלום' שלא 
תארע להם מחלוקת בענין עבודתם, ולכך הקדימו את קריאת שמע, כדי שיעמדו 
בתפילה מתוך דברי תורה, כמו שאמרו להלן (₪.)קלח. וכיון שקראו קריאת שמע, 
הקדימו לה את ברכת אהבה רבה כדי לצאת בזה ידי ברכות התורה קודם 

קריאתה. וגם אמרו אמת ויציב, כדי לסמוך גאולה לתפילה. 
אבל הרע"ב (ממיד פס מ") כתב שלא היו נפטרים בתפילתם זו מתפילת שמונה 
עשרה, אלא שהיו מתפללים רק על ההקרבה, ולאחר מכן היו חוזרים 
ומתפללים תפילת שמונה עשרה. 


קכה. כמבואר במסכת תענית (כ.. ‏ קכו. כמבואר לעיל (מ:) ובשולחן ערוך (פו"ם סי נם פ"). 
קכז. כמבואר לעיל (פס) ובשולחן ערוך ).| קכח. וראה בריטב"א (ל"ה ניט) שכתב שלא היו 
רשאים לעשות את עבודתם עד שיקראו קריאת שמע קודם לכן. | קכט. ראה בצל"ח (ד"ס וננכ, 
נרט"י ד"ס ונרכו) שהכריח לפרש כפירוש רש"י. וראה להלן בסמוך ביאור התפארת ישראל שפירש 
בכוונת רש"י באופן אחר. קל. הצל"ח (ל"ס הנס יפי הקשה, שאם העם היו אומרים עם הכהנים 
'אמת ויציב' משום התפילה שיש בסופה 'צור ישראל קומה בעזרת ישראל', אם כן היה להם לומר 
עמם גם את ברכת אהבה רבה שגם בה יש תפילה, אבינו אב הרחמן וכו'. ותירץ שאת אהבה 
רבה לא היו אומרים עמהם, שאם כן היה להם לקרוא את שמע עמהם, כדי שלא יראה שאינם 
רוצים לקבל עליהם עול מלכות שמים, והם לא רצו לקרותה עתה לפי שעדיין לא הגיע זמנה 
לכתחילה. [ועיי"ש עוד מה שכתב ליישב]. ובעולת תמיד (ממיד (3: ל"ס ונככו) העיר על דברי הצל"ח, 
שגם אם לא בירכו עמם ברכת אהבה רבה, היה להם לקרות את שמע עמהם כדי שלא יראה 
שאינם מקבלים עליהם עול מלכות שמים, וכמבואר בשולחן ערוך (פו"ם סי פס ס"כ). וכתב, שבודאי 
שהיו קוראים אותה עמהם אלא שהיה בכוונתם שלא לצאת ידי חובתם. וביישוב קושיית הצל"ח 
כתב העולת תמיד, שאילו היו מברכים עמם ברכת אהבה רבה היה נחשב שהתחילו במצות קריאת 
שמע והיה עליהם לגומרה ולקוראה מתוך כוונה לצאת ידי חובתם. ועוד כתב לפרש הטעם שאמרו 
העם אמת ויציב, לפי שאת מצות זכירת יציאת מצרים אפשר לקיים משהאיר היום. קלא. וכן 
דחה הרשב"א (ד"ס סל גרסין ונלכו), בקיצור דברים. | קלב. הובא בפירושי הראשונים על מסכת 
תמיד. | קלג. וגם הם לא היו מתפללים את שאר התפילה. וכן אמרו בזבחים (ש.) שהישראלים 
במעמדם פטורים מן התפילה מפני שהעוסק במצוה פטור מן המצוה. ומה שמבואר במסכת תענית 


ברכות יא: 


ביאורים רנא 


האם כוונת המשנה שבירכו את העם או שבירכו עם העם 


וברכו את העם שלש ברכות. רש"י (ד'ס ונלכו) פירש, שלא היו מברכים 'את 
העם', אלא 'עם העם', דהיינו שגם העם היו מברכים כזללט. והרשב"א 

(ד"ס סכי גכסינן ונרכו) הביא פירוש זה, וביאר שהוא כמו 'והנני משחיתם את הארץ' 

(כרפסית ו יג) שפירושו 'עם הארץ'לל. 

והרא"ש (פמיל (3: דייס ונרכפ) דחה פירוש זהלל\, שהרי שלש ברכות אלו הן אמת 
ויציב עבודה וברכת כהנים, והרי העם לא היו קוראים קריאת שמע 

עם הכהנים, כמבואר ביומא (8:) שהקורא את שמע עם אנשי משמר לא יצא 
ידי חובתו, וממילא אין להם לברך אמת ויציב, וכמו כן לא היה להם לברך 
עבודה וברכת כהנים קודם שיתפללו תפילת שמונה עשרה. וכתב הרשב"א (סס) 
שלכך צריך לגרוס 'וברכו שלש ברכות'. ובצרור החיים (ד"ס ונלכו) כתב ליישב 
שיטת רש"י, שהכוונה היא לאנוס לצאת לדרך, שהוא רשאי לקרות עם אנשי 

משמר. 

והרמב"ם (פילוץ סמפניופ תמיד פ"ס מ"פ) כתב, שהברכות הללו הן תפילות על ישראל, 
וזהו שאמרו שבירכו את העם. והקשה הצל"ח (ל"ס ונרסו), ‏ מה שייך 

לברך את העם בברכת 'אמת ויציב' או בעבודה. שהעבודה היא תפילה לעם 
שתתקבל עבודתם לרצון, אבל אינה ברכה לעם. והרש"ש (פמיד (3: ד"ס ונטנק) כתב 
שגם בנוסח ברכת אמת ויציב שלנו ישנה תפילה על ישראל, שהרי אומרים 
בסופה 'צור ישראל קומה בעזרת ישראל' וכו'. ואפשר שבנוסח שלהם היתה 

עוד תוספת תפילה וברכה על ישראל. 
ובשיטה לרשב"י (פמיד עס ד"ס ונרכו)ללג פירש, שהעם הם ישראלים מאנשי המעמד 
שהיו קוראים את שמע עמהםלג. 


ביאור דברי רש"י שהכהנים לא שינו את נוסח הג' ברכות 
שם. בתפארת יייישאל. גתמיד פ"ס מ" יכין ות ד) פירש דברי רש"י (ל"ס ונככו), שהיו 


אהח19/06/2018, 


הכהנים מברכים באותו נוסח שכל העם מברכים ומתפלליםקלד. וביאר (שס 
כועו פופ ) שהוצרכה המשנה להשמיענו שלא היו הכהנים משנים בנוסח ברכות 
אלו, שמאחר שאת הברכות הללו לא התפללו כסדר שאר הציבור, שהרי לאחר 
אמת ויציב בירכו ברכת העבודה וברכת שים שלום, לכך היינו סבורים לומר 
שהיו משנים גם בנוסח הברכות הללו, ולזה כתבה המשנה שלא היו משנים 
בנוסחתם. ובברכה הראשונה שבירכו לא הוצרכה המשנה להשמיענו שלא היו 
משנים בה מנוסח שאר ישראל, לפי שלא היה בזה שינוי מסדר הברכותלללה. 
ועוד פירש, שבברכה הראשונה שהיא ברכת אהבה רבה שינו הכהנים בנוסחתה, 

ולא היתה כברכת כל העם, שהרי הטעם שברכת אהבה רבה אינה פותחת 
בברוך הוא משום שהיא שהיא סמוכה לחבירתה, והרי זה כאילו פותחים בה 
בברוך, אמנם הכהנים לא היו אומרים לפניה את ברכת יוצר אור, ואם כן ברכת 
אהבה רבה אינה סמוכה לברכה אחרת שלפניה, ואפילו הכי לא פתחו בה 
בברוךללו, ולזה אמרו שדווקא ג' ברכות הללו לא היו שונות מברכות שאר העם, 

מה שאין כן ברכת אהבה רבה. 

ועוד כתב, שעיקר כוונת המשנה לומר שבחול לא היו משנים מנוסח ברכות 

שאר העם, מה שאין כן בשבת, היו מוסיפים ברכה חדשה שלא היו 

מברכים אותה כל ישראל וכמבואר בהמשך המשנהללי. 


מה היא ברכת העבודה וכיעד היו חותמים בה 


ועבודה. פירש הרא"ש (פמיד (נ: ד"ס ונככו), שהיו מתפללים רצה וכו' בשביל 

שיהיה הקרבן לריח ניחוח. ולא היו אומרים 'והשב את העבודה לדביר 
ביתך', וכן לא היו מסיימים בה 'המחזיר שכינתו לציון' [שהרי היה המקדש 
קיים והיתה העבודה כסדרה], אלא היו מסיימים 'שאותך לבדך ביראה נעבוד 
ברוך אתה ה' השוכן בציון'. ובשיטה לרשב"י (פס ד"ס ונרכו) כתב, שבמקום 'והשב 


(ס:) שבמעמדות היו מתפללים שלש תפילות, אין הכוונה למעמדות שהיו במקדש, אלא למעמדות 
של ישראלים שהיו בעיירות שהיו מתפללים בזמן התעניות. תפארת יעקב (פמיד פ"ס מ"). 
קלד. ונראה לפי זה, שהעם לא היו מברכים עמהם. קלה. שאם הברכה האחת היא ברכת אהבה 
רבה, הרי לא היו משנים הסדר כלל שכל ישראל מברכים ברכת אהבה רבה ולאחריה קריאת שמע, 
ומה שלא היו מברכים קודם לכן יוצר אור אין זה שינוי במה שהיו מברכים. ואף להסוברים 
שבירכו ברכת יוצר אור, אין זה שינוי בסדר הברכות, לפי שלא היו מברכים אלא ברכה אחת, 
ובה לא שינו כלל, ומה שהיו מדלגים את ברכת אהבה רבה בינה לבין קריאת שמע, אין זה שינוי 
בסדר הברכות אלא בסדר קריאת שמע. ולכך לא היינו סבורים לומר שהיו משנים בנוסח הברכה 
עצמה. מה שאין כן בברכות אמת ויציב עבודה וברכת כהנים שהיו מברכים אותן כאחת, יש בזה 
שינוי מסדר הברכות של כל ישראל ולכך הוצרכו להשמיענו שלא שינו נוסחתם. | קל וראה 
עוד בזה לעיל בסמוך, ולדברי המאירי (סונפ עיל נסמון) הכהנים היו פותחים את ברכת אהבה רבה 
בברוך, מאחר ולא היתה סמוכה לחברתה. קלז. ובנזר הקודש (פמיל (נ: ד"ס ונרכ) ביאר דברי רשיי 
שכתב שהיו מברכים ברכות אלו עם העם, על פי מה שמבואר בשולחן ערוך (("ת פ" פס ס") 
שהשומע את חבירו קורא את שמע יש לו לקרות עמו, שלכך העם העומדים שם היו קוראים 
עמם את שמע [אף על פי שלא יצאו בזה ידי חובת קריאת שמע] ומאחר שקראו את שמע היו 
מברכים גם את ברכת אמת ויציב שלאחריה. ויש שהעירו על דבריו, שהרי הכהנים היו באותה 
שעה בלשכת הגזית (פפיד 66 והעם היו בעזרת ישראל, ונמצא שלא שמעו אותם קוראים את שמע. 
ועוד, שהשומע צריך רק לקרוא עמהם, אבל אין לו לברך עם הציבור, ואם כן יש לתמוה מדוע 
היו מברכים לאחריה. 


רנב ילקוט 


את העבודה' היו אומרים 'וקבל את העבודה'. ורש"י (ל"ס וענולס) כתב שהיו 
מסיימים בה 'ברוך המקבל עבודת עמו ישראל ברצון', או שהיו מסיימים 'שאותך 
לבדך ביראה נעבודי. 


האם היו הכהנים מברכים גם ברכת מודים 


שם. הרמכ"ם בפירוש המשניות (פמיד פ"ס מ") והמאירי (ממיד 35: ד"ס ופתכ כן) 
הוסיפו, שהיו מברכים גם את ברכת מודים, והאחרוניםקל" תמהו על 
דבריהםקלט. וכתב התוי"ט (פפיד פ"ס מ"6), שהרמב"ם בהלכות תמידין ומוספין 
(פ"ו ס"ד) לא הזכיר שהיו אומרים 'מודים'. 
וכתב המאירי (ד"ס נמסכת) שאין לגרוס הודאה, שמה שבמגילה (יפ.) דרשו ממה 
שנאמר (ססיניס ג כג) 'זובח תודה יכבדנני', שכיון שבאת עבודה, באתה 
תודה, שהודאה היא תיכף לעבודה, היינו דווקא לענין סמיכת הברכות זו לזו 
בתפילת שמונה עשרה, אבל הם שלא היו מברכים אלא ג' ברכות, ולא היו 
מתפללים את כל תפילת שמונה עשרה, ואף לא את ג' הברכות הראשונות, לא 
אמרו אלא עבודה וברכת כהנים. והתוספות יום טוב כתב שלא אמרו שם זאת 
אלא לענין שאין להקדים את ברכת כהנים להודאה. 


אוצר התכה 


האם היו הכהנים נושאים את כפיהם בברכת כהנים זו 


וברכת כהנים. כתבו הראשוניםקי, שברכת כהנים שבמשנה זו אינה נשיאת 
כפים, שהרי לא היו נושאים את כפיהם אלא לאחר הקרבת התמיד, 
כמו ששנינו בתמיד (נג:)קמא. 

והוסיפו התוספות (ל"ס וכככת) והרא"ש (פמיד (נ: ד"ס ונרכת) שאין לומר שהיו נושאים 
את כפיהם שתי פעמים, אחת קודם הקרבת התמיד ואחת לאחריה, 

משום שבתענית (ט:) מבואר שהיו נושאים את כפיהם בשחרית ומנחה, וכן 
במוסף בימים שהיו מתפללים מוסף, ומשמע שלא היו נושאים כפים ב' פעמים 

בשחריתקמב. 

וכתב הקרן אורה (סועס 8: ד"ס וסמוס') שלכאורה יש לדחות את הוכחת התוספות, 
שבגמרא בתענית מדובר על נשיאת כפים שבגבולין שהיו הכהנים נושאים 

את כפיהם בתפילת שחרית ובתפילת מוסף ומנחה, ואין ללמוד מכך לענין נשיאת 
כפים שבמקדש. אלא שמכל מקום מפשטות המשניות שבמסכת תמיד משמע 
שלא היתה זו נשיאת כפים, שהרי לא עמדו באותה שעה על הדוכן, ורק לאחר 

ההקטרה עלו לדוכן ונשאו את כפיהם. 
אבל התוספות בסוטה (. ד"ס וכתיכ) כתבו שנשיאת הכפים שהיתה בעת עבודת 
התמיד היא האמורה במשנה זו שאמרו ברכת כהניםקמי. 


איזו ברכה היו מברכים לברכת כהנים 


שם. נחלקו הראשונים מה היו מברכים לברכת כהנים. התוספות (לד"ס וגכת) 
פירשו, שהיו אומרים את הפסוקים של ברכת כהנים ללא נשיאת כפיםקמז. 
והרא"ש (פפיד (3: ד"ס ונלכת) כתב, שהיו אומרים 'אלהינו ואלהי אבותינו ברכנו 
בברכה המשולשת' וכו', ומתפללים על נשיאת הכפים שהיו עושים לאחר גמר 
הקרבת התמיד, שיסכים הקב"ה על ידם לברך את ישראל, כדרך שהיו מתפללים 
'רצה' על הקרבת התמיד. 
אבל הרמב"ם (פילוש סמטניות סמיד פ"ס מ", תמידין ומוספין פ"ו ס"ד) והראב"ד (פמיד 33: 
ד"ס ג' נרכום) פירשו שהכוונה לברכת שים שלום. וביארו האחרוניםקמה שהיא 
נקראת ברכת כהנים מפני שהיא סמוכה לה. והרש"ש (עס ד"ס כככו) פירש, שלכך 
נקראת ברכת כהנים, משום שגם ברכת כהנים עיקרה הוא השלום, וכמו שאמרו 
במדרש (נעלנ"ר ₪ ו) שגדול השלום שגם ברכת כהנים מסיימת בו. 
ובביאור מחלוקת הראשונים, כתב המגן גיבורים (פו"פ סי קכת עלטי גינוכיס סק"כ) 
שהרמב"ם סובר שקודם אור היום אין לומר את פסוקי ברכת כהנים 
כלל, וכמו שכתב המהרש"ל (שו"ת, פיי סד) שמאחר שברכת כהנים שייכת להקרבת 
התמיד אין לאמרה קודם לה כלל, ואפילו שלא לשם לימודקײ'. והתוספות 
סוברים שאין בזה איסור, וכשיטת המגן אברהם (סי מו סק"ק) שכיון שאומרים 
אותה שלא לשם ברכה, מותר לאמרה גם בלילה. 


קלח. תוי"ט, גר"א (פמיד פ"ס מ"6), וחק נתן (ממיד (כ: ד" סרמנ"ס). קלט. ובשושנים לדוד (ממיד פ"ס 
מ") הוסיף, שלכך נקטה המשנה מנין, להשמיענו שלא היו אומרים ברכת מודים. קמ. תוספות, 
רשב"א, ריטב"א (ד"ס ונככת), רמב"ם (פירוס סמטניום פמיד פ"ס מ"b),‏ ראב"ד (קס לנ: ד"ס ג' נרכופ), ורא"ש (פס 
ד"ס ונרלמ). קמא. 5] כתבו הרמב"ם (פיכוע סמטניות סס, תמידין ומוספין פ"ו ס"ס) והתוספות והרא"ש (עס), 
שנשיאת כפים היתה לאחר גמר הקרבת התמיד, אבל מסדר המשניות שלפנינו (פמיד ) משמע 
שאחר הקטרת הקטורת היו נושאים את כפיהם, ורק לאחר מכן היו מקריבים את האימורין. וכן 
משמע מדברי הריטב"א (טס) והשיטה לרשב"י (פפיד (נ: ד"ה ונככת). ובדעת הרמב"ם כתב הלחם משנה 
(ממידין ומוספין פס) בשם הסמ"ג (פ" קנ שאף על פי כן למדנו מתוך המקראות וההלכות שבמסכת 
יומא שרק לאחר הקרבת האימורין היו נושאים את כפיהם. וראה עוד בזה ברש"ש (נפוסי עס) ובילקוט 
ביאורים למסכת תמיד (6). | קמב. וראה במהרש"א (נפוס' פס) שביאר לשון התוספות. קמג. וכן 
משמע ברש"י (ד"ס וננכת) שכתב 'וברכת כהנים לברך את העם'. וראה בראש יוסף (נכפ"י עס) שדייק 
כן מדברי רש"י שהיו מברכים ברכת כהנים ממש, אלא שכתב שאפשר שלא היו מברכים אותה 


ברכות יא: 


ביאורים 


האם הכהנים היו מתפללים לאחר מכן את שאר התפילה 


שם. רש"י (ד'ס ונלכת) כתב, שאת שאר התפילה לא היה להם פנאי להתפלל. 
והרע"ב (פפיד פ"ס מ") כתב, שהיו מתפללים לאחר מכן. ובתפארת ישראל 
(פס כועו סות 6) כתב שלדברי רש"י לא היו מתפללים לאחר מכנקמז. 


האם היו מברכים את המשמר היועא בחצי היום או בשחר 


ובשבת מוסיפין ברכה אחת למשמר היוצא. כתב השיטה לרשב"י (ספיד ל3: 

ד"ס ונקכת) שברכה זו היו מברכים בחצי היום בשעה שהיו המשמרות 
מתחלפות. וביאר הרש"ש (שס ד"ס ונענת), שאף שמלשון המשנה משמע שהיו 
מברכים ברכה זו יחד עם שאר הברכות, מכל מקום מוכרח לומר כן, שהרי 
בסוכה (ט:) מבואר שהמשמר היוצא היה מקריב את המוספין, והם היו קרבים 
בשעה השישית, ועתה עדיין לא האיר היום, שהרי לכך לא היו מברכים את 
ברכת יוצר אור, ובודאי שעדיין לא נכנס המשמר הנכנס, וא"כ צריך לומר שרק 
לאחר זמן כשנכנס המשמר הנכנס, היו מברכים ברכה זוקמ". וביאר הטעם 
שנשנתה עם שאר הברכות שהיו אומרים בבוקר, שלפי שאמרו שהם ברכו את 
העם, אמרו עוד שבשבת הוסיפו לברך גם את המשמר הנכנס. וברנן לבוקר (פמיל 
(כ: ד"ס ונטנק) ביאר שלכך נשנתה כאן, על פי מה שכתב הרע"ב (פפיד פ"ס מ"6) 
שלא היו נפטרים בזה מתפילת שמונה עשרה, אלא היו מתפללים לאחר מכן, 
שלדבריו נמצא שאת הג' ברכות הללו הוסיפו על עיקר התפילה, ולזה אמרו 

שבשבת אמרו ברכה נוספת למשמר היוצא. 
אבל בתפארת ישראל (שס יכן פות ע) מבואר שהיו מברכים ברכה זו בשחר, והיו 
כוללים אותה בברכת כהניםקמט. 


לכך אמרו אהבה רבה משום שיש בה תפילה ובקשה 


הכי אמר שמואל אהבה רבה. הצל"ח (ד"ס ו69) ביאר, שלכך בחרו לומר 

ברכת אהבה רבה יותר מברכת יוצר אור, משום שבברכת אהבה רבה יש 

תפילה ובקשה על ישראל, מה שאין כן ברכת יוצר אור אין בה שום תפילה 
ובקשה אלא שבח והודאה. 


האם פתחו את ברכת אהבה רבה בברוך 


שם. ברכת אהבה רבה שאומרים בסדר התפילה אינה פותחת בברוך, ונחלקו 
הראשונים בטעם שתיקנוה כן. לדעת המאירי (עי? ע"ל ד"ס זסו סנכפס) הטעם 
הוא משום שהיא ברכה הסמוכה לחברתה, ברכת יוצר אור, ולכך אינה פותחת 
בברוך. ודחה הרשב"א (עיל ע" ד"ס וס דגרסינן, סו"ת מ" סי' פית) טעם זה, שהרי 
אנשי המשמר היו מברכים ברכה זו לבדה, ואינה סמוכה לחברתה. וכתב, שאפשר 
שהטעם שלא תיקנו לפותחה בברוך מפני שברוב פעמים היא סמוכה לחברתה, 
ולכך תיקנוה כברכה הסמוכה לחברתה שאינה פותחת בברוך, וגם באופן שאינה 
סמוכה לחבירתה, אין פותחים בה בברוך מאחר שתיקנוה כןלנ. 
והכסף משנה (קלילפ שפע פ" ס"מ) כתב, שמאחר וכשהיא סמוכה לחבירתה שיש 
בה שם ומלכות יש לה חשיבות כברכה הפותחת בברוך, לכך גם 
כשקורא אותה בפני עצמה הרי היא חשובה כאילו יש בה שם ומלכותקנא. 
אבל המאירי (ד"ס ונסוגי) כתב שהכהנים שהיו מברכים אותה לבדה [ואם כן 
אינה סמוכה לברכת יוצר אור], היו פותחים בה בברוך. 


הטעם שאפשר לברך יוער אור קודם שהגיע זמן קריאת שמע 


ואמר רבי זריקא אמר רבי אמי אמר רבי שמעון בן לקיש יוצר אור. 

כתב המאירי (ל"ס ונסוגיb),‏ שאף שברכת יוצר אור' נתקנה גם על הנאת 

האורקיב, מכל מקום אמרוה קודם שהגיע זמן קריאת שמע, הואיל וכבר עלה 
עמוד השחר, וישנה קצת הנאת אור. 


מדוע לא פירשו בגמרא ש'ברכה אחת' היינו ברכת התורה 


שם. הקשה הפני יהושע (ד"ס פן), מדוע לא פירשה הגמרא ש'ברכה אחת' שהיו 
מברכים היינו ברכת התורה, שמאחר שהם קראו את עשרת הדברות ודאי 
היו צריכים לברך קודם לכן ברכת התורה. והוסיף, שלדעת הסוברים שהברכה 


קמד. וכן פירשו הרשב"א, הריטב"א בפירוש אחד, 
והמאירי (ל"ה ורכת), וכן הוא ברע"ב (פפיל פס). ‏ קמה. כםף משנה (פפידן ומוקפין פס), באר שבע (פפיד 
(: ל"ס נככת), ותוספות יום טוב (פמיד פ"ס מ"6). קמו. וראה עוד בצל"ח (ל"ס וניכק) בביאור סברת 
הרמב"ם. | קמז. ועיי"ש שביאר ענין הפטור של הכהנים משום עוסק במצוה פטור מן המצוה. 
וראה במגדים חדשים (פגיגס טז: ד"ס קרס ננממס, עמ' תסע) שהאריך לדון אם הכהנים היו מתפללים את 
שאר התפילה. ‏ קמח. ובתפארת יעקב (פמיל פ"ס מ" דחה הוכחה זו, שאפשר שהמשמר הנכנס 
כבר היה מצוי בבית המקדש בבוקר, ואם כן יכולים היו לברכם. | קמט. וראה בהערה קודמת 
דחיה להוכחת המהרש"א. קנ. והופיף שאם אכן הטעם שאינה פותחת בברוך הוא משום שהיא 
סמוכה לברכת יוצר אור, וסמיכות זו מועילה להחשיבה כפותחת בברוך, היה הדין שכשאינה סמוכה 
לחברתה יש לפתוח בה בברוך. ‏ קנא. ראה בשדה צופים (פמדפן, ד"ס מר, ופען) שהביא נידון 
האחרונים על פי דברי הכסף משנה, בטעם שבשבע ברכות שאומרים אצל חתן, ניתן לחלק את 
הברכות לכמה אנשים נפרדים. קנב. ובהמשך דבריו כתב שעיקרה נתקנה להנאת האור. 


על הדוכן, ולכך אינה נמנית במסכת תענית. 


ילקוט 


שבירכו היא ברכת אהבה רבה, יש לומר שיצאו בזה ידי חובת ברכת התורה 
כמבואר בגמרא לעיל בסמוך. אבל להסוברים שבירכו ברכת יוצר אור, ודאי 
צריך לומר שבירכו גם ברכת התורה, ואם כן מדוע לא פירשו שזוהי הברכה 
האחת שבירכו. 
ותירץ, שאפשר שהיו מברכים ברכות התורה תיכף בהשכמתם, וכן את שאר 
ברכות השחר, ולא היה צריך הממונה להזכירם לברך ברכות אלו, ולכך 
אין לפרש שכוונת המשנה היא לברכות התורהלנ;. 

ובעולת תמיד (פמיל (3: ד"ס נככו) כתב, שבדברי רש"י (ל"ס נרכו) מיושבת קושיא 
זו, שפירש רש"י שבודאי כוונת המשנה היא לאחת מברכות קריאת 

שמע, לפי שהמשנה שלפניה (ספיד ₪:) מסיימת שהם באו ללשכת הגזית לקרות 
את שמע, ושוב שנינו שאמר להם הממונה לברך ברכה אחת, ומשמע שהיא 

אחת מהברכות השייכות לקריאת שמע. 
ועוד תירץ, שבברכות התורה ישנן שתי ברכות, ומאחר ששתיהן ברכות קצרות 
הן, היה להם לברך את שתיהן, ולכך לא פירשו שברכה אחת היינו אחת 
מברכות התורה, לפי שאם כן יש להקשות מדוע לא בירכו אלא אחת. והוסיף, 
שאין לפרש שבימי התנאים נהגו לברך רק ברכה אחת לברכת התורה [שלעיל 
בסמוך נחלקו האמוראים איזו ברכה מברכים לברכת התורה], שאם כן אין שייך 
לומר 'לברך ברכה אחת,' שמשמע מכך שישנן שתי ברכות והם לא בירכו אלא 
אחת מהן, ולכך פירשו בגמרא על ברכות קריאת שמע. 


התורהקנד. 


ביאור הוכחת הגמרא מאנשי משמר לשאר ישראל 


זאת אומרת ברכות אין מעכבות זו את זוקנה, המאירי (ד"ס ונסוגי) דקדק, 

כיצד סברה הגמרא להוכיח כן ממנהג אנשי המשמר לשאר בני אדם, הרי 

הדבר ברור שהקילו לכהנים שלא כדיני התפילה לשאר ישראל. וכן מוכח ממה 

שבירכו ברכה אחת, שאף שאין הברכות מעכבות זו את זו, אבל לכתחילה יש 

לברך את שתיהן, ובאנשי משמר תיקנו לכתחילה שיברכו רק ברכה אחת. וביאר, 

שהוכחת הגמרא היא משום שלא היו מתקנים שאנשי משמר ינהגו כך לכתחילה, 
אם שאר ישראל אין להם לנהוג כן אפילו בדיעבד. 


הוכחה מסוגייתנו שברכת אהבה רבה היא ברכת המצוות 


שם. הרמב"ן (ל"ס כנכ) הביא שמנהג העיירות לומר בין אהבת עולם לקריאת 
שמע 'אל מלך נאמן', וכתב שהיה קשה בעיניו מנהג זה, לפי שאהבת 
עולם היא ברכת המצוה לק"ש, שכל המצוות טעונות ברכה עובר לעשייתזקני, 
ולכך אמרו לעיל בסמוך שלאחר שקרא קריאת שמע אינו צריך לברך ברכות 
התורה שכבר נפטר באהבה רבה, והיינו משום שהיא ברכה על שינון התורה, 
והוסיף, שברכת יוצר אור ומעריב ערבים הן ברכת השבח?'. וכן ברכת אהבת 
עולם שבערבית היא ברכת המצוה לחובת קריאה של שמע, והוכיח כן 
מסוגייתנוק:", וכיון שהיא ברכת המצוה אין לו לענות אמן לאחר ברכה זו, שכל 
שמברך על המצוות או על הפירות ועונה אמן אחרי עצמו בין ברכה למצוה 
הרי הוא טועה גמור, וכתב שלהלן (מ.) מבואר שאם ענה אמן הרי זה הפסק 
וצריך" לחר יוקברך. 

ובביאור הוכחת הרמב"ן מסוגייתנו, כתב הפרי יצחק (טו"פ, מ" סיי 6 ד"ס וכן נכלס 
(ענ"יד) על פי מה שהקשה הפני יהושע (נסנן ינ. ד"ס 6%) על הוכחת 

הגמרא שאין הברכות מעכבות זו את זו, שהרי יש לומר שלעולם הן מעכבות 
זו את זו, ומה שלא היו אומרים אהבה רבה, היינו משום שלא היה להם שהות, 
שהיו זריזים ומקדימים לעבודה, אבל לאחר מכן היו אומרים אהבה רבה, שכיון 
שסדר הברכות אינו מעכב, יכולים היו לאמרה לאחר אמת ויציב ולאחר העבודה. 
שהרי סברא זו שמפני עבודת התמיד לא היה להם שהות, מוכרחת היא לבאר 
הטעם שלא היו אומרים לכתחילה אהבה רבה, כשאר כל אדם. ומכח קושיא זו 
הכריח הרמב"ן, שברכת אהבה רבה היא ברכת המצוה לקריאת שמע, שלפי זה 
מיושבת הקושיא, שאי אפשר לומר שהיו אומרים אהבה רבה לאחר מכן, שצריך 
לאמרה דווקא קודם קריאת שמע כשאר ברכת המצוות. מה שאין כן יוצר אור 

אפשר לאמרה לאחר קריאת שמע משום שהיא ברכת השבח. 


הטעם שאין לומר שהיו אומרים אהבה רבה לאחר קריאת שמע 


אי אמרת בשלמא יוצר אור הוו אמרי היינו דברכות אין מעכבות זו את 
זו דלא קא אמרי אהבה רבה. רש"י (ד"ס 6 פמכת) פירש, שאם נאמר שהיו 


קנג. וראה במעון הברכות (ד"ס פץ) שדן ביישוב קושיא זו. | קנד. כן משמע בפני משה (ס ז"ס 
וּ), וביאר שהוצרכו לברך כן מפני שקראו עשרת הדברות. אמנם בפירוש מבעל החרדים (ד"ס פסי 
נרסט) כתב, שכוונת הירושלמי היא לברכת אהבה רבה. | קנה. ראה בשאגת אריה (ו"ת, סי כ) 
בחילוקי דינים בין הסובר שברכות אין מעכבות זו את זו, לבין הסובר שברכות מעכבות זו את זו. 
ונתבארו הדברים בילקוט ביאורים להלן (יכ). קנו. וכן הדין בהלל ובמגילה ובקריאת התורה, וכל 
שכן בקריאת שמע. קנז. ועיין שם שהוכיח כן מהגמרא במגילה (כל:). קנת. ובהמשך הדברים 
יבואר הוכחתו. וכתב, ש'לפיכך עשו נמי ברכת אמת ויציב ברכה הסמוכה לחברתה', ובפשטות 


ברכות יא: - יב. 


ביאורים רנג 


אומרים יוצר אור, הרי ודאי שכבר הגיע זמן קריאת שמע, ואם כן ודאי שהיו 
יכולים לומר אהבה רבה, וממה שלא אמרו אהבה רבה אלא יוצר אור בלבד, 
יש לדקדק שברכות אין מעכבות זו את זו. 
ובפני יהושע (נסנן ינ. ד"ס 66) הקשה, שהרי יש לומר שלעולם הן מעכבות זו 
את זו, ומה שלא היו אומרים אהבה רבה, היינו משום שלא היה להם 
שהות, שהיו זריזים ומקדימים לעבודה, אבל לאחר מכן היו אומרים אהבה רבה, 
שכיון שסדר הברכות אינו מעכב, יכולים היו לאמרה לאחר אמת ויציב ולאחר 
העבודה. שהרי סברא זו שמפני עבודת התמיד לא היה להם שהות, מוכרחת 
היא לבאר הטעם שלא היו אומרים לכתחילה אהבה רבה, כשאר כל אדם. 
וכתב ליישב, שמה שאמרו להלן (יכ.) בדחיית הגמרא שסדר ברכות אין מעכבות 
אבל גוף הברכות מעכבות, היינו דווקא בשאר ברכות קריאת שמע לפניהם 
ולאחריהם, שהן ברכות הודאה כגון ברכת יוצר המאורות והמעריב ערבים, 
וגאולת מצרים וברכת השכיבנו. אבל ברכת אהבה רבה היא כברכת התורה ממש, 
וא"כ אין בה שום חיוב מצד עצמה, שהרי כל אדם אומר ברכת התורה מיד 
בהשכמה כמשמעות דברי הגמרא לעיל (:), וא"כ מוכרח לומר שאהבה רבה 
לא נתקנה בתחילה אלא משום מצות קריאת שמע הסמוכה לה, א"כ לא שייך 
כלל לומר 'אהבה רבה' לאחר קריאת שמע אלא לפני קר"שקנט. 


ים. 


אם דברי הגמרא הם לשיטת הותיקין שקוראים קריאת שמע עם הנץ 


משום דלא מטא זמן יוצר אור. תוספות (ד"ס מטוס) ביארו, שאף שזמן שחיטת 

התמיד הוא משיעלה עמוד השחר (יומ כת.), אפ"ה אין שעה זו ראויה 
לומר ברכת יוצר אור, כמבואר ביומא (מ:) שהקורא את שמע עם אנשי משמר 
לא יצא, שאנשי משמר מקדימים לקרותה קודם זמנה. והברייתא סוברת כותיקין, 
שמבואר לעיל (ט:) שהיו גומרים אותה עם הנץ החמה, והיינו שהיו קוראים 
קריאת שמע קודם הנץ, וכיון שזמנה הוא לאחר הנץ, לכך לא יצא כשקראה 
קודם לכן. ואף שכתבו התוספות לעיל (ע: ד"ס נק"פ) שהותיקין סוברים שזמן 
קריאתה הוא משיעלה עמוד השחר, מכל מקום מצוה מן המובחר לקרותה לאחר 

הנץ החמהא. 

אמנם ביד דוד (נפוס' פס) כתב שדברי התוספות מגומגמים, ובודאי שנפל טעות 

סופר בדבריהם, וביאר כוונת התוספות, בהקדם מה שהוכיח בעל המאור 
(עי? פ:) שאין ההלכה כותיקין, ואין לקרות קריאת שמע קודם הנץ החמה, ממה 
שאמרו שהקורא עם אנשי משמר לא יצא, שהרי אנשי משמר היו קוראים לאחר 
השיעור שיכיר את חבירו, שהרי שחיטת התמיד היתה נעשית לאחר שהאיר 
המזרח וכמה דברים היו עושים אח"כ, כמבואר במסכת תמיד, וממה שאמרו 
שמכל מקום לא יצא, מוכח שלהלכה אין לקרותה קודם הנץ החמה. וברייתא 
זו שהקורא עם אנשי משמר לא יצא, חולקת על דעת הותיקין. ומכח קושיא זו 
נדחק הרמב"ן במלחמות טס) וכתב, שלא נחלקה ברייתא זו על הותיקין, ומה 

ששנינו שלא יצא, היינו שלא יצא ידי חובת המצוה כתיקנה. 

אולם התוספות סוברים שכיון שאמרו בסוגייתנו שעדיין לא הגיע הזמן לברך 

יוצר אור, אם כן בודאי שלא הגיע עדיין השיעור 'כדי שיראה' הנצרך 
לקריאת שמע, וא"כ דברי הברייתא שהקורא עם אנשי משמר לא יצא, הם אף 
לפי הותיקין, שגם הם סוברים שדווקא כשקרא לאחר שיעור 'כדי שיראה את 

חבירו', יצא אף קודם הנץ החמהב. 


בביאור קושיית הגמרא מה הגריעות במה שלא נאמר כן במפורש 


ואי מכללא מאי. פירש רש"י (ד"ס ופי), שכוונת הגמרא לשאול מה גריעות יש 

במה שנלמד מתוך דבר אחר. ובגופי הלבות (פ"ו כלי פופ ו כל כיד ד"ס ופי 

מכ6) דקדק על קושיית הגמרא, שהרי יש לפרש שכוונת הגמרא היתה להיפך, 

שאם היה נאמר כן בפירוש, היה אפשר להקשות למה הוצרכו לומר כן במפורש, 
שהרי יש ללמוד כן מתוך דבר אחר. 


הוכחה מסוגייתנו שיש לומר את ברכות קריאת שמע לאחר קריאתה 


ומאי ברכות אין מעכבות זו את זו ספדר ברכות. הרשב"א (טו"ת, ת" סי פיט) 

כתב שלפי סברת הגמרא שאין הברכות מעכבות את קיום מצות קריאת 
שמע, ורשאי אדם לקרוא קריאת שמע בלא הברכות, מכל מקום לאחר מכן 
צריך לומר את הברכות בפני עצמן בלא קריאת שמע. וביאר, שאמנם תקנת 


כוונתו שקריאת שמע אינה מפסקת בין ברכת אהבה רבה לברכת אמת ויציב, והיא ברכה הסמוכה 
לחבירתה. אמנם הרשב"א (נעע ע"6 דייס ורפה %) כתב שברכת אמת ויציב אינה ברכה הסמוכה לחבירתה, 
אלא שכך תיקנו שלא לפתוח בה בברוך. פרי יצחק (שו"ת, מ" סי" 5 ד"ס מנס סנס). ‏ קנט. וראה עוד 
ביישוב קושיית הפני יהושע, בצל"ח ( ינ. דייה 66 6) ובהפלאה (ד"ס 6"נ) ובאבן שלמה (ד"ס עפענ"ל). 
א. על פי מלא הרועים (סופ' פס). וראה עוד בזה בתוספות לעיל (פ: ד"ה 6) וביומא (0: ד"ס 026. 
ב. והביא היד דוד שהברכי יוסף (ס" ₪ נסתפק אם בשעת קריאת אנשי משמר כבר הגיע שיעור 
הזמן כדי שיראה, ולפי מה שנתבאר הוא מחלוקת התוספות ובעל המאור. וראה עוד במעון הברכות 


הגד ילקוט 


חכמים היתה לומר את הברכות לפני קריאתה, אבל אינן ברכות של קריאת 
שמע, שמשום כך נדון היאך יברך שלא בשעת הקריאה, שהרי אינו מברך 'אשר 


לא יצא, וצריך הוא לקרוא את הברכות בפני עצמן. 
וכתב להוכיח כדבריו, שממה שדחתה הגמרא שאפשר שאמרו אהבה רבה ולא 
יוצר אור, והדין שאין ברכות מעכבות זו את זו, היינו לענין סדר הברכות, 
שרשאי להקדים את השניה, יש ללמוד מכך שאינו חוזר וקורא שוב קריאת 
שמע עם ברכותיה, שאם כן לעולם סדר הברכות מעכב, וכשיבוא זמן קריאת 
שמע הם חוזרים וקוראים קר"ש ומברכים את שתי הברכות כסדרןי. 
אמנם בפני יהושע (ל"ס 6%) כתב, שברכת אהבה רבה היא כברכת התורה ממש, 
וא"כ אין בה שום חיוב מצד עצמה, שהרי כל אדם אומר ברכת התורה 
מיד בהשכמה כמשמעות דברי הגמרא לעיל (6:), וא"כ מוכרח לומר שאהבה 
רבה לא נתקנה בתחילה אלא משום מצות קר"ש הסמוכה לה, א"כ לא שייך 
כלל לומר 'אהבה רבה' לאחר קריאת שמע אלא לפני קר"שז. 


האם להלכה ברכות מעכבות זו את זו ואם יש חילוק בין יחיד לעיבור 


שם. שנינו במשנה (₪ץ יג), היה קורא בתורה והגיע זמן המקרא, אם כיוון לבו 
יצא. והתוספות (פס ל"ס סיס) הביאו דברי הירושלמי (פ"נ סי) שממשנה זו 
יש ללמוד שברכות קריאת שמע אינן מעכבות, שאע"פ שלא אמר שתים לפניה 
ושתים לאחריה יצא, שאם נאמר שהברכות מעכבות, מה יועיל מה שכיוון לבו, 
הרי לא בירך בתחילה. והק==תוספות, שהרי בסוגייתנו מבואר שרק סדר 
הברכות אינו מעכב, אבל הברכות עצמן מעכבות. ותירצו, שבסוגייתנו מדובר 
כשמתפללים בציבור, שכן מדובר באנשי משמר שהיו קורים כן. 
והאחרוניםהּ הקשו שלכאורה יש לחלק שדברי הגמרא בסוגייתנו הם לענין 
הברכות עצמן, כשבירך ברכה אחת בלא חבירתה אם יצא ידי 
חובת אותה ברכה שבירך. אבל נידון הירושלמי הוא לענין אם יצא ידי חובת 
קריאת שמע בלא אמירת הברכות, ואף לפי מסקנת הגמרא שברכות מעכבות זו 
את זו, מכל מקום אפשר שאין הברכות מעכבות את קריאת שמע, ואף כשקראה 
בלא הברכות יצא ידי חובת קריאת שמע. 
ובפרי יצחק (סו"פ, מ" סי" 6 ד"ס פמנס לנכ) כתב, שמדברי הבית יוסף (ס" ס ס"ג 
ד"ס ונרכות) נראה שנתכוין ליישב קושיא זו, שכתב שמשמע מדברי 
הראשונים שלפי הסובר שברכות מעכבות זו את זו, ואם לא אמר אלא ברכה 
אחת חבירתה מעכבתה ואף ידי זו שבירך לא יצא, הוא הדין אם קורא ק"ש 
בלא ברכותיה, אף ידי קריאת שמע כתיקנה לא יצא, ולפי הסובר שברכות אינן 
מעכבות זו את זו, אם קרא קר"ש בלא ברכותיה, מכל מקום ידי קר"ש יצא. 
ודקדק הפרי יצחק (שס) מנין לראשונים לדמותם זה לזהי. 
והרשב"א (ל"ס וספע פיס) הביא שרב האי גאון חילק כדברי התוספותז. ועוד 
כתב, שיש מקצת מן הגאונים שאמרו שבין ביחיד ובין בציבור אין 
הברכות מעכבות, שהמשנה להלן (ג) לא חילקה בין יחיד הקורא לציבור 
הקוראים. וכן נקט הרשב"א, שדחיית הגמרא בסוגיין אינה לפי האמת". 
והרמב"ם (פירום סמסניות סמיד פ"ס מ"5, פמידין ומוספין פ"ו ס"ד) כתב שהיו מברכים את 
הברכה השניה שהיא ברכת אהבה רבה', והוסיף (פילום סמקנות פס), 
שלאחר שזרחה השמש ונתפשט האור היו מברכים ברכת יוצר אור'. וכן כתב 
האור זרוע (סנכות קלית עמע סי" כס). והיינו כדברי רב האי גאון, שרק סדר הברכות 
אינו מעכב, אבל הברכות עצמן מעכבות זו את זוי*. 


ביאור הלשון ‏ שכבר בטלום' אם הוא לאחר שכבר נהגו לאומרם 


אף בגבולין בקשו לקרות כן אלא שכבר בטלום מפני תרעומת המינין. 
מפשטות הלשון 'ביקשו לקרות' משמע שעדיין לא התחילו לנהוג לקרותם 
בגבולין':. אמנם בפירוש הרא"ש (פפיד (נ: ד"ס עפכת) כתב, שהיו אומרים אותם 


ובהפלאה (פופ' פס) בביאור דברי התוספות. | ג. ובשו"ע (סי ק פיט פסק כדברי הרשב"א, והוסיף 
שטוב לחזור ולקרות קריאת שמע עם הברכות. וראה בטעמו במשנה ברורה (פס פק"ד) ובביאור הלכה 
(פס ד"ס נ" .0‏ ד. ובמשכנות יעקב (שו"ת, סי עו) האריך להוכיח שאין לברך את הברכות לאחר 
קריאת שמע. וראה בזה בפרי יצחק (שו"ם, ת"פ סי 6 ד"ס וסנס נעו"ס). ‏ ה. ב"ח (סי פ), שנות אליהו (פ"כ 
מ"ס), שאגת אריה (פו"ת, פיי כ), ומשכנות יעקב (שו"ת, סי עת). ‏ ו וראה בדברי האחרונים שבהערה 
קודמת, וראה בפרי יצחק (טס) שהרחיב בזה. וראה עוד בילקוט ביאורים ((ן י.) בדברי התוספות. 
ז. והמאירי (ל"ס סס) כתב, שהם דברי נביאות. | ח. וראה במעון הברכות (ד"ס ו שדן בדברי 
הרשב"א. ‏ ט. הרמב"ם טס נקט שנוסח פתיחת הברכה היא אהבת עולם, ולא אהבה רבה, 
ובגמרא נחלקו בזה אמוראים. ‏ י. וברנן לבוקר (פפעיד 3: דייס 0 העיר, מדוע הוצרכו להמתין כל 
כך, והרי כתב הרמב"ם (קרלפ שפע פ" הי"פ) שמצוה לקרוא את שמע קודם הנץ החמה, ואם כן, 
בודאי מברכים ברכת יוצר אור קודם לכן, ומדוע הכהנים הוצרכו להמתין עד לאחר שתזרח השמש. 
וכתב שדוחק לומר שמאחר שכבר קראו את שמע אין להם לברך ברכת יוצר אור אלא כשיאיר 
היום לגמרי. וכתב ליישב שאפשר שזמן זה שזרחה השמש הוא תחילת הזריחה, והנץ החמה הוא 
בגמר הזריחה, ונמצא שזמן אחד הוא שהיו כולם מברכים בו ברכת יוצר אור. ‏ יא. ומצינו 
שמחלוקת הראשונים נוגעת בדין אמירת ברכת יוצר אור קודם עלות השחר, שבשולחן ערוך (פי 


ברכות יב. 


ביאורים 


בגבולין בכל יום, אלא שביטלום מפני תרעומת המינים, ומבואר מדבריו שכבר 
התחילו לאמרם בכל יום, ולאחר מכן ביטלום. 
ובמגיד תעלומה (ד"ס "ר יסודס) דקדק שמהלשון 'בקשו לקרות' משמע שעדיין 
לא קראו, והרי מהמשך הלשון 'אלא שכבר בטלום' משמע שכבר הנהיגו 
לקרות אלא שביטלום, ועוד דקדק מהו הלשון 'שכברי. וכתב לבאר, שאף בבית 
המקדש ביטלום משקלקלו המינים דהיינו הנוצרים, ולכן לא רצו לאמרם בגבולין 
גם במקום שאין מינים מפני 'שכבר' בטלום בביהמ"ק, ועל זה שייך לשון ביטול, 
שהוא על מה שהיו אומרים כן בבית המקדש. 
וביאר לפי דבריו, שלכך הביאה הגמרא להלן בסמוך שבסורא ובנהרדעא לא 
אמרום, להורות שגם במקומות הללו שלא היה החשש משום המנים, 
מכל מקום לא קבעו לאמרם. 


מדוע חששו לתרעומת המינים והרי מוסיפים לומר פרשיות קריאת שמע 


אלא שכבר בטלום מפני תרעומת המינין. פירש רש"י (ד"ס מפטי), שחששו 
שלא יאמרו המינים לעמי הארץ ששאר התורה מלבד העשרת הדברות 
אינה אמת, וראיה לדבר ממה שאין קורים אלא מה שאמר הקדוש ברוך הוא 
ושמעו מפיו בסיני'י. וכן מפורש בירושלמי (ס"ס) שחששו לזה'י. ובמגיד תעלומה 
(נרט"י סס) ביאר כוונת רש"י שהוסיף לפרש שהחשש הוא שמא יאמרו לעמי 
הארץ, משום שאין לחשוש למה שהמינים יאמרו בעצמם, שהרי אף בלא דבר 
זה הם מינים, אלא החשש הוא שיאמרו כן לעמי הארץ. 
ובעיון יעקב (ד"ס מפני) דקדק, שהרי הם רואים שקוראים גם פרשיות שמע והיה 
אם שמוע ויאמר אע"פ שלא נאמרו מפי הקב"ה עצמו. ותירץ, שיש 
לומר שיסברו שקוראים את הפרשיות הללו, משום שהניחו תפילין בזרועם 
ובראשם, ובפרשיות הללו נאמרה מצות תפילין ולכן קוראים אותן אף שלא 
נאמרו מפי הקב"ה עצמו. 
ועוד תירץ, שכיון שנאמר בהם 'בשכבך ובקומך', יש לומר שלכך קוראים את 
הפרשיות הללו משום שהקב"ה ציוה לקרותם. אבל עשרת הדברות אין 
ציווי לקרותם, וממה שמכל מקום קוראים אותם יטעו לומר שרק הן נאמרו מפי 
הקב"ה. 
ובבן יהוידע (ד"ס ניעוס) כתב ליישב, שהרי יש להקדים את אמירת הדברות 
לאמירת הפרשית של קריאת שמע, משום שהן כתובות בתורה לפניהן, 
ואם כן נמצא שהברכה שקודם קריאת שמע תהא סמוכה לעשרת הדברות, ולכן 
יאמרו שעל העשרת הדברות בלבד תיקנו את הברכה, שרק הן נאמרו מפי 
הקב"ה, ומה שמוסיפים לומר את הפרשיות של קריאת שמע, היא תוספת דברים 
בעלמא. 
ובשפתי חכמים (ננש"י ד"ס מפני) תירץ על פי הירושלמי (ס"ס) שהובא בתוספות 
עסנן ע"כ ד"ס נקטו), שבקריאת שמע מרומזים עשרת הדברות, נמצא 
שבקריאת שמע עדיין לא הופרכה טענת המינים, שהם יאמרו שקוראים פרשיות 
אלו מפני עשרת הדברות הנרמזים בהם. 


ביאור החשש שלא יאמרו שישראל כופרים בכל התורח 


שם. האבודרהם (סדר עסליפ ש' סו( הביא שיש מפרשים שכוונת הגמרא היא שלא 

יאמרו המינים, כופרים אתם בכל התורה, והראיה שאין אתם אומרים אלא 

עשרת הדברות. ואמנם באמירת פרשיות קריאת שמע אין תרעומת, שהרי כתוב 
בהן במפורש 'ובשכבך ובקומך'. 


כוונת הגמרא שהמינים יתרעמו על שישראל אינם מקיימים את הדברות כראוי 


שם. בבן יהוידע (ד"ס מענוס) דקדק, שלפי פירוש רש"י (ד"ס מפני) שהמינים יאמרו 

שרק עשרת הדברות נאמרו מפי הקב"ה, אין מתיישב כל כך הלשון 
'תרעומת'טי. ולכך פירש, שכוונת הגמרא היא שהמינים יטענו על ישראל שאף 
שהם קוראים בכל יום את עשרת הדברות, מכל מקום אינם מקיימים כראוי את 


נם פ"ג) כתב שמי שהוא אנוס יכול לקרוא קריאת שמע משעלה עמוד השחר ובברכותיה, שבאותה 
שעה כבר שייך לומר 'יוצר אור'. ומקור דין זה הוא מהרשב"א (ע? פ: ד"ס ענין פסק) שאנשי המשמר 
היו מברכים באותה שעה ברכת יוצר אור. וכתב המגן אברהם (פס פק"ס) שדברי הרשב"א הם לשיטתו 
שסובר להלכה שהיו מברכים ברכה זו, והברכות אינן מעכבות זו את זו. אבל לפי מה שכתב הבית 
יוסף (פי ס ס"ג ד"ס ונרמות) בשם רב האי שרק סדר הברכות אינו מעכב, לא מצינו מי שסובר שהיו 
מברכים ברכת יוצר אור, אלא אהבה רבה, וברכת יוצר אור היו מברכים לאחר מכן, ולפי זה לא 
יברך באותה שעה ברכת יוצר אור. וכן כתב הגר"א בביאורו (פס פֿות י) שלפי מסקנת הסוגיא שהיו 
אומרים אהבה רבה, אין ראיה לדין זה. עוד הקשה המגן אברהם, שהרשב"א סותר דברי עצמו, 
שבשו"ת 5 סי טת) כתב שכל ימי המקדש היו מברכים את ברכת אהבה רבה בפני עצמה, כמו 
ששנינו 'בירכו ברכה אחת'. ‏ ינב. ראה להלן בסמוך שדקדק כן במגיד תעלומה. ‏ יג. ראה 
במגדים חדשים (כש"י עס שהאריך לדון אם את כל עשרת הדברות שמעו בני ישראל מפי הקב"ה, 
או רק את שתי הדברות הראשונות. | יד. ראה במהרש"א (נעל י6: תח" ד"ס וקרפֿ) שאף שיש טעם 
מדוע קוראים דווקא עשרת הדברות, מכל מקום המינים לא יכירו במעלת עשרת הדברות יותר מכל 
התורה. | טו. ויש להעיר, שדברי רש"י מפורשים בירושלמי (סיה), אלא שבירושלמי הגירסא היא 
'מפני טענות המינין'. 


ילקוט 


האמור בהם. והיינו שיש דברים שאדם דש בעקביו, כגון 'לא תשא שם ה' 
אלהיך', וכן 'לא תגנוב', וילא תחמוד', ו'כבד את אביך ואת אמך.. 


במקדש לא חששו לתרעומת המינים משום שביותר נערך להזהיר הכהנים לקיימם 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס וקור) דקדק, מדוע במקדש לא ביטלו אמירת עשרת 
הדברות מפני תרעומת המינים, שהרי מצינו להלן (מ.) שמשקלקלו 
הצדוקים התקינו לומר במקדש 'מהעולם ועד העולם'. 

ותירץ, שעל מה שאמרו את העשרת הדברות במקדש לא היה להם תרעומת, 
שאת הכהנים הוצרכו להזהיר ביותר על עשרת הדברות, שבשביל שהיו 

עוסקים בהקרבת הקרבנות הנראה כמעשים גשמיים, וכן היו שולחים שעיר 
לעזאזל, שהשטן משיב עליוט' כמבואר ביומא (סו:), לכך הוצרכו להזהירם על 
הדברות 'אנוכי' ו'לא יהיה' שלא יטעו על ידי מעשיהם בשום מחשבה זרה, 
ומשום שבדוכן היו מזכירים את שם המפורש, הזהירום על 'לא תשא', ומשום 
שהיו מחללים את השבת לצורך העבודה, הזכירום את איסור שבת, ומשום 
שבמעשה העגל הותרו לזלזל בכבוד אב ואם, שנאמר (דניס (ג) 'האומר לאביו 
ולאמו לא ראיתיו', הוצרכו להזהירם על כיבוד אב ואם, וכיון שכהן שהרג את 
הנפש ניצול מדינו כשעובד עבודה (יופ6 פס:), הוצרכו להזהירם על 'לא תרצח', 
ומשום שהכהנים היו משקים את הסוטה, הוצרכו להזהירם על 'לא תנאף', 
ומשום שלא היה להם חלק בארץ, לכך הוצרכו להזהירם על 'לא תגנוב', וכיון 
שהכהן המעיד שקר, כשמביא את האשם הרי הוא שלו (נ"ק קע), הוצרכו 
להזהירם על 'לא תענה', ובשביל שחרמי ישראל יוצאים ביובל לכהנים, הזהירום 
על 'לא תחמוד' שלא יראה הכהן שדה טובה ביד הישראל ויאמר מתי יקדישנה 

הבעלים ותבוא לידי. 


האם כשאין המינים מעויים מתבטל החשש מפניהם 


שם. פירש רש"י (ד"ס המינן), שמפני תרעומת הנכרים ביטלום". ובבכור שור (סוף 
ספר פנופופ טור, ד"ה ף) ביאר, שבימינו שאין מינים בינינו, אומרים את עשרת 
הדברות'", וכמו שמצינו בפסחים (ײ.) לגבי אמירת ברוך שם כבוד מלכותו לעולם 
ועד, שבתחילה היו אומרים אותו בחשאי, והתקינו לאמרו בקול רם מפני 
תרעומת המינים, אבל בנהרדעא שאין שם מינים עדיין אומרים אותו בחשאי. 
וכתב שאף שגם דברי הגמרא בסוגייתנו היינו בנהרדעא והרי מבואר בפסחים 
שאין שם מינים, יש לומר שבזמן שנאמרו דברי הגמרא בסוגייתנו היו עדיין 
מינים מצויים. 
ועוד כתב, שבדין סוגייתנו אף כשאין המינים מצויים יש לחשוש שמא מתוך 
כך יבואו הרואים לידי מינות בראותם שקוראים רק עשרת הדברות, 
שיאמרו אין תורה אלא זו ויבואו להתפקר בשאר התורה". אבל לגבי אמירת 
בשכמל"ו אין לחשוש כן, כיון שכל ישראל יודעים שאומרים אותו בחשאי. 
ועוד כתב לחלק, שבסוגייתנו מבארת הגמרא הטעם שלא תיקנו כן, וממילא גם 
כשנסתלקה סיבה זו חששו עדיין שמא באיזה זמן יהיו מינים ומתוך כך 
יבוא הדבר לידי קלקול. אבל בפסחים מדובר שכבר היו אומרים כן בחשאי, 
ולא ביטלו תקנה משום החשש שבאיזה זמן יהיו מינים?. 
והצל"ח (ד"ה נמקנעיסו) כתב, שבדברי רש"י שהמינים הם עובדי ע"ז, מיושבת 
קושיית הבכור שור, שבסוגייתנו חששו מפני מינים שיש בערביים והם 
אינם מאמינים אפילו בתורה שבכתב, והם יאמרו עלינו שממה שאומרים עשרת 
הדברות בכל יום יותר משאר התורה, מכלל ששאר התורה לא ניתנה מהקב"ה, 
והם המתרעמים על כלל ישראל בעסק כל התורה כולה, אבל המינים שישנם 
בקרב עדת ישראל עצמם, והם הצדוקים והבייתוסים שמודים בתורה שבכתב 
וכופרים בדברי סופרים, בשבילם אין חשש באמירת עשרת הדברות. אבל לענין 
אמירת בשכמל"ו בלחש, חששו מהצדוקים והבייתוסים שמא יאמרו שחכמי 
ישראל הוסיפו דבר שאינו הגון, לכך אמרו אותו בחשאי. אבל האומות אין להם 
עסק במה שמוסיפים בחשאי, שלהם אין הפרש בין הכתוב בתורה ובין מה 
שמוסיפיםכא. 
ובפרשת מרדכי (על סעין יעקנ, ד"ס כנכ) כתב לחלק בין התרעומות, שלגבי עשרת 
הדברות יש לחשוש שיתרעמו אף לאחר שהם יודעים מה שאנו 
אומרים, ולכך אף במקום שאין המינים מצויים יש לחשוש שהמינים שבמקום 
אחר יתרעמו ממה שקוראים רק עשרת הדברות, אבל התרעומת באמירת ברוך 


טז. להטעות את ישראל, ולומר שהתורה אינה אמת כי מה תועלת בכל זה. רש"י (יומ מו: ד"ה 
סקען. ‏ יז בהגהות מהר"ץ חיות (ליס קנ כתב, שמשום שמבואר בגמרא שגם בדברי תורה 
אינם מאמינים, לכך פירש רש"י שהכוונה היא לעובדי כוכבים, מה שאין כן בשאר מקומות 
שכתוב 'מינים' הכוונה לישראל. עיי"ש שהביא כן מלהלן 0:0 ומגיטין (פס. וראה עוד בזה 
בדברי הצל"ח להלן בסמוך. וראה במגדים חדשים (ד"ס והנס) שהאריך לבאר שדברי רש"י הללו 
הם הגהת הצנזורה. ‏ יהח. ויישב בזה את המבואר בטור לו" סי 6) שיש לקרות עשרת הדברות 
בכל יום. | יט. והעיר, שאמנם מפירוש רש"י נראה שאין כוונת הגמרא שחששו כן, אך מכל 
מקום יש לומר שיש לחשוש כן. ‏ כ ועיי"ש שתירץ עוד, שבפסחים חששו שיפקפקו בגוף 
קבלת עול מלכות שמים, וכיון שאין מינים לא חששו לזה, והמינים הנזכרים בסוגייתנו היינו 
הקרובים לקראים, שהם מצויים תמיד. ‏ כא. ועיי"ש מה שכתב לסייע לדבריו, ממה שלכאורה 


ברכות יב. 


ביאורים רנה 


שם בחשאי אינה אלא כשאנו יודעים מה אנו אומרים, לכך אין חוששים לזה 
אלא במקום המינים עצמם, שכשיוודע למינים שבמקום אחר שאנו אומרים 
בחשאי, אזי הם ידעו גם כן מה אנו אומרים, ואם כן אין לחשוש לתרעומת. 


טוב לומר עשרת הדברות ביחיד בכל יום 


שם. הטור (סי ) כתב, שטוב לומר עשרת הדברות בכל יוםכב. וכתב הבית יוסף 
(פס ד"ס וטונ), ‏ שאף שמבואר בגמרא שאין לאמרם מפני תרעומת המינים, 
היינו דווקא בציבור, אבל ביחיד שאין בו משום תרעומת המינים, טוב לאמרם, 
שעל ידי כן יזכור מעמד הר סיני בכל יום ותתחזק אמונתו בזהכי. 
ובבכור שור (פילוטיס ענסוף ספר פנולות עור, ד"ס 6%6) כתב טעם נוסף לאמירתם בכל 
יום, על פי מה שדרשו חז"ל (ספרי דנריס פיסקס סג, מנסומל פרטם ימרו סי" 6) 
מהפסוק 'היום הזה ה' אלהיך מצוך' (דנכיס כו מז) 'בכל יום יהיו בעיניך כחדשים 
כאילו היום נצטוית עליהם', ולכך ראוי שיקרא בכל יום את כל התורה כאילו 
אותו יום ניתנה התורה ונתחדשה הלכה, אלא שאין זה מידת רוב בני אדם, ואי 
אפשר ללמוד את כל התורה בכל יום, לכן יש לקרות את עשרת הדברות, שנכללו 
בהם כל התרי"ג מצוות (כש"י טמות כד יכ) בשם רבי כעדיה גאון. ועוד כתב, 
שבמדרש תנחומא (פרטת כי תנו סי ) משמע שעיקר הדרש מ'היום' שיהיו כחדשים 
בכל יום, אמור על עשרת הדברות. 


הטעם שהוסיפו ברכה למשמר הנכנס 


מי ששכן את שמו בבית הזה הוא ישכין ביניכם אהבה ואחוה ושלום 

וריעות. כתב המהרש"א (פ' ד"ס סו שכן) שברכה זו נתקנה קודם שנתקן 

הפייס המבואר במסכת יומא (כנ.), ואנשי המשמר היו באים לידי קטטה ומריבה 

ולידי סכנה כמבואר שם (כנ. - כג), לכך הוצרכו לברכה זו שתהיה ביניהם אהבה 
ואחוה ושלום וריעותלד. 

ובעין אליהו (ד"ס ונטנפ) ביאר טעת, כרכה זו, על פי המבואר בתמיד (כ.) ובמדות 


197080180 


(פ" מ"נ) שאיש הר הבית היה מחזר אחר כל משמר וכו' ואם ראה כהן 

שהוא ישן, חובטו במקלו, והיה לו רשות לשרוף את כסותו, ובתמיד (פס) שנינו, 
רבי אומר איזה דרך ישרה שיבור לו האדם אהוב את התוכחות וכו', ונמצא 
שפעמים שהכהן נצרך להוכיח את חבירו או להלקותו, ועל זה תיקנו את הברכה 
שיהיה אהבה ואחוה, שנאמנים פצעי אוהב. וכתב שלפי דבריו אין צריך לומר 
כדברי המהרש"א שתיקנו לברך כן דווקא קודם שתיקנו את הפייסלה, אלא ברכה 

זו שייכת גם לאחר שתיקנו את הפייס. 
ובבאר שבע (פפיל (3: ד"ס ועוד) ביא הטעם שהמשמר היוצא בירך את המשמר 
הנכנס, ולא תיקנו להיפך שמשמר הנכנס יברך את המשמר היוצא, מפני 
שהכהנים הם בני מריבה, וכמבואר בקידושין (ע:) 'אם ראית כהן בעזות מצח, 
אל תהרהר אחריו שנאמר (סוטע ד ד) 'ועמך כמריבי כהן'', ואם כן יש לחוש 
מאוד שמא תיפול ביניהם מריבה בענין חילוק הקרבנות ולחם הפנים, ובענין 
עבודות בית המקדש, ואם אין ביניהם שלום יש לחוש שהקרבת הקרבנות ועשיית 
העבודה לא יהיו כסדרן וכהלכתן, לפי שהבא לכלל כעס בא לכלל טעות (ספלי 
מטות פ"ס). ועוד, שאיך יברכו הם את בני ישראל בברכת כהנים ויאמרו 'וישם 
לך שלום', אם הם בעצמם אין ביניהם שלום, לכך תיקנו שכל משמר הנכנס 
יתברכו בברכה זו על ידי המשמר היוצא, שהם זקוקים לברכה זו, כיון שהם 
באים לעבודה. 

ובעיני יצחק (כפפפורט, על סעין יעקנ, ד"ס סו) כתב טעם לברכה זו, על פי מה 
שידוע ששלמות נפשותינו תבוא מתוך שני עניינים: א. שנהיה דבוקים 

בה' תמיד בכל מעשינו ומחשבותינו, וזהו ע"י שמירת כל המצוות שבינינו לבין 
הקב"ה, ובזה נזכה למשוך שפע ברכה מאת ה'. ב. שנהיה יחד באהבה ובחיבה 
כל איש לחבירו, ובזה תתקיים ברכת ה' אצלנו, כמו כלי שלם שמקיים כל מה 
שיש בו, ולא ישפך החוצה, וכמו ששנינו (עוקנין פ"ג מי"כ) שלא מצא הקב"ה כלי 
מחזיק ברכה אלא השלום. ובבית המקדש על ידי שהכהנים שבמשמר היו 
מקריבים בו את הקרבנות, היו מתקרבים כל העולמות והמידות העליונות עד 
מקור הברכה, וזכו להמשיך שפע ברכה מלמעלה למטה על כל ישראל, נמצא 
שאותם הכהנים שבכל משמר הם כצינורות שדרכם עובר השפע, שהם המקבלים 
ראשונה מבית המלך ב"ה, ומהם תתפשט הברכה לכל ישראל ולכך הוצרכו 


יש לדקדק שהרי משמע בגמרא שבמקדש אין חשש למינים, ומדוע לא מצינו בשום מקום 
שבמקדש היו אומרים בשכמל"ו בחשאי, אבל לדבריו מיושב שכשהחשש הוא משום מינים 
שבישראל עצמם הנמצאים במקדש, חששו גם במקדש. כב. ובענין אם מותר לאמרם בעמידה, 
ראה בשדה צופים (פלידמן, ד"ס סרמנ"ס כספוכס, וֿיעך) שהביא דברי הפוסקים בזה. כג. והמהרש"ל 
(שו"ם, סי" קד) כתב, שדווקא באמצע ברכות קריאת שמע אסור לקבוע עשרת הדברות, אבל לקבעם 
קודם הברכות, מותר אפילו בציבור. וראה בבכור שור (סילושיס כסוף ספר תנופות עור ד"ס ף) שדחה 
דכריו. וראה בשדה צופים (פרידמן, ד"ס ממנס סגלון כסופו, ולען) שהביא דברי האחרונים בזה. 
כד. והוסיף בשפתי חכמים (7"ס סו), שאף לאחר שתיקנו את הפייס מברכים ברכה זו, והוכיח 
כן מדברי הרמב"ם (פמילן ומוספץ פ"ו) שהביא את סדר הפייסות, ואפ"ה כתב (פס ס"ד) שהיו מברכים 
ברכה זו. | כה. וראה בזה בהערה לעיל בסמוך. 


רנו 


ילקוט 


שתהיה ביניהם שלום ואהבה כדי שתהיה הברכה שמורה בידיהם ככלי המחזיק 
ברכה. 


ביאור הלשון ימי ששיכן את שמו בבית הזה' 


מי ששכן את שמו בבית הזה. בחתם סופר (ל"ס ונענת) דקדק, מדוע לא אמרו 
'השוכן בבית הזה', או כפשוטו 'ה' יברכך בשלום'. וביאר, שאנשי משמר 
שהיו צדיקים ושלמים גרמו בעבודתם שתשרה השכינה בבית המקדש, ועל ידי 
ששרתה השכינה מחמת עבודתם, יכלו לברך על ענין השלום, ואם חלילה חטאו 
ולא שרתה שכינה בבית המקדש לא יכלו לברך לשלום. והיינו מה שאמרו על 
עצמם שהם ששיכנו את שמו של הקב"ה בבית הזה, הרי הם באים בזה לדביקות 
הבורא ואפשר שתהא להם ברכת השלום, וגם המשמר הנכנס שהטריח את עצמו 
לבוא ממקום רחוק, הרי הם גם כן כמוהם, וראוי שתשכון אחוה ושלום ביניכם. 
ובשפתי חכמים (ד"ס פי) ביאר, שמה שאמרו בלשון זו, ולא אמרו 'ה' השוכן 
בבית הזה', מפני שכך הוא דרך כבוד כלפי מעלה. וכך הוא גם לשון 
המקרא (לנמס ינ י) 'לשכן שמו שם'. 


הוא ישכין ביניכם אהבה ואחוה ושלום וריעות. בעין אליהו (ד"ס וסעטן) ביאר 
הטעם שנקטו מילות שונות אהבה ואחוה ושלום וריעות, על פי המבואר 
בגיטין (י.) שיש שסובר שתיקנו לכתוב זמן בגט, משום שחששו שמא יחפה 
על בת אחותו, דהיינו שיכתוב לה גט לאחר שזינתה, ויאמר שגירשה קודם 
הזנות, ולכן בירכו בלשון 'אהבה ואחוה' שיהיו כמו אחים שאוהבים זה את זה, 
כמבואר בגיטין (עס), ויוכלו להוכיח זה את זה, שכשאיש אחר שאינו אחיו 
מוכיחו, לא תתקבל התוכחה כמו מהקרוב, שכשהקרוב מוכיחו הוא מקבל דבריו 
משום שבודאי הוא דורש את טובתו. והיינו שיהיה להם שתי המעלות, שיהיו 
כמו אחים, וגם שאם יוכיחנו יקבל את דברי התוכחה. 
ובבן יהוידע (ד"ס סו שמן) ביאר הטעם שנקטו ארבע לשונות, שהוא כנגד הארבע 
שררות שיש בכהנים בבית המקדש, כהן גדול וסגן וממונה וכהן הדיוט, 
שמברכים את כולם שיהיה ביניהם שלום. 
ועוד ביאר, שהוא כנגד ארבע מיני אכילות קדשים שאוכלים בבית המקדש, 
ובירכום שלא יריבו זה עם זה בחלקם. והם, אכילת בשר קדשי קדשים, 
ובשר קדשים קלים, ולחם הפנים שהוא קדשי קדשים, ושאר לחמים שמביאים 
עם הקרבנותכי. 
ובעיון יעקב (על סעין יעקנ, ד"ס 6סנס) ביאר על פי המבואר בנדה (ט) שישנם 
ארבעה אנשים שהקב"ה שונאם ובני אדם אינם אוהבים אותם, וכנגד 
זה תיקנו ארבע לשונות של ברכה?ז. 
ובפרשת מרדכי (ענ סען יעקנ, ד"ס 6נס) ביאר, שתקנו ברכה זו כנגד הארבעה 
פייסות שהיו עושים במקדש, שהפיס הראשון היה מי יתרום את הדשן 
(יומ כנ.), והממונה היה מסיר את המצנפת מהכהן שמתחיל בו הגורל (שס כס) 
לכך הוצרכו להזהירם על האהבה. והפייס השני היה מי מעלה את האיברים 
לכבש, ושלושה עשר כהנים היו זוכים בהעלאת האיברים (שס כס) והוצרכו 
להזהירם שיסייעו זה את זה בעבודה זו. והפייס השלישי הוא מי יקטיר את 
הקטורת, וכיון שהמקטיר היה מתעשר (עס כ.), יש לחשוש שיבואו לידי מחלוקת, 
לכך הוצרכו להזהירם על כך, ועוד היו צריכים ברכה על חלוקת הקרבנות שלא 
יבואו לדקדק יותר מדאי בחלוקתם ושלא יקפידו זה על זה בחלק שהם נוטלים. 


האם הברכה למשמר הנכנס נחשבת שנאמרה בשם ומלכות 


שם. כתבו התוספות (ד"ס נככס), שיש לתמוה קצת, מה ענין ברכה זו שאין בה 
לא שם ולא מלכות. וכוונת תמיהתם היא, שהרי מבואר בגמרא להלן שכל 
ברכה שאין בה הזכרת שם ומלכות אינה ברכה. ובקדושה וברכה (ספיכפ סכמיס, 
נתוס' קס) ובעולת המיד (פפיד 35: ל"ס נקנת) ביארו, שקושיית התוספות היא שמלשון 
המשנה שבשבת היו מוסיפים עוד ברכה, משמע שהוסיפו בה ברכה כשאר 
השלש ברכות שהן בשם ומלכות. 
ובתפארת ישראל (תפיד פ"ס מ" יכן פֿות ע) תירץ, שאפשר שהיו כוללים ברכה זו 
בברכת כהנים שהיא אחת מהשלש ברכות שבמשנה"". 
ובקול הרמ"ז ובבית דוד (פמיל פס) כתבו ליישב, שהרי הכלל שאמרו שכל ברכה 
שאין בה הזכרת שם ומלכות אינה ברכה, היינו לגבי ברכות שתיקנו 
חכמים לברך, אבל ודאי שכל ברכה שאדם מברך לחבירו אף בלא שם ומלכות, 
ברכה היא. 


כו. ועיין שם עוד שביאר ענין הארבע לשונות שבברכה זו. | כז וראח עוד בזה בחתם סופר 
(ד"ס מסמר סי3). כח. וראה במאורי אור (נכתוק' פס) שתירץ כעין זה. כט. וכגון מה שכתבו 
התוספות עצמם להלן ((ל. ד"ס סמפס) בשם רבינו שמעיה, לענין 'ברוך שעשה ניסים לאבותינו' וכוי. 
ל. והביא ראיה לדבריו מדברי הרוקח (סיי פכנ). וראה עוד ברמת שמואל (צפוס' עס) [הובא באסיפת 
זקנים (פסס)], שתירץ כעין זה. לא. והביא דברי הכסף משנה (קכלפ פמע פ"6 ס"מ) שכתב סברא זו. 


ברכות יב. 


ביאורים 


ובבאר שבע (ספיל (נ: ד"ס ונסנת) כתב, שלכאורה היה אפשר לומר שהיו מברכים 
כן בשם ומלכות, ואף שלא נזכר במפורש בגמרא שאמרו שם ומלכות, 
הלא מצינו הרבה ברכות שמברכים אותן בשם ומלכות, ומכל מקום הוזכרו 
בגמרא בלא שם ומלכותלט. ושוב כתב, שאין שייך כלל הזכרת שם ומלכות 
בברכה זו, מפני שהכלל שברכה שאין בה הזכרת שם ומלכות אינה ברכה, היינו 
דווקא בברכות שהם הודאות להקב"ה, אבל ברכות שהן על תביעת צרכיו של 
אדם לא תיקנו בהן שם ומלכותל. 
ובמעון הברכות (נתוסי עס) כתב ליישב, שמשום שבוכה זו סמוכה לברכות 
שמברכים בשם ומלכות, לכך היא נחשבת גם כן שיש בה שם ומלכותלי. 
ובטל תורה (נפוס' פס) כתב שכיון שאמרו 'מי ששיכן שמו בבית הזה', הרי זה 
נחשב שאמרו שמו של הקב"ה, וכמו שמצינו להלן (מ.) שאמירת 'רחמנא' 
בברכה, נחשבת להזכרת שם ה"ב. 
ובמכתבי תורה (גוכ, סי סע) כתב ליישב קושיית התוספות, שמה שמתאחדים 
כללות בנ"י, ברכה היא, וזה עצמו ענין שם ומלכות, כמבואר (לסנן 
ל.) שתיקנו שאילת שלום לחבירו בשם, והיינו שכשיש אחדות יש התגלות ה', 
וכן נחשב להזכרת מלכות, על פי מה שפירש רש"י על הפסוק (לנריס ג ס) 'ויהי 
בישרון מלך בהתאסף ראשי עם', שבהתאספם יחד באגודה אחת ויש שלום 
ביניהם, הרי הוא מלכם. 
ובחדשים גם ישנים (פופ כ5ג) כתב, שמשום שבשבת אסור לומר תחינה, לכן 
אמרו בלשון ברכה בלא שם ומלכות, ואפשר שסמכוהו לאיזה ברכה. 
אמנם בשיטה לרשב"י (פמיל פ"ס מ" לס ונקנם) כתב, שהיו חותמים ברכה זו 
בפווך. 


שייכות הנידון בטעות בברכה לדין משנתנו שאינו רשאי להאריך או לקער 


במקום שאמרו להאריך. פשיטא היכי דנקיט כסא דחמרא בידיה וכו' 
אלא היכא דקא נקיט כסכא דשכרא וכו'. בפני יהושע (ל"ס פיסקפ) 
דקדק, שלכאורה לא היה לגמרא להביא נידון זה על דין משנתנו, אלא להלן 
בפרק כיצד מברכין שמדובר שם על ברכות הפירות והמשקים. וביאר, שמשום 
שהגמרא סבורה לפשוט ספק זה מדין הברייתא לגבי טעות בברכת יוצר אור 
ומעריב ערבים, לכך נקטה הגמרא נידון זה סמוך למשנתנו שנתבאר בה דין 
הברכות שלפני קר"ש. אולם דוחק גדול לומר כן, ועוד, שלא שייך נידון זה 
על דברי המשנה שאסור להאריך ולקצר ממה שתיקנו חכמים. 
ולכך כתב ליישב לפי שיטת הרשב"א (על? י. ד"ס 66 תפ שהדיז שבמקום 
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נקראת ארוכה, ואינו רשאי שלא לחתום בה, והוכיח הרשב"א כפירוש זה 
מהירושלמי. ולפי זה יש לבאר, שאם היה הדין שבמקום שאמרו להאריך רשאי 
לקצר, יש ללמוד מכך שדי בפתיחה או בחתימה לחוד, ואין מקום לספק הגמרא 
האם הפתיחה עיקר או החתימה עיקר, שמה בכך כיון שדי באחד מהם. מה 
שאין כן לפי הדין שאינו רשאי להאריך או לקצר, והיינו שאי אפשר בלא 
הפתיחה והחתימה, אם כן יש להסתפק האם דנים לפי עיקר ברכה או לפי 
החתימה. 

ובגפי אש (ע"ד ד"ס מקוס) ביאר שייכות נידון הגמרא לדין משנתנו, שממה 

שהמשנה נקטה הלשון 'במקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר', ולא 
נקטה הלשון 'במקום שאמרו להאריך לא יקצר', משמע שיש איסור לשנות 
ממטבע שטבעו חכמים בברכות, ואם שינה לא יצא אף בדיעבד, ולזה אמרו 
בגמרא שכששינה ואמר שהכל נהיה בדברו אין זה נחשב לשינוי כל כך, אבל 
כששינה להיפך ואמר בורא פרי הגפן, יש להסתפק אם דנים לפי פתיחת הברכה 
והרי זה נחשב לשינוי, או דנים לפי עיקר הברכה ואם כן נחשב שבירך במטבע 

שטבעו חכמיםלו. 


אף שלא נתכוין לפטור את היין בברכת שהכל יעא 


פשיטא היכא דקא נקיט כסא דחמרא בידיה וקסבר דשכרא הוא ופתח 
ומברך אדעתא דשכרא ופיים בדחמרא יצא דאי נמי אם אמר 
שהכל נהיה בדברו יצא דהא תנן על כולם אם אמר שהכל נהיה בדברו 
יצא. בהגהות מלא הרועים (ד"ס פסיט) דקדק, שלכאורה לא היה לגמרא להביא 
דין זה כיון שאין בו חידוש. 
וביאר, שהיה מקום לומר שדווקא כשהיה יודע שהוא יין ורצה לפוטרו בברכת 
שהכל יצא ידי חובתו, כיון שנתכוין לפטור את היין, אבל כשהיה סבור 
שהוא שיכר לא יצא שהרי לא היה בדעתו לפטור את היין, ומשמיעה הגמרא 
שגם באופן זה פטרה ברכת שהכל את היין, כיון שסיים את הברכה כתיקונהלז, 


לב. ועיין שם עוד מה שציין בזה. לג. וראה עוד במעון הברכות (ל"ס פקוס) שביאר שייכות נידון 
הגמרא למשנתנו, בשני אופנים. | לד. ומשמע שאם אכן היה מסיים 'שהכל' לא היה נפטר, כי 
הוא סבור שהוא שיכר, ולא כיוון לפטור את היין. וזהו חידוש גדול מאוד. ומדברי הרמ"א (ס" רט 
ס"פֿ) נראה שלא כדבריו, אלא ודאי שאם סיים שהכל וחשב שהוא שיכר יצא ידי חובה. ובבנין 
שלום (פו"ס עס ס") כתב, שבראש יוסף (ד"ס פפיע6) מבואר שלא כדבריו. ועיי"ש עוד בזה. 


ילקוט 


וממה שברכת שהכל פוטרת את היין, נראה שבמחשבתו הראשונה נכללה גם 
ברכת בורא פרי הגפן, והשם ומלכות שבתחילה נאמרו גם על ברכת הגפן, ולכך 
יצא ידי חובתולה. 


יישוב דברי הגמרא להסובר שברכת שהכל אינה פוטרת יין 


פשיטא וכו" דאי נמי אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא. המהר"י לבית לוי 
(סו"ם, כל ס סי מו) הקשה, שהרי לדעת רב הונא (ץ מ:) ברכת שהכל 

אינה פוטרת יין, ומדוע אמרו בגמרא בפשיטות שאם אמר על יין שהכל נהיה 
בדברו יצא. ותירץ, שמשום שהלכה כרבי יוחנן שברכת שהכל פוטרת יין, לכך 

מקשה הגמרא כך בפשיטות. 
ובמגן גבורים (סי' קו סק"ד) תירץ, על פי מה שכתב הרשב"א (ל"ס סכ) שאם אמר 
'שהכל נהיה בדברו בורא פרי הגפן', אין לפסול הברכה משום שאסור 
להאריך במקום שאמרו לקצר, כיון שהוסיף בה מעין הברכה, ואם כן יש לומר 
שדווקא אם לא אמר כלל בורא פרי הגפן סובר רב הונא שלא מועילה ברכת 
שהכל לפטור את היין, שמשום חשיבותו הצריכו לברך עליו ברכה זו, אבל אם 
אמר בורא פרי הגפן והוסיף בה שהכל נהיה בדברו, הרי זה נחשב מעין הברכה, 
שרק מפני חשיבותו תיקנו שלא די בברכת שהכל, אבל אין אמירת שהכל נחשבת 
להפסק, ולכך יצא. 


בשיטת רש"י שלא סיים את הברכה לפי מה שטעה בתחילה 


פשיטא היכא דקא נקיט כפא דחמרא בידיה וקסבר דשכרא הוא וכ" 
אלא היכא דקא נקיט כסא דשכרא בידיה וקסבר דחמרא הוא 
פתח ובריך אדעתא דחמרא ופיים בדשכרא מאי. רש"י (דיס פפס נדסככ, ד"ס 
%) פירש, שאם היה בידו כוס יין, ובתחילת הברכה היה בדעתו לסיים ישהכל', 
וכיון שהגיע ל'מלך העולם' נזכר שהוא יין, ואמר בורא פרי הגפן, יצא, שאפילו 
אם סיים את כל הברכה כדעת פתיחתה ואמר שהכל, יצא. וספק הגמרא הוא 
באופן שהחזיק בידו כוס שיכר וכשאמר 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם' 
חשב בדעתו שיאמר בורא פרי הגפן, אבל לא הספיק לומר בורא פרי הגפן, 
ונזכר ואמר שהכל נהיה בדברולי. 
והרשב"א (ל"ס סכ) כתב, שמסתבר לומר כפירוש רש"י שדווקא כשלא אמר את 
נוסח הברכה בטעות, אלא שהוציא את לשון הברכה על דעת לסיים 
בנוסח ששייך למין אחר ממה שבידו, ולא הזכירו, אלא נזכר וסיים את הברכה 
בנוסח הראוי למה שבידו, בזה יש להלוך אחר החתימה דהינו הזכרת המין. 
אבל אם אמר 'בורא פרי הגפן שהכל נהיה בדברו', דהיינו שאמר את הברכה 
כפי שהיה סבור בתחילה, וכשסיים לברך מיד תיקן את טעותו ואמר את הברכה 
הראויה, לא שייך להסתפק האם דנים לפי פתיחת הברכה או לפי חתימתה, 
שכיון שהוא מטבע קצר, הרי כיון שטעה ואמר בורא פרי הגפן, כבר סיים את 
כל הברכה, ומה שתיקן דבריו ואמר לבסוף שהכל נהיה בדברו, אינו נחשב 
לחתימת הברכה, אלא תוספת הוא לאחר הברכה, וינו מועיל לתקן את 
הברכהלז. והרשב"א בתשובה ,"6 פיי ₪) כתב, שדברי רש"י הם כשלא חזר בו 
תוך כדי דיבור, אבל אם תוך כדי דיבור חזר בו מטעותו ואמר את נוסח הברכה 
הראויה, יצא. 
ובפני יהושע (נרפ"י ד"ס פפפ) ביאר, שהוצרך רש"י לפרש כן לפי גירסתו בגמרא 
'אדעתא דשיכרא' ו'אדעתא דחמרא'. וכן משמע מלשון האיבעיא 'בתר 
עיקר ברכה אזלינן או בתר חתימה', שאם נאמר שלא כפירוש==ש"י [אלא 
כפירוש הרי"ף] שכך היתה אמירתו 'בורא פרי הגפן שהכל נהיה בדברו', אם 
כן לא שייך להסתפק אם הולכים אחר עיקר ברכה או אחר חתימה, אלא אם 
תופסים לשון ראשון דהיינו 'בורא פרי הגפן', או שתופסים לשון אחרון דהיינו 
'שהכל נהיה בדברו', לכך הוכרח רש"י לפרש, שמדובר שקודם סיום הברכה 
נזכר ואמר כראוי. 
וביאר הרשב"א (שס), שלפי פירוש זה הוכחת הגמרא היא ממה ששנינו בברייתא 
שאם בשחרית פתח במעריב ערבים וסיים ביוצר אור יצא, וכוונת 


לה. ועיין שם שמדמה לזה את המבואר בגמרא להלן בסמוך בדין ברכת יוצר המאורות. לו. ראה 
בהפלאה (ד"ס טוט שהאריך לדון בפירוש רש"י. | לז. ובראשון לציון (ד'יס וללכ כתב שלפירוש 
רש"י מדויק הלשון 'בתר עיקר ברכה' שהוא 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם'. ועיי"ש מה שכתב 
שלפי רש"י יש להסתפק גם כשגמר לומר בורא פרי הגפן, וחזר ואמר שהכל נהיה בדברו. 
לח. אבל ממה ששנינו בתחילת הברייתא שאם פתח את הברכה על דעת לומר "יוצר אור' וסיים 
ב'מעריב ערבים' לא יצא, אין ללמוד מכך שדנים לפי החתימה, שהדבר פשוט שכשהחתימה אינה 
כתיקונה לא אמר כלום, וספק הגמרא הוא דווקא כשהחתימה כתיקונה, האם יש בכוחה לגרור גם 
את הפתיחה שתיחשב על דעת החתימה. | לט. ומכל מקום אם סיים 'מעריב ערבים' לא יצא, 
שצריך לחתום בשל יום. | מ. ובמגיד תעלומה (נמוס' פס, "ד וסקטס) ביאר שייכות קושיא זו למה 
שכתבו התוספות קודם לכן, שבשלמא אם נפרש ספק הגמרא כשיטת הראשונים כשאמר בפירוש 
'בורא פרי הגפן שהכל נהיה בדברו' אין להקשות כיון שהפסול הוא משום דיבורו ולא משום 
כוונה, ודווקא לפירוש רבינו תם שספק הגמרא הוא כשהטעות היתה רק במחשבה, שייך להקשות 
שמצוות אינן צריכות כוונה. ‏ מא. הרא"ש (פ" = הקשה כקושיית התוספות, ובמעדני יו"ט (ענ 
הרפ"ם, פֿות ו) תמה, שהרי הרא"ש (פינ סי 6) פסק שמצוות צריכות כוונה. ובמשפט צדק (שו"ת, מ"נ סי 
קנ) ובגפי אש (מ"ד ד"ס מקוס) כתבו ליישב, שהרא"ש סובר כהרדב"ז (סו"ד נפגן פנרסס סי" םס סק"ג) שמצוות 


ברכות יב. 


ביאורים רנז 


הברייתא היא שאף שפתח ואמר ברוך אתה ה' על דעת שיאמר המעריב ערבים, 
מכל מקום כיון שנזכר ואמר יוצר אור וכו' עד יוצר המאורות, יצא, ומבואר 
מדין זה שדנים אחר החתימהלח. ודחיית הגמרא היא שבברכה זו יש לחתימתה 
תורת ברכה גמורה כפתיחתה, ויכולה היא לגרור אחריה את פתיחת הברכה, 
משום שבזה ישנם שני טעמים לומר שיצא ידי חובה, שלסיום הברכה יש תורת 
ברכה גמורה, ועוד, שהיא חתימה ונאמרה כראוי. אבל כשטעה בברכה על הכוס 
שבידו, אין החתימה יכולה לגרור אחריה את פתיחתה. אמנם בצל"ח (ד"ס פך (פי) 
העיר, שמדברי רש"י (ד"ס עפני ספס) נראה שמפרש באופן אחר, שהחתימה היא 
העיקר, ולכך אף שהפתיחה אינה כתיקונה, יצא. 
והוסיף הרשב"א לבאר שהגמרא מקשה שלפי הסובר שברכה שאין בה מלכות 
אינה ברכה, אם כן הרי בפתיחתה יש מלכות והיא ברכה גמורה, אבל 
חתימתה אין בה מלכות ואינה ברכה גמורה, ואין בכוחה לגרור אחריה את 
פתיחתה, אלא אם נאמר שגם בנידון סוגייתנו כשחתם שהכל נהיה בדברו אנו 
דנים לפי החתימה. 
ולכך דוחה הגמרא את ההוכחה מהברייתא באופן אחר, שמה שפתח ואמר 
'מעריב ערבים" יש לו שייכות לברכת "יוצר אור', שהרי צריך להזכיר 
מידת לילה ביום, וא"כ נחשב שבין הפתיחה ובין החתימה היו כתיקונםלל. 


הטעם שמחשבה לברכה אחרת פוסלת בתחילת הברכה 


שם. התוספות (ד"ס 6) הביאו קושיית הר"ר יעקב מקינון, מדוע נסתפקה הגמרא 
האם לא יצא מחמת שבתחילת הברכה לא נתכוין לברך כראוי, והרי מצוות 

אינן צריכות כוונה, וא"כ אין חסרון במה שלא התכוין בתחילת הברכה לסיים 
כפי האמתף. וכן הקשו בתלמידי רבינו יונה (ד"ס פפפ), והוסיפו שלפי מה שפסק 
הרי"ף (כ"ס כפ.) שמצוות צריכות כוונה אין להקשות כן, שספק הגמרא הוא שאם 
הולכים אחר פתיחת הברכה, הרי לא נתכוין לברך על שיכר ולא יצא משום 
שמצוות צריכות כוונה, ואם הולכים אחר חתימת הברכה יצא משום שהיתה 

החתימה כראוימא. 

ותירץ ר"י (נפוס' טס), שהדין שמצוות אינן צריכות כוונה שייך לענין שאם היה 
עובר אחורי בית הכנסת ושמע את תפילת השליח ציבור ולא נתכוין 

לצאת ידי חובתו, יצא. אבל כשהיה בדעתו לברך על היין ונמצא שיכר, הרי 
זה גרע מלא נתכוין כלל, ולכך לא יצאמג. וכן תירצו בתלמידי רבינו יונה (ל"ס 
פפפ) בשם רבינו שמואל, שאע"פ שמצוות אין צריכות כוונה ויצא בדיעבד, זהו 
כשעושה את המצוה בסתם, אבל כשמתכוין בידיעה שלא לצאת, ודאי אינו יוצא. 
והוסיפו, שמטעם זה נוהגים העולם להבדיל בביתם במוצאי שבת אע"פ ששמעו 
הם ונשיהם ובני ביתם את ההבדלה בבית הכנסת, ואין הברכה לבטלה מפני 
שבשעה ששמעו הבדלה בבית הכנסת היתה כוונתם שלא לצאת ידי חובתם 

בהבדלה זו, אלא במה שיבדילו בביתםמי. 
ובטורי אבן (כ"ס כז: ד"ס פנוות) כתב להוכיח שגם כשמתכוין בפירוש שלא לצאת 
ידי חובתו, יצאמד. 


בחילוק תלמידי רבינו יונה שבמעוה שבדיבור לדברי הכל עריך כוונה 


שם. בתלמידי רבינו יונה (ד''ס פפם) תירצו, שאפילו להסובר שמצוות אינן צריכות 
כוונה, היינו דווקא בדבר שיש בו מעשה, שהמעשה הוא במקום כוונה, 

כגון נטילת לולב וכן כל כיוצא בזה. אבל מצוה התלויה באמירה בלבד, בודאי 
צריכה כוונה, שהאמירה היא בלב וכשאינו מכוין באמירה ואינו עושה מעשה, 

נמצא שהוא כמי שלא עשה שום דבר מהמצוהמה. 

והקשו האחרוניםײי, שאם כן מדוע מדייקת הגמרא (לסנן יג. רס כפ) ממה ששנינו 
(סן פס) שאם היה קורא בתורה ולא כיוון לבו לא יצא, שמצוות צריכות 

כוונה, והרי לדברי תלמידי רבינו יונה כיון שקריאת שמע היא דבר התלוי 

בדיבור,. לדברי הכל צריך בהי כוונהט'. 

ובאור גדול (פ"נ מ"פ) כתב ליישב, שעיקר כוונת תלמידי רבינו יונה היא, שמצוה 
שהיא במעשה אף כשלא כיוון נעשתה המצוה, אבל מצוה התלויה 


דרבנן לדבה" הבל אינן צריכות כוונה, והרי הברכות הן מדרבנן, וא"כ אינן צריכות כוונה. וראה 
במשנ"ב (סי פ פק"י) שהביא בשם הגר"א שאין חילוק בין דרבנן לדאורייתא. מב. וראה בהגהות 
מהר"ץ חיות ובהגהות היעב"ץ (נפופ' פס) שביארו שכשנתכוין לעשות מצוה של ברכה על פיין,; הרי 
זה ממין הברכה שהיה צריך לברך, ולכן הטעות מבטלת את הברכה שהוא צריך לברך. וכן ביאר 
בישועות יעקב (פו"ם סי לט סק"פ). [ויש לעיין, אם לפי זה הוא פירוש אחר ממה שביארו תלמידי 
רבינו יונה (נסנן נפפון) שמשום שנתכוין שלא לצאת בברכה זו, לא יצא. ובטורי אבן (ר"ס כפ: ד"ס מנוופ) 
נראה שמבאר כוונת התוספות כדברי תלמידי רבינו יונה]. וראה בשמן רקת (לוו, נתוס' פס) שהאריך 
לדון בתירוץ התוספות. מג. וראה במאירי (פוד"ס פפיט6) שכתב כדברי התוספות, והוסיף 'ועוד 
שמכל מקום צריך הוא לידע על מה הוא מברך', וראה בהגהת המהדיר בביאור דבריו. מד. עיין 
שם הוכחתו מדברי הגמרא בעירובין (5ה:). וראה בזה במרומי שדה (פופ' ד"ס 6), ובשואל ומשיב 
(פו"ת מסלורb‏ קמb,‏ ח"כ סי' 5 ד"ס וסנס נס), ובשפת אמת (כ"ס עס ד"ס ללמb),‏ ובאחיעזר (פו"ת, פ"ג סי" גכ פופ ס-). 
מה. וראה בחזון איש (פו"ס פיי כע פק"ע) שדן בדברי תלמידי רבינר יונה, ובביאור כוונתם. מו הגהות 
הב"ח (על תנמידי כניגו ונס פות כ), לחם משנה (מגינס פ"נ ה"ס), פני יהושע ((סנן יג. ד"ס פ"מ), יום תרועה (כ6: 
ססנס כפ: ד"ס פיפיניס), וטורי אבן (שס ד"ס מנות). מז. וראה ביום תרועה (כ"ה פס ד"ס פימיניס), ובהגהות 
ר"ב אדלר (שו" פס, סו כקונטרס מנופֿת 5כן על סטו"פ), ביישוב הקושיא. 


רנח ילקוט 


באמירה, כגון ברכת המצוות עיקרה הוא שיתן הודאה לה', ולכן אם אמר מלות 
הברכה בלא כוונה אין כאן כלום שהעיקר הוא שיתן הודאה לה', ובלא כוונה 
הרי לא הודה כלל. אבל בדין המשנה לגבי קריאת שמע מדובר שנתכוין לומר 
את המלות הללו, אלא שלא כיוון בזה לצאת ידי חובת מצות קריאת שמע, 
ולכך דווקא להסובר שמצוות צריכות כוונה לא יצא. 

ובעמק ברכה ((ענין מפום כיכות כוונס, עמ' ט) תירץ, שדברי תלמידי רבינו יונה נאמרו 

לענין ברכות שעיקר עניינם הוא אמירת הודאה וזה תלוי בלב, ולכך 
בלי כוונה אין כאן אמירת הודאה כלל, ומשום כך הכל מודים שמצוות צריכות 
כוונה, אבל קריאת שמע שעיקר דינה הוא קריאת הפרשה, ומעשה הקריאה הוא 
מעשה גמור אף בלי כוונה וככל המצוות התלויות במעשה, בזה הדבר תלוי 

במחלוקת האם מצות צריכות כוונה. 


שם. בטורי אבן (כ"ס כפ: ד"ס מכ( מקוס) כתב ליישב, שלכך חסרון המחשבה 
בתחילת הברכה פוסל, שאף שמצוות אינן צריכות כוונה, מכל מקום כיון 
שלא ידע שהחפרייייייב באותה ברכה כלל, לא יצא. 


ביאור דעת רש"י שחסר החפעא לחלות הברכה 


שם. בחידושי רבי אריה לייב (סי ג פֿות ) כתב לבאר שיטת רש"י, שענין הברכה 

הוא שהיא חלה על החפצא שמברכים עליו, וכשנפל מידו החפץ, בטלה 

הברכה אף שיש לו כיוצא בו, וכמו כן כשהיה בדעתו לברך על היין, אף שלא 
היה חסרון בנוסח הברכה, מכל מקום חסר החפצא שתחול עליו הברכה. 


בדין הברייתא מפרש רש"י שאמר נוסח הברכה כטעותו 


שם. הקשו הראב"ד (סו"ד ברק" ד"ס וסכלנ"ד), והרמב"ן (מנסמות ס' כספן ע"נ ד"ס 6מכ 
סכותנ) על פירוש רש"י, שמלשון הגמרא 'דפתח ובריך בדחמרא' לא משמע 

שרק נתכוין לסיים בשל יין, אלא שגם אמר בפירוש בורא פרי הגפן. ועוד, 
שמה ששנינו בברייתא בדין 'פתח במעריב ערבים וסיים ביוצר אור' לא משמע 
שרק פתח על דעת לומר מעריב ערבים, אלא משמע שאמר במפורש 'מעריב 
ערבים', כדוגמת האופן שסיים 'מעריב ערבים' שהוא כשאמר כן במפורשמ". 
ותירץ הרשב"א (טס), שאכן גם רש"י סובר כן, אלא שמשום שהאופן שהיה 
סבור שהוא שיכר, מדובר דווקא כשלא סיים את הברכה לפי טעותו, 

לכך פירש רש"י כן גם על האופן שבברייתא, אבל אינו דווקא באופן שלא 
סיים כטעותו, שאמנם בברכת הפירות כיון שהיא קצרה כל כך, אילו היה מסיים 
בשל יין, הרי סיים את כל הברכה הראויה ליין, שפתיחתה וחתימתה באים 
כאחד, אבל בברכת המאורות שהיא מטבע ארוך, אף על פי שפתח ואמר בטעות 
המעריב ערבים, עדיין צריכה היא לחתימה, ואם הולכים אחר החתימה יכולה 

חתימתה לתקן את הברכהמט. 


בשיטת הרי"ף שסיים את הברכה בטעות וחזר וסיים כראוי 


שם. הרי"ף כתבי, שכוונת הגמרא היא שאם היה בכוס יין, והיה סבור שהוא 
שיכר ואמר שהכל נהיה בדברו, ושוב נזכר שהוא יין וחזר ואמר בורא 

פרי הגפן, יצא, שאפילו אם לא חזר וסיים בורא פרי הגפן, יצא, שכן שנינו 
שעל כולם אם אמר שהכל נהיה בדברו, יצא. וספק הגמרא הוא כשהיה בידו 
כוס של שיכר והיה סבור שהוא יין, ומפני כן אמר בורא פרי הגפן, וכשנזכר 
שהוא שיכר, חזר ואמר שהכל נהיה בדברו, שיש להסתפק האם דנים לפי פתיחת 
הברכה והרי לא בירך כראוי, או שדנים לפי חתימת הברכה שסיים כראוי לאחר 

שחזר בונא. 
ובהפלאה (ד"ס וכן) ביאר, שהרי"ף לא פירש כרש"י, משום שהוא סובר שמה 
שלא נתכוין באמירת 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם' לסיים 
כראוי, אינו מגרע את כח הברכה, שהרי לבסוף סיים את הברכה כראוייב. 


מח. וראה בראשון לציון (ד"ס פטיט6) ביישוב שיטת רש"י. מט. עיין שם עוד שהביא את הגירסאות 
שבגמרא. | נ על פי הרא"ש סש" י), וראה בבעל המאור ובמלחמות גירסא אחרת בדברי הרי"ף. 
נא. ואת הוכחת הגמרא מהברייתא, יש לפרש כפירוש רש"י. נב. ועיין שם שביאר שמדובר שלא 
ידע בתחילה שהוא שיכר, ולכך שייך להסתפק שמא לא יצא, אבל אם היה יודע בתחילה שהוא 
יין אלא שטעה בדיבורו, ודאי שיצא. וכמבואר בתוספות (ל"ה 6) סברא זו. | נג. ולכאורה יש 
ליישב, שבא להשמיענו שלא כסברת המלא הרועים (ד"ס פעיט6) שבאופן זה שסיים גם שלא כראוי, 
לא יצא. נד. ועיין שם במגן גבורים שהוסיף לדון בזה, שהרי בסוגייתנו הוסיף שלא מענין הברכה, 
ושמא בזה לא התירו להאריך. נה. ועיין שם שכתב להוכיח כדבריו, ושלא כדברי הרשב"א (טו"פ, 
סי (ס). וראה עוד בענין חזרה תוך כדי דיבור להלן בסמוך בדברי הר"מ שבתוספות. וראה עוד בפרי 
חדש שהקשה לשיטת הרי"ף מהמשך דברי הגמרא. | נו. הוא ר' משה מאיורא. הגהות וציונים. 
נז. בגליון הש"ס (פופ' מס, נל"ל עשפ דקדק מדברי התוספות שאם בירך על היין בורא פרי העץ, לא 
יצא [וכן כתב המג"א (ס" 5 פיק כנ) בשם תשובת ר"י הלוי]. ותמה רעק"א שהרי יין שם פרי עליו, 
שמברכים עליו בורא פרי הגפן, וא"כ ראוי שיהא אפשר לברך עליו בורא פרי העץ. ואף שהיה לו 
לברר יותר בברכתו שהוא מגפן, מכל מקום לא גרע מבירך שהכל שיצא. והביא שבגינת ורדים 
(פו"ם, מ" פו"ם סי כט) העלה שאם בירך על היין בורא פרי העץ יצא. וראה בחידושי רבי אריה לייב 
(ס" כ ד"ס וסנס כעיקר מס) שביאר את צדדי המחלוקת, האם יוצא בברכת בורא פרי העץ על יין, ומה 


ברכות יב. 


ביאורים 


ובפרי חדש (סי ש ס"נ) הקשה על פירוש הרי"ף, מהו החידוש באופן שבירך 
על היין 'שהכל נהיה בדברו בורא פרי הגפן', שיצאנג. ובמגן גבורים (קנמי 

גכוריס, סי נע) כתב ליישב, על פי מה שכתב הרשב"א (עיל י. ד"ס 66 וס שהאיסור 

להאריך במקום שאמרו לקצר הוא דווקא בפתיחה בברוך או בחתימה, אבל 

בנוסח הברכה מותר להאריך, והוכיח כן מסוגייתנו, וזה חידוש הגמרא בדין 

זהנד. 

ועוד הקשה, שלפי הרי"ף ספק הגמרא הוא האם מועילה חזרה בתוך כדי דיבור, 

והרי הדין פשוט בכל מקום שתוך כדי דיבור נחשב כדיבורנה. 


בדברי התוספות שכשידע שהוא יין וטעה בדיבורו חוזר בתוך כדי דיבור 


שם. התוספות (ד"ס 6) כתבו בשם ר"מיי, שאם היה יודע שבכוס זה יש יין, 
ורק טעה בדיבורו שאמר בורא 'פרי העץ' במקום 'פרי הגפן'י, יכול לחזור 
5 פתוך :כדי דיבוה; 

וכן בתפילת יו"ט, שאם ידע שהוא יום טוב, וטעה בחתימת הברכה שלא אמר 
'מקדש ישראל והזמנים', אלא אמר 'מקדש השבת', וחזר בתוך כדי דיבור 

ואמר 'מקדש ישראל והזמנים', יצא, כיון שהוא יודע שהוא יו"ט. 
וכתב במרומי שדה (ל"ס וסס) שדברי הר"מ הם לשיטת הרי"ף שמדובר שאמר 
בפיו כטעותו. והקשה, שאם כן מה מקשה הגמרא מהברייתא לגבי יוצר 
אור, והרי אפשר שמדובר כשיודע שהוא שחרית ולכך יצא, משום שמועיל מה 

שחזר בו תוך כדי דיבור:". 


ביאור הרמב"ן שלאחר סיום הברכה הוסיף לברך שלא כראוי 


שם. הרמב"ן (מלחמות ה' לסנן ע"נ ד"ה וכן) ביאר דברי הגמרא, שבין אם אמר על 
כוס יין 'שהכל נהיה בדברו בורא פרי הגפן', ובין אם אמר על כוס שיכר 
'בורא פרי הגפן שהכל נהיה בדברו' יצא, משום שסיים כראוי, והיינו כשחזר 
מטעותו תוך כדי דיבור, שאין פוסל מה שהוסיף בה, שהוא אמר שהקב"ה ברא 
זה וזה. אבל אם פתח ובירך שהכל על כוס שיכר, וחזר בו בטעות וסיים בורא 
פרי הגפן, הסתפקה הגמרא האם דנים לפי עיקר הברכה שכיון שהשלים את 
ברכתו אין מגרע מה שהוסיף לאחר שסיים ברכתו כהלכה, ומה שטעה וחזר בו 
אין פוסל מה שאמר בתחילה, או שאף בזה דנים לפי החתימה ופוסל את מה 
שבירך בתחילה כראוי. 

ומוכיחה הגמרא ממה ששנינו בברייתא שאם פתח ביוצר אור וסיים במעריב 
ערבים, לא יצא, והכוונה היא שבירך את כל הברכה ביוצר אור וחתם 

בה ברוך אתה ה' המעריב ערבים, הרי שדנים אף לפי החתימה לפסול את מה 
שאמר בתחילה כראוייט. ודוחה הגמרא, שדווקא בברכה זו שהחתימה היא 
כברכה לעצמה, לכך היא פוסלת, אבל לגבי כוס של שיכר, כיון שאין בחתימה 
ברכה, אין פוסל מה שהוסיף לאחר שנשלמה ברכתו. והוסיף לבאר, שהדין השני 
בברייתא הוא, שאם פתח במעריב ערבים ובירך את כל הברכה בשל ערבית 

וסיים יוצר המאורות, יצא, שהכל הולך אחר החיתוםל. 
והרשב"א (ד"ס 036 הביא פירוש זה בשם הגאונים, ותמה, שאפילו אם לאחר 
שסיים ברכתו הוסיף לומר כמה דברים, רחוק מאד לומר שיפסיד 
משום כך את הברכהלא. 
ועוד העיר, שלפי זה דחיית ההוכחה מהברייתא היא, שלגבי הברכה על השיכר 
כיון שכבר יצא ידי ברכה, אינו מגרע אותה על ידי מה שמוסיףסב. 


ביאור הסוגיא לשיטת הרמב"ם 


שם. כתב הרמב"ם (נככופ פ"ת סי"6), שאם התחיל לברך על שיכר על מנת לומר 

שהכל, וטעה ואמר בורא פרי הגפן, אין מחזירים אותוסי, מפני שכשהזכיר 
את השם והמלכות שהן עיקר הברכה, נתכוין לברך את הברכה הראויה לאותו 
המין, וכיון שבעיקר הברכה לא טעה, אע"פ שטעה בסופה יצא ואין מחזירים 
אותו. והשיג הראב"ד על דברי הרמב"ם, שאין הולכים אלא אחר הפירוש 
שהוציא בפיו. ובכסף משנה (קר"ש פ"6 סים) ביאר תמיהת הראב"ד, שאין הברכה 


שמיישב קושיית רעק"א מהדין ש'שהכל' פוטר יין. ועיי"ש (סי ג 6ם ס, מום ז ד"ס ו(פי כיו) שכתב פירוש 
אחר בתוספות. ‏ נח. ובפרישה (עס סק" ד"ס ₪6, ד"ס ועין כוער"י) דן בסברא זו. | נט. וזהו שלא 
כפירוש רש"י שהוכחת הגמרא היא ממה ששנינו בברייתא שאם בשחרית פתח במעריב ערבים וסיים 
ביוצר אור יצא, כמו שנתבאר לעיל בהרחבה. וכן העיר הרשב"א (ל"ס 65. | ס. ודקדק הרמב"ן, 
שהרי אסור לקצר במקום שאמרו להאריך, ואיך אפשר שיצא ידי חובתו במה שאמר רק 'ברוך אתה 
ה' יוצר המאורות', ותירץ, שבדיעבד יצא כשקיצר. ועוד תירץ, שכיון שנתכוין להאריך אלא שטעה, 
יצא אף שקיצר. וראה בזה בחידושי רבי עקיבא איגר (על ל. ד"ס עין). ועיי"ש עוד שביאר המשך 
הגמרא שהגמרא מקשה שלפי רבי יוחנן שברכה שאין בה מלכות אינה ברכה, אם כן כיון שאין 
מלכות בסיום הברכה, אינה נחשבת כברכה בפני עצמה. ‏ סא. ועיי"ש עוד מה שהוסיף לדון 
בקושיא זו. וראה עוד בעטרת ראש ונ נפסיפת וקניס ספדע ס"כ מ: ד"ס ועפס) שהקשה על שיטת הרמבין. 
סג. ואין הדחייה כפירוש רש"י וכגירסתינו בגמרא, שדווקא ביוצר המאורות דנים לפי החתימה. 
סג. והוסיף הרמב"ם, שכמו כן אם היו לפניו פירות הארץ והתחיל הברכה על מנת לומר בורא 
פרי האדמה, וטעה ואמר בורא פרי העץ, אין מחזירים אותו, וכן אם היה לפניו תבשיל של דגן 
ופתח על מנת לומר בורא מיני מזונות, וטעה ואמר המוציא, יצא. וראה באילת אהבים (גור פביס יסודס, 
ד"ס פסיטפ) שדקדק, שבתחילה כתב שאין מחזירים אותו, ולבסוף כתב שיצא. וראה שם שביאר את 
שיטת הרמב"ם בהרחבה. וראה עוד במגן גבורים (פ" נט פק") בביאור לשון הרמב"ם. 


ילקוט 


תלויה בכוונה, אלא הכל תלוי במה שמוציא מפיו וכמבואר ברא"ש (סיי יל), ואת 
דברי הגמרא מפרש הראב"ד כשיטת הרי"ףסד, 
ותלמידי רבינו יונה (ד"ס וסרמנ"ס) כתבו, שהרמב"ם מפרש שמה שאמרו 'פתח 
בדשיכרא וסיים בדחמרא' היינו שגמר את כל הברכה הראויה לשיכר, 
ואח"כ סיים ואמר בורא פרי הגפן קודם שישתה, כגון שאמר 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם שהכל נהיה בדברו בורא פרי הגפן', וכיון שסיים כראוי 
יצא, ואפילו כששתה מיד אחר שאמר 'שהכל נהיה בדברו' ונמצא שבירך על 
היין את הברכה הראויה לשיכר, יצאסה. וספק הגמרא הוא כגון שעל השיכר 
אמר 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם בורא פרי הגפן שהכל נהיה בדברו' 
האם דנים לפי הפתיחה, דהיינו מה שאמר בתחילה 'בורא פרי הגפן' ולא יצא, 
או שדנים לפי מה שאמר בסוף שהכל נהיה בדברו ויצא, וכיון שלא נפשט 
הספק דנים לקולא. ומה ששנינו בברייתא האופן שבשחרית פתח ביוצר אור, 
מפרש הרמב"ם כפירוש רש"י, שאם התחיל 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם 
יוצר אור', ובמקום לחתום 'ברוך אתה ה' יוצר המאורות', חתם 'ברוך אתה ה' 
המעריב ערבים', לא יצא. 
והקשו תלמידי רבינו יונה על פירוש הרמב"ם, שהרי בגמרא משמע שהאופן 
שהגמרא הסתפקה בו והדין המבואר בברייתא, דומים הם זה לזה, והרי 
לפי הרמב"ם יש חילוק ביניהם, שבברייתא הכוונה היא שחתם יוצר המאורות 
או מעריב ערבים, ובספק הגמרא חתם את הברכה בשני עניינים שונים, ונמצא 
שהפסיק בין אמירת 'ברוך אתה ה' לבין החתימה עצמה. 
ובכסף משנה (קר"ש פ"פ סים) תמה על ביאור זה בדעת הרמב"ם, שהרי מלשון 
הרמב"ם מבואר שהדבר תלוי במה שבשעה שאמר שם ומלכות נתכוין 
לברכה הראויה, והרי לפי פירוש רבינו יונה אינו כן, אלא הדבר תלוי במה 
שסיים בברכה הראויה, שאע"פ שפתח בברכה שאינה ראויה, ובשעת הזכרת שם 
ומלכות נתכוין לברכה שאינה ראויה כמו שפתח, מכל מקום יצא. 
ולכך ביאר הכסף משנה, שהרמב"ם מפרש דברי הגמרא כפירוש רש"יסי, שאם 
בשעת הזכרת שם ומלכות היתה דעתו לברך על שיכר ואח"כ נזכר שהוא 
יין וסיים בורא פרי הגפן, יצא, שהרי אפילו אם היה מסיים ואומר שהכל, יצא. 
וכשבשעת הזכרת שם ומלכות היתה דעתו לברך בורא פרי הגפן, ונזכר שהוא 
שיכר ובירך שהכל נהיה בדברו, הסתפקה הגמרא האם דנים לפי עיקר הברכה, 
דהיינו שם ומלכות, ואם כן נחשב כאילו סיים בברכת היין, ואין ברכת היין 
פוטרת את השיכר, או שהולכים אחר החתימה, ויצא. 
ומוכיחה הגמרא ממה ששנינו שאם בשחרית פתח ביוצר אור, דהיינו שבשעת 
הזכרת שם ומלכות היתה דעתו לברך יוצר אורל', ואח"כ שכח ואמר 
אשר בדברן מִעַרִיב ערבים, לא יצא. ואם בשעת הזכרת שם ומלכות נתכוין לומר 
מעריב ערבים ואח"כ נזכר וסיים יוצר אור, יצאס", הרי מבואר מדין זה שדנים 
לפי החתימה, אף שבשעת הזכרת שם ומלכות נתכוין לברך בטעות. ודוחה 
הגמרא, שלעולם דנים לפי כוונתו בעיקר הברכה, אלא לפי שחתם יוצר המאורות, 
הרי סיים בברכה כראוי, וגם תחילת הברכה היא מענין החתימה משום שצריך 
להזכיר מידת לילה ביום, אבל באופן שהגמרא הסתפקה, אין בסיום הברכה 
חתימה בברכה, ולכך דנים לפי עיקר הברכה. ומה שכתב הרמב"ם קיספ סמע פ"6 
ס'יק) לגבי דין ברכת יוצר אור, שכל הברכות הולכות אחר חתימתן, היינו שכל 
הברכות שיש חתימה בסופן, אף על פי שאין בסופן מלכות, כיון שהפתיחה 
מעין החתימה, יצא, משום שהמלכות שבתחילת הברכה שייכת על שניהם. 


ביאור שיטת הרמב"ם שאם בירך בורא פרי הגפן על השיכר יעא 


שם. נתבאר לעיל בסמוך, שהרמב"ם (נללות פ"פ סי"פ) פסק, שאם התחיל לברך 
על שיכר על מנת לומר שהכל, וטעה ואמר בורא פרי הגפן, אין מחזירים 
אותו, מפני שכשהזכיר את השם והמלכות שהן עיקר הברכה, נתכוין לברך את 
הברכה הראויה לאותו המין, וכיון שבעיקר הברכה לא טעה, אע"פ שטעה בסופה 
יצא ואין מחזירים אותו. 

ובכסף משנה (קמפת סמע פ"פ ס"ם) הביא שאלת חכמי לוני"ל להרמב"ם, שאם הוא 
שיכר של שעורים, מדוע יצא ידי חובתו כשבירך בורא פרי הגפן, שהרי 

פירות השיכר אינם יוצאים מהגפן, והרי זה דומה לפתח במעריב ערבים וסיים 


סז. ראה בזה לעיל בסמוך. | סה. שהרי ברכת שהכל שייכת גם על היין, כמבואר בגמרא. 
סו. וכן ביאר בבית יוסף (פי' כט פ"ל ד"ס ודעפ) שהרמב"ם סובר כרש"י. סז. אבל לא אמר בפירוש 
'יוצר אור'. וראה בהמשך דבריו שיש לבאר כוונת הברייתא שאמר בפירוש "יוצר אור'. סת. וכן 
הדין בערבית, כמבואר בהמשך הברייתא. סט. והביא הכסף משנה דברי הר"ש זי וירגה, שביאר 
דעת הרמב"ם לפי גירסא שונה ברמב"ם. וראה עוד בלחם משנה (ככופ פ"מ סי"6) שדן בשיטת הרמב"ם. 
וראה במרכבת המשנה (שס) שיישב דברי הרמב"ם לפי גירסת הרי"ף שבבעל המאור והרמב"ן. וראה 
בראשון לציון (ד"ס הרמג"ס) שהאריך לברר דעת הרמב"ם. וראה עוד בחידושי רבי אריה לייב (מלמן 
סי ג 6ופ ו) ובספר המפתח (כענ"ס נרמת פס) מה שצויין בזה. | ע. וראה בראשון לציון (ד"ס וסלמנ"ס) 
שכתב סברא זו. | עא. וכן מצינו חילוק ביניהם לענין חזרה תוך כדי דיבור, ראה במשנה ברורה 
(ס" כט סק"ו) ובביאור הלכה (פס ל"ס ותון). | עב. ואין כוונתו לדינו של הרי"ף, כמו שכתבו הבית 
יוסף והב"ח. עג. וראה מה שדן בזה בחכמת שלמה (ל ספו"ע, עס ק"כ), שבדיבור אחד ממש, אין 
צריך שתהא לו ידיעה מהו לפי האמת. עד. על פי הרש"ש (ננט"י ד"ס וסייס), וכן מבואר ברש"י 


ברכות יב. 


ביאורים רנט 


ביוצר אור שהדין הוא שלא יצא. והשיב, שדין זה נוהג דווקא בשיכר היוצא 
מן הגפן, שאין אדם רואה בכוס אם הוא שיכר או יין ואפשר שיטעה אדם 
ויפתח בברכה על מנת שהוא שיכר ויסיים בורא פרי הגפן, אבל בשיכר של 
שעורים, אם סיים בורא פרי הגפן לא יצא. וכשם שכשלקח תמר ופתח על דעת 
לברך בורא פרי העץ וסיים המוציא לחם מן הארץ, ודאי לא יצא. 
ובכסף משנה האריך להקשות על תשובה זו, והקשה למה נדחק הרמב"ם לומר 
שלא מדובר בשיכר של שעורים, שהרי בהמשך דבריו כתב הרמב"ם 
שאם היו לפניו פירות הארץ והתחיל את הברכה על מנת לומר בורא פרי האדמה 
וטעה ואמר בורא פרי העץ אין מחזירים אותו, ואם כן הוא הדין כשלקח שיכר 
שעורים והתחיל את הברכה על מנת לומר שהכל נהיה בדברו, וטעה ואמר בורא 
פרי הגפן, שראוי שיהיה הדין שאין מחזירים אותוסט. 
ובפרי חדש (פו"ם סי' תפט ס"ו) כתב, שדין הרמב"ם שייך רק בברכות שהם מדרבנן, 
שיש לומר שחכמים הקילו שדי במה שחשב בדעתו לברך, ואין צריך 
אמירה בפה?. אבל בברכות שהן מן התורה מודה הרמב"ם שלא יצאלא. 


ביאור הסוגיא לשיטת הטור 


שם. הטור (פ" כע) כתב בתחילת דבריו כפירוש רש"י שאם נזכר קודם שאמר 
את הנוסח בטעות, ואמר את הברכה כתיקונה, יצא. ולאחר מכן כתב 
כפירוש הרי"ף שאף כשאמר בפיו את הטעות, אם נזכר מיד ואמר את הברכה 
הראויה, יצא. 
והבית יוסף (פס סוד"ס סיס) והב"ח (עס פק"6) כתבו שהטור סובר בין כרש"י ובין 
כהרי"ף, וכיון שאנו נוקטים מספק לקולא, ממילא הדין הוא שבשניהם 
יצא. 

ובפרישה (קס סק" ד"ס 66, ד"ס ועין נססכ'י) ביאר דברי הטור על פי מה שכתבו 
התוספות (ל"ה 6) שאם בתחילה ידע שהוא יין אלא שטעה בלשונו 
ואמר שהכל נהיה בדברו, יצא, ולזה נתכוין הטור בדין השנילג. וכתב שהטור 
דייק לפרש כן, ממה שהגמרא מדמה את הספק בטעות על הכוס שבידו, לדין 
הברייתא, והרי נידון הברייתא לגבי פתח ביוצר אור וסיים במעריב ערבים, ודאי 
אינו כשטעה והיה סבור שהוא יום, שהרי ראה שהוא לילה, וכן להיפך כשפתח 
במעריב ערבים ודאי ידע שהוא יום אלא שטעה בלשונו, ולכך פירש שגם נידון 

הגמרא לגבי הטעות שבכוס, הוא באופן שטעה בלשונועי. 


האם אמר את כל נוסח הברכה של יוצר אור או המעריב ערבים 


שחרית פתח ביוצר אור ופיים במעריב ערבים לא יצא. מצינו במפרשים 
שיש לפרש כוונת הברייתא בשני דרכים, האם טעה בכל נוסח הברכה, 

או שטעה רק בסיום הברכה. רש"י (ד"ס פפס גיופכ, ד"ס ופייס) פירש, שכשפתח את 
הברכה והזכיר שם ומלכות, נתכוין לומר יוצר אור, וכשאמר מלך העולם טעהלד 
וסיים 'אשר בדברו מעריב ערבים'עה. וכן פירש רבינו מנוח (על סכמנ"ס, קרישפ סמע 

פס סימ 
ותלמידי רבינו יונה (ד'יס פפפ) ביארו, שהיה מכיר שהוא יום והתחיל 'ברוך אתה 
ה' אלהינו מלך העולם יוצר אור' ואחר שהתחיל נתבלבלה דעתו וחתם 
'ברוך אתה ה' המעריב ערבים'. 

ובכסף משנה (קרפֿת סמע פ"5 סים) כתב שיש לפרש שהדין בשחרית כשפתח ביוצר 
אור, היינו שבשעת הזכרת שם ומלכות היתה דעתו לברך יוצר אורלי, 

ואח"כ שכח ואמר אשר בדברו מעריב ערבים. ועוד פירש, שהתחיל ממש יוצר 
אור' וחתם 'ברוך אתה ה' המעריב ערבים'. ודחה פירוש זה מלשון הברייתא 
להלן בסמוך 'פתח במעריב ערבים וסיים ביוצר אור יצא', ואם הכוונה היא 
שטעה רק בחתימה, אם כן היה לברייתא לשנות שסיים 'ביוצר המאורות'. וכתב 
שבדרך אפשר יש לומר ש'יוצר אור' הוא לאו דווקא, ולפי האמת הכוונה היא 

לחתימת הברכה "יוצר המאורות'?לז. 


האם עריך שיחזור בו מיד או אף כשסיים את נוסח ברכת מעריב ערבים יצא 


פתח במעריב ערבים וסיים ביוצר אור יצא. בשולחן ערוך (פ" יט ק"כ) פסק, 
שאם טעה ואמר אשר בדברו מעריב ערבים, ונזכר מיד ואמר יוצר אור, 


שעל הרי"ף. ובמגיד תעלומה (נכפ"י פס) כתב שיש לגרוס נזכר', והיינו שכוונת רש"י לפרש את 
הדין בערבית שבסוף הברייתא. וראה בצל"ח (ככע"י עס שהאריך בזה. | עה. והקשו הראב"ד (סו"ד 
כרשנ"5 ד"ס וסרלכ"ד) והרמב"ן (פספופ הי (סנן ע"נ ד"ס פמר) על פירוש רש"י, שלשון הברייתא בדין 'פתח 
במעריב ערבים וסיים ביוצר אור' לא משמע שרק פתח על דעת לומר מעריב ערבים, אלא משמע 
שאמר במפורש 'המעריב ערבים', כדוגמת האופן שסיים 'המעריב ערבים' שהוא כשאמר כן במפורש. 
ותירץ הרשב"א (ס), שאכן גם רש"י סובר כן, אלא שמשום שהאופן שהיה סבור שהוא שיכר, 
מדובר דווקא כשלא סיים את הברכה לפי טעותו, לכך פירש רש"י כן גם על האופן שבברייתא, 
אבל אינו דווקא באופן שלא סיים כטעותו, שאמנם בברכת הפירות כיון שהיא קצרה כל כך, אילו 
היה מסיים בשל יין, הרי סיים את כל הברכה הראויה ליין, שפתיחתה וחתימתה באים כאחד, אבל 
בברכת המאורות שהיא מטבע ארוכה, אף על פי שפתח ואמר בטעות המעריב ערבים, עדיין צריכה 
היא לחתימה, ואם הולכים אחר החתימה יכולה חתימתה לתקן את הברכה. עו. אבל לא אמר 
בפירוש 'יוצר אור'. | עז. וראה עוד בזה בהגהות ר"ש טויבש (נס"י ד"ס פ6ט), ומה שנתבאר בזה 


ילקוט 


וגם סיים יוצר המאורות, יצא. אבל אם אמר אשר בדברו מעריב ערבים ולא 
אמר יוצר אור, או לא סיים יוצר המאורות, לא יצא. ובמשנה ברורה (סק":) 
ביארע", שמה שכתב השולחן ערוך שנזכר מיד, היינו דווקא בתוך כדי דיבור, 
אבל אם נזכר לאחר כדי דיבור, לא יצא, משום שאמירתו 'ברוך אתה ה' אלהינו 
מלך העולם' אינה שייכת על מה שחזר ואמר "יוצר אור', כיון שהפסיק ביניהם. 
ולפי זה, מה שכתב השולחן ערוך ולא אמר יוצר אור', הוא הדין אם אמרו 
לאחר כדי דיבור, שלא יצא, וכמו שנתבאר. אמנם הביא המשנ"ב שבדרך החיים 
(טס) פסק שאפילו אם לא נזכר עד קרוב לסוף הברכה, מכל מקום כיון שלא 
גמרה, אין צריך להתחיל מתחילת ברכת יוצר אור, אלא יאמר "יוצר אור ובורא 
חושך' וכו' עד סוף ברכת יוצר המאורות, ויוצא בזהלל. 


הברייתא הוערכה להשמיענו שאף בערבית הכל הולך אחר החיתום 


כללו של דבר הכל הולך אחר החתום. בגבול בנימין (וויע6, ת"פ דכ גג 
ד"ס יניעו) הקשה, מדוע הוצרכה הברייתא להאריך ולכפול הדינים בין 
בשחרית ובין בערבית, היה לה לברייתא לומר בקיצור דברים 'הכל הולך אחר 
החיתום'. 
וכתב ליישב, שבשלמא כשפתח במעריב ערבים וסיים ביוצר אור יצא, כיון 
שהיום הולך אחר הלילה, ולכך אף שהיה בדעתו לומר המעריב ערבים 
מכל מקום כיון שנזכר ואמר יוצר אור, יצא, שהרי כתוב (כלפטית 6 ס) 'ויהי ערב 
ויהי בוקר יום אחד'. אבל בערבית הרי היום שלפניו אינו שייך ליום זה, וכן 
הלילה אינו הולך אחר היום שלאחריו, ואם כן יש לומר שלא יצא כיון שפתח 
ביוצר אור, ולכך הוצרכה הברייתא לכפול ולהשמיענו שגם בערבית הדין כן. 
והוסיפה הברייתא לבאר הטעם שאין לחלק ולומר שבערבית לא יצא, משום 
שהכל הולך אחר החיתום. 


ביאור דחיית הגמרא שמשום שמברך ברוך יוער המאורות יעא ידי חובתו 


שאני התם דקאמר ברוך יוצר המאורות. רש"י (ל"ס פ6טי) פירש, שאפשר 
שפתיחת הברכה אינה עיקר, ולפי שחוזר וחותם בה בברוך יוצר 
המאורות, יצא. אבל כשמברך שהכל הרי אין חותם בה בברוך, וכיון שפתיחת 
הברכה היתה על דעת ברכת בורא פרי הגפן, אפשר שלא יצא. וביד דוד (נכע"י 
קס) ביאר דברי רש"י, שכוונת הגמרא היתה להוכיח מברייתא זו שכיון שסוף 
הברכה אמר כהלכה, ממילא צריך לומר שגם פתיחת הברכה היתה כראוי, ועל 
זה דחו בגמרא שלעולם הפתיחה אינה כלום אע"פ שסוף הברכה כהלכה, ומה 
ששנינו שיצא היינו מפני שיש בסוף הברכה חתימהפ. 
אמנם הרשב"א (ד"ס סכי) ביארפא, שדחיית הגמרא היא שבברכה זו יש לחתימתה 
תורת ברכה גמורה כפתיחתה, ויכולה היא לגרור אחריה את פתיחת 
הברכה, משום שבזה ישנם שני טעמים לומר שיצא ידי חובה, שלסיום הברכה 
יש תורת ברכה גמורה, ועוד, שהיא חתימה ונאמרה כראוי. אבל כשטעה בברכה 
על הכוס שבידו, אין החתימה יכולה לגרור אחריה את הפתיחה. 


הוכחה מסוגייתנו שאף כשלא הזכיר בברכה שם 'אלהים' יצא 


שם. בטל תורה (ד"ס פפֿײי) דייק מדברי הגמרא שבכל ברכה שתיקנו בה שם הויה 
וגם שם 'אלהים', יוצא ידי חובתו אף כשהזכיר רק שם הויה ולא הזכיר 

שם 'אלהים'. שאם לא כן יש להקשות אף לשיטת רב שאין צריך להזכיר בה 
מלכות, שמכל מקום אינה ברכה כיון שלא הזכיר בה שם 'אלהים'פב. 


הטעם שאין להחשיבה כיש בה מלכות משום המלכות שבתחילת הברכה 


אלא לר' יוחנן דאמר כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה מאי איכא 

למימר. בצל"ח (ד"ה 86) דקדק, וכי לרבי יוחנן לא מצינו ברכות שאין 
בהם מלכות, והרי כל ברכה הסמוכה לחבירתה אין בה מלכות. וברכת אהבה 
רבה היו מברכים אותה במקדש בפני עצמה, וביארו הפוסקים שלפי שמתחילה 
נתקנה להיות סמוכה לחבירתה, לכך אפילו כשמברכים אותה בפני עצמה לא 
נשתנית, ואין פותחים בה בשם ומלכות. ואם כן יש להקשות על קושיית הגמרא, 
שהרי יש לומר שלכך באמירת 'ברוך אתה ה' יוצר המאורות' יצא, אף שאין 
בה מלכות, שכיון שנתקנה כסיום ברכת יוצר אור שיש בה מלכות בתחילתה 
כשאומר את כולה, ראוי לצאת בזה ידי חובת 'יוצר אור' אף כשאין אומר בה 
מלכות, וכעין הסברא שמועיל מה שבתחילה תיקנוה בתורת ברכה הסמוכה 

לחבירתהפי. 


להלן בסמוך, בביאור דברי הגמרא 'פתח במעריב ערבים וסיים ביוצר אור יצא'. ‏ עח. על פי 
הפרי מגדים בשם הב"ח, והפרישה (סי יע פס). ‏ עט. וראה בביאור הלכה (קס מ"צ ד"ה זכר מיד) 
שהכריע שכן יש לנהוג למעשה. ועיי"ש מה שדן בזה לפי ההוה אמינא והמסקנא. | פ.וראה 


עוד בילקוט מפרשים, בביאורי האחרונים בדברי רש"י. | פא. ודבריו הם לפי מה שביאר נידון 
הגמרא אם סוף הברכה כתיקונה יכולה לגרור אחריה את תחילת הברכה שלא היתה כתיקונה. 
פב. וראה בזה בחיבורו מנחת פתים (טיילי מנמס פו"ם סי כיל). פג. ראה במעון הברכות (סוד"ס 66) 
מה שהעיר על דברי הצל"ח. | פד. בענין מחלוקת האמוראים אם צריך שיהא בברכה שם או 


ברכות יב. 


ביאורים 


וכתב, שאפשר ליישב שכיון שטעה בתחילת הברכה והזכיר את המלכות על 
דעת לומר 'מעריב ערבים' הרי זה נחשב שלא אמר מלכות כלל, ואם 
כן כשמסיים ואומר יוצר המאורות' אין בה מלכות. 


טעמים לברכות שאין בהם מלכות 


כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה", בתוספות. רכי יהודה ההפיד (ליס 

לל) הקשה, שהרי בליל שבת אומר השליח ציבור ברכה אחת מעין שבע, 

ואין בה מלכות. ותירץ, שמה שאומרים 'האל הקדוש שאין כמוהו' נחשב 

כמלכות, שהכוונה היא שהוא אחד בעולמו ואין זולתופה. ובתוספות הרא"ש (ל"ס 

כנ) כתב כן, והביא שכן מצינו במסכת ראש השנה (נ:) ש'שמע ישראל ה' אלהינו 
ה' אחד' הוא כמו מלכות. 


כיון 
שאומרים בה 'האל הגדול הגבור והנורא' הרי זה כמו מלכות. ועוד כתב, 

שיש מפרשים שלכך לא הזכיר בה מלכות, לפי שאומר בברכה זו 'אלהי אברהם', 
ועדיין לא המליכוהו העולם עליהם עד שבא אברהם והודיע טבעו בעולם, 
וככתוב (נר6סית כד ז) 'אלהי השמים אשר לקחני מבית אבי', ופירש רש"י (סס) 

שהיה ידוע רק בשמים ולא בארץ עד שפרסמו אברהם. 

והרוקח (סכופ נככות סי" טסג) כתבפי, שבתפילת שמונה עשרה שאינה הודאה על 
שום הנאה ומצוה אלא תביעת צרכיו של אדם, והטעם שאומרים בה 

שבח הוא משום 'לעולם יסדר אדם שבחו של הקב"ה ואחר כך יתפלל' (לסנן 

(.), הלכך לא תיקנו בה מלכות. 


קושיא לשיטת רש"י שמחשבה הפכית מגרעת 


אלא כיון דאמר רבה בר עולא כדי להזכיר מדת יום בלילה ומדת לילה 
ביום כי קאמר ברכה ומלכות מעיקרא אתרוייהו קאמר. במעון 
הברכות (ד"ס ₪6) דקדק, שהרי רש"י סובר שספק הגמרא הוא אפילו כשלא 
הוציא מפיו את מה שטעה, ורק שבאמירת שם ומלכות של הברכה טעה, שמשום 
שמתכוין שלא לצאת ידי חובת הברכה כפי שאמר בפיו, הרי זה מגרע. ואם 
כן, יש לתמוה על תירוץ הגמרא, שהרי כוונתו היתה לומר המעריב ערבים משום 
שהוא לילה ולא בשביל להזכיר מידת לילה ביוםפי. 

ובחידושי רבי אריה לייב (סי ג פֿות ז) כתב ליישב, על פי מה שביאר שיטת 
רש"י, שענין הברכה הוא שהיא חלה על החפצא שמברכים עליו, 

וכשנפל מידו החפץ, בטלה הברכה אף שיש לו כיוצא בו, וכמו כן כשהיה 
בדעתו לברך על היין, אף שלא היה חסרון בנוסח הברכה, מכל מקום חסר 
החפצא שתחול עליו הברכה. אמנם כיון שתיקנו חכמים להזכיר מידת יום 
בלילה ומידת לילה ביום, אם כן מוכח מזה שהחפצא שמברכים עליו בשתי 
הברכות, אחד הוא, ולכך כיון שבנוסח הברכה אין כאן טעות, והחפצא אחד 

הוא, יצא. 


כוונת הגמרא לברכת על המחיה ולא לברכת המזון 


אילימא דאכל נהמא וקפבר דתמרי אכל ופתח אדעתא דתמרי ופיים 

בדנהמא היינו בעיין. רש"י (ד'יס סיט) פירש, שהרי ברכת התמרים 'על 
העץ ועל פרי העץ' אינה עולה לברכת הלחם, ואם נאמר שבאופן זה הכל הולך 
אחר החיתום, הוא הדין שבספק הגמרא לענין טעות בברכה על השיכר, הכל 
הולך אחר החיתום ויצא כיון שסיים את הברכה כראוי. ובמהרש"ל (נכפ"י עס) 
דקדק שממה שלא נקט רש"י ברכת המזון אלא ברכת הלחם, משמע שכוונתו 
לברכת 'על המחיה', שמברכים לאחר אכילת מיני מזונות, ולא מדובר באכל 
לחם גמור שצריך לברך עליו ברכת המזון. וכתב שכן מבואר בפירוש רש"י 

שעל הרי"ףפח. 

ומבואר מדברי רש"י שפירש את כוונת הגמרא לברכה אחרונה, ולא לברכה 

ראשונה. והמהר"י לבית לוי (טו"פ, כל ה סי מו) כתב, שמלשון הגמרא 
'אכל' משמע שכבר אכל, ואינו מברך עתה קודם האכילהפט. והוסיף לבאר הטעם 
שהגמרא לא נקטה שברכה ראשונה על הלחם פוטרת את התמרים, משום שברכת 
המוציא לחם מן הארץ אינה פוטרת את התמרים, שאינה שייכת להם. ודווקא 

ברכה אחרונה שהיא הזן, פוטרת את התמרים כיון שאף הם משביעיםצ. 
ובחידושים המיוחסים לריטב"א (ד"ס ומדק6מר) פירש, שכוונת הגמרא היא לברכת 
המזון שהיא שלש ברכות. 


מלכות, ראה בהרחבה בילקוט ביאורים להלן (כ:). ‏ פה. וראה בזה בתוספות להלן (פ: ל"ס 6מכ). 

פו. הובאו דבריו בבית יוסף (ס" מל ד"ס והלוקס). ‏ פז. ועיי"ש מה שכתב ליישב בכמה דרכים. 

פח. נראה שכוונת המהרש"ל היא, שמה שאמרו בגמרא להלן בסמוך שברכת הלחם פוטרת תמרים 

היינו ברכה זו ולא ברכת המזון. | פט. ובקדושה וברכה (סמיכת פכעיס, דיס סנס) דחה את דברי המהר"י 

לבית לוי, ופירש באופן אחר. וראה במעון הברכות (ד"ס 6) שיישב דברי רש"י. | צ. ויש להעיר 

שמדבריו משמע שכוונת הגמרא היא לברכת המזון, ושלא כהמהרש"ל שדקדק מדברי רש"י שהכוונה 
היא לברכת 'על המחיה'. 


ילקוט 


האם ברכת המזון פוטרת גם את היין מברכת מעין שלש 


לא צריכא כגון דאכל תמרי וקפבר נהמא אכל ופתח בדנהמא ופיים 
בדתמרי [יצא] דאפילו סיים בדנהמא נמי יצא מאי טעמא דתמרי 
נמי מיזן זייניצא, כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 06 בשם רבני צרפת, שכשם 
שכשבירך על התמרים ברכת המזון פטר את התמרים, כמו כן כששכח ובירך 
על היין ברכת המזון שלא בתוך הסעודהצג, במקום ברכת 'על הגפן ועל פרי 
הגפן', יצאצג. וכתבו להוכיח כן מהמבואר להלן (₪:) שיין סועד ומשמח, והטעם 
שאין מברכים עליו שלש ברכות, משום שאין אנשים קובעים סעודתם עליו, 
ומשמע שמן הדין היה ראוי לברך עליו לכתחילה כמו על הפת. וממה שרק 
לגבי יין הקשו שנצטרך לברך עליו שלש ברכות, ולא הקשו כן לגבי תמרים, 
משמע שמסתבר יותר לחייב לברך ברכת המזון על יין משום שהוא זן, מלחייב 
ברכת המזון על התמרים, וכיון שמבואר בסוגייתנו שמכל מקום היא פוטרת את 
התמרים בדיעבד, יש ללמוד מכך שהיא פוטרת את היין בדיעבדצז. 
והקשה הבית יוםף (פו"ס סי כם סי" ד"ס וכפנ עוד), שבירושלמי (פ"ו ס"ס) מבואר 
שרב הונא אכל תמרים עם הלחם בשביל לפוטרם מברכה שלפניהם 
ושלאחריהם, ואמר לו רב חייא בר אשי שיניחם לאוכלם אחר מזונו ויברך 
עליהם תחילה וסוף, ומשמע שלאחר סעודה היינו קודם ברכת המזון, כמו 
שנתבאר בבית יוסף (ס" קעז ס"ג ד"ס ומ"ם כנינו נעס סכס"ע), הרי שתמרים אינם 
נפטרים בברכת המזון, שהרי הצריכו לברך עליהם בסוף. וכתב, ששמא יש לומר 


ובדרישה (סיי כ ד"ס נסוף) כתב ליישב, שדווקא כשאוחז את התמרים בידו ובירך 

עליהם ברכת המזון הרי זה נחשב לבדיעבד, ואין צריך לחזור ולברך 
'על העץ ועל פרי העץ'. אבל כשאכל את התמרים אחר הסעודה ובירך ברכת 
המזון על הסעודה, אין זה נחשב לבדיעבד ולא נפטרו התמרים, אלא צריך 

לחזור ולברך עליהם. 

ובצל"ח (ל"ה וכניע) כתב שלולא דברי הראשונים יש לחלק שיין כיון שמרוב 

חשיבותו הוא סועד ומשמח, תיקנו לו ברכה מיוחדת בתחילתו, כמו 
כן בסופו צריך להזכיר גפן, ולא יצא ידי חובתו בברכת המזון. ומה שהקשו 
בגמרא להלן שנברך עליו שלש ברכות, אין הכוונה אותן ג' ברכות שמברך על 
הלחם, אלא כוונת הקושיא היא שכשם שהמברך על הלחם אינו כולל ברכת 
הארץ וברכת בונה ירושלים בברכת הזן, הוא הדין ביין יברך ברכה ראשונה 
'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם על הגפן ועל פרי הגפן ונודה לך על הארץ 
ועל פרי הגפן ברוך אתה ה' על הגפן וכו', ואח"כ נודה לך' ו'רחם נא'. ודווקא 
את התמרים ברכת המזון פוטרת, משום שאין להם חשיבות שיזכירם בפירוש 
בברכה הראשונה, וגם בברכת ‏ על העץ ועל פרי העץ' אינו מזכיר תמרים 

בפירוש, מה שאין כן ייןצז. 


אם סיים ברכת הזן מברך על התמרים רק ברכה אחת 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 0% בשם רבני צרפת, שאפילו אם אמר רק 
ברכת הזן בין על היין בין על התמרים, יצא, אף שבברכת על העץ יש 
מעין שלש, מכל מקום כיון שהטעם שברכת המזון פוטרת את התמרים הוא 
משום שהם מזינים כמו לחם, לכך אפילו לא אמר אלא ברכת הזן, יצאצח. 

ובביאור הלכה (סי כם סי"ם ד"ס ₪5) דקדק, שמכל מקום צריך טעם שהרי חסר 
בברכתו ברכת הארץ וברכת ירושלים. וכתב ליישב, שמה שתיקנו 

חכמים לכלול בברכה את שלשת הדברים, מזון, וארץ, וירושלים, היינו דווקא 
לכתחילה, ובדיעבד אם לא הזכיר רק מזון לחוד, יצאצט. ומבואר מדברי הביאור 
הלכה, שגם בברכת מעין ג' בדיעבד אם לא הזכיר רק מזון לחוד, יצא, אכן 
בפמ"ג (קס מט"ז ס"ק טז) כתב, שאם חיסר את ההזכרות הללו בברכת מעין ג' לא 

יצא ידי חובתו. 

והרא"ש (פ" סי יל) כתב דהיינו דווקא כשסיים וחתם 'ברוך אתה ה' הזן את 
הכל', שאי אפשר לברך אחריו אלא ברכה אחת, ואין להוסיף ולברך 

את כל השלש ברכות של ברכת המזון. אבל אם אמר כל נוסח הברכה עד 'ברוך 
אתה ה' הזן את הכל', ולא חתם, יתחיל 'ועל שהנחלת לאבותינו ארץ חמדה 


צא. ראה באורח נאמן (פ" קעו ס"ק +) שדקדק מדברי הבה"ג, שלא גרס כדחיית הגמרא לפנינו, אלא 
שהאבעיא נפשטה. צב. ראה בביאור הלכה (פ" כ סי" ד"ס פנ ניין), שבתוך הסעודה אע"פ שצריך 
לברך על היין ברכה ראשונה, ודאי שנפטר בברכת המזון. | צג. וראה באר היטב (סיי 5פ פ"ק כג) 
שהוא הדין שברכת על המחיה פוטרת יין ותמרים. | צד. ועיין בביאור הלכה (קי כ ד"ס כרכפ פנפס) 
שהקשה שלפי דברי הגמרא (סן (ס6) ראוי שיהא הדין שכששתה הרבה יין, לא יוכל לפטור את 
היין בברכת המזון. ‏ צה. בביאור הלכה (סי כמ ד"ס וס"ס ס) כתב, שלהלכה אין לברך לכתחילה 
על התמרים ברכת מעין ג' כשאכלם קודם ברכת המזון. | צו. וראה עוד בבית יוסף (פס) שהביא 
דברי הראשונים בענין זה. וראה בביאור הלכה (פס) שבימינו הכל נחשב בתוך הסעודה, ונפטר 
בברכת המזון. | צז. ועיי"ש שהוסיף לחזק דבריו לפי מה שנחלקו האמוראים אם ברכת שהכל 
פוטרת את הברכה הראשונה של היין. | צת. וראה עוד בטעם דין זה בדרישה (סוף סי כת ד"ס ומ"ע 
כניטו ונס). וראה בקהלות יעקב (סיי כ ד"ס 6ק) מה שיש לדון מדברי הגמרא להלן (מד6. | צט. וכתב 
שבתלמידי רבינו יונה ((סן מד. ד"ס ונללס) הוכיחו מזה שברכה מעין ג' היא מדרבנן. וראה בזה להלן 


ברכות יב. 


ביאורים 


רסא 


טובה ורחבה', ויסיים ברכה של מעין שלש, שמה שאמר נוסח ברכת הזן הוא 
במקום 'על העץ ועל פרי העץ'. 

ובתלמידי רבינו יונה (להען מל. ד"ס וכס) כתבו להוכיח מסוגייתנו שברכת מעין 

שלש שמברכים על שבעת המינים אינה אלא מדרבנן, שאם היא מן 
התורה לא היה די בברכת הזן בלבד, אלא ודאי שאינה אלא מדרבנן, ולפיכך 
אם אמר במקומה 'ברכת הזן', כיון שהזכיר ברכת מזון, יצא. והביאו תלמידי 
רבינו יונה שיש שהיו דוחים ואומרים שמה שאמרו שכשבירך ברכת הזן על 
התמרים יצא, היינו שאין צריך לומר 'על העץ ועל פרי העץ' שהיא כנגד הברכה 
הראשונה, וכיון שאמר ברכת הזן יצא ידי חובת ברכה זו, אבל עדיין צריך לומר 
ועל ארץ טובה ורחבה' ואילך, מפני שצריך לומר מעין שתי ברכות. ודחו 
תלמידי רבינו יונה את פירוש זה, שהלשון 'יצא' משמע שיצא לגמרי ידי חובתו. 
אמנם הריטב"א בהלכותיו (פ"נ סייז) כתב שדין סוגייתנו הוא כשבירך על התמרים 

שלש ברכות של ברכת המזון. וכן כתב המאירי (ל"ה ש מי)?. 


ביאור הטעם שתמרים מיזן זייני 


מאי טעמא דתמרי נמי מיזן זייני. כתב הצל"ח (ד"ס מפֿ), שאין הכוונה ששייך 

עליהם ברכת 'הזן' ולכך יוצא ידי חובתו כשבירך ברכת הזן, שהרי תיבת 
'הזן' שבברכה זו אינה מתפרשת על המאכל שאכל, אלא על הקב"ה, הן בתחילת 
הברכה 'הזן את העולם', וכן בסוף הברכה 'הזן את הכל', וזולת זה לא נזכרה 
מילת 'זן' בברכה זו. ובהזכירנו המאכל בברכה זו, אנו אומרים 'ואל יחסר לנו 
מזון,. רפף זמכין מזון לכל פהיותיו; יהלפן יאלןי בכלל ברכת יהמזון שאריידברים, 
אף שכולם בכלל 'זיונא' וכמבואר להלן (6₪ שאם נדר 'כל הזן עליי, הכל בכלל 
חוץ ממים ומלח. ולכן צריך לומר שכוונת הגמרא היא שהתמרים הם מזון, ולכך 

יוצא ידי חובתו אפילו סיים בשל לחםקא. 
ובמרומי שדה (סץ (. ד"ס וסײ) ביאר, שמה שאמרו שהם 'מיזן זייני', היינו שבני 
אדם קובעים סעודתם עליהםקנ. 


שייכות הטעם שהכל הולך אחר החיתום לפי תירוץ הגמרא 


שם. הקשו המפרשים, שלפי תירוץ הגמרא טעם הדין אינו משום שהכל הולך 
אחר החיתום, ומדוע נקטה הברייתא טעם זה. המאירי (ד"ס פעפס) כתב שיש 
לפרש, 'הכל הולך אחר החיתום' כשהוא כהוגן, בתנאי שלא נעשה בברכה דבר 
המפסידלג. ובהגהות מלא הרועים (ד"ה 6% תירץ, לפי מה שחידש שדין הגמרא 
שיצא היינו דווקא כשנתכוין לפטור את התמרים בברכת המזוןקז, שבברכת 
המזון נכלל ברכה גם על תמרים, ואם כן כשאומר שם ומלכות בפתיחת הברכה, 
אמירתו שייכת גם על התמרים, וכשחותם על התמרים בברכת מעין ג', הרי 
החתימה מעין הפתיחה. 

ובהגהות הראמ"ח (ד"ס דפפינו) כתב ליישב, שהחידוש הוא שאף שבאמצע הברכה 
הזכיר לחם ממש, והרי לשון זו אין שייך לאמרה על התמרים, שאינם 

נקראים לחם אלא מזון, מכל מקום יצא, והיינו משום שהכל הולך אחר 

החיתוםקה. 
וביד דוד (ל"ס כננו) כתב ליישב, שכוונת הברייתא היא שאם בתחילת הברכה 
היתה לו כוונה אחרת שמפסידה את הברכה, מכל מקום אם היא מחשבה 
ראויה לחיתום הברכה, אין הכוונה שבפתיחת הברכה מפסדת אותה. אבל אם 
הדבר שנתכוין עליו בפתיחה, אינו שייך לחתימה, גם הפתיחה מפסדת. 


האם שאר הפירות דינם כתמרים 


שם. כתב המאירי (ל"ס מס פניסרו), ששאר פירות אפילו משבעת המינים כגון 
ענבים ותאנים ורמונים שמברכים עליהם ברכה מעין ג', אין ברכת המזון 
עולה להם. ואפילו כשאכל לחם ונתחייב בברכת המזון, אם באו הפירות הללו 
לאחר סעודה אין ברכת המזון פוטרתן, ששאר הפירות אינם כתמרים הזנים 
וסועדים כפת עצמו. 

וכתב, שיש מפרשים שלא נשתנה דין תמרים מדין שאר פירות של שבעת 
המינים אלא בטועה, שבירך אחריהם ברכת המזון ולא היה חייב בברכת 

המזון, שבאופן זה בתמרים יצא יד"ח, אבל לא בשאר פירות. אבל אם היה 


בסמוך. ובמעדני יו"ט (על ס"ע, 6פ 0 הקשה, שכיון שהרא"ש סובר שברכת מעין שלש היא מן 
התורה, אם כן מדוע הביא את דינו של רבינו יונה שנפטר בברכת הזן בלבד. ק. וראה בפני 
יהושע (נסן מד. ד"ס וסנרפס) שכתב לדחות את הוכחת תלמידי רבינו יונה מסוגייתנו שברכת מעין ג' 
היא מדרבנן, לפי שיטות רש"י ותוספות והראשונים, אם נידון הגמרא בסוגייתנו הוא לענין מחשבה 
לחוד, שהיה בדעתו לומר כן, או שגם אמר את טעותו בפיו. וראה עוד בדחיית ההוכחה בחזון 
איש (ס" כו סק"פ, סי" (ד סק"ג). ‏ קא. וראה עוד במשמעות 'מיזן זייני' במגדים חדשים (ד"ס ללפיו). 
קב. וראה בהעמק שאלה (פרסת ױגם סי 35 פֿות ה) שהאריך לבאר ב קג. וראה ברשב"א (ד"ס סכי) 
ביישוב הקושיא, ודבריו צ"ב. קד. והיינו לפי שיטתו (ד"ס פטיטפ), שכששתה יין נפטר בשהכל, 
רק כאשר ידע שהוא יין וכיוון ליפטר בשהכל, אבל אם לא ידע שהוא יין ובירך שהכל, לא יצא 
יד"ח. וכמו כן כשלא ידע שאכל תמרים ובירך ברהמ"ז, לא יצא, ורק בידע שאכל תמרים ובירך 
ברהמ"ז נפטר, והיינו כשסיום הברכה היה כתיקונו. קה. וראה בקדושה וברכה (קפילת מכמיס, סוף 
ד"ס סגס) שכתב כעין זה. 


רסב ילקוט 


חייב בברכת המזון, אע"פ שבאו אחר הסעודה שחייב לברך עליהם קודם 

אכילתם, יצא בברכת המזון על הכל. ודווקא בדיעבד יצא, אבל לכתחילה צריך 

לברך על הכל, כמבואר להלן (מ6:) שדברים הבאים לאחר הסעודה שלא מחמת 

הסעודה טעונים ברכה לפניהם ולאחריהם, ובפשטות נוהג דין זה אפילו בשבעת 
המינים. 

והביא שיש חולקים וסוברים שאף במקום שנתחייב בברכת המזון על אכילת 

לחם, צריך לברך עליהםלי. 

ועוד הביא שיש שסובר, שכל הפירות אף שאינם משבעת המינים, מזון הם, 

ואף שנקטה הגמרא תמרים, הוא הדין לכל שאר הפירות. והוסיף לבאר, 

שהתמרים היו מצויים אצלם ביותר, ולכך נקטה הגמרא תמרים, ולעולם הדין 

גם בשאר פירות, שאם בירך ג' ברכות יצא בדיעבד. וכתב המאירי, שאין הדברים 
נראים. 


מדוע לא אמרו שכוונת הברייתא לרבות כשהתחיל לברך על היין שהכל 


שם. הקשה הרשב"א (ל"ס סוף, ד"ס סכ), מדוע לא אמרו בגמרא שכוונת הברייתא 
לרבות כשהיה תפוס בידו כוס יין, וסבר שהוא שיכר, שיצא כשסיים בברכת 
הגפן, משום שגם אם היה מסיים בברכת שהכל היה פוטר את היין, שהוא 
דומה לאופן של לחם ותמרים, ומדוע שינתה הגמרא ונקטה אופן אחר ממה 
שנידון בתחילת הסוגיא. 

ובצל"ח (ד"ס ופֿמנס) כתב ליישב, לפי מה שביאר שמה שאמרו בגמרא לעיל בסמוך 
שברכת שהכל פוטרת את היין, היינו דווקא לשיטת רבי יוחנן (סן פ:) 
שההלכה כמותו, אבל לשיטת רב הונא אין ברכת שהכל פוטרת את היין, ודין 
הברייתא שהכל הולך אחר החיתום צריך להעמידו לדברי הכל, שאם לא כן יש 
להקשות מה באה הברייתא לרבות לשיטת רב הונא, והיינו מוכרחים לומר 
שכוונת הברייתא להשמיענו שהחתימה עיקר, והיה נפשט הספק, ולכן הוצרכה 
הגמרא לחדש ולומר את האופן של לחם ותמרים, שבזה לא נחלק רב הונאלז. 
ובמשמרות כהונה (ד"ס (פתו)קף כתב ליישב, שלכך לא נקטה הגמרא אופן זה, 


שהכל יצאקט. 


ביאור סברות הראשונים בספק ברכות הנהנין אם יש להקל או להחמיר 


שם. התוספות (ל"ס 6) הביאו דברי הרי"ף, שכיון שלא נפשט הספק, יש לפסוק 
להקל, שאפילו אם אמר 'בורא פרי הגפן שהכל נהיה בדברו', יצא. והיינו 
לשיטתו שספק הגמרא הוא באופן זהל. 

ובביאור הלכה (סי' כט.000 ל'ם ופוך כדי דינור) כתב, שלדעת רש"י ושאר הראשונים 

שספק הגמרא הוא כשבשעת אמירת שם ומלכות היתה דעתו שלא 

לסיים כהוגן, ואח"כ נזכר וסיים כהוגן, וכיון שלא נפשט הספק דנים לקולא, 

וא"כ בספק ברכה שהיא מן התורה, כגון בברכת המזון שבשעה שאמר ברוך 

אתה ה' אלהינו מלך העולם' היתה דעתו לומר 'על העץ ועל פרי העץ', ונזכר 

וסיים בפיו 'הזן את העולם' כהוגן, לא יצא וצריך לחזור לראש, שבספק ברכה 

שחיובה מן התורה יש להחמירל'*. וכתב בביאור הלכה שאם חזרתו היתה תוך 

כדי דיבור, הרי זה מועיל אפילו בברכה שהיא מן התורה. שהרי התוספות (טס) 
כתבו כן אפילו לדעת ר"י שבברכות אפילו דרבנן יש להחמיר. 

אמנם כתבו התוספות שר"י פסק שמספק יש להחמיר שצריך לברך פעם 

| אחרתקב. ובמגן אברהם (סי' כט פק"ג) הקשה שהרי ספק ברכות לקולא, 

וכתב, שאפשר לומר שר"י סובר שמצוות צריכות כוונה, וכיון שנתכוין למין 
אחר, בודאי לא יצא, וכמבואר בתוספות בהמשך דבריהםקיי. 

ובגליון הש"ם (נפוס' פס) כתב ליישב, לפי מה שכתב המהרש"א (פסמיס קנ. נרענ"ס 

ד"ס (סודיען), שהכלל שספק ברכות להקל היינו דווקא בברכת המצוות 


קו. עיי"ש במאירי שביאר טעם שיטה זו. ולענין הלכה ראה במשנה ברורה (פ" 5פ ק"ק על) ובשער 
הציון (עס ופ עג). קז. וראה עוד בצל"ח (ד"ס 6) שתירץ קושיית הרשב"א בכמה דרכים. 
קת. הובא ב'ועד לחכמים'. ‏ קט. וראה בפרחי כהונה (ד"ס 6פיי) [הובא בועד לחכמים] הטעם 
שהרשב"א לא תירץ כן. | קי. ראה בישועות יעקב (לו"ש סי ש סק") שכתב לדון אם הוא הדין 
גם כשסיים את הברכה בשחרית 'ברוך אתה ה' המעריב ערבים יוצר המאורות', יצא. קיא. והביא 
שכן כתבו הריא"ז שהובא בשלטי הגבורים, והמג"א. | קיב. הרש"ש (סופ' פס) כתב, שלכאורה 
יש להביא ראיה לדברי ר"י שצריך להחמיר, מהמבואר לעיל (:) שנחלקו אמוראים איזו ברכה 
צריך לברך בברכת התורה, ופסק רב פפא שמספק צויך לומר את כל השלש ברכות, והיינו 
שמספק יש להחמיר. אמנם כתב, שיש לדחות הוכחה זו, על פי מה שמצינו לגבי מצות הסיבה 
בליל הסדר בשתיית הכוסות, שנחלקו בגמרא (פמיס קפ.) אם צריך להסב בשתי כוסות הראשונות 
או בשתי כוסות האחרונות, ומספק יש להחמיר בכולם, וכתב הר"ן (עס) שהוא משום שאם נקל 
מספק, לא נסב בשום כוס, וכמו כן יש לומר שלכך החמיר רב פפא לברך את כל השלושה 
ברכות בברכת התורה. וציין לדברי הגמרא להלן (פ) שלר"מ שאין צריך לברך, אמרו כח דהיתרא 
עדיף ליה, ועוד ציין לדברי התוספות בר"ה (ג. ד"ה ס6), שלפי זה יתבארו דברי התוספות בסוגייתנו. 
[ונראה כוונתו למה שכתבו התוספות שאין איסור 'לא תשא' כשמזכיר את השם בברכה, וראה 
בזה בדברי הפני יהושע להלן בסמוך]. קיג. ובמחצית השקל טס ביאר כן כוונת המגן אברהם. 
קיד. ומה שחוזר ומברך אין בזה חשש ברכה לבטלה, שאם לא יברך יהיה אסור לו לשתות. 
והביא רעק"א, שבאבן העוזר (פ" מל) כתב כדברי המהרש"א מסברא. קטו. בישועות יעקב (פי 


ברכות יב. 


ביאורים 


שהברכות אינן מעכבות את קיום המצוה, ולכך שייך להקל בהן. אבל בברכת 
הנהנין אסור לאכול בלא ברכה, ולא שייך להתיר מספקקיד. ובחידושי רעק"א 
(פו"ע סי כט) הוסיף לבאר, שהרי אם נאמר שכיון שיש לחשוש שהברכה הראשונה 
פוטרת, לכך לא יחזור ויברך, עדיין אסור הוא לאכלו משום הספק שמא לא 
בירך, אמנם אם נפסוק שלא יברך שנית יהא אסור לאכלו ונמצא שהברכה 
הראשונה תהיה בודאי ברכה לבטלה. וכמו כן אם נפסוק שמברך שנית, אפשר 
שיש כאן ברכה אחת לבטלה, ונמצא שאין חילוק בין אם יחזור ויברך ובין אם 
לא יחזור ויברך, שבין כך ובין כך תהיה ברכה אחת לבטלה, ולכך הדין הוא 
שיברך שנית ויאכלקטי. והרי"ף שפסק שספק ברכות להקל וישתה בלא ברכה, 
סובר שגם בברכת הנהנין הדין שספק ברכות לקולא, היינו שמותר לאכול בלא 
ברכה שניתקטז. 

וכעין זה ביאר במניד תעלומה (נפופ' פס, נל"ד ורי בשיטת ר"י, שהדין שספק 

ברכות להקל שייך כשנסתפק האם צריך לברך איזו ברכה, אבל כשיש 
ספק אם מותר לו ליהנות מהמאכל ההוא על ידי הברכה שבירך כבר, או שאסור 
לו ליהנות עד שיברך כראוי, בזה אסור לו ליהנות עד שיברך, וכן במקום ספק 
אין לברך ברכת שהכל שהיא פוטרת את הכל, שלכתחילה לא יאכל עד שילך 
אצל חכם ללמוד את הברכה הראויה, הגם שאפשר לו לצאת על ידי ברכת 
שהכלליז, ומכל שכן באופן זה שאפשר שלא בירך כלל, שאסור לו ליהנות 

מספק. 

ובפני יהושע (נפוסי פס) תמה על דברי ר"י שלא נתן טעם לדבריו שצריך לברך 

פעם אחרת, והרי הדבר פשוט בכל הש"ס שבספק דרבנן שלא נפשט, 
נוקטים לקולא, ומבואר ברמב"ם (נרכות פ" ס"6 - ₪ שכל הברכות הן מדרבנןקי". 
וביאר, שטעמו של ר"י הוא, שהרי הכלל שספק בדרבנן לקולא, אינו בכל מקום, 
שהרי בכמה מקומות בש"ס נפסק לחומרא אף בדרבנן כשיש טעם לזה, ואם 
כן יש לומר שלענין ספק ברכה אף שהוא מדרבנן, כיון שישנה סברא שאסור 
ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה, כמבואר להלן (₪), א"כ הספק אינו לענין 
הברכה אלא לענין אכילה והנאה, ולכך סובר ר"י שיחזור ויברך בשביל שלא 
יכשל באיסור הנאה בלא ברכה, וממילא אין זה נחשב לברכה לבטלה, כיון 
שרוצה להסתלק מן הספק, ומצינו שחכמים עצמם תיקנו כמה ברכות על הספק, 

ולא חששו משום ברכה לבטלהלל. 

ועוד כתב, שהראשונים נחלקו בספק ברכות האם צריך לחזור ולברך מצד החיוב 

או שנאמר ששב ואל תעשה עדיף, אבל לדברי הכל אם יחזור ויברך אינו 
עובר איסור משום ברכה שאינה צריכה. וסברת ר"י היא, שמה שבספק בדין 
תורה צריך להחמיר ובספק מדרבנן יש להקל, היינו דווקא לענין דברי איסור, 
שאם נחמיר בזה יבוא לו הפסד או טירחא יתירה, ולכך בדרבנן העמידוהו על 
חזקת היתר או פטור. אבל לענין ברכה לא שייך הפסד וכן אין בזה טרחא, 
וכיון שמברך משום ספק אין לחשוש בזה משום ברכה שאינה צריכה, ולכך 
צריך לברך פעם אחרת כדי להסתלק מן הספק בנקל. וסברת הרי"ף היא, שאף 
אם נאמר שכל ברכת הנהנין הן מן התורה משום הסברא שאסור ליהנות מהעולם 
הזה בלא ברכה?י, מכל מקום לא שייך לומר ספק ברכות להחמיר, שאע"פ 
שבספק בדין תורה צריך להחמיר, היינו בשביל שלא יעבור על איסור תורה 
בקום ועשה, אמנם כשלא יברך הרי זה כשב ואל תעשה, ובמקום ספק יש 

להעדיף שב ואל תעשה. 

וכתב להוכיח כדבריו שאין שום איסור משום ברכה שאינה צריכה אם יחזור 

ויברך מספק, שהרי לדברי הכל יכול לברך בלא הזכרת שם אלא בלשון 
תרגום שלא שייך בו איסור של 'לא תשא', ויוצא בזה ידי ברכה כמבואר להלן 
(פ:) ש'בריך רחמנא' היינו הזכרת השם, א"כ לדברי הכל יכול לחזור ולברך 
בלשון 'בריך רחמנא מרי דהאי גופנאיקכא. ולכך מוכרח לומר שעיקר מחלוקתם 

של הראשונים הוא רק לענין חיוב או פטור לחוד. 


נט סק"b)‏ כתב, שיש לברך מספק, משום שהיה עליו חזקת חיוב. וראה בשדי חמד (פסיפת דייס מערכת 
כרכות סי" 5 פופ ים סק") שהאריך בדברי הפוסקים והאחרונים בזה. [וראה בפסקי תשובות (פ" ע) 
אריכות בפרטי דין ספק ברכות, וכיצד יכול אדם להודות לה' חילוף הברכה, במקום ספק]. 
קטז. וראה בקהלות יעקב (ס" 6 שדן בדברי רעק"א. ועיין בזה בחידושי רעק"א להלן (מט: ופי 
ד"ס כ"פ), ומה שצויין בזה ביביע אומר (שו"ת, מ"ל פו"ם סי ג ד"ס ו(עמן סנכס). וראה עוד בהפלאה (נפקי 
שס) ביישוב דברי ר"י. וראה באור אברהם (פ" ₪) שכתב לדון בדברי הראשונים. | קיז ראה 
במגן אברהם (פ" כנ ס"ק מ). ‏ קית. מלבד ברכת המזון, וכן לשיטת בה"ג והרשב"א וסיעתו 
[כמבואר בטור ו" סי כע] ברכת מעין שלש היא מן התורה. ועיי"ש שביאר שאין נראה לומר 
שמשום מה שאמרו להלן (5) שמסברא אסור ליהנות מהעולם בלא ברכה, לכך הברכות הן מן 
התורה. אמנם בהגהות מצפה איתן (נמוס' פס) כתב לבאר כן סברת ר"י. קיט. וראה בצמח צדק 
(ליוכפוויעע, ‏ עו"ת, פֿו"ם סי ג ות ו ופינן) שהאריך לדון בזה ולהוכיח כדברי הפני יהושע. | קכ. ראה 
בזה בפני יהושע להלן (לס). ‏ קכא. בדעת תורה (שו"ת, פו"ם סי כטו) כתב בשם ספר ברכת משה, 
שהעיד משום ג' גאונים שבירכו בספק ברכה, ‏ בריך רחמנא' וכו', ובתוכם היה הגאון החתם 
סופר, ושלא כדעת רעקא (פו"ס, סי כס). [ויש להעיר בזה מדברי החתם סופר ((דדיס כ. ל"ה סס) שאף 
זה נחשב לברכה לבטלה]. וכן כתבו בדרך פיקודיך (פות ג, עד:, בבית שערים (פו"ת, פו"ת סי פג), 
בחסד לאברהם (ס" קסו פי"ט, בערוך השולחן (ס" ככ פ"ג), ובאשל אברהם (טטטפטע, סי מע), שאפשר 
לברך כן במקום ספק. אמנם החוות דעת (י"ד סי קי גיפ ספפק) כתב שאסור לומר כן בתורת חובה. 
וכיכ הפרי מגדים (קײ כ משנ"ו סק" 


ילקוט 


ובערוך השולחן ((ֿו"פ סי כט פ"ז) ביאר סברת ר"יקכנ, שכשידע שזהו מים אלא 
שטעה בלשונו לומר בורא פרי הגפן, בזה שייך לדון שספק ברכות 
להקל, אבל אם לא ידע כלל שהוא מים והיה סבור שהוא יין, לא שייך לומר 
שספק ברכות להקל, כיון שבעיקר הברכה לא ידע כלל שזהו מים, אלא היה 
סבור שהוא יין, ואם כן אין כאן ברכה כלל שנדון בו לקולאקכי. 
ובגפי אש (מ"ד דייס מקוס) כתב לבאר החילוק בין ברכות המצוות לברכות הנהנין, 
שבכל ברכה ישנם שני עניינים, שמשבחים להקב"ה על המזון שנתן לנו, 
וכן על המצוות שציונו להרבות שכרינו כשנקיים מצוותיו, ועוד, שכל מה שברא 
הקב"ה הוא לכבודו, ועל זה אנו משבחים אותו. ולכך בספק ברכה על אכילה 
ושתיה, הרי אם לפי האמת לא בירך, נמצא שאינו משבח את הקב"ה על שני 
העניינים הללו. מה שאין כן בספק בברכת המצוות, כיון שיעשה את המצוה, 
הרי הוא מכבד את הקב"ה אף כשלא יברך, ולכך בזה הדין שספק לקולא. 
ובבאר אברהם (כשלל סיפן, ד"ס ופטי) כתב ליישב שיטת ר"י, על פי מה שכתב 
בהגהות מיימוניות (סמן ועט פ"נ סט"ז) שיש מן הגאונים שפסקו בכל תיקו 
לחומרא, אף כשהוא מדרבנן, וכל שכן כשלא אמרו בגמרא 'תיקו', שלכך הוא 
כספק בחסרון בידיעה, וכמבואר בפרי מגדים (פו"פ סי ענ מט"ו סק"6) שיש להחמיר 
בזה. 


ביאור דברי רש"י שעריך לומר את הברכות כפי שתיקגום חכמים 


כל שלא אמר אמת ויציב שחרית ואמת ואמונה ערבית לא יצא ידי 
חובתו. רש"י (ד"ס כנ) פירש, שאם לא אמר ברכת אמת ויציב כמו שתיקנוה, 

או שלא אמר אמת ואמונה בערבית, לא יצאקכד. ובמשנה כסף (קללפ סמע פ"פ 
ס"ז) ובמעיל שמואל (נרע"י פס)קכה דקדקו, מדוע הוסיף רש"י לומר 'כמו שתיקנוהי. 
וביארו, משום שלכאורה יש לתמוה מהו החידוש בדין זה שלא יצא ידי חובתו, 
והרי הדין שלא יצא ידי חובתו פשוט הוא. ולכן פירש רש"י כהפירוש השני 
שהביא הכסף משנה (קמפֿת עמע עס) שמדובר שאמר את הברכות הללו בשחרית 
ובערבית אלא שדילג את התיבות 'אמת ויציב' וכן 'אמת ואמונה', וכיון שלא 
אמרם 'כפי שתיקנוה', לא יצא ידי חובת אמירת ברכות הללו, לפי שעיקרם 
= נתקנו לומר שהקב"ה קיים את הבטחתו במצרים וכמו כן עתיד הוא לקיים את 

הבטחתו לעתיד לבוא. 
ועוד פירשו כוונת רש"י, על פי מה שפירש רבינו מנוח (קמפת פמע פס) שכוונת 
הגמרא היא שהפך את הברכות ואמר בשחרית אמת ואמונה ובערבית אמת 
ויציב, ונמצא שהוא משנה ממטבע שטבעו חכמים, ולכך לא יצא ידי חובתו. 
וכן ביאר במעון הברכות (ד"ס כ), שהיה אפשר לפרש שכוונת הגמרא היא שאם 
לא אמר כלל את הברכות הללו, לא יצא ידי חובתו, אלא שיש להקשות על 
פירוש זה, שהרי למסקנת הגמרא לעיל בסמוך הברכות מעכבות, אם כן אף אם 
לא אמר את הברכות שלפני קריאת שמע, לא יצא ידי חובתו, ומדוע נקטה 
הגמרא רק את הברכות שלאחריה. ולכך פירש רש"י שכוונת הגמרא היא שהפך 
את הסדר שאמר אמת ואמונה בשחרית ואמת ויציב בערבית, ולכך לא יצא ידי 
חובתו, ונלמד כן מהפסוק. אבל בברכות שלפניה אין הדין כן, אלא אם אמר 
אהבת עולם בשחרית ואהבה רבה בערבית, יצא. 

ועוד פירש במשנה כסף (פס) בכוונת רש"י, שאף שלא דילג תיבות 'אמת ויציב', 
אלא שדילג ענין אחד מתוך ברכת אמת ויציב, לא יצא ידי חובתו, ודייק 

כן מהמשך דברי רש"י שפירט את העניינים הנזכרים בברכות הללו, ולזה נתכוין 

בתחילת דבריו, שאם דילג אחד מהם לא יצא ידי חובתוללי. 
ובחיי שלמה (ד"ס כ פירש, שכוונת רש"י לבאר איך למדים את הנוסח 'אמת 
ויציב' מלשון הפסוק 'להגיד בבוקר חסדך', והרי חסד ואמת הם שני 
עניינים שונים, כמבואר לעיל (ס:. ולזה כתב רש"י שעיקר תקנת ברכה זו על 
החסד שעשה הקב"ה עם אבותינו, ולכך אפשר ללמוד אמירת ברכה זו מהפסוק 
שנאמר בו 'חסד'. 


האם רק ידי חובת הברכות לא יצא או אף ידי חובת קריאת שמע לא יצא 


לא יצא ידי חובתו. בכסף משנה (קלילת סמע פ" ס") הביא שבהגהות כתבו בשם 

הרמ"ך, שהדין שאם לא אמר אמת ויציב שחרית או אמת ואמונה ערבית 
לא יצא ידי חובתו, היינו שלא יצא ידי חובת ברכה זו, אבל ידי חובת קריאת 
שמע יצא אפילו לא אמר כלל את הברכות, כמבואר להלן (יל:)?<'. ותמה הכסף 
משנה, שהרי הדבר פשוט שאם לא אמר את אותה ברכה לא יצא ידי חובתה. 


קכב. על פי מה שחילקו התוספות בהמשך דבריהם, לענין חזרה בתוך כדי דיבור. קכג. וציין לדברי 
הפרישה (פיי יע) שכתב חילוק זה מסברת עצמו, ולא על פי דברי התוספות. קכד. ראה במגיד תעלומה 
(נרט"י פס) בביאור דברי רש"י, וכתב שרשאי אדם להוסיף בברכה זו כרצונו. | קכה. הובא באסיפת 
זקנים החדש. וכן פירש בעץ יוסף (ענ סעין שקנ ד"ס כ0). | קכו. ועיי"ש עוד במשנה כסף (ד"ס וני סעיר), 
בביאור דברי רש"י. קכז. ראה בלב מבין (קמפֿת פמע פ"6 ס"פ ד"יה ועפי"ז) שהקשה שהרי ברכות מעכבות, 
ואם כן גם ידי חובת קריאת שמע לא יצא. קכח. וראה בפרי יצחק (טו"פ, "ל סי 5 דיס וכן נכפס (3פר) 
מה שתירץ. קכט. ראה להלן בסמוך שנתבאר טעם זה בהרחבה בדברי התוספות. קל. ועיי"ש 


ברכות יב. 


ביאורים רסג 


והכסף משנה ביאר באופן אחר, שכיון שענין הברכות הללו הוא שאנו מאמינים 
שכשם שגאלנו ממצרים, כן יעשה עמנו לעתיד לבוא, ואמונה זו היא 
מעין האמונה שבקריאת שמע, ואם לא אמרם, אף שיצא ידי חובת קריאת שמע, 
אבל לא יצא ידי קריאת שמע כראוי, דהיינו שלא הזכיר את ענין האמונה שהוא 
מענין קריאת שמע. 
ובבית יוסף (סי פו) כתב, שלהסובר שברכות קריאת שמע מעכבות, אם לא אמר 
אחת מהברכות הללו לא יצא ידי חובת קריאת שמע. והקשה הפרישה 
עס ס"ק יד), אם כן מדוע נקטה הגמרא דווקא ברכות שלאחריה, והרי הדין כן 
גם בברכות שלפניהקכח. 


ביאור כוונת הגמרא שהחליף בין הברכות של שחרית וערבית 


שם. רבינו מנוח (קכית פמע 5פ"6 ס") הביא שיש שפירשו שכוונת הגמרא היא 
שהחליף את שתי הברכות הללו, שאמר אמת ואמונה בשחרית ואמת ויציב 
בערבית, ונמצא ששינה ממטבע שטבעו חכמים ולכן לא יצא ידי חובתו. ועוד, 
שצריך להזכיר אמונה בערב, שאנו מפקידים רוחנו לידו של הקב"ה ובחסדו 
מחזירה לנוקלט, וככתוב 'להגיד בבקר חסדך ואמונתך בלילות'. 
וביד אהרן (ס" סו סגס"ט ד"ס וכ) כתב, שלכאורה יש להקשות על פירוש זה 
מהמבואר להלן (יד:) שאם אמר 'מודים אנחנו לך' ולא אמר אמת ואמונה 
יצא, שאם כן היה ראוי שיהיה הדין שגם אם החליף אמת ויציב עם אמת 
ואמונה יצא, שכשאמר מודים אנחנו לך הוא משנה ביותר ממטבע שטבעו 
חכמים. וכתב, שדברי הגמרא להלן סותרים לדין סוגייתנו ואינם להלכה. 
אמנם בבן הרמה קרי פמע פ" ה ד"ס ונע"ד - סטני) כתב, שכוונת הגמרא היא 
שאם החליף ואמר אמת ויציב בערבית או אמת ואמונה בשחרית, לא 
יצא ידי חובתו כראוי, אבל יצא ידי חובת אמירת ברכה שלאחריה. 


ביאור דברי הגמרא דווקא כשאמר 'אני ה' אלהיכם אמת' 


שם. רבינו מנוח (קמפת שמע פ"6 ה"ז) הביא את דברי ה"ר אשר, שהדין המבואר 

בסוגייתנו שלא יצא היינו דווקא כשאמר 'אני ה' אלהיכם' בסיום אמירת 

פרשת ציצית. אבל אם לא אמר 'אני ה' אלהיכם', אינו צריך לומר אמת, שכן 

מבואר להלן (*:). אמנם במשנה כסף (שס) האריך לבאר שדברי הגמרא להלן 
אינם להלכה, ואם כן לעולם צריך לומר אמת ויציבלל. 


כוונת הגמרא שלא התחיל את הברכה בנוסח אמת ויציב ואמת ואמונה 


שם. בכסף משנה (קלשפ טפע פ"6 ס"ז) ביאר, שהכוונה היא שאם אמר את כל 
הברכות אלא שלא התחיל לומר 'אמת ויציב' ו'אמת ואמונה', לא יצא ידי 
חובת קריאת ברכות אלו כראוי, לפי שעיקרם נתקנו לומר שהקב"ה קיים 
הבטחתו במצרים, ועתיד לקיימה לעתיד לבואקלא. 

ובאור לו בציון ((כ פס ₪) הקשה, שהרי מבואר להלן (יד:) שחייא בר רב אמר 
שדווקא אם אמר אני ה' אלהיכם אמת, צריך הוא לומר אמת ויציב, 

אבל אם לא אמר אני ה' אלהיכם אמת, אינו צריך לומר אמת ויציב, ודי במה 
שיאמר מודים אנחנו לך שהוצאתנו ממצרים וכו' ושרנו לך, ומבואר מדברי 
הגמרא שאף אם לא התחיל בתיבות 'אמת ואמונה' יצא ידי חובתו, ואיך נחלק 
חייא בר רב על דברי אביו בסוגייתנו שאם לא התחיל לומר אמת ואמונה לא 

יצא ידי חובתוללב. 
ועוד הקשה, שלפי פירוש הכסף משנה יש להקשות על דברי רב עצמו שאמר 
בירושלמי (פ" ס"ס) שאומר 'מודים אנחנו לך שהוצאתנו' וכו', ומבואר 
מכך שאינו צריך להתחיל באמת ואמונה. 
ובאם יעקב (ד"ס 06 כתב ליישב, שאפשר שרב חזר בו בבבלי ממה שסבר 
בירושלמי שאינו מעכב, ולכך סובר בסוגייתנו שצריך לפתוח באמת 
ואמונה. ודברי חייא בר רב להלן הם קודם ששמע שרב חזר בו, או משום 
שהיה נראה בעיניו מה שהיה רב סובר מתחילה שאין צריך לומר אמת ואמונה 
הואיל ומזכיר יציאת מצרים, ואינו נחשב בזה שסותר את דברי אביוללג. וכן 
כתב ביד אהרן (פנפפנלרי, סגס"ט סי סו ד"ס דף נ"ו) שאין ההלכה כדברי הגמרא להלן 
(יל :); 

אמנם בבן הרמה (קכ"ט פ" סח) כתב, שכוונת הגמרא להלן היא, שאם אמר 
יציאת מצרים מחזירים אותו לומר אמת ואמונה, אבל אם לא אמר פרשת 

יציאת מצרים אין מחזירים אותו לומר אמת ואמונה, ולעולם גם חייא בר רב 


שהוכיח כדבריו, ועוד הוכיח שבשיטת הרמב"ם ודאי אין לחלק כדברי ה"ר אשר. וראה בזה להלן 

בסמוך. קלא. וראה בדרך המלך (כפפורט, קלילת פמע פ" ס"ט סוד"ה פ) שכתב לדון שכיון שבפשיעתו לא 

קיים את המצוה כפי שתיקנו חכמים, הרי לא קיים את מצות קריאת שמע כמצותה. [עיי"ש שנראה 

מדבריו שלפי פירושו נחשב שלא קיים כלל את מצות קריאת שמע]. קלב. וראה במשנה כסף (קמפת 

טמע "5 סיו) שביאר, שאין ליישב שדברי רב בסוגייתנו הם דווקא כשאמר אני ה' אלהיכם אמת, שלכך 

צריך הוא לומר אמת ויציב. אמנם ביצחק ירנן טס תירץ שמדובר באופן זה. | קלג. ועיי"ש עוד 
שמביא מכמה מקומות בש"ס, שבן הקשה על דברי אביו וחלק עליו. 


רסד 


ילקוט 


מודה שלא יצא ידי חובת הברכות הללו כראוי, כיון שלא אמר אמת ואמונה, 
כמבואר בסוגייתנו. 


אס חיסר אחת משתיהן לא יעא ידי חובת הברכה שאמר 


שם. בבן יהוידע (ד"ס כ) ביארקיז, שאם לא אמר את שתי הברכות שצריך לאמרם 

ואמר רק אחת מהן, דהיינו שאמר רק בשחרית אמת ויציב, או שאמר רק 

בערבית את ברכת אמת ואמונה, לא יצא ידי חובת אותה ברכה שאמר, משום 

שצריייפיאמר את שתיהן אחת בשחרית ואחת בערבית, וכמו שפירשו רש"י 

(ד"ס טנפמר) ותוספות (ל"ס (סגיד) שענין הברכה בשחרית היא על הגאולה שנגאלו 
ממצרים, ובערבית על הגאולה העתידה. 


בדברי התוספות בביאור כווגת התיבות 'אמת ויציב' 


שם. התוספות (ד"ס פמפ) ביארו, שמה שאומרים 'אמת ויציב' אין הכוונה על 
השכינה, אלא על מה שאומרים 'וטוב ויפה הדבר הזה עלינו לעולם ועדי. 
והביאו התוספות את דברי הירושלמי (פ"ט ס"6) שאי אפשר לשבח יהלום, שכפי 
שמוסיפים לשבחו הרי הוא מתגנה יותר, כמבואר להלן ((ג:) באחד שפתח ואמר 
האל הגדול הגבור והנורא, והיה מאריך הרבה, ושאלו רבי חנינא וכי סיימת 
לומר את כל שבחי אדונך, שהרי אין שייך לספר שבחו. 
ובמעון הברכות (נפופ' עס) ביאר שייכות דברי התוספות, שכוונתם לחזק את 
דבריהם הראשונים שאין הכוונה על השכינה, שאם כן יש לתמוה על 
אריכות השבח שמשבחים את השכינה, שהרי מבואר בירושלמי שאין להאריך 
בשבחו של הקב"ה. וביאר הטעם שלא הביאו התוספות כן מהמבואר להלן (לג:) 
דין זה, משום שיש שכתבו שדברי הגמרא להלן הם דווקא בתפילת שמונה 
עשרה, שבזה אין להאריך בשבח, אבל מהירושלמי מבואר שבכל אופן אין 
להרבות בשבחו של הקב"הקלה. 
ובמי באר מים חיים (נפוס' פס) כתבללי, שיש לחלוק על דברי התוספות, שכל 
השבחים שהוזכרו באמת ויציב הוא שבח אחד בלשונות שונים, ולכך אין 
לאסור אמירתם משום שמרבה בשבחו של הקב"הללי. 


ביאור חילוקי הלשונות בין אמת ויציב ואמת ואמונה 


Ses 


עשה להם הקב"ה נסים בלילה על שם שהוא נס עובר, אבל לעתיד לבוא 
יעשה להם ניסים ביום על שם שהוא נס קיים, וביאר, שהגלות נמשלה ללילה, 
וכשהגאולה באמצע הלילה הוא סימן שעדיין הם באמצע הגלות ויצטרכו עוד 
להשלים החשבון, אבל לעתיד לבוא תהיה הגאולה ביום, שהוא סימן שכבר 
נשלם הלילה והגלות. ויציאת מצרים היתה רק פקידה באמצע הזמן, והיתה 
הכנה לגאולה העתידה כדי שיוכלו להגאל אחר כך כשישלימו את הזמן שהיו 
צריכים להשתעבד במצרים. וכתב, שלפי זה עיקר ההבטחה שהיתה בברית בין 
הבתרים, היינו שיגאלם בסוף הזמן, ואז יתקיים 'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול' 
(נרססים טו יד). ויש בזה חיזוק הלב שאנחנו בטוחים להיגאל שכל ברית בין 

הבתרים עיקרו לא נתקיים עדיין. 

ובזה מיושב מה שלכאורה יש לדקדק מדוע אומרים אמת ויציב בשחרית ואמת 

ואמונה בערבית, והרי שתי הברכות הם ענין אחד שהם ברכות הגאולה. 
ולפי מה שנתבאר יש לפרש, שהגאולה שהיא בשחר אינה מתבטלת, אבל גאולה 
של לילה מתבטלת, רק שהיא מביאה לידי אמונה ובטחון לגאולה העתידה, 
ולכך בברכות גאולה של שחרית תיקנו אמת ויציב, שפירושו שהוא קיים, ובשל 
ערבית תיקנו אמת ואמונה, שהיא עוברת ומתבטלת, ויש לנו להאמין שבודאי 

תהיה גאולה העתידה, שהגאולה הזאת מביאה לאמונה על העתיד. 


האם נשים חייבות באמירת ברכת אמת ויציב 


שם. המגן אברהם (פי" ע קק") כתב שנשים חייבות באמירת אמת ויציב, משום 
שאינה מצות עשה שהזמן גרמא. 


קלד. עיין שם מה שהקדים להקשות על שאר הפירושים. קלה. וראה עוד בקדושה וברכה (ספיכת 
מכמיס, נתוק' פס) בביאור דברי התוספות. | קלו. בשם ספר ש"ש בהגה"ה. | קלז. וראה בתחילת 
דבריו, שאין לחלק ש'אמת' שייך ללפניו, ו'ויציב' שייך לאחריו. | קלח. וכן כתב הפרי חדש (סי 
גם ד"ס ופיכ). קלט. אמנם החינוך (פטס כ6) כתב שחייבות, ופירשו המפרשים מטעם שאף הן היו 
באותו הנס. | קמ. ועיין עוד בזה, בשבט הלוי (שו"ת, מ" סי" .| קמא. רש"י (פסצס 3 ג) פירש, 
להגיד בבוקר חסדך, היינו בעת הגאולה, ואמונתך בלילות היינו שבעוד שיש צרת הגלות להאמין 
בך שתשמור הבטחתך כל זה נאה וטוב. וראה באיי הים (ד"ס פמכ) בביאור לשון הפסוק. [ומה 
שהעיר באיי הים שחסד ואמת הם שני עניינים, ראה בחיי שלמה (ל"ה כ) שפירש בכוונת רש"י (ד"ס 
מ), שעיקר תקנת ברכה זו על החסד שעשה הקב"ה עם אבותינו, ולכך אפשר ללמוד אמירת ברכה 
זו מהפסוק שנאמר בו 'חסד']. וראה בקדושה וברכה (סמיכת תכמיס, ד"ס ₪ *6) שדקדק בלשון הפסוק, 
וביאר לפי זה את דרשת הגמרא. קמב. וסמיים רש"י 'כל אלה הניסים התדירים תמיד', ובמגיד 
תעלומה (כע"י פס) כתב, שאפשר שכוונתו לבאר הטעם שבלילה אומרים אמת ואמונה, שהוא מפני 
שלילה רומז לגלות, ולכן אנו מזכירים בלילה מה שהקב"ה עושה עמנו בכל עת גם בגלות, ואנו 
מצפים לישועתו בכל עת. ודייק, שלדעת רש"י אין הכוונה בנוסח אמת ואמונה דווקא על הגאולה 
העתידה, רק הכוונה על הישועות אשר ה' עושה עמנו בכל עת. ועיי"ש עוד בביאור כוונת רש"י. 
ובויען יוסף (שו"ת, פֿו"ם סי עד) כתב לפרש בשם אביו, שכל אלה הניסים התדירים תמיד, נמשכים 


ברכות יב. 


ביאורים 


אמנם האחרונים כתבו שנשים פטורות, וביארו הטעם בכמה דרכים. במשנה 

ברורה (פי" ע סק"נ) הביא שהפמ"ג והישועות יעקב סוברים שהדרשה של 

יכל' לרבות הלילות (לסנן ינ:) היא רק אסמכתא, ואם כן עיקר החיוב הוא ביום 

ולכך היא נחשבת למצות עשה שהזמן גרמאקלח, והשאגת אריה (עו"פ, סי" יג) כתב 

שהנשים פטורות, שאף אם נאמר שגם הזכרת יציאת מצרים בלילה היא מן 

התורה, מכל מקום כיון שהזכרת יציאת מצרים ביום היא מצוה בפני עצמה, 

ואי אפשר להשלימה בלילה, וכן הזכרת יציאת מצרים של לילה אי אפשר 
להשלימה ביום, הרי זה מצות עשה שהזמן גרמא. 

והאור שמח (קל"ש פ"פ ס"ג) כתב טעם נוסף, שכיון שהן פטורות מסיפור יציאת 

מצרים בליל פסח שהוא בודאי זמן גרמאקלט, [והלא עיקר ההזכרה היא 

בליל פסח שאז נגאלו ממצרים, וההזכרה בכל השנה טפילה היא להזכרה שבליל 
הסדר], לכך הן פטורות גם מהזכרה כל השנהקמ. 


ברכת אמת ויציב היא על יעיאת מצרים ואמת ואמונה היא על הגאולה העתידה 


שנאמר להגיד בבקר חפדך ואמונתך בלילותקמא. פירש רש"י (ד"ס ענפמר), 

שבשחרית תיקנו לומר 'אמת ויציב' על החסד שעשה הקב"ה עם 
אבותינו שהוציאם ממצרים ובקע להם הים, ובערבית תיקנו לומר 'אמת ואמונה' 
על הגאולה העתידה שאנו מצפים שהקב"ה יקיים לנו הבטחתו ואמונתו לגאלנו 
מיד מלכים ועריצים, ולשים נפשנו בחיים, ולהדריכנו על במות אויבינוקמב. 
ובכסף משנה (קכת פמע פ"6 ס") ביאר, שאע"פ שכבר הזכרנו יציאת מצרים 
בפרשת ציצית, חוזרים ואומרים אמת ויציב, לומר שכשם שהקב"ה קיים את 
הבטחתו במצרים, כן יקיים הבטחתו לעתיד לבא, וא"כ אמת ויציב נקשר עם 
אמת ואמונהקמי. וביפה תואר (פמו"ל כנ ד"ס 026 ביאר, שלכך חוזרים ומזכירים 
יציאת מצרים באמת ויציב, בשביל להזכיר יציאת מצרים עם קריעת ים סוף 

ומכת בכורות. 

ומלשון הכסף משנה מבואר שעיקר ענין ברכת אמת ואמונה הוא על הגאולה 

העתידהקמד, וביד אהרן (סי סו סגס"ע ד"ס וכן) העיר, שמדברי רש"י אין 
מוכרח כדברי הכסף משנה שעיקר הברכה נתקנה על הגאולה העתידה, אלא 
שהיא גם על יציאת מצרים וגם על הגאולה העתידה. ודקדק על פירוש הכסף 
משנה, שהרי הגמרא להלן (יד:) מקשה שצריך להזכיר יציאת מצרים באמת 
ואמונה, ומשמע שעיקר מה שתיקנו 'אמת ואמונה' הוא על גאולת מצרים. וכתב 
שאפשר ליישב שלעולם אמת ואמונה נתקנה על הגאולה העתידה, ומכל מקום 

מזכיר בה יציאת מצרים ויוצא בזה ידי חובת הזכרת יציאת מצריםקמה. 

והוסיפו התוספות (ד"ס (הניל) שבסוף הברכה חוזר למה שנגאלנו ממצרים מתחת 

יד פרעה, כדי לסמוך לגאל ישראל שהיא על הגאולה לשעבר. ובמעון 
הברכות (נפופ' עס) ביאר כוונתם, שצריך להסמיך את התפילה להודאה וקילוס 

לגאולה שעברה, כמו שכתב רש"י לעיל (ד: ד"ס ₪ בשם הירושלמי. 


בשיטת התוספות שהכוונה היא על שהאדם מאמין ומפקיד נשמתו אעל הקב"ה 


שם. התוספות (ד"ס (סניד) ביארו ענין הברכות והדרש מהפסוק, על פי דברי 
המדרש (יכ"ל ג פ) על הפסוק (6כס ג כג) 'חדשים לבקרים רבה אמונתך' 
שהאדם מאמין ומפקיד רוחו ביד הקב"ה והוא מחזירה לו כשהיא אינה יגיעה. 
וכן כתב בתוספות ר"י החסיד (ל"ס ופמונתן), שהאדם מאמין בהקב"ה ומפקיד רוחו 
בידו, ומחזירו לאדם בבוקר, ומחדש כוחו ממה שיגע כל היוםקמי. 
ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס לסגיד) הוסיפו לפרש, שהאמונה היא על מה שהבורא 
עושה עמנו בכל יום שאנו מפקידים נשמותינו בידו כשהן עייפות 
מהעמל שטורחים בני אדם כל היום לבקש פרנסתם ובבוקר הן שבות במנוחה. 
ואינו כבשר ודם שכשמפקידים בידו פקדון הוא מחזירנו כמו שנתנוהו לו, 
ולפעמים יותר גרוע, אלא הוא מחזיר את הפקדון כשהוא משובח, ועל כך אנו 
משבחים אותו בכל לילה, שהוא ה' אלהינו ואין זולתו. ובבוקר אנו משבחים 
אותו על יציאת מצרים ועל החסד שעשה עמנו שגאלנו להיות לו לעבדיםקמז, 


מהניסים שיהיו לעתיד לבוא. ועוד פירש בויען יוסף, שלפי האמת, גם אמת ויציב וגם אמת ואמונה 
הם דברי שבח ושירה להשי"ת על הניסים, אלא שאמת ויציב שתיקנו על החסד שעשה עם אבותינו 
שהוציאנו ממצרים, אנו אומרים בשחרית משום שאין אומרים הלל בלילה [עיי"ש בתחילת דבריו 
שביאר ענין זה], וכדי לתרץ איך אומרים אמת ואמונה ערבית, פירש רש"י שאמת ואמונה אומרים 
על מה שאנו מצפים, וזהו דרך תפילה ודרך שירה על אלה הניסים התדירים תמיד, ועל שעת הנס 
ממש אומרים הלל גם בלילה [עיי"ש מדברי החת"ס טעם זה לאמירת הלל בליל הסדר, אף שהוא 
בלילה]. ‏ קמג. וראה בבן יהוידע (ל"ס כ) הטעם שבשחרית תיקנו לברך על הגאולה שעברה, 
ובערבית על הגאולה העתידה. | קמד. ולכך הוצרך לבאר מה שבסוף הברכה מזכירים גאולת 
מצרים, בשביל לסמוך גאולה לתפילה, וכמבואר בדברי התוספות שהובאו להלן בסמוך. 
קמה. ועיי"ש עוד מה שדקדק על פירוש הכסף משנה, שמדברי הגמרא להלן (יד) משמע שאין 
צריך להזכיר באמת ואמונה את הגאולה העתידה. קמו. ובסידור רש"י |פ" פס) כתב, 'אין לך 
אדם שאין נפשו כאבה עליו בלילה מרוב עמל וטורח שטרח ביום, וכשעולה לרקיע הנשמה בלילה, 
אין הנשמה רוצה לשוב עוד בקרבו, אמר לה הקב"ה שובי למקומך בתוך האדם, והיא אומרת איני 
רוצה לוותר אמונתי כנגדו, שהוא האמין בי והפקיד אותך בידי, שנאמר (פקטס ₪ ו) 'בידך אפקיד 
רוחי', ועושה הקב"ה אמונה, ומחזיקה אצלו, ובבוקר עושה לו נס ומחדש את כוחו ואינו חלש 
מכל מה שטרח אתמול, ועל זה נאמר 'חדשים לבקרים רבה אמונתך''. | קמז. ומפיום דברי תלמידי 


ילקוט 


ובמגיד תעלומה (נפוס' שס, "ד 6 נעי) דקדק על פירוש התוספות, שלכאורה לא 

מצינו רמז בברכת אמת ואמונה לענין הפקדת הנשמות בידי הקב"ה. 

וכתב, שאפשר שנרמז כן בתיבות 'כי הוא ה' אלהינו ואין זולתו' שאין זולתו 

להתנהג כך בהחזרת הפקדון, וכן נרמז במה שאומרים 'השם נפשינו בחיים ולא 

נתן למוט רגלינו' מחמת היגיעהקמח. 

והצל"ח (נתוס' עס) ביאר שלפי פירוש התוספות, מתבאר גם מה שצריך לומר 

בשחרית אמת ויציב, שמדרש זה נרמז במה שאומרים ב'וכסאו נכון 

ומלכותו ואמונתו לעד קיימת', שעל ידי שאמונתו קיימת לעד, מקיים אמונתו 

להחזיר נשמתינו בלי יגיעה, וזהו על ידי שכסאו נכון, וככתוב (שעיס מז ס) 'והוכן 

בחסד כסאו', נמצא שכשכסאו נכון הוא מתנהג בחסד ומקיים את אמונתו. 

ובמעון הברכות (נתוס' pס,‏ נ"ל %) ביאר על פי דברי הט"ז (סי סו סק"ז) בכוונת 

הטור, שענין הברכות הללו הוא על שאנו מפקידים בידו את נשמותינו 

בכל לילה ומאמינים בו שישיבנה אלינו, וזהו אמת ויציב שמאמת ומקיים את 
דברו להשיב הפקדוןקמט. וכמו כן יש לפרש בכוונת התוספות. 

ובאור לו בציון ((כ מס פֿות ש) דקדק, שלפי פירוש התוספות היה ראוי לתקן 

לברך אמת ואמונה בשחרית שהיא הודאה על העבר, כפי שאמת ויציב 

היא הודאה על יציאת מצרים לשעבר. וכתב, שאפשר לומר שאנו מחויבים 

להראות שאנו מחזיקים באמונה ובטוחים בחסדי המקום ב"ה שיחזיר לנו 

נשמותינו בכל בוקרקי, ואם היו מתקנים לומר אמת ואמונה בשחרית, הרי זה 

רק הודאה על העבר ולא בטחון על לעתיד. 


דברי רב אמורים לענין הכריעות שבכל ימות השנה 


הפל פשהוא כורע כורע בברוך וכשהוא זוקף זוקף בשם. רש"" (דיס 
כססוb)‏ פירש, שכשהוא כורע באבות, או שכורע בהודאה, צריך הוא 

לכרוע בברוך, ולזקוף את עצמו כשהוא מזכיר את השם. 
ובפני יהושע (ד"ס פפר כנס) כתב, שנראה שדברי רב אמורים על המבואר בברייתא 
להלן (.) שהברכות שאדם שוחה בהן בתחילתן ובסופן הן אבות והודאה, 
ובזה אמר רב שכשהוא כורע, היינו בברכות שחייב לכרוע בהן, כורע בברוך 
וזוקף בשם. וכתב, שאין לפרש שדברי רב 'כשהוא כורע' אמורים לענין זמנים 
שבהם נוהגים להתפלל את כל התפילה בכריעה [דהיינו בראש השנה ויום 
הכפורים, כמו שכתבו התוספות (ן ע"כ ד" כנע)], שאם כן היה צרך רב לפרש 
כן בדבריו, ועוד, שלפי האמת עיקר דינו של רב שצריך לכרוע בברוך ולזקוף 
בשם, נוהג בכל השנה בברכות אבות והודאה, ומטעמו של שמואל שכתוב 'ה' 

זוקף כפופיםיקנא. 


הכריעות הם כנגד יראת ה' והזקיפות כנגד הבטחון בה' 


שם. בתלמידי רבינו יונה (ל"ס כפסופ) ביארו, שבשעה שהאדם כורע הוא מראה 

את הפחד והיראה שיש לו מלפני הקב"ה, וכשזוקף הוא מראה את הבטחון 

שיש לו בכל ענייניו שהקב"ה ייטיב לו, וזה תלוי בזה, שמי שירא מהשם יתברך, 

הוא גם בוטח בו, ככתוב (פפני יד כו) 'ביראת ה' מבטח עוז'. מה שאין כן בבשר 

ודם, שמי שירא ומפחד מבשר ודם, לעולם אינו בוטח בו שייטיב לו אלא 
אדרבה מתיירא שיזיקנו. 


הכריעות הן להראות שפלותינו והזקיפות הן שבעזרתו קמנו ונתעודד 


שם. בבית אלהים (פער סספינס פ"ת) ביאר, שבזמן שהאדם מהלל ומברך את שמו 

של הקב"ה, ראוי שיעלה על לבו את שפלותו שאינו ראוי להללו, אלא 
שכך הוא רצונו של הקב"ה והוא כביכול מתכבד ומתאוה לתפילתם של צדיקים 
לטובתם ברחמנותו, ולזה אנו זוקפים באמירת ה', כי מצד רחמנות שמו הוא 
שמתרצה בתפילותינו לעלות אותנו ולהקים מעפר דל ובשמו קמנו ונתעודד. 


פרטי דין הכריעה 


המתפלל כשהוא כורע כורע בברוך. מפשטות לשון הגמרא משמע שהכריעה 

היא באמירת 'ברוך', עד שהוא זוקף באמירת ה'. ובנמוקי יוכףקנב 
הביא שדקדקו התוספות ששורת הדין היא שיהא כורע ב'אתה', אלא שאילו 
כתב הנביא 'פני שמי נחת הוא', היה ראוי לכרוע ב'אתה', אבל ממה שאמר 


רבינו יונה שביאר ענין אמירת אמת ויציב על הגאולה ולא על החזרת הנשמות בבוקר, נראה 
שלא כביאורי האחרונים שהובאו להלן בסמוך, שלפי התוספות גם אמירת אמת ויציב היא על 
החזרת הנשמות בבוקר. וכן דקדק בעטרת ראש (סק ע"כ כפופ' ד"ס מסגיד, מד:) [הובא באסיפת זקנים 
החדש (פ"ש]. ‏ קמח. וראה בברכת אברהם (כופ' פס) שהאריך לדון בזה. קמט. ולכאורה יש 
להעיר על דברי הט"ז בכוונת הטור, שבתלמידי רבינו יונה לא פירש כן, ראה בהערה לעיל. 
קנ. ועיי"ש שביאר שלמדים כן מדברי הגמרא להלן בסמוך. | קנא. בברכת אברהם (כפון ל"ה 
סמתפנ) העיר על דברי הפני יהושע, שכבר מבואר ברש"י שדברי רב הם לענין הכריעה שבכל 
ימות השנה. ושמא כוונת הפני יהושע להוסיף שגם התוספות (פס) צריכים לפרש כן. קנב. הובא 
בקובץ שיטות קמאי. קנג. בקובץ פעמי יעקב (ק מ עמי פ) נתבאר ענין זה בהרחבה, לפי דרך 
הקבלה. וראה עוד בזה בעין אליהו (ל"ס ופתכ כנס). | קנד. ובבאר היטב (פס קק"ס) הביא ממשנת 


ברכות יב. 


ביאורים 


רסה 


'מפני שמיי, יש לדרוש שיהא כורע בתיבה הקודמת לתיבת 'אתה' שלפני שם 
הי 
ובמפרשים ובפוסקים מצינו בזה כמה שיטות בענין הכריעות, ודבריהם הם לפי 
מה שפירשו בכוונת דברי הגמרא להלן ((ע"₪ 'כי כרע כרע 
כחיזראיקיג. בשולחן ערוך (פי קיג ק"ו - ז) כתב, שצריך לכרוע בבת אחת, ובאמירת 
יברוך' לבד, והוא כפי מה שפירש רש"י (נע"נ ד"ס כסזכ) ש'כרע כחיזרא' הוא 
כשבט שביד אדם שהוא חובטו כלפי מטה בבת אחת. 
וכן בסידור תפילה למשה ((סכמ"ק, דף פג) כתב, שבהיותו כרוע אומר 'אתהי, 
ומבואר מדבריו שצריך שכל הכריעה תהיה בשעה שאומר תיבת 'ברוך', 
ואחר כך בהיותו כבר כרוע, אומר תיבת 'אתה'. 
והזוהר (כעיf‏ פסיפ עקכ כע6:) כתב, 'ברוך דצלותא, בר נש כורע ביה בברכוי, 
וגחין רישא ב'אתה', וכתב השל"ה (מלמר ענני תפילס וקרילס. כספר תורס, פנ: 
דייס ו) על פי דברי הזוהר, שכשאומר 'ברוך' יכרע בברכיו, וכשאומר 'אתה' 
ישתחוה בראשו עד שיתפקקו כל חוליות שבשדרה, וכשאומר ה' יזקוף. והובאו 
דברי השל"ה במגן אברהם (פ" קיג פק"ד)קנד. ופירוש זה שאינו שוחה בבת אחת, 
הוא כדברי רב האי גאון (סו"ד נעלוך ערך סזר, ונר'ש סי טו) בכוונת 'כחיזרא', שיכרע 
גם ראשו, ולא כפירוש רש"י שישחה בבת אחתקנה. 
וכתב מהרש"ל (ניפֿור סמ"ג עטין ש) הטעם שכורע ב'ברוך', לפי ש'ברוך' הוא מלשון 
יכל ברך לך תכרעיקיי. 
וכתב החיי אדם (כל כג ספ" שכשאומר 'ברוך' יכרע בברכיו, וכשאומר 'אתה' 
ישחה במהירות בפעם אחת עד שיתפקקו כל החוליות שבשדרהקיז. 
ובמחזיק ברכה (נססיד"פ, סי' קיג ס"ל) כתב, שהכריעה תהיה עד שיתפקקו כל 
חוליות שבשדרה וצריך לכרוע 'על' ברכיו. ומבואר מדבריו שב'ברוך' 
כורע גופו על ברכיו, ולא שיכרע בברכיו ממש. 
והטור (קס) כתב, שבאמירת 'ברוך אתה' ישחה, וברבינו יונה (קפר סילס ות פג) 
כתב 'ישחה ב'ברוך אתה' במהירות ויזקוף בשם בנחת', וכן כתב בערוך 
השולחן (טס ס"ג) שכשאומר 'ברוך אתה' ישחה. 


פרטי דין הזקיפה 
וכשהוא זוקף זוקף בשם. במפרשים ובפוסקים מצינו שנחלקו בביאור דין זה, 
ודבריהם הם לפי מה שפירשו בכוונת דברי הגמרא להלן (ע"כ) 'כי קא 
זקיף זקיף כחיויאיק:ף. בשולחן ערוך (פ" קיג פ"ו) כתב, שיזקוף תחילה את ראשו 
ואחר כך יזקוף את גופו, והוא כשיטת רש"י (נסנן ע"כ ד"ס וקיף, ד"ס כמו) בביאור 
דברי הגמרא 'כחיויא' שצריך לזקוף כנחש, והיינו שזוקף בנחת את ראשו תחילה 
ואחר כך את גופו. 
אמנם באמרי נועם להגר"א (לאן ע"ע ד"ס כד), הביא שהאר"י ו"ל (פרי ען סייס, שער 
סעמידס פ"י כוונת סככיעות וסוקיפות) כתב, שבתחילה יזקוף גופו לבד ואחר כך 
יגביה ראשו, שהנחש ראשו כפוף לעפר כמבואר בזוהר (נמלנר קיט:), וזהו שאמרו 
עסן ע"נ) 'כד זקיף זקיף כחויא', היינו שיהיה עדיין ראשו כפוף כנחש, אף 
שזוקף את עצמו בתפילתו, ולא כפירוש רש"י שזוקף את ראשו, שהרי לא ראינו 
מעולם שהנחש יהיה מגביה את ראשו תחילה. ובסידור הגר"א (כפר כ פות ) 
כתב, שיזקוף גופו, אבל ראשו יהיה תמיד כפוף למטה, ככתוב (שעיס נפ ס) 'הלכוף 
כאגמון ראשויקנט. 


האם זוקף את עצמו בשעת אמירת ה' או קודם לאמירתו 


שם. יש לבאר האם זוקף את עצמו בשעת אמירת ה', או שזוקף עצמו קודם 
אמירת ה', ואומרו כולו כשהוא זקוף. רש"י (ד"ס כעסופ) פירש, שזוקף את 
עצמו כשהוא מזכיר את השם. ומבואר מדבריו שהזקיפה היא בשעת אמירת שם 
הש 
ובירושלמי (ס"ס) מבואר, שבאמירת 'ברוך אתה' שוחה, וכשבא להזכיר את 
השם, זוקף. ומשמע מדברי הירושלמי שצריך להזכיר את ה' כשהוא 
כבר זקוף. 
ובארחות חיים (סמכות פפיס פות כע) כתב שקודם שיזכיר שם ה' יזקוף עצמו, 
בשביל שכשיזכיר את השם יהיה זקוף וככתוב 'זוקף כפופים'. והביא 
שיש מפרשים שבשעת אמירת שם ה' יזקוף את עצמו, שעל ידי כן הוא מראה 
שהוא מודה שה' זוקף כפופים בכוחולל. 


חסידים (מסכת פנינות דערנית פ"כ מ"6, ו) בשם האר"י, שב'ברוך' יכרע גופו, ולא הזכיר כריעת הברכיים. 
וראה בדברי יציב (פו"ת, מ" סי פג) שהאריך ליישב דברי השל"ה והזוהר, עם דברי האר"י. 
קנה. ובביאור שיטתו ראה בהרחבה בילקוט ביאורים (ס;ן ע"נ), וכן נתבאר שם האם פירושי רשיי 
ורב האי גאון חולקים זה על זה. קנו. כן הנוסח בתפילת נשמת. ובפסוק (שעס מס כג) 'כי לי 
תכרע כל ברךי; קנז. ובבית ברוך (ונכ, ענ סחיי 6יס, ס"כ) הקשה, שאם אנו עושים הכריעה בשתי 
פעמים, אם כן נמצא שאין הברל בין כריעה לזקיפה, ובגמרא משמע שהכריעה צריכה להיות 
בבת אחת מה שאין כן הזקיפה. קנח. בקובץ פעמי יעקב (מנק מ עמ' פ) נתבאר ענין זה בהרחבה, 
לפי דרך הקבלה. קנט. וראה עוד בשיטת הגר"א, בסידור הגר"א [שסידר הרה"ג רי נפתלי 
הרץ] (לף קיט. ד"ס מפי ססמועה) ובסידור אוצר התפילות (פ"ל לף קט). | קס. וראה עוד בזה בפי כהן 
(סער ג סמעתתb‏ י). 


רסו ילקוט 


הטעם שביום הכפורים היו הכהנים כורעים כששמעו את השם המפורש 


שם. ביפה מראה (על סיכוסלמי, פֿות ש) הקשה מכריעת העם כששמעו שם המפורש, 
שלהמבואר בסוגייתנו היה להם לעמוד זקופים. וכתב, שאפשר שמשום 
שהשכינה באה על ידי הזכרת שמו של ה', ראוי להתנפל לפניה כדרך שכתוב 
במקום ששרתה השכינה (וקל) ט כד), 'וירא כל העם וירונו ויפלו על פניהם'. 
ובמגן אברהם (סי" קיג סק"ס) תירץ, על פי המבואר בזוהר (סיי עלס קננ:) שדווקא 
לאחר שכורע באמירת ברוך, יש לזקוף בה'. אבל בשאר מקומות יש 
לכרוע באמירת ה', ולכך הכהנים היו כורעים ומשתחוים. ובמעון הברכות (ד"ס 
ר ננס) הקשה על תירוץ המגן אברהם, שלדבריו כשהקשו בגמרא מהפסוק 
'מפני שמי נחת הוא', היה לגמרא לתרץ שמשום שאינו באמירת השם בברכה, 
לכך יש לכרוע באמירת השם. 

ובחמד משה עס פק"ס) כתב ליישב, שדווקא כשמזכיר בפיו את שם ה' יש לו 
לזקוף, אבל הכהנים והעם ביום הכפורים היו שומעים מפי כהן גדול 

את השם המפורש, ולפיכך היו כורעים ולא זוקפים. ואמנם הכהן גדול עצמו 
הואיל והזכיר את השם המפורש בפיו, לא היה כורע. וכן תירץ במחצית השקל 
(כמנ"? סס) והקשה, שיש להבין שהרי מצינו כאן סברות ההפוכות זו מזו, 
שבסוגייתנו מצינו שמסתבר לזקוף בה', והיינו שכך הוא כבוד ה', וא"כ לגבי 
הכהנים היה ראוי לומר שגם הם יזקפו בה', ואף שיש לחלק שבשמיעת שם 
ה' מותר לכרוע, מכל מקום מפני כבוד ה' היה ראוי לומר שיזקפו בה', ואיך 
נאמר שבשמיעה מסתבר יותר לכרוע מפני כבוד ה'. וסיים, שאפשר על פי סוד 

יש לזקוף באמירת שם ה' ולכרוע בשמיעת שם הי. 


ברכות יב. - יב: 


ביאורים 


הגמרא העדיפה ללמוד שזוקף בה' מהפסוק שבתהלים 


מפני שמי כתיב. באוצר חיים (ד"ס מפנ)?ס דקדק, שלפי תירוץ הגמרא, יכולה 
היתה הגמרא ללמוד מהפסוק 'מפני שמי נחת' שצריך לזקוף באמירת ה'. 
וביאר, שהגמרא העדיפה ללמוד מהפסוק 'ה' זוקף כפופים' שהוא מפורש יותר. 


בכוונת הכינוי 'בר אוריאן' 


א"ל שמואל לחייא בר רב בר אוריאן. רש"י (גיטין סנ ד"ס כר, מנמות נג. ד"ס 66 
פירש, שהכוונה היא לבן תורהקסד. ובברכת אהרן ((ױן, פֿות 6 כתב, שיש 
לבאר שאין הכוונה לחייא בר רב אלא הכוונה לרב עצמו, ו'בר אוריאן' היינו 
שחייא הוא בנו של מי שהוא אוריאן, ונקרא כן על שם תיבת 'אור', וכמבואר 
בחולין (קמ:) שכשישב רב ולמד לפני רבי, היו יוצאים 'זיקוקין דנורא' מפי רב 
לפי רבי, ובתוספת האות נו"ן, הוא נקרא אוריאן בשם תואר, על שיצאו ממנו 
קרני אור. 
ועוד כתב, שאפשר שצריך לגרוס בסוגייתנו 'בר אריא', כמו שמצינו במסכת 
עבודה זרה ((6:), ופירושו כמו אריה, שהוא כינוי לאדם גדול כמבואר 
בשבת (ק6:) 'ארי שבחבורה/קסה. 


הטעם שאמר 'הכי אמר אבוך' לדייק שבא ללמדנו שעריך שתי כריעות 


הכי אמר אבוך כשהוא כורע כורע בברוך. בבן יהוידע (ד"ס הכ) דקדק מדוע 

נקט תיבת 'הכי', שהיה לו לומר 'אמר אבוך'. וביאר על פי מה שכתב 
האר"י בטעם שכפל רב ואמר 'כשהוא כורע כורע וכו' וכשהוא זוקף זוקף' וכו', 
ולא אמר שצריך לכרוע בברוך ולזקוף בשם, שבא ללמדינו שצריך לכרוע שתי 


ובפרי מגדים (טס 6" פס סק"ס) תירץ, שלאחר ששמעו את שם ה' היו כורעים, 
rae‏ ולא בשעה ששמעוהו. 

אהח19/06/2018 

== ובערוך השולחן (פס ס"ו) כתב ליישב, שכריעת הכהנים היתה מחמת פחדם מהשם 


כריעות, דהיינו שבתחילה יכרע הגוף ואחר כך יכרע הראש, וכן צריך לזקוף 


המפורש, ואינו ענין לדין סוגייתנו שיש לזקוף בה'. וכעין זה הביא 
בסרר יומא (עמ' כפת) שבעבודה תמה (עמ' ימ:) תירץ, ששם המפורש חמור ביותר, 
ולפיכך צריך יותר הכנעה. 
ועוד כתב בערוך השולחן (שס), שהלימוד מהפסוק 'ה' זוקף כפופים' אינו בא 
לעכב, כמו שכתב המגן אברהם (סי קמ סק"נ) ורמז בעלמא הוא, וכן מוכח 
ממה שמלך וכהן גדול כורעים בכל התפילה ולא היו זוקפים, כמבואר להלן 
(לל.). 


רמז שבין כשנשפל לעפר ובין כשנזקף על במותי ההעלחה יתלה ענייניו בהקב"ח 


המתפלל כשהוא כורע כורע בברוך וכשהוא זוקף זוקף בשם. בבית יוסף 

(דירנפנד, ד"ס סמתפ(נ) ביאר בדרך מליצה, ש'המתפלל' לה' ומאמין 
בהשגחתו של הקב"ה, 'כשהוא כורע' היינו שיורד והוא נשפל עד לעפר, מכל 
מקום לא יתרעם על מדותיו של הקב"ה, אלא כורע בברוך, וכשם שמברך על 


מכל מקום לא יבעט ח"ו לומר שכוחו ועוצם ידו עשה לו את החיל הזה, אלא 
'זוקף בשם', ותולה גדולתו בהקב"ה. 


אם יש חיוב לזקוף בשם אף בתחילת הברכה 


וכשהוא זוקף זוקף בשם אמר שמואל מאי טעמא דרב דכתיב ה' זוקף 
כפופים. במגן אברהם (ס" קס סק"כ) הביא דברי המהרי"א שבאמירת 

שם ה' בתחילת הברכה אין צריך לזקוף משום 'ה' זוקף כפופים' אלא בסוף 
ברכהקסא. וביאר כוונתו, שבסוף הברכה שמוכרח הוא לזקוף מפני שכך תיקנו 
חכמים, יזקוף בשם, והוא הדין בתחילת הברכה כשזוקף מיד לאחר שכרע 
באמירת ברוך או מודים, יזקוף בה'. אבל כשאינו זוקף עד גמר הברכה, אינו 

זוקף בתחילתה באמירת היקסג. 

וביאר בביאור הלכה (פי' קיג ד"ס וכשחוקף), שלא חייבו חכמים משום 'ה' זוקף 
כפופים' בלבד לזקוף מכריעתו באמירת ה', אלא מכיון שבסוף הברכה 

הוא מחויב ממילא לזקוף בשביל שבתחילת הברכה שלאחריה לא ישחה, בזה 

אמרו שהזקיפה תהא באמירת ה' שבסוף הברכה. 

אמנם הב"ח (ס" קמ פ"ג) הביא דברי המהרש"ל (ננפונו (טור) שנחלק עליו וכתב 
שצריך לזקוף מעט גם בתחילת הברכה. והב"ח (פס) הוסיף שיש לזקוף 

זקיפה גמורה. ובפרי מגדים (סס ל פנרסס פק"נ) דייק מדברי רש"י (ל"ס כססוס), 

כדעת הב"ח. 


קסא. והביא ראיה לדבריו, שהרי בראש השנה ויום הכפורים המדקדקים לשחות בכל התפילה, 
אין נוהגים לזקוף אלא בסוף ברכה. ‏ קסב. וכן מוכח ממה שהמלך מתפלל את כל התפלה 
בשחיה ((נאן (ה), אע"פ שיש בה כמה משמותיו של ה'. ‏ קסג. הובא באסיפת זקנים החדש. 
קסד. וראה במהרש"א (מפות פס ה" ל"ס ₪ בטעם שנקרא 'בן תורה' ולא 'בעל תורה'. 
קסה. וראה עוד מה שדן בזה בתשובותיו אבני חפץ (ס" ל). א. בבן יהוידע (ל"ס ועוד "0 
כתב, שבימינו הוא שבט שקוראים בערבי חיזרא, וטבעו הוא כך לפנינו, שירידתו היא במהירות. 
בנתיבות עולם (נמסרע, פיי ביאר, שמה שאמרו 'כי כרע כרע כחיזרא' היינו שהכריעה הוא לפני 
הקב"ה אשר לפניו יכרע הכל, שהאדם מבטל עצמו אליו עד שאינו נמצא, ולפיכך ראוי שיהיה 


שתי זקיפות, בתחילה זקיפת הגוף ואחר כך זקיפת הראש, ולכן כפל הלשון. 
ולפי זה יבואר מה שאמר 'הכי אמר אבוך' שבא לדייק שבלשון זה אמר אביך, 
וכפל הלשון ללמדנו בו ענין שתי הכריעות ושתי הזקיפות. 
וכן יבוארו דברי שמואל שאמר שטעמו של רב הוא מהפסוק 'ה' זוקף כפופים' 
שבא להביא ראיה על שתי כריעות, ש'כפופים' משמעותו שתי כפיפות, 

וממילא נדון מדעתינו שצריך שתי זקיפות. 


יב: 


האם למדים מכאן דין כריעה בבת אחת, או דין כריעת הראש עם הגוף 


כי כרע כרע כחיזרא. רש"י (ד"ס כסכ) פירש, שהוא מקל שביד האדם וחובטו 
כלפי מטה בבת אחת, וכמו כן צריך האדם לכרוע במהירות ובבת אחת*. 
ולפי זה אין למדים מדין זה שצריך לכפוף את הראש בשעת הכריעה. 

אמנם רב האי גאון (סונס כסעלוך עכך סור, ונר6"ם סי" טו) פירש, ש'חיזרא' הוא אחד 
ממיני הקוצים המצויים בבבל הקרוי 'אלחזר', וראשו כפוף, וכמו כן צריך 

שיהא ראש האדם כפוף כשכורע, שלא יכרע מאמצע מתניו וראשו זקוף ועומד, 
אלא יכוף את ראשו כאגמון ויכרע. שמה שאמרו לקמן (כפ) ששוחה עד 
שיתפקקו כל החוליות שבשדרה, הוא גם לענין שצוארו יהא מעוקם עד 
שהחוליות שבו יתפקקוב. ונמצא שלפי פירוש זה אין למדים מכאן שצריך לכרוע 

במהירות בבת אחת, אלא למדים דין כפיפת הראש. 

וכותבו התוספות (ד"ס כיע) שכן מבואר בירושלמי (פ"5 ס"ה) שלא יעשה כעין 
חרדונא, אלא 'כל עצמותי תאמרנה ה' מי כמוך', ובתרגום ירושלמי (ויק0ל 

י כע) תרגומו של צב הוא 'חרדונא', וכוונת הירושלמי היא שלא ישחה כצב, 
שכורע במתניו וראשו זקוף, אלא יכוף את ראשו. ובברכת ה' (ד"ס כיע) ביאר 
דברי התוספות בשתי דרכים: א. שלפי מה שפירש רש"י שהכוונה היא 'כשבטי, 
אם כן משמע שאין צריך שיהיה כפוף, והרי מבואר לקמן (כז:) שצריך שישחה, 
לזה כתבו התוספות שצריך שיכוף את ראשו. ב. שהתוספות אינם מפרשים את 
דברי הגמרא כפירוש רש"י, אלא כפירוש רב האי גאון שכוונת הגמרא היא 
שצריך שיכוף ראשוי. והעיר על דרך זו, שאם כן היה לתוספות לפרש דבריהם 

שנחלקו על פירוש רש"י. 


האם הראשונים נחלקו בדין כריעה בבת אהת ובדין כריעת הראש 


שם. כפי שנתבאר, מצינו שהראשונים פירשו כוונת 'כחיזרא' בשתי דרכים. ובשיח 
יצחק (וניס-וסיס, (מסכפ סגינס, קונטרס תפילת כל פס פות ו) כתב, שרב האי חולק על 


בפעם אחד, כי הקב"ה אינו גשמי שפעולתו הוא בזמן, ולפיכך הכריעה שהוא לפני הקב"ה 
היא בפעם אחת כחיזרא. אבל בזקיפה שנרמז בה שהקב"ה זוקף כפופים, הרי הויה זו היא 
אל האדם המקבל את ההויה בעולם הגשמי שהוא תלוי בזמן, ולא בפעם אחד, וכמו שנברא 
העולם בזמן, שכל הויה צריך זמן. ‏ ב. וכתב עוד, שמבואר לקמן (נז:) שלדעת עולא אין 
הכוונה שיכוף את עצמו כך, אלא כדי שיראה איסר כנגד לבו, ופירש רש"י (ד"ס 6פט, שעל 
ידי שמתכופף נעשים מלפניו שני קמטים, ויש ביניהם בשר כרוחב איסר. ולדעת רבי חנינא 
מנענע ראשו ויוצא ידי חובתו, ואמנם אף המנענע צריך לכפוף צוארו. ‏ ג. וכן ביאר במילי 
דברכות (גרודונסקי, כתוק' פס). 


A 
1 


ילקוט 


רש"י, וסובר שאין עושים את הכריעה בבת אחת, אלא באמירת 'ברוך' יכרע 
בגופו, ובאמירת 'אתהי יכרע גם את ראשו. והיינג כדברי הזוהר ,עקב כעפ:)ז. 
ובדברי חמודות (על סכל"ס, ות פת) בתב שיש לההמיהיכדברי רשיי וכדברי רב 
האי גאון, שיכרע במהירות בבת אחת, וגם יכוף את ראשו כאגמון 
כשכורע. 
ובבית יעקב לויזמיר, סו"ת סי קכו) תמה על השו"ע (פי' קיג ק"ו) שנקט כשיטות רשיי 
ורב האי גאוןה. ובמגן גבורים (פלטי גנוליס, סי" קיג ס"ל) כתב ליישב שיטת 
השו"ע, שגם רש"י סובר שצריך שיכוף ראשו כאגמון, שהרי אם חובט את 
השבט למטה, ממילא ראש השבט הוא זקוף, אלא שהוסיף רש"י שיעשה כפיפה 
זר יפמהירות (כהחביטת ‏ השבט; הפר נקט השו"ע להחמיר כשתי השיטות 
שבראשוניםי. 


אם לפי רב האי דין סוגייתנו שייך למבואר לקמן כמה הוא שיעור הכריעה 


שם. בבית יעקב (פוומיכ, פו"ת סי" קס) כתב שמדברי הטור (סי קיג) מבואר שלפי 

פירושו של רב האי, דברי רב ששת בסוגייתנו הם כדברי עולא לקמן (כפ:) 
שצריך לכרוע עד שיראה איסר כנגד לבו. ותמה הבית יעקב, שאם כן היה 
לגמרא בשני המקומות לנקוט לשון שוה. ועוד, שלקמן מצינו מחלוקת אמוראים 
לענין הכריעה שבברכות, ומדוע בסוגייתנו לענין הכריעה במודים לא הביאה 
הגמרא את מחלוקת האמוראים!. ולכן ביאר", שלדעת הרא"ש (ס" טו) תיבת 
יכחיזרא' כוללת שני פירושים, הפירוש הראשון הוא שכורע כצב, וכפי התרגום 
ירושלמי, אלא שלפי זה לא יהיה אלא כריעה אחת, דהיינו כריעת הגוף בלא 
כריעת הראש, והרי זה להיפך ממשמעות דברי הגמרא (נע") כשהוא כורע כורע 
בברוך, וכנודע מדברי הזוהר והאר"י שנכללו בו שתי כריעות של הגוף ושל 
הראש, כריעה אחת ב'ברוך' וכריעה שניה ב'אתה' שהיא כריעת הראש. ולכך 
פירש שרב האי סובר ש'כחיזרא' כולל פירוש נוסף שיכרע כקוץ שראשו כפוף, 
והיינו שיכרע גם ראשו בכריעה שניה. אמנם זהו דווקא לענין הכריעות 
שבתחילת שמונה עשרה, שנאמרו שם שתי התיבות 'ברוך אתה', אבל דברי 
הגמרא לקמן (כפ:) אמורים בכריעה באמירת 'מודים', שאין בה אלא כריעה אחת, 
ולזה כתב הטור בשם ובינו האי שצריך שישחה עד שיראה איסר כנגד לבו, 
דהיינו שישחה גופו וראשו בבת אחת, ושלא יהא ראשו או גופו זקוף. וסיים 
שפירושו הוא שלא כדברי הטור שדברי הגמרא בסוגייתנו הם דין אחד עם דברי 

הגמרא לקמן (כת:). 


אם האיסור לשחות יותר מדאי נוהג בכל הציבור או רק בשליח עיבור 


שם. עוד הביאו התוספות (ד"ס כנכע) דברי הירושלמי (פ" ס"ס) שכשכורע לא 
ישחה יותר מדאיט. ובתוספות הרא"ש (ד"ס כי) הביא המשך דברי הירושלמי, 
מעשה באדם אחד ששחה יותר מדאי והעבירו רבי יוחנן, ואמר רבי חייא בר 
אבא שלא העבירו רבי יוחנן אלא גער בו. 
והב"ח (סיי קיג פֿות ס) הביא דברי הסמ"ק (סי' י סגסות 6ות (ס) שהטעם שלא ישחה 
יותר מדאי הוא, בשביל שלא יהא לבו רואה את הערוה. 
והרמב"ם (פפיס פ"ע ס"ד) כתב על פי דברי הירושלמי, שכשיגיע שליח ציבור 
לומר מודים וכורע, כל העם שוחים עמו מעט ולא ישחו יותר מדאי. 
והטור (ס" קמ) תמה על דבריו, שהרי מדברי הירושלמי משמע שדין זה שלא 
ישחה יותר מדאי אמור הוא בשליח ציבור, שהובא מעשה ששחה יותר מדאי 
והעבירוהו, ולא שייכת העברה אלא בשליח ציבור. ובכסף משנה (עס) כתב 
ליישב, שאמנם המעשה שאירע היה בשליח ציבור, והוא הדין בכל הציבור'. 


ד וראה בשיח יצחק (סס ל"ס דע) שיש לבאר כן בדעת הרמב"ם (תפינס פ"ס סי"נ). ה. ועיין שם 
(ד"ס וסנס וד"ס תמ5ס) שדן אם רב האי גאון בא לחלוק על פירוש רש"י או שבא להוסיף עליו. 
ו. וראה במחזור ויטרי (פ" כג ד"ס וכורע) שפירש, כחיזרא היינו כשבט שביד וחובטן כלפי מטה בבת 
אחת. כך היה כופף ראשו תחילה ככתוב (שעיס ₪ ₪ 'הלכוף כאגמון ראשו'. ומשמע כדברי המגן 
גבורים. [ויש לדקדק בדבריו שכתב שכופף ראשו תחילה, ולפירוש רש"י בתחילה יכפוף את גופו]. 
ז. וראה במגן גבורים (עלטי ננוכיס, סי קיג ק"ד) מה שכתב ליישב. | ח. על פי דברי הרא"ש (ס" עו) 
שהביא דברי רבינו האי גאון שחיזרא היינו קוצים, ובדברי הירושלמי ביאר שהכוונה היא שלא 
ישחה כצב שראשו זקוף, ולכאורה קשה, שהיה לבאר בשניהם פירוש אחד. ולכאורה קושייתו 
תמוהה, שהרי דברי הגמרא 'כחיזרא' היינו שכך ראוי לכרוע, ודברי הירושלמי הם על האופן 
'שאין' לכרוע כן. ושמא כוונת קושייתו היא, שהיה לרא"ש לפרש שהירושלמי חולק וסובר שלא 
יכרע ראשו. [אבל דוחק לפרש כן, שהיה לו לפרש דבריו]. וראה במגן גבורים (ענטי גכוריס, סי" קיג 
פ"ד) שדחה קושייתו בדברי הרא"ש. | ט. בב"י (ס" קמ ס"פ) כתב, שאמנם הירושלמי נקט דין זה 
באמירת מודים, והוא הדין לענין שאר ברכות. ועיי"ש שתלה זה בטעם שאין לשחות יותר מדאי. 
וראה עוד בזה באבקת רוכל (קפמ, פ" 60 = 5 ועיין שם שביאר הטעם שאסור לשחות יותר מדאי. 
וראה מה שצויין בזה בהערה קודמת. יא. וראה בתוספות לקמן (5. ד"ס ופ) שכתבו כן לענין 
מה ששוחים באמירת 'זכרנו' ובאמירת 'ובכן תן', 'ותמלוך'. וראה בחידושי הגהות (גטור סי קיג סק"כ) 
שביאר אם יש חילוק בין דברי התוספות בסוגייתנו האמורים לענין שחיה בכל הברכות, לבין דברי 
התוספות לקמן (5.). ועיין ט"ז (ס" קיג סק"ג) שביאר חילוק בין מה שצריך לזקוף באמירת 'זכרנו' 
לבין הזקיפה באמירת 'מי כמוך'. וראה בתוספות (9. ד"ס וטו שלפי תירוץ הר"ר יוסף מבואר 
שבאמצע הברכה אסור לשחות. וראה בזה בב"י (פ" קיג ד"ס ופ" ולוקפ). יב. הפרישה (פ" פקפנ 
סק" כתב בשם מהרש"ל, בדעת הטור שס, שהוא הדין שצריך לזקוף בתחילת הברכה. וביאר 
שהטור הדגיש דווקא סוף ברכה, ששם שייך ביותר שיחשבו הרואים שמחויב לשחות משום שיש 


ברכות יב: 


ביאורים 


רסז 


והט"ז (ס" קס סק") כתב ליישב, שכוונת הירושלמי להוכיח את גודל האיסור 
לשחות יותר מדאי, שמשום כך העבירו את השליח ציבור, ויש ללמוד מכך שכל 
אדם יש לו שלא לשחות יותר מדאי. 


ביאור דברי התוספות לענין הגבהת עעמו בסוף הברכה 


שם. כתבו התוספות (עס), שבתפילות שבראש השנה וביום הכפורים אנו שוחים 
בהן באמצע הברכה", וצריך ליזהר שיגביה עצמו קודם שיסיים את 

הברכה'ג, רק שיכרע בברוך ושיגביה מיד, שהרי מבואר לקמן () שאם בא 

לשחות תחילת כל ברכה וסוף כל ברכה, מלמדים אותו שלא ישחה, וביארו 

התוספות (לד. ד"ס מ'מלן) הטעם, שלא יבואו לעקור דברי חז"ל שתקנו לשחות 

רק בברכה ראשונה ובמודים, וגם משום שיש בזה גאוה על ידי שמוסיף לשחות 

יותר ממה שתקנו חז"לי. 
ומצינו במפרשים שביארו כוונת התוספות בכמה דרכים: 
א. המהרש"א (פוס' פס) ביאר'ד, שאין כוונת התוספות לזקיפת עצמו בסיום כל 


השנה וביום הכפורים שאנו שוחים כל התפלה, אם כן כששוחה בשתי הברכות 
הללו יש לו ליזהר שקודם שיסיים את הברכה ויאמר 'ברוך', יגביה עצמו, בשביל 
שיהיה ניכר שכריעתו באמירת 'ברוך' היא מפני תקנת חכמים, וכשיאמר 'ברוך' 
יכרע, ויזקוף אחר כך מיד באמירת שמו של ה'. והביאו התוספות ראיה לדבריהם 
מהמבואר לקמן (4) לגבי שאר הברכות שמלמדים את האדם שלא ישחה בכל 
הברכות, בשביל שתתקיים תקנת חכמים שאדם שוחה רק בשתי הברכות שתקנו 
חכמים לשחות בהןטי. וכן מבואר בדברי האגודה (רכופ סי כע) שהביא המגן 
אברהם (סי' קיג קק"נ)!. 
ב. והב"ח (ס" פקפג סוף ד"ס 06 ביאר שכוונת התוספות היא, שבשאר הברכות 
כורע עד שמגיע ל'ברוך', ויגביה מיד, היינו שזוקף קודם אמירת ברוך משום 
האיסור לשחות בשאר ברכות". 
ג. וביד דוד (נתוס' פס) פירש על פי ספר האגודה, שמה שהביאו התוספות את 
הדין שלא ישחה בכל הברכות, הוא דין נוסף שצריך לזקוף בסוף כל ברכה, 
והגיה בדברי התוספות 'ובשאר ברכות זוקפין בסיום הברכות, דאמרינן לקמן' 
וכףי. 
ד. ובחדש האביב (פלפו, נפופ' שס) ביאר, שכוונת התוספות היא לשתי הברכות 
שתקנו חכמים לכרוע בהם, שכל שאינו עומד מוכרע ב'אתה' וזוקף 'בשם', 
אלא זוקף מיד ב'ברוך' הרי זה נחשב שהגביה עצמו באמצע ברכה. 
ה. ובאילת אהבים (גור פמס יסודה, נפופ' פס) ביאר לשון התוספות ש'צריך ליזהר', 
היינו שלא יעשה כן, כלומר שלא יגביה קודם שסיים הברכה שיכרע בברוך 
ושיגביה מיד, שבכל הברכות חוץ מאבות והודאה אפשר שיאמר הכל בשחיה, 
ומה שמבואר לקמן ((נה) שמלמדים אותן שלא ישחה, היינו שבכל הברכות לא 
יעשה כפי שתקנו חכמים באבות והודאה שמגביה קודם שסיים הברכה ושוחה 
בבהוךומנביה: מיהיה! 


דעת החולקים שבתפילות ראש השנה ויום הכפורים אין צריך לזקוף בסוף הברכה 


שם. כפי שנתבאר, לשיטת התוספות בראש השנה ויום הכפורים אסור לשחות 

בסיום הברכות, ותמה הלבוש (סי" פקפנ ס"ל), שהרי יש לומר שדווקא בכל 
ימות השנה שהוא זקוף בכל התפילה, אם שחה בכל ברכה אינו דרך כבוד, 
שאין דרך ארץ לשחות לפני המלך הרבה פעמים בדיבור אחד, אבל אם הוא 
כפוף וכורע בכל התפילה, אין מסתבר שיצטרך לזקוף בכל ברכה וברכה, שהרי 


בו לשון 'ברוך', אבל בתחילת הברכות שאין לשון 'ברוך', אין לחשוש כל כך שיטעו כן. וכן 
מבואר בט"ז (פ" קיג סק"ג). וכן כתב הב"ח (פי קיג פֿות ג) שצריך לזקוף גס בתחילת הברכה שלאחריה. 
יג. וראה בט"ז (פ" קיג קק"6) בביאור דבריהם. ועוד ביאר הט"ז (פס פק"נ) הטעם שבאמצע הברכה 
מותר לשחות. יד. ובתחילת דבריו כתב, שלכאורה כוונת התוספות בתחילת דבריהם היא, שהרי 
רק בסיום ברכה ראשונה ובסיום ברכת מודים תקנו חכמים לכרוע, וכששוחה באמצען צריך שיגביה 
עצמו קודם שיסיים את הברכות הללו, כשאר הברכות שלא תקנו בהם כריעה, וכן מבואר בתוספות 
לקמן (ד. ד"ס ומפפו). אולם במה שהוסיפו התוספות וכתבו שיכרע בברוך ושיגביה מיד, יש לדקדק, 
שאם הכוונה היא לשאר הברכות, הרי בהן לא תקנו לכרוע בסיום הברכה באמירת 'ברוך', ורק 
בשתי ברכות תקנו לכרוע, ועוד, מדוע יגביה עצמו מיד, שבשאר ברכות לא תקנו חכמים שיזקוף 
עצמו באמירת שמו של ה'. ‏ טו. ובצרור החיים (ל"ה כנע) פירש כעין דברי המהרש"א, אמנם 
נראה שבמה שהביאו התוספות את הגמרא לקמן (ד) פירש באופן אחר, שכוונתם לעיקר הדין 
שבשאר ברכות לא ישחה. [ושלא כדברי המהרש"א שכוונת התוספות היא להוכיח מזה לדין 
שחידשו לענין הכריעה בברכות שתקנו בהן כריעה]. בבאר אברהם (פפֿקװענער, יכ. ד"ס וסנס לפ"ז) הקשה, 
שלפי זה קיצרו התוספות במקום שהיה להם להאריך, ועוד, מה להם לכתוב שיכרע ב'ברוך', והרי 
דין מפורש בגמרא. ועוד, שבפסקי תוספות (שס פות 6) כתבו על התוספות 'היאך כורע במודים ולא 
בתחילה או בסיום שאר ברכות', משמע שמדובר בשאר ברכות. | טז וראה במחצית השקל על 
סמגן פנרהס פס) מה שדן בדברי האגודה. יז. בבאר אברהם (פפֿסװענער, ינ. ד"ס וסניפ פדק) הקשה, שאין 
משמעות התוספות כלל כן, ואין הדעת סובלת כלל וכלל כלשונו, וכתב שמצא בקלף ישן נושן 
שהוגה בתוס' 'יכרע עד ברוך', והיינו ממש כפשט הב"ח. וראה בהערה לעיל בסמוך, שהמהרש"א 
דחה פירוש זה. ית. וכתב, שאין לומר שהיה להם לכתוב שצריך ליזהר שלא יגביה וכו', שכן 
דרך הפוסקים, וכן מצינו בשו"ע (יו"ד סי סו ס"כ נסגס"ס) שכתב שיש ליזהר לכתחילה לשבור מפרקת 
וכו', והכוונה היא שלא לשבור את המפרקת. 


רסח 


ילקוט 


המבקשים על נפשם לפני המלך בעת הצורך הגדול שצריכים הכנעה גדולה, הם 
שוחים על פניהם ומדברים כל צרכיהם בהשתחואה, ואינם זוקפים עד כלות 
דיבורם ובקשתם, וקל וחומר שיש לעשות כן לפני מלך מלכי המלכים הקב"ה. 
ועוד, שהרי מבואר לקמן ,69 לגבי מלך, שכיון שכרע שוב אינו זוקף, שנאמר 
יויהי ככלות שלמה להתפלל קם' וגו', ומדברי רש"י (פס ד"ס כסן) מבואר, שכל 
מי שהוא גדול ביותר, צריך להכניע ולהשפיל את עצמו ביותר, ומשמע שכשצריך 
הכנעה גדולה, כורע ואינו זוקף עד סוף תפילתו, ובאלו הימים אנו כופפים 
משום הכנעה יתירה, ואם כן למה נזקוף בסוף כל ברכה. וכתב, שאם לא שהיה 
ירא לחלוק על דברי התוספות, היה פוסק שאין להקפיד לזקוף בכל ברכה. 
ובדברי חמודות (על סר"ט, פֿות י) השיג על דברי הלבוש, שאין ראיה ממה שמלך 

כורע ואינו זוקף, שאדרבה אם כן נראה הדבר כאילו אנו מדמים את 
עצמנו למלך. ועוד, שאין אנו כדאים לעשות מנהג שיהיה כנגד דבריהם, ודי 
לנו שנשחה במקום שאמרו וכמו שפסקו השו"ע והאחרונים'ט. וכמחזה אברהם 
(כוטון, סי" מכ ד"ס וססת6) כתב, שעל כל פנים הטעם שכתבו התוספות (לד. ד"ס מלמדין) 
שלא ישחה משום חשש לגאוה, שייך גם בימים נוראים, וכיון שחכמים לא 
תקנו לנו לכרוע בכל התפילה בתחילת הברכות ובסופן, הרי שמי שמראה בעצמו 

שהוא צריך יותר הכנעה וכורע בתחילתן ובסופן, יש בזה משום יוהרא. 

אך באורח נאמן (סי טו סק" ד"ס וסו) כתב, שבימים הנוראים יאה ויפה לנו לדמות 
= | עצמנו למלך, שאנו במדרגה גבוהה מכל ימות השנה, ואין בזה משום גאוה 
= וצריך הכנעה יתירה, וזהו הטעם שרבי עקיבא כרע בכל התפילה (קפן 8.) משום 
שידע שצריך הכנעה יתירה, שכל הגדול מחבירו יצרו גדול הימנו?. וכבר כתב 
המאירי (נקפן (ד. ד"ס כל"ס), שבראש השנה וביום הכפורים נהגו כל העם לעשות 
עצמם מלכים ושוחים בתחילת התפילה, ואין זוקפים עד שיסיימו כל תפילתם, 
שמתוך שהם ימי הדין וזמן היראה, צריך כל אדם להשפיל עצמו ולכוין ביותר. 


שיטת המהר"י אבוהב שאין לשחות באמעע הברכה 


שם. הבית יוסף (סי" קיג ד"ס ומש ודוק) הביא את דברי מהר"י אבוהב, שדווקא 

כששוחה בתפילה מראשה ועד סופה יש לו רשות לשחות, אבל אין לשחות 

באמצע הברכהלא. והבית יוסף (פס) דחה דבריו, שלעולם רשאי לשחות אף 
באמצע הברכהלנ. 


רמז שבין בשעת צערו ובין כשלא נעטער היה שפל לפני הקב"ה 


שם. בפרשת מרדבי (ענ סעין יעקנ, ד"ס כיע) פירש בדרך מוסר, שכשבא איזה יגון 

לרב ששת היה מודה להקב"ה על זה שעל ידי יגונו נכפף יצרו, וכדרך 

הקוץ הנוקב, שכופפים את עוקצו שלא יזיק, כן כופף הקב"ה את יצרו על ידי 

יגונו. וכשהצליח והיה זקוף, לא נתגאה בדעתו, והיה משפיל את עצמו יותר, 
כנחש שהוא זוחל על הארץ. 


אם צריך לזקוף ראשו תחילה קודם לגופו 


כי קא זקיף זקיף כחיויא. רש"י (ד"ס זקיף, וד"ס כמו) פירש, שבתחילה זוקף 

בנחת את ראשו, ואחר כך זוקף את גופו, והיינו בשביל שכריעתו לא תראה 
שהיא עליו כמשאוי. וזקיפה זו היא כזקיפת הנחש, שכשהוא זוקף את עצמו 
הוא בתחילה זוקף את הראש ולאחר מכן זוקף את גופו מעט מעט. ובשיח יצחק 
(נונים-וסים, (מסכם מגיגס, קונטרס ספי(ת כל פס פות ו ד"ס ומ"ם) כתב לדון, שמה שנקט רשיי 
שמגביה תחילה את ראשו ואחר כך את גופו, היינו משום שכך הוא דרך הנחש, 
אבל מודה רש"י שהוא רשאי לזקוף גופו תחילה, שעיקר הדמיון לנחש הוא 
במה שהוא זוקף מעט מעט. וכתב שלפי דברי האר"י יש לזקוף תחילה את 


₪ 


כשאינו כורע וזוקף כנחש, לאחר שבעים שנה נעשה גופו כנחש 


שם. בתוספות הרא"ש (ד"ס זקיף) הביא דברי הגמרא (נ"ק טו.) שאדם שאינו כורע 

במודים?י, לאחר שבעיםיי שנה נעשה שדרו נחשלה, וביאר, שעונש זה 
הוא מדה כנגד מדה, על שהיה לו לכרוע ולזקוף כנחש, ומשום שלא עשה כן 
נענש שיעשה שדרו כנחש. וכן כתבו התוספות בב"ק (עז: ל"ס סו ד6) וביארו, 
שהעונש הוא במה שגנאי הוא לו במה שנעשה נחש. והביאו התוספות שיש 
מפרשים לפי המבואר במדרש (נ"כ ₪ ג) שיש עצם בשדרו של אדם שממנו הוא 
נוצר לעתיד לבא, ואותו עצם חזק וקשה כל כך שאין האש יכול לשורפו, 


יט. וכן כתב בנחלת צבי (פ" פקפנ סק"ד) ובגדי ישע (מס פ"ד). ודברי הלבוש והדברי חמודות והנחלת 
צבי, הובאו במקור חיים (נקינול ססנכות עס סק"כ), ובמשחא דרבותא (סי פקפג ס"ל). ‏ כ. ועיי"ש בהגהה 
(פֿות ו). וראה עוד בזה בליקוטי מהרי"ח (מ"ג, קלר ר6ם ססנס, מג.). ‏ כא. עיי"ש שכתב כן על פי דברי 
הטור (פ" קט). = כב. ועיי"ש שכתב לבאר דברי הטור (ס" קט), באיזה אופן לא ישחה באמצע הברכה. 
וראה עוד בביאור דברי הטור ש), בדרכי משה ובחידושי הגהות (סי קיג 6ופ 6) ובב"ח (פ" קט ס"ג 
ד"ס ומ"ם ומיסו). ‏ | כג. בלחם יהודה (פפינס פ"ס פֿות י) כתב, שכוונת הגמרא היא למי שאינו כורע בחזרת 
הש"ץ במודים, יחד עם כל הציבור, ולכך עונשו גדול. | כד. לפנינו הגירסא היא 'לאחר שבע 
שנים'. ובמהרש"א (נ"ק טו. ד"ס דתמ6) ביאר, שכן הוא עיבורו של נחש לשבע שנים. | כה. הבן 


ברכות יב: 


ביאורים 


וכשאותו עצם נעשה נחש, אינו חי לעתיד לבא. ודחו התוספות פירוש זה, שאין 
סברא לומר שיהא עונש גדול כל כך בשביל עון זה, שהרי כל ישראל יש להם 
חלק לעולם הבא (סטללין 5.). 

ובמהרש"א (נ"ק עו. ד"ס דפנש) ביאר הטעם שנענש כך, שענין הכריעה לשם ה' 

היא הכנעה והשפלה, היפך מעשה הנחש, כמבואר בסוטה (ט:) 
שהקב"ה אמר, אמרתי יהלך בקומה זקופה ולא יתגאה, ועתה 'על גחונך תלך', 
ולזה אמרו שיהיה אדם נכנע בכריעה, דהיינו היפך טבעו, שדרכו של חיזרא 
להיות זקוף. וכן אמרו שכשזוקף יזקוף כנחש, דהיינו גם כן היפך טבעו, מכיון 
שנאמר בו 'על גחונך תלך' ודרכו בכריעה, ולעיל (גע"פ) הסמיכו את ענין הזקיפה 
על הפסוק 'ה' זוקף כפופים', שגם בזקיפה יהא נזהר שלא תהיה דרך גאוה 
כדרכו, אלא היפך טבעו. ולכך מי שאינו כורע ועומד בזקיפה כדרכו, הרי שדרו 

עושה מעשה נחש הראשון כשהיה מהלך זקוף, וראוי להיות נענש כנחשכי. 


ביאור גירסת הרי"ף בדין הכריעה והזקיפה 


שם. הרי"ף גרס 'כי הוה כרע כרע כחיזרא וזקף כחוויאיכז, ובמגיד תעלומח (על 

סלי"ף, ד"ס ומר רנס) דקדק שבדברי רב לעיל (ינ.) כתב הרי"ף 'המתפלל 

כשהוא כורע' וכו', ואילו בדברי רב ששת אמר בסתם 'כי הוה כרע' וכו', ולא 

אמר 'כשהיה מתפלל'. וביאר, שכוונתו ללמד שגם בכריעות שאינן של חיוב 

כגון ימים נוראים, 'כרע כחיזרא'. והטעם שהרי"ף השמיט את התיבות 'כי קא 

זקיף', וכתב רק 'וזקף כחיויא', משום שהזקיפה היא בעל כרחו של אדם, שכיון 
שכרע הרי הוא מוכרח לזקוף, אבל הכריעה היא ברצון. 


בכוונת נוסח הברכה האל הקדוש 


כל השנה כולה אדם מתפלל האל הקדוש. בראש יוסף (פישקפסה, סוף סי" תקפפ) 

פירש, ש'האל' משמע שהוא תקיף, כמו שכתוב (ימוק ‏ יג) 'את אילי הארץ 

לקח', ואע"פ שהוא תקיף הוא מתנהג בקדושה רבה, והוא קדוש. ועוד ביאר, 
ש'האל' היינו שם של חסד ממש בלא דבר אחר כללכ". 


הטעם שבברכת השיבה שופטינו מסיימים במלכות יותר מבשאר ברכות 


מלך אוהב צדקה ומשפט. כטור (סיי קש) הביא שאחיו הר"ר יחיאל תמה מדוע 

נשתנית חתימת ברכה זו מכל חתימת ברכות תפילת שמונה עשרה, לענין 
מלכות, והרי ברכה הסמוכה לחבירתה אין בה מלכותלל. וכתב, ששמע 
שבפרובינציא אין אומרים 'המלך', וכך הוא ישר בעיניו. וכתב שבמחזור ויטרי 
גרס בדברי הגמרא 'כל השנה כולה אומר האל הקדוש האל המשפט, חוץ 
מעשרת ימי תשובה שאומר המלך הקדוש המלך המשפט'י, לפי שעכשיו יושב 
על המשפט לדון כל העולם ומראה עצמו שהוא מלך על המשפט, ויש אומרים 
כל השנה 'מלך אוהב צדקה ומשפט', שלגבי משפט שייך לומר מלכות, יותר 

מבשאר ברכות, ככתוב (פשני כט ד) 'מלך במשפט יעמיד ארץ'. 


כשאמר בשאר ימות השנה המלך הקדוש או המלך המשפט, האם חוזר 


כל השנה כולה אדם מתפלל האל הקדוש מלך אוהב צדקה ומשפט. 
כשטעה בשאר ימות השנה ואמר המלך הקדוש או המלך המשפט, כנוסח 
הברכה שאומרים בעשרת ימי תשובה, נחלקו הפוסקים האם חוזר. בתפארת 
שמואל (ע! סרפ"ש, פֿות מ) כתב, שאינו חוזר, שגם בשאר ימות השנה נחשב הקב"ה 
למלך, והוכיח כדבריו ממה שאומרים בכל ימות השנה 'מלך אוהב צדקה 
ומשפטי. 
ובבאר חיטב (סיי קית פק") כתב, שלדעת הכנסת הנדולה (שס, וס" קק) אין צריך 
לחזור. ולדברי הט"ז (עס סוף סק"כ) שבעשרת ימי תשובה אם אמר כהנוסח 
של שאר ימות השנה, חוזר ומתפלל תפילת נדבה, הוא הדין שבשאר ימות השנה 
כשטעה חוזר ומתפלל בנדבה. 
ובשערי תשובה (סי' קים סק"6) דחה דברי הבאר היטב בשיטת הט"ז, שדווקא 
בעשרת ימי תשובה חוזר ומתפלל נדבה, משום שיש לדקדק יותר שיצא 
ידי חובתו לדברי הכל, מה שאין כן בשאר ימות השנה אינו חוזר ומתפלל נדבה, 
כיון שלדעת הרבה פוסקים אינו צריך לחזור ולהתפלל. 
והביא השערי תשובה, שבאלפסי זוטא (סכמ"ע מפפנו) סובר שחוזר. אך בתפארת 
שמואל (על הנé"ם,‏ שס) כתב, שאינו חוזר. והביא שבמטה יהודה כתב שכן 
דעת רוב האחרונים שאינו חוזרל. 


יהוידע (נ"ק פס ד"ס כנוע) ביאר, ששבע שנים לאחר מיתתו נעשה מעפרו תולעת הדומה לנחש. 
כו. וראה עוד בתורת חיים (נ"ק פס ד"ס טדרו) שביאר בהרחבה ענין הכריעה, והטעם שאם אינו כורע 
נעשה נחש. וראה עוד בזה רבינו יהודה ב"ר יקר (פירוע התפנומ וסכרכות תפילת שמונס עשרה ד"ס כפן) ובמהר"ל 
(ס"6 כ"ק פס ד"ס קללו) והובאו דבריהם בילקוט ביאורים (נ"ק סס). כז. וכ[ גרסו הספורנו (פמות (ד מ) 
ואור זרוע (כככופ סי כ), ובדקדוקי סופרים. כת. עיי"ש מה שהוסיף להוכיח כן מפסוק. כט. ועוד 
תמה, מה הפרש יש בין 'מלך אוהב צדקה ומשפט' ובין 'המלך המשפט' לענין שצריך לחזור לראש 
אם שכח. ל. וראה במחזיק ברכה (פ" פקפנ פות נ) שהביא דעת המקילים. וראה במילי דברכות 
(ד"ס כל ספנס), שדן בדברי הפוסקים. 


ילקום 


ביאור שיטת רב ואריכות לשונו 


שם. בברכת יהודה (ספיכת סכעיס ד"ס כל סענס) דקדק, מדוע אמר רב 'כל השנה כולה' 
וכו' 'חוץ' וכו', שהיה לו לומר רק שנחלקו בנוסח הברכות שאומרים בעשרת 
ימי תשובה, ולא הוצרך להשמיענו את הנוסח שאומרים בכל השנה. ועוד, מדוע 
אמר 'כל השנה כולה', היה לו לומר 'כל השנה'. ועוד דקדק במה שאמר 'אדם 
מתפלל', שתיבת 'אדם' מיותרת והיה לו לומר שכל השנה מתפלל וכו'. ועוד, 
מנין לרבי אלעזר שלפי רב אף בדיעבד לא יצא, והוא בא לחלוק עליו שבדיעבד 
יצא, והרי אפשר שגם רב מודה שבדיעבד יצא. וכן יש לדקדק בלשונו של רבי 
אלעזר ש'אפילו' אם אמר האל הקדוש יצא, שהיה לו לומר שאם אמר כן יצא. 
וביאר, שהרי כתבו התוספות (ד"ס הנכת6) שלהלכה אם לא אמר המלך הקדוש 
והמלך המשפט מחזירים אותו, ואף כשהוא מסופק אם אמר כן, מחזירים 
אותו, משום שיש לתלות שאמר כפי שהיה מורגל בשאר ימות השנה. ורב נתכוין 
לרמוז לדין זה, ולכך אמר כפל הלשון 'כל השנה כולה', שאף בעשרת הימים שבין 
ראש השנה ויום הכיפורים מחזירים אותו כשהוא מסופק, וכן אמר 'אדם מתפלל', 
להורות שמשום שאדם רגיל להתפלל כך כל השנה, לכך כשהוא מסופק מחזירים 
אותו, ולכך נקט רב מנין עשרה ימים, שכיון שאינם שלושים יום אלא עשרה ימים, 
לכך אין כאן חזקה שאמר כראוי, אלא תולים שאמר כפי שהוא מורגל כל השנה. 
ועל זה הוסיף רבי אלעזר, שלא זו בלבד שבמקום ספק אינו חוזר, אלא אפילו 
כשודאי טעה ואמר האל הקדוש יצא בדיעבד ואין מחזירים אותו. 
ובמילי דברכות (ד'ס כ( ססנס) כתב ליישב הטעם שנקט רב את הדין שבכל 
ימות השנה, לפי הסוברים שמחלוקת האמוראים היא רק בדין 
לכתחילה, אבל בדיעבד לדברי הכל יצא, וכוונת רב היא, שבכל ימות השנה 
צריך האדם להתפלל לכתחילה בלשון 'האל הקדוש', ובעשרת ימי תשובה 
צריך לכתחילה לומר 'המלך הקדוש', ובין כשאמר בימות השנה המלך הקדוש 
ובין כשאמר בעשרת ימי תשובה האל הקדוש, בדיעבד אינו צריך לחזורלא. 
ולהסוברים שמחלוקת האמוראים בעשרת ימי תשובה היא לענין בדיעבד, יש 
לומר שכוונת רב היא, שכשם שבכל ימות השנה אם שינה ואמר 'המלך 
הקדוש' חוזרלנ, משום ששינה ממטבע שטבעו חכמים בברכות, כמו כן בעשרת 
ימי תשובה כשאמר 'האל הקדוש' חוזר. ולפי רבי אלעזר אע"פ שבכל השנה 
אם שינה ואמר 'המלך הקדוש', חוזר, מכל מקום בעשרת ימי תשובה כששינה 
ואמר 'האל הקדוש' אינו חוזר, משום שאין זה נחשב ששינה ממטבע שטבעו 
חכמים, כיון שמצינו בפסוק שגם בעשרת ימי תשובה נקרא הקב"ה בשם זה. 


טעם אמירת המלך הקדוש 


חוץ מעשרה ימים שבין ראש השנה ויום הכפורים שמתפלל המלך 
הקדושלג. רש"י (ד"ס סמנן סקדוע) פירש, שלכך אומרים 'המלך הקדוש', 

משום שבימים הללו הקב"ה מראה מלכותו לשפוט את העולםללד. 
ובכל בו (סנכות ספיט סי" י) ביאר, שחותמים כן בשביל להזכיר בדעתו בתפילה 

שהגיע העת לבוא לפני מלכו של עולם. 
ובראש יוסף (פישקפפה, סוף סי פקפ6) ביאר ש'האל' הוא חסד ממש בלא דבר אחר 
כלללה, ומלכות הוא בחינת דין ומשפט, ובראש השנה שהוא יום דין, 
יש להזכיר לשון מלכות שהוא דיןלי. 
וכתב הפרישה (ס" קית פֿות ס) שבשאר ברכות מתואר הקב"ה על ידי פעולותיו, 
כמו 'חונן הדעת' 'הרוצה בתשובה' וכו', מה שאין כן ברכה זו חתימתה 
היא ברוממותו וקדושתו בעצמו, לפיכך בימים אלו שמלכותו ניכרת מצד משפטו, 
מתארים אותו בשם מלכותו. 
ובראש יוסף (ד"ס הנס) כתב הטעם, לפי שהוא סיום שלש ברכות הראשונות 
שהן שבחו של מקום ומשם ואילך הוא שאלת צרכיו, לפיכך תקנו 
לסיים בדבר ששבחו ניכר עתה, והוא מלכותו. ועוד כתב, לבאר על פי האמור 
ביחזקאל (₪ כג) אחר הנקמה שיעשה ה' בחיל גוג, 'והגדלתי והתקדשתיי, הרי 
ששמו מתקדש על ידי הדין שעושה, ולכך ראוי לומר 'המלך הקדושי. 


טעם אמירת המלך המשפט 


והמלך המשפט. בכל בו (סכום מפעה סי י) ביאר שמסיימים 'המלך המשפטי 
בשביל שיירא ויפחד מהשם יתברך בהגיע עת התקרבו למשפט ויפחד 
מדינו ויחזור בתשובה שלמה לפניו. 


לא. ועיין באר היטב (פ" קיז סוף סק" בדין חזרה בשאר ימות השנה כשאמר המלך הקדוש. ונתבאר 
דין זה לעיל בסמוך. | לב. וכשיטת הט"ז שבבאר היטב (ס). ועיי"ש במילי דברכות, שדן אם 
בשאר ימות השנה כשאמר המלך הקדוש חוזר. | לג. בזכרון שמואל (פ" כנ 6פ ₪ ביאר שנחלקו 
הראשונים בגדר אמירת המלך הקדוש, אם הוא בגדר 'הזכרה' או שהוא מנוסח התפילה. ונפק"מ 
לענין אם טעה ואמר האל הקדוש אם חוזר. וראה בזה להלן בשיטות הראשונים כשטעה. 
לד. וראה בברוך מרדכי (פרד, ד"ס המנן) שמבואר מדבריו שאי אפשר לפרש כן בטעם שאומרים 
'המלך המשפט'. | לה. עיי"ש מה שהוסיף להוכיח כן מפסוק. | לו. ובאליה רבה (פ" פקפג פק"נ) 
הביא טעם זה. לז. וראה להלן בסמוך, המשך דבריו בביאור החילוק מ'מלך אוהב צדקה ומשפטי. 
לח. והביא רש"י דוגמא לפירוש זה, שמצינו בפסוק (יספע ג יל) 'נושאי הארון הברית', ופירושו 


ברכות יב: 


ביאורים 


רסט 


ורבינו מנוח (פפייס פ"נ סי"ת) כתב, שענין מלכות מורה השגחת האדון ליסר כל 
מעוות דרכו, ובזמן ההוא מלכו של עולם יושב על כסא דין לשפוט 
בני האדם, ולפיכך תקנו לומר המלך המשפטל. 


במשמעות נוסח הברכה 'המלך המשפט' והחילוק מ'מלך אוהב צדקה ומשפטי 


שם. רש"י (ד"ס סמנך סמספט) פירש ש'המלך המשפט' הוא כמו 'מלך המשפטילח. 
וביאר הפרי מגדים (לו"ס סי קינ סק"כ) בכוונת דבריו, שאינו דומה ל'המלך 
הקדוש', שפירושו שהקב"ה בעצמו קדוש, אבל 'המלך המשפט' היינו שהוא 
מלך העושה משפט. 
ובבית יעקב (פו"ת סוף ספ"ו) דקדק על פירוש רש"י, שכיון שדיוקו של רש"י הוא 
מחמת יתור אות 'ה"א', למה לא דייק כמו כן על 'המלך הקדוש', שגם 
בזה יש יתור אות 'ה"א' בתיבת הקדוש. וכתב לבאר, שב'המלך הקדוש' אין 
יתור ה"א, שהוא שני שבחים של הקב"ה, שהוא מלך והוא קדוש, וכן 'האל 
הקדוש'. אבל ב'המלך המשפט' אי אפשר לומר שהוא שני שבחים, שהוא מלך 
והוא משפט, שמשפט אינו תואר שבח, ואם כן הדבר מוכרח ש'ה"א' אחת 
מיותרת, ולפיכך הוצרך רש"י לפרש שהוא כמו 'מלך המשפטילט. 
ובמעדני יום טוב (על סל6"ש, פֿות ג) תמה על פירוש רש"י, מדוע לא תקנו לומר 
'מלך המשפט' שהוא לשון מתוקן, וכמו שמסיימים בשאר הברכות 
שבתפילת שמונה עשרה. 
והביא את דברי רבינו מנוח (מפלס פ"כ סי"ת)!, ש'מלך אוהב צדקה ומשפט' 
שאומרים בכל השנה, משמע שיתנהגו ברואיו בצדק ובמשפט, אבל 
'המלך המשפט' פירושו שהקב"ה שופט את העולם. ועוד פירש, ש'המלך 
המשפט' היינו שהוא עצמו המשפט, כמו שאנו אומרים הוא היודע הוא החכמה, 
שאין לומר עליו יתברך חכם ומבין, שנראה שהוא קונה החכמה והבינה 
מאחר%\. וכתב המעדני יו"ט (פס), שלפי פירוש זה יהיה ענין 'המלך המשפטי 
דומה לענין 'המלך הקדושי. וכן כתב בפירוש רבינו מנוח (פפיס פ"י סיייג) לחלוק 
על פירוש רש"י. 
והמ"ז (פו"פ סי קיש סק"כ) ביאר, שבנוסח 'מלך אוהב צדקה ומשפט' שבכל השנה, 
אין המשפט עיקר אלא הצדקה עיקר, ולכך הקדימו צדקה למשפט, אבל 
מראש השנה עד יום הכיפורים, המשפט עיקר, ולכך לא מזכיר צדקה. וביאר 
עוד, שיש חילוק בין הזמנים, וכעין שמצינו בבית דין של מטה שביום מסוים 
הבית דין יושבים מעצמם, אבל בשאר הימים אינם יושבים אלא אם באים בני 
אדם ומבקשים שישבו וידונו ביניהם, וכך הוא בבית דין של מעלה, שבכל השנה 
אין יושבים לדין אלא אם מבקשים ממנו יתברך, מחמת שיש קטרוג של מדת 
הדין, ולכך אומרים בכל השנה 'מלך אוהב צדקה ומשפטי, דהיינו שהוא אוהב 
את המשפט על פי המעורר אותו לקיים משפט כרצון המעורר, מה שאין כן 
בראש השנה וביום הכיפורים הקב"ה עצמו הוא המשפט דהיינו מצד עצמומב. 


דין הזכרת המלך הקדוש בתפילת 'מגן אבות' וגדרה 


שם. כתב רבינו מנוח (פפטס פ"י סי"ג), שבשבת שבעשרת ימי תשובה בתפילת 
ערבית יש לומר בברכה אחת מעין שבע 'המלך הקדושי. וכן נפסק בשו"ע 
(סי" פקפכ ס"ג). ובשערי תשובה (עס פק"ג) כתב, שאם טעה ואמר 'האל הקדושי, 
וסיים את הברכהײי, נחלקו האחרונים אם צריך לחזורמז. 
ובזכרון שמואל (סי כנ פֿות כ) כתב, שצריך לומר שאמירת המלך הקדוש היא 
מנוסח התפילה, שהרי בברכת מעין שבע אין מזכירים שאר הזכרות 
שמוסיפים בימים טובים. 
והביא שכספר מנהגים המיוחם לתלמיד מהר"ם מרוטנבורג (סנדפס ע"י 55פננין, עמ' 
) כתב, ששמע שבברכת מעין שבע בשבת שבעשרת ימי תשובה, אין 
אומרים המלך הקדוש. וביאר, שהוא סובר שגדר אמירת המלך הקדוש הוא 
'הזכרה', ולכך אין לאמרו בברכת מעין שבע. 


דברי האמוראים הם לכתחילה או בדיעבד 


ורבי אלעזר אמר אפילו אמר האל הקדוש יצא שנאמר ויגבה ה' צבאות 
במשפט והאל הקדוש נקדש בצדקה, אימתי ויגבה ה' צבאות 

במשפט אלו עשרה ימים שמראש השנה ועד יום הכיפורים וקאמר האל 
הקדוש. הראשונים כתבו לפרש דברי רב ורבי אלעזר, בכמה דרכים: 


יארון הברית'. וכן מצינו בפסוק (מלכיס כ' טו ז) 'המסגרות המכונות', שהוא כמו 'מסגרות המכונות'. 
וכן 'העמק הפגרים' (ירמיס 6 ע) שפירושו 'עמק הפגרים'. לט. וראה עוד ביישוב קושיא זו, בראש 
יוסף (כרט"י פס), והובאו דבריו בשפתי חכמים (כרע"י פס). וראה עוד בזה, בברוך מרדכי (פפיד, ד"ס סמלן). 
מ. והביאו בב"י (פי' פקפנ ד"ס ומ"ם רנינו מסר)נ"ד) ובכסף משנה (פפנס פ"). מא וכותב בדרישה תוס 
פיי תקפנ ד"ה פון), שאף כשאמר 'מלך המשפט' חוזר, משום שצריך לומר בדווקא 'המלך המשפטי, 
שמשמעותו שהוא המלך והוא המשפט. וכן כהב בדברי החמודות (ענ סר"ם, פֿות 65). ומפורש כן ברבינו 
מב. וכמבואר בדברי רבינו מנוח (תפעס פ" סי"ס), ראה לעיל בסמוך. מג. על 

מד. נש בשערי תשובה שהביא דברי האחרונים. ובסידור דרך החיים 
ובליקוטי מהרי"ח (שס), נקטו שאין צריך לחזור. 


מנוח (פפינס פ"י סי"ג). 
פי משנה ברורה (פס סק"י). 


ער ילקוט 


א. בחידושי הרשב"א (ד"ס ופמכ) כתב שלכאורה יש לומר שגם רב מודה שכשאמר 
'האל הקדוש' בדיעבד. יצא, שאף שרבי אלעזר אמר שיצא, אין לדייק מכך 


אהח19/06/2018: 


שלפי רב לכתחילה צריך לומר 'המלך הקדוש' ו'המלך המשפט,', ולרבי אלעזר 
צריך לומר לכתחילה 'המלך המשפט', אבל אין צריך לומר 'המלך הקדוש' אפילו 
לכתחילה, ורשאי לומר 'האל הקדוש'. אמנם אם כן יש לדקדק מדוע נקט רבי 
אלעזר לשון 'יצא' שמשמעותו היא שנחלקו לענין בדיעבד. וכתב ליישב, שלא 
רצתה הגמרא לומר 'ורבי אלעזר אמר האל הקדוש' שמשמע שצריך לומר דווקא 
'האל הקדוש', ולא לומר 'המלך הקדוש', לכך נקטה הגמרא בדברי רבי אלעזר, 
שבדיעבד יצא, ולפי האמת אף לכתחילה רשאי לומר האל הקדוש. 
וביאר הרשב"א, שלפי זה, מה שפסק רבה הלכה כרב, היינו שלכתחילה יאמר 
'המלך הקדוש' ו'המלך המשפט', אבל אם לא אמר כן, אין מחזירים 
אותו. וכן כתב הריבב"ן [הובא בקובץ שימות קמאין, והוכיח כדבריו, שאם 
מחלוקתם של רבה ורב יוסף לענין הלכה, היינו בדיעבד, היה לגמרא לומר 'רב 
יוסף אמר יצא ורבה אמר לא יצא'. וכן נקט בתוספות ר"י החסיד (ד'ס וסנכסס), 
שלרבי אלעזר אף לכתחילה רשאי לומר האל הקדוש. 
ב. הרשב"א (פס) דחה את דבריו הראשונים, שאם כן היה לגמרא לומר 'רבי 
אלעזר אומר' שרשאי האדם לומר לכתחילה 'האל הקדוש'. אלא ודאי 
שנחלקו האמוראים מה הדין בדיעבד, וכמשמעות לשונו של רבי אלעזר שאמר 
'יצאימה, וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ולפיקש) והרא"ש (פי עו). 
ג. בבעל המאור (ד"ס מפֿ) כתב, שלא נחלקו האמוראים, אלא דברי רב הם 
לכתחילה, שצריך לומר 'המלך הקדוש והמלך המשפט.. ודברי רבי אלעזר 
הם בדיעבד, שאם לא אמר כן, יצא. 
ובמלחמות (Eס)‏ תמה על דבריו, שאם כן שלא נחלקו האמוראים כלל, מדוע 
שאלו בגמרא 'מאי הוי עלה', שהיה לגמרא לומר וכן אמרו רבה 
ורב יוסף שלכתחילה אומרים 'המלך הקדוש' ו'המלך המשפט', וממה שאלו 
בגמרא כיצד נפסקה ההלכה, מבואר שישנם שתי שיטות בדברי האמוראים, 
ומסתפקת הגמרא מהי ההלכה במחלוקתם של האמוראים הראשונים, ונחלקו 
האמוראים האחרונים בפסיקת ההלכה. ועוד כתב להוכיח שרבי אלעזר בא לחלוק 
על רב, ממה שלא אמרו בגמרא 'אמר רבי אלעזר ואם אמר האל הקדוש יצא'. 
ועוד, שאם גם דברי רבי אלעזר נפסקו להלכה, היה לגמרא להזכיר דבריו אחר 
שפסקו שהלכה כרב שאומרים המלך הקדוש והמלך המשפט, שאם לא אמר כן, 
יצאמו, 


גירסת הגמרא והראשונים בדברי רבי אלעזר 


שם. בגמרא לפנינו הגירסא היא 'ורבי אלעזר אמר אפילו אמר האל הקדוש 
יצא'. והרא"ש (פי' טו) הוסיף שאפילו 'אם אמר האל הקדוש ומלך אוהב 
צדקה ומשפט יצא'. ולפי זה לא בא רבי אלעזר לחלוק שכשאמר 'האל אוהב 
צדקה ומשפט'י, יצא. אמנם הרי"ף גרס בדברי רבי אלעזר 'אם אמר האל הקדוש 
והאל המשפט יצא, שנאמר ויגבה ה' צבאות במשפט והאל הקדוש נקדש בצדקה' 
וגה 

ובצל"ח (ד"ס וני 6עור) דקדק, שלפי גירסת הרא"ש שהוזכר בדברי רבי אלעזר 
שאם אמר 'מלך אוהב צדקה ומשפט' יצא, יש להבין מנין למד כן 

רבי אלעזר, הרי מויגבה' אין ראיה אלא לענין אמירת האל הקדוש. וביאר, 
שהרי מודה רבי אלעזר שלכתחילה בעשרת ימי תשובה צריך לחתום המלך 
הקדוש, ומודה שאנשי כנסת הגדולה שסדרו לנו נוסח התפלה, תיקנו לשנות 
בעשרת ימי תשובה מנוסחת כל השנה, אמנם לכאורה היה לנו לומר שכשם 
שבכל נוסחת חתימת הברכות ההלכה היא שהמשנה ממטבע שטבעו אנשי כנסת 
הגדולה לא יצא ידי חובתו, הוא הדין במה שתקנו לומר בעשרת ימי תשובה 
שאפילו בדיעבד לא יצא. ולכן הביא ראיה מ'ויגבה' וגו' שאם אמר 'האל הקדוש' 
יצא בדיעבד, ומוכח מכך שאנשי כנסת הגדולה לא תיקנו שינוי זה בעשרת ימי 
תשובה לעיכוב בדיעבד, וממילא גם ב'המלך המשפט' לא תיקנו לעכב רק לומר 

כן לכתחילהמי. 


מה. וכיון שנפסקה ההלכה כרב, אם טעה ואמר האל הקדוש והאל המשפט מחזירים אותו. וכן 
פסק הרי"ף. וראה בזה להלן בסמוך. | מו. וראה עוד באבני נזר (עו"פ פו"ם סי" תס שדן בביאור 
שיטות האמוראים. וראה עוד בזה, בזכרון אברהם (נכככג, ב"ס (3. ד"ס וקדוטת), ‏ ועיי"ש שדן בדברי 
האבני נזר. ‏ מז. וראה בצל"ח (ל"ס מפי הױ), מה שדקדק בהמשך דברי הגמרא לפי דברי הרא"ש. 
מח. עיין בכסף משנה (מפנס פ"נ הי"ם) ובב"י (פ" תקפנ) מה שכתב בשם הר"ר מנוח, ונתבארו דבריו 
לעיל בסמוך. ‏ מט. ומזה נתיישבה אריכות לשונו של רב יוסף. | נ. ועיי"ש מה שהוסיף לדון 
בזה. נא. ובמגדים חדשים (ויק, ד"ס 6יפפי) הביא שכן כתב באוצר הכבוד (נכניט טודרוק סנױ, נקמן 
כט.), שיום הכפורים הוא יום הרחמים, ואינו כראש השנה שהוא יום דין גמור. ועיי"ש עוד מה 
שדן בדברי המגיד תעלומה. נב. ובגליון הש"ס (פוסי) ציין לדברי התוספות לקמן (לד. ד"ס פֿמגעיות) 
שכתבו על פי דברי הגמרא (פס), שאם טעה ולא אמר המלך המשפט לא יחזור ל'אתה חונן' אלא 
לאותה ברכה שטעה, ומשם ואילך יאמר על הסדר, וכשטעה בג' ראשונות ולא הזכיר בין ר"ה 
ליוה"כ בברכת אבות זכרנו או בתחיית המתים מי כמוך, או שלא אמר המלך הקדוש חוזר לראש, 
וכשטעה בשלש אחרונות ולא הזכיר בין ראש השנה ליוה"כ ב'שים שלום', בספר חיים, או 'וכתוב 


ברכות יב: 


ביאורים 


ועוד כתב הצל"ח (ד"ס וגיכסת), שלפי גירסת הרי"ף שאפילו אם אמר האל המשפט 

יצא, יש לדון האם כשאמר 'מלך אוהב צדקה ומשפט', יצא, שאפשר 
שדווקא כשאמר 'האל המשפט' יצא משום שלא חיסר רק תואר מלך, והרי 
הוכיח רבי אלעזר מהפסוק 'ויגבה' וגו' שאפילו בעשרת ימי תשובה אין קפידא 
להזכיר תואר מלך, ואם כן הוא הדין ב'האל המשפטי, יצא, והיינו כיון שהלשון 
שאמר מורה שהוא עצמו הוא המשפטמ". מה שאין כן כשאמר 'מלך אוהב 
צדקה ומשפט', הרי אין הלשון מורה אלא שאוהב את מי שעושה צדקה ומשפט. 
אמנם רב יוסף בא לחדש שגם כשאמר 'מלך אוהב צדקה ומשפטי, יצא, לפי 
שבכל אחת מהלשונות יש איזה עילוי, ש'מלך אוהב' יש בו זכרון מלכות, ו'האל 

המשפט' יש בו תואר המשפטמט. 


האמוראים נחלקו אם בראש השנה אפשר להזכיר שם של חסד 


שם. באכני נזר (עו"פ 6ו"פ סי ת! סק"ט) דקדק, איך הוכיח רבי אלעזר מהפסוק 
לנוסח התפילה. וביאר, שרב סובר שבראש השנה שהוא יום הדין אין 

ההתגלות במדת 'אל' שהוא שם של חסד, והביא רבי אלעזר ראיה שגם בראש 
השנה יש התגלות למדת אל, שהרי בימים אלו כתוב 'והאל הקדושי. 


יום הכפורים הוא יום הרחמים 


אלו עשרה ימים שמראש השנה ועד יום הכפורים. במניד תעלומה (ד"ס 

פֿימתי) דקדק בלשון 'ועד יום הכפורים', שהוא שינוי מלשון הגמרא לעיל 
בסמוך 'שבין ראש השנה ויום הכפורים'. וביאר, שהגמרא נקטה לשון זה להורות 
שיום הכפורים עצמו הוא יום הרחמים, ואינו נקרא יום הדין והמשפט. ומכל 
מקום יש כאן עשרה ימים, משום שערב יום הכפורים נחשב כשני ימים, וכמו 
שאמרו חז"ל (על מ) שכל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב כאילו 
נתענה תשיעי ועשירי. וכתב, שלפי זה, ביום הכפורים אין נכון לומר ב'מי 

שבירך', לכבוד יום הדין, כיון שאינו נקרא יום הדיןנא. 


בשיטת התוספות שכשלא אמר המלך הקדוש והמלך המשפט מחזירים אותו 


רבה אמר המלך הקדוש והמלך המשפט והלכתא כרבה. כתבו התוספות 
(ד"ס והנכת), שלפי מה שנפסקה ההלכה כרבה, אם לא אמר המלך הקדוש 
והמלך המשפט, מחזירים אותו. וכן אם לא אמר בברכה ראשונה זכרנו לחיים', 
או בברכה שניה 'מי כמוך' וכן בברכות אחרונות 'וכתוב לחיים ובספר חיים', 
אם לא אמר מחזירים אותו, שכל המשנה ממטבע שטבעו חכמים אינו יוצא ידי 
חובתוג. וכן כתב הרא"ש (פ" טו) לענין מי שטעה ב'המלך הקדוש' ו'המלך 
המשפט'יי, שכיון שמחלוקתם של האמוראים היא לענין בדיעבד, אם כן לפי 
רבה אף בדיעבד לא יצאנד. 
ובזכרון שמואל (ס" כנ 5ות כ) ביאר שלדעת הראשונים שמחזירים אותו, גדר 
אמירת 'המלך הקדוש', הוא שתקנו כך בנוסח התפילה, ולא שהוא גדר 
'הזכרה'. 
ונחלקו הראשונים האם כשאמר 'מלך אוהב צדקה ומשפטי, מחזירים אותו. רבינו 
מנוח (תפילס פ"כ סי", פ"י סי"ג)יה, כתב שאף אם אמר 'מלך אוהב צדקה 
ומשפט' והזכיר שם מלכות, מכל מקום מחזירים אותו, משום ש'מלך אוהב' 
משמעותו שהוא אוהב שבריותיו שבארץ יעשו צדקה ומשפט, ואינו מורה על 
שהקב"ה עושה משפט בימים הללוני. 
אמנם===למידי רבינו יונה (ד"ס מיסו) כתב, שכשאמר 'מלך אוהב צדקה ומשפטי 
אינו חוזר הואיל והזכיר שם מלכות, ודווקא אם אמר 'האל אוהב צדקה 
ומשפטי, מחזירים אותו!ז. וכן פסק הרמ"א (סיי קים ס"6). ובאבני נזר (טו"פ פו"ם סי 
ת! סק"ע) ביאר טעם החילוק, שבראש השנה שהוא יום הדין, אין ההתגלות במדת 
'אל' שהוא חסד, ולכך אין לומר 'האל הקדוש', אבל בשינוי מ'מלך המשפטי 
ל'ימלך אוהב צדקה ומשפט', שלא שייך טעם זה, יצא. 


אם גם כשטעה בליל ראש השנה ולא אמר המלך הקדוש עריך לחזור 


שם. בחיי אדם (כל כד פ") מביא בשם הג"ר אבלי פאסוולער זצ"ל חידוש דין, 
שאם טעה בליל ראש השנה ולא אמר 'המלך הקדוש', אינו צריך לחזור, 


לחיים' בהודאה חוזר לעבודה, משום שהשלוש אחרונות הן כברכה אחת. וכתב בשו"ע (פ" פקפנ 
ס"ס), שלאחר שעקר רגליו, אף כשלא אמר המלך המשפט, חוזר ל'אבות'. | נג. מה שאין כן 
לענין שאר דברים שכתבו התוספות שמחזירים אותו. וראה בזה להלן. | נד. בארחות חיים (סנטת 
תפס סי" קד) הביא, שהבה"ג כתב, שכל מקום שהיחיד חוזר ומתפלל, ש"צ חוזר ומתפלל, חוץ 
מתפלת שבת ור"ח שחרית ומוסף, מפני שיכול להזכיר בתפלת המנחה שלפניו. והביא שהרמב"ם 
כתב שבכל מקום חוזר דווקא כשאינו בבית הכנסת, אבל אם הוא בבית הכנסת אין מחזירים אותו, 
לפי ששומעם משליח ציבור, ובלבד שיכוין לשמוע את התפלה מהשליח ציבור מתחילתה ועד 
סופה, ולא יתעסק בדבר אחר. והביא שכן כתב הרשב"א, שאינו חוזר, שכיון שהתפלל אלא שטעה, 
יוצא בתפלת צבור. והביא עוד שהר' אשר כתב טעם אחר מפני מה אין מחזירים אותו, כדי שלא 
יתבזה בצבור על שלא כיון דעתו. וראה עוד בזה במאירי (לקמן (ד. ד"ס פי פטעס). ‏ נה. וכן כתב 
הכל בו (סגטת תפס סי  .)‏ נו. ועיי"ש עוד מה שביאר במשמעות המלך המשפט, שלכך מחזירים 
אותו כשלא אמר כן, והובאו דבריו בהרחבה לעיל בסמוך. ‏ נז וראה בזה בדברי חמודות (על 
סרפ"ם, פום 5). 


ילקוט 


וכמו שאם טעה ולא אמר יעלה ויבוא בליל ראש חודש, אינו צריך לחזור מחמת 
שאין מקדשים את החודש בלילה, אם כן גם בליל ראש השנה הדין כך שאין 
צריך. לחזור: 
ובמים חיים שו סגניק כפפורט, פו"ם סי כנ סק"י) הקשה על דברי החיי אדם, 
מדברי תלמידי רבינו יונה (לקפן מ: ד"ס ופיק), שאם בתפילת ערבית של 
ליל ראש השנה לא הזכיר יום טוב, צריך לחזור, ולא שייך הסברא של אין 
מקדשים את החודש בלילה, שהרי גם ליל ראש השנה אסור במלאכה כיום 
ראש השנה. וכבנין שלמה (כסן, סו"ת ס"כ סי" מו) וכאגרות משה (סו"ת, סו" מ" 
סי קע) כתבו ליישב ולבאר את דברי הג"ר אבלי, שהרי מבואר בראש השנה 
(פ:) שאין בית דין של מעלה נכנסים לדין אלא אם כן קידשו בית דין של 
מטה את החודש, ולכן מאחר ואין מקדשים את החדש אלא ביום, אין נכנסים 
לדין אלא ביום למחר, ומה שאומרים בעשרת ימי תשובה 'המלך הקדוש' 
מבואר ברש"י (ד"ס סמנן) שהוא לפי שבימים אלו הוא מראה מלכותו לשפוט 
את העולם, ואם כן לא שייך זה אלא למחר כשנכנסים אז לדין, וכן בשאר 
לא נכנסו לדין, כיון שעדיין לא קידשו את החודש, אין צריך לומר המלך 
הקדוש, ורק לכתחילה אומרים בליל א' דראש השנה 'המלך הקדוש', כמו 
שבליל ראש חודש מזכירים יעלה ויבוא בערבית של ראש חודש כדי שלא 
לשנות את הלילה מהיום, וחששו לזה רק לכתחילה אבל אם שכח לא 
הצריכוהו לחזור, וכן הוא בראש השנה ערבית לענין המלך הקדוש, וזהו דין 
מחודש ממש. 
ובשער הציון (סי' פקפנ סק"ד) דחה דברי החיי אדם, שזה שייך רק כשהיה מתפלל 
תפילת חול, כקודם קידוש בית דין, מה שאין כן כשמתפלל תפילת יום 
טוב, ממה נפשך אינו יוצא, שמה שהוא מתפלל של יום טוב היינו משום 
שנתקדש היום, ואם כן מחויב הוא לומר 'המלך הקדוש', ואם הוא עדיין חול, 
היה לו להתפלל תפילת חולנ". 
והאחרוניםיט נחלקו, וסוברים שגם בליל א' של ראש השנה, חוזרס. 


הטעם שהוצרכו התוספות לדון מדין חזקה ולא מדין ספק 
שם. כתבו התוספות (ד"ס וסנכת), שאם מסתפק אם אמר אם לא אמר, מחזירים 


"או כמבואר בירושלמי (פעניפ פ"6 ס"b)‏ שאם היה מתפלל ואינו יודע אם 
הזכיר טל ומטר אם לאו, כל שלשים יום בחזקת שלא למוד, פירוש שלא אמר 
אלא כמו שהוא למוד עד עתה, שלא אמר כן. ולאחר שלושים יום הרי הוא 
בחזקת שהזכיר, והוא הדין בכל הדברים שצריך להזכיר. ואם כן בעשרת ימי 
תשובה שאינו למוד שלשים יום באמירת המלך הקדוש, צריך לחזורלא. ובגליא 
מסכת (טו"ת פו"ם ת"b‏ פיי ) כתב לדון, שלכאורה אף בלא החזקה שבודאי לא 
אמר כראוי, היה ראוי לפסוק שחוזר, וכמבואר בשו"ע (ס" קז ק") שהמסופק אם 
התפלל הרי הוא חוזר ומתפלל. וכתב, שדין השו"ע שחוזר ומתפלל היינו שאם 
ירצה חוזר ומתפלל נדבה, ולכך הוצרכו התוספות לומר שמשום החזקה צריך 
מן הדין לחזור ולהתפלל. 

ועוד כתב ליישב (ל"ס ועפי"ז), שהרי שבשבת ויום טוב אין אדם חוזר ומתפלל 
נדבהסג, ואם כן דווקא משום שיש חזקה שהתפלל כפי שהיה רגיל, חוזר 

אף בשבת ויום טוב, אבל משום ספק בלבד, לא היה חוזר. וכתב (ד"ס ופסלי), 
שעל פי סברת התוספות שבספק אם אמר או לא אמר, לא די במה שכשהוא 
מסופק אם התפלל הרי הוא חוזר ומתפלל, ונצרך לדון משום חזקה שמן הסתם 
אמר כפי שהיה רגיל לומר כל השנה, אם כן יש לומר שבראש השנה ויום 
הכפורים עצמם שכל נוסח התפילה שונה ומזכיר את ענין הדין והמשפט, מסתבר 
לומר שבספק אין צריך לחזור ולהתפלל, שאין לדון בו חזקה, שהרי אפשר 
שאמר כפי שצריך לומר בראש השנה 'המלך הקדוש' וכדומה, שנוסח התפילה 

השונה יזכיר לו לומר כזלי, ומספק אינו חוזרטד. 


שיטת הרימ שאם טעה אין מחזירים אותו 


שם. התוספות (ד"ס וסנכת6) כתבו בשם הר"מסה, שבכל הדברים שתקנו חכמים 
להוסיף בתפילה בעשרת ימי תשובה, אם טעה אין מחזירים אותו. 


נח. ועיין שם מה שכתב להעמיד את דברי החיי אדם באופן מסויים. | נט. מים חיים (שו"ת סי 
כנ), קיצור שו"ע (נפ)ס"ט סי קכע) וראה עוד בפסקי תשובות (פי פקפג פות ג). ‏ ס. ולענין כשטעה 
בליל שני של ראש השנה, האם צריך לחזור, בבנין שלמה (כסן, פו"פ ק"כ סי פו) נסתפק בזה, ובאגרות 
משה (שו", פֿו"ם ח"6 סי קע) כתב שבליל שני, אם טעה חוזר. ‏ סא. בהגהות מימוניות (פפעס פ"י 
פופ ) כתב בשם מורו, שהרוצה שלא יצטרך לחזור מספק, יאמר את התפילה הראויה כל כך 
פעמים כאשר יאמרוה בשלושים יום. וראה מה שדן בדבריו בחתם סופר (פו"ת, 6"פ סי כ), והעלה 
שצריך לומר מאה ואחד פעמים. ובמגן אברהם (ס" פקפנ קק") נחלק וכתב שלא יועיל אמירת צ' 
פעמים, עיי"ש הטעם. באשל אברהם (וטעטפ, סי תקפנ) כתב, שכשהיה בדעתו לומר המלך הקדוש, 
ומסתפק אם אמר כן, אינו חוזר. סב. ראה טור וב"י (פ" קז ס"ג). ‏ סג. עיין שם בהמשך דבריו 
שהביא ראיה לדבריו. סד. וכ[ העיר במים חיים (פו"ת נסגכ"ת כפפוכט, פו"ם סי כנ סק"י), ונשאר בצ"ע. 
וראה במשנה ברורה (ס" פקפג פק"ד) שפסק כהגליא מסכת, שאינו חוזר מספק. וכן בחיי אדם (כא 


ברכות יב: 


ביאורים 


רעא 


שיטת הרא"ש לחלק בין הדברים שמוסיפים בתפילה 


שם. הרא"ש (סי טז) כתב לחלק, שדווקא כשטעה ב'המלך הקדוש' ו'המלך 
המשפט', שהוזכר בגמרא לאמרם, מחזירים אותו, כיון שנפסקה ההלכה 

שלא יצא. אבל אם טעה ולא אמר 'זכרנו' או 'מי כמוך', שהגאונים תקנו לאמרו, 
אין מחזירים אותו שאינו נחשב שמשנה ממטבע שטבעו חכמיםסי. 


חזר תוך כדי דיבור ואמר המלך הקדוש או המלך המשפט 


שם. הרשב"א (פפונס מ" סי ס)' נשאל על שליח צבור שטעה ואמר 'האל 
הקדוש' בעשרה ימים שבין ראש השנה ליום הכפורים, ותוך כדי דיבור 
חזר ואמר 'המלך הקדוש', האם די בזה או שצריך לחזור לראש התפילה. והשיב 
שלדברי הנאונים והרי"ף (י) בביאור דברי הגמרא (פס) שמדובר כשאחז בידיו 
כוס של שיכר והתחיל לברך 'ברוך אתה ה' אלוקינו מלך העולם בורא פרי 
הגפן', וחזר ואמר 'שהכל נהיה בדברו' אינו חוזר, שהרי הוא כמוסיף שבח 
באמצע ברכתו ומסם בענין הברכהס", והכל הולך אחר החיתום, וכמו כן בענינינו 
אינו חוזר. אבל לדעת רש"י (עיל נע" ד"ה 66) כוונת הגמרא היא שאמר 'ברוך 
אתה ה' אלוקינו מלך העולם' ונזכר ואמר 'שהכל נהיה בדברו' ולכך יצא, אבל 
אילו היה מזכיר 'בורא פרי הגפן', אף שחזר ואמר 'שהכל נהיה בדברו' לא 
יצא, וכמו כן כשאמר 'האל הקדוש' לא יצא, אף כשחזר ואמר 'המלך הקדושי. 
וסיים הרשב"א שאף שדברי רש"י נוחים בהלכה, מכל מקום אין בנו כח לחב 
לחזור, שאין לנו לפסוק לעשות מעשה כנגד דברי הגאונים. 
ובשו"ע (פי פקפנ ק"כ) כתב, שכשנזכר ואמר תוך כדי דיבור 'המלך הקדושי, או 
'המלך המשפטי, אינו צריך לחזור. והקשה המגן אברהם (פס סק"כ), שהיה 
לשו"ע לפרש שדין זה הוא דווקא כשידע שהם ימי תשובה וטעה בדיבורו, אבל 
אם לא נזכר שהם ימי תשובה, ונזכר לאחר מכן, לא יצא, כמבואר בשו"ע (סי 
רט ס"כ). וכתב המג"א, שלהלכה בכל ענין יצאסט. 


הטעם שהוערכה הגמרא לפסוק כרכה 


והלכתא כרבה. הרא"ש (סי מו) כתב, שהגמרא פסקה הלכה כרבה, אמנם אף 
אם הגמרא לא היתה פוסקת כן היינו פוסקים כן, כיון שבכל מקום 
הלכה כרבהל. 

ובתוספות הרא"ש (ל"ס וסייכפ5) כתב, שבשביל שלא נטעה לומר שרבה מודה 
לרבי אלעזר שבדיעבד יצא, ואין מחזירים אותו. לכך נקטה הגמרא 

שרבה חולק על דברי רבי אלעזר, שאף בדיעבד מחזירים אותו, והלכה כמותו. 
ובנמוקי הגרי"ב (ל"ס והנכת6) ציין לדברי התוספות בקידושין (ט. ד"ס וסנכת6) שאף 
שבכל מקום ההלכה כרבהעא, מכל מקום כשהאמורא החולק עליו מביא 

הרבה ראיות לדבריו, היינו סבורים לומר שאין הלכה כמותו, ולכך הוצרכה 
הגמרא לפסוק שהלכה כרבה, כיון שרבי אלעזר החולק עליו, הביא הוכחה 

לדבריועב. 


מי נחשב שאפשר לו לבקש רחמים על הבירו 


כל שאפשר לו לבקש רחמים על חבירו ואינו מבקש נקרא חוטאל. 

המפרשים ביארו בכמה דרכים משמעות לשון הגמרא 'שאפשר לו לבקש 

רחמים': 

א. בברכת יהודה (סעיכת מכמיס ד"ס כל ס6פטר) דקדק, מדוע לא נקטה הגמרא 

בפשיטות 'כל שאינו מבקש רחמים על חבירו נקרא חוטא', איך שייך לומר 
שאי אפשר לאדם לבקש רחמים על חבירו, ואם נאמר שיש אדם שאינו יכול 
לבקש על חבירו, יש לדקדק איך למדים מהפסוק חילוק זה. ועוד דקדק, שהרי 
לגבי שמואל כתוב שבקשו ממנו ישראל להתפלל בעדם, ומבואר מכך שדווקא 
כשחבירו מבקש ממנו שיתפלל בעדו ואינו מבקש רחמים על חבירו נקרא חוטא, 
וצריך להבין הטעם לחלק כן. וכתב לבאר, שיש לדקדק בלשון הפסוק שהזכיר 
תיבת 'גם', וכן יש לדקדק בכפילות לשון הפסוק 'אנוכי חלילה לי', ועוד יש 
לדקדק שנקט הכתוב לשון נסתר 'מחטוא, מחדול', והיה לפסוק לומר 'גם אנוכי 
לא אחטא ואתפלל בעדכם'. אמנם האמת היא ששמואל הקדים נעשה לנשמע, 
שמיד שהתקבצו כל ישראל אל שמואל לשים עליהם מלך מיד כתוב (קמופל 6' 
מו ירע הדבר בעיני שמואל כאשר אמרו תנה לנו מלך לשופטינו ויתפלל 


כמ סק"ק). | סה. ולא כהגירסא שלפנינו שדבריהם הם בשם 'ר"ח'. ע"פ הגהות וציונים לופ מ). 
סו. וראה בנטעי גבריאל (סכופ רע סטנס פכ"ה) אופן החזרה לאמירת זכרנו ומי כמוך. | סז. הובאו 
דבריו בב"י (ס" פקפג ד"ס 05₪. | סת. ולכאורה יש להעיר, לפי מה שנתבאר לעיל, שבר"ה לא 
שייך 'האל הקדוש' כלל, ויש רק 'דין', א"כ אמירת 'האל הקדוש' אינה הוספת שבח, ואדרבא 
הוא מגרע. | סט. וראה בזה באשל אברהם (נוטטלטט, פי' פקפנ) ובכף החיים (פס סק"ט) ובדעת תורה 
(פש. | ע. ובמעדני יו"ט על סנפ"ש, פות ס) העיר שהרא"ש בקידושין (פ"ל פ" פ) כתב לחדש דין 
מכח מה שלא הוצרכה הגמרא לומר שההלכה כן. וכתב שזהו דווקא כשיש לחדש דין. עא. ראה 
בתוספות בקידושין (ש) שיש לחלק בכמה אופנים, שלא בכל מקום הלכה כרבה. | עב. וראה 
עוד בקול קול יעקב (סמגורגה, ד"ה פמר כנס) ובאבני נזר (שו"ת פו"ם סי תל סק"ו) בביאור הטעם שהוצרכה 
הגמרא לומר שהלכה כרבה. עג. ראה בקול קול יעקב (סמנורגר, ד"ס ועפי"ו), בביאור שייכות מאמר 
זה לענין שלפניו בדין אמירת המלך הקדוש והמלך המשפט בעשרת ימי תשובה. 


ערב 


ילקוט 


שמואל אל ה'', ותפילת שמואל היתה על חטאם שביקשו מלך כמשמעות הכתוב, 
והיא היתה בקשתם להתפלל בעדם, וזו כוונת הגמרא 'כל שאפשר לבקש רחמים 
על חבירו', שלא ימתין עד שחבירו יבקש ממנו להתפלל בעדו, אלא מיד 
כשאפשר לו להתפלל, דהיינו כשיודע שחבירו מצטער או שחטא באיזו עבירה, 
צריך הוא להתפלל עבורו, ואם אינו מתפלל נקרא חוטא. ומוכיחה הגמרא ממה 
שאמר שמואל 'חלילה לי מחטוא'ישצשון נסתר, ומדוע לא אמר ואנוכי לא 
אחטא ואתפלל בעדכם', אלא שאם היה אומר כן היה משמע שדווקא כשביקשו 
ממנו שיתפלל אם לא התפלל נקרא חוטא, ומה שהתפלל שמואל עליהם קודם 
שביקשו ממנו הוא לפנים משורת הדין, ואף אם לא היה מתפלל עליהם קודם 
שביקשוהו, לא היה חוטא, ולזה משמיענו הכתוב שאינו כן, אלא מה שהתפלל 
עליהם קודם שביקשו ממנו, היינו משום שכיון שידע שחטאו במה שביקשו 
לשים עליהם מלך, יש לו להתפלל עליהם, ואם אינו מתפלל נקרא חוטא. 

ובמעון הברכות (ל"ס כל עפפעכ) כתב לבארלז, על פי ביאור דברי הפסוק ואני 
בחלותם' וגו', ולכאורה יש להקשות מה שייך שאדם יתפלל על חבירו, 

והרי חליי האדם היא שעל ידם ישוב אל ה' לתקן נפשו, וממילא יתרפא. אמנם 
צדיק הדור שנחשב שהוא ראש הדור, חטא הדור פוגע בו וכמו שכתב רש"י 
(דנריס 6 יג) משום שלא מיחה בהם, ואם כן יכול הוא להתפלל על הציבור לתקן 
את החטא הואיל ויש לו שייכות בחטאם. ודוד המלך שהיה ראש הדור אמר 
'ואני בחלותם לבושי שק עניתי בצום נפשי', והיינו בחטא תחלואי נפשותם, 
עשיתי תשובה בשק ועינוי נפש בתפילה, משום שתפילתי נוגעת אל חיקי, כיון 
שחטאם נוגע לנפשי. ולכן אם הוא תלמיד חכם צריך שיחלה עצמו עליו, שלאדם 
יש יותר שייכות לתלמיד חכם מלשאר חביריו, כיון שהוא ראש הדור. ולפי זה 
מבואר הלשון 'כל שאפשר לו לבקש', שהכוונה היא שהוא ראש הדור ומנהל 
הדור ובידו לתקן דורו בתפלתו, והוכיחו כן משמואל שהיה ראש הדור ואמר 
'גם אנוכי חלילה לי מחטוא', ונתכוין לרמוז שמשום חטאתם נחשב שגם הוא 
חטא, ומוכרח הוא להתפלל עבורם בשביל לתקן את מה שנחשב שהוא עצמו 

חטא, ולכך לא אמר 'שאחטא' בלשון עתידעה. 
ב. ובאבן שלמה (ד"ס פכ") כתב לבאר לשון הגמרא, שיש שכתב שדווקא 
כשהאדם מצטער מהצער שיש לחבירו, אז יוכל להתפלל עבור חבירו, ואדם 
שהוא בבחינה זו שמצטער בצערו של חבירו, אם אינו מתפלל על חבירו נקרא 
חוטא. וכוונת הפסוק 'גם אנוכי חלילה לי מחטוא' היא לענין חטא זה שאינו 
משתתף בצער של חבירו ואינו בבחינת 'שאפשר לו להתפלל על חבירו' ואם 
כן הוא מבטל מצות 'ואהבת לרעך כמוך'. ואין הכוונה על החטא שאינו מתפלל 
על חבירו, שאם כן היה לפסוק לומר 'שאחטא' בלשון עתידלי. 
ג. ובעיון יעקב (ל"ה כנ) ביאר, שאדם שהוא בטוח שתפילתו תועיל, כמו שמואל, 
הרי זה נחשב שאפשר לו לבקש רחמים, אבל אם אינו בטוח כל כך שתפילתו 
תתקבל, הרי זה נחשב כלא אפשר לו לבקש רחמים על חבירו. וכן ביאר באומר 
השכחה (ד"ס ככ שספטל). 
ד. ובמגיד תעלומה (ד"ס כ דקדק מהו הלשון 'כל שאפשר לו', וכתב שלפי 
פשוטו נראה שהכוונה היא שיודע בעצמו שהקב"ה עושה רצונו בתפילתולי. 
ודחה פירוש זה, שהרי כוונת הכתוב היא על כל אדם, ואין מסתבר לומר שכוונת 
הכתוב היא דווקא לאדם שהוא חשוב כשמואל השקול כמשה ואהרן. לכך פירש, 
שכשחבירו ביקש ממנו שיתפלל בעבורו על דבר הנצרך לו, אם יודע שדבר זה 
לא יהיה לטובת חבירו, אינו רשאי להתפלל עליו, הגם שחבירו סובר שהוא 
לטובה, כגון אם יודע שאותו האיש היה מוכס [ואסור משום גזל] ונתדלדל 
ועבר מאומנתו, כשיבא לבקש שיתפללו עליו שיתעשר, אי אפשר להתפלל עליו 
משום ששוב יהיה מושל רשע על עם דל, וכן כל כיוצא בזה כשידע שאינו 
לטובה, לא יתפלל על חבירו, ועל פי זה יבואר הלשון 'כל שאפשר לו לבקשי, 
דהיינו שהוא דבר שאפשר להתפלל עליו, למעט דבר שאי אפשר להתפלל עליו. 
וההוכחה מהפסוק היא, שהרי אמרו ישראל לשמואל 'התפלל בעד עבדיך וגו' 
כי יספנו על כל חטאתינו רעה לשאול לנו מלך', היינו שקודם לכן ביקשוהו 
להתפלל בעדם להמליך עליהם מלך, ושאלו שלא כהוגן, ולכן יראו לנפשם פן 
לא יתרצה שמואל להתפלל בעדם בכל עת הנצרך, והשיבם שמואל 'גם אנכי 
חלילה לי וגו' מחדול להתפלל בעדכם והוריתי אתכם בדרך הטובה והישרה', 
היינו שאלמד אתכם את הדרך הטובה, מה הוא הטובה לכם להתפלל עליכם, 
ומה שאינו לטובה ולא תפצירו בי להתפלל. 

ה. ובפרשת מרדכי (על סעין יעקנ, ד"ס כ) ביאר'", לפי מה שפעמים שהאדם 
מתפרנס מצרותיו של חבירו, וכגון כשיש בצורת, ויוקר המחיה הוא לרעת 
רוב בני האדם, אבל למי שיש לו אוצרות דגן הרי יש לו טובה מכך, ואם כן 


עד. ובא בדבריו ליישב את מה שדקדק בסמיכות חכמים בדברי הגמרא ובלשון הפסוק, כמובא 
לעיל בסמוך. ‏ עה. ועיין שם עוד מה שכתב ליישב באופן נוסף. | עו. וכמו שדקדק במעון 
הברכות (ד"ס כל פפֿפעכ), הובא לעיל בסמוך. | עז. ולפי זה מיושב שלכך השמיטו הפוסקים דין זה, 
שבעוונותינו הרבים אין אתנו יודע שהקב"ה עושה רצונו ותפילתו. | עח. והקדים לדקדק מהו 
הלשון 'שאפשר', וכן דקדק בהמשך דברי הגמרא, מה יועיל מה שיחלה עצמו על התלמיד חכם. 
עט. ועיין שם שביאר את המשך דברי הגמרא לפי דרכו. | 5. ובא ליישב מה שיש להקשות 


ברכות יב: 


ביאורים 


באופן זה אין מוטל עליו להתפלל על אחרים, משום שחייך קודמים (נ"פ ס), 
ודווקא כש'אפשר' לו להתפלל על חבירו, דהיינו שאינו מפסיד כלום ממה שצרת 
חבירו תתבטל, צריך הוא להתפלל עליו, ואם אינו מתפלל נקרא חוטא. ומבואר 
לפי זה הוכחת הגמרא ממה שאמר שמואל, שאע"פ שיהיה להם מלך לא יבצר 
כלום מכבודו, ולכך יש לו להתפלל עליהם. אמנם אם חבירו תלמיד חכם, צריך 
שיחלה עצמו עליו, דהיינו שאף שיגיע לו הפסד ממה שחבירו יושע מצרתו, 
מכל מקום יתפלל עליועט. 

ו. ובבן יהוידע (ל"ס כל עספטר) ביארפ, שבקשת רחמים תלויה בכוונת הלב, 

ולפעמים יזדמן שחבירו עומד בצרה גדולה והוא אוהבו כנפשו, ולכן הוא 
מצטער מאד ודעתו מתבלבלת שאינו יכול להתפלל, או שהאדם עומד בצרה 

גדולה שהוא חולה הרבה ואינו יכול להתפלל בעד חבירו. 


הטעם שנקרא חוטא משום שביטל כמה מעוות 


נקרא חוטא. כתב המאירי (ד"ס ממנות) שדבר זה הוא ממדות חכמים 
ומטכסיסיהם, שלא יהיה אדם פורק עול ומתעלם מצרכיו של חבירו. 
ובשפתי חכמים (ל"ה כ) ביאר, שנקרא חוטא לפי שביטל את מצות 'ואהבת 
לרעך כמוך'. ועוד, שביטל מצות גמילות חסדים שבגופו. ועוד, שכל 
המקיים נפש אחת מישראל כאילו קיים עולם מלא. וכשלא התפלל על חבירו, 
ביטל את המצוות הללו. 


הטעם שמשה רבינו לא ביקש מעצמו שיסיר ה' את הנחשים מישראל 


שם. בשפתי חכמים (ליס כנ) הקשה, שכשהעניש הקב"ה את ישראל במדבר והביא 

עליהם את הנחשים, נאמר (נמלנר כ ז) 'ויבא העם אל משה ויאמרו חטאנו 
כי דברנו בה' ובך, התפלל אל ה' ויסר מעלינו את הנחש ויתפלל משה בעד 
העם', ומדוע המתין משה רבינו עד שבקשו ממנו שיבקש רחמים. ואמנם בשאר 
מקומות מצינו שמשה רבינו התפלל על ישראל מעצמו. ותירץ, שכיון שהעם 
דבר במשה ואמר (קס ס) 'למה העליתנו ממצרים למות במדבר' וגו', הרי אמרו 
בעצמם שכאילו אי אפשר למשה לבקש רחמים עליהם, עד שבקשו ממנו 

והאמינו שיש לו כח להתפלל עליהם. 


הטעם שלא הובא דין זה בפוסקים 


שם. באומר השבחה (ל"ס כל :פפכ) דקדק מדוע לא הביאו הפוסקים דין זה. 

וכתב שלכאורה יש לומר לפי מה שיש לבאר שמה שאמרו 'שאפשר לו 

לבקש רחמים' היינו שהוא צדיק גדול בדורו שתפילתו נשמעת, כגון רבי חנינא 

בן דוסא וחביריו (נרכות 3ד: פעניק כג.), ולפי שעל הרוב תפילתם נשמעת ואינה 

חוזרת ריקם, צריכים הם להתפלל על חבירם. ולפי שבימינו אין צדיק וגדול 
בדורו, ולא שייך דין זה, לכך לא הזכירוהו הפוסקיםפא. 


הטעם שלא דחתה הגמרא שאין להביא ראיה מפסוק האמור אעל העיבור 


שנאמר גם אנכי חלילה לי מחטא לה' מחדול להתפלל לה'. בפירוש הריא"ף 
(על סעין יעקנ, ד"ס מסדו() הקשה, מדוע לא דחתה הגמרא שאין להביא 

ראיה מפסוק האמור אצל הציבור, וכמו שמצינו להלן בסמוך שהגמרא מקשה 

כןפג. וכמה תירוצים נאמרו על כך: 
א. בפירוש הריא"ף כתב ליישב, שהגמרא מדייקת מלשון הפסוק 'גם'פ, וכן יש 
לדקדק שהיה לפסוק לומר 'חלילה לי מחדול להתפלל לה' בעדכם ולחטוא', 
שהרי החטא הוא משום מניעת התפילה, ומדוע אמר בתחילה 'חלילה לי מחטוא 
לה'' ואחר כן מזכיר 'מחדול להתפלל', אלא כוונת שמואל היתה, שאמנם לפי 
האמת כיון שמאסו בי מלהיות שופט עליהם יש לי טענה צודקת לחדול מהתפלל 
בעדכם ולא אחשב לחוטא, מכל מקום אם לא אתפלל על מלככם גם אתם וגם 
מלככם תענשו, ואף אם לא ארצה להתפלל עליכם, מכל מקום יש לי להתפלל 
על חברי שאול שלא חטא לי, וממילא גם אתם תנצלו, ונמצא שאם לא אחדל 
מלהתפלל על שאול גם לא אחדל מלהתפלל בעדכם, ונמצא שהפסוק בא לרבות 
שאף על היחיד יש להתפללפד. 

ב. ובעין אליחו (ל"ס ומר כנס) כתב ליישב קושיית הריא"ף, שלכך לא דחתה 
הגמרא שאין להביא ראיה מפסוק האמור אצל הציבור, שהרי יש בזה מצות 
'ואהבת לרעך כמוך', שצריך שיראה את טובת חבירו, ודבר זה חוקה היא, 
שלכאורה היה מסתבר לומר שדווקא כשהאדם עצמו מתפלל ונכנע לבו, מועילה 
התפילה, אבל כשמתפלל על אדם אחר איך תועיל התפילה לאדם אחר, ואם כן 
ענין זה חוקה הוא, וכיון שמצינו שמצוה להתפלל בעד רבים ותועיל התפילה, 


שמלשון הגמרא משמע שיש אדם שאינו יכול לבקש רחמים על חבירו, ולכאורה יש לתמוה שהרי 

כל אדם יש לו פה להתפלל, והיה לגמרא לומר שכל שאינו מבקש רחמים על חבירו נקרא חוטא. 

פא. וראה לעיל בסמוך שבמגיד תעלומה (ל"ה 62 כתב ליישב כעין זה, ושוב דחה עיקר פירוש זה 

בכוונת דברי הגמרא. פב. וראה עוד בקושיא זו, בפירוש הריא"ף (ע סעץ שקנ ד"ס כנ). ‏ פג. וראה 

בהמשך דבריו שכתב ליישב לשון הפסוק לפי פשוטו. ‏ פד. ועיי"ש עוד שכתב ליישב באופן 
דחוק. 


אוצר החכמה 


ילקוט 


אין לחלק בין רבים ליחיד, שהרי גם מחמת יחיד מחויב האדם לקיים מצות 
יואהבת לרעך כמוך', אבל לענין שיחלה עצמו על חבירו, היינו סבורים לחלק 
ולומר שאין צריך שיחלה עצמו על תלמיד חכם, כיון שחייך קודמים לחיי חבירך 
(נ"ת סנ.) ואין בזה משום 'ואהבת לרעך כמוך', ודווקא על מלך צריך הוא להחלות 
עצמו, ולכן הוצרכה הגמרא להביא ראיה שעבור כל תלמיד חכם מחויב הוא 
להחלות עצמו עליו. 

ג. ובבן יהוידע (לד"ס כל טפסכ) כתב ליישב, שלקמן בסמוך לגבי עושה עבירה 

ומתבייש בה, שייך לחלק שהצבור לרוב מעלתם שהם צבור די להם בכפרה 
זו של הבושה, מה שאין כן יחיד לא תספיק לו כפרה זו של בושה, אבל לענין 
בקשת רחמים על חבירו, לא שייך לחלק בין יחיד לציבור, שהרי הציבור לרוב 
מעלתם תפלתם רצויה ואינה חוזרת ריקם, ואינם זקוקים לתפילתו של יחיד זה, 
ועל כן אם לגבי צבור יחיד שאינו מתפלל עליהם נקרא חוטא, כל שכן כשהוא 
יחיד ולא יוכל להתפלל על עצמו שאין חבוש מתיר עצמו מבית האסורים, 

כשאינו מתפלל על חבירו הרי הוא חוטא. 

ד. וכאברהם את עיניו (ד"ס פֿכ"ס) כתב ליישב, שהרי שמואל שקול כנגד כל 

ישראל (קמן 8:), ואם כן יש לו דין של ציבור שיש לו להתפלל על הציבור 
שהם כמותו, וכמו כן יש ללמוד שעל היחיד מוטל להתפלל על יחיד שכמותו. 
ומדויק כן בלשון הגמרא שצריך אדם לבקש רחמים על חבירו, דהיינו שהיחיד 
יתפלל על היחיד, והלשון 'כל' בא לרבות, שכן הוא בין ביחיד על יחיד ובין 
בציבור על ציבור, אבל כשהציבור אינו מתפלל על היחיד אין בהם חטא. ובזה 
מבואר לשון הפסוק 'גם אנוכי', שנתכוין לרמוז שהוא שקול כרבים, ויש לו 

להתפלל על הציבור, ומשום ענוותנותו לא אמר כן במפורש אלא ברמזפה. 


בכוונת המאמר שיחלה עצמו עליו 


אם תלמיד חכם הוא צריך שיחלה עצמו עליו. רש"י (ל"ס ס"ג וס) גרס בדברי 
הגמרא 'ואם תלמיד חכם הוא וצריך לרחמים, צריך שיחלה עצמו עליוי, ופירש, 
שאם האדם הצריך לרחמים הוא תלמיד חכם, צריך שחבירו יחלה עצמו עליו. 
והחתם סופר (שו"ת 6ו"ס סי" קסו, דכסופ ת"כ, סס.) כתב, שמה שאמרו שיחלה עצמו 
עליו היינו שיראה שגם הוא חולה, וכאילו הוא מתפלל על עצמו. 
ובעיון יעקב (ד"ס 6ס) כתב, שלכאורה היה נראה לבאר שהכוונה היא לחולי 
ממש, וכמבואר לקמן () שדרשו מתיבת 'ויחל' שמשה רבינו התפלל 
עד שאחזו 'אחילו' שהוא אש של עצמות. אמנם כתב שיותר נראה לפרש 
'שיחלה', היינו שיתאבל ויצער את עצמו בשבילו, וכמבואר מהפסוק (קסניס לס 
יג) 'ואני בחלותם לבושי שק'. וכעין זה פירש רש"י על הפסוק (ויקכפ י ו) 'ואחיכם 
כל בית ישראל יבכו את השריפה אשר שרף ה", מכאן שצרתם של תלמידי 
חכמים מוטלת על הכל להתאבל בה, כי תלמיד חכם הכל קרוביו. 
ובפרשת מרדכי (על העין יעקנ, דייס כ ביאר, שאם חבירו תלמיד חכם, צריך שיחלה 
עצמו עליו, דהיינו שאף שיגיע לו הפסד ממה שחבירו ייושע מצרתו, 
כגון כשיש בצורת, ויוקר המחיה הוא לרעת רוב בני האדם, אבל למי שיש לו 
אוצרות דגן הרי יש לו טובה מכך, מכל מקום יתפלל על התלמיד חכם. וסבורה 
היתה הגמרא להביא ראיה משאול שהקפיד על עבדיו שאינם מגלים לו את 
מקום דוד, אע"פ שהם יראים לנפשם מאנשי דוד, ודוחה הגמרא שיש לחלק 
שדווקא במלך כן הוא, שכשיהיה למלך שלום יהיה שלום לכל בני המדינה, 
לכך האיש הפרטי אינו רשאי להשגיח על טובתו הפרטית, ומחויב הוא לדרוש 
בשלום המלך יותר מבשלום עצמו, ומוכיחה הגמרא מדוד, שאע"פ שאחיתופל 
היה רודפו, וכשחלה נח מלרדפו, והיה יודע שכשיקום מחליו יחזור לרדפו, מכל 
מקום לא נמנע דוד מלבקש עליו רחמים, וזהו שאמר 'ואני בחלותם לבושי שק 
וגו' ותפלתי על חיקי תשוב', שאף שיודע שתפילתו תשוב אל חיקו לרעתו, 
דהיינו שהם יחזרו לצערו, מכל מקום משום שהיו תלמידי חכמים לא נמנע 
מלהתפלל עליהם. 


שמואל היה עריך לרחמים לפי שהיה סבור שדוד שונאו 


אילימא משום דכתיב אין חולה מכם וגו'. במהרש"א (ד"ס פֿלמ) ביאר, 

ששאול היה תלמיד חכם ולפי דעתו היה דוד שונאו, וצריך הוא 

לרחמים להצילו מדוד, כמו שסיים בפסוק (עמופנ 5' כנ פ) 'כי הקים בני את עבדי 
עלי לאורב', ולכך התאונן ואמר 'ואין חולה מכם עלי. 


הכל תלויין במלך ולכך צריך שיחלה עצמו עליו 


דילמא מלך שאני. בחפץ ה' (ל"ס פן) ביאר, שמה שאמרו שדווקא על מלך 
צריך שיחלה האדם את עצמו עליו, אין הכוונה משום גדלותו, אלא 


פה. וראה עוד ביישוב הקושיא, בברכת ה' (ד"ס פספס, ומה שדן בדבריו, בפרחי כהונה (ד"ס גס, 
סונ 'ועד סכמיס). פו. וראה בזה להלן בסמוך בדברי החתם סופר. ‏ פז. רש" (ד"ס נתלותס) 
פירש שאחיתופל ודואג היו תלמידי חכמים. וראה במגדים חדשים (פס) מה שדן בדבריו. 
פח. ראה באילת אהבים (גור 6כיס יסודס, ד"ס כל העופס) שדקדק, שהרי בפסוק שהביאה הגמרא נזכר 
קודם המחילה והכפרה, ולאחר מכן נזכרה הבושת. ותירץ, שהלימוד הוא מתחילת הענין בפסוקים 


ברכות יב: 


ביאורים 


רעג 


משום שהכל תלויים בו ולכל אדם נוגע צרת המלך"', ואם כן הוא צריך לבקש 
רחמים על עצמו ועל רבים. 


יישוב דברי הגמרא שמלך עדיף כשהוא גם תלמיד חכם 


שם. מבואר מדברי הגמרא שאפשר שדווקא על מלך צריך שיחלה עצמו עליו, 

מה שאין כן על תלמיד חכם. ובחתם סופר (פ"ו (קוטיס סי כע) דקדק, 
שהתוספות (ענועופ (: ד"ס עפס, כמילון הפני) כתבו שתלמיד חכם שאינו מוחל על 
כבודו, חמור כבודו מכבוד המלך. ותירץ, שהרי גם שאול היה תלמיד חכם, 
שמצינו שנחלקו בדין מקדש במלוה ופרוטה, וכן מוכח ממה שהיתה הגמרא 
סבורה שהלימוד שצריך שיחלה עצמו על תלמיד חכם, הוא מהפסוק האמור 
אצל שאול, ומוכח מכך ששאול היה תלמיד חכם. אלא שדוד הלכה כמותו בכל 
מקום, שכן כתוב (טפופל פ' טז ים) 'וה' עמו' (פנסדכין 5ג:), מה שאין כן שאול, וכוונת 
דחיית הגמרא היא, שאפשר שדווקא על אדם שהוא מלך וגם תלמיד חכם צריך 
שיחלה עצמו עליו ולא כשהוא רק תלמיד חכם או רק מלך, ולעולם תלמיד 

חכם חשוב יותר ממלך. 

ועוד תירץ, שמה שאמרו שאפשר שדווקא במלך הדין כן, אין זה משום שהמלך 

עדיף מתלמיד חכם, אלא שחליו וצערו נוגע לכל ישראל, ויש להוכיח כן 
שהרי כשמת נשיא בערב פסח הדין הוא שכל ישראל מטמאים לו, ועושים את 
הפסח בטומאה, ודוד המלך ע"ה מת בעצרת והיו כל ישראל אוננים ולא הקריבו 
קרבנותיהם ביום טוב, וכמבואר בירושלמי (ציפס פ" ס"ד), ואילו בתלמיד חכם אין 
הדין כן, ומוכח מכך שמיתתו נוגעת לכל ישראל, וכמו כן חליו וצערו, מה 
שאין כן בנידון הגמרא בשבועות (Eס)‏ לענין קימה בפני בית דין לקיים מצות 
יועמדו שני האנשים', אינו נוגע לכל ישראל. וביאר, שלפי זה מובן מה שלפי 
מסקנת הגמרא למדים מדוד שהיה מלך, ואע"פ כן החלה עצמו על דואג 

ואחיתופל שהיו תלמידי חכמים, וזהו משום שתלמיד חכם עדיף ממלך. 


רמז בהמשך הפסוק שיחלה עצמו עליהם 


‘6/2 


שבפסוק זה לא נאמר במפורש שיחלה האדם על חבירו, אלא שיענה 

אדם את עצמו בחליו של חבירו. וביאר, שכוונת הגמרא היא על האמור בסוף 

הפסוק 'ותפלתי על חיקי תשוב', דהיינו שאני מתפלל על חלותו, והיא החולי, 
יעל חיקי תשוב' והיינו שאחלה את עצמי עליהם. 

ובשפתי חכמים (ל"ס 66) ביאר לפי מה שכתב הרמב"ם (פפינס פ"ס ס"נ) שהרעב 

והצמא הם בכלל חולים, ולפי זה מבואר בפסוק שיחלה עצמו על 


התלמיד חכם, שהרי דוד המלך אמר 'עניתי בצום נפשיי, והיינו חולי. 


הטעם שאין לומר שדוד עשה כן לפנים משורת הדין 


שם. בחפץ ה' (ד"ס 66 מסכ)) הקשה, שהרי אפשר שדוד החלה עצמו על דואג 
ואחיתופל לפנים משורת הדין, ובזה היה משבח את עצמו, אבל מן הדין 

אין צריך שאדם יחלה עצמו על תלמיד חכם. ותירץ, שכיון שדוד ידע שדואג 

ואחיתופל היו שונאים אותו, ודאי שלא היה מחלה עצמו עליהם בהיותם 
שונאים, ומוכרח לומר שעשה כן משום שכך ראוי לעשות מן הדין. 


ביאור הלשון 'דכר עבירה' שעושה דכר המזכירו את העבירה ומתבייש בה 


כל העושה דבר עבירה וטתבאש בו מוהלין לג על כל עונותיולח, בברכת 

יהודה (סמיכת סכמיס, נרט"י ד"ס (מען) דקדק, שתיבת 'דבר' מיותרת, והיה לגמרא 
לומר שכל העושה עבירה ומתבייש בה מוחלין לו. וכתב ליישב, שכוונת הגמרא 
היא שלא נטעה לומר שהעושה עבירה בהצנע והרגישו בזה בני אדם ונתפס 
ונתבייש במה שמצאוהו, יהא נמחל לו כל עוונותיו, שזה הוא כנגד השכל, שהרי 
כל העושה עבירות חמורות, אינו עושה כן בגלוי אלא בצנעה, ואם כן הוא 
מתבייש בה, וכי יעלה על הדעת לומר שמפני כך ימחלו לו כל עוונותיו. אלא 
הכוונה היא שלאחר שעשה עבירה, עשה איזה דבר שעל ידו נזכר בעבירה 
שעשה, ומתבייש בדבר ההוא שהוא עושה מפני העבירה שעשה כבר, וכפי 
שהיה אצל שאול שנזכר במה שכבר הרג את נוב עיר הכהנים בזמן אחר, 
ונתבייש בה עתה בסוף ימיו. ועל ידי בושה כזו אמרו שמוחלים לו כל עוונותיו, 
שכיון שהוא מדקדק כל כך במעשיו, בודאי לא יחזור לעשות עבירות במזיד. 
ונרמז כן בלשון הגמרא 'דבר עבירה', שאינו עושה עתה את העבירה עצמה, 
אלא שעושה דבר' שיש לו שייכות לעבירה, ועל ידו מתבייש בעבירה שעשה 

לשעבר, אזי מוחלים לופט. 


הקודמים (יוקפנ טו (כ-נד), שמבואר שלאחר יבושו, ימחלו 
לפי דרכו את הוכחת הגמרא מהפסוק, וכן ביאר מה 
המובא בגמרא, נאמר 'בכפרי לך את כל אשר עשית' 
רשיי כן, כיון שהוא מפורש בגמרא]. וראה עוד במנחם 

כהנת רשיק 


עונותיהם. ‏ פט. ועיין שם מה שביאר 
שפירש רש"י (ל"ה (מש) שבסוף הפסוק 
[שלכאורה אין מובן לאיזה צורך כתב 
משיב נפש (נכע"י ד"ס (מפן), שהביא לפרש 


עדר 


ילקוט 


האם מוחלים לו אף על שאר העבירות שלא שב עליהם או רק על עבירה זו 


מוחלין לו על כל עונותיו. בהמיוחם לריטב"א (לוס"ק, ד"ס כנ) פירש, שמוחלים 
לו על אותו עון שהתבייש בו, וכן על כל עוונותיו שהוא מתבייש בהם, 
שהבושה עולה לו לתשובה. 

ובפירוש הריא"ף (ע! סעין יעקנ, ד"ס כ) דקדק, שהרי מהפסוק אין ללמוד אלא 
שהמתבייש בעבירה אחת מוחלים לו על אותה עבירה, ומנין שמוחלים 

לו על כל העבירות שעשהצ, ועוד הקשה, מדוע לא דחתה הגמרא שיש לחלק 
שדווקא למלך מוחלים כשמתבייש על עבירה שעשה, וכפי שדחתה הגמרא לעיל 

בסמוך על קושיא אחרת. 

וביאר, שכיון שהאדם מתבייש בעבירה שעשה, הרי הוא נכנע לפני יוצרו ונכלם 
מלפניו, ואין לך תשובה גדולה מזו, ונמחלו לו כל עוונותיו כי לא ישוב 

לכסלה עוד. והוכחת הגמרא היא ממה שכתוב למען תזכרי ובושת' ולא כתוב 
'מכל אשר עשית' ומשמע שהבושת אינה מכל העבירות אשר עשה, ודי במה 

שנכלם מדבר אחדצ*. 
ובעיון יעקב (ל"ס מלן) ביאר שהמחילה היא רק על עונש הראוי לו בעולם 
הבא, אבל על העונש המגיעו בעולם הזה אין נמחל לו, ומבואר 
בקידושין (פ) שעדיף לאדם שיהא לו בושה בעולם הזה ולא יהא נכלם לעולם 
הבא. שהריגת נוב עיר הכהנים היא מהעבירות הגדולות שנפרעים מן האדם 
בעולם הזה והקרן קיימת לעולם הבא (ימקנמי פס פ"5 ה"פ), ונמחל לשאול העונש 
שבעולם הבא, כנרמז במה שאמר לו שיהיה עמו במחיצתו, מה שאין כן העונש 
שבעולם הזה מצינו שבניו נענשו, שהרי בשביל זה נהרג בחרב פלשתים, כמבואר 
במדרש עיין ויק"ר כו ז), וגם בניו נענשו ונתלו אחר כך בשביל זה, ככתוב (פמו 
ני כ 5) 'אל שאול ואל בית הדמים' (ינפופ עפ). 


= ובפרשת מרדכי (על סעין יעקנ ל"ס כ ביאר, שהכוונה היא שמתבייש בה ושב 


עליה בתשובה, שמזה מוכח שאינו מצדיק את מעשיו הרעים אלא 
מודה הוא שחטאצג, ובודאי הוא מכיר בכל חטאיו והוא חוזר בתשובה עליהם 
ומוחלים לו על כל עוונותיו. 

ובבן יהוידע (ל"ס כל סעועס) ביאר, שהאדם המתבייש נשפך דמו בקרבו והרי זה 

כאילו נהרג, וכמבואר בגמרא (נ'ת יט.) שהמלבין פני חבירו ברבים הרי 

הוא כאילו שופך דמים, ומבואר בגמרא (טס) שהטעם הוא משום שסומק האדם 

נעלם והוא נעשה חיוור, וכן זה שנתבייש נחשב לו כאילו נהרג ולכך מועילה 

לו הכפרה, שמיתה מכפרת על הכל. אמנם זהו דווקא כשעשה תשובה בוידוי 

וחרטה ועזיבת החטא, ודברי הגמרא הם לענין מה שאמרו בארבעה חלוקי כפרה 

(יומ? פס:) שהכל תולים ומיתה מכפרת, ועל זה אמרו בסוגייתנו שהבושה מועילה 
במקום מיתה, אבל בלא תשובה לא מועיל כלוםצ'. 

ועוד ביאר, שהבושה מועילה לגמור את הכפרה במקום מיתה דווקא כשקיבל 
את צער הבושה בלב שמח שתהא לכפרת עונותיו. 


ביאור ענין הבושה בחרטה על עוונותיו 


שם. בשערי תשובה (פער רלטון פות כנ) ביאר, שהבושה שבסוגייתנו היינו כלימה 
שהיא למעלה ממדרגת הבושהצז, והיא ההרגשה בבושה והשתנות זיו פניו, 

כמו שנאמר (פסס פט 5) 'כסתה כלימה פני'. ובראות החוטא שהקב"ה מעביר 
עונו ומאריך לו אפו, ואיננו נפרע ממנו כפי המגיעו מחמת חטאיו ועוונותיו, 
יוסיף בושה בלבבו, שהרי אדם אשר יחטא למלך בשר ודם ויבגוד בו, אם 

המלך יכפר לו חטאו ולא יענישו, הרי יתבייש ממנו. 
וכתב, שהאדם ישיג את מדרגת הבושהיכשיתבורד לחשוב בגהולת:ה', ובגודל 
רעת הממרה את פיו, וכשיזכור תמיד שהקב"ה רואה את מעשיו ובוחן 
כליותיו וצופה במחשבותיו. 


חילוק בין מתבייש על מעשיו לבין המתחרט עליהם 


שם. בהנהות מים חיים (לספלי מלם, תגיגס ס. ד"ס ס6)צה דקדק, שביומא (פס:) שנינו 

שתשובה מכפרת על עשה ועל לא תעשה, ואילו בסוגייתנו מבואר 
שמוחלים לו על כל עוונותיו. וביאר, שדברי המשנה הם כשרק מתחרט על 
מעשיו ושב בתשובה, וכן מבואר בחגיגה () שכל העושה דבר ומתחרט בו 
מוחלים לו מיד שנאמר (מנפֿכי ג ס) 'ולא יִרְאוּנִי', אבל אם יראוני מוחלים לו מיד. 


צ. ועוד הקשה, מנין שלא הזכיר שאול באורים מפני שהתבייש, והרי אפשר שחשש פן ישיבנו 
שמואל שהוא גרם לעצמו על ידי שהרג את נוב עיר הכהנים ולכך לא הזכיר את האורים, ועוד 
דקדק, שהיה לגמרא לומר 'ולא קאמר אורים ותומים'. ועיין שם עוד מה שהקשה על המשך דברי 
הגמרא. וראה בהמשך דבריו שהאריך לבאר דברי הגמרא וליישב קושיותיו. ‏ צא. וראה עוד 
באילת אהבים (גור פכיס יסודס ד"ס ומנן) מנין שכל העוונות נמחלים. צב. ושלא כרוב החוטאים שאינם 
מרגישים בחטאיהם, שיצרם מסיתם לומר שבדין עשו מה שעשו ולכך אינם שבים על רוב החטאים 
ונשארו העוונות בידם. צג. שאפילו המיתה עצמה, אם לא מת מתוך תשובה לא תועיל לו לכפר 
עליו. | צד. ונראה כן בכוונתו ממה שהביא את הפסוק 'מפני כלמתך' שבגמרא בסוגייתנו, הנזכר 
בו ענין הכלימה. [וראה בבאר אברהם (סנכ", מסעיס פט ו) שבושה היינו כגון כשגנב, ויכול לשקר 
ולומר שהוא לקוח, וכלימה הוא כשנתברר שקרו ואין מענה בפיו]. ‏ צה. וכן בתשובות מים חיים 


(ס" טו). | צו וראה עוד בזה באהל משה לולט, ד"ס פפר כנס). | צז. הובא בימי אברהם (גיטין פס). 


ברכות יב: 


ביאורים 


אמנם בסוגייתנו מדובר שהוא מתבייש בעבירה שחטא בה, וכיון שהוא מתבייש, 
הוא גם מתחרט עליה, וכיון שהגיע למדרגה שנתבייש, שוב אינו חוטא, ולכן 
מוחלים לו על כל עונותיוצי. 


קושיא שמא לא הזכיר אורים ותומים משום שהיה יכול לשאול בדבר אחר 


ואילו אורים ותומים לא קאמר משום דקטליה לנוב עיר הכהנים. כתבו 

התוספות (גיטין ספ. ד"ס ז), שאין לשאול באורים ותומים כשיכולים לשאול 

על ידי דבר אחר. והקשה הרשב"ץ (גיטין עס)צז, שאם כן כיצד הוכיחו בסוגייתנו 

ממה שלא הזכיר אורים ותומים שנתבייש במעשיו, והרי אפשר שלא הזכיר את 
האורים ותומים שכיון שראוי לשאול מקודם בדבר אחרצ". והניח בצ"עצט. 


ביאור דיוק הגמרא שנתכפר לו מעשה נוב 


ומנין דאחילו ליה מן שמיא. דקדק המהרש"א (ד"ס ומײן) מנין למדה הגמרא 
שנתכפר לו משום שנתבייש על מעשה נוב. וביאר, שכיון שלשאול היו 

רק שני חטאים, דהיינו שלא הרג את אגג העמלקי ושהרג את אנשי נוב, ועל 

החטא של אגג כבר נענש בעולם הזה, ככתוב ‏ טופ( 5' טו י) 'נחמתי כי המלכתי 

את שאול', כמפורש ביומא (כנ:), וכשמת היה לו רק את החטא של נוב?, אם 
כן יש לנו לומר שמן הסתם חטא זה נתכפר לו על ידי הבושהקא. 


מה ששאל באוב אינו חטא כיון שלא האמין בהם 


שם. הקשה המאירי (ד"ס ד"ה כנ), שמדברי הגמרא מבואר שנמחל לו העון 

שבהריגת אנשי נוב, מפני שהתבייש והתחרט על חטאיו, והרי ממה שהלך 
לשאול באוב מוכח שלא שב בתשובה. ותירץ, שאשת בעלת אוב יעצה לו לנוס 
מהמלחמה ועל ידי כך יוכל להציל את עצמו, אבל הוא לא האמין בהם ולא 
שמע לדבריה, משום שרצה שיתכפר לו במיתתו, כמבואר במדרש (ויק"כ כו ז). 


ביאור הלשון 'מן שמיא' משום שיעאה בת קול 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס ומײן) העיר על הלשון 'מן שמיא', שלכאורה הן תיבות 
מיותרות. וכתב ליישב על פי המובא בגמרא להלן בסמוך שעל ידי בת 
ב 
קול נודע שמחלו לולנ. 


רק החלק שבין אדם למקום נמחל לו ולא החלק מעד בין אדם לחבירו 


שם. בסדורו של שבת (טורע ו ענף 3 עס 3) הקשה, שבמדרש (וק"כ כו ז) אמרו 
ששאול ובניו יפלו בחרב על שהרגו את הכהנים שבנוב, ולכאורה הוא 
סותר את המבואר בסוגייתנו שנמחל לו עון זה מפני שנתבייש בעבירה זו. וכתב 
ליישב, שהרי בין כשאדם מקיים מצוות שבין אדם למקום ובין כשמקיים מצוות 
שבין אדם לחבירו הרי הוא מקבל שכר טוב בין בעולם הזה ובין בעולם הבא, 
וכן כשעובר עליהם הוא נענש בעולם הזה ובעולם הבאלג. ולהמבואר, בחטא 
של שאול היו שתי רעות לשמים ולבריות, וכשנתבייש מפני שמואל, נמחל לו 
רק החלק שחטא כנגד הקב"ה מצד עבירות שבין אדם למקום, ונרמז כן בדברי 
הגמרא 'ומנין דאחילו ליה מן שמיא' שחלק העבירה שעשה י'לשמים', נמחל לו 
מחמת שנתבייש, אבל כנגד העבירה מצד בין אדם לחבירו במה שהרג את 
הכהנים, עדיין לא נמחל לו, ולכך הוצרך לקבל עונש בעולם הזה, על ידי 
שיהרגוהוקז. 

ובבית משה חיים (ל"ס ופמר כנס) כתב מתוך קושיא זו, שאין הכוונה שעל ידי 
מה שנתבייש מוחלין לו את כל עוונותיו, אלא שכשמתבייש בעבירה 

אחת, הרי זה מועיל לו שמענישים אותו בעולם הזה על כל העבירות, ואין 
ממתינים לו מלענשו בשביל שיענש לעולם הבא, אלא נפרעים ממנו מיד על 

כל העבירות שעשהקה. 


ביאור הלימוד מהפסוק שיהא עמו במחיעתו 


עמי במחיצתי. בפרשת מרדכי (על סעין יעקנ, ד"ס עמי), ביאר, שלמדו כן ממה 
שכתוב (ספופל ' כח ש) 'ויתן ה' גם את ישראל עמך ביד פלשתים ומחר 
אתה ובניך עמי גם את מחנה ישראל יתן ה' ביד פלשתים', שסוף הפסוק לכאורה 


צח. ויש להעיר, שלכאורה יש לדחות את הקושיא, שהרי הוא אמר שניסה בדברים אחרים, נביאים 
וכו', ולא נענה, הרי שאז מותר היה לו לשאול באורים ותומים. ואין לו לשאול באוב לפני שהוא 
שואל באורים ותומים. | צט. וראה בימי אברהם (גיטיץ פס מה שתירץ. וראה בילקוט ביאורים (געין 
נוס' פס) שהאחרונים כתבו לפרש דברי הגמרא (פס) באופן אחר, ולפי דבריהם אין צריך לומר 
כחידוש התוספות. ק.ולכאורה לפי זה קשה, מנין מכאן שנמחלו 'כל' עוונותיו, שמא רק באותו 
עוון שמתבייש בו, וראה לעיל בסמוך אם כוונת הגמרא היא גם לשאר העבירות. ‏ קא. וראה 
עוד ביישוב קושיית המהרש"א, באהבת איתן (גמון סעין יעקנ, ד"ס כל סעופס). ‏ קב. וראה בסדורו של 
שבת שהובא להלן בסמוך, שפירש באופן אחר את הלשון 'מן שמיא'. קג. כמבואר ברמב"ם 
(כפיסמ"ט כפסילם מסכת פלס). קד. ועיי"ש ((ֿת ) שביאר, שאם היה שאול שב בתשובה מלבד מה 
שנתבייש, היה נמחל לו גם מצד העבירה שבין אדם לחבירו. | קה. ועיי"ש שביאר לפי דרכו את 
דיוק הגמרא מהנאמר לגבי שאול. 


ילקוט 


מיותות ולכף דרשוהו שהכוונה היא 'ומחר אתה ובניך עמי במחיצתי, גם את 
מחנה ישראל וכו' יהיו עמי במחיצתי, שכולם הם בני העולם הבאלי. 
מה 


אוצר החכ 


אין לומר שהמיתה כיפרה לו משום שאמר לו שמעתה הוא במחיעתו 


שם. במלא הרועים (ד"ס ומײן) הקשה, שהרי אפשר שנתכפר לו על ידי המיתה, 

שהרי אפילו חילול השם נמחל על ידי המיתה?ז. ותירץ, שממה שאמר לו 

כך עתה, משמע שבשביל הבושת נתכפר לו, ומעתה הוא ראוי להיות עמו 
במחיצתו אף קודם המיתה. 


הטעם שלא דחו שדווקא למלך מוחלים לו את כל העוונות 


שם. בחפץ ה' (ד"ס מנך) דקדק, מדוע לא דחו בגמרא שדווקא לגבי שאול 
שנתבייש מחלו לו, שכיון שהיה מלך הרי כלימתו גדולה, ואם כן נחשבת 
כלימתו שתועיל למחילת העוונות, וכמו שמצינו לעיל בסמוך שחילקו בגמרא 
בין מלך לשאר בני אדם. וכתב ליישב, שמה שאמרו לעיל בסמוך שדווקא על 
מלך צריך שיחלה האדם את עצמו עליו, אין הכוונה משום גדלותו, אלא משום 
שהכל תלויים בו ולכל אדם נוגעת צרת המלך, ואם כן הוא צריך לבקש רחמים 
על עצמו ועל רבים. 

ובפירוש הריא"ף (ענ סעין יעקנ, ד"יה כ0) כתב ליישב, שמה שלא ענה הקב"ה לשאול 
באורים ותומים היינו להורות שניטלה ממנו המלוכה, שעיקר האורים 

הוא שיהא המלך נשאל בו. ואם כן אין שייך לפרש שדווקא במלך אמרו כן. 


הטעם שחכמים דרשו מבחיר ה' ולא דרשו מ'עמי במחיצתיי 


ורבנן אמרי מהכא. פירש רש"י (ל"ס ורנגן), שחכמים סוברים שלמדים שנמחל 
לו העון, מפסוק אחר. ובסמיכת חכמים (ניע"י פס) דקדק, מה בא רשיי 
להוסיף בדבריו הללוקח. וביאר, שכוונת רש"י לבאר מה הוסיפו חכמים במה 
שדרשו מבחיר ה', שלפי השיטה הראשונה שלמדים שאמר לו שיהיה עמו 
במחיצתו, אף שיש ללמוד מכך שנמחל לו, אך יש לדון שמא לא נמחל לו 
משום שנתבייש בה אלא משום שהיו כל ימיו בתשובה. אמנם ממה שיצתה בת 
קול עכשיו ואמרה שהוא בחיר ה', יש ללמוד שמשום שנתבייש בה, נמחל לו 
אותו עון. 

ובפרשת מרדכי (על סעין יעקנ, ד"ס מסכט) ביאר הטעם שחכמים לא דרשו כן 
מהפסוק הקודם שיהא עמו במחיצתו, משום שמבואר לקמן (:) שכל 

הנביאים נתנבאו לבעלי תשובה אבל צדיקים גמורים 'עין לא ראתה', ור' אבהו 
אמר שמקום שבעלי תשובה עומדים אין צדיקים גמורים יכולים לעמוד, נמצא 
שבין לרבי יוחנן ובין לר' אבהו כיון שהיה שאול בעל תשובה אי אפשר שיהיה 
במחיצה אחת עם שמואל שהיה צדיק גמור, ולכך לא דרשו כן מהפסוק 'עמי' 

שיהא עמו במחיצתו. 


קושיא שמא נתכפר לו על ידי חמע 99% 


יצתה בת קול ואמרה בחיר ה'. במלא הרועים (ד"ס ומנן) הקשה איך דייקו 
חכמים מ'בחיר ה' שהיה אחר מותו, ואם כן אפשר שנתכפר לו על ידי 
המיתה, ומנין שנתכפר לו משום הבושהלל. 


ביאור סוגיית הגמרא לפי הטעמים שבאמירת שלוש פרשיות שבקריאת שמע 


ביקשו לקבוע פרשת בלק בקריאת שמעקי. כתבו התוספות (ל"ס כקו, 
שבירושלמי (פ" ס"ס) מבואר שלכך תקנו חז"ל לומר את השלושקיא 
פרשיות בקריאת שמע, לפי שנרמזו בהן עשרת הדברותקב. ובמשנה ברורה (סי 
סט סק"כ) כתב, שבשעת אמירת קריאת שמע צריך האדם להתבונן שלא יבוא 
לעבור על אחת מעשרת הדברות. 
ובאחרונים מצינו שדקדקו בכוונת התוספות במה שהביאו דברי הירושלמי, 
וביארו בכמה דרכים: 


קו. וראה עוד בפירוש הריא"ף (ענ סעין יעקנ, ל"ה כ3) שביאר את דרשת הגמרא מהפסוק. קז וראה 
בפירוש הריא"ף (ע! סע יעקנ, ד"ה כל סעופס) שעמד בקושיא זו, על פי מה שאמרו חז"ל (קוע ספעוי 
קמוע 5' רמו קמ6) שאמר שמואל לשאול אם אתה שומע לעצתי ליפול בחרב תהא מיתתך כפרה 
עליך, ויהא גורלך עמי במקום שאני שרוי שם, ושמע שאול לעצתו ונהרג הוא ובניו עמו שיהא 
חלקו עם שמואל הנביא שנאמר 'עמי', עמי במחיצתי. | קת. ועוד דקדק מדוע האריך רש"י 
(ל"ס וסוקעטוס), לבאר את מעשה הגבעונים. | קט. ראה בבית משה חיים (ד"ס ומכ כנס), מה שתירץ. 
קי. ראה איתן האזרחי (ירס ספיפניס ד"ס פמכ) שהאריך לבאר הסוגיא. קיא. ראה בשפתי חכמים 
(נסום' עס) שהביא דברי הפני משה ((משנֹמי פס שכתב בתחילה שדברי הירושלמי הם דווקא על 
שתי פרשיות הראשונות, והעיר השפתי חכמים שמדבוי התוספות נראה שגרסו בדברי הירושלמי 
'שלוש פרשיות'. ועיי"ש עוד בהמשך דברי הפני משה. | קיב. וז"ל הירושלמי (טס), 'מפני מה 
קורין שתי פרשיות הללו בכל יום, ר' סימון אמר מפני שכתוב בהן שכיבה וקימה, ר' לוי אמר 
מפני שעשרת הדברות כלולין בהן, אנכי ה' אלהיך - שמע ישראל ה' אלהינו, לא יהיה לך 
אלהי' אחרי' על פני - ה' אחד, לא תשא את שם ה' אלהיך לשוא - ואהבת את ה' אלהיך, 
מאן דרחים מלכא לא לישתבע בשמיה ומשקר, זכור את יום השבת לקדשו - למען תזכרו, ר' 
אומר זו מצות שבת שהיא שקולה כנגד כל מצותיה של תורה, דכתיב 'ואת שבת קדשך הודעת 


ברכות יב: 


ביאורים 


ערה 


א. במקום שמואל (טו"פ סי ע6) ביאר, שכוונתם ליישב שתי קושיות. האחת, שהרי 
כשהקשו בגמרא להלן בסמוך מפני מה קבעו לומר פרשת ציצית, היינו שהיה 
ראוי לקבוע פרשת בלק, ולא יאמרו פרשת ציצית כללל'יי, ואם כן אין כאן טורח 
ציבור, וממילא לא שייך תירוץ הגמרא [בתחילת הענין] שלא קבעו לומר פרשת 
בלק מפני טורח הציבור, ולפי זה יש לתמוה על קושיית הגמרא הראשונה 'מאי 
טעמא אילימא משום דכתיב בה אל מוציאם ממצרים, לימא פרשת רבית ופרשת 
משקלות דכתיב בהן יציאת מצרים', שהיה לגמרא להקשות על התירוץ שלא 
קבעו לאומרה מפני טורח ציבור, שכיון שנזכר בפרשת בלק ענין יציאת מצרים, 
לא היה צריך לתקן לומר פרשת ציצית, וממילא לא יהיה טורח ציבורקיי. 
והקושיא השניה היא, מדוע הקשו כאן מפני מה קבעו לומר פרשת ציצית, שהיה 
לגמרא להקשות כן על עיקר מצות קריאת שלוש פרשיות בקריאת שמע, שאין 
לומר שנצרך לאומרה מפני הזכרת יציאת מצרים, שהרי מבואר לקמן (ד:) שדי 
במה שיאמרו 'מודים אנחנו לך וכו' שהוצאתנו מארץ מצרים'. 
ולזה ביארו התוספות שדווקא לפי דברי רבי יהודה בר זבידא, שמפני טורח 
הציבור אין אומרים פרשת בלק, יש להקשות שלא יאמרו פרשת ציצית, 
שלולא דבריו הרי משום הטעם שכתוב בירושלמי צריך לומר פרשת ציצית 
הואיל ונרמז בה מעשרת הדברות, ולכן הקשה המקשן הראשון שנאמר פרשת 
רבית ומשקלות, ולא הקשה שיבטלו אמירת פרשת ציצית. אמנם הרי בירושלמי 
מצינו שנחלקו אמוראים בטעם קריאת הפרשיות הללו בכל יום, אם מפני שכתוב 
בהם שכיבה וקימה, או מפני שנכללו בהן עשרת הדברות, ונראה שלהסובר 
שתקנו לאומרם מפני עשרת הדברות הכלולים בהם, ודאי לא בקשו לקבוע פרשת 
בלק, כיון שלא רמוז בה עשרת הדברות. ורק להסובר שהטעם הוא מפני שנאמר 
בהן שכיבה וקימה, אפשר שבקשו לקבוע אמירת פרשת בלק, כיון שנאמר בה 
שכיבה וקימה, ונמנעו מכך מפני טורח הציבור. והיינו מה שהקשו בגמרא, 
שמאחר שטעם אמירת הפרשיות אינו מחמת עשרת הדברות הכלולים בהם, אלא 
מפני שהוזכר בהם שכיבה וקימה, אם כן יש להקשות מפני מה קבעו פרשת 
ציצית, שהיה אפשר לבטל אמירתה ולומר חילוף זה את פרשת בלק. וקושיא 
זו אפשר להקשותה רק לבסוף, דהינו לאחר שאמרו שטעם אמירת השלוש 
פרשיות הוא מפני שכיבה וקימה שהוזכר בהם. 
ב. בברכת יהודה (סעיכפ סכמיס, ניע"י פס) תמה, מה נתכוונו התוספות במה שהביאו 
את דברי הירושלמי, שלכאורה הוא נגד המבואר בסוגייתנו להלן בסמוך 
הטעם שקבעו לומר פרשת ציצית בקריאת שמע, והיה לתוספות לכתוב 
שהירושלמי חולק בזה על הבבלי, ועוד יש לתמוה מדוע כתבו כן התוספות על 
אריכות לשון הגמרא 'בקשו לקבוע' וכו', ולא על המשך דברי הגמרא מפני מה 
קבעו פרשת ציצית בקריאת שמע. וכתב לבאר כוונת התוספות על פי מה שיש 
לדקדק בלשון הגמרא שלא אמרו בקיצור לשון שבקשו לקבוע פרשת בלק, 
והטעם שלא קבעוה וכו', ומדוע כפלה הגמרא לומר 'ומפני מה לא קבעוה', 
שמשמע מכך שיש טעם נוסף לאומרה, מלבד הטעם המבואר בגמרא להלן 
בסמוך. ובזה מיושב מה שהביאו התוספות את לשון הגמרא, לרמז שיש לדקדק 
כן. 
וליישב דקדוק זה, הביאו התוספות את דברי הירושלמי, שתקנו לומר את 
השלוש פרשיות מפני שמרומז בהן עשרת הדברות, ומבואר לעיל (צע") 
שאין אומרים עשרת הדברות בכל יום מפני המינין שלא יאמרו שרק עשרת 
הדברות ניתנו למשה מסיני, וא"כ קשה מדוע אומרים את הפרשיות הללו לרמוז 
לעשרת הדברות, ולכן אמרו בגמרא שבקשו להוסיף את פרשת בלק, בשביל 
שלא יאמרו שרק עשרת הדברות הרמוזים בפרשיות הללו, נאמרו למשה מסיני, 
וזהו שאמרו 'ומפני מה לא קבעוה', דהיינו שהיה ראוי לקובעה מהטעם הנזכר, 
והשיבה הגמרא, שמפני טורח הציבור לא קבעוהקטי. 


בקשו לקבוע אמירת פרשת בלק כשהפילוסופים פקפקו באמיתות התורה 


שם. בפרשת מרדכי על סעין יעקנ, ד"ס נקטו) ביאר, שכוונת הגמרא היא שבשעה 
שנתרבו הפילוסופים חוקרי הטבע והתחילו להטיל ספיקות באמיתות 


להם ומצות וחוקי' ותורה צוית' וגו', להודיעך שהיא שקולה כנגד מצותיה של תורה, כבד את 
אביך ואת אמך - למען ירבו ימיכם וימי בניכם, לא תרצח - ואבדתם מהרה, מאן דקטיל מתקטיל, 
לא תנאף - לא תתורו אחרי לבבכם ואחרי עיניכם, א"ר לוי ליבא ועינא תרין סרסורי דחטאה, 
כתיב 'תנה בני לבך לי ועיניך דרכי תצרנה' אמר הקב"ה אי יהבת לי ליבך ועינך אנא ידע דאת 
לי, לא תגנב - ואספת דגנך, ולא דגנו של חברך, לא תענה ברעך עד שקר - אני ה' אלהיכם 
וכתיב וה' אלהים אמת, מהו אמת א"ר אבון שהוא אלהים חיים ומלך עולם, א"ר לוי אמר 
הקב"ה אם היעדת לחבירך עדות שקר מעלה אני עליך כאילו היעדת עלי שלא בראתי שמים 
וארץ, לא תחמוד בית רעך - וכתבתם על מזוזות ביתך, ביתך ולא בית חבירך'. והובאו דברי 
הירושלמי בתוספות ר"י החסיד (ל"ס נקעו). וראה עוד בב"י (ס" ס6 ד"ס ש מסגץ) מה שרמז בשלוש 
פרשיות שבקריאת שמע. ועיין שפתי חכמים (נפופ' עס) בביאור דברי הירושלמי, ומה שציין בעיקר 
חובת קריאת שמע, אם מן התורה די בפסוק אחד. | קיג. אמנם באילת אהבים (גול פמס יסודס, 
ד"ס נקפו) נראה שביאר שבקשו לקבוע שאחר קריאת פרשת ציצית, יקראו גם כן פרשת בלק. 
ועיי"ש שביאר לפי דרכו את המשך דברי הגמרא. קד. והיינו שאת הקושיא המאוחרת בגמרא, 
ראוי להקשות בתחילת הענין. | קטו. וראה עוד באברהם את עיניו (ד"ס פרפת 55יפ), בביאור כוונת 
דברי התוספות. 


רעו ילקוט 


התורה מפני השכלתם המזויפת, אז בקשו לקבוע לומר פרשת בלק, שהרי לכך 
נכתבה בתורה להורות לדורות הבאים שאף בימי משה רבינו עמדו בלק ובלעם 
להטיל ספקות במופתים שעשה, וכשהתבוננו בכל מעשיו ראו בעצמם שמה 
שמשה רבינו עושה הוא נגד חוקי הטבע, ועל ידי כן תתחזק הדת כנגד 
המכחישים. וביארה הגמרא, שלא הטריחו את הציבור מפני איזה יחידים הטועים 
בדעתם אחר הפילוסופים. ולפי זה יבוארו דברי הגמרא בהמשך, שמשום שנאמר 
בה 'כרע שכב כארי וכלביא', שהיא מה שהודה בלעם על נצחיות ישראל ואמיתת 
תורתם, ושגם בשעת מפלתן שורה עליהם השכינה ואי אפשר להזיק להם. 


הטעם שלא הקשו מפרשיות 'קדש לי' או 'והיה כי יביאךי 


לימא פרשת ריבית ופרשת משקולות דכתיב בהו יציאת מצרים. תמה 
הפני יהושע (ד"ס פמכ), שלכאורה היה לגמרא להקשות מפרשיות 'קדש 
לי', או והיה כי יביאך', שעיקרן הוא על יציאת מצרים ממש, ובתפילין הם 
כתובים עם פרשת שמע ווהיה אם שמוע, ואם כן גם בקריאת שמע ראוי לאומרם 
אחר שמע והיה אם שמוע. וכתב ליישב על פי המבואר בילקוט (פכשת ופמקן) 
שדרשו מהפסוק 'והיו הדברים האלה על לבבך ושננתם לבניך' וכן מ'ולמדתם 
אותם' יכול יהא פרשת קדש והיה כי יביאך גם כן בשינון, תלמוד לומר 'אלה', 
אלו בשינון ואין 'קדש והיה כי יביאך' בשינון, ואם כן לא היתה הגמרא יכולה 
להקשות מהפרשיות הללו כיון שנתמעטו מפסוק, מה שאין כן לענין פרשת 
ריבית ומשקולות לא שייך לומר שנתמעטו מ'אלה', שמסתבר לומר שמיעוט 
הפסוק הוא בדבר הדומה לו, דהיינו 'קדש והיה כי יביאך' שהן פרשיות הכתובות 
לגבי תפילין כמו 'שמע' ו'והיה אם שמוע' שהן כתובות בתפילין ואומרים אותן 
בקריאת שמע. וכתב להוכיח כדבריו, שאם נאמר שמ'אלה' ממעטים לגמרי את 
כל הפרשיות, אם כן יש למעט גם את פרשת ציצית משנון. 
ובשדה יצחק (ד"ס לימפ) כתב ליישב, שבפרשת 'קדש' וכן בפרשת והיה כי 
יביאך' כתוב 'אני ה' אלוקיכם אשר הוצאתי אתכם מארץ מצרים' כפי 
שכתוב בפרשת ציצית, מה שאין כן בשאר מקומות שנזכר בהם יציאת מצרים, 
לא כהוב כן. 


הדמיון ללביא על שהוא קם בזריזות 


דכתיב ביה כרע שכב כארי וכלביא מי יקימנו. רש"י (ד"ס כרע) פירש, שלכך 

יש לאמרו משום שהוא דומה ל'בשכבך ובקומך' שהקב"ה שומרנו 

בשכבנו ובקומנו לשכב שלוים ושקטים כארי וכלביא. וביאר המהרש"א (פ"5 ד"ס 

מטוס), שהדמיון ללביא הוא, שהרי ודאי אין מי שמקימו אלא הוא קם מאליו 

בזריזות, וכך יש לאדם לעמוד מאליו בזריזות בזמן קריאת שמע של שחרית 
שלא יעבור זמנו. 


גם לפסוק שנזכר בו יעיאת מערים 


שם. בפני יהושע (לד"ס 5% פמכ) כתב, שלכאורה נראה שאין כוונת הגמרא לפסוק 
זה בלבד, שהרי יש להזכיר גם כן את הפסוק 'אל מוציאם ממצרים', 
שנזכרו בו שני עניינים, ענין יציאת מצרים וגם ענין שכיבה וקימה. 


איזה פסוק מובא בקושיית הגמרא 


שם. המהרש"א (ד"ס דכפינ) דקדק, מדוע נקטה הגמרא את התיבות 'וכלביא מי 

יקימנו' שהרי מתיבות הללו לא משמע קימה של שחרית. וכתב שמסתבר 
להגיה שכוונת הגמרא היא על הפסוק 'הן עם כלביא יקום וכארי יתנשא לא 
ישכב עד יאכל טרף', שמפסוק זה מצינו שדרשוהו על קריאת שמע של שחרית 
ושל ערבית, כמבואר במדרש תנחומא (ננק יל). ובעדות ביהוסף (ספמון, קו"ת סי' סס) 
דחה דברי המהרש"א, שאף שבמדרש תנחומא דרשו פסוק זה על קריאת שמע, 
מכל מקום הגמרא בסוגייתנו לא דרשה מפסוק זה, משום שנזכר בו תחילה ענין 
קימה, והוא היפך סדר הפסוק 'ובשכבך ובקומך' שבקריאת שמע, וכמבואר לעיל 
(כ) שהתנא העדיף לנקוט כלשון הפסוק שהקדים שכיבה, ולכך הגמרא בסוגייתנו 
הביאה פסוק שנכתב בו תחילה שכיבה ואחר כך קימהקטז. וכתב שכן נראה 
מדברי רש"י (ד"ס כרע), שלא פירש את כוונת הגמרא שישראל מתגברים בשכבם 
ובקומם לקיים מצות קריאת שמע, אלא פירש שהכוונה היא שהקב"ה שומרנו 

בשכבנו ובקומנו. 


הטעם שלא נקטו את הפסוק 'כרע רבץ כאריה וכלביא מי יקימנו' 


שם. באברהם את עיניו (ד"ס ₪6 פֿכ") הקשה, מדוע נקטה הגמרא פסוק שאמר 
בלעם הרשע, לכאורה היה לגמרא להעדיף ולהקשות מפסוק שאמר יעקב 


קטז. וכן כתב באברהם את עיניו (ד"ס 66 06"י) ליישב את הגירסא שלפנינו. קיז. יש להעיר, שלפי 
מה שכתב הפני יהושע (ד"ס 86 פמס), שנראה שאין כוונת הגמרא לפסוק בלבד, אלא גם לענין יציאת 
מצרים שבפסוק שלאחריו, יש ליישב, שלכך לא מקשה הגמרא מהפסוק שאמר יעקב. קיח.וכתב 
שכן משמע קצת מלשון הירושלמי (פ" 0" שאמר ר"א מפני שכתובה בתורה וכנביאים וכתובים. 
קיט. ולדעת שמואל (מגעה פס), אפשר להפסיק באמצע הפסוק. וראה בבית יצחק (ווייפ, מגעס פס) אם 
שמואל חולק רק באופן מסוים. | קכ. וראה בקושיא זו, באומר השכחה (ד"ס כל פיפס) וביד המלך 


ברכות יב: 


ביאורים 


אבינו (נרית מט ע) 'כרע רבץ כאריה וכלביא מי יקימנו', ובזה לא שייך ליישב 

שאין לאמרה מפני טורח הציבור, שהרי היא פרשה קטנהק". ותירץ, שמשום 

שלא כתוב 'כרע שכב' לא הקשו בגמרא מפסוק זה. ועוד תירץ, שיעקב אמר 

כן על יהודה בלבד ולא על שאר השבטים, אבל הפסוק שאמר בלעם אמור על 
כל ישראל, ולכך הקשו ממנו. 


הטעם שבקשו לקבוע אמירת פרשת בלק יותר משאר פרשיות 


שם. בפני יהושע (ל"ס 6 ₪056 תמה מדוע ביקשו לקבוע פרשת בלק בקריאת 

שמע משום הפסוק של יציאת מצרים ושכיבה וקימה, והרי יש בתורה 
כמה פסוקים כעין זה. וכתב שלכאורה נראה ליישב, שיש טעם נוסף להזכיר 
ענין בלק בכל יום, משום 'עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך מואב' (פיכס ו ס), 
משמע שיש צד חיוב לזוכרו, ואע"פ שיש לומר שפשטות כוונת הכתוב היא 
לזכירה בלב, מכל מקום הרי דרשו בירושלמי מ'והגית בו יומם ולילה' שהגיות 
היום והלילה שוים, ולענין פרשת ציצית יש תנאים הסוברים שאין לאמרה 
בלילה, כמו ששנינו להלן בסמוך, לכך בקשו לקבוע דווקא פרשת בלק שאפשר 
לאומרה בין ביום ובין בלילה, ובזה הגיות היום והלילה יהיו שוים, ויתקיים 

בזה מאמר הנביא 'זכר נא' בזכרון בפה ממשקית. 


החילוק בין כשמפסיק באמצע פסוק לבין כשמפסיק באמצע פרשה 


כל פרשה דפסקה משה רבינו פפקינן דלא פפקה משה רבינו לא פפקינן. 
מבואר בגמרא שבקריאת פרשה שבתורה, אין להפסיק באמצעה. ובתענית 
(מ:) ובמגילה (כנ) מבואר דין זה לענין הפסקה באמצע פסוק, שאין להפסיק 
באמצעוקיט. 
ובטורי אבן (כ"ס 6. ד"ס עד) הקשה, שהרי בתענית (פס) משמע שדווקא באמצע 
הפסוק אין להפסיק, אבל אין איסור באמירת פסוק אחד מתוך פרשה 
שלמה. 

וכתב לחלק, שנראה לומר שהאיסור באמירת פסוק אחד הוא דווקא כשאין 
דעתו להשלים את כל הפרשה לאחר זמן, כגון שאומר רק 'כרע רבץ', 

שהרי אין דעתו להשלים כלל את אמירת כל הפרשה שבתורה לגבי בלעם, אבל 
כשדעתו להשלים את כל הפרשה, אפשר לקרוא בינתיים רק פסוק אחד. מה 
שאין כן באמירת מקצת פסוק אחד מתוך כל הפרשה, אסור אף כשדעתו להשלים 

את כל הפרשה. 


מדוע השמיטו הפוסקים דין סוגייתנו ומדוע אנו אומרים בתפילות כמה פסוקים 


שם. באפרקסתא דעניא (פו"ת ת"נ פו"ס סי" כד) דקדק, שהרי כשהגמרא מקשה 
שיאמרו רק פסוק זה, ודאי כוונת הקושיא שיאמרו פסוק שלם, או אפילו 
שלושה פסוקים שבזה אין טורח, ומכל מקום מבואר מדברי הגמרא שאסור 
לומר פסוק או פסוקים מתוך פרשה אחת בתורה. וקשה, שהרי אנו אומרים 
בתפלות ופיוטים, פסוקים שבתנ"ך. ועוד יש לתמוה שהרמב"ם והטור והשו"ע 
השמיטו דין זה לגמריקי. 

וכתב, שאין ליישב את הקושיות הללו, שמשום שאין ההלכה כן וכנראה ממה 
שהשמיטוהו הפוסקים, לכך אנו אומרים פסוקים בתפילות ובפיוטיםללא, 

שהרי לשון הגמרא הוא 'גמירי', ואם כן אפילו אם נאמר שאין הכוונה שהיא 
הלכה למשה מסיני, וכמו שכתב רש"י ביומא (נ), אלא שהיא מסורת מאבותינו, 
וכמו שכתב רש"י בפסחים (()קי, מכל מקום יש לתמוה מנין לנו לומר שאין 
נוקטים להלכה כפי המסורת שבידי אבותינו. ועוד, שאם נאמר שאין ההלכה כן, 
יש להקשות לפי ההלכה, שכיון שאפשר לומר פסוק זה בלבד, יש לתקן לאמרו. 


כווגת הגמרא לחלק אימתי מותר להפסיק באמצע ענין 


שם. בנשמת חיים (שו"פ פ" ע) דקדק מדוע האריכה הגמרא לומר 'כל פרשה 

דפסקה משה רבנו פסקינן דלא פסקה משה רבינו לא פסקינן', היה לגמרא 
לומר בקיצור דברים, שאין מפסיקים באמצע פרשה, והדבר פשוט שהכוונה היא 
לפרשה שפסקה משה רבינו, שהרי אם לא פסקה משה אינה פרשה. וכתב לבאר 
כוונת הגמרא, על פי מה שמצאנו בלשון המשנה (מגעס כה) 'היו שלשתן ג' 
פרשיות, קורין אחד אחד', והר"ן (מגיש עס) פירש שאין כוונת המשנה דווקא 
לשלוש פרשיות אלא לשלושה עניינים חלוקיםקכי. ומבואר לפי דבריו ש'ענין' 
נקרא פרשה. וביאר ש'כל פרשה' היינו שכל ענין דפסקה משה רבינו בפתוחה 
או סתומה, מותרים גם אנחנו לפסוק שם, אף אם הוא באמצע הפרשה, פירוש 
באמצע הענין, מכל מקום אם פסקה משה רבינו פסקינן, וכל פרשה דלא פסקה 
משה, פירוש כל ענין שלא הפסיקו משה בפתוחה או סתומה, לא פסקינן באמצע 


(קליקת סמע פ"5 ס"ג). קכא. אמנם במגן אברהם (נסקדמס עס" רפנ) חידש, שכשקוראים את הפסוקים 
דרך תחינה ובקשה, מותר לחלק את הפסוק או את הפרשה. והובאו דבריו להלן בסמוך. 
קכב. וראה בקהלת יעקב וגו מלות סכמיס פות סד) שפעמים הכוונה להלכה למשה מסיני, ופעמים 
שהכוונה היא למסורת מאבותינו, ועיין ברכת אהרן (פות 6 מה שהוסיף לציין בזה. ועיין בזה בשדי 
חמד (מעככפ ג' סי מו), באריכות. קכג. שכן מבואר בגמרא שכוונת המשנה היא כגון ג' הפרשיות 
'כי כה אמר ה' חנם נמכרתם', 'כי כה אמר ה' א' מצרים ירד עמי בראשונה', 'ועתה מה לי פה 


ילקוט 


הענין, וכל זה באמצע הענין, אבל אם מסיים איזה ענין ומתחיל ענין אחר מותר 
להפסיק שם אף שאין שם פתוחה או סתומהקיד. 


קושיא על דברי הרשב"א כשלא אמר מעיקר המעוה יכול להפסיק 


שם. בגמרא ((נקמן יל:) הובאו דברי רב שמואל בר יהודה, שבארץ ישראל היו 

אומרים בתפילת ערבית 'דבר אל בני ישראל ואמרת אליהם אני ה' אלקיכם 
אמת', והקשה אביי, שהרי אמר רב שאם התחיל את הפרשה גומר, וכיון שאמר 
יואמרת אליהם' הרי זה התחלה. והשיב רב פפא שלדעת בני ארץ ישראל גם 
'ואמרת אליהם' אינה התחלה, עד שיאמר 'ועשו להם ציצית'. והקשה הרשב"א 
(יד: ד"ס פמר) והרי מכל מקום אסור לפסוק באמצע פסוק, ואם כן היאך היו 
קוראים 'אני ה' אלקיכם'. וכתב ליישב, שאם לא אמר מעיקר המצוה כלום, 
אפשר להפסיק באמצע הפסוקקכה. וביד המלך (קמפת טמע פ"5 ס"ג ד"ס פמנס כ) 
הקשה על דבריו מסוגייתנו, שבפרשת בלק לא שייך בו עיקר המצוה, ומכל 
מקום אמרו בגמרא שכל פרשה שלא פסקה משה רבינו, אין פוסקים באמצעהקיי. 


חילוקי דינים בענין הפסק באמעע פסוק או באמצע פרשה 


שם. במפרשים ובפוסקים מצינו כמה חילוקי דינים בענין הפסק באמצע פסוק 
או באמצע פרשה, וכדלהלןקכז: 
א. בפאר אהרן (טו"פ סי ) כתב, שלשיטת הרי"ף והבעל המאור ועוד ראשונים, 
דין הגמרא שכל פסוק שלא פסקו משה אין מפסיקים בו, הוא רק אם אמרו 
דרך קריאת התורה דרך לימוד, אבל כשאומרו דרך שבח או דרך תפלה או דרך 
קבלת עול מלכות שמים, לא נאמר כלל זה. 
ב. במנן אברהם (נסקדמס (ס" כפכ) חידש, שכשקוראים את הפסוקים דרך תחינה 
ובקשה, מותר לחלק את הפסוק או את הפרשהקי". ועוד חידש המגן אברהם 
(עס), שאם דעתו להשלים את הפרשה אפילו למחר, אפשר שמותר להפסיק 
באמצע הפרשה או הפסוקקלט. ועוד כתב המגן אברהם (סי" פכג סק"ס) בשם הכלבו, 
שדווקא בפסוקי תורה ונביאים אין להפסיק, אבל בפסוקי כתובים אפשר שמותר 
להפסיק באמצעםלל. 

ג. במגן נבורים (נפטון, סי" 6 כענטי סגכוריס סק"ג) הביא שביכין ובועז (פ"ג סיי ) כתב, 
שבמקום שיש אתנחתא או פיסוק טעמים אחר, הרי זה כאילו שפסקו משה, 
כיון שטעמי המקרא הם הלכה למשה מסיני ומותר להפסיק במקום זהקלא. 

ד. כתב המהר"ם שיק (פו", פו"ם סי קכד) שהאיסור הוא רק אם רוצה לומר את 
הפסוק משום איזה חיוב או דרשה, אבל אם אומרו רק דרך צחות, מותר 

להפסיק באמצעו. 
ה. בשרידי אש (עו"פ ס"ג ס" פ) כתב לבאר הטעם שקוראים בחול המועד 
'והקרבתם', אף שהוא פסוק שבאמצע הפרשה, שיש לחלק בין כשקורא 
פעם אחת בשנה, לבין כשקורא תמיד את הפסוק, וכגון קריאת פרשת בלק 
שבקשו לקובעה לאמרה בקריאת שמע בכל יוםללנ. 


ביאור שאלת הגמרא שגם באמירת פרשת עיצית יש טורח 


פרשת ציצית מפני מה קבעוהקלי. בצבי וחמיד (ד"ס 026 דקדק, שהרי מבואר 

במשנה להלן בסמוך שקבעוה מפני הזכרת יציאת מצרים בלילות, וכל 
שכן שצריך להזכיר ביום את ענין יציאת מצרים. והיה לגמרא לשאול כן אחר 
דברי המשנה להלן בסמוך. וביאר, שהמקשן ידע שקבעו לומר פרשת ציצית 
מפני יציאת מצרים שבה, אלא שהקשה שכיון שמבואר בגמרא שאין אומרים 
פרשת בלק מפני טורח הציבור, אם כן ראוי היה שלא לקבוע לומר פרשת 


נאם ה'', והם ג' פסוקים סמוכים זה לזה בישעיה (ט, ואין שם שום הפסק בין הפסוקים כהפסק 
שבין הפרשיות, [וכבר העיר בזה במנחת שי (יעעס פס שלא מצא כן בשום ספר שיהיו ג' פסוקים 
האלה ג' פרשיות]. ולדברי הר"ן מיושב. קכד. ועיי"ש מה שפסק לפי זה. קכה. עיי"ש הוכחת 
הרשב"א לדבריו. ‏ קכ. ועיין שם מה שהקשה עוד על הוכחת הרשב"א כדבריו, וביאר דברי 
הגמרא (ד) באופן אחר מביאור הרשב"א [ויש להעיר, שלכאורה יש ליישב בפשיטות, שכוונת 
הרשב"א היא, שבפרשה שעיקרה אמירתה היא עבור מצוה, אזי אם אומר סוף פסוק שאין בו 
מהזכרת המצוה, אין איסור בדבר. אבל בפרשה שאין בו הזכרת מצוה כלל, א"כ אסור לומר פסוק 
אחד מהפרשה, שכבר יש חשיבות באמירתו, שהרי אינו אומר את כל הפרשה]. קכז. בסוגייתנו 
מבואר שבקריאת פרשה שבתורה, אין להפסיק באמצעה. ובתענית (מ:) ובמגילה (כנ) מבואר דין זה 
לענין הפסקה באמצע פסוק, שאין להפסיק באמצעו. קכח. ועיי"ש במחצית השקל שביאר שמקור 
דברי המגן אברהם, הס בב"י (סיי פט) בשם הירושלמי. וראה באפרקסתא דעניא (שו"ת מ"כ מו" סי כד) 
שדן בדבריהם. קכט. ובטורי אבן (ל"ה 5. ד"יה על) כתב לחלק, שפסוק שלם מהפרשה אפשר לומר 
אם דעתו להשלים, אבל מקצת מהפסוק אי אפשר לומר גם אם דעתו להשלים. קל. וראה במור 
וקציעה (ו"פ סי 6 מה שדן בזה, וראה עוד בזה בציץ אליעזר (טו"פ מי"ט סי ז). ‏ קלא. וראה בחתם 
סופר (עו"פ פו"ם פ" ) מש"כ בזה. וראה ב'שדה צופים' (פיזמן), שהביא מדברי הפוסקים בזה. 
קלב. וראה עוד בענין הכלל במוזכר בגמרא, בנשמת חיים (טו"פ סי ט) ובציץ אליעזר (טו"פ מי"ע סי 
ו, ובילקוט ביאורים (פענת ₪מ) בדברי הגמרא 'כל פסוק דלא פסקיה משה אנן לא פסקינך. 
קלג. בברכת ה' (ד"ס וע סנן) הקשה, שהיה לגמרא לומר שקבעוה מפני שיש בה עשרת הדברות, 
וכמו שהביאו התוספות (ד"ס נקפו) מדברי הירושלמי, עיי"ש מה שתירץ. ועיין בזה בפרחי כהונה (ז"ס 
קלד. אברהם את עיניו (ד"ס פרפת 5יפ) מלא הרועים (ד"ס מפני) מעיל שמואל 
קלה. ועיין במעיל שמואל (פס) מה שהוסיף 


פרסת, סונל כ'ועד למכמיס'). 
(ד"ס פרטת, סוכל נססיפת זקניס ספדע), צבי וחמיד (ד"ס 6מל). 


ברכות יב: 


ביאורים רעז 


ציצית שגם באמירתה יש טורח הציבור. ועל זה השיבה הגמרא שיש בה חמשה 
דברים יותר ממה שיש בפרשת בלק, מלבד ענין יציאת מצרים. 


בכוונת הגמרא שיש בה ה' דברים תשקו בגמרא ששה דברים 


מפני שיש בה ה' דברים. המהרש"א (ד"ס מפטי) דקדק, שהרי הגמרא מונה ששה 
דברים ומדוע אמרו בגמרא שהם חמשה דברים. וכתב, שבילקוט לא מנו 

את ענין 'מינות', ולפי זה הרי הם חמישה. וכתב ליישב גירסת הגמרא שלפנינו, 

ש'עול מצוות' נחשב לאחד עם 'מינות', שכוונת הכתוב היא שאנו מצווים לזכור 

את כל מצוות ה', ולא לתור אחר המינות, שעל ידה לא יקיים את מצוות ה'. 

ובתוספות הרא"ש (ד"ס זו) כתב, ש'מינות' הוא בכלל 'עבודה זרה'. 

והאחרוניםללד תירצו, שכוונת הגמרא שיש בפרשת ציצית חמשה דברים יותר 

ממה שיש בפרשת בלק, דהיינו מלבד ענין יציאת מצריםקלה. 


היכן נרמז עול מצוות בפרשת ציצית 


עול מצוות דכתיב וראיתם אותו וזכרתם את כל מצוות ה'. רש"י (דיס על 
מלוות) פירש, שעול מצוות נזכר בפסוק 'ועשיתם את כל מצותי'. ובהגהות 
וציונים הביא, שבדקדוקי סופרים כתב, שנראה מדבריו שלא גרס בגמרא כפי 
הגירסא שלפנינו, אלא הלימוד הוא מהפסוק שהביא הוא. 

אמנם באברהם את עיניו (ד"ס עו ביאר, שרש"י שינה מדברי הגמרא, משום 
שאם היתה הגמרא אומרת 'מצוות סתם' היה אפשר להביא פסוק שנאמר 

בו זכירה, אבל 'עול מצוות' משמעותו ענין עשיית המצוות, לכך נקט את הפסוק 

יועשיתם' וגוי. 


הטעם שדרשו את הפסוק ל'מינות' 


אחרי לבבכם זו מינותקלי. בבית ישראל (לילנפנד, ד"ס נקטו) הביא בשם הגאון ר' 

העשל אשכנזי, שיש לדקדק שהרי גם שאר עבירות תלויות בלב. וביאר 
על פי מה שאמרו (ימענמי כככות פ"% ה"ס) שהעין רואה והלב חומד, ולפי זה 
לכאורה היה לפסוק להקדים את ענין הראיה ולומר 'ולא תתורו אחרי עיניכם 
ואחרי לבבכם'. ולפיכך ביארה הגמרא שאחרי לבבכם זו מינות, שהאפיקורסות 
מתחילה מן הלב, כשיתחיל לחשוב מחשבות נפסדות, ולאחר מכן ילך אחר 
שרירות עיניו ויתמכר אל מעשים רעים וחטאים. ולזה הוכיחה הגמרא מהפסוק 

'אמר נבל בלבו אין אלוקים', שלאחריו נאמר 'השחיתו התעיבו עלילהי. 


מדברי הרמב"ם נראה שהוא איסור תורה 


אחרי עיניכם זה הרהור עבירהקלי. בשבט הלוי (שו"ם מ"ס סיי ק5ו) כתב, שמדברי 

הרמב"ם כשהביא דרש זה להלכה (נספכ סמנוות כנפױן מ"ז, ונמיכוכו ע"ז פ"כ ה"ג), 

נראה שהוא מן התורהקלף, ואע"פ שלא הביאו במקומו (הנטת פיסו"כ) אין מזה 
הוכתה בדרכי הבינו, כירוע. 


הזכרת יציאת מעצרים ידי קריאת פרשת ציצית 
מזכירין יציאת מצריםללט בלילותקמ. פירש רש"י (ד"ס מזכיכי), שאומרים 
בלילות פרשת ציצית שבקריאת שמע, מפני שנזכר בה ענין יציאת 
מצרים. ואע"פ שאין ציצית נוהגת בלילה (עסופ מג.), ככתוב (נמלנל עו ש) 'וראיתם 
אותו וזכרתם', פרט לכסות לילהלמא, מכל מקום אומרים אותה מפני הזכרת 

יציאת מצריםקמב, 
ובקול הרמ"ז (פ"5 מ"ס) כתב, שאף שמתוך כך אפשר לטעות ולומר שלהלכה 
ציצית נוהגת בלילה, מכל מקום קוראים אותה ולא חששו לכך, כיון 
שיש לתלות שאומרים אותה לקיים בה מצות הזכרת יציאת מצריםקמג. 


לבאר בדברי הגמרא. וראה ברכת יהודה (סמיכת מכמים, ד"ה מפני מס) ובקול קול יעקב (המנורגר, ד"ס פֿר"פ) 
ביישוב קושיית המהרש"א. קלו. עיין חתם סופר (ד"ס דתײי) שהאריך לבאר כוונת הכתובים בפרשת 
ציצית לפי דרשת הברייתא. | קלז. בדברי יציב (פו"ת סע" סי כ) כתב, שמדברי הגמרא מבואר 
שאיסור הרהור הוא כדי שלא יבא לתור אחר מראה עיניו, ועיי"ש עוד בזה (ס" מ). ובילקוט שמעוני 
(פרטת טלס כמו תס הובאה ברייתא זו בשינוי לשון, 'אחרי לבבכם זה הרהור עבירה, ואחרי עיניכם זה 
הרהור אלילים'. | קלח. וראה בבית שמואל לסע"ו מ 6 סק" שנקט בדעת הרמב"ם שהוא איסור 
מדרבנן. ורבנו יונה (כסיגכפ ספפונס, וכן כנ"י פסע"ו סי" כל סניפ מלכסות מייס כעס ככנו יונס) כתב, שהסתכלות בעריות 
הוא מן התורה, והסתכלות בפנויה אסורה מדברי קבלה, והרהור אפילו בפנויה אסורה מהתורה. 
קלט. ראה בוהיה ברכה (ד"ס *יפפ), שדקדק שלכאורה משמעות לשון זה היא שהמצרים יצאו ממצרים, 
ועי"ש מה שכתב ליישב בכמה דרכים. | קמ. וראה ברכת יהודה (סמיכת פכעיס, ד"ס 5מר וד"ס 5מנס כן) 
שהאריך לבאר מדוע כתבה המשנה בפשיטות שמזכירים יציאת מצרים בלילות, אף שתנאים נחלקו 
בזה. וכן ביאר השייכות בין מה שהיה ראב"ע כבן שבעים שנה, לענין זכייתו שיאמרו יציאת מצרים 
בלילות. ראה גליון מהרש"א (ד"ס מכימן), בענין אם כשהזכיר יציאת מצרים קודם הלילה, או בבין 
השמשות, האם יצא ידי חובת ההזכרה בלילה. וראה עוד בפרטי דיני הזכרת יציאת מצרים בלילות, 
בשאגת אריה (שו"ת סי מ- יג) ומה שצויין בספר המפתח (קר"ש פ" ס"ג). | קמא. על פי פירוש הרע"ב 
(פ"ס מ"). | קמב. וראה בחזון נחום (פ"ל 5" שכתב לדון להסוברים שאף החולקים על בן זומא 
היו מזכירים יציאת מצרים באמת ואמונה, מדוע צריך לומר פרשת ציצית. קמג. ומהמשך דבריו 
נראה שכוונתו לפרש כן על פי דברי התוס' יו"ט שהובאו להלן בסמוך. וראה במרומי שדה (ד"ס 
מזכירץן) שדקדק, מדוע פירש רש"י שחידוש המשנה הוא שאומרים פרשת ציצית אע"פ שאינה נוהגת 
בלילה, והיה לו לפרש בפשיטות שהחידוש הוא בעיקר דין הזכרת יציאת מצרים בלילות. ועיי"ש 
מה שתירץ [ולדברי הרמ"ז מיושבת קושייתו]. 


רעח 


ילקוט 


טעם לקריאת פרשת עיצית הואיל ושגורה בפי כל 


שם. בתום' יו"ט (פ"פ מ"ס ד"ס טלמר) פירש הטעם שאומרים פרשת ציצית בשביל 

להזכיר יציאת מצרים, משום שהיא שגורה בפי כל מפני קריאתה ביום 

בעבור מצות ציצית שבה, לכך הנהיגו לקרותה בלילה לקיים בה מצות הזכרת 
יציאת מצרים. 

ובנימוקי הגרי"ב (נגליון סמשנות, פס) תמה על דבריו, מדוע הוצרך לחדש טעם 


שלא הוזכר בגמרא, ולהלן (יד:) מבואר טעם אחרקמז. 


הטעם שנקט התנא לשון 'מזכירין ולא לשון 'זוכרים' 


שם. בתום' יו"ט (פ"ל מ"ס ד"ס מזכיכין) דקדק, מדוע נקט התנא לשון 'מזכירין, 
ולא שנה בלשון 'זוכריםיקמה. וכמה תירוצים נאמרו בדבר: 

א. התוס' יו"ט תירץ, שכיון שעיקר הפרשה היא בענין מצות ציצית ועל ידה 

זוכרים את יציאת מצרים, שייך לומר לשון 'מזכירין' שעל ידי פרשת ציצית 

מזכירים את יציאת מצרים. ובחזון נחום (פס) כתב, שאפשר שכוונת התוס' יו"ט 

היא, שכיון שבפרשת ציצית מצינו שהציצית גורמת לזכירת כל המצוות, אם כן 

יש בה גם זכרון לענין מצות יציאת מצרים. 

ב. ובקול הרמ"ז (ד"ס פוסילן) כתב ליישב קושיית התוס' יו"ט, שהלשון זוכרים 

משמעותו זכירה בלב, לכך לא שנה התנא לשון זהקמי. והרש"ע, (ד"ס מכירין) 

כתב כעין זה, שאם היה שונה התנא זוכרים' היינו סבורים לומר שיוצא ידי 

חובתו בהרהורקײ', לכך שנה התנא בלשון 'מזכיריןי שמשמעותו הזכרה בפה 

דווקאקמ", שעל ידי כן מזכיר את חבירו השומעו, שגם הוא צריך להזכיר יציאת 

מצריםקמט. 
ג. ובוהיה ברכה (ל"ס מכילץ) ביאר, שלכך שנינו 'מזכירין', מפני ש'זוכרים' 
משמעותו כאדם המספר שזוכר מה שנעשה בשנים קדמוניות במצרים, ואינו 
לשון מדוקדקקנ. 

ד. ובפתחי תורה (דיס מומלן) כתב ליישב, שהרי עיקר ענין הזכרון הוא במה 

שלבו מתעורר לזכור את יציאת מצרים, והקריאה 'מזכירה' ללב ולמוח ולגוף, 
שהוא עיקר המצוה, ולכך שייך לומר לשון 'מזכיריןיקנא. 


הטעם שלא שנה התנא לשון אמירה 


שם. בתפארת ישראל (פ"6 מ"ס יכן פופ 9) ביאר, שלכך לא נקט התנא לשון 
'אומרים' יציאת מצרים בלילות, שבא לרמוז שצריך שיקראנה במחשבת 
הלב, ולא די באמירה בלבדלינ. 


ביאור לשון המשנה 'בלילות' בלשון רבים 


בלילות. בקול הרמ"ו (פ"% מ"ס) ביאר, שלכך שנה התנא בלשון רבים, ולא שנה 
בלשון 'בלילה', משום שהלימוד הוא מהפסוק 'ימי חייך' שהוא בלשון 

רבים, וממילא 'כל' בא לרבות את הלילות, ושייך בו לשון רבים. ובתוספות 
אנשי שם (על סמטניות, פ"6 מ"ס) הוסיף לבאר לפי זה, שלכך נקט התנא לשון הזכרה 

ולא לשון קריאה, משום שבפסוק נכתב לשון הזכרה. 

ובהון עשיר (שס) ביאר, שכל לילה נחלקת לשנים, כמבואר בזוהר שעד חצי 
הלילה נקראת 'ליל', ומחצות הלילה נקראת 'לילה', ופעמים שאדם הולך 

לישן אחר חצי הלילה, ולכך נקט התנא לשון זה לכלול את שתיהן. ומשמיענו 


קמד. ועיי"ש עוד שתמה שלפי בני מערבא (יד:) אי אפשר לומר כפירוש התוס' יו"ט. קמה. בבית 
דוד (פ"6 מ"ס) דחה עיקר קושיית התוס' יו"ט, שאין לדקדק כן בלשון חכמים. וראה בשושנים לדוד 
(פס) שתמה על דברי הבית דוד. והובאו דבריו בתוספות אנשי שם (ע סספטות, עס). ‏ קמו. וראה 
בבית דוד ובשושנים לדוד (טס) שדנו בדברי הרמ"ז. | קמז. כמו שמצינו במגילה () שיש לומר 
כן לענין זכירת מעשה עמלק. קמת. וכמו שכתב בשאגת אריה (סי יג) שאין אדם יוצא ידי חובת 
הזכרה זו בהרהור. ‏ קמט. וראה ברש"ש על המשניות (60ת זכר פון) תוספת דברים בזה. וראה 
במלאכת שלמה (ענ סמסנות טסו, שתירץ כהרש"ש בקיצור דברים. | קנ. ועיי"ש עוד שביאר כדברי 
שאר המפרשים שהובאו לעיל בסמוך. קנא. וראה עוד בנשמת חיים (ליסונד, פ"5 מ"ס פוספות סייס ד"ס 
מזכימן) | שהאריך לדון בדברי המפרשים בזה. | קנב. וראה עוד בזה בוהיה ברכה (ל"ס מללי). 
קנג. וראה עוד בשושנים לדוד (פס ד"ס גנעוק), שבא למעט ליל פסח שאינו נחלק לשנים, שגם חכמים 
מודים בו שצריך לספר את ענין יציאת מצרים. | קנד. וראה בהגהות רעק"א (שו"ע עס) שסייע 
לדברי החת"ס, וראה עוד בזה בדעת תורה (להמסנע"ס, עס) ובתורת חיים (סופכ, פס). וראה באוצרות 
ירושלים (מלק קפו, עפוד תתתקפו) בביאור מחלוקת המג"א והחת"ס, בגדר מצות זכירת יציאת מצרים 
שציותה תורה, אם אפשר לקיימה גס על ידי דבר שמזכיר ענין יציאת מצרים. קנה. ראה בוהיה 
ברכה (ד"ס פמר, וד"ס כני) שדן בשמו של רבי אלעזר, שפעמים נקרא 'רבי אליעזר'. | קנו. ראה עוד 
בביאור השייכות בין הדברים, בברכת יהודה (סמילם פכמיס, ד"ס 5מר וד"ס פמנס כן) ובפני יצחק זוטא (ד"ס 
מוכירץ) ובברכת אהרן ‏ לופ 5). קנז. פירש החת"ס (פוכת משס פלעת 0), שראב"ע אמר שהוא כבן 
שבעים שנה, על שם שזכר יום מותו וכל ימיו היה בתשובה. וכתב בהון עשיר (פ" מ"ס) בשם 
האר"י, שביום זה נשלמו לראב"ע שנותיו שהיו חסרות לו מגלגולו הראשון, ובאותו יום נהיה בן 
ע' שנה. | קנח. בירושלמי (פ"ד ה", תענית פ"ד ה") נמצא שהיה גילו בעת מינויו שש עשרה שנים. 
וכן הובא משם ר"י בר יקר, שהוסיף להביא משם שנעשה לו נס ושש עשרה שורות משערו נהפכו 
ללבן כנגד מנין שנותיו. וע"ע באבודרהם (ענ ססגדס) שהביא מהירושלמי שהיה ראב"ע בן י"ג שנה, 
ונעשה לו נס ונהפכו י"ג שורות משערו ללבנות כמנין שנותיו. וכ"כ בזבח פסח (על ססגדס) בשם 
הירושלמי, שנתמנה בהיותו בן י"ג שנה [ובפה ישרים (על ססגלס) נראה שכך היתה גירסתו 
בבבלי].וכתב בשו"ת מהרלב"ח (נעפוד המ" מקונטכס ססמיכס ענסוף סמפר) בדרך אפשר להשוות את הירושלמי 
עם הבבלי, לפי גירסתו בירושלמי שהיה ראב"ע בן י"ג, שהבבלי כתב את גילו האמיתי מיום 


ברכות יב: 


ביאורים 


המשנה שאע"פ שכבר קרא את קריאת שמע בתפילת מעריב בבית הכנסת, מכל 
מקום חוזר וקוראה על מיטתו כשהולך לישן, וצריך להזכיר בה את יציאת 
מצרים, שכן ראוי לעשות על דרך האמתקיי. 


האם יועאים ידי חובת זכירת יציאת מערים באמירת שירת הים 


שם. המגן אברהם (סי סו סק"6), כתב לחדש, שכל שכן אם אמר שירת הים, יצא 
ידי חובת זכירת יציאת מצרים. 
אמנם בהגהות החתם סופר (ע! סטו"ע עס) נחלק עליו, וסובר שאין יוצאים ידי 
חובה באמירת שירת הים, משום שלא נזכר בה היום שיצאו בו, אלא 
ענין קריעת ים סוף, והרי התורה הקפידה להזכיר 'יום צאתך מארץ מצרים', 
אלא שחז"ל הוסיפו לקרוא גם ענין קריעת ים סוף. ועוד כתב, שבודאי אם 
בשעת קריאת שירת הים לא נתכוין לצאת בזה ידי חובת זכירת יציאת מצרים, 
לא יצא ידי חובתו, משום שמצוות צריכות כוונהקנד. 


ביאור שייכות מה שהוא כבן שבעים עם מה שלא זכה שתאמר יציאת מערים בלילות 


אמר רבי אלעזר בן עזריהה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי 

שתאמר יציאת מצרים בלילות. בעין אליהו (ד"ס סמי) דקדק מה ענין 
הסמיכות במה שאמר 'הרי אני כבן שבעים שנה', למה שאמר "ולא זכיתי שתאמר 
יציאת מצרים בלילות'?". וכתב לבאר, לפי מה שמבואר ביומא (כ.) שמורה 
הוראה מוכרח שהוא משבט לוי או משבט יששכר, והיינו לענין לימוד ההלכה 
מתוך הסוגיא, א"כ אין למדים את ההלכה מהגמרא אלא מי שהוא אחד משני 
השבטים, ורבי אלעזר בן עזריה היה כהן כמבואר במנחות (ג.) שהיה עשירי 
לעזרא, אמנם מבואר בגמרא (ע"ז יט:) שעד ארבעים שנים אין ראוי אדם להוראה, 
והרי מבואר לקמן (כפ.) שרבי אלעזר בן עזריה היה בן שמונה עשרה שנים, ואם 
כן אינו ראוי להוראה, אלא שהקב"ה אינו עושה נס שלא לצורך, ואם כן כיון 
שעשה הקב"ה נס שאני כבן שבעים שנה, א"כ מסתמא אני ראוי להוראה, ומכל 

מקום לא זכיתי שתאמר יציאת מצרים עד שדרשה בן זומא. 


מה היה גילו של ר' אלעזר בן עזריה באמרו הרי אני כבן שבעים שנה 


הרי אני כבן שבעים שנהקל, מצינו כמה שיטות מה היה גילו של רי אלעזר 
בן עזריה באמרו הרי אני כבן שבעים שנה. רש"י (ליס כנן) פירש, שבגמרא 
לקמן (כם.) אמרו, שהיה רבי אלעזר בן עזריה בן שמנה עשר שניםקיף, וכיון 
שרצו למנותו לנשיא תחת רבן גמליאל, נעשה לו נס ונהיו לו שמונה עשרה 
שורות של זקנהקיט, ועל ידי כן היה נראה כמי שהוא בן שבעים שנה, וכדי 
שיראה זקן וראוי לנשיאותקל. ובאותו יום דרש בן זומא את הכתוב כמובא 
להלןקסא. 
אך בירושלמי (פ"פ ס"ו) אמרו שאף על פי שנכנס לגדולה, המקצרת שנותיו של 
אדם, מכל מקום האריך ימים עד שבעים שנהקסנ, ומבואר מכך שאכן היה 
מופלג בשנים, והיה קרוב לגיל שבעים שנהקסי. 


בדברי הרמב"ם שמפני רוב טרחתו בלימוד התורה תש כוחו להיות כבן שבעים 


שם. הרמב"ם (נפיסמ"ם פ" מ"ס) כתב לבאר את הלשון 'כבן' שבעים שנה, שהיה 
צעיר לימים, והיה מרבה לשנות וללמוד ולקרות יום ולילה עד אשר תשש 
כוחו ונזרקה בו שיבה וחזר להיות כזקן בן שבעים שנה, והיה התחלת השיבה 


שנולד, אך הירושלמי מנה את שנותיו מיום שהלך לבית הספר ללמוד תורה, כמו ששנינו באבות 
(פ"ה מכ"6) בן חמש למקרא. והטעם לכך, מפני שבבבלי דייקו במנין שנותיו כדי להזכיר את הנס 
שכנגד שמונה עשרה שנותיו התלבנו שמונה עשרה שורות משערותיו, אך הירושלמי שלא דקדק 
בזה, וכתב בסתם שנתמלא ראשו שיבה, לא דייק במנין שנותיו מעת שנולד. ובאהלי יצחק (ל"ס 
%6) העיר מדברי האבודרהם בשם הירושלמי, שלא נראה כדבריו, אלא שנחלקו הבבלי והירושלמי 
במציאות. ועיין במתא ירושלים (יטענמי פעניפ פ"ד ה"6) שמשוה דברי הירושלמי לדברי הבבלי לגירסא 
בירושלמי שהיה בן שש עשרה. ובאיסור והיתר לרש"י ובספר האורה הנוסחא: תריסר. ורב ניסים 
גאון (לקפן ₪) הביא מהירושלמי שהיה בן י"ז שנה. וראה בדברי הר"א פולדא להלן, שלדעתו 
הירושלמי לא דן כלל באיזה גיל מינוהו, ומה שנכתב בירושלמי גילו, זוהי ברייתא ההולכת בשיטת 
הבבלי. | קנט. ראה במדרש רבינו דוד הנגיד (על ססגלס) המפרש שלא היה לו זקן כלל, ולן באותו 
הלילה ועמד בבוקר, והנה לחייו מלאים שערות שיבה כשל זקן בן שבעים. קס. ולפי שאין נאה 
בישיבה אלא זקן. רשב"ץ (על ססגדס), ע"פ האמור במסכת חגיגה (יד.. וכתב בהון עשיר (פ"6 מ"ה) 
שזהו 'כבן', שכאילו שנוספו לו שנים כמנין 'בן', וגילו שבעים שנה. קסא. וראה בזהב שיבה 
(סננסז, ד"ס מומכן) שביאר הטעם שביאר רש"י שבאותו יום דרשה בן זומא. | קסב. שכך אמרו 
בירושלמי, שאף על פי שנכנס לגדולה האריך ימים, הדא אמרה שהגדולה מקצרת ימים. ופירש 
ביפה מראה (לופ כ, שהירושלמי הביא דברי התוספתא שאע"פ שנכנס לגדולה האריך ימים, ומזה 
למדו שאף שדרך העולה לגדולה שאינו מאריך ימים [וכמו שאמרו (פספיס פו:) 'אוי לרבנות שמקברת 
את בעליה'], מכל מקום נעשה לראב"ע נס והאריך ימים. והיינו שראב"ע נתמנה בהיותו בן י"ח 
שנה (יכופנמי פ"ד ס"פ), והאריך ימים לכל הפחות עד שבעים שנה. קסג. כן כתב החרדים (נימומלמי 
פ"ל ס"ו), שהיה בן ס"ח או ס"ט שנה. ופירש בטעם שנחלק הירושלמי על הבבלי בזה, שסבר 
הירושלמי שאם היה צעיר, מה תמה ראב"ע שלא ניצח את החכמים, הרי היה עדיין נער לפי שניו. 
ולכן פירש הירושלמי שהיה זקן, ואמר שאעפ"כ לא הצליח כל ימיו להוכיח לחכמי הדור כדבריו. 
וכן כתב ביפה מראה (עס) שהדבר שנוי במחלוקת הבבלי והירושלמי. וראה עוד בתוספות הר"י 
שירלאון (נקמן כת.) שפירש כן דברי הירושלמי, שהיה בן שבעים ממש. ועוד פירש, שדברי הירושלמי 
לא נאמרו לפרש כוונת המשנה, אלא ענין בפני עצמו הוא שאמרו שכך מקובל בידיהם שהאריך 
ימים. ולפירושו השני, הבבלי והירושלמי אינם חלוקים בדבר. וכפירוש זה מבואר בספר יוחסין (מ"5 


בהכות. יב: ביאורים רעט 


ילקוט 


ברצונו כמו שאמרו בגמרא. וכתב בפירוש מכתב יד (על ססגדס), שאע"פ שמבואר 
לקמן (כס.) שהשיבה שנזרקה בו היתה גם בשביל שיתיראו האנשים מפניו, אפשר 
שהתחלת השיבה היתה בעבור הנס, אבל השחרת פנים ודברים אחרים שהן 
סימן של שיבה היו מרוב טרחו ללכת בפני החכמיםקסד. וכתב התוס' יו"ט (פ"פ 
מ"ס), שהרמב"ם רצה לקרב את הנס לדרך הטבע. 

והחתם סופר (תוכת מפס כרפפים כד ב)קסה ביאר, שמצד הטבע ראוי שהשיער של 

לומדי תורה ילבין מרוב עיונם, אלא שהקב"ה משגיח עליהם ועושה 
נס לבל תכהה עינם ולבל ינוס ליחם וקווי ה' יחליפו כח, אך אצל רבי אלעזר 
בן עזריה רצה הקב"ה שיתמנה לנשיא, ולכך סילק את הנס, וממילא הוא מלבין 
כפי שראוי להיות מדרך הטבע, וא"כ דברי הגמרא מתיישבים היטב עם דברי 

הרמב"ם. 

ובעלי תמר (ימשנמי פ"ד ס"6) כתב, שהרמב"ם רצה להשוות פירוש הבבלי עם 

הירושלמי, שלפי פשוטו קשה על הבבלי היאך יפרשו את המשנה שהיה 
כבן שבעים שנה, הרי רק שמונה עשר שורות נהפכו ללבן. אלא שדברי 
הירושלמי 'ונמלא כל ראשו שיבות' משלימים את דברי הבבלי, שאכן מיד י"ח 

שורות נתלבנו, ובמשך זמן קצר לרוב עסקו בתורה כל שערו הפך לבזקסי. 


סברות מחלוקת התנאים אם מזכירין יציאת מצרים בלילות 


ולא זכיתיקסז שתאמר יציאת מצריםקסרה בלילות, עד שדרשה בן זומא 
וכו" וחכמים אומרים וכו'. בראשונים מצינו כמה דרכים לפרש שיטות 

ר' אלעזר בן עזריה וחכמים שבמשנתנו, ומדבריהם יתבאר גם כוונת דברי ראב"ע 
ולא זכיתי': 


בלילות, וחכמים סוברים שאין לאומרה?ל. ולפי שהוא היה יחיד והם רבים, 
ואין דבריו של יחיד במקום שנים, לא היה יכול לנצחם, ולא היו אומרים יציאת 
מצרים בלילות בפרשת קריאת שמע, עד שדרשה בן זומא. ופירוש, 'זכיתי' הוא 
נצחתי, כמו שאמרו בסנהדרין (ש.) 'מאן דזכי מלכא' ופירושו לשון ניצוחקלא. 
ב. הראב"ד (סו"ד נרשנ"ל ד"ס 5מכ) פירש, שגם קודם שדרשה בן זומא סברו חכמים 

שמזכירים יציאת מצרים בלילות בפרשת ציצית ובברכת אמת ואמונהללג, אלא 
שלדעתם חיוב ההזכרה הוא מדרבנן, ואילו לדעת רבי אלעזר בן עזריה החיוב 
הזכרה הוא מן התורה. אך הרשב"א (שס) נחלק על דבריו, וכתב שלא היו אומרים 
כלל פרשת ציצית, שאם היו אומרים אותה אף לחכמים, לא היה רבי אלעזר בן 
עזריה אומר 'לא זכיתי שתאמר יציאת מצרים בלילות', אבל מכל מקום היו 
אומרים שתי ברכות לאחר קריאת שמע, ונוסח הברכה השניה לא היה כנוסחתנו 

עם הזכרת יציאת מצרים, אלא 'מודים אנחנו לך' וכו' כמבואר לקמן (יד6. 
ג. בפירוש הרי"ד (על ססגדס) פירש, שקודם שדרשה בן זומא היה גם רבי אלעזר 
בן עזריה סבור שאין מזכירים יציאת מצרים בלילותקעי, ומשדרשה בן זומא 
קבעוה לחובה. 
ד. הרשב"ץ (על ססגלס) פירש, שרבי אלעזר בן עזריה אמר שלא זכה למצוא רמז 
בתורה לחייב הזכרת יציאת מצרים בלילות, שהשומע ולומד דבר חדש, נקרא 


רני עור נן עוריס). והר"א פולדא (ליקופנעי פ"ד ס") הקשה סתירה בדעת הירושלמי, מהמעשה המובא 
להלן (ץס) שנעשה לראב"ע נס ונתלבנו שערותיו, ומשמע שדייקו זאת מדברי המשנה הרי אני 
כבן שבעים שנה', ואילו כאן (פי סי משמע שאכן היה זקן. וכתב, שאכן המעשה המובא להלן 
היא ברייתא הסוברת כדעת הבבלי, וחלוקה על שיטת הירושלמי. וכתבו האחרונים [מלאכת שלמה 
(פ" מ"ס) אלפי מנשה (סנכות לדניס סי ת ות ג) אור יצחק (יכופלמי פ" ס"ו)], שדעת הירושלמי שמינוהו 
בהיותו צעיר, ונעשה לו גס שנראה כזקן, אלא שלדעת הירושלמי דברי ראב"ע 'הרי אני כבן 
שבעים שנה' לא נאמרו ביום שמינוהו, אלא כשבאמת היה כבן שבעים שנה [ובכך מיושבת 
קושיית גליון הש"ס (ימענמי עס)]. ובגליוני הש"ס ((קמן כפ. ד"ס סײט) הוכיח כפירוש הירושלמי במשנה, 
מדברי המכילתא 6 טו) שאמר רבי יהושע על עצמו לשון זו, הרי שאין הכוונה כדברי הבבלי. 
ועיין בזה בברכת ה' (לקפן כפ. ד"ס סײט) ובספר מעשה בר' אליעזר (על סהגלס). וראה בדברי המהר"ל 
המובאים להלן, שמפרש שגם לדעת הבבלי לא היה ראב"ע בן י"ח בזמן דרשת בן זומא, אלא 
כבן חמישים. קסד. ובמדרש רבינו דוד הנגיד (על ססגלס) הביא את שני הטעמים. קסה.וראה 
גם באיגרות סופרים ח"ב עמ' 77 בהערה. קסו. וכעין זה כתב בוזאת ליהודה (על ססגלה). 
יישובים נוספים על דברי הרמב"ם, ראה באיגרות סופרים (מכתני סספ"ס מלת3 סע סעכה ג) ובנחלי מים 
(לרום ז). ‏ קסז. באור לישרים (ענ ססגלס) כתב שלפי פשוטו נראה, שהכרעת דין להלכה ושתהא 
קרויה על שמו, היה יקר אצלם מכל חמודות העולם, וכל חפצים לא ישוו בה, שכן מצינו 
בפסחים (קל:) שהיה חשוב להם הדבר, ולכן נצטער ראב"ע בדבר. ‏ קסת. ראה בוהיה ברכה 
(פ"5 מ"ס) שדקדק מדוע לא אמרו 'הוצאת מצרים', שהרי לא יצאנו בכוחנו אלא הקב"ה הוציאנו. 
קסט. הובא בפה ישרים (על ססגלס). ‏ קע. רש"י שס כתב שאף לדעת חכמים היו אומרים אחרי 
קריאת שמע ברכת 'אמת ואמונה', אלא שנראה מדבריו שגם בה לא היו מזכירים את יציאת 
מצרים. וכן נראה מדברי הריטב"א (שס) בהביאו את דברי רש"י. וראה בזה להלן בסמוך בדברי 
הרשב"א. קעא. וכן פירש רבינו אפרים קלעי למל הרי"ף), הובאו דבריו בשבלי הלקט. 
קעב. והוכיח הראב"ד כדבריו, שאילולי כן, נמצא שלא היו אומרים לא פרשת ציצית ולא ברכת 
אמת ואמונה, והרי לעיל (8) שנינו, שבלילה אומרים שתי ברכות לאחר קריאת שמע. 
קעג. מדבריו מבואר שהנידון הוא בענין אמירת פרשת ציצית, וכשיטת הראשונים המובאים 
לעיל. אך בפסקי הרי"ד (ד"ס מכימן) מבואר, שהמחלוקת היא לגבי הזכרת יציאת מצרים באמת 
ואמונה. וכן פירש בשנות אליהו (פ"5 מ"ס), שהמחלוקת אינה בענין אמירת פרשת ציצית. ועיין 
שאגת אריה (פו"ת פיי ע) שביאר באורך, שנחלק על דברי רש"י והרמב"ם ושאר הראשונים המובאים 
לעיל. ‏ קעד. וכתב, שאינו נראה לו הפירוש 'לא זכיתי' היינו 'לא נצחתי'. ‏ קעה. ונראה 


'זוכה'קלז, עד שדרשה בן זומא מהפסוק, אך גם חכמים לא נחלקו עליו בדבר 
הזה. ואף שאמרו 'כל ימי חייך להביא לימות המשיח', מודים הם שחייבים 
להזכיר יציאת מצרים בלילות, אלא שלדעתם "ימי חייך' מלמד גם על הימים 
וגם על הלילותקעה. 

ה. במעשי ה' (על ססגדס) פירש, שלא נחלקו התנאים בדין חיוב הזכרת יציאת 

מצרים בלילות, וכמשמעות תחילת המשנה 'מזכירין יציאת מצרים בלילות', 
אלא שהסתפק רבי אלעזר בן עזריה אם צריך להזכירה גם בגלות, שהרי עדיין 
אנו עבדים, ודרש בן זומא מהפסוק שלעולם יש להזכירה ואף בגלות. וחכמים 
סוברים שבגלות ודאי יש להזכירה, ולכן דרשו מהפסוק שבא לרבות חיוב 

להזכירה אף בימות המשיח. 


מנין למד רבי אלעזר בן עזריה שמזכירים יציאת מצרים בלילות קודם שדרשה בן 
זומוא 


שם. כפי שנתבאר לעיל, יש מן המפרשים שפירשו שגם קודם דרשת בן זומא 
סבר רבי אלעזר בן עזריה שמזכירים יציאת מצרים בלילות, ומצינו כמה 
דרכים בביאור שיטתוקץ: 
א. בספר האורה ובכלבו (ע! ססגלס) כתבו, שחכמים היו סבורים שאין חובה 
להזכיר יציאת מצרים בלילות משום שעיקר הגאולה היתה ביום?לז. ונראה 
מדבריהם, שרבי אלעזר בן עזריה סבר שלפי שתחילת הגאולה היתה בלילה, 
צריך להזכיר יציאת מצרים בלילות. וכיון שדרשה בן זומא, הודו לו חכמים 
שחייבים להזכיר יציאת מצרים בלילותקע". 
ב. ובנאות יעקב (פגפזי, על ססגדס) כתב, שמצינו בילקוט (נרלפית כמז עו, פדר"5 פמ"ז), 
שהיו ישראל במצרים רק ר"י שנים, ושיעבוד הלילות השלים למנין ד' 
מאות שנים. ולכן סבר רבי אלעזר בן עזריה שצריך להזכיר יציאת מצרים גם 
בלילות, לפי שאף אז היה השעבוד. אך חכמים סוברים שמנין השנים נשלמים 
בגלות שאר המלכויות אבל במצרים לא היה שעבוד בלילה, ולכן הם סוברים 
שריבוי הכתוב הוא שבימות המשיח נודה על יציאת מצרים שאז תהיה 
בשלמות. 
ג. ובפני יהושע (ד"ס פוירץ) כתב לבאר, שלפי רבי אלעזר בן עזריה פשטות 
הפסוק 'למען תזכור יום צאתך מארץ מצרים' נאמר גם על הלילות, אף בלא 
ריבוי שבתיבת 'כל', והיינו לפי המבואר לעיל (ט.) שלרבי אלעזר בן עזריה פסח 
אינו נאכל אלא עד חצות, משום שבשעה זו היתה עיקר הגאולה, שבשעת מכת 
בכורות ממש היה שעת חפזון במצרים, וכן מצינו לעיל (ד:) שנחלקו רבי יהושע 
בן לוי ורבי יוחנן אם בתפילת ערבית צריך לסמוך גאולה לתפילה, ומבואר 
בגמרא שסברת מחלוקתם היא האם גאולת מצרים נחשבת שהתחילה מליל ט"ז, 
או מיום ט"ז כשיצאו ממצריםקעט. 

ד. ועוד ביאר, שרבי אלעזר בן עזריה סבר שאף שמצות ציצית אינה נוהגת 
בלילה, אע"פ כן צריך לאומרה גם בלילה, משום שכתוב (יסופע 6 פ) 'והגית 

בו יומם ולילה' - שיהיו הגיות היום והלילה שוים, כמו שאמרו בירושלמי (פי 


ס"ס). 


מדבריו שלדברי הכל היו מזכירים יציאת מצרים בלילות אף קודם דרשת בן זומא, אלא שלא 
היתה להם ראיה מהכתוב לזה, ועל זה אמר ראב"ע שלא זכה למצוא ראיה. וכדברי הרשב"ץ 
כתב גם הר"י אלאחדב (על ססגדס) בפירושו השני, שכתב עליו שהוא הנכון אצלו. ובפירושו 
הראשון פירש, שחכמים סברו כדעת בן זומא שיש להזכיר יציאת מצרים בלילות, אלא שלא 
הסכימו גם אחר דרשת בן זומא לראיה מהכתוב, וסברו שהחובה היא קבלה ככל תורה שבעל 
פה. [ועיי"ש שמפרש כדבריו שאין מחלוקת בין ראב"ע לחכמים גם לפי פירוש 'לא זכיתי' היינו 
ילא נצחתי'ן. והקשה בדרך אמונה (נסגדת פס שריס) על דברי הרשב"ץ, שלשון המשנה היא 'וחכמים 
אומרים' ולא 'אמרו חכמים', ומשמע שהם חלוקים על ראב"ע ובן זומא. ועוד, מדוע אמר 
ראב"ע שלא זכה שתיאמר, הרי גם חכמים מודים לדבריו. ואם תאמר שאמר כן משום שלא 
עלתה בידו להוכיח כן מדרשה, היה לו לומר 'ולא זכיתי לדרוש'. והניח בקושיא. וכפירוש 
הרשב"ץ כתב גם הצל"ח (ל"ה מומכן) בדעת הרמב"ם (פיסמייש), שכפי שפירש הרמב"ם 'ולא זכיתי' 
לשון זכות, ולא נחלקו תנאים אם צריך להזכיר יציאת מצרים בלילות, אלא שאמר ראב"ע שלא 
זכה לעמוד על הדבר הזה מהיכן למדוהו עד שדרשה בן זומא מהכתוב. אך חכמים חולקים 
על דרשת בן זומא, ואומרים שאין ראיה מפסוק זה. וכתב שלפי זה מיושב הטעם שלא כתב 
הרמב"ם כמי ההלכה, משום שאין נפקא מינה בדבר אלא לימות המשיח, ובזה לא הוצרך 
הרמב"ם להכריע. אמנם ראה בלחם משנה שכתב בדברי רמב"ם (קכ"ש פ"פ סיג) שפסק בראב"ע, 
ונראה שסבר שיש מחלוקת במשנה לדעת הרמב"ם. | קעו. בפני יהושע (ד"ס מיכן) כתב, שאין 
לומר שאמרו פרשת ויאמר משום שנזכר בה מצות ציצית, שהרי בודאי שפרשת ציצית אינה 
נוהגת בלילה. וכתב שלכאורה יש לומר שרבי אלעזר בן עזריה סובר כהתנאים הסוברים שציצית 
נוהגת בלילה, ולכן אמרו בלילות פרשת ויאמר. ודחה פירוש זה, שאם כן אין מדוקדק הלשון 
ילא זכיתי', כיון ששיטת רבי אלעזר בן עזריה היא מטעם אחר, ולא מטעמו של בן זומא, 
ונחלקו התנאים הללו בעיקר דין ציצית אם נוהגת בלילה. | קעז. ועיין בסמיכת חכמים (ל"ה 
פֿמנס כן) שמפרש השייכות בין זמן הגאולה לזמן ההזכרה. וראה עוד בזה, בשו"ת מהרי"א אסאד 
(ס"ס סי ק0. | קעח. והיינו שאף שהם סוברים שעיקר הגאולה היתה ביום, מכל מקום צריך 
להזכיר גם בלילה מכוח הכתוב, ומשום שהיציאה התחילה בלילה במכת בכורות. רוקח (ע! ססגלס). 
וכן נראית דעת הר"א חדידה (עס). וראה בויגד שמואל (שס). וראה באריכות במהר"ל (ננמת ס). 
קעט. וראה בעיון יעקב (ל"ס המ), שביאר על דרך זו. וראה עוד בחתם סופר (ד"ס פמכ, שביאר 
סברת חכמים שבלילה היתה רק מפלת מצרים, והרי זה כפורענות. וראה עוד בזה בברכת אהרן 
(פֿות כו סק"ג). 


רפ ילקוט 


ביאור דברי רבי אלעזר בן עזריה 'לא זכיתי' לפי המבואר לקמן שהיה בן י"ח שנים 


שם. הקשו האחרונים?פ, לפי המבואר לקמן (כפ) שהיה רבי אלעזר בן עזריה 

בן י"ח שנים ולא היה בן שבעים שנה, אם כן מה שייך לומר שילא זכה' 

שתאמר יציאת מצרים בלילות, הרי לא היה זקן כללקפא. והר"א פולדא (נירושנמי 

פ"ד ס"פ) תירץ, שהיה רבי אלעזר בן עזריה חכם גדול וראוי לנשיאות מצד 

חכמתו שהרי נעשה לו נס מן השמים כדי שיהיה נשיא, ואע"פ כן לא זכה 
שתאמר יציאת מצרים בלילותקפב. 


להסוברים שנחלקו רבי אלעזר בן עזריה וחכמים, כיצד נצחם 


שם. פירש הרוקח (על ססגדס), שקודם שדרשה בן זומא היה יחיד כנגד רבים, 
אך מעתה שסובר בן זומא כדבריו ודרש את הפסוק הרי הם רבים, ומכאן 
ואילך אמרוה בני הישיבה בלילותקפי. והחרדים (פ"5 ס"ו) כתב, שקודם שאמר 
בן עזאי את דרשתו סברו חכמים לדרוש כאמור במשנה, אך אחר שדרש הודו 
לדבריו שיש לדרוש כפי דרשתולפד. ובתום' יו"ט (פ"5 מ"ס) כתב, שתשובתו של 
בן זומא על דברי חכמים מהפסוק בירמיהקפה, היא הנכונה, ומה שהשיבו לו 
חכמים אינה תשובה גמורה, ואין סומכים על כך. והביא ראיה לדבריו, 
שבמכילתא (כ? טז) לא הובאה תשובת חכמים לדברי בן זומאקפו, 


ביאור מחלוקת התנאים על ההזכרה שבליל פסח או בקיום מעוה לזכר יציאת מערים 
בלילה 


שם. כתב בשאילת דוד (שו"ת פו"ת סי" ), שמצות הזכרת יציאת מצרים אינה 

מצוה מיוחדת, אלא שבשעת עשיית האדם איזה מצוה שנסמכה על קיומה 
להזכרת יציאת מצרים, כמו בתפילין וציצית או מורא משקלות או הבדלו 
משרצים, שדרשו חז"ל בענין זה (כ"ת ס6:) ענין יציאת מצרים, צריך הוא לחשוב 
בעת קיומה על יציאת מצרים, והזכרת יציאת מצרים בפה בכל יום אינה מצוה 
מן התורה אלא מדרבנן, ונחלקו בן זומא וחכמים במצות הזכרה שביום ראשון 
של פסח שהיא מן התורה בפה, האם היא נוהגת אף בלילהקפז. ואפשר עוד 
לפרש, שמחלוקתם היא בשעת קיום איזה מצוה שסמכה הכתוב ליציאת מצרים, 

האם היא נוהגת בלילהקפח. 


הטעם שנקרא בן זומא על שם אביו 


עד שדרשה בן זומא. פירש רש"י (קידופץ מט: ד"ס כן עוסי), שמכיון שלא האריך 

ימיםקפט, ולא נסמך שיקרא 'רבי', היו קוראים אותו על שם אביוקצ. וביאר 

האברבנאל (על ססגדס) שרבי אלעזר בן עזריה נתכוין לומר, שאף שבן זומא הוא 

נער ממני, מכל מקום הוא זכה להוכיח דין זה מהפסוק, מה שאני לא זכיתי 
לכך. 

ובמדרש שמואל (פנות פ"ד פ"6) כתב בשם רכי אפרים, שהיו ארבעה חברים 


 ...‏ ששמם שמעון, והם שמעון בן זומא ושמעון בן עזאי ושמעון בן ננס 


ושמעון התימני, וכדי שלא יטעו ויחליפו ביניהם נהגו לקרותם בשם אביהםקצא. 


בן זומא היה בקי בטעמי המקראות ולכך נקרא דרשן 


שם. שנינו בסוטה (פט.), משמת בן זומא בטלו הדרשנים, ופירש רש"י (עס ד"ס 
סדלסניס), שנקרא כן משום שהיה בקי בטעמי המקראות, וכמבואר במשנתנו 


קפ. ראה בהערה להלן בסמוך. | קפא. ומדברי החרדים (פ" ס"י) נראה שאכן מטעם זה נחלק 
הירושלמי על הבבלי, וסובר שהיה כבן שבעים שנה. | קפב. וכעי"ז כתב האברבנאל (ע! ססגדס). 
לא עשה לו זכות לנצח לחכמים. וראה שם שכתב שני פירושים מחודשים אחרים בענין זה. וראה 
עוד בזה במשנת אליעזר (מסלו"ק דרוש ו' סלכי מענס 6ות 6). וראה גם ברשב"ץ (ענ ססגדס) שכתב שהיה כבן 
שבעים שנה בחכמה. והמהר"ל (גנוכופ ס') כתב, שכיון שהיה נראה זקן, היה ראוי מן הסברא לשמוע 
לו, ואע"פ כן לא שמעו לו. ותירץ עוד [וכתב שהוא העיקר], שלאו דווקא שהיה בן שמנה עשרה, 
אלא כך אמרו בגמרא שכשהיה בן שמנה עשרה גדלו לו שערות לבנות קצת, וממילא כשהיה בן 
חמשים, היה נראה לגמרי זקן כבן שבעים שנה. | קפג. וראה בכלבו ובאורחות חיים (ע! ססגדס) 
שפירשו, שהיה יחיד במקום שנים, עד שבא בן זומא וסייעו בדרש שדרש. ובזרוע נטויה (פס) כתב, 
שראב"ע במחלוקתו עם חכמים היה יחיד בדבר או מחצה על מחצה, וכשבא בן זומא ודרש, הכריע 
לרוב, או שגם כמה תלמידים הסכימו עמו ונעשו רוב נגד חכמים. וראה בברכת אברהם שתמה 
מדוע פסק הרמב"ם כראב"ע במקום רבים, ופירש בשם הגרב"ד, שגם חכמים סוברים שצריך להזכיר 
בלילה, אלא שלדעתם מצות ההזכרה מתקיימת בין ביום ובין בלילה, ואימתי שיזכיר יציאת מצרים 
הוא נפטר מהמצוה שביום זה, ונמצא שאין זו מצות עשה שהזמן גרמא. אך ראב"ע סובר שזו 
מצות עשה שהזמן גרמא וחייב להזכיר גם ביום וגם בלילה. והנה מצינו סתם משנה (קפן כ) שנשים 
פטורות מקריאת שמע, הרי שזו מצות עשה שהזמן גרמא, וכדעת ראב"ע, ולכן פסק הרמב"ם 
כמותו, כדין מחלוקת ואח"כ סתם שהלכה כסתם. וראה לעיל שיש ראשונים הסוברים שלא נחלקו 
ראב"ע וחכמים בדין ההזכרה בכל לילה. קפד. וכ"כ בתקון תפלה ידור ור סתפיעות עמ' 74פ). ובהגדת 
חכמי ירושלים (על ססגדס) הביא שהמגיד מוולקומיר דקדק מדוע נאמר 'שדרשה' ולא 'שדרשי. ועוד, 
מה שייכות 'הרי אני כבן שבעים' לדבריו שלא זכה. ועוד, מהיכן רצה להביא ראיה לחכמים [וראה 
בזה לעיל]. ופירש, שבאמת גם ראב"ע דרש כדרשת בן זומא, אלא שלא זכה שיקבלו חכמים את 
דבריו. וכשבא בן זומא ודרש, מיד קבלו את דרשתו. ולכן הדגיש ראב"ע שאין הטעם משום שבן 
זומא גדול ממנו בשנים, שכן אני כבן שבעים שנה, ואפילו הכי לא זכיתי שתתקבל דרשתי. ולכן 
אמר 'שדרשה', שדרשה זו עצמה שאני אמרתי, גם הוא אמרה. והטעם שלא קבלו את דברי ראב"ע, 
משום שמצינו במסכת סוטה (ש.) משמת בן זומא בטלו הדרשנים, והיינו שנפשו היתה מסוגלת 


ברכות יב: 


ביאורים 


שאמר רבי אלעזר בן עזריה לא זכיתי שתאמר יציאת מצרים בלילות עד שדרשה 
בן זומא. 


מה נכלל בחיוב הזכרת יציאת מערים 


שנאמר למען תזכור את יום צאתך מארץ מצרים כל ימי חייך. בתוספתא 

(פ"נ ס") שנינו, הקורא את שמע צריך להזכיר יציאת מצרים באמת 

ויציב. ולדעת רבי, צריך להזכיר בה מלכות. ואחרים אומרים, שצריך להזכיר 
בה מכת בכורות וקריעת ים סוף. וכן פסק הטור (סוף סיי פו) קצב, 

וכתב הרוקח (ע! הסגדס), ש'את' בא לרבות שצריך להזכיר את המכות, על שלא 

הוזקו בהם ישראל, וכן שלא נתן הקב"ה למשחית לנגוף את בתי ישראל, 

וגם שהשאילו המצרים לבני ישראל בצאתם כלי כסף וכלי זהב ושמלותקצו. 


איך למדים לחייב זכירת יציאת מערים בכל לילה מפסוק שנאמר לגבי מעוות 
שבפסח 


שם. הקשה האברבנאל (על ססגלס), שהרי הפסוק נאמר בפרשת הפסח לגבי איסור 
אכילת חמץ ומצות אכילת מצות, כלשון הכתוב (לנכיס עז ג) 'לא תאכל עליו 
חמץ, שבעת ימים תאכל עליו מצות לחם עוני, כי בחפזון יצאת ממצרים, למען 
תזכור יום צאתך מארץ מצרים כל ימי חייך', ואם כן איך דורשים ממנו על 
זכירת יציאת מצרים בכל לילה ולילה. ופירש, שבפסוק נאמר 'כל ימי חייך', 
שמשמעותו בכל השנה, ואינו יכול להתפרש אלא כלפי ההזכרה בכל השנה ולא 
רק בפסח. וכוונת הפסוק 'כי בחפזון' הוא נתינת טעם למצות הפסח והמצות, 
ו'למען תזכור' מלמד שלא רק בפסח ראוי לזכור את יציאת מצרים אלא גם 
בכל השנה. 

ובחזון נחום (פ" מ"ס) כתב כעין זה, שמהפסוק משמע שעל יד אכילת לחם 
עוני יזכור יציאת מצרים, והרי זה שייך רק בפסח כשאוכל את המצה, 

ולכך דרשו חכמים שכוונת הפסוק היא, שכשם שבפסח ציונו הקב"ה לעשות 
סימן כדי שנזכור את יציאתינו ממצרים, וכמו כן בכל ימות השנה יש לעשות 
סימן לזכור את יציאת מצרים, וזהו כשבקריאת שמע יקרא את פרשת ציצית 

כפי שקוראים ביוםקצז. 


קושיא שמא יש ללמוד מהפסוק רק מעות זכירה בלב 


שם. במילי דברכות (ד"ס ו וספי) דקדק, איך למדו מפסוק זה שצריך אמירה 
דווקא, הרי אפשר שכוונת הכתוב היא רק לזכירה בלב ולעיין בענין יציאת 
מצרים, כמו שהקשו במגילה (.) כעין זהקצה. 


רש"י כתב שהלימוד לחיוב זכירת יציאת מערים בכל יום הוא מפסוק אחר 


שם. כתוב בתורה (טטופ ג ג) 'זכור את היום הזה אשר יצאתם ממצרים', וכתב 

רש"י, למד שמזכירין יציאת מצרים בכל יוםקצי. והקשה המנחת חינוך (מכוס 
כ ות ), שהרי במשנתנו מבואר שהלימוד לחובת הזכירה בכל יום, הוא מפסוק 
אחרקצז. ובשיח הגרי"ד (על ססגדס ות כס) כתב ליישב, שמקור דברי רש"י הם 
מהמכילתא (3? טו) 'ויאמר משה אל העם זכור את היום הזה אשר יצאתם 
ממצרים' וגו' (טמופ יג ג), אין לי אלא שמזכירים יציאת מצרים בימים, בלילות 
מנין, שנאמר (דניס מו ג) 'למען תזכור את יום צאתך' וגו', ימי חייך הימים, כל 


יותר לדרשות ושיתקבלו דבריו. וראה גם בתורת הברית (פמרי עס פופ ש) שכתב, שדברי בן זומא 
התקבלו לפי שהיה ענוותן והזכיר גם את דברי חכמים החלוקים עליו. | קפה. ראה בגמרא להלן 
בסמוך נוסח שאלת בן זומא ותשובת חכמים. קפו. ובתפארת ישראל (יין שת מ6) כתב כעי"ז, 
שפשטות הכתוב משמע כדברי בן זומא. קפז. וכן כתב בבן ידיד (קכיש פ"6 ס"ג). ‏ קפח. עיי"ש 
שדן לפי זה לענין קידוש בליל שבת. ועיי"ש עוד שכתב שאפשר שלא נחלקו התנאים להלכה. 
קפט. בחגיגה (יד) שנינו ארבעה נכנסו בפרדס ואלו הן בן עזאי ובן זומא אחר ור' עקיבא, בן 
עזאי הציץ ומת, בן זומא הציץ ונפגע, ופירש רש"י ונפגע נטרפה דעתו. אך בירושלמי (פגיגס פיי 
סיפ) מבואר, שבן עזאי הציץ ונפגע ובן זומא הציץ ומת. קצ. ראה במסכת תענית (ג) ורש"י (פס 
ד"ס מקמי) שפירש כן לענין השם 'בן בתירא'. וכ"כ במחז"ו והרע"ב ופ פ"ד מ"6). | והמהר"ל (נפר 
דרן ססייס פות עס) כתב, שאפשר לומר שאחר זמן גדלו ונסמכו ונקראו רבי, אלא שבצעירותם כשישבו 
לפני חכמים יצא שמם בחכמתם, ואז כינו את שמם על שם אביהם כיון שקטנים היו בשנים ולא 
נסמכו, ולכן גם לאחר שגדלו ונסמכו, המשיכו לקרוא אותם בשם שהורגלו לקרותם בהיותם צעירים. 
קצא. וראה ביאור נוסף, בפעמון זהב (להממ"ו, פמ עס). ‏ קצב. וראה במשנה ברורה (פס ס"ק גג) 
שכתב לדון אם מעכב בדיעבד. קצג. וראה עוד בזה, בצל"ח (6ג. ל"ס ומגס גלע"ד). ‏ קצד. ועיין 
עוד בהכתב והקבלה (לנמס זס) שהכריח לפרש כך, ש'למען תזכור' מוסב על כל ימות השנה. ומצינו 
להרשב"א בפירוש ההגדות (ז"ס 55 שכתב כדברי האברבנאל, עיי"ש. והמהר"ל (גטמת ה') כתב בזה, 
שכוונת הפסוק לומר שיעשה פסח ככל הלכותיו, שעל ידיו יזכור כל ימי חייו את יציאת מצרים. 
שאילו היה מזכיר יציאת מצרים כל יום ויום ולא היה עושה את הפסח, אין זו זכירה, כיון שהעיקר 
הוא יום היציאה. וראה גם ברשב"ץ (על ססגלס). ובשפת אמת (פסס מנל"ט ד"ס יכו כתב, על פי דברי 
הזוהר הקדוש (": קפג: עיי"ש) שהמצה רומזת ליצר הרע, ולכן אין אוכלים אותה בפסח. ושאלו שם, 
אם כן איך אוכלים אותה כל השנה, ופירשו שכשם שחולה בימי מחלתו אסור במאכלים מסוימים 
וכיון שנתרפא שוב אין מזיק לו, כך גם החמץ בשאר השנה. ולדברי הזוה"ק הפסוק מתפרש כמין 
חומר, שעל ידי שלא תאכל חמץ שבעה ימים, הרי כל השנה אתה זוכר את יציאת מצרים, גם 
כשתאכל חמץ ושאור. | קצה. וראה בזה לעיל בביאור לשון המשנה 'מזכירין' ולא 'זוכרין.. 
קצו. ופירשו במזרחי ובגור אריה (פטופ עס), ש'זכור' הוא לשון הווה, ופירושו תהיה זוכר תמיד. 
קצז. והוסיף, שפסוק זה קודם לפסוק שלמדו ממנו במשנתנו, ומשמע שהיתה קבלה לחכמים שאי 


ילקוט 


ימי חייך הלילות, כדברי בן זומא וכויקצ". וסברה המכילתא שמהפסוק 'למען 

תזכור' אי אפשר ללמוד חיוב זכירה, לפי שהוא נאמר כנתינת טעם ולא כציווי. 

אלא את עיקר החיוב למדים מ'זכור את היום', ואת זמן החיוב למדים מ'למען 
תזכוריקצט. 


הטעם שב'ימי חייך' לא נכללו הלילות 


"של" ייך הימים. השל"ה (מסכת פססיס מנס סמורס פֿות קסו) כתב שאין 'הימים' כולל 

הלילות, משום שהלילות אינם בכלל חשבון ימי חיי האדם, כפי שמצינו 

בגמרא שבת (פט:) שלעתיד לבוא יאמר לו הקדוש ברוך הוא ליצחק אבינו, בניך 

חטאו לי, וישיב לו יצחק אבינו שיש להוציא את הלילות מחשבון השנים שחטאו 
ישראלי. 


מדוע עריך מיעוט וריבוי 


ימי חייך הימים כל ימי חייך הלילות. הקשה המהרש"א (מד"ג ד"ס יפי), מאחר 
שאנו מרבים הכל, אם כן מדוע נכתב בפסוק 'ימי' למעט, ואחריו ריבוי 
'כל', היה לפסוק לצוות בסתם על הזכרת יציאת מצרים. ותירץ על פי המבואר 
לעיל (ט.) שיציאת ישראל ממצרים היתה ביום, ולכן אם היה כתוב בסתם, היינו 
סבורים לומר בפשיטות שאין צריך להזכיר יציאת מצרים בלילה, כיון שיצאו 
ביום, ולכן כתוב 'כל ימי', ש'ימי' אינו בא למעט את הימים, אלא להורות שהגם 
שהיציאה היתה ביום, מכל מקום כיון שהתחלת הגאולה היתה בלילה, יש 
לזוכרה גם בלילהיא. 

ובאהלי יהודה (נג'פר, פרטת רפס ד"ס כנ, פד.) תירץ, שאם היה כתוב 'חייך' בלבד, 
היינו מפרשים את הפסוק על הימים בלבד, משום שכתוב בתחילת 

הפסוק 'את היום הזה', וכן אם היה כתוב 'כל חייך' היינו מפרשים שצריך 
לזכור בכל יום ולא היינו מרבים את הלילות, שכן בלא 'כל' היה מקום לומר 

שחייב לזכור פעם אחת בשנה ודיויב. 


אם הריבוי מ'כל' נחשב כמפורש 'לילה' בפסוק 


כל ימי חייך הלילות. בתלמידי רבינו יונה ((עי? כ. ד"ס ונלכפ) כתבו, שכיון שלא 
למדנו הזכרת יציאת מצרים בלילה אלא מריבוי שבתיבת 'כל', ולא נכתב 
בפסוק 'לילה' במפורש, אין חוששים אם אין אנו אומרים אותו בלילה ממש, 
שכיון שקודם צאת הכוכבים הוא נחשב ללילה לענין תפלת ערבית, הרי הוא 
נחשב ללילה גם לענין הזכרת יציאת מצרים. ובשאנת אריה (טו"פ סי פ) תמה על 
דבריו, שאף שלא נכתב 'לילה' בפירוש, מכל מקום כיון שכתוב 'ימי חייך' 
לימים, ומהיתור 'כל' נתרבו הלילות, הרי זה כאילו נכתב בפירוש 'לילהייי. 


הטעם שחכמים לא דרשו את הפטוק כרבי אלעזר בן עזריה = 


וחכמים אומרים ימי חייך העולם הזה כל להביא לימות המשיחיד. פירש 

האברבנאל (על סגלס), שחכמים סוברים שאין לדרוש כדברי רבי אלעזר 

בן עזריה, כיון שבחובת ההזכרה הנלמדת מ'ימי' נכלל גם החובה להזכיר 
בלילות, שהלילה הוא בכלל היוםיה, וכל כ"ד שעות נקרא יום אחדיי. 

והגר"א (תכי טעס ד"ס ימ) פירש, שתיבת 'כל' ניתן לפרשה בשני דרכים: א. 

שצריך להזכיר בכל הימים גם באותם ימים שהיינו סבורים שאין חובה 

להזכיר, אבל באותם ימים שמזכירים אין צריך להזכיר תמיד דהיינו אף בלילות, 


אפשר ללמוד מהפסוק 'זכור את היום'. אלא הדבר ברור שפסוק זה אמור בליל פסח ולא בכל 
ימות השנה, וצ"ע על רש"י. קצח. וראה גם במהר"ם שיק ל תרי"ג מנות, מפֿוס כ 6ם 66 שכתב כן, 
שמקור דברי רש"י מהמכילתא. קצט. עיי"ש שהאריך לבאר כיצד למדים מכל פסוק. ו.וראה 
עוד בברכת אהרן (לופ 6 סק" בטעם שלא אמר ראב"ע ש'ימים' נכלל בהם גם לילות. וא. אך 
חכמים חולקים על ראב"ע, ולדעתם ודאי ש'ימי' ממעט שבלילה אין חובה לזכור יציאת מצרים 
כיון שהיציאה היתה ביום, ולכן פירשו ש'כל' מרבה את ימות המשיח. וראה בברכת ה' (ד"ס יפי), 
מה שהקשה על המהרש"א, ומה שדן בדבריו בפרחי כהונה (ד"ס ימי, סוכ נזעד (מכמיס). ‏ וב. וראה 
עוד בזה בברכת השיר ע ססגלס). ‏ הג. ועיי"ש עוד מה שכתב לדחות את מה שדימו תלמידי רבינו 
יונה דין הזכרת יציאת מצרים לענין תפלת ערבית. | וד. במשניות הגירסא היא 'כל ימי חייך 
להביא לימות המשיח', וראה בוהיה ברכה (ד"ס פכש) שדן בשינוי הנוסחאות. כתב רבינו בחיי (נכלפית 
ג "), שגם אצל הנחש שנאמר בו טס) 'ועפר תאכל כל ימי חייך' בא הכתוב לרבות אף את ימות 
המשיח, כפי שדרשו חכמים מהפסוק לענין הזכרת יציאת מצרים, וללמד שאין הנחש מתרפא לעתיד 
לבוא (כר"ל כ ס), וכ"כ המהרז"ו (נל"ל עס). וכ"כ באהבת יונתן (כפית פס) והחפץ חיים (פמירת סנפון פעכ 
וה. כמאמר הפסוק (נלפיק 5 ס) 'ויהי ערב ויהי בוקר יום אחד'. וו. ולדעתו, אף 
חכמים סברו שיש להזכיר יציאת מצרים בלילות, אלא שמחלוקתם היא רק בדרשת הכתובים ובחיוב 
ההזכרה בימות המשיח. ‏ וז והופיף, שכן מצינו בקרבן התמיד שלא היו מקריבים אותו אלא 
בבוקר ובערב, ואעפ"כ נקרא 'עולת תמיד', וכן 'כל' שבכאן משמעו תמיד. ועיין בגליוני הש"ס 
ביאור נוסף מנין ש'כל ימי חייך' מרבה את ימות המשיח. ות. וכעין זה כתב בשושנים לדוד 
(פס). וראה בהגהות אהבת איתן (על סמעגיות פס) מה שתירץ עוד בכמה דרכים. וראה עוד בזה בחידושי 
ר' אליהו גוטמכר ((לפס נסוף סמפמות), ביישוב הלשון 'להביא'. ‏ וט. וציין לדברי השאגת אריה (שו"פ 
סי" ע-יג) שדן בזה, וכתב שלכך נשים פטורות מהזכרת יציאת מצרים, שהרי זה מצות עשה שהזמן 
גרמא. ‏ ר. וראה בהגדה שבסידור הגר"ז, שגם בדברי בן זומא גרס 'להביא הלילות'. ‏ ויא. וגם 
רבינו שם טוב (ענ הסגלס) כתב שלדעת בן זומא מזכירים יציאת מצרים בימות המשיח, ופירש שלדעתו 
גם ימות המשיח הם בכלל 'כל ימי חייך'. והקשה על דבריו בדרך אמונה (נסגדת פס שכיס), שמדברי 


סזכירס. פ"ת). 


ברכות יב: 


ביאורים 


רפא 


וכך סוברים חכמים. ב. שבאותם ימים שמזכירים יזכירו 'תמיד', והיינו אף 
בלילות, וכך סובר רבי אלעזר בן עזריהיז. 
והשל"ה (מסכת פססיס מ5ס סמורס פות קסו) ביאר, שחכמים סוברים ש'ימי חייך' כוללים 
את כל חיי העולם הזה, דהיינו הימים והלילות, ולכך עולם הזה נקרא 
ימי חייך' מפני שהחיים שבעולם הזה הם בקצבה, כמו שנאמר (פס(ס 5 6 'ימי 
שנותינו בהם שבעים שנהי. 


מדוע צריך לרבות את ימות המשיח 


כל להביא לימות המשיח. בתוספות רעק"א (ע! סמעניום, פ" מ"ס) דקדק מדוע 
לא אמרו בקיצור 'כל ימי חייך לימות המשיח', כמו שאמר רבי אלעזר בן 
עזריה 'כל ימי חייך הלילות'. וביאר, לפי המפורש בברייתא [המובאת להלן 
בסמוך] שהזכרת יציאת מצרים בימות המשיח תהיה טפלה להזכרת הגאולה 
משעבוד מלכויות, ולכן אמרו 'להביא' לרמוז שבימות המשיח לא תהא הזכרת 
יציאת מצרים חשובה כפי שהיא חשובה בעולם הזהי". 
ובשם הגרי"ז (נסגדס קל פסס מנית לױ) מובא, שלדעת חכמים המצוה להזכיר בימות 
המשיח היא אותה מצוה שיש בעולם הזה, ולכן נקטו לשון של המשך 
'להביא'. אך לדעת רבי אלעזר בן עזריה המצוה בלילה היא מצוה נוספת על 
מצות הזכרת יציאת מצרים היוםיל, ולכן אמר בסתם 'הלילותייי. 


האם לדעת רבי אלעזר בן עזריה יהא חיוב להזכיר יעיאת מערים בימות המשיח 


שם. כתב הר"א חדידה (ע! ססגלס), שאף לדעת רבי אלעזר בן עזריה צריך להזכיר 
יציאת מצרים בימות המשיח, שכן לא ישתנה לעולם שום דבר מתורת 
משה רבינו, אלא שלדעת רבי אלעזר בן עזריה ה'כל' מרבה גם את הלילות וגם 
את ימות המשיחי"א. ועוד פירש, שלדעת רבי אלעזר בן עזריה למדים מסברא 
את החיוב להזכיר בימות המשיחיב. 

וביערות רבש (מ"נ דוט ית ד"ס ופי כמטנס) כתב, שלדעת רבי אלעזר בן עזריה 
אין צריך לרבות כלל את ימות המשיח, מפני שלדעתו מצוות אינן 

בטלות לעתיד לבוא, ולכן למד מהפסוק לרבות את הלילות. 
אך הרשב"א (פילועי ססגדות ד"ס מכ) כתב, שלדעת רבי אלעזר בן עזריה אכן לא 

יהא חיוב להזכיר יציאת מצרים בימות המשיחיי. 


טעם השמטת הרי"ף והרא"ש את חיוב ההזכרה בלילות 


שם. הרי"ף והרא"ש לא הזכירו להלכה ש'מזכירים יציאת מצרים בלילות'. ותמה 

הרשב"ץ (ווסר הרקיע פות כו) מדוע לא נקטו הראשונים דין זה. ובצל"ח (ג. 

ד"ס תמ) כתב ליישב, שהם סוברים שנחלקו התנאים במשנה בדין זה, ופסקו 

כדעת חכמים שאין מזכירים יציאת מצרים בלילות, מפני שמצינו לאמורא שסובר 
כשיטתםייד. 


השמטת הרמב"ם במנין המעוות למעוה זו 


פפק הרמב"ם (קללפ טמע 5" ס"ג) שצריך להזכיר יציאת מצרים בימים ובלילות, 
אך במנין המצוות לא מנה כלל את מצוה זויט'. ובאחרונים נאמרו כמה 

דרכים לפרש דבריו. הפרי מגדים (פפיפס כו(לת (ס(כות קרית עמע פות ד) כתב, שלפי 

שהחובה לספר בלילה נדרשת מ'כל', לכך אינה נמנית במנין המצוות, שדבר 
הלמד מריבוי אינו נכנס במנין המצוות אלא הוא עשה בעלמאיטי. 


הברייתא המובאת בגמרא לא משמע כן, שבן זומא הביא פסוק שמשמעותו היא שבימות המשיח 
אין מצוה להזכיר יציאת מצרים. ותירץ בדוחק, שכוונתו שאחר שהשיבו לו חכמים שבימות המשיח 
תהיה הזכרת יציאת מצרים טפלה, הודה להם בן זומא, וסבר שאף ימות המשיח הם בכלל 'כל 
ימי חייך'. ועיין קול הרמ"ז (פ"6 מ"ס) שכתב בכמה דרכים מנין לראב"ע שהזכרת יציאת מצרים 
תנהג גם לימות המשיח. | וב. וראה עוד בדבריו שביאר באופן נוסף. | רג. ופירש בטעם הדבר 
ידע שאין הכוונה בקריאת שמע רק כדי שנזכור בפה הניסים שעשה לנו השם יתברך שהוציאנו 
ממצרים אחר היותנו עבדים פרוכים דלי כוח ותחת סבלות מלך רב ועם קשה, ועם הזכירה נקבע 
שהוא המשגיח והיכול שלא ימנענו מונע בשום צד, ועוד שנתחזק בנפשותינו מדת הבטחון חוזק 
רב, ועל כן באה האזהרה על זה במקומות רבים בזכירת האותות והמופתים והיד החזקה. ואחר 
היות התכלית בזכירת הפה ביציאת מצרים מהטענה הזאת, הנה גם התכלית ההוא שמור בהזכירנו 
קיבוץ עם ממושך וממורט בעמים נוראים מארצות הרחוקות מצפון ומים, ותהיה הכוונה ההיא יותר 
חזקה בהיות ההזכרה באותות ובניסים יותר חזקים'. וע"ע לאברבנאל בפירוש ההגדה, ועוד כתב 


באופן נוסף בספרו ישועות משיחו (ס"כ סעיון סלניעי פ"ל) ובאריכות בספרו ראש אמנה (פ"גן. ויד. וראה 
בדבריו שהאריך בזה. וראה עוד בזה בספר יד מרדכי (כוטענג, עמוד ק5, סונ כדף על סלף). ‏ רטו. וכן 
כל מוני המצוות לא מנו למצוה זו, מלבד הסמ"ק (ס" קי) והחרדים (פ"ד פופ 6). | וטז. והעיר 


המנחת חינוך (מוס כ6 6פ 5), שדבריו מיישבים רק את מה שלא מנה הרמב"ם את החובה להזכיר 
בלילה, אך עדיין קשה שלא מנה הרמב"ם את החובה להזכיר ביום, והיא מפורשת בפסוק. עוד 
כתב הפמ"ג ליישב, שמכיון שמצות הזכירה שבכל ימות השנה מתקיימת בלב אף אם לא הוציא 
בפה, ככתוב 'למען תזכור', לכך לא מנאה הרמב"ם, אך בליל פסח שהמצוה היא מהפסוק 'והגדת 
לבנך', אינו מתקיים אלא בדיבור, ולכן המצוה לספר בליל פסח נמנית במנין המצוות. אלא שהקשה 
על תירוץ זה, שמצינו מצות עשה ולא תעשה שהם במחשבה כפי שפירש הרמב"ם בספר המדע, 
ואעפ"כ מנאם הרמב"ם במנין המצוות. וכדעתו כתב גם בשו"ת חת"ס (פו"ת סי טו) לחלק בין ליל 
פסח לבין שאר ימות השנה. 


רפב 


ילקוט 


והצל"ח (ד"ס ונפפי) פירש, שלפי שמצוה זו לא נאמרה בדרך ציווי אלא כנתינת 
טעם למצות אכילת הפסח ואכילת מצה המוזכרים קודם לכן בפסולייז. 
ואף שממילא למדים חובה להזכיר יציאת מצרים בכל יום ולילה, מכל מקום 
אינו נמנה במנין המצוות, כמו שכתב הרמב"ם בכללי מנין המצוות (פוכט ס) שאין 
למנות טעם המצוה כמצוה בפני עצמהי". 
ובאור שמח (קל"פ פ" ס"ג) פירש, שהרמב"ם סובר שמצות הזכירה שבכל יום 
ויום היא מדרבנןריט. 
ובשיח הגרי"ד (פופ כו) פירש בשם הגר"חי, שהרי נחלקו התנאים אם יש מצוה 
להזכיר יציאת מצרים בלילות, ולדעת רבי אלעזר בן עזריה שיש מצוה, לא 
תהיה חובת הזכרה לימות המשיחילא. והשריש הרמב"ם בספר המצוות (טורט ג) 
שמצוה העתידה להתבטל אינה נמנית במנין המצוות. ואם כן מיושב שלכך לא 
מנאה הרמב"ם, שכן הוא פסק כרבי אלעזר בן עזריה, שעתידה מצוה זו להתבטלוכב. 


חילוקים שונים בחיוב ההזכרה בכל ימות השנה ובליל הסדר 


הקשו האחרונים, מה נתחדש בחיוב הזכרת יציאת מצרים בליל הסדר, והלא 
גם בשאר ימות השנה יש חיוב הזכרה יציאת מצרים בלילות. ותירצו 
בכמה דרכים: 
א. הפנים יפות (סוף פרסת כל ל"ס ויש (פרם) כתב ליישב, שבליל הסדר עיקר המצוה 
לספר באריכות ובהרחבה, ולהרבות בסיפור הניסים והנפלאות שעשה עמנו 
הקב"ה, ובהבנה עמוקה באופן שיכנסו באוזניו ובליבו היטביכג, 
ב. ובשו"ת חתם סופר (פו"פ סי ט) כתב ליישב, שבכל ימות השנה יכול אדם 
לקיים מצות זכירת יציאת מצרים בהרהור ומחשבה בעלמאייי, אבל בליל 
הסדר מחויב הוא לספר בפיו את ענין יציאת מצריםיכה. 
ג. והמנחת חינוך (עטוס כפ 6ופ 6) ביאר, שבכל ימות השנה החובה היא להזכיר לעצמו 
ענין יציאת מצרים, ואין מצוה להגיד ענין זה לבנו, אך בליל הסדר המצוה היא 
לספר לבנו. ואמנם אם אין עמו אחר, המצוה בליל הסדר שוה לשאר הלילותיכי. 
ד. ויש שכתבוייז, שכל ימות השנה די במה שיודע ענין יציאת מצרים אף אם 
אינו מבין את פירוש המילות, אבל בליל הסדר צריך להבין מה שמוציא מפיו. 
ה. ובשם הנר"חיכף נאמרו בזה שלשה חילוקיםייט: א. בליל הסדר צריך לספר 
בדרך שאלה ותשובה, ואף בינו לבין עצמו צריך לשאול ולהשיביל. ב. בליל 
הסדר צריך לספר את כל השתלשלות הנס, ולהתחיל בגנות ולסיים בשבח. ג. 
בליל הסדר צריך לומר את טעמי מצוות פסח מצה ומרורילא. 


הטעם שאין מברכים על הזכרת יציאת מערים 


במאירי (ל"ס ויפי) הביא שיש ששאל מדוע אין מברכים על הזכרת יציאת 
מצרים, בברכת אשר קדשנו במצוותיו וציונו להזכיר את יציאת מצרים, 


ריז. כך הוא לשון הפסוק, 'לא תאכל עליו חמש.מרעת;ימים תאכל עליו מצות לחם עוני כי 


וית. וכתב, שאף שיש לדחות שאינו דומה ממש לדברי הרמב"ם בשרשים, מ"מ הענין מצד 
עצמו נכון הוא. וכ"כ בבן ידיד (קר"ם פ" ה"כ). וע"ע במשחא דרבותא (פ" פע שכתב בדעת 
הרמב"ם, שמצות הסיפור נכללת במצות קריאת שמע, וכך היתה קבלה לחכמים שאינה מצוה 
בפני עצמה אלא ענף ממצות קריאת שמע. ויט. ועיי"ש מה שדן במה שמשמע בגמרא 
בכמה מקומות שהחיוב הוא מהתורה. ובסוף דבריו כתב וידעתי כי הוא דבר חדש מאוד, 
בכל זאת הגדתי אשר עם לבבי'. וכדבריו כתב בשאילת דוד (פו"ת פו"פ סי 6), שאין חיוב ההזכרה 
בכל השנה אלא מדרבנן, והוסיף לפרש שמחלוקת בן זומא וחכמים היא על ההזכרה בליל 
פסח. וכיון שהיה מעשה רב בחכמים בבני ברק [כמובא בהגדה של פסח], לכך נפסקה הלכה 
שבליל פסח יש מצוה לספר ביציאת מצרים. ועיי"ש שפירש מחלוקתם באופן נוסף. וסיים 'אך 
מחמת שלא ראיתי לעת עתה לאחד מן הראשונים שיתעורר בזה, [ומדברי הראב"ד שהביא 
הרשב"א (ליס 095 נראה שסובר שהוא מן התורה בכל יום], וספרי אחרונים אינם תחת ידי, 
וגם קשה עלי מאוד לעיין בדבריהם כי זה לי יותר מעשרים שנה שלא הסתכלתי בספר מספרי 
האחרונים, על כן לא אדע לע"ע להחליט כן הדבר'. וכפירושו במחלוקת ראב"ע וחכמים כתב 
כבר בבן ידיד (עס ס"ג. וע"ע בזה בדכרי המהר"ש יפה (מק"ל א ג | וכ וכבר כתב כן בכן 
יריד (קס ס"ס. וכ"כ באבן האזל (קר"ט פ"b‏ סיג) בשם החזון יחזקאל (לסגר"י 6כרמפקי). ועיי"ש שדחה 
לדבריו, שמנין לנו לומר שהנביא שיבוא יבטל מצוה, אלא יסוד ענין זכירת מצרים הוא אמונת 
ההשגחה, ובימות המשיח תהא מצוה זו של זכירת אמונת ההשגחה, על כל הגאולות והיא 
מצוה אחת. וכתב להכריח לפרש כן, שאם לא כן קשה מדוע צריך כלל פסוק על ימות 
המשיח, ומדוע נאמר שיפטרו באותו זמן מלהזכירה, וע"כ צריך לומר שבימות המשיח תהיה 
מצות הזכירה על כל הגאולות, והיא מכלל מ"ע של זכירת יציאת מצרים. | וכא. ראה לעיל 
שיש מהראשונים הסוברים שאף לדעת ראב"ע יהיה חיוב להזכיר יציאת מצרים בימות המשיח. 
רכב. ועיי"ש פירוש נוסף בשם הגר"ח, שמצות יציאת מצרים אינה מצוה וקיום בפני עצמה, 
אלא חלות מצוותו היא לקבל עליו עול מלכות שמים ע"י זכירת יציאת מצרים. ולפיכך לא 
מנאה הרמב"ם, שהרי היא כלולה במצות קריאת שמע, עיי"ש ראיות הגר"ח והגרי"ד לזה. 
רכג. וכן כתבו מהר"ח אבולעפיה, מהר"ם שיק (ענ סכי"ג מנוות, מטוס כ ₪6 ), מעשה ניסים (נהקדמס), 
ועוד אחרונים רבים. אך מדברי הראשונים (סכוללסס, כניגו ירופס נ"ס ת"ל כעס כנינו פרן) שכתבו שיוצאים 
ידי חובת הסיפור בליל הסדר בדיבור בעלמא שידבר בענין יציאת מצרים, לא נראה כן, ועיין 
גם בפמ"ג (פתימס הנכות ק"ם מות ד). וכד. א בשאגת אריה (פ" <) האריך להוכיח שאף הפל 
ימות השנה אינו יוצא ידי חובה בהרהור בעלמא, וכתב שלמדים דין זכירת יציאת מצרים 
מזכירת מעשה עמלק שצריך לקיים 'זכור' בפה, אף זכירת יציאת מצרים היא דווקא בפה, 
ואפילו להסובר שבכל התורה הרהור כדיבור, מ"מ בזכירת יציאת מצרים אינו כן, עיי"ש. ועיין 
עוד במלאכת שלמה ובתוס' יו"ט (פ" פ"ס) שכתבו כן, שאף בכל השנה חייב להוציא בפיו. 


ברכות יב: 


ביאורים 


וכן יש לשאול שהיה ראוי לברך על מצות קריאת שמע, ועל התפילה שאדם 

מתפלל בכל יום. ותירץ, שהרי על קריאת שמע נתקנו שתי ברכות לפניה, והם 

פוטרים מלברך ברכת אשר קדשנו במצוותיו על מצות קריאת שמע. ועל השאלה 

מדוע אין מברכים על יציאת מצרים ותפילה, כתב המאירי, שהן ברכות גמורות 
בעצמזילב. 


האם מוכח מכאן שבימות המשיח יתבטלו המעוות שהן לזכר יציאת מערים 


וכי מזכירין יציאת מצרים לימות המשיח. בפירושי אגדות לרשב"א (ונ נעין 
שקנ) כתב, שיש שהוכיחו מדברי בן זומא, שכיון שאין מזכירים יציאת 
מצרים לימות המשיח, אם כן כל המצוות שנצטוו ישראל בשביל שעל ידן יזכרו 
את יציאת מצרים, לא יהיו נוהגים לימות המשיחדלג. 

ודחה הרשב"א, שמצוות הפסח והמצה ומניעת אכילת חמץ בפסח, אינן מחיוב 
זכירת היציאה, שהרי החמיר בהן הכתוב שחייבים עליהם כרת, והרי 
מצות זכירת יציאת מצרים אין בה אלא מצות עשה ולא חיוב כרת. ואילו היו 
המצוות הללו תלויות בחיוב זכירת יציאת מצרים, היה לכתוב לומר 'שבעת ימים 
תאכל מצות לחם עוני למען תזכור את יום צאתך מארץ מצרים כי בחפזון יצאת 
ממצרים', וממה שאמר הכתוב (לנמס טז ג) 'לא תאכל עליו חמץ, שבעת ימים 
תאכל עליו מצות לחם עוני, כי בחפזון יצאת ממצרים, למען תזכור יום צאתך 
מארץ מצרים כל ימי חייך', הרי הקדים הכתוב את ענין היציאה בחפזון כטעם 
למצוות הללו, ובשביל שלא ישכחם, יש לו לזכור בפה בכל יום את יום צאתו 


מארץ מצרים. אוצר החכטה 


ביאור חילוק בין השבח על יעיאת מערים לבין השבח על הגאולה העתידה 


וכי מזכירין יציאת מצרים לימות המשיח והלא כבר נאמר הנה ימים 

באים נאם ה' ולא יאמרו עוד חי ה' אשר העלה את בני ישראל 
מארץ מצרים, כי אם חי ה' אשר העלה ואשר הביא את זרע בית ישראל 
מארץ צפונה ומכל הארצות אשר הדחתים שםייי. פירש המהרש"א (ל"ס 
וכ), שהכתוב נקט את הלשון 'ימים באים', משום שהגאולה העתידה דומה ליום. 
ודקדק, שלגבי מצרים אמר הכתוב 'אשר העלה', ולגבי לעתיד לבוא נקט הכתוב 
'אשר העלה ואשר הביא'. וביאר, שלכך נקט כן הכתוב לענין לעתיד, משום 
שהמתים שיחיו לעתיד יבואו בגלגול מחילות. והוסיף לבאר לפי זה, שלכך שינה 
הכתוב בלשונו, שלגבי יציאת מצרים נקט 'את בני ישראל', ולגבי לעתיד נקט 
'את זרע בית ישראל', והיינו על דרך הכתוב (פסס ענ עו) 'ויציצו מעיר כעשב 

הארץ', הרומז על גלגול מחילות. 

ועוד פירש הטעם שנקט הכתוב לגבי העלאת בני ישראל מהגלות לשון 'זרע 

בית ישראל', על פי מה שאמרו בפסחים (פו) שלא הגלה הקב"ה את 


ועיין במועדים וזמנים (ס" סי" קפ) שחידש שלא די שמוציא בפיו את נוסח ההגדה אלא צריך 
גם להשמיע לאוזניו דברים אלו, שאם לא כן לא יצא, שהרי סיפור יציאת מצרים עיקרו משום 
פירסומי ניסא, והפוסקים כתבו (סוכלו דכריסס כמפנ"כ סי תרפט פעס"5 סק"ז) לענין מגילה שגם כשקוראה 
לעצמו ואינו מוציא אחרים ידי חובתם, צריך להשמיע לאזניו ואם לא השמיע לאזניו לא יצא. 
ועיי"ש עוד לענין כששומע ההגדה מאחרים שיוצא מדין שומע כעונה. ‏ וכה. ועיי"ש שכתב 
שאף שבפסח צריך הגדה בפיו, מ"מ אם הוא שומע מאחר יוצא מדין שומע כעונה ונחשב 
כאילו הוציא בשפתיו. וכן כתב בפרי מגדים (פס, ועיץ מס"כ סי" פעד מס" סק")), עיי"ש. וכן כתב 
בכף החיים (פ" פעג מ"ק קנע) בשם חוקת הפסח שיש פוסקים שסוברים כן. אמנם עיין בשו"ת 
הרא"ש (כל כד פס" 3). רכו. וכן נראית דעת הרשב"ץ (מלמר פמן ליט סטעל ספט). וראה גם בדברי 
הרשב"ץ (על ססגדס, פיסק5 כלון סמקוס) שכתב כי המצוה בזה לספר ביציאת מצרים בין דרך שאלה 
ובין שלא בדרך שאלה. רכז. בדרך פיקודיך (מלס כ מנק סדגור פות כ) כתב שבמצות הגדה 
שבליל פסח אינו יוצא ידי חובתו אס אינו מבין פירוש המילות שצריך הגדה וסיפור, וכ"כ 
המהר"ל (גטורות ס' פפ"נ), וכתב בספר נחלה לישראל (פי 6) שבמצות זכירת יציאת מצרים שבכל 
יום יוצא ידי חובתו אם מבין ענין יציאת מצרים, גם אם אינו מבין פירוש המילות, עיי"ש 
[וראה שו"ת שאגת אריה (פ" י:) מש"כ בענין זה]. | וכח. עמק ברכה (עמ' ע) ועוד. וכט. חיוב 
מחודש הקיים בליל פסח, נכתב בשם הגר"ח בספר הזכרון אש תמיד (עמ' קט גמסר ע"י הגר"ע 
טוכקן) שלדעת הרמב"ם צריך להזכיר ולומר שהיום הוא יום חירותינו, ולא די בכך שיספר 
סיפור יציאת מצרים. וכתב, שאנו יוצאים ידי חובתנו בזה, באמירתנו בקידוש 'זמן חירותנוי. 
ול. עיין לעיל מדברי המנחת חינוך שלדבריו כשהוא בינו לבין עצמו אין חילוק בין ליל פסח 
לשאר השנה. ולא. וכעין זה כתב בבנין ציון (פו"ת 5" 6 שדן בשיעור הסיפור שיצא בו 
ידי חובתו, וכתב שעל זה אמר רבן גמליאל שכל שלא אמר שלשה דברים אלו לא יצא ידי 
חובתו ואלו הן פסח מצה ומרור, שכוונתו שלא יצא ידי מצות סיפור יציאת מצרים, שלכל 
הפחות צריך לפרש טעם מצוות אלו המפורשים בתורה, וגם אם סיפר כל הלילה מיציאת 
מצרים, אם לא פירש טעמי המצוות לא יצא ידי חובת הסיפור. [אבל ודאי אין כוונת רבן 
גמליאל שסיפור טעמי מצוות הפסח מעכב את מצוות האכילה שבלילה זה, ולא יצא ידי חובת 
מצוות האכילה כמו שנראה מהר"ן (כס:) שפירש שמי שלא אמר וביאר ג' מצוות אלו לא יצא 
ידי חובת האכילה של פסח מצה ומרור מן המובחר, עיי"ש]. | ולב. ועיי"ש עוד בענין ברכה 
על אמירת ההגדה בליל הסדר. ועיין בפרי חדש (ס" מעג ₪5 ו) שכתב שאין מברכים על הגדה 
משום שכבר יצא ידי חובת מצות והגדת' במה שמזכיר יציאת מצרים בקידוש. וכן כתבו 
האבודרהם ורבינו ירוחם בשם רבינו פרץ. וראה בספר ליקוטי שושנים (כסן משס, עמוד , ועמוד 
קפ?) שדן בטעמים נוספים מדוע אין מברכים על הדברים הללו. ‏ ולג. ועיי"ש שהוכיחו כן 
מכמה מקומות בש"ס. וראה בזה בתוספות בבבא בתרא (עד. ד"ס פפקי), שדנו בענין זה בהרחבה. 
ולד,. ראה בהגהות מהר"ץ חיות (ל"ה סס) ובפירוש הריא"ף על העין יעקב (ל"ס 5) שדקדקו 
מדוע לא הביאה הבוייתא את הפסוק הקודם בירמיה (₪ טו). 


ילקוט 


ישראל לבין הגויים, אלא כדי שיתוספו עליהן גרים, שנאמר (סוטע 3 כס) 'וזרעתיה 
לי בארץ', כלום אדם זורע כור, אלא כדי להכניס כמה כורין. 
ובשלמה משנתו (ד"ס זכ ביאר, שלכך לגבי יציאת מצרים נקט לשון העלאה 
וכן 'בני ישראל', משום שבמצרים היו בני ישראל מצויינים בשם 
ובלשון ובמלבוש והיו ניכרים שהם בני ישראל, ורק 'העלה' אותם במעלות 
בקבלת התורה. 


ביאור ענין ויכוחם של בן זומא עם חכמים 


שתשובת חכמים היא דחיה בעלמא, ולכך מבואר במשנה שבן זומא ניצח את 
חכמים. 

ובקול הרמ"ז (פס) ביאר את טענת בן זומא ותשובת חכמים אליו, שגם בן זומא 

סובר שלא תעקר יציאת מצרים, שהרי היא מצוה מן התורה ואין נביא 
רשאי לחדש דבר, אלא עיקר טעמו הוא משום שתיבת 'כל' שייכת ל'ימי חייך' 
וצריך שיהיו דומים זה לזה במשמעותם, ובשלמא אם נאמר ש'כל' בא לרבות 
את הלילות, הרי הם דומים ששניהם נאמרו על זמן שיציאת מצרים עיקר כבזמן 
הזה, או על ימות המשיח ששניהם בתורת טפלה. אבל לפי חכמים, 'כל' נאמר 
על הטפל, ו'ימי חייך' נאמר על העולם הזה שהוא עיקר, ואם כן אינם דומים 

זה לזה, ותשובה זו נצחת היאייי. 

ובבית דוד (פ"ל מ"ס) תמה על הרמ"ז, שהרי בברייתא שנינו שבן זומא השיב 

לדברי חכמים, שבימות המשיח אין מזכירים יציאת מצרים. ובשושנים 
לדוד (טס) כתב ליישבילי, שאף שאמר בן זומא כך, מכל מקום גם הוא ידע 
שמזכירים יציאת מצרים בימות המשיח בתורת טפלה, אלא כוונת שאלתו היתה 
לתפוש את חכמים בדבריהם, ושישיבו לו שהיא תהיה טפלה, וממילא יוכל 
לטעון על דבריהם, שאם כן אי אפשר לדרוש את 'כל' על ימות המשיח שהוא 
בתורת טפלה, כיון שאינו דומה ל'ימי חייך' שהוא על העולם הזה שהוא עיקר, 

וכדברי הרמיזילף. 


יה. 


מנין שהשם יעקב לא נעקר ממקומו 


לא שיעקר יעקב ממקומו אלא ישראל עיקר ויעקב טפל לוא, רש"י (ל"ס 
9) פירש, שהשם יעקב לא נעקר ממקומו, שהרי מצינו שלאחר מכן כשירד 
למצרים קראו הקב"ה יעקב, שנאמר (נכשיפ מו נ) 'ויאמר אלהים לישראל וגו' 
ויאמר יעקב יעקב ויאמר הנניי. 

ומדברי הרמב"ן (כללפית ₪ י) מבואר שמה שכתוב בתחילה (פס) 'שמך יעקב' הרי 
הוא מיותר, ומזה דרשו שהכוונה היא שלא יזוז שם יעקב ממקומו. 

וכן ביאר בפירוש הריא"ף (על סעין יעקנ, ל ינ: ד"ס כקג. וכן דייק באוהל מועד 
(יק, כים יעקנ מ"ל כסוספות סכתסינת סספר סוף פֿות 3) מדברי המדרש (נ"ל מו ת) 'מכל 

מקום שמך יעקבי. 

ורבינו בחיי (נלפסית טס) הביא דברי רבינו חננאל, שהקב"ה קרא שמו ישראל 
להוסיף על שם יעקב, שתיבת 'עוד' פירושה הוא 'בלבד'ד, שלא יקרא 

שמו יעקב בלבד, אלא יתוסף לו שם 'ישראל', וזהו 'כי אם ישראל יהיה שמך', 
פעמים יעקב ופעמים ישראלה. וכן ביאר האבן עורא (כרפית פס), שהכוונה היא 

ילא יקרא שמך עוד יעקב' לבדו, כי גם ישראל יהיה שמך. 


הטעם שלא נעקר לגמרי שם יעקב 


שם. החזקוני (כרים ₪ י) הוסיף לבאר, שאם שם יעקב יעקר ממקומו לגמרי, 

יאמרו הבריות שבתחילה נקרא כן על שם גניבה ומרמה, כדברי עשו 

(כללפיפ מ ) 'הכי קרא שמו יעקב ויעקבני זה פעמיים'. ולכך אמר הקב"ה 
שפעמים יקראוהו יעקב ופעמים יקראוהו ישראלי. 


ולה. ראה באברבנאל (על הסגלס) דרך נוספת לדחות את דברי בן זומא מהפסוק. ולו. ועיי"ש עוד 
מה שדקדק בלשון הכתוב לשיטת חכמים. ולז. הובאו דבריו בתוספות אנשי שם, בגליון המשניות. 
ולח. וראה עוד בצרור החיים (ד"ס רפס 9) שכתב ליישב דברי הרמ"ז, כעין זה. | א. במדרש (נ"נ 
מ מובא שר' זבדא אמר בשם ר' אחא, שמכל מקום 'שמך יעקב כי אם ישראל', יעקב עיקר 
וישראל מוסיף עליו. | ב. וכמבואר סברא זו בגמרא להלן בסמוך. במעון הברכות (ד"ס ₪ פיעקכ) 
דקדק מדוע הביא רש"י את סיום הפסוק 'ויאמר הנני', שלכאורה אין נצרך להביאו. וכתב ליישב, 
שלכך הביאו רש"י משום שמזה עיקר ההוכחה, שלכאורה ממה שהקב"ה קראו יעקב אי אפשר 
ללמוד מכך להתיר גם על בני האדם לקראו יעקב. אלא שהרי מבואר במדרש שמה שמצינו שהקב"ה 
קרא לאחד מבחיריו, השיבו 'הנני', ולא אמר 'הנני ה', וזהו מחמת שראוי לאדם שלא יאמין בעצמו 
שהוא הגון דיו שהקב"ה יתנבא אליו, ושמא אין זה הקב"ה אלא אדם או מלאך, אמנם אם נאמר 
שרק כלפי הקב"ה לא נעקר שם יעקב לגמרי, אם כן היה ליעקב לומר הנני ה' שהרי בודאי קריאה 
זו היא מהקב"ה שהרי כלפי אדם או מלאך נעקר שם יעקב שיש לו, וממה שאמר רק הנני, מוכח 
שגם לשאר בני אדם לא נעקר שם יעקב. ונמצא שעיקר ההוכחה היא מסיום הפסוק, ולכך הביאו 
רש"י. וכן כתב באדני פז (פכשת ויפלס, סוכל כפסיפת זקניס) לפי מה שמצינו בשמואל (סמו6ל 5' ג י) שכששמע 


ברכות יב: - יה. 


ביאורים רפג 


ביאור ההוכחה מיעקב אף שנתפרש בו שהשם יעקב לא נתבטל 


שם. ביפה מראה (על סילוענמי, ד"ס עסידין) הקשה, שכיון שהטעם ששם יעקב לא 
נעקר ממקומו הוא משום שבפסוק מפורש שלא נעקר ממנו שם יעקבז, 
אם כן אין להביא ראיה מכך שכוונת הפסוק לענין יציאת מצרים הוא, שיציאת 
מצרים תהיה טפלה, אלא אפשר שהכוונה היא שלעתיד תעקר הזכרת יציאת 
מצרים לגמרי, שיש לדמותו לשם אברם שנעקר לגמרי". 
ותירץ, שכיון שהטעם שהקורא לאברהם אברם עובר, הוא משום ש'אברם' סותר 
לאברהם, שאברהם היינו אב לכל העולם, ואברם היינו אב לארם בלבד, 
והרי זה זלזול לגבי אב לכל העולם, מה שאין כן ביעקב שנשתנה שמו לישראל, 
שאפשר להשתבח בשתי המעלות יחד אף שהאחרונה גדולה וחשובה מהראשונה, 
לכן מה שנאמר לגבי יציאת מצרים 'לא יאמר' יש לדמותו יותר ליעקב שנשתנה 
שמו של ישראל כיון שנס יציאת מצרים ונס שעבוד גלויות יש להזכירם יחדיו 
הואיל ואינם סותרים זה לזה, אע"פ שהאחרון גדול מהראשון. 
ועוד פירש, שכיון שלפי חכמים 'כל ימי חייך' בא לרבות את ימות המשיח, 
הרי זה מוכיח שאין לחלק ולומר שאמנם לגבי יעקב לא נעקר שמו, משום 
שהכתוב חזר וקראו יעקב, אבל יציאת מצרים תעקר מקומה, אלא מסתבר 
להשוותם, ולא הוצרכה הגמרא להוכיח מ'לא יקרא שמך יעקב' אלא משום 
שמהפסוק 'לא יאמר עוד חי ה' אשר' היה משמע שלא יאמר כלל, ואם כן 
היינו צריכים לדחוק ולהעמיד את הריבוי של 'כל ימי חייך' לרבות את הלילות 
כבן זומא, ולכך הביאה הגמרא שמצינו שלשון 'לא יקרא שמך יעקב' הוא לאו 
דווקא, אם כן יש לפרש שגם הלשון 'לא יאמר' הוא לאו דווקא, בשביל שנוכל 
לפרש את הריבוי 'כל' לימות המשיח, וכפי שהיה מסתבר לחכמים לדרוש כן. 
ובעיון יעקב (עיל ינ: ד"ס כו) תירץ, שחכמים סוברים שכיון שהכתוב 'כל ימי 
חייך' בא לרבות את ימות המשיח, אם כן הרי זה כמפורש בכתוב שלא 
תעקר יציאת מצרים ממקומה, ועל דרך זה צריך לפרש את הפסוק המובא לעיל. 
ובאילת אהבים (גור יס יסודס ד"ס 5) כתב כעין זה, שמשום ריבוי 'כל ימי חייך' 
יש לפרש שאין כוונת הכתוב לעקור לגמרי הזכרת יציאת מצרים. 
ובפירוש הריא"ף (על סעין יעקנ, על ינ: ד"ס כי) כתב ליישב, בהקדם מה שפירש 
תשובת חכמים לבן זומא, שהלשון 'אשר העלה ואשר הביא' אינו 
כולו על שעבוד הגלויות, אלא בא לגלות את פירוש הפסוק הראשון, ש'לא 
יאמר עוד חי ה' אשר העלה' בלבד, אלא עוד יאמרו חי ה' אשר העלה ממצרים, 
וגם 'אשר הביא' היינו שעבוד גלויות, שיהיו מזכירים את שתיהן בימות המשיח, 
אלא שהזכרת יציאת מצרים תהא טפלה להזכרת היציאה מהגלות. ולפי זה מה 
שאמר הכתוב בתחילה 'אשר העלה את ישראל ממצרים' עומד במקומו. ובזה 
מיושב מה שהוכיחו מקריאת שם יעקב שאינו מתבטל, שהרי נאמר בו 'שמך 
יעקב לא יאמר עוד שמך יעקב', והכוונה היא שמכל מקום שם יעקב עומד 
במקומו, ולא בדרך עיקר אלא ששם יעקב טפל ושם ישראל עיקרל. 


השם יעקב לא נעקר ממקומו משום שהוא על שם הענוה 


שם. בחתם סופר (ל"ס ₪6 שלנ) ביאר, שמצינו חילוק בפסוקים בין דברי המלאך 

לבין דברי הקב"ה, שהמלאך אמר לו (כשיפ 3 כע) 'לא יעקב יאמר עוד 
שמך כי אם ישראל', משום שישראל הוא שם של גדלות ושררה ואדנות, והמלאך 
דרכו כדרך בני אומתו כשמשפיע להם גדולה הרי הם מגביהים את עצמם, על 
כן עקר את שם יעקב לגמרי'. אבל הקב"ה אמר (נקשית ס ₪ 'לא יקרא שמך 
עוד יעקב כי אם ישראל יהיה שמך', שהשינוי יהיה שלא יהיה שמו יעקב לענין 
שהמשמעות שהוא שפל כעקב, אלא שבתחילה תהיה ישראל בשררה וגדולה, 

ואחר כך מרוב ענוה תשפיל עצמך ויקראוך יעקב מרוב ענוה. 


ביאור ההוכחה מהפסוק לענין זכירת יעיאת מערים בימות המשיח 


וכן הוא אומר אל תזכרו ראשונות וקדמוניות אל תתבוננו אל תזכרו 

ראשונות זה שעבוד מלכיות וקדמוניות אל תתבוננו זו יציאת מצרים 
הנני עשה חדשה עתה תצמח תני רב יופף זו מלחמת גוג ומגוג'*. פירש 
רש"י (ד"ס סנני) שהתיבות 'הנני עושה חדשה' כתובים אחר 'אל תזכרו ראשונות'. 


את הקול קורא אליו, לא אמר 'דבר ה", משום שנתיירא שמא הוא שד או אחר. ג וכן ביאר 
בכלי יקר (נפפית ₪ 6 ד וכן מצינו בירמיה (ג עו) 'לא יאמרו עוד ארון ברית ה", כלומר לא 
יאמרו על ארון ברית ה' שהוא מקום השכינה בלבד, אלא אף ירושלים תהיה כולה מקום שכינתי, 
וזהו שכתוב (פס ג ) 'בעת ההיא יקראו לירושלים כסא ה". | ה. וזהו שאמר הנביא (שעיס פפ י) 
'שמע אלי יעקב וישראל מקוראי', וכן כתוב (ייעיס מו כם) 'ואתה אל תירא עבדי יעקב ואל תחת 
ישראל'. ‏ ו וראה עוד בזה בהרחבה, בסוף הסוגיא על דברי הגמרא 'שאני התם דהדר אהדריה 
קרא'. | ז. וכמבואר בגמרא להלן בסמוך. | ח. וראה בזהב שיבה (פגפוי, פות כו ד"ס פנ פמר) שעמד 
בקושיא זו. ט. וראה בסמיכת חכמים (כככפ יסודס, לעל ינ: ד"ס תני) מה שכתב ליישב בר דר 
. אמנם ראה ברש"י (נרפסית עס) שפירש שהמלאך לא נתכוין לשנות משם יעקב לישראל, אלא 
לענין הברכות שלקח יעקב מיצחק אביו, שלא יאמר עוד שלקחם במרמה. ומדברי הרמב"ן (כלעית 
י) נראה שהמלאך נתכוין לשנות שמו של יעקב, ולא חל שינוי שמו עד ששינהו הקב"ה. וראה 
עוד באוהל מועד (ניק, נים יעקג פ''ד כסוספות טנפסינם ספפר פֿות נ) מה שדן בשינויים שבין דברי המלאך לבין 
דברי הקב"ה. יא. ראה בפרשת מרדכי (ענ סעין יעקנ, ד"ס 35 מזככו) שביאר דרשת הגמרא בדרך דרוש, 
שעל ידי הצרות שיש לישראל הם מתקרבים אל התורה ואל הקב"ה. 


רפד ילקוט 


ובארץ החיים'ג ביאר כוונת רש"י, שהיה אפשר לומר ש'הנני עושה חדשה' הוא 
ענין בפני עצמו, ואינו מדבר בענין מלחמת גוג ומגוג, אלא הוא נמשך על 
האמור לאחריו 'אף אש במדבר דרך'. לכך כתב רש"י, שאינו כן אלא ש'הנני 


ה 


עושה חדשה' הוא סיום הפסוק 'אל תזכרו' ונמשך אחריויי. 
ודקדקו האחרונים'י, שלכאורה ראיה זו היא היפך מהמבואר לעיל בסמוך 
בסברת חכמים שיציאת מצרים תהיה טפילה, ומדרשת הכתוב משמע 
שיציאת מצרים לא תזכר כללטי. ותירצו, שההוכחה היא ממה שכתוב לגבי 
מלחמת גוג ומגוג שלא יזכרו את הניסים הקודמים של יציאת מצרים וקבוץ 
גלויות, ואם בשעת הנס של קיבוץ גלויות לא יזכרו את יציאת מצרים, אם כן 
לא הוצרך לומר שבמלחמת גוג ומגוג לא יזכרו את יציאת מצרים, אלא מוכח 
מכך שעם הנס של קבוץ גלויות יזכירו את נס יציאת מצריםט'. ובצפנת פענח 
(למסכי"ט, פכקת כקלת לכוס שני ד"ס ספ"ק, עג:) ביאר על פי זה מה שפירש רש"י (ליס 
סנני) שהתיבות 'הנני עושה חדשה' כתובים אחר 'אל תזכרו ראשונות', שנתכוין 

לרמוז לתירוץ זה. 
ועוד כתב בצפנת פענח (שס) ליישב דברי הגמרא, על פי מה שביאר מחלוקתם 
של בן זומא וחכמים (ינ:), שבן זומא למד מהפסוק שיהיה מניעה מלהזכיר 
יציאת מצרים בימות המשיח, והשיבוהו חכמים שאין הכוונה כן, אלא שיהיה 
כן ממילא, שכיון שיספרו את נס קבוץ הגלויות, ימעטו מלספר את נס יציאת 
מצרים. והביאו חכמים סיוע לדבריהם, שכמו כן שם יעקב לא יעקר לגמרי, 
אלא שכיון שיקראוהו ישראל, ממילא יהא שם יעקב טפל לו. שכן נראה ממה 
שאמר הכתוב 'שמך יעקב'. ועוד הביאו ראיה מהפסוק 'אל תזכרו ראשונות 
וקדמוניות אל תתבוננו, שאין לפרש שיהא איסור לזכור ולהתבונן בלב בנס 
יציאת מצרים, אלא מוכרח לומר שהכוונה היא שממילא לא יזכירוהו כיון שיהא 
נס של מלחמת גוג ומגוג, ויהיו עסוקים בסיפור הנפלאות שבו. וכמו כן הוא 
במשל, שכיון שהוא מספר מעשה נחש, ממילא לא יספר ענין המעשים הקודמים 
שארעו לו. 
והצל"ח (ד"ס וק) כתב ליישב, שכיון ש'ראשונות' הם שיעבוד מלכיות, מוכרח 
לומר שאין כוונת הכתוב שלא יזכרו כלל, שהרי ירמיה אמר (כג ט) 
'הנה ימים באים וגו' כי אם חי ה' אשר העלה ואשר הביא וגו' ומכל הארצות 
אשר הדחתים שם, והיינו קיבוץ גלויות מכל המלכויות, והוא עצמו זכירת 
שיעבוד מלכיות, ואיך התנבא ישעיה (מג ) שלא יזכרו את קיבוץ הגלויות, 
ולכך צריך לומר שפירוש הכתוב הוא שלא יזכרו כעיקר כמו גוג מגוג, אלא 
גוג מגוג תהיה עיקר יותר משיעבוד מלכיות, ושיעבוד מלכיות יהיה יותר עיקר 
מזכירת יציאת מצרים, משום שיציאת מצרים תהיה אז הָּה..טפל לשיעבוד 
מלכיות. 
ובחדש האביב (ד"ס וכן) כתב, שהלשון 'אל תתבוננו' משמעותו הסתכלות מרובה, 
ודווקא באופן זה לא יזכרו את יציאת מצרים, אבל בהסתכלות מועטת 
יזכרוה. וכן הוא המשל שהובא בגמרא, שהחוש מעיד שאין האדם שוכח לגמרי 
את הצרות הראשונות אלא זוכרם מעט. 


הטעם שדרשו תחילה על שיעבוד מלכיות ולאחר מכן על יעיאת מערים 


אל תזכרו ראשונות זה שעבוד מלכיות וקדמוניות אל תתבוננו זו יציאת 
מצרים. ביפה מראה (על פגלות סילוט(עי ד"ס כלסונום) דקדק, שלכאורה היה 
לגמרא להקדים את הדרשה על יציאת מצרים שאירעה קודם לשעבוד מלכיות. 
וביאר, שלשון 'זכירה' ולשון 'ראשונות' יש לפרשם על שעבוד מלכיות, ששעבוד 
מלכיות היתה עיקר הזכירה בימות המשיח, לכך שייך לומר עליה 'אל תזכרו', 
ונקראו 'ראשונות' מלשון חשיבות וראשיות, שהיא עיקר לגבי יציאת מצרים. 
והלשון 'קדמוניות' והתבוננות שייך יותר לפרשם על יציאת מצרים שקדמה 
לשעבוד מלכיות, משום שבימות המשיח זכירתה היא כלאחר יד לכך לא שייך 
לקרותה 'ראשונות' שהוא לשון חשיבות ועיקר, אלא יש לכנותה בלשון 
'קדמוניות' שהוא לשון קדימות בזמן. והוסיף לבאר, שאם לא היה הכתוב מוסיף 
לרמוז על יציאת מצרים, היינו מפרשים את תחילת הפסוק על יציאת מצרים 
ולא על שעבוד מלכיות, משום שמסתבר לומר שרק את יציאת מצרים לא יזכרו 
עוד, אבל את השעבוד מלכיות שהוא עיקר, יזכרו עם מלחמת גוג ומגוג. 

והמהרש"א (פ"f‏ ד"ס וכס")) ביאר, שלכך הקדימה הגמרא את שיעבוד מלכיות 
ליציאת מצרים משום שבשיעבוד מלכיות הראשונים לא נמצא בהן 

בכתוב יזכרי כלל", אבל לגבי יציאת מצהים שפתוב בה 'כר/ גם לעתיד לא 
יתבטל הזכר לגמרי, אלא 'לא תתבוננו' בו דהיינו שיהיה טפל לגבי שיעבוד 

מלכות הרביעית ומלחמת גוג ומגוג. 


יב. הובא במנחם משיב נפש (נכע"י פס). = יג. ועיי"ש שביאר שכן מוכח מהטעמים שעל התיבות הללו. 
וראה עוד בביאור דברי רש"י, בצפנת פענח שהובא להלן בסמוך. במגיד תעלומה (ניע"י פס) כתב לבאר 
כוונת רש"י, שלפי שהגמרא מוכיחה שזכירת ניסים המאוחרים יהיה ביתר שאת מן הזכרת יציאת 
מצרים, מהפסוק 'הנני עושה חדשה' האמור על ההצלה ממלחמת גוג ומגוג, אבל לא כתוב בה לשון 
זכירה, לכן פירש רש"י שפסוק זה נכתב אחר 'אל תזכרו ראשונות', דהיינו שמה הוא אשר תזכרו 
לעיקר, זהו 'הנני עושה חדשה', דהיינו מלחמת גוג ומגוג. ועיי"ש עוד מה שביאר בזה. יד. בצפנת 


ברכות יג. 


ביאורים 


ובעיון יעקב (ד"ס וקדמוטופ) ביאר, שלכך יציאת מצרים נקראת קדמוניות, משום 
שהיא היתה קודם מתן תורה. 


גאולה העתידה הוקדמה בפסוק לרוב חביבותה 


שם. בבניהו (כן סוידע, ד"ס קדמוניופ) כתב, שאף שמסתבר יותר לפרש את הלשון 
ראשונות על שיעבוד מלכויות", מכל מקום יש לדקדק על הפסוק עצמו 
מדוע לא הקדים את קדמוניות שהוא יציאת מצרים ולאחר מכן יכתוב ראשונות 
שהם שעבוד מלכויות. 
וכתב ליישב, שלכך הקדים הכתוב את הגאולה משיעבוד מלכיות משום שהיא 
חביבה יותר, כיון שהיא באה אחר אורך גלות שנים מרובים, וגם גאולתה 
היא מכל האומות, מה שאין כן יציאת מצרים. 


ביציאת מערים לא נתחדש העולם ואילו לעתיד יתחדש העולם 


שם. המהרש"א (פ" ד"ס וכס") ביאר את המשך הפסוק 'הנני עושה חדשה עתה' 

וגו', שגאולת מצרים אינה דומה לגאולה העתידה, שהגם שיציאת מצרים 
מורה על חידוש העולם, מכל מקום לא נתחדש אז העולם, שענין קריעת ים 
סוף אינו נחשב לדבר חידוש שהרי הוא נעשה לפי התנאי שהתנה הקב"ה עם 
מעשה בראשית שיבקע הים, וכמו שדרשו חז"ל (נ"ל ה ד) בכתוב (שמות יד כ) 
'לאיתנו'. אבל לעתיד יתקיים 'הנני עושה חדשה' ממש, ככתוב (שעיסו פס ") 'כי 
הנני בורא שמים חדשים וארץ חדשה ולא תזכרנה הראשונות' וגו'. ומסיים 

הפסוק 'עתה תצמח' כמו שכתוב 'היום אם בקולו תשמעוי. 


בגירסת הירושלמי שראשונות אלו מערים וקדמוניות היינו שיעבוד מלכיות 


שם. בירושלמי (ס) הגירסא להיפך מהגירסא שלפנינו, 'אל תזכרו ראשונות' 
אלו המצריים, 'וקדמוניות אל תתבוננו' אלו עובדי גילולים. וביפה מראה 

(על 6גלות סיכוקנמי ד"ס כפעונופ) ביאר שלפי זה מיושב שהדרשות מהפסוק הם לפי 
סדר המאורעות, וכן לפי זה מבואר שהדרשה היא בדרך לא זו אף זו, שלא זו 
בלבד שהזכרת יציאת מצרים שהיתה לפני זמן רב תתבטל, אלא אפילו שיעבוד 

מלכיות שנגאלו ממנו לאחר כן, גם כן לא תזכר. 
ובשדה יצחק (ד"ס 6% כתב, שלפי דרשות הירושלמי, הרי הדרשה דומה לפסוק 
ילא יקרא שמך עוד יעקב', שהקדים את הטפל תחילה. וכתב, שאפשר 
שהבבלי לא רצה לפרש כן, משום שלשון 'קדמוניות' משמעותו זמן שהוא רחוק 
הרבה, והיינו יציאת מצרים שהיתה זמן מרובה קודם לכן. 


הטעם שהוסיפה הגמרא את המשל 


משל למה הדבר דומה לאדם שהיה מהלך בדרך ופגע בו זאב וניצל 
ממנו והיה מספר והולך מעשה זאב פגע בו ארי וניצל ממנו והיה 
מספר והולך מעשה ארי פגע בו נחש וניצל ממנו שכח מעשה שניהם 
והיה מספר והולך מעשה נחש אף כך ישראל צרות אחרונות משכחות 
את הראשונות. בעין אליחו (ד"ס הננ דקדק, מה היה קשה לרב יוסף בביאורו 
בפסוק שהוצרך להביא משל בשביל שדבריו יובנו. וביאר, שהרי בפסוק נאמר 
'הנני עושה חדשה עתה תצמח הלא תדעוה אף אשים במדבר דרך בישימות 
נהרות', ולכאורה מה שייך לומר שהוא דבר חדש, הרי כבר היה הכל כן ביציאת 
מצרים, ולכן מביא את המשל ששכח ולכך כשנזכר ממנו הרי הוא כחדש בעיניו, 
וכמו כן צרות האחרונות משכחות את הראשונות, וכשזוכרם שוב, הרי הן 
כחדשות. 

וביפה מראה (על סילושלמי, ד"ס מפנ) ביאר שהמשל בא ללמד שמה שמבואר 
בפסוקים שלעתיד לא יזכרו את יציאת מצרים, אין זה משום שהניסים 
האחרונים גדולים מהראשונים ולכך גנאי להזכירם עם הניסים האחרונים, אלא 
הטעם הוא משום שנחשב כדמיון מי שפגע בזאב שאף שהצלתו מהארי גדולה 
משל זאב, והצלתו מהנחש גדולה יותר לפי שמזיק מרחוק בזריקת הארס או 
בניצוצי הבטתו, מכל מקום מה שהניח מלספר על הזאב מפני מעשה הארי וכן 
מה שהניח מלספר מעשה הזאב והארי מפני מעשה הנחש, אין זה מפני שגנאי 
לספר אותם זה אצל זה, שלעולם אפשר שהוא שבח לספר הצלתו מכולם אע"פ 
שבמעשה האחרון יש יותר שבח מהמעשה שלפניו, אבל טעם הנחתו מלספר 
את הסיפור הראשון הוא מפני השכחה שהאחרונות משכחות את הראשונות, 
וכמו כן מה שהצרות של מצרים ושל שיעבוד הגלויות ישכחו אין זה משום 
שיש גנאי בהזכרתם, אלא שלא יהיו רגילים להזכיר יציאת מצרים עם שיעבוד 


פענח (למהרי"ט, פרסת כס(ת דלום ענ ד"ה ספ"ק, עג:) ובפירוש הריא"ף (ענ עין יעקנ, על יכ: ל"ס כי) ובהגהות רי"א 
חבר (ל"ס וק), ובלשון הזהב (ל"ס וכ). טו. וראה בזהב שיבה (פנגפזי, פות לו ד"ס פו מיכb)‏ שעמד בקושיא 
זו, ועיי"ש מה שהוסיף לדקדק ולבאר בכל דברי הגמרא בסוגייתנו. | טז. ובצפנת פענח (פס) דקדק 
שאם כן לא יתקיים 'כל ימי חייך' שדרשוהו חכמים לרבות ימות המשיח, שהרי ממלחמת גוג ומגוג 
ואילך לא יזכירו עוד את יציאת מצרים, ותירץ, שלעולם יזכירוהו, אלא שיהיה טפל לטפל. יז. וכמו 
שביאר המהרש"א לעיל (<: דיס פענודו. = ית. ראה ביאורי האחרונים בזה לעיל בסמוך. 


כ 


ילקוט 


גלויות לפי שכבר שכחו את הצרות הראשונות, אבל לא ישכחום לגמרי שהרי 
הם כתובות בתורה. ומה שאמרו במשל ששכח מעשה שניהם אינו שישכחום 
לגמרי אלא שלא יהיו זוכרים אותם הרבה כבתחילה. 


החיות רומזות למלכויות שהשתעבדו בישראל 


ופגע בו זאב וכו' פגע בו ארי וכו' פגע בו נחש. המהרש"א (פ"6 ד"ס וכס"פ) 
ביאר, שמצרים נמשלים לזאב ומלכות בבל נמשלת לארי, ככתוב לגבי 
בבל (ייעיס ד ז) 'עלה אריה מסבכו', והמלכות הרביעית נמשלת לנחש. 


בגירסת התוספות שבמשל הוזכרו ארי דוב ונחש 


שם. מדברי התוספות בע"ז (נ: ד"ס וכו מױ) מבואר שהיה לפניהם גירסא אחרת, 
שבתחילה פגע בו ארי, וכשפגע בו דוב הניח מעשה ארי וסיפר מעשה 
הדוב, וביארו התוספות, שאע"פ שהאריה מלך החיות הוא, מכל מקום דוב הוא 
עז יותר ובעל תחבולות. ובשלמה משנתו (ד"ס פגע) ביאר שלפי זה סדר המאורעות 
שבמשל הוא על דרך הפסוק (עפוס ס ש) 'כאשר ינוס איש מפני הארי ופגעו הדב 
ובא הבית וסמך ידו על הקיר ונשכו הנחשי. 
ופרעה ונבוכדנצר היינו ארי, שפרעה הקשה את לבו ככתוב טפול( ' יז י) 'אשר 
לבו כלב האריה', ובנבוכדנצר כתוב (יכמיס ד ז) 'עלה אריה מסובכו', ופרס 
נקרא דוב, כמבואר במגילה (י) על הפסוק (לנפ! ז ס) 'וארו חיוה אחרי תנינה 
דמיה לדב', שרב יוסף שנה בברייתא, אלו פרסיים שאוכלים ושותים כדוב, 
ומסורבלים בשר כדוב, ומגדלים שער כדוב, ואין להם מנוחה כדוב. ויון נמשלו 
לנחש, שכמו שהנחש הקדמוני מימות אדם וחוה הוא בא להסית ולהדיח, כן 
מלכות יון ואדום באו להדיח את ישראל מעל ה' ומתורתו, ואמרו לישראל כתבו 
לכם על קרן השור שאין לכם חלק באלהי ישראל (נ"ל 3 ד). 


במלחמת גוג ומגוג לא יזכירו יציאת מצרים אלא בימות המשיח 


שם. בפירוש הריא"ף (על סעין יעקנ, על ינ: ד"ס כ) דקדק, שכשפגעו הארי לא אמר 
שכח את מעשה הזאב, ומדוע כשפגע בנחש אמר ששכח מעשה שניהם. 
ועוד יש לדקדק, שהרי בימות המשיח יזכרו את יציאת מצרים, ואם כן אינו 
דומה למשל ששכח את המקרים הראשונים. 
וכתב לבאר, שבמלחמת גוג ומגוג שהוא בא לאחר קיבוץ הגלויות, אין מזכירים 
את יציאת מצרים, אלא את הנס של מלחמת גוג ומגוג בלבד, אבל בימות 
המשיח יזכירו גם את יציאת מצרים. 


הטעם שרק לאחר מעשה נחש אמרו ששכח את המעשים הקודמים 


שכח מעשה שניהם. דקדק המהרש"א (מ" ד"ס וכס"6), מדוע אמרו 'שכח מעשה 

שניהם', ולעיל גבי פגע בו ארי, לא אמר 'שכח מעשה זאב'". וביאר, 

שמשום שלא היה זמן רב כל כך בין הזאב לארי, לכך לא שייך לשון שכחה 

על מעשה הזאב, מה שאין כן בנחש אמר שנשכח מעשה שניהם, והיינו שבצרות 

ובגלות האחרונה נשתכחו צרות שהיו בשיעבוד מלכיות הראשונות עד לעתיד 
לימות המשיח. 

ובבניהו (כן יסױדע, ד"ס עכת) כתב ליישב טעם החילוק, מפני שזאב וארי דומים 

הם זה לזה באופן מלחמתם ורדיפתם, לכך כשהאדם יספר את מעשה 

הארי, אע"פ שהצלתו יותר גדולה מהצלת הזאב מכל מקום לא ישכח מעשה 

הזאב, אך ארי ונחש אין אופן מלחמתם ורדיפתם ועניינם דומים זה לזה, לכך 

כאשר בא לזכור את מעשה הנחש אינו מתעורר לזכור את מעשה הארי. וכן 

בנמשל מלחמת גוג ומגוג משונה היא בעניינה מכל המלחמות של מלכים ואין 
לה דמיון להם. 

ובלשון הזהב (ד"ס וכן) ביאר, שלכך בתחילה לא נקט ששכח את מעשה הזאב, 

משום שנס הארי הוא רק מעט גדול מן נס הזאב, ולכך היה מעשה 

הארי טפל למעשה הארי. אבל כשפגע בו נחש, הרי ההצלה ממנו הוא נס גדול 

הרבה, שהרי הוא מועד להזיק יותר מהכל כמו ששנינו בב"ק (עו:), ולכך כשניצול 

ממנו וסיפר מעשה הנחש, שכח לגמרי את מעשה שנים הקודמים. 


כוונת הגמרא לבאר מהו החילוק שבין אברם לאברהם 


אברם הוא אברהם. בחפץ ה' (ד"ס פנלס) פירש, שבשלמא שם יעקב שנשתנה 
לישראל, הרי הוא שם חדש ממש, ומובן ההפרש שיש ביניהם, בשתי 
השפות. אלא אברם היינו אברהם הכל אחד, ומה חילוק יש בין שם יעקב לשם 


יט וראה לעיל בסמוך שבפירוש הריא"ף (ענ עין עקנ, על יג: דיס ס) תירץ דקדוק זה. וראה עוד 
בחידושי וביאורי הגר"א (פממ טעס, ד"ס וכ) שביאר את הסוגיא בהרחבה. | כ. וראה עוד בזה 
בחסדי דוד (ע! ספוספת, עס). ‏ כא. ועיי"ש עוד שהוסיף לבאר דברי רש"י מה שהביא את הפסוק 
'אל ארם נהרים אל עיר נחור'. וראה שם מה שביאר ענין זה בהרחבה. וראה עוד בזה ברמב"ן 
(כרססית כ  .)6‏ כב. בגמרא שבת (קה.) אמר רבי יוחנן משום רבי יוסי בן זימרא, מנין ללשון 
נוטריקון מן התורה שנאמר (ננספית " ה) 'כי אב המון גוים נתתיך', אב נתתיך לאומות, בחור נתתיך 


ברכות יג. 


ביאורים 


רפה 


ישראל, ולכך הוצרכה הגמרא לבאר החילוק שבין שתי השמות. וכן צריך לפרש 
בדברי הגמרא 'שרי היא שרה', שנצרך לבאר מהו החילוק שבין שתיהם. 


ביאור דברי הגמרא שחכמים חלוקים עם בן זומא בדין הקורא לאברהם אברם 


שם. דקדק הצל"ח (ד"ס פגרס), מדוע הביאה הגמרא כאן ענין זה לבאר החילוק 
בין אברם לאברהם, שהוא מפורש בפסוק (לנלי סיפיס 5' 5 ס), והרי לא הוזכר 
בגמרא לעיל ענין אברם או אברהם, שלעיל בסמוך מדובר מענין עיקר וטפל, 
ואברם איננו טפל לאברהם, שהרי בשעה שקראו הקב"ה אברהם נעקר שם אברם 
לגמרי, וא"כ בתחילה היה לגמרא להביא את דברי בר קפרא ורבי אליעזר 
שהקורא לאברהם אברם עובר בלאו או בעשה, ואחר כך להביא דבר זה. ובאמת 
יש להקשות שאדרבה אברם איננו אברהם, שהקוראו אברם עובר בלאו או עשה. 
ועוד דקדק, מה הוצרכה הגמרא להביא את הפסוק בדברי הימים שאברם הוא 
אברהם, והרי מקרא מלא הוא בתורה (נכלטיפ יז ס). ואם כוונת הגמרא רק 
לדרוש את טעם החילוק בין שתי שמותיו, היה לגמרא לומר שאברם מתחלה 
היה אב לארם ולבסוף שנקרא אברהם נעשה אב לכל העולם. 

וכתב ליישב, שדברי הגמרא כאן הם סוף הברייתא שהובאה לעיל במחלוקתם 
של בן זומא וחכמים, וחכמים השיבו לבן זומא שלא תעקר יציאת מצרים 

וכו', והביאו ראיה לדבריהם ממה שלא נעקר שם יעקב ממקומו, וסיימו חכמים 
את דבריהם שאברם הוא אברהם, שאפילו אחר שקראו הקב"ה אברהם, עדיין 
אברם הוא אברהם שלא נעקר שם אברם ממנו, שאברם נקרא על שם שהוא 
אב לארם, ואף שנעשה אב לכל העולם, מכל מקום עדיין הוא אב לארם, שבכלל 
מאתים מנה אלא שהוא טפל לאברהם, ובאו אחר כך בר קפרא ור' אליעזר 
לחלוק על זה, שהם סוברים כבן זומא שלעתיד תעקר יציאת מצרים לגמרי, 
משום שאין למדים ממה ששם יעקב לא נעקר לגמרי, שדווקא לגבי יעקב שחזר 
הקב"ה וקראו יעקב לכך לא נעקר ממקומו, אבל אברם שלא חזר הקב"ה וקראו 
אברם איננו אברהם, משום שמשעה שנקרא אברהם נעקר שם אברם לגמרי 

ועובר בעשה או בלאו. 

וכתב הצל"ח לסייע לדבריו מהתוספתא (פ"פ סי"נ - יד), שלאחר ששנינו 'לא 
שתעקר יציאת מצרים ממקומה וכו', אמרו עוד כיוצא בו ולא יקרא עוד 

שמך יעקב וגו', כיוצא בו אל תזכרו ראשונות וגו', כיוצא בו שרי אשתך וגו', 
כיוצא בו לא יקרא עוד שמך אברם וגו' בתחילה אב לארם וכו' ואע"פ שחזר 
וקרא אברהם אברם אינו לגנאי וכו', הרי מפורש שמה שמובא בסוגייתנו שאברם 

הוא אברהם, היינו דווקא לדברי חכמים. 

אמנם המלא הרועים (ד"ס 6 ספס) פירש מה ששנינו בתוספתא 'ואע"פ שחוזר 
וקורא לאברהם אברם, אינו לגנאי אלא לשבח', שזהו אף לפי מה שאמרו 

בר קפרא ור' אליעזר שעובר בעשה או בלאו, שמכל מקום כשקוראו אברם 
בדרך שבח וכדומה, אינו עובר, משום שעיקר האיסור לקרוא לאברהם אברם, 
היינו כשמזלזל בו, שהרי נקרא אברהם לחשיבות, שנעשה אב המון גוים, וגם 

שניתנו לו ה' אברים, שאינם בידו של כל אדם ((למס (3:)?. 


האם 'לארם' היינו לבני מדינתו שבארץ ארם 


בתחלה נעשה אב לארם. רש"י (ד"ס פפיס) פירש, שבתחילה נעשה אב לארם 
שהם אנשי מדינתו שמארץ ארם היה שנאמר (יסועע כל כ) 'בעבר הנהר 
ישבו אבותיכם' וכן כתוב (נרפ:ית כד י) 'אל ארם נהרים אל עיר נחור'. ובפירוש 
הרא"ם (מוכסי, פרסם לך (ך כרטית ינ כ) כתב שלפי פירוש רש"י צריך לומר שארם 
נהרים הוא שם הכולל גם אור כשדים, שאם לא כן הרי סותר רש"י את דבריו 
שכתב (נכספית טס) שארצו ומולדתו של אברהם היא אור כשדיםכא. 
ובראש יוסף (ל"ס 06 ביאר, שאף אם ארץ מולדתו היא אור כשדים, מכל מקום 
אפשר שנתגדל בארם נהריים מקטנותו ודרך העולם כשנתגדל מקטנותו 
באיזו מדינה, הוא מייחס את עצמו אחר אותה מדינה, וקורא לבני אותה מדינה, 
שהם בני מדינתו. 


האות רי"ש לא נמחקה משמו של אברהם כדי שלא תתרעם על השכינה 


ולבפוף נעשה אב לכל העולם כולוכב, כתב רש"י (נספית יז ה) שהאות רי"ש 

שהיתה בו בתחילה, שלא היה אב אלא לארם שהוא מקומו ועכשיו 
אב לכל העולם, לא זזה ממקומה, שאף יו"ד של שרי נתרעמה על השכינה עד 
שנתוספה ליהושע, שנאמר (מדכר יג מז) 'ויקרא משה להושע בן נון יהושעיכג. 
ובפירוש הרא"ם (מוכסי פרסת (ך (ןך, כרססית יז ס) פירש כוונת רש"י, על פי המבואר 
בסוגייתנו וברש"י שהיה נקרא אברם על שם ארם מדינתו, וכשנשתנה שמו 


באומות, המון חביב נתתיך באומות, מלך נתתיך לאומות, ותיק נתתיך באומות, נאמן נתתיך 

לאומות. ועיי"ש ברשב"א (ל"ס פניט ובמהרש"א (פ₪ ד"ס כ) בביאור דרשת הגמרא. וראה במדרש 

תנאים ברייתא דל"ב מדות (מדס 3 טטלקו, מט:), שהאריך בביאור דברי הגמרא (Eס). ‏ כג. וראה 

במדרש (ג"ר פו ₪ מנין ללשון נוטריקון מן התורה, שנאמר והיית לאב המון גוים, לאבהם חסר 

רי"ש. והכוונה היא שהיה ראוי להחסיר את האות רי"ש, אלא בשביל שלא תתרעם, השאירוה 
במקומה. 


רפו ילקוט 


לאברהם היה ראוי למחוק את האות רי"ש המרמזת לארם, ולכך לא מחקוה 
בשביל שלא תתרעם על השכינה, כמו שמצינו שהיו"ד של שרי נתרעמה. 


'בתחילה' היינו לאחר לידת ישמעאל וקודם ללידת יצחק 


בתחלה נעשה אב לארם ולבפוף נעשה אב לכל העולם כולו שרי היא 
8 שרה בתחלה נעשית שרי לאומתה ולבפוף נעשית שרה לכל 
העולם כולוכז. המהרש"א (פ"ל ד"ס 6נכס) ביאר על פי המבואר בנדרים 63 
שבשינוי השם לאברהם נשתנה מזלו, בשביל שיוליד בן הראוי ליורשו. שמה 
שנאמר לו (כ0עית טו ס) 'ויוצא אותו החוצה' ודרשו בגמרא (פנת קט) צא 
מאצטגנינות שלך, בזה נשתנה מזלו רק להוליד בן, דהיינו ישמעאל, ועל ידי 


שבתחילה נעשה אב לארם, והכוונה היא לתחילת לידתו את בניו, שכשם 
שבתחילה היה אב לארם לאומה אחת, כן גם אחר שזכה להוליד בן 'נעשה אבי 
רק לאומה אחת דהיינו בני ישמעאל, ולבסוף שנשתנה שמו להוליד בן הראוי 
ליורשו דהיינו יצחק, נעשה אב המון גוים לאומה הישראלית, שכל שבט ושבט 
נקרא גוי, ככתוב (עלפפית ₪ 6) 'גוי וקהל גוים יהיה ממך.. 

וכעין זה יש לפרש לגבי שרה בכוונת 'בתחילה' ובכוונת 'לבסוף', שהוראת 

שמה 'שרי' בתחילה, היינו שהיתה שרה רק לאומתה ולמכירה בחייה, 
אבל במותה היה נשכח זכרה אם לא היו לה בנים לפי מערכתה ומזלה. ולאחר 
שנשתנה שמה לשרה, נשתנה מזלה להיות לה בנים, ונעשית שרה לכל העולם, 
ככתוב 'גוי וקהל גוים' וגו', וככתוב 'תשיתמו לשרים בכל הארץ', ועל שם זה 
נקרא יעקב בשם ישראל ככתוב (נלפפית (3 כע) 'כי שרית עם אלוקים ועם אנשים 

רחוכל' רכרי, 


בר קפרא ורבי אליעזר לא נחלקו וסוברים שעובר בלאו ועשה 


תני בר קפרא וכו" עובר בעשה וכו' רבי אליעזר אומר עובר בלאו וכו". 

בתוספות הרא"ש (ל"ס כ' %6עור) פירש, שבר קפרא לא נחלק עם רבי אליעזר, 

ולדברי שניהם הקורא לאברהם אברם, עובר בלאו ובעשה. וכן כתב המהרש"א 
(ס" ד"ס עונר) שכן מוכח בירושלמי (9"₪ ובמדרש, 


לבר קפרא ש'ולא יקרא שמך אברם' הוא בדרך השלילה ואינה אזהרה 


שם. במראה הפנים (על סיכופנפי, פ" ד"ס נעעס) כתב, שלכך לא אמר רבי אליעזר 

'אף בלאו' משום שאין נפקא מינה לענין עונש, כיון שאין זה אלא 

כאסמכתא, משום שכוונת הכתוב 'ולא יקרא' אינה אזהרה אלא בלשון שלילה, 

וכמו שמצינו בפסוק 'ולא יהיה כקרח וכעדתו', שפירש הרמב"ם (פפל סמות פורם 
סמיני) שהוא בלשון שלילה ואינו איסור לאו. 


ביאור סוגיית הגמרא שבר קפרא ורבי אליעזר נחלקו בכוונת הכתובים 


שם. בפירוש הריא"ף (ענ עין יעק, ד"ס עונר) הקשה, מדוע לא אמר בר קפרא שהוא 

עובר בלא תעשה. ועוד הקשה, מדוע רבי אליעזר לא אמר שעובר בין 
בלאו ובין בעשה שהרי כתוב והיה שמך אברהם' ומשמע שיש מצות עשה 
לקראו אברהם<ה. ודקדק עוד מהו השייכות בקושיית הגמרא 'אלא מעתה הקורא 
לשרה שרי הכי נמי' לדברי רבי אליעזר, הרי גם לפי בר קפרא אפשר להקשות 
כן. ועוד יש לדקדק במה שתירצה הגמרא, שהקב"ה ציוה רק לאברהם שלא 
יקראנה שרי אלא שרה, שהרי אפשר לומר שציווי זה נוהג אצל כל ישראל. 
ועוד דקדק, מדוע אחר שאמר הקב"ה שלא יקרא שמו יעקב, חזר וקראו יעקב. 
וכתב ליישב את קושיותיו הראשונים, שבר קפרא ורבי אליעזר נחלקו במשמעות 

הכתוב 'ולא יקרא שמך אברם', שלפי בר קפרא לא בא הכתוב לאסור 
באיסור לאו לקראו אברהם, אלא שכיון שעשאו הקב"ה אב המון גויים, אין 
ראוי לקרותו עוד אברם שמשמעותו שהוא רק אב לארם, אלא אברהם. ודווקא 
ממה שחזר הכתוב ואמר 'והיה שמך אברהם' יש ללמוד שהקוראו אברם עובר 
בעשה. ולפי רבי אליעזר כוונת הכתוב 'ולא יקרא' היא לאסור בלאו שלא לקרותו 
אברם, אבל מה שאמר הכתוב והיה שמך אברהם' לא בא לומר מצות עשה 
לקרותו כך, אלא הוא נתינת טעם על הלאו שאסור לקרותו אברם, משום שראוי 

לקרותו אברהם על שם שהוא אב המון גויים. 

ולפי זה מבואר שייכות קושיית הגמרא לדברי רבי אליעזר ולא לדברי בר קפרא, 

שלפי בר קפרא לשון התורה 'ולא יקרא שמך' אין משמעותו איסור לאו 


כד. ראה פרשת מרדכי (על סעין יעקנ, ד"ס נתמעס) שדקדק היכן מצינו שנעשו שרים על כל העולם. וראה 
בכלי יקר (נכלטיפ ז טו) שביאר טעם שינוי שמותיהם של אברהם ושרה לשמות הללו. כה. ראה פרשת 
מרדכי (על סעין יעקנ, ד"ס עונר) שיישב קושיא זו בדרך דרוש. כו. ראה באוהל מועד (ניק, ניפ יעקנ פיד 
נסוספות פכתמלת סספר סוף פות כ) שתמה על דבריו, והוכיח שלאברהם עצמו נאסר לקרות לשרה שרי. 
כז. הובא באסיפת זקנים החדש. כח. וכתב שלפי דבריו יש ליישב קצת הטעם שלא הביאו הפוסקים 
להלכה שאסור לקרות לאברהם אברם. כט. וכן כתב הפרי חדש (סף פ" פ). = ל.וכן כתב במראה 
הפנים (על סיכוטנמי פ" ד"ס נעטס), משום שכוונת הכתוב 'ולא יקרא' אינה אזהרה אלא בלשון שלילה, 
וכמו שמצינו בפסוק 'ולא יהיה כקרח וכעדתו', שפירש הרמב"ם (ספר סטטופ פורפ שמייי) שהוא בלשון 


ברכות יג. 


ביאורים 


אלא נתינת טעם למה שנאמר בסמוך אליו, וכמו כן לגבי שרה יתפרש הכתוב 
שלכך יש לקרותה שרה מפני שהיא שרה לכל העולם. אבל לפי רבי אליעזר 
לשון התורה 'ולא יקרא שמך' משמעותו איסור לאו, ואם כן קשה שגם הקורא 
לשרה שרי יעבור בלאו. ותירצה הגמרא, שיש לחלק בין לשון הפסוק 'לא יקְרְא' 
שמשמעותו שכל בני העולם לא יקראו כן, לבין הלשון 'לא תקרא שמה שרי, 
שמשמעותו ציווי רק לאברהם אבינו ולא לכל בני העולם. ועוד פירש, שאפשר 
לומר שאף לאברהם אבינו לא נאסר לקרות שרי?'י, אלא כוונת הכתוב היא, 
שעכשיו שאברהם נימול, לא יקרא הוא את שמה שרי שהמשמעות היא שהיא 
רק אשתו וגברת בביתו, אלא היא שרה אף לאחרים ולכל העולם. 

ומוסיפה הגמרא להקשות, שכשם שלגבי אברהם כוונת הכתוב היא לאזהרת 

לאו שלא לקרותו עוד אברם, כמו כן ראוי לומר שגם שם יעקב יהא 
איסור לקרותו שכוונת הכתוב היתה לאסור קריאת שם יעקב. ותירצה הגמרא, 
שכיון שהקב"ה חזר וקראו יעקב, מוכרח לומר שאין כוונת הכתוב לאסור קריאת 
שם יעקב, וכן מדויק מיתור הכתוב 'שמך יעקב' היינו ששם זה יהא קיים אף 

שהוסיפו לו שם ישראל. 


לבר קפרא אינו עובר בלאו משום שהאיסור נוהג רק בחייו 


שם. באוצר חיים (ד"ס תני)<' הקשה, מדוע לא אמר בר קפרא שהוא עובר בלא 

תעשה. ותירץ, שבר קפרא סובר שמה שכתוב 'לא יקרא עוד שמך אברם' 

אפשר לפרשו שהציווי היה לדורו בלבד ודווקא בימי חייו, וכעין מה שמצינו 

להלן בסמוך לגבי שרה. אבל הפסוק 'והיה שמך אברהם' משמעותו שכך יהיה 

נקרא לעולם אף לאחר מותו, ש'והיה' היינו שיהא הווה כן תמיד, ולכך אמר 
בר קפרא שהוא עובר בעשה"". 


יישוב דברי הפוסקים שלא כתבו את האיסור לקרות לאברהם אברם 


שם. במהרש"א (פ"5 סוף ד"ס עוגכ) דקדק מדוע לא כתבו הפוסקים את דין סוגייתנו 
שהקורא לאברהם אברם, עובר על לאו ועשה. ואפילו אם נאמר שכוונת 
הגמרא אינה אלא לאסמכתא בעלמא, ואין בזה איסור תורה ממש, מכל מקום 
היה לפוסקים להזכיר שיש איסור לקרוא לאברהם אברם, והניח בצ"ע. וכן תמה 
הצל"ח (ד"ס פט) שהרי הוא דבר הנוהג לדורות לידע ליזהר שלא לקרוא לאברהם 
אברם, וכל מוני המצות לא הזכירו מצוה זו כלל, ולפי מספרם שנשלם להם 
מנין תרי"ג בלי מצוה זו, א"כ ניתוספו שתי מצות אחת עשה ואחת לא תעשה. 
ומצינו באחרונים שתירצו קושיית המהרש"א בכמה דרכים. 
הבאר שבע (פפיד כפ: ד"ס ופף)2ט כתב שממה שמוני המצות לא כתבו איסור זה, 
מוכח שהוא רק אסמכתא בעלמאל, וכתב הצל"ח (ד"ס פפ) שדבריו 
דחוקים, וכן תמה על דבריו שמכל מקום צריך ביאור מדוע הרי"ף והרא"ש לא 
הביאו איסור זה, שהרי בחיבורם הוזכרו איסורים דרבנןלא, וכן קשה על הרמב"ם 
שלא הזכיר איסור זה בחיבורו הגדול. 
ובאומר השכחה (ד"ס כ כתב, שאין לומר שהוא רק אסמכתא, ועיקר הדין הוא 
מתקנת חכמים מפני כבודו של אברהם אבינו, שהרי הגמרא דנה בזה 
ומקשה משרה שנשתנה שמה משרי, ומשמע שדין הגמרא הוא מן התורהלב. 
וכתב הצל"ח (ד"ס ונפמ"ם) ליישב מה שלא הביאו הפוסקים דין זה, לפי מה 
שביאר (ל"ס וסעענ"ד) שדברי בר קפרא ורבי אליעזר תלויים במחלוקתם 
של בן זומא וחכמים, ובסוף הברייתא שהובאה לעיל שנינו שאברם הוא אברהם, 
וברייתא זו חולקת על בר קפרא ור' אליעזר, והרי הרי"ף והרא"ש השמיטו דין 
משנתנו (עיל יג:) משום שהם סוברים שחכמים נחלקו על בן זומא, והלכה 
כחכמים שזכירת יציאת מצרים אינה נוהגת בלילותלו, וכיון שפסקו כחכמים א"כ 
דורשים את 'כל ימי חייך' לרבות לימות המשיח, שיציאת מצרים תהא טפלה 
לה, וכן שם אברם הוא טפל לאברהם, ונדחו דברי בר קפרא ודברי ר' אליעזר 
הסוברים שנעקר שם אברם לגמרי, אלא אברם הוא אברהם, ולכך לא הזכירו 
כלל איסור קריאת שם אברסלל. 
ובעיון יעקב (דיס כ כתב, שאין ליישב שלכך השמיטוהו הפוסקים משום 
שאיסור זה נוהג רק בחיי אברהם אבינו, ולא לאחר מיתתו, שהרי הגמרא 
מביאה קושיית רבי יוסי בר אבין מפסוק בנחמיה 'אשר בחרת באברם', והוא 
אמור לאחר מיתת אברהם. אמנם בעין אליחו (ד"ס פטי) כתב שאפשר שהאיסור 
לקרוא לאברהם אברם הוא דווקא בפניו של אברהם, אבל שלא בפניו אין איסור 
לקרותו אברםלה. ומה שמקשה הגמרא מפסוק האמור לאחר מיתתו, היינו שכיון 
שהקפיד הקב"ה שלא לקרותו עוד בשם אברם, אם כן אין ראוי להזכיר בתפילה 


שלילה ואינו איסור לאו. לא.וכתמיהת המהרש"א לעיל בסמוך. לב. וכן הביא בשדי חמד "ג 
מערכפ 3 כ קט) שהבאר אברהם הכריח כן. לג. וכיון שהביאו הרי"ף והרא"ש את דברי ר' יהושע בן 
קרחה להלן במשנה, ממילא הכריעו שאין זכירת יציאת מצרים נוהגת בלילות, והיינו כחכמים 
שבמשנתנו, ולכן לא הוצרכו להביא משנתנו כלל. לד. ועיי"ש עוד מה שדן בשיטת הרמב"ם שפסק 
שמזכירים יציאת מצרים בלילות. ועיי"ש (ד"ס <) שתמה שכיון שבר קפרא ור' אליעזר סוברים כבן 
זומא, מדוע דחו את דברי האמורא מהלכה. לה. וכן כתב בשלמה משנתו (ד"ס כ). וראה במהרי"ל 
דסקין (פו"פ, קונטרם פמכון סי ה פֿות יע) שכתב כן לחלק ששלא בפניו מותר לקרות לאברהם אברם, משום 
שאין זה נחשב שמבזהו, וכמו שמצינו שהמקלל אדם אחר מיתתו אינו נענש כמקלל בחייו. 


ילקוט 


שם זה, אלא את שם אברהם. וכתב שיש לומר שלכך השמיטו הפוסקים דין 
זה משום שאינו נוהג לאחר מיתת אברהם. 


4-ההקבניהו (כן יסוילע, ד"ס כל סקול כתב שאין איסור זה נוהג אלא בזמן שאברהם 


אבינו עודנו חי קודם שנפטר וכן נוהג לאחר תחיית המתים, ואע"פ 
שהרמב"ם כתב הלכות הנוהגות רק בימות המשיח, מכל מקום לא כתב דין זה 
שישנו בתחיית המתים שהוא אחר ביאת משיח. וכתב שלפי פירושו מיושב מה 
שמקשה הגמרא מן הפסוק האמור בנחמיה, משום שספר נחמיה הוא ספר אחד 
מן הכ"ד, ואינו בטל לעתיד לבוא, וגם לאחר התחיה יהיו למדים בו כשאר 
ספרי נביאים וכתובים שאין לימודם בטל לעתיד לבוא, ולעתיד יחיה אברהם 

אבינו, ואם כן יש להקשות איך קוראים אותו אברם. 
יעקב (ד"ס כנ) כתב ליישב קושיית המהרש"א, שלכך השמיטוהו 
הפוסקים משום שאין למדים מפסוק האמור קודם מתן תורה, כמו 
שכתבו התוספות במועד קטן (כ. ד"ס מס) על פי הירושלמי (טס פ"ג ס"ס). אמנם 
בשבות יעקב (שו"ס, מ" סי כו) כתב, שמצינו כמה פעמים בש"ס ופוסקים 
שלמדים אף מפסוק שנאמר קודם מתן תורה. ובתוחלת החכמה (לסכ"י פלגיט, 
מ"ס כל ) כתב, שדבר שמסתבר לדון כן, למדים אף מפסוק שנאמר קודם 
מתן תורה?. 


ובעיון 


מנין דקדקה הגמרא שהקורא לשרה שרי אינו עובר בעשה 


אלא מעתה הקורא לשרה שרי הכי נמי. בבניהו (נן יסוילע, דיס 6% מעפס) פירש, 
שאין לומר שאכן הקורא לשרה שרי עובר בעשה ובלאו, שממה שנקט ר' 
אליעזר דין זה רק לגבי אברהם, משמע שאין דין זה נוהג לגבי שרילח. 


על מי מקשה הגמרא מקריאת שם שרה שרי 


שם. בפירוש הריא"ף (ענ עין יעקנ, ד"ס עונר) ביארל", שקושיית הגמרא היא דווקא 
לדברי רבי אליעזר ולא לדברי בר קפרא, שלפי בר קפרא לשון התורה 
'ולא יקרא שמך' אין משמעותו איסור לאו אלא נתינת טעם למה שנאמר בסמוך 
אליו, וכמו כן לגבי שרה יתפרש הכתוב שלכך יש לקרותה שרה מפני שהיא 
שרה לכל העולם. אבל לפי רבי אליעזר לשון התורה 'ולא יקרא שמך' משמעותו 
איסור לאו, ואם כן קשה שגם הקורא לשרה שרי יעבור בלאו. 
אמנם בלבונה זכה (פכתפיר, פרסת (ך (ך ד"ס גמכ דנרכות) ביאר שקושיית הגמרא 
היא דווקא על בר קפרא, בהקדם מה שיש לתמוה שתירוץ הגמרא מוכרח 
הוא מלשון הפסוק שהאיסור הוא רק על אברהם, ומה היתה סברת המקשן 
לאסור על כל העולם לקרותה שרי. וכתב ליישב, שקושיית הגמרא אינה לשיטת 
ר' אליעזר שיהא עובר בלאו כשקורא שרי, אלא הקושיא היא על בר קפרא, 
מדוע אינו עובר בעשה, שהרי כתוב 'לא תקרא את שמה שרי כי שרה שמהי, 
שאמנם תחילת הפסוק שמשמעותו איסור לאו, נאמר רק לאברהם", אבל סוף 
הפסוק 'כי שרה שמה' משמע שהוא מצות עשה על כל העולם כולו לקרותה 
בשמה שהוא שרהמא. ותירצה הגמרא שממה שתחילת הכתוב נאמר רק על 
אברהם, יש לפרש גם את סופו על אברהם בלבד. וכתב שלפירושו מדוקדק 
לשון התרצן 'התם קב"ה קאמר לאברהם שרי אשתך לא תקרא את שמה שרי 
כי שרה שמה', שלכך הביא את כל הפסוק, בשביל להוכיח שכל הפסוק נאמר 
דווקא לאברהם ולא לכל העולם. 


רק אברהם נעטוה שלא לקרותה שרי שעל ידי כן תוליד בנים 


התם קודשא בריך הוא אמר לאברהם שרי אשתך לא תקרא את שמה 
שרי כי שרה שמהמ5ב, המהרש"א (פ"6 ד"ס עונכ) ביאר, ששינוי השם לשרה 

אינו אלא על שם השררה, ואין לחוש לקרותה בשם שרי, אלא אברהם שהיה 
סבור שההבטחה שנאמרה לו מפי הקב"ה, תתקיים בבנו ישמעאל, כמה שכתוב 
ילו ישמעאל יחיה לפניך, לכך רק הוא עצמו נצטוה שיעקר דבר זה מפיו ושלא 
יקרא הוא אותה שרי אלא שרה, משום שממנה יבוא לך השררה והחשיבות לכל 

העולם כששרה תלד לך את יצחק. 
ובשלמה משנתו (ל"ס ספס) ביאר, שלכך רק אברהם נצטווה שלא לקרותה שרי, 
שהרי מבואר בגמרא (כ"ס טו) ששמה של שרי נשתנה בשביל לקרוע 
את גזר דינה שלא תלד בנים, ואם כן די בזה במה שאברהם יקראנה שרי. 


לו. וראה במשמר הלויים שהביא מה שתירץ הגר"י אברמסקי (וכ"ס נפניני רכינו ישוקל סלו" סי ג) בטעם 
שהביאה הגמרא פסוק האמור לאחר מות אברהם. לז. וראה עוד בזה במראית העין (ד"ס כל סקוכ). 
ובשדי חמד (פ", כפנ (קיסו פסמיס דף ה.) כתב לחלק בזה שכאשר הלימוד הוא רק אסמכתא, למדים 
אף מלפני מתן תורה, ורק מה שהוא לימוד גמור אין למדים מלפני מתן תורה, וכתב שזהו עומק 
קושיית המהרש"א. ועיי"ש חילוקים נוספים בכלל זה. וראה בנימוקי הגרי"ב (ד"ס כ) שכתב ליישב 
קושיית המהרש"א, לפי מה שדייק מהגמרא בסנהדרין (ש.) שהיא חולקת על סוגייתנו. ועיין בהעמק 
דבר (נסי"נ, גרםית ז ה) שדחה את ההוכחה מהגמרא בסנהדרין. וראה בשלמה משנתו (ל"ה כ שאין 
לומר שהסוגיות נחלקו בזה, כיון שהיה לגמרא לפרש כן. | לח. וראה עוד בטעם שהיה פשוט 
לגמרא שאין איסור לקרוא לשרה שרי, באיתן האזרחי (יים סליפניס, ד"ה פנכס) ובאשי ישראל (פרפת ופי 


ד"ה סוף). | לט. הובאו דבריו לעיל בסמוך בהרחבה. | מ. ולכך אין להקשות על ר' אליעזר 


ems. 
לו וכל ןי‎ 


ביאורים רפז 


ובבניהו (נן יסױדע, ד"ס 66 מעתס) ביאר שלכך לא ציוה הקב"ה לכל העולם שלא 

לקרותה שרי אלא שרה, משום שדווקא לגבי אברהם בעלה שייך ענין 

הציווי, שאם יקראנה 'שרי' משמע שהוא מנשא אותה עליו שאומר לה שרתי, 

ואם כן אי אפשר שתבנה ותתעבר ממנו, שצריך שהוא יהיה גדול ומנושא עליה, 

ואז תבנה ממנו, ולכך ציוהו הקב"ה שהוא לא יקרא אותה שרי, אבל בשאר 
העולם אין קפידא במה שהם יקראוה שרתינומג. 


ביאורים נוספים בתירוץ הגמרא שרק לאברהם נאסר לקרותה שרי 


שם. בשער בת רבים (פנסטר, פרטת (ך (ך ד"ס פמי)"' ביאר, שלכך הקורא לשרה שרי 
אינו עובר בעשה, משום שנאמר בפסוק שרי 'אשתך' ולכאורה תיבה זו 
מיותרת היא, אלא כוונת הפסוק היא שכיון שאשתו כגופו, וגם מדרך העולם 
כיון שנסמך אדם להיות רב, גם אשתו נקראת רבנית, כמו מלך שאשתו נקראת 
מלכה. וכיון שנשתנה שמו לאברהם דהיינו 'אב המון' ממילא ראוי שגם אשתו 
תהא קרויה בשם כבוד דהיינו שם שרה, על שהיא שרה על כל העולם, ואין 
זה שינוי שמה אלא שממילא ראוי לקרותה בשם של כבוד, ולכך הקוראה שרי 
אינו עובר בעשהמה. 

ובצרור החיים (ד"ס פמכ) ביאר בשם חכמי אשכנז, שגם לגבי שרה ציוה הקב"ה 
לכל העולם שיקראוה שרה, ומה שלא אמרו שהקורא לה שרי עובר 

בעשה ובלאו היינו משום שמבואר במדרש שהקב"ה חילק את האות יו"ד של 
שרי, ונתן ה"א אחד לאברהם, והה"א השני נתנו לשרה, ואם כן הקורא לשרה 
שרי הרי הוא נוטל את הה"א של אברהם ומחזירה לשרה, שבאות יו"ד של 
שרי נכלל האות ה"א של אברהם, ונמצא שהוא קורא לאברהם אברם כבתחילה. 
וזהו תירוץ הגמרא, שהקב"ה אמר שמשום השם אברהם לא יקרא שמה שרי, 
והרי זה נכלל באיסור לקרוא לאברהם אברם, שכשקוראה שרי הרי הוא עובר 

משום שבזה הוא קורא לאברהם אברם. 


הוכחה מסוגייתנו ששינוי השם מועיל אף כשנשתנה רק לאנשי ביתו 


שם. בראש השנה (טו:) מבואר ששמה של שרי נשתנה לשרה שעל ידי כן יקרע 

גזר דינה שאינה יכולה ללדת, שלאחר שנשתנה שמה כתוב (נכסטיפ יז ז) 

'וברכתי אותה' וגו'. ולמדו מכאן ששינוי השם מקרע גזר דינו של אדם. וכתב 

המכתב מאליהו (פנפפֿנדפֿכי, פער ד' סי"ג) שלפי מסקנת הגמרא בסוגייתנו שציווי זה 

שלא יקרא שמה שרי היה רק לאברהם, א"כ מבואר שגם כשלא נשתנה שמו 
רק לאנשי ביתו, מכל מקום מקרע גזר דין של אדםמי. 


ביאור סברות המקשן והתרען בענין קריאת שם יעקב 


אלא מעתה הקורא ליעקב יעקב ה"נ שאני התם דהדר אהדריה קרא 
דכתיב ויאמר אלהים לישראל במראות הלילה ויאמר יעקב יעקב. 
האחרונים דקדקו, וכי לא ידע המקשן את הפסוק שבתורה שחזר הקב"ה וקראו 
יעקב, וכתירוץ הגמרא. ותירצו בכמה דרכים. 
בזהב שיבה (פנגפֿו, 6פ ₪ ד"ס 66) ביאר, שגם המקשן ידע שמשום שחזר הקב"ה 
וקראו יעקב, יש ללמוד שמותר לקרותו כן, אלא שהיה המקשן סבור, 
שממה שהקב"ה חזר וקראו כן, אין ללמוד להיתר לשאר העולם. ותירצה הגמרא 
שהרי הקב"ה מקיים את כל המצוות ואם כן אין לומר שעשה הקב"ה דבר 
שאסר לשאר העולם לעשות. 
וכן ביאר בלבונה וכה (לכופמיר6, פרסת לך כך ד"ס וכן) בסברת המקשן, שכיון שמצינו 
שהקב"ה הוא שחזר וקראו יעקב, אפשר שדווקא הקב"ה הרשות בידו 
לקרותו כרצונו, אבל כל העולם מוזהרים שלא לקרותו יעקב. ותירצה הגמרא, 
שאם דווקא הקב"ה הרשות בידו לקרותו יעקב, מדוע הוצרך הכתוב לכתוב 
שקראו הקב"ה יעקב, והיה לפסוק לכתוב רק ויאמר אלהים לישראל במראות 
הלילה', שאין צורך להשמיענו שקראו הקב"ה יעקב, אלא מוכרח מכך שכוונת 
הכתוב היא שכל העולם מותרים לקרותו יעקב. 
ובשדה יצחק (ל"ס 66) ביארז, שבודאי המקשן ידע שלגבי יעקב חזר הכתוב 
וקראו יעקב ולכך מותר לקרותו יעקבמ", וכוונת הקושיא היא, שכשם 
שלגבי יעקב למדים מהפסוק שמותר לקרותו יעקב, יש לדון מכך גם לגבי 
אברהם שלא יהא איסור לקרותו אברם. ותירוץ הגמרא הוא, שיש לחלק ביניהם, 
ודווקא לגבי יעקב שחזר הכתוב וקראו יעקב, אינו עובר בעשה כשקוראו יעקב. 


שהקוראה שרי יעבור בלאו. ‏ מא. שאם גם העשה הוא רק על אברהם, היה לפסוק לומר כי 
שרה תקרא שמה', כמו שנאמר באיסור לאו 'לא תקרא' או שיכתוב 'כי אם שרה'. מב. ראה 
בעלי תמר (ענ סיטענמ, סו מה שדן בתירוץ הגמרא. | מג. וראה בהגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס כל 
סקורb)‏ שביאר כן בקיצור דברים. וראה עוד בזה בעין אליהו (ד"ס הענ. ‏ מד. הובא בבית יוסף 
(ד"ס טרי). | מה. ראה באברבנאל (ככלטיפ יז עו) שפירש כן, שכוונת הכתוב היא, שכיון שהיא אשתך 
ראוי שתהיה משותפת עמך בכל הטוב אשר ייטב לך, כי היא מעצמך ובשר מבשרך, ולכן כמו 
שנשתנה שמך למעלה וכבוד, כן באותה עת נשתנה שמה ג"כ לכבוד, והוא אומרו 'כי שרה שמה'. 
מו. וכן הוכיח בצמח צדק (פנפורסון, פו"ת, פֿעס"ו מ"נ מ קעט פופ  .)3‏ מז וכן כתב בפתח עינים (ל"ס 
. מח. שאם לא כן מנין ידעה הגמרא לעיל בסמוך שישראל עיקר ויעקב טפל, והרי אפשר 
שנעקר יעקב לגמרי ממקומו. 


רפח 


ילקוט 


החילוקים בפסוקים בין אברהם ליעקב 


שאני התם דהדר אהדריה קרא. מדברי הרמב"ן (גרפטית ₪ ) מבואר שמה 
שכתוב בתחילה (עס) 'שמך יעקב' הרי הוא מיותר, ומזה דרשו שהכוונה 
היא שלא יזוז שם יעקב ממקומו. וכן דייק באוהל מועד (ניק, ניפ שקנ מ"ד 
נסוספות טכקסי(ת ספספל סוף פות כ) מדברי המדרש (נ"ר מו ₪ 'מכל מקום שמך 
לפמט 
ובחפץ ה' (ד"ס פאי) הקשה, שהרי מצינו אצל יעקב שאף שאמר לו הקב"ה 
שלא יקרא שמו יעקב כי אם ישראל, מכל מקום חזר הקב"ה וקראו 
יעקב, אם כן יש ללמוד מכך לגבי אברהם שאע"פ שאמר לו הקב"ה 'והיה 
שמך אברהם', אין הכוונה שיעקר ממנו שם אברם אלא אברהם יהיה עיקר 
ואברם טפל לו. ותירץ, שהגמרא דייקה את לשון הפסוק היה שמך אברהם' 
שהיא מצות עשה, מה שאין כן ביעקבי. 


כשחזר הקב"ה וקראו יעקב נעשה לשם מובהק 


שם. המהרי"ק (טו"ת ספדטיס, סי ג) כתב לפרש הטעם שבנוסח תפילותינו אנו 

קוראים ומזכירים שם יעקב', אע"פ שנשתנה שמו לישראל, שזהו משום 

שכשחזר הקב"ה וקראו יעקב, חזר שם ײעקב' להיות שם המובהק, ולכך יש 
להזכיר בכל תפילותינו דווקא שם יעקב משום שהוא שם מובהק שלוני. 


בסברת החילוק בין אברהם ליעקב אם השם הראשון נעקר לגמרי 


שם. במפרשים מצינו כמה דרכים בסברת החילוק בין אברהם ליעקב אם השם 
הראשון נעקר לגמרי ואסור לקרותו בו. החזקוני (נלספית ₪ י) ביאר, שאם 
שם יעקב יעקר ממקומו לגמרי, יאמרו הבריות שבתחילה נקרא כן על שם גניבה 
ומרמה, כדברי עשו (ככספית ס 0) 'הכי קרא שמו יעקב ויעקבני זה פעמיים'. ולכך 
אמר הקב"ה שפעמים יקראוהו יעקב ופעמים יקראוהו ישראל. 
והאברבנאל (ננפפית = 6-ד) כתב לבאר טעם החילוק, שהקב"ה אמר לאברהם 
שמשום שכרת ברית לעשות עמו חסד רב להרבות זרעו ככתוב 
'והיית לאב המון גוים', מפני זה שינה את שמו וגזר שלא יקרא עוד שמו 
אברם, שהוספת הה"א בשמו באה לרמוז על ההמון הרב אשר יצא ממנו. ושם 
'אברם' הניח לו תרח אביו כשנולד, להתבשר שיהיה אברהם נכבד ומעולה 
בארצו ועמו, והקב"ה הוסיף אות ה"אנג, ולכך הקוראו אברם עובר בלא תעשה, 
לפי ששינוי שם אברם בא אליו עם הברית כדרך כל הבא להתגייר שישנה שמו 
ממה שהיה, ולכן אסור לקוראו אברם שהוא שמו הקודם למילה, והוא השם 
שהניח לו תרח. 
מה שאין כן יעקב שלא קנה שם ישראל מאותו צד ובחינה, כענין נתינת השם 
אברהם, והשם יעקב הוא מה שהניח לו אביו יצחק בצדקותו, ושם ישראל 
קרא לו המלאך מפני שררתו, ולכן ראוי שלא יעקר שם יעקב ממקומו אלא 
שיהיה שם יעקב טפל כפי מעלת יצחק שהניחו, ושם ישראל עיקר כפי מעלת 
המלאך שהניחונג. 
וכעין זה ביאר המהרש"א (פ"5 ד"ס עונל), ששינוי השם לאברהם הוא הוראה 
להיות לגוי גדול אב המון גוים, שבתחילה נקרא אברם אב לארם ואינו 
מוליד בן הראוי ליורשו, ולזה נעקר השם אברם לגמרי, שלא למעט שפע כח 
אלהי שניתן לאברהם להיות אב להמון גוים. אבל שינוי שם של יעקב הוא רק 
על שם השררה והחשיבות, ולכך אין איסור לקרותו בשם הראשון, אלא שיהיה 
שם השררה עיקר ושם השפלות שהוא מלשון עקב, יהיה טפל לונד. 
ובחפץ ה' (ל"ס פ6י) ביאר, על פי מה שידוע שאמרו חז"ל שכל השמות שקוראים 
האבות לבניהם, הם השמות העיקריים שקורא הקב"ה לנשמה בעולם 
העליון, והקב"ה נותן בלב האדם לקרות את השם ההוא לבניו כשם שקרא 
הקב"ה לנשמה. ושם יעקב הוא השם הראשון שקרא לו אביו, ואי אפשר 
שישתנה ויעקר ממקומו, ולכך הוא נשאר במקומו הגם שקרא לו הקב"ה ישראל 
שהוא שם חדש. מה שאין כן כשקראו הקב"ה אברהם, הרי הוא תוספת על 
השם אברם, וכמו שאמרו בגמרא 'אברם הוא אברהם', ולכך אף שנאסר לקראו 
אברם, אין להקפיד על שעוקר בזה את השם הראשון, משום ש'אברהם' הוא 
עצמו השם הראשון. 
ובהגהות ר"ש קאצנעלבאגן (ל"ה סקו6) ביאר טעם החילוק על פי דיוק בלשונות 
הפסוקים, שלגבי יעקב כתוב ולא יקרא 'שמך', היינו שלא יקרא שם 
זה כעיקר שמו, אלא שיהא שם זה טפל, וכמבואר בגמרא לעיל בסמוך. אבל 


מט. וראה עוד בזה ברבינו בחיי (נלפיפ עס). ראה לעיל בסמוך בדברי הגמרא ש'ישראל עיקר ויעקב 
טפל לו', מנין למדים מהפסוק את החילוק ביניהם. נ. ועוד ביאר, שהגמרא דייקה ממה שאמר 
הקב"ה 'שמך יעקב', שהשם יעקב לא יעקר ממקומו. [וכבר הובא כן לעיל בסמוך]. ועוד כתב ליישב 
ולחלק על פי סברא, והובאו דבריו להלן בסמוך. נא.ולכאורה יש להעיר, שלעיל בסמוך אמרו 
בגמרא שהשם יעקב הוא טפל לשם ישראל, ומשמע שאינו שם מובהק. אמנם במדרש (נ"ר מו פ) 
מובא שר' זבדא אמר בשם ר' אחא, שמכל מקום 'שמך יעקב כי אם ישראל', יעקב עיקר וישראל 
מוסיף עליו. וראה עוד בזה באבודרהם על מה שבברכת 'מגן אבות' אנו אומרים 'ואלהי יעקב', 
וביהודה יעלה (למסכייי לספד, פו"ם, מו"ת סי י ד"ס סנס). וראה עוד בזה בספר זכרון בספר, (ת"נ נסמפלת סספר). 


ברכות יג. 


ביאורים 


לגבי אברהם כתוב ולא יקרא 'את שמך' אברם, והרי תיבת 'את' משמעותה טפל, 
וכמו שדרשו בפסחים (לנ:) את הפסוק 'את בשרו', 'את' הטפל לבשרו דהיינו 
עורו, וכמו כן כוונת הכתוב היא שהשם אברם לא יהא אפילו טפל, אלא יעקר 
לגמרי. 
והכותב (עין יעקנ, ד"ס כ) ביאר טעם החילוק, שהרי שם אברהם הוא על שיהיה 
אב להמון גויים ולא לארם בלבד, ולכן החוזר לקרותו אברם הרי הוא 
מטיל ספק בקיום הבטחתו של הקב"ה. אבל שינוי שם יעקב לישראל, עיקרו 
הוא על העבר וההוה, דהיינו על ענין הברכות שלקח מיצחק, ועל שהודה לו 
על הברכות לאחר שנתאבק עמו, וגם שעשו אחיו לא יכהו ושתתקבל תפילתו 
של יעקב 'הצילני נא מיד אחי מיד עשו'. ואמנם כבר נגזרה גזירה שישראל 
ירדו לגלות, וענין הגלות נרמז בשם יעקב, שהרי בתורה מצינו שקריאת שם 
יעקב היתה מפני שתי סיבות: א. משום שידו אחזה בעקב עשו. ב. שעשו אמר 
'הכי קרא שמו יעקב ויעקבני זה פעמיים'. וכמו כן בגלות צריכים ישראל לאחוז 
בעקב אויביהם ולא בראשם, כי לא יוכלו להם. וגם יש להם לעשות מלחמות 
בתחבולות בהסתרת פנים בשביל להינצל מן הצרות שבגלות. ולזה לא נעקר 
שם יעקב כיון שענין הגלות עדיין קיים, ולעתיד בשעת הגאולה יהא שייך שם 
ישראל על שינצחו ישראל את אויביהםנה. 
ובמנחם משיב נפש כתב [בשם סת"מ] לחלק בפשיטות, שהשם אברם מורה 
שהיה חסר ה' אברים קודם שנימול, כמו שפירש רש"י (נרפית זז 6), 
לפיכך לאחר שנימול ונשתנה לטובה, אסור להזכיר את מה שהיה קודם לכן, 
אבל שינוי שם יעקב לישראל היה מחמת שבתחילה אמר עשו 'הכי קרא שמו 
יעקב ויעקבני' וגו', ולכן אותו המלאך שהיה שרו של עשו, כשהודה לו על 
הברכות אמר שלא יהא שמו יעקב שהוא על שם שהברכות באו לו בעקיבה 
ורמיה, אלא יהיה שמו ישראל על שם שררה וגילוי פנים, כמו שכתב רש"י 
(כלסטית עס י), לכן אחר שהודה הוברר הדבר שלא על שם העקיבה נקרא שמו 
יעקב, אלא על שם 'וידו אוחזת בעקב', ואדרבה זה מורה שהיה שייך לו הבכורה 
מן הדין, כמו שכתב רש"י (נלפזית כס כו) שבדין היה אוחז בו לעכבו מפני שהיה 
ראשון ליצירה, ולזה אמרו שהשם יעקב נשאר להיות טפל, שעל ידי השם 
ישראל, גם השם יעקב חוזר ומתפרש בדרך שבח!. 
ובחידושי וביאורי הגר"א (סעלי נעס, ד"ס 66) ביאר ההבדל בין אברהם ליעקב, 
על פי המבואר בספרי שכל מקום שנאמר היה' היינו מיד, וכל 
מקום שנאמר יהיה' היינו לאחר זמן. וא"כ באברהם שנאמר 'והיה שמך' משמע 
שמיד יקרא שמו אברהם, אבל לגבי יעקב שנאמר בו 'ישראל יהיה שמך' משמע 
שלאחר זמן יהיה שמו ישראל, שאינו אלא אזהרה על לעתיד. 


ביאור כוונת הגמרא להקשות שתי קושיות בענין קריאת אברם 


מתיב רבי יופי בר אבין וכו" אתה הוא וכו'. בחיים לישראל (ל"ס מפינ) 

דקדק, שהיה לגמרא להקשות קושיא זו תיכף על דברי בר קפרא 

ורבי אליעזר לעיל בסמוך. וכתב ליישב, שכוונת הגמרא היא להקשות שתי 

קושיות, שעל מה שאמר שהקורא אברם עובר, קשה שהרי מצינו להיפך 

שהנביא קרא אברם. ועוד, שעל מה שאמר שהקורא יעקב אינו עובר, משום 

שהכתוב חזר וקראו כן, אם כן יש לומר כן לענין 'אברם' כיון שהנביא חזר 
וקראו אברם. 


ביאור לשון הגמרא נביאי הוא דקא מהדר 


התם נביא הוא דקא מהדר לשבחיה דרחמנא מאי דהוה מעיקרא. בהגהות 
מהר"ץ חיות (ל"ס 6" ובענף יוסף (על סעין יעקנ, ד"ס סתס) דקדקו על הלשון 
עביא', שהרי הם דברי הלויים יהושע וקדמיאל, והם לא היו נביאים, שבסדר 
עולם לא נמנו בין הנביאים. 
ובשפתי חכמים (ד"ס ספס) כתב ליישב, שאפשר שעביא' היינו הכותב ספר 
נחמיהיז. 


ביאור תירוץ הגמרא שדווקא דרך זלזול אסור לקרותו אכרם 


שם. במלא הרועים (ל"ס 6 ספס) פירש תירוץ הגמרא שכוונת הכתוב היא, שאף 

כששמו היה אברם ולא הגיע עדיין לסוף שלמותו, היה בו המעלה הזו 
שהקב"ה בחר בו. וכיון שהכוונה היא לשבחו, מותר. והיינו על פי מה ששנינו 
בתוספתא (פ'6 הי"ל) 'ואע"פ שחוזר וקורא לאברהם אברם, אינו לגנאי אלא 


[והובא בדף על הדף]. | נב. עיי"ש שביאר ענין הוספת האות ה"א, והטעם שהאות רי"ש נשאר 
במקומה. ‏ נג. וכעין זה כתב בלוית חן ואור יקרות (פלטפ וטנס ד"ס נגמכ). ‏ נד. וכן ביאר בנחלת 
שבעה (שטמת סי מס), בהרחבת דברים. | נה. אמנם בכלי יקר (נשעיפ ₪ י) ביאר בדרך רמז, ששתי 
שמותיו של יעקב הם על שם שתי הגאולות, ביציאת מצרים ולעתיד לבוא, שיציאת מצרים תהיה 
טפלה, וכמו שם יעקב שהוא טפל, עיי"ש בהרחבה. וראה עוד בביאור החילוק בין שם אברם לבין 
שם יעקב, בעין אליהו (ע! סען יעקנ, ד"ס ופענס) ובפתח עינים (ד"ס 6%) ובחזון יחזקאל (ד"ס 66) ובחידושי 
הגר"י (פש. | נו. וכעין זה כתב בסמיכת חכמים (ככת יסודס, ד"ס מפיט). ועיי"ש בסמיכת חכמים שכתב 
כ"א פירושים בטעם החילוק בין אברהם ליעקב. | נז. ועיי"ש עוד מה שציין בזה. 


ילקוט 


לשבח', והיינו שאף לפי מה שאמרו בר קפרא ור' אליעזר שעובר בעשה או 
בלאו, מכל מקום כשקוראו אברם בדרך שבח וכדומה, אינו עובר, משום שעיקר 


פרק שני 


הטעם שכתבה המשנה לשון ava‏ 


היה קורא בתורה. כתב בספר והיה ברכה (ד"ס סיס - סכפפון), שהטעם שכתבה 

המשנה 'היה קורא' ולא כתבה 'הקורא', הוא כדי להורות לנו שכבר היה 

קורא בתורה קודם שהגיע זמן קריאת שמע, שהרי לאחר שהגיע זמנה אין לו 
לקבוע עצמו לקרות בתורה!ט. 


הטעם שאין חסרון משום 'הקורא למפרע' 


שם. הקשה בחידושי הרא"ה (ד"ס סלי) איך יוצא ידי חובתו כשהיה קורא בתורה, 
והרי בסדר הקריאה בתורה קורא קודם פרשת ציצית ורק לאחר מכן פרשת 
'שמע' ופרשת 'והיה אם שמוע', ואם כן הרי הוא קורא למפרע והדין הוא 
שהקורא למפרע לא יצא ידי חובתו כמבואר במשנה להלן (טו.. 

ותירץ, שכל דין הקורא למפרע לא יצא הוא רק באופן שקרא את התיבות 
באותו פסוק למפרע, אבל אם קרא את הפרשיות שלא כסדר אין זה 

בכלל הקורא למפרע. עוד כתב הרא"ה, שאפשר שאין כוונת המשנה שהיה קורא 
כסדר הכתוב בתורה, אלא שהיה קורא בתורה מעט מכאן ומעט מכאן שלא 
כסדר הכתוב בתורה ונזדמן לו שקרא את כל הפרשיות כסדר. עוד כתב, שאפשר 
שלא יצא אלא ידי חובת קריאת פרשיות 'שמע' ו'והיה אם שמוע' שקראם כסדר, 

אך עדיין צריך לקרוא את פרשת ויאמר'. 
ומדברי הרא"ה משמע שהסתפק אם סדר הפרשיות מעכב [בשני תירוציו 
האחרונים], או שרק סדר התיבות בפסוק עצמו מעכב [בתירוצו 
הראשון], אך ישנה דעה אמצעית שהיא דעת הרמב"ם (קמפת טפע פ"נ סי"6) ותלמידי 
רבינו יונה (ד"ס סקול (מפרע), שהקורא למפרע היינו שמהפך את סדר הפסוקים 
באותו פרשה, כגון שקורא קודם את הפסוק וכתבתם' ולאחר מכן פסוק 
'וקשרתם', אבל הקורא את הפרשיות למפרע יצא בדיעבד ידי חובתו. 
ודעת הגר"א (פי"ם פיי סד פופ כ), שהקורא למפרע היינו גם כשמהפך את סדר 
הפרשיות. והביא ראיה לדבריו מדברי התוספתא (פ"כ ס"ד) 'לא יחזור 
ויקרא מראשה ועד אותו מקום, אלא מתחיל מראשה ועד סוף'. ומשמע שאף 
בחיסר פרשה אחת צריך לחזור מתחילה ועד סוףל. 


ביאור דברי המשנה והגיע 'זמן המקרא' 


והגיע זמן המקרא. רש"י (ל"ס וסגיע) פירש ש'זמן המקרא' היינו הגיע זמנה של 
קריאת שמע. אמנם הצל"ח (לס סס) ביאר שהגיע 'זמן המקרא' היינו 
שהיה קורא בתורה והגיע בתוך קריאתו לפרשה של קריאת שמע. 


גח. ועיי"ש מה שדקדק בגירסת הגמרא, ומה שהוסיף לדון לפי חידושו. וראה עוד בסמיכת חכמים 
(צרכת יסודם, ד"ס מפינ), שביאר כוונת הגמרא שהפסוק נקט אברהם בדרך שבח. נט. עיין בגמרא 
לעיל (ס:) 'אבא בנימין אומר על שני דברים הייתי מצטער כל ימי, על תפלתי שתהא וכו' אלא 
אימא סמוך ל===ו', ופירש רש"י (שס ד"ס פפון) כל ימי נזהרתי שלא לעשות מלאכה ושלא לעסוק 
בתורה כשעמדתי ממטתי עד שאקרא קריאת שמע ואתפלל. ובתוספות שם (ד"ס %פ) חלקו על רש"י 
וכתבו שאינם יודעים מהו המקור לכך שאין ללמוד קודם התפילה וקריאת שמע, ופירשו שלא היה 
עושה מלאכה עד שיתפלל. ‏ ס. וכבר נשאל בזה רבי אברהם בן הרמב"ם (ככפ 5כסס סי 0), 
והשיב שאין ראיה מדברי התוספתא, משום שאפשר לומר שדברי התוספתא אמורים לגבי חצי 
פרשה ולא לגבי פרשה שלימה. ועוד, שבתוספתא לא מבואר שלא יצא אלא שאין ראוי לעשות 
כן לכתחילה, וזה ודאי נכון שאין ראוי לעשות כן לכתחילה, וסיים שמי שמחמיר תבוא לו ברכה. 
סא. בנותן טעם להביא כאן שבדברי הירושלמי לאחר הבאת דברי ר' בא שהוכיח מהמשנה 'זאת 
אומרת אין הברכות מעכבות' ישנה דחיה להוכחה זו, וכך היא הגירסא המובאת במהדורת וילנא 
'א"ר יוסה אם אומר את שהוא צריך לברך בירך צריך שיכוין את לבו בכולן, התיבון ואינו מפסיק 
ולא תנינתה והכא אע"ג דלא תנינתה צריך לברך', ופירוש הדחיה תלוי בגירסא בירושלמי. ומכיון 
שפירוש דחיית הירושלמי נוגעת לביאור דין כוונה בקריאת שמע, נביא את עיקרי השיטות בביאור 
דברי הירושלמי. א. הפני משה (ס ד"ס נשמעיס), הרידב"ז והר"ש סיריליאו (טס) ביארו את דברי 
הירושלמי כך, רבי יוסה דוחה את דברי רבי בא ואומר, איך אפשר לדייק מהמשנה שלא דיברה 
כלל מענין הברכות שברכות אינם מעכבות, והרי אם אנו אומרים שברכות מעכבות, אם כן פשיטא 
שגם כל ג' הפרשיות של קריאת שמע מעכבות, ואם כן איך הוא יכול לצאת ידי חובתו והרי בין 
פרשה אחת של קריאת שמע לפרשה אחרת יש הפסק, שהרי הוא קורא בתורה כסדר, וכמה וכמה 
פרשיות יש ביניהם וישנה שיטה [בבבלי (לקפן ש.) ובירושלמי (פ"ג ס] שאם הפסיק בקריאת שמע 
כדי לקרות את כולה לא יצא ידי חובתו. אלא מוכרח שהמשנה מדברת באופן שהיה קורא בתורה 
רק את פרשיות קריאת שמע והיה מדלג בקריאתו בתורה כדי לקרוא רק פרשיות קריאת שמע, 
ואע"פ כן לא נכתב דבר זה במשנה. ואם כן יש גם לומר שבמשנה מדובר באופן שאומר את 
ברכות קריאת שמע ובלא זה לא יצא ידי חובתו, אלא שהמשנה לא הדגישה זאת כיון שעיקרה 
באה להשמיענו שאין הקורא בתורה יוצא ידי חובתו עד שיכוון לבו לצאת [ואכן ברשב"א (ל"ה 
סיס קור) הוכיח מדברי המשנה שהקורא בתורה אם כוון לבו יצא, שאפילו הפסיק בין פרשה לפרשה 
שיעור כדי שיקרא את כולה ואת ברכותיה יצא. ובשערי ירושלמי (פ"נ סיפ ד"ס פמר נ6) תמה שזהו 
נגד דברי הירושלמי המפורשים כאן שפשיטא ליה שודאי מדלג בין פרשה לפרשה. וע"ע בחידושי 


ברכות יג. 


ביאורים 


רפט 


האיסור לקרוא לאברהם אברם, היינו כשמזלזל בו, שהרי נקרא אברהם לחשיבות, 
שנעשה אב המון גוים, וגם שניתנו לו ה' אברים, שאינם בידו של כל אדםנ". 


היה סורא 


אם סדר קריאת פרשיות של קריאת שנועל מעכב 


שם. הפרי חדש ו" סי סד סק"6) הוכיח מדברי המשנה כשיטת הרמב"ם שסדר 

הפרשיות של קריאת שמע אינו מעכב, שהרי משמע שקרא כסדר הכתוב 
בתורה, והרי פרשת ציצית מוקדמת בתורה לפרשת 'שמע' ולפרשת 'והיה אם 
שמוע', אלא מוכח שסדר הפרשיות אינו מעכב. אמנם המגן גיבורים (ענטי סגינוריס 
סי' סד סק") כתב שאין מזה ראיה, שהרי פרשת ציצית ודאי שאינה מעכבת, 
משום שאין לה שייכות לעיקר ענין קריאת שמע, וכל קריאתה הוא רק משום 
זכירת יציאת מצרים שיש בה, ועל כן אם אמר איזה הלכה שיש בה זכירת 
יציאת מצרים יצא, כמבואר בגמרא (נקמן ע"נ וכפי שהביא המגן אברהם (סיי סו 
סק"6) להלכה שגם אם קרא פרשה אחרת שיש בה זכירת יציאת מצרים גם כן 
יצא, ועיקר קריאת שמע הוא רק שתי הפרשיות 'שמע' ו'והיה אם שמוע', ועל 
כן הדבר ברור שאין הנידון על הקריאה של פרשת ציצית, אלא על הקריאה 
של שתי הפרשיות הראשונות שהם עיקר קריאת שמע. וכתב, שבזה מבואר מה 
שרש"י (ל"ס סס) כתב כאן 'היה קורא בתורה - פרשת קריאת שמע', ותמוה מה 
יש לו לרש"י לכתוב כך, הרי הדבר ברור שעל זה אנו דנים כאן, על הקריאה 
של פרשת קריאת שמע. אך להנ"ל מיושב שרש"י בא להדגיש בדבריו שקרא 

פרשת קריאת שמע ולא פרשת ציצית המוקדמת. 


אם ברכות קריאת שמע מעכבות 


שם. התוספות (ד"ה סיס) הביאו בשם הירושלמי (נכלות פ"נ ס"6) שהוכיח מדברי 
המשנה שברכות קריאת שמע אינן מעכבות, שהרי כאן היה קורא בתורה 

ולא בירך את ברכות קריאת שמע שתים לפניה ושתים לאחריה, ואף על פי כן 

אם כוון לבו יצא ידי חובהסא. 

ופירשו הרא"ה (ל"ס וס) והריטב"א (ד"ס סס) שמה שהוצרך הירושלמי לחדש 
שברכות אינן מעכבות, אע"ג שלכאורה דין פשוט הוא שברכות אינן 
מעכבות, שהרי זה ודאי שאם לבש אדם ציצית או הניח תפילין ולא בירך, יצא 
ידי חובתו כיון שסוף סוף קיים את המצוהסנ, ואם כן מדוע יש צד לומר 
שברכות קריאת שמע יעכבו מקיום המצוה. וכתבו שצריך לומר שבקריאת שמע 
יש צד לומר שהברכה תעכב מקיום המצוה, משום שברכות קריאת שמע שונים 
בשני דברים משאר ברכות המצוות. א. שהוא מטבע ארוך ולא כמו ברכת ציצית 
ותפילין שהוא מטבע קצר. ב. משום שהם ברכות קבועות ומיוחדות לקריאת 
שמע, ולכך היה מקום לומר שכך תיקנו רבנן את סדר קריאת שמע, שקודם 
יאמר את הברכות, ואם לא בירך לא יצא ידי חובתו בצורת הקריאה שתיקנו 


הרא"ה (ד"ס ופוס פפֿו) שהקשה איך יוצא ידי חובתו כשהיה קורא בתורה, והרי בסדר הקריאה בתורה 
קורא קודם פרשת ציצית ורק לאחר מכן פרשת 'שמע' ופרשת 'והיה אם שמוע', ואם כן הוי קורא 
למפרע. ותירץ בכמה אופנים, ואחד מהם שאין כוונת המשנה שהיה קורא כסדר הכתוב בתורה, 
אלא הַרְוְוְ שהיה קורא בתורה מעט מכאן ומעט מכאן שלא כסדר הכתוב בתורה ונזדמן לו 
שקרא את כל הפרשיות כסדר. ונמצא עוד הכרח מקושיא זו לדברי הירושלמי שאכן לא היה קורא 
בתורה כסדר, אלא היה מדלג]. ב. החרדים (ד"ס סתינו) ושערי ירושלמי (ד"ס פמר כנ6) ביארו שדחיית 
הירושלמי היא שהרי הדין הוא שבקריאת שמע צריך להאריך בדל"ת של 'אחד' ולכוון להמליך 
את הקב"ה בשמים ובארץ ובד' רוחות השמים וכמבואר להלן (ע"ט, ומדוע לא שנתה זאת המשנה. 
אלא ודאי עיקר דין המשנה בא ללמדנו שהיה קורא בתורה יצא ולא הזכירה את כל התנאים 
הנצרכים לקיום מצות קריאת שמע כתיקונה, ולעולם אינו יוצא ידי חובתו עד שיאמר גם ברכותיה. 
ג. הגרח"ק (יטשנמי פס ד"ס ופיו מפסיק) בפירושו ביאר שדחיית הירושלמי היא שאין להביא ראיה ממה 
שלא שנינו במשנה שמדובר שאמר את ברכותיה בתחילה, שהרי שנינו במשנה בשבת (ט: לגבי 
הנכנס לסעודה, מפסיקין לקריאת שמע ואין מפסיקין לתפילה, והרי שם ודאי שגם מפסיק לברכות 
קריאת שמע ומדוע לא נשנתה במשנה, אלא ודאי קריאת שמע וברכותיה בכלל, הכא נמי כוונת 
המשנה אם כוון לבו ובירך תחילה יצא ידי חובתו. ולפי כל הביאורים הנ"ל בדברי הירושלמי 
נמצא שהוא כבר בקריאתו עשה מעשה המורה שקריאתו היתה לשם קיום מצות קריאת שמע, 
ובפרט שלפי כל הביאורים מדובר גם כשאמר את ברכות קריאת שמע, ואם כן ודאי מוכח שקראה 
כדי לצאת ידי חובה, ואם כן צריך לבאר מהו 'אם כוון לבו לצאת' ואיזה כוונה מיוחדת נצרכת 
כאן אחר שאנו רואים מאמירת ברכותיה שהוא מעוניין לצאת ידי מצות קריאת שמע. וכתבו בשערי 
ירושלמי והגרח"ק שמוכח מזה שהכוונה הנצרכת במשנה אינה כוונה לצאת ידי חובה אלא כוונת 
הלב שצריך שיכוון בלבו למה שמוציא בשפתיו. והוסיף הגרח"ק שהדברים מפורשים בירושלמי 
עצמו, וכך ביאר דברי הירושלמי 'אם אומר את שהוא צריך לברך, בירך צריך שיכוין את לבו 
בכולן' [בתמיה], פירוש שהמקשן סבר שהכוונה הנצרכת היא כוונה לקיום המצוה, ועל כן הקשה 
מכיון שאתה אומר שלא יצא ידי חובתו אלא אם בירך, אם כן מהו אם כוון לבו, והרי כיון 
שבירך תחילה פשיטא שהוא נותן לבו לקרותה ובודאי מכוון לשם מצוה. ותירץ 'זאת אומרת צריך 
לכוין את לבו בכולן', פירוש שהכוונה הנצרכת במשנה היא כוונה לפירוש המילות, ועל כן רק 
אם כוון לבו יצא. | סב. באב" עזרי (פישות פ"ג סכ"ג) כתב שלכאורה משנה מפורשת היא במסכת 
תרומות (פ"פ מ" שהאילם לא יתרום, והיינו משום שאינו יכול לברך, ומבואר שם שאם תרם 
תרומתו תרומה, הרי מבואר שהברכה אינה מעכבת את המצוה. 


רצ ילקוט 


חכמים, ולכן מחדש הירושלמי שיש לדייק ממה ששנינו במשנתנו 'אם כוון לבו 
יצא', שאע"פ שלא בירך יצא. 


דברי הבבלי שברכות מעכבות ויישוב דברי המשנה 


התוספות הביאו מסקנתסי הגמרא לעיל (ינ) שרק סדר הברכות אינן מעכבות 
אך אמירת הברכות עצמם מעכבת, וקשה מה ישיב הבבלי על ראיית 

הירושלמי מהמשנה שברכות אינן מעכבות. ותירצו, שבגמרא לעיל מדובר בציבור 
שהרי היה זה בבית המקדש, ובציבור ברכות מעכבות, אבל אצל יחיד אין ברכות 
קריאת שמע מעכבות. ובמכתם (עי? יג. ד"ס פס) חילק עוד, שדווקא במשנה יצא 

ידי חובתו משום שמדובר במי שתורתו אומנותו. 

והרשב"אסד (עיל =: ד"ס ושמע) כתב לתרץ שהוכחת הירושלמי מהמשנה שברכות 
אינן מעכבות לא נאמרה אלא לענין שיצא ידי חובת קריאת שמע 

כשקראה בלא ברכותיה, אבל לעולם את הברכות עצמן חייב לומר והרי הם 
מעכבות זו את זו, ואינו יוצא ידי חובת אמירת ברכות קריאת שמע אם אינו 
אומר את כולן, ועל כן צריך לומר את הברכות לאחר אמירת קריאת שמע. 
והוסיף הרשב"א בתשובותיו (פ"5 סי' פיע) שאף על פי שברכות קריאת שמע נתקנו 
לאומרם קודם קריאת שמע ומה שייך לאומרם לאחר קריאת שמע, מכל מקום 
יכול לאומרם בפני עצמם, כיון שברכות קריאת שמע אינם ברכות האמורות על 
הקריאה, שהרי אינו מברך אשר קדשנו במצוותיו וציונו לקרוא את שמע או 
נותן התורה כדרך שתיקנו בקריאת התורה או בקריאת המגילה, כי אז באמת 
היה הדין נותן שאם כבר קרא קריאת שמע שוב לא יוכל לברךה, אלא הברכות 
הם מענינם של קריאת שמע ועל כן נתקנו לאומרם בזמן אמירת קריאת שמע, 
אבל אם כבר קרא קריאת שמע, מכיון שלא יצא ידי ברכות, עדיין יש מקום 

לאמירת ברכות קריאת שמע בפני עצמםסי. 


ביאור קושיית התוספות 


וביישוב דברי התוספות שלא חילקו כהרשב"א שהגם שמדברי המשנה מוכח 
שברכות קריאת שמע אינם מעכבות, היינו רק לענין שיצא ידי חובת 

קריאת שמע כשקראה בלא ברכותיה, אבל לעולם הברכות עצמן מעכבות לענין 
שצריך לחזור ולומר את הברכות לאחר אמירת קריאת שמע. נאמרו באחרונים 

כמה תירוצים: 
א. הפני יהושע (נפוס' ד"ס סיס) תירץ לפי מה שהוכיח מסוגיית הגמרא לעיל שאין 
לומר ברכת אהבה רבה בלא קריאת שמע משום שהוא כברכה לבטלה, 
ולעולם צריך לחזור ולקרות קריאת שמע לאחר אהבה רבה, ואם כן נמצא שאם 
ברכות מעכבות, צריך גם לחזור ולקרוא קריאת שמע, ומשנתנו שאומרת שאם 
כוון לבו יצא ואינו צריך לקרוא שוב קריאת שמע, משמע שסוברת שאינו צריך 
לומר עוד את הברכותסז. 
ב. במרומי שרה (ד"ס נפתו) כתב, דהנה בעיקר דברי הירושלמי שהוכיח. מדברי 


מדאורייתא. ועל כרחך צריך לומר שהנדון הוא לענין הברכות עצמם, האם צריך 
לקרוא את ברכות קריאת שמע יחד עם אמירת קריאת שמע, או שיכול לצאת 


סג. כך דעת הרבה ראשונים. אמנם הרשב"א (על י6: ד"ס ושמע) סובר שהגמרא לעיל לא פסקה 
שברכות מעכבות. ‏ סד וכן משמע מדברי המאירי (ל"ס פמכ, נעיל : ד"ס והסר). ‏ סה. המאירי ((עע 
יל ד"ס וסרי) כתב שהרי זה דומה לברכות מלכויות זיכרונות ושופרות שהן ברכות לעצמן ואינם 
מעכבות את התקיעות וגם אין התקיעות מעכבות אותם, אלא שלאחר שניתקנו ברכות אלו, יסדו 
חז"ל שיאמרו את הברכות עם התקיעות. והוא הדין ברכות קריאת שמע עיקרן נתקנו לעצמן, ברכה 
אחת על מציאות היום והאור וברכה שניה לחיוב התורה וברכה שלישית על יציאת מצרים, ולאחר 
שניתקנו יסדו חז"ל לאומרם על קריאת שמע, ולפיכך אם אמר קריאת שמע בלא ברכותיה יצא ידי 
חובת קריאת שמע, ומכל מקום לאחר מכן צריך להשלים את אמירת הברכות שהוא חיוב בפני 
עצמו. | סו. הרא"ש (פ": סי 6 כתב 'היה קורא בתורה והגיע זמן הקריאה, אם כוון לבו יצא, 
ואם לאו לא יצא. ואף על פי שלא קרא בברכותיה יצא, וכן פירש ר"ח, ואמרינן נמי בירושלמי 
אמר רבי אבא זאת אומרת ברכות אינן מעכבות. ורב האי גאון ז"ל כתב דסדרן אינו מעכב אבל 
צריך לקרות את שתיהן, ודייק מדקאמר גמרא לעיל בפרק קמא (על י) לא לעולם דאמרי אהבה 
רבה ולא אמרי יוצר אור וכי מטא זימנא אמרי ומאי ברכות אינן מעכבות לקדם, אלמא סתמא 
דגמרא ס"ל דסדרן אינו מעכב, אבל אם לא אמר כלל מעכב. והא דדייק הכא בירושלמי דברכות 
אינן מעכבות, היינו ביחיד אבל בצבור מעכבין כההיא דלעיל דקתני אמר להם הממונה'. והנה 
מדברי הטור (לו"פ פיי פ) מבואר שדעת רב האי גאון נאמרה בשיטת הירושלמי שברכות אינם מעכבות, 
אלא שסובר רב האי גאון שכל דברי הירושלמי לא נאמרו אלא לענין סדר הברכות שאינן מעכבות 
אבל הברכות עצמם מעכבות. אמנם הבית יוסף (שס ד"ס וכרכית) הקשה על שיטת הטור, שהרי כל 
ראיית הירושלמי הוא מדברי המשנה שאם היה קורא בתורה וכוון לבו יצא אע"פ שלא אמר את 
הברכות, ואם כך איך אפשר לבאר שהוכחת הירושלמי היא רק שסדר הברכות אינן מעכבות אבל 
הברכות עצמם מעכבות, והרי במשנה משמע שלא אמר כלל את הברכות ואע"פ כן יצא ידי חובתו. 
לכך ביאר הבית יוסף שרב האי גאון סובר שכל דברי הירושלמי שברכות אינן מעכבות היינו רק 
בציבור, וכפי שמצינו בגמרא לעיל () שדיברה לגבי ציבור ומשמע שם שהברכות מעכבות, אך 
ביחיד אין הברכות מעכבות, אלא שהוסיף רב האי גאון וכתב, שגם מה שבציבור הברכות מעכבות 
היינו רק אמירת הברכות אבל סדר הברכות אינו מעכב. והב"ח (פס ד"ס וננכום) יישב קושיית הבית 
יוסף, וביאר שלעולם דעת רב האי גאון לפרש בדברי הירושלמי שברכות מעכבות בין ביחיד ובין 
בציבור, וכוונת הירושלמי לחדש שסדר הברכות אינן מעכבות, וראיית הירושלמי היא ממה שאמרו 


ברכות יג. 


ביאורים 


ידי חובת הברכות גם אם לא קרא עימהם קריאת שמע. וזהו שהוכיח הירושלמי 
מדברי המשנה שאמרו הקורא בתורה יצא ידי חובתו, ואם נאמר שבשביל לצאת 
ידי חובת הברכות צריך לקרוא שוב את קריאת שמע, נמצא שלא הועיל לו 
כלום קריאתו בתורה. אלא מוכח שבשביל הברכות אינו צריך לחזור ולקרוא 
שוב קריאת שמע, אלא יכול לקרוא את הברכות לבדם. ועל זה הקשו התוספות 
מדברי הגמרא לעיל שאמרה שסדר ברכות אין מעכבות, אבל הברכות עצמם 
מעכבות, אם כן כשם שהברכות מעכבות זו את זו ואינו יוצא ידי חובת הברכות 
בלא אמירת כל הברכות כולם, ודאי שגם אינו יוצא ידי חובת הברכות אם אינו 
אומר עימהם קריאת שמע, ואם כן מצינו שחייב לחזור ולקרוא קריאת שמע 
בשביל הברכות. ועל זה תירצו התוספות שישנו חילוק בין ציבור ליחיד, והיינו 
שבציבור שאחד מוציא את כולם, בלא קריאת שמע אין אחד יכול להוציא את 
כולם אלא כל אחד צריך לברך בפני עצמו. 

ג. בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (נפוס' ד"ס סס) תירץ שכוונת התוספות 

להקשות על הוכחת הירושלמי, שכמו שלגבי עצם ברכות קריאת שמע מצינו 
שהגמרא לעיל חילקה בין סדר הברכות לעיכוב באמירתם ועל אף שסדר הברכות 
אינו מעכב, מכל מקום אם לא אמרם לא יצא ידי חובתו, כך אפשר גם לומר 
לגבי קריאת שמע עצמה, שהגם שאמירת הברכות אינה מעכבת אם אומרם 
לפניה או לאחריה אבל ודאי שעצם אמירתם מעכבת ואינו יוצא ידי חובת קריאת 
שמע אם לא אמר את הברכות לכל הפחות לאחריה, ולא כפי שמשמע מדברי 
הירושלמי שאף אם לא אמר את הברכות כלל יוצא ידי חובתו. ועל זה תירצו 
שביחיד אין לחלק בזה, ואם אין סדר הברכות מעכב, גם ביטול הברכה לגמרי 

אינו צריך לעכב. 


אם קריאת שמע עריך שתהיה הברכה עובר לעשייתן 


ד. השאנת אריה (טו"פ, סי ט) ביאר דברי התוספות, דהנה יש לדון במה שכל 

המצות מברך עליהם עובר לעשייתן, אם בדיעבד יכול לברך גם אחרי עשיית 
המצוה או לא. וכתב שאם נאמר שהתוספות סוברים שאינו יכול לברך אחרי 
עשיית המצוה, מובנת ראיית התוספות מהגמרא לעיל שברכות קריאת שמע 
מעכבות מלצאת ידי חובת מצות קריאת שמע, כי אם נאמר שברכות קריאת 
שמע אינם מעכבות את קיום מצות קריאת שמע, יקשה איך מברך ברכות קריאת 
שמע לאחר קריאתה והרי ברכת המצות מועילה רק אם מברך עליהם עובר 
לעשייתן, אלא מוכח שאינו יוצא ידי חובת קריאת שמע בלא אמירת ברכותיה, 
ועל כן מצות קריאת שמע תלויה ועומדת, שאם יברך אזי יוצא ידי חובת קריאת 
שמע למפרע ואם לא יברך אינו יוצא ידי חובת קריאת שמע, ועל כן חשוב 
הדבר כאילו מברך עובר לעשייתן, כיון שכל זמן שלא בירך, עדיין לא יצא ידי 
מצות קריאת שמע, ואף בשעה שמברך עדיין לא נעשתה מצותה של קריאת 
שמע עד לאחר שיגמור ברכתהס". ועל כן הוכיחו התוספות מסוגיית הגמרא 
שם שברכות קריאת שמע מעכבות, ורק משום כך יכול לצאת ידי חובתו 

בברכותיה ואין בזה חסרון משום עובר לעשייתןסל. 

אך בסוף דבריו חזר בו השאגת אריה מראיה זו וכתב שאין לדמות ברכות 

קריאת שמע לשאר ברכות המצוות, משום שאין אלו ברכות על מצות קריאת 
שמע שהרי אין מברכין 'אשר קדשנו במצוותיו וציונו על מצות קריאת שמע', 


'היה קורא בתורה' ומשמע שקורא בתורה מתחילתה ועד סופה ולא למפרע, ואם כן מקדים פרשת 
'ויאמר' לפרשת 'שמע' ופרשת 'והיה אם שמוע' המאוחרות בתורה, ואע"פ כן אמרה המשנה שאם 
כוון לבו יצא, ומכיון שאפילו בקריאת שמע עצמה שהיא מדאורייתא אם הקדים פרשה לחברתה 
יצא ידי חובתו, כל שכן שברכות שאינן אלא מדרבנן, אין הסדר מעכב בהם. והפרישה (טס לופ ד) 
יישב שהירושלמי דיבר באופן שקרא קריאת שמע בלא ברכותיה ולאחר מכן קרא את כל הברכות, 
והוכיח הירושלמי שבאופן זה יצא ידי חובתו ממה ששנינו במשנתנו 'היה קורא בתורה וכו' אם 
כוון לבו יצא', והיינו שבתחילה קרא קריאת שמע בלא ברכותיה, אך לאחר מכן קרא את ברכות 
קריאת שמע. וכתב עוד, שבזה מיושב מה שהקשו התוספות מדברי הגמרא לעיל [וגם בירושלמי 
עצמו (פ" ס"ס) מוזכר בקיצור השקלא וטריא המובא בבבלי לעיל (ינ), ומשמע שהירושלמי סובר 
כדברי הסוגיא לעיל] שאמרה שסדר הברכות אינן מעכבות, ומשמע שהברכות עצמם מעכבות, 
ולהנ"ל אין זה סתירה לדברי הירושלמי כי אכן גם הירושלמי לא בא אלא להוכיח שמועילה אמירת 
הברכות גם לאחר קריאת שמע, אבל ודאי שאינו יוצא ידי חובתו בלא אמירת הברכות כלל. 
סז. אלא שכתב הפני יהושע (ד"ס 66) שלפי זה נמצא שכל מה שהוצרכו התוספות לחלק בין יחיד 
לציבור הוא רק בברכת אהבה רבה, ובה גם יש סברא לחלק שקריאת שמע של ציבור היא חשובה 
ואינו יוצא בה בלא אמירת אהבה רבה, אבל ברכת יוצר אור שייכת אפילו בלא קריאת שמע, ואין 
סברא לחלק בה בין יחיד לציבור, ואם כן עדיין צ"ע דברי התוספות שמשמע שסוברים שבכל 
הברכות יש לחלק בין יחיד לציבור. | סת. באבי עזרי (פשות פ"ג הכ"ג ד"ס פס) הקשה על סברת 
השאגת אריה מדוע אם אינו יוצא ידי חובת קריאת שמע בלא הברכות חשוב משום כך שמברך 
עובר לעשייתן, הרי סוף סוף מעשה הקריאה כבר נעשה והברכה היא אחר העשיה. ולכן כתב 
שבודאי הטעם שאין בזה חסרון משום עובר לעשייתן הוא כמו שהסיק השאגת אריה שברכות 
קריאת שמע הם ברכות השייכים לתפילה ולכך יכול לאומרם גם בלא קריאת שמע. סט. השאגת 
אריה כתב שלכאורה יש להוכיח דין זה מעצם דברי הירושלמי שהוכיח מדברי המשנה 'אם כוון 
לבו יצא' שברכות קריאת שמע אינם מעכבות, כי אם הברכות מעכבות איך אמרו שיצא ידי חובתו 
בקריאתו בתורה לחוד, ולכאורה יש מקום להקשות, מנין לירושלמי להוכיח שברכות אינן מעכבות, 
אולי לעולם ברכות קריאת שמע מעכבות, וכוונת המשנה שאמרה 'היה קורא בתורה אם כוון לבו 
יצא', היינו במקום שאומר את ברכות קריאת שמע לאחר מכן, אך להנ"ל מיושב, שמכיון שדין 
ברכת המצוות שצריך לברך עליהם עובר לעשייתן מעכב אפילו בדיעבד, ועל כן אם ברכות קריאת 


ילקוט 


ולא על ברכות מעין אלו נאמר הדין שיש לברך עובר לעשייתן, וכיון שכך אף 
אם נאמר שברכות קריאת שמע מעכבות, מכל מקום ודאי שיוצא ידי חובתו גם 
בברכות שאומר לאחר הקריאהל. 


אם ברכות קריאת שמע הם ברכות המצוות או חלק מקריאת שמע 


ה. באבי עורי (6פות פ"ג סכ"ג ד"ס פונס) יישב בהקדם מה שכתב בריטב"א (ד"ס סיס) 

שרק בקריאת שמע יש צד לומר שהברכה תעכב מקיום המצוה, משום 
שברכות קריאת שמע אינן כברכת המצוות אלא הם חלק מצורת קריאת שמע, 
ולכך היה מקום לומר שכך תיקנו רבנן את סדר קריאת שמע, שקודם יאמרו 
את הברכות, ואם לא בירך לא יצא ידי חובתו בצורת הקריאה שתיקנו חכמים, 
וזהו שדייק הירושלמי ממה ששנינו במשנה אם כוון לבו יצא ואע"פ שלא בירך, 
ומוכח שהברכות אינן חלק מצורת הקריאה, ואם כן הם ככל המצוות שהברכה 
אינה מעכבת את קיום המצוה. ולפי זה ביאר האבי עזרי שעל זה הקשו 
הראשונים שמהבבלי משמע שהברכות הן חלק מסדר הקריאה שתיקנו חכמים, 
שהרי אם סדר הברכות מעכב בהכרח שברכות קריאת שמע אינן כברכת המצוות, 
שהרי לא שמענו בברכת המצוות שברכה אחת תעכב את חברתה, אלא מוכח 
שהברכות הם חלק מסדר הקריאה שתיקנו חכמים, ודלא כהוכחת הירושלמי 

מהמשנה. 


ו 


מהו 'מפני הכבוד' 


מפני הכבוד. רש"י (ל"ס עו06) פירש אדם נכבד שראוי להקדים לו שלום. אמנם 

הרמב"ם (קרפֿת פמע פ"נ סט"ו) כתב, אדם שהוא חייב בכבודו כגון אביו או 

רבו או מי שהוא גדול ממנו בחכמה. וכתב הכסף משנה, שהרמב"ם סובר שמפני 

הכבוד היינו דווקא באדם שהוא מחויב בכבודו, אבל איש נכבד אף שראוי 
להקדים לו שלום אינו בכלל מפני הכבודלא. 


דעת רש"י בביאור 'מפני היראה' 


מפני היראה. רש"י (ד"ס מפײ) פירש אדם שהוא ירא מפניו שלא יהרגהו. וכן 

פירש הרמב"ם (קרלֿת טמע פ"נ המ"ז) 'מי שהוא מתיירא ממנו כגון מלך או 
אנס וכיוצא בהן'לג, והקשו הראשונים (כסנ"E‏ לסנן ע"נ ד"ס מפנ', רינ" ד"ס ונסמ5ע, 
ריט סי ס) על פירוש זה, שדבר פשוט הוא שמותר לו להפסיק מפניהם בקריאת 
שמע, שהרי מבואר בגמרא (יוש פנ) אין לך דבר העומד בפני פיקוח נפשעי. 
והרשב"א הוסיף והקשה שהרי מה שהתירו בקריאת שמע לשאול ולהשיב מפני 
היראה אסרו בתפילה ואע"פ כן בגמרא להלן (ג.) מבואר שבסכנת עקרב התירו 
אף בתפילה משום פיקוח נפש, ואם כן מוכח שמה שהתירו כאן בקריאת שמע 


שמע מעכבות איך יוצא ידי חובת קריאת שמע כשמברך לאחר הקריאה והרי אין זה עובר לעשייתן 
[והירושלמי סובר שאפילו אם עשיית המצוה באה עם הברכה ביחד לאו כלום הוא, ואין זה חשוב 
עובר לעשייתן, כיון שצריך דווקא שיהיה קודם לעשייתן ולא בבת אחת], אלא מוכח שאין הברכות 
מעכבות את קריאת שמע. וע"ש שחזר בו מדבריו וביאר את ראיית הירושלמי באופן אחר. 
ע. והביא ראיה מדברי הרשב"א בתשובותיו (פ' פיי פיט) וזה לשונו, 'ומיהו מסתברא שחוזר ואומר 
ברכות ובפני עצמן בלא קריאת שמע שכבר יצא, ואף על פי שברכות לפני קריאתה נתקנו, לאו 
ברכות של קריאת שמע כדי שתאמר היאך יברך שלא על הקריאה, וכן הסכימו הגאונים ז"ל, שהרי 
אינו מברך אשר קדשנו וציונו לקרא את שמע או נותן התורה כדרך שתיקנו בקריאת התורה או 
בקריאת המגילה, ולפיכך אף על פי שיצא ידי קריאה, ידי ברכות לא יצא'. עא. במגילת ספר 
(עטין יע) הקשה מדוע מותר לשאול בין הפרקים מפני כבוד אביו או רבו, והרי אמרו בקידושין (3.) 
שאב ורב יכולים למחול על כבודם, ואם כן קשה איך הוא מפסיק בשבילם והרי הוא עוסק במלכות 
שמים, והיאך ידחה קבלת מלכות שמים מפני כבודם שיש לו מחילה. ובמגן גיבורים (ס" פו פטי 
סגינוריס סק") תירץ על פי דברי הגר"א באמרי נועם שחידש שדווקא כבודו של אב מחול אבל מוראו 
של אב אינו מחול, ואם כן יש לומר שמפני הכבוד היינו משום מוראו של אב שאינו יכול למחול. 
אך כתב המגן גיבורים שזה מתרץ רק לדעת הרמב"ם שמפני הכבוד היינו לרבו ואביו שיש בהם 
חיוב מורא, אך לדעת רש"י שמפני הכבוד היינו סתם אדם נכבד, עדיין יקשה כיון שיכול אותו 
אדם למחול על כבודו, איך מפסיק בשביל כבודו ודוחה כבוד שמים. לכך תירץ במגן גיבורים 
שכיון שיוצא ידי חובת ק"ש דאורייתא בפרשה ראשונה של שמע, לכן לאחר שכבר קרא פרשה 
ראשונה ויצא ידי חובה מדאורייתא, יכול וחייב להפסיק מפני כבודו של האדם. עב. כך הביאו 
הרשב"א (סן ע"כ ד"ס מתני) והטור (פו"ם סי קו) שדעת הרמב"ם היא כדעת רש"י. אמנם הכסף משנה 
כתב שאין כוונת הרמב"ם מי שהוא מתיירא שיהרגנו, אלא שמתיירא ממנו שיצערנו. וכן כתב 
בראשון לציון (ד"ס וטפע) שלכך כתב הרמב"ם 'אנס' [ובפירוש המשנה הוסיף גם 'מלשין'] לומר 
שאין המדובר במי שיש חשש שמא יהרגנו, אלא שרוצה לקחת את ממונו וכדי שלא יזיקו בנכסיו 
צריך לכבדו. ולפי זה לא קשה על הרמב"ם כל קושיות הראשונים דלהלן, ורק על רש"י שכתב 
במפורש שמא יהרגנו קשה מה שהקשו הראשונים שהרי זה מותר מפני פיקוח נפש. עג. בגבורת 
יצחק (ניע"י ד"ס מפני) כתב שאפשר ליישב קושיא זו לפי שיטת התוספות (ע"ו מ: ד"ס יכ שאדם רשאי 
להחמיר על עצמו ולהיהרג. ולפי זה יש לומר שזהו שמשמיענו המשנה, כי אם מותר להפסיק רק 
מפני פיקוח נפש, אזי רשאי להחמיר על עצמו שלא להפסיק אע"פ שיהרגנו, אך מכיון שמותר 
להפסיק מפני היראה, הרי זהו היתר גמור ולא חשוב כלל איסור, וממילא אסור לו להחמיר על 
עצמו וחייב להפסיק מפני הסכנה שבו. | עד. הצל["ח (לפן יד. ד"ס פטא) יישב קושיא זו, שהרי גם 
מי שאינו בכלל יראה ולא בכלל כבוד דהיינו כל אדם, גם כן נחלקו בו ר' מאיר ור' יהודה, ולא 
נזכר בברייתא זו, ואם כן גם אין להקשות מדוע מי שמתיירא שיהרגנו לא נזכר בברייתא. אך כתב 
שאולי כל אדם הוא דבר הידוע ולכך לא הוצרך לפרטו בברייתא, אבל מפני היראה לדעת רש"י 
והרמב"ם היה לו לפרטו בברייתא. וכתב שצריך לומר שהברייתא פירשה רק מי שנחלקו בו רי 
מאיר ור' יהודה, ובמפני היראה אין מחלוקת ביניהם אלא לכו"ע שואל ומשיב מפני היראה אפילו 


ברכות יג. 


ביאורים 


רצא 


מפני היראה אינו במקום פיקוח נפש שהרי זה התירו אף בתפילה. ועוד הקשה, 
שהרי שנינו בברייתא (סן יל.) הקורא את שמע ופגע בו רבו או גדול הימנו 
בפרקים שואל מפני הכבוד ואין צריך לומר שמשיב ובאמצע שואל מפני היראה 
ואין צריך לומר שמשיב, ומבואר שאלה המוזכרים בברייתא יש בהם מפני הכבוד 
ויש בהם מפני היראה, וקשה שהרי אביו ורבו ומי שגדול ממנו בחכמה אין 
בהם מי שהוא מתיירא ממנו שיהרגנולד. 

והב"ח (פו"ס סי" סו ד"ס כין ספכקיס) והט"ז (שס סק"5) יישבועה את שיטת רש"י לפי 
המבואר בגמרא לקמן ((::) על דברי המשנה לגבי תפילה שאפילו המלך 

שואל בשלומו לא ישיבנו, אמר רב יוסף לא שנו אלא למלכי ישראל אבל למלכי 
עכו"ם פוסק. ופירש רש"י שלא יהרגנו. וקשה, אם כן פשוט שמפני פיקוח נפש 
מותר לו להפסיק בתפילתו. ועל כרחך צריך לומר שודאי סתם מלך לא יהרגנו 
מיד, אלא יתווכח עמו בדברים מדוע לא עמדת בפני והוא יתרץ מעשיו שלא 
עשה כן מחמת מרידה בו אלא מתוך כבוד לקב"ה ובודאי יתפייס עמו בזה, 
ואם כן הוה אמינא שלא יפסיק מתפילתו כיון שאין ספק מוציא מידי ודאי 
שהרי סכנת המלך הוא ספק, דשמא לא יקפיד, ואילו מה שמפסיק בשבחו של 
מקום הוא איסור ודאי, לכך הוצרכה המשנה ללמדנו שלא יסמוך על זה ולא 
יכניס עצמו לסכנת נפשות, אלא יכול להפסיק בתפילתולי. ולפי"ז כתבו שזהו 
גם ביאור דברי רש"י כאן ואין כוונתו שבא אדם להורגו שאז ודאי מפסיק מפני 
פיקוח נפש, אלא מיירי שבא נגדו איזה מלך וירא שמא יהרגנו מאחר שאינו 

מפסיק לכבודו ולא יקבל ממנו את תירוצו, לכך מותר לו להפסיק. 

והרש"ש (ד"ס מפנ) יישב שאין כוונת רש"י שמיירי באדם שירא ממנו שמפני 
שלא יתן לו שלום יהרגנו, כי אז ודאי הוא בכלל פיקוח נפש, אלא 

מיירי באדם שיש בידו כח להרגו, וזהו חידוש המשנה שלאדם כזה מותר 

להקדים שלום. 


דעת הראשונים בביאור 'מפני היראה' 


אמנם הראשונים [הנ"ל] ביארו דברי המשנה 'מפני היראה' שהכוונה לאביו ואמו 
ורבו שהוא מצווה ביראתם, שנאמר לגבי אביו ואמו 'איש אמו ואביו 


גם במשנה (פנות פ"ד פי"כ) 'מורא רבך כמורא שמים"<ז. 
והב"ח (פֿי"ם סי' סו ד"ס כין ספרקיס) הקשה על פירוש זה, היאך נתיר לו מפני יראת 
אביו או רבו להפסיק בקריאת שמע, והרי מפורש בגמרא בקידושין ((66 
איזהו מורא שלא יהא יושב במקומו ולא יכריע את דבריו אבל להקדים לו 
שלום הוא בכלל כבוד, אך מצד מורא אדרבה לא יקדים לו שלוםל", ואם כן 
מדוע יפסיק מפני יראת אביו ורבו באמירת שלום. 


באמצע הפרק, ורק במפני הכבוד שנחלקו בו, שלר' מאיר באמצע אינו שואל ולא משיב ולר' 
יהודה משיב אפילו באמצע, באה הברייתא לפרש מהו מפני הכבוד. עה. תירוצם מתרץ רק את 
שתי הקושיות הראשונות, ולא את קושיית הרשב"א השלישית, וכבר הובא תירוצו של הצל"ח על 
קושיא זו. עו. הט"ז ביאר בזה את המעשה המובא בגמרא שם 'ת"ר מעשה בחסיד אחד שהיה 
מתפלל בדרך בא שר אחד ונתן לו שלום ולא החזיר לו שלום, המתין לו עד שסיים תפילתו, לאחר 
שסיים תפילתו אמר לו ריקא והלא כתוב בתורתכם 'רק השמר לך ושמור נפשך' (דניס ד ע) וכתיב 
'ונשמרתם מאוד לנפשותיכם' (דנליס ד טו), כשנתתי לך שלום מדוע לא החזרת לי שלום, אם הייתי 
חותך ראשך בסייף מי היה תובע את דמך מידי, אמר לו המתן לי עד שאפייסך בדברים, אמר לו 
אילו היית עומד לפני מלך בשר ודם ובא חברך ונתן לך שלום היית מחזיר לו, אמר לו לאו, ואם 
היית מחזיר לו מה היו עושים לך, אמר לו היו חותכים את ראשי בסייף, אמר לו והלא דברים 
ק"ו ומה אתה שהיית עומד לפני מלך בשר ודם שהיום כאן ומחר בקבר כך, אני שהייתי עומד 
לפני מלך מלכי המלכים הקב"ה שהוא חי וקיים לעד ולעולמי עולמים על אחת כמה וכמה, מיד 
נתפייס אותו השר ונפטר אותו חסיד לביתו לשלום' [עד כאן סיפור המעשה המובא בגמרא], וקשה 
מה השיב לו החסיד על מה שאמר לו שכתוב בתורה 'ונשמרתם מאוד לנפשותיכם', ואפילו אם 
נאמר שהחסיד סמך על זכות התפילה מכל מקום מה השיב על הקושיא. אך להנ"ל מתורץ היטב, 
כי לכאורה יש לתמוה מה אמר לו החסיד 'המתן לי עד שאפייסך בדברים', היה לו לומר תיכף 
ומיד אילו היית עומד לפני מלך וכו', אלא יש לומר שבזה עצמו רמז לו התירוץ שעל כרחך אתה 
תמתין לי ולא תמיתני מיד שהרי חוק השררה הוא שתחילה עליך לשאלני למה עשיתי כך, ובתוך 
כך הרי אפייסך בדברים, נמצא שלא עברתי על 'ונשמרתם'. | עז. הרשב"א הזכיר בתוך דבריו 
גם 'מי שהוא גדול ממנו בחכמה', והבית יוסף ו" סי סו ד"ס ומ"ם כנש) הבין בדבריו שכוונתו שמי 
שהוא גדול ממנו בחכמה אע"פ שאינו רבו הוי בכלל מפני היראה. אמנם המגן אברהם (פס סק"נ) 
כתב שכוונת הרשב"א שמי שגדול ממנו בחכמה הוא בכלל מפני הכבוד. וכן משמע ברא"ש שהזכיר 
רק אביו או רבו, ומשמע שמי שהוא גדול ממנו בחכמה אינו בכלל 'מפני היראה'. ובספר עינים 
למשפט (ד"ס נפֿמנע) כתב שאולי הדבר תלוי במחלוקת ראשונים אס גס לתלמיד חכם שאינו רבו יש 
מצות מורא, דעת היראים (פיי ₪5, כג) שיש מצות מורא, וכן משמע מפירוש רש"י על מסכת אבות 
(פ"ד מי"נ) שפירש 'מורא רבך כמורא שמים' לרבות תלמידי חכמים. אמנם בתוספות בבבא קמא (0פ: 
דיס (כנופ) הקשו 'מפני שיבה תקום' למה לי תיפוק ליה מדכתיב 'את ה' אלהיך תירא' לרבות תלמידי 
חכמים, ותירצו שזהו דווקא ברבו מובהק או ברב מופלג שדינו כרבו. ומבואר מדבריהם שלסתם 
תלמיד חכם אין דין מורא אלא רק דין כבוד. וכן מבואר ברמב"ם (מלמוד מוכס פ"ס ה"ט, הי"פ) שדין 
מורא הוא דווקא ברבו מובהק. ולפי זה יש לומר שהרא"ש סובר שלסתם תלמיד חכם אין דין 
מורא ועל כן לא כתב רק אביו או רבו. אבל הרשב"א סובר כדעת רש"י והיראים ולכך גם מי 
שגדול ממנו בחכמה הוא בכלל מורא. אלא שהרשב"א עצמו בבבא קמא (עס) כתב כהתוספות. ואם 
כן מוכח לכאורה כהמגן אברהם שגם כוונת הרשב"א כאן שמי שהוא גדול ממנו בחכמה הוא 
בכלל כבוד ולא בכלל מורא. עח. וכמו שנאמר (פינ כע פ) 'ראוני נערים ונחבאו', והיינו שבמקום 
מורא אינו אומר שלום. 


רצב ילקוט 


והט"ז וש סי סו סוף סק") הקשה על פירושו ממה שאמרו חז"ל [עיין רש"י 

(רפפים מו כע)] שכשיעקב אבינו נפגש עם בנו יוסף לא נפל על צווארי 
יוסף ולא נשקו משום שהיה עסוק בקריאת שמע, והרי יוסף מלך היה ויעקב 
חלק לו כבוד מחמת זה, ובמלך הרי ישנה חובת יראה ומדוע לא הפסיק 


אוצר החכמה! 


מחמת כך בקריאת שמע. ותירץ, שיעקב היה עוסק בקריאת פסוק ראשון של 
קריאת שמע, שבזה כתב השו"ע (סי סו סוף ס") שאינו מפסיק בו אם לא מפני 
מי שירא שמא יהרגנו5. 


דיני ההפסקה בין 'אלהיכם' ל'אמת' 
ר' יהודה אומר בין ויאמר לאמת ויציב לא יפסיק. התוספות הרא"ש (ד"ס 
כ" ייודס) הסתפק האם דעת ר' יהודה שלא יפסיק כלל אפילו להשיב כיון 
שזה חמור יותר מאמצע הפרק, או שר' יהודה רק בא לומר שבין 'ויאמרי ל'אמת 
ויציב' לא חשוב כבין הפרקים אלא דין הפסק שלו כדיני אמצע הפרק, ועל כן 

יכול להשיב ככל דין אמצע הפרק. 
ולהלכה כתב הרא"ש בפסקיו (סי פ) שבין 'ויאמר' ל'אמת ויציב' חמור אף 
מאמצע הפרק, וסברתו משום שבגמרא לקמן (יל:) אמר ר' יוחנן שטעמו 
של רבי יהודה משום דכתיב (למיס י ) 'וה' אלהים אמת', ועל כן אין מפסיקין 
בין אני ה' אלהיכם לאמת, אם כן לא יפסיק כלל אלא אומר 'אמת' ואחר כך 
יפסיק כמו באמצע הפרקפא. ובמראה הפנים (על ילוםלמי, פ"כ ס"כ ד"ס כין) כתב, 
שהרא"ש למד זאת מכך שר' יהודה אמר 'לא יפסיק' ולא אמר בין ויאמר לאמת 
ויציב 'אמצע הפרק הוא', משמע שאסור לו להפסיק כלל. וכן נפסק בשו"ע סי 
סו ק"ס). 
אמנם דעת הרמב"ם (קלשפ שמע פ"נ סי"ז) שדינו כאמצע הפרק, ויכול להפסיק 
מפני היראה. וכתב במראה הפנים (עס) שהרמב"ם דייק כן מדברי רבי 
יוחנן (לקפן =.) שאמר 'הלכה כרבי יהודה דאמר בין אלהיכם לאמת ויציב לא 
יפסיק', ומדוע לא אמר רבי יוחנן בסתמא שהלכה כרבי יהודה, ועוד, שרבי 
יוחנן שינה מלשון רבי יהודה במשנה שרבי יהודה אמר 'בין ויאמר לאמת ויציב 
לא יפסיק' ואילו רבי יוחנן אמר 'בין אלהיכם לאמת ויציב לא יפסיק', אלא 
ודאי שמלשון רבי יהודה במשנה אפשר להבין כהבנת הרא"ש, ולכן נקט רבי 
יוחנן רק 'בין אלהיכם לאמת' ללמדנו שטעמו של רבי יהודה משום הפסוק 'וה' 
אלהים אמת' שהוא פסוק אחד, ואם כן דינו כאמצע הפרשה שמותר להפסיק 
אפילו באמצע הפסוק מפני היראה. 


אם יש ראיה מדברי המשנה שפרשה שניה של שמע דאורייתא 


למה קדמה פרשת שמע לוהיה אם שמוע. הפרי חדש (פו"ת סי סו סק"6 ד"ס 

פמנס) הוכיח מכאן כשיטת רוב הפוסקים הסוברים שגם פרשה שניה של 
שמע היא מדאורייתא, כי אם לא כן מה צריך טעם מדוע פרשת שמע קודמת 
לפרשת והיה אם שמוע, תיפוק ליה שפרשת שמע היא מדאורייתא ואילו פרשת 
והיה אם שמוע היא רק מדרבנן. והצל"ח (ד"ס (מס) כתב שדברי ר' יהושע בן 
קרחה מובנים על פי דברי הבית יוסף (5ו"פ פוף סי פג) שגם פרשה ראשונה אינה 
כולה מן התורה אלא רק פסוק ראשון לבדו הוא מן התורה, ומה שהחמירו 
בפרשה ראשונה לענין הכוונה יותר משאר פרשיות, הוא מפני שעיקר קבלת עול 
מלכות שמים היא בפרשה ראשונה של שמע, וכמבואר בדברי ר' יהושע בן 
קרחה. ולפי זה מיושב היטב כוונת ר' יהושע בן קרחה, למה קדמה פרשת שמע 
כולה לוהיה, בשלמא פסוק ראשון ראוי שיוקדם כיון שהוא מן התורה, אבל 
שאר הפרשה אינה מן התורה, וכיון שבלאו הכי מפסיק בברוך שם כבוד מלכותו 
לעולם ועד בין שמע לואהבת, היה לו להקדים והיה לואהבת מטעם שנאמרה 


עט. שנאמר (כפיק מפ ‏ 'ויתחזק ישראל וישב על המטה', ופירש רש"י מכאן שחולקין כבוד 
למלכות. | 5. וכבר רמז לזה הגר"א בביאורו על השו"ע (פ" פו פ") על מה שכתב השו"ע בדיני 
הפסקה באמצע קריאת שמע, 'חוץ מפסוק שמע ישראל וברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד שלא 
יפסיק בהם כלל'. ועל זה כתב הגר"א שמקורו מדברי הכסף משנה (קמלֹֿם עמע פ"נ סט"ו) בשם 
הירושלמי, והוסיף, שזהו שאמר הפסוק שיעקב לא נפל על צווארי יוסף, לפי שיעקב היה בזמן 
קריאת פסוק ראשון של שמע, ועל כן לא הפסיק. | פא. הגר"א (על ספו"ע סי" פו ס"ס, סידופי סגר"b‏ פמרי 
מעס) דחה ראיה זו שהרי בקריאת שמע עצמה מפסיק אפילו באמצע הפסוק, ולמה יהיה פסוק 'ה' 
אלהיכם אמת' חמור מקריאת שמע עצמה. ולכך פסק שמותר להפסיק בו מפני היראה כמו בקריאת 
שמע באמצע הפרק, כי בכל מקום שמותר להפסיק באמצע הפרק, מותר להפסיק אפילו באמצע 
הפסוק. פב. וכותב הצל"ח (ד"ס װפמר, ד"ס ועוד לע"ד) שאין לתרץ שר' יהושע בן קרחה סובר כחכמים 
שדרשו 'ימי חייך' העולם הזה 'כל' להביא לימות המשיח, ולכך אינו מרבה את הלילות, שהרי 
הגמרא לקמן () הקשתה על רשב"י שדן מדוע פרשת שמע קדמה לפרשת והיה אם שמוע, 
והקשתה הגמרא למה לא אמר רשב"י כטעמו של ר' יהושע בן קרחה, וקשה אולי רשב"י סובר 
כרבי אלעזר בן עזריה שמרבה זכירת יציאת מצרים בלילות, ועל כן אינו יכול לפרש כטעמו של 
ר' יהושע בן קרחה. וכתב הצל"ח שאפשר לתרץ שמה שאמר ר' יהושע בן קרחה שפרשת והיה 
אם שמוע נוהג בין ביום ובין בלילה, היינו שכל הכתוב בפרשה נוהג ביום ובלילה, וסובר שגם 
לילה זמן תפילין, אבל פרשת ויאמר אין כל הכתוב בה נוהג ביום ובלילה, שהרי יש בה פרשת 
ציצית. וכתב, שצריך לומר גם שר' יהושע בן קרחה סובר שגם שבת ויו"ט הוא זמן תפילין, כי 
אם לא כן קשה אדרבה, יוקדם ויאמר לוהיה כיון שויאמר כל הכתוב בה נוהג בין בחול בין בשבת 
ויו"ט, משא"כ והיה אם שמוע שיש בה מצות תפילין שאינה נוהגת בשבתות ויו"ט. אלא שגם 
לתירוץ זה לא יובן מה שהקשתה הגמרא למה לא אמר רשב"י כטעמו של ר' יהושע בן קרחה, 


ברכות יג. 


ביאורים 


בלשון רבים וכמו שכתבו התוספות (נקפן יד: ד"ס למס קדמס), ועל זה השיב, אלא 
כדי שיקבל עול מלכות שמים תחלה, וכל הפרשה הראשונה יש בה קבלת עול 
מלכות שמים. 
והשאגת אריה (פי 3 ד"ה עוד סני)) דחה את עיקר הראיה וכתב שאין דין קדימה 
לדאורייתא וכמו שמצינו בגמרא לקמן (₪:) שעל אף שקידוש היום 
הוא מדאורייתא וברכת היין הוא רק מדרבנן, לדעת בית הלל ברכת היין קודמת. 
ובפני יהושע (לסנן יד: ד"ס תני) יישב שמה שאמרו שפרשת והיה אם שמוע היא 
מדרבנן משום שעיקר הפרשה עוסקת בדברי תורה ולא שייכת לענין מצות 
קריאת שמע, משא"כ אם רוצה לומר פרשת והיה אם שמוע לצאת ידי חובת 
תלמוד תורה לקיים והגית בה יומם ולילה ודאי שאין תלמוד תורה גדול מזו, 
אם כן מטעם זה עצמו היה להקדימו קודם לפרשת שמע כדי לסמוך פרשת 
והיה אם שמוע לברכת אהבה רבה שנתקנה על סמך ברכת התורה. 


הטעם שפרשת ויאמר' אינה חשובה כנוהגת גם בלילה 


שוהיה אם שמוע נוהג בין ביום ובין בלילה ויאמר אינו נוהג אלא ביום 
בלבד. האחרונים הקשו הרי להלכה נפסק כדעת ר' אלעזר בן עזריה 

שאמר מזכירין יציאת מצרים בלילות שנאמר ימי חייך' הימים 'כל ימי חייך' 
הלילות, ואם כן גם פרשת 'ויאמר' שיש בה זכירת יציאת מצרים מזכירין אותה 

בלילותפב. 

ותירץ הצל"ח (ד"ס ולמר) שאף שיוצאים בפרשת 'ויאמר' ידי חובת זכירת יציאת 
מצרים, כיון שמוזכר שם ענין יציאת מצרים, מכל מקום אין בפרשה זו 

שום ציווי על זכירת יציאת מצרים, והמצוה היחידה המוזכרת שם הוא רק מצות 
ציצית. וזהו שאמר ר' יהושע בן קרחה שפרשת 'ויאמר' אינו נוהג אלא ביום, 
היינו שהמצוה שנצטווינו בפרשת ויאמר שהיא ציצית אינו נוהג אלא ביום, 
משא"כ פרשת 'והיה אם שמוע' שנצטווינו בה על תלמוד תורה ועל מזוזה 
שנוהגים ביום ובלילה ונכתבו בלשון ציווי ולמדתם אותם את בניכם, וכתבתם 
על מזוזות, ולכך הוקדמה פרשה זופ'. וכתב עוד, שכדבריו משמע בפירוש 
המשנה להרמב"ם שכתב 'ענין דברו אינו נוהג אלא ביום, כי המצוה האמורה 

בפרשת ויאמר והיא מצות ציצית אינה מחויבת אלא ביום'. 

בשאגת אריה (ס" מ ד"ס ודי עתנין) תירץ, שעיקר תקנת חכמים לקרוא פרשת 
ציצית בקריאת שמע לא היה אלא בשביל מצות ציצית שבה ולא 

בשביל הזכרת יציאת מצרים, ויוצאים ידי חובת הזכרת יציאת מצרים באמירת 
ברכת 'ויציב' בשחרית ובאמירת 'ואמונה' בערבית. ועל כן חשוב שכל קריאתה 
של פרשת 'ויאמר' אינה אלא משום מצות ציצית שבה שאינה נוהגת אלא ביום, 
ועל כן פרשת 'והיה אם שמוע' שמצות תלמוד תורה ומזוזה שבה נוהגת בין 

ביום ובין בלילה קודמת לה. 


מעות ציצית נחשבת מעות עשה שהזמן גרמא א 


אמר ר' יהושע בן קרחה וכו' ויאמר אינו נוהג אלא ביום בלבד. כתבו 
התוספות (יד: ד"ס ױקמר), שמכאן משמע שציצית היא מצות עשה שהזמן 
גרמא וכרבי שמעון שסבר במנחות (מג.) שלילה לאו זמן ציצית, ולכך נחשבת 
מצות עשה שהזמן גרמא. 

והקשו התוספות (קס, קילוטין 5ד. ד"ס מפינין, מנסות מ: ד"ס מסוס) מדוע נחשבת מצות 
ציצית למצות עשה שהזמן גרמא משום שכסות לילה פטורה, והרי למאן 

דאמר ציצית חובת טלית היא, אין חיוב רק בלבישתה, אלא אפילו אם היא 
מונחת בקופסא חייבת, ואין בזה חילוק בין היום ללילה ותמיד חייבת בציצית, 
ואם כן אין הזמן גורם לחיובפד. ותירצו, שכיון שכסות המיוחדת ללילה אינה 


וקשה אולי רשב"י סובר שלילה ושבת לאו זמן תפילין, וממילא לא היה יכול לפרש כטעמו של 
ר' יהושע בן קרחה. פג. השאגת אריה (סי מ ד"ס וכדי שתנן) הקשה על תירוץ זה, שאדרבה, פרשת 
'ויאמר' יש בה מעלה כיון שעל ידי קריאתה יוצא ידי חובה של הזכרת יציאת מצרים, ועדיף 
מפרשת 'והיה אם שמוע' שרק נצטווה בה במצות תלמוד תורה ומזוזה. ועוד שהרי כל טעמו של 
ר' יהושע בן קרחה שמקדימים פרשת 'שמע' לפרשת 'והיה אם שמוע' הוא כדי שיקבל עליו עול 
מלכות שמים בתחילה, ואם כן כל שכן שיותר מסתבר להקדים פרשת 'ויאמר' שעל ידי קריאתה 
מקיים גוף המצוה של זכירת יציאת מצרים מאשר פרשת 'והיה אם שמוע' שאין בה אלא קבלת 
עול מצוות בלבד. פו. השאגת אריה (פ" כ ד"ס וסנס יש ) ורבי עקיבא איגר (פונל כסידוטי רעק" מסלור 
פֿרסני, נתוסי טס) תמהו, מדוע קשה להם לתוספות למ"ד ציצית חובת טלית יותר מלמ"ד ציצית חובת 
גברא, והרי גם למ"ד ציצית חובת גברא מכל מקום הרי לא חייבה תורה ללבוש טלית כדי לקיים 
מצות ציצית, אלא שאם יש לו טלית בת חיובא ולובשה חייב להטיל בה ציצית, ואם כן גם לשיטתו 
יקשה איך שייך שיהא הזמן גרמא. אלא ודאי הטעם שנחשב זמן גרמא משום שבלילה מותר 
ללבוש טלית אפילו שאין בה ציצית ואין צריך להטיל ציצית משא"כ ביום, אם כן יש לומר שכן 
הוא גם למ"ד ציצית חובת טלית ואפילו כלי קופסא חייבת בציצית, הרי בלילה רשאי הוא להשהות 
את הטלית בלי הטלת ציצית, משא"כ ביום שחייב הוא להטיל בה ציצית [רעק"א סיים שם בזה 
הלשון, ואף דאין בזה דבר חדש ולא ענין פלפול ושכל, אעפ"כ לא מנעתי לכותבו כי רצוני מאד 
לשמוע פירוש הגון, ה' יאיר עיני העוורות והיו למאורות]. ובהגהות ר"ש טויבש תירץ, שהתוספות 
סוברים שלמ"ד ציצית חובת גברא, נחשבת מצות עשה שהזמן גרמא כיון שבלילה אין בה 'וראיתם' 
על ידי הגברא ועל כן פטורה. אבל למ"ד שהוא חובת טלית ואפילו כשמונחת בקופסא חייבת 
בציצית אף שלא שייך באותו זמן 'וראיתם אותו', ועל כרחך שהוא סובר שאין לדון על ענין 
הראייה אלא בשעה שהוא מתכסה בה וכיון שהיא כסות יום וראויה לכסות בה שהוא זמן של 


חייבת בציצית, ורק כסות המיוחדת ליום חייבת בציצית, נחשבת למצות עשה 
שהזמן גרמא. 

ובתוספות בקידושין ובמנחות כתבו שעדיין קשה, מכיון שהחיוב שוה ביום 
ובלילה ורק הדבר תלוי אם זה כסות יום או כסות לילה, מדוע 

נחשבת מצות עשה שהזמן גרמא והרי כסות יום חייבת בציצית אף בלילה. 
והוסיפו שקושיא זו קשה אפילו למאן דאמר חובת גברא הוא, כי אע"ג 
שלכאורה לשיטתו יש נפקא מינה שאם לבשה ביום חייב ואם לבשה בלילה 
פטור, מכל מקום הרי מבואר בירושלמי (קילועין פ"6 סז) שאפילו למאן דאמר זה 
כסות יום חייבת גם בלילה בציצית, ואם כן אפילו למאן דאמר חובת גברא 

אין הזמן גורם להחיוב אלא תלוי בכסות הוא. 

ותירצו התוספות והרא"ש (סנכות קטנטות, כיכים סי 6), שאע"ג שכסות יום חייבת 
בציצית אפילו בלילה, וכסות לילה פטורה מציצית אפילו ביום, מכל 

מקום נחשבת מצוה זו מצות עשה שהזמן גרמא, מפני 'שהיום גורם לחיוב 
המלבוש', כלומר, שכל החיוב של כסות יום גם בלילה אינו אלא מפני שגם 
בלילה היא נחשבת 'כסות יום' והיום גורם לחיוב הבגד כי הכל נקבע לפי יעוד 
הבגד, שבגד שמיועד ליום הוא חייב בציצית אף אם הוא לובש את הבגד בלילה. 
והמאירי (ד"ס ממטנתנו) כתב שכיון שאין רגילות להתכסות בלילה בכסות יום, 

לכך נחשבת מצות עשה שהזמן גרמא. 


פירוט השיטות בדין כסות יום וכסות לילה בחיוב ציצית 


מכל מקום נתבארה שיטת התוספות שכסות יום חייבת אף בלילה בציצית, וכסות 

לילה פטורה אף ביום. אמנם דעת הרמב"ם (5יפֿית פ"ג היז)5ה שאין חילוק בין 
סוגי הבגדים והדין תלוי רק בזמן הלבישה, שהלובש בגד ביום חייב בציצית בין 
אם הוא בגד המיוחד ליום ובין אם הוא בגד המיוחד ללילה. ואילו הלובש בגד 
בלילה פטור מציצית בין אם הוא בגד המיוחד ללילה ובין אם הוא בגד המיוחד 
ליום. ודעת הר"ן (קילועין (ג: ד"ס 6ו) שכסות יום בלילה פטורה מציצית [וכדעת 
הרמב"ם הנ"ל], אולם גם כסות לילה ביום פטורה, ומשום שהפסוק 'וראיתם 
אותו' משמע, שאינו חייב עד שיתקיימו שני תנאים: א. שתהא כסות יום. ב. 
שילבשנה ביום. אבל כסות יום בלילה וכן כסות לילה ביום פטורה מהציצית. 


דברי רבינו יונה שבמעוות התלויות באמירה לכו"ע עריך כוונה 


ש"מ מצות צריכות כוונה. כתבו תלמידי רבינו יונה (עיל ינ. ד"ס פמנס) שאף 
לדעה הסוברת שמצוות אינן צריכות כוונה, היינו דווקא בדבר שיש בו 
מעשה, שהמעשה הוא במקום הכוונה, כגון נטילת לולב, אבל מצוה שתלויה 
בדיבור לבד וודאי צריכה כוונה, שהרי האמירה היא בלב, וכשאינו מכוון 
באמירה ואינו עושה מעשה נמצא כמי שלא עשה שום דבר מהמצוהפי. 

ולפי"ז הקשו האחרוניםפ' מה הביאה הגמרא הוכחה שמצוות צריכות כוונה ממה 
שאמרו בקריאת שמע שאם לא כוון לבו לא יצא, והרי קריאת שמע היא 

מצוה התלויה בדיבור ובזה לכו"ע מצוות צריכות כוונה, ומה ראיה יש מזה 
לנדון של מצוות צריכות כוונה שבכל הש"ס שהוא נדון על מצוה שעושה בה 

מעשה, וכגון תקיעת שופר שהיא ע"י מעשהפח. 

ובספר משנת יעב"ץ (סנ' כ6ע הטנס סי' כ 6ופ ג) הוכיח שמצות קריאת שמע חשובה 
כמצוה שיש בה מעשה, שהרי אין מועיל בה הרהור בלב אלא צריך 

דווקא אמירה בפה [כמבואר ברמב"ם (קיפפ מע פ"כ ס"ת)], ועל כן אם במצוות 
שיש בהם מעשה אין צריך כוונה, אזי גם בקריאת שמע אין צריך כוונה, כיון 

שהמעשה הוא במקום הָכוְוְנְהפט. 


יוראיתם אותו' ממילא חייבת אפילו בלילה. משא"כ למ"ד חובת גברא אנו דנין על הראייה בשעה 
שהוא לובש ועל כן נחשבת זמן גרמא, כיון שאם לובש בלילה פטור כיון שאינו זמן ראייה, ורק 
למ"ד חובת טלית הדבר תלוי בבגד שאם הוא כסות יום שבשעה שמתכסה בה קרוי 'וראיתם 
אותו' חייב גם כשלובשה בלילה ואין זה זמן גרמא. ועל זה תירצו שאף למ"ד ציצית חובת 
טלית אינו חייב בטלית בלילה מכיון שצריך שבשעת כיסוי יוכל להתקיים 'וראיתם אותו' וזה אינו 
בלילה, | פה. כפי שכתב בדעתו הטור מו סי י). ‏ פו. תלמידי רבינו יונה עס באו ליישב 
מדוע לא הוכיחה הגמרא שמצוות צריכות כוונה ממה שאמרו בגמרא שם (ע? <) שאם פתח 
בברכה אדעתא דיין וסיים בברכת שהכל הוי ספיקא אם יצא אע"פ שנתכוון בתחילה לברכת היין, 
וקשה הרי קיי"ל שמצוות אין צריכות כוונה ומדוע לא יצא, והוכיחו מזה שבברכה שהיא תלויה 
באמירה בלבד בזה לכו"ע מצוות צריכות כוונה. ועיין עוד מענין זה להלן שו | פז הגהות 
הב"ח (על פלמילי רניט ונס, פס פופ ע), לחם משנה (מנעס פ": ס"ס), פני יהושע (ד"ס נגמרb‏ ש"מ), יום תרועה 
(ר"ס כת: ד"ס פימיניס), טורי אבן (כ"ה פס ד"ס מנום). | פח.וביום תרועה (עס) כתב דודאי קושטא דמילתא 
הוא כדברי תלמידי רבינו יונה, אך המקשן והתרצן כאן לא חילקו בזה ולפי דבריהם בכל מצוה 
שייכת המחלוקת אם מצוות צריכות כוונה או אין צריכות כוונה, ואין חילוק בין מצוה התלויה 
בדיבור למצוה שאינה תלויה בדיבור. ‏ פט. עיי"ש שהוכיח שקריאת שמע חשובה מצוה שיש 
בה מעשה מדברי רבינו אברהם בן הרמב"ם בספרו ברכת אברהם (ענה .| צ. רשב"א (פסן 
ע"כ ד"ס סמע), רא"ה (ד"ס ודיקיק), ריטב"א (ד"ס נקור)), ספר ההשלמה (ל"ס סס). צא. עיין בזה 
באריכות ברשב"א (טו"פ, מ" סי עמד) שכתב שאף למ"ד מצוות צריכות כוונה, ודאי שיצא ידי חובתו 
אפילו אם הרהר בדברים אחרים באמצע, כי העיקר שיכוון לצאת ידי חובה, אבל בקריאת שמע 
שכל ענינה הוא קבלת עול מלכות שמים, צריך שיכוון ולא יסיח דעתו ולא יהרהר בדברים אחרים. 
צב. בטורי אבן (כ"ס כפ: ד"ס מפי ₪ הוכיח כדברי הראשונים שהנדון בגמרא להלן (ע"נ) לגבי הכוונה 
הנצרכת בקריאת שמע אינו שייך לכוונה הרגילה שצריך לכוון לצאת ידי חובת המצוה, אלא 
לכוונת הלב הנצרכת רק בקריאת שמע, ממה שאמרו בגמרא להלן (ע"ט אמר רב יהודה עד על 


ברכות יג. 


ביאורים רצג 


ובעמק ברכה (פומכל'יק, ענין מכֿות 5יכום כוונס עמ' ט) תירץ, שכל דברי תלמידי רבינו 

יונה נאמרו לענין ברכות שעיקר ענינם היא אמירת הודאה, וזה תלוי 
בלב, ולכך בלי כוונה אין כאן אמירת הודאה כלל ומשום כך כו"ע מודים 
שמצוות צריכות כוונה, אבל קריאת שמע שעיקר דינה הוא קריאת הפרשה, 
ומעשה הקריאה הוא מעשה גמור אף בלי כוונה וככל המצוות התלויות במעשה, 

בזה הדבר תלוי במחלוקת האם מצוות צריכות כוונה. 

ובאבי עזרי (קלית טמע פ"כ ס"5 ד"ס וסנכ6ס). יישב בביאור דעת תלמידי רבינו יונה 

שאין החילוק בין מצוה הנעשית ע"י מעשה ובין מצוה שמקיימה ע"י 
דיבור, אלא אף במצוה שמתקיימת ע"י אמירה שייך לומר שאין מצוות צריכות 
כוונה, וכל דברי תלמידי רבינו יונה נאמרו רק בברכת הנהנין או ברכת המצוות, 
שהברכה היא על ההנאה או על המצוה, ואם אינו מכוון למצוה או להנאה, 
איזה שייכות יש לברכה על האכילה או המצוה, ומה יחבר אותם שנגיד שהיה 
ברכה על מצוה זו או על הנאה זו, ונמצא שהברכה היא ברכה בעלמא, ורק 
אם נתכוון לזה חשוב שהמצוה היא על הברכה או על ההנאה, אבל בקריאת 
שמע אף שהיא מצוה התלויה באמירה מכל מקום זוהי מצותה שיקרא פרשה 

זו, ועל כן אם קוראה אפילו בלא כוונה יצא ידי חובתו. 


שלוש סוגי כוונות בקריאת שמע 


שם. הנה הגמרא דחתה ראיה זו, ומשמע שמסקנת הגמרא כאן שמצוות אין 

צריכות כוונה. והקשו הראשוניםצ שבגמרא להלן (ע"נ) נחלקו תנאים עד 
היכן קריאת שמע צריכה כוונה, חד אמר עד ה' אחד וחד אמר שכל הפרשה 
כולה צריכה כוונה, ומבואר שיש דין כוונה בקריאת שמע, והיינו על כרחך 
משום מצוות צריכות כוונה. ותירצו, שישנם שלושה מיני כוונות במצוות, שנים 
שקיימים בכל המצוות, ואחד שקיים בקריאת שמע לחוד. האחד, שמתכוין לדבר 
שהוא עושה ואינו מתעסק בעלמא, וכגון בקריאת שמע שקורא להגיה ואין דעתו 
לקריאה כלל, וכמו"כ בתקיעת שופר במקום שהוא מתעסק והקול יוצא מעצמו 
ואינו מתכוין לתקיעה כלל, וכוונה זו צריכה להיות בכל המצוות, ובזה כו"ע 
מודו ואפילו מ"ד מצוות אין צריכות כוונה. והכוונה השניה היא הכוונה לצאת 
ידי חובת המצוה, וזהו הכוונה שנחלקו בה אם מצוות צריכות כוונה או לא, 
וגם נדון זה הוא בכל המצוות. והכוונה השלישית היא כוונה מיוחדת בקריאת 
שמע שצריך לכוון ליבו בכל תיבה ותיבה שהוא קורא שצריך לעיין ולהבין 
אותה התיבה, כיון שקריאת שמע כל ענינה הוא קבלת עול מלכות שמים, ועל 
כן צריך שיכוון ולא יסיח דעתו ולא יהרהר בדברים אחריםצא. ועל כוונה זו 
נחלקו בגמרא להלן (ע"נ) עד כמה צריך לכווןצ3. ולהלכה נפסק שכוונה זו צריכה 

להיות בפסוק ראשון שהוא עיקר קבלת עול מלכות שמים. 


הטעם שלא תירעה הגמרא שהכוונה האמורה בקריאת שמע היינו פירוש המילות 


והקשו הראשונים לפי זה, מה הקשתה הגמרא שמדברי המשנה שאמרה 'אם 

כוון לבו יצא' מוכח שמצוות צריכות כוונה, ומדוע לא תירצה שכוונת 
המשנה 'אם כוון לבו יצא' היינו לכוונה השלישית הנצרכת רק בקריאת שמע 
שצריך לכוון ולהבין כל תיבה ותיבה. ותירצו הראשונים, שכיון שהמשנה כתבה 
'היה קורא בתורה והגיע זמן המקרא' משמע שצריך שיכוון ליבו לא רק בפרשה 
ראשונה ושניה של קריאת שמע אלא אף בפרשת ציצית, ובפרשת ציצית ודאי 
שכוונת פירוש המילות אינה מעכבת וכמבואר בגמרא להלן (ע"ט, ועל כן אין 
אנו יכולים להעמיד שנדון המשנה הוא לענין הכוונה המיוחדת הנצרכת בקריאת 

שמע, ולכן העמידה הגמרא בקורא להגיהצי. 


לבבך בעמידה מכאן ואילך לא, ורבי יוחנן אמר כל הפרשה כולה בעמידה, ואזדא ר' יוחנן 
לטעמיה שאמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן הלכה כר' אחא שאמר משום ר' יהודה שצריך לכוון 
לבו כל פרק ראשון של שמע. ואם נאמר שהכוונה היינו כוונה לצאת ידי חובתו מה שייך זה 
לדין האמירה בעמידה, וכי משום שצריך כוונה לצאת צריך גם שיהיה זה בעמידה, והרי ודאי 
אין ענין זה לזה כלל, ועוד, וכי נאמר שלמ"ד מצוות צריכות כוונה יהיו כל המצוות צריכות 
עמידה בשעת קיומם. אלא ודאי זהו דין כוונה מיוחד בקריאת שמע שצריך שיהיה כוונת הלב 
כיון שיש בזה ענין של קבלת עול מלכות שמים, ועל כן אמרינן שלכוונת הלב הזו צריך שתהיה 
האמירה גם בעמידה, ועל כן ר' יוחנן לשיטתו שסובר שצריך שתהיה כוונת הלב כל פרשה 
ראשונה, גם צריך שתהיה האמירה בעמידה. | צג. וכעין זה תירץ הפני יהושע (ד'ס ע"פ) שהרי 
הכוונה האמורה בגמרא להלן (עינ) אין זה כוונה לצאת ידי חובת מצות קריאת שמע, אלא כוונת 
המילים לקבל עליו עול מלכות שמים, ומשמע שאם מכוון פירוש המילות אע"פ שלא כוון לצאת 
ידי חובת קריאת שמע יוצא ידי חובה. ובהו"א הבינה הגמרא שמה שאמרו במשנה 'אם כוון לבו 
יצא' היינו כוונה לצאת ידי חובה, ולכן הביאה הגמרא הוכחה שמצוות צריכות כוונה. וע"ע 
בצל"ח (ד"ס ע"ע) שהקשה מה הביאה הגמרא ראיה שמצוות צריכות כוונה, אולי ביאור המשנה 
'אם כוון לבו יצא' אינו כוונה לצאת ידי המצוה אלא כוונת הלב לפירוש המילות, והיינו שהכוונה 
שהצריכה המשנה אינה כוונה לצאת ידי חובת המצוה אלא כוונת הלב לפירוש המילות שהוא 
נצרך לכו"ע. וכתב, שאולי זהו מה שתירצה הגמרא 'מאי אם כוון לבו - לקרות', והיינו שדברי 
המשנה אמורים על הכוונה הנצרכת בפירוש המילות ולא על הכוונה לצאת ידי חובת המצוה. 
ועל זה מקשה הגמרא לקרות והא קא קרי', פירוש, מכיון שמדובר במי שהיה קורא בתורה 
בודאי מכוון הוא לפירוש המילות, כי אם לא כן לשם מה הוא קורא, ואם כן מהי ההוספה 
שצריך לכוון ליבו לקרות. ומתרצת הגמרא 'בקורא להגיה' שאז אפילו כוונת הלב לפירוש המילות 
אינו נותן על לבו, וזהו שמוסיפה המשנה 'אם כוון לבו יצא' היינו כוונת הלב לפירוש המילות. 
וכן ביאר הטורי אבן (כ"ס כפ: ד"ס כקול). 


רצךד 


ילקוט 


דעת הרמבין 


והנה מדברי הראשונים האלה מבואר שמה שצריך לכוון בפסוק ראשון של 

קריאת שמע אינו שייך לדין מצוות צריכות כוונה, אלא אף אם מצוות 
אין צריכות כוונה ישנו דין מיוחד לכוון בפסוק ראשון של קריאת שמע. אמנם 
הרמב"ן (מלסמת ס' כ"ס כמ: ד"ה ועוד) כתב שיש לו ראיה שמצוות צריכות כוונה 
ממה שצריך לכוון בפסוק ראשון של קריאת שמע ואילו למ"ד מצוות אין צריכות 
כוונה אינו צריך לכוון אפילו בפסוק ראשון של קריאת שמעצד. ומבואר מדבריו 
שכל דין כוונה בקריאת שמע, ואפילו למ"ד שצריך לכוון רק בפסוק ראשון, 
אינו אלא מדין מצוות צריכות כוונה, ומה שצריך לכוון רק בפסוק ראשון ולא 
בכל הקריאה, הוא משום שעיקר קריאת שמע הוא פסוק ראשון, ולכך צריך 

לכוון בה כוונת הלב כשאר כל המצוות שצריכות כוונה. 


יציאה ידי חובה במתכוון שתי כוונות סותרות 


שם. בטורי אבן (כ"ס כנ: ד"ס סמפעסק) הקשה מסוגיית הגמרא כאן על מה שכתב 
הר"ן (פס ד"ס ופן) שהמתעסק עם התינוקות ללמדם תקיעת שופר אינו יוצא 

ידי חובתו, ואינו דומה לתוקע לשיר שיצא ידי חובתו, ומשום שהתוקע לשיר 
כיון שאינו מכוון לשום מצוה יצא למ"ד מצוות אין צריכות כוונה, אבל במתעסק 
כיון שהוא מכוון כבר למצוה דהיינו לחנך את התינוקות, אותה כוונה מעכבת 
מצוה אחרת שלא תחולצה. ואם כן קשה איך מוכיחה הגמרא ממה ששנינו היה 
קורא בתורה אם כוון לבו יצא שמצוות צריכות כוונה, והרי כיון שהיה עוסק 
בתורה ומקיים בזה מצוה של לימוד התורה, נאמר שאותה כוונה מעכבת מקריאה 
זו לצאת ידי חובת קיום המצוה ולכך צריך כוונה מפורשת לצאת ידי חובת 

קריאת שמע. 

ובשיח השדח (פכופכ, עער כרכת ס' סי ד"ס וק5) תירץ שדווקא לגבי תקיעה שמכוון 
לחנך את התינוקות לתקוע, בזה אנו אומרים שזוהי כוונה מפורשת שלא 

לצאת ידי חובת המצוה כיון שסתם תקיעה אינה באה לחנך, אבל הכוונה למצות 
תלמוד תורה אינה סותרת לקיום מצות קריאת שמע, שהרי מבואר בגמרא 
במנחות (:ע:) שכל הקורא קריאת שמע יוצא בזה גם ידי חובת תלמוד תורהצ'. 


ביאור תירוץ הגמרא 'בקורא להגיה' 


בקורא להגיה. בביאור תירוץ הגמרא נאמרו כמה אופנים בראשונים: א. רש"י 
(ל"ס כקוכ) פירש שכוונתו היתה להגיה את הספר מטעות ולא נתכוון 
לקריאה כלל. והקשו התוספות (ד"ס נקונb)‏ מה בכך שכוונתו לקוראה להגיה 
מטעות, סוף סוף הרי הוא קוראה, ומדוע לא חשוב כקריאה. וביישוב דברי 
שקורא להגיה חשוב מתעסק ואינה חשובה קריאה כלל. ועל כן צריך שיכוון 
בלבו לצאת שאז מועילצז. ב. הרשב"א (ד"ס נקורפ) הביא מהר"י בן גיאת שביאר 
שכדי לצאת ידי חובה צריך שיהיה כוונת השומע לשמוע והמשמיע להשמיע, 
וזהו שאמרו במשנה 'אם כוון לבו יצא' היינו שצריך שתהא כוונת שמיעהצ". 
ג. בתוספות אנשי שם (פ"נ מ" ד"ס ספינות) ובראש יוסף (ד"ס נגמר6 דסיק) כתבו 
שקורא להגיה הוי כאילו מכוון להדיא שלא לצאת ידי חובתו, ובזה אפילו מ"ד 
מצוות אין צריכות כוונה מודה שאינו יוצא ידי חובה. 
ב. התוספות (ד"ס נקור) פירשו שאינו קורא את התיבות כהלכתן וכנקודתן אלא 
קוראם רק כדי להבין ביתרות וחסרות, ולכך צריך 'אם כוון לבו' דהיינו 
שקוראם כדין כנקודתן וכהלכתן. 

ג. תלמידי רבינו יונה (ד"ס ומוס סס) פירשו שדרך המגיה הוא להביט בשני 
הספרים שלפניו כדי לתקן האחד מחבירו, ולפעמים מזכיר חלק מהמילים 
בפיו ולכך הוי מתעסק. וכתבו, שהדבר דומה למבואר בגמרא בראש השנה (כפ:) 
לגבי תקיעת שופר, שדנה שם הגמרא בביאור דברי המשנה השומע מן המתעסק 


צד. והביא ראיה ממה שהקשו הראשונים מה הקשתה הגמרא ש"מ מצוות צריכות כוונה, ומדוע 
לא חירצה הגמרא שהמשנה מצריכה כוונה רק בפסוק ראשון של קריאת שמע ובזה כו"ע מודו, 
אלא ודאי למ"ד מצוות אינן צריכות כוונה אינו צריך לכוון אפילו בפסוק ראשון [ולא ניחא ליה 
בתירוץ הראשונים שבמשנה משמע שצריך לכוון בכל פרשיות קריאת שמע]. צה.וכתב שהדבר 
דומה למה שמצינו בגמרא בזבחים (ג) מינה מחריב בה דלא מינה לא מחריב בה, והיינו שדבר 
הדומה לו יכול לקלקל, אבל דבר שאינו דומה אינו יכול לקלקל, ולכך כוונה של מצוה מעכבת 
כוונה של מצוה אחרת. | צו. עיין בבית יוסף (ו"פ פ" מו) שנסתפק להלכה אם יצא ידי חוכת 
תלמוד תורה בקריאת שמע. צז. והופיף הריטב"א שהוא כמו הדין המבואר בגמרא (כ"ס כפ.) לגבי 
תקיעת שופר, שרק שומע מן המתעסק לא יצא ידי חובה, אבל אם תוקע לשיר יצא ידי חובה. 
וביתר ביאור נתבאר הדבר בדברי דוד (עענל, ד"ס פ"פ) שההבדל בין מתעסק לתוקע לשיר הוא משום 
שבמתעסק אינו מתכוון אף לתקיעה בעלמא רק שהיה נופח בשופר ועלתה בידו תקיעה, או שהיה 
מתכוון לתקוע פחות משיעור תקיעה ועלתה בידו תקיעה שלימה, אבל התוקע לשיר נתכוון לתקוע 
שיעור תקיעה ורק לא נתכוון לעשות כן משום מצוה אלא רק לשיר בעלמא. ולכך הוא הדין כאן 
אם קורא להגיה שאינו מכוון לקרות את התיבות כהלכתן, לכן גם אם לבסוף אמר את התיבות 
כהלכתן ודאי שלא יצא כיון שזהו ממש מתעסק, ולכן דווקא אם כוון לבו לכך דהיינו לקרות את 
התיבות כהלכתן יצא ידי חובתו כיון שאז הרי זה יצא מכלל מתעסק, אבל אם לא כוון לבו רק 
שנזדמן לו שאמר את התיבות כהלכתן באקראי בעלמא, ודאי שלא יצא אף אם מצוות אין צריכות 
כוונה, כיון שזה הוי כמתעסק. צת. עיין בטורי אבן (כ"ס כפ: סוף ד"ס נקור, ד"ס 0:6 שכתב, שמבואר 


ברכות יג. 


ביאורים 


לא יצא, שמע מינה מצוות צריכות כוונה, ודחתה הגמרא דלמא דקא מנבח 
נבוחי, דהיינו שהיה מתעסק בשופר ולא נתכוון אפילו להשמיע קול באותה 
שעה אלא שיצא הקול מעצמו. 
ד. הצל"ח (ד"ס ע"ע) והטורי אבן (ל"ס כפ: ל"ס נקוכ) ביארו את תירוץ הגמרא לפי 
מה שהקשו הראשונים איך הוכיחה הגמרא מדברי המשנה 'אם כוון לבו 
יצא' שמצוות צריכות כוונה, אולי כוונת המשנה 'אם כוון לבו יצא' היינו לכוונת 
הלב המיוחדת הנצרכת רק בקריאת שמע שצריך לכוון ולהבין כל תיבה ותיבה. 
וכתבו האחרונים הנ"ל שהגמרא בהוה אמינא הבינה שכיון שמדובר בקורא 
בתורה היינו כדרך קריאתה ולימוד שמגמתו להבין מה שהוא קורא, אם כן ודאי 
יש כאן כוונת הלב, ועל כרחך שהכוונה הנצרכת במשנה היינו כוונה לצאת ידי 
חובת המצוה, ושפיר הוכיחה הגמרא שמצוות צריכות כוונהצט. ותירצה הגמרא 
בקורא להגיה, והיינו שאינו רוצה להבין מה שהוא קורא ולא שם ליבו אלא 
אם אין טעות בכתיבה, ואם כן שוב אפשר לומר שהיה קורא בתורה ולא היתה 
לו כוונת הלב להבין פירוש המילות, ואם כן שפיר יש לומר שמה שאמרו 
במשנה 'אם כוון לבו' היינו כוונת הלב הנצרכת במיוחד בקריאת שמע ואינו 
שייך לנדון אם צריך כוונה בקיום כל המצוות כדי לצאת ידי חובתו. 


דעת הרמב"ם שעריך כווגה רק בפסוק ראשון של קריאת שמע 


שם. כתב הרמב"ם (קרפֿת פמע פ"נ ס") 'הקורא את שמע ולא כיון לבו בפסוק 
ראשון שהוא שמע ישראל לא יצא ידי חובתו והשאר אם לא כיון לבו 

יצא, אפילו היה קורא בתורה כדרכו או מגיה את הפרשיות האלו בעונת קריאה 

יצא, והוא שכיון לבו בפסוק ראשון'. 

והרשב"א (סץ ע"נ ד"ס ספ הקשה לפי שיטת הרמב"ם איך הביאה הגמרא ראיה 
מהמשנה שמצוות צריכות כוונה, היה לה לדחות שאין הכי נמי מצוות 

אין צריכות כוונה אבל המשנה מדברת רק בפסוק ראשון ובפסוק זה צריך כוונה. 
ובאמת הכסף משנה כתב שכל האוקימתא של הגמרא הוא רק משום שהגמרא 
רצתה להעמיד את המשנה גם כמ"ד מצוות אין צריכות כוונה, ולכך בסוגייתנו 
לא חילקו בין פסוק ראשון לכל קריאת שמע אלא ביארו דברי המשנה שכיון 
שהוא קורא להגיה צריך שיכוון לבו, אבל להלכה שקיי"ל שצריך לכוון רק 
בפסוק ראשון, אם כן אפשר להעמיד דברי המשנה 'אם כוון לבו יצא' היינו 
כוון לבו בפסוק ראשון של שמע, ולכך בשאר קריאת שמע אף בקראן להגיה 

יצא ידי חובתוק. 


ביאור המשא ומתן בגמרא לדעת הרמב"ם 


וביישוב דעת הרמב"ם מצינו כמה מהלכים באחרונים: א. בדמשק אליעזר (נתנמיל 

סגר"פ, סי ס סק"י) ובשערי ירושלמי (פ"נ ס"5 ד"ס למר רנ) ביאר דעת 
הרמב"ם במהלך המשא ומתן בגמרא, שבתחילה היתה סבורה הגמרא שמה 
ששנינו 'אם כוון לבו יצא' מדבר במי שקורא על מנת לקרוא קריאת שמע 
ואע"פ כן צריך שיכוון ליבו, אם כן מוכח שמצוות צריכות כוונה, ודחתה הגמרא 
שהמשנה מדברת בקורא להגיה, ואם כן עכשיו אפשר לבאר שאין הנדון על 
הכוונה הנצרכת לצאת ידי חובת המצוה אלא על הכוונה של פירוש המילות 
ומשום שבקורא להגיה אפשר שאינו מכוון אפילו על פירוש המילות ולכך אמרו 
אם כוון לבו יצא, והיינו שצריך שיכוון את פירוש המילותלא. אלא שעל הכוונה 
בפירוש המילות יש מקום לחלק בין פסוק ראשון של קריאת שמע לשאר הפרשה 
ואפשר שרק בפסוק ראשון צריך שיבין את פירוש המילות, ומשום כך בהוה 
אמינא שסברה הגמרא שהכוונה הנצרכת היא לצאת ידי חובת המצוה, ועל כן 
אין מקום לחלק בין פסוק ראשון לשאר הפסוקים, אבל למסקנא שהכוונה 
הנצרכת היא להבין את פירוש המילות, שפיר שייך לומר שדי בפסוק ראשון 

ואין צריך להבין את כל הפרשהלב. 


מהר"י בן גיאת שאפילו למ"ד מצוות אין צריכות כוונה, מכל מקום צריך שתהיה כוונת שומע 
ומשמיע, וכתב שכן מבואר בתוספות (עס ד"ס 6נ). ועיי"ש מה שדחה דבריהם. צט. והופיפו שזהו 
מה שתירצה הגמרא 'מאי אם כוון לבו - לקרות', והיינו שדברי המשנה אמורים על הכוונה הנצרכת 
בפירוש המילות ולא על הכוונה לצאת ידי חובת המצוה. ועל זה מקשה הגמרא 'לקרות והא קא 
קרי', פירוש, מכיון שמדובר במי שהיה קורא בתורה בודאי מכוון הוא לפירוש המילות, כי אם לא 
כן לשם מה הוא קורא, ואם כן מהי ההוספה שצריך לכוון ליבו לקרות. | ק. בראש יוסף (ל"= 
ננמר הֿיק) ביאר דברי הכסף משנה בחילוק בין פסוק ראשון לשאר הקריאה, שבפסוק ראשון שהוא 
דבר תורה צריך לכוון מדין מצוות צריכות כוונה, אבל בשאר הקריאה שהיא רק מדרבנן, בזה 
קיי"ל שמצוות דרבנן אינן צריכות כוונה. אמנם בספר בין המשפתים (סיי כ ד"ס וסנס (סנכס) ביאר דברי 
הכסף משנה שכיון שבפסוק ראשון חייב לכוון כוונה גמורה, ממילא שאר הקריאה מהני מדין כל 
העושה על דעת הראשונה הוא עושה. אולם כתב שזהו רק אם נפרש שהחסרון בקורא להגיה הוא 
משום מתעסק, ועל כן מועיל בזה מה שעל דעת ראשונה הוא עושה כדי להחשיבו כדין קריאת 
פרשת שמע, אבל אם נאמר שבקורא להגיה אין על זה שם קריאה כלל, ודאי שלא יועיל בזה מה 
שעל דעת ראשונה הוא עושה. קא. ועיין לעיל בביאור דברי המשנה בענין 'אם ברכות קריאת 
שמע מעכבות' בהערה בדברי הירושלמי, שלפי הביאור השלישי שם יש לומר שמקורו של הרמב"ם 
מדברי הירושלמי שמבואר שם שהכוונה הנצרכת היא כוונת הלב לפירוש המילות, וכל ענינו הוא 
משום שמקבל עליו עול מלכות שמים צריך להתבונן בפירוש המילות, לכן זהו דווקא בפסוק ראשון 
שקריאתו הוא עיקר ענין קבלת עול מלכות שמים שבקריאת שמע. קב. עיקר סברא זו כבר 


ילקוט 


ביאור טעמו של הרמב"ם שמועיל אף קורא להגיה 


ב. באבי עזרי (קליסת ספע פ"ש== כתב לבאר דברי הרמב"ם באופן אחר, דהנה 
הרמב"ם (עופל סוכס ולול פ"כ ס"ד) פסק שמצוות צריכות כוונה, ועל כ==:ם לא 
נתכוין השומע לצאת אינו יוצא ידי חובתו, אמנם בהלכות חמץ ומצה (פ"ו ס"ג) 
פסק שהאוכל מצה בלא כוונה יצא ידי חובתו. וכתב הר"ן (כ"ס כפ: ד"ס לפיכן) 
ליישב שיטת הרמב"ם שהוא סובר שלגבי מצה מכיון שהוא נהנה באכילתו 
ושנינו בגמרא (סיסללין סנ:) המתעסק בחלבים ועריות חייב שכן נהנה, על כן גם 
יוצא ידי חובתו בלא כוונה. ומבואר מדברי הר"ן שטעמו של מ"ד מצוות צריכות 
כוונה משום שסובר שבלא כוונה הרי זה בכלל מתעסק ואין זה חשוב כאילו 
הוא עשה מעשה, ומשום כך באכילת מצה שהוא נהנה ואף שמתעסק חשוב 
שעשה מעשה, לכן גם חשוב כאילו עשה מעשה מצוה. ולפי"ז צ"ל שהמ"ד 
שסובר מצוות אין צריכות כוונה סובר שמה שלא כוון לצאת אינו חשוב מתעסק 
כיון שעכ"פ הוא נתכוון לעשיית המעשה, ומתעסק הוא רק במקרה שלא נתכוון 
לעשות מעשה זה. 
וכתב האבי עזרי שלפי זה מיושב היטב פסקו של הרמב"ם לגבי קריאת שמע 
שצריך לכוון בפסוק ראשון ושאר כל הפרשה יצא ידי חובתו אפילו 
בקורא להגיה. וקשה, הרי בקורא להגיה מבואר בגמרא כאן שישנו חסרון בפני 
עצמו ואפילו אם מצוות אין צריכות כוונה, ואם כן על אף שאין צריך כוונה 
אלא בפסוק ראשון של קריאת שמע מכל מקום מדוע לא יהיה חסרון בקורא 
להגיה. אך להנ"ל מבואר היטב, שהרי הרמב"ם פוסק כמ"ד מצוות צריכות כוונה 
ולולי זה חשוב מתעסק, ואם כן ממה שהרמב"ם פסק שצריך לכוון רק בפסוק 
ראשון של קריאת שמע מוכח שהוא סובר שעיקר קריאת שמע הוא הפסוק 
הראשון ועל כן לא צריך שום כוונה בשאר הקריאה ואפילו שקיום בלא כוונה 
חשוב כאילו הוא מתעסק, ומשום כך מועיל אף בקורא להגיה שהרי תלמידי 
רבינו יונה ביארו שהחסרון בקורא להגיה הוא משום שהוא מתעסק, וכיון 
שלדעת הרמב"ם ממה שלא צריך כוונה לצאת בכל הפרשה של קריאת שמע 
מוכח שאף מתעסק יצא, לכן אף קורא להגיה מהני. 


אם אמירת 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד' מעכבת 


שם. הנה דעת הלבוש (פו"ס סי' סג ס"ס) שצריך לומר ולכוון באמירת ברוך שם 
כבוד מלכותו, ואם לא אמרו או לא כוון באמירתו, לא יצא ידי חובתו. 
אמנם הב"ח (פו"ס סי' ס ד"ס וסומליס) הביא בשם שלטי גיבורים (ם: פות ז) שכתב 
שאם לא אמרו אין מחזירין אותו, וטעמו משום שקריאת שמע שהיא דאורייתא 
לא יצא ידי חובתו אם לא אמרו, אבל ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד אינה 
אלא תקנה, הלכך אם לא אמרה אין מחזירין אותו. 
ובביאור הלכה (סיי 65 סי"ג דיס פתכ) הוכיח מסוגייתנו שאמירת ברוך שם כבוד 
מלכותו אינה מעכבת, שהרי הגמרא מעמידה שהמשנה מדברת במקרה 
שהיה קורא להגיה, ואם כן ודאי שלא אמר ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד 
ואע"פ כן יצא, ומוכח כדעת השלטי הגיבורים והב"ח, ודלא כהלבושלי. 
ובטעם הדבר שאין זה מעכב כתב בספר ברכת שי (ל"ה סיס) לבאר על פי דברי 
המהרש"א (פפפיס נו. ד"ס נקם) שתקנת אמירת בשכמל"ו לא תיקנוה כחלק 
מהקריאה אלא זוהי תקנה בפני עצמה כדרך לימוד לישראל, ועל כן אין זה 
מעכב את קריאת שמעקי. 


קריאת שמע בכל לשון אם הוא לכתחילה 


קריאת שמע ככתבה דברי רבי וחכמים אומרים בכל לשון. כתב הרי"ף 
שהלכה כחכמים שקריאת שמע נאמרת בכל לשון, משום שיחיד ורבים 
הלכה כרבים, ועוד משום שהתנא של המשנה סתם כרבנן, דתנן (סוטס (נ.) ואלו 


כתבה הרשב"א (סק ע"נ ד"ס טמע) שחילוק זה בין פסוק ראשון לשאר הפרשה מובן רק אם אנו 
אומרים שצריך שתהיה קבלת עול מלכות שמים בכוונת הלב, לכן שייך לחלק ולומר שעיקר קבלת 
עול מלכות שמים הוא בפסוק ראשון, אבל אם כל הנדון הוא משום מצוות צריכות כוונה מה לי 
ברכה ראשונה מה לי שאר הברכות. אלא ודאי עיקר הכוונה כאן היא שלא יהרהר בדברים אחרים 
כדי שיקבל עליו מלכות שמים בהסכמת הלב, וכמו שאמרו (נקפן (7:) לגבי ברכה ראשונה של תפילה, 
והטעם שבשאר מצוות שהן מצוות עשה כל שעשה מצותו אף על פי שלא נתכוין לה הרי קיים 
מצותו אלא שאין זה מן המובחר, אבל אלו שהן קבלת מלכות שמים או סידור שבחים, אינו בדין 
שיהא לבבו פונה לדברים אחרים, ועל כן חילקו בין ברכה ראשונה לשאר הברכות. קג. אמנם 
בעמודי ירושלים (פנ) דחה ראיה זו על פי מה שכתב במנחת פתים (פ" קל) לחדש שמי ששכח 
לומר ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד וכבר גמר את כל הקריאת שמע, שאע"ג שודאי שצריך 
לחזור ולאמרו, מכל מקום יכול לאומרו בסיום קריאת שמע ואינו צריך לחזור מתחילה, שהרי ברוך 
שם לא נכתב בתורה בין שמע לואהבת. ולפי זה אפשר לומר שמה שאמרו במשנה שיצא היינו 
כשבסיום קריאת כל הפרשיות חוזר ואומר בשכמל"ו. קד. וביאר בזה דברי הגמרא בפסחים (פס) 
אמרי רבנן היכי נעביד, נימריה לא אמרו משה, לא נמריה אמריה יעקב, התקינו שיהיו אומרים 
אותו בחשאי. וקשה מה פשרה היא זו, סוף סוף לא אמרה משה. וע"כ שכוונת הגמרא לדון אם 
הוא חלק מקריאת שמע או לא, והיינו שאם יעקב אמרו הרי זה חלק מקריאת שמע, אך מאחר 
ולא אמרו משה, הרי שאינו נחשב כחלק מהפרשה של קריאת שמע, ועל כן תיקנו לאומרו בלחש 
כדי שיהא היכר שזה דבר נפרד ולא חלק מקריאת שמע. וכן מבואר בדברי הכסף משה (קכלפ פמע 
מ" ס"ד) שכתב 'ורבינו [הרמב"ם] לא נתן טעם למה אומרים אותו בלחש, דברור הוא הטעם כדי 


ברכות יג. 


ביאורים 


רצה 


נאמרין בכל לשון פרשת סוטה וידוי מעשר וקריאת שמע ותפילה וברכת המזון 
ושבועת העדות ושבועת הפקדון, וקיי"ל דסתם משנה ומחלוקת בברייתא הלכה 
כסתם משנה. והתוספות (ל"ה ותכמיס) הוסיפו עוד טעם למה נפסקה הלכה כחכמים, 
משום שבגמרא כאן מבואר שחכמים סוברים כמאן דאמר לא השמיע לאוזנו 
יצא וכך נפסקה הלכה, ועל כן גם נפסקה הלכה כחכמים?ה. וכן נפסק להלכה 
בשו"ע (סי' סג ס":). 

ועיין במאירי (ל"ס מפוך) שכתב שאע"פ שבכל לשון שהוא שומע הוא רשאי אפי' 

לכתחילה ואין הדבר מוכרח לקרותה בלשון הקודש, מכל מקום לשון 
הקודש חביב הוא בעיני בעליו ואין ראוי למביניו להחליפו בלשון אחר. ועיין 
במשנה ברורה (סי' קנ קק"ג) שכתב שהגם שנפסקה הלכה כחכמים שיכול לאומרה 
בכל לשון, כל זה הוא רק מצד עיקר הדין, אבל למצוה מן המובחר הוא דווקא 
בלשון הקודש. והביא מספרי האחרונים שכתבו שבימינו אף מצד הדין אין 
לקרותה בלשון אחר כי אם בלשון הקודש, משום שיש כמה תיבות שאין אנו 
יודעים איך להעתיקם היטב, כגון תיבת 'ושננתם' שיש בו כמה ביאורים, לשון 
לימוד או לשון חידוד כמו שאמרו חז"ל (קילשין 2) תנו רבנן 'ושננתם' שיהיו 
דברי תורה מחודדין בפיך, שאם ישאלך אדם דבר אל תגמגם ותאמר לו אלא 
אמור לו מיד. וכן תיבת 'ולטטפת' שאין אנו יודעים היטב ביאורו. אבל כשאנו 
קוראים קריאת שמע בלשון הקודש, ודאי יצא שזה אינו מצוי שבן ישראל לא 

יידע ביאור הפסוק הראשון שבקריאת שמע שהכוונה בו היא לעיכובאקי. 


קריאת שמע בכל לשון רק כשמבין אותה 


שם. כתב הביאור הלכה (סי' קנ ד"ס יכו שהדין שיכול לקרות קריאת שמע בכל 

לשון, הוא דווקא אם אנשי אותה המדינה מדברים כך אבל אם אנשי אותו 

המקום אינם מכירים לשון זה אינו מועיל, ובשלמא הקורא בלשון הקודש, שהוא 

לשון בעצם, מועיל אפילו אם אינו מבין, אבל שאר לשונות שאינם לשון בעצם 

אלא רק מצד הסכם המדינה, כיון שאין אנשי המדינה מכירים לשון זה, לא 
נקרא לשון כלל ואינו יוצא בה ידי חובתולז. 


חילוק בקריאת שמע בין יחיד לציבור 
שם. כתב הרי"ף שהלכה כחכמים שקריאת שמע נאמרת בכל לשון, והוסיף 
הרי"ף 'והא דקתני תפילה בכל לשון, הני מילי בציבור אבל ביחיד לא, 
דאמר רב יהודה אמר רב לעולם אל ישאל אדם צרכיו בלשון ארמי, ואמר ר' 
יוחנן כל השואל צרכיו בלשון ארמי אין מלאכי השרת נזקקין לו לפי שאין 

מלאכי השרת מכירין בלשון ארמית'. 

והכלבו (פ" ) פסק 'קראה בכל לשון יצא, ובלבד שידקדק משבוש אותה לשון 
כמו שמדקדק בלשון הקודש, וכתב הריא"ף דווקא בציבור אבל ביחיד 
לא כדאמר ר' יוחנן כל השואל צרכיו בלשון ארמי אין מלאכי השרת נזקקין 
לו לפי שאין מלאכי השרת מבינין בלשון ארמי'. הרי שהכלבו הביא דברי הרי"ף 
שמחלק בין יחיד לציבור לענין קריאת שמע. והקשה הבית יוסף (ס" סנ ל"ס 
נקרפת) מה שאלת צרכים יש בקריאת שמע שיש בה מקום לחלק בין יחיד 
לציבור ולא מצינו לשום אחד מהפוסקים שחילק בקריאת שמע בין יחיד לציבור. 
והב"ח (טס ד"ס ונקרת) הוסיף שאין שום ספק שטעות סופר הוא בדברי הכלבו, 
שהרי מה שהרי"ף חילק בין יחיד לציבור הוא בתפילה ובו שייך שאלת צרכים 
אבל בקריאת שמע שאין בו שאלת צרכים מה מקום יש לחלק בין יחיד לציבור. 
ובאליה רבה (פס סק"ד) ובמאמר מרדכי (פס סק"פ) תירצו, שהגם שהרי"ף כתב 
את חילוקו לענין תפילה, סבר הכלבו שחילוק זה שייך גם לענין קריאת 
שמע, והכלבו לשיטתו שכתב שם בהמשך דבריו שסברת ר' יוחנן שלא ישאל 
אדם צרכיו בלשון ארמי, משום שלשון זה הוא זר ואינו שגור בפי האדם וטבע 
הנפש להתערבב בו ואין הכוונה מצויה להתפלל בלשון זה ועל כן אין יכולין 


להבדיל בינו למה שכתוב בתורה'. קה. עיין לקמן בביאור דברי הגמרא בענין 'ההלכה בדין קרא 
ולא השמיע לאוזנו' שהובאו דברי היד דוד בביאור ראיית התוספות. קו. עיין להלן בביאור דברי 
הגמרא בענין 'אם צריך להבין פירוש כוונת המילות בקריאת שמע' שהובאו דברי רעק"א בזה. 
קז. מקור דבריו הוא מדברי הריטב"א ((למס נ. ד"ס כ שכתב שכל מה שמועיל כינויים הוא רק 
באותו המקום שנוהגים לדבר כך, אבל במקום אחר אין מועיל. וכן מבואר בדעת הרמב"ם ((יללס 
פ"b‏ סט"ז, מיכופ פ"פ ס"ם) שכתב שכנויי נדרים נזירות ושבועות מועיל רק באותם המקומות שמשתמשים 
אנשי המקום באותו הלשון. ומקור הדברים בירושלמי (נדכיס פ"פ ס"נ, מיר פ"b‏ ס"b)‏ אמר רבי יוסי נראין 
הדברים במקומות שקורין לנזיר נזיק אבל במקומות אחרים אני אומר נזיר פסילים אינו נזיר. ובספר 
תורת הנזיר (פ"ל ס"ם) ובחידושי רבי שמואל ((לרס סי ) כתבו שמדברי הרמב"ם אין ראיה לדברי 
הביאור הלכה, ומשום שיש לומר שדעת הרמב"ם היא כשיטת הר"ן (נרריס נ. דייס כנ) שהחידוש של 
כינויים הוא בלשונות המשובשים שבידם אבל שאר לשונות של נכרים לא צריך בהם לחידוש של 
כינויים, אם כן יש לומר שכל מה שכתב הרמב"ם שכינויים מועילים רק אם נאמרים במקום ובזמן 
שמדברים באותו כינוי, הוא רק בכינויים שהם שיבוש לשון שהם מועילים רק משום שבאותו מקום 
מדברים כן, אבל בשאר לשונות נכרים לא יהיה בהם התנאי שצריך דווקא במקום שמדברים בהם, 
ובכל מקום שנודר בלשון נכרים מועיל הנדר. ואם כן יש לדחות ראיית הביאור הלכה לגבי קריאת 
שמע ולומר שבמקום שהוא לשון ממש יוצא ידי חובתו אף במקום שאין מדברים כן. וכתבו ראיה 
לזה ממה שהרמב"ם (קמפֿת פמע פ"נ ס"י) כתב 'קורא אדם את שמע בכל לשון שמבינה', ולא הצריך 
שיהיה זה רק במקום שמדברים כן. אמנם כתב בחידושי רבי שמואל, שמדברי הריטב"א אכן ישנה 
ראיה לדברי הביאור הלכה שגם לגבי קריאת שמע מועיל לשון נכרים רק במקום שמדברים כן. 


רצו 


ילקוט 


לכוון בתפילתן בלשון זה מפני זרות הלשון. ולפי זה מיושב היטב שכיון שהטעם 
הוא מפני כוונה, לכן סובר הכלבו שכל שכן שלגבי קבלת עול מלכות שמים 
שצריך כוונה יתירה, שאין לקרותו בלשון ארמי. ומה שבציבור התיר הכלבו 
בלשון ארמי, הוא משום שאז מרגילים זה את זה לכוון וגם יש להם את זכות 
הציבור ועל כן יכולים לאומרו אף בלשון ארמי. 
ובמור וקציעה (שס ד"ס נקר6ת) תירץ שכיון שהטעם שאין להתפלל בלשון ארמי 
משום שמגונה הוא בעיני המלאכיםקח, דין זה הוא גם לגבי קריאת 
שמע, ומה שהוזכר הענין לגבי תפילה שהוא משום שאילת צרכים שאינה נאמרת 
בלשון ארמי, היינו משום שביותר הוצרכו חז"ל להזהיר על זה שאם ירצה 
שתינתן לו שאלתו לא יאמרנה בלשון ארמי, אבל עיקר הטעם משום שמגונה 
הוא אצל המלאכים, ועל כן זה שייך אף לענין קריאת שמע. 


דיני תפילה בארמית ובשאר לשונות וחילוק בין יחיד לרבים 


והנה עיקר חילוקו של הרי"ף בין יחיד לרבים, מקורו בסוגיית הגמרא בסוטה 
(ג.) שהקשו שם על מה ששנעו במשנה שתפילה היא בכלל הדברים 
הנאמרים בכל לשון, והאמר רב יהודה לעולם אל ישאל אדם צרכיו בלשון 
ארמית דאמר רבי יוחנן כל השואל צרכיו בלשון ארמי אין מלאכי השרת נזקקין 
לו לפי שאין מלאכי השרת מכירין בלשון ארמי, ותירצה הגמרא לא קשיא הא 
ביחיד הא בציבור, ופירש רש"י שיחיד צריך שיסייעוהו מלאכי השרת אבל 
ציבור אין צריך שנאמר (פיוג מ ס) 'הן אל כביר ולא ימאס' אינו מואס בתפלתן 
של רבים. 

והא"ש (סיי נ) הביא בשם נימוקי תלמידי רבינו יונה, שהיה תמיה כיון שתפילה 
ביחיד אינה נאמרת רק בלשון הקודש, אם כן איך הנשים שמתפללות 

ביחידות מתפללות בשאר לשונות שמבינות, הרי כיון שאינם מתפללות בציבור 
צריכות להתפלל רק בלשון הקודשקט. ותירץ הרא"ש בשם רבני צרפת, שכיון 
שמתפללות את נוסח התפילה שהציבור מתפללין, נחשב הוא כתפילת ציבור 
וכהאי גוונא מותר להתפלל אף ביחידות בשאר לשונות, ומה שאמרו בגמרא 
'אל ישאל אדם צרכיו בלשון ארמי' מדובר כששואל על חולה שיש לו בביתוקי 
או על שאר צרכיו שנצרך להם, אבל נוסח תפילה שקבוע לציבור, מותר תמיד 

להתפלל בכל לשון ואף ליחיד המתפלל בביתוליא. 

והרא"ש עצמו תירץ שמה שאמר רבי יהודה אל ישאל אדם צרכיו בלשון ארמי, 
זהו דווקא בלשון ארמית שכיון שמגונה היא בעיניהם לכן לא מזדקקים 

להקינ, אבל בשאר לשונות פשוט שאף היחיד יכול להתפלל. וכך הוא הדין לפי 
המבואר מפירושו של ר' יהודה ב"ר יקר (סונ? כפמיס דעיס (סכ6נ"ד סי" קפד) שכתב 
בפירושו הראשוןקי שהטעם שאסרו חכמים להתפלל בלשון ארמית, משום 
שחששו שאם יתירו להתפלל בלשון ארמי, יניחו המתפללים את לשון הקודש, 
וגם ירבו עמי הארץ בישראל שלא ישגיחו ללמוד שהרי יכולים להתפלל בלשונם, 
ולפיכך אמרו שאל ישאל אדם צרכיו בלשון ארמי. ומה שאמרו שאין מלאכי 
השרת מכירין לשון ארמי, פירושו, שאין המלאכים משגיחים באדם שמתפלל 
בלשון ארמי להביא תפילתו לפני המקום. ואם כן לפי זה ודאי שאסרו דווקא 
בלשון ארמי מפני שהיא קרובה ללשון הקודש, אבל בשאר לשון אין חששליד. 


קח. וכמו שכתב הרא"ש (סי 0, ויובא להלן בסמוך בהרחבה. 
התפלל בשאר לשונות ביחידות, יצא יד"ח ואין צריך לחזור, כיון שמעיקר הדין יכול להתפלל בכל 
לשון. וכן משמע מפירוש המשניות להרמב"ם (פוטס פ"ז מ שכתב 'אבל היחיד ישתדל מאד שלא 
יתפלל לה' אלא בלשון העברי' משמע שבדיעבד יצא יד"ח, וכך כתב בפירוש המאירי (ל"ס 5ף סתפנס, 
קוה (נ. ד"ס מפנס), וז"ל 'תפלה רחמי נינהו ואין צריך לאמרה בלשון הקדש אלא בכל לשון שירצה 
הואיל ויודע בו ומ"מ פירשו בגמרא דווקא בצבור אבל ביחיד דווקא בלשון הקדש, ואף דבר זה 
אינו לעכב אלא שהדבר הדור לו שבצבור ודאי הם בוררים הלשון השגור בפיהם והמבורר להם 
יותר והכוונה מצויה להם בכל ענין, אבל ביחיד אילו אתה מתירו בכך לשון יבור לו לשון העם 
ויהא בעיניו כדבור בעלמא ואין הכוונות מצויות בו'. קי. ודווקא שלא נמצא בשעת תפילתו ליד 
החולה, שאם נמצא ליד החולה כיון שהשכינה נמצא למעלה ממראשותיו של החולה אין צריך 
הוא למלאכים שיעלו תפילתו ויכול להתפלל בכל לשון. גמרא (פנת י<6. | קיא. ועיין במעדני יו"ט 
(פות ס) שכתב הטעם בזה, שהנה כשציבור מתפללין אין צריכים למליצים שיעלו את תפילתן כיון 
שתפילת רבים אף פעם לא נמאסת שנאמר (שוג 0 ₪ 'הן אל כביר ולא ימאס', ממילא אף כשהיחיד 
מתפלל את נוסח הרבים אין הקב"ה מואס בתפילה זו כמו שאין מואס כשהרבים מתפללין תפילה 
זו. וכן כתב המשנ"ב (פ" ק6 פ"ק ז). והפרי מגדים (פ" ק6 מפנפות וסנ סק"ד) כתב בזה סמך מן הפסוק 
(מסיס קנ ים) 'פנה אל תפילת הערער ולא בזה את תפילתם', שכיון שאומר את נוסח הרבים ועל 
נוסח זה נאמר ולא בזה את תפילתם, לכן אפילו כשאומר זאת ביחידי [וכמו שמורה לשון תפילת 
הערער שהוא לשון יחיד] ה' שומע תפילתו ואין צריך מליץ להעלות את תפילתו. | קיב. וכתב 
המעדני יו"ט (לופ ו) הטעם, שכיון שלשון ארמי דומה ללשון הקודש נראה הוא כמו לשון שנשתבש 
וא"כ עדיף להתפלל בלשון הקודש אף שאין הנשים מבינות מאשר להתפלל בשיבוש [עיי"ש שמדמה 
זאת למה שכתב הרא"ש (פ"₪ קי ד) שעדיף אחד שאינו מכוון בברכה על פני המכוון בברכה אבל 
כוונתו היא לברכה אחרת ממה שצריך לברך], וכתב עוד שם שלפי"ז אף בלשון ערבי יהיה אסור 
ליחיד להתפלל כיון שכתב עליו הרמב"ם שהוא לשון הקודש שנשתבש. קיג. הרא"ש והר"י ב"ר 
יקר מתרצים בזה מה שהקשו התוספות (טנת ינ: ד"ס פפן) על דברי הגמרא שמלאכי השרת אינן מכירים 
לשון ארמי, והרי אף מחשבות האדם הם יודעים ודאי שלשון ארמי הם יודעים. ועל זה תירצו 
שמה שאמרו שאין מלאכי השרת מכירין לשון ארמי, פירושו, שאין המלאכים משגיחים באדם 
שמתפלל בלשון ארמי להביא תפילתו לפני המקום, כיון שלשון זה מגונה הוא בעיניהם. קיד. עיין 


ברכות יג. 


ביאורים 


אולם בפירושו השני כתב הרב ר' יהודה ב"ר יקר שאין המלאכים מכירים שום 
לשון שבעולם חוץ מלשון הקודש, ומה שאמר רב יהודה אל ישאל אדם 
צרכיו בלשון ארמי, הוא לחידוש, שאפילו לשון ארמי שהיא קרובה ללשון 
הקודש, גם אינם מבינים. ומסיים, שלפיכך תקנו כל התפילות הקבועות שהן 
שוות לצבור וליחיד, בלשון הקודש. ורק תפילות שאין דרך לאמרם כי אם 
בצבור כמו קדיש, יקום פורקן, מחי ומסי וכיו"ב תיקנו לאומרם בלשון ארמי. 
ולפי זה כתב שאין תפילת הנשים נשמעת כשהן מתפללות ביחיד בלשון לע"ז, 
שאין המלאכים מביאים לפני המקום שום תפילה כי אם הנאמרות בלשון הקודש, 
ורק בצבור שהשכינה שורה שם, יכולות להתפלל בכל לשון, וכמו שתירצו 
בגמרא. וכן הוא בחולה שהשכינה שורה אצלו וכמו שתירצו בשבת (ינ:) חולה 
שאני. אמנם כתב, שאם מתפללות בדמעה וצועקות על אונאה, אינן צריכות 
שיביאו המלאכים תפילתן שהרי שערי דמעות ושערי אונאה לא ננעלו. וכן אם 
מתפללות בכוונה גדולה מתוך צרה, תפילתן נשמעת אף שאין המלאכים מכירין 
לשונם. 
וא"כ נמצא שיש ג' שיטות בדבר. א. שיטת תלמידי רבינו יונה ור' יהודה ב"ר 
יקר בפירושו השני, שאין ליחיד להתפלל בשאר לשונות, בין נוסח של 
הרבים וכל שכן על צרכיו, אלא בלשון הקודשקטי. ב. שיטת הרא"ש ור"י ב"ר 
יקר בפירושו הראשון, שדווקא בלשון ארמית אסור אבל בשאר לשונות מותר. 
ג. שיטת רבני צרפת שנוסח הציבור מותר אף ליחיד לומר בלשון ארמית. 

וישנם כמה חילוקי דינים בין הרא"ש לרבני צרפת. א. האם מותר להתפלל 
תפילת העמידה דהיינו י"ח ברכות בלשון ארמית, שלשיטת רבני צרפת 

יכול להתפלל תפילת הציבור אפילו בלשון ארמית וכל שכן בשאר לשונות, אבל 
לשיטת הרא"ש גם נוסח התפילה של הציבור אין יכול להתפלל בלשון 
ארמיתקטז, אבל בשאר לשונות גם הרא"ש מודה שמותר להתפלל. ב. האם מותר 
לאדם להתפלל על צרכיו [כגון על חולה שיש לו בביתו] בשאר לשונות, 
שלשיטת הרא"ש מותר להתפלל אפילו על צרכיו בשאר לשונות חוץ מלשון 
ארמיתק", אבל לשיטת רבני צרפת אין יכול להתפלל על צרכיו בשום לשון 
אלא בלשון הקודשל'". והנה להלכה הביאו הטור וחבית יוסף (ס" ק6) את ג' 

השיטות ולא הכריעו ביניהם להלכהקיט. 


אם צריך להבין פירוש המילות בקריאת שמע 


ורבנן מאי טעמייהו אמר קרא שמע בכל לשון שאתה שומע. רבי עקיבא 

איגר (קו"ת, פ"ד סי" ט מסדו" מכון סמלור, מידוסי רעק" על מסכת כככות מסלו' פכיפני) 
הוכיח מסוגיית הגמרא כאן שבקריאת שמע אין צריך שיבין פירוש המילות אלא 
די בכך שמתכוון לקבל על עצמו מלכות שמים, שהרי בגמרא מבואר שלולי זה 
שרבנן דרשו מהפסוק 'שמע' בכל לשון שאתה שומע, היו רבנן מודים לרבי 
שכיון שנאמר 'והיו הדברים' יש ללמוד בהוייתן יהו שיוצא בקריאת שמע רק 
בלשון הקודש, ומשום שנאמר 'שמע' לרבות שיוצא בכל לשון שאתה שומע, 
צריכים רבנן ללמוד מהפסוק 'והיו הדברים' שלא יקרא למפרע. וקשה הרי אפשר 
לקיים את הלימוד משני הפסוקים, מ'והיו הדברים' נלמד שאינו יוצא בקריאת 
שמע אלא בלשון הקודש, ומ'שמע' נלמד שצריך שיהיה מבין ושומע את מה 


במאירי (טנפ ינ: ד"ס עוס) שכתב שלא ישאל אדם צרכיו בלשון ארמי, כי מתוך שאין לשון ארמי 
שגור בפי הבריות, אין הכוונה מצויה בדבריו עד שתהא תפלתו מקובלת. והביא שכן כתבו הגאונים 
שמה שתפילת הציבור בכל לשון, מטעם זה שהציבור שכינה עמהם, ר"ל, שכוונתם מצויה הרבה. 
ומשמע מדבויו כשיטת הרא"ש שזהו דווקא בארמית שאין הכוונה מצויה בו אבל בשאר לשונות 
מועיל אם הכוונה מצויה בו. אמנם, עיין במאירי כאן (ל"ה פֿף) שכתב בפירוש שמה שאמרו אל 
ישאל אדם צרכיו בלשון ארמי הוא הדין לכל הלשונות הרחוקים מלשון הקודש, וכן כתב בסוטה 
(לכ. ד"ס תפנס) שכתב בתוך דבריו 'אבל ביחיד אילו אתה מתירו בכך לשון, יבור לו לשון העם ויהא 
בעיניו כדבור בעלמא, ואין הכוונות מצויות בו', ומשמע שמחמת כך אסרו חכמים לאומרו בכל 
לשון כיון שאין הכוונות מצויות בו. | קטו. כן נראה דעת תלמידי רבינו יונה ממה שתמהו על 
מנהג הנשים להתפלל נוסח הרבים בשאר לשונות ולא השיבו על כך כלום, וכן פסק הרי"ף כתלמידי 
רבינו יונה. | קטז. אבל כשהציבור מתפללין יחד שרי להתפלל גם בלשון ארמית (פלי מגליס סי קל 
מטננות וסנ סק"ס, דנרי סמולות על סכפ"ש פופ ו), ומטעם זה מותר אף להרא"ש לומר בציבור יקום פורקן, 
ובריך שמיה שאומרים בפתיחת הארון (זסר ויקסל מ.), וכן קדיש, ואע"ג שלשון זו מגונה. וטעם למה 
תיקנו בה לכתחילה נוסח התפילה, יש לומר שניתקן בלשון ארמי שיהיו הכל מבינים את תפילה 
זו. ובדברי חמודות כתב בשם הזוהר טעם אחר שתיקנו קדיש בלשון ארמית בכדי לשבר את כוחות 
החיצונים שלשונם הוא ארמית, וכתב הדברי חמודות שאותו הטעם אפשר לומר על תפילת 'בריך 
שמיה'. ועוד כתב הדברי חמודות, שכיון שנתקן לומר בריך שמיה בשעת פתיחת הארון אין לחוש 
כלל כיון ששעת רצון ורחמים היא אותה שעה, וכמו בחולה שכיון שה' נמצא ליד מיטתו אפשר 
להתפלל בלשון ארמית [ועיין עוד בזה בבן יהוידע (סוטה (ג. ד"ס פץ מנס"פ)]. ‏ קיז. ולכך נקטה 
הגמרא (פועס (ג.) 'לעולם אל ישאל אדם צרכיו בלשון ארמית' שדווקא בלשון זו אסור. מהרש"א 
(סוטס (ג. ד"ס כ6. | קית. ומה שנקטה הגמרא בשם רבי יהודה את האיסור דווקא על לשון ארמית, 
אין הכוונה שבשאר לשונות מותר, אלא לרבותא כתבה כן שאפילו לשון ארמית שהיא תרגום 
ונמסרה למשה מסיני כמו שכתוב בגמרא, בכל אופן אסור להתפלל בלשון זו, וכל שכן שאסור 
ליחיד להתפלל בשאר לשונות. מהרש"א (שס). ‏ קיט. ומלשון שו"ע הרב (לו"פ סי קפ מ"ס) משמע 
שב' התירוצים של רבני צרפת ושל הרא"ש הם רק לימודי זכות על הנשים שחייבות בתפילה למה 
מתפללות בלע"ז ואינן לומדות את התפילה בלשון הקודש עם פירוש המילות, אבל באמת העיקר 
כדעה ראשונה שליחיד תמיד אסור בלשון ארמית ורק לציבור מותר. 


ילקוט 


שאומר. אלא מוכח שפשוט היה לגמרא שאם קורא קריאת שמע בלשון הקודש 
אינו צריך להבין גם את פירוש המילות. 
עוד הוכיח כן ממה שטרחו הראשונים לבאר מה שתירצה הגמרא 'בקורא 
להגיה', מה חסרון יש בזה שקורא להגיה שצריך לכוון לבו. ומדוע לא 
פירשו הראשונים כפשוטו שבקורא להגיה אינו שם לב לפירוש המילות ולכך 
אם לא כוון לבו לא יצא. אלא מוכח שאינו צריך לכוון לפירוש המילותקלי. ואף 
שמבואר בגמרא (נסנן ע"כ) שישנה כוונה מיוחדת הנצרכת בקריאת שמע להבין 
מה שאומר, הרי להלכה נפסק כרבי מאיר שכוונה זו אינה נצרכת אלא בפסוק 
ראשון של קריאת שמע ולא בכל הפרשהלליי. 


הרי צריכים את שמע לדרשות אחרים 


שמע בכל לשון שאתה שומע. הקשה השפת אמת (עגתס ": ד"ס סמע) איך 
אפשר לדרוש מהמילה 'שמע' שיכול לומר בכל לשון שאתה שומע, והרי 

צריך את תיבת 'שמע' לגופיה ואינה מיותרת לדרשה, ובשלמא מה שלומדים 
שצריך להשמיע לאוזנו היינו משום שהמשמעות של שמע הוא שאוזנו תשמע, 
אבל מנין לנו ללמוד לקולא שיכול לומר בכל לשון. ותירץ, שהלימוד שיכול 
לומר בכל לשון הוא מדיוק לשון הכתוב, כי לכאורה היה צריך להיות כתוב 
'שמעו ישראל' כיון שמדבר אל כל ישראל, וממה שנכתב 'שמע' בלשון יחיד 

יש ללמוד שכל אחד יכול לקוראו בכל לשון שמביןקכב, 

ובטורי אבן (מגלס ": ד"ס שפע) הקשה, שהרי צריך את 'שמע' למה שהגמרא 
דורשת (לקפן ט.) הקורא את שמע צריך שיכוון ליבו שנאמר 'שמע 

ישראל' ולהלן הוא אומר 'הסכת ושמע ישראל' מה להלן בהסכת [שמכוון ליבו 


אהז19/08/2018, 


לדברים] אף כאן בהסכת. ותירץ, שרבנן יסברו כשאר תנאים שלודים את דין 
כוונת הלב מ'על לבבךיקכג. 


האם הדין שעריך לכתחילה להשמיע לאוזנו הוא מדאורייתא או מדרבנן 


ורבנן פברי להו כמאן דאמר לא השמיע לאזנו יצא. בגמרא לקמן (טו ע" 

וע"נ) נחלקו התנאים אם הקורא קריאת שמע צריך להשמיע לאוזנו מה 
שאומר, ואמר רבי יהודה בשם ראב"ע הקורא את שמע צריך שישמיע לאוזנו 
שנאמר שמע ישראל, ואמר לו רבי מאיר שכיון שכתוב 'על לבבך' נראה שאין 
צריך להשמיע לאוזנו, אלא העיקר הוא כוונת הלב. ולמסקנא העמידה הגמרא 
ששיטת רבי יהודה היא כמו רבו ראב"ע שאף שלומדים מהפסוק 'שמע' 
שלכתחילה צריך להשמיע לאוזנו, מכל מקום אם לא השמיע לאוזנו יצא ידי 
חובה, ושיטת רבי מאיר שאפילו לכתחילה אין צריך להשמיע לאוזנו. ואמר רב 
חסדא בשם רב שילא שהלכה היא כרבי יהודה שלכתחילה צריך להשמיע לאוזנו 

ואם לא השמיע לאזנו יצא ידי חובה. 

והנה הרשב"א (ד"ס וכנן) גרס בגמרא שלפנינו 'ורבנן סברי לה כרבי יהודה 

דאמר הקורא קריאת שמע ולא השמיע לאוזנו יצא', וכתב שבפשטות 
הוא כדעת רבי יהודה שסובר שלכתחילה צריך להשמיע לאוזנו ורק בדיעבד 
אם לא השמיע יצא ידי חובה, אך כתב שאי אפשר לפרש כן שהרי גם מה 
שלכתחילה צריך להשמיע לאוזנו נלמד מהפסוק 'שמע', ואם כן רבנן שדורשים 
מ'שמע' שיכול לומר בכל לשון שהוא שומע, מנין להם שלכתחילה צריך 
להשמיע לאוזנו. ולפיכך כתב שאכן לאו דווקא כרבי יהודה קאמר אלא כמאן 
דאמר אין צריך להשמיע לאוזנו. אך הקשה הרשב"א לפי"ז, מדוע לא כתבה 
הגמרא בפירוש שרבנן סוברים כרבי מאיר שאומר שאין צריך להשמיע לאוזנו 

ואפילו לכתחילה. 


קכ. אמנם עיין לעיל בענין 'דעת הרמב"ם שצריך כוונה רק בפסוק ראשון של קריאת שמע', 
שהבאנו דברי הכסף משנה שביאר בדעת הרמב"ם שאכן הכוונה הנצרכת במשנה מיירי בכוונה 
המיוחדת, שצריך להבין פירוש המילות בפסוק ראשון של קריאת שמע. קכא. עיין שם בדברי 
רבי עקיבא איגר (ד"ס יפי שכתב 'ראיתי חדשים מקרוב באו והמה חכמים בעיניהם, לעורר על 
מנהגן של ישראל זה יותר מאלפים שנים לקרות קריאת שמע ככתבה וכלשונה וכן להתפלל ערב 
ובוקר בלשוננו הטהור כמו שסדרו לנו אנשי כנסת הגדולה, והם באו בטענה אחרי שרוב ההמון 
לא ידעו ולא יבינו משפט הלשון ומעשהו, לזה בפיהם ובשפתם יכבדו את ה' ולבם רחק מהם 
כי לא יבינו את אשר יהגו בגרונם ואינם יוצאים בזה ידי קריאת שמע ותפילה דבעינן כוונת הלב 
שיהא פיו ולבו שוים, שבלבבו יבין כל תיבה ותיבה שמוציא מפיו, ולזה דעתם שההמונים והנשים 
יקראו קריאת שמע ויתפללו בלע"ז'. ועל זה השיב רבי עקיבא איגר והוכיח שאין צריך להבין 
פירוש המילות בקריאת שמע, ומה שצריך לכל הפחות בפסוק ראשון להבין מה שאומר, על זה 
כתב רעק"א וזה פשוט שאפילו הריקנים שבנו יודעים עכ"פ פירוש של פסוק ראשון דשמע 
ישראל, ואותם שאין יודעים, בקל יוכלו ללמוד את זאת. קכב. וכתב, שגם לענין הדרשה של 
השמע לאוזנך מה שאתה מוציא מפיך, מתיישב הלשון יחיד של 'שמע', שבא לומר שאין צריך 
להשמיע לאחרים אלא לאוזנו. | קכג. אך הקשה, אם כן מדוע רבי לא דורש מ'שמע' לכוונת 
הלב אלא דורשו שצריך להשמיע לאוזניו מה שמוציא מפיו. ולכן הסיק שאף אם לומדים כן 
מהגזירה שוה, אין הלימוד מ'שמע', אלא מ'ישראל ישראל'. | קכד. עיקר היסוד מבואר בעוד 
אחרונים, עיין שאגת אריה (לם סי ז), טורי אבן (מגינס !: ד"ס וכנקן), חזון איש (פֿו"ם סי יד סק"ג). וציין 
בילקוט ביאורים להלן (טו) בענין 'אם דין השמעה לאזניו לשיטת ראב"ע מדאורייתא או דרבנן' 
עוד הכרחים לזה. אכן מכח קושיית הרשב"א הוכיח בספר עונג יו"ט (שו"ת, סי" קעס דייס פס) שמה 
שמצריך ראב"ע להשמיע לאזנו הוי דין דאורייתא. קכה. הנה התוספות (ד"ס תכמיס) כתבו שהטעם 
שנפסקה הלכה כחכמים שקריאת שמע בכל לשון, משום שבגמרא כאן מבואר שחכמים סוברים 


ברכות ית. 


ביאורים רצז 


ותירץ הצל"ח (ד"ס ולנע), שמה שאמר רבי יהודה 'הקורא את שמע צריך שישמיע 

לאוזנו שנאמר שמע ישראל' הוא לאו דווקא, ואכן מדאורייתא אפילו 

לרבי יהודה אין צריך להשמיע לאוזנו, ורק רבנן הם שתיקנו שלכתחילה ישמיע 

לאוזנו והסמיכו את זה על הפסוק 'שמע', כי אם היה זה דרשה גמורה, הרי 

היה מן הדין שאפילו בדיעבד לא יצא ידי חובה, כי אין לחלק בדאורייתא בין 

לכתחילה ודיעבד, אלא ודאי כל הדין שצריך להשמיע לאוזנו אינו אלא מדרבנן 
ואסמכוהו אקראלקלכד. 


ההלכה בדין קרא ולא השמיע לאוזנו 


שם. הקשו התוספות (סועס (3: ד"ס ונק) שבגמרא לקמן (טו) מובאת שיטת 
רבי יוסי שלומד מ'שמע' ב' דברים. א. שצריך להשמיע לאוזנו. ב. 
שאפשר לאומרו בכל לשון, ואם כן גם בסוגייתנו הרי אפשר לומר שרבנן 
ידרשו מ'שמע' גם שאפשר לאומרו בכל לשון וגם שצריך להשמיע לאוונו, 
ומה הכריח את הגמרא לומר שרבנן שדורשים מ'שמע' שאפשר לאומרו בכל 
לשון בהכרח סוברים שהקורא את שמע ולא השמיע לאוזנו יצא ידי 
חובתוקכה. 
ובתוספות שאנץ (פס ד"ס ולנע) הוכיח מזה שההלכה היא כמ"ד שאם לא השמיע 
לאוזנו בדיעבד יצא ידי חובתו, ומשום כך רצתה הגמרא להעמיד 
את שיטת רבנן כמו ההלכהללנו. 


האם גם בפרשת עיצית עריך ליזהר שלא לקוראה למפרע 


ולרבנן נמי הא כתיב והיו ההוא מבעי להו שלא יקרא למפרע. הקשה 

בספר ערוך השולחן (סי' סד ק"נ) בשלמא פרשה ראשונה של קריאת שמע 
ופרשה שניה שכתוב בהם 'והיו' אפשר ללמוד מהפסוק 'והיו' שהקורא למפרע 
לא יצא, אך מנא לן שאף פרשת ציצית אין לקרוא למפרע והרי לא כתוב בה 
והיו, ומסתימת דברי הפוסקים נראה שאף בפרשה זו הדין הוא שאם קרא למפרע 
לא יצא ידי חובה. וסיים שם הערוך השולחן, דאולי כיון שבשתי הפרשיות 
ילפינן מדאורייתא שלא יקרא למפרע, תיקנו חז"ל אף בפרשה שלישית שלא 
יקרא בה למפרע. וכן כתב המשנה ברורה (סיי סד סק"פ), שאף פרשת 'ויאמר' 
שתיקנו רבנן לאומרה משום המצוה של זכירת יציאת מצרים, ג"כ כעין זה 

תקנוה. 


'למפרע' אם הוא היפוך הפסוקים או היפוך התיבות 


ורבי שלא יקרא למפרע מנא ליה נפקא ליה מדברים הדברים. רש"י (ליס 
מדנריס) פירש שהלימוד מ'הדברים' הוא 'שיקרא הדברים כסדרן ולא למפרע 

כגון ובשעריך ביתך מזוזות', הרי שרש"י נקט דוגמא של למפרע כגון שהיפך 
את התיבות באותו פסוק. וכן פירש רש"י בסוטה (יז: ד"ס (מפכע) לענין מה שאמרו 
שם בגמרא שאם כתב מגילת סוטה למפרע פסולה, ופירש רש"י כגון שכתב 
'ירך ולנפיל בטן לצבות במעיך' כלומר, שהיפך את סדר המילים בפסוק. וכן 
כתב הרא"ה (ד"ס וס נו, כתירון סרפטון) שדין למפרע הוא רק בפסוק אחד שהופך 

בו את סדר התיבות. 
והקשה הטורי אבן (מגעס ז: ד"ס ענ), שלכאורה באופן זה שמהפך את המילים 
הרי אינו קורא כלל קריאת שמע ואין לזה כל משמעות והרי הוא 
כמתלוצץ ומשחק, ואפילו ללא פסוק שממעט היינו יודעים שאינו יוצא בזה ידי 
חובה. 


כמאן דאמר לא השמיע לאוזנו יצא וכן נפסקה הלכה, ועל כן גם נפסקה הלכה כחכמים. וביד 
דוד (נמוס' ד"ס ותכיס) ביאר דבריהם לפי מה שהקשו התוספות בסוטה (פס) מדוע לא אמרו חכמים 
שלומדים מהפסוק שני דברים, אלא מוכח שהגמרא רצתה להראות לנו בזה שהלכה כחכמים. 
והוסיף ביד דוד שהתוספות בסוטה שלא תירצו זאת היינו משום שהם סוברים שאפילו רבי יהודה 
סובר שרק בדיעבד יצא אבל לכתחילה צריך להשמיע לאוזניו, ורק רבי מאיר אמר שאפילו 
לכתחילה אינו צריך להשמיע לאוזניו, ועל כן קשה להם למה דחק להעמיד דבריהם כרבי מאיר 
שלא כהלכה: קכו. וכן תירץ הטורי אבן (מגלס יז: ד"ס וננע) שאחרי שנפסקה ההלכה (קש עו6 
כרבי יהודה שאם לא השמיע לאוזנו יצא, לא רצתה הגמרא להעמיד את רבנן שלא כפי ההלכה. 
אלא שהקשה הטורי אבן, אם כן מדוע דחקה הגמרא (זס) בשיטת רבי יוסי ואמרה שרבי יוסי 
סובר שלומדים מ'שמע' גם שאפשר לומר קריאת שמע בכל לשון וגם שצריך להשמיע לאוזנו. 
ותירץ, שזהו משום שרבי יוסי אמר בפירוש שצריך להשמיע לאוזנו מ'שמע', ורצתה הגמרא שלכל 
הפחות לא יחלוק על ההלכה בתרתי ויאמר שגם אין לומר קריאת שמע אלא בלשון הקודש, לכן 
כתבה שלומד רבי יוסי מ'שמע' תרתי. א. שצריך להשמיע לאוזנו. ב. שאפשר לומר קריאת שמע 
בכל לשון. ועוד תירץ הטורי אבן, שאע"ג שרבי יוסי למד מ'שמע' שצריך להשמיע לאוזנו, על 
כרחך סובר שלומדים מ'שמע' גם שאפשר לומר בכל לשון, מכיון ש'שמע' משמע יותר שבא 
לומר שמותר לומר קריאת שמע בכל לשון, מאשר לומר שצריך להשמיע לאוזנו. ויש שכתבו 
שלפי זה מתורצת גם קושיית הרשב"א שהקשה שאחרי שרבנן סוברים שלא לומדים מ'שמע' 
שצריך להשמיע לאוזנו, מדוע הגמרא לא העמידה את רבנן כמו רבי מאיר שסובר שלכתחילה 
אין צריך להשמיע לאוזנו. ולפי דברי התוספות שאנץ והטורי אבן מתורץ היטב, שכיון שההלכה 
היא שלכתחילה צריך להשמיע לאוזנו ורק בדיעבד יצא ידי חובה [וכמו שאמר רב חסדא בשם 
רב שילא בגמרא לקמן (טו:], לא רצתה הגמרא להעמיד את רכנן כמו רבי מאיר שסובר שאפילו 
לכתחילה אין צריך להשמיע לאווזנו. 


רחצ 


ילקוט 


ובאמת שתלמידי רבינו יונה (עסען טו. ד"ס סקוכ) פירשו שמדובר באופן שהיפך 

רק את סדר אמירת הפסוקים, דהיינו שאמר בתחילה פסוק של 

יוכתבתם' ולאחר מכן פסוק 'וקשרתם' וכך עד פסוק 'שמע'ללז. וכך פירש הטורי 

אבן, וכתב שהחידוש הוא שאע"פ שישנם פסוקים שהם ענין לעצמם והיה מקום 

לומר שאף אם קראם למפרע יצא ידי חובה, על זה הוצרכנו ללמוד שקראה 
למפרע לא יצא. 

ובהר צבי (ד"ס פמט כנע) הביא בשם חכם אחד שתירץ דברי רש"י לפי שיטת 


אוצר החכמה, 


שאנו מוכרחים לפרש שהמיעוט של למפרע הוא באופן ששינה את סדר התיבות 
שבפסוק עצמו, כי אם רק שינה את סדר הפסוקים נמצא שמכיון שבסופו של 
דבר קרא את הפסוק 'שמע' כתיקונו יצא ידי חובתוקכף. ועפ"י זה יש לומר 
דהנה שנינו בגמרא (סץ ע" 'תנו רבנן שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד זו 
קריאת שמע של רבי יהודה הנשיא', ומבואר שרבי סובר שרק קריאת פסוק 
ראשון של שמע הוא מדאורייתאקכט, ואם כן רבי לשיטתו לא היה יכול לפרש 
שלמפרע הוא על הפסוקים, שהרי אין רק פסוק אחד מן התורה, ועל כן הוכרח 
רש"י לפרש שדין למפרע היינו על התיבותלל. 

וכתב בהר צבי, שבזה יתיישב היטב מה שהעירו כמה אחרונים על רש"י, מדוע 

פירש את דבריו שלמפרע היינו היפוך המילים רק כשביאר את דברי רבי, 
והרי כבר קודם לכן בדברי חכמים שלמדו למפרע בקריאת שמע מקרא דוהיו' 
היה רש"י צריך לפרש שלמפרע היינו היפוך המילים. והיינו משום שלחכמים 
הסוברים שחיוב קריאת שמע הוא פרשה ראשונה או כל הפרשיות, אין הכרח 
לפרש שלמפרע היינו על התיבות, אלא פירושו כפשוטו שלמפרע היינו על 
הפסוקים, ורק בדברי רבי שסובר שרק פסוק ראשון של שמע הוא מן התורה, 

הוצרך רש"י לפרש שלמפרע היינו על התיבות. 

ובספר קובץקלא על הרמב"ם (קיסת פמע פ"נ סי") יישב אף הוא שבאמת בדעת 

חכמים מודה רש"י שאף כשהיפך הפסוקים הוי למפרע, ורק בדעת רבי 
סבר רש"י שרק היפוך התיבות חשיב למפרע והיפוך הפסוקים לא חשיב למפרע, 
אלא שבטעם הדבר כתב טעם אחר, וביאר שם שכיון שרבי למד כך מ'ה' 
שבפסוק 'הדברים' די לנו להעמיד את הפסוק על התיבות שצריך לקרוא התיבות 
כסדרן, אבל לחכמים שדרשו מ'והיו' משמע שיקרא את כל הפרשה כסדרן, ולכן 

מודה רש"י לפי חכמים שאף בהיפוך הפסוקים הוי למפרע. 


על מי מקשה הגמרא 'לימא קסברי 


למימרא דסבר רבי דכל התורה כולה בכל לשון נאמרה. כתב הפני יהושע 

(ד"ס נמימר) שקושיית הגמרא 'למימרא דסבר רבי דכל התורה' וכו' לא 
נשאלת על רבי ורבנן עצמם, שהרי הם לא אמרו מהיכן לומדים הם את שיטתם, 
ובאמת יתכן שלרבי הטעם שסובר שצריך לומר קריאת שמע דווקא בלשון 
הקודש, זהו משום שסובר שכל התורה בלשון הקודש נאמרה, ורבנן שסוברים 
שיכול לקרוא קריאת שמע בכל לשון, זהו משום שסוברים שכל התורה בכל 
לשון נאמרה. אלא הגמרא שואלת על השקלא וטריא של הגמרא שהעמידו את 
מחלוקת רבי וחכמים בפסוקים. ומה שבאמת לא העמידה הגמרא את מחלוקת 


קכז. ועיין לעיל בביאור על המשנה בענין 'הטעם שאין חסרון משום הקורא למפרע' שהבאנו 
שיטות הסוברות שאף אם היפך רק את סדר הפרשיות כגון שקרא פרשת 'והיה אם שמוע' קודם 
פרשת 'שמע' הוי בכלל הקורא למפרע ולא יצא. | קכת. בספר משמר הלוי (ל"ה ונפי כתב 
שעדיין יקשה מה שתמה בטורי אבן, וכי צריך קרא למעט שאם קרא למפרע תיבות של אותו 
פסוק שאינו יוצא ידי חובתו, והרי זה אינה קריאה כלל. וכי נצטרך לומר שהתנאים שממעטים 
שלמפרע לא יצא, מוכרח שהם סוברים שצריך מדאורייתא לקרוא פרשה שלימה, שהרי לפסוק 
אחד שקרא את תיבותיה להיפוך אין צריך מיעוט. וכתב, שיש לומר שכל טענתו של הטורי אבן 
על רש"י הוא רק על הדוגמא שהביא רש"י כגון שאמר 'ובשעריך ביתך מזוזות' שלזה אין שום 
משמעות, אבל יודה הטורי אבן שבפסוק 'שמע' ישנה משמעות גם אם משנה סדר התיבות, וכגון 
שאמר 'אחד ה', אלהינו ה', ישראל שמע' שבאופן זה ישנה משמעות לאמירתו, ולזה צריך פסוק 
למעט. | קכט. בהר צבי שם כתב שאין מזה ראיה שרבי סובר שרק פסוק ראשון של שמע הוא 
מדאורייתא, ולעולם יש לומר שגם רבי מודה שכל הפרשה היא מדאורייתא, ומה שלא קרא רבי 
אלא פסוק ראשון של שמע הוא משום שסובר שאע"ג שקריאת שמע היא מדאורייתא מכל מקום 
אין מפסיקין מללמוד תורה ברבים אלא משום קבלת עול מלכות שמים שישנו בפסוק ראשון של 
שמע. | קל. צ"ע, שהרי לביאור זה נמצא שכל דין למפרע שייך רק בפסוק ראשון של שמע, 
ומדוע כתב רש"י את הדוגמא 'כגון ובשעריך ביתך מזוזות', שהוא פסוק אחרון של שמע. 
קלא. מובא בליקוט שבסוף הרמב"ם במהדורת פרנקל. קלב. וכן כתב בהגהות רבי אלעזר משה 
הורוויץ לבאר שההכרח בשיטת רבנן, משום דכתיב 'שמע'. קלג. עוד יש לתרץ, שמכיון שרבי 
דורש גם אות בודדת כגון את הה' של 'דברים הדברים', לכן היה הכרח לומר שרבי דורש מיוהיוי 
שצריך לומר בלשון הקודש, כי כדי ללמדנו שלא יקרא למפרע, זה נדרש מהה' של הדברים, ומה 
יעשה רבי עם 'והיו', אלא על כרחך שטעמו הוא משום דכתיב 'והיוי. ויש להוסיף, שהרי מפשטות 
הפסוק 'שמע' נראה שבא הפסוק לומר שאפשר לקרוא בכל לשון, ולכן גם רבי אם לא היה לו 
יתור מהפסוקים היה מעמיד את 'שמע' לומר שיכול לאומרו בכל לשון שהוא מבין, ורק מכיון 
שלרבי מיותר הה' של 'הדברוים' ומכח זה העמיד את הה' לשלא יקרא למפרע וממילא אז נמצא 
שהפסוק 'והיו' מיותר, לכן היה חייב רבי לומר ש'והיו' מלמד שצריך לקרוא בלשון הקודש, 
וממילא נמצא ש'שמע' יצא מפשטות הכתוב. אבל רבנן שסוברים שלא דורשים את הה', לא 
הוצרכו לכל זה, ולכן העמידו את 'שמע' כפשטיה ללמדנו שיכול לקרוא קריאת שמע בכל לשון 
שמבין. | קלד. בעיקר הדבר שפשוט לראשונים שקריאת התורה היא רק מדרבנן ולא מן התורה, 


ברכות יג. 


ביאורים 


רבי ורבנן בהא דכל התורה בכל לשון נאמרה או בלשון הקודש נאמרה היינו 
משום שלא היה נראה לה שבזה נחלקו וכמו שדוחה הגמרא סברא זו לקמן. 
אמנם בספר לשון הזהב (ד"ס למימל) כתב שקושיית הגמרא היא על רבי עצמו, 
ומשום שמה שאמרו בגמרא שטעמו של רבי שקריאת שמע בלשון הקודש 
נלמד מ'והיו', ולא אמרו מפני שכל התורה בלשון הקודש נאמרה, היינו משום 
שדייקו כן מלשונו של רבי עצמו שאמר קריאת שמע ככתבה, ואם נאמר שטעמו 
של רבי משום שכל הדברים הנאמרים צריכין לומר בלשון הקודש, היה לו לומר 
יכל התורה ככתבה', וממה שנקט דווקא קריאת שמע מוכח שדווקא קריאת שמע 
צריך לאומרה בלשון הקודש וזה משום שכתוב 'והיו'. וכן?לג בשיטת חכמים 
דייקה הגמרא שטעמם משום דכתיב 'שמע', משום שאל"כ קשה לרבנן (נקפן עו.) 
הקורא קריאת שמע ולא השמיע לאוזנו יצא, מה ילמדו מהפסוק 'שמע', אלא 
ודאי מפסוק זה הם דורשים 'שמע' בכל לשון שאתה שומעקיי. 


ביאור כוונת הגמרא 'כל התורה כולה בכל לשון נאמרה' 


למימרא דסבר רבי דכל התורה כולה בכל לשון נאמרה. פירש רש" (פועס 
(ג. ד"ס כנ) שכוונת הגמרא 'בכל לשון נאמרה' היא לענין לקרוא בתורה 
בבית הכנסת, ולכן הוצרך רבי ללמוד מפסוק מיוחד שקריאת שמע נאמרת רק 
בלשון הקודש, כדי שלא נטעה לומר שכיון שכל התורה ניתנה לקרות בכל לשון 
כמו כן גם קריאת שמע נקרא בכל לשון. 
ותמהו התוספות (ל"ה נשון, מגעס יז: ד"ס כ), והרי קריאת התורה אינה מן התורה 
אלא מדרבנן, שהרי עזרא תיקן קריאת התורהללז, ואם כן איך אפשר 
לומר שהפסוק 'והיו' בא לומר שצריך לקרוא בלשון הקודש לאפוקי מקריאת 
התורה והרי עדיין לא נאמר דין קריאת התורה עד שבא עזרא ותיקנה. 
לכן פירשו התוספות שאין הכוונה לענין קריאת התורה, אלא לענין המצוות 
שצריך לקרוא בהם פרשה מן התורה כגון מצות חליצה, עגלה ערופה, 
וידוי מעשר וביכורים. 
ובתוספות בסוטה ((ג. ד"ס כנ) פירשו בשם הר"ח שמה שאמרו בכל לשון נאמרה 
זה לגבי אם מותר לכתוב ספר תורה בכל לשון. וסברה הגמרא שיש 
להוכיח מזה ששיטת רבי שהתורה ניתנה להיכתב בכל לשון וממילא גם אפשר 
לקוראה בכל לשון, ולכן צריך לימוד מיוחד לקריאת שמע שאע"פ שניתן 
להעתיק את התורה ולקוראה בכל לשון, מכל מקום קריאת שמע צריך לאומרה 
בלשון הקודש, אבל אם סבר רבי שהתורה ניתנה להעתיקה בלשון הקודש דווקא, 
אם כן ברור הוא שגם קריאת שמע צריך לאומרה רק בלשון הקודש, שאם לא 
כן ימצא שקורא קריאת שמע בעל פהללה [וכמו שאמרה הגמרא (פגעס פ.) לגבי 
מגילה שאם קורא בלע"ז במגילה הכתובה בלשון הקודש, נחשב כאילו קורא 
בעל פה], ולא היה צריך רבי לימוד מ'והיו' שצריך לאומרה בלשון הקודשקל. 


אם קריאת פרשת זכור ופרה מדאורייתא 


וביישוב שיטת רש"י מצינו כמה ביאורים: א. בדברי התוספות (ד"ס ננפון, מגעס 
יז: ד"ס כ [ותוספות הרא"ש (ל"ס כ6)] נראה שרצו לבאר בדברי רשיי 
שכוונתו לקריאת התורה של פרשת זכור שהיא מחויבת מן התורהלל'. והתוספות 


עיין בהמשך הסוגיא בענין 'האם קריאת התורה בשבתות וי"ט חיובם מהתורה' מה שהובא תירוץ 
הריטב"א על שיטת רש"י ודברי הב"ח שסוברים שאכן קריאת התורה היא מדאורייתא. 
קלה. בטורי אבן (מגיעס ז: ד"ס (ימ6) ובהגהות מלוא הרועים (פועס לג. נפופ' דייס ₪ הקשו, שהרי מפורש 
בשו"ע פ"מ סי ט) שקריאת שמע יכולים לקוראה בעל פה. וכתב במלוא הרועים שאולי י"ל 
שדווקא בלשון שראוי לכתוב בו בספר תורה, בו יכול לקרוא בעל פה קריאת שמע, אולם לשון 
שאין ראוי כלל לכתוב בה, ואף בכתב אסור לקוראה, כיון שהוא לשון אחר, ממילא גס א"א 
לקוראה בעל פה [על דרך ענין כל הראוי לבילה אין בילה מעכבת בו וכל שאין ראוי לבילה 
בילה מעכבת בו]. | קלו. התוספות עס הקשו על פירושו של ר"ח, אם כן איך הבינה הגמרא 
בהו"א שלרבי בכל לשון ניתנה להיכתב, והרי רבי אמר בפירוש 'קריאת שמע ככתבה', ואם אנו 
אומרים שבכל לשון ניתנה להיכתב במה חולקים רבי ורבנן. וכתבו, שצריך לומר שמה שרבי אמר 
קריאת שמע 'ככתבה' אין הכוונה ככתבה כפי הלשון שבה כתובה התורה, שהרי אנו רוצים עכשיו 
לומר אליבא דרבי שכל התורה בכל לשון ניתנה להיכתב, אלא 'ככתבה' יתפרש כמו שנכתבת 
במזוזות ובתפילין שבזה כולם מודים שצריך להיכתב בלשון הקודש. עוד כתבו התוספות דהנה 
במשנה במגילה (פ:) איתא אין בין ספרים למזוזות ותפילין אלא שהספרים נכתבים בכל לשון 
ותפילין ומזוזות אינן נכתבין אלא אשורית, רשב"ג אומר אף ספרים לא התירו שיכתבו אלא יוונית. 
ולפי פירושו של ר"ח אנו מוכרחים לומר שלפי ההו"א רבי שסובר שנכתבים בכל לשון יחלוק 
על רשב"ג שסובר שספר תורה ניתן להיכתב רק בלשון הקודש ובלשון יוונית, ורבנן שאמרו בגמרא 
כאן שסוברים שבלשון הקודש ניתנה, ולפירוש הר"ח היינו שניתן ספר תורה להיכתב דווקא בלשון 
הקודש, לא סוברים כשיטת רבנן שם שסוברים שספרי תורה נכתבים בכל לשון. קלז. מדברי 
הראשונים מבואר שקריאת פרשת זכור מתוך ספר תורה בציבור הוא מדאורייתא. וכן היא דעת 
הרא"ש (פ"ז פיי ₪ והחינוך (מנוס פכג). אמנם מדברי הרמב"ם (מכיס פ"ס ס"ק, ספל סמלוות עטין קפט) משמע 
שרק המצות עשה לזכור מעשה עמלק הוא מדאורייתא, אבל אין חיוב לקרוא פרשה זו מתוך 
הכתב. והשו"ע (לו"ם סי תכפס פ") הביא בשם יש אומרים שפרשת זכור ופרשת פרה אדומה חייבים 
לקראם מדאורייתא. ומבואר שסובר שמחלוקת היא אם פרשת זכור מדאורייתא או לא. ועיין במגן 
אברהם (פו"פ סי" פרפס) שהביא דברי התרומת הדשן (פ" קפ) שכיון שפרשת זכור מדאורייתא לכן צריך 
לשמוע פרשת זכור בעשרה. ותמה מדוע לא נוהגים כן. וכתב המג"א שאף אם צריך לשמוע אותה 
מן התורה, מכל מקום ודאי לא נאמר שצריך לקוראה דווקא בפרשה זו, ועל כן יוצא יד"ח גם 
בפורים כששומע זכירת מעשה עמלק. 


ילקוט 
הרא"ש והרשב"א (ל"ס נימס) הוסיפוקלח שאפשר שגם קריאת פרשת פרה אדומה 


היא מן התורהקלט. 


האם קריאת התורה בשבתות וי"ט חיובם מהתורה 
ב. הריטב"א במגילה (יז: ד"ס 60 דפמלין) כתב לבאר דברי רש"י, שבאמת הקריאה 


שאמרה הגמרא (נקמן 5.) שהקורא בתורה צריך לברך לפניה ולאחריה ולמדה 
זאת מקל וחומר מברכת המזון, והרי חיוב ברכת המזון הוא מדאורייתא, ומבואר 
שברכת התורה היא מן התורה, והרי לענין מצות לימוד התורה אע"ג שצריך 
לברך לפניה ברכת התורה, אך אחרי הלימוד לא מברכיםקמא, ובהכרח שדברי 
הגמרא לקמן שמברכים אחרי התורה מיירי לענין קריאת התורה בציבור שצריך 
לברך אחריה, ואם כן מוכח שקריאת התורה היא מן התורה, ועל זה למדנו 
בגמרא שצריך לברך מדאורייתא לפניה ולאחריה. וא"כ מבוארים דברי רש"י 
שזהו כוונת הגמרא כל התורה כולה בכל לשון נאמרה, שמצות קריאת התורה 
אפשר לקיימה בכל לשון. 

והנה הב"ח (פֿו"ם סי' פכפס) כתב אף הוא כשיטת הריטב"א שעיקר חיוב הקריאה 
היא מדאורייתא. והביא ראיה לדבריו ממה שאמרו במסכת סופרים (פ"י 

ס") ובירושלמי (מגלס פ"ד ס"6) משה תיקן שיקראו בשבת וביום טוב ובראש 
חודש דכתיב וידבר משה את מועדי ה' אל בני ישראל' (ױקר כג מד), וסובר 
הב"ח שכיון שמשה רבינו תיקן לישראל א"כ הוי חיוב מדאורייתא לקרות בכל 

שבתקמב. 
אלא שהריטב"א דן בזה, שהרי מבואר בגמרא בבבא קמא (פנ) שכל התקנה 
של הקריאות בשבת ובשני וחמישי הם של משה?לי ועזרא [יעו"ש 
בגמרא מה חילוק יש בין תקנת משה לתקנת עזרא], ולא מן התורהקמד. וכתב 
הריטב"א שצריך לומר שהקריאה בשבת היא מן התורה, ומשה רק תיקן את 
הקריאה של מנחה בשבת ושל שני וחמישי. והב"ח (פו"ם סי" פכפס) והקרן אורה 
(סוטס (ג. ד"ס לימפ) כתבו שודאי הקריאה בשבת היא מן התורה, אלא שלא היה 
סדר וזמן מיוחד לקריאה, ובאו משה ועזרא ותיקנו את הסדר והזמנים של 
הקריאה. 

ג. בשיטה מקובצת (ד"ס (ימ6) כתב בשם יש אומרים לבאר שהנידון הוא לענין 
ספר תורה שכתבוהו בכל לשון האם יש לו קדושת ספר תורה או שאין בו 
קדושת ספר תורה. שלדברי האומר כל התורה כולה נאמרה בכל לשון, הרי יש 
לו קדושת ספר תורה ואפשר לקרוא בו בבית הכנסת וצריך לגונזו, ולדברי 


קלח. המהרש"ל (נפוסי ד"ס נשון) הביא שהיו גירסאות שאף בתוספות שלפנינו גרסו 'ופרשת פרה' 
והמהרש"ל מחק גִירְסָא זו, וכן בביאור הגר"א (פֿייפ פיי תופס ק") כתב שנוסחה משובשת היא. אמנם 
בתוספות הרא"ש גרס גם פרשת פרה. קלט. המג"א (לו": פי' תרפס סק"כ) [על פי ביאורם של המחצית 
השקל והלבושי שרד שם] כתב, שאין שום טעם שקריאתה של פרשת פרה היא מדאורייתא, וכל 
מה שכתבו הראשונים שהיא מדאורייתא היינו רק כדי ליישב את דברי רש"י המוקשים ועל כן 
כתבו שאפשר ששיטתו של רש"י שגם פרשת פרה היא מדאורייתא, אבל להלכה אין שום סברא 
ומקור שפרשת פרה תהיה דאורייתא [אלא שקשה, שבשביל לבאר דברי רש"י לא היו צריכים לומר 
שגם פרשת פרה היא דאורייתא, ודי היה לנו אם נאמר שפרשת זכור היא מדאורייתא, ולמה נדחקו 
לומר שגם פרשת פרה מדאורייתא. וצריך לומר שהוקשה לראשונים לשון הגמרא 'כל התורה כולה' 
לשון רבים, ואם נאמר שזהו רק פרשת זכור צ"ב לשון 'כל התורה כולה' שמשמעה רבים, ועל כן 
הוכרחו לומר לשיטת רש"י שגם פרשת פרה קריאתה מדאורייתא]. אמנם מצינו באחרונים שהביאו 
כמה מקורות לכך שחיוב קריאת פרשת פרה היא מדאורייתא. א. בערוך השולחן (לו"פ סי סרפס סק"ו) 
כתב שיש לזה רמז ממה שנאמר בפרשת פרה אדומה (עזגר יט י) 'והיתה לבני ישראל לחקת עולם', 
ודרשו בספרי (סקת פ" קט) שתהא נוהגת לדורות, והיינו שאפר פרה אינו תלוי במקדש דגם בזמן 
האמוראים היה להם אפר פרה. ובסוף הפרשה (ס יע 5) נאמר שוב 'והיתה להם לחקת עולם', 
ולכאורה הוא מיותר, אלא ודאי הפסוק בא ללמדנו שאף בזמן הזה שאין אפר פרה, ישנו חיוב 
בקריאת הפרשה של פרה אדומה וזהו 'חקת עולם' לקרוא את הפרשה. ב. במשך חכמה (מלנר יט 
טס כתב שהמקור לשיטה זו שקריאת פרשת פרה היא מדאורייתא הוא מדברי הגמרא ביומא () 
אמר רבי יוחנן אמר קרא (יקכ6 מ נד) 'כאשר עשה ביום הזה צוה ה' לעשות לכפר עליכם' 'לעשות' 
- אלו מעשי פרה, 'לכפר עליכם' - אלו מעשי יום הכיפורים, ובגמרא (פס ס:) אמר רבי יוחנן משום 
רבי שמעון בר יוחאי מנין שאף מקרא פרשה מעכב, תלמוד לומר 'זה הדבר אשר צוה ה' (ױקכפ מ 
ס) - אפילו דיבור מעכבא. ונמצא אם כן שבשעת עשיית הפרה, מקרא הפרשה מעכב. ג. בברכת 
פרץ (פכי פוקפ) כתב שהמקור לקריאת פרשת פרה מן התורה הוא ממה שנאמר (יק עו ) 'והזרתם 
את בני ישראל מטמאתם', והיינו שישנה אזהרה לבית דין להפריש את ישראל מטומאתם. ואם כן 
אפשר שגם קריאת אזהרת מקדש וקדשיו הוא בכלל והזרתם, כי הודעת האיסור ועונשו מביאה 
לידי שמירה. ולפי זה מבואר שגם קריאת פרשת פרה היא מן התורה, כיון שמהרה יבנה המקדש 
וצריכים לדעת דיני שמירה ואזהרה מטומאה. ד. בספר ארצות החיים למלבי"ם (פו"ם פיי 5 פֿרן יסודס 
סק"ד) כתב שמה שכתבו הראשונים שגם פרשת פרה היא מדאורייתא, היינו רק בזמן המדבר, כי 
כיון שמעשה העגל היה בדור המדבר ופרה הוא כנגד מעשה העגל, לכן רק בזמן דור המדבר היה 
זה מדאורייתא. קמ. וכ[ מבואר בתשב"ץ (פו"ת, ס"כ סי קסג דייס ווטונ) שקריאת התורה היא מן התורה. 
קמא. והטעם, מפני שכתוב ((יששע 6 פ) 'והגית בו יומם ולילה', ואין שיעור למצותה, שהרי זמנה 
כל היום וכל הלילה, ולכן אנו נוהגים שלא לברך ברכת התורה אחרי הלימוד [עיין בית יוסף (לו"ס 
סי מ)]. | קמב. ויש שהביא כמה ראיות להוכיח דלא כדברי הב"ח, דאף דבר שנתקן ע"י משה 
רבינו בעצמו לא נחשב מצוה דאורייתא, דהנה אמרינן בגמרא (ע מם:) דמשה רבינו תיקן לישראל 
ברכת הזן, והובא כן ברמב"ם (נככופ פ"נ סיפֿ), ובכסף משנה שם הביא מכמה ראשונים הסוברים 
שמדאורייתא אין מטבע לשון לברכת המזון רק נצטוינו לברך אחר אכילתנו כל אחד כפי דעתו, 
וכמו שאמרו בגמרא שהיו אומרים בריך רחמנא מריה דהאי פיתא, ובאו נביאים ותקנו לנו נוסח 
מתוקן הלשון וצח המליצה. הרי שאע"פ שברכת הזן נתקנה ע"י משה רבינו אפ"ה אין זה נחשב 


ברכות יג. 


ביאורים 


רצט 


האומר כל התורה נאמרה בלשון הקודש, נמצא שאם כתב הספר תורה בשאר 
לשונות אין בזה קדושת ספר תורה ואין ראוי לקרות בו בבית הכנסת ואין צריך 
לגונזו. 


יציאת ידי חובת תלמוד תורה בשאר לשונות 


ד. עוד ביאר השיטה מקובצת בשם הראב"ד שנדון הגמרא על הכתיבה אם 
נאמרה בכל לשון או לא, אינה על הכתיבה שכתב משה, שהכל יודעים שלא 
נכתבה בספר אלא בלשון הקודש, ולא נכתבו בשאר לשונות אלא על האבנים 
שבגלגל כדכתיב (דניס כו ת) 'באר היטב', אלא נדון הגמרא הוא על התלמוד 
שלימדו הקב"ה למשה ומשה לימד אותה לישראל, האם מכיון שהיו גרים משאר 
לשונות היה משה מלמדה לכל אחד ואחד כלשונו, וכן כל אחד ואחד יוצא ידי 
שינון בלשונו, או שמא לכולם היה שונה משה בלשון הקודש, ואין אדם יוצא 
ידי והגית בו' אלא בלשון הקודש. 

ונמצא לפי דבריהם שהנידון בגמרא הוא לענין מצות לימוד התורה, האם אפשר 
לצאת ידי חובת מצות 'והגית בו יומם ולילה' כשלומד בשאר לשונות, 

או שאינו יוצא ידי חובה רק כשלומד בלשון הקודש. ובספר עמק ברכה (עײן 
כלכות סמורס סי כ עת' ו) תמה על דברי הראב"ד הרי מצות תלמוד תורה אינה 
צריכה דיבור ואפילו כשמהרהר בדברי תורה יוצא ידי המצוהקמה דכתיב (יסופע 
6ת) 'והגית בו יומם ולילה', והיינו בלב כדכתיב (פסלניס יט טו) 'והגיון לבי', ודעת 
הנר"א (ניור סגר"ל 6ו"ס סי מו ס"ד) שצריך לברך ברכת התורה אף כשלומד בהרהור, 
וא"כ איך יתכן לומר שאינו יוצא במצות לימוד התורה בכל לשון, הרי לימוד 
בכל לשון לא גרע מהרהור, ואם יוצא ידי חובה בהרהור, ודאי שיוצא גם 
כשלומד בלשון אחרת. עוד הביא שם ראיה מדברי הרשב"א (נסנן טו. ד"ס וככי יוסי) 

שכל מקום שיוצא בהרהור לא שייך בזה דינים באיזה לשון יהרהר. וצ"ע. 


מחלוקת רש"י ותוספות בביאור עד היכן מעות כוונה' 


יכול תהא כל הפרשה צריכה כוונה תלמוד לומר האלה עד כאן צריכה 

כוונה מכאן ואילך אין צריכה כוונה. כתב רש"י (ד'יס עד) 'עד כאן - 

עד על לבבך'. ונמצא מדבריו שמצות כוונה כוללת גם פסוק זה של יהיו 

הדברים האלה אשר אנכי מצוך היום על לבבך', דהיינו שלשה פסוקים ראשונים. 

אמנם התוספות (ל"ס עד כפ) כתבו שצריך כוונה רק עד 'בכל מאודך', ונמצא 

שרק שני פסוקים ראשונים צריכים כוונה, משום ששני פסוקים ראשונים 'שמע' 
'ואהבת' מדברים ביחוד ה' באהבתו וביראתוקמי. 


מן התורה. וכן מוכח ענין זה לגבי אבלות שכתב הרמב"ם (פננ פי ס"פ) שמצות עשה מן התורה 
להתאבל ביום הראשון ובאותה הלכה הביא הרמב"ם שמשה תיקן לישראל שבעת ימי אבלות, הרי 
שאע"פ שנתקן ע"י משה אין זה נחשב למצוה מן התורה. קמג. בגמרא שם לא נזכר בפירוש 
שהוא תקנת משה אלא רק אמרו 'נביאים תיקנוה'. ובאמת בספר תורת חיים (נ"ק פג.) כתב שמשה 
לא תיקן לקרוא קריאת התורה רק הנביאים שאחריו תקנו כן, והביא ראיה לזה, דהרי התורה לא 
נגמר כתיבתה עד יום פטירת משה רבינו, וספר התורה שחסר בו אפילו תיבה אחת אין קורין בו, 
וא"כ מוכח שבזמן משה רבינו עדיין לא קראו בתורה. ועיין ברמב"ם (פפילס פי"ג ס"6) שכתב שמשה 
רבינו תיקן קריאת התורה, וכתב שם הכסף משנה שאע"פ שאמרו בגמרא בבבא קמא שהנביאים 
תקנוה, מ"מ בוודאי עשו הכל עפ"י משה רבינו. | קמד. עיין במרומי שדה ס"כ כפוס' ד"ס ננס"ק) 
שכתב ליישב שיטת רש"י שבאמת אין חיוב מן התורה לקרוא בשבתות וימים טובים, ורק מתקנת 
משה רבינו ועזרא שתקנו שצריך לקרוא. אך גם קודם שתקנוה לכל ישראל אם היו ציבור רוצים 
לקרוא בתורה היו מקיימים בזה מצוה, וצריכים לברך לפניה ולאחריה, ולענין זה אמרו כאן בגמרא 
שתורה נאמרה בכל לשון או בלשון הקודש, שאין לברך ברכת התורה אלא אם קורא את התורה 
כפי ההלכה, ולמ"ד בלשון הקודש נאמרה אין לקוראה בברכה אלא אם קוראה בלשון הקודש. 
אלא שלפי דבריו נדחית ראיית הריטב"א מהגמרא שצריך לברך לפניה ולאחריה, ומשום שאף שאין 
חובה לקרוא אך אם קורא בציבור צריך לברך לפניה ולאחריה. והמרומי שדה הביא דוגמא לדבריו 
ממה שכתבו הרבה פוסקים [הובאו דבריהם בביאור הגר"א (פיי מט פ")] דהאיסור של 'דברים שבכתב 
אי אתה רשאי לאומרם בעל פה' מיירי כשרוצה להוציא את הרבים ידי חובתם, אע"פ שאין חיוב 
מהתורה לקרוא, וכמו כן מה שצריך שיהיה זה בלשון הקודש אינו אלא שאם הוא קורא בציבור 
כדי להוציאם ידי חובתם צריך שיהיה בלשון הקודש. קמה. עיין בשו"ע הרב (הנכות פנמוד תורה פ"נ 
סינ) שכתב 'כל אדם צריך ליזהר בשפתיו ולהשמיע לאזניו כל מה שלומד בין במקרא משנה 
ותלמוד, אא"כ בשעת עיון להבין דבר מתוך דבר וכל מה שלומד בהרהור לבד ואפשר לו להוציא 
בשפתיו ואינו מוציא אינו יוצא בלימוד זה ידי חובת מצות ולמדתם אותם'. ומבואר מדבריו 
שכשאפשר לו להוציא בשפתיו אינו יוצא ידי חובת תלמוד תורה אלא בדיבור, ורק בשעת העיון 
כשרוצה להבין דבר מתוך דבריו מקיים מצות תלמוד תורה גם בלא דיבור. ולפי זה כתב בגבורת 
יצחק (ד'ס 6) שמיושבת שיטת הראב"ד שמה שכתב שאם כל התורה בלשון הקודש נאמרה אין 
אדם יוצא ידי מצות תלמוד תורה אלא בלשון הקודש, כוונתו במקום שיכול להוציא הדבר בשפתיו 
שאינו יוצא אלא בלשון הקודש. עוד הביא שם ראיה לשיטת הראב"ד מלשון הילקוט שמעוני (דככיס 
רמז מפע5) 'ולמדתם אותם את בניכם לדבר כם' אמר ר' יוסי בן עקיבא 'לדבר בם' מכאן אמרו 
כשתינוק מתחיל לדבר, אביו מדבר עמו לשון הקודש ומלמדו תורה, ואם אינו מדבר עמו לשון 
הקודש ומלמדו תורה ראוי לו כאילו קוברו. ומבואר מדברי הילקוט שמעוני שמלבד מה שצריך 
ללמדו תורה, צריך גם להשיח עמו בלשון הקודש. וצריך ביאור איך נכלל זה בפסוק 'ולמדתם 
אותם את בניכם לדבר בם' (זניס ₪ יט). אך לשיטת הראב"ד מבואר היטב דהילקוט אזיל כמ"ד כל 
התורה כולה בלשון הקודש נאמרה, ולשיטה זו הרי כתב הראב"ד שאין אדם יוצא ידי מצות תלמוד 
תורה אלא כשלומד בלשון הקודש, ומשום כך כיון שנאמר 'ולמדתם אותם את בניכם לדבר בם' 
שצריך ללמד את בנו בדיבור ולא בהרהור, לכן צריך ללמד את בנו בלשון הקודש שזהו דיבור 
של תורה. קמו. ובדעת רש"י כתב בגבורת יצחק (ד"ס עד) לפי מה שכתב הרמב"ם (קרפת שטע פ"6 
סינ) 'ומקדימין לקרות פרשת שמע מפני שיש בה יחוד ה' ואהבתו ותלמודו שהוא העיקר הגדול 


ש ילקוט 


ובמהרש"א (נתוקי ד"ס ע'כ) ובמלא הרועים (נתוס' ד"ס עד) כתבו שלכאורה ישנה 

ראיה לדברי רש"י ממה שאמר רב נתן (סן ע"נ שצריך לומר 'על 

לבבך' בעמידה, ובפשטותק"' טעמו משום שפסוק זה צריך כוונה ולכך צריך 
עמידה, ואם כן מוכח שמצות כוונה עד על לבבך. 

ובהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (נקוק' ד"ס עד) כתב, שמה שהכריח את 

התוספות שלא כרש"י הוא משום שרבי עקיבא אמר לרבי אליעזר 

שממה שנכתב בפסוק 'אשר אנכי מצוך היום' ולא נכתב 'אשר צויתיך' משמע 

שאפילו מכאן ואילך צריך לקרות בכוונה. ואם כדברי רש"י שאכן את הפסוק 

'על לבבך' גם רבי אליעזר מודה שצריך לקרות בכוונה, מה ראיה היא זו. אלא 

מוכח שלשיטת רבי אליעזר אינו צריך לקרות בכוונה אלא שני פסוקים ראשונים, 

ואם כן פסוק זה 'אשר אנכי מצוך היום על לבבך' שהוא פסוק שלישי ושעליו 
נאמר 'מצוך' מלמדנו שכל הפרשה צריכה כוונה. 

והנה עיקר הדברים שהעמדנו, שהתוספות נחלקו על רש"י וסוברים שרק שני 

פסוקים ראשונים צריכים כוונה, כך ביאר בדבריהם המהרש"א (פוס' ד"ס 

ע"כ). אמנם הצל"ח (נפוס' ד"ס ע"כ) כתב שנראה לו שהתוספות לא באו לחלוק 

על פירוש רש"י, משום שגם בירושלמי (פ"נ ה"פ) מבואר בפירוש דאמר בר קפרא 

שלשה פסוקים צריכין כוונהקמ". אלא התוספות רק באו לתת טעם מדוע דווקא 

פסוקים אלו צריכים כוונה יותר משאר כל הפרשה, ועל זה כתבו שהוא מפני 

ששני פסוקים הראשונים מדברים מיחוד השם, וכיון שפסוק 'והיו הדברים האלה 

אשר אנכי מצוך היום על לבבך' הוא המשכם של שני הפסוקים הראשונים, לכן 

דינו כמותם וגם קריאתו צריכה כוונה. 


יג: 


הוכחה מדברי ר"ע שגם פרשה שניה של ק"ש מדאורייתא 


אשר אנכי מצוך היום על לבבך מכאן אתה למד שכל הפרשה כולה 
צריכה כוונה. פירשו התוספות (ד"ס 6זכ) שהדיוק של רבי עקיבא ממה 
שלא כתוב 'אשר צויתיך' אלא נאמר 'מצוך' לשון עתיד, משמע אפילו מכאן 
ואילך צריכה כוונה. והוסיפו התוספות שמכל מקום הוצרך לכתוב 'האלה', כי 
בלא זה היינו אומרים שאף פרשה שניה צריכה כוונה, לכך נכתב 'האלה' לומר 
שרק פרשה זו צריכה כוונה. 
ובפרי חדש (סי' סו סק"6) ומלא הרועים ובהגהות רכי יצחק אייזיק חבר (נתוס' ד"ס 
6) כתבו שלפי זה מוכח שאף פרשה שניה היא מן התורה, שהרי 
הוצרכה התורה לכתוב 'האלה' ללמדנו שרק פרשה ראשונה צריכה כוונה ולא 
פרשה שניה, ומוכח שמכל מקום פרשה שניה גם היא מדאורייתא אלא שמיעטה 
תורה שאינה צריכה כוונה. 
והשאגת אריה (סיי 3 ד"ס ומר פֿײי) כתב שהגם שמדברי התוספות לכאורה ישנה 
הוכחה לזה, מכל מקום בדברי ר"ע עצמו יש לומר שאינו דורש כלל 
את המילה 'האלה', וכמו שמוכח מדברי ר"א שלא דרש את המילה 'האלהי. 
עוד כתב בשאגת אריה שיש לומר שאכן מ'האלה' נדרש למעט אך אינו ממעט 
פרשה שניה של קריאת שמע, אלא בא למעט שאר ברכות, כגון פרשת ביכורים 
ווידוי מעשר ופרשת חליצה שאינם צריכים כוונהא. והגרי"פ פערלא (על סכס"ג 
מ" דף ע:) דחה את הראיה כי יש לומר שהפסוק הוא רק אסמכתא בעלמא. עוד 
דחה שאכן אולי מדברי ר"ע יש להביא ראיה שגם פרשה שניה של ק"ש 


מדאורייתא, אך מדברי ר"מ שיובאו בהמשך הגמרא שאמר שרק שמע ישראל 


שהכל תלוי בו'. ומבואר מדברי הרמב"ם שמה שיש קבלת עול מלכות שמים בפרשה ראשונה הוא 
גם בפסוק של 'והיו הדברים האלה אשר אנכי מצוך היום על לבבך', ומשום שגם בתלמודו ישנו 
קבלת עול מלכות שמים. קמז. וכמו שכתבו התוספות בעצמם להלן (ע"נ ד" ע0. אמנם הרא"ש 
(ס" ג) הביא מהראב"ד שכתב בשם גאון טעם אחר לעמידה, כדי שלא יחשב קריאת עראי, ואס כן 
אין ראיה מהגמרא שם, אך כאמור התוספות עצמם כתבו שהוא משום כוונה. קמח. אמנם לכאורה 
אין זה ראיה, כי בירושלמי מבואר שהטעם משום שדרשינן 'ושננתם' עד כאן לכוונה מכאן ואילך 
לשינון, נמצא ששלשה פסוקים ראשונים שקודם פסוק של 'ושננתם' הם לכוונה. וכיון שבירושלמי 
למדו כן מדרשה אחרת, אין להביא מזה ראיה מהי כוונת רבי אליעזר שדרשה מהפסוק 'האלהי. 
א. ועיי"ש מה שדן בזה אם לומדים שאר קריאות שבתורה מק"ש. ב. ועיי"ש עוד בשאגת אריה 
שהביא הוכחות לכאן ולכאן, אם פרשה שניה דאורייתא או לא, וכתב שהגם בהוה אמינא בגמרא 
מוכח שגם פרשה שניה דאורייתא, שהרי הקשו התם נמי הא כתיב על לבבכם והיא פרשה שניה 
של שמע ומוכח שהיא מדאורייתא, מכל מקום למסקנת הגמרא בחשבון הפסוקים מוכח שרק פרשה 
ראשונה מדאורייתא, אבל פרשה שניה אינה דאורייתא. עיי"ש בחשבון כמה דברים בסוגיא. 
ג. בספר תקנת עזרא (כני עור פנטטונער, נדפס מכפ"י כממילת ספר סנכי ֿיוניס כסו65ת ישיכת כית מפֿיכ) כתב הכרח 
נוסף לדברי הצל"ח לפי הכלל שכתב רבי עקיבא איגר (למם וילופ תפונה יכ) שישנו הבדל בין מקום 
שנכתב 'צריך' למקום שנכתב 'צריכה', שהיכן שנכתב 'צריך' הכוונה שהוא חיוב על האדם לעשות 
את המצוה באופן זה אבל אינו מעכב בדיעבד, וכמו שכתב רש"י (נקמן טו. דיס 66) 'כל צריך לכתחילה 
משמע הא דיעבד שפיר דמי'. אבל במקום שנקטו לשון 'צריכה' אזי מדבר על המצוה ולא על 
האדם, ובודאי שבלא תנאי זה אין הכשר למצוה כלל גם בדיעבד. ולפי זה כתב שדברי הצל"ח 
אמיתיים מאוד, שהרי רבי עקיבא אמר 'על לבבך' מכאן אתה למד שכל הפרשה כולה 'צריכה' 
כוונה, והיינו שרבי עקיבא בא ללמדנו שבפרשה ראשונה הכוונה מעכבת אפילו בדיעבד, אבל יש 
לומר שלכתחילה צריך כוונה בכל ג' פרשיות. אבל בברייתא של ר' אחא נאמר הקורא את שמע 
'צריך' שיכוין את לבו, ר' אחא משום ר' יהודה אומר כיון שכיון לבו בפרק ראשון שוב אינו 'צריך', 


ברכות יג. - יג: 


ביאורים 


צריכה כוונה ואמר רבא שהלכה כמותו, מוכח שמדאורייתא אין חיוב אלא 
בפסוק ראשון. 
הפרי חדש מס) רצה אף להביא ראיה מעצם המחלוקות המובאות כאן בגמרא 
בין ר"א לר"ע ובין ת"ק לר"א המובא בברייתא בהמשך, ומבואר בגמרא 
שנחלקו בלימוד הפסוקים, ומשמע שלשניהם שתי פרשיות ראשונות הן 
דאורייתא, ורק נחלקו מה מלמדנו הפסוק עד היכן צריך כוונה. והשאגת אריה 
(פס ד"ס עוד סני) כתב שאין מזה ראיה, כי יש לומר שהפסוקים אסמכתא בעלמא 
הםב. 


מהו כל הפרשה כולה 


שכל הפרשה כולה צריכה כוונה. כתב הריטב"א (לד"ס (מד) שכל הפרשה כולה, 

אין הכוונה לכל פרשיות קריאת שמע אלא כל פרק ראשון נקרא כל 

הפרשה. והוכיח כן ממה שבהמשך הסוגיא אמרה הגמרא ואזדא ר' יוחנן 

לטעמיה דאמר הלכה כר' אחא, והרי ר' אחא אמר בפירוש שרק פרק ראשון 
צריך כוונה. בגמרא להלן יבואר ענין הכוונה הנצרכת. 


נפק"מ בין דברי רבי עקיבא לדברי ר' אחא משום ר' יהודה 


איכא דמתני לה אהא דתניא וכו'. הצל"ח (ד"ס פֿיכ) הקשה שלכאורה אין 
שום חילוק בין שני הלשונות, שהרי דברי רב אחא משום ר' יהודה היינו 

ממש כדברי רבי עקיבא, ולדברי שניהם פרשה ראשונה כולה צריכה כוונה 
ופרשה שניה אינה צריכה, וא"כ מה הפרש יש בין אם דברי רבה בר בר חנה 
בשם ר' יוחנן נאמרו על דברי רבי עקיבא או שנאמרו על דברי רב אחא שאמר 

משום ר' יהודה. 

ותירץ הצל"ח שיש הפרש גדול ביניהם, דהנה בדברי רבי עקיבא שאמר כל 
הפרשה כולה צריכה כוונה, יש לדקדק ש'צריכה' היינו שאפילו בדיעבד 

אינו יוצא ידי חובה בלא כוונה, ואם כן יש לומר שכל מה שצריכה כוונה 
ומעכבת היינו דווקא בפרשה ראשונה של שמע ולא בפרשה שניה, אבל 
לכתחילה מודה רבי עקיבא שגם פרשה שניה ראוי שתהיה עם כוונה, אלא 
שהכוונה בה אינה מעכבת. אבל דברי ר' אחא שאמר משום ר' יהודה כיון 
שכוון לבו בפרק ראשון שוב אינו צריך, ודאי מורים שאפילו לכתחילה אין 
צריך כוונה בפרשה שניה של שמעי. ואם כן ישנה נפקא מינה גדולה בין דברי 
רבי עקיבא לדברי רב אחא משום ר' יהודה, ועל זה אמר ר' יוחנן הלכה כרב 
אחא, והיינו שהכריע ר' יוחנן שאפילו לכתחילה אינו צריך כוונה בפרשה שניה 

של שמעז. 

ובמלוא הרועים (ל"ס פיכ) כתב שיש נפקא מינה בין דברי רבי עקיבא לדברי 
ר' אחא משום ר' יהודה לענין כוונה באמירת ברוך שם כבוד מלכותו 

לעולם ועד, שלדעת רבי עקיבא שלמד כן מפסוקים, אם כן ברוך שם כבוד 
מלכותו לעולם ועד ודאי שאינו בכלל ואינו צריך כוונה, אבל ר' אחא משום 
ר' יהודה לא אמר שלומדים כן מפסוקים אלא בסתם אמר שכל פרק ראשון של 
שמע צריך כוונה, ואם כן משמע כל הפרק ואף ברוך שם כבוד מלכותו לעולם 

וער בכלל. 


ביאור דברי רבי יאשיה 


רבי יאשיה אומר עד כאן מצות קריאה מכאן ואילך מצות כוונה. פירש 
רש"י (ד"ס 6 'עד כאן - פרק ראשון'. אמנם המאירי (ד"ס 6 זו) הביא בשם 


והרי לשון 'צריך' משמעו לכתחילה, ואם כן כשר' אחא אמר שאחר שכוון ליבו בפרק ראשון שוב 
אינו צריך, הרי משמעו שגם לכתחילה אינו צריך לכוין יותר. | ז. בספר תקנת עזרא (שס) יישב 
לפי דברי הצל"ח באופן נפלא סוגיית הגמרא בהמשך העמוד, דאיתא שם בגמרא אמר רב נתן בר 
מר עוקבא אמר רב יהודה עד על לבבך בעמידה מכאן ואילך לא, ורבי יוחנן אמר כל הפרשה כולה 
בעמידה, ואזדא ר' יוחנן לטעמיה דאמר רבה בר בר חנה א"ר יוחנן הלכה כר' אחא שאמר משום 
ר' יהודה. והקשה בתקנת עזרא למה לא אמרה הגמרא ר' יוחנן לטעמיה דאמר הלכה כרבי עקיבא 
שהוא הלישנא קמא בגמרא ולמה נקט ואזדא ר' יוחנן לטעמיה באיכא דאמרי. וביותר קשה דהנה 
תנא קמא החולק על רבי עקיבא סובר שצריך לכוון רק עד 'על לבבך' ועל זה רבי עקיבא הוסיף 
שצריך לכוון בכל הפרשה כולה, אבל באיכא דאמרי הרי תנא קמא אמר הקורא את שמע צריך 
שיכוין את לבו והיינו שצריך כוונה בכל ג' פרשיות של שמע, ור' אחא בא למעט ולומר שאין 
צריך כוונה אלא רק בפרשה ראשונה של שמע. ואם כן רב נתן בר מר עוקבא שאמר עד 'על לבבך' 
בעמידה מכאן ואילך לא, היינו כתנא קמא שבברייתא הראשונה שעיקר קריאת שמע רק עד 'על 
לבבך', ונמצא שר' יוחנן שאמר כל הפרשה כולה בעמידה בא להוסיף שכל פרשה ראשונה צריכה 
עמידה ולא רק עד 'על לבבך'. ואם כן ודאי שיותר מסתבר שדברי ר' יוחנן שאמר כל הפרשה 
כולה בעמידה, נאמרו לפי הלישנא קמא שר' יוחנן אמר הלכה כרבי עקיבא ולהוסיף על דברי תנא 
קמא, מאשר לומר כאיכא דאמרי שאמר הלכה כר' אחא שבא לגרוע מדברי תנא קמא.אך לפי דברי 
הצל"ח הכל מיושב היטב, שהרי לדברי הצל"ח נמצא שלשיטת רבי עקיבא צריך לכתחילה כוונה 
בכל הג' פרשיות של קריאת שמע אלא שאינו מעכב בדיעבד אלא בפרשה ראשונה של שמע, ואם 
כן אין אנו יכולים לומר שדברי רבי יוחנן שאמר שרק פרשה ראשונה של שמע צריכה עמידה הוא 
כלישנא הראשונה שפסק כרבי עקיבא, שהרי מכיון שלכתחילה צריך כוונה בכל הפרשיות הרי מן 
הדין שיצטרך לכתחילה גם עמידה בכל הפרשיות, ואם כן דברי ר' יוחנן אלו שאמר שרק פרשה 
ראשונה של שמע צריכה עמידה, על כרחך היינו כאיכא דאמרי שפסק כר' אחא שאמר שאפילו 
לכתחילה אינו צריך לכוין יותר מפרשה ראשונה, ועל כן גם אין צריך עמידה אלא פרשה ראשונה. 


ילקוט 


יש מפרשים ש'עד כאן' היינו עד על לבבךה. וכתב המאירי שמדברי הגמרא 
משמע כפירוש רש"י, שהרי בהמשך מקשה הגמרא מאי שנא מכאן ואילך מצות 
כוונה משום דכתיב 'על לבבכם' הכא נמי הא כתיב 'על לבבך', ומשמע שכל 
הקושיא היא רק על פרק שני אבל פרק ראשון כולו צריך כוונה. אך כתב 
המאירי שיש לדחות שעיקר כוונת המקשה מדוע אין צריך כוונה בכל הפרשיות. 
המאירי שס) כתב על דברי רש"י שדברי נביאות הם, כי מה שונה פרק ראשון 
א משאר פרשיות קריאת שמע. וכן נתקשה הפני יהושע (ד"ס עה) כי 
לכאורה כל ענין הכוונה הוא בשני פסוקים הראשונים של קריאת שמע שמדברים 
על ייחוד השם אהבתו ויראתו, אבל מה שייך כוונה בהמשך פרשה ראשונה. 
וכתב הפני יהושע שאפשר שכיון שהמשך הפרשה מדבר בדברי תורה שאומרים 
בה הרהור כדיבור דמי, וכן כל עניינה הוא שלא יסיח דעתו תמיד מתורה ולהגות 
בה כפי יכולתו וללמדו עם בניו לכשיגיעו לכלל הזה, וכן ההמשך 'בשכבך 
ובקומך' היינו שלא יסיח דעתו מדברי תורה גם בשכבו ובקומו, לכך שייך כוונה 

בכל פרק ראשון. == 


לימוד הפסוקים 


ההוא מבעי ליה לכדרבי יצחק דאמר ושמתם את דברי אלה צריכה 

שתהא שימה כנגד הלב. הקשה הצל"ח (ל"ס ססופ) מדוע אנו מעמידים 
ש'על לבבך' שבפרשה ראשונה נאמר על הכוונה, ו'על לבבכם' שבפרשה שניה 
נאמרה לענין קביעת מקום הנחת התפילין כנגד הלב, אולי נאמר להיפך ש'על 
לבבך' שבפרשה ראשונה מלמדנו שההנחה צריכה להיות כנגד הלב. והביא 
שבאמת הרמב"ם (פפינין פ"ל ס"נ) מביא את הפסוק 'על לבבך' ללמדנו שצריך 
שתהיה ההנחה כנגד הלב, וכתב שאף שאין קושיא מסוגיא זו על הרמב"ם 
משום שהרמב"ם לשיטתו שפוסק בהלכות קריאת שמע (פ"כ ס"פ) כרבי מאיר 
שגם פרשה ראשונה אינה צריכה כוונה אלא רק פסוק ראשון, וא"כ יכולים 
לדרוש מ'על לבבך' שבפרשה ראשונה ללמדנו שצריך שיהיה כנגד הלבי. מכל 
מקום מכיון שאנו רואים שגם מ'על לבבך' שבפרשה ראשונה נוכל לדרוש שצריך 
שיהיה נגד הלב, אם כן מנין לר' זוטרא לדרוש 'על לבבך' שבפרשה ראשונה 
שצריך כוונה בקריאת פרשה זו, ו'על לבבכם' שצריך שיהיה כנגד הלב, אולי 

נדרוש להיפך ונצטרך כוונה בפרשה שניה. 

ותירץ שמסתמא פרשה ראשונה שהיא פרשה של קבלת עול מלכות שמים, היא 

צריכה כוונה. ועוד תירץ שבפרשה שניה נאמר 'ושמתם את דברי אלה 
על לבבכם', לשון שימה, ומתפרש יותר על התפילין, וכמו שכתב רש"י (ל"ס 
תס) 'דהא ושמתם דכתיב לאו בקריאה וכוונה איירי אלא בשימת תפילין של 
יד'. והוסיף שגם בדברי רבי יאשיה מבואר ברש"י (ד"ס ה"ג) שמה שדרש 'ודברת 
בם' שבפרשת שמע לענין קריאה של קריאת שמע, והפסוק 'לדבר בם' שבפרשה 
שניה על דברי תורה, הוא ג"כ מכח הוכחת הכתוב שתחילתו 'ולמדתם אותם 

את בניכם' היינו בדברי תורה. 


מקום הנחת תפילין של יד 


ושמתם את דברי אלה צריכה שתהא שימה כנגד הלב. פירש רש"י (ל"ס 

עפספ) שצריך לשים אותה על גובה היד כנגד הלב על קיבורת הזרוע 
[וכמבואר במנחות לז. 'על ידך' זו קיבורת]. וכתב התוספות הרא"ש (ד"ס (ומכ) 
שלפי דבריו היינו למעלה מן האציל שהוא המרפק, ונמצא שמקום הנחת 
התפילין הוא בין המרפק לבית השחי. והביאו התוספות הרא"ש והתוספות 
במנחות (0. ד"ס קינולפ) שיש מפרשים שקיבורת הוא גובה הבשר שבין המרפק 
לכף היד. ודחו דבריהם שהרי בגמרא כאן מבואר שהנחת תפילין של יד הוא 
כנגד הלב, ואי אפשר שיהיה כנגד הלב אם לא שמניחם למעלה מן המרפק, 
וכן הביאו ראיה ממה שאמרו בגמרא בעירובין (6₪) וקושר בזרועו במקום 


ה. הפני יהושע (ד"ס ע) כתב שמה שרש"י פירש דבריו שעד כאן היינו כל פרק ראשון דווקא 
בדברי רבי יאשיה ולא בדברי מר זוטרא, משום שבדבוי רבי יאשיה על כרחך אי אפשר לפרש 
בענין אחר, בין למה שהבינה הגמרא בהו"א שעד כאן מצות קריאה ובין למה שהבינה הגמרא 
במסקנא שעד כאן מצוות קריאה וכוונה, שהרי בהכל הטעם שפרשה ראשונה צריכה כוונה ופרשה 
שניה אינה צריכה כוונה, משום ש'על לבבכם' שנאמר בפרשה שניה קאי על 'לדבר בם', אבל 
בדברי מר זוטרא, הגם שלהו"א שאמר עד כאן מצות קריאה זה הולך על כל פרשה ראשונה 
שהרי נלמד מ'ודברת בם' שהוא לאחר על לבבך', מכל מקום למסקנא שכוונתו עד כאן מצות 
כוונה וקריאה, אנו יכולים לומר שעד כאן היינו שני פסוקים של פרשה ראשונה, ומשום ששני 
פסוקים אלו יש בהם ייחודו ואהבתו ויראתו. ‏ ו ומקורו מהספרי (פרפס ותמ פיסק6 (₪). ומהפסוק 
'ושמתם את דברי אלה על לבבכם' יש לומר שהרמב"ם דרש כמו שדרש ביראים (פ" מיד) שכל 
שעה ושעה שאדם חושב בדברי תורה בלבו מקיים מצוה. והנה הרי"ף (סנכות ספיין, דף ט.) כשהביא 
את לימודו של רב יצחק שצריך שתהא שימה כנגד הלב, לא כתב שהלימוד הוא מ'על לבבכם', 
אלא ממה שנאמר 'על לבבכם וקשרתם' שתהא קשירה כנגד הלב. וכתב במרומי שדה (ד"ס ענ 
שהרי"ף סבר מכיון שלמסקנא רק פסוק ראשון צריך כוונה, ועל כרחך שאין דורשים את הפסוק 
'על לבבך', ממילא גם אין דורשים את 'על לבבכם', ודין שימה כנגד הלב נלמד רק מסמיכותו 
ליוקשרתם'. ז. עיין בתוספות שם שהביאו לזה ראיות מכמה משניות וגמרות. | ח. וכתב הבית 
יוסף (פו"פ סיי מ פ"5) שהסכימו כל הפוסקים לדברי התוספות. והוסף הבית יוסף שאף הרמב"ם (פפיין 


ברכות יג: 


ביאורים שא 


תפילין, והעצם שבין המרפק לכף היד ודאי אינו קרוי זרוע', אלא הזרוע הוא 
המקום שבין המרפק לבית השחי". 


מקור לדין מקום הנחת התפילין 


שם. כתב הריטב"א (ד"ס מכפֿן) שר' יאשיה שלומד מ'על לבבכם' שמצוות צריכות 

כוונה, לומד שצריך שתהא שימה כנגד הלב ממקום אחר'. עוד כתב 

הריטב"א' שאפשר שלומדים מהפסוק את שתי הדברים, גם שצריך שתהא שימה 
כנגד הלב וגם שמצוות צריכות כוונה'א. 


הרהור כדיבור 


עד כאן מצות קריאה וכוונה מכאן ואילך כוונה בלא קריאה. וקשה מה 
מועיל כוונה בלא קריאה'נ. ופירשו הראשונים'" שהוא על ידי הרהור, ומשום 
שההחור. כהיבוה: 
והנה כשאמרו בגמרא בביאור דברי ר' זוטרא עד כאן מצות כוונה וקריאה מכאן 
ואילך קריאה בלא כוונה. הקשה בשו"ת דברי חיים (ו"ד פ"נ סי ק0 מדוע 
הוצרכה הגמרא לומר 'עד כאן מצות כוונה וקריאה', והרי בהו"א בגמרא 
כשאמרו עד כאן מצות כוונה מכאן ואילך מצות קריאה, פירש רש"י 'מצות 
כוונה - קס"ד דכוונה בלא קריאה', ואם כן מדוע בתירוץ הגמרא פירשו ש'עד 
כאן מצות כוונה' היינו כוונה וקריאה, והרי הכוונה שנאמרה כאן פירושה שמכוין 
לפירוש המילות ותוכן הענין, והרי קריאת שמע נאמרת בכל לשון, וכיון שהרהור 
כדיבור אם כן מדוע הכוונה לבדה לא תועיל גם במקום הדיבור. והוכיח מכך 
הדברי חיים שבאופן שהתורה ציותה על שניהם בדווקא אין אומרים הרהור 
כרלבהף. 


דין כוונה בפסוק ראשון של קריאת שמע 


ת"ר שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד עד פאן צריפה פוונת הלב דפרי 
ר"מ אמר רבא הלכה כר"מ. כתב הרשב"א (ד"ס עמע) שמסתבר שכוונה 

זו נצרכת רק לכתחילה, אבל בדיעבד אם לא כוון ליבו יצא, שהרי רבא עצמו 
(ל"ס כפ:) אמר שמצוות אין צריכות כוונה'", ואפילו פסוק ראשון אינו צריך 
כוונה, ואם כן כל דברי הגמרא כאן הם רק לכתחילה וללמדנו מהו קיום מצוה 

כתיקנה. 
אך הביא שברמב"ם מבואר שלא כשיטתו, שהרי פסק (קמית פמע פ"נ ס"ש) 'הקורא 
את שמע ולא כיון לבו בפסוק ראשון שהוא שמע ישראל ה' אלקינו ה' 
אחד לא יצא ידי חובתו, והשאר אם לא כיון יצא, אפילו היה קורא בתורה 
כדרכו או מגיה את הפרשיות האלו בעונת קריאה יצא והוא שכיון לבו בפסוק 
ראשון'. 

וביאר הרשב"א דעת הרמב"ם [וכן הסיק הוא עצמו במסקנת דבריו] וכן כתבו 
עוד הרבה ראשוניםטי שישנם שלשה מיני כוונות במצוות, שנים שקיימים 

בכל המצוות ואחד שקיים בקריאת שמע לחוד. האחד, שמתכוין לדבר שהוא 
עושה ואינו מתעסק בעלמא וכגון בקריאת שמע שקורא להגיה ואין דעתו 
לקריאה כלל, וכמו"כ בתקיעת שופר במקום שהוא מתעסק והקול יוצא מעצמו 
ואינו מתכוין לתקיעה כלל, וכוונה זו צריכה להיות בכל המצוות, ובזה כו"ע 
מודו ואפילו מ"ד מצוות אין צריכות כוונה. והכוונה השניה היא הכוונה לצאת 
ידי חובת המצוה, וזהו הכוונה שנחלקו בה אם מצוות צריכות כוונה או לא, 
וגם נדון זה הוא בכל המצוות. והכוונה השלישית היא כוונה מיוחדת בקריאת 
שמע שצריך לכוון ליבו בכל תיבה ותיבה לייחד את שמו יתברך ולכך צריך 
לעיין ולהבין אותה התיבה, ודין זה אינו שייך לדין מצוות צריכות כוונה, ומשום 
שדין מצוות צריכות כוונה נאמר לגבי הצורך בכוונה כדי לצאת ידי חובת המצוה 
ובזה נפסק להלכה שמצוות אין צריכות כוונה, אבל במצות קריאת שמע מכיון 
שכל ענינה הוא קבלת עול מלכות שמים, לכן צריך שיהיה לו כוונת הענין 


פ"ד ס"נ) שהוא קורא לעצם שבין כף היד למרפק בשם זרוע' ולעצם הסמוך לכתף הוא קורא 
מרפק, מכל מקום לענין דינא מודה לרבינו תם שמקום ההנחה הוא בעצם הסמוכה לכתף והוא 
בבשר התפוח שבמרפק שבין פרק הכתף ובין פרק הזרוע. | ט עיין מנחות (68 תנו רבנן 'על 
ידך' (שמות ג ט) זו גובה שביד או אינו אלא על ידך ממש, אמרה תורה הנח תפילין ביד והנח 
תפילין בראש מה להלן בגובה שבראש אף כאן בגובה שביד. ובספר טהרת הקודש (שס ד"ס כ" 
כתב שיש נפקא מינה מהו הלימוד, דהנה נחלקו הראשונים (פס) אם כל מקום הקיבורת כשר או 
רק החצי התחתון הסמוך למרפק, וכתב בטהרת הקודש שאפשר שתלוי במחלוקת בגמרא, שאם 
הלימוד הוא שתהא שימה כנגד הלב, צריך שיהא בחצי התחתון של הקיבורת שהוא סמוך ללב, 
אבל לא בחצי העליון, אבל אם הלימוד שצריך שיהיה בגובה היד, אפשר להניח בכל הזרוע גם 
בחלק העליון. = י.וכן מבואר במאירי (ד"ס פעפײ. ‏ יא. הריטב"א כתב שלישנא דקרא גם מוכח 
כן דכתיב 'ושמתם את דברי אלה על לבבכם'. וצ"ב כוונתו. | יב. וכתב המאירי (ד"ס 6 װ) שאין 
לפרש שאמר בדיבור ולא השמיע לאזניו, כי באופן זה כו"ע מודים שיצא ידי חובתו. | יג. מאירי 
(ד"ס סכעיס), תוספות הרא"ש וריטב"א (ל"ס מכפֿ). ‏ יד. הרשב"א כתב דהא קיי"ל מצוות אין צריכות 
כוונה, ובאמת הוא תלוי במחלוקת בגמרא בר"ה שם ואף להלכה (עײן טור ופו"ע סי' פ ס"ד) נאמרו 
שתי דעות בזה. והנה הפני יהושע (ד"ס תי כתב שהסתירה בזה היא בדברי רבא, ואולי גם כוונת 
הרשב"א להקשות מדרבא אדרבא. טו. רא"ה (ע"6 ד"ס ודייקיץ), ריטב"א (ע ד"ס כקולל), ספר ההשלמה 
(ע" ד"ס סיס), מאירי (ד"ס 6 ]ס). 


שב ילקוט 


כלומר שלא יהרהר בדברים אחרים כדי שיקבל עליו מלכות שמים בהסכמת 
הלב, ואין זה דומה לשאר מצוות עשה שכל שעשה מצותו אף על פי שלא 
נתכוין לה הרי קיים מצותו אלא שאין זה מן המובחר, וכל שכן שיצא אם כוון 
לצאת אף על פי שהרהר באמצע המצוה, אבל מצות קריאת שמע שענינה הוא 
קבלת עול מלכות שמים או תפילה שענינה הוא סידור שבחים לקב"ה, אינו 
יכול לצאת ידי חובתו אם לבבו פונה לדברים אחרים. 
וזהו טעם החילוק בין פסוק ראשון לשאר הפרשה, ואם כל הנדון הוא משום 
מצוות צריכות כוונה, מה לי פסוק ראשון מה לי שאר הפסוקים, אלא 
ודאי אינו מדין מצוות צריכות כוונה אלא משום שצריך שתהיה קבלת עול 
מלכות שמים בכוונת הלב, לכן שייך לחלק ולומר שעיקר קבלת עול מלכות 
...© שמים הוא בפסוק ראשון דווקאט. 
אמנם דעת הרמב"ן (פנחמות ס' רם סטנס ז. ד"ס ועוד) שכל דין כוונה בקריאת שמע 
ואפילו למ"ד שצריך לכוון רק בפסוק ראשון אינו אלא מדין מצוות 
צריכות כוונה, אבל למ"ד מצוות אין צריכות כוונה אינו צריך לכוין אפילו 
בפסוק ראשון של קריאת שמע. ומה שלמ"ד מצוות צריכות כוונה צריך לכוין 
רק בפסוק ראשון ולא בכל הקריאה, הוא משום שעיקר קריאת שמע הוא פסוק 
ראשון, ולכך צריך לכוון בה כוונת הלב כשאר כל המצוות שצריכות כוונה, 
אבל עיקר הכוונה כאן היא הכוונה הנצרכת לקיום המצוה ותלוי בנדון מצוות 
צריכות כוונה ולא כוונת הלב על פירוש המילות. 


דינו של מי שלא כוון בפסוק ראשון של שמע 


שם. כתב השו"ע (סי סג ס"ד) עיקר הכוונה הוא בפסוק ראשון, הלכך אם קרא 

ולא כיוון ליבו בפסוק ראשון לא יצא ידי חובתו וחוזר וקורא. וכתב 
המג"א (פס סק"ו) שכדי שלא יהיה בכלל האומר פעמיים 'שמע' משתקין אותו 
כיון שנראה כקורא לב' רשויות (נקמן כג:), צריך לקרוא בפעם השניה בלחש. 
והט"ז (סק"ג) כתב שממתין איזה זמן ורק לאחר מכן חוזר וקורא, וכל מה 
שהקורא שתי פעמים משתקין אותו, היינו דווקא כשקורא ב' פעמים רצופים. 
והפרי מנדים (פס מקנ"ז סק"ג) כתב שאף שצריך לתקן מה שאפשר כדי שלא יהיה 
נראה כמתפלל לב' רשויות, מכל מקום ודאי כיון שצריך לקיים מצות עשה מן 

התורה, אין לו להתעכב בשביל לקוראו. 

והנה הפרי מגדים (פס) הסתפק האם מה שצריך לחזור ולקרוא כשלא כיוון 

בפסוק ראשון הוא מדאורייתא או מדרבנן, וכתב שנפקא מינה כשיש לו 
ספק אם כיוון או לא, האם הוא בגדר ספק דאורייתא או ספק דרבנן. והנה 
הלבוש (סי' סד ק"נ) כתב שאם טעה בפרק ראשון אינו חוזר אלא ל'ואהבת', אבל 
אינו צריך לחזור על פסוק ראשון, כי ישנה חזקה שודאי קראה בכוונה כהלכתו. 
והאליהו רבא (פס סק") ביאר שהלבוש סובר שזה דומה למשיב הרוח שאם 
מסופק אם אמר או לא, מעמידים אותו על חזקה במה שהורגל עד עכשיו. 
אמנם הב"ח (ס" סד ל"ס ומ"ש ופס) כתב להיפך מהלבוש, שאם הוא יודע שקרא 
פסוק ראשון בכוונה, וטעה בפרק ראשון אז אינו צריך לחזור אלא ל'ואהבת', 
אבל אם אינו יודע שקרא פסוק ראשון, אם כן בודאי לא קראו בכוונה וצריך 
לחזור לראש. וכן פסק המגן אברהם (עס סק"6). אמנם הט"ז (עס קק"פ) כתב שעל 
פסוק ראשון אינו חוזר מספק, כדי שלא יחשב כאומר פעמיים 'שמע'. וכתב 
הפמ"ג (טס מטג"ו סק") שאם ודאי לא כיוון ליבו בפסוק ראשון לא יצא ידי 
חובתו וחוזר וקורא, אלא כיון שכאן ישנו ספק אם כיוון ליבו, לכן מעמידים 
אותו על חזקה שקרא פסוק ראשון בכוונה, כדי שלא להיכנס לבעיה של הקורא 

פעמיים שמע משתקים אותו. 

עוד כתב המג"א שאם נזכר שלא כיוון ליבו בפסוק ראשון לאחר שכבר סיים 

את כל קריאת שמע, צריך לחזור ולקרוא שוב את כל הפרשה, כדי שלא 

יהיה כקורא למפרע". 


טז. הרשב"א סיים בדבריו שמפסוק ראשון ואילך יצא אפילו קורא להגיה ממש כיון שמכאן 
ואילך אין צריך כוונה כלל, והוסיף שאפשר שאע"פ שמפסוק ראשון ואילך הקריאה היא רק 
מדרבנן, כוונת קריאה צריך. וכתב הפר"ח (פ" סו ד"ס סלעת סרמפונה) שמשמע מדברי הרשב"א שרק 
קריאת פסוק ראשון של שמע הוא מדאורייתא, וכתב שלכאורה סותר עצמו למה שכתב (עע 
כ ד"ס ומס עסקסס כ"ת) שפרשה ראשונה כולה מדאורייתא ולא רק פסוק ראשון. עיי"ש. ‏ י. עפ"י 
ביאור הלבושי שרד בדבריו. ‏ ית. ועיין עוד מה שהובא בזה בעמוד א (עטן פס סמילת נקכמנ"ו 
מעככם). יט. מקור שיטה זו מובא בספר האשכול (מסלו' פנכעק דף !: ד"ם ופניא) ובראבי"ה (כין 6ופ 
מו ד"ס פנש), והובאה דעה זו גם במאירי (ד"ס מפתל). כ. הבית יוסף (פ" 55 פוף ל"ס וכפנו. פנמידי 
ס"כ װנס) כתב שאע"פ שהרא"ש עצמו כתב שאין ראיה ממה שרבי היה שם את ידיו על פניו 
שצריך לרמוז בעיניו ומשום שהיה עושה כן כדי שיוכל לכוין. מכל מקום הביא הטור בשמו 
שאין בזה משום שלא יקרוץ ולא ירמוז. ומבואר מדברי הבית יוסף שהבין שהשיטות שהביא 
הטור שיש הנוהגים להטות את הראש כפי המחשבה, הם הם השיטות שהביאו הרא"ש ותלמידי 
רבינו יונה שצריך לרמוז בעיניו בשעה שממליכו בשמים ובארץ ובד' רוחות, ועל כן הוקשה 
לו שלכאורה הרא"ש סותר עצמו כי מחד כתב שאין ראיה מדברי רבי שצריך לרמוז בעיניו 
וכל מה שרבי היה מכסה עיניו הוא כדי שיוכל לכוין, ומאידך טרח הרא"ש ליישב שאין בזה 
חשש משום לא יקרוץ, ועל זה כתב שהרא"ש רק בא ליישב המנהג שאין בזה חשש אבל לא 
משום שפסקה להלכה. וכך כתב להדיא בביאור הגר"א (ס"ק טו). אמנם מדברי המאירי מפורש 
שלא כדבריהם, דהנה המאירי (ל"ס מפתכ) הביא שיטה זו שנהגו להטות את הראש ולהניעו 


ברכות יג: 


ביאורים 


כוונה באמירת בשכמל"ו 


שם. הלבוש (ס" סג פ"ס) כתב שאמירת 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועדי 

בכלל פסוק ראשון ואם לא כיוון ליבו לא יצא. והביאו המג"א (עס פק"ס). 
אך ציין המג"א (ס" ס6 ס"ק ) לדברי הב"ח (סי" 60 ד"ס ולומליס) | שהביא בשם 
השלטי גיבורים (פ: 5ופ ז) שאמירת 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד' אינה 
מעכבת ואם לא אמרו אין מחזירים אותו, וכתב הב"ח שטעמו משום שאינה 
אלא תקנה. ואם כן ודאי שגם כוונה אינה מעכבת בו. וכתב המג"א (שס) שמדברי 
השו"ע משמע כהלבוש, כי בסי' (פו ק"פ) כתב בדיני הפסקה מפני השלום ומפני 

היראה, שדין הפסקה של בשכמל"ו הוא כדין פסוק ראשון של שמע". 


מנהגים בזמן אמירת פסוק ראשון של קריאת שמע 


כל המאריך באחד מאריכין לו ימיו ושנותיו. בתלמידי רבינו יונה (יג: ד"ס 
וננד) הביא שיש אומרים שבשעה שמאריך ימליך אותו במחשבה ודיו, אך 
הביא בשם מורי הרב שירמוז בעיניו בשעה שממליכו בשמים וארץ וד' רוחות 
העולם. והביא לזה ראיה ממה שמבואר בגמרא (נסמקן סעפוד) שרבי היה מעביר 
את ידיו על גבי פניו וקורא שמע ישראל, ועל כרחך הטעם שהיה מעביר ידיו 
על גבי עיניו היה כדי שלא יראו את הרמיזות שעושה לכל צד. והרא"ש (ס" ג) 
דחה את הראיה משם, משום שמה שהיה שם ידיו על עיניו, לפי שהיה יושב 

בתוך הציבור ולכך כדי שיוכל לכוין היה מכסה את עיניו. 
ובאמת שהטור (פ" ס6) הביא שיש נוהגים שנותנים ידיהם על פניהם בקריאת 
פסוק ראשון של שמע, והיינו כדי שלא יסתכל בדבר אחר שמונעו 

מלכוין. 
עוד הביא הטור שיש הנוהגים'ט להטות את הראש כפי המחשבה, [בחי"ת] 
מעלה ומטה, [בדלי"ת] לארבע רוחות. והביא שיש מפקפקים בדבר משום 
מה שאמרו (יופ6 ש:) הקורא את שמע לא יקרוץ בעיניו ולא ירמוז בשפתיו. אך 
הביא שאביו הרא"ש היה אומר שאין לחוש לזה ומשום ששם הרמיזה והקריצה 
הוא לצורך דבר אחר ומבטל הכוונה, אבל כאן הרמיזה היא צורך הכוונה וגורמת 
אותה ולכך מותרל. 


הטעם שמאריכין ומכוונין דווקא באחד 


שם. באבי עזרי (פפונס פ"ס ס"ס ד"ס וסנס) הביא מהנרי"ז בשם אביו הגר"ח שביאר 
מדוע צריך לכוין להמליך את הקב"ה בשמים ובארץ ובד' רוחות דווקא 
ב'אחד' ולא כשאומר 'ה' אלהינו'. וביאר שאמירת פסוק 'שמע ישראל' הוא כנגד 
שתי הדיברות הראשונות שהם יסוד האמונה בבורא יתברך, 'ה' אלהינו' הוא 
כנגד הדיבור 'אנכי ה' אלהיך' ו'אחד' הוא כנגד הדיבור 'לא יהיה לך אלהים 
אחרים על פני'. ועל כן כשאומר 'ה' אלהינו' שהוא כנגד 'אנכי ה' אלהיך' לא 
שייך שיכוון בזה כלום כי עצמותו של הקב"ה הוא למעלה מן המקום והזמן 
ואין לנו שום מושג בזה, ועל כן לא שייך לכוון בו כנגד שמים וארץ וד' רוחות 
כיון שעצמותו אינו מוגבל במקום, אבל המילה 'אחד' שהוא כנגד 'לא יהיה לך 
אלהים אחרים על פני' וכשאדם היה עושה אלהים היה עושה זה לפי השגתו 
שהוא מוגבל במקום, ורק למעלה ולמטה וד' רוחות היה עושה, ולכך כשאומר 
'אחד' וכוונתו שמקבל על עצמו שלא לעשות אלהים אחרים יכול לכוון לשמים 
ולארץ ולד' רוחות. 

והמהר"ל (נתיכות עולס, נסינ סענולס פרק מ) כתב שהטעם שיש להאריך בתיבת'אחת" 
הוא משום שהשם יתברך הוא בלתי תכלית והוא נצחי, וזהו ענין 

אחד שאין זולתו ומפני שאין זולתו אינו בחלק מן הזמן והוא נצחי, ואינו כמו 
שאר דברים שהם אחד ואינם הכל רק הם חלקים והחלק הוא קצת בעל תכלית 
ואין לו האריכות, אבל השם יתברך שהוא הכל ואין זולתו הוא נצחי בלתי בעל 
תכלית, ולכך צריך שיהיה מאריך ב'אחד', כי אחד זה הוא ארוך בלתי קץ ובלתי 


לצדדים, והוסיף על זה שאם רצה שלא להצדיד אינו צריך, ומשום שאין הדבר תלוי בהצדדת 
הראש ובתנועותיו אלא בהרגשת הלב. והביא המאירי ראיה לדבר ממה שאמר רב לר' חייא 
לא חזינא לרבי דמקבל עליה מלכות שמים, והשיב לו שבשעה שמעביר ידיו על פניו מקבל 
עליו עול מלכות שמים. ואם נאמר שבשעה שהיה קורא את שמע היה מצדיד את פניו לארבע 
רוחות, איך לא הרגיש בזאת רב, אלא ודאי אין הצדדת הראש מעכבת. עד כאן ראיית המאירי. 
ומוכח מדברי המאירי ששיטה זו שהביאה הטור שיש נוהגים להטות את הראש, היא שיטה 
חדשה ומקורה אינה ממה שהיה רבי שם ידיו על עיניו, ועל שיטה זו כתב הרא"ש שאין בזה 
חשש משום לא יקרוץ ומשום שהרמיזה היא צורך הכוונה וגורמת אותה ולכך מותר. ואין לזה 
שייכות לשיטות הסוברות שצריך לרמוז בעיניו. ובאמת שלכאורה הדבר מוכרח מעצמו, שהרי 
כל ראייתם של הראשונים שצריך לרמוז בעיניו בשעה שממליכו בשמים וארץ וד' רוחות העולם, 
היא ממה שרבי היה שם את ידיו על עיניו בשעה שקרא קריאת שמע כדי שלא יראו את 
הרמיזות שהיה עושה. והרי אם היה מטה את ראשו לד' רוחות השמים, מה היה מועיל לו 
מה שהיה שם את ידיו על עיניו והרי עדיין היו רואים מה שהיה מטה את ראשו. אלא ודאי 
שיטות אלו שהביאו הרא"ש ורבני צרפת סוברות שצריך דווקא לרמוז בעיניו ועל זה הביאו 
ראיה ממה שרבי היה שם את ידיו על עיניו כדי שלא יוכלו לראות רמיזות אלו, וראיה זו 
דחה הרא"ש שמה שהיה רבי שם את ידיו היה זה כדי שיוכל לכוין. והשיטה שהביאה הטור 
היא שיטה חדשה שצריך להטות את ראשו, ועל שיטה זו כתב המאירי שממעשה דרבי מוכח 
שלא נהג כן. 


אהח19/00/3018! 


ילקוט 


תכלית. ומשום כך גם אמרו כל המאריך באחד מאריכין לו ימיו ושנותיו, כי 

כאשר האדם מאריך ב'אחד' והאריכות מורה שהשם יתברך הוא נצחי, מאריכים 

לו גם כן ימיו ושנותיו כפי מה שאפשר לבשר ודם, כי מן הנצחיות של השם 
יתברך והאריכות שלו, הוא נותן גם לאדם אריכות כפי מה שאפשר. 


זמן הכוונה באמירת דלי"ת שב'אחדי 


ובדל"ת. כתב רש"י (ד"ס ונלנ"ם) 'ובדל"ת יאריך עד כשיעור שיעשנו בלבו יחיד 
בשמים ובארץ ולארבע רוחותיה'. 
והנה בשולחן ערוך הרב (סיי 65 פק") כתב 'מה שאמרו להאריך בדלי"ת של 
'אחד', לא אמרו להאריך ולמשוך בקריאת הדלי"ת, שהרי כל אות שבסוף 
התיבה ואין נקודה תחתיה היא נחטפת לגמרי, אלא יאריך במחשבתו להמליכו 
בד' רוחות בקריאת הדלי"ת ואחריה בטרם שיתחיל ברוך שם'כ*. 
אמנם מדפ== התרומת הדשן נראה שמבאר שלא כדברי השולחן ערוך הרב. 
דהנה התרומת הדשן (מ" סי מ) דן3 במה שמבואר בגמרא (נקפן 6 
שנוהגים לומר רבון העולמים בשעה שהכהנים מנגנים במילים 'וישמרך' 'ויחונך' 
ישלום', באיזה שלב באמירת התיבה צריך לומר כן. וכתב התרומת הדשן שלא 
יאמר כן בעוד שהם אומרים את התיבה כיון שאז צריך לשתוק וכמבואר בגמרא 
(סוטס מ.) שבשעה שהכהנים מברכים אסור לעם לומר שום פסוק אלא רק לשתוק 
ולכוון בברכתם, אלא יאמר כן מיד לאחר שסיימו את ברכתם. אך הקשה אם 
כן מה תועיל הבקשה של רבון העולמים, והרי בגמרא מבואר שהאמירה מועילה 
רק בשעה שהכהנים מברכים. ותירץ שלענין זה לא חשוב עדיין סוף הברכה 
וקרוי שעדיין הם מברכים. והביא ראיה לזה ממה שאמרו כאן לגבי קריאת שמע 
שצריך להאריך בדלי"ת וכתב רש"י שבחי"ת לא יאריך כיון שעדיין לא גמר 
התיבה, וקשה אם כן מה מועיל מה שמאריך בדלי"ת והרי כשהתחיל לומר 
דלי"ת כבר חשוב שסיים קבלת עול מלכות שמים ומה בצע יש בהארכת 
הדלי"ת, אלא מוכח שאע"פ שכבר נגמרה התיבה, כל זמן שמאריך בדלי"ת 
עדיין חשוב כנמצא בשעת קבלת עול מלכות שמים ומועילה כוונתו, והוא הדין 
לגבי ברכת כהנים, אע"פ שכבר גמרו את התיבה ומאריכים רק בניגון ההברה 
האחרונה, חשוב עדיין שעת ברכה לענין שמועילה הבקשה של רבון העולמים. 
ומבואר מדברי התרומת הדשן להדיא שאכן הוא מאריך בפועל באמירת 
הדלי"ת, ודלא כהשולחן ערוך הרב. 


אם מאריכים באמירת חי"ת שב'אחד' 


ובלבד שלא יחטוף בחי"ת. כתבו הריטב"א (ד"ס וננכל) ותלמידי רכינו יונה (יג: 

ד"ס ונננל) בשם רבני צרפת, מכאן נראה שצריך להאריך מעט בחי"ת, 
כשיעור שימליכהו בשמים ובארץ ולהודיע שהוא חי ברומו של עולם. וכתבו 
שכן משמע בגמרא במנחות (כע:) שעושים תג באמצע הגג של החי"ת כדי 
להודיע שהוא חי ונמצא ברומו של עולם ומושל על הכל, ואם כן נראה שצריך 
בקריאה להמליכו בחי"ת בשמים ובארץ להודיע שהוא חי ברומו של עולם. 
אמנם רש"י (ד'ס ונלנ"ם) כתב שלא יאריך אלא בדלי"ת ולא בחי"ת, ומשום שכל 

זמן שאמר רק 'אח' אין שום משמעות לדבריו ומה יועיל בהארכת אות 
שאין לה שום משמעות, ורק בדלי"ת שהוא מסיים בזה את המילה, צריך לכוון 

ולהאריך כשיעור שיעשנו בלבו יחיד בשמים ובארץ ובארבע רוחותיה. 

והטור (סי ס) הביא שיטת רבני צרפת שצריך להאריך בחי"ת כשיעור שיחשוב 

בלבו שהוא יחיד בשמים ובארץ. ובדרכי משה (סק"ס) הביא בשם הסמ"ק 
(סק"נ) שצריך לכוין באל"ף שהוא אחד ובחי"ת שהוא יחיד בשבעה רקיעים 
שבשמים ובארץ ובדלי"ת לארבע רוחות. וכן פסק השולחן ערוך (סי" ס"פ ס") 
'צריך להאריך בחי"ת של אחד כשיעור כדי שימליך הקדוש ברוך הוא בשמים 
ובארץ שלזה רומז חטוטרת שבאמצע גג החי"ת, ויאריך בדלי"ת של אחד 
שיחשוב שהקדוש ברוך הוא יחיד בעולמו ומושל בארבע רוחות העולם'. והמגן 
אברהם (סק"ס) הביא בשם המגדל עוז (קכשפ פמע פ"נ ה"ע) שכתב 'קיבלתי מרבותי 
איש מפי איש הגאונים, כי האל"ף כמעט חוטפין בה למיעוט התבוננות בה, 
ומאריכין בחי"ת שליש ובדלי"ת שני שלישים'. אמנם הנר"א (ניסור סנכ" ס"ק טו) 

פסק כרש"י שצריך לכוין הכל בדלי"ת. 


כא. ועיין במנחת שלמה (מ" פיי ד פ"ק יד) כתב שאע"פ שמרש"י ותלמידי רבינו יונה משמע שהכוונה 
הנצרכת היא ממש בעת ההזכרה, מכל מקום נראה שכיון שאנשים פשוטים כאשר ירצו לדקדק 
ולכוון ממש בשעת האמירה עלולים מאוד לשבש בכך את התיבה, לכן בתפילה שהיא תחנונים 
טוב לכוין מקודם שמוציא את המילים מפיו כדרך המתחנן שיודע ומכוין קודם שמוציא מפיו, 
ובקריאת שמע שזה רק קריאה יכול לכוין גם אחר כך. ועיין עוד באורחות רבינו (פ"5 סי גנ ס"ל) 
שמעיד ששמע מהקהילות יעקב שהוא מכוין בעיקר בגמר אמירת 'אחד', משום שאינו יכול לכוין 
הכל בעת אומרו 'אחד', אלא די בכך שמתחיל לכוין בעת אומרו 'אחד' ויכול לסיים הכוונה גם 
לאחר שכבר גמר לומר 'אחדי. והיינו ממש כדברי שולחן ערוך הרב. כב. דבריו הובאו להלכה 
במגן אברהם (מו"ק סי קכז מ"ק עג). ‏ כג. הפרי חדש לא פירש את הדחייה. אך אפשר שכוונתו שכל 
מה שלא יאריך יותר מדאי הוא כדי שלא יתבלבל בכוונתו וזהו בסתם אדם שקורא קריאת שמע 
בכל יום, אבל רבי עקיבא שידע שהולך למות על קדושת השם, ודאי היה כולו שקוע בכוונות 


ברכות יג: 


ביאורים שג 


אמנם כבר כתב הרא"ש (פי' ג) והביאו הטור (סי' פ)) שלא יאריך ביאל"ף', ומשום 
שאז זה נשמע כאילו אומר אין חד. 


אם מותר להאריך הרבה באמירת 'אחד' 


כיון דאמליכתיה למעלה ולמטה ולארבע רוחות השמים תו לא צריכת. 

כתב השולחן ערוך (פי" ס"5 ס"ו) 'צריך להאריך בחי"ת של אחד כשיעור כדי 
שימליך הקדוש ברוך הוא בשמים ובארץ שלזה רומז חטוטרת שבאמצע גג 
החי"ת, ויאריך בדלי"ת של אחד שיעור שיחשוב שהקדוש ברוך הוא יחיד 
בעולמו ומושל בארבע רוחות העולם, ולא יאריך יותר מכשיעור זה'. וכתב הפרי 
חדש (ד"ס ױפמן) שמה שכתב המחבר ולא יאריך יותר מכשיעור זה, הוא מלשון 
הגמרא כיון דאמליכתיה למעלה ולמטה ולד' רוחות תו לא צריכת, ומשמע שאם 
רוצה להאריך יותר אין בזה איסור. וכן הביא ראיה ממה שאמרו לקמן 660 
על רבי עקיבא שהיו סורקים את בשרו במסרקות של ברזל והיה מקבל עליו 
עול מלכות שמים והיה מאריך באחד עד שיצאה נשמתו באחד, ומבואר שאם 
רוצה להאריך יותר אין בזה איסור. וכתב הפרי חדש שיש לדחות קצת ראיה 

זרכג. 


דין מאריכים בדלי"ת אם הוא מדין הקריאה או מדין הכוונה 


שם. הגרי"ז (סונb‏ כפילועי כבינו גרי"ז סלוי עניניס על סס"ס סי 6, סות מעור) דן האם מה 
שצריך להאריך בדלי"ת הוא מדין כוונה בקריאת שמע, או שהוא מדיני 
הקריאה. וכתב שמדברי הגמרא כאן שאמר ר' ירמיה לרב חייא כיון דאמליכתיה 
למעלה ולמטה ולארבע רוחות השמים תו לא צריכת, מוכח שהוא מדיני הקריאה, 
ומשום שאם היה זה רק מדיני הכוונה, מה אמר לו תו לא צריכת, והרי בכוונה 
אין שיעור ותכלית. אלא מוכרח שהוא מדיני הקריאה ששיעור קריאתה הוא כדי 
שיוכל לכוון לאמלוכי בשמים ובארץ ובד' רוחות, וזהו שאמר לו תו לא צריכת 
והיינו שכיון שזהו זמן הכוונה ממילא זהו שיעור קריאתה. 

והוכיח כן הגרי"ז גם מדברי הרמב"ם (קמיפת סמע פ"כ ס"ת-ע) שכתב 'וצריך לדקדק 
באותיותיה ואם לא דקדק יצא. כיצד מדקדק, יזהר שלא ירפה החזק 

ולא יחזק הרפה וכו' וצריך לבאר זיי"ן של תזכרו וצריך להאריך בדלי"ת שלא 
אחד כדי שימליכהו בשמים ובארץ וברבע רוחות'. הרי שהרמב"ם הביא דין זה 
בכלל דיני דקדוק באותיותיה ולא בתחילת הפרק ששם דיבר מדיני כוונה בקריאת 
שמע. ומבואר שמה שצריך להאריך בדלי"ת הוא מדיני הקריאה ודקדוק 
באותיותיה, שצריך לקרוא כשיעור שיוכל להמליכו בשמים ובארץ ובד' רוחות. 
אך בעיקר ראייתו של הגרי"ז מדברי הגמרא שהוא מדיני הקריאה ולא מדיני 
הכוונה ממה שאמר לו תו לא צריכת, כתב בגבורת יצחק (לד"ס וסנס מפירם"י) 
שיש לדחות לפי מה שכתב המהרש"א (פילופי פגדות ד"ס כיון) שמה שאמרו כאן 
בגמרא שהיה מאריך טובא, הוא משום שודאי לחכמי אמת ויודעי סוד יש כמה 
כוונות וסודות בפסוק זה ובהם היה מאריך, ואמר לו כיון דאמליכתיה תו לא 
צריכת, והיינו שהכוונה שהצריכו כאן היא כוונה כוללת שגם המון העם יכולים 
לכוון בזה, וכיון שכן אל תכוון הרבה כדי שלא תשהה בכוונתך הרבה זמן 
ונמצא שלא תתפלל עם הציבור. הרי מבואר מהמהרש"א להיפך מהגרי"ז, ונדון 

הגמרא הוא בדיני הכוונה הנצרכת. 


קריאת שמע בישיבה או בעמידה 


עד על לבבך בעמידה. התוספות (ד"ס ע0 ושאר ראשונים הביאו מהירושלמי 

(פ"כ ס") שאין הכוונה שאם היה יושב הרי הוא צריך לעמוד כדי לקרוא 

את שמע, [כי ודאי שביושב יכול לכוין יותר טוב מעומד]?ז. אלא הכוונה שאם 

היה מהלך הרי הוא צריך לעמוד כדי לקרוא את שמע, כיון שאין דעתו מיושבת 
עליו ואינו יכול לכוין כל זמן שהוא מהלך. 


דין הליכה בזמן קריאת שמע 


שם. פירש רש"י (ד"ס נעפידס) אפילו לבית הלל דאמרי עוסקין במלאכתן וקורין, 

מודים הם שצריך לעמוד במקום אחד עד המקרא הזה לפי שעד כאן מצות 
כוונה. וכתב בנחלת דוד (לנלי דוד ד"ה עד) שמדברי רש"י נראה שדווקא המ"ד 
שסבר עד 'על לבבך' הוא יכול להעמיד את דבריו גם בשיטת בית הלל ולומר 


גדולות למען קדושת שמו יתברך ולכך הותר לו להאריך. ‏ כד. וכמו שנפסק להלכה (פו"ת סי קפג 
פיש) שברכת המזון מיושב כיון שיכול לכוין יותר כשהוא יושב. והנה הטור (פ" פג) הביא, כתב רב 
עמרם מי שרוצה להחמיר לעמוד כשהוא יושב ולקרותה מעומד לא יאות עביד ונקרא עבריינא 
וצריך לגעור בו שמצותה מיושב. והבית יוסף והב"ח פירשו שדבריו שייכים למחלוקת בית שמאי 
ובית הלל (על י) בית שמאי אומרים בערב כל אדם יטה ויקרא ובבוקר יעמוד שנאמר ובשכבך 
ובקומך ובית הלל אומרים כל אדם קורא כדרכו שנאמר ובלכתך בדרך, אם כן למה נאמר ובשכבך 
ובקומך בשעה שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים. ולכך מי שמחמיר וקורא אותה 
מעומד הרי זה עובר על דברי בית הלל ונראה שעושה כדברי בית שמאי. אמנם בחידושי הגהות 
(סק") כתב שטעמו של רב עמרם שיושב עדיף מעומד כיון שיכול לכוין יותר טוב, ועל כן אם 
רוצה להחמיר ולעמוד נקרא עבריין וצריך לגעור בו. וכן הביא הדרכי משה (שס סק" בשם הגהת 
מיימוני (קמסת ספע פ"נ פופ ג) שטוב יותר לקוראו מיושב ממעומד. 


אוצר החכנ 


דש 


ילקוט 


שמודים בית הלל שצריך לעמוד עד 'על לבבך', אבל רבי יוחנן שסובר שצריך 
לעמוד כל הפרשה אינו יכול להעמיד את דבריו כבית הלל, שהרי לשיטתו צריך 
כוונה בכל הפרשה ומהלך אינו יכול לכוון, ובית הלל דרשו מ'ובלכתך בדרך' 
שמותר לקרות אפילו מהלך, וא"כ על כרחך שגם פרשה ראשונה מותר לקוראה 
מהלך, ועל כרחך שלא צריך כוונה בכל הפרשה. 

אמנם התוספות (ל"ס ע) כתבו שאין מסוגיית הגמרא כאן שום סתירה לדברי 
בית הלל, ומשום שודאי מדאורייתא הליכה אינה מבטלת את הכוונה, 

ומותר מדאורייתא לקרות בהליכה אף פסוק ראשון שודאי צריך כוונה ומשום 
שיכול לכוון גם בדרך הליכתו, ורק רבנן אמרו שלמצוה מן המובחר לא יקרא 
אדם בעודו מהלך במקום שצריך כוונה לפי שאינו מיושב כל כך ואינו יכול 
לכוין כשהוא מהלך כמו שמכוין כשהוא עומד, ובזה נחלקו בגמרא אם צריך 

לעמוד עד 'על לבבך' או עד סיום פרשה ראשונה של קריאת שמע. 

ובנחלת דוד שס) הביא ראיה לדברי התוספות, שהרי לדעת רוב הפוסקים גם 
תפילה מותרת בדרך הליכתו, ואע"פ שדאי שתפילה צריכה כוונה. 

וְמְוכח שמדאורייתא יכול לכוון גם בדרך הילוכו, ולכך בתפילת י"ח שהיא 


הדאורייתא ולהתפלל בדרך, אבל לענין קריאת שמע שהיא קצרה ולא יתבטל 
כל כך בעמידתו, אסרו רבנן לקרות בדרך הילוכו במקום שצריך כוונה. 


דברי הראשונים בישוב הסתירה מתי עריך כוונה 


ורבי יוחנן אמר כל הפרשה כולה בעמידה ואזדא ר' יוחנן לטעמיה דאמר 
רבה בר בר חנה א"ר יוחנן הלכה כר' אחא שאמר משום ר' יהודה. 

כתב הרי"ף שמכיון שמדברי הגמרא מבואר שדין עמידה בקריאת שמע תלוי 
הוא בדין כוונה בקריאת שמע, וכל זמן שצריך כוונה ישנו דין עמידה כדי 
שיוכל לכוין היטב, נמצא לפי זה שכיון שנפסקה הלכה כרבי מאירלה שצריך 
כוונה רק בפסוק ראשון, ממילא הדין הוא שגם עמידה אין צריך אלא בפסוק 
ראשון. וכן מה שאמרו בגמרא ביומא (ש:) אמר רב יצחק בר שמואל בר מרתא 
משמיה דרב הקורא את שמע לא ירמוז בעיניו ולא יקרוץ בשפתיו ולא יראה 
באצבעותיו והעמידה הגמרא שדין זה נאמר על כל פהק=זאשון, כתב בתוספות 
הרא"ש (ד"ס ופוד) שלא נאמר אלא למ"ד שכל פרק ראשון צריך כוונה, אבל 
להלכה שרק פסוק ראשון צריך כוונה, גם איסור קריצה ורמיזה אינו אלא בפסוק 
ראשון. וכן פסק הרמכ"ם (קלשפ טמע פ"נ ס"ג) שהמהלך צריך לעמוד רק בפסוק 

ראשון והשאר קורא והוא מהלך. 

אך הביא הרי"ף שיש מי שפסק הלכה כרבי מאיר שרק פסוק ראשון צריך 
כוונה, ומכל מקום פסק כרב נתן בר מר עוקבא שעד 'על לבבך' בעמידה. 

וכן הביא הרא"ש (פי' ג) שהראב"ד כתב דעה כזו משמו של גאון. וביישוב שיטתם 

נאמרו שני אופנים בראשונים. 

א. הנה הרי"ף (ט.) הקשה בדברי רבא שכאן אמר רבא הלכה כרבי מאיר שצריך 
כוונה רק בפסוק ראשון של קריאת שמע. ואילו בגמרא להלן (עו) הקשו 
בגמרא על מה שאמרו במשנה האומנין קורין בראש האילן ובראש הנדבך 
ומשמע שקריאת שמע אינה צריכה כוונה ובברייתא אמרו שצריך שיהיו בטלין 
ממלאכתן, ותירץ רבא לא קשיא הא בפרק ראשון הא בפרק שני, ומבואר 
שבקריאת כל פרק ראשון צריכים להיות בטלים ממלאכתם כדי שיוכלו לכוון, 
ונמצאו דברי רבא סותרים זה לזה<י. ותירץ הרי"ף2' שדברי רבא נאמרו רק 
לשיטת ר' יוחנן שסובר שצריך כוונה בכל פרק ראשון, אבל רבא עצמו אף 


כה. כי רב אמר הלכה כר"מ, וקימ"ל כרבא שהוא בתרא. תוספות (ד"ס פמכ) ועוד ראשונים. 
כו. אמנם עיין בתוספות (טו. דיס 6) שכתבו שאכן להלכה שאין צריך כוונה רק בפסוק ראשון, גם 
אין הפועלים צריכים להפסיק ממלאכתם רק בפסוק ראשון. | כז והובא גם בקצרה ברא"ש (פי 
ג | כח. הופפה זו נמצאת רק ברא"ש טס ולא ברי"ף. כט. בביאור הגר"א (סי פג ק"ג) ובנחלת 
דוד (לנרי דוד ד"ס ו₪) הקשו שהרי הגמרא אמרה ואזדא ר' יוחנן לטעמיה, ומבואר שהדבר תלוי 
בכוונה, ולדברי הראב"ד שעמידה אינו שייך לדין כוונה אלא לזה שאינו יכול לקרוא עראי מה 
שייך לומר ואזדא לטעמיה, אלא משמע מדברי הגמרא שדין עמידה שייך לדין כוונה. ובדמשק 
אליעזר (ע! סגר" פס) תירץ דבאמת היה מן הדין שכיון שנאמר 'ובלכתך בדרך' לא יהיה איסור 
הליכה אלא עד 'על לבבך' ולא בכל הפרשה, ורק משום שר' יוחנן לשיטתו שסובר שצריך כוונה 
בכל הפרשה אם כן ממילא אי אפשר להתיר לו ללכת אף לאחר 'על לבבך' ומשום שאנן סהדי 
שבהליכה אינו יכול לכוין, ואם כן אם היה מותר ללכת אחר 'על לבבך' היה מוכח שאין צריך 
כוונה בכל הפרשה, ורק משום שר' יוחנן לשיטתו שסובר שצריך כוונה בכל הפרשה, לכך אסור 
בהליכה כל הפרשה כולה. ל. ומח שר' יוחנן הצריך עמידה בכל הפרשה ראשונה אע"ג שבפרשה 
עצמה נאמר 'ובלכתך בדרך'. תירץ הצל"ח (ד"ס 0 שכיון שבגמרא מבואר שטעמו של רבי יוחנן 
שהצריך עמידה הוא משום כוונה, משום כך יש לומר שודאי ישנם בני אדם שדעתן מיושבת 
וההילוך אינו מבלבל את מחשבתם וכוונתם, ודווקא באלו אמר הפסוק 'ובלכתך בדרך', אבל מכיון 
שרוב בני האדם ההילוך כן מבלבל את כוונתם, משום כך אסרו חכמים את ההילוך בכל אדם 
משום לא פלוג. אבל להלכה שמה שצריך עמידה הוא כדי שלא יחשב כקריאת עראי, הרי מטעם 
עראי אין חילוק בין האנשים וכל בני אדם שוים בזה, וכיון שהתיר הכתוב בפירוש 'ובלכתך בדרך', 
למדו מזה שרק עד פסוק זה צריך שתהיה הקריאה קבע ומכאן ואילך יכולה הקריאה להיות עראי. 
לא. כתב המאירי (דיה ומ5) בדברי הראב"ד וזה לשונו 'ולדעת גדולי המפרשים פסוק ראשון הוא 
צריך בכולם, ומשם עד על לבבך אף על פי שאינו צריך לכוונת הלב מכל מקום צריך הוא לעמידה 
ולביטול מלאכה, ומעל לבבך עד סוף הפרשה הראשונה אינו צריך אלא לביטול מלאכה אבל ביטול 
מלאכה מ"מ צריך, ושאר פרשיות לדברי הכל אינו צריך לאחת מכל אלו'. וגם בביאור הגר"א (פי 


ברכות יג: 


ביאורים 


שסובר שצריך שיהיו בטלים ממלאכתם כל פרק ראשון אינו משום שצריך כוונה 
בכל פרק ראשון, אלא משום שלא יראה כקוראים את שמע עראי, ולכך צריכים 
ליבטל ממלאכתם כל פרק ראשון כדי שיהיה קריאתם קבע, אבל באמת אין זה 
משום שצריך כוונה בכל פרק ראשון. והוסיף הרי"ף שגם מה שמבואר בגמרא 
ביומא (ש:) אמר רב יצחק בר שמואל בר מרתא משמיה דרב הקורא את שמע 
לא ירמוז בעיניו ולא יקרוץ בשפתיו ולא יראה באצבעותיו והעמידה הגמרא 
שדין זה נאמר על כל פרק ראשון, אין זה מדין כוונה, שאינה נצרכת אלא 
בפסוק ראשון, אלא כדי שלא תיראה קריאתו עראי. 
ולפי זה כתב הרא"שי" בשם הראב"ד שגם מה שצריך עמידה הוא כדי שלא 
יחשב כקריאת עראיכט. ומה שדי בעמידה רק עד 'על לבבך' ואין צריך 
עמידה בכל פרק ראשון, הוא משום שבפסוק עצמו נאמר 'ובלכתך בדרך', הרי 
שיכול לקרוא מפסוק זה ואילך במהלך ואינו צריך לעמודל, ורק עד כאן צריך 
שלא תהיה קריאתו עראילא. 
ב. הרשב"א (ליס ורי יופץ) תירץ בשם ה"ר יצחק ב"ר יהודה בן גיאת ז"ל בהלכותיו, 
שיש חילוק בין סתם אדם שיושב או עומד או מוטה שדעתו מיושבת עליו 
לבין מהלך שאין דעתו מיושבת עליו, ובין עוסק וטרוד במלאכתו. שמי שעוסק 
במלאכה מכיון שהוא טרוד במלאכתו, אם לא נצריכו להפסיק ממלאכתו לפחות 
בפרק ראשון לא תהיה דעתו מיושבת עליו, ומשום כך הצריכוהו להפסיק עבודתו 
עד שיקרא כל פרק ראשון. וכן רמיזה וקריצה הוא כעסק מלאכה ועל כן אסור 
כל פרק ראשון. מאידך מי שהוא יושב או עומד ואינו עוסק בכלום ודעתו 
מיושבת עליו ואימת המצוה עליו, דיו לכוין פסוק ראשון ותו לא. ומי שהוא 
מהלך בדרך יש לו דין אמצעי, כי מחד אינו עוסק במלאכה ומאידך אין דעתו 
מספיק מיושבת עליו כיון שהוא מהלך בדרך, ועל כן אמרו שהוא צריך לעמוד 
ולשב העתו עד 'על לבבך/ וכהפרי רב נתן בר מר עוקבא. 


הטעם שרבי קרא רק פסוק ראשון של קריאת שמע 


ת"ר שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד זו ק"ש של ר' יהודה הנשיא א"ל 
רב לר' חייא לא חזינא ליה לרבי דמקבל עליה מלכות שמים אמר 
ליה בר פחתי בשעה שמעביר ידיו על פניו מקבל עליו עול מלכות שמים. 
כתבו הרא"ה (ל"ס פי') והריטב"א (לד"ס פ"כ) שהטעם שרבי היה קורא רק פסוק 
ראשון ולא כל קריאת שמע, כי כיון שהיה עוסק בתורה כל היום והיתה תורתו 
אומנותו, לא היה רוצה להתבטל כדי לקרות את כולה מכיון שהוא יוצא בפסוק 
ראשון. 

והקשו הראשונים, והרי במשנה בשבת (ט:) אמרו מפסיקין לקריאת שמע, 
ובגמרא (עס ) מבואר שמפסיקין לקריאת שמע אפילו אם עומדים 

באמצע הלימודללב. 
ותירץ הריטב"א (ד'"ס פמר נס) שכל מה שאמרו מפסיקין לקריאת שמע, היינו 
דווקא לפסוק ראשון שהוא מדאורייתא, ונמצא שאכן מה שהיה רבי 
מפסיק לפסוק ראשון של שמע, הוא מדין המשנה מפסיקין לקריאת שמעלו. 
והרא"ש (סוף סי" ג, וכתוספופ סר"ם ד"ס נסעס) תירץ שכל מה שמבואר בגמרא בשבת 
שאפילו מי שתורתו אומנותו מפסיק לקריאת שמע, היינו דווקא באדם 
שלומד לבדו, אבל מי שלומד תורה ברבים אינו מפסיק אלא רק לפסוק ראשוןלד. 
ובמשכנות יעקב (פו"ם סי" פנ ד"ס פית6) הקשה על הרא"ש שהרי דברי הגמרא 
בשבת נאמרו על חברים שהיו עוסקין בתורה מפסיקין לקריאת שמע 
ואין מפסיקין לתפילה, ומשמע שדין זה שמפסיקין לקריאת שמע הוא אפילו 


סג כמוף סעיף ג) רמז לזה שכתב וג' חילוקים בדבר', והיינו שלענין דין כוונה די בפסוק ראשון, ולענין 
דין מהלך עד 'על לבבך' ולענין דין מלאכה ורמיזה הוא בכל הפרשה. ובצל"ח (ד"ס 6 ובנחלת 
דוד (עס) תמהו בזה מסברא, מכיון שהתורה התירה הילוך מפסוק זה ואילך, מדוע אסרו במלאכה 
כל פרשה ראשונה, והרי אם בדין הילוך שאיסורו הוא מדין קריאת עראי נאסר רק עד 'על לבבך', 
מדוע עשיית מלאכה וקריצה ורמיזה שאיסורם גם הוא מדין קריאת עראי נאסרו בכל פרשה ראשונה. 
והצל"ח כתב שההליכה שמפורש היתר בפסוק לא היה יכולת ביד חכמים לאסרו, משא"כ רמיזה 
בעינים וקריצה בשפתיים ועשיית מלאכה אסרו חכמים בכל הפרשה. ואולי יש ליישב עוד לפי מה 
שכתב בספר הבתים (שעני קרפת מע שער ג קוף סעיף ז\ 'שלא נקרא עראי אלא מי שעוסק בדברים אחרים 
בשעת הקריאה', ולפי זה יש לחלק שהעוסק במלאכה או קורץ ורומז הוא ממש עוסק בדברים 
אחרים ובזה אם לא יפסיק כל פרק ראשון הוי קריאת עראי, אבל המהלך בדרך שאינו עוסק בדבר 
אחר, די בכך שיעמוד עד 'על לבבך' כדי שיצא מכלל קריאת עראי. | לב. בתלמידי רבינו יונה 
(טז. ד"ס ועוד) הביאו מהירושלמי (פ" הינ)ן שהקשו מדוע לא היה מפסיק מן הלימוד לצורך קריאת 
שמע כולה, וכמו שמפסיק מתלמוד תורה לצורך קיום כל המצוות, כגון שופר ולולב. ותירצו 
בירושלמי זה שינון וזה שינון ואין מבטל שינון מפני שינון. וביארו כוונת תירוץ הירושלמי שמצוות 
שיש בהם מעשה אינם נידחים מפני תלמוד תורה, אבל מצות קריאת שמע שכל קיומה היא באמירה 
בעלמא, היא נדחית מפני הלימוד שעוסק בה. | לג. מדברי הריטב"א מבואר שרבי סבר שרק 
קריאת פסוק ראשון מן התורה, ולכך לא היה מפסיק אלא לפסוק ראשון. והנה הפני יהושע (ד"ס 
פ"ר) כתב שאין להוכיח ממעשה דרבי יהודה הנשיא שרק פסוק ראשון של שמע הוא מן התורה 
ולא כל פרשה ראשונה, כי אפילו אם נאמר שכל פרשה ראשונה מן התורה, לא היה צריך רבי 
להפסיק מתלמודו בשביל כך, וכמו שכתב הרא"ש שמי שלומד תורה ברבים אינו צריך להפסיק 
אלא בפסוק ראשון לבד כדי לקבל עליו עול מלכות שמים. ונמצא לפי זה שאכן מדברי הריטב"א 
שלא הוצרך לזה שהיה עסוק בתלמוד תורה דרבים, מוכח שסובר שרק קריאת פסוק ראשון של 
שמע דאורייתא ועל כן לא הפסיק יותר מזה. לד. הבית יוסף (פ" ע ד"ס תק) דן מדוע לא הביא 
הטור טס) שמפסיקין מתלמוד תורה לצורך קריאת שמע, וכתב שכנראה סמך על מה שכתב בסי' 


ילקוט 


במקום תלמוד תורה של רבים. עוד הקשה דהנה בגמרא בשבת שם הקשו, 
והתניא כשם שאין מפסיקין לתפילה כך אין מפסיקין לקריאת שמע, ותירצה 
הגמרא כי תניא ההיא בעיבור שנה. ומדוע לא תירצה הגמרא ששם מדובר 
בתלמוד תורה דרבים ועל כן אין מפסיקין לקריאת שמעלה. 

ותירץ באבן האזל (קרפת סמע פ"כ הי"ג פופ ו ד"ס עתס) דהנה לכאורה יש להבין 

מה אמר לו רב לר' חייא לא חזעא לרבי דמקבל עליו עול מלכות 
שמים, ומדוע לא הקשה לו על כל התלמידים, ולא מסתבר לומר שרבי למד 
עם התלמידים והם הפסיקו וקראו קריאת שמע. אלא בהכרח צריך לומר 
שהתלמידים לא למדו כולם ביחד לפני רבי, אלא למד בתחילה עם חבורה אחת 
ולאחר מכן עם חבורה שניה, ולכן התלמידים קראו קריאת שמע והתפללו בזמנו, 
זה קודם הלימוד וזה אחר הלימוד, ורק על רבי שלמד עם תלמידיו כל הזמן 
היה קשה לרב מתי קרא רבי קריאת שמע. ולפי זה מיושבים דברי הרא"ש, 
ומשום שזה ודאי שלגבי חברים שעוסקים בתורה, כיון שכולם שוים לא עדיפים 
רבים מיחיד וכשם שיחיד מפסיק לקריאת שמע כך גם רבים מפסיקים לקריאת 
שמע, וכל מה שכתב הרא"ש במקום תלמוד תורה דרבים אין מפסיקים לקריאת 
שמע, הוא רק בכגון מעשה דרבי שבשביל קריאתו של רבי היו צריכים כל 
התלמידים לבטל אף הם מתלמודם, שהרי התלמידים לא היו צריכים לקרוא 
קריאת שמע עם רבי שהרי הם יכולים להתפלל ולקרוא קריאת שמע בלא לבטל 
תורה, זה קודם לימודו וזה אחר לימודו, ונמצא שכשיפסיק רבי לקרוא יבטל 
את הרבים מתלמודם, ורק בכגון מקרה זה כתב הרא"ש שאין מבטלים תלמוד 
תורה דרבים בשביל קריאת שמע דיחיד, אבל ודאי שמבטלים תלמוד תורה 

דרבים בשביל קריאת שמע דרבים. 


איך היה קורא קריאת שמע בלא תפילין 


לא חזינא ליה לרבי דמקבל עליה מלכות שמים. פירש רש"י (ל"ס (6) 'שהיה 

שונה לתלמידיו מקודם זמן קריאת שמעלי וכשהגיע הזמן לא ראיתיו מפסיקי. 
ובשואל ומשיב (מסדו"ת ת"ג סי" ענ) כתב שעל כרחך לא היה רבי לבוש תפילין, 
שהרי קודם זמן קריאת שמע אינו יכול להניח תפילין, ואם היה מניח באמצע 
הרי היה רב רואה שמניח תפילין כדי לקרות קריאת שמע, אלא ודאי היה קורא 
קריאת שמע בלא תפילין. והביא מזה ראיה שמה שאמרו בגמרא (קמן יד:) כל 
הקורא קריאת שמע בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו, היינו דווקא 


ק"ו שכל מי שאין תורתו אומנותו כרשב"י וחבריו מפסיק בין לקריאת שמע ובין לתפילה. אך 
כתב הבית יוסף שמכל מקום היה לו לטור להביא דברי אביו הרא"ש שמי שמלמד תורה לרבים 
אינו מפסיק רק לפסוק ראשון של קריאת שמע. וכתב הבית יוסף שאפשר שהטור סבר שכל מה 
שמי שמלמד תורה לרבים אינו מפסיק הוא דווקא כשהוא במקום שאם יפסיק לקרות את שמע 
יתבטלו ולא יוכלו ללמוד לאחר מכן, והביא ראיה לזה מדברי תלמידי רבינו יונה (ס: ד"ס ענ 
שהביאו דברי רש"י (טס ד"ס סמון) שפירש דברי אבא בנימין שהיה מקפיד כל ימיו שלא לעסוק 
בתורה קודם שהיה קורא קריאת שמע ומתפלל, וכתב שכל מה שרש"י אסר ללמוד קודם קריאת 
שמע היינו דווקא כשהוא לומד לעצמו, מפני שיכול להתפלל תחילה ולאחר מכן לחזור ללימודו, 
אבל במי שמלמד לאחרים ודאי מותר ללמוד קודם קריאת שמע, כיון שהשעה עוברת וזכות 
הרבים דבר גדול הוא ואם לא ילמדו עכשיו יתבטלו ולא יוכלו ללמוד אח"כ. והביאו תלמידי 
רבינו יונה ראיה לזה ממה שמצינו כאן אצל רבי הקדוש שהיה מלמד לתלמידיו וכשהיה מגיע 
זמן קריאת שמע היה מעביר ידיו על עיניו וקורא. ולפי זה כתב הבית יוסף שכיון שכל הטעם 
שמי שמלמד תורה לרבים אינו מפסיק הוא רק במקום שאם יפסיק יתבטלו ולא יוכלו ללמוד 
לאחר מכן, לפיכך בימינו שאינו מצוי שיתבטלו מללמוד כשיפסיקו לקריאת שמע, לכן השמיט 
הטור דין זה.ובירחון 'מוריה' (עט י גון -) הביא רבי בצלאל ז'ולטי זצ"ל ראיה לדברי הבית 
יוסף מלשון הרמב"ם (פמול מורס פ"ג ס"ל) 'היה לפניו עשיית מצוה ות"ת, אם אפשר למצוה להעשות 
ע"י אחרים לא יפסיק תלמודו, ואם לאו יעשה המצוה ויחזור לתלמודו'. וצ"ע מהו לשון הרמב"ם 
'ויחזור לתלמודו' והרי פשיטא שבכל שעה ושעה הוא חייב במצוות תלמוד תורה. אלא מוכח 
כהבית יוסף שכל מה שמפסיק מת"ת לצורך עשיית מצוה היינו דווקא באופן שיכול לאחר מכן 
לחזור לתלמודו, אבל אם עי"ז שיפסיק מתלמודו לצורך עשיית המצוה יתבטל ולא יוכל ללמוד 
לאחר מכן, באופן זה אין מפסיקים מתלמוד תורה לעשיית מצוה אפילו כשהיא מצוה עוברת. 
ולפי זה פסק במה שדן שם בבית הכנסת שיש שם שיעור קצר בין מנחה למעריב, האם מחויבים 
להפסיק כדי להשלים מנין עשרה. וכתב שכיון שאם יפסיקו בזמן מצוצמם זה לא יוכלו ללמוד 
לאחר מכן, אינם מחויבים להפסיק, עיי"ש. והנה בפתחי תשובה לו" סי קכד) הביא משו"ת דברי 
דוד (פ" מ6) שכתב כשעוסק בתורה אין להפסיק ממשנתו לענות ב"ה וב"ש ואמן, וכתב שכנראה 
מיירי בת"ת דרבים וכשיטת הרא"ש וע"כ אינו מחויב לענות אמן. והביא שם מספר שערים 
מצויינים בהלכה (ענ קור פו"ע פ" כ) שהעיד שכשלמד בבית המדרש בעיר קאשוי והיינו שמה יותר 
ממאה בחורים, ובבית המדרש היו מתפללים מנין אחר מנין עד קרוב לחצות ובכל חצי שעה 
היינו צריכים לעמוד לקדושה וברכו, ואמר לנו הראב"ד המופלא בהוראה הגה"צ ר' חנוך העניך 
פאק ז"ל שאין אנו מחויבים לענות אמן ולא לומר קדושה וברכו. עכ"ד. | לה. ובמעדני יום 
טוב (פופ ק) תירץ קושיא זו שהלשון 'אין מפסיקין' משמע שאין מפסיקין לגמרי ואפילו לא לפסוק 
ראשון של קריאת שמע, והרי לפסוק ראשון של קריאת שמע אף רבי היה מפסיק ואפילו במקום 
תלמוד תורה דרבים, ולכך הוצרכה הגמרא לתרץ באופן אחר. ‏ לו. בביאור הלכה (ס" קו ד"ס 
ופס) הביא מדברי רש"י אלו ראיה שלאחר שהגיע זמן קריאת שמע, אסור לו להתחיל ללמוד 
אפילו עם הרבה תלמידים שיש בזה משום ביטול תורה דרבים, אלא חייב לקרותה מקודם. ורק 
אם כבר התחיל ללמוד ברבים קודם שהגיע זמן קריאת שמע, אינו צריך להפסיק. אמנם לכאורה 
אין מדברי רש"י ראיה, כי כוונת רש"י רק לומר מהיכן ידע רב שרבי לא קרא קריאת שמע לפני 
הלימוד, על כן כתב משום שהתחיל לשנות לתלמידיו קודם זמן קריאת שמע. | לז והביא שם 
שבזה יתיישב מה שהקשה בספר מטה משה (פ" מו) שישנה קבלה מר"י החסיד אדם היוצא מביתו 


ברכות יג: 


ביאורים שה 


כשעושה כן במזיד, אבל אם עושה כן בגלל שהוא מוכרח אינו בכלל איסור 
זה. אמנם במנחת יצחק (פ"נ סי קז סק"ל) דחה ראיה זו שהרי כל מה שהקורא 
קריאת שמע בלא תפילין הוה כמעיד עדות שקר הוא משום שאומר 'וקשרתם' 
והרי אינו לבוש תפילין, אבל רבי הרי לא היה קורא רק פסוק ראשון של שמע, 


ביאור טעמו של מ"ד אינו חוזר וגומרה 


חוזר וגומרה או אינו חוזר וגומרה. הקשה בתוספות הרא"ש (ל"ס נקעס) מה 

טעמו של מ"ד אינו חוזר וגומרה, והרי גם אם אנו אומרים שעיקר קריאת 
שמע הוא פסוק ראשון ורק בפסוק זה צריך כוונה, מכל מקום ודאי שתקנת 
חז"ל היתה לקרוא את כולה, ואם כן מדוע רבי לא היה חוזר וגומרה. ותירץ 
שמדובר באופן שכבר עבר זמן קריאת שמע, דהיינו לאחר ג' שעות מתחילת 
היום, ולכך לא היה חושש לגומרה. ולפי זה כתב הרא"ש שמה שהיה חוזר 
וקורא קריאת שמע למ"ד חוזר וגומרה לא היה זה מדין קריאת שמע, שהרי 
כבר עבר זמנה, אלא היה כקורא בתורהלח. ורבינו חננאל (סונE‏ כלור זלוע הנכות קליפת 
סע סי' (ס ונסגסות לפכ" סי ג ד"ס סמע) כתב שהיה חוזר וגומר רק פרשת יויאמר', 

כדי להזכיר יציאת מצרים. 


קריאת שמע בברכותיה לאחר שכבר קיים מעות קריאת שמע 


אמנם הרא"ה (ד"ס פי') ועוד ראשוניםלט פירשו שכשהיה חוזר וגומרה היה עושה 
כן עם ברכותיה, כי אם היה זה שלא בברכותיה אין בזה שום חידוש 

כיון שמחויב לקוראה, אלא ודאי היה חוזר ואומרה בברכותיה". ומזה הוכיחו 
שאע"ג שיצא אדם ידי חובת קריאת שמע דאורייתא, מכל מקום יכול לקרוא 
לאחר מכן קריאת שמע בברכותיה, ואז הוי קריאת שמע עצמה וברכותיה שניהם 
מדרבנןמא. ולכך מי שאומר פסוק ראשון של קריאת שמע לפני התפילה באמירת 
'לעולם יהא אדם וכו' ומייחדים את שמך פעמיים באהבה ואומרים שמע ישראל 
ה' אלהינו ה' אחד' ויוצא בפסוק זה ידי חובת קריאת שמע, עדיין יכול לקרוא 
לאחר מכן קריאת שמע עם ברכותיה, ויוצא בזה ידי חובת אמירת ק"ש 

בברכותיה. 

אך כתבו שאפשר שדווקא רבינו הקדוש שהיה תורתו אומנותו ולא היה יכול 
לקרוא קריאת שמע כתיקונה עשה כן, אבל לדידן עדיף לקרוא קריאת שמע 


שחרית קודם שיתפלל יש לו לומר פסוק שמע ישראל, [עיין בזה באריכות להלן], ואילו היעב"ץ 
כתב שיאמר כל פרשה ראשונה. וכתב ליישב שר"י החסיד מיירי כשאינו מניח תפילין בביתו ולכך 
אינו יכול לקרוא כל הפרשה כי אז יהיה מעיד עדות שקר בעצמו כשיאמר 'וקשרתם' והוא אינו 
לבוש בגדים, אבל היעב"ץ מיירי כשמניח תפילין בביתו ועל כן יכול ועדיף שיאמר כל פרשה 
ראשונה. | לח. הנה הרשב"א (י. דיס סס) הביא ראיה ששהה כדי לגמור את כולה יצא ידי חובתו, 
ממה שאמר רבי שמעון ברבי שרבי היה קורא פסוק ראשון ולאחר מכן חוזר וגומרה. והרי היה 
הרבה זמן ביניהם, אלא מוכח ששהה כדי לגמור את כולה יצא. וכתב הפרי יצחק (פ" 6 ד"ס 5ו0) 
שלדברי התוספות הרא"ש אין שום ראיה כי לא היה זה מדין קריאת שמע אלא כקורא בתורה. 
ואם כן מדברי הרשב"א מוכח שהיה חוזר וגומרה בתוך הזמן. | לט. ריטב"א (ליס 06 ומאירי 
(ד"ס פמס). ‏ מ. הנה בשו"ע (ס" פ מ"נ פסק 'קרא קריאת שמע בלא ברכות יצא ידי חובת קריאת 
שמע וחוזר וקורא הברכות בלא קריאת שמע. ונראה לי שטוב לחזור ולקרות קריאת שמע עם 
הברכות'. וכתב הפרי מגדים (מענפות וסנ סק") שהמחבר חשש לדעת רב האי גאון שסובר שברכות 
מעכבות, ולכך אע"פ שכבר יצא ידי קריאת שמע, מכל מקום ידי מצוה כתיקונה לא יצא, ולכך 
כשאומר את הברכות צריך לחזור ולומר קריאת שמע. אמנם בביאור הגר"א (פס קק") כתב טעם 
אחר בדברי השו"ע והוא כדי שיעמוד בתפילה מתוך דברי תורה וכמבואר בירושלמי (נרמת פ"5 
ס"ס). וכתב הביאור הלכה (ד"ס ו שיש נפק"מ בין ביאור הגר"א לדברי הפמ'ג, באם אינו יכול 
לקרות אלא לאחר ג' שעות אם צריך לחזור ולקרוא קריאת שמע, שלדעת הפמ"ג אינו צריך 
לחזור ולקרוא קריאת שמע כיון שכבר עבר זמנה, אבל לביאור הגר"א שחוזר וקורא קריאת שמע 
ולכאורה מדברי הרא"ה כאן מוכח כהגר"א, שהרי המקור לדין זה שאחר שכבר יצא ידי חובת 
קריאת שמע דאורייתא חוזר ואומרה עם ברכותיה הוא מדברי הרא"ה כאן, ובדברי הרא"ה עצמו 
לכאורה מוכח שסבר שדין זה הוא אפילו בקורא קריאת שמע שלא בזמנה, שהרי הרא"ה בסוף 
דבריו כתב שממה שמוכח כאן בגמרא שיכול לקרוא קריאת שמע בברכותיה אע"ג שגם קריאת 
שמע היא רק דרבנן, על זה סמכו מה שקוראים קריאת שמע בערבית בברכותיה קודם צאת 
הכוכבים ואע"ג שאינו מקיים קריאת שמע דאורייתא בשעה שמבוך את הבוכות. ואם נאמר שכל 
דברי הרא"ה שיכול לחזור ולקרוא קריאת שמע בבוכותיה גם אם חיוב קריאת שמע שלו רק 
מדרבנן נאמרו רק אם קורא קריאת שמע דרבנן בזמנה, איך הוכיח מזה לקריאת שמע של ערבית 
שקוראה שלא בזמנה, אלא ודאי סובר הרא"ה שגם כאן מיירי שקורא קריאת שמע לאחר זמנה 
[וכדברי התוספות הרא"ש שכתב בפירוש שבמעשה דרבי יהודה הנשיא מדובר באופן שכבר עבר 
זמן קריאת שמע, דהיינו לאחר ג' שעות מתחילת היום]. ומוכח כהגר"א שחוזר וקורא קריאת 
שמע אפילו לאחר שעבר זמן קריאת שמע. | מא. בפרי יצחק (סי ‏ ד"ס וס הנ" דקדק מלשון 
הרא"ה שכל מה שיכול לומר לאחר מכן קריאת שמע בבוכותיה הוא דווקא אם קרא רק פסוק 
ראשון של שמע, שיצא רק ידי חובת קריאת שמע דאורייתא ולא יצא עדיין ידי חובת קריאת 
שמע דרבנן, ולכך יכול לומר אח"כ קריאת שמע דרבנן עם ברכות דרבנן, אבל אם כבר קרא 
קריאת שמע כולה ויצא גם ידי חובת קריאת שמע דרבנן, שוב אינו יכול לומר אח"כ את הברכות. 
אך הביא שבבית יוסף מבואר שלא כדבריו, שהרי הבית יוסף (ס" מו ד"ס ומיש כפֿית) הביא דברי 
הרא"ה וכתב לאחר מכן (ד"ס ועכפיו) שנראה מהירושלמי שהיה מנהגם בציבור לקרוא קריאת שמע 
בזמנה ואחר כך חוזרים וקוראים אותה עם ברכותיה ואע"פ שבתחילה קראוה כולה. הרי להדיא 
שאפילו אם כבר קראה כולה יכול לאחר מכן לחזור ולקוראה בברכותיה. 


שו ילקוט 


דאורייתא בברכותיה, ועל כן ראוי לומר רק 'ומייחדים את שמך פעמיים באהבה 
ואומרים ה' אלהינו ה' אחד' ולא להזכיר את כל הפסוק הראשון, כדי שיצא 
ידי חובת קריאת שמע דאורייתא רק ביחד עם אמירת ברכות קריאת שמע. 

והנה הטור (סיי פו) הביא דין זה שצריך אדם לומר קודם תפילת שחרית 'לפיכך 

אנחנו חייבים', אשרינו שאנו משכימין ומעריבין ערב ובוקר ואומרים 
פעמיים בכל יום שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד'. ולאחר מכן הוסיף 'ורבינו 
יהודה החסיד היה רגיל לומר אחריו ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד, והיה 
מכוין לצאת בו ידי חובת קריאת שמע משום שפעמים כשעושין קרובץ מתעכבים 
מקריאת שמע עד אחר זמנה, ואמר שהיה יוצא בזה כדאיתא בברכות שמע 
ישראל ה' אלהינו ה' אחד זו היא קריאת שמע של רבי יהודה הנשיא'. וביאר 
הבית יוסף שכשאינו אומר אלא שמע ישראל לבד נראה שהוא סיפור דברים 
שאומרים ישראל כשמיחדים אבל כשאומר בשכמל"ו נראה שהוא מכוין עכשיו 
לצאת ידי חובת קריאת שמע, ועל זה הביא רבי יהודה החסיד ראיה שיוצא 
בזה ידי חובה ממעשה דרבי יהודה הנשיא שהיה קורא פסוק ראשון של קריאת 

שמע בזמן שהיה שונה לתלמידים. 

והנה דין זה הובא להלכה ברמ"א (סי' מו ק"מ) שטוב לומר קודם תפילת שחרית 

באמירת 'לעולם יהא אדם וכו' גם פסוק שמע ישראל וברוך שם כבוד 
מלכותו לעולם ועד, כי לפעמים שוהים עם קריאת שמע לקרוא שלא בזמנה 


,... ויוצא בזה. והט"ז (פק"ע) הביא מהמהרש"ל (טו"פ סי קל) שכתב שהוא אומר תמיד 


כל פרשה ראשונה של קריאת שמע. אמנם הב"ח (ד"ס ופפיס6) והמגן אברהם (ס"ק 
טז) כתבו שרבי יהודה החסיד לא עשה כן אלא כשהיה ירא שמא הציבור יתעכבו 
ולא יספיק לומר קריאת שמע בברכותיה בזמנה, אך אם יודע שהציבור יאמרו 
קריאת שמע בזמנה לא יקרא קודם לכן, אלא מוטב שיצא ידי חובת קריאת 
שמע עם הציבור ובברכותיה!ג, והיינו כמסקנת הרא"ה שכל ההיתר של רבי 
יהודה הנשיא לקרוא קריאת שמע בלא ברכותיה היה רק משום תלמוד תורה 
של רבים, ורבי יהודה החסיד רק למד מזה שגם במקום שהוא מסופק שמא 
יאחר מלקרוא קריאת שמע בזמנה יכול לקוראה בלא ברכותיה, אבל ודאי שאם 
יודע שהציבור יקראו קריאת שמע בזמנה, יקרא עמם קריאת שמע בברכותיהמ'. 
מאידך האריך בפרי יצחק (פפילפ סי ) להוכיח שכל מה שהיה רבי יהודה החסיד 

רגיל לומר פסוק ראשון של קריאת שמע ולאחריו בשכמל"ו כדי לצאת 
ידי חובת קריאת שמע מדאורייתא, הוא דווקא במקום שהיה לו לרבי יהודה 
החסיד ספק האם יספיקו הציבור לומר קריאת שמע בזמנה, שאז היה קורא 
קריאת שמע מדאורייתא בזמנה ולספק קריאת שמע דרבנן לא היה חושש, אך 
אם היה יודע שודאי הציבור לא יספיקו לקרוא קריאת שמע בזמנה, בודאי לא 
היה די בכך שיקרא רק פסוק ראשון של קריאת שמע דאורייתא, אלא היה צריך 
לקרוא כל קריאת שמע כדי לצאת גם ידי חובת קריאת שמע מדרבנן בזמנה, 
ורק כשהיה לו ספק אם יספיקו הציבור לקרוא קריאת שמע בזמנה, לא היה 
מספק קורא בזמנה אלא קריאת שמע דאורייתא, ומשום שכשהציבור אינם 
מתעכבים וקוראים קריאת שמע בזמנה ודאי שעדיף שלא יקרא מתחילה קריאת 
שמע כולה בלא ברכותיה, כדי שיכול לקרוא קריאת שמע בברכותיה בזמנה עם 

הציבור. 


ברכות קריאת שמע בלא אמירת קריאת שמע 


בשלמא לדידי דאמינא אינו חוזר וגומרה היינו דמהדר רבי אשמעתא 
דאית בה יציאת מצרים. במשכנות יעקב (5ו"פ סי פ) הקשה הרי כבר 
נתבאר מהראשונים [הובא לעיל] שטעמו של בר קפרא שלא היה חוזר וגומרה 
משום שכבר עבר זמן קריאת שמע, וקשה אם כן מדוע לא היה מברך לאחר 
הלימוד את ברכת 'אמת ויציב' שיש בה ענין הזכרת יציאת מצרים, בשלמא 
קריאת שמע עצמה לא אמר, כיון שקיבל כבר עול מלכות שמים בזמנה באמירת 
עיקר קריאת שמע וכעת שעבר זמנה שוב אינו מחוייב לגומרה, אבל ברכת 
'אמת ויציב' שהיא מדאורייתא ויש בה ענין הזכרת יציאת מצרים, מדוע לא 
אמרה לאחר מכן לבדה בלא קריאת שמע, והרי זמנה מדאורייתא כל היום. 


מב. אמנם הבית יוסף (סי מו ד"ס ועכפ) כתב שטוב למהר ולהקדים קריאת שמע דאורייתא כל מה 
שאפשר. והביא ראיה לזה מהירושלמי (פ" ס"ס). ועיין בב"ח (ד"ס ונפ עו מה שהשיב על דבריו 
ודחה את הראיה מהירושלמי. | מג. בביאור הגר"א (טס ס"ק ש) כתב על דברי הרמ"א שטוב לומר 
בשחרית שמע ישראל ובשכמל"ו כי לפעמים שוהים עם קריאת שמע לקרוא שלא בזמנה ויוצא 
בזה. 'ולי נראה שאין נכון בזה לצאת בלא ברכות, וגם מחמת זה לא יסמוך גאולה לתפילה'. ובפרי 
יצחק (פוף פ" 5 ל"ס עו נסתפק האם כוונת הגר"א לדברי המגן אברהם שאם יודע שהציבור לא 
יעברו את זמן קריאת שמע, מוטב שיצא ידי חובת קריאת שמע עם הציבור ועם ברכותיה, או 
שכוונתו לומר שאפילו אם יודע שהציבור יעברו זמן קריאת שמע, גם כן אין זה נכון שיאמר 
קריאת שמע בלא ברכותיה אלא צריך להתפלל ביחידות ולקוראה עם ברכותיה בזמנה. ועיי"ש בפרי 
יצחק שהאריך להוכיח שאם יודע בודאי שלא יספיק לקרוא קריאת שמע בזמנה בברכותיה, עדיף 
שיתפלל ביחידות ויקרא קריאת שמע עם ברכותיה. ‏ מד. ועיין במשכנות יעקב (פ" פ) שהביא מה 
שנחלקו הראשונים (סונ ניקוע ניפויס על ע) אם ברכות קריאת שמע צריך לאומרם רק בזמן תפילה 
או שזמנם כל היום. וכתב שמדברי הגמרא כאן מוכח שיכול לאומרם כל היום, כי אם נאמר שיכול 
לאומרם רק בזמן תפילה, מה הקשתה הגמרא מדוע רבי הזכיר בלימודו ענין יציאת מצרים, הרי 
יש לומר שעשה כן כיון שחשש שמא ימשך בלימודו ויעבור זמן תפילה ושוב לא יוכל לומר 


ברכות יג: 


ביאורים 


והוכיח מזה במשכנות יעקב שלא נתקנו ברכות קריאת שמע אלא רק למי 

שקורא את כל קריאת שמע, וכיון שרבי אמר רק את הפסוק הראשון 

ולא קרא את כל קריאת שמע, אינו יכול לברך ברכות קריאת שמע. ורק למ"ד 

חוזר וגומרה, מכיון שקורא לאחר מכן את כל קריאת שמע יכול גם לומר 

ברכותיה, ועל זה מקשה הגמרא אם כן מדוע הוצרך עכשיו להזכיר יציאת 
מצרים כיון שיזכירה בברכותיה. 


זמן הזכרת יציאת מצרים כל היום 


אלא לדידך דאמרת חוזר וגומרה למה ליה לאהדורי כדי להזכיר יציאת 

מצרים בזמנה. כתבו הרא"ה (ל"ס ונגער מספק) והריטב"א (ד"ס פו) שאע"ג 
שדין הזכרת יציאת מצרים מדאורייתא הוא כל היום כולו, מכל מקום מכיון 
שקבעוה בקריאת שמע, העדיף גם רבי להזכירה בזמן אמירת קריאת שמעמד. 
וכן האריך להוכיח השאגת אריה (סי י) שזמן הזכרת יציאת מצרים הוא כל היום 

כולו, ואינו דומה לקריאת שמע שזמנה רק עד ג' שעות, משום שבקריאת 
שמע נאמר 'ובשכבך ובקומך' ולאחר ג' שעות כבר עבר זמן קימה, וכמבואר 
בגמרא לעיל (ט:), אבל הזכרת יציאת מצרים תלויה בדין יום שהרי נאמר 'כל 
ימי חייך', וכיון שעד צאת הכוכבים נקרא יום, לכן זמנה כל היום כולו. וכתב 
השאגת אריה שגם מדברי הגמרא עצמה מוכח שזמן הזכרת יציאת מצרים כל 
היום, כי אם נאמר שזמנה רק עד ג' שעות, מה הקשה לו אלא לדידך דאמרת 
חוזר וגומרה למה ליה לאהדורי, והרי ודאי צריך להזכיר יציאת מצרים בזמן 
הלימוד כדי לקיים מצות הזכרת יציאת מצרים שזמנה רק עד ג' שעות, אלא 
מוכח שזמנה של הזכרת יציאת מצרים כל היום כולו, ועל כן הקשה לו מדוע 
הקפיד רבי להזכיר בזמן לימודו ענין יציאת מצרים, ועל זה תירץ לו כדי להזכיר 
יציאת מצרים בזמנה, היינו בזמן אמירת קריאת שמע, וכמו שפירש רש"י 'בזמנה 

- בזמן ק"שימה. 


קריאת שמע מתנמנם 


אמר שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד ונאנס בשינה יצא. בביאור דברי 
הגמרא נאמרו כמה אופנים בראשונים: 

א. הרא"ש (סי ג) ותלמידי רכינו יונה (יג: ד"ס פמכ) כתבו שודאי מדובר באופן 

שקרא את כולה, אלא היה מנומנם ולא היה יכול לכוין אלא רק בפסוק 
ראשון. וכתבו שזהו גם מה שאמר רב נחמן בפסוקא קמא צערן טפי לא צערן, 
ולכאורה הוא קשה וכי אמר להם שלא יצערו אותו כדי לקרות את כל קריאת 
שמע, והרי ודאי שישנו חיוב לכל הפחות מדרבנן לקרות את כל הג' פרשיות 
של קריאת שמע, וכי רב נחמן לא הקפיד בזה. אלא ודאי היה קורא רב נחמן 
את כל פרשיות קריאת שמע, ורק אמר להם שבפסוק ראשון יצערו אותו כדי 
שיוכל לכוון, אבל יותר מזה אל תצערוני אם אקרא אפילו בלא כוונהמי. וכתב 
הבסף משנה קליפ עמע פינ ה"ג) שכן משמע מלשון רש"י (ל"ס נפסוקפ) שכתב 'אם 
ראיתני מנמנם צערני עד שאנער יפה בפסוק ראשון'. ומשמע שאין חילוק בין 
פסוק ראשון לשאר פסוקים, אלא שפסוק ראשון היה קורא בניעור יפה והשאר 

היה קורא מתנמנם. 


פטור אונס בקריאת שמע 


ב. המאירי (ל"ס פמכ), הרמב"ן (מנממות ס' כ ססנס כת: ד"ס ועוד) והרשב"ץ (ל"ס פמכ) 
פירשו שאכן הוא לא קרא אלא רק את הפסוק הראשון של שמע, ואע"פ 
כן אם נאנס יצא, משום שכבר קיים עיקר דין קריאת שמע מדאורייתא. וגם רב 
נחמן אמר להם שיצערו אותו משנתו רק לפסוק ראשון שהוא עיקר קריאת 
שמע, אבל שאר פרשיות במקום אונס אינו חייב כיון שהוא רק מדרבנן. 
אלא שלא נתבאר בדבריהם, מדוע בשאר קריאת שמע שהחיוב הוא רק מדרבנן 
אינו חייב לקוראו כשנאנס. ובספר הבתים (קמת טמע טער ג סעיף ז) הביא 
שיטה זו שאין מעירים אותו למצות קריאת שמע אלא רק בפסוק ראשון, ואפילו 
אם לא יקרא כלל את שאר הפרשיות. והוסיף על זה ויראה לי מפני שהוא 


ברכותיה. אלא מוכח שאף כשעבר זמן תפילה היה גומרה בברכותיה, ועל כן קשה מדוע הזכיר 
בלימודו ענין יציאת מצרים. ועיי"ש עוד מה שהוכיח מהסוגיא במחלוקת הראשונים. ‏ מה. אמנם 
עיין באור שמח (קמפֿת עמע פיפ סיג שחלק על השאגת אריה, וכתב שמה שכתב רש"י שצריך להזכיר 
יציאת מצרים בזמן קריאת שמע הוא משום שמצות זכירת יציאת מצרים אינה מצוה בפני עצמה, 
אלא היא חלק ממצות קריאת שמע. מו. אלא שלפי זה קצת קשה לשון הגמרא 'ונאנס בשינה' 
שמשמע שהיה ישן ולא קרא עוד. ולזה הוסיף בתלמידי רבינו יונה שבספרי ספרד המדויקים ובגירסת 
רב האי גאון ז"ל אין גורסים 'ונאנס בשינה' אלא 'ונאנס', ורק הגמרא מפרשת שהאונס היה בענין 
שינה, דהיינו שאנס אותו השינה והיה מתנמנם ולא היה יכול לכוין בהמשך קריאת שמע כמו 
בפסוק הראשון. ועיין בספר הנר שהביא בשם רב האי גאון שני פירושים: יש שפירש שהוא אם 
יהיה זה האונס אונס שינה, כל שכן אונס אחר שאם נאנס יצא. ויש אומר כי זה האונס אינו אונס 
שינה, לכך יצא, אבל אם נאנס בשינה חוזר לאחר שינתו וגומרה ודווקא עד שלא עלה עמוד 
השחר'. הרי שלפי הפירוש השני אין גורסים 'ונאנס בשינה' וכמו שהביא תלמידי רבינו יונה בשם 
רב האי גאון, ואף כתב שבנאנס בשינה לא יצא כיון שצריך לחזור ולקוראה כשיקום משנתו ואף 
זה כפירוש הרא"ש ותלמידי רבינו יונה, אך בעצם דברי הגמרא מדוע כשנאנס יצא, משמע מדבריו 
שלא פירש כרבינו יונה, אלא כוונתו לפירוש אחר, וצ"ע כוונתו. 


ילקוט 


אנוס לא הצריכו להעירו אלא בפסוק ראשון שהוא עיקר קריאת שמעי. וכעין 
זה כתב הרשב"ץ 'דמשום אונס שינה אני פוטר עצמי מהשאר משום שהוא 
מדרבנן'. ומבואר מדבריהם שכיון שעיקר דין קריאת שמע מדאורייתא הוא רק 
בפסוק ראשון ושאר הפרשיות הוא רק תקנה דרבנן, לא חייבו רבנן מי שהוא 
אנוסמז. 

ובאבי עזרי (קריסת סמע פ" הס" ד"ס װכפס) ביאר שודאי עיקר ענין קריאת שמע 

הוא בפסוק ראשון שבו מקבל האדם על עצמו עול מלכות שמים, 
אלא שצריך שיאמר על מה הוא מקבל עול מלכות שמים, ועל כן צריך 
שיאמר פרשה ראשונה שיש בה אהבתו ותלמודו, ופרשה שניה שיש בה ציוי 
על כל המצוות, ופרשה שלישית שגם יש בה ציווי זכירת כל המצוות וזכרון 
יציאת מצרים, ועל כן לא די שיאמר פסוק ראשון שיש בו קבלת עול מלכות 
שמים וצריך לקרוא כל ג' הפרשיות כדי שנדע על מה הוא מקבל מלכותו, 
אלא שכל זה אם הוא אינו אנוס, אבל אם הוא אנוס אין מצערים אותו, 
מאחר שרק מחמת אונסו אינו אומר כן, שפיר שייך קבלת מלכות שמים רק 
בפסוק ראשון, משא"כ אם אינו אומר במזיד רק פסוק ראשון, אינו יוצא ידי 
קריאת שמע שאף קבלת עול מלכות שמים אין כאן מאחר שאינו אומר על 
מה הוא מקבל מלכות שמים. ועיי"ש שביאר בזה את הדעה בגמרא שרבי 
היה חוזר וגומרה, וקשה הרי היה זה לאחר שכבר עבר זמן קריאת שמע 
ומה מועיל מה שחזר וקוראהמ". אך להנ"ל ניחא כי ודאי עיקר קריאת שמע 
בפסוק ראשון, אלא שצריך לקרוא שאר פרשיות כדי שנדע על מה הוא מקבל 
מלכות שמים, ולזה מועיל מה שקוראה לאחר מכן ואפילו שזה לאחר זמן 

קריאת שמע. 


זכירת יעיאת מצרים של לילה 


ג. הרא"ה (ד"ס 5מר) פירש אף הוא כפירוש הראשונים שלא קרא אלא פסוק 

ראשון, אלא שהוקשה לו איך אפשר לומר שאם קרא רק פסוק ראשון ונאנס 
'יצא', והרי עדיין לא יצא ידי חובת זכירת יציאת מצרים שחיובה מדאורייתאמט. 
ולפיכך כתב הרא"ה שמדובר דווקא בדין קריאת שמע של ערבית שחיוב זכירתה 
הוא רק מדרבנן, אבל בקריאת שמע של שחרית ודאי שלא די בפסוק ראשון 
ומשום שעדיין לא יצא ידי חובת מצות זכירת יציאת מצרים שחיובה מדאורייתא, 
אבל זכירת יציאת מצרים של לילה היא רק דרבנןי ולכך אם קרא פסוק ראשון 
של קריאת שמע יצא ידי חובת מצות קריאת שמע דאורייתא. וזהו מה שאמר 
רב נחמן בפסוקא קמא צערן ומשום שהיא מצוה דאורייתא, טפי לא תצערן 
כיון שהוא רק דרבנן. אך הקשה הרא"ה מדוע לא אמר להם רב נחמן שלא 
יניחו לו לישן עד שיתפלל תפילת ערבית, ואע"ג שעיקר תפילת ערבית היא 
מדרבנן, מכל מקום חשובה היא יותר מקריאת שמע דרבנן!*. ותירץ שכיון 
= שתפילת ערבית רשותיב הותר לו לישן. 


קריאת שמע שעל המיטה 


ד. שיטת רבינו חננאל (סוכס כפסקי כי"ו פ"3 פות ס ונטנטי גינוליס ז: פום 6) שודאי 

מדובר כשכבר קרא קריאת שמע וברכותיה עם הציבור בבית הכנסת, אלא 
שהציבור היו קוראים אותה קודם צאת הכוכבים והיו יוצאים ידי חובת קריאת 
שמע בזמנה בקריאת שמע שעל המיטה, ועל אותה הקריאה נאמר שאם נאנס 
בשינה אין מקיצים אותו אלא לפסוק ראשון שהוא עיקר חיוב קריאת שמע כדי 
לקוראה בזמנה, אבל לקריאת שאר הפרשה אין מקיצים אותו כיון שכבר קרא 

קריאת שמע וברכותיה קודם צאת הכוכבים. 

ה. בפירוש ריבב"ן (ל"ס פמכ) ובגמוקי יוסף (ד"ס עכן) פירשו שמדובר במי שהיה 

קורא קריאת שמע על מיטתו בלילה ונאנס בשינה, שאין מקיצים אותו ומשום 
שבקריאת שמע שעל מיטתו די בפסוק ראשון. ופשטות כוונתם שמדובר רק על 
קריאת שמע שעל המיטה שנתקנה כנגד המזיקים. ובספר האשכול הביא פירוש 
זה בשם יש מפרשים וכתב שטעות היא, שהרי קריאת שמע על מיטתו רשות 
היא ולא שייך לומר בה נאנס בשינה יצא. ורבינו מנוח (קמיפת מע פ"נ ס"ג) הוסיף 
גם הוא והקשה איך אמר רב נחמן שיצערו ויעירו אותו משנתו כדי לקרוא 
קריאת שמע שעל המיטה, והרי אמרו בגמרא לעיל (ה.) שתלמיד חכם פטור מזה 
כיון שתורתו משמרתול. ובפסקי הרי"ד (ד"ס ת"כ) הביא פירוש זה בשם בעל 
הלכות גדולות וכתב על זה 'ואינו נראה לי, דהא אפילו בקריאת שמע דשחרית 

לא היה אומר טפיי". 


מז. ומתורץ בזה מה שהקשו הרא"ש ותלמידי רבינו יונה איך אפשר לומר "יצא' והרי מדרבנן 
עדיין צריך לקרוא את כל הג' פרשיות. אך לדבריהם ניחא כי אכן במי שהוא אנוס לא חייבוהו 
רבנן לקרות יותר מפסוק ראשון שהוא עיקר קריאת שמע דאורייתא. | מח. עיין לעיל מהרא"ה 
ועוד ראשונים שהיה קוראה בברכותיה. | מט. ועיין בלשון המאירי שכתב 'ויצא בפסוק זה מצות 
עשה שבה אף על פי שלא קרא יותר, ומכל מקום לא יצא ידי מצות חכמים מקריאת הפרשיות 
ומקריאת הברכות, ומכל מקום אם קראם אח"כ או קודם לכן יצא ידי מצות חכמים בדיעבד'. ונראה 
מדבריו שהעמיד אפילו בקריאת שמע של שחרית, ומה שהקשה הרא"ה איך 'יצא' והרי עדיין צריך 
הוא להזכיר יציאת מצרים שהיא מצוה דאורייתא, על זה פירש ש'יצא' היינו לענין זה שאם לאחר 


ברכות יג: 


ביאורים שו 


ו. הגר"א (פֿמרי נועס ד"ס כפסוק) פירש שרב נחמן היה חולה מאוד, ומעיקר הדין 
היה פטור ממצות קריאת שמע, וציוה שאע"פ כן יצערוהו כדי שיקרא לכל 
הפחות פסוק ראשון בכוונה. 


ביאור דעת הרמב"ם 


כתב הרמב"ם (קרלֿת פמע פ"נ ה"ג) 'היה ישן מצערין אותו ומעירין אותו עד 
שיקרא פסוק ראשון, מכאן ואילך אם אנסתו שינה אין מצערין אותוי. 
ובביאור דעת הרמב"ם נתחבטו המפרשים. הכסף משנה כתב שדעת הרמב"ם 
כשיטת הרא"ש דפשיטא הוא שצריך לקרוא את כולה אלא שלא חיבוהו 
להקיץ ולקרוא בכוונה רק בפסוק ראשון ובשאר הפרשה יוצא גם אם קוראה 
כשהוא מתנמנם. והביא הכסף משנה ראיה לזה ממה שפסק הרמב"ם בהלכה 
י"ב 'קראה מתנמנם והוא מי שאינו לא ער ולא נרדם בשינה יצא ובלבד 
שיהא ער בפסוק ראשון', הרי להדיא שהצריך שיקרא את כולה גם כשהוא 
מתנמנם, ורק בפסוק ראשון צריך שיהיה ער, ונמצאו דברי הרמב"ם בשתי 
ההלכות משלימות זו את זו, שזה ודאי שצריך לקרוא את כולה, אלא שלא 
חייבוהו להיות ער רק בפסוק ראשון כדי שיקראנה בכוונה, ובשאר הפרשה 
יוצא גם אם קוראה כשהוא מתנמנם. והסכים עמו הלחם משנה בביאור דעת 
הרמב"ם. 
ובאבן האזל (קלת סמע פ"כ סי"ג פות ו דס פכן) תמה על דברי הכסף משנה, לדבריו 
מדוע חילק הרמב"ם דין זה לשתי הלכות ובשני מקומות, היה לו לכתוב 
כל דין זה בהלכה אחת שקריאת שמע של פסוק ראשון צריך שיהיה כשהוא 
ער כדי שיוכל לכוון, ושאר הפרשה מועילה קריאתה אפילו כשהוא מתנמנם, 
וממה שחילקם הרמב"ם לשתי הלכות משמע שאכן שני דינים הם ושתי הלכות 
הן. 
ולפיכך כתב באבן האזל שמה שכתב הרמב"ם בהלכה ג' "היה ישן מצערין 
אותו ומעירין אותו עד שיקרא פסוק ראשון, מכאן ואילך אם אנסתו 
שינה אין מצערין אותו', כוונתו שכשאנסתו שינה אין מעירין אותו ואינו קורא 
כלל, ועל כן גם לא כתב הרמב"ם בהלכה זו יצא' אלא רק כתב 'אין מצערין 
אותו' והיינו שאין צריכים לצערו ולהקיצו משנתו כדי לקרוא את כל הפרשה, 
אבל ודאי שמדובר שלא קראה ולפיכך לא כתב צא', כי בודאי אם יתעורר 
לפתע מעצמו יהיה חייב לקרוא קריאת שמע כתיקונה. ובהלכה י"ב הביא דין 
חדש 'קראה מתנמנם והוא מי שאינו לא ער ולא נרדם בשינה יצא ובלבד שיהא 
ער בפסוק ראשון', וכאן הדגיש הרמב"ם "יצא' והיינו שקראה מתנמנם יצא 
"= = לגמרי ואינו חייב לקרוא בשנית גם אם יתעורר לאחר מכן. 
והופיף באבן האזל שהרמב"ם הוציא דבריו מסוגיית הגמרא עצמה, דהנה בדברי 
הגמרא משמע שדברי ר' אילא משמיה דרב אמר שמע ישראל ונאנס 
בשינה יצא, ודברי רב נחמן שאמר בפסוקא קמא צערן טפי לא תצערן, הם דין 
אחד ושיטה אחת. אמנם הרמב"ם סבר שהם שני שיטות החלוקות בדעותיהם, 
ר' אילא משמיה דרב אמר שכשנאנס בשינה 'יצא', והיינו שמכיון שקרא פסוק 
ראשון ונאנס שוב אינו חייב עוד בקריאת שאר קריאת שמע ואפילו לאחר 
שיתעורר משנתו אינו חייב לקרוא את שאר הפרשה. ורב נחמן שאמר בפסוקא 
קמא תצערן טפי לא תצערן, חולק על דין זה וסובר שכל ההיתר שלו לאחר 
קריאת פסוק ראשון של שמע, הוא רק שאם נרדם אין צריך להעיר אותו משנתו, 
כי אם עדיין לא קרא אף פסוק ראשון של שמע צריך להעירו משנתו, אבל 
ודאי שבקריאת פסוק ראשון של שמע לא יצא' ואם יקיץ משנתו יהיה חייב 
לקרוא את כל הפרשה, ובזה חלוק הוא על דברי ר' אילא משמיה דרב שסובר 
שלאחר שקרא פסוק ראשון ונאנס 'יצא' ושוב אינו חייב בקריאת שאר הפרשה 
ואפילו נתעורר. וביאור פלוגתתם, שר' אילא סובר שרק פסוק ראשון של שמע 
הוא דאורייתא ועל כן אם קרא מה שמחויב מדאורייתא ונאנס שוב לא חייבוהו 
רבנן עוד לקרוא, אבל רב נחמן סבר שגם שאר קריאת שמע הוא דאורייתא 
אלא שעיקר קריאת שמע הוא רק פסוק ראשון אבל כל הפרשה היא דאורייתא, 
ועל כן אף שיש חילוק בגדר קריאתה שלפסוק ראשון שהוא עיקר קריאת שמע 
צריך לצער מי שלא קראה ושאר הפרשה אין צריך לצערו, מכל מקום ודאי 
שאם נתעורר לאחר מכן חייב לקרוא את כל הפרשה כיון שהוא דאורייתא. 
והשתא נמצא שהרמב"ם בהלכה ג' פסק כדברי רב נחמן שאחר שקרא פסוק 
ראשון שוב לא יצערו אותו אבל לא יצא ידי חובתוי', ודלא כדברי 
ר' אילא משמיה דרב שאם קרא פסוק ראשון ונאנס בשינה יצא ואינו צריך עוד 


מכן או קודם לכן קרא פרשיות קריאת שמע יצא. | ג. כן היא דעת הרא"ה בכמה מקומות (כלן 
לעיל ס. דיס פיי ועכטיו), ושבלי הלקט (סי מם) שחיוב הזכרת יציאת מצרים בלילה הוא רק דרבנן. אמנם 
דעת רוב הראשונים (כמנ"ס קמפֿת פמע פ"ל ס"ג, 6פכו(, כטכ"ן) שחיוב הזכרת יציאת מצרים דאורייתא בין 
ביום ובין בלילה. ועיין באריכות בזה בשאגת אריה (פ" ₪. | נא. שהרי החמירו בה יותר מקריאת 
שמע לענין עמידה וכיוון רגלים ואיסור הפסקה (ופף 6מן פ" פקט. | נב. כמבואר לקמן (ס:. 
נג. צ"ע אם אי אפשר לפרש כוונתם של הריבב"ן והנמוקי יוסף כפירוש הר"ח, ואם כן לא יקשה 
עליהם כל הנהו קושיות. | נד. ועיי"ש באבן האזל שכתב שלפי זה נמצא שהרמב"ם סובר שכל 
ג' פרשיות של קריאת שמע מדאורייתא. 


שח ילקוט 


לקרוא את כל הפרשה. ומה שכתב בהלכה י"ב היא הלכה חדשה שאין לה 
שייכות לסוגייתנו ובה חידש הרמב"ם שקריאת פרשיות שמע כשהוא מתנמנם 
יוצא בה ידי חובתו חוץ מפסוק ראשון שצריך כוונה ובה צריך להיות ער. 


מהו פרקדן 


פרקדן. מצינו כמה שיטות בראשונים בביאור מהו אפרקדן, רש"י:ה ותוספותנו 

ועוד ראשוניםיז פירשו ששוכב על גבו ופניו למעלה. אבל הערוך עין 

פרקד) ורבנו חננאלנח (ד"ס 6מכ רנ יוסף) כתבו שיש מפרשים שהוא ישן על פניו 

וגבו למעלה. ואסרו כן שמא יבוא להתחמם. והרמב"ם!ל (קמקת ספע פ"כ ס"כ) ועוד 

ראשוניםל פירשו שהוא בין אם שוכב על גבו ופניו למעלה, ובין אם שוכב על 
פניו וגבו למעלהלא. 


טעם האיסור לשכב אפרקדן 


שם. מצינו כמה ביאורים בטעם האיסור לשכב פרקדן: 

א. שעל ידי זה אברו מתחמם ויכול לבוא לידי קרי. ונאמרו בזה כמה ביאורים 
מדוע הוא בא לידי חימום, רש"י (נדס יד. ד"ס 6פרקיד) פירש משום שמניח ידיו 

על אברו ועל ידי זה מתחמסם"ב, וכעין זה כתב הרשב"ם (סונ נפוספות גלס יל. ד"ס 


כהספבסלבס.יש הב 


שעל ידי ששוכב מתחמם השדרה ומחמת זה יתקשה האברלי, ובתוספות רכי 

יהורה החסיד (נפן ד"ס פלקדן) כתב בשם הרשב"ץ שטעמם של הדעות שאוסרות 

לשכב גם כשפניו מוטת לארץ, משום שגופו מכביד על אמתו ובא לידי חימום. 

ב. שמא יתקשה אברו בתוך שנתו ויהיה נראה לרבים ויבוא לידי גנאיסד. והקשו 
התוספות (ס יד. ל"ס (יש) שלפי טעם זה לכאורה אם הוא בבית סגור או 

אפל יהיה מותרסה, והרי משמע שבכל אופן אסורלי. ותירצו האחרוניםסז שלא 

פלוג רבנן ואסרו בכל אופן אף אם הוא יחידי או בבית אפל. 

ג. שעל ידי זה בא לידי הרהורט". 

ד. בלחם חמודות (פ"נ סי ד פופ ד) כתב לפי הדעות שאסור לשכב גם כשפניו 
מוטות לארץ, שהטעם הוא משום שמתגנה שנראה ששוכב כדרך שמשמש 

מטתו. 


האם מותר לשכב פרקדן כשאינו ישן 


רבי יהושע בן לוי לייט אמאן דגני אפרקיד. כתב רש"י 'מיגנא - לישןיסט. 

ולכאורה משמע מזה שהאיסור הוא בשינה דווקא, וכתב הערוך לנר (לס 
יד. ד"ס 50 מגנ) שגם הטעמים שכתבו רש"י ותוספות, שמא יתקשה האבר בתוך 
שנתו ויתגנה, או משום שידיו או בגדיו מונחות על אברו ומתחמם, אינם שייכים 
אלא בשינה ולא בשכיבה לבדץ, וכן נראה גם מלשון הרמב"ם (פסוכי ניפס פכ" 


נה. באן (ד"ס פרקלן) ובנדה (יד. ד"ס פפכקיד) ובשבת (פֿג. ד"ל נפוככן). אמנם בסנהדרין (מה.) מבואר שאם 
הנסקל נפל על לבו אחד מן העדים הופכו על מתניו, ופירש שם רש"י (ד"ס סופכו) משום שכשהוא 
מושכב פרקדן הוא מגונה ביותר [וצריך לברור לו מיתה יפה], ומשמע לכאורה שפרקדן הוא 
כששוכב על פניו, ולא כפי שכתב בהנ"ל. ועיין בשבות יעקב מו" סי 6 מה שיישב את דברי רשיי 
שלא יסתרו זה לזה. ובספר הקובץ על הרמב"ם (קללפ טמע פ"נ ס"נ ד"ס ופסוכ) יישב שדעת רש"י היא 
כהרמב"ם שאפרקדן הוא בין אם שוכב על גבו ובין אם שוכב על פניו, ודווקא לגבי קריאת שמע 
סובר רש"י שהאיסור הוא רק כששוכב על גבו ופניו למעלה משום שזהו דרך גאוה ושררות. והביא 
שם עוד שהפני משה יישב שיש חילוק בין אפרקיד לפרקדן. | גו. נדה (ד. ד"ס 6פיקיד) ובפסחים 
(קם. ל"ס פכקדן) ובבבא בתרא (עד. ד"ס וגט), ציין שם שהביאו ראיה לפירוש זה מסוגיית הגמרא בבבא 
בתרא (על). נז. רב האי גאון (סוג6 כערוך עכך פרקד, ונקפר ס6סכול מ" סנ' מנסס ועלנית סי כו עמוד ס), ורבינו 
חננאל כאן בשם רבותינו הגאונים, רשב"ם (:"נ על. ד"ס פפרקיד, ופססיס קח. ד"ס פכקדן) והתוספות רי"ד (פס) 
ורבינו ירוחם (פיג ג ק"כ) והאור זרוע (מ"? קריפת סמע סי 9). וכן פירש בתלמידי רביגר יונה (ינ: לי פלקלן) 
וכתב שהוא מלשון פורי הקדקד, כלומר שהוא שוכב על קדקדו. או שהוא מלשון פורי הקדן 
ומפרשים קדן מלשון 'קדל' דהיינו שהוא שוכב על ערפו, מלשון 'עורף' (נלפפית פע ת) ובתרגום 'קדל'. 
וכן מבואר בספר היראה לרבינו יונה שכתב 'ואל יישן פרקדן פן ישים ידו על הערוה'. נח. וכן 
פירש בספר הנר (ד"ס כנסוע) בשם רבינו ברוך. ודעה זו הובאה גם בתוספות ((לס יד. ד"ס פפרקיל) ובאור 
זרוע (טס) ובספר האשכול (טס) בשם רבותיו, ובתלמידי רבינו יונה מס. | נט. בהגהות מיימוניות 
(קמסת שמע פ"כ פופ ד) ביאר שהרמב"ם פסק ככל הפירושים לחומרא. והנה בהלכות אסורי ביאה (פכיל 
סי"ט) כתב הרמב"ם 'אסור לאדם לישן על ערפו ופניו למעלה' הרי שנקט לגבי איסור שכיבה שהוא 
רק באופן ששוכב על ערפו ופניו למעלה, ולא כפי שנקט את שני האופנים בהלכות קריאת שמע. 
וכבר עמד בזה האפי זוטרי (פסע"ז סי' כג סק"ו). וכן תמה בהגהות הגר"א (ףסע"ו פיי כג פק"י) על השו"ע 
שגם כן סתר דבריו, ששם כתב שאסור לאדם לישן על ערפו ופניו למעלה, ואילו בהל' קריאת 
שמע ו" סי סג מ"6) כתב שאסור בין אם פניו טוחות בקרקע ובין אם מושלך על גבו ופניו למעלה. 
וכתבו שאין לומר שקריאת שמע חמור יותר, שאם כן מה הקשתה הגמרא על רב יוסף שאמר 
פרקדן לא יקרא קריאת שמע, שמשמע רק לא יקרא אבל לשכב יכול והרי ריב"ל לייט למי ששוכב 
פרקדן, והיתה הגמרא יכולה לתרץ שריב"ל אסר לשכב דווקא בפניו למעלה ואילו רב יוסף בא 
לחדש שבקריאת שמע אסור אף בשוכב על פניו, וממה שלא תירצה כן הגמרא מוכח שאין מקום 
לחלק בין הדינים, וכל פרקדן שאסור בקריאת שמע אסור גם בסתם שכיבה. ס. רשב"א ורא"ה 
(ד"ס פכקדן), ריטב"א (ד"ס פמה), רשב"ץ (ד"ס 6פוכ) ור"ן (פסמיס קמ. ד"ס פלקקן). סא. וראה בחתם סופר 
(ד"ס פרקזן) שהוכיח כדברי הרמב"ם. סב. באגרות משה (לסע"ו ת"פ סי סח ד"ס ועין נרט"י) ביאר לדעת 
רש"י שאין האיסור משום חשש הוצאת זרע לבטלה [כיון שהוא חשש רחוק], אלא האיסור הוא 
עצם הנחת ידו על אברו משום לא תנאף ביד, כמבואר בגמרא בנדה (ג:). סג.ובתוספות הרא"ש 
(ד"ס (יע) כתב שעגבותיו מתחממים ובא לידי קרי. ובמקור חיים (נכקן, פו"ת סיי סג) פירש שמתחממים 


ברכות יג: 


ביאורים 


סי"ט) והשלחן ערוך (פסע" פיי כג ס"ג) שכתבו 'אסור לאדם לישן על ערפו ופניו 
למעלה' ומשמע שהאיסור הוא דווקא בשינה. 
והקשה הערוך לנר (פס), אם כן מה הגמרא מקשה לרב יוסף שאמר פרקדן לא 
יקרא קריאת שמע שמשמע רק לא יקרא אבל לשכב מותר והרי ריב"ל 
לייט למי שישן פרקדן, והרי רב יוסף ודאי אמר את דינו במי שאינו ישן ורוצה 
לקרוא קריאת שמע, ואם כן יש לומר שאכן ודאי רב יוסף מודה שאסור לישן 
פרקדן אלא שרב יוסף בא לחדש שאף שמותר לשכב פרקדן בעודו ער, מכל 
מקום אסור לקרוא קריאת שמע באופן זה. 
והוכיח מזה החזון אישל* שהאיסור לשכב פרקדן נאמר אף בשכיבה לבדץנ 
ללא שינה, ואף שהטעמים לאיסור אינם שייכים כשהוא ער, מכל מקום 
אסרו שמא ירדםי. וכן משמע מלשון תוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס פרקדן) 
שכתב 'שמא ישן ויתקשה', ומשמע שאסור אף ללא שינה משום שחוששים 
שמא ישן, וכן משמע בקיצור פסקי הרא"ש (ככות פ"כ ות ד) שכתב 'ועל גבו 
אסור לשכב' וכו' הרי שלא נקט שינה דווקא. 
ויש שדחולי ראיה זו שאם כוונת רב יוסף לאסור אפילו כשהוא ער היה לו 
לומר לא יקרא קריאת שמע פרקדן, ומזה שאמר פרקדן לא יקרא קריאת 
שמע משמע שהוא דיבר בישן. ועוד יש שדחולל שודאי השכיבה שקודם השינה 
לדעת כולם היא אסורה כיון שקרוב לודאי שאם שוכב אז פרקדן גם בשינה 
ישכב כך, ועל זה דיבר רב יוסף שהרי מסתבר שמה שאמר פרקדן לא יקרא 
קריאת שמע מדובר שהולך לישן, ולכן הגמרא מקשה עליו מרבי יהושע בן 
לוי, אבל כששוכב ואין דעתו לישן יש לומר שמותר, ואין גוזרים בזה שמא 
ירדם כיון שאין בדעתו לישן כלל, ודווקא אם הולך לישן שינת עראי גוזרים 
שמא ישן שינת קבעלי. 
ויש שכתבו לחלק בין שכיבה שיכולה להביא לידי שינה לבין שכיבה שאינה 
מביאתו לידי שינהעף. והביאו ראיה לזה מדברי הרמב"ם (שו"ם פפר סלור סי 
קפג) באגרת לרבי שמואל בן הר"י אבן תיבון, שתיאר את סדר יומו, ובתוך דבריו 
כתב שכאשר הוא חוזר מבית המלך ומגיע לעירו באים בפניו כל בני אדם וכו' 
ואני שוכב אפרקדן מרוב עייפות ואני בתחלית החולשה וכו', ולכאורה כיצד 
עשה כן והרי הוא פסק (קרפֿת פע פ"נ ס"נ) שאסור לשכב אפרקדן בין על גבו 
ובין על פניו, אלא ודאי שמשום שהיה מדבר אז עם האנשים לא חשש שירדם 
ומותר באופן זה. אך ישש שדחו ראיה זו שיתכן שהיה מוטה קצת על צידו, 
או שהיה הרמב"ם חולה וחלוש, או שהיה למנוחה לזמן מועט. 


חילוק בין שוכב על עידו לגמרי למוטה על עידו 


אמרי מיגנא כי מצלי שפיר דמי מקרא אע"ג דמצלי נמי אפור. כתב 
הרמב"ם (קמסת קמע פ"נ ס"נ) 'ואסור לקרות קריאת שמע והוא מוטל ופניו 
טוחות בקרקע או מושלך על גבו ופניו למעלה. אבל קורא הוא והוא שוכב על 


הכליות שהם מקום בישול הזרע. סד. רש"י (כון ד"ס (ייע וננדס יד. ד"ה 6פכקיד). ובאגרות משה (פס) 
ביאר למה לא כתב רש"י שיש איסור מצד הקישוי ומצד חשש הוצאת זרע לבטלה, מכיון שהוא 
חשש רחוק שלא יתקשה מזה בלא הרהור, ואף אם יתקשה רחוק הוא מלהוציא זרע, ולכן אין 
לאסור לשכב אפרקדן מצד חשש זרע לבטלה, אלא רק משום שהוא גנאי, שכן בזה אין אלא ספק 
אחד שמא יתקשה, שאז יש גנאי אף ללא הוצאת זרע לבטלה. | סה. הערוך לגר (נתוסי ל"ה ליט) 
תמה שגם לשאר הפירושים יש להקשות כן, שהרי אם הוא ישן כשידיו אסורות אין חשש שמא 
יניח ידיו על אברו, וכן אם הוא ישן ערום ללא בגדים אין חשש שיפלו בגדיו על אברו וצריך 
להיות מותר, אלא ודאי צריך לומר שלא חילקו חכמים ואסרו בכל אופן, ומדוע הוקשה לתוספות 
דווקא על פירושו זה של רש"י. סו. המקור חיים עס הוסיף לבאר קושיית התוספות, שאם אכן 
בבית אפל מותר, הגמרא היתה יכולה לתרץ שרב יוסף בא לומר שאפילו בבית אפל שאין איסור 
לשכב אפרקדן מכל מקום לא יקרא קריאת שמע. סז. רא"ה (ד"ס פמר), פירוש רבינו יהונתן מלוניל 
(ד"ס פלקדן). | סח. פירוש רבי יהונתן מלוניל (נניור על הכי"ף כפֿן ד"ס יט) וספר האגודה (נרכות סי , וכפי 
מכתנ סניס רנס סי סג סק") וכן פירשו הרא"ה והריטב"א (ל"ס פפר רנ פף) ובתוספות רבי יהודה החסיד 
(כרכות Eס).‏ ובעולת יצחק (מ"נ ק 6 כתב שאם שוכב ופניו למעלה הוא קשה לכמה חלומות רעים. 
סט. אמנם בשיח השדה (לן ד"ס מיקכפ) הוכיח שלשון גני לא נאמר כלל על שינה אלא על שכיבה, 
כפי שמוכח בסנהדרין (קת:) דגני בספנא דתיבותא, ולא מדובר שם בשינה שהרי דיבר עמה וזמן 
האכילה היה, וכן מוכח מהתרגום שני (פסתר סוף פ") 'לא הוי צביין למיגני' וכו' ואין מדובר שם 
על שינה רק לסמוך כפי שנאמר שם בהמשך 'עבידו להון סמכא חורנא לגרמיהון'. | ע. אבל 
לכאורה לפי הטעם של הגליון תוספות שהשדרה מתחממת [ולתוספות הרא"ש שעגבותיו מתחממות] 
ויבוא לידי חמום, הרי זה שייך אף בשכיבה לבד. וצריך לומר שדווקא בשינה חוששים שעל ידי 
החימום יבוא לידי קרי. (ערוך 5 נלה יד. כתוס' ד"ס פייט). עא. שונה הלכות (סי" לט פ"ג) בשם החזון 
איש שאמר שמוכח כן מהגמרא, ובשיח השדה (שס) כתב שכך העיד הגר"ג נדל זצ"ל בשם החזו"א. 
עב. ומה שרש"י והרמב"ם והשלחן ערוך שס נקטו שינה דווקא משום שזהו הרגילות, ועוד שעיקר 
הטעם נאמר בשינה. שיח השדה שס). עג. ואולי דרך עראי בעלמא אין איסור רק בשוכב בקבע 
קצת שיש לחוש שמא ירדם. שיח השדה (פס). עד. פרשת מרדכי (פנטשנר, דייס סל מיננ). עה. שו"ת 
אז נדברו (פ"י סי ס. עו. השיח השדה (עס) דחה שאין לומר שמדובר כשהולך לישן, שהרי צריך 
לסמוך גאולה לתפילה ובהכרח שיקום לתפילה. ומדברי הערוך לנר (פס) שם ישנה דחייה נוספת 
לזה, שהרי צריך לקרוא קריאת שמע בתפילין שאם לא כן הרי הוא כמעיד עדות שקר, ובתפילין 
אסור לישן אפילו עראי. ואפשר דמיירי בקריאת שמע של לילה שהוא בלא תפילין. ‏ עז. בספר 
שלהי דקייטא (פ" י) הביא מהגר"ח קנייבסקי שסברת החזון איש היא שכיון שגזרו, גזרו בכל אופן. 
עח. וראה בשו"ת תורה לשמה (פיי זסו) שכתב הבן איש חי שמותר לשכב על בטנו או גבו למנוחה 
באמצע לימודו, אך שלא יתמיד בזה הרבה. עט. ראה באוצר הפוסקים (לסע"ז סי כג פופ ע נסערה) 
בשם הג"ר דוד שפרבר בעל ה'אפרקסתא דעניא'. 


ילקוט 


צדו, ואם היה בעל בשר הרבה ואינו יכול להתהפך על צדו או שהיה חולה, 
נוטה מעט לצדו וקורא'. והבית יוסף (סיי קג) כתב שהרמב"ם פירש שישנם ג' 
מצבים בדין פרקדן. א. מי ששוכב ופניו למטה או להיפך ששוכב על גבו ופניו 
למעלה, באופן זה דיבר ריב"ל ולייט אמאן דמגני ואסור לקרוא קריאת שמע 
באופן זה. ב. מי ששוכב ונוטה על צדו מעט, זהו האופן שבו התיר ריב"ל 
לשכב ומכל מקום לא התיר לקרוא קריאת שמע משום שאינו דרך קבלת עול 
מלכות שמים, אלא אס היה בעל בשר או חולה. ג. מי ששוכב ונוטה על צדו 

לגמרי, באופן זה מותר לו לכתחילה לקרוא קריאת שמעפ. 
וברבינו מנוח (על סרמנ"ס עס) כתב שמלשון רש"י משמע שאפילו מוטה כולו על 
צידו אסור לו לקרות קריאת שמעפא. וכן היא דעת תלמידי רבינו יונה 

(כד. ד"ס וסיכס). 
וכתב הבית יוסף שהמקור לשיטת הרמב"ם הוא מה שהקשה בתלמידי רבינו 
יונה (שס) על מה שאמרו בגמרא (קמן כ.) שנים שהיו ישנים במיטה אחת, 
זה מחזיר פניו לכאן וקורא וזה מחזיר פניו לכאן וקורא. והקשו איך יכול לקרוא 
קריאת שמע והוא שוכב על צדו והרי בגמרא כאן אמרו שאסור לקרוא קריאת 
שמע באופן זה. והביא בשם איכא דאמרי שמתרצים שכל מה שאמרו בגמרא 
כאן שאסור לקרוא קריאת שמע אפילו במוטה על צידו, היינו במוטה מעט על 
צידו, אבל מי שמוטה לגמרי על צידו מותר. והיינו כשיטת הרמב"ם. 
עוד תירץ בתלמידי רבינו יונה [וכתב שכן הוא העיקר] שכיון שאמרו בגמרא 
כאן שמי שהוא בעל בשר מותר לו לקרות כשהוא מוטה, משום כך כשהוא 
כבר שוכב במיטה התירו לו לקרות, שהרי טירחא היא בשבילו לאחר שכבר 
פשט את בגדיו לחזור וללובשם. 
וברבינו מנוח כתב שמקור דברי הרמב"ם ממה שאמרו בית הלל (₪) מטין 
וקורין, ומבואר שמותר לכתחילה להטות ולקרות. ועל כרחך היינו 
כשהוא מוטה לגמרי. וכתב ברבינו מנוח [וכן הוא ברבינו יונה שם ברמז] שלדעת 
הסוברים שבכל גווני אסור לקרות, צריך לומר שמה שאמרו בית הלל 'מטין 
וקורין', היינו דווקא כשהוא יושב ונוטה אבל שוכב ומוטה לא. 


ביאור דעת השו"ע והרמ"א 


והנה בשו"ע (סי' סג ק") פסק 'אבל קורא והוא שוכב על צידו' ובהגהת הרמ"א 
'מאחר שכבר שוכב ואיכא טרחא לעמוד' [פירוש שטורח הוא לחזור 
וללבוש בגדו]2, ובביאורי הגר"א (עס ד"ס 006 כתב שהשו"ע והרמ"א נחלקו 
במחלוקת הרמב"ם ותלמידי רבינו יונה, שהשו"ע פסק כהרמב"ם שבשוכב על 
צידו לגמרי מותר בקריאת שמע, אך הרמ"א סובר כתלמידי רבינו יונה [בתירוצו 
השנין שכל מה שהתירו הוא דווקא בשכבר שכב ופשט את בגדיו והתירו לו 
רק משום טירחא וכמו בעל בשר שהותר לו לקרוא בנוטה על צידופי. 

ובהגהות רבי עקיבא איגר (ע! ספו"ע עס ד"ס ונננום) הקשה, דהנה בהמשך ההלכה 
כתב השו"ע 'ואם היה בעל בשר הרבה ואינו יכול להתהפך על צידו 

או שהיה חולה, נוטה מעט לצידו וקורא'. וכתב הרעק"א שלכאורה השו"ע בזה 
לשיטתו שפסק כהרמב"ם שמחלק בין שוכב על צידו למוטה מעט על צידו 
ולכך כתב שלכתחילה אפילו מי שהוא בעל בשר עדיף אם יכול להתהפך ולשכב 
על צידו, ורק באינו יכול להתהפך התירו לו לקרוא בדיעבד גם כשהוא רק 
נוטה על צידו. אבל לדעת תלמידי רבינו יונה לכאורה משמע שאין חילוק בין 
מוטה מעט על צידו לבין שוכב על צידו, ואם כן חולה שאינו יכול לשבת יכול 
לקרוא אפילו בנוטה מעט על צדו ואינו צריך להשתדל דווקא לשכב על צידו. 
ואם כן קשה מדוע הרמ"א שפוסק כתלמידי רבינו יונה לא השיג בזה על השו"ע 
כלום. והוכיח מזה רעק"א שהרמ"א מחמיר כשתי השיטות, גם מחמיר כהשו"ע 
שאפילו חולה לכתחילה צריך לשכב על צידו לגמרי וגם מחמיר כתלמידי רבינו 
יונה שמי שאינו חולה לא הותר לו לכתחילה לשכב על צידו ורק משום טירחא 

התירו לו. 


פ. וכן מבואר בריטב"א (ד"ס 06 שכתב 'שאני ר' יוחנן דבעל בשר הוא, ולא היה יכול לשכב על 
צדו'. ומבואר מדבריו שאם היה יכול לשכב על צדו לא היה צריך להיתר של בעל בשר אלא היה 
מותר לו לעשות כן לכתחילה. | פא. אמנם הבית יוסף כתב שמדברי רש"י משמע כהרמב"ם. 
ובאמת שהדבר תלוי בגירסא בדברי רש"י. ברש"י (ד"ס מ) שלפנינו הגירסא היא 'כשהוא מוטה על 
צדו מעט שפיר דמי וכו'. ולפי גירסא זו שגרס 'מוטה על צדו מעט' משמע שרק באופן זה אסור 
בקריאת שמע אבל במוטה על צדו לגמרי מותר בקריאת שמע, והיינו כדעת הרמב"ם. אבל ברש"י 
שעל הרי"ף לא גרס 'מעט', וכתב בסתם מוטה על צדו, אם כן משמע שמדובר בכל ענין ואף 
במוטה על צדו לגמרי אסור לקרות קריאת שמע. ‏ פב. ומקורו מדברי רבינו יונה הנ"ל. מגן 
אברהם (פק"). | פג. בלבוש (פי סג ק") כתב 'אבל אם הוא שוכב ממש על צדו אינו נקרא דרך 
גאוה ומותר לקרותו ואפילו אינו בעל בשר או חולה, שכיון שהוא שוכב כבר ואיכא טירחא לעמוד 
לא הטריחוהו לעמוד שהרי אינו דרך גאוה כשהוא שוכב ממש על צדו'. ובאליה רבה (שס סק"ג) 
הקשה שהלבוש הרכיב את שתי השיטות ביחד, מחד כתב כהרמב"ם ששוכב על צידו מותר לקרותו 
בכל גווני, ומאידך כתב שטעם הדבר כיון שהוא כבר שוכב ויש בזה טירחא והיינו כרבינו יונה. 
ואולי יש לומר [וכבר רמז לזה המג"א עצמו] שהלבוש סובר שאכן הרמ"א לא פסק כרבינו יונה, 
דלשון הרמ"א הוא רק 'מאחר שכבר שוכב ואיכא טרחא לעמוד', והמגן אברהם והגר"א הם שכתבו 
שכוונת הרמ"א לדברי רבינו יונה ומשום שטירחה היא לחזור וללבוש בגדיו. אמנם הלבוש סבר 
שדברי הרמ"א הם ביאור בדעת הרמב"ם שהטעם ששוכב על צידו מותר, הוא מכיון שהוא שוכב 


ברכות יג: 


ביאורים שט 


הפסקה באמעע קריאת שמע לקדיש וקדושה 


רבי יהודה אומר באמצע שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד. 

הראשונים הביאו כמה דעות בדין הפסקה באמצע קריאת שמע לקדיש 
וקדושהפי, יש אומרים5? שאע"פ ששואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד מכל 
מקום אינו מפסיק לקדיש ולקדושה, כי כיון שעוסק בשבחו של מקום אין לו 
להפסיק בשביל שבח אחר. אמנם דעת רוב הראשוניםפ' שכיון שאפילו באמצע 
משיב מפני הכבוד, אם כן להפסיק לקדיש ולקדושה אינו גרוע מזה. והביא 
בתלמידי רבינו יונה ראיה לזה ממה שנחלקו בגמרא (כ:) אם מפסיק בתפילה 
לקדיש ולקדושה. והרי אם לגבי תפילה שהדין הוא שאפילו אם המלך שואל 
בשלומו לא ישיבנו ואפילו אם נחש כרוך על עקיבו לא יפסיק, נחלקו אם מותר 
לו להפסיק, בודאי שלגבי קריאת שמע וברכותיה שלדברי הכל שואל מפני 

היראה ומשיב מפני הכבוד, מותר להפסיק לקדיש וקדושהף. 


מדוע אין כאן דין עוסק במעוה פטור מן המעוה 


והרשב"ץ (ל"ס ופס) הביא מחלוקת הראשונים בזה, וסיים 'ואם הייתי כדאי לחלוק 
הייתי אומר שאין פוסק כלל לשום דבר דהעוסק במצוה פטור מן 

המצוה, וכיון דפטור, אי עביד הכי הוי הפסק שלא לצורך'. ואף האחרונים (פו"ת 
יד פניסו [ק6ליש] מ"פ סוף סי" ט, טו"ת נטמת כל מי [פלסג'י] סי" ד ד"ס ונעיקכ) עמדו בזה מדוע 
צריך להפסיק לאמירת קדיש וקדושה והרי הוא עוסק במצות קריאת שמע 

והעוסק במצוה פטור מן המצוה. 

ותירץ הגר"ח פלאג'י בכמה אופנים: א. לשיטות הסוברות שהעוסק במצוה פטור 
מן המצוה רק במקום שאינו יכול לקיים שניהם, אבל כאן שיכול לקיים 

שניהם מפסיק. ב. מכיון שכאן הכל הוא מצוה אחת וענין אחד שעוסק בשבחו 
של מקום. ג. דווקא מצוה של יחיד פוטרת מצוה של יחיד, אבל קדיש וקדושה 
שעיקרם הוא חובת ציבור, אין מצוה של יחיד שהוא סוג אחר פוטרו. ד. כיון 
שהציבור עונים והוא אינו עונה, הוי כאילו אינו מודה בשבחיו של הקב"ה 

ונראה ככופר במה שהציבור עונים, ועל כן מחויב להפסיק כדי לענות. 

ובאמת שהרבה אחרוניםפ" כתבו שאין חיוב לענות לדברים שבקדושה בזמן 
קריאת שמע וברכותיה כיון שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, ורק 

אמרו שרשאי ומותר לו לענות באופנים שהתירו. אמנם כאמור הגר"ח פלאג'י 
כתב שחייב לענות כדי שלא יהא נראה ככופר במי שהציבור מודים לו. וכן 
כתב הגרש"ז אויירבעך (מונ כספר ועלסו כ יכול מ" עמ' קמ פעונס ת) שמשמע מדברי 
המשנ"ב (סי' סו ק"ק ש) שחייב לענות, ומשום שאם פוסק להשיב מפני כבוד בשר 

והם): קיו מפני יפבוד" הקבה. 


הפסקה באמעע קריאת שמע לאמירת מודים דרבנן 


כתבו הרשב"א (שו"ת 5 סי" ע) ותלמידי רבינו יונה (יד. ד"ס כ' יסודס) שמפסיקים 
באמצע הפרק לומר מודים דרבנן. אך הביא רבינו יונה בשם מורי הרב 
שדי בשישחה בלבד שאם יאמר יוצרנו יוצר בראשית וכו' הויא הפסקה גדולה. 


שאפילו מילת 'מודים' לא יאמר, ומשום שאם מתחיל לאומרה צריך לגמור את 
כולה וזהו הפסקה גדולה, לכן לא יאמר כלום אלא שוחה בלבד ודיו. אך כתב 
הבית יוסף שיותר נראה לפרש שיאמר מילת 'מודים' ומשום שאם כל הנדון 
הוא רק שישחה לא צריך בשביל זה היתר שהרי שחייה לחוד לא נקראת הפסק, 
אלא ודאי שמפסיק ואומר 'מודים'פט, וכן הביא בפירוש מהאבודרהםצ. 


הפסקה באמעע קריאת שמע לאמירת ברכו 


הרא"ש (פוף סי ס) הוסיף על דברי התוספות וכתב שמפסיקים באמצע הפרק 
לומר ברכו. ונפסק בשו"ע (סי' סו ס"ג). ובמגן אברהם (סק"ו) כתב שהכוונה 
שאומר 'ברוך ה' המבורך לעולם ועד'. אמנם בתלמידי רבינו יונה (יד. דייס כ' יסולס) 


כבר וטורח לו לעמוד התירו לו לקרוא שוכב. ואדרבה הרמ"א לא פסק כלל כרבינו יונה, ולפי זה 
ודאי שלא קשה על הרמ"א מה שהקשה בהגהות רעק"א. פד. בת הילה לדוד (סי סו פק"ס) הסתפק 
בכל הדברים שבקדושה שמותר להפסיק להם, אם הוא דווקא באופן שעדיין לא שמע ואמר אותם, 
או שמותר בכל אופן. | פה. דעה זאת מובאת בתלמידי רבינו יונה (יד. ד"ס כי ייודס) וברא"ש ‏ סוף 
פיי ) בשם יש מי שאומר, וכתב הרא"ש שמהר"ם מרוטנבורג הסכים לה. פו. תוספות (ליה שו05, 
רא"ש (פס), תלמידי רבינו יונה (פס). = פז. המהרש"ם דעת תורה (סי סו ק"גו הביא מחלוקת אחרונים 
אם גם פסוק 'ימלוך' הוא בכלל קדושה לענין זה או לא. וכתב שנראה שכיון שכבר הפסיק ל'קדוש' 
וברוך' פוסק גם ל'ימלוך', וכמו שמצינו בגמרא (קמן כד:) היה עומד בתפילה וביקש להתעטש 
מרחיק ד' אמות ומתעטש וממתין עד שיכלה הרוח וחוזר ומתפלל ואומר רבש"ע יצרתנו נקבים 
נקבים וכו', ופירש רש"י (ד"ס וומכ) בתוך התפילה דהא מופסקת ועומדת כבר על ידי הרוח לפיכך 
יכול להפסיק נמי ולומר דבר זה באמצע. ואם כן הוא הדין כאן, מכיון שכבר הפסיק לאמירת 
'קדוש' ו'ברוך' יכול גם לומר 'ימלוך' אע"ג שאינו מעיקר סדר הקדושה. | פח. שו"ת מהרי"ל 
דיסקין (קו"5 סי ס, 6, תורת חיים (סופר, סי סו סק"ס ד"ס ולע), שו"ת מים חיים (מו"ם סי" 5). פט. כן פסק 
השו"ע (ס" סו ס"ג) 'אבל לא יאמר אלא תיבת מודים בלבד'. והביא המגן אברהם (פק") מהדברי 
חמודות (ענ ס"ש מ"ק כג) שאין הכוונה שאומר 'מודים' לבד שהרי אין לזה שום משמעות, אלא 
אומר 'מודים אנחנו לך' ולא בא לאפוקי אלא שאינו אומר את כל נוסח 'מודים דרבנן'. | צ. וכן 
כתב הריטב"א (ד"ס נפרקיס). 


שי ילקוט 


כתבו שמותר להפסיק לומר רק 'ברוך ה' המבורך' משום שאין בו אלא כדי 
שאילת תלמיד לרב ותוך כדי דיבור כדיבור דמי. והקשה רבי עקיבא איגר (עו"ת 
ס"ג ס' ע6) הרי הראשונים גם פסקו שמותר להפסיק לקדיש וקדושה אע"פ שיש 
בהם הפסקה של יותר מכדי דיבור, ומדוע בברכו הצריכו שתהיה ההפסקה פחות 
מכדי דיבור. ותירץ שהרי כבר כתבו בתלמידי רבינו יונה (עס) להביא ראיה 
שמותר להפסיק לקדיש וקדושה ממה שנחלקו בגמרא (כ:) אם מפסיק בתפילה 
לקדיש ולקדושה, שהרי אם לגבי תפילה שאפילו מלך שואל בשלומו לא ישיבנו 
נחלקו אם מותר לו להפסיק, בודאי שלגבי קריאת שמע וברכותיה שלדברי הכל 
שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד, מותר להפסיק לקדיש וקדושה. ואם כן 
אין משם ראיה אלא לקדיש וקדושה שעל זה הסתפקה הגמרא לגבי תפילה 
אבל על ברכו שלא דנה הגמרא אין ראיה משם, ואם כן כל ההיתר להפסיק 
אינו אלא משום דהוי תוך כדי דיבור, ועל כן לא התירו לומר אלא 'ברוך ה' 
המבורך' שהוא פחות מכדי שאילת תלמיד לרב. 


הפסקה באמעע קריאת שמע לברכה על רעמים וברקים 


כתב המגן אברהם (סי' סו סק"ס) שכשם שמפסיק באמצע הפרק לקדושה לקדיש 
וברכו, כך אם שמע קול רעמים יפסיק ויברך שאף זה בכלל כבוד 
השכינהצ*. 
ורבי עקיבא אייגר (פו"ת מ"ג סי ש) דן בדבריו, שהנה לשון התוספות הוא 'ר' 
מאיר ור' יהודה הלכה כר' יהודה דאפילו באמצע משיב מפני הכבוד, א"כ 
נראה דמותר לענות קדיש וקדושה באמצע קריאת שמע דאין לך מפני הכבוד 
גדול מזה'. וכתב רעק"א שמדוקדק מדבריהם שקדיש וקדושה הרי זה בכלל 
'מפני הכבוד' ולכך כתבו שלרבי מאיר שאינו משיב מפני הכבוד הדין הוא 
שאסור להפסיק ולענות לקדושה, ורק כיון שהלכה כר' יהודה שמשיב מפני 
הכבוד, מותר לענות לקדיש ולקדושה, ומשום שאין לך מפני הכבוד גדול מזה. 
ולפי זה כתב רעק"א שנראה שרק קדיש וקדושה שהציבור עונים יחדיו הוי 
בכלל משיב מפני הכבוד, אבל בשמע קול רעמים שכל הציבור עוסקים בקריאת 
שמע, אין הברכה על הרעמים בכלל 'משיב' אלא בכלל 'שואל', והרי אינו יכול 
לשאול באמצע מפני הכבוד, ורק בין הפרקים יהיה מותר לו לברך על הרעמים 
ב מדן בין הפרקים שואל מפני הכבוד. 
אך דחה רעק"א דבריו וכתב שנראה שכל מה שכתבו התוספות שעניית קדיש 
וקדושה וברכו הוי בכלל משיב מפני הכבוד, היינו לשיטת רש"י (י6ג. ד"ס 
מפני) שפירש שמפני היראה היינו אדם שהוא ירא מפניו שלא יהרגהו,*פיכך 
לא יכלו לפרש שעניית קדיש וקדושה דומה ל'מפני היראה' ולפיכך כתבו שהוא 
בכלל 'מפני הכבוד', אמנם לביאור הראשונים [עיין בילקוט ביאורים על המשנה] 
וכנפסק בשו"ע (ס" עו ק"ג) שביארו ש'מפני היראה' היינו אביו ואמו ורבו שהוא 
מצווה ביראתם, נראה שגם ברכה על ברקים ורעמים שהוא מפני השכינה הוי 
בכלל 'מפני היראה', והרי 'מפני היראה' מותר לו גם לשאול באמצע הפרק, 
ולכך שפיר פסק המג"א שיכול לברך באמצע הפרק ברכת ברקים ורעמיםצב. 
ובבכור שורצג (ד"ס כפנ) חולק על המגן אברהם והעלה להלכה שלא יברך על 
ברכת רעמים, ומשום שאף הרא"ש והראשונים שפסקו להלכה שמפסיק 
לעניית קדיש וקדושה לא אמרו כן משום ק"ו אם משיב מפני הכבוד לכל אדם 
ק"ו שמשיב לעניית דבר שבקדושה, כי ק"ו פריכא הוא שהרי מה שמותר להשיב 
מפני הכבוד היינו משום שאם לא יפסיק הרי מבזה את האדם הנכבד שאינו 
משיב לו, אבל מפני כבוד הקב"ה זה לא שייך שהרי עכשיו הוא גם עוסק 
בכבודו של הקב"ה באמירת קריאת שמע וברכותיהצ'. ואם כן לא נותר לנו 
אלא דברי הרא"ש שכתב שצריך לענות לקדיש ולקדושה שהוא דבר שבקדושה, 
אבל אין אנו רשאים להוסיף ולהפסיק בשאר ברכות. ובמגן גיבורים (ענטי סגנוכיס 


צא. בנודע ביהודה (ף' קמ סי מ6) כתב שאין לדמות לזה גם ברכת הלבנה שיהיה מותר להפסיק 
לאומרה בין הפרקים, ומשום שרק ברכת רעמים שאפשר שיפסיד את הברכה התירו לו, אבל ברכת 
הלבנה שיכול לקיימה לאחר מכן אין היתר להפסיקה. ומ"מ כתב שבשעת הדחק של קידוש לבנה, 
יש לסמוך על המג"א. | צב. ובאמת שהמדקדק בלשון הרא"ש יראה שכתב "ורוב המפרשים 
הסכימו שפוסק אפילו באמצע הפרק דלא גרע ממה שמפסיק לשאול מפני היראה', ומבואר מדבריו 
שעניית קדיש וקדושה הוי בכלל 'מפני היראה', והרא"ש לשיטתו שפירש שמפני היראה היינו מורא 
אביו ורבו ואם כן כל שכן שמורא שמים בכלל זה. ‏ צג. נדפם בסוף ספר תבואות שור על 
יו"ד. | צד. במגן גיבורים (טטטי סגטוריס פ" סו פק"ג) תמה עליו, שהרי לא על המג"א תלונתו אלא 
על התוספות עצמם (כד"ס פוא) שכתבו שמותר לענות לקדיש וקדושה כיון שאין לך מפני הכבוד 
גדול מזה, והרי גם על דבריהם יש לומר שק"ו פריכא הוא. אלא ודאי סוברים התוספות שקדיש 
וקדושה הוא שבח גדול מק"ש ועל כן צריך להפסיק. וא"כ צדקו דברי המג"א שאף לברכת 
הרעמים יפסיק. | צה. עוד דן שם, שאולי יוכל לברך ברכת רעמים בהרהור, ורק קדיש וקדושה 
שיש בה דין עניה מותר להפסיק, אבל בברכת רעמים מדוע לא די בהרהור, שהרי אפילו בק"ש 
עצמה מצינו (ס" סג ק"ל) שאם הוא אנוס יכול לצאת בהרהור. | צו. כך היא הגירסא בתוספות 
שלפנינו, ובתרומת הדשן (פ" ₪ הקשה שלא מצא לזה זכר. ובמסורת הש"ס כבר עמד בזה וכתב 
שהכוונה למה שאמרו בגמרא שם [לפי גירסת הרי"ף והרא"ש] אין אומרים דבר לאחר 'אמת 
ויציב' כדי שיהיה סומך גאולה לתפילה. אך כתב שנראה שהראיה היא מהגמרא לעיל (ע) שמבואר 
שם שצריך לסמוך גאולה לתפילה. ובתרומת הדשן (פס) הקשה עוד מדוע הוצרכו התוספות לומר 
כל שכן, והרי גמרא מפורשת היא (לקמן פ:) שאסור להפסיק בתפילה כדי לענות קדושה וקדיש. 
[ובהעמק שאלה 886 6 ות כס) הוכיח מזה שהיה לתוספות גירסא אחרת בדברי הגמרא, עיי"ש]. 


ברכות יג: - יד. 


ביאורים 


סי" סו סק"ג) העיר עוד על המג"א שהרי בברכת רעמים נפסק (פו"ע פו"ם סיי ככו ס"ג 
ונט"ו סק"נ) שבדיעבד אפשר לברך אף אחר כדי דיבור, ואם כן יוכל לברך לאחר 
קריאת שמע ועל כן אין להפסיקצה. 


הפסקה באמעע תפילת שמונה עשרה לקדיש וקדושה 


כתבו התוספות (ד"ס קו) שבתפילת שמונה עשרה אינו עונה לקדיש ולקדושה, 

שהרי אמרו בגמרא (נקפן 6.) שאין לענות בין גאולה לתפילהצי ואם כן 

כל שכן שאסור לענות בתפילה עצמה. וכתבו התוספות עוד שכמו כן לא יפסיק 

לאמירת 'מודים' אלא ישחה מעט, אלא שהדגישו שמה ששוחה מעט הוא רק 

כשהוא באמצע ברכה אבל כשהוא בסוף ברכה אינו שוחה משום שנראה ככורע 

בשביל הברכה שעומד בה ואמרו בגמרא (קקץ 0) שאין לכרוע אלא בברכות 
שתיקנו חכמים. 


הטעם שאינו שואל לכל אדם בין הפרקים 


ובפרקים. הקשה הרשב"א (ל. ד"ס כני) מדוע בין הברכות אינו משיב ושואל 
לכל אדם, והרי אין ברכות מעכבות. והרי מבואר בגמרא (על 66 
שאנשי משמר היו אומרים ברכה אחת ומניחין את הברכה השניה ואפי' לכתחלה, 
אם כן מדוע אינו יכול להפסיק בין ברכה לברכה ואפילו כדי לשאול שלום 
לכל אחדצ'. ותירץ שאף על גב שאין הברכות מעכבות מכל מקום לכתחילה 
הרי הן מעכבות ואסור להפסיק ביניהם. ומה שאנשי משמר בירכו ברכה אחת 
והפסיקו ועשו כן לכתחילה, היינו משום שעדיין לא הגיע זמן ברכת יוצר אור, 
ולכך היו מברכים קודם את ברכת אהבה רבה ומפסיקים. אך כתב שעדיין קשה 
למ"ד בגמרא שם שהיו מברכים ברכת יוצר אור, ולא היו מברכים ברכת אהבה 
רבה, ומוכח שברכות אינן מעכבות. 
והרשב"ץ (ד"ס וסקפס סרסנ") תירץ שכל מה שאמרו ברכות אינן מעכבות היינו 
דווקא במי שאינו יודע לקרות שתיהן, אבל במי שיודע לקרות שתיהן 
אסור לו להפסיק. 


0 


דמיון בדיני הפסקה בק"ש והלל ומגילה 


בהלל ומגילה מהו שיפפיק אמרינן קל וחומר קריאת שמע דאורייתא 
פופק הלל דרבנן מבעיא או דלמא פרפומי ניפא עדיף. הפני יהושע 

(ד"ס נעי) הקשה מדוע לא הסתפקה הגמרא גם לצד השני, שאולי הלל ומגילה 
יהיו קלים יותר מקריאת שמע, ועל כן אולי דווקא בקריאת שמע דאורייתא אינו 
מפסיק באמצע לרבי יהודה רק לשאול מפני היראה ולהשיב מפני הכבוד, אבל 
הלל ומגילה דרבנן אפילו שואל מפני הכבוד ומשיב לכל אדם כמו בין הפרקיםא. 
ותירץ, שבודאי בכל מקום יש להקל בדין דרבנן יותר מבשל תורה, ודווקא 
כאן לענין הפסקה משמע לגמרא שאין זה תלוי בדאורייתא או בדרבנן, 

שהרי תפילה גם אינה אלא מדרבנן ואע"פ כן החמירו בה יותר מקריאת שמע 
לענין הפסקה כדקיי"ל (נקפן .) אפילו נחש כרוך על עקבו לא יפסיק. ולכך לא 
דנה הגמרא שכיון שזה רק דרבנן יהיה קל יותר מקריאת שמע, ודנה הגמרא 

רק להחמיר בהם משום פרסומי ניסא. 
עוד תירץ הפני יהושע, שכיון שבגמרא במגילה (י.) דימו מגילה לקריאת שמע 
לענין קורא למפרע שלא יצא ודרשו כן מפסוקים, לכן היה נראה לגמרא 
שגם לענין הפסקה דינם שוה, ומשום ששייך לדרוש מהפסוקים האלו לענין 
הפסקה כמו לענין למפרעב. 


והצל"ח (ד"ס פו) תירץ שאפשר לומר שכל מה שמבואר בגמרא לקמן 66 היינו שלכתחלה אין 
לו להתחיל להתפלל על דעת שכשישמע קדושה יפסיק, אבל אם הוא מתפלל לפי דרכו ופתאום 
באמצע תפלתו שמע את הש"ץ אומר קדושה, אפשר שמפסיק ואומר קדושה. [ועיי"ש עוד, ובהגהות 
רש"ש טויבש]. אמנם הב"ח (סי' סו ד"ס כפנו סתופות) מחמת קושיות תרומת הדשן מחק הגירסא 'בפרק 
אין עומדין'. וביאר שכוונת התוספות להביא ראיה ממעשה דר"ת (עסוכ נספען דנמסס) שהיה ממתין 
ב'עושה פלא' כדי לענות קדיש וקדושה עם הציבור, ומדוע לא סיים 'גאל ישראל', אלא מוכח 
שבין גאל ישראל לתפילת שמונה עשרה חמור יותר ואסור להפסיק בו, ומזה אמרו התוספות כל 
שכן שאין מפסיקים בתוך הברכה עצמה. | צז. המגן אברהם (פ" סו פק"נ) כתב שמדברי הרשב"א 
האלו מוכח שמותר לאדם לשאול בשלום הקורא אע"פ שיודע שיצטרך להשיבו באמצע קריאת 
שמע, שהרי הרשב"א הקשה מדוע לא ישאל אדם בשלום כל אדם כיון שאין הברכות מעכבות, 
ותירץ שזהו רק בדיעבד אבל לכתחילה אסור להפסיק. ומשמע שמסברא היה מותר אפילו לכתחילה 
לשאול לכל אדם. [עפ"י ביאור המחצית השקל שם. אמנם בביאור הלכה שם (ל"ס יק כתב שראיית 
המגן אברהם מהרשב"א לקמן יד. ד"ה ימים, עיין בילקוט ביאורים שם]. ‏ א. עיין בילקוט 
ביאורים להלן (נענן מס סול פוסק כמגעסי) מה שהובא בשם הנודע ביהודה בענין קושיא זו. ב. והוסיף 
הפני יהושע, שלולי דמסתפינא היה נראה לומר שכל דין הפסקה בקריאת שמע הוא שייך לדין 
קורא למפרע, שכשם שדרשו מ'והיו' בהוייתן יהו שלא יקרא למפרע, כך אפשר לדרוש בהוייתן 
יהו לענין שלא להפסיק בינתים, אלא שנתרבה מהפסוק 'ודברת בם' ודרשו בירושלמי (פ": פוף ס"פ) 
שיש רשות לדבר בם והיינו מפני היראה או מפני הכבוד. לפי"ז כשם שדורשים בגמרא ביומא 
(ש:) 'ודברת בם' - ולא בתפילה ופירשו התוספות (עס ד"ה נס) דהיינו לענין שואל מפני היראה 
ומשיב, כמו כן יש לדרוש 'בם' ולא בהלל ובמגילה. 


ילקוט 


הוכחה מדברי הגמרא שכל פרשה ראשונה של שמע דאורייתא 


אמרינן קל וחומר קריאת שמע דאורייתא פופק. השאנת אריה (סי כ ל"ס 

ומס ענ" הביא ראיה מדברי הגמרא כאן שכל פרשה ראשונה של 

שמע היא דאורייתא ולא רק פסוק ראשון, כי אם נאמר שרק פסוק ראשון 

של שמע הוא דאורייתא, אם כן איך אמרה הגמרא ק"ש דאורייתא פוסק, 

והרי בפסוק ראשון של שמע איו יכול להפסיק לא מפני היראה ולא מפני 

הכבוד, וכמו שנפסק בשו"ע (פו"ם סי סו ס"פ) שבפסוק ראשון של שמע אינו 

מפסיק אלא במקום פיקוח נפש. אלא מוכח שכל פרשה ראשונה של שמע 

היא דאורייתא ובה יש היתר להפסיק מפני היראה ומ5 הכבוד ושפיר עשתה 
הגמרא ק"ו. 

ובמרומי שדה (ד"ס נ0נ) הוסיף, שלכאורה מדברי הגמרא כאן מוכח ששתי 

פרשיות ראשונות הן דאורייתא, שהרי רש"י (ל"ס מסו) כתב בביאור 

ספק הגמרא 'מהו שיפסיק, לשאילת שלום':, ואם כן כשאמרה הגמרא ק"ש 

דאורייתא פוסק, היינו לשאילת שלום, והרי הפסק לשאילת שלום מותרת רק 

בין הפרקים ולא באמצע הפרק, ואם כן מוכח שגם בין הפרקים היא מצוה 

דאורייתא, ועל כרחך ששתי פרשיות ראשונות של קריאת שמע הן דאורייתא 

ועל כן ההפסק בין הפרקים הוי הפסק במצוה דאורייתא. 

אמנם הקרית ספר (קרפֿת קמע פ" ס"נ) דחה ראיה זו וכתב שלעולם יש לומר 

שמדאורייתא הוא יוצא ידי מצות קריאת שמע גם בקריאת פסוק ראשון 

של שמע, אלא שבקריאת כל ג' פרשיות של קריאת שמע מקיים מצוה 

דאורייתאז. ואם כן מיושב היטב שלכך אמרו ק"ש דאורייתא פוסק ומשום 

שבקריאת כל הג' פרשיות מקיים מצוה דאורייתא ואע"פ כן מפסיק באמצע 
קריאתהה. 


דאורייתא היינו לומר שעיקרה של קריאת שמע דאורייתא, משא"כ 
הלל ומגילה עיקרן אינו אלא מדבריהם. 


טעם שינוי לשון הגמרא אם הספק גם במגילה או רק בהלל 


שם. במהרי"ץ חיות (ל"ס כס9) העיר, שבתחילת הספק נסתפק 'בהלל ובמגילה 

מהו שיפסיק' ובהמשך 'מי אמרינן ק"ו קריאת שמע דאורייתא פוסק הלל 
דרבנן מיבעיא'. וקשה מדוע לבסוף השמיט מגילה והזכיר רק הלל. וכתב, 
שזה היה פשוט לגמרא שמגילה היא רק מדברי קבלה ולא מדאורייתא, ורק 
בהלל היה מקום לומר שהלל של חנוכה שתיקנוה על הנס ודעת רש"י (פעטת 
כח: ד"ס מנסג) דהוי כעין דאורייתא, לכן הוצרך לומר שהוא דרבנן. ובעינים 
למשפט (ד"ס ונס ננמכ) תירץ, שהגמרא כאן סבורה כשיטת רב נחמן (מגעס י.) 
שקריאתה של מגילה זהו הילולה, ולכן אם אין לו מגילה קורא את ההלל, 
נמצא שבמה שאמרו 'הלל דרבנן מיבעיא' נכלל בזה גם קריאת המגילה 
שחשובה כהלל. ועיין להלן (כענן עס סו 'פוסק' כמגעס') עוד תירוץ בזה משו"ת 

אמרי נועם. 


ג. וכתב במרומי שדה שהטעם שרש"י כתב כן ולא פירש שהספק הוא אם 'להשיב שלום', 
משום שבפשיטות הגמרא אמרו אמר רבה ימים שהיחיד גומר בהם את ההלל באמצע הפרק 
אינו פוסק, והיינו על כרחך שאינו פוסק לשאול [שהרי להשיב שלום מותר גם באמצע הפרקן, 
ואם כן מוכח שספק הגמרא היה אם פוסק לשאול. ‏ ד. וכמו שמצות תלמוד תורה נפטר 
באיזה קביעות של שעה ביום ובלילה, ומכל מקום אם לומד כל היום והלילה מקיים מצות 
תלמוד תורה מדאורייתא. ובאבן האזל (קמפֿת שמע פ"כ סי"ג מות ו ד"ס ורפיתי) כתב שדברי הקרית ספר 
אינם מבוררים כלל, דבשלמא בתלמוד תורה שייך לומר שהתורה אמרה שכל עיסוק שעוסק 
בתורה מקיים בזה מצות תלמוד תורה, אלא מכיון שנאמר (ניס ₪ יד) 'ואספת דגנך' הרי שנתנה 
התורה רשות להתעסק גם בדברים של דרך ארץ ולא חייבה לעסוק כל היום וכל הלילה בתלמוד 
תורה, אבל מצות קריאת שמע בודאי אינה נדחית מפני 'ואספת דגנך' שהרי אין מצותה כל 
היום אלא בזמן שכיבה וקימה, ואם כן ממה נפשך אם הפסוק של 'ודברת בם' הוא על כל 
הג' פרשיות הרי זו מצוה חיובית מן התורה, ואם הוא מדבר רק על פסוק ראשון של שמע, 
אם כן מנין שיש מצוה נוספת בכל הפרשיות. ‏ ה. ועיין בקהלות יעקב (פי ו) שהביא מספר 
העמק שאלה (פנק יפ) הרבה ראיות ליסוד זה, ועיי"ש שפלפל בכל ראיותיו והביא עוד כמה 
ראיות חדשות. ‏ ו הבה"ג במנין המצוות שבהקדמת ספרו (מטפ עעס ק6-קי), היראים (פ" כסס, 
האבן עזרא (יקוד מור6 פער ו) והסמ"ק (מנוס קמו). ז. וכך היא מסקנת הרשב"ץ (עמ' פד) שהלל 
בכל הימים אינו אלא מדרבנן. וכתב שאף שיש מי שאמר שלמדים את חיוב ההלל מהפסוק 
'כי הוא תהלתך' (לנמס י ₪), אין זה אלא אסמכתא בעלמא. וכתב הרשב"ץ, שאפשר שהלל 
שעל אכילת פסחים הוא לבדו מן התורה, מהפסוק 'השיר יהיה לכם כליל התקדש חג' (שעס 
( ש. אך כתב שאפשר שפסוק זה אינו אלא רמז בעלמא כמו שכתב הראב"ד בהשגותיו (נסנם 
פנוכס קס) שהוכיח מפסוק זה שחיוב הלל הוא מדברי קבלה [וזהו שלא כשיטת הרמב"ן (סעגום 
(ספר סמנוות) שהוכיח מפסוק זה שהלל בליל התקדש חג הוא חיוב מן התורה]. אך בספרו זוהר 
הרקיע (עשה טו) כתב הרשב"ץ, שאפשר לומר שהלל הוא מדאורייתא חוץ מהלל בחנוכה שאינו 
אלא דרבנן, כיון שאף עצם ימי החנוכה הם מדרבנן, וכ"ש ההלל הנאמר בהם. וכתב הרשב"ץ 
שם ג' מקורות לחיוב הלל מהתורה. א. מהפסוק 'הוא תהלתך'. ב. מהפסוק 'קדש הלולים לה' 
(יקר יט כד). ג. ממצות שמחה במועדים. ולכאורה נראה שבספר זוהר הרקיע חזר בו הרשב"ץ 
ממה שכתב בפירושו לברכות, שספר זה חיברו לאחר חיבורו על ברכות, כמבואר ברשימה 
שכתב הרשב"ץ על חיבוריו (נדפסס נקו"פ סתסכ"ן דפו"ר פוף ס"כ. וכמנוף (טו"ת סתסנ"ן סות מכון יכוקליס). 
ח. לכאורה מבואר בדברי הרמב"ן הללו שאף שהוא סובר שכל הימים שגומרים בהם את 
ההלל חיובם מן התורה, מכל מקום הלל של חנוכה אע"ג שגומרים בו את ההלל אינו אלא 


ברכות יד. 


ביאורים 


שיא 


מחלוקת ראשונים אם הלל מדאורייתא או מדרבנן 


הלל דרבנן. הנה הראשונים נחלקו אם מצות הלל היא מן התורה או מדרבנן. 
דעת הרבה ראשונים' שהיא מן התורה. אמנם דעת הרמב"ם (סטכס פ"ג ס"ו) 
שכל עיקרה של מצות קריאת הלל היא מדרבנן. 

והנה המניד משנה (שס) ביאר שמקור שיטת הרמב"ם שקריאת ההלל היא מדרבנן 

הוא מלשון הגמרא כאן 'הלל דרבנן מבעיא', הרי מפורש שקריאת ההלל 

אינה אלא מדרבנן. וכן כתב הרשב"ץ (עפ' פנ) שמוכח מכאן שחיוב הלל אינו 

אלא מדרבנן. 

אמנם הרמב"ן (ספגות ספל סמפֿוות קורס 6) כתב שאין להוכיח מגמרא זו שחיוב 

ההלל הוא מדרבנן בכל הימים שגומרים בהם את ההלל, כיון שאפשר 

להעמיד שנידון הגמרא הוא רק בהלל הנאמר בחנוכה", ובימים שאין היחיד 

גומר בהם את ההלל. וכמו שחילק רבה בהמשך הגמרא בין ימים שהיחיד גומר 

בהם את ההלל שבהם מותר להפסיק רק בין פרק לפרק, לימים שאין היחיד 
גומר בהם את ההלל שבהם מותר להפסיק אף באמצע הפרקל. 


קוטיות האחרונים על דחיית הרמב"ן 


האחרונים' הקשו על מה שהעמיד הרמב"ן את לשון הגמרא 'הלל דרבנן' רק 
בהלל של חנוכה ושל ימים שאין היחיד גומר בהם את ההלל, והרי 
מסתימת לשון הגמרא לא משמע כן, אלא משמע שספקו של אחי תנא דבי רבי 
חייא היה בכל הימים שקוראים בהם את ההלל, ועל כולם נקטה הגמרא שאין 
החיוב בהם אלא מדרבנן'*. והוסיף המגילת אסתר, שמהמשך לשון הגמרא 'או 
דילמא פרסומי ניסא עדיף' משמע יותר שהנידון הוא על הלל של ג' רגלים, 
שחיובו בהם הוא משום פרסומי ניסא זכר ליציאת מצרים, ולא על הלל של 
ר"ח שהוא משום מנהג בעלמא כמבואר בתענית (כס6. 
ובלב שמח (ד"ס וטס סני) הקשה עוד על הרמב"ן, שאם כדבריו שספק הגמרא 
הוא רק על הלל של חנוכה וימים שאין גומרים בהם את ההלל כיון 
שהם דרבנן, אבל בשאר ימים שגומרים בהם את ההלל הוא מדאורייתא, א"כ 
למה לא הסתפקה הגמרא בדין הפסק בימים שההלל בהם הוא מדאורייתא. ואין 
לומר שפשוט לגמרא שבהם אינו פוסק, שהרי אף בקריאת שמע דאורייתא מותר 
להפסיק. ובקנאת סופרים כתב, שאמנם יש סברא לומר שלא הסתפקה הגמרא 
בהלל של יו"ט ראשון של פסח ושל שמונת ימי החג שאין להפסיק בהם, כיון 
שהם גם מדאורייתא וגם יש בהם פרסומי ניסא, אולם אעפ"כ יש להקשות על 
הרמב"ן שאם ספק הגמרא הוא רק בהלל של חנוכה וימים שאין גומרים בהם 
את ההלל, היתה הגמרא צריכה לפרש דבריה ולומר שבהלל דאורייתא אין 
להסתפק משום הטעמים הנ"ל, וכל הספק הוא רק בהלל דרבנן. 
ועל מה שהביא הרמב"ן ראיה לדבריו שספקו של אחי תנא דבי רבי חייא הוא 
על הלל של ר"ח, מדברי רבה שחילק להלכה בין ימים שגומרים בהם את 
ההלל לימים שאין גומרים בהם את ההלל, כתב המגילת אסתר שאדרבה משם 
יש להביא ראיה שלא כהרמב"ן, כי מלשון הגמרא משמע שרבה בא לחלוק על 


מדרבנן. והגרי"פ פערלא (פפר סמטות לרק"ג עפס נט-ס, עמ' כנת) הקשה, שהרי ראיית הרמב"ן שחיוב 
הלל הוא מן התורה, היא מלשון הגמרא בתענית (כפ) אמר רבא זאת אומרת הלילא דבריש 
ירחא לאו דאורייתא, ומשמע שבשאר ימים הוא מדאורייתא. והרי נידון הגמרא שם הוא לחלק 
בין הלל של ראש חודש שאינו דוחה מעמד, להלל של חנוכה שדוחה, וא"כ מדויק שהלל של 
חנוכה הוא גם מן התורה. וביאר הגרי"פ פערלא, שודאי הרמב"ן סובר שהלל של חנוכה גם 
הוא מן התורה, ומה שכתב שבגמרא כאן שאמרו שהלל מדרבנן מדברים בהלל של חנוכה, 
יש ליישב עפ"י דברי רבי דניאל הבבלי (פעעס נפיס סי ) שחידש שהדלקת הנרות של חנוכה 
יסודה הוא מצוה מן התורה, אלא שמן התורה לא צריך לפרסם דווקא בנר אלא יכול לפרסם 
באופן אחר או ע"י אמירת ההלל. ולפי זה יש לומר שאחר שקיים פרסומי ניסא בהדלקת נר 
חנוכה, שוב אינו חייב בקריאת ההלל מן התורה, ואף שמקיים בקריאתו מצוה מדאורייתא, 
שאין שיעור לפרסומי ניסא, מכל מקום אינו חייב בזה מן התורה, שכבר יצא ידי חובתו. 
ועפי"ז יישב את שיטת הרמב"ן, שנידון הגמרא בתענית הוא לענין דחיית ההלל את המעמד, 
ולענין זה כיון שבקריאת הלל של חנוכה מתקיימת מצוה דאורייתא, דוחה קריאתו את המעמד. 
אבל נידון הגמרא כאן הוא לענין הפסק בהלל, ועל זה אמרה הגמרא שכיון שיצא ידי חובתו 
של פרסומי ניסא בהדלקת נר חנוכה, אין חיוב ההלל אלא מדרבנן, ויש ללמוד ק"ו מקריאת 
שמע שחיובה דאורייתא ומפסיק בה, להלל של חנוכה שחיובו מדרבנן שיהיה מותר להפסיק 
בה ט. בספר הפרדס (לכניט 6פר כן כני פייס נני ממונתטין, שער ססיעי פי"נ פֿות ג) כתב ג"כ כעין דחייה 
זו, שהגמרא דיברה רק על הלל של ראש חודש. ועוד כתב שם לדחות, שמה שנקטה הגמרא 
שהלל הוא מדרבנן, הכוונה היא לחלק בין קריאת שמע להלל, שקריאת שמע יש לה פרשה 
ידועה בתורה, משא"כ הלל שאף שעיקר חיובו מן התורה מכל מקום אין נוסחו מן התורה, 
ולכן ק"ו הוא מקריאת שמע שמותר להפסיק באמצע אמירתו. ועיין ספר נזר הקדש' (ס" פמ 
פופ ז) שכיון לתירוץ זה. ‏ י. מגילת אסתר על ספר המצוות (טרע לעו), לב שמח (עס ל"ס וסנס 
סניק), קנאת סופרים (עס ד"ס עוד סוסיף) ושאגת אריה (מו"ת, סי פט). וכן מבואר בלשון הרשב"ץ עפי 
פג ד"ס וס) שהוכיח מגמרא זו שחיוב הלל בכל הימים אינו אלא מדרבנן, וכתב שהגמרא לא 
חילקה בדבריה, ומשמע שעל כל הימים שאומרים בהם את ההלל אמרה הגמרא שהם מדרבנן. 
יא הרמב"ן נקט בלשונו 'דאפשר שעל הלל דחנוכה והימים שאין היחיד גומר את ההלל 
נאמר, ודומיא דמגילה שאלו', ע"כ. כלומר, שמלשון הגמרא 'בהלל ובמגילה מהו שיפסיק' יש 
ללמוד שדיברה על הלל דחנוכה, שהוא דומה לקריאת מגילה של פורים. ובלב שמח דחה 
ראיה זו, שיש לומר שהדמיון למגילה הוא מפני שהלל דרבנן וקריאת מגילה דרבנן, ואמנם 
דיברה הגמרא על כל הלל. 


שיב 


ילקוט 


דברי רבי חייא ולא לפרשם", שרבי חייא פסק שמפסיק בכל ימים שאומרים 

בהם את ההלל ולא חילק בהם, ורבה חלק וסבר שיש לחלק בין ימים שגומרים 
בהם את ההלל לימים שאין גומרים בהם. 

ובספר אֶרְעא דרכנן (מעככת ס ות טו) הקשה על מה שהעמיד הרמב"ן את לשון 


וצר החכמהי 


אלו אינם אלא מנהג, ואין לומר עליהם לשון 'דרבנן'. אמנם החיד"א (עין זכר 
מערכת ס פות ע) יישב קושיא זו, שכיון שמנהג זה רבנן הם שהנהיגוהו בתורת 
מנהג, אפשר לומר עליו לשון 'דרבנןיי. 


יישוב נוסף לדעת הרמב"ן הסובר שהלל דאורייתא 


הרא"ה (ד"ס וי פימ) תירץ, שודאי עיקר דין הלל הוא מדאורייתא אלא שנוסח 

שלו הוא מדרבנן, ומה שאמרו כאן בגמרא הלל מדרבנן היינו על הנוסח 

שלו שהוא רק מדרבנן. וכעין תפילה שעיקרה דאורייתא וכמו שאמרו בגמרא 

(פענית 5) 'ולעבדו בכל לבבכם' (לנליס ₪ יג) אי זו היא עבודה שבלב זו תפילה, 
ומכל מקום נוסח שלה אינו אלא מדרבנן". 


למה הוא 'פוסק' בהלל 


אמר ליה פוסק ואין בכך כלום. כתבו הראשוניםטי, שההפסקה שמפסיק 
[בימים שגומרים בהם את ההלל] היינו כקריאת שמע, שבפרקים שואל 
מפני הכבוד ומשיב לכל אדם ובאמצע שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד. 
וזהו שאמר 'פוסק', היינו שפוסק בהלל כמו בקריאת שמע, ומה שאמר ואין 
בכך כלום', היינו שאין בסברת פרסומי ניסא עדיפות לומר שמשום כך יהיה בו 
"יפ 000 איסור הפסקה יותר מקריאת שמעט'. 
אמנם הרמב"ם (פנוכס פ"ג ס"ט) כתב 'ימים שגומרין בהם את ההלל יש לו להפסיק 
בין פרק לפרק אבל באמצע הפרק לא יפסיק. וימים שקוראין בהם בדילוג 
אפילו באמצע הפרק פוסק'. וכתב המגיד משנה, שמדויק מלשונו של הרמב"ם 
שהוא פוסק לכל דבר ואינו כדין קריאת שמע שאינו מפסיק אלא מפני הכבוד 
והיראה. והלחם משנה הוסיף", שהרמב"ם דייק זאת ממה שאמר רבי חייא 
'פוסק ואין בכך כלום', ומדוע היה צריך להוסיף 'ואין בכך כלום', אלא ודאי 
בא לומר לו, לא כמו שאתה סבור שפוסק כקריאת שמע, אלא אין בכך כלום 
ופוסק כמו שירצה"". 


למה הוא 'פוסק' במגילה 


והנה הטור (פו"פ סי 9 הביא דברי בעל העיטור שכיון שברכה אחרונה שעל 
המגילה תלויה במנהג, לכן אין לגעור במי שמדבר באמצע קריאתה. 
והטור תמה עליו, שכיון שהוא מברך צריך שלא להפסיק, ומה איכפ"ל מה 
שהברכה תלויה במנהג סוף סוף הוא מברך ואיך יכול להפסיק. והבית יוסף 
תירץ, שכיון שאינו מחויב לברך לבסוף נמצא שברכה זו לא שייכת למגילה 
אלא הרי הוא כמשבח ומודה על הנס, ולכן אין בזה משום הפסק של קריאת 
המגילה. 

אמנם הנודע ביהודה (טו"ת, מסדו"ק פו"ת סי מל ד"ס ולגי פמס) הקשה על שיטת בעל 
העיטור מסוגיית הגמרא כאן שנסתפקה אם הלל ומגילה חמורים מקריאת 

שמע משום שיש בהם ענין של פרסומי ניסא או לא, אבל זה לא נסתפקה 
הגמרא שמא מגילה תהיה קלה יותר מקריאת שמע, ואם כן קשה איך כתב בעל 
העיטור שאין קפידא בשיחה בשעת קריאת המגילה. וכתב הנודע ביהודה, שצריך 
לומר שבעל העיטור דייק ממה שהוסיף רבי חייא 'ואין בכך כלום' שבא ללמדנו 
בזה שאכן הלל ומגילה קלים יותר מקריאת שמע ואין קפידא כלל בהפסק 

במגילה ובהלל ויכול להפסיק אפילו לשיחה בעלמא. 

ובאמרי נועם (שו"ת, מ" ס" ₪) כתב שאדרבה מלשון הגמרא מדוקדק כבעל 
העיטור, דהנה בתחילת הספק נסתפק 'בהלל ובמגילה מהו שיפסיק' 


יב. המגילת אסתר כתב להוכיח כן ממה שלא נקט רבה בלשונו 'במה דברים אמורים' או 'אימתיי, 
וכיו"ב. משמע שלא בא לפרש דברי רבי חייא, אלא הגמרא הביאה דבריו לומר שהוא חולק על 
רבי חייא. אמנם עיין להלן (ענין 'מתוקת כלעוניס כמפור 'פינו פוסק' מע ספרק') שהבאנו שהראשונים נחלקו 
בזה אם רבה חולק על רבי חייא או סובר כמותו. ואם כן י"ל שהרמב"ן סובר כהראשונים שאמרו 
שרבה אינו חולק על רבי חייא. יג. עיין ריטב"א (סוכס מד. ד"ס פתמב) שכתב שיש ב' מיני מנהגים: 
א. מנהג שנהגו העם מאליהם, וכגון נטילת ערבה למ"ד (פס) שהיא מנהג נביאים, דהיינו שנהגו 
הנביאים כך, ולא תיקנו לעם לנהוג כן, והעם נהגו כמותם מאליהם. ועל מנהג כזה אין מברכים. 
ב. מנהג שחייבו חכמים לנהוג בו, וכגון יו"ט שני, שחייבו חכמים לנהוג בו כמנהג אבותינו, וכן 
קריאת ההלל בר"ח, שתיקנו חכמים לקרותו במקום שנהגו כן. ועל מנהג כזה שחייבו חכמים לנהוג 
בו, מברכים. ודברי החיד"א מתבארים עפ"י דברי הריטב"א הללו. ועיין עוד בזה להלן בארוכה 
בביאור דעת הת הסובר שמברפים בהלק של ר"ח. ‏ יד הרא"ה סיים 'כן הורה מורי רבנו ז"לי, 
וכנראה כוונתו לדעת הרמב"ן: טו. רא"ה (ד"ס נע), רשב"א (ד"ס ימיס), ריטב"א (ד"ס גס9) ותלמידי 
רבינר יונה ולייס כהנל) י בשםי רבם: טז. והפני יהושע (ל"ס פס כתב שהוצרך להוסיף ואין בפך 
כלום', משום שבלא זה היה מקום לומר שגם בלא הטעם של פירסומא ניסא, עדיין יש להחמיר 
בהלל ובמגילה יותר מקריאת שמע, ומשום שבהלל ומגילה מברכים לפניהם ברכת המצוות, ואם 
כן יש מקום להחמיר שלא יפסיק בין הפרקים כדי שלא יפסיד את הברכה, משא"כ אם מפסיק בין 


ברכות יד. 


ביאורים 


וממשיך 'מי אמרינן ק"ו קריאת שמע דאורייתא פוסק הלל דרבנן מיבעיא, או 
דילמא פרסומי ניסא עדיף'. וקשה מדוע לבסוף השמיט מגילה והזכיר רק הלל. 
אלא ודאי במגילה לא שייך הפסק כלל כיון שאין בה ברכה לבסוף וכסברת 
בעל העיטור, ורק בהלל שמברכים בו תחילה וסוף שייך לדון אם יש בו הפסק, 
ורק כשנסתפקו אם הלל חמור מקריאת שמע משום פרסומי ניסא, אז גם מגילה 
בכלל משום שגם בו יש ענין של פרסומי ניסא, אבל כשאנו באים לדון מדין 
ק"ו מקריאת שמע שפוסק באמצע, אזי במגילה אין צריך כלל לק"ו כיון שלא 
שייך בו הפסק כלל. וכל צדדי הספק היה האם איסור ההפסקה הוא משום 
הברכה ועל כן הלל דומה לקריאת שמע אבל במגילה יהיה מותר, או שמא 
איסור ההפסק משום פרסומי ניסא וא"כ אף במגילה יהיה אסור, וכיון שהגמרא 
מסיקה שאין איסור הפסקה משום פרסומי ניסא וכל האיסור בהלל הוא רק 
משום הברכה, אם כן במגילה שאין בה ברכה אין שום איסור כלל. 
וכתב בדברי חמודות (פ"ס פֿות כ), שלשיטת בעל העיטור ניחא היטב לשון הגמרא 
יפוסק ואין בכך כלום', וכבר עמדו הראשונים לבאר מהו הלשון 'ואין 
בכך כלום'. אך לשיטת בעל העיטור ניחא היטב, וכך מתפרש לשון הגמרא: 
'פוסק' - היינו בהלל ששם יש ברכה יש איסור להפסיק סתם ורק פוסק בה 
כדין הפסק בקריאת שמע, 'ואין בכך כלום' - היינו במגילה, שבמגילה אין כלל 
דין הפסק ויכול להפסיק בה לכל דבר. 


מחלוקת ראשונים בביאור 'אינו פוסק' באמעע הפרק 


ימים שהיחיד גומר בהן את ההלל בין פרק לפרק פוסק באמצע הפרק 

אינו פופק". הרא"ש (פ" ס) ורוב הראשונים? פירשו שכוונת רבה באמצע 

הפרק 'אינו פוסק' כרבי חייא, שבהלל אינו פוסק סתם אלא דינו כדין הפסק 

בקריאת שמע, ולכך באמצע הפרק שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד ובין 
הפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב שלום לכל אדם. 

אמנם תלמידי רבינו יונה (ל"ס נפמ5ע), הרשב"ץ (עפ' 55 ד"ס ולפ והמאירי (ד"ס מגילס, 

נפס יש מפכסיס) כתבו שרבה חולק על רבי חייא וסובר שבאמצע הפרק 

אינו פוסק כלל, מפני שהוא שבח והודאה ואין מפסיקין בשבחו של מקום<*, 
והוא דומה לתפילה שאין מפסיקין בה באמצעכנ. 


דין הפסקה בברכת המזון 


כתב השו"ע (פי"ם סי קפג ס"ת) 'לענין לשאול בברכת המזון מפני היראה או מפני 

הכבוד יש מי שאומר שדינה כתפילה'. ובביאור הגר"א (פס לת כג) כתב 
שזהו כמו הלל בימים שגומרים אותו, וכל שכן בברכת המזון שהיא דאורייתא. 
וברמשק אליעזר (פס) הקשה, הרי בביאור הגר"א (פו"ם סי פפת פופ ג) כתב שהלל 
במקום שגומרים אותו דינו כקריאת שמע שפוסק באמצע הפרק מפני היראה 
וכדעת הרא"ש, ומדוע כאן פסק המחבר שדינו כתפילה שאסור להפסיק אפילו 
מפני היראה. ותירץ, שברכת המזון כיון שהיא דאורייתא חושש בה המחבר 
לדעת תלמידי רבינו יונה שבאמצע הפרק אינו פוסק אפילו מפני היראה כדי 
שלא יפסיק בשבחו של מקום ודומה לתפילה, ומש"כ הגר"א 'כמו הלל ביום 
שגומרים אותו' היינו לשיטת רבינו יונה שאין מפסיקים כלל בשבחו של מקום 

וברכת המזון בכלל שבחו של מקום הוא. 

אלא שעדיין יש להבין מדוע אין דין בין הפרקים בברכת המזון ויהיה מותר 

אז להפסיק. ובהנהות רעק"א (סי' קפג פס) הביא שבארחות חיים (סנלות כככת 
סמזון פופ נג) שהוא המקור לדין השו"ע כתב 'מה תפילה אין מתפללים אותה 
אלא במקום אחד ומעומד כן ברכת המזון אין מברכין אותה אלא ביושב משא"כ 
קריאת שמע שיכול לאומרה מהלך מ'על לבבך' ואילך'. ולפי זה יש לבאר 
שמשום כך אין בו דין בין הפרקים, כי יש בה דין של במקום אחד ומיושב. 
ובשו"ע הרב (ו"ס סי קפג ס"ק י) כתב ששאני קריאת שמע שנאמר בה ודברת 
בם' ודרשו בירושלמי (פוף ס") מכאן שיש לך רשות לדבר בם, ואינו מחויב 
לקוראה בתכיפה אחת אלא מדרבנן והם הקילו מפני היראה ומפני הכבוד, אבל 


ברכות קריאת שמע אין בזה הפסד, כיון שהברכות אינם שייכים כל כך לקריאת שמע עצמה. ומשום 
כך מסיים 'ואין בכך כלום', היינו שבמקום שהתירו להפסיק מפני היראה או מפני הכבוד, אין זה 
נחשב כלל הפסקה, ועל כן מותר להפסיק גם במגילה והלל. | יז. וכן כתב הצל"ח (ד"ס נעי) שרב 
חייא השיב 'פוסק ואין בכך כלום' ללמדנו שדין הפסק בהלל קל יותר מהפסק בקריאת שמע. 
יח. אך כתב הלחם משנה שאף לדעת הרמב"ם אינו פוסק סתם, אלא פוסק לכל דבר שיש בו 
צורך. וכן כתב הביאור הלכה (סי פככ ד"ס יכו שאף למסקנת הגמרא שלא פסקו כהצד שהלל חמור 
משום פרסומי ניסא, אך סברא זו קיימת לענין זה שהלל אינו דומה למי שקורא בספר תהלים 
שיכול להפסיק לכל דבר, אבל הלל שיש בו משום פרסומי ניסא חשוב יותר ולכך אין להפסיק 
בכדי. | יט. במשנה ברורה (פי' תפ פק"ס) הביא מהאליה רבה שכתב שהפרקים בהלל הם: 'הללויה' 
'בצאת' 'לא לנו' 'אהבתי' 'הללו את ה'' 'מן המצר'. אך הביא בשם הרד"ק שכתב ש'מן המצר' 
אינו תחילת פרק, אלא 'הודו לה' כי טוב'. ‏ כ. רא"ח ("ס נפֿמנע), רשב"א (ד"ס ₪ בשם גאון 
וריטב"א (ל"ה ני). = כא. הרשב"ץ כתב שרבה פסק כצד השני בבעיא דרבי חייא שכיון שיש בהלל 
משום פרסומי ניסא, לכן מחמירים בה יותר מקריאת שמע. כב. והופיף הרשב"ץ שאפשר שגם 
מה שאמר רבה שבין הפרקים פוסק, אינו כדין בין הפרקים של קריאת שמע, אלא כדין אמצע 
הפרק שבקריאת שמע ששואל רק מפני היראה ומשיב מפני הכבוד. כי לעולם דין הלל חמור בדרגה 
אחת יותר מקריאת שמע. 


ילקוט 


ברכת המזון צריך להיות לכתחילה מן התורה בתכיפה אחת שכן הוא משמעות 
הפסוק 'וברכת את ה' אלוהיך'. 


למה הוא 'פוסק' באמעע הפרק 


וימים שאין היחיד גומר בהן את ההלל אפילו באמצע הפרק פופק. רוב 
הראשוניםיי כתבו שאפילו באמצע הפרק פוסק כדין בין הפרקים 
שבקריאת שמע, דהיינו שואל מפני הכבוד ומשיב שלום לכל אדםלד. והרשב"ץ 
(עמ' פ ד"ס וק5ת) כתב שבאמצע הפרק דינו כדין אמצע הפרק שבקריאת שמע 
ששואל מפני היראה ומשיב מפני הכבודכה. 
אמנם כאמור כבר הובאה דעת הרמב"ם (פטכס פ"ג ס"ט) שפוסק לכל דבר ואינו 
כדין קריאת שמע שאינו מפסיק אלא מפני הכבוד והיראה, אלא פוסק 
לכל דבר שיש בו צורךכי. 

ובראש יוסף (ד"ס וס דקדק בלשון השו"ע, שלגבי קריאת שמע פסק (פו"ם סי 
סו ס") שבין הפרקים 'שואל בשלום אדם נכבד', אבל לגבי הלל פסק 

(סו"ס סי מכנ ס"ד) 'שואל בשלום אדם נכבד שראוי לנהוג בו כבוד'. וביאר שהנה 
באמת קשה מדוע לא שאל רבינא בשלום רב בר שבא, והרי ודאי שהיה בכלל 
הכריח השו"ע שהפסקה בהלל חמורה יותר מהפסקה של בין הפרקים בקריאת 
שמע, ואף שבקריאת שמע די לשאול בשלום אדם נכבד, מכל מקום לגבי הלל 
אינו מפסיק אלא בשלום אדם נכבד שראוי לנהוג בו כבוד, ורב בר שבא אף 
שהיה אדם נכבד, מכל מקום לא היה חשוב בעיני רבינא כמי שראוי לנהוג בו 

פבוך. 


דין הפסקה במגילה 


כתב הרשב"ץ (עמ' פ ד"ס וענין), שלכאורה לפי דברי רבה גם במגילה יהיה 

חילוק בין אמצע הפרק לבין הפרקים, אלא שכתב שלא נתבאר מה הם 

בין הפרקים במגילה. וכן כתב השלטי גיבורים (פות ג) שצ"ע מה נקרא בין פרק 
לפרק לגבי מגילה, מאחר שצריך לקרות כולה ביחד כאגרת. 

הרשב"ץ כתב שנראה שהפסוקים 'איש יהודי' 'אחר הדברים האלה' 'בלילה 

ההוא', הם בין הפרקים. אבל בין פסוק לפסוק הוי כקריאת שמע 

שאינו נחשב בין הפרקים אלא אמצע הפרק. וכתב שאפשר שהכל נחשב לפרק 

אחד ואכן אין לו היתר אלא כדין אמצע הפרק. 

ומכל מקום כתב הבית יוסף (פו"ת סי תרכנ ד"ס ומ"ם כנינו) שכל הנידון הוא בקורא 

עצמו, אבל השומע ודאי שאין לו להפסיק, ומשום שבשעה שמפסיק לא 

ישמע מה שהקורא קורא ונמצא שלא שמעה כולה ולא יצא ידי חובתו. ופסק 

כן בשו"ע (עס ס"ס. 

הבית יוסף (עס) הביא מהרשב"א (סו"פ, מ" סי כמד), ששיחה באמצע קריאת 

המגילה אינה הפסק כי אין השיחה הפסק אלא כששח בין הברכה 

לתחילת המעשה אבל אחר התחלת המעשה או המצוה שבירך עליה אינו הפסק 


כג. רא"ה (ד"ס פפע), ריטב"א (ד"ס ימיס) ותוספות הרא"ש (ל"ס װפיס). ‏ כד. בראשונים הנ"ל לא 
נתבאר בהדיא מה הדין בימים שאין גומרים את החלל, איזה דין הפסקה מותר לו בין הפרקים 
של ההלל. ולכאודההיה מקום לומר שכיון שאנו רואים שאמצע הפרק של הלל קל מקריאת שמע 
ודינו רק כבין הפרקים של קריאת שמע, אולי גם בין הפרקים של הלל יהיה קל יותר מבין 
הפרקים של קריאת שמע ומותר לשאול בשלום כל אדם. אך הגר"א (פפרי טעס, ד"ס פמכ) כתב 
שממעשה דרבינא ורב בר שבא לכאורה מוכח שאף זה דינו כדין בין הפרקים ואינו פוסק לכל 
אדם, שהרי הגמרא תירצה שרבינא לא הפסיק לרב בר שבא משום שלא חשיב ליה, וקשה הא 
ניחא שלא הפסיק לו באמצע הפרק כיון שלא חשוב לו להיות בכלל 'מפני הכבוד', אבל עדיין 
היה לו להפסיק בין הפרקים ולשאול בשלומו, אלא על כרחך דינו כדין בין הפרקים שאינו שואל 
אלא מפני הכבוד. | כה. הנה לפי שיטות הראשונים שלעולם יש לו דין של בין הפרקים ומותר 
לשאול מפני הכבוד, ניחא שהקשתה הגמרא ממעשה דרב בר שבא מדוע לא שאל רבינא בשלומו 
מדין שואל מפני הכבוד. אבל לשיטת הרשב"ץ שבאמצע הפרק דינו כדין אמצע הפרק שבקריאת 
שמע ששואל רק מפני היראה ומשיב מפני הכבוד, קשה מה הקשתה הגמרא מדוע רבינא לא שאל 
בשלומו, והרי ודאי שלא היה לרב בר שבא דין של 'מפני היראה'. אכן הרשב"ץ עצמו נצרך לזה, 
וכתב שמסתמא רב בר שבא הקדים שלום לרבינא כדרך הנכנסים אצל אחרים ורבינא לא השיב 
לו, ועל זה הקשתה הגמרא מדוע לא השיב לו, והרי אף באמצע הפרק רשאי להשיב מפני הכבוד. 
ועל זה תירצה הגמרא שלא חשוב ליה ולא נכבד בעיני רבינא אפילו להחשב כ'מפני הכבוד' 
[ואולי יש לומר שאדרבה הרשב"ץ שאב את שיטתו ממעשה דרב בר שבא, כי היה פשוט לו 
שרב בר שבא הקדים שלום לרבינא וכל הנידון בדברי רבינא היה מדוע לא השיב לו שלום, ואם 
נאמר שלעולם באמצע ההלל של ימים שאין גומרים אותו הוי כדין בין הפרקים, אם כן מה 
תשובה היא זו שרבינא לא החשיבו והרי הדין הוא שמשיב שלום לכל אדם, אלא ודאי דינו כדין 
אמצע הפרק ומשיב שלום רק מפני הכבוד ולכך לא השיבו. ושאר הראשונים היה משמע להם 
שנידון הגמרא מדוע רבינא לא שאל בשלומו ולכך יכלו לפרש שלעולם יש בהלל דין של בין 
הפרקים והנידון כאן הוא בין שואל מפני הכבוד]. | כו. הנחלת דוד (לנמ דוד ד"ס יפש הקשה, אם 
כן מדוע לא הפסיק רבינא לרב בר שבא, ואף שלא חשיב ליה, מכל מקום לא יהיה גרוע מאדם 
בעלמא שהוא בכלל מצוה להקדים שלום לכל אדם. | כז. תוספות (ד"ס יפיס, פוכס מד: ד"ס כפן, ערכין 
י. ד"ס י"ם), תוספות הרא"ש (ד"ס ויפיס), רא"ש (סי ס), ועוד ראשונים. כח. בספר הישר (פ" 5מס). 
וכן פסק להלכה הרמ"א (לו"ש סי כנ ס"כ). ‏ כט. בשיעורי רבינו משולם דוד (עככן י: נעײן יפור ספסק 
נסמע סס) הביא בשם הגרי"ז שהקשה על רבינו תם, אם כל האיסור הפסקה הוא משום הברכה, 


ברכות יד. 


ביאורים שיג 


ואינו חוזר, והביא ראיה שהרי מפסיק באמצע ההלל מפני הכבוד ששואל ומשיב 
האי כדיניה והאי כדיניה ואינו חוזר ומברך. 


הוכחת ר"ת מסוגיית הגמרא כאן שמברכים בהלל של ר"ח ודחיית הראשונים 


שם. הראשונים?ז הביאו שמסוגיית הגמרא כאן שדנו מתי מותר להפסיק בהלל, 
היה מדקדק ר"תכף שצריך לברך על ההלל אפילו בימים שאין גומרים 
בהם את ההלל וכגון בראש חודש, כי אם אין מברכים עליו תחילה וסוף, הרי 
הוא כאדם שקורא בספר תהלים ולא שייך בו איסור הפסקה, ומדוע לא יפסיק 
לכל דבר, אלא מוכח שצריך לברך ועל כן יש בו איסור הפסקהלט. 
ובדחיית ראיית רבינו תם נאמרו כמה אופנים בראשונים: א. בחידושי הר"ן (קוכס 
מד. ד"ס וסף כפיס) ובתלמידי רביר יונה ולייס תלקס) דחו ראיה זו של ית 
וכתבו שלא יתכן לומר שאיסור ההפסקה בהלל הוא משום הברכה, שהרי מותר 
להפסיק באמצע מצוה גם כשמברכים עליה, ורק בין הברכה למצוה אסור 
להפסיק, ובהכרח שאיסור ההפסקה הוא לא משום הברכה, וכמו שמצינו שלגבי 
קריאת שמע אסור להפסיק באמצע קריאתה אפילו אם קורא אותה בלא 
ברכותיהל, ומוכח שאיסור ההפסקה אינו משום הברכה אלא משום שעוסק 
בקבלת עול מלכות שמים אסרו להפסיק, ואם כן יש לומר שכמו כן אסרו 
להפסיק באמצע הלל, כי כיון שהתחיל לספר בשבחו של מקום אין לו להפסיק 
בשיחה בטילה. 
ב. הר"ן בשבת (כד: ד"ס 336 סרמניץ) הביא בשם הרמב"ן בספר הלקוטות שאכן 
רק כשיש ברכה אין מפסיקים, וכיון שבהלל של ראש חודש אין מברכים 
אין איסור הפסקה, ומה שאמרו בגמרא כאן שאף בימים שאין גומרים את ההלל 
יש איסור הפסקה, מדובר בהלל של חול המועד של פסח שאע"פ שאין גומרים 
אותו מכל מקום מברכים עליו משום שחייבים בו מדרבנן ולא רק משום מנהג, 
ועל כן שייך בו איסור הפסקהלא. ובטעם החילוק כתבו הר"ן (פס) והריטב"א 
(ד"ס דנ) שבו' ימים של פסח אע"פ שאין גומרים בהם את ההלל, מכל מקום 
מקודשים הם לשם חג וקרויים מועד, אבל ראש חודש אינו חיוב כלל כיון שלא 
התקדש בעשיית מלאכה, ואין קריאת ההלל בו אלא מנהג, ומשום כך אין 
מברכים עליולב. 


הוכחת ר"ת מהמעשה בגמרא בתענית 


ר"ת הוכיח כשיטתו שמברכים על הלל של ראש חודש מהמבואר בגמרא בתענית 
(כח:) מעשה ברב שאיקלע לבבל, חזינהו דהוו קרו הלל בר"ח, סבר 
לאפסוקינהו [כיון שאסור להוסיף על מה שחייבוהו חז"ל], כיון דחזא דקא 
מדלגי דלוגי [היינו שאין אומרים הלל שלם], אמר שמע מינה מנהג אבותיהם 
בידיהם [ואין הם קוראים את ההלל מדינא אלא רק משום מנהג], ואם נאמר 
שלא היו מברכים בתחילת ההלל, הרי גם קודם שראה אותם שדילגו, היה לו 
לדעת שזה מנהג בעלמא והראיה ממה שלא בירכו על ההלללג. אלא מוכח שהיו 
מברכים על ההלל ולכך סבר שאומרים את ההלל מעיקר הדין וסבר להפסיקם, 
עד שראה שמדלגים משום שיודעים שקריאתה היא רק משום מנהגיז. 


אם כן מדוע מפני הכבוד יכול להפסיק. וכן הקשה מדוע מבואר בגמרא שבימים שאין גומרים 
את ההלל מותר להפסיק מפני הכבוד גם באמצע הפרק ואילו בימים שגומרים את ההלל מותר 
להפסיק מפני הכבוד רק בבין הפרקים, ואם איסור ההפסק הוא משום הברכה, מה חילוק יש 
ביניהם, הרי סוף סוף בשניהם מברך ואין להפסיק מחמת הברכה. וביאר (עס) לפי מה שכתב 
הרא"ש (פ" ס) בדברי ר"ת 'שאם אין מברכין עליו תחילה וסוף הוי כאדם שקורא בספר תהלים 
ולא שייך ביה הפסקה', ומבואר מדברי הרא"ש שאין כוונת רבינו תם שכל האיסור להפסיק הוא 
משום שאסור להפסיק בין הברכה למצוה, אלא כוונתו שאם אין מברכין הרי זה מוכיח שאין זה 
קריאת הלל אלא קריאת פרקי תהלים, וממילא לא שייך לדון בזה משום איסור הפסקה, ובהכרח 
שמברכים ובזה נמצא שהוא קריאת הלל, ומה שאסרו להפסיק בו הוא מפני שהוא שבחו של 
מקום, ובזה יש מקום לחלק בין הלל שגומרים אותו להלל שאין גומרים אותו בגודל חשיבותו 
וממילא גם החילוקים באופני ההפסקה. | ל. בפנים מאירות (פו"ת, מ" פיי פו) כתב שאכן לשיטת 
רבינו תם אין איסור להפסיק בקריאת שמע כשקוראה בלא ברכותיה, ומשום שלשיטתו כל איסור 
ההפסקה הוא רק משום הברכה. ורק לדברי הראשונים שגם בלא ברכה אסור להפסיק כשעוסק 
בשבחו של מקום, אכן דיני איסור הפסקה קיימים גם כשקורא קריאת שמע בלא ברכותיה. וכן 
פסק הביאור הלכה (סי פו ד"ס וו) שאם קורא כדי לצאת ידי חובת קריאת שמע מן התורה, אז 
אסור להפסיק אפילו כשקוראה בלא ברכותיה. | לא. הרשב"ץ (ע' פג ד"ס וק כתב שקצת יש 
סיוע לפירוש זה שהסוגיא מדברת בהלל של ו' ימי הפסח ולא בשל ר"ח, שהרי בגמרא אמרו 
שיסוד הספק הוא משום שבהלל יש משום פרסומי ניסא, ובהלל של ר"ח לכאורה אין שום פרסומי 
ניסא. אמנם בתלמידי רבינו יונה כתבו שאין הכוונה כאן לפרסומי ניסא שנתקן לאומרו כדי לפרסם 
הנס, אלא הכוונה לאמירת שבחיו של הקב"ה. | לב. עיקר החילוק בין הלל של ר"ח להלל של 
ו ימי הפסח מצינו גם ברא"ה (ד"ס ופמס), ועיין להלן (עגין 'סיטות סרלטוניס כדין סנ נימיס טפין גומריס ₪5 
סס(') שהובא מה שהוכיח כשיטה זו מסוגייתנו. | לג. הרא"ש (סי 6 הוסיף שדוחק לומר שנכנס 
לבית הכנסת באמצע ההלל ולכך לא היה יודע שלא בירכו בתחילתו. אך תוספות בסוכה ובתענית 
(שס) הוסיפו שאם נכנס באמצע הלל היתה הגמרא צריכה לומר 'שאיקלע לבי כנישתא' ומדוע אמרה 
שאיקלע לבבל, אלא משמע שהיה בבית הכנסת קודם התחלת ההלל. אמנם הכסף משנה (פפלס 
פיי הט"ז) כתב שאכן יתכן שרב בא באמצע הלל, ומה שלא אמרו איקלע לבי כנישתא, הוא משום 
שהיה משמע שלא היה בבית הכנסת מלבד בפעם זו. לד. וכתבו התוספות שעדיין יש להקשות 
מדוע לא שם לב אם בירכו 'לגמור' או 'לקרוא'. ותירצו, שמשום זה אין ראיה כיון שאפילו 
כשהוא מדלג הוא יכול לברך 'לגמור' וכן להיפך. 


שיד 


ילקוט 


והכסף משנה (כככות פי" סט"זו) דחה ראיה זו, כי יש לומר שאמנם רב ראה שלא 
מברכים לפני ההלל אבל חשב שיקראוהו שלם ויברכו לאחריו, ורק 
כשראה שהם מדלגים הבין הם קוראים את ההלל רק מחמת מנהג ולא יבואו 
לברך לאחריולה. 
אמנם בתלמידי רבינו יונה (ד'יס 035 הביאו את ראיית רבינו תם מהסוגיא בתענית 
באופן אחר, שלכאורה קשה מדוע רצה רב להפסיקם הרי הם אמרו פרקי 
תהלים, ובהכרח שראה אותם מברכים, וכיון שחשב שיגמרוה רצה להפסיקם, 
משום שנראה שמוסיפים יו"ט מעצמסלי. 


דעת רש"י שאין מברכין על מנהג 


אמנם דעת רש"ייז שאין מברכים על הלל של ראש חודש, והביא ראיה ממה 

שאמרו בגמרא בתענית (כז:) לגבי הלל של ר"ח מנהג אבותיהם בידיהם, 

והרי אמרו בגמרא בסוכה (מד:) שלכך אין מברכים על נטילת ערבה כיון שהוא 

רק מנהג נביאים, הרי מוכח שאין מברכים על מנהג. ונמצא אם כן שאין לברך 
על אמירת הלל של ר"ח שאינו אלא מנהג. 


על נטילת ערבה הוא משום שְאִיִנְהָ אלא טלטול בעלמא וכיון שאינה 

תקנה אין זה חשוב כדי לקבוע בה ברכה, אבל קריאת הלל דבר חשוב הוא 

ולא גרע מקורא בתורהל", ולכך אע"פ שאינו אלא מנהג בעלמא ראוי לקבוע 
עליו ברכה. 

והראב"ד (ככופ פי"6 סט") כתב שרק בערבה אין מברכים ומשום שערבה אין 

בה לא שבח ולא הודאה ומה צורך לברכה, אבל קריאת הלל בימים 

המקודשים שיש בהם קרבן מוסף, שתיקנו בהם הלל להיכר קדושתם, יפה עשו, 
הצריך ‏ בהכה. 

והרא"ה (ד"ס ופפס) דחה את הראיה מערבה, משום שנטילת ערבה היה זה מנהג 

נביאים לעצמם, אלא שהעם מעצמם רצו לעשות כמותם, אבל לא היה 

זה על פיהם כיון שהם לא הנהיגוה בכך כלל, אבל אמירת הלל הוא מנהג 

שנהגו על פי זקנים לאומרו ובברכה. 


הוכחת ר"ת ממה שמברכים ביו"ט שני של גלויות 


ר"ת הביא ראיה שמברכים גם על מנהג, מיו"ט שני שמבואר בגמרא בביצה 
(ד:) שהוא רק מנהג אבותינו בידינו, ומכל מקום מברכים ביום שני של 
ראש השנה על תקיעת שופר וביום שני של פסח על אכילת מצה. 

אך התוספות (סוכס מד: ד"ס כפֿן) דחו הוכחה זו, וכתבו שהטעם שלא מברכים על 

מנהג הוא משום שאי אפשר לומר 'וצונו', אבל ביו"ט שני הרי לא אומרים 

וצונו, אלא רק מקדשים את היום בתפלה ובברכת המזון. ואף שביו"ט שני של 

ראש השנה מברכים וצונו על השופר, אך שם הוא לא מנהג אלא תקנה דרבנן 
והוא חמור מיו"ט שני של גלויות ולכך אומרים בו 'וצונוי. 

והר"ן בסוכה (מד: ד"ס ו ידעפי) תמה על דחיית התוספות, שהרי גם בראש השנה 
עושים יו"ט שני רק משום שמנהג אבותינו בידינו, שהרי יודעים מתי 

נקבע החודשלט. עוד הקשה, שהרי גם ביו"ט שני של פסח מברכים 'וצונו' על 

אכילת מצה. והרשב"ץ (עמ' פס ד"ס וסריץ) הוסיף והקשה שהרי ברכת הלל עצמה 

של יו"ט שני של פסח ושל עצרת ושל יו"ט אחרון של חג הוא ודאי רק מנהג 
שהרי הימים עצמם אינם אלא מן המנהג ואע"פ כן מברכים עליו". 

ולכן דחה הר"ן את הוכחת רבינו תם באופן אחר, שאף שלשון הגמרא בביצה 
לגבי יו"ט שני שלחו להם שמנהג אבותיכם בידכם, אין זה ראיה שדין 

יו"ט שני הוא רק מנהג אלא זו היתה תקנה קבועה שתיקנו שיעשו תמיד כמו 

שנהגו בתחילה, ואמנם התקנה היתה רק למי שנהגו כן בתחילה ולא לבני ארץ 

ישראל שידעו תמיד בקביעות החודש, אך למי שנהג כן בתחילה הרי זו תקנה 

ולא מנהג, ולכן מברכים על יו"ט שני כיון שאין זה מנהגמא. 

דחייה נוספת לראיית ר"ת, הביא האור ורוע (מ"כ סנכות כ6ש פודם סי פס) בשם 

מורי ה"ר שמחה שאדרבה מיו"ט שני מוכח שאין לברך על מנהג, שהרי 

אמרו בגמרא (קנת כג.) והא יו"ט שני דספק דבריהם הוא וקא מברכינן, ותירצו, 

התם כי היכי דלא ליזלזלו ביה. ומשמע שבלא טעם זה לא היו מברכים על 

יו"ט שני, אם כן מוכח שאין מברכים על מנהג. ומכל מקום כתב שדעת ה"ר 


לה. והנה מדברי הכסף משנה מבואר שאין שייכות בברכות ההלל בין הברכה שלפניו לברכה 
שאחריו, ויתכן שמברכים לאחריו ולא לפניו, והיינו משום שהברכה שלפניו היא ברכת המצוות 
ולאחריו היא ברכת השבח, ולכן היה סבור שאף שלא בירכו לפניו יברכו לאחריו. ולפי זה מיושב 
מה שהקשה הר"ן (פססיס קית. ד"ס ותמהני) על רב האי שסובר שאין מברכים על הלל שבליל פסח, א"כ 
מדוע מברכים לאחריו ברכת יהללוך, הרי כל שטעון ברכה שלאחריו טעון ברכה שלפניו [והר"ן 
תירץ שיהללוך לא נאמר בתורת ברכה שלאחריו אלא נאמר על כוס רביעי]. אך לפי מה שנתבאר 
מדברי הכס"מ מיושב, שלכך בהלל של ליל פסח שאינו קריאה אלא שירה כשיטת רב האי ואין 
זה מצוה, לא צריך לברך עליו ברכת המצוות, ואעפ"כ ברכה שלאחריו שהיא ברכת השבח אומרים 
גם עליה. | לו. אמנם נראה שלפי הכסף משנה מיושבת גם ראיה זו, משום שיש לומר שסבר 
שיברכו לאחריו ולכן רצה להפסיקם. | לז. דברי רש"י הובאו גם במחזור ויטרי (סכופ רפ פודע) 
ובבית יוסף (פו"ם סי מכנ ד"ס וכנו). לח. בביאור סברא זו עיין להלן (כעמן 'פופפת ניפור נדכרי כ"פי) בשם 


ברכות"יד: 


ביאורים 


שמחה לברך על הלל, כי אפילו אינו אלא כקורא בתורה יש לברך עליו, שהרי 

אפילו על קריאת חמש מגילות מבואר במסכת סופרים (פי"ד ס"ג) שמברכים ואף 

שלא נזכר קריאתם בתלמוד אלא רק במסכת סופרים, וכל שכן הלל שגם לחכמי 
התלמוד היה מנהג לקוראומג. 


איך מברכים ביו"ט שני לשיטת הרמב"ם 


ובחידושי מרן רי"ז הלוי (כרכות פי"5 סט"ז) הביא מה שכתב הרמב"ם (עס) 'כל דבר 
שהוא מנהג אע"פ שמנהג נביאים הוא כגון נטילת ערבה בשביעי 
של חג ואין צריך לומר מנהג חכמים כגון קריאת הלל בר"ח ובחולו של מועד 
של פסח אין מברכין עליו'. ויקשה לשיטתו איך מברכים על יו"ט שני, ואין 
אנו יכולים לתרץ כתירוצו של הר"ן שיו"ט שני עיקרו הוא תקנה ולא מנהג, 
שהרי ברמב"ם (יוס טונ פ" סכ"6, פ"י סי"ד, תנמוד מומס פ"ו סי"ל) מבואר שיו"ט שני 
הוא רק מנהג. ולפי זה קשה על הרמב"ם שסובר שעל כל מנהג לא מברכים 
ואפילו על הלל של ראש חודש, מדוע ביו"ט שני מברכים אף שהוא מנהג. 
ותירץ הגרי"ז, שהנה התוספות כתבו שאין מברכים על מנהג משום שאי אפשר 
לומר 'וצונו'. וכן מבואר ברש"י בסוכה (מד. ד"ס מנסג), והוסיף רש"י שאף 
שבכל מצוה דרבנן מברך 'וצונו' היינו משום שיש בו לאו של 'לא תסור' 
כמבואר בשבת (כג), אבל במנהג אין לאו של 'לא תסור' ולכך אין יכולים לומר 
בו 'וצונו'. אכן הרמב"ם בהקדמתו ליד החזקה כתב שיש 'לא תסור' גם על 
מנהג, וכן כתב בהלכות ממרים (פ" ס"נ). ואם כן לשיטתו קשה מדוע אין 
מברכים על מנהג. 
וביאר הגרי"ז שצריך לומר שהרמב"ם סובר שאף שגם במנהג יש חיוב גמור 
לקיימו, ויש בו משום לא תסור, מכל מקום חכמים לא נתנו לו תורת 
מצוה אלא תורת מנהג, וכל ששמו מנהג אינו חשוב לברך עליו, שכן רק על 
מצוות מברכים ולא על מנהגות. וכתב שכן מבואר להדיא בלשון הרמב"ם (פגילס 
פ"ג ס"ז) שכתב 'אבל בר"ח קריאת ההלל מנהג ואינו מצוה וכו' ואין מברכין 
עליו', הרי מה שאין מברכים על מנהג הוא משום שבעצם דינו אין בו שם 
מצוה וברכות לא נתקנו אלא על מצוות בלבד וזה אין לו שם מצוה אלא שם 
מנהג. וכן מבואר מלשון הרמב"ם בכמה מקומות שכתב שיש תקנות ויש 
מנהגות, והרי שחילקם לשנים אף שיש בשניהם לא תסור, ומשום שחכמים 
חלקום לשנים, שישנם מצוות וישנם מנהגות, ויש נפקא מינה ביניהם לענין 
ברכה, שעל מי ששמו מצוה מברכים, ועל מי ששמו מנהג אין מברכים. 
ומעתה מיושב היטב לשיטת הרמב"ם מדוע מברכים וצונו גם ביו"ט שני אף 
שהוא רק מנהג, משום שלהנתבאר שחיובם של מנהגות הוא חיוב גמור 
כחיובם של המצוות, הרי נמצא שאפשר לומר בהם וצונו אלא שלא תיקנו ברכה 
על דבר שאין שמו מצוה, וטעם זה הרי לא שייך ביו"ט שני, משום שאמנם 
תקנת יו"ט שני היא תקנת מנהג, אבל ודאי שאכילת מצה של יו"ט שני שמה 
מצוה כמו אכילת מצה של היו"ט ראשון, אלא שהשם יו"ט שהוא המחייב של 
המצוה יש לו תורת מנהג, אבל זה לא מגרע בחיוב הברכה, משום שגם חיוב 
מנהג הוא חיוב גמור שאפשר לומר מחמתו וצונו, אלא שעל חפצא של מנהג 
אין ברכה, אבל כאן שהברכה על חפצא של מצוה, אפשר לברך. 


תוספת ביאור בדברי ר"ת 


וכתב עוד הגרי"ז, שבזה יתבארו גם דברי התוספות בסוכה (עס) שהביאו דברי 

רבינו תם בדחיית ראייתו של רש"י שאין מברכים על מנהג ממה שאין 
מברכים על נטילת ערבה, ודחה ר"ת שרק על ערבה שהוא טלטול לא מברכים 
אם הוא מנהג, אבל קריאת הלל של ראש חודש לא גרע מקורא בתורה, וכמו 
שמצינו שמברכים ביו"ט שני של גלויות אע"פ שהוא מנהג בעלמא. עכ"ד ר"ת. 
ודבריהם אינם מובנים כלל, מה שייך לומר שמברכים על קריאת ההלל משום 
דלא גרע מקורא בתורה. אך להנתבאר יש לומר שגם רבינו תם סובר כהרמב"ם 
בזה שמה שאין מברכים על המנהג אין זה משום שאינו יכול לומר "וצונו', 
אלא עיקר הדין בזה הוא בעצם החפצא שמנהג אינו חשוב כדי לקבוע עליו 
ברכה, ורק על מצוות תיקנו ברכה, וכן הוא ג"כ לשון תוספות שם [בשיטת 
רבינו תם] שמנהגות לא חשובות לקבוע עליהן ברכה, והרי שלא כתבו שלא 
יתכן לברך ולומר וצונו, אלא כתבו שמנהגות לא חשובות שיתקנו עליהן ברכה. 


הגרי"ז. ‏ לט. ואף שיו"ט שני של ראש השנה הוא קדושה אחת עם הראשון וביו"ט שני של 
גלויות הם שתי קדושות, הוא משום שכשלא היו יודעים בקביעות החודש נהגו ביו"ט שני של 
גלויות רק מספק ונמצא שנהגו בו בתחילה כשתי קדושות, ומה שאין כן בראש השנה שמתחילה 
נהגו בו כקדושה אחת. מ. הרשב"ץ כתב לדחות כל קושיות אלו וליישב דברי התוספות, שאולי 
יש לחלק ששם אין המנהג בעצם קריאת ההלל אלא המנהג הוא לעשותו יום טוב וכיון שהוא יום 
טוב ממילא אנו צריכים לתקוע ולאכול מצה ולקרוא הלל, אבל בהלל של ר"ח שכל עיקר המצוה 
אינה אלא משום המנהג אפשר שאין מברכים עליו. ‏ מא. הרשב"ץ (עמ' פס ד"ס פיט כתב שאינו 
רואה הסבר בדחייה זאת, ומשום שאם היו באים לשאול את הנוהגים בו אם לשנות את מנהגם, 
בודאי היו מורים להם שיזהרו במנהג אבותיהם משום 'ואל תטוש תורת אמך' מש 5 פ), וממילא 
יכול לומר 'וצונו' כיון שמחויב מדרבנן לקיים מנהג אבות. | מב. בביאור סברא זו של ה"ר 
שמחה וראייתו מחמש מגילות, עיין להלן בשם הגרי"ז (נעײין 'תוקפת נילור כדנרי כ"ת'). 


ילקוט 


ולכך סובר רבינו תם שדווקא בערבה לא מברכים אם היא רק מנהג, משום 
ששם בלי חיוב המנהג הוא טלטול לחוד, וכל מה שיש בערבה הוא רק חובת 
המנהג, ולכן אינה חשובה לקבוע עליה ברכה, אבל הלל שבעצמותו הוא חפצא 
של תורה גם בלי חובת קריאתו, חשוב הוא לקבוע עליו ברכה מחמת זה עצמו 
שהוא חפצא של תורה, ולא איכפת לנו אם חובת עשייתו רק משום מנהגמו, 
וגם אפשר לומר וצונו, משום שגם חיוב של מנהג הוא חיוב גמור וישנו בלא 
תסור. 

וזהו שהביאו התוספות ראיה מיו"ט שני שמברכים עליו, והראיה היא ליסוד זה 
שאין מניעה לברך על דבר שחיובו הוא משום מנהג אם בעצמותו הוא 

דבר של מצוה, וכגון יו"ט שני שאע"פ שהמצוות הנוהגות בו חובת קיומם הוא 
משום מנהג, מכל מקום מהותם היא מצוה ושייכת בו ברכה כיון שהברכה היא 

0/0/00 על החפצא של מצוה. 
שהביא בשם רבינו שמחה שיש לברך על ההלל של ראש חודש, כי 
אפילו אינו אלא כקורא בתורה יש לברך עליו, שהרי אפילו על קריאת חמש 
מגילות מבואר במסכת סופרים (פי"ד ס"ג) שמברכים ואף שלא נזכר קריאתם 
בתלמוד אלא רק במסכת סופרים, וכל שכן הלל שגם לחכמי התלמוד היה מנהג 
לקוראו. וצ"ב מה ראייתו מחמש מגילות. אך להנ"ל הן הן הדברים שגם בחמש 
מגילות אין הברכה על חובת קריאתם שהרי אין בהם חיוב גמור לקרותם, אלא 
תיקנו ברכה על עצם הקריאה בהם, הוא הדין בהלל יש לומר שתיקנו ברכה 
על עצם ההלל, וכיון שעצם החפצא הוא דבר ששייך בו ברכה לא איכפת לנו 
אם חובת עשייתו הוא רק משום מנהג. 


ביאור שיטת הרמב"ם שמברכים על קריאת המגילות ולא על הלל 


ובדעת הרמב"ם שחולק על ר"ת וסובר שאין מברכים על מנהג קריאת ההלל 
בראש חודש, ביאר הגרי"ז שהרמב"ם לשיטתו סובר שאין להביא ראיה 

מחמש מגילות שמברכים עליהם להלל, וכראיית ההגהות מיימוניות. ויסוד 
החילוק הוא על פי מה שאמר הגר"ח לבאר לשיטת הרמב"םמד שסובר שנשים 
אינן רשאיות לברך על מצוות שאינן חייבות בהן, מדוע הן מברכות ברכות 
התורה והרי הן פטורות ממצוה זו. וביאר הגר"ח שברכת התורה אינה משום 
מצות תלמוד תורה כלל, אלא הוא דין מיוחד בתורה שהיא טעונה ברכה לפניה 
וכמו שדרשו בגמרא (סן כ) מהפסוק (לנריס (3 ג) 'כי שם ה' אקרא' וגו'. ונשים 
אמנם פטורות הן מהמצוה של לימוד תורה אבל מכל מקום לימודם הוא בכלל 
תלמוד תורה, ותלמוד תורה טעון ברכה אף בלא המצוה שבו. ולפי זה יש לבאר 
לשיטת הרמב"ם שאף גדר הברכה על חמש מגילות בציבור אינו משום מצות 
קריאתן, אלא שעצם קריאתן בציבור מחייבת ברכה. וא"כ אין להביא ראיה ממה 
שמברכים עליהן אף שאינן אלא מנהג, לחייב ברכה גם על ההלל, כיון שדין 
הברכה בהן אינו משום קיום מצוה בקריאתן כלל, אלא הוא כדין תורה שטעונה 
ברכה על עצם קריאתה. אבל בהלל שאין קריאתו מדין 'תורה' אלא מדין 'להללי 

אין לברך עליו, כיון שאין קיומו אלא משום מנהג. 
אך ר"ת ורבינו שמחה סוברים שאף בחמש מגילות הברכה היא על מצוה 
המתקיימת בקריאתם, ואף שאין חובה בקריאתם, מכל מקום כיון שיש 
בעצם קריאתם קיום מצוה שייך לברך עליהם אף שחיוב הקריאה הוא משום 
מנהג. ומטעם זה אף בהלל שאמירתו היא בגדר מצוה, יש לברך עליו אף שחיוב 
קריאתו אינו אלא משום מנהג. 


טעם אמירת הלל בראש חודש לשיטת הראשונים שהוא רק מנהג 


לשיטת הראשונים שקריאת ההלל בראש חודש אינה אלא מנהג, מצינו כמה 
טעמים למנהג זהמה: 

א. הראב"ד (נככופ פי" סט"ז) כתב, שטעם מנהג קריאת הלל בחול המועד פסח 

ובראש חודש הוא משום שהם ימים המקודשים ויש בהם קרבן מוסף, ועשו 
היכר לקדושתם ע"י אמירת הלל. 

ב. המאירי (פענית כפ: ד"ס זסו) כתב שטעם מנהג זה הוא כדי לפרסם שהוא ראש 

חודש. וכתבו הראשוניםײי, שלפי טעם זה אין מנהג קריאת ההלל בראש 

חודש אלא בבבל שהיו צריכים לפרסום זה, אבל בארץ ישראל שלא היו צריכים 
לזה, לא נהגו לקרוא את ההלל. 

ג. השיטה מקובצת (ל"ס 7נ6) כתב, שטעם המנהג הוא משום זכר לקידוש החודש. 

ד. השל"ה (מסכם סמיד ענין ס"ס וניסכנ"ס פום 5) ביאר את טעם הדין שאין אמירת 

הלל אלא במועדים, וכתב שם שמה שאנו אומרים הלל בראש חודש הוא 


מג. וראה בתלמידי רבינו יונה שכתבו בשיטת רבינו תם שערבה היא רק טלטול מה שאין כן הלל 
שיש בו שבח והודאה למקום. | מד. כמבואר בהלכות ציצית (פ"ג ס"ע) שאין אשה רשאית לברך 
על מצות ציצית כיון שאינה מחויבת בה. מה. וראה טעמים נוספים בשערי אורה (פער פ), קיצור 
כוונות לרמח"ל (ענן לפ מודע) וסידור אוצר התפילות (פיקון פפיס). ‏ מו המאירי ש) השלמה מכתם 
ומאורות (פעניק כח:). כפתור ופרח (פי"ד). הראב"ד (כללות פי"5 סט"ז) כתחילת דבריר כתב טעפייזה לענין 
ברכה על ההלל. שלשיטות הסוברים שאין מברכים על הלל של מנהג, יש לחלק בין הלל של חול 


ברכות יד. 


ביאורים 


שטו 


משום שמקביעות ראש חודש נמשך זמן המועדים, כמו שנאמר (כרסטית ‏ יד) 'והיו 
לאותות ולמועדים'. 
ה. הערוך השולחן (לו"ש סי פכנ סק"ו) כתב בטעם המנהג, מפני שבחידוש הלבנה 
יש רמז למצבו של עם ישראל וכלשון הברכה בקידוש לבנה 'עטרת תפארת 
לעמוסי בטן, שהם עתידים להתחדש כמותה' וכו'. ולכן נחשב יום זה לקצת 
ישועה והנהיגו לומר בו הלל. 
ו. הבית יוסף (5"ס סי פכנ ד"ס ומ'ש) הביא שהשבלי הלקט (סי קענ) כתב בשם 
הגאונים שיש רמז בתהלים לאמירת הלל בראש חודש, שבמזמור ק"נ 'הללויה 
הללו אל בקדשו' וגו', נאמר י"ב פעמים לשון 'הללו' כנגד י"ב חדשים. ואנו 
כופלים את הפסוק 'כל הנשמה תהלל' וגו' ב' פעמים כנגד חודש העיבור שיש 
בו י"ג ראשי חדשים. ובספר ממה משה (פ" תקכ) הביא שהתניא רבתי הוסיף 
ביאור בדרשה זו, שלשון הפסוק 'הללו אל בקדשו' משמע שעל קידוש החודש 
הללו-יה. 

והפרי חדש (ס" פלנ סק"נ) הקשה על טעם הגאונים, שהרי אחד מי"ב ראשי 
חדשים של השנה הוא ראש השנה, ובו אין אומרים הלל כמבואר בגמרא 

(ערכין י:) משום שמלך יושב על כסא דין וספרי חיים וספרי מתים פתוחים לפניו. 
והאחרונים"' כתבו ליישב, שמכל מקום אף בראש השנה ראוי היה לומר בו 
הלל משום שהוא ראש חודש, אלא שלמעשה אין אומרים בו משום טעם זה 

של 'מלך יושב על כסא הדין' וכוי. 


ביאור לשון הגמרא 'יחידי 


ימים שהיחיד גומר בהן את ההלל. הקשו התוספות (ד"ס יניס, קוכס מד: ד"ס 
כן), מדוע רבי יוחנן אמר ימים 'שהיחיד' גומר בהן את ההלל, ומשמע 
שציבור גומרים אותו גם בשאר ימים, והרי בשאר הימים גם ציבור לא חייבים 
לגמור את ההלל וכמבואר בסוגיית הגמרא בתענית (כז:) שהיו שם ציבור ואע"פ 
כן דילגו. ונאמרו בזה ג' תירוצים: 
א. התוספות בסוכה כתבו שנקט יחיד לחדש שבימים אלו אפילו יחיד חייב 
לגומרו. 
ב. התוספות כאן כתבו שודאי אפילו ציבור נקראים יחיד, ורק הלל שכל ישראל 
אומרים אותו יחדיו כמו שהיה בזמן שחיטת הפסח בי"ד בניסן שהיו אומרים 
אותו כל ישראל יחדיו זהו נקרא ציבור. 
ג. התוספות בסוכה ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס ורניגו יעק3) בשם הבה"גמ5" (פוף סנכות 
ננ) ביארו, לפי מה שמבואר בפסחים (קי.) שהנביאים תיקנו לישראל שיהיו 
אומרים שירה על כל פרק ופרק ועל כל צרה וצרה שלא תבוא עליהם, שכשיהיו 
נגאלים אומרים אותו על גאולתם, וחיוב זה הוא רק כשכל ישראל נגאלים, ורק 
כשכל ישראל אומרים אותו יחד על גאולתם. ולפי זה כתבו התוספות לבאר את 
הלשון 'יחיד' שאין הכוונה ליחיד ממש, אלא כל שלא נמצאים שם כל ישראל 
הוא כיחיד, וזו כוונת רבי יוחנן שבימים אלו גם אם אין כל ישראל ביחד 
אומרים הלל, אבל בציבור, דהיינו כל ישראל יחד שנגאלו, אומרים תמיד הלל 
כשיגאלו מצרתם. 
והנה גם בסיפא נקטו 'ימים שאין היחיד גומר בהם את ההלל'. וכתב הריטב"א 
(ד"ס דנ), שמה שנקט בסיפא לשון 'יחיד', הוא אגב הרישא שנקט לשון 
יחיד נקט גם בסיפא לשון יחיד. 
והנה מכל הראשונים הנ"ל מבואר שהם סבורים שאין חילוק בין יחיד לציבור 
ובכל הימים שאין היחיד גומר את ההלל, גם בציבור אין גומרים את 
ההלל. 

אמנם דעת הרי"ף (טנפ כד:) שאכן בדווקא נקט בסיפא לשון 'יחיד' ומשום שיחיד 
שרוצה לקרוא בימים שאין גומרים בהם את ההלל, קורא בלא ברכה, 

ורק בציבור יכולים לברך. וכיון שאין היחיד מברך לכן יכול להפסיק באמצע 
אמירתה כמו בקריאת שמע בין הפרקים, אבל ציבור שמברכים אינם יכולים 
להפסיק באמצע אמירתה ודינם כבאמצע הפרק שבקריאת שמע. והביא הרי"ףמט 
ראיה לדבריו שהיחיד קורא בלא ברכה, ממה שאמרו בתענית (כמ:) יחיד לא 
יתחיל ואם התחיל גומר, ועל כרחך פירושו לא יתחיל בברכה ואם התחיל בברכה 
גומר וחותם בא"י מלך מהולל בתשבחות, כי אם הנידון הוא בלא ברכה, מדוע 
לא יתחיל, וכי מונעים מאדם שלא יאמר את הפסוקים, אלא ודאי הכוונה שיחיד 

לא יתחיל בברכה. 


שיטות הראשונים בדין הלל בימים שאין גומרים את ההלל 


נמצאו ד' שיטות עיקריות בראשונים: א. דעת התוספות שבימים שאין גומרים 
את ההלל, אין חילוק בין יחיד לציבור ואין קוראים בהם את ההלל, 


המועד פסח שאין בו ברכה, להלל של ראש חודש שתיקנו בו ברכה כדי לפרסם שהוא ראש חודש. 
אמנם מסקנת הראב"ד היא שמברכים בין בזה ובין בזה, וכתב שטעם מנהג אמירת ההלל בהם 
הוא משום היכר לקדושתם, כמבואר באות א'. | מז מאמר מרדכי (פס סק"ט), ערוך השולחן טס 
סק"ו) וכף החיים (פס פ"ק כנ). ‏ מת. והביאו הרא"ש (פ" ס). וראה בחידושי מרן רי"ז הלוי (על הכמנ"ס 
פוכס פ"ג) שדייק מההלכות גדולות שאינו חובה אלא רשות. אבל בתוספות וברא"ש לא משמע כן. 
מט. הרי"ף לא ביאר מה הראיה משם. אך הדברים נתבארו בתלמידי רבינו יונה (ל"ס וכלס). 


שטז 


ילקוט 


לקרותו משום דהוי כמוסיף על דברי חכמיםי, וציבור קוראים אותו משום מנהג. 
ג. דעת הרי"ף שיחיד שרוצה לקרוא בימים שאין גומרים בהם את ההלל, קורא 
בלא ברכה, ורק בציבור יכולים לברך. ד. דעת ר"ת שאפילו בימים שאין גומרים 
את ההלל, יחיד הקורא את ההלל קוראה בברכה. 

ודברי הגמרא בתענית 'יחיד לא יתחיל ואס התחיל יגמור', מתפרשים כך: לדעת 

התוספות שבימים אלו אין קוראים כלל את ההלל, הרי מתפרשים דברי 
הגמרא בתענית היטב, יחיד [לאו דווקא יחיד אלא גם ציבור] לא יתחיל לקרוא 
את ההלל ורק אם התחיל קורא. לשיטת הרמב"ם מתפרשים ג"כ היטב שיחיד 
לא יתחיל ואסור לו לקרות אבל ציבור קוראים משום מנהג. לשיטת הרי"ף 
שיחיד קורא אלא שקורא בלא ברכה, מתפרשים כך, יחיד לא יתחיל בברכה 
ואם התחיל בברכה גומר וחותם בברכה. אבל לשיטת ר"ת שיחיד מברך וקורא 
קשה איך יבאר דברי הגמרא בתענית. וכתבו בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ולניט יעקכ) 
שר"ת יפרש שכוונת הגמרא 'יחיד לא יתחיל' היינו לנס שנעשה לאדם יחיד 
שלא התקינו לו לומר בו הלל ולפיכך לא יתחיל לברך אבל אם התחיל ובירך 
חותם בברכה, אבל שאר ימים שאין גומרים בו את ההלל יכול לברך כיון 
שמברכים על מנהג. והרשב"א (ד"ס ױפיס) הביא בשם הראב"ד שכתב להיפך, 
שיחיד לא יתחיל ואם התחיל גומר משום שאין חשש שעל ידי קריאתו של 
יחיד יעשו כן באופן קבוע, אבל ציבור אפילו אם התחילו מפסיקים ואפילו אם 

התחילו בברכה, שמא יקראו אותו כך באופן קבע. 

והנה הרא"ה (ל"ס ותמס) הקשה על שיטות הראשונים שאין חילוק בין יחיד ורבים 

ובימים שאין גומרים את ההלל אין מברכים, ממעשה דרבינא המובא 
בגמרא כאן שמבואר שקרא את ההלל, והרי אמרו יחיד לא יתחיל!א. ומכח 
קושיא זו הוכיח הרא"ה שכל דברי הגמרא בתענית לא נאמרו אלא בראש חודש 
שיש לו דין אחר והוא קל מכולם ויחיד אין לו לקרוא כלל ואפילו בלא ברכה, 
אבל בשאר ימים שאין גומרים את ההלל, אפילו יחיד חייב לקרות ולברך, 
ומעשה דרבינא מדבר בשאר ימים טובים ולא בראש חודש2. ובטעם שחלוק 
ראש חודש משאר ימים שאין גומרים את ההלל, ביאר הריטב"א (ד"ס לנ) שששת 
ימי פסח אע"ג שאין גומרים בהם את ההלל, מכל מקום מקודשים הם לשם 
חג וחלוקים בקרבנותיהם משאר ימות החול, אבל ראש חודש הוא רק חלוק 
בקרבנותיו אבל אינו מקודש לשם חג כלל, ולכך אין קוראים בו את ההלל אלא 

משום מנהג. 


ביאור לשון 'גומר' את ההלל 


הנה דעת התוספות (ד"ס יפיס, עככין י. ד"ס י"ם) שבימים שאין היחיד גומר את 
ההלל כגון בראש חודש אין חובה כלל לומר את ההלל, ומה שאמרו 'אין 
גומר' בהם את ההלל, אין משמעו שבדילוג חייב לאומרו, אלא אין חייבים 
לאומרו כלל וקוראים אותו רק משום מנהג, ומה שאמרו 'אין גומר' הכוונה 'אין 
קורא'. והביאו ראיה לזה מהגמרא בערכין (י:) שמנו כ"א יום שהיחיד גומר בהן 
את ההלל. ולא מנו בכללם ראשי חדשיםג. 

ובחידושי מרן רי"ז הלוי (פוכס עמ' 2) יישב הלשון גומר' לפי מה שמבואר 
בפסחים (קײ.) שהנביאים תיקנו לישראל שיהיו אומרים שירה על כל 

פרק ופרק ועל כל צרה וצרה שלא תבוא עליהם, ולכשנגאלים אומרים אותו על 
גאולתן. ומדברי התוספות (פוכס מד: ד"ס כפן) והבה"ג (פוף סנכות מנכ) מבואר שפירשו 
שכל פרק ופרק הכוונה לי"ח ימים שגומרים הלל, ועל כל צרה וצרה הכוונה 
שמלבד ימים קבועים אלו יכולים ציבור שנגאלו מצרתם לומר הלל בכל שעה, 
ומבואר בתלמידי רבינו יונה שהלל זה שהציבור אומרים כשנגאלים מצרתם אין 
חיוב לגומרו. וזהו שאמרו 'ימים שיחיד גומר בהן את ההלל' דהיינו שרק בדין 

הלל של יחיד נאמר דין גומר אבל בהלל של כל ישראל אין דין גומר. 


נ. אמנם התוספות (ד"ס ימיס) הביאו בשם השר מקוצי שאף אם היחיד אינו מחויב באמירת ההלל 
הרי הוא רשאי לחייב את עצמו ולברך ואין זו ברכה לבטלה והוי כנטילת לולב שנשים מברכות 
עליו אע"פ שאינם חייבות. והיא מחלוקת גדולה בראשונים. דעת הרמב"ם (55יפ פ"ג ה"ו) שכיון שאינן 
חייבות אינן רשאיות לברך, וכן דעת הרבה ראשונים לור זוע מ"נ סי" כסו, מסזור ווערי ס" טנט, ועוד), אך 
דעת השר מקוצי והרבה ראשונים (כלנ"ד מס, כמנ"ן ור"ן קידועין ‏ ₪. ועוד) שכיון שמקבלות שכר יכולות 
לברך. | נא. לכאורה הראשונים יתרצו שהיה קורא כן משום מנהג וכמבואר בתוספות שקראו כן 
משום מנהג. | נב. והיינו כדברי הר"ן בשבת (כז: ד"ס 65 בשם הרמב"ן בספר הלקוטות שבהלל 
של ראש חודש אין מברכים, אבל הלל של חול המועד של פסח אע"פ שאין גומרים אותו מכל 
מקום מברכים עליו משום שחייבים בו מדרבנן ולא רק משום מנהג. | נג. וכתבו התוספות שאין 
לומר שמנו רק את הימים שבהם גומרים את ההלל, וראש חודש כיון שאין גומרים בו את ההלל 
לא נמנה עמהם, שהרי בגמרא שם הקשו מדוע אינו קורא גם בראש השנה ויום הכיפורים, ומשמע 
שבראשי חדשים אינו אומר הלל. ‏ נד. ובזה ביאר הגרי"ז מה שיש להקשות על הר"ן שאחרי 
שהביא את דברי רב האי כתב שכן הסכים רב צמח. ואילו המרדכי (וספפ מעכני פסמיס, קד: ד"ס כל 
סננכות) כתב בשם הרב צמח שלא מברכים על הלל של ליל פסח משום שמפסיקין בו לאכול, והרי 
שני טעמים הם. אך להנתבאר מבואר היטב, שכוונת הרב צמח שממה שמפסיקים ולא אומרים יחד 
הכל מוכח שאין בו דין שצריך לגמור. ובהכרח הוא שירה וכטעמו של רב האי גאון. והגרי"ז 
סיים, שבזה מבואר מה שהתוספות הרא"ש (קקן ₪ ד"ס מטן) כתב שמצינו הרבה שירות שלא על 


בבכות יד. 


ביאורים 


אך הביא הגרי"ז שרש"י והרשב"ם (פספיס עס) פירשו שעל כל פרק ופרק הכוונה 

למועדים, ועל כל צרה וצרה הכוונה לחנוכה. ולפי זה לא נתחדש כלל דין 
נוסף של הלל על גאולת כל ישראל, מלבד דין הלל של הי"ח ימים, שהרי 
לשיטתם נמנו בפסחים שם רק הי"ח ימים שנמנו בסוגייתנו. ולכאורה לשיטתם 
אי אפשר לבאר במה שרבי יוחנן אומר שבימים אלו יחיד גומר את ההלל, שיש 

ימים אחרים שהציבור קוראים את ההלל ולא גומרים אותו. 

אך כתב הגרי"ז שגם לשיטתם יש דין הלל נוסף מלבד ההלל של הי"ח ימים, 

שאותו לא גומרים. שהרי בהלל הנאמר בשחיטת פסח מפורש במשנה 
בפסחים (סל.) שהכת השלישית לא היתה גומרת את ההלל. ונראה לפי זה עוד 
שגם בהלל שהלויים אמרו בבית המקדש בכל הי"ח ימים על הקרבנות לא היו 
חייבים לגומרו. ולפי זה אפשר לבאר שרק בחובת היחיד לומר הלל נאמר שצריך 
לגומרו כולו אבל בחובת ההלל של קרבנות שאינו חובת היחיד לא צריך לגומרו. 


הלל של כל ישראל ושל הלויים נאמר בחורת שירה 


הגרי"ז (פס ונספרו על סכמכ"ס קנוכס פ"ג ס"ו) ביאר בטעם הדבר שחלוקים הם שני 

דיני הלל שמצות ההלל של היחיד בי"ח ימים הוא שצריך לגומרו, 
והמצות הלל של כל ישראל על גאולתם או של הקרבנות מתקיימת גם אם לא 
גומרים אותו. דהנה בחידושי הר"ן (פסקיס קית. ד"ס 236 כניע) הביא בשם רב האי 
נאון שאין מברכים על ההלל שאומרים בליל פסח 'לגמור את ההלל' משום 
שאין אנו קוראין אותו בתורת קוראין אלא בתורת אומרין שירה, וכמו ששנינו 
רבן גמליאל אומר וכו' לפיכך אנחנו חייבים להודות ולהלל וכו'. ומבואר בדבריו 
שיש שני דיני הלל. האחד דין קריאת הלל בי"ח ימים אלו, והשני דין שירת 
הלל, והוא חובת ההלל של לילי פסחים. והנה שירת ההלל של ליל פסח מפורש 
בפסוק (יעיס ( כט) 'השיר יהיה לכם כליל התקדש חג', ובדברי הרמב"ן (ספר סמות 
ורס 6) מפורש שבפסוק זה מבואר גם חובת ההלל שכל ישראל חייבים לומר 
כשנגאלים מצרתם. ולפי זה נמצא שגם חובת ההלל שכל ישראל אומרים על 
גאולתם אינה חובת 'קריאת' הלל כמו בי"ח ימים, אלא הוא חובת 'שירת' הלל 

כמו בליל פסח, שהרי הנביא השוה אותם. 

ומעתה נראה שרק בחובת קריאת הלל של י"ח ימים צריך לגומרו ואם לא יגמור 

הכל לא יצא ידי חובתו, וכמבואר בתוספתא (מפופ פ"ו ס"ו) שהלל מעכב 
זה את זה, אבל בחובת שירת הלל לא צריך לגומרו כולו. ולכן בחובת הלל שכל 
ישראל אומרים על גאולתם לא צריך לגמור כולו כיון שחובתו אינו חובת קריאה 
אלא חובת שירה, וחובת שירה מתקיימת גם כשלא גומרה כולה, וכמו שמצינו 
שהלל שאמרו הלויים בשחיטת פסח שהיה בתורת שירה לא היו חייבים לגומרונד. 


ביאור דברי הראשונים שסוגיית הגמרא מדברת רק בטועם ופולט ולא בבולע 


השרוי בתענית מהו שיטעום. בראשונים נאמרו שתי שיטות עיקריות בביאור 
דברי הגמרא: 

דעת רבינו חננאל (סונ כפוס' ד"ס טועס ונלל"ט סי" ו) שכל ההיתר בגמרא לטעום 

הוא רק כשמכניס לפיו כדי לטעום ולאחר מכן חוזר ופולט, וכיון שבאופן 

זה אין לו הנאה מהטעימה, יש צד בגמרא שמותר אפילו בתענית ומשום כך 

גם אינו צריך ברכה כיון שאינו נהנה, אבל אם בולע אפילו מעט אסור בתענית 
וחייב בברכהנה. 

ובפסקי הרי"ד (סונf‏ גס כסכני סלקט סי כעט) הקשה על שיטה זו, אם כן מדוע הותר 

לו דווקא עד רביעית, והרי כיון שאינו בולעו אלא רק מכניסו לפיו 

ופולטו, מדוע אסור לו ביותר מרביעית. וכבר רמז לזה הרא"ש בדבריו, וכתב 

שיותר מרביעית כבר נחשב הנאה לענין תענית ואפילו אם אינו בולעויי. אבל 

הרשב"א (טו"פ, מ" פי' כסו) כתב טעם אחר לחלק בין רביעית לפחות מרביעית, 

והוא שעד רביעית יכול אדם להיזהר כשטועם שלא יבלע, אבל יותר מרביעית 

אינו יכול להיזהר שלא יבלע ולכך אסרו משום שחששו שמא יבלענז. 


היין כהלל של שחיטת פסחים ושל ליל פסח ושל מלחמה, ומדוע לא נקט הלל של כל הי"ח ימים, 
ולהנתבאר מיושב שכן רק בג' זמנים אלו ההלל נאמר בתורת שירה, ובזה חידש שאף שהוא שירה 
נאמר שלא על היין. | נה. הכל" חמדה (פ' עק מ י פיי ד דייס פמנס) נסתפק בכוונת הר"ח, אם כוונתו 
שכלל אינו בולעו בתוך גרונו אלא רק טועם בפיו, או שבולעו בתוך גרונו אלא שלאחר מכן פולטו. 
וכתב שמלשון הרמב"ם (פעמת פ"6 סי"ל) שכתב 'והוא שלא יבלע אלא טועם ופולט' משמע שבליעה 
אסורה בכל ענין ואפילו בפולטו, אלא מדובר שאינו בולעו כלל אלא רק טועם ופולט, ומשום 
שאם הוא כבר נכנס לבית הבליעה נחשב אכילה ולא יועיל מה שפולטו לאחר מכן. אמנם כתב 
שמלשון הרא"ש שכתב על דברי ר"ח 'ומיהו נראה דברכה לא צריך כיון שאינו נהנה בתוך מעיו' 
משמע שרק צריך שלא יהנה בתוך מעיו, אבל מה שהוא נהנה בתוך גרונו לא איכפת לנו, ואפילו 
אם בלעו בגרונו פטור אם פלטו לאחר מכן. אך כתב שאולי יש לדחות שהרא"ש מודה שהנאת 
גרונו נחשבת הנאה לענין תענית, והרא"ש רק כתב לרבותא שלענין ברכה אינו חייב אפילו כשיש 
הנאת גרונו, כל זמן שלא נהנה בתוך מעיו. ועיי"ש שהאריך לדון אם דין ברכה תלוי בהנאת מעיו 
או הנאת גרונו. | נו.וכן כתב בתרומת הדשן (מ"8 פיי קנס) שביותר מרביעית יש לו הנאה אפילו 
אם הוא פולט. | נז. לכאורה נפקא מינה בין שני טעמים אלו הוא האם מותר לו לבלוע כמה 
פעמים פחות מרביעית. הרשב"א כתב בפירוש שמותר לו לבלוע כמה פעמים פחות מרביעית, והיינו 
לשיטתו שכל מה שאסור רביעית הוא משום שמא יבלע, אם כן כשטועם פחות מרביעית אפילו 
כמה פעמים מותר לו [וכן כתב הרשב"ץ (ל"ה ונענן) להדיא]. אמנם ברוקח (פי' כט) ובהגהות מיימוניות 


ילקוט 


עוד הביא הרשב"א, שנשאל שהרי משמע מספק הגמרא שאם קיבל עליו איסור 

הנאה הרי זה אסור בטעימה, ואם נאמר שאינו בולע מדוע אסור והרי אין 

לו אפילו הנאה. ותירץ הרשב"א, שאפילו שאינו בולע מכל מקום 'וחך אוכל 
יטעם לו' (מוכ ינ ), ואם כן יש בו קצת הנאה. 


ביאור דברי הראשונים שסוגיית הגמרא מדברת אפילו בבולע 


אמנם דעת הרי"ד והרא"ה (ל"ה 6מכו) שנידון הגמרא הוא אפילו במקרה שבלענ". 
והשבלי הלקם הקשה על שיטה זו, אם כן מה אמרה הגמרא 'אכילה 
ושתיה קביל עליה והא ליכא', והרי במציאות הוא אוכל. וכן קשה מדוע מטעמת 
אינה צריכה ברכה, הרי כיון שהוא אוכל הרי הוא חייב לברך כיון שאסור לו 
לאדם שיהנה מהעולם הזה בלא ברכה. 
וכתב הכסף משנה (נרכות פ"פ ס"נ), שטעם ההיתר במטעמת הוא משום שנאמר 
יואכלת' היינו שיהיה לו כוונת אכילה ולפיכך במטעמת אינו חייב ברכה 
כיון שאין לו כוונת אכילה. וכעין זה כתב הט"ז (פֿו"ס סי כי סק"ד) שכל מה שאסור 
ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה היינו דווקא כשרוצה ליהנות ממנו עצמו, אבל 
בזה שאין כוונתו אלא לטעום את התבשיל אין צריך ברכה עד רביעית. 
והכלי חמדה (פל' עקנ ת י סי' ג ד"ס ומס) כתב לבאר, שכיון שדין ברכה ראשונה 
של מאכל הוא כמו שאמרו בגמרא (קמן ₪) כל הנהנה מן העולם הזה 
בלא ברכה כאילו נהנה מקדשי שמים והיינו כמו דין מעילה, ובמעילה הרי דעת 
הרמב"םיט שאינו עובר אלא אם הוא מתכוין ליהנות, לכן בטועם שאינו מתכוין 
ליהנות אינו צריך לברך עד רביעית. ומה שברביעית הרי זה חייב לברך, הוא 
משום שיש חילוק בין חובת ברכה של פחות מרביעית לחובת ברכה ברביעית, 
שחובת ברכה בפחות מרביעית הוא באמת מטעם שכל הנהנה מהעולם זה בלא 
ברכה כאילו נהנה מקדשי שמים ומטעם מעילה, ולכך צריך שיהיה כדיני מעילה 
שתהיה לו כוונת הנאה, אבל ביותר מרביעית הרי אפשר ללמוד שחיוב הברכה 
הוא מק"ו מברכה אחרונה מה כשהוא שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן 
((קמן לס.), ועל כן אין צריך בזה כוונת הנאה ואף בטועם חייב. 


שיטת הרמב"ם לחלק בין תענית לברכה 


הרמב"ם (פענית פ" סי"ד) כתב 'ומותר לו לטעום את התבשיל ואפילו בכדי 
רביעית והוא שלא יבלע אלא טועם ופולטי, והיינו כשיטת הר"ח שכל 


ברכות יד. 


ביאורים שיז 


ורמז הכסף משנהסג שבזה מתורצת סתירה נוספת שיש בדברי הרמב"ם, 

שבהלכות ברכות כתב 'ומטעמת אינה צריכה ברכה לא לפניה ולא לאחריה 
עד רביעית', ומשמע שברביעית הוא כבר חייב בברכהסי, ואילו בהלכות תענית 
כתב בפירוש 'ומותר לו לטעום את התבשיל ואפילו בכדי רביעית', הרי שרביעית 
עצמה מותרת ורק יותר מרביעית אסור. אך להנ"ל מתורץ היטב, שבהלכות 
ברכות מדובר בבולעו וכל טעם הפטור מברכה הוא רק משום שצריך שיהיה 
לו כוונת אכילה ופחות מרביעית אין לו כוונת אכילה ולפיכך רביעית עצמה 
שהוא כבר שיעור אכילה חייב בברכהז, אבל לגבי תענית שהרמב"ם מתיר רק 

בפולטו, משום כך אפילו רביעית מותרת ורק ביותר מרביעית אסורסה. 


מה צריכה להיות כוונת הטעימה 


שם. כתב רש"י (ד"ס מסו) 'מהו שיטעום - את התבשיל לדעת אם הוא צריך 
מלח או תבלין', ודייק מדבריו המנן אברהם (סי לי סק"ו) שרק בטועם לדעת 
אם צריך מלח פטור מברכה, אבל אם אוכל ממנו קצת אחרי הבישול כדי לדעת 
אם הוא טוב וראוי לאכילה צריך לברך. אמנם הביא שברוקח (ס" כט) הביא 
ראיה שאף באופן זה מותר, דהנה בנביא ‏ טפול 6' פרק יד) מסופר ששאול המלך 
השביע את כל העם שלא לאכול כלום עד לאחר שיגמרו את המלחמה בפלשתים, 
ויונתן בנו טעם מן הדבש כנגד שבועת אביו ורצה אביו להרגו משום שעבר 
על ציוויו, ולבסוף נאמר (שס יד מס) 'ויפדו העם את יונתן ולא מת' ובמדרש (לקוט 
סמעוני פס פות קיס) נתבאר בכמה אופנים איך פדוהו, וריש לקיש אמר וכי אכל 
והלא מיטעם טעם, לא כן אמר רב חסדא בן עוירא המטעמת אין בה לא משום 
אכילה ולא משום שתיה'סי. ומוכח שאפילו בטועם סתם ולא רק בשביל לדעת 
אם צריך מלח מותר, כל שזו רק טעימה. 
והרא"ה (לי"ס פפכו נגמכ) כתב ומסתברא דווקא לצורך כעין מטעמת ולאו במתכוין 
לאכול. ומבואר מדבריו שלא כרש"י, ומטעמת הותרה לא רק בטועם 
לדעת אם צריך מלח אלא מותר גם לאכול ממנו קצת אחרי הבישול כדי לדעת 
אם הוא טוב וראוי לאכילה, ורק צריך שלא יתכוין לאכילה. 


חילוק בין תענית יחיד לתענית ציבור 


או דילמא הנאה קביל עליה והא איכא. כתבו התוספות (ד"ס 6), שלשון 
הגמרא משמע שכל הספק נאמר רק בתענית יחיד אבל בתענית ציבור לא 


= ההיתר לטעום הוא רק בפולט. והקשה הכסף משנה (נרכות פ" ס"נ) ממה שכתב 


אהח19/06/2018 


נסתפקו בגמרא. אלא שלא נתבאר בדברי התוספות מה הדין בתענית ציבור. 
הריב"ש (פו"פ, סי כפו) ביאר שכוונת התוספות לומר שרק בתענית יחיד טעימה 


עד רביעית' ולא הזכיר תנאי זה שצריך להיזהר שלא לבלוע, ומשמע שאפילו 
בבלע מותר עד רביעית וכשיטת הרי"דס. ותירץ הכסף משנה, שהרמב"ם סובר 
שאכן יש חילוק בין דין ברכה לחיוב תענית, שלגבי תענית כל שהוא בולעו 
נחשב הנאה ולפיכך כל ההיתר הוא רק בפולטו, אבל לגבי חיוב ברכה טעם 
ההיתר במטעמת הוא משום שנאמר 'ואכלת' היינו שיהיה לו כוונת אכילה, 
ולפיכך במטעמת אינו חייב ברכה כיון שאין לו כוונת אכילהלא. 


(מענים פ"6 פופ 6 מבואר שמותר לו לטעום רק פעם אחת או כמה טעימות מעט מעט שכולם יחדיו 
יהיו פחות מרביעית, אבל טעימה בכמה פעמים מצטרפת לשיעור רביעית. ויש לומר שהם סברו 
כהרא"ש שהאיסור ביותר מרביעית משום שיותר מרביעית נחשב הנאה ועל כן מצטרף אפילו בכמה 
פעמים. | נח. וכתב בכלי חמדה (פר' עקנ מ י סי ג ד"ס כרכות), שמסתימת לשון רש"י בסוגייתנו משמע 
כשיטה זו שאפילו בבולע פטור מברכה. וכן דייק במשכנות יעקב (שו"ת, פֿו"ם סי קה מלשון רשיי 
בתענית (כד: דייס סכי) שכתוב שם בגמרא, רב פפא גזר תעניתא ולא אתא מיטרא חליש ליביה שרף 
פינכא דדייסא ובעי רחמי. וכתב רש"י 'ה"ג רב פפא גזר תעניתא חלש ליביה טעם מידי בעא רחמי' 
וכו'. וקשה מדוע לא רצה רש"י בגירסת הגמרא שלפנינו. וצ"ל שהוקשה לרש"י איך רב פפא אכל 
קערה של דייסא בשביל חולשת לבו ביום התענית שהוא בעצמו גזר. ולכך גרס בגמרא 'טעם מידי' 
ומטעמת מותרת. ומוכח שמטעמת מותרת אפילו בבלע. אמנם הרשב"ץ (ז"ס גלפץ) כתב שממה שכתב 
רש"י (ד"ס פסו) 'מהו שיטעום - את התבשיל לדעת אם הוא צריך מלח או תבלין', והרי דרך הטועם 
את הקדירה שטועם ופולט, אם כן משמע להיפך שדעתו כשיטת הר"ח שמותר רק בפולט. אמנם 
בכלי חמדה כתב, שמה שכתב רש"י שמדובר בטועם לדעת אם הוא צריך מלח או תבלין כוונתו 
רק לומר שטעם הפטור מברכה הוא משום שאין לו בזה כוונת הנאה, ועל כן אפילו אם בולעו 
פטור [ואפשר עוד שאדרבה מדברי רש"י מבואר שבולע את האוכל, כי אם הוא רק טועם, היה לו 
לפרש כפשוטו שרצה ליהנות מהטעם ולפלוט, אלא ודאי שמדובר בבולע ולכך פירש רש"י שמה 
שהוא קרוי טועם ולא אוכל משום שטעם רק כדי לדעת אם צריך מלח או תבלין]. נט. הלכות 
מעילה (פ"ו ס"). ‏ ס. בפירוש הרשב"ץ (ד"ס וענץן) כתב שזו אינה קושיא, כיון שלענין ברכה כלל 
לא הוצרך הרמב"ם לכתוב שמדובר בפולטת, ומשום שאם הוא בולעו פשוט שחייב בברכה אפילו 
בפחות מרביעית כיון שלא נאמרו שיעורין אלא לברכה אחרונה אבל לברכה ראשונה אפילו בכל 
שהוא טעון ברכה וכמו שאמרו בגמרא (נקמן ₪) שאסור ליהנות מן העולם הזה בלא ברכה. 
סא. הנה הטור (פֿ"פ סי 5) כתב 'ומיהו מטעמת שטועמת התבשיל אין צריך לברך עד רביעית. 
לכאורה משמע אפילו אם הוא טועם ובולע, וכן כתב הרמב"ם סתם מטעמת אינה צריכה ברכה עד 
רביעית. אבל רבינו חננאל פירש דווקא בטועם ופולט אבל אם הוא בולע אפילו בכל שהוא צריך 
לברך'. והקשה הבית יוסף, שמתחילת דברי הטור משמע שדין זה שמטעמת אינה צריכה לברך עד 
רביעית וביותר מרביעית צריך לברך הוא לכל השיטות ואפילו לשיטת הר"ח. וקשה, שהרי הרא"ש 
כתב בפירוש לשיטת הר"ח שמדובר באופן שלא בולע אלא פולטו אין חילוק לענין ברכה בין טעם 
פחות מרביעית ליותר מרביעית, ואיך כתב הטור שלא כדברי אביו הרא"ש. והוכיח מזה הבית יוסף, 
שדעת הטור כשיטת הרמב"ם שכל דברי הר"ח שהסוגיא מדברת רק כשאינו בולעו אלא רק פולטו 
הוא רק לגבי תענית, אבל לגבי דין ברכה פטור אפילו בבולעו ממש, ובזה יש חילוק בין רביעית 


מותרת משום שהוא קיבל עליו רק איסור אכילה ולא איסור הנאה, 

אבל בתענית ציבור אפילו טעימה אסורהסן. וכן כתב בתרומת הדשן (פ"5 סי קש) 
והובא בבית יוסף (פו"ם סי" תקסז ד"ס ומ"ש כנינו). 

אמנם הפני יהושע (נתוסי ד"ס 6) הקשה, אם כן למה כתבו התוספות את דבריהם 

על הצד השני של האיבעיא, אדרבה היה להם לכתוב זאת על הרישא 

של האיבעיא שאמרו אכילה ושתיה קיבל עליה והא ליכא, ועל זה היה להם 


לפחות מרביעית, שביותר מרביעית כיון שבולעו חייב בברכה. אמנם הב"ח כתב שכוונת הטור להביא 
שתי דעות, בתחילה הביא דעת הרמב"ם שהעמיד דברי הגמרא בבולעו ורק לפי דבריו כתב שהחילוק 
בין רביעית לפחות מרביעית הוא בין לענין תענית ובין לענין ברכה שמטעמת אינו צריך לברך רק 
עד רביעית, ולאחר מכן הביא שיטת רבינו חננאל שהעמיד דברי הגמרא בטועמו ולאחמ"כ פולטו, 
ולשיטת הר"ח כל חילוק הגמרא בין רביעית לפחות מרביעית הוא רק לגבי תענית אבל לגבי ברכה 
אין חילוק, וכל שאינו בולעו פטור מברכה אפילו ביותר מרביעית ובבולעו חייב בברכה אפילו 
בפחות מרביעית, והטור פסק כדעת רבינו חננאל, וממילא באמת לגבי ברכה אין חילוק בין יותר 
מרביעית לפחות מרביעית. | סב. ובפירוש בזכר יצחק (טו"ק, ת"נ סי" כ6 ד"ס וסס). סג. ביד איתן 
(סונ נספר סליקוטיס נמסלו' פרנקנ) פקפק על עיקר דיוקו של הכסף משנה מלשון הרמב"ם שכתב 'עד 
רביעית' ומשמע שברביעית כבר חייב. וכתב שודאי אינו כן, שהרי הרמב"ם כתב 'ומטעמת אינה 
צריכה ברכה לא לפניה ולא לאחריה עד רביעית' ואם נאמר שהוא מדבר בטעם פחות מרביעית, 
מדוע הוצרך לכתוב שגם אינו חייב בברכה לאחריה, והרי גם באינה מטעמת אינו חייב בברכה 
אחרונה כשאכל פחות מרביעית. אלא ודאי כוונת הרמב"ם שהוא פטור אפילו באכל רביעית, ועל 
זה כתב שאע"פ כן אינה צריכה ברכה לאחריה משום שהיא רק מטעמת. סד. ובכלי חמדה (:ס) 
הוסיף בזה לפי מה שביאר לעיל שהטעם לחלק בין פחות מרביעית ליותר מרביעית משום שפחות 
מרביעית שכל חיוב הברכה הוא שלא יהנה בלא ברכה והוא מדיני מעילה ולכך צריך שיהיה לו 
כוונת הנאה, משא"כ ביותר מרביעית שחיובו מק"ו מברכה אחרונה, לפי זה הרי פשוט שברביעית 
עצמה שכבר יש ק"ו חייב בברכה. סה. וביאור הדבר, משום שהובאו לעיל (געײן 'ציפֿור לנרי סרעוניס 
טסוגיים סגמר תלנרם רק כטועס ופוט 5 כנונע') שני טעמים בראשונים מדוע אם אינו בולעו אלא פולטו יש 
חילוק בין פחות מרביעית ליותר מרביעית, הרא"ש כתב שביותר מרביעית נחשב הנאה אפילו בפולטו, 
ולפיכך שייך לומר שאף רביעית עצמה מותרת ורק יותר מרביעית נחשב הנאה. והרשב"א כתב 
שביותר מרביעית יש חשש שמא בלא כוונה יבלע אותו, ואף הוא כתב בפירוש שרק ביותר מרביעית 
יש חשש שמא יבלענו. ‏ סו. בזית רענן (ענ סעקוט פמעוי פס) כתב שמדברי הילקוט מוכח שמטעמת 
מותרת אפילו בבולע ממש, שהרי במעשה של יותן ודאי שהוא אכל ובלע את הדבש. ובמגן אברהם 
כתב, שמה שהוא קרוי רק טעימה ולא אכילה הוא משום שכיון שנפשו חשקה לאכול עוד מן הדבש 
ורק שנמנע משום איסור, קרוי רק טעימה. ולכאורה לדבריו אין ראיה מהילקוט, וצ"ע. סז. המאירי 
(ד"ס סקרוי) כתב על דבריהם 'ואיני רואה הפרש בין זה לזה'. וכן בשו"ת הגאונים (פעמי פטונס פי' שכד) 
מובאת תשובה בשם רב שרירא גאון שכתב שלמסקנת הגמרא שטועם ואין בכך כלום, הוא הדין 
בתענית ציבור ואפילו ביום הכיפורים מותר לו לטעום. והיינו שלא חילק בגמרא בין תענית יחיד 
לתענית ציבור, ודלא כהתוספות. 


שיח 


ילקוט 


לומר שכל צד זה שרק אכילה ושתיה קיבל עליו זהו רק בתענית יחיד ולא 
בתענית ציבור שאינה תלויה בקבלתו ובודאי שאסור גם בהנאה ואם כן פשוט 
שאסור לו לטעום. עוד דקדק הפני יהושע ממה שכתבו התוספות בדיבור שאחר 
זה (ד"ס טועס) 'פירש ר"ח שחוזר ופולט דלא חשיב הנאה מן הטעימה, אבל בולע 
לא אפילו בשאר תעניות', וממה שכתבו 'אפילו' משמע שבתענית שהוא מקבל 
פשוט שאסור לבלוע, אלא 'אפילו' בשאר תעניות שהם יותר קלים אסור. 
ולפיכך כתב הפני יהושע שלולי דברי הבית יוסף היה נראה לו לפרש דברי 
התוספות בהיפוך, ואדרבה דווקא בתעניות שאינם תלויים בקבלתו יש 
להקל ולומר שאסרו אותו רק באכילה ושתיה ולא בהנאה, אבל בתענית שהוא 
מקבל על עצמו יש לומר שהוא קיבל עליו גם איסור הנאה. ואם כן בשאר 
תעניות פשוט שטעימה מותרת, ועל זה כתבו התוספות שמכל מקום בליעה 
אסורה אפילו בשאר תעניות כיון שזה נחשב כאכילה ממש. 


חילוק בין סוגי התעניות 
הנה לשון התוספות 'האי לישנא משמע דמיירי בתענית יחיד שקיבל עליו אבל 
בתענית הכתוב לא'. ולא נתבאר בדבריהם מהו תענית הכתוב. ובתרומת 
הדשן (ס" קש) הבין בדבריהם שכל ד' צומות הכתובים בנביא, הרי הם בכלל 
תענית הכתוב שאסור בטעימה. אמנם הרא"ש (פעטת פ"6 סי טו) הביא מהר"ר 
יהודה ברצלוני שהשרוי בתענית מותר לטעום לבד מיום הכיפורים ותשעה באב. 

ומבואר ששאר צומות מותרים בטעימה. 
ובביאור דעת הר"י ברצלוני מצינו כמה ביאורים בראשונים: א. הריב"ש (טו"פ, 
סי כפז) כתב, שכיון שאמרו בגמרא (כ"ס ית:) שג' צומות תלו ברצון 
הדורות, לכן נחשב כמו תענית יחיד שתלוי בקבלתם, משא"כ יום הכיפורים 
ותשעה באב שאינו תלוי בקבלתםס". ב. באשכול (סנכות פני וסעיטי ותענית סי ) 
ביאר, שלעולם אין סיבה לחלק בין תענית יחיד לתענית ציבור, אלא שביום 
הכיפורים ותשעה באב כשם שהרחיקוהו באיסור רחיצה אפילו להושיט אצבעו 
למים, כך באיסור אכילה הרחיקוהו אפילו מטעימהסל. 


ביאור פשיטות הגמרא 


אמר ליה טועם ואין בכך כלום. הצל"ח (ד"ס נעי) הביא מספר כנסת הגדולה 

(פו"ם סי' תקסו כסנסת הנ"י) שכתב שיש להסתפק בכוונת הפשיטות שאמר לו 
'טועם ואין בכך כלום', האם יש בזה פשיטות ישירה לספיקו של ר' אמי או 
לא, שהרי הוא נסתפק אם אכילה ושתיה קיבל עליו ואם כן בטועם מותר, או 
הנאה קיבל עליו ואם כן טועם אסור, ויש לדון מה כוונתו בפשיטות 'טועם 
ואין בכך כלום', האם כוונתו שאכן כל האיסור הוא רק באכילה ושתיה וטועם 


נאמר שהנאה קיבל עליו, מותר לו לטעום ומשום שטעימה אפילו הנאה אין 
בה. 
וכתב בכנסת הגדולה, שכוונתו לפשוט צד שלישי שאפילו אם קיבל עליו איסור 
הנאה מותר לו לטעום בתענית כיון שטעימה אין בה אפילו הנאה?, 
והוכיח כן ממה שאמר לו תניא נמי הכי מטעמת אינה צריכה ברכה והשרוי 
בתענית טועם וכו', ובשלמא אם נאמר שפשט לו שמטעמת אין בה אפילו משום 
הנאה, מובן שלכך גם מטעמת אינה צריכה ברכה כיון שאין בה הנאה, אבל 
אם נאמר שפשט לו שמותר לו לטעום משום שהוא לא קיבל עליו הנאה אלא 
רק אכילה ושתיה, אם כן מדוע אינה צריכה ברכה ומאי שנא מכל שאר ברכת 
הנהנין. אלא ודאי הנאה כזו של טעימה אין בה שם הנאה כלל. 
וכן דקדק הפרי מגדים (לו"ס סי" סקסו מקנפות ולכ סק") מלשונו של רבינו חננאל 
(סוכ נתוס' ד"ס טועס) 'פירש ר"ח שחוזר ופולט דלא חשיב הנאה מן הטעימה', 
הרי בפירוש שטעימה אינה נחשבת הנאה. והחות יאיר (טו"פ, פיי עו) כתב שר"ח 
דייק כן ממה שפשט לו בגמרא 'טועם ואין בכך כלום' - היינו שאפילו הנאה 
אין כאן. וביד דוד (מסלו"כ נפוס' ד"ס טועס) הוסיף, שבזה מיושב מה שהעיר בספר 
והב שבא מדוע הביאו התוספות את דברי ר"ח רק על מה שפשטה הגמרא 
טועם ואין בכך כלום ולא מיד בספק הגמרא כשנסתפקה הגמרא השרוי בתענית 
מהו שיטעום והיה להם לפרש באיזה טעימה מדובר. אך להנ"ל מיושב ומשום 


סח. בהר צבי (ד"ס העכו) הביא בשם מהרי"ל דיסקין שלפי זה היינו דווקא ביום הכיפורים עצמו, 
אבל בתוספות יום הכיפורים שתלוי בקבלתו יהיה מותר לטעום ולפלוט. סט. עפ"י ביאור הביאור 
הלכה (סי' סקסו ד"ס וניוס"כ) בדבריו. ע. הצל"ח יישב בזה מה שתמה מדוע מסדרי הש"ס קבעו 
ספק זה כאן במסכת ברכות ולא במסכת תענית. וכתב שסמיכות שני ספיקות אלו הוא משום 
ששניהם שוים בכך שהפשטן השיב לבעל הספק סברא שלישית שהיא לא כשני צדדי הספק של 
בעל הבעיא, וזה רמוז לו במה שאומר לו 'אין בכך כלום'. שהרי בספק כאן פשט לו צד שלישי 
שאפילו אם קיבל עליו איסור הנאה, מכל מקום בטעימה אין בו הנאה כלל. ובספק לעיל ביאר 
הצל"ח שהרי הוא לא נסתפק אלא אם הלל חמור מקריאת שמע משום פרסומי ניסא, או עכ"פ 
כיון שמדרבנן הוא אינו חמור מקריאת שמע. והפשטן השיב לו 'פוסק ואין בכך כלום' היינו שהוא 
קל מקריאת שמע ומותר להפסיק בהלל במקום שאסור בקריאת שמע וברכותיה. | עא. אמנם 
בשבלי הלקט (ס" נעט) כתב בביאור דברי ר"ח 'ואשמעינן שמטעמת אין בה אלא הנאת טעימה 
לחיך בלבד בלא בליעה כמ"ש וחיך אוכל יטעם לו, וכיון דלא בלעת אינה טעונה ברכה דלא חשיב 


ברכות"יד: 


ביאורים 


שבאמת בהו"א שסברה הגמרא שטעימה מותרת משום שאכילה ושתיה קיבל 
עליו ולא איסור הנאה אם כן יהיה מותר גם לבלוע, ורק לפשיטות הגמרא 
שטועם ואין בכך כלום והיינו משום שאין כלל הנאה בטעימה, כאן הביאו 
התוספות דברי ר"ח שכל מה שבטעימה אין הנאה כלל היינו כשפולט מיד ולא 
בבולעלא. 

וכן הוכיח ביד דוד (פסדו"נ ד"ס 6מכ) ממה שאמרו בגמרא שאסור לטעום יותר 
מרביעית, והנה לדעת הר"ח שמדובר בפולט הקשו הראשונים אם כן מדוע 
ביותר מרביעית אסור, וביאר הרא"ש (סי ו), שיותר מרביעית כבר נחשב הנאה 
לענין תענית ואפילו אם אינו בולעו. ואם נאמר שבתענית אינו מקבל איסור 
הנאה, מה יועיל מה שביותר מרביעית נחשב הנאה. אלא מוכח שהרא"ש למד 
שפשיטות הגמרא שאע"ג שמקבל עליו איסור הנאה מכל מקום טועם מותר 
משום שאין בו הנאה, ועל כן ביותר מרביעית שנחשב הנאה אסור אפילו בטועם. 
אמנם מדברי כמה ראשונים ואחרונים מוכח שביארו פשיטות הגמרא שאכן 
בתענית כל האיסור הוא רק אכילה ושתיה ועל כן מותר בטעימה אע"פ 

שיש בה הנאה: א. הריטב"א (פענית י: ד"ס גכסי" 3פ' סיס קורפ), המרדכי (פעניפ רמז 
פרכו) בשם הראבי"ה, הריב"ש (פו"פ, סי כפז) והערוך (עכן כנע) כתבו בביאור דברי 
הגמרא, שהגמרא מסיקה שהנאה לא קיבל עליו ולפיכך טעימה מותרת. ב. הנה 
התוספות (ד"ס פֿו) כתבו שכל ההיתר בטעימה הוא רק בתענית יחיד אבל בתענית 
ציבור לא. וביאר הריב"ש (טו"פ, סי כפו) שהחילוק הוא משום שבתענית רגילה 
שהוא מקבל מעצמו יש לומר שלא קיבל עליו אלא הנאת אכילה ולא סתם 
הנאה ולכך טועם שאינו נחשב אכילה מותר, אבל בתענית ציבור שאין צריך 
קבלה אסור אפילו הנאה ולכך גם טעימה אסורה'ג. ג. המגן אברהם (סי תקסו 
סק") והט"ז (עס סק"6) כתבו בפירוש, שהטעם שהשרוי בתענית יכול לטעום כדי 
רביעית משום שלא קיבל עליו אלא שלא יאכל וישתה וטעימה לא מיקרי אכילה 
ושתיה. ומשום כך כתב הט"ז שמי שהוא מודר מאיזה מאכל אסור אפילו 

לטועמו, כיון שהוא מודר מהנאה ואף בטועם יש בו הנאה. 


אם טעימה מותרת בנשבע שלא לאכול 


שם. בשואל ומשיב (שו"ת, מסדורס ממיש0ס סי ס) כתב שמסוגיית הגמרא יש לפשוט 

מה שנסתפק במי שנשבע שלא יאכל, האם גם טעימה בכלל השבועה. 
וכתב שכיון שאף בתענית שלא אמר בפירוש שמקבל עליו רק אכילה ושתיה, 
אע"פ כן אמרו טועם ואין בכך כלום, כל שכן כשאומר בפירוש שמקבל עליו 
איסור אכילה, שמותר לו לטעום. וכתב שגם אין לומר שכיון שנפסק (ו"ע יו"ד 
סי" לס ס") שהנשבע שלא לאכול אסור אפילו בחצי שיעור, אם כן יש לומר 
שיהיה אסור אפילו בטעימה מדין חצי שיעור. כי מדברי הריב"ש (פו", סי כפק) 

מבואר שטעימה אף חצי שיעור אין בו. 


דין המפסיק בין הכרכה לבליעה 


שם. השל"ה טע ספותיות דף (ס.) כתב שמי שבירך והכניס את הלחם לתוך פיו, 
אינו רשאי לדבר עד שיטעם ויבלע, והוכיח כן מדברי הגמרא כאן שאמרו 
מטעמת אינה צריכה ברכה, ומבואר שהטעימה אינה נחשבת הנאה לענין ברכה 
כל זמן שאינו בולע. ולפי זה כתב שלכאורה מעיקר הדין מי שנתן את הפרוסה 
של המוציא בתוך פיו ומדבר קודם הבליעה, צריך לחזור ולברך. וכן הביא 

באליהו רבה (סי קסו ס') בשם הברכת אברהם שצריך לחזור ולברך. 
אמנם במור וקציעה (סי קסז) ובהלכות קטנות (שו"ת, ח"כ סי ג) דחו את הראיה 
מהגמרא, וכתבו שהגם שאין מברכים על טעימה לחוד אלא כשמתכוין 
לבלוע, אך מכל מקום ודאי שנתינת האוכל בתוך פיו וטעימתו נחשבת תחילת 
האכילה, ועל כן אם מדבר בין הטעימה לבליעה אינו נחשב כהפסק בין הברכה 
לאכילה, כי מכיון שהעיסוק בטעימה ולעיסה נחשבת לתחילת אכילה, כבר חלה 

על זה הברכהץעז. 
ולענין הלכה כתב המשנה ברורה (פ" קפ פ"ק 0, ונפעל סמון פות 6 בשם הרבה 
פוסקים, שהגם שלכתחילה יש להיזהר בזה מאד, מכל מקום בדיעבד 
אינו צריך לחזור ולברךעה. 


הנאתה כהנאת אכילה ושתיה'. הרי שפירש אף בדברי ר"ח שיש כאן הנאת החיך אלא שלא אסרו 
זאת כיון שאסור רק בהנאת אכילה ושתיה. עב. הצל"ח (ס גקוף לנר) והיד דוד (מסלו"נ נתוס' ד"ס 
טועס) כתבו שלפי דברי כנסת הגדולה אכן יש לומר, שבהו"א סבר בעל האיבעיא שכל הנידון הוא 
אם קיבל עליו איסור הנאה ועל זה כתבו התוספות שלפי זה ברור שכל הספק הוא רק בתענית 
יחיד אבל בתענית ציבור שבודאי אסור גם בהנאה אין מקום להסתפק ואסור בטעימה. אך כשפשט 
לו 'טועם ואין בכך כלום' ומה שמותר לטעום הוא משום שבטועם אין כלל הנאה, אם כן בודאי 
שגם בתענית ציבור מותר לטעום. עג. אלא שכתב שכיון שהוא ספק לא יחזור ויברך כיון שהוא 
ברכה לבטלה. | עד. ודימה זאת בהלכות קטנות למבואר לגבי בדיקת חמץ (שו"ע פ"מ סי' פוב מ"פ) 
שיש איסור להפסיק רק בין הברכה לתחילת הבדיקה, אבל אם התחיל לבדוק מותר להפסיק. אמנם 
בבית ומנוחה (לף 6₪ דחה הדמיון, כי לברכה אין שום שייכות ללעיסה כדי שתחול עליה שם 
ברכה. עה.ובקצות השולחן סי 6 פיק כד) כתב שמי ששח בעודו לועס קודם שבלע ורוצה לצאת 
מספק ידי כל השיטות, יבלע מה שבפיו ותיכף יקח איזה חתיכת סוכר או מין מתיקה אחר שאינו 


ילקוט 


ביאור חילוק הגמרא בין רביעית ליותר מרביעית 

עד שיעור רביעתא. יש לדון אם חילוק הגמרא בין רביעית ליותר מרביעית 
נאמר לענין תענית או גם לענין ברכה. 
והנה לשיטת רבינו חננאל שכל ההיתר בגמרא לטעום הוא רק כשמכניס לפיו 
כדי לטעום ולאחר מכן חוזר ופולט, כבר הקשו הראשונים אם כן מדוע 
הותר לו דווקא עד רביעית, והרי כיון שאינו בולעו אלא רק מכניסו לפיו ופולטו, 
מדוע אסור לו ביותר מרביעית. וכתב הרא"ש שיותר מרביעית כבר נחשב הנאה 
לענין תענית ואפילו אם אינו בולעו. ולפי זה כתב הרא"ש שנמצא שחילוק זה 
הוא דווקא לענין תענית, אבל לענין ברכה נראה שאפילו אם בולע ופולט יותר 
מרביעית אינו צריך לברך, כיון שהברכה היא על הנאת מעיו וכל שפולטו לאחר 
מכן אין כאן הנאת מעיו ועל כן אינו מברך. 
אך הביא הבית יוסף (פֿו"ם סי כי ד"ס וכספכ) מספר אוהל מועד (קער סנככות ללך 6 
נסינ ד) שכתב שאפילו אם אינו בולעו אלא פולטו יש חילוק לענין ברכה 
בין רביעית ליותר מרביעית, וברביעית חייב בברכה אע"פ שאינו בולע כלל 
הואיל והחיך טועם. וביאר הבית יוסף, שדעת האוהל מועד שחיוב ברכה הוא 
משום שהחיך טועם, ומשום כך ברביעית יש חיך טועם אפילו כשפולטו לאחר 
מכןעי. 
אבל הרשב"א (שו"ת, מ" סי כסז) כתב טעם אחר לחלק בין רביעית לפחות 
מרביעית, והוא שעד רביעית יכול אדם להיזהר כשטועם שלא יבלע, אבל 
יותר מרביעית אינו יכול להיזהר שלא יבלע ולכך אסרו משום שחששו שמא 
יבלע. ולפי זה נמצא שאפילו לענין ברכה אסור לו לטעום יותר מרביעית, כיון 
שיש לחשוש שמא יבלע ויתחייב בברכה. ומכל אינו יכול לברך, כי שמא לא 
יבלע. 
ולשיטת הראשונים שמדובר אפילו בבלע, כתב הכסף משנה (ככופ פ" ס"כ) 
שהחילוק נאמר אף לענין ברכה, ומשום שכיון שנאמר 'ואכלת' צריך 
שיהיה לו כוונת אכילה ובמטעמת אין לו כוונת אכילה, אבל ברביעית אפילו 
שהיא מטעמת נחשב שיש לו כוונת אכילה. 


אם רביעית עצמה מותרת או לא 


שם. המפרשים דנו האם מה שאמרו 'עד רביעית' הוא עד ולא עד בכלל דהיינו 

שרביעית עצמה אסורה או עד ועד בכלל ורביעית עצמה מותרת ורק ביותר 

מרביעית אסור. 

והנה הרא"ש (סי ו) כתב בפירוש 'ומיהו דוקא רביעית אבל טפי מרביעית חשיבה 

הנאה לענין תענית', הרי מפורש בדבריו שרביעית עצמה מותרת. ובמעדני 
יום טוב (פות 6 הקשה שהרי לשון 'עד רביעית' אפשר לפרשו לכאן ולכאן, עד 
ועד בכלל או עד ולא עד בכלל, היה מן הדין להחמיר, ובפרט שבגמרא (לקמן 
כו:) משמע שמסתמא אומרים עד ולא עד בכלל, והתוספות (פס ד"ס פינעי) הביאו 
ששנינו בנדה (נח:) שכל ספק בשיעורי חכמים להחמיר, ואם כן מן הדין להחמיר 
שרביעית עצמה אסורה. וכן דעת הצל"ח (לד"ה כ' פמי) שאין להקל כי אם עד 
רביעית ולא עד בכלל, וכתב שאף שספק ברכות להקל, מכל מקום אין להכניס 
עצמו בספק. ודקדקו כן מלשון הרמב"ם (נככופ פ" ס"נ) שכתב 'ומטעמת אינה 
צריכה ברכה עד רביעית', הרי שהתיר רק עד רביעית ולא רביעית עצמה. אלא 
שהרמב"ם בהלכות תענית (פ"6 סי"ל) כתב 'ומותר לו לטעום את התבשיל ואפילו 
בכדי רביעית', ומשמע שרביעית עצמה גם מותרתל'. וסתירה זו הקשה באליה 
רבה (פ" כי פק"נ) גם בדברי הב"ח, שבהלכות ברכות (סי י) כתב בפירוש שעד 
שיעור רביעית מותר ולא עד בכלל, ואילו בהלכות תענית (סי" פקסו) כתב בפירוש 

ששיעור רביעית מותר ורק יותר אסור. 

וכבר הובא לעיל שהזכר יצחק (עו"פ, מ"נ סי' כ ד"ה וסס) תירץ שבהלכות ברכות 

מדובר בבולעו וכל טעם הפטור מברכה הוא רק משום שצריך שיהיה לו 
כוונת אכילה ופחות מרביעית אין לו כוונת אכילה, ולפיכך רביעית עצמה שהוא 
כבר שיעור אכילה חייב בברכה, אבל לגבי תענית שהרמב"ם מתיר רק בפולטו, 

משום כך אפילו רביעית מותרת ורק ביותר מרביעית אסור. 


הטעם שדימו נותן שלום קודם התפילה לעושה במה 


כל הנותן שלום לחבירו קודם שיתפלל כאילו עשאו במה. המהרש"א (מ"פ 
ד"ס כפנו) | ביאר את הדמיון לבמה, שהרי התפילה היא במקום עבודת 

הקרבנות, וזה שמקבל פני חבירו בשאלת שלום קודם שמקבל פני שכינה 
בתפילה, הרי זה כהולך להקריב קרבנותיו במקדש ולבסוף מקריבו בבמה. 


בגדר דברים הבאים בתוך הסעודה, ויברך על זה 'שהכל' ויכוין לפטור את הפת, שהרי בדיעבד אם 
בירך על הפת ברכת 'שהכל' יצא ידי חובתו. עו. אמנם יעויין באוהל מועד שכתב טעם אחר קצת, 
והוא משום שביותר מרביעית אי אפשר שלא יבלע קצת וכדברי הרשב"א. | עז. הצל"ח דחה זה 
וכתב שכוונתו 'כדי רביעית' ולא רביעית ממש. עח. בבן יהוידע (ל"ה ופפו6) ובמרומי שדה (ד"ס "6 
רצו לתלות נידון זה אם מותר לומר צפרא דמרי טב במחלוקת רב ושמואל, שטעמו של רב משום 
שהשלום הוא שמו של הקב"ה ואין ראוי שיזכיר אותו לצורך בשר ודם קודם שיזכיר שמו של הקב"ה, 
אבל טעמו של שמואל משום כבוד, שכיון שמשכים לפתחו של חבירו לתת לו שלום, הרי הוא מקדים 


ברכות יד. 


ביאורים 


שיט 


ובעין אליחו (סוף ד"ס כנ) פירש הדמיון לבמה על פי דברי הגמרא בנדרים (כנ) 
כל הנודר כאילו בנה במה, ופירש הר"ן שמי שבונה במה חושב כאילו 

הוא עושה מצוה, וכן אדם הנודר מדמה בנפשו שהוא עושה מצוה ובאמת שהוא 
עושה עבירה. וכן הנותן שלום קודם התפילה, הוא מדמה בנפשו שהוא מקיים 
מצוה של ואהבת לרעך כמוך, אך האמת היא שזוהי עבירה. ובזה ביאר את 
הגירסא כל העושה חפציו קודם שיתפלל כאילו בנה במה, והיינו כנ"ל שהוא 
סבור שהוא עושה מצוה שהרי אמרו בגמרא (פונות נ) 'עושה צדקה בכל עת 
(פסניס קו ג) זה הזן בניו ובנותיו הקטנים', ואם כן כשעושה חפציו קודם התפילה 
כדי שיזון בני ביתו סבור שהוא עושה מצוה ובאמת הוא עושה עבירה, ועל 

זה אמרו כאילו בנה במה. 

ובמגיד תעלומה (סונ6 נקפר כית יוסף) כתב, שהדמיון לבמה משום שכשם שבמה 
בזמן ההיתר היא מצוה ומכל מקום בשעת האיסור הוא איסור גמור, 

כך שאילת שלום היא מצוה בזמן הראוי לה אבל שלא בזמן הראוי הוא איסור 

גמור. 


דין אמירת צפרא דמרי טב קודם התפילה 


שם. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ווק) כתבו בשם חכמי פרובינצא שכל האיסור 

לא נאמר אלא כשאומר 'שלום' ומשום ששמו של הקב"ה הוא שלום, אבל 
מותר לו לומר צפרא דמרי טב, כיון שאינו אומרו בלשון 'שלום'. ולפי שיטתם 
מותר אפילו להשכים לפתחו של חבירו לומר לו צפרא דמרי טב. אמנם רבינו 
יונה עצמו חולק וסובר שאם הולך במיוחד כדי להקביל פניו קודם התפילה, 

אסור אפילו כשאומר רק צפרא דמרי טבעה. 
ויש מן הראשוניםעט שהחמירו עוד שכשם שאסור לצאת לדרך ולעשות חפציו 
צריך למהר ולהתפלל כדי שלא ישכח מן התפילה. והביאו בשם הראב"ד שמשום 
כך נהגו שאפילו הפוגע את חבירו בבוקר אינו אומר לו 'שלום' אלא אומר לו 
רק צפרא דמרי טב, כי כיון שהוא משנה באמירתו ואינו אומר לו 'שלום' אלא 
צפרא דמרי טב נראה כמו שהוא טרוד ועומד להתחיל בתפילה, ובזה יתן אל 
לבו שלא יתעכב בדרכים אחרים עד שיתפלל. ורבינו מנוח (פפינס פ"ו ס"ד) כתב 
עוד טעם לומר 'צפרא טבא' ולא 'שלום', כי שאילת שלום צריך הכנעה ונתינת 
יד משא"כ בזה שיאמר בהעברה והאחר משיב צפרא דמרי טב. והרא"ה למד 
כן, שהרי בגמרא מבואר שההוכחה לכך שבאינו משכים לפתחו מותר הוא 
מהמבואר במשנה בפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב שלום לכל אדם, ומבואר 
שדווקא מפני הדחק מותר לעשות כן כגון לשאול מפני הכבוד, אבל לשאול 
לחבירו דרך רשות אסור, ואפילו אם עדיין לא התחיל להתפלל, ולכך לא יאמר 
לו שלום אלא רק צפרא דמרי טבפ. 


איסור כריעה קודם התפילה 


שם, רבינו ירוחם (נתיכ ג פ"ג, וסוכ כנית יוסף פו"ם סי" פט ד"ס וכיון) כתב שכל האיסור 

באמירת שלום הוא רק כשעושה כן בכריעה, אבל סתם אמירת שלום בפה 
מותרת ואפילו אם משכים לפתחופ*. וגם מה שכריעה אסורה היינו דווקא 
במשכים לפתחו, אבל אם אינו משכים לפתחו, הכריעה מותרת. אך הבית יוסף 
(עס ד"ס ולמ הביא בשם הארחות חיים (פפפס סי" יל) שהכריעה אסורה אפילו 

באינו משכים לפתחו ואפילו בלא אמירת שלוםפנ. 

והנה השו"ע (פו" סי' פע ס"כ) כתב כמה דינים וזה לשונו, '[דין א] כיון שהגיע 

זמן תפלה אסור לאדם להקדים לפתח חבירו ליתן לו שלום משום דשמו 
של הקב"ה שלום אבל מותר לומר לו צפרא דמרי טב. [דין ב] ואפילו זה אינו 
מותר אלא כשהוצרך ללכת לראות איזה עסק, אבל אם אינו הולך אלא להקביל 
פניו קודם התפילה, אפילו זה הלשון אסור. [דין ג] וכן אסור לכרוע לו 
כשמשכים לפתחו, ויש אומרים שכריעה אסורה אפילו בלא משכים לפתחו. [דין 
ד] ואם התחיל לברך הברכות אין לחוש כל כך. [דין ה] ואם אינו משכים 

לפתחו אלא שפגע בו בדרך מותר ליתן לו שלום'. 

ודנו האחרונים במה שכתב השו"ע בדין ד' ואם התחיל לברך הברכות אין 

לחוש כל כך', באיזה אופן נאמר היתר זה. ופשטות הדברים וכן דעת 
הלבוש (פו"ם סי' פט ס"כ) שהשו"ע מדבר על עיקר ההלכה, היינו על דין אי שאסור 
לומר לחבירו 'שלום' קודם התפילה, ועל זה כתב שאם כבר התחיל לברך חלק 
מהברכות של התפילה מותר לו לומר 'שלום', כיון שכל האיסור הוא רק באמירה 

קודם התפילה וזה כבר התחיל בתפילה. 


כבוד בשר ודם לכבוד שמים. ולפיכך לשיטת רב האיסור הוא רק באמירת שלום, אבל לשמואל עצם 
ההשכמה אסורה ואפילו לומר לו צפרא דמרי טב אסור. עט. רשב"א (ליס פמר), רא"ה (ד"ס פמר) 
וריטב"א (ד"ס פמה). ‏ 5. והשו"ע (פ"ם סי פט סוף ס"כ הביא שיטה זו. פא. צ"ע לפי שיטה זו מה 
הקשתה הגמרא מהאמור במשנה שמותר לשאול בשלום מפני הכבוד, והרי במשנה לא מדובר בכריעה 
אלא בסתם אמירת שלום, ולדברי רבינו ירוחם זה כלל לא נאסר, וצ"ע. | פב. עפ"י גירסת וביאור 
הדברי חמודות (פופ כט). ובעינים למשפט (ד"ס כנ) ביאר עפ"י דברי הלבוש שכתב שהטעם הוא שאסור 
לכרוע לבשר ודם טרם שיכרע לפני הקב"ה, ועל כן סובר שאפילו אם אינו משכים אסור. 


שכ ילקוט 


אמנם האחרוניםפּ הקשו על זה, אם כן מה הקשתה הגמרא על דין זה מהמשנה 
שהתירו לשאול שלום מפני הכבוד באמצע הפרק, והרי כיון שהוא כבר 

עומד באמצע ברכות קריאת שמע, ודאי שכבר התחיל בתפילה ולכך מותר לו 
לומר שלוםפד. עוד הקשה הט"זפה, שהרי השו"ע עצמו בסעיף ג' כשהביא את 
הדין שאסור לו להתעסק בצרכיו או לילך בדרך קודם התפילה כתב בפירוש 
שהאיסור קיים עד שיתפלל תפילת שמונה עשרה, ומדוע כאן פסק שכל האיסור 
באמירת שלום מפסיק כשהתחיל לברך הברכות, והרי בשני הדינים נאמר בגמרא 

לשון שוה 'קודם שיתפללי. 
ומחמת כך כתבו הרבה אחרוניםפי שדברי השו"ע שפסק שאחר שהתחיל לברך 
| הברכות אין לחוש כל כך, מדבר על דין ג' שהביא מהארחות חיים 
שכריעה אסורה אפילו בלא משכים לפתחו, ועל זה כתב שאם כבר התחיל לברך 
הברכות אין לחוש כל כך. 
אמנם הב"ח (פו"ם סי" פט ד"ס ופפור) יישב הסתירה בדברי השו"ע שאכן יש חילוק 
בין איסור נתינת שלום קודם התפילה לאיסור עשיית חפציו קודם 
התפילה, שאיסור אמירת שלום קודם התפילה הטעם הוא כדי שלא יקדים כבוד 
האדם לכבוד המקום ברוך הוא, ועל כן כשהקדים כבוד המקום באמירת ברכות 
ותשבחות, שוב מותר לו לאחר מכן ליתן שלום לחבירו שהרי כבר קיבל עליו 
עול מלכות שמים בתחילה*'. אבל איסור עשיית חפציו קודם התפילה הוא משום 
שאסור לאדם להקדים עבודת עצמו ועשיית חפציו קודם עבודת המקום, והרי 
עיקר עבודת התפילה שהיא עבודה שבלב היא תפילת שמונה עשרה, ועל כן 
איסור עשיית חפציו קיים עד שיתפלל שמונה עשרהפח. 


אם איסור אמירת שלום הוא רק קודם תפילת שחרית או בכל התפילות 


שם. כתב הרמב"ם (תפילס פ"ו ס"ד) 'לא ישכים לפתח חבירו לשאול בשלומו קודם 
שיתפלל תפילת שחרית'. ומשמע מלשונו שכל האיסור באמירת שלום הוא 

רק קודם תפילת שחריתפט. וכן מוכח מדברי הריטב"א (ד"ס פלגפס) שהקשה על 
קושיית הגמרא מהמשנה שואל אדם מפני הכבוד, ומדוע לא העמידה הגמרא 
שהמשנה מדברת בתפילת מעריב שאין בזה איסור שאילת שלום. ותירץ, שאי 
אפשר להעמיד בתפילת מעריב לפי שאין שאילת שלום בלילהצ. הרי מפורש 

בדבריו שבתפילת מעריב אין איסור שאילת שלום. 
אמנם באליהו רבח (פו"פ סי פט פק") הביא בשם פסקי תוספותצ* שיש לחוש 
לאיסור אמירת שלום גם משהגיע זמן קריאת שמע של מעריב, אבל 
קודם מוסף או מנחה מותר. 


אם מותר לעבד לשמש את אדונו קודם התפילה 


שם. בהלכות קטנות למהר"י חניז (טו"פ, ת"כ סי ד) כתב שמי שיש לו עבדים או 

משרתים שצריך שישמשוהו גם בבוקר, יזהירם מבערב שמיד בקומם בבוקר 
יברכו מברכת אשר יצר עד לאחר קריאת פרשה ראשונה של שמע, ורק לאחר 
מכן יוכלו לשמשו. ומבואר מדבריו שכשם שאסור לתת שלום לחבירו קודם 

התפילה כך אסור לעבד לשמש את רבו קודם התפילה. 

אמנם בשבות יעקב (פו"ם, מ"נ סי כנ) כתב שמדינא אין קפידא אם יבוא וישמשנו 

קודם התפילה, שהרי גם האיסור לתת שלום לחבירו קודם שיתפלל היינו 
רק אם משכים לפתחו לפני התפילה, אבל כשפוגע בו מותר לשאול בשלומו 
שהרי אינו עושה מעשה להקדים כבוד חבירו לכבוד ה', ואם כן גם העבד 
שמשרת את אדונו עושה כן רק מחמת שיעבודו לאדונו, ועל כן אין זה נחשב 
מקדים כבוד אדם לכבוד ה' כיון שרק עושה מלאכתו המוטלת עליו. אך כתב 
שאולי לדברי שמואל הדבר יהיה אסור, שהרי שמואל דרש מהפסוק (שעיסו כ ככ) 
'כי במה נחשב הוא', והיינו במה חשבתו לזה ולא לאלוה, ואם כן יש לומר 
שגם אדם המשועבד בבוקר מיד לאחר התפילה לשרת את אדונו, עדיין צריך 
להקדים קודם את כבוד ה' כי שום אדם אינו חשוב להקדימו לפני כבוד ה'. 
אבל לדברי רב שדרש כאילו עשה במה, אם כן זהו רק כשהוא משכים לפתחו, 

אבל כשהוא משועבד לשמשו אין בזה איסורצב. 


פג. ט"ז (סק"ט, מג"א (סק"ת), עולת תמיד (סק"). ועיקר ראיה זו כבר הביאה תרומת הדשן (סי י) 
שנשאל בדין זה אם לאחר אמירת קצת ברכות ותשבחות יכול לילך לעשיית חפציו. והשיב שודאי 
אסור עד לאחר תפילת שמונה עשרה, והוכיח כן מקושיית הגמרא כאן כי אם נאמר שאחר אמירת 
חלק מהברכות כבר אין איסור, לא קשה מידי שהרי כבר אמר חלק מהברכות, אלא מוכח שאסור 
עד לאחר תפילת שמונה עשרה. ‏ פד. באליהו רבה וזוטא (סק") דחה ראיה זו, וכתב דהנה 
הראשונים נחלקו בפירוש הגמרא אם אמירת שלום לחוד אסורה או לא, ודעת רבינו ירוחם שאמירת 
שלום לבדה אינה אסורה אלא בכריעה. ולכך הגם שמעיקר הדין אנו פוסקים כהראשונים שסוברים 
שהגמרא מדברת באמירת שלום לבדה בלא כריעה, מכל מקום מכיון שישנם ראשונים שפירשו שכל 
האיסור נאמר דווקא בכריעה אבל אמירת שלום לחודה בלא כריעה מותרת ואפילו במשכים לפתחו, 
לכך יש לצרף שיטה זו להקל, שאם כבר אמר חלק מהברכות מותר לו לומר שלום בלא כריעה. 
פה. וכן הקשה הדברי חמודות ופ כע). | פו. מ" (מס), מגן אברהם (טס, עפ"י כיקור סמפניפ סטקל כדכליו), 
דברי חמודות (פס) ובביאור הגר"א ות ).| פז. אלא שצ"ע מה יענה הב"ח על ראיית התרומת 
הדשן מקושיית הגמרא. | פת. ודקדק כן מהמובא בגמרא (נפוגליס) א"ר יונה א"ר זירא כל העושה 
חפציו קודם שיתפלל כאילו בנה במה, א"ל במה אמרת, א"ל לא, אסור קאמינא וכו'. הרי מוכח 
מהגמרא ששני דינים שונים הם, איסור אמירת שלום הוא כאילו בנה במה ואיסור עשיית חפציו 


ברכות יד. 


ביאורים 


אם האיסור הוא דווקא ל'חבירו' או גם לרבו 


מתיב רב ששת בפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב. הצל"ח (ד"ס מפינ) הקשה 
מדוע לא תירצה הגמרא שכל מה שהתירו לשאול מפני הכבוד, היינו 
מפני אביו או רבו הגדול ממנו לדעת הרמב"ם, ואפילו לשיטת הרא"ש (סי ה) 
והרשב"א ((עיל יג: ד"ס מתני') שאביו ורבו הם בכלל מפני היראה, מכל מקום אף 
לשיטתם מפני הכבוד היינו מי שגדול ממנו בחכמה וכמבואר ברשב"א, וא"כ 
יש לומר שכל מה שאסור ליתן שלום ל'חבירו' קודם שיתפלל היינו ל'חבירו' 
דווקא, אבל לאביו ואמו או מי שגדול ממנו בחכמה שמחויב בכבודם מותר. 
וכתב שלכאורה מוכח מדברי הגמרא כאן כדעת השו"ע (לו"פ סי' סו ס") שגם מי 
שגדול ממנו בחכמה הוא בכלל מפני היראה, ואם כן מפני הכבוד היינו כששוים 
בחכמה דהיינו חבירו. אך לדעת הרמב"ם שמפני הכבוד היינו דווקא אביו ורבו, 
צ"ע קושיית הגמרא כאן. 
והפרי מגדים (סיי פט %ל 6כלסס סק"ע) הוכיח מחמת קושיא זו, שהיה פשוט לגמרא 
שמה שאמרו כל הנותן שלום לחבירו קודם שיתפלל כאילו עשאו במה, 
'חבירו' לאו דווקא אלא אפילו אביו או אמו, כי לגבי אמירת שלום אין לחלק 
בזה. ובעינים למשפט (פוף ד"ס כ הביא שכן היא דעת הגאונים (סעדס גווס סי ית) 
שאמרו כללו של דבר, כל המשכים לפתחו, בין של רבו ובין של בן זוגו, לא 
יכרע לו, ושלום מותר בכל גווני. הרי שלדעתם שהאיסור הוא הכריעה [וכדעת 
רבינו ירוחם], דין חבירו ודין רבו שוה, ועל כרחך ש'חבירו' שאמרו לאו דווקא. 
וכן פסק להלכה במשנה ברורה (סי פט סק"י) ש'חבירו' לאו דווקא והאיסור הוא 
גם באביו או רבו. 
ובספר בית יוסף (ד"ס מפינ) תירץ (נפס סג' ר' סמעון סייס ז"נ 36"ד דנענעד), שקושיית 
הגמרא היא שמדיוק דברי המשנה משמע שמה שאינו שואל רק מפני 
הכבוד הוא רק משום שהוא עומד באמצע קריאת שמע, אבל בלא שהיה עומד 
באמצע קריאת שמע היה מותר לשאול בכל אדם. 


ביאור דברי הגמרא במשכים לפתחו 


במשכים לפתחו. הראב"ד (נפירוסו על מסכת ממיד כת. ד"ס סנוס) פירש שמשכים 

לפתחו היינו שעומד בפתח ביתו וכל אדם שעובר לפני ביתו הוא 

נותן לו שלום, אבל אם פוגע חבירו בדרך ברשות הרבים מותר ליתן לו שלום. 

אמנם מדברי כמה ראשוניםצי משמע שמשכים לפתחו היינו שמשכים והולך 

לפתח ביתו של חבירו כדי להקדים לו שלום. 

ובעיקר תירוץ הגמרא, רש"י (ל"ס נפפסיס) ביאר תירוץ הגמרא שדברי רב ושמואל 

שאסרו אמירת שלום היינו במשכים לפתחו, אבל פגעו בדרך שואל 

מפני הכבוד ומשיב. והריטב"א (ל"ס פלגמס) הביא בשם יש מפרשים שפירשו 

תירוץ הגמרא במשכים לפתחו היינו שחבירו שכבר התפלל השכים לפתחו של 

זה שעדיין לא התפלל, וכיון שחבירו השכים לפתחו ראוי הוא שישאל אותו 
לשלום ובאופן זה דיברה המשנה שהתירה לשאול מפני הכבוד. 


הטעם שאסור לאדם לעשות הפעיו קודם שיתפלל 


אפור לו לאדם לעשות חפציו קודם שיתפלל. בעין אליחו (דיס כנ) ביאר 

עפ"י מה שכתב בעל חובת הלבבות (שער סנטסון) שבאמת עפ"י שכל אין 
צריך האדם לעשות שום דבר כי ה' בעצמו ימציא לאדם את הפרנסה, וכל מה 
שאנו עושים הוא משום שה' ציוה לנו לעשות, וכמבואר בתנא דבי אליהו (פרק 
יד) 'למען יברכך ה' אלהיך בכל מעשה ידיך אשר תעשה', יכול ישב בטל, תלמוד 
לומר 'בכל וגו' אשר תעשה'. ואם כן זו גופא המצוה שצריך לעשות. ואם כן 
בזמן התפילה שהציווי של הקב"ה אז שלא יעשה שום מלאכה, אם כן האדם 
העושה נמצא שאינו מאמין בה' שהוא המשגיח וממציא טרף לאדם, כי אם היה 
מאמין למה לו לעשות, שהרי לאדם הבוטח בקב"ה כל העשייה אינה אלא 
מחמת המצוה, ואם כן כשהמצוה היא לא לעשות, בודאי מי שעושה אז הוא 
מחמת חסרון באמונה, ומשום כך הוא גם בכלל [לפי חלק מהגירסאות] כאילו 

הקריב במה. 


הוא רק איסור. ועל כן שפיר שייך לחלק שאיסור אמירת שלום שכל ענינו משום כאילו בנה במה, 
היינו דווקא משום שמקדים בזה כבוד האדם לכבוד המקום ולכך אם כבר אמר ברכות ותשבחות 
בתחילה וכבר קיבל עליו עול מלכות שמים, שוב אין כאן משום בנה במה ולכך מותר באמירת 
שלום, אבל עשיית חפציו שהוא משום איסור, הרי טעמו של איסור זה משום שמקדים עבודת 
עצמו לעבודת המקום, וכיון שעיקרה של עבודת המקום הוא תפילת שמונה עשרה, לכן אסור 
בעשיית חפציו עד לאחר תפילת שמונה עשרה. ‏ פט ובעינים למשפט (ד"ס כנ) ציין לדברי 
האבודרהם (סלר עפיפ) שהביא מרב האי גאון שכתב שכיון שאיסור אמירת שלום נלמד מהפסוק 
'חדלו לכם מן האדם אשר נשמה באפו' והלא כל אדם נשמה באפו, אלא בשחרית הכתוב מדבר 
שהנשמה חוזרת באפו של אדם. ובבן יהוידע (ל"ס כ) הביא מהזוהר הקדוש (פר פטס קפנ) שהרשימות 
של אור המוחין שנסתלקו בלילה אינם חוזרים להאיר ממש אלא עד שיתפלל, וזהו שדרשו 'חדלו 
לכם מן האדם אשר נשמה באפו' שהנשמה החוזרת בשחרית אינה מתיישבת במקומה אלא עד 
אחר תפילת שחרית, ורק לאחר תפילה 'במה נחשב הוא' לערך מה שהנשמה חזרה. צ. וכמבואר 
בגמרא במגילה (ג) שמא שד הוא. | צא. הפרי מגדים לו" סי פע 555 פגכסס סק"ו) כתב שלא מצא 
מקומו של פסקי תוספות, ואדרבה בסוגיית הגמרא משמע שכל שהתפלל פעם אחת ביום שוב מותר 
לו להשכים לפתחו. | צב. וכן פסק המשנה ברורה (סי פט פ"ק  .)‏ צג. עיין כל בו ספיט ס" ל), 


ילקוט 


איסור יעיאה לדרך קודם התפילה 


אפור לו לאדם לעשות חפציו. הרי"ף והרא"ש (סי ז) גורסים בגמרא 'אסור 
לאדם לצאת לדרך קודם שיתפלל'. וכתב הצל"ח (ל"ס התר), שלפי 
גירסתם לא הוזכר איסור עשיית חפציו קודם התפילה כלל ואכן אין בזה 
איסור כלל. וכתב שנראה שאף הרמב"ם שפסק (פפנס פ"ו ס"ד) 'ולא יצא לדרך 
קודם שיתפלל' גרס כן בגמרא, ומה שהרמב"ם (ס) הזכיר איסור עשיית 
מלאכה קודם התפילה, כתב הצל"ח שנראה שאין כוונתו לאיסור עשיית חפציו 
קודם התפילה, אלא דווקא לאיסור עשיית מלאכה ואיסור זה כלל אין מקורו 
מהגמרא כאן אלא נלמד מדברי הגמרא לעיל (ס:) אבא בנימין אמר על שני 
דברים הייתי מצטער כל ימי שתהא תפילתי סמוך למטתי, ופירשו הראשונים 
שלא היה עושה מלאכה קודם שיתפלל, אבל איסור עשיית חפציו אין לו 
מקור, כי דברי הגמרא כאן מדובר באיסור יציאה לדרך קודם התפילהצד. 
אמנם הכסף משנה על דברי הרמב"ם 'אסור לו לאדם וכו' שיעשה מלאכה' 
ציין שמקורו מדברי הגמרא כאן אסור לעשות חפציו קודם התפילה. 
ומבואר מדברי הכסף משנה שהרמב"ם סובר שעשיית חפציו פירושו עשיית 
מלאכהצה. 
והנה הטור (פֿ"ם סי פט) כתב 'אסור לו להתעסק בצרכיו או לילך לדרך עד 
שיתפלל תפילת י"ח'. והבית יוסף ציין לדברי הגמרא כאן אסור לאדם 
לעשות חפציו קודם שיתפלל ופסקו בשו"ע (ס"ג). ולכאורה צ"ע, אם גירסתם 
היתה כגירסת הגמרא שלפנינו 'אסור לאדם לעשות חפציו' ועל כן אסרו 
להתעסק בצרכיו, מנין שגם אסור לו לילך בדרך, והרי כל האיסור לילך 
לדרך המובא בראשונים הוא משום שגרסו בגמרא 'אסור לו לאדם לצאת 
לדרך'. וכתבו המ"ז (סק"ג) והפמ"ג (מפ" סק"ג ו" סק"), שהטור והבית יוסף 
סוברים שיציאה לדרך הוי בכלל עשיית צרכיו ואכן כל איסורו משום עשיית 
צרכיו. 
אך באמת בביאור הגר"א (ס"ק יג-יל) כתב שהם שני דינים שונים משני מקורות 
שונים. על הדין הראשון שאסור לו להתעסק בצרכיו כתב שמקורו מהגמרא 
לעיל (ס:) אבא בנימין אמר על שני דברים הייתי מצטער כל ימי שתהא תפילתי 
סמוך למטתי, ופירשו הראשונים שלא היה עושה מלאכה קודם שיתפלל, וסברו 
הטור והשו"ע שכל עשיית צרכיו בכלל זה. ועל הדין השני שאסור לו לילך 
לדרך כתב שהוא נלמד מהגמרא כאן וכגירסת הרי"ף והרא"ש שגרסו אסור לו 
לאדם לצאת להב==קודם שיתפלל. וכן מבואר בדברי רבינו מנוח (על סכמכ"ס 
תפי(ס פ"ו ס"ד ד"ס ו6) שכתב על דין זה שלא יצא אדם לדרך קודם שיתפלל, 
שאם הוא מוכרח לצאת לדרך בשחרית, טוב שיתפלל בביתו אע"פ שעדיין לא 
הגיע זמן תפילה, כדי שיתפלל בכוונה ובעמידה משיתפלל בדרך במרוצה. 
ומבואר מדבריו שטעם האיסור בהליכה לדרך אינו רק משום איסור עשיית 
חפציו קודם התפילה, אלא הוא דין בפני עצמו ומשום שלא יוכל להתפלל 
בכוונה כשהוא בדרך. ולפי זה כתב רבינו מנוח שאיסור יציאה לדרך קודם 
התפילה לא נאמר דווקא קודם תפילת שחרית, אלא בכל תפילה שהגיע זמנה 
אין לו לצאת לדרך עד שיתפלל אותה, כדי שלא יצטרך להתפלל בדרך ולא 
יוכל לכוין בתפילתו. 
ונמצא לפי זה שיש לאסור לילך בדרך משום שני צדדים, האחד משום שזה 
בכלל עשיית צרכיו, והשני משום שיש חשש שלא יוכל להתפלל בכוונה 
כשהוא בדרךצי. 


אוצר החכמה| 


אגרת התשובה לרבינו יונה, ספר השולחן (פפלס פער עלטי). ‏ צד. אך כתב הצל"ח שאע"ג שלכאורה 
הרמב"ם, הרי"ף והרא"ש סוברים שאין איסור בעשיית חפציו קודם התפילה, מכל מקום כיון שאיסור 
זה הוזכר בשו"ע ו" סיי פט ס"ג) בלי חולק, ודאי לדינא יש להחמיר כפי פסק השו"ע. וכתב שאולי 
השו"ע סבר שאף דברי אבא בנימין שתהא תפלתי סמוכה למטתי, משמע שלא יפסיק בשום דבר. 
ועיין להלן שכן הוא בביאור הגר"א. | צה. וכן כתב להדיא בחידושי מרן רי"ז הלוי (טנם פכ"ע ס"ס 
ד"ס ונסמם). ‏ צו. כתב בשבט הלול (טו"פ, פיט סי ים) שיש נפק"מ בנידון זה, האם מותר לאדם לילך 
לדרך קודם התפילה במקום שהדרך קצרה שיוכל להגיע בזמן למקום שיוכל להתפלל בישוב הדעת. 
וכתב שבזה חלוק אם טעם האיסור לצאת לדרך הוא משום עשיית צרכיו או משום חשש שמא 
לא יוכל להתפלל במנוחת הדעת בדרך, שלטעם שהאיסור הוא משום עשיית צרכיו קודם התפילה, 
אם כן איסור זה קיים גם בדרך קצרה וכמבואר בט"ז (סק"ג), אבל לטעם שלא יוכל להתפלל בישוב 
הדעת, נראה שאם היא דרך קצרה ולאחר מכן יגיע למקום שיוכל להתפלל בישוב הדעת אין בזה 
שום חסרון. ולפי זה פסק שנסיעה קודם תפילת שחרית יש בה משום איסור עשיית צרכיו קודם 
שחרית ולכך אף בדרך קצרה אסור, אבל במנחה ובמעריב שאין בה כבר איסור עשיית צרכיו 
ומשום שפשטות הדבר נראה שאיסור עשיית צרכיו נאמר רק קודם שחרית וכל האיסור הוא רק 
משום שלא יוכל להתפלל בדרך בישוב הדעת וכדברי רבינו מנוח, ממילא בדרך קצרה או כשיודע 
שיגיע למקום שיוכל להתפלל בישוב הדעת, אין בזה שום איסור. ובעיקר מה שכתב השבט הלוי 
שאיסור עשיית צרכיו הוא רק קודם תפילת שחרית ולא קודם תפילת מנחה ומעריב כך כתב בפירוש 
בשו"ע הרב (ס"ה), אמנם בספר הליכות שלמה (תפעס עמ' כו) כתב הגרא"ד אוירבאך אב"ד טבריא 
שאביו הגרש"ז אוירבאך זצ"ל ביקשו לברר דין זה, דהנה בשו"ע (ס"ג) פסק 'אסור לו להתעסק 
בצרכיו או לילך לדרך עד שיתפלל תפילת י"ח', וכתב המשנ"ב (ס"ק ש) שהוא הדין שאסור לצאת 
לדרך אפילו קודם מנחה ומעריב. ובהמשך כתב המשנ"ב (סק"), שהליכה בדרך הוי כעוסק בצרכיו. 
וכתב שנמצא לפי זה שגם לעשות חפציו אסור לפני מנחה ומעריב, וזה דבר שאין הציבור יכול 
לעמוד בו ונגד מנהג העולם. והשיב לו שודאי איסור עשיית חפציו הוא רק קודם שחרית ולא 
קודם מנחה ומעריב, וכל מה שהביא המשנ"ב בס"ק י"ט שאיסור הליכה לדרך הוא גם קודם מנחה 
ומעריב הרי מקורו הוא מדברי רבינו מנוח, והרי כל טעמו של רבינו מנוח הוא משום שמא בעודו 


ברכות יד. 


ביאורים 


שכא 


עשיית חפעי שמים קודם התפילה 


אפור לו לאדם לעשות חפציו קודם שיתפלל. כתב הפרי חדש (ס" פט סק"ו 

סוף ד"ס נפ"ק) שמלשון הגמרא משמע שדווקא 'חפציו' אסור לו לעשות, 
אבל חפצי שמים מותר. והוכיח כן גם ממה שפירש רש"י במגילה (כג. ד"ס ניו"ע) 
שביום טוב היו מאחרין לבוא לבית הכנסת, משום שצריך לטרוח להכין סעודת 
יום טוב. ומבואר שמותר להתעסק בצרכי סעודת יו"ט קודם התפילה. וכתב 
שמזה יש סמך למה שנוהגים מקצת אנשים לקנות צרכי שבת בבוקר יום שישי 
קודם התפילה. ובערוך השולחן (פ" פע סכ"כ) כתב שמטעם זה גם מותר לאדם 
לאסוף צדקה קודם התפילה. ובהליכות שלמה (פפיס פ"ג סעיף 5) מובא בשם 
הגרש"ז אוירבאך זצ"ל שכמו כן יש להקל לקנות לפני שחרית אוכל לקטנים 
היוצאים ללימודם, שהרי ודאי מוטל עליו לעזור לבני ביתו וגומל עמהם חסד 
בכך ונחשב כצרכי שמים. וכמו כן נסע השכם בבוקר קודם התפילה להשגיח 
על אפיית המצות, והשיב לשואל מדוע לא יאסר לעשות כן מדין עשיית צרכיו 

קודם התפילה, והשיב שמותר משום שצורך מצוה הואצ'. 


רמז בפסוק לתפילה קודם יציאה לדרך 


כל המתפלל ואח"כ יוצא לדרך הקב"ה עושה לו הפציו שנאמר צדק 

לפניו יהלך וישם לדרך פעמיו. היעב"ץ (נפידוחי) כתב שיש רמז לדבר: 

צ'דק ל'פניו י'יהלך, ראשי תיבות 'צלי', דהיינו שקודם יתפלל האדם ורק לאחר 
מכן 'וישם לדרך פעמיוי. 


ביאור דברי הגמרא כל הלן שבעת ימים בלא חלום נקרא רע 


כל הלן שבעת ימים בלא חלום נקרא רע. הגר"א (לנרי פניסו) ביאר בזה, דהנה 

ידוע כי העולם הזה עם כל תענוגיו הוא כחלום יעוף והבל הבלים, כי כל 
ימי חיי האדם אינם בטוחים וכל יום צריך הוא לדאוג שמא ימות למחר, והמה 
כחלום יעוף. והנה אם ישים האדם אל לבו כי כל חייו בעולם הזה הוא רק 
חלום, אזי בלא ספק יעשה את מלאכת ה' עיקר ומלאכתו עראי ולא יהיה שקוע 
בהבלי העולם הזה. והנה בכל ימות השבוע האדם טרוד במשא ומתן בפרנסתו 
ואין לו כל כך פנאי לחשוב חשבונו של עולמו בדבר תכליתו בעולמו, אך ביום 
השבת שהוא פנוי מעסקיו, אז צריך האדם לשים אל ליבו ולחשוב בדבר תכליתו 
בעולם הזה שהוא רק מבוא לעולם הבא. וזהו שאמרו 'כל הלן שבעת ימים 
בלא חלום' היינו שאם עברו עליו שבעה ימים וגם ביום השבת עדיין לא הגיע 

להכרה בכך שהעולם הזה הוא רק חלום, עקרא רע'. 


חלומו של מרדכי העדיק 


כל המשביע עצמו מדכרי תורה ולן אין מבשרין אותו כשורות רעות. 

הקשה החתם סופר (דרטות סקס סופל מ"פ), שהרי נאמר אצל מרדכי סכ ד 6) 
ומרדכי ידע את כל אשר נעשה', ואמרו במדרש (ינקוט פמעוני פס, וסונ כרמ"י סס) 
שנודע כן למרדכי בחלום. והרי מרדכי ודאי השביע עצמו בדברי תורה. ותירץ 
שאצל מרדכי הודיעו לו מלאכי עליון כדי שיבטל את הגזירה, אבל כשאין ביד 
הצדיק לעזור, אז אין מלאך משולח לזה, ורק שדים פורחים באויר מפחידים 
את האדם בחלומו, ועל זה אמרו שכל העוסק בתורה אין שדים אלו מזיקים 
לו. ובספר בית יוסף (ד"ס ופנע) תירץ, שבמדרש אמרו ומרדכי ידע את 'כל' אשר 

נעשה, היינו שגם הראו לו בחלום את ביטול הגזירהצ". 


בדרך לא יוכל להתפלל ולכוין כראוי ועל כן זהו גם בתפילת מנחה ומעריב, אבל איסור עשיית 
צרכיו אין לנו שום מקור שהוא גם קודם מנחה ומעריב. אלא שבאמת איסור הליכה לדרך קודם 
תפילת שחרית הוא גם מטעם דלא גרע מעשיית צרכיו וכמו שכתב המשנ"ב בס"ק כ' והנפק"מ 
למה שכתב שם המשנ"ב שאפילו אם במקום שיבוא שם יהיה יכול להתפלל עם הציבור, והרי שם 
טעמו של רבינו מנוח אינו קיים ומכל מקום אסור כיון שהוא כמו עשיית צרכיו, ורק שכתב רבינו 
מנוח שיש דין נוסף באיסור זה של לילך קודם התפילה שהוא משום שמא לא יוכל להתפלל בדרך, 
ואיסור זה הוא גם קודם מנחה ומעריב, אלא שאיסור זה באמת אינו קיים כשיודע שיגיע עוד בזמן 
תפילה למקום שיוכל להתפלל עם הציבור בזמנו. וכתב ביותר שהרי רבינו מנוח הוציא את דינו 
מדקדוק בלשונו של הרמב"ם, שלגבי איסור מלאכה כתב 'אסור לו לאדם שיטעום כלום או שיעשה 
מלאכה מאחר שעלה עמוד השחר עד שיתפלל תפילת שחרית, אבל טועם הוא ועושה מלאכה קודם 
מוסף וקודם מנחה' ואילו לגבי איסור יציאה לדרך כתב רק 'ולא יצא לדרך קודם שיתפללי. ומזה 
דקדק רבינו מנוח שמשמע שאיסור יציאה לדרך נאמרה על כל תפילה, אבל על איסור מלאכה כתב 
הרמב"ם בפירוש שעושה מלאכה קודם מוסף, ופירש רבינו מנוח 'דלא דמי עשיית מלאכה ליוצא 
בדרך, דהתם כמה הרפתקי יכולים לעבור עליו שיפסיקוהו ויבטלוהו מן התפילה, משא"כ במלאכהי. 
ואם כן ודאי שגם איסור עשיית חפציו אין לנו שום מקור שיהיה גם קודם מנחה ומעריב. אמנם 
דעת הגרש"ז אוירבאך היתה שאיסור עשיית צרכיו נאמר גם קודם תפילת מנחה ומעריב, וכן הובא 
בשמו בספר הליכות שלמה (פפיס פ": סעיף י), וכתב שמה שאנו מקילים שעושה אדם צרכיו קודם 
המנחה הוא משום שאנו סומכים לומר שדין זה הוא ככל דיני קדימה שנאמרו רק כשרוצה לעשות 
את שתיהם, שבזה צריך להקדים את התפילה לעשיית מלאכתו ומשום שכבוד שמים עדיף, אבל 
אם אין בדעתו להתפלל עכשיו, יכול להתעסק בצרכיו קודם התפילה. וכתב שלפי זה לכאורה אף 
בשחרית אם לא הגיעה השעה שהציבור מתפללים, והוא ממתין להתפלל עמהם בכל יום, יהא 
מותר לו לקנות צרכי הסעודה לפני התפילה. ומכל מקום ודאי שלענין מנחה ומעריב יש לסמוך 
על כך. | צז. וברבבות אפרים (עו"פ, ת"ס סי ש) כתב שאף מותר לרוץ ולהתעמל במים, כל שעושה 
כן לשום רפואה. ‏ צח.ומה שקרע את בגדיו, משום שכיון שנודע לו כן רק בחלום ואין חלום 
בלא דברים בטלים, לכן דאג שמא ביטול הגזירה הוא הדברים בטלים שבחלום. 


אהח19/06/2018' 


שכב 


ילקוט 


אם בין אלהיכם לאמת ויציב דינו כאמעע הפרק או חמור ממנו 


א"ר יוחנן הלכה כרבי יהודה דאמר בין אלהיכם לאמת ויציב לא 
יפסיק. הנה נחלקו הראשונים האם דעת רבי יהודה שלא יפסיק כלל 
אפילו להשיב כיון שזה חמור יותר מאמצע הפרק, או שיש לו דין אמצע 
הפרק ודין הפסק שלו הוא כדיני אמצע הפרק. דעת הרא"ש (סי ₪ שבין 
'ויאמר' ל'אמת ויציב' חמור אף מאמצע הפרק, וסברתו משום שבגמרא כאן 
אמר ר' יוחנן שטעמו של רבי יהודה משום דכתיב (למיס י ) וה' אלהים 
אמת', אם כן לא יפסיק כלל אלא אומר 'אמת' ואחר כך יפסיק כמו באמצע 
הפרלצט. ובמראה הפנים (על סיכוס(מי פ"נ ס"כ ד"ס נין) כתב שהרא"ש למד זאת 
מכך שר קודה אמר 'לא יפסיק' ולא אמר בין ויאמר לאמת ויציב 'אמצע 
הפרק הוא', משמע שאסור לו להפסיק כלל. וכן נפסק בשו"ע (פו"פ סי סו 
ס"ס). 
אמנם דעת הרמב"ם (קמלת טמע פ"נ סי"ו) שדינו כאמצע הפרק, ויכול להפסיק 
מפני היראה. וכתב במראה הפנים (שס), שהרמב"ם דייק כן מדברי רבי 
יוחנן כאן שאמר 'הלכה כרבי יהודה דאמר בין אלהיכם לאמת ויציב לא יפסיק', 
ומדוע לא אמר רבי יוחנן בסתמא שהלכה כרבי יהודה. ועוד, שרבי יוחנן שינה 
מלשון רבי יהודה במשנה שרבי יהודה אמר 'בין ויאמר לאמת ויציב לא יפסיק', 
ואילו רבי יוחנן אמר 'בין אלהיכם לאמת ויציב לא יפסיק'. אלא ודאי שמלשון 
רבי יהודה במשנה אפשר להבין כהבנת הרא"ש, ולכן נקט רבי יוחנן רק בין 
אלהיכם לאמת' ללמדנו שטעמו של רבי יהודה משום הפסוק 'וה' אלהים אמת' 
שהוא פסוק אחד, ואם כן דינו כאמצע הפרשה שמותר להפסיק אפילו באמצע 
הפסוק מפני היראה. 
וביאור מחלוקתםל, דהנה נחלקו הראשונים בדין זה שצריך להסמיך את אמירת 
'ה' אלהיכם' ל'אמת ויציב', האם הוא דין בברכת 'אמת ויציב' שתיקנוה 
כהמשך לקריאת שמע. או שהוא דין בקריאת שמע שלמדים מהפסוק דין בקריאת 
שמע שיש ענין שלא להפסיק בין 'ה' אלהיכם' ל'אמת ויציב'. והנה מצינו 
בראשונים ראיות לכאן ולכאן: 
א. בשבלי הלקט (סי טו) כתב שהטעם שברכת 'אמת ויציב' אינה פותחת בברוך, 
כי היא ברכה הסמוכה לחברתה, ואע"פ שהפסיק ביניהם בקריאת שמע, 
נחשבת ברכה הסמוכה לחברתה שהרי מחובר אמת ויציב לסופו. ומבואר מדבריו 
כהצד הראשון שהטעם שצריך להסמיך 'אמת' ל'ה' אלהיכם' הוא בשביל ברכת 
'אמת ויציב' שתיקנוה כהמשך לקריאת שמע. 
ב. המגן אברהם (סי' ס סק"פ) הביא מחלוקת האם שליח ציבור שחוזר ואומר 
בקול 'ה' אלהיכם אמת' צריך לומר 'אמת' גם בקריאת שמע שלו שקוראה 
בלחש. והביא בשם ספר עשרה מאמרות שהש"ץ אינו אומר 'אמת' באמירתו 
שבלחש ודי שיאמר 'אמת' באמירתו בקול. אך הביא בשם מהר"ם אלשקר שגם 
באמירתו בלחש צריך לומר 'אמת' כדי שלא להפריד ביניהם, ואדרבה אמירתו 
בפעם השניה אינה מן המנין אלא נוסח ברכת אמת ויציב. ובפשטות נחלקו 
בזה, שהר"מ אלשקר סובר כהצד השני שהסמכת 'אמת' ל'ה' אלהיכם' הוא דין 
בקריאת שמע, ועל כן ודאי שצריך להסמיכו בקריאת שמע שלו בלחש. אבל 
בעל עשרה מאמרות סובר כהצד הראשון שהטעם שצריך להסמיך 'אמת' ל'ה' 
אלהיכם' הוא בשביל ברכת 'אמת ויציב' שתיקנוה כהמשך לקריאת שמע, אם 
כן ודאי שעיקר אמירת 'אמת' הוא כשמתחיל לומר ברכת 'אמת ויציב' ועל כן 
אינו צריך לאומרה בלחש. 
ג. ברוקח (סי" קכק, סוכ כרמ" פו"ס סוף פיי סו) כתב שמי שהוא אנוס ודחוק ואין 
לו פנאי להתפלל מיד אחר קריאת שמע, יקרא קריאת שמע עד 'אמת' וימתין 
לומר שאר הברכות עד לאחר שיתפלל, שאז יאמר 'ויציב ונכון'. ומבואר להדיא 
שאין הטעם שצריך להסמיך כדי לחבר את הקריאת שמע לברכת 'אמת ויציב', 
שהרי גם באופן זה שמפסיק בין הקריאת שמע לברכה כתב שצריך להסמיך 
'אמת' ל'ה' אלהיכם', ומוכח שסובר כהצד השני שהסמכת 'אמת' ל'ה' אלהיכם' 
הוא דין בקריאת שמע, ועל כן אף כשאינו ממשיך בברכת 'אמת ויציב' צריך 
לומר 'אמת' בסיום קריאת שמע. 
וזהו שנחלקו הראשונים אם בין 'ה' אלהיכם' ל'אמת ויציב' הוא כאמצע הפרק 
או בין הפרקים, שלפי הצד הראשון שהוא דין בברכת 'אמת ויציב' 
שתיקנוה כהמשך לקריאת שמע, אם כן לא חמור הוא מכל בין הפרקים שמותר 
לשאול מפני היראה, אך לפי הצד השני שהוא דין בקריאת שמע שלמדים 
מהפסוק דין בקריאת שמע שיש ענין שלא להפסיק בין 'ה' אלהיכם' ל'אמת 
ויציב', אם כן אין להפסיק בין 'ה' אלהיכם' ל'אמת' אפילו מפני היראה, וכמו 


צט. בביאור הגר"א (לו"ס סי סו 6ות יד, ונסידוטי סגר"5 פמרי טעס) דחה ראיה זו, שהרי בקריאת שמע עצמה 
מפסיק אפילו באמצע הפסוק, ולמה יהיה פסוק 'וה' אלהיכם אמת' חמור מקריאת שמע עצמה. ולכך 
פסק שמותר להפסיק בו מפני היראה כמו בקריאת שמע באמצע הפרק, כי בכל מקום שמותר להפסיק 
באמצע הפרק, מותר להפסיק אפילו באמצע הפסוק. ק. נתבאר בהרחבה בשלמי יוסף (עמ' פכל). 
א. וכן דייק בשו"ת רבי אליהו מזרחי (סי ג) מלשונו של ספר המנהיג (לײ מפעס סי ₪) שכתב 'ובין 
ויאמר לאמת ויציב לא יפסיק דכתיב וה' אלהים אמת, ואין צריך לחזור ולומר אמת'. והרי הוא כתב 
פסקי הלכות איך לנהוג במקרה רגיל ולא בנידון של שהייה, ועל זה פסק כרבי יוחנן שאינו צריך 


ברכות יד. - יד: 


ביאורים 


שבין 'גאל ישראל' לשמונה עשרה אסור להפסיק אפילו מפני היראה כיון שיש 
ענין מיוחד שלא להפסיק ביניהם. 


יד: 


מחלוקת ראשונים אם נידון הגמרא בחוזר ואומר אמת בשהה או בלא שהה 


חוזר ואומר אמת או אינו חוזר ואומר אמת. הראשונים [רא"ש (פ" 5), 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס פוכ) והריטב"א (ל"ס פוזכ)] פירשו שנידון הגמרא 
באופן שפסק מפני היראה או מפני הכבוד לאחר שאמר אמת או כגון שסיים 
קריאת שמע קודם החזן ואמר 'אני ה' אלהיכם אמת' וממתין לחזן להתחיל 
עמו ברכת 'ויציב', האם צריך לחזור ולומר 'אמת ויציב' או לא. אבל אם לא 
שהה בינתים בודאי שאינו אומר 'אמת' פעמיים, וכתב רבינו ירוחם (סינ ג פ"), 
שזהו משום שהוא דומה לאומר 'שמע שמע' או 'מודים מודים' שמשתקין 
אותו (לקפן לג:). ורק אם הפסיק, מסתפקת הגמרא אם צריך לחזור ולומר 'אמת 
ויציב'. 
אמנם מדברי הרא"ה (נסילופיו ד"ס פוזר, וכקכוכס כסמו כסו"ת מסר"ס 36 סקל סי סו) מבואר 
שלרבי יוחנן שסובר שחוזר ואומר 'אמת' היינו אפילו מיד לאחר אמירת 
'ה' אלהיכם אמת' ואפילו בלא שהייהא, ונידון הגמרא הוא בגדר אמירת 'אמת', 
וכו"ע מודים שאמירת 'אמת' היא גם חלק מברכת 'ויציב', אלא שנחלקו האם 
אמירת 'אמת' היא גם חלק מפרשת קריאת שמע עצמה, שרבי יוחנן סובר 
שאמירת 'אמת' הוא חלק מפרשת קריאת שמע עצמה, וכיון שכן גם לאחר 
שסיים קריאת שמע באמירת 'אמת', עדיין צריך לומר שוב 'אמת' כיון שהיא 
גם ההתחלה לברכת "ויציב', ונמצא שצריך לאומרה פעמיים מעיקר הדין, פעם 
ראשונה, כיון שהיא חלק מפרשת קריאת שמע, ובפעם השניה משום שהיא 
התחלת ברכת 'ויציב'. ורבא סובר שאין אמירת 'אמת' חלק מפרשת קריאת שמע, 
ועל כן כשאומרה פעם אחת יצא כבר ידי אמירתה בתורת התחלת ברכת ויציב' 
ועל כן אין צריך לחזור ולאומרה, אולם בודאי שאין בזה שום איסור לאומרה 
פעמיים. 
ובטעם הדבר שלשיטה זו אינו דומה למי שאומר 'מודים מודים' שמשתקין 
אותו וכקושיית רבינו ירוחם, כתב מהר"ם אל אשקר (שס) משום שהאומר 
פעמיים מודים משתקין אותו משום שנראה כשתי רשויות, אבל כאן מה שאומר 
פעמיים 'אמת' הוא משום שהוא נצרך לתשלום רמ"ח מילים שבקריאת שמע 
כנגד רמ"ח איברים שבאדםב, וכמו שחזרת השליח ציבור פעמיים על הפסוק 
'ה' אלהיכם אמת' אינו נראה כמודה בשתי רשויות, כיון שאומרו להשלמת רמ"ח 
מיליםג. 


ראיה מדקדוק לשון הגמרא שמדובר בלא שהה 


ובשו"ת רבי אליהו מזרחי (סיי ₪ הביא ראיה לשיטות אלו שנידון הגמרא באמירת 

'אמת אמת' בלא שהייה, דהנה בהמשך הגמרא מובא 'שמעיה רבה 
דאמר אמת אמת תרי זימני'. וכתב שלכאורה לשון מדוקדק יותר לומר 'אמת 
תרי זימני', שהרי 'אמת אמת תרי זימני' משמעו שאמר כן ד' פעמים, והרי ודאי 
שאמר רק שתי פעמים. וביותר שמצינו ברייתא (קמן 62 שאמרו 'הקורא את 
שמע וכופלה הרי זה מגונה', והיינו משום שתרי זימני עצמו הכוונה שאומרה 
פעמיים, ואם כן גם כאן היה לגמרא לומר, או 'אמת אמת' או 'אמת תרי זימני', 
ומדוע כאן נקטו לשון 'אמת אמת תרי זימני' שהיא לכאורה לשון לא מדויקת. 
אלא ודאי הגמרא באה לומר שאמר 'אמת אמת' ברציפות ובלא שהייה כלל, 
והיינו משום שזה היה נידון הגמרא, וביותר מוכח לא כרבינו ירוחם, שהרי 
אע"פ שאמר 'אמת אמת' בלא שהייה לא השתיקו רבה ורק לעומדים סביבו 
אמר 'כל אמת אמת תפסיה להאי', אבל לא גער בו. ומוכח שאף בלא שהייה 
אינו כאומר מודים מודים שמשתקין אותו, ומטעם הנ"ל כיון שאומרו להשלמת 

רמ"ח תיבות. 


אם הש"ץ אומר פעמיים 'אמת' 


ההוא דנחית קמיה דרבה שמעיה רבה דאמר אמת אמת תרי זימני אמר 

כל אמת אמת תפסיה להאי. כתב הבית יוםף (פו"ם סי" ס6 ד"ס ויק מקטיס), 
שיש מקשים מדברי הגמרא כאן על המנהג שהש"ץ חוזר ואומר 'ה' אלהיכם 
אמת', שהרי כאן מבואר שאפילו הש"ץ לא יאמר פעמיים 'אמת'. ותירץ, שכאן 
נחשב לחסרון משום שהזכיר פעמיים 'אמת' בלא שום הפסק ביניהם, אבל 


לחזור ולומר 'אמת', ומשמע שמחלוקתם היתה באמירת אמת בלא שהייה. ב.וכמבואר במדרש 

(זוסר מדם רות 5ה. סוכל ככית יוסף 6ו"ם סי' מ ד"ס וכן כתונ כמדרם סנענס) 'א"ר נהוראי א"ר נחמיה בקריאת שמע יש 

רמ"ח תיבות כמנין אבריו של אדם והקורא קריאת שמע כתיקוניה כל אבר ואבר נוטל תיבה אחת 

ומתרפא בו, אדהכי מטא ההוא ינוקא ויתיב קמייהו שמע אלין מלין קם על רגלוהי ואמר, הלא 

בקריאת שמע אין שם כי אם רמ"ה תיבות, א"ל כך שמעתי מאבא בקריאת שמע יש רמ"ח תיבות 

חסר תלת למנין אבריו של אדם, מאי תקנתיה, תיקנו שיהא ש"צ חוזר שלש תיבות ומאי ניהו ה' 
אלהיכם אמת כדי להשלים רמ"ח תיבות על הקהל'. ג. מהר"ם אל אשקר שם. 


ילקוט 


כשחוזר ואומר 'ה' אלהיכם אמת' אין בזה בעיה. וכתב שעדיין יש להקשות 
מדוע אמר רבה 'כל אמת אמת תפסיה להאי', היה לרבה לומר שהיה הש"ץ 
צריך לחזור ולומר 'ה' אלהיכם אמת'. וכתב שאולי רבה לא אמר כן משום 
שהיה נוהג כמנהג הקדמונים לומר 'אל מלך נאמן' להשלמת רמ"ח תיבות, ואם 
כן אין הש"ץ צריך לחזור שום תיבה, ולכך להלכה שאין אנו נוהגים לומר 'אל 
ובמגן אברהם (ס' 65 סק"פ)' ביאר דברי הגמרא עפ"י מה שכתב בספר עשרה 

מאמרות שהש"ץ באמירתו קריאת שמע בלחש אינו אומר 'ה' אלהיכם 
אמת' אלא מסיים רק 'ה' אלהיכם', והטעם כי אם יאמר 'אמת' ושוב יחזור 
ויאמר 'ה' אלהיכם אמת' נמצא שאומר רמ"ט תיבות במקום רמ"ח תיבות. ולפי 
זה תירץ קושיית הבית יוסף, שבודאי גם רבה סובר שהש"ץ חוזר ואומר 'ה' 
אלהיכם אמת', אלא ששמע שהש"ץ אמר 'אמת' גם באמירתו בלחש ועל זה 
אמר שהש"ץ לא יאמר פעמיים 'אמת', כדי שלא יהיו רמ"ט תיבות, אלא בלחש 

יאמר 'ה' אלהיכם' ובקול יאמר 'ה' אלהיכם אמתיה. 


הטעם שאין במנהגם של בני מערבא משום כל פסוקא דלא פסק משה לא פסקינן 


אמרי במערבא ערבית דבר אל בני ישראל ואמרת אליהם אני ה' 
אלהיכם אמת. הקשה הרשב"א (ד"ס ₪06 איך הפסיקו באמצע הפרשה, 

והרי אמרו בגמרא (ש? ינ:) שאסור להפסיק בפרשה בתורה במקום שלא הפסיקה 
משה, וכן מבואר במגילה (כנ.) שאסור להפסיק בפסוק בתורה במקום שלא 
הפסיקה משה, ואם כן היאך היו קוראים רק חלק מהפרשה. ונאמרו בזה כמה 

תירוצים : 
א. הרשב"א תירץ, שתחילת הפרשה בפסוק 'דבר אל בני ישראל ואמרת אליהם' 
אינה נחשבת התחלה של הפרשה, ומשום שעיקר המצוה בקריאת הפרשה 
היא מצות ציצית, ובתחילת הפרשה היא עדיין לא עיקר המצוה. וכתב שמשום 
כך גם אמרו רק חלק מפסוק 'אני ה' אלהיכם' ולא אמרו כל הפסוק ואז היה 
בו משום הזכרת יציאת מצרים, משום שאם היה אומר פסוק שלם שיש בו ענין 
הזכרת יציאת מצרים, שוב לא היה יכול להפסיק ולומר רק חלק מהפרשה, ורק 
משום שלא אמר את עיקר ענין הפרשה, יש לו רשות להפסיק באמצע הפרשה 
מכיון שלא אמר מעיקר המצוה כלום. 
ב. הריטב"א (ד"ס ססיו) תירץ, שכיון שהיו קוראים אותה בבוקר כמות שהיא, לא 
חששו להפסיק בה בערבי. 
ג. עוד תירץ הריטב"א שאין זה נחשב הפסק, משום שיש פסוק שלם כזה 
בפרשת אחרי מות (ױקכ = כ) 'דבר אל בני ישראל ואמרת אליהם אני ה' 
אלהיכם'ז. וכתבו האחרונים" שזהו ששיבחם רב יוסף, שבחרו להם אמירה כזו 
שלא יהיה בה משום הפסקה במקום שלא פסקיה משה. 

החתם סופר כתב שני טעמים מדוע הרשב"א לא תירץ תירוץ פשוט זה. במקום 
אחד (טו"פ, פו"ם סי י) כתב שהטעם שהרשב"א לא תירץ כן, משום שהוא 

הקשה קושייתו על מה שהש"ץ חוזר ואומר 'ה' אלהיכם אמת' שהוא אמצע 
הפסוק. ומה שכל אדם יכול לומר פסוק זה הוא רק כשאומר 'ה' אלהיכם אמת' 
שהוא פסוק שלם, אבל הש"ץ שמתחיל ואומר 'אני ה' אלהיכם אמת' שזהו 
לשון הפסוק הוקשה להרשב"א והרי כל פסוקא שלא פסקיה משה אנן לא 
פסקינן. ובמקום אחר (ו"ת, יו"ד סי" קת ד"ס וסנס - ספני) כתב שלכאורה יש להבין 
מדוע לא אמרו בני מערבא פרשת ציצית, ואף שהם סוברים שהיא אינה נוהגת 
בלילה, מכל מקום מה הפסד יש בזה שיאמרו פרשת ציצית גם בלילה. וצ"ל 
שהם סברו שכיון שאין לו שייכות לפרשת קריאת שמע של לילה, ממילא נחשב 


ד. עפ"י ביאור מחצית השקל (פס) ופרי מגדים (פס) בדברי המגן אברהם. | ה. אמנם כתב חוד 
אברהם שלדברי מהר"מ אל אשקר קונ (על כענין 'ממנוקת רלטוניס מס נידון סנמכb‏ כסחר ופומר למת כשסס ו כ63. 
פסס) צריך לומר פעמיים 'אמת' מעיקר הדין, פעם ראשונה כיון שהוא חלק מפרשת קריאת שמע 
ובפעם השנית משום שהוא התחלת ברכת 'ויציב'. ‏ ו ויש לבאר הסברא בזה, משום שהדין 
שכל פסוק שלא פסקה משה לא פסקינן, הוא משום שלא יראה כחולק על סדרו של משה בתורה, 
ועל כן אם אומרו בבוקר כפסוקו של משה, ורק בערב אינו אומר כן, אנו יודעים שמסיבה אחרת 
עושים כן. ‏ ז. במרומי שדה (על ע: דיס ויעש) כתב שעדיין קשה, הרי פסוק זה הוא תחילת 
הפרשה שם ואיך מפסיקים באמצע הפרשה. והוכיח מחמת קושיא זו שהאיסור של כל פרשה 
דלא פסקיה משה לא פסקינן נאמר רק לענין שלא יתחיל באמצע הפרשה, אבל אם התחיל 
בתחילת הפרשה אין חיוב לסיים את הפרשה. ורק להפסיק באמצע פסוק יש איסור. ח. מהר"צ 
חיות (ל"ס עכניפ), בהגהות ר"א לנדא (ד"ס פמכי) ובהגהות רבי אליהו גוטמכר (ד"ס דנר). אלא שהקשה 
אם כן מה אמר להם אביי מאי מעליותא. וכן קשה מה הקשה להם אביי והאמר רב כהנא אמר 
רב לא יתחיל ואם התחיל גומר, והרי כיון שפסוק זה שייך הוא לפרשת ויקרא, אין בזה משום 
התחלת פרשת ציצית של קריאת שמע וזה היה מעלתם. | ט. הט" (ו"ד סי קיז סק"ד) דן בתיישים 
גדולים שדרכם של בעלי המלאכות לקנות את העורות שלהם רק כשנוחרים אותם ולא כשהם 
שחוטים כיון שמתקלקלים קצת, האם מותר לנחור אותם כדי למכור את עורותם, שהרי אין עושים 
סחורה בנבילות וטריפות (פניעיק פ"ז מ"ג). וכתב שכל מה שאסור לעשות סחורה בנבילות וטריפות 
הוא רק במכוין מתחילה לעשות דברים אלו באיסור וכגון לצוד מינים טמאים, אבל כאן שעושה 
כן בתחילה בהיתר שהרי מותר לו לנוחרה כדי להשתמש בעורה, וכמו שאמרו בגמרא (ונץ פס:) 
שהתיר רבי לרב חייא לטרוף הבהמה ולשוחטה ולהוציא דמה ולצבוע בו צמר, ומכיון שבהיתר 
הוא עושה אותה נבילה, ממילא לאחר מכן גם יכול לסחור בה, שזה כמו שנזדמנה לו נבילה 


ברכות יד: 


ביאורים 


שכג 


הפסק בינו לברכת קריאת שמע שאחריו, ועל כן אמרו רק מה ששייך פסוק זה 
'דבר אל בני ישראל ואמרת אליהם אני ה' אלהיכם' שיש בו משום אמירת 
מלכות ה' שהיא מעצם ענין אמירת קריאת שמע. ולפי זה ברור שלא נתכוונו 
לאמירת פסוק זה שבפרשת אחרי מות, שהרי אם נתכוונו לפסוק זה יש בו 
משום הפסק באמירת ברכות קריאת שמע, אלא ודאי נתכוונו לפסוקים שבקריאת 
שמע עצמה, ושפיר הקשה הרשב"א מדוע אין בזה חסרון משום כל פסוקא 
דלא פסקיה משה אנן לא פסקינןל. 

ד. במגן גיבורים (פו"פ סי ₪ סק"ג) תירץ לפי מה שהביא מיכין ובועז (טו"ת, ס"נ 

סי נ) שכיון שפיסוק הטעמים הוא מהלכה למשה מסני, ממילא במקום 
שמפסיק את הפסוק במקום פיסוק הטעם או שמתחילו ממקום זה, אין בזה 
משום כל פסוקא דלא פסק משה, כיון שפיסוק הטעמים נחשב כאילו הפסיקו 
משה. ולפי זה תירץ שלכך יכול לומר 'אני ה' אלהיכם' כיון שמתחיל ממקום 

שיש בו פיסוק טעמים'. 


ביאור מחלוקת אמוראים אם אומרים פרשת עיצית בלילה 


והא בעי לאדכורי יציאת מצרים. השאגת אריה (סיי ע) הביא את דברי המשנה 
(נעיל ינ:) מזכירין יציאת מצרים בלילות, אמר רבי אלעזר בן עזריה הרי אני 
כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר יציאת מצרים בלילות עד שדרשה בן זומא 
וכו'. ופירש רש"י (שס ד"ס מזכנין) פרשת ציצית בקריאת שמע, ואע"פ שאין לילה 
זמן ציצית דכתיב וראיתם אותו וזכרתם, אומרים אותה בלילה מפני יציאת מצרים 
שבה. וכן פירש הרמב"ם בפירוש המשנה שקוראים פרשה זו משום יציאת מצרים 
שבה. ומבואר מדבריהם שרבנן ובן זומא נחלקו האם אומרים פרשת ציצית 
בלילה, בן זומא סובר שכיון שצריך להזכיר פרשת יציאת מצרים בלילה גם 
אומרים פרשת ציצית בלילה, ורבנן סוברים שכיון שאין צריך להזכיר יציאת 
מצרים בלילה, גם אין אומרים פרשת ציצית בלילה. 
והקשה השאגת אריה, אם כן נמצא שבני מערבא שלא אמרו פרשת ציצית 
בלילה סוברים כרבנן, שהרי לבן זומא אם צריך להזכיר יציאת מצרים 
צריך לקרות גם פרשת ציצית, ועל כרחך בני מערבא שסוברים שאין צריך 
להזכיר פרשת ציצית בלילה סוברים שגם אין צריך להזכיר יציאת מצרים בלילה 
וכשיטת רבנן, ואם כן מה מקשה הגמרא והא בעי לאדכורי יציאת מצרים, והרי 
שיטתם היא כשיטת רבנן שאין צריך להזכיר יציאת מצרים בלילה. 
ומכח קושיא זו הוכיח השאגת אריה שמחלוקת התנאים במשנה לעיל ומחלוקת 
האמוראים כאן הן שתי מחלוקות שונות. במשנה לעיל נחלקו האם 
מזכירים יציאת מצרים בלילה, ובגמרא כאן נחלקו אמוראים האם אומרים פרשת 
ציצית בלילה. וביאור הדברים, כי בודאי עיקר תקנת חכמים לקרוא פרשת ציצית 
בקריאת שמע לא היה אלא בשביל מצות ציצית שבה ולא בשביל הזכרת יציאת 
מצרים, וידי חובת הזכרת יציאת מצרים יוצאים באמירת ברכת 'ויציב' בשחרית 
ובאמירת 'ואמונה' בערבית'*. ועל כן כל קריאתה של פרשת 'ויאמר' אינה אלא 
משום מצות ציצית שבהב. ונמצא לפי זה שמחלוקתם של בן זומא ורבנן לא 
היתה על קריאת פרשת ציצית אלא על הזכרת יציאת מצרים, ומחלוקתם של 
בני מערבא היתה אם אומרים פרשת ציצית בלילה, ונמצא לפי זה שלבני מערבא 
הסוברים שאין צריך לומר פרשת ציצית בלילה, עדיין יקשה הרי הלכה כבן 
זומא שמזכירים יציאת מצרים בלילה ואין יוצא ידי חובה זו. 
וכתב שכן משמע ממה שהגמרא קבעה סוגיא זו כאן, ולא על דברי המשנה 
לעיל מזכירין יציאת מצרים בלילות. ומשום שאכן סוגייתנו אינה עוסקת 
בנידון הזכרת יציאת מצרים בלילה אלא באם אומרים פרשת ציצית בלילה". 


בתוך ביתו. וכתב הט"ז, שזה דומה למה שאמרו בגמרא כאן לא יתחיל ואם התחיל גומר ואפילו 
שבשעת ההתחלה יודע שלאחר מכן יגמור, בעניננו ג"כ מותר לו לנוחרה בהיתר אע"פ שיודע 
שיגמור דהינו שימכרנה ויסחור בה. ובהגהות מהרי"ץ חיות (ד"ס עוני כתב שלכאורה אין שום 
ראיה מכאן, שהרי באמירת פרשת ציצית אין שום איסור ועל כן אם התחיל יגמור, אבל בסחורה 
בנבילות וטריפות יש איסור ומנין שגם בזה אנו אומרים שאם התחיל יגמור. וכתב החתם סופר, 
שלהנ"ל יש ליישב שהרי מכיון שאינו חייב באמירת פרשת ציצית נמצא שבאמירתו מפסיק בברכות 
קריאת שמע, ומכל מקום יכול לגמור מכיון שהתחיל בהיתר, ולמד הט"ז מזה להתיר סחורה 
בנבילות מכיון שהתחיל בהיתר. וכתב שהגם שעדיין אין הדמיון עולה יפה, שהרי בגמרא אמרו 
(פססיס ק.) שאפילו התחיל בסעודה אינו גומר אלא פורס מפה ומקדש, ועל כרחך שדווקא כאן 
אמרו אם התחיל יגמור, מכל מקום יש איזה מקום להבין את הדמיון שהביא הט"ז. ‏ : ועיי"ש 
שכתב לפי זה לפסוק בנידון האחרונים אם הש"ץ חוזר ואומר רק 'ה' אלהיכם אמת' או שאומר 
'אני ה' אלהיכם אמת', ולפי דבריו כתב שודאי צריך לומר 'אני ה' אלהיכם אמת', כיון שכל 
ההיתר לומר חצי פסוק הוא רק משום שמתחיל ממקום שיש בו פיסוק טעמים, וזהו מהמילה 
'אני'. ‏ יא. ועיי"ש שמשום כך הסיק שהגם שזמנה של ק"ש כל הלילה עד הנץ החמה, מכל 
מקום זמן הזכרת יציאת מצרים של לילה, הוא רק עד עמוד השחר, ואין לזה שייכות עם מצות 
ק"ש שעיקר קריאת פרשת ויאמר הוא מפני מצות ציצית שבה. ‏ יב. עיין שם בסוף הסימן 
שהוכיח כן גם מדברי התוספות (קפן כ6. ל"ס ספק) שקריאת פרשת ויאמר משום מצות ציצית שבה. 
אך הביא שברמב"ם (קרפת פפע פ₪ ס"ג) מוכח שעיקר אמירת פרשת 'ויאמר' משום הזכרת יציאת 
מצרים. ‏ ג. אך דחה שאפשר שקבעו סוגיא זו כאן, מכיון שמובא בסוגיא דברי חייא בר רב 
שאם אמר אני ה' אלהיכם צריך לומר אמת, לכן הביאו זאת כאן על דברי המשנה שאמר רבי 
יהודה בין ויאמר לאמת ויציב לא יפסיק. 


ילקוט 


הטעם שהגמרא לא הקשתה מאמירת הברכות 


שם. כתב הריטב"א (ל"ס וס), שהוא הדין שהיה יכול להקשות והרי צריך לומר 
שתי ברכות לאחריה, אלא חדא מינייהו נקט. 
והצל"ח (ד"ס וספ) תירץ לפי מה שכתבו התוספות (עי? יג. דיס סיס) שברכות ביחיד 
אינן מעכבות כלל, ולכך לא הקשה מהברכות. אך כתב שעדיין לא 
יתורץ לשיטת הרמב"ם (קריספ פמע פ" ה"ת) שרק סדר אמירת ברכות אינה מעכבת 
אבל אמירת הברכות עצמן מעכבת, אם כן מדוע לא הקשה לו מחיוב אמירת 
הברכות. 


דאורייתא ולא מאמירת ברכות שהוא דרבנן. וכתב הצל"ח, שמזה הוכיח 
הרמב"ם (קליפפ סמע פ" ס"ג) שזכירת יציאת מצרים בלילה דאורייתא ומשום שכן 
משמע מפשטות דברי הגמרא כאן. 


אם חותם ואומר את הברכות 


דאמר הכי מודים אנחנו לך ה' אלהינו שהוצאתנו מארץ מצרים ופדיתנו 

מבות עברים ועשית לנף נפים וגבורות על הים ושרנו 7ך, פתפ 

רש"י (ל"ס ושכנ), שאין הכוונה שאומר רק מילים אלו, אלא הכוונה שאינו מתחיל 

מ'אמת ואמונה', אלא מתחיל מודים אנחנו וכו' עד ושרנו לך, ולאחר מכן אומר 

מי כמוכה באלים וכו' עד גאל ישראל ואומר אח"כ ברכת השכיבנו. אמנם 

הרשב"א (ד"ס ס6) הביא שיש שיטה שאינו אומר בברכתו אלא מילים אלו, וחותם 
בה. והריטב"א (ד"ס וס) אף הביא שיטה שאינו חותם כלל על ברכה זו. 


אם אמירת אמת ואמונה' מעכבת 


דאמר הכי מודים אנחנו לך וכו'. הקשה הרש"ש (ל"ס למכ), איך אמר רב 
חייא שדי באמירה זו, והרי בגמרא לעיל (י.) אמר רב אביו של רב חייא 

כל שלא אמר 'אמת ויציב' בשחרית ו'אמת ואמונה' בערבית לא יצא ידי חובתו 
שנאמר (פספס 35 ג) 'להגיד בבוקר חסדך ואמונתך בלילות', וקשה אם כן איך 
יוצא כאן באמירת מודים אנחנו לך במקום לומר 'אמת ואמונה'. וכתב הרש"ש, 
שיש לומר שהגמרא קיצרה ובאמת צריך להזכיר בברכתו גם איזה דבר מעניני 

האמונה העתידה. 

וביד דוד (מהלו"נ ד"ס וס) הביא לתרץ בשם ספר יצחק ירנן, שחילק שדווקא אם 
אמר פרשת ציצית ומסיים אני ה' אלהיכם, צריך לומר אמת ואמונה ובלא 

זה לא יצא ידי חובתו, אבל כשלא אמר פרשת ציצית, אין אמירת 'אמת ואמונה' 
מעכבת, ומשום שכך הוא מטבע שטבעו חכמים, שדווקא אחר פרשת ציצית 
יאמר כן ואם אינו אומר הרי זה משנה ממטבע שטבעו חכמים ואינו יוצא ידי 

חובתו, אבל כשלא אמר פרשת ציצית לא תיקנו חכמים. 
והיד דוד הקשה עליו, שהרי עיקר אמירת 'אמת ואמונה' הוא משום גאולה 
העתידה'ד, שאנו מצפים שיקיים לנו הבטחתו ואמונתו לגאלנו מיד מלכים 
ועריצים, ואם כן מה חילוק יש אם אמר פרשת ציצית או לא. לכך כתב היד 
דוד, שצריך לומר שרב חייא חולק על רב אביו וסובר שאינו מעכב אלא כל 
שהזכיר יציאת מצרים די בזה. 


משא ומתן בסדר פרשיות קריאת שמע 


אמר רבי יהושע בן קרחה למה קדמה פרשת שמע. הקשו התוספות (ל"ס 

(מס), שהרי התשובה פשוטה היא, שפרשת 'שמע' קודמת בתורה לפרשת 
יוהיה אם שמוע'טי. ותירצו, שאם היינו דנים משום קדימת הפרשיות, הרי היה 
לנו להקדים פרשת 'ציצית' שהיא הקודמת לכולם, אלא ודאי לא הקדימוה משום 
שאין מוקדם ומאוחר בתורה, ואם כן קשה מדוע אין מקדימים פרשת 'והיה אם 

שמוע' שהרי היא נאמרה בלשון רבים. 

והפני יהושע (ד"ס מנֿ) תירץ קושיית התוספות, דהנה כבר הקשו האחרונים [פרי 

חדש (פו"ם סי סו סק" ד"ס 6מנס), שאגת אריה (ק" 3)] לשיטת רוב הפוסקים 
שפרשה ראשונה היא מדאורייתא משא"כ פרשת והיה אם שמוע' אינה אלא 
מדרבנן, אם כן למה הוצרכו רבי יהושע בן קרחה במשנה ור"ש בן יוחי בברייתא 


יד. וכמבואר ברש"י (פס דיס חנ'). ‏ טו. כתב הצל"ח (נמוס' עס), שהטעם שהתוספות הקשו קושיא 
זו כאן ולא על המשנה. משום שבמשנה היה מקום לומר שרבי יהושע בן קרחה חדא ועוד קאמר, 
חדא דקדמה בתורה, ועוד כדי שיקבל עול מלכות שמים תחילה, אבל המקשה כאן בגמרא שהקשה 
על ר"ש בן יוחאי ותיפוק ליה מדרבי יהושע בן קרחה, מוכח שסובר שאין אומרים חדא ועוד 
קאמר, אם כן למה לא היה קשה לו על רבי יהושע בן קרחה עצמו תיפוק ליה שקדמה בתורה. 
אך הביא שהאמת היא כמו שכתב בספר סמיכת חכמים שלנוסחת התוספות היה מסודר כאן משנה 
בפני עצמה מתחילת אלו הן בין הפרקים, וכמו שנראה מפירוש הרי"ף והרא"ש והרשב"א. והוכיח 
כן שהרי גם הדיבור שאח"כ שהוא ד"ה ויאמר, גם כן מוסב על המשנה, ולמה נכתב רק כאן, 
אלא מוכח שלנוסחתם התחילה כאן משנה חדשה. אך כתב הצל"ח שאפרש לדחות ולומר שבמשנה 
אכן אין הכרע שרבי יהושע בן קרחה סובר שלילה לאו זמן ציצית, ומה שאמר 'ויאמר אינו נוהג 
אלא ביום', היינו זכירת יציאת מצרים שבה אינו נוהג אלא ביום, וסובר כחכמים (נעע ע:) שאין 
מזכירים יציאת מצרים בלילות, אבל כאן בגמרא שהביאו דברי מערבא שלא היו אומרים פרשת 
ציצית בלילה, מוכח שאין מזכירים ציצית בלילה, ומזה הוכיחו שהלכה כרבי שמעון שלילה לאו 


ברכות יד: 


ביאורים 


בטעמים הללו מדוע קדמה פרשת שמע, תיפוק ליה שפרשת שמע היא 
מדאורייתא ואילו פרשת והיה אם שמוע היא רק מדרבנןטז. ומחמת קושיא זו 
הוכיחו כשיטת הפוסקים שגם פרשה שניה של שמע היא מדאורייתא. אמנם 
הפני יהושע יישב, שמה שאמרו שפרשת והיה אם שמוע הוא דרבנן, משום 
שעיקר הפרשה עוסקת בדברי תורה ולא שייכת לענין מצות קריאת שמע, משא"כ 
אם רוצה לומר פרשת והיה אם שמוע לצאת ידי חובת תלמוד תורה לקיים 
והגית בה יומם ולילה ודאי שאין תלמוד תורה גדול מזו, אם כן מטעם זה 
עצמו היה להקדימו קודם לפרשת שמע כדי לסמוך פרשת והיה אם שמוע 
לברכת אהבה רבה שנתקנה על סמך ברכת התורה. וממילא מיושבת קושיית 
התוספות, כי כל הנידון הוא מדוע לא להקדים פרשת והיה אם שמוע' 
ולהסמיכה לברכת אהבה רבה. 


חילוק בין טעמו של רבי יהושע בן קרחה לטעמו של ר"ש בן יוחי 


תניא ר"ש בן יוחי אומר בדין הוא שיקדים שמע לוהיה אם שמוע. בספר 

מגיד תעלומה (ל"ס פני6) כתב שר"ש בן יוחי הדגיש בדבריו 'בדין', ללמדנו 
שהוא חלוק על רבי יהושע בן קרחה, ולשיטתו הקדמת פרשת 'שמע' לפרשת 
'והיה אם שמוע' היא אפילו בדיעבד ואם שינה את הסדר לא יצא ידי חובתו, 
אבל לרבי יהושע בן קרחה הוא רק דין לכתחילה. וכתב שבזה מובן מה שישנם 
ספרים הגורסים במשנה בדברי רבי יהושע בן קרחה אמר רבי יהושע בן קרחה 
'אלא' למה קדמה פרשת שמע לוהיה אם שמוע. והיינו משום שרבי יהושע בן 
קרחה חולק על ר"ש בן יוחי וסובר שאין הטעם כדבריו וממילא ההקדמה אינה 
מעכבת, 'אלא' הטעם רק משום כדי שיקבל עליו עול מלכות שמים תחילה, 

ולפיכך אין ההקדמה מעכבת. 


אם ללמוד עדיף מללמד או להיפך 


שזה ללמוד וזה ללמד. הקשה הריטב"א (ד"ס לין), שמדברי הגמרא כאן מבואר 
שללמוד עדיף מללמד, ואילו בגמרא בכתובות (ײ.) אמרו שיש שיעור כמה 
מחויבים ללוות את המת ששנה ולמד, אבל מי שגם לימד לאחרים אין שיעור 
בחיוב לוויתו. הרי מבואר שללמד עדיף מללמוד. 

ותירץ, שכוונת ר"ש בן יוחי כאן שראוי לקרוא את פרשיות שמע כפי סדר 
זה, משום שכך הוא דרכו של אדם שבתחילה הוא לומד לעצמו ולאחר 

מכן מלמד לאחרים, ועל כן גם עדיף לקרוא כך את הפרשיות בסדר זה". עוד 
כתב הריטב"א, שאכן למסקנת הגמרא כאן אין אומרים טעם זה ועל כן אין 

להקשות מסוגיית הגמרא בכתובות. 


מקור לחיוב תפילה בפרשת והיה אם שמוע 


ותו והיה אם שמוע ללמד הוא דאית ביה ולעשות לית ביה והא כתיב 

וקשרתם וכתבתם. בשאגת אריה (פי' יד ד"ס ופזור) כתב להקשות מכאן על 
שיטת הרמב"ם (פפלס 5פ"6 ה"b)‏ שכתב 'מצות עשה להתפלל בכל יום שנאמר 
ועבדתם את ה' אלהיכם, מפי השמועה אמרו שעבודה זו היא תפלה שנאמר 
ולעבדו בכל לבבכם איזו היא עבודה שבלב זו תפלה'. וקשה אם כן למה לא 
הקשתה הגמרא שבפרשת והיה אם שמוע יש גם לימוד לעשות שנאמר 'ולעבדו 
בכל לבבכם' דהיינו תפילה, שהרי בסדר הפרשה הוא קודם ל'וקשרתם וכתבתם'. 
ותירץ, שכיון שהגמרא נקטה לשון והיה אם שמוע ללמד הוא דאית ביה 
'ולעשות' לית ביה והא כתיב וקשרתם וכתבתם, העדיפה הגמרא להביא את 
הפסוק של מצות תפילין שהוא מעשה ממש, ולא את מצות התפילה שהיא רק 

בדיבור ולא במעשה. 


דברי הרמב"ם בטעם סדר פרשיות שבקריאת שמע 


שם. כתב הרמב"ם (קמפת פמע פ" ה"כ) 'ומקדימין לקרות פרשת שמע מפני שיש 

בה ציווי על ייחוד השם ואהבתו ותלמודו שהוא העיקר הגדול שהכל תלוי 

בו, ואחריה והיה אם שמוע שיש בה ציווי על שאר המצוות כולן, ואחר כך 
פרשת ציצית שגם היא יש בה ציווי על זכירת כל המצוות'. 


זמן ציצית. | טז. בעיקר דברי הפוסקים שהוכיחו מדברי רבי יהושע בן קרחה שפרשה שניה גם 
היא דאורייתא, כי אם פרשה שניה דרבנן, פשוט הוא שפרשת 'שמע' קודמת כיון שהיא מדאורייתא. 
בשאגת אריה (סי כ ד"ס עול סמש ונס" ככ) הביא כמה ראיות שאין דין קדימה לדאורייתא וכמו שמצינו 
בגמרא לקמן ((פ:) שעל אף שקידוש היום הוא מדאורייתא וברכת היין היא רק מדרבנן, ברכת היין 
קודמת. ועיין בזה בילקוט ביאורים לעיל יג. (על לכמ סמטנס (מס קדמס וכו). ‏ יז. וכן מדוקדק בלשון 
רש"י (ד"ס ו שכתב 'וזה ללמד - ולמדתם אותם את בניכם, ואם לא למד תחלה היאך ילמד את 
בניו'. ומבואר שזהו טעם הקדמת קריאת פרשת 'שמע' שהיא ללמוד מקריאת פרשת 'והיה אם 
שמוע' שהיא ללמד, ומשום שאם לא למד תחילה היאך ילמד את בניו. ועיין בצל"ח (נכע"י מס) 
שכתב שרש"י לא כתב כך אלא לפי הס"ד של המקשה שהיה סובר שהפירוש בדברי ר"ש בן יוחי 
שפרשת שמע אין בה רק ללמוד, וא"כ מה יתרון יש בללמוד יותר מללמד, והוצרך רש"י לפרש 
שאם עדיין לא למד איך ילמד, ובשביל זה הקדים גם הפסוק של ללמוד קודם ללמד. אבל למסקנא 
צריך לומר שאין בזה קפידא, שהרי הכתוב עצמו בפרשת שמע הקדים את הפסוק ושננתם לבניך 
דהיינו ללמד ואח"כ נאמר ודברת בם דהיינו ללמוד. 


ילקוט 


והלחם משנה הקשה, מכיון שהרמב"ם בא לתת טעם לסדר קדימתן זו לזו, 
מדוע לא הביא את הטעמים המוזכרים במשנה ובגמרא אלא כתב טעם 

משל עצמו. ועוד קשה, מה שכתב שפרשת והיה אם שמוע קודמת לפרשת 
ויאמר כיון שיש בה ציווי על שאר המצוות כולן, והרי הוא עצמו כתב שגם 

פרשת ציצית יש בה ציווי על זכירת כל המצוות. 
וכתב הלחם משנה, שודאי הרמב"ם לא בא לתת טעם למה שקורא פרשת 'והיה 
אם שמוע' לאחר פרשת 'שמע' כי כך הוא הסדר שנכתב בתורה, וכל מה 
שהוקשה לו מדוע לא הקדימו פרשת 'ויאמר' לפרשת 'והיה אם שמוע' שהרי 
כך הוא הסדר הכתוב בתורה וכמו שהקשו התוספות (ד"ס (מס), לזה תירץ 
שהקדימו פרשת 'שמע' כיון שיש בה ענין יחוד ה', וכיון שנתן טעם לקדימתה 
שוב אינו צריך לבאר מדוע נתאחרה פרשת 'ויאמר' לבסוף, כי רצו לשמור קצת 
את הסדר שנכתב בתורה פרשת 'שמע' ולאחריה 'והיה אם שמוע'. ומה שכתב 
הרמב"ם 'ואחר כך פרשת ציצית שגם היא יש בה ציווי על זכירת כל המצוות' 
אין כוונתו לתת טעם מדוע אנו קוראים פרשה זו לאחר פרשת 'והיה אם שמוע', 
אלא בא לתת טעם מדוע בכלל אנו קוראים פרשת 'ויאמר', והרי ישנם פרשיות 
מפורשות יותר שנזכר בהן ענין יציאת מצרים, לזה כתב מפני שיש בה זכירת 
כל המצוות. 

אמנם הכסף משנה כתב", שאכן הרמב"ם בא לבאר טעמו של רבי יהושע בן 
קרחה שבמשנה שפרשת 'שמע' קדמה כדי שיקבל עול מלכות שמים 
תחילה, זהו שכתב 'ומקדימים לקרות פרשת שמע שיש בה ציווי על יחוד השם 
ואהבתו ותלמודו', ולאחר מכן ביאר דברי רבי יהושע בן קרחה מדוע קוראים 
פרשת וְהַיִהָ אם שמוע' קודם 'ויאמר', ועל זה כתב שבפרשת 'והיה אם שמוע' 
על זכירתן?, וזהו הביאור בדברי רבי יהושע בן קרחה ש'והיה אם שמוע נוהג 
בין ביום ובין בלילה ויאמר אינו נוהג אלא ביום', כי פרשת והיה אם שמוע 
שיש בה ציווי על המעשה נוהג בין ביום ובין בלילה כי גם בלילה אנו מצווים 
לעשות את המצוות, אבל פרשת 'ויאמר' שאינה אלא לזכירת כל המצוות משום 
כך אינה נוהגת אלא ביום שאז יש את הציצית שעל ידה אנו זוכרים כל המצוות. 
והופיף הכסף משנה, שהרמב"ם לא היה כותב טעם הקדמתן אחר שנתבאר 
במשנה ובגמרא, רק מכיון שרצה לתת טעם מדוע קוראים פרשת 
'ויאמר' בקריאת שמע, ומשום שיש בה ענין זכירת כל המצוות?א, כבר הוסיף 
שמטעם זה יש לאחרה ולאומרה אחר פרשת 'והיה אם שמוע' וכמו שנתבאר. 
ובספר עדות ליהוסף (על סלמנ"ס) רצה לבאר שאכן הרמב"ם כלל בדבריו את 
שני הטעמים, גם של רבי יהושע בן קרחה במשנה וגם של ר"ש בן 

יוחי בברייתא, וכך ביאר, ומקדימין לקרות פרשת שמע מפני שיש בה ציווי 
על ייחוד השם' היינו טעמו של רבי יהושע בן קרחה שיש בה קבלת עול 
מלכות שמים. 'ואהבתו ותלמודו' היינו טעמו של ר"ש בן יוחי שיש בה ללמוד 
ללמד ולעשות, כי התלמוד יש בו גם לימוד וגם עשייה. ואחריה והיה אם 
שמוע שיש בה ציווי על שאר המצוות כולן' כלומר, כדברי ר"ש בן יוחי שיש 
בו ציווי על ללמד ולעשות, ונכלל בזה ברמז גם טעמו של רבי יהושע בן קרחה 
וכדברי הכסף משנה. 'ואחר כך פרשת ציצית שגם היא יש בה ציווי על זכירת 

כל המצוות' היינו רק לעשות וכסברת ר"ש בן יוחי. 


גדר אמירת פרשת יויאמר' 


ותיפוק ליה מדרבי יהושע בן קרחה, השאגת אריה (פי' ע) והצל"ח (עיל יג. 
ד"ס ומכ) תמהו על קושיית הגמרא, שהרי לכאורה כל דברי רבי יהושע 
בן קרחה שביאר הטעם שקדמה פרשת והיה אם שמוע לפרשת ויאמר, משום 


יח. עפ"י ביאור הבן ידיד (ענ הרמנ"ס עפס) בדברי הכסף משנה. | יט בדפוסים שהיו לפני הכסף 
משנה היתה הגירסא ברמב"ם 'ואחריה והיה אם שמוע שיש בה ציווי על זכירת כל המצוות', וזה 
תמוה שהרי יש בה ציווי על המעשה, וכתב שמצא בספרים מדויקים גירסא 'שיש בה ציווי על שאר 
כל המצוות', וברמב"ם מהדו' פרנקל הביאו שכן היא הגירסא בכתבי יד ובדפוסי ספרד. כ.ועיי"ש 
שנדחק לפרש שדברי הרמב"ם הם פירוש בדברי המשנה. | כא. הכסף משנה כתב בדבויו שאם 
היה בה רק ענין של יציאת מצרים לא היו קוראים אותה בתוך קריאת שמע, ורק מכיון שיש בה 
ענין זכירת כל המצוות נצטרפה להאמר בתוך קריאת שמע. ובמרכבת המשנה (לפפדי) תמה, שהרי 
גמרא מפורשת היא ((נעל יי:) פרשת ציצית מפני מה קבעוה, מפני שיש בה חמשה דברים, מצות 
ציצית, יציאת מצרים, עול מצות ודעת מינים, הרהור עבירה והרהור ע"ז. הרי שזהו הטעם שנצטרפה 
עמהם ולמה הוצרך הרמב"ם לטעמים אחרים. | כב. השאגת אריה (פי ע ד"ס וכלי פתנץ) דחה תירוץ 
זה, וכתב שאדרבה, פרשת 'ויאמר' יש בה מעלה כיון שעל ידי קריאתה יוצא ידי חובה של הזכרת 
יציאת מצרים, ועדיף מפרשת 'והיה אם שמוע' שרק נצטוה בה במצות תלמוד תורה ומזוזה. ועוד, 
שהרי כל טעמו של רבי יהושע בן קרחה שמקדימים פרשת 'שמע' לפרשת 'והיה אם שמוע' הוא 
כדי שיקבל עליו עול מלכות שמים בתחילה, ואם כן כל שכן שיותר מסתבר להקדים פרשת 'ויאמרי 
שעל ידי קריאתה מקיים גוף המצוה של זכירת יציאת מצרים מאשר פרשת 'והיה אם שמוע' שאין 
בה אלא קבלת עול מצוות בלבד. כג. באבן העוזר (על ספו"ע 6ו"ס סי סו ק"ם) הקשה על דברי התוספות 
מנין להם שרב היה מניח את התפילין בין גאל ישראל לשמונה עשרה, וללמוד מזה שמותר להניח 
תפילין בין גאל ישראל לתפילה, שמא רב הניח את התפילין באמירת 'עושה פלא', שהרי התוספות 
((עיל יג: ד"ס שופ כתבו בשם ר"ת שאמצע הפרק קל יותר מבין גאולה לתפילה, כי באמצע הפרק 
הדין הוא שמותר לענות לקדיש ולקדושה, ואילו בין גאל ישראל לשמונה עשרה אסור לענות לקדיש 
ולקדושה, הרי שאמצע הפרק קל יותר מבין גאולה לתפילה, ואם כן מנין שרב לא הניח את התפילין 


ברכות"יד: 


ביאורים 


שכה 


ש'והיה אם שמוע' נוהג בין ביום ובין בלילה ואילו 'ויאמר' אינו נוהג אלא 
ביום בלבד, תלוי הוא במחלוקת רבנן ובן זומא המובאת לעיל (ינ:) האם מזכירים 
יציאת מצרים בלילות, שהרי כל דברי רבי יהושע בן קרחה ש'ויאמר' אינו נוהג 
אלא ביום אינם אלא לרבנן שסוברים שאין מזכירים יציאת מצרים בלילות 
וממילא גם אין אומרים פרשת ציצית, אבל לבן זומא שאמר מזכירים יציאת 
מצרים בלילות, אם כן אומרים בלילות פרשת 'ויאמר' שיש בה זכירת יציאת 
מצרים, וכיון שנפסקה הלכה כבן זומא, משום כך לא היה יכול ר"ש בן יוחי 
לומר כטעמו של רבי יהושע בן קרחה. 

ותירץ הצל"ח (ד"ס וישפר), שאף שיוצאים בפרשת 'ויאמר' ידי חובת זכירת יציאת 
מצרים, כיון שמוזכר שם ענין יציאת מצרים, מכל מקום אין בפרשה 

ציווי על המצוה, ואין בפרשה זו שום ציווי על זכירת יציאת מצרים, והמצוה 
היחידה המוזכרת שם היא רק מצות ציצית. וזהו שאמר רבי יהושע בן קרחה 
שפרשת 'ויאמר' אינו נוהג אלא ביום, היינו שהמצוה שנצטוינו בפרשת ויאמר 
שהיא ציצית אינה נוהגת אלא ביום, ומה שנזכר יציאת מצרים בפרשה זו אין 
זה מקום הציווי אלא רק הוזכר שם ענין זכירת יציאת מצרים ואם קורא פרשה 
זו יוצא ידי מצות זכירת יציאת מצרים אבל אין המצוה כתובה בפרשה זו, 
משא"כ פרשת והיה אם שמוע' שנצטוינו בה על תלמוד תורה ועל מזוזה 
שנוהגים ביום ובלילה ונכתבו בלשון ציווי ולמדתם אותם את בניכם וכתבתם 
על מזוזות, ולכך הוקדמה פרשה זולג. וכתב הצל"ח, שכדבריו משמע בפירוש 
המשנה להרמב"ם שכתב 'ענין דברו אינו נוהג אלא ביום, כי המצוה האמורה 
בפרשת ויאמר והיא מצות ציצית אינה מחויבת אלא ביום'. ומשמע מדבריו, 
שעיקר הדגש הוא על שהמצוה האמורה בפרשת ויאמר' אינה מחויבת אלא 

סה ביום. 

והשאגת אריה (ס" ט ד"ס וכדי עפנין) תירץ, שעיקר תקנת חכמים לקרוא פרשת 
ציצית בקריאת שמע לא היה אלא בשביל מצות ציצית שבה ולא 

בשביל הזכרת יציאת מצרים, וידי חובת הזכרת יציאת מצרים יוצאים באמירת 
ברכת 'ויציב' בשחרית ובאמירת 'ואמונה' בערבית. ועל כן נחשב שכל קריאתה 
של פרשת 'ויאמר' אינה אלא משום מצות ציצית שבה שאינה נוהגת אלא ביום, 
ועל כן פרשת 'והיה אם שמוע' שמצוות תלמוד תורה ומזוזה שבה נוהגות בין 
ביום ובין בלילה קודמת לה. ונמצא אם כן שדברי רבי יהושע בן קרחה נאמרו 

לכל השיטות. 


חילוק בין הנחת תפילין לעטיפת טלית בין גאולה לתפילה 


ואנח תפילין וצלי. כתבו התוספות (ד"ס ומס) והמרדכי (כמו גג), שמכאן משמע 
שמותר להניח תפילין בין גאולה לתפילה ואין זה הפסקפכו. 

והביאו התוספות מעשה ברבי יצחק ברבי יהודה ששלח שליח להביא לו טליתו, 

ושהה השליח והביא לו טליתו לאחר שכבר קרא רבי יצחק קריאת שמע 
בברכותיה, ונתעטף רבי יצחק בטליתו קודם התפילה, והביא רבי יצחק ראיה 
למעשיו שיכול להניח טלית בין גאולה לתפילה מדברי רב שהניח תפילין בין 

גאולה לתפילה. 

וכתבו התוספות והרא"ש (סי י) שיש מקום לחלק בין תפילין לטלית, ומשום 

שעיקר קריאת שמע ותפילה שייך בתפילין, וכמו שאמר עולא כל הקורא 
קריאת שמע בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו, וגם לגבי תפילה אמרו 
הרוצה לקבל עליו עול מלכות שמים שלימה יפנה ויטול ידיו ויניח תפילין 
ויקרא קריאת שמע ויתפלל, ועל כן תפילין שייך לקריאת שמע ותפילה. ועוד, 
משום שתפילין היא מצוה בגופו של אדם, ומשום כך הניח רב תפילין בין 
גאולה לתפילה, אבל ציצית שאינה אלא חובת טלית, שהרי אם אין לו טלית 


באמצע הפרק. ואף אם נאמר כמו שכתב הצל"ח (נתוק' ד"ס ועש) שכך משמע מדברי הגמרא 'ואנח 
תפילין ומצלי' ומשמע שהתפלל מיד לאחר שהניח תפילין, קשה מדוע באמת לא הניח רב תפילין 
באמירת עושה פלא שהוא אמצע הפרק והניח דווקא בין גאולה לתפילה. ובשלמא למסקנת הגמרא 
שמדובר שהשליח נתאחר מלהביא לו תפיליו יש לומר שהביאם לו רק כשסיים גאל ישראל, אבל 
בהוה אמינא של הגמרא שרב היה עושה כן לכתחילה שהיה מניח תפיליו רק לאחר קריאת שמע 
ומשום שסבר כרבי יהושע בן קרחה שקודם מקבל עליו עול מלכות שמים ואחר כך עול מצוות, 
קשה מדוע לא הניחם באמצע הפרק דהיינו באמירת עושה פלא והמתין עד לאחר גאל ישראל, והרי 
בדברי ר"ת בתוספות לעיל מבואר שבין גאולה לתפילה חמור יותר מאמצע הפרק [ועיין להלן (נעײן 
יס קרימ טמע ותפינס כניכור עדיפיס מקריפת סמע ותפינה כפפינן') מה שהובא בזה בשם המחצית השקל]. והוכיח 
מזה באבן העוזר [וכך כתב בנחלת דוד (ד"ס כ)] שאכן יש בזה מחלוקת ראשונים האם אמצע הפרק 
חמור יותר מבין גאולה לתפילה או קל יותר, שדעת ר"ת בתוספות לעיל שבין גאולה לתפילה חמור 
יותר מאמצע הפרק, ועל כן סבר ר"ת שאין לענות לקדיש בין גאולה לתפילה ובאמצע הפרק רשאי 
לענות ולשיטתו אכן צריך לפרש שכאן היה המעשה שהניח את התפילין באמירת עושה פלא שהוא 
קל יותר, אך דעת התוספות כאן שבין גאל ישראל לתפילה דינו קל יותר מאמצע הפרק, ועל כן 
אדרבה היה צריך רב להניח את התפילין דווקא בין גאל ישראל לתפילה שדינו קל מאמצע הפרק. 
ובטעם הדבר שבין גאולה לתפילה קל יותר מאמצע הפרק, משום שאמצע הפרק הוא דין האמור 
במשנה ואסור להפסיק בו ורק התירו מפני היראה או מפני הכבוד, אבל האיסור להפסיק בין גאולה 
לתפילה לא נזכר במשנה כלל אלא הוא רק דינא דגמרא שאמר רבי יוחנן (ש? ע) איזהו בן העולם 
הבא זהו הסומך גאולה של ערבית לתפילה של ערבית, ולא נאמר דין זה בלשון איסור. וכן אמרו 
(פס) קהלא קדישא דבירושלים, כל הסומך גאולה לתפילה אינו ניזוק כל היום כולו, ולא אמרו שיש 
בזה משום איסור. ועיי"ש באבן העוזר שהאריך לבאר שבזה נחלקו רבי יצחק ורבי משה מקוצי. 


שכו 


ילקוט 


פטור מציצית ויכול לקרות קריאת שמע בלא ציצית, ואם אין לו טלית עכשיו 

יכול ללובשה אחר זמן, יש לומר שאם מניח טליתו בין גאל ישראל לתפילה 

נחשב הפסקגי. ועודלה, שאם נאמר שגם לצורך הנחת טלית מפסיק בין גאולה 
לתפילה, אם כן צריך הוא להפסיק גם לשאר כל המצוות. 


מחלוקת ראשונים אם רב היה מברך על התפילין שהניח בין גאולה לתפילה 


נחלקו הראשונים במעשה דרב שהיה מניח תפילין בין גאולה לתפילה, האם גם 

בירך על הנחת התפילין או שבירך רק לאחר התפילה. מדברי התוספות 
מבואר שסברו שכל החידוש במעשה דרב היה שגם בירך בזמן הנחת התפילין, 
כי בלא ברכה ודאי שמותר לו להניח בין תפילין ובין טלית ואין זה נחשב 
הפסק, והחידוש במעשה דרב שגם בירך בזמן הנחת התפילין, וכן דעת הגהות 

מיימוני (קריפת עמע פ"נ סי"ז) וכן פסק הטור (פו"פ סיי סו)כי. 

אמנם הביאו התוספות שיטת רבי משה מקוצי וכן כתב הריטב"א (ד"ס ככ) שאין 

לומר שהיה מברך בין גאולה לתפילה, שהרי אמרו לעולם יהא אדם 
סומך גאולה לתפילה והברכה היא הפסק, אלא ודאי רב הניח תפיליו בלא ברכה 
ורק לאחר תפילת שמונה עשרה משמש בהם ובירך, וכמו שיכול להתעטף בטלית 
בשעה שידיו מטונפות ולאחר שנוטל ידיו ממשמש בטליתו ומברך. והוסיף 
הריטב"אאײַצ"פ שאמרו (פפפיס ו:) כל המצוות מברכין עליהן עובר לעשייתן, 
יש לומר שכיון שמצות תפילין מצותה כל היום והיא מצוה נמשכת ועדיין היא 
קיימת, יכול לברך עליה אפילו כשכבר קיים מקצת המצוה. וכמו שאנו נוהגים 
לגבי סוכה שיושבים בה קודם ברכה ועושים קידוש ורק לאחר מכן מברכים 
על מצות סוכה, כי כיון שהיא מצוה נמשכת, כל זמן שמקיימה נחשבת הברכה 

עובר לעשייתן. 

והבית יוסף (פי"ם סי סו ד"ס ומ" כק, ונפו"ע פס ס"ק) פסק להלכה כדעת הראשונים 

שיכול להניח תפילין רק בלי ברכה. והחידוש הוא שעצם ההנחה אינה 
נחשבת הפסק בין גאולה לתפילה. והחמיר הבית יוסף גם כשיטת התוספות שכל 
דברי רב נאמרו רק בתפילין ולא בטלית, ואם כן יהיה אסור לו להניח טלית 
בין גאל ישראל לתפילה ואפילו אם אינו מברך. אמנם כתב הבית יוסף שבודאי 
קודם שגמר גאל ישראל יכול להניח טלית בלא ברכה בעודו קורא קריאת שמע 
וברכותיה, שהרי אפילו האומנים מותר להם לקרוא קריאת שמע וברכותיה בעוד 
שהם עסוקים במלאכתם חוץ מפרק ראשון, וכל הנידון כאן הוא רק בגמר גאל 
ישראל שאז יש הפסק בין גאולה לתפילה. והרמ"א (שס ס"כ וס"ת) סובר שבין 
גאולה לתפילה מותר להניח תפילין ויברך קודם סיום ברכת גאל ישראל, אבל 

טלית יניח ולא יברך אלא לאחר התפילה. 


בדברי רש"י שטרח לפרש מהו מדותיו של כוך 


החופר כוך למת בקבר. כתב רש"י (ל"ס כון) 'קבר?' שחופרין בקירות מערה 
ארכו ד' ורחבו ז' טפחים'. במגיד תעלומה (ניש"י פס) הקשה מה היה 

צריך רש"י לטרוח ולפרש כאן מה היא מדת ארכו ורחבו של קבר. ותירץ, 
שלכאורה היה מקום ליישב קושיית הגמרא מהרישא לסיפא ולומר שהרישא 
שפוטרת אותו מק"ש מדברת כשעדיין לא חפר את השיעור הנצרך לו לקבר, 
והסיפא מדברת כשכבר חפר כשיעור רק רוצה להרחיב שיהיה בריוח ועל כן 
אינו דוחה מצות ק"ש. ולפיכך פירש רש"י מה היא מדת הכוך שהגבילו חכמים 
שיעורו, שלא יפחות ממנו ולא ירחיבו יותר, ושפיר מקשה הגמרא רישא לסיפא. 
ובחידושי מהר"ם בנעט (ננט"י פס) כתב שיש לומר שרש"י סובר כשיטת הרשב"א 
(פעיל י. ד"ס ננכתן) והרמב"ם (קכיספ סמע פ"ד 3-6"6) שהעוסק במצוה פטור 

מן המצוה רק אם הוא טרוד בה, אבל אם עוסק במצוה שאין בה טירדה, אינו 
נפטר ממצוה אחרת. ועל כן הוצרך רש"י לפרש שהחופר קבר יש לו טירדה 

כיון שצריך לדייק במדת ארכו ורחבו. 


חידוש בקדימת מעות חופר קבר למצות קריאת שמע 


פטור מקריאת שמע ומן התפלה ומן התפילין ומכל מצות האמורות 
בתורה. הקשו התוספות (ל"ס ועכ), מדוע הוזכרה קריאת שמע בפני 


כד. הצל"ח (ד"ס וענ פי) כתב ליישב דברי רבינו יצחק, שהרי המקשה כאן עדיין לא ידע את תירוץ 
הגמרא שהשליח לא הביא לרב את התפילין, ואם כן לפי סברתו נמצא שרב קרא קריאת שמע 
ורק לאחריה הניח תפילין בלא סיבה מיוחדת, ואם כן מוכח שרב אינו סובר כדברי ר' יוחנן 
שהקורא קריאת שמע בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו, ואם כן לא מצינו שתפילין 
שייכים לקריאת שמע יותר מטלית, ועל כן הביא ראיה שכשם שרב הפסיק בהנחת תפילין בין 
גאולה לתפלה, כך גם רשאי להתעטף בטלית בין גאולה לתפלה, ונמצא שעיקר ראייתו של רבינו 
יצחק היא מן המקשן. כה. רשב"א (ליה פמר). כו. עפ"י ביאור הבית יוסף (ד"ס ומ"ש כק) בדבריו. 
כז. מדברי רש"י מבואר שפירש שכוך היינו קבר. אמנם הריטב"א (ל"ה סמופכ) דקדק מה שאמרו 
'החופר כוך בקבר' ולא אמרו בסתם 'החופר קבר', ולכך פירש שתחילה היו עושין מערה ואח"כ 
במחיצות המערה היו עושין כוכין, וזה הכוונה שהיו חופרים כוכין 'בקבר' שזו המערה. כח. בספר 
בית יוסף הביא בשם ספר לקוטי חבר בן חיים שהקשה הרי עדיין קשה מדוע הזכיר מצות תפילין. 
ותירץ, שהיה מקום לומר שתפילין אינו נדחה כיון שאפשר לקיים שניהם. כט. בפשמט ועיון (ד"ס 
סיפ) הקשה אם כן מה תירצה הגמרא שבשנים חופרים הרי זה חייב, והרי אם אפילו ביכול לקיים 
שניהם פטור מק"ש, ודאי שבשנים החופרים יהיו פטורים. ויש לתרץ לפי מה שהבאנו (סן נעײן 
יסור סחעוק נין מכ (מד') מהרמב"ן בספר תורת האדם שכל מה שבשנים זה חופר וזה קורא קריאת 


ברכות יד: 


ביאורים 


עצמה, והרי היא בכלל כל המצוות האמורות בתורה. ותירצו, שהיה מקום לומר 
שפטור דווקא ממצוות שאין להן קביעות זמן אבל מצוות שיש להן קביעות 
זמן כגון קריאת שמע ותפילה הואיל ואם לא יקיימה עכשיו יעבור זמנה, הרי 
היא דוחה מצות קבורה, קמ"ליף. והוסיף במלא הרועים (גקוס' טס), שאין להקשות 
אם כן היה לו לכתוב רק קריאת שמע וממילא היינו יודעים לשאר מצוות 
האמורות בתורה, משום שאם היה נכתב רק קריאת שמע היינו אומרים שפטור 
רק מקריאת שמע מכיון שצריכה כוונה וכמו שחתן פטור מקריאת שמע. ועוד 
היה מקום לומר שעשיית מצוה במעשה של חפירת קבר דוחה דווקא קריאת 
שמע שהיא קריאה בעלמא, אבל עשיית שאר מצוות אין עשיית קבר דוחה 
אותם, קמ"ל. 

והריטב"א (ד"ס ססופי) תירץ עוד, שהיה מקום לומר שקריאת שמע תפילין 

ותפילה הן מצוות תדירות שבכל יום ויש בהם יחוד השם, לכן הן 

קודמות. 


פטור עוסק במצוה ביכול לקיים שניהם 


שם. רש"י (ד"ס פטוכ) כתב שהטעם שפטור מלקרוא קריאת שמע, משום שהעוסק 

במצוה פטור מן המצוה. והנה הראשונים נחלקו בדין עוסק במצוה שפטור 

מן המצוה, איך הדין כשיכול לקיים את שניהם, דהיינו גם לעסוק במצוה 
שהתחיל בה וגם לקיים מצוה נוספת. 

דעת התוספות (קוכס כס. ד"ס ענומי) שאם יכול לקיים שניהם אינו פטור, ואינו 

פטור מהמצוה השניה אלא בשעה שמתעסק ממש במצוה הראשונה. ודעת 

הר"ן (סוכס כד: ד"ס ויכ) שאפילו בשעה שאינו מתעסק ממש במצוה הראשונה 

פטור ממצוה אחרת, והוכיח כן ממה ששנינו כאן החופר כוך פטור מק"ש, 

וקשה הרי ודאי דרכם של חופרים לנוח תוך כדי חפירתם, ומדוע לא נחייבו 

לקרוא ק"ש בשעה שנח ממלאכת החפירה. אלא ודאי שכל זמן שעדיין הוא 

עוסק במצות חפירת הקבר הרי זה פטור משאר מצוות ואפילו אם יכול לקיים 
שניהםכט. mes‏ 

אמנם באמרי אמת ((ליקוטיס, ד"ס ספופר) כתב שמדובר כאן באופן שהמת היה תוך 

ד' אמות שלול ולמדנו (נקפן י. ולעי ג:) שאין אומרים ק"ש בתוך ד' אמות 

של מתלא. ואם כן אין ראיה מכאן שאפילו ביכול לקיים שניהם פטור מדין 

עוסק במצוה, כיון שמה שהוא פטור מק"ש הוא משום שאינו יכול לקרוא ק"ש 

בעודו בקברלג, ולכך בשנים שחפרו שאחד מהם יכול לעלות ולהתרחק מן הקבר, 

יכול לקרוא ק"ש. 


ביאור החילוק בין תרי לחד 


פיפא בתרי ורישא בחד. הטור (י"ד סי" קסס) הביא בשם הרמב"ן בספר תורת 
האדם שכל מה שבשנים זה חופר וזה קורא קריאת שמע, היינו דווקא 
בכוך שרק אדם אחד יכול לחפור בתוכו, ולכך בשעה שחבירו חופר השני יכול 
לעלות ולקרוא ק"ש, אבל בכוך שיש מקום לשנים להתעסק בחפירתו, מכיון 
ששניהם מתעסקים בו כאחד, פטורים מקריאת שמע באותה שעה. 
והנה הטור (פו"פ פי' ע) פסק 'וכן החופר קבר למת פטור', ודקדקו הבית יוסף 
(ל"ס וכן) והפרישה (טס פות ו), מדוע לא חילק הטור כחילוק הגמרא כאן 
בין אחד חופר לשנים חופרים, שהרי בשנים חופרים מבואר בגמרא כאן שאין 
לו פטור. ותירצו, שכיון שהטור ביו"ד פסק כדברי הרמב"ן שכל מה שבשנים 
זה חופר וזה קורא היינו דווקא בכוך שרק אדם אחד יכול לחפור בתוכו, אבל 
בכוך שיש מקום לשנים להתעסק בו, שניהם פטורים. ממילא באו"ח שלא דן 
בחופר כוך אלא בחופר קבר שיכולים שנים או שלשה לחפור בבת אחת ואדרבה 
בדרך כלל צריכים ששנים יתעסקו בו ביחד, אחד חופר והשני מוציא את העפר, 
ממילא שניהם פטוריםלג. 


חילוק נוסף בין חד לתרי 


סיפא בתרי ורישא בחד, הנר"א (לע טעס ד"ס ס6) כתב שמלבד החילוק 
המפורש בגמרא שבאחד פטור מכל המצוות ושנים שחופרים אינם 


שמע, היינו דווקא בכוך שרק אדם אחד יכול לחפור בתוכו, ולכך בשעה שחבירו חופר השני יכול 
לעלות ולקרוא ק"ש. ואם כן יש לומר שבשעה שעולה ויוצא מתוך מקום החפירה נחשב שהפסיק 
מ'לעסוק' בחפירה, ואין זה דומה לחופר שנח קצת מחפירתו שעדיין קרוי 'עוסק' במצוה גם בשעה 
שנח. ‏ ל. עיין במשנה ברורה (פ" מס סק"נ) שהביא בשם הט"ז שכל אותו החדר שהמת מונח בו 
נחשב כד' אמות של מת, אך הביא בשם המגן גיבורים שרק בעומד בתוך ד' אמות ממש פטור 
מק"ש. | לא. בחידושי מהר"ם בענט (כע"י ד"ס כן) דקדק גם הוא ממה שאמרו בברייתא 'עולה 
וקורא' ומשמע שבלא שיעלה אינו יכול לקרות, ועל כרחך הטעם מכיון שאינו יכול לקרוא בתוך 
ד' אמות של מת. אמנם לפי דברי הרמב"ן טונ (סנן נענין יפור סחוק מץ תרי (חד') שביאר שכל מה 
שבשנים זה חופר וזה קורא קריאת שמע, היינו דווקא בכוך שרק אדם אחד יכול לחפור בתוכו, 
ניחא שאמרו 'עולה וקורא' כיון שזו כל סיבת ההיתר שלו להפסיק ולקרוא ק"ש מכיון שבין כך 
אין שניהם יכולים לעמוד יחדיו בקבר, וכיון ש'עולה' כבר 'קורא'. | לב. אמנם רש"י (ד"ס פעוכ) 
כתב בפירוש שמה שהוא פטור מק"ש משום העוסק במצוה פטור מן המצוה. ועיין באמרי בינה 
(לו"ס סי יג שאפילו מי שעוסק במצוה דרבנן כגון חפירת קבר, פטור ממצות ק"ש שהיא דאורייתא. 
לג. והנה לשון רש"י (ד"ס ופיפ)) 'אם שנים הס מניח את חבירו חופר והוא עולה ומקיים מצות ק"ש 
ותפילין ותפלה וחוזר למלאכתו וחבירו יעלה וכו', ומשמע קצת ששניהם עסקו במלאכת החפירה, 


ילקוט 


פטורים מן המצוות אלא אחד יחפור והשני יקיים מצוות ולאחר מכן יתחלפו, 

יש חילוק נוסף בין הרישא לסיפא, כי בסיפא מדוקדק 'הגיע זמן ק"ש עולה 

וכו', ומשום שבסיפא שהם שנים אינם מותרים להתחיל בחפירת הקבר אלא רק 

קודם שיגיע זמן קריאת שמע, אבל לאחר שהגיע זמן קריאת שמע צריכים קודם 

לקרוא ק"ש, ולכך נקט 'הגיע זמן ק"ש' ללמדנו שהתחילו קודם קריאת שמע, 
אבל באחד מותר לו גם להתחיל אחר שיגיע זמן קריאת שמע. 


ביאור דברי רש"י בקושיית הגמרא 


והאמר רב חייא בר אשי זמנין סגיאין הוה קאימנא קמיה דרב ומקדים 
ומשי ידיה ומברך ומתני לן פרקין ומנח תפילין והדר קרי קריאת 
שמע. פירש רש"י (ד"ס ומתני) 'אלמא מקדים הוא לעסוק בתורה דהיינו עשייה 
דמצוה מקמי מלכות שמים'. והקשו האחרוניםלי, מדוע הוצרך רש"י לפרש 
שהראיה היא ממה שהקדים לעסוק בתורה, ולא פירש כפשוטו שהראיה היא 
ממה שרב הניח תפילין ורק לאחר מכן קרא קריאת שמע, דהיינו עול מצוות 
קודם עול מלכות שמים, ומוכח שלא סבר כרבי יהושע בן קרחה שקודם מקבל 
עול מלכות שמים ואח"כ עול מצוות. 
ותירצו, שהרי הגמרא רצתה לדחות 'וכ"ת בדלא מטא זמן ק"ש', ואם נאמר 
שהראיה היא ממה שרב הניח תפילין קודם שקרא קריאת שמע, הרי 
אי אפשר לתרץ שמדובר באופן שלא הגיע זמן קריאת שמע ולכך הניח תפילין 
קודם לכן, שהרי אם לא הגיע זמן קריאת שמע גם לא הגיע זמן תפיליןלה, 
אלא ודאי כל ראיית הגמרא ממה שהיה לומד שהוא קיום עול מצוות קודם 
קריאת שמע שהוא קיום עול מלכות שמים, ועל זה שפיר דחתה הגמרא אולי 
מה שלמד היה בשעה שעדיין לא הגיע זמן קריאת שמע. 
והנה כל קושיית המהרש"א היא רק לפי הגירסא ברש"י שלפנינו 'דהיינו עשייה', 
אמנם בהגהות הגר"א גרס 'דהיינו קריאה'. ופירש הב"ח (עס) דברי רשיי 
לפי גירסא זו, שכוונת הגמרא להקשות איך נפרש שרב סובר כרבי יהושע בן 
קרחה שקודם יקבל עליו אדם עול מלכות שמים ולאחר מכן עול מצוות, והרי 
רב היה לומד קודם קריאת שמע, והרי לימוד הוא קריאה של מצוה, ואם סובר 
כרבי יהושע בן קרחה היה לו קודם לקבל עליו עול מלכות שמים קודם שיקרא 
קריאה של מצוה. 
והרש"ש (ננט"י עס) כתב, שנראה שבגמרא שהיה לפני רש"י לא גרסו ומנח 
תפיליןילי, ומשום כך ביאר שקושיית הגמרא היא ממה שהיה מקדים 
לעסוק בתורה קודם קריאת שמע. 


הטעם שהגמרא לא הקשתה מרב על רב 


שם. המאירי (ל"ס וענין מפור) תמה מדוע לא הקשתה הגמרא סתירה פשוטה 

בדברי רב עצמו, שפעם אחת רב קרא קריאת שמע ורק לאחר מכן הניח 

תפילין, ואילו רב חייא בר אשי העיד שרב הניח תפילין ורק לאחר מכן קרא 
קריאת שמע. ונאמרו בזה כמה תירוצים: 

א. המאירי (פס) כתב שיש שמוחקים בגירסת הגמרא 'ומנח תפילין', ומשום כך 


אוצר החכמהי 


של רב מוכח שלא סבר כרבי יהושע בן קרחה. וכך כתב הרש"ש (נל"י ד"ס ומתני) 
שנראה שבגמרא שהיה לפני רש"י לא גרסו כן. וכן משמע שהיתה גירסת 
התוספות (עי( ס: ד"ס 36) שהביאו מעשה דרב ולא הזכירו ענין הנחת התפיליןלז. 
ב. המהרש"א (נכפ"י ד"ס ומתני) כתב שאכן קושיא זו כלולה היא בדברי הגמרא 
בסיום דבריה 'מ"מ קשיא' והיינו גם קושיא זו. 

ג. הב"ח (סגסות ות כ) תירץ, שבדחיית הגמרא 'וכי תימא בדלא מטא זמן ק"ש' 

יש גם דחייה לראיה זו, כי יש לומר שהגם שקריאה קודמת לעשייה דהיינו 
קריאת שמע קודמת לתפילין, מכל מקום אם התחיל בלימוד קודם שהגיע זמן 


והחילוק הוא בין שנים שעוסקים במלאכה לאחד שעוסק במלאכה, ואפילו אם שניהם עוסקים 
במלאכת החפירה, יכול האחד להפסיק ולעלות ולקיים את המצוות. אמנם בשלמי יוסף (פוף סי 0) 
הביא בשם הגריש"א שאף שיש מקום לטעות בדברי רש"י אלו שיש חילוק בדין עוסק במצוה בין 
אחד לשנים, אך ודאי שאינו כן וכשם שאחד פטור כך שנים פטורים, ובודאי הטעם גם בדברי רש"י 
ששנים פטורים הוא כדברי הרמב"ן שאין שניהם חופרים כאחד ממש, ועל כן בשעה שחבירו חופר, 
השני יכול לעלות ולקרוא ק"ש. | לד. ב["ח (סגסות סנ" פופ כ), מהרש"א (נכפ"י טס) וביאור הגר"א (פו"ק 
סי" פט פופ כט). לה. בביאור הגר"א כתב שלכאורה יש לדחות, שהרי בגמרא לעיל (ט) אמר אביי 
שזמן תפילין הוא משיראה את חבירו במרחק ד' אמות ויכירנו, ואילו זמן קריאת שמע אינו אלא 
כותיקין, ואם כן מצינו שאכן זמן הנחת תפילין קודם לקריאת שמע. וכתב הגר"א ש שאין אנו 
יכולים לומר שסבר כאביי, שהרי כל טעמם של ותיקין שהיו קוראים קריאת שמע רק בותיקין, היינו 
משום שרצו להסמיך גאולה לתפילה וכיון שאינו יכול להתפלל קודם שתנץ החמה גם אינו קורא 
קריאת שמע קודם לכן, אבל רב הרי לא היה מקפיד להסמיך גאולה לתפילה, שהרי לפי ההו"א 
היה מניח לכתחילה תפילין בין גאולה לתפילה, ואם כן זמן הנחת התפילין לא היה קודם זמן 
קריאת שמע, ושפיר אי אפשר לתרץ שמדובר באופן שלא הגיע זמן קריאת שמע ולכך הניח תפילין 
קודם לכן, שהרי אם לא הגיע זמן קריאת שמע גם לא הגיע זמן תפילין. ובנחלת דוד (לנלי דוד, כרע"י 
ד"ס ומפני) כתב באופן אחר שאי אפשר לדחות כן, שהרי כל מה שזמן קריאת שמע כותיקין מבואר 
בראשונים שאינו אלא למצוה מן המובחר אבל גם הם מודים שעיקר זמנה משיראה את חבירו 
במרחק ד' אמות ויכירנו, ואם כן להו"א שרב סוכר שאסור להקדים אפילו עשייה לקריאה, ודאי 
משעה שמתחיל עיקר זמנה אסור להקדים לה שום דבר, ואף אם רוצה להיות מן המהדרין כותיקין, 


ברכות יד: 


ביאורים 


שכז 


קריאת שמע דהיינו התחיל בעשייה, ממשיך בעשייה ומניח תפילין קודם שקורא 
קריאת שמעלח. 

ד. הפני יהושע (ל"ס ותו) תירץ, שאין מקום להקשות סתירה בדברי רב מדוע 

פעם אחת עשה כך ופעם אחרת להיפך, כי יש לומר שאכן רב סבר שאין 
קפידא בדבר ומצות קריאת שמע ותפילין שקולות הן ואם כן איזה מהן שירצה 
יקדים, ולכך כל קושיית הגמרא אינה אלא שאין אנו יכולים לומר שרב סבר 
כרבי יהושע בן קרחה שעול מלכות שמים קודם לעול מצוות, שהרי מצינו 

שפעמים שהיה רב לומד ומניח תפילין קודם קריאת שמע. 

ה. עוד תירץ הפני יהושע, שבדברי רב עצמו היה מקום ליישב שמה שהיה 

קורא קריאת שמע קודם תפילין לא היה משום שמצות קריאת שמע עצמה 
קודמת למצות תפילין אלא משום שבקריאת שמע יש בה גם מצות תלמוד תורה 
שמקיים בה והגית בו יומם ולילה, ומשום כך יש להקדימה למצות תפילין, ומה 
שהעיד רב חייא שרב היה קורא קריאת שמע רק אחר שהניח תפילין היינו 
משום שקודם לכן כבר שנה פרקו עם התלמידים סמוך לברכת התורה, וכיון 


.. שכבר קיים מצות והגית בו יומם ולילה והגיע זמנו לקיים מצות תפילין וקריאת 
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שמע, הקדים תפילין לקריאת שמע כדי להקדים עשייה לקריאה, ועל כן בדברי 

רב אין להקשות, וכל הקושיא היא רק שאי אפשר לומר שרב סבר כרבי יהושע 

בן קרחה שאמר שצריך לקבל עליו עול מלכות שמים קודם עול מצוות, כי אם 
כן לא היה לו להניח תפילין קודם שקרא קריאת שמע. 


נטל ידים קודם התפילה והפסיק בלימוד 


שם. המגן אברהםלט (פי' לג סק"ם) כתב שממה שלא הוזכר בגמרא שנטל ידיו 
בשנית לקריאת שמע, מוכח שמי שנטל ידיו לתפילה, אע"פ שהפסיק אח"כ 
בלימוד התורה וכגון בזמן דרשה, אינו צריך לחזור וליטול ידיו בשנית. 


לימוד קודם התפילה 


וכ"ת בדלא מטא זמן קריאת שמע אם כן מאי אסהדתיה דרב חייא בר 
אשי לאפוקי וכו'. האחרונים דנו אם למסקנת הגמרא מעשה דרב היה 
קודם שהגיע זמן ק"ש ותפילה או לאחר שהגיע זמן ק"ש ותפילה. ויש בזה 
נפק"מ גדולה להלכה. 
דהנה דעת רש"י (לעיל ס: ד"ס קמון) שאסור לעסוק בתורה עד שיקרא קריאת שמע 
ויתפלל. אמנם התוספות (טס ד"ס 66) חלקו עליו בזה וסוברים שאין איסור 
ללמוד קודם התפילה, והביאו לזה ראיה מדברי הגמרא כאן שרב היה נוטל את 
ידיו ומלמד את תלמידיו, ורק אחר כך מניח תפילין וקורא קריאת שמע, ומבואר 
לכאורה שמותר ללמוד קודם ק"ש ותפילה. 
ותמהו המהרש"ל (כתוס' עס) והב"ח (פו"ס סי' פט ד"ס ולפינו) על קושיית התוספותט, 
הרי הגמרא ניסתה לתרץ קושייתה שמעשה דרב היה באופן שהתחיל 
ללמוד קודם שהגיע זמן קריאת שמע, ורק הקשתה הגמרא א"כ מאי אסהדתיה 
דרב חייא בר אשי, ותירצה לאפוקי ממאן דאמר למשנה אין צריך לברך, ונמצא 
שלמסקנא יכולים אנו להישאר באוקימתא זו שמעשה דרב היה באופן שהתחיל 
ללמוד קודם שהגיע זמן ק"ש ותפילה, ואם כן יש לומר שבאופן זה ודאי שאף 
רש"י מודה שמותר ללמוד, וכל דברי רש"י לא נאמרו אלא שאסור להתחיל 
ללמוד לאחר שהגיע זמן תפילה. ואכן, כך נקט המור (שס) בדעת רש"י, שדווקא 
לאחר שהגיע הזמן אסור ללמוד, אבל קודם שהגיע הזמן אף לדעת רש"י מותר 
ללמוד. 
ובמעדני יו"ט (על סל6"ש פ"b‏ פיי ז פֿות מ)מ* הצדיק קושיית התוספות, וכתב שהגם 
שהגמרא העלתה צד שמעשה דרב היה קודם שהגיע זמן ק"ש ותפילה, 
מכל מקום הרי מסידור מהלך דברי הגמרא נראה שהפשטות היא שמדובר 
כשהגיע הזמן, אלא שניסתה הגמרא לומר 'וכי תימא בדלא מטא זמנא', אבל 


מ"מ בשביל זה אין לו להקדים לה תפילין, כיון שמן הדין כבר הגיע זמנה ואסור להקדים שום 
מצוה אחרת קודם קבלת עול מלכות שמים. לו. עיין להלן שכך גם היתה גירסא לפני המאירי, 
והרש"ש הביא שכן משמע שהיתה גירסת התוספות (על ס: דיס 66). = לז. אמנם בירושלמי (פיג ס"ג) 
אמרו בפירוש 'רב אמר קורא את שמע ולובש את תפיליו ומתפלל', והיינו שלבש תפילין לאחר 
קריאת שמע. ובבית יצחק (טו"פ, פֿו"ם סי )r‏ כתב על דרך הפלפול לבאר מחלוקת הבבלי והירושלמי, 
דהנה הבית יוסף (פֿו"ם פיי כס ד"ס ור) כתב שציצית קדמה לתפילין כיון שנוהגת גם בשבת, ולכן היא 
תדירה טפי, ולפי זה קריאת שמע שנוהגת גם בשבת גם היא תדירה יותר מתפילין וראוי להקדימה 
להנחת התפילין כמו ציצית, ולכן סבר רב שמותר לקרוא קריאת שמע קודם תפילין, אלא שהבבלי 
סבר שעל כרחך אין זו דעת רב, שהרי מבואר בגמרא (פו"ק ש.) שרב הורה לר' חננאל לכתוב תפילין 
במועד, וכתבו התוספות (טס ד"ס כ' יופי) שרב סבר ששבת ויו"ט הם זמן תפילין, ואם כן לפי רב צריך 
להניח קודם תפילין שהרי אין עדיפות לקריאת שמע עליהם, ולכן מסקנת הגמרא בבבלי שגם רב 
לא נהג כך. אבל הירושלמי לשיטתו שאיסור מלאכה בחול המועד מדרבנן [וכמבואר בטורי אבן 
(פניגס ים.) בדעת הירושלמי], ואם כן מה שרב הורה לכתוב תפילין במועד הוא מפני שסובר שיש 
חיוב להניח תפילין בחול המועד, אבל ביום טוב עצמו סובר רב שאסור להניח ושבת ויו"ט אינם 
זמן תפילין, ואם כן גם רב מודה ששבת ויום טוב אין להניח בהם תפילין, ועל כן לשיטתו קריאת 
שמע עדיפא כי היא תדירה יותר מתפילין ולכן רב נהג לומר קודם קריאת שמע. לח. אך דחה 
תירוץ זה, כי אם כן מה מקשה הגמרא 'א"כ מאי אסהדתיה', אולי זה גופא מה שהעיד רב חייא 
ללמדנו בשם רב. לט. על פי ביאור המחצית השקל בדבריו. | מ. בתוספת ביאור מהאליה רבה 
(ס" פט ס"ק 6). | מא. בתוספת ביאור מהברכי יוסף (פס פק"ס ד"ס ולפטל). 


שכח 


ילקוט 


למסקנת הגמרא שהעמידה מעשה דרב באופן ששלוחא הוא דעוית, שוב יכולים 
אנו להעמיד כהפשטות שהמעשה היה לאחר שכבר הגיע זמן ק"ש ותפילה. 
ושפיר הקשו התוספות על רש"י שמוכח ממעשה דרב שמותר ללמוד קודם 
התפילהמב. 
ויש מהאחרוניםפי שביארו, שאכן התוספות מודים שלמסקנת הגמרא מעשה דרב 
היה קודם שהגיע זמן ק"ש, ומכל מקום הקשו על רש"י שהרי בהו"א מוכח 
שהגמרא סברה שמעשה דרב היה גם לאחר שהגיע זמן ק"ש, ועל זה הקשו 
לדעת רש"י שאסור ללמוד קודם תפילה וק"ש כיצד היה לגמרא צד והו"א 
להעמיד מעשה דרב לאחר שהגיע זמן תפילהמז, אלא מוכח שמותר ללמוד אף 
כאשר הגיע זמן תפילה. 

ובאופן נוסף ביאר בהגהות רא"מ הורביץ (כפופ' פס), שהתוספות דייקו מלשון 
הגמרא כאן 'וכ"ת בדלא מטא זמן קריאת שמע' ומשמע שזמן תפילה 

ודאי שכבר הגיע ורק עדיין לא הגיע זמן ק"ש [שהוא קודם לזמן קריאת שמע 
שלא נאמר בו ובקומך כבקריאת שמע וזמנו הוא מעמוד השחר], ואם כן אף 
אם נאמר שלמסקנת הגמרא מעשה דרב היה קודם שהגיע זמן ק"ש, מכל מקום 
היה זה לאחר שכבר הגיע זמן תפילהמה, ומזה הוכיחו שמותר ללמוד קודם 

התפילה אף כשכבר שהגיע זמן תפילה. 
וייש להוסיף בזה מה שכתבו חלק מן האחרונים"'י, שאכן התוספות מודים 
שמעשה דרב היה קודם שהגיע זמן ק"ש, ומכל מקום הקשו על רש"י, 
משום שסברו שמשמעות דברי רש"י מורים שאסר ללמוד אפילו קודם שהגיע 
זמן תפילה, ולכן הקשו התוספות מרבמ'. 


אם קריאת שמע ותפילה בעיבור עדיפים מקריאת שמע ותפילה בתפילין 


שלוחא הוא דעוית. המגן אברהם (פי' פו פ"ק יכ) הסתפק במי שאין לו תפילין, 
אם טוב לו יותר להתפלל עם הציבור בלא תפילין או מוטב שיתעכב 
אחר תפילת הציבור וישאל מחבירו תפילין כדי שיקרא קריאת שמע ויתפלל 
בתפילין. וכתב, שיש להביא הוכחה ממה שכתב רש"י (ד"ס עות) 'והגיע זמן 
ק"ש והוזקק לקרות כדי שלא יעבור הזמן'מ", וממה שפירש רש"י רק שהוזקק 
לקרותה כדי שלא יעבור הזמן, ולא פירש שקרא קריאת שמע כדי לקרותה עם 
הציבור, מוכח שאם יש בידו הברירה להתפלל עם הציבור בלא תפילין או 
להמתין שיביאו לו תפילין כדי לקרות קריאת שמע בתפילין, מוטב שימתין ולא 
יקרא עם הציבור אלא רק לאחר שיהיה לו תפילין, ולפיכך הוצרך רש"י לפרש 
שהטעם שקרא קריאת שמע בלא תפילין, משום שחשש שיפסיד קריאת שמע 
בזמנה. 
וכתב שכן מוכח ממה שפסק השו"ע (פו"ם סי קי ק"ג) שסמיכת גאולה לתפילה 
עדיפה מתפילה עם הציבור, ובמעשה דרב הרי מוכח שהנחת תפילין 
עדיפה מסמיכת גאולה לתפילה וכן פסק השו"ע (פו"ם סי סו ס"ת), ואם כן קל 
וחומר הוא שתפילין עדיפים מתפילה בציבור. 
אך כתב המגן אברהם שמדברי התוספות משמע שתפילה בציבור עדיפה. והנה 
המגן אברהם לא כתב לאיזה תוספות נתכוין. אך המחצית השקל כתב 
שכוונתו לדברי התוספות בסוגייתנו (ד"ס ועש) שהוכיחו ממעשה דרב 'שאנח 
תפילין וצלי' שמותר להניח תפילין בין גאולה לתפילה. והנה הגם שכך משמע 
מדברי הגמרא 'ואנח תפילין ומצלי' ומשמע שהתפלל מיד לאחר שהניח תפילין, 
קשה מדוע באמת הניח רב את התפילין בין גאולה לתפילה, ולא המתין 
באמירת 'צור ישראל' או 'שירה חדשה' עד שיביאו לו תפילין כדי שלא יצטרך 
להפסיק בין גאולה לתפילהמט. אלא ודאי מוכח שרב סבר שאמירת קריאת 
שמע ותפילה בציבור עדיפה מלקרוא ק"ש ולהתפלל בתפילין ולכך לא היה 
ממתין עד שיביא לו השליח את התפילין, אלא היה קורא קריאת שמע עם 
הציבור וגם המשיך בברכותיה כדי להתפלל שמונה עשרה עם הציבור, ובין 
גאולה לתפילה בא לפתע השליח עם התפילין ולכך הניח תפילין בין גאולה 
לתפילה. 


מב. ובנחלת דוד מס ד"ס 6%) כתב שכן מוכח מדברי התוספות שם בסוף דבריהם שכתבו 'רב 
משי ידיה ומברך ומתני פירקין וקרי ק"ש כי מטא זמן קריאת שמע', וקשה בשביל מה הוסיפו 
מילים אלו 'כי מטא זמן ק"ש', והרי פשוט הוא שקרא ק"ש כשהגיע הזמן. אלא ודאי כוונתם 
במה שכתבו 'כי מטא זמן ק"ש' היינו על מתני פירקין, ומזה הוכיחו שמותר ללמוד גם לאחר 
שהגיע זמן ק"ש. אמנם במהרש"ל מבואר שכוונת התוספות בתיבות אלו על קריאת שמע והיינו 
שרב קרא קריאת שמע כשהגיע הזמן, ובאליה רבה (עס) הביא שכן משמע בהגהות אשר"י (פ" ז) 
שהביא דברי התוספות בזה הלשון וכי מטיא זמן ק"ש' ומשמע שמדבר על ק"ש כשהגיע זמן 
ק"ש. מג. פרי חדש (פֿ"ם סי פט פק"ו), מהרש"א (שיל ס: כתופ' ד"ס 56, עפ"י יפור סנימוקי סגרי"כ. כדככיו), 
אליה רבה (טס) ונחלת דוד (עס). ‏ מד. וגם מה שהגמרא דחתה זה, אין זה אלא משום הקושיא 
מדוע קיבל עול מצוות קודם שקיבל עול מלכות שמים, ולא משום האיסור ללמוד קודם ק"ש. 
ולשון הפר"ח שהגמרא היתה צריכה להקשות 'ולטעמיך אי במטא זמן ק"ש היכי מצי לקרות'. 
אמנם בברכי יוסף (שס) דחה זאת שמצינו כן הרבה פעמים בש"ס שהגמרא היתה יכולה לומר 
ולטעמיך ולא אמרה כן. ‏ מה. יש להוסיף בזה דברי הדרישה (("פ סיי פט ופ ג) שכתב שתמוה 
מאד להעמיד מעשה דרב באופן שעדיין לא הגיע זמן תפילה, כי אם כן מהו החידוש שהיה 
'מתני פירקין', והרי ודאי שכל זמן שלא הגיע זמן תפילה וק"ש מותר לאדם ללמוד. אך להנ"ל 


ברפות"יד: 


ביאורים 


נפק"מ בין דברי עולא לדברי ר' יוחנן בגדר מעיד עדות שקר בעעמו 


אמר עולא כל הקורא קריאת שמע בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר 
בעצמו א"ר חייא בר אבא א"ר יוחנן כאילו הקריב עולה בלא מנחה 

וזבח בלא נסכים. בתלמידי רבינו יונה (ל"ה כ כתבו בשם רבם שיש חילוק 
בין דברי עולא לדברי ר' יוחנן, שלדברי עולא אע"פ שהוא כמעיד עדות שקר 
במה שאומר 'וקשרתם' ואינו מניח תפילין, מכל מקום אין זה מגרע בעצם מצות 
קריאת שמע ויוצא בה ידי חובתו. אך לדברי ר' יוחנן כיון שלא הניח תפילין 
בקריאת שמע חסר בעצם מצות קריאת שמע, והוא כמי שמקריב עולה בלא 
מנחה שיש חסרון בעצם הקרבת התודה, ולכך צריך לחזור ולקרוא שוב קריאת 

שמע בתפילין. 

והאחרונים!* כתבו נפק"מ נוספת בין הטעמים, שלדברי עולא שהוי כמעיד 
עדות שקר אין לו תקנה במה שלאחר מכן יניח תפילין, אבל 

לטעמו של ר' יוחנן משום דהוי כאילו הקריב עולה בלא מנחה וזבח בלא 
נסכים, יכול לתקן מעשיו אם יניח לאחר מכן תפילין, וכמו שיכול אדם להביא 

קרבנו היום ונסכים לאחר עשרה ימיםנג. 


ביאור דין מעיד עדות שקר בעצמו 


מעיד עדות שקר בעצמו. כתב רש"י (דיס כאו) 'לישנא מעליא'. ומבואר מדברי 

רש"י שנחשב כאילו מעיד עדות שקר בקב"ה, ומה שאמר 'בעצמו' לישנא 
מעליא נקט. ובביאור הטעם שנחשב כאילו מעיד עדות שקר בקב"ה, כתב בספר 
הנר (ד'ס כנו) כי מזה שלא מקיים מצוה זו נראה כאילו מעולם לא ציוה הקב"ה 
מצוה זו, או שמעיד שאין התורה אמת שהרי הוא אומר שהוא חייב במצוה זו 
והוא עצמו אינו מקיימה. וכעין זה כתב במעדני יום טוב (ופ ט) שאילו העיד 
אמת באומרו שהוא ה' אחד, היה מקיים מצוותיו. והב"ח (פו"ת סי" כס ד"ס כלונו) 
ביאר, שהרי באמירת 'ואהבת את ה' אלהיך וגו' והיו הדברים האלה אשר אנכי 
מצוך היום על לבבך' אומר שמחויב אדם לייחד את שמו בכל לבבו במה 
שתקשרם לאות על ידך ולטוטפת בין עיניך, והוא מורה על יחודו שהוא יחיד 
בעולמו, נמצא שכשאינו מניח את התפילין נראה כמעיד עדות שקר עליו יתברך 
שאינו יחיד בעולמו ועל כן אינו מניחן להורות על יחודו. וזהו כאילו העיד 
עדות שקר, היינו עדות שקר עליו יתברך, ומה שאמר 'בעצמו' לישנא מעליא 

נקט. 

אמנם הביא הב"ח שתלמידי רבינו יונה פירשו כפשוטו שמעיד עדות שקר 

בעצמו, ומשום שמה שהוא אומר שציוה הקב"ה בתורתו וקשרתם לאות 
על ידך אינו אמת, שאילו היה אמת שציוה ה' יתברך כך וכך היה מקיים 

מצוותיו והיה מניח תפילין. 
והמהרש"א (פ"6 ל"ס כ) ביאר על דרך אגדה, שהטעם שנקטה הגמרא בלשון 
לנו שאנחנו עמו, והם: שבת, מילה ותפילין, שכולם נקראו 'אות', וכיון שעל 
פי שנים עדים יקום דבר, לכן בשבת לא צריך להניח תפילין כיון שכבר ישנם 
שני עדים, שבת ומילה, אבל בחול צריך גם את התפילין שתצטרף לעדות אל 
המילה, ועל כן אם אינו מניחם בחול, נמצא שהעד השני שהם התפילין, מעיד 
עדות שקר בעצמו. 


אם יש משום מעיד עדות שקר בקריאת פסוק ראשון של שמע בלא תפילין 


שם. האחרונים דנו האם גם בקריאת פסוק ראשון של שמע בלא תפילין יש 
משום מעיד עדות שקר, או שַרֶק. בקריאת פרשה ראשונה של שמע נחשב 


מעיד עדות שקרנ;. 
והנה בכף החיים (סי' כס פ"ק ס) כתב שבדין זה יש נפק"מ בין ביאור הב"ח 
בדברי רש"י לביאור המעדני יום טוב בדברי רש"י, שלדברי הב"ח אין 
בזה משום מעיד עדות שקר ורק אם אומר 'וקשרתם' ואינו קשור באותה שעה 
בתפילין הוי כמעיד עדות שקר, אבל לדברי המעדני יום טוב כבר באמירת פסוק 


ניחא כיון שאכן זמן תפילה הגיע ורק זמן ק"ש לא הגיע, וזהו החידוש שהיה רב לומד אף 
לאחר שהגיע זמן תפילה. | מו. ב"ח שס, מהרש"ל ומהרש"א. | מז וביארו שהתוספות למדו 
זאת מלשון רש"י (פס) שכתב 'נזהרתי שלא לעשות מלאכה ושלא לעסוק בתורה כשעמדתי ממטתי', 
והרי סתם אדם עומד ממיטתו מיד בעלות השחר קודם שהגיע זמן קריאת שמע. ‏ מח. וכך 
ביאר הריטב"א (ד"ס פממ). ‏ מט. ועיין לעיל (נענן ;ינוק כין סנסת ספינין (עטיפם טניפ כין גפוס (ספי(ס' נסערות) 
שהובא מה שהוכיח מחמת קושיא זו בספר אבן העוזר. | ג. הוספה זו שצריך לחזור ולקרוא 
שוב קריאת שמע בתפילין לא נכתבה בפירוש בתלמידי רבינו יונה, ונוספה עפ"י דברי הגר"א 
בספר אמרי נועם. נא. אלפפי זוטא (עכמ"ע מסלט), שואל ומשיב (עו"פ, פנינס פ"ג פיי ענ) ובית יצחק 
(שו"ם, פו"ם ס" ז). ‏ נב. עיין להלן (כעמן 'דין סקור ק"ם כל פפילין כטמנים. תפילין (פניס פו (5ריס. 6 קמפת פמע') 
שהובא בהערה דחייה לדמיון זה משו"ת האלף לך שלמה. נג. בספר מעשה רב החדש בהנהגות 
רבי אריה לייב עפשטיין (נעל קפר ספרנס, פומ ז) כתב שדווקא פרשה שניה אסור לקרוא בלא תפילין, 
שהרי הוא אומר 'והיה אם שמוע תשמעו אל מצותי וכו' ונתתי מטר ארצכם' ומשמע שאם לא 
ישמע אל מצוותיו לא יתן מטר, והנה הוא אינו מניח תפילין ובכל זאת ניתך המטר ארצה. אבל 
בפרשה ראשונה בלבד אין שום איסור לקוראה בלא תפילין. וכתב שהיה לאביו הרבה ראיות 
ליסוד זה. 


ילקוט 


ראשון של שמע בלא תפילין יש בזה משום מעיד עדות שקר. ולפי זה כתבנד 
שלכתחילה יש להחמיר להניח תפילין קודם שיאמר קריאת שמע של קרבנות 
כדי לצאת ידי כל הדעות. 
אמנם מצינו להרבה אחרונים שכתבו שבאמירת פסוק ראשון של שמע בלא 
תפילין אין נדנוד של איסור, וכדלהלן: 

א. המגן אברהם (סי ₪ סק"ו) הביא דברי הרמ"א בתשובות שכתב שאע"ג שחתן 

פטור מתפילין, מכל מקום האידנא שחייב בקריאת שמע ממילא גם חייב 
בתפילין שהרי אינו יכול לקרוא קריאת שמע בלא תפילין משום דהוי כמעיד 
עדות שקר. והקשה, שהרי דעת ת"ק (סוכס כס:) שאבל חייב בקריאת שמע ופטור 
מתפילין. ותירץ המג"א, שבגמרא בסוכה לא אמרו שחייבים אלא פסוק ראשון 
של שמע, וכשקורא פסוק ראשון של שמע בלא תפילין אין בו משום מעיד 
עדות שקר. אבל לדידן שחתן חייב בכל קריאת שמע ממילא גם חייב בתפילין. 
ב. כתב הרמ"א (פו"ת סי' מו פ"ט), וטוב לומר בשחרית אחר שמע ישראל וגו' 

ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד!ה, כי לפעמים שוהין עם קריאת שמע 
לקרוא שלא בזמנה ויוצא בזה. והמגן אברהם (טס ס"ק טז) הביא בשם המחרש"ל 
שטוב לומר כל פרשה ראשונה של קריאת שמע, כי שמא יתעכבו הציבור 
מקריאת שמע בזמנה, ולכך יקרא כל פרשה ראשונה שבזה יצא ידי חובתו. 
והגיהו הדנול מרבבה ורבי עקיבא איגר (נסגסות מכתנ יד) על דברי המגן אברהם 
שאם קורא כל פרשה ראשונה של שמע, צריך להניח קודם תפילין כדי שלא 
יהיה בכלל מעיד עדות שקר. וממה שהגיהו כן רק על דברי המהרש"ל שקורא 
קריאת כל פרשה ראשונה של שמע ולא על דברי הרמ"א שקורא פסוק ראשון 
של שמע, מוכח שבקריאת פסוק ראשון של שמע אין בזה משום מעיד עדות 
שקר ואינו צריך להניח תפילין באמירתו ואפילו כשמתכוין באמירתו לצאת ידי 

חובת קריאת שמע. 

ג. בגמרא לעיל (יג) אמר רב לא חזינא ליה לרבי דמקבל עליה מלכות שמים, 

ופירש רש"י (ד"ס () 'שהיה שונה לתלמידיו מקודם זמן קריאת שמע וכשהגיע 
הזמן לא ראיתיו מפסיק'. ובשואל ומשיב (פו"ת, מסלו"ם פ"ג סי עג) הוכיח מזה שכל 
הקורא קריאת שמע בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו, היינו דווקא 
כשעושה כן במזיד, אבל אם עושה כן בגלל שהוא מוכרח אינו בכלל איסור 
זה, שהרי על כרחך לא היה רבי לבוש תפילין, שהרי קודם זמן קריאת שמע 
אינו יכול להניח תפילין, ואם היה רבי מניח תפילין באמצע הלימוד הרי היה 
רב רואה ומבין שמניח תפילין כדי לקרות קריאת שמע, אלא ודאי היה קורא 
קריאת שמע בלא תפילין, ומוכח שכיון שלא רצה להניח תפילין כדי לא לבטל 
מלימוד התורה והפסיק רק כדי לקרוא קריאת שמע, אין בזה משום מעיד עדות 
שקר בעצמו. ובמנחת יצחק (שו"ס, ת"נ סי קו פק"ד) דחה ראיה זו, וכתב שכיון 
שכל מה שהקורא קריאת שמע בלא תפילין הוה כמעיד עדות שקר הוא משום 
שאומר 'וקשרתם' והרי אינו לבוש תפילין, אם כן רבי שלא היה קורא רק פסוק 

ראשון של שמע, על כן לא הוה מעיד עדות שקרי. 


אם אמירת פרשת ציצית בלא לבישת עיצית הוי מעיד עדות שקר 


שם. בפירוש הרשב"ץ (ד"ס ופי) הקשה!' מדוע אין אומרים דין זה גם בציצית, 

שמי שקורא פרשת ויאמר' שיש בה הזכרת מצות ציצית ואינו לבוש 
באותה שעה בגד עם ציצית הוי כמעיד עדות שקר בעצמוי". ותירץ דשאני 
ציצית מתפילין, כי מצות תפילין היא חובת הגוף, שצריך כל אדם לקנות תפילין 
ולהניחן, אבל חובת מצות ציצית אינו כן, שהרי אין אדם חייב לקנות לו טלית 

בת ד' כנפותנט. 

אמנם המנן אברהם (סי' כד קק"ג) הביא שכתוב בזוהר (כעי מסימנפ, םנח קעס.) הקורא 

קריאת שמע בלא ציצית מעיד עדות שקר בעצמול. ומבואר שאכן דין 
הגמרא נאמר גם בציצית. וכן כתב המאירי (פוף ד"ס מס) שאף הציצית צורך 
קריאת שמע היא וכשאינו לובשה וקורא קריאת שמע נחשב שמעיד עדות שקר 
בעצמו, ומה שהגמרא לא הזכירה כן בפירוש, היינו משום שכל זה הוא רק 
כשיש לו בגד המחויב בציצית שאם לובשו בלא ציצית הוי מעיד עדות שקר 


נד. וכן כתב בספר בן איש חי (פכי ױר6 6פ כ). נה. עיין במשנה ברורה (פס מ"ק 6) שביאר שאומר 
גם 'ברוך שם' וכו' כי בלא זה לא נראה כקריאת שמע אלא כסיפור דברים בעלמא. | מ. והביא 
שם שבזה יתיישב מה שהקשה בספר מטה משה (סי מו) שיש קבלה מר"י החסיד אדם היוצא מביתו 
שחרית קודם שיתפלל יש לו לומר פסוק שמע ישראל, ואילו היעב"ץ כתב שיאמר כל פרשה 
ראשונה. וכתב ליישב שר"י החסיד מדבר כשאינו מניח תפילין בביתו ולכך אינו יכול לקרוא כל 
הפרשה כי אז יהיה מעיד עדות שקר בעצמו כשיאמר 'וקשרתם' והוא אינו לבוש תפילין, אבל 
היעב"ץ מדבר כשמניח תפילין בביתו ועל כן יכול ועדיף שיאמר כל פרשה ראשונה. ‏ נ: וכן 
הביא הלבוש (פ" כס פ") בשם יש מקשים. נח.וכתב הרשב"ץ, שאין לומר שהטעם משום שפרשה 
ראשונה היא דאורייתא ועל כן כשקוראה בלא תפילין נחשב מעיד עדות שקר, אבל פרשת "ויאמר' 
כיון שהיא רק מדרבנן, אין במה שקוראה בלא ציצית משום עדות שקר. שהרי בגמרא לעיל (6ג:) 
מבואר שרק פסוק ראשון של שמע הוא מדאורייתא. נט. אפשר לבאר עוד החילוק בין תפילין 
לציצית, לפי מה שהובא לעיל מהמהרש"א שרק תפילין יש בזה משום עדות שקר כיון שתפילין 
הוא 'אות'. ס. אמנם בערוך השולחן "9 סי פ פ"6) פירש כוונת הזוהר שלובש בגד של ד' כנפות 
בלא ציצית, שלבד שעובר בעשה, גם יש בזה משום עדות שקר במה שנושא בגד של ד' כנפות 
ולא הטיל בו ציצית. וע"ע בשו"ת ובחרת בחיים (סי פ) ביאור אחר בדברי הזוהר. | סא. וע"ע 


ברכות יד: 


ביאורים 


שכט 


בעצמו, אבל אם אין הבגד מחויב בציצית, מכיון שפטור מציצית גם אין בזה 
משום מעיד עדות שקר. 
ובטעם הדבר שיש בזה עדות שקר, ביאר בפרי מגדים (שס פק"ג) עפ"י מה שכתבו 
התוספות (מנסות מג: ד"ס סותס) שציצית חותם של עבדות שכן עושים 
לעבדים, והציצית מעיד על ישראל שהם עבדי הקב"ה, ועל כן אם אין לו ציצית 
הוי עדות שקר שאומר שמקבל אלוהותו יתברךלא. 


יק 


יסוד איסור של קריאת שמע בלא תפילין כשעושה כן דרך פריקת עול או דרך זלזול 


שם. כתב המאירי (ד"ס מס) 'וכל הקורא קריאת שמע בלא תפילין, אם עשה זה 
דרך פירוק עול מצות תפילין או דרך זלזול, הרי הוא כאילו מעיד עדות 
שקר בעצמו שהרי הוא מראה עצמו כמקבל עול מצוות והוא מפקיען, אבל מי 
שנמנע מלהניח תפילין משום שתפילין צריכים גוף נקי ולהיזהר שלא יישן בהם 
ושלא יסיח דעתו מהם, אינו בכלל האיסור'לג. ומבואר מדבריו שהאיסור של 
קריאת שמע בלא תפילין הוא רק כשעושה כן דרך פריקת עול או דרך זלזול. 
והנה האחרונים נסתפקו בדין זה של כל הקורא ק"ש בלא תפילין כאילו מעיד 
עדות שקר בעצמו בכמה ספיקות ואופנים, אם הם בכלל הקורא קריאת 
שמע בלא תפילין מעיד עדות שקר בעצמו, כמובא להלן. 


אם מותר לקרוא קריאת שמע בלא תפילין כשחושש שמא יעבור זמגה 


א. איך הדין במי שחושש שמא עד שיניח תפילין יעבור זמן קריאת שמע, האם 
מותר לו לקרוא קריאת שמע בלא תפילין. 

ומצינו שעמד בזה הלבוש (סי ₪ פ"נ) בפירוש, וכתב שמי שיש לו אונס שאין 

לו תפילין או ציצית, מוטב שיקרא קריאת שמע בזמנה בברכותיה אפילו 

בלא ציצית ותפילין, ואע"ג שאמרו כל הקורא קריאת שמע בלא תפילין הרי זה 

מעיד עדות שקר בעצמו, היינו דווקא במזיד, אבל במי שקרהו אונס לא נאסר, 

ולכך מוטב שיקרא קריאת שמע בזמנה משיעבור זמנה, ולאחר מכן כשיהיו לו 

ציצית או תפילין יניחן ויברך עליהן כדי לקיים מצות עשה של תפילין ויחזור 
ויקרא קריאת שמע בלא ברכות בעוד התפילין עליו. 

ובשואל ומשיב (טו"פ, תניג פ'"ג סי עכ) כתב שכן מוכח ממעשה דרב שקרא קריאת 

שמע ואח"כ הניח תפילין, ודנה הגמרא שהיה צריך להקדים הנחת 

תפילין לקריאת שמע, ותירצה הגמרא דשליח הוא דעוית, ועדיין קשה איך קרא 

רב קריאת שמע בלא שהניח תפילין, והרי יש בזה משום מעיד עדות שקר, 

אלא ודאי רב היה חושש שמא יעבור זמן קריאת שמע ולכך קראה בלא תפילין 
ובאופן זה אין בזה משום מעיד עדות שקר בעצמו. 


דין הקורא ק"ש בלא תפילין ולאחר מכן חוזר וקורא בתפילין 


בברכותיה עם תפילין, האם מותר לו לקרוא קריאת שמע בלא תפלין, 
כשבדעתו לאחר מכן לחזור ולקרוא קריאת שמע בתפילין, האם יש בזה משום 
מעיד עדות שקר בעצמו, וצדדי הספק האם נאמר שמכיון שלאחר מכן יקרא 
קריאת שמע בתפילין אין בקריאתו עכשיו משום מעיד עדות שקר, או שמא 

סוף סוף עכשיו קורא בלא תפילין ויש בזה משום מעיד עדות שקר. 

ובבנין עולם (טו"פ, סי' 0 כתב שיש בזה משום מעיד עדות שקר בעצמוטסג, והביא 

ראיה לזה מדברי התוספות (ד"ס ומנת) שכתבו שאין להוכיח שמותר להניח 
טלית בין גאולה לתפילה ממה שרב הניח תפילין בין גאולה לתפילה, משום 
שיש לחלק שעיקר קריאת שמע ותפילה שייך בתפילין, וכמו שאמר עולא כל 
הקורא קריאת שמע בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו, וגם לגבי 
תפילה אמרו הרוצה לקבל עליו עול מלכות שמים שלימה יפנה ויטול ידיו ויניח 
תפילין ויקרא קריאת שמע ויתפלל, וכיון שתפילין שייך לקריאת שמע ותפילה, 
משום כך הניח רב תפילין בין גאולה לתפילה ואין זה נחשב הפסק, אבל ציצית 
שאינו אלא חובת טלית, שהרי אם אין לו טלית פטור מציצית ויכול לקרות 
קריאת שמע בלא ציצית, ואם אין לו טלית עכשיו יכול ללובשה אחר זמן, יש 


בביאור הגר"א (פו"פ סי כד לופ 5 בשם רבינו יונה בספר היראה שעיקר מצות ציצית ללובשו תמיד, 
כי לזכרון המצוות ניתנו ולמען לא יתור אדם אחר שרירות לבו ואחרי מראה עיניו, שנאמר 'וראיתם 
אותו', ועל כן אם קורא פסוק זה ואינו לובש ציצית, נחשב מעיד עדות שקר בעצמו. סב. ועיי"ש 
שהביא שבירושלמי (פ"נ ס"ג) מובא שהיו מקצת חכמים שהיו נזהרים שלא להניח תפילין אלא בימים 
ידועים בשנה והיה בהם מי שלא היה מניחם אלא אחר שבאו עליו יסורים ונתרפא שהיה חושב 
בעצמו שמרקו היסורים את עונותיו, וסמכו לזה מה שנאמר בפסוק (סס'ס קג ג-ד) 'הרופא לכל 
תחלואיכי הגואל משחת חייכי המעטרכי חסד ורחמים'. והיינו שהיו סבורים שכדי להניחם צריך 
גם שיהיה גוף נקי מעבירות ומהרהורים ולכך אין ראוי להניחם אלא לאחר התשובה. סג. והנה 
הבית יוסף (פֿו"ת סי 9ד ד"ס ומנ6תי) כתב בשם תשובות מהרי"ל שמי שמניח ב' תפילין, תפילין של 
רש"י ושל ר"ת, יניח תפילין של רש"י בשעת קריאת שמע ותפילה, ולאחר התפילה יניח תפילין 
של ר"ת, ואם דואג שלא יהיה כמעיד עדות שקר בעצמו, יקרא בהם שתי פרשיות של שמע. וכתב 
בבנין עולם (פס) שאין להוכיח מתשובה זו שמותר לקרוא קריאת שמע בלא תפילין כשבדעתו לחזור 
ולקרוא לאחר מכן בתפילין, שהרי לשיטת ר"ת נמצא שכשקרא קריאת שמע בעודו לבוש בתפילין 
של רש"י היה זה קריאה בלא תפילין. משום שכאן קרא קריאת שמע בתפילין של רש"י ורק חושש 
גם לדעת ר"ת, אבל כשקורא בלי תפילין כלל יש לומר דהוי כמעיד עדות שקר בעצמו. 


של ילקוט 


לומר שאם מניח טליתו בין גאל ישראל לתפילה נחשב הפסק. ואם נאמר שאם 
דעתו לחזור ולקרוא קריאת שמע עם תפילין אין כאן מעיד עדות שקר בעצמו, 
אם כן גם התפילין לאו צורך תפילה הזסד. 

אמנם באשל אברהם (וטספטט, סי כס ס"ל) צידד שאם קורא לאחר מכן קריאת 

שמע בתפילין, אין חשש עדות שקר במה שקרא בתחילה קריאת שמע 
בלא תפילין. וכתב שהוא משום שיש בזה ממה נפשך, כי אם יהיה סיפק בידו 
לקרוא קריאת שמע בתפילין בתוך זמנה ודאי שאין בזה שום איסור, כי הוי 
כמו שהוא מתנה שאם יקרא קריאת שמע בזמנה לא יצא ידי חובתו בקריאה 
שקורא בלא תפילין אלא רק בקריאה שקורא בתפילין, ואם לא יהיה סיפק בידו 
לקרוא קריאת שמע בזמנה בתפילין, הרי ודאי שעכשיו צריך לקרוא קריאת שמע 

ואפילו בלא תפילין כדי שלא יבטל מצות קריאת שמע. 


דין הקורא ק"ש בלא תפילין כשמניח תפילין לפניה או לאחריה בלא קריאת שמע 


ג. ועדיין יש לדון לפי השיטות שסוברות שבמקום שלאחר מכן קורא קריאת 

שמע בתפילין אין בזה משום מעיד עדות שקר, איך יהיה הדין במי שקרא 

קריאת שמע בלא תפילין, האם יכול לתקן עדות שקר שלו במה שלאחר מכן 
יניח תפילין בלא קריאת שמע, והאם ביטל בזה עדות שקר שלו. 


שמע בלא תפילין דומה למי שהקריב עולה בלא מנחה וזבח בלא 
נסכים, נמצא שכל שהניח לאחר מכן תפילין מהני, וכמו שיכול אדם להביא 
קרבנו היום ונסכים לאחר עשרה ימיםסה. אלא שמבואר מדבריו שזהו רק 
לטעמו של ר' יוחנן, אבל לדברי עולא שהוי כמעיד עדות שקר, אין לו תקנה 
במה שלאחר מכן יניח תפיליןסי. ובשו"ת מהרש"ג (סי ככ פופ ג) כתב שאף לטעמו 
של עולא, מי שמקיים מצות תפילין באותו היום כגון שכבר הניח תפילין 
באותו היום או שהוא עתיד להניח אח"כ תפילין אין זה כמעיד עדות שקר 

בעצמו. 

ובארץ צבי (פרופר, עו"ת סי" 2) הביא ראיה מדברי המהרש"א שאין בזה משום 

מעיד עדות שקר, דהנה המהרש"א (ע" ד: מ" ד"ס ₪) הביא דברי 
הירושלמי (כ"ס פ"ד ס"ס) 'שמעה ה' צדק' - זו קריאת שמע, 'הקשיבה רינתי' - 
זו רינון של תורה, 'האזינה תפילתי' - זו תפילה, 'בלא שפתי מרמה' - זו מוסף. 
ופירש המהרש"א עפ"י מה שאמרו כל הקורא ק"ש בלא תפילין כאילו מעיד 
עדות שקר בעצמו, ואם כן בר"ה בשחרית כשאומר יום תרועה ואינו תוקע הוי 
כמעיד עדות שקר, ורק בזמן תפילת מוסף שתוקעים בה אז הוא בכלל 'בלא 
שפתי מרמה'. וקשה אם כן איך תיקנו לומר בשחרית יום תרועה כשאינו תוקע, 
והרי הוא מעיד עדות שקר. אלא מוכח שמכיון שתוקע לאחר מכן במוסף, מתקן 
את הדבר גם למפרע. והוא הדין אם קרא ק"ש בלא תפילין, אם מניח תפילין 
לאחר מכן וקורא בהם ק"ש, מתקן הדבר למפרע ושוב אין בו משום מעיד 

עדות שקר. 

אמנם בזכרון יהודה (פו"פ, סי יע) הביא שהחתם סופר לא היה קורא קריאת שמע 

בתפילין של ר"ת משום שחשש למה שאמרו כל הקורא קריאת שמע 
בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו. ואם נאמר שאם כבר הניח תפילין 
באותו היום ויצא בהם ידי חובה אין בזה משום מעיד עדות שקר בעצמו, אם 
כן הרי הוא כבר הניח תפילין של רש"י באותו היום, ומוכח שאפילו במקום 
שכבר הניח תפילין עדיין יש איסור לקרוא קריאת שמע בלא תפילין. אמנם 
בשו"ת התעוררות התשובה (פו"פ סי ש) אמר שראה מאביו הכתב סופר שהיה 
קורא קריאת שמע בתפילין של ר"ת, ובלי ספק שראה כך מאביו החתם סופר. 


מחלוקת רש"י ותוספות בביאור עסכים' 


כאילו הקריב עולה בלא מנחה וזבח בלא נסכים. וכתב רש"י (ל"ס נסלס) 
'והוא הדין דמצי למימר כאילו הקריב עולה בלא מנחה ונסכים דהא 
עולה נמי טעונה נסכים, אלא לישנא דקרא נקט עולה ומנחה זבח ונסכים'. 
ובתוספות (ד"ס עולס) כתבו 'הוא הדין דמצי למימר בלא נסכים שהרי עולה נמי 
טעונה נסכים, אלא לישנא דקרא נקט עולה ומנחה וכו'. 
והצל"ח (נפוק' פס) תמה שלכאורה דבריהם תמוהים, שלא זו בלבד שלא חידשו 
כלום בדבריהם יותר מדברי רש"י, אלא שאפילו פיחתו, שרש"י דקדק 
שהיה יכול לומר בלא מנחה ונסכים, אבל התוספות שכתבו שהיה יכול לומר 


סד. בספר פירות תאנה דחה ראיה זו, שאין כוונת התוספות לומר שבאופן זה הוי כמעיד עדות שקר 
בעצמו, ורק הוכיחו ממה שנחשב מעיד עדות שקר בעצמו שתפילין שייכים לקריאת שמע ותפילה. 
סה. אמנם בשו"ת האלף לך שלמה (פ" פע) כתב שהנחת תפילין לאחר קריאת שמע אינה מועילה 
לבטל את העדות שקר שהעיד כשקרא קריאת שמע בלא תפילין, ומשום שהוא חייב מן התורה להניח 
תפילין בכל היום ולכך כשמניחן אח"כ הרי מניחן בשביל חובת אותה שעה ואין ראיה שהיא שייכת 
לקריאת שמע, משא"כ נסכים שמביא אחר הקרבן, מכיון שאפילו כשמביאם לאחר עשרה ימים נחשב 
כבאים מחמת הקרבן, שפיר יוצא בזה ידי חובתו, משא"כ הנחת תפילין לאחר קריאת שמע אין לו 
שייכות לקריאת שמע, כי היא מצוה המחויבת כל הזמן מחמת עצמה. ‏ סו וכן מבואר בדברי 
אלפסי זוטא (לכפ"ע מפפֿנ) שכתב 'ובכולם לרבי יוחנן יצא ידי קריאה שהרי אדם מביא קרבנות היום 


ברכות יד: - מו. 


ביאורים 


בלא נסכים, מה הועילו בזה, והרי אם היה כתוב בלא נסכים, היה קשה לנו 
למה אמר בלא נסכים ולא אמר בלא מנחה. 

וכתב הצל"ח, שנראה שרש"י ותוספות חולקים בפירוש של נסכים המוזכרים 

סתם בהרבה מקומות, מה הכוונה בזה, כי הרמב"ם בפירוש המשנה (נסיס 
פ"ד מ"ב) ורש"י (מנפות קד: ד"ס מלנלי) כתבו שנסכים הבאים בפני עצמם הם הינות 
שבאים בנדר ונדבה, ומנחת נסכים הוא הסולת עם היין. אמנם הרמב"ם (פעקס 
סקרננות פ"כ ה") כתב שנסכים נקרא היין והסולת שבאים עם הקרבן, ומנחת נסכים 
היא הסולת לבדה. והנה רש"י כאן כתב בפירוש שנסכים הוא היין המתנסך על 
גבי המזבח, ומשום כך כתב רש"י דהוא הדין דמצי למימר עולה בלא מנחה 
ונסכים. אבל התוספות סוברים כפירוש הרמב"ם ביד החזקה שנסכים כולל 
המנחה והנסכים, ולכן כתבו דהוא הדין דמצי למימר בלא נסכים, שאז היה 
כולל המנחה והנסכים, משא"כ כשאמרו בלא מנחה הרי פירושו רק הסולת. 


ביאור המהרש"א בלשון הגמרא עולה בלא מנחה' 'זבח בלא נסכים' 


וכתב המהרש"א (מ"פ ד"ס כאו), שהגם שרש"י ותוספות כתבו שהוא הדין 

שהגמרא היתה יכולה לנקוט להיפך, מכל מקום יש לתת טעם על דרך 
האגדה מדוע נקטה הגמרא לשון 'מנחה' על 'עולה' ו'נסכים' על 'זבח', וביאר 
שהרי המקריב את העולה ודאי לבו לשמים כיון שכולה כליל, ועל כן נקט 
אצלה 'מנחה' שגם בה נאמר (ױקל 3 6 ונפש כי תקריב' ודרשו חז"ל (מסות 
קד:) מעלה אני עליו כאילו הקריב את נפשו, ועל כן זבח שהוא לא כליל 
ונסכים שלא מצינו בהם לשון 'נפש' נכתבו יחדיו. והוסיף שזהו גם הדמיון 
לקריאת שמע בלא תפילין, שהרי בקריאת שמע ישנם שתי פרשיות, פרשה 
ראשונה שהיא פרשת 'שמע' עוסקת בענין קבלת עול מלכות שמים ובמצות 
תפילין, ועל כן הקורא בה בלא תפילין הרי זה כמקריב עולה שכל לבו לשמים 
בלא הבאת המנחה שהיא גמר המצוה שמקריב את נפשו, וקריאת פרשה שניה 
של שמע שהוא קבלת עול מצוות ובכללם מצות תפילין בלא להניח תפילין 
שקיבל עליו זה עתה, הוי דומה למקריב זבח בלא נסכים שהוא חלק מעיקרו 

של זבח. 


קבלת עול מלכות שמים שלימה 


הנשמה שהיא במוח לקב"ה והתפילין שבזרועו משעבדים את גופו, ועל כן 

מניחים אותו כנגד הלב מכיון שהלב הוא עיקר התאוות והמחשבות, ועל ידי 

הנחת התפילין יזכור את הקב"ה וימעיט הנאותיו, ועל כן בשעה שקורא קריאת 

שמע ומתפלל בתפילין, נמצא שבאותה שעה משעבד נשמתו וגופו לקב"ה וזוהי 
קבלת מלכות שמים שלימה. 


טו. 


דין בדיקה בנקביו קודם התפילה 


יפנה. בשו"ע (פו"ם סי כ ק"ו) פסק 'ויבדוק בנקביו'. וכתב המשנה ברורה (עס ס"ק 

יג) שאין צריך לפנות ממש, אלא רק צריך בדיקה בלבד, ואם בדק את 

עצמו ואינו צריך עכשיו לנקביו, זה נקרא מן הדין גוף נקי, ואין לאחר שוב 
את זמן ק"ש או אפילו תפילה בציבור בשביל זה. 


מחלוקת רא"ש ורשב"א בטעם נטילת ידים קודם שחרית 


ארחץ בנקיון כפי. בטעם נטילה קודם תפילת שחרית, כתב הרא"ש (פ"ט סי 
כנ) שהוא לפי שידיו של אדם עסקניות הן ואי אפשר שלא יגע בבשרו 
המטונף בלילהא. 
אמנם הרשב"א (טו"פ, סח" סי" ק65) כתב שהטעם שצריך ליטול ידיו בשחרית, הוא 
משום שבשחר אנו נעשים כבריה חדשה שנאמר (פתס ג כ 'חדשים 
לבקרים רבה אמונתך', לכן צריכים אנו להודות לו יתברך על שבראנו לכבודו 
לשרתו ולברך בשמו ועל זה תיקנו את כל ברכות השחר, ולכך אנו צריכים 
להתקדש בקדושתו וליטול ידינו מן הכלי ככהן שמקדש ידיו מן הכיור קודם 
עבודתו. 


ונסכיו אחר עשרים יום והכא נמי מניח ציצית ותפילין אחר שעה ואינו חוזר וקורא'. והיינו משום 
שהרי נתבאר לעיל (כענין עפק"מ כין דכרי עו (דכרי כ' יוסנן נגדר מעיד עלות סקר נעפמו') מדברי רבינו יונה שיש 
חילוק בין טעמו של עולא לטעמו של ר' יוחנן האם יש חסרון בעצם אמירת קריאת שמע, שלעולא 
אין חסרון בעצם אמירת הקריאת שמע ורק הוי מעיד עדות שקר, משא"כ לר' יוחנן הוי כמקריב 
עולה בלא נסכים, ועל כן היה מן הדין שמי שקרא קריאת שמע בלא תפילין יחזור ויקרא קריאת 
שמע בתפילין, ואף שלעולא לא יעזור לו כלום כיון שכבר העיד עדות שקר, מכל מקום לכל הפחות 
לשיטת ר' יוחנן יתקן את הקריאת שמע שלו כמו המביא נסכים לאחר הקרבת הזבח ואינו צריך 
לחזור ולקרוא שוב את קריאת שמע בתפילין. | א.וכן משמע מדברי הר"ן (פקפיס קטו: ד"ס לעמ6) שכתב 
שידים שלא היה לו בהם היסח הדעת כשרות ואינו צריך נטילת ידים קודם התפילה. 


ילקוט 


א17506/20180 


נפק"מ בין טעם הרא"ש לטעם הרשב"א בדין הברכה ואם צריך כלי 


ונפקא מינה בדבריהם הוא איזו ברכה צריך לברך, שהרא"ש כתב שכיון שעיקרה 
של נטילה זו לפי שידיו של אדם עסקניות הן, משום כך הנוטל ידיו 

קודם קריאת שמע ותפילה, היה מן הדין שיברך על נטילה זו 'על נקיות ידים' 
כיון שעיקרה של נטילה זו משום נקיות היא, אלא מכיון שצריך ליטול מן הכלי 
והכלי שמו ענטלא', לכן תיקנו לברך 'על נטילת ידים'. אמנם אם אין לו מים 
ומנקה ידיו בצרור ועפר, מברך 'על נקיות ידים'ג. והוסיף הבית יוסף (6ו"פ סי 
ד ד"ס ומסמע) שמדברי הרא"ש והמרדכי מבואר שאין צריך כלי לנטילה זו, כיון 

שנטילה זו אינה אלא משום נקיות בעלמא. 
אך הרשב"א לשיטתו (פס) שנטילת ידים של שחרית היא כדי להתקדש ככהן 
המתקדש מן הכיור, כתב שנטילה זו צריכה כל דיני נטילה הרגילים, והביא 
שיש לזה קצת ראיה מדברי הגמרא בחולין (קו:) נוטל אדם ידיו שחרית ומתנה 
עליהם כל היום כולו, ומבואר בגמרא שנטילה זו של שחרית יכולה לעלות לו 
גם לנטילת ידים של סעודה, והרי לאכילה צריך שתהיה נטילה בכלי, ומשמע 
שהנטילה שנוטל בשחרית היא נטילה בכלי ועל כן יכולה לעלות לו גם לנטילת 
ידים של סעודה. וכן דקדק מלשון הגמרא כאן 'הנוטל ידיו ומניח תפילין', וממה 
שאמר וטל ידיו' ולא 'רוחץ ידיו' משמע שצריך ליטול ידיו בכלי. 

נפקא מינה נוספת אם צריך ליטול קודם תפילת מנחה וערבית, שהרא"ש 
לשיטתו שטעם הנטילה קודם שחרית משום שידים עסקניות הן ונטמאו, 

כתב (פס) שאם כן גם נטילה שקודם תפילת מנחה וערבית, אם עשה צרכיו 
ונוטל ידיו, מברך על נטילת ידים. אבל הרשב"א לשיטתו כתב (פס)י שכיון שכל 
טעם הברכה משום שבבוקר נעשה כבריה חדשה, ממילא קודם מנחה וערבית 
אף אם נוטל את ידיו אינו מברך על נטילת ידיםד. וכן פסק השו"ע (פו"ם סי ז 
ס") שאינו מברך אלא קודם תפילת שחרית", וכתבו המגן אברהם (סי' ד סק") 
והפרי מנדים (%5 עס) שהשו"ע פסק כשיטת הרשב"א ולכך מברך רק על נטילת 
ידים של שחרית שנעשה בריה חדשה ולא על נטילה שקודם מנחה וערביתי. 


ביאור פסק השו"ע שמברך 'על נקיות ידים' 


שם. בשו"ע ו"ח סי ד קכ"כ) כתב 'אם אין לו מים יקנח ידיו בצרור או בעפר 

או בכל מידי דמנקי ויברך על נקיות ידים'. והקשה המגן אברהם (ס"ק כס) 
ממה שהשו"ע פסק (פו"ם סי קנט פ"כ) המטביל ידיו אינו מברך על טבילת ידים 
אלא 'על נטילת ידים', ומשום שהציווי הוא ליטול את הידים ולא לטבול את 
הידים, ואם כן קשה מדוע כאן פסק השו"ע אם מקנח ידיו מברך 'על נקיות 

ידים', והרי המצוה היא ליטול את הידים. 

וכתב בלבושי שרד (שס מ"ק כס) שלכאורה יש מקום לתרץ את עיקר הקושיא, 

שהרי השו"ע לא חידש דין זה מעצמו אלא פסק כדברי הרא"ש 
המפורשים שכתב שאם אין לו מים ורק מקנח ידיו לנקיות מברך 'על נקיות 
ידים', והרי טעמו של הרא"ש משום שתקנת הנטילה קודם התפילה לא היתה 
מדין נטילה, אלא מדין נקיות כיון שידים עסקניות הם, ועל כן אם לא נטל 
ידיו אלא ניקה אותם מברך 'על נקיות ידים' כיון שעיקר התקנה היתה נקיות 
הידים, ואם כן לא קשה כלום ממה שפסק שהמטביל ידיו אינו מברך 'על טבילת 
ידים' אלא 'על נטילת ידים', שהרי שם עיקר התקנה היא ליטול ידיו, ועל כן 
הגם שאם אין לו כלי יכול להטביל ידיו מכל מקום מקיים בזה התקנה של 
נטילת ידים ועל כן מברך 'על נטילת ידים', אבל כאן שלדעת הרא"ש עיקר 
התקנה היא נקיות הידים, מובן היטב שמשום כך אם לא נטל אלא ניקה את 
ידיו מברך 'על נקיות ידים', ואם כן מתורצת קושיית המגן אברהם. אך ביאר 
הלבושי שרד שאפשר שעיקר קושיית המגן אברהם הוא על עיקר הדין שפסק 


ב. ואכן דעת המרדכי (למו ק5נ) שכיון שנטילה של תפילה היא לצורך נקיות, לכך אפילו בנוטל ידיו 
מברך 'על נקיות ידים'. ואף יש מן הראשונים [ארחות חיים (סנכות נטיעת יליס פיי י), רכינו מנוח (סנכום 
ק"ט פ"ג ס"6)] שאינו מברך כלל כיון שיכול לפטור עצמו בכל דבר המנקה. ג. וכן כתב הרשב"א 
במקום אחר (ו"פ, מ" פיי קט 'כבר נתברר מתוך מה שכתבתי שאין התפילה והסעודה שוין בדבר 
זה, שבתפילה אינו צריך נטילה אלא רחיצה ואם באמצע התפילה די בנקיון בעפר או בצרורות או 
מחכך ידיו בכותל ואינו צריך לברך, ואם באמצע הסעודה ודאי צריך נטילה וברכה', והיינו שרק 
קודם תפילת שחרית סובר הרשב"א שחייב בנטילה גמורה בכלי ומים ומברך, אבל בשאר תפילות 
הוא רק דין רחיצה. ד. ובזה יש ליישב מה שמצינו סתירה בדברי הרשב"א, דהנה בספר הפרדס 
(טער פטיעי) כתב 'שאלתי את פי מורי הרב נ"ר המקנח ידיו בעפר או בקיסמית אם חייב לברך ומה 
מברך. והשיב לי שחייב לברך על נקיון כפים דכתיב ארחץ בנקיון כפי ואסיקנא בברכות דעפר 
וקסמית אקרי מילתא דמינקי. ואחר כך ראיתי לרב ר' יום טוב אלשבילי ז"ל שכתב המקנח ידיו 
בעפר וקסמית חייב לברך על נטילת ידים שאין נוסח הברכה משתנה לעולם. ושאל לרשב"א ז"ל 
אם נכון דבר זה או לא, והשיב ז"ל דאינו נכון שאין ראוי לברך על נטילת ידים כיון שאין כאן 
לא כלי ולא מים, אלא מברך על רחיצת ידים'. וקשה, הרי הרשב"א בתשובתו כתב שנטילה זו 
צריכה להיות בכלי ובמים ומברך 'על נטילת ידים'. ועל כרחך צריך לומר שדברי הרשב"א המובאים 
בספר הפרדס מדברים בנטילה שקודם מנחה וערבית שהיא רק מדין נקיות, ועל זה כתב הרשב"א 
שנטילה זו שהיא רק מדין נקיות משום כך אינה צריכה כלי ומים ואינו מברך עליה. ה. ועיין 
במשנה ברורה (טס פק"ג) שהביא שבספר ארצות החיים כתב שדעת רוב הפוסקים שאם עשה צרכיו 
הגדולים ואחר כך רוצה להתפלל יברך על נט"י, אך מכל מקום כתב המשנה ברורה שאין לזוז 
מפסק השו"ע שאינו מברך אלא בשחרית. ‏ ו. השו"ע ("; סי מג פיט בהלכות תפילת המנחה 
פסק, 'אם יש לו מים צריך ליטול ידיו כדי להתפלל אע"פ שאינו יודע להם שום לכלוך ולא יברך, 


ברכות טו. 


ביאורים 


שלא 


השו"ע כהרא"ש, כי אכן הרא"ש לשיטתו שעיקר התקנה היתה נקיות הידים 

ניחא שפסק שבאין לו מים יברך 'על נקיות ידים', אך על השו"ע קשה מדוע 

פסק כאן כהרא"ש, והרי מכיון שהשו"ע פסק (ססעת סי" ד, פסלק סי ז) כדעת 

הרשב"א שהנטילה בשחרית משום שנעשה כבריה חדשה ואשר על כן במנחה 

וערבית אינו מברך, והרי לשיטת הרשב"א ברור הוא שעיקר התקנה היתה ליטול 

ידיו, אם כן פשוט הוא שלשיטתו גם אם אין לו מים ומנקה ידיו לא יברך 'על 
נקיות ידים' כיון שעיקר התקנה היתה נטילת ידים. 


אם נטילת ידים קודם התפילה מעכבת בדיעבד 


שם. כתב הרמב"ם (פפלס פ"ד ס"6) 'חמשה דברים מעכבין את התפלה אע"פ 

שהגיע זמנה, טהרת הידים וכיסוי הערוה, וטהרת מקום התפלה ודברים 
החופזים אותו וכוונת הלב'. וכתב הפרי מגדים (5ו"פ סיי 35 366 6נרסס סק"ג), שמבואר 
מדברי הרמב"ם שטהרת הידים מעכבת את התפילה אפילו בדיעבד, ואם התפלל 

שלא בנקיות ידים, צריך לחזור ולהתפלל. וסיים שצ"ע לדינא בזהז. 
אמנם הביאור הלכה (ס" מנ ס"ד ד"ס 5ין) כתב שיש לדון אם כוונת הרמב"ם 

לומר שאפילו בדיעבד צריך לחזור ולהתפלל, שהרי בשאר ד' הדברים 
כתב הרמב"ם בפירוש בפירוט ההלכה שאפילו אם כבר התפלל צריך בדיעבד 
לחזור ולהתפללח, ומדוע לגבי דין טהרת הידים לא חזר ופירט ההלכה שאם 
התפלל בלא נקיון הידים חוזר ומתפלל. אלא משמע שמה שכתב הרמב"ם 
שטהרת הידים מעכבת את התפילה היינו שתפילתו לא היתה כהוגן כי היתה 
בידים מזוהמות, אבל אינו חייב משום זה לחזור ולהתפלל. והביא לזה ראיה 
ממה שכתב הרמב"ם בהלכות קריאת שמע (פ"ג סי")) היתה נטישת צואה על 
בשרו או ידיו מטונפות מבית הכסא ולא היה להן ריח רע כלל מפני קטנן או 
יבישתן מותר לקרות לפי שאין לה ריח וכו', וכמה גאונים הורו שאסור לו 
לקרות אם היו ידיו מטונפות וכך ראוי לעשות'. והרי אם היו ידיו מטונפות 
בודאי שלא נטל ידיו קודם ק"שט, ואם נאמר שנטילת ידים מעכבת, מה יש 
לדון בזה מדיני צואה, והרי כל נטילת ידים מעכבת. אלא מוכח שנטילת ידים 
אינה מעכבת וכל הנידון הוא רק אם הוא בכלל צואה שאסור לקרות כנגדה 
ק"ש'. והוסיף, שאף מה שהביא הרמב"ם מדברי הגאונים שאסור לו לקרות אם 
היו ידיו מטונפות, ובזה היה מקום לומר שהוא משום נקיות ידים, היינו רק 
לכתחילה אבל אינו מעכב בדיעבד, וכמבואר בכסף משנה (ל"ס וכעס) שכתב 
שטעמם משום שדבר מגונה הוא לקרות ק"ש וידיו מטונפות, אבל ודאי שאין 
כוונתם שנקיות הידים מעכבת בדיעבד. ועל כן הסיק הביאור הלכה שאפילו 
לדעת הרמב"ם אם היו ידיו מלוכלכות ממלמולי זיעה ע"י שחיכך ראשו או 
נגיעה במקום הטינופת, אף שלכתחילה אסור לקרות ולהתפלל קודם שינקה את 

ידיו, מכל מקום בדיעבד אינו חוזר. 


שיטת רש"י בהסבר טעם החילוק בין קריאת שמע לתפילה 


א. רש"י (ד"ס ק"ש) כתב שקריאת שמע שזמנה קבוע יש לחשוש שמא יעבור 

הזמן ולכך אין לו לחזר אחר מים, אבל תפילה כיון שזמנה כל היום צריך 
לחזר אחר המים. 

והקשה הרשב"א (ל"ס וסט), הרי גם תפילת שחרית יש לה זמן קבוע עד ד' 

שעות. וביישוב קושיית הרשב"א וביאור דעת רש"י נאמרו כמה דרכים 

באחרונים: א. במעדני יום טוב (סי' = פֿות 6 תירץ, שאם אין לו מים הוא נחשב 

כאנוס שיש לו תשלומים ויכול להתפלל שתים ולהשלים את התפילה שהחסיר, 


ואם אין לו מים מזומנים אינו צריך ליטול'. ובביאור הלכה (ד"ס 6ע"פ) כתב שמלשונו של השו"ע 
משמע שמה שצריך ליטול ידיו הוא דווקא בסתם ידים שאינו יודע אם עליהם לכלוך, אבל אם 
יודע שהן נקיות כגון שקודם לכן נטל ידיו לאכילה ורוצה להתפלל, אינו צריך לשוב וליטול ידיו. 
והקשה הביאור הלכה מדברי המגן אברהם (טס פק"ם) שכתב 'אם נטל ידיו לאכילה ואכל, מ"מ צריך 
ליטול לתפילה כיון שלא נטל לתפילה, משא"כ ברחץ ידיו שחרית דהוי נטילה לתפילה'. ומבואר 
מדברי המג"א שסובר שאפילו אם נטל ידיו לאכילה, צריך לחזור וליטול ידיו לתפילה, ודלא 
כמשמעות לשון השו"ע. ויש לתרץ שהשו"ע מדבר בנטילה לתפילת מנחה שכל ענינה משום נקיות 
ולכך אם ידוע שהוא נקי אינו צריך לחזור וליטול ידיו לתפילה, אבל מדברי המג"א משמע שמדובר 
בנטילה של שחרית, ובזה ודאי מכיון שהשו"ע פסק כדעת הרשב"א שנטילת שחרית ענינה משום 
שנעשה כבריה חדשה, אם כן אפילו אם נטל ידיו לאכילה קודם לכן, עדיין צריך ליטול ידיו לתפלת 
שחרית, וזהו שסיים המג"א 'משא"כ ברחץ ידיו שחרית דהוי נטילה לתפילה', אז אינו צריך לחזור 
וליטול ידיו קודם התפילה כיון שכבר נטל ידיו שחרית. | ז. ובחת] סופר (שו", מ" עמוד ₪ כתב 
בטעמו, שכיון שתקנת ידים לתפילה היא כדי להתקדש ככהן המתקדש מן הכיור, לכך כשם שכהן 
שעבד ולא רחץ ידיו עבודתו פסולה, כך מי שהתפלל ולא רחץ ידיו אינו יוצא אפילו בדיעבד. 
ת. כגון על דין טהרת מקום התפילה כתב שם (סש) שאם התפלל ומצא צואה במקומו, חוזר 
ומתפלל. ובדין כוונת הלב כתב שם (סע"י) שאם התפלל בלא כוונה חוזר ומתפלל בכוונה. ט. ודין 
תפילה וק"ש שאסורים בידים מזוהמות, דין אחד להם. ‏ י. אמנם הביא שבפרי מגדים (פ" עו 5 
פנרהס פק"ג) דקדק מלשון המגן אברהם שמותר לקרות רק 'כנגדה', דהיינו שהצואה לא היתה על 
בשרו שלו ורק אז מותר לו לקרות, אבל כשהיא על בשרו אסור לו לקרות עד שיטול וינקה את 
ידיו. אמנם כבר עמד בזה בלבושי שרד טס) וכתב שלשון 'כנגדה' לאו דווקא, כי בבית יוסף עצמו 
מבואר שהוא עצמו גם מותר לו לקרות. 


שלב 


ילקוט 


ואס כן נמצא שזמנה כל היום'*. ב. בראש יוסף (ל"ס 0:6 תירץ, שתפילה הגם 
שיש לה זמן, מכל מקום גם אם התפלל לאחר הזמן יש בידו שכר תפילה, אבל 
קריאת שמע לאחר זמנה, אין בידו שכר קריאת שמע אלא הוי רק כקורא בתורה. 
ג. בפרי חדש (סי נם ד"ס וסיכ למידק) ביאר, שכוונת רש"י כהראשונים (סנן נענן 
יכיפֿור סרפפוניס למנק כין ק"ש דלורייתb‏ לספינס דרננן') שקריאת שמע זמנה קבוע מדאורייתא 
ולכך חוששים שמא יעבור הזמן, אבל תפילה שזמנה מדאורייתא כל היום וכל 
דין ד' שעות הוא רק מדרבנן, לא חוששים שמא יעבור זמן תפילה שהוא רק 
דרבנן. ד. המהרש"ל" (נכט"י פס) כתב שאין כוונת רש"י שזמנה של תפילה כל 
היום, אלא הכוונה שזמנה ארוך יותר מקריאת שמע שקריאת שמע זמנה עד ג' 
שעות ותפילה זמנה עד ד' שעות, ולכך יש יותר זמן לחזר אחר מים לתפילה 
מאשר לקריאת שמע. ה. בנחלת דוד (דכלי דוד ד"ס ולפ"ז) ובמנן גיבורים (סי 25 סק"ל) 
תירצו, שאכן גם רש"י מודה שבתפילת שחרית מתפלל בלא נטילה, שהרי כיון 
שהוא קורא קריאת שמע בלא נטילה ולאחר מכן צריך לסמוך גאולה לתפלה, 
ממילא גם יכול להתפלל בלא נטילה'יד, וכל מה שכתב רש"י שלתפילה צריך 
לחזר אחר מים, היינו דווקא בתפילת מנחה' או מוסף שאין שם קריאת שמע 
שקודמת להם, וכיון שזמנה כל היום צריך לחזר אחר מיםטז. ו. רבי ולמן סנדר 
כהנא שפירא (מונ נקפר סזכלון מנסת ירוטליס עמוד עס) כתב, שאולי מה שכתב רש"י 
יולתפלה' מדבר בתפילין וכמבואר בגמרא שגם לתפילין צריך נטילת ידים, וזהו 
מש"כ רש"י שבעידנא דק"ש שזמנה קבוע אין לחזר אחר מים אפילו בשביל 
התפילין שמניח כדי לקרוא בהם קריאת שמע, אבל להנחת תפילין סתם צריך 
לחזר אחר מים כיון שזמנה כל היום. 


ביאור הראשונים לחלק בין קריאת שמע לתפילה 


ב. הראשונים [רשב"א (ד"ס וסט), תלמידי רבינו יונה (ל"ס יע) בשם רבם] ביארו 

חילוק הגמרא בין קריאת שמע לתפילה באופן אחר, שקריאת שמע שהיא 
דאורייתא חששו שמא יעבור זמנה ויתבטל ממצוה דאורייתא לכן לא החמירו 
עליו לחזר אחר נטילת ידים שהוא רק דין דרבנן", אלא אמרו שימהר לקרוא 
קריאת שמע שלא יעבור זמנה", אבל תפילה שאינה רק מדרבנן, הצריכוהו לחזר 

אחר מים ולא פטרוהו משום שמא יעבור זמנה". 

ג. המאירי (ל"ס מי) והסמ"ג (עפין יפ) ביארו את החילוק בין קריאת שמע לתפילה, 

משום שקריאת שמע שהיא שינון וכקריאת התורה אין צריך בה נקיות כל 
כך, אבל תפילה שהוא מדבר בה עם הקב"ה, צריכה נקיות יתר ולכך צריך לחזר 
אחר מים. וכתב המאירי שיש להוכיח כפירוש זה ממה שלא מצינו חילוק באיזה 
זמן הוא עומד וכז לָא מצינו חילוק באיזו קריאת שמע מדובר, כי אם כל הטעם 


שאינו צריך לחזר אחר מים בקריאת שמע הוא משום שחוששים שמא יעבור 
זמנה, מדוע אם עומד עכשיו כשעה או שעתיים קודם סיום זמן קריאת שמע 
אינו מחויב לחזר אחר מים?. וכן קשה, מדוע בקריאת שמע של ערבית שזמנה 
עד חצות הלילה לא יהיה מחזר כמו תפילה. אלא ודאי עיקר הטעם שאנו 
מחזר אחר מים בקריאת שמע משום שהיא שינון וקריאת התורה ולכך אין צריך 
בה נקיות כל כך. 

ד. יש מן הראשונים שכתבו שהחילוק בין קריאת שמע לתפילה הוא בין קריאת 

שמע לתפילת מנחה ומה שאמרו 'אבל לתפילה בעי לאהדורי' היינו לתפילת 
מנחה. אלא שבטעם הדבר נאמרו שני אופנים בראשונים: הרא"ה (ד"ס יע) ביאר 
שמנחה כיון שיש לה שהות גדולה כל היום, צריך לחזר אחר מיםכא. ובספר 


יא. וכעין זה משמע בדברי רב עמרם גאון בסידורו (ס? גס כסידור כפ"י סי" קכ ונמפזור וטלי סי עס) שכתב 
יהני מילי לקרית שמע דבעי למיקרייה בעונתה, אבל לתפילה דרחמי הוא דכל אימת דבעי מצלי, 
בעי לאהדוריה אמיא', והרי הטעם שתפילה יש לה תשלומים הוא מטעם זה שתפילה רחמי נינהו, 
אם כן מבואר שזהו הטעם שצריך למיהדר אמיא, ומשום שתפילה יש לה תשלומים. וכן משמע 
מלשונם שם 'ימתין עד שיגיע למקום מים ויטול ידיו ויתפלל ואע"פ שעובר זמן תפילה' ומשמע 
שאף אם יפסיד זמן תפילה צריך להמתין עד שיהיה לו מים, ועל כרחך היינו שלאחר מכן ישלים 
תפילתו מדין תשלומים. יב.וכתב הפרי חדש, שמזה מוכח שלא כדעת הכסף משנה (קילפ פמע פ"פ 
סיייגן שכתב שזמן קריאת שמע אינה מדאורייתא אלא זמנה כל היום ורק מדרבנן זמנה שלש שעות 
ואסמכוהו רבנן אקרא ד'ובשכבך ובקומך'. ומדברי רש"י מוכח לא כן, שהרי גם לתפילה יש זמן 
קבוע מדרבנן, אלא ודאי כוונת רש"י שכיון שזמנה של קריאת שמע מדאורייתא, לא יתעכב לחזר 
אחר מים. יג. חילוק זה כתב גם המאירי (ד'יס מס), אלא שלא נתברר שם אם כתב כן בדעת רש"י. 
יז. אמנם כתב הנחלת דוד שהרמב"ם (תפנה פ"ל ס"נ) לא כתב שום חילוק בזה, ומדבריו נראה שגם 
בשחרית אף שקורא בלא נטילת ידים, מכל מקום אינו מתפלל תיכף אם אפשר לו להשיג מים בכדי 
הילוך פרסה, ולא איכפת לנו בסמיכת גאולה לתפילה, ומשום שהרמב"ם סובר שהאיסור להפסיק 
בין גאולה לתפילה אינו איסור, שהרי לא נזכר במשנה כלל אלא הוא רק דינא דגמרא שאמר רבי 
יוחנן (על ט:) איזהו בן העולם הבא זהו הסומך גאולה של ערבית לתפילה של ערבית, ולא נאמר 
דין זה בלשון איסור. וכן אמרו (טס) קהלא קדישא דבירושלים, כל הסומך גאולה לתפילה אינו ניזוק 
כל היום כולו, ולא אמרו שיש בזה משום איסור. או יש לומר שבאמת לא יקרא בלא נטילה רק 
קריאת שמע לחוד בלא ברכות, שהרי בדין ברכות קריאת שמע אמרו (על י) הקורא מכאן ואילך לא 
הפסיד ברכות, ודעת הרמב"ם (קרפֿת טמע פ"6 סי"ג) שזמנם כל היום, ואם כן בברכות יכול להמתין כמו 
בתפלה, ויקרא אח"כ קריאת שמע כקורא בתורה עם הברכות ויסמוך גאולה לתפילה. | טו עיין 
ברא"ה (ד"ס 9יש) שכך ביאר דברי הגמרא שמה שאמרו לתפילה צריך לחזר היינו לתפילת מנחה שיש 
לה שהות גדולה כל היום. | טז. בנחלת דוד כתב שבזה מיושב מה שיש לדקדק בלשון הגמרא 
רב חסדא לייט אמאן דמהדר אמיא בעידן 'צלותא', והני מילי לק"ש אבל 'לתפילה' מהדר. והרי גם 
'צלותא' הוא תפילה. אלא ודאי 'צלותא' שהיה לייט אמאן דמהדר אמיא היא תפילת שחרית, אלא 


ברכות טו. 


ביאורים 


הבתים (טעכי פפינס שער ז סעיף 0 כתב שהטעם הוא משום שבתפילת שחרית וערבית 


מכן צריך לסמוך גאולה לתפלה, ממילא גם יכול להתפלל בלא נטילה, ורק 
בתפילת מנחה צריך לחזר אחר מים. 


גירסת התוספות שלא חילקו בין קריאת שמע לתפילה 


שם. התוספות (ד"ס 5פפן) והרא"ש (סי ץ) מחקו בגירסתם את המילים 'והני מילי 

לק"ש אבל לתפלה מהדר', וסוברים שאין חילוק בין קריאת שמע לתפילה, 
ואף בתפילה אינו צריך לחזר אחר מים ליטול ידיו, כדי שלא יעבור זמן תפילה. 
והוכיחו כן ממה שאמרו בגמרא לקמן (כנ.) בטלוה לנטילותא כי הא דרב חסדא 
לייט אמאן דמהדר אמיא בעידן צלותא. וממה שלא נאמר בפירוש שמדובר 
בקריאת שמע, משמע שעל כל תפילה לייט אם מחזר אחר מים. אך הקשו 
התוספות מדברי הגמרא (פססיס מו.) אמר רשב"ל לגבל ולתפלה ולנטילת ידים 
ארבעה מילין, הרי מפורש שאף לתפילה צריך לחזר אחר מים. ותירצו, שכבר 
פירש רש"י (פס ד"ס נגננ, פוין קכנ: ד"ס ולתפנס) שהגמרא דנה על החיוב לחזר אחר 
תפילה במניןג ולא על חיזור אחר מים לנטילת ידים של תפילהכג. והשיטה 
מקובצת (ל"ס ככ) תירץ, שמה שאמרו בגמרא שם לתפילה' פירושו מי שרוצה 
להתפלל, אם יכול להעמיד עצמו ד' מילין שלא יצטרך לצאת לנקביו, יכול 
להתפלל. ובעינים למשפט הביא בשם רב שרירא גאון שפירש 'לתפילה' היינו 

לתפילת הדרך. 


חילוק בין הגיע זמן קריאת שמע ללא הגיע זמנה 


בתלמידי רבינו יונה (ד"ס (יש) משמע שאף שלא חילקו בדין בין קריאת שמע 

לתפילה וכדעת התוספות והרא"ש, גרסו והני מילי בעידן ק"ש 

[ותפילה (סגסות סנ"פ)]'. והיינו כי מכיון שכל מה שאינו צריך לחזר אחר מים 

הוא רק משום שמא יעבור זמן ק"ש, לכן זהו דווקא 'בעידן ק"ש' היינו כשכבר 

הגיע זמן קריאת שמע, אבל כשעדיין לא הגיע זמן קריאת שמע ותפילה, ודאי 
שצריך לחזר אחר מיםיז. 


ביאור דברי הטור שחילק בין יש לו שהות להתפלל לאין לו שהות להתפלל 


והנה כתב הטור (6"פ סי 35) בדין הכנה לתפילה שאם אין לו מים צריך לחזר 
אחריהם, והני מילי כשיש לו עוד שהות להתפלל אבל אם אין לו שהות 
וחושש שמא יעבור זמן תפילה ינקה אותם בצרור או בכל מילי דמנקי. והקשה 
הבית יוסף (שס ד"ס וכנינו) בשם מהר"י אבוהב מנין להטור לחלק חילוק זה, והרי 
הטור לא גרס את המשך דברי הגמרא וכדעת התוספות והרא"ש, והראיה לכך 
ממה שלא חילק בין לפניו או לאחריו, ולא גרס אלא את דברי רב חסדא שלייט 
אמאן דמהדר אמיא, ומשמע שאינו צריך לחזר כלל אחר מים, ואם כן קשה 
מנין לטור חילוק זה, שאם יש לו שהות כדי להתפלל צריך לחזר אחר המים. 
ותירץ הבית יוסף, שהטור פירש דברי הגמרא לייט רב חסדא אמאן דמחזר 
אמיא בעידן צלותא, שאין הכוונה אחר תחילת הזמן וכמו שפירשו 
בתלמידי רבינו יונה שכיון שהגיע הזמן לא יחזר אחר המים, אלא פירש 'בעידן 
צלותא' היינו סוף זמן צלותא והוא כשהגיע הזמן להתפלל ואם לא יתפלל יש 
לחשוש שמא יעבור זמן תפילה, ולפיכך כתב הטור שכל זמן שיש לו שהות 


שהני מילי בתפילה שיש בה גם זמן קריאת שמע וכיון שצריך להסמיכם זו לזו כשם שאינו מהדר 
אחר מים לק"ש כך אינו מהדר לצלותא, אבל לשאר תפילה מהדר. יז. ועוד, שהרי מצינו שהקלו 
בקריאת שמע לענין בעל קרי לפי שאין דברי תורה מקבלין טומאה. רשב"א (עס). יח.ובנחלת 
דוד (לגרי דוד, ד"ס וסני מע הוסיף שאף שיש כח ביד חכמים לעקור דבר מן התורה בשב ואל תעשה, 
זהו דווקא בדבר שיש בו גדר וסייג לתורה, אבל כאן נטילת ידים אין בה סייג כלל אלא היא תקנה 
בפני עצמה. ועוד, שהרי גם התקנה לא היתה לנטילה דווקא, שהרי אם לא מצא מים יכול לנקות 
בכל דבר שמנקה, ולכך ודאי שאין לו לחזר אחר מים כיון שיש חשש שמא יעבור זמן קריאת שמע. 
יט. הרא"ש (פי ) רמז בדבריו לסברא זו, אך דחאה כי מצינו שעשו חכמים חיזוק לדבריהם כשל 
תורה, ואם כן אע"פ שתפילה רק דרבנן, היו צריכים להחמיר בה ולחשוש שלא יחזר אחר מים כדי 
שלא יפסיד זמנה. | כ. וכמו שהביא המשנה ברורה (פ" ג פ"ק כ) בשם הרבה אחרונים שבקריאת 
שמע תיכף כשהגיע התחלת זמנה, אם אין לו מים מנקה ויקרא ולא ימתין עד שיביאו לו מים. 
כא. יש להסתפק לפי דבריו איך יהיה הדין בתפילת מעריב. והנה בלשונו מדוקדק שדווקא לתפילת 
מנחה צריך לחזר אחר מים, אבל לתפילת ערבית אינו צריך לחזר אחר מים ודינו כמו תפילת שחרית. 
אמנם מדברי הרשב"ץ (ד"ס ו69) משמע שלטעם זה צריך לחזר אחר מים גם בתפילת מעריב, כיון 
שיש לה זמן ארוך. | כב. כך הביאו התוספות בשמו, אך רש"י עצמו לא הזכיר שם שצריך ללכת 
להתפלל במנין, אלא רק שצריך ללכת ארבעה מילין כדי להתפלל בבית הכנסת [וכנראה כוונתו לדברי 
הגמרא לעיל () כל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נכנס שם להתפלל נקרא שכן רע, ועל זה 
כתב רש"י שצריך ללכת ארבעה מילין כדי להתפלל בבית הכנסת]. | כג. בדרישה (פ" 2 פום 6 ד"ס 
ודנמ) ביאר מדוע באמת רש"י פירש שם שמדובר לענין תפילה במנין, והרי רש"י לשיטתו היה יכול 
לפרש שמדובר לענין המרחק שצריך ללכת לחזר אחר מים. וכתב שהוקשה לרש"י אם נאמר 
ש'לתפילה' היינו מה שצריך לחזר אחר המים, אם כן לא היה לו לומר 'ותפילה' שהרי הוא בכלל 
נטילה, כי נטילה זו היא בין לאכילה ובין לתפילה, אלא ודאי 'לתפילה' היינו תפילה במנין. 
כד. ובעצם הדין אף הרא"ש מודה, וכמו שמדוקדק בלשונו 'דלית ליה לאהדורי בעידן קריאת שמע 
משום דלא יעבור הזמן', הרי שרק בזמן קריאת שמע לא יחזר אחר מים, אבל קודם לכן מחויב 
בחיזור אחר מים. ורק שבתלמידי רבינו יונה גרסו זאת בגמרא והרא"ש לא גרס כן. 


אוצר החכמחן 


ילקוט 


להתפלל צריך לחזר אחר המים, ורק כשאין לו שהות ויש לחשוש שמא יעבור 
זמן התפילה לא יחזר אחר המים אלא ינקה אותם בצרור או בכל דבר שמנקה. 
וכתב הבית יוסף, שכן משמעות לשון הטור בסימן רלג שהביא בשם התוספות 
שכתבו שאין לו להעביר זמן התפילה כדי ליטול ידיו במים, ומשמע שכל 

שאינו מעביר זמן התפילה מצוה לחזר אחריהם. והוסיף הבית יוסף שכן הוא 
מצד הסברא, כי מאחר שהוא מצווה לרחוץ ידיו במים כדי שיתפלל, צריך גם 
לחזר אחריהם כדרך שהוא מחזר אחר שאר המצוות, וכל מה שלמד מהפסוק 
שנאמר 'ארחץ בנקיון' ולא נאמר 'במים' היינו רק לומר שמים אינם מעכבים 
אבל ודאי כל שאפשר לו במים מצוה לחזר אחריהם, ועל כן כשיש לו עדיין 

שהות זמן להתפלל, חייב לחזר אחר המים. 

ובדרישה (פֿ"פ סי 3 פות 6 כתב שמדברי תוספות והרא"ש לכאורה מוכח שלא 
כביאור הבית יוסף, דהנה התוספות הקשו מדברי רשב"ל (פסחיס מו.) 

שאמר ולתפילה ד' מילין ומשמע לכאורה שצריך לחזר אחר מים. ותירצו, שכבר 
פירש רש"י שם שהגמרא דנה על החיוב לחזר אחר תפילה במנין ולא על חיזור 
אחר מים. והקשה הדרישה, אם נאמר שישנו חילוק בין אם יש עדיין שהות 
להתפלל או שכבר אין שהות להתפלל, מדוע לא תירצו התוספות באופן פשוט 
שרשב"ל מדבר באופן שעדיין ישנה שהות להתפלל ועל כן צריך לחזר אחר 
מים. אלא מוכח שלייט רב חסדא אמאן דמחזר אמיא אפילו כשעדיין יש לו 

שהות להתפלל. 
לכך כתב הדרישה ליישב דברי הטור, שהוא סובר שכל דברי רב חסדא שלייט 
אמאן דמהדר אמיא, היינו דווקא באופן שהוא נמצא בביתו, ולא חייבוהו 
חכמים לחזר אחר מים כשהוא נמצא בביתו, וכיון שהוא נמצא בביתו לא שייך 
לומר שישנו חילוק בין אם המים לפניו או לאחריו. אבל מי שמהלך בדרך ויש 
לפניו מים ויש לו שהות ביום עד שיתפלל, לא יתפלל עד שיגיע לשם ואפילו 
רחוק יותר מד' מילין והכל תלוי אם יש לו עוד שהות עד זמן התפילה שאז 
ימשיך בדרכו עד שיגיע למקום מים ושם יתפלללכה. 


פסק השו"ע בדין זה 


ולהלכה פסק השו"ע (פֿו"ם סי 35 ס"ד) 'צריך לרחוץ ידיו במים אם יש לו ואם 
אין לו צריך לחזור אחריהם עד פרסה וכו':י. ואם מתיירא שיעבור 

זמן התפילה, ינקה ידיו בצרור או בעפר או בכל מידי דמנקי'. והקשה הט" (פס 
סק"6), מכיון שהשו"ע פסק שלתפילה צריך לחזר אחר מים, מוכח שגרס כרש"י 
והרי"ף שחילקו בין קריאת שמע לתפילה ורק בקריאת שמע אינו צריך לחזר 
אחר מים אבל בתפילה צריך לחזר אחר מים, אם כן מדוע כתב בהמשך ההלכה 
שאם מתיירא שיעבור זמן תפילה ינקה ידיו בצרור, והרי לגירסתם דין זה נאמר 
רק בקריאת שמע שאינו צריך לחזר אחר מים ודי שינקה ידיו בצרור, אבל 
ובביאור הגר"א (עס לת יג) תירץ, שאכן השו"ע פסק כגירסת רש"י והרמב"ם 
שחילקו בין קריאת שמע לתפילה ונמצא שרק בקריאת שמע אינו צריך לחזר 
אבל בתפילה צריך לחזר, אלא שבמקום שמתיירא שמא יעבור זמן התפילה, 
יכול לסמוך על גירסת התוספות שלשיטתם עדיף שיתפלל תפילה בזמנה בלא 

מים, ודי במה שינקה ידיו בצרור. 
אך בפרי מגדים (מקנ"ז סק") הקשה ממה שהשו"ע עצמו פסק (פו"פ סי כלג ס"כ) 
לגבי תפילת מנחה שרק אם יש לו מים צריך ליטול ידיו ואם אין לו מים 
מזומנים אין צריך ליטול. ומבואר שפסק לגמרי כשיטת התוספות שלייט רב 
חסדא על מי שמחזר אחר מים לתפילה. וכתב לחלק בכמה אופנים: א. השו"ע 
חילק בין נמצא בביתו למהלך בדרך, שבסימן רל"ג מדובר שנמצא בביתו ולכך 
אינו צריך לחזר אחר מים, אבל בסימן צ"ב מדובר שנמצא בדרך ולכך צריך 
לחזר עד פרסה. וכחילוק הדרישה בדברי הטור שהובא לעיל (כעטן עיור דנלי סטור 
ססי(ק כין יש כו עסום (סספ(ל (סין כו טסות (סספפפי)<ז. ‏ ב. השו"ע חילק בין ידיו מטונפות 
או לא, שבאם אין ידיו מטונפות פסק בסימן רל"ג שאינו צריך לחזר אחר מים, 
אבל בסימן צ"ב מדובר שידיו מטונפות ולכן צריך לחזר אחר מים. ג. אין כלל 
סתירה בדברי השו"ע, כי מכיון שהשו"ע עצמו בסימן צ"ב כתב שאם מתיירא 
שיעבור זמן תפילה אינו צריך לרחוץ ידיו במים, לכן בתפילת המנחה שפסק 
השו"ע (סיי כנג פ"6) שעיקר זמנה משעה תשיעית ומחצה, אינו צריך לחזר אחר 
מים כיון שזמנה דחוק. 


כה. עיין להלן (כעטן 'פסק ססו"ע כדין ₪) מה שהבאנו דברי הפרי מגדים שכתב שאולי השו"ע פסק 
כהדרישה, ובדברי הביאור הלכה שדן בדברי הפרי מגדים. | מו. בטור מבואר שכל זה כשיודע 
בודאי שימצא שם מים אבל בספק לא. | כז. אמנם הביאור הלכה (סי 5 פ"ד ד"ה 006 כתב 
שאין דבריו נראים, שהרי הדרישה עצמו כתב שלפי דבריו אין שום ענין במיל וכדומה, כי כל 
הסברא שכיון שנמצא בדרך ויש לו שהות זמן, לא יתפלל עד שיגיע לשם. ואם כן ממה 
שהשו"ע כתב עד פרסה מוכח שלא פסק כביאור הדרישה. עוד הקשה, שהרי כל מה שכתב 
הדרישה בדעת הטור שבביתו אינו מחויב לחזר אחר מים היינו דווקא לשיטת התוספות, אבל 
לפי דעת הרמב"ם שהשו"ע פסק כמותו, גם בביתו מחויב לחזר אחר מים. וכתב שאולי הפרי 
מגדים פסק בדרך המיצוע בין כל השיטות, ולכך פסק שאם יש לו מים מזומנים בעיר, יש לו 
לחזר אחריהם עד פרסה. | כח. כתב הצל"ח ("ס סק), שמה שהאריך בלשונו 'הקורא את 


ברכות טו. 


ביאורים שלג 


דעת הרמב"ם במיל עעמו אם חוזר או לא 


והני מילי לקמיה אבל לאחוריה אפילו מיל אינו חוזר [ומינה] מיל הוא 
דאינו חוזר הא פחות ממיל חוזר. לשון הרמב"ם (תפילס פ"ד ס"ג) 'אבל 

אם היה מקום המים לאחריו אין מחייבין אותו לחזור לאחריו אלא עד מיל 
אבל אם עבר יתר ממיל אינו חייב לחזור אלא מקנח ידיו ומתפלל'. וכתב הבית 
יוסף (פו"ת סי' 35 ד"ס וקסר סנדק), שמלשון הרמב"ם משמע שלאחריו רק יותר ממיל 
אינו חייב לחזור אבל מיל חוזר ודלא כמו שמשמע בגמרא שלפנינו שבמיל 
אינו חוזר ורק פחות ממיל חוזר, וכתב הבית יוסף שנראה שהרמב"ם היה גורס 

בגמרא 'בלאחריו יותר ממיל אינו חוזר הא מיל חוזרי. 

אמנם בכסף משנה כתב שגירסת הרמב"ם היתה כגירסא שלפנינו, ומש"כ 
הרמב'"ם 'אלא עד מילי כוונתו עד ולא עד בכלל, ומש"כ הרמבים אבל 

אם עבר יתר ממיל אינו חייב לחזור' כוונתו שיותר מפחות ממיל אינו חייב 
לחזור. וכתב בביאור הנר"א (פס פופ י) שהכסף משנה חזר בו ממה שכתב בבית 

יוסף, ונמצא שמיל עצמו אינו צריך לחזור. 

ובפפר הבתים (טעלי פפילס טער טנעי פעיף 3) כתב ליישב דברי הרמב"ם עם גירסת 
הגמרא שלפנינו, שלעולם הרמב"ם סובר שבמיל עצמו חוזר, ומה שאמרו 

בגמרא 'אבל לאחוריה אפילו מיל אינו חוזר' היינו כשיש לו ללכת מיל בלא 
מקום המים כי מקום המים הוא מחוץ למיל, ומה שכתב הרמב"ם שבמיל עצמו 
חוזר היינו כשמקום המים הוא בתוך המיל עצמו, כי אז נמצא שמה שהלך עד 

מקום המים הוא פחות ממיל. 

ובשו"ע (ס" 5 ק"ל) כתב 'עד מיל חוזר יותר ממיל אינו חוזר', וכתב המשנה 
ברורה (ס"ק ש), שהגם שכתב הפרי חדש שמלשונו של השו"ע משמע 

שמיל עצמו צריך לחזור [וכמו שכתב הבית יוסף עצמו], מכל מקום הרבה 

פוסקים סוברים שמיל עצמו דינו כיותר ממיל ואינו חוזר. 


הוכחה מהמשנה לדין הרהור כדיבור 


הקורא את שמעיח ולא השמיע לאזנו יצא רכי יוסי אומר לא יצא. כתבו 
הבעל המאור (נסנן כ: ד"ס מפניי כעל קכי) והרא"ש (פ"ג סי יל) שיש מפרשים 
שמחלוקת ת"ק ורבי יוסי תלויה בנידון אם הרהור כדיבור או לאו כדיבור (קמן 
כ), שת"ק סובר הרהור כדיבור ועל כן אינו צריך להשמיע לאזנו ורבי יוסי 
סובר שהרהור לאו כדיבור ועל כן צריך להשמיע לאזנו. אך כתבו הרא"ש והבעל 
המאור שמחלוקתם אינה שייכת לנידון אם הרהור כדיבור או לאו כדיבור דמי, 
ומשום שכאן מדובר באופן שהוציא בשפתיו אלא שלא השמיע לאזנו, ועל כן 
סובר ת"ק שיוצא ידי חובתו, אבל בהרהור לבד לעולם אינו יוצא. וגם מה 
שאמרו בהמשך דברי הגמרא אמר רבי מאיר הרי הוא אומר אשר אנכי מצוך 
היום על לבבך אחר כונת הלב הן הן הדברים, אין הכוונה שאומר בלבו, אלא 
צריך שיוציא בשפתיו, ומה שקרוי 'בלבו' משום שדיבור בחשאי נחשב כמו 
מחשבת הלב וכאילו לא היה דיבור כלללט. 
וכתב הרא"ש, שגם מה שאמרו בגמרא לגבי ברכת המזון לא יברך אדם ברכת 
המזון בלבו ואם בירך יצא, היינו במוציא בשפתיו בלא השמעת האוזן?, 
וכן כתב רש"י (ל"ס נננו) 'בלבו - שלא השמיע לאזניו', הרי שלא רצה לבאר 
שאמר כן בלבו ממש והיינו ע"י הרהור, אלא מדובר באופן שדיבר בפיו אלא 
שלא השמיע לאזנולי. 
והרא"ה (ד"ס פמכ) ותלמידי רבינו יונה (לסנן ע"כ ד"ס 6) והשלטי גיבורים (פֿות ג) הוסיפו 
שאדרבה מלשון המשנה משמע שכל מה שנחלקו ת"ק ורבי יוסי היינו 
בקורא בשפתיו בלחש ולא השמיע לאזנו, אבל בהרהור בעלמא גם ת"ק מודה 
שלא יצא כיון שהרהור לאו כדיבור דמי, כי אם ת"ק סובר שאפילו בהרהור יצא, 
היה לה למשנה להשמיענו דין זה שאפילו בהרהור יצא שהרי כוחא דהתירא עדיף. 
אך הקשה הפני יהושע (דייס סקוכ), אם כן מדוע בגמרא לקמן (כ:) שנחלקו רבינא ורב 
חסדא אם הרהור כדיבור, לא הביאו ראיה מהמשנה שהרהור לאו כדיבור דמי. 
לכך כתב הפני יהושע שיש לומר שלעולם ת"ק סובר שיוצא גם בהרהור 
בעלמא, ומה שלא כתבו כן בפירוש להשמיענו שאפילו בהרהור יוצא, 
היינו משום שאדרבה היה פשוט לת"ק שבהרהור יוצא מכיון שאי אפשר להרהר 
כי אם בכוונה גמורה שמכוין בלבו מה שרוצה לומר ומשום כך יוצא, אבל 
בקורא ולא השמיע לאזנו היה מקום לומר שבזה מכיון שאינו מכוין בלב לא 
יצא, כיון שאין כאן לא שמיעה ולא כוונה, קמ"ל שיצא בדיעבד בהשמיע לאזנו 


שמע' ולא נכתב בסתמא הקורא שהרי כל הפרק עוסק בדיני הקורא את שמע, משום שמה שלא 
יצא לרבי יוסי הוא משום שנאמר 'שמע' וכמבואר בגמרא. | כט. ובגליוני הש"ס הביא כמה 
ראיות שדיבור בלחש נקרא דיבור בלב: א. במסכת יומא (ש) איתא ודברת בם ולא בתפלה, 
ופרש"י שהתפילה בלחש שנאמר (עמוע 6 5 ₪ וקולה לא ישמע. ומבואר שדיבור בלחש לא 
נקרא דיבור ונתמעט מ'ודברת בם'. ב. דברי הכסף משנה (פגעות פ"ג ה") על המבואר בתוספתא 
אמרו לו נדרת ואמר תנאי היה בלבי שומעין לו, והקשה הראב"ד הרי דברים שבלב אינם 
דברים. ותירץ הכסף משנה, שהכוונה תנאי היה בלבי והוצאתי בשפתי בלחש. ומבואר שדיבור 
בלחש קרוי דיבור בלב. ‏ ל. עיין להלן (גענן עככפ הפון נננו) בדברי הגמרא בברייתא זו מה 
שהובאו דברי המגן אברהם בזה. | לא. וכן כתבו להדיא הרא"ה (ל"ה 05 והריטב"א (ל"ס , 


קידוטין מד: ד"ס 50 דסמכין). 


ילקוט 


שלד 


אפילו בלא כוונת הלב. וכן כתב בפירוש הריא"ז (מנ6 כקנטי גינוריס פס) שאפילו 
הרהר בלבו ולא הוציא בשפתיו יצא. 
ולהלכה נפסק בשו"ע (פֿ"ס סי סנ ס"ל) כדברי תלמידי רבינו יונה כאן שכתבו 
בשם רבם שאינו יוצא ידי קריאת שמע בהרהור, אבל במקום שאינו 
יכול לאומרה כגון שאין ידיו נקיות או שעומד במקום שאינו נקי ואינו יכול 
לבטא בשפתים, יש לו להרהר את הברכה או התפילה שנתחייב בה, ואע"פלב 
שאינו יוצא ידי חובה אלא באמירה, יש לו להרהר בלבו וה' יראה ללבב ויתן 
לו שכר המחשבהל. 


דעת הרמב"ם לחלק בין קריאת שמע לשאר מעוות 


הרמב"ם (נללות פ" ה"ו) פסק 'כל הברכות כולן צריך שישמיע לאזנו מה שהוא 
אומר ואם לא השמיע לאזנו יצא בין שהוציא בשפתיו בין שבירך 

בלבוי, וכן פסק הסמ"ג (עשין ס). וכתב הבית יוסף שו" סי' קפס ד"ה ופֿליך) שמשמע 
מלשונם שבמחשבת הלב קאמר. והקשה הב"ח (פו"פ סי" סנ ד"ס ומ"ש תננל) 
שהרמב"ם נראה שסותר דברי עצמו, שהרי לגבי קריאת שמע פסק (קמפת טמע 
פ"נ ס"ם) 'וצריך להשמיע לאזנו כשהוא קורא ואם לא השמיע לאזנו יצא', 
ומשמעלי שאינו יוצא ידי חובה רק אם הוציא בשפתיו ואע"פ שלא השמיע 

לאזנו, אבל בהרהור אינו יוצא. 

ותירץ השאנת אריה (פפיש סיי ו), שהרמב"ם סובר שכל הנידון אם הרהור כדיבור 
או לא הוא דווקא בקריאת שמע שנאמר בה לשון דיבור 'ודברת בם' 

(דנריס ו ז), אבל בברכת המזון שלא נאמר בתורה דיבור, כולם מודים שיוצא ידי 
חובתו בהרהורלה. והוכיח כן ממה שפסק הרמב"ם (קנת פכ"ל ס"6) שבשבת הדיבור 
של חול אסור והרהור מותר, ואף שפסק בהלכות ברכת המזון שהרהור כדיבור, 
ואיך פסק לענין שבת שהרהור לאו כדיבור, ומוכח כנ"ל שהיכן שמוזכר בתורה 
'דיבור' בזה הרהור לאו כדיבור, ובשבת מוזכר 'ודבר דבר' (יפעיס נת יג) ולכן בזה 

הרהור לאו כדיבורל, 


הרשב"א (יונפֿו דככיו לסנן כענין פס יט דין שון נסרסור') שבהרהור לא שייך דין 
לשון, ואם בקריאת שמע מצאנו דרשה שיכולים לצאת בכל לשון מוכח שהרהור 
לאו כדיבור, שאם הרהור היה כדיבור ודאי שיוצאים בכל לשון ואין צריך דרשה 
על זה. ולכן למד הרמב"ם שממה שהוצרכו לדרשה שיוצאים בכל לשון מוכח 
שבקריאת שמע הרהור לאו כדיבור, וכיון שדרשה זו נאמרה דווקא בקריאת 
שמע, לכן פסק הרמב"ם שהרהור לאו כדיבור, אבל שאר מצוות שאין בהם 
לימוד על דין לשון, לכן יוצאים ידי חובה גם בהרהור, ועל כן פסק לגבי ברכת 

המזון שיוצאים ידי חובה גם בהרהור. 


קרא ולא דקדק באותיותיה 


קרא ולא דקדק באותיותיה. בביאור מקור הדין ובשאר דיני דקדוק 
באותיותיה, עיין בילקוט ביאורים בעמוד ב' בדברי הגמרא צריך ליתן 
ההפקים; 


לב. משנה ברורה (פק"ט) עפ"י האחרונים. לג. ועיין בבאר היטב (עס פק"נ) שהביא בשם הפרי 
חדש שכתב שמשום כך כשיסתלק אותו האונס, ועדיין לא עבר זמן קריאת שמע, מחויב לחזור 
ולקרותה. אמנם הביא מהיד אהרן שפסק שאינו חייב לחזור ולקרות, כיון שכבר יצא ידי חובתו 
כשהגיע זמן ק"ש בהרהור, שהרי באותה שעה שהיה אנוס אזי הרהור כדיבור דמי. ובמשנה ברורה 
(סק") כתב שהסכמת רוב האחרונים שחייב לחזור ולקרותה. ועיי"ש בביאור הלכה (ל"ה 69). = לד. וכן 
דקדק רבינו מנוח (פס) שצריך שיחתוך קריאתו בשפתיו, לא שיקרא בלבו. | לה. במשנת יעב"ץ 
(פֿו"ם סי כו פופ ס) כתב שכן מדוקדק בדברי הראב"ד (כספגופיו על סרי"ף כ: ד"ס כתוכ טס, מפניפין נענ) שכתב 
'דקיי"ל כר"ח דהרהור לאו כדיבור דמי, ועוד דבעינן ודברת בם'. הרי מבואר בדבריו שרק בקריאת 
שמע הרהור לאו כדיבור כיון שנאמר בה 'ודברת בם', אבל בברכת המזון שלא נאמר בה לשון 
דיבור אלא רק 'וברכת' יוצא גם בהרהור אפילו אם אינו נחשב כדיבור. לו. ועיין בקהלות יעקב 
(ס" נ) שהקשה על דבריו מסוגיית הגמרא לקמן (כ) שהקשו על רב חסדא שסובר הרהור לאו 
כדיבור איך מועיל הרהור בברכת המזון, ומוכח שאם הרהור לאו כדיבור, דין זה נאמר גם בברכת 
המזון. וכתב שיש לקיים דברי השאגת אריה, שאף שבסוגיא לקמן מבואר שלמ"ד הרהור לאו 
כדיבור הוא גם בברכת המזון, אבל לפי מה שנתבאר בסוף סוגייתנו (לגן ע"כ ונפוס' ד"ס 625 אמר רב 
יוסף מחלוקת בקריאת שמע דכתיב (לנרס ו ₪ 'שמע ישראל' אבל בשאר מצוות דברי הכל יצא, 
ומבואר שלענין דין צריך להשמיע לאזנו לא למדים שאר דברים מקריאת שמע, והוא הדין לענין 
הרהור כדיבור אין ללמוד מקריאת שמע לכל המצוות ולכן פסק שבברכת המזון יוצא בהרהור. 
לז. בביאור הלכה (ס" סד פוף ד"ס פֿע"פ) כתב שביאור דין קורא למפרע תלוי במחלוקת הראשונים 
מהו חיוב הקריאה מן התורה, שלפי השיטות שמן התורה מחויב רק בקריאת פרשה ראשונה של 
שמע, מוכרחים אנו לומר שהמיעוט בדין קורא למפרע, היינו כשהיפך את סדר הפסוקים ולא 
כשהיפך סדר הפרשיות, שהרי דין למפרע נתמעט בגמרא (על יג.) מ'והיו' שלא יקרא למפרע, ואם 
נאמר שרק פרשה ראשונה דאורייתא מה שייך למעט מן התורה שלא יהפך סדר הפרשיות, אלא 
ודאי המיעוט הוא על קריאה למפרע של הפסוקים. ולכאורה דבריו נתפרשו בקצרה בראבי"ה (פי 
נ) שכתב 'והקורא למפרע לא יצא כגון פרשה ראשונה למאן דפסק לעיל דבעיא כולה כוונה, א"נ 
פסוק ראשון למאן דפסק לעיל שהוא בלבד חובה'. ומבואר שאם חיוב הקריאה הוא כל הפרשיות 
אזי אפשר לבאר שהמיעוט של קורא למפרע בא ללמדנו שצריך לקרוא את הפרשיות כסדרם, אבל 
אם החיוב מדאורייתא הוא רק בפסוק ראשון, אזי מחויבים אנו לבאר שהמיעוט הוא שלא יקרא 
למפרע את סדר הפרשיות. ורמז לזה גם במגן גיבורים (פלעי סגגוריס סי' פד סק"6). אמנם צ"ע שהרי 
דעת הרשב"א (על יג: סוף ד"ס סמע) שרק פסוק ראשון דאורייתא אבל שאר פרשה ראשונה של שמע 


ברכות טו. 


ביאורים 


ביאור דין הקורא למפרע 


הקורא למפרע לא יצא. בדין קורא למפרע נאמרו שלש דעות בראשונים 
ובאחרונים: 
א. הרשב"א (קמן טז. ד"ס סקור) כתב שקורא למפרע היינו כגון שהשמיט פסוק 
וקרא פסוק וחזר וקרא אותו פסוק שהשמיט, וכגון שקורא קודם את הפסוק 
'וכתבתם' ולאחר מכן פסוק 'וקשרתם', וכן כתב הרמב"ם (קיפפ פמע פ"כ סי") 
שדין הקורא למפרע לא יצא היינו רק כששינה את סדר הפסוקים, אך אם הקדים 
פרשה לפרשה אין זה בכלל הקורא למפרע, כיון שבין כך אין אנו קוראים את 
הפרשיות כפי הסדר שנכתב בתורהלז. ומכל מקום כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 
סקורֿ) בשם רבם שאף לשיטה זו, לכתחילה יש לו לקרוא גם את הפרשיות 
כסדרם, שהרי אמרו במשנה (ע* יג.) למה קדמה שמע לוהיה אם שמוע, ומבואר 
שנתנו טעם למה צריך לקרוא לכתחילה פרשת שמע ולאחריה והיה אם שמוע, 
וכל דברי הרמב"ם היינו רק שבדיעבד אין סדר הפרשיות מעכב, והקורא למפרע 
שלא יצא ידי חובתו היינו כששינה סדר הפסוקים. 
ב. הרא"ה (על יג. ד"ס וספ הקשה בדברי המשנה היה קורא בתורה והגיע זמן 
המקרא אם כוון לבו יצא, וקשה איך יוצא ידי חובתו כשהיה קורא בתורה, 
והרי בסדר הקריאה בתורה קורא קודם פרשת ציצית ורק לאחר מכן פרשת 
'שמע' ופרשת 'והיה אם שמוע', ואם כן הוא בכלל קורא למפרע. ותירץ, שכל 
דין הקורא למפרע לא יצא הוא רק באופן שקרא את התיבות באותו פסוק 
למפרע, אבל אם קרא את הפסוקים שלא כסדר אין זה בכלל הקורא למפרעלח. 
ומבואר מדבריו שרק כשקורא את התיבות שלא כסדר באותו פסוק נקרא 
למפרעלט. 
וכך כתב רש"י (עיל יג. ד"ס מדנריס) שצריך 'שיקרא הדברים כסדרן ולא למפרע 
כגון ובשעריך ביתך מזוזות', הרי שרש"י נקט דוגמא של למפרע כגון 
שהיפך את התיבות באותו פסוק. וכן פירש רש"י בסוטה (: ד"ס נמפכע) בדברי 
הגמרא שאם כתב מגילת סוטה למפרע פסולה, ופירש רש"י כגון שכתב 'ירך 
ולנפיל בטן לצבות במעיך', כלומר, שהיפך את סדר המילים בפסוק. 
אמנם הטורי אבן (מגיש יז: דייס ס3) הקשה, שהרי בגמרא לעיל (יג.) למדו שהקורא 
למפרע לא יצא ממה שנאמר 'והיו' שלא יקרא למפרע, ולכאורה באופן 
זה שמהפך את המילים הרי אינו קורא כלל קריאת שמע ואין לזה כל משמעות 
והרי הוא כמתלוצץ ומשחקײ, ואם כן אפילו ללא מיעוט בתורה היינו יודעים 
שאינו יוצא בזה ידי חובהמא. 
ובספר בן הרמה (על סרמנ"ס קליפ טפע פ"כ סי"פ) הקשה עוד על שיטת רש"י מלשון 
המשנה כאן הקורא למפרע לא יצא קרא וטעה יחזור למקום שטעה, 
ומשמע שיחזור לקרוא מאותו מקום שטעה בו. וקשה מדוע צריך להמשיך מאותו 
מקום ואילך, והרי מכיון שגם אם קרא את הפסוקים שלא כפי הסדר יצא ידי 
חובתו, די בכך שיחזור ויקרא את הפסוק שטעה בו, ושוב יחזור למקום שבו 
נזכר בטעותו. וממה שצריך לחזור ולקרוא מאותו מקום שטעה, מוכח שבדין 
קריאה למפרע נכלל גם אם לא קראה כפי סדר הפסוקים, ולפיכך צריך לחזור 
ולקרוא כסדר הפסוקיםמב. 


אינה דאורייתא, ואם כן איך יכול הרשב"א לפרש שקורא למפרע היינו כשהיפך סדר הפסוקים, 
והרי שאר הפסוקים כלל אינם מדאורייתא. ובעינים למשפט (נקפן 5 ד"ס ונל') תירץ עפ"י דברי הקרית 
ספר (קמפת עמע פ" ה"נ) שכתב שאף אם מדאורייתא יוצא ידי מצות קריאת שמע בקריאת פסוק 
ראשון של שמע, מכל מקום בקריאת כל ג' פרשיות של קריאת שמע מקיים מצוה דאורייתא, ומכיון 
שבקריאת כל הפרשה מקיים מצוה דאורייתא, שוב שייך לומר שבאה התורה למעט שאינו מקיים 
את המצוה אם קורא את הפסוקים או הפרשיות למפרע [עוד י"ל שאע"ג שרק קריאת פסוק ראשון 
דאורייתא, מכל מקום אם הקדים קריאתו של פסוק 'ואהבת' לפסוק 'שמע', חל על קריאת פסוק 
'שמע' שם של קריאה למפרע, ואינו יכול להפקיע שם קריאה למפרע מפסוק זה אלא אם יקרא 
שוב את פסוק 'ואהבת']. | לח. ועיי"ש עוד שתירץ הרא"ה שאפשר שאין כוונת המשנה שהיה 
קורא כסדר הכתוב בתורה, אלא שהיה קורא בתורה מעט מכאן ומעט מכאן שלא כסדר הכתוב 
בתורה ונזדמן לו שקרא את כל הפרשיות כסדר. עוד כתב שאפשר שלא יצא אלא ידי חובת קריאת 
פרשיות 'שמע' ו'והיה אם שמוע' שקראם כסדר, אך עדיין צריך לקרוא את פרשת 'ויאמרי. ומדברי 
הרא"ה משמע שהסתפק אם סדר הפרשיות מעכב [בשני תירוציו האחרונים], או שרק סדר התיבות 
בפסוק עצמו מעכב [בתירוצו הראשון]. | לט. הביאור הלכה (פ" פד ד"ס נד"6) כתב שלפי השיטות 
שרק פסוק ראשון של שמע דאורייתא, מוכרחים אנו לומר שהמיעוט שלא יקרא אדם למפרע היינו 
שלא יהפך את סדר התיבות בפסוק ראשון של שמע. ולדבריו יבואר היטב שהרא"ה לשיטתו (עע 
יג: ד"ס פיי ונגמנb)‏ שסובר שרק פסוק ראשון של שמע דאורייתא הוכרח לומר שדין קורא למפרע 
נאמר רק בהיפוך התיבות שבפסוק ראשון. | מ. בספר משמר הלוי (לעיל יג. ד"ס ועת) כתב שכל 
טענתו של הטורי אבן על רש"י הוא רק על הדוגמא שהביא רש"י כגון שאמר 'ובשעריך ביתך 
מזוזות' שלזה אין שום משמעות, אבל יודה הטורי אבן שבפסוק 'שמע' ישנה משמעות גם אם 
משנה סדר התיבות, וכגון שאמר 'אחד ה', אלהינו ה', ישראל שמע', ולזה צריך פסוק למעט. ועיין 
בילקוט ביאורים (על יג.) שהובא מה שכתב בהר צבי בשם חכם אחד שכל דברי רש"י נאמרו רק 
לפי שיטת רבי שסובר ((נעל ג) שרק קריאת פסוק ראשון של שמע הוא דאורייתא ולדבריו אנו 
מוכרחים לפרש שהמיעוט של למפרע הוא באופן ששינה את סדר התיבות שבפסוק עצמו, כי אם 
רק שינה את סדר הפסוקים ודאי שיצא ידי חובתו שהרי אפילו לא קרא אלא את הפסוק 'שמע' 
כתיקונו יצא ידי חובתו מדאורייתא. אך לשיטות הסוברות שכל פרשה ראשונה של שמע דאורייתא, 
שפיר יש לפרש שהמיעוט של קורא למפרע נאמר כשמהפך את סדר הפסוקים בפרשה ראשונה. 
מא. וכ[ משמע קצת מדברי הרמב"ם שבדין קורא למפרע הביא רק את הדוגמא של היפוך בסדר 
הפסוקים, ומשמע שלהיפוך התיבות אין צריך מיעוט כלל. | מב. ועיי"ש בבן הרמה ובספר בני 


ילקוט 


ג. בביאור הגר"א (פו"ם סי סד סות 3) כתב שהקורא למפרע לא יצא, היינו גם 

כשמהפך את סדר הפרשיות. והביא ראיה לדבריו מדברי התוספתא (פ"נ ס"ד) 
'הקורא את שמע וטעה והשמיט בה פסוק אחד לא יחזור ויקרא את הפסוק 
בפני עצמו אלא מתחיל מאותו פסוק וגומר עד סוף. הנכנס לבית הכנסת ומצאן 
שקראו חצייה וגמר עמהן, לא יחזור ויקרא מראשה ועד אותו מקום, אלא מתחיל 
מראשה ועד סוף'. ומשמע שאף בטעה בפרשה אחת או בחיסר פרשה אחת, 
צריך לחזור מתחילה ועד סוף, ולדברי הרמב"ם הרי די בכך שיקרא רק את 
הפרשה שטעה או החסיר בה, ומדוע צריך לחזור מתחילתה ועד סופה. אלא 
מוכח שבדין איסור קריאה למפרע נתחדש שצריך לקרוא כסדר הפרשיות, ולכך 
אם טעה או החסיר אפילו רק פרשה אחת, צריך לחזור ולקרוא שוב את כל 

הפרשות כסדרםמו. 

ד. דעה נוספת מצינו בריטב"א (מגיעס . ד"ס סקול6) שכתב שמה שאמרו במשנה 

(פס) הקורא את המגילה למפרע לא יצא, היינו אפילו כשקרא את הפרשיות 
למפרע כגון שהקדים פרק ב' לפרק א', והקשה מדוע זה שונה מקריאת שמע 
שאם קרא את הפרשיות למפרע יצא וכמו שמוכח במשנה ((עיל יגג) היה קורא 
בתורה והגיע זמן המקרא יצא, והרי סדר הפרשיות בתורה אינו כסדר הקריאה, 
ואם הוא בכלל הקורא למפרע איך יצא ידי חובתו. ותירץ שבקריאת שמע אין 
סדר הפרשיות מעכב כיון שקראם כסדר שכתובות בתורה. ומשמע מדבריו שכל 
מה שאין סדר הפרשיות מעכב היינו דווקא כשקראן כסדר האמור בתורה, דהיינו 
פרשת 'ויאמר' ולאחריה 'שמע' והיה אם שמוע'מזד, אבל אם הקדים פרשת 'והיה 

אם שמוע' לפרשת 'שמע' לא יצא ידי חובתומה. 


חילוק בין קריאת שמע לכתיבת תפילין ומזוזות 


השו"ע (פו"ם סי" סד ס") פסק להלכה כדעת הרמב"ם שדין הקורא למפרע לא 
יצא, היינו כשהיפך את סדר הפסוקים, אבל אין חסרון כשהפך את 

סדר הפרשיות כיון שאינה סמוכה לה בתורה. והקשו הפרי מגדים (מענות ג 
תסילת. סי" סד) והט"ז (יו"ד סי" לפס סק"6) ממה שנפסק בהלכות תפילין (פו"ת סי 35 
ס"ס) ובהלכות מזוזה (יו"ד סי כפס ס"ג) שאם כתב את הפרשיות שלא כסדר 
[כגון שכתב פרשת !היה אם שמוע' קודם פרשת 'שמע] אינו יוצא ידי 
חובתו, ומקורו מהמכילתא (63 פי"פ) 'כותבן כסדרן ואם כתבן שלא כסדרן 
יגנזו'. והרי גם שם אין הפרשיות סמוכות זו לזו בתורה, ומדוע כתיבתן בסדר 

הזה מעכבת. 

ובביאור הלכה (ס" סד ד"ס פע"פ) חילק בין ק"ש לתפילין ומזוזה, כי לגבי ד' 
פרשיות של תפילין וב' פרשיות של מזוזה אמרו במשנה במנחות (פ"ג 

מ"ז) מעכבות זו את זו, ואם חיסר אפילו פרשה אחת או פסוק אחד הרי זה 
כאילו לא נכתב כלל, ועל כן כשגילתה לנו התורה שצריך שיהיה כסדרם, ודאי 
שזה מעכב, כי כל ד' פרשיות נחשבות כפרשה אחת ומחולקת רק בפסוקים. 
אבל לגבי קריאת שמע שאף אם לא קרא רק פרשה ראשונה, גם יש לו מצוה 
של קבלת עול מלכות שמים, ואפילו אם נאמר שגם פרשה שניה דאורייתא, 
מכל מקום בודאי שמקיים קבלת עול מלכות שמים גם בקריאת פרשה אחת, 
לכך אין הפרשיות מעכבות זו את זו, כי בכל פרשה יש את הענין של האמירה 
שלה, ועל כן הכריח הרמב"ם שדין קריאה למפרע היינו כשמהפך סדר הפסוקים 

באותה פרשה. 


ציון (ס" סד פוף סק") שכתבו שפשוט וברור שאין כוונת רש"י לומר שרק היפוך התיבות בתוך 
הפסוק נכלל בדין למפרע, כי ודאי שגם היפוך הפסוקים נכלל באיסור קריאה למפרע, ורש"י רק 
בא לפרש שהמשמעות הפשוטה של המילה 'למפרע' הוא למפרע ממש, היינו שקורא את התיבות 
למפרע, מסוף הפסוק לתחילתו, אבל ודאי שעיקר דין למפרע כולל בתוכו גם היפוך סדר הפסוקים. 
ובבן הרמה דקדק כן מלשון הרא"ש (מגעה פ'נ פיי 6 שכתב על קריאת מגילה קראה סירוגין יצא 
סירוסין לא יצא, ופירש הרא"ש 'קורא אחד ומניח אחד כגון שקורא פסוק ומדלג פסוק אחר וקורא 
פסוק שלישי וחוזר וקורא פסוק שני שדילג הקורא, כי האי גוונא לא יצא דהוי ליה כקורא למפרע', 
ומדויק שכתב 'כקורא', כי קריאה למפרע ממש היא קריאה בהיפוך סדר התיבות כי זה פשטות 
משמעות המילים למפרע, אבל גם בקריאת הפסוקים שלא כסדרם לא יצא דהוי 'כקורא' למפרע, 
והיינו שהוא בכלל ההלכה. ואם כן רש"י שהוא פרשן ובא לפרש המילים 'למפרע' פירש שהוא 
היפוך התיבות, אבל ודאי שהוא מודה שגם היפוך התיבות הוא בכלל דין הקורא למפרע שלא 
יצא. | מג. וכבר נשאל בזה רבי אברהם בן הרמב"ם כפ פנלסס סי 9), והשיב שאין ראיה מדברי 
התוספתא, משום שאפשר לומר שדברי התוספתא אמורים לגבי חצי פרשה ולא לגבי פרשה שלימה. 
ועוד, שבתוספתא לא מבואר שלא יצא אלא שאין ראוי לעשות כן לכתחילה, וזה ודאי נכון שאין 
ראוי לעשות כן לכתחילה, וכמו שהבאנו מדברי תלמידי רבינו יונה שהוכיחו מהמשנה למה קדמה 
וכו', שישנו ענין בסדר קריאת הפרשיות כפי שתיקנו חז"ל. | מד. ובאמת שהפרי מגדים (פנ"ז 
ממעת סי פד) תמה על מה שהביא הפרי חדש (שס סק"?) ראיה שסדר הפרשיות אינו מעכב ממה 
שאמרו במשנה היה קורא בתורה יצא, ומוכח שסדר הפרשיות אינו מעכב [היינו ראיית הריטב"א]. 
והקשה הפמ"ג, אולי רק בקרא פרשת ‏ ויאמר' בתחילה אינו מעכב כיון שזה אינו מעיקר ק"ש, 
אבל אם הקדים פרשת 'והיה אם שמוע' לפרשת 'שמע' לא יצא. ‏ מה. אמנם עיי"ש שהוסיף 
'אבל במגילה אם סרס את הפרשיות הפך את כל הענין, דכולה כחדא פרשה היא', ומשמע שעיקר 
החילוק משום שמגילה כולה ענין וסדר אחד הוא ועל כן שינוי בסדר הפרקים הוי בכלל קורא 
למפרע, אבל בקריאת שמע שכל פרשה מדברת על ענין אחד, אין בשינוי סדר הפרקים משום 
קורא למפרע. ולפי זה אפילו אם יקדים פרשת 'והיה אם שמוע' לפרשת 'שמע' אין זה בכלל 
הקורא למפרע. ועיין במאירי (מגעס יי ד"ס וסמטנס סה!פונס) שכתב 'הקורא את המגילה למפרע והוא 


ברכות טו. 


ביאורים 


שלה 


ובמגן גיבורים (קנטי סגינוריס סי' סד סוף סק"פ) תירץ, שכיון שלדעת רוב הראשונים 

רק פרשה ראשונה שבקריאת שמע היא מדאורייתא, אם כן ודאי שמה 

שנתמעט שלא יקרא למפרע היינו שלא יהפך סדר הפסוקים?', אבל במזוזה 

ובתפילין שכתיבת כל הפרשיות הם דאורייתא, שפיר יש לפרש שאיסור כתיבת 
למפרע היינו על סדר כתיבת הפרשיות. 


דין הקורא למפרע בהלל 


בגמרא במגילה (י.) מובא שדין הקורא למפרע לא יצא נאמר גם בהלל. וכפרי 
חדש (פֿו"ת סי פכנ ס"ו) ובפרי מגדים (פס 9" סק"י) דנו האם למפרע שנאמר 
בהלל היינו רק כשהיפך את סדר הפסוקים אבל אם היפך את סדר הפרקים אין 
בזה חסרון וכמו שנפסק בשו"ע לגבי קריאת שמע שרק היפך סדר הפסוקים הוי 
בכלל איסור של קורא למפרע, או גם היפוך סדר הפרקים בהלל נכלל בדין 
הקורא למפרע לא יצא. 
וכתבו בביאור צדדי הספק, כי שמא בקריאת ההלל שהפרשיות סמוכות זו לזו 
צריך לקרוא דווקא כסדר הפרשיות האמור בתהלים, אבל בקריאת שמע 
שאינן סמוכות זו לזו אין קפידא על סדר הפרשיות. סברא נוספת כתב הפרי 
חדש לפי המבואר בירושלמי (נרכופ פ"כ ס"ד, מגילס פ"נ ס"6) שבהלל קריאת הפרשות 
הם לפי סדר מיוחד, תחילה קוראים 'בצאת ישראל' על שנגאלו ממצרים ולאחר 
מכן 'לא לנו' על זמן הגלות, ואחריו מזכירים ענין ימות המשיח ב'אהבתיי, 
'אסרו חג בעבותים' על ימות גוג ומגוג, ומסיימים ב'אלי אתה ואודך' שהוא 
לעתיד לבוא. וכיון שבהלל ישנו ענין מיוחד בקריאת סדר הפרקים, אם הפכם 
אינו יוצא ידי חובתומז. 


ביאור דברי הגמרא 'תרתי שמע מינה' 


ורבי יוםויתרתי שמע. מנפה. בביאור דברי 
בראשונים: 
א. רש"י (ד"ס פיפי) ביאר שאין כוונת רבי יוסי שלמדים שני לימודים שונים 
מפסוק זה, אלא מכיון שדורשים מהמילה 'שמע' בכל לשון שאתה שומע, 
למדים גם שצריך להשמיע לאזנו. והקשה הרשב"א (ל"ס וכני)מ", איך למדים 
שצבי להשמיע לאזנו ממה שאפשר לקוראו בכל לשון, ומה דמיון זה לזהמל. 
ב. הרשב"א (ד"ס וני) פירש שכיון שדורשים מהפסוק כל לשון שאתה שומע 
ממילא אנו יודעים גם שהוא צריך להשמיע לאזנו, כי אם אינו צריך להשמיע 
לאזנו לא היה צריך ריבוי שיכול לומר בכל לשון שאתה שומע, שהרי אם אינו 
צריך להשמיע לאזנו, יכול לצאת ידי חובתו אפילו בהרהור הלב וכמו שמשמע 
בגמרא (קפן כ:) גבי בעל קרי שיוצא בזה ידי חובתו, וכיון שבהרהור הלב הרי 
לא שייך דין לשוןי, ממילא אנו יודעים שאין הבדל בין לשון הקודש לכל שאר 
הלשונות, אלא ודאי ממה שהוצרכה התורה להשמיענו שיכול לומר בכל לשון 
שאתה שומע, ממילא מוכח שצריך להשמיע לאזנו ואינו יוצא בהרהור. וכתב 
שאפשר שאף רבי יהודה שחולק וסובר שאם לא השמיע לאזנו יצא, מודה 
שצריך פסוק לרבות בכל לשון שאתה שומע, משום שגם לשיטת רבי יהודה 
שאם לא השמיע לאזנו יצא, אין הכוונה שלשיטתו מועיל הרהור בלבד, אלא 
מודה שצריך להוציא בשפתים ורק שאינו מצריך שישמיע*?אזנו, ומשום כך 
צריך פסוק לרבות בכל לשון שאתה שומע. 


הגמרא נאמרו כמה אופנים 


ענין הקדמת המאוחר לא יצא, שאין פרסום נס בקריאה זו', ומבואר מדבריו שכיון שכל ענין 
קריאת המגילה הוא פרסום הנס, לכן חייב לקוראה כסדר כי רק באופן זה ניכר הנס בקריאתו. 
מו. אמנם לעיל (נעמן :לור דין סקורb‏ (מפרע' כסערות) הובא מכמה ראשונים שאין הדברים תלויים זה 
בזה. | מז. סברא זו דומה היא לדברי המאירי (מגילס יז. ד"ס וסמפנס סרספונס) שכתב שהטעם שהקורא 
את המגילה למפרע לא יצא אפילו בהיפוך סדר הפרקים, מכיון שכל ענין קריאת המגילה הוא 
פרסום הנס, לכן חייב לקוראה כסדר כי רק באופן זה ניכר הנס בקריאתו [אלא שיש להקשות 
שהרי גם בקריאת שמע נתנו במשנה טעם למה קדמה פרשת שמע לפרשת והיה אם שמוע. ויש 
ליישב שבק"ש זהו רק טעם לקדימת הזכרת פרשה זו על פרשה זו, אבל אין הטעם גורם שיהיה 
שייכות בין הפרשיות, אבל בהלל ומגילה סדר הפרקים הוא חלק ממהות ענין האמירה]. 
מח. הרשב"א הוסיף והקשה על פרש"י 'ועוד דלאו היינו ממילא', והיינו משום שהרשב"א היתה 
לו גירסא בגמרא [גירסא זאת מובאת בדקדוקי סופרים מכת"י מינכן] ור' יוסי אמר לך לאו ממילא 
ש"מ בכל לשון שאתה שומע', ועל כן הקשה שלדברי רש"י אין זה נשמע ממילא. מט. מתוך 
דברי הצל"ח (ד"ס ורי מתבאר שיש לפרש מה שדרשו רבנן 'שמע' בכל לשון אתה שומע בשני 
אופנים, א. על שמיעת אוזן. ב. על שמיעת הלב. ונפק"מ אם צריך להבין את הלשון שהוא אומר, 
שאם הכוונה שמיעת הלב, הרי שצריך שיבין, ואם הכוונה שמיעת האוזן, כל שאזנו שומעת מועיל 
אפילו אם אינו מבין. ועיי"ש שהוכיח שסוגייתנו סוברת שהכוונה היא על שמיעת האוזן. ולפי זה 
יש לפרש שזו כוונת רש"י, שאם למדנו מהפסוק 'שמע' בכל לשון שאתה שומע היינו שדי בשמיעת 
האוזן ולכן מועיל בכל לשון, ממילא מוכח שצריך שישמיע לאזנו ממש. ג. הדבר אברהם (ו"פ, 
ס"ל סי טז פופ ס) כתב שלפי דברי הרשב"א שבהרהור לא שייך דין לשון יש לבאר מה שכתבו 
הרבה אחרונים שהטעם שהמהרהר בדברי תורה אינו צריך ברכה, לפי שלא תיקנו ברכה על הרהור. 
וסברא זו שייך להבין רק אם נאמר כדברי הרשב"א שבהרהור לא שייך דין לשון, ועל כן אינו 
נחשב שלומד תורה אלא הרהור הוא רק כפירוש לתורה ושייך לומר שעל הרהור לא תיקנו ברכה 
כלל, אבל אם נאמר שגם בהרהור שייך דין לשון, דהיינו שמהרהר בגוף לשון הקודש, אם כן 
נמצא שהוי כגופה של תורה, וממילא אין לחלק בין דיבור להרהור לענין הברכה, וצריך לברך 
גם על ההרהור. 


שלו ילקוט 


אם יש דין לשון בהרהור ובגדר דין הרהור כדיבור 


השאגת אריה (סי"' ז ד"ס ועוד סעיקר דנלי הרסכ") כתב שדברי הרשב"א תמוהים 
בסברא, מדוע בהרהור אין שייך דין לשון, והרי ודאי גם בהרהור שייך 
דין לשון דהיינו האם צריך להרהר דווקא בלשון הקודש או יכול להרהר בכל 
לשוןי*. והוכיח שגם בהרהור שייך דין לשון, שהרי בסוגייתנו מובאת דעת רבי 
מאיר שאין צריך לומר בפיו אלא די בכוונת הלב, והיינו מדין הרהור כדיבור, 
וקשה אם כן איך ידרוש רבי מאיר את הפסוק 'שמע' בכל לשון שאתה שומע, 
והרי לדברי הרשב"א בהרהור לא שייך דין לשון. וכן קשה ממה שאמרו בגמרא 
לעיל (ג:) א"ר יאשיה עד כאן מצות כוונה וקריאה מכאן ואילך כוונה בלא 
קריאה, ולרבינא שאמר (לקפן כ:) שהרהור כדיבור, יקשה היינו קריאה היינו כוונה, 
אלא מוכח ששונה הרהור מכוונה, והרהור הוא על כל דיבור שמהרהר אותו 
בתורת קריאה, וכוונה היינו לשום הענין כנגד לבו. אלא מוכח שגם בהרהור 
שייך דין לשון ודלא כהרשב"א. 
והחזון איש (פו"ס סי" יד סק"5, סי כט סק"ת) תירץ קושיית השאנת אריה, דהנה יש 
לחקור בגדר הרהור כדיבור, האם גדרו הוא שלעולם המצוה היא רק 
הדיבור, אלא שבמקום לומר את המילים בפיו מועיל גם אם הוא מהרהר בהם, 
ונמצא שהוא מהרהר את המילים וע"י דין הרהור כדיבור נחשב כאילו אמר את 
המילים, או דילמא חידוש דין הרהור כדיבור שיכול להרהר במקום דיבור. והיינו 
שישנם שני אופנים לצאת ידי המצוה, או שאומר הדברים בפיו או שמהרהר 
בהם בלבו, וכל מה שמועיל הרהור הוא רק במה שיש בזה כוונת הלב, ואדרבה 
בהרהור הדברים לבד אינו יוצא ידי חובתו מכיון שיש כאן חסרון כוונת הלב 
כיון שע"י ההרהור לא נעשה כאילו דיבר בפיו, אלא ההרהור בצירוף כוונת 
הלב מועיל משום דין הרהור ובאמת אינו מועיל מדין דיבור אלא מדין הרהור. 
וכתב החזון איש, שמדברי הרשב"א מבואר שסבר כהצד השני שהחידוש בדין 
הרהור כדיבור שיוצא ידי חובה בכוונת הלב מדין הרהור הגם שאין כאן 
דין דיבור, ועל כן כתב הרשב"א שלא שייך לחלק בזה בדין לשון כיון שאין 
שום דין דיבור בזה ומועיל רק מדין הרהור, אבל לפי הצד הראשון שדין הרהור 
כדיבור מועיל משום הרהור המילים, ודאי שגם בהרהור שייך דין לשון וצריך 
להרהר את המלים בלשון שאתה שומע. ולפי זה כתב החזון איש שיש ליישב 
שנידון זה תלוי הוא במחלוקת רבי יוסי ורבי יהודה, שלשיטת רבי יוסי שיש 
דין שצריך להשמיע לאזניו וחיתוך שפתים בלא השמעה לאזניו אינה כלום, ורק 
שמיעת האוזן מחשיבה את הדבר לדיבור, לשיטתו על כרחך צריך לומר שמה 
שהרהור מועיל אינו בתורת דיבור אלא מדין כוונת הלב ושפיר לשיטתו כתב 
הרשב"א שאין דין לשון בהרהור, אבל לשיטת רבי יהודה שאם אומר הדברים 
בשפתיו נחשב דיבור אפילו אם אינו שומע באזניו מה שפיו מדבר, נמצא שע"י 
הרהור נחשב כאילו דיבר בפיו, ועל כן לשיטתו צריך פסוק לרבות בכל לשון 
שאתה שומע, כיון שגם בהרהור שייך דין לשון. 
ולפי זה מתורצות כל קושיות השאגת אריה, כי יש לומר שכל המ"ד שסוברים 
שדי בהרהור סוברים כרבי יהודה ולשיטתו דין הרהור כדיבור הוא מדין 
דיבור ועל כן שייך בו דין לשון. 
ג. בריטב"א (ד"ס מ"ט)יג ובשיטה מקובצת (ד"ה מפֿי) פירשו שרבי יוסי סובר שכיון 
שדורשים מהפסוק שצריך להשמיע לאזנו, ממילא אנו יודעים שיכול לומר 
בכל לשון שאתה שומע, כי אם לא יכול לומר בכל לשון, מה מועילה שמיעת 
אזניו אם בין כך אינו מבין:ג. 


סתירת הסוגיות 


שם. בסוגיית הגמרא לעיל (יג.) ובסוטה (:6) שנינו ת"ר ק"ש ככתבה דברי רבי 
וחכמים אומרים בכל לשון, וטעמייהו דרבנן אמר קרא 'שמע' בכל לשון 
שאתה שומע, ורבי דורש מזה השמע לאזנך מה שאתה מוציא מפיך, ורבנן סברי 
כמ"ד לא השמיע לאזנו יצא. וקשה מדוע לא אמרה הגמרא שרבנן ידרשו 
מ'שמע' גם שאפשר לאומרו בכל לשון וגם שצריך להשמיע לאזנו, וכמו שאמרו 
כאן בדברי רבי יוסיגד. 

ובתופפות שאנ"ץ (פס ד"ס ורנן) הוכיח מזה שההלכה היא כמ"ד שאם לא השמיע 
לאזנו בדיעבד יצא ידי חובתו, ומשום כך רצתה הגמרא להעמיד את 


נא. הרש"ש (פנת מ: כפופ' ד"ס וכ) הביא דברי התוספות (פס) שכתבו שאע"ג שאסור להרהר בדברי תורה 
בבית המרחץ, אין האיסור אלא בלשון הקודש אבל בלשון חול מותר. ומבואר כדברי השאגת אריה 
שאף בהרהור שייך דין לשון, ודלא כהרשב"א. | נב. ועיי"ש בריטב"א עוד שכתב שהגמרא היתה 
יכולה לומר שרבי יוסי אינו סובר כרבנן שיכול לומר בכל לשון, אך הגמרא רצתה להעמיד את דברי 
רבי יוסי בשיטת רבנן שנפסקה הלכה כמותם שיכול לומר בכל לשון שאתה שומע. נג. לשיטה 
זו נראה שאם אינו מבין לשון הקודש, עדיף שיקרא בכל לשון שהוא מבין. ובאמת שהביאור הלכה 
(ס" סנ ד"ס יכו הסתפק בזה והעלה שעדיף שיאמרנה בלשון הקודש ואפילו אינו מבין. אך אין זה 
סותר לדברי הריטב"א כיון שכל הדברים כאן אמורים בשיטת רבי יוסי שסובר שצריך שישמיע לאזנו 
ואין שמיעת אזנים אלא אם מבין מה שאומר, אבל כיון שנפסקה הלכה כרבנן שאין צריך להשמיע 
לאזניו, עדיף שיקראנה בלשון הקודש ואפילו אינו מבין, אחר שאין צריך שמיעת אזנים. נד. הצל"ח 
(ד"ס ורי וסי) דקדק מדוע הקשו התוספות כן רק בסוגיית הגמרא בסוטה ולא בגמרא לעיל (יג.), ועיי"ש 
פלפולו. | נה. ומקורו מהירושלמי (תממות פ"6 ס"ד). | נו. עיין ברמב"ם בפירוש המשנה (פלמות פ"5 


ברכות טו. 


ביאורים 


שיטת רבנן כמו ההלכה. וכן תירץ הטורי אבן (מגלס ז: ד"ס ורנגן) שאחרי שנפסקה 
ההלכה (לנן ע"כ) כרבי יהודה שאם לא השמיע לאזנו יצא, לא רצתה הגמרא 
להעמיד את רבנן שלא כפי ההלכה. אלא שהקשה הטורי אבן אם כן מדוע 
דחקה הגמרא כאן בשיטת רבי יוסי ואמרה שרבי יוסי סובר שלמדים מ'שמע' 
גם שיכול לקרוא קריאת שמע בכל לשון וגם שצריך להשמיע לאזנו. ותירץ 
שזהו משום שרבי יוסי אמר בפירוש שצריך להשמיע לאזנו מ'שמע', ורצתה 
הגמרא שלכל הפחות לא יחלוק על ההלכה בתרתי ויאמר שגם אין לומר קריאת 
שמע אלא בלשון הקודש, לכן כתבה שלומד רבי יוסי מ'שמע' תרתי. ועוד תירץ 
הטורי אבן, שאע"פ שרבי יוסי למד מ'שמע' שצריך להשמיע לאזנו, על כרחך 
סובר שלמדים מ'שמע' גם שאפשר לומר בכל לשון, מכיון ש'שמע' משמע יותר 
שבא ללמד שמותר לומר קריאת שמע בכל לשון, מאשר ללמד שצריך להשמיע 
לאזנו. 

והפני יהושע (ד'"ס פיפי) כתב ליישב קושייתם לפי דברי הרשב"א שביאר שממה 

שצריך 'שמע' ללמדנו שיוצא בכל לשון מוכח שלא השמיע לאזנו לא 
יצא, כי אם אין צריך שישמיע לאזנו הרי ממילא יוצא בהרהור ובהרהור לא 
שייך דין לשון. ואם כן נמצא שזה שייך רק למ"ד הרהור כדיבור דמי, אבל 
הגמרא בסוטה סוברת אליבא דהילכתא שקיי"ל הרהור לאו כדיבור דמי וממילא 

אינה יכולה לומר תרתי ש"מ. 


ביאור הוכחת הגמרא מחרש שתרם 


תנן התם חרש המדבר ואינו שומע לא יתרום ואם תרם תרומתו תרומה 

מאן תנא חרש המדבר ואינו שומע דיעבד אין לכתחלה לא. ופירש 
רש"ינה (ד"ס 6) שהטעם שלא יתרום לכתחילה לפי שאינו שומע את הברכה 
שהוא מברך עליה". ובפשטות הוכחת הגמרא היא ממה שבדיעבד תרומתו 
תרומה מוכח שבדיעבד יצא גם ידי חובת הברכה ואפילו שלא השמיע לאזנו, 
כי אם לא היה יוצא ידי חובת הברכה, היה הדין נותן שאין תרומתו תרומהנ. 
אמנם הריטב"א (ל"ה פע) כתב שמהסיפא שאמרו אם תרם תרומתו תרומה אין 
ראיה אם יצא בברכה או לא, משום שמה שתרומתו תרומה הוא מן הדין כיון 
שעשה מצותו כראוי ודאי שיצא ידי חובת מצוה ואפילו אם לא יצא ידי חובת 
הברכה!". וכל הראיה היא מהרישא שלכתחילה לא יתרום, ומוכח שזהו משום 

הברכה שאינו יכול להשמיע לאזנונט. 


הטעם שלא העמיד כרבי יהודה 


אמר רב חסדא רבי יופי היא וכו'. כתב הריטב"א (ד"ס פע) שהטעם שלא 

העמיד כרבי יהודה, משום שסבר שרבי יהודה מתיר לקרוא אפילו 

לכתחילה, ומה שאמרו 'הקורא' אין הכוונה בדיעבד, אלא בא להשמיענו שרבי 
יוסי אמר שאפילו בדיעבד לא יצא. 


אם יש הוכחה מהסוגיא שכל פרשיות קריאת שמע דאורייתא 


עד כאן לא קאמר רבי יופי לא יצא אלא גבי קריאת שמע דאורייתא. 
הפרי חדש (סי סז ד"ס למנס) הוכיח מסוגיא זו כשיטות הסוברות שגם פרשה 
שניה של שמע הוא דאורייתא, שהרי פשטות המשנה 'הקורא את שמע' משמע 
שקרא כל פרשיותיה של שמע, ועל זה אמר רב חסדא שטעמו של רבי יוסי 
שלא יצא כיון שקריאת שמע דאורייתא, ואם רק פרשה ראשונה דאורייתא איך 
אמר רב חסדא שטעמו של רבי יוסי שלא יצא משום דהוי דאורייתא, היה לו 
לחלק שבפרשה שניה של שמע יוצא אף בלא השמיע לאזנו, אלא משמע שכל 
פרשיותיה של קריאת שמע דאורייתא. 

והשאגת אריה (סי" 3 ד"ס עוד [סכפעוןן) והמגן גיבורים (ענטי גנוכיס סי' סג סק"ג) דחו 
ראיה זו וכתבו שודאי אין כוונת רב חסדא לומר שכל דברי רבי יוסי 

נאמרו משום שקריאת שמע דאורייתא אבל בדבר שהוא דרבנן אין שמיעת אזנו 
מעכבת, שהרי בגמרא להלן מבואר לגבי קריאת המגילה שחרש שאינו שומע 
אינו יכול להוציא אחרים בקריאת המגילה, והרי קריאת המגילה רק דרבנן. 
ומוכח שאפילו במצוה דרבנן סובר רבי יוסי ששמיעת אזנו מעכבת. אלא כוונת 
הגמרא לחלק בין מצוה שעיקרה בדיבור למצוה שאין עיקרה בדיבור, שבמצוה 


מ"נ שכתב שמי ששמע לאחר שנולד ונתחרש רק במשך חייו, מותר לו לתרום. ובתוספות רעק"א 
(פות כ) הקשה שמכיון שמבואר בירושלמי שהטעם שאינו יכול לתרום משום שאינו יכול לברך, מה 
מועיל מה ששמע קודם שנתחרש, ואדרבה פשטות דברי המשנה שמדברת באופן שנולדה בו חרשות 
אח"כ, כי אם היה חרש מלידה הרי גם אינו מדבר ואפילו בדיעבד אין תרומתו תרומה. ובאור גדול 
(ע! סמטנס פס) כתב שאפשר שכוונת הרמב"ם שהיה מדבר את הברכה ונתחרש לאחר הברכה קודם 
שתרם. | נז כך הוא הביאור לפי גירסת הגמרא שלפנינו 'דיעבד אין לכתחילה לא'. נת. עיין 
להלן (נעמין 'קוסייפ רעק"5 מס מילוק יש כין פֿעס עפכומפו פרומס (חרט מלין פכומפו מרומסי) שהובאה סברת האגרות משה 
שחרש שתרם ובירך מראה בדעתו שאינו רוצה לתרום בלא ברכה, אלא שהוא סבור שיכול לברך 
אפילו שלא השמיע לאזנו ולכן תרם בעצמו, אבל אילו היה יודע שאין ברכתו ברכה, לא היה תורם 
בעצמו אלא שולח שליח לתרום. ולפי זה יש לומר שמעצם זה שחלה תרומתו גם מוכח שחלה 
הברכה, כי אם לא חלה הברכה אזי גם התרומה אינה חלה. נט. ולפי דבריו אין גורסים 'דיעבד 
אין' כיון שאין ראיה שבדיעבד יוצא ידי חובת הברכה, אלא גורס 'מאן תנא חרש לכתחילה לא'. 


ילקוט 


שעיקרה דיבור השמעה לאזנו מעכבת, ובמצוה שאין עיקרה דיבור אין ההשמעה 
לאזנו מעכבת, ועל כן קריאת שמע שעיקרה בדיבור מה שצריך להשמיע לאזנו 
מעכב, וזהו שאמרו קריאת שמע דאורייתא והיינו אפילו אם רק פסוק ראשון 
הוא דאורייתא ונאמר בפסוק זה 'שמע' ולמדים ממנו שצריך להשמיע לאזניו, 
ממילא אנו למדים שכל המצוה של קריאת שמע שעיקרה הוא בדיבור מעכב, 
ולכן גם קריאת המגילה הגם שהיא דרבנן מעכב כיון שעיקר המצוה הוא דיבור, 
אבל ברכה בתרומה כיון שברכה דרבנן זה מוכיח שדין ההפרשה אינו תלוי 
בברכה, ואין הברכה מעכבת את עשיית המצוה. 
עוד תירץ המגן גיבורים לפי מה שכתבו המהר"ש חיון והר"י הלויל שמי שצריך 
לברך ברכת המזון מספק משום ספק דאורייתא לחומרא, צריך לברך גם 
ברכה רביעית אע"ג שהיא בעצמה רק חיוב דרבנן, כדי שלא יבואו לזלזל בה. 
ולפי"ז אף אם פרשה שניה של קריאת שמע היא דרבנן, צריך להשמיע לאזנו 
| כמו בפרשה ראשונה של שמע שהיא דאורייתאלי. 
אוצר החכמה| 
הוכחת התוספות הרא"ש שאם ברכת המעוות דאורייתא הברכה מעכבת את קיום 
המעוה 


אבל תרומה משום ברכה הוא וברכה דרבנן ולא בברכה תליא מילתא. 
כתב בתוספות הרא"ש (ד"ס 036, שמדברי הגמרא מבואר שכל מה שהברכה 
אינה מעכבת היינו רק משום שברכת התרומה דרבנן, אבל אם הברכה על 
התרומה היתה דאורייתא, הרי היתה הברכה מעכבת את התרומה. 
אמנם הפני יהושע (ד"ס 0:6 כתב שמה שאמרו בגמרא "ולא בברכה תליא 
מילתא' הוא טעם בפני עצמו שאין הברכה מעכבת, והינו שאפילו 
אם הברכה היתה דאורייתא לא היתה מעכבת כיון שלאו בברכה תליא מילתא, 
וכל מה שאמרו וברכה דרבנן' לרווחא דמילתא אמר לה כיון שקיימא לן 
שברכת המצוות אינן אלא מדרבנן, אבל באמת אפילו אם הברכה היתה 
דאורייתא היה רבי יוסי מודה שהתרומה חלה, כיון שאין החלות תלויה 
בבהכה. 
אולם כאמור מפשטות דברי הגמרא וכפי שדייק בתוספות הרא"ש מבואר שאם 
חיוב ברכת המצוות היתה דאורייתא, הרי הברכה היתה מעכבת את 
המצוה. ולהלן נאריך בדברי תוספות הרא"ש. 


מחלוקת בבלי וירושלמי אם ברכת המעוות דאורייתא או דרבנן 


בעיקר דברי התוספות הרא"ש שכתב שאם הברכה על התרומה היתה דאורייתא, 

היתה הברכה מעכבת את התרומה, הקשה בהר צבי (קושכס מילי דכככות 
סעוכ כקו"ת הר כנכי מו"ת סוף ס"נ, ד"ס פולס) מדברי הירושלמי (פ"נ ס"פ) שהוכיח 
מהמשנה (עיל יג.) שברכות קריאת שמע אינן מעכבות, וקשה הרי בירושלמי (פ"ו 
ס") אמרו ומנין שכל המצוות טעונות ברכה, רבי תנחומא רבי אבא בר כהנא 
בשם רבי אלעזר שנאמר סמות כל ₪ 'ואתנה לך את לוחות האבן והתורה 
והמצוה' הקיש הכתוב תורה למצוה מה תורה טעונה ברכה אף מצוות טעונות 
ברכה. ומבואר מדברי הירושלמי שסובר שברכת המצוות דאורייתא. ומוכח 
שאפילו אם הברכה דאורייתא, היא אינה מעכבת את המצוה ודלא כמבואר 

בבבלי כאן. 

ותירץ, שהנה באמת בירושלמי שם דוחה את הראיה מהמשנה וסובר שאפשר 

שברכות מעכבות, וזהו משום שהירושלמי לשיטתו שברכות דאורייתא 
ועל כן הן מעכבות. ואדרבה הבבלי והירושלמי בזה לשיטתם, הבבלי שסובר 
שברכות דרבנן לכן לשיטתו אין הברכות מעכבות, אבל הירושלמי לשיטתו 

שברכות מעכבות לכן סובר שברכות מעכבות. 


ס. דבריהם הובאו במגן אברהם (ס" קפד סק". ‏ סא. ועיין שם עוד לדחות הראיה לפי דברי 
הקרית ספר (קכשפ טמע פ" סינ) שכתב שאף אם מדאורייתא יוצא ידי מצות קריאת שמע בקריאת 
פסוק ראשון של שמע, מכל מקום בקריאת כל ג' פרשיות של קריאת שמע מקיים מצוה 
דאורייתא, וכשם שבמצות תלמוד תורה נפטר באיזה קביעות של שעה ביום ובלילה, ומכל מקום 
אם לומד כל היום והלילה מקיים מצות תלמוד תורה מדאורייתא. ולפי זה אין שום הוכחה 
מסוגיית הגמרא כאן שלא חילקה בין הפרשיות, כי ודאי בכולם צריך להשמיע לאזניו כדי לקיים 
מצוה דאורייתא. ‏ סב. בתורת זרעים (פרופות פ"ל מ"נ) הקשה, הגס שברכה מעכבת את המצוה, 
מכל מקום למה לא תחול הפרשתו להתיר איסור טבל ואף שאינו מקיים מצוה. והוסיף שהרי 
מצינו לגבי עכו"ם שתרומתו תרומה ואפילו שאינו מקיים שום מצוה. אמנם באמת שהרמב"ם 
בפירושו על המשנה (פממות פ"ג ס"ט) 'הנכרי והכותי תרומתן תרומה ומעשרותן מעשר' כתב 'הנכרים 
אע"פ שאינן חייבין במצות אם עשו מהן שום דבר יש להן קצת שכר וזהו מן העיקר שלנו 
וכיון שהם משתתפים עמנו בשכר מעשיהן במצות קיימין'. ומבואר מדבריו שהפרשת נכרי חלה 
רק מפני שיש להם שכר בעשיית המצוה. ואם כן אדרבה משמע מהרמב"ם שחלות ההפרשה 
תלויה בקיום המצוה, ולכך אם ברכה מעכבת את קיום המצוה לא חלה הפרשתו. ובתורת זרעים 
כתב שלולי דברי הרא"ש היה מקום לומר שלעולם אף אם הברכות מעכבות את המצוה, מכל 
מקום הפרשתו חלה וחלה התרומה, אלא שישנם אופנים שמשום חסרון המצוה לא תחול הפרשתו 
כלל, וכגון באומר לחבירו תרום ואמר לו כלך אצל יפות ונמצאו יפות מהן תרומתו תרומה, 
ומבואר בגמרא (נית כנ) שהוא משום שמצוה היא וניחא ליה. וכל זה הוא רק אם בהפרשת 
השליח קיים מצוה, אבל אם הפריש בלא ברכה ונמצא שבהפרשתו לא נתקיימה מצוה, שוב 
נתבטלה כל השליחות ואין תרומתו תרומה כיון שאין כאן מצוה. וכל קושיית הגמרא משום 


ברכות טו. 


ביאורים 


שלז 


קושיית רעק"א מה חילוק יש בין אילם שתרומחו תרומה לחרש שאין תרומתו תרומה 


נתבאר בדברי התוספות הרא"ש שאם ברכת המצוות היתה דאורייתא לא היה 
חרש [שמדבר ואינו שומע] יכול לתרוםלנ. והקשה רבי עקיבא איגר 

(ד"ס ע"כ), איך שייך לומר שאם ברכה דאורייתא הדין הוא שחרש שתרם ולא 
שתרם תרומתו תרומה, הרי שאפילו בלא בירך כלל תרומתו תרומה, ובודאי מי 
שלא השמיע לאזנו אינו גרוע מאילם שאינו יכול לברך כלל. והקרן אורה סוף 
פרק כססון ד"ס ולסיפי) הוסיף והקשה מדברי הירושלמי (פנומות פ" ס"פ) שמבואר 
שםסי שלרבי יוסי חרש שאינו שומע אין תרומתו תרומה אפילו בדיעבד. וקשה 

מאי שנא מאילם שתרומתו תרומה. 

ובשו"ת רבי שלמה איגר (ק"f‏ כפניס סי' ג) יישב קושיית אביו, שמה שאילם שתרם 
תרומתו תרומה היינו בכגון שהרהר בברכה ומועיל מדין הרהור כדיבור, 

אלא שכל מה שאנו אומרים הרהור כדיבור היינו דווקא במי שראוי לדבר אבל 
מי שאינו ראוי לדבר לא אומרים בו הרהור כדיבור. ולפי זה יישב שלכך אילם 
יכול לתרום, ואע"פ שאינו יכול לדבר, מכל מקום מכיון שיכול לצאת ידי חובתו 
ע"י שישמע ברכה מאחרסי, לכך גם בלא שמע ברכה מאחר יכול לברך ע"י 
הרהור והרהור כדיבור דמי, אבל חרש שאינו יכול לצאת ע"י שמיעת ברכה 

מאחרים, משום כך גם אין אומרים בו הרהור כדיבור. 

ובדבר אברהם (טו"ת, מ" סי עז פֿות ₪ תירץ, שהגם שאין הברכה מעכבת מכל 
מקום צריך שיהיה ראוי לברכה, וכעין דברי רבי זירא (כ" פ: ועוד) כל 

הראוי לבילה אין בילה מעכבת בו וכל שאינו ראוי לבילה בילה מעכבת בו, 
והוא הדין כאן אע"ג שאין הברכה מעכבת מכל מקום צריך שיהיה ראוי 
לברכהסה, ועל כן סוברת הגמרא שאם ברכת התרומה היתה דאורייתא, תרומת 
חרש לא היתה תרומה כיון שאינו שומע ואינו ראוי לברכה כלל ולכך אין 
תרומתו תרומה, אבל אילם נחשב ראוי לברכה ע"י שישמע ברכה מאחר, ומשום 

כך תרומתו תרומה אפילו שלא בירך כללסי. 

ובאגרות משה (שו"ק, ייד ת" סי כ ד"ה וסגכון) תירץ, שיש חילוק גדול בין לא 
בירך כלל למדבר ואינו שומע שבירך, ומשום שחרש זה שאמר את 

הברכה מראה בדעתו שאינו רוצה לעבור על חיוב הברכה ולתרום בלא ברכה 
כיון שזה איסור דרבנן, אלא שהוא היה סבור שיכול לברך אפילו שלא השמיע 
לאזנו ולכן תרם בעצמו, אבל אילו היה יודע שאין ברכתו ברכה, לא היה 
תורם בעצמו אלא שולח שליח לתרום. אבל אילם שאינו יכול לדבר, הרי יודע 
שאינו יכול לברך, ואע"פ כן תרם את תרומתו, אם כן מוכח שהוא אינו חושש 
למה שצריך לתרום לכתחילה בברכה, ועל כן תרומתו חלה. אבל חרש שאומר 
את הברכה וסבור שברכתו חלה, יש לנו אנן סהדי שאם היה יודע שאין ברכתו 
חלה לא היה תורם כלל, ומשום כך אין תרומתו תרומה. אלא שכל זה דווקא 
אם אנו אומרים שאינו יוצא ידי חובת הברכה אפילו בדיעבד, אבל אם בדיעבד 
יצא ידי חובת הברכה שוב אין לנו אנן סהדי שאינו רוצה שהתרומה תחול 
כיון שבדיעבד הברכה חלה, ורק אם הברכה לא חלה כלל ונמצא שברכתו 
לבטלה יש לנו אנן סהדי שלא היה תורם כלל באופן זה. וזהו שהוכיחה 
הגמרא שממה ששנינו בברייתא שתרומתו תרומה, מוכח שבדיעבד מודה רבי 
יוסי שכיון שברכות דרבנן חלה הברכה אפילו שלא השמיע לאזנו, וממילא 

גם חלה התרומהל'. 


הטעם שברכת התורה אינה מעכבת 


בדבר אברהם (שו", מ" סי כו פות 6) הביא מה שהקשה לו רבי אלחנן וסרמן 
זצ"ל, לפי דברי התוספות הרא"ש שכתב שמדברי הגמרא מבואר שאם 


שבמשנה אמרו בסתמא תרומתו תרומה ומשמע שאף באופן זה, ומזה הוכיחה הגמרא שברכות 
דרבנן ואינן מעכבות את המצוה. סג. בהר צבי (קועכס מילי דכרכות סמוכס כפו"ת סר 5כי מו"ם סוף ס"כ 
6 י) האריך שעפ"י ביאור הגר"א בשנות אליהו (פממות פ" מ"נ) בדברי הירושלמי מבואר שבאמת 
לס"ד שרבי יוסי סובר שבחרש אין תרומתו תרומה, הוא הדין באילם אין תרומתו תרומה, ולפי 
זה לא קשה קושיית הקרן אורה. | סד. וכמבואר ברא"ש (פײַן פ"6 סי ג) שלכך אילם יכול 
לשחוט לכתחילה אע"פ שאינו יכול לברך, משום שיוצא בברכה שמברך אחר והוא שומע. אמנם 
עיין בט"ז "ד סי 5 סיק =) שחילק בין שחיטה לתרומה, שברכת השחיטה אינה באה על השחיטה 
עצמה, שהרי אין חיוב לשחוט אם אינו רוצה לאכול, אלא עיקר הברכה לתת שבח לקב"ה 
שאסר לנו אכילת בשר בלא שחיטה, וכל ישראל שייכים בברכה זו, אלא שאין לברך אלא 
בשעת שחיטת שום בהמה, ועל כן אחר יכול לברך אפילו לכתחילה על שחיטתו. אבל בהפרשת 
תרומה עיקר הברכה על מצות הפרשה, שהרי חייב בהפרשה אפילו אם אינו רוצה לאכול 
מהתבואה, ולכך לכתחילה צריך דווקא התורם לברך ככל שאר ברכת המצוות ואין לחלק המצוה 
והברכה אלא התורם יברך. | סה. בהר צבי (שס פות ₪) כתב שמדברי הרשב"ם (נ" פ6: ד"ס כ 
מבואר שהדין שכל שאינו ראוי לבילה בילה מעכבת בו נאמר דווקא כשאנו דנים על דבר שהוא 
חלק או סניף מגוף המצוה, שעל זה שייך לומר שאם אינו ראוי לקיומו נמצא שיש שינוי בגוף 
המצוה ועל כן הוא מעכב, אבל ברכה שהוא ענין נפרד מגוף המצוה, מה שייך לומר שכיון 
שאינו ראוי לברכה יחשב שינוי בגוף המצוה לעכב. | סו. עיין להלן (כעמן 'סעעס סנככת סתוכס ףוס 
מעכנת') ‏ מה שהבאנו הוכחתו ליסוד זה מקושיית רבי אלחנן וסרמן מדין ברכות התורה. 
סז. ודקדק כן מלשון רש"י (דיס 66) שכתב 'ומודה הוא דברכות דרבנן דיעבד שפיר דמי' והיינו 
שיוצא ידי חובת הברכה כיון שהוא דרבנן. 


שלח 


ילקוט 


הבוכה על התרומה היה דאורליתא, הרי היתה הברכה מעכפת את התרומה, 
אם כן ברכת התורה שהיא דאורייתא, מדוע לא תעכב את מצות תלמוד תורה, 
וזו לא שמענוס". וביותר קשה, שהרי אם אנו אומרים שבלא ברכה אינו מקיים 
את המצוה, אם כן יהיה מותר ללמוד בלא שמברך לפניה ברכות התורה, שהרי 
כל האיסור הוא ללמוד תורה בלא ברכה, אבל אם אנו אומרים שבלא ברכה 
אינו מקיים שום מצוה, אם כן נמצא שהדין הוא להיפך שבלא ברכה יהיה מותר 
ללמוד, והרי הדין הוא להיפך שאסור ללמוד בלא ברכה, ומוכח שמקיים מצות 
תלמוד תורה אפילו בלא ברכה. 
ובדבר אברהם תירץ, שהנה לכאורה יש להקשות על מה שכתב התוספות 
הרא"ש שאם היתה ברכת הפרשת תרומה דאורייתא היתה הברכה 
מעכבת, הרי מצינו בביכורים שודאי קריאת הפרשה בה היא מדאורייתא ואע"פ 
כן אינה מעכבתסט, וכן מצינו שחליצה כשרה אע"פ שלא בירך ואע"פ שהברכה 
היא דאורייתא?. ומדוע כאן מבואר שאם ברכת התרומה דאורייתא הרי היא 
מעכבת. אלא מוכח שודאי שאין הברכה עצמה מעכבת, וכל מה שצריך הוא 
שמקיים המצוה יהיה ראוי לעשות את הברכה, ועל כן דווקא בסוגייתנו שאנו 
עוסקים בחרש שאינו שומע ולשיטת רבי יוסי שאם לא השמיע לאזניו יצא, 
ממילא נחשב אינו ראוי לברכה, וכל מי שאינו ראוי לברכה הרי זה מעכבו 
מעשיית המצוה, אבל ודאי שהברכה עצמה אינה מעכבת את קיום המצוה, רק 
מה שהמצוה נעשית ע"י חרש זה אינה ראויה לברכה, הרי זה מעכב את המצוה, 
ולכך באדם פיקח שלא בירך בודאי שמקיים את המצוה. ולפי זה לא קשה 
קושיית רבי אלחנן וסרמן מברכות התורה שאינן מעכבות, ומשום שבמי שיכול 
לברך את הברכה, ודאי שאין הברכה מעכבת אצלו ומקיים מצות תלמוד תורה 
אפילו בלא בירך. 

והגרי"ד סולובייצ'יק (קונטרס סמועדיס עמ' ע) תירץ על פי מה שייסד הגר"ח 
סולובייצ'יקץ*" שברכת התורה אינה משום ברכת המצוות אלא היא 

ברכה בפני עצמה שתורה צריכה ברכה. ועל כן מיושב שכל מה שכתב התוספות 
הרא"ש שאם ברכה דאורייתא הברכה מעכבת את המצוות, זה דווקא בברכת 
המצוות אבל ברכת התורה שהיא ברכה בפני עצמה שתורה צריכה ברכה, ודאי 

שהברכה אינה מעכבת את קיום המצוה. 

ובספר ברכת התורה (סי ד לת ס) תירץ, דהנה בעיקר דברי התוספות הרא"ש 
שאילו ברכת המצוות היא דאורייתא היו מעכבות את המצוות צריך 

ביאור, וכי משום שלא קיים את חיוב הברכה גם לא תעלה בידו המצוה עצמה. 
אלא ודאי אין הכוונה שחסרון הברכה יהיה סיבה שזה יעכב את המצוה, אלא 
הביאור שאם ברכת המצוות היתה מדאורייתא לא היה זה מדין מצות ברכה 
בעלמא אלא ענין הברכה היה לקבוע את שם המעשה בתורת מעשה מצוה, 
ולכך גם כתב רש"י שזהו רק משום שמברך עליהם עובר לעשייתן [וכמוש"כ 
רעק"א]ענ, כי זה מורה שענין הברכה אינו פרט מפרטי המצוה אלא ענינו לייחד 
את המעשה ולקבוע עליו תורת מעשה מצוה. ואם כן מיושב היטב כי כיון 
שנפסק שברכת המצוות לאו דאורייתא, אם כן מוכח שיש תורת מצוה גם בלא 
הברכה ואין צריך את הברכה כדי לקבוע על הדבר שם מעשה מצוה, ואם כן 
ודאי שאף אם הברכה בתלמוד תורה הוא דאורייתא אין ענין הברכה לקבוע 
את שם המעשה ע"י ברכה, כי מה טעם יש לחלק בין שאר המצוות למצות 
תלמוד תורה, וכשם שבשאר המצוות לא צריך לקבוע את שם המעשה ע"י 
ברכה כך בתלמוד תורה, אלא ודאי דין ברכת התורה הוא מצוה בפני עצמה 
ואינה חלק ממצות תלמוד תורה, ועל כן מקיים את המצוה גם בלא הברכה. 


ביאור דברי רש"י שתלה דברי הגמרא אם חיוב הברכה עובר לעשייתן 


וברכה דרבנן. כתב רשיי (ד"ס כככס) 'ברכה דרבנן היא - דאמור רבנן כל המצות 
כולן מברך עליהן עובר לעשייתן'. והקשו האחרוניםל:, למאי נפקא מינה 
אם חיוב הברכה עובר לעשייתן או אחר עשייתן. ובמהרי"ץ חיות (שס) הוסיף 
והקשה שמשמע מדברי רש"י שזהו הטעם שברכה דרבנן כיון שמברך עובר 
לעשייתן, וקשה, הרי אפשר שעיקר הברכה הוא דאורייתא וענין עובר לעשייתן 
אינו אלא מדרבנןלד. 
ותירץ רבי עקיבא איגר (ללוק ופידוס ד"ס וכרכס, כמוסגל עס) כוונת רש"י, שאילו היה 
אפשר לברף אחר עשיית המצוה, ממילא גם אם הברכה היתה דאורייתא 


סח. בשו"ת הר צבי (פו"ם ת"כ כקונטרס מילי דנרכות סי" 6 פֿות ג ד"ס ויפס) הביא בשם בן אחיו הרב ר' פייביל 
שכתב שבזה יתבארו היטב דברי הגמרא בנדרים (פ.) על הפסוק (לפיס מ ₪ 'ויאמר ה' על עזבם 
את תורתי' א"ר יהודה אמר רב שלא בירכו בתורה תחילה. וכבר תמהו הראשונים, הרי בפסוק לא 
נזכר הברכה אלא שעזבו את עצם התורה. אבל לפי דברי התוספות הרא"ש יש לבאר, שהרי רבי 
יהודה לשיטתו סובר (קמן כ6) שברכת המצוות דאורייתא, ובמקום שהברכה דאורייתא הרי הברכה 
מעכבת את עצם המצוה, וממילא כשלא בירכו נמצא שלא קיימו מצות לימוד תורה כלל, ושפיר 
הוי בכלל 'עזבם את תורתי". סט. רמב"ם (כוכיס פ"ג ס"ל). ע. רמב"ם (ינוס וללס פ"ל ה"י. 
עא. דברי הגר"ח מובאים בחידושי מרן רי"ז הלוי (סנכות כרכות ד"ס וסגס) ונאמרו לבאר שיטת הרמב"ם 
הסובר שנשים אינן רשאיות לברך על מצוות שאינן חייבות בהן, וכמבואר בהלכות ציצית (פ"ג ס"ט) 
שאין אשה רשאית לברך על מצות ציצית כיון שאינה מחויבת בה, וקשה אם כן מדוע הן מברכות 
ברכות התורה והרי הן פטורות ממצוה זו. וביאר הגר"ח שברכת התורה אינה משום מצות תלמוד 


ברכות טו. 


ביאורים 


לא היה עולה על הדעת שמצד חסרון הברכה לא תהיה תרומתו תרומה, כי כיון 
שהמצוה נעשתה בהכשר הראוי אין סברא שתתבטל המצוה למפרע בשביל מה 
שלא בירך לאחריה, ורק משום שמברכים עובר לעשייתן, לכן אילו חיוב הברכה 
דאורייתא, היתה מעכבת את חלות התרומה כיון דהוי תרם שלא כדין, ורק מפני 
שהברכה דרבנן אומרים שאין חלות התרומה תלויה בקיום חובת הברכה. ולפי 
דבריהם נמצא שמה שאמרו ולאו בברכה תליא מילתא' הוא המשך דחיית 
הגמרא, כי כיון שברכה דרבנן נמצא שאין חלות התרומה תלויה בקיום חובת 
הברכה. 

ובזה יישב רבי עקיבא עוד קושיא גדולה, דהנה במשנה במעשר שני (פ"ס מי"פ) 

איתא על הפסוק (נכיס כו יג) 'לא עברתי ממצותיך ולא שכחתי' לא שכחתי 
מלברך ולהזכיר שמך עליו. וברש"י (על ספולס עס, לקמן מ: ד"ס מננלן) ביאר כוונת 
המשנה שלא שכח מלברך את הברכה של הפרשת תרומות ומעשרות. ובריטב"א 
(לקמן מ: ד"ס 6) הקשה על זה מסוגיית הגמרא כאן שאמרו שהברכה על תרומה 
היא דרבנן. ובמזרחי (עס"ת עס) תירץ קושיא זו בביאור מחודש, שהגם שעצם 
החיוב לשבח את הקב"ה שזיכנו לקיים מצוותיו הוא דאורייתא ועל זה אמר 
הכתוב 'לא שכחתי' לברך על קיום מצותיך והוא מצוה דאורייתא, מכל מקום 
עצם הנוסח של ברכת המצוות הוא רק דרבנן, וכך כתב הצל"ח (קמן מ: ד"ס 

כוופיס) ביישוב דברי רש"י. 

ורבי עקיבא איגר הביא שחכם אחד הקשה לו שעדיין אין בזה יישוב לסוגיית 

הגמרא כאן, שהרי בגמרא כאן מבואר שכיון שברכת המצוות דרבנן לכן 
אינה מעכבת ואפילו חרש יכול לתרום, ואם נאמר שרק נוסח הברכה דרבנן 
אבל עיקר הברכה היא דאורייתא, אם כן חרש זה שאינו יכול לברך כלום מדוע 
לא יעכב את עשיית המצוה. וכתב רבי עקיבא איגר שלפי דבריו הדבר מיושב, 
כי ודאי לדעת המזרחי אף שעיקר ברכת המצוות היא דאורייתא, מכל מקום 
ודאי שאינו בגדר חיוב ברכת המצוות שתיקנו לנו חכמים, כי גדר ברכת המצוות 
שחכמים תיקנו לנו היינו לברך קודם המצוה ועל זה יש מקום לדון אם הברכה 
תעכב מקיום המצוה או לא, ועל זה אמרו שכיון שהחיוב הוא רק דרבנן אינו 
מעכב את המצוה, אבל גדר החיוב מדאורייתא לשבח את הקב"ה שזיכנו לקיים 

מצוותיו, ודאי שהוא חיוב הודאה ואין סברא שהיא תעכב מקיום המצוה. 


ביאור קושיית הגמרא דילמא רבי יהודה 


וממאי דרבי יופי היא דילמא רבי יהודה היא ואמר גבי קריאת שמע נמי 
דיעבד אין לכתחלה לא. הקשו התוספות (ד"ס דלמ6) והרשב"א (ד"ס 

וממפי), הרי ברישא במשנה לא נזכר שזה מדברי רבי יהודה. ותירצו, שכיון 
שבסיפא מוזכר שרבי יהודה הוא זה שחלק על רבי יוסי, אנו יודעים שגם 

ברישא רבי יהודה הוא זה שחולק על רבי יוסי. 
הפני יהושע (נפופ' פס) כתב שלכאורה דבריהם תמוהים, שהרי אדרבה בכמה 
מקומות בש"ס משמע להיפך, שכשאומרים שהסיפא היא כרבי יהודה, 
משמע שהרישא היא לא כרבי יהודה. ועוד קשה, שהרי סתם משנה רבי מאיר 
היא. 

ותירץ, שהרי פשטות לשון המשנה 'הקורא' משמע שהוא רק דיעבד, ועל כן 
עדיף להעמיד את הברייתא כרבי יהודה שמובא בברייתא (נסמטך סגמ') 

שאמר משום ראב"ע שלכתחילה צריך להשמיע לאזנו, ולא כרבי מאיר שאמר 

(עס) שאפילו לכתחילה אין צריך שישמיע לאזנו. 

והצל"ח (ל"ה ד(מ6) תירץ קושיית הראשונים, שהטעם שהמשנה לא הזכירה שמ"ד 
יצא היינו רבי יהודה, משום שרבי רצה להשמיע לנו שהלכה כשיטה 

זו וכמבואר בַּמַּּקנת הסוגיא, לכך שנה אותו בסתמא כדי להשמיענו שהלכה 
כשיטה זו. ומה שבסיפא במחלוקת רבי יוסי ורבי יהודה בדין דקדק באותיותיה 
שנפסק הלכה שיצא, הביא שרבי יוסי הוא זה שאמר יצא ולא סתם דין זה 
להשמיענו שכך הלכה, משום שהלכה היא עילומן מ:) רבי יהודה ורבי יוסי הלכה 

כרבי יוסי. 


ביאור מחלוקת רבי יהודה ורבי יוסי 


וממאי דרבי יוסי היא דילמא רבי יהודה היא ואמר גבי קריאת שמע נמי 
דיעבד אין לכתחלה לא. בפני יהושע (ל"ס לעמ) כתב שהמקור לכך 


תורה כלל, אלא הוא דין מיוחד בתורה שהיא טעונה ברכה לפניה וכמו שדרשו בגמרא (ן כל.) 
מהפסוק (דנחס 3 ג) 'כי שם ה' אקרא' וגו'. ונשים אמנם פטורות הן מהמצוה של לימוד תורה אבל 
מכל מקום לימודם הוא בכלל תלמוד תורה, ותלמוד תורה טעון ברכה אף בלא המצוה שבו. 
עב. עיין להלן (נענין יסור דכרי רפ"י קפס דנרי סגמר? פס סיוג סכרכס עוכר (עטייפן) שהובאו דברי רעק"א בארוכה. 
עג. רבי עקיבא איגר (ד"ס ונרכס), מהרי"ץ חיות (ד"ס פננ) וכתב סופר (פו"ת, לו" מע פיי כ). ‏ עד. ובכפתב 
סופר (שס) ביאר שכוונת רש"י שיש הוכחה שברכת המצוות דרבנן ממה שמברך עליהם עובר 
לעשייתן, ואם לא בירך קודם המצוה אלא עשה את המצוה אינו צריך לחזור ולברך על המצוה 
קודם לכן, ואם הברכה היתה דאורייתא גם אם לא בירך קודם לכן היה מן הדין שיברך אחר קיום 
המצוה, אלא מוכח שברכה דרבנן וכך תיקנו שיברך תחילה ואם לא בירך לא יברך אח"כ, והביא 
שכך כתב הש"ך (י"ד סי" ש סק"ג). וע"ע בערוגת הבושם (ו"פ, פו"ם פ" 6) מה שתירץ דברי רש"י 
בפלפול נפלא. 


ילקוט 


אוצר החכטה 


שבקריאת שמע רק לכתחילה צריך שישמיע לאזנו אבל בדיעבד אינו מעכב, 
הוא משום שגם רבי יהודה מודה שדורשים מהפסוק 'שמע' שצריך שישמיע 
לאזנו, אלא שסובר רבי יהודה שכיון שהפסוק לא שנה דין זה, משמע שזהו 
רק לכתחילה אבל בדיעבד אינו מעכבעה. וטעמו של רבי יוסי משום שסובר 
שרק בקדשים מצינו שצריך שנה עליו הכתוב לעכב, אבל בכל התורה אפילו 
אם נכתב פעם אחת הוא מעכב. עוד כתב, שיש לומר שרבי יוסי סובר שמהפסוק 
המובא בע"ב 'הסכת ושמע' משמע שצריך להשמיע לאזנו, ואם כן יש כאן שנה 
עליו הכתוב לעכב. 


כחא דהתירא עדיף 


האי דקתני הקורא להודיעך כחו דרבי יופי דאמר דיעבד נמי לא. הקשו 
התוספות (ד"ס נסוליעך) והריטב"א (ד"ס פנן), אדרבה כוחא דהתירא עדיף (קקן 
ס), ואם כן היה לו לכתוב קוראים את שמע, להשמיענו שרבי יהודה התיר 
= אפילו לכתחילה לקרות בלא להשמיע לאזניו. 
ותירצו התוספות, שכיון שרבי יהודה לא דרש מהפסוק 'שמע' שצריך שישמיע 
לאזנו, ממילא אין שום חידוש בדבריו ופשיטא שגם לכתחילה מותר 
לקרותלי. 
והריטב"א תירץ שלשון 'הקורא' משמע לכתחילה ומשמע דיעבד, ולכך נקטו 
לשון זה שמורה גם על דיעבד, כי יש חידוש גדול בדברי רבי יוסי, 
שאפילו בדיעבד סובר שלא יצא ידי חובתו. 
עוד תירצו הרשב"א (ל"ס סודען) והריטב"א, שכיון שהגמרא אומרת זאת רק ב'וכי 
תימא' לא דקדקו בתירוץ. 
בהגהות מלא הרועים (נתוס' פס) תירץ, שרבי יוסי נחשב כח דהתירא עדיף, שהרי 
לדעת רבי יוסי שאינו יוצא ידי חובתו ואפילו בדיעבד נמצא שצריך 
לחזור ולקרוא קריאת שמע בברכותיה ולא חוששים לברכה לבטלה, וכל ענין 
כח דהתירא עדיף משום שהמתיר בודאי סומך על שמועתו ומדקדק על ההיתר, 
ואם כן רבי יוסי כאן סומך על שמועתו עד שמחזיר את האדם לקרוא קריאת 
שמע בברכותיה ואינו חושש משום ברכה לבטלהלי. 


ברכת המזון בלבו 


ואלא הא דתניא לא יברך אדם ברכת המזון בלבו ואם בירך יצא. פירש 
רש"י 'בלבו - שלא השמיע לאזנו'ץף. וכן פירש הריטב"א (ד"ס ₪). וכתב 
הריטב"אעט, שמוכרחים אנו לפרש כך ולא לפרש כפשוטו שלא אמר בפיו כלל 
אלא רק בלבו, כי אם כן יקשה מה הקשתה הגמרא מני לא רבי יוסי ולא רבי 
יהודה, הרי אפשר להעמיד את הברייתא כשיטת רבי יהודה שסובר שמועיל 
אפילו לכתחילה לומר בפיו בלא להשמיע לאזניו, ומה שאמרו לא יברך אדם 
ברכת המזון בלבו היינו שאומרה רק בלבו ואינו מוציא בשפתיו כלל. ומשום 
כך מוכרחים אנו לפרש שמברך בלבו היינו שמוציא בשפתיו אלא שלא השמיע 
לאזנו ואע"פ כן אמרו שלכתחילה לא יברך ברכת המזון בלבו, וזהו שהקשתה 
הגמרא מני לא רבי יהודה ולא רבי יוסי. 
וכדעת רש"י מבואר גם ברא"ש (פ"ג סי יד) שכתב שמחלוקת ת"ק ורבי יוסי 
שבמשנה אינה שייכת לנידון אם הרהור כדיבור או לאו כדיבור דמי, 
ומשום שכאן מדובר שהוא מוציא בשפתיו אלא שאינו משמיע לאזניו, ועל כן 
סובר ת"ק שיוצא ידי חובתו, אבל בהרהור לבד לעולם אינו יוצא. והוסיף 
הרא"ש, שגם מה שאמרו בגמרא לגבי ברכת המזון לא יברך אדם ברכת המזון 
בלבו ואם בירך יצא, היינו במוציא בשפתיו בלא השמעת האווזן. 


עה. ועיין להלן (כענין '6ס דין סטמעס (פוניו כסיטם ככי נעזר כן עזריס מדוכייתb‏ פֿו דרננ') בארוכה בנידון אם דין 
לכתחילה זה הוא מדאורייתא או רק דרבנן. ‏ עו. בהגהות נמוקי הגרי"ב (נפופ' פס) ובטורי אבן 
(מגלס יט: ד"ס דלמ6) הקשו, אם כן גם לרבי יוסי אין שום חידוש בזה כיון שפשוט הוא שאם צריך 
להשמיע לאזניו הרי זה מעכב אפילו בדיעבד. ותירץ בנמוקי הגרי"ב, דהנה כל מה שאנו אומרים 
כח דהתירא עדיף היינו רק בדין מדאורייתא, שבזה להחמיר אין צריך להביא ראיה ולכך כח דהתירא 
עדיף, אבל בדרבנן הוא להיפך שעל המחמיר להביא ראיה, וזו כוונת תירוץ התוספות שלרבי יהודה 
אין חידוש שכחא דהתירא עדיף, שהרי אפילו אם רבי יהודה היה מצריך שישמיע לאזנו היה זה 
רק מדרבנן ובדרבנן אין חידוש בכח דהתירא, ורק לרבי יוסי שסובר שזה מעכב ואפילו בדיעבד 
והיינו משום שהוא דין דאורייתא, יש חידוש כי היה מקום לומר שהחיוב להשמיע לאזנו הוא רק 
דרבנן ואם כן יהיה חילוק בין לכתחילה לדיעבד, קמ"ל שהוא מדאורייתא ועל כן מעכב אפילו 
בדיעבד. והנחלת דוד ,דרי דוד, נפופי עס) תירץ, שהיה מקום לטעות בדברי רבי יוסי שמה שמצריך 
להשמיע לאזנו הוא רק דין דרבנן וכשיטת ראב"ע, ואם כן הוא רק לכתחילה ולא דיעבד. ועיין 
להלן בדברי ראב"ע (נעטן יס דץ ספמעס לפונו שיטפ כני סעול כן עוריס מלקורייתé‏ פֿו דלנען') שהובאו הוכחות הפני 
יהושע והנחלת דוד מדברי התוספות לנידון אם דברי ראב"ע שמצריך לכתחילה להשמיע לאזנו, 
הוא מדאורייתא או דרבנן. ‏ עז. סברא זו כתובה גם במהרש"ל (פסקיס קנ. ככפנ"ס ד"ס (סודיעך). 
עח. עיין בילקוט ביאורים על המשנה (געגן סוכפס מסמטנס (לין סכסור. כדינור) ‏ מה שנתבאר בדברי רש"י. 
עט. הריטב"א כתב כן בקצרה, וביתר הרחבה בספר תקנת עזרא (וכ נספר סיכי (יוניס, כרפ"י ד"ס כלכו). 
פ. בספר פירות תאנה הקשה מדוע המג"א לא הוכיח כך מעצם דברי הגמרא כאן שדימתה ברכת 
המזון לקריאת שמע, ואמרה שהברייתא היא לא כרבי יוסי ולא כרבי יהודה, ומדוע לא נחלק ונאמר 
שכל דברי רבי יוסי שאם לא השמיע לאזנו מעכב אפילו בדיעבד היינו דווקא בקריאת שמע שנאמר 
בה 'ושננתם' אבל בברכת המזון שנאמר 'וברכת' אולי גם בלא השמעה לאזנו יצא. וכתב שמוכח 
מדברי המג"א שמה שמצריך רבי יוסי שישמיע לאזנו אינו שיעור בדיבור אלא משום שסובר שצריך 
גם שמיעה, ואם כך אין מקום לחלק בין קריאת שמע לברכת המזון, ורק בדברי רבי יהודה שסובר 


ברכות טו. 


ביאורים שלט 


והנה המגן אברהם (סיי קל סק" כתב שלכאורה יש מקום לדון אם התפלל בלבו 

יצא, כי יש מקום לומר שאפילו אם הרהור לאו כדיבור דמי, מכל מקום 
לענין התפילה שנאמר בה 'ולעבדו בכל לבבכם' איזו עבודה שבלב זו תפילה, 
אם כן העיקר תלוי בכוונת הלב והקב"ה יודע מחשבות. אך כתב שבגמרא (נקן 
כ:) מוכח שאינו יוצא, שהרי הגמרא הוכיחה מהמשנה שבעל קרי מהרהר בלבו 
שהרהור כדיבור דמי, ומוכח שאף בתפילה אין הרהור מועיל אלא אם הרהור 
כדיבור. וכתב המג"א שכן מוכח מדברי הרא"ש שדימה דין ברכת המזון לקריאת 
שמע, וכשם שבקריאת שמע לא מועיל אם אמר בלבו אלא צריך להשמיע לאזנו 
כך בברכת המזון, והרי יש מקום לחלק שבקריאת שמע נאמר 'ושננתם' ועל כן 
צריך שיהיה בפה אבל ברכת המזון שנאמר בה 'וברכת' וכשמהרהר לקב"ה גם 
מברך להקב"ה שהרי יודע מחשבות, אלא מוכח שאין לחלק בזה ואף לענין 
תפילה תלוי בדיני הרהור ואם הרהור לאו כדיבור דמי לא מועיל מה שמתפלל 

בלבפ. 


ביאור קוטיית הגמרא שלרבי יוסי אפילו בדיעבד לא יצא 


אי רבי יופי דיעבד נמי לא. הקשו התוספות (ל"ה 6), אולי נאמר שבברכת 
המזון אין זה מעכב בדיעבד כיון שלא נאמר בה 'שמע', ובשלמא בתרומה 
ומגילה שהן מדרבנן יש לדמותן לקריאת שמע, כי התקנה דרבנן היתה שצריך 
שישמיע לאזנו כמו בקריאת שמע וממילא בלא השמיע לאזנו אינו יוצא וכמו 
בק"ש, אבל בברכת המזון שהיא מדאורייתא ולא נאמר בה 'שמע' שמן התורה 
שמיעת אזניו אינה מעכבת, רבנן לא תיקנו שלא יצא אם לא השמיע לאזנו כיון 
שמן התורה יצא. ותירצו, שכיון שתיקנו שצריך להשמיע לאזנו וכמו בק"ש, 
ממילא אין לחלק בין ק"ש ובין ברכת המזון ואפילו בדיעבד לא יצא. 
והשאגת אריה (סי' ו ד"ס ונענ כלזן) תירץ, שבהו"א של הגמרא שדימתה את כל 
המצוות לקריאת שמע שצריך להשמיע לאזניו, סבורה הגמרא שטעמו 
של רבי יוסי אינו משום שנאמר 'שמע' אלא טעמו כמבואר בהוה אמינא בע"ב 
שנאמר 'הסכת ושמע ישראל' ופסוק זה נאמר בכל המצוות. ומה שהגמרא בע"ב 
דחתה לימוד זה, היינו משום שהוקשה לה שלפי זה בשאר מצוות דברי הכל 
לא יצא ואיך נעמיד את הברייתא של ברכת המזון שיוצא בדיעבד, אבל בהו"א 
כאן שהגמרא דנה בהא גופא איך להעמיד את הברייתא של ברכת המזון, שפיר 
יש לומר שנחלקו בכל המצוות וטעמו של רבי יוסי משום שנאמר 'הסכת ושמע 
ישראל', ולפי זה הרי פשוט שאין חילוק בין המצוות ואף בברכת המזון הרי 
זה צהיך לעכב בדיעבך. 


ביאור קושיית הגמרא 


אלא הא דתני וכו" חרש המדבר ואינו שומע תורם לכתחלה. הקשה השפת 

אמת (עגעס יט: ד"ס 6), מדוע אין אנו יכולים להעמיד את המשנה כרבי 
יוסי, והרי גם רבי יוסי שאמר לא יצא היינו שלא יצא ידי חובת הברכה אם 
לא השמיע לאזניו, אבל זה לא סיבה לומר שלא יוכל לתרום, שהרי ברכות אינן 
מעכבות. ואדרבה, בשלמא לרבי יהודה שסובר שיצא ידי חובה בדיעבד, יש 
לומר שלכך לא יתרום לכתחילה, כי כיון שבדיעבד הוא יכול לברך, נמצא שעל 
מצוה זו יש חובת ברכה, אלא שלכתחילה אינו יכול לברך, ולכן סובר רבי 
יהודה שכיון שאינו יכול להוציא את הברכה מפיו לכתחילה, לכך לא יתרום. 
אבל לרבי יוסי שאין הברכה חלה כלל, אם כן קשה וכי משום שאינו יכול 
לברך, יבטל את המצוה לגמרי. וכתבפ* דבשלמא בתבואה של אחרים יש לומר 
שאין המצוה מוטלת עליו ועל כן לא יתרום אם אינו יכול לברך, אבל בתבואה 


שאינו מעכב בדיעבד, לשיטתו הוא דין בדיבור שצריך שיהיה דיבור גמור וכשאינו משמיע לאזנו 
לא נחשב דיבור גמור, ועל כן יש מקום לחלק בין קריאת שמע לברכת המזון. | פא. חילוק זה 
הביא במעדני ארץ (פרומות פ"ד מ"ד) בשם המהרי"ל דיסקין (פו"ת, קו"b‏ סי קפ6) שחידש שכל מה שאמרו 
במשנה המדבר ואינו שומע לא יתרום היינו שלכתחילה אין עושים אותו שליח, אבל הוא עצמו 
שרוצה להפריש תרומה מפירותיו אינו חייב למסור את המצוה לאחרים בגלל זה שאינו יכול להשמיע 
את הברכה באזניו. אמנם במעדני ארץ כתב שמלשון השו"ע (יו"ד פיי 6 פיי 'חרש המדבר ואינו שומע 
לא ישחוט מפני שאינו שומע הברכה', משמע שאינו שוחט בין לעצמו בין לאחרים ודלא כהמהרי"ל 
דיסקין. ועיי"ש עוד כמה ראיות שלא כדבריו. ובהר צבי (כיקועיס כפן ד"ס וממפֿ) כתב אף הוא שדבר 
שאינו מסתבר הוא שכל הדין חרש המדבר ואינו שומע לא יתרום מדבר רק לענין שליחות, ולא 
מצאנו בשום אחד מהפוסקים שחילק בזה. ובדרך אמונה (כופופ פ"ד ה"ה, ניפור הנכס ד"ס מנם) הביא 
מדברי הרשב"ץ (ד"ס 0:5 שהקשה איך חרש שאינו שומע יכול לצאת ידי חובת ק"ש וברכת המזון, 
הרי הוא עצמו אינו יכול לברך לכתחילה ומאחרים אינו שומע. וכתב שכיון שאינו יכול להשמיע 
לאזנו, נחשב אצלו כדיעבד. והביא הרשב"ץ שכן משמע ממה שהרמב"ם לא מיעט בשום מקום 
חרש חוץ מתרומה. ולדברי המהרי"ל דיסקין אין מקום לדברי הרשב"ץ, שהרי גם בתרומה יכול 
לתרום לעצמו ורק אחרים אינם יכולים לעשותו שליח. ומוכח מדברי הרשב"ץ שבתרומה אפילו 
אם התבואה שלו אינו יכול לתרום כיון שאפשר ע"י אחרים, ורק בשאר ברכות שאין לו דרך 
אחרת, הוי כדיעבד והתירו לו. אך הביא שבמאירי (ד"ס כשס) כתב 'וחרש המדבר ואינו שומע, אף 
על פי שלעצמו אי אפשר שלא לקרות שהרי כפקח הוא לכל דבריו, דבר שתלוי בו הוצאת אחרים 
ידי חובתן לא יעשה על ידו לכתחלה, לא יקרא את המגילה לכתחלה להוציא את הרבים, וכן 
לכתחלה לא יתרום אף על פי שברכת התרומה מדברי סופרים'. ומשמע מדבריו שכל הנידון בחרש 
הוא רק להוציא אחרים ידי חובתם, וכדברי המהרי"ל דיסקין. אך דחה בדרך אמונה שכוונתו 'שהוא 
דבר שתלוי בו הוצאת אחרים' היינו משום שע"י שהפירות שלו ניתרים, ממילא גם אחרים מותרים 
באכילתם. 


שמ ילקוט 


שלו שמוטלת עליו המצוה לתרום, מדוע לא יקיים את המצוה אע"פ שאינו 
יכול לברך. ואע"פ שגם בתרומה שלו יכול לתרום ע"י אחר, מכל מקום היא 
מצוה המוטלת עליו ואינו מחויב למסור את מעשה המצוה לאחרים בגלל שאינו 
יכול להשמיע את הברכה לאזניו. ואם כן צ"ב קושיית הגמרא שהרי אפשר 
ליישב שהברייתא מדברת כשרוצה להפריש תרומה מפירות שלו ועל כן יכול 
לקיים את המצוה אע"פ שאינו יכול לברךפב. 
ותירץ השפת אמת שהוקשה לגמרא על עצם ההפרשה ולא רק על הברכה, 
והיינו שמכיון שאינו משמיע לאזניו נמצא שאינו יכול לעשות את מעשה 
ההפרשה כיון שאינו יכול להפריש בדיבורו את התרומה, ואע"ג שתרומה ניטלת 
במחשבה, מכל מקום לכתחילה צריך להוציא בפה. אך דחה זאת, שהרי מבואר 
שם במשנה שאילם לא יתרום ואם תרם תרומתו תרומה, ומוכח שאין חסרון 
בעצם ההפרשה מה שאינו יכול להפריש בדיבורו. 

ובמעדני ארץ (ממפות פ"ד מ"ד) תירץ, שלא היה ניחא לגמרא להעמיד את 
הברייתא במי שתורם מפירות שלו ולכך יכול לתרום אפילו שאינו 

יכול לברך, כי בברייתא משמע שדווקא חרש שאינו מדבר תורם לכתחילה אבל 

אילם אינו יכול לתרום. 


אם דין השמעה לאזניו לשיטת רבי אלעזר בן עזריה מדאורייתא או דרבנן 


רבי יהודה אומר משום רבי אלעזר בן עזריה הקורא את שמע צריך 
שישמיע לאזנו שנאמר שמע. האחרונים דנו אם מה שמצריך ראב"ע 
לכתחילה שישמיע לאזניו הוא דין דאורייתא או רק דין דרבנן והפסוק אסמכתא 
בעלמא הוא, והביאו לזה כמה ראיות מהראשונים: 
א. השאגת אריה (כים סיי ז) כתב שפשטות דברי הגמרא משמע שרבי יוסי וראב"ע 
דורשים 'שמע' שצריך להשמיע לאזניו, אלא שלרבי יוסי דבר זה מעכב 
אפילו בדיעבד ולראב"ע דין זה הוא רק לכתחילה אבל בדיעבד אינו מעכב. וכן 
כתב הרשב"א ((סן ע"נ ד"ס 25 בשם הראב"ד שלשיטת ראב"ע מה שצריך 
שישמיע לאזנו לכתחילה הוא דין דאורייתא ונלמד מ'שמע'פג. וכתב השאגת 
אריה, שלפי זה נמצא שאף לראב"ע חרש לא יוכל לקרוא את שמע כיון שאינו 
ראוי בהשמעה לאזנו, ואע"פ שאינו מעכב בדיעבד מכל מקום צריך שיהיה ראוי 
לשמיעה וכל שאינו ראוי לשמיעה הרי זה מעכב, וכמו שמצינו שאע"פ שאין 
בילה מעכבת מכל מקום צריך שיהיה ראוי לבילה וכל שאינו ראוי לבילה בילה 
מעכבת בו. 
ב. בגמרא לעיל (ג.) מבואר שרבנן שסוברים שיכול לומר קריאת שמע בכל 
לשון למדים מ'שמע' שיכול לומר בכל לשון שאתה שומע, ורבי שסובר 
קריאת שמע ככתבה סובר שמ'שמע' דורשים השמע לאזנך מה שאתה מוציא 
מפיך, ורבנן סוברים כרבי יהודה [לפי גירסת הרשב"א] שאמר הקורא קריאת 
שמע ולא השמיע לאזנו יצא, והקשה הרשב"א (שס ד"ס וננע) הרי גם מה 
שלכתחילה לרבי יהודה צריך להשמיע לאזנו נלמד מהפסוק 'שמע', ואם כן רבנן 
שדורשים מ'שמע' שיכול לומר בכל לשון שהוא שומע, מנין להם שלכתחילה 
צריך להשמיע לאזנו. ותירץ הצל"ח (שס ד"ס וכנגן), שכל הדין שצריך להשמיע 
לאזנו לרבי יהודה אינו אלא מדרבנן ואסמכוהו רבנן אקרא. אמנם מקושיית 
הרשב"א הוכיח בעונג יו"ט (שו"ת, סי קעס ד"ס 5ו₪) שסובר שמה שמצריך רבי 
יהודה בשם ראב"ע להשמיע לאזנו לכתחילה הוא דין דאורייתא ונלמד מהפסוק 
ישמעי. 

ג. הפני יהושע (ד"ס כמסנס סקוכ, ד"ס ודילמb)‏ כתב שלשיטת ראב"ע הוא דין 
דאורייתא אלא שמדאורייתא נאמר שדין זה הוא רק לכתחילה ולא בדיעבד. 
והוכיח כן מדברי התוספות (ד"ס (סודיען) שהקשו על דברי הגמרא שהמשנה נקטה 
לשון 'הקורא' בדיעבד להשמיענו שרבי יוסי סובר שבלא השמיע לאזנו אינו 
יוצא ואפילו בדיעבד. והקשו התוספות אדרבה כוחא דהתירא עדיף, ואם כן היה 
לו לכתוב 'קוראים' את שמע, להשמיענו שרבי יהודה התיר אפילו לכתחילה 
לקרוא בלא להשמיע לאזניו. ותירצו התוספות, שכיון שרבי יהודה לא דרש 
מהפסוק 'שמע' שצריך שישמיע לאזנו, ממילא אין שום חידוש בדבריו ופשיטא 
שגם לכתחילה מותר לקרוא. וכתב הפני יהושע, שמוכח מדברי התוספות שמי 
שאינו דורש את הפסוק 'שמע' פשיטא שאף לכתחילה אינו צריך להשמיע לאזנו. 


פב. ובאמת שבהר צבי (שס) הכריח מחמת קושיא זו דלא כהמהרי"ל דיסקין, והדין הוא שלמ"ד 
שצריך להשמיע לאזנו, אף חרש שהוא בעל התבואה עצמו אינו יכול לתרום. | פג. עיין בילקוט 
ביאורים (נסנן ע"נ, כעמן מלור ספילוק כין שר מנוופ (קכילת טמע) דבריו המלאים. | פד. הוכחתו ממה שכתבו 
התוספות שהטעם שנפסקה הלכה כחכמים שקריאת שמע בכל לשון שנאמר 'שמע' בכל לשון שאתה 
שומע ולא כרבי שדרש מפסוק זה שצריך להשמיע לאזניו, משום שבגמרא (עי? יג.) מבואר שחכמים 
סוברים כמאן דאמר לא השמיע לאזנו יצא וכן נפסקה הלכה, ועל כן גם נפסקה הלכה כחכמים. 
וקשה הרי מסקנת הגמרא כאן שמ"ד לא השמיע לאזנו יצא הוא ראב"ע וגם הוא מודה שלכתחילה 
צריך שישמיע לאזניו וילפינן מ'שמע', אלא שסובר שזה אינו מעכב בדיעבד, ואם כן עדיין צריכים 
אנו את הפסוק 'שמע' ואיך אמרו שהוא מיותר לדרוש 'שמע' בכל לשון שאתה שומע. ומוכח 
שהתוספות סוברים שלראב"ע הפסוק הוא רק אסמכתא. פה. בשאגת אריה טס" ז דיס ופי ₪) תירץ 
עיקר הקושיא לפי דברי הרשב"א (ד"ס וני שהובאו בתחילת דברי הגמרא שכתב שלא למדים 
מהפסוק 'שמע' שצריך להשמיע לאזניו, אלא מ'שמע' דורשים רק שיוצא בכל לשון שאתה שומע, 
אלא שממילא אנו יודעים גם שהוא צריך להשמיע לאזנו, כי אם אינו צריך להשמיע לאזנו היה 


ברכות טו. 


ביאורים 


אמנם הנחלת דוד (לנלי דוד, נפוס' ד"ס סודיען) כתב שאדרבה מדברי התוספות מוכח 
שהוא רק דרבנן ואסמכתא בעלמא הוא, כי לכאורה קשה איך כתבו התוספות 
שכיון שרבי יהודה לא דרש מהפסוק 'שמע' שצריך שישמיע לאזנו, ממילא 
פשיטא שגם לכתחילה מותר לקרוא. והרי אנו רואים שאינו כן, שהרי שיטת 
ראב"ע שלכתחילה צריך להשמיע לאזנו ורק בדיעבד יצא. אלא מוכח שהתוספות 
סוברים שמה שהצריך ראב"ע שישמיע לאזנו לכתחילה אינו אלא רק מדרבנן 
והפסוק הוא אסמכתא בעלמא, ולכך אין הו"א שלרבי יהודה צריך לכתחילה 
להשמיע לאזנו כי אין לנו לחדש גזירות חכמים מליבנו, אבל אם נאמר שראב"ע 
מצריך לכתחילה מדאורייתא, ודאי שהיה גם מקום לטעות בדברי רבי יהודה 
שאולי מצריך לכתחילה להשמיע לאזנו. 
ד. השאגת אריה (פס) כתב, שמדברי התוספות לעיל (יג. ד"ס ופכעיס) מוכחפד שסברו 
שהטעם שלראב"ע אם לא השמיע לאזניו אינו מעכב בדיעבד, משום שחולק 
בעיקר הדין על רבי יוסי וסובר שכל הדין שצריך להשמיע לאזניו הוא רק דין 
דרבנן והפסוק אינו אלא אסמכתא בעלמא. וביאר שהתוספות סוברים שאם 
למדים מהפסוק שצריך להשמיע לאזניו, אין סיבה לחלק ולומר שזה רק 
לכתחילה ולא בדיעבד, שהרי רק בקדשים מצינו שצריך שנה עליו הכתוב לעכב 
אבל בשאר מקומות ודאי כל דין שנאמר בתורה הוא מעכב אפילו בדיעבד ואיך 
נחלק בין לכתחילה ודיעבד5ה. ומשום כך הוכיחו התוספות שראב"ע סובר שמה 
שצריך להשמיע לאזניו הוא דין דרבנן והפסוק רק אסמכתא בעלמאפי. 
ה. בעונג יו"ט (טו"פ, פי' קעס ד"ס מיסו) הוכיח שהוא רק דין דרבנן וקרא אסמכתא 
בעלמא, ממה שכתב הרא"ש (פ"ג פי' י-) שרבינא הסובר (נקפן כ:) הרהור כדיבור 
מעמיד את המשנה שבעל קרי יכול להרהר או כרבי מאיר שאמר אחר כוונת 
הלב הן הן הדברים, או כרבי יהודה שאמר אם לא השמיע לאזנו יצא ואע"פ 
שרבי יהודה מצריך לכתחילה שישמיע לאזנו, בבעל קרי העמידו דינו על 
דאורייתא ויוצא בהרהור, ומוכח שמה שלרבי יהודה צריך לכתחילה להשמיע 
לאזנו הוא רק דין דרבנן ובבעל קרי לא גזרו רבנן ולכך גם לכתחילה יוצא 
בהרהור. 
ו. בספר ברכת אהרן (פות קיד) הביא ראיה שלשיטת ראב"ע צריך להשמיע לאזניו 
רק מדרבנן, לפי מה שכתב הקהלת יעקב (פענס שון ס"כ ופ 3 סי פנו) שכל 
'צריך' פירושו דין דרבנן, כי בדאורייתא נוקטים לשון 'חייב', ואם כן מדברי 
ראב"ע שאמר רק 'צריך' משמע שאכן חיובו רק דרבנן והפסוק אסמכתא בעלמא. 


הטעם שהשומע מן החרש אינו יועא מדין הרהור כדיבור 


חוץ מחרש שוטה וקטן. בטורי אבן (מגיש ש: ד"ס פון) הקשה למ"ד הרהור 
כדיבור דמי, מדוע השומע מפי חרש שוטה וקטן אינו יוצא, מדוע שלא 

יצא ידי חובתו משום שהרהר את המילים. ותירץ, שמדובר שלפני החרש יש 
מגילה ולפני השומע ממנו אין מגילה ונמצא שהגם שיכול לצאת בהרהור אבל 
צריך שיהרהר מתוך מגילה כתובה ואז נחשב כדיבור מתוך הכתב, אבל כששומע 
מהחרש והחרש אינו מחויב בדבר ואינו מוציאו ידי חובה, א"כ נמצא שקורא 

בעל פה ואין יוצאים בקריאה שלא מתוך הכתב. 
עוד תירצו בטורי אבן ובמרומי שדה (פס ד'ס כמענס סכ), שגם למ"ד הרהור כדיבור 
דמי, מ"מ בקריאת המגילה לא יצא, כי במגילה שנאמר בה זכירה' לא די 
באמירה, אלא יש דין קריאה, ואפילו לדעת הגר"א (מפור סגר" פו"ת סי מז פופ כ) 
שיוצאים ידי מצות תלמוד תורה בהרהור, במגילה לא יועיל דין זה אלא יש 
דין זכירה בפה דווקא. 

והחזון איש (פו"ת סי כט סק"פ) תירץ, דהנה יש לחקור בגדר הרהור כדיבורפ', 
האם גדרו הוא שלעולם המצוה היא רק הדיבור, אלא שבמקום לומר 

את המילים בפיו מועיל גם אם הוא מהרהר בהם, ונמצא שהוא מהרהר את 
המילים וע"י דין הרהור כדיבור נחשב כאילו אמר את המילים, או דילמא חידוש 
דין הרהור כדיבור שיכול להרהר במקום דיבור. והיינו שישנם שני אופנים לצאת 
ידי המצוה, או שאומר הדברים בפיו או שמהרהר בהם בלבו, וכל מה שמועיל 
הרהור הוא רק במה שיש בזה כוונת הלב, ואדרבה בהרהור הדברים לבד אינו 
יוצא ידי חובתו מכיון שיש כאן חסרון כוונת הלב כיון שע"י ההרהור לא נעשה 
כאילו דיבר בפיו, אלא ההרהור בצירוף כוונת הלב מועיל משום דין הרהור 


יכול לצאת ידי חובתו אפילו בהרהור הלב ובהרהור הלב הרי לא שייך דין לשון ואין הבדל בין 
לשון הקודש לכל שאר הלשונות, אלא ודאי ממה שהוצרכה התורה להשמיענו שיכול לומר בכל 
לשון שאתה שומע, ממילא מוכח שצריך להשמיע לאזנו. וכיון שכך הרי ודאי שאין לנו מקור לומר 
שדין צריך להשמיע לאזנו הוא דיעבד, אלא אף שהוא רק דין לכתחילה עדיין צריך פסוק לרבות 
שיוצא בכל לשון. פו. כדברי השאגת אריה כתבו עוד אחרונים, עיין ב"ח (פ" סנ ד"ס תנין), צל"ח 
(נעיל יג. ד"ס ורנק), טורי אב[ (מגינס ז: ד"ס ורכגן), מלא הרועים (ד"ס דפניס) וחזון איש (פו"ס סי" יד סק"ג). 
ובמלא הרועים הקשה, אם כן מהו שממשיכה הגמרא אמר ליה רבי מאיר הרי הוא אומר אשר 
אנכי מצוך היום על לבבך אחר כונת הלב הן הן הדברים. וקשה הרי גם ראב"ע מודה שמדאורייתא 
אינו צריך להשמיע לאזניו. ותירץ עפ"י דברי הט"ז (יו"ד סיי קיז פק") שבמקום שהדבר מפורש בתורה 
להיתר אין כח ביד חכמים לאסור, וזהו שאמר רבי מאיר מכיון שהדבר מפורש בתורה שאין צריך 
להשמיע לאזניו, איך אמרו חכמים שצריך להשמיע לאזניו ועוד הסמיכו דבריהם על פסוק. 
פז. לעיל (נענץ לס ש דין (פון כסרסור) הובאו דברי הרשב"א אם יש דין לשון בהרהור או לא, ועיין 
מה שנתבאר שם. 


ילקוט 


ובאמת אינו מועיל מדין דיבור אלא מדין הרהור. ולפי זה אין מקום להקשות 

מדוע אינו יוצא ידי חובה בקריאה של חרש מדין הרהור, ומשום שכל דין 

הרהור מועיל רק משום כוונת הלב, אבל כאן שמיעת השומע היא שמיעת צורת 
המילים ולא כוונתם. 


הטעם שקטן אינו מוציא גדול ידי חובתו בקריאת המגילה 


הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ מחרש שוטה וקטן ורבי יהודה 

מכשיר בקטן. הראשוניםפ" הקשו, באיזה קטן דיברו במשנה, אם מדובר 
בקטן שלא הגיע לחינוך, מה טעמו של רבי יהודה שיכול להוציא אחרים ידי 
חובתם והרי אמרו בגמרא (כ"ס כע.) כל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא את 
הרבים ידי חובתם, אלא ודאי מדובר בקטן שהגיע לחינוך ואם כן קשה מדוע 
לתנא קמא אין הקטן מוציא את הגדול ידי חובתו, והרי קריאת המגילה חיובה 
רק מדרבנן, ואם כן קטן זה שהגיע לחינוך שמחויב גם הוא מדרבנן, מדוע לא 
עקפן כ:) לגבי ברכת המזון שקטן יכול להוציא את אביו בברכת המזון, והעמידה 
הגמרא דין זה בקטן שהגיע לחינוך וכשאביו אכל פחות משיעור שביעה שאינו 
חייב עליו ברכת המזון אלא מדרבנן, ולכך יכול הקטן להוציאו ידי חובתו, כי 
המחויב מדרבנן יכול להוציא את מי שאינו מחויב רק מדרבנן. ואם כן מדוע 
קטן שהגיע לחינוך שמחויב מדרבנן אינו יכול להוציא ידי חובת קריאת המגילה 
שגם היא אינה אלא מדרבנן. ונאמרו בזה כמה תירוצים בראשונים כמובא להלן. 


תרי דרבנן אינו מועיא חד דרבנן 


א. התוספות תירצו (נפילונס סטני) שמקרא מגילה אינו אלא מדרבנן, וקטן חיובו 
הוא גם כן רק מדרבנן, נמצא שישנם שתי סיבות לומר שאינו חייב אלא 
מדרבנן, ולעומת כן הגדול אין בו אלא סיבה אחת לכך, ומי שחיובו רק מתרי 
דרבנן אינו מוציא את מי שחיובו דרבנן אחדצ. ומה שאמרו בברכת המזון 
שהקטן מוציא את הגדול, מדובר באופן שהקטן אכל שיעור שביעה, שחיובו 
היה מן התורה אם לא היה קטן, ונמצא שיש בו רק חיוב אחד דרבנן, והאב 
לא אכל שיעור שביעה אלא רק כביצה וחיובו בברכת המזון רק מדרבנן, ולכך 
הקטן שמחויב מדרבנן מוציא את הגדול שחיובו רק מדרבנן. 

והקשו התוספות (מגילס יע: ד"ס וככי יסולס) ממה שאמרו בפסחים (קטו:) רב ששת 
ורב יוסף אמרי אגדתא, ומפרשת הגמרא שסברו שמצה בזמן הזה דרבנן 

וסומא גם חייב רק מדרבנן, ועל כן אתי דרבנן ומפקי דרבנן. וקשה הרי סומא 
הוא תרי דרבנן ואיך יכול להוציא חד דרבנן. ותירצו, שיש לחלק בין קטן שלא 
נתחייב מעולם לסומא שכבר הגיע לכלל חיוב דאורייתא [שהרי רב ששת ורב 
יוסף לא היו סומים מלידה]. וביאר בזכרון שמואל (סי כ פופ ז), שהתוספות סוברים 
שכל מה שתרי דרבנן אינו מוציא חד דרבנן הוא רק במקום שהתרי דרבנן יש 
לו חסרון שהוא אינו בר חיובא, שאז אנו אומרים שהתרי דרבנן נחשב אינו 
מחויב כלפי חד דרבנן, אבל במקום שהוא תרי דרבנן רק מצד מעשה המצוה, 
בזה אין חילוק בין תרי דרבנן לחד דרבנן, כי סוף סוף הכל נחשב מעשה מצוה 
דְרְבנזצא. וזו סברת התוספות שמי שהיה פעם בר חיובא ונעשה סומא נחשב 

עדיין בר חיובא, ולכך יכול להוציא אחריםצנ. 


פח. תוספות (ד"ס וכני יסולס), רשב"א (עגינס יט: ד"ס 60 דתנן), ריטב"א (עס ד"ס מתנ" סכנ), ועוד. פט. המורי 
אבן (מגעס יט: ד"ס כ' יסודס) כתב שלכאורה יש לתרץ קושייתם ולומר שלעולם מדובר בקטן שהגיע 
לחינוך ואע"פ כן אינו יכול להוציא אחרים במגילה, משום שחיוב קריאת המגילה גדרו כחיוב מן 
התורה שהרי אמרו במגילה () שאסתר ברוח הקודש נאמרה, וא"כ דין קריאתה כמו מצוה מן 
התורה, ולכן קטן אינו יכול להוציא את הגדול כמו שאינו יכול להוציאו בכל מצוה דאורייתא 
[וכבר רמז לזה המאירי (מגעס ש: ד"ס ופועס) שהמגילה תקנת נביאים היא, ולכן לא מסתבר שקטן 
מוציא]. ותירץ שכיון שבגמרא בערכין (ג) דייקו מלשון המשנה 'הכל כשרים' לרבות גם את הנשים, 
ואע"פ כן דעת התוספות והבה"ג שנשים אינן מוציאות אלא נשים ולא אנשים, ומשום שכל חיובן 
של הנשים הוא רק מדרבנן, ועל כן אינן מוציאות אנשים שחיובם מדאורייתא, וא"כ גם סוף המשנה 
שאומרת שקטנים אינם מוציאים אחרים, הכוונה שאינם מוציאים אפילו נשים, כיון שבהן מדברת 
המשנה, ונמצא שבאמת שניהם אין חיובם אלא דרבנן, ויפה הקשו הראשונים למה לא יוכלו קטנים 
שחיובם דרבנן להוציא נשים שחיובן שוה לשלהם [אמנם מש"כ הטורי אבן שקטנים אינם מוציאים 
אפילו נשים, עיין במרדכי (מגעס רמו פפעט) שהביא בשם הראבי"ה שהסתפק בזה. ועיין בבאר היטב 
(פו"ס סי פרפט סק"5) שהביא מהאליהו זוטא שקטן שהגיע לחינוך מוציא נשים. וראה עוד בביאור 
הגר"א (פס פות ג)]. ‏ צ. ומה שרבי יהודה סובר שקטן מוציא אחרים ידי חובתם, כתבו התוספות 
(מגעס כד. ד"ס 6ננ) שכיון שגם הקטנים היו באותו הנס, לכך עשאו רבי יהודה כגדול. ובתוספות בראש 
השנה (ג. ל"ס ס6) כתבו שרבי יהודה סובר שרשות [מי שאינו חייב ורשות בידו לעשות המצוה] 
מוציא בר חיובא בדרבנן. | צא. בזכרון שמואל (פ" יט 86 ד) יישב בסברא זו מה שהקשו האחרונים 
במה שפסק השו"ע בהלכות מגילה (פו"ם סי פרפע ק"נ) חרש או קטן או שוטה השומע ממנו לא יצא, 
ואילו בהלכות חנוכה (לו"פ פיי פכעס פ"ג) הביא השו"ע גם את דעת הסוברים שקטן שהגיע לחינוך 
יכול להדליק ולהוציא אחרים ידי חובתם. ולהנ"ל כתב שכל הסברא שתרי דרבנן אינו יכול להוציא 
חד דרבנן הוא רק משום שהתרי דרבנן נחשב אינו מחויב כלפי חד דרבנן, אבל ודאי שמצד עצם 
מעשה המצוה שלו יש לזה אותו שם מעשה מצוה בין אם זה חד דרבנן ובין אם זה תרי דרבנן, 
ועל כן במגילה שיש חיוב להוציא אחרים ידי חובתם בקריאת המגילה, שפיר קטן שהוא תרי דרבנן 
דרגת חיובו פחותה משל זה שהוא רק חד דרבנן ועל כן אינו יכול להוציאו, אבל לגבי נר חנוכה 
שאין צורך שיוציא את בני הבית במצות ההדלקה, ורק שיש חיוב על הבית שיודלק בו נר חנוכה 
ע"י בר חיובא כדי שיחשב כמעשה קיום מצות הדלקת נר חנוכה, בזה אין נפק"מ בין חד דרבנן 


ברכות טו. 


ביאורים 


שמא 


והנה רבי עקיבא איגר (פו"פ, קמ סי ז) כתב שמדברי התוספות מבואר שקטן 

שלא אכל כדי שיעור שביעה אלא רק כזית אינו יכול להוציא גדול שאכל 
כזית, ומשום שהקטן נחשב תרי דרבנן והגדול חד דרבנן. והקשה, שהרי אנו 
רואים שגדול שאכל רק כזית יכול להוציא גדול שאכל כדי שיעור שביעה, 
ומדוע לא נאמר שכיון שחיובו של זה שאכל רק כזית אינו אלא מדרבנן לא 
יוכל להוציא את זה שאכל כדי שביעה שחיובו מדאורייתא. אלא מוכח שמה 
שאינו מחויב עכשיו רק מדרבנן משום שלא אכל רק כזית, זה אינו מזיק לו 
שלא יוכל להוציא אחרים ידי חובתם, כי מכל מקום הוא קרוי בר חיובא אילו 
רק יאכל ולכך יכול להוציא גם מי שמחויב מדאורייתא, אם כן גם קטן אפילו 
שאכל רק כזית אינו נחשב מחמת זה כחייב רק מדרבנן, כיון שבעצמותו שייך 
שהקטן יהיה חייב באותה דרגת חיוב כמו הגדול כגון שאכל כדי שביעה, וכל 
חסרונו הוא רק משום קטנותו שזה עושהו שלא היה חייב אלא מדרבנן, ועל 
כן יכול להוציא גדול שאכל כזית שחיובו רק מדרבנזצי. ורק במגילה קטן אינו 
יכול להוציא גדול, כיון שלא שייך שיהיה חיובו באותה דרגת חיוב של הגדול, 
שהרי חיובו יכול להיות רק תרי דרבנןצד. ובזכרון שמואל (ס" כ לת ס) יישב 
קושיית רעק"א, דהנה מבואר בתוספות (לקפן פס. ד"ס עד) שכל מה שגדול יכול 
להוציא אחרים אפילו שכבר יצא היינו רק משום דין ערבות, אבל קטן שלא 
הגיע לחינוך אין בו דין ערבות [עיין להלן (נענין 'ילוק נין 6ס סקטן ככר 62 ידי סוכתו 
62 ידי מונתו') דעת הטורי אבן בזה], וכל מה שיכול להוציא אחרים הוא רק 
כשהוא באותה דרגה של חיוב ועל כן אם כבר התפלל ויש בו תרי דרבנן, אינו 
יכול להוציא אשה שיש בה רק חד דרבנן. וממילא גם מיושבת קושיית רעק"א 

על התוספותצה. 


הטעם שבברכת המזון קטן מועיא אחרים ידי חובה 


ב. עוד תירצו התוספות, שכיון שמעיקר הדין חיוב ברכת המזון הוא רק כשאכל 
כדי שביעה, ומה שחייבו עצמם אף בכזית ובכביצה הוא חומרא בעלמא, 
לכן קטן מוציאו ידי חובתו, משא"כ מקרא מגילה שהוא חיוב גמור מדרבנן 
אין הקטן יכול להוציאו ידי חובתוצ'י. 
ג. הרשב"א (פגיס ש: ד"ס ה6) תירץ שכל מה שקטן יכול להוציא ידי חובת הגדול 
בברכת המזון שלא אכל שיעור כדי שביעה, משום שחיוב דרבנן בברכת 
המזון כשלא אכל שיעור שביעה הוא משום שהחמירו חכמים להצריכו ברכה 
אטו שיעור כדי שביעה, וזה דומה לחיוב חינוך שהוא רק להרגיל הקטן אטו 
הזמן שיהיה בר חיוב. ומשום כך חובת חינוך זו שבאה רק אטו שיהיה גדול, 
יכולה להוציא בברכת המזון מי שחייב בברכה רק אטו כדי שביעה. אבל חיוב 
של מקרא מגילה הוא מצוה עצמית, ומשום כך אין הקטן יכול להוציאו ידי 
חובתו. 


גדר חיוב קטן במעוות 


ד. הרמב"ן (נממות ס' (קמן כ) הוכיח מחמת קושיא זו שקטן שהגיע לחינוך אינו 

חייב במצוות כלל ואפילו מדרבנן, ורק יש מצוה על אביו לחנכו במצוות, 
אבל הקטן עצמו אינו חייב בדבר כללצ', ומשום כך אינו יכול להוציא אחרים 
אפילו במצוות דרבנן כיון שגם הוא אינו מחויב כלום אלא אביו, ומה שאמרו 


לתרי דרבנן, ועל כן הביא השו"ע שיטה שקטן יכול להדליק ולהוציא אחרים ידי חובתם. 
צב. והביא עוד דברי המרדכי (מגעה פ"ג רמו תס5ת) שסומא כיון שיכול לבוא לידי חיוב כשיתפקח, 
נחשב בר חיובא. וע"ע בתוספות במגילה (כל. פוף ד"ס מי) שכתבו שסומא כיון שהוא גדול ובר דעת 
עדיף מקטן. ובגליון הש"ס ציין שם לדברי התוספות בדף יט. ולכאורה כוונתו לומר שדבריהם 
משלימים זה לזה. | צג. ועיין שם שהביא שאכן במגן אברהם (פ" פיפע סק"ד) הביא בשם הרא"ם 
(ככיפוכו כממ"ג הנכות מגיעס כג: פֿום י) שקטן שאכל כזית יכול להוציא גדול שאכל כזית שחיובו רק מדרבנן, 
כיון שהקטן יכול לאכול כדי שביעה ולהכניס עצמו לידי חד דרבנן. ועיין מה שהאריך בזה באשר 
לשלמה (פעד סי י). | צד. ומשום כך חולק על שיטת הדגול מרבבה (פו"ם סי רע, על סמג"6 סק"כ) 
שכתב שאף שקטן יכול להוציא אשה ידי חובת קידוש כיון ששניהם חיובם מדרבנן, זהו רק אם 
הקטן עדיין לא התפלל, אבל אם הקטן כבר התפלל שוב אינו יכול להוציאה מכיון שאצלו זה תרי 
דרבנן והיא חד דרבנן. וכתב רעק"א שלפי סברתו זה אינו, כי כיון שאם עדיין לא התפלל היה 
יכול להוציאה ידי חובתה, אם כן מה שכבר יצא ידי חובתו בתפילה מדאורייתא זה לא נחשב 
פטור כלפיו, שהרי באותו המקרה דהיינו גדול שכבר יצא ידי חובתו בתפילה יכול להוציא ידי 
חובת מי שעדיין לא התפלל, אלא ודאי מכיון שבעיקר חיובו מדאורייתא יכול להוציא אפילו אם 
כבר התפלל, ועל כן גם קטן זה אפילו שהוא התפלל כבר, אינו מעכב מה שכעת אין חיובו באותה 
דרגה של האשה, אלא אנו דנים האם הוא יכול להיות באותה דרגת חיוב של האשה, ואין אנו 
דנים אלא מחמת פטור קטנות שבו, ועל כן נחשב רק חד דרבנן שמוציא חד דרבנן. | צה. וע"ע 
מה שתירץ בקהילות יעקב (כפני קס"י סתלסיס מגיעס סי" קפג-קפד) קושיית רעק"א. | צו. הרשב"א (מנלס 
ש: ד"ס 50 דמע) כתב על תירוץ זה שהוא דחוק מאד. צז. בדין זה אם הקטן עצמו חייב במצוה 
או שהחיוב הוא רק על אביו נחלקו הראשונים, וכאמור דעת הרמב"ן שרק אביו מחויב בדבר ואין 
זה חיוב על הקטן, וכן היא דעת רש"י לקמן (מ. ד"ס עד סכ וכן דעת הרא"ש (שו"ת, כל ד סי כ), 
ועיין כסף משנה (ככרכות פ"ס ס"ז, פמן ופנס פ"ו ה" שכן דעת הרמב"ם. אמנם כתב הכסף משנה שבר"ן 
(מנעס יט: ד"ס וסרמנ"ן) מבואר שסובר שהוא חיוב על הקטן, וכן משמע מתירוץ התוספות והרשב"א 
הנ"ל שהקשו מדוע לא יוציא הקטן ידי חובה ומשמע שהוא חיוב עצמי של הקטן ולא של אביו 
ועל כן דנו מדוע אינו יכול להוציא אחרים. והנה בירושלמי (פ ס"ד, מגעה פ"נ ה"ס) שאמרו שאף 
הקטנים יש לקרוא לפניהם את המגילה לפי שאף הם היו באותו ספק סכנה, משמע שהחיוב מוטל 
עליהם בעצמם. ובאמת שבביאור הגר"א (פו"ם פ" פרפט 6פ ג) על מש"כ שם השו"ע 'ומחנכין את 


שמב 


ילקוט 


לקמן שבן מוציא את אביו בברכת המזון מדובר בבן גדולצ". וכתבצט שאף מה 
שרבי יהודה אומר שקטן מוציא אחרים ידי חובתם, היינו דווקא במגילה ומשום 
שכולם היו באותו הנס, וכשם שחייבו מטעם זה נשים אף שזו מצות עשה 
שהזמן גרמא, כך חייבו קטנים אף שאינם מחויבים בשאר מצוות, ורבנן סוברים 
שנשים שהן בעלמא בנות חיובא שייך לחייבן מטעם זה שאף הן היו באותו 
הנס ועשו את המצוה כאילו היא מצוה שאין הזמן גרמא וממילא אפשר לחייבן, 
אבל קטן שפטור אפילו מאיסורים חמורים של תורה, אף במצוה זו לא מחייבים 
אותו מטעם זה שהיה באותו הנסל. 


חילוק בין אם הקטן כבר יצא ידי חובתו ללא יצא ידי חובתו 


ה. הטורי אבן (מגלס יט: ד"ס ול נכס) תירץ, דהנה הדין הוא שגם מי שכבר יצא 

ידי חובתו עדיין יכול להוציא אחר ידי חובתו, והוא מדין ערבות שכל ישראל 
ערבים זה לזה ועליו מוטל לדאוג לקיום המצוה של האחר, ולפי זה קטן כיון 
שאינו בן ערבות, אם כבר יצא ידי חובתו אינו יכול להוציא אחרים ידי חובתם. 
ולפי זה יש לומר שמה שאמרו במשנה שקטן אינו מוציא אחרים ידי חובתם 
היינו במקרה שהוא כבר יצא ידי חובתו, ואפילו אם לא יצא ידי חובתו יש 
לומר שחכמים תיקנו שלא יוציא אחרים, שמא יוציא אותם גם אחרי שכבר 
יצא, ורבי יהודה רק חולק על תקנת חכמים זו, אבל גם הוא מודה שכל מה 
טהול להוציא את הגדול היינו רק במקרה שעדיין לא יצא הקטן ידי חובתו. 
ואם כן לא קשה ממה שבברכת המזון מצינו שהקטן יכול להוציא את אביו, 
שהרי בברכת המזון אפילו גדול אינו יכול להוציא את חבירו אלא אם אכל 
ומחויב בברכה וכמו שאמרו בגמרא (קץ מפ.) שאינו יכול להוציא אחרים עד 
שיאכל כזית דגן ופירשו התוספות (שס ד"ס עד) שהטעם משום שצריך לומר 
שאכלנו משלו, ומשום כך אין לגזור שהקטן לא יוכל להוציא את אביו אטו 
מקום שכבר יצא ידי חובתו, ועל כן כל זמן שהקטן מחויב ברכת המזון יכול 

להוציא את אביו. 


טו: 


הטעם שאינו יוצא בשומע מן החרש 


דילמא רבי יהודה היא ולכתחילה הוא דלא הא דיעבד שפיר דמי. 

האחרונים* הקשו, מנין לנו לומר שלרבי יהודה יצא רק בדיעבד 
כששמע מן החרש, והרי השומע שמע את הקריאה באוניו, ולמה לא יצא 
לכתחילה, ובשלמא לר' יוסי שסובר שחרש אינו יוצא אפילו בדיעבד, אם כן 
יש לומר שקרוי אינו בר חיובא ומי שאינו בר חיובא אינו יכול להוציא אחרים 
ידי חובתם, אבל לרבי יהודה שסובר שהחרש יוצא בקריאתו ואפילו שלא השמיע 
לאזניו, אם כן מוכח שהוא בר חיובא אלא מכיון שאינו משמיע לאווזניו אינו 
יוצא אלא בדיעבד ולא לכתחילה, אבל אין זה סיבה שלא יוכל להוציא אחרים 
ידי חובתם והרי כיון שהם שומעים את הקריאה באזניהם וגם שומעים אותה 

מבר חיובא, מדוע אינם יכולים לצאת. 

ותירצו שחובת הצ%לה אינו רק השמיעה, כי אם גם הקריאהב, ואמנם כל אדם 

השומע מאחר שהוא בר חיובא יוצא ידי חובה משום שקיי"ל שומע 
כעונה, ונמצא שנחשב כאילו הוא בעצמו קורא את קריאת הקורא שהיא קריאה 
מעולה וטובה, ועל כן כאן כשאנו באים לדון בחרש זה אם יכול להוציא את 
הפיקח מדין שומע כעונה, אזי מעשה הקריאה של הקורא הוא המתייחס אל 


הקטנים לקרותה' הביא את דברי הירושלמי וכתב שאין זה אלא משום מצות חינוך כמו בכל המצוות, 
ומשמע מדבריו שהוא מקור לשיטת התוספות שממצות חינוך חל חובה על הקטן, עיי"ש. אמנם 
המאירי (פגינס ד. דייס פיס) והתוספות ישנים (יומ פנ. ד"ס גן טמונס) כתבו שאין חיוב על הקטן, ואע"פ 
שגם היה בנס מ"מ הרי הקטן אינו בתורת מצווה כלל, ומה שאמרו בירושלמי אינו אלא לרווחא 
דמילתא ולמצוה בעלמא. ועיין בפירוש חרדים על הירושלמי (פ"ג ס"ג ד"ס תײי) שהביא שנחלקו בדין 
זה הבבלי והירושלמי. | צת. ועיי"ש איך שיישב סוגיית הגמרא. | צט. הרמב"ן לא כתב כן 
בפירוש, אלא כך ביארו בדבריו הר"ן (מגעס יט: ד"ס מפי) ובריטב"א (מגעס ש: ד"ס מתני סטנ). ה. הר"ן 
(פס) כתב סברא זו בתורת קושיא על דברי הרמב"ן, כי איך אפשר לומר שסברא זו של אף הם היו 
באותו הנס יכולה לעשות שקטנים יוכלו להוציא אחרים ידי חובתם, והרי סברא זו מועילה רק לגבי 
נשים שהן בנות חיובא, שמחייבים אותן במגילה כיון שאף הן היו באותו הנס, אבל בקטן שאינו 
בר חיוב במצוות אפילו מדרבנן, מה מועיל מה שאף הוא היה באותו הנס. | א. אבני נזר (לו"פ סי 
תנט), שפת אמת (מגנס יט: ד"ס לילמפ), קובץ הערות (ס" ממ פום יד) ואבי עזרי (כלכות פ"6 ס"י, פופר פ"כ ס"6). 
ב. וכמו שמשמע בתוספות במגילה (ד. ד"ס נסיס) ובערכין (ג. דיס 6פוי). וכ"כ הריטב"א (כר"ס (ד. ד"ס כתכ 
סרי"ף) שמגילה עיקרה הוא הקריאה משום דעיקרה הוא הפרסומי ניסא ולכן גם הקורא ולא הבין 
מה שקרא יצא ידי חובה. אולם במאירי (פסמיס ז: ד"ס ותכמי) כתב שחיוב מגילה הוא גם בקריאה וגם 
בשמיעה ועיקר החיוב הוא בשמיעה, וע"ש שביאר שאין לחלק בזה בין שופר למגילה ובשניהם יש 
חיוב להשמיע ולשמוע [וכעין דברי המאירי מבואר בשו"ת הרדב"ז (מ"כ סי" תחפ) שאין סברא לחלק 
בין תקיעת שופר לקריאת המגילה ששניהם הם בהשמעה ובשמיעה]. ג. וכעין זה מבואר בס' יד 
המלך (ע! סרמנ"ס עופר פ"כ הינ), ושם ביאר (ד"ס וע"פ סדנליס) דלפי זה השומע תקיעת חרש יוצא ידי חובה, 
כיון שבשופר המצוה היא השמיעה ולא התקיעה [כמבואר ברמב"ם בתשובה שהעתיק המהר"ם 
אלשקר (טו"פ פיי פ) שהתקיעה היא רק היכי תמצי לשומעה, וביאר שם שזה כמו שהסוכה היא היכי 
תמצי לישב בה, ודבריו הם דלא כהמאירי שהובא לעיל], ועל כן אין לזה שייכות אם התוקע קיים 


ברכות טו. - טו: 


ביאורים 


השומע, וכיון שאצל הקורא אין זה קריאה של לכתחילה אלא קריאה של 

בדיעבד, על כן גם השומע אינו יוצא אלא בדיעבדי. ועל כן אף אם אנו אומרים 

שחרש נקרא בר חיובא, מכל מקום השומע אינו יוצא אלא במצוה של העונה, 

וכיון שהעונה אינו יוצא ידי חובה בקריאה זו [לרבי יוסי] או שיוצא רק בדיעבד 
[לרבי יהודה] אינו יכול להוציא אחריםי. 


הטעם שמעמידים כרבי יהודה בחסורי מחסרא 


ודילמא כולה ר' יהודה היא ותרי גווני קטן וחפורי מחסרא והכי קתני. 

הקשו התוספות (ד"ס דלמ6) מדוע דוחקים להעמיד כר' יהודה בחסורי 
מחסרא ולא מעמידים כר' יוסי בלא חסורי מחסרא. ותירצו שלכן דוחקים 
להעמיד משנתנו כרבי יהודה, כי נפסק ההלכה כמותו בקריאת שמע שהקורא 
את שמע ולא השמיע לאזנו יצא, וא"כ הוא הדין בקריאת המגילה שהלכה 
כמותו. וכתוספות הרא"ש (ל"ס ודלמb)‏ ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס ללמפ) 
תירצוה בשם הרשב"ם שכיון שבין כך ישנו איזה חיסור בדברי רבי יהודה שאמר 
בסתם 'ורבי יהודה מכשיר בקטן' ולא פירש באיזה קטן, והרי ודאי שאין דין 
זה אלא בקטן שהגיע לחינוך, ועל כן העמידו שישנו חסרון נוסף בדברי רבי 

יהודה. 


קטן שלא הגיע לחינוך מועיא אחרים בדיעבד 


בד"א בקטן שלא הגיע לחנוך אבל קטן שהגיע לחנוך אפילו לכתחילה 
כשר. פירש רש"י (ד"ס נד"פ) 'בד"א דקטן לכתחילה לא בקטן שלא הגיע 
לחינוך'. ומבואר מדברי רש"י שקטן שלא הגיע לחינוך אינו יכול להוציא רק 
לכתחילה אבל בדיעבד מוציא. והקשה המהרש"א (נרט"י ד"ס נד"פ) מה הכריח את 
רש"י לפרש שקטן שלא הגיע לחינוך יכול להוציא בדיעבד, והרי עד עכשיו 
סברה הגמרא שכשאמרו שקטן אינו קורא, אפילו דיעבד נמי לא, ומדוע כאן 
פירש רש"י שרק לכתחילה לאי. 

ובהגהות מלא הרועים (נכרפ"י ד"ס נל"פ) כתב שלכאורה היה מקום לתרץ שכיון 
שבקטן שהגיע לחינוך אפילו לכתחילה קורא ומוציא אחרים, מסתבר 

שבלא הגיע לחינוך עכ"פ בדיעבד יכול לקרוא ולהוציא. אך כתב שיש לדחות 
שהרי קטן שהגיע לחינוך הוא מחויב מדרבנן, ואם כן יש לומר שלכך מוציא 
במגילה שחיובה דרבנן, אבל בלא הגיע לחינוך שאינו מחויב בדבר כלל איך 
יוכל להוציא אחרים ואפי' בדיעבד. וכתב שיש לומר שרש"י לשיטתו (נקפן מת. 
ד"ס עד טיפכ) שאין חיוב על הקטן כלל וכל חיובו הוא רק על אביו, ומכל מקום 
בקטן שהגיע לחינוך מוציא אחרים ידי חובתם ומשום שהם אמרו והם אמרו 
וכך תיקנו חכמים שיכול להוציא במצוה דרבנן, ועל כן גם בקטן שלא הגיע 

לחינוך לכל הפחות מוציא בדיעבד. 

ובספר לשון הזהב (ככע"י ד"ס נד") יישב שבאמת אין כוונת רש"י לומר שקטן 
שלא הגיע לחינוך מוציא בדיעבד. וביאור הדברים דהנה לכאורה יש 

לבאר דברי הגמרא 'הא כדאיתא והא כדאיתא' והיינו ששוטה וקטן אפילו 
בדיעבד אינו מוציא וחרש בדיעבד מוציא, והרי המשנה שנתה אותם בבת אחת, 
וצריך לומר שהכוונה בזה שהמשנה דיברה רק מהו הדין לכתחילה ובזה כולם 
שוים שלכתחילה חרש שוטה וקטן אינם מוציאים אחרים ידי חובתם, ומה שישנו 
חילוק לענין דיעבד בין חרש לשוטה וקטן, בזה המשנה לא דיברה. ונמצא לפי 
זה שהמשנה דיברה רק בדין לכתחילה שחרש שוטה וקטן אינם מוציאים אחרים 
ידי הובתם. ועל :זה כתב רשיי 'בדיא דקטן לכתחילה לא, בקטן :שלא הגיע 
לחינוך' ואין כוונת רש"י לומר שבדיעבד יכול להוציא, אלא כתב כן מכיון 


את המצוה כיון שהוא אינו יוצא בתקיעה אלא בשמיעה, ובשופר חשוב מעשה תקיעה גם אם אינו 
שומע, ועל כן אחרים השומעים מהחרש שתקע יוצאים ידי חובתם. ורק בקטן כיון שאינו בר חיובא 
בעצם, אין תקיעתו נחשבת לתקיעה. וכך כתב באבי עזרי (עופר סס). ועיין באבי עזרי (נככופ פ"6 ה"י ד"ס 
גרפה) שכתב סברא אחרת קצת, שכיון שכל מה שיכול להוציא אחרים הוא מדין ערבות, לכן אם 
אינו מחויב אלא בדיעבד, גם דין תשלומים מטעם ערבות אינו לכתחילה אלא בדיעבד, ועל כן אינו 
יכול להוציא פיקח שמחויב בדבר לכתחילה. ד. בקובץ הערות (פס) הביא ראיה לזה ממה שמצינו 
בירושלמי (מגעס פ"נ ה") הלועז ששמע בלעז יצא ועברי ששמע בלעז לא יצא, ועברי שקרא בלעז 
אינו מוציא בקריאתו את הלועז. והרי שם הגברא הוא בר חיובא, ומוכח מזה שמה שכשאינו מחויב 
בדבר אינו יכול להוציא אחרים ידי חובתם, אין זה גריעותא בגברא, אלא במעשה, שצריך שיהיה 
הדבר אצל המוציא מעשה מצוה, וכיון שלעברי קריאה בלעז אינה מעשה מצוה, ממילא גם אינו 
יכול להוציא את הלועז ידי חובתו. אך הביא שבשו"ת הריב"ש (פ" ₪5) חולק על זה וסובר שהלועז 
ששמע מעברי יצא, ומוכח שסובר שאין צריך שיהיה אצל הקורא קריאה של מצוה. ועיי"ש בקובץ 
הערות שכתב בפשטות שממה שחרש אינו יכול להוציא, יש להוכיח שאנוס נחשב לאו בר חיובא 
ולכך אינו יכול להוציא אחרים. אך כתב שלפי דבריו יש לומר שלעולם אנוס נחשב בר חיובא ואף 
חרש נחשב בר חיובא ומכל מקום אינו יכול להוציא אחרים ידי חובתם, ומשום שבשביל להוציא 
אחרים צריך שאצל המוציא יהיה הדבר מעשה מצוה, וכיון שהוא חרש ואינו יוצא ידי חובתו אין 
אחר יכול לצאת במעשיו. אך כתב שלדברי הריב"ש נהיה מוכרחים לומר שמה שחרש אינו מוציא 
אחרים משום שהוא לאו בר חיובא [לכל הפחות לשיטת רבי יוסי] ואם כן יהיה מוכח שאנוס אינו 
נחשב בר חיובא. | ה. וכעין זה תירץ הפני יהושע במגילה (ש: נום' ד"ס חלמ .)6‏ ו.ואין לומר 
שאגב שאמרנו שחרש רק לכתחילה לא, אם כן הוא הדין קטן. שהרי בין כך אנו צריכים לומר 'הא 
כדאיתא והא כדאיתא', כי אצל 'שוטה' אפילו בדיעבד לא מועיל. ואם כן קשה מדוע לא נאמר כך 
גם בקטן שלא הגיע לחינוך שאפילו לכתחילה אינו יכול. 


ילקוט 


ו ו ו 35| 1 ו 
שלצד זה שאנו אומרים הא כדאיתא והא כדאיתא, המשנה דיברה רק בדי 
לכתחילה שקטן שלא הגיע לחינוך אינו מוציא ושהגיע לחינוך מוציא. 


זמן חינוך קטן 
בד"א בקמן שלא הגיע לחנוך. רש"י (ד"ס גד"ֿ) כתבז שגיל החינוך הוא כגון 
בן תשע ובן עשר". והיינו כדעת רב נחמן ביומא (פנ.) לענין תענית יום 

הכיפורים, שמגיל תשע מחנכים את הקטן לשעות. 
ושיטת רכינו חננאל כאןט כתב שגיל חינוך הוא בן אחת עשרה, והוא כדעת 
רבי יוחנן ביומא שם שאמר בן עשר ואחת עשרה, וקבע שזמנו בקריאת 
המגילה הוא כמו חינוך לתענית שעות ביום הכיפורים של קטן הכחוש. 
אמנם הרש"ש (נרס"י ד"ס נד"פ) ציין קהברי התוספות בערכין' (3: ד"ס פסגיע פינוך) 
שכתבו שרק בחינוך קטן להתענות נאמרו אותם השנים המוזכרים ביומא, 
אבל בשאר מצוות, כל מצוה ומצוה כפי דרכו, וכמו שמצינו שגבי לולב וסוכה 
ותפילין ששנת החינוך תלוי בכל אחד מהם אם יודע הקטן אופן קיום המצוה 
וזהירות בכבודה'*. וכעין זה כתב המאירי (פגיגס ג. ל"ס נמקומות) בגדר זמן החינוך, 
שכיון שלגבי כמה מצוות מצינו שיש חילוק בגיל החינוך כמו בעליה לרגל 
שהוא משעה שיכול ללכת ברגליו, ולענין סוכה כל שאין צריך לאמו, לענין 
תענית יום הכפורים בן ט' ובן י', ולענין תפילין ביודע לשמור תפיליו ולענין 
ציצית ביודע להתעטף, משמע מזה ששיעור חינוך אינו שוה לכל הענינים אלא 
הכל לפי ענין המצוה, אלא שבמקומות שחכמים לא נתנו שיעור לדבר, בדרך 
כלל עיקר זמן החינוך הוא בבן ט' ובן י' לפום חורפייהו, אלא שדברים שידיעתם 
קלה ומצויה, בפחות מכך מחנכין אותם משיגיעו לידיעת אותו דבר. 


כדעת מי מעמידה הגמרא למסקנא את המשנה במגילה 


לעולם ר' יהודה היא ואפילו לכתחילה נמי. פירש רש"י (ל"ס עוס)'ב שלפי 
זה המשנה במגילה שמבואר בה שאין יוצאים ידי חובה מקריאתו של 
חרש, רבי יוסי היא. והקשה המהרש"א (מגיש כ. נרט"י ד"ס עוס) מה הכריח את 
רש"י לפרש כך את המשנה, והרי אפשר להעמיד דברי המשנה הכל כשרים 
לקרות את המגילה חוץ מחרש היינו לכתחילה, אבל בדיעבד יוצא ידי חובה 
מן החרש, וכשיטת רבי יהודה בשם רבו ראב"ע שלכתחילה לא יקרא ובדיעבד 
יוצא יד"ח. 
ובאמת שרכינו חננאל (מגעס כ. ד"ס ופכקין) פירש את המשנה כרבי יהודה 
שלכתחילה לא יקרא ובדיעבד אם קרא כשר. והכריח כן (שס יע: ד"ס 
וקפיb)‏ משום שאם נאמר שהמשנה היא כרבי יוסי שחרש לא יקרא אפילו בדיעבד, 
היה התנא צריך לומר 'ורבי יהודה מכשיר בחרש ובקטן', שהרי גם בחרש 
מכשיר רבי יהודה בדיעבד, אלא ודאי כל דברי המשנה כשיטת רבי יהודה בשם 
ראב"ע ולא התיר לקרוא בחרש לכתחילה אלא רק בדיעבד, ועל זה מוסיף רבי 
יהודה שלשיטתו קטן יכול לקרוא אפילו לכתחילה. וביישוב דעת רש"י תירצו 
בתוספות יום טוב (מגילס פ"כ מ"ד ד"ס פון) וברש"ש (מגינס יט: כתוס' ד"ס ודלע6) שאם 
אנו מעמידים את המשנה כראב"ע נמצא שחרש אינו דומה לשוטה וקטן, כי 
שוטה וקטן אפילו בדיעבד אינו יכול לצאת וחרש בדיעבד יוצא, וממה שהמשנה 
הביאה אותם כאחד משמע שגם חרש אינו יוצא ואפילו בדיעבד. 


הטעם שנאמרה הלכה כרבי יהודה ולא כרבי מאיר 


וצריכא דאי אשמעינן הלכה כר' יהודה הוה אמינא אפילו לכתחלה. 

הצל"ח (ד"ס ופמױכ) הקשה, איך היה צד לומר שאם רב חסדא אמר רק 
הלכה כרבי יהודה, כוונתו שאינו צריך להשמיע לאזנו אפילו לכתחילה, והרי 
אם זוהי ההלכה היה לו לרב חסדא לומר הלכה כרבי מאיר שאמר בפירוש 
שאינו צריך להשמיע לאזנו. ותירץ שנח לו לומר הלכה כר' יהודה שדבריו 
מפורשים במשנה והכל בקיאין במשניות, משא"כ רבי מאיר שלא נזכר אלא 


ז. עיין בית יוסף (סי קנט ד"ס ומ"ש סלי"ף) בדעת הרמב"ם. ח. בטורי אבן (מגלס ש: ד"ס נקטן) תמה על 
שהביא רש"י 'בן עשר', והרי מה שנאמר ביומא 'בן תשע ובן עשר', מפורש שם שהכוונה שבילד 
בריא מחנכים מגיל תשע, ובילד כחוש רק מגיל עשר, וכל זה שייך לגבי צום יום כיפור שהחינוך 
למצוה זו תלוי בחוזק גופו ומפני חולשתו אמרו שבשנת עשר לא יחנך ילד שהוא כחוש, אבל 
בקריאת מגילה גם אם הוא כחוש זמן חינוכו מגיל תשע, כי רק בתענית הקילו לו. ט. אכן במס' 
ר"ה (ג) כתב דחיוב קטן בשופר הוא בן י' או י"א, והאו"ז (פ"נ פ" מג) כתב ששיעור החינוך הוא 
בן י"ב. י.וכן הכריע כמותם המג"א (ס" פמג סוף קק"ג). וכתב שם המשנה ברורה (פק"ג) שכן כתבו 
כל הפוסקים וז"ל המשנ"ב שם 'ודע דשעור החינוך במצות עשה הוא בכל תינוק לפי חריפותו 
וידיעתו בכל דבר לפי ענינו כגון היודע מענין שבת חייב להרגילו לשמוע קידוש והבדלה היודע 
להתעטף כהלכה חייב בציצית וכן כל כיו"ב בין במצות עשה של תורה בין בשל דברי סופרים, אבל 
החינוך במצות לא תעשה בין של תורה בין של דבריהם הוא בכל תינוק שהוא בר הבנה שמבין 
כשאומרים לו שזה אסור לעשות או לאכול, אבל תינוק שאינו בר הבנה כלל אין אביו מצווה למנעו 
בעל כרחו מלאכול מאכלות אסורות או מלחלל שבת אפילו באיסור של תורה, כיון שאינו מבין כלל 
הענין מה שמונעו ומפרישו, וכן אם הוא כהן אין צריך להוציאו מבית שהטומאה בתוכו, אא"כ הוא 
בר הבנה אזי מצוה על אביו להוציאו כדי להפרישו מן האיסור מחמת מצות חינוך. אבל להכניסו 
בבית שטומאה בתוכו וכן לספות לו בשאר איסורים אסור אפילו בתינוק שאינו בר הבנה עדיין'. 
יא. ובשו"ת בית יהודה (מסכ"י עייפם, פו"ם סי כנ) כתב לבאר שלדעת רש"י כל מה שמבואר לגבי לולב 
ותפילין וכד' אין החיוב אלא על האב שהוא מחויב לחנכו והחיוב הוא גם בפחות מבן ט' בכה"ג 


ברכות טו: 


ביאורים 


שמג 


בברייתא. ועוד שבדברי רבי מאיר שאמר אחר כוונת הלב הן הן הדברים, משמע 

שאפילו אם לא הוציא בשפתיו כלל רק הרהר בלבו גם כן יוצא ידי חובת 

קריאת שמע, והרי ההלכה אינה כן אלא הרהור לאו כדיבור דמי", לכן אמר 

הלכה כרבי יהודה להשמיענו שלא מועיל הרהור בלב אלא צריך שיאמר בפיו 
ורק שלכתחילה אינו צריך להשמיע לאזנו. 


הטעם שלא אמר הלכה כרבי יוסי 


הוה אמינא צריך ואין לו תקנה. הקשה הצל"ח (ד"ס סוס) איך ישנו הו"א 

שכוונתו צריך ואין לו תקנה, והרי אם כך פסק רב חסדא להלכה היה 
לומר בפשיטות שהלכה כרבי יוסי שאמר במשנה לא יצא. ותירץ שלא רצה 
לומר הלכה כרבי יוסי כיון שבהו"א סברה הגמרא שטעמו משום שנאמר 'הסכת 
ושמע' ודין זה נאמר בכל המצוות שלא יצא אם לא השמיע לאזנו, ועל כן לא 
רצה לומר הלכה כרבי יוסי, אלא אמר הלכה כרבי יהודה בשם ראב"ע שאמר 
בפירוש שטעמו משום שנאמר 'שמע ישראל' ואם כן זה אינו אלא בקריאת שמע 

אבל לא בשאר מצות. 


ביאור החילוק בין שאר מעוות לקריאת שמע 


אוצר החכנ 


יבכל הברכות'. ובחידושי מהר"ם בענט (ננס"י ד"ס 3עס) תמה מה בא 

רש"י להשמיענו בזה. ובשאגת אריה (סי 1 ד"ס נמ5) כתב שרש"י בא לתרץ בזה 
מה שלכאורה קשה, אם בשאר מצוות דברי הכל לא יצא אם לא השמיע לאזנו 
ומשום שנאמר 'הסכת ושמע', אם כן מדוע בקריאת שמע יצא, וכי קריאת שמע 
אינה אחת מכל המצוות. ויש ליישב שבקריאת שמע נאמר בתורה לשון של 
דיבור 'ודברת בם' מה שלא נאמר בשאר מצוות כגון ברכת המזון שלא נאמר 
בה רק 'וברכת' ולא לשון של דיבור, ומה טעם נכתב לשון דיבור בקריאת שמע, 
אלא ודאי בא למעט שיוצא ידי חובת קריאת שמע רק בדיבור ולא בהרהור, 
ואם נאמר שאינו יוצא ידי חובת קריאת שמע רק כשמשמיע לאזנו, לא היה 
צריך פסוק למעט שאינו יוצא ידי חובה בהרהור, אלא שקריאת שמע אינה 
בכלל הפסוק 'הסכת ושמע' ומשום כך יצא אם לא השמיע לאזנו, ולכן צריך 
למעט שאינו יוצא בהרהור. ולכך כתב רש"י 'בשאר מצוות - בכל הברכות' 
ללמדנו שדווקא בברכות דומיא דברכת המזון לא יצא, ולא בכל המצוות שהרי 
מצות קריאת שמע כיון שנאמר בה 'ודברת בם' כל שדיבר ואמר בפיו אפילו 

לא השמיע לאזנו יצאטי. 

והנה מדבריהם נראה שסברו שרש"י כתב דבריו על ההו"א בגמרא שרב יוסף 
אמר בשאר מצוות דברי הכל לא יצא. אמנם מדברי הראשון לציון (ד"ס 

%) משמע שסבר שדברי רש"י נאמרו על מסקנת הגמרא שבשאר מצוות דברי 
הכל יצא ועל זה כתב רש"י 'בשאר מצוות - בכל הברכות', ומתוך דבריו מתבאר 
שרש"י בא להשמיענו שאין חילוק בין ברכה דאורייתא לברכה דרבנן, ומשום 
שהיה מקום לחלק שכל מה שצריך ברכה בפה ולא מועיל ברכה בלב הוא 
דווקא בברכה דאורייתא אבל בברכה דרבנן מועיל גם אם בירך בליבו ואין 
צריך כלל שיוציא בשפתיו, ולזה כתב רש"י שדברי רב יוסף נאמרו על כל 
הברכות ואפילו ברכות דרבנן, ואף בהם לא מועיל ברכה בלב אלא צריך שיוציא 

בשפתיו אלא שיצא אפילו בלא שהשמיע לאזנוט'. 


ביאור החילוק בין ק"ש לשאר מעוות לדברי רב יוסף 


אמר רב יוסף מחלוקת בק"ש דכתיב שמע ישראל אבל בשאר מצות 

הפר הכל יצא. הקשו התוספות (ד"ס 036 איך אנו אומרים שבשאר 
מצוות דברי הכל יצא, והרי עד עכשיו סברה הגמרא שלשיטת ר' יוסי כל שאר 
המצוות, כגון תרומה מגילה וברכת המזון, דינן כקריאת שמע וכשם שבקריאת 


שיודע לנענע ולהתעטף, אבל אם אין לו אב אין ב"ד חייבים לחנכו עד שיגיע לבן ט'. ועי' בירת 
מגדל עוז (לריענ"ן סנק כרכות שמיס נרכות גכעון פענס ג פֿות ד) שסתם בן שש שנים שלימות הוא בר חינוך לכל 
המצוות המעשיות שאין צריך בהם ידיעה ולימוד ובקיאות. ובמרומי שדה (נכט"י ד"ס נד") כתב שרש"י 
סובר שכשאנו דנים מתי יכול להוציא אחרים ידי חובתם, בזה מסתבר לרש"י שזהו דווקא בהגיע 
לחינוך הכללי ולכך כתב בן תשע ובן עשר. ובתקנת עזרא [מובא בתחילת ספר הציבי ציונים] כתב 
שרש"י סובר שמה שלגבי לולב וסוכה וציצית ותפילין ביארה הגמרא בכל דבר באיזה קטן מיירי, 
וכאן נקט סתמא קטן שהגיע לחינוך, על כרחך שהכוונה לחינוך שהוזכר ביום הכיפורים לגבי תענית. 
יב. וכן פי' הרע"ב (מגעה פ"נ מיידו שהמשנה כרבי יוסי ואפילו בדיעבד אינו יוצא. | יג. הרשב"א 
(נע"b‏ ד"ס 5כל סרפֿנ"ל) הביא שהראב"ד עמד על קושיא זו, שאם ר' יהודה סובר שחרש כשר לכתחילה, 
מדוע רבי יהודה חלק רק בקטן ולא הביא גם חרש. ותירץ שכיון שיש לו טעם אחר בחרש וטעם 
אחר בקטן למה שכשר בדיעבד, לכן כתב רק שנחלק עליו בקטן, ובחרש נחלק עליו במקום אחר 
וכמו שהביא ר"י בריה דר' שמעון בן פזי שבדיעבד מועיל בחרש. ועיין להלן בסוף הסוגיא בדברי 
הרמב"ם שהבאנו דברי הלחם משנה (פגינס פ"5 ס"נ) שכתב שמכח קושיא זו הוכיח הרמב"ם שבמגילה 
מודה רבי יהודה שאם לא השמיע לאזנו לא יצא, כי בעינן פרסומי ניסא, ואכן רבי יהודה מכשיר 
רק בקטן ולא בחרש. יד. עיין בילקוט ביאורים בע"א על המשנה מה שנתבאר בזה. טו. ואולי 
יש להוסיף שרש"י נתכוון שדווקא מצוות התלויות בברכה צריך להשמיע לאזנו, אבל מצות קריאת 
שמע שמצותה היא 'קריאה' ולא ברכה, כל שקרא אף שלא השמיע לאזנו יצא. | טז. ובשו"ע (פי 
לו ק"ג) לגבי ברכת הפירות שהיא דרבנן כתב בפירוש שאינו יוצא אלא אם הוציא בשפתיו. 


שדמ 


ילקוט 


שמע מעכב אפילו בדיעבד כך בשאר מצוות. ותירצו שרב יוסף חולק על כל 
הסוגיא לעיל". 

והפני יהושע (ד"ס ופיז) תירץ שרב יוסף סבר שכל מה שהגמרא היתה סבורה 

עד עכשיו שדין שאר מצוות כקריאת שמע ולר' יוסי כשם שבקריאת 
שמע אינו יוצא כך בשאר מצוות אינו יוצא, היינו משום שהיתה סבורה שדין 
השמעה לאזנו נכתב בקריאת שמע ונלמד מהפסוק 'שמע', ולומדים שאר מצוות 
מקריאת שמע. אבל למסקנת הגמרא יש לומר שאכן מ'שמע' לומדים שצריך 
לכתחילה להשמיע לאזנו ומזה גם לומדים לשאר מצוות, אבל מה שמעכב 
בקריאת שמע אפילו בדיעבד לא נלמד מ'שמע', אלא לומדים זאת מתלמוד 
תורה, שכשם שבדברי תורה צריך להשמיע לאזנו ונלמד מהפסוק 'הסכת ושמע', 
לומדים ממנו קריאת שמע בגזירה שוה וכמו שדרשו להלן (טז), ממילא פשוט 
שזהו דווקא בקריאת שמע ואין ללמוד מזה לשאר מצוות, ועל כן בשאר מצוות 

אף אם לא השמיע לאזנו יצא. 


מקור לדין צריך טישמיע לאזניו בשאר מעוות 
שם. כתבו הבעל המאור (ד"ס מקני' סכה והרשב"א (ד"ס 6מכ) שלפי זהיצהיך לומר 


אהח19/06/2018ן 


שמה שאמרו במשנה הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ מחרש שוטה 
וקטן, לצדדין קתני, שהרי שוטה וקטן פסולים אפילו בדיעבד ואילו חרש רק 
לכתחילה לא יקרא אבל בדיעבד כשר כמבואר כאן שבשאר מצוות דברי הכל 
יצא. 
והרשב"א הביא בשם הראב"ד שהקשה, לרב יוסף שאמר שאפילו בדיעבד יצא, 
והפסוק 'הסכת ושמע' מדבר על דברי תורה, אם כן מדוע בשאר 
מצות צריך לכתחילה להשמיע לאזנו, וכמבואר שחרש לכתחילה לא יקרא. ותירץ 
שמה שדחתה הגמרא שהפסוק מדבר רק על דברי תורה היינו על החלק שנאמר 
יהסכת' שפירושו הסכת כדי שתקיים אותם, זה נאמר רק בדברי תורה, אבל עצם 
שמיעת האוזן שנלמד מהמילים 'ושמע' נאמר בכל המצוות, אלא שזה מלמד רק 
על לכתחילה ולא על דיעבד. ולפי זה ביאר הראב"ד שר' יוסי סובר שכיון 
שבכל המצוות למדים מ'ושמע' שלכתחילה צריך להשמיע לאזנו, אם כן מדוע 
נאמר בקריאת שמע 'שמע ישראל' אלא ודאי ללמדנו שבקריאת שמע הרי זה 
מעכב. ורבי יהודה סובר שהפסוק 'שמע' שנאמר בקריאת שמע בא ללמדנו בכל 
לשון שאתה שומע. 
והקשה הרשב"א, הרי רבי יהודה בשם ראב"ע אמר שלמדים מ'שמע' שצריך 
להשמיע לאזנו ואע"פ כן סובר שבדיעבד יצא. וביותר קשה, שהרי 
רבי מאיר אמר שאפילו לכתחילה יוצא בקריאת שמע בלא שמיעת האזן וכל 
שכן בשאר מצות. ומחמת זה הוכיח הרשב"א שנחלקו בלימוד מ'הסכת ושמע' 
שר' יוסי ורבי יהודה בשם ראב"ע"" דורשים שצריך להשמיע לאזניו לכתחילה, 
ור' יהודה משמיה דנפשיה ורבי מאיר סוברים שמהפסוק 'הסכת ושמע' כלל 
אין לומדים שצריך להשמיע לאזנו לכתחילה אלא דורשים את הפסוק רק 
לדברי תורה, ופירושו של הפסוק הסכת וקבל, ונחלקו גם בפירוש הפסוק 
'שמע ישראל' שרבי יהודה דרש ממנו שצריך שמיעת האוזן לכתחילה, ורבי 
מאיר דרש ממנו לכל לשון שאתה שומע, אבל אין צריך השמעת האוזן 
כלל. 
והב"ח (פֿו"ם סי סנ ד"ס תכין) והפני יהושע (ל"ס 66) כתבו שיש לומר שמה שצריך 
להשמיע לאזניו לכתחילה, הוא רק דין דרבנן. עוד הביא הפני יהושע 
מהירושלמי (פ"נ ס"ד) שמה שצריך לכתחילה להשמיע לאזניו בכל המצוות, נלמד 
מהפסוק (טפופ כו כו) 'והאזנת למצותיו' ישמעו אזניך מה שפיך מדבר, ואע"פ 
שבירושלמי דרשו פסוק זה לטעמו של ר' יוסי שאפילו בדיעבד מעכב, מכל 
מקום שאר תנאים הסוברים שרק לכתחילה צריך להשמיע לאזניו דורשים גם 
הם פסוק זה רק לענין לכתחילה. 


יז. בהגהות מראה כהן (נתוק' ד"ס 056 כתב שכן משמע מדברי הירושלמי (פ"כ ס"ד) א"ר ייסא 
[כך היתה גירסתו] הוינן סברין מימר מה פליגין רבנן ור' יוסי בשמע דכתיב בה שמע, הא 
שאר כל המצוות לא. מן דמר רב מתנה דר' יוסי הוי היא שאר כל המצוות. ומבואר שנחלקו 
בזה גופא, שרב מתנה אמר שדברי ר' יוסי נאמרו בכל המצוות ורב ייסא [שהוא רב יוסף, 
ובפני משה גרס בפירוש רב יוסף] סבר שדברי ר' יוסי נאמרו רק בקריאת שמע ולא בשאר 
מצוות, והיינו כדברי התוספות שאכן נחלקו אמוראים בדעתו של ר' יוסי. | יח. לכאורה צ"ע 
איך יתכן לומר שלראב"ע לומדים שמיעת האוזן מ'ושמע'. ובאמת הרשב"ץ כאן הביא את 
הרשב"א באופן שונה, שאף ראב"ע לומד כר"מ שהסכת ושמע כולו בד"ת כתיב. | יט. אולי 
כוונת תלמידי רבינו יונה, שהרי"ף רק בא לומר כמסקנת הגמרא באלא אי איתמר שרב יוסף 
אכן אמר שק"ש חמור משאר מצוות, ודלא כהו"א שאמרו בשם רב יוסף מחלוקת בק"ש אבל 
בשאר מצוות דברי הכל לא יצא. ‏ כ ועיין לעיל שהובאו דברי הרשב"א שמהפסוק 'הסכת 
ושמע' נלמד שצריך לכתחילה להשמיע לאזנו. | כא. עיין בשו"ע הרב (סכופ ת"ת פ"ג סיינ שכתב 
יוכל אדם צריך ליזהר להוציא בשפתיו ולהשמיע לאזניו כל מה שלומד בין מקרא משנה ותלמוד' 
וכו'. וכן כתבו הקרן אורה (סוף פרק כפטון ד"ס ומסיק) ושו"ת מהרש"ם (ס"ס פיי ש) שמסוגיית הגמרא 
כאן מבואר שבדברי תורה אינו יוצא בהרהור אלא בדיבור, ולא זו בלבד אלא צריך להשמיע 
לאזנו. וכן נפסק בשולחן ערוך (פו"ם סי מו פיד שהמהרהר בדברי תורה אינו צריך לברך ברכת 
התורה. ומבאר המשנה ברורה (פק") שהטעם שאין צריך לברך, משום שהרהור לאו כדיבור. 
אמנם בביאור הגר"א (פות 0 חולק וסובר שאף שהרהור לאו כדיבור, מכל מקום צריך לברך 


ברכות טו: 


ביאורים 


ביאור שיטת הרי"ף 


שם. הרי"ף פסק את דברי רב יוסף מחלוקת בק"ש אבל בשאר מצות דברי הכל 
יצא. ובתלמידי רבינו יונה (פס ד"ס סלכס) הקשו שכיון שאמרו בגמרא הלכה 
כדברי המיקל והיינו כדברי ר' יהודה שאמר הקורא את שמע ולא השמיע לאזניו 
יצא, מדוע הוצרך הרי"ף להביא דברי רב יוסף. ותירצו שהרי"ף בא להשמיענו 
שאפילו בברכת המזון שלא השמיע לאזניו יצא. ובמעדני יום טוב (על סכ"ע סי 
יכ ופ ע) כתב שמבואר מדבריהם שהיה הו"א שדווקא ברכת המזון יהיה חמור 
מק"ש ואינו יוצא ידי חובתו, והרי בגמרא מבואר להיפך שקריאת שמע חמור 
יותר שנאמר 'ודברתי'ט. 

ובביאור הלכה (סי' סג ק"ג ד"ס וס) הביא שבשערי תשוכה וברכי יוסף כתבו בשם 
ספר חרדים שרוב הפוסקים סוברים שאם לא השמיע לאזנו לא יצא. 

וקשה הרי זה נגד גמרא מפורשת שאמרו הלכה כדברי המיקל. וכתב שאולי 

כוונתם שלא יצא ידי מצוה מן המובחר מן התורה. 


אם למסקנת הגמרא דורשים שבדברי תורה עריך שישמיע לאזנו 


ההוא בדברי תורה כתיב. פירש רש"י (לד"ס ססו) 'הסכת ושמע בדברי תורה 
כתיב כדאמרינן בפרק הרואה כתתו עצמיכם על דברי תורה'. וכתב הפני 
יהושע (נלפ"י ד"ס ס6) שמפשטות לשון רש"י נראה שרב יוסף חוזר בו ממה שהיה 
סבור שמהפסוק 'הסכת ושמע' לומדים שצריך להשמיע לאזנו, אלא אפילו בדברי 
תורה אינו צריך להשמיע לאזנו. אך כתב שלשון הסוגיא לא משמע כן, שהרי 
רב יוסף עצמו הביא פסוק זה, ואם דורשים מהפסוק רק ענין זה של כתתו 
עצמכם על דברי תורה, לשם מה הביאו רב יוסף כאן לגבי הנדון אם צריך 
להשמיע לאזנו או לא. ואם נאמר שעכשיו חוזרת בה הגמרא וסוברת שרב יוסף 
כלל לא הביא פסוק זה של 'הסכת ושמע', היה לה לומר 'אלא אמר רב יוסף', 
ומלשון הגמרא 'אלא אי איתמר הכי איתמר' משמע שרב יוסף אכן הביא פסוק 
זה של 'הסכת ושמע' אלא שנתחלף לגמרא לא יצא' ב'יצא' ואיתמר בדברי רב 
יוסף שבשאר מצוות דברי הכל יצאי. 
לכך כתב הפני יהושע שגם למסקנת הגמרא בדברי תורה צריך להשמיע לאזנו 
ואפילו בדיעבד, וכמו שאמרו בגמרא בעירובין (ג:) בעובדא דברוריה 
דביתהו דרבי מאיר, ומשמע שאפילו בלחש אסור ללמוד אלא בכל רמ"ח איבריו 
והביאו שם גם מעשה בתלמידו של ר"א שהיה שונה בלחש ושכח תלמודו, וכל 
שכן שבלא השמיע לאזנו לא יצא, ומה שהביא רש"י את הדרשה בגמרא לקמן 
פרק הרואה כתתו עצמכם על דברי תורה, משום שהיה מקום לומר שהפסוק 
'הסכת ושמע' אינו מדבר כלל בדברי תורה אלא בעשיית מצות ממש וכמו שמשמע 
בהמשך הפסוקים שם 'ועשית את מצותיו ואת חוקיו', לכך הביא רש"י שמדברי 
הגמרא לקמן שדרשו מהפסוק כתתו עצמכם על דברי תורה, מבואר שהפסוק מדבר 
על לימוד תורה ושפיר יש לדרוש שבדברי תורה צריך להשמיע לאזנולא. 
ובמיוחם להריטב"א (ד"ס וסכתיכ) פירש ההוא בדברי תורה כתיב, כלומר שהפסוק 
לא בא ללמדנו על השמעת האוזן אלא לכוונת הלב, והיינו שיוצא 
בהרהור ואע"פ שאינו מוציא בשפתיו. 
ובמשכנות יעקב (פו"" סי קסנ) פירש שדברי תורה היינו קריאת התורה בציבור, 
שמי שאינו שומע הוא לאו בר חיובא ואינו יכול להוציא אחרים, 
וכמו בהקהל שנאמר (דנרס ₪ ינ) 'למען ישמעו' ודרשו בגמרא (פנינס ג.) למעט 
מדבר ואינו שומע. 


יישוב סחירת הרמב"ם בפסק ההלכה בדין חרש 


שם. הרמב"ם (קרפת טמע פ"נ ה"ת) פסק לגבי קריאת שמע כרבי יהודה בשם 
ראב"ע שלכתחילה צריך להשמיע אזנו אבל אם לא השמיע לאזנו יצא, 
ואילו בהלכות מגילה (פ" ס") הביא את דברי המשנה כפשוטה<2, ומשמע 


ברכת התורה על הרהור, כיון שהרהור בדברי תורה הוא גם מצוה, שנאמר (יסשע 5 ת) 'והגית 
בו יומם ולילה' והגיון הוא בלב, כמו שנאמר (פסלס יע טו) 'והגיון לבי', וכיון שמקיים מצות 
תלמוד תורה גם בהרהור צריך לברך ברכת התורה גם על הרהור. ואכן לפי דברי מיוחס לריטב"א 
כאן ישנה הוכחה לשיטת הגר"א שיוצא בדברי תורה בהרהור. ובקובץ צהר 9 נסן) הובא 
מהגאון רבי בצלאל שטרן זצ"ל שכתב שאף לביאור הפני יהושע אין מסוגיית הגמרא סתירה 
לשיטת הגר"א, ומשום שבמצות תלמוד תורה יש ב' מצוות, האחד 'ודברת בם' והשני 'והגית 
בו יומם ולילה' וכל מה שכתב הגר"א מקיים מצות תלמוד תורה בהרהור, הוא רק כלפי מצות 
'והגית בו יומם ולילה', אבל סוגיית הגמרא כאן מיירי ממצות 'ודברת בם' ובזה סוברת הגמרא 
שלא די בהרהור אלא צריך דיבור גמור ושישמיע לאזנו. ועיין בשו"ת מהרש"ם (פס) בהגה"ה 
מרבי שלום שבדרון זצ"ל שהביא פירוש רש"י על המשנה באבות (פ"ס פ") ארבע מדות בהולכי 
לבית המדרש, הולך ואינו עושה שכר הליכה בידו, ופרש"י 'ואינו עושה - שאינו לומד כלום 
אלא שומע מאחרים'. הרי שהשומע מאחרים אינו נקרא עושה, וכתב שמסתבר שמצות 'ודברת 
בם' מקיים רק במוציא דברי תורה בפיו, אבל מצות 'והגית' מקיים גם במה ששומע מאחרים, 
אלא שאינו נקרא 'עושה' ואין צריך לברך על זה ברכת התורה. ‏ כב. גירסת הרמב"ם שלפנינו 
ילפיכך אם היה הקורא קטן או שוטה השומע ממנו לא יצא'. הרי שבאמת השמיט חרש. והביא 
הכסף משנה שבארחות חיים (מגעה סי ג) דייק מלשונו שחרש מוציא. אמנם הגירסא שהיתה לפני 
הכסף משנה וכן הוא בדפוסים ישנים גרסו גם 'חרש', ועל כן הקשה הכסף משנה בסתירת 
דבל ההמב"ם. 


ילקוט 


שחרש אינו מוציא אפילו בדיעבד. והקשה הבית יוסף (פו"ם סי תכפט) ובכסף 
משנה (פס) שבסוגייתנו משמע שקריאת שמע ומגילה שוים, ומכיון שלגבי קריאת 
שמע פסקו שבדיעבד יצא גם בלא השמיע לאזנו, מדוע לגבי מגילה פסקו 
שאפילו בדיעבד אינו יוצא מחרש. 
וכתב הבית חן פרפט) שיש לומר שבקריאת המגילה החמירו משום פרסומי 
ניסא, ולכן פסקו כר' יוסיכי. אך כתב שעדיין הדבר דחוק כיון שבדברי 
הגמרא אנו רואים שמגילה וקריאת שמע שוים ודחקו להעמיד את דברי המשנה 
במגילה שאינו מוציא כר' יוסי, הרי שלרבי יהודה דינו שבדיעבד מוציא, ומדוע 
פסק הרמב"ם שאף לרבי יהודה במגילה מעכב. ונאמרו כמה תירוצים באחרונים: 
א. הלחם משנה (שס) ביאר שהוקשה לרמב"ם אם אנו אומרים שרבי יהודה 
מכשיר בחרש, מדוע לא אמרו במשנה רבי יהודה מכשיר בחרש וקטן. 
ובשלמא בהו"א שרבי יהודה מכשיר בחרש רק בדיעבד ולא לכתחילה, ניחא 
שלכך לא אמר מכשיר בקטן ובחרש, שהרי בקטן מכשיר אפילו לכתחילה ובחרש 
רק בדיעבד, אבל למסקנא שרבי יהודה מכשיר בחרש אפילו לכתחילה, קשה 
מדוע לא אמר 'מכשיר בחרש וקטן'. ומחמת קושיא זו הוכיח הרמב"ם 
שכשתירצו בגמרא לעולם רבי יהודה ואפילו לכתחילה נמי, היינו רק לגבי 
תרומה אבל במגילה שצריך שיהיה פרסומי ניסא צריך שמיעת האוזן ממש. 
ב. הט"ז (ס" פרפט סק") תירץ שישנו חילוק בין מי שקרא ולא השמיע לאזניו 
לבין חרש, ואע"פ שמי שקרא ולא השמיע לאזניו יצא ידי חובתו בדיעבד 
מכל מקום חרש לא יצא אפילו בדיעבד, וכעין מה שאמרו בכל מקום 'כל הראוי 
לבילה אין בילה מעכבת בו', ועל כן הגם שהשמיעה אינה מעכבת, צריך שיהיה 
ראוי לשמיעה וחרש שאינו בר שמיעה אינו יוצא ידי חובה אפילו בדיעבד. ומה 
שהגמרא דימתה דין חרש במגילה לקריאת שמע של מי שלא השמיע לאזנו 
ולא חילקה ביניהם, היינו משום שבתחילת הסוגיא סברה הגמרא שטעם מחלוקת 
רבי יהודה ור' יוסי בקריאת שמע היא האם דורשים 'שמע' בכל לשון שאתה 
שומע, ולדעת רבי יהודה אין חיוב כלל שישמיע לאזנו ואין לנו מקור לחייבו 
להשמיע לכתחילה, וכיון שאין לנו שום לימוד על חסרון שמיעה ממילא גם 
בחרש שאינו יכול להשמיע לאזנו לא יהיה שום חסרון. אבל למסקנא שהביאו 
את דעת ראב"ע שסובר שמהפסוק לומדים שלכתחילה צריך להשמיע לאזנו, 
מוכרחים לומר שהסיבה שיוצא בדיעבד היא משום שאדם היכול להשמיע לאזנו 
אע"פ שלא השמיע יוצא ידי חובה כעין מה שאמרו בכל מקום 'כל הראוי 
לבילה אין בילה מעכבת בו', ממילא נלמד מזה שאדם שאינו בר שמיעה ומשום 
כך אינו יכול להשמיע לאזנו אינו יוצא ידי חובה אפילו בדיעבד. 
וכתב הט"ז שמדוקדק כן מלשונו של ראב"ע שאמר 'הקורא צריך שישמיע 
לאזנו', ולשון 'צריך' משמע שלכתחילה צריך לעשות כן, אך בדיעבד 
אינו מעכב. ומאידך בפסוק שדורש ממנו ראב"ע שצריך להשמיע לאזנו לא 
משמע שהוא רק לכתחילה אלא משמע שהוא חלק מעיקר החיוב, ומעכב. ועל 
כרחך צריך לומר שהפסוק שמשמע ממנו שצריך להשמיע לאוזניו והדבר מעכב 
היינו בחרש, כי בסתם אדם אף אם לא השמיע לאוניו יצא כיון שהיה יכול 
להשמיע לאוזניו, וכל הראוי לבילה אין בילה מעכבת בו, אבל חרש שאינו יכול 
לשמוע אינו יוצא גם בדיעבד, וכפשוטו של הפסוק שהשמיעה הוא חלק מעיקר 
המצוה. ושפיר למסקנת הגמרא אפשר להעמיד את המשנה גם בשיטת רבי 
יהודה, ועל כן פסק הרמב"ם כשיטת רבי יהודה. 
ג. הפני יהושע (עגיס יט: ד"ס ומעתס) תירץ בזה, דהנה למסקנת הגמרא שדברי ר' 
יוסי נאמרו רק בקריאת שמע אבל בשאר כל המצוות מודה שיצא גם בלא 
השמיע לאזנו, יקשה איך נפרש את המשנה במגילה שחרש אינו מוציא אחרים 
ידי חובתם, ועל כרחך צריך לומר שרק לענין להוציא את הרבים ידי חובתם 
ישנו חסרון במי שאינו יכול להשמיע לאזנו, כי כיון שאינו יכול לקיים את 
המצוה כתיקונה, אינו יכול להוציא אחרים ידי חובתם. ועל כן פסק הרמב"ם 
שאפילו בדיעבד אינו יכול להוציא אחרים ידי חובתם. 
ד. הקהלות יעקב (כפני קס"י ססדטיס, מסכת מגינס סי' קפנ) תירץ שהרמב"ם פירש תירוץ 
הגמרא והכתיב הסכת ושמע ישראל, ההוא בדברי תורה כתיב. שבמקום שיש 
חובת קריאת התורה אינו יוצא בהרהור אלא בדיבור, ואע"ג שגם מהרהר בדברי 
תורה מקיים מצות והגית בו יומם ולילה, אך במקום שיש חובת קריאה אינו 
יוצא אלא אם כן השמיע לאזנו, וכגון בקריאת התורה בציבור שחיובו הוא 
קריאה, צריך שישמיע לאזנו, וכענין הפסוק 'הסכת ושמע' שהיה קריאת דברי 
תורה של משה לישראל. ולפי זה יש לומר שדין קריאת המגילה אינו ככל שאר 
מצוות שהן באמירה כגון קריאת שמע וברכת המזון, שהרי תיקנו קריאת המגילה 


כג. ובביאור הלכה טס ד"ס פיע) כתב שלדעת הבית יוסף חסרון זה שאינו שומע הוא רק לענין 
להוציא אחרים שהם פקחים, שהם צריכים לשמוע מאיש ששומע באוזניו, אבל אין זה סיבה לפטור 
את החרש הזה שמדבר ואינו שומע מעצם חיוב קריאה. וראה מש"כ בביאור הדברים בשבט הלוי 
(מ"ט סי" קמס). | כד. וראה בביאור הגר"א למשלי (פס) ועיין שם מה שהוסיף לבאר בזה. כה. מובא 
בספר פניני רבינו הגרי"ז (עמי קש) ובמשמר הלוי (לטפ סי נד). ‏ כו. במשמר הלוי שס ביאר עפ"י 
דברי הבית הלוי גמרא בסוכה () אמר לו ר' אליעזר יכול יהא אתרוג עמהן באגודה אחת, אמרת 
וכי נאמר פרי עץ הדר וכפת תמרים, והלא לא נאמר אלא כפת. ויש לבאר דברי הגמרא שאם כל 


ברכות טו: 


ביאורים 


שמה 


שיהיה בספר ובדיו כדין קריאת התורה, ועל כן יש על זה דין של קריאת התורה 

שצריך דווקא 'הסכת ושמע', ומשום כך פסק הרמב"ם שקריאת המגילה שונה 

דינו מכל התורה וחרש שמדבר ואינו שומע אינו מוציא את אחרים ידי חובה 
כיון שאינו בר חיובא. 


ביאור תמיהת הגמרא מה ענין שאול אעל רחם 


וכי מה ענין שאול אצל רחם. רש"י (סנסדלן נ. ד"ס וכי) פירש ששאלת הגמרא 
היא למה נסמכו שאול ורחם זה לזה. ובראש משביר (קנסללין פס ד"ס סעפיד) 
ביאר שלכך פירש רש"י כן את שאלת הגמרא, ולא פירש בפשטות שהשאלה 
היא מה ענין זה אצל זה, משום שהוקשה לו מה שייך להקשות כך, והרי נכתב 
בפסוק שלפניו (מפני ( טו) 'שלוש הנה לא תשבענה', ולאחריו הוא הפסוק המובא 
בגמרא 'שאול ועצר רחם ארץ לא שבעה מים', ואם כן יש להם ענין לבאר מה 
הן השלוש דברים שהוזכרו בפסוק. ולכך פירש רש"י שהשאלה היא למה נסמכו 
שאול ועוצר רחם זה לזה, שהיה לפסוק לכתוב 'שאול וארץ' בסמיכות שהם 
מענין הארץ, ולאחר מכן לכתוב 'ועוצר רחם' ולא להפסיק ביניהם בתיבות 
'ועוצר רחם'. אלא מוכח שיש להם דמיון לענין אחר וכמבואר בגמראכז. 
והמהרש"א (פילוקי 6גדות פנסדלין פס ד"ס וכי) ביאר, שמשום שלגבי ארץ נתפרש 
שהיא 'לא שבעה מים', אבל שאול ועוצר רחם לא נתפרש בכתוב 
מאיזה דבר לא שבעה, וממה שסתם נראה שיש להם ענין אחר שהם דומים זה 
לזה מלבד השביעה, ולזה דקדקה הגמרא מה ענין שאול אצל רחם. 
ובחידושי המלבי"ם (פסדין עס ד"ס כ( ספסוק) ביאר שכוונת הכתוב היא לשני 
ענינים שיש בהם הויה והפסד, שהשאול הוא ענין שהאדם נפסד, 
ורחם הוא כח המהוה את האדם. ולפי זה ביאר שתמיהת הגמרא היא שהיה 
לפסוק לכתוב 'מות' ולא 'שאול', שהרחם הוא המוליד ולעומת זה היה לו לכתוב 
את המיתה. 
ובספר אמרי נועם (ד"ס וכי) להגר"א כתב שכוונת קושיית הגמרא, משום שבפסוק 
'שאול ועוצר רחם, ארץ לא שבעה מים, ואש לא אמרה הון' נאמרו 
ארבע יסודות, עפר בוח מים ואש, 'שאול' הוא עפר, 'עוצר רחם' הוא כנגד 
הרוח לפי שנפש האדם נקרא רוח, ומים ואש. וכוונת המקשה מדוע הסמיך 
הפסוק 'עוצר רחם' שהוא יסוד הרוח ל'שאול' שהוא יסוד העפר, היה לו להביאו 
אחר המילים 'ארץ לא שבעה מים' דהיינו אחר יסוד המים. 
והבית הלוילה ביאר קושיית הגמרא עפ"י עומק חכמת דקדוק לשון הקודש, 
שכשבאים לכתוב ולחבר שלשה דברים ישנם שני דרכים לכתיבתם, או 
לחבר את כולם בוי"ו החיבור כגון ראובן ושמעון ולוי, או לכתוב את וי"ו 
החיבור רק לפני האחרון כגון ראובן שמעון ולוי, וכאן הוא משונה מכל 
המקומות שנכתב 'שאול ועוצר רחם, ארץ לא שבעה מים' וכאילו אומר ראובן 
ושמעון לוי, וזה לא מצינו. אלא על כרחך שהפסוק בא לחבר רק את הראשון 
עם השני והשלישי עומד בפני עצמו, ונמצא אם כן ש'שאול ועוצר רחם' הם 
מחוברים ו'ארץ לא שבעה מים' עומדת בפני עצמה. וזהו מה שהקשה מה ענין 
שאול אצל רחם, שרק שניהם נתחברו בפסוק<. 


בכוונת הגמרא שיש לדון קל וחומר מרחם 


אלא לומר ל מה רחם מכניס ומוציא אף שאול מכנים ומוציא והלא 
דברים ק"ו ומה רחם וכו'. המהרש"א (סילוסי 6גדות סנסדרין סס ד"ס וכי) ביאר 
על פי המבואר בסנהדרין (5) ששאל הקיסר את רבן גמליאל כיצד יחיו המתים 
לעתיד מן העפר, והשיבה בת הקיסר לאביה שיש שני יצירות לאדם, שיצירתו 
מן המים הוא ברחם בעולם הזה, ויצירתו מן הטיט הוא יצירתו בשאול לעתיד, 
וביארה הגמרא בסוגייתנו שיש ביצירה זו של תחיית המתים מן השאול, קל 
וחומר מיצירת הרחם שבעולם הזה, מה רחם שמכניסים בו בחשאי מוציאים 
ממנו בקולי קולות, שאול שמכניסין בו בקולות אינו דין שמוציאים ממנו בקולי 
קולות. 
ובחידושי המלבי"ם (פס) פירש, לפי מה שביאר שתמיהת הגמרא היא שהיה 
לגמרא לכתוב 'מות' ולא 'שאול', שהרחם הוא המוליד ולעומת זה 
היה לו לכתוב את המיתה, ומתוך כך הכריחה הגמרא שכוונת הכתוב היא 
ללמדנו שגם השאול מוליד כמו הרחם, היינו שהארץ תוליד ותצמיח את האדם 
כמו שהיא עושה בכל עת בזרעים. וביאר שהקל וחומר אינו מצד הסברא, שהרי 
ברחם עינינו רואות שלבסוף הוא מוליד מה שאין כן בשאול. אלא הקל וחומר 
הוא מיתור הפסוק שלא הזכיר שם ההפסד או המות:כז. 


המינים צריכים להיות מחוברים היה צריך ליכתב באחת משתי הדרכים, או הכל בוי"ו החיבור 'פרי 
עץ הדר וכפת תמרים וענף עץ אבות וערבי נחל' או לכתוב וי"ו החיבור רק באחרון דהיינו 'פרי 
עץ הדר כפת תמרים ענף עץ אבות וערבי נחל', ומדוע נכתב 'פרי עץ הדר כפת תמרים וענף עץ 
אבות וערבי נחל', והרי זה כאילו נכתב 'ראובן שמעון ולוי ויהודה', ועל כרחך שראובן הוא לחוד 
ושמעון ולוי ויהודה הם ביחד, ואם כן מוכרח ש'פרי עץ הדר' הוא לחוד, ואילו 'כפת תמרים וענף 
עץ אבות וערבי נחל' הם באגודה אחת בלי הפרי עץ הדר. ועיי"ש שביאר ביסוד זה של הבית 
הלוי עוד הרבה פסוקים ודרשות במקרא ובש"ס. | כז ועיין שם שביאר שהקל וחומר הוא מצד 


שמו 


ילקוט 


ביאור מעלת ההועאה בקולי קולות 


ומה רחם שמכניסין בו בחשאי מוציאין ממנו בקולי קולות שאול 
שמכניסין בו בקולי קולות אינו דין שמוציאין ממנו בקולי קולות. 
בעיני יצחק (סנסדרין עס ד"ס "ר עט) דקדק מהי המעלה במה שמוציאין בקולי 
קולות. וביאר, שההכנסה לרחם היא בחשאי על ידי טיפה בזויה וסרוחה, 
וכשיוצא הולד יש לו קול ופרסום שאשה פלונית ילדה, והיינו משום החשיבות 
שבלידת הולד. ומכך למדו שכשיגיע הזמן של תחיית המתים יזכה האדם שיצא 
משם בשמחה, משום שעל ידי שהיו הנשמות בגן עדן הם יהיו במעלה גדולה 
ממה שהיו כשנכנסו בארץ, והחילוק במעלת הנשמה משעת המיתה עד שעת 
התחיה, דומה לההבדל שבין כניסת הזרע בחשאי, ללידת הולדכח. 


הוכחה לתחיית המתים מפסוק זה 


מכאן תשובה לאומרים אין תחיית המתים מן התורה. בספר כתנות אור 

(פרטת ויפי) תמה מה אמרו 'מכאן' תשובה, והרי בגמרא בסנהדרין (35) יש 
הרבה לימודים שתחיית המתים מן התורה, ומה מיוחד בדרשה זו שיש בה 
תשובה לאומרים שאין תחיית המתים מן התורה. ותירץ שעל כל הלימודים יש 
לכופרים מקום טענה, שמאחר שאנו בטוחים שהמתים חוזרים לחיות, אם כן 
למה בוכים עליהם, אבל בדרשה זו הרי מבואר שאדרבה הבכייה היא המקור 
לתחיית המתים דהיינו קולי קולות בכניסתו, וזהו מכאן תשובה לכופרים 
המקשים בכייה זו למה, דאדרבה הבכייה גופה מלמדתנו שיש תחיית המתים. 


דין דקדוק באותיותיה נאמר גם בתפילה ובכל קריאת תנ"ך 


ולמדתם שיהא למודך תם שיתן ריוח בין הדבקיםכט. כתב הטור (פי' ס) 
בשם רבינו בספר היראה שמה שצריך לדקדק וליתן ריוח בין הדבקים, 
הוא לא רק בקריאת שמע אלא אף בפסוקי דזמרה ובתפילהל. 
עוד הביא הבית יוסף (טס ד"ס ומ"ם ל) בשם הרד"ק שבכל עת שיקרא אדם 
בתורה נביאים וכתובים צריך להיזהר, והטעם שהזהירו כן דווקא בקריאת 
שמע, הוא מפני שיש באותן פרשיות יחוד השם וקבלת עול מלכות שמים, וכן 
מפני שכל ישראל קוראים אותם פעמיים ביום, חכמים ועמי הארץ, לפיכך היו 
צריכים להזהיר עליהם מפני עמי הארץ שאינם בקיאים בקריאה. 


הטעם שעריך להתיז זיי"ן של 'תזכרו' זוכרתםי 


שיתן ריוח בין הדבקים. התוספות (ד"ס מן) כתבו שצריך להתיז זיי"ן של 

'תזכרו', ומקורו בירושלמי (פ" ס"ד). ורש"י (על סלי"ף ד"ס 5ין) והתוספות 
פירשו שהוא כדי שלא ישמע כמו שי"ן דהיינו 'תשכרו', כי אז משמעו למען 
שיהיה לו שכר מצוות והרי אין לאדם לקיים מצוות על מנת לקבל פרס. אמנם 
בפירוש הרא"ה (ד"ס יכוסנמי) בריטב"א (ל"ס עני) ובפירוש הריבב"ן (ד"ס 5ין) כתבו 
שהוא כדי שלא ישמע בסמ"ך דהיינו 'תסכרו', שאז משמעו אטימה וסכירה כמו 
'ויסכרו מעינות תהום' (נללסית מ כ), דהיינו שיסגירו ויחתימו המצוות לבלתי 

ישמעו ולא יהיו נעשיןלא. 

והנה הטור (ס" ס) הביא בשם הראב"ד שצריך להיזהר גם במילה "וזכרתם' 

שלא ישמע כסמ"ך, ופירש רבינו מנוח (קרפֿת פמע פ"נ ס"ע) שאם אומרה 
בסמ"ך משמעה כאילו אומר 'וסכרתם'. ופשטות דברי הראב"ד [כפי שמובאים 
בטור, וכן מבואר בכסף משנה (פס)] מוכיחים שטעמם של התוספות שלא ישמע 
כענין של שכר אינו שייך לגבי המילה וזכרתם'ינ, ורק משום שיכול להישמע 
גם כסמ"ך יש להיזהר במילה זו. אמנם השו"ע (ס" 65 סי"ז) כתב 'צריך להתיז 
זיי"ין של תזכרו דלא לישתמע תשקרו או תשכרו והוי כעבדים המשמשים על 
מנת לקבל פרס. וכן צריך להתיז זיי"ן של וזכרתם', ובביאור הגר"א כתב על 
סוף דברי השו"ע 'ראב"ד מטעם הנ"ל' ומבואר מדבריו שאף במילה 'וזכרתם' 
שייך הטעם המובא בהשו"ע בתחילת דבריו כדי שלא ישמע 'ושכרתם' שאז 
משמעו כענין של שכירות. וכך מבואר בדברי חמודות (ענ סכ6"ש סי" יכ 6ות מל). 


שהרחם הוא ספק אם מוליד שיש כמה וכמה סיבות באדם שאינו מוליד, מה שאין כן הארץ שתמיד 
מולידה. | כח. ועיין שם שציין לדברי הגמרא בנדה ((:) שהתינוק במעי אמו לומד את כל התורה 
כולה וכשנולד בא מלאך וסוטרו על פיו ומשכח את מה שלמד. ונראה כוונתו שמשום התורה 
שלמד במעי אמו, הרי הוא במעלה יתירה כשנולד. | כט. במעדני יו"ט על סרé"ם‏ סי יכ פות ם) 
ובתוספות יו"ט (פ"כ מ"ג ד"ס ו₪) הקשה מדוע דרשו זאת מ'ולמדתם' ולא דרשו כן מ'ושננתם'. ובאמת 
שהביא מספר כף נחת שאכן לומדים זאת מהפסוק 'ושננתם' שתהא משנה תמה. ותירץ שהדרשה 
מ'ולמדתם' היא דרשה פשוטה יותר. ועיין בחידושי מהרי"ח (על ספויי"ט עס) מה שתירצו בזה. ל. וכן 
משמע ממסכת דרך ארץ זוטא (פ"ע) הוי זהיר בקריאת שמע ובתפילה כדי שתנצל מדינה של גיהנם. 
ומבואר שדיני הדקדוק והזהירות בקריאת שמע ששכרם שמצננים לו את הגיהנם כמבואר בגמרא, 
נאמר גם בתפילה. לא. רבינו מנוח (קמפֿת שמע פ"נ ס"ט). = לב. וכך כתב בפירוש בחידושי מהר"ם 
בנעט (נמוסי דיס נין) שהתוספות השמיטו להיזהר באמירת 'וזכרתם', משום שאין במשמעות 'ושכרתם' 
לזה שעושים את המצוות כדי לקבל שכר. לג. אמנם הכסף משנה הביא גם על דברי הרמב"ם 
טעמם של התוספות. | לד. עוד יש לומר שנפק"מ בטעם התוספות באופן שקורא קריאת שמע 
לאחר זמנה, שאין חובת דקדוק מחמת מצות קריאת שמע, אבל משום שנראה כאומר 'תשכרו' 
שהוא כאומר הריני מקיים מצוה זו כדי לקבל שכר, ישנו איסור גם בזמן שאינו מקיים מצות קריאת 


ברכות טו: 


ביאורים 


נפקימ אם הוא מדין דקדוק באותיותיה או משום שנשמע כאומר 'תשכר" 


שם. בעיקר דברי התוספות שהביאו בשם הירושלמי שצריך להתיז זיי"ן של 
'תזכרו', בירושלמי לא נתבאר הטעם בזה, ורק התוספות הוסיפו שהטעם 

כדי שלא ישמע כאומר 'למען תשכרו' ואז נשמע שמתכוון לקבלת שכר. אך 
לכאורה היה אפשר לומר שאף בלא טעם זה צריך להתיז את הזיי"ן, משום 
ההלכה של דקדוק באותיותיה, כי כיון שאם לא התיז את הזיי"ן זה נשמע 
כאומר 'תשכרו', ממילא צריך לומר את המילה כתיקונה מדין דקדוק אותיותיה. 
ובאמת שכן משמע מלשון הרמב"ם (קלילת ספע פ"נ ס"ת-ע) שכתב 'וצריך לדקדק 
באותיותיה ואם לא דקדק יצא. כיצד מדקדק, יזהר שלא יניח החזק ולא יחזק 
הרפה ולא יניד הנח ולא יניח הנד וכו', וצריך לבאר זיי"ן של תזכרו', ולא 
הוסיף טעם בדבר, ומשמע שהוא מכלל דיני דקדוק באותיותיהלג. ואם כן קשה 
מדוע התוספות הוצרכו לבאר שהטעם כדי שלא ישמע כדורש שכר על המצוות, 
ולא פירשו כפשוטו שכיון שנשתנה משמעות התיבה אין זה קריאה כתיקונה. 
ובספר משנת יעקב (על סכמנ"ס קרית שמע פ"כ ס"ס ד"ס וסנס 60) הביא שדיבר בזה 
עם מרן הגרי"ז מבריסק, והשיב לו שבאמת גם התוספות מודים ששייך 

בזה טעם משום דקדוק באותיותיה, אלא שהתוספות רצו להוסיף בזה טעם נוסף 
כדי שלא נשמע כאומר 'תשכרו' וכמבקש שכר עבור המצוה. ונפקא מינה בזה, 
דהנה ענין דקדוק באותיותיה הוא רק דין לכתחילה אבל בדיעבד אם זמן ק"ש 
קצר ואם ידקדק בקריאתה יעבור זמן ק"ש, הדין הוא שאינו צריך לדקדק כיון 
שבדיעבד יוצא גם בלא דקדוק, אבל מכיון שבאמירתו נשמע כאילו אומר 
'תשכרו' ונראה כאומר למען שיהיה לנו שכר, צריך לדקדק בזה אף אם יעבור 
זמן ק"ש, ולכן הוסיפו התוספות טעם זהלי. וסיים במשנת יעקב שמי שראה 

את מרן הגרי"ז קורא קריאת שמע, יבין הדברים יותרלה. 

והוסיף הגרי"ז שבזה גם יבואר מה שכתבו התוספות בשם רב אלפם שצריך 
להיזהר ליתן ריוח בין המילים 'וחרה אף' כדי שלא יהיה נשמע 'וחרף', 

וקשה מדוע הוצרכו להוסיף טעם זה, ולא הסתפקו בזה שצריך ליתן ריוח בין 
הדבקים, וכמו לגבי 'וראיתם אותו' 'וזכרתם את' שצריך ליתן ריוח בין הדבקים 
אף שאין שם משמעות אחרת פסולה בקריאתם מחובר, אלא די במה שצריך 
לדקדק וליתן ריוח בין הדבקים. אך להנ"ל מתורץ כי בזה מכיון שגם משתנה 

משמעות הדברים ל'וחרף' הרי זה מעכב בדיעבד. 


דין דקדק באותיותיה 


שם. כתבו בתלמידי רבינו יונה (ל"ס מפני סקוכ) ובריטב"א (ד"ס קכפ) שמה שאמרו 
במשנה קרא ולא דקדק באותיותיה ר' יוסי אומר יצא רבי יהודה אומר 

לא יצא, אין זה הדין האמור בגמרא כאן שצריך ליתן ריוח בין הדבקים, אלא 
הדקדוק הנזכר במשנה הוא הדין שלא ירפה את הדגוש ולא ידגיש את הרפה, 
ויזהר בקריאת האותיות שלא תבלע אות אחת בחברתה, דהיינו שלא יאמר 'וחרף' 
במקום וחרה אף'. וכאן הוא דין נוסף הנלמד מהפסוק 'שיהיה למודך תם', 

שצריך ליתן ריוח בין הדבקים. 

אמנם בספר החינוך (מנוס פנ) והריטב"א (פס) בשם יש אומרים ובפירוש הברטנורא 
על המשנה (פ"נ מ"ג דייס ו₪) כתבו שכל דיני ליתן ריוח בין הדבקים הוא 

בכלל דיני דקדוק באותיותיה האמור במשנה. והתוספות יו"ט (שס ל"ס ול) 
והתפארת ישראל (יכין פֿות כ) אף חידשו שהלימוד לדין שצריך לדקדק באותיותיה 
הוא הפסוק המובא כאן בגמרא 'ולמדתם' שיהא לימודך תם, ולמדים מזה שני 

דברים, האחד שצריך לדקדק באותיותיה והשני ליתן ריוח בין הדבקים. 
וכן מבוארלי מלשונו של הרמב"ם (קמפֿת פמע פ"כ ס"ת-ט) שכתב 'וצריך לדקדק 
באותיותיה ואם לא דקדק יצא. כיצד מדקדק, יזהר שלא יניח החזק ולא 
יחזק הרפה ולא יניד הנח ולא יניח הנדלז, לפיכך צריך ליתן ריוח בין כל שתי 
אותיות הדומות שאחת מהן סוף תיבה והאחרת תחילת תיבה סמוכה לה כגון 
בכל לבבך קורא בכל ושוהה וחוזר וקורא לבבך וכו'. הרי מבואר שדין צריך 
ליתן ריוח בין האותיות הוא מדין צריך לדקדק באותיותיה. וכן כתב גם הרמב"ם 
בפירוש המשנה. 


שמע. עוד יש לומר שאין כוונת התוספות שבאמת יוצא מפיו המילה 'תשכרו' כי לזה אין צריך 
טעמים שאינו מועיל, אלא היא הלכה נוספת שצריך להתיז ולהדגיש את האות זיין כדי שגם לשומע 
מן הצד לא ידמה כאילו אומר 'תשכרו'. לה. בהגדה של פסח מים עמוקים (מני רפ pפירפ,‏ עמ' 
ט) הביא ששאל להגרי"ז, מדוע הוא מדקדק כל כך בקריאת שמע, והרי בדיעבד גס אם לא דקדק 
באותיותיה יצא, והרי לא ימלט שיהיה איזה מילה או אות שלא יצליח לדקדק בה כראוי, ואם כן 
שוב נמצא שקריאת שמע שלו אינו בדקדוק אותיותיה ויצא ידי חובתו רק משום שאם קרא בלא 
שדקדק יצא, ומדוע מתאמץ בקריאתה בדקדוק. והשיב לו הגרי"ז שישנו הידור בכל מילה ומילה 
שמדקדק בה ואפילו אם לא יצליח לדקדק בכל מילות קריאת שמע. ‏ לו. כך דקדקו מדבריו 
במרכבת המשנה (ן) ובחזון נחום (פ"כ מ"ג ד"ה קנ .)6‏ לז. הראב"ד השיג על דברי הרמב"ם, מה 
חסרון יש במה שנוד הנח, ומה הפסד יש אם יאמר 'לבבך' בנוד הבי"ת השני כדי להטעימה שלא 
יראה כאילו אומר וא"ו. והכסף משנה כתב שאין כוונת הרמב"ם כמו שהבין הראב"ד שכוונת 
הרמב"ם שבמקום תנועה קצרה יעשה תנועה ארוכה, אלא כוונתו שמה שאמרו שצריך ליתן ריוח 
בין הדבקים כגון כשאומר 'בכל לבבך' הסיבה בזה משום שהלמ"ד של 'בכל' צריכה להיות נחה 
ושל 'לבבך' צריכה להיות נעה, ואם כן אם יסמכם אחד לשני נמצא שאם יאמר 'בכ לבבך' נמצא 
שהלמ"ד של 'בכל' שצריכה להיות נחה הרי היא נעה, וכן להיפך. 


ילקוט 


וכן משמע מדברי התוספות (ד"ס נן) שהביאו כל דיני דקדוק האותיות כגון 
'תזכרו' שצריך להתיז הזיי"ן כאן בסוגיא זו, ואם סוברים כתלמידי רבינו 

יונה שישנם שני דינים שונים, האחד דקדוק האותיות והשני ליתן ריוח בין 

הדבקים, לא היה להם להביא דיני התזת הזיי"ן שהוא שייך לדיני דקדוק 

האותיות בסוגיא כאן שדנה בדין ליתן ריוח בין הדבקים, ומוכח שהם סוברים 
שגם דיני ליתן ריוח בין הדבקים הוא מכלל דיני דקדוק האותיות. 


דין להאריך בדל"ת של 'אחד' הוא מדיני דקדוק באותיותיה 


שם. כתב הרמב"ם (קליספ שפע פ"נ ס"פ-ע) 'וצריך לדקדק באותיותיה ואם לא דקדק 
יצא. כיצד מדקדק, יזהר שלא יניח החזק ולא יחזק הרפה ולא יניד הנח 

ולא יניח הנד וכו', וצריך לבאר זיי"ן של תזכרו, וצריך להאריך בדל"ת של 
אחד כדי שימליכהו על השמים ועל הארץ ועל ארבע רוחות, וצריך שלא יחטוף 
בחי"ת כדי שלא יהיה כאומר אי חד'. וקשה מדוע כתב הרמב"ם דין שצריך 
להאריך בדלי"ת של 'אחד' בתוך דיני דקדוק באותיותיה, והרי אין זה אלא 
מדיני כוונה, והיה צריך הרמב"ם להביאו בתחילת פרק ב' ששם עוסק בדיני 

כוונת קריאת שמע. 

ובספר משנת יעקב (קלילת סמע פ"נ ס"מ ד"ס ונס סכמנ"ס) הביא בשם הגרי"ז 
סאלאווייציק שהוכיח מזה בדעת הרמב"ם, שלאחר שישנו דין להאריך 

בדלי"ת של 'אחד' משום כוונה, ממילא זה נכלל בדיני דקדוק באותיותיה, כי 
דין דקדוק בק"ש תלוי במה שחכמים קבעו לנוסח אמירת האותיות, וכיון 
שבדלי"ת של 'אחד' צריך להאריך משום הכוונה, ממילא כבר הוא בכלל דקדוק 
האותיות. ונפקא מינה בזה שאפילו מי שאינו יכול לכוין את הכוונות באמירת 
הדל"ת צריך להאריכו מדין דקדוק באותיותיהל". והוסיף הגרי"ז (פידוסי רינו סגכי"ז 
סנוי עניניס על סס"ס סי' 6, סול6ת מישור) שכן מוכח מדברי הגמרא (לעל יג:) שאמר ר' 
ירמיה לרב חייא כיון דאמליכתיה למעלה ולמטה ולארבע רוחות השמים תו לא 
צריכת. ואם נאמר שכל דין להאריך בדל"ת הוא רק מדיני הכוונה, מה אמר לו 


שפיייתו לא צריכת, והרי בכוונה אין שיעור ותכלית. אלא מוכרח שאחר שיש בזה 


ענין להאריך מדין כוונה, שוב נכלל זה בצורת הקריאה, ועל זה אמר לו שכיון 

ששיעור קריאתה הוא כדי שיוכל לכוון לאמלוכי בשמים ובארץ ובד' רוחות, 

ממילא לאחר מכן תו לא צריכת, כי זמן קריאתה נקבע לפי שיעור הכוונה 
הנצרכת מעיקר הדיןלל. 


דקדוק באותיותיה כשקוראה בשאר לשונות 


שם. כתב הרמב"ם (קמלת שמע פ"נ ס"י) 'קורא אדם את שמע בכל לשון שיהיה 
מכירה, והקורא בכל לשון צריך להזהר מדברי שבוש שבאותה הלשון כמו 
שמדקדק בלשון הקודש אם קראה בלשון הקודש'. והראב"ד השיג על הרמב"ם 
שאין זה מקובל על הדעת, כיון שכל הלשונות פירוש הן לעברית, ומה יש לו 
לדקדק בהם. והכסף משנה ביאר כוונת הרמב"ם שכשיאמר ביאור המילה בשפה 
אחרת, יאמר את הביאור היותר אמיתי באותה שפה ולא ביאור משובש. ובאבן 
האזל (פס ל"ס הכ"ת) כתב שאין זה נראה בכוונת דברי הרמב"ם כי זה ודאי שאם 
לא קראה בביאור האמיתי, לא קרא קריאת שמע. אלא כוונתו שכשם שבלשון 
הקודש צריך לאומרה בדקדוק אותיותיה, כך בכל לשון צריך לאומרה בדקדוק 
אותיותיה של אותה הלשון. ועל זה חולק הראב"ד וכותב שאין צריך דקדוק 
באותיותיה באמירת ק"ש בשאר לשונות. 

והקשה באבן האזל (שס ד"ס ונכפוכס) אם בקוראה בשאר לשונות אין דין דקדוק 
באותיותיה, מדוע בקוראה בלשון הקודש צריך לדקדק, ומדוע יהיה 

גרוע לשון הקודש משאר לשונות. ותירץ שדעת הראב"ד שעיקר ההלכה של 
דקדוק באותיותיה נאמרה בלשון הקודש, ומשום שעיקר מצות הקריאה היא כמו 
שנאמרה מסיני ולכך דווקא בה צריך לקרוא בדקדוק הלשון, אבל בשאר לשונות 
שעיקר קריאתה הוא אם מבינה, לא איכפת לנו שאינו קוראה בדקדוקמ. אבל 


לח. וכתב במשנת יעקב (עס), שאף שבדברי הרמב"ם היה אפשר לדחוק שמה שצויך להאריך 
בדל"ת הוא דין מיוחד ולא שייך להלכה של דקדוק באותיותיה, מכל מקום בספר החינוך (מוס תכ 
כתב כן מפורש, 'אבל הענין אם לא דקדק בהם יצא, שלא נתן ריוח בין הדבקים כגון בעל לבבך 
וכו' וכן שלא התיז זיי"ן של תזכרו וכו', או שלא האריך בדל"ת של אחד כפי הראוי לכתחילה 
לעשות'. ומפורש בדברי החינוך כדברי הגרי"ז שגם הדין של דלי"ת של 'אחד' נכלל בהלכה זו 
שצריך לדקדק באותיותיה, כי מאחר שצריך להאריך בזה מדין הכוונה, כבר נכלל בדין דקדוק 
באותיותיה. לט. הנה בשולחן ערוך הרב (פ" 55 ס") כתב 'מה שאמרו להאריך בדלי"ת של 'אחד', 
לא אמרו להאריך ולמשוך בקריאת הדלי"ת, שהרי כל אות שבסוף התיבה ואין נקודה תחתיה היא 
נחטפת לגמרי, אלא יאריך במחשבתו להמליכו בד' רוחות בקריאת הדלי"ת ואחריה בטרם שיתחיל 
ברוך שם'. אמנם לפי דברי הגרי"ז בדעת הרמב"ם מבואר שאכן ישנו דין להאריך בפועל ממש 
וכמו שמוכח ממה שהביאו הרמב"ם בדיני דקדוק באותיותיה, ודלא כהשו"ע הרב. | מ. בספר 
אמרי חן על הרמב"ם הביא ששמע בשם הגרי"ד סאלאווייציק שכתב שיש לעיין אם כוונת הראב"ד 
ששאר לשונות אינם חשובים לשון בעצם והם רק פירוש על לשון הקודש ולא חל עליהם כלל 
תורת לשון ומשום כך לא שייך בהם דין דקדוק באותיותיה, או שגם הראב"ד מודה שגם בשאר 
לשונות חל שם ותורת לשון, אלא שלא שייך דקדוק באותיותיה אלא בלשון תורה עצמה. מא. עיין 
בלשון הרמב"ם (קרפֿת פפע פ"כ ס"ת-ט) שכתב 'יזהר שלא יניח החזק ולא יחזק הרפה ולא יניד הנח 
ולא יניח הנד, לפיכך צריך ליתן ריוח בין כל שתי אותיות הדומות וכו'. ובתפארת ישראל (פ"כ מ"ג 
פֿות ש) הקשה אם כן מדוע רבא הוצרך לומר שצריך ליתן ריוח בין 'עשב בשדך' מדין ליתן ריוח 


ברכות טו: 


ביאורים 


שמז 


הרמב"ם סובר שמה שנלמד מ'ולמדתם' שצריך שיהיה לימודך תם, אינו משום 
שכן נאמר בסיני אלא משום שעיקר הלשון כשהוא תם ואינו משובש, ועל כן 
גם בשאר לשונות צריך לאומרה בדקדוק. 


עשיית ריוח בין המילים שיכולים להיבלע 
עשב בשדך ואבדתם מהרה הכנף פתיל. הרשב"ץ בספרו מגן אבות (מ"ג דף 
נד:) כתב שמדברי הגמרא כאן ישנה ראיה להברת הספרדים שמבטאים גם 
ב' רפויה כמו אות דגושה ורק עושים מעט שינוי, כי להברת האשכנזים 
שמבטאים ב' רפויה כמו אות ו', אם כן מה שייך להזהיר ליתן ריוח בין 'עשב' 
ל'בשדך', והרי הב' של 'עשב' היא רפויה וב' של 'בשדך' היא דגושה, ואינם 
נבלעים זה בזה כללמ5*. ובספר דרך חיים (דף קו.) הוסיף שמסוגיית הגמרא כאן 
מוכח גם שאנו טועים בקריאת האות פ', כי אם קוראים את הפ' שבמילה 'הכנף' 
רפויה, אם כן מה שייך להזהיר ליתן ריוח בין 'הכנף' ל'פתיל' והרי פ' של 
פתיל היא דגושה, אלא מוכח שלא היה כמעט הבדל בין פ' רפויה לדגושה 
וקריאת שניהם כמעט שוה עד שהוצרכו להזהיר לתת ריוח בין 'הכנף' ליפתילי. 
אמנם כבר רמז לזה המאירי (ל"ס סקול) וכתב שאף על פי שבמלות עשב בשדך 
וכן הכנף פתיל אין האחת נקראת כמו האחרת ואין מצויה להבליע אחת 
בחברתה, צריך ליתן ריוח בין הדבקים שמא יקראם בסגנון אחד, או שמא בזמן 

התלמוד היו קוראים אותן בסגנון תנועה אחת. 
והרד"ק (ספר מכנול דף עג.) כתב שאע"פ שהאחת רפה והשנית דגושה צריך לתת 
הבדל ביניהן בלשון, שאם לא יעשה כן יהיה נראה כאילו קרא אחת 
כיון שהרפה נבלעת בדגושה. וכך כתב בספר בן ידיד (על הרמנ"ס קריפת ספע פ"ג 
ס"ט) שאף שקורא ב' של 'עשב' רפויה, מכל מקום אם אינו קורא לאט מילה 
במילה וסומך לה ב' של 'בשדך', נעשה הכל ב' אחת, קצת רפויה וקצת דגושה, 
וכן במילים 'הכנף' 'פתיל' אם אינו קוראה בנחת נעשה הכל אחת קצת רפויה 
וקצת דגושה, וסיים 'והמעיין בנסיון ימצא כדברי וברור'. 


ביאור ענין כל המדקדק בק"ש מעננין לו גיהנם 


כל הקורא ק"ש ומדקדק באותיותיה מצננין לו גיהנם. בביאור מימרא זו, 
מה שייכות דקדוק באמירת קריאת שמע למצננים לו גיהנםמג, מצינו 
באחרונים בכמה אופנים: 
א. הבית יוסף (סי' סג ד"ס דפתכ) בשם מהר"י אבוהב ביאר שמאחר שהוא מעורר 
עצמו בדקדוק האותיות ומניע את החום הטבעי שלו, בשכר חום טבעי זה 
מצננים לו חום אחר של גיהנם. 
ב. בביאור הגר"א (מטל ד כנ) ביאר שבכל רמ"ח תיבות שבקריאת שמע ישנה 
רפואה לאחד מרמ"ח איברים שבאדם, וזו הכוונה שמצננים לו גיהנם. 
ג. הצל"ח (ד"ס מפכנין) והגר"א (פֿמכי נועס ד"ס מנננין) כתבו שמימרא זו לכאורה תמוהה 
היא ממה נפשך, אם הוא צדיק גמור, מה שייכות יש לו לגיהנם שיצטרכו 
לצנן לו הגיהנם, ואם הוא חייב לסבול עונש בגיהנם אלא שאמירת ק"ש בדקדוק 
מצילתו מהגיהנם, מהו ענין צינון זה של הגיהנםײי, ומדוע זכות זו לא תועיל 
לו שלא יכנס כלל לגיהנםמז. וביארו על פי המבואר בספרי הקבלהמה שגם 
הצדיקים בהכנסם לגן עדן עוברים דרך הגיהנם לטובת קצת רשעים קרוביהם 
שכבר סבלו קרוב לערך עונש המגיע אליהם, ואעפ"כ אין בכחם לעלות ואין 
חבוש מתיר עצמו, והצדיק בעברו מעלה אותם עמו, והצדיק סובל קצת צער 
לטובת רשעים ההם"'. וזהו שאמרו כאן שהקורא קריאת שמע ומדקדק 
באותיותיה, אפילו אם ילך לגן עדן דרך הגיהנם, יצננו לו את הגיהנם דרך 
הילוכו שםמז. והוסיף הצל"ח שאולי לזה כיוונו חז"ל (פגינס כ.) תלמידי חכמים 
אין אור של גיהנם שולטת בהם וכו', והיינו שאפילו בעברם דרך הגיהנם, אין 
האור שולטת בהם כי ציננו לו האור. 


בין הדבקים, תיפוק ליה שהבי"ת של 'עשב' הוא רפה ושל 'בשדך' הא חזק [ועיין בתפארת יעקב 
המובא בסוף המשנה שכתב על קושיית התפא"י 'לא ידע הברת הספרדים' וכוונתו כהוכחת הרשב"ץ 
מסוגיין להברת הספרדים שמבטאים גם ב' רפויה כמו אות דגושה]. אמנם מדברי הכסף משנה 
שהובא לעיל מבואר שאכן דעת הרמב"ם שכל הטעם שצריך ליתן ריוח בין הדבקים הוא משום 
חשש זה שיבוא להרפות את החזק ולחזק את הרפה, וממילא גם נדחית ראיית הרשב"ץ. וע"ע 
במסגרת זהב על המשנה שהאריך בזה הרבה, והבקיאים בחכמת הדקדוק ירוו וימצאו נחת. 
מב. עיין במהרש"א (מילושי לגדופ ד"ס כפלט) שכתב שבגיהנם יש גם מקום של שלג, וכוונת המימרא 
כאן שמלאכי החבלה מצננים לו את הגיהנם של אש בגיהנם של שלג. מג. בספר הנר (ד"ס כפו"6 
ובאור זרוע (מ"פ סי ₪ כתבו שאפילו רשע שמתחייב ירידה בגיהנם, אם יש בידו זכות זו שהיה 
קורא קריאת שמע באותיותיה, מצננים לו אור גיהנם ומרויחים לו מיסורי שריפה וממעטים 
ממכאוביו. | מז במסכת דרך ארץ זוטא (פש) 'הוי זהיר בקריאת שמע ובתפילה כדי שתנצל 
מדינה של גיהנם'. ומשמע דלא כהצל"ח אלא ניצל ממש מדינה של גיהנם. וכך כתב בעל האור 
החיים בספרו חפץ ה' (ד"ס כ שאין אור של גיהנם שולטת בו כלל, וכיון שאינה שולטת בו הוה 
ליה כצוננת. | מה. עיין בשל"ה הקדוש (מסכפ מענית, דרוץ (סספד מיפת ליקיס). ‏ מו.וכתב הצל"ח שזהו 
ביאור דברי רבי יוחנן בן זכאי (נקפן ) שאמר ולא עוד אלא שיש לפני שני דרכים אחת של גן 
עדן ואחת של גיהנם ואיני יודע באיזה דרך מוליכים אותי, ותמוה וכי לא ידע שצדיק הוא ויורש 
גן עדן, אלא בודאי ידע בנפשו שצדיק גמור הוא ויורש גן עדן ולא גיהנם, אלא שלא ידע באיזה 
דרך מוליכים אותו, אולי בדרך הגיהנם. ‏ מז. בבן יהוידע (ל"ס כ הוסיף לבאר בזה, דהנה אש 


שמח 


ילקוט 


ד. באבן שלמה (ד"ס פמכ) ביאר עפ"י מה שכתב בספר העקידה (פרפת קמיני) כי 

כמו שיש בהגעלת כלי ד' מדריגות, שאם השתמש בצונן הכשירו בהדחה, 
ומה שתשמישו בחמין צריך הגעלה בחמין, ומה שנשתמש בו באש צריך ליבון 
וכלי חרס אין לו תקנה אלא שבירה. כך גם יש בעושי עבירה ארבעה חילוקי 
כפרה, וכמבואר בגמרא ביומא (פו) עבר על מצות עשה ושב, אינו זז משם 
עד שמוחלים לו, והוא דוגמת כלים שנשתמשו בהם בצונן שדי להם בשטיפה. 
עבר על לא תעשה ועשה תשובה, תשובה תולה ויום הכיפורים מכפר והוא 
דוגמת הכלים שנשתמשו בהם בחמים שצריכים הגעלה. עבר על כריתות ומיתות 
בי"ד ועשה תשובה, תשובה ויום הכיפורים תולים ויסורים ממרקים והוא הדומה 
לכלים שתשמישם באש שצריכים ליבון. והרביעי הוא מי שיש בידו חילול 
השם שרק מיתה ממרקת אותו והוא ככלי חרס שאין להם תקנה אלא בשבירה. 
ולפי זה ביאר שזהו מה שאמרו כאן מי שקורא קריאת שמע ומדקדק 
באותיותיה, ומשום שרמ"ח תיבות שבקריאת שמע הם כנגד רמ"ח איבריו של 
אדם ומטהרים את האדם, והרי כל ענין הגיהנם שהוא מקום המלבן את 
הנפשות, וע"כ אם קרא ק"ש בדקדוק וכבר נטהרו אבריו הרוחניים של האדם 
כבר אינו צריך הכשר לנשמתו כמו כלי הצריך ליבון, אלא די בשפשוף והדחה 
כי כבר נטהרו אבריו בחייו ע"י דקדוק קריאת שמע, וזהו ענין מצננין לו את 

הגיהנםמ". 

ה. בקול יהודה ((כני יסולס 5דקס עמ' כנט) ביאר שבאמת יש להבין מי שקורא קריאת 

שמע ומקבל עליו עול מלכות שמים, כיצד יתכן שיעבור על עבירות שצריך 
בעבורם לרדת לגיהנם, אלא שפעמים אף אדם שמקבל עליו עול מלכות שמים 
יכול לטעות ולעשות עבירה בהיסח הדעת ומתוך רשלנות, ואז אע"פ שצריך 
להיכנס לגיהנם אבל כיון שלא עשה זאת עם כוונה של עבירה מצננים לו את 
הגיהנם. ומה יוכיח אם עשה את העבירה מתוך כוונה ליהנות מהעבירה או 
בהיסח הדעת, זהו ע"י שנבדוק קריאת שמע שלו, שאם קוראה בדקדוק ובכוונה 
לקבל עול מלכות שמים, ודאי שאת העבירה עשה בהיסח הדעת וכיון שעשאה 

בלא חום של תאוה, מצננים לו את הגיהנם. 


טז. 


ביאור דברי הגמרא 'למה נסמכו אהלים' 


למה נסמכו אהלים לנחלים. פירש רש"י (ל"ס פהלַס) שנדון הגמרא הוא על 
הדימוי שבפסוק 'כנחלים נטיו כגנות עלי נהר כאהלים נטע ה". אמנם 
התוספות* (ד"ס פהלַס) כתבו שפירוש המילה 'אהלים' בפסוק זה אינו מלשון 
'אהל' אלא מלשון 'בשמים' וכמו שכתב התרגום 'כבוסמיא'ג. לכך כתבו 
התוספות שנדון הגמרא הוא על הדימוי בפסוק 'מה טובו אהליך יעקב וגו' 
כנחלים נטיו' (נמלנר כל ס)\. 

והחיד"א (פפפ עייס ל"ס הנס) כתב שרש"י לא רצה לפרש כהתוספות, משום 
שהפסוק 'מה טובו אהליך יעקב' מדבר על אהלי ישראל שדרים עם 

כל בני ביתם, ולכך פירש שכוונת הגמרא לפסוק 'כאהלים נטע ה" שאפשר 
לפרשו אהל של בתי כנסיות ובתי מדרשות. והבן יהוידע (ל"ס ועוד) כתב שרש"י 
לא רצה לפרש כהתוספות משום שהם שני פסוקים נפרדים, ואילו הפסוק 
שרש"י הביא הוא אותו פסוק ויותר יש לפרש את ההקשר כשהוא באותו 
פסוק. ובביאור הריא"ף (על סעין שקנ פות סנ ד"ס פסנַס) כתב שרש"י דקדק שאם 
הסמיכות הוא לפסוק 'מה טובו אהליך יעקב', היה לו לומר למה נסמכו נחלים 
לאהלים שהרי 'אהלים' כתוב בתחילה, ולכך הכריח שהדימוי הוא ל'אהלים' 
שנכתב בפסוק לאחר צנחלים' ועל כן שאל למה נסמכו אהלים לנחלים שנכתבו 

לפניו. 


הגיהנם הוא חלק אחד ואם יצטנן האש בשביל אותו צדיק נמצא שהרשעים שצריכים להישרף 
בכל רגע בלא הפסק ניצולים וכיון שזה לא יתכן, ראוי שגם לא יצטנן האש בשביל הרשעים. 
אך אם הצדיק הזה היה מדקדק בקריאת שמע ונותן ריוח בין הדבקים להבדיל בין תיבה לתיבה, 
גם הקב"ה יעשה לו הבדלה בין האש שיורדת ששורפת את הרשעים לבין האש הצוננת שתהיה 
לצדיק. | מח.וכן משמע כדבריו בזוהר (פק ג דף קע.). | א. וכ"כ הרשב"א (ל"ה (מה) והריטב"א 
(ל"ס פמס. ‏ ב. וכך כתב רש"י על התורה (נפלנר כל 0 ג. וכן מבואר בתנא דבי אליהו רבה 
(פלק כ) 'וכי מה טיבן של נחלים אצל בתי כנסיות ובתי מדרשות שאומר כנחלים נטיו אצל מה 
טובו אהליך יעקב'. והרש"ש (נפוס' ד"ס 6סמס) כתב שמסוגיית הגמרא בסנהדרין (קס:) שאמרו 'כגנות 
עלי נהר לא יהא ריחן נודף כאהלים, מוכח כהתוספות ש'אהלים' היינו בשמים. ועיי"ש ברש"י 
(ק. ד"ס פֿט) הוא אמר כאהלים יצאה בת קול ואמרה נטע ה', ומבואר שאינו מלשון בשמים, 
וצ"ע. ‏ ד. ועיין בהקדמת ספר סמיכת חכמים (נכספ, לף סנ נדפי סספר) שלכך נקרא סדר טהרות 
בלשון רבים, לרמז שטהרת האדם היא בב' חלקים, חלק האחד ע"י מקוה ופרה אדומה, והחלק 
השני ע"י לימוד התורה. ‏ ה. כמבואר בשו"ע ("ד סי ק₪ פעף מם). ‏ ו. אך הוסיף החיד"א 
שכשם שמקוה מטהרת רק אם היתה כתיקונה וכדת של תורה, אבל אם היה טובל ושרץ בידו 
לא עלתה לו טבילה כלל, כך בבית הכנסת ובית המדרש, כל מה שישיבתו שם מטהרת אותו 
היינו רק אם ישב שם כהוגן בלי חטא ואפילו שהיה זה בלא כוונה, אבל אם יש שרץ בידו 
כגון שחוטא ומדבר שם דברים האסורים לא עלתה לו כלום והוי כטובל ושרץ בידו. | ז הנחלת 
דוד (דניי דוד דיס קכ6) כתב שאינו מבין עיקר הקושיא, הרי טעמו של שמואל משום שקריאת שמע 


ברכות טו: - טז. 


ביאורים 


ביאור דמיון נחלים לתורה 
מה נחלים מעלין את האדם מטומאה לטהרה אף אהלים מעלין את האדם 


מכף חובה לכף זכות. באבן שלמה (ל"ס ומכ הביא מה שכתב הרמב"ם 
(מקופות פי"% סי"נ) 'כשם שהמכוון לבו לטהר כיון שטבל טהר ואע"פ לא נתחדש 
בגופו דבר, כך המכוון לבו לטהר נפשו מטומאת הנפשות שהן מחשבות האון 
ודעות רעות, כיון שהסכים בלבו לפרוש מאותן העצות והביא נפשו במי הדעת 
טהר'. וזה כוונת הגמרא כאן, מה נחלים מעלין את האדם מטומאה לטהרה 
ואע"פ שלא נתחדש בגופו דבר, כך מי שמביא עצמו בבתי מדרשות ובמי הדעת 
של התורה, נטהר ואף שלא נתחדש בגופו כלום. וכעין זה ביאר במעון הברכות 
(ד"ס מס) שכשם שנחלים מטהרין את האדם לאחר שנטמא ומעלין אותו מטומאה 
לטהרה, פף* התורה מלבד מה שהיא משמרת את האדם מן החטא, היא גם 
מחזירה אותו למוטב לאחר שחטא. 
והגר"א (פנן ענמס פ"ד פֿות יל) כתב שהתורה נמשלה למקוה, כי כשם שהמים אינם 
מטהרים את האדם עד שכל גופו עולה בהם, כך אין אדם זוכה בתורה 
עד שכל גופו יוכתש בהם כחרדל. 
ובבן יהוידע (ד"ס פעניס) ביאר הדמיון לנחלים, שכשם שאדם טמא שטבל בנחלים, 
הוא עצמו נקרא אחר הטבילה אדם טהור, כך קדושת אהלים שהם בתי 
המדרש מסייעים לאדם לעשות תשובה מאהבה והזדונות עצמם נהפכים לו 
לזכויותד. 
והחיד"א (פתם עשס ד"ס מס) כתב שרמזו בזה שכשם שנחל מטהר אפילו בלא 
כוונה, שהרי אם נפלה נדה לנחל בלא כוונה עלתה לה טבילהה, כך 
האדם שהולך לבית המדרש אפילו אם הולך בלי כוונה ראויה כגון שהולך 
לאונסו או מפני הבושה, מכל מקום ישיבתו שם בבית המדרש מעלה אותו 
מחובה לזכות'. וכעין זה פירש האור החיים בספרו חפץ ה' (ד"ס ופמכ) שלמדים 
מהדמיון לנחלים שאף מי שהולך לבית הכנסת ואינו לומד אלא רק יושב בבית 
הכנסת, גם יש לו זכות ונטהר מטומאתו. 


דין טעה ואינו יודע היכן טעה 


קרא וטעה ואינו יודע להיכן טעה באמצע הפרק יחזור לראש. הקשו 

בתלמידי רבינו יונה (ד"ס כמ:ע) מהמבואר בגמרא (קמן כ.) אמר רב יהודה 
אמר שמואל ספק קרא קריאת שמע ספק לא קרא אינו חוזר וקורא, מאי טעמא 
קריאת שמע דרבנן וספק דרבנן לקולא, ורבי אלעזר חולק וסובר שספק קרא 
קריאת שמע ספק לא קרא, חוזר וקורא קריאת שמע. ואם כן לשיטת שמואל 
שספק קרא אינו חוזר, איך יבאר דין הגמרא שאם קרא וטעה יחזור לראשז. 
ותירצו ששם מכיון שיש לו ספק אולי לא קרא כלום, אינו צריך מספק לחזור 
ולקרוא כיון שקריאת שמע דרבנן, אבל כשהתחיל לקרוא, אם טעה יש לו לתקן 

כיון שהתחיל. 

ובאבן האזל (קריפם קמע פ"נ סי"ג פות 3 ד"ס וכפס) ביאר תירוצם, שהוא כמו שמצינו 

לגבי מילה שכל זמן שלא סילק ידו חוזר גם על ציצין שאינם מעכבים 
את המילה ולאחר שסילק ידו אינו חוזר עליהם. ולכך גם לגבי קריאת שמע, 
מכיון שכל מה שבספק קרא אינו חוזר וקורא הוא רק דין שבדיעבד אינו מחויב 
לחזור ולקרות, לכך כשכבר התחיל לקרות באופן שיש לו ספק אם קרא או לא, 
צריך לחזור ולקרוא, כיון שלכתחילה צריך לצאת את הקריאה בתורת ודאי ולא 
בתורת ספק, וכל שהתחיל לקרוא ועדיין לא גמר, יש לזה דין של לכתחילה". 


דין מי שיודע באיזה פסוק או תיבה טעה 


שם. כתבו התוספות (לד"ס סקוכ6) שכל מה שצריך לחזור לראש הוא רק במקום 
שאינו יודע מהיכן טעה, אבל אם יודע מהיכן טעה כגון שיודע שדילג 
איזו תיבה או פסוק, אינו צריך לחזור אלא מאותו פסוק ואילך'. 


דרבנן ועל כן ספק דרבנן לקולא, ואם כן מה מקשים תלמידי רבינו יונה מדברי שמואל, הרי 
בכל סוגיות הגמרא עד כאן מבואר שקריאת שמע דאורייתא, ורק הנדון אם רק פסוק ראשון או 
גם פרשה ראשונה ויש הסוברים שגם פרשה שניה. אמנם בדקדוק לשונם של תלמידי רבינו יונה 
מבואר שקושייתם איך יעמיד שמואל דין הגמרא כאן שמקורו מהתוספתא. ‏ ח. והנה הרמב"ם 
(קריסם ממע פ"נ הי"ג) פסק 'ספק קרא קריאת שמע ספק לא קרא, חוזר וקורא ומברך לפניה ולאחריהי. 
והקשה הרשב"א (טו"פ מ" פיי פכ, סונ נכמף מענס פס) מכיון שכל הברכות דרבנן, אע"פ שעיקר עשיית 
המצוה דאורייתא, מכיון שהוא מסופק אם חייב בה, אין לו לברך. ותירץ הרשב"א שאולי דעת 
הרמב"ם שמעיקרא כך היתה התקנה שכל שהוא קורא, חייב לקרותה לכתחילה עם ברכותיה, 
ועל כן גם אם קריאתו אינה אלא מספק, כיון שקורא צריך לקוראה עם ברכותיה. וכתב הרשב"א 
שהרמב"ם הוכיח כן מדברי רבי אלעזר שאמר שאם הוא מסופק אם קרא קריאת שמע חוזר 
וקורא, ומשמע שקורא כל פרשיות קריאת שמע, וקשה הרי כל טעמו של רבי אלעזר משום 
שסובר שקריאת שמע דאורייתא, והרי רק פסוק ראשון של ק"ש הוא דאורייתא ומדוע חוזר 
וקורא את כולה. אלא מוכח שכל שהוא חייב לקרות חוזר וקורא את כולה עם כל דיניה, ולכך 
סובר הרמב"ם שחוזר וקורא אפילו את הברכות. וכתב האבן האזל שזהו ביאור תירוצם, כי מכיון 
שעל פסוק ראשון חייב לחזור, ממילא כל שאר קריאת שמע הוי כציצים שאין מעכבים את 
המילה שכל זמן שלא סילק ידיו מהמילה חוזר עליהם. | ט. בביאור הלכה (פ" סד ד"ס נדי) 
דימה זאת לדברי המשנה ביומא (פ) הקדים דם השעיר לדם הפר, יחזור ויזה מדם השעיר לאחר 
דם הפר. 


ילקוט 


וכתב הפני יהושע (נפופ' ד"ס סקור6) שישנו חידוש בדברי התוספות, כי היה מקום 

לומר שאפילו אם יודע באיזה פסוק דילג, צריך לחזור לגמרי לראש, כי 
כיון שצריך לקרוא משם ואילך בשנית, נמצא שמה שקרא בראשונה הוא הפסק 
לנבי מה שקרא בתחילה בראשונה, משום כך הוצרכו לפרש שאינו צריך לחזור 
לראש כי כיון שקרא באותה פרשה כסדר קודם הדילוג מועיל ולא חשוב הפסק. 
ובדין זה שאם טעה באיזו תיבה צריך לחזור למקום שטעה, הנה מלשון 

התוספות שכתבו 'אינו צריך לחזור אלא מאותו פסוק ואילך' דייק באליהו 
רבא (ס" סד סק"ג) שצריך לחזור לתחילת הפסוק. אמנם הלבוש' (שס ס"כ) כתב 
שאינו צריך לחזור לתחילת הפסוק אלא חוזר מאותה תיבה שטעה בה. אך כתב 
המשנה ברורה (ס" סד סק"ל) בשם הפרי חדש שזהו רק בטעה, אבל בהזיד 
ובמתכוין חוזר לראש, וכמו שנפסק לגבי תפילה (ס" קיד ס"ז) שבכל מקום שאמרו 
חוזר לברכה שטעה בה היעו רק כשטעה בשוגג אבל במזיד ומתכוין חוזר 

לראש. אמנם המגן אברהם (סי" קד סק"ו) הסתפק בזה. 


דין טעה בפרק ראשון 


שם. כתב הלבוש (ס" סד ס"נ) שאם טעה בפרק ראשון אינו חוזר אלא ל'ואהבת', 
אבל אינו צריך לחזור על פסוק ראשון, כי ישנה חזקה שודאי קראה בכוונה 
כהלכתו. אמנם בדברי חמודות (על סכ0"ש סי יכ פות מע) כתב שאינו יודע מקור 
דבריו של הלבוש. והאליהו רבא (שס סק") ביאר שהלבוש סובר שזה דומה 
למשיב הרוח שאם מסופק אם אַמֶךְ או לא, מעמידים אותו על חזקה במה 
שהורגל עד עכשיו. 

והב"ח (סי" סד ד"ס ומ"ע ו6ס) כתב להיפך מהלבוש, שאם הוא יודע שקרא פסוק 
ראשון בכוונה, וטעה בפרק ראשון אינו צריך לחזור אלא ל'ואהבת', 

אבל אם אינו יודע שקרא פסוק ראשון, אם כן בודאי לא קראו בכוונה וצריך 
לחזור לראש. וכן פסק המגן אברהם (טס סק"פ). אמנם הט" (פס פק"6) כתב שעל 
פסוק ראשון אינו חוזר מספק, כדי שלא יחשב כאומר פעמיים 'שמע' שאמרו 
ע"ז בגמרא (לקמן לג:) שמשתקים אותו. ואע'"ג'* שאם ודאי לא כיוון ליבו בפסוק 
ראשון לא יצא ידי חובתו וחוזר וקורא וכמבואר בשו"ע (סי סג ס"ד), אלא כיון 
שכאן ישנו ספק אם כיוון ליבו, לכן מעמידים אותו על חזקה שקרא פסוק 

ראשון בכוונה. 


דין טעה בין פרק לפרק 


בין פרק לפרק יחזור לפרק ראשון. פירש רש"י (ד"ס יוו 'להפסק ראשון 

ויתחיל והיה אם שמוע'. וכתבו הלחם משנה (קמפת סמע פ"ג סי"ג) והפרי חדש 

(סי' סד סק"ג) שאף שפירוש רש"י דחוק הוא, שהרי פרק ראשון הוא פרשת שמע, 

ואם כן כשאמרו יחזור לפרק ראשון משמעו לתחילת פרק ראשון, מכל מקום 

הוקשה לרש"י מכיון שיודע שהשלים פרק אחד, מה טעם יחזור לתחילת פרק 

ראשון, לכן פירש שמה שאמרו יחזור 'לפרק ראשון' היינו להפסק ראשון, והפסק 

ראשון הוא בין פרשת 'שמע' לפרשת 'והיה אם שמוע'. 

ובאמת שהרמב"ם (קכילפ שמע פ"נ סי"ג) כתב 'נעלם ממנו בין פרשה לפרשה ואינו 

יודע אי זו היא פרשה השלים ואי זו צריך להתחיל, חוזר לפרק ראשון 

שהוא ואהבת את ה' אלקיך'. וכתב הלחם משנה שהרמב"ם פירש כפשוטו 

שכשאמרו יחזור לפרק ראשון משמעו לתחילת פרק ראשון?. אך נתחבטו 

האחרונים בביאור דברי הרמב"ם, מדוע חוזר לפרק ראשון, הרי משמע שיודע 
שכבר קרא פרק ראשון. ונאמרו כמה ביאורים בדעת הרמב"ם: 

א. הכסף משנה (ד"ס גענס) ובבית יוסף (סי' סד ד"ס טעס כן) והב"ח (סי' סד ד"ס ומ"ם 

טעס) כתבו שמדובר ביודע שטעה באחת ההפסקות ואינו יודע באיזה הפסקה 

טעה, לכך צריך לחזור להפסק הראשון שהוא בין אמירת פסוק ראשון של שמע 

לפרשת 'ואהבת', ומה שאמרו בגמרא בין פרק לפרק הכוונה בין הפסק להפסק, 

והרמב"ם קראה 'פרשה' לרמוז שמה שאמרו בגמרא 'פרק' הכוונה למקום שיש 


י. בדברי חמודות (על סרפ"ם סי יכ 6ות ) כתב שמדברי הכסף משנה (קרפֿת סמע פ"כ סייג) משמע קצת 
כדעת הלבוש שחוזר לאותה תיבה. ובתהלה לדוד ו" סי פד פק"6) כתב שכוונתו למה שכתב הכסף 
משנה (ד"ס קכ6) בשם רבינו מנוח 'אם טעה בתיבות או באותיות שדילג אחת או שתים ואין צריך 
לומר אם טעה בדילוג פסוקים שחוזר למקום שטעה וקורא על הסדר'. ומשמע שחוזר לתיבה שטעה 
בה. ועיי"ש בתהלה לדוד מה שדן בזה ודחה את הראיה. יא. פרי מגדים (מענניז פק") ולבושי שרד 
(עס סק"). | יב. הצל"ח (ד"ס סח כתב שהכרחו של הרמב"ם לפרש כן, משום שאם יודע בודאי 
שקרא פרשה ראשונה ומסופק רק על שאר פרשיות של קריאת שמע, הרי הוא ספק דרבנן לקולא 
ומדוע צריך לחזור. ומשום כן הכריח הרמב"ם שהספק הוא בכל קריאת שמע שמא לא קראה, וכיון 
שמספק צריך לחזור ולקרוא פרשה ראשונה שהיא דאורייתא [לרוב השיטות רק פרשה ראשונה 
דאורייתא], ממילא כבר צריך לגמור את כולה כתיקונה, וכדברי הרמב"ם (קסלפ עמע פ"ג הי"ג) שהובאו 
לעיל שבספק קרא קריאת שמע חוזר וקורא ומברך לפניה ולאחריה. אבל אם יודע שקרא ומסתפק 
רק בברכותיה, אינו חוזר וקורא. אמנם הפרי חדש (פ" סו פוף ד"ס פמנס) כתב שאין להביא ראיה ממה 
שפירש רש"י שחוזר לתחילת פרשה שניה, שפרשה זו גם היא חיובה מדאורייתא, כי אם חיובה רק 
מדרבנן מדוע צריך לחזור עליה מספק, כי יש לומר שכיון שהוא עסוק בקריאת שמע יש לו לתקן 
כל מה שיכול לקרוא כראוי. | יג. וכמבואר בטור (פ" ס6) ובבית יוסף (טס ד"ס וס טפ0. = יז.וכתב 
הלחם משנה שמה שמבואר בגמרא שאם טעה ב'וכתבתם' יחזור ל'וכתבתם' שבפרשה ראשונה ואין 
אומרים שממה שטעה מוכח שקראה בלא כוונה ואם כן יחזור לתחילת פרשה ראשונה. משום ששם 
יש לומר שקראה בכוונה, ומה שטעה הוא משום שיש מקום לטעות במקום שהפסוקים דומים, אבל 


ברכות טז. 


ביאורים 


שמט 


בו הפסק. אבל ודאי שאם יודע שאמר פרשה ראשונה ורק מסופק אם אמר גם 
את השניה או לא, שאינו חוזר אלא לתחילת פרשת 'והיה אם שמוע' כיון שכבר 
אמר לפרשה ראשונה. 
ב. אמנם הלחם משנה ביאר דברי הרמב"ם כפשוטם, שאפילו אם הוא יודע 
שכבר השלים פרק ראשון, יש לו לחזור ולקוראו שוב, והטעם כי כיון שהוא 
השלים פרשה ולא ידע מה השלים, ודאי שקריאתו היתה בלא כוונה, וכיון 
שקריאת שמע צריכה קצת כוונה, לכך יחזור ויקרא אותו. ומה שאינו חוזר 
וקורא גם פסוק ראשון של שמע, הוא משום מה שאמרו בגמרא (לקפן 62 האומר 
שמע שמע הרי זה מגונה, וכיון שזה נאמר רק על פסוק ראשון" ולא על קריאת 
הפרשה כולה, לכן קריאת כל הפרשה שיכול לכופלה, צריך לחזור ולקרוא כדי 
שתהיה קריאה בכוונה''. 
ג. הפרי חדש (סי' סד סק"ג) כתב שהרמב"ם פירש הספק שהיה יודע שקרא פרק 
אחד אלא שהסתפק אם קרא פרשה ראשונה או שניה או שלישית, ולכך חוזר 
וקורא גם פרשה ראשונה כי אולי קרא רק פרשה שניה או שלישית ולא קרא 
פרשה ראשונה כלל. ומה שאינו חוזר וקורא גם פסוק ראשון אלא מתחיל רק 
ב'ואהבת', משום שכיון שצריך להפסיק מעט בין פסוק ראשון ל'ואהבת' אם כן 
יודע שקרא פסוק ראשון, ועוד שכיון שפסוק ראשון צריך כוונה ואם קרא ולא 
כיוון לא יצא (כמנ"ס פס ס"6), על כרחך שפסוק ראשון קרא בכוונה, ולכך מתחיל 
מ'ואהבת'. 


דין טעה בין כתיבה לכתיבה 


בין כתיבה לכתיבה יחזור לכתיבה ראשונה. הט"ז (סי" סד סק"כ) הקשה מדוע 
לא דנה הגמרא איך יהיה הדין בעומד במילה 'וקשרתם' ואינו יודע אם 
נמצא בפרשה ראשונה או שניה. וכתב לתרץ בשם המהר"ל מפראג שבזה אין 
דרך לטעות כיון ש'וקשרתם' של פרשה ראשונה הוא בקמ"ץ, ושל שניה בסגו"ל. 
וכתב שעדיין קשה מדוע לא דנה הגמרא כשעומד במילים 'בשבתך בביתךי' 
שנמצא בשתי הפרשיות ואינו יודע באיזה פרשה עומד מה יעשה. ותירץ 
שהגמרא נקטה את המקום שבו דרך בני אדם לטעות, ואין דרך לטעות בתחילת 
פרשה או באמצעה, כי יכול להרגיש לפי הזמן שהתחיל לקרוא אם הוא עומד 
בפרשה ראשונה או שניה, ורק כשעומד ב'וכתבתם' שהוא סוף הפרשה בזה 
הדרך לטעות ומסופק אם עומד בפרשה ראשונה או שניהטי. 


ביאור נדון הגמרא בפתח 'למען ירבו ימיכםי 


אבל פתח בלמען ירבו ימיכם פרכיה נקט ואתי. פירש רש"י (ד"ס סככיס) 'אין 
לטעות מכאן עד אמת ויציב ואין צריך לחזור אלא לאמת שהפרשה שגורה 
בפיו'. וכתב הרשב"א (ד"ס 006 שנראה מלשונו של רש"י שהוא מפרש דברי 
הגמרא שמצא את עצמו מלמען ירבו ימיכם ולמטה, כגון שמצא עצמו ב'ועשו 
להם ציצית' ואינו יודע אם קרא תחילת הפרשה או לא, ומכיון שהוא זוכר 
שאמר 'למען ירבו ימיכם', ישנה חזקה שגם המשיך עד סוף הפרשה לפי שכל 
אותה פרשה שגורה בפיו עד אמת ויציבט'. 
וכתב הרשב"א שנמצא איפוא מדברי רש"י, שאם מצא עצמו באמצע שאר 
הפרשיות כגון באמצע פרשת היה אם שמוע' והוא מסתפק אם אמר 
מה שלמעלה ממנו או לא, הרי הוא צריך לחזור עד המקום שהוא ברור לו 
שקרא, לפי שאין שאר הפרשיות שגורות בפיו כל כך ושמא השמיט בהן איזה 
מילים, ורק אם נסתפק מ'למען ירבו ימיכם' ולמטה ישנה חזקה שמשם ואילך 
המשיך עד סוף הפרשה. אך כתב שדבר זה אינו מסתבר, כי משום סברת סירכיה 
נקט דהיינו שיגרת לשונו, מה הבדל יש בין אמצע שאר פרשיות לבין 'למען 
ירבו ימיכם' ואילך, ומדוע פרשת ציצית שגורה בפיו יותר משאר הפרשיות, 
אדרבא שאר הפרשיות שגורות יותר שנוהגות בין ביום ובין בלילה". 


במקום שאין לו לטעות, כגון כאן שסיום פרשה ראשונה אינו כסיום פרשה שניה ואע"פ כן אינו 
יודע איזה פרשה השלים, ודאי שזהו משום שלא היתה לו כוונה כלל ולכך יחזור. | טו. באהל 
רמ"א (פֿות ד) כתב שהיה מקום לתרץ שכוונת הגמרא שכבר אמר את כל הפסוק של 'וכתבתם' ועכשיו 
אינו יודע באיזה פרשה, וזו טעות רגילה שהיא של כמה תיבות, אבל בתיבה אחת אין רגילות לטעות 
שלא לדעת באיזה פרשה הוא עומד. | טז. במראה הפנים על סימושלמי פ"כ סוף ס"ד ד"ס קי6) ובשו"ת 
מהרי"ל דיסקין (כפמס סי מע) כתבו שיש לפרש דברי רש"י שמצא עצמו עומד אחר 'אמת ויציב' 
ומסופק אם אמר פרשת ציצית או שמא דילג על איזה פסוק, ועל זה אמרו כיון שזוכר שאמר 'למען 
ירבו' מסתבר שהמשיך הכל מפאת שיגרת לשונו ואינו צריך לחזור. וכתב שזה מדויק בלשונו של 
רש"י שכתב 'ואין צריך לחזור אלא לאמת שהפרשה שגורה בפיו', משמע שמוצא עצמו אחר שאמר 
'אמת' ונסתפק לו אם לא דילג קודם. אמנם בדבריו לא יתורץ מה שהקשה הרשב"א מדוע פרשת 
ציצית שגורה בלשונו יותר משאר פרשיות. | יז בפרי חדש (סי פד פק"ד) יישב דעת רש"י שהוא 
סובר שדברי הגמרא בפיסקא זו הם המשך לתחילת דברי הגמרא, 'קרא וטעה ואינו יודע להיכן טעה 
באמצע הפרק יחזור לראש', וסובר רש"י שאפילו אם יודע מקום הטעות, אינו חוזר למקום הטעות 
אלא חוזר לראש, כי כיון שראה שהוא טעה ודילג במקום אחד, יש לחשוש שמא טעה ודילג גם 
במקום אחר ועל כן חוזר לראש. ועל זה ממשיכה כאן הגמרא 'לא שנו אלא שלא פתח בלמען ירבו 
ימיכם אבל פתח בלמען ירבו ימיכם סרכיה נקט' היינו שאם טעה עד למען ירבו ימיכם חוזר לראש, 
אבל אם טעה מ'למען ירבו ימיכם' יחזור רק למקום הברור לו שטעה ואינו חוזר לראש כיון שמכאן 
ואילך הפרשה שגורה בפיו. וכעין זה ביאר הנחלת דוד (דנגי לוד ד"ס פלכיס). 


אוצר התכמד 


שנ 


ילקוט 


לכך פירש הרשב"א שדברי הגמרא כאן הם המשך למה שאמרו קודם לכן, 

שאם מסופק בין כתיבה לכתיבה דהיינו שמוצא עצמו אומר 'וכתבתם' 
ואינו יודע אם של פרשה ראשונה או של שניה, יחזור ל'וכתבתם' שבפרשה 
ראשונה, ועל זה אמרו שאם אמר לאחר מכן 'למען ירבו' ישנה חזקה שאמר 
יוכתבתם' של פרשה שניה. וכתב הרשב"א שכן מוכח מהירושלמי (פ": סוף ס"ד) 
שנסתפק גם הוא בספק הגמרא בזה הלשון 'כן אמר רבי יוחנן קרא ומצא עצמו 
בלמען, חזקה כיוון', ומבואר שהספק נולד לו כשעמד ב'למען', ולפירוש רשיי 

הרי הנדון הוא כשהספק נולד לו בפרשת ציצית'". 


דין בעל הבית בקריאת שמע 


האומנין קורין בראש האילן ובראש הנדבך. נחלקו הראשונים מה דינו של 
בעל הבית, האם גם הוא קורא בראש האילן. דעת רוב הראשוניםש 
שדינו כדין האומנים וקורא גם בראש האילן. 
אמנם המאירי (ל"ס 6ף על פי) הביא דעה וכך כתב רכנו מנוח (קליפת סמע פ"כ ס"ל) 
שלא הקילו רק לאומנים ולא לבעל הבית?. והרש"ש (ד"ס וכעס"כ) הביא 
שכך כתב הגר"א (שנת %5יסו פ"נ מ"ד) שבעל הבית צריך לרדת אפילו לקריאת 
שמע. אמנם עדיין ישנו חילוק בין דברי רבנו מנוח לדברי הגר"א, כי רבנו מנוח 
כתב בפירוש שהטעם שבעל הבית אינו קורא בראש האילן משום שאינו עושה 
מלאכה רק עומד ומשגיח על הפועלים לזרזם במלאכתם, וכתב במעון הברכות 
(ל"ס ספֿוממן) שמבואר מדבריו שאם גם הבעל הבית עוסק במלאכה ממש כשאר 
הפועלים, דינו כדין האומנים ואינו צריך לרדת. אמנם הגר"א כתב שטעם החילוק 
משום שאין בעל הבית משועבד לפועליו והוא ברשות עצמו, ואם כן אפילו 
אם הוא עוסק במלאכה ממש, צריך לרדתכ*. 


ביאור החילוק בין קריאת שמע לתפילה 


מה שאינן רשאין לעשות כן בתפילה. בביאור החילוק שהקילו בקריאת שמע 

יותר מתפילה, כתב הרמכב"ם בפירוש המשנה שהטעם בזה משום שקריאת 
שמע אינה צריכה כוונה אלא בפסוק ראשון, וזה יכול לכוון גם בראש האילן, 
אבל תפילה שצריכה כולה כוונה אינו יכול לכוון בראש האילןכ3. אמנם כפירוש 
רבינו יהונתן מלוניל (ד"ס ספופמן) ביאר שהחילוק הוא בסוג הכוונה הנצרכת, כי 
בתפילה צריך כוונה של רחמים ותחנונים וזה אינו יכול לעשות בראש האילןכג, 
אבל כוונה של קריאת שמע שהיא רק כוונת המילים יכול לכוון גם בעומד 

בראש האילןיז. 


האם חתן חייב בקריאת שמע של שחרית 


חתן פטור מק"ש לילה הראשונה. הראשונים נחלקו האם הפטור של חתן 

הוא רק בקריאת שמע של לילה או גם בקריאת שמע של יום. רבינו מנוח 
(קליסת סמע פ"ד ס") מדייק ממה שסתם הרמב"ם (פס) שהחתן פטור מקריאת שמע 
ולא חילק בין קריאת שמע של ערבית לקריאת שמע של שחרית, שפטור אף 
מקריאת שמע של שחרית. וכן דעת הגהות מיימוניות (שס פות כ). וכך מבואר 


יח. בפרי מגדים (ס" פד 6" פק"ג) כתב שנמצא שלדעת רש"י ישנם שתי חומרות: א. אם נמצא 
באמצע פרשה ראשונה ויודע שהתחיל בה אך מסופק אם אמר מה שלפניו, שלדעת רש"י חוזר 
ולדעת הרשב"א אינו חוזר. ב. אם יודע שאמר ו'כתבתם' ומסופק אם אמר של פרשה ראשונה או 
שניה ואמר גם 'למען', לשיטת רש"י חוזר ולשיטת הרשב"א אינו חוזר. ובביאור הגר"א (טס פ"ד) 
כתב שמכל הפוסקים משמע דלא כרש"י. יט. רשב"א ((ליס ע0, רא"ה (ד"ס ונעס, ריטב"א (ל"ס 
ונענ) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס גמ' תט). והנה הרמב"ם (קרפֿת מע פ"נ ס"ד) כתב 'מי שהיה עוסק במלאכה 
מפסיק עד שיקרא וכו', וכן האומנין בוטלין ממלאכתן וכו' אפילו היה עומד בראש האילן או 
בראש הכותל קורא במקומו'. ובספר מילי דברכות (ל"ס ולשס) דייק לשון הרמב"ם 'היה עומד', שהוא 
לשון יחיד, שהכוונה לבעל הבית. ואם כן מבואר ששיטת הרמב"ם שגם בעל הבית קורא בראש 
האילן. | כ. בראש יוסף (ד"ס ססופמן) כתב שכן משמע מלשון המשנה שנקטו רק 'האומנין', ולדעת 
רש"י קשה מדוע לא נקט גם בעל הבית כיון שיש מקום לטעות בזה. ובמעון הברכות (ד"ס ספומנין) 
יישב ראיה זו, כי המשנה מסיימת מה שאינן רשאין לעשות בתפילה והיינו שבתפילה צריכים לרדת, 
אלא שזה נאמר רק על אילן ולא על זית ותאנה שאין צריכין לרדת [וכמבואר בברייתא שבגמרא], 
והרי חילוק זה בין זית ותאנה לשאר אילנות הוא רק בפועל ולא בבעל הבית, כי בעל הבית מחויב 
לרדת גם בזית ותאנה, ולכך נקטה המשנה רק אומנין. אמנם כתב שמלשון הברייתא בגמרא שאמרו 
על תפילה ובעל הבית בין כך ובין כך יורד למטה ומתפלל, משמע שרק בתפילה צריך בעל הבית 
לרדת אבל בק"ש אינו צריך לרדת וכשיטת רוב הראשונים. אך דחה הראש יוסף ראיה זו, כי יש 
לומר שכיון שבברייתא הוזכר גם דין ומתפללין בראש הזית ובראש התאנה ושגם בזה אמרו שבעל 
הבית יורד ומתפלל, על זה יש לדייק שאכן בקריאת שמע אפילו בעל הבית אינו צריך לרדת מראש 
הזית והתאנה כיון שאין שם שום פחד, אבל בסתם אילן בעל הבית אינו קורא קריאת שמע בראש 
האילן. | כא. והנה רש"י (ד"ס סלומנן) כתב 'האומנין - שהם עסוקים במלאכתן', וכבר עמד בלשון 
הזהב (ד"ס ספומטן) מה בא רש"י לומר בזה, והרי פשיטא שאומן היינו עוסק במלאכתו. עיי"ש מה 
שתירץ. ולהנ"ל יש לומר שרש"י בא לרמוז בדבריו שכל ההיתר לאומנים לקרוא ק"ש בראש האילן 
הוא משום שהם עוסקים במלאכתן והתירו להם כדי שלא יתבטלו ממנה, ואם כן בעל הבית אינו 
בכלל היתר זה, אא"כ גם הוא עוסק במלאכה וכשיטת רבנו מנוח. כב. בחידושי מהר"ם בענט 
(כרפ"י ד"ס מס) תמה איך נבאר דברי המשנה לשיטות החולקות וסוברות שכל פרק ראשון צריך כוונה, 
ואע"פ כן לא הצריכוהו לרדת. כג. יש להוסיף ביאור בדברים עפ"י חידושו המפורסם של הגר"ח 
סאלאוייציק (על סכמנ"ס תפס פ"ד) שחידש שישנם שתי כוונות בתפילה, האחת כוונה של פירוש הדברים 
ויסודה הוא דין כוונה, והשניה שיכוון שהוא עומד בתפילה לפני ה', וזוהי אינה מדין כוונה רק 


ברכות טמז. 


ביאורים 


בטור (פו"פ סי ע) שכתב בהדיא 'בין ביום ובין בלילה ארבעה ימים וארבעה 
לילות'כה. ואע"פ שלשון המשנה 'חתן פטור מקריאת שמע לילה הראשון', כתב 
רבינו מנוח שאין כוונת המשנה להוציא קריאת שמע של שחרית באותם ארבעה 
ימים, אלא לומר שביום הנישואין בשחרית קודם שנשא חייבלו. אך רבינו מנוח 
עצמו כתב שמסתבר שאינו פטור אלא מקריאת שמע של ערבית, אך בקריאת 
שמע של שחרית חייב, לפי שישראל קדושים הם?', ולפיכך ביום מסיח דעתו 
מהבעילה, ואינו טרוד. וכן כתב השיטה מקובצת (כפונופ ו: ד"ס מפינ) בשם הרדב"ז 
שדייק מלשון המשנה 'לילה הראשונה', משמע דווקא לילה אבל ביום חייבכח. 


עד מועאי טבת', האם עדי בכלל 


ועד מוצאי שבת. נחלקו ראשונים האם הפטור קיים גם במוצאי שבת עצמה. 
דעת הרבה ראשוניםיט שגם במוצאי שבת פטור ומה שכתוב 'עד מוצאי 
שבת' גם מוצ"ש בכלל, אך השיטה מקובצת (כפונות ו: ד"ס מלי 6 בשם גליון 
תוספות כתבו שבמוצאי שבת חייב ואין מוצ"ש בכלל. 
ולהלכה נחלקו האחרונים בדעת השו"ע, לדעת הפרי מגדים (פו"ס סי ע מסג"ז סק"6) 
במוצאי שבת חייב בקריאת שמע, ואילו לדעת הגר"א (פס פק"ס) אף 
במוצאי שבת פטורל, וכן הכריע המשנה ברורה (עס ס"ק י). 


ביאור דעת הפוטרים חתן מקריאת שמע שעל המיטה בלבד 


שם. כתבו תלמידי רש"יל* שפטור החתן מקריאת שמע אינו אלא מקריאת שמע 

שעל המיטה, אך חייב בקריאת שמע של שחרית וערבית. והקשה בגליוני 
הש"ם (ד"ס ספן, כתונות ו: ד"ס ספן) איך יתכן לפרש שכל נידון הסוגיא אינו אלא 
לגבי קריאת שמע שאין חיובה אלא מדרבנן ומשום מזיקים. ותירץ שכוונת דברי 
רש"י שבזמן הזה אין את הפטור של חתן, כי כל סיבת הפטור מכיון שאינו 
יכול לכוין, אבל בזמן הזה שנפסק להלכה (פו"ם סימן ע ס"ג) שגם שאר בני אדם 
אינם מכוונים כראוי, גם חתן חייבל:, ומכל מקום נשאר הפטור מקריאת שמע 
שעל המיטה כיון שהיא רק מדרבנן ומשום מזיקים השאירוהו כדינו ופטור, אבל 
ק"ש שחרית וערבית שהיא דאורייתא לא פטרוהו. ובהגהות חשק שלמה (ל"ס 
מפן, מונf‏ כמללס כסן) תירץ שכל דברי רש"י נאמרו לפי מנהגם שהיו קוראים קריאת 
שמע בבית הכנסת מבעוד יום, והיו יוצאים ידי חובת קריאת שמע דאורייתא 
בקריאת שמע שעל המיטה, ומזה פטרוהו כיון שזהו בזמן שהוא טרוד, ולכך 
כתב רש"י שחייב בקריאת שמע שחרית וערביתלג. אבל בזמנינו שקוראים קריאת 

שמע של ערבית בזמנו ודאי שפטור גם ממנה. 


סיבת טרדתו של החתן 


שם. בטעם סיבת טירדת החתן שמשום כך פטרוהו מקריאת שמע נאמרו כמה 

ביאורים בראשונים: א. ברש"י (סוכס כס. ד"ס פפן) ובתוספות (כפונות ו: ד"ס 6) 
פירשו שחושש שמא לא ידע לבעוללד. ב. ברמב"ם (פירוע סמפנס כסן, קריפת טמע פ"ד 
ס"פ) כתב שאין דעתו פנויה שמא לא ימצא לה בתוליםלה. ג. רבינו יונה (ל"ס 


שהוא מעצם מעשה התפילה, ואם אין ליבו פנוי ואינו רואה את עצמו שעומד לפני ה' ומתפלל, 
אין זה מעשה תפילה. ולפי זה מבואר היטב דברי הר"י מלוניל שזהו החילוק בין ק"ש שצריכה 
כוונה של פירוש המילים וזה יכול לעשות גם בראש האילן, אבל תפילה שצריכה גם כוונה שעומד 
בתפילה לפני ה', אינו יכול לעשות בראש האילן. | כד. מדברי רש"י (ל"ה מס) שכתב 'דצלותא 
רחמי היא ובעי כוונה' משמע קצת כפירוש הר"י מלוניל. וע"ע ברש"י גק כס. ד"ס פננ) שכתב 'אבל 
לתפלה צריך הוא להראות את עצמו כעומד לפני המלך ולעמוד באימה אבל ק"ש אינו מדבר לפני 
המלך'. כה. וכן פסק המשנה ברורה (סי ע פ"ק ₪. = כו וכן פסק המשנה ברורה (שס) שרק כשנכנס 
לחופה קודם שקרא קריאת שמע של שחרית, פטור. אמנם הבית יוסף (פ" ע ל"ס וענ פס) כתב בדעת 
הטור שאף מקריאת שמע של שחרית ביום הנישואין פטור, לפי שהוא עוסק כל היום במצוה, 
בהכנה לנישואין. ‏ כז. כוונתו לדברי הגמרא בכתובות (פה:) שישראל קדושים ואינם משמשים 
ביום. | כח. והביא שם עוד שהסתפק האם כשבעל בלילה, אם חייב לקרוא בהמשך הלילה קריאת 
שמע. וכתב שמלשון המשנה 'אם לא עשה מעשה' משמע שאם עשה מעשה אפילו באותו הלילה 
חיב. כט. תלמידי רבינו יונה (ד"ס מפײיי פפן), רשב"א (כפונות ו: ד"ס פפן) שהזכיר 'באותן ארבעת 
הלילות' הרי שאף ליל מוצ"ש בכלל. וכן הוא לשון הטור מו פיי ש 'ד' ימים וד' לילות'. ל.וכתב 
הגר"א, שאין להוכיח מלשון הברייתא המובאת בכתובות ;ו:) 'בשני פטור אף בשלישי' ולא שנינו 
'בשלישי פטור אף ברביעי' ומשמע שאינו פטור אלא שלשה לילות, שכן יש לדחות שלפיכך לא 
שנתה הברייתא 'בשלישי פטור אף ברביעי', לפי שלשון זה משמע שפטור אף ביום הרביעי, וזה 
אינו, שאינו פטור אלא בלילה, אך ביום הרביעי ודאי שחייב בקריאת שמע, ולפיכך לא שנינו 
'בשלישי פטור אף ברביעי'. ‏ לא. האורה 0" ספן ₪ מחזור ויטרי (פי' פפו) הפרדס (ס" לעש). 
לב. וכמו שכתבו התוספות (נקפן ז: ל"ס כנ). והנה מקשים העולם, הלא בזמן הזה, על אף מיעוט 
כוונתנו, פשיטא שיוצאים ידי חובת קריאת שמע, וא"כ גם בזמן חז"ל יכלו לכוין כוונה מועטת 
ככוונתנו, ומדוע פטרו חתן מקריאת שמע. ויש שהביאו בשם החזון איש, שהכוונה הנצרכת בקריאת 
שמע היא שיקבל האדם על עצמו מלכות שמים לפי דרגתו והבנתו, נמצא שאילו היו מכוונים בזמן 
חז"ל ככוונתנו, לא היו יוצאים ידי חובה. | לג. אלא שלפי זה יהיה מוכח מרש"י שסובר שאינו 
פטור מקריאת שמע של שחרית ביום חתונתו ואינו פטור מקריאת שמע של שחרית לאחר הלילה. 
לד. ולפי זה מה שפירש רש"י (של י. ד"ס וטכקן) שמחשב על עסק בתולים, נמי כוונתו שחושש 
שלא ידע להוציא הבתולים. אמנם בפשוטו כוונתו כהרמב"ם דלהלן שחושש שלא תימצא בתולה. 
וגם יתכן שכוונתו כרבינו יונה דלהלן שחושש שיעשה כרות שפכה [מחמת חוזק הבתולים], וכן 
פירש בדעתו השיטה ישנה (כעיעס מקוננפ כפונופ ו). ‏ לה. השיטה מקובצת (כתונות ו: ד"ס ופס תםפנ) מקשה 


ילקוט 


מפני' תסן) כתב שמתיירא שלא יעשה כרות שפכה. ד. בתפארת ישראל (יכן פֿום 

כע) פירש שחושש שימצא רחמה אטום. 
והנה רש"י (כתונות ו: ד"ס טוכד) והמאירי (פס ד"ס נעײן כקס גלולי סלוכות) כתבו שלא 
פטרו חתן מקריאת שמע, אלא אם אינו בקי, אך הבקי אינו טרוד וחייב 
בקריאת שמע. אמנם התוספות (טס ד"ס 6₪) כתבו שאף הבקיאים יראים בשעת 
מעשה שלא יהיו בקיאים ולכן הכל טרודים. והקשו הראשוניםלי כמה קושיות: 
א. איך שנינו בסתמא שחתן פטור מקריאת שמע, והלא רוב בקיאים הם ונמצא 
שהדין השנוי במשנה לא נשנה אלא למיעוט העולם. ב. במשנה (ע" סובר 
רבן גמליאל, שאף אם רוצה החתן לקרוא קריאת שמע, אינו רשאי לפי שנראה 
הדבר כיוהרא שמראה בעצמו שיכול לכוין. ולשיטת רש"י קשה, הלא רוב העולם 
בקיאים בהטיה וחייבים בקריאת שמע, וא"כ מדוע נראה הדבר כיוהרא, הרי 
יתכן שבקי הוא בבעילה ולפיכך קורא. ג. במשנה כאן מבואר שכאשר רבן 
גמליאל היה חתן, לולי היה הוא 'רבן גמליאל' פטור היה מקריאת שמע, וקשה 
הלא רבן גמליאל לא היה מהבבלים שאינם בקיאים בבעילה אלא היה בקי, 
ומדוע היה פטור מקריאת שמע [התוספות (עס ד"ס 3) הוכיחו מראיה זו שאף 

הבקי לבעול בהטיה מכל מקום אינו בקי לבעול בעילה גמורה]. 

השיטה ישנה (שיטמ"ק כפונופ ו) תירץ שדעת רש"י שרק בשעת מעשה רוב 
בקיאים, אבל קודם מעשה, הרוב טרודים ופטורים מקריאם שמע. ולפי 

זה מיושבות כל קושיות הראשונים הנ"ל. 


אם חתן פטור רק מק"ש או מכל המעוות 


שם. הפני יהושע (ד"ס פפן) דקדק מדוע אמרה המשנה רק שפטור מק"ש ולא 
הזכירה שפטור גם מתפילה ותפילין ומכל מצות האמורות בתורה, וכלשון 
המשנה להלן ):r(‏ במי שמתו מוטל לפניו פטור מק"ש תפילה ותפילין ומכל 
מצות האמורות בתורה. 
והנה במשנה לקמן מובא בתלמידי רכינו יונה (ל"ס פטוכ) שיש ראשונים שלא 
גרסו 'ומכל מצות האמורות בתורה' אלא פטור רק מק"ש תפילין ותפילה 
ומשום ששלשתן צריכים כוונה מיוחדת, ק"ש צריכה כוונה מפני קבלת עול 
מלכות שמים שיש בה, תפילין שלא יסיח דעתו מהם ותפילה ג"כ צריכה כוונה 
שהרי אם לא כיוון באבות צריך לחזור, אבל שאר המצוות שאין צריכות כל 
כך כוונה חייב אפילו אבל. אמנם רבינו יונה כתב שכיון שנפסק להלכה שהעוסק 
במצוה פטור מן המצוה, לכך כיון שאבל וחתן עוסקים במצוה ממילא פטורים 
מכל המצוות ואין צריך דווקא שתהא מצוה שצריכה כוונה יתירה אלא פטורים 
מכל המצוות. 
וכתב הפני יהושע שלשיטות שגרסו שאבל פטור רק מק"ש תפילה ותפילין, 
יש לומר שגם חתן פטור רק מג' מצוות אלו, ומה שהמשנה הזכירה רק 
שפטור מק"ש, משום שתפילין חמור מק"ש ואף מי שרוצה להחמיר אינו רשאי 
שהרי אסור להסיח דעתו מתפילין וצריכין גוף נקי, ואפילו מי שיש לו תאות 
אשה אסור לו להניחם, כל שכן בחתן שאסור לו. ומטעם זה גם לא צריך לכתוב 
תפילה כיון שזה בא בק"ו, אם פטור מתפילין דאורייתא כל שכן מתפילה דרבנן. 
ונמצא שבאמת פטור מג' דברים אלו אבל אינו פטור משאר המצוות. עוד כתב 
שאפשר שאכן אינו פטור מתפילין, כיון שרוב הפוסקיםיז סוברים שחתן פטור 
רק מקריאת שמע של לילה שאז הוא טרוד בטירדה של מצוה, ולא בקריאת 
שמע של יום, אם כן אין בו פטור מתפילין כיון שלילה לאו זמן תפילין. 
אמנם לשיטות שגרסו שאבל פטור מכל מצוות האמורות בתורה, צריך לומר 
שגם חתן פטור מכל המצוות. וכן היא דעת הרמב"םל" (קללפ פמע פ"ד 
סיפֿ)לט. 

ובמעון הברכות (סוף ד"ס וזע) כתב סברא מחודשת בביאור שיטת הראשונים 
שפטרו חתן רק מקריאת שמע ולא משאר מצוות, וביאר דהנה בגמרא 

(כפוף סעמוד) דרשו 'בשבתך בביתך' פרט לעוסק במצוה ובלכתך בדרך' פרט 
לחתן. והקשה רש"י (עיל י. ד"ס ונלכתך, סוכס כס. ד"ס וכלכפן) מדוע צריך מיעוט מיוחד 
לחתן שפטור מק"ש, הרי הוא בכלל עוסק במצוה שנתמעט מ'בשבתך בביתךי. 
ותירץ שהיינו אומרים שלא פטרה התורה רק מי שעוסק במצוה בידים או מהלך 
לצורך מצוה, אבל חתן שהוא יושב ובטל ואינו עוסק במצוה אלא רק טרוד 
במחשבת המצוה אין בו פטור של עוסק במצוה, ולכך צריך ריבוי מיוחד שגם 
חתן שרק טרוד במחשבת מצוה הרי הוא בכלל עוסק במצוה. נמצא אם כן 


שבגמרא (נע" מבואר שטירדה זו נקראת טירדה של מצוה, והקשה שלפי פירוש הרמב"ם אינו 
מובן מדוע טירדה זו נחשבת טירדה של מצוה. עוד הקשה שבגמרא בכתובות (ו:) מבואר שמי 
שהוא בקי כיצד לבעול אינו טרוד. וקשה, אף שבקי הוא כיצד לבעול אך מכל מקום למה לא 
יהיה טרוד שמא לא ימצא לה בתולים. ותירץ, שטירדתו היא שמא תזדמן לו בעילה בהטיה, ומחמת 
כך יחשוב שאינה בתולה ויוציא שם רע על בת ישראל, ולפיכך מי שבקי לבעול אינו טרוד בכך. 
לו. רמב"ן, רשב"א, רא"ה וריטב"א (כפונופ פס ד"ס פס ק). לז. עיין לעיל שהובאה מחלוקת הראשונים 
בזה. | לת. עיין שם שהדבר תלוי בגירסת הרמב"ם. כי ברוב הדפוסים הגירסא היא 'מי שהיה 
לבו טרוד ונחפז לדבר מצוה, פטור מכל המצוות ומקרית שמע', ולגירסא זו מבואר ברמב"ם שפטור 
מכל המצוות. אמנם במהדו' פרנקל הביאו מדפוסים ישנים וכתבי יד שגרסו 'מי שהיה לבו טרוד 


ברכות טז. 


ביאורים 


שנא 


שמעיקר הדין אין חתן פטור מן המצוות כיון שאינו עוסק במצוה ממש אלא 


רק טרוד בטירדת מחשבה של מצוה, אלא שנתרבה בפסוק 'ובלכתך בדרך' פרט 
לחתן, אם כן יש לומר שנפטר רק מחיוב ק"ש שנכתבה בפרשה זו ולא משאר 
מצוות. 


דברי הרמב"ם שחחן פטור רק כשמקיים מצות פו"ר 


שם. הרמכ"ם בפירוש המשנה כתב שחתן פטור מקריאת שמע 'והוא שיהא 
בענין ההוא מתעסק במצוה ר"ל מצות פריה ורביה'. והצל"ח (ד"ס ספן) 
תמה שלא ראה בשום אחד מהפוסקים שיזכירו ענין זה שהוא עסוק במצות 
פו"ר, ואף הרמב"ם עצמו בחיבורו פ"ד מק"ש לא חילק בזה כלל. ובאבן שלמה 
(ל"ס מפן) כתב שלכאורה כוונת הרמב"ם לומר שפטור מק"ש רק אם מתעסק 
במצות פו"ר, אבל אם כבר קיים מצות פו"ר לא יפטר מק"ש, כי לאחר שקיים 
אדם מצות פו"ר דאורייתא, כל חיובו להמשיך ולעסוק בישוב העולם הוא רק 
מהפסוק (קסנת ₪ ו) 'ולערב אל תנח ידך' שהוא רק קצת מצוה מדרבנן%. ועיי"ש 
שדן האם מי שעוסק במצוה דרבנן פטור מק"ש. 
עוד כתב באבן שלמה (ד"ס ונדנל) שאין כוונת הרמב"ם למעט מי שכבר קיים 
מצות פו"ר, כי באמת אף מי שכבר קיים מצות פו"ר ונושא אשה שניה 
כדי לקיים מצות פו"ר נקרא עוסק במצוה ופטור מק"ש, וכוונת הרמב"ם רק 
לומר שהפטור נאמר רק במי שנושא אשה לשם מצוה אבל אם נושא אשה רק 
כדי למלאת תאותו אינו נקרא עוסק במצוה. וזהו שכתב הרמב"ם 'והוא שיהא 
בענין ההוא מתעסק במצוה' ומה שהביא 'ר"ל מצות פריה ורביה' הוא לדוגמא 
בעלמא והעיקר כוונתו שיהיה עיסוקו במצוהמ*. 
ובמעון הברכות (ל"ה פפן) כתב שיש לומר שהרמב"ם בפירוש המשנה סבר 
כשיטות הראשונים שפטרו חתן רק מקריאת שמע ולא משאר מצוות, 
ומשום שרק מק"ש שצריכה כוונה יתירה פטרו אותו, ועל כן אמדו חז"ל שרק 
חתן שעדיין לא קיים פו"ר אינו יכול לפנות מחשבתו כדי לכוין בק"ש, אבל 
סתם חתן יכול לכוין, ושוב ק"ש הוי בכלל שאר מצוות שלא פטרו את החתן 
מהן. אבל באמת אם אנו פוסקים כשאר הראשונים שחתן פטור מכל המצוות, 
ועל כרחך היינו משום שחתן הוא בכלל העוסק במצוה שפטור מן המצוה, אם 
כן ודאי שגם חתן שכבר קיים פו"ר פטור, כיון שכל חתן הוא בכלל עוסק 
במצוה. ומשום כך הרמב"ם בחיבורו שסוברמג שחתן פטור מכל המצוות, לא 
חילק אם החתן כבר קיים מצות פו"ר או לא. 


סתירת סוגיית הגמרא בסוכה לדין המשנה כאן 


שם. שנינו בסוכה (כס:-כ.) ת"ר חתן והשושבינין וכל בני חופה פטורין מן 
התפלה ומן התפילין וחייבין בק"ש [ופירש רש"י (ד"ס ופייין) שפטורים 
מתפילה שצריכה כוונה ומתפילין שאסור במקום שכרות וקלות ראש אבל חייבים 
בק"ש כיון שצריך כוונה רק בפסוק ראשון ויכולים להתיישב בדעתם שעה קטנה 
כדי לקרוא פסוק ראשון], משום רבי שילא אמרו חתן פטור והשושבינין וכל 
בני החופה חייבין, ופירש רש"י (טס ד"ס מסוס) שמה שאמר רבי שילא חתן פטור 
היינו מק"ש כיון שהוא טרוד ושאר בני החופה חייבים. ומכל מקום כתב רשיי 
שברייתא זו חולקת על הדין של העוסק במצוה פטור מן המצוה, כי אם העוסק 
במצוה פטור מן המצוה, היה מן הדין שנפטור גם את החתן וגם את השושבינים 
מק"שמי. אמנם התוספות (שס ד"ס פפן) ושאר ראשונים שםמ5זי כתבו שלעולם 
ברייתא זו סוברת שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, כי כל דין עוסק במצוה 
פטור מן המצוה נאמר רק במקום שאינו יכול לקיים את שניהם אבל אם יכול 
לקיים את שתי המצוות כאחת אין פטור משום עוסק במצוה, ועל כן הכל תלוי 
אם יש כאן טירדא או לא, ובזה נחלקו ת"ק ורבי שילא אם חתן יכול לכוין 
בפסוק ראשון של שמע או לא, לדעת ת"ק יכולים לכוין בפסוק ראשון ולכך 
חייבים בק"ש, ולדעת רבי שילא חתן נפטר מק"ש כיון שאינו יכול לכוין דעתו 
בשעת הקריאה אבל שאר בני החופה שיכולים לכוין חייבים בק"ש. ודעת 
הראב"ד (נסעגופיו על סלי"ף עס פות 5) שלעולם עוסק במצוה פטור מן המצוה אלא 
שחתן ושושבינים שלו אינם קרויים עוסקים במצוה. 

והקשו הראב"ד (סס) הרמב"ן (מנסמות ס' קוכס עס ד"ס פט) והריטב"א (עס ד"ס פ"ל) 
הרי דברי הברייתא שם סותרים לדברי המשנה המפורשים כאן שחתן 

פטור מקריאת שמע. ותירצו שהמשנה כאן פוטרת את החתן בלילה הראשון 


ונחפז בדבר מצוה מכל המצוות פטור מקרית שמע', ולפי גירסא זו מבואר שאדרבה דעת הרמב"ם 
שפטור רק מק"ש. | לט. ועיין בילקוט ביאורים על הגמרא (נקוף סעמוד). | מ. עיין רש"י ביצה . 
מא. והביא דברי המגן אברהם (פו"ת סי ₪ סק"ת) שמי שעוסק במצוה: כדי להשתכר בו 
אינו קרוי עוסק במצוה, ורק מי שעוסק במצוה לשם מצוה יש בו פטורי עוסק במצוה. מב. וכמו 
שהבאנו בהערה לעיל דברי הכסף משנה בדעת הרמב"ם. מג. הבעל המאור (קולס קס ד"ס מ"כ) כתב 
שלדעת רש"י בין ת"ק ובין רבי שילא סוברים שעוסק במצוה אינו פטור מן המצוה. ועיי"ש 
במהרש"א (נפוסי ד"ס תפן) שכתב שמדברי התוספות משמע שרש"י כתב את דבריו רק לרבי שילא, 
אבל בדעת ת"ק מודה שפטור, עיי"ש. מד. רמב"ן (מנסמות ס' פס ד"ס מט), ר"ן (ד"ס מפוס) וריטב"א 
(ד"ס תט). 


ד"ס דסית). 


שנב 


ילקוט 


שצריך לכנוס אותה ומשום שאז הוא טרוד במצוה, אבל הברייתא בסוכה דנה 
לאחר שכבר עשה מעשה, והנדון לפוטרו משום העיסוק במצות שמחת הנישואין 
כל שבעה ימים. 

אך הקשה הרמב"ן על תירוץ זה ממה שמצינו שהרי"ף בתשובה כתב שיש 

לפסוק כרבנן שחולקים על רשב"ג וסוברים שחתן אם רוצה לקרות קורא, 
והביא ראיה לדבריו ממה שמצינו בברייתא בסוכה שת"ק חולק על רבי שילא 
ואינו פוטר את החתן מק"ש. וקשה אם כן מדוע אין אנו מחייבים אותו בק"ש 
ורק אם רצה לקרות קורא. ויישב הרמב"ן שודאי אין להוכיח מהברייתא שם 
לנדון משנתנו וכמו שנתבאר שנדון המשנה מדובר בחתן קודם שעשה מעשה 
ושם מדובר בחתן לאחר שעשה מעשה, ומה שהביא ראיה משם הוא רק משום 
שבברייתא שם פטרו את החתן מתפילה משום שהוא טרוד ואינו יכול לכוין 
ומכל מקום חייבוהו בק"ש כיון שיותר בקל יכול לכוין בה, לכן גם חתן קודם 
שעשה מעשה אע"פ שהוא טרוד, אם אומר שיכול לכוין בק"ש יכול לקרות. 


ביאור הראיה ממעשה בר"ג 
ומעשה בר"ג שנשא אשה וקרא לילה הראשונה וכו'. הקשו התוספות (ל"ס 


אזר החכמה 
הי סי 


>>> מעטס) שלכאורה מעשה זה סותר את דין המשנה שחתן פטור מקריאת 
שמע. ותירצו שהמשנה באה להשמיענו שאם הוא אדם גדול ובוטח בעצמו 
שיוכל להתכוין, הרשות בידו ליטול את השםמה. 

ובתוספות רע"א (על סמטנס פ"כ מ"ס ד"ס מעטס) כתב שאינו מבין קושיית התוספות, 
שהרי המשנה כאן דנה רק אם חתן חייב בקריאת שמע ולא דנה 

אם לחתן מותר לקרוא קריאת שמע, ואם כן יש לומר שהמשנה מביאה ראיה 
שחתן פטור מקריאת שמע ממה שתלמידיו של ר"ג אמרו לו למדתנו רבינו 
שחתן פטור מקריאת שמע, וגם ר"ג עצמו לא חזר בו מהוראתו אלא רק אמר 
להם איני שומע לכם משום שאיני רוצה לבטל הימני עול מלכות שמים, אבל 

הודה להם שמעיקר הדין הוא פטור. 

ובתפארת ישראל (נועו פֿות 6 דחה דברי רע"א, כי אם נאמר שברישא אין שום 
הוכחה שישנו איסור באמירת קריאת שמע והמשנה רק אמרה דין 

פטור, מה הקשו לו תלמידיו של ר"ג למדתנו רבינו שחתן פטור מק"ש והרי 
הוא אמר רק פטור אבל הוא רוצה לחייב את עצמו, וגם לא היה ר"ג צריך 
לומר להם איני שומע לכם, היה לו לומר אכן פטור אני אבל אני רוצה לקיים 
המצוה. אלא מוכח שכיון שחתן פטור מקריאת שמע ממילא גם אסור לו לקרוא, 
כיון שכל הפטור מדבר ועושהו נקרא הדיוטמי (יכוטנמי כרכות פ"כ סוף ס"ט)מז, אומח 
משום בל תוסיף. ועל כן הקשו התוספות מעשה לסתור, ותירצו שר"ג ידע 

שיכול לכוין ולכך הרשות בידו. 


קושיית המהרש"א בדברי התוספות 


שם. המהרש"א (פוס' ד"ס מעקס) הקשה שמדברי התוספות משמע שרק לר"ג 
מותר לקרוא קריאת שמע כיון שהוא אדם גדול ובוטח בעצמו שיוכל 
לכוין, אבל לשאר כל אדם אין רשות לקרוא, ואילו במשנה (נע"כ) מובא בזה 
מחלוקת, ת"ק אמר חתן אם רוצה לקרות ק"ש לילה הראשון קורא רשב"ג אומר 
לא כל הרוצה ליטול את השם יטול, ומדוע נקטו התוספות כשיטת רשב"ג 
שסתם אדם אסור בקריאה. 

ובמפגרת והב (על סמסנס פ"כ מ"ס) ובגנזי יוסף (כתוס' ד"ס מעשס) תירצו שממה 
שהמשנה כאן לא הביאה את דברי ת"ק במשנה בע"ב, מוכח 

שהמשנה כאן נאמרה בשיטת רבן גמליאל והוא סובר שאסור לסתם אדם לקרוא, 
שהרי השיב להם איני שומע לכם ולא אמר שיש רשות לכל אדם, ורשב"ג 
במשנה בע"ב סובר כשיטת אביו ולכך אמר לא כל הרוצה ליטול את השם 


מה. בפני יהושע (פוס' ד"ס מעשס) הוסיף לפי המבואר בירושלמי (פ"נ ס"ט) לא כל הרוצה לעשות 
עצמו תלמיד חכם עושה אלא אם כן מינו אותו פרנס על הציבור. ואין לך פרנס על הציבור יותר 
מרבן גמליאל שהיה נשיא, ומשום כך לא הוי מעשה לסתור כלל. מו. עיין להלן דברי הירושלמי 
מדוע רבן גמליאל קרא ולא חשש לזה. | מז עיין שם שהביא כמה ראיות מהמשניות שהקשו 
מעשה לסתור מדבר שהוא רק פטור, וכגון בסוכה (כ:) על המשנה אוכלין ושותין עראי, מעשה 
והביאו לו לריב"ז לטעום את התבשיל ואמר העלו לסוכה, והקשו בגמרא מעשה לסתור, ולא תירצו 
שאף שהוא פטור רשאי להחמיר על עצמו, ומוכח שכיון שמי שהוא פטור ועושה נקרא הדיוט, 
ממילא אסור לו לעשות ואם כן הוי מעשה לסתור. | מח. עפ"י תפארת ירושלים (על סמענס), ועיי"ש 
שהוכיח מדברי רש"י (כ"ס 3. ד"ס ס6 שי₪ שבאופן זה יש משום בל תוסיף. ‏ מט. הנה הרמב"ן 
(קידוסין 5. סוף ד"ל מלן) והריטב"א (פס ד"ה דומ הקשו על מה שנשים מקיימות מצוות, והרי אמרו 
בירושלמי כל העושה דבר שאינו מצווה בו נקרא הדיוט. ותירצו שכלל זה נאמר רק כשעושה מצוה 
שאינו מצווה בו מן התורה כלל, אבל נשים שמקיימות מצוות שהקב"ה ציוה על אחרים, ודאי 
שמקיימות בזה מצוה. והקשה הברכי יוסף (יו"ד סי ענג 6פ ) הרי בירושלמי מבואר שכלל זה נאמר 
על חתן שפטור מק"ש, והרי היא מצוה שכל ישראל חייבים בה. ותירץ שדברי הרמב"ן והריטב"א 
שבמצוה שכל ישראל חייבים בה אינו נקרא הדיוט הוא רק כשאותו אדם פטור תמיד וכמו אשה 
שלעולם פטורה ממצות עשה שהזמן גרמא, אבל במקום שהאדם הוא בר חיוב מצד עצמו אלא 
שעכשיו באה סיבה זמנית הפוטרתו וכמו חתן שפטור מקריאת שמע, בזה מודים הרמב"ן והריטב"א 
שנקרא הדיוט. ועיי"ש בברכי יוסף שהביא ראיות מכמה מקומות לחילוק זה. ג. הוספה עפ"י 


פני יהושע (נמוס' ד"ס מעסס). נא. הופפה עפ"י ברכת אהרן (פות קפ) בשם מעיל שמואל (ת"ם פ"6 


ברכות מז. 


ביאורים 


יטול. וע"ז דנו התוספות מדוע אין זה מעשה לסתור, אבל ודאי שדעת ת"ק 
שכל הרוצה לקרות יקרא. 


הטעם שאין כאן משום כל הפטור מדבר ועושהו נקרא הדיוט 


איני שומע לכם לבטל הימני מלכות שמים אפילו שעה אחת. שניו 

בירושלמי (פ"נ סוף ס"ט, סנת פ"5 ס"נ) אמר חזקיה כל הפטור מדבר ועושהו 
נקרא הדיוט. והקשו בירושלמי ממה שאמרו במשנה שחתן פטור מקריאת שמע 
ואע"פ כן מבואר במשנה בע"ב שחתן אם רוצה לקרות קורא, והרי כל הפטור 
מדבר ועושהו נקרא הדיוטמט. ותירץ בירושלמי אנא פתיר לה כרבן גמליאל 
דאמר איני שומע לכם לבטל ממני מלכות שמים שעה אחת. ולא נתבאר 
בירושלמי בפירוש כוונת תירוצו. ונאמרו בזה כמה דרכים: א. הראבי"ה (ה" סי 
נט) ביאר שכל דין שהפטור מדבר ועושהו נקרא הדיוט הוא רק במקום שיש 
חשש יוהרא, אבל במקום שאין חשש יוהרא וכמו רבן גמליאל שהיה תלמיד 
חכם, גדול הדור, ופרנס על הציבורי, ובודאי עשה כן לשם שמים!*, שלגביו 
אין חשש יוהרא, אינו קרוי הדיוטיב. ב. הקרבן העדה והפני משה (טנת פס) פירשו 
שכיון שיש בקריאת שמע קבלת עול מלכות שמים רשאי אדם להחמיר על עצמו 
בזהיג. ג. בפני יהושע (נקוק' ד"ס מעסה, (קמן ": כתוס' ד"ס ככ טיע) ביאר תירוץ 
הירושלמי, שכיון שכל הפטור מק"ש לחתן אינו משום שהוא פטור מעצם 
המצוה, אלא רק משום שאינו יכול לכוין, לכן רבן גמליאל שהיה יכול לכוין 

לא שייך אצלו הפטור וממילא לא נקרא הדיוט. 

אמנם בדעת חכמים שאמרו במשנה (נע"נ) חתן אם רצה לקרות קריאת שמע 

לילה הראשון קורא, כתבו כמה מן האחרונים (פני משס, קרכן סעדס, ספר סכליס 
עס) שאכן אף לדעת הירושלמי, חולקים הם על חזקיה וסוברים שאין אדם נקרא 
הדיוט כשמחמיר על עצמו אף בדבר שפטור בו מן הדין. אמנם יש שכתבו (ספל 
סמייס 6ו"פ סי' תרננ ד"ס פֿך) שחכמים מודים לדברי חזקיה, ורק בקריאת שמע שיש 

בה משום קבלת עול מלכות שמים התירו. 


טעם ההיתר לתפילה בראש הזית 


ומתפללין בראש הזית. בביאור ההיתר להתפלל בראש הזית נאמרו כמה 
ביאורים בראשונים: 
א. רש"י (ד"ס ומתפננן) ביאר שהטעם שהתירו להתפלל בראש הזית, כיון שענפיהם 
מרובים ויכולים לעמוד שם שלא בדוחק ואין שום פחד ליפול, משא"כ בשאר 
אילנות. 
ב. במיוחס לריטב"א (ד"ס ומפפננין) | הביא מהירושלמי (פ"נ ס"ס) שכתב מפני 
שטרחותן מרובה. וביאר הריטב"א דברי הירושלמי שכיון שיש טורח גדול 
לגדל זית ותאנה ואם ירד ויעלה יכולים ענפיה להישבר ויהיה הפסד מרובה, 
לכן התירו להתפלל בראשולד. 
ג. בתלמידי רבינו יונה (ל"ס גמ' פט) ובריטב"א (ל"ס ופפפפנין) בשם יש מפרשים 
פירשו דברי הירושלמי, שכיון שיש להם ענפים הרבה יותר משאר האילנות 
יש טורח גדול בעלייתם ובירידתם, ואם ירדו לקריאת שמע יתבטלו הרבה 
ממלאכת בעל הבית ולפיכך התירו להם להתפלל על האילן, אבל בשאר אילנות 
שאין ביטול גדול צריכים לרדתנל. 


ביאור החילוק בין האומנין לבעל הבית בדין תפילה בראש הזית 


ובעל הבית בין כך ובין כך יורד למטה ומתפלל לפי שאין דעתו מיושבת 

עליו, רש"י (ד'יס פי) ביאר שכל מה שהתירו לפועלים להתפלל בראש הזית 
והתאנה מפני ביטול מלאכה, אבל בעל הבית שאינו משועבד למלאכה שהוא 
ברשות עצמו לא הקילו אצלוני. והרא"ה (ל"ס ופ6כ) והריטב"א (ד"ס וענ) ביארו 
שדווקא אומנים שרגילים לשהות בראש האילנות התירו להם, אבל בעל הבית 


9 נב. הראבי"ה שם הוסיף שלכך אשה שפטורה ממצות עשה שהזמן גרמא, יכולה לקיים 
את המצוה ואין בזה משום כל הפטור מדבר ועושהו נקרא הדיוט, ומשום שודאי לא שייך בקיום 
כזה ענין של יוהרא [ואולי לפי דברי הראבי"ה יובן בעומק הסברא חילוק הברכי יוסף שהובא 
בהערה לעיל, כי רק במקום שהאדם הוא בר חיוב מצד עצמו אלא שעכשיו באה סיבה זמנית 
הפוטרתו וכמו חתן שפטור מקריאת שמע, שייך ענין יוהרא כי מה לך לקיים כשאמרו שעכשיו 
אינו זמן קיום המצוה אצלך. אבל במצוה שכל ישראל חייבים בה ורק הוא פטור ממנה כגון שוטה 
או אשה, ודאי שאם רוצה לקיימם לא שייך בזה ענין יוהרא]. | נג. נראה שהביאור בזה, שאכן 
אינו קוראו כדי לקיים מצות ק"ש שהרי הוא פטור מהקריאה, אלא קוראו כדי לקבל עול מלכות 
שמים שיש בקריאתו. | נד. אמנם הרא"ה (ד"ס ישי ביאר דברי הירושלמי כרש"י, שטרחותן 
מרובה היינו כובד שלהם מרובה והם חזקים ומתוך כך דעתו של האומן מתיישבת שם. 
נה. במראה הפנים (על סיספמי פ"כ ס"ס ד"ס נר6ם) כתב נפק"מ בין הפירושים, באופן שהבעל הבית 
מוחל על ביטול מלאכתו, שלדעת תלמידי רבינו יונה שכל טעם ההיתר משום שיתבטלו הרבה 
ממלאכת בעל הבית, כשהבעל הבית מוחל צריך לרדת ולהתפלל. אבל לביאורו של רש"י שטעם 
ההיתר משום שענפיהם מרובים ואין שם פחד ליפול, הרי טעם זה שייך גם כשבעל הבית מוחל. 
ודבריו צ"ע שהרי רש"י כתב בפירוש (ל"ס פי) שכל מה שהקלו אצל פועלים הוא מפני ביטול 
מלאכה, ולכן בעל הבית יורד ומתפלל, ואם כן כשבעל הבית מוחל על ביטול מלאכה, לכאורה 
דינו כדין בעל הבית שצריך לרדת ולהתפלל. | נו. ובמעון הברכות (ד'ס פפניפן) כתב שאפילו לדעת 
רבנו מנוח [הובאו דבריו במשנה] שההיתר לאומנים לקרוא קריאת שמע בראש האילן שייך גם 
לגבי בעל הבית אם הוא משתתף עמם במלאכה, היינו דווקא שם כיון שההיתר הוא למי שעוסק 


ילקוט 


שאינו רגיל בכך אין דעתו מיושבת עלין ולכר. צריך לרדת. וכתב הרא"ה שלפי 
אוצר החכמה 

ביאורו אם בעל הבית הוא עצמו אומן, דינו כשאר האומנים ויכול להתפלל 

בראש הזית". אמנם לדברי רש"י שכל מה שהקילו רק מפני ביטול מלאכה, 


כתב המאירי (ד"ה 5ף על פי) שאף אם בעל הבית עצמו הוא אומן צריך לרדת. 


אין בקריאה על האילן משום עמידה במקום גבוה 


לפי שאין דעתו מיושבת עליו. הקשו התוספות (ל"ס (פי) והרא"ש (סי' יג) מדוע 

לא אמרה הגמרא שצריך לרדת משום המבואר בגמרא (על י) לא יעמוד 
אדם במקום גבוה ויתפלל. ותירצו ששם מדובר כשעומד על כסא או ספסל, 
אבל כשעולה באילן לעשות שם מלאכתו, חשוב כאילו עומד באיזו עלייה!". 


ביאור הוכחת הגמרא שקראו ק"ש בזמן שעסוקים במלאכתם 


תנן האומנין קורין בראש האילן ובראש הנדבך אלמא לא בעי כונה. 
רש"י (ד"ס פן) פירש שראיית הגמרא ממה שקוראים אפילו בזמן שהם 
עסוקים ומוכח שלא צריך כוונה. וביאר הרש"ש שההוכחה של הגמרא שהם 
קוראים אפילו בזמן שהם עסוקים, משום שאם היו יכולים להפסיק מעבודתם 
בזמן ק"ש, מדוע לא ירדו מהאילן קודם ק"ש, והרי בין כך צריכים לרדת כדי 
להתפלל והיה להם לרדת כבר קודם ק"ש, אלא ודאי היו צריכים להמשיך 
ולעסוק במלאכתם גם בזמן ק"ש, והפסיקו ממלאכתם רק לתפילה. 


ביאור הטעם שהפועלים מפסיקים ממלאכתם כל פרק ראשון 


לא קשיא הא בפרק ראשון הא בפרק שני. כתבו התוספות (ל"ס 65) שמה 
שחילקה הגמרא בין פרק ראשון לפרק שני ומשום שפרק ראשון צריך כוונה, 
זהו רק לשיטת רבי יוחנן שסובר שצריך כוונה בכל פרק ראשון, אבל רבא 
לשיטתו (נעיל יג:) שסובר שאין צריך כוונה רק פסוק ראשון, אין בטלים ממלאכתם 
אלא בפסוק ראשון. 
אמנם הרי"ףיט (ע:) כתב שאף רבא שמצריך כוונה רק בפסוק ראשון, מודה 
שצריך שהפועלים יהיו בטלין ממלאכתן כל פרק ראשון, כדי שלא יראה 
כקוראים את שמע עראי, ולכך צריכים לבטל ממלאכתם כל פרק ראשון כדי 
שיהיה קריאתם קבע, וכל פרק ראשון צריך שתהיה קריאתו קבע, וכמבואר 
בגמרא ביומא (ש) אמר רב יצחק בר שמואל בר מרתא משמיה דרב הקורא 
את שמע לא ירמוז בעיניו ולא יקרוץ בשפתיו ולא יראה באצבעותיו והעמידה 
הגמרא שדין זה נאמר על כל פרק ראשון, ומבואר שם בגמרא שהטעם כדי 
שלא תיראה קריאתו עראי וכמו שדרשו (עס) מהפסוק (לנמס ו ז) 'ודברת בם' 
עשה אותן קבע ואל תעשם עראי. וזהו ביאור הגמרא כאן שלכך צריכים לבטל 
ממלאכתם כל קריאת פרשה ראשונה, כדי שלא יהיה בכלל קריאת עראיס. 
ובביאור החילוק בדעת הרי"ף בין פרק ראשון לפרק שני נאמרו כמה אופנים 
בראשונים: 
א. מדברי הבעל המאור (ט. מדפי סלי"ף ד"ס כמי) נראה שלמד בדעת הרי"ף שלומדים 
זאת מהפסוק (עס) 'ודברת בם' עשה אותן קבע ואל תעשם עראי. אך הקשה 
הרי גם בפרק שני נאמר 'לדבר בם' וגם היא צריכה שתהא קבע. ובהשנות 
הראב"ד (עס ד"ס ומפסוק) כתב שישנו חילוק בין הפסוק בפרשה ראשונה 'ודברת 
בם' שהוא לשון ציווי על קריאת שמע, אבל הפסוק בפרשה שניה 'לדבר בם' 
אינו ציווי לדבר אלא ללמוד עם הבנים כדי שיעסקו בתורה. 
ב. הרמב"ן (עלסמות ס' ד"ס מכ סכותנ) כתב שהטעם בזה כמו שאמרו בירושלמי 
(פ"נ ס"6) מה בין פרק ראשון לפרק שני, אמר ר' עילא הראשון ליחיד והשני 
לציבור, הראשון לתלמוד והשני למעשה. וכיון שבעיקר הענין שניהם שוים, לכך 
הקילו מפרשה שניה ואילך והצריכו שרק קריאת פרשה ראשונה לא תהא עראי. 
עוד כתב שכך היא מידת חכמים שאינם מטריחים על האדם יותר מדאי ולפיכך 
לא גזרו בפרשה שניה. 
ג. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס נמימר) כתבו שמדברי הרי"ף יש להוכיח שרק פרשה 
ראשונה של שמע הוי דאורייתא אבל פרשה שניה לא הוי דאורייתא, כי אם 
גם פרשה שניה דאורייתא, היה צריך להקפיד שגם קריאת פרשה זו לא תהא 
עראי. 


במלאכתו, אבל לגבי תפילה שכל ההיתר לפועלים הוא מפני ביטול מלאכה, ממילא בעל הבית 
שאינו משועבד למלאכתו שהוא ברשות עצמו, צריך לרדת ואפילו שהוא עצמו גם עוסק במלאכה. 
וכתב שבזה מבואר מה שהברייתא חילקה בין פועלים לבעל הבית רק לגבי תפילה בראש הזית 
ולא לגבי קריאת שמע בראש האילן, ומשום שלגבי ק"ש בראש האילן כל ההיתר תלוי בעוסק 
במלאכתו, ואין שום חילוק בזה בין בעל הבית לפועלים. ועין מה שהבאנו לעיל (נסעכס כתפעת 
סמטנס) | מדברי הראש יוסף. | נז. כך כתב הרש"ש (ל"ס ונעס"נ) מסברא. וכתב שמדוקדק כן ממה 
שנקטו לשון 'האומנין' ולא אמרו 'הפועלים', ללמדך שעיקר ההיתר משום שהם אומנין, ואם כן 
היתר זה יהיה גם לבעל הבית שהוא אומן. ויש להוסיף בזה מה שהקשה בספר פרחי כהונה 
(ד"ס ת"כ) מדוע הברייתא נקטה לשון 'האומנין', והרי התוספות בבבא מציעא עס: ד"ס ססוכי) כתבו 
שאומנין משמע בין שכיר יום בין בקבלנות ופועלים משמע דווקא בשכיר יום. ואם כן מלשון 
הברייתא 'האומנין' משמע שמדובר גם על קבלנות שפטורים מתפילה, וקשה הרי הם כבעל הבית 
שיכולים לרדת ולהתפלל. וכמובן שלפי דברי הרא"ה והרש"ש לא קשה, ואדרבה יש לומר 


ברכות טז. 


ביאורים שנג 


ד. הרשב"א (ד"ס ₪) כתב שמה שהחמירו בפרשה ראשונה שלא תהא קריאתה 
עראי יותר משאר הפרשיות, משום שנאמר בה 'אשר אנכי מצוך היום על 
לבבך' (לנלס ו ו), ואע"פ שבגמרא (שיל יג:) לא דרשו שצריך כוונה בכל פרשה 
ראשונה אלא רק בפסוק ראשון, מכל מקום לכל הפחות צריך שיהיה הלב נח 
מלהתעסק בדברים אחרים. 
ה. הבית יוסף (סוף פ" סג) כתב שפרשה ראשונה היא עיקר קבלת עול מלכות 
שמים ולכך מחמירים בה יותר. 


טעמים נוספים מדוע פועלים בטלים ממלאכתם כל פרק ראשון 


שם. הרשב"ץ (ל"ס 06 כתב סברא נוספת מדוע פועלים בטלים ממלאכתם כל 
פרק ראשון, הגם שאין צריך כוונה אלא בפסוק ראשון, והוא עפ"י דברי 
ה"ר יצחק ב"ר יהודה בן גיאת ו"ל (כשנ"5 על יג: ד"ס ורי יופן) שכתב שמלבד דין 
כוונת הלב הנצרכת בקריאת שמע, ישנו גם דין שיקרא קריאת שמע בישוב 
הדעת, ולפי זה כתב שכל מה שאמר רבא שאין צריך כוונה אלא בפסוק ראשון 
היינו לענין כוונת הלב, אבל מי שעוסק וטרוד במלאכתו, אם לא נצריכו להפסיק 
ממלאכתו לפחות בפרק ראשון לא תהיה דעתו מיושבת עליו, ומשום כך 
הצריכוהו להפסיק עבודתו עד שיקרא כל פרק ראשון. 
והפני יהושע (ד"ס 65 נפלק) כתב שהגם שרבא פסק שרק פסוק ראשון צריך 
כוונה, היינו לענין דיעבד, אבל כאן בפועלים שהנדון מה להתיר להם 
לקרוא בכוונה, תיקנו להם לקרוא כל פרק ראשון שלכתחילה כולו צריך כוונה. 
וכתב שאפשר שהתוספות לא תירצו כן משום שהם לשיטתם בסמוך (ל"ס ופופס) 
שיש כח לחכמים לעקור דבר מן התורה משום פסידת בעל הבית ואפילו שהייה 
קלה של ברכת בונה ירושלים, אם כן כל שכן שיש להקל שאין צריכים לבטל 
ממלאכתם כל פרק ראשון אלא רק בפסוק ראשון לחוד שהוא מעכב. 
עוד תירץ הפני יהושע שלולי דברי התוספות והרי"ף היה נראה לפרש בפשיטות, 
שהגם שרבא סובר שרק פסוק ראשון צריך כוונה, היינו משום שפסק הלכה 
כרבי מאיר (עי יג:), אבל כאן הרי הגמרא מתרצת את הברייתא שמצריכה כוונה 
מהפסוק 'הסכת ושמע ישראל' ולומדים גזירה שוה מדברי תורה, ועל כרחך תנא 
זה חולק על ר"מ כי ר"מ ודאי אינו סובר גז"ש זו, שהרי דעת ר"מ (עיל עו.) 
שאין צריך להשמיע לאזנו רק פסוק ראשון, ואם סובר את הגז"ש היה לו ללמוד 
קריאת שמע מדברי תורה שצריך להשמיע לאזנו וכמבואר לעיל (טו:), ומכיון 
שברייתא זו ודאי אינה בשיטת ר"מ, על כן רבא העמיד את הברייתא כסוברים 
שכל פרק ראשון צריך כוונה. 


השתמשות בכהן 


ואין נושאין כפיהם. בשו"ת מהר"ם בר ברוך (סיי קטז) כתב שמסוגיית הגמרא 

כאן מוכח שכהן יכול להיות פועל, ואע"פ שאין להשתמש בכהן, מכל 
מקום בשכר מותר, וכשיטת הסמ"ג (מ"ע פג) שהוכיח מהגמרא בקידושין (כ6:) 
כהן עבד עברי אינו נרצע, שלא אסרו להשתמש בכהן רק בחינם אבל בשכר 
מותר. ובהגהות מיימוניות (ענדיס פ"ג ה"ת) הביא עוד ראיה לזה מהגמרא בכתובות 
(מ:) הקונה עבד כהן מישראל לא יאכל בתרומה. ובמשנה למלך (ענליס עס) דחה 
חלק מהראיות לפי מה שכתב הריב"ש (סי 5ל) שבכהן עם הארץ מותר להשתמש. 
ואם כן יש לומר שכל הסוגיות מדברות בכהן עם הארץ. אך עדיין ישנה ראיה 
מהגמרא בבבא קמא (כ) אמר לו רמי בר חמא לרב חסדא לכי תשמש לי וכרך 

סודרא, והרי רב חסדא היה כהן ותלמיד חכם, ועל כרחך שבשכר מותר. 


ביאור קושיית הגמרא 


מאי איריא פועלים אפילו כל אדם נמי. הקשו התוספות (ד"ס 5פי') שיש לתרץ 

שבשאר כל אדם הדבר תלוי בו איך רוצה להתפלל ויכול להתפלל י"ח 
ויש לו גם רשות לומר מעין י"ח, ואילו הברייתא באה להשמיענו שפועלים 
מותרים להתפלל רק מעין י"ח כדי לא להפסיד את בעל הבית. ותירצו שזה 
פשוט ואין שום חידוש בזה שכיון שפועלים יתפללו לכתחילה רק מעין י"ח 
כדי לא להפסיד את בעל הבית, כיס* אם התירו לפועלים לבטל מצות נשיאת 


שבדווקא נקט לשון האומנין ולא הפועלים, ללמדנו שאין הטעם משום שהוא משועבד למלאכתו, 
אלא הטעם משום שאומנים רגילים לשהות בראש האילנות ולכך התירו להם להתפלל בראשו. 
נח. בבית יוסף (פופ' ד"ס (פי) הביא מספר מאיר נתיבים שדקדק מדוע התוספות הקשו קושיא זו 
רק כאן ולא תחילת דברי הברייתא שהאומנין מתפללין בראש הזית, והרי לא יעמוד אדם במקום 
גבוה ויתפלל. ותירץ שהיה פשוט לתוספות שפועלים כיון שרגילים להיות שם יש לזה דין כמו 
עלייה, ורק בעל הבית שאינו רגיל שם סברו התוספות בקושייתם שאצלו זה כמו כסא וספסל. 
נט. ובראשונים בשם הגאונים. | ס. הרמב"] (מספת ס' ד"ס 6מר סכופט) הביא שיטה המחלקת בין 
הדברים ואף אם נאמר שלגבי דיני לא יקרוץ ולא ירמוז אסור בכל פרשה ראשונה כדי שלא 
תהא קריאתו עראי, מכל מקום לגבי ביטול מלאכה של הפועלים אין בטלים ממלאכתם אלא 
בפסוק ראשון שצריך כוונה, אבל בשאר פרשה ראשונה כיון שהם עסוקים במלאכתם אין מטריחים 
אותם אלא לצאת ידי חובה ומכאן ואילך חשוב קרוב לאונס. ‏ סא. תוספת ביאור עפ"י הפני 
יהושע (כפופ' ד"ס 6פי'). 


שנד 


ילקוט 


כפים לגמרי משום פסידת בעל הבית, כל שכן שפטורים מתפילת י"ח ואין 
מתפללין אלא מעין י"ח כיון שאפילו לכל אדם הוא רשות. 


כאן בעושין בשכרן כאן בעושין בסעודתן. רש"י (ד"ס עועין) ביאר ש'עושין 
בשכרן' היינו פועלים שנוטלים שכר עבור פעולתם והם צריכים למהר 
למלאכתם ומתפללים מעין י"ח, ו'עושין בסעודתן' היינו פועלים שאינם מקבלים 
שכר עבור פעולתם אלא שכרם הוא הסעודה שבעל הבית נותן להם, והם רשאים 
להתפלל תפילת י"ח. ורבינו יהונתן מלוניל (ד"ס נס) כתב שהסברא בזה כי כיון 
שהפועלים הוזילו לו שכרם כל כך ואין מרויחים כלום אלא רק דמי סעודתם, 
לכן יש לו לבעל הבית למחול על ביטול מלאכתם בשעת תפילת י"חסב. ובפירוש 
הריבב"ן (ל"ס ספועניס) כתב שהסברא בזה כי כיון שאינו נותן להם שכר דמים 
אלא רק דמי מזונות, אין הפועל נראה כשכיר ולכך רשאי להיבטל לצורך ברכת 
המזוןלג. 
והרא"ה (ד"ס נעס) פירש ש'עושין בשכרן' היינו ששכרם הוא רק דמים קצובים, 
אבל אוכלים משלהם, וכיון שאין לבעל הבית שייכות לאכילתם, לכך 
יש להם למהר בברכה ולא חייבום רק בשתי ברכות. ו'עושין בסעודתן' היינו 
שחוץ מדמים שנותן להם בשכרם, גם קצצו עמו שיתן להם מזונות וכיון שכן 
משמע שבכלל הקציצה שיעשו סעודה רגילה ויברכו את כל הברכות הרגילות. 
והדרישה (פי' קי סק"נ) כתב [בדעת הטור] שהחילוק הוא להיפך, שאם עושין 
בסעודתן, היינו שעושים במלאכה עבור סעודתם, מכיון שאין לפועל 
מה לאכול משלו, לכן חשוב שעת הדחק ואינו מתפלל אלא מעין י"ח, אבל 
אם יש לו לאכול משלו והוא עושה בשכרם היינו עבור מעות נוספים, אין זה 
קרוי שעת הדחק ועל כן צריך להתפלל כל תפילת י"חסז. 


ביאור הטעם שפועלים מברכים ברכות קריאת שמע 


שם. כתב הרמב"ם (קמפת פע פ"כ ה"ד) 'מי שהיה עוסק במלאכה מפסיק עד 
שיקרא פרשה ראשונה כולה וכן האומנין בוטלין ממלאכתן בפרשה 
ראשונה כדי שלא תהא קריאת עראי, והשאר קורא והוא עסוק במלאכתו, אפילו 
היה עומד בראש האילן או בראש הכותל קורא במקומו ומברך לפניה ולאחריה'. 
ומבואר מדברי הרמב"ם שפועלים מברכים ברכות קריאת שמע לפניה 
ולאחריהסה. וכתב הפרי חדש (סי' סג פק"ק) שדברי הרמב"ם בזה מחודשים, כי 
בגמרא מובאות שתי ברייתות, בברייתא הראשונה נזכר 'קורין ק"ש ומברכין 
לפניה ולאחריה' ואילו בברייתא השניה נאמר רק 'וקורין ק"ש', והחילוק בזה 
משום שאת הברייתא הראשונה הגמרא העמידה שמדובר בעושין בסעודתן ועל 
כן קורא גם ברכות קריאת שמע, אבל הברייתא השניה שמדברת בעושין בשכרן 
לכך אינו מברך ברכות קריאת שמע אלא רק קריאת שמע עצמה. ואם כן דברי 
הרמב"ם שכתב בפשטות שמברך לפניה ולאחריה ולא חילק בין עושים בשכרם 
לעושים בסעודתם מחודשים הם, כי משמע מדבריו שאפילו בעושים בשכרם 
מברך לפניה ולאחריה. 

ובאמת שהלחם משנה (טס) הקשה, מכיון שסתם פועלים עושים בשכרם, מדוע 
מברכים ברכות קריאת שמע שהן דרבנן, היה ראוי שלא יברכו וכמו 

שפסק הרמב"ם (ככופ פ"נ ה"כ) שפועלים העושים בשכרם אין מברכים ברכת 
המוציא מפני שהיא דרבנן. ותירץ שכיון שעיקר מצות קריאת שמע היא 
דאורייתא, לכן ראוי לקרותה עם ברכותיה, ואפילו שהברכות עצמם הם רק 
דרבנן, מכל מקום מכיון שעיקר המצוה דאורייתא, ראוי לעשות את המצוה 
דאורייתא כתיקונה ולקוראה עם ברכותיה, אבל ברכת המוציא שהיא כולה דרבנן 
ואין לה שייכות עם ברכת המזון שהיא דאורייתא, לכן אין הפועלים מברכים 

אותהלי. 


סב. אבל בעושים בשכרם, מכיון שפורע להם הרבה, אין להם להתבטל דאדעתא דהכי שכרם. - 
רד"ע (ספל סניקוטיס כמסלו' פרנק? על סרמנ"ס מפילס פ"ס ס"ת). סג. יש להוסיף בביאור הדברים מה שכתב 
בזה בספר דרך המלך (על הרמנ"ס הנכות נרכומם פ"כ ה"ב) עפ"י המבואר בטור (סו"מ סי פט) שפועל האוכל 
בשעת מלאכה, אפילו מה שכבר נטל בידו לאכול אינו יכול ליתנו לאשתו ובניו. וביאר הסמ"ע (עס 
מ"ק (ג) שמה שפועל אוכל אין זה משום שהתורה זיכתה לו תוספת בשכרו, כי אז היה מותר לו 
ליתן את שלו למי שירצה, אלא מחמת חנינה וחסד כשאר מתנות עניים ולכך אינו זוכה בזה רק 
בשעה שנותנה לפיו. ומזה הטעם אין הרב יכול לומר לעבד עברי עשה עמי ואיני זנך כי כיון שהוא 
עובד עבודתו בחינם, הרב מחויב לזונו בחינם בתורת חנינה וגמילות חסד ולא בתורת שכר. ולפי 
זה ביאר שכן הוא גם בפועל העובד תמורת סעודתו, שאין הסעודה ניתנת כשכר עבור פעולתו אלא 
הוא עובד בחינם והבעל הבית מחויב לזונו בחינם. ומשום כך יכולים לברך כיון שהאכילה אינה 
בתורת שכר פעולה. | סד.ומה שהגמרא חילקה לגבי ברכת המזון להיפך, שבעושים בסעודתם 
מברך ד' ברכות, היינו משום שכיון ששכרו הוא הסעודה שנותן לו בעל הבית ולא התנה עמו 
שיקצר בברכתה, הדין נותן שיברך את כל ברכת המזון [אמנם צריך ביאור, מדוע בעושין בשכרן 
מברך רק ב' ברכות, והרי לפי סברתו בעושין בשכרן מכיון שאינו דחוק, הדין נותן שיברך את כל 
הברכות. ואולי בברכת המזון כיון שאינו חייב לאכול, הרי הוא מפסיד את בעל הבית, ועל כן אין 
לו רשות לברך כל ברכת המזון. אבל תפילה שהיא חובה על כולם, הרי זה חייב להתפלל, ורק 
בעושין בסעודתם שהוא דחוק התירו לו להתפלל רק מעין י"ח]. סה. הראש יוסף (ל"ס וי הקשה 
לשיטת הרמב"ם שהפועלים מברכים ברכות ק"ש, מה הועיל להם מה שקוראים ק"ש בראש האילן, 


ברכות מז. 


ביאורים 


ובכפר בן ידיד (על סרפנ"ס פס) ובקובץ שיעורים (ס"כ עמ' קיז, מכתב מרני מסיר. 6כסווין) 

תירצו שאין כוונת הרמב"ם שמפסיקים ממלאכתם כדי לברך ברכות 
קריאת שמע, אלא כוונתו שהם אומרים ברכות קריאת שמע בשעה שהם עסוקים 
במלאכתם, וכיון שהם אינם בטלים ממלאכתם בשעה שמברכים ברכות קריאת 
שמע, מדוע לא יברכוס', אבל ברכת המוציא שקודם הסעודה אינם יכולים לברך 
אלא במקום שאוכלים וצריכים להתיישב קודם האכילה כדי לברך, ואם כן נמצא 
שעל ידי שיברכו לפני האכילה יתבטלו ממלאכתם, ועל כן אינם צריכים לברך. 
ובספר יד אהרן (פפפנלרי, על סטור סי" סג ד"ס טיטס י"נ) תירץ דעת הרמב"ם לפי מה 

שכתב הכסף משנה שמה שכתב הרמב"ם והשאר קורא והוא עסוק 
במלאכתו' זה מדבר על בעל הבית שיכול לקרוא שאר קריאת שמע בעודו עוסק 
במלאכתו, ודקדק כן ממה שכתב הרמב"ם 'קורא' בלשון יחיד ולא כתב 
'קוראים', ומוכח שמדובר על בעל הבית עצמו. ולפי זה יש לומר שגם מה 
שכתב הרמב"ם בהמשך ההלכה 'וקורא במקומו ומברך לפניה ולאחריה' היינו 
על בעל הבית עצמו, והחידוש שיכול לקרוא ולברך ברכות ק"ש אפילו בעודו 
עסוק במלאכתו. אבל ודאי שהפועלים אינם אומרים ברכות קריאת שמע כשם 

שאין מברכים ברכת המוציאסח. 


דעת הרי"ף והרא"ש שלמסקנת הגמרא אין חילוק בין עושים בשכרם לעושים 
בסעודתם 


והתניא הפועלים וכו'. הרי"ף (ט:) והרא"ש (סי יל) הביאו דברי הברייתא כצורתה 

שהפועלים מתפללים תפילת י"ח ולא חילקו בין עושים בשכרם לבין 
עושים בסעודתם. ובמעדני יום טוב (על ה"ע 6ופ ע) ובדברי חמודות (6פ ננ) תמה 
שהרי הגמרא חילקה ואמרה שרק בעושים בסעודתם מתפללים כל תפילת י"ח 
אבל בעושים בשכרם מתפללים רק מעין י"ח. והב"ח (סי' קי ד"ס כתנ סרמנ"ס) כתב 
שהרי"ף והרא"ש הוכיחו מדברי הברייתא כאן שחילקה בין עושין בשכרן לעושין 
בסעודתן רק לגבי ברכת המזון אבל לגבי תפילה אמרו בפשטות 'ומתפללין', 
שאכן למסקנת הסוגיא אין חילוק לגבי תפילה בין עושין בשכרן לעושין 
בסעודתן, אלא התירוץ על הסתירה בין הברייתות הוא כמו שתירצו בתחילה 
הא ר"י הא ר"ג, ואם כן להלכה שפוסקים כר"ג שמתפלל י"ח גם פועלים 

מתפללים י"חסט. 

אמנם הרמב"ם (מפילס פ"ס ס"ק) הביא חילוק זה לגבי דין תפילה, שאם עושים 

בסעודתם מתפללים תפילת י"ח ואם עושים בשכרם מתפללים הבננו. 
והטור (סיי קי) כתב על דברי הרמב"ם 'ואפשר שחושב פועלים כשעת הדחק'. 
והבית יוסף (פס ל"ס כפנ) תמה על דברי הטור, שהרי דברי הרמב"ם מבוארים 
להדיא בגמרא שחילקה בין עושין בשכרן לעושין במלאכתן. ובמעדני יום טוב 
עס) כתב שנראה שלא היתה סוגיא זו כלל בגירסתו של הטור. אמנם הב"ח 
(פס) כתב לתרץ לפי דבריו שאכן למסקנת הגמרא אין חילוק לענין תפילה ולעולם 
מתפלל תפילת י"ח וכמבואר ברי"ף וברא"ש, ועל כן כתב הטור שמה שהרמב"ם 
חילק בזה הוא משום שסבור שפועלים חשוב כשעת הדחק ועל כן בעושים 

בשכרם מתפללים רק מעין י"ח, אבל באמת אין זה מבואר מדברי הגמרא. 

והט"ז (סי" קי סק"נ) ביאר דברי הטור, דהנה מקור דין תפילת 'הביננו' שהיא 

תפילה מעין י"ח, הוא בגמרא לקמן (כט.) ושם מבואר בדברי אביי [לפי 
גירסת הרי"ף (פוס' עס ד"ס (יט)] שאדם שנמצא בעיר אסור לו להתפלל הביננו 
ורק כשנמצא בדרך שהיא שעת הדחק מותר לו להתפלל הביננו. והיינו שהגמרא 
מכריעה בין רבי יהושע לרבן גמליאל, כי לרבן גמליאל לעולם חייב להתפלל 
תפילת י"ח ולרבי יהושע לעולם יכול להתפלל רק מעין י"ח, והגמרא מכריעה 
שלכתחילה צריך להתפלל תפילת י"ח כרבן גמליאל ורק בשעת הדחק יכול 
לסמוך על רבי יהושע ולהתפלל מעין י"ח. ונמצא אם כן שאין מקום למה 
שהגמרא חילקה כאן בין עושין בשכרן לעושין בסעודתן, כי כל ההיתר להתפלל 


והרי בין כך יצטרכו לרדת כדי להתפלל ואז כבר יקראו ק"ש בברכותיה כדי לסמוך גאולה לתפילה, 
וכתב שמוכח מזה שמפני ביטול מלאכה אין הפועלים צריכים לסמוך גאולה לתפילה. סו. אך 
קשה מה זה שונה מברכת המזון שפועלים אינם אומרים ברכת הטוב והמטיב ומשום שחיובם מדרבנן 
(כמנופר (קמן מו.), והרי כיון שעיקר ברכת המזון דאורייתא היה מן הדין שיאמר את כולה. ובספר משנת 
יקרה תירץ שיש לומר שתקנת חז"ל בברכת הטוב והמטיב לא היתה שהברכה תהא מגוף ברכת 
המזון אלא הוסיפו על ברכת המזון הודאה על הרוגי ביתר, אך היא ברכה נפרדת. ועיי"ש שהביא 
כמה ראיות ליסוד זה. | סז. בספר יד אהרן (פפנדכי, על סטור סי" סג ד"ס פיטה י"כ) הקשה על תירוץ זה 
מדברי הירושלמי (פ"ג ס"ס ופסקו הבית יוסף (פ" ₪ ד"ס כפנ) שאין לברך בשעת עשיית מלאכה. ואם 
כן איך הם מברכים בשעת עשיית מלאכה. ובבן ידיד תירץ שהרמב"ם סובר שכל דברי הירושלמי 
לא נאמרו אלא לענין ברכה דאורייתא שאסור לברכה כשעוסק במלאכה אבל ברכות דרבנן מותר. 
סח. בספר בן הרמה תמה על דברי היד אהרן, כי בשלמא מה שכתב הרמב"ם 'והשאר קורא והוא 
עסוק במלאכתו' יש לפרשו כדברי הכס"מ שהולך על בעל הבית וכל שכן שהפועלים קוראים בעוד 
הם עסוקים במלאכה. אבל מה שכתב 'וקרא ומברך לפניה ולאחריה' אם נאמר שכוונתו שרק הוא 
קורא ולא הפועלים, היה לו לכתוב דין זה בפירוש שהפועלים אינם קוראים וכמו שכתב לגבי ברכת 
המוציא שהפועלים אינם קוראים. ‏ סט. ומה שהקשתה הגמרא אי ר' יהושע מאי איריא פועלים 
אפי' כל אדם נמי, יש לתרץ כמו שהקשו התוספות (ד"ס ופפי) שיש לומר שהברייתא באה להשמיענו 
שאף שבכל אדם הדבר תלוי בו איך רוצה להתפלל ויכול להתפלל י"ח ויש לו גם רשות לומר 
מעין י"ח, אבל פועלים מותרים להתפלל רק מעין י"ח כדי לא להפסיד את בעל הבית. 


אהח119/06/5018 


ילקוט 


מעין י"ח הוא רק בשעת הדחק, ובזה הכל תלוי אם הוא שעת הדחק או לא. 
ועל כן כתב הטור שמכיון שהרמב"ם פסק (פפעס פ"נ ס"כ) שהחילוק הוא בין 
שעת הדחק ללא שעת הדחק, נמצא שאין מקום לחילוק בין עושין בשכרן 
לעושין בסעודתן, ואם פסק הרמב"ם שפועלים שעושים בשכרם מתפללים 
הביננו, על כרחך שהחשיב עושים בשכרם כשעת הדחק, אבל בשכר סעודתם 
אינו חשוב כשעת הדחק ועל כן צריכים להתפלל תפילת י"ח שלימהל. 


אם פועלים מברכים ברכה שלפניה 


ואין מברכים לפניה. כך היא גירסת רש"י, ופירש (ד"ס וזין) 'לפי שאינה מן 
התורה'*א. וכן פסק הרמב"ם (פפינס פ"כ ס"כ). ובספר בית יוסף (נכט"י ד"ס פין) 
הביא בשם ספר שמן רקח שהקשה אם כן מדוע לא יפטר גם מן התפילה שהיא 
רק מדרבנן. וכתב שאולי מכאן הוכיח הרמב"םעב שתפילה דאורייתא ולכך חייבו 
את הפועלים. והבית יוסף עצמו כתב שאף אם נאמר שתפילה דרבנן, יש לומר 
שכיון שתפילה היא מטעם רחמים, לא פטרוהו מתפילה. 
אמנם גירסת הרי"ף (ט:) והרא"ש (פי יל) 'ומברכים לפניה'. וכתב המאירי (ל"ס 
פועניס) הטעם מכיון שהיא ברכה קצרה ואין בזה משום ביטול מלאכה. 
והפרי מגדים (ס" ק5 6" סק"6) כתב עוד טעם משום המבואר בגמרא (נקפן 0.) 
אסור לו לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה וכל הנהנה מן העולם הזה 
בלא ברכה מעלעי. 


הטעם שחייבוהו לקרוא ברכה ראשונה כתיקונה 


ברכה ראשונה כתקונה. כתב הרא"ה (ד"ס כעד) שמעיקר הדין היה יכול לכלול 
גם ברכה ראשונה עם שאר הברכותלי, אלא שהחמירו בברכת הזן מפני 
שמשה רבינו עליו השלום תיקנהלה. 


אמירת ברכת הארץ ובוגה ירושלים בברכה אחת 


וכוללין בונה ירושלים בברכת הארץ. פירש רש"י (ל"ס וכלנן) שהטעם 
שאומרם בברכה אחת משום שברכת הארץ ובנין ירושלים דומות. 
והב"ח (סי' ק65 ד"ס פועניס) כתב סברא נוספת משום שברכה ראשונה נאמרה בתורה 
בפירוש 'ואכלת ושבעת וברכת' (לנלס 5 ), אבל ברכת הארץ ובנין ירושלים 
נכללו בפסוק יחדיו שנאמר (פס) 'על הארץ הטובה אשר נתן לך', על כן כולל 
את שתי הברכות יחדיו. 
אמנם התוספות (ל"ס ותותס) הקשו מדוע כולל ברכת הארץ ובנין ירושלים יחדיו, 
והרי ברכת המזון דאורייתא, וכמו שדרשו בגמרא (נקפן פפ:) מהפסוק (לנכיס 
י) 'ואכלת ושבעת וברכת' זו ברכת הזן, 'את ה' אלהיך' זו ברכת הזמון, 'על 
הארץ' זו ברכת הארץ, 'הטובה' זו בונה ירושלים. ותירצו שיש כח ביד חכמים 
לעקור דבר מן התורה, וחכמים תיקנו כן כיון שהפועלים טרודים במלאכת בעל 
הבית. 
ובדברי התוספות תמהו האחרונים, הן על קושייתם והן על תירוצם. על קושיית 
התוספות מדוע אינם מברכים את שתי הברכות והרי ברכת המזון 
דאורייתא, כתב הבית יוסף (סי ק85 ד"ס ו9ס6) שאין הבנה לקושיא, כי הגם שעיקר 
מצות ברכת המזון דאורייתא, מכל מקום אין מנין הברכות דאורייתא, וכמבואר 
ברמב"ם בספר המצוות (מפוס יט) שהביא את המצוה לברך אחר האכילה ולא 
הזכיר מנין הברכות, ומה שהביאו בגמרא (לקמן מח:) דרשה מהפסוקים לג' ברכות 
אינו רק אסמכתאלי. אמנם הב"ח (עס ד"ס כפנ נית יוסף) הביא שהרא"ש (פ"ז סי כנ) 
והרשב"א (נקמן מס: ד"ס ס6) כתבו שמה שאמרו בגמרא משה תיקן להם ברכת הזן 
יהושע תיקן ברכת הארץ דוד ושלמה תיקנו בונה ירושלים, אין הכוונה שלא 
בירכו אותה ברכה עד דוד ושלמה, שהרי בגמרא (שס) דרשו את הברכות 
מדאורייתא, אלא הכוונה שמטבע הברכה כפי שאומרים אותה היום נתקנה על 
ידי דוד ושלמה. ומבואר שעיקר מנין הברכות דאורייתא. 
ועל תירוץ התוספות שחכמים עקרו דבר מן התורה הואיל וטרודים במלאכת 
בעל הבית, הקשה רע"א (גלון ספ"ס) מדברי הגמרא (נקפן מו.) אמר רב יוסף 


ע. אמנם בפרי מגדים (מפנ"ז פק"נ) הביא דברי הט"ז, אך סיים שכוונת הטור להקשות על הרמב"ם, 
מדוע פסק שרק בעושים בסעודתם מותרים להתפלל תפילה קצרה, והרי כל שכן הוא שפועלים 
שעושים בשכרם חשוב כשעת הדחק ומדוע אינם מותרים להתפלל מעין י"ח [ואולי החילוק בין 
הט"ז לפמ"ג תלוי הוא בביאור החילוק בין עושים בשכרם לעושים בסעודתם, עיין למעלה שהבאנו 
כמה ביאורים בזה]. | עא. וכמבואר לקמן (כ) שלכך בעל קרי מברך לאחריו ואינו מברך לפניו, 
כיון שברכה שלאחריו דאורייתא ואילו ברכה שלפניו דרבנן. ועיין בתוספות להלן (לה. ד"ס (פמו), 
וביומא (עע. ל"ס ו9). | עב. הלכות תפילה (פ"f‏ סי). עג. בעמק ברכה (ככופ סנסטן פ" ) ביאר שלא 
התירו לפועלים לעבור על איסור אלא רק התירו להם שלא לקיים מצוה, ואם כן ניחא שלכך לא 
התירו להם לאכול בלא ברכה שהוא איסור מעילה. ובדעת רש"י יש לומר שהוא סובר שכל האיסור 
בא מחמת החיוב ברכה, שהרי מבואר שאונן פטור מכל המצוות ואינו מברך לפניו, והרי ודאי 
שלא התירו לאונן לעבור על איסורים, אלא מוכח שהאיסור מעילה הוא מחמת החיוב ברכה אבל 
אם אין עליו חיוב ברכה ודאי שגם אין עליו איסור מעילה. ובעיקר החקירה בגדר חיוב ברכת 
הנהנין, אם יסודו הוא איסור ליהנות מן העולם והברכה באה להתיר את האכילה, או האיסור נובע 
מחמת חיוב הברכה, עיין בארוכה בילקוט ביאורים להלן (₪). | עד. הרא"ה לשיטתו (קמן מת: ד"ה 
הטוכ) שהגם שעיקר מצות ברכת המזון דאורייתא, מכל מקום אין מנין הברכות דאורייתא [עיין להלן 


ברכות מז. 


ביאורים 


שנה 


תדע דהטוב והמטיב לאו דאורייתא שהרי פועלים עוקרים אותה, ומבואר שאם 
הברכה היא דאורייתא לא היו חכמים עוקרים אותה ואף הפועלים היו מברכים 
עליה, וזהו דלא כהתוספות שכתבו שחכמים פטרו אותם מברכה דאורייתא. 
ובעינים למשפט (לקמן מס: ד"ס מנין) תירץ לפי דברי תוספות הרא"ש (כסן ד"ס ופופס) 
שכתב בדומה למה שכתבו התוספות 'יש כח ביד חכמים לתקן ולקצר הברכות 
לפועלים כדי שישכרום בעלי בתים'. ומבואר מדברי תוספות הרא"ש שאין זה 
חשוב עקירת דבר מן התורה, אלא חכמים תיקנו לקצר את הברכה. ואם כן יש 
לומר שהתוספות מודים שחכמים לא היו עוקרים ומשמיטים לגמרי ברכה שהיא 
מן התורה וכמבואר בגמרא לקמן שממה שאין אומרים ברכת הטוב והמטיב 
מוכח שברכה זו אינה מדאורייתא אלא מדרבנן, אבל כאן הרי מזכיר גם ברכת 
הארץ וגם ברכת בונה ירושלים, אלא שמתקן ומקצר את הברכות, ועל זה כתבו 
התוספות שיש כח ביד חכמים לעקור דבר זה אע"ג שהוא מדאורייתא. 


בטעם תקנת חכמים לפטור את הפועלים מברכה רביעית 


שם. בעיקר מה שכתבו התוספות שיש כח ביד חכמים לעקור דבר מן התורה, 
התוספות כתבו שהטעם שחכמים תיקנו כן, משום שהפועלים טרודים 
במלאכת בעל הבית, ולכך תיקנו להם ברכת המזון מקוצרת. ומשמע מלשונםש 
שהענין שקיצרו להם את ברכת המזון כי בעל הבית דוחק בהם לברך מהר כדי 
שיחזרו לעבודתם ויבואו לברך בלא כוונה, לכן תיקנו להם ברכת המזון קצרה 
שיוכלו לכוין בה. 

אמנם מצינו בכמה מן הראשונים?" טעם אחר בזה, שכתבו שחכמים תיקנו כן 
'יבשביל שישכירום בעלי בתים'. והיינו כיון שראו חכמים שהיו בעלי 

בתים שלא רצו לשכור פועלים מחמת ביטול ממלאכתם בזמן קיום המצוות, 

לכן פטרוהו מכמה מצוות כדי שישכירום בעלי בתים. 

ועיין ברמב"ם (פכלות פי"ג ס"ז) שכתב 'כדרך שמוזהר בעל הבית שלא יגזול שכר 
עני ולא יעכבנו, כך העני מוזהר שלא יגזול מלאכת בעל הבית ויבטל 

מעט בכאן ומעט בכאן ומוציא כל היום במארה אלא חייב לדקדק על עצמו 
בזמן, שהרי הקפידו חכמים על ברכה רביעית של ברכת המזון שלא יברך אותהי. 
ומשמע מדברי הרמב"ם שהטעם שביטלו ברכה רביעית, אינו תקנת חכמים אלא 
מעיקר הדין שתיקנו כן כדי שלא יגזול בעל הביתלט. וכן הוא לשון הטור ו" 
סי" ק5) 'העושין מלאכה אצל בעל הבית, מקצרין בברכת המזון כדי שלא לבטל 
במלאכת בעל הבית'. ומשמע שהוא מדינא שאסור להם לבטל ממלאכת בעל 
הבית ולכך צריכים לקצר. וכן מבואר מדברי הבית יוסף (פו"ס סוף סי ק6) שהביא 
בשם הגהות מיימוני שבזמן הזה מברכים כל ד' ברכות של ברכת המזון כיון 
שאין דרך בני אדם להקפיד בכך, ואדעתא דהכי שוכרים את הפועלים שיברכו 
כל ד' ברכות כתיקונם. ומבואר מדבריו כנ"ל שהפועלים צריכים לקצר כדי שלא 
לבטל ממלאכת בעל הבית ועל כן בזמן הזה שאין מקפידים ואדעתא דהכי 

שוכרים, אין בזה חשש של ביטול מלאכת הבית או חשש גזל. 


איסור עשיית מלאכה בשעת ברכה 


שם. הבית יוסף (פי" ק85 ד"ס ו6ס) הקשה, מכיון שהתוספות כתבו שכל הטעם 

שאינו מברך רק שתי ברכות ראשונות של ברכת המזון הוא מפני ביטול 
מלאכה של בעל הבית, מדוע פטרוהו לגמרי משתי ברכות אחרונות, היה להם 
לתקן שיברכו את שתי הברכות האחרונות בעודם עסוקים במלאכתו של בעל 
הבית. וכתב הבית יוסף שמזה מוכח שאסור לברך בשעת עשיית מלאכה. ופסקו 
להלכה בשו"ע (סי' ק65 ק"ג). והוסיף הבית יוסף שזהו ביאור דברי הירושלמי (פ"נ 
ס"ס) א"ר מנא זאת אומרת שאסור לעשות מלאכה בשעה שמברך, דלכן [כי אם 
לא כן] מה אנן אמרין [שישנו חילוק בין עושין בשכרן לעושין במלאכתן] יעשה 

מלאכה ויברך. 

והט"ז (ס" ק65 פק"6) הדגיש שאף שבירושלמי הוכיחו דין זה מברכת המזון, ודאי 

שאיסור זה לברך בשעת עשיית מלאכה לא נאמר רק בשעת ברכת המזון 
אלא איסור זה קיים בכל הברכות. והטעם שאסור משום שזה מראה שעושה 


בשם הבית יוסף], ולכך יכול לצאת ידי חובה בברכה אחת. עה. אמנם מדברי רש"י והב"ח 
שיובא להלן מוכח שלא כהרא"ה. עו. וכעין זה כתב המגן אברהם (פ" ק₪ מק") שרש"י נתכוון 
בדבריו הקצרים לתרץ קושיית התוספות, ומשום שכל מה שדרשו בגמרא מהפסוקים שצריך להזכיר 
כל עניינים אלו בברכת המזון, אין זה מכריח להזכירם כל אחד כברכה בפני עצמה אלא יכול 
לכוללם בברכה אחת, ורק רבנן הם שתיקנו לחתום על כל אחד, ובפועלים משום ביטול מלאכה 
תיקנו שברכת הארץ ובנין ירושלים יהיו בברכה אחת. ובמחצית השקל (פס) כתב שהגם שתירוץ זה 
הוא מסתבר, אינו יודע היכן ראה המג"א זה ברש"י, ואף לתירוץ התוספות אפשר לבאר דברי 
רש"י. | עז. כן מבואר בדברי הלבוש (פי ק5 ס"). ‏ עח. תוספות רבינו יהודה (ל"ס תותס), תוספות 
הרא"ש (ד"ס ופופס) ותוספות חכמי אנגליה (ל"ס וכלף. ‏ עט. עיין במסילת ישרים (פמנת פרק י) בפרטי 
הנקיות שכתב 'לאוים הרבה נאמרו בגזל, לא תגנוב לא תגזול לא תעשוק ולא תכחשו וכו' הן כל 
אלה חילוקי דינים שבגזל כוללים מעשים רבים מן המעשים הנעשים בכלל המשא ומתן המדיני 
ובכולם איסורים רבים, כי לא המעשה הנכר והמפורסם בעושק ובגזל הוא לבדו האסור, אלא כל 
שסוף סוף יגיע אליו ויגרום אותו כבר הוא בכלל האיסור וכו', וכבר פטרו את הפועלים העושים 
אצל בעל הבית מברכת המוציא ומברכות אחרונות דברכת המזון'. ומבואר מדבריו שמה שפטרוהו 
הוא משום סרך גזל שיש בזה, וכדברי הרמב"ם. 


שנו ילקוט 


את המצוה בלא כוונה אלא דרך עראי ומקרה וזה נכלל בדברי התוכחה ‏ ואם 
תלכו עמי קרי' (ױקלפ כו כ) ופירושו שאף שתלכו עמי דהיינו שתקיימו ותעשו 
המצוות, מכל מקום אם זה יהיה 'בקרי' היינו דרך מקרה ועראי הרי זה אסור. 
והמשנה ברורה (סיי סג ק"ק ש) הקשה על הט"ז ממה שכתב הבית יוסף (סי סו 

ד"ס ומ"ס כק) שקודם שגמר גאל ישראל יכול להניח טלית בלא ברכה 
בעודו קורא קריאת שמע וברכותיה שהרי בעוד שהוא קורא קריאת שמע מותר 
לו לעסוק במלאכתו חוץ מפרק ראשון. הרי מבואר שמותר לעשות מלאכה בזמן 
אמירת ברכות קריאת שמע ורק בפרק ראשון אסרו". ודלא כהט"ז שכתב שבכל 

הברכות אסור בעשיית מלאכה, ונשאר בצע"גפא. 


אם פועלים יכולים לזמן 


שם. כתב הטור (פו"פ סוף סי שמ) בהלכות פועלים 'חייב לדקדק על עצמו בזמן 
שהרי דקדקו חכמים בזימון על ברכה רביעית שלא יברכו ברכה רביעית 
בברכת המזון'. והנה גירסא זו היא בדפוסים ישנים, ולפי זה כוונת המילים 
'בזימון' היינו ברכת המזון. אמנם הפרישה גרס 'בזימון ועל ברכה רביעית' וביאר 
בסמ"ע (עס סק"ע) שפטרו אותו גם מזימון וגם ברכה רביעית של ברכת המזון, 
והיינו שלא הצריכו את הפועל להמתין לאחרים עד שיברכו בזימון, כדי שלא 
יתבטל ממלאכת בעל הבית. 
והמגן אברהם ו" סי 5 סק"פ) הקשה על הסמ"ע מדברי הגמרא (קמן מס:) 
אביי עני ליה בקלא כי היכי דלשמעו פועלים ופירש רש"י שאביי היה 
מברך בקול כדי שהפועלים ישמעו מתי מסיים הברכה. ומשמע שהיה מזמן 
עליהם והיו יוצאים בברכתו, ואם כן מוכח משם שהיו חייבים להמתין לזימון. 
ובהגהות חכמת שלמה על ספו"ע מו"מ סי עו ק"כ) כתב להביא עוד ראיה מהגמרא 
לקמן (מו.) שדנה עד היכן ברכת הזימון, ואמר רב נחמן שכשיש זימון 
אומרים ארבע ברכות יחדיו, שלש ברכות של ברכת המזון ומוסיפים ברכת 
הזימון, ומה שישנה ברייתא שמברך רק שלש הוא בברכת פועלים שהם עצמם 
מברכים רק שתי ברכות ומוסיפים עוד ברכה לזימון, ומוכח שפועלים שאסור 
להם לברך יותר משתי ברכות, מכל מקום מוסיפים ברכת הזימון. 
וכתב החכמת שלמה שיש לדחות את הראיה ולומר, שכל מה שכתב הסמ"ע 
לבאר דברי הטור שאין הפועלים מזמנים היינו דווקא כשחלק מהפועלים 
סיימו אכילתם וחלקם לא סיימו, שאע"ג שסתם אדם צריך להמתין לחביריו עד 
שיסיימו כדי שיזמנו יחדיו, פטרו את הפועלים מלהמתין לזימון כדי שלא 
יתבטלו ממלאכת בעל הבית, אבל אם כל הפועלים אכלו יחדיו וסיימו כולם 
סעודתם ביחד, ודאי שבשביל זמן מועט כל כך אין בעל הבית מקפיד ומברכים 
בזימון. 


בעל הבית מיסב עמהם מברכים כתיקונה 


או שהיה בעל הבית מיפב עמהן מברכין כתיקונה. כתב רבינו יהונתן (ד"ס 
נס) הטעם בזה, כי כיון שבעל הבית מכבדם ואוכל עמהם, ודאי פטרם ומחל 
להם על הפסדו במה שמאריכים בברכת המזון. 
והרא"ה (סוף ד"ס נעס) כתב שאפילו אם אוכלים משלהם ולא משל בעל הבית, 
מוחל להם. 


הטעם שצריך ריבוי מיוחד לפטור חתן - 


בשבתך בביתך פרט לעופק במצוה ובלכתך בדרך פרט לחתן. רש"י (עיע 

י. ד"ס וננכתך, סוכס כס. ד"ס וננכתך) הקשה מדוע צריך מיעוט מיוחד לחתן 
שפטור מק"ש, הרי הוא בכלל עוסק במצוה שנתמעט מ'בשבתך בביתך.. ותירץ 
שהיינו אומרים שלא פטרה התורה רק מי שעוסק במצוה בידים או מהלך לצורך 
מצוה, אבל חתן שהוא יושב ובטל ואינו עוסק במצוה אלא רק טרוד במחשבת 
המצוה אין בו פטור של עוסק במצוה, ולכך צריך ריבוי מיוחד שגם חתן שרק 


פ. ויש להוסיף ולהקשות ממה שכתב הרמב"ם (קמפֿת טמע פ"נ ה"ד) 'מי שהיה עוסק במלאכה מפסיק 
עד שיקרא פרשה ראשונה וכו', והשאר קורא והוא עסוק במלאכתו, אפילו היה עומד בראש האילן 
או בראש הכותל קורא במקומו ומברך לפניה ולאחריה'. ומבואר שאומר ברכות ק"ש בעודו עסוק 
במלאכתו [עיין לעיל שהוכחנו מהכס"מ שזהו ביאור דברי הרמב"ם]. | פא. הפרי חדש (ס" סג סק") 
העלה צד לחלק שכל דברי הירושלמי לא נאמרו אלא לענין ברכה דאורייתא שאסור לברכה כשעוסק 
במלאכה אבל ברכות דרבנן מותר. וכך כתב בספר בן ידיד (על סרמנ"ס ק"ש פ"נ ס"ל) בדעת הרמב"ם 
(פס), עיין לעיל שהבאנו דבריו. אך כאמור בבית יוסף ובט"ז מבואר שדברי הירושלמי נאמרו אף 
על ברכה דרבנן, ואם כן קשה קושיית המשנה ברורה בסתירת דברי הבית יוסף. ‏ פב. וראה 
במלא הרועים (פ"ג פֿות ₪ שהקשה מדוע בעולה לרגל ההליכה היא מצוה, הרי המצוה היא לראות 
את פני ה', ובהליכתו נחשב הולך לדבר מצוה ולא מצוה ממש, עיי"ש. | פג. ועיין בספר עמודי 
הוד (פוכס סי עו) שיישב בזה עוד כמה סתירות בדברי המאירי שבכמה מקומות (קוכס י: ד"ס תכס, כו. ל"ס 
העכ) כתב שעוסק מן המצוה פטור מן המצוה אפילו אם יכול לקיים את שתי המצוות, ובכמה 
מקומות אחרים (פוכס כס. ד"ס כנ, כו. ד"ס כותני) כתב שעוסק במצוה פטור רק במקום שהעיסוק במצוה 
אחת מונע ממנו את האפשרות לעסוק במצוה אחרת, אבל אם יכול לקיים את שניהם חייב. אך 
להנ"ל מיושב שאכן ב' פטורים יש בדין עוסק במצוה, מי שעוסק באותה שעה במצוה ממש פטור 
אף אם יכול לקיים באותה שעה את המצוה השניה, וכמו חתן בשעה שכונס ועושה מעשה שפטור 


ברכות טז. 


ביאורים 


טרוד במחשבת מצוה הרי הוא בכלל עוסק במצוה. וכך כתבו התוספות (וכס 
כס. ד" וכלכסך). 

והריטב"א (סוכס כס. ד"ס וננכתך) תירץ שמה שאמרו שמ'ובלכתךי נתמעט חתן, אין 
הכוונה לחתן שעוסק בנישואין כי הוא עוסק במצוה ממש אלא בא 

לרבות שלא רק עוסק במצוה ממש פטור אלא אפילו הולך לדבר מצוה פטור 
כמו חתן שהולך לעשות מצות נישואין פטור מן המצוות. והקשה, אם כן, מכיון 
שמ'ובלכתך' למדים שאפילו הולך לדבר מצוה פטור, אם כן כל שכן עוסק 
במצוה ממש, ולמה נצרך הפסוק של 'בשבתך'. ותירץ, שלולא 'בשבתך' היה 
אפשר לומר שהפסוק 'ובלכתך' מדובר באופן שההליכה עצמה היא מצוה כגון 
הולך להכנסת כלה והוצאת המת ועולה לרגלפב, אבל בהולך לדבר מצוה שאין 
ההליכה עצמה מצוה, לא יפטר, לכך הוצרך הכתוב לומר 'בשבתך' לפטור את 
העוסק במצוה ממש, וממילא הפסוק 'ובלכתך' מיותר לרבות שגם ההולך לדבר 

מצוה פטור. 

והנה הרשב"א (נעיל י. דיס גנכתן) הביא דעת רבינו האי גאון וכן היא דעת הרמב"ם 
(קריסת סמע פ"ד ה"-כ), שלמסקנת הגמרא אין העוסק במצוה פטור מן המצוה 

אלא אם הוא טרוד בה, אבל אם עוסק במצוה שאין בה טירדה חייב במצוה 
אחרת. ולפיכך כתבו שרק הכונס את הבתולה שהוא טרוד פטור מקריאת שמע, 
אבל הכונס את האלמנה חייב כיון שאין לו דבר המשבש את דעתו. אמנם 
הרשב"א חולק וסובר שאכן שני פטורים שונים הם: א. עוסק במצוה, והיינו 
בזמן שעוסק בה ממש, ואפילו אם אינו טרוד, פטור. ומשום כך גם הכונס את 
האלמנה בשעת הכניסה ממש פטור כיון שהוא עוסק באותה שעה במצוה. ב. 
מי שהוא טרוד בטירדה של מצוה פטור אף שלא בשעת המצוה ממש, וכגון 
הכונס את הבתולה שפטור אף לאחר שכנס דהיינו גם בלילה שלאחר שכנס, 
כל זמן שהוא עדיין טרוד בטירדה של מצוה. וכך כתב המאירי (ל"ס פפן, פוכס 
כס. ד"ס פֿף) שחתן פטור אפילו לאחר שכבר כנס, כי אם הוא הולך לכנוס או 
בא לכנוס עכשיו, מה צריך פסוק מיוחד לחתן והרי הוא בכלל כל העוסק במצוה 
שפטור מן המצוה, ואף באלמנה הדין הוא כן, אלא החידוש בחתן שנשא אלמנה 

שאפילו אם כבר כנס פטור כיון שיש לו טירדה של מצוה. 
וכבר רמז הרשב"ץ (ד"ס וכפן) בביאור הסברא בזה, לפי דברי רש"י שכתב 
שלולי שהיה פסוק מיוחד לפטור את החתן היינו אומרים שלא פטרה 
התורה רק מי שעוסק במצוה בידים או מהלך לצורך מצוה, אבל חתן שהוא 
יושב ובטל ואינו עוסק במצוה אלא רק טרוד במחשבת המצוה אין בו פטור 
של עוסק במצוה. ויש לומר שאף לאחר הלימוד שני פטורים שונים הם, פטור 
אחד במי שעוסק במצוה ממש והוא פטור אפילו אם יכול באותה השעה לעסוק 
במצוה אחרת, ועל כן בשעה שכונס את האלמנה פטור ואפילו שאינו טרוד 
ויכול לקרות באותה שעה ק"ש, מכל מקום מכיון שהוא עסוק ממש במצוה 
פטור. אבל מה שפטרנו חתן אפילו בשעה שהוא יושב ובטל ואינו עוסק במצוה 
אלא רק טרוד במחשבת המצוה, אינו מדין עוסק במצוה ממש אלא דין חדש 
שהטרוד במחשבת מצוה פטור, ועל כן רק הכונס את הבתולה שהוא טרוד נפטר 
בזה ולא כונס את האלמנה'. ועיין בזה עוד בילקוט ביאורים לעיל (₪). 


ביאור גירסת התוספות באופן הלימודים 


שם. התוספות בסוכה (כס. ד"ס וננכקן) כתבו שבסוגיית הגמרא (ע? י.) הגירסא 
היא 'בשבתך בביתך' - פרט לחתן, 'ובלכתך בדרך' - פרט לעוסק במצוה. 
וכתבו שכן מסתבר שמ'בשבתך' לומדים דווקא בשבת שלך אתה חייב בק"ש 
ולא בשבת של מצוה שאתה יושב ומחשב בבעילת מצוה, ומ'ובלכתך' ממעטים 
דווקא בלכת שלך ולא בלכת של מצוה. 
אך הקשו התוספות, אם כן מדוע לא כתבה התורה רק חתן וממילא ידעינן 
שכל מי שעוסק במצוה פטורפד. ותירצו התוספות (סוכס כס. ד"ס וננכתך) שהיה 
מקום לומר שפטרו רק חתן כיון שאין הדבר קל לו להסיר הטירדה מליבו, אבל 
בטירדה של רשות מוטל עליו להסיר מחשבת טרדתו, ועל כן צריכים שני 


מק"ש ואף שיכול לקרוא באותה שעה, ומשום כך גם הכונס את האלמנה פטור וכדברי הרשב"א. 
אבל מי שאינו עוסק באותה שעה במצוה אלא רק הולך לקיימה, אינו פטור אלא אם העיסוק הזה 
מונע ממנו את האפשרות לקיים את המצוה השניה. ועי"ש בארוכה עוד הוכחה לזה מסתירה בדעת 
הרמב"ם. | פד. בדבר בעתו (פכה <ה) כתב שקושיא זו קשה רק לפי גירסת התוספות שהמילים 
'בשבתך בביתך' משמעותם למעט חתן, ועל כן הקשו מדוע לא נכתב רק 'בשבתך' והיינו לומדים 
כל עוסק במצוה מחתן. אמנם לפי הגירסא שלפנינו, אם היה כתוב רק פסוק אחד, לא היינו ממעטים 
חתן אלא שאר עוסק במצוה, וכסברת רש"י ותוספות שהיינו אומרים שלא פטרה התורה רק מי 
שעוסק במצוה בידים או מהלך לצורך מצוה, אבל חתן שהוא יושב ובטל ורק טרוד במחשבת 
המצוה אין בו פטור של עוסק במצוה. אמנם הפני יהושע (יפ. דייס (כדפני6) כתב לתרץ קושיית התוספות, 
שיש לפרש שאין חילוק בין שתי הגירסאות, כי אם היה כתוב בתורה רק 'בשבתך בביתך' בלבד, 
היינו סבורים לומר שלא בא למעט אלא עוסק במצוה ממש, אבל חתן שרק מחשבתו טרודה 
בבעילה, חייב, ולכך הוצרך הכתוב 'בלכתך בדרך' לפוטרו. מיהו לאחר שמצינו בתורה שני מיעוטים, 
ממילא עדיף לדרוש את הפסוקים שבאו למעט את הדומה להם, והיינו שמ'בשבתך בביתך' יש 
לדרוש ולמעט שבת של מצוה, שחתן אע"פ שיושב בביתו, פטור הוא, ומ'בלכתך בדרך' יש למעט 
את הדומה לו, דהיינו העוסק במצוה אע"פ שמהלך בדרך, פטור כיון שהוא עסוק בהליכה של 
מצוה. 


ילקוט 


פסוקים למעט, גם עוסק במצוה וגם חתן. ובמרומי שדה (סוכס טס ד"ס פֿמנס) תירץ 
שהיה מקום לומר שדווקא עוסק במצוה דומיא דחתן שעוסק במצוה שלו פטור, 
אבל עוסק במצוה של אחרים שהוא שלוחם למצוה, כמו גבאי צדקה יהיה חייב, 
קמ"ל. ובחסדי דוד על התוספתא (פ"5 ה"ס) תירץ עוד, שממה שנתמעט חתן היינו 
סבורים לומר שהוא פטור משום שהוא עסוק במצוה ולא משום שהוא טרוד, 
וא"כ גם בכונס אלמנה יהא חייב, ולכך הוסיפה התורה מיעוט ללמדנו שהטעם 
שהוא פטור משום טירדה הוא, וכונס אלמנה שאינו טרוד חייב. ובמעון הברכות 
(ד"ס ודע) כתב שהיה מקום לומר שדווקא בקריאת שמע שהדבר תלוי בכוונה, 
פטרה התורה את החתן כיון שהוא טרוד במחשבתו ואינו יכול לכוין, מה שאין 
כן בשאר מצוות אינו פטור. ובגפי אש (סוכס פ"כ מ"ד ד"ס ענוסי) תירץ שהיה מקום 
לומר שרק חתן נפטר מקריאת שמע, משום שהוא עוסק במצוה חשובה של 'לא 
תוהו בראה', מה שאין כן בשאר מצוות. 


טז; 
דין כונס את האלמנה 


אי הכי וכו" אפילו כונס את האלמנה נמי. עיין בילקוט ביאורים לעיל (ל.) 
מה שנתבאר בסוגיא זו באורך. 


פטור אבל מתפילין 


אבל חייב בכל מצות האמורות בתורה חוץ מן התפילין שהרי נאמר בהן 
פאר. בכל דיני אבל שפטור מן התפילין, עיין בילקוט ביאורים לעיל (ל.) 
באריכות. 


למדתנו רבינו 
אמרו לו תלמידיו למדתנו רבינו. כתב הרמב"ם (פמוד תולס פ"ס ס"ט) 'ראה את 


משנה שמקורו מסוגיית הגמרא בקידושין (.) הרי שהיה אביו עובר על דברי 

תורה, לא יאמר לו אבא עברת על דברי תורה אלא אומר לו מקרא כתוב בתורה 

כך. ולמד מזה הרמב"ם שרבו כל שכן מאביו. אמנם הפרי חדש (כונ? נספר סניקוטיס 

כמסדו' פרנק) ובמהרי"ץ חיות (ד"ס (מדפו) כתבו שמקורו של הרמב"ם הוא מהמשנה 
כאן שאמרו לו תלמידיו למדתנו רבינו. 


טעם ההיתר לרחיצת אסטניס 


אסטנים אני. הרמב"ן (פורפ ס)דס סי' טו) והרשב"א (ל"ס ונמקוס) הביאו דברי רבינו 
האי גאון שכתב שכל מה שהתירו לאסטניס לרחוץ הוא רק אם כשאינו 
רוחץ בא לידי סכנה, ומשום שזה רפואה, אבל סתם אדם שנוהג בנקיות בשרו 
אינו קרוי אסטניס להתיר לו לרחוץ. 
והקשו הראשונים (כ6"ס ד"ה כסן) אם כך שהתירו לו משום סכנה, מדוע לא התירו 
לו לרחוץ גם באנינות יום שהיא דאורייתא, ואילו בגמרא מבואר שהתירו 
לו רק באנינות לילה דרבנן. והרשב"א כתב שבאמת אין כוונת רב האי גאון 
שיש בזה סכנה ממש, כי אם כן אפילו באנינות יום שהיא דאורייתא, יהיה 
מותר לו לרחוץ, ומדוע התירו לו רק באנינות לילה. אלא ודאי כוונתו לסכנת 
חולי שרוחץ מחמת רפואה. ומשום כך התירו לו לרחוץ רק באנינות לילה שהיא 
ההג 
וכן פירשו הרבה מן הראשונים* שכיון שהוא איסטניס ויש לו צער אם לא 
ירחץ, משום כך התירו לו באנינות דרבנן לרחוץ, ולא נאסרה לאבל אלא 
רחיצה של תענוג, אבל כשיש לו צער אינה רחיצה של תענוג ומשום כך מותר. 
והביאו ראיה ממה שמצינו בגמרא ביומא (עו:) שמי שיש לו חטטין בראשו ביום 
הכיפורים סך כדרכו ואינו חושש, הרי מבואר שאפילו בלא סכנה אלא די במה 
שיש לו צער, כבר התירו לו לסוך ביום הכיפורים שהוא מן התורה, ועל כן 
הקילו גם באבילות שרוחץ במקום צער. והוסיף הרא"ה שמעיקר הדין היה צריך 
להתיר לו אפילו ביום הראשון, אלא מכיון שענין של איסטניס אינו דבר הניכר 
והנראה לעין, החמירו עליו ביום הראשון שהוא דאורייתא ולא הקילו לו עד 
הלילה שהוא דרבנן. 


א. תוספות (ד"ס 6פענים), רא"ה (ד"ס כפן), תלמידי רבינו יונה (ד"ס מתני). ‏ ב. והנה הרשב"א כשהביא 
את הראיה מהירושלמי הביא גם את המשך דברי הירושלמי, הדא דשמואל בר אבא עלו בו חטטין, 
אתון שאלון [באו ושאלו] לרבי יסא מהו דיסחי [לרחוץ], אמר לון דלא יסחי מאית הוא [אם כשלא 
ירחץ ימות] אין כיני [הרי] אפילו בתשעה באב [מותר ברחיצה ו]אין כיני אפילו ביום הכיפורים 
[מותר לרחוץ]. וצריך לומר שהוא פירש 'דלא יסחי מאית הוא' שאין הכוונה שהוא ימות ממש, כי 
אם כן ישנה ראיה מדברי הירושלמי כפשטות דברי רבינו האי גאון שמותר רק במקום שיש בו סכנה, 
אלא כוונתו כמו שביאר החרדים בפירושו על הירושלמי ש'מאית' הוא לשון צער וכמו (נכעיפ כ 6 
'ואם אין מתה אנכי'. ועיין בחיי אדם (כל קמה, נשמת פדס פֿות 6) מה שדן בדברי הירושלמי. ג. אמנם 
צ"ע, שהרי התוספות הביאו גם את המשך דברי הירושלמי [שהובא בהערה הקודמת] 'כהדא דשמואל 
בר אבא עלו בו חטטין וכו', ומשמע שכל ההיתר משום שעלו בו חטטין ויש בו צער ולא די במה 
שאין זה לשם תענוג. ועיין במרומי שדה. ד. רשב"א, תוספות הרא"ש, ריטב"א (ל"ס וכסמת) ועוד. 


ברכות טז. - טז: 


ביאורים שנז 


והנה הראשונים הביאו ראיה לשיטתם שההיתר של איסטניס אינו משום סכנה 
אלא משום שיש לו צער, מדברי הירושלמי (פ"נ ס"ז, מו"ק פ"ג ס"ס) אבל 
אסור ברחיצה כל שבעה, הדא דתימא ברחיצה של תענוג, אבל ברחיצה שאינה 
של תענוג מותר. ומבואר שכל רחיצה שאינה של תענוג מותרתב. 
ועדיין יש לדון מה הדין ברחיצה שלא באה להצילו מצער, אבל גם אינה של 
תענוג, האם כל מה שהתירו לו הוא רק במקום צער, או שכל רחיצה 
שאינה של תענוג מותרת ואפילו אם לא באה כלל למונעו מצער. ומצינו בזה 
מחלוקת בראשונים. הרמב"ם (5ל פ"ה ס"ד) כתב 'ואם להעביר את הזוהמא מותר', 
וכתב הרדב"ז שמקורו מדברי הירושלמי שהתירו רחיצה שאינה של תענוג. 
ומשמע שכל רחיצה שאינה של תענוג מותרת ולא הצריכו שיהיה דווקא צערי. 
וכן הוכיח במרומי שרה (כפוס' ד"ס 6סטנים) מדברי רבינו שמואל שהתיר ליולדת 
אבלה לרחוץ, והרי יולדת אין לה צער, אלא כיון שזה לא לשם תענוג מותר. 
אמנם הסמ"ג (ל"ם פע) כתב שההיתר המבואר בירושלמי הוא דווקא ברחיצה של 
חולה או חטטין. וכן כתב רבינו מנוח (סניפפ עטור פ"ג סוף ס"ט) שכל שלא 
במקום חולי או מכה תענוג הוא. וכן משמע מדברי הרא"ה שכתב שהאסטניס 
שהמשנה התירה לו לרחוץ הוא מי שמצטער מהזוהמא ויש לו כמין חטטין 
בראשו. ומבואר שלא די במה שאינה רחיצה של תענוג אלא צריך שתהיה רחיצה 
כדי למונעו מצער. 


קבלת תנחומים על עבדים 


וכשמת טבי עבדו קבל עליו תנחומין וכו' שאין מקבלין תנחומין על 
העבדים. הראשונים* הקשו שמשמע שלולי זה שהיה עבד היו יכולים 
לקבל עליו תנחומים, והרי גם אין מקבלים תנחומים על סתם רחוקים, ומה 
שייכות יש לאדון עם עבדוה. 
ותירצו בשם הירושלמי שמכאן אמרו תלמידו של אדם חביב עליו כבנו וכן 
עבדו המשמשו כרצונו חביב עליו כבנו, ולכך היה הו"א שמא יקבלו 
עליהם תנחומים'. 
והמאירי (ל"ס הענליס) כתב שהחידוש הוא שאפילו אם היה אותו העבד תלמיד 
חכם ורבו הוא תלמידו שהוא נדון כבנו, אינו נוהג בו שום אבלותז. 
עוד תירצו הרא"ה (ד"ס ומעפס) ובמיוחם לריטב"א שהיה הו"א שכיון שגופו קנוי 
לו, הוי כגופו ומתאבל עליו. 
ובמאירי (ד"ס 0 כתב שמה שאמרו שרבן גמליאל קיבל עליו תנחומים, אין 
הכוונה שנהג בו אבילות אלא שנצטער עליו עד שהוצרכו לנחמו, 
ואמרו לו לא למדתנו רבינו שאין מקבלין תנחומין על העבדים, והיינו משום 
שאין אנו צריכים להצטער עליהם כל כך עד שנצטרך לנחמו, ואמר להם שטבי 
לא היה כשאר העבדים אלא כשר היה ועל כן ראוי להצטער עליו. 
ובאמת ליעקב (קמינפקי, ד"ס וספסר) ביאר לפי דברי הרמב"ם (פננ פי"ג ה"ד) שפירש 
דברי הגמרא בשבת (קע.) אר"י מת שאין לו מנחמים הולכים יי בני 
אדם ויושבים במקומו וכו' וא"ל תנוח דעתך שהנחת את דעתי, ורש"י פירש 
שדעת המת נוחה אם באים למקום שהוא מת, אמנם הרמב"ם פירש שנח למת 
אם מושיבים אנשים לנחמם. ועל כן היה מקום לומר שכיון שאין לעבד 
מתנחמים, נחייב את האדון שיהיה הוא המתנחם כדי שלא נצטרך לחפש מנחמים 
אחרים, קמ"ל שאין עליהם כלל דין תנחומי אבלים. 


טבי עבדי כשר הוא 


אמר להם אין מבי עבדי כשאר כל העבדים כשר היה. בביאור טעם זה 
שכיון שכשר היה, ראוי לקבל עליו תנחומים, נאמרו כמה ביאורים: 
במיוחם לריטב"א (ד"ס פמכ) ביאר שכיון שטבי היה כשר ויודע במצוות כמבואר 
במשנה בסוכה (פ": מ"פ), ראוי שיעשה עמו לפנים משורת הדין ויקבלו 
עליו תנחומים. 

בבית יוסף (ד"ס כטו) הביא מספר לחם משנה שמה שנקט רבן גמליאל בלשון 
'כשר היה', היינו לשיטתו בגמרא בבבא קמא (על:) מעשה ברבן גמליאל 
שהפיל את שן עבדו ושמח שמחה גדולה ופגע בו ר' יהושע אמר לו אי אתה 
יודע שטבי עבדי יצא לחירות, אמר לו ר' יהושע לא עשית כלום שכבר הודית 


ה. הנה בגמרא מובא מעשה ומתה שפחתו של רבי אליעזר ונכנסו תלמידיו לנחמו. והקשה הגר"א 
(מרי נועס ד"ס נכנסו) מדוע התלמידים נכנסו לנחמו, והרי אפילו אם נאמר שמקבלים תנחומים על העבדים, 
הרי זה אינו מוטל אלא על השבעה קרובים. והוסיף הגר"א שבשלמא במשנה אפשר לבאר שכיון 
שטבי היה כשר הכל חייבים להתאבל עליו, אבל כאן היתה שפחה. וצ"ע. ומבואר מדבריו שכיון 
שהיה כשר, יש לו דין שהכל חייבים להתאבל עליו ואפילו אם אינם קרובים שלו. ו כוונת 
הראשונים לדברי הירושלמי (פ"נ ס"ם) 'כד דמך [כשנפטר] ר' חייא בר אדא בר אחתיה דבר קפרא, 
קביל ריש לקיש עילוי דהוה רביה [ריש לקיש שהיה רבו קיבל עליו תנחומים], נימר תלמידיה דבר 
נשא חביב עליה כבריה [משום שתלמידו של אדם חביב עליו כבנו]'. והבינו הראשונים שהירושלמי 
הביא מעשה זה בסוגייתנו כדי לבאר שמטעם כך גם היה מקום לקבל תנחומים על עבדו משום 
שעבדו המשמשו חביב עליו כבנו, ולכך צריכה המשנה להשמיענו שאין מקבלים תנחומים על 
העבדים. | ז. המאירי פירש כן בדברי הירושלמי שהובאו בהערה הקודמת. 


שנח 


ומודה בקנס ואחר כך באו עדים פטור. אמנם רבן גמליאל לשיטתו שהיה 
משוחרר וזהו שאמר ו'כשר היה' לבוא בקהל. 

בשיח השרה (פ"ג כרכות טו: ד"ס וכפמפ) ביאר שמעיקר הדין ישנם שני טעמים מדוע 

לא לקבל תנחומים על העבדים, האחד כדי שלא יבואו להעלותו ליוחסין 

וכמו שפירשו התוספות (ד"ס פֿין) וטעם זה אינו שייך בטבי עבדו של ר"ג שהיה 

מפורסם שהוא עבד ואין חשש שיבואו להעלותו ליוחסין", והשני משום המבואר 

במסכת שמחות (פ"5 מ"י) ובירושלמי (פ"נ סית) מפני שהעבדים חשובים כבהמה. 

ולטעם זה אין ענין לקבל תנחומים על עבדים. ועל זה אמר שהיה כשר ואינו 
חשוב כבהמה, אלא חשוב הוא וראוי לכבדו. 


דין קבלת תנחומים על עבד כשר 


שם. בקיצור פסקי הרא"ש (פוף סי ל) לבעל הטור פסק 'העבדים והשפחות אין 

עומדין עליהם בשורה וכו' ואם עבד כשר הוא מקבל עליו תנחומים'. 
ומבואר שפסק כרבן גמליאל שעל עבד כשר מקבלים תנחומים. 

אמנם הרמב"ן (פורפ ס6דס, ענין ססתפלס) כתב שרבנן חולקים על ר"ג וסוברים 

שלעולם אין מקבלים תנחומים על העבדים, והוסיף שמסתבר שאין 

הלכה כר"ג. ובעינים למשפט (פות ל) כתב שכן משמעות דברי הרמב"ם :9 

פי"כ סי"כ) שכתב בפשיטות שהעבדים אין מקבלים עליהם תנחומים ולא כתב 

שעבד כשר שאני. אך כתב שאפשר שהרמב"ם מודה לדברי הטור, אלא שכיון 

שאינו מצוי שיהיה עבד כשר כטבי עבדו של ר'ג, משום כך השמיטו 

הרמב"ם. 


לא כל הרוצה ליטול את השם 


לא כל הרוצה ליטול את השם יטול. פירש רש"י (י: ד"ס 6) אין זה אלא 
גאוה שמראה בעצמו שיכול לכוין לבו. וכתב בתוספות רכי עקיבא איגר 
(על מסנס ס) שלפי זה בלילה השני רשאי לקרוא אפילו אם לא עשה מעשה, מכיון 
שאין זה נראה כדרך גאוה, שהרי הרואה אותו יסבור שכבר עשה מעשה בלילה 
הראשון ולכך קוראה עכשיול. 
ובשו"ת דבר שמואל (ס" פו) ביאר שענין לא כל הרוצה ליטול את השם יטול 
שייך דווקא במקום שיש בקיומו או בביטולו איזה סרך של איסור, 
ועל כן כשפטור מאותו דבר ובא ועושהו הרי זה כאילו מתגאה בעצמו על שאר 
העם שאינם מתחזקים כמוהו בקיום המצוה. וזה הטעם שמצינו בטור ףו"פ סי 
) שמי שאינו מוחזק בחסידות לא יניח שתי זוגות תפילין דמיחזי כיוהרא, כיון 
שכאילו אומר לאחרים המניחים זוג אחד של תפילין שאינם עושים המצוה 
כתיקונה. אבל בדבר שאין בו חשש איסור אלא הוא רק חיבוב מצוה ותוספת 
קדושה, כמו שמחזיקים הציצית בלבם לראותם ולבקרם בנשיקה, ודאי שלא 
שייך בזה ענין של גאוה, שהרי הוא דבר השוה לכל וגם מי שאינו עושה כן, 
אין בזה שום חשש של איסור. 


טיטות הראשונים בדין אבילות יום ראשון דאורייתא 


אנינות לילה דרבנן דכתיב ואחריתה כיום מר ובמקום אסמנים לא גזרו 
ביה רבנן. בדין אבילות אם היא מדרבנן או מדאורייתא וכמה ימים 
יש לנהוג באבילות, נאמרו כמה שיטות בראשונים: 

א. הרי"ף הביא שיש מרבותינו הסוברים שמה שמבואר בגמרא כאן שאנינות 
לילה רק דרבנן, לא נפסק כך להלכה, אלא להלכה שבעת ימי אבלות נוהגות 
מדאורייתא, ולומדים כן מהפסוק (כטיפ ג י) 'ויעש לאביו אבל שבעת ימים'. 
ב. הרי"ף חולק על שיטתם וסובר שאבלות אינה נוהגת מדאורייתא אלא ביום 
הראשון בלבד, ואף הלילה שלאחריו אינו תופס עמו אלא מדרבנן, והוכיח 

כן מסוגיית הגמרא כאן ובזבחים (ק:) ובפסחים (85:) שמבואר שרק ביום ראשון 
האבילות מדאורייתא, וכבר מהלילה הראשון ואילך הוא רק דרבנן, מלבד לדעת 
ר' יהודה (נפש 5ט:) שמבואר שם שסובר שבלילה הראשון נוהגת אבלות 


ח. וכמבואר במאירי (ל"ס הענליס), דבריו יובאו להלן. ‏ ט. בתפארת ישראל (נעו פות ₪ כתב 
שאין להקשות אם כן יהיה מותר לו לקרוא גם בלילה הראשון כיון שדמים מצויים באשה ויש 
לתלות שפירסה נדה, וכמבואר ביומא (ו) ובנדה (ד), כי זה נאמר רק לאחר שמצאנו לה דמים 
שאפשר שהיה כבר מצוי קודם, אבל אין חוששים קודם שמצאו דמים שמא פירסה נדה. ‏ : שנינן 
בגמרא (נפיס ק6, וסבר רבי אנינות לילה דאורייתא, והתניא 'הן היום הקריבו את חטאתם וגו' 
(יקרf‏ י ש) אני היום אסור ובלילה מותר ולדורות בין ביום ובין בלילה אסור דברי רבי יהודה, 
רבי אומר אנינות לילה אינה מדברי תורה אלא מדברי סופרים, ומתרצת הגמ' לעולם אנינות לילה 
מדרבנן וחכמים עשו חיזוק לדבריהם יותר משל תורה, עיי"ש. וכן איתא בפסחים (85:) אונן טובל 
ואוכל את פסחו לערב, קסבר אנינות לילה דרבנן, עיי"ש. וכתב הרי"ף כיון דאשכחן כולהו תנאי 
דס"ל יום ראשון לחוד הוי דאורייתא אבל לילו אינו תופס אלא מדרבנן, ורק לרבי יהודה תופס 
לילו מדאורייתא, א"כ מסקינן להלכה דאין הלילה תופס מדאורייתא, דקיי"ל יחיד ורבים הלכה 
כרבים. [ועיין ביפה עינים (נסיס ק: ד"ס על) שהביא מהירושלמי (סנסדרין פ"נ ס"6) שרבי מודה שיום 
קבורה אינו תופס לילו אפילו מדבריהם]. ‏ יא. וכתב הרי"ף שאף שבעה ימים מדרבנן לא 
הסמיכוהו רבנן על הפסוק שנאמר ביעקב, ומשום שאין למדים מקודם מתן תורה, וכמבואר 
בירושלמי (פו"ק פ"ג ס"ס). אלא על הפסוק 'והפכתי חגיכם לאבל' (עמוס מ ) מה חג שבעה אף 


ברכות טז: 


ביאורים 


מדאורייתא'. ועל כן רבן גמליאל לא רחץ ביום הראשון משום שאבילות יום 
ראשון דאורייתא, אבל בלילה כבר רחץ כיון שהיא רק דרבנן*. 
ודין אבילות יום ראשון מדאורייתא, כתבו הרי"ף (פו"ק 66 והרמב"ם ,335 פ"פ 
ס"פ) שהוא נלמד מאיסורו של אונן לאכול קדשים שהוא איסור תורה, 
שנאמר אצל אהרן 'ואכלתי חטאת היום הייטב בעיני ה" (ױקכ י ש). ובספר 
המצוות (מ"ע 6) ובחינוך (מפוה יפד) כתבו שלומדים עיקר דין אבילות מן התורה 
ממה שנאמר בכהנים 'כי אם לשארו הקרוב אליו וגו' לה יטמא' (ױקל כ 3-ג), 
הרי שהתורה דחתה איסור טומאה מפני קרוביו כדי שיתעסק ויתאבל עליהם. 
ג. אך הראשונים': הביאו שרבינו תם ור"י חולקים וסוברים שאין ללמוד מאיסורו 
של אונן באכילת קדשים שיש דין אבילות מהתורה, וכל דין אנינות 
מדאורייתא לא נאמר אלא לענין איסור אכילת קדשים ואכילת מעשר'י, אבל 
לא מצינו בשום מקום שאבילות יום ראשון דאורייתא אלא הוא כולו רק 
מדרבנן'ז. ומה שאמרו בגמרא כאן שרבן גמליאל רחץ בלילה כיון שאנינות 
לילה דרבנן, ומשמע שביום לא רצה לרחוץ כי זה איסור דאורייתא ודלא 
כהראשונים הנ"ל, תירצו הראשוניםטי שמכיון שביום הראשון ישנו דין אנינות 
מדאורייתא לענין אכילת מעשר, לכן ראוי להחמיר כעין של תורה ולאסור את 
הרחיצה אפילו לאיסטניס, ורק בזמן שכבר אין דין אנינות מדאורייתא הקילו 
רבנן גם בדין רחיצה למי שהוא איסטניס, ולכך לא רחץ רבן גמליאל אלא 
בלילה שאז כבר אין דין אנינות מדאורייתא וממילא גם אין צורך להחמיר 
באיסור רחיצה. 


סיבת איטור קבלת תנחומים על העבד והטעם שר"ג לא חשש לזה 


אין עומדין עליהם בשורה. כתבו התוספות (ד"ס פֿן) שהטעם משום שחוששים 
שמא יבואו להעלותם ליוחסין. והקשה הצל"ח (פופ' ד"ס 6) אם כן איך 
קיבל רבן גמליאל תנחומים על טבי עבדו ולא חשש שיבואו להעלותו ליוחסיןטי. 
וכבר רמז לזה המאירי (סוף ד"ס הענדיס) שכיון שעבדותו של טבי היתה ידועה 
לכל העולם, אין לחשוש שמא יעלו אותו מאותו הכבוד ליוחטין. 
והצל"ח תירץ שכיון שטבי היה מפורסם בכשרותו, ידעו הכל שמשום כשרותו 
קיבל עליו תנחומים. 
עוד תירץ הצל"ח שדווקא בשפחה יש חשש יוחסין כי יסברו שהיא בת חורין 
ויבואו להכשיר את ילדיה. אבל בעבד לא שייך חשש זה, שהרי הוא עצמו 
אין חשש שיבואו להתירו בישראל שהרי הוא כבר מת, ולענין בניו גם כן אין 
לחשוש כי הולדות הנלכים אחר האם, אלא שמעיקר הדין לא רצו לחלק בין 
עבד לשפחה, ולכן אמרו אין מקבלין תנחומין על העבדים, אבל בעבד כשר לא 
חשו כיון שאין כאן חשש יוחסין. וכתב שהדבר מדוקדק במה שהתוספות הביאו 
טעם זה רק בדברי הגמרא שדנה באבילות על שפחה, ומדוע לא כתבו זאת 
כבר במשנה לבאר מה טעם אין מקבלים תנחומים על העבדים. אלא מוכח 
שבאמת בעבדים אין חשש יוחסין, ורק בשפחות שייך חשש יוחסין. 
ובמרומי שדחה (פופ' ד"ס פֿן) תירץ שרק עמידה בשורה על עבדים יכולה להביא 
לחשש יוחסין, ועל כן באמת לא נכתב שרבן גמליאל עמד בשורה 
על טבי עבדו כי חשש שמא יבואו להעלותו ליוחסין, אלא רק קיבל תנחומים 
על עבדו. ומשום כך גם לא כתבו התוספות טעם זה על המשנה אלא רק בגמרא 
לענין העמדה בשורה. 
ובשיח השדה (פס) כתב שמה שהתוספות לא פירשו כן במשנה אלא רק כאן 
בגמרא, משום שבאמת ישנו טעם נוסף שמבואר במסכת שמחות (פיפ 
מ"י) ובירושלמי (פ"נ ס"ת) שמה שאין מקבלים תנחומים על העבדים הוא משום 
שהם חשובים כבהמה, ומדוע הוצרכו התוספות לטעם חדש, אלא שטעם זה 
שעבדים חשובים כבהמה הוא רק טעם לכך שאין צורך בקבלת תנחומים אבל 
אינו סיבה שיהיה איסור לקבל תנחומים על העבדים, ובגמרא כאן משמע שיש 
איסור לקבל תנחומים על העבדים, שהרי רבי אליעזר נשמט מתלמידיו שבאו 
לנחמו ומוכח שישנו איסור לקבל תנחומים על עבדים, ועל כן טרחו התוספות 
לבאר כאן מה איסור יש בזה. 


אבילות שבעה. יב. רמב"ן (פורת סלדס, פער 60 ענין ס6כינות), רא"ש (כלן סי" טו, מו"ק פ"ג סי ג) ורבינו 
יונה (ד"ס מסי טעמס). יג. עוין בחידושי רבי אריה לייב (פ"כ סי (6 ד"ס וסנרפס מוס) שביאר מחלוקת 
הראשונים בגדר דין איסור אכילת קדשים באנינות אם זה מגוף דיני אנינות או שהוא רק דין 
מניהוגי אבילות, עיי"ש בכל החשבון. יד. הרא"ש (פ" טו, מו"ק פ"ג סי ג) הוכיח עוד ממה שמבואר 
בגמרא בכתובות (ל) מת אביו של חתן או אמה של כלה, נוהג שבעת ימי המשתה ואח"כ נוהג 
שבעת ימי אבילות, ומבואר ששמחת חתן וכלה דוחה את האבילות, ואם אבילות יום ראשון 
דאורייתא, היאך תידחה מפני המשתה. אלא מוכח שאף אבילות יום ראשון אינה אלא מדרבנן. 
ונאמרו כמה דחיות בראשונים לראיה זו. והעיקרית שבהם [הנוגעת להלכות אבילות] היא מה 
שכתבו הרא"ש (טס) והרשב"א (טו"פ מ" סי קנס) שגם לשיטת הרי"ף שאבילות יום ראשון דאורייתא, 
אין זה אלא אם קברו את המת באותו היום, אך אם קברוהו למחרת לא חלה אבילות דאורייתא 
כלל, ואם כן יש לומר שבאמת אין קוברים את המת אלא למחרת כדי שלא תחול האבילות של 
היום הראשון. [דחיה הנוספת לראיה זו, כתב הרא"ש (כפונות פ" סי" ס) שגם שמחת חתן ביום 
הראשון מדאורייתא, עיי"ש]. ‏ טו. תוספות (ד"ס פינ), רא"ש (פו"ק פ"ג סי ג), תלמידי רבינו יונה 
טז. יש לתרץ לפי מה שהובא במשנה בשם הלחם משנה שר"ג סבר שטבי עבדו 
משוחרר ו'כשר הוא' לבוא בקהל ואין בו חשש יוחסין. 


(ד"ס מסי טעמס). 


ילקוט 


ברכת אבלים בעבד 


ואין אומרים עליהם ברכת אבלים. הרמב"ן (מולת סלדס, ענין ססתתנס) הקשה מה 

שייך ברכת אבלים על עבדים, והרי אין על עבדים שום דין אבילות, 

ואפילו היו להם בנים אין להם דין אבלים, שהרי לעבדים אין חייס (ינמופ ס3.), 

ואם כן אין להם כלל קרובים שיתאבלו עליהם. ותירץ שאולי על אף שאין להם 

קרובים לענין ייחס, מכל מקום מתאבלים הם על קרוביהם". עוד כתב שאולי 

באמת לא היתה הו"א שיהיה עליהם ברכת אבלים, אלא כיון ששנו בברייתא 
ענין של תנחומים והספד כתבו גם ענין ברכת אבלים. 


הטעם שרבי אליעזר נשמט מתלמידיו ולא אמר להם שיטתו בפירוש 


נכנפו תלמידיו לנחמו כיון שראה אותם עלה לעלייה. הקשו האחרונים 

מדוע רבי אליעזר עלה לעלייה ולא אמר להם מיד שאין מקבלים 
תנחומים על העבדים, וביותר קשה לאחר שעלה לעלייה והם עלו אחריו מדוע 
נכנס לאנפילון, היה לו לומר להם בפירוש שאין מקבלים תנחומים על העבדים. 
ותירץ הצל"ח (נרע"י ד"ס נכוין) שהנה מה ששנה להם רבי אליעזר עבדים ושפחות 

אין עומדין עליהם בשורה וכו', יש לפרשו בשני אופנים, או שהכוונה 
שאין חיוב לעמוד עליהם בשורה ולומר עליהם תנחומי אבלים אבל רשות יש 
לו, ויש לפרש שאין עומדין היינו שיש בו איסור וכמו שכתבו התוספות שיש 
רזה חשש שיבואו להעלותו ליוחסין. ולפי זה יש לומר שבתחילה כשעלה לעליה 


אוצר החכמה: 


ועלו אחריו, לא חשד אותם שלא הבינו את רמיזתו, אלא חשב שהם הבינו 
שמה שעלה למעלה כדי לרמוז להם שאין עליהם חיוב לנחמו אבל רשות יש 
להם. ורק כשנכנס לאנפילון היה להם להבין שמרמז להם שיש איסור בזה, 
דאילו לרמוז שאין חיוב, כבר רמז להם כשעלה לעלייה, ועל זה אמר סבור 
הייתי שאתם נכוין בפושרין. 
ובבן יהוידע (ד"ס כמדופס) כתב שרבי אליעזר רצה שהם בעצמם יזכרו את ההלכה 
ע"י שיראו אותו נשמט מהם, וכיון שנשמט מהם שלש פעמים ועדיין לא 
נזכרו בהלכה, ודאי נשתכחה מהם והיה צריך לאומרם להם. 
ובמגיד תעלומה (לד"ס 8) תירץ שתלמידיו של רבי אליעזר זכרו את ההלכה 
שאמר להם רבי אליעזר שאין מקבלים תנחומים על העבדים, אך הם 
סברו שהטעם משום חשש שיעלו ליוחסין וכמו שכתבו התוספות (ד"ס פֿין) ואם 
כן כשעושים זאת בצינעא ולא בפני רבים מותר, ועל כן נכנסו תלמידיו לביתו 
לנחמו, אבל רבי אליעזר עצמו סבר שאפילו בחדרי חדרים אסור לנחמו, אבל 
לא רצה לומר להם בפירוש כיון שלא שמע מפי רבו שגם בצינעא אסור לקבל 
תנחומים ורבי אליעזר לא אמר מעולם דבר שלא שמע מפי רבו (סולס ס:), ואף 
לאחר מכן אמר להם זאת רק ברמז. 


ביאור ענין אמירת 'המקום ימלא חסרונך' על עבדו ושפחתו 


כשם שאומרים לו לאדם על שורו ועל חמורו שמתו המקום ימלא לך 

חסרונך כך אומרים לו על עבדו ועל שפחתו המקום ימלא לך 
חפרונך. במעון הברכות (ל"ס 66) ביאר טעם האמירה, בהקדם פירוש נוסח 
ניחום אבלים 'המקום ינחם אותך עם שאר אבלי ציון וירושלים', וביאורו עפ"י 
האמור במסכת הוריות (יג.) תלמיד חכם שמת אין לנו כיוצא בו, וכן אדם כשר 
אין לו תמורה, וביאור הענין משום שכל תלמיד חכם יש לו את דרכו הייחודית 
בעבודת השם, וכן כל אדם כשר יש לו איזה מעלה שאין באחר, ועל כן העדר 
כל ת"ח או אדם כשר אין לו תמורה במקומו, והניחום יהיה רק בעת ניחום 
ירושלים שאז יקומו ויחיו המתים בעצמם, וזהו שאומרים המקום ינחם אותך 
בתוך שאר אבלי ציון וירושלים, כי רק בעת שנתנחם עם כל ישראל על אבלות 
ציון וירושלים, דהיינו שיקומו המתים לתחיה, רק אז יהיו ניחומים על כל אדם 
כשר מישראל שמת. אך כל הפסד ממון של אדם מישראל, אפשר למלאותו 
תיכף, ועל כן כשמת לו לאדם שורו וחמורו מברכים אותו המקום ימלא חסרונך, 
וכן בעבדו ושפחתו שמתו, אפשר למלאות החסרון, ועל כן מברכים אותו המקום 

ימלא חסרונך"". 


ביאור ענין אמירת המקום ימלא חסרונך 


המקום ימלא לך חסרונך. בבן יהוידע (ל"ס סמקוס) הקשה אם כן מדוע רבי 
אליעזר נשמט מתלמידיו ועלה לעליה, אולי לא באו לנחמו אלא רק 


יז. בקובץ הערות (פ" ככ פק"ס) ביאר החילוק משום שאבילות תלויה בצער וכיון שהם קרובים בטבע, 
אע"פ שע"פ דין אין להם דין קורבא, נוהג בהם דין אבילות. וכתב שזהו הטעם שמי שאינו יודע 
שמת לו קרובו, אין צריך להודיעו ואע"פ שעושה דברים שהאבל אסור בהן, וקשה למה אין חייבים 
להפרישו מאיסור. אלא הביאור שכל ענין אבילות הוא מדין הצער, וכיון שאין לו צער אינו חייב 
כלל בדיני אבילות. ית. ויש להוסיף שאולי זה מה שענה רבן גמליאל לתלמידיו 'טבי עבדי כשר 
היה', והיינו שהיה בו דבר מיוחד שמוציא אותו מכלל שורו וחמורו ואינו בכלל המקום ימלא 
חסרונך. | יט. עפ"י המגיה שם וחפץ ה' (ד"ס נכפו) וספר עוד יוסף חי (ל"ה  .)66‏ כ. אבל אם 
אמר לא הפסיד. ראב"ד. | כא. הרשב"א הקשה על פירוש זה, אם כן איך נפרש לפי זה אין 
קורין אמהות אלא לארבע. ולכאורה קושיית הרשב"א אין לה הסבר, כי מה חסר שנפרש אותו 
הדבר על ארבע האמהות, שאין להזכיר את שמס בלא לומר 'אמנו' כגון 'שרה אמנו'. ובשו"ת זקן 


ברכות טז: 


ביאורים 


שנט 


לומר לו המקום ימלא חסרונך. ותירץ שאמירת המקום ימלא חסרונך היא מענין 

תפילה ואין צריך לומר דווקא בפניו של האדם אלא יכול לומר גם שלא בפניו, 

ולכן כשראה שקמו מבית המדרש ובאו אליו לביתו הבין שכוונתם לנחמו, כי 
המנחם צריך לבוא לבית האבל לנחמו, ולכך נשמט מהם. 

ובפרחי כהונה (ל"ס 6) תירץ לפי מה שאמרו במשנה באבות (פ"ד מי"ת) שאין 
לנחם אדם בשעה שמתו מוטל לפניו, והוא ראה שהם הקפידו על דין 

הנחמה ולא באו אליו אלא לאחר הקבורה, וכן" ממה שבאו אליו כולם יחדיו 

ועמדו עליו בשורה, מזה ידע שנכנסו אליו כדי לנחמו ולא רק לומר לו המקום 

ימלא חסרונך. 


נהנה מיגיע כפו 


ונהנה מיגיעו אמרו לו אם כן מה הנחת לכשרים. ביאר המהרש"א ידועי 

לגדות ד"ס ונסנס) שהרי גם אצל אדם כשר הוא שבח וכמו שאמרו (עיל מ.) 
גדול הנהנה מיגיעו יותר מירא שמים, ובעבדים בכלל לא שייך נהנה מיגיעו 
שהרי הרב יכול לומר לו עשה עמי ואיני זנך, ואם הרב זן אותו הוא חסד 
ונמצא שבאמת אינו נהנה מיגיעו. ובאהבת איתן (על עין שק לופ סנ ד"ס כ') כתב 
שיש לומר שר' יוסי לשיטתו שאמר ביומא (עה.) לא כמידת הקב"ה מידת בשר 
ודם, אדם מקניט את חבירו יורד לחייו אבל הקב"ה אינו כן, קילל כנען להיות 
עבד אוכל מה שרבו אוכל ושותה מה שרבו שותה. וכתב המהרש"א (טס פידועי 
6גדות ד"ס ק9) שאף שכל מה שקנה עבד קנה רבו מ"מ מזונותיו עליו ומשום 
שר' יוסי סובר כמ"ד שרבו אינו יכול לומר לו עשה עמי ואיני זנך. ועל כן ר' 

יוסי לשיטתו אמר שאפשר לומר על עבד ונהנה מיגיעו. 

ובמעון הברכות (ל"ס כני זק ביאר דהנה ישנו הפרש בין צדיק לאדם כשר, 

שאדם כשר הוא מי שהשלים נפש עצמו, אבל צדיק מלבד מה שהשלים 
נפש עצמו גם השלים נפשות אחרים. ועל כן כשאדם כשר מת יש לעורר עליו 
ולא על דורו, אבל כשמת צדיק שהיה משלים גם נפשות אחרים, יש לעורר גם 
על דורו מה שהפסיד. והנה רבי יוסי אמר שצריך להספיד עבד כשר בלשון 
'הוי איש טוב ונאמן', ועל זה אמרו לו אם כן מה הנחת לכשרים, היינו מה 
הבדל בינו לבין איש כשר מישראל, שגם אומרים עליו כן שהשלים נפש עצמו, 

ואין הבדל בין עבד כשר לישראל כשר. 


ביאור ענין אין קורין אבות אלא לשלשה 


אין קורין אבות אלא לשלשה ואין קורין אמהות אלא לארבע. הרשכ"א 
ובמיוחס לריטב"א (ד"ס 6) הביאו בשם הראב"ד שפירש שמי שמתפלל 
ומבקש רחמים בזכות האבות והשבטים אינו חייבי לומר מי שענה לראובן אבינו 
או לשמעון אבינו, כיון שאין עלינו חובה לכבד אלא את שלשת האבות, שבהם 
ישנה חובה לומר מי שענה לאברהם אבינולי. 

עוד הביאו (כשנ"6 ומיותק לכיענ"6 פס) בשם רב האי גאון וכן ביאר המאירי (ד"ס 6ן) 
שכוונת הגמרא לומר שאין חשובים להקרא אבות לכל ישראל ואמהות לכל 
ישראל אלא שלשה אבות וארבע אמהות, כי אין לייחס כל האומה אלא לאלו 

שנתפרסמו באבות ראשונים ונתפרסם חשיבותם לאבות אחריהם. 
ובאור זרוע (פ" סי קו) הביא בשם רבינו חננאל שפירש שאין משבחים את המת 
בהספד שהוא בן ראובן ולא בן שמעון, אלא שהוא בן אברהם יצחק 

ויעקב ועל הנשים שהן בנות שרה רבקה רחל ולאה. 


האיסור נאמר רק בתפילה 


שם. הריטב"א (ינמות מו. ד"ס עכן) הקשה על האמור בגמרא שם ת"ר גר שמל ולא 

טבל וכו' ר' יהושע אומר הרי זה גר שכן מצינו באמהות שטבלו ולא 

מלו. ופירש רש"י (שס ד"ס נסמסופ) שהכוונה לאמהות של אנשי דור המדברכג. 

וקשה הרי בגמרא כאן אמרו שאין קורים אמהות אלא לארבעכג. ותירץ שכל 

מה שאמרו בגמרא כאן היינו בתפילה, שאסור לומר 'מרים אמנו'?ז או 'יוכבד 
אמנוי. 


קושיות מכמה מקומות שקראו 'אבות' לעוד אנשים 


בפתח עינים (ד"ס %ן) הביא מה שהקשה היעב"ץ מהמשנה בעדויות (פ"5 מ"ד) 
שמובא על הלל ושמאי שהם 'אבות העולם', וכן מדברי הירושלמי (כץ 


אהרן (װנקן, מסדו"ת סי ו ביאר שהרשב"א הבין כוונת דברי הראב"ד עפ"י האמור בגמרא במגילה 
(י) שישנו חיוב בתפילה להזכיר זכות אבות שנאמר (פפסלס כע 6 'הבו לה' בני אלים', ועל זה אמרו 
בברייתא שאין חובה להזכיר בתפילה אלא לג' אבות אלו, והגם שאם רוצה להזכיר בתפילה גם 
זכות ראובן ושמעון רשאי, אבל חובה אין אלא על שלשת האבות. ועל זה הקשה הרשב"א אם 
כן איך נפרש מה שאמרו בברייתא ואין קורין לאמהות אלא לארבע, והרי אין חיוב להזכיר בתפילה 
את האמהות ורק את האבות ישנו חיוב להזכיר בתפילה. | כב. אמנם המאירי (שס ל"ה ומס) הביא 
שיש מפרשים ארבע אמהות היינו כשנכנס אברהם לברית הטביל את שרה וכן עשו כל האבות 
שהטבילו נשותיהם. וכמובן שלפי פירוש זה לא קשה קושיית הריטב"א. | כג. לפי דברי הראב"ד 
שהובאו לעיל שדין הגמרא רק שאין חובה לומר אבותינו רק על שלשה אבות, אבל אין איסור 
לומר אבותינו על כולם, לא קשה קושיית הריטב"א. | כד. בפירוש ריבב"ן (ד"ס פֿץ) כתב שארבע 


שס ילקוט 


הטנס פ" ה"פ) מאן ניהו אבות העולם ר' ישמעאל ור' עקיבא. ותירץ בשמו שכל 

האיסור הוא להזכיר סתם 'אבות' שזה הולך רק על אברהם יצחק ויעקב, אבל 

לומר 'אבות העולם' מותר. והביא עוד מספר דבש לפי (מעככס 5 לות ז) שתירץ 

לפי דברי הריטב"א שכל האיסור לא נאמר אלא בתפילה, וממילא לא קשה מכל 

מקומות אלו. עוד הביא מספר בנין יהושע שתירץ שאין קפידא לומר 'אבות' 
וכל האיסור הוא לומר 'אבינויכה. 


אמירת 'מי שברך' 
שם. בספר ברכת אהרן (5ופ קט הקשה איך אומרים ב'מי שברך' שעושים לחולה 
ימי שברך אבותינו אברהם יצחק ויעקב משה אהרן דוד ושלמהי, והרי אין 

קוראים אבות אלא לשלשה, ואיך מזכירים גם משה אהרן דוד ושלמהכי. 
ותירץ שכיון שבאמירת 'ויעקב' מוסיפים וא"ו', הרי זה מורה. שאֲרָרְבה רק עד 
יעקב נכלל באבותינו, ולא הלאה. ומשום כך יש להקפיד לומר "וא"ו' 
ושלא כמו שמצינו בכמה סידורים שמחקו זאת. 
ותירץ עוד לפי מה שכתב בספר דבש לפי (על סגדס םל פסת, מפמר 'מספי(ס עודי ע"ז') 
שהוכיח ממסכת דרך ארץ (סוף פ') שכל מה שאמרו אין קורין לאבות 
אלא שלשה היינו רק כשמזכירים שמות בפני עצמם שאז אין קוראים אבות 
אלא לשלשה, אבל כשמזכירים אברהם יצחק ויעקב ומזכירים גם אחרים עמהם, 
קוראים את כולם בשם אבות. ולפי זה מתורצת הקושיא. 


חילוק בין שלשת האבות לשבטים 


עד הכא חשיבי טפי לא חשיבי. בביאור הטעם שרק האבות חשובים ולא 

שאר השבטים, ביאר במעון הברכות (ל"ס ת"כ) שעד דורו של יעקב, עדיין 

לא נזדככו האבות מהטומאה של הדורות שקדמו להם, ולכן מאברהם יצא 

ישמעאל ומיצחק יצא עשו, ואברהם יצחק ויעקב עבדו קשה כדי לזכך ולטהר 

צאצאיהם עד שיעקב הצליח בכך וכל תולדותיו היו נקיים וקדושים, ושאר 

השבטים כבר לא הוצרכו לעבוד קשה כדי להיות טהורים. ולכך רק האבות 

חשובים לקוראם כך, כיון שהם נקראים משפיעים לכל תולדות הדורות, אבל 

בני יעקב לאחר שנזדככו כבר אין להם יתרון על שאר הצדיקים, ולכל צדיק 

ישנו את הייחוד והצידקות שהוא מחזיק בה. אבל שלשת האבות הם עמלו לזכך 

ולטהר ולהנחיל דרכי עבודתו לכל הדורות שאחריהם, ומשום כך רק הם נקראים 
אבות. 

ובחידושי גאונים (עין יעקנ ות סנ ד"ס %ן) הביא מספר אי הים שהאריך לבאר 

כעין זה שמה שאמרו (פסופפ נרספית ט) מעשה אבות סימן לבנים נאמר 

רק על שלשת האבות, כי כל מה שנעשה להם השפיע לכל הדורות שבאו 
אחריהם. 

והחתם סופר (דרעופ, דף כס. ד"ס ענעס) ביאר שאי אפשר לקרוא לראובן 'אב' כיון 

שהוא אינו אביהם של בני שמעון ויתר השבטים, וכן אי אפשר לקרוא 

לשמעון 'אב' מפני שהוא אינו אב של בני ראובן ויתר השבטים. ורק שלשת 

האבות יכולים להיקרא בשם 'אב', כיון שכולנו בני אברהם יצחק ויעקב, שהרי 

נאמר לאברהם 'כי ביצחק יקרא לך זרע' ולא בישמעאל, וגם עשיו נתמעט 

מלהיות זרעו של יצחק, ונמצא שאבותינו הם רק יעקב בן יצחק בן אברהם, 

ולכך רק הם נקראים בשם *אבות'. 


הזכרת 'משה רבינו' 


שם. בבן יהוידע (לד"ה עפי) הקשה הרי יש את משה רבינו שנאמר עליו 'ולא קם 
נביא עוד בישראל כמשה' (לנרס 5 י), ואפילו האבות לא השיגו מדרגת 
נבואתו, וכמבואר גם במדרש רבה (נכיס פלעס ₪ סי ג) שדרשו את הפסוק 'ואת 
עלית על כולנה' על משה רבינו שיאמר לאברהם וליצחק שהוא גדול מהם, 
ואיך יתכן לומר שאינו חשוב כאבות. ותירץ שמשה אינו צריך לתואר 'אבינוי 
כיון שקוראים אותו בתואר 'רבינו', ותואר רב עדיף מאב, שהרי אביו ורבו רבו 
קודם. 

ובבניהו (ד'"ס עפי) תירץ שכיון שיש הפסק של כמה דורות בין האבות לדורו 
של משה רבינו, הוא אינו מתערב עמהם וכל נדון הגמרא הוא מדוע 

אין השבטים קרויים 'אבות'. עוד תירץ שתואר 'משה רבינו' עדיף מהתואר 'משה 


אמהות בא לאפוקי זלפה ובלהה. | כה. ועיין בבן יהוידע (ד"ס 6ן) שהכריח כדברי הבנין יהושע 
מחשבון בסוגיית הגמרא, עי"ש. כו. והביא שבאמת בכלבו (פ" קש) הביא נוסח 'מי שברך' ונשמט 
שם 'אבותינו', ואולי באמת השמיטו זאת כדי לא לומר אבותינו על משה אהרן דוד ושלמה. 
כז. לשון הרמב"ם שם לפיכך אם היו העבדים והשפחות חשובין ביותר ויש להן קול והרי כל 
הקהל מכירין אותן ואת בני אדוניהם כגון עבדי הנשיא הרי אלו מותרין לקרות להן אבא ואמא'. 
ובהגהות מלוא הרועים (ד"ס ענליס, נתוספת :יפור מספר פית סעדס) כתב שנראה מדברי הרמב"ם שפירש 
שחשיבי היינו העבדים שהם חשובים. וקשה מכיון שמכירים את בני אדוניהם, מדוע צריך גם שיהיו 
העבדים חשובים. ותירץ במלא הוועים שאם הם לא היו חשובים, א"כ אף שמכירים את בני 
אדוניהם, מכל מקום יש לעז מדוע קראו אבא והרי אין דרך לקרוא אבא אלא לחשובים, ועל כן 
הוצרך הרמב"ם להוסיף שהעבדים הם גם חשובים, ולכך אין לעז במה שקראו אבא משום שהם 
חשובים. | כח. עיין רש"י בחולין (ם. ד"ס 6ט) שאבא הוא לשון חשיבות. וכן כתב התשב"ץ (פגן 
פנות פ"כ מי"נ), והביא שאף אומות העולם נהגו לקרוא בדרך כבוד לשון 'אב'. ועיין בנודע ביהודה 


ברכות טז: 


ביאורים 


אבינו', כי 'משה רבינו' בגימטריא תרי"ג כנגד תרי"ג מצוות, לרמז שאין לנו 
אלא תרי"ג מצוות שאמרם משה, ואין נביא רשאי לחדש עוד דבר נוסף על 
התרי"ג וגם לא לגרוע. 


הטעם שעבדים ושפחות אין קורין אותם אבא פלוני ואמא פלונית 


עבדים ושפחות אין קורין אותם אבא פלוני ואמא פלונית. פירש הרא"ה 

(ד"ס 66) שהטעם שאין קורין אותם אבא ואמא משום שיש חשש שמא 
הקוראים יפסלו עצמם, כי יחשבו שמא הקוראים כן הם בניהם ויפסלום מלבוא 
בקהל. וכך כתב הרמב"ם (סנופ פ"ד ס"ס) 'העבדים והשפחות אין קורין להם אבא 
פלוני ואמא פלונית שלא יבוא מן הדבר תקלה ונמצא זה בן פגום'. ועל כן 
של בית ר"ג שהיו חשובים ומוכרים לרבים, לא יבואו לטעות בהם שהם בניהם 

ופסולים כז. 

אמנם המאירי (ד"ס סענדיס) ביאר שלשון 'אבא' הוא לשון חשיבות וכבוד?ח, ועל 

כן אסור לקרוא להם 'אבא' כיון שישנו חשש שמא יעלו אותם ליוחסים 
מחמת אותו כבודכט. וכעין זה פירש הריבב"ן (ד"ס 6ן) שחוששים שמא יצא להם 
שם שיצאו לחירות ויבואו להתחתן עמם. וכן כתב ההפלאה (כסגסופיו על סטו"ע 
מו"מ סי" כעט ס"ס) שאם יקרא לשפחה אמא פלונית, יבואו לטעות שכשרה היא 
ותנשא לישראל כשר, וכן בעבד אע"ג שאין לחשוש לטעות זו שהרי עבד הבא 
על בת ישראל הולד כשר, מכל מקום הוא פגום ובנותיו פגומות לכהונה, ואם 
יאמר אבא פלוני לא ידעו שהוא עבד וזרעו פגום. עוד כתב המאירי שאין 
הכוונה שישנו איסור לקרוא להם כך, אלא הכוונה שאין ענין לכבדם ולקרותם 

אבא פלונית ואמא פלונית. 


הטעם שק"ש נקרא חיים 


כן אברכך בחיי זו קריאת שמע. ביאר המהרש"א (פילופי פֿגלות ד"ס כן) שעיקר 
ק"ש הוא על לימוד התורה שחייב אדם בכל יום, ולפי שהתורה היא חיינו 
כמו שנאמר (לנרס ( כ) 'כי הוא חייך', לכך ע"י ק"ש אברכה בחיי דהיינו בתורה. 
והגר"א (5מלי עס ד"ס כ) ביאר שקריאת שמע הוא חייו של אדם, שהרי יש בה 
רמ"ח תיבות כנגד רמ"ח אבריו של אדם, ונמצא שחיותו של האדם תלויה בזה. 
ובמניד תעלומה (ד"ס ק) ביאר שבאמירת קריאת שמע מזכיר ענין מסירות נפשו 
לקב"ה, וע"ז אמר שהוי כאילו מסר נפשו בפועל אע"פ שהוא בחייםל. 

והצל"ח (ד"ס פ"כ) ביאר שפסוק זה 'כן אברכך בחיי' הוא המשך לפסוק שלפניו 
'כי טוב חסדך מחיים שפתי ישבחונך', וכוונת דוד בזה לשבח את 

המיתה כי הוא הטוב האמיתי, כי כל טוב העולם הזה הוא הבל, וכמה עושר 
שמור לבעליו לרעה עד שמרוב טובה הרי הוא בועט, ולכן הטוב והחסד האמיתי 
הוא אחר המיתה, ואז עיקר התענוג הוא הדביקות בקב"ה ונהנים מזיו השכינה, 
וכמו שרמזו חז"ל (מלרם כנס כרסטים פלטס ו ס) שהחסד עם המתים הוא חסד של 
אמת. ולכן אמר דוד 'כי טוב חסדך', השכר לאחר מיתה הנקרא טוב וחסד, זהו 
טוב 'מחיים'. 'שפתי ישבחונך', שהצדיקים שפתותיהם דובבות בקבר, ואז יתנו 
שבח על שזכו לזה בלימוד התורה. והנה מי שמדבק עצמו באהבת הקב"ה, 
כבר בעולם הזה הוא טועם מעין העולם הבא, ולכן אמר דוד אחר פסוק הנ"ל 
'כן אברכך בחיי', כלומר כמו התענוג שיש בעולם הבא שהוא דביקות הנפש 
בזיו השכינה, ישנו דוגמתו בעולם הזה, וזהו על ידי קריאת שמע שעיקרה למסור 
נפשו על יחוד שמו, וכמו שאמר רבי עקיבא (נקמן ס6:) כל ימי הייתי מצטער 
מתי יבא זה לידי ואקיימנו, ונמצא שהקורא קריאת שמע במחשבה זו ובפרט 
בואהבת וגו' בכל לבבך וגו', והאהבה הוא הדביקות, הוא זוכה בעולם הזה 

למעין עולם הבא, וזהו שאמר דוד 'כן אברכך בחי". 


חלב הוא שכר אמירת קריאת שמע 


עליו הכתוב אומר כמו חלב ודשן תשבע נפשי. ביאר המהרש"א (פידועי פגלות 

ד"ס כן) שזה הולך על המתפלל שחשוב כאילו הקריב חלב על גבי המזבח 

וכאילו קיים מצות תרומת הדשן בכל יום, כי התפילה היא במקום עבודת 
הקרבזןלא. 

בבן יהוידע (לד"ס ופס) ביאר שאדם זוכה לחלב בזכות קריאת שמע, ומשום שאדם 

צריך לקרוא קריאת שמע ארבע פעמים ביום, אחד באמירת קרבנות והשני 


(פנינל. פו"ם פיי קיג) שכתב שלא מצינו בש"ס תנא או אמורא שנזכר בשני שמות, חוץ מ'אבא שאול' 
ו'אבא יוסי' וגם זה אינו שני שמות, כי 'אבא' אינו שם עצם אלא לשון חשיבות, וציין לסוגייתנו. 
וכנראה כוונתו לדברי רש"י שמשמע מדבריו שאין לקרוא לעבד בשם 'אבא' שהוא שם של חשיבות. 
כט. בדברי שאול (לד"ה פֿץ) כתב שפשטות לשון רש"י 'אבא פלוני - לא בבניהם קאמר אלא בשאר 
בני אדם כעין שאנו קורין עכשיו מר פלוני ומרת פלונית, כך היו רגילים לומר אבא פלוני ואמא 
פלונית', משמע כפירוש המאירי, שהנדון כאן האם לקרוא להם בלשון 'אבא' שהוא לשון חשיבות. 
אמנם הרשב"ץ (די= 8) העתיק לשון רש"י וסיים 'כדי שלא יחשדוהו שהוא עבד' ומשמע שהבין 
ברש"י כביאור הרא"ה. | ל. ועיין בזוהר (טטת צ:) על הפסוק (פמות כ ₪ 'ויפן כה וכה וירא כי אין 
איש', 'ויפן כ"ה וכ"ה' אלו נ' אותיות כ"ה שבפסוק שמע וכ"ה שבאמירת ברוך שם כבוד מלכותו 
לעולם ועד, 'וירא כי אין איש' כאילו אינו בעולם, שמוכן למסור נפשו על ייחוד שמו יתברך. 
לא. יש להוסיף שגם על קריאת שמע מבואר שהיא במקום עבודת הקרבנות, והוא בילקוט שמעוני 
(פרסת ותסגן רמו תתנס) אמר הקב"ה לישראל בעבר הייתם מקריבים לי ב' פעמים ביום שנאמר 'את 


ילקוט 


בברכות ק"ש, השלישי בתפילת ערבית והרביעי בקריאת שמע שעל המיטה, 
ודרשו 'ואהבת את ה' אלהיך בכל לבבך' בשני יצריך יצר טוב ויצר רע, אם 
כן אמירת קריאת שמע בשלימות הוא בשמונה פעמים לב, דהיינו 'ח' 'לב' ולזה 
האומרו זוכה ב'ח-לבי. 

והצל"ח (ד"ס פ"כ) ביאר שכל ענין מה שקבעו לנו אנשי כנסת הגדולה בשעת 

התפילה בקשות צרכי עולם הזה, כוונתם היתה ליטע אהבתו ויראתו 
של הקב"ה בלב האדם, למען יתן האדם אל לבו שכל הטוב שיש לו, הוא 
מאדון העולם, ולכן עלינו שלא להיות כפויי טובה ולהודות לו. וזהו כוונת דוד 
המלך, 'בשמך אשא כפי' - זו תפילה, הבי"ת שבראש המלה היא כמו 'בעבור', 
כלומר בעבור 'שמך' שלא אשכח שהכל הוא ממך, 'אשא כפי' בתפילה. וזהו 
שכרו 'חלב', כי הגם שישנו חילוק באכילת הקרבנות שהעולה היא כולה כליל 
ובשאר קדשי קדשים הבשר נאכל לכהנים ובקדשים קלים אף נאכל לבעלים, 
מכל מקום החלב שוה בכל הקרבנות שאין מהם שום חלק להדיוט, אלא הם 
חלב של הקרבנות שנעשה דשנו של המזבח שעולה כולו למעלה ואין בהם 
חלק להדיוט, כן תשבע נפשו של אדם זה בדביקותה לקב"ה בלי שום פניה 
לשום חלק בעולם הזה. וזהו גם שממשיך ולא עוד אלא שנוחל ב' עולמים 
העוה"ז והעוה"ב', כי נחלה הוא לשון המורה על דבר הקיים להיות נחלה לדורי 
דורות, שנאמר ונחלו לעולם' (טמות 5 יג), וכל טובות העולם הזה אינם נחלה 
כי אינם מתקיימים, אבל הדביקות בהקב"ה הוא דבר המתקיים וזכותו שמורה 
אחריו לדורי דורות, ולכן הוא זוכה שנוחל שני עולמות העולם הזה והעולם 

הבא. 

ובמעון הברכות (ד"ס כן) ביאר ענין 'תשבע נפשי', משום שכל הנאת העולם הזה 

היא טרם השביעה, אבל אחר השביעה הוא קץ ומואס בהם, אבל הנאת 
העולם הבא הוא עם השביעה, וכמו שאומרים בתפילת שחרית של שבת 'ישבעו 
ויתענגו מטובך' והיינו שהעונג בעניני העולם הבא הוא גם אחר השביעה. וזהו 
שנאמר שמי שקורא ק"ש ותפילה שהוא דבר רוחני, אזי 'תשבע נפשו' שהוא 

שכר רוחני. 


בקשתם של התנאים והאמוראים לאחר התפילה 


ר' אלעזר בתר דמסיים צלותיה. כתב הצל"ח (ד"ס כי) שטעמם של התנאים 

והאמוראים שהיו רגילים לומר בקשות ותחנונים אחר התפילה, שהרי הזהירו 

חז"ל (קמן כפ:) שלא יעשה האדם תפילתו קבע אלא רחמים ותחנונים, וכל תפילת 

ייח כיון שכבר קבעו לנו אנשי כנסת הגדולה הרי הם חוב עלינו ואין היכר 

בזה שאנחנו מתכוונים לרחמים ותחנונים אלא כמו פורע חובו, ולכן ביקשו אחר 

סיום התפילה כל אחד בקשתו המיוחדת כדי שתיחשב תפילתם לרחמים 
ותחנוניםי<. 


ביאור הבקשה 'שתשכן בפורינו אהבה ואחוה' 


ר' אלעזר וכו' שתשכן בפורינו אהבה ואחוה ושלום וריעות. רש"י פירש 
'בפורינו - בגורלינו'. והמהרש"א (פילופי 6גדות ל"ס פפפכן) כתב שאפשר לפרש 
'בפורינו' היינו במיטתנו, שתהא מיטתנו שלמה, ועל כן התפלל כמו הנוסח 
שאומרים בשבע ברכות של נישואין 'אהבה ואחוה ושלום וריעות'. ובעין אליהו 
(ד"ס כ") ביאר עפ"י זה שלכך דווקא ר' אלעזר אמר תפילה זו, משום שהוא 
היה עני גדול (פעית כס) ואמרו בגמרא (עלומן מ6:) שדקדוקי עניות הוא 
מהדברים המעבירים את האדם על דעתו ועל דעת קונו, וכן אמרו (נכס מע 
גט.) שהוא מהדברים הגורמים למריבה בתוך ביתו של אדם, ועל כן התפלל 
'ישתשכן בפורינו' שהוא מיטתו של אדם שיהיה בה רק אהבה ואחוה שלום 
ורעות. 
ובבן יהוידע (ד"ס תפכן) כתב ש'אהבה' היינו עם אשתו, 'אחוה' היינו עם קרוביו 
ובני ביתו, 'שלום' עם בני אדם הגדולים ממנו, 'וריעות' עם בני אדם 
הדומים לו וקטנים ממנו. 


ביאור התפילה ץתרבה גבולינו בתלמידים' 


ותרבה גבולנו בתלמידים. בברכת אהרן (פות קכג ד"ס ופס) ביאר שר"א התפלל 

שיהיו לו תלמידים הרבה, משום שהוא לשיטתו שאמר בעירובין (ל.) 
מאי דכתיב (טס"ש ס יג) 'לחיו כערוגת הבשם' אם משים אדם עצמו כערוגה זו 
שהכל דשין בה וכבושם זה שהכל מתבשמין בה תלמודו מתקיים ואם לאו אין 
תלמודו מתקיים. ולכן התפלל שיהיו לו הרבה תלמידים המקשיבים לקולו ודשין 
בדבריו. והוסיף (ד"ס ופוי) שלכך התפלל שירבה גבולו בתלמידים, כיון שבדרך 
כלל תורת העני היא בזויה ואין דורש אותה, ועל כן התפלל שהעניות לא יגרום 

לו חסרון בתלמידים. 


הכבש האחד תעשה בבוקר ואת הכבש השני תעשה בין הערבים', גלוי וידוע לפני שבית המקדש 
עתיד ליחרב ואין אתם יכולים להקריב לי קרבנות, מבקש אני תמורתם שתקראו ק"ש בבוקר ובערב 


ברכות טז: 


ביאורים 


שסא 


ובבן יהוידע (פוף ד"ס פטק) פירש שהתפלל שהתלמידים שלי יזכו ג"כ ללמד 
אחרים ממה שלמדו ממני, ובזה ירבה גבולי, וכמו שאמרו (ינמות פנ6 בני 
בנים כבנים. 


ביאור התפילה ותעליח סופנו אחרית ותקוה' 


ותצליח פופנו אחרית ותקוה. פירש רש"י (ד'יס פחרת) 'שתהא אחריתנו טובה 
ונראה מה שקוינו'. ובמעון הברכות (ד"ס כ"פ) ביאר שכל זמן שאדם חי 
בעולם יש לו תקוה לתקן מעשיו, אבל אחר מותו שוב אין לו תקוה ואינו יבול 


לתקן כלום. אולם אם האדם משאיר אחריו בנים שלמים ויראים עובדי ה' יש 
לו תקוה ותקנה ע"י מעשה הבנים. וזהו שהתפלל ר' אלעזר 'שתשכן בפורינו 
אהבה ואחוה' והיינו שתהא מיטתו שלימה, כי אם הזיווג הוא באהבה נולדים 
ממנו בנים טובים ולא בני תשעה מידות, וזהו שהוסיף גם שאם יהיה לו בנים 
טובים אזי 'ותצליח סופנו אחרית ותקוה', כי ע"י בנים טובים יש לאדם תקוה 
גם באחריתו. וזה גם ביאור תפילתו 'ותרבה גבולינו בתלמידים', ומשום שגם 
תלמידו של אדם, מזכה את רבו בעולם הבא, שהרי תלמידים הריהם כבנים (ננ? 
רפ קטז.). וכעין זה ביארו בעין אליהו (ד"ס כ") ובברכת אהרן (פות קכג ד"ס וק5ת) 
עפ"י המבואר בגמרא (עי( ס:) שלא היו לר' אלעזר בנים וכיון שאם מניח תלמיד 
הרי זה כאילו יש לו בן, וכמו שאמרו בסנהדרין (ט:) כל המלמד את בן חבירו 
תורה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאו, לכך התפלל ר' אלעזר ותרבה גבולנו 
בתלמידים. 

וכתב עוד בברכת אהרן (פות קכג ד"ס וס) שמה שהתפלל 'ותצליח סופנו אחרית 

ותקוה', כי ר"א היה עני ולמד תורה מתוך הדחק, ועל כן התפלל 
שיצליח ה' סופו ואחריתו יהיה מבורך, וכמו שאמרו במשנה (פנות פ"ד מ"מ) כל 
המקיים את התורה מעוני סופה לקיימה מעושר, וכן אמרו בגמרא בעבודה 
זרה (ש) דבר זה כתוב בתורה ושנוי בנביאים ומשולש בכתובים כל העוסק 
בתורה נכסיו מצליחין לו. ואף ר"א עצמו אמר (פטדרץ 3) כל אדם שיש בו 
דיעה לסוף מתעשר. וזהו שהתפלל שכיון שלומד תורה וקונה דעה סופו 

להצליח ולהתעשר. 

ובבן יהוידע (ד"ה ותננים) פירש לפי מה שכתב בעין יעקב שרבי אלעזר זה הוא 

רבי אלעזר בן שמוע שהיה אחד מעשרת הרוגי מלכות, והנה האר"י ז"ל 
כתב שבכח הרוגי מלכות לתקן בעולמות גם אחר מיתתם עד ביאת המשיח, 
ולכן התפלל רבי אלעזר בן שמוע שתצליח סופינו אחרית ותקוה על זמן הריגתם 

ועל זמן שאחר כך עד ימות המשיח. 


ביאור התפילה 'ותשים חלקנו בגן עדן' 


ותשים חלקנו בגן עדן. ביאר במעון הברכות (ל"ה כ"פ) עפ"י המבואר בתענית 
(כס.) שר' אלעזר היה עני גדול והקב"ה רצה לתת לו מחלקו שבעולם 

הבא כבר בעולם הזה, והוא לא חפץ בזה והתפלל שהקב"ה יטול ממנו בחזרה. 

ועל זה התפלל 'ותשים חלקנו בגן עדן' ולא בעולם הזה. 

ובברכת אהרן (פות קכג ד"ה וסוסיף) כתב שכיון שהתפלל ר"א שיהיו לו תלמידים 
הרבה, הרי ישנו חשש שיהיו לו גם תלמידים שאינם מהוגנים ויצא 

שכרו בהפסדו וכמאמר חז"ל (מוין קנג.) כל השונה לתלמיד שאינו מהוגן נופל 
לגיהנם, לכן הוסיף והתפלל שיהיה חלקו בגן עדן והיינו שרק תלמידים הגונים 

יבואו ללמוד אצלו ויירש גן עדן ולא גיהנם. 
והבן יהוידע (ל"ס תשיס) פירש, שאדם שחוטא מפסיד חלקו בגן עדן לצדיק, וזהו 
שהתפלל שתשים חלקנו בגן עדן, ולא נפסיד חלקנו לצדיק אחר ע"י 
החטא. 


ביאור התפילה ותקננו בחבר טוב ויצר טוב בעולמךי 


ותקננו בחבר טוב ויצר טוב בעולמך. בברכת אהרן (קות קכג ד"ס וסתפננ) ביאר 
שר"א אמר את שני הדברים יחדיו כי מי שיש לו חבר טוב יש לו גם 

יצר טוב, כי לומד ממנו איך לעשות הישר והטוב, ועל כן הזהירה המשנה ות 
פ"% מ"ז) הרחק משכן רע, כי מי שיש לו שכן או חבר רע סופו ליפול ברשתו 

של היצר הרע. 
עוד ביאר בברכת אהרן (שס ד"ס וי" שר"א התפלל ותקננו בחבר טוב, כי ראה 
בזה מעלה גדולה ללימוד התורה, וכמו שאמרו חז"ל (נככופ סג:) 'הסכת 
ושמע ישראל' (לנלס מ ט) עשו כתות כתות ועסקו בתורה לפי שאין התורה נקנית 
אלא בחבורה, וכן מצינו שאמר רבי חנינא (פעניפ ו.) הרבה למדתי מרבותי ומחברי 
יותר מרבותי. וגם ר"א מצינו בכמה מקומות שהפליג מאוד במעלת הלימוד 
בדיבוק חברים וכמובא בנדרים (פ) שלחו מתם הזהרו בחבורה וביאר המפרש 
(פס ד"ס ונ) שאין אדם מתפלפל אלא מתוך לימוד חבירו. 


ועולה לפני יותר מכל הקרבנות. | לב. אך כתב שאם כן מקומה של סוגיא זו היא בפרק אין 
עומדין שעוסק בהלכות תפילה ולא בפרק זה שעוסק במצוות קריאת שמע. עיי"ש מה שיישב. 


שסב 


ילקוט 


ביאור התפילה 'ונמעא יחול לבבינו ליראה את שמר' 


ונשכים ונמצא יחול לבבנו ליראה את שמך. כתב המהרש"א (ל"ס פתפכן) 
שמדברי רש" (ל"ס ושסס) משמע שפירש 'יחול' מייחל לך מלשון 

תוחלת. וכתב שאפשר שהפירוש הוא 'יחיל' ביו"ד, מלשון חיל ופחד על שם 
הפסוק (תסליס ₪ ס) 'לבי יחיל בקרבי'. ובמעון הברכות (ד"ס ופקליס) כתב שאפשר 
ששניהם לדבר אחד נתכוונו, ומשום שצריך להתברר אצל האדם שאין יכולת 
לשום נברא רק לבטוח בקב"ה, שאז הוא שם מבטחו רק בקב"ה לבדו. ועל זה 
התפלל ר"א שנמצא פחד לבבינו רק מלפניך ולא נפחוד משום דבר אחר. וזה 
גם גורם שהתוחלת של האדם תהיה רק בקב"ה לבד. ונמצא גם כוונת רשיי 

לביאור זה. 

ובעין אליהו (ד"ס וקננו) ביאר מה סמיכות 'ונשכים ונמצא יחול לבבינו' על פי 
מה ששמע שהרה"צ כש"ת אריה ליב אב"ד וואשילשאק שאמר שכל עיקר 

היום הולך אחר ההתחלה, ואם תיכף כישעמוד יקבל עליו עול מלכות שמים 
ביראה, יהיה מצוה גוררת מצוה ויתפלל אח"כ כראוי, ואח"כ יעסוק באמונה 
כראוי. ולכן ביקש שנשכים ומיד נמצא יחול לבבינו ליראה את השם וכל היום 

יהיה בבחינת מצוה גוררת מצוה. 


ביאור התפילה ץתבא לפניך קורת נפשנו לטובה' 


ותבא לפניך קורת נפשנו לטובה. בברכת אהרן לופ קכג ד"ס וסייס) כתב לבאר 

תפילה זו לפי המסופר בגמרא לעיל (ס:) שר' יוחנן ראה את ר"א שהוא 
בוכה, ואמר לו מדוע אתה בוכה, אם משום שלא הספקת ללמוד תורה כרצונך, 
הרי שנינו אחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוון לבו לשמים, והוא על 
דרך מה שאמרו חז"ל (קילופין מ.) מחשבה טובה הקב"ה מצרפה למעשה. וזהו 
שניחם ר"י את ר"א שלא יתעצב על מה שהיו לו מפריעים בלימוד התורה, כי 
הכל הולך אחר כוונת הלב והקב"ה יודע מחשבות אדם ומצרפן למעשה. וזהו 
שהתפלל ר"א 'ותבא לפניך קורת נפשנו לטובה' היינו מחשבתנו שחשבנו לטובה 

לעשות רצונך. 


ביאור התפילה שתציץ בבשתינו' 


רבי יוחנן וכו" שתציץ בבשתנו ותבים ברעתנו. המהרש"א (סילוקי לגלות ד"ס 
ספנין) והצל"ח (ד"ס עפפין) ביארו לפי מה שאמרו בגמרא לעיל (ינ:) העובר 
עבירה ומתבייש בה מוחלין לו, ולכן התפלל שמתחילה תציץ בבשתינו ואח"כ 
תביט ברעותינו, כי אם תחילה תביט ברעותינו, לא תתן לב להצילנו, כי עונותינו 
גורמים לסבול רעות וצרות, אבל אם מתחילה תציץ בבשתינו ותמחול עונותינו 
ושוב תביט ברעות וצרות אשר עלינו, תצילנו ברחמיך. 
עוד ביארו המהרש"א והעין יעקב (ד"ס ר"י) שתציץ בבושתינו מן העובדי כוכבים 
שמביישים אותנו בגלות ותביט ברעותינו הבאות עלינו מהעובדי כוכבים. 
ולפי זה מבואר שלכך רבי יוחנן בן זכאי הוא זה שהתפלל תפילה זו כיון שהיה 
בשעת החורבן?י. 

ובמעון הברכות (ד"ס מי) ביאר עפ"י דברי רבי סעדיה גאון שהיות שתחילת 
יצירת האדם היא מטיפה סרוחה, לכן הוא מסוגל לחטוא ולקלקל, 
והקב"ה יודע מהות שפלותו של האדם, ועל כן כשהוא מעניש על חטא, אינו 
מעניש לפי גודל האשמה שעברנו מצותיו, רק לפי שפלות בן אנוש שהוא בוש 


אוצר החכמה,. 


ומלולכך. וזהו שאמר 'שתציץ בבושהנו= היינו שבאנו מטיפה סרוחה, ורק אז 
'ותביט ברעתינו' והעונש יהיה לפי עומק שפלותינו. 


מידות שהקב"ה מנהיג את העולם 


ותתלבש ברחמיך ותתכסה בעזך ותתעטף בחפידותך ותתאזר בחנינותך. 

הצל"ח (ד"ס ופפננע) ביאר דברי הגמרא, דהנה ידוע שהקב"ה מנהיג את 
עולמו בד' מידות, חסד, דין, רחמים וחנון, מידות החסד והדין הם מידות 
הפוכות, כי החסד הוא חסד גמור והדין הוא דין גמור בלי שום ויתור, ומידת 
הרחמים היא אמצעית, שאין הדין מתבטל לגמרי אלא שהרחמים גוברים על 
מידת הדין. ומידת חנון היא אפילו למי שאינו הגון, הקב"ה עושה עמו חסד 
חינם. וזהו שאמר כאן את הבקשות כסידרן, מתחילה ביקש שינהג עמו במידת 
הרחמים, שענינה שאף שעדיין בלול בה גם מידת הדין, מכל מקום הרחמים 
גוברים ונראים והדין מתכסה בהם ואינו נראה, וזה 'תתלבש ברחמיך' שהלבוש 
שהוא מידת הרחמים נראה ונגלה, 'ותתכסה בעזך' היינו מידת הדין [העוז מורה 
על הכח] תתכסה בלבוש הרחמים שגובר עליו. ושוב ביקש יותר ץתתעטף 
בחסידותיך', שהוא החסד הגמור שאינו מעורב כלל במידת הדין. ושוב ביקש 
יותר 'ותתאזר בחנינותיך', שהוא מידת 'וחנותי את אשר אחון' אפילו למי שאינו 

הגון. 


לג. בספר ברכת אהרן (ום קכד ד"ס ועין) תמה על אלו שייחסו תפילה זו לרבי יוחנן בן זכאי, 
שהרי הוא לא נקרא בשום מקום בש"ס סתם רבי יוחנן אלא או רבי יוחנן בן זכאי או בן 
זכאי, אבל סתם רבי יוחנן הוא רבי יוחנן האמורא שסידר את הירושלמי, ונזכר בתוספות 


ברכות טז: 


ביאורים 


ביאור התפילה 'שלא נחטא ולא נבוש ולא נכלם מאבותינו' 


ר' זירא וכו" שלא נחטא ולא נבוש ולא נכלם מאבותינו. במעון הברכות 
(ד"ס כ"ז) ביאר עפ"י דברי הגמרא (על ) שהקשו בסתירת הפסוקים שמצד 
אחד נאמר (לנליס כד טו) 'לא יומתו אבות על בנים' ובמקום אחר נאמר (עס ס ע) 
'פוקד עון אבות על בנים'. ותירצה הגמרא כאן שאוחזים מעשה אבותיהם 
בידיהם ולכן נענשים עליהם, אבל כשאין אוחזים במעשה אבותיהם אין נענשים 
עליהם. וזהו מה שהתפלל שלא נחטא ולא נכלם מאבותינו, והיינו שאם תשמרנו 
מחטא, אזי גם לא נענש על מעשה אבותינו. 
עוד פירש עפ"י דברי האלשיך שביאר מה ענין פסוק וזכרתי את בריתי יעקב' 
(יקל כו מכ) בתוך פרשת הקללות. וכתב שכיון שמעלת ישראל היא מה 
שהם זרע קודש בני אברהם יצחק ויעקב, אם כן כשאין הם הולכים בדרכיהם 
קלקולם גדול יותר שאנו מבזים את אבותינו הקדושים, והקב"ה מעניש יותר 
בעבור זאת. וזהו שהתפלל שלא נחטא ולא נבוש ולא נכלם מאבותינו, כי אם 
נחטא, נבוש ונכלם מיחוס אבותינו שהיו זרע קודש ואנו מקלקלים דרכינו. 
ובבן יהוידץ (ל"ס ₪) ביאר שישנו צדיק שאין במעשיו חטא, אך כשבאים 
להעריכו ביחס לצדיקים גדולים אחרים נמצא במעשיו דברים שנחשבים 
לגביהם כחטא. ולכך התפלל 'שלא נחטא ולא נבוש', ולא רק ביחס לדור שלי 
אלא אף 'לא נכלם מאבותינו' והיינו שגם בהשואה לאבותינו צדיקים הראשונים, 
לא יהיה בי חטא ועוון. 
ובעיון יעקב (על סעין שקנ פֿות סס) כתב שהטעם שדווקא ר' זירא התפלל תפילה 
זו, משום שמבואר בגמרא (פסדלין 9.) שר' זירא היתה מידתו לקרב רשעים 
ובריונים, לכך התפלל תפילה זו שלא יחטיאו אותו ללמוד ממעשיהם כשמתחבר 
לרשעים. ובעין אליהו (ל"ס ל' זילפ) ביאר הטעם שר' זירא התפלל תפילה זו, שהרי 
מצינו באבות שלא שלטה בהם האש, אברהם שהקב"ה הצילו מאור כשדים 
וחנניה מישאל ועזריה שהצילם מהכבשן, ומצינו בגמרא (ננ מפיעE‏ פס.) שר' זירא 
התענה מאה תעניות כדי שלא ישרף באש של גיהנם והיה נכנס כל שלשים יום 
לתנור כדי לבדוק אם שולטת בו האש ואכן לא היה נכוה. וזו היתה תפילתו 
שלא נחטא ולא נכלם מאבותינו, היינו שלא תשלוט בנו אש של גיהנם כמו 
שלא שלטה באברהם חנניה מישאל ועזריה. ובברכת אהרן (פות קכס) כתב שמבואר 
בירושלמי (נכרכופ פ"ג ס"6) שר' זירא היה כהן, וכיון שהכהנים קפדנים וכעסנים 
הם, ואמרו בגמרא (קמן כט:) לא תרתח ולא תחטא ופירש רש"י (ל"ס 6) שמתוך 
הכעס אתה בא לידי חטא וכן בנדרים (כנ.) כל הכועס בידוע שעונותיו מרובים, 
נמצא שהכהנים באים לידי חטא. ועל כן התפלל ר' זירא שלא יחטא, היינו 
שלא ימצא בו מידת הכעס שתביא בסופו של דבר לידי חטא ובושהלי. 


ביאור התפילה 'שתהא תורתך אומנותנו ואל ידוה לבנו ואל יחשכו עינינו' 


ר' חייא וכו" שתהא תורתך אומנותנו ואל ידוה לבנו ואל יחשכו עינינו. 
במעון הברכות (ד"ס כ"ם) ביאר שהרי התורה נקראת כלי אומנותו של הקב"ה 
שבה ברא את העולם, ומשום כך אמרו שהעוסקים בתורת ה' נעשים שותפים 
לקב"ה במעשה בראשית, ולכך מי שעוסק בתורה אינו צריך להתחנן לקב"ה 
שתפילתו תקובל, כי כיון שבתורתם הם שותפים למעשה בראשית ולקיום העולם, 
ממילא מה שהם מבקשים מתקיים, וזהו עומק הביאור במה שאמרו חז"ל (פועל 
קטן טז:) 'צדיק גוזר והקב"ה מקיים'. וזהו ביאור התפילה שתהא תורתך אומנותינו, 
והיינו שמי שהתורה היא כלי אומנותו, ממילא אינו צריך להתחנן כלל לפני 
הקב"ה, אלא כל גזירותיו מתקיימים כאדם העושה בשלו, ועל כן ממילא אל 
ידוה לבנו ואל יחשכו עינינו. 
עוד ביאר על פי מה שכתוב בספרים הקדושים שכל ישראל נחשבים כגוף אחד 
והצדיקים והחכמים נקראים הם הלב' דהיינו ליבם של ישראל. וזהו 
שהתפלל על כל ישראל שתהא נפשנו חשקה בתורה, ולאחר מכן התפלל על 
חכמי התורה שהם (ליבם' של ישראל 'אל ידוה לבנו', ועל צדיקי ישראל 
המאירים את עיני הדור בהלכה "ואל יחשכו עינינו'. 
ובעין אליהו (ד"ס כ' מײפ) ביאר שהטעם שר' חייא התפלל תפילה זו משום שרי 
חייא היה מרביץ תורה עם הרבה תלמידים כדי שלא תשתכח תורה 
מישראל כמבואר בגמרא בבבא מציעא (פס), ומצינו בפסוק (פיכס ס ) 'על זה 
היה דוה לבנו על אלה חשכו עינינו על הר ציון ששמם', ולכך התפלל שתהא 
התורה אומנותינו ואז הקב"ה יחזור ויבנה את בית המקדש, ושוב לא ידוה לבנו 
ולא יחשכו עינינו. 
ובמלא הרועים (ל"ס פתס) ביאר על דרך מה שאמרו בגמרא בכתובות (קי) 
עמידה קשה ללב הליכה קשה לעינים. וממילא כשתהיה התורה 
אומנותינו, נוכל לשבת ולא נצטרך לעמוד וללכת כאומנים ופועלים שמקצתם 
בהליכה ומקצתם בעמידה. 


בכתובות (פ דיס כ. ‏ לד.וכתב שעל כן נתכבד ר' זירא באומרו (מגעה כה) מימי לא הקפדתי 
בתוך ביתי. והיינו שרצה להראות שאף שהיה כהן, היה רחוק מאוד מכל הקפדנות המצויה 
בכהנים. 


ילקוט 


ובברכת אהרן (פֿות קלו) כתב שמבואר במדרש (נלפפית כנס פלקס עז ס"נ) ובירושלמי 
(נ"מ פ"ס ס"ו) שר' חייא היה עוסק במסחר, ומשמע שם במדרש שאף 

היה נאלץ לצאת לדרך לצורך מסחרו, ועל כן התפלל שתהיה התורה לבדה 
אומנותו, ולא יצטרך להפסיק לצורך מסחרו מלימוד התורה. 


אמירת 'בזכות תפילת רב' בברכת החודש 


רב בתר צלותיה אמר הכי יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתתן לנו חיים 

ארוכים וכו'. תפילה זו נאמרת בכל שבת שמברכים בה את החודש. וכתבו 

הערוך השולחן (פ'י פיז ס"ע) ובמגיד תעלומה (ד"ס פייס) שישנם סידורים שבסיום 

ברכת החודש נכתב 'בזכות תפילת רבים', וכתבו שאין לזה ביאור ונראה שזו 

טעות, אלא היה כתוב בסידורים 'ברכות תפילת רב', והכוונה היתה להראות 

שמקור התפילה היא תפילתו של רב המוזכרת במסכת ברכות, והמדפיס שלא 
ידע פירושו כתב 'בזכות תפילת רבים"לה. 


ביאור בקשת 'חיים ארוכים' 

חיים ארוכים, ביאר במעון הברכות (ד"ס כנ) עפ"י מה שאמר יעקב (נכלסטיפ מו 

ט) 'מעט ורעים היו ימי שני חיי', כי חי צער הם חיים קצרים, ועל כן 
מתפלל חיים ארוכים היינו חיים של מנוחה שהם ארוכים. 

ובעין אליהו (ל"ס כנ) כתב שהענין שרב התפלל דווקא תפילה זו הוא משום 

שבזוהר מבואר שרב האריך ימים שלש מאות או ארבע מאות שנה. ועל 

זה התפלל רב שהקב"ה יאריך ימיו רק שיהיו באהבת התורה וביראת שמים. 


תפילתו של רב היתה על הענינים הנצרכים בבבל 


חיים ארוכים חיים של שלום וכו'. בברכת אהרן (פופ קס) ביאר שכל תפילתו 
של רב היתה משום שהיה דר בבבל וכמבואר בגמרא בסנהדרין (:) 
ובחולין (₪:), וכל בקשותיו היו קשורות לזה שהיה דר בבבל. וכך ביאר: מה 
שהתפלל על 'חיים ארוכים' משום שבגמרא לעיל (ס:) מובא שר"י אמר איכא 
סבא בבבל בלשון פליאה, והיינו משום שבבבל היו כמה דברים היכולים לגרום 
לקיצור ימים ושנים. וזהו שהתפלל רב, אנו החיים בבבל, תתן לנו 'חיים ארוכים' 
ולא יזיקו לנו כל הדברים שגורמים שם לקיצור ימים ושנים. 
ומה שהתפלל על 'חיים של שלום', ביאר (פס ל"ס וסופיף) עפ"י האמור בגמרא 
בסנהדרין (כד.) על הפסוק 'ואקח לי שני מקלות לאחד קראתי נעם ולאחד 


לזה בהלכה, 'חובלים' אלו תלמידי חכמים שבבבל 
שמחבלים זה לזה בהלכה. וכיון שרב היה דר בבבל, התפלל שגם בבבל יהיה 
'חיים של שלום' בין התלמידי חכמים. עוד ביאר (עס ד"ס ומס) שבגמרא בשבת 
(כס:) דרש ר' אבהו את הפסוק באיכה (ג ") 'ותזנח משלום נפשי' זו הדלקת נר 
שבת, ונתקן משום ענין של שלום בית. ובמדרש רבה (נלפית פרעס כו ות ד) מבואר 
שבבבל היה חסר נרות כיון שלא היה להם שמן וכמו שאמרו בשבת (כ.) מה 
יעשו אנשי בבל שאין להם אלא שמן שומשמין. ועל כן התפלל שיהיה לו נרות 
וע"י זה יהיו 'חיים של שלום' היינו שלום בית שהוא בזכות הנרלי. 
ומה שהתפלל רב על 'חיים של ברכה', ביאר (פס ד"ס וספפ) עפ"י מה שאמרו 
בגמרא בקידושין (פט:) שחנופה וגסות הרוח ירדו לבבל. וכן אמרו באבות 
דר"נ (פלק כפ) אין לך חנופה כחנופה של בבל. ובגמרא בסוטה (מ:) אמרו כל 
אדם שיש בו חנופה אפילו עוברים שבמעי אמם מקללים אותו. ולכן התפלל 
רב שמידת החנופה תפסיק מבבל וממילא לא יײ==מקום לקללה אלא לברכה. 
ומה שהתפלל רב 'חיים של פרנסה' ועל 'חיים של עושר וכבוד' ביאר (קס ד'"ס 
וסוסיף) עפ"י האמור בגמרא בקידושין (פט:) עשרה קבים עניות ירדו לעולם 
תשעה נטלה בבל. ועל כן התפלל רב שהקב"ה יזמין לכל אחד כדי פרנסתו. 
והוסיף שלכך גם התפלל על 'חיים של שלום' כיון שעניות גורמת מריבה ופירוד. 
ולכך גם התפלל רב על 'חיים של חילוץ עצמות', כי בבבל היו רגילים לכעוס 
וכמו שדרשו בגמרא בנדרים (כנ.) את הפסוק 'ונתן ה' לך לב רגז' (לגליס 
כח קה) על בבל, ואמרו שם בגמרא כל הכועס תחתוניות שולטות בו שנאמר (עס) 
יונתן ה' לך שם לב רגז וכליון עינים ודאבון נפש'. ולכך התפלל רב שלא יבואו 
לידי מחלות אלו בגלל הכעס, אלא יהיה להם 'חיים של חילוץ עצמותז. 
ולכך גם התפלל על 'חיים שיש בהם יראת חטא', שהרי אמרו בגמרא בנדרים 
(עס) כל הכועס בידוע שעוונותיו מרובין', ובגמרא לקמן (כע:) לא תרתח 
ולא תחטא ופירש רש"י (דיס 6) שמתוך הכעס אתה בא לידי חטא. ומשום כך 
המשיך להתפלל על 'חיים שאין בהם בושה וכלימה' שהרי החוטא צריך 
להתבייש וכמובא לעיל (ינ:) כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלים לו על 
כל עוונותיו. 


לה. ובאמת ישנם סידורים ישנים שהודפס בהם 'בזכות תפילת רב', וכנראה שזה היה השיבוש 
הראשון של המדפיסים וכתבו 'בזכות תפילת רב', ואחר כן נשתבש עוד ל'בזכות תפילת רבים'. 
אמנם ישנם (עיין שו"פ כננופ פכיס סוספום נפו"ם פיי 5) שרצו להליץ טוב על הנוהגים לאומרו, וכתבו שכיון 
שאסור לאדם לבקש צרכיו בשבת, אבל צרכי רבים כתב הכלבו שמותר לבקש אף בשבת, לכך 
מסיימים 'בזכות תפילת רבים' והיינו שלכך מותר לבקש צרכיו בשבת. ויש שכתבו שכך גם יש 


ברכות טז: 


ביאורים 


שסג 


ביאור בקשת 'חיים שיש בהם יראת חטא' 


חיים שיש בהם יראת חטא. ביאר במעון הברכות (ד"ס כנ) שהתפלל שלא 

יהיה לו רק יראת העונש, אלא יהיה לו יראת החטא, והיינו שיהא הרע 

מאוס ומגונה בעיניו, וכמו שנאמר (פסניס טו ד) 'נבזה בעיניו נמאס', והיינו שיתירא 
מהחטא עצמו שלא יארע דבר מגונה לידו. 


ביאור בקשת 'חיים שאין בהם בושחה וכלימח' 


חיים שאין בהם בושה וכלימה. ביאר במעון הברכות (ל"ס מס) עפ"י דברי 

הגמרא בסוכה (נג.) שהיו זקני ישראל מזמרים בשמחת בית השואבה אשרי 

ילדותנו שלא ביישה את זקנותינו. כי מי שמלוכלך בחטא הנעורים מתבייש 

בזקנותו, אבל המקשט מעשיו בילדותו אינו מתבייש בזקנותו. ועל זה התפלל 
שיהיה לו חיים שאין בהם בושה וכלימה. 


ביאור בקשתו של רב לעושר וכבוד 


חיים של עושר וכבוד. בעין אליהו (ד"ס פייס) ביאר ששתי בקשות אלו צמודות 

זו לזו, כי באמת ישנו חיוב לאדם שירחק מן הכבוד ורב עצמו מצינו 

בגמרא בסנהדרין (:) שהיה רחוק מאוד מן הכבוד, ובודאי שגם היה רחוק מן 

העושר שהרי רב אמר על עצמו שלא נהנה מן העולם הזה. אלא כוונתו שביקש 

עושר וכבוד כדי שע"י זה יראו האנשים איך יקרים האנשים הלומדים תורה 
וממילא יגדל וירבה אהבת התורה. 


ביאור הקשר בין 'אהבת תורה' 'ליראת שמים' 


חיים שתהא בנו אחבת תורה ויראת שמים. ביאר במעון הברכות (ד"ס כנ) 
שבבקשה כאן על יראת שמים' כוונתו ליראת הרוממות, וכמו שפירש 
בחובת הלבבות (ט"ג פ"ד) 'מורא שמים עליכם' היינו יראת הרוממות. ואין אדם 
יכול להגיע ליראה זו בלא שתקדים לו התורה, כי רק ע"י לימוד התורה מכיר 
האדם ברוממות הקב"ה ובא לידי יראת הרוממות, ולכך הקדים אהבת תורה 
ליראת שמים. 

ובברכת אהרן (פות קמ ד"ס וסוסיף) ביאר שרב התפלל על שתיהם כי תורה בלי 
יראת שמים אינה חשובה, וכמו שאמרו בשבת (68 כל אדם שיש בו 

תורה ואין בו יראת שמים דומה לגזבר שמסרו לו מפתחות הפנימיות ומפתחות 
החיצוניות לא מסרו לו, וכן אמרו ביומא (ענ:) אוי להם לשונאיהם של ת"ח 

שעוסקים בתורה ואין בהם יראת שמים. 


ביאור בקשת 'חיים שתמלא לנו את כל משאלות לבנו לטובה' 


חיים שתמלא לנו את כל משאלות לבנו לטובה. ביאר במעון הברכות (ל"ס 
כנ) לפי מה שכתב החובת הלבבות בהקדמה, שישנו הפרש בין צרכי הגוף 
לצרכי הנפש, ומשום שבצרכי הגוף האדם הוא סכל ואינו מבחין בין טוב לרע 
ולפעמים מבקש דבר מאת הקב"ה והוא מונעו ממנו כי יודע שדבר זה אינו 
טוב לו לאדם, אבל צרכי הנפש הכל גלוי הוא לפני האדם וכמו שנאמר (לנכיס 
( טו, ש) 'ראה נתתי לפניך היום את החיים ואת הטוב ואת המות ואת הרע וגו' 
ובחרת בחיים' והיינו שהאדם יודע היטב מה הוא דבר טוב לנפשו ומהו דבר 
רע, ולכך כל בקשה טובה שהאדם מבקש לנפשו הקב"ה נותן לו. וידוע 
שהחכמים כל משאלותם הוא בצרכי הנפש וכמו ששאל דוד המלך "לב טהור 
ברא לי אלהים ורוח נכון חדש בקרבי' (פסניס ₪ ינ). וזהו מה שהתפלל חיים 
שתמלא כל משאלות לבנו לטובה, והיינו שכל בקשותינו יהיו רק בדברים 
הנוגעים לנפש וממילא יתמלאו. 

והרש"ש (ד"ס פתמנ) ביאר משום שיש דבר שנדמה אצל האדם שהוא טוב 
ובאמת הוא לרעתו, וכמו שאמר שלמה יש דרך ישר לפני איש 

ואחריתה דרכי מות' (עעני יל יכ). וכמו שפירש הרמב"ם (נקפן פ"ע מ"ס) דברי המשנה 
כשם שהוא מברך על הטובה כך צריך לברך על הרעה, ומשום שישנם דברים 
שנראים בתחילתם טובה וסופם רעה רבה, ועל כן ראוי לו למשכיל להמתין 
כשתבוא עליו רעה גדולה כיון שאינו יודע את סופה. וזהו שהתפלל שימלא כל 

משאלות ליבנו 'לטובה' היינו רק מה שהקב"ה יודע שהיא טובה מוחלטת. 


ביאור תפילתו של רבי 'שתעילנו מעזי פנים ומעזות פנים' 


שתצילנו מעזי פנים ומעזות פנים. פירש רש"י 'מעזי פנים - שלא יתגרו בי 

אנשים שהם עזי פנים. ומעזות פנים - שלא יוציאו עלי לעז של 
ממזרות'ל". והמהרש"א (ילועי 6גדופ ד"ס מעוזי) הוסיף לבאר עפ"י הגמרא בקידושין 
(ע:) שכל עז פנים אינו מיוחס. והוסיף שאמר כן משום המעשה המובא בשבת 6 
ההוא דאתא לפני רבי ואמר לו אשתך אשתי ובניך בני. והיינו שהוציאו עליו לעז. 


לבאר הנוהגים לומר 'בזכות תפילת רב', וחיינו כדי שלא יחשב בקשה בשבת, מזכיר שהוא רק 
חוזר על תפילתו של רב ואין זה בקשה גמורה. | לו. וכתב שבגמרא בשבת (ק:) אמרו שבעירו 
של רב היה שכיח, וכתב שזה היה בזכות תפילתו של רב שהתפלל ע"ז. | לז. במהרש"א ("ס 
סייס) כתב שהוא כמו שפירשו בגמרא ביבמות (קנ:) את הפסוק 'ועצמותיך יחליץ' (שעיס נם יֿ) שהוא 
מלשון זירוז. | לח. המהר"ל (פכופ עוס, נמע סנופס פ"כ ד"ס ונפרק סיס קו) הקשה הרי אם יוציאו עליו 


שסד 


ילקוט 


ובברכת אהרן ופ קכפ) כתב שהתפלל שיצילהו מעזי פנים, משום שמי שעוסק 

בצרכי ציבור, אינו יכול להימנע מלפגוש את עזי פנים שבדור, כי 
כאשר לא ימלא את רצונם, הלוא תיכף יחללו ויורידו לארץ את כבודו. וצריך 
המנהיג לדעת לא לירא ולפחד מהם, כי כן הוא גורל כל האנשים העסוקים 
בצרכי ציבור שיקומו נגדם אנשים עזי פנים. ורבי שהיה נשיא העם ומנהיגו, 


ו יצילה " 5 . 
יי התפלל שיצילהו הקב"ה מעזי פנים שבדור. 


טסגינני) הביא מהאבודרהם שפירש שהתפלל שלא יעיז פניו לאחרים, כי עז 
פנים לגיהנם (מפכת כנס פ" סט"). והברכת אהרן (פות קלפ ד"ס ופס) כתב שרבי 
התפלל על זה כיון שהיה עשיר גדול כמבואר בגיטין (ע.) ובב"מ (פה.), ודרכו 
של העשיר עפ"י הרוב לענות בעזות וכלשון הפסוק (מענֹי ית כג) 'תחנונים ידבר 
רש ועשיר יענה עזות', ועל כן התפלל רבי שהקב"ה יצילהו ממידה נשחתה זו. 
ואכן מצינו שרבי זכה לזה, וכמו שאמרו בסוטה (פע) משמת רבי בטל ענוה 

ויראת חטא. 

ובמעון הברכות (ד"ס כי) ביאר שרבי התפלל שלא יכשל להלבין פני חבירו, 

והתפלל בתחילה על אחרים שלא יהיו עזי פנים ולא ילבינו פניו. 


ביאור המשך תפילתו של רבי 


מאדם רע ומפגע רע מיצר רע מחבר רע. בברכת אהרן (פות קכח) ביאר הכוונה 
עפ"י המסופר בגמרא בעבודה זרה (כס) מעשה בתלמידי ר"ע שהיו 
הולכים לכזיב פגעו בהן ליסטים אמרו להם לאן אתם הולכים וכו' אמרו להן 
אשרי ר"ע ותלמידיו שלא פגע בהם אדם רע מעולם. וכיון שרבותיו של רבי 
היו תלמידי ר"ע, התפלל רבי שכשם שברבותיו [תלמידי ר"ע] לא פגע אדם רע 
מעולם, כך הקב"ה ישמור ויציל גם אותו מאדם רע. 
ותפילתו שיצילהו מפגע רע, משום שמבואר בגמרא בכתובות (כ.) שרבי היה 
דר בציפורי, ובציפורי היו מצויים גנבים כמבואר בסנהדרין (קט., 
והתפלל רבי שלא יארע לו שום פגע מגנבים אלו. 
ומה שהתפלל מיצר הרע, משום שהיה עשיר גדול, ולכן התפלל שרוב עשרו 
לא יהיה לו למכשול להלכד במצודת היצר הרע. 

ותפילת רבי שיצילהו מחבר רע, משום שרבי הפליג מאוד במעלת הלימוד עם 
חברים, וכמו שמצינו שאמר רבי (פכת ₪ הרבה תורה למדתי מרבותי 

ומחברי יותר מכולם. ולכך ביקש שהקב"ה יזמין לו חברים טובים ויצילהו 

מחברים רעים. 

ובבניהו (ל"ס מפֿענ) ביאר תפילה זו כך: 'מעזי פנים' - שלא יהיו לועזים עלי 
בשקר של ממון וגזל ושוחד. 'ומעזות פנים' - לעז הנוגע לממזרות 

ואיסור עריות. 'מאדם רע' - מאדם שתאותו לעשות רע אע"פ שאין יוצא לו 
טובה מזה. 'מפגע רע' - דבר רע שלא נגזר מן השמים, כגון שהיה בעיר חולי 
והוא מת מפחד שמא יחלה בחולי זה. 'מיצר הרע' - זהו יצר הרע של שוגג, 
אבל יצר הרע של מזיד, צריך האדם להלחם בו. 'משכן רע' - יצר הרע שמחטיא 
את האדם בהרהורים אסורים. 'ומחבר רע' - אלו בני אדם שעושים מעשה זמרי 
ומבקשים שכר כפנחס. 'ומשטן המשחית' - שטן שמקטרג כדי ליקח נפשות 
ועליו אמרו (נ"כ עצ) הוא שטן הוא מלאך המות. 'ודין קשה' - זהו דין מרומה. 
'ובעל דין קשה' - גברא אלימא שטוען טענות של הבל ומטריח את הדיין 

לחינם. 
ובעץ יוסף (על סעין יעקנ ות סו) ביאר 'מחבר רע' - כדי שלא אלמוד ממעשיו, 
'מיצר הרע' - ואע"פ שאמרו (נקן (ג:) הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים, 
התפלל על זה כדי שיהיה בבחינת הבא ליטהר מסייעין בידו (ע"ז יס.). 'משכן 
רע' - כדי שלא אלקה עמו וכמו שאמרו (עעיס פי"נ מ"ו) אוי לרשע ואוי לשכנו. 
'מדין קשה' - שהדין שביני ובין חבירי לא יהיה קשה. 'ובעל דין קשה' - כי 
אף אם אין הדין קשה, מכל מקום אם הבעל דין יהיה קשה, לא יציית לקיום 
הדין. 


ץ. 


שלום בפמליא של מטה ובפמליא של מטה 


בפמליא של מעלה ובפמליא של מטה ובין התלמידים העוסקים בתורתך 
בין עוסקין לשמה בין עוסקין שלא לשמה. בכוכבי אור (טניני ור 


שם ממזרות, לא יהיה ממזר מחמת כך, ומה שייך לומר שתצילני מזה. ומכל מקום כתב שרש"י פירש 
'מעזי פנים' שלא יתגרו בי אנשים שהם עזי פנים, כיון ש'עזי' הוא לשון רבים, והיינו שהם מתחברים 
ביחד ואז מעיזים להתגרות באחר. 'ומעזות פנים' הוא לשון יחיד, והיינו שהוא אחד ומיוחד בעזותו, 
ולכך בזה פירש רש"י שלא יוציא עלי לעז של ממזרות, כי כדי להתגרות בחבירו צריך שנים, אבל 
להוציא קול של ממזרות גם אחד יכול. | א. ובעיני שמואל (מונ נסגסות וסידויס) ביאר החילוק בין 
לומד לשמה ללומד שלא לשמה, כי מי שלומד שלא לשמה היינו שלומד בשביל לקבל שכר בעולם 
הזה, ושכר בעולם הזה יש לו תכלית, ונמצא שאם ניתן לחבירו יותר אזי נחסר לו, ועל כן אין שלום 
בין הלמדים שלא לשמה. אבל בלומד לשמה ששכרו הוא מעל השמים בלי תכלית, לא יחסר לאחד 


ברכות טז: - יז. 


ביאורים 


עמ' קסם) ביאר תפילה זו כך, 'שתשים שלום בפמליא של מעלה' שהרי מבואר 
במדרש (לקוט פמעוני הניס רמז תכמ) שהמלאכים קיטרגו על נתינת התורה בארץ 
ואמרו לקב"ה 'תנה הודך על השמים' (פספס מ כ), ותשובת הקב"ה למלאכים 
היתה שהתורה ניתנה דווקא לבני האדם כי הם יש להם בחירה וכשיקיימו את 
התורה הרי זה מגיע מתוך התגברותם על היצר הרע. ואם כן נמצא שכשאין 
האדם לומד תורה לשמה, הרי שוב יש למלאכים פתחון פה לומר, הרי ללמוד 
גם אנו יכולים ללמוד, ולקיים את התורה גם בני האדם אינם מקיימים שהרי 
אינם למדים לשמה, ולזה התפלל שילמדו בני האדם את התורה לשמה וממילא 
יהיה שלום בפמליא של מעלה, היינו שלא יהיה למלאכים פתחון פה מדוע הם 
אינם מקבלים את התורה. 

ומה שאמר 'ובפמליא של מטה' יש לבארו לפי האמור בגמרא (קילוטץ (:) אפילו 

האב ובנו, הרב ותלמידו שעוסקים בתורה בשער אחד נעשים אויבים זה 
את זה, ואינם זזים משם עד שנעשים אוהבים זה את זה. והיינו משום שכך 
ייסד הקב"ה שהתורה כל נתיבותיה שלום ולא יכול להיולד ממנה שנאה 
ומחלוקת, אלא שכל זה הוא רק כשלמדים לשמה, אך אם עוסקים בה שלא 
לשמה יכול להיות שישארו אויבים זה לזה. וזהו שהתפלל שיהיו עוסקים לשמה 

וממילא יהיה שלום בין התלמידים העוסקים בתורתךא. 


ביאור התפילה שיהו עוסקין לשמה' 


וכל העוסקין שלא לשמה יהי רצון שיהו עוסקין לשמה. המהרש"א ,"5 

(עיל טז: ד"ס וכנ) ביאר עפ"י מה שכתבו התופפות (ל"ס סעוסס, פענים ז. ד"ס וכל) 
שישנם שני מינים של שלא לשמה, יש מי שלומד על מנת לקבל פרס ועל זה 
אמרו (פספיס ג:) לעולם יעסוק אדם בתורה אפילו שלא לשמה שמתוך שלא לשמה 
בא לשמה, ויש מי שלומד על מנת לקנטר ועל זה אמרו העושה שלא לשמה 
מוטב לו שלא נברא. ועל זה התפלל רב ספרא שתשים שלום בין עוסקים לשמה 
בין עוסקים שלא לשמה, היינו מי שלומד על מנת לקבל פרס. אבל על הלמדים 
על מנת לקנטר לא שייך לומר שתשים שלום ביניהם שהרי כל לימודם הוא לא 
על מנת ללמוד אלא ע"מ לקנטר, אלא עליהם התפלל יהי רצון שיהו עוסקים 

לשמה. 


ביאור התפילה שתעמידנו בקרן אורה' 


שתעמידנו בקרן אורה. פירש רש"י (ל"ס נקכן) בזוית אורה3. ובמהרש"א ("6 
ד"ס נקנן) ביאר דבריו, כי ישראל הנמצאים בגלות עומדים במקום 
צר ודחוק כמו בקרן זוית שאין שם ריוח כמו בשאר מקומות שבבית, וגם אין 
אור החלון שולט בזויות כמו באמצע הבית, ועל זה התפלל שתוציאנו מהגלות 
שאנו נמצאים בה בקרן זוית כי צר ודחוק לנו, אלא תעמידנו בקרן אורה להצילנו 

מכל צרה וכמו שאמרו (פספר ת טז) 'ליהודים היתה אורה''. 
ובאבן שלמח (ד"ס כני נכסדלי) ביאר ש'קרן' הוא מלשון 'מזל והצלחה', והתפלל 
שיהיה מצליח במזלו הטוב לתורה שאז הוא נקרא בקרן אורה כי התורה 
היא אור, ואם מזלו הטוב הוא לדברי העולם הזה, נקרא שנמצא בקרן חשכה, 

כי דברים גשמיים בלא תורה הוא חושך. 
והבן יהוידע (ד"ס שפעמידנו) ביאר עפ"י דברי המדרש (נמ"כ 3 י) על הפסוק 'והחונים 
קדמה מזרחה דגל מחנה יהודה' (נמלנר כ ג), אמר לו הקב"ה למשה מזרח 
שממנו אור יוצא לעולם יהיה כנגדו יהודה שהוא בעל מלכות וכו', ועליו יששכר 
שהוא בעל תורה וכו', ועליו זבולון שהוא בעל עשירות. נמצא שהמזרח שהוא 
קרן אורה יש בו ג' מתנות טובות, תורה מלכות ועושר. וזהו שהתפלל 'שתעמידנו 
בקרן אורה' היינו שתתן לנו ג' מתנות אלו שמתייחסים למזרח שהוא קרן אורה 
של העולם, ואל תעמידנו בקרן חשכה, שהוא צד צפון, כי שם הוא החושך 
והרע וכמו שנאמר (יכפיס 6 +) 'מצפון תפתח הרעה'. עוד פירש, שהמקום הראשון 
שנאמר בו חושך הוא בפסוק (נכסטיפ 6 ₪ 'והארץ היתה תוהו ובוהו וחשך על 
פני תהום', ו'קרן' של חושך הוא תיבת 'ובוהו', אשר משמעותו שהאדם יהיה 
תוהה ובוהה בעולם. 
ובבניהו (ד"ס פפעפידו) פירש, ש'קרן אורה' הוא נסיון העושר, ו'קרן חשכה' הוא 
נסיון העוני, והתפלל שהקב"ה יעמידנו בנסיון העושר ולא בנסיון 
העוני. 

והצל"ח (ד"ס נקכ) ביאר ש'קרן' הוא לשון רוממות וממשלה, כמו שנאמר (פסניס 
קמם יד) 'וירם קרן לעמו'. וכתב שנראה שר' אלכסנדרי היה מושל דיין 
ושופט, והיה מתפלל שקרן זו תהיה לו קרן אורה, כי באמת הגדולה והכבוד 


מהשכר שחבירו מקבל, ולכן יהיה שלום ביניהם. | ב. כתב הגר"א (פמכי טעס ד"ס נקכן), שרש"י בא 
לאפוקי שלא נאמר שלשון 'קרן' הוא מלשון 'זיו' ומלשון הפסוק (פמות ד ₪ 'כי קרן עוד פני משהי. 
כי אם כן איך נפרש מה שאמר בהמשך 'ואל תעמידנו בקרן חשכה', ולכך פירש רש"י ש'קרן' היינו 
זוית. | ג. ובמעון הברכות (ד"ס עפעפידט) פירש כעין זה, שהרי ידועה היא מעלת ארץ ישראל שנאמר 
עליה 'עיני ה' אלהיך בה' (לנלס ‏ ינ וגם אוירה מחכים כי היא מכוונת כנגד שער שפע חכמה, אבל 
בגלות אין לנו כל זה וכמו שנאמר ףס 5 ד) 'כל שעריה שוממין' והיינו שאינה מכוונת כנגד שער 
החכמה, אלא שגם בגלות ישנם מקומות שקרובים יותר לשערים ויש שם קצת אור זורח וישנם מקומות 
שהם חשוכים לגמרי, ועל זה התפלל 'שתעמידנו בקרן אורה ואל תעמידנו בקרן חשכה'. 


ילקוט 


יכולים להיות דרך לאור ולחושך, כי יש דיין ומושל שהוא זריז לעשות משפט 
ולהציל עשוק מיד עושקהו ולכוף כאגמון ראש הרשעים, והרי זה זוכה ע"י 
ממשלתו להשיג ארחות חיים ולזכות לאור הצפון וגנוז לצדיקים, והקב"ה מאיר 
עיניו שלא ישגה בתורה ויכוין תמיד לאמיתה של תורה. ויש שופט שע"י 
ממשלתו מאבד עולמו שמעוות משפט ולוקח שוחד ומחשיך עיניו, כי השוחד 
יעוור ויסלף ושוכח תלמודו, ומתוך כך הולך חשכים ואין נוגה לו באור התורה. 
ולכן התפלל ר' אלכסנדרי 'שתעמידנו', היינו שההעמדה שלו שהועמד לנשיא 
ומושל יהיה 'בקרן אורה ואל תעמידנו בקרן חשכה'. וזהו שהוסיף ואל ידוה 
לבינו ואל יחשכו עינינו'י, כי נאמר ((ֿיכס ס י) 'על זה היה דוה לבינו על אלה 
חשכו עינינו על הר ציון ששמם', והרי דיין שעושה משפט וצדקה הוא נבחר 
לה' מזבח, ואם עושה רשע הרי זה כאילו ביטל זבח. 


כפילות הבקשה 


בדברי יואל (מועדיס פ"ג עמ' פפפ) נתקשה בכפילות הלשון, כי מכיון שכבר התפלל 

'שתעמידנו בקרן אורה' מה הוצרך להוסיף עוד ואל תעמידנו בקרן 
חשכה'. וביאר עפ"י תפילת רבי נחוניא בן הקנה 'ששמת חלקי מיושבי בית 
המדרש ולא שמת חלקי מיושבי קרנות', וגם שם קשה כפל הלשון. וביאר 
שתפילה זו היא כלפי אלו הפוסחים על שני הסעיפים, הם גם מיושבי בית 


אוצר החכמהי 


המדרש וגם הולכים לפעמים לבתי תיאטראות, ועל זה מודה 'ששמת חלקי 

מיושבי בית המדרש' ולא די בזה אלא שגם 'לא שמתי חלקי מיושבי קרנות' 

היינו מאלו שהם גם יושבי בית המדרש וגם יושבי קרנות. וזהו שהתפלל ר' 

אלכסנדרי 'שתעמידנו בקרן אורה' 'ואל תעמידנו בקרן חשכה', אלא יהיה חלקנו 
אך ורק מיושבי בית המדרש. 


שאור שבעיסה ושיעבוד מלכיות 


ומי מעכב שאור שבעיסה ושעבוד מלכיות. פירש רש"י (ל"ס ופי) 'ומי מעכב 
- שאין אנו עושים רצונך'. ובמעון הברכות (ל"ס גלי) כתב שלכאורה דברי 
רש"י מיותרים, ומה בא לבאר בדבריו. וכתב שלכאורה יש להבין מה הוא אומר 
יומי מעכב', והרי יש לאדם בחירה חופשית וביד כל אדם לנצח את יצרו ולעשות 
מצוה. אלא ביאור הדבר עפ"י מה שאמרו במשנה (פ"ט מ"ס) על הפסוק בקריאת 
שמע 'בכל לבבך' (לנניס ו ס) בשני יצריך ביצר הטוב וביצר הרע, וביאור הדבר 
שיש מי שמקיים את המצוה ביצר טוב היינו שלבם רוצה גם הוא לקיים את 
המצוה בשלימות, אך יש אשר מקיימים את המצוות אע"פ שיצרם הרע מתנגד 
לקיום המצוה, והסימן לזה אם מקיים את המצוה בשמחה, מורה הדבר שגם 
לבם שמח איתם בקיום המצוה. וזהו שהתפלל ואמר גלוי וידוע לפניך שרצוננו 
לעשות רצונך' היינו כרצון המצוה בלב שלם, 'ומי מעכב' ופירש רש"י 'שאין 
אנו עושים רצונך' היינו בלב שלם ובשמחה, 'שאור שבעיסה' ופירש רש"י 'יצר 
הרע שבלבבנו המחמיצנו'ה והוא גורם שלא נקיים המצוה בשמחה אלא רק 
בהתגברות על היצר הרע, ו'שעבוד מלכיות' שהוא גורם שלא נוכל לקיים את 
המצוות בשמחה. "יהי רצון מלפניך שתצילנו מידם' היינו מן המלכויות ויצר 
הרע, 'ונשוב לעשות חוקי רצונך בלבב שלם' היינו בשני לבבות, גם ביצר הטוב 
שיתגבר על היצר הרע, ונוכל לקיים את המצוות בשמחה. 
המהרש"א (ס"פ ל"ס ומס ביאר תפילה זו עפ"י מש"כ הרמב"ם (עמונס פלקיס) שיש 
לאדם לילך במדותיו ובמעשיו בדרך המיצוע, והיצר הרע מסית את 
האדם ללכת בקצה האחד במותר לו כגון להתגאות ולהתנהג בתאוה ועל כן 
מדמה זאת לשאור שבעיסה היינו שמגביה את העיסה ועושה אותה יותר מכמות 
שהיתה. ואילו ע"י השיעבוד מלכויות שמשעבדים העכו"ם את ישראל, הרי הם 
לא בלבד שאינם מניחים לישראל להתגאות אלא משפילים אותם בתכלית 
השפלות ואין נותנין להם אפילו דברים הצריכים להם לעבודת ה'. וזהו שהתפלל 
'ישרצוננו לעשות רצונך' היינו ללכת בדרך המיצוע, 'ומי מעכב שאור שבעיסה 
ושעבוד מלכיות' כי שני דברים אלו הם הקצה השני, זה מצד זה וזה מצד זה, 
'יהי רצון שתצילנו מידם' וממילא נשוב לעשות חוקי רצונך' וללכת בדרך 
המיצוע. 
בעיון יעקב (על סעין שק פות סו ד"ס ופי) ביאר שתפילה זו מחולקת לדברים הגורמים 
לאדם לחטוא, כי המצוות נחלקות למצות עשה ולמצוות לא תעשה, ועל 
פי רוב יצר הרע מחטיא את האדם לעבור על מצוות לא תעשה כמו גילוי 
עריות גזל וגניבה, ואומות העולם גוזרים גזירות על ישראל שלא לקיים מצוות 
עשה כמו אנטיוכוס שגזר על המילה שבת ותפילין שלא לקיימם, וזהו שאמר 
'ומי מעכב' לקיים מצוות עשה ולא תעשה, 'שאור שבעיסה' היינו היצר הרע 
שמחטיא את האדם לעבור על מצוות לא תעשה, ושעבוד גלויות' המפריע 
לישראל מלקיים מצוות עשה. 


ד. לפי דבריו יש לפרש שכיון שהיה דיין, על כן התפלל 'ואל יחשכו עינינו', היינו שלא יכשל 
בלקיחת שוחד שנאמר עליו שהוא מעוור עיני פקחים. | ה. הגר"א (פממ טעס ד"ס עפוכ) כתב ששאור 


ברכות יז. 


ביאורים 


שסה 


הצל"ח (ליס ומ) ביאר בזה עפ"י מש"כ למעלה שר' אלכסנדרי היה דיין ושופט, 

והרי טבע הנשיאות שהוא גורם גבהות הלב ומתוך כך בא לידי חטא 

וכמו שנאמר (ױקכ ד כנ) 'אשר נשיא יחטא', ולא נאמר 'אם' נשיא יחטא אלא 

'אשר', והיינו משום שהנשיא מעותד לחטוא. ועל זה התפלל 'ומי מעכב שאור 

שבעיסה', ובזה רמז על השררה והממשלה שגורמת לגבהות הלב, כמו שהשאור 

גורם שתגבה העיסה בתפוח למעלה, והוסיף שהיה רוצה לברוח משררה זו, אך 
אינו יכול מחמת 'שעבוד מלכיות'. 


ביאור תפילת 'אלהי עד שלא נוצרתי" 


אלהי עד שלא נוצרתי איני כדאי ועכשיו שנוצרתי כאלו לא נוצרתי. 

המהרש"א (פ"6 דיס 6סי) ביאר עפ"י דברי הגמרא בעירובין (יג:) נמנו וגמרו 

טוב לו לאדם שלא נברא משנברא, וביאר שכיון שהלאוין מרובים מהעשין, לכך 

טוב לו לאדם שלא נברא כי אז הלאוין שהם מרובים היו מתקיימים בודאי. 

וזהו שאמר 'עד שלא נוצרתי איני כדאי' שהרי טוב לי שלא נוצרתי מצד הלאוין 

שאני עובר עליהם, 'ועכשיו שנוצרתי' כדי לקיים את העשין, 'כאלו לא נוצרתי' 
שהרי איני מקיימם. 


ביאור המאמר 'עפר אני בחי" 


עפר אני בחיי קל וחומר במיתתי. הגר"א (מלי עס ד"ס עפכ) ביאר, שאפילו 
המצוות שאנו עושים, אין אנו עושים אותם בשלימות, כיון שאנחנו עפר, 
ואין בכח דבר חומרי לעשות מצוה כראוי. 


ביאור החילוק בין בושה לכלימה 


הרי אני לפניך ככלי מלא בושה וכלימה. בבאר אברהם (פסלס סט 1 מ טו) 

ביאר שבושה היא מה שהאדם מתבייש מעצמו, וכלימה היא מה שהאדם 
נכלם מאנשים אחרים. וכגון מה שנאמר (יפיס 3 כו) 'כבשת גנב כי ימצא', כי 
הגנב כשהוא נמצא יש לו רק בושה מעצמו, כי כלפי אחרים עדיין יש לו מקום 
לתרץ עצמו איך נמצאת בידו הגניבה, או שטוען לקוחה היא בידי או כל טענה 
אחרת, אבל לאחר שנתברר שהוא שיקר אז נכלם פניו, כי אז הכל יודעים מעשיו 
הרעים. ובזה ביאר מה שאמרו בגמרא (קמן פו.) יהי רצון שלא יבוש בעל הבית 
בעולם הזה ולא יכלם לעולם הבא. כי בעולם הזה יש רק בושה מעצמו, כי 
עדיין יכול לתקן מעשיו הרעים, אבל בעולם הבא שכבר אינו יכול לשוב 

בתשובה הוא מקום הכלימה. 


בקשת אדם שימעיטו לו יסורים 


ומה שחטאתי לפניך מרק ברחמיך הרבים אבל לא על ידי יסורין וחלאים 
רעים. במגיד תעלומה (ד"ס ומס) הקשה, הרי שנינו בגמרא (ומ פו.) עבר 
אדם על מצות עשה ושב אינו זז משם עד שמוחלין לו וכו', עבר על כריתות 
ומיתות בית דין תשובה ויום הכיפורים תולין ויסורין ממרקין. ואם כן קשה איך 
ביקש שלא יהיו לו יסורים. ותירץ, שהיסורים הם לפי גודל התשובה שלו, ואם 
התשובה היא כהוגן מעומק הלב, יכול הקב"ה שתתקיים הלכה זו בנתינת יסורים 
קלים'. וזהו שהתפלל 'מרק ברחמיך הרבים' את רוב העון על ידי תשובה, 
וממילא לא אצטרך ליסורים וחלאים 'רעים' אלא קלים בלבד. 
והמהרש"א (מ" מגיש ז: ד"ס דכפינ) ביאר, שישנם עוונות גדולים שרק יסורים 
רעים ורבים יכולים למרקם כליל, ועל זה התפלל שקודם היסורים 
תהיה סליחה על ידי רחמים רבים ואז יהיה די למירוק החטא ביסורים קלים. 
ובעץ יוסף (על סעין שקנ ות סו ד"ה 006 ביאר, שהתפלל על היסורים אשר באים 
על האדם נקמה מהקב"ה, כי כשהאדם נמאס על הקב"ה ח"ו, הקב"ה 
שולח עליו יסורים כדי שיהיה כלה ובטל מן העולם. אבל יסורים הבאים על 
האדם כדי לנקותו מהחטא שיהיה זך ונקי או כדי להגדיל זכותו, על זה נאמר 
(מסניס 75 יכ) 'אשרי הגבר אשר תיסרנו יה'. 
ובנפש החיים (טער כ פי"כ) וברוח חיים (פ"ג מ"נ) ביאר, שכשהאדם חוטא לקב"ה 
יש לקב"ה צער כפול, צער כשמקבל עונשו ביסורים וצער גדול בהרבה 
על עצם העון והחטא, והמשיל לזה מי שהבן יקיר שלו נפל לארץ ונשברה 
מפרקתו והוא מסוכן למות, וכאשר הרופאים קשרו את השברים והניחו תחבושות 
וסממנים חריפים על מכתו, הבן צורח על הכאב מהמכה ומהסממנים החריפים 
האוכלים את בשרו, והנה אביו הגם שהוא מצטער על כאביו של בנו אבל ודאי 
שאין זה ערך לגודל צערו כשנפל ונשתברו עצמותיו וכמעט ונתייאש מחייו של 
בנו. וכך הוא גם העון אצל הקב"ה, שבעת שהאדם עושה עון הוא גורם צער 
גדול לקב"ה, אלא שהאדם אינו מרגיש בזה מכיון שאז הוא חשוב כמת וכמו 
שאמרו (לקמן ית:) רשעים בחייהם קרויים מתים, והקב"ה ברוב רחמיו שולח לאדם 
יסורים כדי למרק עוונו, וגם אז הדבר גורם צער לקב"ה מה שהאדם סובל 


שבעיסה הם הערב רב שהם גרועים מאומות העולם כיון שהם מבטלים את ישראל מן המצוות. 
ו. וכמו שאמרו בגמרא עככץ טו:) היכי דמי יסורין הושיט ידו לארנקי ליטול פרוטה ולא עלתה בידו. 


שסו ילקוט 


ביסוריו, אך זה כאין וכאפס לצער שנגרם לשכינה מחמת עשיית העון שעל ידו 

חשוב האדם כמת. ולכן כשכל תכלית האדם בתפילתו שיסיר הקב"ה את יסוריו 

הוא רק על הצער של השכינה, ושב ומתחרט באמת על הצער שנגרם לקב"ה 
בעת עשיית העון, היסורים מסתלקים ממנו. 


מחלוקת ראשונים אם אמירת תחנונים קודם אמירת יהיו לרעון' או לאחריה 


מר בריה דרבינא כי הוה מפיים צלותיה אמר הכי אלהי נצור וכו' יהיו 
לרצון אמרי פי והגיון לבי לפניך ה' צורי וגואלי. כתב הרשב"א (ד"ס 
מר), שמדברי הגמרא כאן מבואר שכל אותם תחנונים שאומר אדם לאחר 
אי | התפילה, אומרם קודם אמירת 'יהיו לרצון אמרי פיי. 
אמנם דעת הראב"ד (סונס נרקנ" כפף) שאומר 'יהיו לרצון אמרי פי' מיד לאחר 
תפילת י"ח קודם אמירת התחנונים, שהרי תיקנו לאומרו כנגד דוד 
שאמרו אחר שסיים י"ח מזמורים, ולכן אומרו מיד לאחר י"ח ברכות. והוכיח 
כן הראב"ד' מסוגיית הגמרא לקמן (כט:) טעה ולא הזכיר של ר"ח ונזכר 
כשהוא עומד עדיין בתפילה, חוזר לברכת העבודה, אבל אם נזכר רק כשסיים 
תפילתו חוזר לראש התפילה, ואמרו בגמרא לא אמרן אלא שאינו רגיל לומר 
תחנונים אחר תפילתו, אבל אם רגיל לומר תחנונים אחר התפילה, חוזר לברכת 
העבודה. ואם נאמר שאמירת יהיו לרצון' היא אחר אמירת תחנונים, אם כן 
גם באינו רגיל לומר תחנונים לא סיים תפילתו כיון שעדיין לא אמר יהיו 
לרצון', והיה לגמרא לומר לא אמרן אלא כשלא אמר יהיו לרצון אבל אמר 
יהיו לרצון חוזר לראש, אלא מוכח שאמירת יהיו לרצון' הוא מיד בסיום 
תפילת י"ח וקודם אמירת תחנונים". ומ"מ כתבו הראשונים [תלמידי רבינו יונה 
בשם רבם ורא"ח (סץ כט: ד"ס 6)] שאם יאמר יהיו לרצון' אחר התחנונים 
אין בזה איסור, שהרי אפילו בברכות עצמן מבואר בגמרא (ע" 5פ) שיכול 
לבקש תחנונים בתוך הברכה, אם כן כל שכן שיכול לאומרם קודם אמירת 
"הזיר לרצרן. 


טעם שינוי אמירת מר בריה דרבינא משאר האמוראים 


הצל"ח (ד"ס פכ) דחה את ראיית הרשב"א מהסוגיא כאן שאומרים תחנונים קודם 
אמירת יהיו לרצון, וכתב שאדרבה יש להקשות מדוע רק בדבוי מר 

בריה דרבינא הוזכר שאמר יהיו לרצון אחר אמירת תחנונים, ומדוע לא הזכירו 
דבר זה בכל שאר האמוראים. אלא מוכח כדעת הראב"ד שצריך לומר יהיו לרצון 
מיד לאחר תפילת י"ח עוד קודם אמירת התחנונים, ומשום שאמירת יהיו לרצון 
נחשבת כחלק מכלל תפלת י"ח, ולכך אצל כל האמוראים לא הוזכר שאמרו 
ייהיו לרצון' כי זה חלק מתפילת י"ח, ומה שהוזכר אצל מר בריה דרבינא שאמר 
לרצון אחר תחנונים, היינו משום שהוא אמרו פעם שניה לאחר התחנונים, 
כי כיון שהוא התפלל וביקש 'הפר עצתם וקלקל מחשבותם', ועצתם היינו מה 
שנתייעצו יחד בפה, ומחשבותם היינו מה שעדיין בלב כל אחד, כנגד זה אמר 
על עצמו 'יהיו לרצון אמרי פי והגיון לבי', היינו בין מה שהוצאתי מפי ובין 

מה שחשבתי רק בהגיון לבי. 

ובהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס וקנק0 תירץ מה שרק בדברי מר בריה 
דרבינא הוזכר שאמר "יהיו לרצון' אחר התחנונים, שהנה ישנו שינוי 

לשון נוסף, שבשאר האמוראים נכתב 'בתר צלותיה' ואילו אצל מר בריה דרבינא 
נכתב 'כי מסיים צלותיה', משום שאצל שאר האמוראים תפילת תחנונים שלהם 
התחילה באמירת 'יהי רצון', כי הם סברו שקודם אמירת התחנונים צריך לומר 
'יהיו לרצון', ואם כן כבר סיימו תפילתם, ורק 'בתר צלותיה' החלו שוב באמירת 
תחנונים ולכך פתחו באמירת 'יהי רצון', אבל מר בריה דרבינא סבר שאומר את 
התחנונים 'כי מסיים צלותיה', דהיינו לא לאחר התפילה אלא בסיום התפילה 
קודם אמירת 'יהיו לרצון', ולכך לא היה אומר 'יהי רצון' קודם אמירת התחנונים 
כיון שהיה זה בתוך התפילה, ומשום כך אמר 'יהיו לרצון' בסיום אמירת 

התחנונים. 


ז. הוכחה זו הובאה גס בתלמידי רבינו יונה (קץ כט: ד"ס  .)63‏ כ ת. עיין במאירי (ד"ס פס 
שדחה את הראיה מהגמרא לקמן [ודבריו שם אינם ברורים כל צרכם, ונראה שכוונתו לתרץ 
ולומר שהשיטות הסוברות שאומרים תחנונים קודם אמירת יהיו לרצון, היינו משום שאמירת 
התחנונים היא כחלק מהתפילה וכאילו עדיין הוא עומד באמצע התפילה ולכך אומר את היהיו 
לרצון' רק אחרי התחנונים שזהו סיום התפילה. וא"כ קשה מה הוצרכה הגמרא לחדש שכיון 
שהוא רגיל לומר תחנונים נחשב כעומד בתוך התפילה ואינו חוזר לתחילת התפילה, ועל כרחך 
צריך לומר שהיה מקום לומר שמכיון שהתחנונים אינם חיוב והוא כבר סיים את חיובו באמירת 
י"ח ברכות, ממילא הוא כסיום התפילה לגבי יעלה ויבוא ואם שכח חוזר לראש, וזהו עיקר 
החידוש שאע"פ שתחנונים אינם מחיוב התפילה, מ"מ מכיון שהם חלק מהתפילה, כל שעדיין 
לא אמרם חוזר לעבודה. וא"כ נמצא שאם הינו סוברים שאף הרגיל לומר תחנונים חוזר 
לראש ועל כרחך הטעם משום שזה אינו מחיוב התפילה, הרי היה דין זה נכון גם לגבי 
אמירת "יהיו לרצון' שאע"ג שלא אמרו מ"מ מכיון שאינו מחיוב התפילה חוזר. אבל ודאי 
שלפי האמת גם אם אינו רגיל לומר תחנונים אינו חוזר לראש כל זמן שלא אמר יהיו לרצון', 
ומה שאמרו רק שאם רגיל לומר תחנונים אינו חוזר לראש כל זמן שלא אמרם, הוא כדי 
לחדש לנו את החידוש הנ"ל, שאף התחנונים הם חלק מהתפילה ועל כן כל זמן שלא אמרם 
אינו חוזר לראש, והבן]. ‏ ט. כן משמע מדברי הרמ"א בדרכי משה 5" פ" קכג 6פ 6) וממה 


ברכות יז. 


ביאורים 


אמירת קדיש קדושה וברכו קודם יהיו לרעון' 


בעיקר הנידון אם אמירת תחנונים קודם יהיו לרצון' או לאחריה, מצינו ברשב"א 

(עו"ס, סח" סי" תס) שביאר את השיטות הסוברות שאומר תחנונים לאחר 
אמירת 'יהיו לרצון', משום שה'יהיו לרצון' הוא חלק מתפילת י"ח, אבל אמירת 
התחנונים אינו שייך לתפילה, ועל כן צריך לומר קודם 'יהיו לרצון' ורק לאחר 
מכן את התחנונים. וכתב הרשב"א נפק"מ בזה, אם יכול לענות לקדיש, קדושה 
או ברכו אחר שסיים י"ח ברכות. שבין י"ח ברכות ל'יהיו לרצון' אינו יכול 
להפסיק, מכיון ש'יהיו לרצון' הוא חלק מהתפילה, אבל מפסיק בין 'יהיו לרצון' 
לשאר תחנונים, כיון שאמירת תחנונים אינה חלק מהתפילה ולכך רשאי לקצר 

בה. 

ובשו"ע (פֿו"ת סי קכנ ס") פסק כדברי הרשב"א, וכתב ע"ז הרמ"א 'ודוקא במקום 

שנוהגין לומר יהיו לרצון מיד אחר התפילה, אבל במקום שנוהגין לומר 
תחנונים קודם יהיו לרצון מפסיק גם כן לקדיש וקדושה, ובמקומות אלו נוהגים 
להפסיק באלהי נצור קודם יהיו לרצון, לכן מפסיקין גם כן לקדושה ולקדיש 
ולברכו'. ומבואר מדבריול, שהשיטות הסוברות שאומרים תחנונים קודם יהיו 
לרצון, הוא משום שלשיטתם "יהיו לרצון' אינו מכלל תפילת י"ח ועל כן יכול 
לומר תחנונים קודם יהיו לרצון, ומשום כך יכול לענות לקדיש קדושה וברכו 

קודם אמירת "יהיו לרצון''. 
ולהלכה הביא המשנה ברורה (פק"ג) בשם האחרונים שטוב לומר יהיו לרצון גם 
קודם התחנונים וגם לאחריהם. 


חילוק בין רע למרמה 


אלהי נצור לשוני מרע ושפתותי מדבר מרמה. הגר"א (מענֹי כ ינ) ביאר חילוק 

הלשון בין רע למרמה, ש'רע' הוא רע בעצם כלומר שפיו ולבו שוים 

להרע, ו'מרמה' היינו שמדבר טוב אבל בלבו הוא חושב להרע, והוא נקרא 

'שפתי חלקות' (פסניס יכ ד) דוגמת השפתים שהם נחלקים, כן נחלק פיו מלבו. 

וזהו שהתפלל נצור לשוני מרע' היינו מלדבר רע גמור, 'ושפתי מדבר מרמה' 
כי המדבר מרמה פיו חלוק מלבו דוגמת השפתים. 


ביאור המאמר זנפשי כעפר לכל תהיה' 


ונפשי כעפר לכל תהיה. ביארו התוספות (ד"ס ופטי), מה עפר אינו מקבל כליה 
לעולם כן יהי רצון שזרעי לא יכלה לעולם, וכמו שנאמר (נרפית כת יד) 
יוהיה זרעך כעפר הארץ'. 
ובתוספות חכמי אנגליה (ל"ה נפסי) ביאר מה עפר עולה על דורסיו, שהרי אדם 
הנותן רגלו על העפר, העפר עולה עליו, כך אני לבסוף אעלה על 
כל אדם". 
והמהרש"א "6 ל"ס נפפ) ביאר שזה המשך לתפילתו 'ולמקללי נפשי תדום', 
ועל זה הוסיף 'נפשי כעפר לכל תהיה' הינו שאהיה נחשב 
בעיניהם כעפר, וממילא לא יקללו אותי. 
ובאיי הים (סנ? נעין יעקכ פות סו כפידופי גסוניס) ביאר אף הוא שזה המשך לתפילתו 
הקודמת, שבתחילה התפלל 'ולמקללי נפשי תדום' היינו שיזכה בשעת 
מריבה להתגבר ולא לענות למתקוטטים עמו ואף כשיודע שמדרגתו עליונה מהם 
ישתוק וידום. ולאחר מכן הוסיף להתפלל 'ונפשי כעפר לכל תהיה' הינו 
שהתפלל שההרגל בשתיקה זו יעשהו 'כעפר' שהכל דשים בו וידמה בנפשו 
שהוא במדריגה פחותה מאלו שמתקוטטים עמויי. 

באורח לחיים (מוכ? בניקוטי כסר ניקוטי פכום פ"ג מכ"ג) ביאר עפ"י מה שדרשו בגמרא 
(עירונין נל.) על הפסוק (נמדנר כ6 ₪) 'וממדבר מתנה' אם משים אדם עצמו 

כמדבר זה שהכל דשין בו תלמודו מתקיים בידו ואם לאו אין תלמודו מתקיים 
בידו. ואם כן יש לומר שזהו שנתכוין בתפילתו 'ונפשי כעפר לכל תהיה' שהכל 
דורכים עליה שזהו אחד מקניני התורה, וסמך לזה תפילתו 'פתח לבי בתורתך.. 


שהקשה עליו הט"ד (פס פק"ט, עיי"ש. כ י. בדברי חמודות (על ס"ש פ" מ" י ופ נד) הקשה על 
הרמ"א, שהרי הובאו למעלה (כענין 'ממנוקת כספוניס לס 6מירם מסוניס קודס פמירת "סיו לכו לו נתכיס') דברי 
הרא"ה ותלמידי רבינו יונה שהטעם שיכול לומר תחנונים קודם "יהיו לרצון', שהרי אפילו 
בברכות עצמן מבואר בגמרא שיכול לבקש תחנונים בתוך הברכה, אם כן כל שכן שיכול 
לאומרם קודם אמירת יהיו לרצון'. אם כן זהו דווקא לגבי תחנונים שיש בהם מעין הברכות 
והתפילות עצמם, אבל קדיש קדושה וברכו שאין בהם שום תחנונים, מנין לנו שיכול לענות 
קודם "יהיו לרצון'. אך לביאור המובא למעלה מיושב, ומשום שהרמ"א סבר שטעמם של 
השיטות שיכול לומר תחנונים קודם "יהיו לרצון' היינו משום שלשיטתם אמירת "יהיו לרצון' 
אינו מכלל תפילת י"ח, ואם כן ודאי שאף קדיש קדושה וברכו יכול לומר קודם "יהיו לרצון'. 
יא. אולי זהו גם ביאור דברי המהרש"ל (סופ' ד"ס ופעי) הקצרים עיי"ש. ויש המפרשים בדברי 
המהרש"ל מה עפר הכל דורסים אותה, ולבסוף לאחר מותו של האדם היא דורסת עליו, כך 
אני לבסוף אדרוס לכל המצער אותי. ‏ יב. וכעין זה פירש בלב אליהו (פוף פכ' י₪) שהתפלל 
שיהיה שפל רוח שאף אם יבוא אדם ויקללנו, לא אתפעל מזה כלל ולא זו בלבד שלא אענה 
לו כלום בפי אלא אף נפשי תדום', ועל זה אמר היאך אוכל להיות כזה שפל רוח, 'ונפשי 
כעפר לכל תהיה', ממילא כשם שעפר דורסים עליו ואינו מתפעל, כך נפשי תהיה כעפר ולא 
תרגיש כלל שדורסים אותה. 


ילקוט 


במרומי שדה (ד"ס ופפי) ביאר שיש באדם ד' יסודות, אש רוח מים ועפר. והנה 

המדות של אש ורוח הם מדות המעוררות את האדם, ומים ועפר הם 
מדות שמניחים ומרגיעים את האדם. והנה מדות אש ומים הן מדות טובות 
למצוות שבין אדם למקום, כי מדות אלו מעוררות את האדם להיות זריז ומחושב 
להספיק לקיים את המצוות, אבל הן מדות רעות לבין אדם לחבירו, כי מדות 
אלו מביאות את האדם להרגיש כל דבר שחסר ממנו או שפגעו בו והוא כועס 
ורוגז הרבה. ואילו מדות מים ועפר הן מדות נוחות וטובות הן בשביל לקיים 
בשלימות את המצוות שבין אדם למקום, אך אינן טובות לקיום המצוות שבין 
אדם למקום. וזהו שהתפלל 'ונפשי כעפר לכל תהיה' היינו שכדי לקיים את 
המצוות שבין אדם לחבירו בשלימות התפלל שישלטו בו מדות העפר והמים, 
ואע"פ כן 'ובמצותיך תרדוף נפשי' והיינו שיהיו בו גם מדות אש ורוח כלפי 

המצוות שבין אדם למקום. 


אמירת 'אלהי נעור' בשבת 


שם. באור זרוע (מ"כ סל פופפי סנכת סי" פע פֿות ג) דן איך אומרים תפילת 'אלהי נצור' 

בשבת, והרי אסור לאדם לתבוע צרכיו בשבת. וכבר דנו בירושלמי פנת 

פט"ו ס"ג) איך מותר לבקש בברכת המזון 'רענו זוננו פרנסנו' והרי אסור לתבוע 

צרכיו בשבת, ויישבו שטופס ברכות הוא. אבל אמירת 'אלהי נצור' שהיא תקנת 

אמורא לאומרו אחר תפילתו מדוע מותר לאומרו. וכתב שגם זה בכלל טופס 

תפילה, כי כיון שנהגו העולם לאומרו בכל תפילה הוא בכלל טופס ברכה, ועל 
כן אומרים אותו גם בשבתי. 


ענין הקרבת הקרבגות 


בזמן שבית המקדש קיים אדם חוטא ומקריב קרבן וכו'. המהרש"א "6 
ד"ס ממן) ביאר דברי הגמרא לפי דעת הראשונים [עיין רמב"ן על התורה 
(ױיקר ‏ ט)] שפירשו בטעם ענין הקרבנות, שהאדם צריך לחשוב כאילו הוא עצמו 
חייב מיתה, וחסד אלוקים הוא זה שנפש הבהמה באה תחת נפשו. וזהו שאמר 
בזמן שבהמ"ק היה קיים אדם חוטא ומקריב נפש בהמה שהוא הדם והחלב 
תחת נפשו, ועכשיו שאין בהמ"ק קיים ואין מה שיבוא תחת נפשו של האדם, 
לכן הוא צריך לשבת בתענית ובמה שנתמעט מנפשו חלבו ודמו, הוי כאילו 
הקריב קרבן על גבי המזבח שהרי הקריב חלבו ודמו שלו עצמו. 


תענית חלה במחשבה 


יהי רצון מלפניך שיהא חלבי ודמי שנתמעט כאילו הקרבתיו לפניך על 

גבי המזבח. הט"ז (פו"ם סי" פקסנ סק"פ) כתב שמשום כך חלה קבלת תענית 

בהרהור הלב, כי אמרו כאן בגמרא שתענית נחשב כהבאת קרבן במה שנתמעט 

חלבו ודמו והוי כקרבן, וקרבן חל אפילו במחשבה שנאמר (דנלי סיפיס 3' כט 6) 
"כל גרוב לב עוקותל. 


טעם אמירת ר' יוחנן בסיום ספר איוב 


ר' יוחנן כי הוה מפיים פפרא דאיוב אמר הכי פוף אדם למות וכו". רש"י 

(ד"ס כי) פירש שהיה אומר כן כשסיים ספר איוב, משום שסיום הדברים הוא 
'אשרי מי שנפטר בשם טוב' ואיוב נפטר בשם טוב. 

והמהרש"א (פ ד"ס ספר) ביאר עוד, משום שענינו של ספר איוב מדבר במיתת 

האדם ויסוריו בחייו, ועל כן בסיום ספר איוב אמר זאת. וביאור 

דבריו 'סוף אדם למיתה וסוף בהמה לשחיטה', היינו שהגם שסוף בהמה 

לשחיטה בזמנה, מכל מקום תחילת בריאתה היא למשא ולמלאכה וכמובא 

בגמרא (נ"ע פס.) במעשה ברבי שאמר לבהמה לכך נוצרת, כך האדם אע"פ שסוף 

אדם למות היינו שימות בזקנותו בזמנו, אבל כל ימי חייו תפקידו להיות גדל 

ועמל בתורה. ומכל מקום 'והכל למיתה הם עומדים' גם קודם זמנם, וזמן סופו 

של האדם הוא לפי חטאו והבהמה לפי המקרה, ועל כן אשרי האדם שיעשה 
מצוות ומעשים טובים ויפטר בשם טוב מן העולם. 

והצל"ח (ד"ס כ) ביאר כי בסיום ספר איוב נאמר שמת 'שבע ימים', ולכאורה 

מה שייך שבע ימים בצדיקים, הלא יפה שעה אחת במעשים טובים 

בעולם הזה מכל חיי העולם הבא, וכיון שהאדם מת נעשה חפשי מן המצוות 

(ירוסלמי כלפיס פ"ע ס"ג) ושוב אין בידו להוסיף שלימות, משא"כ בחייו של הצדיק 

מוסיף שלימות בכל יום ומתעלה ממדריגה למדריגה, ואם כן איך אפשר לומר 

בצדיק שבע ימים'י. וזהו ביאור דברי הגמרא שכשהיה ר' יוחנן מסיים ספר 


יג. וכן כתבו בשבלי הלקט (סי 5 ובפסקי ריקנאטי ‏ סי ע). יז. ומה שנאמר באברהם "קן 
ושבע' (צפעית כס ס), היינו משום שאברהם אבינו צפה ברוח הקודש שעשו יצא באותו יום 
לתרבות רעה, לכך היה די לו במה שהשביע ימים ולא רצה לחיות יותר כדי שלא יראה 
בתרבות רעה של עשו. וכן מה שנאמר בדוד 'שבע ימים' (יכי סיפיס 6 כט כס), היינו משום 
שדוד המלך ידע שבחייו לא יבנה בית המקדש רק בימי שלמה בנו, וגם ראה כבר את שלמה 
בנו יושב על כסאו, לכך היה שבע ימים ובחר במותו להניח כתרו לבנו כי אין מלכות נוגעת 
בחברתה. טו. בסידור רבי יעקב עמדין (עמ' סמה, מעמדות (וס עטי ד"ה 5) ביאר שר' יוחנן אמר 


ברכות יז. 


ביאורים 


שסז 


איוב וראה שכתוב שהיה איוב שבע ימים, הוקשה לו איך שייך בצדיק שבע 
ימים. ועל זה ביאר ואמר 'סוף האדם למות', כלומר שזהו סופו ותכליתו וכשם 
שסוף בהמה לשחיטה שזהו תכליתה והתיקון שלה שע"י הברכה שמברכים 
בשעת השחיטה גם היא מתעלית כדרך הבהמה הקריבה על גבי המזבח, ואם 
לא היה שוחטים אותה הוא קרוב להפסד לה כי אולי תמות כנבילה או ע"י 
נחירה, כן האדם זהו סופו הטוב כאשר השלים מעשיו ואין לו שום תועלת 
בתוספת חיים, אז תכליתו היא המיתה שתעלה נשמתו למעלה, וגם נפטר בזה 
ממלחמת היצה'רטי. 
ומה שהמשיך ואמר הכל למיתה הם עומדים', ביאר הצל"ח עפ"י המבואר 
בירושלמי (ס"ם) שבאו לנחם על רבי בון שמת בקוצר ימים ושנים, ואמר 
שיגע רבי בון בתורה בכ"ח שנים מה שאין תלמיד ותיק יכול ללמוד במאה 
שנים. והקשה ביפה מראה, שעדיין לא מובן כי אילו הוא חי יותר היה יגע 
יותר והיה משיג בשלימות עוד יותר ויותר, ונמצא שהפסיד במותו בקוצר שנים. 
ותירץ בשם מוהר"ר שמואל סבא, שזה ודאי שלכל שכל אנושי יש גבול שממנו 
השכל האנושי להשיג, אם כן לא היתה לו תועלת יותר בתוספת החיים. וזהו 
שאמר כאן 'והכל למיתה הם עומדים' וכוונתו לתרץ בזה כי עדיין קשה שאם 
היה חי יותר היה מתעלה עוד, ולזה אמר ר' יוחנן 'והכל למיתה הם עומדים' 
כי המלאכים נקראים עומדים שנאמר (שעס ו כ) 'שרפים עומדים ממעל לו', 
והצדיקים נקראים מהלכים שנאמר (כיס ג ז) 'ונתתי לך מהלכים בין העומדים 
האלה', ומשום שהמלאך נשאר במדריגה אחת כל זמן בריאתו, אבל הצדיק בכל 
יום ויום ע"י מעשים טובים ועסק התורה משיג שלימות יותר ויותר, ומהלך 
ועולה ממדריגה למדריגה כל ימי חייו. אבל בירושלמי אנו רואים שגם לאדם 
יש גבול, וישנם צדיקים שמגיעים לדרגת מלאכים שהם עומדים' כי הגיעו לסוף 
מעלת שלימות האדם ואין להם עוד לאן לעלות ואז תכליתם היא רק המיתה, 
כיטז ע"י המיתה מתפשט האדם מן החומר ומזדכך ברוחניות וקדושה יתירה, 
וכמו שהבהמה מגיעה אל תכליתה בשחיטתה ואכילתה בפיהם של הצדיקים, 
כך האדם מגיע אל תכליתו במיתה שאז הרוח תשוב אל האלהים להנות מזיו 
השכינה. 

ובביאור הריא"ף (על סעין יעקנ ות סמ ד"ס כי) ביאר הדימוי 'סוף אדם למות וסוף 
בהמה לשחיטה' לאיוב, שכשם שאצל בהמה אין אנו צריכים שתהיה 

שמינה אלא קודם שחיטתה ואין אכפת לנו כלל אם קודם לכן היתה כחושה, 
כך אדם אף אם נתייסר ביסורים קשים כל ימיו, העיקר הוא אם סוף ימיו היו 
בשלוה ושקט, כי סוף האדם הוא בשעת המיתה, וכמו שמצינו אצל איוב שאע"פ 
שנתייסר כל ימיו, לא נזכרו צרות הראשונות שלו כיון שבסוף ימיו חי בשלוה 
ושקט. וזהו שהמשיך והכל למיתה הם עומדים', והיינו שכשם שמי שיש לו 
בהמה דואג כל הזמן שתהיה שמינה וראויה לשחיטה, כך אדם צריך להתחזק 
כל שעה במדות ומעשים טובים כי 'הכל למיתה הם עומדים' ואינו יודע מתי 

ימות, כדי שיהיה בבחינת עפטר בשם טוב'. 

ובאפריון (על סתוכס פר' פמיני) ובפירוש הכותב (על סעין יעקכ 6ופ סמ ד"ס סוף) ביארו, 
שר' יוחנן בא להוציא מלב התועים שאמרו שהאדם גרוע מן הבהמה, 

כי הבהמות אחר מיתתן מתעלות להיות אוכל לבני אדם, ואילו האדם הולך 
לקברו אחר מיתתו ונרקב. ועל זה אמר ר' יוחנן לאחר שסיים ספר איוב 
המלמדנו על השגחת הקב"ה ועל ענין שכר ועונש והשארת הנפש, שכשם 
שלבהמה יש עלייה לאחר מותה, כך לאדם יש עלייה לאחר מותו, והיא עליית 
נשמה, אלא שזה תלוי אם האדם יהיה 'גדול בתורה ועמלו בתורה ועושה נחת 
רוח ליוצרו' אז תהיה עליה לנשמתו לאחר מותו. וכעין זה ביאר בלב אליהו 
(פר' נסוקופי, מפמר עמנס על תוכס') שכל אדם צריך לשאול את עצמו, איך יתכן 
שהאדם גרוע מהבהמה, שהרי הבהמה לאחר מותה יש ממנה תועלת במה 
שאוכלים את בשרה, אבל האדם מה תועלת יש ממנו לאחר מותו. ומזה מוכרח 
שישנו עולם אחר שהוא עולם הנשמות ושם הם החיים האמתיים של האדם, 
אלא שכדי לזכות לאותו עולם צריך האדם שיהיה גדול בתורה וכו' ואז גם 
יהיה נפטר בשם טוב ולא יאמרו עליו מה תועלת היה בחייו, כי אדם זה יזכה 

לחיות בעולם הנשמות שהוא תכלית הבריאה. 


סעודת סיום אחר לימוד נביא 


ר' יוחנן כי הוה מפיים פפרא דאיוב. הפני יהושע (ד"ס כני יופן) כתב, שמדברי 
הגמרא מבואר שרי יוחנן עשה סיום בסוף לימודו בספר איוב, וכמו שמצינו 


כן משום שמסופר בגמרא (על 65 שר' יוחנן היה קובר את בניו, ומתחילה כשקרא בספר 

איוב לא היה מקבל תנחומים ממיתת בניו של איוב כי אמר אולי בניו חטאו ולכך מתו, אך 

כשסיים ספר איוב וראה שאע"פ שאיוב סבל כל ימיו ואע"פ כן מת מיתה טבעית, מכאן 

נתברר לו שישנה מיתה שהיא עילוי לנשמתו של האדם, וזהו שדימה הדבר לסוף בהמה 

לשחיטה, היינו שכשם שהתיקון של הבהמה היא ע"י שחיטה כשרה ויהא הבשר נאכל לאדם 

כשר, כך יש מיתה של הצדיקים שהיא עילוי לנשמתם. ‏ טז. תוספת מגינת ורדים (טו"פ, תנק 
6" כלל כ סי טו). 


שסח 


ילקוט 


בגמרא בשבת (קש.) שעושים סעודת סיום אפילו על מסכת אחת. וכתב באגרות 
משה (טו"פ, פו"ם מ"נ סי י) שאין להוכיח מדברי הA=ײַ-יכושע‏ שבכל סיום של 


אוצר החכמה! 


נביא או איזה חומש יש לעשות סעודה, כי יש לומר שדווקא ר' יוחנן שלימד 
לתלמידיו ודקדק בכל אות ואות שזהו עיקר מצות לימוד תורה שבעל פה לדרוש 
את הפסוקים בין להלכה ובין לאגדה, הוא צריך לעשות סעודת סיום גם על 
נביא, אבל אנו שלמדים רק פשוטם של דברים, ואפילו אם למדים גם פירוש 
רש"י, מ"מ אין זה לימוד בשימת לב ודקדוק, כמו שלמד ר' יוחנן עם תלמידיו 
שדרש כל תיבה ואות, ואם כן אין להביא ראיה מר' יוחנן שהיה עושה סיום 
על נביא. אמנם להלכה פסק האגרות משה (שו"ת, פו"ם ח" סי קמ) שאף המסיים 
לימוד מקרא יש לו לעשות סעודת סיום מסכת אם הלימוד נמשך איזה זמן, 
כיון שזה לא גרע מכל מצוה שנמשכה זמן מרובה שיש לעשות שמחה ומשתה 
בסיומה, וכמבואר בגמרא (נ"נ קכ:) שרבה ורב יוסף היו עושים יום טוב בחמשה 
עשר באב כיון שהוא יום שפסקו בו מלכרות עצים למערכה, וביארו הרשב"ם 
(טס. ד"ס מלסן) והנמוקי יופף (פס ד"ס ס), שבאותו יום היו שמחים לפי שבאותו 
היום היו משלימים ומסיימים המצוה והיו עושים שמחה גדולה. ואם כן יש 
לומר שגם לימוד בחבורה של מקרא שנמשך זמן רב, יש לעשות שמחה ומשתה 
בסיומה". 


ביאור המאמר 'אשרי מי שגדל בחורה ועמלו בתורהי 


אשרי מי שגדל בתורה ועמלו בתורה. בבית יוסף (ל"ס פעלי) הביא מספר 

בינה לעתים שפירש, 'אשרי מ" שאף 'שגדל בתורה' היינו שהתורה 

הביאתו לידי גדולה, מכל מקום לא פסק ממנה ולא אמר השגתי כבר כל מה 
שאני יכול להשיג, אלא עדיין עוסק בה 'ועמלו בתורה'. 

ובעץ יוסף (על סעין שק ות סח ד"ס פפלי) ביאר 'שגדל בתורה' היינו שגידולו היה 

בדרכה של תורה, וכמו שאמרו במשנה באבות (פ"ו מ"ל) כך היא דרכה 

של תורה פת במלח תאכל ומים במשורה תשתה ועל הארץ תישן וחיי צער 

תחיה. ואע"פ כן 'ועמלו בתורה' היינו המשך המשנה שם ובתורה אתה עמל. 

ובאבן שלמה (ד"ס גד( ביאר, 'אשרי מי שגדול בתורה' וגם 'עמלו' בעולם הזה 
לצורך פרנסתו, הוא רק עבור שיוכל לעסוק 'בתורה'. 


ביאור המאמר 'וגדל בשם טוב' 


גדל בשם טוב ונפטר בשם טוב מן העולם. כתב הצל"ח (ד"ס וגז() שהטעם 

שאמר 'וגדל' בשם טוב ולא אמר 'וזכה' לשם טוב, הוא משום שיש אדם 
שכבר בתחילה זכה לעושר וכבוד וגדולה ואח"כ הגיע לשם טוב, ואיש כזה 
אין השם טוב ראיה על שלימותו, כי כיון שהוא עשיר כולם מתחנפים לו מחמת 
עשרו וגדולתו ומשבחים אותו וע"י זה בא לשם טוב בין אם זה אמת בין אם 
זה שקר. אבל אם הוא הפוך, היינו שגדלותו באה לו מחמת שמו הטוב, שע"י 
יושר הנהגתו הוא אהוב למעלה ונחמד למטה ומצא חן ונתגדל, זהו שם טוב 
אמיתי. וזהו שאמר 'וגדל' 'ב'שם טוב, היינו שגדלותו באה בעבור שמו הטוב. 
והנה יש מי שהיה לו שם טוב ועל ידי זה זכה לגדולה, אלא שלאחר שנתגדל, 
התחיל להתגאות ונתקלקל ואיבד את שמו הטוב, ולכן סיים ר' יוחנן 'ונפטר 

בשם טוב מן העולם' היינו שלא איבד את שמו הטוב גם לאחר שנתגדל. 


מרגלא בפומיה 


מרגלא בפומיה. פירש רש"י (ל"ס מכגנ) דבר זה רגיל בפיו. וביר רמ"ה (סנסדרין 

ג: ד"ס מכגנ) ובתשב"ץ (סו"ת, ת" סי' פד) ביארו שהוא שמועה חשובה 

מלשון מרגלית. ובמשנת חכמים (פופ יל) כתב שנתכוונו לרמוז בזה למה שאמרו 
בגמרא (לקפן נס:) השכים ונפל לו פסוק לתוך פיו הרי זו נבואה קטנה. 


ביאור המאמר 'לדעת את דרכי ולשקוד על דלתי תורתי" 


גמור בכל לבבך ובכל נפשך לדעת את דרכי ולשקוד על דלתי תורתי. 

במעון הברכות (ל"ס מכגנ) ביאר עפ"י דברי המשנה באבות (פ"ו מ")) כל 
העוסק בתורה לשמה זוכה לדברים הרבה. והנה אחר שהאדם זכה להגיע 
להשגות בתורה הקדושה, יש סכנה שמא יבוא מזה לידי גאוה. וזהו שאמר 
'גמור בכל לבבך ובכל נפשך' היינו שלא תלמד להנאת עצמך אלא רק כדי 
'לדעת את דרכי ולשקוד על דלתי תורתי', וכיון שלא תלמד בשביל גאוה אלא 
רק כדי להשיג דרכי ה', ממילא תזכה לעצור תורתי בלבך', אבל אם אתה 
מתגאה לא תזכור את התורה, כי אמרו בגמרא (פספיס סו:) כל המתגאה, אם 

תלמיד חכם הוא, חכמתו ותורתו משתכחת ממנו. 


יז. אמנם הוסיף האגרות משה, 'אבל פשוט, שהוא רק כשלמדו כפי פירוש אמת שהוא כאחד 
מפירושי רבותינו הראשונים, ולא בפירושים מאינשי דעלמא שרובם בדואים ואינם אמת והרבה יש 
גם כעין מגלה פנים בתורה שלא כהלכה'. ובדברי יציב (מו"ת, פֿו" סי 5ל) כתב שענין סעודת מצוה 
הוא מהעניינים המסורים ללב, שאם מרגיש שמחה בלבו על גמרה של תורה שזכה לסיים הש"ס 
ואפילו משניות או אפילו אחד מכ"ד ספרים, וכהא דר"י שהיה מסיים ספרא דאיוב ובודאי באו 
לתוכן ועומק הדברים והיו ששים ושמחים ונותנים שבח והודאה להשי"ת על שזכו לסיים הספר, 
הוי סעודת מצוה, אבל אם כל לימודו רק כמדלג על ההרים כדי לאכול בשר ולשתות יין ואינו 


ברכות יז. 


ביאורים 


והמהרש"א "5 ד"ס גמור) ביאר כוונתו, שאף שחייב כל אדם להשכיל בידיעת 
מציאותו ואחדותו וידיעת דרכיו של הקב"ה כפי שמשגת שכלו, 

אך ודאי שכל מה שנראה לו בשכלו שהוא נגד תורתנו הקדושה לא יאמין בו 
ויתלה הדבר בקטנות שכלו. וזהו שאמר ר"מ 'גמור בכל לבבך ובכל נפשך לדעת 
את דרכי', אבל זה באופן של 'ולשקוד על דלתי תורתי' היינו שלא תזוז מן 
התורה, וכל דבר שנראה בעיניך שהוא נגד תורת משה לא תשגיח בו כלל. וכמו 
שאמרו במשנה ((נופ פ"כ מי"ד) 'הוי שקוד ללמוד תורה' ועל ידי זה 'דע מה 

שתשיב לאפיקורסי. 
ובאבן שלמה (ד"ס מכג נפומפ) כתב שכוונתו לדרשת חז"ל (תנפ דני פניסו רג פכ"ד 
ד"ס כומן) 'והלכת בדרכיו' (דנליס כפ ט) בדרכי שמים, והיינו שצריך האדם 
להידבק במדותיו של הקב"ה, וזהו שאמר ר"מ 'לדעת את דרכי' לשון 'לדעת' 
הוא מלשון דביקות, והתפלל שיזכה להידבק במדותיו של הקב"ה. ועי"ז גם 
אזכה 'לשקוד על דלתי תורתי', כי המדות הם ההכנה לתרי"ג מצוות, והם הדלת 
להיכנס ולזכות לידיעת התורה. 


ביאור מאמרם של רבנן דיבנה 


מרגלא בפומייהו דרבנן דיבנה אני בריה וחברי בריה וכו'. רש"י (ד"ס 006 
פירש שהוא היה עוסק בתורה וחבירו עם הארץ במלאכה, שמא תאמר 
שהדין עמו שאינו עוסק בתורה משום שלא היה יכול להרבות תורה כמותי ובין 
כך לא יהיה לו שכר. זה אינו, כיון שאחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין 
לבו לשמים, ועל כן גם אם יעסוק בתורה מעט, יהיה לו על זה שכר. 
והמהרש"א (פ"₪ ד"ס ועמ) הקשה אם מדבר על הארץ מדוע קרא לו 'חברי.. 
וכן קשה, מה החידוש בלשונם של רבנן דיבנה, הרי בגמרא לקמן 
(כז:) משמע שכל ת"ח העוסק בתורה היה אומר כעין זה 'אנו משכימים והם 
משכימים' וכו'. לכך פירש המהרש"א, שגם חבירו היה עוסק בתורה אלא שהיה 
לומד מעט ולא היה יכול ללמוד הרבה מחמת קוצר השגתו ולאחר מכן היה 
עוסק במלאכתו, ועל זה אמר שמא כיון שאני מרבה והוא ממעיט לא יהיה לו 
שכר כמותי, זה אינו, כיון שאחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו 
לשמים, וכיון שהוא עוסק בתורה כפי יכלתו, יהיה לו שכר כמותי. 
ובפירוש הכותב (ע! סעין יעקנ 6ות סת ד"ס סוף) ביאר, שרבנן באו להחזיק טובה 
לעצמם על מה שבחרו באומנות התורה שהיא משובחת יותר מאומנות 
עם הארץ עובדי אדמה, ועל זה אמרו שישנה מעלה באומנות החכם שמלאכתו 
בעיר ואילו מלאכתו של עובד אדמה היא בשדה. ואם תאמר שמי שמלאכתו 
באומנות התורה צריך להשכים לקרוא בתורה, הרי גם עובד אדמה צריך להשכים 
לעבודתו. שמא תאמר שיש לבעל השדה יתרון שהרי אינו צריך להרבות 
במלאכתו ואילו החכם חייב להרבות תורה ואם לא יעשה כן יתמעט שכרו, זה 
גם אינו, שהרי שנינו אחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו לשמים, 
ועל כן ודאי שיש יתרון לבעל אומנות התורה"". 
ובפירוש הריא"ף (על סעין שק פות ספ ד'"ס מכג) פירש, שרבנן באו לשבח בדבריהם 
את העשירים המחזיקים בידי תלמידי חכמים, ועל זה אמרו להם 'אני 
בריה' שבראני הקב"ה לעסוק בתורה, 'וחברי בריה' ואף חברי גם הוא בריה 
ואע"פ שלא זכה ללמוד תורה, מכיון שהוא ע"י מלאכתו בשדה מחזיק ותומך 
בי שמלאכתי בעיר, 'כשם שהוא אינו מתגדר במלאכתי כך אני איני מתגדר 
במלאכתו', היינו כשם שהוא לא נגזר עליו שיהיה חכם, כך עלי לא נגזר להיות 
עשיר, נמצא שאני והוא צריכים לתורתי ולמלאכתו. שמא תאמר שאני יש לי 
זכות מרובה והוא זכותו מועטת, על זה אמר אחד המרבה ואחד הממעיט 
שקולים אנחנו בשכר, כי בצל החכמה בצל הכסף. וכעין זה ביאר במעון הברכות 
(ד"ס מרגנ), אלא ששינה בפירוש דבריהם 'כשם שהוא אינו מתגדר במלאכתי כך 
אני איני מתגדר במלאכתו', היינו כשם שתומך התורה אינו מחסר את הת"ח 
משכרו בעולם הבא, כך הלומד תורה המקבל ממון מחבירו, אינו מחסרו כלום, 
כי אדרבה בזכות תמיכתו בת"ח הוא מתברך. 
ובעץ יוסף (על סעין יעקנ פות ספ ד"ס 96) הביא בשם ספר סמיכת חכמים שביאר 
שחכמי יבנה באו לשבח את לומדי המשנה ומאמר זה מדבר כולו על 
העוסקים בתורה, וביאורו על פי דברי הגמרא (סוטס מד.) שפירשה את הפסוק 
האמור במשלי (כד מ) 'הכן בחוץ מלאכתך' זה מקרא, ועתדה בשדה לך' זה 
משנה, 'אחר ובנית ביתך' זה גמרא. הרי שבעלי משנה נקראים מלאכתם בשדה 
ובעלי תלמוד נקראים מלאכתם בעיר. והנה אמרו בגמרא בסוטה (כנ) שמי 
שמורה הלכה מתוך המשנה הם בכלל מבלי עולם, ועוד אמרו חז"ל (סס) 


שמח כלל בשמחה של מצוה, ודאי שלא יקרא סעודת מצוה. יח. באור יהל (פכי פונלום מלמכ 'ספוק 

נמופר 36 מרף') העיר הערה מוסרית נפלאה לפי ביאור זה, כי לכאורה פליאה עצומה היא, שרבנן 

דיבנה שהיו חכמי הדור בימי התנאים והאמוראים, ראו נחיצות להחזיק טובה ולשנן לעצמם שלא 

יחושו לעמי הארצות שהם בורים ופוחזים. אלא שידעו חכמי התורה כמה קשה הוא יצר האדם 

שמתגבר ומתחדש עליו בכל יום, כי יודעים הם את הסוד הגדול הזה המכוסה ונעלם מרוב בני 

האדם, שהאדם צריך לחזור ולשנן לעצמו תדיר מה היא מעלתו של העובד את הקב"ה וכמה גדולה 
היא זכותם שאומנותם היא אומנות התורה. 


ילקוט 


'ועצומים כל הרוגיה' (עפ(י ז כו) אלו שהגיעו להוראה ואינם מורים. וזהו שאמר 

יאני מלאכתי בעיר' דהיינו בעל תלמוד, 'והוא מלאכתו בשדה' היינו בעל משנה, 

'כשם שהוא אינו מתגדר במלאכתי' להיות מורה הוראה, 'כך אני איני מתגדר 

במלאכתו' לעשות עצמי עניו ולא להורות הוראה, שמא תאמר כיון שאני מרבה 

בלימוד שהרי אני צריך ללמוד מקרא משנה וגמרא ואילו הוא אינו לומד אלא 
משנה, שכרי יהיה גדול יותר, על זה אמרו אחד המרבה וכוי. 


ביאור המאמר 'לעולם יהא אדם ערום ביראה' 


לעולם יהא אדם ערום ביראה. פירש רש"י (ד"ס עיוס) להערים בכל מיני ערמה 
כדי ליראה את בוראו. ובמעון הברכות (ל"ס מכג6) ביאר עפ"י זה לשון 
ילעולם', והיינו משום שמלחמת היצר היא מלחמה גדולה יותר משאר מלחמות, 
כי בכל מלחמה לאחר שהאדם הצליח לנצח את שונאו, הרי הוא נכנע תחתיו 
ושוב אינו צריך לדאוג שמא יקום להלחם נגדו. אבל במלחמת היצר אפילו אם 
האדם ניצח את יצרו, עדיין הוא זומם כל הזמן להפילו, וכמאמר חז"ל (סוכס 
ג) כל הגדול מחבירו יצרו גדול ממנו'V,‏ והיינו שכל פעם שהאדם מתגבר על 
יצרו הרע, היצר מנסה להכשילו בתחבולות אחרות, והאדם צריך ללחום נגד 
היצר הרע להנצל מרשתו, וזהו שאמר 'לעולם' אדם צריך להערים בכל מיני 
ערמה כדי לנצח במלחמת היצר התמידיתל. 

ובבניהו (ד"ס עוס) ביאר ש'ערום ביראה' היינו שאינו מגלה לבני האדם את 
צדקותו ויראת שמים שבו. וכמו שמצינו בגמרא בתענית (כג:) על חנן 


צדקותו ויראתו. 
ובאבן שלמה (ד"ס עכגנ) ביאר לפי מה שכתבו הספרים שישנם שני מיני יראה, 
יש יראה חיצונית שהיא יראת העונש, ויש יראה פנימית שהיא יראת 
הרוממות. וזהו שאמר אביי 'לעולם יהא אדם ערום ביראה' היינו שתהא יראתו 
יראה פנימיתכא. 
ובברכת אהרן (ל"ס מכגנ) ביאר עפ"י המבואר בשערי תשובה שכל מה שאסור 
לרמות את חבירו הוא דווקא בדבר שבממון ובענייני משא ומתן אבל 
מותר לאדם לרמות במקום שזהו צורך מצוות. וזהו שאמר שבענייני מצוות 
פעמים שצריך האדם להתנהג במרמה כדי לעשות רצון אביו שבשמים, וצריך 
לעשות כל מיני תחבולות כדי להגיע לתכלית הנרצהכב. 


תפילת אביי שיהיה דיבורו בנחת 


מענה רך משיב חמה. בעיון יעקב (על סעין יעקנ מות סח ד"ס מענס) ביאר, שכיון 
שהיה אביי כהן מבני עלילג, וכהנים קפדנים הס<יד, לכן הרגיל את עצמו 
לומר כן כדי שיהיה דיבורו בנחת משיב חמה. 
ובאבן שלמח (ד"ס מנגנ) כתב שחטאם של בני עלי היה בזיון קדשים וחילול 
השם, ומשום כך רצה שיהיה שם שמים מתאהב על ידו. 


הטעם ששינה מלשון הפסוק 


משיב חמה. בגליון גרס "שיב חמה' כי כך הוא לשון הפסוק במשלי (טו 66) 

'מענה רך ישיב חמה'. ובשדי חמד (פפת ספונסן מערכת ד כננ ד) הביא בשם 

חכם אחד שבדווקא שינה אביי מלשון הפסוק, כיון שאביי היה רגיל בזה והיה 

אומרו בעל פה, היה צריך לשנות:ײלשון הפסוק כיון שדברים שבכתב אי אתה 

רשאי לאומרם בעל פה. ועיי"ש שדן האם רק בתורה נאמר דין זה או גם 
בנביאים וכתובים. 


שלום עם אחיו וקרוביו 


ומרבה שלום עם אחיו ועם קרוביו ועם כל אדם. בעין ישראל (ד"ס מכגל) 

דייק, אם אומר שיהיה בשלום עם כל אדם, מדוע פירט עם אחיו 

וקרוביו והרי הם בכלל כל אדם. וכתב שמבואר מזה שישנם מדרגות במדת 

השלום, וצריך האדם להיות בשלום עם אחיו ועם קרוביו יותר מהשלום שעם 
כל אדם. 


טעם הקדמת רבן יוחנן בן זכאי שלום לכל אדם 


אמרו עליו על רבן יוחנן בן זכאי שלא הקדימו אדם שלום מעולם ואפילו 
נכרי בשוק. שנינו בגמרא בגיטין (פנ) אין כופלין שלום לעכו"ם, כי כל 


יט. בעין אליהו (ד"ס מנגנ6) כתב שאביי הוא זה שאמר כל הגדול מחבירו וכו', ולכך אמר כאן 
מאמר זה לעולם יהא אדם ערום ביראה. | כ.ובבן יהוידע (ד"ס עוס) ציין בזה לדברי דוד המלך 
(ססניס קיט נט) 'חשבתי דרכי ואשיבה רגלי אל עדתיך', והיינו שהיה מערים על היצר הרע שכביכול 
אומר לו 'חשבתי דרכי' ללכת למקום פלוני, ולבסוף 'ואשיבה רגלי אל עדתיך' שהיו רגליו מוליכות 
אותו לבתי כנסיות ובתי מדרשות [עיין במדרש (ױק"ל ₪]. = כא. והופיף בשם בעל חידושי הרי"ם 
שאמר שישנם החושבים שאדם שהוא בעל מרה שחורה הוא ירא שמים. וזהו שאמר לעולם תהא 
ערום ביראה, ובל תטעה על עצבות ומרה שחורה שהוא יראת שמים. | כב. וכעין זה ביאר 
בבניהו (ל"ס שוס) שמצינו רמאות בעסק התורה, בחולין (ס) אלו בני אדם שהן ערומים בדעת 
ומשימין עצמם כבהמה. וכן בעבודה זרה (ע) מצינו רמאות בענין עסק התורה, עיי"ש. 


ברכות יז. 


ביאורים 


שסט 


נחינת שלום לעכו"ם היא רק מפני דרכי שלום ולצורך זה די בפעם אחת. 
והביאה הגמרא שרב חסדא היה מקדים ונותן להם שלום. והטעםכה מפני 
שהמשיב לברכת שלום נוהג לכפול ולומר פעמיים שלום, על כן היה רב חסדא 
מקדים לומר לגוי שלום כדי שהגוי לא יקדימנו ויצטרך לכפול להם שלום. 
והקשו האחרונים [באר שבע (טו"ת, סי" נט), ט"ז (ו"ד סי" קמס סק"ו)], אם כן מה 
שיבחו את רבן יוחנן בן זכאי שמימיו לא הקדימו אדם שלום בעולם 
ואפילו נכרי, והרי עשה כן מעיקר הדין כדי שלא יצטרך לכפול שלום לעכו"ם. 
ובאמת שבדעת וקנים מבעלי התוספות (לנמס כ ) הביא דין זה שהמקדים שלום 
לחבירו צריך חבירו לכפול לו שלום, והוסיף ולכך אמר ר' יוחנן מימי לא 
הקדימני אדם לשלום ואפילו עכו"ם בשוק שאין דרך למהר כל כך ולקדם לו 
שלום, הקדמתי לו, לפי שאם יקדים לי הייתי צריך לכפול לו שלום ואין כופלין 
שלום לעכו"ם'. ומבואר מדבריו שאכן טעמו של ר' יוחנן שהקדים שלום הוא 
כדי שלא יצטרך לכפול לו שלום. אך היא גופא הקשו האחרונים מה שבח יש 
בזה, והרי צריך לעשות כן מן הדין. ונאמרו בזה כמה תירוצים: 
א. הט"ז (שס) כתב שרב חסדא הקדים שלום רק בנכרי שמכירו, וחשש שמא 
ישאל בשלומו ויצטרך לכפול לו שלום, ולכך הקדים לו שלום מן הדין, 
אבל באינו מכירו מעולם לא הקדים לו משום שלא מסתבר שהנכרי ישאל 
בשלומו ויהיה חשש איבה, והחידוש של רבן יוחנן בן זכאי שהוא הקדים בשלום 
אף לנכרי שאינו מכירו, שמא יזדמן לו שיתן לו שלום תחילהלי. 
ב. עוד תירץ הט"ז על פי מה שהביא הבית יוסף (פס ד"ס ומיש (פיכן) בשם הארחות 
חיים (סי כ? סנ ענודס זכס פות עו ד"ס ופסוכ) שמה שאסור לכפול לעכו"ם שלום 
היינו דווקא בשם שלום שהוא שמו של הקב"ה, אבל ברכה אחרת בלא שם 
שמים מותרל', והחידוש של רבן יוחנן בן זכאי שהיה מקדים אפילו לנכרי שלום 
לא בשמו של הקב"ה אלא בלשון ברכה אחרת. 
ג. האור יעקב (מפמר קנ ד"ס ענת (מר) כתב, שהטעם שתיקנו שהמשיב לחבירו 
צריך לכפול לו שלום, שמא יבוא אחד וישמע שהוא משיב לו שלום והלה 
אינו עונה לו, ולא ידע שהוא הקדים לו, ויחשוב שהוא נותן לו שלום וחבירו 
אינו עונה לו ויחשדהו כגזלן, כפי שדרשו חכמים (ע? ו:) על הפסוק 'גזילת 
העני בבתיכם' (יקעיס ג יל) זה שאינו משיב שלום לחבירו, לכן תיקנו שהמשיב 
יכפול לו שלום והשומע יבין שהוא משיב שלום ולא יחשוד בחבירו, וכל זה 
דווקא במקום שאין שם אנשים ולא יהיה לשומע את מי לשאול ולברר הענין, 
ועל ידי זה יבוא לחשוד בחבירו שלא עונה לו, אבל בשוק שיש הרבה אנשים 
ולא שייך טעם זה כיון שהשומע שהוא משיב לו שלום והוא אינו עונה לו 
יכול לברר כי השומעים רבים הם ויאמרו לו שהוא רק משיב שלום, על כן 
בשוק אין דין שהמשיב שלום צריך לכפול. וזה החידוש שרבי יוחנן בן זכאי 
הקדים שלום לעכו"ם אפילו בשוק, ולא מטעם שלא יצטרך לכפול לו כי לא 
היה צורך לכפול לו, אלא משום שהיה רוצה להיות אהוב למטה כדי שיהיה 
אהוב למעלה. 
ד. המהר"ם שי"ף (גשין סנ ד"ס ככ מסל) כתב, שרב חסדא היה נוהג כשהרבה 
נכרים נאספים יחד בשוק להקדים להם שלום, מפני שאם לא יקדים יצטרך 
לומר שלום לכל אחד ואחד, אבל בנכרי יחיד אין נפקא מינה בין להקדים לו 
שלום או להשיב לו שלום. והחידוש של רבן יוחנן בן זכאי שגם בזה הקדים 
שלום אפילו לנכרי יחיד. 
ה. ביד דוד (ד"ס 68) תירץ, שכל מה שאם עכו"ם הקדימו שלום צריך לכפול 
לו שלום, היינו דווקא כשהיתה ידם של העכו"ם תקיפה, וזהו בזמנו של 
רב חסדא בבבל. אבל ר' יוחנן בן זכאי היה בירושלים קודם החורבן ולא היו 
אז נכנעים לאומות, ולא היה צריך לכפול שלום אפילו אם הגוי התחיל, וזהו 
ששיבחו אותו שאע"פ כן הוא היה תמיד מקדים שלום ואפילו לנכרי שבשוק. 
ו. בבן יהוידע (ד"ס פממו) תירץ, עפ"י מה שנפסק להלכה (שו"ע פו"ם סי פד) שאסור 
לקרוא לאדם ששמו שלום בבית הכסא ובבית המרחץ. והנה במבואות שיודע 
שהם מטונפים דינם כבית הכסא ובית המרחץ, אבל אם אינו יודע, אע"פ שרוב 
מבואות מטונפים, יכול לסמוך על כך שאינו מטונף ויכול לתת ולהחזיר שלום, 
אלא שזהו רק בישראל שמפני חיבוב השלום סומכים על כך שאינו מטונף, אבל 
אצל גוי לכאורה אין לתת שלום במבוי, וזהו השבח אצל ר' יוחנן בן זכאי 
שכל כך היה גדול השלום אצלו שאפילו לעכו"ם 'בשוק' היה נותן שלום ולא 
חשש שמא הוא מטונף. 


כג. כמבואר בראש השנה (). | כד. כמבואר בב"ב (קפ) שבעיר של כהנים היו מקפידים הרבה 
ומגרשים נשותיהם. וכן בקידושין (ע) אס ראית כהן בעזות מצח אל תהרהר אחריו שנאמר (ספע 
ד ד 'ועמך כמריבי כהן' ופירש רש"י שהם בני מריבה. | כה. כך ביארו הר"ן (גשץ סנ. ד"ס ופי, 
בשיטות הקדמונים (שס) ובמהרש"א (נעל ו: דיס יקליס). ‏ כו. ודייק כן מדנקט גבי רבן יוחנן בן 
זכאי אפילו נכרי בשוק, ששם נמצאים הרבה נכרים ואפילו שאינו מכירם. | כז. תירוץ זה תלוי 
בטעמים שאסור לכפול שלום לעכו"ם, ודברי הט"ז נאמרו דווקא לטעם שפירש רש"י (גטץ ס6. 
ד"ס ופופנין) ‏ ששלום הוא שמו של הקב"ה. אולם לטעם המאירי (שס ד"ס עונדי) שהמאריך בשאילת 
שלום יותר מהרגיל מורה חיבה יתירה, ואין להאריך עמם, אם כן אינו דווקא באמירת שלום 
אלא כל ברכה אחרת. 


שע ילקוט 


ביאור המאמר 'תכלית חכמה תשובה ומעשים טובים' 


תכלית חכמה תשובה ומעשים טובים. בבניהו (ד"ס פכניק) ובמעון הברכות 
(ד"ס תכנים) הקשו שהיה ראוי לומר 'תכלית יראה, תשובה ומעשים 
טובים' שהרי הם באים מכח היראה. ועוד קשה, שהיה צריך להקדים 'מעשים 
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טובים' ל'תשובה', שהרי 'תשובה' אינה דבר תמידי רק כאשר יכשל באיזה עון, 
ואילו 'מעשים טובים' הם בכל שעה ושעה. ותירצו עפ"י דברי חובת הלבבות 
(פער ענולת ספֿנקיס פ"ג) שכתב שחסידים הראשונים היו עושים תשובה כל יום, 
מכיון שבכל יום נתחזקה הכרתם בגדלות הבורא והיו צריכים לעשות תשובה 
בכל יום על מיעוט עבודתם ביום האתמול כשהיתה דרגת השגתם פחותה משל 
היוםף. ועל כן תכלית 'חכמה' היינו 'תשובה' כי ככל שתגדל החכמה, כך יראה 
כמה שאינו עובד כראוי את השי"ת, ויוסיף האדם 'תשובה' על קיצור השגתו 
בגדלות הבורא, וממילא זה מביאו לעשות בכל יום 'מעשים טובים' חדשים כדי 
לצאת ידי חובתו בעולמו. 


קורא ושונה ובועט באביו וברבו 


שלא יהא אדם קורא ושונה ובועט באביו ובאמו וברבו וכו'. כתב 

המהרש"א (פ" ד"ס קונ), שאף מי שלא קרא ושנה ועושה מעשים רעים 

הרי זה בועט באביו ובאמו, ומה שהזכיר מה שהוא שונה וקורא, הוא עפ"י 

דברי הגמרא ביומא (פו.) אבל מי שקורא ושונה וכו' ואין משאו ומתנו באמונה 

ואין דיבורו בנחת עם הבריות מה אומרים עליו אוי לו לאביו ולרבו שלימדוהו 
תורה, ראו כמה מקולקלים מעשיו. 


ביאור החילוק בין 'לעושים' 'לעושיהם' 
שכל טוב לכל עושיהם לעושים לא נאמר אלא לעושיהם לעושים לשמה. 
הצל"ח (ד"ס עוטיס) ביאר את החילוק בין 'לעושים' ל'עושיהם', עפ"י הידוע 
שהקב"ה מהווה ומקיים את העולם בכל רגע רק בזכות התורה ומעשים טובים 
שנעשים בעולם, ונמצא שהעושים מעשים טובים הם המחזיקים את הבריאה, 
וזהו החילוק ש'לעושים' היינו שרק עושים המעשים, אבל 'עושיהם' הינו 
שעושים את עצמם, כי העושים לשמה הם מחזיקים את הבריאה, וכאילו עושים 
את עצמם, ונעשים למפרע שותפים להקב"ה במעשה בריאתם. 
ובעין יעקב (פום ספ, וכן מו כמסורת סס"ס נעס 5"5) הגירסא היא 'ללומדיהם לא 
נאמר אלא לעושיהם' וביאר המהרש"א גירסא זו בשני אופנים: א. 
להשמיענו שעיקר לימוד החכמה היא על מנת לעשות דהיינו לקיים מה שלמד 
בחכמה. ב. שהעוסק לשמה מקיים רצון ה' בלימוד עצמו ונמצא שבלימודו הוא 
גם בכלל 'עושיהם' דהיינו קיום המצוות. אבל מי שאינו לומד לשמה, אין לימודו 
בכלל עשייה כיון שהקב"ה ציוה ללמוד את התורה לשמה, ונמצא שאינו אלא 
'לומדיהם'. 


אזר רודכמ" 


לומד שלא לשמה 


וכל העושה שלא לשמה נוח לו שלא נברא. הקשו רש"י ותוספות (ד"ס סעופס) 

ממה שאמרו בפסחים (:) לעולם יעסוק אדם בתורה אפילו שלא לשמה 
שמתוך שלא לשמה בא לשמה, ואילו כאן אמרו נוח לו שלא נברא. וכן קשה 
ממה שאמרו בתענית (6 כל העוסק בתורה שלא לשמה נעשית לו סם המות. 


כח. עיין בבניהו שהביא מעשה ברבינו סעדיה גאון שהתארח אצל בעה"ב, וביום הראשון הביא 
לפניו שני מיני תבשילים ושני מיני פירות, וביום השני הביא לפניו שלשה מינים, וביום השלישי 
הביא לו ארבעה מינים, וכן היה שבכל יום הוסיף בכבודו, ושאלו רבי סעדיה גאון שמנהגו של 
עולם שכבוד האורח יורד אצל בעה"ב ומדוע אתה הוספת בכבודי בכל יום. והשיב לו שבתחילה 
כיבדתי אותך לפי מה ששמעתי מעלתך, אבל לאחר שישבתי עמך לילה אחד ראיתי את גודל עבודתך, 
לכן הוספתי בכבודך, וכך בכל יום ויום ראיתי עוד מעלות בך ועל כן גם הגדלתי כבודך בכל יום. 
וכשבא רבינו סעדיה גאון לביתו בכה הרבה וגזר על עצמו תענית ארבעים יום, ואמר גם אני צריך 
לעשות תשובה, כי בכל יום שאני לומד תורה אני מכיר בכבודו יתברך יותר, וצריך אני להוסיף 
בעבודתו וביראתו ובמעשים טובים יותר ממה שאני נוהג היום. | כט. כן נראה בפשטות דבריהם 
שלא נתכוונו לחילוק של התוספות בסוגייתנו, וכן נקט הש"ך (יו"ד פיי רמו פ"ק ש). אמנם מדברי רש"י 
כאן נראה שהכל דבר אחד, והלומד על מנת לקנטר הוא מי שלומד על מנת שלא לקיים, וזה לשונו 
'פירוש שאינו לומד כדי לקיים אלא לקנטר'. וכן מתבאר מדברי התוספות הרא"ש (פססיס ג: ל"ס וכלן). 
ל. באב" עזרי (פמוד תורס פ"ג ס"ס) תמה, שהרי על האופן שהביא בלק קרבנותיו לקלל את ישראל 
ודאי אמרו חז"ל שנוח לו שלא נברא. לא. באבי עזרי (פמוד פורס פ"ג סייה) הקשה על תירוץ התוספות 
מהמבואר במסכת כלה רבתי (פ"ם) שמימרות אלו באמת סותרות זו לזו, כי מקשים שם מדברי רבי 
מאיר שכל העוסק בתורה לשמה זוכה לדברים הרבה, על דברי רבי יוחנן [לענין עונש הגלות שנגזר 
על שישראל עזבו את התורה], שדרש מהפסוק 'אותי עזבו ואת תורתי לא שמרו' ואם אותי עזבו 
מה צריך להוסיף שאת תורתי לא שמרו, מכאן אמרו חכמים לעולם יעסוק אדם בתורה ובמצוות 
שלא לשמה שמתוך שלא לשמה בא לשמה. והמסקנא שם שר"מ אמר דבריו בשיטת רבי עקיבא, 
שכל הקורא בתורה לא לשמה נוח לו כאילו נהפכה שלייתו על פניו שנאמר ושמרתם מצוותי ועשיתם 
אותם. והנה לדברי התוספות קשה מה ההוכחה מדברי ר"ע, הלא כולם מודים שיש אופן של שלא 
לשמה שעליו נאמר שנוח לו שלא נברא, או בעושה שלא על מנת לקיים או בעושה על מנת לקנטר. 
והביא לתרץ בשם חתנו, שכיון שבדברי רבי יוחנן מבואר שהתביעה עליהם היתה שאף שעזבו את 
ה' שיעסקו בתורה, מוכרח מזה שלשיטתו אף כשאינן למדים ע"מ לקיים מוטב שיעסקו בתורה, 


ברכות יז. 


ביאורים 


ותירצו, שיש שני מינים של שלא לשמה, יש מי שלומד על מנת לקבל פרס 
או על מנת שיכבדוהו ועל זה אמרו בפסחים לעולם יעסוק אדם בתורה אפילו 
שלא לשמה שמתוך שלא לשמה בא לשמה, ויש מי שלומד על מנת לקנטר 
ועל זה אמרו כאן העושה שלא לשמה נוח לו שלא נברא. 

ובתוספות בסוטה (כנ: ד"ס (עוס) תירצו באופן אחר?ל, שמה שאמרו לעולם 

יעסוק אדם שלא לשמה מדובר במי שעוסק בתורה ובמצות לשם 
קבלת שכר ולא כדי להשלים רצון יוצרו, והוכיחו כן שהרי מבואר בגמרא (סוכיות 
י:) שהמקור לכך שלעולם יעסוק אדם במצוות אף שלא לשמה הוא מבלק, 
שבשכר מ"ב קרבנות שהקריב יצאה ממנו רות, ושם בלק הקריב את קרבנותיו 
להנאתו להשלים חפציו בשכרול, ובכגון זה אמרו בגמרא (נ"נ י:) שהאומר סלע 
זו לצדקה כדי שיחיה בני הרי זה צדיק גמור. ומה שאמרו שהעוסק שלא לשמה 
נעשית לו סם המות, מדובר כשעוסק בתורה שלא על מנת לקיים אלא כדי 
להוסיף על חטאתו פשע, שעתה שעובר על דברי התורה שגגות נעשו לו 
כזדונות, שיודע הדין ועובר עליו, ועל כן נעשית לו סם המות, ונוח לו שלא 

נברא משנבראלא. 

ובחידושי הגרי"ז (מסלו"ם סות מישוכ, סועס כנ: ד"ס דפמכ) הקשה על תירוץ התוספות 

בסוגייתנו, מדוע כשעושה על מנת לקנטר אין לימודו בכלל תלמוד 
תורה, בשלמא בלומד שלא על מנת לקיים אין זה תלמוד תורה כי ניתנה על 
מנת לקיים, אך הלומד ע"מ לקנטר סוף סוף הוא לומד תורה ומדוע נוח לו 
שלא נברא. ותירץ, שבאמת מעיקר הדין כל הלומד שלא לשמה נוח לו שלא 
נברא, ורק מכיון שמחמת לימודו יבוא ללמוד לשמה, אינו בכלל מי שנוח לו 
שלא נברא, כי סוף סוף לימוד זה יביאהו לידי לימוד לשמה, אבל הלומד על 

מנת לקנטר שלא יבוא לבסוף לידי לימוד לשמה, נוח לו שלא נברא. 


חילוקים נוספים בדין לומד שלא לשמה 


בראשונים נאמרו תירוצים נוספים על קושיא זו: 
א. בתוספות בפסחים ((: ד"ס וכפֿן) כתבו, שבין הלומד ע"מ להתייהר או לקנטר 
הרי זה בכלל נוח לו שלא נברא, ומה שאמרו לעולם יעסוק שלא לשמה, 
היינו באופן שלומד שלא לשום כוונה אלא כמנהג אבותיו בידו. וכן תירץ הגר"א 
(6כן מס פ"ס פופ יכ), והוסיף שגם מי שהיצר מסיתו שלא ללמוד כלל, ואם ירצה 
ללמוד לשמה לא יוכל לעמוד כנגדו, יתחיל ללמוד שלא לשמה ומתוך שלא 
לשמה יבוא לשמהלנ. 
ב. בשו"ת הרמב"ם (פי' פנס) כתב על קושיא זו שאין כלל סתירה בדבר, כי ודאי 
אין ראוי לעסוק בתורה אלא לשמה, ולא נצטוינו אלא לעסוק בה לשמה 
והעוסק שלא לשמה ראוי שלא נברא, ואעפ"כ טוב שיעסוק בה שלא לשמה 
מאשר שלא יעסוק בה כל עיקר, משום שכשיעסוק בה שלא לשמה יבוא ללמוד 
לשמהלג. 
ג. הריטב"א (ומל ענ: ד"ס (6) תירץ, שודאי כל הלומד שלא לשמה הרי זה נוח 
לו שלא נברא ונעשית לו סם המות, ומה שאמרו לעולם יעסוק אדם שלא 
לשמה, זהו רק כשעושה מיראת העונשיי. 
ג. במהר"ח או"ז (עו"פ, סי' קסג) תירץ, שלעולם העושה שלא לשמה עושה שלא 
כדין ונחשב כעושה עבירהלה, רק הותרה לו עבירה זו כי סופה לבוא לידי 
מצוה, וכמו שהותר לעבור עבירה משום פיקוח נפש, אך מי שלא יגיע לעולם 
לידי מצוה לשמה, נוח לו שלא נבראלי. 


ולא אמרו בזה שנוח לו כאלו נהפכה שלייתו, שהרי הם כבר במצב שעזבו את ה' ואינם למדים 
על מנת לקיים. ועל כן הוכיחו במסכת כלה מדברי ר"ע שבאופן זה אמרו שנוח לו שנהפכה שלייתו 
על פניו. לב. והגר"א במשלי (כס כ) הוסיף בזה, שזהו מה שאמרו אם פגע בך מנוול זה משכהו 
לבית המדרש, היינו שתלמד שלא לשמה, כי אם תרצה להתחיל תיכף ללמוד לשמה לא יניח לך, 
אבל בשלא לשמה הוא סבור שהיא לא תתקיים אלא לפי שעה ושאח"כ יצליח לפתותך שלא ללמוד 
כלל, אבל באמת הוא ההיפך שמתוך שלא לשמה בא לשמה. לג. עיין בשו"ע הרב (הלי תנמוד קומס 
פיד ס"ג) שהוכיח שדעת הרמב"ם בהלכותיו (תנמוד פורס פ"ג ס"ס) שאף כשעוסק שלא ע"מ לקיים אמרו 
שיעסוק שלא לשמה, ואף שהוא נקרא רשע, מכל מקום המאור שבתורה יחזירו למוטב, וזהו לשיטתו 
כפי שכתב בתשובותיו. והנה בשו"ע הרב שם כתב שכן מבואר בירושלמי (פגיגס פ"פ ס"), ובאבן 
שלמה (ד"ס ונפתת) כתב שהוא סתירה לדברי הירושלמי (צלכות פ"פ ס"כ) שתירץ כהתוספות בסוטה שכל 
שאינו לומד ע"מ לקיים מוטב לו שלא נברא. ותירץ לפי מה שכתב בספר העקידה (טער כ) לבאר 
ההבדל בין חוטא לרשע, שחוטא ענינו הוא שאינו כובש את יצרו אבל בשכלו יודע את האמת, 
אבל הרשע גם שכלו מופסד ממנו, וכיון שכך לרשע אין מה שיעורר אותו לשוב בתשובה שהרי 
גם שכלו מופסד, אבל החוטא בגלל תאותו יש לו תקוה שהשכל יגבר על תאותו ויחזור בתשובה. 
ולפי זה יש לתרץ שהירושלמי בחגיגה מדבר על החוטא מחמת תאוה שגברה עלו שיש לו רפואה 
ובפרט בימי הזקנה שכח התאוה נחלש שאז יכול לבוא לידי תשובה, ועליו אמרו שילמוד תורה כי 
המאור שבה יחזירו למוטב. אבל מי שהוא רשע גם בשכלו, על זה אמרו בירושלמי שאם לומד 
שלא לקיים נוח לו שנהפכה שליתו על פניו כיון שלרשע כזה אין תקוה שיחזור בתשובה. ללה כן 
משמע גם בדברי הרמב"ם בפירוש המשניות (ססורן תסעת פ". ‏ לה.ובתקנת השבים (פת 6 כתב 
שדבר ה' בפיו אמת, שודאי שהעושה שלא לשמה עובר על איסור מדברי סופרים שאמרו אל תעשם 
עטרה להתגדל בה, או אל תהיו כעבדים המשמשים את הרב על מנת לקבל פרס, עיי"ש שהאריך 
בזה. לו. בחידושי הגרי"ז (פועס כנ: ד"ס דפמר) כתב שתוספות לא רצו לתרץ כן, משום שסברו שכיון 
שבלימוד זה יכול לבוא לידי לשמה אין להחשיבו בכלל אלו שנוח להם שלא נבראו. וראה עוד 
מה שכתב בזה השפת אמת (פפסיס (:. 


ילקוט 


ג. בראשון לציון (דף קכ:) תירץלז, שבתחילת לימודו של אדם מותר לו ללמוד 

שלא לשמה ואפילו ע"מ להתגאות ולקנטר, כי מתוך שלא לשמה בא לשמה 

והמאור שבתורה יחזירנו למוטב, אך לאחר שלמד ונתחכם, אם ילמוד ע"מ 
להתגאות או לקנטר, עליו נאמר נוח לו שלא נברא משנברא. 


ביאור דברי המאמר 'העולם הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה' 


העולם הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה. הרמב"ם (פקונס פ"ת ס"נ) כתב 

שהגמרא כאן מדברת בעולם שהאדם עולה אליו לאחר מותו, ומכאן 
מוכח שאין בעולם הבא גוף וגויה אלא נפשות הצדיקים בלבד בלא גוף כמלאכי 
השרתלח, והואיל וכך אין בו לא אכילה ולא שתיה, כי איך אפשר לגוף להתקיים 
בלא אכילה ושתיהלט, אלא ודאי מדובר שהגוף אינו קיים כללמ. ומה שאמרו 
'צדיקים יושבים' ומשמע שיש להם גוף, אין הכוונה לישיבה גשמית, אלא 
הכוונה שהצדיקים מצויים שם בלא עמל ויגיעה. וכן מה שאמרו 'ועטרותיהם 
בראשיהם' אין הכוונה לראש גשמי, אלא הכוונה שיהיה להם דעה שידעו את 


הסיבה שבגללה זכו לחיי העולם הבאמ, וזהו ענין עטרה וכמו שמצינו אצל 


שלמה 'בעטרה שעיטרה לו אמו' (שיל סעיליס ג ), ועל כן זוכים ל'ונהנין מזיו 
השכינה' שיודעים ומשיגים מאמיתת הקב"ה מה שאינם יכולים להשיג כשהם 
נמצאים בגוף האפלמנ. 

אמנם הרמב"] (פעל סגמול פ"ס) והיד רמ"ה (פנסללין 5. ד"ס וענין) כתבו שאדרבה מדברי 

הגמרא כאן מוכח שהעולם הבא הוא זמן תחיית המתים שיש בו גוף, 
כי אם הכוונה לעולם הבא שאחר המוות, הרי אין בו גוף כלל, ומה צריך 
להביא ראיה שאין בו אכילה ושתיה, הרי כל תלמיד קטן יודע שאחר שהצדיק 
נפטר מן העולם הרי הוא בלא שום גשמיות ונשארת רק הנפש, והנפש הרי לא 
שייך בה הנאות גופניות כמו אכילה ושתיה!י. אלא ודאי מדובר על הזמן שאחרי 
תחיית המתים שיהיו בו גופים, ואע"פ כן לא יהיה בו אכילה ושתיה, כי הגוף 
יתקיים באופן שאינו זקוק לאכילה ושתיהמד. ולפיכך ממשיך ומבאר, וכי מאחר 
שאין בזמן תחיית המתים אכילה ושתיה, אם כן ממה נהנים הצדיקים ואיה 

שכרם, ועל זה השיב שנהנים מזיו השכינה. 
ועיין בארוכה בעניינים עמוקים ונשגבים אלו במערכות שבמסכת סנהדרין (פעככס 
פֿ) בענין אמונת התחייה ועולם הבא. 


נהנים מזיו השכינה 


מרגלא בפומיה דרב לא כעולם הזה העולם הבא העולם הבא אין בו לא 
אכילה ולא שתיה וכו'. בעיון יעקב (על סעין שקנ פופ סח ד"ס 6) כתב, 
שרבא מלמדנו שלא ירבה האדם בתענוגי עולם הזה באכילה ושתיה וברוב 
תשמיש, אלא רק יאכל וישתה כדי קיומו לעבודת בוראו וכן לא ירבה בתשמיש 
רק כדי מצות פו"ר, כדי שיהיה בעולם הזה כעין דוגמת העולם הבא שאין בו 
אכילה ושתיה ופו"ר, ואז יזכה ליהנות מזיו הֶשְבְינְהָ בעולם הבא. 
והפני יהושע (לד"ס מנגנ6) ביאר, שרב בא לפרש מה ששנינו במשנה באבות (פ"ד 
מט"ז) התקן עצמך בפרוזדור כדי שתכנס לטרקלין. ובא רב ללמדנו 
שטרקלין זה שהוא עולם הבא אין בו ענין גשמי כלל, וכל מה שמצינו במקראות 
ובגמרות שישנו שכר גשמי כאכילה ושתיה, היינו בימות המשיח, אבל בעולם 


לז. וכעין זה תירץ בדברי שאול (פגעס . דיס 5) שנוח לו שלא נברא נאמר על העוסק בתורה 
שלא לשמה בכל ימי חייו ולא הגיע למדרגת לשמה. ‏ לח. הראב"ד בהשגותיו על הרמב"ם 
כתב שמדברי הרמב"ם משמע שהוא סבור שאין תחיית המתים לגופות אלא לנשמות בלבד, והרי 
גמרות מפורשות הן שבתחיית המתים יעמדו הגופים, וכמו שאמרו בכתובות (קש:) עתידין הצדיקים 
שיעמדו בלבושיהן, וכן היו מצוין לבניהם (ענפ קיד.) אל תקברוני [לא] בכלים לבנים ולא בשחורים 
[וכו'] שמא אזכה [וכו']. ומבואר שהראב"ד מפרש בדברי הרמב"ם שתקופת העולם הבא כוללת 
את תקופת תחיית המתים, וכיון שהרמב"ם סובר שבעולם הבא אין הגוף קיים כלל אלא רק 
הנשמות קיימות, נמצא שאף תחיית המתים אינה מחזירה את הגוף לתחיה, אלא רק משפיעה על 
מצב הנשמה. אמנם מדברי הרמב"ן והיד רמ"ה [המובאים להלן, וכך כתב הכסף משנה] מבואר 
שהבינו בדעת הרמב"ם שהוא מדבר על העולם שאחר המוות, ואז אין גופים בעולם. אבל ודאי 
שבזמן תחיית המתים מודה הרמב"ם שיהיו גופים בעולם. וכך כתב הרמב"ם בפירוש באגרת 
תחיית המתים (ל"ס לע לתס) וזה לשונו 'אלו האנשים אשר ישובו נפשותם לגופות ההם, יאכלו 
וישתו וישגלו ויולידו וימותו אחרי חיים ארוכים מאד כחיים הנמצאים בימות המשיח. ואמנם 
החיים שאין מוות אחריהם הוא חיי העולם הבא, אחר שאין גוף בהם, שאנחנו נאמין והוא האמת 
אצל כל בן דעת, שהעולם הבא נפשות מבלי גופות, כמלאכים'. לט. הראב"ד טס) הקשה, 
שבגמרא (נ"נ עס) אמרו שיש סעודה שהקב"ה עורך לצדיקים מבשרו של הלויתן, וכיצד שייכת 
סעודה כאשר אין גוף אלא רק נשמה. אכן הרמב"ם כבר עמד בקושיות הללו וכתב על כך (ס"ל) 
'וחכמים קראו לה דרך משל, לטובה זו המזומנת לצדיקים סעודה'. ועיין באבן שלמה להגר"א 
(פי"? סי"ס) שביאר שסעודת לויתן היא הדעת שתתרבה בארץ, והוא השמחה הגדולה ביותר אשר 
אין למעלה הימנה, עיי"ש. ‏ מ. באגרת תחיית המתים (ד"ס לע פתס) הוסיף הרמב"ם שמאחר 
ובעולם הבא אין אכילה ושתייה ושאר ענייני הנאות הגוף, נמצא שלא נועדה לגוף שום הנאה 
מהנאות העולם הזה, ולא יתכן שיברא ויתקיים הגוף ללא צורך וללא תועלת, כגון באיבריו 
המשמשים אך ורק לעיכול האוכל וכיוצא בזה מעיסוקי הגוף בעולם הזה. אלא ודאי מוכח מכך 
שאין שום קיום לגוף בעולם הבא, אלא רק הנשמות קיימות בו והתענוגים שקיימים שם הם 
במושגי הנשמות בלבד. | מא. הראב"ד (:ס) אכן הקשה שהלא לדברי הרמב"ם שבעולם הבא 
אין גוף כלל, כיצד אמרו כאן שהצדיקים יושבים ועטרותיהם בראשיהם, והלא כשאין גוף לא 
שייכת ישיבה, וכן אין להם ראש שיניחו עליו את העטרה. אך כאמור הרמב"ם ביאר שאין הכוונה 


ברכות יז. 


ביאורים 


שעא 


הבא ממש לא שייך בו שום ענין גשמי, כי אין בו לא אכילה ולא שתיה אלא 
צדיקים יושבים ועטרותיהם בראשיהם ונהנים מזיו שכינה. ועל כן צריך האדם 
להתקין עצמו בפרוזדור שהוא עולם הזה בקיום תרי"ג מצוות ועל ידי זה יזדככו 
כל רמ"ח אבריו ושס"ה גידיו, וכיון שיהפכו כל אבריו וגידיו לרוחניים יוכל 
ליהנות מזיו השכינהמה. וזהו שהביא רב את הפסוק 'ויחזו את האלהים ויאכלו 
וישתו', ופירש רש"י (ל"ס ושכט) שבעו מזיו השכינה כאילו אכלו ושתומי. וקשה 
איך אפשר לדמות ראיית פני השכינה להנאת אכילה ושתיה. אך להנ"ל מבואר, 
שהפסוק בא לרמוז שבשעת מתן תורה נהפכו כל אבריהם לרוחניים, וכשם 
שרמ"ח אבריו ושס"ה גידיו הגשמיים עיקר חיותם ע"י אכילה ושתיה, כך בשעת 
מתן תורה שנזדככו ונהפכו לרוחניים, הרי חיותם היה מראיית זיו השכינהמז. 


ביאור המאמר 'ועטרותיהם בראשיהם'י 


ועטרותיהם בראשיהם. בביאור מאמר זה נאמרו כמה אופנים באחרונים: א. 
המהרש"א (מ"פ ד"ס וסנץ) ביאר, שבנתינת התורה היו בדרגת עולם 
הבא, שהרי היה לכל אחד מישראל שני כתרים והיו מרוחקים מהגשמיות, וכך 
גם יהיו כתרים אלו בעולם הבא בראשיהם של הצדיקים. 
ב. בענף יוסף (על סעין יעקנ 6ות סח ד"ס עוד וכ הביא בשם ספר שפתי דעת שביאר 
כעין זה, שהרי מבואר בגמרא בשבת (פת.) שכשאמרו ישראל נעשה ונשמע 
ירדו ששים ריבוא מלאכי השרת וקשרו לכל אחד מישראל שני כתרים, אחד 
כנגד נעשה ואחד כנגד נשמע, וכשחטאו בעגל ניטלו מהם כתרים אלו, ומסיקה 
הגמרא שעתיד הקב"ה להחזירם לישראל שנאמר (שעיס ‏ =י) 'ובאו ציון ברנה 
ושמחת עולם על ראשם'. וזהו שאמרו 'ועטרותיהם בראשיהם', לא נאמר 'עטרות' 
אלא 'עטרותיהם', היינו שאותן העטרות שנלקחו מהם בחטא העגל, יוחזרו להם. 
ג. המהרש"א (פס) כתב שיש לבאר עפ"י הגמרא (מגיס עו:) שעתיד הקב"ה להיות 
עטרה בראש כל צדיק שנאמר (שעיס כ ס) 'ביום ההוא יהיה ה' לעטרת צביי. 
ד. הגר"א (פמלי עס ד"ס ועעלותיסס) פירש, שבא לרמז שבעולם הבא יהיו חפשים 
מכל שיעבוד, וכמו שאמרו בראש השנה (פ:) מראש השנה עד יום הכיפורים 
לא היו עבדים נפטרין לבתיהם ולא משתעבדים לאדוניהם, אלא אוכלין ושותין 
ועטרותיהם בראשיהם. 
ה. בענף יוסף (טס ד"ס 5ליקיס) הביא מספר בינה לעתים שדקדק שנאמר עטרותיהם 
'בראשיהם', ולכאורה היה ראוי לומר 'על ראשיהם' וכלשון הפסוק (נפלנל ו 
ז) נזר אלהיו על ראשו' והנביא יחזקאל (כג מס 'ועטרת תפארת על ראשיהן. 
אלא ודאי כוונתו שהעטרות יהיו מה שהשיגו כאן בעולם הזה בידיעת החכמה 
ובהבנת השכל, ונמצא ש'ראשיהם' עצמם יהפכו לעטרה, במה שישכילו ויבינו 
הכל ברוחב מוחםמ"ח. וכעין זה ביאר בעין אליחו (ד"ס מכגל נפופיס דלכ) וציין 
לדברי הילקוט שמעוני (מטני 5, תתקכט) היכן החכמה מצויה בראש או בלב, ורב 
אמר שם שעיקר החכמה היא בראש, וזהו שאמר רב כאן שהעיקר החכמה שהיא 
העטרה נמצאת בראשו של אדם. 
וכעין זה הביא בלב אליחו (פר' נכספיפ עפ' טו) בשם החפץ חיים שאמר שהאדם 
צריך להרגיל את עצמו בעולם הזה להיות נהנה ולהתענג בתורה, כי אדם 
שנתמלא בעולם הזה בתאוות החומריות, מה יעשה בעולם הבא שהוא עולם 
רוחני ואין בו אכילה ושתיה ושאר תאוות העולם הזה, ועל כן צריך האדם 


לדבר גשמי אלא לדעה שהיא דבר רוחני. | מב. כדעת הרמב"ם האריך לבאר בספר העיקרים 
(מסמר מניעי פרק 6. = מג. בסידור רבי יעקב עמדין (עע' 40 ד"ה עול"נט) תירץ קושיא זו שאכן זה מה 
שבאים להשמיענו כאן, שאין גוף גשמי בעולם הבא, ומה שלא אמר בפשטות שאין גוף גשמי 
בעולם הבא, הוא משום שקשה לאדם להבין בדעתו הגשמית ענין זה ששייך שכר לאדם בלא 
גוף, לכן אמר זאת בצורה שיכולה לסבר את אזנו של האדם, שאין בו אכילה ושתיה ודבר זה 
אדם יכול להבין כיון שמצינו כבר אנשים שנתקיימו בגופם הגשמי בלא אכילה ושתיה דוגמת 
משה רבינו ואליהו. ‏ מד. הרמב"ן הוכיח שמצינו שהגוף יכול להתקיים לנצח ללא מיתה, שהרי 
אדם הראשון קודם החטא היה יכול לחיות לעולם, ולא נגזרה עליו מיתה אלא מחמת שחטא 
ואכל מעץ הדעת, הרי שלולא חטאו היה הגוף מתקיים לנצח ללא מיתה, והוא הדין שלעתיד 
לבוא אחר התחיה, חוזרת כל הבריאה להיות מתוקנת כפי מצבו של אדם הראשון קודם החטא. 
ולכן שייך שהגוף יתקיים לנצח ללא מיתה. וכמו כן מצינו אצל חנוך ואליהו הנביא, שגויותיהם 
נשארו קיימות לעולם ולא מתו, אלא עלו לשמים וגופם קיים, ואין זה נס מיוחד שהיה אצלם, 
אלא כך הוא מובטח גם לכל הצדיקים לעתיד לבוא, שכך יהיה אופן התחיה בעולם הבא. ונמצא 
לפי"ז שדברי הראב"ד בהשגותיו הם כשיטת הרמב"ן, שעולם הבא הוא עולם התחיה, והגופים 
קיימים בו, אלא שמתקיימים ללא מזון גשמי. ‏ מה. בסידור רבי יעקב עמדין (עמ' 46 ד"ס עוס"נ) 
כתב שלא נתכוין בעל המאמר לשלול שיש אכילה ושתיה בעולם הבא, כי ודאי שיש אכילה 
ושתיה רוחניים בעולם הבא, וכמו שידוע בקבלה שגם המלאכים מקבלים מזונם כל יום מהקב"ה, 
הרי שיש בהם ענין של אכילה ושתיה. אלא כוונתו לומר שאין אכילה ושתיה למי שלא הכין 
אותה בחייו בעולם הזה. | מו. פירוש זה הוא ע"פ תרגום אונקלוס על הפסוק שם (ממות כד יפ) 
'והוו חדן בקרבניהון דאתקבלו ברעוא כאלו אכלין ושתן', וכן הוא במדרש (יק"ר כ ) שהרגישו 
בריאות ושובע כאילו אכלו ושתו. אמנם רש"י (ענ ספוכס עס) בפירושו הראשון הביא מהמדרש 
תנחומא (נסענון טז) שהיו מסתכלים בו בלב גס מתוך אכילה ושתיה. | מז. ועיין בילקוט ביאורים 
להלן (גענן יפור קוטיים סגמר נטיס נמפי זכין') מה שביאר הפנ"י לפי"ז המשך דברי הגמרא נשים במאי 
זכיין. | מת. בבניהו (ל"ס פר) הוסיף שיש בזה רמז, כי דבר המונח על הראש אפשר שיפול 
מן האדם, וכן בעולם הזה שיש יצר הרע חומרי, אפשר שהאדם יחטא ויפלו ממנו כל המצוות 
שעשה. אך בעולם הבא שאין יצר הרע, אז המצוות שהן העטרות יהיו קבועות בתוך ראשיהם 
וכמו שערות הראש שהם נכנסים בתוך הראש ואינם יכולים ליפול. 


שעב 


ילקוט 


להרגיל עצמו בעולם הזה ליהנות מדברים רוחניים ועי"ז יזכה גם בעולם הבא 
ליהנות מזיו השכינה. וזהו שאמר 'עטרותיהם בראשיהם' היינו העטרות שעיטרו 
עצמם בעולם הזה להיות מתענגים בקיום המצוות, זה יביאם לידי האפשרות 
של 'ונהנים מזיו השכינה' כי יהיה להם קנין והשגה בהנאות רוחניות. 
ה. בעץ יוסף (על סעין יעק3 ל"ס ועטרותיסס) ובאבן שלמה (ל"ס ועטכוקיסס) ביארו 
שהעטרות נעשים מהתורה והמצוות שלהם, ועל כן לא אמר 'ועטרות' אלא 
יועטרותיהם' היינו תורותיהם שעמלו בה, את זה ילביש בראשיהם. 


ביאור המאמר עדולה הבטחה שהבטיחן הקב"ה לנשים' 


גדולה הבטחה שהבטיחן הקב"ה לנשים יותר מן האנשים. פירש רש"י 
(ד"ס גדו(ס) 'שהרי קראן שאננות ובוטחות'. ולא נתבארה כוונתו. ובעץ 
יוסף (על סעין שקנ פות סח ד"ס גדוס) הביא מספר סמיכת חכמים שביאר כוונת 
רש"י שהרי קראן 'שאננות' ו'בוטחות', ו'שאננות' שייך על ענייני העולם הזה 
שנאמר (ירפיס פס י) 'שאנן מואב מנעוריו', ו'בוטחות' שייך על הבטחון בעולם 
הבא, והרי כל הדברים שנאמרו במשנה (פפס פ"% ס") שבזכותם אדם אוכל 
פירותיהם בעולם הזה והקרן קיימת לעולם הבא, לא שייך בנשים, כי כיבוד 
אב ואם לא שייך בהן שהרי רשות בעליהן עליהן, וכן לקיום גמילות חסדים 
והכנסת אורחים תלויות בדעתם של בעליהן, וגם אינן לומדות תורה, ואם 
כן מנין יהיה להן קרן בעולם הבא שמפירותיהם אוכלים בעולם הזה. ועל 
זה אמר גדולה הבטחה והיינו שהבטיח הקב"ה לנשים להנחילן משני 
העולמות, ומסיים 'במאי זכיין' כי הקב"ה אינו נותן להן בחינם, ומתרץ 
- באקרויי וכו 
ובטעם הבאת מאמר זה כאן, כתב הצל"ח (ד"ס גלולס) שמאמר זה הוא המשך 
לאמור למעלה, כי מבואר בגמרא ביבמות (פג.) שעיקר צורך בריאת 
האשה להיות עזר במלאכת הבית, וכיון שבמאמר הקודם אמר רב שעולם הבא 
אין בו לא אכילה ולא שתיה ולא פריה ורביה אלא צדיקים יושבים ועטרותיהם 
בראשיהם, נמצא שאין צורך לאשה כלל, ולכך סיים שדרש רב שאדרבה גדולה 
הבטחה שהבטיח הקדוש ברוך הוא לנשים יותר מלאנשים. 


מדוע גדולה ההבטחה לנשים מהאנשים 


גדולה הבטחה שהבטיחן הקב"ה לנשים יותר מן האנשים. במרומי שרה 
(ד"ס נדונס) ביאר, שכיון שהשכר של הנשים במה שהן שולחות את 
בעליהן לתלמוד תורה, נמצא שאם בעליהן בטלים מלימודם, אע"פ שהם נענשים 
על זה, האשה לא תיענש על כך, שהרי היא שלחה אותו ללמוד תורה, ועל כן 
שכרן של הנשים גדול משכרם של בעליהן. 

ובברכת ראש (ל"ס גללס) ביאר, שמאמר זה הוא המשך למה שעסקו בגמרא 
קודם לכן שעיקר מצות לימוד התורה הוא בלימוד לשמה, ואם אינו 

לומד לשמה אלא ע"מ לקנטר או ע"מ להתכבד מתמעט שכרו. וכיון שמתבאר 
בגמרא כאן ששכרן של הנשים במה ששולחות בעליהן ובניהן ללמוד תורה, 
והרי הנשים ודאי שולחות אותם ע"מ שילמדו לשמה, נמצא שהנשים לעולם 
יקבלו שכר של לימוד לשמה, ועל כן שכרן גדול משל האנשים ויכולות להיות 

שאננות ובוטחות בשכרן בעולם הבא שהוא שכר הלומד לשמה. 

ובבניהו (ל"ה גללס) ביאר לפי מה שאמרו בגמרא בעבודה זרה (ג:) שהקב"ה 
יושב ומלמד תורה לתינוקות של בית רבן, שנאמר (ישעיס כת ע) 'את מי 

יורה דעה ואת מי יבין שמועה גמולי מחלב עתיקי משדים' ופירש רש"י 'גמולי 
מחלב - שמתו כשהם קטנים'. אך הנשמות של הגדולים ילמדו בישיבות של 
גדולי הצדיקים. ולפי זה כתב שהנשים שלא נצטוו לעסוק בתורה בעולם הזה, 
דינן כמו תינוקות של בית רבן שנסתלקו בעודם קטנים ולא זכו ללמוד תורה 
בעולם הזה, שיש להם יתרון שיזכו נשמותיהם ללמוד תורה מפי הקב"ה. ועל 
יתרון זה אמר להם גדולה הבטחה שהבטיחן הקב"ה לנשים יותר מן האנשים 
שנאמר 'נשים וכו' שמענה קולי האזנה אמרתי', כי תזכו להיכנס למקום שבו 

אני מלמד תורה לילדים הקטנים. 


ביאור קושיית הגמרא נשים במאי זכיין 


נשים במאי זכיין. האחרונים נתקשו בקושיית הגמרא נשים במאי זכיין, והרי 
גם הנשים חייבות בהרבה מצוות, שהרי חייבות בכל מצוות לא תעשה 
ובמצוות עשה שאין הזמן גרמן, וזוהי זכותם. ונאמרו בזה כמה ביאורים: 
א. הנר"א (פֿמרי נועס ד"ס נסיס) ביאר עפ"י דברי הגמרא בסוטה (כ65) שדרשה את 
הפסוק (מסי ו כג) 'כי נר מצוה ותורה אור' כי המצוה היא כמו נר ואינה 


מט. וכמו שמצינו במשנה (ככופ פ" מ"ס) ולא זכיתי שתאמר יציאת מצרים בלילות, ופירש הרע"ב 
(ד"ס (6) שכוונתו שלא ניצח את חכמים. נ. וכעין זה ביאר החיד"א בספרו מראית העין (ד"ס ופפטר) 
שרק ע"י לימוד התורה יכול האדם לתקן את יצרו ולעשותו טוב. | נא. אמנם עיין באור החיים 
(פמות (ט (נ) שהקשה איך נפרש מה שציוה ה' כל איש מישראל לקיים תרי"ג מצוות, והרי אין אדם 
שיכול לקיים את כולם, כי יש מצוות השייכות רק בכהן ולוי וישנן מצוות השייכות רק בישראל, 
וכן נשים שלא שייך בהן חלק מהמצוות, 'ומה מציאות יש ליחיד לקיימם להשלים תיקון לרמ"ח 


ברכות יז. 


ביאורים 


מגינה אלא לפי שעה, אבל התורה היא כמו אור, מה אור מגין לעולם אף 
התורה מגינה לעולם. וזהו שדנה הגמרא נשים שאינן לומדות תורה מה יגין 
עליהן לעולם. וכעין זה ביאר בעיון יעקב (ד"ס גללס) במה זוכות ובטוחות הנשים 
שיהיה להן חיי עולם הבא, והרי מבואר בגמרא (פסחיס ג:) שרק זכות תלמוד 
תורה עומדת בעולם העליון. 
ב. ביערות דבש (מ"? לופ 6 עמי ג) כתב ש'זכיין' הוא מלשון נצחוןמט, ואין אדם 
יכול לנצח את היצר הרע אלא בלימוד התורה וכמאמר חז"ל (קילופין כ:) בראתי 
יצר הרע בראתי לו תורה תבלין, וזהו שדנה הגמרא נשים שאינן לומדות תורה, 
במה מנצחות את היצר הרענ. 
ג. הפני יהושע (ד"ס מכגש) ביאר, על פי מה שנתבאר למעלה שהזכות לישב 
בעולם הבא היא ע"י שהאדם זיכך את רמ"ח אבריו ושס"ה גידיו בעולם 
הזה על ידי קיום רמ"ח מצוות עשה ושס"ה מצוות לא תעשה, ועל כן הוקשה 
לרב אם כן זה לא שייך רק באנשים שמחויבים במצוות עשה, אבל הנשים 
שאינן מקיימות מצוות עשה שהזמן גרמא, נמצא שאותם אברים ישארו פגומים 
ולא יוכלו ליהנות מזיו השכינה!א. ולזה הוסיף רב גדולה הבטחה שהבטיחן 
הקב"ה לנשים וכו', והיינו, שכיון שהן מסייעות לבעליהן ולבניהן ללמוד תורה 
לשמור ולעשות כל תרי"ג המצוות, הרי שיש להן שכר אפילו במצוות עשה 
שלא נצטוו עליהם. 
ד. בבן יהוידע (ל"ס גדוס) ביאר, שמכיון שאמרו קודם לכן שהצדיקים יושבים 
ועטרותיהם בראשיהם ו'העטרות' אלו האורות שנוצרים מעסק התורה, הוסיף 
ואמר גדולה הבטחה' והיינו שלא נטעה לחשוב שרק לאנשים יהיו עטרות, אלא 
גדולה הבטחה לנשים, ואף לנשים יהיו עטרות שנבראו מעסק התורה, 'ובמאי 
זכיין' שיהיה להן עטרות והרי אינן עסוקות בתורה בעצמן, אלא זכותן היא 
ממה שעוזרות לבעליהן ללמוד. 
ה. החפץ חיים (מונת הקמירה פרק יג) ביאר על פי המבואר בגמרא בכתובות (קיפ:) 
כל מי שיש בידו אור תורה, אור תורה מחייהו לתחיית המתים, וכל מי 
שאין בידו אור תורה אין אור תורה מחייהו. ומכל מקום מסיקה הגמרא שאף 
עמי הארצות שאין בהם אור תורה, יעמדו בתחיית המתים בזכות החזקת תורה 
שלהם שמהנה ת"ח מנכסיו. וזהו מה שהקשתה הגמרא נשים במאי זכיין לתחיית 
המתים, והרי אין להן אור תורה, וגם אינן זוכות להחזיק תורה!ג. ומיישבת 
הגמרא שמה ששולחות את בעליהן ובניהן ללמוד תורה, חשוב כהחזקת תורה 
וממילא יזכו לתחיית המתים. 
ו. בדכרי חכמים וחידותם (סונ6 נסילוקי גלוניס נעין יעקנ לות סת) ביאר עפ"י דברי 
המהרש"א (מכופ כג: מ" ד"ס תלי"ג) על דברי הגמרא בעירובין (ג:) נמנו וגמרו 
נוח לו לאדם שלא נברא משנברא ועכשיו שנברא יפשפש במעשיו. וביאר שהרי 
ישנם רמ"ח מצוות עשה ושס"ה מצוות לא תעשה, ואם כן יותר ימצא שהאדם 
יעבור על מצוות לא תעשה המרובים משיקיים מצות עשה המרובים. וזהו 
שמקשה הגמרא נשים במאי זכיין, בשלמא האנשים הגם שיש להם שס"ה מצוות 
לא תעשה, יכולים הם לזכות בדין ע"י הקפדה על קיום כל מצוות העשה, אבל 
הנשים שאינן מחויבות רק במצוות עשה שהזמן לא גרמן והן מועטות, איך 
יכריע הכף לזכותן כנגד שס"ה מצוות לא תעשה. וע"ז השיבו שיש להן זכות 
בתלמוד תורה, ובזה די כדי להכריע את הכף, שהרי אמרו קילופין מ: קנסללין ז.) 
שתחילת דינו של האדם הוא על תלמוד תורה, ועוד שתלמוד תורה הוא אחד 
מג' דברים שהעולם עומד עליהם. 


ביאור בלשון הפסוק כה תאמר לבית יעקב 


באקרויי בנייהו לבי כנישתא. המהרש"א (סועס כל. ח" ד"ס כגרפ) ביאר שבדרך 

כלל האשה מצויה בביתה יותר מהאיש והיא האומרת לבניה לילך 
ללמוד בבית הכנסת. ובזה ביאר את לשון הפסוק (שמות יט ג) 'כה תאמר לבית 
יעקב ותגיד לבני ישראל', ודרשו בו חז"ל (שמו"כ כח ₪ בית יעקב אלו הנשים, 
ותמהו קצת במה שהקדימה התורה את הנשים לגברים, אך לפי דברי הגמרא 
כאן מבואר שכיון שחלק הנשים בתורה הוא במה שמסייעות לבניהן ללמוד, 
ממילא מתפרש הפסוק כך, כה תאמר לבית יעקב שהן יגידו לבני ישראל, דהיינו 
שהן יגידו לבניהן שילמדו ויטרחו בלימודם ועי"ז יש להן חלק בנתינת התורה. 
ומשום כך דקדקה התורה וכתבה בנשים לשון בית 'בית יעקב' ובזכרים כתבה 
'בני ישראל', לרמז לענין זה שכיון שהנשים הן הנמצאות בבית דהיינו 'בית 
יעקב' הן מצוות לשלוח את בני ישראל דהיינו בניהן ללמוד תורה. ועל דרך 
זה ביאר בספר אברהם את עיניו (נכני פייס פללג'י, סוס מס ד"ס כלגכ6) את הפסוק 
(יפעיס כ ס) 'בית יעקב לכו ונלכה באור ה', שהכוונה שע"י ש'בית יעקב' דהיינו 


אבריו ושס"ה גידיו אשר יכוונו להם'. אלא התורה ניתנה להתקיים בכללות ישראל, וכל אחד יעשה 
את כל היכולת שבידו בקיום המצוות, וכיון שישראל ערבים זה לזה, נמצא נתקיימו כל תרי"ג מצוות 
בין כולם. ולפי דבריו מתורצת קושיית הגמרא לביאור הפני יהושע. נב. בתוספות חכמי אנגליה 
(ד"ס סיס) פירש דברי הגמרא 'נשים במאי זכיין, פי' דאינן זוכין על הצדקה, כיון דהם ברשות בעליהן, 
הלוקח מהן הוי כגזל'. ואולי כוונתם כפירוש זה, שע"ה זוכה לעולם הבא בזכות החזקת תורה שלו, 
אבל נשים שכל ממונן ברשות בעליהן והלוקח מהן הוי כגזל, אין להן זכות החזקת תורה. 


ילקוט 


הנשים שנמצאות בביתן אומרות לבניהן הגדולים 'לכו' ללמוד בבית ה' או 
שאומרות לבניהן הקטנים 'נלכה' יחד לבית הלימוד, אז זוכות לאור ה' דהיינו 
לתורה שנקראת אור שמגינה עליהן לעולם. 


ביאור הברכה 'עולמך תראה בחייך' 


עולמך תראה בחייך. הריטב"א (ל"ס כ) ביאר שבירכו שיגיע בעולם הזה 
לתכלית החכמה, עד שיבין בעולם הנשמות כבר בימי חייו. 
ובמעון הברכות (ד"ס עלפן) ביאר שרבים בעולם הזה ניזונים מדרך החסד, אבל 
הצדיקים ניזונים מפירות מעשיהם. ועל זה בירכו 'עולמך תראה בחייך' 
היינו שתהיה ניזון בזכות מעשיך ולא בחסד, 'ואחריתך לחיי העולם הבא' ומכל 
מקום זה לא יפגע בזכויותיך לעולם הבא, כי תאכל כאן רק מהפירות אבל הקרן 
תהיה קיימת לעולם הבא. 


הטעם שלא הזכיר את הידים 


לבך יהגה תבונה וכו'. כתב המהרש"א (מ" ד"ס (נן) שהזכיר את כל הכלים 

והאיברים השייכים ללימוד תורה, הלב והכליות בעיון ובמחשבה, הפה 
והלשון והשפתים כלי הדיבור, העין לראות והאוזן לשמוע והרגלים לרוץ שם 
למקום תורה. ומה שלא הזכיר את הידים, משום שהם לא שייכים כלל בלימוד 
התורה אלא רק לעשות מצוותיה והם נקראים כלי המעשה, אבל את הרגלים 
כן הזכיר, כי אע"פ שגם הם בכלל כלי המעשה, מכל מקום יש בהם גם ענין 
שהם המביאים את האדם ללמוד תורה, שהרי בהם הולך ורץ האדם להגיע 

למקום תורה. 

ובבן יהוידע (סוף ד"ס עונמך) ביאר שבירכו על כל חלקי התורה, 'לבך יהגה תבונה' 

- היינו עסק הנגלה. 'פיך ידבר חכמות' - היינו עסק הנסתר. 'ולשונך 
ירחיש רננות' - אלו התפילות שהן עסק הפה. עוד פירש (ד"ס וכופן), 'יהגה 
תבונה' - היינו חלק המקרא. 'פיך ידבר חכמות' - בחלק המשנה. 'ולשונך ירחיש 
רננות' - בחלק האגדה, שהם משמחים את הלב כמו רננות. והמשיך לפרש, 
'עפעפיך יישירו נגדך' - היינו בתלמוד שתזכה לכוין לאמת ולאסוקי שמעתתא 
אליבא דהלכתא. ‏ עיניך יאירו במאור תורה' - זה חלק הסוד שהוא אור של 
התורה. 'ופניך יזהירו כזוהר הרקיע' כוונתו בזה לפסוק 'חכמת אדם תאיר פניו' 
(קסנת מ 6) ובירכו שתלמידיו יהנו מראיית פניו ויתחכמו מזה וכמו שנאמר (קעיס 
( ס היו עיניך רואות את מוריך'. 'וכליותיך תעלוזנה מישרים' - שיהו שתי 
הכליות מיעצות לטובה, כי טבע העולם שאחת מייעצת לטובה והשניה לרעה. 
יופעמיך ירוצו לשמוע דבר עתיק יומין' - הכוונה בזה לדברי האר"י שבלילה 
מוליכים את האדם לישיבות הצדיקים לשמוע דברי תורה עתיקים מגדולי 

הדוררתל. 


ביאור הברכה 'פיך ידבר חכמות' 
פיך ידבר חכמות. פירש רש"י (ד"ס פין), בלשון ברכה היו אומרים. הצל"ח 


(נרם"י עס) תמה"מו''ע המתין רש"י עד תיבות אלו 'פיך ידבר חכמות', ולא 
פירש כן בתחילת דבריהם 'עולמך תראה בחייך' שבלשון ברכה היו אומרים לו. 
ותירץ עפ"י התוספתא (מגלס פ"ג סכ"פ) שהובאה בטור (פו"פ סי" קטז), שאסור לשנות 
קריאת פסוק מלשון יחיד ללשון רבים, אבל בתפילה שהיא דרך בקשה, רשאים 
לשנות. ומסתבר שכל שינוי בפסוק אסור. ומשום כך הוקשה לרש"י, הרי פסוק 
הוא בתהלים (מט ד) 'פי ידבר חכמות והגות לבי תבונות', ואיך שינו לשון המקרא 
יפי ידבר חכמות' שהוא בלשון המדבר, ללשון נוכח 'פיך ידבר חכמות'. לכן 
פירש רש"י שבלשון ברכה היו אומרים, ואין בזה איסור לשנות, כיון שאין 
כוונתם בתורת קריאת המקרא, אלא הוא כמו תפילה ובקשה שמותר לשנות. 
וביד דוד (מסלו"נ ד"ס פין) ובבית יוסף (נלפ"י פס) בשם אמרי שפר כתבו, שהיה 

אפשר לפרש שמה שאמרו לו 'פיך ידבר חכמות' שבאו להזהירו שיזהר 
שידבר דבריו כהוגן ובחכמהיז, ולכך פירש רש"י שאין זה לשון אזהרה אלא 

לשון ברכה. 


מסובלים במצוות 


אלופינו בתורה ומפובלים במצות. במרומי שדה (ד"ס ומסוניס) כתב שסתם 

'מצוות' הוא צדקה וגמילות חסדים, וכמבואר בגמרא בב"ב (ש) על 

הפסוק (סמיס י (ג) 'והעמדנו עלינו מצות לתת שלישית השקל בשנה' שהוא מדבר 

על מצות צדקה. וזהו הרבותא שאע"פ שהם עוסקים בתורה, מכל מקום עסוקים 
ומסובלים הם גם בצדקה וגמילות חסדים. 


נג. וכמו שאמר האר"י לתלמידיו שבשעת שנתו נשמתו תעלה למעלה ושואלים אותה באיזה ישיבה 
תרצה, אם של משה רבינו או של שמואל הנביא, או של חזקיהו או של רבי מאיר. | נד. ביד 
דוד הביא מאהבת עולם שפירש 'לבך יהגה תבונות' - בדברים שאסור לדרוש בהם בפרהסיא. 'פיך 
ידבר חכמות' - בדברים שראוי לדרוש בהם ברבים. ואם כן אין זו ברכה. ורש"י בא לאפוקי פירוש 
זה. | א. המהרש"א (פיוטי פגדות ד"ס פֿץן) כתב שגירסא זו מסתברת, שהרי בסדר הדורות היה דואג 


ברכות יז. - יז: 


ביאורים 


שעג 


יז: 


ביאור הגירסא 'אין פרץ וכו שיצא ממנו דואג' 


אין פרץ שלא תהא סיעתנו כסיעתו של דוד שיצא ממנו אחיתופל. פירשו 
התוספות (ד"ס פכן) שנקרא כך על שם שפרץ פרצה במלכות בית דוד. 
בתוספות הרא"ש (ליס 6ין) הביא גירסא הפוכה וכך גרס הערוך (ד"ס 6 'אין 
פרץ וכו' כסיעתו של שאול שיצא ממנו דואג', 'ואין יוצאת וכו' 
כסיעתו של דוד שיצא ממנו אחיתופל'א. וביאר הערוך שדואג נקרא פרץ, משום 
שפרץ והיכה בשמנים וחמשה כהנים ואת כל נוב עיר הכהנים הכה לפי חרב 
(פמופנ 5' ככ יס-יט). ובבניהו (ד"ס פין פרן) ביאר עפ"י ביאור הגמרא ביבמות (עו:) 
על הפסוק (שמ9ל 6 ז ס) 'בן מי זה הנער' והיינו ששאול ראה סימני מלכות 
בדוד ועל כן שאל את אבנר בן מי הוא, וכוונתו אם הוא מפרץ או מזרח, כי 
אם הוא מפרץ, סימן שמלך הוא ועל כן דחה את אחיו כי המלך פורץ לו גדר 
ואין מוחים בידו, אבל אם הוא מזרח אינו ראוי למלכות. וכששמע זאת דואג 
האדומי אמר לו, עד שאתה שואל עליו אם הוא ראוי למלכות, תשאל עליו אם 
הוא ראוי לבוא בקהל שהרי הוא בא מרות המואביה. נמצא שדואג רצה לומר 
שאין ייחוס לפרץ, כי אין ייחוס לרות. וזהו 'אין פרץ'. 


הטעם שנאמר 'יוצאת' בלשון נקיבה 


ואין יוצאת שלא תהא סיעתנו כסיעתו של שאול שיצא ממנו דואג 

האדומי. כתב הצל"ח (לד"ס ופין) שמה שאמר 'יוצאת' בלשון נקיבה, משום 
המבואר בגמרא ביבמות (עו:) שדואג אמר לאבנר שר הצבא שדוד אינו ראוי 
למלכות משום שאינו ראוי לבוא בקהל שהרי בא מרות המואביה, השיב לו 
אבנר 'עמוני' ולא עמונית 'מואבי' ולא מואבית, אמר לו דואג אלא מעתה נאמר 
גם ממזר ולא ממזרת. השיב לו אבנר שכיון שכל הטעם שאסרה התורה להתחתן 
איתם משום 'על דבר אשר לא קדמו אתכם בלחם ובמים' דרכו של איש לקדם 
ואין דרכה של אשה לקדם, שוב דחאו דואג ואמר היה להם לקדם אנשים 
לקראת אנשים ונשים לקראת נשים. ולפי זה ביאר הצל"ח שלכך אמר 'יוצאת' 

בלשון נקיבה, לרמז שרצה דואג לעשות את הנקיבות יצאניות. 

ואת הגירסא ואין יוצאת וכו' כסיעתו של דוד שיצא ממנו אחיתופל' ביאר 

הערוך שאחיתופל היה יועץ רע, וביועץ רע נאמר לשון יציאה 'ממך יצא 
חושב על ה' רעה יועץ בליעל' (שוס 6 י). והמהרש"א (סידוסי פגלות ד"ס פֿץן) פירש 
שאין יוצאת זה אחיתופל שיצא מן העולם להתחייב בנפשו במה שחנק את 
עצמו. והבניהו (ד"ס 6ן יי6פ) ביאר שה'א' מתחלפת ב'ע' ונמצא ש'יוצאת' הם 

תיבות 'עיצות' ואחיתופל היה יועץ. ועיי"ש עוד פירוש. 


לשון 'עוחה' על גחזי 


ואין צוחה שלא תהא פיעתנו כסיעתו של אלישע שיצא ממנו גחזי. פירשו 

התוספות (ל"ס ותס) שגחזי היה מצורע, ועל מצורע נאמר (ױקנb‏ יג פס) 'וטמא 
טמא יקרא', ולכך נקרא צוחהב. והמהרש"א (פ" ד"ס ופץ) כתב שהוא רמז למה 
שאמר אלישע לגחזי כשהלך להחיות את הילד עם המשענת 'כי תמצא איש לא 
תברכנו וכי יברכך איש לא תעננו' (מנכס :' ד כע), והוא עבר על דברי הנביא 
אלישע וכל מי ששאלו ענה לו רבי שלחני להחיות את המת [עיין רש"י שם]), 
וכיון שענייה היא בקול רם נאמר עליו לשון 'צוחה'. ובבניחו (ד"ס פֿץ) כתב שהרי 
מבואר בגמרא בסנהדרין (קז:) שגחזי חטא במה שהיה דוחה את אלו שבאו 
להיכנס לבית מדרשו של אלישע, ולא נתן להם ליכנס אלא השאיר אותם בחוץ. 

ונרמז זה בתיבת 'צוחה' שבהיפוך האותיות הוא 'חוצה'. 


תלמיד שהקדיח תבשילו ברבים 


ברחובותינו שלא יהא לנו בן או תלמיד שמקדיח תבשילו ברבים. כתבו 
הריטב"א (ד"ס ס6) והערוך (ד"ס פֿין) שהכוונה היא ליש"ו הנוצרי 
שהיה מעמיד עבודה זרה בשווקים וברחובות ודורש שם דברי דופי כדי להדיח 
את ישראלג. ובכתבי יד ודפוסים ישנים גרסו בפירוש 'כגון ישו הנוצרי' ונמחק 

מפני הצנזור. 
ומה שנרמז הדבר במילה ('ברחובותינו' כתב המהרש"א (מ" ד"ס מקדס) 
ש'ברחובותינו' בא לרמז שהוא מקום הרבים. ובבניחו (ל"ס ככסונופינו) כתב 
שקוראים אותה כך: 'בר חובותינו' כלומר בן זה שהוא חובותינו ולא זכויותינו. 
והמהר"ל (פינות סעוס, נמינ סתוכס סוף פ"ג) ביאר שהתלמיד והרב יש להם חיבור 
וצירוף יחד, ועל כן כשהתלמיד הקדיח תבשילו, הוא מחלל שם רבו 

בזה. 


קודם אחיתופל וכמו שאמרו בסנהדרין (קו:) דואג בימי שאול אחיתופל בימי דוד. ועל כן ראוי 

להקדים דואג לאחיתופל. | ב. בברכת אהרן פופ קש) כתב שאע"ג שצוחה הוא שם מעשה ואינו 

תואר של אדם, מכל מקום כיון שהמצורע רגיל תמיד לקרוא טמא טמא, לכן נקרא בעצמו בשם 

צוחה על שם עבודתו התמידית. | ג. ולשון 'מקדיח תבשילו' היינו שמשחיתו על ידי ששם בו 
הרבה מלח, ואינו נאכל מחמת כך. הערוך שם. 


שעד 


ילקוט 


אם יכול אדם לתבוע מזונותיו בשכר המעוות 


שמעו אלי אבירי לב הרחוקים מצדקה וכו" חד אמר כל העולם כולו 
נזונין בצדקה והם נזונין בזרוע. פירש רש"י (ד"ס וסס) שהצדיקים נזונים 
בזרוע היינו בזכות שבידם. בספר המאיר לעולם (פ"נ, פלק סלכוע, דרוט 5 ד"ס ועפ"י) 
הקשה מדברי המדרש (וק"כ ד נ, קסלת כנס ו ז) על הפסוק בקהלת (ו 0 'כל עמל 
האדם לפיהו' א"ר שמואל כל מה שיעמול אדם ויסגל מצוות ומעשים טובים 
בעולם הזה, אינו מספיק להבל היוצא מתוך פיהו. ומבואר שאין אדם יכול 
לתבוע צרכיו מהקב"ה רק בתורת חסד וצדקה, ואיך אמרו כאן שהצדיקים נזונים 
אארהתכמה) 00000 בזכות שבידם. 
ותירץ (פסי(ת ד"ס פמנס (נכ), דהנה ישנו טעם נוסף מדוע אין האדם יכול לתבוע 
צרכיו מהקב"ה בתורת חיוב, ומשום שהאדם הוא עבד לקב"ה וכבר 
נפסק בגמרא (גטין ינ:) יכול הרב לומר לעבד עשה עמי ואיני זנך, והדברים ק"ו 
ומה אדון שיש לו קנין הגוף מחויב העבד לעשות מלאכתו ואין האדון מחוייב 
במזונותיו, ק"ו הקב"ה שבראנו ויצרנו, שאנו מחויבים בעבודתו ואין הוא מחויב 
במזונותינו, אלא שמצאנו שהאיש מחויב במזונותיה של אשתו, משום שבשעת 
הנישואין נעשים שניהם משועבדים זה לזה, האשה משועבדת לבעלה למלאכתה 


אוצר החכמה/ 


לישראל היה דוגמת נישואין בין איש לאשתו, ובאמת שלאחר מתן תורה נאמר 
בפסוקים טופ יע ס-ו) 'ועתה אם שמוע תשמעו בקולי וגו' והייתם לי סגולה וגו' 
ואתם תהיו לי ממלכת כהנים וגוי קדוש וגו', ומשמע שעבור שמירת התורה, 
נתחייב הקב"ה לספק להם כל צרכיהם, וכחיוב האיש לאשתו. נמצא שכל מה 
שמבואר במדרש שאין הקב"ה חייב לכל בריה, היינו דווקא שאינו מחויב ליחיד, 
אבל לכנסת ישראל בכללה שקיבלה את התורה, מחויב הקב"ה במזונותיהז. 
ונמצא לפי זה שכל מי שהוא מזכה את הרבים וזכות הרבים תלויה בו, נמצא 
שיש לו את מעלת הציבור, וכשם שהציבור יכולים לתבוע צרכיהם בזרוע 
משום החיוב שנתחייב להם הקב"ה בשעת מתן תורה, כמו כן יחיד המזכה את 
הרבים יכול לבוא בזרוע, היינו לתבוע את שכרו בדין". 
ולפי זה מיושבים דברי הגמרא כאן ואינם סותרים למדרש הנ"ל, ומשום שכיון 
שנתבאר שמי שמזכה את הרבים יכול לבוא לתבוע שכרו, לכן אמר הנביא 
'אבירי לב' היינו אותם האנשים אשר משליכים נפשם כדי לזכות את הרבים, 
הם 'רחוקים מצדקה' כי יכולים ורשאים הם לתבוע מזונותיהם בזרוע'. 


אם מזונותיו של האדם תלוים בזכותו או במזלו 


בכל יום ויום בת קול יוצאת מהר חורב ואומרת כל העולם כולו נזונין 

בשביל חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובין מערב שבת לערב 
שבת. הרשב"א (קו"ת מ" סי" פט) דן בסתירה גדולה שמצאנו בענינים אלו של 
קבלת שכר מחמת זכויותיו של האדם. שהרי רבא (פו"ק כפ.) אמר בני חיי ומזוני 
לאו בזכותא תליא מילתא אלא במזלא תליא מילתא, וקשה הרי פסוקים מפורשים 
הם בתורה שעל ידי זכויותיו של האדם זוכה לבני חיי ומזוני, והביא שם הרבה 
פסוקים על זה, כגון 'וברך פי בטנך' (לנליס ז יג) שהוא בזכות האמור שם קודם 
לכן 'והיה עקב תשמעון' וגו'. וכן קשה איך נפרש הדבר שהיו לחנינא זכויות 
גדולות עד שכל העולם ניזון בזכויותיו ואילו לעצמו אין לו אלא קב חרובים. 
ויישב הרשב"א שכל ההבטחות הכתובים שמקבל האדם בעבור זכויותיו, הוא 
זכיה לכלל ישראל שמזונותיהם יהיו לפי זכויותיהם, אבל האדם הפרטי אנו 
מקבל בני חיי ומזוני מחמת זכויותיו אלא אצלו במזלא תליא מילתא. ועל כן 
הגם שכל ישראל נהנו מזכויותיו של חנינא, הוא עצמו לא היה לו אלא קב 

חרובים כי זה היה מזלו. 


מדוע כל העולם ניזון בשביל רבי חנינא ורבי חניגא יש לו רק קב חרובים 


שם. התורת חיים (סונין פו. ל"ה כ5) הקשה שאמנם זכותו שמורה לעולם הבא, אך 
אם זכותו הועילה בעולם הזה לאחרים, כל שכן שהיתה צריכה להועיל לו 
שיהיה ניזון כאחד מהם. 

ותירץ, לפי המבואר במדרש (טיסט"ר פ"פ יל ₪ על מה שנאמר בפסוק (טס) 'אשכול 
הכופר דודי לי', וביאורו שאם ישראל באים לידי עבירות ומעשים רעים, 

הקב"ה רואה מי הגדול שבהם, שיכול לומר למדת הדין די, ונוטלו וממשכנו 
בעדם. וזו הכוונה בפסוק אשכול הכופר דודי לי, שהקב"ה נוטל את האיש 
שהכל תלוי בו, מקרא משנה ש"ס תוספתות ואגדות [וזה הכוונה 'אשכול'], 


ד. ועיי"ש (ממ:ע ד"ס פמנס 063 שביאר לפי זה באופן נפלא דברי המדרש (יקוט טמעוני מפני רמו תפקסד) 
א"ר יוסי בר ירמיה למה נמשלו הנביאים כנשים, לומר לך מה אשה זו אינה מתביישת לתבוע 
צרכיה מבעלה, כך הנביאים אינם מתביישים לתבוע צרכיהם של ישראל מאביהם שבשמים. והיינו 
שכיון שהנביאים באים לבקש לכלל ישראל, יש להם הזכות לתבוע מהקב"ה שישלם לישראל מה 
שנתחייב במתן תורה לזונם כחיוב הבעל לאשתו. ‏ ה. וביאר בזה דברי המדרש (ע פלספ פסס) 
שאמרו על פנחס בן אלעזר בדין הוא שיטול שכרו. וקשה מה הוקשה למדרש שהוצרך לומר זה, 
ומה חידוש יש בזה, וכי אין ידוע הוא שהקב"ה משלם שכר לפועלי טובה. וביאר (ל"ס פפנס) שהוקשה 
למדרש כפל לשון הפסוקים, כי כיון שכבר נאמר 'השיב את חמתי מעל בני ישראל וגו' לכן אמורי 
הרי כבר מבואר שהשכר ניתן לו בעבור שקינא לאלוקיו, ומדוע הוצרך להוסיף עוד ולומר 'תחת 


ברכות יז: 


ביאורים 


שהוא מכפר עונותיהם [וזה הכוונה 'כופר'], שיכול לומר למדת הדין די [וזה 
הכוונה 'דודי לי']. וכן מבואר בכמה מקומות שהגדול נתפס בעון הדור. וצריך 
ביאור מדוע צריך לומר די למדת הדין. 
אך נראה שהקב"ה ברא את עולמו במדת הדין ובמדת הרחמים. ואילו בראו 
במדת הדין לחוד לא היה מתקיים אפילו שעה אחת, ואילו בראו כולו 
רחמים לא היה נענש אדם מעולם. ולכן שיתפם יחד שאם יתחייב העולם יתן 
לכל אחד מן המדות חלק אחד, דהיינו חצי העולם למדת הדין וחצי העולם 
למדת הרחמים. וכיון שהגדול שבישראל שקול כנגד כולם, כמו שאמרו (מדרע 
פנסומס טנס י) שמשה שקול נגד ישראל, נמצא שכשיצא קצפו של הקב"ה שהוא 
מחלק את העולם לשנים, אזי חלק אחד הוא גדול הדור ששקול כנגד כל ישראל 
והחלק השני הוא כל ישראל. והיה מן הראוי שמדת הדין תטול את כל ישראל 
שהם חטאו ומדת הרחמים תטול את גדול הדור והיה נמצא שרק גדול הדור 
יחיה, וכמו שאמר הקב"ה למשה בשעה שחטאו ישראל שיכלה את ישראל 
ויעשה אותו לגוי גדול (שמות 2 י), אך לכן הקדים הקב"ה את המדת הרחמים 
שהיא תטול לחלקה את החלק היפה שהוא ישראל, וממילא מדת הדין נוטלת 
את הגדול שבדור, והוא נתפס בעון הדור. ולכן בשביל שמדת הדין יהיה די 
לה בגדול הדור צריך שיהיה גדול מאוד כדי שיהיה שקול כנגד ישראל ואם 
לא יהיה גדול כל כך צריך לצרף כמה גדולים. ולכן כדי שמדת הדין תאמר די 
ויהיה די לה בגדול אחד צריך שיהיה אשכול שהכל בו ויהיה שקול כנגד כל 
ישראל. 
ובזה מבואר גם דברי הגמרא כאן כיון שדורו של רבי חנינא היה ראוי להתייסר 
ברעב, ורבי חנינא היה שקול כנגד כולם, ולכן מדת הדין הענישה רק 
אותו לכפר על עון הדור, וזו הכוונה שכל העולם ניזון בשביל חנינא שהרי הם 
החוטאים, ורק בגלל שהוא נענש לכן הם ניזוניםז. 

והחתם סופר (פונין פו. ד"ס כיפ) כתב בשם רבו ההפלאה שרבי חנינא לא ביקש 
יותר והיה די לו במדת ההסתפקות. והחתם סופר הוסיף שבזה יבואר 

מה שמבואר בתענית (כ.) שאשתו של רבי חנינא שאלה אותו עד מתי יצטערו, 
והתפלל ויצאה כמין פיסת יד ובה רגל של שולחן זהב, אך הראו לו בחלומו 
שכל הצדיקים יאכלו על שלחן זהב עם ג' רגלים והוא יאכל על שולחן עם ב' 
רגלים. ולכן התפלל שיקחו ממנו את הרגל שקיבל. וביאר החתם סופר שהרגל 
שנחסר הוא מדת הסבלנות, וכשפסק מדת הסבלנות שלו נחסר לו רגל זו והתפלל 

והחזירו למקומו. 


מהו השיעור 'קב' חרובין 


וחנינא בני די לו בקב חרובין. בבניהו (פעניפ כד: ד"ס ופניט) הביא בשם גליון 

הש"ם שביאר מדוע דווקא שיעור 'קב' חרובים, מפני שהקב הוא כ"ד 

ביצים ושיעור סעודה אחת הוא ג' ביצים, נמצא שבכ"ד ביצים יש ח' סעודות. 

וחנינא היה מתענה בכל יום וא"כ היה די לו בח' סעודות, חמש בשביל סעודה 
אחת לכל יום, ועוד שלש לשלשת סעודות שבת. 

אך הבניהו עצמו כתב לבאר שחנינא לא היה מתענה ביום א' וביום ו'", א"כ 

היה צריך ארבע סעודות לשני ימים אלו, שנים בכל יום, ובימים שבינתים 

היה מתענה ביום ואוכל בלילה, ולכך צריך עוד ארבע סעודות, סה"כ הם שמונה 

סעודות. אך שלש סעודות של שבת לא היה אוכל חרובים אלא פת לכבוד שבת 

קודש. 

ובאמת שבברכת אהרן (פֿות ק) כתב שמלשון הגמרא משמע שהיה די לו בקב 

חרובים לכל השבוע ושבת בכללם. והקשה הרי בשבת יש חיוב לאכול 

כזית פת בכל סעודה, ואיך יעלה על הדעת שרב חנינא לא יקיים מצות שלש 

סעודות של שבת כדינםל. ולכך כתב שאולי לכך דקדקו לומר די לו בקב חרובין 

מערב לשבת לערב שבת, אבל בשבת עצמה לא היה מסתפק בחרובים כיון 

שצריך לאכול פת דווקא לקיים מצות שלש סעודות. ובחשבון הסעודות כתב 

עפ"י דברי הר"ש (פ6ס פ"ס מ"ס) שהיה שם ו' סעודות, וזהו שאמר שהיה די לו 
בששת ימי המעשה בסעודה אחת של חרובים. 


אם מותר לתלמיד חכם להתפרנס מאחרים 


וחנינא בני די לו בקב חרובין. הרמב"ם (פיכוס סמנ 5נופ פ"ד מ"ז) הוכיח ממעשה 
דרבי חנינא שאסור לתלמיד חכם להתפרנס וליהנות מאחרים, כי אם 
מותר לאדם לעסוק בתורה ולהתפרנס מן הצדקה, מדוע לא ביקש רבי חנינא 


אשר קנא לאלוהיו ויכפר על בני ישראלי. ולכך תירץ המדרש שהפסוק בא ללמדנו שהגם שאין 
אדם יכול לתבוע שכר על מעשיו הטובים, מכל מקום מי שהוא מזכה את הרבים וכדוגמת פינחס 
שכיפר על בני ישראל ואין לך מזכה את הרבים גדול מזה, הוא יכול לתבוע את צרכיו ועל כן 
'בדין הוא שיטול את שכרו', עיי"ש שהאריך עוד. | ו. ועיי"ש שהוכיח שיכולים לתבוע רק את 
צרכיו ההכרחיים, אבל אינם יכולים לבקש דברי מותרות בשכרם. ולכך אמר נזונין' היינו סיפוק 
צרכיהם המוכרחים. | ז. וראה שם שהאריך עוד בזה. | ח. ועיי"ש שהוא על פי הסוד, וכן היו 
אנשי משמר נוהגים. | ט.ומה שכתב רש"י בתענית (כד: ד"ס קט 'כל השבת היה ניזון בכך חסר 
לחם היה ומתגלגל היה בחרובין', אין כוונתו שבת ממש, אלא כוונתו כל השבוע, וכל השבוע 
נקרא שבת, וכמו שמצינו בנדרים (פ) קונם יין שבת זו, אסור בכל השבת היינו בכל השבוע. 


ילקום 


מבני האדם שיפרנסו אותו. והכסף משנה (פ"פ פ"ג פפי(ם ס"י) דחה ראיה זו, שהרי 

אם היה רוצה רבי חנינא להתעשר היו נותנים לו מן השמים כמבואר בתענית 

(כס.), אבל הוא לא רצה ליהנות מן העולם הזה, אלא רצה לחיות רק כפי השיעור 
המוכרח לאדם להתקיים בעולמו. 


השפע לעולם יורד דרך השביל והצינור של חנינא 


שם. בבן יהוירע (ד"ס ופניש) הקשה מדוע צריך בת קול לזה, והרי כולם יודעים 

שחנינא די לו בקב חרובים. ותירץ שכשאמרו כל העולם כולו נזונין 
'בשביל' חנינא בני, המכוון הוא ל'שביל' דהיינו השביל והצינור שלו, שכל 
השפע לעולם יורד דרך השביל של רבי חנינא בן דוסא. ודבר זה הוא לטובת 
העולם, כי המקטרגים כשרואים את השפע יורד לעולם דרך שבילים של אנשים 
אחרים, יכולים לקטרג שאין אנשים אלו ראויים לזה מצד מעשיהם, אך אם יורד 
השפע דרך השביל של רבי חנעא בן דוסא לא איכפת להם ולא יקטרגו ולא 
יתקנאו, כי הם רואים אותו מסתפק במועט, ולא ישימו לב על איכות וכמות 
השפע שיורד דרך השביל שלו. וזהו עומק ביאור המאמר 'כל העולם ניזונין 
בשביל חנינא בני', והטעם כי 'חנינא בני די לו בקב חרובין' ואין המקטרגים 

שמים לב על מה שיורד לעולם דרך השביל שלו. 


תלמיד חכם עני 


שם. כתב החתם סופר (סנת קנ: ד"ס כ' 6עור) שמה שאמרו בגמרא ‏ סס) תלמיד 

חכם לא מיעני, אין הכוונה שלא יהא עני, אלא הכוונה שיחשוב עצמו 
שאינו עני כיון שהוא שמח בחלקו, וכמו שמצינו בחנינא שהיה די לו בקב 
חרובין, והיינו שהספיק לו הקב חרובין, ולכך לא חיזר על הפתחים לבקש 
מזונותיו מבני אדם. וכתב שלפי זה אפשר לבאר את שני המקראות הסותרים 
לכאורה, שכתוב אחד אומר (לנריס טו י) 'כי לא יחדל אביון מקרב הארץ', וכתוב 
אחד אומר (לנריס עו ד) 'אפס כי לא יהיה בך אביון', אלא יש לומר שודאי שיהיו 
אביונים, אלא שהם לא ירגישו בכך שהם אביונים, וזהו מה שכתוב 'לא יהיה 
בך' היינו בעצמך, אביון. ולפי"ז חנינא לא היה מצטער כלל במה שהיה לו רק 

קב חרובים'. 


מי היו גובאי" 
גובאי טפשאי. פירש רש"י (ד"ס גופי) שגובאי הוא שם של אומה בבבל 
ובקדושין (ע:) אמרו שהיו מן הנתינים. וכתב המהרש"א (סילוטי פגלות ד"ס 
גוני) שלדברי רש"י צריך לומר שמה שאמרו בקידושין (פס) אמר רב יהודה 
"גוא" גבעונאי דורנוניתא דראי נתינאי, הכוונה שהם כולם נתינים, ורק שחלקם 
היו קרואים בשמות אחרים, כגון 'גובאי' וכדו'. 
והופיף המהרש"א שלפירושו של רש"י שגובאי היו נתינים ובגמרא כאן מבואר 
שלא נתגיירו, נמצא אם כן שהנתינים לא נתגיירו. וקשה הרי מבואר 
בגמרא בכמה מקומות שנתינים הם אלו שכבר נתגיירו אלא שדוד גזר עליהם 
איַתנֵר מלבוא בקהל, ואילו כאן אמרו בגמרא שלא נתגייר אחד מהם. וכתב 
שצריך לומר שגובאי היו נתינים ונשתמדו לחזור להיות עכו"ם, ועל כן נקראו 
על שם גבעונים. 
אך כתב המהרש"א שלולי פירושו של רש"י היה נראה לבאר שלא כל הגבעונים 
נתגיירו, ואלו שנתגיירו נקראו בשם נתינים ואלו שלא נתגיירו נקראו גובאי 
ע"ש גבעונים. 


קושיית הגמרא בדברי רשב"ג 


למימרא דרבן שמעון בן גמליאל חייש ליוהרא ורבנן לא חיישי ליוהרא 

והא איפכא שמעינן וכו'. הצל"ח עמד על מה שבקושיית הגמרא 
נזכרה קודם הסתירה שבדברי רשב"ג ורק לאחר מכן הסתירה שבדברי רבנן. 
והרי דברי רבנן נזכרו במשנה קודם לדברי רשב"ג. וביאר שהסתירה בדברי 
רשב"ג קשה יותר מהסתירה שבדברי רבנן, כי אפשר לומר שת"ק שבשתי 
המשניות אינם אותה השיטה ורק ברשב"ג קשה. עוד כתב שלולי דברי רשב"ג 
לא היה קשה כלל הסתירה שבדברי רבנן, משום שבדברי רבנן במשנה בפסחים 
לא נאמר בפירוש שאין אדם רשאי לעשות עצמו תלמיד חכם ולהתבטל ממלאכה 
בתשעה באב, ורק ממה שאמר רשב"ג לעולם יעשה אדם עצמו תלמיד חכם, 
משמע שרבנן חולקים וסוברים שאסור לו לעשות עצמו כתלמיד חכם, וממילא 

דבריהם סותרים לדברי רבנן במשנה כאן. 


י. אמנם ברש"י (פלץ פו. דיס י) כתב שהיה מתפרנס בצער ובצמצום, ומשמע שהיה לו צער מזה. 
יא. ואף שהתוספות (עי? טו. ד"ה פעטס) כתבו שאין זה מעשה לסתור, הוצרכו להידחק בזה כדי ליישב 
לשיטת רב שישא שהתוספות כאן פסקו כמותו, אבל לרבי יוחנן אין צריך להידחק בזה. יב. ראיה 
זו הובאה גם בספר יש סדר למשנה (פ"ג מ"ת, נמילת דנרט). ‏ יג. והדבר גם יוטעם בחשבון הסוגיא, 
דהנה אם נאמר כדברי הגבורת ארי שביטול מלאכה בתשעה באב נחשב לדבר של צער, יקשה מה 
הקשתה כאן הגמרא סתירה מרשב"ג של קריאת שמע לרשב"ג של תשעה באב, והרי יש לומר 


ברכות יז: 


ביאורים 


שעה 


בביאור תירוץ הגמרא 'מוחלפת השיטה', איזו שיטה מוחלפת 


אמר רבי יוחנן מוחלפת השיטה. בדברי הגמרא לא נתבאר איזה שיטה 
מוחלפת, האם המשנה כאן או המשנה בפסחים לגבי מלאכה בתשעה 
באב. אמנם באחרונים הביאו כמה ראיות לכאן ולכאן, איזו שיטה מוחלפת. 
ונביאם ונבארם אחד לאחד: 
א. הרי"ף והרמב"ם (קרפֿת פמע פ"ד ס"ז) פסקו שחתן אם רוצה לקרות קריאת שמע 
קורא. וכתב הבית יוסף (סי' ע ד"ס וס) שהם סוברים כתירוצו של רבי יוחנן 
וכיון שרבי יוחנן אמר מוחלפת השיטה, נמצא שרשב"ג סובר שחתן אם רצה 
לקרות קורא, ופסקו הרי"ף והרמב"ם כרשב"ג, דקיי"ל (גיטין עס.) כל מקום ששנה 
רשב"ג במשנתנו הלכה כמותו. 
והצל"ח (ל"ס מותנפת) תמה, שאפילו אם נאמר שפוסקים כרבי יוחנן ולא כרב 
שישא, מכל מקום מנין שמוחלפת השיטה שאמר רבי יוחנן היינו 
המשנה כאן, ולא המשנה בפסחים. וכתב הצל"ח שהיה מסתבר לרי"ף ולרמב"ם 
ששיטת המשנה כאן מוחלפת, שהרי שנינו במשנה הקודמת שרבן גמליאל קרא 
קריאת שמע כשנשא אשה, ואם נאמר שרשב"ג סבר כאן לא כל הרוצה ליטול 
את השם יטול, נמצא שמעשה ברבן גמליאל סותר לדברי רשב"ג בנו'*. ולכך 
פסקו הרי"ף והרמב"ם שהשיטה כאן מוחלפת, ופסקו כרשב"ג, לא רק מטעם 
שהלכה כרשב"ג, אלא משום שמעשה ברבן גמליאל מסייע לו. 
ב. שנינו במשנה בתענית (.) הגיע י"ז בחשון ולא ירדו גשמים, התחילו היחידים 
מתענים. ובגמרא (י:) תניא אידך לא כל הרוצה לעשות עצמו יחיד עושה 
דברי רשב"א, רשב"ג אומר בד"א בדבר של שבח אבל בדבר של צער עושה 
וזכור לטוב. ומבואר בדברי רשב"ג שבדבר של שבח אסור לו לעשות עצמו 
כיחיד. והקשה בהגהות מהרי"ץ חיות (פס ד"ס כפניג) איך אמר רשב"ג לגבי ביטול 
מלאכה בתשעה באב יעשה כל אדם עצמו כתלמיד חכם, והרי ביטול מלאכה 
בתשעה באב הוא דבר של שבח ושיטת רשב"ג שבדבר של שבח לא יעשה 
עצמו כיחיד. ותירץ שלפי שני תירוצי הגמרא כאן מיושבת קושיא זו. וכתב 
במשכנות יעקב (6ו"פ סי פד) לבאר תירוצו של המהרי"ץ חיות, שלפי תירוצו של 
רב שישא מיושב, שבתשעה באב התיר רשב"ג לשבות ממלאכה כיון שהרואה 
יאמר שאין לו מלאכה, אבל בשאר דבר של שבח אסור לעשות עצמו כיחיד. 
אך מה שכתב שגם לפי תירוצו של רבי יוחנן יש ליישב הקושיא, הרי הדבר 
תלוי בבאור תירוצו של רבי יוחנן, כי אם נאמר כדברי הבית יוסף שמוחלפת 
השיטה היינו המשנה כאן בברכות, נמצא שהמשנה בפסחים נשארה כשהיתה 
ורשב"ג אמר בה שיכול לעשות עצמו כתלמיד חכם ונשארה הסתירה מדבריו 
בתענית שאסור לו לאדם לעשות עצמו כיחיד בדבר של שבח. אלא מוכח: 
שמוחלפת השיטה היינו המשנה בפסחים לגבי תשעה באב, ונמצא שרשב"ג אכן 
אמר שמקום שנהגו לעשות מלאכה עושים והוא לשיטתו שבדבר של שבח אסור 
לעשות עצמו כיחיד. 
ג. אמנם בגבורת ארי (מענת י: ד"ס כנן) הוכיח מהגמרא בתענית ((:) שביטול 
מלאכה בתשעה באב נחשב לדבר של צער, וממילא לא קשה קושיית 
המהרי"ץ חיות דאדרבה טעמו של רשב"ג שלגבי ביטול מלאכה בתשעה באב 
יעשה כל אדם עצמו כתלמיד חכם, משום שלשיטתו בדבר של צער מותר לעשות 
עצמו כיחיד. ואם נאמר שלתירוץ הגמרא מוחלפת השיטה היינו המשנה בפסחים 
לגבי תשעה באב, אם כן שוב יקשה רשב"ג ארשב"ג, מדוע לגבי תענית התיר 
רשב"ג ליחיד להתענות כיון שהוא דבר של צער ואילו לגבי תשעה באב אסר 
לבטל ממלאכה אפילו שהוא דבר של צער. אלא מוכח שמוחלפת השיטה היינו 
המשנה בברכות לגבי קריאת שמע ומתיר רשב"ג לחתן לקרוא קריאת שמע". 
ד. בספר יש סדר למשנה (פ"נ מ"ס סוף ד"ס ופץ) הוכיח שמוחלפת השיטה היינו 
המשנה כאן, שהרי בתענית (3) הובאה ברייתא רשב"ג אומר לעולם יעשה 
אדם עצמו כתלמיד חכם כדי שיתענה. ואם נאמר שהמשנה בפסחים מוחלפת 
נצטרך לומר שישנה טעות בברייתא ולא נאמרה משמו של רשב"ג. אלא מוכח 
שמוחלפת השיטה היינו המשנה בברכות. 


ק"ש בימינו שאין מכוונים כראן" 


התם בכונה תליא מילתא ואנן פהדי דלא מצי לכווני דעתיה. כתבו 

התוספות (ד'"ס ככ) שהגם שמעיקר הדין נפסקה הלכה כרשב"ג שאמר לא 

כל הרוצה ליטול את השם יטול, מכל מקום מכיון שמבואר בגמרא שהטעם 

כיון שאינו יכול לכוין דעתו, אם כן אנו שבשום פעם אין אנו מכוונים היטב, 

גם חתן יש לו לקרות, ואדרבה נראה כיוהרא אם לא יקרא, שבזה מראה שבשאר 
ימות השנה הוא יודע לכוין. 


שבתשעה באב הוא דבר של צער ועל כן מתיר רשב"ג לעשות עצמו כיחיד אבל קריאת שמע 
שהוא דבר של שבח אינו מתיר. ועל כרחך צריך לומר שקריאת שמע אע"פ שאינו דבר של צער, 
מכל מקום אינו חשוב דבר של שבח כי כל מה שרשב"ג אסר הוא רק דבר של שבח גמור אבל 
דבר שאינו לא של שבח ולא של צער מותר לו לעשות עצמו כיחיד, וזהו שמקשה הגמרא מדוע 
בקריאת שמע אסר רשב"ג לעשות עצמו כיחיד. וזהו שתירצה הגמרא מוחלפת השיטה ובאמת 
רשב"ג התיר גם בקריאת שמע משום שכל שאינו של שבח מותר לעשות עצמו כיחיד. 


שעו 


ילקוט 


ולא נתבאר בדברי התוספות בפירוש, אם בזמן הזה הוא חייב לקרוא מעיקר 
הדין או שרק מותר לו לקרוא. והנה ממשמעות דבריהם שכתבו שחתן יש 
לו לקרות משום שזה נראה כיוהרא אם לא יקרא, משמע שרק משום נראה כיוהרא 
יש לו לקרוא, ומדוע לא כתבו שכיון שכבר בטל הטעם שאינו קורא משום כוונה 
ממילא חייב לקרוא מעיקר הדין, ומשמע שסוברים שכיון שכבר תיקנו לפטור 
חתן מק"ש שוב אינו חייב מעיקר הדין, אלא שבזמן חז"ל היה יוהרא אם היה 
קורא ועל כן לא היה רשאי לקרוא, אבל בזמנינו שאין מכוונים שוב אין יוהרא 
אם יקרא, ואדרבה כיון שיש בזה משום יוהרא אם לא יקרא, משום כך יקרא 
כדי שלא יהיה בזה חשש יוהרא", אבל לעולם אין חיובו מעיקר הדין. 
אמנם הטור (סיי ₪ הביא בשם מהר"ם מרוטנבורג שלא אמרו לפטור חתן אלא 
בזמן הראשונים שהיו מכוונים, אבל בזמן הזה אפילו שאר כל אדם אינו 
יכול לכוין. וכתב הב"ח (עס ד"ס וסרמנ"ס) שמשמע מדברי הטור שלשיטת מהר"ם 
מרוטנבורג אין חתן רשאי לפטור עצמו, אלא הוא חייב בקריאת שמע ככל אדםטי. 


אם רק חתן קורא בזמנינו או כל אדם שהוא טרוד 


שם. והנה בדברי התוספות לא נתבאר אם דבריהם נאמרו רק בחתן שיש לו 

לקרוא או בכל מי שטרוד בדבר מצוה. והמנדל עוז (ק"ש פ"ד ס") כתב 
שדברִיְהֶם, נאמרו רק בחתן שכיון שטרדתו היא טירדא של מצוה, לכן אין 
דורשים ממנו שימתין עד שתתיישב דעתו עליו, אלא התירו לו לקרוא אע"פ 
שאינו יכול לכוין כראוי, אבל סתם אדם שהוא טרוד ואין דעתו מיושבת עליו, 
אין לו היתר לקרוא אלא ימתין עד שתתיישב דעתו עליו ורק לאחר מכן יהרצט; 
אמנם הכסף משנה (עס) כתב שאין חילוק בזה ודברי התוספות נאמרו בכל מי 


שהוא טרוד ולאו דווקא בחתן. 


פסק הראשונים להלכה 


שם. הרא"ש (סי' עו) פסק כרשב"ג שחתן אינו רשאי להחמיר על עצמו ולקרות. 
ומשום שמבואר בגמרא (גיטין ע.) כל מקום ששנה רשב"ג במשנתנו הלכה 
כמותו. 
אמנם הרמב"ם (קלת טמע פ"ד ס"ו) פסק שכל מי שהוא פטור מלקרות קריאת 
שמע, אם רצה להחמיר על עצמו ולקרות קורא. ובטעם הדבר שהרמב"ם 
פסק שיכול לקרות נאמרו כמה אופנים באחרונים. 
הכסף משנה והב"ח (ס" ע ד"ס ופס) כתבו שהרמב"ם פסק כת"ק של המשנה ולכן 
יכול לקרוא". 
אמנם בבית יוסף'" (סי' ע ד"ס ופס) ובלחם משנה (טס ד"ס כנ) כתבו שהרמב"ם פסק 
כתירוצו של רבי יוחנן וכיון שרבי יוחנן אמר מוחלפת השיטה, והיינו 
מוחלפת השיטה בברכות", נמצא שרשב"ג סובר שחתן אם רצה לקרות קורא, 
ופסק הרמב"ם כרשב"ג שהלכה כמותו. 

ובתוספות יו"ט (פפסיס פ"ד מ" הקשה על דברי הבית יוסף, אם כן מדוע 
הרמב"ם בהלכות תענית (פ"ס ס") לא הזכיר שאם רוצה להיבטל 
ממלאכתו בתשעה באב רשאי, והרי אם כאן פסק כרשב"ג שאין חוששים 
ליוהרא, מדוע שם לא פסק כרשב"ג שאינו חושש ליוהרא. והלחם משנה תירץ 
שהרמב"ם פסק גם שם כרשב"ג שיכול להיבטל ממלאכתו, ומה שלא הזכיר 
זאת בפירוש היינו משום שסמך על מה שכתב שם 'וכל העושה מלאכה בתשעה 
באב אינו רואה בה סימן ברכה', ומסתמא כל מקום היינו אפילו במקום שנהגו 
לעשות, הרי שפסק כרשב"ג שרשאי אדם שלא לעשות מלאכה כיון שאינו רואה 

בה סימן ברכה ואין בזה משום חשש יוהרא. 

ועיין להלן מה שהבאנו מהמעשה רקח בביאור דעת הרמב"ם. 


ביאור דברי הרמב"ם שחילק בין יכול לכוין לאינו יכול לכוין 


שם. עוד כתב הרמב"ם טס) 'כל מי שהוא פטור מלקרות קריאת שמע, אם רצה 
להחמיר על עצמו ולקרות קורא. והוא שתהא דעתו מיושבת עליו. אבל 


יד. וכך כתב הפרי מגדים (פ" ע :ל פנרהס סק"נ) שלדברי התוספות הרי הוא חייב לקרוא כדי שלא 
יהיה בזה יוהרא. | טו. ועיי"ש בב"ח ובפרישה (פק"ס) שהביאו מה שחילק הרמב"ם (ק"ם פ"ד ס"ז) 
שכל מה שחתן רשאי לקרות היינו דווקא כשדעתו פנויה, אבל אם הוא מבוהל ואין דעתו מיושבת 
עליו אינו קורא. והטור הביא דבריו לאחר הבאת דברי מהר"ם מרוטנבורג, וכתבו שהטור בא 
בדבריו לומר שהרמב"ם חולק על המהר"ם מרוטנבורג בענין זה, שלדעת מהר"ם מרוטנבורג 
בזמנינו אין חתן רשאי לפטור עצמו, אלא הוא חייב בקריאת שמע ככל אדם. ועל זה הביא הטור 
שהרמב"ם חולק וסובר שאף בזמנינו אם ידוע שאינו יכול לכוין אינו רשאי לקרות. ועיין להלן 
מה שהבאנו מדברי היצחק ירנן בדעת הרמב"ם. | טז. דברי המגדל עוז נסובים על הרמב"ם 
שפסק שאע"ג שכל מי שהוא פטור מקריאת שמע רשאי להחמיר על עצמו ולקרות, זהו דווקא 
אם דעתו מיושבת עליו, אבל אם הוא מבוהל אינו רשאי לקרות עד שתהא דעתו מיושבת עליו. 
והשיג הראב"ד מה בכך שדעתו מבוהלת עליו, יקרא ויהיה כקורא בתורה, ואין זה דומה למה 
שאמרו בגמרא (קק (6 לגבי תפילה שאסור לאדם להתפלל עד שתתיישב דעתו ויוכל להתפלל 
בכוונה, כי זה דווקא בתפילה שאם אינו מתפלל בכוונה נמצא שמזכיר שם שמים לבטלה, אבל 
בקריאת שמע אפילו אם לא יכוין אין שום איסור בקריאתו כי לא גרע מקורא בתורה. וגם אין 
לחשוש משום יוהרא, כיון שכולם יודעים שהקריאה היא מצוות אנשים מלומדה וכולם קוראים 
ק"ש אפילו אם אינן יכולים לכוין. וע"ז כתב המגדל עוז שכיון שדברי הראב"ד לקוחים משיטת 


ברכות יז: 


ביאורים 


אם היה זה הפטור מלקרות מבוהל ותמיה, אינו רשאי לקרות עד שתתיישב 
דעתו'. ונתחבטו האחרונים מנין לו להרמב"ם חילוק זה שקורא רק כשדעתו 
מיושבת עליו אבל אם אין דעתו מיושבת עליו אינו קורא. 
והכסף משנה (עס) לשיטתו שכתב שהרמב"ם פסק כת"ק ביאר בזה, שהרי 
בתירוצו של רב שישא מבואר שטעמו של רשב"ג שאוסר לקרוא, משום 
שקריאת שמע צריכה כוונה ואנן סהדי שאינו יכול לכוין. ואם כן יש לומר שגם 
רבנן שנחלקו על רשב"ג והתירו לו לקרוא, אין זה משום שהם סוברים שק"ש 
אינה צריכה כוונה, אלא משום שסוברים שאין לנו אנן סהדי שאינו יכול לכוין, 
אבל ודאי שאם יודע שאינו יכול לכוין, מודים גם רבנן שאינו יכול לקרוא עד 
שיכריךק: ובספר יצחק ירנן (ע! סכמנ"ס, ד"ס ונעניד) הוסיף שהרי התוספות (ד"ס כ3) 
כתבו שכל המחלוקת בין רבנן לרשב"ג היתה רק בזמנם שהיו מכוונים בק"ש, 
אבל בזמנינו שאין אנו מכוונים היטב, גם חתן רשאי לקרות. והיינו שעל כן 
הוא נאמן לומר שיכול לכוין בדרגת הכוונה שרוב בני האדם מכוונים היום, 
וע"ז כתב הרמב"ם שמכל מקום זהו רק כשאינו מבוהל ויכול לכוין לפחות 
בדרגת הכוונה שרוב בני האדם מכוונים היום, אבל אם אין דעתו מיושבת עליו 
ואינו יכול לכוין אפילו בדרגת הכוונה שמכוונים כל האנשים, אינו רשאי לקרות 
גם בזמנינו. 
אמנם במעשה רקח (על סרמנ"ס ד"ס ומ"ע) כתב שלעולם יש לומר שהרמב"ם פסק 
כר' יוחנן שמוחלפת השיטה, וסבר שמוחלפת השיטה היינו המשנה כאן 
ונמצא שרבנן סוברים שחוששים ליוהרא ורשב"ג סובר שאין חוששים ליוהרא, 
והרמב"ם פסק כרבנן שחוששים ליוהרא?א, ומעיקר הדין היה הרמב"ם צריך 
לפסוק לגבי קריאת שמע שלא יקרא כרבנן, אלא שכיון שקריאת שמע יש בה 
קבלת עול מלכות שמים, לא רצה הרמב"ם לפוטרו לגמרי ולכך כתב שכשדעתו 
מיושבת עליו רשאי להחמיר על עצמו ולקרוא כדי שלא יבטל קבלת עול מלכות 
שמים. 


השגת הראב"ד על הרמב"ם 


שם. הראב"דיג השיג על פסק הרמב"ם שאם אינו יכול לכוין לא יקרא, מה 
בכך שדעתו מבוהלת עליו, יקרא ויהיה כקורא בתורה, ואין זה דומה למה 
שאמרו בגמרא ((קמן 65 לגבי תפילה שאסור לאדם להתפלל עד שתתיישב דעתו 
ויוכל להתפלל בכוונה, כי זה דווקא בתפילה שאם אינו מתפלל בכוונה נמצא 
שמזכיר שם שמים לבטלה, אבל בקריאת שמע אפילו אם לא יכוין אין שום 
איסור בקריאתו כי לא גרע מקורא בתורה וכמו שאמרו במשנה (פ"פ מ"נ) הקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה. וגם אין לחשוש משום יוהרא, 
כיון שכולם יודעים שהקריאה היא מצוות אנשים מלומדה ואין אדם קוראה רק 
כשהוא יכול לכוין, אלא אף אם אינו מכוין קורא. 

והנה על שתי נקודות ההשגה של הראב"ד על הרמב"ם דנו האחרונים: 
א. על השגת הראב"ד שכיון שאין אנו מכוונים ממילא אין חשש יוהרא, במעון 
הברכות (ד"ס כענ"ג) הביא הוכחה לדעת הרמב"ם שגם באופן זה יש חשש 
יוהרא, שהרי אם נאמר שאפילו אם אינו יכול לכוין כלל מותר לקרוא ק"ש 
דלא גרע מקורא בתורה, אם כן איזה יוהרא יש במה שהחתן קורא ק"ש, והרי 
כל ענין יוהרא הוא במה שמראה בעצמו לפני הרואים שיכול לכוין בק"ש ואפילו 
שהוא טרוד, ואם נאמר שאפילו כשאינו יכול לכוין מותר לו לקרוא ק"ש מדין 
קורא בתורה, הרי שוב אין הוכחה מקריאתו שהוא יכול לכוין וממילא אין כאן 
יוהרא ומה טעמו של רשב"ג, וביותר קשה מה הקשו בגמרא סתירה מרבנן על 
רבנן, הרי יש ליישב בפשיטות שהימנעות ממלאכה בת"ב יש בה משום יוהרא 
אבל קריאת ק"ש לחתן אין בה משום יוהרא כי קוראה מדין קורא בתורה, 
ומוכח שאם אינו יכול לכוין אסור לו לקרוא משום חשש יוהרא, ואינו יכול 

לומר אני קוראה מדין קורא בתורהכי. 

ב. ועל השגת הראב"ד על הרמב"ם, מה בכך שאינו יכול לכוין, יקרא קריאת 
שמע מדין קורא בתורה. כתב במגדל עווכד שודאי גם הרמב"ם מודה שאם 


התוספות, והתוספות לא דיברו אלא בחתן, ממילא אין להקשות על הרמב"ם שפסק בשאר הטרודים 
שאינו קורא כשאין דעתו מיושבת עליו. ‏ יז וכפן כתב הרמב"ם בפירוש המשנה (כין ונפססיס פס) 
שאין הלכה כרשב"ג. | ית. וכבר תמה במעשה רקח ( סנמנ"ס טס) שסתר דברי עצמו למש"כ 
בכסף משנה. יט. עיין לעיל מה שהבאנו שמדברי הכסף משנה מוכח שמוחלפת השיטה הינו 
המשנה בברכות. | כ. במרכבת המשנה (פלל, כמנ"ס עס כתב שאין זה מוכרח, ויש לומר שאכן 
רבנן סוברים שאע"ג שיש לנו אנן סהדי שאינו יכול לכוין, מ"מ כיון שכולם קוראים אין זה 
נקרא יוהרא, וממילא קשה מדוע הרמב"ם פסק שלא יקרא אפילו כשאינו יכול לכוין. ובבן ידיד 
(על סרמכ"ס ד"ס וכלופי) תירץ שכיון שק"ש צריכה כוונה, ממילא ודאי שלא די בכך שלא יהיה זה 
בכלל יוהרא אלא צריך שיהיה יכול לכוין. ‏ כא. ובזה מיושב מה שהרמב"ם בהלכות תענית 
(פ"ס ס") לא הזכיר שאם רוצה להיבטל ממלאכתו בתשעה באב רשאי, ומשום שפסק כרבנן 
שחוששים ליוהרא. | כב. בתוספת ביאור הכסף משנה (עס) בדבריו. ‏ כג. באבן שלמה ("ס 
ונכ"ם) כתב שאינו מבין כלל מה יש לדון בדעת הרמב"ם אם יש חשש יוהרא או לא, והרי 
הרמב"ם פסק שחתן אם רוצה לקרות יקרא הרי שלא חשש ליוהרא, ומה שהרמב"ם פסק שאם 
הוא מבוהל אינו יכול לקרות, אינו שייך כלל לענין חשש יוהרא, אלא משום שכל שיודע בודאי 
שאינו יכול לכוין אין לו לקרות, ועל זה השיג הראב"ד מדוע לא יהיה כקורא בתורה. 
כז. בתוספת ביאור מעון הברכות (פמפע ד"ס פמנס) בדבריו. 


לפוט 


== לוה לקרוא ק"ש מרין קורא בתורה שיפול לקרות, ופל דברי הרמב'ם לא ואמרו 


אלא לענין זה שאינו יפול לקרוא ק"ש בברכותיה, פי כיון שאינו יוצא ידי חופת 
קריאת שמע נמצא שגם לא יצא ידי חובת ברפות קריאת שמע, ופמו שאינו יפול 
לומר ברפות קיש פשעבר זמן ק"ש פי זהו זמן שאינר יוצא בה ידי ק"ש, כף 
אינו יפול לברך ברכות ק"ש פשאינו מכוין בק"ש ואינו יוצא בה ידי חובתולל. 
93 ויו משנה (ע( לפניס) תירץ שפל מה שאמוו הקורא מפאן ואילף לא 

הפסיד פארם הקורא בתורה, לא נאמר אלא פשהוא קוראו בכוונה אלא 


5 ות במעון הברפות (ל₪ תם) שאפשר שהראב'ד הקשה ברברי הרמב"ם לשיטתו פיק 
as‏ שפפק [לפי חלק מהמפרשים po)‏ יק לולס [cs bos‏ שיפול לביך ברפות ק"ש 5ל היום 
פולו, אם פן מופח שאפילו בזמן שאינו 'וצא ידי חופת ק"ש יפול לומר ברפות קיש, וע"פ 


ברפות יזו 


ביאורים שעז 


שהוא אחר ונר ואינו מקיים מצות ק"ש, אבל פשהוא מבוהל ואינו יפול לפוין 
לקבל עליו עול מלפות שמים, הרי הוא פמבזה את הקריאת שמע וקבלת מלכות 
שמים ביחף5. 
ופאפן שלפ לי" ואף) תירץ שכל מה שיפול לקרוא קיש מדין קורא בתורה, 
זהו רווקא במקום שיש חיוב קריאת התורה, אבל חתן פיון שהוא עוסק 
במצוה ופטור מן המצוה, ממילא הוא גם פטור מקריאת התורה, וע"פ גם אם 
יקרא לא יחשב פקורא בתורה. 


מקשה הראפיר מדוע לא יקרא ק"ש מדין קולא בתורה וג יופל לומר ברפות ק"ש. 
5 ופפר אמרו בגמרא לקמן () אי לא פון לעתיה מעיקרא, מחען ביה ער במכרן 
רעתיה. 


יד 
היב מקומרי של פרק זה 3 oe‏ א 
העניינים המבוארים בפרק זה . א 
הטעם שאונן פטור מכל המצוות . א 
האם רשאי להחמיר על עצמו ולק"ם את 
המצוות = = 
קושיית הראשונים על דעת רש"י.. NR‏ 


לדעת הראשונים שפטור משום כבודו של מת האם 


פטור רק מדרבנן | = 
האס פטור מן התפילין רק כשמתו מוטל 
לפניו 6 SARs Se‏ 
הטעם ששנה התנא תפילין לבסוף ...........ב 


האם אונן פטור מכל המצוות .. 
לדעת האומרים שפטור מכל המצוות מדוע הזכיר 


התנא שלש מצוות אלו..:........ : 
האונן חייב במצות לא תעשה . XE esc‏ 
הגירסא והפירוש במשנה.......... 7 
יישוב הקושיות על פירוש רשיי Td twig‏ 
הטעם שפטורים מן התפילה ........... .יג 
כשהתחילו האם יגמרו את כל קריאת שמע ....ד 
מה הדין אם לא יהיה להם זמן לקרוא אחר 
EE ue a a‏ ב 
הטעם שאין צריכים לה לקריאת שמע שהיא 
מדאורייתא ה oa‏ ל ה 
איסור אכילה בפני המת בשבת ובשאר בני אדם 
שאין מוסל עליהם. לקברו .2 Ts eins ed‏ 
מדוע אסור להסבולאכגל . ₪ :גא sss‏ 
כשיש אחרים שיתעסקו במת האם מותר בבשר 
2 יי א" 


האם Ress‏ רבינו תם אין דיני אונן כלל כשיש 
אחרים שיתעסקו עמו או שדבריו אמורים רק לענין 


בשר ויין OE Oo‏ הלת 

האם האונן חייב לברך ברכת הנהנין ה 
יה. 

ביאור דברי הברייתא 'ואין מברכין עליו' ה 


האם חייב לאכול בשר ולשתות יין בשבת .....ה 
האם מותר לאכול בשר שנשאר מסעודת שבת ..ה 


האם אנינות נוהגת בשבת וביום טוב ה 
מנין שרבן שמעון בן גמליאל הוא המחמיר.... ו 
האם האוגן מותר בתשמיש המטה יי 
אין לומר שמדובר במשמר -..:... lie aos‏ 
מדוע הביאה הגמרא את הסיפא של הברייתא ואת 
הברו החנ + + sy a‏ 0 0 
לדעת רב פפא האם חייב ללכת לבית אחר .... ז 
כשאינו מוטל עליו לקוברו האם נוהגים דיני 
אונן ה ר Ws ds‏ 
האם העוסק במצוה פטור גס בשעה שאינו 
NN‏ ר ב 
האם קושיית הגמרא היא רק מתפילין או גם מקריאת 
שמעיותפילה + + 0 Vas ons‏ 
האם מותר לקרוא בעל פה והאם מותר לאחוז ספר 
תורה בבית הקברות oi ee‏ 


האם מותר לומר דברי תורה בבית הקברות ....ח 
האם מותר לומר דברי תורה לכבוד המת בתוך ארבע 


אמות של המת או בבית הקברות .. Rss iz‏ 
האם מותר לקיים מצוות סמוך לקברו של מי שלא 
היה תיב במצוות אל :2 7 
מדוע נקט קריאת שמע. Dox iascrdiwaass‏ 
בעבר וקרא האם צריך לחזור ולקרוא וט 
מדוע אין חוששים לעכברים בספינה .........ט 
מדוע אמר בן עזאי הלכה זו בשנים שהיו בספינה 
ולא באחד ג RRs Se‏ כל 0 
מדוע נקט בדברי תנא קמא וזה קורא' ובדברי בן 
later‏ ו | 


האם מותר להפשיל ספר תורה לאחוריו שלא במקום 
סכנה והאם מותר לרכב עליו במקום הסכנה....ט 


האם החיוב ללוותו רק כשמוליכים אותו 
לקבורה כ ro‏ 
מה הרא שעור שצהיך ללורת 0 :.:..-י 


מדוע עובר משום 'לועג לרש חרף עושהו'..... י 
איך נכנס רבי יונתן שהיה כהן לבית הקברות... י 


ביאור הלשון 'שקלי ואזלי'........ 7 
האם מותר ללכת עם ציצית בבית הקברות . . . . יא 
מדוע לא נזהר רבי יונתן שלא יגררו ציציותיו על 
הקרקע = ה בי ל 
האם מועיל לכסות או לקשור את הציצית בבית 
הקברות awa head osc‏ סו 


ילקוט 


מדוע עבר משום לועג לרש אף שמטילים ציצית 
בטלית של המתים 7 


מתים וב 
דעות נוספות בענין הטלת ציצית בטלית של המת 
בוה אי .ג || 
יישוב הראיה ממסכת שמחות לדעת האומרים שאף 
בזמן הזה צריך להטיל ציצית בטליתות של 


Dress is os ass 20% ABS 
מדוע באים אצל המתים מ יה‎ 
יש שהוכיחו שהאיסור ללכת עם ציצית בבית‎ 
הקברות אתו משופלועג לרש %..י........ יד‎ 
oO ביאור הלשון 'שנית' ו'שילשת'‎ 
על שם מי נקרא אריאל מואב ל‎ 
יה:‎ 
roses RA ws מדוע טבל בניהו בן יהוידע‎ 
לדעת רשיי מה התה תקנת עורא .....::.. יד‎ 
ביאור הפסוק לדעת האומר ששנה סיפרא דבי‎ 
3 cosa sd A cs -- 
7 מדוע נקרא תורת כהנים 'סיפרא דבי רב'‎ 
Oc Bl as Se SH מדוע נקרא צדקיהו רשע‎ 
מדוע פירש רש"י שיצאו להתעסק בשדה‎ 
Oss ss ay Oc 
ביאור דברי בנו של רבי חייא דע אבון בהאי‎ 
Wh elas צערא' ל יס‎ 
קשה איך הביא ראיה מדברי איוב שכפר בתחיית‎ 
a a Ro . :. המתים‎ 
מהו הצער שיש למת מחמת הרימה ........ טז‎ 
קשה לדעת האומרים שאין גופו של המת מרגיש‎ 
TEs ads sss old sal בצער‎ 
מדוע הלך ללון בבית הקברות בליל ראש‎ 
oe raw sles nas arenes השנה‎ 


איך מותר ללון בבית הקברות 
מדוע אינו אסור משום דורש אל המתים......יז 
איך היו הרוחות מספרות זו עם זו DED ccd‏ 
הטעם שאין לקבור רשע סמוך לצדיק ....... יח 
מתינרנן העולטיעל התבואה..:::.:...יח 
מדוע לא יכלה לשוט מחמת שהיתה קבורה = 
של קנים ER‏ ה זה 


איך ידעו בליל ראש השנה מה נגזר על 
העולם cS A al RN el‏ ולת 
מה תפקידו של המלאך דומה ומדוע נקרא 
ois Ss A sels TO‏ 8 
מדוע נקרא 'אבוה דשמואל' oll aa‏ וט 
מדוע היה שמואל נקרא כן OW hoes sire ed‏ 
איך נכנס שמואל שהיה כהן לבית הקברות ... יט 
האם מותר לאדם ששם אביו 'אבא' לקרוא לאביו 
אבא rs Rn ee oo‏ ב 
האם היה שמואל חבירו של לוי ד 
ביאור שאלתו של שמואל = 
איך ‏ משמע שהמתים יודעים מהנעשה בין 
החיים IR 0 sr Sn od Ss dg‏ 
מדוע לא פירשו התוספות כפירושו של רש"י ..ב 
מדוע לא פירש רש"י כפירוש התוספות = 
במה נתקיימה השבועה.... Da nee lial ale‏ 
יט. 


אם יש לדחות שיודעים על ידי אחרים שמתו .. ב 
למסקנת הגמרא האם המתים יודעים מה נעשה בין 


ביאור הלשון 'מטתן' Ss Rl 2 aa‏ כא 
דווקא אם ראה שעבר עבירה בלילה ........ כא 
ביאור קושיית הגמרא ee Us vst dd‏ כ 
אם תלמיד חכם שגזל נחשב תלמיד חכם .... כא 
אם יש להוכיח מכאן שאינו נעשה צדיק בהרהור 
לבד EN:‏ בא 
האם מנדים את העובר על דברי חכמים או מלקים 
אותו rua s‏ 0 שי ל בא 
מדוע לא הביאם כסדר שנשנו במשניות בב 


מדוע אמר רבי אלעזר שמצא שלשה מקומות אף 


שלדברי כולם לא מצאנו אלא שני מקומות ... כב 
ביאור מחלוקתם של עקביאה בן מהללאל 
וחכמים. Ce x les Raya ae‏ 
ביאור דברי case‏ בן Bes og is i a‏ 
איך נידו את עקביא בן מהללאל שהיה תלמיד 
a RR RR RR co‏ ב 
מדוע לא הו אותו אם היה היב נירר ..:.. כב 


מה אמר כן/בלשהן ר 5 5 5 כב 
הטעם שמניחים אבן גדולה על ארונו ....... כד 


תוכן הביאורים יז: 


אם רבי יהודה נחלק על תנא קמא בענין סקילת 


ארונו של המנודה ו 
מדוע רצה שמעון בן שטח לנדות את חוני... כד 
ביאוה דבריישמעון בן שק 45% א כד 
מדוע לא נידה שמעון בן שטח את תודוס ... כד 
באיזה תנור נחלקו רבי אליעזר וחכמים...... כד 
ביאור מחלוקתם של רבי אליעזר וחכמים לפי פירוש 
רש"י בסוגייתנו 0 ה 
מדוע נקרא 'תנורו של עכנאי' NS. Rosas‏ 
ביאוך גירסת היהושלמי הנא :...:....:. כה 
האם נידו את רבי אליעזר או החרימוהו ..... כה 
הוכחות הראשונים שנידוהו .............. כה 
הוכחות הרמב"וישתחהיטוקו ............. כה 
דחיית הראיה שהביא הרמב"ן מכך שרבי אליעזר 
קרע בגדיו וחלץ מנעליו ות 
דחיית הראיה שהביא הרמב"ן מכך שלא באו לפניו 
ללמוד תורה 5-0 .1 AD‏ רכ 
קושיית הראשונים מהמבואר בסנהדרין שרבי אליעזר 
הניח תפילין car oad xed esos‏ כ 
מה הכוונה בכל מקום שאמרו 'רבי אליעזר שמותי 
הוא' ה ו Bess ee: EE‏ 
מהו הזמן הסמוך שה שמע . ב 
אם דין זה נאמר גם בקריאת שמע של 
ערבית יי 
אם יש בזמגינו אהם חשוב ..:..:. 0 
הטעם שהשמיטו הרי"ף והרא"ש חילוק זה....כז 
אם חייבים בתפילה ה א 
האם נמצא בבית אחר או בצד אחר........ כח 
ביאור הענין ee‏ שפח 
אם יש להוכיח מכאן שמהתורה די בפסוק ראשון 
של קריאת שמע וכה 
אם צריך לקרוא את כולה SF‏ 900% :ב 
קשה | שהרי אסור לקרואה פסוק ראשון 
בהליכה יי 04 שש ל כ 
מדוע | לא יתחילו ויפטרו | ממצות ניחום 
אבלים RR;‏ ל ו בח 
למה לא ישמטו אחד אחד ויקראו . 5 כח 
יט: 
מהי 'שורה הרואה פנימה' כח 
האם רבי יהודה בא להקל או להחמיר ופט 
מי הם הבאים מחמת האבל. A‏ כ 
הרואה כלאים בבגדו של חבירו אם צריך למ 
Al. an cs. care. MHD‏ 4% כט 
טעמו של הרא"ש שאין הרואה מ לומר לחבירו 
שיפשוט את בגדו al‏ ו ל 
לדעת הרא"ש אם צריך להפריש את חבירו כשעושה 
מעשה איסור בשוגג ב ל 
אם לדעת הרא"ש אינו מחויב להפרישו גם באיסור 
הג שך מ רב 3+ Woe ow ake‏ ל 
לדעת הרמב"ם קשה מה שאמרו בגמרא להלן 'שב 
ואל תעשה שאנ" 000008 ל שי שש 2-6 ל 


לדעת הרמב"ם האם צריך להודיע לכהן ערום שיצא 
מהבית שהמת שם..... ה ידי 
דעת התוספות אם צריך להפריש את חבירו מלעבור 
עבירה בשוגג ל 
אם דין זה נאמר אף בפשיטת בגד עליון .... לב 
אם צריך להפריש את חבירו מאיסור בשוגג כשאחר 


ממבוה בכך .... 00% 0 6% לב 
יש להוכיח | מכאן שהמתעסק אסור מן 
התורה Fe esas‏ ול 
האם מותר לעבור על איסור דרבנן מפני כבוד 
הבריות | כשאפשר להגיע על ידו לאיסור 
תורה ול 
אם איסור מן התורה שאינו מפורש בתורה נדחה 
הפנ כבוד הפפות +%...2ג.. לב 
אם מותר לעשות איסור דרבנן משום כבוד הבריות 
של הביר .5% ית = 
ביאור הגמרא 5 RR‏ לג 
ביאהר הלש :בית הפהס' ...> א 
הטעם שבית הפרס טהור מן התורה שז 
הבדיקות שמנו חכמים לענין בית הפרס ולאיזה ענין 
ה cee DAD‏ ל 
הטעם שבית הפרס שנידש טהור . > לד 
האם היה רבי אלעזר בר צדוק כהן ו 
אם יש איסור להלך על ארונות של מתים משום 
בזיון המת 8 sass‏ ריר ל 
אם יש איסור להלך על ארונות של מתים משום 
איסור הנאה .... ws Os‏ לה 
ראיית תוספות מהסוגיא מהו שש לד 


ביאורים 


קושיא נוספת לפירוש רש"י בגולל . קה 
קושיות נוספות לפירוש רש"י....... לה 
אם חייבים בכבוד מלכי עכו"ם ה 
אם יש מצוה לראות מלך עכו"ם אחר שכבר ראה 
- ל 
האם אפשר לסמוך על הרוב ....... Rr aed gs‏ 
מדוע אין המדלג טהור אף אם לא היה חלל טפח 
ברוב הארונות משום ספק טומאה ברשות 
הרבים css‏ ו aol,‏ ו ו 


אם ארון שידוע שיש בו חלל טפח מטמא.... לז 
אם צריך שיהיה ראש הארון פתוח כדי שהאויר 


שכנגדו לא יהיה טמא Re ls is‏ ל 
הוכחת התוספות שקבר סתום מטמא כל 
סביביו . ל ל 


הוכחה נוספת שקבר סתום מטמא כל סביביו . . לז 
קושיית ר"י מדין תיבת המגדל על דעת התוספות 
שבקבר סתום הטומאה בוקעת ועולה ........לז 
מדוע הביאה הגמרא את דברי רבא ולא הביאה 


משנה מפורשת באהלות RR, ooo‏ לה 
דעת הרמב"ם והראב"ד בטעם שהתירו לדלג על גבי 
ארונות ses eg ad es Saab‏ לח 
האם כבוד מלכים חמור מכבוד הבריות A‏ 
אס מותר לכהנים | להשתטח על קברי 
ND: Spas cal sles SE Eres RTE‏ 
אם מותר לכהן להיטמא לי \ אף כדי לראות מלך 
wd 0‏ לה 


ביאור הגמרא לפי דעות הראשונים הנ"ל .... לט 
אם אומרים גדול כבוד הבריות אף בגוי. . 
אס העובר על גזירות חכמים עבר על איסור 
דאורייתא . ל ל 
איזה איסור דרבנן נדחה מפני כבוד הבריות .. לט 
דעת הירושלמי שכבוד הבריות דוחה אף טומאת 


כהנים דאורייתא . : SO Ss‏ ל 
ביאור הדרשה מ'והתעלמת' ........ וש ל 
מי נחשב זקן ואינו לפי כבודו Beek‏ :ה 


אם זקן חכם ואינו לפי כבודו רשאי להחמיר על 
DW xcs Ro,‏ 
המקור לדינו של הרמב"ם שהחכם רשאי להחמיר 
על עצמו לפנים משורת הדין 
האם נחלקו הרמב"ם והרא"ש גם בשאר מקומות 
שהחכם פטור הפנ כבודר-.י:..:.:::. :מא 
הטעם שלא הוזכר בברייתא אופן ששכרו מועט ואין 


ee eo oe 0 00 00 0 0 0b 


שם בית דין. כ es‏ מא 
מדוע צריך פסוק להשמיענו /- יפסיד ממונו 
לטנתתטון :חברר. גר 2-5 ו בו 


מדוע אין למדים איסור מממון ..... RD ass‏ 
האם אפשר לתרץ שב ואל תעשה שאני כמו שתירצה 


הגמרא להלן . itn RT‏ ו 
האם הברייתא טל -- wigs‏ את פסחו מדברת 
בכהן גדול ונזיר או בכל אדם מ 
קושיית התוספות על פירוש רש"י בסנהדרין ...מג 
יישוב הסתירה בפירוש רשיי ה -.מג 
איך אפשר שיהיה כהן גדול נזיר.... Bd sd‏ 


ביאור כוונת הברייתא 'למול את בנו'....... מד 
האונן חייב בשחיטת הפסח ומילת בנו אף שהוא 
פשות מכל המות :444 44ו..ב.: EN‏ ה 


- 


מדוע אין ללמוד מ'ולאחותו' לזקן ואינו לפי כבודו 
שהוא בשב ואל תעשה E‏ מה 
איך נלמד מכאן שכבוד הבריות דוחה איסורים הרי 
יש כאן עשה של קבורת. המת 5 ...מה 
איך נלמד מכאן שכבוד הבריות דוחה איסורים הרי 
פסח ומילה יש להם תשלומים. ימה 
דעת הרמב"ם שאין ללמוד ממת מצוה שכבוד 
הרת ה אל 00% > 5 מו 
ביאור התירוץ 'שב ואל תעשה שאני'. ב 
מדוע אין ללמוד שמשום כבוד הבריות מותר לעקור 
דברי תורה בידים מכהן גדול ונזיר שמטמאים עצמם 


למ cress‏ מו 
תמיהת האחרונים על קושיית רש"י ותוספות . . . מז 
קושיית התוספות על תירוצו של רש"י 7 


מדוע לא פירש רש"י כפירוש התוספות ......מז 
מדוע לבישת כלאים נחשבת מעשה .. 
מדוע הביאה הגמרא ענין זה כאן ......... מח 


ביאור שאלתו של רב פפא ER‏ ות 
הטעם שעיקר לימודם היה בנזיקין ה 
קשה שהרי משנה זו אינה במסכת עוקצין ... מח 
ביאור המשנה יהאשה שכובשת ירק 
בקדירה' eR risa‏ למ 


ביאור המשנה 'זיתים שכבשן בטרפיהן' ..... מט 
מהו 'תליסר מתיבתא' es ats Aad‏ 
מדוע חלץ רב יהודה את נעלו Ee‏ 
הטעם שעושים נס למי שמוסר נפשו על קידוש 
השם. AS.‏ ית . 
מה היתה מסירות נפשו של רב אדא בר 
אהבה יי 
מהו 'כרבלתא' ומדוע קרעו מעליה ... i‏ 
אם צריך אדם למסור נפשו לקיום המצוה ....נא 


ביאור דברי רב אדא בר אהבה. . ...נא 
מדוע היו נראות בעיניו כאווזים לבנים.......נא 
מדוע לא היה רבי יוחנן ירא שתאחוז אותו רוח 


זנונים . 0 oS Ro‏ 
מדוע לא שאלו אותו אם אינו ירא מיצר 
אם היה רבי יוחנן מזרעו של יוסף od‏ ב 
מדוע אין זרע יוסף מאריכים ימים יותר משאר 
השבטים ה eR duals‏ .= 
ביאור דרשת רבי אבהו. 0% = 
מדוע הוצרך רבי אבהו לומל אל תקרי עלי 0 אלא 
צוליששה = . =. Rl io ls‏ = 
מדוע לא דרש רבי יוסי ברבי חנינא כרבי 
cd urs arsed 0000075 TN‏ בב 
שיהיו כדגים רק לענין הריבוי.. = 
ביאורייהפטוקי'פקהביהאהק "ו :4 .24ג.... נב 
הטעם שאין עין הרע שולטת בדגים . ב 
אם דרש כן מהפסוק .... cis Or‏ 
הטעם שעבדים פטורים מקריאת שמע והאם מי 
שחשפעעעד וחציו בן חורין מחויב בקריאת 
שמע ה : aR‏ חי 4 
באיזה קטן דיברה המשנה cy os a‏ 
מדוע פירש רש"י את המשנה בקטן שהגיע 


לחינוך Fe i de ABRs sd‏ := 
יישוב שיטת רש"י ממה שהקשו התוספות מקטן 

היודע לשמור תפילין אביו לוקח לו תפילין . 
ביאור קושיית התוספות מקטן היודע לדבר אביו 
מלמדו פסוק ראשון, ויישוב שיטת רש"י ..... נד 
פירוש הסיפא לפי שיטת רבינו תם 7 
מדוע לשיטת רבינו תס אמרו שקטנים שלא הגיעו 
לחינוך פטורים מקריאת שמע והרי מכל המצוות 


ו כ 
באיזה ‏ קטנים | המשנה מדברת | לשיטת 
הפמפ"ם .. ו וק 
האם להלכה קטן שהגיע לחינוך חייב בקריאת 
שמע .|| | | | ו 


מדוע הזכירה המשנה רק = מהמצוות והלא 
מהרבה מצוות נשים פטורות ובהרבה מצוות נשים 
חייבות ssw lms esse DE‏ נה 


בי 


מדוע לא פירש רש"י שנשים פטורות ב משום 
שהוקשו לתלמוד תורה. i‏ גה 
מדוע הוצרך רש"י לומר ללה me‏ זמן תפילין ולא 
הסתפק במה ששבת אינה זמן תפילין ....... נה 
לשיטת רש"י שטעם הפטור משום שאינו מצוי אצל 
אביו מדוע אינו פטור מן התפילה . 
אכל כשהוא קטן והגדיל קודם שנתעכל המזון 
שבמעיו האם חייב לברך מדאורייתא ........ נה 
מדוע קריאת שמע היא מצות עשה שהזמן גרמא 
והלא נכלל בה מצות הזכרת יציאת מצרים.... נה 
אם חייבים להזכיר יציאת מצרים בלילות האם זה 
נחשב מצות עשה שאין הזמן גרמא......... נו 
מדוע פשיטא שנשים פטורות מתפילין והרי יש מי 
שסובר שהיא מצות עשה שאין הזמן גרמא ... נו 
קושיית הראשונים על רש"י ממה שמצאנו שנשים 
פטורות ממצוות עשה דרבנן שהזמן גרמא ויישוב 


שיטת רשיי ae EE:‏ ו 
לשיטת רש"י מדוע הוצרכו לפרש בגמרא 'דרחמי 
הנה א 8 | 
האס תפילה היא מצוה שאין הזמן גרמא 
ומדוע . ו 1 
איך יפרש הרמב"ם שסובר שחיוב התפילה הוא מן 
התורה את דברי הגמרא ו 


האם נשים חייבות בתפילת המוסף. 
מדוע אין לומר שהוקשה מזוזה לתפילין לפטור 


ב ל , | 
מדוע הוא 'פשיטא' הרי - מסתפק רבינא שמא 
אינן מחויבות מן התורה 3 Te cays ns‏ 
האם קידוש היום וקידוש על היין הוא מן התורה 
או מדרבנן 0 creas ls‏ נה 


ילקוט 


מדוע אין לפרש שדבר תורה הכוונה ללאו של 'לא 


תסור' 0 ג 
האם ההיקש שכל שישנו בשמירה ישנו בזכירה נאמר 
רק על קידוש או על כל מצוות השבת Nae Rac‏ 
האם נשים חייבות בהבדלה lesa‏ וח 
האם בן י"ג שאין ידוע אם הביא שתי שערות מוציא 
אשה בקידוש .. Mud Prices isa: Ds‏ 
האם יכול לצאת רק חצי ברכה מדין שומע כעונה 
והשאר יברך בעצמו oe‏ 7 נה 
ביאור הספק אם נשים בברכת המזון דאורייתא והאם 
הנידון הוא על כל הברכות 0-ה <> ינח 
בקושיית תוספות על רש"י מדוע לא הסתפקו בכהנים 
ולויים. lis‏ 0 
קושיית הראשונים על רש"י מגרים ועבדים ... נט 
הטעם שלא פירשו שהצד שברכת המזון בנשים 
מדרבנן ‏ משום שהיא מצות עשה שהזמן 
גרמא ה ינ 
מדוע הפסיקו במאמר של רב אדא בר אהבה בקידוש 
היום ורק אחרי זה חזרו לברכת המזון BR ce‏ 
מדוע חייבו חכמים את הנשים רק בברכת המזון ולא 
בכל המצוות שנשים פטורות מן התורה...... נט 
שיטות הראשונים אם נשים בברכת המזון דאורייתא 
או דרבנן OS a Rana‏ 
ביאור דברי ההגהות אשר"י שנשים בברכת המזון 
מן התורה אבל אינן מוציאות את האנשים.....ס 


מדוע לא >צףינפקא מינה אם היא מסופקת אם 
בירכה ברכת המזון האם צריכה לחזור ולברך . 
מדוע אין האנשים יוצאים במה ששומעים מהנשים 


מדין הרהור כדיבור DPS ace Ala sa‏ 
האם | קטן יכול להוציא | גדול המחויב 
מדרבנן . ורי הילסת 
האם קטן ל שיעור דרבנן מוציא גדול שאכל 
ה iss ars‏ 7 
שיטת הים של שלמה שמדאורייתא קטן יכול 
להוצ Oe‏ ו arasd‏ ב 


מחלוקת הראשונים מהו שיעור אכילה להתחייב מן 
התורה בברכת המזון וביאור הגמרא לפי זה .. סב 
מדוע מי שאכל כזית דגן יכול להוציא ידי חובה 
את הרבים שאכלו שיעור דאורייתא......... סב 
האם לפי הרא"ש נשים אינן בכלל ערבות כלל או 


רק במצוות שאינן מחויבות בהם 7 סב 
האם תירוץ הגמרא בנדה על סתירת הפסוקים אימתי 
הקב"ה נושא פנים סותר לסוגייתנו .... sc‏ יר 
על דרך הפשט יש לפרש ש'יישא ה' פניו' הכוונה 
לפניה של הקדוש ברוך .0800 445%. ...0ב 
הטעם לנשיאת פנים לישראל מפני שהוא מדה כנגד 
0 000% > 4 לש 2-5 ר ל 
האם בעל קרי קורא קריאת שמע בפה או בהרהור, 
הלט מבקן יב הרהה 067 לג ...סג 
רבי יהודה מתיר לקרוא ק"ש ולבוך בפה, והטעם 
שהתיר בזה יותר משאר דברי תורה crass‏ סו 


האם המחלוקת אם הרהור כדיבור תלויה במחלוקת 
האם צריך להשמיע לאזנו בקריאת שמע ..... סד 
האם לשיטת רבינא מי שאינו אנוס צריך להוציא 


אם הרהור כדיבור מדוע הוצרכו לדרשה שאסור 
להרהר במקומות המטונפים ומדוע מותר להרהר 
בשבה בהפרי חול 5 3 . יס 
באיזה הרהור דנו אם הוא כריבור כשמהוהר את 


התיבות או כוונת הדברים. OR‏ סד 
האם להלכה הרהור כדיבור יוה 
בשיטת הרמב"ם אס הרהור כדיבור והאם הרמב"ם 
מחלק בין קריאת שמע לברכת המזון סה 


סיכום השיטות האם הרהור כדיבור......... סה 
האם מי שאנוס ואינו יכול Wu‏ קריאת שמע יוצא 


בהההו יש ל יש \ 0% . סה 
אם הרהור כדיבור האם הרהורים | sw;‏ 2 
בשעת תפילתו נחשבים הפסק TOs sata sad‏ 


האם מברכים ברכת התורה על הרהור....... סה 
מכאן מוכח שאף זכירת יציאת מצרים אין יוצאים 


בהרהור אף אם הרהור לאו כדיבור las‏ ה 
מדוע מה שבסיני היה דיבור הוא טעם להתיר 
ההש ו 
לשיטת רבינא מדוע אינו מהרהר גם ברכות קריאת 
שמע OY ce Ss srl cr Ll Bar ol‏ 
האם הצריכו את הבעל קרי להרהר קריאת שמע גם 


כשאינו מתפלל בציבור.... el on as‏ סז 
מכאן נלמד שכשהציבור קוראים קריאת שמע יקרא 
עמהם פסוק ראשון + 0 +( % + 5% 96 + .)| 9 0 0 9 . .+ סז 


תוכן הביאורים כ. - כא: 


כא. 


מדוע לא הקשו מברכות קריאת שמע שהם גם דבר 
שהצבור עסוקין בו DES oy scr sais‏ 
מדוע לא הקשו גם לרבינא מה בין קריאת שמע 
לתפילה ne‏ ה 
מדוע לא פירשו ש'לא יתחיל' הוי בדיבור, אבל הוא 
מהרהר התפילה 
האם יש בשמונה עשרה מלכות .. 
מכאן קשה על הרמב"ם שסובר שתפילה חיובה מן 


התורה ee Wa aod‏ ות 
איך לומדים מהפסוק 'כי שם ה' אקרא' שצריך לברך 
ברכת התורה ss haa‏ סח 
האם ברכת התורה היא מצות עשה מן 
התורה ל 0 lsd‏ סת 
יש אומרים שברכת התורה במצות תלמוד 
תורהייולכך לא טנאה הרמב7ם ...סח 
הפסוק 'כי שם ה' אקרא' וגו' נדרש לדברים אחרים 
ואיך דרשו פסוק זה לברכת התורה 1 סם 
מדוע שני הק"ו שדרש רבי יוחנן אינם סותרים אחד 
את הש" ...... DOr bl Le on ₪ eR‏ 
מתי יברכו 'לאחריה' בתורה ...סט 
מדוע אין מברכים ברכת התורה לאחריה ו סט 


מדוע לא אמרו כל זה אכניס בקל וחומר מה למזון 
שאף שנהנה אין טעון ברכה לפניו וכו' ..... סט 
וכי רק מהמזון הוא נהנה ומהתורה אינו נהנה. . ע 
מדוע לא תירצו שרבי יוחנן סובר כמו התנא להלן 


שאינו סובר הפירכא 'שכן נהנה'. ...לש 
'ספק קרא קריאת שמע' האם ידוע לו אם אמר 'אמת 
ME MH. oases: i sulle‏ ה 
ביאור אופן הספק אם אמר אמת ויציב Dc:‏ 
משא ומתן בתירוץ ריי El te ER‏ 
לפי התירוץ השני של תוספות האם חוזר גם 
ליואמה ונםיאמת וציב' ,26 . 0% .+ פא 
לפי התירוץ שויאמר נכלל באמת ויציב, מדוע לא 
אמרו ספק אמר הזכרת יציאת מצרים ....... עא 
ביאור החילוק בין ספק קרא קריאת שמע לבין טועה 
באמצע קריאת שמע ... .ה 
ביאור השאגת אריה באופן הספק 4 אמת 
Ree -‏ ל > ORE ST‏ 
כשחוזר לאמת ויציב האם צריך לחתום 'ברוך אתה 
ה' גאל ישראל' Sic OR ads RA‏ 
האם יש ללמוד מכאן שספק ברכות להקל ... עב 
מדוע אם קריאת שמע דרבנן אינו חוזר מספק הרי 
יש חזקת חיוב 6 כ עב 
איך יפרש מי שסובר שקריאת שמע דרבנן את כל 
הדרשות שדרשו בדיני קריאת שמע ........ עב 
מדוע לא הקשו שמהמשנה מוכח שקריאת שמע 
דאורייתא 8 שה 
מדוע הבעל קרי קורא כל קריאת שמע לא פרשת 
היאמר בלבר .... 9 os wl‏ ו 
האם לרבי אלעזר קריאת שמע דאורייתא או 
aaiacaaee adel Bk Ess ana ae‏ לע 
מדוע ‏ פסקו הראשונים | שקריאת | שמע 
דאורייתא suse‏ 8 
כמה חייבים לקרוא מן התורה, וכמה ה 196 - 
כשהוא מסופק אם קרא קריאת שמע 0 
מדוע כשחוזר וקורא קריאת שמע מספק מברך 
ברכות קריאת שמע Docs Sa af‏ ער 


מכאן משמע שתפילה דרבנן ל יתרץ מי שסובר 
שהיא מדאורייתא TW ols ol ss‏ 
ביאור דברי רבי יוחנן . i eR eT‏ 


האס חייב לחזור ולהפשט מספק או שהוא 
רשות ו Be 7 oe er‏ 
מה הטעם של האוסרים והמתירים להתפלל שתי 
תפילות 8 4 עה 
האם רבי יוחנן התיר להתפלל רק על ידי 
חידוש rns‏ ו וב 
בביאור שיטת ר"י ואם חולק על הרי"ף ..... עה 


האם רק לציבור הותר להתפלל בתורת נדבה, והאם 
הותר גס להתפלל תפילת מוסף בתורת 
נדבה 7 RR PR‏ 
קושיא על מה שכתב הרי"ף שציבור אין מקריבים 
נדבה והרי הציבור היו מקריבים קיץ המזבח . 

קושיא על הרי"ף ממה שמצאנו שציבור מתפללים 
נעילה... ה ו 
קושיא על הרי"ף שאף שאין מוסף בא בנדבה מכל 
מקום עולה באה בנדבה, והאם יכולים להתפלל 
תפילות השבת נדבה RR‏ 6 עו 
מדוע אסור להתפלל בתורת חובה והלא כיון שאינו 
מחויב להתפלל ממילא תפילתו בתורת נדבה . 


ביאורים 


טעם אחר מדוע אין להתפלל תפילת מוסף 


בנדבה Ww Rs are reese‏ 
שיטת רב האי שאפשר להתפלל אף את תפילת מוסף 
בנדבה 080080 a‏ ה 
מדוע צריך להפסיק באמצע הברכה ואינו יכול לגמור 
בתוההינרבה! :.. ה Wes‏ 
מה הדין אם היה עומד בתפילה ונסתפק שמא 
התפלל כבר פא 
האם גם בתפילת ערבית צריך להפסיק אם נזכר 
באמצע התפילה שהתפלל lc‏ עו 
מה הדין בתפילת המוסף אם התחיל ברכה של 
חול ו Wks ai rer‏ 
האם בכל הברכות אם טעה והתחיל של חול יגמור 
הפוכה או בק באתה חתנ + 7 
הטעס שבתפילת נדבה צויך | לחדש דבר 
בהפילתת :2 0 
בספק התפלל שחוזר ומתפלל אינו צריך לחדש דבר 
Oo Ria‏ ד 


באיזה: בורכה עריך שההש 4:34 ...22 עה 
מה נחשב חידוש דבר כתפילה ..:.2:%4..; עח 
לא יתפלל תפילת נדבה אלא אם יודע שיוכל לכוין 
כל התפילה . DY ss se dR‏ 


כא: 


מדוע צריך שיוכל לסיים תפילתו קודם שיגיע השליח 
עבנ םש sso‏ ל א א 6 Ms pd‏ 
באיזו תפילה מדובר +.4.. oh RE‏ עח 
האם כשמגיע החזן למודים מותר לו לכרוע כשהוא 
בתחילה או בסוף הברכה, והאם צריך לשתוק בעת 


הכריעה . ה = 
מדוע - שיגמור 8 קודס שיגיעו הציבור 
למודים ואין די שיכרע באמצע הברכה Psst‏ 
הטשעם'"לאמירת מוהיס דהבנ] 2 2 ג 45 0 
זמן אמירת מודים דרפנ + 7 
ביאור הלשון 'להתחיל ולגמור' .... ו 
שיטת הירושלמי באדם שנכנס לבית הכנסת ומצא 
עלב 407009 2 ccs‏ 0 


המאריך בתפילתו האם צריך להמתין | פַ 
אדם ששמע או שיודע שישמע קדושה במקום אחר 
האם צריך להמתין מלהתפלל....... ו 
מדוע אין די שישמע הקדושה מהחזן. 
במחלוקת הראשונים האם שומע כעונה נחשב 
כהפסק.... DM cc cr TR RRs xs‏ 
האם השומע ברכה לאח שיצא ידי חובתה עובר 
על ברכה לבטלה מדין שומע כעונה ssoawa‏ פא 
השומע דברי תורה מחבירו האם צריך לברך ברכת 
ה 5 RH cess ee‏ 
מדוע לרב הונא הקדושה נאמרת ביחיד הרי אין דבר 


שבקדושה בפחות מעשרה .... 2 
ביאור דברי רש"י בדעת רב הונא שיחיד אומר 
Peds es des ION‏ 7 
ביאור פסק הרמב"ם במחלוקת רב הונא ורבי יהושע 
ב SDSL bas le dls oe te eos irs SO‏ 
האם גם את קדושת "וצר אור' ו'ובא לציון' אין 
הד A Eons‏ 
האם חיוב עשרה לדבר שבקדושה הוא מדאורייתא 
אב xs FOR‏ 1 
ביאור על דרך הרמז שאין דבר שבקדושה פחות 
מעשההי.. -י... = יי 6 
גרדל ימצות קנש תש ב.א:י,ג.. AD iss‏ 
מנין ש'העדה' אינה כוללת גם את יהושע 
A ss ||] 3290‏ 
צירוף ‏ מחלל שבת לעשרה לענין | דבר 
PB sas wy RD Ps NPI‏ 
ביאור אחר ללימוד שדבר שבקדושה צריך 
עשרה rs as‏ טוח Ms ces‏ 
האם אפשר להוכיח מסוגייתנו שאין להפסיק באמצע 
שמתה עשוה קקהושה basic...‏ 
האם עניית אמן יהא שמיה רבא חשובה יותר 
מקדושה ומודים א יר 
האם מותר להפסיק בשומע תפילה לאמן יהא שמיה 
רבא מברך א = = 
האם מותר להפסיק בברכת 'את צמח דוד' א יהא 
שמיה רבא מברך .. 00 Ed‏ 6 ופד 
מדוע לא נתרץ שהאיסור לבעל קרי בדברי תורה 
נאמר רק למלמד לאחרים .= 


מדוע לא הקשתה הגמרא על תנא קמא שאומר 
שבעל קהי מברך על הפחון לאחרין ..::... יפד 
האם טבילת בעל קרי היא מדאורייתא או מתקנת 
עזרא ל פה 


אוצר הסכמה 


ההבדל בין משנה תורה לשאר החומשים לענין 
דרשת 'סמוכין' oR ee‏ בה 
מקור דין סקילה בשוכב עם בהמה 
מנין שרבי יהודה לא דורש 'סמוכין' . ו 
מדוע אוב וידעוני לא נחשב יצא לדון כדבר 


החדש' Dots ras isd asad el‏ 
מדוע הסקילה הכתובה באוב וידעוני מיותרת ללמד 
שכל המכשפים בסקיל > 54:43 7 
מדוע לא הוכיחה הגמרא מיד מהברייתא של אנוסת 
אביו שרבי יהודה דורש סמוכים ו 


מנין לומד רבי יהודה לאסור גם מפותת אביו . פו 
כיצד רבי יהושע בן לוי עצמו דרש סמוכין לשני 


lw: Eitan , 0 60 BA 
איך יתכן לומר על ] דור המדבר כאילו קיבלו מהר‎ 
ו‎ ir סיני הרי הם קיבלו ממש.‎ 
ביאור המעלה והטעם שזוכה שנחשב לו כאילו קיבל‎ 
כ‎ is CT ah . התורה מהר חורב לזה‎ 
מדוע הוזכר רק שהמלמד את בנו תורה זוכה למעלה‎ 
TD sl ..... זו ולא את המלמד לאחרים‎ 
הגמרא היתה יכולה להקשות מהברייתא לקמן (כב.)‎ 
שלרבי יהודה בעל קרי אסור בדברי תורה .... פז‎ 
מדוע העדיף התנא להודיע כחם של חכמים‎ 
8 sn ad . המחייבים בטבילה‎ 
ביאור מחלוקת רבנן ורבי יהודה ו‎ 
כב.‎ 
האם רבי יהודה סובר שהרהור כדיבור או‎ 
פד‎ a 6 8 לא‎ 
8 cad בביאור קושיית הגמרא על רבי יהודה‎ 
איזה ברכות עשה רבי יהודה כהלכות דרך‎ 
הח‎ RR 7 ארץ‎ 
מהו איה יהאה רתת ווע ...:יי.. ה‎ 
ri ביאור התיבה זיע' ו‎ 
מדוע הוצרכו להוכיח דווקא מכאן שזבים ומצורעים‎ 
ה‎ A מותרים בדברי תורה‎ 
מדוע בועלי נדות אינם טמאים משום קרי ....פח‎ 
טעם | החילוק | בן טומאת קרי לשאר‎ 
הטומאות . ?ה ל ה‎ 
8 הטעמים שהביאו הפוסקים ה‎ 


ביאור דעת הרמב"ם שבית דין שאחר - תיקנו אף 


לתפלה ee‏ ב 
מדוע דבר שהאדם מ בו מותר ללמוד 
בטומא תו 6 0 0 0 9 0 0 0 0 0 e000 0 +o AE + 0 os‏ פט 


האם מותר להזכיר את שמותיו של הקב"ה שבתוך 
הפסוקים כאשר לומד גמרא 


is is mss /‏ 
ביאור כוונת הגמרא 'מגמגם' ייייי.ו.....).גצ 


ביאור כוונת רש"י שכתב שמדובר בבעל קרי . 
מה סבר התלמיד שלכן היה מגמגם ובמה חלק עליו 


רבי: יהודה :4 || + 
לגבי מה אמר רבי יהודה בן בתירא שאינם מקבלים 
טומאה eR‏ ו 
מדוע צריך להרחיק ממקום הטינופת הרי אין דברי 
תורה מקבלים טומאה RS 0 oN A,‏ 
כיצד אפשר לסייע משיטת יחיד לדברי רבי 
אלעאי EE‏ ו יי 
מדוע דברי רבי יהודה בן גמליאל הם כרבי יוחנן 
הסנדלר ל ריצה 
האם יש להוכיח הלכה ממה שכך נוהגים 
הציבור 7 Er: ca‏ שה 
מדוע נקראו שלפ התנאים הללר' 'סבי", . .. . צא 
ביאור שיטת רבי יאשיה oa as ao ar‏ שת 
כיצד ביטלו תקנת עזרא הרי אין בית דין יכול לבטל 
דבהי :בות חיק הבירו RR dis ole‏ 
האומר ש'בטלוה לטבילותא' במה סובר כרבי יהודה 
בן בתירא ee re‏ = 
האם בטלה טבילת עזרא רק לדברי תורה או גם 
לתפלה ל Sls ss:‏ 
גודל המעלה בזהירות בה זו ב 


אם מועיל לרחוץ בתשעה קבין מים שאובים ומכמה 


כקיסי. =u A ENS‏ 
אם ללח של ימינו נחשב ככלי לרחיצת תשעה 
סי . - ו a‏ לב 
מהו שיעור תשעה קבין ו 
מדוע נקרא שמו 'איש גם זו' apse dl‏ א 
מדוע בן עזאי יכול היה לדרוש קולא זו 
ברפיסי. es‏ ו סח -. 


19/2013 


ילקוט 


מדוע נקטה הגמרא דוגמא של תרנגולים..... צג 
במה שמע שמקילים ובמה שמע שמחמירים.. 

הוכחה מכאן שרבי יהושע בן לוי סובר שבעל קרי 
אסוהבדבהי. תורה רק .דרגה 0:2 צנ 
מכאן מוכח שעזרא תיקן רק לדברי תורה ובין דין 


שאחריו תיקנו לתפילה Ms wale a ds‏ 
מנין לרש"י שמדובר באשה פנויה RE‏ 
מה אותו אחד תבע מהאשה 2 ה 
אדם יכול להתעלם מירידתו ועדיין ה עצמו 
למדקדק במצות ME Ls gd os‏ 
מדוע רב הונא קרא לתלמידיו 'רבותי' ייה 


הרי לבעל קרי מותר לטבול במים שאובים ומדוע 
שיהיה אסור במים חמים Ns‏ לצ 
הרי מצינו שהיו מחממים לכהן גדול את מי 


המקוה .. לצה 
וכי לא ידע רב הונא שאין טובלים בחמין.... צה 
כב: 
לאיזה תנאים הגמרא מתכונת; -+ ...9 צה 
מדוע הקדימה הגמרא את האמוראים לפני 
התנאים 9000068 4-09 5368 0 רצה 
האם שייכת שכחה בדינים המצויים......... צה 
ביאור קושיית רבא מכך שנאמר שעזרא תיקן 
טבילה AR slay ls OY‏ ה 
בביאור הגירסאות בפסק ההגה של הבאיל... צו 
הוכחה לגירסא שלפנינו 7 


קושיית האחרונים לרבא מהמשנה במקואות שחולה 


שנשפך עליו תשעה קבין טהור. צר 
הרי שנינו שמי שנפלו עליו ה ל מים 
שאובין טמא... ra so se‏ 
מדוע לא הקשתה הגמרא עליהם ונחזי עזרא היכי 
cs sc Shs ih AK x ee OD‏ 
ביאור הלש ינתנו פלור: 7 ב א ה 


מרוע ההמירו בטבילם לאחדים + 20.. עז 
מדוע לא נתרץ שרבי יהודה בא לומר שאפילו 
הטובל לעצמו צריך ארבעים סאה ..... ו 
מדוע אמר רבי יהושע בן לוי שמי שטבל לקריו 
עלתה לו הטבילה לגירותו ... ses a‏ צן 
אם מותר לטבול טבילת עזרא בבריכת שחיה.. צז 
באיזו ברכה מדובר שכל אחד ביקש שיתנו לו 
לברף:; rs es 8 re‏ 
מדוע בליש אחד ביקש se Rs‏ על הכוס . צז 
כיצד ‏ גילו ברבים ענקני הצניעות...:.......צח 
האם רבא טבל בארבעים סאה או שנשפכו עליו 


אהבעים סאה .4 NS vias a‏ 
בביאור כוונת רב הונא באומרו שהוא אינו נצרך 
לטבילה as Bro sas‏ ב שח 
מנין לרש שרב חמא - על 0 .ית 
הרי כל אדם חייב לטהר עצמו ברגל RE ees‏ 
לגבי מה אמרה הגמרא שאין הלכה כרב 
200 7 
אם מותר ה על טבילה שש ערב יום 
הכיפורים 4 DY LS‏ 
ביאור יתור הלשון 'היה עומד בתפלה' צט 
האם אחרים צריכים להזכירו ct‏ הצ 


ביאור הטעם' שאנויספסיק לג0רי....::...:צט 
מדוע בעל קרי דווקא מקצר ואינו מתפלל תפילת 


הביננו ה Wo dass ts so‏ 
בעל קרי המתפלל ביחידות 8 
המר בברכוהקריאתי שטעי. 4 י.:י.:4..:ק 
סיבת ההיתר לבעל קרי לקרוא קריאת שמע בתוך 
המים 7 יי יי 


מדוע היורד לטבול קורא קריאת שמע בעודו מכוסה 
במים הרי אינו מסמיך גאולה לתפילה....... קא 
כיצד קורא הבעל קרי קריאת שמע בעודו במים 
לשיטת הראשונים שעיקר זמנה הוא לאחר הנץ 
החמה ND ass pis ods sr ss alec‏ 
כיצד קורא קריאת שמע במים ללא תפילין ... קא 
כיצד נטהר הבעל קרי מטומאתו קודם יציאתו מן 


המים . 206 . 7 א 
הרחקת | ארבע | אמות | ממים הרעים ומי 
המשרה. א + 
הרחקה מצואה אפילו כשאין יוצא ממנה ריח 
רש ל a oss‏ = 
ביאוה הלשון מנמנטאוקורהי. ..-......... קב 
בענין היתר קריאת שלשה פסוקים.......... קב 
ביאור הלשון תניא אידך = 
המוצא צואה כנגדו מדוע אנו חוזר לראש 
התפילה | אי = 


האופנים שאינו יכול ללכת ל dwas‏ קב 


תוכן הביאורים כא: - כג: 


ביאור הלשון מצא צואה במקומו ה א ב 
הטעם שלא חשש רבה לזבח רשעים תועבה .. קג 
האם התפילה פסולה מן התורה או מדרבנן... קג 
הטעם שלא הקשה רבא מהפסוק 'זבח רשעים תועבת 


ה'' שנאמר קודם לכן Fass cs Tone wiles‏ 
לשיטת רבא הרי לא נאמר הכלל מצוה הבאה 
בעבירה במצוות דרבנן <I‏ 
התפלל במקום שאין לתלות שמונחת בו 
TF ss a se As poe oie TN‏ 
יי במקום צואה האם חוזר ) ל 
הרי תפילת רשעים תפילה וראויים הם - 
לעשרה cos OR AR‏ יה 2-06 קד 


תפילתו תועבה אף תפילה שחיובה מדרבנן ... קד 


איסור תפילה בשעת השתיתה TL a es‏ 
כיצד חוזר ומתפלל כנגד מי רגלים שעל 
הקרקע a hs‏ הכר קה 
כשמי הרגלים טופחים על בגדיו וברכיו 0 
מדוע נקט התנא בלשונו חוזר ומתפלל ...... קה 
מג. 
ביאור דחיית רב אשי ל ו קה 
טעם דחיית השותת מהתפילה ... EN‏ ו 
הרי שנעו להלן שהנצרך לנקביו תפילתו 
תועבה Sa‏ א Zosas‏ 17 
הוכחת הראשונים מסוגייתנו בדינו של השוהה כדי 
לגמור כולה Doel css ods ss SE‏ 
יישוב השר מקוצי -/ הי ee‏ 
דחיית רבינו יהודה סי ל ל קז 
שיטת תלמידי רבינו יונה בשם רבני צרפת ....קז 
טעם החילוק בין הפוסק בתפילתו מחמת השתיתה 
לבין השוהה במבואות המטונפות Np kd us‏ 
שהייה לצורך התפילה ל > קה 
מדוע לביאורו של רב אשי לא פירשו רב חסדא ורב 
המנונא מהו ‏ דנו של השוהה כדי לגמור 
כולה ll se rar Ros ews‏ לה 
הנצרך לצרכים קטנים אם תפילתו תועבה .... קח 
אם מותר לכתחילה להתפלל כשיכול להעמיד את 
עצמר כדל-פרסה 5 5 ee‏ ד 
מנין למד רש"י שמותר להתפלל לכתחילה כשיכול 
להעמיד עצמו עד פרסה ל ל ₪ קש 
טעם לשיעור הילוך פרסה 7 Oss‏ 
שיעור פרסה כשיושב במקומו RE‏ ל 
הנצרך באמצע תפילתו לנקביו ה 


טעם אריכות לשון הברייתא 'הנצרך לב אל 


יתפלל' . . Dire oe ras cad sf sls‏ 
ביאור מצות הכון הקל 
הרי כבר שנינו שהנצרך לנקביו אל יתפלל ....קי 
דעת הכסילים שאינם חוששים לחטוא ל 
אף הנמנעים מן החטאים נחשבים כצדיקים .. . . קי 
ביאור לשון הכתוב 'כי אינם יודעים לעשות 
a‏ ב ל 
הטעם שלא נדרש הכתוב כפשוטו שראוי להימנע 
מלחטוא מאשר להקריב קרבנות וק 
מהי ההתבוננות בין הטובה לרעה אשר הכסילים 
אינם מתבוננים בה טוא 
מחלוקת ראשונים לענין מה נדרש שמור 
נקביך . cay AM es‏ ור לקו 
מקור מסוגייתנו שהעומד להפיח אל ל . . קוא 
ביאור הפסוק לפי הדרשה שמור נקביך IOs sass‏ 
טעם חליצת התפילין בריחוק ארבע אמות....קיא 
בית הכסא קבוע שאין מונחת בו צואה...... קיב 
חליצת תפילין בבית הכסא שבחפירה .. וב 
כיצד נפנה לאלתר בבית הכסא עראי והרי נאמר והיה 
מחניך קדוש ee AO‏ . קוב 
טעם להשמטת הראשונים את חילוקו של רב ששת 
לענון: בית הכסאעהאי. :242 = 
הנחת התפילין לאחר היציאה מבית הכסא.... קיג 
החולץ תפילין משום עשיית צרכים האם מברך 
כשחווק ומניחן :....... EE‏ ג 
מהו הצד להתיר להשתין בתפילין הרי הכניסה עצמה 
De css ass sd le‏ 
הרי הכניסה למרחץ בתפילין אסורה אף שאין בדעתו 
להתהחק טג >. One Lois xs eds andl‏ 
לבישת תפילין של יד בבית הכסא .........קיד 
מהו להשתין בתפילין בבית הכסא עראי . קיד 
להשתין בבית הכסא קבוע העשוי בחפירה קטו 
מקום הנחת התפילין לדעת בית שמאי ......קטו 
הרי ממילא מרחיק ארבע אמות כדי ליטול 
מהחלתותג-.:. ה לקו 


ביאורים 


בית | הלל מודים שצריך | להרחיק ארבע 
אמות sees mle ss arb‏ ו 
הטעם שמכניסם אף כבגדו San oe aaa‏ ו 
אף ‏ כוונת | הברייתא | היא שאוחזן בידו 
הד 234000 3 קט 
ביאור הגירסא אוחזן בבגדו ובידו ונכנס ומניחם 
בחורין הסמוכים לבית הכסא DD cso a‏ 
הטעם שנענשאתתלמיד 045% קט 
כיצד אוכר עצסה קדעת a4...‏ קז 
מקור היתר הנחת דבר שקדושתו קלה על קדושה 
המוה הטרה 4 5 TOD sss‏ 
הטעם שאוחזן בימינו וכנגד לבו WR cca‏ 
האם | לדעת | רבי מיאשא | מכניסן | בידו 
sc ss rn sas ane TIA‏ קסד 
כמה הוכחות כשישף רש" .%:2.ג.; roo. ag‏ 
טעם איסור יציאת טפח מרצועת התפילין.... קיז 


הכנסת תפילין לבית הכסא סמוך לשקיעת החמה או 


בלילה של 0000-ב > שש = - 0% קון 
מדוע כליין צריך שיהיה בחלל טפח כדי להפסיק 
ביז'יהתפילי ההק" sess‏ ות 
מדוע חלוק כליין | מחיפוי עור ההתפילין 
והקמעין .... sa we RAS‏ קת 


טעם הכנסת רבי יוחנן את התפילין לבית הכסא ולא 


מסרם לתלמידיו ... rasa‏ .2 לוה 
פג: 
היתר הכניסה בתפילין של ראש ממנהגו של רב 
er‏ || || ל קוה 
טעם איסור החזקת תפילין וספר תורה בעת 
התפילה Os ous sd ns oN‏ 
טעם איסור שינה בתפילין......... MD ors‏ 
מדוע אין איסור היסח הדעת בעת השינה.... קיט 
אחיזת דברים שאין חשש בנפילתם ואס אחיזה 
מעכבת בתפילה = 
אחיזת סידור תפילה בעת התפילה . = 
מנין שאסרה הברייתא להכניס תפילין ביד ... קב 
הברייתא עוסקת בהלכות בית הכסא ל 
ביאור | תירוץ | הגמרא | כאן לגדולים כאן 
לקטנים . as‏ ב aed WR‏ ל 
כיצד קושיית ותסברא מפריכה את ההוה 
אמינא 0 לב 
דין גילוי בגדים באיש ובאשה ...... ה 
טעם השמטת הרי"ף והרמב"ם 0 גילוי טפח 
וטפחיים acs Sos Ws‏ ל 
מדוע לא התפרשה הברייתא לענין השתנה בבית 
הכסא isa Oo‏ 


מדוע לא התפרשה הברייתא לענין חל תפילין 
סמוך לבית הכסא RSPR Re od da‏ 
מדוע לא הועמדה לענין גילוי טפח וטפחיים 


sd E>‏ קבא 
מדוע אין ניצוצות ניתזים בבית הכסא קבוע ..קכב 
מדוע לא חוששים שיקנח ביד שהתפילין 
בה 000 ne Ne‏ 
בבית הכסא עראי כשהתפילין בראשו או כרוכים 
ל = 
כרוכים בו ובבנדו Ee‏ 
ללמדנו שהעיקר תלוי בישיבה או בעמידה . . . קכב 
מדוע לא העמידו את הברייתא לענין שינה 
dled As ABS os PDN‏ בב 
טעם נקיון הגוף קודם הסעודה 8 
מנין שבודק עצמו אחר כל ארבע אמות..... קכג 


מדוע לא נאמרו תקנות אלו לנקיון הגוף קודם 


התפילה . . Saas os‏ 7 .בג 
איסור אכילה בתפילין . א כ 
בלאור הקשה הדו לט 0 4 ל 
זמן הנחת תפילין לאחר הסעודה ב 
מה הוא אפהקפקתר + 0 44 44 גא עה 


צרירת :מעותעםיתפיקקן .4 + ל :..: קפב 
מדוע לא העמידה הגמרא שלא יצור מעותיו ותפיליו 


כשנצררים ביחד > לו )הקבר 
ביאור יישוב סתירת הברייתות ...... cass‏ ה 
הקצאת הסודר לעולם ובסתם ה 
הזמנת הסורה מה + 0% + קפ 
כשלא הקצהו וצרר בו מל על דעת לצרור 
לעולם . ו פי קב 
תשמיש a‏ בסודר שנצרר בו תפילין TOPs ced‏ 
שינוי הלשון בין פשיטי לזוזי ...... ה 
מהי ההזמנה האוסרת לדעת אבי ורב 
חסדא 8 3 א 0 א 


ילקוט 


מדוע ספיקו | של רב יוסף הוא דווקא ביסוד מחלוקת | רשי ותוספות בגירסאות 
בלילה os as es‏ א a cal‏ > הלפה RRA‏ ל 
אם מותר להניח לכתחילה תפילין מן הצד...קכה הנודר הנאה מראובן ובני ביתו האם אשתו 
באיזה אופן אמר שמואל שמותר להניח תפילין בכלל ER‏ ה 
אפילו כשאשתו עמו הש -- ........ םה האר קוסהתהנמרא שההפאיכאגעגפוםי .יכלה 
בטעם שהרמב"ם השמיט הלכה זו בהלכות | אם אפשר לברך בישיבה oe‏ 
תפילין sass ies‏ מדוע. הוצרכהי הגמנא "להבואי. לראייתה! את"יסיום 
אם מותר לישב על ספסל שבתוכו יש תא להניח | המשנה של אב 
התפילין. . Ee a‏ אש כ" בביאור לשון הרעב a OM‏ פה 
אם מותר לה gare‏ שאינו משתמש בהם תחת אם בנות בכלל בנים dhol‏ ללה 
מראשות ...י.י ה אם יש חיק בגלאי בניר הקטנים ביןלהאתישפע 
אופנים בהם היה אפשר לש 5 את הקושיא לקירוב בשר ys 0 ARR si‏ קלה 
על שמואל מהברייתא....... כ ...ברעמה היחה .ההווהי אמעת של יהבויכהנאי לקשרי בין 
מדוע לא תירצה הגמרא שהברייתא עוסקת ברוצה השאלות ...... roo‏ שרפ עשי א IO sae‏ 
להניח התפילין על המטה בלא הכיס שלהן .. קכו על איזה דין הסתפק רב כהנא ........... קלו 
מדוע לא תירצה הגמרא שהברייתא עוסקת באופן ביאור תשובת רב פפא ee‏ 
שרוצה לשמש מיטתו.. "קר האס קת אלן יחשםני הוה ₪2 
מדוע לא תירצה הגמרא ששמואל דיבר באופן בטומטום iS‏ ב וק לו 
שהתפילין היו מונחות כלי בתוך כלי ....... קכו האם טפח באשה ערוה גם לגבי נשים או רק לגבי 
מדוע לא תירצה הגמרא ששמואל דיבר באופן אנשים .. 5 ₪ ל + .א קפ 
שהתפילין | נמוכות | או גבוהות ‏ שלשה האס כל טפח באשה ערוה.............. קלז 
eras x BBD‏ .קבד (טפהכאשה לפנ יכהביהקורש או 
מדוע לא תירצה הגמרא ששמואל עוסק באופן שאין כיצד למד רב ששת שאין להסתכל באצבע קטנה 
לאדם מקום משתמר בביתו כי אם תחת של אשה 00s, SS A i‏ קל 
מראשותיו 0 ......קכז אס טפח הוא רק באשתו או גס באשה 
מדוע לא תירצה הגמרא ששמואל עוסק באופן | אחרת........... שק לו 
שמניח את התפילין שלא כנגד ראשו ....... קכז האם מותר לקרוא כנגד טפח מגולה בעצימת 
כיצד פסק רבא כשמואל נגד הברייתא RO rise 2 xs dees eas PPE eo a‏ 


כיצר פסק רבא הלכה כמותו הרי הגמרא אמרה 


תיובתא דשמואל תיופהאי -:......: nD.‏ 
מדוע לא מקשה הגמרא 'תיובתא והלכתא'.. . קכח 
כד. 
האם כאשר אפשר לשומרם במקום אחר אסור 
להניחם במטה 1 בק 
אם כאשר אין אשתו עמו מותר ל אף כאשר 
יכול לשומרם במקום אחר ... := 
מדוע הצריך רבי ירמיה להניח התפילין שלא כנגד 
ראשו לש ל ו קב 


אם הכר נחשב ככלי או שמלבד הכר צריך שיהיו 


IY‏ 0080 לשל א האלל ב שק 
מדוע הטור לא חילק בין כנגד ראשו לשלא כנגד 
ראשו . דבה 
מכאן נלמד שבין כר לכסת נחשב למקום 
שמור Ge‏ 
מדוע אין לפרש שכוונת הברייתא לתחת מראשותיו 
אך לא כנגד ראשו... se ds‏ ל 
עוד אופנים בהם היה אפשר לכאורה לתרץ את 
הקושיא על רבי ירמיה מהברייתא ל 


מה החידוש שהברייתא באה להשמיענו באופן שאין 
התפילין תחת מראשותיו..... vss sa‏ קל 
על פי מה ידע רב המנונא שיום טבילה היה .. קל 
אם יש להוכיח מכאן שחייב אדם לפקוד את אשתו 


בליל הטבילה ccs eal el‏ ל 
רבא כבר אמר לעיל שהלכה כשמואל קלא 
מה ההכרח לומר שרבא רצה ללמדו הלכה 
למעשה ה א בלל 
איך מותר לקרוא קריאת שמע הרי עינו ולבו רואים 
את הערוה . ו NOD: asa‏ 
מדוע אסור ל לק שמע כאשר שוכבים פנים 
כנגד פנים RD ass OB ras‏ 
האם כשאין ערותם נוגעות זו בזו צריך הפסקת 
טללת;", 07 ee‏ ל קלב 
האם האיסור מחמת הרהור אף בלא קריאת שמע 
אפוללשכב"כך. תוא Dc nas‏ 


איך מותר לקרוא קריאת שמע על צדו ולב 
האם צריך ששניהם יחזירו פניהם בכדי לקרוא קריאת 
שש ess eh‏ 2 קלב 
האם בכדי לקרוא קריאת שמע צריך גם הפסקת 
טלית וגם חזרת פנים . ast‏ קלב 
אם עבר וקרא בלא הפסקת sk‏ או חזרת פניו האם 
צריך :קהזור ‏ ולקווא.:.: ds‏ לטב 
מדוע לא תירצה הגמרא שמדובר באופן שאינם 
מחזירים פניהם ולכן צריך הפסקת טלית .... קלב 
אם מותר לקרוא קריאת שמע עם בניו הקטנים פנים 


כנגד פנים bd dass‏ ל 
הרי נשים פטורות מקריאת שמע Sa Sods cold‏ קל 
ביאור הגירסאות בגמרא בקושיית שמואל לרב 
יוסף . ב קל 
תירוצי האחרונים Re‏ רש"י קלב 


עבר וקרא קריאת שמע כנגד הערוה אם צריך לחזור 


ולקרוא . A re las‏ לה 
מדוע שו תירצה הגמרא 'באשתו ולתפילה' .. קלח 
מדוע נקט רב חסדא שוק ולא שאר מקומות 
המכוסים שבאשה ....... e‏ ללה 
מדוע הוצרך רש"י לבאר שמדובר בשוק של אשת 
איש . 0 rr Sah‏ לכ 
המקור - שקהל באשה עהוה. 24 ...קלח 
אם איסור שמיעת קול אשה הוא דאורייתא .. קלח 
לגבי מה נאמר איסור שמיעת קול אשה .... קלט 
אם רק קול זמר אסור או גם קול דיבור.... קלט 
אם אסור לשמוע קול אשה פנויה לט 
האם לגבי אילונית נאמר האיסור שקול באשה 
עצוה > ל ו ו dais‏ > קלט 
אם לאשה אסור לשמוע קול האיש........ קלט 
קשה מכמה פסוקים שמבואר שנשים שרו לפני 
i cs‏ ללס 
כיצד | הותר לנשים ל על המת בפני 
האנשים א קמ 
מהיההק של :שער הפתולות ..:.י.......:קם 
אם מותר לאשה ללכת בגילוי שערות ראשה 
בביתה ל יי 
האם מה ששיער באשה ערוה הוא מחמת האיסור 
ללכת בגילוי השיער ל 
רבי חנינא היה תלמידו הקרוב של רבי ולפיכך ראה 
הרבה מהליכותיו כ סקמת 
שלא יהיה האדם תלוי ועומד באמונתו . . . . . קמא 
מהו דורשי חמורות ee‏ שא קר 
ביאוה דרשת הכתוב א + >> RODS css roctesos‏ 
אם רק הרצועות היו תלויות כיצד אמר רב חנינא 
שראה את רבי שתלה תפיליו assas‏ ל 
להלכה נפסק כתירוץ השני בסוגייתנו ...... קמא 
אם מותר לתלות ארון הקודש בקיר למא 
איך הותר למלך לתלות ספר תורה בזרועו... קמא 
מה הביאור 'פיהק' rl‏ ...אוב 
כד: 


מחלוקת הראשונים מהו 'ממשמש בבגדו' ... ק 


מעדותו של רבי חנינא מוכח כפירוש רש"י . . קמב 
אם מותר לקחת סידור באמצע התפילה . . . . . קמב 
ביצה רבי :חולק על :רבו ss cos as‏ ב 
מחלוקת | הראשונים מהו אבל לא היה 
מתעטף' SDs ce MD Os i‏ 
מותר לחזור להתעטף sen‏ כאשר היא לא נפלה 
לגמרי css Cas esas seen red ss‏ מב 
אס מותר להניח היד על הסנטר באמצע 
התפילה . Ro‏ אכ = 
מהתעיהרי"ף לא באר כהש ל :4.4.3 קמג 


האם מותר לחזנים להניח ידיהם על הלחי בעת 


הגבהת קולם A‏ 
טעם האיסור להגביה קולו בתפילתו ....... קמג 
מדוע המשמיע קולו נחשב מקטני אמנה .... קמג 


תוכן הביאורים כג: 


מה ביאורים 

השמעת קולו קצת בתפילה -74.. קמג ‏ מה סוברים היש אומרים באופן שיכול להוציא ראשו 
המשמיע קולו בתפילתו אם חבירו יכול ות אמן ‏ חוץ לטלית A Ss cng Cr A alas‏ 
על ברכותיו a cc‏ הלמדי ‏ היכן| מנהי "את "הטלית קיש יאומרם :ששל 
אם -מום להגביה וקולו בתפתתה מלבד תפקת: 7בר.ע .2:44.42 :.צש<; 5 
שמונה עשרה TH ec‏ מהייסוד המחלוקת האם מותר לקרוא: קריאתישמע 
באופן שמוכח שאינו מקטני אמנה יכול להשמיע כשלבו רואה את הערוה . = : 
קולו בתפילה 2 -))... .. קמד מדוע לא מקשה הגמרא והרי עקבו רואה את 
שליח ציבור שיצא בתפילה זו אף ידי חובת תפילת הערוה . 0 ל ו 
לחש אינו נחשב מקטני אמנה ... קד לשםימה מנה דעל פקר ב 22 ל 
מתי | מותר | לאדם להגביה קולו בזעקה מדוע האיכא דאמרי השניה לא רצתה לומר שמועה 
לקב"ה A 0 so she‏ ..... קמה זו בשם רב הונא res,‏ קב 
אם בתפילת הימים הנוראים מותר להגביה את | כיצד מקשה הגמרא מדברי רב הונא על מה שהביא 
FPN‏ 4 .. . קמה בשם רבי יוחנן lls ened‏ 2 7 
לשם מה הוצרך רבי חנינא להעיד שרבי גיהק ופיהק | מה הביאור שתלמיד חכם אי אפשר ג לעמוד בלי 
לו nod os‏ ........ קמה הרהור תורה.... 00 ל 
מדוע הגמרא לא תירצה גם לנבי עיטוש כאן לרצונו | רב הונא אמר דבריו לשיטתז....... -..... קנד 
כאן לאונסו וווווויויויוויוייייי.י.. קמה | מה החילוק בין עומד למהלך ............ קנד 
שיטת הרמב"ם שיש לחלק בין עיטוש לרצונו לב'ן ‏ מתי מותר לקרוא קריאת שמע בהליכה לדעת רבי 
עיטוש לאונסו... Vs weg srg‏ ...קמה יוחנן ורוו 4 . קנד 
מה רש"י בא להשמיענו במה שביאר שע'טוש | מהו 'בכל מקום' מותר להרהר...... לה 
שלמטה היינו הפחה בקול ריקמ הקפה האפור דרב בתברה ‏ הוהי בה 
ביאור דברי רב זירא ה ייייייקל' המרחץ ee‏ ו 
איזה נחת רוח יש בעיטוש ..... יייייייייקל" מה דין המהרהר לאסו ..... oo oo‏ 
מדוע הגמרא לא חילקה בין רק לוצינו לב ר איך מותר לתלמיד חכם להכנס לבית הכסא ולבית 
לאונסו וווווויייווייייוייייייייייייי 'DP‏ המרחץ || - 
מדוע כאשר יש לו טלית נאה אינו צריך להבליע כיצד לובשים ציצית במקומות מטונפים .... קנה 
קה ג יג יג Ns‏ ו ו ייייי?" אדם הכלוא בבית הסוהר המטונף אם יכול לקרוא 
מהו 'אפרקסותו' ווווווייייייייייייייי ל קריאת שמל.......... ו וו := 
העתייהירושלטו שאק שת להמתק וברי יהי זך מדוע הקדימה הגמרא להקשות ממה שאמר רבי 
SAAR Bl oh,‏ יוחנן שאין להרהר בדברי תורה בבית המרחץ ובבית 
es ee rl Ne‏ הק ו No ER Ros‏ ו 
לחנ iy‏ יווייייייייייייייי 1% הוכחה שמותר להיכנס עם תפילין למבואות 
גם כשרוקק לאחוריו לא יזרקנו בלו אל pe‏ ו .-- ו ור 
האם איסטניס צריך לרוק בדווקא לאחוריו או יכול אם מותר להפסיק באמצע קריאת שמע לדברי 
לרוק גם לצה שטאל .> a‏ קל הנבה rondo‏ 0 
אי יש > לת הללקה קורל מקה מדוע רבי יוחנן לא שיער לבדו את הזמן שחלף 
lu‏ יוווויייייייייייייייייייייי 16% בהיותם במבואות המטונפות iiesss‏ לו 
אם הולכים לפי ימין ושמאל שלו או של 

האם ‏ רבי יוחנן סובר שהיה צריך לחזור 


השכינה .... יי 
אם מותר לרוק באופן שהרוק "| בגמי הנמצא על 
רצפת בית הכנסת . rose aie sed‏ . קמח 
כאשר אינו יכול לול לשו ריר- או קט האם 


מותר לרוק לימינר ולפנול . +. -.955.-24- קמח 
מדוע התירו לאסטניס לרוק קמה 
הב"ח ביאר שדברי רבינא הם כתירוץ נוסף לקושיית 
הגמרא על רבי eres ss aa eas‏ לבה 
מדוע רבינא לא אמר לא סבר לה מר להא דרב 
יהודה מבליעו בטליתו' NODA ads or acc‏ 
במה היה רביאשיאיסטניס -..:..:....;. קמה 
אם עדיף להתפלל בציבור שלא בכוונה .... קמח 
אם יש חילוק בין בבל לשאר ארצות ...... קמט 
איך מצינו תנאים שעלו לארץ ישראל...... קמט 
כיצד היה ציווי לדור בבבל DOD yas oi sak‏ 
איך נלמה מקפסוק יבבלה וובאו'.:........ קמט 


מדוע הלך רבי אבא לשמוע דברי תורה בבית מדרשו 
של רב יהודה . 
האס אפשר Ss‏ ממקומו לש או לצדדיו או 
שצריך בדווקא לאחוריו . tase‏ <> קנ 
האם גם המתפלל בציבור צריך so‏ לאחוריו ארבע 


אמות or Re ERS‏ 
מדוע אין אנו רואים בזמנינו בני אדם שמרחיקים 
אע אמות אה cA dss‏ 
האם כששהה בכדי לגמור את התפילה חוזר 
לראש. אש 
אם אומר את הריבונו של עולם לפני חזרתו למקומו 
או לאחר חזרתו Ns ss ss dl‏ קב 
מדוע לא ממשיך בתפילה במקום בו הוא עומד 
עכשיו oT ee TR oe Ef‏ 
מי ששכח טל ומטר או יעלה ויבוא - לחזור 
אם יכול לענות בשעה זו קדושה ל 
מדוע מי שהיו מים שותתים על ברכיו בתפילה אינו 
אומר תפילה זו. א קב 
האם העומד בה ונתעטש אומר 'ריבונו של 
עולם' ב 2 4 RR‏ קבא 
ביאור כוונת הגמרא במה שחזרה ואמרה ומתחיל 
ממקום שפסק' .... אצ 0% קור 
כיצד רבי אבא קיבל חיזוק ל ממה ששמע 
בבית ‏ מההשו של רבאהודהי. .: > = 
האם צריך גם לחצוץ בין לבו לערוה או שמספיק 
הוצאת הראש מהטלית ........ לב 


7 ל Ov asada‏ 
ביאור כוונת המקשן awa‏ ילא פסק מאי' ו'פסק 
מה שכרו' a0‏ 8 הי 
מדוע כל אחד הביא פסוק אחר.. 
המתחיל לעסוק בדברי תורה במקום מטונף עליו 


לכויע הכתזב אומר כי דבר הי בזה icc‏ קנה 
ביאור | הפסוק הוי | מושכי העון בחבלי 
השוא' BD ME as MBs ses‏ 
במה השתבח רב אדא שמעולם לא הרהר במבואות 
las re assis sate ENED‏ 
איך נלמד מהפסוק לענין הפוסק מקריאת שמע 
במבואות המטונפות ee ee‏ 
צריך שהערוה תהיה מכוסה ולא די שאין לבו ועיניו 
םא 7 
אם החגורה צריכה להיות על מתניו ממש או על 
בלדיו שבמקום מתנ 0% 2 * 0 7 
מדוע הברייתא מנתה שלשה סוגי טליתות ... קנט 
כה. 
כמה מגופו צריך להיות מכוסה בכדי שיוכל 
להתפלל יי 
מדוע לא מונה הגמרא מין רביעי של עמוד 
החור saat 06 0000 ses‏ ל קט 
מהו חולי הדרוקן ו הי 
הדרוקן וירקון ענין אחד הם .. ל 
ביאור האופן של 'צואה על בשרו'. ל 
ביאור | האופן והגירסא ב'דו מונחת בבית 
OR‏ ה לסה 
ביאור טעמו ש7לרב ההא. ...קפא 


מחלוקת הראשונים אם הלכה כרב הונא או כרב 


ROD sacs: 0 NTO 
אם מותר לקרוא כנגד צואה במקומה שבאדם‎ 
RD 8 
שיעור ההרחקה לדעת רב הונא .. יקסב‎ 
ביאור שיטת הרמב"ם בשיעור ההרחקה . קטב‎ 


ביאור דברי רב הפדא שצריך להרחיק ד' אמות 


ממקום שפלה קלס לטב 
מחלוקת הרא"ש והרשב"א אם בצואה יש גם משום 
=a ee ral‏ 
הדינים התלויים במחלוקת הרא"ש 
והרשב"א JOD ros sage is res os‏ 


אחיר הכה 


דין | עצימת | ענים, | לילה, וסומא, בצואה 
כנגדו | 
דין ריח רע בצואה מכוסה ל 
אם מועילה הפסקה לריח רע לסה 
צואה | שהוצאה | מהבית ושאר ריח רע 
ב לגסה 
מחלוקת האחרונים אם במקום גבוה עשרה טפחים 
צריך שיהיה גם רחב ד' טפחים cs ea es‏ הספת 
דין צואת תרנגולים ... SR x‏ - ללסר 
נתן עורות לתוכם והוציאם ב << יס 
דין צראהתתמות . = on hh‏ הס 
שיטת הטור בדין צואת בהמה חיה ועוף ....קסה 
אם צואת בהמה חיה ועוף המסרחת שוה לדין צואת 
אה > acs dees‏ א לסה 
איסור שינה בבית המדרש....... MOD ceca‏ 
האם יש חילוק בין שינת קבע לשינת עראי . . קסה 
ביאור | החילוק בין דברי תורה לקריאת 
שמע sR‏ ור sD Anas‏ סיר שג יקסה 
די הפה של 0% 7 סו 
צואהיעוברת. + שי OO csv te cs‏ 
אם יש דין כמלוא עיניו בצואה עוברת OS ss‏ 
מדוע למדו צואה עוברת מטומאת צרעת ולא 
מטומאתמת .. .. ר סו 
מצורע מטמא בעומד או רק ביושב Joi .s‏ 
פי חזיר. 0 ו 
ספק צואה באשפה אסורה JON sar sacs‏ 
גדר ספק שאה המותרת ‏ בבית 20 טוקסו 


כלבים i ln Pad res a lds‏ 7 
ביאור דעת הרמב"ם בדין ספק צואה בבית 
מותרת aN la se 4 ie aloes‏ הס 
ביאור הלימוד שמי רגלים אסורים רק כנגד 
העמוד aD Dd hs‏ יר WN‏ 
גדר איסור קילוח מי רגלים ne cd‏ קט 
מי רגלים שותתים אם הוא איסור דאורייתא או 
דרבנן ל As‏ קפסו 
בנהףשספק ימי "רגלים מותר 3 4 קט 
ביאור המחלוקת בין ב' הלשונות בגמרא . . . . קסח 
פסק ההלכה בצואה יבשה ........ קט 
דין צואה קפואה . 7 
ביאור קושיית הגמרא 'מאי הוי עלה'. סה 
טופח על מנת להטפיח... ל לס 
כה: 
לבו רואה את הערוה UO es Sirs asad‏ 
ביאור סוגיית הגמרא בשבת על פי מחלוקת 
הראשונים בדין לבו רואה את הערוה ......קסט 
חילוק בין ק"ש לתפילה בדין לבו רואה את 
as ass x MTR‏ 
לבו הראה יערתת חביהר ₪ 0% oad‏ קסט 
טעם הדבר שלבו רואה את הערוה אסור ..... קע 
איסור לבו רואה את הערוה בשאר ברכות ... . קע 
איסור לבו רואה את הערוה בתלמוד תורה... . קע 
אם יש משום עיניו רואות את הערוה בגופו עומד 
בתוך הפוא ,> 006 . Vo. trae‏ 


אם יש משום לבו רואה את הערוה כשגופו בתוך 
םי ונתח ל 2 2 ל לקע 


עצימת עינים בעהוהגפננרו ::.י.:...... לצא 
משא ומתן בדין עצימת עינים בערוה ne‏ 
פיסוי והפפקהיעל .ידי גו09 ...קעפא 
ביאור קושיית הגמרא והרי עקבו רואה את 
הערוה 0 ה ב 
אישנה נגישתעאבריו פעהוה .4.4 06 עב 
צואה בעששית. ec ane Fe‏ קעב 
ערוה בעששית ss 2 sek dria‏ רקדב 
ברכת הבדלה בנר הנמצא בעששית ... ב 
חילוק בין סוגי עששית asics Ol.‏ קל 
עדות בראייה בעששית . ה א לעה 
כיסוי צואה ברוק ל 
כיסוי צואה במים .4 se aus‏ 7 
< 0 
צואה דבוקה בסנדלו .. 7 
חילוק. בין כיסוי על סנרל לכיסוי עי בגד .. קעג 
דין סנדלו נוגע במי רגלים cccesss ros‏ לצפל 
ק"ש ומילה נגד ערות קטן SW aa sm‏ 
ביאור ראיית הגמרא לערות עכו"ם אב 


ראיית הגמרא מנח שהיה קודם מתן תורה ...קעד 


ביאור | קושיית | הגמרא וכמה | מיא רמי 
ואזיל . re DE‏ ללה 
ביטול מי רגלים במים . DUD oes as ae gs‏ 


ילקוט 


האם די ברביעית מים כשהמי רגלים מרובים 
מרביעית see‏ עה 
ראשון ראשון בטיל PE a Ss‏ קשה 
הטעם שאין אומרים ראשון ראשון בטל בקדמו מי 
רגלים . 7 ca sas‏ בקעה 
שיעור מים כשהמי רגלים פחותים 
מרביעית ER‏ פה 
דעת התוספות בנתינת מים לגרף ועביט קה 
ביאור טעמם של הראשונים שלא מועיל נתינת מים 
FF: so sr Rs ste D7‏ 
כמה נפק"מ בין הטעמים Vos cs and‏ 
אס מועיל בגרף ועביט כופהו על פיו...... קעו 
הרחקת ד' אמות אחורי המיטה ו 
ביאור המקור שרשב"א סובר כוליה בית כארבע 
אמות דמי MR Aa sos ssa nly‏ 


מחלוקת הראשונים בביאור ספק הגמרא..... קעז 


מיטה שעומדת מצד לצד של הכותל. . קעז 
דעות הראשונים להלכה בספק הגמרא...... קעז 
מתי מועיל כלי בתוך כלי a os‏ 
אם מועיל שתי כיסויים שאינם כליין קקפה 
אם שקית שמניח בה את הטלית והתפילין נקרא 
בלשל תפילקן 20 0 .עה 
כלי*של זכוכלת :טל מוחה 4% 2.3.49 קעה 
כו. 


ביאור דברי רבא בענין 'גלימא אקמטרא'.... קעח 
דין כיסוי שנמצא רק מעליו ולא מתחתיו ... קעח 
חילוק בין ס"ת לתפילין בדין הנחת כלי בתוך 


EE a‏ קט 
כיסוי ומחיצה בשאר ספרים קט 
כיסוי בספרי התלמוד וספרים הנדפסים ..... קעט 
מחיצה עשרה כשהספר נראה מבעד למחיצה או מעל 
המחיצה יי DDD gsc riwads‏ 
אם וילון מועיל בתורת מחיצה DHS a sds‏ 
שיעור ההרחקה כשיש צואה בצדדיו = 
BO. reich oars sve sis oY NOD‏ 
הרחקה מצואה בתפילה BP ts ee rota‏ 
האם לרפרם צריך הרחקת ארבע אמות מבית 
הכל ב 70 א ירי 
הטעם שהגמרא לא הקשתה על רפרם מהברייתא 
הע ; 07 ל ב 
דין מחיצת בית הכסא שי ב 
ראיות המג"א והט"ז שמחיצות אינן מועילות לבית 
הכסא NO ose Saves ds ORD ds‏ 
ספסל שיש בו נקב . ה |( 
פסק ההלכה בהזמנת בית הכסא . sass as‏ קב 
דין בתלכסא /57פ 0 2 65 3 קפב 
דק בתי כסא ל אם דומים לבתי כסאי 
דפרסאי . ב 
ביאור מחלוקת רכנן ורחבי יהודה .......... ל8ג 
טומאה חלה על טומאה... ד 
ספק | הירושלמי | באופן | שהצריכו | חכמים 
טבילה 5 9 16 0 
ספק | הירושלמי בביאור | טעמו של רבי 
ל 0 25 ב 
טמא מת שראה קרי .. DM ne gr ons srt‏ 
תפילת נשים בימי נדותן OR scenes‏ 
ביאור בספק הגמרא. - TDD cs ala Fx‏ 


עניינים המבוארים בפרק זה ............. קפד 
הטעם שהתנא שונה כאן דיני תפילה ...... קפד 
הטעם שלשון התנא הוא 'תפילת השחר' ולא 'תפילת 
הבוקר' שב 
מדוע לא התחיל התנא בדיני תפילת הערב כמו 
scars asap os 6980707‏ הקפה 


תחילת זמן שחרית, ומדוע 6 שנאו התנא 
במשנה לי 
אם די בעלות השחר או צריך שיאיר פני 
המזרח ec os as ri‏ ה 
אם משערים ארבע שעות בשעות זמניות או 
שו 0 cscs sss‏ הקפה 


אם חשבון שעות היום הוא מעלות השחר עד צאת 
הכוכבים או מנץ החמה עד השקיעה ...... קפו 
סוף זמן תפילת שחרית יש ללמוד מזמן קריאת 
שמ הי 
דין תפילה לאחר ארבע שעות עד חצות .... קפו 
מנין למדו הראשונים שאפשר להתפלל 0" ארבע 
שעות . ר אלפ 
מי שהיה פטור עד ארבע שעות אם יתפלל לאחר 
מכ פאה כ 


תוכן הביאורים כה. - כו: 


אם צריך לגמור את כל התפילה תוך ארבע 


שעות esas ad sl‏ הפ 
הטעם שנקראת תפילת 'מנחה' ............קפז 
אם זמן תפילת מנחה הוא עד שקיעת החמה או עד 
צאת הכוכבים :ו 
ההוכחה מזמן הקרבת התמיד + לפ 


ביאור שיטת רש"י והרמב"ם בדין זה ...... קפה 


הטעם ‏ שמותר להתפלל | מנחה | עד צאת 
הכוכבים ae ir: las‏ סי שי הלפט 
אם לרבי יהודה יכול להתפלל לאחר פלג 
המנחה las,‏ הלרק > קפ 
ביאור הבהיי התנא: 'אין להקב 2 .+ ..קפט 
סוף זמן תפילת: ערבי א + 2 5 יספט 
הרי זמן קרבן מוסף הוא בשש שעות ולא כל 
היום re‏ כו לט 
אם ‏ אפשר להתפלל | תפילת | מוסף | מיד 
בבוקר Bid Ss‏ קט 
אם ‏ ראוי | להקדים ולהתפלל מוסף מיד 
בבוקר EE‏ א ו >- 
אם התפלל מוסף לפני שחרית יצא ב 
מדוע שנה התנא זמני תפילת מנחה ומעריב לפני 
זמן תפילת מוסף SOP Cr A‏ 
אם גורסים את שיטת רבי יהודה במשנה 
והטעם RR‏ 0 = 
מדוע לא פירשו שכוונת הברייתא לתחילת 
זמנה Sd wold‏ 8-ל 
מדוע הקשו מדברי רבי יוחנן רק לאחר שפירשו 
משנתנו בכל אדם = NOR‏ 
ביאור הקושיא מהדין שאם שא התפלל שחרית 
מתפלל מנחה שתים RS oT eh ce‏ 
מדוע צריך להשלים תפילת ערבית הרי תפילת ערבית 
רשות . א . לצב 
כשטעה ולא השלים בתפילה Soo‏ : אם יכול 
להשלים אחר כך וי קצב 
לענין הלכה ... sis eh‏ קה 
ביאור דברי הרשב"א שיכול להשלים רק בזמן 
תפילה וכשעסוק בתפילתו ....... ל 
אם יכול | להשלים בחזרת | הש"ץ תפילה 
שחיסר 00006 כ 2 Ma‏ ו וקצר 
כשנסתפק אם התפלל אם יש לו תשלומין .. קצד 
אם יש תשלומין לפסוקי דזמרה צר 


מדוע לא תירצו שכוונת התנא לכתחילה .... קצד 
מדוע לא תירצו שכוונת התנא למעט חצי שעה 


לאחר חצות .. ה a A Le a‏ לצרה 
ראיה מתירוץ הגמרא שהמתפלל מנחה בחצות היום 
יצא rs ocd‏ צר 


ראיה מכאן שהעושה מצוה בשעת תשלומין אין לו 
שכר כמי שעושה אותה בזמנה... 
מה הדין אם טעה ולא התפלל מוסף ...... קצה 
הרי קרבן אי אפשר להשלים אפילו באותו 
יום OS ss AM ssa Rs css ss‏ 
מדוע לא פשטו מהברייתא להלן שאם לא התפלל 
מנחה בערב שבת מתפלל ערבית שתים..... קצה 
מדוע חילק רבי יוחנן דין לא התפלל ערבית או 


שחרית ודין מנחה לשתי מימרות לצה 
אם תפילת תשלומין בערבית היא רשות או 
sd das A. cis auglrooh 2% Pa‏ קצן 
אם צריך לומר אשרי כשמשלים מנחה לאחר תפילת 
Bp‏ 086 ל ה 


הטעם שאין אומרים 'עבר יומו בטל קרבנו' ..קצו 
דין תשלומין לשליח ציבור שטעה .........קצו 
מדוע הקשו ממעוות לא יוכל לתקון רק לאחר 
שנפשטה השאלה אם משלימים לאחר שעבר 


היום . rons, ee Be Nada‏ 
הטעם שלא פירשו ש'מעוות לא א לתקון' הוא 
על שכר תפילה בזמנה Fo‏ 
ראיה מקושיית הגמרא שיכול להשלים אפילו לאחר 
תפילה הסמוכה ר 


מדוע לענין ק"ש אמרו שמעוות לא יוכל לתקון הוא 
זה 'שביטל ק"ש של ערבית וק"ש של שחרית' 
ולענין תפילה אמרו 'או תפלה של ערבית או תפלה 
של שחרית' א EE‏ ד שו 
הטעם שלא נקטו תפילת מנחה ל 
יש לפרש הכתוב וחסרון לא יוכל להמנות' על מי 
שהתפלל ביחידות .. re os ccd toads‏ ו 
אם ביטל במזיד יכול להתפלל ויקבל שכר על בקשת 


רחמים .. 9 ה 
באיזה | אופן נקרא | שוגג | שיש לו דץ 
תשקרמיןך ש.י 2 לצה 


ביאורים 


כשלא התפלל משום שעסק בצרכי ציבור אם יש לו 


דין תשלומין מ לצה 

אם יש ראיה מדברי הגמרא לדין תשלומין לקריאת 

שמצ ee‏ קצת 

תשלומין לברכת אשר יצר sss ek‏ לצ 
כו: 

החידוש שבליל שבת מתפלל שתים צט 


אם התפלל תפילה שניה של חול ........ קצט 
דין תשלומין למנחה של ערב שבת בשמיעת מגן 
אבות מהחזן בליל שבת . PSD. cc as oe‏ 
טעה באחת מהתפילות xo‏ שבת איזה נוסח מתפלל 


בשעת תשלומין .. 
שכח להזכיר של שבת או של ראש חודש אם 
מתפללי "שת ב7 הי ל ל 
ביאור מחלוקת הראשונים בזה Vs wd ss‏ 
שיטת הרי"ף בנידון זה 0 
לענין הלכה Re ala‏ ל בי רא 
מי ששכח להזכיר 'ותן טל ומטר' במנחה של ערב 
שבת ec‏ רסל 0 רא 


ראיה מכאן לדין הזכרת שבת כשמברך במוצאי שבת 
על סעודה שאכל בשבת .. 0 Re cs‏ 
מדוע אין צריך להבדיל בשניהם כמו שמתפלל בליל 


שבת שתים של שבת Ce RY so cl‏ 
ביאור דברי רש"י בטעם שתפילה שניה לא עלתה 
לתשלומין Jess oe 06007 oa‏ 


ביאור הראיה מהדין שאם לא הבדיל בתפילה אין 
מחזירים אותו. 7 
להלכה לא לתה לו הראשונה, ואע"פ שהניחו את 


הברייתא בקושיא .... SI A rn asl‏ 
ראיה מכאן שאם התפלל תשלומין לפני חובה לא 
Sas cs A SRN ND‏ 
הטעם שצריך = en‏ ל עכשיו לתפילת 
תשלומין . ה A‏ 
יש לו זמן Assen‏ או ב ₪ עכשיו או של 
תשלומין . / Fs nw sais‏ כ: 


אם ל ts‏ או לא - , הג 
אם יש ראיה מדין הבדיל בשתיהם לדין הזכיר 


בתפילתו מאורע של יום אחר ...... : 
אם לא הבדיל בשתיהן וטעם לפני שהבדיל על 
הכוס . 0 00 00 + 0 0 0b 0.0 e‏ 0 0 9 0 0 0 + 0 . 0 0 רד 


אם 3 רק בשניה sk‏ כיוון בפירוש שהראשונה 
לשל עפשו והשניה: לתשלנמין..=.:.=:.....רד 
דין הזכרת הבדלה בתשלומין של שחרית למי שלא 


ND PNA‏ 3 ו ב 
ראיה מדברי הגמרא ו מי שלא התפלל מנחה 
בערב ראש חודש . 0 .> הרל 
מי שלא התפלל ערבית בלל ראש חודש ושכח יעלה 
ובוא בתשלומין בשחחלת :53 5 %. שא וה 
ביאור קושיית התוספות מדוע לא תירצו שמדובר 
בברייתא קודם שהעשירו רה 
מה תיקנו האבות בתפילה NP ode sshe i‏ 


להרמב"ם שעיקר דין תפילה מן התורה מה הכוונה 


כנגד תמידין תנקנום :> lcs lade‏ 
רמז לשמות האבות בזמני התפילות קה 
מדוע לא דרשו מהפסוק 'ואברהם עודנו עומד לפני 
ERY oO‏ 1 רה 
הלא | מצינו | שאברהם | התפלל | כשהשחירו 
הכתלים er oe on‏ 
רק במקום זה 'שיחה' היא לשון תפילה...... רו 
סתירה בדרשת הגמרא מה המקור ששיחה זו 
תפילה . Re o/s ee A‏ ו 
לסוברים שתפילות אבות תיקנום מדוע תפילת ערבית 
רשות a‏ ב 07 ג 
הרי תפילת יעקב היתה ביום ....... IRs ss‏ 
ביאור הכתוב ויפגע במקום' לפי דרשת הגמרא 
שעולה על תפילה ה הי 
ביאור מחלוקתם של תנא קמא ורבי יהודה בזמן 
הקרבת התמיד a:‏ ב 
ביאור דברי המדרש שאם לא הקריבו עד חצות 
מקריבים לאחר חצות ue‏ 
ביאור דברי התוספות בטעמו של רבי יהודה 
שמתפללים עד פלג המנחה is, urs‏ שג ה 
תמיהה על התוספות ממה שאמרו לעיל שהפסוק 
עולה על תפילת ערבית. sas css‏ רו 
ביאור שאלת הגמרא 'מפני מה אמרו תפילת הערב 
אין לה קבע' hE cc ME asi cde‏ 
מדוע לא אמרו שקרבן מוסף קרב עד שש שעות 
ומחצה. ss‏ ה 
הטעם שנקראו מנחה גדולה ומנחה קטנה. רח 


לאיזה ענין אמרו שני זמנים במנחה . הט 
דין הקרבת התמיד בתחילת שש שעות ומי שהתפלל 
מנחה בחצות. lees Sa es ls dd‏ ה 
אם אפשר להתפלל מנחה ל לכתחילה . . . . רט 
מדוע זמן מנחה גדולה ארוך מזמן מנחה 
קטנה 2 שב סי - 0 
אם זמן פלג המנחה הוא לפי שקיעת החמה או צאת 
הכוכבים - א ל 
היאך קורא רבי יהודה as‏ זה se‏ המנחה והרי 
לשיטתו הוא גמר זמן מנחה + 


מדוע לא הקשו מהברייתא על הסובר שהתפילות 
נתקנו כנגד הקרבנות Dl GS cel an‏ 
אם להלכה סוברים שהאבות תיקנו את התפילות או 


כנגד קרבנות תיקנום. ל 
מדוע הוצרכו חכמים ea‏ טי קרבנות 
לאחר שכבר תיקנום האבות יפות 
מדוע הוצרך ר' יוסי לומר שהאבות תיקנום כיון 
שמודה שנתקנו נגד הקרבנות Es‏ ריא 
בזוהר ‏ משמע שתפילת מוסף היא כנגד 
יוסף .. כ RON iss les‏ 
מדוע בדעת חכמים אין ספק אם עד ועד 
7795 000 א KOR‏ 


אם יש חומרא במה שיאמרו שעד בכלל .... ריא 
מדוע לא נאמר כפשוטו שעד פלג המנחה היינו עד 
ו Se‏ .ולזא 


כז. 


אם יש תשלומין למוסף לרבי יהודה לאחר שבע 
שעות Res oe oe ss wins‏ ו רא 
המחלוקת אם מנחה קודמת למוסף היא כשיש שהות 
להתפלל שניהם או כשאין שהות.... יב 
ראיה מכאן שאין דין קדימה למצוה שהיא שוה 


בפל 4 .|| secs‏ רוב 
מה ההוכחה מ'עד' האמור לגן ss‏ ל'עד' האמור 
בשחרית oe‏ ...זב 


מנקאשהרננהל :נסקל פשהרכ/אדם +... :.:. ריב 
יש להעמיד איסור אכילת שור הנסקל בעוף לסובר 
אין שחיטה לעוף מן התורה ....... = 
הטעם שיין בן ארבעים יום ראוי להתנסך על 


המזבח . ns 0% a‏ 
ראיה מהמדרש שמשה רבינו ניסך יין שהיה פחות 
מארבעים יום. ES oe oe‏ רוב 
אם הקריבו את התמיד בסוף ארבע שעות ... ריג 
על איזה זמן העידו שהקריבו את התמיד בארבע 
שעות Aa Bt‏ ר ares‏ 
איך יתכן שחכמים נחלקו os‏ רבי יהודה נגד 
העדות oy Ors‏ של sone‏ לש שארל ב APT: Ls‏ 


ביאור החילוק בין 'חום היום' ליחם השמש' . ריג 
מדוע בקטורת והטבת הנרות לא דורשים 'בבוקר 
בבוקר'י לחלק לשני בקרים ee‏ 
מדוע הוצרכו להוכיח מ'כחום היום' שאין הכוונה 
על שש שעות oc A casos sal‏ 


קמא . saad 7 RB‏ > ריר 
מדוע תלו את השאלה בפסק ההלכה לענין מנחה 


בדברי רב כהנא לענין שחרית. ol‏ כ 
מנין שזמן מעריב לרבי יהודה הוא מפלג 
aot‏ ריד 
אם רב היה עושה כן רק בערב שבת או גם 
בחהל :2 ו 7 BRD aac:‏ 
היאך הקדים רב יותר מדאי בהדלקת נרות 
לבת שו ה sc‏ ל 
שיעור תוספת שבת ... Ts sls aua‏ 


אם אפשר לקבל שבת קודם פלג המנחה .... רטו 
דין קריאת שמע של ערבית וברכותיה לאחר פלג 
המנתה 255 0 wd‏ הט 
איך הוכיחו ל ממנהגו 2 רב הונא והרי יש 
לפסוק הלפה כהב' 4.::.... ו 
היאך מוכיחים מהחכמים שי מעריב בחשיכה 
שאי הלכה כרבייהורה 4 4שג. TOA ad‏ 
דברי התוספות בביאור דברי הגמרא 
אם מותר לנהוג לפעמים כחכמים ולפעמים כרבי 


יהודה ee‏ ה 
ביאור שיטת הרמפקם בזה 3 +>+.. a BE‏ 
הנוהג בחול כחכמים אם יכול להקדים תפילת מעריב 
בליל שבת. Nas os os sea oa ars‏ 
יש אומרים שלפחחה צריך לנהוג 
כחכמים. PN 7 ex‏ 
אם ‏ אפשר לפ מעריב | לפני פלג 
המנחה as 0 3 ess cere‏ 


ילקוט 


יישוב הסתירה בפסקי הרמב"ם לענין זמן מנחה 
והקרבת התמיד eo ER PT‏ 
מה שפסקו שאפשר לעשות כשניהם הוא מספק או 
שבחונקבצה Nod‏ גיא סל 3-5 UM‏ 
אם התפלל מעריב מבעוד יום ועדיין לא התפלל 


ER dln ol dans as Orie 
ביאור גירסת בה"ג שרבי ירמיה התפלל תפיל‎ 
מנחה 00 .רב‎ 
ביאור דברי הרמב"ם שההיתר הוא משום תפילת‎ 
So ee Re he he Ur IRR sass ss oN 


אם מותר ל es‏ בצידו של א . רכ 
האיסור הוא גם כשפניו נגד המתפלל וגם כשאחוריו 


למתפלל רב 
דין הפסיעות לאחר התפילה כשאחד מאחוריו לא 
גכ אANפקתר‏ ₪ + .= xo a‏ ב 
הטעם שאסור לעבור נגד המתפלל a BR‏ 
העוסק | בתפילה אם ‏ יכול | לעבור נגד 
המתפלל EET‏ יי רכ 
אם יש דבר גבוה עשרה טפחים בין העובר 
לט eels EE‏ .. רבא 
אסור לעבור נגד הקורא פסוק ראשון של קריאת 
שמע 4 wma ks‏ ל רבו 
כז: 
הטעם שאסור להתפלל כנגד רבו ......... רכא 
הטעם שאסור להתפלל אחורי רבו ........ רכא 
אס האיסור הוא רק ביחיד או אפילו 
בציבור ;:, BI en pasa‏ רכ 
האיסור להתפלל לפני רבו ... cs x‏ רכ 
מי נחשב רבו לענין זה רב 
ראיה מדברי הגמרא שאם אדם עומד לפניו בשעת 
התפילה אין זו חציצה .... כב 
מה הכוונה 'הנותן שלום לרבו' )ה הפב 
ביאור | שיטת התוספות בדין שאילת שלום 
לרם.. | 7 
מה הכוונה - = ישיבחו של רבו..... רכג 
מה הכונה | החולק על ובו" | האמור 
בסנהדרין EE RE‏ רכה 


מה הכוונה האומר דבר שלא שמע מרבו ... רכג 
אם התלמיד מכיר בשמועה שהוא אומר שהיא 
כהלכה So oR as ges nN‏ 
מדוע הוא גורם שתסתלק השכינה מישראל .. רכג 
מהיהכהונהיהלפד חפה 42465 רבג 
אפילו תלמיד חבר אסור להתפלל לפני רבו.. רכד 
הרי במקום אחר אמרו שרבי ירמיה היה תלמיד רב 


הונא. .4% 0 0 0 0 0 + . . . . . 6 + 0 + + .. רכד 
ו מבעוד יום נאסר ה גם אם אינו 
רוצה לקבל שבת isn sgl ss‏ כ ב כ רב 


היאך יתכן שלא הבדיל ממלאכה והרי לא חשש 
לסמיכת גאולה לתפילה 
היאך יתכן שלא הבדיל ממלאכה הרי אמרו שלא 


יקדים .. A‏ ו 
איך הוכיחו שרבי 00 ss‏ ממלאכה הרי בין 
השמשות לא גזרו על שבות rss‏ ₪ סי א הכר 
סתירה מדברי הגמרא בשבת שבימי רבי כבר גזרו 
על רו ae‏ ו is‏ 2 רבד 
תמיה על דברי רש"י בעירובין שרב התפלל מבעוד 
יום בטעות re de esi ass‏ ל הבה 
ביאור ההוכחה מתפילה בטעות במוצאי שבת לאיסור 
מלאכה בערב שבת 0 4 ה > רכה 
ציבור שהתפללו בטעות של שבת בערב שבת אם 
נאסו במלאכת 3 5 5 ל רכה 
אם מדובר כשהתפללו בטעות לאחר פלג המנחה או 
קודם לכן sac ss occ EM‏ רכה 
ביאור הספק אם מקדשים מבעוד יום בה 
דין קידוש: והברלהי מבעוהיווםי. 6% : ירכ 
היאך יוצאים בקידוש דרבנן חיוב קידוש 
דאורייתא ee Ee‏ = 
אם מי שלא קיבל שבת יכול לקדש לאחר Vs,‏ 
עליו שבת er:‏ א OD se Oe‏ 


אם יכול לאכול סעודת שבת מבעוד יום .... רכז 
איך מותר לאכול מבעוד יום והרי אסור לאכול קודם 


קריאת שמע ois ae sel‏ 0 כ רבו 
רק לצורך מצוה מותר להתפלל של מוצאי שבת 
בשבת. ו BPS ss ors scks aa‏ 
איך Sn‏ ב של 20 בשבת su la‏ הב 
אם אונן יכול להתפלל ערבית של מוצאי שבת 
RR FR i‏ 


דין גר ובשמים כשמבדיל מבעוד יום ...... רבח 


תוכן הביאורים כו: - כח: 


איך אפשר לומר 'תפילת הערב כל הלילה' הלא לרבי 


יהודה מתפללים מפלג המנחה NED‏ רבה 
אם כוונת התנא 'אין לה קבע' היא רק שתפילת 
ערבית רשות.. ce wns ps‏ הכה 
היאך מתפרש 4" 'אין לה קבע' שהיא 
הש ב 5 הכה 
הטלם << תפילת: הבית רשות. .4 > 5% > רבח 
אם להלכה תפילת ערבית רשות .......... רכח 
אם היא ממש רשות PS ss sed‏ 
אם תפילת מעריב נדחית משום מצוה שאינה 
עוברת 0 ה aml‏ הו ו VN‏ 


שאינה רשות ממש .... ה תה 
דברי הרי"ף שהיום נוהגים העולם לעשותה 
חובה . eo ad‏ ל רל 
בדבר שלדברי הכל הוא רשות אם שייך לומר 
שהנוהג כן קיבלה לחובה OR iad‏ רל 
אם תפילת ערבית בליל שבת היא רשות 2 רל 
אם תפילת ערבית במוצאי שבת רשות ids‏ רל 


אם מה שאומרים פסוקים בין גאולה לתפילה הוא 


משום שתפילת עהבית השות ............ רלא 
מה הכוונה 'בעלי תריסין' 5.0 4. .רל 
הטעם שהשואל עמד בשעת שאלתו As‏ רלה 
הטעם שהודה רבי יהושע לרבן גמליאל .... רלא 


מרוע אמר ויעיהו בדי הלא לא היתה כאן עדות 


כנגדר 4% ו os cde wa‏ רל 
ביאור תשובת רבי יהושע שאינו יכול להכחיש את 
ה OS os ds‏ א ארלם 
מה החסרון שרבי יהושע היה בעל מעשה .. רלב 
מדוע נמלך רבי אלעזר בן עזריה באשתו ... רלב 
כח. 
ביאור הגירסא 'מעלין בקודש ולא מורידין' . . .רלג 


מדוע רצה רבי אלעזר בן עזריה להיות נשיא ליום 


8 ל ללה 
הטעם א אמרה st‏ כ שאין 0 שערות 
לבת 455% RE‏ ה ה של רלג 
מחלוקת הבבלי וירושלמי במנין שנותיו של רבי 
אלעזר בן עזריה OE‏ רלה 


באותו יום נעשה בן שמונה עשרה ........ 
הטעם שנעשו לו שורות שערות לבנות כמין 


7 se ו‎ PD 
דברי הרמב"ם בטעם שהלבינו שערותיו של רבי‎ 
רלג‎ ceo. 2 אלעזר בן עזריה‎ 
דברי הירושלמי שרבי אלעזר בן עזריה האריך‎ 
ימים || רל‎ 
בנס שנעשה לו ראו שראוי להכניס תלמידים שאין‎ 
ל ה רלה‎ ce. eae, 4, Da Dan 
איך ידע שומר הפתח מי הוא תלמיד שתוכו‎ 
ה יי‎ = 
הטעם שרבן גמליאל לא נתן 0 לתלמיד שאין‎ 
רלד‎ Brox ah sh 5 + תופה :כברך‎ 


הרי שיטת בית הלל היא שלש לכל :אהם.: הלד 
מדוע מנו את מנין הספסלים שהוסיפו ולא את מנין 


התלמידים . 4 TN ce As sl‏ 
הטעם שהראו -% גמליאל a‏ כדים לבנים 
מלאים אפר .... ר 22 רלד 
מדוע נתישבה דעתו בחלום זה 07 מתוך שלא 
לשמה בא לשמה .. בור ו הל 
איך הראו לרבן גמליאל מן השמים דבר שאו 
er re Rs ws wx Elle eR‏ רלה 


מכאן למדים שאין -- לקת וראוי לחלוק 
TaD‏ לא 0000 לש os‏ 234 > רלה 
איך חשב רבן גמליאל שרבי יהושע ל ידע פסוק 


התה 2 es OR‏ רלה 
יישוב הסתירה מדברי הגמרא במגילה שעמון ומואב 
יושבים במקומם ... 8 sa ad srl‏ לה 


מדוע אסרו את מנימין גר המצרי כיון שסנחריב 
בלבל את כל האומות .. ION A el eRe bles‏ 
הוכחה מלשון הכתובים שבני עמון ישבו במקומן 


לאחר בלבול סנחריב TO, Aah Te sas ls‏ 
אם יש ראיה מכאן שספק עמוני ומואבי אסור לבוא 
בקהל ו הל - ל 
איך ‏ מקבלים גרים | לובי מאיר | החושש 
למיצרט 3 ו ו 
מדוע התירוהו גם באופן שאשתו תבא אליו הרי 
קבוע הוא-.... שי רל 
הרי בעל חי אינה בטל בהוב .... ssisssed‏ רלה 


ביאורים 


תמיה על מה שכתב הרמב"ם שבני ישמעאל ובני 


קטורה צריכים למול ee rc am‏ לת 
רמז בפסוק שבני מואב הותרור על ידי 
גלותם al OO TN‏ 
מנין הוכיח | רבן גמליאל שבני עמון כבר 
שב > nore eg‏ ל רלה 
הרי יש לפרש הפסוק 0% הגולים לבבל שכבר 
שבו ee ee ee ER‏ בלה 


מה ההכרח ממה שבני ישראל לא שבו שגם בני 
עמון עדיין לא שבו ae aD‏ רלה 
מאיזה טעם החליט רבן גמליאל לפייס את רבי 


NT‏ 7-5 7 רלט 
מה הכוונה | 'מכותלי ביתך ניכר | שפחמי 
Ole racers‏ ו ל הלש 
ביאור הכפל של אוי לדור שאתה פרנסו ולספינה 
שאתה קברניטה . a oo Fas‏ רל 
ביאור דברי רבי יהושע 'דלביש מדא ילבש מדא' 
DDT sos so ED SU 0‏ 


ביאור דברי רבי יהושע 'מזה בן מזה' וכו'. . . רלט 
איך כינו לכהן תואה 'מזה' הלא גם זר כשר 
להזות UPI sw ee ed pe dy rs wd‏ 
מה הכוונה 'מימיך מי מערה' ...... i‏ 
מה הכוונה שאפרו אפר מקלה............ רמ 
השבתו של רבן גמליאל לנשיא נלמד משיטת ר' יוסי 


לפנין. כחה גהרק .40 0 .1 
המקור לדין מעלין בקודש ולא מורידין 37 
מדוע לא די שרבן גמליאל ידרוש שתי 
הט + יי A ols BM,‏ המ 
לאיזה צורך השמיענו שאותו es‏ היה רבי שמעון 
בר יוחאי. DA css el Ess‏ 
מדוע לא אמרו מתחילה מי היה אותו 
יש ג רמא 
דרכי הנהגה הנלמדים מהמעשה של ובן 
lop‏ 0 ו 
דברי רבי יוחנן שנקרא פושע הם לשיטת 
חכמים. ABN pss vss ses‏ 
הטעם שנקרא פושע כשמאחר RE‏ מוסף לאחר 
RAs wry ls aswel wd NY DAD‏ 


הטעם שהרי"ף לא הביא דין זה .... ..... רמב 
אם התחיל תפילת שמונה עשרה קודם שבע 


ris sls sree ANEW‏ רמב 
ביאור דברי רש"י בטעם הדין שצריך ל מנחה 
למוסף . Ee ee‏ = 
מדוע - אמר רבי a‏ שהלכה כחכמים על עיקר 
Odell‏ רמג 
אם לא יספיק להתפלל מוסף קודם שבע שעות 
כשיקהום תפולח מנחה ..י::...... > הגד 
הטעם שמקדימין ביום הכיפורים ss‏ למנחה אע"פ 
שהגיע זמן מנחה . ee ue‏ רמ 
אם הקדים מוסף 7 כשהיה צריך להקדים 
מנחה sd as spral aes‏ יצב לש שי ל > רמ 
אם אין שהות ביום להתפלל מוסף ומנחה איזה מהם 
עדיף ace Ee eA‏ 
ראיה מדברי הגמרא שאין דין קדימה למצוה שהיא 
שוה בכל . 00 המה 
איך היה עושה רבי זירא מצוה על מנת לקבל 
שכר 70 ל sd ras‏ ה 


אם דרשת רבי יהושע בן לוי היא רק לרבי יהודה 
או גם לחכמים. ss‏ :רמו 
מנין שהכוונה / איחור זמני לת ביום טוב 


eee . 000% 


ולא על איחור היום טוב עצמו 7 
ביאור פשוטו של מקרא ee‏ הו המק 
מדוע נקטו איחור זמן שחרית לשיטת רבי 
יהודה anh es‏ בר 
מדוע באיחור מוסף פירשו לשון שבר ובשחרית 
פירשושלשנן צעף שה 5 > > רמו 
כח; 
הטעם ‏ שאסור להקדים את תפילתו קודם 
הציב 29% 4 0-ו .ומ 
אסור לעשות כן אפילו ו שה תורה . . . רמז 
אם הוא מתפלל בביתו ...... ג רמו 
אע"פ שחלש לבו אסור לו להקדים תפילתו לתפילת 
ציבור בבית הכנסת . ae a ails‏ המ 
אם השעה עוברת כל inh sae‏ לתפילת 
הלב 0 eae;‏ רב 
די חולה .אר: א < ל רמ 
אם צריך להחמיר גם באמירת תהלים. + רמז 
דין אכילת עראי או סעודה קודם מוסף ..... רמז 
הטעם שלא אסרו טעימה קודם מוסף.. רמח 


איך מותר לטעום קודם קידוש ..... המח 
דין אכילת סעודה קודם מנחה ..... טח 
ביאור דברי הרשב"א שרק אם התחיל כבר אין צריך 
להפסיק ר 7 MBS cass‏ 
שיעור טעימה שמותרת קודם מנחה a=‏ 
הוראת התנא הוא שצריך להתפלל על כל דבר 
שצריך עזר אלוקי ... MHD eas ce sds‏ 
הטעם ששנינו כאן דין תפילת בית המדרש ..רמט 
ביאור הלשון 'מה מקום לתפילה זו' ee‏ 
חובה להתפלל תפילת בית המדרש .. המ 
נוסח תפילת בית המדרש כשלומד 
ביחידות Canad‏ ו VMI:‏ 
ביאור כפל הלשון 'שלא יארע דבר אה על ידיי 
ולא אומר על טמא טהור' יס ב י. 
מה הכוונה 'וישמחו בי חברי' eR sae‏ הט 
ביאור הלשון 'אני עמל ומקבל שכר'. UR. .ic::‏ 
וכי יושבי קרנות אינם מקבלים שכר על 
צמלם i‏ - ו - GT‏ 
ביאור כפל הלשון 'אני עמל ל שכר' 'אני רץ 
לחיי עוה"ב' OE‏ ב 


ביאור הדברים שלימד רבי אליעזר לתלמידיו .. רנ 
מדוע רצו ללמוד אורחות חיים כדי לזכות לחיי 
עולם הבא ka 2 ON, A. ahs al‏ 


מה הכוונה 'מנעו בניכם מן ההגיון' 
הקשר ממניעת הבנים מן ההגיון להושבתם בין ברכי 


תלמידי חכמים 0 ל רנבא 
על מה מרמז ער ישראל עמוד הימיני פטיש 
החזק' . A‏ של .יר ו 


איך אמרו שאי אפשר ב את הקב"ה בדברים 
והלא אפשר להתפלל .. 


החשש מגיהינום הוא גם אם לא ימות מיתת 
עולם 07 ב 
הטעם שלא היה יודע באיזו דרך מוליכין 
אותר . . MRR sR aes sss‏ > רבא 
היאך בירכם על מורא שמים והרי אינה בידי 
שמים .... in wd se os‏ ו 
הטעם שהזהיר על פינוי ב ב 
הטעם ‏ שחזקיה מלך יהודה הגיע אלו 
ללחותו =: dls saa oe ssl‏ 
באיזה אופן מתפלל מ שמונה עשרה לרבי 
יהושע . . ו יי א ה יט י- 
אם הלכה כרבי עקיבא או כרבי יהושע ..... רנב 
מהו אסדא Ree ns‏ := 
המקור שמנין שמונה עשרה ברכות מכון 
ו =k oa Bae 00 Be A‏ 
מדוע תיקנו שמונה עשרה ברכות כנגד אזכרות שם 
הוי"ה ו ג 
מנין האזכרות בקריאת שמע הוא על שמות הוי"ה 
ועל לשון אלקות .... Bal‏ ונב 
הטעם שתיקנו מנין הברכות כנגד מנין החוליות 
שבשררה .: . en‏ יי 
מה הפירוש שיראה איסר כנגד לבו רב 
אם לדברי עולא צריך לכרוע עד שיתפקקו 
חוליותיו הר 
לא ישוח ינתה6מהאי > 4555 הנל 
הטעם שדיו בנענוע ראשו......... Nass‏ 
מה הכוונה 'והוא דמצער נפשיה' .... AN asd‏ 
מדוע לא תיקנו מתחילה ברכה כנגד אל 
הכבוד' ר 4 A eds‏ 
צל מי מרמז הכתוב 'אל הכבוד הרעים'..... רנג 
הטעם שהוצרכו לתקן ברכת המינים .. ו 
מה החידוש בתיקון ברכת ולמלשינים IN pas‏ 


איך יתכן ששמואל הקטן היה בזמן רבן גמליאל 


השני ee wu‏ ה MV aga‏ 
איך שכח שמואל הקטן ברכת 0 a‏ 
כט. 
מדוע לא היה צריך לחזור לראש התפילה לאחר 
שהמתין שתים ושלש שעות ..... HN: caw‏ 
באיזה אופן אין את הטועה באחת מכל 
הברכות ו Ld le oad‏ ד 
אם דילג ברכה אחת במזיד מעבירים אותו... רנד 
מה הכוונה 'מעלין אותו' xl‏ 7 
אם דילג עוד ברכה הסמוכה לה aa eo‏ 


מה הדין כשלא אמר ברכת תחיית המתים וברכת 
בונה ירושלים ae a‏ 
מדוע לא העבירו את שמואל הקטן כמו שמעבירים 
את הטועה בשאר ברכות נ 0 


ילקוט 


מדוע לאביי לא קשה מהמשנה ש'אל תאמין בעצמך 
עד יום מותך' on RR el‏ ה 
ביאור הכלל שכשיצאו רוב שנות האדם ולא חטא 
שוב אינר הוטאי 02500 2% הנה 


אם אמר רק את חתימת הברכה ונה 
כמה זמן ממתינים לו אם התחיל בה ...... רנה 
ביאור שאלת הגמרא על מנין הברכות בתפילת 
שבת 8 tl oes ll‏ לת 
הרי כבר 0 מן הכתובים שצריך לומר מלכויות 
זכרונות ושופרות Ee‏ א ה 
מדוע תיקנו מנין הברכות של שבת כנגד שבעה 
קולות שאמר דוד .. DISS csr sal ens‏ 
אם מברכים תשע ברכות בכל התפילות של ראש 
השנה sags‏ 0 א רב 
הלכה כשמואל שמעין שמונה עשרה הייו 
בי ו 07 ו 
הטעם שרב לא אמר כשמואל ושמואל לא אמר 
To a ec nh ose rss WAS‏ 
מה הכוונה מעין כל ברכה וברכה ה 
מה הכוונה 'והתועים על דעתך ישפטו' רנ 
מדוע נקט שמואל מעין ברכת ולמלשינים .... רנז 
מדוע מסיים בברכת הבינו 'טרם נקרא אתה 
TNS Soha ees CE)‏ 
ראיה מדברי הגמרא שצריך להבדיל בתפילה במוצאי 
לו :טוב + . ה DVR ses‏ 
מדוע לא יכלול הכדלה בהודאה כשאומר 
הביננו. ו 
תירוץ = קושיית הגמרא מדוע אין כוללים 5 
בהביננו ass ER‏ .ל TN as‏ 
אם להלכה מתפללים הביננו במוצאי שבת.... רנז 
מדוע לא תמהו על הסובר שבמוצאי יום כיפור אין 
מתפללים הביננו ..... a ee roe oF EE‏ 
דין ,הפילת/הפננו:להלסה 02 2-24 רנה 
אם התפלל הביננו שלא בשעת הדחק ...... רנח 
מדוע בזמנינו אין מתפללים הביננו אפילו בשעת 
הדחק .ו 0 VIA ie‏ 


מדוע חוששים במעין שמונה עשרה שיטעה יותר 
הבעשמפתה עשרה .0 cia‏ רוש 
אם מובטח לו שלא ישכח לשה גשמים באמצע 


הבינג . Ns ce alge es‏ 
בדיעבד אם התפלל הביננו בימות הגשמים אם 
יצא cars Pos shes‏ 0 רנ 
יישוב הסתירה לענין פועלים על פי החילוק בין ימות 
הגשמים לשאר ימים rae se ses‏ רג 
ביאור קושיית הגמרא מדוע בהבדלה אין חוששים 
DN ra aaa es 0 5% MONO‏ 
מדוע אין לתרץ על שאלת גשמים כמו שתירצו על 
הבדלה . eee ee‏ 
מדוע בשומע תפילה אין חוששים שיהיה טרוד 
וישכח OR, es 8 DO as tl‏ 
אם הזכיר טל בימות הגשמים. saad‏ רס 
אם ‏ אפשר להזכיר גבורות גשמים בשומע 
תפילה . DAs se Re 7 REL csv‏ 
טעה ולא הבדיל בתפילה ואין לו כוס eas‏ רס 


אם יכול להזכיר הבדלה בשומע תפילה 
נזכר שלא הבדיל לאחר סיום הברכה קודם שהתחיל 


al‏ רסא 
אם מדובר בציבור מדוע הוא חוזר כששכח גבורות 
בשמים א ג .. ROVE An atresia‏ 
אס הטעם משום ששומע מש"ץ מדוע אינו חוזר 
בתפילת מעריב ee‏ = 
אם למסקנא יכול לצאת בשמיעתו משליח 
on ars 0 IY‏ רסו 
כט: 
להיכן מחזירים אותו אם נזכר שלא שאל גשמים 
לאחר שומע תפילה ...... ות 
אס נזכר לאחר שומע תפילה קודם שהתחיל 
רצה REAR‏ רסב 
קושיא מהאמור בשבת שמחזירין רק ביום שיש בו 
מוסף 07 ul Ec‏ 
אם נזכר שלא אמר יעלה ובוא לאחר עבודה קודם 
שהתתקמודיס. אא .. se sei ods‏ רסב 
נסתפק אם הזכיר של ראש חודש ADD 2 as‏ 
אם יוצא בשמיעת התפילה משליח ציבור ... רסד 
טעם הכלבו שיוצא משליח ציבור, כדי שלא 
יתבזה . . הסה 
א שפח בר שלימהי .2 :2 הסה 
כששומע מהחזן אם יאמר מודים דרבנן .... רסד 


תוכן הביאורים כה: 


אם נזכר לאחר תפילת מוסף שלא הזכיר יעלה ויבוא 
בשחרית i a‏ 
אם נזכר תוך כדי דיבור מסיום התפילה .... רסד 
מדוע פסקו הראשונים כלישנא בתרא לחומרא 
בדרבגן . rE: SSR od aoa‏ רסר 
אם סיים כבר לומר תחנונים ועדיין לא עקר 
רגליו sno‏ 0 הרסה 
ראיה מכאן שאומרים יהיו לרצון מיד 0 שמונה 
עשרה לפני התחנונים ו ...א רסה 
אם לרבנן אין חשש כשתפילתו דומה עליו 
Be sve ss WDD‏ סה 
שיטת הרמב"ם והטור שצריך את שניהם.... רסה 
כשתפילתו אינה ek‏ תחנונים אם צריך לחזור 


ולהתפלל . גי 
מה הכוונה שאינו יכול לחדש בה דבר ל רסו 
מה הכוונה 'עם דמדומי חמה' רכ 
הטעם שקיללו בארץ ישראל את מי שמתפלל עם 
דמדומי חמה eee‏ רס 


הטעם שאומרים תפילה קצרה בלשון סתום . . . רסו 
הטעם שההולך במקום סכנה מתפלל תפילה 


ION Src digsagaoc ed ORs 0 i 
לשון (בכל פרשת העיבור' מרמז לכמה‎ 
רפ‎ Pe 0 0 דברים‎ 
לאיזה צורך פירשו דברי רבי יהושע הרי אין הלכה‎ 
תס‎ ee כמותו‎ 
מה הכוונה 'עשה רצונך בשמים ממעל ותן נחת רוח‎ 
TDN: ses, 7 .. ליראיך מתחת'‎ 
ros. ete . מה הכוונה והטוב בעיניך עשה'‎ 
החילוק בין הנוסחאות בתפילה קצרה 2 סז‎ 
i מה הפירוש 'ודעתם קצרה'‎ 


ביאור התיבות והטוב בעיניך עשה' לפי נוסח 
התפילה של אחרים Fe‏ הס 
אם אמר אחת משאר נוסחאות יצא TOs wash‏ 
מה הכוונה 'לא תרוי ולא תחטיי סז 
הטעם שהזהיר אליהו לרב יהודה על כעס ושל 
שתיית יין . ל י = הס 


ביאור לשה הגמהא 'המלך בקתףי .....:...רסז 
חיוב תפילת הדרך הוא גם למי שכבר התפלל שמונה 
עשתה .= ON le 0% ₪ ccd‏ 
מדוע תפילת הדרך אינה פותחת בברוך, הרי אינה 
סמוכה לחברתה ו | MO: owe‏ 
החילוק בין תפילת הדרך לתפילת היוצא מן 
הפ 0% 5 Rl,‏ .= רסח 
הטעם שהרמב"ם השמיט דין תפילת הדרך .. רסט 


אמירת 'ותחזירנו לשלום'.... DOG ae ws els‏ 
אם ירצה יוכל להוסיף בתפילת הדרך כפי 
DDI: AE A ass 0‏ 
איך מותר לחתום 'ברוך אתה ה' שומע תפילה' 
לאחר תפילת 1 4 2 aed‏ הסט 
לג 
גם בשאר תפילות ‏ יש לשתף את הציבור 
בתפילתו DOD cies is ada‏ 
הטעם שאומר בלשון רבים כשרק הוא הולך 
בהרף Ml red a nes‏ ער 
אם אמרה בלשון יחיד oreogd ooclaMe‏ ג 


מטתי יכול :כהתפלליתפילתיהררךי שי ...ער 
אם יש ראיה ממנהגו של מהר"ם מרוטנבורק שיכול 
לאומרה בביתו 00000 ל ל 0 ער 
ראיה מדברי הגמרא בהוריות שהגומר בדעתו לצאת 
נקרא החזיק בדרך. . . רעא 
מה הכוונה 'עד פרסה' 


פרסה . 7 
שיטת המאירי שיאמר אותה רק לאחר שכבר הלך 
פרסה Ds is es‏ ו - .ערב 
דין היוצא לדרך כמה פעמים ביום........ ערב 
דין מי שהולך בדרך כמה ימים is aan‏ ערה 
טעמו של רב חסדא שצריך לומר תפילת הדרך 
במעומד deste sold‏ רב 
אם להלכה אומרים תפילת הדרך מעומד או 
a eo re En‏ עב 
אמירת ‏ תפילת | הדרך כשהוא רוכב על 
החמור send dls als‏ ערב 
מדוע תיקנו לומר תפילה קצרה אע"פ שאינו יוצא 
בה ידי חובת תפילה es nou daa‏ ערב 
התפלל בדרך תפילה קצרה והגיע לביתו לאחר 
שעבר זמן התפילה 2 ER ae‏ 
ביאור ‏ לשון | הגמרא והלכתא' הבינו 
cs sw‏ ה cass‏ רעג 


7 ביאורים 


הטעם שהביננו מתפללים במעומד ותפילה קצרה 
כשהוא מהלך רש 
טעמו של רבי שאין דעתו מיושבת עליו ואם צריך 
להעמיד את חמורו חר 
סתירה בדברי הגמרא אם המהלך בדרך מתפלל 
מעומד. ו רע 
מי sn‏ כשהוא רוכב על החמור אם צריך 
קההויר כניו ננד *ההשלים- 546335 .>< ערר 
מי שאינו יכול לכוין את הרוחות יצדד את פניו לצד 


אחר oles Ms, os SOR‏ השש ATE.‏ 
העומד בחוץ לארץ האם יכוין גם כנגד ירושלים 
ב aces‏ הלחר 


ביאור הגירסא שלפנינו 'יכוין את לבו'......עדר 
תפילה לצד מזרח ליושבים במערבה של ארץ 


ישראל. , nas Sl‏ י sce‏ עה 
הרוצה כ או ל /- = לס כנגד ארץ 
ישראל ee‏ שש + ncaa‏ שה 
אם התפלל ולא החזיר פניו לא ישראל... ערה 
ביאור דרשות הגמרא בענין המתפלל בחוץ ke‏ או 
EE ol ae‏ + ערה 
איך יתכן שעומד בבית קדשי הקדשים 0 2 ערה 


ראיה מדברי הגמרא שהמתפלל אחורי בית הכנסת 


במורה מחזיר פניר למערם .5 5 רה 
מדוע | שינו oe‏ במי ‏ שעומד | אחרי 
הכפורת . by ly rd Ads‏ עה 
הטעם שבית המקדש נמשל לצוואר . ה 


אם אבוה דשמואל התפלל קודם ה השחר או 
OTD‏ 3 הח wise‏ 
היאך מותר לצאת ביום טוב מחוץ Foie‏ ערה 
מדוע לא נחלקו תנא קמא ורבי שמעון בן א 


ברישא . ל cA‏ ערה 
מדוע as‏ יקרא קריאת שמע מיד לאחר עלות 
השחר . es ee‏ עה 
ראיה מדברי הגמרא שי ב שא בה סכנה 
מתטלק כטהוא הלה > 4 :ה . רעו 
מחלוקת הראשונים מה הפסק להלכה במי שמשכים 
לצאת בדרך gs Sn ss‏ ב ה 
בדיעבד כשיצא לדרך ועדיין לא התפלל..... רעז 


אם מוכרח מדברי הגמרא שאם התפלל מיושב חוזר 
ל 000 . ב 40000 9 ₪ ישא > רע 


מדוע תפילת מוסף אינה כשחרית וכמנחה ... רעז 
מה הדין במוסף של ראש השנה . רע 
בלאר לשרן:: הבר וה + ל = רפח 
במשנה כבר מבואר ההבדל בין תנא קמא לרבי 
as Ol‏ הרעה 
מה טעמו של רבי אלעזר בן עזריה אליבא רבי 
יהודה Rr oe rr‏ ל הפיה as‏ 
האם לרבי יהודה יחיד בחבר עיר רשאי להתפלל 
ל aos lasses ta as‏ 
דרך הרבינו יונה בסוגיין ל REN‏ 
לג 
דין מי שלא כיון בברכת אבות ל 


כיצד ידע רבי יוחנן שהתפילה השניה של רבי ינאי 


היתה מוסף . לט 
האם צריך Vanes‏ ליל בשביל להתפלל 
בציבור. BR‏ שר הלט 
האם היום מותר ל אף שלא ודאי 
של 2 יי > ארק 
דעת הרמב"ם בענין הכוונה בתפילה ור 


מדוע הברייתא לא הזכירה מה הדין אם טעה 


[ora‏ הפ 
כיצד מדובר שטעה בתפילת מוסף. ca‏ רפא 
האם בכל אופן שליח ציבור שטעה אנו 
Ae ays a Lr Bae, 2‏ ל ב רפת 
מה דין שליח ציבור ששכח במוסף של שבת ויום 
eR ssh srs oa Bs aNd‏ חפ 
מהל לשו" צומדיץי + <> Md os‏ ה 2.5 הפא 
הוכחה בלשון המשנה שמדובר = הזמן שקודם 
הפקה + א oe eR oe eR‏ = 
Pe‏ האש 0 
מי הם חסידים הראשונים .... 7 
כמה הוא שיעור שהיה שעה אחת.. Pe‏ םב 
מדוע פירש רש"י ששהו דווקא במקום שבאו 
להתפלל. Ma sos‏ רסם 
בשעה שהיו שוהין היו מתפללים שיזכו לכוון 
sae uA‏ 2 הפב 
מה היתה כוונת ליבם . 0 
מה ההדגשה שכיונו se‏ שבשמים ...רמג 


ביאור הגירסא 'שיכוונו לבם למקום' ....... רפג 


HANS] 


אם הליכה נהשפת להפסק .:.+4י... JSD‏ 
ביאור שאלת הגמרא מהיכן לומדים שצריך לעמוד 
להתפלל מתוך כוכד ראש ee al‏ רפ 
ביאור הטעם של מרירא ליבא שאין ללמוד מחנה 
שצריך סופד ראשי .... STE. sR,‏ 
מדוע" אין :ללמור מדוד". הסלך כיצד :לעפו 
להתפלל EE‏ + לש כ cio‏ 
מדוע אין ללמוד שצריך להתפלל ביראה מהכתוב 
'הילהימלפניר פל הא 4::::..:. כ 
דרך הלימודי של 'ההדם. מיהדרתי והטעם 
wales 0 TOD‏ א ירפ 
הדין שצריך להדר עצמו נשאר למסקנא בי 
כיצד למדו מהכתוב 'עבדו את ה' ביראה' לגבי 
תפילה א רפה 
הטעם שצריך להיות רעדה עם הגילה as‏ רפ 
כיצעד שיףי הלה והערה יחד 0% Cs ER‏ 


מה התשובה בכך שהוא מניח תפילין 
ביאור גירסת הרי"ף שאביי לא ענה שהוא מניח 


ביאור 0 בין שני המעשים שהובאו בהם 


פסוקים שונים a oe le rl‏ לדרחה 
ביאור הלימוד איזו עצבות נצרכת להיות 
לאדם ne‏ ה ו ר ור רות 
לא. 
מה היא כסא דמוקרא da or te oss‏ מה 


הרמז בשבירת הכוס מזכוכית ....... ...רכה 


הרמז בשווי הכוס ארבע מאות זוז ON as‏ 
מוסרי ‏ השכל | מהמעשה של מר בריה 
דרביח 5-5 : ה DN seas‏ 
טעמים | למה שנהגו לשבור כוס זכוכית 
בחתונה . 0 ור 
כיצד שברו הכוס ולא חששו לאיסור בל 
תשחית rhs «Fa ss eae‏ ו 
הוכחה מסדר המעשים בגמרא שלהלכה מותר 
לשבור כוס ואין לחוש לבל תשחית . כו 
מה היא הבקשה לישרי לן ומה ענה להם ... רמז 
ביאור כפל הלשון ווי לן דמיתנן BS os Scns‏ 
ביאור הגייפא. דבטליימינן 5 ופ 
זמן האיסור למלאות פיו שחוק . ו 
מה הוא המילוי שחוק שנאסר............ רפח 


מדוע אין להוכיח את ההיתר לשחוק בעתיד מהכתוב 
יבשב ה את שיבת 3.3 רמ 
מהו החידוש בכך שריש לקיש עשה כדברי רבי יוחנן 
sas rs‏ יי ssccss‏ רפה 
מתוך איזו הלכה צריך ee‏ להתפלל ..... רפט 
מדוע לא הצריכו להכנס למקומות המטונפים מתוך 


הלכה פסהק ה ... -:. ee‏ 0 
החידוש שהשמיעו האמוראים בדוגמאות של הלכה 
פסוק ה 0 ב 
ביאוהיהומרת פנות: ישראל 3 . +>. 4 .> - = | רפט 
מה החידוש בטיפת דם כחרדל 0 
חומרת בנות ישראל היא מנהג או הלכה 
פסוקה ls a: id oe‏ רפט 
מדוע החמירו בנות ישראל 0 עצמן להדר במצוה 
זו I‏ 70000 ור 
כיצד | הפקיעו בנות ישראל את שעבודן 
לבעליהן aR‏ - 7 ו .= 
טעםיהפטוהישל רב הרשפיא .יי 44.:..... רצ 
האם הערמה מועילה אף לאכילת אדם ה רצ 
מה היא ההערמה שהיו עושים בתבואתם ..... רצ 
אם המעילה בדם ההקזה היא דאורייתא או 
ws we TE‏ א - 
מדוע יש מעילה בדם ההקזה והלא נתמעט דם 
ממעילה ה Go A‏ 
מדוע אין חשוב הדם כקדשים שמתו שאין מועלים 
בהם 0 0 ws‏ רצ 
האטליש איסור בעצמי ההקזה 04 2-0 .רצא 
מהו כפל הלשון אסורים בהנאה ומועלים 
בהם rs As is odd‏ 
דין כמה מעלות בקודש הוא הלכה פסוקה... רצב 
כמו איזו ברייתא עשה רב אשי = 
האם המשנה והברייתא נחלקו כיצד לעמוד 
להתפלל . = כ 
אין ‏ חיוב לעמוד ne‏ מתוך ‏ הלכה 
פסוקה . oe eR eo ee‏ 


דין העוסק בצרכי צבור לגי תפילה . ics‏ 


ילקוט 


נביאים הראשונים אינם אלו שאנו קוראים להם 


oo ERR eA A כך‎ 
האם החפרה היא" את חביוך או את הדבר‎ 
AWM gs ar lg ect rh rn הלפה‎ 


במה יפרד מחבירו וכיצד יועיל לזכירה..... רצג 
מתחילה היו דקלים רק במקום אחד ולאחר מכן 


נטעום בכל בבל lc sles x cess oe‏ רצה 
מה הוא הדבר הלכה שאמר לו על צניתא 
דבפל . RE oO‏ 
מהמעשה רב מרדכי מוכח שאין חיוב ל 
its sre cs NTS‏ בי AS‏ 
מדוע אין מהפסוק ראיה גמורה שהמתפלל צריך 
לכוון ליבו cr‏ רצה 
ראיה מרבי עקיבא כיצד המתפלל צריך לפוה 
לב" BR Ee De:‏ רצה 
מה הטעם | שהיה | רבי עקיבא | מקצר 
בתפילתו Soe os‏ ב ...א הש 
מתי | היה רבי עקיבא | מרבה | בכיעות 
והשתחויות .. NR dls css‏ ה וצה 
ראיה מרבי עקיבא שאין לי a‏ במקום 
אהה בתוך יבית הפנסת* ג א ...> ועד 
הטעם ‏ שצריך להתפלל בבית שיש בו 
חלונות . א TNs os ide‏ 
איך :הת בת הל צריך שיהיו עיניו 
למטה ANE 2 Sse d vs eras cs ale‏ 
במה אמרו ולואי שיתפלל כל היום ...רצה 


אם תפילת ערבית רשות מדוע כתוב שדניאל התפלל 


שלש פעמום ביום .%י... a‏ ; .רצה 
מדוע ‏ לא הביאו ראיה מדוד למנץ 
ל ony Lo aso‏ רצה 
מדוע סברה הגמרא שיתכן שרק משבא דניאל לגולה 
הל ו 2. רצה 
תקנת זמני התפילות | כדי להקדים תפילה 
קשה" :: cs sO ag‏ רצ 
הכרח לפרש את הפסוק על קודם הגלות. רצו 
המתפלל בחוץ לארץ להיכן מכוון ליבו..... רצו 


מדוע דוד המלך היה מתפלל לכתחילה מנחה 
גדולה ו 7 ל רה 
אין ראיה מדניאל שצריך להתפלל שלש תפילות 


בזמנים קבועים ה ו שרע 
במסכת עבודה זרה יש מחלוקת לגבי הקדמת 
התפילה לבקשת צרכיו הצר 
ביאור דרשות הברייתא כהוכחה שתפילות כנגד 
sess ks DAN‏ של = הצן 
הרמוז בלשון הלכתא גברוותא רצ 


כיצד למדו מחנה שצריך לכוון והרי היא היתה 
מה vss + MA‏ ל 250026 ו 
לא ינענע עצמו בתפילה רק בפסוקי דזמרה .. רצז 
השמעת קצת קהל בתפילה - ₪ 4.44.95 רצז 
טעם האיסור להגביה קולו בתפילתו ....... רצז 
ביאור הכתוב בתורה תפילה בלשון צעקה ... רצז 
מחלוקת הפוסקים אם מותר להגביה קולו בתפילתו 


מלבד תפילת לייח 0 %% + + Cah NE A, + + A‏ .4% רצז 
מדוע התפללה חנה בלחש ומדוע חשד עלי שהיא 
שיכורה . - 0 re os‏ כ os‏ 1 


ההוכחה ששיכור אסור להתפלל היא דווקא מהכתוב 
«NNW: IU‏ « ו walls‏ 2 החצ 
אין לפרש שעלי הוכיח את חנה על כך שנכנסה 
למקדש כשהיא שיכורה הי := 
דין שיכור בברכת המזון וקריאת שמע ..... רחצ 


לא: 


החידוש בתוכחתו של עלי היא על דבר שאינו 


ה Yn. hasty‏ 
ביאור טענת חנה על עלי שאינו אדון וצ 
מדוע חשד עלי בתפילתה של חנה ומה ענתה לו 
על :9 ye ARs rans‏ 7 | 


לפי האיכא דאמרי מובן מדוע חנה לא הקדימה 


להסיר מעליה את החשד של שכרות. VN‏ 
ביאור הטענה על עלי שלא היה לו רוח 
הקודש 2 
טענת חנה שהיא קשת רוח ואינה יכולה להמתין 
פמהאשת 0 es wes ss‏ רצט 
האם חנה טענה לעלי שהוא ידע בודאות שאינה 
שיכורה או שהיה צריך לדונה לזכות Blais‏ 
מה התווסף בלימוד מחנה שצריך לנקות עצמו 
מהחשד ‏ יותר | מהלימוד | מהפסוק והייתם 
נקללם: 4 0% . sole‏ ל יר א הרצ 
טעם | שתפילה | בשכרות | נחשבת | כעבודה 
ה sss wd les‏ ל רצק 


תוכן הביאורים ל: - לב 


חילוק בשיכור אם יכול לדבר עם המלך.... רצט 
מדוע צריך לימוד מיוחד מדברי עלי ששיכור לא 


יתפלל Sant ea‏ 7 ל 
הוכחה שעלי אמר לכי לשלום בתורת פיוס....ש 
החושד בחבירו צריך לברכו מעין החשד WANS;‏ 
כיצד אמרו שחנה היא הראשונה שקראה לקב"ה 
צבאות והרי כתוב כבר לזבח לה' צבאות Wl ad‏ 
ביאור המשל לעני שנדחק בסעודה ונכנס אצל 
המלך wd sds‏ ; 7 ו ו 
מדוע לא חששה חנה ל יחוד a‏ מחיקת 
השם 0 
כיצד סברה חנה שיהיה מי שיסכים לעבור איסור 
ללד see Noy‏ > שרי + שת 
האם לאחר סתירה בפני - לבדו משקים את 
הסוטה oo eR‏ וי קוא 
מדוע אמרה חנה שתסתתר דווקא בפני אלקנה 
בה 5% 220 0 oe aay‏ שא 
כיצד אפשר היה להשקות את חנה שהיתה 
DOD‏ א RR RR‏ א שא 
אם היתה עקרה ושתתה תיפקד בבן זכר א שא 
מדוע פסק הרמב"ם גם שעקרה נפקדת וגם שיולדת 
בער תלד בהי" 4<:.. ב 
לפי הסובר שאם היתה יולדת בצער יולדת בריוח 
אין להקשות שכל היולדות בצער יסתתרו . . . . שב 
סתירה בשיטות בענין דיברה תורה כלשון בני 
אדם SW oat ls oD se‏ 
כיצד דרשו את השלש אמתות שאמרה חנה .. שג 
ביאור חילוק הלשונות 'בדקי' ו'דבקיי cm.‏ שג 
חנה רמזה על שמירתה את השלש מצוות בזכירת 
שמה adi Sia as‏ ב של 
טענת חנה שכיון שנזהרה במצוות אלו אין לה לחוש 
אם תלד ה . SE BR‏ של 
מה הוקשה לגמרא בדברי חנה 'זרע אנשים' .. שג 
במה שקול שמואל כנגד משה ואהרן oR‏ 
איך מוכח מהפסוק ששמואל שקול כנגד משה ואהרן 
יחר .. Xv ARR. as a‏ 
האם התקבלה תפילת חנה על בנה אל יהיה 
חל ה דרש 
כיצד למדו מדברי חנה שאסור לישב בתוך ארבע 
אמותיו של המתפלל. ed‏ ב 
כיצד למדו מעלי איסור 30% בצד ההש הרי 
הוא חשבה לשיכורה ולא ידע שמתפללת .... דש 
טעם האיסור לישב בתוך ארבע אמותיו של 
המתפלל. 2.4.54 Ness‏ .וח 
אם אסור לישב בתוך ארבע אמות שמאחורי 
המתפלל - ה 
כיצד מחשבים את המרחק שבו אסור לישב לצד 
המתפלל Es ice TR Ese‏ ישה 
היושב ובא אחר ומתפלל לצידו אם צריך 
לעמוד 0 ו שיק שת 
במה נחלקו עלי ושמואל אם לשחוט את הקרבן על 
ירי כהן אתזלי = :44 da ie es‏ ות 
מה חידש עלי באומרו אל מימר שפיר קא 
אמרת 006 שר 
מדוע לא הותר לשמואל להורות הלכה להפרישם 
מאיסהר כלאים שבבגדי כהונה .%:-1%...... שו 


האם קטן נענש על שהורה הלכה בפני רבו .. שז 
מדוע נחשב ששמואל הורה למעשה שזר ישחט את 


הפר - D‏ 0 ייו 
מתי נחשב לרבו גם אם עדיין לא למד ממנו 
כלום שי 006 se‏ כ SW‏ הרשה 
סיבת עונשו של המורה הלכה בפני רבו..... שח 
עלי לא התכוין להעניש את שמואל אלא רק לא 
מחל לו וענשו הוא מאליו. RU es ie ee‏ 
חנה לא רצתה בן אחר יותר חכם ee‏ שכך הפה 
שבנה יהיה בינוני auss‏ 6 .> שת 
ביאור תשובת חנה שאין es‏ את שמואל כיון 
שאל הנער הזה התפללה ....... <> שח 
ההכרח לפרש את הפסוק על עסקי לבה =e‏ שח 
באשה מוכח ביותר שהקב"ה לא ברא בה איבר 
לבל a RE‏ שה 
טענתה של חנה שאינה צריכה שני דדים .... שח 
באיזו תענית מדובר וטעם ההיתר להתענות אותה 
ES‏ ו 7 Rds‏ שט 
המתענה | בשבת היכן מוסיף ברכת עננו' 
DW dd oss 0 7 0: gre‏ 
מתי צריך להתענות על תעניתו DW cde asa‏ 
מה היתה התפאקה על ה'44..... dda‏ יש 
הטחת הדברים של חנה היתה בדרך טובה למען 
כבוד השם :> ב DW roassass‏ 


ביאורים 


משמעות הסבת לבם של ישראל אחורנית.... שט 
אף שהקב"ה הודה לדברים נאמר עליהם שהטיחום 
DD‏ ל הרל cass‏ שט 


לב. 


מדוע דרשו חז"ל את כוונת הפסוק על היצר 
2 א גובה 
מהו הלימוד מכל אחד מפסוקים אלו Wa SG‏ 
אם יש בפסוקים אלו טענה גמורה ואם כן מדוע 
תפילת משה ואליהו נחשבה להטחת דברים ...שי 
ביאור מה שאמרו נתמוטטו 'רגליהם' של שונאי 


7 ב ור ו‎ NU 
מחלוקת אם לדרוש את הפסוק ועשיתי את אשר‎ 
א הו‎ ee 2 בחק תלכ"‎ 
מדוע רק על דברי משה כתב רש"י שטיחה היא‎ 
WW aaa rates NPN wan 
ההכרח לדרוש בתפילת משה בלשון על‎ 
שוא‎ aces he sie ה‎ 


רק לצורך דרשה Bes‏ = אל"ף -- ולא 
שטעו בהגייתם... ws 505000 as oe‏ .שוב 
דבי רבי ינאי אמרו לשיטתם שהקב"ה כפה על 


ישראל לקחת זהב ממצרים א וב 
אם בפסוק ודי זהב יש הטחה כלפי מעלה או הוכחה 
לישראל . a er‏ שי 
כיצד אמרו די לזהב א התאור-ליותרי... .שיב 
הלימוד בכל אחד משלשת המשלים.. .שיב 
הנמשל לישיבה בפתח של זונות ros i as,‏ שת 
החסרון שבמילוי הכרס ces. oe‏ 
החידוש בכך שהודה הקשה למשהה).:₪.... שת 
דיוק בלשון הפסוק שרק בזהב חטאו. ו 


ביאור נוסף במה שאמר הקב"ה למשה לך 
הד i Fee Ada ls ws‏ ו 
ההכרח לדרוש את הפסוק לך רד ולא לפרש 
ish ee oR wats rs DD‏ שו 
כוונת | הקב"ה | במה שאמר למשה שירד 
מק 6 sd wey‏ שר 
מדוע נענש משה בירידה מגדלותו מחמת חטא של 
לש אל 4 ae‏ ו שה 
הרמז באותיות רד.. i eo‏ 


מדוע גרמה אמירת לך רד לתשישות כחו של משה 


EO ade‏ של 
הוכחה מהכתוב 'לאמר' שתשש כחו של משה 
TW. aa ws crs ee NN PDD‏ 
הנמשל להכאת המלך הוא חרון אף ה' על 
לשא קיש ss‏ שו 2 a: Soe‏ 
מה היא התפיסה שתפס משה בקב"ה. WW...‏ 
האם הדרשה מיהניחה ליי סותרת לדרשה לעיל 
DDE TD‏ ל WWW orc dey‏ 
ביאור המשל לבגדיו של הקב"ה eee‏ 
מדוע ביקש משה גם סליחה לאחר בקשת 
ה ל wks‏ ו 
מה הוא הנמשל לטנש רגלים:..2:.4:::..שטו 
מה התייחד בטענת האבות על עכשיו ..... שטז 


ביאור דברי רבי אלעזר שעמד משה בתפלה לפני 


הקב"ה עד שהחלהו os A anal‏ וטו 
ביאור ‏ מחלוקת האמוראים בפירוש | תיבת 
יויחל' FOO se Eds OD cs DN os‏ 
אם משה התיר את נדרו של הקב"ה או 
הפרו ee ee i‏ ו 


התרת נדרו של הקב"ה אינה אלא משל.... שטז 
כיצד יכל משה להתיר את נדרו של הקב"ה ולא 


נחשב לנוגע בדבר TOO ls saan cas ry as‏ 
מאיזה ספר ביקש משה להימחק sos‏ שו 
ביאור טענת משה חולין הוא לך יי 
החידוש בכך שאחילו היא אשתא דגרמי .... שיז 


הוכחה שדיבור 'אשר אמרת' נאמר על ידי משה 


sual Aras cs 1‏ 0% ה :ו 
ביאור טענת משה 'אמרתי להם בשמך' ..... שיז 
חילוק בין משמעות תיבת 'כולת' לתיבת 
ייכולי ae cs 0 Rd‏ 
טעם -, שיאמרו אומות העולם שתשש כחו של 
הקב"ה. eR le Dds‏ שת 
מדוע דימו את תשישות הכח ה ; ..... שיח 
טעם לגירסא שקרא לו הקב"ה 'בן עמרם' .. שיח 


טעם שהזכיר רק את הנסים שעשה על הים ולא מה 
שעשה במצרים ee ae‏ 
טענת אומות העולם שכביכול אין הקב"ה מנצח על 
NR 27‏ ...שח 
רמז בתודה לטענת אומות העולם.4.....:. 


טענת 'לשלשים ואחד מלכים אינו יכול לעמוד' לא 


שייכת כשעמדו להלחם נגדם וט 
מה הראל הבר 4,4.:. ee Ps:‏ בשע 
ביאור טענת משה רבינו ותשובת הקב"ה .... שיט 


דינו של רבי שמלאי נאמר לכל אדם ובכל עת 


ומצב ws Ldsoss od os Es‏ שט 
מחלוקת אם צריך להקדים שבחו של מקום ובאיזו 
תפילה נחלקו a‏ יר וט 
טעם שתיקנו להקדים שבחו של מקום לבקשת 
צהפירי. aE 1 A‏ .= 
מאמירת שבחו של מקום יבוא לתפילה שהיא במקום 
הקרבנות ו 0 Basis‏ 


להקדים הברכה לאמירת "יהי רצון' ל שב 
להקדים אמירת תהלים קודם התפילה 


לב: 


ביאור דברי רבי אלעזר על תפילה לבדה בלא 


מעשים טובים SNL oss id‏ ו .. Naw‏ 
דעת הסוברים שרבי א דיבר sk‏ תפילה בצירוף 
מעשים טובים ee‏ . שכא 
רבי אלעזר לא דיבר על גדולת :שה ביחס 
למעשים טובים 5 SIDA. cae‏ 
במה גדולה התפילה יותר מהמעשים 
טובים . ה יי 
מדוע נחשב משה לגדול ביותר במעשים 
טובים . OR ER 6 RS.‏ 
הראיה SER‏ גדולה ממעשים טובים .... שכב 
התועלת שהיתה למשה מכך שראה את 


הא ו ral‏ 5 וי שכרב 
אף שאמרו אגרא דתעניתא צדקתא מכל מקום 


התענית גדולה יותר ORR‏ ל בי 2 לוכה 
לפהת ה תעבית בצדקה יש aia)‏ 
מעלת התענית בכך שהיא בגופו .... ב כב 
מדוע הובאה גדולת התענית | בין מעלות 
התפילה AOS ss 0707700 ssid x nah‏ 
אופן מעלת התפילה יותר מהקרבנות יי -ו. 
ההוכחה מהכתוב ובפרשכם כפיכם שתפילה גדולה 
מקרבנות .. OD cos‏ ב ARS cla‏ ב סבה 
האיסור | לישא את כפיו מדאורייתא | או 
מררבנך : ASW was | oe hd‏ 
אם תשובה - למי שהרג נפש שיוכל לשאת 
כפיו Ee DE‏ ב 
כהן שהרג בשוגג אם נושא את כפיו 4% שבר 
כהן שהרג עובר נושא את כפיו ...... שבד 
אם כהן שהרג עכו"ם נושא את כפיו dace‏ שכר 
הלימוד מהכתוב ידיכם דמים מלאו שכהן שהרג נפש 
לא ישא כפיו וביאור הפסוק לפי זה . שר 
מה היא נעילת שערי התפילה בר 
גם לאחר נעילת שערי התפילה יש תפילות 
שמתקבלות. TOW ox lr ls wees ss‏ 
הטעם שננעלו שערי התפילה ושלא ננעלו שערי 
הדמעה ל ב 4ף 
הצורך | בשערי דמעות אף שאין נועלים 
אותם 7 
ההוכחה מהכתוב אל דמעתי אל תחרש ששערי 
דמעהולא ננעלר;.+:.. dss‏ יכה 
איזה יום נחשב ליומא דעיבא שלא גזרו בו 
cl WE os sss Nn‏ ג > DOWNS‏ 
כיצד ידע רבא בשעת קבלת התענית שיום התענית 
למחר לא יהיה מעונן on‏ 4 שבכה 
מה הוא הענן המעכב את התפילות os‏ := שבכה 
עוונותיהם של ישראל היא החומת ברזל בינם 
לקב"ה RR rs‏ ב ל קספה 
דיוק לשונו של רבי 80k‏ שהמחיצה של ברזל היא 
רק כלפי ישראל 8 . שבה 
אם מחיצה של ברזל מפסיקה בין ישהאל 3 הס 
שבשמים ה .% בו 
כשיעמוד הנביא מחוץ לעיר A a‏ הברזל שלא 
תעלה תפילתו דרך יהושלים . =... QF coos‏ 
ההוכחה ממשה רבינו שהמאריך בתפילתו אינה 
חוזרת ריקם... OE ol‏ ל ב( 
פקושקמילת: תלת" cc...‏ לשבו 
התקנה שבלימוד התורה שכו 
מדוע הוצרכה הגמרא להזכיר בקושיא את תקנתו של 
המאריך בתפילה ER‏ בר 
מה הוא העיון תפילה שאין ראוי לעשותו . . . שכז 


החידוש בחילוק הגמרא בין מאריך ומעיין לבין 
מאריך ואינו מעיין א אשב 
אין לתרץ ולחלק בין מעיין בכוונת התפילה לבין 
מעיין ומצפה שתתקבל תפילתו . . 


ילקוט 


התושלת. בכך. שיהחפהתפלל 0% +->:-.. שכן 
טעם שהתפילה צריכה חיזוק cvs oe‏ שב 
מה היא הדרך ארץ שטעונה חיזוק . שכז 
פירוש כוונת הכתוב 'לשמור ולעשות' בו 
אף שגם בתפילה נכתבו שתי לשונות של חיזוק רק 
הכתוב חזק ואמץ מתפרש לשני דברים ..... שכז 
טעם להקדמת עזובה לפני שכוחה .. . . שבח 
טענות | כנסת | ישראל | לפני | הקב"ה ומה 
היפה ea‏ . . שבח 
עזיבה בחורבן בית ראשון ושכחה בחורבן בית 
שני se as RR‏ ל NOW‏ 
טענת כנסת ישראל שכיון שהיא נחשבת כאשה אינו 
יכול לשוכחה כ 
מהיכן ‏ דרשו | שאמר הקב"ה ‏ י"ב מזלות 
רפה oO ER RE‏ ו בת 
מה הם עולות האילים שזוכר הקב"ה שפח 
המיוחד בעולות ובכורות שדווקא עליהם אמר 
הקב"ה שיזכרם sos Ad‏ .כ שבס 
שיטת | וריש לקיש | שלא | קדשו בכורות 
במדבר cores re ee‏ שבט 
מה היא השכחה של הקב"ה ............שכט 
טעם ‏ החשש שהקב"ה ישכח את מעשה 
mee, as Bos pos sas 0D‏ שפט 
תיבת 'ואנכי' מרמזת על לוחות שניות......שכט 


כדי שישהו קודם ואחר התפילה תיקנו לומר אז 


מזטורים שר . a‏ + > הקסה השפט 
משמעות הכתובים להצריך שהייה שעה קודם ואחר 
התפילה OE‏ ופט 
שיטת הרמב"ם שכל בני אדם חייבים לשהות 
בתפילתם שעה אחת נוי של 


הטעם שהיו החסידים שוהים לאחר התפילה .. של 
סברת הגמרא שאין לחסידים די זמן לשמר את 


תורתם ולעסוק במלאכתם מ של 
גם לפי הסובר שתפילת ערבית רשות החסידים היו 
שוהים תשע שעות בכל יום בתפילה 2.0 של 
רק על החסידים יש להקשות כיצד תורתם משתמרת 
המלאכתםמ1פשית ne‏ ג א ded rae sds‏ ל 
שאלת הגמרא איך תורתם משתמרת ולא מתי 
I‏ אב ו ה 
בירושלמי משמע שתורתם של החסידים היתה 
מתברכת ומתווספת :...... ed‏ לת 
כשעושים רצונו של מקום זוכים לעשיית המלאכה 
על ידי אחרים. ROW cc ca eR oi uss‏ 
הטעם שמתוך שחסידים הם תורתם משתמרת 
ומלאכתס מתברכת. sgt ys‏ לא 


איסור הפסקה lens‏ טלש במקום סכנה ..שלא 
הקושיא מהברייתא דווקא על רב יוסף שלא חילק 
NOW + sss 4 5% 4% MPA ADEN‏ 
מה הוא הקיצור בתפילה . שלא 
כיצד הותר לחסיד לסמוך על הנס ולא לענות שלום 


7 של 
הטעם שכינה השר את החסיד ריקא ל 
הלימוד מכתובים אלו לגבי חובת שמירת 
הגוף. של 
טענת השר מחמת שני הכתובים . .. שלב 


טענת השר על החסיד בכך שנתן לו שלום ולא 
החוה לור שלוםש.אי<י... ens a ase‏ לה 
מדוע אמר השר בדווקא שהיה חותך את ראשו 
00 > 706 שת et 5 ts‏ . שלב 
טעם שהמשיל החסיד את aoe‏ על השר מו על 
os MRD‏ 4 לוב א coal scass‏ שלג 


לג. 


מדוע הוסיף החסיד לשאול את השר מה היו עושים 
ל 2 xsd ds‏ ל 
כוונת החסיד באומרו תיבת 'אתה'. . שלוג 
החידוש בכך שנפטר ממנו לביתו לשלום. . . . שלג 
האם הליכה נחשבת להפסק 7 
כיצד מותר לסמוך שהנחש ברוב הפעמים אינו נושך 


והרי בפקוח נפש לא הולכים אחר הרוב .... שלג 
אין לחוש לנחש אף שהוא מועד לעולם . . . . שלד 
מחלוקת הירושלמי עם הגמרא כאן asian‏ ה 
בסוגיא כאן מדובר דווקא על נחש הכרוך על 
עקבה . 6% Oe eR‏ 
כאשר פסק להיכן חוזר להתפלל א שרה 
מדוע הקשתה הגמרא על רב ששת ולא על 
המשנה . ל ד של 
בגוב 0 אריות לא שש טעם דאגב איצצא 
ce RS oie‏ . . שלה 


תוכן הביאורים 7ב = לג: 


כוונת | רבי יצחק שאמר שוורים בלשין 
רבים ee‏ לת 
טעם להשמטת הרמב"ם את דינור של רבי 
יצחק... 7% קה 
מהו שור תם שמרחיקין ממנו לה 
בשוורים מסורסים שלא הזיקו מעולם אין צריך 
לק 8 a‏ א שלה 
דברי רבי מאיר אינם בדווקא % להצריך שמירה 
מעולה ל ו לה 
המיוחד שבשור שחור ובימי ניסן sacs‏ לה 
מכאן יש הוכחה לגמרא לקמן שגם לבהמה יש יצר 
הרצ . . SA le ARs ss‏ של ל תש לה 
TD‏ שה sd A‏ א is‏ של 
על מה סמך רבי חנינא בן דוסא שהכניס עצמו 
לסכנה 0 + PD is‏ 
מחשבתו של רבי חנינא בן דוסא בהמתת 
הערוד ee NE‏ שלר 
האם היה במעשה זה ריבוי בניסים 6-4 לשלו 
מנהג האשכנזים להטיל חרם לאחר חליצה שלא 
יטבלו באותו יום RO RR RR‏ אי 
מדוע נטל רבי חנינא בן דוסא בעצמו את הערוד על 
כתפו A Slt te cine‏ לשל 
רמז בנשיכת הערוד לכך שהחטא ממית .... שלז 


מה התחדש לאנשים באותה שעה שהתחילו לומר 


אוי לו לאדם: שפנל בה שרוד 4-4... VOW unas‏ 
אוי למי שנושך צדיק שלא חטא בלשון 
הרע | ב של 


דיוק לשון מזכירין REE‏ + ששל 
מדוע הגמרא כאן לא שאלה מה הטעם שנקראו 


'גבורות גשמים' . שה תי של 
מדוע לא נאמר על הגשמים לשון גדולה או 
חי 0 לה 
מהי הגבורה שבירידת גשמים שה 
דיוק מלשון הגמרא כמנהג אשכנז שלא לשנות 
בברכת | השנים | בין ימות | החמה לימות 
הגשמים rc‏ 77 שקה 
מדוע לא שנינו מבדילין בחונן הדעת שלחה 
הטעם | שהקדימה | המשנה | שאלת הגשמים 
ל הלת ו 0 soc Ri‏ שלח 
לרבי עקיבא אין לכלול את ברכת הדעת בברכת 
ההבדלה. לו השקתה 
טעם להקדמת המשנה את דברי רבי עקיבא לדברי 
רבי אליעזר ר cre sds al‏ שלט 
מדוע ‏ אין | אנו | נוהגים | בהבדלה | כרבי 
לקלפא eR FR‏ ה טס 


השיכות של הבדלה להוראה.:......... שלט 
ביאור קושיית הגמרא על מה ששנינו מזכירין גבורות 


גשמים יבתחיית המתים ..-..::...%. .ישלט 
הדמיון של גשמים לתחיית המתים hiss‏ שלט 
האם אין זה פשוט שמקום שאלת הגשמים הוא 
בתפילה על הפרנסה bo, AE sss‏ 
שאלת הגמרא על שיכות ההבדלה לחונן 
הדעת ל :סי 
במה נחלקו רב יו2₪:ורבנן 2 ה 


חשיבות ברכת הדעת שכוללת את שאר הברכות ולכן 


קבעו בה את ההבדלה Pads‏ .סש 
בטעם חשיבות דעה משום שניתנה בין שתי 
אותיות . . 1 a‏ א שם 
מה הם 'שתי אותיות' Ds lis aac les‏ 


חילוק הלימודים בין רבי אמי לרבי אלעזר .. שמא 


הוכחה לגדולת הדעת 0 
בירושלמי יש שדרשו מפסוק אחר שגדולה 
דעה wna sas‏ 0 הל ב שמת 
מדוע אין לרחם על חסר הדעת att sas‏ שמא 
מטעם | זה הוקדמה בקשת הדעת לשאר 
הברכות ME id‏ .| ו .. שמא 
ביאור ‏ חשיבות | המקדש שניתן ביןך שתי 
אל 2 1 שת 
מדוע מי שיש לו דעת כאילו נבנה בית המקדש 
בימיו 0% לשמב 
התועלת בכך שכאילו נבנה בית המקדש 
מ 4444 owas Dn last‏ ב 
ביאור תמיהת הגמרא ותירוצה בענין נקמה שנכתבה 
בק שהי אותיות 40% 2 ,ל טב 
מהי נקמה לטובה ומהי נקמה לרעה SB‏ 


סוגיית הגמרא 
.. שמג 
.. שמג 


ביאור בחילופי הנוסחאות בין 
בסנהדרין לבין סוגייתנר . . 
מהי חובת קידוש מדאורייתא . . 


ביאורים 


בדבר המצוי כל שבוע שייך לשאול נחזי היכי 


תקון RR‏ ו 
הטעם שרק בהבדלה כשתיקנו לאומרה על כוס עקרו 
את אמירתה בתפילה .שג 
בזמן העניות קבעו שלאחר שיעשירו יבדילו גם על 
הכוס . BIW 4 Gs ed‏ 
שייכות מה שאמרו ל te‏ צריך שיבדיל 
על הכופי לתירוץ הגמ -4:. A‏ ששדמ 
מדוע רק רבה הקשה כן ולא רב יוסף הש Dw‏ 


הלשון 'מפני שיכול לאומרה' מלמד שגם כשאין לו 
כעת כוס אין צריך לחזור . 
מדוע התפילה היא עיקר התקנה להבדלה . . . שדמ 


שכח להתפלל מעריב במוצאי שבת האם יבדיל 
בתפילה ובאיזו oe ER‏ שר 
מעלת המבדיל בתפילה ועל הכוס Dll als‏ 
רבי יוחנן וריש לקיש אמרו דין אחד אלא שנחלקו 
le Ro Ot ee 2207000983‏ שר 
איסור לא תשא בברכה שאינה צריכה מדאורייתא או 
מדרבנן 7 מה 
אין לתרץ שיבדיל בנדבה שבכך אינו מזכיר את השם 
לבסל hrc lu wa se‏ ל מה 
הלת המפויל על הכוס ולא הבדיל 
בתפילה el‏ יי sl oe aloe‏ אשמה 
המבדיל בזו ובזו עובר באיסור לא תשא ... שמה 


מה הם שתי הטעויות שאם טעה בהם אמרו לו 
שיחזור לראש... א %- שמה 
בקידוש אין הטועה בתפילה 
DAW ss Barston ds ps ces DIO‏ 
השמטת הרמב"ם דין מי שטעה בזו ובזו . . . שמו 


לג: 


בקידוש ודאי שצריך לקדש גם על הכוס מלבד מה 


שקיהשן כבר תפקה גשא. ב גו 
מחלוקת הראשונים האם מדאורייתא חייב לקדש על 
aan 0 Oo‏ רישמ 
אם מטין כרבי אליעזר אין ללשו מהחולקים 
הר ל ה אהו 
מדוע | אין מורים כדעו של רבי אליעזר 
ברבים 7 שמ 
החידוש שמטין כרבי אליעזר. aad‏ שמז 
מהו הדיוק שדיק רחבא בלשון רבו ...... שמז 


מצינו שר' יהודה עצמו היה קורא לתיבות בלשון 


איצטבא ילא EO‏ 
מדוע אמרו שתיקנו את המרגניתא ב שמז 
החידוש במרגניתא הוא שהוסיפו בה as‏ 
יוט as tea, ara‏ שמ 
ההלכה ביו"ט שחל במוצאי שבת השמו 
4-0 4 ג שמ 
ביו"ט מזכיר בדווקא את הבדלת וקדושת 
css es‏ שמה 
שיטת הרמב"ם שהאיסור הוא במה שממשיך לפרש 
את בקשתו שכך יחוס עלינו וכשמה 
האיסור לומר על קן ציפור | הוא ‏ רק 
בתפילה 0 ues‏ ל ה 
מי שמכוין ליבו לשמים מותר לו oy‏ מילים 
is RR A iss css INS‏ . שמח 
מצות שילוח הקן אינה בגלל הרחמים על 
הציפור 8 0 .. שמח 
התנא כאן לא הזכיר מי שמבקש רחמים כשם שציוה 
שלא לשחוט אותו ואת בנו ביום אחד sic:‏ שמח 
האם | גורסים | במשנתנו | האומר | יברכוך 
טובים 4 le swe lass‏ = שוח 
הכופל מודים ביחיד האם משתקים אותו ... שמט 
חידושו של התנא בכופל את מודים ולא 
sd. 0 0‏ ישמט 
האם כפל קטע שלם או רק תיבת מודים . . . שמט 
דיוקים בלשון קושיית הגמרא שב 
כיצד ישמעו דבריו ויעוררו קנאה .... ..... שמט 
כיצד ביקש יעקב להינצל מעשיו כשם שהקב"ה 
הרהט יבאט על ws 0% Dr‏ ו 


רק על שילוח הקן נאמר שהיא גזירה אבל אותו ואת 
בנו היא מצוה של רחמים.... aaa‏ 4 
במצות שילוח הקן יש ציווי על האדם לקיימה ובכך 
יעשה טבעו רחמן.. וי 
הסובר את הטעם שמטיל קנאה סובר גם את הטעם 
שמרותיריגזרותיולא רחמום .וג :ישנ 
נפקא מינה להלכה אם מצוה זו גזירה היא או 
רחמל .. ee es a‏ שן 
טעמים נוספים לאיסור אמירה זו בתפילה.... שנ 


טעמו של הרע"ב שפירש רק לפי הטעם שעושה 
מידותיו רחמים 
מה היתה כוונתו של רבה לחדד את אביי בדבר 
שלכאורה מפורש במשנה ...... ה 


מדוע המתין ולא שיתקו באמצע תפילתו . . . . שנב 
באיזה אופנים מותר להוסיף על שבחו של 
- ב I Ol sl san ds‏ 
אזה | היתר | התחדש בתקנת אנשי כנסת 
הגדולה oa A pe re‏ שוב 
השבחים שאמר משה כוללים את כל השבחים 
שיש eR‏ א .= 
עזרא היה מאנשי כנסת הגדולה שתיקנו לומר 
שבחים אלו 31 ל שי סוב 
השבחים שאנו מוסיפים אינם ממין שבחאוצרהחכמה 
של הקב"ה של רב 2 שור 
בכתובות אמרו שהכל בידי שמים חוץ מצינים ופחים 
ואין זה סותר לכאן MO ccs a SC os‏ 
בקשת יראת שמים אינה תלויה בספק אלא בידו 
לבקשה ולקבלה RE‏ יי ו 
יראת שמים היא הגורם שה 0 דרכיו של 
הקב"ה 7 ols et‏ ו 
המקיים מצות יראת שמים כביכול משאילה 
לקב"ה a‏ 7 
לאחר היראת שמים ירצו ישראל מעצמם לקיים את 
כל" us sd DRI‏ ה 7 sss‏ 
על הכתוב לבדו אין להקשות האם יראת שמים היא 
דבר יק 4 / Ds ass‏ א > 
בבית | הגנזים | נמצאים | רק דברים שאיכם 
מצויים 7 oe as‏ שור 
היראת שמים שגנוזה אצל הקב"ה היא כלי לדברים 
נוספים .. 7-ו שר 
מדוע אמר משה לישראל שיראת שמים הוא דבר 
לק aga is ce naa‏ קנ 
מדוע החשיב משה רבינו את יראת שמים לדבר 
קטן . a ee:‏ יש וש 
חידושו של רבי זירא בקורא בתורה שלא יכפול 
ws Rl ds‏ שר 
האם יש איסור בכפילת אמן ר גנד 
אין ‏ לתרץ | את הברייתאה שמדובר בקורא 
ב 00 2 ענה 
בשנים | מקרא ‏ מותר לכפול פסוק | שמע 
ישראל. cc co ME ae‏ שה 
רבי שמואל בר נחמני היה חוזר וקורא שמע על 
המיטה אבל לא היה כופלה ....... 0 
על איזה אופן אמרו שהוא מגונה ובאיזה אופן 
משתקים אותו TOD. RU a alls‏ 
האומרים ביום הכפורים כמה פעמים פסוק שמע 
ישהאל האם עושים בראה :2 rae‏ נה 
הכופל ‏ את שמע | האם | צציך | לחזור 
ולקוהאהי 4+ תי . שנה 
כיצד יעשה מי שקרא we‏ 5 למ 6 יראה 
ככופל את שמע rot es sy‏ סנה 


במשנה לא שייך לפרש שחוזר ואומר מחמת שלא 
כיון ליבו בתחילה 


לד. 


מה היא החברותא שעושה לשמים מי שלא כיון 


בתפילתר ג 2 סיו 
על מה נאמר שאינו יכול js‏ דעתו ועל מה נאמר 
שחייב לכוין דעתו היוג 
מי שלא יכול לכוין האם מייבים אותו 
להתפלל BOs asda a co RATA ras‏ 
מה באו ללמדנו כשאמרו להכותו דווקא במרזפתא 
דנפחא ו 05% 2 יי 
פירוש הכינוי 'עובר לפני התיבה' ... שו 
מחלוקת הראשונים בפירוש טעותו של העובר לפני 
התיבה Ee‏ - ונד 
ביאור שיטת הרמב"ם שש"ץ שטעה ממתינים לו 
שעה oop CAs Ss aus es‏ רשב 
החידוש ‏ בדברי | המשנה שיעבור אחר 
תחתיו בח 


כיצד ראוי לסרב כשמגישים אותו להתפלל. . . שנח 
החידוש בכך שאין לשני לסרב להחליף את מי 
iss ss MOD‏ ר ה 
מדוע לא כתב הרמב"ם שהעובר לפני התיבה צריך 


לסרב>פעם ראשה ישנה .:.:.....2....שנת 
ביאור ‏ המעשה | בבטיטי שהביאו תוספות 
מהירושלמי .. RI] er ss ir a sds Fd‏ 


ילקוט 


הרמב"ם לא הביא את הדין של הירושלמי כיון 


שהבבלי חולק עליו A sn des‏ נה 
מדוע צריך השני לחזור לתחילת הברכה ואין די 
במה ששמעו את תחילתה מהראשון MW sis‏ 
לחלק אמירת שתי ברכות הסמוכות זו לזו לשני 
סי 7 . שנט 
מדוע אין עניית אמן על ברכת הכהנים נחשבת 
להפסק בתפילת הש"ץ criss iE‏ .ישנט 
האם מותר לש"ץ לענות אמן על הברכה שלפני 
ברכת כהגים 4 .. DR EE‏ שנס 
בכך שצריך לענות אמן ולהתחיל מיד שים שלום 
אין חשש טירוף . 7 BIW. cs‏ 
טעמים לגירסת המשניות 'לא יענה אחר הכהנים 
אמן' sc ress oe des eo‏ שנס 
מדוע חשש הרמב"ם לטירוף דעתו של הש"ץ רק 
בּן פפוק. שלשל 2-4 שט 
מי אומר לכהנים לברך ... DUNN ee sass‏ 


האם ש"ץ כהן נושא את כפיו כשאין שם כהן 


האם ש"ץ כהן נושא כפיו כשיש עמו כהן 
אחר ORs sss ad hd OR ee‏ 
הוכחה מהמשנה שאין לש"ץ לענות אמן אחר 
הכהניס גס כשמובטח לו שחוזר לתפילתו . . . . שס 

ש"ץ כהן האם עוקר רגליו בעבודה והאם עולה 
Sn vs OTD‏ כ 4 ROW‏ 
ש"ץ קבוע האם צריך לסרב או 4 . רשות קודם 
שיגש RN‏ > ושסת 
סיהוב: קאחם גה sis‏ ...השפ 
רמז בכתוב שהעובר לפני התיבה צריך לסרב 
מעט.. יי A RE‏ שטא 
פירוש 'מהבהב' 0 SOWA Lies‏ 
מדוע לא הוזכרו עוד דברים שרובם קשה ומיעוטם 
יפה eR A BE‏ ל 
טעם לסדר בו שנתה הברייתא דברים אלו...שסב 
האם רב הונא דיבר על ש"ץ או על יחיד . . . שסב 
כשחוזר הש"ץ שנית, האם אומרים שוב קדושה, 
מודים דרכנן,. ונשיאת כפים %:...:..... שסב 
המפסיק בשלש ברכות ראשונות או אחרונות להיכן 
חוזר . ל swiss chee‏ שפב 
ביאור בסברתו של רב הונא לפי רב ששת .. שסב 
בדיעבד | אין צריך השני להתחיל מתחילת 
התפילה .. ee‏ כל א א 10 
להיכן | חוזר | השני בשבת וביו"ט ובימים 
נוראים OW gsr Re ls ss nee‏ 
מדוע | המחליף ש"ץ כהן אינו מתחיל 
טירפה = il‏ ב cio‏ 
מחלוקת הראשונים בשיטת רב אסי להיכן חוזר 
הפיצך המש 5 0 א וו ו: 
נפקא מינא בין שיטת רש"י לשיטת הרשב"ם 
wees 20 070‏ . שסד 
להיכן חוזר כאשר מסתפק על ברכות בתפילה א 
אמרם . As‏ ב odd‏ . שסד 
לפי תוספות אם אמר ביום חול /, ויבוא' אינו 
צריך לחזור 7 TON cy + dS‏ 
מדוע קושיית רב ששת אינה מהמשנה אלא 
מברייתא ue eR oo‏ 
האם קושיית רב ששת קשה גם על רב 
ed as alate NON‏ ה TOW acs ss‏ 
האם מותר לבקש צרכי רבים בשלש ראשונות ושלש 
אחרונות ב סה 
ראיה שמותר לבקש צרכי רבים בשלש ברכות 
ראשונות ואחרונות | 
הפרס אינו מילוי | הבקשה אלא הבטחון 
בקב"ה ה כ ה א :יר 
מדוע ‏ נקראות | השלש ברכות | אחרנות 
הודאה cs sae rnp‏ ה 
האם יש מכאן ראיה שרב יכול להתיר לתלמיד 
להיות ש"ץ אף שאינו גדול שבציבור סו 


ביאור ההוכחה מתפילותיו של משה רבינו... שסו 
מתי צריך להאריך בתפילה ומתי יש לקצר .. שסו 
מתי המתפלל על חבירו אין צריך להזכיר את שמו 
ומתואצהיךלהזכירו .2% 2-4 סה 
המתפלל על חבירו שלא בפניו צריך להזכיר את 
Ee‏ יי 
אין ליל אדם בתואר DD sins sses a‏ 
מה החידוש בכך שמשה לא הזכיר את שמה של 
מ ee‏ ה 
האם כורעים בסוף ברכות ההודאה ........ שסז 


תופן הביאורים לג: = לד: 


סמך מפסוק שצריך לכרוע באבות בתחילה 
ובסוף מ 0 6 יי 
דיוקים בלשון הגמרא מתי אסור להוסיף 
לשחות ee‏ א 


מדוע תיקנו ללמד שלא ישחה בכל ברכה... שסז 
האם מותר לשחות בסוף ברכה כשאינו אומר ברוך 


אתה . NOW a se ASOT ES‏ 
אין ראוי לשחות בכל משך תפילת ראש 
השנה. ל טסה 
לד: 
מי חשוב יותר מלך או כהן גדול ........ שסח 
ביאור המחלוקת של רבי שמעון בן פזי ורבי יצחק 
בר נחמני ו NOW oes ce les‏ 
הטעם שאין המלך זוקף לאחר שכרע ב NOW‏ 


קושיות התוספות שקידה אינה על אפים, ועוד שגם 
בהשתחואה נאמר שהיא על אפים 
מדוע הקדימה הגמרא לבאר מה היא קידה ואחריה 
כריעה והשתחואה HOWE saa eee Ss‏ 
מחילת כבודו של מלך, ואם הוא גם תלמיד 
.. שסט 
יעקב גער ביוסף על ששינה לומר השתחואה במקום 
קנה 454% rs‏ .0 
מדוע למדו שהשתחואה היא בפישוט ידים ורגלים 
דווקא מהכתוב אצל יעקב ויוסף.......... שסט 
הכרח לפרש באביי ורבא שגם לא פשטו ידיהם 


ורגליהם 8 UDO. daisies es‏ 
ביאור מחלוקת הראשונים בטעמם של אבי 
ורבא 8 POOR‏ 


האם שיטת רבא היא כמו הברייתא ל ששוחה 


בהודאה תחילה וסוף... BDU ad os as Roads‏ 
דין כריעה בנשמת ברכו וקדיש .. .. שסט 
הכורע במקום שהוא מגונה אין משתקים 
אותו AE tes Sig‏ 0 וש 
מדוע בתחילה לא פירשה הגמרא שההודאה היא 
בברכת המזון CRE RR‏ 
גם טעות פעם אחת היא סימן רע ......... שע 


חילוק בין טעות בתפילה לבין אינה שגורה 


בפיו SUN ios al RE A‏ 
פעמים שטעות השליח ציבור אינה סימן רע 
דל Acs wn cs‏ ו 8% שש 
גדר השליחות של החזן. לוו ie on‏ 
מדוע אין לומר שאינו שלוחם לקלקל ל 
דיוק בדברי רבי חנינא בן דוסא בין לשון עבר ללשון 
עתיד והטעם לכך cs Ae ores‏ 6% שעא 
מדוע הוקשה לחכמים מנין יודע רבי חנינא בן דוסא 
מי חי ומי מת RR‏ שעת 
הסימן בתפילה על חולה הוא בתפילה שקודם 
התפילה ... ica ose A‏ לת 
מדוע משה רבינו לא בדק בתפילתו אם מרים תתרפא 
מצרעתה ג 
רמזים בפסוקים לסימן שאם התפילה שגורה היא 
מתקבלת cdc les‏ ב A‏ + שש 
על מי שנינו שהוא מטורף RUS AMR os ges‏ 
ביאור לשון שאלת הגמרא 'אהייא' ודקדוק לשון 
התירוץ 'באבות' . os a‏ שעת 


מי ששונה את רבי חייא לגבי המשנה כל שכן 
שסובר כך גם לגבי דין הברייתא . .. שעב 
בכוונת התפילה יש שני מיני כוונות, ועל איזו מהן 


אמרו שהיא מעכבת SARs oc Lorn eds‏ ישלב 
בפעם הראשונה חייב להתפלל גם באומד שלא 
יכוין =i, ee Ne‏ 
החידוש בחיוב. הכוונה: באבות .........: שעב 
עצה למי שלא כיוון בתפילתו ........... שעב 
חיוב הכוונה באבות הוא בכל התיבות 5 SW‏ 
ביאור החיוב לכוון במודים .. Ws Se cs‏ 
הלימוד מהפסוק על תפילה שגורה או גם על טעות 
בתפילה . ב a = EE‏ השפג 
סדר הבאת דברי רבי חייא בר אבא אמר רבי 
הור OD oi Re‏ 
הנביאים התנבאו למה יזכה בימות המשיח אפילו 
בעל תשובה המשיא בתו לתלמיד חכם שעג 
ביאור לשה יפקאוכפילותה.+::......... שעג 


הנבואה היא על עם הארץ המשיא בתו לתלמיד חכם 


כדי להנותו מנכסיו = -: א ר גי ו > 
האם הנבואה נאמרה רק למי שגם משיא בתו 
לתלמיד חכם וגס מהנהו או שדי באחד 
מהם:, OW 0 0 2 x rsa Foe ac ls‏ 


ביאורים 


מדוע לא דיבר רבי יוחנן על שכרו של המקיים 


מצוות ORE.‏ כ 2 לעו 
באיזה אופן שכר התלמיד חכם גדול משל 
Tass Ore OE en‏ 
בתיבת יששכר רמוז על השכר הגנוז TNE ais‏ 


'עין לא ראתה' נאמר על תלמיד חכם המשיא בתו 
ל חפ Bs‏ הש 5 כ WW‏ 
מדוע הביא הרמב"ם גם את דברי רבי חייא בר אבא 
וגם את דברי שמואל .. שער 
שתי הדעות נכונות ודיברו באופנים שונים .. שעד 


מתי הם ימות המשיח ומה יקרה בהם לפי 
asa Lye AN ND‏ פה 
הכתוב על ימות המשיח 'וכיתתו חרבותם לאתים' 
אינו מוכרח שיקרה שה 
רצוננו כיום שוה לרצוננו בימות המשיח אלא 
שטעבוד מלכויות מעכב + 256 שה 
הנביאים התנבאו שלצדיקים יהיה טוב אך לא ידעו 
כיצד יהיה AVDA AA oasis socials‏ 
ביאור המחלוקת האם צדיקים גמורים עדיפים או 
בעלי תשובה עדיפים case Dae‏ צצ שעה 
שיטת הרמב"ם שמעלת בעל תשובה גדולה משל 
צדיק גמור gs alos saan ial‏ ה 


יישוב הסתירה בדברי רבי אבהו אם מעלת בעל 
התשובה גדולה משל צדיק גמור. 


תשובה 
בסמוך למי מותר ל בעל תשובח 2-.. .= שעז 
כיצד משמע בכתוב 'לרחוק ולקרוב' העדיפות לבעל 


הקשופה שש כ ee‏ 
גם צדיק שחטא בשוגג נקרא רחוק מן 
קבטה 0 se ors a‏ ל OW sce‏ 
ביאור מעלת היין המשומר בענביו . . שעז 
הטעם ששלח רבן גמליאל שני שלוחים . שעז 


מדוע הקדים רבי חנינא בן דוסא להתפלל קודם 


ששמע מהשלוחים בקשתם ........ השע 
כוונת שאלתם, האם הוא דומה לאברהם אבינו שהיה 
נביא ee 2 Rs‏ לש פד 
מה הוא בן נביא . AOE los‏ 6% . שעז 


גם כשתפילתו שגורה בפיו ולא בלבו אין המלאכים 
מקטתנם על ה :א כו שען 
מדוע נשבע רבן גמליאל בלשון עבודה' . 
פירוש הדבר שחלצתו חמה והחידוש בכך .. שעז 
מדוע אמר רבי יוחנן בן זכאי לרבי חנינא בן דוסא 


ssc pti Tew Al‏ וה 
מה כיוון רבי יוחנן בן זכאי שהוסיף לבקש 
NODE ad ccs es os oe eT‏ 
הנחת הראש בין הברכים מעוררת זכות ברית 
מילה ה ced as‏ ושעת 
ההיתר של רבי יוחנן בן זכאי להזכיר את שם אביו 
שלא בדרך כבוד css es ra‏ שעת 
בירור בשאלת אשת רבי יוחנן בן זכאי .... שעח 


החילוק בין תפילת הדומה לשר לתפילת הדומה 


לרבי יוחנן בן זכאי לא היה מועיל שיטיח ראשו בין 
ee AO Rn‏ לטפ 
לעיל אמר רבי חייא בר אבא עצמו שצריך להתפלל 
בבית עם חלונות .. Ws co.‏ .. שעט 
התועלת שבחלונות לצורך החש . ... שעט 
מדוע יצחק שיצא לשוח בשדה, וביארו ee‏ 
בה, לא חשש לחוצפה .. DSW se isola‏ 
אין להקשות מהכתוב אצל אברהם שעמד ל 
במקום הפשקיסיצל סרום!ע......:.... שם 
האם מותר להתפלל בבקתא ומה הדין בהתפלל 


ee 4 0 0 +00 


בה א .= 
מרב כהנא נלמד שאין מעלה להתפלל בחוץ שרואה 
את כל השמים:..:.. 7 Dw craeasas‏ 


תפילה במקום שאין לו תקרה ............ שם 
יש שפירשו שבקתא היא בקעה ויש שפירשו שהוא 


בוה ה אא גי אי + SU one Lords an‏ 
מה היא החוצפה שבגילוי חטאיו שם 
השייכות של שתי אמירותיו של רב כהנא זו 
לד 7 | 0/7 


באלו חטאים אין פרסומם נחשב לחוצפה .... שפ 


מחלוקת אם אמירת ודוי בסדר א' ב' נחשבת 
לפירוט חטאיו eA rn MEd‏ פא 
המתוודה ומספר לרבו את חטאיו שלא בלשון בושה 
הרא חצ > 0% 3 00 שו .... Now‏ 


ילקוט 


ברכות יז: 


ביאורים א 


פרק שלישי - מי שמתו 


יז: 


היכן מקומו של פרק זה 


מי שמתו. התוספות (ל"ס מי) כתבו שרש"י גרס פרק מי שמתו אחר פרק תפילת 

השחר [פרק רביעי], ולא כמו שלפנינו שפרק מי שמתו נשנה אחר פרק היה 
קורא [פרק שני]. וכתבו התוספות שצריך לגרוס פרק זה אחר פרק היה קורא, 
שתחילת פרק זה הוא ענין אחד עם סוף פרק היה קורא, שבסופו שנינו מדיני 


אוצר החכמה: 


שכן הוא גם בירושלמי, ששנו פרק מי שמתו אחר פרק היה קורא. 
והעירו האחרוניםג שברש"י שלפנינו משמע שגם הוא גרס פרק מי שמתו אחר 
פרק היה קורא, שכתב (ד"ס מי פמפו) שהטעם שהאונן פטור מקריאת שמע 
הוא משום שטרוד בקבורת המת, ודומה לחתן שפטור משום שטרוד במצוה. 
משמע שרוצה לפרש שמשנה זו סמוכה למשנה ששנינו בסוף פרק היה קורא 
לגבי חתן שפטור מקריאת שמע. 


העניינים המבוארים בפרק זה 


כתב המאירי (ד'יס מי), פרק זה הוא השלמה לדיני קריאת שמע, לדברים שלא 

התבארו בפרקים הקודמים, והתחלת דיני תפילה, ומחולק לארבעה חלקים, 
החלק הראשון מבאר שיש הפטורים מקריאת שמע ותפילה כיון שהם טרודים 
בדבר מצוהי, החלק השני מבאר שיש הפטורים מקריאת שמע מצד עצמם, 
שאינם חייבים בקריאתה, ומבאר האם הם חייבים בתפילהז, החלק השלישי 
מבאר שיש הפטורים מקריאת שמע ותפילה כיון שאינם ראויים לקרוא או 
להתפלל משום שהם טמאיםה, והחלק הרביעי מבאר שיש שאינם יכולים לקרוא 
קריאת שמע ולהתפלל כיון שנמצאים במקום שאינו ראוי לכך משום הלכלוך 

שיש בו. 


הטעם שאונן פטור מכל המעוות 


פטור מקריאת שמע ומן התפלה ומן התפילין ומכל מצות האמורות 

בתורה. נחלקו הראשונים בטעם הדבר שהאונן פטור מכל המצוות. רש"י 

הר"י מלוניל וחרי"ד (ד"ס מי) ביארו, שהוא טרוד במחשבת קבורתו של המת, 

ודומה לחתן שפטור משום שהוא טרוד במצוה', והעוסק במצוה פטור מלקיים 
מצוה אחרת'. 

ויש מהראשונים" שהביאו מהירושלמי (פ"ג ס"פ) שאמרו שני טעמיםט, או משום 

כבודו של המת', או משום שאין מי שיתעסק במת. ואמרו שם שהחילוק 


א. ששנינו בסוף הפרק טז6, 'חתן אם רוצה לקרות קרית שמע לילה הראשון קורא. רבן שמעון 
בן גמליאל אומר, לא כל הרוצה ליטול את השם יטול'. | ב. צל["ח (נפסי ד"ס מ) והיה ברכה (ז"ס 
כפט). ‏ ג. דהיינו אלו העסוקים במת. ד. דהיינו נשים ועבדים וקטנים. | ה. דהיינו בעל קרי. 
ו. כמו ששנינו לעיל (טו.). וקשה, שהרי לגבי חתן שנינו שפטור מקריאת שמע, ומשמע שאינו פטור 
משאר המצוות, ואילו לגבי מי שמתו מוטל לפניו שנינו שפטור מכל המצוות [ראה להלן בענין 
'האם אונן פטור מכל המצוות']. התוספות אנשי שם (ד"ס פטוכ) ביאר שיש חילוק בין חתן לאונן, 
שהחתן אינו עוסק עדיין במצוה, ואינו טרוד עכשיו, אבל האונן טרוד כל שעה בעסק המת, והטירדה 
עצמה היא מצוה, ולכך פטור מכל המצוות. והצל"ח (ד"ס פטוכ) ביאר על פי הכסף משנה (ק"ע פ"ל 
ס") שהפטור של החתן הוא רק בלילה, אבל ביום חייב לפי שאינו טרוד במצוות, ובלילה אין 
מניחים תפילין, וכן תפילת ערבית רשות, ומשום שלא שנה שפטור מן התפילה ומן התפילין לא 
שנה גם שפטור מכל המצוות, וסמך על מה ששנה כאן לגבי אונן. ועוד ביאר הצל"ח (עס), שהחתן 
שהוא טרוד במצוה שאינה שוה בכל חייב במצוות, אבל האונן שטרוד בקבורת המת שהיא מצוה 
השוה בכל, פטור מכל המצות. והדברי דוד (ד"ס פטוכ) כתב שלדעת רש"י אכן גם חתן פטור מכל 
המצוות. והמעון הברכות (ננט"י ד"ס מי) והשלמה משנתו (נלפ"י ד"ס פטוכ) כתבו שבאמת לדעת רש"י 
אף האונן אינו פטור אלא ממצוות אלו ולא משאר המצוות [ואינו גורס במשנתנו 'ומכל מצות 
האמורות בתורה']. וראה להלן בהערה בענין 'האם אונן פטור מכל המצוות' מה שביאר המעון 
הברכות בטעם הדבר, וראה שם שנחלקו הראשונים בדבר זה. 
ח. תוספות (ד"ס ופינו, מו"ק כג: ד"ס וסין), תוספות הרא"ש (ל"ס ופין), רמב"ן (פורת ספֿלס, שער ססוף, ענין מי סמתו 
מוטל (פניו), רשב"א (ד"ס וסיט), רבינו יונה (ד"ס וע רא"ש (סי פ), ור"ש (דמסי פ"ס מ"ד). ‏ ט. בירושלמי 
שם אמרו, תני, אם רצה להחמיר על עצמו אין שומעין לו. והקשו בירושלמי, 'למה, האם מפני 
כבודו של המת, או משום שאין לו מי שישא משאו', ולכאורה הטעמים הם סיבות לכך שפטור 
מן המצוות, אמנם מדברי התוספות מבואר שכוונת הירושלמי לבאר גם מדוע אינו רשאי להחמיר 
על עצמו, וכן ביאר הפני משה (ע סמענמי פס) בשם המרדכי (פ"ג סי מ). אולם בשנות אליהו (ד"ס פי) 
ביאר שהשאלה 'למה' אינה באה לבאר מה שאמרה הגמרא שאסור לו להחמיר על עצמו, אלא 
לעיקר הדין של המשנה שאמרה שמי שמתו מוטל לפניו פטור מכל המצוות. | שבכך שעוסק 
במצוות נראה שמתעצל בהספדו, ואין המת חשוב בעיניו להתאבל עליו. רבינו יונה (ד"ס מ) פני 
משה (ל סירוטנעי פס ד"ס למה). וכן כתב בשיטה מקובצת (ד"ס מי) שזהו כבודו של המת, שכל מי שחייב 
באבלותו לא יסיח דעתו לענין אחר כלל עד לאחר שנקבר. ‏ יא. השפתי חכמים (ל"ס פס לנה) 
הוסיף שיש נפקא מינה אם היה אביו רשע, שלטעם שהוא מפני כבודו של המת יכול להחמיר על 
עצמו, ולטעם שאין מי שיתעסק במת אינו רשאי להחמיר על עצמו. | יב. הרשב"א (ו"פ ה פיי 
ק) כתב שאף על פי שיכול לקיים שניהם לא יתעסק במצוה אחרת לפי שאי אפשר שלא יתעכב 
מעט. והמהרש"ל (פו"פ סי ₪ כתב שהאונן חייב במצוה שאינה מבטלת אותו מצרכי המת. ולפי 
סברת הרא"ה אף אם אפשר שלא יתעכב כלל פטור, שאם עוסק במצוה אחרת פוגם בכבודו של 
המת. יג. הראבי"ה כתב שלכך נהגו העולם שהאונן מתפלל, מפני שלא נפשט הספק בירושלמי, 


ז. רש" (כתונות ו: ד"ס מפי - ססני). 


בין הטעמים הוא באופן שיש אחרים שיתעסקו עמו, שלטעם הראשון אינו רשאי 
להחמיר משום כבודו של המת, ולטעם השני מותר כיון שאינו צריך להתעסק 
עמו'*. ונחלקו הראשונים כאיזה טעם ההלכה, דעת הרמב"ן ורבינו יונה (כיע פרק 
מי פמפו) | הרשב"א (ל"ס וסיט) | והרא"ה (ד"ס מי), שהעיקר להלכה כטעם הראשון 
שבירושלמי, שהוא מפני כבודו של המת. והוסיף הרא"ה (עס) שאף בשעה שהוא 
יושב בטל פטור, שזהו כבודו של המת שלא יסיח דעתו ממנו לעניינים אחרים 
כל זמן שלא נקבר':. אולם הראבי"ה (סי ש) כתב שהעולם נהגו כטעם השני". 
הרמב"ם (קלילת שמע פ"ד ס"ג) ביאר שהאונן פטור מקריאת שמע, מפני שאין דעתו 
פנויה לקרות'ד. משמע שהוא משום שאינו יכול לכווןטי. 
התוספות (ל"ס פטור) הביאו טעם נוסף מהירושלמי (פ"ג ס"פ), שלמדו שהאונן 
פטור לפי שנאמר לגבי איסור אכילת חמץ (לנליס מז ג) 'למען תזכר 
את יום צאתך מארץ מצרים כל ימי חייך', ומשמע ימים שאתה עוסק בהם 
בחיים ולא ימים שאתה עוסק בהם במתים, שבימים אלו אתה פטורטז. וכתבו 
הנמוקי יוסף (ד"ס מי) והפני משה (למסר"ס סניכ ילוקלמי פס ד"ס 6"כ, כפירון סר6טון) שאינה 
דרשה גמורה אלא אסמכתא, ועיקר הטעם הוא משום כבודו של המת [כמו 
שכתבו התוספות בד"ה ואינו]. 
אולם האחרונים ביארו בכמה אופנים שלולי דרשה זו היינו אומרים שהאונן 
חייב בכל המצוות", אף שכבר למדנו (עי? .) שהעוסק במצוה פטור מן 
המצוה ממה שנאמר (לנלס ו ) 'ובלכתך בדרך'": 
א. הפני יהושע (נוס' ד"ס פטור - כתיכון סרקפון) ביאר שהירושלמי שאמר דרשה זו 
סבר כדעת האומר שקריאת שמע דרבנן, והפסוק 'ובלכתך בדרך' נאמר לענין 
מצות תלמוד תורה שהיא מדאורייתא, ולכך אין ללמוד מדרשה זו שפטור 
מקריאת שמע. 
ב. עוד ביאר הפני יהושע (שס נפילון ספי) שהירושלמי אינו סובר כדברי הבבלי 
שגם לבית הלל דורשים שהעוסק במצוה פטור מן המצוה מפסוק זה, 
והדרשה נצרכת לשיטת בית הלליט. 
ג. עוד ביאר הפני יהושע (קס נפירון סטנישי) שמ'ובלכתך בדרך' שנאמר לענין קריאת 
שמע אין ללמוד אלא למצוות עשה התלויות בזמן, אבל בשאר המצוות אפשר 
שחייב אף שהוא טרוד במצוה<. 
ד. עוד ביארו הפני יהושע (פס כפילון סכניעי) והחרדים (נפירום סירוענמי, ד"ס פמכ) 
שמ'ובלכתך בדרך' יש ללמוד שאם עוסק עכשיו במצוה אתה פטור מן 
המצוה, אבל בשעה שאינו עוסק ממש חייב, ולכך הוצרכו לומר דרשה זו, 
ללמדנו שאף בשעה שאינו עוסק במת פטור, והטעם שפטור הוא מפני כבודו 
של המת5א. 


והקילו על עצמם שכשיש אחרים שיתעסקו בצרכי המת יכול לקיים את המצוות, כטעם השני 
שבירושלמי. וכן פסק בשולחן ערוך (פו"ם פ" ע6 מ") שהרוצה להחמיר על עצמו כשיש אחרים 
שיתעסקו במת, רשאי להחמיר. אמנם הב"ח (יו"ד סי פמ ס" ד"ס ומ"ם פו פע כתב שלמעשה אין 
מקילים בדבר זה, והביא שכן כתב המהרש"ל (פו"ת סי ש, וכן פסק השולחן ערוך (יו"ד סי סמ ס"פ) 
[אמנם הרמ"א שם ציין למה שכתב השולחן ערוך באו"ח סי' עא], וכן הכריע הט"ז ו" סי עפ 
סק"ג). ‏ יד. ומשמע בשבולי הלקט (ס' עמפות סי ₪ שטעם זה שייך בכל המצוות. וביאר העינים 
למשפט (ד"ס פטור מק"ם) שצריך לומר שהוא סובר שמצוות צריכות כוונה [וכן הכריע השולחן ערוך 
(פו"ם סי ם ק"ד)], וכשאינו יכול לכוון דעתו פטור. והוסיף לפי זה שבמצוות דרבנן שאין צריך כוונה, 
כמו שכתב המגן אברהם (שס קק"ג), אינו פטור, ומדוייק הלשון ששנינו שהאונן פטור 'מכל מצות 
האמורות בתורה'. טו. ואפשר שלפי טעם זה יהיה פטור מקריאת שמע אף בשבת, מפני שאין 
דעתו פנויה. וזה הנפקא מינה בין טעמו של רש"י לטעמו של הרמב"ם, שלדעת רש"י שפטור 
משום שטרוד בקבורתו, בשבת שאינו טרוד חייב לקרוא קריאת שמע. וראה עוד להלן בענין 'האם 
אונן פטור מכל המצוות' בדעת הרמב"ם. אמנם הקרית ספר (פס) כתב בדעת הרמב"ם שפטור משום 
שטרוד במצוה, כדעת רש"י, וצריך ביאור לשון הרמב"ם לפי דבריו. | טז. הוהיה ברכה (ז"ס פעול) 
מבאר שאף שפסוק זה נאמר רק לענין יציאת מצרים יש ללמוד ממנו לכל המצוות, שנאמר (נפדנל 
טו מ6, ועוד) 'אשר הוצאתי אתכם מארץ מצרים להיות לכם לאלוקים', ואם כן זכרון יציאת מצרים 
גורם לחיוב של כל המצוות. אבל הפני משה (על סלוענמי פס ד"ס 6 כתב שבאמת מדרשה זו אין 
ללמוד אלא לקריאת שמע, אלא שכל שכן הוא שאם פטור מקריאת שמע שהיא קבלת עול מלכות 
שמים, פטור מן התפילין. ‏ יז. ומשמע מדבריהם שדרשה גמורה היא, ולא כמו שכתב הנמוקי 
יוסף שאסמכתא היא. ‏ יח. הלשון 'ובלכתך' משמע שאתה הולך לצורך עצמך, והיינו שההולך 
לצורך עצמו חייב להפסיק ולקרוא קריאת שמע, אבל ההולך לצורך מצוה אינו חייב להפסיק ולקרוא 
קריאת שמע. יט. במשנה (נעל י:) דרשו בית הלל מכך שנאמר 'ובלכתך בדרך' שכל אדם קורא 
כדרכו, ואינו צריך לשכב בלילה או לעמוד ביום, וביארו בגמרא () שבית שמאי לומדים מפסוק 
זה שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, ואמרו עוד שאף לבית הלל יש ללמוד מפסוק זה שהעוסק 
במצוה פטור מן המצוה, שאם בא ללמדנו רק שיכול לקרוא כדרכו היה אפשר לכתוב 'ובלכת', 
ומכך שנאמר 'ובלכתך' שמשמע שהולך לצורך עצמו יש ללמוד שהעוסק במצוה פטור מן המצוה. 
כ. וראה שם בפני יהושע שדחה פירושים אלו. | כא. כן כתב רש"י (לעיל י. סוכס כס. ד"ס וננכפן) לגבי 
חתן, שאף שכבר למדנו שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, צריך דרשה אחרת להשמיענו שהחתן 
פטור מקריאת שמע, שאם לא היה נאמר אלא פסוק אחד היינו אומרים שלא פטר הכתוב אלא 
את הטורח ועושה מלאכת מצוה בידים, או מהלך למצוה, אבל חתן שהוא יושב ובטל ואינו עוסק, 
אלא טרוד במחשבת מצוה, לא פטר הכתוב, הלכך הוצרך הכתוב לדרשה זו להשמיענו שאף שהחתן 
אינו טורח במצוה מכל מקום פטור מקריאת שמע. והחרדים (נפיכוע היכוענמי, ד"ס פמכ) ביאר שהוצרך 
הכתוב להשמיענו גס לגבי חתן וגם לגבי מי שמתו מוטל לפניו שפטור מקריאת שמע, ואף שאינו 
טורח ועושה מלאכת מצוה בידים, שאם לא היה נאמר אלא פסוק אחד היינו מפרשים שמדובר 


ב ילקוט 


האם רשאי להחמיר על עעמו ולקיים את המעוות 


שם. כתב רבינו יונה (ד"ס מ) שלפי הטעם המבואר ברש"י שהאונן פטור מכל 

המצוות כמו חתן שפטור כיון שהוא טרוד במצוה, אם רצה יכול להחמיר 

על עצמו ולקרוא קריאת שמע<2, כמו ששנינו לגבי חתן (עו) שאם רצה לקרוא 

קורא [לדעת תנא קמא]י. וכן דייקו התוספות (ד"ס ופֿינו) ממה שכתב רש"י טס) 
שהאונן אינו זקוק לברך, שאם רצה יכול להחמיר על עצמו ולברךיז. 

לטעמו של הרמב"ם שהאונן פטור מפני שאין דעתו פנויה, אם יכול ליישב 

דעתו רשאי להחמיר על עצמו ולקיים את המצוות. וכן מבואר ברמב"ם 

(קליסת סמע פ"ד ס")כה, שאם רצה האונן להחמיר על עצמו ולקרוא קריאת שמע, 

יכול. 

אולם בשבולי הלקט (ס' סמות סי" ס) כתב לפי טעמו של הרמב"ם, שברור לנו 

שאינו יכול לכוון כיון שאין דעתו מיושבת, ואינו רשאי להחמיר ולקיים 

את המצוות. וכן כתב בשם רש"י שפטור כיון שאין דעתו מיושבת עליו, ואם 

מברך הרי זו ברכה לבטלה?י, ועוד, שאם הוא מברך הרי הוא לועג לרש. משמע 

שאף לדעת רש"י אינו רשאי להחמיר על עצמונז. 

לפי הטעם שהביאו התוספות מהירושלמיכ" שלמדו שהאונן פטור משום 'ימים 

שאתה עוסק בחיים ולא ימים שאתה עוסק במתים', אינו רשאי להחמיר. 

וכן לפי הטעם שהביאו הראשוניםלט מהירושלמי שהאונן פטור משום כבודו של 

המת או משום שאין מי שיתעסק במת, אינו רשאי להחמיר על עצמול. אמנם 

קת קטעם השני, באופן שיש אחרים שיתעסקו עמו רשאי להחמיר על עצמו, 

\ כיון שאינו צריך להתעסק עמולא. 


קושיית הראשונים על דעת רש"י 


הראשונים?ל: הקשו על רש"י שסובר שהאונן רשאי להחמיר על עצמו ולקיים 
את המצוות, מהגמרא להלן (ית.) שאמרו שאף מחוץ לארבע אמות 

של המת אסור. והלשון 'אסור' משמע שאינו רשאי להחמיר על עצמו. וכתב 
הדברי דוד (ד"ס פטוכ), שקושיא זו אינה קשה לדעת רש"י, שהוא גרס בגמרא חוץ 
לארבע אמות 'פטור', כמו בגמרא שלפנינו. וכתב במעדני יו"ט (פֿות ד) שכן היתה 
הגירסא גם לפני התוספות כאן, ולכך לא הקשו על רש"י קושיא זו. וראה דקדוקי 
סופרים שבדפוסים ישנים היתה הגירסא 'אסור', וגירסא זו היתה לפני הראשונים. 
ותוספות רבי יהודה (ד"ס פֿוכנ) בשם רבו, והרא"ש (סיי 6 בשם יש אומרים ביארו, 
שמה שאמרו בגמרא שאסור היינו בשעה שעוסק וטורח בצרכי המת, 

אבל אם כבר עסק או שיש אחרים העוסקים יכול לקיים את המצוות, ומיושבת 

דעת רש"י אף אם גורסים בגמרא 'אסורי. 


לדעת הראשונים שפטור משום כבודו של מת האם פטור רק מדרבנן 


כתב השבות יעקב (טו"ת מ"פ סי ז) שלפי הטעם המבואר בירושלמי שהאונן פטור 
מקריאת שמע משום כבודו של המת או משום שאין מי שיתעסק במת, 
אינו פטור אלא מדרבננזלג. 


במת, שטירדתו של מי שמתו מוטל לפניו מרובה מטירדתו של החתן. ולפי ביאור זה מיושב מדוע 
הביאו התוספות כאן טעם זה ולא הביאו את הטעם שכתבו בסמוך (ל"ס ופט) בשם הירושלמי שהוא 
מפני כבודו של המת, שמפסוק זה נלמד הטעם של כבודו של המת. | כב. שהפטור מן המצוה 
משום שעסוק במצוה אחרת רשאי להחמיר על עצמו. אמנם דעת הריטב"א (סוכס כס. ד"ס מסניפן) 
שהעוסק במצוה אסור לו לעשות מצוה אחרת. החזון איש לו" פיי עו קק"6) רצה לומר שלפי טעמו 
של רש"י שהוא פטור משום שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, אם הגיע זמן קריאת שמע קודם 
שמת לו מת וכבר התחייב במצות קריאת שמע, יהיה חייב לקרוא קריאת שמע. ולמעשה כתב 
שחייבים להתעסק בקבורתו, שמכיון שאין אחרים שיתעסקו בקבורתו הרי הוא כמת מצוה, שאף 
אם עסוקים בשאר מצוות צריכים להתעסק בקבורתו. ולפי זה אף אם מת באמצע קריאת שמע 
יפסיק ויתעסק בקבורתו. אמנם הפתחי תשובה (יו"ד סי" פמ פק"ו) הביא בשם השבות יעקב (שו"ם מ" 
סײ ) שאם מת לו מת באמצע קריאת שמע, יגמור, כיון שכבר התחיל בשעה שחל עליו חיוב 
לקרוא קריאת שמע, וכתב החזו"א שדבריו צריכים עיון, שאם אינו כמת מצוה ולכך לא יפסיק, 
אם כן אם חל עליו החיוב לקרוא קריאת שמע קודם שמת, אף אם לא התחיל יהיה חייב לקרוא 
קודם שיתעסק במת. אולם ראה בשבות יעקב שם שכתב דבריו לפי הטעם שכתבו הראשונים בשם 
הירושלמי שהאונן פטור מכל המצוות משום כבודו של המת, שלטעם זה אינו פטור אלא מדרבנן, 
ואפשר שאכן לפי טעמו של רש"י שפטור משום שטרוד במצוה, והמת נחשב כמת מצוה, יפסיק 
באמצע קריאת שמע. כג. ואף רבן שמעון בן גמליאל לא אסר לקרוא אלא משום גאוה, שמראה 
עצמו שיכול לכוון, אבל בלא טעם זה רשאי להחמיר על עצמו. דברי דוד (ל"ס פטוכ). והוסיף עוד, 
שלפי מה שכתבו התוספות ותוספות הרא"ש (ד"ס ננ) לגבי חתן, שבזמן הזה שאין אנו מכוונים כל 
אדם רשאי להחמיר על עצמו, ואין בזה גאוה, ואדרבה אם אינו קורא יש בזה גאוה שמראה עצמו 
שבשאר הזמנים מכוון כראוי, אם כן גם לגבי אונן הדין כן. | כד. העיני בנימין (נמום' ד"ס ופֿיט) 
הקשה מנין לתוספות שאין איסור כיון שהיא ברכה שאינה צריכה. ותירץ שמשמע כן ממה שפירש 
רש"י לעיל שהאונן פטור כחתן וחתן רשאי להחמיר [כמו שהובא לעיל בשם רבינו יונה], והתוספות 
כאן סמכו על פירושו לעיל. והראש יוסף (ד"ס מי) כתב שודאי אינו ברכה לבטלה, שהוא כמו נשים 
במצות עשה שהזמן גרמא, שמותרות לברך, שדווקא בברכה שאינה צריכה עובר, אבל כאן היא 
ברכה הצריכה אלא שהוא פטור, ואינו עובר משום ברכה לבטלה. וראה בסמוך בשם שבולי הלקט 
שכתב כדעת העיני בנימין. | כה. כן ביארו הבית יוסף (פו"מ סי ע5 מ" דיס ומ"ם הֿפע) והדרכי משה 
הארוך (טס פות 6) בדבריו. אמנם בהגהות מימוניות כסף משנה ולחם משנה (קמפֹֿת טמע פ"ד ה"ו) משמע 
שרק לענין חתן כתב הרמב"ם שיכול להחמיר על עצמו. עינים למשפט (ל"ס פטוס. ‏ כו. ראה 
בהערה לעיל בשם הראש יוסף שכתב שאינה ברכה לבטלה. ‏ כז. ובפני יהושע (נפס' ד"ס ופיט) 
מבאר שלמסקנת הגמרא גם לרש"י אינו רשאי להחמיר על עצמו, ורק בקושיית הגמרא פירש רשיי 


ברכות:יז: 


ביאורים 


וכתב החזון איש (פו"ס סי" עו סק"ס) שאפשר שכל זה הוא רק כשיש אחרים 

המתעסקים בקבורתו, שאז אינו פטור אלא מדרבנן מפני כבודו של 

המתלז, אבל כשאין אחרים שיתעסקו בקבורתו, אסור לו לקרוא קריאת שמע 
מדאורייתא, שעל ידי כן מתבטל מקבורתו. 

ולדעת הפני יהושע והחרדיםלה, הפטור מפני כבודו של המת הוא מדאורייתאלי. 


האם פטור מן התפילין רק כשמתו מוטל לפניו 


ומן התפילין. הקשו הרשב"א (ד'ס 60) והריטב"א (ד"ס מי), הרי האבל פטור מן 
התפילין ביום הראשון אף אם אין מתו מוטל לפניו (שיל טז: מו"ק עו.), ומדוע 
אמר התנא שאם מתו מוטל לפניו פטור מן התפילין, ומשמע שאם אינו מוטל 
לפניו אכן חייב להניח תפילין. ותירצו, שמן התפילין אכן פטור אף אם אינו 
מוטל לפניו, והזכיר התנא מצות תפילין אגב קריאת שמע ותפילה. וכן תירצו 
בירושלמי (פייג ס"))לז. 
עוד תירץ הרשב"אלח, שהדין שאמרו שהאבל פטור הוא אחר הקבורה, שחלה 
עליו אבילות, אבל קודם לכן פטור רק משום שמתו מוטל לפניולל. 
וכתבו האחרוניםמ, שהרשב"א הקשה כן לשיטתו (סו"ת פ"6 פיי תל5) שאין מניחים 
תפילין בחול המועד, אבל לדעת האומרים שמניחים תפילין בחול 
המועדמא, לא קשה מדוע הזכיר התנא תפילין, לפי שבא התנא להשמיענו שאף 
שמדין אבילות האבל חייב להניח תפילין בחול המועדמנ, מכל מקום אם מתו 
מוטל לפניו פטור אף בחול המועד. 


הטעם ששנה התנא תפילין לבסוף 


שם. רבי עקיבא אינר (ל"ס ופן) כתב שלכך שנה התנא תפילין אחרי תפילה, אף 
שהוא חידוש גדול יותר שפטור מן התפילין, מפני שלא הזכירם אלא אגב 
קריאת שמע ותפילהמי. 
התוספות יו"ט (ד"ה מק"ם) כתב שלכך הזכירם לבסוף, לפי שהתפילין מונחים 
עליו גם לאחר התפילה. או משום שקריאת שמע ותפילה תדירים 
יותר, שזמנם גם בלילה וגם בשבת, ותפילין אין מניחים בלילה ובשבת. 
השפתי חכמים (ל"ס פטוכ) ביאר, שכל המשנה שנויה בדרך זו ואין צריך לומר 
זו, מתחילה אמר שפטור מקריאת שמע שזמנה רק עד רביע היום, וכל 
שכן שפטור מן התפילה שזמנה עד שליש היום, וכל שכן מן התפילין שזמנם 
כל היום, וכל שכן משאר המצוות האמורות בתורה שאין להם זמן קבוע. 
הרש"ש (נפוס' ד"יה 6ו) כתב שהתוספות גרסו 'ומן התפלה' אחר 'ומן התפיליןימז. 
הרמ"ע מפאנו (פו"ת סי קיג) כתב שצריך לגרוס במשנה 'פטור מקרית שמע ומן 
התפלה', ומה שאמרו בירושלמי 'תני ומן התפילין' היינו ש'תפלה' 
שהזכירה המשנה היא לשון יחיד של תפילין, שכן דרך התנא להזכיר תפילין 
בלשון יחיד ולומר תפלהמ"ה. וכיון שפטור מקריאת שמע שהיא מדאורייתא כל 
שכן שפטור מן התפילה שזמנה מדרבנן, ועוד שתפילה בקשת רחמים היאמי, 
וצריך לכוון בה, וכיון שאינו יכול לכוון למה יתפלל. 


שרשאי להחמיר על עצמו. כח. הובא לעיל בענין 'הטעם שאונן פטור מכל המצוות'. 
כט. הראשונים שהובאו לעיל בענין 'הטעם שאונן פטור מכל המצוות'. ל. כמפורש בירושלמי, 
שאם האונן רוצה להחמיר על עצמו אין שומעים לו, מפני כבודו של המת, או משום שאין מי 
שיתעסק במת. | לא. כמפורש בירושלמי שזו היא הנפקא מינה בין הטעמים. וראה לעיל בענין 
'הטעם שאונן פטור מכל המצוות' כאיזה טעם ההלכה. | לב. הראשונים שהובאו לעיל בענין 
'הטעם שאונן פטור מכל המצוות'. | לג. וכן מבואר בחכמת אדם לכל קנג פות 6 ובחזון איש (יו"ד 
סי קו סק"ג) שפטור מכל המצוות שבתורה מפני כבודו של מת, ואף שמטעם זה אין לפוטרו 
מדאורייתא, שאין זה בכלל גדול כבוד הבריות שדוחה לא תעשה, מכל מקום יש כח ביד חכמים 


= בכשל אפילו מצות עשה דאורייתא בשב ואל תעשה. וכתב השבות יעקב מסו, שלכן אם מת לו 


מת באמצע קריאת שמע או באמצע התפילה, יגמור תפילתו ואחר כך יתעסק במת, כיון שהתחיל 
בשעת החיוב. וראה לעיל בהערה בענין 'האם רשאי להחמיר על עצמו ולקיים את המצוות' בשם 
החזון איש שהקשה על דבריו. לד. ראה לעיל בענין 'הטעם שאונן פטור מכל המצוות'. 
לה. הובאו דבריהם לעיל בענין 'הטעם שאונן פטור מכל המצוות'. לו. בירושלמי (פ"ג ס"פ) למדו 
שהאונן פטור מכך שנאמר לגבי איסור אכילת חמץ ,יניס טו ג) 'למען תזכר את יום צאתך מארץ 
מצרים כל ימי חייך', ומשמע ימים שאתה עוסק בהם בחיים ולא ימים שאתה עוסק בהם במתים, 
שבימים אלו אתה פטור. וביארו הפני יהושע והחרדים שמדרשה זו למדנו שאף בשעה שאינו עוסק 
במת פטור, והטעם שפטור הוא מפני כבודו של המת. ואם כן לפי דבריהם פטור מדאורייתא. 
לז. בירושלמי תירצו 'אלא בגין דתנא דא תנא דא', וביאר הפני משה (על סירענמי טס ד"ס 6) ששנה 
תפילין אגב קריאת שמע ותפילה. והרשב"א כתב שבירושלמי תירצו תירוץ אחר, והקשו החרדים 
(פירוע סילוסנמי, ד" תני) והרש"ש (פי) שבירושלמי שלפנינו תירצו כתירוץ הרשב"א. | לח. וכן תירץ 
המאירי (ד"ס מי). לט. אבל הרמב"ן (מורת 65דס, ענין סלכיפות ד"ס ולענין טלילתb,‏ הו"ד כעור יו"ד סי" שמ ס"ס) 
סובר שנוהגים באונן דיני אבילות, ואסור בהנחת תפילין אף קודם שנקבר המת. וכן כתב רבי 
עקיבא איגר (סו"ד נתפפֿרת שר נועז סות ) בדעת הרשב"א, אמנם מתירוץ זה של הרשב"א מוכח שאינו 
סובר כן [ותירוץ זה הוא מכתב יד, ולא היה לפני רבי עקיבא איגר]. | מ. צל"ח ורע"א ("ס ומ). 
מא. כן היא דעת הרא"ש (סכופ קטנות, סנכות תפילין פיי עז). וכתב רע"א (פס) שכן משמע מדברי רשיי 
(סוכס מו. ד"ס מנות סננס) שכתב שבחול המועד יש הרבה מצוות, ליטול לולב, לישב בסוכה, להניח 
תפילין, להתעטף בציצית. | מב. וכן פסק המגן אברהם (ס" פקמת פק"ס), לפי שהטעם שהאבל אינו 
מניח תפילין הוא משום שהוא לו יום צער, וזה לא שייך בחול המועד שאין נוהג בו אבילות. 
מג. ראה לעיל בענין 'האם פטור מן התפילין רק כשמתו מוטל לפניו' בתירוץ הראשון של הרשב"א. 
מד. וראה שם מה שכתב בביאור דברי התוספות לפי זה. | מה. ראה כלים (פי"ם פיש, ומקואות 


(פ'"י מ"3). מו. כלומר שאינה כמו קריאת שמע שיש מצוה באמירתה, שהתפילה עבודה שבלב 


ילקוט 


האם אונן פטור מכל המעוות 


ומכל מצות האמורות בתורה. במשנה מפורש שהאונן פטור מכל המצוות, 
אמנם במשנה שבמשניות הגירסא 'מקריאת שמע מן התפלה ומן התפילין', 
ולא אמרו שפטור מכל המצוות, וכן היא גירסת הרי"ף שלא גרס שפטור מכל 
המצוות"ז, וכתב רבינו יונה (ד"ס פעוכ) שבספרים המדוייקים לא גרסו כן לא 
במשנה ולא בברייתא שבגמרא ( )מת, 
וכתב רבינו יונה (שס) שיש אומרים שאינו פטור מכל המצוות, וסוברים כדעת 
רבי שילא במסכת סוכה (כ.) שהעוסק במצוה אינו פטור משאר 
המצוותמט, ולדעתם האונן פטור רק משלש מצוות אלו. והטעם שפטור מאלו 
יותר משאר המצוות, מפני ששלשתן צריכות כוונה יותר משאר מצוות, קריאת 
שמע מפני שהיא קבלת עול מלכות שמים, ותפילין מפני שצריך שלא יסיח 
דעתו מהם, ותפלה גם כן צריך כוונה, שאם לא כוון באבות צריך לחזור 
ולהתפלל פעם אחרת, וכיון שהוא טרוד במתו אינו יכול לכוון, אבל בשאר 
מצוות שאינן צריכות כוונה כל כך חייבנ. 
דעת רוב הראשונים!* שפטור מכל המצוותי, שהעוסק במצוה פטור מן המצוהנג. 
דעת הרמב"ם (קרפת סמע פ"ד ס"ג) שפטור מקריאת שמע עד שיקברנו מפני שאין 
דעתו פנויה לקרות, משמע שהוא משום שאינו יכול לכוון. ולכאורה לפי 
טעם זה אינו פטור מכל המצוותנד. 


לדעת האומרים שפטור מכל המעוות מדוע הזכיר התנא שלש מעוות אלו 


הרשב"א והריטב"א (ל"ס מ ביארו שהזכיר התנא שלש מצוות אלו להשמיענו 
שאף שיכול לקיימם בלא להתבטל מקבורת המת פטור. וכן כתב 
המאירי (פס) שהיינו סבורים שחייב בהם הואיל ואין בהם עסק, ויכול לעשותם 
בעוד שהמת לפניו. 
רבינו יונה (ל"ס פטוכ) ביאר שהזכיר התנא שלשה מצוות אלו, מפני שהם חמורות, 
שיש בהם קבלת עול מלכות שמים, וכל שכן שפטור משאר המצוות 
שאינן חמורות כל כך. 
הרא"ה (ליס פי) ביאר שהזכיר התנא מצות תפילין לפי שהיא מצוה שבגופו, 
ואינו יכול לקיימה על ידי אחרים. וקריאת שמע ותפילה הזכיר לפי 
שזמנם עובר ולא יוכל לקיימם אחר כך. 


האונן חייב במעות לא תעשה 


שם. התבאר שלדעת רוב הראשונים האונן פטור מכל המצוות, וכתבו 
האחרוניםיה שאינו פטור אלא ממצוות עשה, אבל במצוות לא תעשה 
חייב, ואפילו מדרבנןי. שהרי פטרו אותו מלקיים את המצוות, אבל לא אמרו 
שמותר לו לעבור על דברי תורהנ'. 
ונחלקו האחרונים אם פטור גם ממצוות לא תעשה שיש בהם קום עשה, כגון 
אם פטור מלבער החמץ בערב פסח כדי שלא יעבור על בל יראה ובל 
ימצא. דעת הפרי מנדים (פו"ם פתיתה כולנת ס"כ פות כ"מ) שאינו פטור, והביכורי יעקב 
(שס ס"ק יע) חולק וסובר שפטור. 
עוד כתב הפרי מגדים (פו"ם, טנ פנרסס, סי תכמ סק"י) שיש לומר שדווקא ממצות 
עשה בשב ואל תעשה פטור, שאינו חייב לעשות את המצוה, אבל לעבור 
על העשה בקום עשה, כגון לאכול מחוץ לסוכה, אינו רשאי. והביכורי יעקב 
(פס ס"ק יט) סובר שודאי פטור אף ממצות עשה שהיא בקום עשה. 


הגירסא והפירוש במשנה 


את שלפני המטה ואת שלאחר המטה, את שלפני המטה צורך בהם 
פטורים ואת שלאחר המטה צורך בהם חייבין. כן היא הגירסא במשנה 
שלפנינו, ופירש רש"י (ד"ס 6 פנפני, ד"ס וטללסר)י" 'את שלפני המטה' היינו אלו 


היא, ועיקר התפילה היא הכוונה. מז. וכן הוא בדקדוקי סופרים ופ 6. | מח. הרשב"א והריטב"א 
(ד"ס מי) כתבו שמהברייתא יש להוכיח שפטור מכל המצוות, משמע שרק במשנה לא גרסו כן, אבל 
בברייתא גרסו שפטור מכל המצוות. מט. ולכך אמר שם שהחתן חייב בכל המצוות, ואין פוטרים 
אותו משום שהוא טרוד במצוה. אמנם הצל"ח (ד"ס פטוכ) ביאר שדווקא לגבי חתן אמר רבי שילא 
שאינו פטור משאר המצוות, כיון שמצות חתן אינה שוה בכל ומדוע שיהיה פטור ממצוות השוים 
בכל, אבל קבורת מת ששוה בכל גם לרבי שילא העוסק במצוה פטור מן המצוה. נ. והמעון 
הברכות (נרע"י ל"ה מי) כתב שכן היא דעת רש"י שהאונן אינו פטור אלא ממצוות אלו ולא משאר 
המצוות, וביאר שם הטעם שאינו פטור משום שעוסק במצוה לפי מה שכתב רש"י (עיל י. פוכס כס. 
ד"ס וננכפן) לגבי חתן, שלכך הוצרך הכתוב להשמיענו לגבי חתן שפטור מקריאת שמע אף שכבר 
למדנו שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, כיון שהחתן אינו טורח ועושה מלאכת מצוה בידים, ולפי 
זה גם מי שמתו מוטל לפניו שאינו עוסק וטורח במצוה אלא טרוד במחשבת מצוה אינו פטור 
מכל המצוות משום עוסק במצוה. אולם שאר האחרונים לא ביארו כן בדעת רש"י, ראה בהערה 
לעיל בענין 'הטעם שאונן פטור מכל המצוות'. עוד ביאר המעון הברכות (פס) שלדעת הרמב"ם 
פטור מכל המצוות אף שאינו עוסק וטורח במצוה אלא טרוד במחשבת מצוה, וכמו שסובר הרמב"ם 
לגבי חתן שפטור מכל המצוות אף שאינו עוסק וטורח במצוה. נא. רשב"א רא"ה ריטב"א מאירי 
(ד"ס מי), רבינו יונה (ד"ס פטוכ) ועוד. נב. ראה להלן לפי דבריהם מדוע הזכיר התנא שלש מצוות 
אלו. | נג. ראה לעיל בענין 'הטעם שאונן פטור מכל המצוות' שיש שביארו בדברי התוספות (ז"ס 
פטור) שאין למדים דין זה מהפסוק שלמדים לכל העוסק במצוה שפטור משאר המצוות. נד. אמנם 
הקרית ספר (פס) כתב שגם לרמב"ם פטור משום שטרוד במצוה, וכן היא לשון הרמב"ם לגבי חתן 


בהכות יה 


ביאורים ג 


שישאו אותה כשתגיע אליהם, ו'את שלאחר המטה' היינו אלו שכבר נשאו את 
המטה. וכך דינם, אלו שלפני המטה ויש למטה צורך בהם, פטורים, ואלו שלאחר 
המטה, אף אם יש צורך בהם חייביםנט. 

התוספות (ל"ס הכ גמס) כתבו שיש לגרוס במשנה 'את שלפני המטה ואת שלאחר 
המטה, את שלמטה צורך בהן פטורין, ואת שאין למטה צורך בהן 

חייבין'ס, וכן היא הגירסא שנדפסה במשניות, ולפי זה אין חילוק בין אלו שלפני 
המטה לאלו שאחר המטה, שכל מי שהמטה צריכה לו, פטור, ומי שאין המטה 
צריכה לו [שאינו עוזר בנשיאת המטה אלא בא ללוות בלבד. רמב"ם (פיכוט סמטניופ, 

ד"ס ופלופיסן)], ‏ חייבסא. 
החילוק בין רש"י לתוספות היא במי שכבר נשא את המטה ורוצה לשאת פעם 
נוספת, לדעת רש"י חייבים לקרוא קריאת שמע כיון שכבר נשאו, ולדעת 
התוספות פטורים כיון שהמטה צריכה להם. 


יישוב הקושיות על פירוש רשיי 


שם. מבואר ברש"י (ל"ס ופלסר, ספטי) שאלו שלאחר המטה, אף אם יש צורך בהם 
חייבים. והקשה הוחיה ברכה (נכע"י ד"ה 6ת) שאם המטה צריכה להם מה 
איכפת לנו שכבר נשאו את המטה. ותירץ על פי מה שפירש רש"י (דיס תנופיסן) 
שהיה דרכם להחליף את נושאי המטה, לפי שכולם חפצים לזכות בזה, משמע 
שיש הרבה שיתעסקו במת, אלא שאין מניחים ליחידים להתעסק בזה כדי שכל 
אחד יזכה במצוה, ויש אנשים מכובדים שמכבדים אותם שישאו שתי פעמים, 
ואנשים אלו חייבים אף שעדיין המיטה צריכה להם כיון שיכולה המצוה 
להתקיים על ידי אחרים, ומה שנותנים להם פעם שניה הוא משום כבודם, 
ועכשיו שהגיע זמן קריאת שמע כבוד המקום עדיף, וחייבים לקרוא קריאת 
שמע. והעץ יוסף (נפופ' ד"ס סמ גליס) מבאר שדווקא אלו שעדיין לא נשאו את 
המטה פטורים כיון שעדיין לא קיימו את המצוה, והם טרודים לקיימה, אבל 
אלו שכבר נשאו, אף שהולכים לישא פעם נוספת מכל מקום כיון שכבר יצאו 
ידי חובתם אינם טרודים, ולכך חייבים לקרוא קריאת שמע, וכמו שאמרו (סן 
י.) לגבי שנים המשמרים את המת, שהאחד ישמור והשני יקרא, כמו כן כאן 
חלקם ישאו את המת והאחרים יקראו. 

התוספות (ד"ס סכי גני) הביאו בשם רש"י שאלו שנשאו את המטה, אפילו אם 
עדיין המטה צריכה להם חייבים, לפי שלעולם לא היו רגילים לשאת 

אלו שכבר נשאו. ותמהו עליו שאם לא היה דרכם לישא את המטה פעם נוספת, 
אם כן מהו הלשון 'אפילו המטה צריכה להם', הרי כיון שכבר נשאו את המטה 
שוב אינם נושאים אותהטג. וכתב הגר"א (למלי טעס, ד"ס ענפני) שברש"י שלפנינו 
לא כתוב שאין דרכם לישא פעם נוספת, אלא כתוב שאלו שכבר נשאו את 
המטה פטורים כיון שכבר יצאו ידי חובתם, והיינו אף שהיה דרכם לשאת את 

המטה פעם נוספת, ולפי זה לא קשה קושיית התוספות. 

והפני יהושע (נתוס' ד"ס ס"ג) כתב ליישב פירוש רש"י לפי גירסת התוספות ברש"י, 
שכוונתו לומר שאף על פי שלא היו נושאים את המת פעם נוספת, מכל 

מקום עדיין המטה צריכה להם לענין לויית המת, ומכל מקום חייבים בקריאת 

שמע כיון שאינם עסוקים וטרודים במצוהטי. 


ואלו ואלו פטורים מן הת לה. מבואר במשנתנו שבין אלו שכבר נשאו את 

המטה ובין אלו שעתידים לשאת את המטה פטורים מן התפילה. ונחלקו 
הראשונים בטעם הדבר. 

רש"י (ל"ס ו6) ביאר שפטורים מפני שהתפילה מדרבנן היאסי. והביא בשם רבותיו 

שפירשו שפטורים מפני שעדיין יש להם זמן להתפללסה. ולפי פירוש זה 

אם אין להם זמן להתפלל אחר כך, חייבים בתפילה. ורש"י דחה פירושם, 


(פס ס") שפטור משום שהוא טרוד ונחפז לדבר מצוה. ולפי זה פטור מכל המצוות, וצריך ביאור 
לשון הרמב"ם כאן. נה. חכם צבי עו"ת סי 6 ברכי יוסף (יו"ד קיי סמ סק"ס). ‏ נו. ברכי יוסף (פס). 
ומטעם זה כתב שהאונן חייב בנטילת ידים כיון שהיא גזירה משום טומאה, והכריע שם שיטול 
ידיו ולא לבפרך. נז. פרי מגדים (פפיפס כוללת ס"כ 6ות כ"ת). נח. וכן פירש רבינו גרשום (סו"ד נוי 
כני יסודס (ספן יט. ד"ס סכי גרסינן). | נט. שכיון שכבר נשאו את המטה אינם טרודים במצוה. מרדכי (כמו 
ש. ס. וכן היא גירסת הרי"ף הרמב"ם (קרפת שמע פ"ד ס"ד, פירוש סמטניות ד"ס ופנופיסן) | הרא"ה (ד"ס נוססי) 
הרא"ש (סי ט) והרי"ד (ד"ס פי) ועוד. | סא. כתב התוספות יו"ט (ד"ס ופפ) שהבאים ללוות את המת 
[ולא לישא אותו] אינם פטורים אף שעושים מצוה, משום שאינם עסוקים וטרודים במצוה, רק 
הולכים, וזה אינו טירדה. והקשה הוהיה ברכה (נרע"כ ד"ס ופת) מה החידוש במה שחייבים לקרוא 
קריאת שמע, הרי אינם עסוקים וטרודים במת. ותירץ שהיינו סבורים שכמו שמבטלים תלמוד תורה 
בשביל הוצאת המת כך מבטלים קריאת שמע בשביל הוצאת המת, והשמיענו התנא שקריאת שמע 
בזמנה גדולה מתלמוד תורה, ואין מבטלים אותה בשביל הוצאת המת. סג. המהרש"א (נפוסי ל"ס 
ס"ג) כתב שברש"י שלפנינו כתוב 'ושלאחר המטה הואיל ואין צורך' וכו', ומשמע שפטורים משום 
שאין המטה צריכה להם, ומיושבת קושיית התוספות. וכבר העיר הקרני ראם (ופ 66 שברש"י שלפנינו 
(ד"ס ועללסר, סטני) הגירסא כמו שהביאו התוספות. וגירסת המהרש"א ברש"י היא כמו שכתב הבית 
יוסף (פו"ס סי" ענ מ" ד"ס נעפֿי) בשם רש"י, אבל ברש"י שלפנינו אינו כן. | סג. כמו שהתבאר בהערה 
לעיל בשם התוספות יו"ט. סד. ופן מבואר בתוספות (דיס 6) וכן כתבו הרא"ה (ד'ס טפסי) והריטב"א 
(ד"ס 56ו, כתירון סר6עון). וכן נקט הט"ז (פו"ם סי קו סק"6). סה. וראה מילי דברכות (נרע"י פס) שמסתפק 
אם כוונתם משום שזמן תפילה הוא עד ארבע שעות וזמן קריאת שמע הוא עד שלש שעות, או 


/ ילקום 


שמהלשון 'פטורים' שאמר התנא משמע שפטורים לגמרי, ואף אם אין להם זמן 
להתפלל אחר כך. 
הריטב"א (ד"ס 55ו, כפילון ססני) ורבינו יונה (ד'"ס 6נ) כתבו שהטעם שפטורים מן 
התפילה, מפני שצריך להתפלל מעומד, ואינם יכולים לשהות זמן רב 
ל כך, אבל קריאת שמע שיכולים לאומרה בהליכה, ודי לעמוד בה בפסוק 
ראשון בלבד, חייבים. וכן כתב המאירי (ש. ד"ס ספפס) שאי אפשר להתפלל 
בהילוך, ואם יעמוד נמצאת מצות לויה נפקעת. המגן אברהם (פ" קו סק") הקשה 
על פירושם, שהרי גם תפילה יכול לומר בדרך הילוכו כמו המתפלל בדרך. 
ותירץ שבשעה שהולכים ללוות את המת הם עוסקים במצוה, ואם נאמר להם 
שילכו ויתפללו הרי הם עוסקים במצוה ופטורים מתפילה, ומכל מקום חייבים 
לקרוא קריאת שמע כיון שיכולים לאמרה בקל. ובמילי דברכות (ד"ס ולניט ינס) 
כתב שרבינו יונה כתב כן לפי דעתו (3 ד"ס גין כן) שגם כשמהלך בדרך צריך 
לעמוד בשעת התפילה. 

והרמב"ם (פלופ סמקניו, פ"ג מ" ד"ס תנופיסן) כתב הטעם שפטורים מן התפילה, 

לפי שליבם טרוד ואינם יכולים לכויןסי. וכתב בוהיה ברכה (ליה והכנ) 
שהרמב"ם לא פירש כרש"י שפטורים משום שתפילה מדרבנן, כיון שהוא עצמו 
סובר שתפילה ראשונה ביום היא מהתורה, ובמשנתנו אמרו שפטור מן 'התפילה' 

בה"א הידיעה, משמע אף מהתפילה המיוחדת שחייבים בה מהתורה. 


כשהתחילו האם יגמרו את כל קריאת שמע 


יתחילו. כתב הרמב"ם (קמסת סמע פ"ד ס"ו) שאם יכולין העם להתחיל ולגמור 

אפילו פסוק אחד קודם שיגיעו לשורה יתחילו. וכתב הבית יוסף (פו"ק 
סי" ענ ס"ד ד"ס קנלו) בשם ר' יצחק אבוהב, שמפירוש רש"י משמע שאם יכולים 
להתחיל פסוק אחד, יתחילו ויגמרו את כל קריאת שמע. וכתב הבית יוסף שכן 
משמע לשון המשנה 'יתחילו'. אמנם הב"ח (פו"ם סי ענ סק"ד) והמג"א (פס סק"ג) 


אשי 


ציינו למה שכתב הטור (יו"ד סי סעו ק"פ) שיתחילו היינו שיקראו מה שיספיקו. 


מה הדין אם לא יהיה להם זמן לקרוא אחר כך 


ואם לאו לא יתחילו. הרמב"ם (קלשפ סמע פ"ד ס"ו) כתב שאם אינם יכולים 
להתחיל לא יתחילו, אלא ינחמו ואחר כך יקראו קריאת שמע. וכתב הבית 
יוסף (פו"ס סי ענ ס"ד ד"ס קנרו) שמשמע מדבריו שאם לא יהיה להם זמן לקרוא 
אחר כך, מכל מקום יתחילו עכשיו. 
והביאור הלכה (טס ד"ס ניוס) הביא בשם מאמר מרדכי (פק"ס) שכתב שמדברי 
הרמב"ם אין ראיה, ושגם מדברי רבינו יונה (ל"ס קנלו) משמע שאף 
אם יעבור זמן קריאת שמע פטור. 


הטעם שאין עריכים להפסיק לקריאת שמע שהיא מדאורייתא 


שם. מבואר במשנתנו שאם לא יספיקו לקרוא קריאת שמע עד שיגיעו לשורה 

שמנחמים את האבלים לא יתחילו, וביאר רבינו יונה (ל"ה קנו) שלכך אין 

להם לקרוא קריאת שמע, שניחום אבלים הוא מדאורייתא, שהוא בכלל מצות 

גמילות חסדים, וגמילות חסדים היא מדאורייתאס'. וכתב התפארת ישראל יכ 

פֿות ינ) שאף לדעת הרמב"ם (פנל פי"ד ס"6) שניחום אבלים מדרבנןסף, מכל מקום 
גדול כבוד הבריות שדוחה לא תעשה בשב ואל תעשה. 


איסור אכילה בפני המת בשבת ובשאר בני אדם שאין מוטל עליהם לקברו 


אוכל בבית אחר. מבואר בגמרא שאסור לאכול בבית שהמת נמצא בוסט. ובטעם 

האיסור פירש רש"י (ד'"ס פֿוכנ) לפי שנראה כלועג לרש אם אוכל בפניו. 
ונחלקו האחרונים בהלכה זו, הט"ז (יו"ל פיי מ פק">) כתב שדווקא בקרובי המת 
שמוטל עליהם להתעסק בקבורתו יש חשש זה של לועג לרש, כשאינו 


שכוונתם שבדיעבד יכול להתפלל עד חצות אף שאינו מקבל שכר תפילה בזמנה, ותלה דבר זה 
במחלוקת הראשונים. | סו וראה ב"ח לו" סי קו סק") שכתב שכוונת הרמב"ם כמו שביארו 
הראשונים, שטרודין הם להתפלל מעומד כיון שבאו ללוות את המת. סז. וכן היראים (פ" מט-ככ) 
מנה מצות ניחום אבלים בכלל המצוות. | סת. כן כתב הרמב"ם שם, אמנם בספר המצוות (עוע 
0 כתב הרמב"ם שהמונים בכלל מצות עשה בקור חולים ונחום אבלים וקבורת מתים, לא ידעו כי 
הפעולות האלו והדומים להם נכנסות תחת מצות "ואהבת לרעך כמוך'. משמע שניחום אבלים 
מדאורייתא, אלא שהוא בכלל 'ואהבת לרעך כמוך' ולא בכלל גמילות חסדים. ובמרגניתא טבא (שורש 
) כתב ליישב שבאמת החיוב מדאורייתא, אלא שרבנן קבעו כל דבר למצוה בפני עצמה. אמנם 
דעת הרבה אחרונים שלהרמב"ם ניחום אבלים מדרבנן, וכן משמע בתפארת ישראל שהובא למעלה. 
סט. הפרישה (יו"ד סי סמ 6פ ) ביאר ש'בית אחר' היינו חדר אחר, ומדייק כן ממה שאמרו בסמוך 
שאם אין לו בית חבירו עושה מחיצה ואוכל, ולא אמרו שיאכל בחדר אחר. אולם השלמה משנתו 
(כרט"י ד"ס עפֿינ) דייק בדעת רש"י שאסור לאכול בכל הבית שהמת שם, שלדעת רש"י כל הבית נחשב 
כארבע אמות של המת. ‏ ע. וכתב השלמה משנתו (נע"י ד"ס 6כ) שרש"י דקדק בלשונו וכתב 
ינראה' כלועג לרש, שבאמת אינו לועג מה שאוכל ושותה כבהמה, וכמו שכתב רש"י לעיל (ג: ד"ס 
6 שבדברים שאינם של מצוה אין לועג לרש משום שאין גנאי למי שמחריש בהם. ולכן כשאי 
אפשר באופן אחר התירו לו להחזיר את פניו ולאכול אף בתוך ארבע אמות של מת, מה שאין כן 
בקריאת שמע שלא התירו לו לקרוא אף אם יעבור זמנה. | עא. וביאר החכמת אדם כל קנ סק"ל) 
שאינו דומה לעושה מצוה בפני המת, כגון ללמוד או להניח תפילין וציצית, שאסור אף לאדם 
שאינו קרובו של המת [כמבואר בגמרא בסמוך], ששם הוא לועג לרש שאינו יכול לקיים המצוה, 
אבל כאן הוא רק מפני שנראה שהמת קל בעיניו ואף שהוא קרובו אינו טורח בקבורתו, ולכן אחר 


ברכות יז: 


ביאורים 


עוסק בקבורתו ויושב לאכול לפני המת, אבל לאחרים שאינם קרובים מותר 
לאכול בפני המתלא. וכתב הפתחי תשובה (שס סק"כ) שלפי דברי הט"ז, בשבת 
שאין עוסקים בקבורה, אף לקרובים מותר לאכול בפני המת. 
אבל הש"ך טס פק"ג) כתב שאף בשבת אסור לאכול בפני המת. וכתב הפתחי 
תשובה (פס סק"כ) שלפי דברי הש"ך אף אחרים אסורים לאכול בפני המת, 
ומה שאמרו בברייתא 'מי שמתו מוטל לפניו', שמשמע דווקא מתו אבל אם 
אינו מתו מותר לאכול, ביאר התפארת למשה (סו"ד נפפפי פטונס סס) ששנה התנא 
מתו משום שאר הדינים שהוזכרו בברייתא ולא לענין איסור אכילה. 
הנמוקי יוסף (מו"ק יד: ד"ס ת"כ) כתב טעם אחר מדוע אסור לאכול בפני המת, 
שלא התירו לעשות בבית המת אלא צרכי המת, ואכילה צורך החיים 
היא. וכתב השבט מיהודה (סי' פע)) שלפי טעמו אסור אפילו לשתות מים ולאכול 
אכילת ארעי, שאף זה צורך החיים הוא, וכן אסור אף לאחרים שאינם קרובי 
המת לאכול בפני המת מטעם זה. 


מדוע אסור להסב ולאכול 


ואינו מיסב ואוכל. רש"י (ל"ס סו מיסנ) פירש שאינו מיסב כדרך המסובים 

בחשיבות על צדו השמאלית ובמטה. משמע שהוא משום שהאוכל בדרך 
חשיבות נראה כלועג לרשלנג. 

אמנם יש מהראשוניםלי שביארו מה שאמרו שאין לאכול בהסיבה, שלא התירו 

לו אלא אכילת ארעי, כדי שלא ישכח להתעסק במת. 

ובשבולי הלקם (סכופ טממות סי ו) כתב שרש"י פירש שאין לו לישב כדרך 

המסובין בחשיבות על צדו השמאל ובמטה. ועכשיו שאין המנהג 

להסב על המטה נראה לפרש שאינו מיסב על השלחן. וכן כתבו המגן אברהם 

(ס" פקננ סק"ז) והט"ז (פס סק"6) שבזמן הזה שאין ניכרת השפלות במה שאינו מיסב 
צריך לאכול על גבי הקרקע. 


כשיש אחרים שיתעסקו במת האם מותר בבשר ויין 


ואינו אוכל בשר ואינו שותה יין. נחלקו הראשונים האם איסור אכילת בשר 
ושתיית יין לאונן הוא גם באופן שהאונן נמצא בעיר אחרת ואין מוטל 
עליו לקברו. דעת רבינו תם?ד והרשב"א (ד"ס וסיטו, סו"ת ת"ג סי" ע) שאינו אסור 
באכילת בשר ושתיית יין [ומטעם זה אכל רבינו תם בשר ושתה יין כשהודיעו 
לו שמתה אחותו הנשואה בעיר אחרתעה, כיון שהיה לה בעל שיתעסק 
בקבורתה]. 
אולם הרא"ה (ד"ס מי) הרא"ש (סי ג, מו"ק פ"ג סי" נס) והמאירי (יפ. ד"ס סכמיס) חולקים 
וסוברים שכל המתאבלים אסורים, ואף אם יש אחרים שיתעסקו במת, 
שלא חילקו חכמים בדבר זהלי. 

הרא"ה (שס) כתב שהאונן פטור מכל המצוות אף בשעה שהוא יושב ובטל, 
שזהו כבודו של המת שלא יסיח דעתו ממנו לעניינים אחרים כל זמן 

שלא נקבר, ולפי דבריו אף אם יש אחרים שיתעסקו במת אסור. 
הרא"ש (פס) הקשה על רבינו תם, אם כדבריו שכיון שבעלה מתעסק בקבורתה 
מותר לשאר האבלים לאכול בשר ולשתות יין, אם כן למת שיש לו 
בנים יהיה מותר לאביו ואחיו לאכול בשר ולשתות ייןש, כיון שבניו יורשים 
אותו וחייבים להתעסק בקבורתול", ומלשון הגמרא משמע שלכל האבלים 

אסורלל. 
הב"ח (פ" פמ ס"ד ד"ס כתנ ס"כ לתק) כתב שודאי שבעיר שהמת בה כל הקרובים 
המתאבלים אסורים בבשר ויין, שעל כולם מוטל לקוברה5. ולפי דבריו 
מיושבת קושיית הרא"ש על רבינו תם מלשון הגמרא שמשמע שכל האבלים 
אסורים בבשר ויין, לפי שמדובר כשהם בעיר שהמת בה. 


מותר. והיינו שאין הבזיון בעצם האכילה, אלא במה שאינו עוסק בקבורתו, וזה לא שייך באדם 
אחר. עב. כמו שכתב רש"י (ד"ס פס לגבי האוכל בפני המת. עג. רבינו יונה (ד"ס וֿי), הרשב"א 
(סו"ם ס"ג סי ק), הריטב"א (ד"ס מוע), | והמאירי (ד"ס מי, סקני). עד. הובאו דבריו בתוספות (ד"ס וסינו 
מנרן) וברא"ש (מו"ק פ"ג סי נס), וכן הביא הרא"ש כאן בשם יש אומרים. ‏ עה. והעיר המהרש"א 
(ים. כתוס' ז: סוף ד"ס ופיט) על מה שכתבו התוספות שאחותו מתה בשבת, שאם כן אין ראיה שסבר 
שמותר בבשר ויין, שהרי בשבת ודאי מותר בבשר ויין אף אם מוטל עליו לקברו. וכתב שצריך 
לומר שאם לא היה לה בעל היה רבינו תם צריך להחשיך על התחום [שהיה רוצה לצאת מהעיר 
מיד במוצאי שבת, והיה הולך עד סוף תחום שבת, כדי שיוכל לבוא מהר למקום שהיה המת שםן, 
שאז חלו עליו דיני אנינות אף בשבת כדעת רבי נתנאל בתוספות (ס), ולכך הביאו ראיה ממעשה 
זה שלרבינו תם מותר לאכול בשר ולשתות יין כשיש אחרים שיתעסקו בקבורתה. והעירו המאיר 
נתיבים (קו"ת, ת"נ נמילוסיס קנקוף סספר כפום' פס) והרש"ש (נסופ' שס) שבתוספות שלפנינו הגירסא שהודיעו 
לו שמתה במוצאי שבת, ולפי זה אין צריך למה שכתב המהרש"א [ובתוספות בדפוס וינציה כתוב 
'שמתה אחותו של רבינו תם בשבת, והודיעו לו בעיר אחרת', ולא כתוב שם 'במוצאי שבת', ולפני 
המהרש"א היה דפוס זה]. | עו. טור (יי"ד פ" שמ פ"ט בדעת הרא"ש. עז. ובאמת כן כתב המאירי 
(שס) בשם חכמי צרפת, שאם יש לו בן, אחיו מותרים בבשר ויין כיון שאין הקבורה מוטלת עליהם. 
ונראה שכן היא דעת רבינו תם. | עח. רמב"ם (כס ופפנס פי"b‏ סכ"ל). עט. והמאירי (יפ. ד"ס פלמיס) 
כתב לחלק שלא אמרו שעל היורש מוטל לקברו אלא לעניני ממון, שעליו מוטלים הוצאות הקבורה, 
אבל המצוה להתעסק בקבורתו מוטלת על כל הקרובים. ‏ פ.ותמה על הרא"ש שהסתפק אם 
רבינו תם היה מתיר אף אם היה עמה בעיר. וגם התוספות (ד"ס ויו מננן) כתבו שאפשר שגם אם 
היה רבינו תם בעיר שהמת שם היה אוכל בשר ושותה יין. 


ילקוט 


האם לדעת רבינו תם אין דיני אונן כלל כשיש אחרים שיתעסקו עמו או שדבריו 
אמורים רק לענין בשר ויין 


שם. ברא"ש (ס" ג, מו"ק פ"ג סי ס) משמע שרבינו תם התיר כיון שאינו נקרא 
שהמת 'מוטל לפניו', ואם כן אף מקיום המצוות אינו פטור, שלא שנינו 
שהאבל פטור אלא משום שמתו מוטל לפניו. וכן משמע מכך שהקשה על רבינו 
תם שלפי דבריו אין נוהגת אנינות אלא בבנים ולא בשאר הקרובים, משמע 
מדבריו שלדעת רבינו תם אין דיני אונן כלל למי שמתה אחותו הנשואה. וכן 
מבואר בדברי הט"ז (פו"פ סי על סק"5) והגר"א (פס) שכתבו שהשולחן ערוך שפסק 
שמי שמת לו מת פטור מקריאת שמע ותפילה אפילו אם אינו מוטל עליו לקברו 
פסק כדעת הרא"ש ולא כדעת רבינו תם, משמע שלרבינו תם אין נוהגים בו 
ריני אוו פלל; 
אמנם מהרשב"א (טו"פ פ"ג סי ) נראה שלא התיר אלא אכילת בשר ושתיית יין, 
אבל לענין שיהיה פטור מן המצוות נוהגים בו דיני אונן. וטעם החילוק 
בזה ביאר הרשב"א, שהטעם שאסרו אכילת בשר ושתית יין הוא כדי שלא ימשך 
אחרי אכילתו ושתיתו ולא יתעסק בצרכי המת, ולכך כשיש אחרים שיתעסקו 
בקבורתו מותר בבשר ויין, אבל משאר המצוות פטרו אותו משום כבודו של 
המתפא, ומטעם זה אסור אף אם יש אחרים המתעסקים בקבורתופג. 


האם האונן חייב לברך ברכת הנהנין 


ואינו מברך. דעת רש"י (ל"ס וינו מנלן) שאינו צריך לברך. דעת התוספות (עס) 

שאינו רשאי לברךפג. אבל דעת הר"ש ,דסי פ" מ"ד) שחייב לברך, ולא 

אמרו אלא שאינו מוציא אחרים. ובטעם הדבר כתב הכלבו (ס" קיד ד"ס יכופנעי) 
שצריך לברך מפני שאסור לאכול בלא ברכהפי. 


יה. 


ביאור דברי הברייתא ואין מברכין עליו' 
ואין מברכין עליו. בברייתא מבואר שהאונן 'אין מברכין עליו', ובפירוש 
הברייתא נאמרו כמה ביאורים בראשונים: 
א. יש מהראשונים* שביארו ש'אין מברכין עליו' היינו שאין צריך לחפש שיאכלו 
"= בני אדם אחרים עמו כדי שיברכו ברכת המוציא ויוציאו אותו, שהוא פטור. 
ב. התוספות (פו"ק כג: ד"ס ופץ) ביארו ש'אין מברכין עליו' היינו שאם אכלו עמו 
עוד שני אנשים, מצוה שיחלקו ויברך כל אחד ברכת המזון בפני עצמו, ולא 
יוציא אחד את כולם, כמו שאמרו להלן (מס:) בשנים שאכלו שמצוה שיחלקו 
ויברך כל אחד בפני עצמו, ולא יוציא האחד את חבירו, שאינו מצטרף עמהם 
שיהיו כשלשה שאכלו שאחד מברך ומוציא את כולם. והוסיפו שגם לפירושם 
מובן מדוע הוצרכה הברייתא לומר 'ואין מזמנין עליו' אף שגם 'אין מברכין 
עליו' היינו ברכת המזון, שאם לא היה נאמר אלא אחד מהם היינו אומרים שרק 
לענין לזמן ולומר נברך שאכלנו משלו' אינו מצטרף, אבל לענין שיהיה להם 
דין שלשה שאחד מברך בעבור חבירו מצטרף=. 
ג. עוד ביארו התוספות (שס) בשם הריב"א, שאין אומרים 'נברך שאכלנו משלוי 
כמו שאומרים בשלשה שאכלו, ושאין מברכים בשם עברך אלקינו שאכלנו 
משלו' כמו שאומרים בעשרה שאכלו, ולכך נאמר בברייתא אין מברכים ואין 
מזמנים. 


פא. שמראה שאין המת חשוב בעיניו להתאבל עליו. פני משה (פ"ג ה" ד"ס למס). ‏ פב. וכעין זה 
כתב הנמוקי יוסף (ד"ס ימענמי) לגבי נמסר לרבים, ראה להלן יח. בענין 'כשאינו מוטל עליו לקברו 
האם נוהגים דיני אונן'. = פג. ראה לעיל בענין 'הטעם שאונן פטור מכל המצוות', שנחלקו האם 
האונן רשאי להחמיר על עצמו ולברך. | פד. משמע שהטעם הוא משום שאסור להנות מהעולם 
הזה בלא ברכה, והנהנה בלא ברכה הרי הוא כגזלן, ואונן אינו פטור אלא ממצות עשה ולא ממצות 
לא תעשה, ראה לעיל בענין 'האונן חייב במצות לא תעשה'. ‏ א. רש"י, הר"י מלוניל (ל"ס חן 
מכרכץ), רבינו יונה (פס), והרא"ש (פו"ק פ"ג ס" נד). | ב. ומעין זה ביאר הרמב"ן (פוכפ ספדס, ענין מי פמפו 
דיס ספֿס. ‏ ג. וכן הקשה הרא"ה (ד"ס וט על פירוש זה, ופירש שאינו צריך לשמוע מפי אחרים, 
והוא כפירוש רש"י שאינו צריך שאחרים יוציאו אותו ידי חובתו. | ד. התוספות (מ"ק כ: ד"ס פֿיף 
הקשו, הרי כשעונה אמן אינו מתבטל מלהתעסק במתו, שאינו אלא רגע אחד, ומדוע אינו עונה 
אמן [לפי הטעם שהאונן פטור מן המצוות מפני שאין מי שיתעסק במת, ראה לעיל יז: בענין 
'הטעם שאונן פטור מכל המצוות']. ותירצו שאם נאמר שמותר לו לענות אמן יהיה צריך להקשיב 
לברכה כדי שלא תהיה אמן יתומה [שלא שומע הברכה מפי המברך ועונה אמן. רש"י (סנן מו. ד"ס 
יסומס) תוספות (שס ד"ס 5מן), ויש שביארו באופן אחר, ואין כאן מקומו] ולכך אינו עונה אמן כיון 
שאינו יכול להקשיב למברך ולהתבטל מהמת. אולם בתוספות ר"י החסיד (ד"ס פוכ) וברא"ש (פי 66 
הוכיחו מדברי הירושלמי שהטעם שהאונן פטור מכל המצוות הוא מפני כבודו של המת, ולא משום 
שאין לו מי שישא משאו, ראה לעיל יז: בענין 'הטעם שאונן פטור מכל המצוות'. ה. והקשה 
המגן אברהם (פ" תקע פ"ק יג) שלגבי ערב תשעה באב שחל בשבת כתב הטור שחייב לאכול בשר 
בשבת, וכאן נפסק כרבינו יונה שאם אינו רוצה אינו חייב לאכול בשר. ותירץ שבערב תשעה באב 
שנמנע משום אבילות, אסור, אבל אונן שאינו אוכל בשר משום כבוד המת ולא משום אבילות, 
רשאי להימנע מאכילת בשר. ו והחיים ביד (שו"ת, פ" קכס 6פ פו) כתב שאף למחמירים שלא לאכול 
בשר שנשאר מסעודת שבת, מכל מקום בסעודה רביעית מותר. | ז.והוא הדין בשבוע שחל בו 
תשעה באב. ח. החזון איש ו" סי טו סק"ד) דייק מכך שאין אנינות נוהגת בשבת שהטעם שהאונן 
פטור מן המצוות הוא משום שאין מי שיתעסק במת [ראה לעיל יז: בענין 'הטעם שאונן פטור 


ברכות יז: - יח. 


ביאורים , 


ד. הרמב"ן (פורת ססדס, ענין מי סמפו ד"ס סי) מביא שיש שפירשו ש'אין מברכיןי 
היינו שאין אחרים מברכים כדי להוציאו ידי חובתו. והקשה על פירוש זה 
שהרי אין אדם יכול לברך ברכת הנהנין להוציא את חבירו אם הוא עצמו אינו 
חייב בברכה זו, ואם גם חבירו אוכל עמו אם כן למה לא יברך, הרי הוא חייב 
לברך לעצמוי. ותירץ שכיון שרצה לומר אינו מזמן ואין מזמנין, אמר גם אינו 
מברך ואין מברכין. 
ה. בברייתא שבירושלמי (ס'6) מבואר שאפילו אם אכלו איתו יחד אינו עונה 
אמן על ברכתםז. ובטעם הדבר כתב בשיטה מקובצת (עיל ז: ד"ס וסיט), שאף 
על פי שכל השומע ברכה אומר אמן אף אם אינו יוצא ידי חובה בברכה זו, 
זה דווקא במי שחייב בברכות, אבל זה שאינו חייב בברכות כלל אינו עונה 
אמן. אמנם הר"ש (דפפי פ" מ"ד) ביאר בכוונת הירושלמי ש'אינו עונה אמן' היינו 
שאין אחרים מוציאים אותו בברכת המוציא, כמו שפירש רש"י. 


האם חייב לאכול בשר ולשתות יין בשבת 


ובשבת מיסב ואוכל בשר ושותה יין. כתב רבינו יונה (ד"ס ונסנפ) שאינו חייב 

לאכול בשר ולשתות ייןה, שאין חובה על האדם לאכול בשר ולשתות 

יין בשבת, שהרי אמרו (שנפ קי.) 'עשה שבתך חול ואל תצטרך לבריות', אבל 

כל דבר שהוא מצוה, חייב לעשותו בשבת. וכתב הושב הכהן (פו"ת סי נס, סו"ד 

נפסי סעונס יו"ד סי עמ ס"ק יג) שביום טוב שיש חיוב לאכול בשר ולשתות יין, 
אף האונן חייב, כמו שחייב בשאר המצוות. 


האם מותר לאכול בשר שנשאר מסעודת שבת 


שם. הברכי יוסף (פו"ם סי פקש סק"ו) כתב שיש מקילים לאכול בשר מבושל 

שנשאר מסעודת שבת בשבוע שחל בו תשעה באבי. וכתב הפתחי תשובה 

(יו"ד סי סמ ס"ק יג) שלפי דבריו גם לאונן מותר לאכול בשר מבושל שנשאר 

מסעודת שבת. וכתב עוד שלדעת הנודע ביהודה (סו"פ מײנ, יו"ד סי סד) אסור לאונן 
לאכול בשר שנשאר מסעודת שבת:. 


האם אנינות נוהגת בשבת וביום טוב 


שם. מבואר בברייתא שאין אנינות נוהגת בשבת". ונחלקו הראשונים בענין זה: 
א. דעת הר"י (סו"ד על יז: נפוס' ד"ס ופיט שנחלקו התנאים בדין זה, הברייתא 
[שהובאה בגמרא כאן, והסיפא של הברייתא שהובאה בירושלמי (פ")] 
שאמרה שבשבת מברכין עליו ומזמנין עליו, סוברת שבשבת ויום טוב אין 
אנינות. והברייתא [שהובאה בירושלמי (טס)] שאמרה שהאונן פטור מתקיעת 
שופר, סוברת שגם בשבת ויום טוב נוהגת אנינות כיון שיכול להחשיך על 
התחום' [כלומר, שיכול ללכת בשבת עד סוף תחום שבת, ולהמתין שם עד 
שיחשיך, כדי שיוכל לצאת מחוץ לתחום מיד במוצאי שבת ולעסוק בצרכי המת]. 
ואף אם אין דעתו להחשיך על התחום, כיון שיכול להחשיך הרי הוא כמי שמתו 
מוטל לפניו, כמו שבחול יש עליו דין אנינות אף על פי שאינו טרוד במת, כדי 
שיהא לבו פנוי לחשוב על צרכי המת ויעסוק בהן תמיד. 
ב. דעת רבי נתנאל (סו"ד נפופ' פס) שאם דעתו להחשיך על התחום, פטור כל 
היום'* מכל המצוות כיון שהוא טרוד במתו, אבל אם אין דעתו להחשיך 
על התחום, אינו פטוריב. 
ג. דעת הרא"ש (מו"ק פ"ג סי ) שרק בשעה שהולך להחשיך על התחום, וכן 
ביום טוב אם רוצים לקברו בו ביום על ידי נכרי, אנינות נוהגת בו, שאז 


מכל המצוות'], ולכך בשבת שאינו יכול להתעסק במת חייב בכל המצוות. שאם הטעם שפטור הוא 
מפני כבודו של המת, אף בשבת יש לפטרו. ותמה שביורה דעה (פ" עפ ס"פ) פסק השולחן ערוך 
שאפילו אם יש אחרים שיתעסקו במת יש עליו כל דיני אונן, משמע שהטעם שהאונן פטור הוא 
מפני כבודו של המת [כמבואר בירושלמי, הובא לעיל יז: בענין 'הטעם שאונן פטור מכל המצוות']. 
אמנם המאירי (לעל ז: ד"ס ומײנ) ביאר שאף אם הטעם שהאונן פטור מכל המצוות הוא מפני כבודו 
של המת מובן מדוע בשבת חייב בכל המצוות, שמכיון שאינו יכול להתעסק בצרכי המת, אם כן 
אין כאן כבוד במה שאינו מקיים את המצוות, שרק אם בשעה שיש לו להתעסק בצרכי המת מקיים 
מצוה אינו כבוד למת. ט. וכן כתב הרמב"ן (מוכת ספדס, ענין מי עמפו ד"ס ופע"פ) בשם רבו. והרא"ש 
(מו"ק פ"ג סי נד) בתחילת דבריו. ‏ . כן ביארו בירושלמי ברייתא זו. וביאר הפני משה (ד"ס 6" 
שכיון שדעתו להחשיך על התחום הוא טרוד כל היום. ומשמע שנוהגת אנינות כל היום [ולא רק 
בזמן הסמוך לערב]. וכן משמע בתוספות (עע ז: ד"ס ופֿי) שכתבו על דברי הירושלמי 'משמע 
דבשבתות וימים טובים אינו רשאי לברך ולהתפלל, דטרוד להחשיך לו על התחום', ונראה מדבריהם 
שכל היום פטור. יא. כמו שהתבאר בשם הפני משה וכן משמע מדברי התוספות כמו שהתבאר 
בהערה לעיל, ולא כתבו שלדעת רבי נתנאל אינו פטור אלא בשעה שמחשיך. ‏ כב. התופפות 
(לעע ז: ד"ס ופיו כתבו אחר שהביאו את תירוצו של רבי נתנאל 'ומיהו האי טעמא לא שייך לטעמא 
דמשום כבודו', וכוונתם להקשות [וכן ביארו המהר"ם בנעט והרש"ש טויבש נפופ' טס)] שתירוצו 
של רבי חנינא בירושלמי שאנינות נוהגת בשבת ויום טוב כיון שיכול להחשיך על התחום, לא שייך 
אם הטעם שהאונן פטור הוא מפני כבודו של המת, שדווקא אם הטעם שהאונן פטור מכל המצוות 
הוא משום שאין מי שיתעסק במת אפשר לומר שאם צריך להחשיך על התחום פטור מכל המצוות, 
שכיון שהוא צריך להחשיך ואין אחר שיעשה זאת פטרו אותו, אבל אם הטעם הוא מפני כבודו 
של המת, אין לחלק בכך, ואם כן לטעם זה עדיין קשה קושיית הירושלמי מהרישא ששנינו שהאונן 
פטור מתקיעת שופר לסיפא ששנינו שאין אנינות נוהגת בשבת. והקשה מראה הפנים (ע סיכוענמי, ד"ס 
פני ס), שהרי שם בירושלמי רבי חנינא אמר תירוץ זה כדי ליישב את הברייתא לפי הטעם שהאונן 
פטור משום שטרוד בעסקי המת ולא לפי הטעם שפטור מפני כבודו של המת, ואם כן מה הקשו 


אוצר החכמה 


ילקוט 


הוא טרוד בצרכי המת, אבל אם אינו מחשיך בשבת או שאינו רוצה לקברו 
ביום טוב אין אנינות נוהגת בו, ואינו כיום חול שאף על פי שאינו עסוק בצרכי 
המת אנינות נוהגת בו מפני כבודו של המת שיהא לבו פנוי לחשב על צרכי 
המת ויעסוק בהן תמיד". 
ד. יש מהראשונים'ד שביארו שדווקא בשבת אין אנינות נוהגת, כיון שאי אפשר 
לקברו, אבל ביום טוב שיכול לקברו על ידי נכרי, וגם הוא יכול להתעסק 
עמהם, אנינות נוהגת [ואף אם אין דעתו למסרו לנכרי פטור, שכיון שיכול למסרו 
הרי הוא כמי שמתו מוטל לפניו, וכמו שבחול יש עליו דיני אנינות אף על פי 
שאינו עסוק במת, מפני כבודו של המת, כדי שיהיה לבו פנוי לחשב צרכי המת 
ויעסוק בהן תמיד]. 
ה. הרא"ש (פ" 6 הביא שיש אומרים שבין בשבת ובין ביום טוב אין אנינות 
נוהגת אלא סמוך לערב, שאז יכול להחשיך על התחוםט' [ומה שאמרו 
בירושלמי שהאונן פטור מתקיעת שופר כיון שיכול להחשיך על התחום, היינו 
כשלא היה לו שופר בבוקר ונזדמן לו בערב, אבל בבוקר חייב בתקיעת שופר]. 
וכתב שכן אמרו על הרמכ"ם שהיה מתו מוטל לפניו ביום ראשון של ראש 
השנה, וציוה שיתקעו לפניו בשופר להוציאו ידי חובה. 
ו. הב"ח (פו"ת סי ע סק"ג) ביאר בדעת הרא"ש שמכל המצוות אינו פטור אלא 
בערב בשעה שמחשיך על התחום, אבל מקריאת שמע שצריך לקרוא באימה 
וביראה ברתת ובזיע ובכוונה גדולה לכתחילה, פטור בערב אף אם אינו מחשיך 
על התחום, כיון שיכול להחשיךטי. 


מנין שרבן שמעון בן גמליאל הוא המחמיר 


תשמיש המטה איכא בינייהו. בגמרא אמר רבי יוחנן שתנא קמא ורבן שמעון 
בן גמליאל נחלקו לענין תשמיש המטה בשבת, שהאחד סובר שחייב 

בעונה, והשני סובר שאינו חייב, ולא נתבאר בדבריו מי הוא המחייב ומי הוא 

הפוטר. ופירש רש"י (ד"ס פטפש) שרבן שמעון בן גמליאל הוא המחייב. 
וביאר בהנהות רא"מ הורוויץ (נלע"י ד"ס תטמים), שלכך פירש רש"י שרבן שמעון 
בן גמליאל הוא המחייב, שכן כלל הוא בידינו שהתנא האחרון בא 
להוסיף על דברי הראשון, ולכך יש לומר שלרבן שמעון בן גמליאל חייב, לפי 
שהוא האחרון. ועוד ביאר, שכיון שטעמו של רבן שמעון בן גמליאל הוא משום 
שמתוך שנתחייב במצוות אלו נתחייב בכולם, אם כן יש לומר שנתחייב אף 
בעונה. 


האם האונן מותר בתשמיש המטה 
שם. בגמרא הובאה מחלוקתם של תנא קמא ורבן שמעון בן גמליאל בדין אונן 


מותר לשמש, שלרבן שמעון בן גמליאל בשבת חייב משום מצות עונה, כיון 
שאין אנינות נוהגת בשבת, ולתנא קמא אסור. וביארו התוספות (עס ל"ס פפֿיל) 
שלכך אסר תנא קמא תשמיש אף שאין אנינות נוהגת בשבת, משום שמא ימשך, 
או משום שיש בזה שמחה יתירה וחוצפה. ורבינו יונה (ל"ס פספש) והמיוחם 
לריטב"א (מוס"ק, ד"ס פמכ) ביארו שתנא קמא אוסר משום שיש בזה קלות ראש. 
ויש מהראשונים'" שביארו שלדברי הכל מותר לשמש מיטתו אף בחול, ונחלקו 

האם בשבת יש עליו חובה לשמש מיטתו, שלרבן שמעון בן גמליאל חייב 

משום מצות עונה, כמו שחייב בכל המצוות, ולתנא קמא אינו חייב". 


התוספות שלטעם שהאונן פטור מפני כבודו של מת לא שייך חילוק זה. ולכך מבאר שכוונת 
התוספות להקשות שלפי המבואר בברייתא שבירושלמי שהאונן אינו עונה אמן, ואף שאינו בטל 
על ידי כן מעסקי המת, אם כן בעל כרחך הטעם שהאונן פטור מן המצוות הוא מפני כבודו של 
המת, ואם כן קשה מהרישא ששנינו שהאונן פטור מתקיעת שופר, ומשמע שאנינות נוהגת בשבת 
ויו"ט, לסיפא ששנינו, במה דברים אמורים שנוהגים בו דיני אנינות, בחול, אבל בשבת מיסב ואוכל, 
ומברך ועונים אחריו אמן, ומשמע שאין אנינות נוהגת בשבת, ואין לומר כתירוצו של רבי נתנאל, 
שהרי תירוץ זה לא שייך לטעם שהאונן פטור משום כבודו של המת, ובעל כרחך צריך לומר 
כתירוצו של ר"י שהרישא והסיפא חולקים. יג. ובטעם החילוק בין יום חול שפטור אף אם אינו 
עוסק בצרכי המת לשבת שפטור רק אם עוסק בצרכי המת, יש לומר על פי מה שביאר המאירי 
((עיל ז: ד"ס וחינ) שבשבת כיון שאינו יכול להתעסק בצרכי המת, אם כן אין כאן כבוד במה שאינו 
מקיים את המצוות, שרק אם בשעה שיש לו להתעסק בצרכי המת מקיים מצוה אינו כבוד למת, 
ואם אינו צריך להחשיך על התחום אין לו במה להתעסק בצרכי המת, ואם מקיים את המצוות 
אינו בזיון למת. וכן מבואר בדברי הט"ז (יו"ד סי" פמ סק"פ), שכתב לענין אכילה בפני המת, שדווקא 
בקרובו של המת שמוטל עליו להתעסק בקבורתו יש חשש זה של לועג לרש, כשאינו עוסק בקבורתו 
ויושב לאכול לפני המת, וביאר דבריו בחכמת אדם (כע קג סק") שנראה שהמת קל בעיניו ואף 
שהוא קרובו אינו טורח בקבורתו. והיינו שאין הבזיון בעצם האכילה, אלא במה שאינו עוסק 
בקבורתו. וכתב הפתחי תשובה (עס פק"נ) שלפי דברי הט"ז בשבת שאינו צריך להתעסק במת מותר 
לו לאכול בפני המת. והיינו משום שבשעה שאינו יכול להתעסק בצרכי המת אינו בזיון למת 
כשמקיים את המצוות. אמנם הש"ך טס פק"ג) כתב בשם הב"ח (שס ד"ס ומ"ם מוכנ) שאף בשבת צריך 
לאכול בבית אחר או על ידי מחיצה, שאם אוכל בפניו הוא לועג לרש. יד. הרמב"ן (מורת ספדס, 
ענין מי סמפו ד"ס ױם), הרא"ה (ד"ס ומומלן), והמיוחס לריטב"א (מוס"ק, ד"ס ונקנת), וכן כתב הרא"ש סי" 6). 
טו. ודייקו הבית יוסף (פֿי"ם סי ע ק"נ) והב"ח (שס קק"ג) מדברי הרא"ש שאמר ייכול להחשיך', שכיון 
שיכול להחשיך, אף אם אינו מחשיך פטור. | טז. הב"ח כתב כן ליישב שדברי הרא"ש כאן לא 
יהיו סותרים לדבריו במועד קטן, שבמועד קטן כתב שרק אם דעתו להחשיך על התחום פטור, 


ברכות יח. 


ביאורים 


וכתב רבינו יונה (ל"ס 0% בשם רבו שההלכה כרבן שמעון בן גמליאל, ושכן 
פסקו בירושלמי (סיפ). וכתב שאין לומר שמכיון שבבבלי נחלקו רבנן על 

רבן שמעון בן גמליאל, ויחיד ורבים הלכה כרבים, נפסוק הלכה כרבנן ולא 

נסמוך על הפסק של הירושלמי, מכיון שפסק זה מבואר גם בבבלי, שאמרו 

(מו"ק ים. ועוד) הלכה כדברי המיקל באבל. 

אבל שאר הראשונים פסקו כתנא קמא, וכתב הרא"ש (פס) שאין לומר כאן 
הלכה כדברי המיקל באבל, לפי שקודם שנקבר המת הוא אונן ולא אבל. 

והרמב"ן והמיוחם לריטב"א (פס) הוסיפו, שמפני כבודו של המת החמירו באונן 

בפני המת. והרשב"א (ל"ס פעפש) הוכיח שלבבלי הלכה כתנא קמא שאסור 
בתשמיש המטה ממה שאמרו (פו"ק כד.) 'דברים שבצנעה נוהג'כא. 


אין לומר שמדובר במשמר 


קתני מיהת וכו'. הגמרא שאלה על המבואר במשנתנו שמי שמתו מוטל לפניו 
פטור מקריאת שמע ומן התפילה ומן התפילין, ומכל מצוות האמורות 
בתורה, מהברייתא שמשמע שהאונן פטור מכל המצוות אף אם אין המת מוטל 
לפניו. ולכאורה אפשר לתרץ את קושיית הגמרא בפשטות, שבמשנתנו מדובר 
במי שהיה שומר על המת ולא בקרובו של המת, ולכך אינו פטור אלא אם 
המת מוטל לפניו. 
וביאר הוהיה ברכה (ל"ס סרמנ"ס) שאי אפשר לפרש את המשנה בשומר על המת 
שאינו קרובו, שאם כן היה צריך לומר 'מי שמת מוטל לפניו', ומכך 
שאמר 'מי שמתו', דהיינו מת שלו, משמע שמדובר במת שהוא קרובו, ומכל 
מקום אינו פטור מכל המצוות אלא אם המת מוטל לפניו, ולכך הקשו מהברייתא 
שמשמע שפטור אף אם המת אינו מוטל לפניו. 


מדוע הביאה הגמרא את הסיפא של הברייתא ואת דברי רבי יוחנן 


שם. הקשו הפני יהושע (ד"ס כפנפ) והצל"ח (ד"ס ופמר), הרי קושיית הגמרא היא 
מכך ששנינו ברישא של הברייתא שהאונן פטור מכל המצוות אף על פי 
שאין מתו מוטל לפניו, ואם כן מדוע הוצרכה הגמרא להביא את הסיפא של 
הברייתא ששנינו שבשבת אינו פטור מכל המצוות, ומחלוקת תנא קמא ורבן 
שמעון בן גמליאללג, וגם את דברי רבי יוחנן שהנפקא מינה בין תנא קמא לרבן 
שמעון בן גמליאל היא האם חייב בתשמיש המטה. 
וביאר הפני יהושע (טס), שאפשר לתרץ את קושיית הגמרא, שבברייתא ששנינו 
שפטור בין אם המת מוטל לפניו ובין אם אין המת מוטל לפניו, מדובר 
שאין אחרים שיתעסקו במת, ובמשנה ששנינו שאינו פטור אלא אם מתו מוטל 
לפניו, מדובר שיש אחרים שיתעסקו במת, ולכך כשאין המת מוטל לפניו חייב, 
ומכל מקום כשהמת לפניו פטור משום לועג לרש. ולכך הביאה הגמרא את 
הסיפא של הברייתא ששנינו שבשבת חייב בכל המצוות להקשות על משנתנו, 
שאם כשהמת מוטל לפניו פטור אף אם יש אחרים שיתעסקו בקבורתו משום 
לועג לרש, אם כן גם בשבת יהיה פטור מכל המצוות כשהוא בפני המת, שהרי 
לענין לועג לרש אין לחלק בין שבת לחול. 
והגמרא ידעה שאפשר לומר שבברייתא פטור רק כשהמת מוטל לפניו, כמו 
שתירץ רב פפא שמדובר שאוכל בפני המת ומחזיר את פניולי, ולכך 
הביאה הגמרא את דברי רבן שמעון בן גמליאל, ואת ביאורו של רבי יוחנן 
שתנא קמא ורבן שמעון בן גמליאל נחלקו בתשמיש המטה, להוכיח שאין 


וכאן כתב שכיון שיכול להחשיך פטור, ומשמע שאף אם אינו מחשיך פטור. ולכך ביאר שבמועד 
קטן מדובר בכל המצוות, וכאן מדובר בקריאת שמע. ‏ יז תוספות (פו"ק כג: דייס ש) רמב"ן (מורם 
הסלס ענין מי שמתו ד"ס ולענין תסמים) רא"ה (ד"ס כנן) רא"ש (ס" ₪ ומיוחס לריטב"א (מוס"ק, ד" פמל). וכתבו 
הרמב"ן (פס) ורבינו יונה (ד"ס תסמיש) שכן היא דעת הרי"ף. ‏ ית. רי"ץ גיאת (סו"ד בטור יו"ד סי 5מפ) 
ר"י מיגאש (סו"ד כרמנו ונס ד"ס וסרנ) ובעל המאור (מו"ק כג. ד"ס ס6). והב"ח (שס פק"ו ד"ס כמנ סרמנ"ס) כתב 
שכן היא גם דעת הרמב"ם (פננ פ"6 ס"נ, פ"ל ס"ו) והרי"ף (פו"ק עו.) [ולא כמו שכתבו הרמב"ן ורבינו 
יונה בדעת הרי"ף כאן]. וכן כתב הלחם משנה (שס פיפ הי בדעת הרמב"ם. ובדברי רש"י לכאורה 
יש סתירה, שכאן (ד"ס פטפיש) כתב שלרבן שמעון בן גמליאל חייב בעונה, ומשמע שתנא קמא ורבן 
שמעון בן גמליאל נחלקו האם חייב בעונה, ובמועד קטן (כג: ד"ס פעמש) כתב שלרבן שמעון בן 
גמליאל מותר בתשמיש המטה ולתנא קמא אסור, ומשמע שתנא קמא ורבן שמעון בן גמליאל 
נחלקו האם בשבת מותר לשמש. יט. ואף שהוא חייב בכל המצוות, ראו חכמים שלא לחייבו 
במצות עונה בשעה שמתו מוטל לפניו והוא בתוקף צערו. ‏ כ. הראשונים שהובאו לעיל. 
כא. שם אמרו כן לענין אבילות בשבת, וממה שהביא הרשב"א ראיה מהגמרא שם משמע שהוא 
סובר שגם באונן שייך דיני אבילות, ולכאורה מדברי הרשב"א לעיל י: דיס 6₪) לא משמע כן [ראה 
לעיל יז: בהערות בענין 'האם פטור מן התפילין רק כשמתו מוטל לפניו']. ובפירוש הרשב"ץ (ל"ס 
יס שהביא את דברי הרשב"א משמע שהוא מפרש את הגמרא במועד קטן באונן, ואם כן ראיית 
הרשב"א היא מדין אונן ולא קשה. כב. כתב השל"ה (כפי סתנמוד, כל נרייתות) שלפעמים מביא המקשן 
ברייתא, ולא היה צריך להביא לענין קושייתו אלא את הרישא ולא את הסיפא, וכן לפעמים הרישא 
היא ענין בפני עצמו, ואין צריך להביא אלא את הסיפא. ודרך ראשי הישיבות היא לתרץ ולומר 
שאם לא היה מביא הכל, היינו יכולים לומר תירוץ על קושייתו, ומכח הסיפא שמביא מוצא סתירה 
על תירוץ זה. אבל ענין האמיתי הוא מה שמצאתי בשם הרב רבי יצחק דילאו"ן ז"ל, שמפני שיש 
צורך באותה ברייתא לקובעה בגמרא ככל 'תנו רבנן' הקבוע בגמרא, וכיון שהוצרך המקשן להביא 
ברייתא זו הביא את כולה. ונראה לי, שהמקשן לא הביא בדבריו רק מה שהיה צריך ממנו להקשות, 
רק המסדר הגמרא העתיקה כולה מפני הצורך שיש בה לקובעה בתלמוד. | כג. ולפי זה הטעם 


ילקוט 


להעמיד את הברייתא באוכל בפני המת ומחזיר את פניו, שהרי לענין תשמיש 
המטה לא שייך להחזיר את פניו. 
ותירץ רב פפא שמכל מקום אפשר לומר שהרישא של הברייתא ששנינו שפטור 
מכל המצוות מדברת במי שמתו מוטל לפניו, ומדובר שאוכל בפני המת 
ומחזיר את פניו, ומה שנחלקו תנא קמא ורבן שמעון בן גמליאל אם מותר 
בתשמיש המטה בשבת הוא משום אבילות ולא משום אנינות, שלתנא קמא גם 
אונן חייב בדיני אבילות, ואף שאין אבילות נוהגת בשבת מכל מקום לענין 
תשמיש המטה אבילות נוהגת בשבת, ולרבן שמעון בן גמליאל אין אבילות 
בשבת באונן, ולכך מותר לו לשמש מטתו בשבת כשהוא בבית אחר. 
והצל"ח (פס) ביאר, שאפשר לתרץ את קושיית הגמרא, שמה ששנינו שבשבת 
חייב בכל המצוות היינו בשאר המצוות חוץ מקריאת שמע תפילה 
ותפיליןיד, אבל משלש מצוות אלו יש פעמים שפטור אפילו בשבת, והיינו כגון 
שהמת מוטל לפניו, שבהם צריך כוונה יתירה וכשהמת מוטל לפניו אינו יכול 
לכוון, אבל אם אינו מוטל לפניו חייב בשבת אף בשלש מצוות אלו, ומה ששנינו 
במשנתנו שרק אם מתו מוטל לפניו פטור מקריאת שמע תפילה ותפילין?ה, הוא 
משום שמדובר בין בחול ובין בשבת, ולכך נקטה המשנה 'מוטל לפניו' שאז 
פטור ממצוות אלו בין בחול ובין בשבת. ולכן הביאה הגמרא את דברי רבי 
יוחנן שתנא קמא ורבן שמעון בן גמליאל נחלקו לענין תשמיש המטה, שמדבריו 
משמע שאין לתרץ כן, שאם תנא קמא פוטר מקריאת שמע תפילה ותפילין 
אפילו בשבת, אם כן אפשר לומר שרבן שמעון בן גמליאל שאמר 'מתוך 
שנתחייב באלו נתחייב בכולן' סובר שבשבת חייב אף בשלש מצוות אלו, ומדוע 
הוצרך רבי יוחנן לומר שנחלקו לענין תשמיש המטה, על כרחך שאף לתנא קמא 
בשבת חייב בכל המצוות, ואי אפשר לתרץ שמה ששנינו במשנתנו שפטור 
כשמתו מוטל לפניו מדובר גם בשבת. 
והמגדים חדשים (ד"ס ו"כ) תירץ, שכן דרך הגמרא להביא גם את הסיפא של 
הברייתא אף שאין בה צורך<, ואגב שמביאים את הסיפא מפרשים 
אותהכז. 


לדעת רב פפא האם חייב ללכת לבית אחר 


אמר רב פפא תרגמא אמחזיר פניו ואוכל. לתירוצו של רב פפא האונן פטור 
מכל המצוות רק כשהמת מוטל לפניו, אבל אם נמצא בבית אחר ואין 
המת מוטל לפניו חייב בכל המצוות, ויש לדון האם חייב ללכת לבית אחר כדי 
לקיים את המצוות. 
מדברי הצל"ח (ל"ס ונגוף) מבואר שאם יש לו בית אחר ללכת לשם, חייב לצאת 
מהבית שהמת שם וללכת לבית אחר. אמנם הדברי דוד (ד"ס מפו) כתב 
שלדעת רב פפא אינו צריך לצאת לבית אחר, ואף שאם נמצא בבית אחר חייב, 
מכל מקום אם הוא בבית שהמת שם אינו צריך ללכת למקום אחר, מפני כבודו 
של מת, שאין זה כבודו של המת שיניחנו וילך למקום אחרכ". 


כשאינו מוטל עליו לקוברו האם נוהגים דיני אונן 


כיון שמוטל עליו לקוברו כמוטל לפניו דמי. בירושלמי (ס")ט מבואר שאם 
נמסר המת לאלו שממונים לקבור את המתל, מותרים הקרובים בבשר וייןלא. 
ויש מהאחרוניםל שהוסיפו שחייבים בכל המצוות, שאם אכילת בשר ושתיית 

יין שהם חיי שעה התונו, קיום המצוות שהם חיי עולם לא כל שכז. 
אבל הנמוקי יוםף (ל"ס ימקנמי) כתב שהטעם שהאונן פטור מכל המצוות הוא 

מפני כבודו של המת, אבל הטעם שאסור בבשר ויין הוא כדי שלא ימשך 
אחר אכילתו ושתייתו ולא יתעסק בקבורת המת, וכך אמרו בירושלמי שאם נמסר 
המת לרבים אוכל בשר ושותה יין. משמע שלא התירו אלא בשר ויין כיון שיש 
אחרים המתעסקים בקבורתו ואין לחשוש שמא ימשך אחר אכילתו ושתייתו ולא 

יתעסק בקבורת המת, אבל משאר המצוות פטור. 


שפטור מכל המצוות אינו משום לועג לרש, אלא משום כבודו של המת, שגנאי הוא למת שמוטל 
לפניו והוא מסיח דעתו מלהתעסק בקבורתו, אבל כשנמצא בבית אחר אינו גנאי, שכולם מבינים 
שכנראה הניח אחרים שיתעסקו בצרכי המת. | כד. כלומר אף לדעת האומר ‏ שנת פנ) ששבת זמן 
תפילין. = כה. ומיושב לפי הראשונים שאינם גורסים במשנתנו 'ומכל מצות האמורות בתורה', ראה 
לעיל יז: בענין 'האם אונן פטור מכל המצוות'. | כו. והביא ראיה מרש"י במנחות (פ: ד"ס כן) 
שכתב, 'לאו דוקא נקט אלא סיומא דברייתא היא', וכן כתב התורת חיים (ע"ז כ. ד"ס פיפיני) שכן דרך 
הגמרא בכל מקום שמביאה ברייתא שמביאה את כולה אף שלא הוצרכה להביא אלא את הרישא. 
וראה בהערה לעיל בשם השל"ה. כז. וכן מצאנו במועד קטן () שהביאו את הסיפא של הברייתא 
אגב הרישא, וביארו את הסיפא, וכתבו התוספות (שס ד"ס ולעככ) שדרך הגמרא להביא את פירוש 
הברייתא. כח.וכן כתב החזון איש (לו"פ סי טו פק"ו). כט. הובא בתוספות (על יו: ד"ס ופו) ובשאר 
ראשונים. ל. בירושלמי אמרו 'נמסר לרבים', וביאר הרמב"ן (פורת ספדס, ענין מי פמפו ד"ס גירס6) שהיו 
בעיר חבורות הממונין על קבורת המתים, ואחרי שהשלים האבל את צרכי הוצאתו של המת, היה 
מוסר את המת לאותן חבורות על מנת שיוציאוהו לבית הקברות כשירצו, ומשעה שנמסר להם המת 
אינו מוטל על האבל אלא על אותן החכורות. עוד אמרו בירושלמי שאם נמסר לכתפים, הרי הוא 
כמי שנמסר לרבים, וביאר הפני משה (ד"ס נמסכ) שהכתפים היינו אלו שנושאים אותו על המטה. 
וביאר השדה יהושע (על סילופנמי, ד"ס כתפיס) שנושאי המטה נקראים 'כתפים' ואינם בכלל 'רבים', לפי 
שלפעמים הנושאים את המטה עד בית הקברות אינם אלא שלשה או ארבעה, אבל חבורת הקוברים 


ברכות יח. 


ביאורים ז 


עוד כתבו האחרוניםלז, שזהו דווקא כשהכתפים מוליכים אותו לעיר אחרת ואין 
הקרובים הולכים עמהם, אבל אם גם הקרובים הולכים עמהם, אף על פי 
שנמסר המת לרבים נוהגים הקרובים בכל דיני אנינותלה. 
עוד כתבו הראשוניםלי, שאם המושל אינו נותן לקבור את המת, אין הקרובים 
נוהגים דיני אנינותלז, ומכל מקום לא חלים עליהם דיני אבילות, שאבילות 
אינה נוהגת אלא אחרי הקבורהל". והוסיפו הרמב"ן והמרדבילט, שגם כשקרובי 
המת בבית האסורים אין עליהם דין אנינות, כיון שאינן יכולים להתעסק 
בקבורתו. 


האם העוסק במעוה פטור גם בשעה שאינו טרוד 


המשמר את המת. מבואר בברייתא שהשומר על המת פטור מכל המצוות. 
ובטעם הדבר כתב חר"ן (על סלי"ף, סוכס כס. ד"ס ויכ) שהוא מפני שעוסק 
במצוה, והעוסק במצוה פטור משאר המצוות. והוכיח מכאן שהעוסק במצוה 
פטור משאר המצוות אף אם יכול לקיים גם מצוות אחרות, שהרי המשמר את 
המת יכול לקיים מצוות אחרות, ומכל מקום פטרו אותו מכל המצוותמ. 
ולדעת התוספות (סוכס כס. ד"ס םותי) והרא"ש (שס פ"כ סי ו) שאם יכול לקיים 
שניהם אינו פטור, כתבו האחרונים שצריך לומר שהמשמר את המת 
עסוק כל הזמן לשמור את המת מהעכברים. 


האם קושיית הגמרא היא רק מתפילין או גם מקריאת שמע ותפילה 


והתניא לא יהלך וכו'. הגמרא דייקה מהמשנה ומהברייתא שאם הוא מתו או 
שהוא משמרו, פטור מקריאת שמע ותפילה ותפילין, אבל המהלך בבית 
הקברות אינו פטור מקריאת שמע ותפילה ותפילין, ושאלה ממה ששנינו, לא 
יהלך אדם בבית הקברות ותפילין בראשו, הרי שאף ההולך בבית הקברות פטור 
מן התפילין. ולכאורה קושיית הגמרא היא רק מתפיל- ששנינו שהמהלך בבית 
הקברות פטור מן התפילין, ובמשנה ובברייתא מבואר שאם הוא מתו או שהוא 
משמרו פטור מקריאת שמע ותפילה ותפילין, ומשמע שהמהלך בבית הקברות 
אינו פטור מן התפילין. אבל מקריאת שמע ותפילה לא קשה, שאפשר שגם 
הברייתא ששנינו לא יהלך אדם בבית הקברות מודה שאינו פטור מקריאת שמע 
ותפילה. 
אמנם הצל"ח (ד"ס 0:6 ביאר שקושיית הגמרא מהברייתא ששנינו לא יהלך אדם 
בבית הקברות, היא גם על מה ששנינו שהמשמר את המת פטור מקריאת 
שמע ותפילה, שודאי כמו שהמהלך בבית הקברות פטור מן התפילין משום לועג 
לרש, פטור גם משאר המצוות שיש בהם משום לועג לרש. 
הישועות יעקב (ו"פ סי מס סק"6) מבאר שקושיית הגמרא היא רק מתפילין, שאף 
על פי שאכן יש ללמוד מהברייתא ששנינו שהמהלך בבית הקברות 
פטור מן התפילין שפטור גם משאר המצוות, מכל מקום לא קשה מכך שפטור 
מקריאת שמע ותפילה, שיש לומר שאף על פי שאכן פטור מקריאת שמע 
ותפילה, מכל מקום צריך לאמרם אחר שיצא מבית הקברות בתורת תשלומים 
אף על פי שעבר זמנם, ומה ששנינו שהמשמר את המת פטור מקריאת שמע 
ותפילה, ומשמע שאם מהלך בבית הקברות אינו פטור, יש לומר שהברייתא 
באה להשמיענו שהמשמר את המת אינו צריך להשלים קריאת שמע ותפילה אף 
אחרי שסיים לשמור, אבל המהלך בבית הקברות צריך להשלים אחר שיצא. 
אבל לענין תפילין אין לומר שהברייתא באה להשמיענו שהמשמר אינו צריך 
להשלים, שבתפילין לא שייך תשלומים, שהרי כל היום הוא זמן תפילין, ואם 
סיים לשמור לפני השקיעה ודאי חייב להניח תפילין, ועל כרחך באה להשמיענו 
שכל זמן ששומר על המת פטור, ואם כן יש לדייק שהמהלך בבית הקברות 
אינו פטור מתפילין אף בזמן שהוא מהלך בבית הקברות, וקשה ממה ששינו 
לא יהלך אדם בבית הקברות ותפילין בראשומא. 


הם רבים, ולכך הוסיפו בירושלמי שאף אם נמסר לכתפים שאינם רבים פטור כמו שפטור בנמסר 
לרבים. | לא. ואף לפי המבואר שהאונן פטור מן המצוות משום כבודו של המת, ואין זה כבודו 
של המת שקרוביו יניחוהו ויתעסקו בו אחרים, מכל מקום אם נמסר לרבים שהם ממונים על עסקי 
הקבורה, כבודו במרובים יותר מבמועטים. חיי יעקב (יי"ד פ" י). = לב. רבי עקיבא איגר (סגסות מו"ע, 
יו"ד סי" פמ) ופתחי תשובה (פס פ"ק ש) בשם הנודע ביהודה (טו"פ פנינס, יו"ד סי" כפ). ‏ לג. נודע ביהודה 
(טס) בשם הירושלמי (פס) שאמרו כן לענין שבת. | לד. נודע ביהודה ש). | לה. וכתב הפתחי 
תשובה (פס) שמטעם זה נהגו במקומותינו שהאוננים ממתינים מלהתפלל עד אחר הקבורה אף שכבר 
נתפשרו עם החברה קדישא על מקום הקבורה, ונתנו להם הוצאות ותכריכין, כיון שבזמנינו גם 
הקרובים הולכים עם המת בשעת הקבורה. ‏ לו. התוספות ף: סוף ד"ס ופט) רבינו יונה (ל"ס כ 
הרמב"ן (פורפ ספדס, ענין מי סמפו ד"ס ונש6נ) המרדכי (מו"ק פיי פת5ת) והרא"ש (סי ג, מו"ק פ"ג סי .| לז. ואם 
המושל מעכב רק יום או יומיים, כתב המהר"ם בנעט (על סמנדכי רמו נם) שאין אנינות חלה עליו. אולם 
הנודע ביהודה (פו"פ תניפ יו"ד סי חא) כתב שחלה עליו אנינות. | לח. וכתבו עוד שאין לדמות דין 
זה להרוגי ביתר (₪ע מת:) שנהגו בהם דיני אבילות קודם שנקברו כיון שלא נתנה המלכות לקברם, 
ששם התייאשו מלקברם, אבל כשעדיין רוצים לעשות פשרה עם המושל שיניח לקברו לא חלה 
עליהם אבילות. לט. המובאים בהערה לעיל. מ. וכתב שם שמכל מקום אם אינו צריך לטרוח 
כלל, אלא בדרכו במצוה הראשונה יכול לצאת ידי שניהם, ודאי יצא ידי שתיהן, ומהיות טוב אל 
יקרא רע. | מא. הישועות יעקב הביא את דברי הבית יוסף (פו"ם סי" מס מ"נ ד"ס ומ"ם כפסן) שמותר 


ח ילקוט 


הדברי דוד (ל"ס מפו)3% ביאר שעיקר קושיית הגמרא ממה ששנינו שהמהלך 

בבית הקברות פטור מן התפילין היא על הסיפא של הברייתא שהובאה 
לעיל, ששנינו שבשבת חייב בכל המצוות, וקושיית הגמרא היא, שמכך שבשבת 
חייב בכל המצוות משמע שהטעם שאם הוא מתו או שהוא משמרו פטור, הוא 
משום שהוא טרוד במצוה, אבל משום לועג לרש אינו פטור, שלכך בשבת חייב 
אף שהוא לועג לרש, וקשה מכך ששנינו שהמהלך בבית הקברות אינו מניח 
תפילין, ומשמע שהטעם הוא משום לועג לרש ולא משום שטרוד במת, שהרי 

המהלך בבית הקברות אינו טרוד במת. 


האם מותר לקרוא בעל פה והאם מותר לאחוז ספר תורה בבית הקברות 


וספר תורה בזרועו וקורא. שנינו בברייתא 'לא יהלך אדם בבית הקברות וכו' 
וספר תורה בזרועו וקורא', וכתבו הראשוניםמי, שהוא הדין שאין לו 
לקרוא בעל פה. 
יש מהראשוניםמי שביארו שנאמרו כאן שתי הלכות, הלכה אחת שאסור להכנס 
עם ספר תורה בזרועו, ואפילו אינו קורא בומה, והלכה אחת שאסור לקרוא, 
ואפילו אם אין ספר תורה בידו. 
ויש מהראשונים"' שביארו מסברא שהוא הדין שאין לו לקרוא בעל פה [ולא 
פירשו כן בדברי הברייתא], ולפי דבריהם לא שמענו מהברייתא שיש איסור 
לאחוז ספר תורה בבית הקברות אם אינו קורא בו"'. וכן דעת הרי"ף שאין 
איסור אלא אם קורא בומ". 


האם מותר לומר דברי תורה בבית הקברות 


תוך ארבע אמות הוא דאסור. מבואר בגמרא שאין לומר דברי תורה בתוך 
ארבע אמות של המת"ל. ונחלקו האחרונים אם מותר לומר דברי תורה 
בבית הקברות. 

לדעת הב"ח (פו"ם סי" מס ס") אין איסור אלא בתוך ארבע אמות של הקברים, 

אבל מחוץ לארבע אמות של הקברים, אפילו שהוא בתוך מחיצת 

בית הקברות, מותר. וגם הט"ז (פס סק"פ) כתב שמעיקר הדין אסור רק בתוך 

ארבע אמות של הקברים, אבל הוסיף שלדעת הטור יש להחמיר משום גדר 

שלא לומר דברי תורה בבית הקברות אפילו מחוץ לארבע אמות של הקברים 

[אבל מחוץ לבית הקברות מותר אפילו אם הוא בתוך ארבע אמות של 
הקברים:]. 

לדעת המגן אברהם (פס סק"6, (כילור סמתית ספקל סי' על סק"ד) אסור לומר דברי 

תורה בבית הקברות אפילו מחוץ לארבע אמות של הקברים, ולא עוד 

אלא שאם בית הקברות איננו גדור במחיצות, אסור בתוך ארבע אמות שמחוץ 

לבית הקברות, אם הקברים מתחילים תיכף בהתחלת הקרקע שהוקצה לבית 
הקברותנא. 

דעת המשנה ברורה (סי' מס סק"6) שבאמצע בית הקברות, במקום שיש סביבו 

קברים, אסור אפילו במקום הרחוק ארבע אמות מהקברים, אבל בסוף בית 


ללכת בבית הקברות עם תפילין של יד כיון שהם מכוסים, והקשה שלפי דבריו אין ביאור לקושיית 
הגמרא, שהרי מתפילה וקריאת שמע לא קשה כמו שהתבאר, ולפי דברי הבית יוסף גם מתפילין 
לא קשה, שאפשר לומר שמה ששנינו לא יהלך אדם בבית הקברות ותפילין בראשו היינו כשאינם 
מכוסים, ומה ששנינו שהמשמר את המת פטור מן התפילין, שמשמע שבבית הקברות מותר ללכת 
עם תפילין, היינו כשהם מכוסים. וכתב שלפי דעת הפוסקים (סונו כנית יוסף לו"ס סי" נם ס"ז ד"ס כתכ סכננו) 
שקריאת שמע אין לה תשלומים, אפשר לתרץ לדעת הבית יוסף שקושיית הגמרא היא מקריאת 
שמע. ‏ מב. הדברי דוד הקשה שהוי המהלך בבית הקברות אכן אינו פטור מלקיים המצוות, 
אלא שאסור לו לקיימם בפני המת, וצריך לצאת מבית הקברות ולקרות שמע ולהתפלל ולהניח 
תפילין, ולכך ביאר שעיקר קושיית הגמרא היא על הסיפא. אולם הצל"ח (ד"ס ונגוף) מבאר שקושיית 
הגמרא היא לדעת רב פפא שהעמיד את מה ששנינו שהאונן פטור מכל המצוות באופן שנמצא 
בביתו של המת, ומבאר שלפי דבריו מדובר שאין לו בית אחר שילך לשם, שאם לא כן היה צריך 
ללכת לבית אחר, ואם כן גם בבית הקברות מדובר שאין לו מקום אחר שילך לשם. אמנם הדברי 
דוד הבין בדעתו של רב פפא שאף אם יש לו בית אחר אינו חייב לילך לשם, שגם בזה יש משום 
כבודו של המת שלא יעזבנו וילך למקום אחר, שאם לא כן לא היתה הברייתא אומרת שהוא פטור 
מכל המצוות, שהרי חייב ללכת לבית אחר ולקרוא. | מג. תוספות (ד"ס ופפ רמב"ם (ספר פוכס פ"י 
סיז) רבינו יונה (לדס 6) רשב"א (ד"ס וקפכ) רא"ש (ס" ס) מיוחס לריטב"א (מוס"ק, ד"ס (6) ומאירי (ל"ס 
6). והרא"ה (ד"ס מט - סטני גורס בגמרא 'לא יהלך אדם בבית הקברות וכו' וספר תורה בזרועו, ולא 
יקרא בהן ויתפלל'. | מד. מאירי מס) וכן ביארו הב"ח (יו"ד פיי רפנ פק"ג ד"ס ו₪) והכסף משנה (פפל 
פורס. פ"י ס"ו) בדברי הרמב"ם. | מה. שאף אחיזת ספר תורה בלא קריאה מצוה היא. כסף משנה 
(ספר מורס פ"י ס"ו). אמנם התשב"ץ (פו"ת, ת"ג םס" ג) כתב שאסור להניח ספר תורה על גבי הקברים 
משום לועג לרש, משמע שאף אם אינו אוחזו בידו אסור. | מו. שאר הראשונים שהובאו בהערה 
לעיל. וכתבו רבינו יונה והמיוחס לריטב"א (שס) שלכך אמר התנא 'וספר תורה בזרועו וקורא' אף 
שגם בעל פה אסור לקרוא, לפי שדברים שבכתב אסור לאמרם בעל פה. אבל הרא"ש (טס) לא כתב 
טעם זה, שלדעתו (סו"ד כעור ו" סי" מט ס") לא אמרו 'דברים שבכתב אי אתה רשאי לאומרם על 
פה' (גשין ם) אלא אם רוצה להוציא אחרים ידי חובתם, אבל כל אחד לעצמו מותר. מעדני יו"ט 
(על הר"ם מס, פופ ס). ‏ מז.וראה בהערה להלן בשם הכסף משנה ( פי"ד סי"ג) בטעם הדבר. וראה 
לחם משנה (שס) שבדברי הטור יש סתירה. | מח. וגורס בגמרא 'לא יהלך אדם בבית הקברות וכו' 
וספר תורה בזרועו ויקרא בו'. וכתב הכסף משנה (פנל פי"ד סייע) שכך מסתבר, שבאחיזת ספר תורה 
בלא קריאה אינו לועג לרש. והמגיד תעלומה (ד"ס ופ"פ) הוסיף שאדרבה 'בשכבך תשמור עליך' כתוב 
(מטני ו כנ) [והיינו בקבר, כמו שאמרו במדרש (נ"ר ו עו], ואין זה לועג לרש. וכתב המשך חכמה 


ברכות יח. 


ביאורים 


הקברות, שאין שם קברים, אלא שהמקום הוקצה לקברים, יש להקל ברחוק 
ארבע אמות מהקבריםגג. 


האם מותר לומר דברי חורה לכבוד המת בתוך ארבע אמות של המת או בבית 
הקברות 


שם. נחלקו הראשונים אם מותר לומר דברי תורה לכבוד המת בתוך ארבע 
אמות של המת או בבית הקברות. דעת התוספות ((על ג: ד"ס פץ) והרמ"ה 

(סו"ד כנמו"י כ"ק טז: ד"ס שינס) שמותר לקרוא בתורה בבית הקברות לכבודו של 

המתנג. 
אבל הרא"ש (ס" ו, פופ' הר" (עיל ג: ד"ס 66) כתב שדווקא מחוץ לארבע אמות 
מותרנד. 

במחלוקת זו כבר נחלקו הגאונים, דעת רב אחאי גאון (פסיפות, פיי ערס יד) כדעת 
התוספות והרמ"ה, שלכבודו של המת מותר לומר דברי תורה אף 

בתוך ארבע אמות, ודעת רב האי גאון (סו"ד נטור יו"ד פי' פמד סמ"ז) כדעת הרא"ש, 

שאף מחוץ לארבע אמות אין לומר דברי תורה אלא לכבודו של המת. 
וכתב הר"י מינאש (טו"פ, סי' מז), שדווקא אחד או שנים שיושבים ועוסקים בתורה, 
בזיון הוא למת, אבל אם הושיבו ישיבה על קברו, שהיא ישיבה של 
הפים; כבוז" הואכלמת. 
וכתב בהעמק שאלה (ס" יד 56 ו) שמה שנהגו עכשיו להקל וללמוד ולהתפלל 
סמוך ממש לקבר, הוא לפי שנהגו להעמיק את הקבר יותר מעשרה 
טפחים בתוך הקרקע, ונחשב כרשות אחרת, ובזמן הגמרא לא נהגו להעמיק כל 
כך. 

וכתב החיד"א (פס סגלוניס, פות קש) שהיה תמה על מנהג ישראל שמתפללים על 
קברי הצדיקים, עד שמצא בספר חסידים (פפקכ"ט) שכתב שרבינו הקדוש 

היה נראה בבגדי שבת ומוציא את הרבים ידי חובתם בקידוש היום, ולא כשאר 
המתים שהם חפשי מן המצות, אלא כחי בבגדים כמו שהיה לובש בחייו, 
והצדיקים נקראים חיים אפילו במיתתם. ובזה נחה דעתו, שלכך מותר להתפלל 


steal 


האם מותר לקיים מעוות סמוך לקברו של מי שלא היה חייב במעוות אלו 


שם. הפתחי תשובה (יו"ד סי פסו סק") כתב בשם המהריט"ץ שדווקא בסמוך 

לקברו של מי שהיה חייב לקרוא קריאת שמע ולהניח תפילין בחייו אסור 

לקיימם, שכיון שאחר מותו נעשה חפשי ממצוות אלו הרי הוא לועג לרש, אבל 

סמוך לקברם של אשה וקטן שאף בחייהם היו פטורים אין זה לועג לרש. 

אולם הצל"ח (ד"ס 235 לעיל ג: ד"ס ופער) וההתעוררות תשובה (פ"כ פי' נד) כתבו שגם 
סמוך לקברם של מת קטן ואשה אסור משום לועג לרשני. 

והאליה רבה (ס" כג ק"ג) כתב בשם המהריט"ץ שסמוך לקברו של קטן שייך 

לועג לרש, שמא הוא נשמה של אדם גדול. וכתב הפרי מגדים (פקל 

נרסס, פס סק"נ) שמשמע מדבריו שסמוך לקבר של אשה לא שייך לועג לרש, 
שלא מסתבר שנחשוש שמא היא גילגול נשמה של זכר. 


(נרזטית : ) שלפי מה שפירש שיש תורה גם בישיבה של מעלה, וכמו שמצאנו בהרבה מקומות, 
אפשר שלקרוא בעל פה מותר, ורק לקרוא מספר תורה אסור, לפי שהקריאה מהספר גם היא מצוה, 
משום 'דברים שבכתב אי אתה רשאי לקרות על פה' (גשין פ), ומצוה זו אינם יכולים לקיים בישיבה 
של מעלה, ששם אין קלף, שאין שם דברים חומריים. ומה שאמרו לעיל (ג:) שאין לומר בפני המת 
אלא דברים של מת, היינו משום שעד שלשה ימים נפשו של המת שטה על גופו, כמו שאמרו 
בירושלמי (ינמות פע"ז ס"ג). מט. בטעם הדבר כתב במיוחס לריטב"א (מוס"ק, ד"ס סתס) מפני שהמת 
תופס ארבע אמות לטומאה, שכל מי שעומד בתוך ארבע אמות של המת נטמא [ומשום כך בתוך 
ארבע אמות נקרא רשותו של המת גם לענין לועג לרש]. ‏ נ. פרי מגדים (לשל פנלסס, עס סק"ל). 
נא. וראה עוד בביאור הלכה (ס" מס ד"ה פפו. ‏ נב. והופיף שמכל מקום נכון שלא יכנס כלל 
בתפילין שבראשו לפנים ממחיצת בית הקברות, שמא יתקרב בבלי דעת לתוך ארבע אמות של קבר. 
נג. וכן נפסק בשולחן ערוך (י"ד פ" פמד סי"ו) וכתב שלכן מותר לומר פסוקים או דרשה לכבוד המת 
בבית הקברות. וכתב הט"ז (פס פק"6) שאם אינו לכבוד המת אסור, ולא כאותם שמכוונים להראות 
מעלתם בדרוש שדורשים על המת מה שאינו לכבודו, ושמעתי הרבה גדולים שהיו מקפידים על 
דבר זה. נד. וכן כתב הנמוקי יוסף (פס) בשמו. והגר"א (יי"ד סי" סמל סק"ת) כתב שיש טעות סופר 
בדברי הרא"ש, וצריך להגיה בדבריו שאף בתוך ארבע אמות מותר לומר דברי תורה לכבוד המת. 
נה. וראה תורה לשמה (שוית, סי תנג) שהאריך בענין הנחת רוח שיש למת כשבאים על קברו ביום 
פטירתו ואומרים תהילים, ובענין ההליכה על קברי צדיקים ביום פטירתם. | נו. וביאר הצל"ח 
שבקטן ודאי שייך לועג לרש כיון שאם היה חי היה נעשה גדול והיה חייב במצוות, ועכשיו שמת 
בקטנותו לא זכה לזה. והוכיח שגם באשה שייך לועג לרש אפילו שלא שייך אצלה טעם זה. 
וההתעוררות תשובה (Eס),‏ ביאר שגם אצל נשים שייך לועג לרש אף שהם פטורים ממצוה זו, כיון 
שגם מי שאינו מצווה ועושה מקבל שכר על המצוה [ומטעם זה יש ראשונים הסוברים (טול ופו"ע 
סו" סי ז מ"נ) שאשה רשאית לברך על מצות עשה שהזמן גרמא, ולכך נשים מברכות על נטילת 
לולב אף שהוא מצות עשה שהזמן גרמא, וכתב הבית יוסף (טס) שיכולות הן לומר זצונו', כיון 
שהאנשים נצטוו וגם הם יש להם שכר], וכיון שהוא עוסק במצוה זו לפניה, אף שאינה מחויבת 
בה, מכל מקום הרי הוא לועג לרש, כיון שאינה יכולה לעשות מצוה זו ולקבל עליה שכר. והוסיף 
שאף לדעת רש"י (כיה ג. דיס ס) שאין אשה רשאית לקיים מצות עשה שהזמן גרמא, ואם קיימה 
עוברת בבל תוסיף, אסור משום שהלעג הוא בכך שהוא חי ומקיים מצוות לפי שהוא מחויב בהם, 
והיא מתה ואינה מחויבת במצוות כלל. והמילי דברכות (ד"ס ועמץן) ביאר שבאשה אף שהיא פטורה 
ממצות עשה שהזמן גרמא, מכל מקום אם מקיימת אותם מקבלת שכר כמי שאינו מצווה ועושה, 
ולכך שייך בה לועג לרש, וכתב שלגבי קטן שאין בו טעם זה לא שייך בו לועג לרש. 


ילקוט 


מדוע נקט קריאת שמע 


מת תופם ארבע אמות לקריאת שמע. קשה מדוע נקט דווקא איסור קריאת 
שמע בארבע אמות של המת, הלא כל דברי תורה אסור לומר בפניו, 

כמבואר לעיל (ג:) שאין אומרים בפני המת אלא דבריו של המת. 
וביאר המרומי שדח (סועס מג: ד"ס מת) שאין איסור לומר דברי תורה בפני המת 
אלא ברבים, אבל ללמוד בפני עצמו מותר, אבל קריאת שמע אסור 

אפילו בפני עצמו כמו מי שמתו מוטל לפניו. 
והתפארת ציון (פס) כתב שבאמת הוא הדין שגם שאר דברי תורה אין לומר 
בארבע אמות של המת, ואמר קריאת שמע להשמיענו שאף שזמנה 
עובר מכל מקום לא יקרא בפני המת, וכל שכן שאר מצוות. 


בעבר וקרא האם עריך לחזור ולקרוא 


שם. נחלקו הראשונים במי שעבר וקרא קריאת שמע בפני המת האם צריך 
לחזור ולקרוא. 
דעת הרמב"ם (קרלת ספע פ"ג ס"נ) שלא יצא ידי חובתו וצריך לחזור ולקרוא. 
והראב"ד (שס) חולק וסובר שאינו צריך לחזור ולקרוא. 
וביארו הכסף משנה והלחם משנה (פס) והבאר שבע (סוטס מג: ד"ס מת) שהראב"ד 
סובר שכיון שאין איסור לקרוא, ואינו אלא משום לועג לרש, אינו צריך 
לחזור ולקרוא. והרמב"ם סובר אף שאין איסור, כיון שעבר על דברי חכמים 
קנסוהו לחזור ולקרוא, ואפילו אם היה שוגג קנסוהו כדי שיזהר פעם אחרת. 


מדוע אין חוששים לעכברים בספינה 


היו באים בספינה וכו'. ברש"י (ל"ס פועעין) מבואר שלדעת בן עזאי אין חוששים 
לעכברים בספינה. 

והקשה החכמת אדם (סוף קוטרק מננת מעס), וכי נחלקו תנא קמא ובן עזאי 
במציאות אם יש עכברים בספינה, והלא יכולים לשאול את הספנים. 

ולכך ביאר שלא רק משום העכברים צריך שמירה, אלא גם מרוחות הטומאה, 
והם העכברים הרשעים שדיברו בהם תנא קמא ובן עזאי, ובתוך המים לדברי 
הכל אין הרוחות הטמאות יכולים להכנס, ודעת תנא קמא, שדווקא במים אינם 
יכולים לשלוט, אבל בספינה, אף על גב שצפה במים ואינה מקבלת טומאה, 
מכל מקום יכולים לשלוט במת, ודעת בן עזאי שמכיון שהספינה טהורה, גם 

שם אינם יכולים לשלוט. 
אמנם במיוחס לריטב"א (מוס"ק, ד"ס 6מכ ככינל) ובשיטה מקובצת (ל"ס 6מר כנינס) 
משמע שמשום שזה זמן מועט לכך אין חוששים לעכברים בספינה, אבל 
לזמן מרובה חוששים אף בספינה:". 


מדוע אמר בן עזאי הלכה זו בשנים שהיו בספינה ולא באחד 


שם. הצל"ח (ד"ס נן) ביאר שבן עזאי אמר דין זה בשנים שהיו באים בספינה 
ולא ברישא לגבי משמר יחידי להשמיענו שלא רק אם היה שומר אחד 

עם המת, שאז יניחו ויתפלל ויקרא קריאת שמע כדי שלא יבטל מצוות אלו 
משום חשש מועט שמא יהיו עכברים בספינה, אלא אפילו אם היו שנים, 
שיכולים לשמור על המת ולא יתבטלו מקריאת שמע ותפילה על ידי שהאחד 
ישמור וחבירו יקרא, מכל מקום יכולים להניחו ולהתפלל, שאינו חושש כלל 

לעכברים בספינה. 

בחידושי מהר"ם בנעם (ד"ס נ) הקשה, שאף שבאמת אין חוששים לעכברים 
בספינה, מכל מקום למה יניחו את המת לבד. ותירץ שאף כשאין 

מנין עדיף שיתפללו שני אנשים יחד ולא שיתפלל כל אחד בפני עצמו, וגם זה 
בכלל תפילת רבים שנאמר עליה (פיונ מ ס) 'הן אל כביר ולא ימאס' כמו שאמרו 

לעיל (ה.) על תפילת הציבור. 

האגרות משה (ו"פ, יו"ל מ" סי ככס) הוכיח מדברי בן עזאי שאמר שרשאים 
להניחו בזוית אחת ולהתפלל בזוית אחרת, שגם במקום שאין לחוש 
לעכברים, כגון שמונח בתוך תיבה סגורה שאין העכברים יכולים להכנס שם, 
צריך שמירה, או כדי שלא יבזו את המת, או משום כבודו, שאם לא כן לא 
היה לו לומר שאם היו בספינה יכול לילך לזוית אחרת ולהתפלל, אלא היה לו 


אוצר החכמה: 


נז. אמנם הכסף משנה מסתפק בדעת הרמב"ם, וכתב שאפשר שלא אמר הרמב"ם שצריך לחזור 
ולקרוא אלא על שאר האופנים שהוזכרו שם, כגון הקורא בבית המרחץ ובבית הכסא. והט"ז (מו"פ 
סי' ע"5 סק"ס) כתב שבתוך ארבע אמות לא יצא ידי חובתו, אך חוץ לארבע אמות, אף שלכתחילה 
אסור לקרוא, מכל מקום בדיעבד ודאי יצא. | נת. ולפי דבריהם יש לפרש שלדברי הכל עכברים 
מצויים בספינה, אלא שאינם מצויים כל כך כמו ביבשה, ונחלקו האם במקום שיש מעט עכברים 
צריך לשמרו כל הזמן, או שאפשר להניחו לזמן מועט. | נט. החידוש בנכרים הוא, שאף שהוא 
ספק אם יבזו את העצמות, והיינו סבורים שאין לו לבזותם בודאי משום ספק זה, מכל מקום מותר 
לו לבזותם בזיון מועט משום ספק בזיון גדול. ובליסטים החידוש הוא, שאף שהם באים עליו ולא 
על העצמות, מכל מקום מותר לו לבזותם כדי שיוכל לברוח ולהציל את עצמו. פרשת מרדכי (ל"ה 
מפני). ס. וכן היא דעת תוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס ויככנ) הרשב"א (ד"ס כלכן) המרדכי (כמו נט) 
הרא"ש (פ" ז) המאירי (ד"ס סמונין) והרשב"ץ (ד"ס כדלן). סא. מפני כבודו של המת השוו עצמות 


ברכות יח. 


ביאורים ט 


לומר שהמת אינו צריך שמירה. ולשמירה זו די במה שהוא יוצא ונכנס במקום 
שהמת שם, שדווקא מפני העכברים אין להניחו אפילו לרגע, ומדברי בן עזאי 
נשמע לחכמים, שבמקום שגם לדעתם אין לחוש לעכברים יש גם כן חיוב 
שמירה, אבל די במה שיוצא ונכנס שם. והוסיף שאין לומר שדווקא כדי להתפלל 
יכולים להניחו, אבל לדבר הרשות אינם רשאים להניחו לבד, שהרי אם כן היו 
יכולים לעשות כתנא קמא שאמר זה משמר וזה קורא ואחר כך זה משמר וזה 
קורא, ומכך שהתיר לשניהם שילכו ויתפללו אם כן גם לדבר הרשות מותר 
להניחו. וכתב שלפי זה מבואר למה אמר בן עזאי דינו בשנים ולא על הרישא 
שהיה אחד משמר, כדי להשמיענו שאף שיש שם שנים, ותפילה היא כדבר 
הרשות שהרי יכולים לעשות כתנא קמא, מכל מקום יכולים להניחו. ומבואר 
מדברי האגרות משה שכשאין מנין אין אומרים שעדיף שיתפללו שני אנשים 
יחד [שאם לא כן אין להוכיח מכאן שמותר להניח את המת אף לדבר הרשות], 
ולפי דבריו גם מיושבת קושיית המהר"ם בנעט שהקשה מדוע יניחו את המת 
לבד, שלפי דבריו כשמניחים אותו והולכים להתפלל הרי זה כשומר שיוצא 
ונכנס, שמניחים אותו לזמן מועט, ודי בכך כדי לשמור על המת במקום שאין 
מצויים עכברים. 


מדוע נקט בדברי תנא קמא וזה קורא' ובדברי בן עזאי 'ימתפללין' 


שם. השפתי חכמים (ד"ס סיו) ביאר שבדווקא הזכיר בדברי תנא קמא 'זה קורא' 
דהיינו קריאת שמע, ובדברי בן עזאי 'ומתפללין', להשמיענו שלדברי תנא 
קמא אפילו לקריאת שמע שהיא מהתורה אין להניח את המת בלא שמירה, 
ולדברי בן עזאי אפילו לתפילה שהיא מדרבנן מותר להניחו בלא שמירה. 
ובחידושי מהר"ם בנעט (ד"ס נ) ביאר שלדעת בן עזאי אם היו שנים שומרים 
את המת בספינה אין להם להניח את המת לבדו ולקרוא קריאת 
שמע, אלא יקרא אחד והשני ישמור, ודווקא לענין תפילה אמר בן עזאי שיניחוהו 
לבד, שעדיף שיתפללו שניהם יחד [כמו שהתבאר לעיל בשמון. 
והמילי דברכות (ד"ס סיו) ביאר שמכך שהניחו שם שני שומרים לשמרו מעכברים, 
אם כן נראה שהוא מקום ששכיחים בו הרבה עכברים, ולכן דווקא 
לקריאת שמע שהיא מדאורייתא אמר תנא קמא "זה משמר וזה קורא', אבל 
לתפילה שהיא מדרבנן אין לסמוך על שומר אחד, אבל בספינה סובר בן עזאי 
שלא שכיחים עכברים כלל, ולכן אף על פי שהניחו שם שני שומרים יכולים 
להניחו אפילו לתפילה שהיא מדרבנן. ולפי דבריו מיושב מדוע נקט התנא בדברי 
תנא קמא 'זה קורא' ובדברי בן עזאי 'ומתפללין'. 


האם מותר להפשיל ספר תורה לאחוריו שלא במקום סכנה והאם מותר לרכב עליו 
במקום הסכנה 


וכדרך שאמרו בעצמות כך אמרו בספר תורה. בברייתא מבואר שהמוליך 
עצמות לא יתנם על גבי החמור וירכב עליהם [ומשמע שדווקא לרכב 

עליהם אסור, אבל להפשילן לאחוריו מותר], ואם הוא ירא מפני הנכרים או 
מפני הליסטים, והוא צריך לרכב על הסוס ולרוץ, מותר לרכב עליהםיט. וסיימה 
הברייתא, וכדרך שאמרו בעצמות כך אמרו בספר תורה. ונחלקו הראשונים האם 
דין הספר תורה שוה לגמרי לדין העצמות, או שבספר תורה לא הקילו כל כך: 
א. דעת התוספות (ד"ס וילכנ)ל שדין ספר תורה שוה לדין עצמותסא, ששלא בשעת 
הסכנה אסור לרכב עליו, אבל להפשילו לאחוריו מותרסג. ובשעת הסכנה 

מותר אף לרכב עליולו. 
ולדעת התוספות כך הוא ביאור הגמרא, 'אילימא ארישא', כלומר אם נבאר 
שמה ששנינו 'וכדרך שאמרו בעצמות כך אמרו בספר תורה' הינו 
להשמיענו שעצמות וספר תורה שוים לאיסור, וכשם שאסור לרכב על עצמות 
שלא בשעת הסכנה כך אסור לרכב על ספר תורה שלא בשעת הסכנה, הרי 
פשוט הוא, וכי ספר תורה גרוע יותר מעצמות, 'אלא אסיפא', כלומר, התנא בא 
להשמיענו שעצמות וספר תורה שוים להיתר, וכשם שמותר לרכב על עצמות 
בשעת הסכנה כך מותר לרכב על ספר תורה בשעת סכנה, וכיון ששוים להיתר, 
אם כן יש לדמותם גם לענין מה שמשמע ברישא לגבי עצמות, שדווקא לרכב 
עליהם אסור שלא בשעת הסכנה, אבל להפשילם לאחוריו מותר אפילו שלא 
בשעת סכנהסי. 


לספר תורה. וביאר הפרשת מרדכי (ד"ס כן), שכשם שספר תורה קדוש בגלל האותיות הרשומות על 
הגויל, כך גוף האדם מכבדים אותו בשביל שהיה נרתק לנפש ובמוחו היו רשומים דברי התורה. 
סב. ולדעת התוספות אין איסור במה שיושב במקום שהספר תורה מונח, שהם פסקו (מנמות (3: ד"ס 
דפמר) כרבי יוחנן, שמותר ליישב על המטה שהספר תורה מונח עליה. ואף שפסק הרמב"ם (פפר פוכס 
פ"י הין שאסור להחזיר אחוריו לספר תורה, אפשר שהתוספות לא סברו כן, או שסברו שבדרך 
אפשר להקל בכך, או שחילקו באופן אחר. דברי דוד (ד"ס ת"כ). והמאירי (ד"ס סמולך) כתב שאף על 
פי שהוא מחזיר פניו מהספר תורה מותר, שאי אפשר להביאם ממקום למקום בדרך אחרת אם לא 
בדוחק גדול. | סג. וכתב הלחם משנה (: פי"ל סי"ל) שבהגהות אלפסי פירש שגם דעת הרמב"ם 
כן. | סד. ולא מסתבר לומר ש'כך אמרו בספר תורה' היינו רק כדי להשמיענו שבשעת הסכנה 
יכול לרכב על הספר תורה כמו שיכול לרכב על העצמות, אבל לענין להפשילן לאחוריו שלא 
בשעת הסכנה לא נדמה ספר תורה לעצמות, ונאמר שדווקא בעצמות מותר, שהרי פשוט הוא שמותר 


/ ילקוט 


ב. דעת הרי"ף [לביאור הרא"ש (פיי ו)], ששלא בשעת הסכנה אסור להפשיל ספר 
תורה לאחוריוסה, ובשעת הסכנה מותר אף לרכב עליוטי. 

ולדעת הרי"ף לפי ביאור זה כך הוא ביאור הגמרא, 'אילימא ארישא', כלומר 

אם נבאר שמה ששנינו 'וכדרך שאמרו בעצמות כך אמרו בספר תורה' 

היינו להשמיענו שכשם שאסור לרכב על עצמות שלא בשעת הסכנה כך אסור 

לרכב על ספר תורה שלא בשעת הסכנה, הרי פשוט הוא, שהרי ספר תורה 

חשוב יותר מעצמות, 'אלא אסיפא', כלומר, אף שספר תורה חשוב יותר 

מעצמות, מכל מקום לענין מה ששנינו בסיפא שבשעת הסכנה מותר לרכב על 

העצמות, שוה ספר תורה לעצמות, שאף על ספר תורה מותר לרכב בשעת 

הסכנהסז. 
ג. דעת הרי"ף [לביאור רבינו יונה (ל"ס וכדין)]ל" ששלא בשעת הסכנה אסור 
להפשיל ספר תורה לאחוריו, ובשעת הסכנה מותר רק להפשילו לאחוריו, 
אבל לרכב עליו אסור אפילו בשעת הסכנהלל. 

ולדעת הרי"ף לפי ביאור זה כך הוא ביאור הגמרא, 'אילימא ארישא', כלומר 

אם נבאר שמה ששנינו 'וכדרך שאמרו בעצמות כך אמרו בספר תורה' 

היינו להשמיענו שכשם שאסור לרכב על עצמות שלא בשעת הסכנה כך אסור 

לוכב על ספר תורה שלא בשעת הסכנה, הרי פשוט הוא, שהרי ספר תורה 

חשוב יותר מעצמות, 'אלא אסיפא', כלומר, אף שספר תורה חשוב יותר 

מעצמות, מכל מקום לענין מה ששנינו בסיפא שבשעת הסכנה מותר לרכב על 

העצמות, יש לדמות ספר תורה לעצמות, שכמו שמקילים בעצמות בשעת הסכנה 

כך יש להקל בספר תורה בשעת הסכנה, אבל אינם שוים לגמרי, שבעצמות 

ששלא בשעת הסכנה מותר להפשילם לאחוריו, בשעת הסכנה התירו אף לרכב 

עליהם, ובספר תורה ששלא בשעת הסכנה אסור להפשילו לאחוריו, בשעת 

הסכנה לא התירו אלא להפשילו לאחוריול. 

ד. דעת השיטה מקובצת (ד"ס וכזין)** שאף שלא בשעת הסכנה מותר להפשיל 

ספר תורה לאחוריו, אבל לרכב עליו אסור אף בשעת הסכנהלב. 


האם החיוב ללוותו רק כשמוליכים אותו לקבורה 


אמר רחבה אמר רב יהודה, כל הרואה המת ואינו מלוהו עובר משום 
'לועג לרש חרף עושהו. נחלקו הראשונים האם דברי רב יהודה במי 
שאינו מלוה את המת נאמרו דווקא כשנושאים אותו לקברו, או אף אם נושאים 
אותו ממקום למקום. 
רבינו יונה (ל"ס כ) ביאר שאף אם נושאים אותו ממקום למקום ואין נושאים 
אותו לקברו עכשיו, עובר משום לועג לרש. אבל אם אינו מלוהו 
כשנושאים אותו לקברו, הוא חייב נידויל. 
הבית יוסף (יו"ד סי" פס ס"ג ד"ס 6מר כתנס) כתב שמדברי הטור (פס) משמע שרק 
אם אינו מלוה את המת בשעת הוצאתו לקבורה עובר משום לועג לרש, 
אבל אם אינו מלוהו בשעה שמעבירים אותו ממקום למקום, אינו עובר משום 
לועג לרש. ולפי דעת הטור מי שאינו מלוה את המת בשעה שנושאים אותו 
לקברו הוא חייב נידוילי, וגם עובר משום לועג לרש. 
לדעת הרי"ץ גיאת (סו"ד נפורפ ספדס, ענין מי סמתו ד" 6מר רנ יסולס), אם אינו מלוה 
את המת כשנושאים אותו לקבורה עובר משום לועג לרש, אבל אינו 
חייב נידוילה. 
הלבוש (יו"ד סי" סס ס"ג) כתב, שהרואה את המת אפילו שלא בשעת הוצאתו 
לקבורה ואינו מלווהו, עובר משום לועג לרש וחייב נידוי. 


מה הוא השיעור שעריך ללוותו 


שם. בשיעור שצריך ללוותו כתבו הראשונים?י שהוא לפחות ארבע אמות. וכתב 
הפתחי תשובה (סי" פס סק"כ) בשם יד אליהו (טו", סי' כד), שזה דווקא אם 
יש למת כל צרכו, אבל אם אין לו כל צרכו, צריך ללוותו עד קברו. 


לרכב על ספר תורה בשעת הסכנה [שהרי פשוט הוא שינהג בו מנהג בזיון ולא ימסרנו ביד גנבים 
ולסטים. רא"ש (פ" ו], אלא עיקר החידוש הוא שיש לדמות ספר תורה לעצמות גם לענין מה 
שמשמע ברישא, ששלא בשעת הסכנה מותר להפשילם לאחוריו. תוספות (פס) על פי המהרש"א 
(נתוק' פס). וכתב הדברי דוד (ד"ס ת"כ) שאף שפירושם בגמרא דחוק, כי מנין להם שאין עיקר החידוש 
בזה שמותר לרכב על ספר תורה בשעת הסכנה, כמו שמשמע בפשטות בגמרא שאמרו 'אלא אסיפאי. 
ועוד, שלדבריהם העיקר חסר מן הספר, שלא פירשו בגמרא שעיקר החידוש הוא במה שדייקו 
מהרישא שמותר להפשילם לאחוריו שלא בשעת סכנה. אבל מכל מקום דבריהם מסתברים, וראה 
שם שהביא ראיות לדעת התוספות. סה. אלא צריך לאחזו בחיקו כנגד ליבו. מאירי (ד"ס סמונן). 
סו. וכן ביאר הלחם משנה 5 פי"ד סי"ד) בדעת הרמב"ם. | סז וביאר הדברי דוד (פס) שלכך היה 
פשוט לרי"ף שאין לומר שספר תורה ועצמות שוים אף לענין מה שמשמע ברישא שמותר להפשיל 
עצמות לאחוריו שלא בשעת הסכנה, משום שהוא סובר כדעת הרמב"ם (ספר פורס פ"י ה"ו) שפסק כרב 
הונא (מות 3 שאסור ליישב על מטה שספר תורה מונח עליה, וגם כמו שפסק הרמב"ם (פס ס"י) 
שאסור להחזיר אחוריו לספר תורה, ואם כן שלא בשעת הסכנה ודאי אסור להפשיל ספר תורה 
לאחוריו, שהרי עושה בזה שני איסורים, א. שיושב על המקום שהספר תורה מונח. ב. שהוא מחזיר 
אחוריו לספר תורה. | סח. וכן כתב הרשב"ץ (ל"ה כדין) בדעת הרי"ף והרמב"ם, וכן כתב המאירי 
(ד"ס סמונן) בשם יש מפרשים. וכן כתבו הדברי דוד (שס) והגר"א (י"ד סי כפנ מ"ק יכ) בדעת הרמב"ם 
סט. שיותר טוב שיאבד את הספר תורה, משינהג בו בבזיון גדול כזה. רבינו 
ע. וביאר הדברי דוד (פס) שהרי לדעת הרי"ף מה שהשוו 


(מפר מוכס פ"י סי"6). 
יונה (סס). וכןי כתב הדברי הנד (מס). 


ברכות יח. 


ביאורים 


הקט יושר (פ"נ עמוד פס עמן 3) העיד על רבו בעל תרומת הדשן, שכשעשה לויה 
למת, עמד במקומו עד שלא היה יכול לראות המטה של המת. 

ובשדי חמד (מערכת 6לופ, סות ק5ג) כתב, שלא ידע הטעם שנוהגים כן, וגם לא 
ראה שנזכר מנהג זה בפוסקים, ואולי עושים כן מפני כבוד המת, כמו 

שנפסק (טו"ע יו"ד סי רעד ס"נ) לענין קימה מפני תלמיד חכם, שצריך לעמוד עד 

שיעבור מכנגד פניו. 

וכתבו האחרונים שאפשר שנוהגים כן על פי מה שכתב החזקוני (לנליס כ6 ז)את 

שהמלוה את חבירו שצריך לעמוד במקומו עד שיעלם מעיניו. 


מדוע עובר משום 'לועג לרש חרף עושהו' 


שם. מבואר בגמרא שמי שאינו מלוה את המת עובר משום ‏ לועג לרש חרף 
עושהוי. 
וביאר המהרש"א (ד"ס מטוס) שעובר משום 'לועג לרש' לפי שהעושה חסד עם 
העשיר מצפה לתשלום גמול, מה שאין כן אם עושה חסד עם הרש, 
שאינו מצפה לגמול, והעושה חסד עם המת הוא כאלו עושה חסד לרש, שאינו 
מצפה לתשלום גמול לפי שהמת אינו יכול להשיב לו, וכשאינו מלוה את המת 
משום שאינו יכול להשיב לו הרי הוא 'חרף עושהו', כלומר, שהוא כאילו אומר 
שגם עושהו לא יוכל לשלם לו. 
הפני שלמה (ד"ס פמכ) ביאר ש'חרף עושהו' היינו שכשאינו מלוה את המת הוא 
מחרף את עושהו, מפני שהטעם שאינו מלוה את המת הוא מפני שאינו 
מאמין בהשארות הנפש, וסובר שהאדם אחרי מותו הולך לאבדון באדמה כמו 
שאר בעלי חיים, ואין המת מרגיש כלל בכבוד שעושים לו, וגם אינו ראוי 
לכבוד זה כיון שהוא כשאר נבלה של בעלי חיים ח"ו. אבל המאמין בהשארות 
הנפש, ושהאדם אחרי מותו הולך לעולמו הנצחי לאכול פרי מעלליו, יודע הוא 
שהמת ראוי לכבוד זה. ואם כן זה שאינו מלוה את המת ואינו מאמין בהשארות 
הנפש, אם כן הוא כאילו אומר שיש עוול במעשה הקב"ה שברא את האדם, 
ובזה מחרף את מי שעשאו. וכעין זה ביאר העיון יעקב (ל"ס סכולס). 
והנמוקי יוסף (ל"ס פמכ) ביאר שהוא כאילו מחרף את יוצרו, שאומר שאין לגמול 
חסד למי שאינו יכול לשלם, ואם היה מאמין ביוצר הכל היה יודע 
שאדרבה זהו עיקר הגמול, שהוא חסד של אמת. 


איך נכנס רבי יונתן שהיה כהן לבית הקברות 


רבי חייא ורבי יונתן הוו שקלי ואזלי בבית הקברותעט. הקשו האחרונים, 
הרי רבי יונתן היה כהן5, ואיך נכנס לבית הקברות. ובישוב קושיא זו 
נאמרו באחרונים כמה ביאורים. 
המצפה איתן (ד"ס כי מײ) תירץ שהיו שלשה רבי יונתן, ואחד מהם היה כהן. 
וכן תירץ בסדר הדורות (עלך כני יונפן כל יוקף), שהיו שני רבי יונתן, ואחד 
מהם היה כהן, ואותו שהלך בבית הקברות לא היה כהן. 
הארצות החיים ((מנכי"ס, סמפיר נפֿרן, סי" כ ס"ק יד) ביאר שהלכו במרחק ארבע 
אמות מהקברפא. 
והיפה עינים (ד"ס כ' פי) תירץ על פי המבואר בירושלמי (פינ היג) שהלכו ללוות 
את מיטתו של רבי שמעון בר יוסי בר לקוניא, ולכך היה מותר לו 
להכנס לבית הקברות אף שהיה כהן, שבמיתת תלמיד חכם מותר להיטמא 
בטומאה דרבנן [ולא נטמא אלא בטומאה דרבנן לפי שברוב הארונות יש טפח 
על גבי המת (סנן יט:]. 


ביאור הלשון 'שקלי ואזליי 


שם. בפירוש הלשון 'שקלי ואזלי' נאמרו כמה ביאורים באחרונים: 
א. הבן יהוידע (ל"ס סוו) ביאר בשם המפרשים, שהיו לוקחים ניצוצי הקדושה, 
שהיו עושים בירור בהילוכם. וכן ביאר החיד"א (פפפ עיניס, סגיגס ס: ד"ס ככי). 


ספר תורה לעצמות על כרחך אף ברישא לא לגמרי השוו אותם לפי שיטתו שפוסק ששלא בשעת 
הסכנה אסור להפשיל ספר תורה לאחוריו, ולכך מסתבר לומר שאף לענין שעת הסכנה לא השוו 
אותם לגמרי, משום שהוא בזיון גדול לספר תורה אם רוכב עליו ממש. ‏ עא. וכתב העינים 
למשפט (ל"ס וכדלן) שכן משמע ברא"ה (ד"ס ת). ‏ עב. וצריך לומר לפי דעתם שלהפשילו לאחוריו 
היינו שאינו מניחו על החמור, ודווקא בשעת הסכנה התירו להניח ספר תורה על החמור, שאם לא 
כן במה הקילו בספר תורה בשעת הסכנה. עג. כמבואר במועד קטן (מ:) שמי שאינו מלוה את 
המת חייב נידוי. וביאר המילי דברכות (ד"ה פמכ) שלכך פירש רבינו יונה שמדובר כשנושאים אותו 
ממקום למקום ולא כשנושאים אותו לקברו, שאם מדובר כשנושאים אותו לקברו היה לו לומר 
שהוא חייב נידוי, שהוא חמור יותר מלועג לרש. ‏ עד. כן היא דעת הטור (ו"ל סי פפ6) כדעת 
הרמב"ן (פוכפ סלדס, ענין מי פמפו ד"ס ממר ככ יסולה) שבכל מת מנדים אותו, ולא כדעת הרי"ץ גיאת (סנפ 
כלמניץ פס) שדווקא במת מצוה מנדים אותו. | עה. שלדעתו לא אמרו שמי שאינו מלוה את המת 
חייב נידוי אלא במת מצוה. עו. רבינו יונה (דיס כס6, רא"ש (סיי פ), רשב"ץ (ד"ס 6ס. | עז. דהיינו 
שיש לו מלוים לפי כבודו, וראה כתובות (י) כמה הוא כל צרכו. עח. הובא באליה רבה (פ" קי 
ס"ק עו). | עט. והלכו שם להשתטח על קברי הצדיקים. כתבי הרמ"ע מפאנו (ממר סנפם, מ"ס פ"ל). 
פ. כמו שמשמע בבבא מציעא (5:) שאמר לו רב סימאי 'מבית אביך אתה למד', ופירש רש"י (פס 
ד"ה מנים) שהיה רבי יונתן כהן. | פא. וכן כתב המהרש"ם (נאן עי ד"ס 06 ליישב איך נכנס שמואל 
שהיה כהן לבית הקברות, שעמד במרחק ארבע אמות מהקבר. וראה לעיל בענין 'האם מותר לומר 
דברי תורה בבית הקברות', ודברי הארצות החיים הם רק לדעת הסוברים שיש איסור לקיים מצוה 


ילקוט 


ב. עוד ביאר הבן יהוידע (טס), שהיה דרכם לשקול בפלס בשכלם את ההליכה 
שלהם קודם שילכו, להבין את הנולד ממנה, ולדעת הטובה היא אם רעה, 
ולא ילכו כאשר יעלה הרוח בלב האדם. 
ג. עוד ביאר הבן יהוידע (פגינס ס: ד"ה ומס) על פי מה שאמרו בגמרא (פולין 6:6 
שהיו אמוראים שהיו בודקים בספרם או בתינוק לידע אם לצאת לדרך5ג, 
וגם רבי חייא ורבי יונתן היו נוטלים סימן מפי התינוקות או מפתיחת הספרים 
קודם שיצאו לדרך. 
ד. עוד ביאר הבן יהוידע (שס), שהצדיק שהולך בדרך הולכים זכיותיו עמו ללוותו 
ולשמרו, כמו שנאמר (שעיסו ₪ ת) 'והלך לפניך צדקך', כי זהו הטעם למצות 
לויה, שיקח המתלוה עזר ושמירה מהמצוות שיעשו המלוים אותו, וזהו 'שקליי, 
שהיו נוטלים זכיות משלהם ומשל אחרים המלווים אותם, והולכים בדרך, 
שמסתמא היו מלוים אותם אנשים גדולים חכמים וצדיקים. 
ה. עוד ביאר הבן יהוידע (שס), שהיו נוטלים עמהם מלאכים לשמרם בדרך, 
שנאמר (פסטס ₪ יפ) 'כי מלאכיו יצוה לך לשמרך בכל דרכיך'. 
ו. עוד ביאר הבן יהוידע (שס) בשם בנו ר' יעקב, שהיו שוקלים בדעתם שכר 
מצוה כנגד הפסדה, שהיוצא לדרך אי אפשר שלא יהיה לו ביטול תורה, לכן 
A‏ צריך לשקול זה במאזני משפט. 
ז. עוד ביאר הבן יהוידע (נ"ק פ: ד"ס סוס), ששקלו וטרו בתורה, והלכו בדרך. 
וכן ביאר החיד"א (ספם עייס, מגיגס ס: ד"ס כני)35. 


האם מותר ללכת עם עיעית בבית הקברות 


דלייה כדי שלא יאמרו וכו'פד, בגמרא מובא שרבי חייא העיר לרבי יונתן על 
כך שציציותיו היו נגררים על הקבריםפה, ואמר לו שיגביהם כדי שלא 
יעבור משום לועג לרש. וכתב רבינו יונה (ד"ס 566 שמכך שאמר לו שיגביהם 
ולא אמר לו שיסירם לגמרי משמע שמותר להכנס עם ציצית לבית הקברות, 
אלא שצריך להיזהר שלא יהיו ציציותיו נגררים על הקבריםפ'. ואינם כתפילין 
ושאר מצוות שאסורים בבית הקברות, שהציצית היא חובת הבגד, ואינו יכול 
לפשוט את בגדיו בשעה שהולך בבית הקברות. וכל זה בזמנם שכל בגדיהם 
היו של ארבע כנפותפח, אבל טליתות שלנו שאנו לובשים לשם מצוה דינם 
כתפילין, ואסור להכנס עמם לבית הקברות. 
אולם הנאונים (סונקו דכריסס כפגודס) | ביארו ש'דלייה' היינו שיסיר לגמרי את 
הציצית, ולא שיגביהם, ולדבריהם מוכח שאסור להכנס עם ציצית לבית 
הקברות. 


מדוע לא נזהר רבי יונתן שלא יגררו עיעיותיו על הקרקע 


שם. בגמרא מובא שרבי חייא העיר לרבי יונתן על כך שציציותיו היו נגררים 
על הקברים, ואמר לו שיגביהם כדי שלא יעבור משום לועג לרש. והקשה 

המגן אברהם (סי' כ? סק"ג), שהרי צריך להיזהר שלא יגררו ציציותיו על הארץפט, 
וכתב האגור (ס(' פיפֿית סי י), כל המגרר ציציותיו על הארץ, עליו הכתוב אומר 
(שעיסו יד כנ) 'וטאטאתיה במטאטא השמד', וכאן לא העיר לו אלא משום שהיו 
ציציותיו נגררים על הקברים ועבר משום לועג לרש, אבל משום שנגררו על 

הארץ לא העיר לו, משמע שאין בזה איסור. 

וביישוב קושיא זו נאמרו כמה ביאורים באחרונים: א. המגן אברהם (שס) תירץ, 
שהקברים היו גבוהים מהארץ, והיו ציציותיו של רבי יונתן נגררים על 

הקברים, ולכך לא העיר לו רבי חייא אלא על שעבר משום לועג לרש ולא 

משום ביזוי מצוהצ. 


בבית הקברות אף אם אינו בתוך ארבע אמות של הקברים, שאם לא כן לא היה לועג לרש במה 
שהלך עם ציצית רחוק ארבע אמות מהקברים. | פב. כך אומרת הגמרא שם, כשהיה רב רוצה 
לדעת אם כדאי לו לצאת לדרך, היה בודק במעבורת, אם היתה מזדמנת לו בלא טירחה, היה 
הולך, אבל אם היה לו טירחה למוצאה לא היה יוצא לדרך. ושמואל היה מתבונן בספר שלפניו, 
אם היה עולה בידו פסוק טוב היה יוצא לדרך, ואם לא היה עולה בידו פסוק טוב לא היה יוצא. 
ורבי יוחנן היה בודק בתינוק, שהיה שואל תינוק איזה פסוק למדו היום בבית התלמוד, ועל פי 
דברי הפסוק היה מחליט אם לצאת לדרך או לא. וראה ילקוט ביאורים בחולין שם מדוע אין בזה 
משום איסור ניחוש. | פג. לכאורה בגמרא כאן שהיו הולכים בבית הקברות אין לפרש שהיו 
אומרים דברי תורה. | פד. בגמרא בשבת (קע:) מובא, אמר רב אבהו, כל דבר שאומרים בפני 
המת יודע, עד שיסתם הגולל. ואמרו שם שנחלקו בזה רבי חייא ורבי שמעון ברבי, אחד אמר 
שהמת יודע כל מה שאומרים בפניו עד שיסתם הגולל, ואחד אמר שיודע מה שאומרים בפניו עד 
שיתעכל הבשר. והקשה הרש"ש (טס ד"ס פפני שלכאורה יש לפשוט מהגמרא כאן שרבי חייא הוא 
הסובר שהמת יודע מה שאומרים בפניו עד שיתעכל הבשר, שאם לא כן מדוע אמר לרבי יונתן 
שיגביה ציציותיו כדי שלא יאמרו המתים למחר באין אצלנו ועכשיו מחרפין אותנו. | פה. אולם 
בירושלמי (פ"נ ס"ג) מבואר שהעיר לו על שהיה פוסע על הקברים. | פו וכן כתב הרא"ש (פ" 5) 
בשמו. פז. וכן כתב המהר"י בן חביב (סו"ל גניפ יוקף סוס סי כג מ" ד"ס ורסיפי) שלדעת הרא"ה (ד"ס 
6 מותר להכנס לבית הקברות בטלית של מצוה. אבל הבית יוסף (פס) כתב שלא משמע כן מדברי 
הרא"ה. | פח. וכתב המהר"ם בנעט (ל"ה קפלי) שבזמנם היה מותר להכנס לבית הקברות אף עם 
טלית של מצוה, שלא חילקו חכמים בדבר, והוכיח כן מהברייתא שהובאה לעיל ששנינו, לא יהלך 
אדם בבית הקברות ותפילין בראשו וספר תורה בזרועו וקורא, ולא הזכירו שם ציצית. פט. וכן 
נפסק בשולחן ערוך פס פ"ד. = צ. וכעין זה כתב בשיירי כנסת הגדולה (פס, על סניפ יופף, פק"ג) בשם 
רבו ר' צמח הנרבוני, שהביא ראיה מהמעשה של רבי חייא ורבי יונתן שאין איסור שיהיו ציציותיו 
נגררים על גבי האיצטבא [כלומר על מקום מוגבה מהקרקע, אף שבני אדם מהלכים שם]), ויש 


ברכות יח. 


ביאורים יא 


ובארצות החיים (מנני"ס, סמפיר 6כן, סי כ ס"ק יד) הקשה על המגן אברהם שבעל 
כרחך צריך לומר שרבי יונתן הלך רחוק ארבע אמות מהקברים, שהרי 

היה כהן [ראה לעיל בענין 'איך נכנס רבי יונתן שהיה כהן לבית הקברות'], 
ובודאי לא היו ציציותיו נגררים על הקבריםצ*. אמנם ראה לעיל [בענין הנ"ל] 
לביאורים נוספים איך נכנס רבי יונתן לבית הקברות, ולדבריהם אפשר לומר 

שהיו ציציותיו נגררים על הקברים ולא על הארץ. 
ב. עוד תירץ המגן אברהם טס), שדווקא כשגוררים אותם בשעת לבישה יש 
בזה משום ביזוי מצוה, שנראה כאילו מכבד בהם את הבית, אבל אם נגררים 
בדרך הילוכו אין בזה משום ביזוי מצוה. 

ג. הבאר היטב (טס סק"ס) הביא בשם יד אהרן שחילק בין טלית גדול שמיוחד 
רק להתפלל, שבזה אינו ראוי והגון שיהיו ציציותיו נגררים על הארץ, ומה 
שמשמע כאן שהיו ציציותיו של רבי יונתן נגררים על גבי הקברים היינו בטלית 
קטן, שהוא בגד שאינו מיוחד לתפילה, ואין איסור במה שנגררים על הארץ. 
והחיד"א (פפפ עיניס, ד"ס דנײס) כתב שבאגור לא משמע כתירוצו, שבסימן י הביא 
דין זה בסתם, ובסימן כא כתב חילוק בין טלית גדול שמיוחד רק 

להתפלל לטלית קטן שאינו מיוחד לתפילה לענין בית הקברות, משמע שלענין 

בזיון הציצית שנגררת על הארץ אין חילוק. 

ד. בשיירי כנסת הגדולה (טס, על סניפ יוסף, סק"ג) תירץ, שיש לומר שלא היו 
ציציותיו נגררים על הארץ, אלא שהיו מגולים, ולפי זה מה שאמר לו רבי 
חייא 'דלייה' היינו שיגביה ויכסה את ציציותיו. וכן הביא הבית יוסף פו"פ סי 
כג מ" ד"ס 5סר) בשם תשובת הרשב"א שפירש 'דלייה' היינו שיגביה ויכסה אותם. 


האם מועיל לכסות או לקשור את העיעית בבית הקברות 


שם. כתב הבית יוסף (פו"ס סי כג ס" ד"ס ופֿיכ) שנראה שאם מכסה את הציצית, 
וכן בטלית קטן שאדם לובש מתחת בגדיו, מותר להכנס לבית הקברות 
אף לדעת רבינו יונה [הובאו דבריו לעיל בענין 'האם מותר ללכת עם ציצית 
בבית הקברות'], שאין בזה משום לועג לרשצנ. 

והמהר"י בן חביב (סו"ד כנית יוסף טס ד"ס וכליתי) כתב שלדעת הרא"ה (ד"ס 2:6) מותר 
להכנס לבית הקברות בטלית של מצוה, ואינו אסור משום לועג לרש. 

אבל הבית יוסף (קס) כתב שלא משמע כן מדברי הרא"ה. 
עוד כתב הבית יוסף (טס), ראיתי קצת לומדים שכשהיו נכנסין לבית הקברות 


היו קושרים שני צ'ציות שבשתי כנפים זה עם זה, והיו אומרים שבכך 
אינם מקיימים מצות ציצית כיון שאין לבגד ארבע כנפות, ואין בזה משום לועג 
לרש. ולי נראה שלא עשו כלום, מפני שקשר זה אינו מעלה ואינו מורידצי. 


מדוע עבר משום לועג לרש אף שמטילים ציעית בטלית של המתים 


שם. בגמרא מובא שרבי חייא העיר לרבי יונתן על כך שציציותיו נגררים על 
הקברים, ועובר משום לועג לרש, ומשמע שלמתים אין ציצית, שאם גם 

להם יש ציצית אין כאן משום לועג לרש. והקשו התוספות (ד"ס (מסר, ‏ ב"נ עד. 
ד"ס פסקי), הרי בכמה מקומות מבואר שיש להטיל ציצית בטליתות של המתיםציז, 
ואם כן מדוע אמר רבי חייא לרבי יונתן שיגביה ציציותיו כדי שלא יאמרו 

המתים שמחרפים אותם. ונאמרו בקושיא זו כמה תירוצים: 

א. התוספות (שס) תירצו, שבאמת אכן מטילים ציצית בטלית של המתים, ומכל 
מקום אמר רבי חייא לרבי יונתן שהוא לועג לרש, כיון שהוא מצווה ועושה 
והם אינם מצווים ועושיםצה, וגדול המצווה ועושה ממי שאינו מצווה ועושהצי. 


להיזהר רק שלא יגררו על הקרקע. אמנם השיירי כנסת הגדולה עצמו כתב שיש איסור אף אם 
נגררים על האיצטבא ולא על הקרקע. וכתב שיש לדחות את הראיה שהביא רבו ר' צמח הנרבוני, 
שאולי רבי יונתן סובר שדווקא על הקרקע אסור, אבל בבית הקברות שנגררו על האבנים אין איסור. 
צא. וראה לעיל בענין 'האם מותר לומר דברי תורה בבית הקברות', ודברי הארצות החיים הם רק 
לדעת הסוברים שיש איסור לקיים מצוה בבית הקברות אף אם אינו בתוך ארבע אמות של הקברים, 
שאם לא כן לא היה לועג לרש במה שהלך עם ציצית רחוק ארבע אמות מהקברים. צב. מהפרי 
מגדים משמע שיש להחמיר בטלית גדול אף כשהוא מכוסה, כיון שהוא מיוחד לתפילה. אכן בבית 
יוסף לא משמע כן, וגם בדרך החיים סתם וכתב שמכוסה מותר. משנה ברורה לו" סי כג סק"0. 
צג. ועוד שלפי דעתם שסוברים שנתבטלו הציציות בקשירתן, אם כן כשחוזרים ומתירים אותם 
פסולים משום תעשה ולא מן העשוי. ועוד קשה, שלפי דבריהם נמצא שלובשים בגד שיש בו ארבע 
כנפות בלא ציצית. בית יוסף (שס). והמגן אברהם (עס סק"פ) הביא בשם הלבוש שכתב שאין בזה 
משום תעשה ולא מן העשוי. | צד. במנחות ,5) אמר שמואל, טליתות הראויים לציצית, אף על 
פי שמקופלות ומונחות בקופסא חייבים בציצית, ומודה שמואל בזקן שעשה טלית לתכריכין שלו, 
שטלית זו אינה חייבת בציצית כשהיא מונחת בקופסא, כיון שאינה עשויה להתכסות בה, אבל 
'בההיא שעתא ודאי רמינן ליה', כלומר, לאחר מותו כשמלבישים לו התכריכין ודאי צריך להטיל 
ציצית בטלית זו, משום לועג לרש. וכן אמרו במדרש (ספרי זוט, יש סי ), למה נסמכה פרשת מקושש 
לפרשת ציצית, לומר לך שהמתים חייבים בציצית. אמנם הראבי"ה (פיקץ 5ף קנ דחה את הראיה 
מהגמרא במנחות, שאפשר לפרש ש'רמינן' הוא לשון הטלה, כלומר שצריך להטיל ציצית בטליתו, 
ואפשר לפרש שי'רמינן' הוא לשון הסרה והשפלה, כלומר שצריך להסיר את הציצית מטליתו, ואין 
להוכיח משם כלום. צה. האור זרוע (מ"נ סל פנינות סי" תכ) הקשה על תירוץ זה, שהרי מבואר 
במדרש [שהובא בהערה לעיל] שגם המתים חייבים בציצית, ואם כן גס הם מצווים ועושים. 
צו. וכתב הארצות החיים (למנני"ס, המפֿיר נפֿרן, סי כג סק"ס) שלפי זה בטלית שאולה קודם שלושים יום 
שפטורה מן הציצית (מנמות מל) מותר להכנס לבית הקברות. 


. ילקום 


ב. הרשב"א (ד"ס דנייס) ביאר, שמה שמשמע במנחות ובמדרש שצריך להטיל 
ציצית בטלית של המתים זה כדעת שמואל הסובר (טנת ק6:) שאין המצוות 
בטלות לעתיד לבואצ', ולכך צריך להטיל ציצית בטלית של המתים, וכיון שהוא 
אינו יכול להטיל לעצמו, אם לא יטילו לו אלו שקוברים אותו יש בזה משום 
לועג לרש, אבל אנו פוסקים כדעת רבי יוחנן ((לס 65:) שמצוות בטלות לעתיד 
לבוא, ואין אנו מטילים ציצית בטלית של המת, ולכך אמר לו שיגביה ציציותיו 
משום לועג לרשצ". 
ג. הראב"ן (טו"ת סנסוף סספכ, ד"ס נענתי על סמם) והראבי"ה (סיי 6ף קנט תירצו, 
שמה שאמר רבי חייא לרבי יונתן שחרפה היא למתים, הוא משום שיש 
לחשוש שמא נתבלו ציציותיהם או נפסקו, וזהו החירוף, שאנו החיים יכולים 
לחזור ולתקן ציצית כשנפסק או בלה, ואתם המתים אינכם יכולין לחזור 
ולתקן. 
ד. עוד תירצו הראב"ן (פס) והראבי"ה (פס), שכוונת רבי חייא היתה דווקא לאותם 
המתים שאכן לא היו עטופים בציצית, שאי אפשר שכולם היו עטופים 
בציצית, ולכן חרפה היא להם שהולכים בסמוך להם עם ציציתצל. 
ה. הבית הלוי (טו"פ, מ"פ פיי 5 נסגס"ס) תירץ, ששמואל שאמר שהמתים חייבים 
בציצית, היינו הלבן שבציצית, אבל תכלת לא היו מטילים בטלית של המתים 
משום כלאיםק, ולכך הקפיד רבי חייא על כך שהתכלת של רבי יונתן היתה 
מושלכת על הקבריםקא, אבל על הלבן לא הקפיד. 


הטעם שבזמן הזה מסירים את העיעית מטליתות של מתים 


שם. בגמרא במנחות (ע) מבואר שיש חיוב להטיל ציצית בטלית של מתק2ב. 
והקשו הראשוניםקי מדוע בזמן הזה אנו נוהגים להסיר את הציצית מהטלית 
של המתים, ואין חוששים לדברי שמואל אלו. 


צז. שאמר שמואל, אין בין העולם הזה לימות המשיח אלא שיעבוד מלכויות בלבד. צח.וכתב 
הפני יהושע (נפום' ד"ה (מחר) שהרשב"א שתירץ כן הוא לשיטתו, שביאר ש'לעתיד לבוא' היינו לאחר 
שמת בעוד שהוא מת, ולפי דעתו לשמואל המת חייב במצוות, ולכך צריך להטיל ציצית בטליתו, 
אבל התוספות לא תירצו כן משום שלדעתם 'לעתיד לבוא' היינו לאחר תחיית המתים, ולפי דעתם 
אף לשמואל אין המת חייב במצוות בעוד שהוא מת, וכאן שאמר רבי חייא 'למחר באים אצלנו 
ועכשיו מחרפים אותנו' משמע שמדובר לאחר מיתת האדם. וראה להלן בענין 'הטעם שבזמן הזה 
מסירים את הציצית מטליתות של מתים' בשם התוספות בעבודה זרה שתירצו כעין זה לבאר 
הטעם שבזמן הזה אין מטילים ציצית בטלית של המת, וביארו שם שלדעת שמואל יש להטיל 
ציצית בטלית של המתים משום שלעתיד לבוא בתחיית המתים יעמדו המתים במלבושיהם, ואם 
יהיה לבוש בטלית שאינה מצויצת יתבייש בין הצדיקים שיקומו בטלית מצויצת. צט. וכן תירץ 
הראב"ד (סמגות סרנ"ל על סרו"ס, מו"ק מ:), וכתב שלרוב המתים אין ציצית כשרה בטליתם. ק. ראה 
להלן בענין 'ישוב הראיה ממסכת שמחות לדעת האומרים שאף בזמן הזה צריך להטיל ציצית 
בטליתות של מתים' בשם הרוקח ובשם הבית הלוי ובשם הארצות החיים מדוע יש בו משום 
כלאים. | קא. ומדויק לשון הגמרא 'הוה קשדיא תכלתא דרבי יונתן', דהיי===תכלת של הטלית 
של רבי יונתן. ‏ קב. דברי הגמרא הובאו בהערה לעיל. אולם הראבי"ה (פ" %ף קע) כתב שיש 
לדחות הראיה משם, ולפרש מה שאמרו "ההיא שעתא ודאי רמינן' שהוא מלשון הסרה, שבאותה 
שעה מסירים את הציצית מטליתו. 
רא"ש (פו"ק פ"ג סי פ, מנסות סל פיק סי ט). 


קג. תוספות (ד"ס נממכ, כ"ב עד. ד"ס פסקי, ע"ז מס: נדס סb:‏ ד"ס 0נ0, 
קד. התוספות שצוינו בהערה לעיל. ‏ קה. וכן תירץ 
הריטב"א (פפסיס מ: ד"ס וכתנ - הקני) וכתב, ועכשיו תהלה לאל כי רוב בני אדם זריזין במצות ציצית 
מחיים, חזרו לדין התלמוד להטיל אחר מיתה למי שזריז בו מחיים, ואין למחות בשום מנהג 
שנהגו בדבר זה, והכל לפי מה שנהגו. ‏ קו כן מבואר מלשון התוספות בנדה (ס: ל"ה 005 
שכתבו 'ואם ישים למי שהיה לו בחייו ולא למי שלא היה לו יתביישו החיים', וכן מוכח ממה 
שהוסיפו שם ובבא בתרא (על. ד"ס פסקי) ובעבודה זרה (סס: ד"ס 05 לבאר שהוא כמו ששנינו 
'בראשונה היו מטבילין על גב נדות מתות והיו החיות מתביישות' [הובאו דבריהם בהערה להלן 
בסמוך], וכן יש לבאר בלשון התוספות כאן שכתבו 'יתביישו אחרים' דהיינו החיים. אמנם באור 
זרוע (סנ' פנעות סי תכb)‏ כתב שגם המתים האחרים שנקברו בלא ציצית מתביישים. | קז. בנדה 


אף על פי שלא נגעו בהם לאחר מיתה, שהנדה מטמאת בגדים שעליה, התחילו הנדות החיות 
מתביישות, שראו שגם לאחר מותם אין נוהגים בהם כשאר נשים, אלא נוהגים בבגדיהם דיני 
טומאה, ולכך גזרו שיהיו מטבילים את הבגדים שהיו על כל הנשים קודם מותם, ואף מי שאינה 
נדה. ולכך אין להטיל ציצית אף בטלית של מי שקיים מצוה זו בחייו, כדי שלא לבייש את 
החיים שאינם מקיימים מצוה זו, שיראו שגם לאחר מותם לא ינהגו בהם כשאר אנשים. וכן תירצו 
הרא"ש (מו"ק פ"ג סי פ) ותוספות רבי יהודה מפאריש (ע" פס: ד"ס 6נ, והוסיפו, שהטעם שלא אמרו 
שעדיף שנעשה ציצית לאלו שקיימו מצוה זו בחייהם, ואדרבה יתביישו בכך אלו שאינם מקיימים 
מצוה זו, מפני שבימי החכמים היו בגדיהם של ארבע כנפות, ועשו ציצית, אבל בזמנינו שאין 
לנו בגד של ארבע כנפות, והלובש בגד כזה אינו אלא מן המתמיהים, אין נענשים על כך שלא 
עשו בגד מיוחד לשם ציצית, ולכך אין לביישם על שלא עשו כן. אמנם האור זרוע (מ"כ סנ' 5נעות 
סי" תכ) הביא דברים אלו ותמה, שמאחר שהלובש ציצית בבית הכנסת, ואף כל היום תחת בגדיו, 
אינו מן המתמיהים, עדיין קשה מדוע לא נקבור בציצית אותם שקיימו מצוה זו בחייהם, ואדרבה 
אותם שאינם מקיימים יתביישו בכך. וכן כתב הראב"ן (מו"ת פנסוף הספר, ד"ה ש6פי על המפ) שלאדם 
שהיה זהיר בחייו בציצית עושים ציצית גם במותו, אבל לאדם שלא היה מקפיד לא. והוסיף שאם 
היה תלמיד חכם והיה ראוי לציצית, אלא שמפני ענוותו לא היה רוצה להתגאות ולא לבש ציצית, 
עושים לו ציצית במותו. קת. ד"ה למחר, בבא בתרא עד. ד"ה פסקי. | קט) 'ציצית' בגימטריא 
ת"ר, וח' חוטין וה' קשרים הם י"ג, הרי תרי"ג. | קי. בבבא בתרא הוסיפו התוספות שכך אמרו 
במדרש (תנ לני סו כגס, פרטס כל ל"ס (6 קק6) על הכתוב (נמלנל טו ₪) 'ועשו להם ציצת על כנפי 
בגדיהם לדרתם', שנכתב חסר לומר שעושים ציצית 'לדור תם', כלומר לדור שהיה שלם במצוות, 
אבל בזמן שלנו שאין שלימים במצוות נוהגים להסיר הציצית מטליתות של מתים. וכאן הביאו 
התוספות דרשה זו אחר תירוצו של רבינו תם שאמר שבזמנם היו רגילים כולם ללבוש ציצית, 


ברכות יח. 


ביאורים 


וכתבו כמה טעמים לדבר: 
א. התוספותקד ביארו, שדווקא בדורות הראשונים שהיו זהירים במצות ציצית, 
אם לא יטילו ציצית בטלית של המתים יש בזה משום לועג לרש, לפי שעל 
ידי זה יבינו שלא קיימו מצוה זו בחייהם. וגם משום שלכל העוסקים בהם היה 
ציצית, ואם לא יהיה בטלית של המתים ציצית, יש בזה משום לועג לרש, אבל 
בדורות האחרונים, שהרבה מהחיים אינם זהירים במצוה זו, אדרבה, אם יטילו 
להם ציצית במיתתם יהיה לועג לרש, שנראה כמו שאומרים עליו שקיים מצוה 
זו, ובאמת לא קייםקה. ואפילו לאותם שקיימו מצות ציצית בחייהם, אין ראוי 
להטיל ציצית, כדי שלא לבייש את החייםק' שאין להם ציציתקז. 
ב. עוד ביארו התוספותק" בשם רבינו תם, ששמע מאנשי לותי"ר שלכך מסירים 
את הציצית מהטלית של המתים, לפי שהציצית עדות הוא שקיים את כל 
התורהקט, ולכך בדורות הראשונים שהיו מקיימים את כל התורה היו מטילים 
ציצית בטלית של המתים?קי, ועכשיו שאין בני אדם חשובין כל כך, ואין כולם 
מקיימים כל המצוות, הרי הוא כאילו מעיד עדות שקרקיא. 
ג. עוד ביארו התוספות?קנ, שאנו סומכים בזה על מה שאמרו במסכת שמחות 
(פי"כ סי"פ), שציוה אבא שאול לבניו, 'הטילו תכלת מאפיליוני'קיג, כלומר, 
שלאחר מותו יסירו את הציצית מטליתוק'ז. ויש דברים שאנו נוהגים בהם על 
פי ספרים החיצונים אף שהוא נגד המפורש בש"סלט, ולכך אנו מסירים את 
הציצית מטליתות של המתיםקטי. 
ד. עוד ביארו התוספות (ע" סס: ד"ס 006 בשם רבי יהודהק", שמה שמשמע 
במנחות שצריך להטיל ציצית בטלית של המתים זה כדעת שמואל הסובר 
שאין המצוות בטלות לעתיד לבוא, ולעתיד לבוא יעמדו המתים במלבושיהםלי", 
ואם יהיה לבוש בטלית שאינה מצויצת יש בזה עבירה, ולכך צריך להטיל ציצית 
בטלית של המתים כדי שכשיקומו לתחיה יעמדו בציציותיהםקיט, אבל אנו 


וכבר העירו המלא הרועים והרש"ש טויבש (נפופ) שאין מקומו שם, וצריך לגרוס זה אחר התירוץ 
ששמע רבינו תם מאנשי לותי"ר. | קיא. התוספות כאן הקשו על תירוץ זה, שאם כן גם החיים 
לא ילבשו ציצית, שהרי אינם מקיימים את כל המצוות, וכשלובשים ציצית נראה כעדות שקר. 
וכתב המלא הרועים (ד"ס 5 מפוס) שאינו קשה, וגם הרא"ש שהביא תירוץ זה לא הקשה כלום, 
שהחיים לובשים ציצית כדי לקיים את המצוה, אבל המתים שאינם חייבים ללבוש ציצית, וציצית 
היא עדות שקיימו את כל התורה, לכך רק בדורות הראשונים שהיו ראויים לעדות זו הטילו ציצית 
בטלית של המתים, מה שאין כן בדור זה שאינם ראויים לעדות זו, אבל ודאי אין סברא להפקיע 
מצות ציצית מאלו שחייבים בה. ועוד שהחיים שלובשים ציצית אינו נראה כעדות שקיימו כל 
התורה, שלובשים כדי לקיים מצות ציצית, אבל המתים שאינם מחוייבים בדבר ולובשים, נראה 
שהוא לעדות שקיימו את כל התורה, ולכך בדורות האחרונים שאין ראויים לעדות זו אין להטיל 
ציצית בטלית של המתים. קיב. ד"ה למחר, בבא בתרא עד. ד"ה פסקי, עבודה זרה סה: ד"ה 
אבל, נדה סא: ד"ה אבל. קיג. בבבא בתרא (שס) ביארו התוספות ש'אפיליוני' היא טלית, וכתבו 
עוד שצריך לגרוס שם 'התירו' ולא 'הטילו', והוכיחו כן מכך שאמר 'מ'אפיליוני, שמשמע שיסירו 
ממנו הציצית, ואם אמר להם שיטילו ציצית בטליתו היה לו לומר להם 'ב'אפיליוני. | קיד. בנדה 
(ס5: ד"ס 005 סיימו התוספות שטעמו של אבא שאול לא נתברר, מדוע באמת הורה שיסירו הציצית 
מבגדו, ולא חשש משום לועג לרש. וכן הקשה האור זרוע (מ"נ 35 לת סי פכ6) על תירוץ זה, 
שתמוה הוא מדוע באמת הורה אבא שאול להסיר הציצית מטליתו. והרש"ש (נוסי עס) ציין למה 
שכתב הגר"א (ו"ד סי פנ סק"6, ניקוט) בשם הרמב"ן (פורת סלדס, ענין ססוס ד"ס ופנ) שהטעם הוא משום 
שיש בציצית קדושה. ובערוך לנר (נתוס' פס ד"ס כ6"ל פיסו) ביאר על פי מה שכתבו התוספות בבבא 
בתרא (עד. ל"ה פסקי) בשם ר"ת, שמה שמסירים את הציצית מהטלית של המתים בזמן הזה, הוא 
משום שהציצית עדות הוא שקיים כל התורה, ועכשיו שאין בני אדם חשובים כל כך, שאינם 
מקיימים את כל המצוות, הרי הוא כאילו מעיד עדות שקר. ולכן ציוה אבא שאול להסיר את 
הציצית מטליתו, שבענותנותו לא רצה שיעידו הציצית עליו שקיים כל התורה. והאור זרוע (פס) 
ביאר שמה שמשמע במנחות שצריך להטיל ציצית בטלית של המתים, זה כדעת שמואל הסובר 
שמצוות אין בטילות לעתיד לבוא [כמבואר להלן בשם התוספות בעבודה זרה], אבל אבא שאול 
סובר כדעת רבי יוחנן שמצוות בטילות לעתיד לבוא, ולכך ציוה להסיר את הציצית מטליתו. 
קטו. והביאו התוספות שיש עוד מקומות שאנו נוהגים כספרים חיצוניים אף שהוא נגד הש"ס 
שלנו, כגון מה שאנו מפטירים בכל שנה בשבת שקודם תשעה באב 'חזון ישעיהו' (שעסו 5 6, 
והוא כמו שכתוב בפסיקתא, ולא כמו שאמרו בש"ס שלנו (מגלס 65:) שרק אם ראש חדש אב חל 
להיות בשבת מפטירין 'חזון ישעיהו'. וכן מה שאנו קוראים בתעניות ויחל (שמות 3 6), והוא כמו 
שכתוב במסכת סופרים (פי"ו ס"ס), ולא כמו שאמרו בש"ס שלנו (מגעס ₪.) שבתעניות קוראים ברכות 
וקללות שבפרשת בחוקותי (יק₪ ט 0. | קט ולפי תירוץ זה גם בזמן העבר לא היו מטילים 
ציצית בטלית של מת, ולא כמו הראשונים שכתבו שרק בזמן הזה אין מטילים ציצית בטלית של 
מת. קיז. וכן תירצו התוספות בבבא בתרא (על. ד"ס פסק) בשם רבינו חיים כהן צדק. 
קיח. בכתובות (ק:) אמר רב חייא בר יוסף, עתידים צדיקים שיעמדו במלבושיהן. והמבי"ט (נית 
פקיס, פער סיסודות פרק ס) ביאר שלכך יעמדו בתכריכים שלהם כדי שיהיה להם לאות על גופם על 
מה שעבר עליהם באותו העולם מהשכר והעונש, שלא יחטאו עוד. אמנם התוספות (מס ל"ס נננוטיסן) 
דייקו מהירושלמי שיעמדו בלבוש שהיה להם מחיים. ובגליון הש"ס (סופי עס) כתב שהוא מחלוקת 
אמוראים בירושלמי. | קיט. ומה שאמרו במנחות שצריך להטיל ציצית בטלית של המתים משום 
לועג לרש, ולא אמרו שהוא משום שכשיעמדו לעתיד לבוא יעברו עבירה שלא יהיה להם ציצית 
בטליתם, משום שאם כן לא יטילו לו ציצית אלא בשעה שמניחים אותו בקבר ולא בשעה 
שמתעסקים בו ונושאים אותו לקבורה, ולכך אמרו שיש בזה משום לועג לרש, שגם קודם 
שיקברוהו צריך להטיל ציצית בטליתו משום לועג לרש. אבל לדעת רבי יוחנן שמצוות בטלות 
לעתיד לבוא לא שייך לועג לרש, שכבר בטלו ממנו כל המצוות, ולא שייך לועג לרש אלא 
כשהמצוה אינה בטלה אלא שהמת אינו יכול לעשות. מהר"ם (ע"ו פס: כפוס' ד"ה 6ננ). והקובץ שיעורים 
(ס"כ סי כט פופ ד) ביאר שלכך אמרו שהוא משום לועג לרש, שאם משום שכשיעמדו לעתיד לבוא 
יעברו עבירה במה שאין להם ציצית, יש לומר שכשהוא אנוס מותר ללבוש בגד של ארבע כנפות 
בלא ציצית, ולכן לא איכפת לנו שיעמדו בלבושיהם בלא ציצית, וכשיוכלו להטיל ציצית יטילו, 
וברגע הראשון שלא יספיקו להטיל ציצית הרי הם אנוסים. 


ילקוט 


פוסקים כדעת רבי יוחנן, שמצוות בטלות לעתיד לבוא, ולכן אין אנו מטילים 
ציצית בטלית של המתקל. 
ה. השפת אמת (פספיס מ: נפוס' ד"ס 0ננ) ביאר, שאף בזמנם לא היו מסירים אלא 
את התכלת, כדי שלא יעשו המתים את המצוה בשלימות, אבל לבן היו 
מניחין כמו שמשמע במנחות, ולכן אמרו כאן 'קשדיא תכלתא דרבי יונתן', וכן 
משמע במסכת שמחות, שציוה אבא שאול לבניו 'התירו תכלת'. והוסיף שלפי 
זה בזמנינו שאין לנו תכלת, ואנו מקיימים מצות ציצית רק בלבן, גם את הלבן 
אין לעשות בשלימות, ולכך נוהגים בזמנינו לפסול כנף אחד, ואין צריך לומר 
שיש מחלוקת בין הברייתא במסכת שמחות לגמרא שלנו. 


דעות נוספות בענין הטלת ציעית בטלית של המת בזמן הזה 


שם. לעיל הובאו דברי הראשונים המבארים מדוע בזמן הזה אנו נוהגים להסיר 
את הציצית מהטלית של המת ולא כמו שהיו נוהגים בזמנם שהיו מטילים 
ציצית בטלית של המת. אמנם יש דעות נוספות בראשונים בענין זה: 

א. דעת המחזור ויטרי (פ" כעפ) שהמתים חייבים בציציתקנא, ואף בזמן הזה אין 
להסירםקכב. וכן כתב המאירי (ד"ס טטיפ), ראינו הרבה רבנים שציוו לקברם 
בטלית מצוייצת שלהם, וכן שמענו שנהגו גדולי קדמונינו בנרבונאהקכג. 

ב הר" (סו"ל נקוסקי כ"ב קס) והר"ז הלוי בשם הרב רבי יצחק בן מלבי צדק (סו"ד 
ברש מו"ק פ"ג סי פ) כתבוקכז, שבשעה שנושאים את המת לקוברו מטילים 

ציצית בבגדו כדי שלא יהיו נושאי המת מעוטפים בטליתות מצוייצין והוא יהיה 

בלא ציצית, וכשקוברים אותו בקברו מתירים ונוטלים אותםקיה, ומה שאמרו 
שצריך להטיל ציצית בטלית של המת הוא דווקא בשעת נשיאתו לקברקיי. 

ג. התוספות (ד"ס (מפר) כתבו שהריצב"א היה רגיל שלא להסירם לגמרי מן הכנף, 
אלא לקושרם ולהדקם בתוך הכנף?לז, ועשה כן כדי שלא להכניס עצמו 

למחלוקת זו, ואם ההלכה כדעת האומרים שהמתים חייבים בציצית, הרי יש 

להם ציצית, ואם ההלכה כדעת האומרים שאין המתים חייבים בציצית, הרי הם 
מכוסיםקכ". וכן הביא המאירי (ל"ס עלית) ששמע שהרב בעל התוספות ציוה 
לתלמידיו שיטילו ציצית בסדינו, ויחפו אותו בתוך כנפי כסותו. 

ד. הראבי"ה (פי' %ף קננ) כתב שלאדם שבחייו היה רגיל ללבוש ציצית יש להטיל 

ציצית בטליתו גם במותו, אבל לאדם שלא היה רגיל בכך בחייו אין להטיל 
ציצית במותוקכט. 

ה. הרא"ש (מו"ק פ"ג סי פ) כתבלל, ואמרו על רבינו גרשום ו"ל שאמר בשעת 
מיתתו 'הציצית חוץ', ונסתפקו אם היה רוצה לומר שיסירו הציצית מן 

הטְלַיִת, או שיהיו תלויים מחוץ לארון. ויש מקומות שעושים כן, שמוציאים 

הציצית ותולים מחוץ לארון. וכן כתב הראבי"ה (פס) שיש נוהגים לתלות את 

הציצית מחוץ לארון. וכעין זה כתב הראב"ד (סעגות סלפכ"ד על סמ"ס, מו"ק כו:) 

שמניחים ציצית למת אבל אין קושרים את הציצית בטליתו, והטעם שמניחים 

הוא משום לועג לרש, שמכיון שיש עמו ציצית אין לעג מהחיים הלובשים 

ציצית, וכיון שאינם קשורים אין לעג על שאר המתים הקבורים בלא ציצית 
[שלרוב המתים אין בטליתם ציצית כשרה]. 

למעשה יש מנהגים שונים בכלל ישראל, שיש מקומות שאין שמים הטלית 

והציצית גם בשעה שמוציאים את המת לקברו, ויש מקומות שמטילים 

ציצית רק בהוצאת המת עד הקבורה ולא אחר כך, ויש מקומות שמשיירים את 


קכ. וראה לעיל בענין 'מדוע עבר משום לועג לרש אף שמטילים ציצית בטלית של המתים' בשם 
הרשב"א שתירץ כעין זה, אלא שהוא ביאר שלדעת שמואל הסובר שאין המצוות בטלות לעתיד 
לבוא יש להטיל ציצית בטלית של המת כיון שהמת מתבייש בקברו בכך שאין לו ציצית, ולא כמו 
שביארו התוספות שהוא משום שלעתיד לבוא יקום בלא ציצית ויתבייש בין הצדיקים שיקומו עם 
טלית מצויצת. וראה שם בהערה במה נחלקו הרשב"א והתוספות. וביאר הערוך לנר (גלס 65: נתוסי 
ד"ה 6מר) שלדעת התוס' (שס ד"ה פמר) מה שאמרו מצוות בטלות לעתיד לבוא, היינו לאחר תחיית 
המתים, אמנם הרשב"א (נלה ס6: ל"ה ופֿת) ביאר שלעתיד לבא היינו לאחר שמת בעוד שהוא מת, אבל 
לעתיד לבוא לאחר תחיית המתים לדברי הכל מצוות לא בטלות. קכא.והוסיף עוד, שמה שאמרו 
בגמרא (טנפ 3 ועוד), 'במתים חפשיי, כיון שמת אדם נעשה חפשי מן המצוות, היינו משאר המצוות 
חוץ ממצות ציצית, לפי שהיא שקולה כנגד כל המצוות. קכב.וכתב, ואני שמעתי שהרב ר' 
אליהו לא הניח לסלקו. וציוה לבניו שלא יסלקוהו מטליתו. וגם הרב רב ידידיה אמר לי כן. וכן 
נפסק בשולחן ערוך (ײ"ד עי ק"ס. ‏ קכג. וראה לעיל בשם הריטב"א (פקמיס מ: ד"ס וכפנ-ספטי) שכתב 
כדעת התוספות לבאר מדוע אין מטילים ציצית בטלית של המת, וסיים, ועכשיו תהלה לאל כי רוב 
בני אדם זריזין במצות ציצית מחיים, חזרו לדין התלמוד להטיל אחר מיתה למי שזריז בו מחיים, 
ואין למחות בשום מנהג שנהגו בדבר זה, והכל לפי מה שנהגו. קכד. וכן כתב בתוספות הרא"ש 
(נדס ס: ד"ס כגד) וכן כתב המאירי (ד"ס טנים)ן בשם קצת גאונים. ‏ קכה. וכתב הרמב"ן (פוכפ ספֿס, ענין 
הסוס ד"ס ולופלץ) על דבריו, שסברתו דחוקה שכיון שהטילו לו ציצית למה להם לחזור ולעקרו, ועוד 
שזה לעג גדול למתים וגנאי להם שמסירים את הציצית שהטילו בטליתם. וכן כתב האור זרוע (פ" 
הלי פעום סי" מכ6) שפירוש זה רחוק מן הסברא. והערוך השולחן (יו"ד סי פ6 ס"ג) כתב שעכשיו המנהג 
הפשוט בכל תפוצות ישראל שנושאים את המת לקברו עם טלית מצוייצת, וקודם שמניחים אותו 
בקבר מנתקים ציצית אחת מהארבע ציציות, ויש שנהגו לנתוק אותה בבית קודם הוצאתו לקבורה 
אבל טוב יותר לנתקה קודם הקבורה. והביא מעשה, שהגר"א לפני פטירתו ציוה על אחד מתלמידיו 
שיקברו אותו בכל ציציותיו, ואותו תלמיד כשהגיעו להלבשת תכריכיו חש במיעיו, ויצא משם, 
ואותם שהלבישוהו לא ידעו מזה, ונתקו אחת מהציציות כנהוג, ותיכף נכנס אותו תלמיד והתחיל 
לצעוק, ואמרו הגדולים שהיו שם שזהו אות מן השמים שלא לשנות מהמנהג. ועוד מעשה היה 
עם ר' אלכסנדר זיסקינד מהוראדנא בעל יסוד ושורש העבודה, שכשהניחוהו בקבר עם כל הציציות 


ברכות יח. 


ביאורים 2 


הציצית אלא ששמים אותם בכיס שבכנפים, ויש מקומות שמשיירים אותם אבל 
בפסול. ואתה תחזה שלכל המנהגים יש מקור בראשונים. ומנהג ארץ ישראל היום, 
שנוהגים ליתן את הטלית בשעת היציאה עד הקבר, ואחר כך מסירים אותוללא. 


יישוב הראיה ממסכת שמחות לדעת האומרים שאף בזמן הזה צריך להטיל ציצית 
בטליתות של מתים 


שם. לעיל הובאו דברי הראשונים המבארים שבזמן הזה אנו נוהגים להסיר את 
הציצית מהטלית של המתים כיון שאנו סומכים על מה שאמרו במסכת 
שמחות שציוה אבא שאול לבניו שלאחר מותו יתירו את הציצית מבגדו. 
יש מהראשונים שדחו ראיה זו בכמה אופנים: 
א. רבינו שמחה (סו"ד נכE"ם,‏ מו"ק פ"ג סי פ) ביאר שלא אמר להם כן על הטלית 
שנקבר עמה, אלא על הטלית שנתעטף בה בחייו, והיתה הטלית של פשתן, 
והוא הטיל בה תכלת לפי שעשה כדעת בית שמאי (מנפות מ.) המחייביםקלב טלית 
של פשתן בציצית, ובשעת פטירתו ציוה לבניו שלא יעשו כמותו, אלא יעשו 
כדברי בית הלל הפוטרים בגד של פשתן מן הציציתקיי. 
ב. המחזור ויטרי (סי כעפ) ביאר, שאמר להם שיסירו הציצית מהטלית הנקברת 
עמו ויטילו בה ציצית אחרת, והטעם שציוה להם כן הוא מפני שאינו ראוי 
שאותה הציצית שלבש בחייו שהיה חייב בציצית ובכל המצוות תהיה עליו גם 
בשעה שפטור מכל המצוות. 
ג. הראבי"ה (סי' %ף קננ) ביאר, שאפשר לפרש הלשון שאמר אבא שאול 'הטילו תכלת 
מאפליוני' שהוא מלשון 'להטיל', שציוה להם לשים ולתקן ציצית בטליתו. 
ד. הרמב"ן (פוכת ס6דס, ענין ססוס ד"ס ונו, סו"ד בכיכ" פסמיס מ: ד"ס וכפכ - סכססון) 
והשיטה מקובצת (ד'"ס ו6) ביארו, שאבא שאול סובר שמצוה שעבר זמנה, 
כגון סוכה ולולב שעבר זמנם, וחוטי ציצית שבלו, מותר לזרקם לאיבוד, כמו 
ששנינו (עגיס כו:) שתשמישי מצוה נזרקים, אך זה דווקא בדבר שאינו ראוי 
למצוותו, אבל טלית מצוייצת שראויה למצותה, אסור לזרקה לאשפה ולבטלה 
ממצותה, ולפיכך אין לקברה עם המת. אבל חכמים חולקים על אבא שאול 
וסוברים שאין בציצית קדושה אלא כל זמן שרוצה לקיימה בבגדו, שאף מתחילה 
לא הקצהו אלא לכך. ונמצא שאף אבא שאול מודה שמותר להטיל ציצית חדשים 
בטלית של הבגד ולקוברה עמו, ולכך ציוה לבניו שיסירו את הציצית שהשתמש 
בה בחייו ויטילו אותה בטלית אחרת, ובטלית הנקברת עמו יטילו ציצית חדשה, 
וחכמים סברו שאין צריך לעשות כן. והדבר פשוט שהלכה כחכמים. 
ה. הרוקח (נֿיפית סי פס)) ביאר שאבא שאול ציוה לבניו להסיר רק את התכלת 
שבציצית, כיון שעל ידי התכלת נעשית הציצית כלאים במקום שאין חובה 
על האדם ללובשהללז, כגון בלילה או במת, אבל בציצית לבן חייב, שזהו חובת 
הטלית [כשמואל הסובר (מפופ מ6.) שטלית המונחת בקופסה חייבת בציצית] ואין 
כאן לועג לרש. 
ו. כעין זה ביאר הארצות החיים (למנני"ס, פרן יסודס, ‏ לו" סי" כג ד"ס ומס) שאבא 
שאול ציוה לבניו להסיר רק את התכלת שבציצית, כיון שחשש שמא ציציותיו 
יתקלקלו בקבר, ונמצא שלובש כלאים שלא במקום מצוה. 
ז. וכעין זה ביאר גם הבית חלוי (טו"פ, פ"6 סי 5 כסנס"ס) שאבא שאול ציוה לבניו 
להסיר רק את התכלת שבציצית, שלדעתו מצוות אינם בטלות לעתיד לבוא, 
ואם כן אי אפשר להטיל ציצית בטלית של המתים, שכשיחיו לעתיד לבוא יהיו 


הסתבכה אחת מהציציות ביתד שבתוך הקבר וניתקה מעצמה, וראו בחוש שמן השמים גזרו כן. 
קכו. ולפי זה מיושב גם מה שאמרו במדרש שהמתים חייבים בציצית, שהכוונה היא שאנו חייבים 
להטיל ציצית בטלית של המת בשעה שמוליכים אותו לקבורה משום לועג לרש. מאירי (ד"ס טליפ). 
קכז. המגן אברהם (סיי פ פ"ק ג) רצה להוכיח מדברי התוספות, לענין לבישת הציצית שאין צריך 
ללובשה דווקא על בגדיו [כמו שפסק השולחן ערוך שם], אלא מותר ללובשה תחת בגדיו [כמו 
שהביא שם בשם כתבי האר"י], וכתב לדחות שדווקא במתים מועיל אם מסתירים את הציצית כיון 
שלא שייך בהם 'וראיתס אותו', אבל החי צריך ללבוש את הציצית על בגדיו דווקא. אך כתב 
שאפשר שאם החי אינו יוצא כשלובשה תחת בגדו, אם כן עדיין יש משום לועג לרש אם מסתיר 
את ציציותיו. וכתב שלכן נראה שאלו ההולכים בין הגויים ומסתירים ציציותיהם יוצאים ידי חובתם, 
אבל בשעת הברכה יהיו מגולים. | קכת. וכן כתב הרמב"ן (תורת הפדס, עגין סוה ד"ס ופתניס) שרבינו 
יצחק בן אברהם ז"ל ציוה לתלמידיו שיטילו ציצית בסדינו, ויחפו אותן בתוך כנפי כסותו, מפני 
הספק הזה. וכן כתב המחזור ויטרי (סיי כעת) על ר' אליהו. וכן פסק הב"ח (ו"ד סי" על ד"ס חס פון 
מסרט"). קכט. וכן הביא האור זרוע (ס"כ כל 6מטות סי תכ) בשמו, וכתב שכן עשה מעשה בעצמו, 
וקברוהו בציצית, והוא היה בעל הוראות וראוי לסמוך עליו. וכתב הראב"ן (שו"ת ענסוף סספר, ד"ס נשפנתי 
על המת) שאם היה תלמיד חכם והיה ראוי לציצית, אלא שמפני ענוותו לא היה רוצה להתגאות ולא 
לבש ציצית, עושים לו ציצית במותו. וכתב הפתחי תשובה (עס סי על פק")) בשם שאילת יעב"ץ 
(טו"ת, מ" סי" קכד) שמי שלא היה יכול לקיים מצות ציצית בחייו מפני אונס, כגון שהיה מוכה בידיו, 
אפשר שאין לקברו בטלית. וכתב שאין זה מוכרח, ולמעשה כתב שאם הניח המת מעות יעשו לו 
טלית, אבל אם לא הניח מעות אין צריך לגבות מעות או לקחת מהמעות של החברה קדישא לצורך 
זה. קל. וכן כתב רבינו ירוחם (פונדופ לס וקוס, נפיג כם פ"5, דף ככט טור כ). ‏ קלא. שבט הלוי סו"פ, 
מ"ם סי כנל). ‏ קלב. כן כתב הרא"ש בשמו, ובהגהות רי"א חבר הקשה שבגמרא לפנינו מבואר 
להיפך, שבית שמאי פוטרים ובית הלל מחייבים. קלג. והופיף, שהורה להם לשנות ממנהגו כשם 
שמצינו במסכת עדיות (פ"ס מ"ו) שרבי עקביא בן מהללאל אמר לבנו בשעת מיתתו חזור בך מארבעה 
דברים שהייתי אומר, אמר לו בנו, ואתה למה לא חזרת בך, אמר לו רבי עקביא, אני שמעתי מפי 
מרובים והם שמעו מפי מרובים, אני עמדתי על שמועתי והם עמדו על שמועתם, אבל אתה שמעת 
מפי היחיד, ומוטב לעזוב דברי היחיד ולאחוז דברי המרובין. קלד. שהתכלת עשוי מצמר, והבגד 


יד ילקוט 


הציצית שהטילו להם אחר שמתו פסולים משום תעשה ולא מן העשוי. וגם אם 
הטילו להם ציצית בחיים, מכל מקום כשמתו ונעשו הבגדים תכריכין ונאסרו 
בהנאה, ודאי הציציות פסולים אחר כך, כיון שהיו פטורים עד עכשיו, וכשיקומו 
נמצא שלובשים כלאים שלא במקום מצוה. 
ח. וכעין זה ביאר השפת אמת (פססיס מ: כפוס' ד"ס 0:6 שאבא שאול ציוה לבניו 
להסיר רק את התכלת שבציצית, כדי שלא יקיימו המתים את המצוה 
בשלימות, אבל לבן היו מניחים כמו שמשמע במנחות. והוסיף שלפי זה בזמנינו 
שאין לנו תכלת, ואנו מקיימים מצות ציצית רק בלבן, גם את הלבן אין לעשות 
בשלימות, ולכך נוהגים בזמנינו לפסול כנף אחד. 


מדוע באים אעל המתים 


למחרקלה באין אצלנו. בגליוני הש"ם (סנן ע"כ ד"ס שס) ביאר שלמחר באים 
אצלנו כדי להתפללללי, ובעץ יוסף (ד"ס (ממכ) פירש, 'למחר באים 
אצלנו', כלומר שבאים למדרגתינו, שאחר שימותו יהיו חפשים מכל המצוות. 


יש שהוכיחו שהאיסור ללכת עם עיעית בבית הקברות אינו משום לועג לרש 


אמר ליה ומי ידעי כולי האי. בארצות החיים (נמנני"ס, סמפיר (6רן, סי" כג סק"פ) 

הוכיח מכך שהקשה רבי יונתן לרבי חייא 'ומי ידעי כולי האי', ולא הקשה 
כן על הברייתא ששנינו לא יהלך אדם בבית הקברות ותפילין בראשו וספר 
תורה בזרועו וקורא, וכן מכל המקומות שאמרו שיש איסור לועג לרש, מוכח 
כמו שכתב המהרי"א בשם הרא"ה שהאיסור לילך עם ציצית בבית הקברות אינו 
משום לועג לרש, שמכיון שמוכרח ללבוש את הבגד אינו נראה כמלעיג, אלא 
הטעם הוא מפני שכשהמתים יודעים, מצטערים מזה, ולכך הקשה רק על זה 

ומי ידעי. 


ביאור הלשון 'שנית' וישילשת' 


ws‏ התה ה התפמה 


אם קרית לא שנית אם שנית לא שלשת אם שלשתקיז לא פירשו לך. 
ביארו הבן יהוידע (פו"ק טו: ד"ס פמכ) הפרשת מרדכי והמגיד תעלומה (ד"ס 

₪ על פי מה שאמרו בעירובין ((ל:) שהרב מלמד את תלמידיו ארבעה פעמים, 

שלכך אמר לו אם שלשת לא פירשו לך בפעם הרביעית. 

והמהרש"א (פו"ק טז: ד"ס 06 ביאר לשונות אלו כמשמעם, שאם 'קרית' במקרא, 
לא 'שנית' במשנה, ואם שנית לא 'שלשת' בתלמוד [כמו שאמרו 

ישלש אדם שנותיו במקרא במשנה ובתלמוד, ואתה לא שלשת ולמדת שליש 
בתלמוד], ואם שלשת 'לא פירשו לך היטב', שלא שמשת תלמידי חכמים די 

הצורך שיפרשו לך דברי תורה. 


על שם מי נקרא אריאל מואב 


הוא הכה את שני אריאל מואב. מבואר בגמרא ש'אריאל מואב' היינו הבית 

המקדשלל", ופירש רש"י (ל"ס מו6נ) שנקרא אריאל 'מואב' על שם שבנה 

אותו דוד שבא מרות המואביה. והתוספות (ד"ס עט) ביארו שנקרא אריאל 'מואב' 
על שם דוד ושלמה שבנו את הבית, ובאו מרות המואביה. 

ומבאר הצל"ח (ככפ"י ד"ס מופנ) שהתוספות מבארים ש'שני אריאל' היינו שהכה 

שני אנשים שבנו את אריאל, דהיינו דוד ושלמה, ורש"י פירש שישני 

אריאל' היינו שני מקדשים, ולכך פירש ש'מואב' היינו דוד, שהרי שלמה לא 

בנה אלא את הבית הראשוןללט, אבל דוד שקנה את הגורן וקידש את המקום, 
זה היה גם במקדש שני, שלא שינו את מקום המקדשקט. 

והקשו האחרוניםקמ* שלפירוש התוספות ש'שני אריאל' היינו דוד ושלמה ולא 

שני בתי מקדשות, איך משמע שלא הניח כמותו לא במקדש ראשון ולא 

במקדש שני. 
ותירץ הסמיכת חכמים (עס) על פי מה שאמרו (נ"נ קי.) שפנחס היה גם מזרעו 
של יוסף שפיטפט ביצרו, וגם מזרעו של יתרו שפיטם עגלים לעבודה 


עשוי מפשתן, ובמקום מצות ציצית מותר ללבוש כלאים, אבל כשאינו מקיים את המצוה אסור. 
קלה. מה שאמר 'למחר' יש לומר שהוא כמו שאמרו (לקוע פמעוני, פרפפ 53 כמו ככס) יש מחר שהוא 
לאחר זמן. ועוד יש לומר, שלכך אמר 'למחר' לפי שמקיימים בעצמם 'שוב יום אחד לפני מיתתך', 
ונמצא שכל ימיהם כאילו יום אחד לפני מותם. שפתי חכמים (ד"ס נממכ). קלו. כמו שאמרו בתענית 
(טו.), 'למה יוצאים לבית הקברות, חד אמר כדי שיבקשו עלינו מתים רחמים'. קלז. משמע מזה 
שהלומד שלשה פעמים אינו שוכח תלמודו במהרה, וזה שאמרו (קידופן 3) אל תקרי 'ושננתם' אלא 
'ושלשתם'. עיון יעקב (ל"ה וס). ‏ קלח. 'אריאל' זה בית המקדש, שנאמר (שעיסו כט 6 'הוי אריאל 
אריאל קרית חנה דוד'. רש"י (ל"ה 06605. ונקרא 'אריאל' משום שהיה ההיכל רחב מלפניו וצר 
מאחוריו כמו ארי (מלות פ"ד מ"ן. קלט. שם על פסוק זה (סמו ני כג כ פירש רש"י (ד"ס 06י6) שנקרא 
'אריאל מואב' על שם שבנאו שלמה שבא מרות המואביה. וצריך עיון לפי המבואר בצל"ח כאן 
שבדווקא פירש רש"י שנקרא על שם דוד. | קמ. ואמרו בילקוט שמעוני (יסופע רמו כ) 'נוצר תאנה' 
(מסל מ ) זה דוד, שנתן נפשו לבנות הבית, שנאמר (פסלס קנ ) 'זכור ה' לדוד את כל ענותו', 
ייאכל פריה' (מקנֹי eס),‏ שנקרא על שמו, שנאמר (מללניס 3 6) 'מזמור שיר חנוכת הבית לדוד', וכי דוד 
בנאו, והלא שלמה בנאו, שנאמר (מנמס 5 ו יד) 'ויבן שלמה את הבית ויכלהו', אלא לפי שנתן נפשו 
לבנות הבית נקרא על שמו. קמא. סמיכת חכמים, מהרי"ץ חיות, מהר"ם בנעט (נפוס' פס), והריא"ף 


(על סעין יעקנ, ד"ס וסו .)b‏ קמב. אולם הרשב"ם בגמרא שם (ל"ס פטי) פירש באופן אחר. א ולפי 


ברכות יח. - יח: 


ביאורים 


זרה, ודייקו כן ממה שנאמר שאלעזר אביו נשא 'מבנות פוטיאל' (טפופ ו כס), 
ו'פוטיאל' משמע שני פיטפוטים, והיינו משום שהיה יכול לומר 'פוטי' ומכך 
שהוסיף 'אל' משמע שנים?ײנ, וכן כאן היה יכול לומר 'ארי', שבית המקדש 
דומה לארי, ואמר 'אל' לרמז על שני בתי מקדשות. 

והרי"ף שס) תירץ שלפירוש התוספות צריך לומר שהוא הכה והשפיל את כבוד 
שתי האנשים, דוד ושלמה, שבאו מרות המואביה, והשפיל את כבודם 

לפי שהם בנו מקדש אחד שאחר חורבנו נבנה מקדש תחתיו כמוהו, אבל בניהו 
לא נמצא תחתיו כמוהו לא במקדש ראשון ולא במקדש שני, ואם כן גדול כבודו 

של בניהו מכבודם של דוד ושלמה שבאו מרות המואביה. 
וייש שתירצו שמשמע כן משום שאם לא הניח כמותו במקדש ראשון שהיה בו 
שלמה, כל שכן שלא הניח כמותו במקדש שני שהיו האנשים פחותים 
משלמה. 


יח: 


מדוע טבל בניהו בן יהוידע 


דתבר גזיזי דברדא ונחת וטבל. מבואר בגמרא שבניהו בן יהוידע שבר 
חתיכות של ברד וקרח, וירד וטבל במים שתחת הקרחא, ופירש רש"י 
(ד"ס ונסת) שטבל לקריו כדי שיוכל לעסוק בתורהנ. 
והתוספות (נ"ק פנ: פוף ד"ס 6ת6) ביארו שטבל מפני שהיה טמא, ורצה לאכול 
חולין בטהרה. וכן מבואר בתרגום יונתן (דנרי סימיס 6 י6 כנ) שטבל 
מפני שנגע בשרץ מתי. 
והמגיד תעלומה (נכפ"י ל"ס ונפת) כתב שאלמלא פירוש רש"י, היה מפרש שטבל 
סתם קודם לימודו, משום תשובה [ולא משום טומאה], שהתורה שהאדם 
לומר בעודו רשע חס ושלום, אינה עולה לרצון לפני ה', והסגולה הנפלאה לזה 
היא לטבול במקוהז. 


לדעת רש"י מה היתה תקנת עזרא 


שם. התוספות (נ"ק פנ: סוף ד"ס 6ת) כתבו שאין לומר שטבל לקריו, שהרי עזרא 
תיקן שבעל קרי לא ילמד תורה קודם שיטבול, ובניהו בן יהוידע היה 
קודם עזראה, ואם בניהו בן יהוידע טבל לקריו אם כן מה תיקן עזרא. 

ובדעת רש"י שפירש שבניהו בן יהוידע טבל לקריו נאמרו כמה ביאורים 

באחרונים: א. האהבת איתן (על סעין יעקנ, ד"ס ונחת) תירץ על פי מה שכתב 

הפני יהושע (קפן כ: ד"ס כד)עכקן), ‏ שאף לרבינא הסובר שהרהור כדיבור לגבי 

קריאת שמע ושאר דברי תורה, לגבי בעל קרי אין אומרים שהרהור כדיבור, 

ומדאורייתא בעל קרי אסור רק בדיבור', ותקנת עזרא היתה שאסור גם להרהר 

בדברי תורה. ולפי זה יש לומר שבניהו בן יהוידע טבל לקריו כדי לעסוק בתורה 
בדיבור, שאסור לבעל קרי מעיקר הדין אף קודם תקנת עזרא. 

ב. עוד תירץ האהבת איתן (שס), שמן התורה אין איסור לבעל קרי אלא בתורה 
שבכתב, כמו שהיה בסיני, ועזרא תיקן אף למשנה ולגמרא. 

ג. יש שתירצו' שבניהו בן יהוידע עשה כן מעצמו קודם תקנת עזרא משום 

חסידות, ואחר כך בא עזרא ותיקן. וכעין זה תירץ המכתב לחזקיהו (נרם 

ד"ס ונפת), שבניהו בן יהוידע תיקן כן לעצמו ולא לדורות הבאים, ובא עזרא 

ותיקן לדורות". 
ד. עוד תירץ המהר"י עייאש (פס), שבניהו בן יהוידע גזר טבילה לבעל קרי, ולא 
נתקבלה התקנה, ואחר כך בא עזרא ותיקן טבילה לבעל קרי ונתקבלה 
התקנהל. 

ה. המהר"ם בנעט (ננק"י ל"ס וספ) כתב שגם התוספות סוברים כפירוש רשיי 

שבניהו בן יהוידע טבל לקריו כדי שיוכל לעסוק בתורה, שבניהו בן יהוידע 

דרש את האסמכתא שממנה דרש עזרא הלכה זו, וכוונת התוספות לבאר שלכך 


זה 'והכה את הארי' היינו שהכה את היצר הרע המתגבר על האדם כארי להפילו במכמורת העצלות, 
ושלא יסגף את גופו בקור, ובניהו בן יהוידע הכה אותו, שהתגבר עליו בתוך הבור ביום השלג, 
וטבל אף שהיה קור גדול וקפאו המים. מגיד תעלומה (ד"ס סו .)6‏ ב. שאין לומר שטבל כדי 
לאכול קדשים, שאם כן מה יש לשבחו על מעשה זה, הרי אם לא יטבול אסור לו לאכול קדשים. 
מנחם משיב נפש (נרם"י ד"ס וסם). ‏ ג. בתרגום יונתן כתוב 'חרדונא', וראה תוספות לעיל (נ: ד"ס 
כרע) שהוא צב, ובפירוש על תרגום יונתן (עס) כתב ש'חרדונא' היינו חדר של מת. ד וראה שם 
שמבאר ענין הטבילה קודם הלימוד. | ה. עזרא עלה מבבל בתחילת בית שני, ובניהו בן יהוידע 
היה בתחילת בית ראשון. | ו ולמד כן ממה שאמר משה לישראל כשקרבו להר סיני 'אל תגשו 
אל אשה' (שמות יש עו), ומשמע שבעל קרי אסור בדברי תורה, ומשם לא למדנו אלא לדיבור, שהשומע 
כעונה, אבל הרהור אינו אסור. | ז. מגיד תעלומה, מנחם משיב נפש (כע"י דיס ונמם), מהר"י עייאש 
(כסגסות עפרb‏ דפרע ענ ספר 5רע5 דרננן מערכת ט פות 6. ח. כעין מה שפירש הצל"ח (לקמן כו: ד"ס מני6) שלא 
הקשו לדעת האומר שאנשי כנסת הגדולה תיקנו תפילות כנגד תמידים, ממה ששנינו בברייתא 
שאברהם תיקן תפילת שחרית, יצחק תיקן תפילת מנחה, ויעקב תיקן תפילת ערבית, שבברייתא זו 
לא אמרו בפירוש שהאבות תיקנו תפילות אלו חובה לדורות, רק אמרו שהם תיקנו שלש תפילות 
אלו, ואולי לעצמם תיקנו ולא לדורות, ואנשי כנסת הגדולה שתיקנו לדורות נגד התמידים תיקנום. 
ט. כמו שאמרו (שנת יד:) לגבי טומאת ידים, ששמאי והלל גזרו טומאה על הידים קודם נטילתן, 


ילקוט 


אמרו בגמרא שעזרא תיקן תקנה זו כיון שעל טבילתו של בניהו בן יהוידע יש 
לומר שהיתה כדי לאכול חולין בטהרה. 


ביאור הפסוק לדעת האומר ששנה סיפרא דבי רב 


דתנא סיפרא דבי רב ביומא דסיתוא. בגמרא דרשו ממה שנאמר על בניהו 
בן יהוידע (טטופל נ' כג כ) והוא ירד והכה את הארי בתוך הבור ביום 
השלג', ששנה ביום אחד מימות החורף [שהם ימים קצרים]' את כל ספר תורת 
כהנים'א. וביארו התוספות (ד"ס סיפר) שדרשו כן מ'הארי', שספר זה הוא הקשה 
שבספרים. ועוד ביארו (ל"ס נתוך) שלכך נאמר 'בתוך הבור', שתורת כהנים הוא 
הברייתות שנשנו על ספר ויקרא שהוא באמצע הספרים. ומבאר המהרש"א (נעיל 
ע"ל ד"ס כן) ש'באר'ב היינו התורה, כמו שנאמר 'וימצאו שם באר מים חיים' 
(כרפטית כו יט)', ובתוך הבאר היינו באמצע התורה". 
עוד פירש המהרש"א (פס) ש'ארי' משמע תורת כהנים, מפני שכל הדינים 
שבתורת כהנים הם מענייני המקדש הנקרא אריאלטי. 


מדוע נקרא תורת כהנים 'סיפרא דבי רב' 


סיפרא דבי רב. מבואר בגמרא שבניהו בן יהוידע שנה 'סיפרא דבי רב', ופירש 
רש"י (ל"ס דפנ6) ששנה ספר תורת כהנים, כלומר את הברייתות שנשנו 

על ספר ויקרא. ונחלקו הראשונים מדוע נקראו ברייתות אלו 'סיפרא דבי רב'. 
ברש"י סוין קו. ד"ס פנס, סרסטון) מבואר שנקרא 'ספרא דבי רב' לפי שהיה שגור 
בבית המדרש בפי כולם רל רבי היינו בית המדרש, ולא נקרא כן 

משום שחיברו רבטזן, ואינם כברייתות ששנה רבי ישמעאל שלא היו שגורות 

אלא בפי תלמידיו". 

ברמב"ם (נסקלמס (ספר סיד סקוק ל"ס כל סמות, כסקדמס נפירום סמסניות ד"ס ורס נ) 
מבואר שרב חיבר ברייתות אלו" =a‏ רב' היינו בבית מדרשו של 


מדוע נקרא עדקיהו רשע 


ואתה חלל רשע נשיא ישראל. בגמרא דרשו שהרשעים בחייהם קרויים מתים 
ממה שנאמר בנבואת יחזקאל על צדקיהו (יוק% כ 0, 'ואתה חלל רשע 
נשיא ישראל', ואף שהיה צדקיהו חי בימי יחזקאל קראו יחזקאל 'חלל', והיינו 
לפי שהרשעים בחייהם קרויים מתים. 
והקשו האחרונים?*, הרי מבואר בגמרא בכמה מקומותיג שצדקיהו היה צדיק 
גמור ורק דורו היו רשעים, ואיך מביא ראיה מכך שקראו הכתוב בחייו 
'חלל' שהרשעים בחייהם קרויים מתים. 
ותירץ המהרש"א (ל"ס פטפר) שאף שהיה צדיק מכל מקום נקרא רשע כיון שעבר 


ולא קיבלו מהם, ובאו תלמידיהם וגזרו וקיבלו מהם. ‏ י. ומבואר בתרגום יונתן (לנמ סימיס 6' ₪ 
כנ) שזה היה ביום עשרה בטבת. יא. רש"י. וראה להלן מדוע נקרא תורת כהנים סיפרא דבי רב. 
יב. הכתיב בפסוק זה הוא 'באר' ולא 'בורי. | יג. ראה לקמן (ט: הרואה באר בחלום, רבי נתן 
אומר מצא תורה, שנאמר (פעני מ ₪ 'כי מצאי מצא חיים', ונאמר כאן 'באר מים חיים' [וכיון 
שמצאנו לשון 'חיים' לגבי תורה, אם כן מה שנאמר כאן 'באר מים חיים' היינו תורה. צל"ח (פס 
ד"ס המ6ס)]. ‏ יד. וביאר הסמיכת חכמים (ד"ס פיכ) שלפי זה 'והוא ירד' פירושו שירד לעומקה של 
הלכה ויישב את כל הקושיות. | טו. ראה רש"י לעיל ע"א (ד"ס 6ח .06‏ טז. המלבי"ם (סקדמס 
(פולם כהניס) ומהרי"ץ חיות (עי? י: ד"ס (פגוי הביאו בשם רש"י שפירש שנקרא 'סיפרא דבי רב' לפי 
שהיה שגור בבית מדרשו בפי כולם, וכן פירש הקרבן אהרון (נסוף ססקדמס (פולפ כסטס) בדברי רש"י. 
משמע מדבריהם שגם לפירוש רש"י 'דבי רב' היינו בית מדרשו של רב, והיו ברייתות אלו שגורות 
בפי התלמידים שהיו בבית מדרשו של רב [וראה להלן בהערה מה שפירש המלבי"ם ברש"י]. 
יז. והרד"ל (ויקר כנס פ"b‏ ות י) והרש"ש (פנפ כ. ניפ"י ד"ס תײ) כתבו שרבי חייא סידר את הברייתות 
שבתורת כהנים, שיש הרבה ברייתות שהובאו במדרש ובירושלמי בשם רבי חייא ומקורם מהברייתות 
שבתורת כהנים. והמלבי"ם (נסקדמה (פורפ כסניס) פירש כן בדעת רש"י, שרבי חייא סידר את הברייתות, 
ומה שנקרא 'סיפרא דבי רב' הוא משום שהיה שגור בבית מדרשו בפי כולם. ית. ובנודע ביהודה 
(מסדו"ת פֿו"ם סי פו) בהגה"ה מבן המחבר הקשה על פירוש הרמב"ם מהגמרא בחולין (ק6:), שאמרו 
שם שנחלקו תנאים אם שבט לוי הם בכלל הָעָם' האמור (לנמס ₪ ג) לגבי מתנות הזרוע הלחיים 
והקיבה הניתנים לכהנים, וחייבים במתנות אלו, או שאינם בכלל 'העם' ואינם חייבים במתנות אלו, 
ורב הסתפק אם ההלכה כדעת האומר ששבט לוי בכלל 'העם' או כדעת האומר ששבט לוי אינו 
בכלל 'העם', ועל כן הורה שהדבר ספק, ומספק אין מוציאים את המתנות מיד הלוי. ואם כפירוש 
הרמב"ם שרב חיבר תורת כהנים, למה סתם רב בתורת כהנים כדעת האומר ששבט לוי אינו בכלל 
'העם', ולא הביא גם את הדרשה של התנא הסובר ששבט לוי נקרא קהל, שהרי רב הסתפק כדעת 
מי ההלכה. ומוכח כמו שפירש רש"י שנקרא סיפרא דבי רב לפי שהיה שגור בבית המדרש בפי 
כולם, ולא משום שרב עצמו חיברו. וביבמות (פת:) הקשה רבא על רב מברייתא, והקשה הריטב"א 
(פס ד"ס מפיכ) שהרי יש תנא החולק על ברייתא זו, ויש לומר שרב סובר כאותו תנא, ומה הקושיא 
לרב. ותירץ בנימוקי הגרי"ב (טס ד"ס מפיכ) שכיון שרב שנה תורת כהנים כמו שכתב הרמב"ם, לכך 
הקשה רבא לרב מברייתא זו השנויה בתורת כהנים. אבל הריטב"א (פס) תירץ שקושיית רבא היא 
איך הכריע רב כברייתא החולקת על הברייתא שהביא רבא, שהרי ההלכה כאותה ברייתא שהביא 
רבא, ולפי זה מיושבת קושיית הגמרא שם גם לדעת רש"י [אמנם הריטב"א עצמו ביאר במכות 
(ס: ד"ס מפיג) שלכך לא תירצו שם 'רב תנא הוא ופליג' כמו שתירצו בכמה מקומות, כיון שהקשו 
עליו מברייתא השנויה בתורת כהנים, שרב עצמו שנאה]. יט. וכן מבואר ברבינו גרשום (": מכ 


ברכות יה: 


ביאורים טו 


והפרשת דרכים (קס) תירץיז, שנקרא רשע על שלא מיחה בבני דורו שהיו 
רשעים?ה. 


מדוע פירש רש"י שיעאו להתעסק בשדה אחוזתם 


בני רבי חייא נפוק לקרייתא. בני רבי חייא יצאו לכפרים ונשכח מהם 
תלמודם, ופירש רש"י (ד"ה (קמת) שיצאו להתעסק בעבודת אחוזתם. 
וביאר המגיד תעלומה (ד"ס נײ), שהרי ידוע שבני רבי חייא היו צדיקים גדולים, 
עד שאמר אליהו לרבי (כ"ע פס:) שהם ואביהם יכולים להביא את הגאולה 
קודם זמנה?י, ואיך הניחו חיי עולם והלכו לכפרים להתעסק בחיי שעה, ולכך 
פירש רש"י שלא קנו שדות, אלא היה להם אחוזה, דהיינו שהיה להם בירושה 
מאביהם, ועל פי התורה צריך אדם לסייר בנכסיוכז. 
והעירו האחרונים, שכאן יתכן לפרש כן, לפי שבאותו זמן לא היה אביהם חי, 
אבל בביצה (ט:) ובנדה (כד.) שאמרו 'בני רבי חייא נפוק לקרייתא' ופירש 
רש"י יפס ט: ד"ס (קלייפ?) שיצאו לראות שדותיהם, אי אפשר לפרש כן, שמבואר 
שם שהיה בחיי אביהם"ח. 


ביאור דברי בנו של רבי חייא ידע אבון בהאי צערא' 


ידע אבון בהאי צערא. בני רבי חייא נשכח מהם תלמודם, והיו מצערים עצמם 
להיזכר בו, ואמר אחד מהם לאחיו, יודע אבינו בצער זה שיש לנו. 
וביאר הצל"ח (ד"ס ילע) שהוא בלשון שאלה, האם יודע עכשיו אבינו מהצער 
שיש לנולט. וכתב השלמה משנתו (ד"ס ילע), שזה היה פשוט לו שאביהם 
יודע מהצער שיש להם במה ששכחו תלמודם, שהרי הבן הלומד תורה בעולם 
הזה מזכה את אביו (סנסללין קל.), אבל הסתפק אם יודע גם במה שמצטערים 
לזכור מה שלמדו. 
ובספר הכותב (ענ סעין שקנ, ד"ס כ) ביאר שבני רבי חייא היו מעיינים במה שאמר 
אביהם (עיל ע"פ) שהמתים יודעים מהנעשה בעולםל, ואמר האחד לאחיו, 
ודאי יודע אבינו בצער הזה שיש לנולא, והוא כמו שלמד מאביו שהמתים יודעים 
מה נעשה בין החיים, ושאלו אחיו, מהיכן ידע, ולא התכוון לחלוק על דברי 
אביו שאמר שהמתים יודעים מה נעשה בין החיים, אלא כוונתו היתה כמו 
שביאר דבריו מיד, שאינם יודעים אלא בצער שלהם ולא בצער של אחריטלג, 
ואינו יודע בצער שיש לנו אף שאנחנו בניו, וכל שכן שאינו יודע בצער של 
אחרים. 


קשה איך הביא ראיה מדברי איוב שכפר בתחיית המתים 


והא כתיב יכבדו בניו ולא ידע. אחד מבני רבי חייא הביא ראיה לאחיו שאין 

המתים יודעים מהנעשה בין החיים ממה שנאמר (ליונ יל כ) 'יכבדו בניו 
ולא ידע', כלומר גם אם יהיו בניו של המת מכובדים, לא ידע מזה. והקשה 
המהרש"ם (ל"ס ילע) שהרי פסוק זה הוא מדברי איוב, ואיוב כפר בתחיית המתים 
כמבואר בבבא בתרא (₪.), וגם באיוב (יד ינ, ל) כתוב 'ואיש שכב ולא יקום', 


ד"ס וכי) שרב שנה ברייתות אלו. כ. ומה שאמרו שסתם ברייתא שבתורת כהנים כרבי יהודה היינו 
משום שרב שנה את הסתם כרבי יהודה [כמו שאמרו סתם משנה רבי מאיר, והיינו שרבי שסידר 
המשניות סתם כרבי מאיר], ולא כדעת האומר שרבי יהודה חיבר תורת כהנים. החיד"א (שס). 
כא. פרשת דרכים (לטע כנ), מלא הרועים (צכמ"י ד"ס 5ע). כב. במועד קטן טו6) אמרו, נאמר 
בצדקיהו למיס ₪ ) 'וישמע עבד מלך הכושי', וכי כושי שמו, והלא צדקיה שמו, אלא מה כושי 
משונה בעורו, אף צדקיה משונה במעשיו. ופירש רש"י (טס ליה פפוס) שהיה צדקיהו צדיק גמור. וכן 
אמרו בהוריות () תנו רבנן, הוא שלום הוא צדקיהו, ולמה נקרא שמו שלום, שהיה משולם 
במעשיו. ופירש רש"י (שס ד"ס מטוס), שצדיק גמור הוא בעל מעשים טובים. וכן אמרו בערכין (), 
ביקש הקדוש ברוך הוא להחזיר את העולם לתוהו ובהו מפני דורו של צדקיהו, כיון שנסתכל 
בצדקיהו נתיישבה דעתו. וכן מבואר בשבת (קפט:) שהיה צדקיהו צדיק. כג. והקשה המילי דברכות 
(ד"ס 06), שהרי המהרש"א עצמו כתב (סנסדלין קג. ד"ס עסיס) שמה שעבר על שבועתו לנבוכדנצר לא 
נחשב לעבירה, לפי שבני דורו התירו לו את שבועתו. וכן מבואר בתוספות (גיטין ס: ד"ס פיפוע), שכתבו 
שבדיעבד אם הפרו למודר הנאה מחבירו שלא בפני חבירו מופר, והביאו ראיה לדין זה מכך 
שצדקיהו שהיה חסיד גמור סמך על מה שהתירו לו הסנהדרין נדרו שלא בפני נבוכדנצר. כד. וכן 
תירץ המילי דברכות (ל"ס 6). = כה. וכמו שאמרו בסנהדרין (קג), ביקש הקדוש ברוך הוא להחזיר 
את העולם כולו לתוהו ובוהו בשביל דורו של צדקיה, נסתכל בצדקיה, ונתקררה דעתו. והקשו 
בגמרא, הרי בצדקיה גם נאמר (מנמס :' כד ש) 'ויעש הרע בעיני ה'', ומשמע שהיה רשע, ותירצו 
שלכך נאמר ויעש הרע בעיני הי לפי שהיה בידו למחות בבני דורו ולא מיחה. כו. שאמרו שם 
שאליהו היה רגיל לבא לישיבתו של רבי, ופעם אחת בראש חודש איחר לבוא, וכשבא שאלו רבי 
מדוע איחר. השיב לו אליהו, עד שהערתי את אברהם ורחצתי את ידיו והתפלל, והשכבתי אותו 
בחזרה לישון, וכן ליצחק וליעקב, כבר היה מאוחר. שאלו רבי, מדוע אינך מעיר את כולם באותו 
זמן, ויתפללו כולם יחד. השיב לו אליהו, אין לי רשות לעשות כן, שאם יתפללו שלשתם יחד 
יבקשו רחמים ויביאו את המשיח לפני זמנו. שאל אותו רבי, האם יש בעולם הזה צדיקים שתפילתם 
נשמעת כך. אמר לו אליהו, יש את רבי חייא ובניו. | כז. ראה חולין (קס) | כת. כמבואר שם 
שלאחר שחזרו באו לפני אביהם ושאל אותם אם בא מעשה לידם. כט. וביאר שכוונתו לשאול 
האם יודע מעצמו מיד, שאם כוונתו לשאול אם יודע לאחר זמן לא היה שואלו אחיו מהיכן יודע, 
שהרי אפשר שאדם אחר שמת הודיע לו, כמבואר בגמרא בסמוך. | ל. שלכך העיר לרבי יונתן 
על שהיו ציציותיו נגררים על הקברים. | לא. וכן ביאר השפתי חכמים (ד"ס ידעו, ופירש שכוונתו 
לומר שיש לאבינו הנאה וכבוד מזה שאנו מצטערים על דברי תורה, ולכך הקשה לו אחיו ממה 
שנאמר 'יכבדו בניו ולא ידע', שאין המתים יודעים מהכבוד של בניהם. | לב. ולכך העיר אביהם 
לרבי יונתן על שהיו ציציותיו נגררים על הקברים, כיון שמצער את המתים עצמם. לג. שנאמר 


טז ילקוט 


ו"אם ימות גבר היחיהי, ואם כן אין ראיה מדבריו כלל שאין המתים יודעים מה 
נעשה בין החיים. 


מהו העער שיש למת מחמת הרימה 


קשה רמה למת כמחט בבשר החי. וביארו הספר חסידים (סי' פפטסג) והכלבו 
(סי' קיד ד"ס כת3 סנעל) שאין הפירוש שכואב לו, שהרי לאחר המוות אין 
הגוף מרגיש כלום, אלא הנשמה קשה לה הילזול של הגוף, שהנשמה חיה 
לאחר שמת האדם ורואה מה שנעשה לגוףלד. וכן ביאר התוספות יום טוב (פנות 
פ"נ מ"ז)לה, והוסיף שלכך במת לא הזכירו בשר ובחי הזכירו בשר, ואמרו 'קשה 
רימה למת כמחט בבשר החי, ולא השוו את הלשון ואמרו 'קשה רימה לבשר 
המת כמחט בבשר החי, או 'קשה רימה למת כמחט לחיי, לפי שהוא קשה 
לנפשו של המת ולא לבשר המתלי. 
עוד הביא התוספות יו"ט (שס) מהמדרש שמואל בשם הר"י אבן שושן, שאין 
הפירוש שהמת מרגיש, אלא שכל מי שדעתו נקיה יש לו להצטער בחייו 
על ניוול גופו לאחר מותו, וישתדל למעט אותו ניוול, ויחשוב וירגיש מעכשיו 
את הרימה שתנשכנו לאחר מותו, כמו שמרגיש המחט בבשר החילל. 
אמנם הישמח משה (פר' קדופיס דף כו.)ל" כתב שגופו של המת מרגיש בכאבלט, 
שאף שכבר מת נשאר בו עדיין רושם של חיות סגור ומסוגר, והוא מה 
שנקרא בזוהר (פר' פ עמו' קסע) 'הבלא דגרמי', ואין לתמוה על דבר זה, שמי 
שברא הכל יש מאין אין מן הנמנע שישאיר רושם ההרגשה לאחר המוות. וכן 
הביאו האחרונים בשם הר"ן. 


קשה לדעת האומרים שאין גופו של המת מרגיש בעער 


שם. לעיל הובאה דעת הספר חסידים והכלבו" ספות יו"ט שאין גופו של 
המת מרגיש שום צער, ומה שאמרו קשה רימה למת כמחט בבשר החי 
היינו שנפשו של המת יש לה צער בניוול הגוף, או שיש לאדם להצטער בחייו 
על ניוול גופו לאחר מותו. והקשו המהרי"ץ חיות (שנפ יג: ד"ס 6י) והשבות יעקב 
(פו"ם מ"נ סי 5ו) ממה שאמרו בשבת (ג), שלכך אין אנו כותבים מגילת ניסים 
על כל הניסים שנעשים עמנו, משום שאין אנו מרגישים בנס כמו שאין בשר 
המת מרגיש באיזמל, והקשו בגמרא, הרי אמר רבי יצחק, קשה רימה למת כמחט 
בבשר החי, ותירצו, אין בשר מת שגדל באדם חי [מחמת מכה או מחמת כויה] 
מרגיש באיזמל, שבשר זה אין בו הרגשה. ואם כפירושם שהכוונה שקשה לנפש 
שרואה בניוולו של הגוף או שיש לחי להצטער על כך, אבל המת עצמו אינו 
מרגיש כלום, אם כן מה הקושיא מדברי רבי יצחק, הרי גם לרבי יצחק אין 
בשר המת מרגיש באיזמל ורק נפשו מרגישהמ. 
ותירץ החתם סופר (טו"פ ס"ו ניקוטיס סי' ) שכוונת הגמרא להקשות, שאף על פי שאכן 
אין המת מרגיש בצער האיזמל, מכל מקום מרגיש הוא בבזיון גופו ונפשו 
מתאבלת על כך, כמו שמרגיש בניוול של גופו על ידי הרימה, ואם אנו נמשלים 
כמת, אם כן עדיין יש לנו הרגשה בנפש, ויש לנו לכתוב מגילת ניסים על כל הניסים 
הנעשים עמנו, ותירצה הגמרא שהכוונה היתה שאין אנו מרגישים בניסים כמו 
איזמל בבשר מת שבאדם חי, שלאותו הבשר אין שום הרגשה, לא בצער הגוף ולא 
בניוול ובזיון, אבל לעולם אין המת מרגיש בצער האיזמל אלא בבזיון. 


(פיוּכ ו ט) 'כלה ענן וילך כן יורד שאול לא יעלה' [כלומר, לא אקוה שתשוב ותחייני לראות בטוב, 
כי כמו שהענן כלה והולך ולא ישוב זה הענן בעצמו, כן היורד אל הקבר לא יעלה עוד ממנו. 
מצודת דוד (עס], ואמר רבא, מכאן שכפר איוב בתחיית המתים. | לד. וכן מבואר במדרש (פסומפ, 
וקכ סי ח) שהנפש של הרשעים משוטטת בכל העולם [ואינה כנפשות הצדיקים שחוזרת מיד למקום 
שממנו באה הנפש], ואינה מוצאת מנוח לכף רגלה ואינה עולה למקום שנגזרה משם עד שנים 
עשר חדש, עד שיכלה הגוף, ומה היא עושה באותו הזמן, הולכת וחוזרת על הקבר, וקשה עליה 
ראית הגוף הנרקב ושהוא רימה ותולעה, ולמה הדבר דומה, לאדם שהיה לו בית נאה ונופל, מה 
הוא עושה, הולך ורואה אותו בכל יום שצומח בו קוצים וכסו פניו חרולים וגדר אבניו נהרסה, 
ובוכה ומתאבל עליו בשביל שהוא רואה כך, וכן הוא הרוח, שוטט בכל העולם וחוזר לקבר, וכן 
אמרו רבותינו, קשה רימה למת כמחט בבשר החי. לה. וכתב עוד שכן מבואר ברשב"א כו" 
מ" סי" פסע) שפסק שמותר ליתן סיד על גופו של המת כדי למהר עיכול הבשר, שאין המת מרגיש 
כלום, וכיון שנעשה לכבודו שיוכלו להעבירו ממקום למקום ולא יהיה ריח הבשר נודף מותר לעשות 
כן. אמנם השבות יעקב (פו"ת ח"כ פיי 5) כתב שאין להוכיח כן מדברי הרשב"א, וביאר שלדעת הרשב"א 
המת מרגיש בצער הגוף [כמבואר בגמרא בשבת (ג:), ראה להלן], ומה שהתיר לתת סיד על גופו 
של המת הוא משום שעדיף לו הכבוד שיקבר בקבורת אבותיו ומוחל על צער הגוף, כמו שאמרו 
בסנהדרין (עה.) לדעת חכמים שהלכה כדבריהם, שעדיף לאדם לסבול צער הגוף מלסבול בזיון. אמנם 
ראה חתם סופר (שו"ת, מ"ו ליקוטיס סי ו) שמדייק מלשון הרשב"א שכוונתו כמו שביאר התוספות יום 
טוב. לו. והופיף עוד שמצאנו שנפשו של המת קרויה מת, שנאמר (דיס יי י) 'ודורש אל המתים', 
והיינו לנפשות המתים. לז. והקשה התוספות יום טוב על פירוש זה, מדוע יש לו להצטער על 
ניוול הגוף לאחר מותו, הרי אינו רואה ואינו יודע כלום, וכיון שאינו יודע כלום, למה יש לו 
להצטער בעודו בחיים על ניוול גופו. והכתב סופר (פו"פ י"ל סי קפד) ביאר על פי מה שאמרו חז"ל 
(סוין !6 'אין אדם נוקף אצבעו מלמטה אלא אם כן מכריזין עליו מלמעלה', ופירש רש"י (שס ל" 
מכרזן) שמכריזין היינו שגוזרין עליו, ו'נוקף אצבעו' היינו שמקבל מכה קלה באצבעו, ואין היסורים 
קשים כל כך, ומדוע יש לו לדאוג ולהצטער על כך, אלא שלכך יש לו להצטער אם ישים על לבו 
שאינו נוקף אצבעו למטה אלא אם כן מכריזין עליו מלמעלה, ואין יסורים אפילו קטנים ביותר 
באים עליו בלא חטא, וכן הוא ברימה למת, שאין רימה ותולעה שולטת בצדיקים גמורים, ולכך 
רימה למת כמחט בשר חי, שכמו מחט בבשר חי שאינו קשה לאדם מצד היסורים שבו, אלא מצד 


ברכות יה: 


ביאורים 


והרדב"ז (טו"ת מ" סי פפד) תירץ"*, שהוקשה להם שאם יש צער למת אם כן 

איך חנטו את יעקב ויוסףמג, אלא ודאי מכך שחנטו אותם מוכח שאין 
להם צערמ5י, וכמו שאמרו בגמרא (פנפ יג:) בהוה אמינא שאין בשר המת מרגיש 
באיזמל, ומה שאמר רבי יצחק קשה רימה למת כמחט בבשר החי, היינו משום 
שהרימה קשה למת יותר מאיזמל, ובאמת היה אפשר לתרץ כן בגמרא שם שלא 
יהיה קשה על מה שאמרו שאין בשר המת מרגיש באיזמל מדברי רבי יצחק, 
ומה שלא תירצו כן הוא משום שהמשל שבברייתא שאמרו שאין אנו החיים 
מרגישים בניסים דומה יותר למה שאמרו שאין בשר המת שבאדם חי מרגיש 
באיזמל. והטעם שהמת מרגיש ברימה יותר מבאיזמל, לפי שהיא באה כדי 
להענישו על מעשיו, והיא מפלאי השגחתו יתברך. אמנם המנחת אליעזר (טו"פ, 
סי כת) הוכיח מסוגייתנו שאין חילוק בין רימה לאיזמל, שלכך לא תירצו כאן 
שדווקא באיזמל אינו מרגיש אבל ברימה שהיא כדי להענישו מן השמים מרגיש, 

אלא ודאי שגם בחיתוך האיזמל מרגיש ומצטער במה שגופו מתבזה. 


מדוע הלך ללון בבית הקברות בליל ראש השנה 


והלך ולן בבית הקברות. מובא בגמרא מעשה בחסיד אחד שנתן דינר לעני 
בערב ראש השנה, והיה זה בשנת בצורת, והקניטתו אשתו, והלך ולן 
בבית הקברות. והקשה הכותב ,על סעין יעקנ, ד"ס כ0), שהרי מבואר בגמרא (נ"ק קג: 
פפורס טו:) שבכל מקום שנאמר 'חסיד אחד' הוא או רבי יהודה בן בבא או רבי 
יהודה ברבי אילעאי, ואיך יעלה על הדעת לופ=על חסיד כזה, ושהיה מעשרה 
הרוגי מלכותמי, שיכעס כל כך על שהקניטתו אשתו, ובמקום שיטהר עצמו 
ברגל ילך בראש השנה שהוא יום הדין לטמא עצמו בבית הקברותמ". וביישוב 
קושיא זו נאמרו כמה ביאורים באחרונים: 
א. הכותב (פס) תירץ, שענין זה לא היה אלא בחלוםײ', שאותו חסיד נתן 
במציאות דינר לעני בערב ראש השנה, ואולי לא היה בידו אלא דינר אחד 
כדי לקנות בו לחם לביתו, ולכך הקניטתו אשתו, ובלילה הלך לשכב על מיטתו, 
והעירוהו מחשבותיו והצטער על מה שהיה מצער עצמו ביום על שאין לו לחם 
לאכול, וחשב טוב מותי מחיי, שזה נרמז בבית הקברות, שהיה לו לבטוח בה' 
אשר לא קצרה ידו מלהושיעו, והוא יתברך יפסוק לו מזונות ביום הדין, והיה 
נדמה לו בחלום שגזרו בשמים שכל הזורע ברביעה ראשונה ברד מלקה אותו, 
וחלם שהלך הוא וזרע ברביעה שניה והצליח, והמשיך לחלום שנשלמה אותה 
שנה, ובליל ראש השנה השני שמע שגזרו שכל הזורע ברביעה שניה שדפון 
מלקה אותו, והלך הוא וזרע ברביעה ראשונה והצליח, והכל היה בחלומו באותו 
לילה, ואחר כך באמת זרע את שדהו בשנה זו ובשנה שאחריה כמו שראה 
בחלומו, ואכן הצליח, וכשראה שהצליח סיפר אותו לחכמים כדי להודיע מעלת 
הצדקה, שמכיון שנתן דינר לעני יצא מהעוני, וגם כדי לייסר את הנשים שלא 
יהיו רגזניות ומתקוטטות עם בעליהן או זו עם זומז. 
וכן תירץ המהרש"א (ד"ס פעשס) שמעשה זה היה בחלום, וביאר שאחר שהקניטה 
אותו אשתו רצה לדעת איך לשמור עצמו מכל תקלה שלא יהיה עני עודמ", 
והחליט להשתמש בחלום של ליל ראש השנה, שהחלומות של לילה זה הם 
יותר אמתיים, שהוא יום הדיןמט. וכן חזר ועשה גם בשנה האחרת, שהשתמש 
בחלום של ליל ראש השנה כדי לשמור עצמו שלא יהיה עני כל כךנ. 


שעל ידי זה נודע לו שחטא, כן יש לו צער כששולטת רימה בגופו, שעל ידי כך נתברר שלא בא 
נקי מחטא, ולא נתקיים בו מה שאמרו (כ"פ ק) 'ברוך אתה בצאתך' שתהא יציאתך מן העולם בלא 
חטא. לח. וכן] משמע באור החיים (וקרb‏ כו י, ד"ס עוד יר5ס 6מכו ונפסי). לט. וכתב שמסוגייתנו 
מוכח שלא כדברי התוספות יו"ט, שהרי הביאו ענין זה לומר שהאדם מרגיש בצער אף לאחר 
מותו. ‏ מ. והמהרי"ץ חיות הניח קושיא זו בצריך עיון גדול. ‏ מא. ראה שם שביאר כן בדברי 
הרשב"א (שו"פ מ" סי" pסט,‏ סו"ד כסערס כעי). ‏ מב. והחנטה היא הוצאת המוח והלב והכבר וכן המעים 
מתוך הגוף, ומושחים את הגוף מבפנים ומבחוץ בשמן אפרסמון, וממלאים את גופו במיני בשמים 
המיבשים את לחלוחית הגוף, וצריך בכל יום להחליף הבשמים, ובתוך כמה ימים ישאר הגוף יבש 
וקשה ללא שינוי אבר מאיבריו, ונראה המת כאלו ישן, ולא יתעפש ולא יסריח ולא יתרחקו ממנו 
בני אדם. אברבנאל (כלספים מט כט). מג. אמנם ראה חתם סופר (קו"ת יו"ד סי שו בשם לקט הקמח 
שכתב על פי הזוהר שחלילה לא פתחו בטן יעקב ולא הוציאו בני מעיו, אלא דרך טבורו הכניסו 
האפרסמון. | מד. אם אותו חסיד הוא רבי יהודה בן בבא. | מה. והקשה עוד, שנראה כדורש 
אל המתים, וכן קשה שיש במעשה זה דבר שאינו שייך במציאות לפי השכל, והוא מה שאמר 
ששמע שתי רוחות מספרות זו עם זו בבית הקברות, וראה בזה להלן בענין 'איך היו הרוחות 
מספרות זו עם זו'. ‏ מו. והביא שכעין זה כתב הריטב"א (נ"נ עג. דיס 6 לגבי המעשיות של 
רבה, יש במעשיות אלו ענינים נרמזים שלא היו נראים להם במראית העין אלא במראה החלום, 
שכשהחכמים הולכים בים אוקיינוס ורואים שם נפלאות השם יתברך, ומתבודדים וחושבים בענינים 
נוראים ונפלאים, בעת השינה נראה להם כענין הרהוריהם ענינים נפלאים המורים על הענין שחשבו 
עליו. וכן כתבו הגאונים שבכל מקום שנאמר שם דידי חזי לי' הכוונה במראה החלום. 
מז. והוסיף שאין להקשות שאם לא היה מעשה זה אלא בחלום איך הוכיחו מחלום זה שהמתים 
יודעים מהנעשה בין החיים, כי לפי מעלתו של חסיד זה ראוי שחלומו יחשב אצלנו כאילו היה 
דבר שראינו בעינינו וכל שכן אחרי שנתקיימו דברי חלומו. וראה שם שמבאר עוד מדוע ראה 
בחלומו שתי רוחות המספרות זו עם זו. | מח. כמפורש בנדרים (מט:) שהיה רבי יהודה בר אלעאי 
עני. = מט. וכאותו מעשה (נ"ג ₪ שרבי יוחנן בן זכאי חלם בראש השנה שבני אחותו יפסידו שבע 
מאות דינרים בשנה זו, וכן היה. | נ. והופיף שכן יש לומר גם במעשים המובאים בגמרא להלן 
שזעירי ושמואל הלכו לבית הקברות, שלא היה זה אלא בחלום. וכן ביאר הבן יהוידע (ל"ה 06 
שהמעשה של זעירי ושמואל היה בחלום, והוסיף שלכך נאמר בהם שהלכו ל'חצר מות', שהם עשו 


ילקוט 


וכתב הבן יהוידע (ל"ס סיןך) שפירוש זה הוא הנכון, וביאר שלכך אמרו שלן 
בבית הקברות, שכל לילה היה דרכו לישון מתוך דברי תורה, ורק באותו 
לילה שהקניטתו אשתו בגלל קושי הפרנסה הרהר קודם שנתו בענין זה, ולכן 
הראו לו מהשמים מראה החלום הזה, והרהורים אלו בענייני העולם הזה נחשבים 
אצלו כטומאה של בית הקברות, ולכך אמרו שלן בבית הקברותנא. 
וכן תירץ הצל"ח (ל"ס הך) שמעשה זה היה בחלום, וביאר שמה שאמרו שלן 
בבית הקברות הוא בדרך משל, שהקבר הוא הפרוזדור לעולם הבא, והחסיד 
הזה תמיד חשב רק בענייני העולם הבא, ועכשיו שאשתו הקניטה אותו, וגם 
שהיה עני ודחוק במזונותיו, ואולי לא היה לו רק דינר זה שנתן לעני, נכנס 
במחשבתו דאגת פרנסתו שהוא ענייני העולם הזה שנקרא פרוזדור. ולכך אמרו 
שהלך ולן בבית הקברות, שהוא פרוזדור, ועל ידי הרהורי לבו בדאגה זו הראו 
לו מן השמים בחלומו מעשה זה. 
ב. אולם בדרשות ר"י אבן שועיב (לכקס ₪05 סטנס) כתב שדבר זה היה בהקיץ, 
וכן כתב הענף יוסף (ל"ס מעפס) בשם הרמב"ן. וביאר הבית יוסף (יו"ד סי' קעט 
סי"ג ד"ס ומיש ודורע) שלכך הלך ללון בבית הקברות, לפי שרצה לברוח מקטטת 
אשתו, ולא רצה ללכת לישון בביתו של אדם אחר כדי שלא ירגישו בו שאשתו 
מקניטה אותונג. 
וכעין זה ביאר העיון יעקב (ד"ס פעעס) שלכך הלך ללון בבית הקברות, שהיה 
ירא שמא לא יצליח להתאפק מלהתקוטט עם אשתו בראש השנה, ולא 
רצה ללכת לבית אחר או לעמוד בחוץ כדי שלא להוציא שם רע על אשתו 
שמתקוטטת עמו, ובגלל שנתן צדקה לעני התגלגל ששמע מה שהרוחות מספרות 
כדי שידע לשמור ממונוי. 
ג. היעב"ץ (לד"ס וסנך) כתב שאולי עשה כן כדי לומר 'הרי אני חשוב כמת', כמו 
שעושים בתעניות שהיו יוצאים לבית הקברות (סעניפ עוז.)ד. 
ד. השפתי חכמים (ל"ס ען) תירץ בשם הכסא רחמים, שלן במרחק ארבע אמות 
מהקברים, ולא נטמא. וכן תירץ העיני בנימין (ל"ס מעסס):ה. 
ה. הבית שערים (עו"ת, פו"ם סי כמ) תירץ שלן בבית הקברות ולא נטמא, שנכנס 
בשידה תיבה ומגדל כמבואר בנזיר (ף: מג.). 
ו. עוד תירץ הבית שערים (שס) שאירע לו שנטמא למת בערב ראש השנה, ואי 
אפשר לטהר עד שבעה ימים, או שנטמא זמן רב קודם ראש השנה ולא היה 
יכול לטהר עצמו לראש השנה כיון שנגמר האפר פרה אדומה:, וכיון שאינו 
יכול לטהר עצמו ברגל מותר לו ללון בבית הקברות. 
וכתב שתירוץ זה דחוק, שהרי מבואר בגמרא שעשה כן שלש פעמים, ודוחק לומר 
שאירע לו שנטמא שלש פעמים לפני ראש השנה באופן שלא יכל לטהר 
עצמו עד ראש השנה. וכתב שאפשר לומר שבשנה ראשונה אירע לו כן, ובשנה 
שניה ושלישית רצה ללון שם כדי לשמוע שוב מה מספרות אותם רוחות, ולכך 
טימא עצמו קודם ערב ראש השנה באופן שלא יכל לטהר עצמו עד ראש השנה. 
ז. עוד תירץ הבית שערים (פס) שאותו חסיד הלך לבית הקברות בערב ראש 
השנה ולן שם, ובערב ראש השנה אין איסור לטמא עצמו בידים אף שעל 
ידי כן יהיה טמא ברגל, ורק ברגל חייב לטהר עצמו אם יכול. 
ח. עוד תירץ הבית שערים (שס) לפי דעת האומרים" שקברי צדיקים אינם 
מטמאים, "שויה יודע להבחין בין קברי צדיקים לאינם צדיקים, ולא הלך 
אלא בסמוך לקברי צדיקים. 
ט. הדברי תורה (פ"6 פֿות סד) תירץ שמעשה זה היה במוצאי ראש השנה!". 


שאלת חלום על ידי כוונות ופסוקים הידועים להם כדי לראות את הנפטר ולשאול ממנו, וחצר מות 
הוא מקום אסיפת רוחות המתים שמשם יעלו למתיבתא דרקיע. והקשה העיני בנימין (ד"ס נעיט) 
שהוא תמוה איך החזיר שמואל מעות יתומים על פי החלום, הרי אמרו (סנסלרין 3) דברי חלומות 
לא מעלים ולא מורידים. וכתב שאפשר שעשה כן לפנים משורת הדין. | נא. וביאר עוד (ל"ס ₪שס 
לחרת) שאחר שראה שבשנה שעברה סיבבו לו ההרהורים שהרהר בענייני עולם הזה לראות חלום 
שבו הצליח בפרנסתו, לכן גם בשנה זו ישן מתוך הרהורים של פרנסה, כדי לראות חלום הנוגע 
להרווחתו. | נב. וביאר עוד, שלא הלך כדי לשמוע את אותם שתי רוחות שמספרות זו עם זו, 
שלא הלך ללון שם אלא כדי לברוח מקטטת אשתו, ובמקרה אירע ששמע אותן שתי רוחות שהיו 
מספרות זו עם זו. ומה שחזר והלך בשנה אחרת ללון בבית הקברות, ולא נזכר בגמרא שאשתו 
הקניטה אותו גם בשנה זו, יש לומר שגם בפעם השניה הלך ללון שם מפני קטטת אשתו. עוד 
כתב שם שיש לומר שבשנה שניה לא הלך ללון שם מפני קטטת אשתו, אלא שאחרי שבשנה 
הראשונה שמע מה שמספרות הרוחות הלך שם בשנה שניה כדי לשמוע שוב מה הן מספרות 
[וצריך ביאור לפי זה איך טימא עצמו בראש השנה ולן בבית הקברות]. נג. והחתם סופר (טו"פ, 
מ"נ יו"ד סי' ענס) ביאר שלן בבית הקברות כדי להנות מצל החומות של בית הקברות, והוכיח ממעשה 
זה שחומת בית הקברות מותרת בהנאה. | נד. וכעין זה כתב בגליוני הש"ס (ד"ס שטס) בשם רבי 
חיים פלטיאל, שהלך ללון בבית הקברות כדי שיבקשו עליו המתים רחמים, כטעם השני בתענית 
שם, הובאו דבריו להלן בענין 'מדוע אינו אסור משום דורש אל המתים'. נה. ראה שם שהוכיח 
מכך שהלך ולן בבית הקברות שאין אדם חייב לטהר עצמו ברגל בזמן הזה שאין בית המקדש 
קיים. וכתב שאם אותו חסיד הוא רבי יהודה בן בבא שהיה בזמן הבית צריך לומר שישן במרחק 
ארבע אמות מהקברים. וראה שאגת אריה (שו"ת, סי סז) שבראש השנה אין אדם חייב לטהר עצמו 
אף בזמן שבית המקדש היה קיים, שאין מצות עליה לרגל, ובזמן הזה שאין בית המקדש קיים, 
גם בשאר הרגלים אין אדם חייב לטהר עצמו. ‏ נו. ראה רש"י סנהדרין (י. ל"ס פפני סטופלס). 
והתוספות (עס ד"ס פעינר) הקשו שכל ימי בית ראשון לא היה חסר להם מאפר פרה. אבל המעשה 
שבאותו חסיד היה בזמן בית שני, וגם התוספות מודים שאפשר שהיו זמנים שלא היה בבית שני 


ברכות יה: 


ביאורים יז 


איך מותר ללון בבית הקברות 


שם. הקשה החתם סופר (פו"ת, פ"כ יו"ל סי ענס), הרי אין ישנים בבית הקברות, 
כמו שאין ישנים בבית הכנסת משום קדושת בית הכנסתיט. וכל מקום 
שהוקצה לבית הקברות לרבים נאסר בהנאה כקדושת בית הכנסת כיון שהוקצה 

למצותו, ואם כן איך הותר לאותו חסיד ללון בבית הקברות. 
ותירץ, שלחכמים ותלמידיהם מותר לישון בבית הקברות, כמו שהותר להם 
לאכול ולשתות ולטייל בבית הכנסת, משום שכבוד וצורך התורה עדיף 

מבית הכנסת ובית הקברות. 
ולפי מה שביארו הכותב, המהרש"א והצל"חל שמעשה זה היה בחלום לא 
קשה כלל. 


מדוע אינו אסור משום דורש אל המתים 


שם. הקשה הכותב (ענ סעין עקנ, דיס כנ) איך הלך אותו חסיד ולן בבית הקברות, 
הרי נראה כדורש אל המתים. 

ותירץ, שענין זה לא היה אלא בחלום, וכן כתבו המהרש"א והצל"חסא. 
והרא"ם (לפֿיס, סי ענס) תירץ שדורש אל המתים היינו שדורש לגופו של המת 
ומדבר על ידי כישוף, ודומה לבעל אוב, אלא שבעל אוב מעלהו 
מקברו, וזה דורש בו בעודו בקברו, אבל הדורש לרוחו של המת אינו בכלל 
דורש אל המתים, שהרוח אינו נקרא מת. ואותו חסיד שמע מה שהיו הרוחות 
מספרות, והיינו שהיה דורש לרוח ולא לגוף, ואינו בכלל דורש אל המתיםסב. 
והבית יוסף (י"ד פי' קעט סי"ג ד"ס ומ"ש װוכם) תירץ שאותו חסיד לא הלך לבית 
הקברות כדי לדרוש מהמתים, לא מגופם ולא מרוחם, אלא משום 
שהקניטתו אשתו, ובמקרה אירע ששמע אותן שתי רוחות שהיו מספרות זו עם 
זו. ומה שחזר והלך בשנה אחרת ללון בבית הקברות, ולא נזכר בגמרא שאשתו 
הקניטה אותו גם בשנה זו, יש לומר שגם בפעם השניה הלך ללון שם מפני 
קטטת אשתו ולא נזכר במפורש כי נסמך על מה שכתב ברישא, או שאחרי 
שוב מה הן מספרות. והלך ללון בבית הקברות כשברח מפני אשתו מפני שהיה 
מתבייש ללכת לביתו של אדם אחר, כדי שלא ירגישו בו שאשתו מקניטה אותו. 
ועוד שלא הרעיב עצמו ולא עשה שום מעשה כדי לדרוש אל המתים, ואין 
איסור דורש אל המתים אלא כשמרעיב עצמוט', ולכך היה מותר לו ללכת 

ללון שם אפילו על דעת שישמע מה שמספרים הרוחות זו עם זו. 
ובגליוני הש"ס (ד"ס ₪ ₪ כתב בשם רבי חיים פלטיאל שהלך לבית הקברות כדי 
שיבקשו עליו המתים רחמים, ולכך אינו אסור משום דורש אל המתיםסי. 


איך היו הרוחות מספרות זו עם זו 


ושמע שתי רוחות שמספרות זו לזו. מובא בגמרא מעשה בחסיד אחד שהלך 
ולן בבית הקברות בליל ראש השנה ושמע שתי רוחות שהיו מספרות זו 

עם זו. וביאר הרמב"ן (פורפ ספדס, שער סגמול סוף פות קכג) שאין הכוונה לסיפור שפה 
וחיתוך לשון, אלא שיש הודעה והשגה לנפשות זו מזו. וכן ביאר בדרשות ר"י 
אבן שועיב (דלפס (60ע ספנס) שהוא כמו רוח הקודש, והיו מספרים בלא חיתוך 

שפה ולשון, והוא כשומע דברי מלאך. 

וכן כתב המעיל צדקה (פות פפעכ) בשם ספר שם טוב שיש הודעה והשגה לגופי 
המתים זה מזה, ומספרים זה עם זה, אף שאינו בשפה וחיתוך לשוןסה. עוד 


אפר פרה. ועוד שהתוספות שם כתבו עוד שאפשר שלא היה אפר פרה מזומן להם להיטהר בו, 
וגם כאן יש לומר כן. נז ראה רמב"ן (נמלנר יע .| נח. הובאו דבריו להלן בענין 'איך ידעו 
בליל ראש השנה מה נגזר על העולם'. ‏ נט. כתב הרמב"ם ₪ פי"ד הי"גן, בתי הקברות אסורין 
בהנאה, כיצד, אין אוכלין בהן, ואין שותין בהן, ואין עושין בהן מלאכה, ולא קורין בהן ולא שונין 
בהן, כללו של דבר, אין ניאותין בהן, ולא נוהגין בהן קלות ראש. ס. הובאו דבריהם לעיל 
בענין 'מדוע הלך ללון בבית הקברות בליל ראש השנה'. סא. הובאו דבריהם לעיל בענין 'מדוע 
הלך ללון בבית הקברות בליל ראש השנה'. סב. וכתב שלכך מותר להשביע את החולה שישוב 
לאחר מותו לומר לו דבר שישאלנו, כיון שרוחו בקרבו, והוא משביע את רוחו ולא את הגוף. 
והבית יוסף (יו"ד סי" קעט סי"ג ד"ס ומ"ם ודוכע) כתב שדברי הרא"ם קשים, שהרי כל דורש אל המתים 
היינו שדורש לרוחו של המת ולא לגופו, שהרי הגוף אין בו ממשות כלל. והדרכי משה (פס) כתב 
שהדיחוי שדחה הבית יוסף את דברי הרא"ם אינו כלום. וכן כתב הגר"א (פס ס"ק כד) שדברי הבית 
יוסף דחויים. וכתב הש"ך טס ק"ק עו) בשם העטרת זהב, שמה שכתב הבית יוסף שהחילוק בין רוח 
לגוף הוא מגומגם, נראה לי שאינו מגומגם על פי חכמי הקבלה ובזוהר בכמה מקומות. סג. וכן 
הוכיח המהרש"א ((לס י. ד"ס כופ) מהמבואר בגמרא כאן. וראה משנת העמרמי טסופ כ מנפס קניץ על 
סו" כית טעכיס, פו"פ סי" רמ) שלכאורה המהרש"א סותר דבריו, שכאן פירש שמעשה זה היה בחלום, 
ואם כן אין להוכיח מכאן שאין בזה משום דורש אל המתים, וביאר שכוונת המהרש"א שלפי ביאור 
הבית יוסף מוכח כן, ולכך כתב שם 'ניחא קצת' כיון שלדעת הריטב"א שהביא כאן שהיה בחלום 
אין ראיה. עוד ביאר שם שבאמת לדעת המהרש"א היה מעשה זה בחלום, אבל מכל מקום אם 
היה איסור בדבר לא היה עושה כן אף בחלום. | סד. וכעין זה כתב היעב"ץ (ד"ס וסנן), שהלך 
ללון שם כדי לומר 'הרי אני חשוב כמת', כטעם השני המובא בתענית שם, הובאו דבריו לעיל 
בענין 'מדוע הלך ללון בבית הקברות בליל ראש השנה'. סה. ומיישב בזה מה שאמרו בילקוט 
שמעוני (מסײַס כמו פפפפ), א"ר חמא ברבי יוסי אין בין הצדיקים החיים לצדיקים המתים אלא הדיבור 
בלבד, ולכאורה קשה מהמבואר כאן שגם המתים מדברים, ולפי מה שנתבאר מיושב שהמתים אינם 
מדברים בשפה וחיתוך לשון. 


איצר החכמה] 


יח ילקוט 


כתב (פות פט) שהיה זה בדרך נס ששמע את קול הרוחות המספרות זו עם זו, 
שקולם נמוך מאודסי. 

וכתב בספר פרי השרה (שו"ת ת"ג סי כע) שמטעם זה אמרו (סנללין מ) שאין 

קוברים רשע סמוך לצדיק, לא מפני שהרשעים פוגמים בגופו של הצדיק, 
שהרי הצדיק דבוק באור העליון, אלא מפני שהמת יכול לספר עם מי ששוכב 
עמו בקרבת מקום, והרשע סובל עונשים גם בקבר, והצדיק רואה בצערו ומרגיש 
צער וכאב מפני הרחמנות שבו כשרואה את הפורענות העוברת על הרשע. ולפי 
זה אם נקבר הצדיק סמוך לגוי לא איכפת לנו, שרק בצערו של יהודי מצטער, 
אלא שכדי שלא יהיה גנאי לרשעי ישראל, שגוי יכולים לקבור סמוך לצדיק 

ורשע ישראל אסור לקבור סמוך לצדיק, לכן אין לקבור גוי סמוך ליהודי. 


הטעם שאין לקבור רשע סמוך לעדיק 


ונשמע מאחורי הפרגוד. מבואר בגמרא שהמתים יכולים לשמוע מה נעשה 

מאחורי הפרגודס'. וכתב המהרי"ל (דכעות, ס' סמסות) שמטעם זה אין 
קוברים רשע סמוך לצדיק, משום שמגלים לצדיק סודות ורזים הנגזרים מאחורי 
הפרגוד, כמבואר כאן, וכשנמצא רשע סמוך לקברו נמנעים מלגלות לצדיק כדי 
שלא ישמע הרשע. וכן כתב באגרא דפרקא (פות כסל) בשם המקובלים, שאין 
לקבור רשע סמוך לצדיק לפי שהרוח באה מהעולם העליון לפקוד את הגוף, 
ומודיעה לו סודות התורה ששמעה ולמדה בעולם העליון, ואם נקבר הצדיק 
סמוך לרשע, והרשע אינו ראוי לשמוע, על ידי זה מונעים את סודות התורה 

גם מהצדיקסח. 


מתי נידון העולם על התבואה 


מה פורענות בא לעולם. מובא בגמרא מעשה בחסיד אחד שהלך ולן בבית 


הקברות בליל ראש השנה, ושמע שתי רוחות שהיו מספרות זו עם זו 
ואומרת האחת לחברתה בואי ונשמע מאחורי הפרגוד איזו פורענות גזרו על 
העולם, ושמעו שנגזר על התבואה שהזורע בזמן הגשם הראשון ברד מלקה 
אותו. ופירש רש"י (ל"ס ונשפע), שאמרו כן לפי שהעולם נידון בראש השנה, ורצו 
לשמוע מה נגזר על העולם באותו יום. והקשו הראשוניםסט, הרי אמרו (כ"ס טז.), 
בפסח נידונים על התבואה. 

ותירצו התוספות ותוספות הרא"ש (כ"ס כו. ד"ס נפסק) ותוספות ר"י החסיד (ד"ס 
סכן)ע, שבראש השנה מזכירים בשמים את הדין שגזרו על התבואה 

בפסח הקודם**. והוסיף התוספות הרא"ש שלפי זה ניחא מה שאומרים בתפלת 
ראש השנה 'ועל המדינות בו יאמר איזו לחרב איזו לשלום איזו לרעב איזו 

לשובע', כלומר שמזכירים הכל בראש השנה, ולכן אנו אומרים 'יאמריעג. 
עוד תירצו התוספות (פס) ותוספות הרא"ש (ד"ס פכנ), שהגמרא כאן סוברת כדעת 
רבי יהודה (ל"ס ע) שהכל נידונים בראש השנה, וגזר הדין על התבואה 
נחתם בפסח שאחר כךל. וכן ביאר בררשות ר"י אבן שועיב (לרקס (יוס ספיני עפרס) 
שהדין הוא בראש השנה, אבל הגזר דין הוא לכל אחד בזמנו, כמו שדינו של 
אדם הוא בראש השנה וגזר דינו ביום הכפוריםץד. 


מדוע לא יכלה לשוט מחמת שהיתה קבורה במחצלת של קנים 


איני יכולה שאני קבורה במחצלת של קנים. השיטה מקובצת (ד"ס פפני) 
ביאר, שלכך לא רצתה חברתה לשוט עמה מפני שהיתה מתביישת 


סו. וכתב שהיה עוד נס שלא השגיחו הרוחות שהוא שם כדי שלא ימנעו מלדבר זו עם זו. ועוד 
נס שאירע שלן בדיוק סמוך לקבריהם של רוחות אלו שדיברו. וכל זה אירע כדי שירויח בזכות 
הצדקה שנתן לעני. | סז. דהיינו מאחורי המחיצה שבין השכינה לצבא מרום. רש"י (כ"פ נט. ז"ס 
פרגול). וכתב בהגהות ר"א גוטמכר (נכטש"י ל"ס הפלגול) שכן צריך להגיה ברש"י כאן. וכתבו התוספות 
(פגינס. טו. ד"ס פונו) ‏ שבכל מקום שמוזכר בגמרא שלנו 'פרגוד' אמרו בירושלמי 'מאחורי בית קדשי 
הקדשים'. | סח. וראה לעיל בענין 'איך היו הרוחות מספרות זו עם זו' בשם פרי השדה טעם 
נוסף מדוע אין קוברים רשע אצל צדיק. ‏ סט. תוספות ("ס טו. ד"ס נפקם), תוספות ר"י החסיד 
ותוס' הרא"ש (ד"ס פכט, ר"ן (כ"ס עו ד"ס סכנ), שיטה מקובצת (ד"ס פפט). = ע. וראה להלן בענין 'איך 
ידעו בליל ראש השנה מה נגזר על העולם' בשם הערוך לנר שהוכיח שצריך לומר כתירוץ זה. 
עא. והקשה המשנה למלך עונס פ"ג סיג), לאיזה סיבה מזכירין בראש השנה את הדין הנגזר בפסח. 
ותירץ על פי מה שכתב הר"ן (כ"ס עו ל"ס נפכנעה) על מה ששנינו שבארבעה פרקים העולם נידון, 
בפסח על התבואה, בעצרת על פירות האילן, ובחג על המים, שעל שלשה דברים אלו נידונים כל 
העולם בשלשה זמנים אלו, אבל בראש השנה כל באי עולם עוברים לפניו אחד אחד, וגוזרים לכל 
אחד מה יהיה חלקו מדברים האלו. ויש לפרש שלכן מזכירים בראש השנה מה שנגזר בפסח, לפי 
שאז נידון האדם על כל המאורעות שלו ועל תבואותיו ופירותיו, וכיון שנידון בראש השנה על פי 
מעשיו, צריך לדעת מה נגזר לכל העולם כדי לתת לאיש זה את המגיע לו. עב. אמנם הרמב"ן 
(דרסס רפ סטנס) כתב, שרעב ושובע שאנו מזכירים בתפילה בראש השנה הוא על הרעב שבא במדינות 
מחמת עצמם, על ידי מצור וכיוצא בזה, וכן הרעב והשובע הבא מחמת גופו של אדם, שאוכל 
ואינו שבע, או שמתברך מזונו במעיו, אבל רעב שיש בעולם כגון של תבואה ופירות האילן אינו 
בראש השנה, אלא כל אחד בזמנו. וכן כתב הריטב"א (ר"ס מו. ד"ס נפֿרנעס) שרעב ושובע שאנו מזכירים 
בתפילה היינו רעב של מהומה, שהבריות אוכלים ואינן שבעים, וזה דין על האדם עצמו שהוא 
בראש השנה, אבל דין ריבוי התבואה או מיעוטה, בפסח הוא. | עג. והר"ן (כ"ס טו. ד"ס הכ תירץ 
שהגמרא כאן סוברת כדעת רבי מאיר (טס, הסובר שהכל נידונים בראש השנה, וגזר דין שלהם 
נחתם ביום הכפורים. וביאר המשנה למלך (פפונס פ"ג ס"ג), שהתוספות תירצו שהגמרא כאן היא כדעת 
רבי יהודה ולא תירצו שהיא כדעת רבי מאיר כמו שתירץ הר"ן, משום שלרבי מאיר הדין של ראש 


ברכות יה: 


ביאורים 


מהרוחות האחרות ששטות, ואף על פי שהגוף אינו זז ממקומו, יש לומר שכמו 
שמכוסה הגוף כך נראית הנשמהעה. 

והצל"ח (ל"ס פפני) ביאר, שכל זמן שהגוף קיים אין הנשמה יכולה להיפרד מהגוף 

ולעלותעי, ולכך קוברים את המתים בתכריכים של פשתן שנרקב מהר 
ואינו מעכב רקיבת הגוף, וזו שהיתה בת עניים ולא היה בידם להלבישה 
בתכריכי פשתן נקברה במחצלת של קנים, ולא נרקב גופה עדיין, ולא יכלה 
הרוח להפרד מהגוף ולשוט בעולם, ולכך חזרה הראשונה ואמרה לה בשנה 
השניה שתבוא עמה [אף שכבר השיבה לה בשנה ראשונה שיש לה מחצלת של 
קנים], שהיתה סבורה שבשנה זו כבר נרקבה המחצלת עם הבשר, והשיבה לה 

שעדיין לא נרקבץז. 

והשלמה משנתו (ד"ס פפכס) כתב שלכך אמרה לה בשנה שניה שתבוא עמה אף 

שכבר השיבה בשנה ראשונה שאינה יכולה, לפי שהיתה סבורה שלא 
באה עמה כיון שהיא היו לה תכריכים נאים, וכשתהיה עמה תתבייש בתכריכים 
שלה, ולכך אמרה לה בשנה שניה 'בואי ונשוט' ולא אמרה 'חברתי בואי ונשוטי, 
והיינו שכל אחת תלך לבדה, ועל זה השיבה לה שלא היתה כוונתי שאיני יכולה 
לשוט בחברתך, אלא שאיני יכולה לשוט כלל מפני שאני נתונה במחצלת של 

קנים, שהיא פשוטה ביותר, ואתבייש בהם אף אם לא אלך עמך. 


איך ידעו בליל ראש השנה מה נגזר על העולם 


מה שמעת מאחורי הפרגוד. הקשה הערוך לנר (כ"ס טו. נקוס' ד"ס גפסס), הרי 
בלילה אין דין, ואין הקדוש ברוך הוא דן את ישראל אלא ביום, ומשמע 
שמעשה זה היה בלילה הראשון של ראש השנה, שבערב ראש השנה הקניטה 
אותו אשתו, ובלילה לן בבית הקברות, ואיך שמעו אותן רוחות מאחורי הפרגוד 
את הדין שיהיה למחרת. וכן הקשה בגליוני הש"ם (ד"ס מעשס), שהרי אין בית דין 
של מעלה נכנסים לדין עד שיקדשו בית דין של מטה את החודש (כ"ס מ:), ואין 
מקדשים את החודש בלילה, ואם כן אין דין בליל ראש השנה אלא ביומו". וכן 
הוכיח העינים למשפט (ד"ס סנן) מכמה מקומות שאין דנים בראש השנה אלא ביום. 
וכתב הערוך לנר (שס) שמכאן ראיה לתירוצם הראשון של התוספות (עס), שבפסח 
נידונים על התבואה, ובראש השנה מזכירים בשמים את הדין שגזרו על 
התבואה בפסח הקודםעט. 
והגר"א (מכי טעס, ד"ס וסנך) ביאר שמעשה זה היה בליל שני של ראש השנהפ. 
והשם משמואל (ועדיס, כ""ס פרעו) תירץ, שדווקא הבית דין של מעלה אינם נכנסים 
לדין בליל ראש השנה, שלפניהם עומדים המיימינים לזכות והמשמאילים 
לחובה, ואינם יודעין אלא מה שלפניהם בגלוי ולא את העתיד להיות, ואם כן 
לא יתכן שיכנסו לדין אלא כשקדשו בית דין של מטה את החודש, ונתגלה לכל 
המיימינים והמשמאילים שהיום יום הדין, אבל כשעדיין לא נתגלה יום הדין 
אינם יודעים לבוא לפני הבית דין, אבל הענינים שהקדוש ברוך הוא בעצמו דן 
אותם, והוא הדיין והוא העד והוא הבעל דין, בלי המיימינים והמשמאילים, זה 
יכול להיות בלילה, ובמעשה המובא כאן היה הקדוש ברוך הוא בעצמו הדיין, 
ולכן נפסק הדין בלילה. 
הדברי תורה (פ"5 פֿות פד) תירץ שמעשה זה היה במוצאי ראש השנהפא. וביאר 
שלא אמרו ששמע מה שמספרות בליל ראש השנה, אלא שבערב ראש 
השנה הקניטה אותו אשתו על שנתן דינר לעני, ומה שאמרו בגמרא שהלך ולן 
בבית הקברות אין ראיה שמיד בליל ראש השנה הלך ללון שם, אלא בראש 


השנה אינו מעלה ואינו מוריד, שהרי אפשר שעד יום הכיפורים יעשו תשובה ויתבטל הדין, ואם 
כן מדוע הכריזו בראש השנה מה נגזר, הרי כיון שאפשר שיתבטל לא היה להם להכריז אלא ביום 
הכיפורים. אבל לדברי רבי יהודה שתחילת הדין בראש השנה וגמר הדין של התבואה הוא בפסח, 
צריך לדעת מה שדנו בראש השנה, שזמן הזריעה הוא קודם הזמן שנגזר הדין, ולפיכך הכריזו 
בשמים מה שדנו בראש השנה, שהוא נפקא מינה לענין הזריעה. והערוך לנר (שס נפופ' ד"ס נפס) 
ביאר שלכך תירצו התוספות שהגמרא כאן היא כדעת רבי יהודה, משום שבכל מקום שנאמר 'מעשה 
בחסיד אחד' הוא או רבי יהודה בן בבא או רבי יהודה בר אלעאי שהוא סתם רבי יהודה [ראה 
לעיל בענין 'מדוע הלך ללון בבית הקברות בליל ראש השנה', וכן מבואר בתוספות הרא"ש (כ"ס 
טז. ד"ס נפסק)] ולכך ביארו התוספות שרבי יהודה כאן הוא לשיטתו שם [והמלא הרועים (נקוס' מס) 
הוסיף שאפשר שמפני שראה רבי יהודה אותו מעשה בשתי רוחות, לכך אמר שהעולם נידון בראש 
השנה]. והריטב"א (פס ל"ס נפֿרנעס) הביא ראיה מהסוגיא כאן שהלכה כרבי יהודה שהכל נידוניס בראש 
השנה, וגזר הדין שלהם נחתם כל אחד ואחד בזמנו. | עד. וביאר עוד מה הוא הדין ומה הוא 
גזר דין, הדין הוא שיאמרו בראש השנה, פלוני זכאי ופלוני חייב, אבל הפסק מה יהיה השכר או 
העונש הוא ביום הכיפורים. וכן הגשמים, בראש השנה גוזרים אם יהיו גשמים מרובים או מועטים, 
אבל בעצרת חותמים שיתכן שיהיו מרובים ויפלו למקום שאין בו יישוב, או שלא בעתם. ובשפת 
אמת (כ"ס טו. ד"ס דתנb)‏ מבואר שבראש השנה נידונים ונגמר ונפסק הדין, אלא שיכול להשתנות כל 
אחד עד זמנו. והוכיח כן מדברי התוספות שביארו שהגמרא כאן היא כדעת רבי יהודה, ואם לא 
נגמר הדין בראש השנה איך ידעו מה נגזר על העולם. | עה. וכעין זה כתב היעב"ץ (ד"ס 6), 
שכשהן שטות בעולם הן שטות בדמות התכריכים שלהם ולא ערומות. עו. וראה מלבי"ם (נרפית 
ג 0 המבאר איך הניח יוסף למצרים לחנוט את גופו של אביו שלא ירקב גופו. | עז. ויש שכתבו 
שכן מוכח מכך שבשנה השלישית נאמר 'אמרה לה, חברתי', ולא נאמר 'אמרה לה חדא', משמע 
שהשניה אמרה, והיינו משום שבשנה השלישית כבר נרקב גופה. ‏ עח. ובגליוני הש"ס הניח 
קושיא זו בצריך עיון. ‏ עט. וכ[ תירץ העינים למשפט (ד"ס ה). ‏ פ. לכאורה בגמרא משמע 
שהיה בלילה הראשון כמו שנתבאר, וראה להלן בסמוך בשם הדברי תורה. | פא. והביא שכן 
מבואר בזוהר הקדוש (פרשת פרומס, קמנ.) שביום ראש השנה כל נפש ונפש מבקשת רחמים על החיים, 


ילקוט 


השנה לא רצה להתקוטט עמה, ‏ ובליל ראש השנה ישן בבית הכנסת או בבית 
המדרש, ובמוצאי יום טוב הלך ולן בבית הקברות, ושמע מה שהרוחות מספרות 
שנגזר בראש השנהפנ. 


מה תפקידו של המלאך דומה ומדוע נקרא כך 


דלמא דומה קדים ומכריז להו. ביאר רש"י (ל"ס דלמ) שהוא המלאך הממונה 
על המתים5ג. והמהרש"א (סגיגס ס. ד"ס דרעינש) ביאר שהוא המלאך הממונה 

על הגיהנספי. 
ואמרו בזוהר הקדוש (פרטת טנות, ית.), אמר רבי יוחנן, בשעה שאמר משה ספות 
ינ ינ) 'ובכל אלהי מצרים אעשה שפטים', הלך דומה שרו של מצרים 
ארבע מאות פרסה, אמר לו הקדוש ברוך הוא, גזרה נגזרה לפני, שנאמר (קעיס 
כד כ6) 'יפקד ה' על צבא המרום במרום' וגו', באותה שעה נטלה השררה ממנו, 
ונתמנה דומה להיות שר של גיהנם לדון שם את נפשות הרשעים, ורבי יהודה 
אומר על המתים נתמנה. משמע שבזה נחלקו תנא קמא ורבי יהודה, אם דומה 

ממונה על המתים או על הגיהנם. 

והמהר"ל ידועי פגדום, סנת קנכ:) כתב שנקרא בשם דומה, משום שכח הדיבור 
הוא המייחד את האדם בהיותו בחיים, ואילו במותו הוא דומם, שאין 

דיבור במתים. 


מדוע נקרא 'אבוה דשמואל' 


דאבוה דשמואל. הכן יהוידע (ד"ס פיש) ביאר בשם רב האי גאון, שהיה נקרא 
'אבוה דשמואל' ולא היה נקרא בשמו משום מעשה שהיהפה, שפעם אחת 

הלך למקום רחוק להתעסק בסחורה, ומצאה אותו אשה מדיית אחת שהיתה יודעת 
בלשון העופות, ותבעתו לדבר עבירה, ונתנה לו אלף ככרי כסף, ואמר לה למה, 
אמרה לו שמעתי שבזה הלילה תוליד בן שלא יהיה כמוהו בחכמה [שמלבד שהיה 
שמואל אדם גדול בתורה, היה גדול גם בשאר חכמות, שהיה רופא מומחה והיה 
הרופא של רבי (נ"ת פס), והבין בחכמת הכוכבים עד שאמר הירין לי שבילי 
דשמיא כשבילי דנהרדעא' (קמן ש:), והיה בקי בתולדות הלבנה והילוכה וסדר 
המזלות (כ"ס כ:), ורב קרא עליו את הפסוק (ללפנ ד ו) 'כל רז לא אנס לך' (פונין 
נט.)], וכששמע דבר זה הלך בלילה לביתו בקפיצת הדרך, וידע את אשתו, 
ונתעברה, ושב לדרכו בקפיצה, וכשבא הדבר לבית דין הלקוה, וילדה בן ונקרא 
שמואל, ואחר כך בא אביו והעיד עליו שהוא בנו, והיה שמואל אומר אני הרגשתי 
כשהלקו את אמי והכוני ברצועה על ראשי, שמקום הרצועה ניכר בראשי שפצעו 

אותי, ולכן היו קוראים לו 'אבוה דשמואל', להודיע לכולם שאביו היהפי. 
והופיף המילי דברכות (ד"ס 6" שלכך לא אמר שמואל מתחילה שרוצה את 
אבא בר אבא אביו של שמואל, כיון שלא רצה להזכיר את המעשה 
שמחמתו היה נקרא אבוה דשמואל, שגנאי הוא לו. 

החיד"א (פתס עינס, ד"ס נעינם) ביאר בשם הרמ"ע מפאנו שאביו של שמואל היה 
גילגול של שמואל הנביא, ושמואל בנו היה גילגול של שאול המלך, 

ולכך היה נקרא 'אבוה דשמואל', וכשם ששאול הלך אחר שמואל אחר מותופז 
כך הלך שמואל אחר אביו לאחר מותו, וכשם שאמר שמואל לשאול 'מחר אתה 
עימי במחיצתי' ((ע? ינ:), כך אמר אביו של שמואל לשמואל 'לעגל קא אתית'. 
ובספר יוחסין (מפמר עני קלר ספמוכליס פות ספנ"ףq)‏ כתב שנקרא כן כדי להכירו, משום 

שהיו הרבה בני אדם ששמם 'אבאי. 
עוד ביאר בספר יוחסין (פס), שהיה נקרא כן לכבוד ולמעלה שהיה אביו של 
שמואל הבקי בתורה ובכל החכמות, כמו שנאמר (נלפפית כס ש) 'אברהם 
הוליד את יצחק'. 


מדוע היה שמואל נקרא כן 


הוו קא קרו ליה בר אכיל זוזי דיתמי. מובא בגמרא שהיו מפקידים מעות 
יתומים אצל אביו של שמואל, וכשמת לא היה שמואל אצלו ולא ציוה 
אותו על מעות היתומים, והיו קוראים לשמואל 'בן האוכל מעות של יתומים'. 


ובמוצאי ראש השנה הולכים ומשוטטים לשמוע מה נגזר על העולם. ‏ פב. והוסיף שלפי זה 
מיושב מה שהקשו האחרונים איך טימא עצמו בראש השנה [ראה לעיל בענין 'מדוע הלך ללון 
בבית הקברות בליל ראש השנה'ן, ולפי מה שנתבאר, באמת לא טימא עצמו בראש השנה. פג.וכן 
מבואר ברש"י בחגיגה (פ. ד"ס דרעי6) שהוא המלאך השומר על המתים. וכן בסנהדרין (נד. ל"ס על 
סמומות) שהוא המלאך שהנשמות נפקדות אצלו. | פד. כן מבואר בזוהר הקדוש בהקדמה (פ) ובעוד 
מקומות. ‏ פה. הובא בקיצור בתוספות (קילופין עג. ד"ס מפֿ) וברא"ש (שס פ"ד סי  .)‏ פו. והופיף 
לבאר שלכך לא הודיע לשני בני אדם שבאותו לילה בא לביתו כדי שלא להוציא לעז על בנו, 
כיון שאת קפיצת הדרך עשה על ידי שם, והסכים להשתמש בשם בשביל מצוה להוליד בן חכם 
גדול, אבל בחזרה איך ישתמש בשם לצורך ממונו, והוא היה מוכרח לחזור מיד בשביל מסחרו, 
ולכך השתמש בשם זה של קפיצת הדרך פעם אחת גם לצורך הליכה וגם לצורך חזרה, ולכן לא 
היה יכול להתעכב, וגם לא היה יכול לעשות הפסק בדיבור שידבר עם שום אדם, שאם היה מדבר 
היה נפסק כח השמוש שעשה באותו שם לפני יציאתו, וצריך לעשות שמוש חדש לצורך חזרתו, 
ולכך ודאי אפילו עם אשתו לא דיבר כלום, אלא בעל בשתיקה ברגע אחד, והלך לו למקומו בכח 
אותה האמירה של שמוש השם אשר הזכיר קודם שיצא. פז שהעלה שאול את שמואל באוב 


(שמופנ 5' כם י)-יש). | פת. ראה מועד קטן (ים.) שהיה לו אח שהיה שמו פנחס. פט. כמבואר שם 


ברכות יה: 


ביאורים יט 


והקשה הפרשת מרדכי (ל"ס 56י0, שאם באמת היה אוכל מעות של יתומים למה 
לא הזמינוהו לדין תורה, ואם לא זכו בדין למה קראו לו כך. ועוד הקשה, 
שהרי היו לשמואל אחים"", ובודאי גם הם נטלו חלק בירושת אביהם, ולמה 
קראו דווקא לשמואל כך. 

ותירץ, שאביו של שמואל לוה מעות ומת, ואחר כך מת גם המלוה, ודעת 

שמואל (שנועות מת.) שאם מת הלוה ואחר כך המלוה, יתומי המלוה אינם 
יכולים לגבות את החוב מיתומי הלוה9ט, ולכך לא יכלו אותם יתומים שאביהם 
הלוה מעות לאביו של שמואל לתבעו לדין ולהוציא את הממון מידו, ולכך 
קראו לשמואל 'אכיל זוזי דיתמי' כיון שלפי ההלכה שלו הוא אוכל מעות של 
יתומים. ושמואל ידע שאם היו לאביו מעות של יתומים היה מצוה להחזירם 
קודם מותו, ולכן הלך ל'חצר מות', כלומר שהלך לברר באיזה אופן נפטר אביוצ, 

האם היה בדעה צלולה והיה לו פנאי לצוות, או שנפטר פתאוםצא. 


איך נכנס שמואל שהיה כהן לבית הקברות 


אזל אבתריה לחצר מות. מבואר בגמרא ששמואל הלך ל'חצר מות' כדי 
לשאול את אביו על מעות היתומים שהיו מופקדים אצלו. והקשה החלקת 
יואב (כסגסות ע! סס"ס נסוף סספכ), הרי שמואל היה כהןצג, ואיך נכנס לבית 
הקברותצי. 
ותירץ המצפה איתן (ד"ס 06 שדבר זה היה בחלוםצי. 
והבית יוסף (ו"ד סי" קעט סי"ג ד"ס ומ"ש ודולט) כתב ששמואל עשה כן על ידי 
השבעת שמות. ומשמע שלא הלך לבית הקברות אלא שאל את אביו 
על ידי שם. 
והגר"א (פפלי טעס, ד"ס 6וי0) תירץ שהלך למקום שהנשמות יושבים שם ולא לבית 
הקברות ממש. 
וכעין זה כתב הבית אברהם (וופת ססיי 6דס, 6ות כ), שלכל אדם יש כלי אמצעי, 
והוא ממוצע בין הנפש לגוף, והוא מקום משכן הנפש, והוא נקרא גוף 
האדם, אבל החומר נקרא בשר אדם, וכל העונשים ודיני הקבר והגיהנם כולם 
נאמרו על הגוף אמיתי הזה, והוא קבור בחצר מות, שהוא מקום מיוחד לקבורת 
הגופים, ושמואל הלך לחצר מות ולא לבית הקברות. 
והמהרש"ם (ד"ס 06 תירץ שעמד רחוק מהקברים ולא נטמאצי. 


האם מותר לאדם ששם אביו 'אבא' לקרוא לאביו אבא 


שמואלצי. וקשה, שהרי מבואר בקידושין (8:)צ' שאסור לאדם להזכיר את 
שמו של אביו אף לאחר מותוצ". 
ותירץ העיני בנימין (ד"ס נעינפֿ) שכיון שעשה כן לכבודו של אביו ולא היה אפשר 
בענין אחר מותרצט. 
אולם דעת החיד"א (שס סגדוליס, ערך 3ס, פתת עיניס (סלן מז. ד"ס פעו) שאיש ששמו 
אבא, וכולם קוראים לו כן, אסור לבנו לקרותו אבא, שאף על פי שאילו 
היה לו שם אחר היה מותר לקרותו אבא, ואדרבא מכבדו וקורא אותו אבא 
בלשון חשיבות, זה שהורגל שמו בפי הכל וקוראים לו אבא, אסור לבן לקרוא 
לאביו אבא. 


האם היה שמואל חבירו של לוי 


אדהכי חזייה ללוי. כתב רש"י (ל"ס פויס) שלוי היה חבירו של שמואל. וכן 
כתב הרשב"ם (פפפיס קג. ד"ס וכנס) ששמואל ולוי היו חברים. והקשה העיני 

בנימין (נרע"י ד"ס מזיס) שהרי לוי היה רבו של שמואל כמבואר בכמה מקומות 
שאמר שמואל משמו של לוי?. וכתב שצריך לומר כגירסת הספרים אחריםקא 
ברש"י שגרסו 'הכירו' ולא 'חברו'. והעינים למשפט (ננט"י פס) כתב שאפשר לפרש 

בדברי רש"י שהיה חבירו של אביו של שמואל ולא של שמואל עצמולנ. 

והרמב"ם (סקדעס 9ד ספוקס) כתב ששמואל קיבל מרבי חנינא בר חמא. וכתב 
הראב"ד (ספגות, פס) ששמואל קיבל מלוי ולא מרבי חנינא בר חמא. 


שאביהם היה חייב שבועה לבני לוה כדי להוציא ממון זה, ואין אדם מוריש לבניו ממון שהוא 
חייב להשבע עליו. צ. כמבואר בגמרא ששמואל לא היה אצל אביו בשעת פטירתו. צא. והופיף 
שעל כרחך צריך לפרש כן את מה שאמרו שהלך ל'חצר מות', שהרי היה כהן (מגיס כנ), ולא היה 
יכול להכנס לבית הקברות. ‏ צב. כמבואר במגילה כ | צג. והניח קושיא זו בצריך עיון. 
צד. וכן ביארו הכותב (ענ סעין יעקנ, ד"ס כנ), המהרש"א (ד"ה פעטס) והצל"ח (ד"ס הנ). צה. וראה 
ביאור נוסף בפרשת מרדכי (ד"ס 006, הובאו דבריו לעיל בענין 'מדוע היה שמואל נקרא כן'. 
צו. וכתב בספר יוחסין (מפמר חמ קדר ספמורפיס פופ ספנ"ף) שנראה שמת אביו של אבא קודם שנימול, 
כי קראו לו כשם אביו, כמבואר בגמרא שהוא אבא בר אבא. צז.וכן נפסק בשולחן ערוך ("ל 
סי כמ ס"כ). ‏ צח.וכן הקשה רבי עקיבא איגר (פ" כע ס"נ) על מה שנפסק בשולחן ערוך טס) שאסור 
לבן לקרוא בשם אביו אף לאחר מותו, מהמבואר בגמרא כאן ששמואל קרא לאביו בשמו. 
צט. כמבואר בפתחי תשובה (טס פק"ט. וכן מבואר בתורה לשמה (טו"פ, סי כסל) שמותר לקרותו אבא 
[אמנם בפתחי תשובה והתורה לשמה לא כתבו שהוא רק כשאי אפשר בענין אחר]. וראה עוד 
בתורה לשמה (פס) שדן במי ששם אמו מזל טוב, אס מותר לו לברכה בברכת מזל טוב. ק. שבת 
(קח:), עירובין (), סוכה (65, ועוד. | קא. וכן הגיה המהרש"ל. קב. וכן כתב הבן יהוידע (ד"ס 
סױיס) שהיה לוי חבירו של אביו של שמואל. 


כ ילקום 


והכסף משנה (עס) כתב על דברי הראב"ד, איני יודע מנין לו שהיה תלמידו של 
לוי. וכתב העינים למשפט (פס) שמוכח כן בהרבה מקומות בש"ס שאמר שמואל 
משמו של לוילג. 
וכתב המילי דברכות (ד"ס 6דסכי) שכיון שהיה שמואל תלמידו של לוי, כמו שכתב 
הראב"ד, לכך אמר שאם הוא חשוב שם שיכניסו את לוי, שאם לא כן 
לא יוכל שמואל להכנס למתיבתא דרקיעא, שאי אפשר שיהיה הרב בחוץ 
והתלמיד בפנים, ולכן הכניסו את לוי. 


ביאור שאלתו של שמואל 


אמר ליה אמאי יתבת אבראי מאי טעמא לא פלקת, ביאר הגר"א (פפרי טעס, 
ד"ס פֿמפי) ששאל אותו שתי שאלות: א. מדוע אתה יושב בחוץ ואינך יושב 
בעיגול עם כולם. ב. מה הטעם שלא עלית לישיבה של מעלהקז. 

וכתב היגיעות מרדכי (נרם"י ד"ס 0% על מה שפירש רש"י ששמואל ראה שכל 
המתים יושבים בעיגול, וראה את לוי יושב מחוץ לישיבה של שאר 

המתים, שמכאן היה משמע לו כן, שמלשון הגמרא משמע ששאלו שתי שאלות 

כמו שנתבאר, ומכך ששאל אותו מדוע יושב מחוץ לישיבה של שאר המתים, 

משמע שהיו יושבים כולם בעיגול ולוי ישב מחוץ לעיגול, שאם היו יושבים 

כולם בשורה לא שייך לומר שישב מבחוץ, אלא שישב רחוק, שהלשון 'חוץ' 

משמע חוץ למחיצה, ואם ישבו בעיגול הוא דומה למחיצה. 

והבן יהוידע (ד"ס פוס) ביאר שבאותו מקום שהיה נדמה לו בחלוםקה שהוא 
מקום התאספות הרוחות, היה נדמה לו שיש בו מקום פנימי ששם שוכנים 

רוחות המכובדים יותר, ומקום חיצוני ששם שוכנים הרוחות הקטנים מאותם 

היושבים בפנימי, ולכן שאלו מדוע יושב בחוץ. 


איך משמע שהמתים יודעים מהנעשה בין החיים 


אלמא דידעי. פירש רש"י (ל"ס 05%) שמשמע שהמתים יודעים מה נעשה בין 

החיים מכך שידע אביו של שמואל ששמואל חשוב בין החים. 
והתוספות (ל"ס מפ) פירשו שהראיה היא מכך שאביו של שמואל ידע ששמואל 
עומד למות. והוסיפו שאין לדחות שידע ששמואל עומד למות כיון שהמלאך 
דומה הממונה על המתים הכריז על כך, שודאי אינו מקדים להכריז זמן רב כל 
כך לפני פטירתו של האדם, שגם הוא עצמו אינו יודעקי. וביאר השפתי חכמים 
(נפוס' מס) שלכך אין מגלים לדומה זמן רב קודם שמת, משום שמא תתבטל 

הגזירה ויגזר עליו לחיות. 


מדוע לא פירשו התוספות כפירושו של רשיי 


ביאר המהרש"א (ד"ס 606) שלכך לא ביארו התוספות כפירוש רש"י שהראיה 
שהמתים יודעים מהנעשה בין החיים היא מכך שידע אביו שהוא חשוב 

בין החיים, משום שהם פירשו מה שאמר לשמואל שהוא חשוב 'בהאי עלמא' 
הכוונה בעולם זה שאני בו, דהיינו בעולם העליון, ולא בעולם הזה בין הבריות. 
והפרחי אביב (ל"ס פמ) כתב עוד, שסברו התוספות שבעל כרחך אין לומר 
כפירוש רש"י שהיה שמואל חשוב בין החיים, שהרי בגמרא משמע 

שלא היה חשוב כל כך בין החיים, שהרי כינו אותו 'בן האוכל מעות יתומים'. 
ועוד שאפילו אם נאמר שאכן שמואל היה חשוב בין החיים, מכל מקום היה 
לגמרא לדחות שאביו ידע שהוא חשוב בין החיים כיון שנפטר זמן מועט קודם 
לכן?ז, והיה ידוע לו שבנו חשוב בין החיים, ולא משום שהמתים יודעים מה 
נעשה בין החיים. ובעל כרחך מה שאמר לו שהוא חשוב 'בהאי עלמא' הכוונה 
לעולם העליון, שכשאמר להם שרוצה את אבא בר אבא אבוה דשמואל ידעו 

מיד מי הוא. 

והריא"ף ‏ על סעין יעקנ, ד"ס 6מ6) כתב שלכך לא רצו התוספות לומר כפירוש 
רש"י, שלתירוץ הגמרא שאביו של שמואל ידע שהוא חשוב מכך 

שהכריזו למעלה פנו מקום, משמע שמה שיודעים למעלה הוא שיבוא מיד, אבל 
לא אם הוא חשוב בין החיים, שאם יודעים מי חשוב בין החיים לא תירץ כלום, 

שבהכרזה זו אינם יכולים לדעת מי חשוב בין החיים. 

והיגיעות מרדכי (נתוס' ד"ס %מ6) תירץ את דעת רש"י, שגם לפירוש רש"י אמר 
לו שהוא חשוב בעולם העליון, ומה שכתב רש"י שאמר לו שהוא 


קג. ראה במקומות שצויינו בהערה לעיל. קד. ורצה לומר שלא נפרש שהכל שאלה אחת, ושאלו 
מדוע יושב מחוץ למתיבתא דרקיעא ולא עלה עם כולם, שאם נפרש כן קשה כפל הלשון שאמר 
'אמאי יתבת אבראי מאי טעמא לא סלקת', והיה לו לומר 'אמאי יתבת אבראי ולא סלקת'. 
קה. ראה לעיל בענין 'מדוע הלך ללון בבית הקברות בליל ראש השנה'. | קו. וכתב בהגהות 
רא"מ הורוויץ (נפוס' פס שיש לומר בפשיטות שלכך לא ידע דומה ששמואל עומד למות, לפי 
שנפשות הצדיקים אינם נמסרים לדומה, כמבואר בשבת (קכ:. קז כמו שנראה בגמרא שמעשה 
זה היה בסמוך לפטירתו, שאז היו מכנים את שמואל 'בן האוכל מעות יתומים', ובא שמואל אצל 
אביו כדי לשאלו היכן הניח מעותיהם של היתומים. קח. וראה עוד מנחם משיב נפש (ד"ס פמ6) 
שיישב באופן אחר. ‏ א.וכתב רבי יהונתן אייבשיץ (פילוטי ככי יסונתן לעיל ים. ד"ס רכי פיי יערות דכט מ" 
דס טו), יש צדיקים שאף לאחר מיתתם יש להם דביקות לתחתונים, להשפיע להם לטוב ולהועיל 
להם לכל טוב כאשר היה בחייהם, כמו כן בהסתלקם, שטבעם הטוב אז יותר מתגבר בקרבתם 
לפני ה' שהוא מקור הטוב, והם כסולם מוצב ארצה וראשו בשמים, צינור טהור להוריד שפע 


ברכות יח: - ים. 


ביאורים 


חשוב בין החיים אין הכוונה שהוא חשוב בעיני החיים, אלא שבעולם העליון 

הוא חשוב יותר משאר האנשים החיים, וכוונת הגמרא להוכיח שלא כדעת מי 

שאמר לעיל שאין המתים יודעים מחשיבות בנם בעולם הזה ולמדו זאת ממה 
שנאמר (ליוג יד כ) 'יכבדו בניו ולא ידע'קח. 


מדוע לא פירש רש"י כפירוש התוספות 


ביאר הריא"ף (על סעין יעקנ, ד"ה %6מ6) שרש"י לא רצה לפרש כמו שפירשו 

התוספות, שהראיה שהמתים יודעים מהנעשה בין החיים היא מכך שידע 
אביו של שמואל ששמואל בנו עומד למות, משום שאם כן מדוע לא תירצה 
הגמרא כמו שאמרו לעיל, שידע שעומד למות כיון שהמלאך דומה הממונה על 
המתים הכריז עליו שעומד למות. ומה שתירצו התוספות שדומה מכריז רק סמוך 
לפטירתו של האדם, עדיין קשה, שהרי כאן שמואל עמד למות בסמוך לזמן זה, 
שהרי אמר לו אביו 'דלעגל קא אתית', והיינו שבקרוב תבוא אצלינו. ולכך פירש 
רש"י שהראיה היא מכך שאביו של שמואל ידע שהוא חשוב בין החיים. ואת 
הראיה הזאת דחו בגמרא, שמא אינם יודעים מהנעשה בין החיים, אלא שלאדם 
חשוב מכריזים לפני מותו, וכאן אצל שמואל שהיה חשוב בין החיים הקדימו 

להכריז 'פנו מקום', ולכך ידע אביו שהוא חשוב בין החיים. 


במה נתקיימה השבועה 


שבועה שנשבעתי לכם כבר קיימתיה לבניכם. ביאר המהרש"א (ד'ס כנכ) 

שאף על פי שבשעה שאמר להם כן עדיין לא נכבשה ארץ ישראל, 

מכל מקום כיון שכבר כבשו את ארץ סיחון ועוג, שהיא חלק מארץ ישראל, 
וגם הראה ה' למשה את כל הארץ, הרי הוא כאילו כולה נכבשה לפניהם. 


יט. 


אם יש לדחות שיודעים על ידי אחרים שמתו 


כי אמר להו מאי הוי. הקשה המהרש"א (של ים: ד"ס וס, שיש לדחות כמו 

שאמרו לעיל שהמתים אינם יודעים מה נעשה בין החיים, אבל אחרים שמתו 
עכשיו באים ומספרים להם מהנעשה בעולם, וגם כאן אמר הקב"ה למשה 
שכשימות יספר לאבות מה נעשה בעולם. ותירץ, שרק לפי דעתו של אותו אחד 
מבני רבי חייא, שלמד שהמתים אינם יודעים מהנעשה בעולם ממה שכתוב 
'יכבדו בניו ולא ידע', אפשר לומר שאחרים שמתו עכשיו באים ומספרים להם, 
כמו שדחו בגמרא לעיל, אבל לרבי יונתן שלמד שהמתים אינם יודעים מה נעשה 
בעולם ממה שכתוב 'והמתים אינם יודעים מאומה', משמע שאינם יודעים כלום, 

אפילו על ידי שאחרים באים ומספרים להם. 


למסקנת הגמרא האם המתים יודעים מה נעשה בין החיים 


אלא מאי דידעי וכו'*. התוספות בסוטה (ל: ד"ס 6נותי) הקשו על המבואר 
בגמרא שם שכשנשלח כלב עם המרגלים פירש מהם והלך להתפלל על 
קברי האבות שיבקשו עליו רחמים שינצל מעצת מרגלים, שהרי אין המתים 
יודעים מה נעשה בין החיים, ולמסקנת הגמרא כאן משמע שאפילו אבות העולם 
אינם יודעים מה נעשה בין החייםג. והקשו האחרוניםי, שהרי למסקנת הגמרא 
כאן מבואר שאף רבי יונתן שאמר למעלה שהמתים אינם יודעים מהנעשה בין 
החיים, חזר בו, וגם לדעתו המתים יודעים מה נעשה בין החיים, ולכך אמר 
הקדוש ברוך הוא למשה שיודיע לאברהם יצחק ויעקב שקיים לבניהם את 
השבועה שנשבע להם שיתן את ארץ ישראל לזרעם, ומה שהיה צריך משה 
לומר להם דבר זה הוא כדי שיחזיקו לו טובה על מה שעשה לבניהם. 
ויש שכתב שראיית התוספות שם היא מהמבואר בהמשך הגמרא כאן שכל 
המספר אחרי המת כאילו מספר אחרי האבן, והיינו משום שאין המתים 
יודעים מה נעשה בין החיים, ומה שהמספר אחרי מיטתו של תלמיד חכם נענשז, 
היינו משום שהקדוש ברוך הוא תובע את כבודם, ולא משום שהם יודעים 
שסיפרו עליהםה. 
ובהגהות בן אריה (סועס (ד: נתוס' ד"ס 6נותי) ובפתח עינים (קס) ביארו, שקושיית 
התוספות בסוטה היא רק לדעת האומר שהמתים אינם יודעים מה 


מהשמים ולהריקו על ראש התחתונים הצדיקים, ויש צדיקים שמסולקים בכל אופן מהעולם התחתון, 
ואין להם חיבור ושייכות כלל לתחתונים, אלא עולים במעלות בית אל לחזות בנועם ה' ולבקר 
בהיכלו, וזהו שנחלקו חז"ל אם המתים יודעים מאומה או לאו, שנודע בכל המחלוקות שאלו ואלו 
דברי אלהים חיים, והוא אף בזה, כי יש קצת צדיקים שיודעים, כי יש להם שייכות בתחתונים, 
ויש שאין יודעים. ‏ ב. ותירצו שעל ידי שיוצאים ומתפללים על קבריהם כדי שיבקשו עלינו 
רחמים, מודיעים להם מן השמים שכך התפללו. | ג. פתח עינים (סוטה (ד: ד"ה 6מפי) הגהות מלא 
הרועים (טס גפוס ד"ס 5נופי), וכן הקשה מסורת הש"ס מס וכתב שמצוה ליישב. וכן העיר המהרש"א 
בחגיגה (ד: ד"ס ליכ) על המבואר בתוספות שם (ד"ס דלַכ) שהמתים אינם יודעים מה נעשה בין החיים 
[אמנם המהרי"ץ חיות שם (נתוסי ד"יה דכ)) כתב ששם מבואר שאינם יודעים מחשבות ודברים נעלמים, 
וזה נכון אף למסקנת הגמרא כאן, שגם לדעת האומר שהמתים יודעים מה נעשה בין החיים, מכל 
מקום אינם יודעים אלא דברים גלויים וידועים]. | ז. כמבואר בגמרא שהיה אחד שדיבר אחרי 
מיטתו של מר שמואל ונפלה עליו קורה מהגג והמיתה אותו. | ה. אולם תירוצו קשה, שהרי 


ילקוט 


נעשה בין החיים. ומה שכתבו התוספות שמשמע במסקנא שאפילו אבות העולם 
אינם יודעים, כוונתם לומר שאין לחלק ולומר שדווקא סתם מתים אינם יודעים 
מה נעשה בין החיים, אבל אבות העולם יודעים, ולכך הלך כלב להתפלל על 
קבריהם, שהרי למסקנת הגמרא כאן משמע שלדעת האומר שאין המתים יודעים 
מה נעשה בין החיים אף אבות העולם אינם יודעים. והוא ממה שאמרו שרבי 
יונתן חזר בו ממה שאמר שהמתים אינם יודעים מה נעשה בין החיים, כיון 
שאמר לו הקדוש ברוך הוא למשה שילך ויודיע לאבות שקיים לבניהם את 
השבועה שנשבע להם, ואם נחלק ונאמר שאף לדעת האומר שאין המתים יודעים 
מה נעשה בין החיים מכל מקום האבות יודעים, אם כן מדוע חזר בו, הרי משם 
אין להוכיח אלא שהאבות יודעים מה נעשה בין החיים ולא שסתם מתים יודעים. 
ואף שהוא חזר בו מכל מקום מבואר לעיל שאחד מבניו של רבי חייא סובר 
שאינם יודעים, וכן רבי יצחק שאמר שהמספר אחר מיטתו של המת כאילו 
מספר אחר האבז סובר כן לדעה שפירשו שהוא משום שאין המת יודע, ולדעה 
זו הקשו התוספות מהמבואר בסוטה שהמתים יודעים מה נעשה בין החיים. 
וביגיעות מרדכי (ד'יס 66) מבאר מה שכתבו התוספות שמשמע במסקנא שאפילו 

אבות העולם אינם יודעים, שאף שאכן למסקנת הגמרא המתים יודעים 
מה נעשה בין החיים [ולא כמו שהיה סבור רבי יונתן מתחילה שאין המתים 
יודעים כלל], מכל מקום אפשר שזה דווקא אם אדם אחר מת ומודיע להם, 
שדבר זה אין לפשוט מכך שאמר הקדוש ברוך הוא למשה שיודיע לאבות שקיים 
את השבועה לבניהם, שאפשר לדחות שלא אמר לו להודיע להם אלא כדי 
שיחזיקו לו טובה', ודבר זה נשאר בספקז, וכמו שמוכח מכך שנחלקו בסמוך 
בדברי רבי יצחק שהמספר אחרי המת כאילו מספר אחרי האבן, אם זה משום 
שהמת אינו יודע או שיודע ולא איכפת לו, וכוונת התוספות בסוטה להקשות 

לפי הצד שהמתים אינם יודעים מעצמם כלום. 


ביאוךְ הלשון 'מטתן' 
אמר רבי יהושע בן לוי כל המספר אחר מטתן של תלמידי חכמים נופל 
בגיהנם. פירשו התוספות (ל"ס 6פיי)", שהמספר בגנותו של תלמיד חכם 
היינו לאחר מותו נופל בגיהנם. וביאר המהרש"א (ד"ס כנ) שלכך שינה רבי יהושע 
בן לוי את לשונו ואמר 'אחר מטתן', ולא אמר כמו שאמר רבי יצחק לעיל, כל 
המספר 'אחרי המת', מפני שהצדיקים אף לאחר מותם קרויים חיים, ולכך אמר 
'מטתן' שהם כאילו שוכבים חיים על מיטתם. 
והערוך (עכך 6כ, סוכ כסגסות וכיוניס) ביאר בשם רכינו חננאלט, ש'מטתן' הוא מלשון 
הטיה, שאומר עליו שנטה מדרך הישרה, ולכך נופל בגיהנם כיון שודאי 
עשה תשובה כמבואר בגמרא בסמוך. ולפי פירוש זה אין הכוונה שמספר בגנותו 
לאחר מותו, אלא מדובר שמספר בגנותו בחייו'. 


דווקא אם ראה שעבר עבירה בלילה 


אם ראית תלמיד חכם שעבר עבירה בלילה. ביאר העיון יעקב (ל"ס פס), 

שלכך אמרו בבית מדרשו של רבי ישמעאל שעבר עבירה בלילה, לפי 
שדווקא אם עבר עבירה בלילה בסתר, ולא ראהו שום אדם חוץ ממנו, אז לא 
יהרהר אחריו ביום על כך שלא עשה תשובה בגלוי, שאפשר שכמו שעבר עבירה 
בסתר כך עשה תשובה בסתר, אבל אם ראה שעבר עבירה ביום ובגלוי, שיש 
בזה חילול ה', יש לו לעשות תשובה דווקא בגלוי, כדי שיראו כולם שעשה 
תשובה. והוסיף הברכת אהרן (פות קש) שידוע שמעשה התלמיד חכם הם מופת 
לרבים, כי ממנו ילמדו וכן יעשו, ואם כן כשחטא לא רק שהוא חטא לעצמו 
אלא גורם לאחרים שיחטאו, ואם כן כשחוזר בתשובה בחשאי, אף שתיקן את 
חטאו הפרטי, מכל מקום את הקלקול הכללי שגרם לא תיקן, כי העם לא ידעו 
שעשה תשובה ויוסיפו לחטוא, ולא יצא ידי חובתו, ולכך מותר להרהר אחריוי*. 


בגמרא אמרו על כך שנחשב כאילו מספר אחרי האבן, שיש אומרים שהוא משום שאין המתים 
יודעים מה שסיפרו עליהם, ויש אומרים שיודעים ולא איכפת להם, ולפי הטעם השני מוכח שהמתים 
יודעים מה נעשה בין החיים, ואם כן אין להביא ראיה מכך שנחשב כאילו מספר אחרי האבן שאין 
המתים יודעים מה נעשה בין החיים. ו. ראה לעיל בענין 'אם יש לדחות שיודעים על ידי אחרים 
שמתו' בשם המהרש"א. ז. ראה שם מה שהאריך בביאור דברי הגמרא. ח. וכן ביאר השיטה 
מקובצת (ל"ס כנ, כפיכוע ספני). ט. וכן ביאר השיטה מקובצת (ד"ס כנ, נפילוע סכלפון). י. כן משמע 
בשיטה מקובצת (עס) שלפירוש זה מדובר שמדבר בגנותו בחייו. התוספות (ל"ס פפיי) הוכיחו שמדובר 
שמדבר בגנותו לאחר מיתה מכך שאמרו שאפילו בשעה ששלום על ישראל יוליכם לגיהנם, והיינו 
לאחר מיתה, שלא יבואו לריב עם המספרים בגנותם. והשיטה מקובצת (ל"ה ענפמכ) פירש את הנאמר 
ישלום על ישראל', שאפילו בשעה ששלום על ישראל, כלומר שאלמלא עוון זה היו ראויים לשלום, 
גם כן יוליכם ה' את פועלי און, ולפי זה אין ראיה שמדובר לאחר מיתה. יא. והפרשת מרדכי 
(ד"ס גלעס) כתב שלכך הזכיר שעבר עבירה בלילה, משום מעשה שהיה, שנזדמן לרבי ישמעאל שקרא 
והטה את הנר בשוגג בליל שבת (ענת ‏ <). | יב. שרק עמי הארץ מאחרים מלעשות תשובה, שהם 
ישנים ואינם שמים אל ליבם לשוב בתשובה. שערי תשובה (פעכ 6 לת ג). ‏ יג. עוד ביארו, שאם 
אינו אלא ספק שמא עשה תשובה, הרי גם ברשע גמור יש להסתפק שמא עשה תשובה, כמו 
שאמרו (קילופין מט:) המקדש את האשה על מנת שאני צדיק, אפילו אם היה רשע גמור מקודשת, 
שמא הרהר תשובה בדעתו, ואם גם בתלמיד חכם אינו אלא ספק שמא עשה תשובה, אם כן אינו 
חשיבות כל כך. והעיר הברכת אהרן מהמבואר בבית שמואל (פסע"ו סי" מנ פ"ק כנ) שלא אמרו בקידושין 


ברכות ים. 


ביאורים כא 


ביאור קושיית הגמרא 


שמא סלקא דעתך אלא ודאי עשה תשובה". ביארו המילי דברכות (ז"ס פס) 
והברכת אהרן ות קנ), שכוונת הגמרא להקשות, וכי יעלה על דעתך 
שהוא רק ספק שמא עשה תשובה, אם כן מדוע אמרו בבית מדרשו של רבי 
ישמעאל שאסור להרהר אחריו ביום, הרי אינו אלא ספק שמא עשה תשובה, 
ואין ספק תשובה מוציא מידי ודאי חטא", ועל כרחך צריך לומר שהוא ודאי 
שעשה תשובה. 

והריא"ף (על סעין יעקנ, דיס ס) הקשה על דברי הגמרא, שתמוה הוא להגיה את 
מה שאמרו בבית מדרשו של רבי ישמעאל ולומר 'ודאי עשה תשובה' 

במקום 'שמא עשה תשובה', ועוד שאם כוונת הגמרא להגיה את דבריהם היה 
צריך לומר 'אלא אימא ודאי עשה תשובה'. ולכך מבאר שאין כוונת הגמרא 
להקשות אלא לפרש את דבריהם, שמה שאמרו 'אל תהרהר אחריו ביום שמא 
עשה תשובה', אין כוונתם לומר שלא תהרהר אחריו משום שמא עשה תשובה, 
אלא כך הוא ביאור הדברים, אל תהרהר לחשוב שעדיין הוא בחטאו והוא רק 

ספק שמא עשה תשובה, לפי שודאי עשה תשובה. 


אם תלמיד חכם שגזל נחשב תלמיד חכם 


אבל בממונא עד דמהדר למריה'י. כתב החתם סופר (קוכן פטונות, סי" ככ), מעולם 

לא ראיתי תלמיד חכם שהוא גנב וגזלן, ואם אירע שגנב וגזל, איננו תלמיד 

חכם, ומהרהרים עליו ביום ובלילה, ומה שאמרו בגמרא 'בממונא עד דמהדר 

למריה', היינו ממון שהוא חייב בו רק לפנים משורת הדין, שמותר להרהר 
אחריו עד שישיב ממון זה. 


אם יש להוכית מכאן שאינו נעשה צדיק בהרהור לבד 


שם. העצי ארזים (פי" ₪ פ"ק מו) והבית שלמה (שו"ת, (ר"ט מסק6, 6סע"ו סי' פ נסגסס 

מכן סעסכל פות מ) הוכיחו מכאןט' שגזלן שעשה תשובה לא נעשה צדיק עד 

שיחזיר את הממון שגזלטז. אולם החיד"א (פו"ת טונ עין, סיי ו) דחה ראייתם, שדווקא 

כאן שחזקת התלמיד חכם מפוקפקת, שבעינינו ראינו שעבר עבירה, ואחר כך 

עוד ראינו שאינו מחזיר את הגזילה לבעליה, אף על פי שיש צד לומר שכבר 

עשה תשובה וחשב להחזיר, מכל מקום מותר להרהר עליו כל זמן שלא החזיר, 
אבל לעולם בהרהור לבד נעשה צדיק". 


האם מנדים את העובר על דברי חכמים או מלקים אותו 


בית דין מנדין על כבוד הרב". הקשה הר" (פססיס (נ. ד"ס ויכ) שבקצת 
מקומות'ט אמרו שהעובר על דברי חכמים מנדים אותו, ובקצת מקומותכ 
אמרו שמלקים אותו אבל אין מנדים אותו. ותירץ, שבדבר שעיקרו מדרבנן, 
שכשעקר את הדבר עקר את כל המצוה, מנדים אותו, ולכך נידו את אלעזר בן 
חנוך שזילזל בנטילת ידים [כמבואר בגמרא בסמוך], אבל בדבר שעיקרו מן 
התורה, והוא עובר על מה שהוסיפו בו חכמים, מלקים אותו ואין מנדים אותוכא. 
והקשה הכסף משנה (תנמוד מורס פ"ו סי"ל) על תירוצו של הר"ן, שהרי לנטילת 
ידים אין עיקר מן התורה, ואם כן למה נידו את אלעזר בן חנוך שזילזל 

בנטילת ידים. ולכך ביאר שהמפקפק בדבר שהוא מדרבנן חמור יותר מהעובר 
על דבר מדבריהם, ולפיכך אף על פי שהעובר על דבריהם אינו חייב אלא 

מלקות, המפקפק או המזלזל חייב נידוי. 

והמשנה למלך (פס) והש"ך (יו"ד סי טנד סק"ע) תמהו על קושיית הכסף משנה על 
הר"ן, שהרי זהו תירוצו של הר"ן שהעובר על דבר שאין עיקרו מן 

התורה מנדים אותו, כיון שעקר את כל המצוהכב. והוסיף הש"ך שעל תירוצו 
של הכסף משנה עדיין קשה, מדוע מנדים את המחלל יום טוב שני של גלויות 
ואת העושה מלאכה בערב פסח אחרי חצות, וכן את הרואה את המת ואינו 


'שמא הרהר תשובה' אלא משום שיש רגלים לדבר שחזר בתשובה, כיון שהתנה כן. ואם כן יש 
חילוק בין רשע לתלמיד חכם, שבתלמיד חכם אף שאין רגלים לדבר אומרים שמא עשה תשובה. 
יז. וראה עינים למשפט (ד"ס וס"פ) אם די במה שהשיב את הממון או שצריך גם לפייס את הנגזל. 
טו. ומה שכתב שם שהראיה היא מהמבואר ב'מועד קטן' כבר הגיה החיד"א (פו"ת טונ עין, סי ו) 
שצריך לומר 'ברכות', וכוונתו לגמרא כאן. | טז והקשו מכאן על היש מפרשים שהביא רבינו 
ירוחם (שינ כנ מ"ל, סו"ד נכיפ יופף פסע"ז סי ₪ סנ" ד"ה על מנת) שאם הרהר להשיב את הגזילה הרי הוא 
צדיק. וכן העיר בהגהות הריח"ל מייזליש (ד'"ס 005, וכתב שיש ליישב דבריהם, שהם אמרו כן לאחר 
התקנה שתיקנו שאין מקבלים את הגזילה מבעל תשובה (נ"ק 5ד:), שלכך אם רואים שעשה תשובה, 
אף שלא החזיר הרי הוא צדיק. | יז וכן היא דעת הרבה אחרונים שבהרהור לבד נעשה צדיק, 
ראה מכתם לדוד (שו"ת, 6סע"ז פיי טז), פרשת מרדכי (פו"ת, יו"ל סי כס) ועוד. ‏ ית. וכתב הט"ז (ו"ל סי 
טנד ס"ק כג), כתוב בדרישה בשם מהרמ"ץ, שהמהר"מ כתב שבזמן הזה שהמנודים מקולקלים, אין 
מנדים כל מי שראוי לנדות אף בעבירות גדולות, שאפילו בשורת הדין לא החמירו חכמים פן 
ימנענו מלעשות תשובה, כל שכן שבדורינו שנבלים מביישים את האדם על ככה, ולפעמים אין 
האדם מושל ברוחו ויבא לידי שפיכות דמים. יט. כן מבואר בגמרא כאן, וכן בפסחים (: נ). 
כ. כגון שבת (פ6. | כא. והרדב"ץ (ו"פ מכנ יד, ס"ס פיי ק5ג) נשאל שאלה זו, והשיב שהדבר מסור 
לבית דין לפי העון ולפי האיש העובר ולפי הזמן, ובלבד שיהיה לב הדיין לשמים לא להתגדל 
ולא להתנקם. כב. וראה עוד בענין זה שו"ת תורת חיים (מסרס"ס, פ"ד קונטרס עיגונb‏ דפיתתb‏ ד"ה 6מנס 
רפימי לסרב כסף מענס). 


ככ ילקוט 


מלוהו, הרי לפי דבריו אין לנדות את העובר על דברי חכמים אלא את המזלזל 
בדבריהם. ואם כן צריך לומר כמו שתירץ הר"ן. 


מדוע לא הביאם כסדר שנשנו במשניות 


אמר ליה לכי תשכחל נפק דק ואשכח תלת המזלזל בנטילת ידים 
והמספר אחר מטתן של תלמידי חכמים והמגיס דעתו כלפי מעלה. 
הקשו הצל"ח (ל"ה דק) והמהרי"ץ חיות (ד"ס ופטכס), שהרי במשנה בעדויות (פ"ס 
מ"ו) נשנו תחילה דברי תנא קמא הסובר שנידו את עקביא בן מהללאל, והיינו 
שמנדים את המספר אחר מטתן של תלמידי חכמים, ואחר כך נשנו שם דברי 
רבי יהודה הסובר שנידו את אלעזר בן חנוך על שפקפק בנטילת ידים, ואם כן 
למה הקדים כאן את המזלזל בנטילת ידים למספר אחר מטתן של תלמידי 
חכמים. 
ועוד הקשה הצל"ח (שס), שהרי מה שמנדים את המגיס דעתו כלפי מעלה נלמד 
מהמעשה של שמעון בן שטח עם חוני המעגל, והוא במסכת תענית (פ"ג 
מ"ם) שהיא בסדר מועד, והמזלזל בנטילת ידים והמספר אחר מיטתן של תלמידי 
חכמים הם במסכת עדויות (פ"ס מ"ו) שהיא בסדר נזיקין, ולמה איחר את המגיס 
דעתו כלפי מעלה והזכירו אחרון. 
ותירץ הצל"ח (ס) שחוני המעגל לא נתנדה כלל, רק ששלח לו שמעון בן 
שטח שאלמלא חוני אתה היה ראוי שיגזרו עליך נידוי, ולכן הזכירו 
אחרון. ומה שהזכיר את המזלזל בנטילת ידײ.=פני המספר אחר מטתן של 
תלמידי חכמים, יש לומר שהוא משום שגם לתנא קמא נידו את אלעזר בן חנוך 
על שזלזל בנטילת ידים, אלא שהוא לא דיבר ממעשה זה, ועל המעשה של 
עקביא בן מהללאל חולק רבי יהודה וסובר שלא נידוהו, ולכך הזכיר תחילה 
את המזלזל בנטילת ידים שהוא לדברי הכל. 
והמהרי"ץ חיות (שס) תירץ, שהזכיר את החמור קודם, שהחמירו הרבה בענין 
נטילת ידים (סוטס ד:. 
והפרשת מרדכי (ליס דק) תירץ, שלכך הקדים את המספר אחר מטתן של תלמידי 
חכמים למגיס דעתו כלפי מעלה, משום שרבי יהושע בן לוי אמר 
שבעשרים וארבעה מקומות מצאנו שמנדים לכבוד הרב, והמגיס דעתו כלפי 
מעלה הוא כבוד שמים, ואף על פי שגם זהו בכלל כבוד הרבכז, מכל מקום 
הזכיר קודם את המספר אחר מטתן של תלמידי חכמים שהוא ממש ענין זה. 


מדוע אמר רבי אלעזר שמעא שלשה מקומות אף שלדברי כולם לא מעאנו אלא שני 
מקומות 


שם. הקשו האחרוניםיה, איך אמר רבי אלעזר שמצא שלשה מקומות שבהם 
שנינו שמנדים על כבוד הרב, ולמד כן מהמשנה בעדויות ששנינו שנידו 

את עקביא בן מהללאל ואת אלעזר בן חנוך, הרי שני ההוכחות האלה סותרים 
זו את זו, שרבי יהודה הסובר שנידו את אלעזר בן חנוך על שפיקפק בנטילת 
ידים חולק על תנא קמא וסובר שלא נידו את עקביא בן מהללאל, ולדבריו אין 
ראיה שהמספר אחר מיטתו של תלמיד חכם חייב נידוי. ותנא קמא הסובר שנידו 
את עקביא בן מהללאל על שזילזל בשמעיה ואבטליון אחר מותם, חולק על 
רבי יהודה וסובר שלא נידו את אלעזר בן חנוך, ולדבריו אין ראיה שמנדים את 
המזלזל בנטילת ידים, ואיך הביאה הגמרא ראיה ממחלוקתם של תנא קמא ורבי 

יהודה לשני עניינים אלו. 
ותירץ הצל"ח (ל"ה דק), שתנא קמא מודה לרבי יהודה שנידו את אלעזר בן 
חנוך על שזילזל בנטילת ידים, אלא שהוא סובר שגם את עקביא בן 
מהללאל נידו, ורבי יהודה חולק וסובר שלא נידו את עקביא בן מהללאל אלא 
את אלעזר בן חנוך, ואם כן לתנא קמא יש שלשה מקומות שבהם מצאנו שמנדים 
של בבוד הרב. 
עוד תירץ הצל"ח, שאפשר לומר שגם לרבי יהודה מצאנו שלשה מקומות, שאת 
דברי רבי יהודה שאמר 'חס ושלום שעקביא בן מהללאל נתנדה' אפשר 
לפרש בשני אופנים: 


כג. וכתב המילי דברכות (ד"ס ומר מנ"?) שלכך לא רצה רבי יהושע בן לוי לפרש לו אותם עשרים 
וארבעה מקומות שמצינו שמנדים על כבוד הרב, ואמר לו 'לכי תשכח', משום שאחד מאותם 
המקומות הוא המגיס דעתו כלפי מעלה, כמו חוני המעגל שהטריח לפני המקום בענין הגשמים, 
כמבואר בגמרא בסמוך, ומצאנו (פענית כס.) שגם לוי אביו של רבי יהושע הטיח דברים כלפי מעלה 
על עסק הגשמים, שגזר תענית על הגשמים, ולא ירדו גשמים, ואמר, רבונו של עולם, עלית וישבת 
במרום ואין אתה מרחם על בניך. ובאו גשמים, ונענש לוי ונעשה חיגר. ואם כן חס ושלום גם 
אביו של רבי יהושע היה חייב נידוי, ולכך לא רצה רבי יהושע להזכיר דבר זה בפירוש, ואמר לו 
'לכי תשכח'. | כד. כמו שפירש רש"י (ל"ס 5ן). | כה. הצל"ח והפרשת מרדכי (ד"ס לק) המהרי"ק 
(סו"ת, סדסיס סי ט) יד המלך (פלמוד פורס. פ"ז ס"ד) מהרי"ץ חיות (ל"ס ולטס). כו וכ \תירץ הי המלך 
(עס). וכעין זה תירץ המהרי"ק (שו"ת, סדטיס סי ט), שודאי אף לרבי יהודה הדין הוא שמנדים את 
המזלזל בכבודו של החכם, אלא שהוא סובר שכיון שהיה עקביא בן מהללאל אדם גדול כל כך 
חס ושלום לומר שהיה מזלזל בכבודם של שמעיה ואבטליון, וודאי לא נתכוון לכך. כז.והביאו 
חכמים ראיה לדבריהם מהמעשה שהיה בשפחה משוחררת אחת, והשקוה שמעיה ואבטליון מי 
סוטה. והקשה המילי דברכות (ל"ס פע פעעס), מה הראיה מכך שהשקוה שמעיה ואבטליון מי סוטה, 
הרי גם עקביא בן מהללאל מודה שכבר נחלקו הראשונים בדבר זה, אלא שהוא סבר שאותם שהוא 


ברכות ים. 


ביאורים 


א. אפשר לומר שבא לחלוק על תנא קמא בפירוש דברי עקביא בן מהללאל 
שאמר 'דוגמא השקוה', שלתנא קמא היתה כוונתו על שמעיה ואבטליון שהם 
דוגמה שלה [כמו שפירש רש"י (ד"ס דוגמ)], ואם כן זלזל בכבודם של שמעיה 
ואבטליון ונתחייב נידוי, ורבי יהודה חולק וסובר שלא היתה כוונתו לומר שהיא 
דוגמה של שמעיה ואבטליון, אלא לומר שהשקו אותה בדוגמה של מים 
המאררים ולא השקו אותה מים מאררים ממש [כמו שפירשו התוספות (ד"ס לוגמ6) 
בשם הערוך], ואם כן לא זלזל בכבודם של שמעיה ואבטליון כלל, ולא נתחייב 
נידוי, ולפי זה לרבי יהודה לא מצאנו שלשה מקומות שנידו על כבוד הרב. 
ב. ועוד יש לפרש, שרבי יהודה לא נחלק על תנא קמא בכוונת עקביא בן 
מהללאל, וגם רבי יהודה מודה שכוונתו היתה על שמעיה ואבטליון שהם 
דוגמה שלה, והיה ראוי לגזור עליו נידוי, אלא שמשום גדלו וחשיבותו לא נידו 
אותו, וכעין המעשה שהיה עם שמעון בן שטח וחוני המעגל, ששלח אליו 
אלמלא חוני אתה גוזרני עליך נידוי, ואם כן גם לרבי יהודה מצאנו שלשה 
מקומות שבהם מנדים על כבוד הרבכי. והוסיף לבאר שלזה נתכוון רש"י (ד"ס 
כ' יסודס) במה שכתב שרבי יהודה חולק על מה שאמר תנא קמא שנידו את 
עקביא בן מהללאל, כלומר שרבי יהודה אינו חולק על תנא קמא בכוונתו של 
עקביא בן מהללאל, ומודה שהיה ראוי לגזור עליו נדוי, אלא חולק רק על מה 
שאמר תנא קמא שנידו אותו, וסובר שכיון שהיה גדול מאוד בחכמה וביראת 
חטא לא נידוהו. 
אלא שרבי יהודה סובר שכיון שהיה יחיד בדורו ודאי התירו לו את 
הנידוי קודם מותו, ולא מת בנידויו, ולא הניחו אבן על קברו. 

והפרשת מרדכי (לד"ה דק) תירץ, שאף שאכן בפועל לא מצאנו אלא שנים, מכל 
מקום כוונתו לומר שאף אם נחשיב את כולם לא נמצא אלא שלשה, 

וכוונתו לשאול על רבי יהושע בן לוי שאמר שמצאנו כן בעשרים וארבעה 

מקומות. 


ביאור מחלוקתם של עקביא בן מהללאל וחכמים 


הוא היה אומר אין משקין לא את הגיורת ולא את המשוחררת וחכמים 
אומרים משקין'. נחלקו הראשונים בטעמם של עקביא בן מהללאל 
וחכמים. 
רש"י (ד'יס 6) ביאר שטעמו של עקביא בן מהללאל משום שנאמר בפרשת סוטה 
(כמדנר ס ינ) 'בני ישראל', שמשמע ישראל ולא גרים, ובא הפסוק למעט 
אשת גר ואשת עבד משוחרר. וכתב המשנה למלך (פועס פ"נ ס"ו) שנראה מדברי 
רש"י שעקביא בן מהללאל ממעט מ'בני ישראל' גם גיורת וגם אשת הגר"", 
שצריך שיהיו שניהם ישראלים?ט. וטעמם של חכמים הסוברים שמשקים אותן, 
משום שנאמר (עס) 'ואמרת אלהם', משמע שבא לרבות את כולם. וכן מבואר 
במאירי (ל"ס סגיורת) שלדעת עקביא בן מהללאל אין משקין לא גיורת ומשוחררת 
ולא אשת גר ואשת משוחרר. וכתב המשנה למלך שלפי זה צריך ביאור מדוע 
באמת לא הוזכר במשנה שנחלקו גם באשת גר ואשת עבד משוחרר. 
הראב"ד (פירוע סמטנו, עדויות פ"ס מ"ו) ביאר שטעמו של עקביא בן מהללאל הוא 
כמו שדרשו בספרי את הפסוק (נמלנר ס ינ) 'איש איש כי תשטה אשתוי, 
ולא מי ששטתה כבר כשהיתה גויה או שפחה, והיינו שכיון שהיא רגילה בכך, 
על דעת כן נשאה, ואי אפשר לומר בו ועבר עליו רוח קנאה וקנא' (עס ס יל). 
וטעמם של חכמים הסוברים שמשקים אותן, משום שנאמר (עס ס כט) 'תשטה 
אשה תחת אישה', ומשמע כל אשה ששטתה תחת בעלה, ואף גיורת ומשוחררת. 
וכתב המשנה למלך (שס) שלפירוש זה מיושב מדוע לא הוזכר במשנה שנחלקו 
גם באשת גר ואשת עבד משוחרר, שאכן לא נחלקו עקביא בן מהללאל וחכמים 
אלא בגיורת ומשוחררת, ולא באשת גר ואשת עבד משוחרר, שלדברי הכל 
משקים אותן. 
הרע"ב (עויופ פס) ביאר שטעמו של עקביא בן מהללאל הוא משום שנאמר 
בפרשת סוטה (טס ס 65) 'לאלה ולשבעה בתוך עמך', משמע שבא למעט 


שמע מפיהם הם הרוב, ולכך הכריע כמותם [כמו ששנינו (עדויופ פ"ס פ") שאמר לבנו בשעת מיתתו, 
בני חזור בך מארבעה דברים שהייתי אומר, אמר לו בנו, ולמה לא חזרת בך, אמר לו, אני שמעתי 
מפי המרובים והם שמעו מפי המרובים, אני עמדתי בשמועתי והם עמדו בשמועתן, אבל אתה 
שמעת מפי היחיד ומפי המרובים, מוטב להניח דברי היחיד ולאחוז בדברי המרובים]. ותירץ, שכוונת 
חכמים להוכיח שהרוב סוברים כמותם, שאם הרוב סוברים כעקביא בן מהללאל, לא היה לשמעיה 
ואבטליון לעשות כן אף אם הם חולקים עליו, שהרי יחיד ורבים הלכה כרבים, ומכך שהשקו אותה 
מוכח שעמדו על המנין ומצאו שרוב החכמים סוברים כמותם ולא כעקביא בן מהללאל. 
כח. והקרן אורה (סעס כ ד"ס ₪פ) הקשה על פירוש רש"י מהגמרא שם, ששנינו בברייתא שם 
שמשקים אשת גר, והקשו בגמרא שהרי פשוט הוא שמשקים אותה, ומה באה הברייתא להשמיענו. 
ולפי פירוש רש"י שעקביא בן מהללאל וחכמים נחלקו אף באשת גר, אם כן מדוע הקשו בגמרא 
פשיטא, הרי יש תנא הסובר שאין משקים אותה, ואם כן ודאי חידוש הוא לומר שמשקים אותה. 
כט. ולפי זה הברייתא ששנינו (פוטה כו.) שמשקים אשת גר ואשת עבד משוחרר, שנויה כדעת חכמים 
החולקים על עקביא בן מהללאל. והמלאכת שלמה לויופ פ"ס מ"ו) הסתפק בדברי רש"י, אם כוונתו 
לומר שדווקא אשת גר אין משקים, אבל גיורת שהיא אשת ישראל משקים, או שכוונתו שכל שכן 
שיש למעט שאין משקים גיורת ומשוחררת אשת ישראל. 


ילקוט 


את אלו שאינן בתוך עמם, שכשנתגיירו פירשו מתוך עמם. וכתב המשנה למלך 
(פס) שגם לפי דבריו לא נחלקו עקביא בן מהללאל וחכמים באשת גר ואשת 
עבד משוחרר, שלדברי הכל משקים אותן כיון שלא פירשו מתוך עמם, וכמבואר 
בברייתא (סועס כ.) שמשקים אשת גר ואשת עבד משוחרר. 
הראב"ד (טס) הביא מהירושלמי (סועס פ" ס"ס) שלדברי הכל גר שנשא בת ישראל 
נתמעט מ'בני ישראל' (שס ס י), שמשמע דווקא אם הוא ישראל, 
וישראל שנשא גִיוְרת נתמעט מ'והביא האיש את אשתו' טס ס עו)*, שמשמע 
ממעט גם אותם מ'בני ישראל'. ולחכמים נתרבו מ'ואמרת אליהם' (טס ס יס, שאף 
על פי שהוא גר והיא גיורת עדיף לרבותם מלרבות עובד כוכבים שנשא בת 
ישראל, כיון שמהפסוק משמע שיהיו שניהם שוים<ב. 


ביאור דברי עקביא בן מהללאל 


ואמר להם דוגמא השקוה. בביאור דברי עקביא בן מהללאל שאמר על שמעיה 
ואבטליון 'דוגמא השקוה' ובטעם הדבר מדוע היה חייב נידוי נאמרו כמה 
ביאורים בראשונים. 
רש"י (ד"ס דגתפ) פירש שנתכוון לומר שמכיון שהיו דומים לה [ששמעיה 
ואבטליון היו מבני בניו של סנחריב (גטין מ:) והיו גריםין, על כן השקוה. 
שרצו להחשיב את הגרים כישראלים גמוריםלי, ולא עשו כדין, ואין להוכיח 
משם שמשקים גיורת ומשוחררת. ולפירוש זה לעג להם במה שאמר שהם גרים 
כמותה, ולכך נתחייב ודיי 


אוצר החכמה! 


ויש מהראשוניםלה שפירשו, שנתכוון לומר שלא השקוה מים מאררים באמת, 
שלא מחקו לתוך המים פרשת סוטה, אלא השקו אותה מי צבעלי. 
וביאר הראב"ד (פירוס סמטטיות, עדויות פ"ס מ"ו) לפי פירוש זה שהזילזול היה שחשד 

אותם שעשו שלא כדין, לפי שאין להשקותה מים הדומים למים 
המאררים, שמא יהיו מי שידעו שהאשה זינתה, ובראותם ששותה ואינה ניזוקת 
יוציאו לעז על מי המרים לומר שאינם בודקים. ולכך נתחייב נידוי. והתוספות 
יו"ט (שס) כתב שגם לפירוש זה יש לפרש שנתכוון לומר שלכך השקו אותה 
במים אלו שהם דוגמא למים המאררים, לפי שהיתה גיורת, וגם הם היו גרים, 
ורצו לדמותה לישראלים גמורים, ולעג להם במה שאמר שהם גרים כמותה. 
והתופפות שאנץ (עדויופ עס) פירש שנידוהו לפי שלא חזר בו מדבריו אף שהרבים 
חלקו עליו [כמו שנידו את רבי אליעזר במעשה של תנורו של 

עכנאין. 


איך נידו את עקביא בן מהללאל שהיה תלמיד חכם 


ונדוהו". קשה, איך נידו אותו, הרי בגמרא (פו"ק ײ.) אמר ריש לקיש שאין 
מנדים חכם בפרהסיא. וכן אמרו בירושלמי (מו"ק פ"ג ס"פ) שאין מנדים 

חכם אלא אם כן עשה כירבעם בן נבט וחביריול". 

וביישוב קושיא זו נאמרו כמה ביאורים: 
א. הבית יוסף (כסף מטנס, פלמוד מורס פ"ז ס"6) תירץ על פי המבואר ברמב"ם (פס) 
שרק בפרהסיא אין מנדים אותו, אבל בצנעה מנדים אותו, ואת עקביא בן 
מהללאל נידו בצנעה. 

ב. עוד תירץ הבית יוסף (יו"ד פיי עלד סע" ד"ס ומ"ם וכן ספכס), שאם החכם זילזל 
בחכם שהוא גדול ממנו הרבה בחכמה וביראת חטא, ודאי שיכול לנדותו, 
שהוא נחשב לגביו כעם הארץ, שהרי הוא חייב בכבודו, ולכך נידו את עקביא 
בן מהללאל, לפי שזילזל בכבוד שמעיה ואבטליון שהיו גדולים ממנו, ודווקא 

אם זילזל בחכם שהוא חכם כמוהו אין מנדים אותו. 


ל. כן היא גירסת הראב"ד בירושלמי, וכן פירשו הפני משה וקרבן העדה שם כגירסת הראב"ד, 
ולא כגירסת הירושלמי שלפנינו שמשמע שישראל שנשא גיורת לדברי הכל משקים אותה. לא. פני 
משה (פס ד"ה ופסו. והקרבן העדה (פס ד"ס ס"ג 05 ניעכ) ביאר שמשמע אשתו המיוחדת לו, וזו שזינתה 
קודם שנישאה לו, שנכרית עד שלא נתגיירה היא בחזקת זונה, אינה אשתו המיוחדת לו. או משום 
שכיון שצריך שיהיה האיש ישראל הוא הדין שצריך שתהיה האשה ישראלית, שהשווה אותם הכתוב, 
שנאמר (נמלנר ה עו) 'האיש את אשתו. לב. והופיף הקרן אורה (סועס כו. ד"ס 6פפ) שלפי זה צריך 
לפרש במה שהביאו חכמים ראיה מכרכמית שפחה, שגם בעלה היה גר או עבד משוחרר, והקשה 
מדוע לא אמרו חכמים שגם הוא היה גר, שהוא עיקר הטעם שהשקוה. | לג. תוספות (ד"ס דוגפפ). 
וכתב התוספות יו"ט (פנות פ"פ מ"י) שאי אפשר לפרש כן, כיון שהיו נשיא ואב בית דין, ואין גר 
כשר לדון, וכל שכן להיות אב בית דין. אלא שבאו מן הגרים, ובודאי אמן מישראל היתה, ולכן 
היו מותרים למנותם לנשיא ואב בית דין. אולם הרשב"ץ (מגן פֿנת, עס) הוכיח שהם עצמם היו גרים, 
וכתב שכיון שלא היה בישראל כמותם, הם היו ראויים יותר מכולם. כי לא פסלה התורה גרים 
אלא כשיש הדומים להם בישראל, אבל אם אין אחרים הדומים להם בישראל, הם קודמים. וכן 
כתבו הכנסת הגדולה (פ" ₪ והריב"א (עס"ת, סמות כ 6) שמינו אותם לפי שלא היה בישראל אדם 
חשוב כמותם. וראה עוד ברשב"ץ מה שכתב לבאר מדוע נקרא 'אבטליון'. | לד. ראב"ד (פכע 
סמסניות, עדת פ"ה מ"ו) ומהרש"ל (נקוס' ד"ס הדוגמ6) בשם הערוך (ען זגס), לפי פירושו של רש"י. 
לה. תוספות (ליס הוגמ) בשם הערוך, הראב"ד (פילוק סמפניות, עלוות פ"ה מ"ו כפיכוע סעני) ותוספות שאנץ 
(עדויום סס, כפירוע סעט). לו. כן מבואר בתוספות, והראב"ד כתב שמחקו סתם כתב לתוך המים 
והתוספות שאנץ כתב שמחקו אותיות אלף בית לתוך המים. לז.והטעם שלא הרגו אותו כדין 
זקן ממרא שדינו במיתה, הוא כמבואר בסנהדרין (פ.), שכיון שהורה כן מפי השמועה, שקיבל כן 
מרבותיו, אינו זקן ממרא. ולרבי אלעזר הסובר שאף אם אומר מפי השמועה נעשה זקן ממרא לא 


ברכות ים. 


ביאורים כג 


ג. עוד תירץ הבית יוסף (טו"פ פנקת כוכ, פיי ככ) שדברי עקביא בן מהללאל אכן 
דומים למעשיו של ירבעם בן נבט וחביריו, שכשם שירבעם בן נבט חילל 
שם שמים, גם עקביא בן מהללאל חילל שם שמיםלט, שכשביזה את שמעיה 
ואבטליון שהם מופלגים בחכמה חילל את השם". 
ד. המשנה למלך (פמוד ורס פ"ז ס") תירץ, שמה שאמרו שאין מנדים תלמיד 
חכם היינו כשעשה דבר אחד מכל חטאת האדם, שאז חולקין כבוד לזקן 
ואין מנדים אותו אלא אם כן עשה כירבעם וחביריו, אבל אם החכם ביזה חכם 
אחר, אז מנדים אותו, שמדוע נחשוש לכבודו של החכם המבזה ולא נחשוש 
לכבודו של החכם המתבזה. 


מדוע לא נידו אותו אם היה חייב נידוי 


אמר רבי יהודה חם ושלום שעקביא בן מהללאל נתנדה שאין עזרה 
ננעלת על כל אדם בישראל בחכמה ובטהרה וביראת חטא כעקביא 
בן מהללאל. הקשה התוספות יו"ט (עלויות פ"ס מ"ו), וכי משוא פנים יש בדבר, 

הרי אם על פי הדין הוא חייב נידוי יש לנדותו אף שהיה צדיק גמור. 
ותירץ שרבי יהודה סבר שלא נתכוון עקביא בן מהללאל לזלזל בכבודם של 
שמעיה ואבטליון במה שאמר דוגמא השקוה, אלא נתכוון לומר שלא 
השקו אותה מי סוטה ממש אלא מים הדומים למי סוטה, ועשו כן כדי שתפחד 
ותגלה אם זינתהמ5*. וכעין זה ביאר המהרי"ק (פו"ת, פדטיס סי ט), שכוונת רבי 
יהודה לומר שכיון שהיה אדם גדול, ודאי לא זילזל בהם, ולכך לא נידו אותומב. 
עוד תירץ התוספות יו"ט (טס), שגם לרבי יהודה נתכוון עקביא בן מהללאל 
לזלזל בשמעיה ואבטליון כשאמר 'דוגמא השקוה', ומכל מקום אמר חס 
ושלום שנתנדה, שכיון שאין בדורו מי שהיה גדול בחכמה וביראת חטא כמוהו, 

אי אפשר שבית דין הקטן ממנו ינדוהופ. 
והתפארת ישראל (פס ופ סל-סס) ביאר, שעקביא בן מהללאל לא נתכוון לזלזל 
בכבודם של שמעיה ואבטליון, אלא נתכוון לומר שלא השקו אותה 
מי סוטה ממש אלא מים הדומים למי סוטה, אבל חכמים שראו שאמר כן בכעס, 
היו סבורים שנתכוון לזלזל בכבודם ולומר שהשקו אותה לפי שגם הם היו גרים 
כמותה, ולכך נידו אותו. 
והמהרי"ץ חיות (ד"ס ופעכת) תירץ, שהיה צריך להרגו כדין זקן ממרא שהוא 
חייב מיתה, אלא שהיה חסר אחד מהתנאים שיש בזקן ממראמז, 
וכשחסר אחד מהתנאים יכולים הבית דין לנדותו, אבל זה תלוי בדעת הבית דין 
ואינו מעיקר הדין, וסבר רבי יהודה שכיון שהיה אדם גדול כל כך היה להם 
למחול לו ולא היה להם לנדותומה. 
עוד תירץ שלדברי הכל נתנדה, אלא שרבי יהודה חולק על תנא קמא וסובר 
שלא הניחו אבן על קברו, שכיון שהיה יחיד בדורו התירו לו את הנידוי, 
ולא מת בנידויו. 


מדוע אמר כן בלשון זו 


שם. הקשה המהרש"א (עלױות פ"ס מ"ו), מדוע אמר רבי יהודה לשון זו 'שאין 

עזרה ננעלת בפני כל אדם מישראל בחכמה ובטהרה וביראת חטא כעקביא 
בן מהללאל', ולא אמר סתם 'שאין בישראל בחכמה ובטהרה וביראת חטא 
כעקביא בן מהללאל'. וביאר שאמר כן כיון כיון שרק באחת מהכיתות שהיה 
בהם שליש מישראל ועקביא היה בתוכם לא היה גדול כמוהו, אבל בשני הכיתות 
האחרות היה כמוהו, שהיו עוד שנים בישראל שהיו גדולים כמוהו, והם הנשיא 
והאב בית דין. ואמר כן כדי שלא למעט בכבודם של הנשיא והאב בית דין 

שהם החשובים שבעם. 


הרגו אותו מפני שלא הורה כן הלכה למעשה אלא בדרך לימוד, ובאופן זה אינו נעשה זקן ממרא 
כמו ששנינו שם (פט:. וכתב המהרי"ץ חיות (די"ס ושנת) שמכאן למד הרמב"ם (ממרס פ"ג ס"ו) שכל זקן 
ממרא שאין הורגים אותו משום שחסר בו אחד מהתנאים של זקן ממרא הבית דין מנדים אותו. 
לח. וכן פסק הרמב"ם (תנמול מוכס פ"ז ה"ם). ‏ לט. וביאר שמה שאמרו בירושלמי שאין מנדים עד 
שיעשה כירבעם בן נבט וחביריו, אין הכוונה שיעשה ממש כמעשיהם, אלא אף אם עשה דבר 
כדוגמת מעשיהם. | מ. וראה עוד שם שרצה להוכיח מכאן שאף חכם שזילזל בחכם אחר מנדים 
אותו, ולא רק עם הארץ שזילזל בתלמיד חכם. אך כתב שיש לחלק ולומר שדווקא כאן שזילזל 
בשמעיה ואבטליון שהיה אחד נשיא ואחד אב בית דין, והיו רבן של כל ישראל, ועקביא לא היה 
אפילו אב בית דין, ולגביהם נחשב כתלמיד לרב, ומפני כך נידוהו, אבל אם היה מזלזל בחכם 
אחר שאינו חכם יותר ממנו לא היו מנדים אותו, והוסיף שכן מוכח מהגמרא כאן שהביאו את 
ענין הנידוי של עקביא להראות שמנדים על כבוד הרב, ומשמע דווקא לכבוד הרב שהוא כמו 
שמעיה ואבטליון לגבי עקביא, אבל חכם שזילזל בחכם אחר כמותו אין מנדים אותו. | מא. ראה 
לעיל בענין 'ביאור דברי עקביא בן מהללאל', שתנא קמא סובר שמכל מקום יש בזה זילזול, שלפי 
דבריו שהיו עושים כן כדי להפחידה עשו שלא כדין, שיבואו להוציא לעז על מי סוטה ולומר 
שאינם בודקים, כמו שנתבאר שם בשם הראב"ד. | מב. וכן ביאר הצל"ח (ד"ס לק), הובאו דבריו 
לעיל בענין 'מדוע אמר רבי אלעזר שמצא שלשה מקומות'. מג. וחופיף שכן משמע מלשונו של 
רבי יהודה שאמר 'חס ושלום שנתנדה', ולפירוש הראשון היה לו לומר 'חס ושלום שזילזל', אלא 
משמע שאף לדעתו זילזל עקביא בן מהללאל בשמעיה ואבטליון, ומכל מקום לא נידו אותו. 
מד. כמבואר בסנהדרין (פפ.) שכיון שהורה כן מפי השמועה, שקיבל כן מרבותיו, אינו זקן ממרא. 
או משום שלא הורה כן הלכה למעשה אלא בדרך לימוד, ובאופן זה אינו נעשה זקן ממרא כמו 
ששנינו שם (פ:. מה. כמו שאמרו להלן 'אלמלא תודוס אתה גוזרני עליך נידוי', מוכח שיכולים 


בר ילקוט 


והשלמה משנתו (נש"י דייס ע) ביאר שאמר כן להורות שדווקא בארץ ישראל 

לא היה כמותו, אבל בחוץ לארץ היה הלל הזקן שהיה גדול ממנו, 

שהעידה עליו הבת קול שראוי שתשרה עליו שכינה אלא שאין דורו ראוי לכך 
(סנסדרין י.)מ'. 


הטעם שמניחים אבן גדולה על ארונו 


וכשמת שלחו בית דין והניחו אבן גדולה על ארונו ללמדך שכל 
המתנדהמז ומת בנדויו בית דין סוקלין את ארונו. בטעם הדבר 
שהיו מניחים אבן גדולה על ארונו נאמרו כמה ביאורים: 


שהוא מובדל מן הציבור. וכן ביאר הרע"ב (עלויות פ"ס מ"ו) שהניחו אבן להיכר 
שחביריו היו בדילים ממנו. 

ב. הריטב"א (פו"ק טו. ד"ס נלמדן) כתב שעושים כן כדי לבזותו לפי שזלזל בנידוי 

חכמים [שלא ביקש מחילתם ושיתירו לו את הנידוין. וכן מבואר ברמב"ן 
(תורת ס6דס, ענין ססתתלה פות נ) שעושים כן כדי לבזותו. 
ג. המאירי (מו"ק טו. ד"ס ומנודס) ‏ והנמוקי יוסף (פס ד"ס כגל) מבארים שהוא לזכר 
בעלמא. 
ד. המלאכת שלמה (עדויופ פ"ס מ"ו) כתב בשם הר"ש שיריליו, שעושים כן כדי 
שיתכפר לו חטאו בבזיון זהמ". 
ה. בתפארת ישראל (קות קט) כתב שעושים כן לסימן שנתנדה. 


אם רבי יהודה נחלק על תנא קמא בענין סקילת ארונו של המנודה 


שם. בגמרא במועד קטן (טו) הובאו דברי תנא קמא ורבי יהודה בברייתא, 
ששנינו, מנודה שמת, בית דין סוקלים את ארונו, רבי יהודה אומר, לא 
שיעמידו עליו גל אבנים כגל שהעמידו על קברו של עכןמט, אלא בית דין 
שולחים ומניחים אבן גדולה על ארונו. ובדברי רבי יהודה יש להסתפק אם בא 
לחלוק על דברי תנא קמא ולומר שאין סוקלים את ארונו אלא מניחים אבן 
גדולה על ארונו, או שבא לפרש את דבריו, ולומר שאין סוקלים אותו ממש 
אלא מניחים אבן גדולה על ארונו. ונחלקו הראשונים בדבר זה. 
הר"ש שיריליו (סו"ד כמנפכת שנס עדויופ פ"ס מ"ו) מבאר שרבי יהודה חולק על דברי 
תנא קמא, ולדעת תנא קמא בית דין סוקלים את ארונו. 

ותלמיד הרשב"א (מו"ק מו. ד"ס כ' יסולס) מבאר שרבי יהודה בא לפרש את דברי 
תנא קמא, ולומר שאין כוונתו שסוקלים את ארונו ממש, אלא שמניחים 

אבן גדולה על ארונו. וכן נראה מהמאירי במועד קטן (עו. ד"ס ופנולס):. 
ובמאירי כאן (ל"ס נל"ל) מבואר שיש חילוק בין כל אדם לתלמיד חכם, שכל 
אדם שמת בנידויו, הבית דין סוקלים את ארונו, ואם היה תלמיד חכם 

מניחים אבן על ארונו לרמוז שהם סוקלים אותו. 


מדוע רעה שמעון בן שטח לנדות את חוני 


שלח לו שמעון בן שטח לחוני המעגל צריך אתה להתנדות. ביאר בבית 

אלוהים (טער סתפנה פ") שרצה לנדותו על שהיה שואל בדרך חיוב והכרח, 

וכמו שאמרו 'כבן המתחטא על אביו', שהוא הבן המתגעגע על אביו ושואל 

ממנו שיעשה לו כל רצונו בדרך ציווי והכרח, וכן עשה חוני שעגל עוגה ונכנס 
בתוכה. 


ביאור דברי שמעון בן שטת 


ואלמלא חוני אתה גוזרני עליך נדוי. פירש רש"י (ד"ס פנמנ6) שיצא שמך 
בגדולה וחשיבות. וביאר התוספות יו"ט (עדויות פ"ס מ"ו) שלכך פירש 


למחול לו הנידוי. ‏ מו וראה שם בטעם הדבר שלא עלה הלל לרגל ולא נתחייב להקריב את 
הפסח. | מז וכתב השולחן ערוך (ו"ד סי" טנד פ"ג, פמס ס"ד) שאינו בכל המתנדים, אלא במי שנתדנה 
מחמת שזילזל בחכמים. מח. וראה להלן בענין 'אם רבי יהודה נחלק על תנא קמא בענין סקילת 
ארונו של המנודה' שלדעתו נחלקו תנא קמא ורבי יהודה בענין זה, ורק לתנא קמא סוקלים את 
ארונו, אבל לרבי יהודה אין סוקלים את ארונו אלא מניחים אבן לסימן שהיה צריך לסקלו. 
מט. שנאמר בקבורתו של עכן (יסשע ז כ 'ויקימו עליו [על קברו. מצודת דוד (עס)] גל אבנים גדול'. 
נ. וראה יד המלך (פמוד תורס פ"ז ה"ד) שגם הוא ביאר שרבי יהודה בא לפרש את דברי תנא קמא 
ולומר שאין סוקלים את ארונו ממש אלא מניחים אבן גדולה על ארונו, והוסיף לבאר עוד שלדעתו 
של רבי יהודה לא נידו את עקביא בן מהללאל, אלא שהעם היו סבורים שנידו אותו כיון שנתאספו 
לנדותו [ולבסוף לא נידוהו מפני כבודו, שהיה גדול בחכמה וביראה], ולכך הניחו אבן סתם על 
ארונו [ולא כדין מנודה שמת שמניחים אבן גדולה על ארונו] כדי ללמד שמנודה שמת בית דין 
סוקלים את ארונו, שאם לא יניחו אבן על ארונו יהיו העולם סבורים שאין צריך להניח אבן על 
ארונו של המנודה, והניחו אבן סתם כיון שלא רצו לבזותו ולהניח על קברו אבן גדולה כדין 
המנודה שמת, כיון שבאמת לא היה מנודה, וסמכו על כך שהעולם לא יבחינו בין אבן גדולה 
לאבן קטנה. וכתב שלפי זה מיושבת לשונו של רבי יהודה שאמר 'ללמדך, שכל המתנדה ומת 
בנדויו, בית דין סוקלין את ארונו', ולכאורה הוא תמוה, שהרי לא עשו כן כדי ללמד דין זה אלא 
משום שכך היו צריכים לעשות על פי הדין כיון שהיה מנודה, ולפי מה שנתבאר שלדעת רבי 
יהודה עקביא לא נתנדה, מיושב, שבאמת לא עשו כן אלא כדי ללמד את העם הסבורים שעקביא 
נתנדה שצריך להניח אבן על קברו של המנודה שמת בנידויו. והפרשת מרדכי (ד"ס עמדן) ביאר 


ברכות ים. 


ביאורים 


כן ולא פירש אלמלא חוני אתה שאתה כבן המתחטא לפני אביו, כמו שאמרו 
בסיפא של המשנה!*, משום שכוונתו לומר שתי דברים, א. מפני שאתה אדם 
גדול אינני יכול לגזור עליך נידוי, ב. והוסיף עוד שאף אם לא היית אדם גדול 
לא הייתי יכול לגזור עליך נידוי, שאתה כבן המתחטא לפני אביו. ורש"י דקדק 
כן מכך שאמר 'אלמלא חוני אתה גוזרני עליך נידוי, אבל מה אעשה לך שאתה 
מתחטא' וכו', ולא אמר 'אלמלא חוני אתה שאתה מתחטא' וכו'. ומוכיח 
התוספות יו"ט מדברי רש"י שאין מנדים אדם גדול אף שיש גדולים ממנו, ולא 
רק את גדול הדור אין מנדים'. 


מדוע לא נידה שמעון בן שטח את תודוס 


אלמלא תודום אתה גוזרני עליך נדוי. פירש רש"י (ניכס כג. ד"ס ₪2%) שאתה 

חכם גדול ונכבד. וביאר החתם סופר (פס ד"ס %6מ6) שכוונת רש"י כשתי 

הלשונות שהובאו בגמרא בפסחים (ג:), שהיה אדם גדול, וגם שהיה נותן סחורה 

לתלמידי חכמים להשתכר בה. והוסיף ששתי הטעמים נצרכים, כי אף שכדי 

שלא לנדותו די בכך שהוא תלמיד חכם, אך אין בכך כדי לפוטרו ממלקות, 

כמו שמוכח מדברי הגמרא שם (ע), ועל כן צריך גם את הטעם השני כדי 
לפוטרו אף ממלקות. 


באיזה תגור נחלקו רבי אליעזר וחכמים 


חתכו חוליות ונתן חול בין חוליא לחוליא. נחלקו הראשונים באיזה תנור 
חלקו חכמים עם רבי אליעזר, ומה טעמם של רבי אליעזר וחכמים. 
א. רש"י בסוגייתנו (ד"ס פפכו) ועוד ראשוניםיי ביארו, שמדובר בתנור חרס שלם 
שנטמא, שדינו שאינו נטהר מטומאתו על ידי טבילה במקוה אלא על ידי 
שבירה, ונתצו אותו באופן זה שחתכו אותו לחוליות עגולות לרחבו של התנור, 
וחזר ונתן חול בין חוליא לחוליא. והוסיף הר"ש שמדובר שחתכו לחוליות של 
פחות מארבעה טפחים כל אחת:נד. וראה להלן בביאור מחלוקתם של רבי אליעזר 
וחכמים לפירוש זה. 

ב. רש"י בבבא מציעא (ט. ל"ס פפכו) ביאר, שמדובר בתנור שעשאוהו מתחילה 
מחוליות של חרס, ולאחר מכן צירפו את החוליות על ידי חולנה. 
ומבאר רש"י (קס ד"ס כ' עור ד"ס ומכמיס) שטעמו של רבי אליעזר הוא, שמכיון 

שהעמידו את חוליות התנור על ידי חול, ואין החרס עומד מעצמו כמו 

בשאר התנורים אלא על ידי החול, והחול אינו ככלי חרס, שהרי לא נצרף 
בכבשן, לכך כל התנור אינו נחשב ככלי חרס. וחכמים סוברים שמכיון שגוף 
התנור עשוי מחוליות של חרס דינו של התנור ככלי חרס, והוא מקבל טומאה 

כשאר כלי חרסנ. 

ג. התוספות (נ" נע. דייס פפכו) ועוד ראשונים!' ביארו, שמדובר בתנור שעשאוהו 
מתחילה מחוליות של חרס שהם פחות מארבעה טפחים [שבשיעור זה אינם 
מקבלים טומאהי"], והניח את החוליות זו על גב זו, אלא שנתן חול בין חוליא 
לחוליא, והיה זה חול יבש שאינו מדביק את החוליות זו לזו אלא מפרידם, 
ומירח את התנור מבחוץ בטיט כדי להדביק את החוליות, ואילו לא היה נותן 
חול בין החוליות היה התנור מקבל טומאה גם לרבי אליעזר, משום שעל ידי 
הטיט נעשים החוליות כלי שלם, אבל מאחר שהניח חול בין החוליות סובר 
רבי אליעזר שאינו נחשב כלי שלם אף שחיברו על ידי טיט, שהחול שבין 
החוליות מפריד ביניהם, וחכמים סוברים שמכיון שהחוליות מחוברות זו לזו על 
ידי הטיט נחשבות ככלי אחד אף שיש חול ביניהם, והתנור מקבל טומאהנל. 


ביאור מחלוקתם של רבי אליעזר וחכמים לפי פירוש רש"י בסוגייתנו 


נתבאר שלרש'י מדובר בתנור חרס שנטמא וחתכו אותו לחוליות, ובטעם 
המחלוקת של רבי אליעזר וחכמים לפי פירוש זה נאמרו כמה ביאורים: 


שכוונת רבי יהודה במה שאמר 'ללמדך', שממעשה זה שהניחו אבן על ארונו מוכח כמו שהוא 
אמר בברייתא במועד קטן שהמת בנידויו מניחים אבן גדולה על ארונו ולא כחכמים שאמרו שהבית 
דין סוקלים את ארונו. נא. שאמר לו שמעון בן שטח 'אבל מה אעשה לך שאתה מתחטא לפני 
המקום ועושה לך רצונך, כבן שמתחטא על אביו ועושה לו רצונו'. | נג. וראה לעיל שנתבאר 
איך נידו את עקביא בן מהללאל שהיה תלמיד חכם. | נג. ר"ש (מס פ"ס פיי תוספות רבינו פרץ 
(כ"מ נט. ד"ס מימוכי) ריטב"א (שס ד"ה מע). ‏ נד. שרק על ידי כן נטהר התנור מטומאתו, אבל אם היו 
החוליות של יותר מארבעה טפחים לא נטהרו מטומאתם, כמבואר במשנה שם (לס פ"ס מ"). 
נה. וכתבו תוספות רבינו פרץ (כ"מ נט. ד"ס סיפוכי) והריטב"א (עס ד"ס פנן) שרש"י שפירש שם שמדובר 
בתנור שעשאו מתחילה מחוליות של חרס, גרס במשנה 'חיתוכי חוליות', אבל 'חתכו חוליות' משמע 
שחתך תנור שלם לחוליות, ולכך חולקים על רש"י לפי שבכל הספרים הגירסא 'חתכו חוליות'. 
אמנם ברש"י שם מבואר שהגירסא היא 'חתכו חוליות', ומכל מקום פירש שמדובר בתנור שעשאוהו 
מתחילה על ידי חוליות. | מ. סדרי טהרות (כיס פ"ס מ בביאור דברי רש"י. וראה שם שהאריך 
לבאר שלדעת רש"י מדובר אפילו אם הדביקו את התנור בחול לח [ולא כתוספות (נ"מ נט. דיס ספכו) 
שפירשו שמדובר רק בחול יבש וקשה, הובאו דבריהם בסמוך], שהטעם שהתנור טהור לשיטת רבי 
אליעזר הוא מפני שדין התנור כדין החול המעמידו, ואין חילוק אם נדבק יפה או לא. וראה שם 
שהאריך לתמוה על שיטת רש"י וסיים שהעיקר כדעת התוספות. | גז. רבינו חננאל (סו"ד גרמג"ן נ"ע 
נט. ד"ס 50 דמנן, תוספות ר"י מסיד כפֿן ד"ס מתכו) והרמב"ם (פילום סמעניום, כניס פ"ס מ"י). ‏ נח. אבל אם הם של 
ארבעה טפחים כל חוליא בפני עצמה מקבלת טומאה, וגם התנור שנעשה מחוליות אלו מקבל 
טומאה אף אם אינו מחובר כראוי. | נט. והוא על פי המבואר במשנה שם (כלס פ"ס מ"ם) שתנור 


ילקוט 


א. רש"י (ל"ס ספכו) ביאר, שלדעת רבי אליעזר כיון שחיברו בחול וחול זה לא 
נשרף בכבשן, אין זה כלי חרס, והוא כמו כלי גללים וכלי אדמה שאינם 
מקבלים טומאה, ולכן כלי זה נטהר מטומאתו, ואף אינו מקבל טומאה לעולם. 
ולדעת חכמים כיון שהחוליות הן של חרס, אף שחיברם על ידי חול שלא נשרף 
בתנור דינו ככלי חרס, ומקבל טומאהל. 
ב. הר"ש (כניס פ"ס מ"י) ביאר, שלדעת רבי אליעזר מכיון שנתן חול בין חוליא 
לחוליא התנור נחשב כשבור, ולכך אינו מקבל טומאה. ולדעת חכמים כיון 
שחיבר את החוליות בטיט נחשב כולו כלי אחד שאינו שבור, ואף על פי שיש 
חול בין חוליא לחוליא. 
ג. הריטב"א (נ"ת נט. ד"ס פנ) ביאר, שמדובר שחתך את התנור באופן שנפגמו 
החוליות, ולא יהיה ניתן להשתמש בחוליות אלא אם יתן חול בין חוליא 
לחוליא להשלים את הפגימות, וסובר רבי אליעזר שמכיון שאי אפשר להשתמש 
בו אלא על ידי הוספת החול נחשב כמו שנתצו אותו, ונטהר מטומאתול*. 
וחכמים סוברים שמכיון שאפשר להשתמש בחוליות על ידי שיחברו אותם בחול 
אין זו נתיצה, והתנור טמא. 


מדוע נקרא 'תנורו של עכנאי 


מאי עכנאי אמר רב יהודה אמר שמואל מלמד שהקיפוהו הלכות כעכנאי 

זה, פירש רש"י (ד"ס כעכנלי, כ"מ נט: ד"ס עכנפי) והר"ש (כניס פ"ס מ"י), ש'עכנאי' 

הוא נחש שדרכו לכרוך עצמו בעיגול, ומכניס זנבו לתוך פיו. ורב ניסים גאון 

(על גליון סגמרל, ד"ס ונגמר) מבאר שהיא נקבת הנחש. והוסיף לבאר, שחכמים הקיפו 

דבריהם עליו בראיות ברורות שאין עליהם פירכא, והתקיפו אותו בהתקפות 

ששוברים את דבריו, ולא מצא מהם מנוס, כעכנה זו שכשהיא מקיפה איזה דבר 

וסוגרת עליו אין מנוס ממנה. 

ומבאר המהר"ל (פלוטי פגדות ד"ס מפ), שלא רצו לפרש בגמרא שכך הוא שמו 

של התנור, או שהיה של אדם ששמו כן, שאם כן אין בזה שום חידוש, 

ומדוע היה צריך להשמיענו דבר זה. אלא ודאי שהכוונה שהקיפוהו דברים 

כעכנאיסג. 

והקיקיון דיונה (נ"פ נע: נפוסי ד"ס ₪ כתב שהגמרא לא יכלה לתרץ שנקרא כן 

על שם האומן שהיה רגיל לעשות תנורים כאלה, לפי שלא מצאנו 

אדם ששמו כן מלבד עכן שהיה בימי יהושע, ואחריו לא נמצא שם אדם כזה. 
אולם התוספות ר"י חסיד (ל"ס זסו) ביאר שנקרא כן על שם בעל התנורלי. 


ביאור גירסת הירושלמי 'חכנאי' 


התופפות (נ"ע נט: ד"ס ₪ הביאו שבירושלמי הגירסא 'תנורו של חכנאי', וביארו 
ש'חכן' זה נחש. וכתבו עוד, שמא בעל התנור שהיה עושה שמו 
כן'. ומבואר באחרונים כוונת דבריהם בכמה אופנים: 

%. המהרש"ל (כתוס' קס) מבאר, שכוונת התוספות לבאר שאין סתירה בין הבבלי 
לירושלמי, שאפשר לומר שבירושלמי גרסו 'חכנאי' לפי שכך היה שמו של 
בעל התנורסז, ולא משום שכך נקרא נחש, ובבלי גרסו 'עכנאי' שחכמים קראו 

לו כן על שם שהקיפוהו בדברים כנחש ששמו עכנאיסה. 
ב. המהרש"א (נפוס' פס) מבאר, שהוקשה לתוספות שאם 'חכן' הוא שמו של 
הנחש היה צריך לקרותו 'תנור חכן', על שם שהקיפוהו בדברים כחכן, ולא 
'תנור חכנאי', ומזה דקדקו התוספות שבעל התנור שהיה עושה אותו בענין זה 
היה שמו חכנאי, ולכך אמרו בגמרא 'וזהו תנור של חכנאי', שזה תנור שעשאו 
האיש ששמו חכנאי, והיה נקרא שמו על שם שהקיפו דברים על תנורו כחכן. 
ג. התוספות יו"ט (כניס פ"ס מ"י) מבאר [על פי המבואר בערוך שחכן היינו נחש] 
שכוונת התוספות לומר ששמא גם בעל התנור היה שמו כן, אבל לא לסתור 

מה שפירשו בתחילה שחכן הוא נחש. 


שחתכו לרחבו ופירק את חוליותיו, וכל חוליא גובהה פחות מארבעה טפחים, שעכשיו אינה מקבלת 
טומאה כיון שאין עליה שם כלי, ולאחר מכן חזר וסידר את החוליות זו על גבי זו ומרחו בטיט 
כדי שידבקו החוליות, הרי התנור מקבל טומאה כשאר תנורים של חרס, שעל ידי שנמרח בטיט 
נעשה שוב כלי שלם, ואם לאחר שחתך את התנור לחוליות השאיר את החוליות זו על גב זו, 
והעמיד כעין מחיצה של טיט מסביב לתנור רחוק ממנו מעט, וברווח שבין המחיצה של טיט 
לחוליות נתן חול או צרורות של אבנים, ועל ידי כך התנור שומר על חומו, אין דינו ככלי ואינו 
מקבל טומאה, כיון שהתנור הוא של חוליות ואין הטיט מחבר אותו, שהוא מרוחק מהתנור. וכאן 
נחלקו רבי אליעזר וחכמים באופן זה שהניח בין החוליות חול יבש שאינו מדביק, ומירחו מבחוץ 
בטיט, האם נחשב ככלי אחד או כשברי כלי. | ס. וכתב המאירי (ד"ס פטו) שיש אומרים שהתנור 
חוזר לטומאתו הראשונה, והוא טמא אף אם לא נטמא עכשיו אחר שחיברו. ודחה את דבריהם 
שלא אמרו כן אלא בכלי מתכות ולא בכלי חרס. וכן ביאר הריטב"א (נ"ת נע. ד"ס פן) שהוא מקבל 
טומאה מכאן ואילך. | סא. ומופיף הריטב"א שאם חתכו באופן שאפשר להשתמש בחוליות בלא 
חיבור עם חול, מודה רבי אליעזר שהתנור טמא, שאין זה נחשב לנתיצה. | סב. וביאר במשנה 
אחרונה (לס פס פ"י) שכוונת המשנה בזה להודיע שאם יבוא אדם לאחר זמן ויעלה נימוקים לטהר 
את התנור, עליו לדעת שרבי אליעזר כבר הביא את כל הנימוקים שבעולם לטהר את התנור, ומכל 
מקום לא נתקבלו דבריו. סג. וכמו שהוזכר בהמשך המשנה שם "וזהו תנורו של בן דינאי', והוא 
שם אדם המוזכר בסוטה (מו). וראה בסמוך בביאור גירסת הירושלמי. ולפירושו קושיית הגמרא 
'מאי עכנאי' היינו למה הוצרכו להשמיענו מה שמו. שלמה משנתו (ד"ס מפֿ). סד. וכן מצאנו רבי 
חנינא בן חכינאי באבות (פ"ג מ"ד) ובכלאים (פ"ד מ"ם). תוספות יו"ט (כנס פ"ס מ"י). ‏ סה. כלומר 


ברכות ים. 


ביאורים כה 


ד. המהר"ם שיף (נפופ' פס) מבאר, שכוונת התוספות בתחילת דבריהם היא שיש 

הגורסים כאן 'חכנאי', והוא על פי גירסת הירושלמי, וחכן הוא גם תרגומו 
של נחש, ובהרבה מקומות מתחלפים עכנאי עם חכנאילי. ועל זה כתבו התוספות 
'ושמא' וכו', וכוונתם שאין לשנות הגירסא, שלא מצאנו בגמרא שלנו שנחש קרוי 
חכן, אלא עכנא, וחכנאי בכל מקום הוא שם אדם, והירושלמי שהזכיר 'חכנאי' 
בודאי כוונתו שזהו שמו של בעל התנור, ובגמרא שלנו שביארו שנקרא על שם 
הנחש משום שהקיפוהו בדברים, ודאי הגירסא 'עכנאי' שזהו שמו של הנחש. 
ובירושלמי (מו"ק פ"ג ס"פ) מבואר שקראוהו 'חכינאי' משום ש'חכך' גדולסז היה 

באותו היום, שכל מקום שהביט בו רבי אליעזר היה נשרףסח. 


האם נידו את רבי אליעזר או החרימוהו 


ולבסוף ברכוהו. נחלקו הראשונים אם הכוונה שנידו אותו או שהחרימוהו, 
מדברי רש"י (כ"פ נט: ד"ס 6ף, דייס ופנן) מבואר שנידוהו, וכן מבואר בדברי 
התוספות (סס דיס וקכע) וכן ביארו הריטב"א (פס ד"ס ונמנו) והריב"ש (סו", סי' קעג)סט. 
משמע הלשון ברכוהו', שהוא מלשון קללה [בלשון סגי נהור], שזהו 

חרם. והקשו מדוע החרימוהו, הרי לא היה חייב אלא נידוי, כמבואר בגמרא 
כאן שמנדים על כבוד הרב. ותירצו, שכיון שלא רצה לחזור בו, היה נראה 
כהפקרות שהיה מחזיק במחלוקת יותר מדאי, לפיכך החרימוהו. ומוסיף הרמב"ן 
שיתכן שהם היו אומרים דבריהם מפי השמועה, ולכך לא קבלו ממנו כל ראיות 
שבעולם, ואף על פי כן לא חזר בו מדבריו, ואלו היה מורה למעשה כן בזמן 

הבית היה דינו כזקן ממרא, לפיכך החמירו עליו והחרימוהול. 


הוכחות הראשונים שנידוהו 


הראשונים מביאים כמה ראיות שנידוהו ולא כדעת הרמב"ן שהחרימוהו: א. 
הריב"ש (טו"פ, סי קעג) הוכיח שהיה מנודה מהמבואר בגמרא כאן 

שבעשרים וארבעה מקומות מנדים לכבוד הרב, ולא מצא רבי אלעזר אלא שלשה 
מקומות, והקשו עליו מדוע לא חישב משנה זו שבירכוהו לרבי אליעזר שחלק 
עם חכמים בדין התנור, מוכח שנידוהו ולא החרימוהו, שהרי פירשו שזה אחד 

מהמקומות שמנדים לכבוד הרב. 
ב. עוד הוכיח הריב"ש (סונפ כטיטמ"ק נ"מ נט: ד"ס ונללוסו) שהיה מנודה, שכן משמע 
הלשון שאמר לו רבי עקיבא 'כמדומה לי שחבריך בדילין ממך', משמע לשון 
נידוי, ואם היה מוחרם היה צריך לומר לו שהוא מוחרם כדי שידע לנהוג גם 
בדברים שהמוחרם אסור בהם יותר מהמנודהלא. 
ג. הר"ש די וידאש (סונפו דנריו נסיטע"ק עס) הוכיח שהיה מנודה, שאין מן הראוי 
להתחיל בחרם כלפי גדול הדור, אלא יש להתחיל בנידוי, ואם יקל בנידוי 
יחרימו אותו. 


הוכחות הרמב"ן שהחרימוהו 


הרמב"ן (שס) הביא כמה ראיות לדבריו שהחרימו את רבי אליעזר: 

א. בגמרא בבבא מציעא (ע:) מבואר שכשאמר רבי עקיבא לרבי אליעזר שחביריו 
בדילים ממנו חלץ רבי אליעזר את מנעליו, ובגמרא במועד קטן (טו:) הסתפקו 

אם מנודה חייב בנעילת הסנדל, ולא פשטו את הספק מכך שרבי אליעזר חלץ 

מנעליו, וכתב הרי"ף שם שבכל הספיקות שהניחו בגמרא שם בתיקו פוסקים 

להלכה להקל, ומכך שרבי אליעזר חלץ את מנעליו ולא היקל מוכח שהחרימוהו, 

והמוחרם אסור בנעילת הסנדלעב. 

ב. עוד מבואר בגמרא שם שכשאמר רבי עקיבא לרבי אליעזר שחביריו בדילים 
ממנו נשמט וישב על הקרקע, והוא משום חיוב כפיית המטה, כמו שהאבל 

חייב בכפיית המטה, ואם נידוהו ולא החרימוהו מדוע ישב על הקרקע, הרי 


שחכמים שינו את שמו מ'חכנאי' ל'עכנאי' משום מעשה זה, כמו שאמרו (עילנן יג לא רבי מאיר 
שמו אלא רבי נהוראי שמו, ולמה נקרא שמו רבי מאיר, שהוא מאיר עיני חכמים בהלכה. סו. ראה 
רמב"ן (עה"ת, לנכיס כ כג), וכן אמרו בשבת (מע.) רבי יונתן בן 'עכינאי' במקום רבי יונתן בן 'חכינאיי. 
סז. כלומר מכה גדולה. קרבן העדה (ס ד"ס 6מכ). סת. כמבואר בבבא מציעא (ש6. | סט. והרד"ל 
(עמק סנככס פֿות יע) כתב, שדעת הבבלי שלא נידו את רבי אליעזר נידוי גמור, וכל מה שנידוהו הוא 
רק לענין הרחקת ארבע אמות, שלא ישבו במחיצתו. והטעם, שהלא מפורש בגמרא (ניע ע:) שהסיבה 
לנידוי היה כדי שלא ירבו מחלוקות בישראל [לפי שלא חזר בו מדינו בענין תנורו של עכנאין, 
ואם היה מלמד לתלמידים או בבית המדרש לא היו יכולים למנוע את הרבים מלנהוג להלכה 
כדבריו, מפני רוב גדלותו. ולכן רצו למנוע מרבי אליעזר ללמד תורה לתלמידים ולבוא לבית המדרש, 
אולם מפני כבודו הגדול לא נידו אותו נידוי גמור. ע.וכן פסק הרמ"א (ו"ד סי עד קי"פ), שדווקא 
מנדים לכבוד הרב, אבל לא מחרימים, אם לא שמחזיק במחלוקת יותר מדאי. עא. ראה להלן 
באלו עניינים חמור המוחרם מהמנודה. אמנם השיטה מקובצת שס הביא בשם הר"ש די וידאש 
שדחה ראיה זו, שאפשר שמפני כבודו של רבי אליעזר אמר לו כן, ולאחר מכן הודיע לו בדרך 
כבוד שהחרימוהו. | עב. הריב"ש (פו"ת, סי קעג) דקדק מדברי הרמב"ן שהמוחרם דינו כאבל, ולכן 
רבי אליעזר חלץ מנעליו וקרע את בגדיו כיון שהחרימוהו, והוסיף שכן מפורש ברמב"ן בקונטרס 
משפט החרם (ד"ס והתכס, נדפס כסוף תשוכת סרסכ"6 סמיוספום לרמנ"ן, סי' כפם). אמנם כתב הריב"ש שאין כוונת 
הרמב"ן שהמוחרם כאבל לכל הדינים, שהרי המוחרם מותר ללמוד תורה אף שהאבל אסור בתלמוד 
תורה, וכן מותר בהנחת תפילין, וכפי שמובא בגמרא (פנסלכין ת.) שרבי אליעזר היה מניח תפילין, 
אף שהאבל אסור בהנחת תפילין [ביום הראשון], וכן לא מצאנו שהיה רבי אליעזר נוהג בעטיפת 


כו ילקוט 


המנודה אינו חייב בכפיית המטה, אלא ודאי החרימוהו, והמוחרם דינו כאבל 
שחייב בכפיית המטה. 
ג. עוד מבואר בגמרא שם שכשאמר רבי עקיבא לרבי אליעזר שחביריו בדילים 
ממנו קרע רבי אליעזר את בגדיו, ואם נידוהו ולא החרימוהו מדוע קרע את 
בגדיו, הרי המנודה אינו חייב בקריעה, אלא ודאי החרימוהו, והמוחרם דינו 
כאבל שחייב לקרוע את בגדיו. 


אוצר החכמה] 


ד. בגמרא בסנהדרין (ספ.) אמרו שסמוך למיתתו של רבי אליעזר נכנסו החכמים 

וישבו לפניו מרחוק ארבע אמותלז. אמר להם, למה באתם, אמרו לו, ללמוד 
תורה באנו. אמר להם, ועד עכשיו למה לא באתם. אמרו לו, לא היה לנו 
פנאילה. ומכך שלא באו לפניו ללמוד תורה עד שעת מיתתו מוכח שהיה מוחרם, 
שאם היה מנודה היה מותר להם ללמוד ממנו, כמו שאמרו (פו"ק עו.) מנודה 
שונה ושונים לו, ובודאי לא היו תלמידיו נמנעים מלבוא אליו ללמוד ממנו, 
אלא ודאי החרימוהו, ומשום כך היה אסור ללמוד ממנו, כמו שאמרו (ס) 

המוחרם לא שונה ולא שונים לולי. 


דחיית הראיה שהביא הרמב"ן מכך שרבי אליעזר קרע בגדיו וחלץ מנעליועז 


מה שהוכיח הרמב"ן שהיה רבי אליעזר מוחרם מכך שקרע את בגדיו וחלץ 
מנעליו, דוחים הראשונים ומבארים את הנהגת רבי אליעזר בכמה אופנים: 
א. יש ראשוניםעף שכתבו שרבי אליעזר עשה כן רק משום צער ולא משום 
שהיה מחויב בדבר. 
ב. יש ראשוניםעט שכתבו שרבי אליעזר החמיר על עצמו ועשה כן אף שלא 
היה מחויב בדבר. 

ג. התוספות במועד קטן (טו: ד"ס ₪ - הטנ, נפילון ספני) תירצו שעשה כן משום 
שהיה מסופק בדבר אם המנודה חייב לקרוע את בגדיו ולחלוץ מנעליו. 
ד. הריטב"א (3"מ נט: ד"ס ונמנו, | כתילון סטני) תירץ, שבאמת יש להוכיח מכאן 

שהמנודה חייב לקרוע את בגדיו ולחלוץ מנעליו, ומה שלא פשטו מכאן את 
הספק בגמרא (מו"ק טו:) אם המנודה חייב באלו, משום שדרך הגמרא בהרבה 
מקומות שהסתפקו בדבר ולא פשטוהו, ופשטו במקום אחרפ. 


דחיית הראיה שהביא הרמב"ן מכך שלא באו לפניו ללמוד תורה 


מה שהוכיח הרמב"ן שהיה רבי אליעזר מוחרם מכך שלא נכנסו תלמידיו ללמוד 

ממנו דחה הריטב"א (נ"ע נט: ד"ה ונככוסו) שיש לומר שלא באו לפי שאם היו 
באים היו צריכים להתרחק ממנו ארבע אמות והתבישו בזה, שהרי אסור לשבת 
בארבע אמות של המנודה, וכמו שאכן עשו כשבאו אליו סמוך למותו, אבל סמוך 
למותו באו אליו ללמוד תורה שהרי מותר ללמוד מהמנודה, שהמנודה שונה 
ושונים לו (מו"ק עו.). אבל לדעת הרמב"ז שהיה מוחרם קשה, שכיון שהמוחרם 
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אינו שונה ואין שונים לו (שס), איך הותר להם לבוא וללמוד תורה ממנו, ודוחק 
לומר שרק כדי לפייס דעתו אמרו לו שבאו ללמוד ממנו תורה ובאמת לא באו 
לשם כך, שהרי רבי אליעזר היה יודע שהוא מוחרם ואסור ללמוד ממנו. 


קושיית הראשונים מהמבואר בסנהדרין שרבי אליעזר הניח תפילין 


הקשו הראבי"ה ((לס ז: נגליון סתוספופ) והריב"ש (עו"פ, סי' קעג), הרי הגמרא במועד 
קטן (טו.) מסתפקת האם למנודה מותר להניח תפילין, ונשארה בתיקו. 


הראש ובכפיית המטה כאבל. ומה שכתב הריב"ש שלא נהג בכפיית המטה כאבל צריך ביאור, 
שברמב"ן עצמו מבואר שלכך נשמט וישב על הקרקע, משום שהאבל חייב בכפיית המטה. 
עג. ראה בהערה לעיל שלדעת הרמב"ן המוחרם דינו כאבל. עד. והקשה העיון יעקב (סמסלקן פס 
ד"ס נכנסו) שהרי כל הבית נחשב כארבע אמות, וכן פסק הרמ"א (ו"ד סי ענד פ"ט. ותירץ המראית עין 
(פס ד"ס נכנסו) על פי המבואר בשולחן ערוך (פס פ"י) שהרשות ביד הבית דין להחמיר ולהקל בענין 
הנידוי לפי ראות עיניהם, ויתכן שכאשר נידוהו התנו שיהיה מותר להכנס לבית שהוא שם כדי 
ללמוד ממנו. | עה. וביאר הבן יהוידע (פס ד"ס 0% שכשם שמותר לשנות מפני השלום כך מותר 
לשנות מפני הכבוד, שאין זה דרך ארץ לומר שלא באו ללמוד ממנו כיון שהיה מנודה. ועוד כתב 
שיתכן שלא הוציאו דבר שקר מפיהם, שהם לא התכוונו לומר שכל הזמן שלא באו היה משום 
שלא היה להם פנאי, אלא שהיה זמן מסוים שבו אכן לא באו משום שלא היה להם פנאי לבוא. 
עו. ומה שנכנסו אצלו קודם מיתתו ואמרו לו שבאו ללמוד תורה מפיו אף שהיה מוחרם [שלא 
התירו לו את החרם אלא לאחר מותו כמבואר בגמרא שם שאחר מותו אמר רבי יהושע 'הותר 
הנדר'ן, ביאר הריטב"א (נ"ת ש: ד"ס ופט שלא באו ללמוד תורה, ולא אמרו כן אלא כדי לפייס 
דעתו קודם מותו. עז. לפי שני התירוצים הראשונים מיושבת גם הראיה מכך שכפה את המטה 
וישב על הארץ. עח. תוספות (נ"ע יט: ד"ס וקרע), ריב"ש (טו"פ, סי קעג), ראבי"ה (פ"ג סי" תתמ, כפיכון 
סרקפון), רשב"א (שס ד"ס ונככוסו, כפירון ספנ). ‏ עט. תוספות (מו"ק עו: ד"ס ל - סטני, כתיכון סרסטון), ראבי"ה 
(ח"ג סי פמע, כפירון סטני), | רשב"א (נ"מ נט: ד"ס וכלכוסו, כתירון סר6טון), | ריטב"א (שס ד"ס ונמט, כתיכון סכסטון). 
פ. מדבריו מבואר שהמנודה אסור בנעילת הסנדל, וזה שלא כדעת הרי"ף (פו"ק פס) שפסק בכל 
הספיקות שם להקל. פא. ובספר ראבי"ה השלם (סי פתמ עמ' סט ביאר, שכיון שהנשיא הסכים על 
הנידוי [שרבן גמליאל שהיה הנשיא הסכים לנידוי, כמבואר בגמרא (שס)], חל הנידוי. והרד"ל (עמק 
סנרכס סות ג) האריך להוכיח, שנידוי של נשיא הוא הנידוי החמור ביותר, שאף אדם אינו רשאי 
להתירו. | פב. והרשב"א (שות, פ"ד סי פו) כתב, שהיה רבן של ישראל. והריב"ש (שו"ת, סי קעג) כתב, 
שהיה גדול בסנהדרין ומי כמוהו בישראל. | פג. וראה לעיל בענין 'דחיית הראיה שהביא הרמב"ן 
מכך שרבי אליעזר קרע בגדיו וחלץ מנעליו' בשם הראבי"ה מדוע קרע את בגדיו וחלץ מנעליו. 
והתוספות אהרן (ל"ס פפופי) ביאר שכן היא דעת התוספות (נ"ת טש: ל"ס וקרע) שכתבו, שאפשר לומר 
שקריעת הבגדים וחליצת המנעל היתה רק לצער בעלמא, ולא מעיקר הדין. והוסיף, שיש להוכיח 


ברכות ים. 


ביאורים 


והלא רבי אליעזר היה מניח תפילין, כמבואר בסנהדרין (סת.) שבשעה שהיה 

חולה [סמוך למיתתו] נכנס בנו הורקנוס לחלוץ תפילין, ופירש רש"י (שס ל"ס 

(נון) שנכנס לחלוץ את התפילין של אביו, ומדוע הגמרא לא הביאה ראיה מכך 

שמנודה מותר בתפילין. והוסיף הראבי"ה, שאין לתרץ שרבי אליעזר לא חשש 

לנידוי שנידוהו [ולא נהג כמנודה]%5, שהרי מבואר בגמרא (נ"ע ט:) שבשעה 

שהודיעו לו על הנידוי, חלץ את מנעליו [ואף קרע את בגדיו, וישב על הקרקען. 

ועל קושיא זו נאמרו כמה תירוצים בראשונים ובאחרונים: 

א. הראבי"ה בספרו (ספכ כני"ס הטנס, סי" תפמ עמ' טנ) תירץ, שבאמת רבי אליעזר 
לא חשש לנידוי. והסיבה היא, כיון שרבנותו של רבי אליעזר היתה גדולה 

[שהרי היה גדול בתורהפS].‏ ואפילו שחכמי ישראל כן התרחקו ממנו, לא נהג 

את דיני המנודהפי. 

ב. הריטב"א (פו"ק טו: ד"ס מנודין) כתב, שאף שבמועד קטן לא נפשט הספק, באמת 
מהסוגיא בסנהדרין נפשט הספק, וההלכה היא שמנודה מותר בתפילין. 

והוסיף, שמצוי הרבה פעמים בתלמוד, שספק לא נפשט במקום אחד אולם נפשט 

במקום אחר. 

ג. הריב"ש (טו"פ, סי" קעג) תירץ, שאי אפשר להביא ראיה ממעשה זה, מפני 
שאפשר לפרש שאין הכוונה שהורקנוס חלץ את התפילין של רבי אליעזר 

אביו, אלא הכוונה היא לתפילין שלו עצמופי. ובאמת, רבי אליעזר לא הניח 

תפילין. 

ד. רבי ידידיה טיאה ווייל (נלס 1: כקוס' ד"ס קמותי) והפתחי נדה (סכמת נכ5ל6כ, סס ד"ס 
מסוס) תירצופה, שאפשר לומר שרבי אליעזר היה מסופק האם עליו לחשוש 

לנידוי, ולכן חלץ את מנעליו מספק. והפתחי נדה הוסיף, שמשום הספק לא 

בירך על תפיליו, כיון שספק ברכות להקלפ'. אולם הניח תפילין מפני שהנחת 

תפילין היא מצוה מדאורייתא, וספק דאורייתא לחומרא*'. ויש מהאחרוניםפח 

שגם תירצו כעין תירוץ זה, אלא שלדעתם רבי אליעזר חשש רק לדברים שאין 

בהם ביטול מצוה כללפט. 

ה. הפתח עינים (דס ז: ד"ס מקוס) תירץ, מאחר שמבואר ברבינו ירוחם (5דס ומוס, 
נינ יד ח"פ) בשם הראב"ד, שכשמנדים אדם אפשר להקל עליו ולומר, שנאסר 

בכל הדברים מלבד דבר מסוים, אי אפשר להביא ראיה מהמעשה של רבי 

אליעזר, שגם לצד שמנודה אסור בתפילין, כיון שידעו את רוב קדושתו של רבי 

אליעזר, מסתבר שנידוהו חוץ מהנחת תפילין. 

ו. המתן בסתר (ס ז: ד"ס פטי) והמשחת אהרן (עס ד"ס עוד) תירצו, שהספק של 
הגמרא במועד קטן הוא האם כולי עלמא סוברים כמו רבי אליעזר, או שיש 

חולקים עליו וההלכה כמותם, שהרי רבי אליעזר שמותי. וכעין תירוץ זה תירץ 

החתם סופר (שס ד"ה דכ"פ), וכתב שמסתבר שדעת רבי אליעזר שמנודה מותר 

בתפילין, שהרי דעתו היא שמצורע מותר בתפילין כמבואר בברייתא (מו"ק עס). 

אולם כיון שרבי עקיבא חולק עליו במצורע הסתפקה הגמרא, מה הדין במנודה 

לדעת רבי עקיבא. 

ז. עוד תירץ המתן בסתר (שס ל"ס פטטי), שגם רבי אליעזר הסתפק בדין תפילין 

למנודה [כפי שהסתפקה הגמרא], וכיון שאיסורי מנודה הם איסורי דרבנןצ 
וספק דרבנן לקולא, הניח תפיליןצא. 

ח. עוד תירץ המשחת אהרן (עס ל"ס וניפנ), שהגמרא הסתפקה במנודה רגיל, האם 

מותר בתפילין. אולם בנידויו של רבי אליעזר שהקב"ה הסכים עמוצג, סבר 


זאת מכך, שרבי אליעזר עמד בדעתו עד שנפטר [כמבואר בגמרא (טס]. והוסיף הרד"ל (עפק סננכס 
פֿות ית), שהרי מבואר בקידושין () שרב היה מלקה למי שנידוהו חכמים, ולא התיר את נידויו 
בתוך שלושים יום. | פד. וכן פירש השאגת אריה (פו"ת, קיי פס את הגמרא לשיטת הרמב"ם. והקשו 
השאגת אריה והגידולי תרומה (ש"ג פוף ת"ת), אם הכוונה היא לתפיליו של הורקנוס, לשם מה היה 
צריך הורקנוס להכנס לחדרו של אביו [הלא היה יכול לחלוץ תפיליו בחוץ], ומשמע שהכניסה 
היתה לצורך הורדת התפילין, ואם כן הכוונה היא לתפילין של רבי אליעזר. וכן כתב הפתח עינים 
(ד"ס מפוס) על תירוצו של הריב"ש, שהוא דוחק גדול, וכן כתב השאגת אריה שיש ליישבו בדוחק. 
ותמהו עליהם הרד"ל עמק סנככס פות טו) והחשק שלמה (מס ו: ד"ס נ"ד גמון), שנעלמו מהם דברי 
הירושלמי (טנפ פ"נ ס"ו) שכתוב בו מפורש, שרבי אליעזר הניח תפילין. וכך מסופר שם נכנס רבי 
יהושע [אחרי שנסתלקה נשמתו של רבי אליעזר] וחלץ את תפיליו והיה מגפפו ומנשקו ובוכה 
ואומר רבי רבי הותר הנדר רבי רכב ישראל ופרשיו'. | פה. והפתחי נדה נשאר בצריך עיון על 
הראבי"ה, מדוע לא תירץ כך. | פו. כמבואר ברמב"ם (כככות פ"פ הי"כ). ‏ פז. כמבואר בביצה (ג6. 
והוסיף החשק שלמה (מס ז: ד"ס :"ד גניון), שלפי הצד שמנודה מותר בתפילין, מחויב הוא להניחם 
מדאורייתא, ולכן לא שייך לומר בספק זה שב ואל תעשה עדיף שהרי נידוי זה מדרבנן. 
פח. מהר"י שפירא (דס ז: כרס"י ד"ס פמותי), המשמרות כהונה (פס כקוס' ד"ס עמותי), הערוך לנר (שס ד"ס 
ננלון). = פט. ולדעתם חשש רבי אליעזר אף למצוות דרבנן. וביאור דבריהם, כיון שלא היה נידוי 
זה אצלו בגדר ספק אלא רק חשש בעלמא. והוסיף הערוך לנר, שהתוספות במועד קטן (טו: ל"ס , 
הטני) פירשו כעין פירושם של האחרונים לגבי איסור נעילת הסנדל, שרבי אליעזר רק החמיר בנידוי. 
ואם כן, לגבי נעילת הסנדל שייך להחמיר, אולם לגבי מצות תפילין לא שייך להחמיר. צ. כמבואר 
ברי"ף (טו"פ, סי 6), שכל ספק בדיני מנודה שנאמר עליו בגמרא תיקו, דינו לקולא מכיון שזה 
מדרבנן. ונחלקו האחרונים בדעתו, דעת התשב"ץ (טו"פ, מ"צ סי ענ) שעיקר נידוי הוא מדאורייתא, אבל 
איסורי המנודה [כגון לספר ולכבס] הינם מדרבנן. ודעת המהרי"ק (טונש כס) שכל עיקרו של הנידוי 
הוא גם רק מדרבנן. | צא. והערוך לנר (זס ו: ד"ס ננפן) הוסיף ביאור, שחיוב הנחת תפילין הוא 
מדאורייתא, ודיני מנודה הם מדרכנן. ולכן החמיר להניח תפילין, שהרי ספק דאורייתא לחומרא. 
והוסיף, שהתוספות במועד קטן (טו: ד"ה ₪, סעט) כתבו לענין איסור נעילת סנדל, שרבי אליעזר גם 
הסתפק בדבר, כמו שהגמרא שלנו הסתפקה. צב. כמבואר בגמרא (נ"מ גט:), שאמר הקב"ה נצחוני 


ילקוט 


רבי אליעזר, שיש עליו להחמיר בנידוי רק במה שנוגע לתענוגות העולם, אולם 
בנוגע למצוות ה' מחויב הוא לקיימםצ. 

ט. הרד"ל (עפק סנככס פופ טו) תירץ, שאפילו לפי הצד בגמרא שמנודה אסור 

בתפילין, אין הוא נאסר אלא רק ביום הראשון לנידויו, כמו שאבל לא נאסר 

בתפילין כי אם ביום הראשון לאבלותו, אבל בשאר ימי נידויו איננו נאסר 

בתפילין. ולכן, אין להביא ראיה ממה שרבי אליעזר הניח תפילין ביום מותו, 
שהרי זה היה זמן מרובה לאחר הנידויצד. 


מה הכוונה בכל מקום שאמרו 'רבי אליעזר שמותי הוא' 


שם. בגמרא (ענפ קנ: נדס ז:) מבואר שאין הלכה כרבי אליעזר משום ש'רבי אליעזר 

שמותי הוא'. ופירש רש"י (שנפ פס ד"ס ססותי, כפילום סכ6טון) | ש'שמותי' הוא 

מלשון 'שמתא' שהוא נידוי, כלומר שאין ההלכה כמותו משום שהוא מנודה 

כמבואר בגמרא בבבא מציעא (ע:) שנידו אותוצה. 

ופוגב הרמב"ן (כ"מ גט: ד"ס ונרכוסו) שפירושו של רש"י נכון גם אם נפרש שלא 
היה נידוי כי אם חרסצ', שכן מצאנו לשון שמתא גם על חרם. 

אמנם רש"י בפירושו השני (קס) ועוד ראשוניםצ' הביאו את דברי הירושלמיצח 

ש'שמותי' הוא מלשון 'שמאי', כלומר שאין ההלכה כמותו משום שהיה 

מתלמידי שמאיצט, ולא משום שהיה מנודה?. 
והיבין שמועה (סו"ד כליטנ"7 גדס !: ד"ס כ"b)‏ פירש שנקרא כן משום שתפס את 
מידתו של שמאי וחלק עם הרבים. 


מהו הזמן הסמוך לקריאת שמע 


אין מוציאין את המת סמוך לקריאת שמע. כתב רבינו יונה (ד"ס פֿין) שיש 
מפרשים, שסמוך לקריאת שמע היינו חצי שעה קודם זמן קריאת שמע, 
כמו שאמרו בפסחים (פע:) ערב פסחים סמוך למנחה לא יאכל אדם עד שתחשך, 
והיינו חצי שעה קודם זמן מנחה (נקנ"ס עס ד"ס עכני). וכתב עוד שמהירושלמי 
(פ"ג ס"נ) משמע שסמוך לקריאת שמע היינו שישערו שיוכלו להוציאו ולקוברו 

קודם זמן קריאת שמע ולא דווקא חצי שעה. וכן כתב הרא"ש (סי 6. 
עוד כתב רבינו יונה (קס) שאם כבר הגיע זמן קריאת שמע, צריך להמתין 
מלהוציאו לקבורה עד הזמן שיוכלו לשער שכבר התפללו רוב הקהל בבית 

הכנסת או בביתם, ואחר כך יוציאוהו לקוברו. 
והקשה (:ס) שאם אין להוציא את המת סמוך לקריאת שמע, אם כן למה אמרו 
במשנה שאלו שהמטה צריכה להם פטורים מקריאת שמע, הרי כיון 
שאין מוציאים את המת סמוך לקריאת שמע לא יצטרכו לעולם לקרוא קריאת 
שמע בדרך. 
ותירץ, שמדובר שהוציאוהו בדיעבד סמוך לקריאת שמע. 
ובירושלמי (פ"ג ס"כ) תירצו שמדובר כגון שהיו סבורים שיש להם זמן לקוברו 
קודם קריאת שמע, וטעו בשיעור הזמן ולא הספיקו לקוברו עד 
שהגיע זמן קריאת שמע. 


אם דין זה נאמר גם בקריאת שמע של ערבית 


שם. כתב רבינו יונה (ד"ס 6)), שלכאורה נראה שגם סמוך לקריאת שמע של 
ערבית אין להוציא את המת, וצריך להוציאו קודם לכן כדי שלא יאחרו 
זמנה, ומה שלא הזכירו ענין זה במשנה הוא מפני שלא היה דרכם להוציא את 
המת קרוב ללילה כל כך. אמנם כתב בשם רבו שבקריאת שמע של ערבית אין 
להחמיר שלא להוציא את המת לקבורה סמוך לקריאת שמע, שקריאת שמע של 
ערבית מצותה עד שיעלה עמוד השחרלא. 
וכתב המגן אברהם (פ" ענ סק" שמדברי השולחן ערוך משמע שאפילו סמוך 
לקריאת שמע של ערבית אסור להוציא את המת, ומכל מקום נראה שיש 


בני. וכתב החינוך (מוס מפ), שהאמת היתה כרבי אליעזר, וכדברי הבת קול שהכריעה כמותו. ועל 
זה חייך הקב"ה ואמר נצחוני בני, שאפילו שהם נוטים מדרך האמת, שרבי אליעזר כיון בזה לאמת 
ולא הם [כיון שלא ירדו לעומק דעתו], והם באים עליו מכח מצות התורה שצויתים ללכת אחרי 
הרבים, שמח אני שהולכים הם בדרך התורה אפילו שהאמת נעדרת. צג. והרשב"א (שו"ת, פ"ד סי 
פו) תירץ תירוץ זה על ראיית הרמב"ן שהחרימו את רבי אליעזר, מפני שהגמרא לא הביאה ראיה 
ממה שרבי אליעזר חלץ מנעליו, לספק האם מנודה אסור בנעילת הסנדל. ותירץ על כך הרשב"א, 
שאין מחמירים בכל דיני הנידוי אלא על מי שנידוהו בגלל עבירה שעשה. אבל במחלוקת עם רבי 
אליעזר שהיה לשם שמים, ואף הסכימו עמו בישיבה של מעלה, לא חלים עליו כל דיני המנודה 
אלא רק חלקם, ומה שרבי אליעזר חלץ מנעליו היה רק משום חומרא בעלמא [וכן תירצו התוספות 
(מו"ק טו: ד"ס (6- סטנ, כתירון סרסטון)]. ‏ והוסיף, שאף מי שנידוהו על כך שלא שילם את המיסים, לא 
מחמירים עליו בכל דיני הנידוי. ‏ צד. אולם הקשה בשם ר"מ ברלין, שלכאורה אפשר להביא 
הוכחה ממה שלא מסופר בגמרא (נ"פ נט:), שבשעה שרבי עקיבא הודיעו על הנידוי, שחלץ את 
תפיליו. אולם תירץ, שאפשר שזה היה בלילה, ודעת רבי אליעזר שאין מניחים תפילין בלילה, ולכן 
לא הניחם בשעה זו. צה. והקשו התוספות ((לס ז: ד"ס עמופי) תוספי הרא"ש (עס ד"ס כ פניעום) 
והריטב"א (טס ד"ס מפוס), שלא מסתבר שהיו קוראים אותו בפירוש בלשון שמתא, כיון שאף בשעת 
המעשה עצמו לא אמרו אלא לשון 'ברכה', וודאי לא היו מכנים אותו בכל מקום בשם גנאי. 
והערוך לנר (פס כפוס' ד"ס פפופי) ביאר שמפני כבודו שלא רצו להזכיר עליו לשון נידוי וחרם אמרו 
בלשון כבוד 'שמותי הוא', שמשמע גם שמתלמידי בית שמאי הוא, אבל לעולם לא רצו לפסוק 
הלכה כמותו מפני שברכוהו. ולפי דבריו מיושבת קושיא זו. צו. כמו שפירש הרמב"ן שהחרימוהו, 


ברכות ים. 


ביאורים כז 


להקל בקריאת שמע של ערבית כמו שכתב רבינו יונה, משום שאם לא יקברנו 

היום יעבור על לא תלין (לנמס כ כג)?3. וכתב המשנה ברורה (שס סק"ו) שאף 

שיוכל לקוברו בלילה אחר שיקרא קריאת שמע ויתפלל, מכל מקום יעבור על 

מצות עשה של 'כי קבור תקברנו ביום ההוא' (פס) אם לא יקברנו קודם שקיעת 

החמה. ואם נזדמן שנשתהה הוצאת הקבורה עד שחשיכה ימתינו מלהוציאו עד 
שיתפללו הקהל מעריב. 


אם יש בזמנינו אדם חשוב 


אדם חשוב שאני. כתב הרמב"ם (קרת סמע פ"ד ס"ד) אין מוציאין את המת 

לקוברו סמוך לזמן קריאת שמע אלא אם כן היה אדם גדול. 
וכתב הטור (פֿו"ם סיי ענ) שהרא"ש לא חילק בין אדם חשוב לאחר, וסובר שבכולם 
אין מוציאים אותם לקבורה סמוך לקריאת שמע. וכן הרי"ף השמיט חילוק 
זה. וביאר הבית יוסף (שס ק"כ ד"ס וסרמנ"ס) שהשמיטו דין זה לפי שהטעם 
שמוציאים מיטתו של אדם חשוב סמוך לזמן קריאת שמע הוא משום שאין זה 
כבודו של המת שיתעסקו בדבר אחר עד שיקבר בכבוד, כמו שביאר הרמב"ן 
(פורם ספדס, ענין ססו5ס ד"ס כפ' פי ממתו), ובזמנינו אין מצוי אדם חשוב כל כך שיהא 

ראוי שלא יתעסקו אפילו בקריאת שמע עד שיקברוהולג. 
וכתב הט"ו (פס סק"פ), שכל מה שמצאנו בגמרא שחילקו בין אדם חשוב לשאר 
אדם לענין להחמיר עליו, ודאי כל אדם יעשה עצמו חשוב להחמיר על 
עצמו, כמו שכתב הטור (פו"ת סי פקנד), אמר רבן שמעון בן גמליאל, לעולם 
יעשה אדם עצמו תלמיד חכם, ואינו חושש משום גאוה. אבל מה שמצאנו 
שהחשיבות גורמת לו קולא, אין בדורותינו אדם שהוא חשוב כדי להקל. 
ובאומר השכחה (סי 65) כתב, שהאדם בעצמו אפילו שהוא גדול צריך להחזיק 
עצמו כקטן, אבל אחרים המכירים גדולתו צריכים להתנהג עמו כאדם 
חשוב, אפילו כשהחשיבות גורמת קולא. 


הטעם שהשמיטו הרי"ף והרא"ש חילוק זה 


שם. הרי"ף והרא"ש לא חילקו בין אדם חשוב לאחר, וכתב הטור (יו"ד סי שס) 
שאינו יודע למה השמיטו חילוק זה. 
ונתבאר לעילקד בשם הבית יוסף שלכך השמיטו דין זה, כיון שאין מצוי בזמנינו 
אדם חשוב כל כך שיהא ראוי שלא יתעסקו אפילו בקריאת שמע עד 
שיקברוהו. 
אולם הב"ח (6ו"ס סי' ענ סק"נ, יו"ד סי קנם סק"נ) ביאר, שהטעם שהשמיטו דין זה, 
הוא משום שאמרו (מו"ק כנ.) שהממהר להוציא מיטתם של אביו ואמו 
לקבורה הרי זה מגונה?ה. שנראה שאינו חושש לכבודם להספידם, ולכן ממהר 
להוציאם ולקוברם. ואם כן כל שכן באדם חשוב שאין למהר ולהוציאו לקבורה 
סמוך לקריאת שמע, שנראה שאינו חושש לכבודו. ומה שהוציאו את רב יוסף 
לקבורה סמוך לקריאת שמע, ודאי שלכתחילה לא היה להם לעשות כן, אלא 
שאירע כך, ואפשר שטעו והיו סבורים שיספיקו לקוברו קודם, או משום איזה 
סיבה אחרת. והגמרא שתירצה 'אדם חשוב שאני, אינו אלא לדחות הקושיא, 
שאף לסברת המקשה אפשר לתרץ שאדם חשוב שונה, שזהו כבודו שלא יתעסקו 
אפילו בקריאת שמע עד שיקברוהו, אבל לפי האמת אדרבה אדם חשוב אין 
למהר להוציאו לקבורה, וכן אמרו בהרבה מקומות 'אשינויא לא סמכינן', שאינו 
אלא לדחות הקושיא. 


אם חייבים בתפילה 


נשמטין אחד אחד וקורין. כתב הרמב"ן (תוכת ס6דס, ענין ססספד ד"ס ירופנמי), שאין 
נשמטים אלא לקרוא קריאת שמע, אבל לא לתפילה. וכן הביא רבינו 


הובאו דבריו לעיל בענין 'האם נידו את רבי אליעזר או החרימוהו'. | צז. רבינו תם ורשב"ם (פפופ' 
לס 1: ד"ס סמותי), תוספי הרא"ש (עס ד"ס ב פליעור), ריטב"א (פס ד"ס מסוס). צח. שביעית פ"ט ה"ו, 
תרומות פ"ה ה"ב, ביצה פ"ד ה"ז. ‏ צט. וכתב בתוספי הרא"ש (שס ד"ס ר פִע) שאף על פי 
שמצאנו שהיה מתלמידי רבן יוחנן בן זכאי (עיי פנום פ"ג מ"פ, גיטין מ), שהיה מתלמידי הלל (עיי פספיס 
ג: סוכס כת.) מכל מקום ידעו חכמי התלמוד שבכל דברים אומר כבית שמאי. וכן מובא בשיטה 
מקובצת (נ"פ (!: ד"ס מודס) שרבי אליעזר היה נוטה אחר בית שמאי לכל דבריהם. והר"ן (על סרי"ף, ענת 
ינ. ד"ס פמר) תירץ, שאולי חזר ושימש את שמאי, או את אחד מתלמידיו. ועוד תירץ, שאולי חזר 
והצטרף לתלמידי שמאי, ונהיה בחבורתם. והמלאכת שלמה (טנעיפ פ"ט מ"ט) הוסיף, שמצא כתוב 
שאחר מיתתו של רבן יוחנן בן זכאי, הלך לישיבת בית שמאי ונטה אחרי דעתם. ק.וראה לעיל 
בענין קושיית הראבי"ה שיש מהראשונים הסוברים שבאמת לא נידו את רבי אליעזר. קא. וכן 
הביא הרמ"א (יו"ד פיי פטס ק"נ) מחלוקת זו. קב. כמו ששנינו (פסדחן מו.) לגבי הרוגי בית דין הניתלים, 
שתולים אותם סמוך לשקיעת החמה ומתירים אותם מיד, ואם לן עוברים עליו בלא תעשה, שנאמר 
(דנליס כ כג) 'לא תלין נבלתו על העץ', ולא זו בלבד אמרו, אלא כל המלין את מתו עובר בלא 
תעשה. ולמדו כן בברייתא (שס ע"נ ממה שנאמר (Eס)‏ 'כי קבור תקברנו'. ש'תקברנו' מיותר, ובא 
לרבות שאר מתים [רש"י שם (ל"ס סמ גנסיע), וראה רבינו יונה שם שפירש שלמדו כן ממשמעות 
הפסוק]. ומכיון שנסמך ללא תלין, אנו למדים שללאו הוא בא (כ"ת פס דייס ו₪) או שמכיון ש'תקברנוי 
אמור בסתם מת, אם כן אף 'לא תלין' אמור בסתם מת (טולי מסרש"? נסמ"ג, שו ק .)5‏ קג. וראה 
להלן בשם הב"ח טעם נוסף מדוע השמיטו דין זה. | קד. בענין 'אם יש בזמנינו אדם חשוב'. 
קה. וכן פסק הרמב"ם (פֿננ פ"ד ס"ז), ובשולחן עררך וויל ₪ פמ פ"ס). 


כח ילקוט 


יונה (ד"ס וסעס) בשם יש אומרים, שבדווקא אמרו שקוראים קריאת שמע, שקריאת 
שמע מדאורייתא, אבל לתפילה שהיא מדרבנן אין צריכים להשמט ולהתפלל. 
וכתב רבינו יונה בשם רבו שהוא הדין לתפילה שנשמטים אחד אחד ומתפללים. 
וכתב המשנה ברורה (פו"ת סי' ענ סק"י) שכיון שהרבה פוסקיםקי סוברים שהקילו 
לענין תפילה שהיא מדרבנן, שאין צריכים להתפלל כשהמת מוטל לפניהם, 

יש לסמוך עליהם ולהקל לענין הספדן שלא יצטרך להפסיק לתפילה. 


האם נמועא בבית אחר או בצד אחר 


אין המת מוטל לפניהם. פירש רש"י (די"ס פין סעפ) שהמת נמצא בבית אחר. 
וכתב עוד שיש מפרשים שנתון לצד אחר, כלומר שהוא באותו חדר 
שמספידים אותו אלא שהוא מחוץ לארבע אמות שלהם. 

וכתב הצל"ח (נכט"י פס) ששני הפירושים אמת, והוא תלוי במחלוקתם של רב 
אשי ורב פפא לעיל (י), שלדעת רב פפא הסובר שכשהמת נמצא בבית 

אחר האבל חייב בקריאת שמע, אי אפשר לפרש מה שאמרו כאן 'אין המת 
מוטל לפניהם' דהיינו שהמת בבית אחר, שאם כן מדוע האבל יושב ודומם, הרי 
גם הוא חייב בקריאת שמע. אבל לדעת רבי אשי שכל זמן שהמת מוטל עליו 
לקוברו פטור מקריאת שמע, ואף אם אינו נמצא בבית שהמת שם, יש לפרש 
כן שהמת נמצא בבית אחר, ואף על פי כן האבל פטור מקריאת שמע. וכן 

מבואר בדברי דוד (ל"ס פנו). 


ביאור הענין 


לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן. ביאר המהרש"א (כפונות ת: ד"ס (עולס) שהדבור 
גם בדרך הדמיון מעורר את מדת הדין, עד שהשטן מקטרג ואומר שגם 
החוטא עצמו מודה בדבר שהוא ראוי לכך. וכן ביאר הכותב (על סעין יעקנ, ד"ס 
6) שלא יפתח פיו לשטן לקטרג ולומר הודאת בעל דין כמאה עדים, ולא נשאר 
מקום למדת הרחמים להאריך אפים. 

הרשב"א (טו"פ, ח" סי פז) נשאל בענין מה שאמרו להלן (.) שאביי ורבא באו 
לפני בר הדיא שיפתור להם החלומות שחלמו, ולמי שנתן לו שכר 

פתר את החלום לטובה, ולמי שלא נתן לו שכרו פתר לרעה, וכי גזרת הקב"ה 
תשתנה בעבור פתרון בר הדיא. והשיב ששאלה זו היא שאלה של הפילוסופים 
שתולים הכל בטבע ובמה שנראה לעינים, אבל לפי חכמי התורה אינו כן, אלא 
יש בכל דבר סגולות או דברים נעלמים שלא התבארו לנו, וזה מה שאמרו 
'ברית כרותה לשפתים', וגם אמרו 'אל תהי ברכת הדיוט קלה בעיניך', ואם הכל 
נמשך אחרי הטבע, מה תזיק הקללה ומה תועיל הברכה. וכן אמרו 'אל יפתח 
אדם פיו לשטן'. וגם חכמי הפילוסופים אינם יכולים לתת טעם לסגולות הנגלות 
לעין כל בעשבים ובאבנים, כאבן השואבת הברזל, והברזל ישוטט על פני המים 
ולא ינוח עד שיהיו פניו אל פני הסדן, האם יש מחכמי הפילוסופים שמצא 

טעם לדבר זה, וכן פתרון החלומות הוא כענין זה. 

וכתב הקב הישר (פ"6), בא וראה מה שכתב הרב החסיד בספר רכב אליהו מה 
שאירע בימיו, באשה אחת שהיתה יושבת בין שאר הנשים, והיו מספרות 

אשה אחת עם חברתה בענין התשובה של דין וחשבון שצריך כל אדם ליתן 
על מעשיו. פתחה אשה אחת בדרך שחוק ואמרה, ואני בבואי לפני יום הדין 
בבית דין של מעלה וישאלו אותי למה עשית כך, אעשה את עצמי אילמת שלא 
אוכל להשיב, ולא היו ימים מועטים עד שנעשית אילמת עד יום מותה. הרי 

מוכח שהדבור עולה למעלה ועושה רושםל'. 


אם יש להוכיח מכאן שמהתורה די בפסוק ראשון של קריאת שמע 


אם יכולין להתחיל ולגמור אפילו פרק אחד או פפוק אחד. כתב השאגת 

אריה (טו"פ, סוף סי כ) שאין לדקדק מכך שאמרו שאם יכולים להתחיל ולגמור 

אפילו פסוק אחד יתחילו, שמהתורה די בפסוק ראשון של קריאת שמע, שאם 

לא כן מדוע יקראו פסוק ראשון, הרי פסוק אחד אינו כלום. שיש לומר שאף 

על פי שאינו יוצא ידי חובתו בפסוק ראשון, מכל מקום כיון שיש בו קבלת 

עול מלכות שמים, אם יכולים להתחילו ולגומרו, יתחילו מדרבנן כדי לקבל עול 
מלכות שמים. 


אם עריך לקרוא את כולה 


יתחילו. כתבו הראשוניםק", שנראה מפירוש רש"י שאם יכולים להתחיל ולגמור 
פסוק אחד קודם שיגיעו לשורה, יתחילו ויגמרו כולה. וכתב הבית יוסף 
(מס) שכן משמע הלשון 'יתחילויקט. 


קו. רמב"ן, טור, לחם חמודות, דרישה, ואליה רבה, וגם בביאור הגר"א מצדד כן להלכה. שער 
הציון (טס. | קז וראה עוד בחתם סופר (שו", ק"ו (יקועיס פי" פד) שראה בפנקס של מוהל אחד שכתב 
שאירע מעשה בילד אחד שלא ידעו אם הוא כרות שפכה ואסור לבוא בקהל, ושאלו את הרב דוד 
דייטש, ואמר שמעשה כזה היה בפראג בהיותו שם בישיבה, והרב הגאון דק"ק פראג הורה הלכה 
למעשה שלא למול אותו הולד כי לא יכול לחיות יותר משלשה חדשים, וכן עשו. וסיפרו מעשה 
זה להרב מו"ה יואב בשם הגאון מו"ה דוד, וציוה גם כן להמתין לו עד שלשה חדשים, וכשהיה 


ברכות יט. - ים; 


ביאורים 


וכתב הב"ח (עס) שהטור ביו"ד (סי עו ק") כתב שיקראו מה שיוכלו לקרוא עד 
שיגיעו לשורה. 

וכתב האור גדול (פ"ג פ") שיש לדייק ממה שאמרו בגמרא פרק אחד או פסוק 

אחד, שיקראו מה שיוכלו ולא את כולה, ולכך הוצרך לומר פרק אחד 
אף שכבר אמר פסוק אחדל', שכיון שקורא כל מה שיוכל, לכך צריך להשמיענו 
שאם יכול לקרוא פרק אחד חייב לקרוא כולו, ולא די לו בפסוק ראשון [ומסתפק 
שם אם כשיכול לקרוא שתי פסוקים יקרא רק פסוק ראשון של קר"ש או שיקרא 
גם הפסוק השני]. וכתב עוד שבדקדוקי סופרים הביא מכתב יד שלא גרסו בגמרא 
פרק אחד, רק פסוק אחד, וכן נראה שהיה גירסת הרמב"ם (קרפֿת טמע פ"ד ס") 
שלא הזכיר פרק אחד רק פסוק אחד. ולפי זה יש לומר כדעת הבית יוסף בשם 

הר"י אבוהב שיקראו את כולה. 


קשה שהרי אסור לקרוא פסוק ראשון בהליכה 


שם. מבואר בגמרא שאם יכולים העם להתחיל ולקרוא קריאת שמע כששחזרו 

מלקבור את המת קודם שיגיעו לשורה שעומדים ומנחמים את האבל, 
יתחילו. והקשה הביאור הלכה (פו"פ סי' עג ד"ס וכל סעס), שהרי פסוק ראשון לדברי 
הכל אסור לקרותו כשהוא מהלך לו" סי סג ק"ג), ואם כן לא שייך שיהיה יכול 
לקרוא קריאת שמע קודם שיגיע לשורה שעומדים המנחמים, שאף על פי שהוא 
רחוק מהשורה מכל מקום אסור לקרוא בהליכה ואם נאמר שמדובר שאין זמן 


לקרוא אחר כך, אפשר לומר שעדיף שיקראו בהליכה משלא יקראו כלל, אבל 


לפי המבואר ברמ"א (ו"פ סי ענ ס"ד) שמדובר שיש זמן לקרוא אחר כך, קשה. 
וכתב בשם המאמר מרדכי שתירץ שמדובר שכבר הגיעו לשורה, ועומדים 
במקום שעד שיגיע האבל לשם יספיקו לקרוא. 
והערוך השולחן (פו"ם סי" ענ ס"ד) תירץ, שמפני כבוד האבלים ומצות תנחומים 
הקילו לקרא קריאת שמע בהליכה. 


מדוע לא יתחילו ויפטרו ממעות ניחום אבלים 


ואם לאו לא יתחילו. הקשו הרא"ה (סנן ע"נ ד"ס סעומליס) והשיטמ"ק (ד"ס קנלו), 
כיון שעדיין לא הגיעו לשורה ולא נתחייבו במצות ניחום אבלים, מדוע 
לא יתחייבו עכשיו במצות קריאת שמע, וממילא יפטרו ממצות ניחום אבלים 
משום שהם עסוקים במצות קריאת שמע. 
ותירצו, שמשעת הקבורה כבר התחילה מצות ניחום אבלים בשורה, שהיא מענין 
הקבורה לכבוד המתים והחיים, ואם כן מצות ניחום אבלים בשורה 
קדמה למצות קריאת שמע. 


למה לא ישמטו אחד אחד ויקראו 


שם. הקשו הרא"ה (נסנן ע"נ ד"ס סעומדיס) והשיטמ"ק (ד"ס קככו), מדוע לעיל אמרו 

שאם היו עסוקים בהספד והגיע זמן קריאת שמע, נשמטים אחד אחד 
וקוראים, וכאן אנו פוטרים אותם מקריאת שמע. 

ותירבה, ששם לא יהיה עיכוב בהספד אם יקראו קריאת שמע, שיכול לחזור 
למצותו, אבל כאן מצות השורה היא מצוה עוברת. 


יט: 


מהי שורה הרואה פנימה' 


שורה הרואה פנימה פטורה. פירש רש"י (ל"ס סגוס), שהיא רואה את חלל 
ההיקף שאחרי השורה הפנימית, והאבל יושב שם. ונחלקו האחרונים 
בביאור דברי רש"י. 
הב"ח ((ו"פ סי' ענ סק"ד) ביאר, שכוונתו לומר שגם העומדים בשורה השניה הרואה 
פנימה את חלל ההיקף, פטורים, לפי שגם הם רואים את האבל, שהם 
רואים את האבל דרך האויר שבין הכתפיים של העומדים בשורה הפנימיתא, 
אבל העומדים בשורה השלישית, וכל שכן העומדים בשורה הרביעית ויותר, 
שאינם רואים את האבל, חייבים בקריאת שמע. וכתב הב"ח שלכך פירש רשיי 
כן ולא פירש שמדובר על השורה הראשונה, משום שאמרו במשנה 'הפנימיים' 
בלשון רבים, ומשמע שהעומדים בשתי השורות הפנימיות פטורים. 
והרמב"ם (פלוץ סמפמות מ"כ) ביאר, שהפנימיים הם העם הרואים את האבלים 
ואין אחרים חוצצים ביניהם, ואלו שאחריהם נקראים חיצונים. כלומר 
שרק השורה הראשונה המקיפה את האבל פטורה מקריאת שמע. וכתב הפרי 


בן תשעה שבועות מת אותו הולד. וכתב החתם סופר, שאינו פלא מה שמת אותו הולד, משום 

שאותו תלמיד חכם אמר שבן מות הוא, והוא כשגגה היוצאת מפי השליט. קח. מהר"י אבוהב 

(סו"ד כנים יוסף 6ו"ס סי" עב ס"ד ד"ס ומ"ם כנינו), רשב"א (ד"ס סכי נמי), רשב"ץ (ד"ס סנ). ‏ קט. וברש"י שלפנינו 

לא הוזכר דבר זה. קי. ולא שייך לומר לא זו אף זו כמבואר בתוספות בבא מציעא (עט: ז"ס 

ססת). ‏ א. וביאר הפרי מגדים טס מעננות זהכ סק"ג), שלפי דברי הב"ח היו המנחמים עומדים שורות 
שורות בעיגול, והאבל עומד באמצע. 


ילקוט 


מנדים (פו"ם סי ענ מטננות וסנ סק"ג) שלפי ביאורו של הב"ח ברש"י, הרמב"ם חולק 
על פירוש רש"י. 
והט"ז (פס סק"ג) הקשה על פירוש הב"ח בדברי רש"י, שאם כן למה אמרה 
המשנה 'שורה' בלשון יחיד, היה לה לומר 'שורות' בלשון רבים. ועוד 
הקשה, מדוע הוצרך רש"י להזכיר שרואים את חלל ההיקף, היה לו לומר 
בפשיטות שרואים את המקום שהאבל שם. 

ולכך פירש שרש"י רצה ליישב בדבריו שתי קושיות: א. מדוע אמר התנא 
'הפנימיים' ולא אמר 'שורה הרואה את האבל'. ב. אם היו עומדים סביב 

האבל בריבוע, אם כן יש ארבע שורות סביב האבל, ומדוע אמר התנא 'שורה' 
בלשון יחיד [אמנם הב"ח כתב שעומדים בעיגול, ואם כן לא קשה מדוע נקט 
התנא 'שורה']. אלא על כרחך שבפנים יושבת שורה אחת ישרה, והאבל יושב 
באותה שורה, ואת השורה הזו מקיפים שורות אחרות בעיגול. והשורה הראשונה 
שמקיפה את השורה שהאבל שם פטורה מקריאת שמע, שהם רואים את פני 
האבל ומנחמים אוה=ם שאר האנשים שבאותו ההיקף הראשון, ואפילו אלו 
שעומדים מאחורי האבל, פטורים מקריאת שמע, לפי שגם הם מההיקף הראשון 
ורואים את החלל הפנימי של ההיקף, וכל אותו היקף נקרא 'שורה', וזו כוונת 
רש"י במה שכתב 'היקף אחורי השורה', כלומר שגם אלו המקיפים את השורה 
שהאבל שם מאחוריו פטורים מקריאת שמע, אף שאינם רואים את פני האבל, 
ולכך לא אמר התנא 'שורה הרואה את האבל', אבל העומדים בהיקף השני 
חייבים בקריאת שמע. וכתב הפרי מגדים (טס), שלפי דברי הט"ז לא נחלקו רש"י 
והרמב"ם, ולדברי הכל השורה הראשונה המקיפה את האבל פטורה מקריאת 

שמע והשורה השניה חייבת. 

והראב"ד (קכישפ עמע פ"ד ה"ו) כתב שאלו הצריכים לראות את פני האבל, שהם 
קרויים פנימיים והם הקרובים אליו, פטורים מקריאת שמע. וביארו 

הכסף משנה והלחם משנה (שס) שלפי דעתו מה ששנינו שהשורה הרואה את פני 
האבל פטורה אין הכוונה דווקא לשורה הרואה, אלא לשורה הראויה לראות, 
דהיינו קרוביו ובני משפחתו, אבל אלו שאינם קרוביו של האבל אף אם הם 

עומדים בשורה הפנימית נקראים חיצונים, ואינם פטורים מקריאת שמעב. 


האם רבי יהודה בא להקל או להחמיר 


רבי יהודה אומר הבאים וכו'. כתב רבינו יונה (ד"ס כני יסודס) שנחלקו הראשונים 

בביאור דברי רבי יהודה, יש מפרשים שרבי יהודה מחמיר, ודבריו מוסבים 
על הרישא, ובא לבאר שמה שאמרנו שהשורה הרואה פנימה פטורה, היינו דווקא 
אלו הבאים מחמת האבל, אבל הבאים מחמת עצמם, אפילו אם רואים פנימה 
חייבים בקריאת שמע. ויש מפרשים שרבי יהודה מיקל, ודבריו מוסבים על 


ב. ורב האי גאון (סו"ד כפורפ סלדס, ענין ססתס(ס פופ מנ) פירש שהיה מנהגם שכשחזרו מהקבורה לשדה 
בוכין [כלומר לשדה שמספידים בה את המת ובוכים עליו], בשורה הראשונה יושבים אלו שהם 
קרוביו ורעיו ומכבדים אותו יותר מכולם, ובשורה השניה מי שאוהבו ומכבדו מעט פחות מהם, 
ובשלישית אלו שמכבדים אותו פחות מהראשונים, והפנימיים הרואים את פני האבל היינו אלו שהם 
קרובים לו מכולם. וממה שסיים שהפנימיים הם אלו הקרובים לו מכולם נראה שכוונתו למה 
שנתבאר בדעת הראב"ד, שכל אלו הקרובים לו פטורים מקריאת שמע אף אם אינם עומדים בשורה 
הראשונה. ‏ ג. כן מבאר הכסף משנה שס) בדבריו. | ד. וכן כתב רכינו יונה (ד"ס כני ייודס) בשם 
יש מפרשים. | ה. וראה מה שכתב רש"י, 'מחמת עצמן. ולא מחמת כבוד, שלא באו לנחם'. 
ונראה מדבריו שניחום אבלים הוא משום כבוד המת. ‏ ו וכן כתב רבינו יונה (ש) בשם יש 
מפרשים. | ז. ונראה שמחלוקתם תלויה בגירסתם בגמרא, שרש"י גרס כמו שהוא בגמרא לפנינו 
'מחמת עצמן חייבין', ולכך פירש ש'מחמת האבל' הוא כדי לנחמו, אבל הרא"ה גרס 'מחמת כבוד 
חייבין', כגירסת הרי"ף והרא"ש (סי י), ולכך לא היה יכול לפרש ש'מחמת האבל' הם הבאים כדי 
לנחמו, שהרי גם 'הבאים מחמת כבוד' הם הבאים לנחמו, ולכך פירש ש'הבאים מחמת האבל' הם 
הקרובים. | ח. ואף על פי שישאר ערום כשיפשטנו, מוטב שיתבייש בעולם הזה, ולא יתבייש 
בעולם הבא. רשב"ץ (ל"ס פמם). ‏ ט. בפשטות נראה שאין כוונת הגמרא לדרוש כן מפסוק זה, 
אלא סברא היא, ונאמרה בלשון הפסוק. אמנם העץ יוסף (ע! סעץ יעקנ, ד"ס 6) הביא בשם מעין 
הברכות, שסובר שהיא דרשה מן הכתוב, ומבאר שם כיצד משמע לגמרא לדרוש כן מהפסוק. וכן 
משמע ברא"ה (ד"ס 06 שגורס בגמרא 'שנאמר אין חכמה' וכו'. ‏ .. הטור כתב שכן היא דעת 
הרא"ש, וראה במגן גבורים (פו"פ סי יג טס"ג פֿות 6 שהאריך לבאר מדוע הכריע הטור שדעת הרא"ש 
כהתירוץ השני ולא כתירוצו הראשון. אמנם בפירושו בכלאים כתב הרא"ש על תירוץ זה ולי נראה', 
ומבואר שזו היא דעתו. | יא. לכאורה מלשון הגמרא שאמרה 'אין חולקים כבוד לרב' משמע 
שמדובר על הרואה כלאים בבגדו של חבירו כפירוש הרמב"ם טונ סן), שאם מדובר שרואה בבגדי 
עצמו מה שייך לומר שהלובש חולק כבוד לרב. וביארו האחרונים שצריך לומר שהכוונה שאם הוא 
עצמו תלמיד חכם ויש כבוד התורה אין חולקים כבוד לרב [וכן יש מהאחרונים שביארו שעשה 
של כבוד התורה אינו רק מצוה על אחרים לכבד את התלמיד חכם, אלא אף התלמיד חכם בעצמו 
מחויב בעשה זה של כבוד התורה לכבד עצמו, והביאו ראיה מכך שהתירו לתלמיד חכם לשבת 
בזמן הגדת העדות משום שעשה של כבוד התורה עדיף מהעשה של 'ועמדו שני האנשים' (פטעום 
₪, ולכאורה מה שאמרו שם מיישב רק איך הורו לו לשבת, אבל עדיין קשה איך הוא עצמו היה 
מותר לו לשבת, הרי גם הוא מוזהר בעשה של 'ועמדו שני האנשים', ועל כרחך שגם לגביו נאמר 
עשה של כבוד התורה, והוא מחויב בזה כמו שאחרים מחויבים בזה. אמנם רבי נפתלי אמסטרדם 
(סו"ד בפכי סק, שו"ס, מ" סי (נ, ד"ס מוב) ביאר שהעשה של כבוד התורה הוא רק על אחרים ולא על 
התלמיד חכם עצמו, ומה שמותר לו לשבת בזמן הגדת העדות אף שעובר על מצות עשה של 
'ועמדו שני האנשים', הוא משום שהתירו לו כדי שלא יהיה מזולזל בעיני האנשים והם יעברו על 
עשה של כבוד התורה]. ועוד ביארו שהכוונה שאין חוששים לכבוד בני אדם שפושט בגדיו לפניהם, 
וכמו שכתב הרא"ה (ד"ס פמר). ‏ יב.וראה בהערה להלן בשם המרפא לשון. יג. הרמב"ם כתב 
שקופץ וקורעו מעליו מיד, וכתבו הרדב"ז והמעשה רוקח והצפנת פענח (פס), שלמד כן מהמבואר 


ברכות יט: 


ביאורים כט 


הסיפא, ובא לבאר שמה ששנינו שהשורה שאינה רואה פנימה חייבת בקריאת 

שמע, היינו דווקא אלו הבאים מחמת עצמם, אבל אם באו מחמת האבל פטורים 
מקריאת שמע. 

והראב"ד (ק"ש פ"ד ס"ו, סונו דנריו שי סובר שרבי יהודה בא לפרש את דברי 

תנא קמא שאמר 'שורה הרואה פנימה פטורה', שאין הכוונה דווקא 

לאלו הרואים את האבל, אלא הכוונה לאלו הצריכים לראות אותו, דהיינו קרוביו 
ובני משפחתוי. 


מי הם הבאים מחמת האבל 


הבאים מחמת האבל פטורין. ברש"י (ל"ס מפמפ)ד מבואר ש'הבאים מחמת 
האבל' היינו כל אלו שבאו לנחם את האבלה. אבל הרא"ה (ל"ס סעועדיס)י 
ביאר, ש'הבאים מחמת האבל' היינו קרוביו ומשפחתו בלבדז. 


הרואה כלאים בכגדו של חבירו אם צריך לפושטו ממנו 


אמר רב יהודה אמר רב המוצא כלאים בבגדו פושטן אפילו בשוקח, מאי 
טעמא, אין חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד הש וכו'. גירסת הרא"ש 
(ס" יכ, סו"ד דריו טור ו"ל סי עג) היא כגירסת הגמרא שלפנינו, 'המוצא כלאים 
בבגדו פושטן', ופירש (נלס פ"ע סלכות כנמי כגליס סי' ו, כתירון סטני', פירוע סמעניו כנפיס 
פ"ט מ"ד) שדווקא כשהוא עצמו מוצא כלאים בבגדו אומרים שצריך לפשטו אפילו 
בשוק, לפי שאין חכמה ואין תבונה נגד ה', אבל אדם שראה כלאים בבגדי 
חבירו, וחבירו הלבוש כלאים אינו יודע, אין לומר לו בשוק עד שיגיע לביתו, 
שמשום כבוד הבריות אין להפרישו מלעבור עבירה בשוגג'*. וכן פסק התרומת 
הדשן (טו", סי" כפס), שכהן השוכב ערום באהל אחד עם המת, ולא ידע שיש 
שם מת, אין להגיד לו, אלא יקראוהו סתם לצאת אליהם, ואחר שילבש בגדיו 
יגידו לו, ואף על פי שמניחים לו להתעכב באוהל המת, משום כבוד הבריות, 
וכמו שכתב הרא"ש לגבי כלאים. וכתב התפארת שמואל (על סכש"ט, גדס מס ות 
ג, שאף שאינו מחויב להפרישו, מכל מקום ישתדל לזרזו בדברים שילך לביתו 
ואז יגלה לו, כדי שלא יאריך באיסור. 
וכתב הטור (יו"ד סי פג) שדברי הרא"ש הם שלא כדעת הרמב"ם (כסיס פ"י סכ"ט)'ב, 
שכתב שאם רואה כלאים של תורה בבגדו של חבירו, צריך להפשיטוי 
אפילו בשוק'ד. וכתבו הבית יוסף (פס ס" ד"ס כפג סכמנ"ס) והרדב"ז (כנפיס פס) 
שהרמב"ם גרס בגמרא 'המוצא כלאים פושטו', ואינו גורס 'בבגדויטי. 
אבל הב"ח (טס ד"ס כתנ סכמנ"ס) חולק על הטור בביאור דברי הרמב"ם, וכתב 
שאף הרמב"ם לא אמר שקורעו מעליו בשוק אלא באופן שהוא מזיד, 
שיודע שהוא לבוש כלאים של תורה, אבל אם הלובש שוגג, שותק עד שיגיע 


בגמרא להלן (כ) שרב אדא בר אהבה קרע בגד מעל אשה גויה שהיה סבור שהיא ישראלית 
[וכסוברים שאותו בגד היה של כלאים, וכן מבואר באוצר הגאונים (סי קטו), ובספר היוחסין (עכן 'כנ 
6 כר פסנהי) בשם רב צמח גאון, ובתרומת הדשן (פו"ת, ס" כעו). אבל הערוך (ערן <ינל 6') ביאר שקרע 
את הבגד לפי שהיה בגד אדום, ואין דרך בנות ישראל להתכסות בו שהוא פריצות ומביא לדבר 
עבירה. והמהרש"ל ((סן פס ככע"י ד"ס כרננת6) ביאר שגם לדעת רש"י קרעו משום פריצות, שהלכה 
במלבוש חשוב לשוק בלא כיסוין. וכתב המעשה רוקח שאף שלא היתה מזידה קרעו [שבגוי לא 
שייך לומר שהיה מזיד, ואין לומר שדרכו של מלבוש זה שיש בו כלאים, שהרי רש"י (שס ד"ס 
כלנ(ת) פירש שהוא מלבוש חשוב כמו 'פטשיהון וכרבלתהון' (לנ' ג <ֿ) שלבשו חנניא מישאל ועזריה, 
ואין לומר שצדיקים אלו לבשו כלאים], ואם כן מוכח שאף אם אינו לובשו במזיד יכול לקורעו 
מעליו. אמנם הרדב"ז כתב, שאם הוא רוצה לפשוט את הבגד, הרואה אינו רשאי לקורעו מעליו, 
אלא הלובש עצמו יפשוט את הבגד. עוד כתב המעשה רוקח, שלדברי הרא"ש צריך לדחוק ולומר 
שאותו בגד היה ידוע שיש בו כלאים, וכיון שהיה סבור שהיא ישראלית אם כן היתה מזידה, ולכך 
קרע את בגדה. יד. וכתב הנודע ביהודה (טו"פ מסלו"ק, פו"ת סי (ס) שלכאורה היה נראה לומר לדעת 
הרמב"ם שדווקא בעבירה שעושה בגלוי חייב להודיעו, ולכך אם רואה את חבירו שהוא לובש 
כלאים צריך לומר לו אף שהוא שוגג, כיון שכולם רואים שהוא לובש כלאים ואין כולם יודעים 
שהוא שוגג, ויש כאן חילול השם, אבל בעבירה שבסתר אינו חייב לומר לו, וכן משמע לכאורה 
מלשונו של רב יהודה, שאמר 'כל מקום שיש חילול השם אין חולקים כבוד לרב', ומשמע שדווקא 
במקום שיש חילול השם צריך לומר לו, אבל במקום שאין חילול השם גדול כבוד הבריות ואין 
צריך לומר לו. ודחה הנודע ביהודה שבעל כרחך מה שאמר רב יהודה חילול השם היינו שכשאדם 
עובר עבירה יש בזה חילול השם, ואין חילוק אם יש הרבה בני אדם הרואים אותו או שאין בני 
אדם רואים אותו, שאם לא כן מה הקשו בגמרא בסמוך מכך שזקן שמצא אבידה ואינו לפי כבודו 
להשיבה פטור, ואין אומרים שאין חכמה ואין עצה לנגד ה', הרי הרואה אותו אינו יכול להבחין 
אם אותו זקן רואה את האבידה ועושה עצמו כאינו רואה או שבאמת אינו רואה, ואם כן אין כאן 
חילול השם. וכן מוכח מכך שהקשו ממה ששנינו שצריך ליטמא למת מצוה משום כבוד המת אף 
שעל ידי כך יתבטל מלמול את בנו ולשחוט את פסחו, ואין אומרים שאין חכמה ואין עצה לנגד 
ה' ולא נחשוש לכבודו של המת, והרי מת מצוה היינו שהוא נמצא בשדה ואין שם אדם שיתעסק 
בקבורתו, שאם הוא קורא ואחרים שומעים, אינו מת מצוה (ינמות פט:), ומת מצוה קונה מקומו (עיכומן 
> וקוברו שם בשדה, ואם כן אין כאן חילול השם, ואיך מקשה מזה הגמרא על רב יהודה. אלא 
ודאי שלעשיית האיסור עצמו קורא רבי יהודה חילול השם. טו. וכן כתב הצל"ח (לסן כ ד"ס מפו. 
והמגיד תעלומה (ז"ס כ) יישב גירסת הגמרא שלנו 'המוצא כלאים בבגדו' לדברי הרמב"ם, שרב 
יהודה אמר שרב שהיה רבו אמר לו שאם ימצא כלאים בבגדו יפשטנו ממנו אפילו בשוק, שבכל 
מקום שיש חילול השם אין חולקים כבוד לרב. וכתב בהעמק שאלה יפל קמ פ"ק י), שבמחלוקת 
זו נחלקו שני הלשונות בגמרא במנחות 8:), שרבינא היה מהלך אחר מר בר רב אשי בשבת, וראה 
שנפסקו ציציותיו, וללשון ראשון שם לא אמר לו כלום, ורק אחר שבא לביתו אמר לו שיסיר 
טליתו, ואמר לו מר בר רב אשי אם היית אומר לי דבר זה כשעדיין הייתי ברשות הרבים הייתי 
מסיר את הטלית מיד. וללשון שני מיד כשראה רבינא שנפסקו ציציותיו העיר לו על כך, ואמר לו 


: ילקוט 


לביתו ואחר כך מודיע לו שהוא לבוש כלאים. ואין כאן מחלוקת בין הרמב"ם 

והרא"שטז. וכן כתב התפארת שמואל (טס) שאף לדעת הרמב"ם אינו קורע את 

הבגד מעל חבירו אלא כשהוא מזיד, וביאר שדברי הרמב"ם אמורים כשהרואה 
מרגיש בחבירו שהוא מזיד, אבל אם חבירו שוגג אינו מחויב להפרישו. 


טעמו של הרא"ש שאין הרואה עריך לומר לחבירו שיפשוט את בגדו 


נתבאר לעיל דעת הרא"ש שהרואה את חבירו שהוא לבוש כלאים בשוק אינו 
צריך להפרישו. ובטעם הדבר שאינו חייב להפרישו אף על פי שחובה 

על האדם להפריש את חבירו מאיסור נאמרו כמה ביאורים באחרונים: 
א. הב"ח (יו"ד סי" שג ד"ס כפכ סלמנ"ס סכופס) ביאר, שהחיוב להפריש את השוגג אינו 

אלא מדרבנן", וגם חיוב זה נדחה מפני כבוד הבריות'". 

ב. הנודע ביהודה (עו"פ מסדו"ק, פו"ת סי (ס) ביאר, שהחיוב להפריש את חבירו 
מאיסור נדחה מפני כבוד הבריות בשב ואל תעשה", שכיון שהלובש שוגג, 
אינו נחשב שעובר על הלאו בקום ועשה, וגם הרואה שאינו מפרישו מהאיסור 
אִינָו אלא שב ואל תעשה במה שהוא נמנע מלהפרישו מהאיסור. והרמב"ם שכתב 


בקום עשה בכל שעה שהוא לובש את הכלאים?ל. 
ג. הישועות יעקב (פו"ס סי יג סק"ג) ביאר שכיון שאיסור כלאים אינו אלא איסור 
לאו ואין חייבים עליו כרת, והעובר על איסור לאו בשוגג אינו צריך כפרהכ*, 
אם כן כשהוא שוגג אינו עושה איסור, ולכך אין צריך להפרישו. והרמב"ם 
שכתב שחייב להפריש את חבירו מהאיסור סובר שכיון שרואה את חבירו 
שעושה דבר המתועב בעיני ה' הוא מחויב להודיעו שלא יעשה כן. 
ד. יש מהאחרונים?ג שביארו, שהאיסור הנעשה בשוגג נדחה מפני כבוד הבריות, 
שלא אמרו באיסור שוגג שבכל מקום שיש חילול השם אין חולקים כבוד 
לרב, וכיון שאצל זה שעובר על האיסור האיסור נדחה מפני כבוד הבריות, אף 
הרואה אינו צריך להפרישו. והרמב"ם שכתב שהרואה חייב להפרישו סובר שאף 
בשוגג אמרו שאין חולקים כבוד לרב במקום שיש חילול השם. 
ה. המחנה חיים (טו"פ, ס"כ 6סע"ז סי ) ביאר, שכל העובר עבירה בשוגג, ואפילו 
עבירה שבמזיד חייבים עליה כרת או אחת מארבע מיתות בית דין, אם עבר 
עבירה זו כל היום או כל השנה, הכל נחשב לעבירה אחת, ואם נודע לו אחר 


מר בר רב אשי, איני חייב להסיר את הטלית, לפי שגדול כבוד הבריות שדוחה איסורים דרבנן 
[וביארו בגמרא ללשון זו מעשה זה היה בכרמלית, שאסור לטלטל שם רק מדרבנן]. ומבואר שללשון 
הראשון שם היה מעשה זה ברשות הרבים, ולא הודיעו רבינא אף שהיה איסור דאורייתא, שטילטל 
ברשות הרבים, ואם כן מה שלא העיר לו רבינא הוא כדעת הרא"ש הסובר שאינו צריך להפריש 
את חבירו מהעבירה משום כבוד הבריות [ואף שמר בר רב אשי אמר לו שאם היה אומר לו שם 
היה מסיר טליתו ברה"ר, מכל מקום רבינא סבר שאינו צריך להפרישו]. וללשון השני שם שהודיעו 
כשהיה בכרמלית, סובר רבינא כדעת הרמב"ם שהרואה את חבירו עושה עבירה בשוגג צריך 
להפרישו וכיון שסבר שהוא רה"ר ועובר על איסור דאורייתא על כן הזהירו שיפרוש. טז. אולם 
המרפא לשון (פרדיטי, קנועות (: כתוס' ד"ס 006 כתב שאף לדעת הטור לא נחלקו הרמב"ם והרא"ש, וגם 
הוא סובר שלדעת הרמב"ם אינו צריך לקרוע בגד שיש בו כלאים מעל חבירו אלא אם הוא מזיד, 
ומדובר כגון שכבר אמר לו שהבגד שהוא לובש יש בו כלאים, וכיון שהלובש יודע שיש בו כלאים 
הרי הוא חייב לפושטו אפילו בשוק. וכתב שבעל כרחך צריך לומר שיודע שהוא מזיד, שאם לא 
כן למה כתב הרמב"ם שיקפוץ ויקרע את בגדו, ולמה לא יאמר לו שיפשוט את בגדו. ועוד שאם 
לא כן הרמב"ם סותר דברי עצמו, שבהלכות תלמוד תורה (פ"ס ה"ט) כתב, 'ראה שרבו עובר על 
דברי תורה, אומר לו, לימדתנו רבינו כך וכך'. והיינו שצריך להעיר לו בדרך כבוד. ואילו כאן כתב 
שאפילו אם היה רבו קופץ עליו וקורע את בגדו, ואין לך בזיון גדול מזה. אלא ודאי מדובר שהוא 
יודע שהוא מזיד, ואין כוונת הטור לומר שהרא"ש חולק על הרמב"ם, אלא שדברי הרא"ש נראים 
כאילו חולק על הרמב"ם. והמגן גבורים (פו"פ סי יג פטי הגינוריס פופ ה) כתב, שבדברי ברמב"ם אין 
הכרע, שאפשר שכוונת הרמב"ם שהמוצא יודע שידוע ללובש שהוא כלאים, כגון שניכר על הבגד 
שהוא כלאים, או שכבר אמר לו שיש בו כלאים ולא פשטו. וכתב שלכך הכריע הרמ"א (ו"ד סי פג 
ס"פ) כדעת הרא"ש, משום שבדברי הרמב"ם אין הכרע. והוסיף שאף הטור לא נתכוין לומר שודאי 
נחלקו, אלא שמכיון שמדברי הרמב"ם אין הכרע ואפשר שחולק, לכן כתב בלשון זו. ‏ יז וכן 
היא דעת הפרי יצחק (שו"ת, מ" סי כ), וכן מבואר במנחת חינוך (פוה מ פֿום ) שמן התורה החיוב 
להפריש מאיסורים מוטל על הבית דין, אבל הרואה את חבירו עושה איסור אינו חייב להפרישו 
אלא מדרבנן, [ובפרי יצחק נראה שהוא מסופק בדבר זה], וכתב הב"ח שסמכוהו על הלאו של 
'לפני עיור לא תתן מכשול'. אבל השאגת אריה (שו"ת, סי ם) והכתב סופר (שו"ת, יו"ד סי פנ) כתבו 
שהוא חיוב מדאורייתא, וכתב הכתב סופר שהוא ממצות 'הוכח תוכיח'. ‏ יח. והרמב"ם שכתב 
שהרואה חייב להפרישו יש לומר שהוא סובר שהחיוב להפריש את חבירו מהאיסור הוא מדאורייתא, 
ראה בהערה לעיל שנחלקו האחרונים בדבר זה. יט. וכמבואר בהמשך הסוגיא שלמסקנא כבוד 
הבריות דוחה איסור דאורייתא רק כשעובר בשב ואל תעשה. כ. ראה בהערה להלן בענין 'לדעת 
הרא"ש אם צריך להפריש את חבירו כשעושה מעשה איסור בשוגג' מדוע נחשב הלובש שעובר 
על איסור כלאים בקום ועשה. וכתב הנודע ביהודה שמכל מקום לדעת הרא"ש זהו דווקא כשעושה 
איסור במזיד, אבל אם הוא שוגג נחשב שעובר בשב ואל תעשה. | כא. כן היא דעת הישועות 
יעקב, ויש מהאחרונים שהביאו ראיה לדבריו מהרמב"ן (ױקר 5 ד) שכתב שאין בחייבי מיתה בידי 
שמים ובחייבי מלקות אלא העונש המפורש בהם במזיד, אבל בשוגג אין עליהם נשיאת חטא ואינם 
צריכים ריצוי כלל. אבל הנתיבות המשפט (פ" ד פק"ג) כתב שאף העובר איסור לאו בשוגג צריך 
כפרה [וכתבו האחרונים שלא קשה לדבריו מהרמב"ן, שלתירוצו השני של הרמב"ן שם יש לומר 
שהוא צריך כפרה]. | כב. פרי יצחק (סו"ת, מ"b‏ ס" כו ד"ס מס - ססנ). ‏ כג. וכתב עוד, שלפי זה אף 
לדעת הרא"ש רק אם רואה שחבירו כבר לבוש בגד כלאים בשוגג אינו צריך להפרישו, אבל אם 
רואה שחבירו רוצה להתחיל עכשיו ללבוש בגד כלאים, חייב להפרישו. והביא ראיה לדבריו 
מהמבואר בגמרא בשבועות (כ:, שתלמיד חכם היודע עדות לחבירו בענייני איסור והיתר, חייב 
להעיד לו אף בפני בית דין הקטן ממנו, ואף שהוא מתבזה בכך. וביארו רש"י ותוספות (שס ז"ס 
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כך שחטא זמן רב, אינו מביא אלא חטאת אחת. ואם כן הלובש כלאים בשוגג, 
ועבר את העבירה כבר, גם אם יהיה לבוש בבגד זה כל היום אינו עובר אלא 
עבירה אחת, ומה שצריך להפריש את חבירו מלעבור עבירה בשוגג, הוא משום 
שאפילו קטן האוכל נבילות בית דין מצווים להפרישו, ואף שאינו חייב במצוות. 
ובזה חידש הרא"ש, שאם הלובש בעצמו ראה שיש כלאים בבגדו, צריך לפשוט 
את בגדו אפילו בשוק, שעד עכשיו היה שוגג, ועכשיו משעה שנודע לו הוא 
מזיד, ועכשיו הוא מתחיל לעבור עבירה בקום ועשה כשאינו פושט את בגדו, 
אבל הרואה כלאים בבגדו של חבירו, אינו צריך להפרישו, שהרי כבר עבר 
עבירה זו בשוגג, ובמה שממשיך ללבוש כלאים בשוגג אינו מוסיף שום איסור, 
ולכן משום כבודו לא יפרישנוכנ. 


לדעת הרא"ש אם עריך להפריש את חבירו כשעושה מעשה איסור בשוגג 


וכתב הארצות החיים (פכן יסודס, סי' יג סק"נ), שאם רואה את חבירו שהוא עובר 

עבירה בשוגג במעשה ממש, כגון שהוא הולך בבגד שציציותיו פסולות 
ברשות הרבים בשבת, שעושה מעשה שמטלטל את הציציות ברשות הרבים, 
יש להפרישו אף על פי שהוא שוגג, שאין כבוד הבריות דוחה איסור שעובר 
עליו על ידי מעשה אפילו הוא שוגגלז. ודווקא כשרואה את חבירו שהוא 
עובר את העבירה בלי לעשות מעשה אינו צריך להפרישו, ואף על פי שעובר 
באופן שאילו היה מזיד היה חשוב כמעשה, כגון שהוא לובש כלאים בשוגג, 
שאילו היה מזיד צריך היה לפשוט את הבגד, ואם לא היה פושטו היתה 
השהייה חשובה מעשהכה, מכל מקום כשהוא שוגג הרי אינו יודע כלום, ואינו 
צריך לפשטו, וממילא השהייה אינה חשובה כמעשה, ואין צריך להפרישו. 


אם לדעת הרא"ש אינו מחויב להפרישו גם באיסור הנמשך זמן רב 


נחלקו האחרונים בדעת הרא"ש שהרואה את חבירו שעושה איסור בשוגג אינו 
מחויב להפרישו, אם הוא גם באיסור הנמשך זמן רב. 
יש מהאחרונים?י שכתבו, שאף לדעת הרא"ש לא התירו שלא לומר לחבירו 
מפני הכבוד אלא כשעובר עבירה שעה אחת, כגון שלובש כלאים בשוק, 
שמיד כשיבוא לביתו יפשוט את הבגד, אבל אם יעשה איסור כל ימיו חייב 
לומר לוכז. 


6 שמדובר כגון שבאה אשה נשואה לפני בית דין שיתירוה להינשא לאחר, וחכם זה יודע שבעלה 
עדיין חי, ואם לא יבוא לבית דין להעיד על כך תעבור האשה על איסור אשת איש בקום עשה. 
וקשה, שהרי טעות בהוראה נחשבת כעבירה בשוגג, ואם כן לדעת הרא"ש שהרואה את חבירו 
עובר עבירה בשוגג אינו צריך להפרישו, ישתוק התלמיד חכם, ויהיה שב ואל תעשה, ויהיו הבית 
דין המתירים שוגגים. אלא ודאי שהרואה את חבירו שרוצה לעבור עבירה בשוגג חייב להפרישו, 
ולכך חייב להפריש את הבית דין שלא יתחילו לעבור עבירה בשוגג ויתירו את האשה. כד. אמנם 
מדברי הנודע ביהודה (פו"פ מסדו"ק, פֿו"ם סי ₪) משמע שאף אם עובר על ידי מעשה אינו צריך להפרישו 
כשהוא שוגג, שכתב שם לענין בעל שזינתה אשתו שאין צריך להודיעו כיון שהוא שוגג, ואף שאם 
לא יפרישנו יעבור על האיסור במעשה. | כה. בטעם הדבר שהלובש בגד כלאים נחשב שעובר 
בקום ועשה ביארו התוספות (ענועות יז. דייס 6) והנמוקי יוסף (מכופ כ6: ד"ס 6פיטו), שכיון שתחילת הלבישה 
היתה על ידי מעשה, כל זמן ששוהה כדי לפשוט וללבוש נחשב שעושה מעשה נוסף. והריטב"א 
(מכות פס ד"ס 6מר כנ גיני) ביאר בשם התוספות, שמאחר שהיה יכול לפשוט את הבגד ואינו פושט 
ועומד במלבושו זה עצמו חשוב כמעשה. והכסף משנה ((כליס פ"י 0" פירש את דברי הריטב"א, 
שמכיון שהיה בידו להסיר את הבגד מעליו כשהתרו בו ולא פשט הרי זה כלובש. ותמה השאגת 
אריה (עו"פ המדפות, סי" יכ ד"ס 86) מה בכך שהיה יכול להסיר את האיסור ולא הסיר, מכל מקום הרי 
לא עשה מעשה, ואיך אפשר לחייבו מלקות על עבירה שעבר בשב ואל תעשה. ולכן ביאר שכוונת 
הריטב"א כדברי התוספות שתחילת הלבישה היתה על ידי מעשה. וכתב הנודע ביהודה (טו"פ מסלו"ק, 
סו"ם סי (ס), שכהן השוכב ערום על מיטתו בבית, ומת שם מת, לסוברים שאין כבוד הבריות דוחה 
איסור טומאה והוא חייב לצאת משם מיד, הרי זה מפני ששהייתו במקום הטומאה חשובה עבירה 
בקום ועשה. והחוות יאיר (טו"פ, פיי ₪ חולק וסובר שהשהייה אינה חשובה מעשה אלא כשהיתה 
תחילתה במעשה איסור, וכהן זה, שתחילת כניסתו לאותו הבית בהיתר היתה, שעדיין לא מת המת, 
שהייתו שם לאחר שמת המת אינה חשובה מעשה, ואינו חייב לצאת ערום מן הבית. ונחלקו 
בסברות הנ"ל מדוע הלובש כלאים נחשב שעובר בקום ועשה. | כו. נודע ביהודה (פו"פ מסדו"ק, פו"ת 
פיי 05), ברכי יוסף (יו"ד סי פג פק"6) בשם מהר"ש חיון, ומלא הרועים (ס"פ, ערן כנוד סכריות פום יכ). 
כז. ומטעם זה כתב הנודע ביהודה (עס) לענין בעל שלא ידע שאשתו נאסרה עליו כיון שזינתה, 
שאף לדעת הרא"ש חייב חבירו לומר לו כדי שלא יהיה עמה באיסור כל ימיו. ודייק כן מלשון 
הרא"ש שהביא לשון הירושלמי (לפיס פ"ט ס"), גדול כבוד הבריות שדוחה את המצוה בלא תעשה 
'שעה אחת'. ומשמע שאינו דוחה אלא משום שהוא רק שעה אחת. והוסיף הערוך השולחן (יו"ד 
פיי פג ס"נ) שבאיסור תמידי צריך לומר לו אף אם הוא איסור דרבנן. ובעיקר דינו של הנודע ביהודה, 
כבר כתב הדברי חיים (שו"ת, פֿי"ם מ" סי ₪), שאינו צריך להודיע לבעל, והאריך לבאר שאף לדעת 
הרמב"ם אינו צריך להודיעו, ושכן נהגו גדולי הדור בכמה מעשים כאלו שבאו לפניהם, ראה שם 
שהאריך בענין זה. והעמק שאלה (ו"פ, 6סע"ו מ פג) ביאר, שאינו דומה ללובש כלאים בשוגג, שכל 
שוגג צריך כפרה, כמו שכתב הרמב"ם (גגופ פ"ס ס"ו), שהשוגג היה יכול לדקדק היטב, ולא היה 
בא לידי מכשול ותקלה, אבל במה שלא יעלה על הדעת לדקדק אחר זה נחשב אונס, ואינו צריך 
כפרה. ואם כן במעשה זה שהבעל לא היה צריך לדקדק אחר אשתו בזה, שלא נחשדו בנות ישראל 
על כך, נחשב אנוס, ואינו צריך כפרה, ואין צריך להודיעו כלל, ואפילו לולא הטעם של כבוד 
הבריות אינו מחויב להודיע לבעל. אמנם מדברי הפרי מגדים ו"ח סי תמד 05 גרסס פ"ק י) מבואר 
שבכל איסור הנמשך זמן רב צריך להפרישו, ואף אם אינו איסור תמידי, שכתב שמי שיש חמץ 
ברשותו בערב פסח אחר חצות, שהוא חייב לבערו מן העולם כדי שלא יעבור עליו בבל יראה 
ובל ימצא [שבערב פסח אחר חצות אי אפשר לבטל את החמץ], ומוטל לפניו מת מצוה, יבער 
את החמץ תחילה, שאין כבוד הבריות של קבורת המת דוחה את האיסור של בל יראה ובל ימצא, 
אף על פי שאינו עובר עליו אלא בשב ואל תעשה, כיון שעל הימצאות החמץ ברשותו הוא עובר 


ילקוט 


ובטעם הדבר ביארו?ח, שכיון שדין זה שמצוות נדחות מפני כבוד הבריות נלמד 
בגמרא בסמוך מהכתוב 'ולאחותו', שממנו למדים שמבטלים מצות קרבן 
פסח לצורך קבורת מת, אין כבוד הבריות דוחה אלא מצוה הדומה לקרבן פסח, 
שאינה נדחית משום כבוד הבריות אלא פעם אחת, אבל אין כבוד הבריות דוחה 
מצוה לזמן ארוך. 
ויש מהאחרוניםלט החולקים, וסוברים שאף לעבור על איסור בכל שעה ושעה 
מותר מפני כבוד הבריות. 


לדעת הרמב"ם קשה מה שאמרו בגמרא להלן שב ואל תעשה שאנ" 


בגמרא להלן הקשו על דברי רב שאמר המוצא כלאים בבגדו פושטו אפילו 

בשוק, שבמקום שיש חילול השם אין חולקים כבוד לרב, מהברייתא 
ששנינו שההולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו מטמא למת מצוה משום כבוד 
הבריות, אף שעל ידי כן ימנע מלעשות את הפסח ומלמול את בנו. ותירצו 
בגמרא ששם הוא מבטל את המצוה בשב ואל תעשה ואינו עושה מעשה בידים 

לבטל את המצוה. 

ולדעת הרא"ש שכאן מדובר שמצא כלאים בבגד שהוא לבוש מובן תירוץ 

הגמרא, שכאן שנודע לו שהוא לבוש בגד כלאים, אם אינו פושטו מיד 
הרי הוא עובר על איסור כלאים בידיםל, אבל לדעת הרמכ"ם שמדובר שמצא 
כלאים בבגדו של חבירו, וחבירו אינו יודע שהוא לבוש כלאים, אם כן חבירו 
אינו עובר על המצוה בקום עשה אלא בשב ואל תעשה, ועדיין קשה מכך 
שלגבי מת מצוה שנינו בברייתא שצריך להיטמא לו אף אם על ידי כן יתבטל 
מלהקריב את הפסח ומלמול את בנו. ולא מובן מה תירצה הגמרא 'שב ואל 

תעשה שאניי. 

ותירץ המילי דברכות (ד"ס ױפ נסקפו), שהרמב"ם לשיטתו (כלפיס. פ"י הנ") שפסק 

שהמלביש את חבירו כלאים, אם לא ידע הלובש שהוא כלאים המלביש 
לוקה. ואם כן זוואה את חבירו שהוא לבוש כלאים, אם אינו מודיע לו הרי 
הרואה עובר על איסור כלאים בקום ועשה, שנחשב כאילו מלבישו במזיד ומבטל 
את האיסור בידיםלא, ולכן אינו נחשב כשב ואל תעשה וצריך לפשוט ממנו את 

הבגד אפילו בשוקלג. 


לדעת הרמב"ם האם עריך להודיע לכהן ערום שיעא מהבית שהמת שם 


לעיללו הובאו דברי התרומת הדשן (טו"פ, סי כפה) הסובר כדעת הרא"ש שהרואה 

את חבירו שהוא לבוש כלאים בשוק אינו צריך להודיעו, ומטעם זה 

פסק שכהן השוכב ערום באהל אחד עם המת, ולא ידע מש שם מת, אין 

להגיד לו, אלא יקראוהו סתם לצאת, ואחר שילבש בגדיו יגידו לו, ואף על פי 

שמניחים לו להתעכב באוהל המת. ונחלקו האחרונים בדעת הרמב"ם הסובר 

שהרואה את חבירו שהוא לבוש כלאים בשוק אינו צריך להודיעו, אם צריך 
להודיע לכהן שיצא מיד. 


בכל רגע ורגע [וראה באליה רבה (פס סק" ובמגן אברהם (פס מ"ק *) החולקים וסוברים שמת מצוה 
עדיף מהשבתת חמץ]. וכן כתב החמד משה (ו": סי יג סק"נ), וכתב מטעם זה שאין לבטל מצות 
ציצית מפני כבוד הבריות, לפי שביטול המצוה הוא בכל שעה ושעה. והסכים עמו החת"ס סנפ 
קל דייל :09 כח. חמד משה, חת"ס, ומלא הרועים (עס). כט. רברי חיים (קו"ת, סו"ם 6"5 סי לס), 
מחנה חיים (פו"ת, 5סע"ז מ"כ פיי נכ), ואמרי בינה (פו"פ פיי 5 ד"ס וש). והוכיחו כן מהתוספות בשבועות ((: 
ד"ס פננ, סו"ד לספן כעגין 'דעם ספוספות פס יך לספלים פת סגירוי) שהקשו מדוע חכם היודע עדות לחבירו מחויב 
להעיד אף שמתבזה בכך, ולא אמרו בפשיטות שמכיון שאם לא יעיד עדות זו תעבור האשה על 
איסור אשת איש בתמידות חייב להפרישה מהאיסור. אמנם ראה בחמדת שלמה (שו"ת, סי ית 6ו₪ כ) 
שכתב שאין להוכיח כן מדברי התוספות. עוד כתב האמרי בינה (עס), שכן מוכח מהגמרא כאן, 
שהלובש כלאים עובר בכל שעה ושעה, ומשמע בגמרא שאילו לא היה עובר על איסורם אלא בשב 
ואל תעשה, היה האיסור נדחה מפני כבוד הבריות [ומוכח שלא כדברי הפרי מגדים (סו"ד נסעלס (עי0 
הסובר שבכל איסור הנמשך זמן רב צריך להפרישו, אמנם על דעת שאר האחרונים הסוברים שאמרו 
כן רק באיסור הנמשך לעולם לא קשה מהגמרא כאן]. וראה לעיל בענין 'טעמו של הרא"ש שאין 
הרואה צריך לומר לחבירו שיפשוט את בגדו' בשם המחנה חיים שאם עבר עבירה בשוגג כל היום 
או כל השנה, הכל נחשב לעבירה אחת, ולפי זה לא קשה מכך שבכלאים אינו צריך להפרישו. 
ל. ראה בהערה לעיל בענין 'לדעת הרא"ש אם צריך להפריש את חבירו כשעושה מעשה איסור 
בשוגג' מדוע נחשב הלובש שעובר על איסור כלאים בקום ועשה. לא. ראה בהערה לעיל שם, 
ודכרי המילי דברכות הם כסברת הריטב"א לפי הבנת הכסף משנה בדבריו, שכשאינו פושטו נחשב 
כעושה מעשה, אבל לביאור שנחשב כמעשה כיון שתחילת הלבישה היתה על ידי מעשה, לא שייך 
לומר סברא זו. לב. והופיף המילי דברכות, שהרא"ש (פו"ת, כל כ פופ טז) תמה על הרמב"ם וכתב 
שאינו יודע מנין לו הלכה זו שהמלביש לוקה [וראה ברדב"ז ובכסף משנה (טס) מה שכתבו ליישב 
קושיית הרא"ש]. ולפי מה שנתבאר יש לומר שהרמב"ם הוכיח כן מסוגייתנו לפי גירסתו שמדובר 
במוצא כלאים על חבירו, ומכל מקום אמרו בגמרא שנחשב שמבטל את המצוה בקום ועשה, הרי 
שהמלביש את חבירו וחבירו אינו יודע עובר על איסור כלאים. אבל הרא"ש לשיטתו שלא גרס 
כאן כגירסת הרמב"ם, ומבאר שמדובר שהלובש עצמו מצא שיש כלאים בבגדו, ואם כן אין ראיה 
מכאן שהמלביש את חבירו כלאים עובר על איסור כלאים. | לג. בענין 'הרואה כלאים בבגדו של 
חבירו אם צריך לפושטו ממנו'. | לד. ודייקו כן מכך שביורה דעה סימן שג (ק") פסק המחבר 
כדעת הרמב"ם [והרמ"א שם הביא בשם יש אומרים שאין להפריש את השוגג בלבישת כלאים, 
ולא הכריע], ושם בסימן שעב (פ") כתב הרמ"א בסתם שאין צריך להפריש כהן ששוגג בטומאה. 
ומשמע שהוא לדברי כולם [וצריך ביאור, שמקור דברי הרמ"א שם הוא מהתרומת הדשן, ובתרומת 
הדשן כתב בפירוש שהוא לדעת הרא"ש, וכן יש מהאחרונים שכתבו שאף על פי שבסימן שג לא 


ברכות יט: 


ביאורים לא 


הנודע ביהודה (עו"פ מסלו"ק, קו"מ פי' (₪) כתב שלדעת הרמב"ם הוא מחויב להודיעו 
שיצא מיד כמו שהוא חייב להודיעו כשרואה שהוא לבוש בגד שיש בו 
כלאים. 

והתפארת ישראל (בתי כנפֿיס, פות קמג) והמחנה חיים (טו"פ, ס"כ 6סע"ז סי 5) כתבו, 
שאף לדעת הרמב"ם אינו צריך להודיעו שיצא עד שילביש עצמו 

כראוילי, שדווקא אם בא לידי איסור בשוגג בפשיעה, כגון שפשע שלא בדק 
בבגדיו שאין בהם כלאים, ואחר כך נמצא שיש בהם כלאים, אלא שהוא אינו 
יודע מכך, בזה מחויב חבירו להפרישו, אבל כהן זה שמת לו מת בבית שהוא 
שם, שלא פשע, שלא היה צריך לחשוש שימות שם אדם, הרי הוא אנוס, ואף 
לדעת הרמב"ם אין חבירו מחויב להפרישו כשיש בדבר משום כבוד הבריותלה. 


דעת התוספות אם צריך להפריש את חבירו מלעבור עבירה בשוגג 


בגמרא בשבועות ((:) מבואר שחכם היודע עדות ממון לחבירו, אינו מחויב 
לבוא ולהעיד לו בבית דין הקטן ממנו, אבל אם יודע עדות באיסורים 

חייב להעיד אף שמתבזה על ידי כך, שאין חכמה ואין עצה לנגד ה'. והקשו 
התוספות (עס ד"ס 6ננ) מדברי הגמרא כאן, שמבואר בסמוך שמותר לעבור על 

איסור דאורייתא בשב ואל תעשה משום כבוד הבריות. 

ותירצו התוספות, שדווקא במקום שיש גנאי גדול התירו לעבור על המצוה 
משום כבוד הבריות, כגון במת מצוה, שגנאי גדול הוא אם לא יקברוהו, 

שיכול להסריח או שיאכלוהו הכלביםלי, וכן לפשוט בגד כלאים בשוקלז [ולכן 
הקשתה הגמרא בסמוך ממת מצוה על המוצא כלאים בשוק]. אבל כשאין הגנאי 
גדול כל כך אין לו לעבור על המצוה משום כבוד הבריות אפילו בשב ואל 
תעשהלח, ולכך חכם היודע עדות לחבירו, שאינו גנאי גדול כל כך אם יבוא 
להעיד לו בבית דין, חייב לבוא ולהעיד אפילו שאם לא יעיד אינו עובר על 

המצוה אלא בשב ואל תעשהלל. 

עוד תירצו התוספות, שאכן מותר לעבור על המצוה בשב ואל תעשה משום כבוד 
הבריות גם במקום שהבזיון מועט, אבל אם על ידי שהוא עובר על המצוה 
יבוא אדם אחר לעשות איסור בקום ועשה, אינו נחשב שב ואל תעשה, ובחכם 
היודע עדות מדובר כגון שבאה אשה נשואה לפני הבית דין שיתירוה להינשא 
לאחר, וחכם זה יודע שבעלה עדיין חי, ואם לא יבוא לבית דין להעיד על כך 
תעבור האשה על איסור אשת איש בקום עשה. ומשמע שאפילו אם באה האשה 
עם עד אחד המעיד שבעלה מת, ובעצמה אינה יודעת אם אכן מת או שהוא 
עדיין חי, מחויב החכם להעיד בבית דין כדי להפרישם מלעבור עבירה בשוגג. 
וכתבו האחרונים", ששני תירוצי התוספות תלויים במחלוקת הרא"ש והרמב"ם, 
שלתירוצם הראשון הרואה את חבירו שהוא לובש כלאים בשוק אינו 

מחויב להודיעו כדעת הרא"ש, כיון שהוא גנאי גדול לפשוט את בגדו בשוקמא. 
ולתירוצם השני הוא מחויב להפרישו מהאיסור כדעת הרמב"ם, כיון שהוא נחשב 

קום עשה, שחבירו עושה איסור על ידו. 


הכריע הרמ"א, מכל מקום דבריו עשירים במקום אחר, ובסימן שעב הכריע כדעת הרא"ש, ומדברי 
הרמ"א שם יש ללמוד לכאן]. | לה. ומטעם זה כתב המחנה חיים (ס) לענין בעל שלא ידע 
שאשתו נאסרה עליו כיון שזינתה, שאף לדעת הרמב"ם אין חבירו חייב לומר לו כדי שלא יהיה 
עמה באיסור כל ימיו, כיון שהוא אנוס. וחולק על הנודע ביהודה (סו"ד נסעכס (על נענין 'ס ללעת סרפ"ש 
פיט מסוי (ספריטו גס נליסור סנמטך זמן כנ') שכתב שאף לדעת הרא"ש צריך להודיעו. | לו. תוספות (נ"ע 
כ: ד"ס 6פ). וכתב הברוך טעם (פעכ עקה לוס 65 תעטס דין פמיסי פ"ו פֿות ו) שהרמב"ן (פורפ ס6דס, ענין סכסניס) 
חולק, וסובר שכל המוצא מת בדרך, ואם יגביה קולו מהמקום שנמצא בו לא ישמעוהו, הרי זה 
מת מצוה, ואף אם המוצאו כהן מותר לו להיטמא לו, וכתב הרמב"ן שאפילו ללכת לעיר קרובה 
להביא קוברים אסור לו, אלא חייב לקוברו בעצמו. הרי מבואר מדבריו שאף אם יכול למצוא 
אחרים שיתעסקו בקבורתו, ולא יסריח המת ולא יאכלוהו הכלבים, מכל מקום דינו כמת מצוה. וכן 
פסק השולחן ערוך װו"ל סי מעג ק"ג), שדווקא כשיש ישראל הקרובים למקום שהמת שם, והמוצאו 
יכול לקרוא להם מהמקום שמצאו, אינו בכלל מת מצוה. וראה שם בברוך טעם מה שכתב עוד 
בזה. | לז. כמו שאמרו ביבמות (פג:) שאין לך משוקץ יותר מאותו שהוא מהלך ערום. תוספות 
(כ"מ (: דיס  .)66‏ לח. וכתבו התוספות שכן מוכח מכך שאם מת לו אחד מהקרובים אסור לו 
להיטמאות ולהימנע על ידי כך מלמול את בנו או מלעשות את הפסח כשיש אחרים שיתעסקו עמו, 
ואין כבוד המת דוחה מצות פסח ומילה, ומוכח שבמקום שאינו בזיון גדול אין לעבור על המצוה 
אף בשב ואל תעשה. לט. בתוספות בבבא מציעא (: ד"ס 86) נתבאר עוד, שבשני מקומות בתורה 
נאמר הפטור של כבוד הבריות: א. בכתוב (ניס כנ 5) 'והתעלמת מהם' שלומדים מכך את הדין 
המבואר בסוגייתנו 'פעמים שאתה מתעלם', ולגבי דין זה כתבו התוספות שהוא אפילו בגנאי קטן, 
כגון זקן ואינו לפי כבודו, אך מאידך לא נאמר פטור זה אלא במצוה ממונית אבל לא ממצוות 
שאינם ממוניות. ב. בכתוב (שיקרפ כ ג) 'ולאחותו', שלומדים מזה שכהן יכול להיטמא למת מצוה, 
ודין זה נאמר בכל המצוות שבתורה אם עובר עליהם בשב ואל תעשה, אך מאידך לא נאמר פטור 
זה אלא בגנאי גדול, כגון מת המוטל בבזיון או שצריך לפשוט את בגדו בשוק משום כלאים. וכתב 
התומים (פ" כ סוף ק"ק ₪ שכל זה לא נאמר אלא באיסורים דאורייתא, אבל באיסורים דרבנן אין 
חילוק בזה, ולעולם כבוד הבריות דוחה אותם. ‏ מ. שאגת אריה (טו"פ, סי ש), דברי חיים טו"פ, 
פֿו"ם מ" סי (ס), העמק שאלה (פפֿיעת קס מ"ק ז), ועוד. והשאגת אריה למד מזה שמי שנפסקו לו אחת 
מציציותיו בשבת ברשות הרבים, וחבירו רואה, מחויב להגיד לו כדי שישליך טליתו מעליו. וראה 
שם עוד שהוכיח שכן היא גם דעת רש"י (מגיעה ג: דייס 6ת), והרמב"ן (פוכת סלדס, שער סכסניס), ולכך הכריע 
למעשה שצריך לומר לו. וראה בפרי יצחק (שו"ת, ח"6 סי כו ד"ס ועכ"פ, ד"ס ופעתס), שדחה דברי השאגת 
אריה. ‏ מא. וכתב הפרי יצחק (טו"ת, מ" סי ט) שלפי זה באופן שאינו גנאי גדול, כגון שהוא רואה 
כלאים בבגד עליון של חבירו, מחויב להודיעו כדי להפרישו מן האיסור. וראה שם שנתספק אם 


ילקוט 


אולם האבני נור (פו", פו"ם סי שים כסג"ס) ביאר, שאפשר ליישב גם את תירוצם 

השני של התוספות כדעת הרא"ש, שהלובש כלאים בשוק הוא מתעסק, 

ואם כן אינו אסור מן התורהײי, ולכך פסק הרא"ש שאם רואה כלאים בבגדו 

של חבירו אינו צריך לומר לו, מה שאין כן באשה הבאה להינשא ובעלה חי, 

שאף שהוא מתעסק אסור, שהמתעסק בעריות חייב כיון שנהנהמ'. 

וכן כתב המלא הרועים (פ"6, עכך כנוד סגריות פות י), שאפשר ליישב גם את תירוצם 

השני של התוספות כדעת הרא"ש, וביאר, ששם גם החכם עובר איסור, 

שהוא מחויב ללכת ולהעיד והוא כובש עדותו, אלא שהוא בשב ואל תעשה, 

ולכך מצרפים מה שהבית דין עושים איסור בקום עשה לאיסור שלו, ונחשב 

האיסור שלו כקום ועשה, אבל הרואה כלאים בבגדו של חבירו אינו עושה 
איסור, ולכך לדעת הרא"ש אינו מחויב להפריש את חבירו. 

ועוד ביאר המלא הרועים (פס), שכאן כבוד הבריות שמפניו נדחה האיסור הוא 

הכבוד של האדם הלובש את הכלאים, והוא שוגג, ולכך חוששים לכבודו, 

אבל שם כבוד הבריות שמפניו נדחה האיסור הוא הכבוד של התלמיד חכם 
היודע עדות, והוא מזיד, ולכך אין האיסור נדחה מפני כבודו. 


אם דין זה נאמר אף בפשיטת בגד עליון 


שם. מבואר בגמרא שלפשוט את בגדו הוא בכלל 'כבוד הבריות', ויש להסתפק 

האם הכוונה לפשיטה של בגד יחיד, שכשיפשטנו ישאר ערום, או אף 

לפשיטה של בגד עליון, שאינו בזיון גדול כל כך. וכתבו התומים (סיי כז ס"ק יכ) 

והפרי יצחק (עו"פ, סי" כו ד"ס וסס) שדבר זה תלוי בתירוצי התוספות הנ"ל, 

שלתירוצם הראשון דווקא אם ישאר ערום יש בו משום כבוד הבריות, אבל בגד 

עליון אינו בכלל כבוד הבריותמד. ולתירוצם השני שלא חילקו בין גנאי גדול 
לגנאי קטן, אף בבגד עליון יש משום כבוד הבריות. 


אם צריך להפריש את חבירו מאיסור בשוגג כשאחר מתבזה בכך 


שם. כתב הברכי יופף (יו"ד סי שג פק"), שאם כשיפריש את חבירו מלעשות 

איסור לא יתבזה חבירו, אבל אדם אחר יתבזה בכך, כגון שהמפריש נמצא 

בפני רבו, ואין זה לכבוד הרב שהוא מורה לפניו, אין כבוד הבריות דוחה את 

האיסור, ואף לדעת הרא"ש צריך להפרישו, שאף לדעת הרא"ש שכבוד הבריות 

דוחה את האיסור בשוגג, אין משגיחים אלא בכבוד אותו העובר בשוגג, ולא 
בכבוד אחריםמה. 


יש להוכיח מכאן שהמתעסק אסור מן התורה 


שם. נתבאר לעילמי שלדעת חרמב"ם הרואה כלאים של תורה בבגדו של חבירו, 
פושטו ממנו אפילו בשוק, וכן פסק השולחן ערוך (יו"ד סי פג פ"6)מז, וכתב 
רבי עקיבא איגר (שו"פ מסדו"ק, סי ס) שיש להביא ראיה מכאן שהמתעסק גם כן 


כן היא גם דעת הרא"ש שדווקא בגנאי גדול אין צריך להודיעו. | מב. כריתות (א.). וראה להלן 
בענין 'יש להוכיח מכאן שהמתעסק אסור מן התורה' שלדעת רבי עקיבא איגר המתעסק אסור מן 
התורה אלא שאינו חייב קרבן, והוכיח כן מדברי הרמב"ם. מג. עוד כתב האבני נזר (פס) שהרמב"ם 
שכתב שאפילו אם מוצא כלאים בבגדו של חבירו צריך לומר לו, הוא לשיטתו (פגגות פ" סי"פ) 
שהמתכוין לחתוך דבר תלוש וחתך מחובר אחר, פטור משום מתעסק, אבל אם התכוין לחתוך דבר 
תלוש, וחתכו, ונמצא שהיה מחובר, חייב [והוא כדעת רש"י (שנת ענ: ד"ס נכ)], ולכך גם הלובש 
כלאים חייב אף שאינו יודע שהוא לבוש כלאים, כיון שמתכוין ללבוש בגד זה, אבל הרא"ש מסתמא 
סובר כדעת התוספות (שס ד"ס סכוץ, ועוז), שאם התכוין לחתוך דבר תלוש, וחתכו, ונמצא שהיה 
מחובר, פטור משום מתעסק, ולפי זה גם הלובש כלאים בשוגג פטור משום מתעסק, שהוא אינו 
מתכוין ללבוש כלאים. מד. וכן מבואר ברש"י (ד"ס כ) שכתב שמי שנפסקה ציצית טליתו בכרמלית 
לא הצריכוהו להניח טליתו שם וליכנס לביתו ערום. ‏ מה. אמנם לפי מה שביאר הרא"ה ("ס 
5% בדברי רבי יהודה, שהרואה כלאים בבגדו פושט בגדו בשוק ואינו חושש לכבוד בני אדם 
שפושט בגדיו לפניהם, יש לומר שלדעת הרא"ש חוששים גם לכבוד אחרים. | מו. בענין 'הרואה 
כלאים בבגדו של חבירו אם צריך לפושטו ממנו'. | מז. והרמ"א כתב (עט, 'ויש אומרים שאם 
הלובש היה שוגג אין צריך לומר לו בשוק, אפילו אם היה לבוש כלאים של תורה, שמשום כבוד 
הבריות ישתוק, ולא יפרישנו משוגג'. וזה כדעת הרא"ש. ואף על פי שהרמ"א כאן לא הכריע 
להקל, דבריו עשירים במקום אחר, שבסימן שעב (פ₪) הביא להלכה את דברי התרומת הדשן שפסק 
כהרא"ש [הובאו דבריו לעיל בענין 'הרואה כלאים בבגדו של חבירו אם צריך לפושטו ממנו'] 
ומבואר מדבריו שפסק להלכה כדעת הרא"ש שבשוגג אינו צריך להודיעו. ‏ מח. ראה בהערה 
לעיל שכן היא דעת התוספות, אבל לדעת רש"י כיון שנתקיימה מחשבתו ללבוש בגד זה אינו 
חשוב מתעסק. ולכאורה דברי רבי עקיבא איגר צריכים ביאור, שהרי הרמב"ם סובר כדעת רש"י 
[ראה בהערה לעיל בשם האבני נזר], ואם כן לדעתו אינו חשוב מתעסק, ואין להוכיח מכך שפסק 
שצריך לומר לחבירו שיפשוט את בגדו שהמתעסק אסור מן התורה. מט. כמבואר בגמרא בסמוך 
שבאיסור דרבנן אין אומרים 'אין חכמה ואין עצה לנגד ה''. | נ. ומיישב בזה את קושיית המקור 
חיים (פו"ת פפיפס מ" תנ6, נפפלתו) שהקשה למה אמרו הפוסקים על מי שאינו יודע שיש לו חמץ בביתו 
שנחשב שעובר עבירה בשוגג, והרי הוא מתעסק ואין זה נחשב שעושה עבירה כלל. ונדחק לחלק 
בין עבירה שיש בה מעשה לאין בה מעשה. ולפי דברי רבי עקיבא איגר מיושב, שגם המתעסק 
נחשב שעבר עבירה, אלא שלא חייבתו התורה חטאת. וכתב שלכאורה היה אפשר לדחות שבכלאים 
שהאיסור הוא מה שנהנה מהבגד, הרי הוא כמו חלבים ועריות, שהמתעסק חייב כיון שנהנה, אבל 
מכל מקום נראה שאינו כן ודינו ככל מתעסק. וכן נסתפק בארצות החיים (לכן יסודס, פו"ת סי יג סוף 
סק"נ) שיש לומר שכלאים אינם כחלבים ועריות, שהאיסור הוא הלבישה ולא הנאת החימום. גא. דין 
כלאים דאורייתא בקצרה. מבואר בגמרא (מות ס) שכלאים דאורייתא הוא דווקא כשהבגד נעשה 
ישוע טווי ונוז', ופירש רש"י (פס ד"ס פוע) שמהתורה אין איסור לבישת כלאים אלא בתערובת של 


ברכות יט: 


ביאורים 


אסור מדאורייתא, שהרי הלובש כלאים בשוגג הוא מתעסק, שהוא מתכוין ללבוש 
בגד של היתר ולבש בגד של איסורמח, ומכל מקום צריך לומר לו שיפשוט את 
בגדו בשוק, ואם לא היה אסור אלא מדרבנן לא היה צריך לפושטו בשוק5ל, 
ועל כרחך שהוא אסור מן התורה, אלא שלא חייבה אותו התורה קרבזי. 
אמנם דעת המהרי"ל (פו"ת, סי" ק₪) והמקור חיים (פו"ס פפיפס (סי' תנ6, תמילת ספסיפס) 
שאינו עבירה כלל. וכן הוכיח האור שמח (ילופין פ" סי"ו) מדברי הרמב"ם. 


האם מותר לעבור על איסור דרבנן מפני כבוד הבריות כשאפשר להגיע על ידו 
לאיסור תורה 


שם. מבואר בגמרא שהמוצא כלאים דאורייתא!* בבגדו צריך לפושטו אפילו 

בשוק, אבל אם מצא כלאים דרבנן אינו צריך לפושטוננ, שהתירו איסור 
דרבנן משום כבוד הבריות. וכן מבואר בגמרא בשבת 6 לענין איסור הוצאה, 
שהותר איסור הוצאה לכרמלית שהוא מדרבנן משום כבוד הבריותי. וכתבו 
הרמב"ן (פס ד"ס ספ דעל) והרשב"א (פס ד"ס מ) בשם רכינו חננאל, שלא התירו 
משום כבוד הבריות אלא איסור דרבנן שאי אפשר להגיע על ידו לאיסור 
דאורייתא, אבל להוציא את המת לרשות הרבים אפילו באופן שהיא מלאכה 
שאינה צריכה לגופה ואינה אסורה אלא מדרבנן לא התירו מפני כבוד הבריות. 


אם איסור מן התורה שאינו מפורש בתורה נדחה מפני כבוד הבריות 


שם. מבואר בגמרא שאיסור לא תעשה המפורש בתורה, אינו נדחה מפני כבוד 
הבריות, שאין חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד ה'. ונחלקו המפרשים 
באיסור מן התורה שאינו מפורש בתורה, אם גם הוא אינו נדחה מפני כבוד 
הבריות. 
יש סובריםיד שהוא נדחה מפני כבוד הבריות אפילו בקום ועשה, שבדבר שאינו 
מפורש בתורה לא שייך הטעם שאמרו שאין חכמה ואין תבונה ואין עצה 
לנגד ה', ואין זה חילול ה', כיון שאינו מפורש בתורה. 
ויש סוברים!ה שגם איסור שאינו מפורש בתורה אינו נדחה מפני כבוד הבריות. 


אם מותר לעשות איסור דרבנן משום כבוד הבריות של חבירו 


שם. התורה לשמה (פו"פ, סי פקי) השיב שמותר לעשות איסור דרבנן משום כבוד 

הבריות של חבירו בקום עשה. והביא ראיה לזה מהירושלמי (ענת פ"6 ס"ס, 
'ישב לו לגלח ובאו ואמרו לו שמת אביו, הרי זה משלים ראשו, אחד המגלח 
ואחד המתגלח', וכן פסק הרמב"ם (פנל פ"ס ס"ב), ובבית יוסף (יו"ד סי" שג ס"כ ד"ס 
שנ) כתב בשם המרדכי בטעם הדבר, שגדול כבוד הבריות שדוחה לא תעשה, 
ולכך יכול הספר לגמור אף שהוא אבל כשאין ספר אחר בעיר, הרי שמותר 
למגלח שהוא אבל לעשות איסור דרבנן בידים משום כבוד הבריות של חבירו. 


צמר ופשתים שהם שועים טווים ונוזים יחד, דהיינו שיערבו אותם קודם שסורקים וטווים מהם 
חוטים, ויעברו יחד סירוק וטויה לחוט, ושיארג אותו חוט בבגד [וחכמים גזרו שלא ללבוש שום 
בגד העשוי מצמר ופשתים ((לה ס6: ורפ"י פס ד"ס ונח)] וכן פירש הריב"ן (סו"ד כפוס' פס ד"ס עד). ורבינו 
תס (נתוק' פס) פירש, שמהתורה אסור אם מעורב צמר שוע טווי ונוז עם פשתן שוע טווי ונוז, ואין 
צריך שיעשו מהם חוט אחד אלא שיתפרו אותם יחד בשתי תכיפות. וראה ברמב"ם (כפיס פ"י ס"ג) 
שביאר באופן אחר. נב. והרא"ש (דס פ"ט סנ' לי נגדיס סי" ו) כתב 'ונראה דדווקא בכלאים דאורייתא 
אבל כלאים דרבנן לא'. ובמעדני יו"ט (טס 6פ ד) תמה על מה שכתב בלשון 'ונראה', שהרי דבר זה 
מוכרע ומוכרח מהגמרא להלן. והמהרי"ץ חיות (מגילס ג: ככע"י ד"ה 6ת) כתב שלפי הספרים שגרסו 
במסקנת הגמרא שאמרו שאין ללמוד מכהן שאיסור טומאתו נדחה מפני כבוד הבריות משום שהוא 
לאו שאינו שוה בכל [ראה להלן בענין 'דעת הירושלמי שדוחה אף טומאה דאורייתא' ובהערה 
שם], ואם כן לא קשה מכך שהיו הכהנים מדלגים על גבי ארונות ומכך שאם היה בא בטמאה 
באים עמו בטמאה על דברי רב שהמוצא כלאים בבגדו פושטו אפילו בשוק, שאין ללמוד מכהן 
לשאר איסורים, ולפי זה אין צריך למה שתירצה הגמרא שכבוד הבריות אינו דוחה אלא לאו של 
לא תסור, ולמסקנת הגמרא אפשר שאין חילוק בין דרבנן לדאורייתא, ולכך כתב הרא"ש לשון 
'ונראה'. | נג. ומשום כך התיר רב נחמן בר יצחק (פס) להוציא מת מרשות היחיד לכרמלית, ופירש 
רש"י (פס ד"ס 6פוקיס) שהיה בזה משום כבוד הבריות כיון שהיה מוטל בבזיון או בחמה או שאירעה 
שם דליקה. והריטב"א (מס ד"ה גדו0 כתב, שיש שפירשו שהוא לכבוד המת שהיה עומד בבית שאין 
בו אויר והיה מסריח, והוציאו אותו לכרמלית שיש שם אויר, והראב"ד פירש שמפני כבוד הבריות 
היינו הבריות החיים, לסלק הריח מעליהם, ושני הפירושים אמת. ושם נחלקו הראשונים אם גם 
איסור טילטול מוקצה התירו, או שטלטלו על ידי ככר או תינוק, ראה ברש"י (טס) וברמב"ן (פס ז"ס 
ה דטר6) ושאר ראשונים שם. נד. דברי חיים (פו"ק, 6ו"ק סי ₪ בדעת הרמב"ם (כפיס פ"י הכ"ט), ופתח 
הדביר (פ" קנ פק"ד) בדעת הרשב"א [וביאר שם שמה שכתב הרשב"א לס ג. ד"ס וינרכו, כפיכון סטט) 
שזימון הוא מדרבנן, כוונתו שלענין כבוד הבריות דינו כדרבנן, כיון שאינו מפורש בתורה, אבל 
עיקר מצות זימון היא מדאורייתא]. עוד כתב בפתח הדביר (שס, שגנאי קטן, שאינו דוחה מצוה 
מן התורה אפילו בשב ואל תעשה לדעת התוספות (מטעופ (: ד"ס 236 כתיכון הרפון, סו"ד לעיל כענין 'לעם 
סתוספות פס כריך (ספרים פת תניכו), מכל מקום דוחה דבר שאינו מפורש בתורה, אך דווקא בשב ואל 
תעשה. וכן כתב בלימודי ה' ,יפד ₪ בשם רבי יעקב נאים, בדעת הרמב"ם :ל פ"ס ס", שכתב 
שמי שהתחיל לגלח ונודע לו שמת אביו, מסיים תגלחתו, וביארו שטעמו משום כבוד הבריות, ואף 
שאין כבוד הבריות דוחה איסור דאורייתא, ולדעת הרמב"ם אבילות יום הראשון מדאורייתא, אך 
משום שאין איסור זה מפורש בתורה הוא נדחה מפני כבוד הבריות. נה. מנחת אלעזר (פו"ת, מ" 
סי כד קק"6). וכתב השדי חמד (פעככת סג' פות כג) שכן מוכח מדברי הרמב"ן (נ"מ ג. דייל ס6) והר"ן (פס 
ד"ס ר" הגלנ) שהקשו מדוע עשה של צער בעלי חיים אינו דוחה כבוד הבריות [וחכם שאינו לפי 
כבודו יהיה חייב לסייע בפריקת בהמת חבירו], ולא כתבו בפשיטות שנדחה מפני כבוד הבריות 


ילקוט 


ביאור הגמרא 


בא בטהורה באין עמו בטהורה, בא בטמאה באין עמו בטמאה, משום 

כבודו. במיוחס לריטב"א (מוס"ק, ד"ס 3) ביאר לפי גירסת הגמרא שלפנינו, 
שאם בא האבל בדרך הטהורה, באים עמו כולם בטהורה, ואם בא האבל בטמאה, 
באים עמו כולם בטמאה, ואפילו הכהנים המלוים אותו, משום כבודו של האבלני. 
אבל הראב"ד (סו"ד כסיטמ"ק ד"ס 63 וכמיופק (ליענ"% פס) והמאירי (ל"ה כנוד) כתבו 

שצריך לגרוס 'באין בטהורה, בא עמהם בטהורה, באין בטמאה, בא עמהם 
בטמאה' כמו שגרסו במסכת שמחות (פ"ד הי"ל), ופירשו שהאבל הוא כהן, ואם 
העם הולכים בדרך הטמאה ילך עמהם מפני כבוד הציבור הבאים עמו. וכן 
מבואר ברשב"א (טו"פ, מ" סי קכד). וכתב הראב"ד, שגירסא זו עדיפה מהגירסא 
הכתובה בגמרא, כי כמה כבוד או בזיון יש לאבל אם אחד מתוך הציבור הבאים 

עמו יפרד וילך בדרך אחרת. 


ביאור הלשון 'בית הפרס' 


תרגמה רבי אבא בכית הפרס דרכנן. בביאור לשון 'בית הפרס' נאמרו כמה 
פירושים בראשונים: 
א. רש"י ((לס מ. ד"ס פכס) ותוספות (עס ד"ס נית, כפירום סלפפון)י' פירשו, שפרס הוא 
מלשון דבר שבור ופרוס, ונקרא כן על שם שנפרסו בו העצמות. 

ב. עוד ביארו התוספות (פס, נפילוץ סטני), שנקרא כן על שם שפרסות רגלי אדם 
נמנעות מלילך שם מפני הטומאה. 

ג. הרמב"ם (פיכוט סמטניות 6סלות פיז מ"פ) והרא"ש (סס) ביארו, שנקרא בית הפרס 
משום שהקבר נפרס והתפשט בכולו. 


הטעם שבית הפרס טהור מן התורה 


שם. בטעם הדבר ששדה בית הפרס אינו טמא אלא מדרבנן!" מצאנו כמה 
שיטות בראשונים: 
א. שיטת התוספות במועד קטן (ס: ד"ס מנפת), שמן התורה אין אנו מסופקים שמא 
נתפזרו העצמות של המת בשדה, משום שמן הסתם לא העמיקה המחרישה 
עד המקום שהמת קבור שם ולא פיזרה את העצמות, ורבנן חששו שמא העמיקה 
המחרישה ופיזרה את העצמות, ומכל מקום לא חששו אלא שמא נתפזרו עצמות 
בשיעור שעורה, המטמאים במגע ומשא, אבל לא חששו שמא נתפזרו עצמות 
כשדרה וגולגולת המטמאים אף באוהל, ולא טימאו את המהלך בבית הפרס אלא 
במגע ובמשא ולא באוהל. ולפי דבריהם לא הקילו אלא על כל השדה, אבל 
במקום שבו היה הקבר חוששים שמא נשארו עצמות כשדרה וגולגולת המטמאים 
באוהל, שאנו חוששים שמא לא הגיעה המחרישה למקום שהמת קבורנט. 
ב. שיטת התוספות בכתובות (כפ: ד"ס נים), שהחרישה גורמת להסתפק שמא 


בספקטא [ואינו דומה לשאר ספק טומאה ברשות הרבים שלא גזרו חכמים שיהא 


כיון שאינו מפורש בתורה. ‏ נו. וכן מבואר ברמב"ם ל פ"ג סי"ל), בתוספות (כולות כט. ל"ס סיכי), 
ובריטב"א (מויס ₪ לייס ופלליק), ועוד. וכתב המלא הרועים (עלן כנוד הכריות פופ ככ), שאיסור שיעברו עליו 
רבים אינו נדחה מפני כבודו של יחיד, שלא נצטוו הרבים על כבוד היחיד, ואפילו שמותר אף 
לכהנים רבים ללכת עם האבל בבית הפרס מפני כבודו, הרי זה דווקא שם, כיון שכל אחד בפני 
עצמו מותר לו לעבור על איסור מפני כבוד חבירו, אבל אסור ליחיד לעבור מפני כבודו ואפילו 
מפני כבוד חבירו, על דבר שיצמח ממנו איסור לרבים, וראה שם שביאר שזהו הטעם שחכם היודע 
באשה שבעלה חי, ויש שם מי שמעיד בו שהוא מת ובית דין רוצים להתירה לשוק בעדותו, שחייב 
החכם ללכת להעיד אפילו כשאין זה לפי כבודו, שהרי אם תינשא לשוק עתידים בניה להיות 
ממזרים ויבואו בקהל וימשך האיסור לרבים לדורי דורות. וראה להלן בענין 'דעת התוספות אם 
צריך להפריש את חבירו מלעבור עבירה בשוגג' שכתבו התוספות טעם אחר מדוע החכם חייב 
לבוא ולהעיד. | נז. וכן פירש הרע"ב סופ פיז מ"6) בשם רבותיו. נת. כשגזרו חכמים טומאה 
על בית הפרס גזרו על שטח של מאה אמה על מאה אמה ממקום הקבר ספ פי"ז מ"פ), שכן שיערו 
חכמים שעד מאה אמה יכולה המחרישה להוליך את עצמות המת (כט"י כתונות כת: ד"ס ניפ), אבל אם 
חרש גם מחוץ למאה אמה, ממאה אמה ולחוץ אינו בית הפרס, שאין עצמות הקבר מגיעים ליותר 
ממאה אמה. נט. קרן אורה (נמופ' פס) בביאור דברי התוספות. | ס. וכן מבואר בר"ש לטפ פי"ק 
מ"ג). סא. והקשה הרש"ש (נתוסי עס), שהרי שנינו במשנה (טסות פ"ס מ"ס) ובגמרא (ככונות כז), היו 
שני שבילים, אחד טמא ואחד טהור, והלך באחד מהם ועשה טהרות, ובא חבירו והלך בשני ועשה 
טהרות, הכל מודים שאם באו לשאול בזה אחר זה טהורים, ופירש רש"י (פס ד"ס פמד טמפ) שהספק 
הוא איזה משני השבילים טמא, ומכל מקום אם באו לשאול בזה אחר זה טהורים, והטעם משום 
שהוא ספק טומאה ברשות הרבים, ואף שלעולם יהיה ספק איזה שביל טהור לא גזרו חכמים 
לטמאותם. והמקדש דוד (טסנות סי מו פופ ד) הקשה על רש"י שפירש שהספק הוא איזה משני השבילים 
טמא, שאם כן היינו שדה שאבד בה קבר, וכתב שמלשון המשנה 'ואינו ידוע באיזה מהם הלך' 
משמע שמקום הטומאה ידוע, אלא שהספק הוא באיזה שביל הלך, ולפי זה לא קשה על התוספות 
כלל, ששם מקום הטומאה ידוע ולכך לא גזרו. והרש"ש תירץ, שמה שהחמירו חכמים בבית הפרס 
משום שהטומאה קבועה שם, הוא מפני שלא רצו חכמים שלעולם יסמכו על זה שספק טומאה 
ברשות הרבים טהור, ולא יטרחו לטהר את בית הפרס, אבל בשני שבילים, הרי אדם שהלך בשניהם 
הוא ודאי טמא, ולכן ודאי יטרחו לבדוק ולטהר אותם, ולא הוצרכו חכמים לגזור בהם טומאה. 
סב. והקשו הרש"ש (מוס' פס) והמשנה אחרונה (פסנות פיז מ"פ), שמהמשנה בטהרות (פ"ד מ"ס) מוכח 
שבית הפרס טהור מדאורייתא אף ברשות היחיד. וכתב המשנה אחרונה שמה שכתוב בתוספות 
יברשות הרבים' הוא טעות סופר, ומבואר שסובר שבספק טומאה כזה אף ברה"י טהור, וצ"ב 
הטעם, ובתוספות בנדה ( ד"ס פעפ) כתבו שבספק ראייה אין שייך דין ספק טומאה ברה"י טמא, 


ברכות יט: 


ביאורים לג 


טמא, ששם מקום הטומאה ידוע, ולא נולד הספק אלא במקרה, ופעם אחרת 
לא יטמא, אבל בבית הפרס, שהשדה לעולם בספק, לא רצו חכמים לטהר]. 
ולפי דבריהם אם נמצאת השדה ברשות היחיד, טמאה מדאורייתא כשאר ספק 
טומאה ברשות היחידטנב. 
ג. שיטת הריטב"א (מו"ק ס: ד"ס וס6)לו, שמדאורייתא אנו תולים שהמחרישה ריסקה 
את העצמות לגמרי, ולא נשארה עצם כשעורה. ולפי דבריו גם מקום הקבר 
עצמו טהור מדאורייתא, ואין חילוק אם השדה ברשות הרבים או ברשות היחיד. 
ד. שיטת המאירי (פגיגס כס: ד"ס ניפ), שמדאורייתא אנו תולים שהמחרישה ריסקה 
את העצמות עד שלא נשאר שם עצם בשיעור המטמא באהל, ואף שיש 
לחשוש שמא נשאר שם עצם בשיעור שעורה המטמא במגע, אין חוששים שמא 
יגע בהם, שטמונים הם בתוך העפרסי. 


הבדיקות שמנו חכמים לענין בית הפרס ולאיזה ענין הן מועילות 


דאמר רב יהודה אמר שמואל מנפח אדם בית הפרם והולך. בדין טהרת 
בית הפרס על ידי בדיקה נאמרו שלש בדיקות, וכאן בגמרא אמרו שתים: 

א. מנפח אדם בית הפרס והולך. כלומר מנפח בפיוסה על האדמה שלפניו, ותולה 
שאם יש שם עצם של מת יראה אותהל'. ב. בית הפרס שנידש טהור. שאם 
נידש בדריסת רגלי בני אדם העוברים שםסי, טהורס", והבדיקה היא שבודק אם 
נידש או לא נידשסט. ג. עוד בדיקה מצינו, שמביא את העפר שהוא יכול להסיטו, 
כגון עפר תיחוח, ונותן לתוך כברה שנקביה דקים וממחה, שעושהו דק דק 

בידו, ואם נמצא שם עצם כשעורה טמאל. 
ובמשנה באהלות (פי"ת מ"ד) שנינו, 'בודקין לעושי פסח ואין בודקין לאוכלי 
תרומה'. ונחלקו הראשונים באלו בדיקות נאמרה חלוקה זו: 
א. דעת הרמב"םעא והר"ש (סנופ עס), ששתי הבדיקות הראשונות, ניפוח ודישה, 
לא התירו אלא לעושי פסח, שאם הלך לעשות הפסח ובית הפרס של שדה 
שנחרש בה קבר מפסיקו, בודקו בנפיחה או שבודק אם נידש, אבל לא התירו 
לאוכלי תרומה, שכהן שהלך בבית הפרס על ידי בדיקה זו אסור לאכול בתרומה. 
וביאר רש"י (פגיגס כס: ד"ס ופֿן) שהטעם שסמכו על בדיקה זו לעשיית הפסח ולא 
לאכילת תרומה, לפי שהפסח זמנו קבוע, ואם לא יעשהו עכשיו לא יוכל לעשותו 
אחר כך, אבל לגבי תרומה אם עבר בבית הפרס על ידי בדיקה זו יכול להמתין 
שבעה ימים ויזה שלישי ושביעי ויטבול ויטהרלג. והרמב"ם (פיכוע ספעטות עס) 
והרע"ב (עס) ביארו, שבית הפרס אינו טמא אלא מדרבנן*, ולא העמידו רבנן 
את דבריהם במקום כרת, שאם לא יעשה הפסח יתחייב כרת, אבל לתרומה 
העמידו דבריהם, שאין במניעת אכילתה אלא מצות עשה בלבדלז. ובדיקה של 
הכברה מועילה אף לאוכלי תרומה. 
ב. דעת רבינו תם (סו"ד נפוספות ככורות כט. לס סיכי)לה, שבדיקת כברה מועילה לפסח 
ולא לתרומה, ובדיקת ניפוח ודישה היא בדיקה עדיפה יותר, ומועילה אף 
לאוכלי תרומה. וכתבו התוספות (עס), שלפי דעתו אפילו כשהולך לדבר הרשות 
מותר לו לנפח ולילךי. 


ואולי גם כאן שהספק בסיבת הטומאה נחשב כספק ראייה. והרש"ש (פס) תירץ, שבמשנה בטהרות 
מדובר בגוש הבא מבית הפרס שהוא ברשות הרבים, לרשות היחיד, וספק אם נגע בו כשהיה 
ברשות היחיד. | סג. וכן נראה מדברי רש"י (שס ד"ס נפיס) שכתב שהמחרישה העלתה את הטומאה. 
והקשו רבי עקיבא איגר (פס ד"ס פפס) והשפת אמת (ס ד"ס מ), מנין שהחרישה מנקה את השדה 
לגמרי, ואדרבה התוספות כתבו שאין המחרישה מעמיקה עד המקום שהקבר שם. אך כתב השפת 
אמת שמדברי הגמרא שם למסקנא מוכח כמו שפירש רש"י. סד. וראה במאירי פסחים (3: ז"ס 
₪) שכתב, שאין צריך לחשוש שמא נגע, שהוא כעין ספק ספיקא. | סה. רש" (פססיס 35: ד"ס מנפס). 
והמאירי (פגיגס כס: ד"ס כעד) ביאר שמנפח במפוח. | סו. בפפחים (:: דיס מנפת) כתב רש"י, שאם יש 
עצם גדולה, יראה אותה, ועצם כשעורה נדחית בנפיחתו. אבל בעירובין (ל: ד"ס פפפ) כתב, שאם יש 
שם עצם גדולה, יראה אותה, ואם יש עצם קטנה יראה אותה על ידי הנפיחה. | סז וביאר 
הריטב"א (ד"ס מפ) שמדובר כגון שיש שם דרך קבועה לרבים. | סת. ראה להלן בענין 'הטעם 
שבית הפרס שנידש טהור'. | סט. רש" (מגיגס כס: ד"ס ענילם). ‏ ע. אהלות (פי"ם מ"ד). ‏ עא. כן כתב 
המשנה אחרונה (05פ פס) בדעת הרמב"ם, שבהלכות טומאת מת (פ"י סיינ) כתב שמטהרים בית הפרס 
על ידי בדיקת כברה, ובהלכות קרבן פסח (פ" 5" כתב בדיקת ניפוח. | עב. ובפסחים (:: ליה 
ו כתב רש"י, שיכול הוא להקיף את בית הפרס יום או יומיים עד שיגיע אל התרומה, אבל 
בפסח אם יתעכב יום או יומיים יתבטל מעשייתו. וכתב בתוספות אנשי שם (לסת עס) שלגבי פסח 
הקילו לסמוך על בדיקה זו אפילו לכתחילה קודם שיעבור שם, ולגבי תרומה החמירו שלא לסמוך 
עליה אפילו בדיעבד, שגם אם כבר עבר שם אין בודקים לטהרו לאכילת תרומה. וכן מבואר ברש"י 
בחגיגה, אבל לפי מה שביאר רש"י בפסחים היה אפשר לומר שלגבי תרומה לא הקילו לסמוך על 
בדיקה זו אלא לכתחילה, כיון שיכול הוא להקיף את בית הפרס ולעבור בדרך אחרת, אבל בדיעבד 
אם כבר עבר אפשר שיש לסמוך עליה ולטהרו לאכילת תרומה. | עג. ראה לעיל בענין 'הטעם 
שבית הפרס טהור מן התורה'. עד. רש"י בחגיגה (קס) כתב שלגבי תרומה אין סומכים על בדיקה 
זו, שכיון שאין זמן קבוע לאכילה, ימתין שבעה ימים ויזה שלישי ושביעי ויטבול, אבל לגבי פסח, 
הואיל ובית הפרס דרבנן, לא העמידו דבריהם במקום כרת, וכן מבואר ברש"י בפסחים (:: ד"ס 
טנידע). ולכאורה כל אחד הוא טעם מספיק בפני עצמו, שמה שכתב שלגבי תרומה לא הקילו לסמוך 
על בדיקה זו לפי שיכול הוא להמתין עד שיטהר, הוא טעם גם לכך שלגבי פסח הקילו לסמוך 
עליה, כיון שאם ימתין מלעשות את הפסח יעבור זמנו [וכן כתב המשנה אחרונה (סופ פי"ת מ"ד) 
בשם רש"י]. ומה שכתב לגבי פסח שלא הקילו לסמוך על בדיקה זו לפי שלא העמידו דבריהם 
במקום כרת, הוא טעם גם לכך שלגבי תרומה לא הקילו לסמוך עליה, שאם ימנע מלאכול תרומה 
אינו אלא מבטל עשה [כמו שאכן פירשו הרמב"ם והרע"ב, הובאו דבריהם בסמוך]. ‏ עה. וכן 
הביא הר"ש (לסטפ פי"ת מ"ד) בשם ספרים [וראה שם שדחה פירושם]. | עו. וראה מה שהתבאר 


לד ילקוט 


ג. ויש מהראשונים?' שכתבו שכל הבדיקות שוות, ולא נאמרו אלא לעושי פסח 

ולא לאוכלי תרומה, אלא שנחלקו איזו בדיקה עדיפה, יש אומרים?" שבדיקת 

הכברה נאמרה לאחר שכבר עבר בבית הפרס, ובדיקת נפיחה ודישה נאמרה 

לכתחילה, שיכול לעבור בבית הפרס על ידי בדיקות אלו כדי לעשות הפסח. 

ויש אומריםעט להיפך, שבדיקת נפיחה ודישה היא בדיעבד, כשכבר עשה טהרות, 
ובדיקת הכברה היא לכתחילה. 


הטעם שבית הפרס שנידש טהור 


ואמר רב יהודה בר אשי משמיה דרב בית הפרם שנדש טהור. נאמרו 
כמה טעמים בראשונים מדוע הוא טהור: 
א. רש"יל ביאר, שכיון שהרבה בני אדם הולכים שם, תולים שכל העצמות 
התרסקו, ולא נשארה שם עצם כשעורה המטמאה במגע ומשא. 
ב. ובפסחים (3: ל"ס פנידע) פירש רש"י, שריבוי ההולכים סילק את שברי העצמות 
לצידי הדרך. 
ג. והמאירי (פועד קטן ס: ד"ס ניפ) ביאר, שעל ידי שהלכו שם בני אדם אין שם 
אבק העלול לכסות עצם כשעורה. 


האם היה רבי אלעזר בר עדוק כהן 


דאמר ר' אלעזר בר צדוק מדלגין היינו על גבי ארונות של מתים לקראת 
מלכי ישראלפא, כתב רש"י (ל"ס נקכפֿת), שרבי אלעזר בר צדוק היה כהן, 
כמו שאמרו בבכורות ו). וכוונתו למה שאמרו שם שהיה לרבי צדוק [אביו 
של רבי אלעזר] בכור, ומוכח שהיה כהן39. והתוספות (פולין קו. ד"ס מסי) כתבו 
שכן מוכח בגמרא כאן שאמר 'מדלגין היינו על גבי ארונות של מתים', ואם 
לא היה כהן מה רצה לומר בזה. 
ובספר היוחסין (מפמר כפפון)5 כתב, שלדעת הרמב"ם לא היה כהן9י. ודחה את 
הראיות שהביאו רש"י ותוספות. שמה שאמר כאן 'מדלגין היינו על גבי 
ארונות של מתים', אפשר שהוא משום שהיה מקפיד לאכול חולין בטהרה, 
והאוכל חולין בטהרה אין לו להיטמא למתיםפה. ומה שהביאו ראיה מבכורות 
יש לדחות, שנתנו לו מתנה להשהותו עד שיפול בו מום. 


אם יש איסור להלך על ארונות של מתים משום בזיון המת 


מדלגין היינו. פירש רש"י (ל"ס מלנגין) שהיו מדלגים מארון לארון, והיינו שהיו 
הולכים על הארונות של המתים עצמםפי. וביאר החרדים (על סילוטנפי, פ"ג 
ס"ס ד"ס ממון) שאף על פי שיש בזיון למתים אם רבים הולכים על קברם, משום 
מצות ראיית המלך התירו. ובשיבת ציון (שו"ת, סי סכ) ובמשיב דבר (טו"פ, סוף יו"ל 
סי 336 פות ס) ביארו, שכאן שמדלגים רק לפי שעה בדרך ארעי אינו בזיון, 
כמבואר ברשב"ם (נ"נ ק5. ד"ס ס6)פ'. 
אבל האור זרוע (פ"כ פנילות סוף סי תכג) פירש שהיו מדלגים על גבי הארונות, 
משום שלא רצו לדרוך עליהם משום איסור הנאהפ". 
עוד הביא האור זרוע (עס) שיש מפרשים ש'מדלגין' היינו ממהרים ורצים, 
ומבואר מדבריו שלפי פירוש זה היו הולכים על הקברים. 


לעיל בטעם החילוק בין פסח לתרומה. | : 


אהח19/06/2018 


ז. תוספות בערובין (מ: דייס ונכסן), ר"י (סו"ד כתופפות פסמיס 
5 ד"ל מסי), תוספות בבכורות (כט. ד"ס סיכי, נפימוע הפסמן), ר"ש (להנום פי"ת מ"ד) בשם יש מפרשים, וכן 
כתבו התוספות בכתובות (כפ: ד"ס מפפק). = עח. הראשונים המצויינים בהערה לעיל, לבד מהתוספות 
בכתובות. ‏ עט. תוספות בכתובות המצויין בהערה לעיל. | 5. כתובות (ס: ד"ס טסוכ), ועירובין 
((: ד"ס עסום). ‏ פא. וצריך ביאור, שהרי רבי אלעזר בר צדוק היה בזמן רבי יהושע ורבן גמליאל 
דיבנה [ראה בכורות (ו.), ועוד], והם היו לאחר חורבן הבית שאז כבר לא היו מלכי ישראל. ותירץ 
השפתי חכמים (ל"ס 6" שמה שאמר שהיו מדלגים לקראת מלכי ישראל אינו מלך ממש, אלא כל 
שר שאין עליו עול של מלך היכול לשנות את דבריו, והוא יכול לדון ולהרוג במשפט כרצונו, הרי 
הוא בכלל מלך שיש מצוה לראותו, וכמו שכתב המגן אברהם (פ" ככ סק"ס) שמברכים עליהם כמלך. 
ודבר זה היה בישראל בימי רבי אלעזר בר צדוק. | פב. והובאה ראיה זו בתוספות בעירובין (מ5. 
ד"ס מכני) ובחולין (קו. ד"ס מ6י). | פג. הובא בסדר הדורות (עכן כ' פנעוכ ככ' 5לוק). וראה שם עוד (עכן כי 
גדוק), שכתב שהוא ספק אם היה כהן. | פד. והביא ראיה ממה שאמרו במסכת שמחות (פי"כ ס"ע), 
'אמר רבי אלעזר בן רבי צדוק, כך אמר לי אבא בשעת מיתתו, בני, בתחילה קברני בבקעה, ובסוף 
לקט את עצמותי ותנם בארזים, ואל תלקטם בידך שלא יהיו בזויים בעינך, וכך עשיתי לו, נכנס 
יוחנן וליקטן, ופירס עליהן אפרסקל, ונכנסתי וקרעתי עליהן, ונתתי עליהן עשבים יבשים, וכשם 
שעשה לאביו כך עשיתי לו. ומוכח שלא היה כהן, שאם היה כהן אסור לו ללקט עצמות אביו 
וליטמא להם, שהכהן אינו מטמא לאביו אלא כשהוא שלם כמו שהיה בחיים, אבל אם נחסר ממנו 
משהו או אחר שנסתם הגולל אסור לו להיטמא לאביו, ואם כן מדוע היה צריך אביו לומר לו 
שלא ילקט עצמותיו כדי שלא יהיו בזויים בעיניו. וכן מוכח מכך שנכנס שם ופרס את הסדין על 
אביו, וכן מכך שאמרו שעשה לרבי יוחנן מה שעשה רבי יוחנן לאביו, הרי שלא היה כהן. אמנם 
ראה בבנין יהושע (מסכת קממות פס) שתירץ לדעת הסוברים שהיה כהן, שהיו שני רבי אלעזר בר צדוק, 
שרבי אלעזר הנזכר במסכת שמחות היה תנא, והיה עוד אחד שהיה אמורא, ונזכר בגמרא בסוכה 
(מד:), ששם אמר אייבו שהיה עומד לפני רבי אלעזר בר צדוק, ואייבו היה בן ביתו של רב כמבואר 
שם, ואותו רבי אלעזר היה כהן והוא רבי אלעזר הנזכר כאן. | פה. ראה שם שהביא ראיות 
שהאוכלים חולין בטהרה אין להם להיטמאות למתים. | פו. ובחידושי הרמ"ל (0הנות פיפ "₪ כתב 
שרש"י פירש שהיו מדלגים מארון לארון כדי שלא נפרש שהיו מדלגים מצד אחד של הארון לצד 
השני ולא היו דורכים ברגליהם על הארונות, ובאופן זה אינו נחשב שמאהיל ואף על עצמו אינו 


ברכות יט: 


ביאורים 


אם יש איסור להלך על ארונות של מתים משום איסור הנאה 


שם. מבואר ברש"י שהיו מדלגים על גבי הארונות, וקשה שהרי אסור ליהנות 

מהקברים כמבואר בהגחות אשר"י (מו"ק פ"ג סי' עט, סו"ד ככית יוסף סי' עסל, ונט"ך 

עס סק"ג) בשם האור זרוע, שאסור להישען על מציבה, וכן אסור לדרוך על 

הקברים משום שאסורים בהנאה. 

ותירץ היד אליהו (סו"ת, סי" 5ד, סו"ל כפתסי תונכס יו"ל סי סקל סק"נ) שאף שאסור 

ליהנות מהקברים, מכל מקום מותר להלך על גבי הקברים, שהרי אינו 

נהנה כשמהלך עליהם, שהרי היה יותר נוח לו לילך על גבי הארץפט, ורק לישב 

על הקבר אסור מטעם שנהנהצ. 

ובערוך השולחן (ו"ד סי" פסד סי") כתב, שלא מצאנו בשום מקום שיהא אסור 

לדרוך ולעבור במקום האסור בהנאה, ומי לנו גדול וקדוש ממקום 

המקדש, שהיה מותר ללכת ולדרוך על הקרקע ועל הרצפה של הר הבית והעזרה, 

ורק לדרוך על הקבר דרך דריכה ורמיסה אסור משום בזיון המת. והט"ז (קס 
סק"6) כתב על פי הרשב"ם (מונ? עי0) שבהילוך לפי שעה אין איסור. 

אולם המשיב דבר (עו"ת, סוף יו"ד סל 336 ות ס) כתב שדבר זה תלוי במחלוקתם 

של רש"י (ע"ז מס: ד"ס פע ותוספות (פס ד"ס וסכ)) בענין תלוש ולבסוף 

חיברו אם הוא נחשב כקרקע, וקרקע של קבר אינה נאסרת בהנאה, או שאינו 

נחשב כקרקע ואסור בהנאה. וכתב שאף על פי שהרמ"א (יו"ד סי עסד ס") פסק 

שנחשב כתלוש ואסור בהנאה, יש לומר שזהו רק לכתחילה שראוי להחמיר אם 

אפשר להיזהר, אבל לצורך מצוה מותר ללכת על הקבר, וסומכים על דעת 

השולחן ערוך (פס) שפסק כדעת התוספות שתלוש ולבסוף חיברו נחשב כקרקע 

ואינו נאסר בהנאה. 

והשבט סופר (שו", יו"ד סי" קד) תירץ, שכיון שהיו מדלגים לשם מצוה משום 

כבוד מלכים, אם כן מצוות לאו ליהנות ניתנו (עיכונין 5.), ואינו נהנה 

מדבר האסור בהנאה. וכתב שלכאורה בזה מיושב מה שהיו מדלגים לקראת 

מלכי ישראל, שיש בזה מצות עשה מן התורה, אבל עדיין קשה מה שהיו 

מדלגים לקראת מלכי עכו"ם שאינו אלא משום שאם יזכה יבחין כמבואר בגמרא. 

וכתב שצריך לומר שגם במצוה דרבנן אומרים מצוות לאו ליהנות ניתנוצא. 

והוסיף שלפי מה שכתב במגן אברהם (סי' ככ"ד סק"ו)צג שלא התירו לדלג על 

הקברים אלא כדי לראות מלכי ישראל משום כבודם, אבל כדי לראות 

מלכי עכו"ם שאם יזכה יבחין לא התירו, מיושב אף לדעת הסוברצי שבמצוות 

דרבנן אומרים מצוות ליהנות ניתנו, שכאן שהיו מדלגים לקראת מלכי ישראל 

הוא מצוה מן התורה. 

ולדעת החתם סופר (פו"פ, ת"b‏ 6ו"פ פי' קנט)צד, שהחיוב לכבד מלכי עכו"ם הוא מן 

התורה, מיושב איך היו מדלגים על הקברים לדעת הסובר שבמצוות דרבנן 

אומרים מצוות ליהנות ניתנו, אף אם נאמר שהיו מדלגים גם לקראת מלכי עכוייםצה. 


ראיית תוספות מהסוגיא מהו גולל 


שם. רש"י פירש בכמה מקומותצ' שהגולל הוא כיסוי ארונו של המת. והערוך 
(עלך גל פירש שהגולל הם האבנים שמניחים על המת מלמעלהצ'. ורבינו 
תם (סו"ל נפוס' ד"ס מדננין) מפרש שהגולל הוא המציבה המונחת מעל הקברצ". 


מביא את הטומאה, שאם כן מה השמיענו רבי אלעזר בר צדוק במה שהיו מדלגים על ארונות, 
ולכן פירש שהיו מדלגים מארון לארון והיו רגליהם נחות על גבי הארון. וכתב שאחר העיון זו 
היא מחלוקת מפורשת בין המפרש בנזיר (פד. ד"ס ה"ג) לר"ש והרא"ש (עססופ פ"ד מ"ג). ‏ פז.והשיבת 
ציון טס) הורה מטעם זה לקהל שהיו בעיר שהשר רצה לעשות דרך הרבים בבית הקברות של 
יהודים, ועי"ז יעברו על הקברים, שמוטל עליהם להוציא הוצאות כדי לפעול אצל השר שישנה את 
הדרך שלא תעבור בבית הקברות, כדי שלא ילכו על הקברים בקביעות, שדווקא בדרך ארעי התירו 
ולא בדרך קבע. ואם יהיו ההוצאות יותר מכפי יכלתם, עדיף שיפנו את הקברים מתשעבור עליהם 
דרך הרבים. פח. ראה שם שהאריך לבאר שאסור לדרוך על גבי הקברים משום שאסורים בהנאה. 
פט. והביא ראיה שהמהלך על הקברים אינו עובר באיסור הנאה מהמבואר בסוגייתנו שהיו מהלכים 
על גבי הארונות, ואמרו שמשום כבוד מלכים לא גזרו על טומאת בית הפרס שהיא מדרבנן, ומשמע 
שלהלך על גבי הקברים אינו אסור אלא משום בזיון המת ולכך התירו משום כבוד מלכים, שאם 
היה גם משום איסור הנאה לא היו מקילים באיסור דאורייתא. | צ. והקשה מהגמרא בסנהדרין 
(עפ.), אמר רבי יונתן, אני ראיתי בן סורר ומורה וישבתי על קברו. ובאחרונים תירצו על פי המבואר 
בתוספות (נ"ק עו: ל""ס עסופינו) על מה שאמרו 'הושיבו ישיבה על קברו' שהכוונה בסמוך במרחק ארבע 
אמות, וגם רבי יונתן לא ישב על קברו ממש אלא בסמוך לקברו. | צא. שלא כדעת בעל המאור 
(ר"ס כמ. ד"ס פמכ) הסובר שבמצוות דרבנן אומרים מצוות ליהנות ניתנו, אלא כדעת הריטב"א (שס ז"ס 
ונכ) המאירי (עס ד"ס סמודכ) והר"ן (שס ד"ס פמר) ועוד, החולקים עליו. | צב. ראה להלן בענין 'אם 
מותר לכהן להיטמא למתים אף כדי לראות מלך גוי', ובענין 'ביאור הגמרא לפי דעות הראשונים 
הנ"ל', שהובאו דברי המגן אברהם. צג. הבעל המאור המובא בהערה לעיל. צד. הובאו דבריו 
להלן בענין 'אם חייבים בכבוד מלכי עכו"ם'. | צה. כדעת הרמב"ם ₪ פ"ג סי", הרמב"ן פפל 
סמפוות סורם 5), והסמ"ג (נ"ת ננס),. הובאו דבריהם להלן בענין 'אם מותר לכהן להיטמא למתים אף 
כדי לראות מלך גוי'. ‏ צו. שבת (קנ: דייס גו9), עירובין (טו: דייס ), סוכה (כג. דייס ), כתובות (ד: 
ל"ס גו(), ועוד. = צז. בכתובות (ד: דיס על) כתבו התוספות שפירוש הערוך הוא כעין פירוש רש"י, 
ואין כוונתם שפירש כמותו, וכמו שכתבו התוספות בשבת (קע: סוף ל"ס על) שפירוש הערוך אינו 
כפירוש רש"י, וכוונתם בכתובות שהוא כעין פירוש רש"י שפירש שהגולל הוא כיסוי מעל המת 
ולא כפירוש ר"ת המובא להלן שפירש בענין אחר. ‏ צת. ונקרא כן מלשון 'וגללו את האבן' 
(צרססית כט ג), שהיו מניחים את האבן על הקבר לסימן, והיא נקראת מציבה, שנאמר (פס ₪0 0 'היא 


ילקוט 


ד 


התוספות (ד"ס מדנגץן)*ט הקשו על רש"י שפירש שהגולל הוא כיסוי הארון, שהרי 
שנינו בברייתא (סונין ענ.) שהגולל מטמא באוהל מדאורייתא, ואם גולל 

הוא כיסוי הארון איך היו מדלגים על הארונות לקראת מלכי ישראל, הרי מבואר 
בגמרא שלא הותר להם מפני כבוד המלכים אלא טומאה דרבנן, ואף שברוב 
הארונות יש חלל טפח בין המת לכיסוי שעליו ואין המת מטמא מדאורייתא, 

אבל מכל מקום הגולל עצמו מטמא באוהל מדאורייתאל. 

ותירצו התוספות, שסמכו על מה ששנינו במסכת שמחות (פ"ד הכ"פ), שכל 
טומאה שאין הנזיר מגלח עליה אין הכהן מוזהר עליה, ופירושה, שמן 

הדין נזיר שנטמא בתוך ימי נזירותו עליו לגלח שערו ולמנות מתחילה את ימי 
נזירותו (נמדנר ו ינ), ובמשנה (טיר פ"ז מ"ג) מבואר שאין הדברים אמורים אלא 
בחלק מהטומאות, ויש טומאות שאם נטמא בהם אינו צריך לגלח ולמנות שוב 
את ימי נזירותו. ואחת מן הטומאות ששנינו=שאם הנזיר נטמא בה אינו צריך 
לגלח ולמנות שוב את ימי נזירותו מתחילה היא טומאת גולל, וכיון ששנינו 
בברייתא שכל טומאה שאין הנזיר מגלח עליה אין הכהן מוזהר שלא להיטמא 
בהקא, נמצא שאין הכהן מוזהר שלא להיטמא בטומאת גולל, ולכך הותר לכהנים 

לדלג מעל הארונותלב. 

ורבינו תם דחה תירוץ זה, שברייתא זו ששנינו במסכת שמחות שאין הכהן 
מוזהר על טומאה שאין הנזיר מגלח עליה משובשת היא, שהרי מבואר 

במשנה (מיר פ"ז פ"ג) שאם נטמא הנזיר מרביעית הלוג של דם, אינו צריך לגלח 
שערו ולמנות נזירותו מתחילה, ואילו הכהן ודאי מוזהר שלא להיטמא מרביעית 
דםלי, הרי שברייתא זו ששנינו בה שהכהן אינו מוזהר שלא להיטמא בטומאה 

שאין הנזיר מגלח עליה משובשת. 

ותירצו התוספות את דברי הברייתא בשני אופנים: א. שאין כוונת הברייתא 
שכל שיעור טומאה שאין הנזיר מגלח עליה אין הכהן מוזהר עליה, 

אלא כוונת הברייתא שכל סוג טומאה שאין הנזיר מגלח עליה אין הכהן מוזהר 
עליה, ולפיכך, רביעית דם, כיון שהנזיר מוזהר על סוג טומאה זו [שהנזיר מוזהר 
על טומאת דם, שאם נטמא מחצי לוג דם מגלח שערו ומונה נזירותו מתחילה], 
גם הכהן מוזהר שלא להיטמא בטומאה זו, ואף בשיעור רביעית הלוג. אבל 
טומאת גולל, שהיא סוג טומאה שאין הנזיר מגלח עליה כלל, אף הכהן אינו 


מצבת קבורת רחל'. תוספות (סנסלמן מו: ד"ס מטיפפוס). | צט. וכן הקשו התוספות בשבת (קננ: ד"ס על), 
בכתובות (ד: ל"ס עד), ובסנהדרין (פו: ד"ס מטיסתוס). ק. אבל לפירוש רבינו תם שהגולל הוא המציבה 
שעל גבי הקבר לא קשה, ששם היו מדלגים על גבי הארונות, ולא היו שם מציבות, ולכך לא 
נטמאו. תוספות (קנסלכן מו: ד"ס מפיסתוס). ‏ קא. וחאי שאם הכהן נטמא בטומאה זו אסור לו להיכנס 
למקדש, אלא שאין עליו איסור שלא להיטמא בטומאה זו, ואינה כטומאת מת והדומים לה שיש 
איסור עשה ולא תעשה על הכהן להיטמא, בלא תעשה, שנאמר (וק₪ש כ 6) 'אמור אל הכהנים וגו' 
לנפש לא יטמא בעמיו', ובעשה, שנאמר טס עס ו) 'קדושים יהיו'. | קב.וכתב הבית יוסף (יו"ד פיי 
שסט ד"ס ומ"ם ו גו9) שאף שאין הכהן לוקה אם נטמא בטומאה שאין הנזיר מגלח עליה מכל מקום 
אסור לו להיטמא בטומאה זו. וראה במילי דברכות (נפופ' פס, נפ"ל דס6) שכתב שכן משמע גם מהרא"ש 
(סנכות קטנם) והרשב"א (ד"ס כונ) שיש איסור מדאורייתא. וקשה שאם כן לא תירצו התוספות כלום, 
שאף שאין הכהן לוקה על טומאה זו מכל מקום אסור לו להיטמא בטומאה זו, ואיך היו הכהנים 
מדלגים על גבי הארונות. ותירץ המילי דברכות (שס), שכיון שאין בזה איסור לאו או עשה ואינו 
אלא איסור בעלמא, לכך נדחה מפני כבוד הבריות. וראה שם שכתב שמדברי הרמב"ם (טומפת עפ 
פ"כ סט"ו, פ"ג ה"ג) משמע שאין הכהן מוזהר על טומאה כזו אלא מדרבנן. [וראה בהערה להלן 
שמחלוקת האחרונים היא בדעת הרמב"ם, האם טומאה זו מדאורייתא או מדרבנן]. קג. כמבואר 
בחולין (ע.) שרביעית לוג דם הבאה משני מתים מטמאה, ולמדו כן מכך שנאמר (ױקר כ י) 'ועל 
כל נפשות מת לא יבא'. והקשה המהרש"א (נמוס' פס), הלא שם מבואר רק שהכהן נטמא מרביעית 
דם, אבל לא מבואר שהכהן מוזהר שלא להיטמא בטומאה זו, ואפשר שהיא כמו גולל ודופק, ואף 
שמטמאה מכל מקום אין הכהן מוזהר על טומאה זו, שהרי אין כוונת הברייתא שכל טומאה שאין 
הנזיר מגלח עליה אין הכהן נטמא ממנה, אלא הכוונה שאינו מוזהר שלא להיטמא בה, אבל ודאי 
הוא טמא. והניח המהרש"א בקושיא. ותמהו בנחל אשכול (על ספר סלפכונ, הנכות טומפת כסניס סי גכ ות ז), 
בבית ישחק (טומפת מת פ"ג ס"ג), ובמילי דברכות (פופ' עס, 62"ד וסיס ומכ) על המהרש"א, שהרי בגמרא 
שם דרשו כן ממה שנאמר 'על כל נפשות מת לא יבוא', אם כן מבואר בפירוש שעל טומאה זו 
נאמרה האזהרה שלא להיטמא בה [וראה בתורת כהנים (פמור פ"נ ס"ד) שאף על פי שאזהרה זו נאמרה 
לגבי כהן גדול, לומדים לכהן הדיוט בגזירה שוה. אמנם ראה מנחת חינוך (פטס ער כממודס פות כ) מה 
שכתב בדעת הרמב"ם]. והנחל אשכול והבית ישחק (טס) מיישבים את דברי המהרש"א על פי דברי 
הראב"ד (טומפת מת פ"ג ס"ג), הסובר שלא אמרו במשנה שאין הנזיר מגלח אם נטמא מרביעית דם 
אלא אם נטמא בה במגע ובמשא, אבל אם נטמא באוהל שהיה בו רביעית דם מגלח ומונה נזירותו 
מתחילה, ואם כן קושיית התוספות למה כהן מוזהר על רביעית דם כיון שאין הנזיר מגלח עליה 
אינה אלא על טומאת מגע, ולכך הקשה המהרש"א מנין שהכהן מוזהר על טומאה זו, שהרי הפסוק 
'צל כל נפשות מת לא יבוא' נאמר בטומאת אוהל, ואם כן לא מצאנו שהוזהרו על רביעית דם 
אלא בטומאת אוהל ולא בטומאת מגע. אולם כתב הנחל אשכול שהתוספות בנזיר (מט: ל"ס ועל מפי 
קנ סוברים שאף בטומאת אוהל אין הנזיר מגלח על רביעית דם כדעת הרמב"ם (טומפת מת פ"ג ס"ג), 
ולכך הקשו על כלל זה שהכהן ודאי מוזהר על רביעית לוג דם מ'על כל נפשות מת לא יבואי. 
והזרע יעקב (נפוסי כפֿ) כתב שכוונת המהרש"א שמהפסוק על כל נפשות מת לא יבוא' לא שמענו 
אלא שכהן גדול מוזהר על טומאה זו, שפסוק זה מדובר בכהן גדול, אבל לא שמענו שאף כהן 
הדיוט מוזהר על טומאה זו [אולם בתורת כהנים שהובא לעיל בסמוך מבואר שאף כהן הדיוט 
מוזהר על טומאה זו]. קד. ולא באה הברייתא למעט אלא כלים הנוגעים במת, שאין הנזיר מגלח 
אם נגע בהם, ולכך אין הכהן מוזהר שלא ליטמאות בהם. תוספות (פנסלמן מו: ד"ס מפיספוס). וכתב 
הערוך לנר (נפופי פס) שר"ת שלא אמר כן הוא לשיטתו, שסבר בנזיר (נד: דיס ת"ם) שהנזיר מגלח על 
טומאת כלי מתכות, ורבינו חיים כהן חולק עליו, ולכן לר"ת לשיטתו אין לפרש שעל אותה טומאה 
שהנזיר מגלח הכהן מוזהר, שהרי גם על טומאת כלים הנזיר מגלח וכהן אינו מוזהר עליה, ולכן 
סבר שברייתא זו משובשת היא. אבל התוספות פירשו כן לשיטתם שסוברים כרבינו חיים כהן 


ברכות יט: 


ביאורים לה 


מוזהר שלא להיטמא בהקז. ולכך היו הכהנים מדלגים על גבי הארונות אף 
שנטמאו מהגולל. ב. שברייתא זו סוברת כזקנים הראשונים (טיר נג.) שהיו אומרים 
שנזיר שנטמא מרביעית דם מגלח שערו ומונה נזירותו מתחילה, ואם כן הברייתא 
אינה משובשת, ואכן כל טומאה שאין הנזיר מגלח עליה אין הכהן מוזהר עליה. 


קושיא נוספת לפירוש רש"י בגולל 


התוספות בכתובות (ד: ל"ס על) ובסנהדרין (עז: ל"ס מטיפפוס) הקשו עוד, שנאמר 
בתורה (נמלנר יט עז) וכל אשר יגע על פני השדה בחלל חרב או במת 

או בעצם אדם או בקבר יטמא שבעת ימים', ובחולין (ענ) דרש רבי עקיבא 
שהפסוק 'על פני השדה' בא לרבות גולל שהוא מטמאקה, ולפירוש רש"י שהגולל 
הוא כיסוי הארון קשה איך משמע לדרוש מפסוק זה גולל, הלא ארון המת אינו 

'על פני השדה' אלא טמון באדמה. 

ותירצו התוספות (שס) בשם ה"ר דוד מנצינבורק, שדרשת רבי עקיבא אינה 
מוסבת על גולל הטמון באדמה, שכן כיון שהוא טמון באדמה בטל 

הוא לקרקע ואינו מטמא באוהל, אלא לגבי גולל שפירש מהמת ומפוזר על פני 

השדה, שעל גולל זה נאמר שמטמא באוהללי. 
וכתבו עוד שלפי תירוצו מיושבת הקושיא שהקשו מסוגייתנו שהיו הכהנים 
מדלגים על גבי ארונות של מתים לקראת המלכים, שאפשר שהיו 
מדלגים על גבי ארונות הטמונים בקרקע שאינם מטמאים באוהל המתל'. 
והריטב"א (סוכס כג. ד"ס פסיס) תירץ קושיא זו, שאפשר שהיה מנהגם להגביה את 
הארון מעט מעל פני הקרקע כדי שיהיה נראה וניכר שיש שם קבר. 


קושיות נוספות לפירוש רשיי 


עוד הקשו התוספות על פירוש רש"י, שאף שאין הכהן מוזהר על טומאת גולל, 

מכל מקום למה המת עצמו אינו מטמא את המדלג על הארון, שאין לומר 

שהכיסוי שעל המת חוצץ בפני הטומאה אם יש שם חלל טפח, שמכיון שהכיסוי 
עצמו מקבל טומאה אינו יכול לחצוץ בפני הטומאהקח". 

ותירצו, שאין הגולל מטמא אלא מהצד החיצון שלו, אבל הצד הפנימי שלו 

טהורקט. כמו ששנינו (פהנות פט"ו מ"ט), שחבית שהיא מלאה משקים 


שהנזיר אינו מגלח על טומאת כלים. וכתב הפני יהושע (נפוס' כלן, "ד וסיס פומר) שבנזיר (עס) כתבו 
התוספות שרבינו חיים כהן שלח לרבינו תם, לדבריך שברייתא זו משובשת, אם כן אין לך שום 
בית הראוי לדור בו בטהרה, שאין בית שאין בו כלי מתכות שהיו באוהל המת. וכתב הפני יהושע 
שמכך שלא מצאנו שרבינו תם השיב לו, מוכח שחזר בו רבינו תם. [ודברי הפני יהושע צריכים 
ביאור שהרי פשטות הדברים להיפך, שאם אין הברייתא משובשת מבואר בברייתא שטומאה שנזיר 
מגלח עליה כהן מוזהר עליה ועל כן שלח רבינו חיים שאין בית שיכול כהן לגור בו, אבל אם 
הברייתא משובשת אפשר לחלק בין כהן לנזיר ונאמר שאף שנזיר מגלח על טומאת כלי מתכת 
וכדברי רבינו תם, כהן אינו מוזהר, ועיין בהגהות ברוך טעם (ענ ספ סופ שציין לרמב"ן בבבא 
בתרא (כ. ד"ס עוד) שמבואר שם שכן השיב רבינו תם לרבינו חיים כהן שהברייתא משובשת]. 
קה. עיין שם שנחלקו רבי עקיבא ורבי ישמעאל אם טומאת הגולל נלמדת מפסוק זה או מהלכה 
למשה מסיני, ולהלכה כתב הרמב"ם ופלפ מפ פ"נ סט"ו) שטומאת הגולל אינה אלא מדברי סופרים. 
וביאר הכסף משנה שלדבריו הפסוק אינו אלא אסמכתא בעלמא. אמנם עיין ברדב"ז (פו"פ, ס"ס סי 
ככג), ובמשנה אחרונה סופ פ" פ"ד) שכתבו שגם להרמב"ם טומאת גולל היא מדאורייתא, וביאר 
הרדב"ז שמה שכתב הרמב"ם שהיא מדברי סופרים הוא כפי דרכו שכל דבר שאינו מפורש בפסוק 
ולמדו אותו מדרשה נקרא דברי סופרים אף שהוא מדאורייתא. והפתח האהל (כג ו סי ד) הקשה על 
דבריהם, שבדברי הרמב"ם בהלכות אבל (פ"ג סי"ג) מבואר שטומאת גולל היא מדבריהם, וכהן הנטמא 
בגולל מכים אותו מכת מרדות. וראה גם במאירי (ד"ס עמ .)6‏ קוה בדבר זה נחלקו הראשונים אם 
גולל שפירש מן המת טמא באוהל, לדעת רש"י (עיכונין עו. דייס ומטמ6) והרשב"א (פו"ס, 5" סי סעו), 
הגולל מטמא אף כאשר פירש מן המת. אך לדעת התוספות (קוכס כג. ד"ס ו6) והרמב"ם (פיכוש סמפניות 
פסנות פט"ו מ"ט) והרא"ש (פס ס"כ מ"ל) והתוספות רי"ד (עילונין טו. ד"ס ומטמ6) והראב"ד (סמיס דעיס, סוף סי 
ה), לאחר שפירש מן המת שוב אינו מטמא בטומאת גולל. ומדברי התוספות כאן מבואר שסוברים 
כדעת רש"י והרשב"א, שהרי התוספות כתבו שהפסוק עוסק בגולל שפירש מן המת, הרי שהגולל 
מטמא אף כשפירש מן המת. ובדעת הראשונים הסוברים שגולל שפירש מן המת אינו מטמא, ראה 
בקובץ שיעורים (כפונות פופ מו) שהקשה, כיון שכבר היה טמא בעודו על המת איך נטהר אחר שפירש, 
וטומאה שבו להיכן הלכה, שהרי כל הכלים אינם יורדים מטומאתם אלא על ידי שינוי מעשה, ואין 
לומר שאין טומאתו מחמת עצמו אלא שמביא טומאה מן המת כעין יד, ולכן כשפירש מן הקבר 
אינו טמא, שהרי גם בטומאת יד משמע בסוכה (ג:) שצריך שינוי מעשה כדי להורידו מטומאתו. 
ותירץ, שרק דבר שנטמא על ידי קבלת טומאה צריך שינוי מעשה כדי להפקיעו מידי טומאתו, 
אבל בגולל אין טומאתו על ידי קבלת טומאה, אלא מחמת עצמו, והוא כשרץ ונבילה, וטומאתו 
מתחדשת בכל שעה מפני שהוא עכשיו גולל, וכן מוכח מכך ששייך טומאת גולל גם בבעלי חיים 
אף שאינם ראויים לקבל טומאה [והחולק וסובר שלא שייך טומאת גולל בבעלי חיים הוא משום 
שבעלי חיים אינם נעשים מחיצה כמו שחולק לענין סוכה ומבוין, ולשיטת רש"י שהגולל נשאר 
בטומאתו לעולם, יש לומר שהוא סובר שגם לאחר שפירש מן הקבר לא פקע ממנו שם גולל, או 
שהוא סובר שגם בדבר הטמא מחמת עצמו אומרים 'טומאה שבו להיכן הלכה', ואין הטומאה 
פוקעת בלא שינוי מעשה. וראה עוד בענין זה בכתבי הגרי"ז (נפיס מז). ‏ קז וכתב המי נפתוח 
(פרפר ₪ מות ג) שדווקא באוהל אין הגולל מטמא כשהוא טמון בקרקע, אבל במגע מטמא אף כשהוא 
טמון בקרקע, כמו שנאמר (נפדנר יט עו) 'וכל אשר יגע וגו' או בקבר יטמא שבעת ימים', וקבר שמו 
מוכיח עליו שהוא טמון בקרקע, וכתב שכן משמע לשון התוספות שכתבו 'אבל בעוד שהוא טמון 
בטל אגב קרקע ולא מטמא באוהל'. ולפי דבריו צריך לומר ש'היו מדלגים' פירושו שהיו מדלגים 
על גבי הארונות ולא הולכים עליהם, כפירוש האור זרוע [הובאו דבריו לעיל בענין 'אם יש איסור 
להלך על ארונות של מתים משום בזיון המת'], אולם רש"י עצמו [הובאו דבריו שם] פירש שהיו 
מדלגים ומהלכים על גבי הארונות ממש, ואם כן לדעתו עדיין קשה קושיית התוספות. קח. בבא 
בתרא (ש). וראה ברש"י בשבת (פד: דיס פ) שמוכח מדבריו שהוא מן התורה. ועיין בפני יהושע 


לו ילקוט 


טהורים, ומוקפת צמיד פתיל, ועשאה גולל לקבר, הנוגע בה טמא טומאת שבעה, 
והחבית עצמה והמשקים שבתוכה טהורים, לפי שצד הפנימי של החבית כולו 
טהורלי. 
ובתוספות ר"י החסיד (ל"ס מלנגיס) ובאור זרוע (לניטופ סי" פכד) כתבו שה"ר יוסף 

פירש בשם רבינו שמואלקי* שהארונות היו טמונים בכוכים, ורוב 
הארונות יש להם חלל טפח בינם ובין הכוך, ולכך לא היו נטמאים מהגוללקיב. 
עוד הקשו התוספות לפירוש רש"י, ממה שאמרו בעירובין (טו), אין עושים 
מבעלי חיים גולל לקברל'י, ואם כפירוש רש"י שגולל הוא כיסוי הקבר, 
וכי עושים מבעלי חיים כיסוי לארון, ומדוע הוצרכו למעטם. 

ותירצו התוספות (סכת קנכ: ד"ס עד, סנסדרין מו: ד"ס מטיסתוס), שכן היא דרך הגמרא 

בהרבה מקומות לדבר בדבר שאינו שכיח משום דרוש וקבל שכרלקד. 
וראה באור זרוע (פס) שהאריך ליישב דעת רש"י מכל הקושיות שהקשו עליו, 

ומסיק שפירוש רש"י הוא העיקרקטי. 


אם חייבים בכבוד מלכי עכו"ם 


אלא אפילו לקראת מלכי עכו"ם. נחלקו האחרונים בענין החיוב לכבד מלכי 
עכו"ם. 

דעת החתם סופר (שו"ת, ת"פ פו"ם סי קנט), שהחיוב לכבד מלכי עכו"ם הוא מן 
התורה. ולמד כן ממשה רבינו שאמר לפרעה כשהזהירו על מכת בכורות 

(סמות ₪ ת) 'וירדו כל עבדיך אלה אלי והשתחוו לי לאמר צא אתה וכל העם אשר 
ברגליך', וכתבו המפרשים שאמר לו כן בדרך כבוד, שהרי בסוף ירד פרעה עצמו. 
וכן הזהיר הקב"ה את משה שינהוג כבוד בפרעה, שנאמר (פמות ו יג) 'וידבר ה' 
אל משה ואל אהרן, ויצום אל בני ישראל ואל פרעה מלך מצרים', ופירש רש"י 
(פס) שציום על פרעה לחלוק לו כבוד בדבריהםקטז. וכן מצאנו לגבי אליהו שרץ 

לקראת אחאב (מנכיס > ית מו). וכן כתב הכתב סופר (פו"ק, 6ו"פ סיי מו)ק". 

אולם המחצית השקל (פו"ס סי' ככד מג" סק"ז) כתב שאף שצריך לחלוק להם כבוד, 
אינו אלא ממדת דרך ארץ, לפי שהקב"ה חפץ בכבודםלי". והביא ראיה 

מכך שאמרו בגמרא שהטעם שיש מצוה לראות מלכי עכו"ם הוא משום שאם 

יזכה יבחין, ולא אמרו שהוא משום שחייבים בכבודם. 

וכתב לדחות את הראיה שהביא החתם סופר מפירוש רש"י, שציוה הקב"ה על 
משה לחלוק כבוד לפרעה, שדווקא כשמדבר עם מלכי עכו"ם צריך לחלוק 

להם כבוד ממידת דרך ארץ, אבל לטרוח לראותם אינו מחויב משום כבודם. 
וכתב הכתב סופר (פס), שאף שדחה המחצית השקל את הראיה מכך שציוה ה' 
למשה שידבר לפרעה בכבוד, מכל מקום לא יישב את שאר הראיות. אלא 

ודאי שצריך לכבד גם מלכי עכו"ם, אלא שיש יותר מצוה לכבד מלך ישראלקיט. 
וביאר עוד, שלכך אמר ר' אלעזר בר צדוק שהטעם שיש מצוה לראות מלכי 
עכו"ם הוא משום שאם יזכה יבחין ולא משום שחייבים בכבודם, שמשום 

כבודו של מלך עכו"ם לא היו מתירים לעבור על איסור דרבנן, ורק משום כבודו 
של מלך ישראל התירו, ולכן אמר הטעם שאם יזכה יבחין, שמשום טעם זה 
התירו לעבור על איסור דרבנן אף כדי לראות מלכי עכו"םל?י, אבל במקום שאין 

איסור, מצוה לרוץ אף לקראת מלכי עכו"ם כדי לכבדםקכא. 


אם יש מצוה לראות מלך עכו"ם אחר שכבר ראה אותו פעם אחת 


שאם יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי עכו"ם. כתב בספר חסידים (סיי 

תמקנ, סו"ד כמגן 6כלסס סי" ככד סק"ו), שהצדיק שהלך לקראת המלך פעם אחת, 

לא ילך פעם אחרת, ולא יבטל מלימודו כדי ללכת לקראת מלכים, ואם שמע 
שהמלך יבוא בחיל יותר ובכבוד גדול יותר ילך?י2, אבל אם לא, לא ילך. 


(ד"ס דסמר) שרצה לומר שהוא מדרבנן. וכתבו האחרונים שמדברי התוספות מוכח שהוא מן התורה. 
קט. ופוברים התוספות כפירוש הר"ש לסופ פט"ו מ"ט), שטומאת גולל לומדים מהפסוק 'וכל אשר 
יגע על פני השדה', ומהלשון 'על פני השדה' משמע שאינו מטמא אלא הצד החיצון הגלוי, שנראה 
על פני השדה. הגהות מהרש"ם (נפוקי שס). ‏ קי. ופוברים התוספות שאין הטעם משום שהחבית 
היא כלי חרס, שאינו מטמא מגבו, כמו שפירשו הרמב"ם והרע"ב (פסו, שאם כן אין ראיה משם 
לדין גולל, שהרי יש גולל של עץ ושל שאר דברים, אלא טעם המשנה הוא משום שרק הצד 
החיצון של הגולל מטמא ולא הצד הפנימי. תוספות רע"א (Eס).‏ קיא. והרשב"א (ד"ס טנ כתב 
שיש מי שפירש כן בשם רש"י. | קב. ולפי זה צריך לומר שמה שאמר רבי אלעזר בר צדוק 
'מדלגין היינו על גבי ארונות של מתים' אינו מדויק, וכוונתו שהיו מדלגים על גבי הקברים ולא 
על גבי הארונות. ועל הרשב"א שכתב כן בשם רש"י קצת קשה, שמלשון רש"י שכתב שהיו 
מדלגים מארון לארון משמע שהיו מדלגים על גבי הארונות ממש. מילי דברכות (נמוס' ד"ס מלנגי). 
ואפשר שהוא טעות סופר וצריך לומר בשם רבינו שמואל כמו שכתבו בתוספות ר"י החסיד ובאור 
זרוע. | קיג. כלומר, אם עשאו גולל אין שם גולל חל עליו לטמא. רש"י (עיטנין עו: ד"ס ול). 
קיד. כגון בחולין (ע), ששאלו שם, הדביק שני רחמים של שתי בהמות זה לזה, ויצא העובר מזה 
ונכנס לזה, האם פוטר את הרחם של הבהמה השניה שאינה אמו, והולד שיצא ממנה לאחר מכן 
אינו בכור, או לא, ואף שאינו מצוי כלל שיהיה כדבר הזה. | קטו. הרשב"א שי" פ"ג סי 65) 
נשאל לשיטת רש"י ממה שאמרו במדרש שאפילו האבות לא נקראו קדושים עד שניתנו בארץ 
ונסתם הגולל לפניהם, הרי שהגולל הוא כיסוי הקבר כמו שפירש ר"ת ולא כרש"י שפירש שהוא 
כיסוי הארון. והשיב שלא ראה בזה הכרע נגד שיטת רש"י, שבכל מקום שצריך שני עניינים אין 
מקפידים להזכיר את האחד קודם האחר, וכוונת המדרש לומר שאף על פי שנסתם הגולל בפניהם 
אינם נקראים קדושים עד שניתנו בארץ, שצריך שיעשו גם את זה וגם את זה. קטז. וכן הביא 


ברכות יט: 


ביאורים 


וכתב הכתב סופר (פו"ס, פו"ם סי ) שלדעת הרמב"ם (פנ! פ"ג סי"ד) המצוה בכל 
מלכי עכו"ם היא משום שאם יזכה יבחין, וטעם זה שייך רק בפעם הראשונה, ‏ 
היינו שלולי הטעם שאם יזכה יבחין לא היו מתירים לדלג על גבי ארונות של 
מתים כדי ללכת לקראתם, אבל אחר שהתירו מטעם זה, שוב לא חילקו בין 
פעם ראשונה לפעם שניה, ולא חילקו בין אם בא בפעם השניה בחיל גדול 
יותר או לא, ואף שלא שייך בפעם שניה שאם יזכה יבחין, מכל מקום יש מצוה 
ללכת לקראתם משום שחייבים בכבודםקכז, אף שאינה מצוה כל כך כמו המצוה 
שאם יזכה יבחין. 


האם אפשר לסמוך על הרוב 


ורוב ארונות יש בהן חלל מפח. מן התורה הולכים אחר הרוב, הלכך מן 

התורה העובר על גבי הארון טהור, וחכמים גזרו על הארונות שיש בהם 

חלל טפח שיטמאו את העובר עליהם, משום הארונות שאין בהם חלל טפח. 

וקשה שהרי הארונות שאין בהם חלל טפח הם קבוע, וכל קבוע נחשב כמחצה 

על מחצהקיה, ואם כן איך סמכו על הרוב והיו מדלגים על הארונות של 

המתים. 

ותירץ הרוקח (סי פסו), שאין אומרים שהקבוע נחשב כמחצה על מחצה אלא 

כשידוע שמעורב כאן גם מהמיעוט, ומה שאמרו 'רוב ארונות יש בהם 

חלל טפח', היינו שרוב הארונות בעולם יש בהם חלל טפח ויש מיעוט שאין 

בהם חלל טפח, אבל בארונות שהיו מדלגים עליהם לא היה ידוע שיש ארון 

שאין בו חלל טפח, ולא שייך קביעות כלל. 

ובגליוני הש"ם (ל"ס ולונ) כתב ששמע מאברך אחדקל' תירוץ לקושיא זו, על פי 

המבואר בילקוט שמעוני (פוקפ כמו פטס6) על הפסוק (נמלנר יט י) 'הנוגע 

במת לכל נפש אדם', שהנוגע במת טמא אבל המת עצמו אינו טמא. ולפי זה 

כיון שהמת עצמו אינו מטמא, אם כן מה שהמת מטמא במגע ואוהל, על כרחך 

היינו רק שבאה ממנו טומאה, שהרי בו בעצמו אין טומאה, והטומאה הבאה 
ממנו הרי היא 'פירש', ובדבר שפירש מן הרוב לא שייך קבועקיז. 


מדוע אין המדלג טהור אף אם לא היה חלל טפח ברוב הארונות משום ספק טומאה 
ברשות הרבים 


שם. הקשה הצל"ח (ל"ה ווכ), למה הוצרך להקדים שרוב ארונות יש בהם חלל 
טפח, הרי אפילו אם היה מחצה על מחצה, כיון שהלכו לקראת מלכים 
מסתמא היו שם רבים, וספק טומאה ברשות הרבים טהור. וכתב שלפי מה 
שכתבו התוספות (ד"ס מלנגן) בדעת רש"י, שהיה גולל על הארונות, ואם כן לענין 
טומאה וטהרה אין חילוק בין אם יש חלל טפח בארון או שאין חלל טפח 
בארון, שהרי נטמאו כולם מהגולל [והיה מותר להם לדלג על גבי הארונות כיון 
שלא הוזהרו הכהנים על טומאת גולל], והספק אם היה חלל טפח בארון הוא 
רק לענין טומאת כהן אם הכהן מוזהר עליו או לא, אין זה נקרא ספק טומאה, 
אלא הוא ככל שאר ספיקות באיסורים שבספק דאורייתא מחמירים, ואם לא היה 
חלל טפח ברוב הארונות היה אסור לכהנים לדלג עליהם. אבל לשיטת הרמב"ם 
(טומסת מס פ"ט סי"ב) שכלל זה שספק דאורייתא לחומרא, אינו מן התורה, אלא 
שחכמים אמרו שספק דאורייתא לחומרא, עדיין קשה מדוע הוצרך לומר שרוב 
הארונות יש בהם חלל טפח. 

ותירץ הצל"ח, שאף שלדעת הרמב"ם ספק דאורייתא הוא רק מדרבנן לחומרא, 
מכל מקום חכמים החמירו שיהיה כמו איסור מן התורה, ולא התירוהו 


ראיה זו בחמד משה ו" פיי כדו. = קיז. וראה שם שהביא עוד ראיות שצריך לכבדם. קיח. כמו 
שאמרו (סן ים.) אפילו ריש גרגותא [הממונה על החופרים חפירות למלאותם מים], מן שמיא מנו 
ליה. ‏ קיט. וראה שם שמטעם זה התיר לצאת לקראת מלכי האומות עם ספר תורה לרשות 
הרבים ביום הכפורים שחל להיות בשבת אם אי אפשר בדרך היתר. ובעיקר הדין שנהגו להוציא 
ספר תורה לקראת מלכי האומות, כתב החינוך (פוף פטס פעט), וכן כתב הפתחי תשובה (ו"ד פ" כפנ 
פק")) בשם הש"ך בתשובה, שאין למחות ביד המוציאים ספר תורה לכבוד המלך, והביא הפתחי 
תשובה ראיה ממה שכתב הרמב"ם :ל פ"ג סי"ד) שמותר לעבור על איסור דרבנן מפני כבוד מלכי 
עכו"ם, והביא עוד ראיות לזה. | קכ. ראה להלן בענין 'אם מותר לכהן להיטמא למתים אף כדי 
לראות מלך גוי'. ‏ קכא. וראה להלן בענין 'אם יש מצוה לראות מלך עכו"ם אחר שכבר ראה 
אותו פעם אחת', מה שכתב הכתב סופר לפי זה שיש מצוה לראות מלך עכו"ם אף שכבר ראה 
אותו פעם אחת, ולא שייך הטעם שאם יזכה יבחין, משום שחייבים בכבודו. | קכב. שאז שוב 
שייך הטעם שאם יזכה יבחין, שרואה אותו עכשיו בכבוד גדול יותר ממה שראהו בפעם הראשונה, 
ואם יזכה יראה שכבוד המשיח יהיה אף יותר מכבוד זה. מחצית השקל ו" סי ככד מג" סק"ו. 
קכג. ודייק כן מכך שסתם הרמב"ם וכתב 'וכן מדלגין על גבי ארונות של מתים לקראת מלכי 
ישראל ואפילו מלכי עכו"ם כדי להבחין בינם לבין מלכי ישראל כשיחזור כבודן למקומן', ומשמע 
שאין חילוק בין מלכי ישראל למלכי עכו"ם, וכמו שמותר ללכת לקראת מלכי ישראל בכל פעם, 
כן הוא במלכי עכו"ם. ‏ קכד. ראה לעיל בענין 'אם חייבים בכבוד מלכי עכו"ם'. ‏ קכה. עיין 
זבחים (עג:) בענין 'קבוע', ובילקוט ביאורים שם. | קכו. ואותו אברך הוא הגאון מקאזליגלוב 
זצ"ל, כמו שכתב בעצמו בארץ צבי (ו"פ, סי ) שהוא אמר תירוץ זה בבחרותו לפני הרב יוסף 
ענגיל, והוטב בעיניו, ואחר כך הדפיסו בגליוני הש"ס. ‏ קכז. עיין זבחים (עג:) בענין 'פירשי, 
ובילקוט ביאורים שם. 


ילקוט 


משום כבוד הבריות, ולכך הוצרכה הגמרא לומר שברוב הארונות היה חלל 
טפחקכח. 


אם ארון שידוע שיש בו חלל טפח מטמא 


שיש בארון חלל טפח הוא מטמא משום גזירה זוללט. וכן נראה מלשון הגמרא 
שאמרו 'וגזרו על שיש בהן משום שאין בהן'. 

אולם מדברי הרא"ש (נ"מ פ"ע סי מז) משמע שאם יש ארון שידוע שיש בו חלל 

טפח אינו מטמא. שכתב על אליהו שהיה עומד בבית הקברות אף שהיה 
כהן?ל, לפי שהיה יודע שבאותם הקברים היה חלל טפחללא. אבל הרמב"ן (ינפות 
ס. ד"ס 50 דקמכ) כתב שמה שאמרו שברוב ארונות יש חלל טפח הוא רק בקברי 
ישראל, שהיו עושים כן בכוונה כדי שלא יטמאו, אבל העכו"ם לא היו קבורים 

בארונות. ולפי זה אין ראיה מדברי הרא"ש, שהרי שם היו קברי עכו"םלללב. 


אם צריך שיהיה ראש הארון פתוח כדי שהאויר שכנגדו לא יהיה טמא 


שם. מבואר בגמרא שאם יש בארון אויר של טפח על טפח ברום טפחללו, אין 
הארון מטמא את האויר שכנגדו, ומותר לכהן לדלג מעליו. ונחלקו 
הראשונים אם הוא דווקא כשהארון פתוח מן הצד, אבל אם הוא סתום מכל 
הצדדים מטמא אף אם יש בו חלל טפח, או שאף אם אינו פתוח מן הצד אינו 
מטמא את האויר שכנגדו. 
דעת התוספות (ד"ס כונ)קלד שצריך לומר שראש הארון פתוח, שאם היה סתום, 
היתה הטומאה בוקעת ועולה מן התורה. והוסיפו, שמדברי הגמרא מבואר 
שעל ידי שיש חלל טפח בארון, אינו מטמא את העובר מעליו, והיינו שחלל 
זה גורם למעט את הטומאה, ואם מדובר שהארון סתום מכל צד, אדרבה, על 
ידי שיש בו חלל טפח הוא מוסיף טומאה, שאם לא היה חלל טפח, לא היה 
מטמא אלא האויר שכנגד הטומאה שבתוך הארון, אבל אם יש פותח טפח 
והארון נעשה אהל על המת, הרי זה כאילו כל הארון מלא טומאה, וכיון שאינו 
חוצץ בפני הטומאה, אם כן כל האויר שמעל הארון טמא, ואף האויר שכנגד 
המקום שאין המת מונח שם. 
אולם דעת רש"יקלה שאף אם אין הארון פתוח מן הצד, אם יש בו חלל טפח 
אינו מטמא את האויר שכנגדוללי. 


הוכחת התוספות שקבר סתום מטמא כל סביביו 


התוספותקי' הביאו ראיה שאם היה הארון סתום, כשיש בו פותח טפח מטמא 

אפילו כנגד הצד הריק שבו, ממה ששנינו באהלות (פ"ז מ"פ), נפש 
אטומהללח, הנוגע בה מן הצדדים, כלומר שנוגע בצד הריקן של הקבר, טהור, 
מפני שהטומאה בוקעת ועולה בוקעת ויורדת ואינה באה לצדדים, ואם היה 
מקום הטומאה טפח על טפח ברום טפח, הנוגע בה מכל מקום טמא, מפני 
שהוא כקבר סתום. ומוכח שקבר סתום אינו מטמא כל סביביו אלא אם יש בו 


קכח. וראה במילי דברכות (ל"ה מנ) שכתב שקושיית הצל"ח אינה קשה, שהרי כאן אמר כן רבי 
אלעזר בר צדוק, ולפי דבריו ((דס עו.) ספק דאורייתא מן התורה לחומרא, וכן היא דעת רבא (כיפופ 
:> לפי רב, ולשיטתו הוצרכו לתרץ שרוב ארונות יש בהם חלל טפח, אבל להלכה לדעת הרמב"ם 
שספק דאורייתא מדרבנן לחומרא אף אם היו הארונות מחצה על מחצה היה מותר לדלג עליהם. 
וראה עוד שם מה שהאריך בענין זה. | קכט. ועוד כתבו האחרנים שצריך לומר שלא גזרו אלא 
על הארונות שבבית הקברות, אבל על סתם ארונות לא- בל בְמו ששנינו באהלות (פ"ג פו, שביב 
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שהוא קמור תחת הבית, ויש בו פותח טפח וביציאתו פותח טפח, כשיש טומאה בתוכו הבית טהור. 
ומשמע שהוא טהור אף מדרבנן. וצריך לומר שכיון שאינו בבית הקברות לא גזרו. קל יש 
אומרים שפנחס הוא אליהו, שבפנחס נאמר (נמזנר כס י) 'בקנאו את קנאתי', ובאליהו נאמר (מנכיס 65 
יש י) 'קנא קנאתי'. רש"י (פ"מ קיד: ד"ס (מו). ‏ קלא. והתוספות (נ"פ קיד. ד"ס פסו) כתבו, שהוא משום 
שרוב ארונות יש בהם חלל טפח, ויש מקומות שלא גזרו. | קלב. כמבואר בגמרא שם שהשיב 
אליהו לרבה בר אבוה ששאלו איך נכנס לבית הקברות, שקברי עובדי כוכבים אינם מטמאים. 
קלג. וצריך שיהיה שיעור זה בארון חוץ מגופו של המת, שבין המת לגג הארון יהיה חלל פנוי 
טפח. ראב"ד (טומפת מת פי"נ ה"פ). וכתב הכסף משנה (קס) שגם דעת הרמב"ם כן. וראה בחידושי רבינו 
חיים הלוי שס) שדן לומר שלדעת הרמב"ם אין צריך שיהיה חלל טפח פנוי, והאריך בזה. 
קלד. ובבבא בתרא (ק: ד"ס ורומן) כתבו כן בשם הריב"ם. וכן היא דעת הרמב"ן (ורת ס)דס, ענין סכהניס 
ל"ס וכנר סיו). קלה. בן דייק הפני יהושע (נתוס' לייה מנ) מדברי רש"י כאן (ל"ס 6יט), ובנזיר (ג: ד"ס 
זס), ובחולין (על. ל" לפמ). וכתב שכן היא דעת הרשב"א והראב"ד והרבה מהקדמונים, שכל טומאה 
שיש לה חלל טפח פנוי אינה בוקעת ועולה לטמא באוהל. והוסיף שכן משמע מלשון הרמב"ן ("נ 
ק: ד"ס ופיכטו) שכן היא דעת הרבה מהקדמונים, שכתב שמקצת מרבותינו הצרפתים כתבו שאף אם 
יש חלל טפח, אם הוא סתום הטומאה בוקעת ועולה. ומבואר מלשון זו שאין כל דעת רבותינו 
הצרפתים שוה בזה. וכן כתב הדברי דוד (ל"ה כג) שכן היא דעת רש"י בכל המקומות שהובאה 
סוגיא זו בש"ס. קלו. וכתב עוד הפני יהושע (נפופ' פס שכן מוכרח גם בפירוש רש"י בפסחים 
(ט), שכשיש בו פותח טפח אין הטומאה עולה, והמאהיל על הטומאה אינו נטמא, שמובא שם 
מעשה באשה אחת שהפילה נפל לבור, ובא כהן אחד [שהיה קרובם או שהיה מבני הבית, ולא 
זכר אותו כהן שהוא מוזהר שלא להיטמא למתים], והציץ לבור כדי לדעת אם הנפל הוא זכר, 
וצריכה אמו לישב ימי טומאה וימי טהרה של זכר, או שהוא נקבה וצריכה לישב ימי טומאה וימי 
טהרה של נקבה. ולא ראה את הנפל. ובא מעשה זה לפני החכמים, ואמרו שאותו כהן טהור, מפני 
שחולדה וברדלס מצויים שם, וגררו את הנפל לחור שלהם. ופירש רש"י (ד"ס פפונדס), שסתם חור 


ברכות יט: 


ביאורים לז 


חלל טפח, אבל כשאין בו חלל טפח אינו מטמא אלא כנגד הטומאה ולא כנגד 
הצד הריקןקלט. 
וכתב הפני יהושע (ד"ס ונעיקכ) ליישב ראיה זו לפירוש רש"י, שכבר פירש הראב"ד 
(טומסת מם פ"ז ס"ד) שמה ששנינו שאם היה מקום הטומאה טפח על טפח 
ברום טפח, הנוגע בה טמא, לא מדובר שיש חלל טפח פנוי, אלא מדובר 
שהטומאה ממעטת מהאויר טפח שיש שם, וכיון שאין חלל פנוי של טפח אינו 
אוהל, ואינו חוצץ בפני הטומאהקט. וכן יש לפרש לדעת רש"י. 


הוכחה נוספת שקבר סתום מטמא כל סביביו 


התוספות (נ"נ ק: ד"ס ורומן) הביאו ראיה לדבריהם, ממה ששנינו בברייתא (שס 
ינ), שבית שהיה לו פתח לחצר וסתמו, אם פרץ את פצימיו, דהיינו 
שסתר את המזוזות והמשקוף של הפתח, ונמצא שהבית סתום לגמרי, אזי הדין 
הוא שכשיש מת בבית, הרי הוא מטמא כל סביביו. ואף על פי שאין המת 
ממלא את כל הבית מכל מקום הוא מטמא כל סביביו כיון שהוא סתום, ומסתמא 
כמו כן יטמא על גביו אף על פי שיש חלל טפח מעל המת. הרי שכשהוא 
סתום נחשב כאילו המת ממלא את כולו, כדעת התוספות. 
וכתב החוםן ישועות (פס דיס וכומן), שהוכחת התוספות היא לפי פירוש רש"י (לעע 
פס ד"ס פרן) שהבית מטמא ארבע אמות כל סביביו, אבל לפירוש התוספות 
(פס ד"ס וכומן), שבית סתום אינו מטמא כל סביביו אלא את הנוגע בו, ומה שאמרו 
שם שמטמא כל סביביו ארבע אמות מדובר שיש זיזים הבולטים מהבית לכל 
צד, ויש בהם טפח על טפח, ולכן אם פרץ את פצימיו מטמא כל סביביו, לפי 
שאין ידוע מאיזה צד ותחת איזה זיז יצא המת מהבית, ולכך מטמאים הזיזים 
שסביבות כל הבית את העובר תחתם כאוהל המת, אין ראיה לנידון זה. 
והפני יהושע (ד"ס ונעיקכ) יישב ראיה זו לפירוש רש"י, שכבר פירש רש"י (סנת 
קמו: ד"ס פרן, כ"כ יכ ד"ס פכן) ששם מדובר לענין טומאה דרבנן, אבל 
מדאורייתא אכן אינו מטמא. ולא קשה לרש"י מברייתא זו. 
וכתבו התוספות (פס) עוד ראיה לדבריהם, ממה ששנינו באהלות (פ"ג מ"ו), ביב 
שהוא קמור תחת הבית, ויש בו פותח טפח וביציאתו פותח טפח, כשיש 
טומאה בתוכו הבית טהור, ואם יש טומאה בבית, מה שבתוך הביב טהור. ואם 
יש בביב פותח טפח ואין ביציאתו פותח טפח, הבית טמא, שכיון שאין ביציאתו 
פותח טפח, הרי זה נחשב כסתום, ואף על פי שיש בו פותח טפח הטומאה 
בוקעת ועולהקמא. 


קושיית ר"י מדין תיבת המגדל על דעת התוספות שבקבר סתום הטומאה בוקעת 
ועולה 


הקשה ר"י (סו"ד נפוספות כ"כ טס), הרי שנינו באהלות (פ"ד מ"), תיבת המגדל שיש 

בה פותח טפח, ואין ביציאתה פותח טפח, אם יש טומאה בתוכה, מה 
שבבית טמא. ואם יש טומאה בבית, מה שבתיבת המגדל טהור, לפי שדרך 
טומאה לצאת ואין דרך טומאה ליכנס, כלומר, שהדרך להוציא את הטומאה 
מתיבת המגדל דרך הבית. וקשה, מדוע הוצרכה המשנה לבאר שהטעם באופן 


של חולדה וברדלס יש בו חלל טפח, ונמצא שלא האהיל הכהן על הנפל. ומבואר מדבריו שכיון 
שיש שם חלל טפח אין הטומאה עולה למעלה. והתוספות (טס ד"ס ספק) ביארו, שצריך לומר שאין 
בחור של חולדה וברדלס חלל טפח, שאם היה חלל טפח היתה הטומאה באה עד פתח החור 
שבבור, ועולה לכהן המאהיל עליה. ובדעת רש"י כתב המהרש"ל (נש"י :ס) שרק החור עצמו יש 
בו חלל טפח, אבל פתח החור אין בו טפח, ולכך אין הטומאה יוצאת ממנו. וכתב המהרש"א 
(כמוס' טס) שהתוספות שלא רצו לפרש כן בדברי רש"י הם לשיטתם, שאם אין בפתח החור טפת 
הרי הוא כקבר סתום, שאפילו אם יש בו חלל טפח הטומאה בוקעת ועולה. הרי שלדעת רשיי 
קבר סתום שיש בו חלל טפח אין הטומאה בוקעת ועולה. וראה בפני יהושע (פופי כפֿ) מה שכתב 
עוד בזה. קלז. וכ[ הביא הרמב"ן (נ"נ ק: ל"ס ונמקכת) להוכיח כשיטת הריב"ם שבתוספות שם (ל"ס 
וומן). ‏ קלח. כלומר ציון שבונים על הקבר שהיה אטום מכל הצדדים. רע"ב (Eס).‏ והיינו כגון 
שהציון בנוי על הטומאה עצמה ואין חלל טפח על המת. קלט. והרמב'"ן (נ"ג ק: ד"ס ופירפו) הוכיח 
כדברי התוספות ממה שדרשו בספרי (מוקפ פ"ד) מהפסוק (נמלנר יט יד), 'כל הבא אל האהל', שדרך 
פתחו הוא מטמא, ואינו מטמא מכל צדדיו כשהוא פתוח, ומכאן אתה דן לקבר, מה אוהל שהוא 
מקבל טומאה אינו מטמא מכל צדדיו כשהוא פתוח, קבר שאינו מקבל טומאה אינו דין שלא יטמא 
מכל צדדיו כשהוא פתוח. ומשמע שקבר סתום מטמא כל סביביו. קמ. וכן מבואר בחתם סופר 
(סו"ם, ח"ב יו"ד סי" מ פות נ), שלפי דברי הראב"ד אלו מיושב איך היו מדלגים על גבי ארונות, והובאו 
דבויה להלן בעניך ידעת הרמב"ם והראב"ד בטעם שהתירו לדלג ‏ על גבי ארוגותי; 
קמא. והמהרש"א (נפוקי פס) העיר, שהרי מבואר במשנה שם, כשיש בביב פותח טפח ואין ביציאתו 
פותח טפח כשהטומאה בביב מה שבתוך הבית טמא וכשטומאה בבית מה שבביב טהור, והטעם 
לזה הוא לפי שדרך הטומאה לצאת ואין דרך הטומאה להיכנס. ואם כן אדרבה, מכך שהוצרכה 
המשנה בדין זה לתת טעם מדוע מה שבתוך הבית טמא, ולא אמרה בפשיטות שאינו טמא משום 
שהטומאה בוקעת ועולה [כמו שהקשו התוספות שם בהמשך דבריהם לגבי תיבת המגדל, הובאו 
דבריהם להלן בענין 'קושיית ר"י מדין תיבת המגדל על דעת התוספות'], מוכח שאין אומרים 
שהטומאה בוקעת ועולה. ותירץ המהרש"א, שודאי טומאה אף אם אין ביציאתה טפח אין דרך 
הטומאה לצאת לתוך הבית, רק יורדת עם השופכים לרשות הרבים, ואין הבית טמא אלא משום 
שהטומאה בוקעת ועולה [כמו שפירש הר"ש (עס], והטעם שהוצרכה המשנה לבאר שדרך הטומאה 
לצאת ולא להיכנס, אינו אלא לתת טעם על הדין ששנינו בסוף המשנה, שאם הטומאה בבית, מה 
שבתוכו טהור, לפי שדרך טומאה לצאת, אבל לגבי תיבת המגדל ודאי שיש לטמא משום שדרך 
הטומאה לצאת, וכן מפורש בחולין (קט.) שטעם זה אמור גס על הדין שבתחילת המשנה, ועל זה 


לח ילקוט 


הראשון הוא משום שדרך הטומאה לצאתקמג, והרי לדעת התוספות בקבר סתום 
שאין לו פתח שהטומאה בוקעת ועולה אף על פי שיש בו חלל טפח, יש 
לטמאות גם בלא טעם זה, שהרי בתיבת המגדל אין פתח של טפח, ואין הטומאה 
יוצאת משם, והטומאה בוקעת ועולה. 

והופיף להקשות, לדעת התוספות, מדוע נחלק רבי יוסי ומטהר לפי שיכול 
להוציאה חצאין חצאין, כלומר שיכול להוציא בכל פעם שיעור של 

חצי זית, שאינו מטמא באהל, או מפני שיכול לשרוף את הטומאה במקומה, 

ומדוע אינו מטמא מחמת שהטומאה בוקעת ועולה. 
וכן קשה במה ששנינו (שס מ"ג), שאם העמיד את המגדל על פתח הבית, ופתח 
המגדל לכיוון חוץ לבית, אם יש טומאה בתוך תיבת המגדל, הבית טהור. 
ויש להקשות שהרי הטומאה בוקעת ועולהקמג. 

ותירצו התוספות, שבכלים לא נאמר דין קבר שתהא הטומאה בוקעת ועולה, 
כיון שאינו מבטל את הטומאה שתשאר שם לעולם, ולכן אינו נחשב 

כקבר סתום, מה שאין כן בבית וביב שהם מחוברים, ויש עליהם שם קברקמז. 


מדוע הביאה הגמרא את דברי רבא ולא הביאה משנה מפורשת באהלות 


הגמרא תירצה שלכך הותר לכהנים לדלג על גבי ארונות של מתים לקראת 
המלכים, כמו שאמר רבא שברוב הארונות יש חלל טפח, וחלל טפח 
חוצץ בפני הטומאה, אלא שחכמים גזרו על כל הארונות טומאה משום אותו 
מיעוט ארונות שאין בהם חלל טפח והם מטמאים, ומשום כבוד מלכים לא גזרו. 
והקשה הפני יהושע (ד"ס פ"ע), כיון שעיקר התירוץ הוא שברוב הארונות יש 
חלל טפח החוצץ בפני הטומאה, אם כן מדוע הביאה הגמרא את דברי 
רבא ולא הביאה מה ששנינו בפירוש באהלות (פ"ג מ"ו), שאוהל שיש בו טפח 
על טפח בגובה טפח חוצץ בפני הטומאה. וכן קשה מה החידוש בדברי רבא 
כיון שמשנה מפורשת היא שחלל טפח חוצץ בפני הטומאה. 
וכתב הפני יהושע שלדעת רש"י שדברי רבא נאמרו אף בארון שאין בו פתח 
מן הצד לא קשה, שלדבריו יש לומר שאם היתה הגמרא מביאה את 
המשנה באהלות היה אפשר לדחות שבמשנה מדובר שיש פתח של טפח מן 
הצד ולכן חלל טפח חוצץ בפני הטומאה [שהמשנה לא דיברה בארונות], אבל 
סתם ארונות אף שיש בהם חלל טפח מכל מקום אין בהם פתח מן הצד, ואינם 
חוצצים בפני הטומאה, ולכך הביאה הגמרא את דברי רבא שדיבר בארונות של 
מתים, ואמר שכיון שחלל טפח חוצץ בפני הטומאה, ואף שבארונות אין פתח 
מן הצד [אבל לדעת התוספות שגם רבא דיבר בארונות שיש בהם פתח מן 
הצד, קשה מדוע הביאה הגמרא את דברי רבא ולא הביאה משנה מפורשת 
באהלות]. 


דעת הרמב"ם והראב"ד בטעם שהתירו לדלג על גבי ארונות 


שם. מדברי התוספות (ד"ס כונ) מבואר שארון סתום דינו כקבר סתום, והטומאה 
בוקעת ועולה אף שיש בו חלל טפח, ולכן פירשו שמדובר שיש לארון 
פתח מן הצד, ולכך מן התורה אין הטומאה בוקעת ועולה. וחכמים גזרו עליו 
שתהא הטומאה בוקעת ועולה, משום הארונות שאין בהם חלל טפח, כמבואר 
בגמרא. 
ומדברי הרמב"ם (טומת מפ פי"נ ס"ו) מבואר שחילק בין ארון העשוי מעץ, שאין 
לו דין קבר, לבין שאר הארונות, שארון העשוי מעץ כשיש בו חלל 
טפח אינו מטמא מן התורהקמה. וחכמים גזרו עליו שיטמא, משום ארונות שאין 
בהם חלל טפח, כמבואר בגמרא. ושאר ארונות דינם כקבר שכשיש פותח טפח 
מטמא כל סביביו. 
והראב"ד (עס) כתב, שלעולם דין הארון כדין הקבר, אלא שאין הכהן מוזהר 
מן התורה שלא להיטמאות בטומאת קבר, כיון שנזיר שנטמא 
בטומאת קבר אינו מגלח שערו, כלומר שאם נטמא בטומאה כזו אינו סותר 
נזירותו, שאין הנזיר סותר נזירותו אלא אם נטמא מגופו של המת [ואם אין בו 
חלל טפח הרי הוא כגופו של המת, שהטומאה בוקעת ועולה], וכל טומאה שאין 
הנזיר מגלח שערו עליה, אין הכהן מוזהר לפרוש ממנהקמי. וחכמים גזרו שלא 
יטמאו הכהנים אף בטומאת קבר, משום הארונות שאין בהם חלל טפח שהם 
כגופו של המת והכהן מוזהר עליהם שלא להיטמאות בהם. 
כתב החתם סופר (פו"ת, פ"כ יו"ד סי" ממ פות כ), שאפשר לבאר עוד על פי דברי 
הראב"ד (טומפת מפ פ"ז ס"ד), שדין הארון כדין הקבר, ומה ששנינו שאם 
היה מקום הטומאה טפח על טפח ברום טפח, הנוגע בה טמא, לא מדובר שיש 


הקשו התוספות מדוע הוצרכה המשנה לומר כן, הרי בלא זה טמא כיון שהטומאה בוקעת ועולה. 
קמב. כמבואר בחולין (קכ.) שטעם זה נאמר גם על האופן הראשון. ‏ קמג. וראה מה שהעיר 
המהרש"א שם על דברי התוספות, ומה שכתבו עליו הרש"ש (פופ' פס, "ד וריי) והחתם סופר (טו"פ, 
יו"ד סי" פמ פות 3). קמד. מהרש"ל (פופ' עס) בביאור דברי התוספות. קמה. וראה בכסף משנה 
(5כ3 פ"ג סי"ד) שהביא את דברי התוספות בביאור דעת הרמב"ם, וראה בדברי דוד (ד"ס טנ מה שהעיר 
על דבריו. קמו. וראה בכסף משנה (פס) שכתב שדעת הראב"ד היא כדעת התוספות, וראה בדברי 
דוד (ל"ס מו) מה שהעיר על דבריו. קמז.וראה שם עוד מדוע הוצרך הראב"ד (טומפֿת מת פי"נ ס"ו) 
ליישב קושיא זו באופן אחר ולא היה די לו בתירוץ זה. קמח. ופירש רש"י טס ד"ה 6) שהלא 


ברכות יט: 


ביאורים 


חלל טפח פנוי, אלא מדובר שהטומאה ממעטת מהאויר טפח שיש שם, וכיון 

שאין חלל פנוי של טפח אינו אוהל, ואינו חוצץ בפני הטומאה. אבל בארונות 

שהיו מדלגים עליהם היה חלל פנוי של טפח, והלכך אינם מטמאים מן 
התורהקמז. 


האם כבוד מלכים חמור מכבוד הבריות 


ומשום כבוד מלכים לא גזרו בהו רבנן. בגמרא הקשו מכך שמצאנו לענין 
כבוד מלכים שהוא דוחה איסור טומאת כהנים, על דברי רב שאמר 
שהמוצא כלאים בבגדו בשוק פושטו, ואין איסור כלאים נדחה מפני כבוד 
הבריות. ותירצו שמדובר בטומאה דרבנן, ומשום כבוד מלכים לא גזרו רבנן. 
והקשה הארעא דרכנן (פות פל), לדעת התוספות (ענולס זכס י. ד"ס עוקכין) שמשום 
כבוד מלכים דוחים איסור דאורייתא של בל תשחית ואיסור צער בעלי 
חיים, מדוע לא תירצו שכבוד מלכים שונה משאר כבוד הבריות, שהוא דוחה 
אף מצוה מן התורה, ולכך התירו לכהן להיטמא אף בטומאה שהיא מן התורה 
משום כבוד מלכים. 
ותירץ, שאיסור טומאת כהנים הוא עשה ולא תעשה, כמבואר בבבא מציעא 
(3)קמף, ואף שמצאנו שכבוד מלכים דוחה איסור מן התורה, מכל מקום 


אינו דוחה עשה ולא תעשה. 
והשדי חמד (מערכת סכ' כל 5ט) הקשה על תירוצו, שהרי טומאת כהנים היא עשה 
ולא תעשה שאינו שוה בכלקמט, ועשה של כבוד מלכים הוא שוה בכל, 
ואם כן עדיין קשה לדעת האומר שעשה השוה בכל דוחה לא תעשה ועשה 
שאינו שוה בכל. 
וכתבו האחרונים שלפי המבואר בראשוניםל!? שמה שאמרו בגמרא שמשום כבוד 
מלכים לא גזרו בטומאה דרבנן, מדובר גם במלכי עכו"ם, שאין מצות 
עשה לכבדם, ואין צריך ללכת לקראתם אלא משום שאם יזכה יבחין, מובן 
שלכך הוצרכה הגמרא לתרץ שלא גזרו בטומאה דרבנן. 


אם מותר לכהנים להשתטח על קברי עדיקים 


שם. מבואר בגמרא שמשום כבוד מלכים מותר לכהנים להיטמא בטומאה דרבנן. 
וכתב הפתי כהתה (סו"ס, סי" כג, סו"ל נפתפי תקונס יו"ל סי" סענ סק"נ) שמה שיש 
כהנים שנהגו להשתטח על קברי צדיקים אין להם על מה שיסמוכו, ואם סמכו 
על המבואר בגמרא כאן שברוב ארונות יש חלל טפח ואין בהם טומאה 
דאורייתא, אין להם על מה שיסמוכו, שלא התירו אלא משום מצות כבוד מלכים, 
ולהשתטח על קברי צדיקים לא מצאנו שיש בזה איזה מצוה ידועה, וגם אין 
בזה משום כבוד החכמים, ולכן שלא כדין עושים הנוהגים כזקנא. 
והשדה הארץ (טו"פ, פ"ג 6סע"ז סי = כתב שאפשר לומר שההשתטחות על קברי 
צהיקים ההא הבר מצוה, כי על יהי והי וכותם יגן עלינוי וימלא 
משאלותינו לטובה, וכמו שמצינו (סועס 6% בכלב בן יפונה שהלך לחברון 
להשתטח על קברי האבות, והועיל לו שלא נמשך אחר עצת המרגלים כמו 
תפילת משה רבינו על יהושע. וכן כתב השדי חמד (פעככת פרן שרפנ פות 6) לענין 
לצאת מארץ ישראל, שאף על פי שאסור לצאת מארץ ישראל לחוץ לארץ (למנ"ס 
מנכיס פ"ס ה"ע), מכל מקום יכול לצאת כדי להשתטח על קברי צדיקים, שאם 
מצאנו שהפוסקים החשיבו ההשתטחות על קברי צדיקים כמצוה לגבי טומאת 
מת לכהנים, כל שכן שנחשב כמצוה לענין לצאת מארץ ישראל לחוץ לארץ. 


אם מותר לכהן להיטמא למתים אף כדי לראות מלך גוי 


אהח19/06/2018! 


שם. מבואר בגמרא שמשום כבוד מלכים התירו לכהנים להיטמא למתים 

בטומאה דרבנן. ואמרו בגמרא 'ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אמרו אלא 

אפילו לקראת מלכי אומות העולם', ויש להסתפק בדברי הגמרא אם הכוונה 

היא שגם למלכי עכו"ם מותר לכהן להיטמא משום כבודם, או שהכוונה היא 

שיש מצוה לראות גם מלכי עכו"ם כדי שאם יזכה יבחין, אבל אסור להיטמא 

משום כבודם. ונחלקו הראשונים בענין זה. 

יש מהראשוניםקיג שכתבו שמותר לכהן להיטמא אף כדי ללכת לקראת מלכי 

עובדי כוכבים. וכן מבואר בירושלמי (פ"ג ס"פ) שמותר להיטמא אף כדי 
לראות מלכי עכו"םלנג. 

אולם בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס מלנגיס) כתב בשם רבינו שמואל, שרק כדי 

לראות מלכי ישראל מותר להיטמא בטומאה דרבנן, אבל לראות מלכי 
עכו"ם אסור להיטמאקנד. 


תעשה הוא 'לנפש לא יטמא בעמיו' (ױקר כ ), והעשה הוא 'קדושים יהיו' (פס עס ו). ‏ קמט. שאינו 
נוהג אלא בכהנים זכרים. קנ. ראה להלן בענין 'אם מותר לכהן להיטמא למתים אף כדי לראות 
מלך גוי'. | קנא. וכתב שם עוד שאם סומכים על מה שאמרו במדרש (יקוע מקני פיי ט), שכשקבר 
אליהו את רבי עקיבא שאל אותו רבי יהושע הגרסי, וכי אינך כהן, והשיב לו אליהו אין טומאה 
בתלמיד חכם. אין להם על מה שיסמוכו, שכבר כתבו התוספות ('פ קיד. ד"ס מהו) שהיה דוחה אותו 
כן משום כבודו של רבי עקיבא, ועיקר טעמו הוא משום שהיה מת מצוה. קנב. רמב"ם (9נ פ"ג 
קנג. שאמר רב ינאי שראו את 
קנד. ולכך לא 


סי"ד), רמב"ן (ספר סמנוות סורם 6), סמ"ג ("פ כנס), וטור (יו"ד סי" פענ). 
רבי חייא בר אבא פוסע על הקברים בצור כדי לראות את דוקליטיינוס המלך. 


ילקוט 


ביאור הגמרא לפי דעות הראשונים הנ"ל 


המגן אברהם (סי ככד סק") כתב, שמלשון הגמרא כאן משמע שאסור להיטמא 
למתים כדי לראות מלכי עכו"ם, שאמרו 'משום כבוד מלכות לא גזרו', 
וכבוד מלכות לא שייך אלא במלכי ישראל, אבל מלכי עכו"ם אינו צריך לראותם 
אלא משום שאם יזכה יבחין, ואם היה מותר להיטמא אף כדי לראות מלכי 
עכו"ם היה צריך לומר 'משום כבוד מלכים ומשום שאם יזכה יבחין לא גזרויקנה. 
וביאר המגן אברהם שמה שאמר רבי אלעזר בר צדוק 'ולא לקראת מלכי ישראל 
בלבד אמרו אלא אפילו לקראת מלכי אומות העולם', היינו שיש מצוה 
לראותם, אבל לא שמדלגים על גבי ארונות של מתים כדי לראותםקיי. 
והחתם סופר (גיון סשו"ע פס) כתב לבאר את הגמרא לפי דעת הרמב"ם, שזה היה 


דרבנן, שכשהולך לראותם משום שאם יזכה יבחין זה נקרא כבוד שמים, ולא 
הקשו בגמרא אלא מכך שמותר להיטמא אף כדי לראות מלכי ישראל, שהוא 
רק כבוד הבריות. ועל זה תירצו בגמרא שהתירו טומאה דרבנן אף משום כבוד 
מלכי ישראלקנז. 
והכתב סופר (שו"ק, 6" סיי 9) ביאר את הגמרא לפי דעת הרמב"ם, שעיקר החיוב 
ללכת לראות מלכי עכו"ם משום שאם יזכה יבחין, זהו כבודו של מלך 
המשיח, שיראו לעתיד שכבודו גדול מכבודם של מלכי אומות העולם, ואין 
האור ניכר אלא מתוך החושך, ועל ידי זה יתרבה כבודו של מלך המשיח, 
וכשתירצו בגמרא שמשום כבוד מלכים לא גזרו, נכלל גם כן שלכן מדלגים על 
גבי ארונות אף לקראת מלכי עכו"ם, שאם יזכה יבחין, והוא משום כבודו של 
מלך המשיחקנ", 


אם אומרים גדול כבוד הבריות אף בגוי 


גדול כבוד הבריות שדוחה את לא תעשה שבתורה. נחלקו האחרונים אם 
אומרים גדול כבוד הבריות אף בגוי. בהתעוררות תשובה (טו"פ, מ" סי קעס) 

כתב שאמרו כן אף בכבודו של גויקיט. והוסיף שכן משמע הלשון שאמרו חז"ל, 
גדול כבוד 'הבריות', ומשמע שגם גוי בפלל. המפתבר שצריך לכבדו כי 'בצלם 

אלהים עשה את האדם' (כרלפית ע ו)קס. 
והמכתם לדוד (יו"ל סי" פו, קוד"ס וסנס כוס) כתב שלא אמרו כן בכבודו של גויקסא. 
וכן מבואר מדברי הפרישה (פו"מ סוף סי" 3 ד"ס וכל עכן) והט"ז (עס כקוף 
ססימן) קסב, 


אם העובר על גזירות חכמים עבר על איסור דאורייתא 


כל מילי דרבנן אפמכינהו על לאו דלא תפור. נחלקו הראשונים אם העובר 
על אחת מהגזירות או התקנות שתיקנו חכמים עובר באיסור תורה. 


גרס רבינו שמואל בגמרא 'ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אמרו אלא אפילו לקראת מלכי אומות 
העולם, שאם יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי אומות העולם'. וכתב המילי דברכות (ד"ס ₪ 
(קל6ת) שכן משמע מרש"י (ד"ס נקרפֿת), שכתב על דברי הגמרא 'לקראת מלכי ישראל', שבשביל כבוד 
הבריות היו עוברים על 'לנפש לא יטמא', ולא המתין מלפרש עד סיום דברי רבי אלעזר בר צדוק 
שהוסיף שיש מצוה להיטמא למלכי עכו"ם, ומשמע שהקושיא היא רק מכך שמותר להיטמא כדי 
לראות מלכי ישראל, אבל כדי לראות מלכי עכו"ם אסור להיטמא. וראה בסמוך בענין 'ביאור הגמרא 
לפי דעות הראשונים הנ"ל' בשם המגן אברהם שביאר את דברי הגמרא לדעה זו אף לפי הגירסא 
שלפנינו. | קנה. וכתב עוד שכן משמע גם מכך שהשמיט השולחן ערוך ביורה דעה (פ" שעג ס"פ) 
דין זה, שכתב דין היתר טומאה לכהנים, ולא כתב דין זה שמותר להיטמא כדי לראות מלכים, 
אלא ודאי שדין זה אינו נוהג אלא במלכי ישראל, וזה אין לנו בזמן הזה. | קנו. ובמה שכתב 
המגן אברהם שמשום כבוד מלכים מותר לעבור על מצוות דרבנן, ראה בנשמת אדם (כל סג 6 3) 
שכתב שמשמע מדבריו שמותר לעבור על כל מצוה דרבנן, והעיר עליו שלא התירו אלא איסור 
טומאת כהנים דרבנן. | קנז. והבית יצחק (עו", יו"ל פיי קש) ביאר, שודאי ראיית הגמרא היא ממלכי 
ישראל, כמו שמבואר ברש"י [ראה בהערה לעיל], שהיו סבורים שמשום כבודם יהיה מותר לעבור 
אף על איסורים דאורייתא, אבל כדי לראות מלכי נכרים היה פשוט שאין לעבור אלא על איסורים 
דרבנן, ועל זה תירצו בגמרא שאף כדי לראות מלכי ישראל לא התירו אלא טומאה דרבנן. 
קנח. וכתב שלפי זה לא אמר רבי אלעזר בר צדוק שהתירו להיטמא למתים כדי לראות מלכי 
עכו"ם משום שאם יזכה יבחין, אלא באיסור קל כזה שאינו אלא משום גזירה בעלמא, אבל שאר 
איסור דרבנן לא התירו. קנט. וכתב שכן משמע מלשון הרמב"ם (סנסדלין פכ"ד ס"ש, שכתב, 'ואל 
יהיה כבוד הבריות קל בעיני הדיין, שהרי הוא דוחה את לא תעשה של דבריהם, וכל שכן שלא 
יהיה קל בעיניו כבוד בני אברהם יצחק ויעקב המחזיקין בתורת האמת, שיהיה זהיר שלא יהרס 
כבודם אלא אם הוא כדי להוסיף בכבוד המקום'. ומהלשון 'וכל שכן שלא יהיה קל בעיניו כבוד 
בני אברהם יצחק ויעקב', משמע שאף בגוי אמרו שצריך לכבדו. וראה לעיל בענין 'אם מותר לכהן 
להיטמא למתים אף כדי לראות מלך גוי', בדעת הרמב"ם בכבוד מלכי עכו"ם. וראה בסמוך 
שהחולקים וסוברים שלא אמרו כן בכבודו של הגוי הביאו מדברי הרמב"ם ראיה לדבריהם. 
קס. וכתב שמטעם זה מה שאמרו שבין הפרקים שואל מפני הכבוד, גם גוי נכבד בכלל. 
קסא. וכתב המכתם לדוד, שלכך אין לומר שמשום כבודו של הבא להתגייר נקדים את מילתו 
למילת ישראל, שעכשיו עדיין הוא גוי ואינו בכלל אדול כבוד הבריות'. ועיין בגמרא גיטין (0., 
שקוברים מתי נכרים רק מפני דרכי שלום, ולא לשמירת כבודם. ועיין בירושלמי שבת (פ"י ס'"ס, מו 
כרלטוניס. סכת 5ד:), שמשמע שמותר להאכיל גוי מת לכלבו. ובספר החיים לו" סי יג ד"ס וסנס נפונ) כתב 
עוד, שכבוד הבריות שייך רק במי שחוטא בשוגג, אבל במי שחטא במזיד לא אמרו גדול כבוד 
הבריות, שכיון שחטא במזיד ודאי ראוי לפרסמו ולביישו בכל מה שאפשר למען ישמעו וייראו, 
וצריך לבער את הרשעים במזיד לגלות קלונם ברבים ואין חוששים לכבודם או לכבוד משפחתם. 


ברכות יט: 


ביאורים לט 


דעת רש"י (ד"ס כנ)קסג, הר"י מיגאש (פו"ם, סי" קמס), והרמב"ם (ספר ספטוופ קור 6, 
ממריס פ"% ס"נ), שכל העובר על דברי חכמים עובר על איסור תורהקסי. 

דעת הרמב"ן (ספגות (קפר סמלוות, עורז 6), שאינו עובר על איסור תורהקסה. 
ומבואר ברמב"ם (מעניס פס) שלפי דבריו שהעובר על דברי חכמים עובר על 
איסור תורה ראוי הוא ללקות כמו שהעובר על כל לאו מן התורה 
לוקה, אלא שהוא לאו הניתן לאזהרת מיתת בית דיןקסי, שכל חכם שמורה שלא 

כדברי חכמים מיתתו בחנק, ולכך אין לוקים עליו. 
והקשה עליו הרמב"ן (פס), שאם כן לפי דבריו, לדעת האומר שלוקים אף על 
לאו הניתן לאזהרת מיתת בית דין, לוקים אף על כל איסורים דרבנן. 
ועוד הקשה שמצאנו בכל מקום ילו הרבה באיסורים דרבנן, כגון בספק 
דרבנן שהולכים להקל (יש ג:), וכן הקילו בעונשים, שאין מענישים את העובר 
על דבריהם אלא בנידוי (פססיס ננ.). וכתב עוד הרמב"ן שכדבריו שאינו מן התורה, 
מוכח ממה שאמרו בגמרא כאן 'כל מילי דרבנן אסמכינהו על לאו דלא תסור', 
והיינו שהוא סמך בעלמא לחזק את דבריהםקסי. 
ובמגילת אסתר פס) כתב שאכן לשיטת הרמב"ם לדעת האומר שלאו שניתן 
לאזהרת מיתת בית דין לוקים עליו, לוקים אף על איסור דרבנן, ואינו 
קושיא לומר כן. 
ומה שהקילו בספק דרבנן, כתבו בזוהר הרקיע (סו"ד נקלית ספר צסקלמה פרק ה) 
ובמגילת אסתר (טס) שמתחילה כך תיקנו חכמים להקל בספקקסח. ובשב 
שמעתתא (שמעפת 5 פ"ג) כתב שבאמת מדין זה דייק הרמב"ם שספק דאורייתא 
מן התורה לקולא, ורק מדרבנן לחומרא, ובספק דבריהם לא החמירו. 
ובמגילת אסתר טס) ביאר מה שאמרו בגמרא 'אסמכינהו' שאין הכוונה שהוא 
סמך בעלמא, אלא שאינו מפורש בתורה, וכתב שכן ביאר גם הזוהר 
הרקיעקסט. 


איזה איסור דרבנן נדחה מפני כבוד הבריות 


ומשום כבודו שרו רבנן. יש מהראשונים?? שכתבו שכל איסור דרבנן נדחה 

מפני כבוד הבריות. אבל יש מהראשוניםק** שכתבו שדווקא איסור 

שעיקרו מדבריהם התירו מפני כבוד הבריות, אבל איסור שעיקרו מן התורה לא 
התירו. 


דעת הירושלמי שכבוד הבריות דוחה אף טומאת כהנים דאורייתא 


שם. מבואר בגמראקץב שכבוד הבריות דוחה איסור דאורייתא רק בשב ואל 

תעשהללי, אבל בקום ועשה אינו דוחה אלא איסור דרבנן. אך בירושלמי 

(פ"ג סוף ס") אמרו, שכבוד הבריות דוחה אף טומאה שהיא מן התורה. וכתבו 

המהר"ש סיריליאו (עס ד"ס ופפ") והמראה פנים (עס ד"ס ספ), שהירושלמי חולק 
על הבבליקעד. 


קסב. ראה שם בפרישה ובט"ז מה שביארו בלשון הרמב"ם, ולפי דבריהם אין ראיה מדבריו שנוהג 
כבוד הבריות אף בגוי. קסג. כן כתב הדברי דוד (ל"ה וכ), שמדברי רש"י (ד"ס כ) נראה שיש לאו 
גמור בכל האיסורים דרבנן, רק שרבנן מחלו על כבודם במקום כבוד הבריות ולא גזרו בזה כלל, 
אבל במקום שאין בו משום כבוד הבריות, העובר על דבריהם עובר על לאו של לא תסור, ועשה 
איסור דאורייתא. קסד. ופירש רש"י (ל"ה כ שכל העובר על דברי חכמים עובר על איסור תורה, 
ומכל מקום איסורים אלו נדחים מפני כבוד הבריות, שמשום כבוד הבריות מחלו החכמים על כבודם 
והתירו לעבור על דבריהם. ‏ קסה. וראה בשפת אמת (סכס מו. ל"ס (סדמק) שכתב שנחלקו בזה 
אמוראים. | קסו. 'לאו הניתן לאזהרת מיתת בית דין', כלומר לאו שהעובר עליו מתחייב מיתת 
בית דין, אין לוקים עליו (שנת קנד. עילומן י:), שאפילו אם לא התרו בו למיתה והתרו בו למלקות, 
שאין הבית דין ממיתים אותו, מכל מקום אינו לוקה, שלא הטיל הכתוב עונש מיתה על האדם 
אלא אם כן הזהירו תחילה ואמר שלא יעשה דבר זה, והלכך לאו שיש בו חיוב מיתה נאמר כדי 
להזהירו על המיתה ולא כדי לחייבו מלקות. רש"י (טנת פס ד"ס וסרם, עירומן פס ד"ס וכ). | קסז וכפתב 
הדברי דוד (דיס וכנ), שלשון הגמרא 'אסמכינהו על לאו דלא תסור' ודאי משמע כמו שכתב הרמב"ן, 
שמשמע אסמכתא בעלמא, ועיקר הפסוק לא נכתב לדרשה זו, אלא לומר שאם יסתפקו בדין מדיני 
התורה, שישמעו לדברי השופט אשר יהיה בימים ההם ולא יסורו מדבריו במה שיפסוק להם בדיני 
התורה, וחכמים הסמיכו את דבריהם באסמכתא בעלמא על הלאו של 'לא תסור'. קסת. ובטעם 
הדבר שלא גזרו על הספק, כתב בזוהר הרקיע, שכמו שאמרו בגזירתם 'גזירה לגזירה לא גזרינן' 
כדי שלא יתפשט האיסור בכל הדברים מעט מעט כן נוכל לומר שכשאסרו דבר אחד התנו עליו 
מתחילה שהיה ספיקו מותר ודייך שתאסור ודאו. ובמגילת אסתר כתב שאמרו כן כדי לחלק בין 
איסור דרבנן לאיסור דאורייתא. קסט. ועיין שם עוד במגילת אסתר ובקרית ספר שהאריכו הרבה 
בענין זה. ועיין עוד בקונטרס דברי סופרים לר' אלחנן וסרמן שדן באריכות בענין זה. קע. כן 
דייקו האחרונים מדברי הרמב"ם (כפיס פיי סכיט) שכתב, 'דבר שאיסורו מדבריהם הרי הוא נדחה מפני 
כבוד הבריות בכל מקום'. וכתבו שכן נראה מהראבי"ה (פ" פ) והמאירי (ד"ס כנוד) והשאילתות (סו"ד 
כרוקת סי" מק). קעא. רשב"א (מנת 5ד: ד"ס מ בשם ר"ח, ריטב"א (טס ד"ס וספיט), ור"ן (פס ד"ס גלו). 
קעב. להלן (כ) 'שב ואל תעשה שאני'. קעג. והתוספות (פנועת : דייס 226 נסיכון סחועון) חילקו בין 
גנאי גדול לגנאי קטן, שגנאי גדול דוחה איסור דאורייתא בשב ואל תעשה, וגנאי קטן אינו דוחה 
איסור תורה אף בשב ואל תעשה. קעד. וכתב הרמב"ן (פוכפ הפלס, ענין סכסניס ד"ס ויכ), וכן מבואר 
בנודע ביהודה (פו"ת מסלו"ק, פו"ם סי ה, נדעת ספוספוק), שלדעת רב האי גאון הסובר שאיסור טומאת 
כהנים נדחה מפני מת מצוה, לפי שאין איסורו שוה בכל, נדחה הוא גם מפני כבוד הבריות, ויכולים 
ליטמא בטומאה דאורייתא מפני כבוד הבריות. וכתב הרמב"ן שזו קולא קשה מאוד. אמנם החוות 
יאיר (טו"פ, סי 5ס) והשאגת אריה (שו"ת ססדטות, ס" י) כתבו שאף לדעה זו דווקא מת מצוה דוחה 
טומאה [וכתב החוות יאיר שדברי הרמב"ן מוטעים], אבל כבוד הבריות לא. ובטעם הדבר כתב 
החוות יאיר, שבמת מצוה התירו משום שהוא מוטל בבזיון גדול. והשאגת אריה כתב שבמת מצוה 


מ ילקוט 


אמנם החרדים (על סילושנמ, פס ד"ס ) כתב שכוונת הירושלמי לספק לא תעשה 

של תורה, אבל ודאי איסור של תורה אינו נדחה מפני כבוד הבריות, 

שכבוד הבריות אינו אלא מדרבנן. והוסיף שאפילו אם כבוד הבריות היה 

מדאורייתא, מכל מקום לא היה עשה של כבוד הבריות דוחה עשה ולא תעשה 

של טומאת כהניםקעה. והשיירי קרבן (טיל פ"ז ס"ל ד"ס סד) כתב, שגם למסקנת 
הבבלי כבוד הבריות דוחה טומאת כהנים דאורייתאקץ. 


ביאור הדרשה מ'והתעלמת' 


והתעלמת מהם פעמים שאתה מתעלם מהם. פירש רש"י (כ"ת 3 ד"ס וספעלמס) 

שנלמד מלשון הפסוק שנכתב בדרך החיוב ולא בדרך השלילה. וכן 

כתבו הרמב"ם בפירוש המשניות (נ"מ פ"נ מ"ת) והמאירי (נ"מ (. ד"ס סמפנס) שלשון 

הפסוק משמע כאילו ציוה שיתעלם מהם באופן מסוים. והר"י מלוניל (נפילום 

סרקטון, סוכ כעיטמ"ק טס ד"ס וספענמת) ביאר, שנלמד מיתור הכתוב, שהרי כבר נאמר 

(לנריס ככ ג) 'לא תוכל להתעלם', ולמה הוצרך לומר (פס פס 6) 'לא תראה וגו' 
והתעלמת מהם', אלא בא ללמד שיש פעמים שמותר להתעלם. 


מי נחשב זקן ואינו לפי כבודו 


זקן ואינה לפי כבודו. מבואר בגמרא ש'זקן ואינה לכבודו' אינו חייב להשיב 
את האבידה, ונחלקו הראשונים אם כל זקן או אדם מכובד פטורים, או רק 
מי שהוא זקן בחכמתו. 
דעת הרמב"ם (גוילס ולנידס פי"b‏ סי"ג) והר"ן (סו"ל כנמוקי יוסף כ"מ (3: דיס מסוס)קעז שכל 
אדם מכובד או זקן פטור מלהשיב אבידהללח. 
אולם יש מהראשוניםקעט שכתבו שרק מי שהוא זקן בחכמתו ואינו לפי כבודו 
מפני חכמתו פטור מלהשיבק5 משום כבוד התורהקפא. אולם זקן או נכבד 
סתם אינו חשוב לומר שאינו לפי כבודו, אלא או יטפל בה או יתן דמיהקפ. 
והקשה הפרי יצחק (שו", סי יכ ד"ס ופווכ) לדעת הראשונים שהלכה זו שזקן ואינו 
לפי כבודו פטור מלהשיב את האבידה נאמרה רק במי שהוא זקן 
בחכמתו, מסוגייתנו, שהביאו ראיה מ'זקן ואינה לפי כבודו' הפטור מהשבת 
אבידה, שכבוד הבריות דוחה מצוה דאורייתא של השבת אבידה, ודחו שאין 
ללמוד משם למי שמצא כלאים בבגדו שלא יהא צריך לפושטו מפני כבוד 
הבריות, שאין לומדים איסור מממון, ואילולא טעם זה שאין לומדים איסור 
מממון, היו לומדים מזקן ואינו לפי כבודו שמשום כבוד הבריות אינו צריך 
לפשוט את בגדו בשוק. ואם רק מי שזקן בחכמה פטור מלהשיב אבידה משום 
כבוד התורה, איך רצו להביא ראיה שמשום כבודם של כל הבריות [ולא רק 
תלמידי חכמים] אין צריך לפשוט את בגדו בשוק. 
ותירץ (שס ד"ס וס, ד"ס ועפ"ז) שיש לחלק בין הבזיון בפושט את בגדו בשוק 
משום כלאים, שאינו מקיים מצוה בהליכתו ערום בשוק, אלא בפשיטת 
הבגד, ואין מעשה המצוה עצמו גורם את הבזיון אלא התוצאה הנובעת מהמצוה, 
לבין דין זקן ואינו לפי כבודו באבידה, שהמצוה עצמה מתקיימת בנטילת החפץ, 
ופעולה זו היא הגורמת לבזיון. ולכן באבידה חייבים גם זקנים ומכובדים לקיים 


התירו לפי שמצות קבורתו אינה משום כבוד הבריות בלבד, אלא היא מצות עשה של תורה. 
קעה. לא תעשה משום 'לנפש לא יטמא בעמיו' (ױקכפ כ פ), ועשה משום 'קדושים יהיו' (פס עס ו). 
רש"י (כ"פ 3 דיס  .)6(‏ קעו. וביאר שכן משמע למסקנת הגמרא שהביאו את הברייתא שמ'ולאחותו' 
יש לדרוש שמטמא למת מצוה, ופירש רש"י (נפן כ ד"ס 06 שהוא מפני כבוד הבריות, ודוחה דבר 
תורה. והקשו בגמרא (₪ע עס שנלמד מכאן שכבוד הבריות אינו נדחה מפני איסורים, ותירצו, שאין 
ללמוד ממנו לפי שהוא שב ואל תעשה. והקשו התוס' (טס ד"ס פנ) שנלמד מנזיר וכהן גדול שהם 
מטמאים עצמם למת מצוה בקום ועשה, ותירצו שמנזיר אין ללמוד לפי שישנו בשאלה, ומכהן 
גדול אין ללמוד לפי שהוא לאו שאינו שוה בכל. ומשמע שלענין טומאת כהן אכן יש ללמוד שהוא 
רשאי לטמא עצמו משום כבוד הבריות אפילו בטומאה דאורייתא. וכן כתב המילי דברכות (ז"ס 
פלגמס), שלפי גירסת רב האי גאון שגרס בגמרא 'וכי תימא נילף מכהן, מה לכהן שהוא לאו שאינו 
שוה בכל', מפורש שלמסקנת הגמרא שלנו מותר לכהן להיטמא בטומאה דאורייתא מפני כבוד 
הבריות, [ואכן אין ללמוד מכהן לשאר איסורים לפי שהלאו של כהן אינו שוה בכל, אבל לכהן 
עצמו ודאי יש ללמוד שהעשה שלו נדחה מפני כבוד הבריות]. | קעז. ודייקו האחרונים כן גם 
מדברי רש"י (ד"ס ופֿנס) שכתב 'אין האבידה חשובה לפי כבודו להשיבה'. קעת. והר"ן הביא ראיה 
ממה שאמרו בגמרא (נ"ת (:) 'כל שבשלו מחזיר בשל חבירו נמי מחזיר', הרי שהדבר תלוי האם 
היה מחזיר חפץ שלו, וכל אדם זקן או מכובד אינו מרים חפץ שלו. קעט. רמב"ן ("ע נג. דיס 
וקעס), וריטב"א (טטועות 5: ד"ס 5ף). וכן דייק הפרי יצחק (שו"ת, מ" סי גכ ד"ס מונס) מדברי הרא"ש (נ"ת פ"כ 
סי כפ) שכתב, 'ראיתי גדולים שפסקו שמספק יש לזקן להחמיר על עצמו ולהשיב את האבידה. 
ויראה לי שמכיון שפטרה התורה את הזקן שאין לו לזלזל בכבודו, אסור לו להחמיר על עצמו, 
שמזלזל בכבוד תורה במקום שאינו חייב'. ומשמע מדבריו שזקן ואינו לפי כבודו הוא דווקא חכם, 
שאם הוא גם שאר אדם מכובד לא היה לו לדחות את דברי הגדולים שפסקו שיש לזקן להחמיר 
על עצמו, שאפשר להעמיד את דבריהם בזקן שאינו חכם, ולא היה לו לחלוק על דבריהם אלא 
לומר שאם הוא חכם אינו צריך להחזיר מספק. | קפ. והריטב"א (פטעות (: ד"ס 66 הביא ראיה 
שלא נאמרה הלכה זו אלא בזקן בחכמה ולא בכל אדם נכבד מכך שבגמרא (טס) השוו זקן ואינו 
לפי כבודו האמור לגבי השבת אבידה לדין תלמיד חכם הפטור מלבוא ולהעיד בבית דין אצל דיין 
הקטן ממנו משום כבוד התורה. קפא. המקור בתורה לענין כבוד התורה, רבינו חננאל (פנועות (: 
ד"ס עמידת) ביאר שהוא ממה שנאמר (יק₪ יט ₪ 'והדרת פני זקן', שמפסוק זה לומדים את החיוב 
להדר ולכבד תלמידי חכמים. ורש"י (פס ד"ס וספֿ) ביאר שהמקור הוא מדרשת רבי עקיבא (נ"ק מפ:) 
'את ה' אלהיך תירא' (דנמיס ו יג) לרבות תלמידי חכמים, ובכלל היראה מהם שצריך לכבדם. קפב. כן 
כתב הריטב"א בבבא מציעא (פס) שיטפל בה או יתן דמיה. ומה שכתב שיתן דמיה צריך עיון, 


ברכות יט: 


ביאורים 


את המצוה, שכדאי לאדם , להַתבזות על ידי קיום מצוה, ורק בתלמיד חכם 
שכבודו הוא כבוד התורה אין עליו לבזות את תורתו לצורך עשיית המצוה, 
אבל בכלאים בשוק שבעצם הבזיון אינו מקיים מצוה, היה איסור כלאים נדחה 
מפני כבוד הבריות אם היו לומדים איסור מממון. 

ורבי נפתלי אמשטרדם (סו"ל פס סי גג ד"ס פוכ) מיישב בחילוק אחר את ההבדל 

בין המוצא כלאים בשוק להשבת אבידה, שפשיטת הבגד בשוק יש בה 
בזיון גמור לכל אדם, ולפיכך במצוות דרבנן לא חייבוהו להתבזות כל כך, אבל 
נשיאת אבידה שאינה בזיון גמור, ורק אדם מכובד החש לכבודו מתבזה הימנה, 
לא שייך לפוטרו משום כבוד הבריות, ומכל מקום בתלמיד חכם שאם נצווה 

עליו להתבזות נבזה את תורתו, דוחה כבודו את המצוה. 


אם זקן חכם ואינו לפי כבודו רשאי להחמיר על עעמו 


שם. מבואר בגמרא שזקן חכם פטור מלהשיב אבידהקפי, ונחלקו הראשונים אם 
רשאי הוא להחמיר על עצמו ולהשיב אבידה לפנים משורת הדין. 
הרמב"ם (ג'ס ופנידס פי"פ סי) כתב שההולך בדרך הטוב והישר ועושה לפנים 
משורת הדין, מחזיר את האבידה בכל מקום, אף על פי שאינו לפי 
לכבודוקפז. 

והרא"ש (נ"מ פ"נ סי כ) חולק וסובר שאסור לו לזלזל בכבוד התורה, והרוצה 

לעשות לפנים משורת הדין, יוותר מממונו וישלם מכיסוקפה. 
וכתב הבית יוסף (פו"מ סי" כסג סעיף ג ד"ס כתכ סלמנ"ס) לדעת הרמב"ם שאין זה 
זלזול בכבוד התורה, כי אדרבה כבוד שמים הוא שאין דרכו בכך והוא 

מטפל בשל חבירו לפנים משורת הדין. 
וכתב הערוך השולחן (טס ס"ד) שאם כבודו הוא מחמת דברים אחרים, שלא 
מחמת התורה, לדברי הכל יכול להחמיר על עצמו ולטפל בהשבת 
האבידה. 
והקשה רבי נפתלי אמשטרדם (סו"ד נקו"ת פרי סק ס" סי" נג ד"ס וכל), | מנין לו 
להבית יוסף שהרמב"ם והרא"ש נחלקו אם הזקן רשאי להחמיר על 
עצמו ולהשיב את האבידה לפנים משורת הדין, הרי הרא"ש סובר שהפטור 
של זקן ואינו לפני כבודו נאמר רק בזקן שקנה חכמהקפ, ולאדם כזה אסר 
הרא"ש להשיב לפנים משורת הדין, אבל הרמב"ם חולק וסובר שכל אדם 
מכובד פטור מלהשיב את האבידהק", ועל אדם כזה כתב הרמב"ם שרשאי 
להחמיר על עצמו ולהשיב את האבידה, אבל בזקן חכם אפשר שהרמב"ם סובר 
כדעת הרא"ש שאינו רשאי להחמיר על עצמו ולהשיב את האבידה כשאינו 
לפי כבודוקפח. 
והפרי יצחק (עס סי גד ד"ס ועס) דחה את דבריו, וכתב שהבית יוסף למד כן 
מדברי הרמב"ם (כולש וקמילת הנפם פי"ג ס"ד) במצות פריקה וטעינה, שכתב 
'ואם היה חסיד ועושה לפנים משורת הדין, אפילו היה הנשיא הגדול וראה 
בהמת חבירו רובצת תחת משאה של תבן או קנים וכיוצא בהן פורק וטוען 
עמו', ומבואר שלעת הרמב"ם גם החכם רשאי להחמיר על עצמו לפנים משורת 
הדין, שהרי כתב שאפילו הנשיא הגדול רשאי להחמיר על עצמוקפט. 


שהרי לפי דבריו אדם נכבד אינו פטור מהשבת אבידה, ואם כן בעל כרחו יהיה חייב לטפל באבידה 
ולא די במה שיתן דמיה, שכל אדם בודאי מחויב לטפל באבידה ולא יוכל לפטור עצמו על ידי 
שישלם דמיה. אכן בשבועות (: דיס פף) כתב הריטב"א 'או שיתן מי שיעשה במקומו', ולשון זו 
מתוקנת יותר. פרי יצחק (שו"ת, סי גכ ד"ס ומוה). ‏ קפג. ונתבאר לעיל בסמוך אם דין זה נאמר בכל 
אדם מכובד או רק בזקן בחכמה. קפד. וכן כתב הרשב"א ((למס (. ל"ס װכפס) שאף שפטר הכתוב 
מי שהוא זקן ואינו לפי כבודו אם לא רצה להחזיר, מכל מקום אם מחל על כבודו והחזיר קיים 
בזה מצות השבת אבידה, ונוטל עליה שכר. | קפה. והריטב"א (פנועות 3 דיס ספֿ) חילק בין חכם 
היודע עדות לחבירו שאינו חייב לבוא ולהעיד בפני בית דין הקטן ממנו לחכם שמצא אבידה שאינו 
לפי כבודו להשיבה, שלענין עדות אינו רשאי להחמיר על עצמו כיון שמבזה בכך את כבוד תורתו, 
אבל לענין השבת אבידה רשאי הוא להחמיר על עצמו כיון שישנם תלמידי חכמים העושים כן 
בשלהם. אמנם הפרי יצחק (טו"ס, 6"5 סי גו ד"ס וסגס נספפקתי, ד"ס טונ) דייק מדברי רבינו יונה (קנסללין ימ: 
ד"ס מעיד) שאף לענין עדות אינו פטור מלהעיד אלא באופן שאפילו אם היה הדבר נוגע לו גם כן 
לא היה מתבזה כך. והתורת חיים (טנועופ (: ד"ס ספ והברכי יוסף (פו"פ סי ! ס"ק טו) כתבו עוד, שאף 
להסוברים שאסור לו להשיב אבידה כשאינה לפי כבודו, רשאי הוא ללכת להעיד או לדון בפני 
בית דין קטן ממנו. וביאר הברכי יוסף, שדווקא בהשבת אבידה הזלזול ניכר לעין כל כיון שאדם 
חשוב כזה אין דרכו להתעסק בשק או קופה, אבל להעיד בפני בית דין קטן ממנו אין זה זלזול 
בכבודו כל כך, שאינו ניכר לעין כל, ועוד שיש הרבה חכמים שאינם מקפידים בדבר, אם מפני 
שאומרים שמצוה היא, או מפני שסוברים שעמידתם לפני הדיין אין בה למעט מכבודם, שכבר 
מפורסם כוחם בתורה. והתורת חיים (עס) כתב טעם אחר לחלק, שבאבידה יכול התלמיד חכם לוותר 
מממונו, מה שאין כן בעדות שאינו יכול לוותר ממון רב [ולפי זה אף באבידה אם ערכה רב רשאי 
להחזיר], והברכי יוסף (פס) תמה עליו, שברא"ש מבואר שהטעם שאינו רשאי למחול הוא משום 
שיש להקפיד על כבוד התורה, ולא משום שיכול לוותר מממונו. | קפו. ראה לעיל בענין 'מי 
נחשב זקן ואינו לפי כבודו', ושם בהערה בשם הפרי יצחק שכן היא דעת הרא"ש. קפז. הובאו 
דבריו לעיל בענין הנ"ל. | קפח. וראה שם שמכח קושיא זו רצה להוכיח שהרמב"ם והרא"ש לא 
נחלקו מי נחשב זקן [ראה לעיל בענין 'מי נחשב זקן ואינו לפי כבודו'ן, וגם לדעת הרמב"ם רק 
החכם פטור מלהשיב אבידה כשאינו לפי כבודו ולא כל אדם נכבד, ולכך כתב הבית יוסף שנחלקו 
אם החכם רשאי להחמיר על עצמו ולהשיב את האבידה לפנים משורת הדין. אך בהמשך דבריו 
(פס ד"ס ונפי דכריו) הביא מהשיטה מקובצת (נ"מ 3 ד"ס וקן) שכתב בפירוש שלדעת הרמב"ם כל אדם 
מכובד פטור מלהשיב אבידה כשאינו לפי כבודו, ובעל כרחינו נכוף ראשינו להם. קפט. וראה 
שם שהאריך להוכיח שאין לחלק ולומר שדווקא בפריקה וטעינה סובר הרמב"ם שהחכם רשאי 


ילקוט 


המקור לדינו של הרמב"ם שהחכם רשאי להחמיר על עצמו לפנים משורת הדין 


נתבאר לעיל שלדעת הרמב"ם (גויעס ונילס פי"5 סי"ז) הזקן רשאי להחמיר על עצמו 
ולהשיב אבידה לפנים משורת הדין אף שאינו לפי כבודו, וכתבו המגיד 

משנה והכסף משנה שלמד כן מהמעשה של רבי ישמעאל ברבי יוסי שפגש בו 
אדם שהיה נושא משא של עצים על כתפו ואמר לו הטען עלי את העצים, ונתן 
לו רבי ישמעאל ברבי יוסי את דמי העצים כדי שלא יהיה צריך לטענו (ב"מ (6. 
וכתב הבן יהוידע (פס ד"ס וס6) שלדעת הפוסקים שהחכם רשאי להחמיר על עצמו 
לפנים משורת הדין, יש לומר שרבי ישמעאל ברבי יוסי לא החמיר על 

עצמו לטעון עליו את העצים מפני שחשש שיראוהו אחרים ויהיו סבורים שכן 
הוא הדין שזקן ואינו לפי כבודו חייב לסייע, ויקבעו כן הלכה לדורות. ועוד 

שחשש שמא הדבר נכלל ב'כל הפטור מן הדבר ועושהו נקרא הדיוטיקצ. 

והקשה הפרי יצחק (שו"ת, מ" סי" גכ ד"ס וסנס סכ"), איך אפשר ללמוד מרבי 
ישמעאל ברבי יוסי שהחכם רשאי להשיב אבידה לפנים משורת הדין, 

הרי רבי ישמעאל ברבי יוסי לא זילזל בכבודו אלא נתן ממון עבור המשא כדי 
שלא יצטרך לטעון עמו [וכן היא באמת דעת הרא"ש שהרוצה להחמיר על עצמו 

ולעשות לפנים משורת הדין ישלם מכיסון. 

ותירץ, שאם היה אסור לחכם לנהוג לפנים משורת הדין ולהחזיר האבידה, 
והיה לו איסור בדבר לזלזל בכבוד תורתו, אם כן מדוע יהיה צריך 

לשלם מכ*יא=6פנים משורת הדין כיון שאם היה הדבר תלוי בו היה מוחל על 
כבודו ומסייע לו לטעון את העצים, ובעל כרחך צריך לומר שלפנים משורת 
הדין צריך לסייע בעצמו ולהחזיר את האבידה, וכשאינו רוצה לסייע בעצמו 

צריך לפנים משורת הדין לשלם מכיסוקצא. 


האם נחלקו הרמב"ם והרא"ש גם בשאר מקומות שהחכם פטור מפני כבודו 


הרמב"ם (ענות פ" ס"נ) כתב, 'היה העד חכם גדול והיה בית דין פחות ממנו 
בחכמה, הואיל ואין כבודו שילך לפניהם, עשה של כבוד תורה עדיף, 

ויש לו להמנע'. וכתב התורת חיים (סנועופ (: ד"ס סאי), שמלשון הרמב"ם שכתב 
'יש לו להמנע מלהעיד' ולא כתב 'וצריך להמנע מלהעיד' משמע שאם רוצה 
למחול על כבודו רשאי, וכמו שהוא סובר לגבי השבת אבידה שהחכם רשאי 

להחמיר על עצמו ולהשיב אבידה אף כשאינה לפי כבודו. 

והוסיף עוד, שיש לומר שאף לדעת הרא"ש שפסק לגבי אבידה שאין החכם 
רשאי להחמיר על עצמו ולהשיב את האבידה משום כבוד התורה, יש 

לומר שלא אמר כן אלא לגבי השבת אבידה, שאם רוצה להחמיר על עצמו 
ולעשות לפנים משורת הדין יכול לוותר מממונו, אבל לגבי עדות שלא שייך 
לומר שיוותר ממון רב, רשאי הוא לעשות לפנים משורת הדין ולמחול על כבודו. 
אמנם החוות יאיר (פו"פ, סי כס) כתב שאין לומר שהרא"ש חולק על הרמב"ם 
וסובר שאין החכם רשאי להחמיר על עצמו דווקא לענין אבידה שנאמר 

בה 'והתעלמת', אבל בשאר מקומות מודה להרמב"ם שהוא רשאי להחמיר על 
עצמו, שהרי בסוגייתנו רצו ללמוד מהשבת אבידה שנדחית מפני כבוד הבריות 
לשאר מצוות שידחו מפני כבוד הבריות, ודחו שאין ללמוד איסור מממון, 
ומשמע שלענין שאר מצוות שבממון אכן יש ללמוד מהשבת אבידה שהחכם 
פטור, ואם כן כמו שלגבי השבת אבידה סובר הרא"ש שאינו רשאי להחמיר על 
עצמו, הוא הדין בשאר מצוות שבממון שהחכם פטור מהם מפני כבודו שאינו 

רשאי להחמיר על עצמו. 


להחמיר על עצמו משום צער בעלי חיים, אבל בהשבת אבידה רק אדם נכבד רשאי להחמיר על 
עצמו ולא חכם. קצ. והקשה החיד"א (פפפ עיניס, כ"ע פס ד"ס נפניס) בשם רבי אברהם ישראל, לדעת 
הרמב"ם שהחכם רשאי להחמיר על עצמו, מהירושלמי (פינ סיט) שאמרו שהפטור מן הדבר ועושהו 
נקרא הדיוט. והביא שרבי ברוך צאני תירץ, שבזקן הפטור מלהשיב את האבידה, כיון שאינו פטור 
אלא מפני כבודו, אם כן כשמוחל על כבודו חוזר עיקר החיוב להשיב אבידה, ולכן אינו נקרא 
הדיוט. ודחה את דבריו בכמה ראיות. ותירץ שיש לחלק בין מצוות שבין אדם לחבירו, ששם ראוי 
להחמיר ולנהוג לפנים משורת הדין עבור חבירו, לבין מצוות שבין אדם למקום שאין מהם טובת 
הנאה לשום אדם, והקב"ה הרי פטרו מקיום המצוה. וכתב שחזרו הרבנים הנ"ל והודו לדבריו. 
קצא. וכתב עוד שאדרבה לדעת הרא"ש הסובר שאינו רשאי להחמיר על עצמו ולהשיב אבידה או 
לסייע בפריקה וטעינה, קשה מאיזה טעם כתב שלפנים משורת הדין יוותר מממונו וישלם מכיסו, 
וגם קשה מדוע נתן רב ישמעאל ברבי יוסי את דמי העצים לאותו אדם כיון שאם היה הדבר תלוי 
ברצונו היה מוחל על כבודו ומסייע. | קצב. והופיף החוות יאיר שאין להקשות על הרא"ש ממה 
שנאמר (שמופנ ני ו יל) 'ודוד מכרכר בכל עוז', וכמו שאמרה לו מיכל (פס עס כ) 'אשר נגלה היום לעיני 
אמהות עבדיו כהגלות נגלות אחד הריקים', ונענשה על כך שאמרה לו כן שלא היה לה ולד (ססללין 
כ), ששם היה דבר שבקדושה, ורשאי החכם לבזות עצמו לדבר שבקדושה. וכתב שבזה מיושב 
מה שמצאנו לתלמידי חכמים וגדולי הדור שמטפלים בעצמם בעשיית הסוכה אף ברשות הרבים, 
וכך ראוי להם. וכן כתב מהרי"ל (מסגיס, הנכות סוכס 6) שמצא את המהר"ם שהיה עוסק בעשיית סוכתו, 
מפני שסוכה יש בה קצת קדושה, כמו שאמרו חז"ל (פוכס ע) שחל שם שמים על הסוכה כל שבעה 
ימים כשם שחל על החגיגה. ועל הרא"ש עצמו שהיה מתעסק בלישת המצות לא קשה, שאפשר 
לומר שהיה עושה כן בביתו ולא היו אחרים רואים אותו. וראה שם שמטעם זה רצה לאסור על 
חכם אחד שהיה יודע לנגן בכמה מיני כלי זמר שלא לנגן בכינור לפני חתן וכלה. ואחר כך כתב 
שיש לומר שכיון שכולם יודעים שאינו נוטל שכר על כך ושהוא עושה לשם שמים אין לאסור 
עליו, ואדרבה עושה מצוה בכך שמשמח חתן וכלה, ולא אמר הרא"ש שאין החכם רשאי להחמיר 
על עצמו אלא במצוה שהיא בין אדם לחבירו, שנראה שהוא מבזה את כבוד תורתו לשם ממון, 


ברכות יט: 


ביאורים מא 


וכתב עוד שאין לחלק ולומר שדווקא לגבי אבידה כתב הרא"ש שאינו רשאי 

להחמיר על עצמו מפני שהרואים לא ידעו שמטפל בה להחזירה ויהיו 

סבורים שהיא שלו, שמלשון הרא"ש לא משמע כן, שכתב שמאחר שהתורה 
פטרה אותו אין לו לבזות עצמו, ומשמע שהוא אסור מצד עצמוקצב. 


הטעם שלא הוזכר בברייתא אופן ששכרו מועט ואין שם בית דין 


או שהיתה מלאכתו מרובה משל חברו. פירוש אם דמי ביטול מלאכתו, כדי 
לרדוף אחריה, הם יותר מדמי האבידה, ולא ירצו הבעלים לשלם לו יותר ממה 
ששוה האבידה שמשיב להםקצי, מותר לו להתעלם מהאבידה, ואינו חייב להשיבה. 
ובבבא מציעא (נ-) מבואר שאם לא היה שכרו יותר משווי האבידה, נוטל 
את שכרו כפועל בטל, ואם יש שם בית דין יכול להתנות בפניהם שהוא 
משיב את האבידה ובלבד שיקבל כל שכרו. ואם אין שם בית דין ואינו רוצה 
ליטול כפועל בטל, יכול להתעלם מהאבידה אפילו אם מלאכתו מועטת מדמי 
האבידה. ומה שאמרה הגמרא שאם היתה מלאכתו מרובה משל חבירו פטור 
מלהשיב את האבידה, מבואר בראשוניםקצי שמדובר באופן שיש שם בית דין 
שיכול להתנות בפניהם, ולכך דווקא משום שמלאכתו מרובה פטור, אבל אם 
לא היתה מלאכתו מרובה היה לו להתנות בפני הבית דין שיטול שכרו ולהשיב 
את האבידה. 
וכתב בתוספות הרא"ש (סנסללין ים: ד"ס 6), שמה שנקטה הברייתא דווקא אופן 
זה ששכרו מרובה, אף שגם אם אין שכרו מרובה יש פעמים שיכול 
להתעלם, אם אין שם בית דין, משום שבאופן זה ששכרו מרובה לעולם הוא 
פטור, אפילו אם יש שם בית דין. 
והריטב"א (נ"ת 2 ד"ס 66, כפיכון הלספון) ביאר שיש להעמיד את דברי הברייתא 
גם במי שמלאכתו מועטת ממלאכת חבירו, ומה שאמרו 'שהיתה 
מלאכתו מרובה משל חבירו' הכוונה היא שאם יחזיר את האבידה יפסיד יותר 
מחבירו, כי הוא יפסיד ממלאכתו הפסד כל שהוא וחבירו לא יפסיד כלום כי 
יקבל את אבידתו. 


לכך נאמר והתעלמת. הקשה הרמב"ן (נ"מ (: ד"ס 6) מדוע צריך מיעוט 
מהפסוק שאין אדם חייב להפסיד ממונו על מנת להשיב לחבירו אבידה, 

וכי גרוע הוא מחבירו עד שעדיף שיפסיד כסף כדי שחבירו ינצל מההפסד. 
ותירץ שהיינו סבורים שמאחר שבהשבת אבידה יש בה מצות עשה ומצות לא 
תעשה, יהיה צריך לקיימה אף אם על ידי כך יפסיד ממונו, לכך הוצרך 

הכתוב להשמיענו שפטור מלהשיב את האבידה. 

ועוד תירץ, שמכיון שמדובר שיש כאן בית דין שיכול להתנות בפניהם שיקבל 
שכרוקצה, הרי אינו מפסיד אלא מה ששוה עבודתו יותר מאבידתו של חבירו, 
ואילו חבירו המאבד יפסיד את כל דמי האבידה אם לא ישיב לו את האבידה, והיינו 
סבורים שמכיון שהפסדו מועט משל חבירו, יש לו להפסיד מעט כדי שחבירו לא 

יפסיד הרבה, לכן הוצרך הכתוב להשמיענו שאינו צריך להשיב את האבידה. 


מדוע אין למדים איסור מממון 


איפורא מממונא לא ילפינן. מבואר בגמרא שאין למדים מממון לאיסורלצי, 
וביאר רש"י (ד"ס ממונ), שלכך אין לומדים איסור מממון, לפי שהממון 
קל מאיסוריםקצז. 


אבל במצוות שבין אדם למקום רשאי החכם להחמיר על עצמו ולבזות כבודו, וכל הנוהג קלות 
בעצמו לצורך גבוה ומצות ה', אף שאינה מצות עשה ממש רק גמילות חסדים שנלמד מ'והלכת 
בדרכיו' (כמנ"ס דעות פ" ס"ס), הרי זה משובח ותבוא עליו ברכה. והפרי מגדים (פו"ת סי רג ממנ"ז סק"נ, 
סו"ד ככילור הנכס פס ד"ס כי) כתב, שאדרבה כשמתעסק בצרכי שמים זהו כבודו, שעוסק בעצמו במצוה 
וניכר שעושה כן לכבוד ה' יתברך, ורק כשלא ניכר שעושה כן לשם מצוה, כמו בזקן ואינו לפי 
כבודו באבידה, שם אינו צריך לקיים המצוה. וראה עוד בקובץ שיעורים (כפונות פות מו) בענין זה. 
קצג. כגון שהיה אותו אדם נוקב מרגליות, שאם ילך ויחזיר את האבידה, יפסיד בבטלותו יותר 
מדמיה. רש"י (סנסדרין 6 | קצד. תוספות (נימ (6: דיס פס), רמב"ן (פס כ: ד"ס פֿיץן), רשב"א (פס 3 ד"ס 
פ), ריטב"א ‏ פס ד"ס 66), מיוחס לריטב"א (פס (נ. ד"ס פס), תוספות הרא"ש (טס 5 דיס 06), וחידושי הר"ן 
(פס (נ. ד"ס וֿס). ‏ קצה. ראה להלן בענין 'הטעם שלא הוזכר בברייתא אופן ששכרו מועט ואין שם 
בית דין'. | קצו. בענין אם מצוה שבממון שיש בה לאו ועשה נדחית מפני כבוד הבריות, ראה 
בשושנת העמקים (כנ ו), שהדבר תלוי במחלוקת הראשונים אם בהשבת אבידה קודם שבאה לידו 
יש לאו ועשה, שלדעת הרמב"ן והרשב"א (נ"מ 3 ל"ס קנ) הסוברים שאין בה אלא לאו של 'לא 
תוכל להתעלם' (דניס כנ ג) [אבל משום העשה של 'השב תשיבם לאחיך' (פס פס 6) אינו מתחייב אלא 
אחר שהגביה את האבידה], אין כבוד הבריות דוחה לא תעשה ועשה, ואין למדים מהשבת אבידה 
אלא שדוחה לאו לחוד, וכל שכן עשה לחוד, שהרי לאו חמור מעשה, אבל לא שדוחה לא תעשה 
ועשה. ולדעת הרמב"ם (גזס ופנידס פי"פ ס", פידופי סר"ן כ"מ (. ל"ס קכ) שהרואה את האבידה ומתעלם 
ממנה עובר בעשה ולא תעשה יש ללמוד אף שדוחה עשה ולא תעשה שבממון. קצז. התוספות 
בבבא מציעא (כ: ל"ה פֿיסור) הקשו, שהרי לענין ממון מחמירים יותר מלענין איסורים, כמבואר בגמרא 
(כ"ק מו: כ"כ 5ֿנ:) שלענין ממון אין הולכים אחר הרוב ולענין איסורים הולכים אחר הרוב. והקשה 
הפני יהושע (נפוס' טס), שאין כל ראיה מכך שבממון אין הולכים אחר הרוב שבממון מחמירים יותר 
מאשר באיסורים, שהרי הטעם שאין הולכים בממון אחר הרוב הוא רק משום שהוא כנגד חזקת 
ממון, שהיא חזקה ביותר, ולכן אין רוב מועיל כנגד חזקת ממון, אבל במקום שאינו כנגד חזקת 
ממון [כגון כאן במצא אבידה, שאין מוחזק], יתכן שלא החמירו. וראה להלן בהערה בשם השלמה 


מב ילקוט 


אמנם בתוספות בשבועות ((: ל"ס 6:5 מבואר שגרסו בגמרא כאן 'שאני ממון 
דאתיהיב למחילה'קצח. 
וביאר הארעא דרכנן (פערכת 6' פות טו) על פי דברי התוספות, שמה שאין 
לומדים איסור מממון אינו משום שהממון קל מאיסור, אלא שמכיון 
שהממון ניתן למחילה, חייבה התורה את בעל האבידה למחול על ממונו 
משום כבוד הזקן, אבל דבר איסור לא ניתן למחילה, ולפיכך אין כבוד הבריות 
דוחה אותו. 
וכתב עוד שאף את גירסת הגמרא שלפנינו 'איסורא מממונא לא ילפינן' אפשר 
לפרש כן, שלכך אין לומדים איסור מממון כיון שממון ניתן למחילה. 
וכן ביאר הכתב פופר (פו"ת, פו"ם סי" מ) בשם אביו החת"ם (מת"ס סנק 65: ל"ס 
מסו, קו"ם ס"ס פו"ם סי פנ) בלשון הגמרא שלפנינו 'איסורא מממונא לא ילפינן', 
שהוא משום שממון ניתן למחילה, וחייבה התורה את בעל האבידה למחול 
על ממונו מפני כבוד הזקן, אבל בדבר איסור שהוא כבוד שמים, מי יוכל 
למחולקצט. 
והפני יהושע (ד"ס פפני) ביאר, שאף אם נאמר שבכל מקום לומדים איסור מממוןי, 
מכל מקום לענין כבוד הבריות לא שייך ללמוד איסור מממון, שלגבי 
השבת אבידה אמרו שאבידתו קודמת לאבידת אביו ורבו ושל כל אדם, ואם כן 
מטעם זה עצמו מי שהוא זקן ואינו לפי כבודו לטפל ולהחזיר את האבידה 
אפילו אם היתה אבידת עצמו, ונוח לו יותר להפסיד ממונו, כל שכן שאינו 
מחויב לטפל באבידה של כל אדםיא. 
והבאר יעקב (ל"ס פיקורb)‏ הביא מהתוספות בבבא מציעא (כ: ד"ס 6פוכ6) שממון 
חמור מאיסורים, שבממון אין הולכים אחר הרוב ובאיסורים הולכים 
אחר הרוב, חוץ מאיסור אשת איש שהוא חמור ואין הולכים בו אחר הרוב. 
וכתב שצריך לומר שסוגייתנו מדברת בשיטת רב שאמר שהמוצא כלאים בבגדו 
פושטו אפילו בשוק, ורב לשיטתו שהוא סובר שאף בממון הולכים אחר הרוב 
ואם כן יש לומר שאיסור קל מממון. 
אך הקשה שאם כן קשה שלהלכה פוסקים כדעת שמואל שאין הולכים בממון 
אחר הרוב, ופוסקים גם מה שאמר רב שצריך לפשוט בגד שיש בו כלאים 
אפילו בשוק, ואם כן על כרחך צריך ליישב את הסוגיא כאן להלכה. וביאר 
שלמסקנת הגמרא ((נסן כ) שתירצו 'שב ואל תעשה שאני' לא נשאר התירוץ של 
'איסורא מממונא לא ילפינן', ואכן למסקנת הגמרא ממון חמור מאיסוריםיב. 
וכתב הנודע ביהודהח (פו"ת מסדו"ק, 6סע"ז סי" לו ד"ס וסגס כממון) בשם הנימוקי יוסף 
ות קטו: ד"ס 6ניי), שרק מממון שהוא כעין השבת אבידה, שאין מוציאים 
אותו מהמוחזק, אין למדים לאיסורים, אבל לענין להוציא ממון ממוחזק, אדרבה 
ממון חמור מאיסוריםיי. וכן כתב בצל"ח (ד"ס 6סוה)) שלענין להוציא ממון 
ממוחזק ממון חמור מאיסורים, והוכיח שממון חמור מאיסורים, שהרי באיסורים 
הולכים אחר הרוב ובממון אין הולכים אחר הרוב, ואפשר ללמוד איסורים מממון 
שמוציאים אותו מהמוחזקיד. 


משנתו. | קצח. וכן הביא הדקדוקי סופרים בשם כתב יד. אמנם בשלמה משנתו (נרפ"י ד"ס ממנפ) 
ביאר בדברי רש"י שכתב שהממון קל מאיסורים, שכוונתו לפי שממון ניתן למחילה. קצט. וצריך 
ביאור, שלכאורה זקן שהשבת אבידה אינה לפי כבודו פטור אף מהשבת אבידה של מי שאינו יכול 
למחול, כגון קטנים. והשלמה משנתו (צרזיי ד"ס ממו) ביאר, שממון ניתן למחילה, ואין צריך שיאמר 
שהוא מוחל, לפי שהפקר בית דין הפקר. וכן ביאר הנימוקי יוסף (מגעה ג: ד"ס גלנ), שחכמים הפקירו 
את ממונו של זה מפני כבודו של זה. ‏ 3 כמו שמצאנו בבבא מציעא (מ:) שהסתפקו אם מה 
שמחזירים אבידה בסימנים הוא מדאורייתא או מדרבנן, ואמרו שם שהנפקא מינה היא לענין להחזיר 
גט אשה בסימנים, שאם סימנים מדאורייתא, אף גט אשה אפשר להחזיר בסימנים, ואם סימנים 
דרבנן, אין להחזיר גט אשה בסימנים, הרי שאפילו איסור אשת איש שהוא חמור רצו ללמוד 
ממציאה שהיא ממון. ובבבא מציעא (טס ע"פ ד"ס 6נעיש) ביאר הפני יהושע שאין להוכיח משם שלומדים 
איסור מממון, ששם לענין סימנים הספק הוא אם סימן הוא דבר ברור כמו עדים, ואם אכן נפשוט 
שהוא ברור כמו עדים אפשר ללמוד גם לענין גט אשה שסימן הוא דבר ברור כמו עדים. וראה 
שם עוד מה שהאריך בענין זה. | וא. ולכאורה לסברא זו, דווקא כבודו דוחה מצוה שבממון, 
שלא כדחיית מצוה בשב ואל תעשה, שנדחית אף מפני כבוד אחרים, כגון כבוד המת. עיין בפרי 
יצחק (שו"ם, פ"ל סי גו ד"ס 6ך נכלס, ד"ס וכן). ‏ דב.וראה להלן בענין 'האם אפשר לתרץ שב ואל תעשה 
שאני כמו שתירצה הגמרא להלן', שלפי התירוץ השני של התוספות בשבועות : לייה 606 גם למסקנת 
הגמרא צריך לתרץ כאן 'איסורא מממונא לא ילפינן', משום שממון נדחה מפני כבוד הבריות אף 
בקום ועשה. | וגג כן ביאר הנודע ביהודה בדבריו. וראה בשב שמעתתא (ט"ז פי"ו, פי"ם) שחלק על 
הנודע ביהודה ותירץ באופן אחר. | וד. וכתב עוד, שלפי ביאור זה מיושב מה שמשמע בבבא 
מציעא () שלומדים איסור אשת איש מממון, שרצו ללמוד שם דין החזרת גט אשה בסימנים 
מדין השבת אבידה בסימנים [ראה בהערה לעיל], והיינו משום ששם מוציאים את האבידה מהמוצא, 
שהוא מוחזק בה [וראה בצל"ח שם שהעיר מדברי התוספות בכתובות (טו: ד"ס נהתזיר) שמשמע 
שהמוצא אבידה אינו נחשב מוחזק, וכתב שאף שאינה חזקה גמורה מכל מקום לענין שיהיה שוה 
לאיסור נחשב כמוחזק. ולכאורה מה שכתב שהמוצא אבידה נחשב כמוחזק סותר למה שכתב הוא 
עצמו בנודע ביהודה (סטופ כין) שהמוצא אבידה אינו נחשב מוחזק]. עוד כתב הצל"ח, שכמו שאין 
לומדים דיני איסורים מדיני ממונות, כך אין ללמוד דיני ממונות מדיני איסורים, שאולי לא ויתרה 
התורה על ממון חבירו משום כבודו של זה, ולכך אף שנאמר 'ולאחותו', שלמדים שכבוד הבריות 
דוחה איסורים, הוצרכה התורה לכתוב 'והתעלמת' להשמיענו שכבוד הבריות דוחה אף דיני ממונות. 
וה. הובאו דבריהם לעיל בענין 'דעת התוספות אם צריך להפריש את חבירו מלעבור עבירה בשוגג'. 
וו. ראה בהערה לעיל בענין 'לדעת הרא"ש אם צריך להפריש את חבירו כשעושה מעשה איסור 
בשוגג' מדוע נחשב הלובש כלאים שעובר על איסור בקום ועשה. ‏ וז. והקשו התומים (פ" כפ 


ברכות יט: 


ביאורים 


האם אפשר לתרץ שב ואל תעשה שאני כמו שתירעה הגמרא להלן 


שם, התוספות בשבועות (ל: ד"ס פננ, נתיכון סרלפון)יה ביארו, שדווקא במקום שיש 

גנאי גדול התירו לעבור על המצוה משום כבוד הבריות, כגון במת מצוה, 

שגנאי גדול הוא אם לא יקברוהו, שיכול להסריח או שיאכלוהו הכלבים, וכן 

לפשוט בגד כלאים בשוק, אבל כשאין הגנאי גדול כל כך אין לו לעבור על 

המצוה משום כבוד הבריות אפילו בשב ואל תעשה. 

וביארו התוספות לפי זה את קושיית הגמרא מהשבת אבידה על כלאים, שאם 

במצא שק או קופה שאינו בזיון גדול כל כך, מותר לעבור על המצוה 

ולא להשיב משום כבוד הבריות, כל שכן המוצא כלאים בבגדו בשוק שהוא 

בזיון גדול, שלא יהא צריך לפושטו משום כבוד הבריות. ותירצה הגמרא, שאין 

למדים להקל באיסורים מדיני ממונות, שדווקא במצא שק או קופה אינו צריך 
להשיב כיון שהוא דיני ממונות, מה שאין כן בלובש כלאים. 

וכתבו התוספות לפי זה שהגמרא יכלה לתרץ שלא קשה ממצא שק או קופה 

על המוצא כלאים בבגדו בשוק משום שבמצא שק או קופה עובר בשב 

ואל תעשה, והלובש כלאים עובר בקום ועשהיי כמו שתירצה הגמרא בסמוך 

על קושיא אחרתיי. 

עוד ביארו התוספות (ס, נפיון ססײ) באופן אחר, שאכן מותר לעבור על 

מצוה בשב ואל תעשה משום כבוד הבריות גם במקום שהבזיון מועט, 

אבל אם על ידי שהוא עובר על המצוה יבוא אדם אחר לעשות איסור 

בקום ועשה, אינו נחשב שב ואל תעשה, אבל בממון מותר לעבור אף בקום 

ועשה. 

וכתבו התוספות שלפי ביאור זה מובן מדוע לא תירצה הגמרא על הקושיא 

ממצא שק או קופה שבמצא שק או קופה עובר על המצוה בשב ואל 

תעשה, כיון שבממון מותר לבטל את המצוה מפני כבוד הבריות אף בקום 

ועשה. 


האם הברייתא של ההולך לשחוט את פסחו מדברת בכהן גדול ונזיר או בכל אדם 


הרי שהיה הולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו ושמע שמת לו מת 
וכו'. רש"י (ד"ס ופתותו)י" פירש שמדובר בברייתא בכל אדם ההולך לשחוט 
את פסחו, ולא בכהן גדול ונזיריט, ומשמיענו הפסוק שאף שאינו מטמא עצמו 
לקרובים כיון שאם יטמא ימנע מלעשות את הפסח שהיא מצות עשה שיש בה 
כרת, מכל מקום נטמא הוא למת מצוה. 
אבל בסנהדרין (₪. ד"ס ולפופו) פירש רש"יי' שמדובר בכהן גדול שהוא נזיר 
ההולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו, שהיה מקום לומר שכיון שיש 
עליו שתי קדושות וגם מצות הפסח לא יטמא למת מצוה, לכך הוצרך 
הפסוק להשמיענו שדווקא לקרובים אינו נטמא, אבל נטמא הוא למת 
מצוהייא. 


ס"ק ינ) והרש"ש (כפופ' שנועות פס) שלכאורה יש לומר שהגמרא תירצה 'איסורא מממונא לא ילפינן' 
ולא תירצה 'שב ואל תעשה שאני' כיון שכן הוא האמת, שמכיון שהבזיון בהשבת אבידה מועט, 
אינו יכול לדחות איסור אפילו בשב ואל תעשה. ותירץ התומים, שסברו התוספות בקושיית הגמרא 
שנלמד מ'והתעלמת' שגדול כבוד הבריות שדוחה איסורים, שאין כוונת הגמרא שנלמד רק לבזיון 
קטן שהוא דוחה איסורים, שאם זו היא כוונת הגמרא הרי יש לדחות שמצאנו לגבי טומאת קרובים 
שאינה דוחה איסורים, והיינו משום שהוא בזיון קטן [כמבואר בתוספות שם שדווקא בזיון של מת 
מצוה הוא בזיון גדול], ואם כן איך נלמד מ'והתעלמת' להקל, הרי יש ללמוד מטומאת קרובים 
להחמיר, ובעל כרחך צריך לומר שכוונת הגמרא להקשות שלכל הפחות נלמד מ'והתעלמת' שבזיון 
גדול דוחה איסורים, שעל זה לא שמענו מטומאת קרובים שאינו דוחה, ותירצה הגמרא שאין ללמוד 
מממון לאיסורים. ולכך הקשו התוספות שהגמרא יכלה לתרץ שלא קשה ממצא שק או קופה על 
המוצא כלאים בבגדו בשוק משום שבמצא שק או קופה עובר על המצוה בשב ואל תעשה, והלובש 
כלאים עובר על המצוה בקום ועשה. וראה עוד להלן (כ. גענמן 'ילור סתיכון סכ ו פעטס טפנ" פירום כו 
מננלל נמיכון סגמכ6), וראה שם בהערה שלדבריו לא קשה כלל קושיית התוספות. | וח. כן משמע 
מלשון רש"י שכתב 'אם אינו ענין לזה, תנהו ענין למי שהולך לשחוט את פסחו ולמול את בנוי. 
פני יהושע (ננע"י שס). וכן פירש רש"י במגילה (ג: ד"ס ולפופו), וכן פירשו התוספות כאן (ד"ס פפרם) 
ובסנהדרין (₪. ד"ס סמ). ‏ וט. וכתבו התוספות (ד"ס פמכת) שכן מדויק מלשון הברייתא, שברישא 
(כונסיס ק.) נאמר 'הרי שהיה כהן ונזיר וכו' הרי שהיה כהן גדול ונזיר' ואילו בסיפא לא נאמר הרי 
שהיה כהן גדול ונזיר והולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו', אלא רק 'הרי שהיה הולך לשחוט 
את פסחו ולמול את בנו', ומשמע שבסיפא לא מדובר שהיה כהן גדול ונזיר. והקשו התוספות, 
הרי הפסוק שדורשת הגמרא מדבר בנזיר, ואם נפרש שמדובר בברייתא שהיה נזיר וכהן גדול, מובן 
מה שאמרו שמדובר שהיה הולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו, שאין לומר שמדובר רק בנזיר, 
לפי שכבר למדנו שנזיר נטמא למת מצוה, ועל כרחך מדובר שיש לו עוד מעלות, והיינו שהיה 
הולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו, אבל לפי מה שנתבאר שלא מדובר בנזיר מנין לגמרא 
לדרוש כן מפסוק זה המדבר בנזיר. ותירצו שנלמד באם אינו ענין, שאם אין צריך פסוק זה לענין 
נזיר, שהרי כבר נכתבו פסוקים אחרים ללמדנו שהנזיר נטמא למת מצוה אפילו אם הוא גם כהן 
גדול, תנהו ענין להולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו. וכן מבואר ברש"י (ל"ס ושפופו). אבל 
בזבחים (ק. ל"ה ה) כתבו התוספות שלא יתכן לפרש שמדובר בישראל שאינו נזיר ההולך לשחוט 
את פסחו, ששם בהמשך הגמרא מובאת הרישא של הברייתא שמדובר בכהן גדול ונזיר, ואם כן 
גם בסיפא מדובר באופן זה [וראה ברש"י זבחים (שס דיס 5פרפ)]. = רי. וכן פירשו התוספות בזבחים 

ריא. וראה להלן (כ. נסערס כענין שי למד מכפן פכנוד הנריות לוחס פיסוריס סכי יע כפן עעס חל קנורת 
המת') בשם המהר"ם שיק (על סריג מנוות, מכֿוס קכג קק"ג) שגם הרמב"ם מפרש כן. 


(ק. ל" סר). 


ילקוט 


קושיית התוספות על פירוש רש"י בסנהדרין 


התוספות (לייס פמכת)י הקשו על פירוש רש"י בסנהדרין (לס. ד"ס ונפתופו) שמדובר 
בכהן גדול שהוא נזיר, מהגמרא בזבחים (ק.) שהביאה מעשה ביוסף 
הכהן שמתה אשתו בערב פסח ולא רצה להיטמא לה, ונמנו אחיו הכהנים וטימאו 
אותו לאשתו בעל כרחו. והיינו משום שאין מצות עשה של קרבן פסח דוחה את 
העשה להיטמא לקרוביםייי. ומקשה הגמרא מהברייתא שהובאה כאן שמבואר בה 
שאין להיטמאות לקרובים כשהולך לשחוט את פסחו. ואם נפרש שבברייתא מדובר 
בכהן גדול נזיר שהיה הולך לשחוט את פסחו מה קושיית הגמרא שם, הרי לא 
נאמר בברייתא שטומאת קרובים נדחית מפני שחיטת הפסח אלא כשיש צירוף של 
כמה מצוות, שהוא גם כהן גדול ונזיר, אבל יוסף הכהן לא היה כהן גדול ולא 
היה נזיר אלא היה לו רק את המצוה של פסח, ובזה לא מצאנו שנדחית המצוה 
של טומאת קרובים משום מצות הפסח, ולכך טימאו את יוסף הכהן לאשתו. 
ותירצו התוספות בשם השר מקוצי, שאף שאכן מדובר בברייתא שהיה גם כהן 
גדול ונזיר, מכל מקום יש להוכיח מכאן שגם משום שחיטת הפסח 
לבד נדחית המצוה של טומאת קרובים, שאילו פסח לבד לא היה דוחה טומאת 
קרובים מדוע צריך פסוק ללמד שכהן גדול שהוא נזיר מטמא למת מצוה אפילו 
אם הוא הולך לשחוט את פסחו, הרי כיון שאנו אומרים שההולך לשחוט את 
פסחו נטמא לקרובים אם כן שחיטת הפסח אינה מעלה ואינה מורידה לענין 
לטמא עצמו לקרובים, וכיון שכבר שמענו שמי שהיה כהן גדול ונזיר נטמא 
למת מצוה, פשוט שגם אם מצורף לזה מה שהולך לשחוט את פסחו נטמא 
הוא למת מצוה. ומוכח שהברייתא סברה שגם העושה פסח לבד אינו מטמא 
עצמו לאחד מקרוביו, ולכך הוצרך הפסוק להשמיענו לגבי מי שהיה כהן גדול 
ונזיר והולך לשחוט את פסחו שהוא מטמא עצמו למת מצוה, ולכן הקשו 
מברייתא זו על כך שטימאו את יוסף הכהן לאשתו בערב פסח. 
והופיפו התוספות, שאין לומר שבאמת ההולך לשחוט את פסחו נטמא לקרובים, 
ומכל מקום הוצרך הפסוק להשמיענו שאף באופן זה נטמא הוא למת 
מצוה שלא נהיה סבורים שמכיון שיש כאן צירוף של שלש קדושות [כהן גדול, 
נזיר, ושחיטת הפסח] לא יטמא עצמו למת מצוה, כמו שהוצרך הפסוק להשמיענו 
שכהן הדיוט ונזיר נטמא לקרובים אף שכבר השמיענו הפסוק שכהן הדיוט לבד 
ונזיר לבד נטמאים למת מצוה, כיון שיש בהם שתי קדושות. ששונה תוספת 
קדושת כהן, לפי שקדושת הכהן קדושת עולם היא, ולכן היינו סבורים שאף 
שקדושתו אינה דוחה קבורת מת מצוה מכל מקום בצירוף קדושת נזיר דוחה 
היא קבורת מת מצוה, אבל פסח אינו קדושת עולם, ואם מותר לו להיטמא 
לקרובים אף שעל ידי כן יתבטל מעשיית הפסח כל שכן שמותר לו להיטמא 
למת מצוה כשעל ידי כן יתבטל מעשיית הפסח. 
ועוד תירצו התוספות, שהגמרא בזבחים הוכיחה מהברייתא כאן שגם העושה 
פסח לחוד אינו מטמא עצמו לקרובים, מכך שבברייתא הוזכר בתחילה 
ישראל נזיר, ואחר כך נזיר וכהן הדיוט, ואחר כך נזיר וכהן גדול, שמתחילה 
הזכיר את הקל יותר, ואחר כך את החמור, כמו שהזכיר מתחילה כהן הדיוט 
ואחר כן כהן גדול, ואם פסח קל מכהן גדול ואינו דוחה טומאת קרובים, אם 
כן היה לו לשנותו קודם כהן גדולייי. 


יישוב הסתירה בפירוש רשיי 


לעיל נתבאר שרש"י בסנהדרין פירש שמדובר בכהן גדול נזיר שהיה הולך 
לשחוט את פסחו ולמול את בנו, ולא כמו שפירש כאן שמדובר בישראל 


ריב. וכן הוא בתוספות בסנהדרין (ט. ל"ס הלי) ובזבחים (ק. ד"ס סלי). ריג. נחלקו התנאים (ונפיס ק.) 
אם טומאה לקרובים רשות היא או שהיא חובה, לרבי עקיבא חובה היא, שנאמר (וק₪ ₪ ג) 'לה 
יטמא', ולרבי ישמעאל רשות היא, שמאחר שאסר הכתוב לכהנים להיטמאות למת, הוצרך להתיר 
להם טומאת קרובים. וכן היה סבור יוסף הכהן שלא רצה להיטמא לאשתו שמתה, וטימאוהו חכמים 
בעל כרחו, שהם היו סבורים שאינה רשות אלא חובה. ולהלכה פסק הרמב"ם :ל פ"נ ס"ו) שחובה 
להיטמא לקרובים, וכן פסק השולחן ערוך (יו"ל סי פעג פ"ג). וראה ברדב"ז (כלעייס עס) שלדעת הרמב"ם 
החיוב להיטמא לאשתו הוא רק מדרבנן. | היד. כן ביאר המלא הרועים (נפוס' עס). וראה תוספות 
בזבחים (ק. ד"ה סמ) שכתבו בענין אחד, והמלא הרועים הגיה שם כמו שפירש כאן. והקדשי דוד 
(נפוק' פס) ביאר באופן אחר, עיין שס. ‏ וטו. תוספות ר"י החסיד (ד"ס יקוס רשב"א (מגעס ג: ד"ס 
יט(), ותוספות הרא"ש (ל"ס ופסופו). | וטז. ברש"י שלפנינו בזבחים כתב כמו שפירש בסנהדרין 
שמדובר במי שהיה כהן גדול ונזיר, ומהראשונים נראה שהיה לפניהם גירסא אחרת ברש"י שם. 
ואכן השיטה מקובצת (שס) הביא גירסא אחרת ברש"י, ולפי גירסתו רש"י שם פירש כמו שפירש 
כאן. ‏ רז. וביארו שרש"י חזר בו משום הקושיא שהובאה לעיל מהגמרא בזכחים. והתוספות 
הרא"ש כתב שמדובר בכהן הדיוט שהולך לשחוט את פסחו, ולא כמו שמבואר בתוספות שמדובר 
בישראל. ולכאורה דבר זה תלוי במחלוקת הראשונים עם הרמב"ם (פנל פנ סיו), שהרמב"ם כתב 
שכהנים זכרים שהוזהרו שלא להיטמא לרחוקים מצווים להיטמאות לקרוביהם, אבל הכהנות, הואיל 
ואינן מוזהרות על הטומאה אינן מצוות להיטמא לקרובים, אלא אם רצו מיטמאות ואם לא רצו 
אינן מיטמאות. והראב"ד (פס) חולק וסובר שאף הכהנות מצוות להיטמא לקרובים, וכן היא דעת 
רש"י (נ"מ ית ד"ס 6 מטמפס) ותוספות (ינעות כע: ל"ס 6). וכתב השאגת אריה (סו"ת ספלסות, סי" ק) שנחלקו 
גם לענין ישראל, שלדעת הרמב"ם ישראל שאינו מצווה על הטומאה אינו מצווה להיטמא לקרובים, 
ולדעת שאר הראשונים אף ישראל מצווה להיטמא לקרובים כמו כהנת. והיה נראה לומר שהרא"ש 
סובר כדעת הרמב"ם שרק כהן מצווה להיטמא לקרובים ולכן פירש כאן שמדובר בכהן, אבל 
התוספות סוברים כשאר הראשונים ולכך לא הוצרכו לפרש שמדובר בכהן. אמנם השאגת אריה (עס) 


ברכות יט: 


ביאורים מג 


שאינו נזיר ההולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו, וכתבו הראשוניםיל' שרש"י 
כאן ובזבחים (ק. ל"ס סס)יט' חזר בו ממה שפירש בסנהדרין, וסובר שמדובר 
בישראל שאינו נזיר ההולך לשחוט את פסחו ולמול את בנוי". 
והפני יהושע (ד'ס פ"ש) מיישב את דברי רש"י שלא יהיו סותרים זה את זה, שודאי 
ברישא של הברייתא אין לפרש שמדובר שהיה גם כהן גדול ונזיר, שנאמר 
בברייתא 'יכול יחזור ויטמא [לאחד מקרוביו שמת] אמרת לא יטמא', כלומר 
שהפסוק 'לא יטמא' משמיענו שאין לו להיטמא לאחד מקרוביו שמת, ואם מדובר 
שהיה כהן גדול ונזיר מדוע אמרה הברייתא 'יכול יטמא', הרי כיון שנזיר לחוד 
אינו נטמא לאחד מקרוביו, מנין לנו לומר שאם הוא גם כהן גדול והולך לשחוט 
את פסחו יטמא לקרובים, וכי משום שנוספו לו מעלות אלו שהוא כהן גדול 
והולך לשחוט את פסחו יטמא, הרי כל שכן הוא שבאופן זה אין לו להיטמא 
לקרובים, ובעל כרחך כך צריר. לפרש את הברייתא, שמ'ולאחותו' יש לנו לדרוש 


8ה19/06/20180 


שההולך לשחוט את פסחו נטמא למת מצוה אף שמתבטל בכך מעשה שיש בו 
כרתי'ח, שהעשה של מת מצוה שיש בו גם כבוד הבריות דוחה את העשה של 
פסח, ובעל כרחך יש לפרש דרשה זו, שההולך לשחוט את פסחו נטמא למת 
מצוה, מדובר בנזיר שהוא כהן גדול, כמו שדרשו את הפסוק מתחילתו שכל אחד 
מוסיף על חבירו. אלא כיון שדבר זה חידוש גדול הוא, שעשה של מת מצוה 
ידחה את כל הלאוין הללו וגם עשה של פסח שיש בו כרת, לכן הקדימה הברייתא 
להוכיח שאין לדרוש את הפסוק באופן אחר, ואמרה, 'יכול יטמא', כלומר שנלמד 
מ'ולאחותו' שדווקא נזיר אינו נטמא לאחותו, אבל מי שאינו נזיר והולך לשחוט 
את פסחו, נטמא הוא לקרובים, שהעשה של פסח אינו דוחה את העשה של 
טומאת קרוביםייט, ודחתה הברייתא 'אמרת לא יטמא', כלומר שודאי העשה של 
פסח שיש בו כרת דוחה את העשה של טומאת קרוביםיי, וכיון שאי אפשר 
לדרוש את הפסוק 'ולאחותו' לענין טומאת קרובים, בעל כרחך צריך לדרוש אותו 
לענין מת מצוה, ולפרש שבא להשמיענו שההולך לשחוט את פסחו נטמא למת 
מצוה, וכיון שמדובר לענין מת מצוה יש לנו לפרש שמדובר שהיה גם כהן גדול 
ונזיריכא, 

ולפי זה נתיישבו היטב כל הסוגיות, שאף שלפי האמת הדרשה מ'לאחותו' באה 

לרבות כהן גדול נזיר שהולך להקריב קרבן פסח, הסוגיא בזבחים שהביאה 
ברייתא זו, הקשתה מהרישא של הברייתא, שאמרה 'אמרת לא יטמא', ושם 
מדובר בהולך לשחוט את פסחו לחוד כמו שנתבאר, ולכך פירש רש"י שם 

שמדובר בהולך לשחוט את פסחו לחודילכב. 


איך אפשר שיהיה כהן גדול נזיר 


שם. נתבאר שיש מפרשים שהדרשה של 'ולאחותו' מדובר שהיה כהן גדול 
ונזירילג. והקשה המאירי (נסנן כ. ד"ס פפ) איך אפשר שיהיה כהן גדול ונזיר, 
הרי כהן אסור לגדל שערו ונזיר אסור בגילוח שערו, ואם תאמר שמדובר שקיבל 
על עצמו נזירות של יום אחד, הרי המקבל על עצמו נזירות יום אחד נעשה 

נזיר שלשים יום, שאין נזירות פחות משלשים יום (טיל ס.. 
ותירץ, שמדובר שקיבל על עצמו נזירות קודם שנעשה כהן גדול, ונעשה כהן 
גדול אחר שכבר מנה חלק מימי נזירותו, ומהזמן שנעשה כהן גדול 

יכול לגלח שערו בפחות משלשים יוםיכד. 

והשואל ומשיב (קו"ת מסדולס רניעלס, ס"כ פי' קסנ) הקשה עוד, שהרי כהן גדול צריך 
להסתפר מערב שבת לערב שבת (ססדין כנ:), וביאר שכל הטעם שכהן 
גדול מצווה שלא יגדל שערו הוא משום כבודו של הכהן גדול, שיהיה לו 


כתב שגם דעת הרא"ש כדעת שאר הראשונים ולא כדעת הרמב"ם, ואם כן צריך ביאור מדוע הוצרך 
לפרש שמדובר בכהן. ואם נפרש כמו שכתב הש"ך (י"ד פיי פעג סק"ג) שלדעת הראשונים ==:לקים 
על הרמב"ם רק כהנת מצווה להיטמא לקרובים ולא ישראלים, מובן שלכך הוצרך הרא"ש לפרש 
שמדובר בכהן [ולכאורה מדברי התוספות הרא"ש יש ראיה לדברי הש"ך ולא כהשאגת אריה שדחה 
את דברי הש"ך וביאר שלדעת האומרים שכהנת מצווה להיטמא למתים הוא הדין ישראלים]. 
ריח. שמכיון שהפסוק שנאמר לגבי נזיר (נמזנר ו ו) 'לאביו ולאמו לאחיו ולאחותו לא יטמא להם 
במותם' מיותר כולו, שהרי כבר נאמר בנזיר (טס עס ו) 'על נפש מת לא יבוא', בעל כרחך בא הפסוק 
להשמיענו לענין מת מצוה, ש'לאביו' בא להשמיענו שהנזיר אינו נטמא לקרוביו אבל נטמא הוא 
למת מצוה, ו'ולאמו' בא להשמיענו שאם היה נזיר וגם כהן הדיוט נטמא למת מצוה, ו'לאחיו' בא 
להוסיף עוד שאף אם היה כהן גדול ונזיר נטמא למת מצוה, אף שיש כאן שני לאוין, ואם כן אין 
לנו לדרוש מ'ולאחותו' אלא שההולך לשחוט את פסחו נטמא למת מצוה. ‏ וש. ראה בהערה 
לעיל שנחלקו הראשונים אם יש עשה לישראל להיטמא לקרוביו. | וכ. כמו שפירש רש"י (ל"ס 
פמרת) שהעשה של פסח חמור מהעשה של קרובים כיון שיש בו כרת. | וכא. כלומר, שאם הינו 
דורשים מפסוק זה לענין טומאת קרובים, היה אפשר להעמיד שמדובר רק בהולך לשחוט את פסחו, 
אבל כיון שאנו מוכרחים לדרוש את הפסוק לענין מת מצוה כמו שדרשנו את שאר הפסוק, אם 
כן כמו שלגבי הדרשות שלפניו אמרנו שכל אחד מוסיף על חבירו, כן יש לפרש בדרשה זו שבאה 
להוסיף על הדרשות הקודמות, ומדובר בכהן גדול שהוא נזיר ההולך לשחוט את פסחו. וכב. הפני 
יהושע ביאר בתירוצו רק איך מיושב רש"י בזבחים ולא את רש"י כאן, ובדבריו כתב שגם שיטת 
רש"י כאן מיושבת, וצ"ב כוונתו, שלכאורה כאן הראיה היא מכך שנטמא למת מצוה שמוכח שכבוד 
המת שהוא כבוד הבריות דוחה עשה של פסח, ואפשר לפרש אף כמסקנת הדרשה שמדובר בכהן 
גדול נזיר ההולך לשחוט פסח. וכג. וגם להחולקים מכל מקום מבואר בברייתא ששייך שיהיה 
כהן גדול נזיר, שדרשו מ'לאחיו' שכהן גדול נזיר נטמא למת מצוה. | וכד. וצריך ביאור שהרי 
אף לכהן הדיוט אסור לגדל שער, וצריך הוא לגלח שערו כל שלשים יום (כמכ"ס כית מקדם פ"5 הי"), 


מד ילקוט 


לתפארת, ואם כן נזיר שקדושתו ותפארתו במה שמגדל שער ראשו, אף אם הוא 
כהן גדול אינו צריך להסתפר. 
עוד ביאר שם בסוף דבריו שהאיסור לגדל פרע בכהנים הוא בשלשים יום כמו 
בנזיר שנאמר בו (כפלנל ו ) 'גדל פרע שער ראשו, ואין נזירות פחות 
משלשים יום, כמו שכתב הרמב"ם (נילח מקלם פ"ל סי"6), ומה שאמרו שהכהן גדול 
מסתפר מערב שבת לערב שבת הוא סילסול בעלמא ואינו מעיקר הדין, ואם כן 
אפשר שיהיה הכהן גדול נזיריכה, 


ביאור כוונת הברייתא 'למול את בנו' 


ולמול את בנו. פירש רש"י (ד"ס פמכת), שמצות מילת בנו מצות כרת היא. 

וביארו האחרונים שהכרת הוא חומרא בגוף העשה של מילה, ואף שכאן 
מדובר בהולך למול את בנו ולא במי שהולך למול את עצמו, והאב אינו חייב 
כרת אם אינו מל את בנו, מכל מקום עצם הדבר שיש חיוב כרת על מצות 
מילה מוכיח שמצוה חמורה היא. וכפירוש זה ברש"י משמע מלשון התוספות 
(ד"ס פמרת) שכתבו, 'וגם מילה שייך בה כרת', והיינו שאף שהאב אינו חייב 
כרת על מילת בנו מכל מקום מכך שיש כרת במצוה זו מוכח שמצוה חמורה 

היאיכו, 

ובר"ח בסנהדרין (₪:) כתב שמדובר שאם יתעסק במת לא יספיק למול את בנו 


ד ביום השמיני. 


והקשה בתוספות ר"י החסיד (ד"ס יכו0, מנין לנו ללמוד מ'ולאחותו' שמת מצוה 
דוחה גם פסח וגם מילת בנו, שמא אינו דוחה אלא מצות מילת בנו 
אף שהיא מצוה שיש בה כרת כיון שהוא עצמו אינו עובר בכרת, אבל שחיטת 
הפסח שהוא עצמו עובר בכרת אינו דוחה. 
ותירץ, שכיון שגם במילה יש צד כרת, מסברא יש לנו לומר שדוחה גם פסח 
כמו שדוחה מילת בנו. ועוד תירץ שיש צד חומרא במילה שכן נכרתו 
עליה י"ג בריתותיכז. 
עוד כתב רש"י (פס) בשם יש מפרשים, שמדובר שהזדמנו לו מצות פסח ומצות 
מילה יחד, שהיה צריך למול את בנו בזמן שחיטת הפסח, ואם יתעסק 
בקרובו שמת ולא יוכל להתעסק במילת בנו, יתבטל על ידי כך מעשיית הפסח 
שהיא מצות עשה שיש בה כרת, שמילת בניו הזכרים מעכבת אותו מלהקריב 
את הפסח (פפקיס 5ו.)יכח, 
וקשה לפירוש זה, שאם מדובר שנזדמנה לו מילת בנו עם שחיטת הפסח, הרי 
כבר הקרבת הפסח לחוד דוחה את טומאת הקרובים, כיון שאם יטמא לא 
יוכל להקריב, ומה הנפקא מינה במה שגם מילת בניו דוחה את המצוה להיטמא. 
וביאר הצל"ח (נכפ"י עס) שצריך לומר לפי פירוש זה שמדובר שהיו הציבור 
טמאים והביאו את הפסח בטומאה, ומשום שהוא טמא לא היה מפסיד 
את הקרבת הפסח, ורק משום שבנו אינו מהול אינו יכול להקריבו, ולכך אין 
לו להיטמא לקרובו שמת כיון שעל ידי כן לא יוכל למול את בנו ויתבטל 
מעשיית הפסחילכט. 
והעולת שלמה (ונסיס ק. ברס" ד"ס מו תירץ שהמצוה להיטמא לקרובים היא 
גם בהתעסקות בצרכיו בהבאת ארון ותכריכין וכדומה, ומעתה הנפקא 
מינה במה שנזדמנה לו מילת בנו עם שחיטת הפסח היא כשיש אחר שמתעסק 
בקבורה של קרוביו והוא צריך לסייע ולהתעסק בצרכי המת, שמשום הקרבת 
הפסח לחוד היה יכול להתעסק בצרכיו כיון שישאר טהור ואחרים ישחטו 
ויזרקו עבורו, אך כיון שבנו אינו מהול ואם יתעסק בצרכי המת לא יוכל 


ואם כן איך קיבל על עצמו נזירות כשהיה כהן הדיוט. וצריך לומר שהוא סובר כדעת הרמב"ם 
(פס ס"י) שכהן הדיוט אינו מצווה שלא לגדל שער ראשו אלא בזמן שנכנס למקדש. או יש לומר 
שהוא סובר כדעת הראב"ד (פס) שגם אם אינו נכנס למקדש אסור לו לגדל שער ראשו, וכמו שכתב 
המנחת חינוך (פוס קמע פֿות ל) שלדעת הראב"ד אין האיסור אלא מדרבנן. וראה עוד במנחת חינוך 
(פס סות ז) בענין זה, ובבית יצחק (שו"ת, יו"ד ס"כ נמפתסות ינק פנ) שדן בדבריו. | וכה. וכתבו האחרונים 
שאף שלכתחילה נזיר צריך לגלח ביום שלשים ואחד, ואם כן הכהן עובר ביום זה על גידול פרע, 
צריך לומר שכהן גדול נזיר מגלח ביום שלשים, וכמבואר בנזיר (ע.) שבדיעבד אם גילח ביום 
שלשים יצא. וכו. וכן כתב רבי עקיבא איגר (להן כ. ד"ס ענ) שמדברי התוספות משמע כפירוש זה 
של רש"י. | רכז. נדרים (:). שבפרשה שנאמרה לאברהם מצות מילה (נפ:ית יז נ-<פ) נאמר שלש 
עשרה פעמים 'ברית'. ורבי עקיבא איגר (לפן כ לייס עט הקשה לפי פירוש זה של רש"י שלמול את 
בנו הוא ענין בפני עצמו ולא משום מצות פסח, אם כן למה שכתבו התוספות להלן (מס ד"ה ענ) 
שאי אפשר ללמוד מכהן שנדחה איסור טומאתו מפני כבוד הבריות אף בקום עשה, שרק בכהן 
הוא כן כיון שאין איסורו שוה בכל, א"כ שמא לא בא הפסוק אלא ללמדנו שמצות מילה נדחית 
מפני מת מצוה כיון שהיא מצוה שאינה שוה בכל, שאינה נוהגת בנשים, אבל לא שמצות פסח 
שהיא שוה בכל, נדחית מפני מת מצוה, ומשום קושיא זו כתב שפירושו השני של רש"י הוא 
העיקר, והקשה על התוספות (ד"ס 5מיפ) שפירשו כפירושו הראשון של רש"י. ולכאורה לפי דברי 
תוספות ר"י החסיד מיושבת קושיית רבי עקיבא איגר על פירושו הראשון של רש"י. | וכח. וכן 
ביאר המפרש בזבחים (ק. לייס ומוט. והקשה העולת שלמה (נכפ"י פס) מדוע לא פירש כפשוטו שהמילה 
עצמה דוחה טומאת קרובים וכמו שפירש רש"י כאן בפירוש הראשון. ותירץ שהוא סובר שמילה 
אינה דוחה טומאת קרובים משום שמילה הוא חיוב על האנשים ובטומאת קרובים גם הנשים מצוות 
כשיטת הראב"ד (ף פ"נ ס"ו) [ולא כהרמב"ם (טס) הסובר שרק כהנים המוזהרים שלא להיטמאות 
לרחוקים מצווים להיטמאות לקרובים, אבל נשים וישראלים שאינם אסורים בטומאת רחוקים אינם 
מצווים על טומאת קרובים. ראה לעיל בענין 'יישוב הסתירה בפירוש רש"י'], ולכן פירש שהמילה 


ברכות יט: 


ביאורים 


למול, נמצא שמתבטל מעשיית הפסח, ולכן מצות ההתעסקות נדחית מפני 
הפסח. 
ובתוספות ר"י החסיד (ד"ס יכו הקשה על פירוש זה, שאם כן היה צריך לומר 
'למול את בנו ולשחוט את פסחו' ולא להיפך. 

והשפת אמת (נלסיי ונמיס עס) הקשה עודי על פירוש זה, מה החידוש בדבר) הרי 
כבר מבואר בברייתא ששחיטת הפסח דוחה טומאת קרובים, וממילא 

פשוט שאם בנו אינו מהול ולא יוכל להקריב את הפסח, הפסח דוחה את מצות 
הטומאה, ומה הנפקא מינה אם יתבטל מעשיית הפסח כיון שלא יהיה לו זמן 
לשחוט את הפסח או משום שבנו אינו מהול. אבל לפירוש הראשון מיושב, 
משום שהיה אפשר לומר שרק פסח דוחה מצות טומאת קרובים, שאם אינו 
שוחט את הפסח חייב כרת ובטומאת קרובים אין כרת, אבל מילת בנו לא תדחה 
טומאת קרובים, שהרי אינו חייב כרת אם לא מל את בנו, ולכך הוצרכה הברייתא 

להשמיענו שגם מילת בנו דוחה טומאת קרובים"ל. 

ופיים השפת אמת, שמלשון רש"י (נפיס עס) שכתב שמעכבו 'מאכילת' הפסח 
ולא כתב 'מעשיית' הפסח, משמע שמדובר שבשעת העשייה לא עיכבו, 

וכגון שהיה בנו חולה בשעת עשיית הפסח והבריא לאחר זריקת דם הפסחילא, 
שגם באופן זה מילת בנו מעכבתו מאכילת הפסח, ולפי זה מיושב שלכך הוצרכה 
הברייתא להשמיענו שגם מילת בנו אינה דוחה טומאת קרובים, שנתחדש שגם 
מצות 'אכילת' פסח דוחה טומאת קרובים. אבל קשה שהרי מבואר בברייתא 
שרק פסח ומילה שיש בהם כרת דוחים טומאת קרובים ולא שאר מצוות, וכיון 

שבאכילת הפסח אין כרת מדוע תדחה האכילה טומאת קרובים. 


האונן חייבם בשחיטת הפסח ומילת בנו אף שהוא פטור מכל המעוות 


ושמע שמת לו מת. לכאורה קשה, שמכיון ששמע שמת לו מת הרי הוא פטור 
מכל המצוות, ואם כן בלאו הכי פטור משחיטת הפסח ומילת בנו, וכתב 
המהרש"ל (עו"פ, סי ע) שמוכח מכאן שיש מצוות שגם האונן חייב בהם, כגון 
לשחוט את הפסח ולמול את בנוילב. 
והנודע ביהודה (פו"ת מסלו"ק, פו"ם סי מ) כתב שלדעת האומרים שמדובר כאן 
בכהן גדול שהוא נזיר ההולך לשחוט את פסחוילג, אם כן הוא פטור 
מטומאת קרובים אף לולא המצוה של שחיטת הפסח, מצד קדושת כהונתו 
ונזירותו, ולא בא הפסוק להשמיענו שאינו נטמא לקרובים שדבר פשוט הוא, 
אלא בא להשמיענו שנטמא הוא למת מצוה. אמנם למסקנת התוספות (ד"ס פתרת) 
שמדובר בישראל שאינו נזיר ההולך לשחוט את פסחו יש להוכיח מכאן כמו 
שהביא המהרש"לייי. [וראה שם עוד שפלפל בדברי המהרש"ל, ומכל מקום 
בדין זה שהאונן חייב למול את בנו קודם שיתעסק בקבורת מתו מודה למהרש"ל 
כיון שהיא מצוה שיש בה כרת]. 
והישועות יעקב (פו"ת סי עס סק"כ) הוכיח שדין זה שהאונן פטור מכל המצוות 
אינו אלא מדרבנן. וכתב שלפי זה מיושב מה שאמרו בסוגייתנו 
ששחיטת הפסח ומילת בנו דוחה טומאת קרובים. וכתב, שבשלמא לגבי שחיטת 
פסחו, יש לומר שכיון שהטעם שפטור מכל המצוות הוא משום כבוד המת, 
שיכול לעשות המצוה אחר שיקבור את המת והוא אינו משגיח בכבוד המת 
ועושה שאר דברים קודם, אם כן בשחיטת הפסח שאם יתעסק בקבורת המת 
יתבטל ממצוה זו אין בזה בזיון המת, שהכל יודעים שאי אפשר לו להיטמאות 
למת, אבל מה שהותר לו למול את בנו קודם שיקבור את מתו קשה, ולפי 
המבואר שדין זה שהאונן פטור מכל המצוות הוא מדרבנן לא קשהילה. 


מעכבתו בפסח, וזה נוהג גם בנשים [וראה במהרש"א (נמות עפ: ד"ס כנו)]. | וכט. ובזרע אברהם 
(סו"ם, סי" ג פופ י) בתשובת האור שמח הוכיח מדברי רש"י אלו לגבי פסח הבא בטומאה, שאם יחיד 
שהיה טמא לא הקריב את הפסח, חייב כרת, שהרי מדובר כאן בפסח הבא בטומאה [כמו שמבאר 
הצל"ח], ומכל מקום אמרו שאם לא ימול את בנו יהיה חייב כרת כשלא יקריב את הפסח. 
ול. והטעם הוא מפני שמצות מילה חמורה שיש בה כרת, או משום שנכרתו עליה י"ג בריתות, 
כמו שנתבאר. | ולא. וכעין המבואר ביבמות (ע). | ולב. ומטעם זה הורה למי שהיה אונן על 
אמו והיה צריך למול את בנו, שימול את בנו קודם שיתעסק בקבורת אמו. ועוד הוסיף שם שעיקר 
הטעם שפטרו את האונן מכל המצוות הוא משום כבוד המת, כדי שיעסוק עם מתו, וזה הוא כבודו 
של המת, כמו שאמרו בירושלמי (מועד קטן פ"ג ס") שאם מת אחד במשפחה ידאגו כל המשפחה, 
ואם נולד בן זכר נתרפאה כל המשפחה, והכנסתו לברית היא לידתו שהרי לגבי גר במילתו אמרינן 
כקטן שנולד דמי. ואם כן כבוד המת הוא. וראה בתשובה מאהבה (שו"ת, מ" סי פס) שנשאל על 
מעשה כזה, וכתב שאחד המורים הורה שהקבורה קודמת, וכיון שלא היה אפשר לקבור את המת 
עד יום הראשון לעת ערב, ציוה לדחות את המילה עד היום השני, ושלחתי אליו מה הגיע אליו 
ומה ראה על ככה, ואמר שיש לו פלפול נגד המהרש"ל ואינו רוצה לגלותו. וכתב שם שכל הפוסקים 
הסכימו עם המהרש"ל, וראה שם שהאריך בענין זה. ולג. ראה לעיל בענין 'האם הברייתא של 
ההולך לשחוט את פסחו מדברת בכהן גדול ונזיר או בכל אדם'. ולד. ורצה לומר שם שלא 
אמרו שהאונן פטור מכל המצוות אלא במצוות הנוהגות בכל יום, שאם אתה מחייב את האונן 
בהם, נמצא שברוב הפעמים יתבזה המת ולא יהיו קרוביו מתעסקים עמו, אבל המצוות הנוהגות 
בזמנים ידועים ואין להן תשלומים, אין אנינות דוחה אותם, וחביבה מצוה בשעתה. ואף שגם תפילה 
וקריאת שמע אין להם תשלומים, שתפילה וקריאת שמע אלו כבר עבר זמנם ואינו יכול להשלימם 
מכל מקום אין זה בגדר 'חביבה מצוה בשעתה'. אך דחה, שהאונן פטור מתקיעת שופר, ואין 
אומרים חביבה מצוה בשעתה. ולה. לכאורה דבריו נאמרו לפי פירושו של רש"י שדין מילת 
בנו לא מדובר בערב פסח, אבל לפי הפירוש שהביא רש"י שגם דין מילת בנו מדובר בערב פסח 


ילקוט 
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מדוע אין ללמוד מ'ולאחותו' לזקן ואינו לפי כבודו שהוא בשב ואל תעשה 


שאני התם דכתיב ולאחותו. מבואר בגמרא שמ'ולאחותו' יש ללמוד שכבוד 
הבריות אינו נדחה מפני איסורים בשב ואל תעשה. ובבבא מציעא 6 
אמרו שהפסוק 'והתעלמת' בא ללמדנו שזקן ואינו לפי כבודו פטור מלהשיב 
אבידה, אבל לולא הפסוק היינו מחייבים אותו להשיב את האבידה אף שאינו 
לפי כבודו להתעסק בהא. 
והקשו התוספות והריטב"א (נ"ת : ד"ס 66), הרי מ'ולאחותו' יש ללמוד שזקן 
ואינו לפי כבודו פטור מלהשיב את האבידה, שהוא עובר על מצות 
השבת אבידה בשב ואל תעשה, ומדוע הוצרכה הגמרא לדרוש מ'והתעלמת' 
שהוא פטור. 
ותירצו. המנספות, שכבוד הבריות של מת מצוה חמור יותר מכבודו של זקן 
| שאינו לפי כבודו להשיב את האבידה, שאם לא יקברוהו יסריח או 
יאכלוהו הכלבים, והבזיון בכך גדול מאודנ, ולכך אין ללמוד ממת מצוה לזקן 
ואינו לפי כבודו. 
והתופפות בשבועות ((: ל"ס 235 נסיכון סעני) כתבו, שכאן מדובר כגון שרוצה 
אחר ליטול את האבידה לעצמו, ואם לא יטלנה הוא להשיבה יעבור 
אותו אדם על איסור גזל בקום ועשה, וסוברים התוספות שאם על ידי שהוא 
עובר על המצוה יבוא אדם אחר לעשות איסור בקום ועשה, אינו נחשב שב 
ואל תעשהג. ולפי דבריהם באופן שאכן אין אדם אחר הרוצה ליטול את האבידה 
לעצמו אפשר ללמוד מ'ולאחותו' שאינו חייב להשיב את האבידה, כיון שהוא 
מבטל מצות השבת אבידה בשב ואל תעשהד. 


איך נלמד מכאן שכבוד הבריות דוחה איסורים הרי יש כאן עשה של קבורת המת 


וליגמר מינה. הברייתא דרשה מכך שנאמר 'ולאחותו' שמותר לאדם לטמא 
עצמו למת מצוה אף שעל ידי כך ימנע מלעשות את הפסח ומלמול 

את בנו, ושאלה הגמרא שנלמד מדין זה שמשום כבוד הבריות מותר לעקור 
דברי תורה. והקשו האחרוניםה, הרי במת מצוה יש בנוסף לכבוד הבריות גם 
מצות עשה להתעסק בקבורתוי, ואם כן אף אם כבוד הבריות אינו דוחה לא 
תעשה מכל מקום קבורת מת מצוה דוחה את העשה של פסח ומילה כיון שיש 
בה גם עשה של קבורת המת'. ובישוב קושיא זו נאמרו כמה ביאורים באחרונים. 
א. הפני יהושע (ד"ס וניגמר) והשושנת העמקים (כל ז ד"ס ודע), תירצו, שהרי עשה 
של פסח חמור הוא, שיש בו כרת, ומצאנו שדוחה כמה עשה ולא תעשה 
של שבת שיש בהם חיוב סקילה, ואם כן בעל כרחך העשה של קבורת המת 
לחוד לא היה דוחה את העשה של פסח שהוא חמור ממנו, ורק משום צירוף 
כבוד הבריות נדחה העשה של פסח, ואם כן יש ללמוד לכל הפחות שכבוד 

הבריות לחוד ידחה לא תעשה של כלאים. 

ב. עוד כתב בשושנת העמקים (ל ו ד"ס וכדמות), שצריך לומר שמדובר שאין 
המת מוטל במקום שיאכלוהו חיות ויכול לקברו אחר שחיטת הפסח, 


לא קשה ממילת בנו כמו שלא קשה משחיטת הפסח. א. שם אמרה הגמרא שמפסוק זה לומדים 
שאם היה המוצא כהן והאבידה בבית הקברות, או שהיה המוצא זקן והאבידה אינה חשובה לפי 
כבודו להשיבה, או שהיתה מלאכתו של המוצא מרובה מאבידתו של חבירו, רשאי הוא להתעלם 
מהאבידה ולא להשיבה, כמו שנתבאר בגמרא (לעל ש:) ולמסקנת הגמרא בבבא מציעא שם הפסוק 
נצרך רק לפטור זקן ואינו לפי כבודו מלהשיב את האבידה. ב. ולפשוט בגד כלאים בשוק הוא 
גם בזיון גדול מאוד, כמו שאמרו ביבמות (סג:) שאין לך משוקץ יותר מאותו שהוא מהלך ערום, 
ולכך אם היה עובר על איסור כלאים בשב ואל תעשה היה נדחה מפני כבוד הבריות כמבואר 
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חייב להעיד אף שמתבזה על ידי כך, שאין חכמה ואין עצה לנגד ה'. ובסוגייתנו מבואר שמותר 
לעבור על איסור דאורייתא בשב ואל תעשה משום כבוד הבריות. ולפי תירוצם שם מיושבת גם 
קושיית התוספות בבבא מציעא. | ד. ובחידושי רבי עקיבא איגר (כ"פ (: נמוספות ד"ל ₪5) כתב שיש 
אופן שעוקר מצות השבת אבידה בקום ועשה גם לולא חידוש התוספות שהגורם לחבירו לעבור 
על המצוה בקום ועשה נחשב שהוא עצמו עובר בקום ועשה, לפי מה שכתב הרא"ש (נ"מ פ"נ פ" 
כפֿ) שלגירסת הרי"ף בגמרא שם הגמרא מסתפקת במי שראה אבידה בשדה ואינה לפי כבודו להשיבה 
בעיר אבל היא לפי כבודו להשיבה בשדה, אם הוא חייב להשיב את האבידה עד קצה העיר או 
שאינו חייב להשיבה כלל, אבל מכל מקום גם אם חייב להשיבה עד העיר יכול הוא להניחה 
כשהגיע לעיר, ובאופן זה הוא מבטל מצות השבת אבידה בקום ועשה, ואין ללמוד מ'ולאחותו' 
שפטור. ה. פני יהושע (ד"ס וניגמר), שאגת אריה (עו"פ ססדעות סי" יכ ד"ס תפוכס), שושנת העמקים (כננ 
0, מהר"ם בנעט (ל"ס וניגמכ) ועוד. ו. ראה סנהדרין (פו:) וירושלמי (נויר פ"ו ס"פ) שלמדו כן ממה 
שנאמר (לדנרס כ6 כנ) 'כי קבור תקברנו'. וכתב הרמב"ם (ספר סמנוות, עס רנ6) שהוא הדין בשאר המתים, 
שיש מצוה לקבור כל איש מישראל ביום מותו. וכתב שלכן המת שאין מי שיתעסק בקבורתו נקרא 
ימת מצוה', כלומר המת שמצוה על כל אדם לקברו משום 'קבור תקברנו'. ‏ ז.והקשה המילי 
דברכות (ד"ס וע שלג"6), הרי יש לומר שהמצוה של קבורת המת היא משום כבוד הבריות, ואף 
שבגמרא בסנהדרין (מו) הסתפקו אם קבורה משום בזיון [ופירש רש"י (ל"ה 6) ושאר הראשונים 
שהוא בזיון לכל קרוביו, והרמב"ן (פולת ספדס, ענן סקנורס) פירש שהוא בזיון לכל החיים] או משום 
כפרה, ולא נפשט הספק, מכל מקום יש לפשוט את הספק ממה שאמר רב נתן שס מו.), סימן יפה 
למת שנפרעין ממנו בעולם הזה לאחר מיתה, מת שלא נספד ולא נקבר, שיש לו כפרה בכך. הרי 
שיותר יש לו כפרה כשאינו נקבר מכשנקבר, ואם כן מוכח שקבורה משום בזיון החיים היא. וכן 


ברכות כ. 


ביאורים מה 


שהאכילה אינה מעכבת, ולא יתבטל מהעשה של קבור תקברנו, וכיון שיכול 
לקיים את שניהם אין אומרים עשה דוחה לא תעשה", והוא הדין שאין עשה 
דוחה עשה אחר אף שהוא קל ממנו, וכיון שמכל מקום התירה התורה לקברו 
עכשיו ולהתבטל מעשיית הפסח כדי שלא יהיה מוטל בבזיון שעה אחת עד 
שיקברנו, לכך הקשו שנלמד מדין זה שכבוד הבריות דוחה איסוריםט. 
ג. והשאנת אריה (קו"ת ספדסות סי" יכ ד"ס ססוכס, מוכס כפרי ינחק מ" סי' כו סוד"ס וכיותל) 
תירץ, שמצות עשה של קבורה אין בכחה לדחות מצות עשה של פסח ומילה, 
שאין עשה דוחה עשה, ובעל כרחך שקבורת מת מצוה דוחה פסח ומילה משום 
כבוד הבריות. 
ד. וכעין זה תירץ הפרי יצחק (עו"פ סי' נג סוף ד"ס נכע), שפסח ומילה הוא עשה 
שיש בו כרת, ואין העשה של קבורת המת מועיל לדחות עשה של פסח 
ומילה שהוא חמור יותר אלא בצירוף הטעם של כבוד הבריות, וממילא יש 
ללמוד שכבוד הבריות לבד יכול לדחות לא תעשה לחוד. 
ה. והמהר"ם בנעט (לד"ס וליגפל) תירץ, שהרי מצות קבורת המת בצירוף עם מצות 
'לה יטמא' שחייב האדם להיטמא לאחד מקרוביו שמת' אינה דוחה עשה 
של פסח ומילה, ומכל מקום בצירוף כבוד הבריות דוחה את העשה של פסח 
ומילה, ואם כן מוכח שכבוד הבריות לחוד עדיף ממצות עשה לחוד'*, וממילא 
יש ללמוד שכבוד הבריות ידחה לאו של כלאים כמו שכל עשה דוחה לא תעשה. 
ו, עוד תירצו המהר"ם בנעט (קו"ת סר סמוכ, סי" מ ד"ס פמנס - ססט) והמהר"ם שיק 
(על מכיג מפֿוות מפוס קכג סק"ג), שהכתוב 'לאחותו' שממנו למדים שחייב לקבור 
את המת אף על פי שבכך הוא מתבטל ממצות הפסח, מדבר בפוגע במת מצוה 
בערב פסח לאחר חצות:, שהוא כבר עוסק במצות הפסח, וכיון שהעוסק במצוה 
פטור מן המצוה (סוכס כס.), והמצוה השניה נחשבת אצלו כדבר הרשות (כלשנ"6 
טס ד"ס מתניפין), ואם כן אין כאן עשה של קבורת המת, ומכל מקום אמרו שימנע 
מעשיית הפסח ויתעסק בקבורת המת, ובעל כרחך הטעם הוא משום כבוד 
הבריות, ואם כן מוכח שכבוד הבריות דוחה איסורים". 
ז. והחזון איש (יו"ד פי' ר ס"ק מז) תירץ, שאם כבוד הבריות לא היה דוחה מצוה, 
אין כאן מצות הקבורה כלל, שהרי אמרו בסנהדרין (מו:) שאם קבורה משום 
בזיון, אם אמר אל תקברוני אין שומעים לו, ופירשו רש"י (ל"ס ) ושאר 
הראשונים שאין שומעים לו כיון שבזיון הוא לכל קרוביו, והרמב"ן (מוכת ס6דס, 
ענין סקנוכס) פירש שהוא בזיון לכל החיים'י, ואם כן אם ימחלו כל החיים על 
כבודם לא יהיו צריכים לקברו [אלא שהוא דבר שאי אפשר שימחלו כולם, וגם 
אם היה אפשר שימחלו כולם אין ראוי לעשות כן, שרצון השם יתברך בכבוד 
בריותיו], אבל במקום שיש איסור בקבורה, הרי זה כאילו מחלו כל החיים על 
בזיונם, וכיון שהתירה התורה לבטל את מצות הפסח בכדי לקבור מת מצוה, 
למדים אנו שאין מבטלים כבוד הבריות מפני איסור. 


איך נלמד מכאן שכבוד הבריות דוחה איסורים הרי פסח ומילה יש להם תשלומים 


שם. והקשה הצל"ח (ד"ס טפטי), איך נלמד מפסח ומילה לשאר מצוות, הרי מצוות 
אלו יש להם תשלומים, שיכול לעשות את הפסח בפסח שני, וכן מצות 


משמע מדברי הרמב"ם 05 פי"ג ס"6), שכתב שאם ציוה המת שלא יקברוהו אין שומעים לו, שהקבורה 
מצוה היא, שנאמר 'כי קבור תקברנו'. כלומר שהקבורה מצוה היא ולא כפרה [וראה רדב"ז (עס) 
שכן משמע מכך שרצו להוכיח שם שהקבורה משום בזיון החיים, ואף שדחו את הראיות אין 
סומכים על הדחויים, ולא ככסף משנה שם שכתב שהוא משום שהחמירו בספק דאורייתא], וכן 
כתב בספר לב שמח (ל פפר המנות) שנפשט הספק. | ח. כמבואר בשבת (קנ), אמר רבי שמעון 
בן לקיש, כל מקום שאתה מוצא עשה ולא תעשה, אם אתה יכול לקיים שניהם מוטב, ואם לאו 
יבא עשה וידחה לא תעשה. | ט. וראה שם שנתקשה מנין לנו באמת שלא מדובר שאי אפשר 
לקברו אחר כך, ולכך מותר להתעסק בקבורתו אף שעל ידי כן יתבטל מעשיית הפסח כיון שיש 
בו גם עשה של קבורת המת. והניח בצריך עיון. אמנם המהר"ם שיק ,על מכי"ג מנוות, מֿוס קכג סק"ג) 
כתב שאין לומר כן, שודאי מדובר אפילו במת מצוה המוטל במקום שיש לחוש שיאכלוהו הכלבים 
ולא יוכל לקיים מצות קבורה אחר כך. | :. ראה לעיל יט: בהערה בענין 'קושיית התוספות על 
פירוש רש"י בסנהדרין' על החיוב להיטמא לקרובים, וראה עוד שם בהערה בענין 'ישוב הסתירה 
בפירוש רש"י' אם מצוה זו נוהגת רק בכהנים זכרים או אף בכהנות ובשאר ישראל. יא. שאין 
לומר שמצות הקבורה חמורה יותר בצירוף כבוד הבריות מבצירוף 'לה יטמא'. | "ב. כמבואר 
בזבחים (ק). יג. והוסיף המהר"ם שיק (פסו, שהרמב"ם מפרש את הברייתא ששנינו 'הרי שהיה 
הולך לשחוט את פסחו' שמדובר בכהן גדול ונזיר ההולך לשחוט את פסחו [ראה לעיל יט: בענין 
'האם הברייתא של ההולך לשחוט את פסחו מדברת בכהן גדול ונזיר או בכל אדם' שנחלקו 
הראשונים אם מדובר בישראל ההולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו, או בכהן גדול שהוא נזיר 
ההולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו], ולכך כתב הרמב"ם (כליס פיי הכ"ט) שהחילוק בין כלאים 
שאין איסורם נדחה מפני כבוד הבריות, לבין איסור טומאה שנדחה מפני מת מצוה, הוא משום 
שנאמר 'ולאחותו', ולא הביא מה שתירצה הגמרא כאן שהוא משום שבטומאה אינו עובר אלא 
בשב ואל תעשה, שאף שמפסח לא קשה משום שעוקר את העשה של פסח בשב ואל תעשה כמו 
שתירצה הגמרא, מכל מקום עדיין יש להקשות שנלמד שכבוד הבריות דוחה איסורים מכך שמטמא 
עצמו אף שהוא כהן גדול ונזיר, ועובר על איסור טומאת כהנים וטומאת נזיר בקום ועשה, ואין 
לומר שהוא משום שיש מצות עשה לקבור את המתים, שהרי הוא עוסק במצוה של עשיית הפסח, 
ולכך הוצרך הרמב"ם לכתוב שהטעם הוא משום שנאמר 'ולאחותו', וסובר הרמב"ם כדעת התוספות 
שאין ללמוד מכהן גדול שהוא לאו שאינו שוה בכל ומנזיר שהוא לאו שיכול להישאל עליו. 
יז. וראה שם בסנהדרין שלא נפשט הספק, והחזו"א כתב שמרהיטות הסוגיא שם משמע שהוא 
משום בזיון ולא משום כפרה. 


מו ילקוט 


מילה אף שחביבה מצוה בשעתה מכל מקום אינה נדחית לגמרי ויכול למול 
אחר :כ: 

וכתב הצל"ח שצריך לומר שהסוגיא כאן היא כדעת רבי נתן (פססיס 5ג.) הסובר 

שפסח שני אינו תקנה לפסח ראשון, ופירש רש"י (שס ד"ס תענופין), שאם 

לא עשה פסח ראשון במזיד חייב כרת אף אם אחר כך עשה פסח שני, ולדעתו 

אין לתרץ כאן שיש לפסח תשלומים בשני, שהרי השני אינו מועיל לפטור מכרת 

את זה שלא עשה בראשוןטי. 

והמילי דברכות (ד'ס וניגעי) כתב, שיש לומר שהסוגיא כאן סוברת שמה ששנינו 

בברייתא שההולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו מיטמא למת מצוה 

מדובר בין בעושה פסח ראשון ובין בעושה פסח שני, ואם כן מכך שהעושה 

פסח שני יכול להיטמא למת מצוה ולהימנע מעשיית הפסח משום כבוד הבריות 
אף שאין לו תשלומים, יש ללמוד שכבוד הבריות דוחה איסוריםטי. 


דעת הרמב"ם שאין ללמוד ממת מעוה שכבוד הבריות דוחה איסורים 


שם. כתב הרמב"ם (כסיס פ"י סכ"ע) שהשבת אבידה נדחית מפני כבוד הבריות, 
מפני שהוא לאו שבממון. ולא כתב שהוא משום שהוא שב ואל תעשה. 
וכתב עוד, שהחילוק בין כלאים שאין איסורם נדחה מפני כבוד הבריות, לבין 
איסור טומאה שנדחה מפני מת מצוה, הוא משום שנאמר 'ולאחותו'. ומשמע 
מדבריו שדווקא בטומאה גזירת הכתוב היא להתיר, שלא הביא מה שתירצה 
הגמרא כאן שהוא משום שבטומאה אינו עובר אלא בשב ואל תעשה. וכתבו 
האחרונים שלדעתו דווקא קבורת מת מצוה דוחה את שאר המצוות, אבל שאר 
כבוד הבריות אינו דוחה מצוות ואיסורים אפילו בשב ואל תעשה". ובטעם הדבר 
שאין ללמוד ממת מצוה שנאמר בו 'ולאחותו' ללמד שדוחה פסח ומילה לשאר 
כבוד הבריות נאמרו כמה ביאורים. 
א. המקום שמואל (פ" ז ד"ס ונסכי) ביאר, שהוא מפני שבזיון של מת מצוה בזיון 
גדול הוא, שמוטל בבזיון וסופו שיסריח או שיאכלוהו כלבים". 
ב. התפארת צבי (יו"ד סי מ) ביאר, שאין ללמוד מן הכתוב אלא שמצות הקבורה 
דוחה מצוה אחרת, אבל כבוד הבריות שאין בו מצוה, אין בכחו לדחות 
מצוה אפילו בשב ואל תעשה". 
ג. והתומים (סי כם פ"ק ינ) ביאר, שאין ללמוד מקרבן פסח, שנדחה מפני קבורת 
מת מצוה, מפני שהפסח יש לו תשלומים בפסח שני, ואפשר לקיים את 
שניהם, לקבור את המת ולהקריב פסח שני. ואף מפסח שני שנדחה מפני קבורת 
מת מצוה אין ללמוד, שהרי להלכה אשה פטורה מפסח שניכ, ונמצא שמצות 
קרבן פסח שני היא עשה שאינו שוה בכל, ואין ללמוד ממנה אלא למצוות 
שאינן שוות בכל שנדחות מפני כבוד הבריותכא. 

ד. ויש מהאחרוניםיי שכתבו, שאין ללמוד מקרבן פסח שנדחה מפני כבוד 
הבריות, לפי שאף במצות השבת אבידה מבואר בכתוב שהיא נדחית מפני 


טו. לכאורה לפי תירוצו של הצל"ח קושיית הגמרא היא רק מפסח ולא ממילה, שהרי לא ביאר 
אלא שפסח אין לו תשלומין, אבל מילה יש לה תשלומין [וראה לעיל יט: בענין 'ביאור כוונת 
הברייתא למול את בנו', ואם סובר הצל"ח כמו שכתב רש"י בשם יש מפרשים שגס לגבי מילה 
הכוונה לעשה של פסח שיש בו כרת אם כן לא היה לו להקשות ולבאר שגם מילה יש לה 
תשלומים, כיון שאינו ענין לכאן]. ‏ טז.וכתב עוד שבאמת יש לומר שמדובר רק בעושה פסח 
ראשון, ולכן לא הביאו הרמב"ם (כפיס פ"י סכייט) והרא"ש, חילוק זה של שב ואל תעשה, שהוא רק 
לפי מה שסברה הגמרא כאן שהברייתא מדברת אף בפסח שני, אבל לפי האמת אינו כן, ואין צריך 
לומר שב ואל תעשה שאני. וראה שם עוד שהאריך בענין זה. | יז. וראה בהערה לעיל בענין 
'איך נלמד מכאן שכבוד הבריות דוחה איסורים הרי יש כאן עשה של קבורת המת' בשם המהר"ם 
שיק (על סריג מנוות מנוס קכג סק"ג) שכתב טעם אחר מדוע לא הביא הרמב"ם מה שתירצה הגמרא 'שב 
ואל תעשה שאני'. ית. וראח שם מה שכתב בביאור הסוגיא כאן שהקשו שנלמד ממת מצוה 
שכבוד הבריות דוחה איסורים ולא תירצו כן. יט. וכעין זה כתב הכתב סופר (פו"ת ו"ל סי קסט), 
שלא למדו ממת מצוה אלא לסוברים שקבורה משום בזיון, וכיון שציותה התורה לחשוש לכבוד 
המתים, נלמד מזה לחשוש לכבוד החיים, אבל אין הלכה כדבריהם, שלהלכה אין דורשים טעמא 
דקרא. | כ. ראה פסחים צא: שנחלקו תנאים אם נשים חייבות בפסח שני. ‏ כא. וביאר עוד, 
שהסוגיא כאן שהקשו שנלמד מפסח שני סברה כדעת האומר שנשים חייבות בפסח שני, ונמצא 
שהוא שוה בכל. והאורח משפט (ס" כ פ"ס) הקשה, הרי הרמב"ם (פסח פ"נ ס"ד) כתב, אין עושים 
חבורה של נשים ועבדים, או של קטנים ועבדים, שלא תהיה קלות ראש ביניהם, אבל עושים חבורה 
שכולה נשים אפילו בפסח שני. וכתב הכסף משנה (פס) שדעת הרמב"ם כרבי יוסי (פסמיס 65:) שנשים 
חייבות בפסח שני. אומנם התומים כתב שהרמב"ם פסק כרבי יהודה שנשים אינן חייבות בפסח 
שני, וכוונתו לרמב"ם בהלכות קרבן פסח (פ"ס ס"ס), וכבר עמדו האחרונים בסתירה זו. כב. חמדת 
שלמה (פֿו"ם סי" " סק"ד), כתב סופר (עו"ת ש"ד סי" קסט ד"ס ונלכך), אורח משפט (ס" כח פ"ס, כפילון סעני, ועיין 
טס נפילון סרסעון). ‏ כג. וראה שם באחרונים שציינו בהערה לעיל שהסוגיא כאן היא כדעת הסוברים 
ששני כתובים הבאים כאחד מלמדים, ולכן הקשו שיש ללמוד מקרבן פסח לכל התורה. 
כד. וכדבריו מבואר בשאר הראשונים שהביאור בתירוץ הגמרא הוא שכיון שאינו עוקר את האיסור 
בידים הוא קל יותר, ראה תוספות, תוספות הרא"ש, רשב"א (ד"ס פט ועוד. | כה. וכתבו האחרונים 
שאם באמת יזדמן טומאת מת מצוה בפסח שני לאדם שלא עשה פסח ראשון, הרי נחלקו בזה 
בגמרא (מפ 4₪) אם הוא נעשה בטומאה, ולדעת האומרים שאין פסח שני נעשה בטומאה אפשר 
שבאמת לא יטמא עצמו אף למת מצוה. [וראה לעיל יט: בענין ביאור כוונת הברייתא 'למול את 
בנו', ולכאורה לפירושו של רבינו חננאל צריך לומר כמו שפירש רש"י בשם יש מפרשים, שמדובר 
שהזדמנו לו מצות פסח ומצות מילה יחד, שהיה צריך למול את בנו בזמן שחיטת הפסח, שאם 
לא כן קושיית הגמרא היא גם ממילת בנו, ומילת בנו אין לה תשלומים, וצריך ביאור ממה שפירש 
רבינו חננאל בסנהדרין (₪) לגבי מילת בנו, שמדובר שאם יתעסק במת לא יספיק למול את בנו 


ברכות 2. 


ביאורים 


כבוד הבריות, והרי הם שני כתובים הבאים כאחד, ושני כתובים הבאים כאחד 
אין מלמדיםכי. 


ביאור התירוץ 'שב ואל תעשה שאנ 


שב ואל תעשה שאני. הגמרא תירצה שאין ללמוד מכך שמותר לאדם לטמא 
עצמו למת מצוה אף שעל ידי כך ימנע מלעשות את הפסח ומלמול את 
בנו, שמשום כבוד הבריות מותר לעקור דברי תורה, שכן 'שב ואל תעשה שאני, 
ופירש רש"י (ל"ס ענ), שאין ללמוד מדין זה שמשום כבוד הבריות מותר לעקור 
דברי תורה כשאינו עוקרו במעשה ידים, אלא יושב במקומו ודבר תורה נעקר 
מאליו, אבל לא שמותר לעשות מעשה איסור בידים, והלכך הרואה כלאים בבגדו 
צריך לפושטו אפילו בשוק כדי שלא לעשות איסור בידיםלד. 
ורבינו חננאל (ד"ס וליגמר, פונס נעכוך ערך שנ') פירש, שהעשה של פסח קל הוא, 
לפי שיכול לעשות פסח שני, ורק גרם לבטל פסח ראשון, ולא חייבה 
התורה בכרת את המטמא עצמו ובטל מלעשות את הפסח, אלא רק את הטהור 
שלא היה בדרך רחוקה שלא עשה את הפסחכה, והלכך מת מצוה דוחה את 
עשיית הפסח, ואינו דומה ללאו של כלאים שאף שהוא בשב ואל תעשהנו מכל 
מקום לאו גמור הוא ואינו נדחה מפני כבוד הבריות<ז. 


מדוע אין ללמוד שמשום כבוד הבריות מותר לעקור דברי תורה בידים מכהן גדול 
ונזיר שמטמאים עעמם למת מעוה 


שם. הקשו רש"י (ד"ס עכ) ותוספות (ל"ס פס, הרי הברייתא דרשה מכך שנאמר 
'לאחיו' שנזיר וכהן גדול מחויבים לטמא עצמם למת מצוה כדי להתעסק 
בקבורתו אף על פי שהם מצווים שלא להיטמא בטומאת מת, מפני כבוד הבריות 
שלא יהיה המת מוטל בבזיון, ואף שעוברים על איסור טומאה בידים, ואם כן יש 
ללמוד שמשום כבוד הבריות מותר לעקור דברי תורה אף כשעושה מעשה בידים. 
ותירץ רש"י, שההיתר של כהן גדול ונזיר לטמא עצמם למת מצוה אינו מפני 
שכבוד הבריות דוחה איסור טומאת כהן ונזיר, אלא שמ'לאחיו' למדנו 
שכשנאמר איסור טומאה בכהן ונזיר לא נאמר על מת מצוה כשם שלא נאמר 
איסור טומאת כהן על הקרובים שלוכח, ואם כן כשנטמא למת מצוה אינו עושה 
איסור כלל, ואין ללמוד מכאן שמותר לעשות איסור בידים מפני כבוד הבריות. 
והתוספות תירצו, שאין ללמוד מנזיר וכהן גדול לשאר הלאוין שיהיו נדחים 
מפני כבוד הבריות, כיון שהלאו שנאמר בהם אינו חמור כל כך 
כמו שאר הלאוין, שכן הנזיר יכול להישאל על נזירותו (ינפות ס.) ויהיה רשאי 
לטמא עצמו למת, ואיסור טומאת כהנים אינו נוהג אלא בכהנים ולא בכל ישראל, 
ולאו שאינו שווה בכל ישראל אינו חמור כשאר לאוין (טיל נם:)כט. 
וכתב הצל"ח (ד"ס פפנ) שיש נפקא מינה בין תירוצו של רש"י לתירוצם של 
התוספות, שלדעת רש"י אפילו לאו שלא נאמר אלא בכהנים אינו נדחה 


ביום השמיני. וצריך לומר שהוא סובר שגם למילת בנו יש תשלומים כמו לפסח, שיכול למול את 
בנו ביום התשיעי, כמו שכתב המגן אברהם (פו"פ סי" תל פק"ס), וכן כתב הצל"ח (ד"ס פפט), שאף 
שחביבה בשעתה מכל מקום אינה נדחית לגמרי ויכול למול אחר כך]. | כו. ראה להלן בענין 
'מדוע לבישת כלאים נחשבת מעשה' בביאור דעת התוספות הסוברים שהלבוש כלאים נחשב שעובר 
בקום ועשה, ורבינו חננאל חולק וסובר שהלבוש כלאים ציפר בשב ואל תעשה. כז וראח לעיל 
בענין 'האם אפשר לתרץ שב ואל תעשה שאני כמו שתירצה הגמרא לקמן', שהקשו התוספות (פנועופ 
(: ד"ס 0:5 מדוע לא תירצה הגמרא לעיל שלא קשה ממצא שק או קופה שהתירו לו לעבור על 
המצוה משום כבוד הבריות על המוצא כלאים בבגדו בשוק שחייבוהו לפשוט את בגדו ולא חששו 
לכבוד הבריות, משום שבמצא שק או קופה עובר על המצוה בשב ואל תעשה, והלובש כלאים 
עובר על המצוה בקום ועשה. ולפירוש רבינו חננאל לא קשה קושיית התוספות, שתירוץ זה לא 
שייך אלא לגבי פסח שיכול הוא לעשות פסח שני. | כת. וכן כתבו הריטב"א (מגעס ג: ד"ס נע) 
והמאירי (שס ג. ד"ס קמלת), ומשמע מדבריהם שטומאת קרובים הותרה ולא דחויה. וזה שלא כדעת 
הרמב"ם (פננ פ"נ סמ"ו) שכתב שטומאת קרובים דחויה היא. ודעת תוספות ר"י החסיד והרשב"א (ז"ס 
טנ כדעת הרמב"ם, שטומאת קרובים דחויה היא. וראה מנחת חינוך (מנוה כסד ₪6 פ) שהאריך בענין 
זה, וכתב כמה חילוקים אם טומאת קרובים הותרה או דחויה, כגון אם מותר לכהן להיטמא לקרובים 
אף במקום שאין בו צורך לקבורת המת, שאם הותרה לו טומאת קרובים רשאי הוא להיטמא אף 
שאין בו צורך, כמו שישראל רשאי להיטמא למת אף אם אין בו צורך. והתוספות בפסחים ( סוף 
דיס וככ) כתבו שבמקום שאין בו צורך למת אין הכהן רשאי להיטמא לקרוביו, שלא כדעת הרמב"ן 
(תוכת סלדס, סוף ענין סכסניס, מונb‏ כר"ם סל' טומה קוף סי ). ובנזיר (מג: ד"ס וס6) כתבו לגבי טומאת כהן למת 
מצוה שאם מוצא לשכור אחרים שיתעסקו במת אסור לו לטמאות עצמו ומחויב לשכור אחרים, 
שלא כדעת הרשב"א (ימות פט: ד"ס סכפ) והריטב"א (עס ל"ס וסתײ) הסוברים שאפילו אם מוצא לשכור 
אחרים יכול להיטמא, והתוספות לשיטתם כאן שטומאת קרובים ומת מצוה דחויה היא ולא הותרה 
[ובדעת הרשב"א ביבמות שלכאורה נראה כסותר למה שכתב כאן שהיא דחויה, אולי יש לומר 
שלדעתו אינו חייב להוציא ממון לשכור אחרים שיתעסקו בו ונדחה האיסור]. וכן נחלקו הראשונים 
אם מותר לכהן להיטמא למת אחר בשעה שמיטמא לקרוביו, שלדעת הרמב"ם :ל פ"נ הט" אינו 
רשאי, והוא לשיטתו שהוא סובר שטומאת קרובים דחויה היא, ולדעת הראב"ד (צסגות על הרי"ף פוף 
מכות, סוכ בי כ" מן ססר מיל מג.) והרוקח (סי פטו) ועוד, שבשעה שהוא קובר את קרובו רשאי להיטמא 
אף לאחרים. | כט. והרמב"ן (פורת הפדס, ענן סכסניס) כתב שיש נוסחאות עתיקות שגרסו את קושיית 
התוספות ותירוצם בגמרא, וכן היא גירסת רב האי גאון. וראה צל"ח (ד"ס 65 שהאריך בדעת 
הרמב"ם, ומסיק שדעת הרמב"ם כרש"י, ולכך לא הזכיר בשום מקום שההיתר הוא משום שהוא 
לאו שאינו שוה בכל. וראה בהערה לעיל שדעת הרמב"ם היא שטומאת קרובים דחויה היא ולא 
הותרה, ואינו סובר כתירוצו של רש"י שלא נאמר איסור טומאת כהן על הקרובים שלו, ואם כן 
לדעת הרמב"ם קשה מדוע אין ללמוד שמשום כבוד הבריות מותר לעקור דברי תורה בידים מכהן 


ילקוט 


מפני כבוד הבריות בקום עשה [שלא הותר להם אלא להיטמא למת מצוה לפי 
שלא נאמר בו הלאו של 'לא יטמא']. אבל לדעת התוספות לאו שנאמר בכהנים 
נדחה מפני כבוד הבריות אף בקום עשה כיון שאינו שוה בכל ישראלל. ומה 
שפסק הרמ"א (יו"ד סי שעג מ") בשם תרומת הדשן (טו"ת סי כפס), שכהן השוכב 


אהח19/06/2018. 


כדעת רש"ילא, אבל לדעת התוספות איסור טומאת כהן נדחה מפני כבוד הבריות, 
ואינו צריך לצאת כשהוא ערוםלב. 

וכן לענין מצות ציצית כתבו האחרוניםלג, שכיון שהנשים פטורות ממנה, הרי 

היא מצוה שאינה שוה בכל [כמו שאמרו (ינפות ה.) לגבי לאו של הקפת 
הראש שהוא לאו שאינו שוה בכל כיון שאינו נוהג בנשים], ולפיכך נדחית היא 

[לשיטת תוספות] אפילו בקום ועשהלד מפני כבוד הבריותללה. 

אבל החוות יאיר (טו"ת סי" , סונפו דכריו כטו"ת פרי ילק סי' כו ד"ס פס 5"ע) כתב, 

שאפשר שדין הרמ"א אמת גם לדעת התוספות, שהרי כתבו התוספות (נ"ע 
(: דייס 3) שמת מצוה הוא בזיון גדול, ואינו כזקן ואינה לפי כבודו שאינו בזיון 
גדול כל כך, ולפי זה יש לומר שמה שכתבו התוספות שלאו זה של טומאת 
כהנים שאינו שוה בכל הותר מפני כבוד הבריות ונדחה אף בקום ועשה, הוא 
רק בבזיון גדול כזה שהוא כמת מצוה או שהולך ערום בשוק, אבל בדבר שאינו 
בזיון גדול כל כך נשאר הדין שאין חכמה ואין תבונה לנגד השם, ואין כבוד 
הבריות דוחה שום לא תעשה, ודין זה שפסק הרמ"א שהכהן השוכב ערום צריך 
לצאת מהאוהל שהמת שם, אינו בזיון גדול כל כך כמי שפושט את בגדו בשוקלי. 


תמיהת האחרונים על קושיית רש"י ותוספות 


לעיל הובאה קושייתם של רש"י ותוספות מדוע אין ללמוד שמשום כבוד הבריות 
מותר לעקור דברי תורה בידים מכהן גדול ונזיר שמטמאים עצמם למת 
מצוה, והקשו הפני יהושע (ד"ס וניגמכ) והשאגת אריה (פו"פ ספדסות סי' יכ ד"ס פעוכס), 
הרי במת מצוה יש בנוסף לכבוד הבריות גם מצות עשה להתעסק בקבורתול', 
ואם כן אף אם כבוד הבריות אינו דוחה לא תעשה מכל מקום קבורת מת מצוה 
דוחה את הלא תעשה של טומאת כהנים כיון שיש בה עשה. 
ויש מהאחרונים שתירצו על פי המבואר בתוספות בנזיר (מו. ד"ס ס"ג דפינו) שהתירו 
לכהן גדול להיטמא למת מצוה אפילו שלא לצורך קבורה, כגון לטלטלו 
מחמה לצל בשבת וביום הכיפורים, ואף שאין בזה מצות עשה של קבורת המת. 


קוטיית התוספות על תירוצו של רשיי 


התבאר לעיל דעת רש"י שלא נאמר איסור טומאה בכהן ונזיר על מת מצוה, 
והקשו התוספות (ד"ס טנ) על פירושו, אם כן בכל מקום שאנו אומרים 
עשה דוחה לא תעשה, מדוע נקרא דחייה, נאמר שבמקום זה לא נאמר הלאו. 


גדול ונזיר שמטמאים עצמם למת מצוה. ויש שכתבו שיש לחלק ולומר לדעת הרמב"ם שדווקא 
טומאת קרובים דחויה היא, אבל לטומאת מת מצוה הותרה כמו שכתב רש"י. | ל ראה לעיל 
יט: בענין 'דעת הירושלמי שכבוד הבריות דוחה אף טומאת כהנים דאורייתא' שיש שכתבו שכן 
היא דעת הבבלי, והיינו לדעת התוספות כאן. וכתב הרמב"ן (תורת סלדס, ענין סכסניס) שזו קולא קשה 
מאוד, ולכן הכריע כדעת רש"י. | לא. ובעיקר דין זה הקשה הדגול מרבבה (ו"ד סי" פעט, שהרי 
כיון שכבר נטמא הכהן ולא פרש מהטומאה, שוב אין איסור תורה בשהייתו שם. וראה עוד להלן 
בענין 'מדוע לבישת כלאים נחשבת מעשה' ובהערה שם בשם החוות יאיר (שו"ת סי ₪) שהקשה 
שבשהייתו באהל שהמת שם אינו עובר בקום ועשה. | לב. וכן כתב הנודע ביהודה (פו"פ קל פ"מ 
סי" (ס), וכן הבין הפנים מאירות (טו"פ פ"כ פיי מ), והקשה איך הביאו דין זה בלא חולק, שהרי לדעת 
התוספות אינו צריך לצאת כשהוא ערום. | לג. משנת חכמים (פודי סקורס סי' 5 5פנת פענס ס"ק ז), הגהות 
רעק"א לשו"ע (פום סי יג על סמג"ל סק"ם ד"ס מ"מ), ישועות יעקב (טס סק"ג), שאילות שמואל (שו"ת סי 6). 
לד. ראה להלן בענין 'מדוע לבישת כלאים נחשבת מעשהי, ולענין לבישת ציצית אם נחשב שעובר 
בקום ועשה, ראה חתם סופר טנפ ק%: דיס כ5), אמרי בינה (פ 6). לה. אולם האמרי בינה ו" פיי 
5 דיס ױע) כתב שמצוה שאינה נוהגת בנשים מפני שהזמן גרמא, אין להחשיבה משום כך כמצוה 
שאינה שוה בכל, ולפיכך מצות ציצית אינה נדחית מפני כבוד הבריות. לו. וביאר החוות יאיר 
שהפושט את בגדו בשוק הוא בזיון גדול יותר מהשוכב ערום באוהל המת שצריך לצאת מכמה 
טעמים: א. שזה הרץ לבית הסמוך אינו במקום שיש עם רב, ואינו דומה לפושט את בגדו בשוק 
במקום שיש עם רב. ב. שזה השוכב ערום בבית שהמת שם הולך לבית הסמוך, ואינו דומה לפושט 
את בגדו בשוק שצריך ללכת מרחק רב עד לביתו [ודוחק לומר שיכול ללכת לבית הסמוך וישלח 
אחרים שיביאו לו בגד מביתו]. ג. שזה השוכב ערום ויוצא לבית הסמוך, הרואים אותו יודעים 
למה רץ כך, כי ידוע שיש שם מת, אבל זה הפושט בגדו בשוק בני אדם הפוגשים אותו אינם 
יודעים מדוע פשט את בגדו, ויחשבוהו למשוקץ ומתועב. ד. שזה הפושט בגד כלאים בשוק, אפילו 
אם ידעו כולם מה נעשה לו הוא ללעג וקלס, שהיה לו לבדוק ולהשגיח על בגדו שלא יהיה בו 
כלאים, מה שאין כן זה שמת לו מת באהל ששכב בו מה היה לו לעשות. והתפארת צבי (ו"ד פיי 
מ) והפרי יצחק (עו"פ פ"* סי כו ד"ס ופוס 5"ע) הקשו עליו, שחילוק זה אינו מוכרח, ואפשר לומר שגם 
לרוץ ערום מהבית שהמת שם הוא בזיון גדול. | לז. ראה סנהדרין (מו:) וירושלמי (מיר פ"ז ס"פ) 
שלמדו כן ממה שנאמר בהרוגי בית דין (דניס כ כנ) 'כי קבור תקברנו'. וכתב הרמב"ם (פפר ספוות, 
עטס כ6) שהוא הדין בשאר המתים, שיש מצוה לקבור כל איש מישראל ביום מותו. וכתב שלכן 
המת שאין מי שיתעסק בקבורתו נקרא 'מת מצוה', כלומר המת שמצוה על כל אדם לקברו משום 
יקבור תקברנר. לח. פני יהושע (ד"ס וליגעכ), חוות יאיר (פו"פ סי" 5ס), ראש יוסף (ד"ס פפײ), רש"ש 
(נמוס' ד"ס מכ). ‏ לט. עוד הקשו התוספות על פירוש רש"י, הרי לגבי מילה ותמיד ופסח אמרו 
בגמרא (פספיס סע:) שדוחים את השבת, אלמא מקרי שפיר דחייה. וביאר הראש יוסף (ד"ס פפײ) בכוונת 
התוספות, שאף לפירוש רש"י שכיון שבאותו פסוק עצמו שבו נאמר שאסור לכהן להיטמא למתים 
נאמר גם ההיתר להיטמא למת מצוה, נחשב שלא נאמר בו כלל הלאו של לא יטמא, קשה ממילה 
ותמיד ופסח, שהרי איסור עשיית מלאכה בשבת לא נאמר אלא במלאכת הרשות ולא במלאכת 


ברכות כ2. 


ביאורים מז 


והאחרוניםל" כתבו ליישב דעת רש"י, שכיון שבאותו פסוק עצמו שבו נאמר 

שאסור לכהן להיטמא למתים נאמר גם ההיתר לכהן הדיוט 
להיטמא לקרובים שלו, ולכהן גדול ונזיר להיטמא למת מצוה, אם כן כמו 
שהתירה התורה לכהן הדיוט להיטמא לקרובים, שלא נאמר בהם הלאו של לא 
יטמא, כך התירה התורה להיטמא למת מצוה, שלא נאמר בו כלל הלאו של 
לא יטמא, מה שאין כן בשאר עשה הדוחה לא תעשה שלא נאמר העשה באותו 
פסוק שבו נאמר הלא תעשה, ואם כן הלא תעשה נאמר בכל אופן, אלא שלמדנו 


על הלאולט. 
עוד הביא החוות יאיר (שו"פ סי" 6 בשם הרממב"ן (מוכת ספדס, ענין סכסניס) שכתב 
שכיון שאין קבורת מת מצוה בלי להיטמא, לכן אין זה נחשב לדיחוי אלא 
כהותר מתחילה, ורק עשה של פסח לגבי מת מצוה או כלאים בציצית נחשב 
דחוי, כיון שמצוות אלו נאמרו גם במקום שלא שייך האיסור". 


מדוע לא פירש רש"י כפירוש התוספות 


כתב האחיעור (סו"פ פ"ג סי סס) שרש"י לא רצה לומר כפירוש התוספות שאין 
ללמוד מכהן משום שאיסור טומאת כהנים אינו נוהג בכל ישראל, שלפי 
המבואר בבבא מציעא (3) אין עשה דוחה לא תעשה ועשה של טומאת כהנים, 
אף שאינו שוה בכל ישראלמא, ואם כן לא היה לנו להקל משום כבוד הבריות 
באיסור טומאת כהנים שאינו שוה בכל אם לא שכבוד הבריות דוחה גם שאר 
איסורים השווים בכל. 
ועוד, שלפי דעת התוספות מדוע הוצרכה הברייתא לדרוש מהפסוק שכהן גדול 
ונזיר נטמאים למת מצוה, הרי אינו שונה מכל עשה שדוחה לא תעשה. 
אבל לדעת רש"י יש לומר שהפסוק בא להשמיענו שלא נאמר איסור טומאת 
כהנים וטומאת נזיר במת מצוהמנ. 


מדוע לבישת כלאים נחשבת מעשה 


שם. מבואר בגמרא שלבישת כלאים אינה נדחית מפני כבוד הבריות כיון שהוא 
עובר על איסור כלאים בקום ועשהמג. וקשה שהרי כאן מדובר שבשעה 
שלבש את בגדו לא ידע שיש בו כלאיםמז, ורק אחר כך מצא שיש בו כלאים, 
ובלבישה זו אינו עושה שום מעשה. 
ויש מהראשונים"ה שביארו, שכיון שבתחילת הלבישה עשה מעשה נחשב 
שעושה מעשה כל שעהמי. 

והריטב"א (פכת כ6:) כתב בשם התוספות, שכיון שהיה יכול לפשוט את בגדו 
ואינו פושט ועומד במלבושו, נחשב שעושה מעשה, שבכלל 'לא 

תלבש שעטנז' (לנרס כנ י) הוא גם שלא יעמוד לבוש בבגד שיש בו כלאים, 


מצוה, שכן נאמר (טמות ₪ כ) 'ששת ימים תעשה מלאכה', משמע מלאכת הרשות, ומכל מקום אמרו 
לגבי מילה תמיד ופסח שהם מלאכת מצוה שנקרא דחייה. והמנחת חינוך (מפוס סד פות ת) תמה על 
קושיית התוספות, שמלשון הגמרא ביומא (מו:) מבואר ששבת הותרה בציבור לגבי עבודת התמיד. 
והעיניים למשפט (נפו' פס ד"ס ממיד) תירץ, ששם אמרו כן רק לדעת רב חסדא, אבל להלכה פוסקים 
כרבה הסובר ששבת דחויה היא לגבי עבודה. וראה שם מה שתירץ עוד. | מ. וראה שם בחוות 
יאיר מה שכתב על דבריו. ‏ מא. ואמרו שם שמטעם זה כהן שמצא אבידה בבית הקברות אינו 
מחויב להשיבה, שמצוות השבת אבידה היא עשה, ואיסור טומאת כהנים, יש בו עשה, שנאמר 
(ױיקכ כ ו) 'קדושים יהיו', ולא תעשה, שנאמר טס כ 6 'לנפש לא יטמא'. ‏ מב. וביישוב דעת 
התוספות כתב השאגת אריה (טו"ם ססדעות סי' יכ ד"ס ותלע), שלכך הוצרך הכתוב להשמיענו שכהן גדול 
ונזיר נטמאים למת מצוה, כיון שאינו מקיים את העשה בשעה שדוחה את הלאו, שבשעה שמתעסק 
במת ומטלטלו עוקר את הלאו, ועדיין אינו מקיים את העשה עד שיקבונו [ואמרו בשבת 657 
שאין עשה דוחה לא תעשה אלא כגון מילה בצרעת וסדין בציצית, שבשעה שעובר על הלאו מקיים 
את העשה]. ובדעת רש"י יש לומר כמו שכתב הנמוקי יוסף (נ"מ 3 ל"ס עפס) בשם הר"ן לגבי השבת 
אבידה שנחשב שמקיים את העשה בזמן שעוקר את הלאו כיון שהוא מתעסק במצוה [שאמרו 
בגמרא שאסור לכהן להשיב אבידה המונחת בבית הקברות, שאין עשה של השבת אבידה דוחה 
לא תעשה ועשה של טומאת כהנים, והקשו שהרי גם בלא זה לא ידחה העשה של השבת אבידה 
את האיסור של טומאת כהנים, ותירץ הנמוקי יוסף בשם הר"ן שכיון שהוא מתעסק במצות השבת 
אבידה נחשב שמקיים את העשה בשעה שעוקר את הלאו. וגם כאן כיון שהוא מתעסק במת נחשב 
שמקיים את העשה בשעה שעוקר את הלאו]. וכעין זה מבואר בפרי יצחק (פו"ת סי כו ד"ס וסנס הענ"פ). 
מג. ראה לעיל בענין 'ביאור התירוץ שב ואל תעשה שאני' שכן היא דעת רש"י והתוספות ושאר 
ראשונים, אבל לפירוש רבינו חננאל הלובש כלאים נחשב שעובר על איסור כלאים בשב ואל תעשה. 
מד. ראה לעיל יט: בענין 'הרואה כלאים בבגדו של חבירו אם צריך לפושטו ממנו'. מה. תוספות 
(טכועות יז. ד"ס סו פץ, יכמות 5: ד"ס כולסו), תוספות שאנץ (מכת כ: ד"ס מפי), נמוקי יוסף (מכופ כ6: ד"ס 6פילו). 
מו. והסתפק המשנה למלך (נלפ מקדש פ"ג הכ" ד"ס גכסין) אם זהו דווקא כשתחילת הלבישה היתה 
במזיד ובהתראה, או אף כשתחילת הלבישה היתה בלא התראה, וכתב שנראה שאם תחילת הלבישה 
היתה במזיד יהיה חייב על השהייה אף אם לא התרו בו, אך כתב שעדיין יש להסתפק האם גם 
באופן שתחילת הלבישה היתה בשוגג יתחייב מחמת מה שהוא מזיד בשהייה והתרו בו. [ולדעת 
הרא"ש שבסוגייתנו מדובר ברואה כלאים בבגדו, שהיה הוא לבוש כלאים בשוגג (סונפו דנרו (עי? ש: 
נענין 'סרולס כנפיס ככגלו טל מניכו מס כריך לפוסטו ממנ'), יש להוכיח שנחשב שעושה מעשה אף שתחילת הלבישה 
היתה בשוגג, אמנם לדעת הרמב"ם (שס נענן הנ" שמדובר שרואה כלאים בבגדו של חבירו, אפשר 
שמדובר שחבירו לבש את הכלאים במזיד ולכך חייב לקרעו מעליו, ואין ראיה מסוגייתנו]. וכתב 
הערוך לנר (מסת כ6: ד" 6% שיש להסתפק עוד, אף אם נאמר שבאופן שתחילת הלבישה היתה 
בשוגג חייב על השהייה, יש לדון מה הדין כשתחילת הלבישה היתה בהיתר, כגון שלבש כלאים 
בציצית, ובעודו עליו נפסל הציצית וחל עליו איסור כלאים והתרו בו לפשוט ולא פשט, האם יש 
לחייבו על השהייה מחמת שתחילת הלבישה היתה על ידי מעשה, או שיש לומר שכיון שהיה 


מח 


ילקוט 


וזה שעומד לבוש בבגד שיש בו כלאים ואינו פושטו נחשב לו כל שעה כאילו 
לובש. 

והכפף משנה (כפיס פ"י ס"? ד"ס היס) פירש את דברי הריטב"א, שמכיון שהיה 
בידו לתקן את האיסור ולהסיר את הבגד מעליו כשהתרו בו ולא פשט 

הרי זה כלובש. ותמה השאנת אריה (טו"פ פדסות סי' יכ ד"ה 6%6) מה בכך שהיה 
יכול להסיר את האיסור ולא הסיר, מכל מקום הרי לא עשה מעשה, ואיך אפשר 
לחייבו מלקות על עבירה שעבר בשב ואל תעשה. ולכן ביאר שכוונת הריטב"א 
כדברי התוספות, שחשוב שעושה מעשה כיון שתחילת הלבישה היתה על ידי 

מעשהמז. 

וכתב הנודע ביהודה (פו" קמ פֿו"ם סי נס), שכהן השוכב ערום על מיטתו בבית, 
ומת שם מת, לסובריםמ" שאין כבוד הבריות דוחה איסור טומאת כהנים, 

והוא חייב לצאת משם מיד, הרי זה מפני ששהייתו במקום הטומאה חשובה 
עבירה בקום ועשה. ויש מהאחרונים"ל החולקים, וסוברים שהשהייה אינה 
חשובה מעשה אלא כשהיתה תחילתה במעשה איסור, וכהן זה, שתחילת כניסתו 
לאותו הבית בהיתר היתה, שעדיין לא מת המת, שהייתו שם לאחר שמת המת 
אינה חשובה מעשה, ואינו חייב לצאת ערום מן הביתי. ונחלקו בסברות הנ"ל 
מדוע הלובש כלאים נחשב שעובר בקום ועשה, שלדעת הנודע ביהודה כיון 
שיכול לצאת, כל זמן שאינו יוצא נחשב שעושה מעשה, ולדעת החוות יאיר מה 
שיכול לצאת אינו נחשב מעשה, אלא מה שנכנס לבית, וכיון שכניסתו לבית 

היתה בהיתר אינו חייב לצאתנא. 


מדוע הביאה הגמרא ענין זה כאן 


אמר ליה רב פפא לאביי מאי שנא ראשונים דאתרחיש להו ניפא. וכתב 
רש"י (ד"ס מויקין), שהגמרא הביאה ענין זה כאן, לפי שעד עכשיו דיברנו 

במי שמבזה עצמו על קידוש השם ופושט כלאים בשוק, ובענין זה מדובר 

במעלתם של הדורות הראשונים שמסרו נפשם על קידוש השם. 

והצל"ח (ד'ס מ6) ביאר, שהגמרא הביאה ענין זה משום שהביאו עליו את 
המעשה של רב אדא בר אהבה שקרע בגדה של אשה בשוק ולא חס 

על כבוד הבריות, כי סבר שהיא בת ישראל ויש חילול השם, ושייך לענין 
המבואר לעיל שבמקום שיש חילול השם אין חולקין כבוד!ג. והוסיף שלפי זה 
מיושב מדוע הביאה הגמרא ענין זה כאן גם לפי גירסת הרמב"ם שאינו גורס 
בתחילת הסוגיא 'בבגדו', ולפי דבריו לא מדובר במי שמבזה עצמו על קידוש 
השם אלא בפושט בגדו של חבירו [ראה בביאורים לעיל יט: בענין 'הרואה 

כלאים בבגדו של חבירו אם צריך לפושטו ממנויזיי. 


ביאור שאלתו של רב פפא 


מאי שנא ראשונים דאתרחיש להו ניפא ומאי שנא אנן דלא מתרחיש לן 
ניסא, אי משום תנויי וכו'. וקשה מדוע לא אמר גם 'אי משום מעשהי, 
כלומר שהמעשים של דורות הראשונים היו גדולים יותר מהמעשים של דורות 
אחרונים, וכן מדוע אביי לא השיבו שלדורות הראשונים התרחשו ניסים כיון 
שהיו בעלי מעשה יותר מדורות האחרונים. וביאר החפץ ה' (ד"ס מסי), שזו אכן 
היתה שאלתו של רב פפא, האם בכל הדור שלנו לא נמצא שום חכם שיהיה 
בעל מעשה כמו בדורות הראשונים, או שלכל הפחות כל החכמים ביחד ישיגו 
מה שהשיג רב יהודה לבד בהסרת המנעל, ואם תאמר שהוא משום שהיו גדולים 
בלימודם, הרי בדורות שלנו לומדים יותר. ועוד ביאר החפץ ה' באופן אחר, 
שאף אם אכן היו גדולים במעשיהם יותר מדורות האחרונים, מכל מקום כיון 
שבעסק התורה אנו עדיפים מהם היה צריך להועיל לנו, שתלמוד תורה עדיף 
ממצוה. 

והופיףם החפץ ה' ששאלתו של רב פפא לא היתה אלא על הראשונים שקדמו 
להם בדור אחד, כגון רב יהודה, לפי שהיו יודעים עד כמה גדול ערכם 
בלימודם ובמעשיהם, אבל על הראשונים הקדמונים לא שאל, שהרי אמר רבי 


בהיתר אי אפשר לחייבו על השהייה. | מז וכן כתב הערוך לנר (מספ כפ: ל"ס 6%) בפשטות בשמו, 
וכן ביאר בדבריו האבני נזר (פו"פ פו"פ סי 5ה), וראה שם שהביא ראיות לזה. מח. ראה לעיל בענין 
'מדוע אין ללמוד שמשום כבוד הבריות מותר לעקור דברי תורה בידים מכהן גדול ונזיר שמטמאים 
צצמם למת מצוה'. ‏ מט. ברכת ראש (נלס"י ד"ס חנ, נקוף סדינור), חוות יאיר (פו"ת סי" ₪), הגהות עפרא 
דארעא על הספר ארעא דרבנן (מערכת 6 ס"ק כ .)6‏ ג. וראה בחוות יאיר שם שהקשה מטעם זה על 
התרומת הדשן (פו"ת סי יפס) שכתב שכהן השוכב ערום באהל המת צריך לצאת מיד ואסור לו 
להמתין עד שילביש עצמו. והרי שם אינו עובר בקום עשה, ומפני כבוד הבריות יש להתיר לו 
שלא לצאת כשהוא ערום. ‏ נא. וראה תפארת צבי "ד סי מ ד"ס עוד), שהדבר תלוי במחלוקת 
הרמב"ם והראב"ד (טילופ פ"ו סיט) בנזיר שנכנס לאהל המת בשידה תיבה ומגדל וחבירו פרעם מעליו, 
אם הוא לוקה על השהייה שם, וכן מבואר במשנה למלך (פס ה"), וראה שם עוד במשנה למלך 
בדעת רש"י. נב. ואפשר שזו כוונת הריטב"א (ד"ס פמכ). ‏ נג. וראה להלן בענין 'מהו 'כרבלתא' 
ומדוע קרעו מעליה' שיש שפירשו שקרע את בגדה משום שהיה בו כלאים, ולפי זה הוא ממש 
מהענין המבואר לעיל שצריך לפשוט בגדו משום כלאים. נד. כמו שמצאנו (נ"ע קיד:) ששאל רבה 
בר אבוה את אליהו על שעמד בבית הקברות של עכו"ם, והרי אליהו כהן הוא [שאליהו הוא 
פנחס], והשיב לו אליהו, וכי לא שנית סדר טהרות, ששם אמר רבי שמעון בר יוחאי שקבריהם 
של נכרים אינם מטמאים, ואמר לו רבה בר אבוה, אפילו בארבעה סדרים איני בקי וכל שכן שאיני 
בקי בששה סדרים, ופירש רש"י (עס ד"ס נפכנעס) שכוונתו לארבעה סדרים הנוהגים בזמן הזה, שהם 


ברכות 2. 


ביאורים 


זירא (טנפ קיכ:), אם ראשונים בני מלאכים אנו בני אנשים, ואם ראשונים בני 

אנשים אנו כחמורים, ולא כחמורו של רבי חנינא בן דוסא ושל רבי פנחס בן 

יאיר, אלא כשאר חמורים, הרי שהיה פשוט להם שדורות הקדמונים היו גדולים 
מהם. 


הטעם שעיקר לימודם היה בנזיקין 


בשני דרב יהודה כולי תנויי בנזיקין הוה. ופירש רש"י (ד"ס כויקין) שלא היו 
בקיאים בכל הגמרא של ארבעה סדרים!ד אלא בשלש בבות [בבא קמא 
בבא מציעא ובבא בתראנה]. וכתב היד רמ"ה (ססדלין קו: ד"ס 6מר ככ 6מי, כפילוק 
סי שבדורו של רב יהודה לא היו מרבים להעמיק ולדרוש ולהקשות אלא בסדר 
נזיקין בלבד, מפני מעשים הבאים לפניהם בכל יום שהיו רק בענינים הנוגעים 
לסדר זה, אבל בשאר סדרים לא העמיקו, אלא רק היו מיישבים את המשנה 
ומסדרים את השמועות שנאמרו מפי האמוראיםיי. וכתב רב שרירא גאון (פיגלת 
כתינת סתנמוד פֿות עו) שאין הכוונה שבדורו של רב יהודה לא היו יודעים את שאר 
הסדרים, אלא שהניחו לאחרונים מקום להתגדר בו. 
ויש מהאחרוניםיז שביארו שהטעם שבזמן רב יהודה העמיקו יותר בסדר נזיקין, 
משום שרב יהודה עצמו אמר (נ"ק 3) שהרוצה להיות חסיד צריך לקיים 
דיני נזיקין, ולכן היה עיקר לימודם בסדר נזיקין. ויש שהוסיפו עוד!", שהיה 
עיקר לימודם בנזיקין משום ששנינו (נ"נ קעס) הרוצה שיחכים יעסוק בדיני 
ממונות, שאין לך מקצוע בתורה יותר מהם, והם כמעין הנובע. 
והיד דוד (ססללין קו: ד"ס נפי) ביאר שהיה עיקר לימודם בדיני נזיקין משום 
שאמרו (פנות פ" מייס) על שלשה דברים העולם עומד, על הדין ועל האמת 
ועל השלום, וכשאין דין אין אמת ואין שלום, ואין קיום לעולם, ועל כן הוצרכו 
לדעת דיני נזיקין שהוא עיקר דיני ממונות כדי שיהיו יכולים לשפוט בין איש 
ובין רעהו ולא לגרום לחורבן העולם. 
עוד ביאר היד רמ"ה (סנסללין קו: ד"ס פמר רכ פמי, כפירום סרפפון) מה שאמרו 'כולי 
תנויי בנזיקין הוה', שכל התלמוד שלהם [של כל הששה סדרים] לא היה 
אלא כסדר נזיקין שלנו, לפי שלא היו מרבין להעמיק, ואנו לומדים את כל 
הששה סדרים מהתלמוד שלנו שהוא גדול [ולפי זה באמת גם הם היו לומדים 
את כל הסדרים]. 
ורבינו חננאל (ד"ס כנסו) והערוך (עכן זת') פירשו, שבאותם הדורות לא היו יגיעים 
אלא בדברים הקשים, אבל שאר הדברים היו פשוטים להם ולא היו 
צריכים לטרוח בהםנט. 
וביאר המגיר תעלומה (ד"ס נקנ) על פי מה ששמע מרבותיו שהיו מקפידים שלא 
ללמוד מסכת מסדר נזיקין בפעם אחת, אלא היו מפסיקים בינתיים 
בלימוד של מסכת אחרת משאר הסדרים, ובשנותיו של רב יהודה שהיו מוסרים 
את נפשם על קידוש השם לא היו יראים מן הפורענות, וזה מה שאמרו 
שבשנותיו של רב יהודה היה כל לימודם בסדר נזיקין, שלא היו מפסיקים 
בלימוד מסכת אחרת. 


קשה שהרי משנה זו אינה במסכת עוקצין 


וכי הוה מטי רב יהודה בעוקצין וכו'. וכתב רש"י בסנהדרין (קו: ל"ס ס6פס) 

שלא מצא משנה זו במסכת עוקצין. ובתענית (כד: ד"ס עטנעת) כתב רש"י 
שמשנה זו היא במסכת טהרות (פ"נ מ"). וכאן (ד"ס ס6טס) כתב רש"י שמשנה 
היא במסכת עוקצין. וכתב הבאר שבע (ססלקן קו: ד"ס סלפס) שטעות הוא, כי לא 
היה ולא נברא משנה זו במסכת עוקצין. והשפת אמת (פענית כד: ד"ס כי) כתב, 
שאפשר שתוספתא היא במסכת עוקצין. אך כתב שיותר נראה לפרש שהיו שתי 
נוסחאות במשנה בעוקצין, יש שגרסו 'האשה שכובשת ירק', ויש שגרסו 'זיתים 
שכבשן בטרפיהן', וזו כוונת הגמרא 'ואמרי לה זיתים שכבשן בטרפיהן', שיש 

שגרסו כן במשנה, וכולם למשנה זו התכוונול. 


מועד נשים נזיקין, וכן קדשים, שתלמידי חכמים עוסקים בהלכות עבודה והכתוב מעלה עליהם 
כאילו הקריבו אותם בבית המקדש, אבל זרעים וטהרות אינם נוהגים בחוץ לארץ ולא היו שגורים 
בפיהם. אבל התוספות (שס ד"ס ס"ג) כתבו שהיו בקיאים גם בסדר זרעים וטהרות, ומה שאמר שאינו 
בקי בהם היינו בתוספתות של סדרים אלו. ויש לפרש ברש"י שארבעה סדרים הכוונה לגמרא, ועל 
זרעים וטהרות אין לפנינו גמרא בתלמוד בבלי מלבד מסכתות ברכות ונדה, ובירושלמי אין גמרא 
על קדשים וטהרות. נה. ולשלשה מסכתות אלו קורא 'סדר נזיקין' על שם כל הסדר, כמו שאמרו 
בעבודה זרה (.) שכל נזיקין מסכת אחת היא, והכוונה לשלשה מסכתות אלו [כמו שפירש רשיי 
שם ד"ה נזיקין]. רש"ש (ננס"י ד"ס כמיקי). [וכן פירשו הרמב"ן (פנועופ כ: ד"ס מכדי), הריטב"א (סס ד"ס 
מכדי, ע"ו ז. ד"ס וככ), והמאירי (ע" ז. ד"ס כס. אבל הר"י מיגאש (סנועות 3 ל"ס וספ) ביאר שהכוונה לכל 
סדר נזיקין ולא רק לשלשה מסכתות אלו]. | נו. אבל אין הכוונה שלא היו לומדים כלל שאר 
סדרים. וכן מבואר מלשון רש"י שכתב 'לא היו גדולים בכל גמרא של ארבעה סדרים', משמע שלא 
היו גדולים בשאר סדרים, אבל מכל מקום למדו גם את שאר הסדרים. וכן הוא לשון רש"י בתענית 
(כד: ד"ס סכי גרסינן) | 'למודם לא היה גדול אלא בסדר נזיקין'. ‏ נז. באר שבע (פסללן קו: ד"ס כוסו) 
ומהרש"א (ל"ס ופע). = נח. באר שבע (עס). נט. ובנר ערוך שם כתב שדברי הערוך קשים להולמם, 
שהרי בגמרא משמע שאמרו שדורות האחרונים עדיפים, ולפי דבריו דורו של רב יהודה היה עדיף, 
ששאר הדברים היו פשוטים להם. | ס. והופיף שמה שכתב רש"י בתענית (כד: ד"ס טנונפפ) שמשנה 
היא במסכת טהרות (פ"נ מ"פֿ) טעות סופר היא ברש"י, שהרי המשנה שם במסכת טהרות אינה 


ילקוט 


אב בָאַל"ח (ל"ס כי) כתב לבאר שאין כאן טעות, כי מה שאמרו 'וכי הוה מטי 
רב יהודה בעוקציןי הכוונה שהגיע לדיני עוקצין, שמשנה זו מדברת מענין 
ידות האוכליםלא, ומה שכתב רש"י (ד"ס ספשס) 'משנה היא במסכת עוקצין' כוונתו 


על המשנה של 'זיתים שכבשן בטרפיהן'סב. 


ביאור המשנה 'האשה שכובשת ירק בקדירה' 


האשה שכובשת ירק בקדרה. במשנה בטהרות (פ": מ"פ) שנינו, 'האשה שהיתה 
כובשת ירק בקדרה ונגעה בעלה חוץ לקדרה במקום הנגוב אף על פי 

שיש בו כביצה הוא טמא והכל טהור נגעה במקום המשקה אם יש בו כביצה 
הכל טמא אין בו כביצה הוא טמא והכל טהור חזר לקדרה הכל טמא'. ומצאנו 

כמה שיטות בראשונים בביאור משנה זו: 
א. רש"י (סנסדרלין קו: ד"ס קכונעס, פענית כד: ד"ס עכונטת) פירש, שאם כבשה ירק עם 
שרשיו בחומץ או בציר, ונגעה טומאה בשורשים, לא נטמאו העלים, 
שהתבטל מהשורשים דין דיס להביא טומאה על העלים כיון שהתרככו 
בכבישה, ושוב אי אפשר לאחוז את הירק בשורשים אלו. 
והקשה היד רמ"ה (ססללין קו: ד"ס וסני) על פירושו, שהרי משנה זו אינה במסכת 
עוקצין אלא במסכת טהרות, ואינה מדברת כלל בענין ידות האוכלים 
[אלא מדין הכשר אוכלים לקבל טומאה]. 

ותירץ השפת אמת (תענית כד: ד"ס כ) שאפשר שכוונת רש"י לתוספתא במסכת 
עוקצין, או שהיתה גירסא כזו במשנה שבמסכת עוקציןסי. והצל"ח (ד"ס 

כ) ביאר את המשנה בטהרות לפי דעת רש"י שמדובר בענין ידות האוכלים, 
שהכוונה לדיני עוקצין ולא למסכת עוקצין, ובאמת הכוונה למשנה בטהרותסה. 
ובביאור המשנה כתב הצל"ח שמדובר שהאשה היתה טהורה, אלא שידיה 
טמאות כדין סתם ידים שגזרו עליהם שיהיו שניות לטומאה, וכבשה ירק של 
תרומה בקדירה, ובשעת הכבישה עדיין לא הוכשר הירק לקבל טומאה, שאם 
כן היה הכל נטמא מחמת הידים, אלא חתכה את הירק ומלחה אותו ואחר כך 
נתנה עליו משקה, ואחר כך נגעה בעלה שהיה מקצתו בחוץ, נטמא כל העלה, 
והטעם הוא משום שהקלח של הירק יש לו דין ידות האוכלים, כמו עוקצי 
פירות שהם ידות האוכלים, וכשם שיש יד לטומאה, שאם נגעה טומאה בדבר 
המשמש כיד לאוכל נטמא האוכל, כך יש יד להכשר טומאה (פונן קית:), שאם 
נגעו ידות האוכלים במשקים והוכשרו לקבל טומאה, כל הירק הוכשר לקבל 
טומאה, והקלח של העלה שבתוך המים מכשיר את העלה עצמו לקבל טומאה, 
ומכל מקום רק אותו עלה נטמא ולא שאר הקדירה, ואף על פי שיש בעלה 
שיעור כביצה שהוא השיעור הראוי לטמא אוכליםסו, כיון שנגעה בו בידיה שהם 
שניות, ושני עושה שלישי בתרומה, ונעשה הירק שהוא של תרומה שלישי 
לטומאה, אבל מה שבקדירה טהור, שאין שלישי עושה רביעי בתרומה, ואין 
העלה שהוא שלישי מטמא אותם. וכתב שפירוש רש"י אינו מיושב בלשון 
המשנה שם, ואינו כפירוש הר"ש והרע"ב שהם לא פירשו שמדובר מדין ידות, 
וכפי הנראה היה לרש"י גירסא אחרת במשנה זו. ומכל מקום הוא סובר שמשנה 

זו שנויה לענין ידות האוכלים. 

ב. הרמב"ם (פילוק סמסניות פס) פירש, שמדובר שהאשה היתה טמאה נדהסז, והיא 
אב הטומאהס", ונגעה בעלה שהיה מקצתו מחוץ לקדירה, והעלה שנגעה בו 
היה יבש, העלה נטמא, ושאר הירקות שבקדירה והקדירה עצמה טהורים, שמאחר 


משום שהעלה שיש בו כביצה מטמא את המשקים שעליו, והם מחוברים 
למשקים שבתוך הקדירה ומטמאים אותם, והמשקים שבקדירה מטמאים את כל 
האוכל שבקדירה ואת הקדירה עצמה, שהרי הם נעשו ראשון לטומאה, וגזרו 


מדברת מענין ידות. ‏ סא. ראה להלן בענין 'ביאור המשנה האשה שכובשת ירק בקדירה'. 
סב. והוסיף לבאר שלכאורה קשה מדוע הוצרך רש"י לומר שמשנה היא במסכת עוקצין, הרי כבר 
אמרו בגמרא 'וכי הוה מטי רב יהודה בעוקצין', ואם כן מפורש הוא בגמרא שמשנה היא במסכת 
עוקצין, ומה בא רש"י להוסיף. אבל לפי מה שהתבאר שכוונת הגמרא שהגיע לדיני עוקצין, אם 
כן לא נתפרש בגמרא היכן מקומה של משנה זו, ולכך כתב רש"י שמשנה היא במסכת עוקצין. 
וראה בהערה להלן בענין 'ביאור המשנה האשה שכובשת ירק בקדירה' מה שביאר בדברי רש"י 
שכתב 'משנה היא במסכת עוקצין'. | סג. יד האוכל, [והוא העץ שבקצהו, שדרך בני אדם לאחוז 
בו את האוכל בשעת האכילה, או לתלות בו את האוכל. רמב"ם (פיקום סמפניותן], אף על פי שאינה 
אוכל, אם האוכל טמא, מטמאה היד המחוברת אליו אוכלים אחרים, ואם נגעה טומאה ביד נטמא 
גם האוכל. משנה עוקיין פ"6 מ"פ). ובחולין (קים) למדו דין זה מן התורה. סד. הובאו דבריו לעיל 
בענין 'קשה שהרי משנה זו אינה במסכת עוקצין'. | סה. וביאר עוד, שלכאורה קשה מדוע פירש 
רש"י רק היכן המקום של המשנה של זיתים שכבשן ולא פירש היכן מקומה של משנה זו של 
הכובשת בירק, אלא שרש"י בא לפרש ולא להורות מקום, שאין זו דרכו של רש"י, וכוונתו שרק 
משנה זו של זיתים שכבשן היא במסכת עוקצין, אבל המשנה של הכובשת ירק אינה במסכת עוקצין, 
ואם כן בעל כרחך מה שאמרו כאן 'וכי הוה מטי רב יהודה בעוקצין' הכוונה לדיני עוקצין ולא 
למסכת עוקצין. ‏ סו יומא פ. סז והופיף לבאר שכשאמרו שהאשה כבשה את הירק אין 
הכוונה שהיא כבשה אותו כשהיא נדה, שאם כן הכל טמא, אלא שהיה בקדירה ירק כבוש והיא 
נגעה בעלה שמחוץ לקדירה. | סת. והוא הדין אם היא ראשון לטומאה, אלא שברישא שהחידוש 
הוא שאין מטמא העלה שחוץ לקדירה את מה שבתוך הקדירה, נקטו באשה, שהכוונה לטומאת 
אשה, דהינו נדה, שאף שהיא אב הטומאה אינה מטמאה. ובסיפא שהחידוש שכשנוגע במה שבקדירה 


ברכות כ. 


ביאורים מט 


חכמים שיטמאו אוכל וכליםסל. אבל אם לא היה בעלה כביצה אינו מטמא את 
המשקים שעליו, ורק העלה עצמו טמא. ואם נגעה בעלה יבש וחזר העלה לתוך 
הקדירה, נטמא הכל, שהעלה טימא את המשקים שהיו בקדירה, והם חוזרים 
ומטמאים את האוכל שבקדירה ואת הקדירה עצמה. 

ג. היד רמ"ה (פנסדלין קו: ד"ס 6ער רנ 6עי) ביאר את המשנה, שהאשה היתה ראשון 

לטומאה [כגון שנגעה בשרץ שהוא אב הטומאה], וכבשה ירק של חולין 
בקדירה בחומץ או בשאר משקין שמכשירין את האוכל לקבל טומאה, ונגעה 
האשה בעלה שהיה מקצתו מחוץ לקדירה, ואותו מקום שנגעה בו כבר הוכשר 
לקבל טומאה ועכשיו התייבש, אף על פי שיש בעלה כביצה, שהוא שיעור 
הראוי לטמא אוכלים אחרים בטומאת אוכלים, העלה שנגעה בו טמא, שהרי 
הוכשר לקבל טומאה, והכל טהור, שהעלה הוא שני לטומאה ואין שני עושה 
שלישי בחולין?. אמנם אם נגעה במקום המשקה מחוץ לקדירה, שהיה על העלה 
משקה שלא התייבש, נטמאו המשקים שעליו ונעשו ראשון לטומאה [כמבואר 
בזבים (פ"ס מי"נ) שכל הפוסל את התרומה, משקים שנגעו בו נעשים ראשון 
לטומאה], וחוזרים המשקים ומטמאים את העלה להיות שני לטומאה, והעלה 
מטמא את המשקים שבתוך הקדירה שיהיו ראשון לטומאה, והם מטמאים את 
הקדירה, ונמצא הכל טמא מחמת משקים שבקדירה. אך דין זה נאמר רק כשיש 
בעלה כביצה, שבאופן זה יכול העלה לטמא את המשקים שבתוך הקדירה, אבל 
אם אין בו כביצה אינו מטמא את המשקים שבקדירה, שאוכל פחות מכביצה 
אינו מטמא טומאת אוכליםלא. ואם חזר המשקה שהיה על העלה לקדירה, אף 
על פי שאין בעלה כביצה הכל טמא, משום שהמשקה שנגעה בו מטמא את 

כל המשקים שבקדירה. 

ד. הר"ש והרא"ש (עס) פירשו, שמדובר שהאשה היתה טהורה, אלא שידיה 

טמאות כדין סתם ידים שגזרו עליהם שיהיו שניות לטומאה, וכבשה ירק 
של תרומה בקדירה, ובשעת הכבישה עדיין לא הוכשר הירק לקבל טומאה, שאם 
כן היה הכל נטמא מחמת הידים, אלא חתכה את הירק ומלחה אותו ואחר כך 
נתנה עליו משקה, ואחר כך נגעה בעלה שהיה מקצתו בחוץ, והיה העלה נגוב, 
הלכך העלה טמא כיון שנגעה בו בידיה שהם שניות, ושני עושה שלישי 
בתרומה, ונעשה הירק שהוא של תרומה שלישי לטומאה, אבל מה שבקדירה 
טהור, שאין שלישי עושה רביעי בתרומה, ואין העלה שהוא שלישי מטמא אותם. 
אמנם אם היה על העלה משקה ונגעה במקום המשקה, והיה בעלה שיעור 
כביצה, נטמא הכל, מאחר שהמשקים נעשו ראשון לטומאה, ומטמאים את העלה 
שיעשה שני לטומאה, והעלה שבתוך הקדירה מטמא את המשקים שבקדירה, 
והם חוזרים ונעשים ראשון לטומאה ומטמאים את האוכל שבקדירה ואת הקדירה 
עצמה, אבל אם לא היה בעלה שיעור כביצה אינו מטמא את המשקים שבקדירה, 
והעלה טמא והכל טהור. ואם חזר המשקה שנגעה בו לתוך הקדירה הכל טמא, 
אף על פי שאין בעלה כביצה הכל טמא, משום שהמשקה שנגעה בו מטמא 

את כל המשקים שבקדירה;ב. 


ביאור המשנה 'זיתים שכבשן בטרפיהן' 


זיתים שכבשן בטרפיהן טהורים, רש"י (ל"ס עסוניס) פירש שכיון שכבש את 

הזיתים בקדירה בטל מהעלים שלהם דין 'יד', לפי שעל ידי הכבישה 
נתרככו העלים ושוב אינם ראויים לאחוז בהם את הפרי, ואף על פי שנגע 
שרץ בעלים מכל מקום אין הפירות או העלים טמאים". והקשו התוספות 
(ל"ס ויפיס) על פירושו, שאם כמו שפירש שהטעם שאינם מקבלים טומאה הוא 
משום שבטל מהם דין יד, מדוע אמרה המשנה (וקטן פ"נ מ") שהטעם שהם 
טהורים הוא לפי שלא כבשן אלא למראה, הרי מטעם זה לא בטל מהעלים 

הר 


הכל נטמא אף בנגוב, נקטו בטבול יום, שאף שאינה אלא ראשון לטומאה הכל טמא. וברמב"ם 
(טומסת 5וכנין פ"ע ה"ג) כתב את הרישא והסיפא בין באב בין בראשון. תוספות יו"ט (טסלופ פ"כ מ"6). 
סט. אף על פי שאין כלים נטמאים אלא מאב הטומאה ולא מראשון לטומאה, גזרו חכמים שמשקים 
יטמאו כלים משום משקה היוצא מן הזב שהוא אב הטומאה ומטמא כלים מדאורייתא (שנת יל6. 
ע. וכתב היד רמה שלכאורה יש להקשות שמאחר שנטמא העלה במקום שנגעה בו אם כן העלה 
כולו עם הקלח שבתוך הקדירה טמא, ונעשה שני לטומאה, ויטמא הקלח שבתוך הקדירה את 
המשקים הנמצאים בה. ותירץ, שמכיון שמדובר שכבשה את הירק, והירק הכבוש נימוח, ואם תגביה 
את העלה יפרד העלה מהקלח ולא יעלה עמו הקלח, אינו נחשב כמחובר, ואין הקלח נטמא בטומאה 
העלה. | עא. והופיף היד רמה שאין להקשות שאף שאין בעלה שיעור כביצה יטמאו המשקים 
שבקדירה, כיון שהאשה הטמאה נגעה במשקים שבעלה הנוגעים במשקים שבקדירה, שמאחר שאין 
על העלה אלא משקה טופח [שכשנוגע בו נרטבת ידו], אין המשקה שעל העלה נחשב מחובר 
למשקה שבקדירה. ולכך אם אין בו כביצה העלה עצמו טמא, לפי שאין צריך כביצה אלא כדי 
לטמא אחרים, אבל האוכל עצמו שנגע במת נטמא אפילו בפחות מכביצה [כדעת הרמב"ם (טומפת 
וכלי פ"ד ס"ל). וראה תוספות (שכת 5. ד"ס 6) שנחלקו רש"י ור"ת אם צריך שיעור כביצה כדי לקבל 
טומאה, ושם כתבו שאף רש"י חזר בו ופירש כרבינו תם שצריך שיעור כביצה גם לקבלת טומאה 
ולא רק כדי לטמא אוכלים אחרים, וזה שלא כדעת הרמ"ה. והתפארת ישראל (טסנות פ"כ יכין לופ ) 
הקשה שבמשנה זו מבואר בפירוש שאוכל נטמא בפחות מכביצה. ולדעת התוספות צריך לדחוק 
שמדרבנן מקבל טומאה בפחות מכביצה]. ‏ עב. כן מבאר התוספות יו"ט (פס) לפירוש זה. 
עג. שכיון שאין להם דין יד ואינם נטמאים מחמת האוכל גם מחמת עצמם אינם נטמאים, שהרי 
הם עצמם אינם ראויים לאכילה. 


ילקוט 


וביארו התוספות שמשנה זו אינה מדברת מדין 'ידיעי, והטעם שהעלים טהורים 

הוא משום שאינם ראויים לאכילה אלא על ידי אותה כבישה בקדירה, 
וכיון שלא כבשם בקדירה אלא ל'מראה', כדי להראות שהזיתים נאים וחדשים 
ולא כדי לעשות ראויים לאכילה, אף על פי שהם ראויים לאכילה טהוריםעה, 
אבל אם כבשם כדי לעשותם ראויים לאכילה, משעה שנעשו ראויים לאכילה 

מקבלים טומאהלי. 

והצל"ח (ד"ס מ) ביאר את המשנה ששנינו שהטעם שהם טהורים הוא לפי שלא 

כבשן אלא למראה לפירוש רש"י, שלכך הם טהורים לפי שהטעם 
שכבש את העלים עם הפירות הוא למראה, ואפילו אם כבשם סתם יש לומר 
שכוונתו היתה לכבשם למראה, ולכך בטל מהם דין יד, לפי ששוב אינם ראויים 


וכעין זה כתב היעב"ץ (נפוס' טס), שכוונת המשנה היא שידוע שלא כבש את 
העלים אלא למראה, שהרי אינם ראויים עוד להשתמש בהם כדי לאחוז 
בהם את הפרי, ולכך אין להם דין יד. 


מהו 'תליסר מתיבתאי 


ואנן קא מתנינן בעוקצין תליפר מתיבתא. רש"י (ד"ס כתנסר) פירש שהיה 
בידם י"ג משניות וברייתות על מסכת עוקצין ועל כל הששה סדריםע", 
כגון משנת רבילל, ומשנת רבי חייאפ, ומשנת בר קפרא5א, ומשנת לויפג, ותנא 
דבי שמואלפ, וכמו שאמרו בגמרא ((למס מ) שהיה רבי לומד את המשניות 
ביג פניםפי. 
ובסנהדרין (קו: ד"ס פניסי) פירש רש"יפה, שבזמן רבא היו שלש עשרה ישיבות 
שעסקו כולם במסכת עוקצין וידעו אותה יפהפי. 
והיד רמ"ה (סנסלרין קו: ד"ס 6פר ככ פמי) פירש שהיו מקשים י"ג קושיות בדיני 
עוקציןפז. 


מדוע חלץ רב יהודה את נעלו 


כי הוה שליף חד מפאניה. הגמרא בתענית (כד:) מביאה כיצד היה אותו מעשה 
שרב יהודה נענה בחלצו נעל אחת, שראה רב יהודה שני אנשים שביזו את 
הפת, והיו זורקים את הפת זה לזה"", נתן עיניו ונעשה רעב בעולםפט, ואמרו 
החכמים לרב כהנא בריה דרב נחוניא שהיה משמשו של רב יהודה שיגרום לרב 
יהודה שיצא לחוץ ויראה שיש רעב בעיר, וגרם לו רב כהנא שיצא, וכשיצא 
ראה אסיפת אנשים, ושאל אותם לשם מה נתאספו, ואמרו לו שנאספו לקנות 
כלי עם תמרים העומד להמכר כעת, וכשראה כך אמר שנראה מזה שיש רעב 
בעולם, ואמר למשמשו שיחלוץ נעליו, וכשחלץ לו נעל אחת בא הגשם, וכשבא 
לחלוץ את נעלו השניה נגלה אליו אליהו ואמר לו שאמר הקדוש ברוך שאם 
יחלוץ את נעלו השניה יחריב את כל העולם מרוב גשמים. 

וביאר הבן יהוידע (שס, ד"ס יי שהטעם שחלץ נעלו הוא משום שרצה לקבל 
על עצמו צער על שגרם לרעב זה, ולא בשביל ירידת הגשם עשה כן, 

שאין חולצים מנעלים אלא כשגזרו תענית, וכאן עדיין לא גזרו תענית, וגם לא 


עד. ולפי זה מה שאמרו בגמרא 'וכי הוה מטי רב יהודה בעוקצין' היינו למסכת עוקצין ולא לדיני 
עוקצין, ולא כמו שהוא לפירוש רש"י שהגיע לדיני עוקצין [ראה לעיל בענין 'קשה שהרי משנה 
זו אינה במסכת עוקצין']. צל"ח (לד"ס כ). ‏ עה. כן ביאר המילי דברכות (ד"ס ופמײי) בדברי התוספות 
לפי הגירסא שלפנינו, וכן היא הגירסא בתוספות רבינו פרץ. והעטרת ראש ורבי נתן אדלר ולו 
דנליסס נסגסות תיוניס) והגהות בן אריה (נפופ' פס) מחקו תיבת 'אלא', וגרסו 'שאינן ראויין לאכילה על 
ידי אותה כבישה בקדירה', ולפי גירסתם כוונת התוספות שכיון שלא נכבשו אלא למראה ואינם 
ראויים לאכילה על ידי כבישה מועטת זו, לכך טהורים, אבל אם כבשם עד שיהיו ראויים לאכילה 
הרי הם מקבלים טומאה. | עו. וביאר המילי דברכות (ל"ה ופפי) [לפי פירושו בדברי התוס', ראה 
בהערה לעיל] שרש"י לא פירש כן לפי שהוא סבור שכיון שהוא ראוי לאכילה מקבל טומאה אף 
שלא כבשם אלא למראה. עז. אבל התוספות מיאנו בפירוש זה, שהם סוברים שאינו תלוי בכוונתו 
אלא בחיבור, שאם הוא מחובר כל כך עד שאם יגביה את היד לא ינתק ממנו האוכל, יש לו דין 
יד, ואם ינתק מהאוכל אין לו דין יד, כמו שכתבו התוספות בחולין (קת: ד"ס פץ). ולכך פירשו 
שמדובר לענין אם נחשב אוכל, שלענין זה הוא תלוי במחשבתו של האדם. מילי דברכות (ד"ס ופפלי). 
עח. ונקט מסכת עוקצין שהיא המסכת האחרונה שבש"ס, וכוונתו לומר שאנו שונים את כל 
המסכתות שבש"ס עד האחרונה שבהם. מהרש"א (ד"ס ופֿע). ‏ עט. כלומר המשניות שלנו שסידרם 
רבי. 5. כלומר הברייתות שסידר רבי חייא, כמבואר בחולין (קמ .)6‏ פא. כמו שאמרו בירושלמי 
(סולות פ"ג ה"ס), רבי לוי ישב ודרש מה שנאמר (קסם ו כ) 'איש אשר יתן לו האלהים עושר ונכסים 
וכבוד ואיננו חסר לנפשו מכל אשר יתאוה' וגו', 'עושר' זה המקרא, 'נכסים' אילו הלכות, 'וכבוד' 
זה התוספתא, 'ואיננו חסר לנפשו מכל אשר יתאוה' אילו משניות גדולות, כגון משנתו של רבי 
חונה, משנתו של רבי הושעיה, ומשנתו של בר קפרא. וכן כתוב באורחות צדיקים (טער ספוכס), 
ותלמידיו של רבי יהודה הנשיא חיברו חיבורים, רב חיבר ספרא וספרי לבאר ולהודיע עיקרי המשנה, 
ורבי חייא חיבר התוספתא לבאר עניני המשנה, וכן רבי הושעיא ובר קפרא חיברו ברייתות לבאר 
דברי המשנה. פב. לו" סידר ברייתא ששה סדרים כרבי חייא וכרבי אושעיא. רש"י (כפונות ע: ד"ס 
וק). ‏ פג. ראה רש"י בביצה (כט. ד"ס ת) ששמואל סידר תוספתא מהתנאים שלפניו כמו שסידרו 
רבי חייא ורבי אושעיא. | פד. וכתב המהרי"ק (עו"פ סימן פד), שמשמע שבדורות הראשונים לא היו 
לומדים כל אותם המשניות אלא בדורם של אביי ורבא, וביאר שבימי אביי ורבא נוספה חכמת 
התלמוד, שהרי מצאנו בב"ב (קצ.) ובסוכה (כ.) שהפליגו בחכמת רבן יוחנן בן זכאי שלא הניח לא 
מקרא ולא משנה ולא תלמוד וכו', והויות דאביי ורבא, ולא אמרו שלא הניח גם דברי האמוראים 


ברכות פ5. 


ביאורים 


עמדו בתפלה לבקש רחמים, ומשום שהיה רב יהודה חביב לפני הקדוש ברוך 
הוא לא רצה שיצטער אפילו צער מועט, וירדו גשמים, ותכף שלח את אליהו 
זכור לטוב אליו ואמר לו אם יחלוץ השני אז תתהפך ירידת המטר לקללה 
שיחריב העיר. והמהרש"א (טס, ד"ס פנף) ביאר, שחלץ נעלו משום שרצה לקבל 
על עצמו מיד עינוי של תענית, וכיון שהיה בשוק לא היה לו שום דבר שיהיה 
ניכר בזה שקיבל על עצמו תענית, ולכן פשט מנעלו שהוא אחד מהחמשה 
עינויים של תענית יום הכיפורים כדי לקבל על עצמו את התענית, ומיד שחלץ 
נעל אחת וקיבל עליו התענית ירדו גשמים. אך הקשה שהרי לא קיבל על עצמו 
תענית מאתמול, וחליצת הנעל אינה קבלת תענית. ולכך כתב שפשט סנדלו 
משום צער בעלמא. 


הטעם שעושים נס למי שמוסר נפשו על קידוש השם ב 


אמר ליה קמאי הוו קא מפרי נפשייהו אקדושת השם אנן לא מפרינן 

נפשין אקדושת השם. וביאר העיון יעקב (ל"ס 6" קמ6י), שכשם שמסרו 
נפשם על קידוש השם שלא כדרך הטבע, כי טבעו של האדם שיתן את כל 
אשר לו בעד נפשו, כן נעשה להם נס שלא כדרך הטבעצ. והכן יהוידע (ל"ס 
6 ביאר הטעם שאין הקב"ה עושה נס אלא למוסרים נפשם, כי ידוע שאם 
עושים לאדם נס מנכים לו מזכיותיו, ולכן אם מסר עצמו על קידוש השם, 
שמראה בזה שאין העולם הזה חשוב בעיניו כלום, וגם חייו בעולם הזה אינם 
חשובים בעיניו כלום כנגד מצותו יתברך, לכן בדין הוא שלא ינכה לו הקב"ה 
מזכיותיו בשביל טובה שעשה לו בנס בעולם הזה, שהרי העולם הזה אינו חשוב 
אצל אותו אדם. ומאחר ששורת הדין מחייבת שלא יפסיד אותו אדם משכרו 
בעולם הבא בעבור טובת הנס, לכך יעשה להם נסים, מה שאין כן אלו שאינם 
מוסרים נפשם על קידוש השם אין להם בירור זה, ואם יעשה להם נס יפסידו 
משכרם בעולם הבא, שמנכים להם מזכיותיהם, לכך לא יעשה להם נס כדי שלא 

יפסידוצא. 


מה היתה מסירות נפשו של רב אדא בר אהבה 


כו הא דרב אדא בר אהבה חזייה וכו'. הקשה הבן יהוידע (ל"ס סנס היכן 

מצינו במעשה זה שמסר נפשו, הרי הוא היה סבור שבת ישראל היא. ותירץ, 
שמכל מקום לא היה דבר זה ברור אצלו, והיה לו לחוש שמא נכרית היא, 
ומכל מקום אמר שאם בת ישראל היא טוב אני עושה, ואם היא נכרית ואתחייב 
ממון על מעשה זה, או שהיא מנשי השרים ואקבל יסורים של סכנהצג, מכל 
מקום ארויח בזה שיתקדש שם שמים על ידי, כי השומעים יאמרו כמה חרדים 
ישראל על המצוות שלהם, שזה החכם נתקנא והביא עצמו לידי סכנה, ולא 
חשש שמא נכרית היא או מנשי השרים ויכול להתחייב בעונש גדול על מעשה 

זה, ומכך למדנו שרב אדא בר אהבה מסר נפשו על קידוש השםצי. 


מהו 'כרבלתא' ומדוע קרעו מעליה 


חזייה לההיא כותית דהות לבישא כרבלתא בשוקא סבר דבת ישראל 
היא קם קרעיה מינה. רש"י (ד"ס כרננת) פירש ש'כרבלתא' הוא מלבוש 


שהיו לפני אביי ורבא, ואף על גב שהיו גדולים מהם, כגון רב ושמואל ורבי יוחנן, אלא משום 
שאביי ורבא התחילו ללמוד את כל הברייתות וישבו ותירצו את כולם שלא יקשה מזה על זה 
ומתוך כך הוציאו כמה דינים והעמידו כמה שמועות על בוריים ועל אמתתם, וכן עשו כל הבאים 
אחריהם מדור ודור, ומשום כך קבעו הגאונים שהלכה כדברי התלמוד מפני שהוא אחרון מאביי 
ורבא ואילך ולא מקודם. | פה. וכן פירש רש"י בתענית (כל: ד"ס פניפ, וכן פירשו התוספות (ד"ס 
פלסר), וכתבו התוספות שאין הכוונה שהיו בדווקא שלש עשרה ישיבות, אלא נקטו שלש עשרה 
שהוא לשון הרגיל בגמרא. פו. ולפי זה 'מתיבתא' הוא מלשון 'ישיבות'. | פז. ולפי זה 'מתיבתא' 
הוא מלשון 'משיבים', שהיו משיבים ומפרשים העניינים של כל משנה. ‏ פת. ויש איסור בדבר, 
כמבואר לקמן (:, ויעוין בבית יוסף (פו"פ סי" קע6) שהביא שנחלקו הראשונים האם האיסור הוא גם 
במקום שאין הפת נמאסת בכך. | פט. וביאר הבן יהוידע (פעטת כד: ד"ס יסינ) שכיון שראה שהם 
משחקים בלחם ומבזים את השפע שנתן הקב"ה לבריותיו, רצה להעניש את אלו דווקא ולמעט 
פרנסתם, ולמנוע שפע הפרנסה מהם, ואף על פי שהוא כיון רק לאלו, עם כל זה מחמת שהיה 
באותו זמן קטרוג למעלה על אנשי העיר ההיא נתפשטה כוונתו על כל אנשי העיר. צ. והשפתי 
חכמים (ד"ס ומפֿי) ביאר, שאף שגם לנו מתרחשים נסים, אלא שאין בעל הנס מכיר בנסו ((לס 6., 
מכל מקום הקשה רב פפא מדוע בדורות שלנו לא נעשים הנסים בגלוי. ועל זה השיב לו אביי, 
שבדורות הראשונים שמסרו נפשם על קידוש השם, לכך מדה כנגד מדה נעשו להם נסים גלויים 
שיש בהם קידוש השם, אבל אנו שאין אנו מוסרים נפשנו על קידוש השם לכן לא נעשים לנו 
ניסים שיש בהם קידוש השם. צא. ועוד ביאר באופן אחר, שהמוסר עצמו על קידוש השם הרי 
זה מיחד כל הארבע אותיות של שם הוי"ה ברוך הוא, ולכך יעשה לו נס שהוא נעשה על ידי 
אותיות שם הוי"ה כנודע, ואותם שאין להם יחוד הזה של השם יתנהג עמהם בדרך הטבע שהוא 
מספר שם אלהים. | צב. ולפי דבריו מיושבת ראית הגמרא מהמעשה של רב אדא בר אהבה 
שהראשונים מסרו נפשם, שהרי לכאורה רב אדא התחייב לשלם ממון ולא התחייב בנפשו, ולפי 
דבריו מבואר שכשעשה מעשה זה היה סבור שאפשר שיעשו לו יסורים של סכנה. צג. ונעשן 
לו נסים כמו שאמרו בתענית (כ:), שהיה בנהדרעא כותל רעוע שלא היו רב ושמואל עוברים תחתיו 
שמא יפול עליהם, ויום אחד נזדמן לשם רב אדא בר אהבה, ואמר שמואל לרב בא ונקיף סביבות 
הכותל שלא לעבור במקום הסכנה, אמר לו רב, אין אנו צריכים לכך, כיון שרב אדא בר אהבה 
שזכותו מרובה הולך עמנו. וכן היה מעשה ברב הונא שהיה לו יין בבית רעוע ורצה לפנותו משם, 
והכניס את רב אדא בר אהבה לאותו בית והאריך לדון עמו בדברי תורה עד שסיים לפנות את 


ילקוט 


חשוב,. כמן 'פטשיהון וכרבלתהון' (קיי% ג כ6צד. וביאר המהרש"ל (ענש"י שס) 
שהטעם שקרע מעליה את הבגד הוא משום שפריצות היא ללבוש בגד חשוב 
כזה בלא כיסוי של סרבל מעליו. 
ורבינו חננאל (ל"ס ס) והערוך (עכן כנל כון) ביארו שכרבלתא הוא בגד אדום 

[כמו כרבולת התרנגול], ולכך קרע את הבגד לפי שאין דרך בנות ישראל 
להתכסות בבגד אדום, שהוא פריצות ומביא לדבר עבירה. 

ובתשובת נאונים קדמונים (קי" ק6) ובספר היוחסין (עכך "3 ל כר 6סנסי) בשם רב 

צמח גאון ובתרומת הדשן (פי" כעו) מבואר שקרע את הבגד מעליה 

לפי שראה שהיה בו כלאים. וכן מבואר ברדב"ז במעשה רקח וכצפנת פענח 


(כלסיס. פ"י סכייט)צה, 


אם עריך אדם למסור נפשו לקיום המעוה 


שם. בתרומת הדשן (עו"פ סי כעו) כתב על חכם שנידה אחד על שהלך לדון עם 
חבירו בערכאות, וגזרה המלכות שכל מי שיחזיק בנידוי זה ילקה, שאין 
הציבור מחויבים להכנס בסכנת העונש ולהחזיק בנידוי. וכתב שכל זה הוא 
דווקא אם נתנדה על עניינים שבממון שבינו ובין חבירו, אבל אם החרימוהו 
ונידוהו על שעבר עבירות בפרהסיא בדברים שבינו ובין המקום, מחויבים הציבור 
להכנס בספק עונש כדי להחזיק דתינו ותורתינו ומשום קידוש השם, כמו שמצאנו 
ברב אדא בר אַהבה שמסר נפשו על קידוש השם וקרע בגדה של הכותית שהיה 
סבור שהוא כלאיםצ'. 
והמהר"י וייל (טו"ת סי קט) כתב, שבמקום שיש חשש סכנה אין האדם מחויב 
למסור נפשו לקיום המצוהצ', ואף במקום שאין סכנה אינו צריך 
להוציא ממונו על כךצ". 


ביאור דברי רב אדא בר אהבה 


אמר לה מתון מתון ארבע מאה זוזי שויא. ופירש רש"י (דייס מתון וד"ס 6רנע), 
מתון ועוד מתון שוה ארבע מאות זוז, כלומר השם שלה גרם לי לשלם 
שתי פעמים מאתיים זוז, ו'מתון' הוא לשון מאתיים. והביא שיש מפרשיםצט 
'מתון' מלשון המתנה, שאם היה ממתין [לחקור ולברר אם בת ישראל היא או 
כותית] ולא היה ממהר, היה מרויח ארבע מאות זוזל. 
וכתב המהרש"א (ל"ס פפון) שיש לפרש עוד, שחייבו אותו כמו שהיה חייב בדיני 
ישראל, כמו ששנינו (נ"ק 5), פרע ראש האשה בשוק, נותן לה ארבע 
מאות זוז, ועל זה אמר לה שאף על פי שכן הוא בדינינו, הוא דווקא באשה 
ישראלית, שיש לה בושת בראש פרוע, אבל מתון שהיא כותית, וכי שוה דמי 
בושתה ארבע מאות זוז. 
והבן יהוידע (ד"ס פפון) ביאר שכפל שמה לומר שלא רק שאת בעצמך אינך שוה 
ארבע מאות זוז, אלא אפילו אם היית כשתי נשים גם אינך שוה ארבע 
מאות זוז. 
עוד ביאר הבן יהוידע שכך אמר, מנו לה ארבע מאות זוז שמתון אותיות מנו 
ת', וזהו 'מתון מתון', כלומר, מנו ת' זוז למתון, כיון שהיא שוה ארבע 
מאות זוז. 
ובגמרא של הגר"אק* מוחק תיבת 'מתון' השניה, ורב אדא שחייבוהו לשלם 
ארבע מאות זוז שאל, וכי מתון שוה ארבע מאות זוז, הלא מתון אינו 
אלא מאתיים. 


היין, ולאחר שיצא רב אדא בר אהבה מאותו בית נפל הבית. | צד. ופירש רש"י (הי! ג פ) שהם 
לבושי מלכות שהיה לחנניא מישאל ועזריה. | צה. וביארו שמכאן למד הרמב"ם (כפיס פ"י סכ"ט) 
שהרואה כלאים בבגדו של חבירו בשוק קורעו מעליו, כמו שרב אדא קרע בגדה של אותה כותית 
שהיה סבור שהיא ישראלית משום שהיה בו כלאים. והקשה המילי דברכות (ד"ס פ), כיון שלדעת 
הרמב"ם כל אדם הרואה כלאים בבגדו של חבירו בשוק חייב לקורעו מעליו, אם כן מה היתה 
מעלתו של רב אדא בר אהבה שקרע בגדה של אותה כותית בשוק ונחשב לו שמסר נפשו על 
קידוש השם, הרי היה חייב לעשות כן מן הדין, אלא בעל כרחך שלא היה חייב לעשות כן מן 
הדין, ואם כן איך למד הרמב"ם מכאן שצריך לקורעו מעליו, הרי אדרבה מכאן משמע שמן דין 
אין צריך לעשות כן. ותירץ, שאף על פי שמן הדין חייב לקרוע בגדו של חבירו שיש בו כלאים, 
מכל מקום זה רק בזמן שיד ישראל תקיפה, אבל בזמן שאין יד ישראל תקיפה ויענישו בדיניהם 
למי שעושה כן אינו מחויב לקרוע, כמו שכתב הרמ"א (יו"ד סי קמ ק") שבמקום שיש סכנה בדבר 
אינו חייב להוציא ממונו על זה [ראה להלן בענין 'אם צריך אדם למסור נפשו לקיום המצוה'], 
וכתב הפתחי תשובה (טס פק"ס) שאף במקום שאין חשש סכנה אינו צריך להוציא ממון על כך, ואם 
כן לא היה רב אדא מחויב לקרוע את הכרבלתא כיון שעל ידי כן יתחייב להוציא ממון, וכאן היה 
גם חשש סכנה, שאם לא יהיו לו מעות לשלם מה שיקנסו עליו ייסרו אותו, ומכל מקום לא חשש 
רב אדא לכך ומסר נפשו וקם וקרע בגדה מעליה. וכתב המעשה רקח (עס) שלדעת הרא"ש (סכות 
כנמי בגדיס שכסוף מסכת נדס סי ו, כתירון סטני, פירוט סמטניום כלפיס פ"ט מ"ד) הסובר שהרואה את חבירו שהוא לבוש 
בגד כלאים בשוגג אינו מחויב לומר לו כדי להפרישו מהאיסור [הובאו דבריו לעיל (ש6 בענין 
'הרואה כלאים בבגדו של חבירו אם צריך לפושטו ממנו'], צריך לומר שהיה ידוע על אותו בגד 
שיש בו כלאים, וכיון שהיה סבור שהיא ישראלית אם כן היתה מזידה, ולכך קרע את בגדה. 
צו. וכן פסק בשולחן ערוך (ו"ל סי פ(ד ספ"פ). וראה לעיל בהערה בענין 'מהו 'כרבלתא' ומדוע קרעו 
מעליה' בשם המילי דברכות שהקשה מה היתה מעלתו של רב אדא בר אהבה שמסר נפשו בדבר 
שהיה מחויב בו על פי הדין ומה שתירץ שמכל מקום לא היה מחויב להכניס עצמו לספק סכנה, 
ולדברי התרומת הדשן שהיה מחויב על פי דין להכניס עצמו בספק סכנה עדיין קשה מה היתה 
מעלתו של רב אדא בר אהבה. וצ"ב. | צז. ומטעם זה כתב שאין מחויבים למחות בעוברי עבירה, 


ברכות 2. 


ביאורים נא 


מדוע היו נראות בעיניו כאווזים לבנים 

אמר להו דמיין באפאי כי קאקי חיורי. וביאר העיון יעקב (ד"ס פנ דמין) 
שאפשר שרב גידל נעקר מחמת עוצר השתן כשהיה רב הונא מאריך 

בדרשותיו, כמבואר ביבמות (סל:), ונאבדה ממנו חמדת נשים, והיו דומים בעיניו 

כאווזים לבנים ממש. 

וכתב עליו המראית העין (ל"ס כג גיד0, ועמו הסליחה שחשב את האמוראים 
כשאר האנשים שיש להם חמדת נשים ומיעט בכבודם. ואדרבה מוכח 

להפך שמעשה זה היה קודם שנעקר, שאם לא כן לא היו שואלים אותו מדוע 

אינו ירא יצר הרע, שהיו יודעים שנעקר, וכן הוא לא היה משיב להם שדומים 

בעיניו כאווזים לבנים, כאילו הוא קדוש, אלא היה אומר להם שנאבדה ממנו 

חמדת הנשים. 


מדוע לא היה רבי יוחנן ירא שתאחוז אותו רוח זנונים 


רבי יוחנן הוה רגיל דהוה קא אזיל ויתיב אשערי דטבילהקג אמר כי 
פלקן בנות ישראל ואתיין מטבילה מסתכלן ביקי. והקשו התוספות 
(3"מ פד. ד"ס יתיב, פסמיס קי. ל"ס ססי), הלא בפסחים (קי.) אומרת הגמרא שהפוגע 
באשה בזמן שעולה מבית הטבילה אוחזת אותו רוח זנונים, ואיך היה רבי יוחנן 
יושב שם והיו הנשים פוגעות בו בזמן שעלו מטבילתם. 
ותירצו התוספות, שרק כשפוגע בה באקראי אוחזת אותו רוח זנונים, ואילו 
רבי יוחנן ישב שם בקביעות ואין זו פגיעה. ועוד תירצו התוספות, 
שדווקא אם פוגע בה כשעולה מטבילתה קודם שלבשה בגדיה אוחזת אותו רוח 
זנונים, ורבי יוחנן היה פוגע בהם אחר שלבשו בגדיהםקי. 
עוד תירצו התוספות בפסחים שרבי יוחנן היה אומר את הפסוק (ססלס קז פ) 
'שפך בוז על נדיבים ויתעם בתהו לא דרך', וכמבואר בגמרא שם שאמירת 
פסוק זה מועילה שלא תאחוז אותו רוח זנונים. 
והריטב"א (נ"מ פד. ד"ס יפי תירץ, שמה שאמרו שאוחזת אותו רוח זנונים הוא 
בכל אדם, ולא באדם כרבי יוחנן שהיה יצרו בידו. 
והמגן גיבורים (נ"ת פד. נתוס' ד"ס יפי תירץ, שמה שאמרו שאוחזת אותו רוח 
זנונים הוא במי שפוגע בנשים ורואה אותן, אבל רבי יוחנן היה עוצם 
עיניו מלראותם, ולא היתה אוחזת אותו רוח זנונים. 


מדוע לא שאלו אותו אם אינו ירא מיער הרע 


אמרי ליה רבנן לא קא מסתפי מר מעינא בישא. וקשה מדוע לא שאלו 
את רבי יוחנן אם אינו ירא מיצר הרע כמו ששאלו את רב גידל. ונאמרו 
בזה כמה תירוצים באחרונים: 

א. יש שתירצוקה, שרבי יוחנן לא היה מביט בנשים הטובלות, אלא היה עוצם 
עיניו או שהיו עיניו כבושות בקרקע ועוסק בתורתו, ולא כרב גידל שהיה 

מביט בהם ומדבר עמהם בענייני הטבילה להורות להם איך יטבלו. 
ב. עוד תירץ הבן יהוידע (ל"ס ), שרבי יוחנן חי שנים רבות, יש אומרים יותר 
משלש מאות שנה, ויש אומרים יותר מארבע מאות שנה, ואפשר שהיה עושה 

כן בזמן שהיה מופלג בזקנה מאד, ולכך לא היה ירא מיצר הרע. 
ג. עוד תירץ הבן יהוידע (פס), שרבי יוחנן היה ראש ישיבה בארץ ישראל, וכל 
החכמים שבמקומו נחשבים כתלמידים שלו, ולכך אינו דרך ארץ שיאמרו 

לחבם. כך. 


כיון שרבו פרצי עמינו המלעיגים ומלעיבים בתורה ובלומדיה ואינם שומעים למוכיחים, ואם היינו 
מוחים בידם יש לחוש לסכנה שהיו עומדים עלינו על גופינו ועל ממונינו. ‏ צת. וכן פסק הרמ"א 
(יו"ד סי קמ ס"ק, פס סי" טנד סמ"ת) בשמו. צט. וכן פירשו רבינו חננאל (ד"ס סײנ) והערוך (עלן מפף). 
ק. וביאר המילי דברכות (ל"ס מפו) לפי זה מה שאמר 'מתון מתון' שתי פעמים, שאם הייתי מתון 
והייתי חוקר אחר שמה שהוא מתון, שהוא שם כותית, הייתי משתכר ארבע מאות זוז. קא. כן 
כתב הפרחי אביב (ד"ס כנ ד). קב. וקשה, הרי רבי יוחנן היה קודם רב גידל, והיה צריך להביא 
מעשה זה קודם המעשה של רב גידל. ותירץ הבן יהוידע (ל"ס כנ גילנ), שרב גידל היה בבבל ששם 
סידרו תלמוד בבלי, ומה שהיה עושה ראו בעיניהם, אבל את המעשה של רבי יוחנן נודע להם 
מפי השמועה, ולכך הזכירו את המעשה של רב גידל בתחילה. | קג. וביאר המהרש"א (צ"ת פד. 
ד"ס מסתכנֿן) שהוא כענין המקלות שעשה יעקב לפני הצאן, שהמחשבות בעת הזיווג משפיעות על 
טבעו של הולד הנוצר מזיווג זה. וראה עוד בבבא מציעא שם שהוסיף רבי יוחנן עוד שיהיו לומדי 
תורה כמותו. וכתב רש"י (ד"ס כי יופע), שרבי יוחנן היה יפה תואר, והביא ראיה ממה שאמרו בבבא 
מציעא (פה), שופריה דרבי אבהו מעין שופריה וכו'. וצריך ביאור, ששם הקשו בגמרא על כך 
שאמרו 'שופריה דרב כהנא מעין שופריה דרבי אבהו, שופריה דרבי אבהו מעין שופריה דיעקב 
אבינו, שופריה דיעקב אבינו מעין שופריה דאדם הראשון' ולא הזכירו את רבי יוחנן שהיה נאה. 
וצריך לומר שעיקר ראייתו של רש"י היא ממה שאמרו שם קודם לכן 'אמר רבי יוחנן, אנא אשתיירי 
משפירי ירושלים'. שפתי חכמים (גכרפ"י). אמנם בכתובות (יו. ד"ס כופיפ) ובסנהדרין (יל. ד"ס נופנט) כתב 
רש"י 'שופריה דרבי אבהו מעין שופריה דרבי יוחנן', ומשמע שגרס כן בגמרא, ולגירסתו צריך 
ביאור מהגמרא בבבא מציעא שהקשו מדוע לא מנו את רבי יוחנן. ובגליון בסנהדרין הגיה שצריך 
לומר 'מעין שופריה דיעקב אבינו'. קד.וכתב הכוס ישועות (נ"מ פד. ד"ס יפינ) ששני תירוצי התוספות 
מדויקים בלשון הגמרא שאמרה "יתיב אשערי טבילה', ו'יושב' משמע שהיה יושב שם בקביעות, 
וישערי' משמע שהיה יושב בשער החיצון של בית הטבילה, והיו פוגעות בו רק אחר שלבשו 
בגדיהם ויצאו מבית הטבילה. | קה. בן יהוידע (לד"ה (6), מראית העין (ד"ס כ' ימע), עיון יעקב (ל"ס 
6). וכן תירץ הרש"ש (לדיה 06 והוסיף שרבי יוחנן היה יושב רחוק מבית הטבילה, ולא כרב גידל 
שהיה יושב בסמוך כדי להורות להם ההלכה. 


נב ילקוט 


ד. עוד תירצו האחרוניםקי, שלא שאלו אותו כן לפי שהיו עפעפיו של רבי 
יוחנן מכסות את עיניו, כמבואר בתענית (ט. ונל" פס ד"ס לנ) ובבבא קמא 
(קיז.). והעיון יעקב (ד"ס ₪) הקשה על פירוש זה, שכל זה היה לעת זקנותו, 
כמבואר שם, ואז ודאי לא היה יפה כל כך, שהעינים הם עיקר תואר האדםקז. 
ה. והמראית העין (ל"ס כ' יופץ) תירץ עוד, שרבי יוחנן היה גדול הדור והוחזק 
לקדוש ונהגו בו כבוד יותר, וכן מבואר בריטב"א (קילוטין פנ.), שכתב, הכל 
כפי מה שאדם מכיר בעצמו, אם ראוי לו לעשות הרחקה ליצרו עושה, ואפילו 
להסתכל בבגדי צבעונים של אשה אסור כמו שאמרו בעבודה זרה (כ:, ואם 
מכיר בעצמו שיצרו נכנע וכפוף לו ואין מעלה טינא כלל מותר לו להסתכל 
ולדבר עם הערוה ולשאול בשלום אשת איש, והיינו כמעשה של רבי יוחנן 
שהיה יושב בשער בית הטבילה ולא היה חושש משום יצר הרעקחת. 


אם היה רבי יוחנן מזרעו של יוסף 


אמר להו אנא מזרעא דיוסף קא אתינא דלא שלטא ביה עינא בישא. 

וביאר המהרש"א (נקמן נס: ד"ס 65) שרבי יוחנן היה יודע שהוא מזרעו של 
יוסףקט. עוד ביאר המהרש"א שכן הוא לשון הלחש, ולחש זה מועיל אף למי 

שאינו מזרעו של יוסף. 

עוד ביאר המהרש"א (פס) שכל ישראל נקראו על שם יוסף, שנאמר (פפסלס פ כ) 

נוהג כצאן יוסף'. וכן ביארו היעב"ץ (סס ד"ס 66) והמראית העין (נ"מ פד. 
ד"ס 66), שכל ישראל נקראו על שם יוסף כמו שאמרו חז"ל (סטדדין ש.) שכל 
ישראל נקראו זרעו של יוסף, שנאמר (פס(ס עז מז) 'בני יעקב ויוסף סלה', לפי 
שיוסף פירנס אותם כשהיו במצריםקי. והוסיף המראית העין שכן כתב הרא"ש 
(נדריס 85. ד"ס סור כיטר36) שהנודר מזרעו של אברהם אסור להנות אף מגרים [וכן 


נאמר באברהם (ללטיפ ז ס) 'כי אב המון גוים', וכל שכן שיכול אדם לומר שהוא 
מזרעו של יוסףקיא. 


מדוע אין זרע יוסף מאריכים ימים יותר משאר השבטים 


שם. הגמרא בבבא מציעא (קו:) אומרת שרב נכנס לבית הקברות ואמר שמתוך 
כל מאה אנשים הקבורים שם, תשעים ותשעה מתו מעין הרע ואחד מת 
בדרך כל העולם. והקשו התוספות (שס ד"ס פטעין), שאם כן בני יוסף שלא שלטה 
בהם עין הרע היו צריכים להאריך ימים יותר משאר השבטים. ותירצו, שבני 
יוסף מתו בדרך כל הארץ יותר משאר השבטים, שכשהגיע זמנם למות היה 
הקדוש ברוך הוא מזמין להם חלאים אחרים שימותו מהםקיב. 
והעין אליהו (כ"ת פס ד"ה וספיר) תירץ, שיש שני מיני עין הרע, אחד על ידי 
אנשים ואחד על ידי מלאכי חבלהל':, ומה שאמרו שאין עין הרע שולטת 
בבני יוסף הכוונה לעין הרע של אנשים, אבל עין הרע של מלאכי חבלה שולטת 
גם בבני יוסף, ולכן אין הם מאריכים ימים יותר משאר השבטים. ואף שבשאר 
השבטים שולטת גם עין הרע של בני אדם וגם עין הרע של מלאכי חבלה, 
ובבני יוסף רק עין הרע של מלאכי חבלה, ואם כן בני יוסף היו צריכים להאריך 
ימים יותר, מכל מקום כבר אינו ניכר כל כך מספר המאריכים ימים בשבט יוסף 
יותר משאר השבטים. 


ביאור דרשת רבי אבהו 


ואמר רבי אבהו אל תקרי עלי עין אלא עולי עין. ופירש רש"י (ל"ס עולי) 
שהם מסולקים מן העין [ו'עולי' הוא מלשון סילוק], שאין העין שולטת 
בהם. ובבבא מציעא (פד. ד"ס עופי)ל'ד פירש רש"י שהם עולים למעלה מן העין 
והיא מלמטה, שאין העין יכולה לשלוט בהםקטי. 
ורבינו חננאל (ד"ס 65 היה שונה 'עלי עין', כלומר בואי העין במקום אחר ואל 
תזיקניקטז. 
והערוך (עגן 'ענ') ביאר, ש'עולי' הוא מלשון 'מועיל', והיינו שלא רק שאין העין 
הרע מזיקה להם אלא אדרבה מועילה להם. 


קו. הגהות הב"ח (פות 6, רש"ש (ד"ס 6"6, הריא"ף (ענ סעץ יעקנ ד"ס רכס. ‏ קז. במו שאמרו (סעניפ כל 
משל לכלה שהיא בבית אביה, כל זמן שעיניה יפות אין כל גופה צריכה בדיקה, עיניה טרוטות 
כל גופה צריכה בדיקה. | קת. וכתב החינוך (פוס קפפ) בענין הריחוק מהעריות, ואתה בני הזהר 
על זה מאוד ואל יבטיחך יצרך, ואם אלף ערבים יתן לך. וזה שאתה מוצא קצת מעשים בגמרא 
מראים סותרים דברי אלה, כלומר שאפילו במה שאסרו חכמינו זכרונם לברכה בנשים לא היו קצת 
מהן חוששים, אין זה סתירה כלל לדברי, שדווקא במקום מצוה היו מקילים קצת. כמו שמצאנו 
ברבי יוחנן שהיה יושב בשערי בית הטבילה כדי שיסתכלו בו הנשים ויולידו בנים נאים כמותו, 
והוא לא היה מסתכל בהן חלילה. ועוד שהם זכרונם לברכה היו כמלאכים, שלא היה עסקם אפילו 
שעה קלה כי אם בתורה ובמצוות, והיתה מפורסמת כוונתם לכל העולם כשמש, ולא היו מרגישים 
הרגש רע בשום דבר מרוב דבקותם בתורה ובמצוות. אבל אנחנו עכשיו אין לנו לפרוץ אפילו גדר 
קטן בענינים אלו כלל, אלא לשמור כל ההרחקים שהודיעונו חכמינו זכרונם לברכה בפרט, ובמה 
שלא הזכירו הם יש על כל אחד ואחד לעשות כפי מה שימצא את גופו מוכן כמו שאמרנו, שאם 
הוא מוצא עצמו שצריך גדר אף על המותר יגדור עצמו. קט. וכן כתב בספר היוחסין (עסך 'לני 
יומע') שהיה מזרעו של יוסף. | קי. והמראית העין הוסיף שכן מצאנו שישראל מתייחסים אחרי 


ברכות כ2. 


ביאורים 


והמהרש"א (נ"מ פד. ד"ס %) ביאר שהוא מלשון 'רפאות ותעלה', שלזרעו של 
יוסף יש רפואה אם פגעה בהם עין הרע. 


מדוע הוערך רבי אבהו לומר 'אל תקרי עלי עין אלא עולי עין' 


שם. הקשו המנחת סוטה (פועס מו: ד"ס 06 והריא"ף (על עין יעקנ ד"ס כני), מדוע 
הוצרך רבי אבהו לדרוש כן את הפסוק ולומר 'אל תקרי עלי עין אלא 
עולי עין', הרי גם בלא זה יש לפרש מה שנאמר 'עלי עין' שהכוונה שהם עולים 
על העין ואינם ניזוקים ממנה. 
ותירץ המנחת סוטה, שאם לא היה אומר כן היה אפשר לפרש את הפסוק כמו 
שפירשו התרגום אונקלוס שם (נלפפית מע כנ) 'ברי דאתברך כגופן דנציב 
על עינא דמיא', כלומר שהוא מבורך כגפן הניצבת על עין המיםקיז, ולכן הוצרך 
לומר שנקרא 'עולי עין', שאז אי אפשר לפרשו מלשון עין המים. ומה שאמר 
יאל תקרי' אינו בדווקא, אלא כוונתו שכך צריך לפרשו. 
עוד תירץ המנחת סוטה, שאף שגם בלא דרשה זו היה אפשר לומר שהכוונה 
היא שהוא עולה מעל העין ואינה מזיקה אותו, מכל מקום היינו אומרים 
שזה רק בכללות באופן הרגיל, שאף שהעין שולטת בשאר בני אדם מכל מקום 
בזרעו של יוסף אינה שולטת שהם מעל העין, אבל באופן שהעין הרע באה 
בחזקה ובמקום ששכיח היזק תשלוט העין אף על זרעו של יוסף, ולכך אמר 
צריך לקרוא 'עולי עין', שלעולם הוא מעל העין ואינה שולטת בו. 
והריא"ף תירץ, שאם לא היה אומר כן היה אפשר לפרש את הפסוק על זכות 
עינו של יוסף שלא ניזונה ממה שאינו שלה כמו שאמרו בגמרא 
בסמוך, ולכך דרש 'עולי עין' שהוא למעלה מהעין, שאינה שולטת בו. 


מדוע לא דרש רבי יוסי ברבי חנינא כרבי אבהו 


רבי יופי ברבי חנינא אמר מהכא וידגו לרוב בקרב הארץ. וביאר המנחת 
סוטמה (סועס (ו: ד"ס כינ"ת) שרבי יוסי ברבי חנינא לא אמר כרבי אבהו, כיון 
שלא רצה לשנות את הפסוק ממשמעותו ולומר 'אל תקרי עלי עין אלא עולי 
עין', והוא מפרש את הפסוק כפשוטו שהוא מלשון 'על עין המים'קי". ורבי 
אבהו לא אמר כרבי יוסי ברבי חנינא לפי שהוא סובר שפשט הפסוק של וידגו 
לרוב' מדבר על ריבוי ישראל ולא על עין הרע. 
ועוד תרצו, שבדרשת 'עלי עין' מרומז רק שביוסף עצמו לא תשלוט עין הרע, 
אבל לא שמענו שאינה שולטת אף בבניו, אבל מהפסוק של 'וידגו לרוב' 
שבירך יעקב את בניו של יוסף וכל זרעו מרומז שלא תשלוט עין הרע אף 
בזרעו של יוסף. 


שיהיו כדגים רק לענין הריבוי 
שם. הקשה הפני שלמה (נ"נ קית: ד"ס ר' יס שהיה צריך לומר 'וידגו בקרב 
הארץ' ותיבת 'לרוב' מיותרת. ותירץ שלדגים יש גם חסרון, כמו שאמרו 
(ע"ז ה) מה דגים שבים כל הגדול מחבירו בולע את חבירו, אף בני אדם אלמלא 
מוראה של מלכות, כל הגדול מחבירו בולע את חבירו, ולכן אמר 'וידגו לרוב', 
שיהיו כדגים רק לענין הריבוי ולא לענין החסרון. 


ביאור הפסוק 'בקרב הארץ' 


שם. הקשה במעשה ה' (מונ נפנ פלמס כ"כ קים: ד"ס 6) מדוע הוצרך לומר 'בקרב 
הארץ', הרי ודאי ידגו לרוב בארץ ולא בשמים. ותירץ הפני שלמח (טס), 

שרמז להם בזה שכיון שלא ישלוט בהם עין הרע לא יהיו צריכים להתחבאות 
במערות, ויוכלו להסתובב בראש כל חוצות בתוך כל יושבי הארץקיט. 


הטעם שאין עין הרע שולטת בדגים 


מה דגים שבים מים מכפין עליהם ואין עין הרע שולטת בהם. וכתב 

התורת חיים (נ"ת פד. ד"ס מס) שלכאורה משמע שהוא לפי שהמים מכסין 
אותן ואין נראים, אבל אי אפשר לפרש כן, שהרי הרבה פעמים הדגים נראים 
כשהן שטים בתוך המים, ועוד שמשמע שאין עין הרע שולטת בזרעו של יוסף 


אפרים בנו של יוסף, שנאמר (נמיס ₪ ש) 'הבן יקיר לי אפרים'. ‏ קיא. וכתב עוד שלכך צריך 
האדם לומר כן בפיו, שאם לא כן לא יועיל לו כיון שבאמת אינו מזרעו של יוסף, ולכן אמר רבי 
יוחנן בפיו 'אני מזרעו של יוסף באתי'. | קיב. והקשה המהרש"א (נתוק' עס), וכי בבית הקברות 
שנכנס שם רב לא היו ביניהם מבני יוסף [שהם אחד מי"ב מישראל], ואם כן איך ראה רב שתשעים 
ותשעה מתו מעין הרע. ותירץ, שבני יוסף לא גלו לבבל, שהם גלו עם עשרת השבטים ללחלח 
וחבור (לנמ סיפיס 5 ס ס). = קיג.וכתב שזהו הביאור במה שאמרו בגמרא (כ:) 'אמרו עליו על מלאך 
המות, שכולו מלא עינים', שהוא רואה את האדם ומזיק לו בעיניו. = קיד. וכן פירש הרשב"ם (נ"ג 
קים: ד"ס עונס. ‏ קטו. וכן פירש רבינו גרשום (0נ נעמן עכן ע שהם עולים על העין כדבר היושב 
מעל העין ואין העין שולטת עליו. ‏ קטז. וכן כתב הריטב"א (ני קיפ: דיס 66 שיש גורסים 'עלי 
עין' ולפירושם הכוונה עלי והסתלקי העין מהם. ‏ קיז. ששולחת שורשיה ושוברת את שיני 
הסלעים, ובענפיה כובשת כל עצי סרק, כן כבש יוסף בחכמתו ובמעשיו הטובים את כל חרטומי 
מִצרים. תרגום יונתן (עס). ‏ קיח. ראה לעיל בענין 'מדוע הוצרך רבי אבהו לומר אל תקרי עלי 
עין אלא עולי עין' בתירוצו הראשון של המנחת סוטה. קיט. וכתב שכן משמע בתרגום אונקלוס 
שכתב 'בגו בני אנשא על ארעאי. 


ילקוט 


כמו שאינה שולטת בדגים, ובזרעו של יוסף אף על פי שהם נראים אין עין 
הרע שולטת בהם. ולכך מבאר, שענין עין הרע הוא ניצוץ ושפע רע ומזיק 
היוצא מן העין ומגיע לדבר הנראה אליו ונדבק בו. ואם יש הפסק בין העין 
לבין הדבר הנראה לו אין השפע הרע יכול להגיע אליו ולהדבק בו, ולכך אין 
עין הרע שולטת בדגים שבים אף על פי שהם נראים בתוך המים, שמכיון 
שהמים מכסים אותם ומפסיקים בין העין לביניהם אין שפע המזיק יכול להגיע 
אליהם ולהדבק בהם. וזה הטעם שאסר הכתוב למנות את ישראל, לפי שהמנין 
שולט בו עין הרע, אבל התיר למנותם על ידי מחצית השקל, אף על פי שגם 
במנין השקלים יש עין הרע כשהם מרובים, אלא לפי שאין השפע היוצא מן 
העין מגיע לאותם האנשים עצמם ונדבק בהם כיון שאינו מביט באנשים. 


אם דרש כן מהפסוק 


ואי בעית אימא עין שלא רצתה לזון ממה שאינו שלו אין עין הרע 
שולטת בו. בתוספות ר"י החסיד (ד"ס 6 כעיש) כתב שאין לגרוס תירוץ זה 
הספק שהסתפקו, אבל כאן לא הביאה הגמרא לימוד אחר מהפסוק שאין עין 
הרע שולטת בזרעו של יוסף??2], ואם גורסים כן יש לומר שהוא סברא בעלמא 
שלא תשלוט בו עין הרע ואינו לימוד מהפסוק. 
אמנם בזבחים (קיפ:) דרש כן רבי אבהו מהפסוקקכא, ולפי זה יש לבאר גם כאן 
שתירוץ זה הוא דרשה נוספת מהפסוק שהובא לעיל. וכן מבואר בריא"ף 
(ל"ס כני), וראה שם מה שמבאר בזה. 


הטעם שעבדים פטורים מקריאת שמע והאם מי שחעיו עבד וחציו בן חורין מחויב 
בקריאת שמע 


נשים ועבדים וכו'. המאירי (ל"ס פמכ) מבאר, טעם פטור העבדים מקריאת שמע 


אוצר החכניה: 


ותפילין, משום שחייבים במצוות כאשה (מגיגס ד.), וכמו שנשיט פטורות 
ממצוות אלו, פטורים אף הם?ל2. אבל הירושלמי (ענ משנתנו) מפרש, שהטעם 
שעבדים פטורים מקריאת שמע, מפני שבקריאת שמע נאמר 'ה' אלהינו ה' אחד' 
מי שאין לו אדון אלא הקדוש ברוך הוא, יצא עבד שיש לו עוד אדוןקכי. 
ומבאר הפרי מנדים (5ו"פ סי" ע "6 סק"), שהירושלמי הוצרך לדרשה מיוחדת 
לפטור עבדים מקריאת שמע, אף שהוא מצות עשה שהזמן גרמא, משום 
שבקריאת שמע מוזכר המצוה של יחוד ה', ויחוד ה' נוהג בכל זמן, והיה מקום 
לומר שאין זה מצות עשה שהזמן גרמא, ולכן הוצרכו לדרשה מיוחדת לפטור 
עבדים מקריאת שמע, ומעבדים נלמד [בגזירה שוה 'לה לה שנשים גם הן 
פטורות מקריאת שמעללד. ולהלן (ע"נ) הקשתה הגמרא מדוע הוצרכה המשנה 
לפטור נשים מקריאת שמע והלא היא מצות עשה שהזמן גרמא, ותירצה, שסלקא 
דעתך הואיל ויש בקריאת שמע מלכות שמים יתחייבו הנשים, וכתב הפרי מגדים, 
שיש להעמיס בדברי הגמרא, שכיון שיש בה מלכות שמים, אם כן היא מצות 
עשה שאין הזמן גרמא, שקבלת עול מלכות שמים נוהגת בכל זמן, ולכן סלקא 
דעתך שיתחייבו הנשים, וקא משמע לן שאין הנשים חייבות, שהן נלמדות 
מעבדים שפטורים מקריאת שמע. 

ורע"א (על סמנות, סות כד) מבאר, שהירושלמי הוצרך לדרשה מיוחדת לפטור 
עבדים מקריאת שמע, כדי לפטור מי שחציו עבד וחציו בן חורין, שחייב 

בכל המצוות כאנשים מצד חצי הבן חורין שבו, אבל בקריאת שמע פטור, שהרי 
יש לו עוד אדון [כמבואר בחגיגה (ה) שחציו עבד גם נחשב שאין לו אדון 


קכ. יגיעות מרדכי (ד"ס ופינע). | קכא. שם דרש רבי אבהו שבמשכן שילה שהיה בחלקו של יוסף 
מותר לאכול קדשים כל שרואה את מקומו ממה שנאמר 'בן פרת יוסף בן פרת עלי עין', עין שלא 
רצתה לזון וליהנות מדבר שאינו שלו, תזכה ותאכל כמלא עיניה. | קכב. וכן כתב המעדני יום 
טוב (פ" יג 6ופ ע, וכפוספום יוס טונ על מטנפנו) שמגזירה שוה 'לה לה' מאשה נלמד שעבד חייב במצוות 
כאשה. וכתב רע"א (ד"ס כפוי"ע), שבפשוטו נראה שכוונתו שמהגזירה שוה 'לה לה' נלמד שעבדים 
פטורים ממצוות עשה שהזמן גרמא, אבל אין לומר כן שהרי 'לה' שנאמר בעבדים נאמר בשפחה 
חרופה שהיא אשה, ואם כן יש ללמוד רק ששפחות פטורות ממצות עשה שהזמן גרמא ומנין שגם 
עבדים פטורים, אלא הביאור הוא שהמקור לכך שעבדים חייבים במצוות הוא מגזירה שוה 'לה 
לה' מנשים, ולולא הגזירה שוה לא היו עבדים חייבים כלל במצוות, וכיון שכל חיובם במצוות 
נלמד רק מנשים, לכן אין לחייבם יותר מנשים, ולפי זה מהגזירה שוה נלמד חיובם במצוות עשה 
שאין הזמן גרמא, אבל מה שפטורים ממצוות עשה שהזמן גרמא יודעים ממילא, כיון שאין מקור 
לחייבם במצוות אלו. | קכג. בירושלמי מובא גם דרשה לפטור נשים מקריאת שמע, שנאמר 
'ולמדתם אותם את בניכם' ולא את בנותיכם. ומבאר החרדים (פס) שלולא הפסוק היו מחייבים נשים 
בקריאת שמע, 'הואיל ואית בה מלכות שמים', כמו שמבואר להלן (ע שמטעם זה הוצרכה המשנה 
להשמיענו שנשים פטורות. ועיין עוד במראה הפנים ובפני יהושע (ע"נ דיס ק"ט) מה שכתבו על דברי 
הירושלמי [ולפי מה שהובא בביאור בשם הפרי מגדים שיש לומר שקריאת שמע היא מצות עשה 
שאין הזמן גרמא הואיל ויש בה יחוד ה' שהיא נוהגת בכל זמן, יש לומר שלכן צריכים דרשה 
לחייב הנשים בקריאת שמע, שלולא הדרשה היו נשים חייבות]. קכד. ודבריו צ"ע, שלעיל (צסערה 
נסמוך) הובא שהירושלמי לומד שנשים פטורות מקריאת שמע מהדרשה 'ולמדתם אותם את בניכם' 
ולא את בנותיכם. | קכה. שסובר שבסתם עבדים לא נכלל חציו עבד וחציו בן חורין, ואם כן 
במשנתנו שהוזכר סתם עבדים, לא נכלל בזה מי שחציו עבד וחציו בן חורין והוא חייב בקריאת 
שמע. קכו. ואפשר שלפי מה שביאר רע"א שלמשנה האחרונה מי שחציו עבד וחציו בן חורין 
נחשב שיש לו אדון אחד וחייב בקריאת שמע אף לפי דרשת הירושלמי, חוץ מהאופנים שהתבארו 
לעיל, שוב יש לומר שהבבלי סובר דרשת הירושלמי, ומה שהזכירה המשנה סתם עבדים כי מי 


ברכות 2. 


ביאורים נג 


אחד]. ואף שיש לדחות ביאור זה, לפי המבואר ברש"י בחגיגה (ד. ד"ס 6) שמשנה 
אחרונה (גטין מ:) סוברת שכיון שכופים את רבו לשחררו כדי שיוכל העבד 
לקיים מצות פריה ורביה, נחשב שאין לו אלא אדון אחד, ואם כן הוא חייב 
בקריאת שמע. מכל מקום צריך את טעם הירושלמי, כשהאדון הוא קטן שאי 
אפשר לכופו לשחררו, או שהעבד הוא סריס שאינו יכול לקיים מצות פריה 
ורביה, או שכבר קיים פריה ורביה כשהיה נכרי לפני שנמכר לעבד, שבאופנים 
אלו אין כופין את רבו לשחררו, ונחשב שיש לו עוד אדון, ומדרשת הירושלמי 
נלמד לפטרו מקריאת שמע. 

והפרי מגדים (פס) כתב, שמהמשנה שכתבה 'עבדים' בסתם ולא כתבה עבדים 

שאינם משוחררים, יש ללמוד שמי שחציו עבד וחציו בן חורין חייב 
בקריאת שמע, וכמו שמבואר בחגיגה (7.) שכשנאמר סתם עבדים [ולא עבדים 
שאינם משוחררים] לא נכלל בזה חציו עבד וחציו בן חורין, ומוכח שהבבליקנה 

חולק על הירושלמי ואינו סובר הדרשה 'מי שיש לו אדון אחדיקלי. 


באיזה קטן דיברה המשנה 
וקטנים פטורים מקריאת שמעקנז ומן התפילין וכו'. רש"י (ל"ס קעניס) ור"ת 
(פוס' ד"ס עיס) נחלקו מאיזה קטן דברה המשנה, לשיטת רש"י המשנה 
דברה מקטן שהגיע לחינוך, שאף שחייבו את אביו לחנכו בשאר מצוות מכל 
מקום פטרוהו מלחנך את בנו לקריאת שמע ותפילין, מקריאת שמע פטרוהו, 
לפי שאין הבן מצוי תמיד אצל אביו בזמן קריאת שמעקלח, ומתפילין פטרוהו, 
לפי שסתם קטן אינו יודע לשמור גופו שלא יפיח כשהוא לבוש בתפילין. 
ולשיטת רבינו תם, המשנה דיברה מקטן שלא הגיע לחינוך, ולכן פטור מקריאת 
שמע ותפילין כמו שפטור משאר המצוות, אבל אם הגיע לחינוך כמו שחייב 
בשאר מצוות חייב גם בקריאת שמע ותפילין. ולהלן יתבאר שיטת הרמב"ם. 


מדוע פירש רש"י את המשנה בקטן שהגיע לחינוך 


כתב הרשב"א (ד"ס נפיס), שלכן רש"י פירש שהמשנה דיברה בקטן שהגיע לחינוך, 
משום שקטן שלא הגיע לחינוך, הרי הוא פטור מכל המצוות, ומדוע כתבה 
המשנה רק שפטור מקריאת שמע ותפילין, אלא מוכח שהמשנה דיברה מקטן 
שהגיע לחינוך והמשנה משמיעה שהוא פטור מקריאת שמע ומתפילין, אף שחייב 
בשאר המצוות. 

בחדש האביב (נתוסי ד"ס וקעטס) כתב עוד, שרש"י הוצרך לפרש המשנה בקטן 
שהגיע לחינוך, שמשמע שהסיפא של המשנה 'וחייבין בתפילה', עולה 

גם על קטנים, ומוכח שהמשנה דיברה בקטן שהגיע לחינוך, שאם לא כן פטור 

מתפילה. 


יישוב שיטת רש"י ממה שהקשו התוספות מקטן היודע לשמור תפילין אביו לוקח לו 
תפילין 
התוספות (ד"ס שס) הקשו על רש"י, מהמבואר בסוכה (מנ.) שקטן היודע לשמור 
תפילין אביו חייב לקנות לו תפילין, ומוכח שקטן שהגיע לחינוך 
חייב במצות תפילין, וצריך לפרש שהמשנה פטרה קטן מתפילין רק אם לא 
הגיע לחינוך. ותירץ הרשב"א, שבסוכה מדובר מקטן מיוחד שיודע לשמור 
תפיליו, אבל סתם קטן אף שכבר הגיע לחינוך, אינו יודע לשמור תפיליו אפילו 
הוא בן תשע או בן עשר, ואין אביו מצווה לחנכו בתפיליןקכט. ותלמידי רבינו 


שחציו עבד וחציו בן חורין ברוב האופנים חייב בקריאת שמע. קכז. הש7חן ערוך י" סי ע 
ס") פסק, שאף שפטורים מקריאת שמע נכון הוא ללמדם שיקבלו עליהם עול מלכות שמים, וכתב 
הרמ"א שיקראו לפחות פסוק ראשון. ובנחלת צבי (סק") כתב, שלשיטת המחבר נכון ללמד הנשים 
שיקראו כל פרשה הראשונה, והרמ"א הוסיף שפסוק ראשון צריך ללמדם מן הדין. אבל המשנה 
ברורה (פק"ס) כתב שמהלבוש (ס"פ) משמע שאף דעת המחבר שרק פסוק ראשון נכון ללמדם, והרמ"א 
רק מפרש דברי המחבר. והב"ח (פס סי" ד"ס נפיס) כתב, שיש חיוב מעיקר הדין שהנשים יקראו פסוק 
ראשון, ולמד כן מהגמרא להלן (ע"נ) 'מהו דתימא הואיל ואית בה מלכות שמים' ומפרש שכוונת 
הגמרא שסלקא דעתך הואיל ובפסוק ראשון שהוא מלכות שמים נשים חייבות, הוא הדין שיתחייבו 
בכל השלש פרשיות, קא משמע לן שאינם מתחייבות רק בפסוק ראשון. והפרי חדש (ק"פ) הוכיח 
מהירושלמי (סוכס (עיל נסמוך) שמעיקר הדין הם פטורים אפילו מפסוק ראשון, שהירושלמי כתב שעבדים 
פטורים מקריאת שמע משום שנאמר 'ה' אלהינו ה' אחד' מי שיש לו אדון אחד יצא עבד שיש 
לו יותר מאדון אחד, ומשמע שעבד פטור אפילו מפסוק ראשון, שהרי התמעט מהפסוק הראשון 
של קריאת שמע. והדברי חמודות (פ" יג פֿות 2) הוכיח שאין חיוב זה מן התורה, שאם הנשים חייבות 
בפסוק ראשון מן התורה, אם כן למה שקיימא לן שרק פסוק ראשון של קריאת שמע חיובו מן 
התורה, דין האנשים והנשים שוה ששניהם מחויבים רק בפסוק הראשון מן התורה, ובגמרא (ע"ט 
מבואר שיש חילוק בין אנשים לנשים, שאנשים חייבים ורק נשים פטורות משום שהיא מצות עשה 
שהזמן גרמא, ומוכח שהנשים אינן חייבות מן התורה אפילו בפסוק ראשון. וכן כתב המשנה ברורה 
(סק"ד) שרוב האחרונים סוברים שאינו חיוב גמור. ועיין שם (פק"ש שדן האם נשים חייבות בהזכרת 
יציאת מצרים ובברכות קריאת שמע ובברכות השחר. קכה. לפי שאינו מצוי אצלו כשמגיע זמן 
קריאת שמע בערב, או ישן הוא בבוקר. טור ף" סי ש. = קכט. וכן כתב הפני יהושע (נסוט' ד"ס 
וקטניס), והוסיף שעל כרחך קטן היודע לשמור תפילין אין הכוונה לקטן שהגיע לחינוך, שהרי אפילו 
בגדולים אינו מצוי כל כך שישמרו את גופם שיהיה נקי, כמו שמבואר בשבת (פט.) שתפילין צריכים 
גוף נקי כאלישע בעל כנפים. אלא שבגדולים כיון שהם חייבים מדאורייתא בהנחת תפילין, התירו 
להם להניח תפילין, ובאותה שעה מוכרחים הם להיזהר בגוף נקי. אבל קטנים שאינם חייבים מן 


נד ילקוט 


יונה (ד"ס נסיס) תירצו, שאביו קונה לו תפילין רק כדי להרגילו במצוות, אבל 
אינו חייב עדיין במצות תפיליןקל. 

והב"ח (פ"ם פיי ע ס"כ ד"ס וכן) תירץ, שמה שאמרו שקטן היודע לשמור תפילין 

אביו חייב לקנות לו תפילין, מדובר כשהוא בן י"ב שנה, וכשהוא בן 

י"ב חייב אביו לחנכו גם בקריאת שמע, שהוא כבר מצוי אצל אביוקלא, והמשנה 

שפטרה קטן שהגיע לחינוך מקריאת שמע ומן התפילין, דיברה כשהגיע לגיל 

שיש בו חינוך בשאר מצוות והיינו כבן שש או כבן שבע, אבל עדיין אינו בן 

יב 

והחדש האביב (נפופ' ד"ס וקטטס) מיישב שכוונת הגמרא בסוכה שאביו צריך לחנכו 

מפעם לפעם כדי שידע סדר הנחתו, וכשרואה שגופו נקי, אבל אין 

חיוב שהבן יניח כל יום, וכן בקריאת שמע מלמדו קריאת שמע כדי שהבן ידע 

לקרוא את שמע, אבל אין חיוב שהבן יקרא כל יום, ולכן כתבה המשנה 
שפטורים מקריאת שמע ותפיליןקלב. 


ביאור קושיית התוספות מקטן היודע לדבר אביו מלמדו פסוק ראשון, ויישוב שיטת 
רשיי 


התוספות הקשו עוד שבסוכה (פס) מבואר שקטן היודע לדבר אביו מלמדו תורה 

ופסוק ראשון של קריאת שמע, משמע שקטן מתחייב בקריאת שמע 

יותר משאר מצוות, ואיך יתכן פירוש רש"י שפטרו קטן מקריאת שמע יותר מכל 
המצוות. 

ותירץ הפני יהושע (נתוסי ד"ס וקעניס), שדין הברייתא בסוכה ש'אביו מלמדו פסוק 

ראשון של קריאת שמע', זהו מדין תלמוד תורה, ומלמדו פסוק זה כדי 

לקבל עול מלכות שמים, ואין זה כדי לקיים מצות קריאת שמע, שאם כן היה 

לו ללמדו כל פרשה הראשונה, שקיימא לן שפרשה ראשונה חיובה מן התורהללג. 

ועוד שלא נאמר שקטן 'שהגיע לחינוך' אביו מלמדו פסוק ראשון של קריאת 

שמע, אלא קטן 'שיודע לדבר' וקטן שיודע לדבר עדיין אינו קטן שהגיע לחינוך, 

ומדוע שיתחייב במצות קריאת שמעקיי. אלא מוכח שמלמדו פסוק ראשון של 

קריאת שמע. מדין תלמוד תורה, ואינו דווקא בזמן קריאת שמֶע, אלא במשך 
כל היום. 

ובהגהות מהר"ר שמואל שמעלקא טויבש (נקוס' ד"ס וקעניס) מיישב שיטת התוספות 

[מהוכחות הפני יהושע], שגם הם סוברים שמה שמלמדו פסוק ראשון 

של קריאת שמע אינו כדי לקיים מצות קריאת שמע, ואף על פי כן הוכיחו 

משם שהאב חייב לחנך את בנו במצות קריאת שמע, שסוברים שמה שמלמדו 

פסוק ראשון הוא כדי שידע לקרוא קריאת שמע כשיגיע לגיל חינוך, וכמו שכתב 

המרדכי (סיי ק)קלה, וזהו שהוכיחו שיש מצות חינוך בקריאת שמעלו. 


פירוש הסיפא לפי שיטת רבינו תם 


רבינו תם מפרש שהמשנה פוטרת דווקא קטן שלא הגיע לחינוך, אבל כשהגיע 

לחינוך חייב בקריאת שמע ובתפילין. ולכאורה קשה לפי זה הסיפא 
'וחייבין בתפלה ובמזוזה ובברכת המזון' שאם מדובר בקטן שלא הגיע לחינוך 
מדוע חייב במצוות אלו. ומפרש ר"י, שבסיפא מדובר בקטן שהגיע לחינוך. 
והקשו התוספות, שאם כן מדוע כללו נשים ועבדים יחד עם קטנים, והרי אינם 
דומים זה לזה, שנשים ועבדים פטורים מקריאת שמע בכל ענין, וקטנים פטורים 
רק כשלא הגיעו לחינוךקלז. ותירץ הפני יהושע (נפוק' ד"ס וקטניס כפ"ד ומיסו) שלפי 


התורה לא חייבום חכמים. וכמו שמצאנו בנשים שפטורים מהנחת תפילין, וכתבו התוספות בעירובין 
(פֿ. ד"ס מיננ) שאינו רק פטור אלא יש בזה גס איסור, כיון שסתם נשים אינן יודעות לשמור על 
גופם נקי, ויש יוצאים מהכלל נשים שיודעות כמו שמצאנו שם במיכל בת שאול, וכמו כן גם 
קטנים בסתם אינם יודעים לשמור, ורק בקטן חריף שיודעים בו שיודע לשמור בזה אמרו שאביו 
קונה לו תפילין. | קל. עיין בסוכה (פס) שלגבי לולב וציצית לשון הגמרא הוא 'חייב', ובתפילין 
הלשון הוא 'אביו קונה לו תפילין'. | קלא. אמנם בעטרת צבי (סק"נ) כתב שאף כשיודע לשמור 
את תפיליו שאביו חייב לחנכו בתפילין, עדיין פטור הוא מקריאת שמע, שבתפילין וציצית ושאר 
מצוות הטילו על אביו לחנכו מפני שזמנם כל היום ויחנכנו כשיהיה מצוי אצלו, אבל בקריאת שמע 
שהיא רק עד שלש שעות אינו חייב לחנכו כיון שאינו מצוי אצלו תמיד באותה שעה. קלב. והאבי 
עזרי (קחלפ פמע פ"ד ס"ס, כלור מספנו) מבאר, שיש שני עניני חיוב מצוות לקטן, יש מצוות שאין החיוב 
על הקטן אלא החיוב על האב לחנך את בנו, והוא מצוה כללית לחנך בכל המצוות, ואינו חיוב 
פרטי על מצווה מסויימת, ויש חיוב שמוטל על הקטן, ואף שלא שייך חיובים על הקטן שהרי 
אינו בר עונשין, אבל יש חיוב ללמד את הקטן שיקיים מעצמו מצוות אלו, ובמצוות תפילין אם 
הוא מצוי אצל האב יש חיוב לאב לחנכו, אבל אינו מצווה המוטלת על הקטן, ומה שמבואר 
בסוכה שאביו קונה לו תפילין, היא מצוה שמוטלת על האב כשהקטן מצוי אצלו, ואינו סותר למה 
שמבואר במשנה שפטור מתפילין, לפי שאין החיוב מוטל על הקטן, וכן בקריאת שמע אם הוא 
מצוי אצל אביו מוטל עליו לחנכו אבל הקטן מצד עצמו אינו מחויב, אבל במצוות המבוארות 
במשנה שקטן חייב בהם, תפילה ובברכת המזון ובמזוזה, הם חיובים שמוטלים על הקטן. והקשה 
על זה מהמבואר ברש"י להלן (פפ. ד"ס עד) שגם מה שקטן מחויב בברכת המזון הוא חיוב שמוטל 
על אביו ולא על הבן, עיין שם מה שתירץ. קלג. יש מחלוקת מה החיוב לקרוא מן התורה, 
שיטת הרשב"א (כפ. ד"ס מפלי, סו"ם מ"פ סיי טסט שרק פסוק ראשון חיובו מן התורה. שיטת רבינו יונה 
(טז. ד"ס וממון) שכל פרשה ראשונה חיובה מן התורה. ושיטת הפרי חדש 0" סי סו ד"ס מעתס) שגם 
פרשת והיה אם שמוע היא מן התורה. ובפני יהושע מבואר שההלכה כשיטת רבינו יונה, ולכן 
הקשה שהיה לאביו לחנכו בכל פרשה ראשונה. | קלד. ודייק כן גם מהרמב"ם (פמוד פוכס פ" ס"ו) 


ברכות 2. 


ביאורים 


מה שביארק?" ששיטת התוספות שזמן החינוך לקריאת שמע הוא משהקטן יודע 
לדבר, וזמן החינוך לתפילין משיודע לשמור התפילין, יש לומר שהמשנה דיברה 
מקטן שהגיע לחינוך שאר מצוות, וקטן זה עדיין אינו יודע לשמור תפילין, 
ולגבי תפילין עדיין לא הגיע לחינוך, ולכן אמרו ברישא שפטור מן התפילין 
משום שאינו יודע לשמור התפילין, ובסיפא אמרו שחייב בשאר המצוות, משום 
שהגיע לחינוך שאר מצוות. ואין לומר שהסיפא דיברה בקטן שלא הגיע לחינוך 
מצות קריאת שמע שאם כן פטור מכל המצוות, וברישא שפטרו הקטן מקריאת 
שמע מדובר שלא הגיע לחינוך מצות קריאת שמעקלט. 

ורבינו תם מפרש שהסיפא 'וחייבין בתפלה ובמזוזה ובברכת המזון', עולה רק 

על נשים ועבדים ולא על קטנים, שהקטנים פטורים ממצוות אלו לפי 
שלא הגיעו לחינוך?". והקשו התוספות, אם כן מדוע הזכירו ברישא קטנים יחד 
עם נשים ועבדים, והרי אינם דומים להם, שנשים ועבדים חייבים בתפלה 
ובמזוזה ובברכת המזון, ואילו קטנים פטורים. ותירצו שכיון שבכל מקום דרך 
התנא לכלול נשים ועבדים יחד עם קטנים, וכן מצאנו בסוכה (כ) שהמשנה 
כללה נשים ועבדים עם קטנים, לכן גם כאן כללה נשים ועבדים יחד עם קטנים, 
ואף שבסיפא חלוקים נשים ועבדים מקטנים. ומבאר הב"ח (ףו"פ סי ע ס"כ ד"ס 
וכן) שלכן כללו נשים ועבדים עם קטנים ללמד שנשים ועבדים פטורים ממצוות 

אלו אפילו מדרבנן, כמו שקטן שלא הגיע לחינוך פטור אפילו מדרבנן. 

ומדברי התוספות בעירובין (ו: ד"ס 6) משמע, שהמשנה כתבה קטנים להשמיע 

שכמו שבקטנים מלבד שפטורים מתפילן הם גם אסורים, שהוא בזיון 
לתפילין אם מניחן הקטןקמא, כמו כן נשים מלבד שפטורות הן גם אסורות. 


מדוע לשיטת רבינו חם אמרו שקטנים שלא הגיעו לחינוך פטורים מקריאת שמע 
והרי מכל המעוות פטורים 


כתב הרשב"א (ד"ס שס), שאף שקטן שלא הגיע לחינוך פטור מכל המצוות, 

מכל מקום הזכירו שפטור מקריאת שמע, משום שפרק זה עוסק בפטורים 
מקריאת שמע. ומצאנו שיש מצוות שאף קטן שלא הגיע לחינוך חייב בהם כגון 
במצות סוכה שאמרו (סוכס כ.) שקטן שאין צריך לאמו חייב בסוכה, לכן כתבו 
שבמצוה של קריאת שמע ותפילין פטור. והתוספות בעירובין (פו:) כתבו שאף 
שפשיטא שקטנים שלא הגיעו לחינוך פטורים מתפילין, כתב זאת התנא לדמותו 
לנשים ועבדים, ולהשמיענו שכמו שקטנים אף אם רצו להניח תפילין אין מניחים 
אותם, מפני שהוא בזיון לתפילין, הוא הדין נשים ועבדים אם רצו להניח אין 

מניחים אותם. 


באיזה קטנים המשנה מדברת לשיטת הרמב"ם 


הרמב"ם (קרפת סמע פ"ד ס") כתב נשים ועבדים וקטנים פטורין מקריאת שמע, 

ומלמדין את הקטנים לקרות אותה בעונתה' וכו'. ובמגדל עו מפרש 
שכוונת הרמב"ם שמדאורייתא הם פטורים, אבל חכמים חייבום בקריאת שמע. 
ולדבריו הרמב"ם מפרש המשנה כרש"י שהמשנה מדברת בקטן שהגיע לחינוך, 
אבל סובר לדינא כשיטת רכינו תם, שקטן שהגיע לחינוך חייב בקריאת שמע, 
והמשנה שכתבה שפטרה קטן מקריאת שמע היינו מדאורייתא, אבל חכמים 
חייבוהוקמג. אבל הלחם משנה כתב, ששיטת הרמב"ם שגם מדרבנן פטרו את 
הקטן, ומה שכתב ש'מלמדין את הקטנים' אין כוונתו שיש חיוב לחנכם, אלא 

שמכל מקום מחנכים את הקטןקמג. ולפי זה שיטת הרמב"ם הוא כרש"י. 


שכתב 'מאימתי מתחיל ללמדו תורה, משיתחיל לדבר מלמדו 'תורה צוה לנו משה מורשה' וגו', 
ופסוק ראשון מפרשת שמע'. וכן הוא בביאור הגר"א ףו"ס סי ע פופ ד). | קלה. הב"ח (פו"מ סי ע מ" 
ד"ס ון) ביאר את הוכחת התוספות, שאם בתפילין שזמנם רק משיודע לשמור את תפיליו חייב 
לחנכו, בקריאת שמע שמיד שיודע לדבר כבר מלמדו פסוק ראשון, כל שכן שכשיגיע לחינוך יתחייב 
לקרוא כל השלש פרשיות. | קלו. ולדבריו קטן היודע לדבר עדיין לא הגיע לחינוך מצות קריאת 
שמע, אבל מדברי הפני יהושע משמע שלשיטת התוספות קטן היודע לדבר הגיע לחינוך מצות 
קריאת שמע. קלז. הקשו המהרש"א ((תופ' ד"ס וקעניס) והפני יהושע (טס נפ"ל), מדוע לא הקשו 
התוספות על פירוש ר"י, אם הסיפא מדברת מקטן שהגיע לחינוך מדוע אמרה המשנה רק שחייבים 
בתפלה ובמזוזה ובברכת המזון, והלא הם חייבים גם בקריאת שמע ובתפילין, וכמו כן יכלה המשנה 
לומר שפטורים הם מתפלה ומזוזה וברכת המזון כשלא הגיעו לחינוך. והצל"ח (נפופ' ד"ס וקטניס) תירץ, 
שבכל מקום נקטה המשנה מה שהוא יותר חידוש, וברישא כתבה המשנה את החידוש שאם לא 
הגיעו לחינוך פטורים מ'קריאת שמע' אף שגם מתפלה פטורים, להשמיענו שאפילו שהיא דאורייתא 
פטורים מחינוך, ובסיפא כתבה המשנה חידוש שאם שהגיעו לחינוך חייבים בתפלה להשמיענו 
שאפילו שהיא רק מדרבנן חייבים. | קלח. הובא לעיל בהערות, והובא שם שיש חולקים בזה. 
קלט. אמנם כתב, שמדברי התוספות בעירובין (8: ד"ס 6) משמע שר"י חזר בו מחמת קושיא זו 
ומפרש כפירוש רבינו תם, אלא שמפרש שהוצרך להשמיענו שיש בזה איסור (0נפ נניפור). = קמ. כתב 
המהרש"א (פס) שלדבריו אין להקשות שנשים ועבדים אינם דומים לקטנים, שהרי אינם פטורים בכל 
האופנים, שרק לפירוש ר"י שהמשנה מדברת גם מקטנים שהגיעו לחינוך [בסיפא], וברישא שפטרו 
קטנים אינו בכל האופנים, ולא פטרו קטנים שהגיעו לחינוך, וקשה שאין זה כנשים ועבדים שפטורים 
בכל האופנים. אבל לרבינו תם הקטנים שדיברה בהם המשנה הם קטנים שלא הגיעו לחינוך, והם 
פטורים בכל האופנים מקריאת שמע. קמא. נראה שהבזיון הוא משום שאינם יודעים לשמור על 
גוף נקי, וכמו כן נשים אינן יודעות לשמור על גוף נקי כמו שמבואר שם בתוספות (עיכון פו. ד"ס 
מיכנ). קמב. וכ[ מבואר במאירי (ל"ס ו9) ובשלטי הגבורים, שהרמב"ם פוסק כרבינו תם. 
קמג. ומפרש בשער הציון (פ" ע 55 ו) שלשיטת הלחם משנה הוא מצוה בעלמא לחנכם. 


ילקוט 


האם להלכה קטן שהגיע לחינוך חייב בקריאת שמע 


השלחן ערוך (פ"ם סי" ע פס" הביא גם את שיטת רש"י שאפילו קטן שהגיע 

לחינוך פטור מקריאת שמע, וגם את שיטת רבינו תם שרק קטן שלא 

הגיע לחינוך פטור מקריאת שמע, וסיים 'וראוי לנהוג כרבינו תם'. וכתב המשנה 

ברורה (סק"ט) שכוונת השלחן ערוך שלדינא פוסקים כרשייקײי, ומכל מקום אף 
על פי כן נכון לנהוג כרבינו תם. 


מדוע הזכירה המשנה רק חלק מהמעוות והלא מהרבה מעוות נשים פטורות ובהרכה 
מצוות נשים חייבות 


שם. כתב הרשב"א (ד"ס שיס), שאף שהנשים פטורות מכל מצות עשה שהזמן 

גרמא, מכל מקום המשנה ציינה רק שפטורות מקריאת שמע ומן התפילין, 
משום שבפרק זה מדובר על הפטורים מקריאת שמע, כגון מי שמתו מוטל לפניו 
ומלווי המת והעומדים בשורה, לכן כתבה המשנה שהנשים פטורות גם מקריאת 
שמע. וכיון שהזכירו קריאת שמע הזכירו גם תפילין, משום שהציווי של פרשת 
תפילין נכתב בפרשיות קריאת שמע. וכמו כן בסיפא ציינה המשנה שנשים 
חייבות בתפילה ובמזוזה ובברכת המזון, אף שחייבות בעוד הרבה מצוות, מפני 
שאחר קריאת שמע מתפללים, ומזוזה וברכת המזון נכתבו בפרשיות קריאת שמע, 
מזוזה, 'וכתבתם על מזוזות ביתך ובשעריך' וברכת המזון, 'ונתתי עשב בשדך 

לבהמתך ואכלת ושבעתיקמה. 


בי 


מדוע לא פירש רש"י שנשים פטורות מתפילין משום שהוקשו לתלמוד תורה 


ומן התפלין. רש"י (ד'יס עיס) פירש שנשים פטורות מן התפילין כיון שהיא מצות 

עשה שהזמן גרמא, שסובר התנא שלילה ושבת אינן זמן תפילין*. והקשה 
הצל"ח (נלס"י פס), מדוע הכניס עצמו רש"י במחלוקת תנאים אם שבת ולילה 
לאו זמן תפילין (עימנין ₪), ומדוע לא פירש שנשים פטורות מתפילין מטעם 
שהוקשו לתלמוד תורה כמפורש בקידושין (5.). ותירץ, שדרכו של רש"י לפרש 
המשנה לפי ההוה אמינא של המקשהג, והמקשה שהקשה להלן ובמזוזה, 
פשיטא', על כרחך לא ידע מההיקש לתלמוד תורה, שאילו היה יודע לא היה 
מקשה פשיטא, שהמשנה הוצרכה להשמיענו שלא למדים מההיקש שנשים 
פטורות ממזוזה, והתרצן חידש לו שיש היקש לתלמוד תורה, ולכן לא היה 


רש"י יכול לפרש כבר במשנה שהטעט*שנשים פטורות מתפילין משום שהוקשו 
לתלמוד תורה, והוצרך לפרש שפטורות מטעם שהיא מצות עשה שהזמן גרמא. 


מדוע הוערך רש"י לומר שלילה לאו זמן תפילין ולא הסתפק במה ששבת אינה זמן 
תפילין 
רש"י (ד"ס שש מפרש שתפילין הם מצות עשה שהזמן גרמא משום שלילה 
ושבת אינם זמן תפילין. והקשו הפני יהושע והצל"ח (נרע"י פס), מדוע כתב 
רש"י שהתנא סובר שגם לילה וגם שבת אינם זמן תפילין, והלא בזה לבד 
ששבת אינה זמן תפילין היא מצות עשה שהזמן גרמא, ומדוע הוסיף רש"י שגם 
לילה לאו זמן תפילין, והלא רבי עקיבא סובר שלילה זמן תפילין, ושבת לאו 
זמן תפילין (5). ובפני יהושע הוסיף, שהרי להלכה (פו"ם סי" ₪ ס"פ, סיי 5 ס") 
קיימא לן ששבת לאו זמן תפילין, ולילה מדאורייתא הוא זמן תפיליןי, ואם כן 
היה לרש"י לומר את הטעם שנשאר להלכהז. 


קמד. בביאור הגר"א ףות ל ובמראה הפנים הוכיחו מהירושלמי (נטפעפין) כשיטת רש"י, שהירושלמי 
מפרש שהטעם שקטנים פטורים מתפילין משום שנאמר (שטפ יג ט) 'למען תהיה תורת ה' בפיך' 
בשעה שתדיר בה [כלומר, שחיוב תפילין הוא למי שיכול ללובשם תדיר, וקטן אינו יכול להיות 
תדיר בתפילין כיון שאינו יודע לשמור על גוף נקי]. ומזה שהירושלמי נצרך לדרשה משמע כפירוש 
רש"י שהמשנה מדברת בקטן שהגיע לחינוך, שקטן שלא הגיע לחינוך פשיטא שפטור מכל המצוות. 
קמה. אמנם למבואר בגמרא להלן (עינ) שהחידוש הוא שהנשים פטורות מקריאת שמע ותפילין אף 
שהזמן גרמא, מיושב מדוע הוצרכה המשנה להשמיע דווקא בדברים אלו שהן פטורות. ולכאורה 
דברי הרשב"א הם לפי מה שכתב להלן (עס כד"ס ש) שהנכון הוא שאין גורסים כן בדברי הגמרא. 
א. כתב רע"א (נרץ"ײ פס) שאינו מדויק, שהכלל שנשים פטורות ממצוות עשה שהזמן גרמא נלמד 
מתפילין (קידופין (.), ואם כן אין לפטור תפילין מטעם זה. אלא הטעם שנשים פטורות מתפילין, 
משום שהוקשו לתלמוד תורה (קילוטין (ד.), ואחר שלמדנו שנשים פטורות מתפילין מקישים כל מצוות 
עשה שהזמן גרמא לתפילין לפטור נשים. ב. שאם רש"י יפרש כבר במשנה את המסקנא לא 
תהיה מובנת קושיית הגמרא. ג. אבל מדרבנן אסרו להניח תפילין בלילה שמא יישן בהם. שולחן 
ערוך וס ספ" ( פ"ס. ה. עיין שם מה שתירץ. ה. הוא מפרש כפירוש רש"י לעיל (ע") שהמשנה 
דיברה בקטן שהגיע לחינוך וטעם הפטור מקריאת שמע משום שאינו מצוי אצל אביו. ו. הביאור 
הלכה דן לענין חיוב ברכות קריאת שמע בקטנים, שאם הטעם שחייבו קטנים בתפילה משום שזמנה 
יותר ארוך מקריאת שמע, אם כן יש לחייבם גם בברכות קריאת שמע שזמנם ארוך יותר מזמן 
קריאת שמע. אבל אם חייבו קטנים בתפילה מפני שהיא רחמי, אם כן טעם זה שייך רק בתפילה, 
ומזה שהגמרא הוצרכה לטעם שתפילה היא רחמי, משמע שאף שזמנה ארוך יותר, אם לא שתפילה 
היא רחמי היו פטורים. וכתב עוד, שאין סברא שיחמירו בברכות קריאת שמע יותר מקריאת שמע, 
ולכן נראה שקטנים פטורים גם מברכות קריאת שמע. ז. כתב הפני יהושע (ד"ס ק"ש), שאין לומר 
שמה שהיה לגמרא 'פשיטא' שנשים פטורות מקריאת שמע בשל הכלל שנכתב בקידושין (כט.) שכל 


ברכות כ. - כ: 


ביאורים נה 


לשיטת רש"י שטעם הפטור משום שאינו מעוי אעל אביו מדוע אינו פטור מן התפילה 


וחייבין בתפלה. בפירוש רבי יהונתן מלוניל (ד"ס וײנן) כתב, שאף על פי 

שהקטן פטור מקריאת שמע לפי שאינו מצוי אצל אביוה, מכל מקום 
חייבוהו בתפילה, מפני שזמנה ארוך יותר מקריאת שמע, ובזמן התפילה יכול 
להיות מצוי אצל אביו. והדברי דוד (עיל ע" נפוס' ד"ס וקטניס) הוסיף, שהמתפלל 
אחר זמן תפילה, אף שאין נותנים לו שכר תפילה בזמנה, אבל נותנים לו שכר 
תפילה (סנן כו), ואף אם לא יהיה מצוי אצל אביו בזמן התפילה יכול להתפלל 
לאחר זמן התפילה, ולכן חייבו את האב לחנך בנו לתפילה. ובראש יוסף (ד"ס 
וסיינץ) ‏ ובביאור הלכה (ס" ע ד"ס קעטס) משמע שהטעם שחייבו את אביו לחנכו 
בתפילה כיון שהיא רחמי, ומה שאמרו בגמרא שהטעם שחייבו בתפילה משום 
שהיא רחמי הוא גם כדי לבאר מדוע חייבו הקטנים שהגיעו לחינוך, אף שאין 

מצויין אצל אביהם'. 


אכל כשהוא קטן והגדיל קודם שנתעכל המזון שבמעיו האם חייב לברך מדאורייתא 


ובברכת המזון. רע"א (ד"ס פסתפקנ) הסתפק בקטן שאכל ביום האחרון של שנת 

י"ג לעת ערב קודם הלילה, ובתחילת הלילה כשהגדיל עדיין לא 
התעכל המזון שבמעיו, האם בלילה כשנהיה בר מצוה יתחייב מן התורה לברך 
ברכת המזון על מה שהוא שבע עכשיו, שהברכה היא על השביעה והשביעה 
עדיין קיימת כשהוא גדול, או שאינו חייב לברך ברכת המזון, כיון שבשעת 
אכילה מן התורה היה פטור לברך. ולפי הצד שחייב לברך מדאורייתא כשנהיה 
לילה, יש לומר שאף אם כבר בירך קודם הלילה, יצטרך לחזור ולברך, מפני 
שבשעה שבירך היה חיובו רק מדרבנן, ובלילה כשהגדיל התחייב מן התורה, 
ואין הברכה שבירך כשהיה חייב רק מדרבנן, פוטרת מה שהתחייב עכשיו מן 
והביא, שהראו לו שהחכמת אדם (כל קנ ס") הסתפק כעין ספק זה, במי שאכל 

כשהיה אונן והיה פטור מכל המצוות, ונקבר המת ושוב אינו אונן, 
ועדיין לא נתעכל המזון שבמעיו, האם צריך לברך עכשיו, או שכיון שבשעת 
אכילה היה פטור שוב אינו מחויב בברכת המזון. וכתב רע"א שיש לחלק בין 
קטן לאונן, שבאונן אף אם נסבור שחיוב ברכת המזון מתחיל באכילה, מכל 
מקום בשעת האכילה היה הגברא בר חיובא, אלא שבשעה שהוא אונן פטור 
משום שהוא עוסק במצוה, ואם כן כשכבר אינו עוסק במצוה מיד חייב לברך, 
אבל קטן שאכל, אם חיוב ברכת המזון מתחיל בשעת האכילה, ובאותה שעה 
לא היה הגברא בר חיובא, ולכן אף כשנעשה גדול לא התחייב לברך מן התורה. 


מדוע קריאת שמע היא מעות עשה שהזמן גרמא והלא נכלל בה מעות הזכרת יציאת 
מצרים 


קריאת שמע פשיטא' מצות עשה שהזמן גרמא הוא. הקשה הצל"ח (ד"ס 

ומס), מדוע פשיטא הוא שנשים פטורות מקריאת שמע, והרי בקריאת 
שמע כלולה גם מצות הזכרת יצאת מצרים, ונחלקו התנאים לעיל (יד) אם 
מזכירין יציאת מצרים בלילות או לא, ולפי מי שסובר שמזכירין יציאת מצרים 
בלילות, היא מצות עשה שאין הזמן גרמא, שהרי נוהגת בין ביום ובין בלילה, 
שכל היום הוא זמן הזכרת יציאת מצרים של יום, וכל הלילה הוא זמן הזכרת 
יציאת מצרים של לילה", ואפשר שהמשנה באה לומר שפטורות גם מפרשת 
ויאמר, ולסתום שאין מזכירין יציאת מצרים בלילות, והיא מצות עשה שהזמן 
גרמא. ותירץ, שאם רצונו של התנא לסתום שאין מזכירין יציאת מצרים בלילות, 
היה צריך להשמיענו דין זה עצמו, שאין מזכירין יציאת מצרים בלילות, וממילא 


מצות עשה שהזמן גרמא נשים פטורות, שהרי יש יוצאים מהכלל ההוא, שמצה שמחה והקהל הן 
מצוות עשה שהזמן גרמא ונשים חייבות בהם, אלא צריך לומר שהגמרא סמכה על זה ששלש 
מצוות הנ"ל שחייבה בהן התורה את הנשים הן שלשה כתובים הבאים כאחד ואין מלמדין, ומזה 
משמע שבשאר מצוות שהזמן גרמא נשים פטורות, כמבואר בסוגיא שם להלן (פס ₪). והקשה, 
לתירוץ הגמרא 'מהו דתימא הואיל ואית בה מלכות שמים' ולכן קריאת שמע אינה דומה לשאר 
מצוות עשה שהזמן גרמא, אם כן לפי האמת מנין שנשים פטורות מקריאת שמע, שהמיעוט מ'שלשה 
כתובים הבאים כאחד אין מלמדין' הוא רק שאין מלמדין במה הצד, אבל עדיין אפשר ללמוד 
משלוש מצוות אלו בקל וחומר, ומדוע לא נלמד קריאת שמע שחמורה מהן שיש בה מלכות שמים 
בקל וחומר. ותירץ, שבמסקנת הגמרא בקידושין (₪) הטעם שנשים פטורות ממצוות עשה שהזמן 
גרמא משום שהוקשה כל התורה לתפילין, וקריאת שמע בכלל ההיקש, ואין משיבים על ההיקש. 
והביא שבירושלמי (ס"ג) הביא לימוד אחר שנשים פטורות מקריאת שמע, מ'ולמדתם אותם את 
בניכם' (לנמס 6 יע) ולא בנותיכם, ומבאר, שהטעם שהוצרך הירושלמי לימוד מיוחד שנשים פטורות 
מקריאת שמע אף שהיא מצות עשה שהזמן גרמא הוא מפני שהיה מקום ללמוד קל וחומר משלש 
מצוות הנ"ל ולחייב נשים בקריאת שמע, וכמו שהתבאר. ובצל"ח (ד"ס קש משמע שחולק על הפני 
יהושע וסובר שלגמרא היה פשיטא שנשים פטורות מקריאת שמע בשל הכלל שכל מצוות עשה 
שהזמן גרמא נשים פטורות, והקשה הרי הכלל שכל מצוות עשה שהזמן גרמא נשים פטורות נכתב 
במסכת קידושין, ומסכת ברכות קודמת לה, ואם כן מה הקשו פשיטא, הרי עדיין לא שנינו כלל 
זה. ותירץ, שכיון שכלל זה שנשים פטורות ממצוות עשה שהזמן גרמא הוא כלל בכל התורה, היה 
לתנא להמתין עם קריאת שמע ולהשמיע דין זה יחד עם הכלל במסכת קידושין. ואם רוצה להשמיענו 
דין זה כאן, היה לו להקדים הכלל שנשים פטורות מכל מצוות עשה שהזמן גרמא, ולא לפרט רק 
קריאת שמע ותפילין. ח. אבל קריאת שמע אף שחיובה ביום ובלילה מכל מקום ביום זמנה הוא 
רק עד שלש שעות, ואם כן הזמן גרמא. 


ו ילקוט 


נשמע שנשים פטורות, ומזה שכתב דין זה לגבי נשים משמע שבא לחדש דבר 
אחר. 


אם חייבים להזכיר יציאת מערים בלילות האם זה נחשב מעות עשה שאין הזמן 
גרמא 


מדברי הצל"ח מבואר, שלבן זומא שסובר שמזכירין יציאת מצרים בלילות היא 
מצות עשה שאין הזמן גרמא כיון שחייבים בזה ביום ובלילה ונשים 
חייבות בזכירת יציאת מצרים, והפרי מגדים (פ" ע "6 סק"6) והישועות יעקב (סק"נ) 
דנו שאפשר שאף לבן זומא הדרשה שמזכירין יציאת מצרים בלילות היא רק 
אסמכתא, ומן התורה אין חייבים להזכיר יציאת מצרים בלילות, ואף לבן זומא 
ה היא מצות עשה שהזמן גרמאל. 
והשאגת אריה (טו"פ, סי ינ) כתב שאף אם מזכירין יציאת מצרים בלילות מן 
התורה, מכל מקום היא מצות עשה שהזמן גרמא והנשים פטורות 
ממצוה זו, שאף שנוהגת ביום ובלילה מכל מקום יש להם זמן, שההזכרה של 
יום זמנה דווקא ביום, ואם עבר היום שוב אין יכול להזכירה, שעבר זמנה, ומה 
שצריך להזכיר של לילה, היא הזכרה אחרת, והזכרת יציאת מצרים של לילה, 
זמנה דווקא בלילה, וכשמגיע היום עבר זמן הזכרתה. והוכיח כן, ממה שאמרה 
המשנה שנשים פטורות מקריאת שמע, ואם פטורות מקריאת שמע כל שכן 
שפטורות מברכות קריאת שמע, ובכלל ברכות קריאת שמע ברכת 'אמת ויציב', 
והרי ברכה זו נתקנה על מצות זכירת יציאת מצרים, ומדוע אין נשים מברכות 
ברכה זו, אלא משמע שאינן חייבות בהזכרת יציאת מצרים'. 


מדוע פשיטא שנשים פטורות מתפילין והרי יש מי שסובר שהיא מעות עשה שאין 
הזמן גרמא 


ומן התפילין פשיטא'* מהו דתימא וכו'. הקשו תוספות רבי יהודה חסיד (ל"ס 

נסיס וענליס) והרשב"א (ד"ס י), מדוע פשיטא שנשים פטורות מתפילין, והרי 

יש מי שסובר עיכומן .) שתפילין נוהגים גם בלילה ובשבת, ולדבריו תפילין 

היא מצות עשה שאין הזמן גרמא ונשים חייבות במצוה זו, וצריך התנא 

להשמיענו שלהלכה תפילין היא מצות עשה שאין הזמן גרמא". ותירצו, 

שהגמרא העדיפה לתרץ שגם לפי מי שסובר שתפילין היא מצוה שהזמן גרמא, 

אין זה פשוט שנשים פטורות מתפילין, והיה מקום לומר שחייבות כיון שתפילין 
הוקשו למזוזה. 

עוד תירץ בתוספות רבי יהודה החסיד, שכדי להשמיענו שתפילין אינה מצות 

עשה שהזמן גרמא, היה די לכתוב בהלכות תפילין שלילה ושבת אינם זמן 

תפילין, וממילא היינו יודעים שנשים פטורות, ומזה שלא הזכיר זאת התנא 

כששנה הלכות תפילין, משמע שמלבד החידוש שהיא מצות עשה שהזמן גרמא, 
יש חידוש נוסף'י. 

והרשב"א כתב עוד, שיש שאין גורסים בכל הסוגיא 'פשיטא', אלא גורסים 

ימאי שנא קריאת שמע ותפילין', ותירצה הגמרא 'מצות עשה שהזמן 

גרמא הוא וכל מצות עשה שהזמן גרמא נשים פטורות'. וכתב הרשב"א שהיא 

גירסא נכונה. 


קושיית הראשונים על רש"י ממה שמעאנו שנשים פטורות ממעוות עשה דרבנן שהזמן 
גרמא ויישוב שיטת רש"י 


וחייבין בתפלה דרחמי נינהו מהו דתימא הואיל וכתיב בה ערב ובקר 

וצהרים כמצות עשה שהזמן גרמא דמי קא משמע לן. רש"י (ל"ס 
פפנס) כתב, שאין גורסים 'פשיטא''ד שהרי חיוב התפילה הוא מדרבנן"'. אבל 
התוספות (ד"ס נפפנס) הוכיחו שאפילו ממצוות דרבנן שהזמן גרמא נשים פטורות, 
כמו שמצאנו בהלל שהוא מצוה מדרבנן, ונשים פטורות, כמו שמבואר בסוכה 
(₪.) שהאיש אינו יוצא ידי חובת הלל במה ששומע מאשה או עבדט', כיון שהם 
פטורים מהלל. ובתוספות רכי יהודה חסיד (ד"ס וסיינן) הקשה על רש"י עוד ממה 


ט. ובישועות יעקב הביא שהראב"ד סובר שזכירת יציאת מצרים בלילה היא מדאורייתא. = י. עיין 
במשנה ברורה (פ" ע פק"נ) שלפי השיטות שהן חייבות בהזכרת יציאת מצרים הוא הדין שיתחייבו 
בברכת אמת ויציב שחרית ובברכת אמת ואמונה ערבית. וראה עוד להלן (גענן 'סס פפינס סיל מנוס פלון 
סזמן גרמ6 ומדוע') אם דבר שחייבים בו בין ביום ובין בלילה אך ביום הוא מצוה בפני עצמה ובלילה 
מצוה בפני עצמה, האם נחשב מצות עשה שהזמן גרמא. יא. בפתח עינים (דיס ומן) הביא קושיית 
מהר"א יצחקי, איך הקשתה הגמרא שפשיטא שנשים פטורות ממצות תפילין מפני שהיא מצות 
עשה שהזמן גרמא, והרי מה שנשים פטורות ממצוות עשה שהזמן גרמא, נלמד מתפילין, (קילופין 
₪) ומשם המקור לכל המצוות שהזמן גרמא שנשים פטורות. ותירץ הפתח עינים, שהגמרא הקשתה 
'פשיטא' כיון שכבר נשנה בקידושין שנשים פטורות ממצוות עשה שהזמן גרמא, אם כן לא צריכים 
להשמיע שנשים פטורות מתפילין. ‏ יב. וכן הקשו התוספות בעירובין (ו: ד"ס 6), ותירצו שמי 
שסובר שתפילין זמן גרמא, פשיטא לו שנשים פטורות, ולכן הקשו פשיטא. ולכאורה כוונתם כתירוצו 
השני של רבי יהודה החסיד. | יג. וכתב עוד לתרץ (ד"ס וסיימן), שכיון שהגמרא הקשתה על שאר 
הדברים המנויים במשנה 'פשיטא', הקשתה גם על תפילין, ואף שבזה היו יכולים לתרץ שבאו 
להשמיענו שתפילין היא מצות עשה שהזמן גרמא. וכן מתרץ גם מה שהגמרא הקשתה על תפילה 
'פשיטא' ולכאורה תפילה היא מצות עשה שהזמן גרמא, ואינו פשוט שחייבות בתפילה, אלא שמשום 
שהקשו על שאר הדברים פשיטא הקשו גם על תפילה. יד. ולה?] (עטן 'ספס ספינס סיל מנוס פפץ סומן 
גרמ ומדוע' כסעכות) הובא שהמעדני יום טוב כתב שגם תלמידי רבינו יונה לא גרסו 'פשיטאי. 


ברכות כ: 


ביאורים 


שמצאנו בארבע כוסות ובמגילה ונר חנוכה שנשים חייבות משום שאף הן היו 
באותו הנס, ומשמע שלולי טעם זה היו הנשים פטורות, משום שהן מצוות עשה 
שהזמן גרמא, ומוכח שאף במצוות דרבנן נשים פטורות ממצוות עשה שהזמן 
גרמא. 
בראש יוסף (ד"ס דלממי) תירץ מדוע הוצרכו לטעם שהנשים חייבות במגילה מפני 
שהנשים היו באותו הנס, שלולי טעם זה היו נשים פטורות כי היא מצות 
עשה מדברי קבלה, ובדברי קבלה נאמר הכלל שנשים פטורות ממצוות עשה 
שהזמן גרמא שדברי קבלה הם כדברי תורה. וכן בהלל יש סוברים שהיא מצות 
עשה מדברי קבלה (ססגות סכ56"ד תנכות מנוכס פ"ג ס"ו, ועיין פס כמגיד מטנס וככסף מסגס), 
ונאמר בה הכלל שבמצוות עשה שהזמן גרמא נשים פטורות, אבל במצוות 
שחיובן הוא מדרבנן נשים חייבות אף אם הזמן גרמא". אך כתב שעדיין יקשה 
מנר חנוכה, מדוע הוצרכו לטעם שהנשים היו באותו הנס'". 
במגן גכורים (פטי סגנוניס סי" ע סק") כתב שגם רש"י סובר שגם במצוות דרבנן 
שהזמן גרמא נשים פטורות, משום שכל דתקון רבנן כעין דאורייתא תקון, 
אלא שסובר שהיכן שיש טעם לחייבם במצוות עשה שהזמן גרמא חייבום 
חכמים, ולכן בתפילה שיש טעם 'דרחמי נינהו' חייבום חכמים". 


לשיטת רש"י מדוע הוערכו לפרש בגמרא 'דרחמי נינחו' 


כפי שהתבאר שיטת רש"י שאין גורסים את קושיית הגמרא 'פשיטא' משום 

שבמצוות דרבנן הנשים חייבות אף כשהזמן גרמא, ולדבריו צריך ביאור 
מדוע הוצרכה הגמרא לפרש שהטעם שנשים חייבות בתפילה הוא משום 'דרחמי 
נינהו', ומה הוקשה לגמרא שהוצרכה לפרש שתפילה היא רחמי. וכתב המהרש"א 
(כתום' ד"ס נתפנס), שלולי שתפילה היא 'רחמי' לא היו מתקנים כלל תפילה לנשים 
ועבדים. והראש יוסף (ד"ס ומפיינין, ד"ס דכסמי) והכיאור הלכה (סי' ע ד"ס קטניס) כתבו, 
שהגמרא מבארת מדוע חייבו האב לחנך את בנו הקטן בתפילה, אף שאינו מצוי 
אצלו, ומטעם זה לא הטילו על אביו לחנכו בקריאת שמע, אבל בתפילה כיון 
שזה 'רחמי' הטילו על האב לחנך את בנו הקטן. והראש יוסף הוסיף עוד, 
שהגמרא פירשה הטעם 'דרחמי' שלא יטעו ויסברו שנשים פטורות מתפילה כיון 

שאינן יכולות לכוין. 


האם תפילה היא מעוה שאין הזמן גרמא ומדוע 


שם. לפי הגירסא שהגמרא הקשתה על תפילה 'פשיטא' משמע שתפילה היא 
מצות עשה שאין הזמן גרמא ופשיטא שנשים חייבות בה?, וכן משמע 
מתירוץ הגמרא שהיה הוה אמינא שהיא מצות עשה שהזמן גרמא, והתנא בא 
להשמיענו שהיא מצות עשה שאין הזמן גרמא. וכן כתב הרי"ף שהטעם שנשים 
חייבות בתפילה מפני שהיא מצות עשה שאין הזמן גרמא. וכן כתב הרמב"ם 
(פפי(ס פ" ס"כ) וז"ל 'ולפיכך נשים ועבדים חייבין בתפלה לפי שהיא מצות עשה 
שלא הזמן גרמה'?*. ולכאורה הדבר צריך ביאור, שהרי יש זמנים מיוחדים 
לתפילה, ומדוע היא מצות עשה שאין הזמן גרמא. 

ותלמידי רבינו יונה (ד"ס תפנה) כתבו, שהטעם שנשים חייבות בתפילה הואיל 
והיא מצות עשה שאין הזמן גרמא, ומבארים על פי המבואר להלן 

(כ.) שהלואי שיתפלל אדם כל היום כולו, ולכן נחשבת כמצות עשה שאין הזמן 
גרמא. עוד פירשו, מפני שהיא רחמים לכן חייבו בזה את הנשיםיג. ובלבוש 
(פו"ם סי קו סק"נ) כתב שתפילה היא מצות עשה שאין הזמן גרמא משום שזמנה 
כל היום או התפילה או תשלומיה. עוד כתב, שאפילו אם תפילה היא מצות 
עשה שאין זמן גרמא נשים חייבות לפי שהיא רחמים. והם שני הדרכים 

שהתבארו בדברי תלמידי רבינו יונה. 

ומדברי המגן אברהם (פי' ש סק"ז) משמע שהטעם שתפילה היא מצוה שאין הזמן 
גרמא, כיון שכל היום הוא זמן החייב בתפילה, שמתחילת היום עד 

חצות הוא זמן שחרית, ואחר כך הוא זמן מנחה, ואחר כך הוא זמן ערביתכנ. 


טו. ופירש הראש יוסף (ד"ס דרממ), ששיטת רש"י שבמצוה דרבנן אף אם הזמן גרמא נשים חייבות, 
ולכן אין להקשות 'פשיטא' ולתרץ שסלקא דעתך שתפילה היא מצות עשה שהזמן גרמא, שכיון 
שתפילה דרבנן הנשים חייבות אף אם היא מצוה שהזמן גרמא. טז. אלא צריך לומר אחריהם 
מה שהם אומרים. ‏ יז והתוספות שהקשו רק מהלל ולא הקשו ממגילה, סוברים שהלל אינו 
מדברי קבלה. יח.וכמו כן יקשה מארבע כוסות. יט. עיין שם שהאריך בזה. ועיין עוד בברכי 
יוסף ובמחזיק ברכה (פו"ח סי 62 סק"ת) שהביא מרבינו תם (פפר סיער סי' ע פות ד והארחות חיים (סנכומ 
טנס דין טנם סעולות מ"כ) שכתבו שנשים חייבות בשלש סעודות, משום שבדרבנן אין לחלק אם היא 
מצות עשה שהזמן גרמא [ורבינו תם כתב עוד טעם לפי שגם הנשים היו בנס המן]. ומבואר 
שסוברים כרש"י, ועיין שם שהאריך בזה. ובבכורי שלמה (פ סי ע פות כ וכ6) כתב, שכל מצות עשה 
דרבנן יש בה גם לאו של 'לא תסור' ובלא תעשה נשים חייבות אף אם הזמן גרמא, ולכן סוברים 
הראשונים הנ"ל שנשים חייבות במצוות עשה שהזמן גרמא. כ. אבל בתוספות רבי יהודה חסיד 
(ד"ס חײנן) כתב, שתפילה היא מצות עשה שהזמן גרמא, ומה שהקשו 'פשיטא' משום שעל שאר 
הדברים הקשתה הגמרא 'פשיטא' לכן הקשתה גם על תפילה, אף שהיא זמן גרמא. | כא. וחזר 
בו ממה שכתב בפירוש המשניות (קיופין פ" מ"ו) שתפילה היא מצות עשה שהזמן גרמא ואף על 
פי כן נשים חייבות בה. כב. לפירוש זה, תפילה היא מצות עשה שהזמן גרמא ואף על פי כן 
חייבו בה הנשים. וכתב המעדני יום טוב פופ 6 שתלמידי רבינו יונה לא גרסו כל דברי הגמרא, 
שלגירסת הגמרא מבואר שהיא מצות עשה שאין הזמן גרמא. כג. מכח זה הקשה על מה שחידש 


ילקוט 


אבל בשאגת אריה (סי ינ) הקשה על דבריו שעדיין היא מצוה שהזמן גרמא 
כיון שלא כל הזמנים מחויבים בתפילה, שהרי קיימא לן (לסנן מ:) שתפילת 
ערבית רשות, ואם כן בלילה אין מחויבים בתפילה. ועוד, שהרי הלכה כרבי 
יהודה שזמן תפילת שחרית הוא עד ארבע שעות (סנן מ.) ואם כן לא בכל שעות 
היום הוא זמן תפילה?ד. ולכן כתב שמה שכתב הרמב"ם שהיא מצות עשה שאין 
הזמן גרמא, משום שהרמב"ם לשיטתו (פפינס פ"6 ס"פ) שמצות תפילה היא מן 
התורה, ומן התורה אין זמן קבוע לתפילה, ולכן אינה מצות עשה שהזמן גרמא. 
וחולק עוד על עצם סברת המגן אברהם שדבר שמחויבים בו בכל זמני היום 
נחשב מצות עשה שאין הזמן גרמא, מפני שאף אם מחויבים בכל זמני 

היום אבל הן שלש מצוות נפרדות, וכשעבר זמן שחרית שוב אינו מתפלל שחרית 
אלא מנחה, שהיא מצוה אחרת, ולכן זה נחשב מצות עשה שהזמן גרמאלה. 


איך יפרש הרמב"ם שסובר שחיוב התפילה הוא מן התורה את דברי הגמרא 


שם. הרמב"ם כתב (פפיס פ" ס") שתפילה היא מצות עשה מן התורה, אלא 
שמן התורה די שיתפלל תפילה אחת, ואין זמן קבוע לתפילה, ויכול 
להתפלל באיזו שעה שירצה, וחכמים קבעו את שלשת זמני התפילה, ואת נוסח 
התפילה. אמנם הרמב"ן (ספר המות מות עעס ס) חולק וסובר שתפילה היא מצוה 
מדרבנן. 
השאגת אריה (פו"פ, סי יד) הקשה על דברי הרמב"ם מדברי הגמרא בסוגייתנו 
שהטעם שנשים חייבות בתפילה משום שהיא 'רחמי', ומדוע הוצרכה 
הגמרא לטעם זה, והלא מן התורה אין קבוע זמן לתפילה, ואם כן היא מצות 
עשה שאין הזמן גרמא. ותירץ, שהגמרא רצתה לתת טעם מדוע מחויבות בשלשת 
התפילות שתיקנו חכמים, שהרי שלש תפילות אלו הזמן גרמא, ועל זה אמרה 
הגמרא שמפני שרחמי נינהו חייבו בזה את הנשים, אבל לענין לחייב את הנשים 
בעיקר מצות התפילה שהיא מן התורה, לא הוצרכו כלל לטעם זה, שהרי היא 
מצות עשה שאין הזמן גרמאני. 
והב"ח (פֿו"ת סי קו ס"כ) כתב [הוא כתב כן בשיטת הרי"ף]:ז, שאינו גורס בגמרא 
ידרחמי נינהו', והטעם שנשים חייבות בתפילה משום שעיקר התפילה 
שהיא מדאורייתא אינה מצות עשה שהזמן גרמא, ואף ששלשת התפילות שתיקנו 
חכמים הזמן גרמא, כיון שעיקר מצות התפילה הוא מדאורייתא, והנשים מחויבות 
בה, לכן נתחייבו בכל התפילות, אפילו במה שהזמן גרמא. והפרי מגדים (5ו"פ 
סי' קו מטכ"ז ו" סק"כ) גם כתב שהרמב"ם אינו גורס 'דרחמי נינהו', והטעם שנשים 
חייבות מפני שהיא מצות עשה שאין הזמן גרמא, כיון שמן התורה אין זמן 
קבוע לתפילה, אך כתב שלפי טעם זה יצא קולא שאם התפללו תפילה אחת 
במשך היום יצאו ידי חובתן, כיון ששאר התפילות הן מצוות עשה [מדרבנן] 
שהזמן גרמא, ונשים פטורות. ולא כמו שכתבו הב"ח והשאגת אריה שמחויבות 
בכל התפילותנ". 


האם נשים חייבות בתפילת המוסף 


שם. הצל"ח (סן כו. ד"ס 0₪ והעמודי אור (פו"ק, סי ז) דנים על פי דברי הגמרא 

שחיוב הנשים בתפילה משום שהיא רחמי, ולולי טעם זה היו נשים פטורות 
מתפילה לפי שהיא מצות עשה שהזמן גרמא, ואם כן יהיו פטורות מתפילת 
המוספין, שאינה בקשת רחמים, וכמו שמבואר בתלמידי רבינו יונה (נסען כל. ד"ס 
וס) שאין להתפלל תפילת מוסף בנדבה כיון שאינה בקשת רחמים, ומבואר 
בדבריהם שבתפילות השבת אף שאינן בקשת רחמים מכל מקום נתקנו כנגד 
התפילות של חול שהן בקשות רחמים, אבל תפילת מוסף בשום זמן אינה בקשת 

רחמים. 


הכסף משנה (קמפת מע פ"6 סי שמן התורה זמן קריאת שמע של שחרית הוא כל היום, שכמו 
ש'בשכבך' הוא כל הלילה, כך גם 'ובקומך' הוא כל היום, ורק מדרבנן עשו הרחקה ואמרו שזמן 
קריאת שמע של שחרית הוא עד שלש שעות. והקשה עליו, שאם כן קריאת שמע היא מצות עשה 
שאין הזמן גרמא שכל היום הוא זמן קריאת שמע של שחרית וכל הלילה הוא זמן קריאת שמע 
של ערבית, וכמו שמצאנו (נסוגיתנ) בתפילה שכיון שזמנה כל היום וכל הלילה היא מצות עשה 
שאין הזמן גרמא, ובגמרא מבואר שקריאת שמע היא מצות עשה שהזמן גרמא. והראש יוסף (ל"ס 
נטיס) מתרץ, שיש לומר שבזמן בין השמשות אינו זמן קריאת שמע לא של יום ולא של לילה שאינו 
זמן קימה [שמיעוט אנשים כבר שוכבים בבין השמשות] ולא זמן שכיבה, ולכן היא מצות עשה 
שהזמן גרמא. ועיין מה שהובא בילקוט ביאורים לעיל (כ: נענן 'ספס ימור 5כלפ תרופס כין סטמטום סו מספק 
וכן לעמ קליום טמע') שהראש יוסף דן אם הקורא קריאת שמע של ערבית בבין השמשות יצא מספק, 
שאפשר שהוא לילה, או שודאי לא יצא כיון שאין זה זמן שכיבה. | כד. ולפי דברי הלבוש מיושב 
שאף שאין הלילה זמן תפילה, וכן מארבע שעות ביום עד חצות אינו זמן תפילה, מכל מקום מי 
שחיסר תפילה יכול להשלים בהם את התפילה החסרה, ואם כן כל היום הוא זמן תפילה. 
כה. והוכיח זאת מהזכרת יציאת מצרים, שאף שחייבים בה ביום ובלילה, אינה מצות עשה שהזמן 
גרמא, והנשים פטורות, והובאו דבריו לעיל (כענין ס סייניס (סוכיר ילת מנריס כלילום ספס וס נסטכ מֿות עםס טפון 
סומן גרמ .)'6‏ כו. הפרי מגדים בפתיחה להלכות תפילה כתב תירוץ זה, וכתב שהרמב"ם הוצרך 
לטעם שנשים חייבות משום שהיא מצות עשה שאין הזמן גרמא, ולא הסתפק בטעם הגמרא שנשים 
חייבות בתפילה לפי שהיא רחמי, משום שבמה שהן מחויבות תפילה אחת מן התורה יש נפקא 
מינה למעשה, באופן שהן מסופקות אם התפללו אפילו תפילה אחת, שצריכות לחזור ולהתפלל, 
כיון שבזה מחויבות הן מן התורה. אבל אם התפללו תפילה אחת ומסופקות בשאר אינן צריכות 


ברכות כ: 


ביאורים נז 


ובמגן גבורים (סיי קו %ף סמגן סק"ד) כתב, שעל פי המבואר בירושלמי (פ"ל ס") 
שהיו מתפללים גם במוסף י"ח ברכות, אם כן גם תפילת מוסף היא 
בקשת רחמים ונשים מחויבות בהכל. 
ובשו"ת רע"א (פ"6 סי ט) דן לפטור הנשים מטעם אחר, לפי שאין להן חלק 
בקרבנות ציבור [ובכללם בקרבנות המוספין] שלא היו שוקלות מחצית 
השקל, ואם כן פטורות מתפילת המוסףל. 


מדוע אין לומר שהוקשה מזוזה לתפילין לפטור נשים 


ובמזוזה פשיטא מהו דתימא הואיל ואתקש לתלמוד תורה קא משמע 

לןל*. הקשה הצל"ח (ד"ס ונמווזס), מדוע 'פשיטא' שנשים חייבות במזוזה, 
הרי מבואר לעיל בגמרא שהיה הוה אמינא שהוקשו תפילין למזוזה ויתחייבו 
הנשים בתפילין, וכמו כן מהיקש זה יש ללמוד גם להיפך, שמאחר שלמדנו 
שנשים פטורות מן התפילין נלמד מההיקש שהנשים פטורות ממזוזה. וכן יש 
להקשות על התרצן שתירץ שהיה הוה אמינא לפוטרן ממזוזה משום שהוקשה 
לתלמוד תורה, מדוע הוצרך להיקש חדש ולא אמר משום שהוקשה לתפילין 
כמו שאמרו למעלה. ועוד, שמזוזה הוקשה לתפילין בפרשה הראשונה, ולתלמוד 
תורה הוקשה רק בפרשה שניה, והיה לו להביא את ההיקש לתפילין שהוא 

מוקדם בפרשה. 

ותירץ, שמההיקש של מזוזה לתפילין, יש ללמוד לחייב הנשים בתפילין ולא 

לפוטרן ממזוזה, שהיכן שיש להקיש לקולא ולחומרא, מקישים לחומרא 
(ינמות ת.), ולכן היה פשוט למקשן שנשים חייבות במזוזה ואין לפוטרן משום 
ההיקש לתפילין, וגם התרצן לא הזכיר היקש זה, כיון שאדרבה מהיקש זה צריך 
לחייב נשים בתפילין. אבל מההיקש של מזוזה לתלמוד תורה יש ללמוד לפטור 
נשים, שבזה אי אפשר להקיש לחומרא לחייב נשים בתלמוד תורה, שהרי יש 
דרשה מיוחדת שנשים פטורות מתלמוד תורה, שנאמר 'ולמדתם אותם את בניכם' 

(לנכיס י יט) ולא בנותיכם, כמפורש בקידושין (ל0... 


מדוע הוא 'פשיטא' הרי להלן מסתפק רבינא שמא אינן מחויבות מן התורה 


ובברכת המזון פשיטא. הקשו הצל"ח (כלם'י ליס פה ורע"א (ל"ס וננללפ); הרי 
להלן הסתפק רבינא שְׁמָאָ נשים אינן חייבות בברכת המזון מן התורה, 


אהת19/06/2018 


ואם כן אין זה 'פשיטא' וצריכים להשמיענו שחייבות מן התורה או מדרבנן, 
שהיה מקום לומר שאינן חייבותלג. ותירץ הצל"ח, שלפי פירוש רש"י (ד"ס 06 
שהטעם לפטור נשים מן התורה הוא כיון שכתוב (דניס ת י) 'על הארץ הטובה 
אשר נתן לך' וגו' ונשים לא נטלו חלק בארץ, לכן לא יתחייבו בברכת המזון, 
אין לומר שהתנא בא להשמיענו שאין סוברים טעם זה, שאם כן היה התנא 
צריך להשמיענו שחייבות בברכה גם לאחר כל שבעת המינים, כיון שהפסוק 
יעל הארץ' נאמר על כל שבעת המינים, ומדוע כתבה משנתנו הדין דווקא ברכת 
המזון. לכך הוצרכה הגמרא לתרץ שהחידוש הואיל וכתוב 'ולחם בבוקר לשבוע', 
שפסוק זה נאמר רק על לחם, ובזה מובן מדוע השמיע התנא דיז זה רק בברכת 


/ 


היא מן התורה, אבל לשיטות שעל כל שבעת המינים הברכה שלאחריה אינה 
אלא מדרבנן, צריך לפרש כמו שיתפרש לדעת התוספות, כדלהלן. 

ולפי התוספות (ד"ס שיס) שטעם הספק שמא נשים פטורות מברכת המזון משום 
שצריך להזכיר בברכת המזון ברית ותורה, כתב הצל"ח (נפוס' עס, כ"ד ונעיס), 

שלפי זה לרב שסובר להלן (פט.) שאפילו באנשים ברית ותורה אינו מעכב, לא 

שייך להסתפק שמא חיוב נשים הוא רק מדרבנן, ולכן לא תירצה הגמרא שהתנא 

בא לומר שלא נטעה לפטור הנשים הואיל ואינן בברית ותורה, כדי ליישב את 

המשנה גם לדעת רב. וכן כתב רע"א (ד"ס וננרכת). 


לחזור ולהתפלל כיון שחיובן בזה רק מדרבנן, כיון 'דרחמי נינהו', ולכן לא די בטעם שהם חייבות 
משום שהיא רחמי, שטעם זה הוא מדרבנן והוא שייך רק אחר שהתפללה תפילה אחת, וצריך גם 
את הטעם שחייבות מן התורה בתפילה אחת. ועוד כתב הראש יוסף בדעת רש"י שהוצרכו לטעם 
זה שתפילה היא רחמי, שהיה מקום לפוטרן שאינן יכולות לכוין, ולכן הוצרכו לבאר מדוע בכל 
זאת חייבום. כז. והוא הדין לרמב"ם שגם סובר כהרי"ף שבתפילה אין הזמן גרמא. כח. והמגן 
אברהם (פק"טט מסתפק אם לשיטת הרמב"ם נשים חייבות בכל התפילות. ולעיל הובאו דברי רשיי 
שאינו גורס בגמרא על תפילה 'פשיטא', ויש שפירשו שלדבריו מה שאמרו 'דרחמי נינהו' באו 
לפרש מדוע חייבו קטנים בתפילה, אף שאינם מצויים אצל אביהם בשעת קריאת שמע, והראש 
יוסף כתב בדעת רש"י שהוצרכו לטעם זה אף לנשים שהיה מקום לומר שאינן יכולות לכוין. ופירש 
כן גם מה שלדעת הרמב"ם, הוצרכה הגמרא לומר שתפילה 'רחמי נינהו'. ‏ כט. ומטעם זה יש 
ראשונים (סוכפו כילקוע כיוריס נסנן כ. בענין 'מה סדין כתפינת סמוסף 6 סססילי וכוי) שסוברים שאם במוסף התחיל 
אתה חונן גומר כל אותה הברכה, ותלמידי רבינו יונה שכתבו שתפילת המוסף אינה בקשת רחמים 
לשיטתם שמי שהתחיל אתה חונן פוסק באמצע הברכה, ואף שפוסקים כתלמידי רבינו יונה בזה, 
הטעם משום שחכמים תיקנו שתהיה שבע ברכות ולא י"ח, אבל אין להכחיש שמתחילה היה המנהג 
לברך י"ח ברכות במוסף. | ל. ועיין בעמודי אור שהוכיח שאף מי שאין לו חלק בקרבנות ציבור 
חייב בתפילת המוספין, ומבואר שאף שלא היו שוקלות מחצית השקל, מכל מקום היו מתכפרות 
בקרבנות הציבור. לא. בתוספות רע"א כתב, שהגמרא היתה גם יכולה לתרץ מהו דתימא הואיל 
וכתיב 'ביתך' נמעט 'ביתך' ולא ביתה, קא משמע לן שחייבות שאטו נשי לא בעי חיי, כמו שאמרו 
ביומא (:). לב. ואף שלהלכה נשים חייבות מן התורה, מכל מקום התנא הוצרך להשמיענו שלא 
נטעה בזה. 


נח ילקוט 


האם קידוש היום וקידוש על היין הוא מן התורה או מדרבנן 


אמר רב אדא בר אהבה נשים חייבות בקדוש היום דבר תורה. בתוספות 

רבי יהודה חסיד ףייס פיינופ נקלום) הקשה, שמכאן משמע שחיוב קידוש 
היום הוא מן התורה, וכן משמע בפסחים (קו) שלמדו מ'זכור את יום השבת 
לקדשו' (דניס כ ת) שצריך לזכרו על היין, וקשה שבנזיר (ג:) משמע שהוא רק 
מדרבנזלג. ותירץ, שעצם מצות 'קידוש' היא מדאורייתא, אבל מה שצריכים לקדש 
'על היין' הוא מדרבנן, ומה שדרשו 'זוכרהו על היין' היא אסמכתא בעלמא. 
וכן כתבו התוספות בפסחים (טס ד"ס זוכיסו).. עוד כתבו, שאף אם קידוש על היין 
הוא מן התורה, אבל מה שצריכים לטעום מן היין שקידשו עליו הוא מדרבנן. 


מדוע אין לפרש שדבר תורה הכוונה ללאו של 'לא תסור' 


אמר ליה רבא והא דבר תורה קאמר כו'לי. הקשה הצל"ח (ל"ס וס6), שלעיל 
(ש:) אמרו 'גדול כבוד הבריות שדוחה לא תעשה שבתורה' וביאר רב בר 

שבא שהכוונה שכבוד הבריות דוחה לאו של לא תסור, ומבואר שאף מה שאמרו 
ילא תעשה שבתורה' יתכן שהכוונה לדבר שהוא מדרבנן, ואם כן מה הקשה 
רבא על אביי, הרי אפשר שאף רב אדא כוונתו 'מדרבנן' ומה שאמר 'דבר תורה' 

הוא משום הלאו של 'לא תסורי. 
ותירץ, שלגבי כבוד הבריות יתכן לומר שהברייתא אמרה 'דבר תורה' והכוונה 
ללאו של לא תסור', מפני שלא יצא מכשול אף אם יטעו ויבררו 
שהכוונה ללאו מן התורה ממש, שהרי באמת כבוד הבריות דוחה גם דבר תורה 
ממש בשב ואל תעשה, או בקום עשה בלאו שאינו שוה בכל, כמו שמבואר 
שם, ומה שרב בר שבא העמיד שדוחה רק את הלאו של 'לא תסור', הוא משום 
שכבוד הבריות דוחה לאו זה בכל ענין, אפילו בקום ועשה ובדבר השוה בכל, 
אבל לענין קידוש מלשון 'דבר תורה' יכול לצאת מכשול, שנטעה שנשים חייבות 
בקידוש דבר תורה ממש, ויבואו להוציא אנשים ידי חובתן, ולכן הקשה רבא 
שאם הוא מדרבנן לא היה לרב אדא לומר 'דבר תורה'. 


האם ההיקש שכל שישנו בשמירה ישנו בזכירה נאמר רק על קידוש או על כל מעוות 
השבת 


אלא אמר רבא זכור ושמור כל שישנו בשמירה ישנו בזכירה והני נשי 
וכו'. בחידושי רע"א (טנפ (: כפופ' ד"ס נמס) הסתפק אם נשים מצוות בשביתת 
בהמתן בשבת. שיש לומר כיון שהיא רק מצות עשה שהזמן גרמא, נשים 
פטורות, ואף שהגמרא למדה מהיקש שנשים חייבות בקידוש היום, יש לומר 
שההיקש הוא רק לענין מצות קידוש, ולא לכל מצוות עשה של שבת. 

והביא שבר"ן (על סרי"ף, שת קז: ד"ס ולתכ) מבואר שהוקשו לכל מצוות השבת, 
שהביא בשם רבינו תם שנשים חייבות בשלש סעודות בשבת, וחייבות 

לבצוע על לחם משנה, מפני שגם הן היו באותו הנס של המן, וכתב עליו הר"ן 
שאין צריך לטעם זה, כיון שנשים שוות לאנשים בכל מצוות השבת, שלמדים 
מההיקש של זכור ושמור שכל שישנו בשמירה ישנו בזכירה. ורע"א ציין עוד 
לדברי הבית יוסף (פו"פ סיי 555 דיס כפנו) שכתב בשם השבלי הלקט (פו"ס 5ג) שהטעם 
שנשים חייבות בשלש סעודות ובלחם משנה כיון שנאמר בפסוק (סעות טז כס) 
'אכלוהו היום', ובכלל 'אכלוהו' הוא גם נשים, ולפי זה [וכן לטעם רבינו תם 
שהוא כעין טעם השבלי הלקט] משמע שנשים אינן חייבות בכל המצוות של 

שבת, אלא רק בשלש סעודות ובלחם משנה משום שנתרבו בלימוד מיוחד. 

ובהג"ה מתלמיד הרע"א הוכיח שנשים מצוות על שביתת בהמתן, ממה שאמרו 
בשבת ((ל:) שפרתה של שכינתו של רבי אלעזר בן עזריה היתה יוצאת 

בשבת ברצועה שבין קרניה, ומלשון 'שכינתו' ולשון 'ולא מיחה בה' משמע 

שנשים מצוות בשביתת בהמתן, והיה לו למחות בשכנתו. 


האם נשים חייבות בהבדלה 


שם. בשלחן ערוך (פו"פ סיי כו ק"ם) הביא שיש מי שאומר שנשים חייבות בהבדלה 

כשם שחייבות בקידוש, ויש מי שחולק וסובר שנשים אינן חייבות 
בהבדלה. ומבאר המשנה ברורה (ס"ק ), שלשיטות שהבדלה דאורייתא שהיא 
בכלל 'זכור' שצריך שיזכרו את השבת בכניסתה וביציאתה (כמנ"ס סנכות סנפ פכ"ו 


לג. עיין שם במפרש (ד. ד"ס וה) ובתוספות (ד"ס מ שזה תלוי בשתי גירסאות בגמרא, שלגירסת 
רבינו תם משמע שהוא מן התורה ולגירסתנו משמע שהוא מדרבנן. | לד. הפני יהושע (ד"ס פמר) 
הקשה מה היתה ההוה אמינא של אביי לתרץ שאינו אלא מדרבנן, והלא רב אדא אמר 'דבר תורה', 
ועיין שם מה שתירץ. לה. אבל במה שכתב המגן אברהם (פי קנג סק" לענין ברכת המזון שאומרת 
מילה במילה עם המברך, יש לומר שאומרת רק את נוסח הברכה בלי הפתיחה והחתימה, ולכן אין 
זה ברכה לבטלה, כיון שהטעם שאינה יוצאת בשמיעה הוא כיון שאינה מבינה לשון הקודש, אבל 
את המעט שבפתיחה ובחתימה מבינה, ויכולה לצאת מהמברך מדין שומע כעונה, אבל בקידוש 
צריכה לומר בעצמה גם את הפתיחה והחתימה, שאינה יוצאת מהקטן. ‏ ל כך הבין החזו"א 
בדבריו, ששומעת מהקטן רק את הפתיחה והחתימה, ועל זה הקשה כדלהלן. אך צ"ע שלפי זה 
איך יצאה ידי חובת קידוש על הכוס בפתיחה וחתימה לבד בלא הנוסח שבאמצע, ובאמת שברע"א 
היה אפשר לומר ששומעת מהקטן את כל הברכה, אלא שאומרת עמו את הברכה בלא הפתיחה 
והחתימה, כמבואר בדבריו לעיל שם. ועיין בחזו"א אות ג בסופו, שדן אם שנים מברכים על כוס 


ברכות כ: 


ביאורים 


ס"פ), אם כן נשים חייבות בהבדלה שהרי הנשים בכלל "זכור'. וגם לשיטות 

הסוברות שחיוב הבדלה הוא מדרבנן (גיד משנס פס עס ש מפרטיס), יש לומר שמכל 

מקום תיקנו את ההבדלה כעין מצות הקידוש, ולכן אשה שחייבת בקידוש חייבת 

גם בהבדלה. וטעם מי שסובר שנשים פטורות מהבדלה, כיון שמבדילים בחול, 

ולא בשבת, לכן אין זה בכלל מצוות השבת שנשים חייבות בהן, אלא כשאר 
מצוות עשה שהזמן גרמא שנשים פטורות מהן. 


האם בן י"ג שאין ידוע אם הביא שתי שערות מועיא אשה בקידוש 


שם. כתב המגן אברהם (סי' כעל סק"כ), שלמסקנת הגמרא שנשים חייבות בקידוש 

היום דבר תורה, מי שמלאו לו י"ג שנים אבל לא נתמלא זקנו, לא יוציא 

את הנשים בקידוש, כיון שאפשר שלא הביא עדיין שתי שערות, ואינו נחשב 

לגדול, וחייב רק מדרבנן, והמחויב מדרבנן אינו מוציא מי שמחויב מדאורייתא, 

ולכן תקדש האשה לעצמה. 

וכתב רע"א (טו"פ, קמ סי ז דייס וכססי), שנראה שכוונת המגן אברהם במה שכתב 

שתקדש לעצמה, היינו שתאמר מילה במילה עם הקטן [וכמו שכתב המגן 
אברהם (ס" קפג סק"נ) שכדאי שתמיד תאמר מילה במילה עם המברך]. 

והקשה רע"א, שאם האשה תאמר מילה במילה עם הקטן, נמצא שלא קידשה 


החיוב דאורייתא, וגם תתכוין לצאת במה ששומעת מהקטן כדי לצאת את הדין 
דרבנן לקדש על הכוסלה, שהרי שמא הביא שתי שערות ויוצאת ממנו, ונמצא 
שמה שמברכת לעצמה היא ברכה לבטלה. ותירץ, שאומרת לעצמה רק את נוסח 
הקידוש חוץ מהפתיחה והחתימה, ואת הפתיחה והחתימה שומעת מהקטןל, 
ונמצא שאת מה שחייבת מן התורה אומרת בעצמה, שמן התורה אין חיוב דווקא 
בפתיחה וחתימה, ודי בהזכרת יום השבת, ובפתיחה וחתימה שתשמע מן הקטן 
תצא את הקידוש דרבנן, שמדרבנן צריך דווקא ברכה בפתיחה וחתימה, וזה היה 
על הכוס. 


האם יכול לצאת רק חצי ברכה מדין שומע כעונה והשאר יברך בעעמו 


החזון איש (פֿו"ם סיי כט 6פ ו) הקשה על דברי רע"א, שלהלן (פו.) אמרו שכשמוציא 
את השומעים צריך שאחד יברך את כל הברכה, ולא יחלקוה לשני 
אנשים?ז, ומבואר שמי שיוצא מדין שומע כעונה צריך לשמוע ולצאת מהמברך 
ברכה שלימהלח, ואם האשה תאמר אמצע נוסח הקידוש לעצמה ואת הפתיחה 
והחתימה תשמע מהקטן, נמצא שיצאה מהקטן רק חצי ברכה, ואינה יוצאת 
בזה. 

ובקהלות יעקב (סיי יפ)*ט כתב, שמה שאמרו שהמברך צריך לברך ברכה שלימה, 
ואין יכולים לצאת ממנו חצי ברכה, זה רק כשהמברך אינו אומר 

ברכה שלימה, אבל אם אומר ברכה שלימה, אלא שהשומע רוצה לצאת ממנו 
רק חצי מהברכה ואת שאר הברכה ישלים לעצמו, בזה יכול לצאת אף בחצי 
ברכה. והביא עוד מקונטרס פותח דברים (סנדפס כסוף ספר סל מסס, װרם סרמ"ט) 
שתירץ, שמה שאמרו שהמברך צריך לברך ברכה שלימה היינו שלא יצא משני 
אנשים, אבל אם יוצא חצי מאדם אחד, ואת החצי השני מברך בעצמו, בזה 

יכול לצאת מדין שומע כעונה אף חצי ברכה. 


ביאור הספק אם נשים בברכת המזון דאורייתא והאם הנידון הוא על כל הברכות 


אמר ליה רבינא לרבא נשים בברכת המזון דאורייתא או דרבנן. בראשונים 
הובאו כמה ביאורים מה הם צדדי הספק אם נשים מחויבות בברכת המזון 
מדאורייתא : 
א. רש"י (ד"ס 6) מבאר, מפני שבברכת המזון כתוב (דנליס מ י) 'וברכת על הארץ 
הטובה אשר נתן לך' וכיון שהנשים לא נטלו חלק בירושת הארץ אינן בכלל 
החיוב של ברכת המזון". 

ב. התוספות (ד"ס נפיס) מבארים, משום שמי שלא הזכיר ברית ותורה בברכת 
המזון לא יצא ידי חובתו (מע.), ונשים אינן שייכות בברית ותורה ולכן אפשר 
שפטורות מן התורה מברכת המזוןמא, או שמא יש לומר שרק מי שצריך להזכיר 
ברית ותורה ולא הזכיר לא יצא ידי חובת ברכת המזון, אבל נשים כיון שאינן 


אחד, האם זה נחשב ברכה על הכוס. לז. כפירוש הרי"ף (פס) ותוספות (טס ד"ס ופלן). | לת. ורע"א 
לשיטתו בסוגייתנו (ל"ס ונסנסת) שאפשר לצאת ידי חובת הברכה מקצת בשמיעה ומקצת באמירה, 
שכתב, שהאנשים ישמעו ברכת המזון מהנשים, ויאמרו בעצמם ברית ותורה. לט. והוכיח מהלכות 
מגילה (פ" תה ס"ד) שמשמע שיכול לצאת במגילה מקצת מהקורא ומקצת לומר בעצמו. וכן מוכח 
מהמשנה ברורה (פס פ"ק ש) שהביא בשם הפרי מגדים שאם לא שמע אפילו חצי פסוק יחזור ויאמר 
בעצמו, ומשמע שיכולים לצאת חלק בקריאה וחלק מדין שומע כעונה, ואם כן הוא הדין בברכה 
יכול לשמוע מקצת הברכה ולהשלימה לעצמו. והביא עוד מקונטרס פותח דברים שהוכיח שיכולים 
לצאת בשמיעה חצי ברכה, מזה שדין שומע כעונה למדים מהלל (פוכס 6₪ ומבואר שם שהקורא 
אומר ברוך הבא, והם אומרים בשם ה', ומכאן למדו ששומע כעונה, ושם השומעים שמעו רק חצי 
פסוק. | מ. ומבואר במגן אברהם (פ" קפ פק"ט שאף שיש בנות שירשו חלק בארץ כבנות צלפחד, 
מכל מקום לא ירשו מחמת עצמן, אלא זכות אביהן. | מא. הפרישה פיפ סי קפו פֿות 6) הקשה, 
מדוע מה שהנשים אינן בכלל ברית ותורה הוא סיבה שלא יתחייבו בברכת הארץ, והרי האגור (פ" 


ילקוט 


יכולות להזכיר ברית ותורה יצאו ידי חובתן גם בלי להזכיר ברית ותורה, וחייבות 
מן התורה בברכת המזון אף שאינן יכולות להזכיר ברית ותורהמב. 
ג. רבינו מנוח (נלכות פ"ס ס"6) מבאר שכיון שחיוב ברכת המזון אינו אלא אם כן 
אכל, אם כן הוא כמצות עשה שהזמן גרמא, שהאכילה גורמת חיוב הברכת 
המזון. 

ורבינו מנוח הביא גם את שני הדרכים הראשונים בביאור הספק, וכתב שלשני 
הדרכים הנ"ל הספק הוא רק אם פטורות מברכת הארץ, אבל בברכת 

הזן הם חייבות. אמנם בדברי האחרונים מבואר שאף לשיטת רש"י ותוספות 

הספק אם פטורות מכל ברכת המזוןמג. 


es 


לא יתחייבו בברכת המזון מדאורייתא, שהרי גם הם לא קיבלו חלק בירושת 
הארץמד. ובתוספות רבי יהודה חסיד (ד"ס טיס מייכות ננלכת) הביא מתוספתא (נילוליס 
פ" ס"ג) ששיטת רבי מאיר שכהנים אינם קוראים מקרא בכורים, ושיטת רבי 
יוסי שכמו שהלויים נטלו חלק בארץ כך גם הכהנים, והקשה לשיטת רבי מאיר 
איך כהנים יוציאו ישראלים בברכת המזון, אם לא שנסבור שהלכה כרבי יוסי 
שנמוקו עמו (גיטין מו.)מה. 
ולהלן (נעמן קופיית סרספוניס על רע"י מגכיס וענדיס') הובא בשם הרשב"א שכיון 
שהזכרים נטלו חלק בארץ לכן כל הזכרים מחויבים בברכת המזון, וכמו 
כן יש ליישב מדוע כהנים ולויים מחויבים בברכת המזון. והמנן אברהם (פ" קפו 
סק"נ) מיישב, שכיון שהיו להם ערי מגרש נחשב שנטלו חלק בארלמי. וכתב, 
שלפי זה אף אם נשים פטורות מברכת המזון, מכל מקום כהנים ולויים חייבים 
בברכת המזון, ולא כשלטי הגבורים (פֿות פ) שכתב שלדעת רש"י אם נשים פטורות 
מברכת המזון גם כהנים ולויים באמת פטורים מברכת המזון. 


קושיית הראשונים על רש"י מגרים ועבדים 


בתוספות רבי יהודה חסיד וברשב"א (ל"ס גע) הקשו על רש"י אם כן גרים 
ועבדיםמ' לא יתחייבו בברכת המזון מדאורייתא שהרי לא נטלו חלק 

בארץײ"ף. ותירץ הרשב"א, שכיון שהם זכרים ושאר הזכרים נטלו חלק בארץ, 
אם כן גם הגרים ועבדים צריכים לברך, אבל נשים שאין להן כלל חלק בירושת 

הארץ אינן חייבות לברךמט. 
וכתב הצל"ח (ד"ס וסרטכ"), שהטעם שהרשב"א לא הקשה על רש"י מכהנים 
ולויים, משום שיש לומר שכיון שנטלו ארבעים ושנים ערים, נחשב 
שנטלו חלק בארץ, או שסובר שכהנים הם בכלל הערבות, ומוציאים מדין ערבות, 
ואם כן אף שהם אינם מחויבים מן התורה מכל מקום מוציאים את הרבים ידי 
חובתן, והגמרא לא היתה יכולה לומר עפקא מינה להוציא את הרבים ידי 
חובתן', ולכן שאלה רק על נשיםי. 


הביא בשם מהרי"ל, שנשים מברכות ברכת התורה משום שאין להם איסור ללמוד תורה שבכתב, 
ואף שאסורות בתורה שבעל פה וברכת 'לעסוק בדברי תורה' מורה על תורה שבעל פה שיש בה 
עסק, מכל מקום אין לשנות המטבע, ואם כן גם בברכת המזון, אף שאין להן לברך ממש בלשון 
של הברכה שנתקן לאנשים, מכל מקום יתחייבו בברכת המזון. ותירץ, שבברכת 'לעסוק בדברי תורה' 
לא מוזכר מפורש תורה שבעל פה, ולכן גם נשים יכולות לברך ברכה זו, אף שהכוונה לתורה שבעל 
פה, אבל בברכת המזון שמפורש תורה, אין הנשים שייכות בתיבה זו, ולכן אינן חייבות בברכת 
המזון. | מב. בדברי דוד (ד"ס וספופי) הקשה, שכמו שנשים אינן בכלל ברית ותורה כמו כן אינן בכלל 
הארץ, ואף שהוכיחו התוספות שאין טעם הספק משום שנשים אינן בכלל 'הארץ', מכל מקום עדיין 
קשה מדוע באמת לא הסתפקו מחמת כן. ותירץ, שכיון שאומרים בברכת המזון 'שהנחלת לאבותינו' 
ואין אומרים 'על הארץ שהנחלת לנו' אם כן גם הנשים בכלל 'הארץ שהנחלת לאבותינו' שאף 
אבותיהן בכלל הירושה, אבל בברית ותורה שמזכירים 'ועל בריתך שחתמת בבשרנו' 'ועל תורתך 
שלמדתנו' בזה אין הנשים בכלל. | מג. לע*ל (עענן דוע הו 'פפיעפ' וסרי (סגן מסתפק בינל סמל לונן מסוינום. מן 
ספוכסי) הובאה קושיית הצל"ח ורע"א מדוע הקשו שפשיטא שנשים חייבות בברכת המזון, והרי הגמרא 
דנה אם חייבות מדאורייתא, ומבואר בדבריהם שהספק הוא בכל ברכת המזון, שאם לא כן מובנת 
קושיית הגמרא 'פשיטא', שהרי בשאר ברכת המזון אין ספק אם הן חייבות. וצריך עיון לדברי רבינו 
מנוח מה הוכיחה הגמרא ממה שאשה מברכת לבעלה, הרי יש לומר שמדובר בשאר הברכות, ולא 
בברכת הארץ. | מד. הצל"ח (נפום' ד"ס שש) הקשה מדברי הרא"ש (ס" 2) שמה שאמרו להלן (מת.) 
יולהוציא אחרים עד שיאכל כזית דגן', ויכול מי שאכל כזית דגן שחיובו מדרבנן, להוציא אף מי 
שאכל כדי שביעה שחיובו מן התורה, הוא מטעם ערבות, שכל ישראל ערבים זה בזה, אבל נשים 
אינן בכלל ערבות. וכן כתבו התוספות (פס ל"ה על) שמטעם ערבות יכול להוציא אף אם לא אכל כלל, 
אלא שצריך לאכול כזית כדי שיוכל לומר שאכלנו. ואם כן מה הקשו על רש"י מדוע לא שאלו את 
האיבעיא על כהנים, הרי כהנים ולויים אפילו אם הם חייבים רק מדרבנן, עדיין יכולים להוציא רבים 
מטעם ערבות, ואם היו שואלים על כהנים ולויים לא היו יכולים לומר שנפקא מינה להוציא את 
האחרים ידי חובתן. וכתב שאפשר שהתוספות סוברים שמה שנשים אינן בכלל הערבות, אינו מיעוט 
בנשים, אלא סוברים שהטעם כיון שאינן מחויבות, ורק מי ששייך במצוה הוא בכלל ערבות, ולכן 
אם כהנים ולויים אינם בכלל מצות ברכת המזון אף הם לא יוכלו להוציא מדין ערבות, ולכן אף 
כהנים ולויים לא יוכלו להוציא את האחרים ידי חובתם, ולכן הקשו מדוע לא שאלו את האיבעיא 
בכהנים ולויים [הצל"ח לשיטתו שסובר ששיטת הרא"ש שנשים אינן בכלל הערבות, אבל להלן (עיין 
יססס כפי סר6"ש נפיס 6ינן ככפל ערכות כלל 6ו רק כמנוות ספינן מסוינות נססי) הובא בשם הראש יוסף ורע"א שגם הרא"ש 
סובר שמי שלא מחויב במצוה אינו בכלל ערבות עליה, וכמו שכתב הצל"ח לדעת תוספות]. עוד 


ברכות כ: 


ביאורים נט 


הטעם שלא פירשו שהעד שברכת המזון בנשים מדרבנן משום שהיא מעות עשה 
שהזמן גרמא 


כתב הצל"ח (ד"ס ונגוף), שלכאורה היה אפשר לפרש הספק של רבינא שאפשר 

שברכת המזון היא מצות עשה שהזמן גרמא, כמו שתירצה הגמרא לעיל 

על הקושיא 'ברכת המזון פשיטא', ומטעם זה יש לפטור הנשים, ומודע נדחקו 
רש"י ותוספות לתת טעם למה לא יתחייבו נשים מן התורה. 

ותירץ, שבאמת אין שום סברא לומר שברכת המזון היא מצות עשה שהזמן 

גרמא מחמת פסוק זה, שהפסוק לא אומר שיש מצות עשה שיאכל 

בבוקר לחם, והגמרא אמרה שהתנא בא להוציא מהטועים שיטעו בזה לומר 

שברכת המזון היא כמצות עשה שהזמן גרמא, אבל באמת אין לומר כך, ולכן 

לא פירשו שזה היה הטעם שרבינא הסתפק בזה. 


מדוע הפסיקו במאמר של רב אדא בר אהבה בקידוש היום ורק אחרי זה חזרו לברכת 
המזון 


שם. הקשו הפני יהושע (ד"ס פעכ) והצל"ח (ד"ס "ע), מדוע לא הביאו ספק זה 
אם נשים חייבות בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן לעיל כשדיברו 
בגמרא על ברכת המזון, ומדוע הפסיקו בדברי רב אדא בר אהבה בקידוש היום, 
ושוב חזרו לברכת המזון. 

ותירץ הפני יהושע, שהיה מקום לומר שאין לחייב הנשים מדרבנן, כיון שאם 
אינן חייבות מן התורה, אם מברכות עוברות משום 'בל תוסיף', ולכן 

כיון שמבואר במשנה שנשים חייבות בברכת המזון על כרחך חיובן מן התורה, 
אבל לאחר שאביי אמר שבקידוש היום חייבות רק מדרבנן, ומבואר שאם נשים 
מקיימות מצות עשה שלא נתחייבו בה אינן עוברות על 'בל תוסיף', וגם רבא 
שדחה דברי אביי לא נחלק על זה שאינו עובר ב'בל תוסיף', שוב יש לומר 
שאף מה שנשים חייבות בברכת המזון הוא רק מדרבנן, ולכן קבעה הגמרא 

בעיא זו אחרי דברי רב אדא בר אהבה!י. 

והצל"ח תירץ, שהיה מקום לומר שאף המחויב במצוה מדרבנן נחשב מחויב 
בדבר, ומוציא את הרבים ידי חובתם, ואם כן אין נפקא מינה אם נשים 

חייבות מן התורה או מדרבנן, כיון שבכל אופן מוציאות את האנשים, אבל 
בדברי רבא מבואר שהמחויב מדרבנן אינו מוציא את המחויב מן התורה. 
שהקשה 'והא דבר תורה קאמר' ופירש הצל"ח (סונטו דנריו לע עס) שקושיית רבא 
משום שאם חייבות רק מדרבנן, לא היה לרב אדא בר אהבה לומר שחייבות 
ידבר תורה' שיכול לצאת מכשול שיבואו להוציא את האנשים. ואם כן גם בברכת 
המזון יש נפקא מינה אם חייבות מן התורה או מדרבנן, ולכן הביאה הגמרא 

את ספקו של רבינא רק אחרי קושיית רבא 'והא דבר תורה קאמרי. 


מדוע חייבו חכמים את הנשים רק בברכת המזון ולא בכל המעוות שגשים פטורות 
מן התורה 


שם. בפירוש הרשב"ץ (ד"ס גרסין) ובפני יהושע (ד"ס פמר) הקשו, איך היה לרבינא 
ספק שנשים חייבות בברכת המזון מן התורה, אם כן מדוע חייבות מדרבנן, 


תירץ, שאפשר שהתוספות סוברים כשיטת הרא"ש שרק נשים אינן בכלל ערבות, ואף על פי כן הקשו 
כן, משום שאין לומר שבכהנים ולויים גם יש ספק אם חיובם בברכת המזון הוא מדאורייתא או 
מדרבנן, שאם כן איך הוכיחו ממה שאשה מברכת לבעלה שחייבת מדאורייתא, והרי יש לומר שמדובר 
כשבעלה כהן, וכמו שחיוב האשה מדרבנן, גם חיוב הכהן מדרבנן, אלא מוכח שאף אם חיוב האשה 
מדרבנן, מכל מקום חיוב הכהן מדאורייתא. | מה. והקשה מספר יהושע (ש י-ש) שמבואר שהיו 
לכהנים ערי מגרש. וכתב, ששמא יש שום דרשה למעטם מנחלה. ועוד הקשה מהמשנה במעשר שני 
(פ"ס מי"ד) שנחלקו רבי מאיר ורבי יוסי אם כהנים ולויים יכולים להתודות וידוי מעשרות, ששיטת רבי 
מאיר שאינם מתודים מפני שלא נטלו חלק בארץ, ושיטת רבי יוסי שמתודים מפני שיש להם ערי 
מגרש. ונראה כוונתו להקשות שמהתוספתא משמע שנחלקו רק לגבי הכהנים ובמשנה מבואר שנחלקו 
גם לגבי לויים. מו. והביא כן מהגהות אשר"י (נ"נ פ"ס סי ) וכנסת הגדולה (סגנ"). ‏ מז. בפירוש 
הרשב"ץ (ד"ס ופ מקפיס) ובתשובותיו (פטנ"ן מ" סי קפע) כתב שהאיבעיא בנשים כוללת גם עבדים, שדין 
העבד כדין האשה. וכן מתרץ המאמר מרדכי (פ" קפו פק"נ) את שיטת רש"י שלכן לא הקשו על עבדים 
[והמגיה לרשב"ץ כתב, שמצאנו בזה מחלוקת אחרונים, שהמשנה למלך (פנסס פ"י סיון סובר שעבדים 
כנשים רק במצוות עשה שהזמן גרמא, אבל בטורי אב[ פגיגס ד. ד"ס דגמר) משמע שבכל הדברים הוקשו 
עבדים לאשה, שכתב שבלי ההיקש לנשים לא היו העבדים חייבים כלל במצוות, ונתחייבו בהיקש 
רק במה שהנשים חייבות (עי? ע" כעגין 'סטעס פענליס פטוריס מקרית פמע' וכו' סוכ כן כעס רע"פ). ובזה נחלקו 
הרשב"א והרשב"ץ, שהרשב"א סובר שלגבי זה לא הוקשו עבדים לנשים כיון שפטור הנשים אינו 
מחמת מצות עשה שהזמן גרמא, והרשב"ץ סובר שאף בזה הוקשו עבדים לנשים]. | מ וכתב 
בתוספות רבי יהודה חסיד שאין להקשות איך הגרים יכולים לומר 'על שהנחלת לאבותינו', שהרי 
אמרו בירושלמי (כויס פ" ס"ד) שגרים יכולים לקרוא מקרא ביכורים אף שצריכים לומר 'אשר נשבע 
ה' לאבותינו' (לנרס כו ג), מפני שנאמר באברהם (נלפטית יז ס) 'כי אב המון גוים נתתיך' ואם כן הגרים 
נקראים בניו של אברהם ויכולים לומר 'שהנחלת לאבותינו' [בתוספות (ניינ פפ. דייס מעועי) נחלקו ר"י 
ורבינו תם אם פוסקים כדברי הירושלמי]. וכתב המאירי (ד"ס מק;ת), שעדיין קשה איך יכולים לומר 
יוירעו אותנו המצרים' וגו' שלאברהם לא הרעו המצריים. וכתב, שכיון שהותרה הרצועה להיותו 
מתייחס לאברהם, אף הוא נהיה כאחד מן הבנים לגמרי. | מט. ולדבריו אין זה מתנאי חיוב ברכת 
המזון, שמתחייב בזה רק מי שנטל חלק בארץ, אלא שמשמע ממה שאמרה תורה 'על הארץ הטובה 
אשר נתן לך' שהתורה ציותה את זה לאנשים ולא לנשים, ולכן גרים ועבדים שהם זכרים הם בכלל 
הציווי של התורה. ובתוספות רבי יהודה חסיד כתב על תירוץ זה, שאין לומר כן בלי ראיה. נ. וראה 
להלן בסמוך (גענן 'מלוע ספסיקו נמלמרי וכו') מה שהובא מהצל"ח האם מי שאינו מחויב במצוה יכול 
להוציא מדין ערבות. | נא. עיין שם מה שכתב עוד בזה. 


: ילקוט 


שבכל המצות שהנשים פטורות לא חייבום חכמים, וכמו שהקשה רבא לאביי 
שאמר שנשים חייבות בקידוש היום רק מדרבנן, אם כן שיחייבו אותן חכמים 
בכל המצוות!ג. 

ותירץ הרשב"ץ, שכיון שברכת המזון היא מצות עשה שאין הזמן גרמא, ולולי 
המיעוט מ'הארץ הטובה אשר נתן לך' היו נשים מחויבות מן התורה, 

לכן חייבום חכמים בברכת המזון, להשוות מצוה זו לשאר מצוות עשה שאין 

הזמן גרמא שנשים חייבות. 

והצל"ח (ד"ס ונגוף) תירץ, שכיון שנשים חייבות בברכה אחרונה של שאר 
הפירותיג, ובזה אין חילוק בין אנשים לנשים, שהרי לא שייך בהם 

הטעמים של רש"י ותוספות לפטור את הנשים, איך יתחייבו בברכה אחרונה 
בכל המינים ובלחם לא יתחייבו, ולכן היה לחכמים לתקן ברכה אחרונה אחר 
הלחם, ותיקנו להם את הברכה שהאנשים חייבים בה מן התורה, ולא שייך 

להקשות מדוע חייבום חכמים רק בברכת המזון. 


שיטות הראשונים אם נשים בברכת המזון דאורייתא או דרבגן 


שם. כתב הבעל המאור (ד"ס שיס), שכיון שלא נפשטה האיבעיא אם חיוב הנשים 
בברכת המזון הוא מדאורייתא או מדרבנן, לכן אשה אינה מוציאה אנשים 
בברכת המזון, שהמחויב מדרבנן אינו מוציא את המחויב מדאורייתא. 
אבל הראב"ד (סטגות על סרי"ף ד"ס כעי) והרמב"ן (מנפמות ס' ד"ס ונעיס) | סוברים 
שלהלכה חיוב נשים בברכת המזון הוא מדאורייתא!ד. וכן כתב הרשב"א 
(ד"ס ₪6) שלהלכה חיוב נשים בברכת המזון הוא מדאורייתא, מפני שרבא שהוא 
רבו של רבינא סובר כן. ועוד, שלעיל בגמרא הקשו פשיטא שנשים חייבות 
בברכת המזון, ומשמע שהוא דבר פשוט שחייבות מדאורייתאנה. 
בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ומפֿ) מבואר שלהלכה נשים חייבות בברכת המזון רק 
מדרבנן ואינן מוציאות את האנשים. וכתב הראש יוסף (ל"ס פמכ, 
שטעמם משום שאמרו 'בן מברך לאביו ואשה מברכת לבעלה' וכללו בן קטן 
עם אשה, משמע שכמו שקטן חיובו רק מדרבנן, גם אשה חיובה אינו אלא 
מדרבנן. ולדבריו תלמידי רבינו יונה פסקו בודאי שברכת המזון בנשים אינה מן 
התורה. אמנם בקרני ראם (על סרי"ף ד"ס תפ!ס) ביאר, שכוונת תלמידי רבינו יונה 
שכיון שלא נפשטה האיבעיא, לכן צריכים להחמיר מספק שמא נשים חייבות 
רק מדרבנן ואינן מוציאות את האנשים"!, ולפי זה שיטת תלמידי רבינו יונה 
כשיטת הבעל המאור!. 


ביאור דברי ההגהות אשר"י שנשים בברכת המזון מן התורה אבל אינן מוציאות את 
האנשים 


למאי נפקא מינה לאפוקי רבים ידי חובתן. בהנהות אשר"י (מגעס פ"ל סי ד 
ל"ס נשיס) כתב שנשים חייבות בברכת המזון מן התורה אבל אינן מוציאות 
את האנשים ידי חובתן לפי שאינן יכולות לומר ברית ותורה. 
והקשו הרע"א (ל"ס ונסגסת) והחתם סופר (עו"פ, 6ו"ס סי' מם), שמדברי הגמרא 'למאי 
נפקא מינה לאפוקי רבים ידי חובתן' מבואר שאם חיוב הנשים בברכת 
המזון הוא מן התורה יכולות להוציא את האנשים ידי חובתן, ולא כמו שכתב 
ההגהות אשר"י שחיובן מן התורה ואינן יכולות להוציא את האנשים ידי חובתן. 
ותירץ החתם סופר, שמה שהגמרא אמרה שײ= חיובן מן התורה מוציאות את 
הרבים ידי חובתן, הוא רק לשיטת רב שאמר להלן (מט.) שברית ותורה 
אינו מעכב ויוצאים ידי חובת ברכת המזון אף אם לא הזכירו ברית ותורה, אבל 


נב. עיין מה שתירץ הפני יהושע. נג. בדברים שאינם משבעת המינים ודאי שהחיוב הוא מדרבנן, 
ובשבעת המינים נחלקו הפוסקים אם היא דאורייתא או דרבנן. | נד. הבעל המאור כתב שהרי"ף 
לא פירש בזה כלום. והרמב"ן במלחמות ה' כתב שהרי"ף כתב שברכת המזון היא מצות עשה 
שאין הזמן גרמא, ובזה מבואר שדעתו שנשים חייבות מן התורה בברכת המזון. | נה. וכן כתב 
בהשגות הראב"ד שלפי מי שגורס 'פשיטא' מוכח שנשים בברכת המזון דאורייתא [עיין תוספות 
(ד"ס פֿים) שמשמע שלא כולם גורסים את קושיית הגמרא 'פשיטא' בברכת המזון]. ובמלחמות ה' 
כתב, שמה שהגמרא דחתה את הראיה שרבא הביא מהברייתא ואשה מברכת לבעלה' שאפשר 
לומר שהברייתא מדברת באיש שאכל שיעור דרבנן, זו דחייה בעלמא, כיון שלהלכה אין שיעור 
'דרבנן' להתחייב עליו בברכת המזון, שבכזית כבר מחויבים מדאורייתא [להלן (נעטן 'מפנוקת סרלקוניס 
מסו פיעור 6כילס (סססיינ מן סתוכסי וכוי) הובאו דבריו בארוכה ודברי החולקים], ואם כן מוכח מהברייתא 
שנשים חייבות בברכת המזון מדאורייתא. ועוד הביא שיש מהגאונים שסמכו דבר זה על דברי 
הגמרא להלן (מט.) שהביאה את שיטת רב שאין צריך לומר בברכת המזון ברית ותורה לפי שאינם 
בנשים, ואם חיוב הנשים בברכת המזון הוא רק מדרבנן, איך מוכיח רב מזה שאין צריכים לומר 
ברית ותורה בברכת המזון. | נו. מדברי רע"א (ד"ס נפסלי) גם משמע שתלמידי רבינו יונה פסקו 
כן רק מטעם ספק, והקשה, מדוע לא פירשו שהוא רק מטעם ספק, כיון שיש נפקא מינה אם מה 
שאינן חייבות מן התורה הוא מטעם ספק או בודאי, כגון אם אכלה שיעור שביעה, ומסופקת אם 
בירכה ברכת המזון, האם צריכה לחזור ולברך, שאם חייבת רק מדרבנן אם כן בספק אינה צריכה 
לברך, אבל אם חייבת מדאורייתא צריכה לברך כדין ספיקא דאורייתא. ותירץ, שאפשר שאם יש 
ספק אם חייבת מן התורה, אם ספק אם בירכה פטורה מטעם ספק ספיקא, שאף אם הוא מדאורייתא 
שמא בירכה כבר, וספק שמא אינה חייבת כלל מדאורייתא, ולגבי החיוב דרבנן אינה צריכה לברך 
בספק. ועיין שם (ונד"ס ודיש) שדן האם זה נחשב ספק ספיקא. ובראש יוסף (ד"ס ופֿס) כתב שאין זה 
נחשב ספק ספיקא עיי"ש. ועיין במשנה ברורה (פ" קפו פק"ג) שהביא דעות האחרונים בזה ועיין שם 
מסקנתו להלכה. נז. ראה בביאור הלכה (סי קפו ד"ס 6%) שהעתיק כל שיטות הראשונים. נת. ולפי 
זה צדדי האיבעיא הם, האם משום שאינן יכולות לומר ברית ותורה פטורות מן התורה מכל ברכת 


ברכות כ: 


ביאורים 


להלכה שאם לא הזכיר ברית ותורה אינו יוצא ידי חובת ברכת המזון, אף אם 
נשים מחויבות בברכת המזון מן התורה אינן מוציאות את האנשים כיון שאינן 
יכולות לומר' ברית ותורה. 
ורע"א תירץ, שההגהות אשר"י סובר שאף שנשים חייבות בברכת המזון מן 
התורה מכל מקום אינן חייבות בהזכרת 'ברית ותורה':", ולכן אף 
שמוציאות ידי חובתן את האנשים, מכל מקום זה רק אם האנשים יאמרו בעצמם 
ברית ותורה, ובתיבות 'על בריתך שחתמת בבשונו ועל תורתך שלמדתנו' לא 
יצאו ידי חובתם מהנשים, ורק שאר ברכת המזון יצאו מהנשים, ומה שכתב 
ההגהות אשר"י שאין הנשים מוציאות את האנשים הינו שאינן מוציאות את 
האנשים בהזכרת ברית ותורה, אבל אם האנשים עצמם אומרים ברית ותורה, 
ושאר ברכת המזון יוצאים מהנשים, יכולים לצאת ידי חובתם במה ששומעים 
מהנשים. 

והחזון איש (ו"ס סי' כח סק"ו) כתב, שלפי מה שמבואריט שאין דין שומע כעונה 
אלא אם שומע ברכה שלימה, אין לפרש שהנשים יוציאום בכל הברכה 

חוץ מתיבות 'ברית ותורה', אלא צריך לפרש שברכת הארץ כולה יברכו האנשים 
בעצמם, ושאר ברכת המזון יכולים לצאת מהנשים, ומה שאמרו בגמרא שאם 
חיוב הנשים מן התורה יכולות להוציא את האנשים בברכת המזון, הוא בשאר 

הברכות שבברכת המזון. 

והקהילות יעקב (פי' ₪ מיישב דברי רע"א שמה שאמרו שהמברך צריך לברך 
ברכה שלימה, ואין יכולים לצאת ממנו חצי ברכה, הוא רק אם מברך 

חצי ברכה, אבל אם מברך ברכה שלימה, אלא שהשומע רוצה לצאת ממנו רק 
חצי מהברכה וחציה השני לברך בעצמו, בזה יכול לצאת אף בחצי ברכה. והביא 
עוד בשם קונטרס פותח דברים שמה שאמרו שצריך ברכה שלימה היינו שלא 
יצא משני אנשים, אבל אם יוצא חצי בשמיעה וחציה השני מברך בעצמו, יכול 

לצאת מדין שומע כעונה אף חצי ברכה. 


מדוע לא אמרו נפקא מינה אם היא מסופקת אם בירכה ברכת המזון האם עריכה 
לחזור ולברך 


שם. במעדני יום טוב (סי יג פֿות ₪ כתב שהיו יכולים לומר עוד נפקא מינה, אם 
אם האשה מסופקת אם בירכה ברכת המזון, שאם חייבת מדאורייתא צריכה 
לברך, שספיקא דאורייתא לחומרא, ואם חיובה אינו אלא מדרבנן אינה צריכה 
לחזור ולברך, שספיקא דרבנן לקולא. אלא הגמרא העדיפה להביא נפקא מינה 
לענין להוציא את האנשים, כדי להשמיענו את החידוש שאם איש אכל כזית 
דגן מוציא אחרים ידי חובתן, ואשה אם היא מחויבת רק מדרבנן, אף אם תאכל 
כזית דגן לא תוציא את הרבים ידי חובתן. 

והצל"ח (ד"ס (מפי) כתב, שאת הנפקא מינה המובאת בגמרא לא אמר רבינא, 
אלא הוא מדברי הגמרא, והגמרא נקטה דווקא נפקא מינה זו, משום 

שהביאה להוכיח שחייבת מן התורה, ממה שאשה מברכת לבעלה, ולכן הקדימה 
הגמרא שהנפקא מינה אם חייבות מן התורה או מדרבנן, אם מוציאות את 

האנשיםסא. 


מדוע אין האנשים יועאים במה ששומעים מהנשים מדין הרהור כדיבור 


שם. הקשה רע"א (ד"ס נ"מ), שרבינא הוא ששאל את האיבעיא אם חיובן מן 
התורה, ושיטת רבינא להלן שהרהור כדיבור, ואם כן אף אם אין הנשים 
מחויבות מן התורה, מכל מקום יכולים האנשים לצאת ידי חובתם במה 


המזון, או שחייבות בכל ברכת המזון חוץ מברית ותורה. נט. הוכיח כן מהגמרא להלן (מו. פילוע 
סלי"ף ומוספות) שאין מחלקין ברכה אחת לשני אנשים אלא אחד מוציא בכל הברכה, וכתב (ס" ל פק"ס, 
שהוא הדין שאין יכול לברך חצי ברכה, וחציה השני לצאת מחבירו מדין שומע כעונה. ס. והוכיח 
שאפשר לצאת בשמיעה אף חלק מהברכה, ממה שמבואר בהלכות מגילה (סי תל ס"ד ומטנ"נ מ"ק יע) 
שאפשר לצאת את המגילה מקצתה במה ששומע מהקורא ומקצתה במה שאומר בעצמו, והוא הדין 
שבברכה אינו צריך לשמוע כל הברכה מהמברך וחציה לברך בעצמו. והביא עוד מקונטרס פותח 
דברים שהוכיח גם שאפשר לצאת חצי ברכה בשמיעה, מזה שדין שומע כעונה למדים מהלל (סוכס 
(₪:) ומבואר שם שהקורא אומר ברוך הבא, והם אומרים בשם ה', ומזה למדו ששומע כעונה, ושם 
שמעו רק חצי פסוק, הרי שאין צריך בשומע כעונה לשמוע הכל מהעונה. | סא. וכתב, ילולי 
דמסתפינא לחדש דבר מדעתי הייתי אומר' שמה שאמרו בספק דרבנן שאין צריך לחזור לא נאמר 
בכל האופנים, ורק באופן שאין לו עיקר מן התורה, כגון להלן (כ) שאמר רב יהודה שבספק אם 
קרא קריאת שמע אינו חוזר וקורא כיון שקריאת שמע דרבנן, שלרב יהודה עיקר מצות קריאת 
שמע היא מדרבנן, ומן התורה אין כלל מצות קריאת שמע, אבל לברכת המזון יש עיקר מן התורה, 
שהאנשים ודאי מחויבים מן התורה, ובזה אף אם נשים אינן חייבות מן התורה, מכל מקום אם 
ספק להם אם בירכו צריכות לחזור ולברך, מפני שכשתיקנו רבנן לנשים ברכת המזון כעין דאורייתא 
תיקנו, וכשם שאנשים חייבים לחזור ולברך מספק כך גם נשים צריכות. ולכן לא יכלה הגמרא 
לומר נפקא מינה בספק לה אם בירכה, שאף אם חיוב הנשים מדרבנן מכל מקום צריכות לחזור 
ולברך מספק. ובזה רצה לדחות דברי המגן אברהם (ס" קפד סק" במה שפסק שם המחבר שאם 
אכל ואינו יודע אם בירך צריך לברך מספק כיון שהוא חיוב מן התורה, וכתב המגן אברהם שדין 
זה הוא דווקא כשאכל כדי שביעה, שאז חייב בברכת המזון מן התורה, והקשה עליו שמהרמב"ם 
(כרכום פ"כ סי"ד) והטור שסתמו וכתבו שחוזר ומברך ולא חילקו אם אכל כדי שביעה או לא, משמע 
שבכל האופנים צריך לחזור ולברך, והטעם שכיון שמי שאוכל כדי שביעה חייב מן התורה, ואם 
מסופק אם בירך צריך לחזור ולברך, כשתיקנו חכמים שיתחייב בכזית כעין של תורה תיקנו, וכשם 
שכשאוכל כדי שביעה חוזר על הספק, כך גם באכל כזית חוזר. ולהלן (כ ד"ס פ%) ובשו"ת נודע 


ילקוט 


ששומעים מהנשים, שהרי בשעה ששומעים מהרהרים הברכה והרהור כדיבורסב. 
וכתב (ד"ס פֿוס), שיש לדחוק שנפקא מינה זו אם מוציאות את הרבים ידי חובתם 
אינה מדברי רבינא, אלא מדברי מסדר הש"ס, אבל לדברי רבינא הנפקא מינה 
היא אם ספק לנשים אם בירכו ברכת המזון האם צריכות לחזור ולברך, שאם 
חייבות מדאורייתא צריכות לחזור ולברך, ואס חיובן הוא רק מדרבנן אינן 
צריכות לחזור ולברך, ומסדר הש"ס הביא את הנפקא מינה להוציא את הרבים 
ידי חובתם, מפני שפשיטות הגמרא היא מהברייתא שאשה מברכת לבעלה, שבזה 
הנידון להוציא אחרים ידי חובה, והנפקא מינה שאמרה הגמרא, ומה שפשטה 
מהברייתא הוא להלכה שהרהור לאו כדיבור, ואי אפשר לצאת אלא מדין שומע 
כעונה, שלפי זה אם הנשים אינן חייבות מן התורה אינן יכולות להוציא את 
האנשיםטי. 
בשו"ת בית שלמח (פ" סי י, נסופו) תירץ, שכיון שהאנשים מכוונים לצאת 
במה ששומעים מדין שומע כעונה ואינם מתכוונים לצאת על ידי 
הרהור כדבור, אינם יוצאים בהרהור אף לרבינא שסובר שהרהור כדיבור. אמנם 
החזון איש ((ו"פ סי" כט פק") כתב, שיש להתיישב בדין זה, שכיון שמכוין 
לצאת בשמיעה, וההרהור הוא חלק מהשמיעה, ממילא נחשב שמתכוין לצאת 
גם בהרהור, ורק אם היה עושה תנאי שאם יוצא בהרהור אינו רוצה לצאת, 
לא היה יוצא בהרהור, אך לא משמע שהאיבעיא של רבינא כשעשה תנאי 
כזה: 
החזון איש תירץ, על פי מה שכתב המעדני יום טוב (סי יד 6פ ג) שרבינא שסובר 
שהרהור כדיבור הוא רבינא הקדמוןסי, וגם הרא"ש גרס רב אבין, ואם 
כן אין זה רבינא ששאל מרבא, ורבינא ששאל מרבא סובר שהרהור לאו 
כדיבורסה. 
עוד תירץ (שס סק"פ), שיש לומר שהרהור כדיבור הוא רק כשמהרהר גם תוכן 
הַדרְרָיֶם, ולא רק שמהרהר רק התיבות, ואם כן כששומע מהמברך יתכן 


שלא הרהר בכוונת הדברים, ולכן אינו יכול לצאת מדין הרהור כדיבורסי. 


האם קטן יכול להועיא גדול המחויב מדרבנן 


ולטעמיך קטן בר חיובא הוא אלא הכא במאי עסקינן כגון שאכל שיעורא 
דרבנן. התוספות לעיל (טו. ד"ס ורני) הקשו, מדוע לענין מגילה אין 
הקטן יכול להוציא גדול [כמו שמבואר שם] אף שחיוב שניהם מדרבנן, ואילו 
בברכת המזון מבואר בסוגייתנו שקטן יכול להוציא גדול שמחויב רק מדרבנן. 
ותירצו, שמי שאוכל כזית או כביצה מה שהצריכו חכמים לברך ברכת המזון 
היא חומרא ולא חיוב גמור, כמו שאמרה הגמרא 'והם החמירו על עצמם או 
בכזית או בכביצה' ולכן בזה יכול הקטן להוציא את אביו, אבל במגילה שהיא 
חיוב גמור מדרבנן אין קטן מוציא את אביו. עוד תירצו, שמה שמבואר בסוגייתנו 
שהקטן מוציא את אביו שאכל שיעור דרבנן, מדובר שהקטן אכל שיעור שביעה 
שהוא שיעור להתחייב [כשגדול אוכל שיעור זה] מדאורייתא, והאב אכל שיעור 
כזית וכביצה, וגם האב וגם הבן הם באותה דרגה של חיוב, ששניהם אינם 
חייבים מדאורייתא וחייבים מדרבנן, אבל אם הבן יאכל רק כזית וכביצה, לא 
יוכל להוציא את אביו כיון שאינם באותה דרגה שהאב הוא רק חד דרבנן, שמה 
שאינו מחויב מן התורה הוא רק מחמת חסרון השיעור, והבן הוא תרי דרבנן, 
שגם אינו חייב מן התורה בברכת המזון מפני שהוא קטן, וגם אכל שיעור שאין 
מתחייבים עליו מן התורה, ולכן במגילה שהגדול הוא חד דרבנן, שחיוב מגילה 
הוא מדרבנן, והבן הוא תרי דרבנן, שמלבד מה שחיוב מגילה הוא מדרבנן, חיוב 
הקטן במצוות הוא מדרבנן, אין הקטן מוציא את הגדולסז. 
והרמב"ן (פספופ ס' ל"ס ו60) סובר שאין קטן יכול להוציא גדול בשום אופן, 
כיון שאין חיובו אלא משום חינוך, והחינוך הוא מצוה של האב, 
והבן אינו בר חיובא כלל, ואינו יכול להוציא את אביו אף שאביו חייב רק 
מדרבנן. 


ביהודה (פסלו"ק סיו"ד סי קס) כתב כעין זה, רק הוסיף שדין זה הוא דווקא כשיש לו חזקת חיוב, 
שודאי אכל [שיעור דרבנן] וספק אם בירך, ובזה בדבר שיש לו עיקר מן התורה צריך לחזור ולברך 
[והובאו דבריו להלן (כ) בענין 'מדוע אס קריאת שמע דרבנן אינו חוזר מספק הרי יש חזקת 
חיוב']. ועיין עוד מה שהאריך בזה, ובשער אפרים (סי י), וראה באסיפת זקנים החדש מה שהביא 
מברית יעקב (ס" מ). ‏ סב. ואף שיש לומר שגם רבינא סובר שמדרבנן אין יוצאים בהרהור, מכל 
מקום כיון שמן התורה יוצאים ידי חובתם, ונשאר להם לצאת רק ידי חובתם מדרבנן, בזה יכולים 
לצאת ידי חובתם מהנשים, שגם הנשים מחויבות מדרבנן. | סג. ולעי (נעמן לוע ₪ תרו נפקל מינס 
6 סיל מסופקת פס ניככס כרכם סמוון הס ככיכה למזור ונכלך') הובאו דפרי הצליח שגם כתב שמה שאמרו נפקא 
מינה להוציא את הרבים ידי חובתם אינו מרבינא, אלא מסדר הש"ס כתב כן, מפני שרצה להוכיח 
ספק זה מהברייתא שאשה מברכת לבעלה, שמדברת לענין להוציא את האנשים ידי חובתם. 
סז. שהרי הגמרא הביאה את דברי רב חסדא על דברי רבינא, ואילו רבינא האחרון היה אחרי רב 
חסדא, ומוכח שהוא רבינא הקדמון. ‏ סה. וכתב, שיש לומר שמדרבנן הצריכו לצאת המצוות 
דאורייתא דווקא בדיבור, ולפי זה האיבעיא רק לכתחילה האם טוב שיצא מהאשה, אבל בדיעבד 
יצא מהאשה. ועיין שם עוד מה שכתב לתרץ, וסיים שהעיקר כמו התירוץ שהובא בפנים. 
סו. ולהל] בסוגיית הרהור כדיבור יתבארו דבריו באריכות. | סז. הלבוש (פֿ"ת קי קפו "כ) כתב, 
שהקטן חייב בברכת המזון מדרבנן אם אכל כדי שביעה. ובעולת תמיד (פק"י) הקשה על זה, שכל 
דתקון דרבנן כעין דאורייתא תקון, וכמו שבגדול חייבו חכמים גם בכזית, גם בקטן יתחייב אפילו 


ברכות כ: 


ביאורים סא 


והביא ראיה לזה ממה שאין הקטן מוציא את אביו במגילה, כמו שמבואר (נעל 

טו. מגעס יט:) 'הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ מחרש שוטה וקטן, 
ואף שקטן חייב לקרוא את המגילה מדין חינוך, וגם האב חייב במגילה מדרבנן, 
ומוכח שמה שהבן חייב בחינוך אינו עושהו לבר חיובא להוציא גדול, כיון 
שאין החיוב עליו אלא על אביוס". וכתב, שאין להוכיח שקטן מוציא את הגדול 
ממה שאמרו שבן מברך לאביו, שיש לומר שמדובר בבן גדול, ולכן יכול להוציא 
את אביו בברכת המזוןסט. וכתב, שאין גורסים 'ולטעמיך קטן בר חיובא הוא 
אלא הכי במאי עסקינן כגון שאכל שיעורא דרבנן דאתי דרבנן ומפיק דרבנן 
וכו' שלפי מה שהתבאר אין קטן מוציא אביו בשום אופן [ולהלן (צעײן 'פנוקת 
סרלטוניס מסו טיעוכ כינס לסתסינ מן סתוכס כנככת סמוון וכיסור סגמכ כפי זס') יתבאר עוד 
ששיטת הרמב"ן שחיוב ברכת המזון מן התורה הוא בכזית או בכביצה, ואם כן 

לא שייך לגרוס הגירסא הנ"ל]. 


האם קטן שאכל שיעור דרבנן מועיא גדול שאכל שיעור דרבנן 


שם. כפי שנתבאר שיטת התוספות [בתירוץ אחד] שקטן מוציא את אביו רק 
כשהאב אכל שיעור דרבנן [כזית או כביצה], והבן אכל שיעור דאורייתא 
[כדי שביעה], אבל אם הבן אכל רק שיעור דרבנן אינו מוציא את אביו, אף 
שגם האב אכל רק שיעור דרבנן, משום שאצל האב זה רק חד דרבנן, שאכל 
שיעור דרבנן, ואצל הבן זה תרי דרבנן, שגם אכל שיעור דרבנן וגם שעצם חיוב 
הקטן בברכת המזון [אף כשאכל שיעור שביעה] הוא מדרבנן, ותרי דרבנן אינו 
יכול להוציא מי שהוא רק חד דרבנן. 
רע"א (ד"ס 66) הביא שהרא"ם (נניפוכו (סמ"ג הנכות מגילס ד"ס מון, וסונ כמגן פנכסס סי" 
פלפט סק"ד) חולק על תוספות וסובר שאף אם הקטן אכל רק שיעור דרבנן, 
ונמצא שחיוב הקטן הוא תרי דרבנן, אף על פי כן מוציא את הגדול, כיון 
שהקטן יכול לבוא לידי חיוב של חד דרבנן אם יאכל כדי שבעו. 
רע"א הקשה על שיטת תוספות, מדוע קטן שאכל כזית נחשב תרי דרבנן, הרי 
אין כאן אלא חד דרבנן, שכל חיובו הוא מחמת חינוך, אבל מה שלא 
אכל כדי שביעה אינו טעם שלא יוציא את הגדול, כמו שגדול שאכל שיעור 
דרבנן, מוציא גדול שאכל שיעור דאורייתא, שאף שמחויב רק מדרבנן מכל 
מקום מוציא את המחויב מדאורייתא מדין ערבותל, ואף שמי שלא אכל כלל 
אינו יכול להוציא את חבירו, היינו משום שיש אסמכתא מהפסוק (לנמס ת י) 
ואכלת ושבעת וברכת' שמי שאכל הוא יברך (ילוקנֹמי פ"ג ס"ג), שמי שמוציא את 
חבירו צריך שהוא בעצמו יאכל, ולצורך זה די שיאכל כזית, שכבר נתקיים בו 
'ואכלת'לא. ואם כן הוא הדין בקטן שאכל כזית כבר נתקיים בו 'ואכלת' ושוב 
יכול להוציא גדול שאכל שיעור דרבנן מדין ערבות, ששניהם חיובם אינו אלא 
מההבנן. 
החזון איש (פו"ת סי כע סק"ס) מתרץ שהתוספות סוברים שחכמים לא הכניסו את 
הקטנים בכלל הערבות, ואין הקטן מוציא את הגדול אלא אם אכל הקטן 
והוא מחויב לברך, שאז מוציא את הגדול אף בלי דין ערבות, שדין הערבות 
נצרך רק היכן שהמוציא אינו מחויב עתה לברך, אבל כשאכל ויוצא עכשיו במה 
שהוא מברך, אין צריכים לדין ערבות, ויכול להוציא אף שאינו בכלל הערבות. 
ולכן צריך שיאכל הקטן כדי שביעה, והגדול יאכל שיעור דרבנן, שאז שניהם 
מחויבים בחד דרבנן, ויכול להוציאו בברכתו. 
באשר לשלמה (מועד סי = תירץ, שקטנים אינם בכלל ערבות לגדולים לברכת 
המזון על אכילת כזית, משום שאינם מחויבים על אכילה זו באותה 
דרגה של גדולים, שגדולים חייבים על אכילה זו בדרגה של חד דרבנן והקטנים 
באכילה זו חיובם הוא בדרגה של תרי דרבנן, והטעם שאם הקטן אכל שיעור 
דאורייתא מוציא את הגדול שאכל שיעור דרבנן, אף שאין לו ערבות, משום 
שאף שאינו חייב בחיוב הגדול מכל מקום כיון ששניהם חייבים בחיוב דרבנן 
יכול להוציאו מדין שומע כעונה, אף שאינו בכלל ערבות. 


בכזית. ובאליה רבה (פק"ג) כתב, שאף הלבוש סובר שקטן חייב אף אם אכל כזית, ומה שכתב 
שאכל כדי שביעה, כיון שבזה יכול להוציא גדול. עוד כתב, שכיון שקיימא לן (טו"ע 6" סי" טמג ס") 
שאין צריכים להפריש קטן שאוכל איסורים דרבנן, לכן יש לומר שהוא הדין שאין חיוב לחנכו 
לברך כשאכל שיעור דרבנן. ‏ סת. לעיל הובא שהתוספות מתרצים בענין אחר מה שקטן אינו 
מוציא במגילה. ולהלן (עגץ 'ידוע מי ט6כ! כיפ דגן וכ') יתבאר שיטת רש"י ותוספות האם קטן שמחויב 
במצוה משום חינוך נחשב שמחויב בדבר מדרבנן ויכול להוציא המחויב בדבר, או שאינו נחשב 
מחויב בדבר כיון שחיובו על אביו. ‏ סט. ובשיטה מקובצת (ל"ס 6) כתב, שלפי זה מה שאמרו 
שם בהמשך הברייתא (פוכס ₪.) שתבא מארה למי שבנו מברך עליו, אף שיוצא מבנו גדול, מכל 
מקום כיון שהם רק שנים, אין לו לצאת בברכת בנו אלא לברך בעצמו, ורק בשלשה שאכלו יש 
דין זימון שאחד מוציא את כולם לכתחילה [כמבואר להלן (מס:]. והמלחמות ה' הביא את דברי 
הירושלמי בסוכה (פ"ג ס"ט) שמה שאמרו שבן מברך לאביו מדובר כשהאב עונה אחרי מה שמברך 
הבן, אך הבבלי אינו סובר כן, שאם כן לא היה מוכיח ממה שאשה מוציאה את בעלה שנשים 
חייבות בברכת המזון מן התורה, שהרי מדובר שעונה אחריה. ע. שברכת המזון נחשבת כברכת 
המצוות שבהם הדין שאף מי שיצא כבר חובת הברכה מוציא את חבירו מדין ערבות (כ"ס כע), 
והקטן גס שייך בכלל ערבות לגבי ברכת המזון דרבנן, שגם הוא חייב בה. עא. כן מבואר להלן 
(מם.) בתוספות (ל"ס עד), ברשב"א (ל"ה ה6) וברא"ש (פ" סי כ£) שבברכת המזון גם נאמר הכלל שמי 
שיצא מוציא, אלא שצריך לאכול כזית. ועיין מה שכתב בזה הבעל המאור (ד"ס שס) ומה שדן 


סב ילקוט 


שיטת הים של שלמה שמדאורייתא קטן יכול להועיא גדול 


שם. כתב הים של שלמח (נ"ק פ"ו סי ) שמדאורייתא קטן מוציא את אביו 

בתפילה ובברכת המזון [גם אם אביו אכל שיעור דאורייתא], אפילו לא 
הביא שתי שערות, וחכמים אמרו שאין הגדול יוצא בברכת הקטן, ועל פי זה 
כתב, שמי שנעשה בן י"ג שנה ויום אחד ואין ידוע אם הביא שתי שערות, 
יכול להוציא גדול בתפילה ובברכת המזון, מפני שסומכים על החזקה שהביא 
שתי שערות ובפרט שמן התורה מוציא אפילו לא הביא שתי שערותעב. אמנם 
הרמב"ן (מנסמות ס' ד"ס וסנ) כתב שהדין שקטן אינו מוציא גדול הוא מן התורה. 
והמגן אברהם (סי' קט סק"ז) הקשה על הים של שלמה, שאם מדאורייתא קטן 

מוציא את אביו, מה הקשתה הגמרא איך הקטן מוציא את אביו בברכת 
יתבטל ברכת המזון דאורייתאלי. ומסקנת המגן אברהם שמי שנעשה בן י"ג ואין 
ידוע אם הביא שתי שערות, אינו מוציא גדול בברכת המזון, ורק אם מזמנים 

על ידי שכל אחד מברך לעצמו יכולים לתת לקטן לזמן. 


מחלוקת הראשונים מהו שיעור אכילה להתחייב מן התורה בברכת המזון וביאור 
הגמרא לפי זה 


שם. נחלקו הראשונים מה שיעור אכילה להתחייב בברכת המזון מן התורה, יש 

אומרים שאם אוכל כזית או כביצה מחויב מן התורה בברכת המזון. ויש 
אומרים שרק מי שאוכל כדי שביעה מחויב מן התורה לברך ברכת המזוןלז, 

וכמו שיתבאר. 

רש"י (ד"ס פיעור) כתב, ששיעור אכילה להתחייב עליו בברכת המזון מדרבנן, 

לשיטת רבי מאיר (מס.) הוא בכזית, ולרבי יהודה הוא בכביצה, אבל מן 
התורה אין מתחייב בברכת המזון עד שיאכל שיעור שביעה שנאמר (לנליס פ י) 
'ואכלת ושבעת וברכת'. וכן כתבו התוספות להלן (מט: ד"ס כני) והרא"ש (פס פיי 
כד), וכתבו, שמה שאמרו בגמרא (פס) שרבי מאיר לומד שדי בכזית מ'ואכלת', 
שאכילה בכזית, ורבי יהודה לומד שצריך כביצה מ'ואכלת ושבעת' ואכילה שיש 
בה שביעה היא בכביצה, כל זה אסמכתא בעלמא, אבל מן התורה רק בשביעה 
גמורה חייבים בברכת המזון. והתוספות הוכיחו כן מסוגייתנו שמבואר שיש 
שיעור דרבנן, ואם בכזית מתחייב מן התורה, מהו שיעור אכילה להתחייב רק 
מדרבנן. וכעין זה הוכיח הרא"ש על פי המבואר בסוכה (כו:) שרבי צדוק אכל 
פחות מכביצה ולא בירך אחריו, מבואר שעל פחות מכביצה [והוא הדין על 
פחות מכזית לרבי מאיר] אין מברכים כלל ברכת המזון אפילו מדרבנן, ואם 
כזית וכביצה הוא מן התורה אם כן על מה אמרו בסוגייתנו שהוא שיעור 
להתחייב רק מדרבנן הרי על פחות מכך אין מברכים כלל. והוכיחו כן גם ממה 
שאמרו 'והם החמירו על עצמן עד כזית ועד כביצה' שהוא רק חומרא מדרבנן 

לברך על כזית וכביצה. 

אבל הראב"ד (נספגות ד"ס נעי) והרמב"ן (מסמות ס' ד"ס וס) סוברים, ששיעור 

כזית לרבי מאיר וכביצה לרבי יהודה הוא מן התורה, כמו שאמרו להלן 
שמחלוקת רבי מאיר ורבי יהודה היא בפירוש הפסוק 'ואכלת ושבעת', ואין 
זה אסמכתא, ומבאר הרמב"ן, שמה שהגמרא אמרה שיש שיעור דרבנן, הוא 
רק לדחות ראיית רבא שנשים בברכת המזון דאורייתא, אבל למסקנא שנשים 
בברכת המזון דאורייתא, שוב אין צריכים לדחייה זו, וסוברים ששיעור ברכת 
המזון דאורייתא הוא בכזית, כמו שסובר אביי להלן (עס) שנלמד מ'ואכלת' 
שאכילה בכזית, ואין שיעור מדרבנן להתחייב עליו בברכת המזון, ומה שאשה 
מברכת לבעלה הוא מפני שנשים בברכת המזון דאורייתא, והרשב"א (ד"ס 56, 
(ספן מט: ד"ס סכ6) מבאר, שלמסקנא מה שאמרו שבן מברך לאביו מדובר בבן 
גדול, ומה שאמרו כאן שמדובר בבן קטן והאב אכל. שיעורא דאורייתא, הוא 
(שס) שרבי יהודה ורבי מאיר חולקים במשמעות הפסוק, שיעור כזית וכביצה 
הוא השיעור להתחייב בברכת המזון מן התורה, ופוסקים כאביי, ואם כן שיעור 
ברכת המזון מן התורה הוא או בכזית או בכביצה, ואין שיעור שאינו חייב 

עליו אלא מדרבנן. 


מדוע מי שאכל כזית דגן יכול להועיא ידי חובה את הרבים שאכלו שיעור דאורייתא 


הרמב"ן הוכיח שמן התורה מתחייבים בברכת המזון על כזית ממה שאמרו 
להלן (ע) בגמרא שכדי להוציא את הרבים ידי חובתן בברכת המזון 
צריך לאכול כזית דגן. ומוכח מזה שעל כזית דגן חייב לברך מדאורייתא, ולכן 


בדבריו בזכרון שמואל (סי ית פופ ס-וו. | עב. והראש יוסף (ד"ס סו, דייס כדספכפן) דן שאפשר שהים של 
שלמה כתב כן רק היכן שהגדול עונה אמן, שנחשב כאילו הגדול הוציא הברכה מפיו, או שכיון 
ששומע כעונה הרי זה כאילו הגדול הוציא ברכה מפיו. עג. ראה שם מה שהקשה עוד. עד. עיין 
ביאור הלכה (ס" קפד ד"ס נמית) שהביא שרוב הראשונים סוברים ששיעור ברכת המזון מן התורה הוא 
בכדי שביעה, והביא את הראשונים שסוברים ששיעורה בכזית או בכביצה. | עה. שלדבריו אינם 
חולקים בביאור הפסוק. | עו. כשהאב אכל שיעור דרבנן. ‏ עז. ועיין מה שכתב בזה הבעל 
המאור (ל"ס שס) ומה שדן בדבריו בזכרון שמואל (פי ית לופ ס-ו). = עח.וכתב, שנראה שכיון שבנשים 
אין ערבות כמו שאינן מוציאות את האנשים הוא הדין אין האנשים מוציאים אותן, ולהלן הובא 


ברכות כ: 


ביאורים 


יכול להוציא את הרבים ידי חובתם, שאם אינו מחויב לברך אלא מדרבנן אינו 
יכול להוציא מי שמחויב לברך מדאורייתא, כמו שמבואר כאן בגמרא, שהמחויב 
מדרבנן אינו יכול להוציא את המחויב מדאורייתא. 
אבל רש"י ותוספות סוברים שעל אכילת כזית אין חיוב מן התורה בברכת המזון, 
והקשו קושיית הרמב"ן, איך מי שאוכל כזית שחיובו רק מדרבנן יכול 
להוציא את הרבים ידי חובתן, והרי מי שמחויב לברך רק מדרבנן אינו יכול 
להוציא מי שמחויב לברך מדאורייתא. ורש"י (פס ד"ס על) תירץ, שהמחויב מדרבנן 
גם נחשב מחויב בדבר, ויכול להוציא מי שמחויב מדאורייתא, ומה שאמרו כאן 
שהמחויב מדרבנן אינו יכול להוציא המחויב מדאורייתא הוא רק בקטן, שאין 
החיוב על הקטן, אלא החיוב מוטל על אביו לחנכו. והקשו עליו התוספות (פס 
ד"ס עד) איך יתכן שמי שמחויב מדרבנן יוציא מי שמחויב מדאורייתא והרי 
מדאורייתא אינו מחויב, ואיך מוציא מי שאינו מחויב את המחויב. ועוד הקשו 
שאם כדברי רש"י שקטן נחשב אינו מחויב אפילו מדרבנן, איך מוציא הקטן 
את אביו בברכת המזון. והביאו התוספות שבעל הלכות גדולות פירש שמה 
שאמרו שמי שאכל כזית דגן יכול להוציא את הרבים, מדובר שהרבים גם אכלו 
שיעור דרבנן ולכן יכול להוציאם. והקשו על זה תוספות ששם בגמרא בעובדא 
דינאי מבואר שמי שאכל כזית דגן יכול להוציא אף את מי שאכל שיעור 
דאורייתא שהרי ינאי אכל כדי שביעה. 

ותירצו התוספות, שהטעם שמי שאכל כזית דגן יכול להוציא את הרבים, משום 
שאמרו בראש השנה (ע.) ש'כל הברכות אף על פי שיצא מוציא חוץ 

מברכת הלחם וברכת היין' והוא הדין בברכת המזון אף על פי שיצא מוציא, 
ואף שלא אכל נחשב מחויב בדבר, והטעם משום שכל ישראל ערבים זה בזה, 
ומה שצריך שיאכל כזית דגן כדי להוציא אחרים, זה רק כדי שיוכל לומר 
ישאכלנו'. ולפי זה אין הוכחה ממה שמי שאכל כזית דגן יכול להוציא את 
הרבים שבשיעור כזית מתחייבים בברכת המזון מן התורה. וכעין זה כתב הרא"ש 
(ס" יג) שרבנן אמרו שבברכת הנהנין אין לברך בלי שיאכל, והוסיף שכל זה 
באנשים, אבל אשה אינה בכלל ערבות, ולכן אם אינה מחויבת מן התורה אינה 
מוציאה את האנשים, אף שאנשים שאכלו שיעור דרבנן מוציאים מי שאכל 

שיעור דאורייתאלז. 


האם לפי הרא"ש נשים אינן בכלל ערבות כלל או רק במעוות שאינן מחויבות בהם 


הצל"ח (ל"ס 6) הקשה על דברי הרא"ש, מהמבואר בגמרא להלן (מת.) בעובדא 
דשמעון בן שטח שמבואר שם שאם היה שמעון בן שטח אוכל כזית 
דגן היה יכול להוציאם ידי חובתם, והרי גם אשת ינאי אכלה עמהם, ומסתמא 
אכלה בסעודה כדי שביעה, ואיך היה שמעון בן שטח יכול להוציא את אשת 
ינאי והרי אינה בכלל הערבותלח. ותירץ שאפשר שכיון שינאי וחביריו אכלו כדי 
שביעה ונתחייבו מן התורה, ולהם שמעון בן שטח היה יכול להיות ערב, שוב 
נקרא שמעון בן שטח מחויב בברכת המזון, שעל ידי הערבות נקרא גם הוא 
מחויב, ויכול להוציא את הנשים אף בלא דין ערבות, שהמחויב בדבר מוציא 
את חבירו אף בלי דין ערבות, שדין הערבות נצרך רק למי שאינו מחויב עכשיו 
בכתפה. 
וכתב, שיש ללמוד מדברי הרא"ש, שאם נשים אכלו יחד והן מזמנות לעצמן, 
אם אחת אכלה רק כזית או כביצה אינה יכולה להוציא את הנשים 
האחרות שאכלו כדי שביעה [אף שאנשים שאכלו שיעור דרבנן מוציאים אנשים 
שאכלו כדי שביעה מדין ערבות], כיון שנשים לא נכנסו בברית הערבות, ואינן 
יכולות להוציא רק אם אכלו ונתחייבועט. 
ומבואר מדברי הצל"ח שסובר שדעת הרא"ש שאף במצוה שהנשים מחויבות 
בה מכל מקום אינן בכלל הערבות. אבל הראש יוסף (ל"ה שיס) סובר 
שהרא"ש כתב שנשים אינן בכלל ערבות רק אם סוברים שנשים אינן חייבות 
בברכת המזון מן התורה, שעל דבר שאינן מחויבות מן התורה אינן בכלל ערבות, 
אבל למסקנא שהן מחויבות מן התורה, אם כן הן בכלל הערבות, ומוציאות את 
המחויב אף אם כבר יצאו ידי חובה. 
ומבואר שנחלקו הצל"ח והראש יוסף אם נשים אינן בכלל ערבות בשום מקום, 
או שרק על מה שאינן מחויבות אינן בכלל ערבות, אבל במה שהן 
מחויבות הינן גם בכלל ערבותפ. 
ומצאנו מחלוקת זו גם לגבי קידוש, שהדגול מרבבה (לו"פ סי" כע על סמג"פ סק"כ) 
הסתפק באנשים שהתפללו ערבית של שבת אם יכולים להוציא את 
הנשים ידי חובתן בקידוש, כשהנשים לא התפללו ערבית, שהמתפלל כבר יצא 


שבפירושו דגול מרבבה [על השו"ע] מסתפק בזה שיש לומר שאף שהנשים אינן מוציאות את 
האנשים אבל אנשים יכולים להוציא את הנשים מדין ערבות, ולפי הצד שאנשים מוציאים את הנשים 
מיושב, שלכן היה שמעון בן שטח יכול להוציא אשה בברכת המזון. | עט. שממה נפשך אינה 
יכולה להוציא, אם נשים חייבות בברכת המזון מן התורה, זו שאכלה פחות מכשיעור ונתחייבה 
רק מדרבנן אינה מחויבת מדאורייתא, ואף אם נשים בברכת המזון דרבנן, מכל מקום זו שלא אכלה 
כדי שביעה אצלה זה תרי דרבנן, שעצם חיוב הנשים הוא דרבנן, וגם אכלה שיעור דרבנן, ואינה 
מוציאה את שאר הנשים שחיובם הוא חד דרבנן. | פ.ובספרו פרי מגדים הסתפק בזה, בפתיחה 
כוללת (פ"ג פֿות כת, נסופו), ובאשל אברהם (ס" פלפט סק"ל). ובמשבצות זהב (פ" פפט סק" הפנה להנ"ל, 


ילקוט 


ידי חובת קידוש מדאורייתא במה שהזכיר בתפילה שבת, ומחויב רק מדרבנן 
לקדש על היין, והאשה שלא התפללה מחויבת בקידוש מן התורה, ומי שמחויב 
מדרבנן אינו יכול להוציא את המחויב מדאורייתא. ואף שבכל המצוות אף על 
פי שיצא מוציא, זה רק מדין ערבות, אבל לפי מה שכתב הרא"ש שנשים אינן 
בכלל ערבות אם כן אינם יכולים להוציא את הנשים [ולשיטתו שדעת הרא"ש 
שהנשים אינן בכלל ערבות אף במצוות שהן מחויבות], או שיש לומר שאף 
שהנשים אינן בכלל ערבות ואינן מוציאות את האחרים מדין ערבות, אבל 
האנשים ערבים גם לנשים, ויכולים להוציאם בקידוש אף שהאנשים חייבים 
מדרבנן והנשים חייבות מדאורייתא. 

ובהגהות רע"א (סק"ד) חולק על הדגול מרבבה וסובר שמה שכתב הרא"ש 

שהנשים אינן בכלל ערבות, זה רק במצוות שאינן מחויבות בהם, 
אבל במה שהנשים מחויבות הם ערבות גם לאנשים, ויכולות להוציא ולצאת 

מהאנשים מדין ערבות. וזה כשיטת הראש יוסףפא. 


האם תירוץ הגמרא בנדה על סתירת הפסוקים אימתי הקב"ה נושא פנים סותר 
לסוגייתנו 


כתוב בתורתך אשר לא ישא פנים ולא יקח שחד והלא אתה נושא פנים 

לישראל דכתיב ישא ה' פניו אליך. ומסקנת הגמרא שלישראל הקדוש 
ברוך הוא נושא פנים, לפי שהם מדקדקים בברכת המזון עד כזית ועד כביצה. 
ובנדה (ע:) גם הקשתה הגמרא את סתירת הפסוקים ותירצה שקודם גזר דין הוא 
נושא פנים, ולאחר גזר דין אינו נושא פנים. והקשו התוספות (עס ד"ס כפן) מדוע 
לא תירצו כאן לישראל מפני שמדקדקים בעצמם עד כזית וכו' וכאן לעובדי 
כוכבים, כמו שתירצו בסוגייתנו. וכן מדוע לא תירצו בסוגייתנו כמו שתירצו 
בנדה כאן קודם גזר דין וכאן לאחר גזר דין. ותירצו, שלעולם מה שאמרו בנדה 
הוא העיקר, שהפסוק 'לא ישא פנים' מדבר בין בישראל ובין בעובדי כוכבים, 
אלא שבעובדי כוכבים אינו נושא פנים אפילו קודם גזר דין כי כך היא שורת 
הדין אלא שלישראל אינו נושא פנים רק אחר גזר דין אבל קודם גזר דין נושא 
להם פנים, מפני שמתנהג עמהם לפנים משורת הדין. ועל זה שאלו מלאכי 
השרת מדוע הוא נושא פנים לישראל להיכנס עמהם לפנים משורת הדין, מה 
שאינו מתנהג כן עם העובדי כוכבים, ועל זה היתה התשובה מאתו יתברך 'וכי 

לא אשא' וכו'. 


על דרך הפשט יש לפרש שיישא ה' פניו' הכוונה לפניו של הקדוש ברוך הוא 


שם. כתבו התוספות ((לס סקס ד"ס כפול), שלפי פשוטו אין סתירה בין הפסוקים, 
שיש לפרש את הפסוק ישא ה' פניו אליך' שאין הכוונה לנשיאות פני 
ישראל, אלא שיפנה אליך לשים לך שלום, שלא נאמר בפסוק ישא ה' יפניך' 
אלא 'פניו', ‏ שמשמע שיפנה אליך לשים לך שלום, ואינו משמע שישא פני 
ישראל, וכן לפי מה שדרשו בספרי, שהקדוש ברוך הוא יטול רוגזו מישראל, 
הכוונה שישא הפנים של כעס, שגם לפי זה אין הכוונה שישא פני ישראל. 
וכתבו התוספות, שהש"ס מפרש את תיבת 'פניו' שהכוונה לישראל, וכאילו נכתב 
'ישא ה' פניך', ולכן הקשו איך נושא פנים. 

והקשו תוספות (פס) מדוע לא הקשתה הגמרא מ'הנה נשאתי פניך גם לדבר 
הזה' (נרפפית יע כ) שנכתב אצל לוט, וכן מ'וישא ה' פני איוב' (פיונ מנ 

ט) ששם מפורש שאין זה פני הקדוש ברוך הוא אלא שנשא פני אחרים. 
ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס וסנפ) מפרש ש'וישא ה' פני איוב' יש לפרש 
שהוא מחמת צדקו, אבל ישא ה' פניו אליך' משמע נשיאות פנים ורצון, ולא 

מחמת שהם צדיקים, ולכן הקשתה הגמרא משם. 


הטעם לנשיאת פנים לישראל מפני שהוא מדה כנגד מדה 


אמר להם וכי לא אשא פנים לישראל שכתבתי להם בתורתי וכו' והם 

מדקדקים [על] עצמם עד כזית ועד כבוצה. כתב הרשב"א בחידושי 
אגדות (ד"ס וכפינ) וז"ל 'ומפני ששני הכתובים האלה, רצה לומר 'לא ישא פנים' 
(דנליס י יק) ו'ישא ה' פניו אליך' (נעדנר ו כו) יראה מנגליהן כסותרין, ביארו שהענין 
מדה אחת, והיא מדת טובו של הקדוש ברוך הוא שמשלם מדת הטוב כנגד 
מדת המתנהג בה, וכמו שאז"ל במגילה (פ.) פרק בני העיר באמרם נושא עון 


אך נראה ששם נקט שמוציאות. | פא. וכתב להוכיח כן ממה שמבואר להלן (מת.) שאם שמעון 
בן שטח היה אוכל כזית היה יכול להוציא את ינאי המלך ואת המלכה, ומבואר שיכול להוציא 
את הנשים. ואף שיש לומר שרק אנשים ערבים לנשים אבל נשים אינן ערבות לאנשים, מכל מקום 
נפשט ספיקו של הדגול מרבבה, שאנשים שיצאו כבר יכולים להוציא את הנשים בקידוש היום. 
ולעיל הובא שהצל"ח עצמו הרגיש בקושיא זו, ותירץ שאפשר שכיון שאכלו ינאי וחביריו כדי 
שביעה ונתחייבו מן התורה, ושמעון בן שטח הוא ערב לינאי שהוא בכלל הערבות, שוב נקרא 
שמעון בן שטח מחויב מן התורה, שעל ידי הערבות נקרא גם הוא מחויב, ומוציא את הנשים אף 
שאינו ערב בעדם, שמי שחייב מדאורייתא מוציא מי שחייב מדאורייתא מדין שומע כעונה אף בלי 
דין ערבות, שדין הערבות נצרך רק למי שעכשיו אינו מחויב, אבל מי שמחויב מוציא אף בלי דין 
ערבות, ושמעון בן שטח הרי בא להוציא גם את ינאי, שלינאי הוא ערב, ובמה שנתחייב מדין 
ערבות נקרא מחויב בדבר ושוב יכול להוציא אף את הנשים. עוד הוכיח רע"א (וכן כפכ נספונופיו, פסקיס 


ברכות כ: 


ביאורים סג 


ועובר על פשע' (מיכס ז ₪) למי נושא עון למי שעובר על פשע, כל מי שמעביר 
השורה, ועל כן אמרו כאן שהיתה התשובה מאתו יתברך, שממדת טובו שיאר 
פנים, ושיעתיק פני הכעס, וימחול לישראל, ויכנס להם לפנים מן השורה, מפני 
שהם מתנהגים עמו באותה מדה, שהוא חייב הברכה על השביעה והם מראים 
עצמם שמחים ומתענגים בעול מצותם, ונכנסין בהם לפנים מן השורה, ומדקדקים 
לברך אפילו עד כזית ועד כביצה'. a‏ 

ובחפץ ה' (ל"ס וכי) הקשה, שסוף סוף יש כאן נשיאות פנים לישראל, שלא הותר 

בשם אופן. ותירץ, ששורת הדין נותנת שיכנס עם ישראל לפנים משורת 
הדין, שכיון שהקדוש ברוך משלם שכר לעושי מצותו, וישראל החמירו על עצמם 
ודקדקו עד כזית ועד כביצה יותר ממה שציוה עליהם, והשכר שמשלם להם 
הקדוש ברוך הוא על דבר זה, מדה כנגד מדה, שישא להם פנים ויכנס עמהם 
לפנים משורת הדין. עוד תירץ, שכמו שישראל החשיבו אפילו דבר קטן 'כזית 
וכביצה' שהקדוש ברוך הוא נותן להם לדבר גדול, לברך לקדוש ברוך הוא על 
זה, כמו כן מדה כנגד מדה הקדוש ברוך הוא מחשיב להם אפילו הזכויות 

הקטנות לזכויות גדולות, וכך היא שורת הדין. 


האם בעל קרי קורא קריאת שמע בפה או בהרהור, והאם מברך בהרהור 


בעל קרי מהרהר בלבו ואינו מברך לא לפניה ולא לאחריה. רש"י (ל"ס 
מסכסכ) ותוספות (ד"ס נענ) פירשו דברי המשנה, 'בעל קרי מהרהר בלבו', 
דהיינו שקורא קריאת שמע בהרהור, ומפרשים המשך דברי המשנה 'ואינו מברך 
לא לפניה ולא לאחריה', דהיינו שאסור לו לברך ברכות קריאת שמע אפילו 
בהרהור. וכתבו התוספות שבגמרא משמע כפירוש זה, ולא פירשו היכן. ומדברי 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס כני) מבואר היכן זה משמע בגמרא, שהביאו שבירושלמי 
פירשו המשנה באופן אחר, שקריאת שמע מותר לבעל קרי לקרוא בפה, ורבי 
יהודה וחכמים נחלקו בברכות קריאת שמע, שלחכמים מותר להרהר הברכות 
אבל לא להוציא בפיו, ורבי יהודה מתיר גם להוציא בפיו הברכות, ומה שאמרה 
המשנה 'בעל קרי מהרהר בלבו' עולה על ברכות קריאת שמע, דהיינו שמהרהר 
ברכות קריאת שמע, והמשך דברי המשנה 'ואינו מברך' הכוונה שאינו מברך 
בפה את הברכות, ולפי זה בקריאת שמע עצמה כולם סוברים שמותר להוציא 
בפיו. וכתבו תלמידי רבינו יונה שבבבלי משמע שאף בקריאת שמע התירה 
המשנה רק להרהר, שהגמרא הקשתה על קריאת שמע 'למה מהרהר' ודנה מדוע 
אסור להרהר בתפילה, ומותר להרהר בברכת המזון, והגמרא תירצה שקריאת 
שמע וברכת המזון דאורייתא, ומבואר שקריאת שמע וברכת המזון מותרים רק 
בהרהור. 

הפני יהושע והדברי דוד (ל"ס נע0) הקשו, שלפירוש רש"י ותוספות, המשנה לא 
כרבי מאיר ולא כרבי יהודה, שנחלקו בברייתא להלן (כנ.), ולדברי שניהם 

מותר לבעל קרי לקרוא בפה את קריאת שמע. ותירץ הפני יהושע, שהברייתא 
מדברת במי שאין לו מים לטבול, כמו שמפורש שם בברייתא, ואם לא יקרא 
עכשיו קריאת שמע יתבטל לגמרי ממצות קריאת שמע, ואי אפשר שעל ידי 
תקנת עזרא שהצריך לטבול, יבטל מצות עשה דאורייתא, ולכן התירו לו לקרוא 
קריאת שמע בפה, אבל המשנה מדברת במי שיש לו מים לטבול, אלא שעכשיו 
נמצא עם הציבור, או אפילו ביחיד אבל אם ימתין יעבור עיקר זמן קריאת שמע 
שהוא כותיקין, ולכן רוצה לקרוא עמהם לפני שטבל, וכיון שאף אם לא יקרא 
עמהם לא יבטל מצות עשה דאורייתא, שהרי יטבול ואחר כך יקרא קריאת שמע, 

לא התירו לו עכשיו לקרוא בפה, אלא רק להרהר. 
עוד הקשה הדברי דוד שלפירוש זה מה שאמרה המשנה ואינו מברך' היינו 
שאינו מהרהר, וכן מה שאמרה 'ועל המזון מברך לאחריו', הכוונה 
שמהרהר, ומצד שני, מה שרבי יהודה אומר בסיפא 'מברך לפניהם ולאחריהם' 
הכוונה שמברך אפילו בפה9ג, ונמצא שהפירוש 'מברך' שברישא, אין פירושו 
כמו ה'מברך' של הסיפא, והוא דוחקפי. 

והשנות אליהו פירש המשנה כפירוש הירושלמי שקריאת שמע יכול לקרוא 
בפה, ומשנתנו מדברת על ברכות קריאת שמע. וסובר שאף הבבלי 

מפרש כפירוש הירושלמי, ומה שהגמרא שאלה 'למה מהרהר' הכוונה מדוע 
מהרהר ברכות קריאת שמע, ותירצה מפני שיש בה מלכות שמים, שבברכות 


סי" ז), שכמו שהוקשה לרא"ש מדוע נשים אינן מוציאות את האנשים והוצרך לתרץ שאינן בכלל 
ערבות, כמו כן יש להקשות על המבואר במגילה (ש) שאם חרש שאינו שומע פטור, אינו יכול 
להוציא מי שמחויב בדבר, ומדוע אינו מוציא מדין ערבות, אלא מוכרח שכיון שהוא פטור ממגילה 
אינו בכלל ערבות עליה, ואם כן גם נשים אינן עריבות על מצוה שאינן חייבות, וזוהי כוונת הרא"ש, 
ואין כוונתו שהנשים אינן בכלל ערבות בכל המצוות. | פב. כמו שמבואר בברייתא שרבי יהודה 
מתיר אפילו להוציא בשפתיו [ולדברי הפני יהושע יש לומר שרק בברייתא שמדברת שאין לו מים 
התיר רבי יהודה להוציא בשפתיו, אבל במשנתנו שיש לו מים התיר רק להרהר]. ‏ פג. והפני 
יהושע גם הזכיר דיוק הנ"ל, ובתחילה ביאר שלכן הוצרכו התוספות להוכיח מהגמרא כפירושם, 
אף שלכאורה פירוש זה הוא הפירוש הפשוט במשנה, משום שמהדיוק הנ"ל משמע לא כך. וכתב, 
ששוב מצא בירושלמי פירוש אחר מפירוש התוספות [הירושלמי שהובא בביאור] ולפי זה פשוט 
מדוע התוספות הוצרכו להוכיח מדברי הגמרא כפירושם, כדי להוכיח שהבבלי אינו סובר כפירוש 


סד ילקוט 


קריאת שמע מוזכר 'מלך העולם', ובתפילה אין מלכות שמים שאין אומרים בה 

'מלך העולם'. ולפי זה בפירכת הגמרא 'והרי ברכת המזון' וכו' צריך לגרוס 

'דאית בה מלכות שמים', ולא כגירסא שלנו 'דלית בה מלכות שמים', שהרי 
בברכת המזון יש תיבת 'מלך העולם'פד. 


רבי יהודה מתיר לקרוא ק"ש ולברך בפה, והטעם שהתיר בזה יותר משאר דברי 
תורה 


רבי יהודה אומר מברך לפניהם ולאחריהם. כתבו תלמידי רכינו יונה (ל"ס 

כני) שמה שרבי יהודה מתיר לברך לפניהם ולאחריהם, הכוונה אפילו בפה. 
ורבי יהודה חולק על חכמים בשני דברים: א. שחכמים חילקו בין קריאת שמע 
לברכותיה, שאת קריאת שמע מהרהר ואת הברכות אינו מהרהר, ורבי יהודה אינו 
מחלק ביניהם, ולשיטתו דין ברכות קריאת שמע כדין קריאת שמע, ב. שחכמים 
אוסרים לקרוא קריאת שמע והתירו רק להרהר, ורבי יהודה מתיר לקרוא בפה. 


פיק בקריאת שמע וברכותיה התיר רבי יהודה להוציא בפיו, אבל בשאר דברי 


תורה גם רבי יהודה סובר שנאסר לבעל קרי, שבקריאת שמע וברכותיה שאין 

צריך להעמיק בהם, התיר רבי יהודה, אבל בשאר דברי תורה שצריך להעמיק 

בהם לא התיר רבי יהודה, וכמו שאמרו בלהלן (כנ.) 'עשאן רבי יהודה כהלכות 
דרך ארץ' שבמסכת דרך ארץ אין צריך להעמיק כיון שהם הלכות פשוטות. 


האם המחלוקת אם הרהור כדיבור תלויה במחלוקת האם עריך להשמיע לאזנו 
בקריאת שמע 


אמר רבינאפה זאת אומרת הרהור כדבור דמי וכ" ורב חפדא אמר 
הרהור לאו כדבור דמי. כתב הבעל המאור (ד"ס נע), שיש מפרשים 
שמחלוקת רבינא ורב חסדא אם הרהור כדיבור, תלויה במה שנחלקו לעיל טו) 
אם הקורא את שמע ולא השמיע לאזנו יצא, ששיטת רבי יהודה שיצא ושיטת 
רבי יוסי שלא יצא, ורבינא סובר כרבי יהודה שאפילו אם לא השמיע לאזנו 
יצא, ולכן סובר שהרהור כדיבור, ורב חסדא סובר כרבי יוסי שאם לא השמיע 
לאזנו לא יצא, ולכן סובר שהרהור לאו כדיבור. והבעל המאור חולק וסובר 
שהמחלוקת אם הרהור כדיבור לא תלויה במחלוקת של הקורא ולא השמיע 
לאזנו האם יצא, שבהרהור אינו מוציא בשפתיו כלל, והוא גרוע ממי שלא 
השמיע לאזנו, שמי שלא השמיע לאזנו הוציא בשפתיו אלא שלא השמיע לאזנו, 
ואף רבי יהודה שסובר שלא השמיע לאזנו יצא, יכול לסבור שהרהור לאו 
כדיבורפי. 

והרא"ש (ס" ל גם כתב, שרב חסדא שסובר שהרהור לאו כדיבור יפרש 
שהתנאים נחלקו רק במוציא מפיו, אבל כולם מודים שהרהור לאו 

כדיבור. וכל זה בשיטת רב חסדא, אמנם לפי רבינא שסובר שלכתחילה יכולים 
לצאת בהרהור, דין הרהור כדיבור תלוי במחלוקת התנאים אם הקורא ולא 
השמיע לאזנו יצא, שרבינא אינו יכול לסבור כרבי יוסי שהרי לדבריו אם לא 
השמיע לאזנו לא יצא ואם כן אינו יכול לצאת בהרהור, אלא רבינא מעמיד את 
המשנה כרבי מאיר שסובר שאף לכתחילה יוצא ידי חובתו בכוונת הלבפ', עוד 
אפשר, שבבעל קרי שאינו יכול להוציא בפיו אף רבי יהודה מודה שמותר לו 
לכתחילה לצאת בהרהור, שאף שסובר שלכתחילה צריך להשמיע לאזנו, כל זה 
מדרבנן, אבל בעל קרי כיון שאינו יכול להוציא בשפתיו, העמידוהו על דין 

דאורייתא, ומותר לכתחילה לצאת חובת קריאת שמע בהרהורפח. 

והקשה הפני יהושע (ד"ס פמר כניש), שאם כן איך הוכיח רב חסדא ממשנתנו 
שהרהור לאו כדיבור, שאם הרהור כדיבור, שיוציא בשפתיו, והלא 

אפשר שהמשנה סוברת כרבי יוסי ולכן אינו מוציא בשפתיו, אבל רבי מאיר 
ורבי יהודה סוברים שהרהור כדיבור, ורב חסדא בעצמו פסק לעיל (שס ע"כ) שלא 

כרבי יוסי, ואם כן להלכה אפשר שהרהור כדיבור. 


האם לשיטת רבינא מי שאינו אנוס צריך להוציא בפיו 


עוד כתב הבעל המאור, שלשיטת רבינא שהרהור כדיבור אף מי שאינו בעל 
קרי יוצא בדיעבד ידי חובת קריאת שמע בהרהור. אבל בהשגות הראכ"ד 


הירושלמי. ‏ פד. עיין מה שהקשה בדברי דוד על פירוש זה. ולהלן (כעטן ,שיטפ רכינ מדוע 6ינו מסרסר 
גס כרכום קרית פמע') הובאו דברי הראש יוסף (לד"ס נע) והפני יהושע (ד"ס כדפטכפן) שרבינא מפרש את 
המשנה כדברי הירושלמי שבעל קרי מהרהר הברכות. וכתב הפני יהושע, שמדברי תוספות (כ. ליה 
וסי) משמע לא כן, אלא אף רבינא סובר שאינו מהרהר הברכות. והמאירי (ד"ס ונתנמוד) הביא שיש 
מפרשים שאין הבבלי חולק על הירושלמי, ולדברי כולם מותר לקרוא בפה את כל פרשיות קריאת 
שמע חוץ מן ההזכרות, ואת ההזכרות כינו ברכות, וסיים על זה המאירי שאין אלו אלא דברי 
נביאות. פה. לעיל (כענין '5 פס נטיס כנרכת סמוון דרנק מלוע' וכו') הובא שיש גורסים רב אבין, וגם אם 
גורסים 'רבינא' זה רבינא הקדמון, שרבינא האחרון לא היה בדורו של רב חסדא. פו עיין שם 
שהוכיח כן. | פז.והמשנה מחדשת שלא רק בלא השמיע לאזנו יצא, אלא אפילו בהרהור. פני 
יהושע (ד"ס פמר ככי). ‏ פת. ולהלן בסמוך יתבאר שלשיטת הראב"ד אף לפי רבינא אין דין הרהור 
כדיבור תלוי במחלוקת אם הקורא ולא השמיע לאזנו יצא, שלכולי עלמא מי שלא הוציא כלל 
בשפתיו לא יצא, ורבינא שסובר שהרהור כדיבור הוא רק בבעל קרי שהוא אנוס. | פט. ורבינו 


ברכות כ: 


ביאורים 


(ל"ה זס) חולק וסובר שאף רבינא מודה שמי שאינו בעל קרי אינו יוצא ידי 
חובתו בהרהור, ורק בבעל קרי נחלקו אם יוצא במה שמהרהר בלבו, ששיטת 
רבינא שכיון שהוא אנוס יוצא, ואינו צריך לחזור ולקרוא כשיטבול שכבר יצא 
במה שהרהר בלבו כשהיה בעל קרי, ורב חסדא סובר שאף בעל קרי אינו יוצא 
במה שמהרהר בלבו, ואחר שיטבול לקריו צריך לחזור ולקרוא קריאת שמע, אף 
שכבר הרהר בלבו קריאת שמע לפני שטבל. שלעיל נחלקו התנאים אם צריך 
שישמיע לאזנו מה שמוציא מפיו או לא, אבל כולם סוברים שאינו יוצא בהרהור, 
כיון שכתוב (לנליס ו ז) 'ודברת בם' וצריך להוציא בשפתיו, ונחלקו רק אם צריך 
גם להשמיע לאזנו. וכתב, שלכן לא הזכיר הרי"ף אם הלכה כרבינא או כרב 
חסדא משום שאין בזה נפקא מינה, שהרי נתבאר שכל המחלוקת היא רק בבעל 
קרי שהוא אנוס ואינו יכול לקרוא בדיבור, ועכשיו שביטלו טבילת בעל קרי 
((סנן כנ.), ובעל קרי מותר לקרוא קריאת שמע שוב אין נפקא מינה אם הרהור 
כדיבור, שלדברי כולם צריך דיבור דווקא. 


אם הרהור כדיבור מדוע הוצרכו לדרשה שאסור להרהר במקומות המטונפים ומדוע 
מותר להרהר בשבת בדברי חול 


שם. הקשה התוספות הרא"ש (ל"ס פמכ), אם הרהור כדיבור מדוע הוצרכו ללמוד 

שאסור להרהר בדברי תורה בבית הכסא מהפסוק (דניס כג טו) 'והיה מחניך 
קדוש' (פנת קנ), והלא אסור לדבר דברי תורה במקומות המטונפים שנאמר 'ולא 
יראה בך ערות דבר' (סע כס:), ואם הרהור כדיבור כמו שאסור הדיבור אסור 
ההרהורפט. ותירץ, שהוצרכו לדרוש מהפסוק 'והיה מחניך קדוש', משום שדברי 
תורה עיקרם בדיבור כמו שדרשו בעירובין ((יל.) על הפסוק (מקני ד כנ) 'כי חיים 
הם למצאיהם' למוציאיהם בפה, והיה מקום לומר שבהרהור יהיה מותר, ולכן 
הוצרכו את הפסוק 'והיה מחניך קדוש' לומר שאף בהרהור אסור. ומה שאמרו 
בשבת (קכ) על הפסוק (שעיס ש יג) 'ודבר דבר' שרק דיבור של חול אסור בשבת, 
אבל הרהור מותר, אף שהרהור כדיבור, היינו משום שבלי הפסוק היה מותר 
אף לדבר דיבור חול בשבת מפני שאינו מלאכה, ולכן אין לך אלא מה שנאסר 
בפסוק בפירוש, ובפסוק נאסר רק הדיבורצ, אבל בקריאת שמע כתוב 'על לבבך' 

ובזה הרהור כדיבורצא. 


באיזה הרהור דנו אם הוא כדיבור כשמהרהר את התיבות או כוונת הדברים 


שם. החזון איש (פו"ס סי" יד סק"6, סי כט סק"ס) דן באיזה הרהור דנה הגמרא אם 
נחשב כדיבור האם כשמהרהר התיבות, או שמהרהר כוונת הדבריםצג. 

והרשב"א (ש? טו. ד"ס ולני) כתב, שאם דורשים מ'שמע' שיכולים לקרוא קריאת 

שמע בכל לשון שאתה שומע, ממילא משמע שצריך להשמיע לאזנו 
ואינו יכול לצאת בהרהור, כיון שאם יוצא בהרהור אין שייך דווקא בילשון' 
מסוים, ובודאי יוצא בכל לשון. והקשה השאגת אריה (פ" ז), מדוע בהרהור לא 
שייך לשון, והרי יכול להרהר בלשון קודש, ויכול להרהר בשאר לשונות, וכמו 
שבדיבור שייך בכל לשון כך שייך בהרהור. וכתב החזון איש (סיי כט) שיש לומר 
שהרשב"א סובר שהרהור כדיבור פירושו שמהרהר את תוכן הדברים, ואינו 
מהרהר התיבות, ולכן כתב הרשב"א שאם יוצא ידי חובתו בהרהור מוכח שאין 
דין לשון, שכיון שהעיקר הוא תוכן הדברים, ודאי שיוצא אף בכל לשון שהרי 

הרהר את תוכן הדבריםצי. 


האם להלכה הרהור כדיבור 


שם. כתבו התוספות (ד"ס וננ), שרבינו חננאל פירש שהלכה כרב חסדא שהרהור 

לאו כדיבור, שהרי רב אדא ורבי אלעזר תירצו דבריו, משמע שסוברים 
כן. והבעל המאור הוכיח עוד שהלכה כרב חסדא ממה שאמר רבי יוחנן בשבת 
(קנ) שמהפסוק (שעיס ‏ יג) 'ודבר דבר' נלמד שרק דיבור של חול אסור אבל 
הרהור מותר, ומשמע שהרהור לאו כדיבורצד. ובהשנות הראב"ד דחה ראייתו על 
פי מה שסובר ששיטת רבינא שהרהור כדיבור רק בבעל קרי שהוא אנוס ואינו 
יכול לקרוא קריאת שמע שיוצא בהרהור, ואם כן אין להוכיח משבת שלא 
כשיטת רבינא, שגם רבינא סובר שמי שאינו אנוס אצלו ההרהור לאו כדיבור. 


מנוח (כרכות פ"5 ה"ו) כתב, שהרמב"ם הוכיח שהרהור כדיבור, ממה שאסרו הרהור במקומות המטונפים, 
אבל לדברי התוספות הרא"ש מבואר להיפך שמכאן קשה על מי שסובר שהרהור כדיבור, שאם 
הרהור כדיבור מדוע הוצרכו דרשה מיוחדת לאסור הרהור [ואף שיש לתרץ כמו שתירץ התוספות 
הרא"ש, אבל ודאי שאין להוכיח שהרהור כדיבור]. | צ. ומבאר הקהלות יעקב (פ" י2) שהרהור 
הוא פחות מלאכה מדיבור, שאין בו עקימת שפתיו, ואינו דומה כלל למלאכה, אבל בדיבור יש 
עקימת שפתים שהיא קצת מלאכה, ולכן אף שאסרה התורה דיבור משום שיש בו קצת מלאכה, 
מכל מקום הרהור מותר. | צא. ולהלן בסמוך הובאו דברי הבעל המאור שהוכיח ממה שבשבת 
הרהור לאו כדיבור שפוסקים כרב חסדא, ולדברי התוספות הרא"ש הנ"ל אין להוכיח משם. 
צב. והובאו דבויו לעיל על דברי הגמרא 'אמר ליה רבינא', ומתרץ בזה את קושיית רע"א. 
צג. ובפימן י"ד ביאר דברי הרשב"א באופן אחר, ולפי מה שפירש שם יש לומר שגם הרשב"א 
סובר שהרהור פירושו שמהרהר התיבות. צד. ולעיל בסמוך הובאו דברי הרא"ש שאף מי שסובר 
שהרהור כדיבור יכול לסבור שדיבור אסור והרהור מותר, ולדבריו אין להוכיח משם שהרהור לאו 


ילקוט 


בשיטת הרמב"ם אם הרהור כדיבור והאם הרמב"ם מחלק בין קריאת שמע לברכת 
המזון 


הרמב"ם (ככופ פ"6 ס"ז) פסק לענין ברכת המזון שאם בירך ברכת המזון בלבו 

יצא. ובהלכות קריאת שמע (פ"נ ס"ק) פסק הרמב"ם שצריך להשמיע 
לאזנו, ואם לא השמיע לאזנו יצא. וכתב רבינו מנוח שמה שכתב הרמב"ם שצריך 
שישמיע לאזנו היינו שיוציא בשפתיו, ולא יקרא בלבו. והעתיקו הכסף משנה. 
ומדייק השאגת אריה (ס" ו) מדבריו שאם הרהר בלבו קריאת שמע יצא, שהרי 
מפרש שמה שכתב הרמב"ם שצריך להשמיע לאזנו כוונתו שלא יהרהר בלבו, 
ועל זה סיים הרמב"ם שבדיעבד יצא, ומשמע שאף בהרהור יוצא בדיעבד, ולפי 
זה פסק הרמב"ם שהרהור כדיבורצה. ולפי זה הרמב"ם פוסק שהרהור כדיבור. 


ומה שכתב שאם לא השמיע לאזנו יצא, הוא רק אם הוציא בשפתיו, אלא 

שלא השמיע לאזנו, ורק בברכת המזון פסק הרמב"ם שהרהור כדיבור ויוצא אף 
אם הרהר בלבו. והטעם לחלק בין קריאת שמע לברכת המזון, משום שהרמב"ם 
סובר שמחלוקת רבינא ורב חסדא אם הרהור כדיבור הוא רק היכן שנאמר 
בתורה דיבור כמו בקריאת שמע שנאמר (דנלס ו ) 'ודברת בם', אבל בברכת 
המזון שלא נאמר בתורה דיבור, כולם מודים שיוצא ידי חובתו בהרהור. והוכיח 
כן ממה שפסק הרמב"ם (טנפ פכ"ל הס"פ) שרק דיבור של חול אסור בשבת אבל 
הרהור מותר, ואילו בברכת המזון פסק שהרהור כדיבור, ומוכח שהיכן שמוזכר 
בתורה 'דיבור' בזה הרהור לאו כדיבור, ובשבת מוזכר 'ודבר דבר' (שעיס מ יג) 

ולכן בזה הרהור לאו כדיבורצי. 

והקשה הקהילות יעקב (סי יס על דבריו, שאם רק בקריאת שמע נחלקו אם הרהור 
כדיבור, ובברכת המזון כולם סוברים שהרהור כדיבור, מה הקשתה 

הגמרא (לסן כ) על רב חסדא מדוע מהרהר בברכת המזון, והלא בברכת המזון 
רב חסדא מודה שיכול להרהר. וכתב, שיש לקיים דברי השאגת אריה, שאף 
שבסוגייתנו מבואר שמחלוקתם היא גם בברכת המזון, אבל לפי מה שמבואר 
לעיל (טו: ונפוס' טס ד"ס 2:6) שרב יוסף סובר שרק בקריאת שמע צריך להשמיע 
לאזנו משום שנאמר (לנלס ו ד) 'שמע', וחולק על מה שאמרו שם שבכל המצוות 
צריך שישמיע לאזנו, ומבואר שנחלקו אם כל המצוות נלמדים מקריאת שמע 
לענין שצריך להוציא בשפתיו, וכמו שנחלקו אם גם בשאר מצוות צריך להוציא 
בשפתיו, הוא הדין שיחלקו אם גם בשאר מצוות הרהור לאו כדיבור, שלרב יוסף 
הוא רק בקריאת שמע שנאמר בה דיבור 'ודברת בם', ובשאר מצוות כולם מודים 
שהרהור כדיבור, ומה שאמרו כאן שנחלקו גם בברכת המזון, כי הסוגיא כאן 
סוברת שלמדים מקריאת שמע לכל המצוות, אבל הרמב"ם פסק כרב יוסף שאין 

ללמוד מקריאת שמע לכל המצוות, ולכן פסק שבברכת המזון יוצא בהרהור. 

ומה שהכריחו להרמב"ם לפסוק שאין ללמוד כל המצוות מקריאת שמע, 
שבברייתא (פס) כתוב שאם בירך ברכת המזון בלבו יצא, ואילו בקריאת 

שמע אינו יוצא בהרהור. ואף שהרא"ש (סי יל) פירש שמה שאמרו שבירך בלבו 
היינו שהוציא בשפתיו אבל לא השמיע לאזנו אבל אם בהרהור לא יצא, אבל 
הרמב"ם מפרש את הברייתא כפשוטה שיוצא בהרהור לבד, ומזה הוציא הרמב"ם 

שבשאר מצוות יוצא ידי חובתו בהרהור. 

הראש יוסף (ל"ס כענ, (עיל עו. ד"ס ועס) מבאר הטעם שהרמב"ם חילק בין ברכת 
המזון לקריאת שמע, על פי מה שכתב הרשב"א (סופו דכליו (עיל כעגין 'נסיזס 

סרסור דטו'. וכו') שבהרהור אין דין להרהר בלשון מסוימת, ואם יוצאים בהרהור 
מוכח שיוצאים בכל לשון ואין צריך דרשה שיכולים לקרוא קריאת שמע בכל 
לשון, ולפי זה, כיון שבקריאת שמע מצאנו דרשה (נעל טו.) שיכולים לצאת בכל 
לשון מוכח שהרהור לאו כדיבור, ולכן למד הרמב"ם שבקריאת שמע הרהור 
לאו כדיבור שהרי דרשה זו נאמרה דווקא בקריאת שמע, אבל בשאר מצוות 
שלא נאמרה דרשה זו, הרהור כדיבור, ולכן פסק בברכת המזון שהרהור כדיבור. 


כדיבור. | צה. נראה שמה שהזקיקו לרבינו מנוח לפרש כן, משום שמבואר ברמב"ם ,5 שבברכת 
המזון יוצא ידי חובתו בהרהור, וכיון שפסק הרמב"ם שהרהור כדיבור, אם כן הוא הדין בקריאת 
שמע. | צו. ובקהילות יעקב (פ" ₪ דחה הראיה ממה שמותר הרהור בשבת, על פי מה שכתב 
התוספות הרא"ש טונ (עע) שיש לחלק בין הרהור בשבת לשאר הרהור כדיבור, שבשבת בלי הפסוק 
גם דיבור היה מותר, לפי שאינו מלאכה, ואין לך אלא חידושו מה שמפורש בפסוק, ולכן לא נאסר 
רק ההרהור. צז. אמנם מדברי רבינו מנוח והכסף משנה מבואר שהרמב"ם פסק לגמרי שהרהור 
כדיבור. | צח. הב"ח (ד"ס ופ"ט) כתב שטעם הריא"ז משום שאמרו להלן (מ.) שאסור להרהר בדברי 
תורה במקומות המטונפים, ומשמע מזה שהרהור כדיבור. אבל הב"ח דחה הראיה משם על פי מה 
שאמרו בשבת (קנ) שהטעם שאסור להרהר בדברי תורה בבית הכסא ובבית המרחץ משום שנאמר 
(לנריס כג טו) 'והיה מחניך קדוש', אבל בשאר דברים הרהור אינו כדיבור. ולעיל הובא בשם רבינו 
מנוח שהוכיח שהרהור כדיבור ממה שאסור להרהר במקומות המטונפים, ובתוספות הרא"ש הוכיח 
להיפך שמזה שהוצרכו לטעם והיה מחניך קדוש משמע שהרהור לאו כדיבור. | צט. וכן הוא 
בראש יוסף (ד"ס נע6). במאירי (ל"ה דנליס) הביא שיש מפרשים שבדברים שמחויב בהם מדברי סופרים 
יוצא ידי חובתו בהרהור, וכתב על זה שאין הדברים נראים. | ק. וכשיטת הראב"ד שרבינא סובר 
הרהור כדיבור רק במי שהוא אנוס. ‏ קא. עיין בביאור הלכה (ד"ס י6) שהביא את האחרונים 
הסוברים כן. קב. עיין עוד בזכרון שמואל (פ" יז פופ ד וסן) שהאריך בזה. קג. בקהילות יעקב 
כתב שיש לתלות דבר זה במחלוקת רש"י ותוספות להלן (. דיס עד) אם מי שמפסיק באמצע תפילתו 
לשמוע קדיש או קדושה ויוצא בזה מדין שומע כעונה, אם נחשב הפסק בתפילה, שיש לומר שרק 


ברכות כ: 


ביאורים סה 


סיכום השיטות האם הרהור כדיבור 


בביאור הלכה (מס) מונה הרבה ראשונים שכמעט כולם סוברים שהרהור לאו 
כדיבור, חוץ מהרמב"ם והסמ"ג (עשין פ) שסוברים לענין ברכת המזון 
שהרהור כדיבורצז. והריא"ז (סו? נקנטי סגנוריס דף ככ פופ ג) שסובר שהרהור כדיבור 
אפילו בקריאת שמעצח. 
וכתב עוד, שבבעל המאור משמע קצת שרק משום שהולכים לחומרא פוסקים 
שהרהור לאו כדיבור, ולשיטתו זה דווקא בקריאת שמע, אבל בשאר 
ברכות אם הרהר בלבו לא יחזור ויברך משום שספק ברכות להקלצט. 


האם מי שאנוס ואינו יכול לקרוא קריאת שמע יועא בהרהור 


השולחן ערוך פו"פ סי סנ ק"ד) פסק, שמי שהוא אנוס ומחמת כן קרא קריאת 

שמע בלבו יצא. וכתב הרמ"א שמי שהוא אנוס אף לכתחילה יכול 
לקרוא קריאת שמע בלבו. והפרי מנדים (פס מקנ" סק"פ) מפרש שטעם השולחן 
ערוך משום שפוסק שמדאורייתא הרהור כדיבור, ורק מדרבנן הרהור לאו כדיבור, 
ובמקום אונס לא גזרו חכמים, וזה גם טעמו של רבינא שסובר שהרהור לאו 
כדיבור ורק בבעל קרי סובר כן רבינא משום שהוא אנוסק. אבל המשנה ברורה 
(סק"ז) הביא שהאחרוניםק* מפרשים שאין כוונת השולחן ערוך שיצא בהרהור, 
אלא ודאי שלא קיים מצות קריאת שמע במה שהרהר, ואחרי שיעבור האונס 
צריך לחזור ולקרוא בפה, וכוונת השולחן ערוך שעל כל פנים בשעה שאינו 
יכול לדבר, יהרהר בלבו, והקדוש ברוך הוא יקבע לו שכר עבור זה, אבל אינו 

יוצא ידי חובת קריאת שמע בזהקב. 


אם הרהור כדיבור האם הרהורים שעולים לאדם בשעת תפילתו נחשבים הפסק 


ביד אליהו (כגולר, סי" ינ ד"ס ופו) נשאל, לשיטת הרמב"ם שהרהור כדיבור בכל 

המצוות חוץ מבקריאת שמע, אם כן איך שייך תפילה כדינה, שהרי רוב 
האנשים מלאים מחשבות זרות בעת התפילה, וכיון שהרהור כדיבור, כאילו 
שהפסיקו בדיבור באמצע שמונה עשרה, והמפסיק בדיבור בשמונה עשרה צריך 
לחזור לראש כמבואר בשו"ע ףו"ס סי קק)]?ג. ותירץ הקהילות יעקב (ס" ײ, 
שאפילו למאן דאמר הרהור כדיבור זה דווקא כשמשתמש בהרהור לצורך דיבור 
שמוטל עליו, כגון שצריך לברך ומשתמש בהרהור במקום הברכה, שכיון 
שהחשיב את ההרהור כדיבור, לכן ההרהור כדיבור, אבל כשעולה במחשבתו 

הרהורי דברים ואינו מחשיבם לדיבור, בזה אין נחשב ההרהור כדיבורקי. 

וכתב עוד, שרש"י ותוספות נחלקו להלן (כ. ד"ס עד) אם מי שמפסיק באמצע 

תפילתו לשמוע קדיש או קדושה ויוצא בזה מדין שומע כעונה, אם נחשב 
הפסק בתפילה, ושיטת רש"י שאין זה הפסק, שרק אם מפסיק בדיבור נחשב 
הפסק בתפילה, ולפי זה מיושב שאף אם הרהור כדיבור מכל מקום אין זה 

נחשב הפסק בתפילה. 


האם מברכים ברכת התורה על הרהור 


השולחן ערוך (פ"ם סי מו מ"ד) פסק שאין צריך לברך ברכת התורה על הרהור 

בדברי תורהקה. ומבאר המגן אברהם (פק"ט) שהטעם שאין צריך לברך, 
משום שהרהור לאו כדיבור. אמנם הביאור הגר"א (פופ כ) חולק על דין השולחן 
ערוך וסובר שאף שהרהור לאו כדיבור, מכל מקום צריך לברך ברכת התורה 
על הרהור, כיון שהרהור בדברי תורה הוא גם מצוה, שנאמר (יסושע ‏ פ) 'והגית 
בו יומם ולילה' והגיון הוא בלב, כמו שנאמר (פס(ס יט טו) 'והגיון לביי, וכיון 
שמקיים מצות תלמוד תורה גם בהרהור צריך לברך ברכת התורה גם על הרהור. 
השאגת אריה (סיי כל) הקשה על המבואר במשנה שבעל קרי מהרהר בלבו קריאת 

שמע, והרי כיון שמהרהר קריאת שמע נתחייב גם בברכת התורה, שהרי 
קריאת שמע היא גם דברי תורהלי, ומדוע לא אמרו שמהרהר גם ברכת התורהל'. 


אם מפסיק בדיבור נחשב הפסק בתפילה, ולפי זה אף אם הרהור כדיבור מכל מקום אין זה נחשב 
הפסק בתפילה. | קד. וכתב שהעירוהו שבביאור הלכה (פ" ש דיס עס) כתב סברא זו. והביא עוד 
שכעין סברא זו כתב רע"א (פו"ת מ" פפקיס סי 0 לענין כתיבה שאף אם היא כדיבור, מכל מקום אם 
מתכוין שלא תיחשב דיבור, אינה נחשבת דיבור, שאם לא כן סופרי סת"ם יהיו אסורים לכתוב שם 
ה' שהרי אסור לקרותו ככתיבתו. | קה. בסעיף ג' פסק שעל כתיבת דברי תורה צריכים לברך 
ברכת התורה. ולכאורה זה סותר מה שפסק שעל הרהור אין מברכים ברכת התורה. וכתב המשנה 
ברורה (עס פק"ד) שיש מתרצים, שכתיבה עדיפה מהרהור, יש מפרשים משום שבכתיבה עושה מעשה 
ויש מפרשים משום שדרך הכותב להוציא תיבות מפיו בשעת הכתיבה, ולכן צריך לברך. אבל הט"ז 
(סק"נ) והביאור הגר"א כתבו שדין זה סותר למה שכתב השולחן ערוך שאין צריך לברך על הרהור, 
ואם על הרהור אין צריך לברך הוא הדין שעל כתיבה אין צריך לברך. וכתב המשנה ברורה שלכן 
לא יסמכו על דעת המחבר שמברכים על כתיבת דברי תורה, ומי שרוצה לכתוב דברי תורה, יוציא 
כמה תיבות בפיו, כדי שיתחייב בודאי בברכת התורה. קו. והביא שאף שקצת אחרונים סוברים 
שמי שמשכים לומר סליחות ותחנונים, שאינו מכוין למצות תלמוד תורה אלא לתחנונים בעלמא, 
אינו צריך לברך ברכת התורה, ולדבריהם יש לומר שגם מי שקורא קריאת שמע אינו מכוין למצות 
תלמוד תורה ופטור מברכת התורה, אבל רוב הפוסקים חולקים [עיין משנה ברורה (פי מו פ"ק כ) 
ובשער הציון (6ת כנ) שהביא הפוסקים שחולקים ופסק כמותם], וסוברים שצריך לברך ברכת התורה, 
ואם כן שוב קשה מדוע אין בעל קרי מברך ברכת התורה. ועוד כתב, שאין לדמות קריאת שמע 
לתחנונים, שקריאת שמע ודאי נחשבת כתלמוד תורה. | קז. המאירי (ץ כ דיס ₪ הקשה קושיא 


סו ילקוט 


ותירץ שאם הרהור לאו כדיבור אינו מקיים בהרהור מצות תלמוד תורה, ולכן 
אינו צריך לברךקח. ומי שסובר שהרהור כדיבור, יסבור שברכת התורה לאו 
דאורייתא, ולכן לא חייבוהו לברך ברכת התורהלל. 
והקשה הקהילות יעקב (פ" יל) שלשיטת הגר"א שמברכים ברכת התורה על 
הרהור אף אם הרהור לאו כדיבור, עדיין יקשה קושיית השאגת אריה, 
לסוברים שחיוב ברכת התורה הוא מדאורייתא, מדוע לא חייבו חכמים את הבעל 
קרי להרהר ברכת התורה לפני קריאת שמע. ותירץ, שהגר"א יסבור שכיון שאינו 
קורא קריאת שמע לשם מצות תלמוד תורה, אלא לקיים מצות קריאת שמע, 
אינו חייב בברכת התורה, וכמו שפסק (ס" מו פופ )r‏ שאין צריך לברך ברכת 
התורה לפני שאומר פסוקי הקרבנות, ומוכח שם שאף על פסוקי קריאת שמע 
אין צריך לברך ברכת התורה, שהרי קוראים גם קריאת שמע כשאומרים פרשיות 
הקרבנותלי. 
האבי עורי (נככות פיד ס"כ פופ ) מתרץ מדוע בעל קרי אינו מהרהר ברכת התורה, 
שאף שבקריאת שמע מקיימים מצות תלמוד תורה כמבואר בנדרים (ט.) 
מכל מקום הרי בעל קרי אסור בדברי תורה, וכשקורא קריאת שמע צריך לכוין 
שאינו רוצה לקיים בזה מצות תלמוד תורה, וגם למאן דאמר מצוות אינן צריכות 
כוונה, כשמכוין במפורש לא לקיים את המצוה אינו מקיים, וכיון שאינו מקיים 
מצות תלמוד תורה, אינו צריך לברך ברכת התורה. 


מכאן מוכח שאף זכירת יציאת מערים אין יועאים בהרהור אף אם הרהור לאו כדיבור 


דאי סלקא דעתך לאו כדבור דמי למה מהרהר. השאגת אריה (סי יג) והפרי 

מגדים (פו"ם סי סז 6" סק"6) הסתפקו האם אדם יוצא ידי חובת מצות זכירת 
יציאת מצרים על ידי הרהור, שיש לומר שאף שלהלכה הרהור אינו כדיבור, 
זהו רק בדבר שצריך דיבור, אבל במצות זכירת יציאת מצרים, שהמצוה היא 
'זכירה' ולא דיבור, יש לומר שמקיים זכירה בלב. והשאגת אריה הוכיח שאינו 
יוצא זכירת יציאת מצרים בהרהור, ממה שהוכיח רבינא שהרהור כדיבור שאם 
אינו כדיבור 'למה מהרהר', ואם יוצא ידי חובת זכירת יציאת מצרים בהרהור, 
מה מקשה רבינא 'למה מהרהר' שמא מהרהר כדי לצאת ידי חובת זכירת יציאת 
מצרים. ובתשובת בית יעקב (סיי קנם)קי* מבואר שיוצא ידי זכירת יציאת מצרים 

בהרהור. 


מדוע מה שבסיני היה דיבור הוא טעם להתיר הרהור 


כדאשכחן בסיני. הקשה הפני יהושע (ד"ס כדסעכתן), מה בכך שבסיני מצאנו 

שנאסר לבעל קרי רק דיבור, סוף סוף כיון שהרהור כדיבור גם 
הרהור צריך להיאסר כמו דיבור שהרי אין לחלק ביניהם, וכמו שכתבו התוספות 
(ד"ס כדפפכסן) שאף שבסיני לא היה דיבור מכל מקום היה 'שומע כעונה' והוא 
כמו דיבור, וגם שומע כעונה נאסר כמו שנאסר דיבור, וכמו ששומע כעונה 

נחשב דיבור, הוא הדין שהרהור יחשב כדיבור, ויאסר לבעל קריקב. 

בחידושים המיוחסים לריטב"א (ד"ס מכ) נראה שבא לתרץ קושיא זו, שפירש 

שלהלן (כנ.) למדו מהפסוק (לנליס ד ע) 'והודעתם לבניך ולבני בניך' 
וסמוך לזה 'יום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחרב', להצריך טבילה לבעל קרי, 
שכמו שהיו צריכים להיות טהורים במעמד הר סיני, כמו כן צריכים להיות 
טהורים בעת שלמדים תורה, וכיון שנלמד מ'והודעתם' והודעה היא בפה, משמע 
שרק כשלמדים בפה צריכים טבילה, ולא בהרהור, אף שהרהור כדיבור, וגם 

במעמד הר סיני, מי שהיה בעל קרי, היה מהרהר בתורהקיי. 

בקהילות יעקב (ס" יג פות ) מבאר מדוע שומע כעונה נחשב לדיבור שנאסר 

לבעל קרי, והרהור כדיבור לא נחשב לדיבור ובעל קרי מותר בו, על 
פי מה שיש לחקור בגדר שומע כעונהליז, האם השמיעה עצמה נחשבת לאמירה, 
ויוצא במה ששומע, או שעל ידי השמיעה מצטרף לברכת חבירו, ויוצא באמירת 
חבירו, והוא כעין שליחות, שעל ידי השמיעה יכול לצאת בברכת חבירו. ואם 
נפרש כמו הצד הראשון שהשומע יוצא בעצם השמיעה, אם כן קשה מדוע אסור 


זו על ברכות קריאת שמע, מדוע אינו אומר ברכות קריאת שמע שלפניה, שהרי קריאת שמע תורה 
היא, ואם כן ברכות קריאת שמע הרי הם כברכת התורה שהיא מדאורייתא, ומדוע אין מברכם בעל 
קרי. ותירץ שכיון שנוסח הברכה אינו 'אשר קדשנו במצותיו וצונו לקרוא את שמע' או 'אשר בחר 
בנו' וכו', אינם ממש כברכת התורה, והקילו עליו במקום טומאה, ואין בעל קרי מברכם. 
קח. וכתב שאפילו לפי מה שביאר ששיטת הרמב"ם שרק בקריאת שמע הרהור לאו כדיבור, מפני 
שכתוב בה 'ודברת בם', יש לומר שגם בברכת התורה הרהור לאו כדיבור, מפני שחיוב ברכת 
התורה נלמד מהפסוק (לנרס (ג ג) 'כי שם ה' אקרא הבו גודל לאלהינו' ו'אקרא' משמע 'דבור', ולכן 
רק על דיבור מתחייבים בברכת התורה ולא על הרהור. קט ועיין שם שכתב שמכאן המקור 
לשיטת הרמב"ם בספר המצוות שלא מנה מצות ברכת התורה. ועיין שם מה שהאריך. ולהלן ל 
כענין 'ספס כככת ספורס סי מנֿות עפס מן סתוכסי) הובא שכן תירץ הצל"ח את שיטת הרמב"ם. ועיין עוד תורת 
רפאל (סיי 6) ושיח השדה (פרומר, נרכת ד' סי 6 ד"ס פן) מה שכתבו בזה. | קי. מתחילה רצה לתרץ 
שאף שלדברי הגר"א שחייב בברכת התורה על הרהור, מכל מקום חיובו אינו מדאורייתא, כמו 
שכתב השאגת אריה שמהפסוק 'כי שם ה' אקרא' משמע שרק על דיבור חייבים בברכת התורה 
מעיקר הדין, אלא שסובר שמכל מקום מדרבנן חייב לברך גם על הרהור מדין ברכת המצוות, 
שכמו שחייב מדרבנן לברך ברכת המצוות על כל המצוות, כך חייב לברך על מצות תלמוד תורה 
שמקיים בהרהור. ולפי זה יתיישב מדוע לא חייבו בעל קרי להרהר בברכת התורה, כיון שחיוב זה 


ברכות כ: 


ביאורים 


לבעל קרי לצאת מדין 'שומע כעונה' והרי אינו דיבור, וכמו שמותר לו להרהר 
לרבינא, אף שסובר שהרהור כדיבור, כמו כן היה צריך להיות מותר לצאת מדין 
שומע כעונה. אבל לפי הצד השני שעל ידי השמיעה מצטרף לברכת המברך 
ויוצא בברכתו, אם כן יש לחלק, ששומע כעונה הוא דיבור ממש בפה, שהרי 
חבירו מברך בפה, והוא יוצא בברכתו, ולכן אסור לבעל קרי לצאת מדין שומע 
כעונה, אבל הרהור שהוא רק בלב, אף אם הרהור כדיבור, אבל אינו בפה, 
ובסיני נאסר בעל קרי רק בקריאה בפה, ולא בהרהור, ולכן בעל קרי מותר 
בהרהור. 

ובקהילות יעקב הנ"ל מבואר שרק לפי הצד שגדר שומע כעונה שיוצא בברכתו 

של חבירו מובן מדוע בעל קרי נאסר בדברי תורה. אמנם בזכרון 
שמואל (סי' ית פות ) מבואר להיפך מדברי הקהילות יעקב, ולדבריו בעל קרי 
נאסר בשמיעת דברי תורה רק משום שנחשב שהוציא בפיו, שהקשה לפי 
המבואר ששומע כעונה אינו יוצא מצד שמיעתו, ששמיעתו אינה נחשבת לענייה, 
אלא יוצא בדיבור של חבירו, אף שהוא עצמו לא דיבר, ואם כן איך נאסר בעל 
קרי לשמוע דברי תורה, והרי הוא עצמו לא דיבר, אלא שיצא מחבירו. ותירץ, 
שאף שיוצא במה ששמע מחבירו, אבל הוא גם כעונה ממש, וכאילו הוציא 
ברכה מפיו, ויש בשומע כעונה את שני הדברים, גם נחשב כאילו הוציא בפיו, 
וגם מצטרף לצאת בדיבור של חבירו, שאף שנחשב שהוציא בפיו, מכל מקום 
צריך גם לצאת בדיבור של חבירו, כי בברכה צריך שני דברים, האחד, שיהיה 
מציאות וחפצא של ברכה, וזה בא על ידי אמירת הברכה. והשנית, מלבד 
המציאות של הברכה צריך גם פעולה של אמירה, ובשומע כעונה אף שנחשב 
שהוציא בפיו ויש מציאות של ברכה, אבל עדיין חסר הפעולה של אמירת 
הברכה, ובזה יוצא במה שמצטרף לברכת חבירו שאצל חבירו היה פעולה של 
אמירת הברכה, ובמה שיוצא מחבירו לבד אינו יכול לצאת ידי חובתו, שעצם 
הברכה צריכה להיות מצד עצמו ולא מצד חבירו, ולכן צריך גם להחשיב 

שמיעתו כענייה ממש בפיו. 


לשיטת רבינא מדוע אינו מהרהר גם ברכות קריאת שמע 


שם. הקשו האחרונים, לשיטת רבינא שהרהור כדיבור, ומכל מקום לא נאסר 
בעל קרי בהרהור, מדוע בעל קרי אינו מהרהר את ברכות קריאת שמע 
ואת ברכת המזון לפניה ואת התפילה, כיון שיוצא ידי חובתו בהרהור, והרהור 
לא נאסר לבעל קרי, ומדוע ביטלו ממנו לחינם מצוות דרבנן אלו. ותירצו הראש 
יוסף (ד"ס כענ), והפני יהושע (ד"ס כד6פכמן), שלפי רבינא באמת מהרהר גם ברכות 
קריאת שמע וברכת המזון לפניה, ויפרש את המשנה כפירוש הירושלמי סונס ענ 
דכרי סמטנס נעל קרי) ש'בעל קרי מהרהר בלבו' הכוונה שמהרהר הברכות, וקריאת 
שמע אומר בפהקטי. 
והשאגת אריה (סיי ) תירץ, שמה שהגמרא אמרה 'כדאשכחן בסיני' אין כוונתה 
שכיון שבסיני היה דיבור, לכן לא נאסר בעל קרי כלל בהרהור, שבעל 
קרי נאסר גם בהרהור, אלא שאינו חמור כל כך כמו דיבור, כיון שבסיני היה 
דיבור ולא הרהור, ומה שאמרה 'כדאשכחן בסיני' הוא רק לגבי קריאת שמע 
וברכת המזון, שכיון שהם מצוות דאורייתא לא אסר עזרא על בעל קרי לאומרם 
על ידי הרהור, שלא רצה לאסור בהרהור את המצוות שחיובם מן התורה, אבל 
את המצוות שמחויב רק מדרבנן אסר עזרא אפילו בהרהור, כיון שהרהור כדיבור. 
ורע"א (לס ולוס ד"ס נ"מ) כתב, שגם רבינא סובר שמדרבנן צריך להוציא 
בשפתיו, ולכן אין בעל קרי מתפלל אפילו על ידי הרהור, ורק דבר 
שחיובו מן התורה בעל קרי מהרהר בלבו, כיון שעל ידי ההרהור יוצא ידי 
חובתו מן התורה, שמן התורה די בהרהור, אבל דבר שחיובו מדרבנן, אינו 
מהרהר כיון שאינו יוצא בהרהור ידי חובתו מדרבנן, שמדרבנן צריך להוציא 
בשפתיו. ולדבריו מיושב גם מדוע אינו מהרהר ברכות קריאת שמע, שכיון 
שחיובם מדרבנן, אינו יוצא בהרהור. ובוכרון שמואל (פ" )r‏ הקשה על דבריו, 
שמדברי רש"י (ל"ס כלנוכ) וכל אדם נמי יוצא ידי חובתו בהרהור' משמע שמי 


רק מדרבנן, ובדבר שחיובו מדרבנן לא חייבו בעל קרי. אך דחה תירוץ זה, שאין לומר שהחיוב 
לברך על הרהור הוא מדין ברכת המצוות, שהרי בבית יוסף (פו" סי מל ד"ס ומס) מבואר שאין מברכים 
ברכת המצוות על מצוות שבלב, ואם כן אין לברך על הרהור, אלא על כרחך חיוב ברכת התורה 
על הרהור אינו מדין ברכת המצוות, אלא הוא חיוב שחייבה התורה לברך ברכת התורה, ולכן 
מברך גם על הרהור שלא חילקה התורה בחיוב זה בין הרהור לדיבור. אמנם המנחת חינוך (פטס 
תל פופ ס) כתב שלכן אין מברכים ברכת התורה על הרהור משום שאין מברכים על מצוות שבלב. 
ועיין מה שכתב הקהילות יעקב (מיי כנ פות כ) לדחות דברי המנחת חינוך. קיא. הובא בבאר היטב 
(שס סק" .)b‏ קיב. %הל] (כפפון) הובא בשם השאגת אריה שבאמת גם הרהור נאסר בבעל קרי כיון 
שהרהור כדיבור, ורק לענין קריאת שמע וברכת המזון התיר עזרא ההרהור, כיון שלא רצה לבטל 
מבעל קרי מה שמחויב מן התורה, ובזה לא אסר ההרהור כיון שבסיני לא היה הרהור. קיג. ונראה 
שאינו מפרש דברי הגמרא 'כדאשכחן בסיני' כפירוש התוספות, שהתוספות (ד"ס כלפעכתן) פירשו שבסיני 
היה דיבור, ולא הרהור, ולכן לא מצאנו שהתורה אסרה ההרהור לבעלי קרי, ולכן רק הדיבור נאסר, 
ומדברי הריטב"א נראה, שבסיני היו בעלי קרי, ואף שנאסרו להוציא בפיהם דברי תורה, מכל מקום 
הרהרו, וזה כוונת הגמרא 'כדדאשכחן בסיני', שמצאנו בסיני שההרהור מותר. קיד. החזון איש 
(פו"ס סי כט) האריך בחקירה הנ"ל. | קטו. ומה שרש"י ותוספות פירשו שלא כדברי הירושלמי זה 
רק לפי רב חסדא. ובפני יהושע כתב שמדברי התוספות להלן (כ. דיס והײ) משמע שאף רבינא סובר 


שר 


שקורא בהרהור יצא ידי חובתו בדיעבד, ואינו צריך שוב לחזור ולקרוא קריאת 

שמע, וכן מבואר בבעל המאור (ד"ס שיס) שלרבינא המהרהר בלבו יצא, ולדברי 

רע"א שמדרבנן צריך להוציא בשפתיו, ואינו יוצא בהרהור, מדוע אם הרהר 
בלבו יצא, והלא מדרבנן צריך לחזור ולקרוא קריאת שמעקטי. 


האם העריכו את הבעל קרי להרהר קריאת שמע גם כשאינו מתפלל בעיבור 


אמר רבי אלעזר כדי שלא יהו כל העולם עופקין בו והוא יושב ובטלקיז, 
המאירי (ד"ס לע"פ) הביא, שיש מפרשים שדווקא כשמתפלל בציבור 
הצריכוהו לקרוא עמהם קריאת שמע בהרהור, כדי שלא יהיה בטל בפניהם, כמו 
אינו צריך להרהר קריאת שמע. אבל המאירי חולק שאפילו אם הוא ביחיד צריך 
להרהר את קריאת שמע, ומה שאמרו שכל העולם עוסקים בו הכוונה שהיא 
שעה שכל העולם עוסקים ביחוד הבורא. 
הפני יהושע (ד"ס פמר כנינט) סובר שדווקא כשהוא בציבור חייבוהו להרהר, וכתב 
שאף שלכאורה דחוק להעמיד המשנה דווקא במתפלל עם הציבור, מכל 
מקום יש לומר על פי דברי הירושלמי (ס"ס) שכתב שהסיפא (סנן כנ:) 'היה עומד 
בתפילה ונזכר שהוא בעל קרי לא יפסיק אלא יקצר', נאמרה דווקא כשמתפלל 
בציבור, ואם כן הוא הדין שיש להעמיד גם את הרישא דווקא במתפלל 
בציבורקי". 


מכאן נלמד שכשהעיבור קוראים קריאת שמע יקרא עמהם פסוק ראשון 


שם. כתב הרא"ש (סיי יל) שהבעל הלבות נדולות למד מכאן שמי שקרא קריאת 

שמע ובא לבית הכנסת ומצא ציבור שקוראים קריאת שמע, יקרא עמהם 
פסוק ראשון, אף שיצא כבר ידי חובתו, משום 'שלא יהו כל העולם עוסקין 
בקריאת שמע והוא יושב ובטליקיט. והבית יוסף (ד"ס כתכ) הביא דברי הרוקח 
שקורא עם הציבור כל קריאת שמע ויקבל שכר כקורא בתורה. וכתב, שהרוקח 
אינו חולק עם ההלכות גדולות, ודבריו הם רק עצה טובה, אבל כדי שלא יהא 
נראה כאילו אינו רוצה לקבל עליו עול מלכות שמים עם חבריו, די שיקרא עם 
הציבור פסוק ראשון של קריאת שמע, וכמו שכתב בעל הלכות גדולות. אבל 
הכיאור הגר"א (פופ פ) סובר שהרוקח הצריך מן הדין לקרוא כל קריאת שמע, 
וכמו בבעל קרי שמהרהר כל קריאת שמע בלבו, כדי לקבל עול מלכות שמים 

עם הציבור. 

כתב התרומת הדשן (ם" ג), שאם הוא עומד בברכות קריאת שמע והציבור 

קוראים קריאת שמע, לא יקרא עמהם, שמלשונו של בעל הלכות גדולות 
משמע שעיקר הקפידא היא כשהוא בטל, אבל כשהוא עוסק בברכות ובדברי 
שבח, אין קפידא אם לא יפסיק בשביל לקרוא עם הציבור קריאת שמע. ובעל 
ההלכות גדולות הוציא את דינו מדברי רבי אלעזר שאמר 'כדי שלא יהו כל 
העולם עוסקין בו והוא יושב ובטל' וגם מזה משמע שעיקר הקפידא על מי 
שיושב בטל. ואם הוא עוסק בפסוקי דזמרה, לכאורה גם אינו צריך להפסיק, 
אמנם כתב, שאף שאינו נחשב יושב ובטל, מכל מקום אין קפידא אם יפסיק 
באמצע פסוקי דזמרה לקבל עליו עול מלכות שמים עם הציבור, ואינו נחשב 
הפסק, שאינו מפסיק בדברים בטלים, ולכן בפסוקי דזמרה יפסיק ויקרא פסוק 
ראשון, אבל בברכות קריאת שמע שאסור להפסיק, לא יפסיק לקרוא פסוק ראשון 
של קריאת שמע עם הציבור. וכתב שהמדקדקים כשהיו עומדים בברכות קריאת 
שמע, והציבור היו קוראים קריאת שמע היו עוצמים עיניהם ומנגנים התיבות 
שהיו אומרים בניגון שהציבור מנגנים את קריאת שמע, כדי שיהיה נראה כאילו 

הם קוראים קריאת שמעקל. 


שאינו מהרהר הברכות. קטז. ועיין שם מה שכתב עוד בזה. קיז בזכרון שמואל (סי י לופ ד) 
כתב, שלכאורה משמע שגם בברכת המזון שייך הטעם 'שלא יהו כל העולם עוסקין בו והוא יושב 
בטל' שאם לא כן למה מהרהר את ברכת המזון, ומבאר שלפי שיטת הרמב"ם שבברכת המזון 
לכולי עלמא יוצאים בהרהור [עיין מה שהתבאר בזה לעיל] אין צריך לומר שברכת המזון נחשב 
דבר שהציבור עסוקין בו. | קית. וכתב עוד, על פי מה שביאר במשנה [והובאו דבריו לעיל] 
שמדובר בבעל קרי שיש לו מים לטבול, אלא שקורא עכשיו מפני שרוצה לקרוא עם הציבור, ואם 
כן המשנה מדברת במתפלל בציבור. ולפי זה מבאר מה שלכאורה תמוה, שבהוה אמינא שלא ידענו 
עדיין מסקנת הגמרא ששאני קריאת שמע שיש בה מלכות שמים, אם כן מדוע לא הצריכוהו להרהר 
גם ברכות קריאת שמע, אך לפי מה שהתבאר יש לומר, שקריאת שמע יכול לקרותה אפילו כמה 
פעמים ביום, ולכן הצריכוהו לקרותה עם הציבור, חוץ ממה שיהרהר אחר כך, אבל בברכות קריאת 
שמע שלא שייך לקרותה כמה פעמים ביום, ויקראה אחר כך בדיבור, לא הצריכו לקרותה עכשיו 
בהרהור. | קיט. הטור (ו"פ פיי פ) כתב בטעם הלכה זו, שהוא כדי 'שלא יהא נראה כאילו אינו 
רוצה לקבל עליו עול מלכות שמים עם חביריו'. | קכ. וכן פסק המשנה ברורה מס פ"ק י). וכתב 
(סק"י) שבאופנים שמפסיק לומר פסוק ראשון עם הציבור יאמר גם 'ברוך שם כבוד' וכו'. והב"ח 
(ד"ס קרפס) חולק על התרומת הדשן, וסובר שאף בברכות קריאת שמע יפסיק לקרוא עם הציבור 
פסוק ראשון, ומדקדק כן ממה שרבי אלעזר תירץ שבעל קרי מהרהר כדי 'שלא יהו כל העולם 
עוסקין בו והוא יושב בטל', ומנין שהוא יושב בטל, הרי אפשר שהוא עוסק בהלכות דרך ארץ, 
שמותר לעסוק בזה אף כשהוא בעל קרי כמבואר להלן (כנ), אלא כוונתו שלא יהא בטל מדבר 
שהציבור עוסקים בו שהוא קריאת שמע שחייבים בו מדאורייתא, ואם כן אף מי שאינו יושב בטל 
צריך לקרוא עם הציבור. | א. המלא הרועים (פופ' פס) הקשה, שאמנם מדויק מהמשנה שבעל קרי 
אינו מתפלל, אבל מנין שאינו עומד עם הצבור. ועוד, שהרי אסור לישב בד' אמות של המתפלל, 


ברכות כ: - כא. 


ביאורים סז 


ND 


מדוע לא הקשו מברכות קריאת שמע שהם גם דבר שהעבור עסוקין בו 


והרי תפלה דדבר שהצבור עפוקין בו ותנן וכו'. הקשו התוספות (לד"ס וסכי), 
מדוע הקשתה הגמרא מתפילה שמוזכרת רק במשנה הבאה, והלא באותו 
מקום של המשנה שהגמרא עסקה בו, 'בעל קרי מהרהר בלבו', מוזכר שאינו 
מברך לפניה ולאחריה, והגמרא יכלה להקשות, מדוע אינו מברך לפניה ולאחריה, 
והרי ברכות קריאת שמע הם דבר שהצבור עסוקים בו. ותירצו, שהגמרא העדיפה 
להקשות מתפילה, משום שבברכות קריאת שמע לא ניכר כל כך שהוא פורש 
מהצבור, כמו שניכר בתפילה, שבתפילה כל הצבור עומדים ומתפללים והוא 
אינו עומדא, ויותר ניכר שאינו משתתף עם הצבור, ואף על פי כן אינו צריך 
להרהר התפילה. 
בתופפות רבי יהודה חסיד (ל"ס הל) תירץ שלא הקשו מברכות קריאת שמע, 
כיון שעיקר הדבר שהצבור עסוקים בו הוא קריאת שמע, והברכות 
הם לצורך קריאת שמע, ואינו נראה שכל הצבור עסוקים והוא יושב בטל, שאף 
שאינו מברך ברכות קריאת שמע מכל מקום קורא קריאת שמע שהיא עיקר 
הדבר שהצבור עסוקים בו, ולכן הקשו רק מתפילה. 
השיטה מקובצת (ד"ס וסני) תירץ, שלא הקשו מברכות קריאת שמע, מפני שבהם 
יכול כל אחד לצאת ידי חובתו מהשליח צבור, ואינו ניכר שהוא יושב 
ובטל, שיתכן ששומע מהשליח ציבור, אבל קריאת שמע ותפילה אינו יכול לצאת 
מהשליח ציבורב, מפני שבקריאת שמע נאמר (לנמס ו ז) 'ושננתם' וכל אחד צריך 
לשנן בפיו, ותפילה היא 'בקשת רחמים' וכל אחד צריך לבקש רחמים על עצמו, 
ורק במה שאינו יכול לצאת מהשליח ציבור ואף על פי כן יושב ושותק, בזה 
נראה שיושב ובטל, ולכן הקשו רק מקריאת שמע ותפילהג. 


מדוע לא הקשו גם לרביגא מה בין קריאת שמע לתפילה 


שם. התוספות (שס) הקשו שבהוה אמינא שלא ידענו עדיין לחלק בין מצוה 
דאורייתא למצוה דרבנן, אם כן גם לרבינא יקשה מדוע המשנה חילקה 
בין קריאת שמע לתפילה, שהצריכה בעל קרי להרהר רק בקריאת שמע ולא 
בתפילה. ותירצו, שכבר בהוה אמינא ידעה הגמרא את החילוק שקריאת שמע 
דאורייתא ותפילה היא דרבנן, אלא שסברה שרק לשיטת רבינא יש לתרץ כן, 
כיון שלדבריו יוצא ידי חובתו במה שמהרהר, ולכן צריך להרהר מה שמחויב 
מן התורה כדי שיצא ידי חיובו שמן התורה, אבל לשיטת רב חסדא שאינו יוצא 
ידי חובתו במה שמהרהר, וקורא רק כדי שלא יהיו הצבור עסוקים והוא יושב 
בטל, סברה הגמרא שאין לחלק בין מצוה דאורייתא לדרבנן. 
והמצפה איתן והרש"ש (נפוס' עס) תירצו, שאפילו רבינא שסובר שהרהור כדבור 
מודה שבתפילה הרהור לאו כדבור, כמו שמבואר לעיל (₪.) שנלמד 
מחנה שנאמר בה (סמונ ' 6 יג) 'רק שפתיה נעות' שהמתפלל צריך שיחתוך 
בשפתיו, ולכן חילקה המשנה בין קריאת שמע לתפילה, שרק בקריאת שמע 
צריך להרהר מפני שבקריאת שמע יוצא ידי חובתו בהרהור, אבל בתפילה 
שהרהור בה לאו כדבור אינו צריך להרהרז. ומבאר המצפה איתן, שהתוספות 
לא תירצו כן מפני שסוברים שרק לענין לכתחילה נאמר שצריך שיחתוך בשפתיו. 


מדוע לא פירשו ש'לא יתחיל' הוי בדיבור, אבל הוא מהרהר התפילה 


הא לא אתחיל לא יתחיל. הקשו התוספות (ד"ס ס6), איך הוכיחה הגמרא 
ממשנה זו שבעל קרי אינו מהרהר התפילה, והלא יש לפרש שכוונת המשנה 
שבעל קרי לא יתחיל להתפלל 'בדבור', אבל 'בהרהור' יכול להתחיל ולהתפלל. 


ואם כן מסתמא גם הבעל קרי עומד אף שאינו מתפלל. | ב. מקור הדין שקריאת שמע ותפילה 
אין יוצאים משליח ציבור, הוא בירושלמי (פ"ג היג). ולהלכה פסק המשנה ברורה (ס" 65 פק"מ) שאפילו 
בקריאת שמע יוצא על ידי אחר שמכוון להוציאו. ולענין תפילה עיין טור ושלחן ערוך (פו"פ פיי 
מק5ד). ‏ ג. רע"א (ד"ס חמ) תירץ, שלכן לא הקשו מברכות קריאת שמע, מפני שיש לפרש המשנה 
כמו שפירשו בירושלמי [הובא לעיל (כ:) על דברי המשנה 'בעל קרי מהרהר בלבו'ן שבעל קרי 
מהרהר בלבו את ברכות קריאת שמע, ואינו מברך בפה את ברכות קריאת שמע, ולפי פירוש זה 
באמת מהרהר ברכות קריאת שמע. ואף שהתוספות לעיל (כ: דיס נענ) כתבו שבגמרא משמע שפירוש 
המשנה הוא שבעל קרי מהרהר את קריאת שמע, ואינו מברך ברכות קריאת שמע אפילו בהרהור, 
מכל מקום הגמרא לא יכלה להקשות, שהיה אפשר לתרץ שפירוש המשנה אינו כן, אלא כמו 
שפירשו בירושלמי שבעל קרי מהרהר הברכות. והמלא הרועים (פס) תירץ, שכיון שלרב חסדא אינו 
יוצא במה שמהרהר קריאת שמע, למה יברך ברכות קריאת שמע, והרי ברכות קריאת שמע הם 
כברכת המצוות [עיין שם שהוכיח שכן היא שיטת התוספות], ואם אינו מקיים המצוה אינו צריך 
לברך, ואף שמהרהר רק כדי שלא ישב בטל, אבל בדבר שאינו מחויב כלל אפילו מדרבנן אינו 
צריך להרהר אפילו מטעם שלא יהא יושב בטל. עוד תירץ, שאף אם הרהור כדבור ויוצא ידי 
חובתו במה שמהרהר קריאת שמע, מכל מקום לא שייך לברך, שאין מברכים על מצוה שבלב, 
כמו שכתבו הפוסקים שלכן אין מברכים על ביטול חמץ. והקשה על זה שיש לחלק שבביטול חמץ 
הוא בלב ממש, אבל קריאת שמע אף אם רק מהרהר את קריאת שמע, מכל מקום מהרהר כל 
אות ואות. ועוד, שאם כן אף כשקורא על ידי דבור לא יברך ברכות קריאת שמע כיון שיוצא 
בהרהור, כמו לענין ביטול חמץ שאף אם מבטל בפה אינו צריך לברך כיון שיוצא בביטול שבלב. 
ד. וכתב הזכרון שמואל (פ" ז פֿות 0 שצריך לומר שגם ברכות קריאת שמע הם כתפילה ואין יוצאים 
בהרהור, שאם לא כן עדיין יש להקשות מדוע בברכות קריאת שמע אינו מהרהר. ועיין שם עוד 


סח ילקוט 


ותירצו, שאם היה הדין שבעל קרי מהרהר התפילה היתה המשנה אומרת שבעל 
קרי יקצר בדבור, או יהרהר באריכות, וממה שלא אמרה כך, משמע שבעל קרי 
לא יתחיל להתפלל אפילו בהרהורה. והתוספות הרא"ש (ל"ס ס6) תירץ עוד, 
שמלשון המשנה, 'היה עומד בתפילה' שהוא לשון 'דיעבד', משמע שרק אם 
התחיל ממשיך את התפילה, אבל לכתחילה אינו מתחיל כלל אפילו בהרהור. 


האם יש בשמונה עשרה מלכות 
שאני תפלה דלית בה מלכות שמים. פירש רש"י (ד"ס לים), 'אין מלך העולם 


(ע: ד"ס 5מל) כתבו שמה שאומרים בשמונה עשרה 'אלהי אברהם' הוא כמו מלכות, 

שאברהם אבינו המליך את הקדוש ברוך הוא, ואם כן יש מלכות בשמונה עשרה. 

ותירץ, שלכן דייק רש"י וכתב, 'אין מלך העולם' שאף שיש מלכות בשמונה 
-- עשרה, אבל אין מוזכר בפירוש 'מלך העולם. 


מכאן קשה על הרמב"ם שסובר שתפילה חיובה מן התורה 


אלא קריאת שמע וברכת המזון דאורייתא ותפלה דרבנן. הרמב"ם (פפל 
סמלווח מפוס ס) סובר שתפילה היא מצות עשה של תורה, ומונה את התפילה 
במנין המצוות. והרמב"ן (סקגות פס) הקשה על דבריו מסוגייתנו, שמסקנת הגמרא, 
שהטעם שמהרהר רק את קריאת שמע ואת ברכת המזון ואינו מהרהר את 
התפילה, מפני שקריאת שמע וברכת המזון דאורייתא, ותפילה דרבנן, ומבואר 
שתפילה חיובה רק מדרבנן, ואיך כתב הרמב"ם שהיא מצות עשה של תורה. 
וכתב הרמב"ן, שיש לתרץ על פי דברי הרמב"ם בהלכות תפילה (פ"6 ס") 
שהחיוב מן התורה הוא רק שיתפלל בכל יום, אבל מנין התפלות שצריך להתפלל 
בכל יום, ונוסח התפילה, הם מדרבנן מתקנת עזרא. ולכן אמרו בגמרא שתפילה 
היא מדרבנן, שאפשר שכבר התפלל באותו יום איזה תפילה, ושוב חיוב שאר 
התפילות הוא מדרבנן, שמספר התפילות אינו מן התורה. אך הרמב"ן דחה תירוץ 
זה, מפני שהמשנה לא חילקה אם כבר התפלל באותו יום או לא התפלל, ומשמע 
שבעל קרי אינו מתפלל אפילו עמד כמה ימים בקריו ולא התפלל כלל, ומוכח 
שאף מי שלא התפלל כלל, חיובו הוא רק מדרבנן. 
הכסף משנה (מס) תירץ, שמה שאמרו שבעל קרי אינו מתפלל, היינו שאינו 
מתפלל את נוסח התפילה, אבל אומר תפילה קצרה לעצמו פעם אחת 
ביום, ויוצא ידי חובת תפילה מן התורה, ורק משאר נוסח התפילה שהוא 
מדרבנן, נפטר בעל קרי. עוד תירץ, שחכמים יכולים להפקיע ממנו מצות עשה 
בשב ואל תעשה, והפקיעו מבעל קרי את חובת התפילה. 
בשאגת אריה (ס" ל) הקשה על תירוץ הכסף משנה שבעל קרי אומר נוסח 
תפילה קצרה לעצמו, שאם כן היתה הגמרא צריכה לפרש שבעל קרי 
צריך להתפלל תפילה קצרה. ועוד, שאם עיקר התפילה היא מן התורה, היה 
צריך להתחייב להתפלל כל נוסח התפילה, ולא להסתפק במה שיתפלל תפילה 
קצרה לעצמו לצאת בה חובת תפילה מן התורה, שכמו שמצאנו [בספק קרא 
קריאת שמע, לשיטת שמואל שקריאת שמע דרבנן] שאם צריך להזכיר יציאת 
מצרים, ממילא חייבוהו בכל קריאת שמע, ולא די במה שמזכיר יציאת מצרים, 
וכמו בברכת המזון שהנוסח הוא מדרבנן, ואף על פי כן בעל קרי מברך כל 
ברכת המזון, כמו כן בתפילה אם עיקר התפלה היא מן התורה, היה צריך 
להתפלל כל התפילה, אף שהנוסח מדרבנן, ולא להסתפק בתפילה קצרה. 
ועל תירוצו השני של הכסף משנה שחכמים עקרו מהבעל קרי מצות עשה זו 
בשב ואל תעשה, הקשה, שבכל הסוגיא מבואר לא כך, אלא שבדבר 
שמחויב מדאורייתא, חייבו חכמים את הבעל קרי להרהר, ולא עקרו ממנו 
המצוה, ומשמע בגמרא שאם חיוב התפלה היה מן התורה היו חכמים מחייבים 
אותו להרהר בתפילה, ומזה שלא חייבוהו משמע שחיובה הוא מדרבנן. 
הצל"ח (ד"ס ספק) מיישב שיטת הרמב"ם, שהרי הוכחת הגמרא שבעל קרי אינו 
מתפלל היא מהמשנה להלן (כנ:) 'היה עומד בתפלה ונזכר שהוא בעל 
קרי וכו', ושם באמת חיוב התפילה הוא מדרבנן, שהרי לא נזכר שהוא בעל 
קרי עד שהיה באמצע התפילה, ולפני התפילה כבר קרא קריאת שמע וברכותיה, 
ויצא ידי חובת תפילה מן התורה, שהרבה בקשות אמר בברכות קריאת שמע, 
בברכה הראשונה, ובברכת 'אהבה רבה' שהיא מלאה בקשות ותחנונים, וכן 'צור 


מה שכתב בזה. | ה. שאפילו אם התחיל כבר להתפלל ונזכר שהוא בעל קרי, לא התירו לו 
להמשיך להרהר את כל הברכות באריכות, וכל שכן שלכתחילה אסור לו להתחיל להרהר את 
התפילה. תוספות הרא"ש (Eס). ‏ ו ראה עוד להלן בענין 'מכאן משמע שתפילה דרבנן' וכו' 
בשיטת הרמב"ם. | ז. וכן הוא ברמב"ן על התורה בפתיחה, 'עוד יש בידינו קבלה של אמת, כי 
כל התורה כולה שמותיו של הקדוש ברוך הוא', ועיין שם שהאריך בזה. וכפירוש המהרש"א הובא 
באבודרהם (פדר פפיטופ סול פער פניפי), ובפירוש החרדים לירושלמי (פ"ו ס"5 ד"ס כי). ובאבודרהם מפרש 
שהתורה שמותיו של הקדוש ברוך הוא, כי מלמדת את האדם כבוד שמו של הקדוש ברוך הוא. 
ח. הצל"ח (ד"ס מײן) מבאר הקושיא באריכות. ט. באבי עזרי (נכלכות פ"ד ס"נ 6ות כ) דחה ראייתו, 
שיש לומר שאף אם ברכת התורה מדאורייתא, מכל מקום בעל קרי אינו מחויב לברך ברכת התורה 
לפני שקורא קריאת שמע, שאף שבקריאת שמע מקיימים מצות תלמוד תורה כמבואר בנדרים (ט.) 


ברכות כא. 


ביאורים 


ישראל קומה בעזרת ישראל' וכו' היא תפילה ובקשה, ולכן אם לא התחיל 

להתפלל לא יתפלל, מפני שכבר יצא ידי חובתו של תורה, ונשאר לו חובה 

להתפלל רק מדרבנן. ואף בעל קרי שעדיין לא התחיל להתפלל כלל לא חייבוהו 

בתפילה, מפני שכשאוכל צריך לברך על המזון לאחריו, ובברכה שלישית שהיא 

ירחם נא' יש בקשות ותחנונים, ויוצא בזה ידי חובת תפילה של תורה, ולכן לא 
הצריכוהו להתפללי. 


איך לומדים מהפסוק 'כי שם ה' אקרא' שעריך לברך ברכת התורה 


מנין לברכת התורה לפניה מן התורה שנאמר 'כי שם ה' אקרא הבו גודל 
לאלהינו'. רש"י (ד"ס כי) מפרש, שלפני שמשה התחיל לומר שירת האזינו, 

אמר לישראל 'כי שם ה' אקרא' דהיינו שכשמשה יברך ברכת התורה לפני אמירת 
השירה, 'הבו גודל' וגו' שיענו אמן על הברכה. ובשיטה מקובצת (ד"ס פגן) מפרש 
כרש"י, והוסיף שמשמע שהפסוק 'כי שם ה' אקרא' וגו' מדבר בברכה על 
התורה, שבפסוק שלפני זה כתוב 'יערוף כמטר לקחי' (לניס 3 3) ו'לקחי' זה 

התורה. 

והמהרש"א "5 דיס ממן) כתב, שמצא כתוב ש'כי שם ה' אקרא' וגו' הכוונה 
על התורה, מפני שכל התורה היא שמותיו של הקדוש ברוך הואז, 

והפירוש של 'כי שם ה' אקרא' היינו שכשיקרא בתורה שהיא שמותיו של הקדוש 

בהוך הוא, ‏ 'הבו גודל לאלהינוי היינר שיפהכו בקכת התורה: 


האם ברכת התורה היא מעות עשה מן התורה 


שם. הרמב"ן (ספגות (ספר סמפוות כמות סעכת 6ותן סרכ ממפות עסס, מנוס טו) מוסיף על 
מנין הרמב"ם מצות עשה לברך על התורה לפניה, שהיא מצות עשה 
'שנצטוינו להודות לשמו יתברך בכל עת שנקרא בתורה, על הטובה הגדולה 
שעשה לנו בתתו תורתו אלינו והודיענו המעשים הרצויים לפניו שבהם ננחל 
חיי העולם הבא, וכאשר נצטוינו בברכה אחר כל אכילה נצטוינו בזו'. והוכיח 
שמצות ברכת התורה היא מן התורה מסוגייתנו שלמדה ברכת התורה מהפסוק 
'כי שם ה' אקרא'. והמגלת אסתר כתב, שהרמב"ם לא מנה ברכת התורה למצות 
עשה, מפני שסובר שהדרשה שדרשו מהפסוק 'כי שם ה' אקרא' היא אסמכתא 
בעלמא. אולם הקשה, מנין לו לרמב"ם שדרשה זו אסמכתא בעלמא, ואינה 
דרשה גמורה. 
והרמב"ן הקשה", שאין לומר שדרשה זו היא אסמכתא, שאם עיקר מימרא זו 
היא אסמכתא, צריך לומר שגם הקל וחומר שדרש רבי יוחנן על פי 
זה, שחיוב ברכת המזון לפניו הוא מן התורה קל וחומר מברכת התורה, הוא 
אסמכתא, ואיך הקשו על רבי יוחנן שמהמשנה 'בעל קרי מברך לאחריו ואינו 
מברך לפניו' משמע שברכת המזון לפניו היא מדרבנן, ונשארו בתיובתא, הרי 
גם לרבי יוחנן הוא רק מדרבנן, אלא מוכח שהיא דרשה גמורה, ומן התורה 
הייבים לבהף ברכת התורה: 
ותירץ הצל"ח (ל"ס מנין), שהרמב"ם לשיטתו שפסק (נככות פ" ס'ז) כרבינא (לעיג 
כ:) שהרהור כדבור, ומי שסובר שהרהור כדבור לא יכול לסבור שברכת 
התורה היא מן התורה, שהרי במשנה מבואר שבעל קרי מהרהר בלבו את קריאת 
שמע, וסתם בעל קרי מקרה לילה הוא, ועדיין לא בירך ברכת התורה, ומדוע 
לא הצריכה המשנה שהבעל קרי יברך ברכות התורה [בהרהור], והרי כשהוא 
מהרהר קריאת שמע בלבו, הרי הוא כקורא בתורה, כיון שהרהור כדיבור דמי, 
ואם ברכת התורה מן התורה, למה אינו מהרהר ברכת התורה, אלא ודאי שרבינא 
סובר שברכת התורה היא מדרבנן, ולכן לא הצריכוהו להרהר ברכת התורה?, 
ומה שהגמרא דרשה מהפסוק שחייבים לברך ברכת התורה, היא רק לשיטת רב 
חסדא שהרהור לאו כדבור, שלדבריו לא מוכח מהמשנה שברכת התורה דרבנן, 
שבמה שמהרהר בקריאת שמע אינו כקורא בתורה, ולא התחייב בברכת התורה, 
ולכן לא אמרה המשנה שיברך ברכות התורה'. 


יש אומרים שברכת התורה נכללת במעות תלמוד תורה ולכן לא מנאה הרמב"ם 


הקרית ספר (פפיס פי"נ) מבאר, שגם הרמב"ם סובר שחיוב ברכת התורה הוא 
מדאורייתא, והטעם שלא מנאה במנין המצוות, משום שהיא חלק 
ממצות תלמוד תורה, שבמצות תלמוד תורה נכלל גם שצריך לברך על התורה. 


מכל מקום הרי בעל קרי אסור בדברי תורה, וכשקורא קריאת שמע צריך לכוון שאינו רוצה לקיים 
בזה מצות תלמוד תורה, וגם למאן דאמר מצוות אינן צריכות כוונה, כשמכוון במפורש לא לקיים 
את המצוה אינו מקיים, ולכן אינו צריך לברך ברכת התורה על מה שקורא קריאת שמע. : לעיל 
(כ) [בענין 'האם מברכים ברכת התורה על הרהור'] הובאו דברי השאגת אריה, שגם כתב כמו 
הצל"ח. ועיין שם מה שהתבאר עוד בזה. וכתב עוד, שמי שסובר שחיוב ברכת התורה אינו מן 
התורה, ידרוש מהפסוק 'כי שם ה' אקרא' וגו' שצריך לזמן בשלשה, כמו שהובא להלן (מס), או 
שידרוש הפסוק לדרשה אחרת, ולא לברכת התורה. ובאבי עזרי [הובא להלן בסמוך] כתב ששיטה 
זו דורשת מהפסוק שבמקדש כשהיו שומעים שם המפורש היו אומרים 'ברוך שם כבוד מלכותו 
לעולם ועד' כמו שדרשו ביומא (). וכתב עוד, שיש לומר שאף אס נלמד מהפסוק 'כי שם ה' 
אקרא' לברכת התורה, היינו שאם מברכים ברכה זו לא הוה ברכה לבטלה, אבל אין כאן ציווי 


ילקוט 


ולדבריו לא קשה על הרמב"ם מסוגייתנו, שגם לדבריו חיוב ברכת התורה נלמד 
מהפסוק, ומה שלא מנאה למצוה בפני עצמה מפני שנכלל במצות תלמוד תורה. 
אמנם הרמב"ן כתב, שאין לומר שברכת התורה אינה מצוה בפני עצמה אלא 

נכללת במצות תלמוד תורה, שהרי סיפור יציאת מצרים נמנית למצוה 
בפני עצמה ואינה נמנית בכלל מצות אכילת פסח, וכן מצות מקרא ביכורים 
אינה נכללת במצות ביכורים, אלא נמנית למצוה בפני עצמה, וכמו כן יש למנות 

ברכת התורה למצוה בפני עצמה, ולא לכוללה במצות תלמוד תורה. 

וכתב האבי עזרי (כככות פ"ד ס"כ פופ ג) שיש לדחות הראיה מסיפור יציאת מצרים 

וביכורים, משום שמצות סיפור יצִיאת מצרים יכולה להתקיים גם כשאין 
קרבן פסח, ולכן אינה מצוה בפני עצמה, מה שאין כן ברכת התורה מתקיימת 
רק כשלומדים תורה, ולכן נכללת היא בתלמוד תורה. ומה שמצאנו שמקרא 
ביכורים היא מצוה בפני עצמה, ואינה נכללת במצות ביכורים, שאף שאין קריאת 
ביכורים בלא הבאת ביכורים, מכל מקום אין הקריאה דין בהבאת הביכורים, 
אלא שבשעה שמביא ביכורים צריך לקרוא, אבל בברכת התורה צורת קיום 
תלמוד תורה הוא על ידי ברכה, שהרי מברכים על המצוה של תלמוד תורה, 

ולכן אינם נמנים לשתי מצוות. 

אמנם כתב, שאין לומר שהרמב"ם כלל מצות ברכת התורה במצות תלמוד תורה 

ומפני זה לא מנאה למצוה בפני עצמה, שהרי שיטת הרמב"ם שמצות 
ברכת התורה היא מדרבנן, שכתב (שס פי" סט"ו) שאם הוא מסופק אם בירך 
ברכת המצוות אינו חוזר ומברך חוץ מברכת המזון, ולא הוציא מכלל זה את 
ברכת התורה, ומשמע שגם בברכת התורה אינו חוזר ומברך מספק, ומבואר 

שלשיטתו ברכת התורה דרבנן'*. 


הפסוק 'כי שם ה' אקרא' וגו' נדרש לדברים אחרים ואיך דרשו פסוק זה לברכת 
התורה 


הפרי חדש (טו"פ סי מז פק"6) האריך להוכיח שברכת התורה חיובה מן התורה'', 
וכתב, שאף שלהלן (מס.) דרשו מהפסוק 'כי שם ה' אקרא' וגו' שצריך 
לברך ברכת הזימון, ואיך למדו מפסוק זה שצריך לברך ברכת התורה, יש לומר 
שמה שדרשו זאת לברכת הזימון זה אסמכתא בעלמא, ועיקר הפסוק נדרש 
לברכת התורה. עוד תירץ, שאת ברכת הזימון לומדים מהפסוק (תסניס כל ד) 'גדלו 
לה' אתי' כמו שדרש שם רב אסי, וכן בברייתא (סן מפ:) לומד רבי את ברכת 
הזימון מ'גדלו לה' אתיי. 
ובאבי עזרי (נלכות פ"ד ס"כ פות כ) הקשה על השיטות שחיוב ברכת התורה 
מדאורייתא, והרי מהפסוק 'כי שם ה' אקרא' וגו' נלמד (יופ6 מ.) שכשהיו 
שומעים שם המפורש במקדש היו אומרים 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד', 
ונראה שהוא חיוב מדאורייתא, ואם כן איך לומדים מפסוק זה שברכת התורה 
חיובה מדאורייתא. 


מדוע שני הקיו שדרש רבי יוחנן אינם סותרים אחד את השני 


אמר ר' יוחנן קמדנו פהכת התורה לאחריה מן ברכת המזון מקל וחוטר 

וברכת המזון לפניה מן ברכת התורה מקל וחומר. הקשה הפני יהושע 
(ל"ס ממר כ"י), ששני הק"ו שדרש רבי יוחנן סותרים אחד את השני, שלאחר 
שלמד מקל וחומר שתורה טעונה ברכה גם לאחריה, שוב אין לדרוש לחייב 


₪ 


וחומר מה תורה שאין מפורש בפסוק שטעונה ברכה לאחריה", מכל מקום 
טעונה ברכה לפניה, ברכת המזון שמפורש בפסוק שטעונה ברכה לאחריה, אינו 
דין שטעונה ברכה לפניה, שמצאנו בקידושין (טו:) [ובתוספות שם (ל"ס פמס] 
שאפילו דבר שנלמד מדרשה, אף על פי כן יש לדרוש בקל וחומר כאילו אינו 
נוהג בו דבר זה, כיון שאינו מפורש בפסוק. 

עוד תירץ, שמתחילה למדו מה מזון שאין טעון לפניו אפילו ברכה אחת טעון 

לאחריו שלש ברכות, תורה שטעונה לפניה ברכה אחת'" אינו דין שטעונה 
לאחריה ברכה אחת, שכיון שהקל וחומר הוא מתורה שטעונה ברכה לפניה, אם 
כן דיו לבא מן הדין להיות כנדון, מה לפניה ברכה אחת, הוא הדין לאחריה 
מחויב רק בברכה אחת, ואחר כך למדו ברכת המזון לפניה מתורה, שמה תורה 


לברך ברכה זו, שבפסוק לא מוזכר ציווי לברך. | יא.ומבאר שהרמב"ם סובר שאף שלמדו את 
זה בגמרא מהפסוק 'כי שם ה' אקרא' וגו', אין זה מצות עשה, שהפסוק הוא סיפור דברים שמשה 
אמר לישראל שלפני שיאמר להם השירה יברך והם יענו אמן [וכמו שפירש רש"י (ד"ס ס)], ואינו 
מצות עשה, כיון שלא נאמר בצורת ציווי. ולומדים מזה רק שברכת התורה נחשבת ברכה ואינה 
ברכה לשוא. ורבי יוחנן למד מזה קל וחומר לברכת המזון לפניה, שמה ברכת התורה לאחריה 
שהיא ברכת שוא, לפניה אינה ברכת שוא, ברכת המזון שלאחריה אינה ברכת שוא, ודאי שלפניה 
נחשבת ברכה ויהיה מחויב בה. והוכיח שאינה מצות עשה, שאם נחשבת למצות עשה, אם כן 
לפירוש רש"י שפירש שמשה אמר לישראל שכשיברך יענו הם אמן, צריך להיות שגם עניית אמן 
תהיה מצות עשה מן התורה, ולא מצאנו כן, ומוכח שהוא סיפור דברים ולא מצוה. יב. עיין 
שם שהביא שיטות הראשונים בזה. | יג. וכן מדויק ברש"י (ליס פפט) שכתב 'כלומר שלא מצינו 
לו מקרא מפורש לברך לפניו', ונראה שכוונתו לבאר שאף שכבר נלמד מקל וחומר שמזון טעון 


ברכות כא. 


ביאורים סט 


שאינה טעונה לאחריה 'שלש ברכות' כמו ברכת המזון אלא ברכה אחת מברך 

לפניה, מזון שטעון לאחריו 'שלש ברכות', אינו דין שיהיה טעון לפניו ברכה 

אחת כמו תורה, ולפי זה, אף שלמדנו שמברכים על התורה לאחריה, עדיין יש 
ללמוד בקל וחומר ממה שאין צריך לברך לאחריה שלש ברכות. 


מתי יברכו 'לאחריה' בתורה 


שם. הקשה הפני יחושע ‏ טס), איך שייך לברך ברכה לאחריה על התורה, והרי 

ביחיד שעוסק בתורה לא שייך 'לאחריה', שכל הזמן הוא מחויב ללמוד, 
שנאמר (יסופע 5 ת) 'והגית בו יומם ולילה' ותורה היא מהדברים שאין להם שיעור 
(פפס פ"b‏ מ"6), ואין לומר שהכוונה לאחר שגמרו לקרוא בתורה בצבור, שקריאת 
התורה בצבור אינה מן התורה, אלא מתקנת עזרא, ולא שייך לומר שהתורה 
חייבה ברכה על זה. ותירץ, שמה שאמרו שצריך לברך על התורה 'לאחריה', 
היינו כגון שהסיח דעתו מללמוד, כדי לילך לעסקיו או לישן. אמנם האבודרהם 
(תפינות סול שער ט(יטי) כתב, שמה שאמרו שמברכים על תורה לאחריה, היינו בצבור, 

שמברכים אחרי קריאת התורה. 


מדוע אין מברכים ברכת התורה לאחריה 


שם. הרשב"א (טו"ת, פ"ז סי" פקע) נשאל מדוע אין מברכים על התורה לאחריה. 
והשיב שאין מברכים על המצוות לאחריהם, כמו שמבואר בנדהטי (ש:)ז. 
ואין להקשות ממה שמברכים אחרי קריאת התורה בציבור, משום שקריאת 
התורה בציבור היא תקנת משה ועזרא, ועל התקנות מברכים לפניהם ולאחריהם, 
כמו שמצאנו בהלל ומגילה. והבית יוםף (פו"פ סי" מו ס"ו ד"ס כפוג) כתב, שנראה 
לו שאפילו אם היה הדין שצריכים לברך אחר המצוות, מכל מקום לא היו 
מברכים אחרי תלמוד תורה, כיון שמצות הגיית התורה היא כל היום, ואין שעה 
שנפטר ממנה, ולא שייך לברך אחריה. 
והלבוש (פס ס"ו) כתב, שהטעם שתקנו שני ברכות על התורה, גם ברכת 'לעסוק 
בדברי תורה' וגם 'אשר בחר בנו', כי ברכה אחת היא ברכה אחרונה 
על הלימוד של אתמול, וברכה אחת על הלימוד שילמד היום. שאף שאין 
מברכים על המצוות לאחריהם, אבל כיון שבקריאת התורה מברכים לפניה 
ולאחריה, תקנו נגדם גם בברכת התורה שתי ברכות, ולא שייך לברך ממש אחרי 
הלימוד, כי כל היום מחויב ללמוד, ואף על מיטתו צריך להגות בתורה עד 
שישקע בשינה, לכן למחרת מברך על הלימוד של אתמול. 


מדוע לא אמרו כל זה אכניס בקל וחומר מה למזון שאף שנהנה אין טעון ברכה 
לפניו וכו' 


איכא למיפרך מה למזון שכן נהנה ומה לתורה שכן חיי עולם. הקשה 

הפני יהושע (ד"ס דסיכ)), הרי מה שנהנה מהמזון לא הועיל לחייב במזון 
לברך לפניו, ומשמע שאין מתחשבים עם סברא זו, ואם כן עדיין יש להכניס 
את כל זה לקל וחומר, ומה מזון שאין טעון ברכה לפניו אף שנהנה, טעון 
ברכה לאחריו, תורה שטעונה ברכה לפניה אף שלא נהנה, אינו דין שטעונה 
ברכה לאחריה. וכמו כן יש לעשות קל וחומר מה תורה שאינה טעונה ברכה 
לאחריה אף על גב שהיא חיי עולם, טעונה ברכה לפניה, מזון שטעון ברכה 
לאחריו כל שכן שטעון לפניו [כמו שכתבו התוספות בקידושין (ה. ל"ס עכן) שכל 
פירכא שאינה ממה שכתוב בתורה אלא מסברא יכולים להכניס אותה פירכא 
בקל וחומר]. ותירץ, שהטעם שלא הועיל מה שנהנה לחייב במזון בברכה לפניו, 
מפני שהסברא 'שכן נהנה' איננה סיבה לברך לפני המזון, אלא לברכה של 
לאחריו, כיון שרק 'לאחרי' המזון כבר נהנה מהמזון, ויש לפרוך שרק היכן 
שנהנה יש ברכה לאחריו, ולא בתורה, ואין להקשות ממה שלא הועילה סברא 
זו לחייב ברכה על המזון לפניו, מפני שכל שעדיין לא נהנה אין שייך סברא 
זו. וכן בברכת התורה לא שייך הפירכא 'שכן חיי עולם' אלא לפניה, שהולך 
לעסוק בחיי עולם, אבל לאחריה שפוסק מחיי עולם, לא שייך לומר 'שכן חיי 
עולם' שהרי הוא פוסק מללמוד תורה, ולכן אין ללמוד ברכת המזון לפניו, 
מתורה שמחויבת בברכה לפניה, שכן תורה היא חיי עולם, ומה שסברא זו לא 
הועילה לתורה לחייבה בברכה לאחריה, מפני שסברא זו היא טעם רק לברכה 

של לפניה". 


ברכה לפניו, מכל מקום אינו מפורש בפסוק, וכמו שכתב הפני יהושע. אמנם השפתי חכמים (כבע"י 
פס) מבאר, שכוונת רש"י לבאר שאף שמזון טעון לפניו ברכה, שנלמד מסברא ש'אסור לו לאדם 
שיהנה מהעולם הזה בלא ברכה' (טץ ₪) מכל מקום אינו מפורש בפסוק. | יד. שמן התורה אינו 
מחויב על לברך התורה יותר מברכה אחת. טו. וכן מבואר להלן (מד). | טז. ואף למה שמבואר 
שם שבני ארץ ישראל היו מברכים ברכה אחר סילוק התפילין, לא היו מברכים כן אחר שאר 
מצוות, שהם סוברים שלילה לאו זמן תפילין, וסוברים שהפסוק (פמות יג ) 'ושמרת את החקה הזאת 
למועדה מימים ימימה' בא לומר שישמרו שיניחו רק בימים, וכשמסלקים בלילה מקיימים את ציווי 
הפסוק הנ"ל, ולכן היו מברכים כשמסלקים התפילין 'לשמור חוקיו' דהיינו ששמרו החוקה הנ"ל. 
על פי דברי הרשב"א טו"פ, מ" סי מקמ, נסען מד: ד"ס ו(נט). = = יז. וכדבריו מבואר בשיטה מקובצת (ז"ס 
%) שסברת 'שכן נהנה' היא סברא לברך לאחריו, וסברת שכן חיי עולם היא סברא לברך לפני 
הלימוד. ולהלן בסמוך מובא מה שביאר בזה האבני נזר. 


ע ילקום 


וכי רק מהמזון הוא נהנה ומהתורה אינו נהנה 


שם. האנלי טל (סקדעס) כתב, שהשמחה וההנאה שמתענגים בלימוד התורה הוא 
מכלל מצות תלמוד תורה, ומבאר בזה מדוע הרמב"ם (פמול ורס פ"ג ס"ס, 
פסונס פ"י ס"ה) כתב לענין תלמוד תורה, שיש לעסוק בתורה שלא לשמה, לפי 
שמתוך שלא לשמה בא לשמה, ולענין מצוות לא הזכיר שיעסוק במצוות שלא 
לשמה שמתוך שלא לשמה בא לשמה, והרי המקור לזה בפסחים ((:), ושם אמרו 
כן גם לענין המצוות. אבל לפי הנ"ל, יש לומר שרק בתורה יעסוק אפילו שלא 
לשמה ולא בשאר מצוות, משום שמה שאמרו שיעסוק במצוות אפילו שלא 
לשמה הוא רק למאן דאמר מצוות אינן צריכות כוונה, אבל אם מצוות צריכות 
כוונה, אם כן כשעוסק שלא לשמה אינו מקיים המצוה, ובזה לא אמרו שיעסוק 
שלא לשמה, ומה שעוסק שלא לשמה, לא יביאנו לעשות לשמה'"". ולכן בכל 
המצוות לא הביא הרמב"ם שיעסוק שלא לשמה לפי שהרמב"ם פוסק שמצוות 
צריכות כוונה, אבל בתורה הביא הרמב"ם, שיעסוק בה שלא לשמה, מפני 
שבמצוה שנהנה בה, הדין שיוצא ידי חובתו אף אם לא התכוין לשם מצוה 
[כמו שכתב הר"ן (על סלי"ף, ר"ס כפ. ד"ס גרסי')], ולכן בתלמוד תורה מקיים מצוה 
אף שאין מתכוין, כיון שמצוה להנות מדברי תורה, והרי נהנה". 
ובאבני נזר (פֿו"פ סי פ) נשאל על מה שכתב בהקדמתו לאגלי טל, מדברי הגמרא 
בסוגיין 'איכא למיפרך מה למזון שכן נהנה' ומשמע שרק במזון נהנה' 
ולא בתורה. ותירץ על פי מה שביאר באגלי טל (טופן ס"ק סג ות 3), שברכת 
המזון מברכים על הנאת מעיו אבל הנאת גרונו כבר אינה קיימת בשעה שמברך 
ברכת המזון, אבל באיסורי אכילה, האיסור הוא על הנאת גרונו, וכן ההנאה 
מתלמוד תורה, הוא רק בשעה שלומד, ולכן אמרו בגמרא 'מה למזון שכן נהנה' 
כיון שרק במזון שייך לברך לאחריו כיון שיש לו הנאת מעיו, אבל בתורה לאחר 
גמר הלימוד לא נשאר לו הנאת מעיו, ולא שייך לברך לאחריה. 
ולפי זה מבאר מדוע לא אמרה הגמרא כל זה אכניס בקל וחומר [כמו שהובא 
לעיל קושיית הפני יהושען, משום שלענין ברכה שלפניו, תורה עדיפה 
ממזון, שבתורה גם נהנה והיא גם חיי עולם, ואין ללמוד מזון מתורה לברכה 
שלפניה. ובברכה שלאחריה, לא שייך ללמוד תורה ממזון, שרק במזון שייך 
ברכה שלאחריה, כיון שנהנה הנאת מעיו לאחר גמר האכילה. 


מדוע לא תירעו שרבי יוחנן סובר כמו התנא להלן שאינו סובר הפירכא 'שכן נהנה' 


Reza אוב‎ 


תיובתא. הקשה הפני יהושע (ל"ס תיונת), מדוע לא תירצה הגמרא שרבי יוחנן 

סובר כמו התנא (לסנן מפ:) בברייתא שסובר שמזון טעון ברכה לפניו 
מקל וחומר, אם כששבע מברך, כשרעב לא כל שכן, והתנא ההוא אינו סובר 
הפירכא 'שכן נהנה'. ותירץ, שאין לומר שרבי יוחנן סובר כתנא זה, שאם כן 
מדוע הוצרך רבי יוחנן ללמוד ברכת המזון לפניו בקל וחומר מברכת התורה, 
ולא למד מהקל וחומר כששבע מברך כשרעב לא כל שכן, אלא על כרחך שרבי 


= יוחנן סובר שאין זה קל וחומר, משום שיש לפרוך מה לאחריו שכן נהנה, ואם 


כן מאותו טעם יש לפרוך את הקל וחומר של רבי יוחנן, שאין ללמוד תורה 
ממזון, שמה למזון שכן נהנה. 
אמנם השיטה מקובצת (קס ד"ס קל ומומכ) כתב, שאין כוונת התנא ללמוד שמזון 
טעון ברכה לפניו מן התורה מקל וחומר, שהרי יש לפרוך כמו שהפריכו 
בסוגיין מה לברכת המזון שכן נהנה, אלא הוא מדרבנן בעלמא, ולפי זה מיושב 
קושיית הפני יהושע שבאמת אין שום תנא שאינו סובר את הפירכא 'שכן נהנה'. 
אולם מדברי הרשב"א (עס ד"ס 60) מבואר שהתנא שלמד ברכת המזון לפניו מקל 
וחומר, סובר שהוא קל וחומר גמור מן התורה [אלא שאין הלכה כמותו] וכדברי 
הפני יהושע. 


'ספק קרא קריאת שמע' האם ידוע לו אם אמר 'אמת ויעיב' 


פפק קרא קריאת שמע ספק לא קרא אינו חוזר וקוראי. הקשה הרשב"א 

(ד"ס מסי), באיזה אופן מדובר הדין 'ספק קרא קריאת שמע', אם יודע שאמר 
'אמת ויציב', אם כן ודאי שקרא קריאת שמע, שהרי אמת ויציב היא אחרי 
קריאת שמע, ו'סרכיה נקט ואתי' (עי? ט.)<א, ואם אינו יודע אם אמר 'אמת 


יח. עיין שם שהוכיח דבר זה. יט. והביא דברי הט"ז (י"ד סי רכ פ"ק מג), שאף שהמודר הנאה 
מדבר יכול לקיים בו מצוה, לפי שמצוות לאו להנות נתנו, מכל מקום בתלמוד תורה שמשמח 
הלב יש לו הנאה ואסור להנות בתורה מדבר שהוא מודר הנאה ממנו, ולכן אסור ללמוד מספר 
שהוא מודר הנאה ממנו. ‏ כ. לחל] [בענין 'ביאור החילוק בין ספק קרא קריאת שמע לבין 
טועה באמצע קריאת שמע'] הובאו דברי תלמידי רבינו יונה שביארו לשיטת שמואל שאין צריך 
לחזור מספק, מדוע בטעה בקריאת שמע חוזר למקום שלא טעה [לתחילת הפרק] ולא מקילים 
מספק. ‏ כא. שלשונו של אדם מורגל לומר קודם ויאמר ואחר כך אמת ויציב, ואם אמר אמת 
ויציב אמר כבר ויאמר. ‏ כב. ומשמע מדבריו שחוזר ואומר אמת ויציב, כיון שמסופק גם 
באמת ויציב. וצריך עיון מדוע אינו חוזר וקורא קריאת שמע, שהרי יש בה תרתי, גם קבלת 
עול מלכות שמים וגם זכירת יציאת מצרים, וכמו שאמרו בגמרא לגבי בעל קרי, וכקושיית 
התוספות (ד"ס פפקו. והתוספות (ד"ס ספק) בתירוצם הראשון תירצו שכיון שיתכן שקרא קריאת שמע 
ולא אמר אמת ויציב, עדיף שיאמר אמת ויציב שיתכן שעכשיו יתקן הכל, אך קשה שהרשב"א 
להלן לא הביא תירוץ זה על קושיית התוספות, והביא רק את התירוץ השני, ולדבריו קשה כנ"ל. 
כג. ופרשת "ויאמר' נכללת ב'אמת ויציב', כך מפרש הרשב"א, וכפירוש השני שהובא להלן. 


ברכות כא. 


ביאורים 


ויציב', אם כן זהו הדין שאמרו אחרי זה 'ספק אמר אמת ויציב', שחוזר ואומר 
'אמת ויציב'. ותירץ, שמדובר שמסופק בשניהם גם אם קרא קריאת שמע וגם 
אם אמר אמת ויציב, ו'ספק קרא קריאת שמע' פירושו שאפשר שלא קרא קריאת 
שמע ולא אמר אמת ויציב, אינו חוזר וקורא קריאת שמעכב, והדין השני הוא, 
כשספק לו רק אם אמר 'אמת ויציב', אף שברור לו שקרא קריאת שמע, שחוזר 
ואומר 'אמת ויציביכג. 

והצל"ח (נפוס' ד"ס ספק) כתבכד, שמה שאמרו 'ספק קרא קריאת שמע' מדובר 

שודאי לא אמר אמת ויציב, ולכן אף שיקרא קריאת שמע עדיין יהיה 
צריך לומר גם אמת ויציב, שאף אם קרא קריאת שמע מחויב מדרבנן לברך 
לאחריה, וכיון שסופו לומר אמת ויציב ויצא בזה ידי הזכרת יציאת מצרים, לכך 

אינו חוזר וקורא קריאת שמע. 


ביאור אופן הספק אם אמר אמת ויעים 


פפק אמר אמת ויציב ספק לא אמר חוזר ואומר אמת ויציביה. הקשו 

התוספות (ד"ס ספק), שעל כרחך צריך לומר שהוא גם מסופק אם קרא 
קריאת שמע, שאם ודאי קרא קריאת שמע, שוב אמת ויציב אינה דאורייתא, 
שכבר קיים מצות הזכרת יציאת מצרים בפרשת ויאמר, ואם כן מדוע חוזר ואומר 
אמת ויציב, הרי עדיף שיקרא קריאת שמע שיש בה גם מלכות שמים וגם הזכרת 
יציאת מצרים, וכמו שאמרה הגמרא שלכן בעל קרי קורא קריאת שמע ואינו 
אומר אמת ויציב, 'דאית בה תרתי'. ותירץ ר"י, שמה שאמרו בגמרא ד'קריאת 
שמע עדיפא משום דאית בה תרתי', זהו דווקא במי שודאי לא קרא קריאת 
שמע ולא אמר אמת ויציב, אבל מי שמסופק בשניהם, עדיף שיאמר אמת ויציב, 
משום שאפשר שקרא קריאת שמע ועדיין לא אמר אמת ויציב, ובמה שיברך 
אמת ויציב יתקן הכל, אבל אם יקרא קריאת שמע יתכן שלא יתקן כלום, שהרי 

אפשר שכבר קרא קריאת שמע. 

עוד תירצו התוספות בשם ה"ר שמעון, שמדובר שיודע שקרא קריאת שמע, 

ואף על פי כן אמת ויציב דאורייתא, שמה שאמרו כאן 'קריאת שמע' 
הכוונה לשתי הפרשיות הראשונות, ומה שאמרו שיש לו ספק אם אמר אמת 
ויציב פירושו שיש לו ספק אם אמר פרשת 'ויאמר' ו'אמת ויציב', שאמת ויציב 
הכוונה למצות זכירת יציאת מצרים שהיא כוללת את פרשת ויאמר וברכת אמת 
ויציב, ולכן, אף שקרא שתי פרשיות הראשונות של קריאת שמע, עדיין חייב 

מדאורייתא להזכיר יציאת מצריםי. 


משא ומתן בתירוץ ר"י 


הקשה השאגת אריה (פי" י), לתירוץ ר"י שמסופק גם אם קרא קריאת שמע, אם 
כן מדוע רב יהודה חילק דבריו כאילו הם שני דינים נפרדים, דין אחד 

ספק קרא קריאת שמע, ודין שני ספק אם אמר אמת ויציב, והלא הוא מסופק 
אם אמר את שניהם וצריך לחזור לאמת ויציב ולא לקריאת שמע, ואם כן היה 
צריך רב יהודה לומר ספק קרא קריאת שמע ואמר אמת ויציב, ספק לא קרא 
קריאת שמע ואמר אמת ויציב, אינו חוזר לקריאת שמע, וחוזר לאמת ויציביז. 
ותירצו המגן נבורים (סי" סו סנטי סגכוריס סק"כ) והגהות ר"ש טויבש (נקוק' Eס),‏ שלכן 
נקט רב יהודה הדין של ספק קרא קריאת שמע לחוד, משום שר' אלעזר 

חולק על דין זה של ספק קרא קריאת שמע, ואומר שספק קרא קריאת שמע 
צריך לחזור, לכן כתבו את זה בדין נפרד והביאה הגמרא שיש מחלוקת בדין 
זה. ועוד, שמצאנו הרבה פעמים בש"ס שמפרידים לשני דינים אף שיכלו לכלול 

בדין אחדכ". 

עוד הקשה השאגת אריה, שלפי פירוש ר"י אין הטעם מפני שקריאת שמע 
דרבנן ואמת ויציב דאורייתא, כיון שאם לא קרא קריאת שמע ולא אמר 
אמת ויציב גם קריאת שמע דאורייתא, שהרי יש בה הזכרת יציאת מצרים, אלא 
עיקר הטעם משום שבאמת ויציב מתקן הכל, ובקריאת שמע אינו מתקן הכל, 
והעיקר חסר מן הספר, שרב יהודה לא הזכיר כלל טעם זה אלא שקריאת שמע 
דרבנן ואמת ויציב דאורייתא. ותירץ הר"ש טויבש, שאם קריאת שמע היה 
דאורייתא ודאי שהיה צריך לחזור ולקרוא קריאת שמע ולא לומר אמת ויציב, 


כד. הוא כתב כן על מה שהקשה שכיון שספק לו אם צריך לקרוא את שמע וגם לברך אמת 
ויציב, מדוע שלא יקרא קריאת שמע דאית בה תרתי. | כה. כתב המאירי (ד"ס קפק), שאם אמר 
ויאמר ומסופק אם אמר אמת ויציב אינו חוזר לאמת ויציב, כיון שכבר יצא הזכרת יציאת מצרים 
בפרשת ויאמר. אך אם ודאי שלא אמר אמת ויציב, אף אם אמר ויאמר, צריך לומר אמת ויציב, 
שהרי חכמים תקנו לומר אמת ויציב, ויש אומרים שאינו חוזר ואומר אמת ויציב, אף שודאי לא 
אמר אמת ויציב, כיון שאמת ויציב היא כברכת המצוות, ואין מברכה אלא בשעת המצוה, דהיינו 
בשעה שמזכיר יציאת מצרים, אבל אחרי שהזכיר יציאת מצרים, שוב אין מברך ברכת אמת 
ויציב. והמאירי דחה שיטה זו, שברכות קריאת שמע, אינם ממש כברכת המצוות, שעיקרם בפני 
עצמן נתקנו, ולא כברכת המצוות שנתקנו על המצוות. | כו. ולחלן בענין 'ביאור השאגת אריה 
באופן הספק על אמת ויציב' הובא ביאור נוסף באופן הספק בשם השאגת אריה. ‏ כז ואין 
לומר שלכן הפרידו רב יהודה לשני דינים להשמיע שאם מסופק מקריאת שמע לבד אינו צריך 
לחזור, שהוא פשיטא שאם כשהוא מסופק בשני הדברים אינו חוזר לקריאת שמע, כל שכן שאם 
מסופק מקריאת שמע לבד אינו חוזר לקריאת שמע. כח. ועיין בהגהות ר"ש טויבש מה שתירץ 
עוד. 


ילקוט 


ואף ששמא לא יתקן הכל, כי מספק חייב לחזור ולקרוא את מה שמחויב 
.. מדאורייתא, ושוב לא יהיה אמת ויציב דאורייתא, כיון שהזכיר יציאת מצרים, ורק 
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לכן חוזר ואומר אמת ויציב ולא קריאת שמע, כי אפשר שעל ידי זה יתקן הכל, 
ואם כן עיקר הטעם משום שקריאת שמע דרבנן, ואמת ויציב דאורייתאלט. 


לפי התירוץ השני של תוספות האם חוזר גם ל'ויאמר' וגם ל'אמת ויעיב' 


הקשה השאגת אריה (פס) על תירוצו השני של תוספות שהכוונה באמת ויציב 
לויאמר ואמת ויציב יחדיו, אם כן מה כוונת רב יהודה שחוזר ומברך 

אמת ויציב, אם נפרש שחוזר ואומר גם 'ויאמר' וגם 'אמת ויציב', קשה, כיון 
שיוצא מן התורה הזכרת יציאת מצרים ב'ויאמר', מדוע חוזר ואומר גם אמת 
ויציב. ואם חוזר רק ל'ויאמר', קשה, מדוע אמר רב יהודה שחוזר ואומר אמת 
ויציב, הרי חוזר רק פרשת ויאמר. ואם נפרש שחוזר רק לאמת ויציב, קשה, 
מדוע יחזור רק לאמת ויציב, והרי גם ב'ויאמר' מקיים מצות זכירת יציאת מצרים 
מן התורה. ואם נפרש שיכול לחזור למה שירצה, או ל'ויאמר' או ל'אמת ויציב', 
מכל מקום קשה שמה שרב יהודה אומר שחוזר לאמת ויציב אין פירושו כמו 
למעלה, שלמעלה פירושו גם 'ויאמר' וגם 'אמת ויציב' [שכך פירש ה"ר שמעון 
שספק אמר 'אמת ויציב' הכוונה שמסופק בשניהם], וכאן פירושו או 'ויאמר' 

או 'אמת ויציב'ל. 

ובמגן גבורים (סי' סו פנטי סגנוליס סק"נ) תירץ, שצריך לחזור ולומר גם פרשת ויאמר 
וגם אמת ויציב, ומה שהקשה השאגת אריה שאם אומר פרשת ויאמר 

מדוע חוזר לאמת ויציב, והרי כבר יצא מדאורייתא את מצות זכירת יציאת 
מצרים, יש לומר שכיון שהוא ספק של תורה אם הזכיר יציאת מצרים וספק 
תורה לחומרא, לכן נוקטים שלא אמר פרשת ויאמר, ואם לא אמר פרשת ויאמר 
ודאי שלא אמר אמת ויציב שסירכא נקט, ולכן צריך לחזור לשניהם. ועוד תירץ, 
שאם יחזור רק לפרשת ויאמר ולא לאמת ויציב יבואו לזלזל בברכת אמת ויציב, 
כמו שפסק המנן אברהם (פי' קפד סק"ז) שמי שמסופק אם בירך ברכת המזון חוזר 
מספק גם על ברכת הטוב והמטיב, אף שהיא מדרבנן, כדי שלא יבואו לזלזל 
בברכה זו. ועוד תירץ על פי שיטת המהר"י בן לב (טו"פ, סי" ק) שאם היה מתחילה 
ספק דאורייתא, ועל ידי סיבה מסוימת נהיה ספק דרבנן, הולכים בספיקו 
להחמיר, ולפי זה יש לומר שמתחילה היה מחויב באמת ויציב מן התורה, ואף 
שאחרי שקרא פרשת ויאמר שוב נפטר מהחיוב דאורייתא, ונשאר רק ספק דרבנן, 

מכל מקום הולכים בספקו להחמירלי. 

הרא"ה (ל"ס 06 והשיטה מקובצת (ל"ס מפ) גם תירצו כמו התירוץ השני של 
תוספות, וכתבו שאומר רק פרשת 'ויאמרי', ואין צריך לומר 'אמת ויציב', 

שכבר קיים הזכרת יציאת מצרים בפרשת "ויאמר'. ובמאירי (ד"ס ספפק) הביא 
שתי שיטות בזה, שיש אומרים שאומר גם 'ויאמר' וגם 'אמת ויציב', ויש אומרים 
שאינו אומר אלא 'ויאמר'. והפוסקים נחלקו בדין זה, שיטת המגן אברהם (םפ" 
סו סק"5), שיחזור ויאמר פרשת 'ויאמר' וגם 'אמת ויציב', מפני שהכל ענין אחד. 
אבל השאגת אריה (ס" י-י) הוכיח שחוזר רק על פרשת 'ויאמר', ואינו חוזר על 
ברכת 'אמת ויציב', שכמו בבעל קרי שקורא קריאת שמע אינו צריך לומר גם 

'אמת ויציב', הוא הדין בספק אמר 'ויאמר' אינו חוזר ואומר 'אמת ויציב'. 


לפי התירוץ שויאמר נכלל באמת ויציב, מדוע לא אמרו ספק אמר הזכרת יציאת 
מערים 
האחרוניםלג הקשו על תירוץ התוספות ש'ויאמר' נכלל בכלל אמת ויציב, אם 
כן מדוע אמרו ספק אמר אמת ויציב, ולא אמרו ספק לא הזכיר 
יציאת מצרים [או ספק אמר פרשת ויאמר שהיא תחילת הענין]. ותירצו הפני 
יהושע והצל"ח, שרצו לחדש שכשחוזר ואומר פרשת 'ויאמר', צריך לחזור גם 
ברכת 'אמת ויציב' [כשיטת המגן אברהם לעיל בסמוך] עם החתימה, כמו שכתב 
רבינו יונה [להלן בסמוך הובאו דבריו], ואם היו אומרים ספק הזכיר יציאת 
מצרים חוזר ומזכיר היה מקום לטעות שחוזר רק לפרשת ויאמר. עוד תירץ 
הצל"ח, שרצו לומר שרק בשחרית הדין כן, אבל בערבית שחיוב הזכרת יציאת 
מצרים אינו דאורייתאלג, ולכן מי שמסופק אם הזכיר יציאת מצרים בלילה אינו 
צריך לחזור ולהזכיר, ולכן אמרו 'אמת ויציב' ולא אמרו 'אמת' מפני שבערבית 
אומרים 'אמת ואמונה', ורצו להדגיש שמדברים רק משחרית. 


ביאור החילוק בין ספק קרא קריאת שמע לבין טועה באמעע קריאת שמע 


שם. לעיל (ט.) מבואר שמי שטעה בקריאת שמע ואינו יודע היכן הוא אוחז, 
עליו לחזור לתחילת הפרק שמסופק עליו, והקשה הרבינו יונה (שס ל"ס 
נמפע) לדברי שמואל (של כ) שקריאת שמע דרבנן מדוע צריך לחזור לתחילת 


כט. ועיין עוד מה שכתב המגן גבגריס בזה ל. ועיין שם עוד שהאריך בוה. (לא: ועיין בהגהות 
ר"ש טויבש (פס נתוס') מה שכתב בזה. לב. 5ני יהושע (ד"ס ספק), שאגת אריה (פ" י) וצל"ח (ל"ס 
ספק, כפוס' ד"ה ספק). ‏ לג. לעיל (62 בענין 'מזכירין יציאת מצרים בלילות' הובא מחלוקת הפוסקים 
אס חיוב הזכרת יציאת מצרים בלילות הוא מדאורייתא או מדרבנן. לד. כמובא בגמרא לעיל 
(ס:) 'רבי שמעון בן יוחי אומר משום רבי עקיבא פעמים שאדם קורא קריאת שמע שתי פעמים 


ברכות כא. 


ביאורים עא 


הפרק, והלא אף מי שמסופק אם לא קרא כלל קריאת שמע אינו צריך לחזור, 
וכל שכן זה שטעה ואינו זוכר אם השלים את קריאתה, שמספק יש לפוטרו. 
ותירץ, שבטעה באמצע קריאת שמע יש טעם לחייבו אף מדרבנן, דכיון שהתחיל 
לקרוא חייבוהו חכמים להשלים קריאת שמע כתיקונו ולצאת ידי כל ספק בזה, 
ודינו כאילו עדיין לא קרא כלל, מה שאין כן מי שמסופק אם קרא קריאת שמע, 
אינו חוזר וקורא לפי שקריאת שמע היא דרבנן, ולא הטריחוהו לחזור ולקרוא 
מחמת ספק. 

ולפי זה הקשה השאנת אריה (פ" י) על התירוץ השני של תוספות, שספק אמר 
אמת ויציב הכוונה שאמר שתי הפרשיות הראשונות ומסופק אם אמר 
פרשת ויאמר ואמת ויציב, שלפי מה שהתבאר שאם התחיל לקרוא קריאת שמע 
ומסופק אם קרא כולה צריך לחזור ולקרוא כל קריאת שמע, אם כן בספק אמר 
פרשת ויאמר היה צריך לחזור לויאמר כדי להשלים קריאת שמע כתיקונה, ומדוע 
מבואר בגמרא שחוזר לפרשת ויאמר רק כדי לקיים מצות הזכרת יציאת מצרים. 
ותירץ האור שמח (קישפ קמע פ" ס"ג ד"ס ומס), שדברי תלמידי רבינו יונה אמורים 
דווקא באופן שידוע לו בודאות שלא סיים את הקריאה, ועדיין הוא 

עומד באמצע הפרק, או שעדיין לא קרא את הפרשה האחרונה, ולפיכך יש עליו 
חובה ודאית להשלים את מה שלא קרא עדיין לפי מטבע הקריאה שקבעו 
חכמים, וחכמים חייבו שיקרא את כל הפרשיות, מה שאין כן באופן שיש ספק 
בידו שמא קרא את הכל, ואין בידו חובה ודאית על מקצת הקריאה, אינו מחויב 
לחזור ולקרוא במקום ספק, וכאן מדובר באופן זה, ולכן לולא שהיה צריך לקיים 
מצות זכירת יציאת מצרים, אף אם התחיל קריאת שמע, אין לחייבו מספק לחזור 

ולקרוא פרשת ויאמר. 

ורע"א (סגסות שו"ע פו"ם סי.פגות ג) כתב, שרק אם עדיין עוסק בקריאת שמע 
וטעה ואינו יודע היכן עומד עליו להשלים ולצאת ידי הספק, מפני 
שעדיין אוחז באמצע קריאתה, אך באופן שמשך ידיו מקריאת שמע ואחר זמן 
נתעורר לו ספק על הזכרת יציאת מצרים, בזה אינו חוזר לקריאת שמע שאינה 
אלא דרבנן. ולדבריו מיושב קושיית השאגת אריה, שכאן מדובר שכבר משך 
ידיו מקריאת שמע, ולכן לולא שהיה צריך לקיים מצות זכירת יציאת מצרים, 
אף אם התחיל קריאת שמע, אין לחייבו מספק לחזור ולקרוא פרשת ויאמר. 


ביאור השאגת אריה באופן הספק על אמת ויציב 


השאגת אריה ביאר את סוגיית הגמרא באופן אחר, והקדים לזה, שיש חילוק 
בזמני קיום המצוה בין קריאת שמע לזכירת יציאת מצרים, שזמן הזכרת 

יציאת מצרים של היום הוא כל היום עד הערב, ואילו זמן קריאת שמע של 
יום הוא דווקא ב'זמן קימה', שעונתה עד סוף ג' שעות, וכן זמן הזכרת יציאת 
מצרים של לילה הוא עד עלות השחר, מפני שתלוי בגדר 'לילה', ואילו זמן 
קריאת שמע של לילה תלוי בגדר 'זמן שכיבה' ובדיעבד זמנו גם אחר עלות 

השחר עד הנץ החמהלי. 
ולפי זה יש לבאר שאכן אם עומד בזמן החיוב של קריאת שמע וגם של הזכרת 
יציאת מצרים ומסופק אם קרא את שתיהם, עדיף שיקרא קריאת שמע 
שיש בזה גם קבלת עול מלכות שמים וממילא אינו מחויב אחר כך באמת ויציב 
אלא מדרבנן ואינו חוזר מספק, וכן אם ודאי אמר שתי פרשיות הראשונות 
ומסופק אם אמר פרשת ויאמר חוזר ואומר פרשת ויאמר, שכיון שהתחיל כבר 
לקרוא, צריך להשלים כל קריאת שמע, אולם דברי שמואל בספק קרא קריאת 
שמע הם במי שכבר הזכיר יציאת מצרים, או בזמן שאחרי עלות השחר שהפסיד 
כבר את הזכרת יציאת מצרים של לילה, ועדיין מחויב בקריאת שמע של לילה 
עד הנץ החמה, וכיון שחיוב קריאת שמע הוא מדרבנן אינו חוזר מספק. 

ואילו ספק אמר אמת ויציב מדובר במי שעומד אחרי שעברו ג' שעות, שכבר 
הפסיד קריאת שמע של יום, ועדיין יכול להזכיר יציאת מצרים, וחיובו 

בזה הוא מן התורה שהרי עדיין לא קרא קריאת שמע, ולכך חוזר ואומר אמת 

ויציב לקיים מצות הזכרת יציאת מצריםלה. 


כשחוזר לאמת ויציב האם עריך לחתום 'ברוך אתה ה' גאל ישראל' 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וסיכ), שנחלקו המפרשים כשחוזר ואומר 'אמת 

ויציב' האם חותם בה ברוך אתה ה' גאל ישראל, שיש אומרים שאינו 
חותם בברכה, שבמה שאמר 'אמת ויציב' בלא חתימה, כבר יצא חובת הזכרת 
יציאת מצרים מן התורה, ונשאר לו רק ספק אם כבר בירך ברכת 'אמת ויציב' 
בחתימה, והוא ספק בדבר שחיובו מדרבנן, ומספק ברכה דרבנן, אינו חוזר 
ומזכיר שם שמים. ואף שצריך לסמוך גאולה לתפילה, יש לומר שבמה שסומך 
ענין הזכרת יציאת מצרים לתפילה, אף שאינו חותם בברכת גאל ישראל, נחשב 


ביום, אחת קודם הנץ החמה ואחת לאחר הנץ החמה ויוצא בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת 
של לילה', וכן הלכה, ואף שרב יהודה עצמו פסק הלכה כרבן גמליאל הסובר (נעע כ) שזמן קריאת 
שמע של ערבית הוא רק עד שיעלה עמוד השחר, מכל מקום כתב הרא"ש (פ פיי ט) שאף לרבן 
גמליאל במקום אונס יש לקרוא עד הנץ החמה. לה. ולפי זה, ספק אמר אמת ויציב מתפרש רק 
בהזכרת יציאת מצרים של יום ולא של הלילה, ובזה מדוקדק מה שנקט שמואל אמת ויציב ולא 


עב ילקוט 


סמיכת גאולה לתפילה, שהעיקר לסמוך הזכרת יציאת מצרים לתפילה, ולא 
הצריכו לסמוך דווקא תיבת 'גאולה'. 

וכתבו תלמידי רבינו יונה, שדעת רבינו יונה שצריך לחתום 'ברוך אתה ה' גאל 

ישראל', שכיון שמחויב לחזור 'אמת ויציב', צריך לאומרה כתיקונה עם 

חתימה, כאילו לא אמר 'אמת ויציב' כלל, שבכל מצוה מן התורה שמסופק אם 

קיימה, כשחוזר ומקיימה, מברך עליהלי. 

גם מדברי רבינו תם (0סונ כתוס' כ"ס ג ד"ס 60, וכר6"ש. קידוטין פ"6 סי" מט) משמע 

שהחוזר ומברך אמת ויציב חותם בברכה 'ברוך אתה ה' גאל ישראל', שרבינו 

תם הוכיח מכאן שמה שאמרו לעיל (נג.) שהמברך ברכה שאינה צריכה עובר 

על לא תשא, הוא אסמכתא בעלמא, ומדאורייתא אינו עובר בלא תשא, שאם 
היה עובר איסור תורה, איך התירו מספק לחזור ולברך אמת ויציבלז. 


האם יש ללמוד מכאן שספק ברכות להקל 


טו), שמכאן פסק בשאילתות דרב אחאי שבכל הברכות שחיובם מדרבנן, 
אם מסופק אם בירכם, אינו חוזר ומברך. שהרי מבואר כאן שדבר שהוא מדרבנן 
מספק אינו צריך לחזורלט. 
אבל שיטת ר"י (סו"ד לעיל ינ. כפוס' ד"ס (), שבספק ברכות חוזר ומברך. וכתב הפני 

יהושע (ד'יס פמר), שאפשר לומר שר"י מפרש ששמואל ורבי אלעזר שנחלקו 
בספק קרא קריאת שמע אם צריך לחזור ולקרוא קריאת שמע, שניהם סוברים 
שקריאת שמט. דרבנן, ואף על פי כן סובר רבי אלעזר שצריך לחזור ולקרוא 


קריאת שמע מפני שסובר שדין ספק דרבנן לקולא נאמר רק באיסור והיתר, 
היכן שיש הפסד או טירחה יתירה, אבל בקריאת שמע וברכות דרבנן, יש 
להחמיר מספקײ, ופסק ר"י כרבי אלעזרמא. 
והנשמת אדם (כל ס סק"פ) סובר שאף שבספק ברכות אין צריכים לחזור ולברך, 

מכל מקום מותר לחזור ולברך. אבל המשנה ברורה (סי' כטו סק"כ) כתב 

שמדברי האחרונים משמע שאסור לחזור ולברך, ומבאר בשער הציון (פות כ) 

שאף אם נסבור שהאיסור לברך ברכה שאינה צריכה הוא רק מדרבנן, מכל מקום 

צריך להחמיר בספיקו כיון שחכמים הסמיכוהו על לאו של לא תשא (על ג.) 

שלאו זה חמור יותר משאר לאוין, וכן העונש על לאו זה חמור יותר משאר 

לאוין כמבואר בשבועות (נט.), לכן ספיקו חמור משאר ספיקות שהם מדרבנן, 
ואסור להחמיר בספק זהמב. 


מדוע אם קריאת שמע דרבנן אינו חוזר מספק הרי יש חזקת חיוב 


שם. הקשה הצל"ח (ד"ס מפֿס, לפי מה שמבואר בש"ך "ד סי קי כני ספק ספיקל 
כ ) שהכלל שספק דרבנן לקולא, לא נאמר כשיש חזקת איסור, אם כן 
מה בכך שקריאת שמע דרבנן, הלא מיד בקומו נתחייב בקריאת שמע, והספק 


נקט אמת ואמונה שהיא ברכת קריאת שמע של ערבית, לפי שבספק כעין זה בלילה כיון שלא 
עבר זמן קריאת שמע ודאי חוזר ואומר קריאת שמע. לו. והביאו ראיה מהגמרא בשבת (כג) 
שאמרו שם שהמפריש דמאי אין צריך לברך, מפני שהוא ספק של דבריהם, ומשמע שאם היה ספק 
של תורה היה צריך לחזור ולברך, אף שהברכה אינה אלא מדרבנן. ובחידושי אנשי שם לופ 6) 
הקשה, שמשם משמע להיפך, שהרי שם הוא ספק אם קיים מצות התורה ואף על פי כן אינו חוזר 
ומברך. ועוד הקשה, שרבא נתן שם טעם אחר מדוע אין מברכים, מפני שרוב עמי הארץ מעשרים. 
וכתב, שנראה שעיקר ההוכחה מדברי רבא, כמו שכתב שם הר"ן (טס ד"ס ומנפֿן) שמדברי רבא שנתן 
טעם שאין מברכים משום שרוב עמי הארץ מעשרים והיא חומרא בעלמא מה שהצריכו לעשר, יש 
ללמוד שהדין ספק ברכות להקל נאמר דווקא כשמסופק אם בירך הברכה, אבל אם מסופק אם 
קיים מצוות התורה כשחוזר ומקיימה צריך לחזור ולברך, שמשמע מדברי רבא שאם רוב עמי הארץ 
לא היו מעשרים, והיו צריכים לחזור ולעשר את הדמאי מכח ספק, לא מצד חומרא בעלמא, היו 
צריכים לחזור ולברך. והביא, שהרמב"ן דחה הראיה, שיש לומר שלכן הוצרך רבא לטעם של רוב 
עמי הארץ מעשרים, מפני שאחר שחייבו חכמים לעשר דמאי הוא דין ודאי ולא ספק, ואם כן היו 
צריכים לברך, ולכן הוצרך רבא לומר שכיון שרוב עמי הארץ מעשרים, לכן אף שתקנו חכמים 
לעשר מכל מקום לא תקנו לברך על המעשר. ולהלן על דברי הגמרא ור' אלעזר' הובאו עוד 
שיטות בזה [הם כתבו זאת להלכה שספק קרא קריאת שמע חוזר וקורא] שיש סוברים שבכל 
המצוות כשמסופק אם קיים המצוה, כשחוזר ומקיים המצוה אין צריך לחזור ולברך, חוץ מקריאת 
שמע, ויש אומרים שאין הבדל בין קריאת שמע לכל המצוות, רק ההבדל הוא שאם הוא מסופק 
אם נתחייב כלל במצוה כשחוזר ומקיים המצוה אינו מברך ברכות המצוות, אבל אם ברור לו 
שנתחייב במצוה, וספק לו אם כבר קיים המצוה, כשחוזר ומקיים המצוה חוזר ומברך עליה ברכת 
המצוות. | לז. ויש שכתבו, ששיטת הרמב"ם (ככופ פ" סמ"ו) שהמברך ברכה שאינה צריכה עובר 
בלא תשא מדאורייתא [כך סובר המגן אברהם (פ" כט פקי) בדעת הרמב"ם. ובברכי יוסף (פ" מו פק"ו) 
הביא שמתשובת הרמב"ם (פר סלור פ" קס) מבואר שהוא איסור דאורייתא, והוא סותר למה שכתב 
בתשובה אחרת (עס סי ט) שהוא מדרבנן. ועיין בספר המפתח על דברי הרמב"ם שהביא הרבה 
אחרונים שדנים אם שיטת הרמב"ם שהמברך ברכה שאינה צריכה עובר על איסור מן התורה]. 
ולשיטת הרמב"ם יקשה מדוע מברך אמת ויציב מספק והרי עובר על לא תשא, ואף אם נתרץ 
שמברך בלא חתימה, עדיין יקשה מפסק הרמב"ם (פס פ"נ סי"ג) שמי שמסופק אם קרא קריאת שמע 
חוזר וקורא קריאת שמע בברכותיה, ואיך חוזר ומברך מספק, והרי עובר מספק על לא תשא, ולהלן 
[בענין 'מדוע כשחוזר וקורא קריאת שמע מספק מברך ברכות קריאת שמע'] הובא מה שתירץ 
הרשב"א (שו"פ, סי כ) את שיטת הרמב"ם. ועיין שם עוד מה שהתבאר בשיטת הרמב"ם. 
לח. המאירי (ד"ס ספפק) דן כיון ש'אמת ויציב' הוא דאורייתא ותפילה היא דרבנן, אם כן אפשר 
שצריך לומר אמן אחר ברכת עצמו כשגומר אגאל ישראל', כיון שבסוף ברכותיו צריך לענות אמן 
[כמבואר להלן (מה:) שבסוף ברכת בונה ירושלים אומר אמן], ובגאל ישראל נגמרו הברכות שהם 
מדאורייתא. ודחה שיש לומר שגם 'אמת ויציב' הוא דרבנן כיון שאמר פרשת "ויאמר'. וגם יש 


ברכות כא. 


ביאורים 


אם קרא קריאת שמע ונפטר מחיובו ואין ספק קריאה מוציאו מידי ודאי 
שנתחייב, ואף שקריאת שמע דרבנן, היה צריך להיות הדין בספק קרא קריאת 
שמע, שחוזר וקורא קריאת שמע. 

וכתב, שמכאן נראה ראיה ברורה למה שכתב בנודע ביהודה (טו"פ מסלו"ק, יו"ד סי 

סס) שהדין שאם יש חזקת איסור ספיקו לחומרא, הוא רק באיסור דרבנן 
שיש לו עיקר מן התורה, אבל באיסור שהוא לגמרי מדרבנן ואין לו עיקר מן 
התורה, אפילו אם יש חזקת איסור, הדין שספק דרבנן לקולא, והספק דרבנן 
מוציא מהודאי חזקת איסור. ולכן בקריאת שמע לדברי רב יהודה שהיא מדרבנן, 
ואין לה עיקר מן התורה כלל, הספק אם קרא קריאת שמע מוציא מידי הודאי 

שנתחייב בקומומ. 


איך יפרש מי שסובר שקריאת שמע דרבגנן את כל הדרשות שדרשו בדיני קריאת 
שמע 


מתיב רב יוסף ובשכבך ובקומך, אמר ליה אביי ההוא בדברי תורה 
כתיב. כתבו התוספות (ד"ס ססופ), שלדברי אביי צריך לומר שמה שלמדו 
בתחילת המסכת (שיל כ) את חיוב קריאת שמע מ'ובשכבך ובקומך' (דנלס ו ז) 
הוא אסמכתא בעלמא. והתוספות בסוטה (לנ: ל"ס וני) האריכו להקשות שמצאנו 
הרבה דרשות לדיני קריאת שמע שנדרשו מפסוקים אלו של קריאת שמעמד, ואין 
לומר שכל זה אסמכתא, שאין דרך הגמרא שידקדקו כל כך בדרשות שהם 
אסמכתא בעלמא. 
והפני יהושע (נתוס' ד"ס ססו) הקשה שאם אין חיוב לקרוא קריאת שמע מן 
התורה, מהיכן נלמד שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, שהרי הגמרא 
למדה כן (עיל י) מהפסוק (לניס ו ז) 'ובלכתך בדרך' שדווקא בהליכה לצורך 
רשות צריכים לקרוא את שמע, אבל בהליכה לצורך מצוה אין צריכים לקרוא 
שמע, ואם מדאורייתא אף מי שאינו עוסק במצוה פטור מקריאת שמע, אין 
ללמוד מכאן שעוסק במצוה פטור מן המצוה. 
בתלמידי רבינו יונה (ד"ס פמכ) פירשו שגם אם קריאת שמע דרבנן, לומדים 
מ'ובשכבך ובקומך' שמן התורה צריך בבוקר ובערב לקרוא בתורה, 
ויכול לקרוא בכל מקום שירצה, וחכמים תיקנו שיקרא דווקא הפרשיות של קריאת 
שמעמה. וכתבו הפני יהושע (נתוסי ד"ס ס6) והדברי דוד (ד"ס פפק) שלבריהם מיושב 
קושיות התוספות בסוטה, שלפי מה שכתבו תלמידי רבינו יונה כל הדרשות הנ"ל 
אף לשמואל אינם אסמכתא, שאף לשמואל מדאורייתא מחויב לקרוא פסוקים 
בבוקר ובערב, וצריכים כל הדרשות כדי לידע מתי חייב לקרוא את הפסוקים 
הנ"ל ועוד פרטי דינים שנדרשים מהפסוקים. 

ובדברי דוד כתב, שלפי זה צריך לומר שמה שאמר שמואל שספק קרא קריאת 
שמע אינו חוזר וקורא, מדובר שכבר אמר פסוקים אחרים ולכן אינו 

מחויב עוד מן התורה, ורק מדרבנן מחויב לקרוא קריאת שמעמי. 


לומר שתפילה גם חיובה מן התורה, ואם כן אין זה סוף ברכותיו, שהרי צריך עדיין להתפלל. עיין 
שם עוד מה שדן בזה. ועיין בבית יוסף (ו"פ סי סו ס"ז ד"ס וגועל) שהביא בזה מחלוקת ראשונים. 
לט. ולפי זה, הטעם שאין צריך לחזור משום שספיקא דרבנן לקולא. וכתב הבית יוסף (סי סו פ"5 
ד"ס ומים) שברבינו מנוח (קסלפ פמע פ"ע סי"ג) כתב עוד טעם שלא יחזור ויברך, מפני שהוא עובר על 
ספק איסור 'לא תשא' ולכן צריך להחמיר ולא לברך שנית. והתורת חסד (פו"ת, 6" קי ז) מבאר 
שרבינו מנוח סובר כשיטת הרמב"ם שהמבוך ברכה שאינה צריכה עובר בלא תשא מן התורה 
[לעיל בהערות בסמוך הובא נידון בשיטת הרמב"ם בזה], ולכן בספק אם עובר ברכה שאינה צריכה, 
צריך להחמיר ולא לברך. וכתב, שיש לדחות שאף אם הוא רק איסור דרבנן, מכל מקום כיון שחיוב 
הברכה הוא דרבנן, וכשמסופק אם צריך לברך אם לא יברך יעבור איסור דרבנן מספק, ואם יחזור 
ויברך יעבור על ספק איסור דרבנן, ולכן שב ואל תעשה עדיף ולא יברך. עוד כתב, שיש לומר 
ששני הטעמים משלימים אחד את השני, שלולא שהיה ספק ברכות לקולא, לא היה עובר על לא 
תשא, שכיון שצריך לחזור ולברך מספק אינו נושא שם שמים לשוא, ורק משום שספק ברכות 
להקל, לכן אם יחזור ויברך הוא נושא שם שמים לשוא. מ. ואינו סובר דברי רבינו מנוח שהובאו 
לעיל שיש בזה בורכה לבטלה. מא. להלן על דברי רבי אלעזר, הובאו דברי התוספות רבי יהודה 
חסיד, ותוספות הרא"ש, שמפרשים גם שרבי אלעזר סובר שקריאת שמע דרבנן, ואף על פי כן 
צריך לחזור מספק, אלא שהם פירשו טעם אחר, שבקריאת שמע יש קבלת עול מלכות שמים. ולפי 
פירושם דווקא בקריאת שמע צריך לחזור, ולא בשאר ברכות דרבנן. ולדברי הפני יהושע מבואר 
שבכל ספק ברכות יסבור רבי אלעזר שצריך לחזור, כיון שאין זה טירחה. אבל בגליון הש"ס (נפסי 
(עיל פס) מבואר שהוא רק בברכת הנהנין, כיון שאסור לאדם ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה, עיין 
שם. ‏ מב. ועיין עוד מה שכתב בזה המנחת שלמה "5 סי ית ות ט, ס"כ סי ג פות 6). | מג. לעיל 
(כ:) בדברי הגמרא 'למאי נפקא מינא', הובא מה שתירץ על פי זה את דברי הגמרא שם. מד. לעיל 
.; במחלוקת בית שמאי ובית הלל אם בערב כל אדם יטו ויקראו. וגם עד היכן צריכים לכוין 
בקריאת שמע (ג). ‏ מה. ובפני יהושע (ד"ס וכלורס) ובקרן אורה על ג. 6פ 6) ביארו בזה דברי 
הגמרא 'ההוא בדברי תורה כתיב' דהיינו שצריך לקרוא דברי תורה ולאו דווקא קריאת שמע. והנה 
כל המפרשים הנ"ל פירשו בדברי שמואל שסובר שמן התורה יש חיוב לקרוא איזה פרשה שירצה. 
אמנם החתם סופר (טו"ת, פו"ת סי טו) הביא שהתומת ישרים פירש כן את שיטת ר' אלעזר שקריאת 
שמע דאורייתא, שסובר שיש חיוב לקרוא איזה פרשה מן התורה ולאו דווקא פרשיות קריאת שמע, 
ושיטת שמואל שקריאת שמע דרבנן היינו שמן התורה אין כלל חיוב לקרוא שום פרשה, והחתם 
סופר סובר שגם ר' אלעזר וגם שמואל סוברים שמן התורה החיוב לקרוא איזה פרשה ולא דווקא 
קריאת שמע, והמחלוקת באופן שכבר קרא פסוקים, ומסתפק אם קרא את שמע, ושמואל ור' אלעזר 
נחלקו אם מצוות צריכות כוונה, שר' אלעזר סובר שאף שמן התורה יוצא במה שקורא פסוקים 
שחרית וערבית, אבל כיון שחכמים תיקנו לקרוא פרשיות של קריאת שמע, אינו מתכוין לצאת במה 
שקרא, ידי חובת המצוה מן התורה, ולכן צריך לחזור ולקרוא קריאת שמע, ושמואל סובר שמצוות 
אינן צריכות כוונה ויצא חובתו מן התורה במה שאמר פסוקים. | מו. השאגת אריה (ו"ת, פיי 6 


ילקוט 


מדוע לא הקשו שמהמשנה מוכת שקריאת שמע דאורייתא 


ואי פלקא דעתך אמת ויציב דאורייתא לברוך לאחריה. הקשה הרשב"א 
(ד"ס ופס, מדוע הקשו מהמשנה רק על מה שאמר שמואל ש'אמת ויציב' 
דאורייתא, הרי מהמשנה קשה גם על מה שאמר שקריאת שמע דרבנן, שב4יק 
מבואר שחיוב קריאת שמע הוא דאורייתא, שאם לא כן מדוע צריך בעל קרי 
להרהר בליבו קריאת שמע, שדברים שחיובם מדרבנן אין הבעל קרי צריך 
להרהר. ונאמרו בזה כמה תירוצים: 
א. הרשב"א תירץ, שהיו יכולים לתרץ שקריאת שמע מדרבנן, ומה שצריך בעל 
קרי להרהר בקריאת שמע, הוא משום שיש בה קבלת עול מלכות שמים, 
וכמו שסברו בהוה אמינאמ'ז, ולכן הקשו רק על מה שאמר ש'אמת ויציב' 
דאורייתא. 
ב. בשיטה מקובצת (ד"ס ופ משמע, שאין להקשות מדוע מהרהר קריאת שמע, 
מפני שכיון שצריך להרהר 'אמת ויציב', ממילא צריך להרהר קודם לכן 
קריאת שמעמ". 
ג. בשאגת אריה (שו"ס, סי 6 תירץ, שאף לשמואל שקריאת שמע דרבנן, מכל 
מקום חייב לקרוא כמה פסוקים מן התורה, וחכמים תיקנו שיקרא דווקא 
פסוקי קריאת שמעמץט, ולפי זה לא יכלו להקשות מדוע בעל קרי מהרהר קריאת 
שמע בליבו, כיון שאף לשמואל צריך להרהר פסוקים מן התורה, לכן מהרהר 
בקריאת שמע, ומה שהקשו שיאמר 'אמת ויציב', כיון שב'אמת ויציב' מוזכרים 
ענין יציאת מצרים ומכת בכורות, הרי הוא כמו שקורא דבר מן התורה, שמקיים 
בזה מצות תלמוד תורה. 
ד. הצל"ח (ד"ס פץ) תירץ, שלכן לא הקשו מהרישא שמהרהר את קריאת שמע, 
מפני שהיה מקום לומר שבעל קרי מהרהר רק דבר שחיובו מדרבנן, ולא 
דבר שחיובו מן התורה, שכיון שקריאת שמע דרבנן, היא הנותנת שיהרהר שהם 
אמרו והם אמרו, הם אמרו שחייב בקריאת שמע והם אמרו שהרהור בזה הוא 
כדיבורי, אבל ברכת אמת ויציב, כיון שהיא מן התורה, אינו יוצא בהרהור, 
שבדבר שחיובו מדאורייתא הרהור לאו כדיבור דמי, ולכן הוצרכו להקשות 
מברכת המזון לאחריו, שהרי בעל קרי מברך ברכת המזון לאחריו, ומשמע 
שבדבר שהוא מן התורה צריך בעל קרי לברך, ואם 'אמת ויציב' גם מן התורה, 
מדוע אעו מפרך ברכת שמת הציפ 


מדוע הבעל קרי קורא כל קריאת שמע ולא פרשת ויאמר בלבד 


קריאת שמע עדיפא דאית בה תרתי. בשיטה מקובצת (ד"ס פידי) מפרש, שאף 

שרק פרשת ויאמר היא מן התורה, כיון שיש בה הזכרת יציאת מצרים, 

מכל מקום אין לומר שיקרא רק פרשת 'ויאמר' בלי שתי הפרשיות הראשונות 

של קריאת שמע, שכיון שצריך לקרוא פרשת ויאמר, אין ראוי שידלג את שאר 
פרשיות קריאת שמע שיש בהם מלכות שמיםיי. 


האם לרבי אלעזר קריאת שמע דאורייתא או דרבגן 


ור' אלעזר אמר ספק קרא קריאת שמע ספק לא קרא חוזר וקורא קריאת 
שמע, ספק התפלל ספק לא התפלל אינו חוזר ומתפלל. רש"י (ד'יס תוס 
פירש, שרבי אלעזר סובר שקריאת שמע היא מצוה מן התורה, ולכן בספק קרא 


האריך הרבה ביסוד זה שגם לשמואל מחויב לקרוא פסוקים מן התורה, והביא הרבה ראיות לזה. 
ועיין קרן אורה (על ג. 6פ 5-ש) שהאריך בזה, ומוכיח שלמאן דאמר שקריאת שמע דרבנן, מן 
התורה אין צריך לקרוא שום פסוקים, ולא כמו שכתבו תלמידי רבינו יונה והשאגת אריה שגם 
למאן דאמר שקריאת שמע דרבנן יש חיוב לקרוא פסוקים של תורה. ובהעמק שאלה (יתכו 56 ד) 
הוכיח שהרמב"ן אינו סובר כתלמידי רבינו יונה, אלא סובר שלמאן דאמר קריאת שמע דרבנן אין 
כלל מצוה מן התורה לקרוא פסוקים בבוקר ובערב, וכל הדרשות שדרשו מהפסוקים הנ"ל בדיני 
קריאת שמע, הם אסמכתא כמו שכתכו התוספות, שהרמב"ן בספר המצוות (פורפ 6) מנה את קריאת 
שמע בין המצוות שיש מחלוקת אמוראים אם הם מצות עשה של התורה, ונפקא מינא לענין מנין 
המצוות, ומבואר מדבריו שלמאן דאמר שקריאת שמע דרבנן אין מצוה כלל לקרוא שום פסוקים 
בשחרית וערבית. שאם גם לדבריו מחויבים לקרוא פסוקים מן התורה, אין נפקא מינא לענין ברכת 
המצוות. ועיין שם עוד מה שהאריך בזה. | מז. שאם הרהור לאו כדיבור מהרהר בקריאת שמע 
משום שיש בה מלכות שמים, ולא יהיה יושב בטל כשהציבור מקבל מלכות שמים. | מח. עיין 
שם בהג"ה שהיה לו גירסא אחרת. | מט. כמו שהובא בענין הקודם בשם תלמידי רבינו יונה. 
נ. ומח שאינו מברך לפניה, אף שברכות שלפניה הם ודאי מדרבנן, והרהור כדיבור בדרבנן, אף 
על פי כן כיון שאין בברכות עול מלכות שמים לא התירו להרהר לבעל קרי. נא. ולכן הקשו 
שיאמר 'אמת ויציב', ולא הקשו שיאמר רק 'ויאמר'. נב. כתב הצל"ח (נכע"י פס), שלכאורה אין 
זה מוכרח שהוא סובר שקריאת שמע דאורייתא, שהרי תפילה ודאי היא דרבנן, ורבי יוחנן סובר 
ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו. ואם בתפילה שיש בה חשש ברכה לבטלה חוזר ומתפלל, ודאי 
שבקריאת שמע שאין בה חשש ברכה לבטלה מחויב לחזור ולקרות מחמת ספק. ומתרץ שרש"י 
סובר שרבי יוחנן שאמר ולואי וכו', אין כוונתו שמחויב להתפלל מספק אלא שרשות בידו, שבדבר 
שחיובו מדרבנן לא יתכן שצריך לחזור, ולכן פירש רש"י שהוא סובר שקריאת שמע דאורייתא, 
כיון שמצריך לחזור ולקרוא קריאת שמע. | נג. הא שכול (סכופ מפעס וקרת טפע סי ) הביא דברי 
השאילתות, והקשה שבגמרא מבואר שהטעם שצריך לחזור ולקרוא. [וצריך עיון היכן ראה כן בדברי 
הגמרא]. | נד. לעיל בענין 'האם יש ללמוד מכאן שספק ברכות להקל' הובאו דברי הפני יהושע 
שהוכיח שר"י מפרש שגם רבי אלעזר סובר שקריאת שמע דרבנן, ומה שמצריך לחזור ולקרוא 
מספק כיון שאין בזה טירחה. וראה לעיל בסמוך שהובא מהחתם סופר עוד פירוש במחלוקת רבי 


ברכות כא. 


ביאורים עג 


קריאת שמע חוזר וקורא!ג. אבל בשאילתות דרב אחאי (פרקת יתכו) ובתוספות 

רבינו יהודה החסיד (ד"ס וכ' עוכ) פירשו, שהטעם שצריך לחזור ולקרותה מספק, 

מפני שקריאת שמע חמורה שיש בה עול מלכות שמים!. וכן מבואר בתוספות 

הרא"ש (ל"ס וכ' 6עוכ) שאפילו אם רבי אלעזר סובר שקריאת שמע דרבנן, אף 

על פי כן מחמיר בקריאת שמע יותר מבתפילה, מפני שבקריאת שמע יש בה 
מלכות שמיםד. 


מדוע פסקו הראשונים שקריאת שמע דאורייתא 


שם. כתבו הרי"ף והרא"ש (פ" עו), שקיימא לן קריאת שמע דאורייתא. אבל 
התוספות (מפופ מג: ד"ס ויו) כתבו להלכה שקריאת שמע מדרבנן וכל 
הדרשות הם אסמכתא בעלמאיה. וכן כתב בשו"ת הרא"ש (כל ד סעיף ס) שקריאת 
שמע דרבנןיי. 

והשאגת אריה (פו"ת, סי ) הקשה, מדוע פסקו הרי"ף ורוב הפוסקים שקריאת 
שמע מן התורה, והרי נחלקו בזה רב יהודה בשם שמואל ורבי אלעזר, 

ורב יהודה הוא רבו של רבי אלעזר, והיו צריכים לפסוק כמותו שקריאת שמע 
דרבנן!ז. ותירץ, שממה שאמרו בסוטה (פנ.) שרבי יוחנן מפרש שהכהן המשוח 
מתחיל לדבר לפני העם בצאתם למלחמה, בלשון שמע 'ישראל' ללמד שאפילו 
לא קיימתם אלא מצות קריאת שמע שחרית וערבית אי אתם נמסרין ביד 
השונאים, משמע שרבי יוחנן סובר שקריאת שמע דאורייתא, ורבי יוחנן ושמואל 


הלכה כרבי יוחנן, ובפרט שגם רבי אלעזר סובר כן:". 


כמה חייבים לקרוא מן התורה, וכמה צריך לקרוא כשהוא מסופק אם קרא קריאת 
שמש 


נחלקו הפוסקים עד היכן מחויב לקרוא מן התורה, שיטת הרשב"א (ד"ס מפפי, 
טו"ם מ" סי פכ) שרק פסוק ראשון חיובו מן התורה, ושאר קריאת שמע 

היא מדרבנן. ושיטת תלמידי רבינו יונה ((עי? טו. ד"ס ומפוך) שכל פרשה ראשונה 
חיובה מן התורה ושאר הפרשיות מדרבנן. ושיטת הפרי חדש (פו"ת סי סו ד"ס 

מעתס) שגם פרשת והיה אם שמוע חיובה מן התורה". 

והלחם משנה (קלשת ספע פ"נ סי"ג) הקשה, כיון שמן התורה מחויב לקרוא רק 
פסוק ראשון, [כשיטת הרשב"א], או פרשה ראשונה, אם כן מדוע אם 

הוא מסופק אם קרא קריאת שמע חוזר וקורא כל קריאת שמע, והרי שאר קריאת 

שמע היא מדרבנן. 
הרשב"א (שו"ם עס) ביאר, שחכמים תיקנו שמי שקורא קריאת שמע יקרא את 
כל הג' פרשיות, ומטעם זה חוזר גם על ברכות קריאת שמע אף שהם 
מדרבנן, מפני שהתקנה היתה שמי שקורא קריאת שמע יקרא בברכותיה. 

והלחם משנה תירץ, שכיון שצריך לחזור למקצת קריאת שמע חוזר לכל קריאת 
שמעס. עוד הביא מה שתירץ הקרית ספר (עס פ"פ), שאף שאם קרא 

פסוק ראשון כבר יצא ידי חובתו מן התורה, אבל כשקורא שאר קריאת שמע 
מקיים בזה מצות עשה מן התורה, וכמו במצות תלמוד תורה שנפטר בקביעת 
שעה אחת ביום ובלילה, וכשלומד כל היום מקיים מצות עשה מן התורה. והוכיח 
כן מדברי הגמרא לעיל (ד) שדנה שאם בקריאת שמע שהיא דאורייתא פוסק 
לשאילת שלום, בהלל דרבנן ודאי שפוסק, ומוכח שאפילו אחר שאמר פסוק 

ראשון נחשב עדיין שקריאת שמע דאורייתאסא. 


אלעזר ושמואל. ועיין עוד בקרן אורה (ע? *. פות ) מה שכתב בזה. | גה. כן נראה מפשטות 
דבריהם וכן כתב השאגת אריה (פי ) בדעתם שסוברים שההלכה שקריאת שמע דרבנן, [עיין שם 
שהאריך בשיטת התוספות]. אמנם הקרן אורה (ג. ל"ס ורנע) כתב שהתוספות כתבו כן רק בשיטת רב 
יהודה שאמר כאן בשם שמואל שקריאת שמע דרבנן, אבל לא פסקו כן להלכה. נו. ולעיל בסמוך 
הובא בשם השאילתות ותוספות ר"י החסיד ותוספות הרא"ש שמפרשים דברי רבי אלעזר שהצריך 
לחזור ולקרוא קריאת שמע מספק משום שיש בקריאת שמע קבלת עול מלכות שמים, ומזה שלא 
פירשו שהצריך לחזור משום שקריאת שמע דאורייתא, משמע שסוברים שקריאת שמע דרבנן. 
נז. הכסף משנה (קללפ פמע פ"נ סי"ג) כתב שכיון שיש הרבה ברייתות שדרשו דינים בקריאת שמע 
מפסוקי קריאת שמע, משמע שקריאת שמע דאורייתא. והקשה על זה השאגת אריה וכי שמואל לא 
ידע כל הברייתות, ואף על פי כן סובר שקריאת שמע דרבנן, ומשמע שאין להוכיח מהברייתות 
שהלכה שקריאת שמע דרבנן. וכן כתב הפני יהושע לעיל (נ. מסדו"נ ד"ס מפימפי) והובא לעיל (מס נענין 
'ס%ס ים (נמוד ממירון סגמרל סמיוכ קית שמע סו מן התולס'), ועיין שם מה שהתבאר עוד בזה. ‏ נח. והכיא 
הרבה ראיות שקריאת שמע דאורייתא, אך דחה אותם על פי מה שחידש, שגם לפי שמואל יש 
חיוב מן התורה לקרוא פסוקים מן התורה בזמן שכיבה וקימה, וחכמים תיקנו שיקראו דווקא קריאת 
שמע, ולכן מכל המקומות הנ"ל שמשמע שחייבים מן התורה אין ראיה שאין סוברים כשמואל, 
שיש לומר שהמצוה לקרוא פסוקים, ולא דווקא קריאת שמע. וכן כתב הפני יהושע לעיל (כ. פסדו"נ 
ד"ס מסימפי) והובא לעיל (שס כענין '5ס יע (מוד מפיכון סגמכ עסיוכ קמסת שמע סו מן סתוכס'), ועיין שם מה 
שהתבאר עוד בזה. וראה עוד בשאגת אריה (עו"פ, פיי ) שהביא עוד ראיות שקריאת שמע מן התורה. 
ועיין בהעמק שאלה (פרסת יתמו 6פ ד) ובקהלות יעקב סי ) מה שכתבו בזה. | נט. ועיין בשאגת 
אריה (פו"פ, סי 3) שהאריך בזה. ס. וכן כתב השערי תשובה (ס" סו סק"פ). והבאר היטב (עס סק"פ) 
כתב שהטעם שצריך לחזור את כל קריאת שמע, משום שחכמים תיקנו שמי שקורא קריאת שמע 
יקרא את כל הג' פרשיות, וכמו שחוזר על ברכות קריאת שמע אף שהם מדרבנן, וביאר הרשב"א 
(מו"ם טס) שהטעם שהתקנה היתה שמי שקורא קריאת שמע יקראנה בברכותיה. סא. הבית האוצר 
(מערכת 5 סי' ק5) מבאר דבריו שכיון שבמה שקורא שאר קריאת שמע מקיים מצוה מן התורה שהיא 
רשות, ומדרבנן מחויב לקרוא את שאר קריאת שמע, לא נאמר בזה הכלל שספיקא דרבנן לקולא, 
כיון שיש בה סרך דאורייתא. ועיין בהעמק שאלה (פכשת יתמו פֿות ד) שכתב כעין דברי הקרית ספר. 


עד ילקום 


מדוע כשחוזר וקורא קריאת שמע מספק מברך ברכות קריאת שמע 


בשלחן ערוך ו" סי ₪ ס") נפסק, שאם הוא מסופק אם קרא קריאת שמע, 
חוזר וקורא קריאת שמע ומברך לפניה ולאחריה. ואם יודע שקרא 
קריאת שמע אלא שמסופק אם בירך לפניה ולאחריה אינו חוזר ומברך. ומקור 
הרמב"ם מדוע בספק קריאת שמע חוזר ומברך ברכות קריאת שמע, והרי ברכות 
קריאת שמע הם מדרבנן, ומספק אינו חוזר ומברך, ואם בירך עובר משום לא 
תשא. 
ותירץ, שיש לומר שדעת הרמב"ם שתקנת חכמים היתה, שאם קורא קריאת 
שמע, שיקראנה בברכותיה, וכיון שמחמת הספק צריך לקרות קריאת 
שמע, ממילא צריך לברך ברכותיהסג. 
ובכנפת הגדולה (טס סגנ"י) ובפרי חדש (ד"ס ועניופ) כתבו, שהרמב"ם סובר שספק 
ברכת המצוות לקולא נאמר בספק אם נתחייב בגוף המצוה, שאף 
שמקיים את המצוה מספק, אינו מברךלי, אבל אם ודאי היה מחויב במצוה, 
וספק אם קיימה, כשחוזר ומקיימה צריך לברך ברכת המצוות, ולכן בספק קרא 
קריאת שמע שודאי היה מחויב במצות קריאת שמע, כשחוזר וקורא מספק, צריך 
לברך ברכותיהסז. 


מכאן משמע שתפילה דרבנן ואיך יתרץ מי שסובר שהיא מדאורייתא 


ור' אלעזר אמר וכו' פפק התפלל ספק לא התפלל אינו חוזר ומתפלל. 
לעיל על דברי הגמרא 'מאי טעמא קריאת שמע וכו' הובאה מחלוקת 
הרמב"ם והרמב"ן האם תפילה חיובה מן התורה או מדרבנן, ששיטת הרמב"ם 
שיש מצות עשה להתפלל כל יום, אך מנין התפילות ונוסח התפילות הוא 
מדרבנן. והרמב"ן הקשה מכאן על שיטת הרמב"ם, שלדברי הרמב"ם מי שנאנס 
ולא התפלל שחרית, ובמנחה הסתפק אם התפלל או לא התפלל, צריך לחזור 
ולהתפלל שהרי לא קיים עדיין את חיוב התפילה מן התורה, וכאן משמע 
שלעולם בכל ספק אינו חוזר ומתפלל מפני שהיא מדרבנן. 

ותירץ הצל"ח (ד"ס פפק) שממה נפשך אין לו לחזור ולהתפלל, אם בשחרית קרא 
קריאת שמע וברכותיה, כבר יצא בהם ידי חובת תפילה דאורייתא, כיון 

שיש בהם כמה בקשות, ויוצא בהם חיוב התפילה שהוא מן התורה ושוב חיובו 
הוא רק מדרבנן, ובספק בדרבנן אינו צריר לחזור. ואם נאנס גם בקריאת שמע 
וברכותיה, צריך לחזור ולקרוא קריאת שמע עם הברכותסה, ויקיים את מצות 
התפילה שהיא מן התורה במה שיאמר 'צור ישראל קומה בעזרת' וכו' שהרי 
היא גם תפילה, וישאר רק חיוב התפילה שהוא מדרבנן, ולכן אינו חוזר ומתפלל 

מספקסי. 


ביאור דברי רבי יוחנן 


ורבי יוחנן אמר ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו. הראשונים נחלקו 

בביאור דברי רבי יוחנן, האם דברי רבי יוחנן אמורים רק כשספק אם 
התפלל, או אפילו אם ודאי התפלל יכול לחזור ולהתפלל, עוד נחלקו האם מי 
שמסופק אם התפלל חייב לחזור ולהתפלל, או שהוא רשות. עוד נחלקו האם 


ועיין בקהלות יעקב (סי ) שדן בדבריו. | סב. אבל כשאינו יכול לומר את ברכותיה, קורא קריאת 
שמע בלי ברכות, כמו שמצאנו באנשי משמר שהיו מברכים רק ברכה אחת (של 6₪, או כשצריך 
לעסוק בתורה, כמו שמצאנו (ש* יג:) ברבי שהיה מעביר ידיו על עיניו וקורא רק פסוק ראשון ולא 
היה מברך. וכתב הביאור הלכה (ד"ס פפק) שדברי הרשב"א אמורים רק אם מסופק אם בירך הברכות, 
אבל היכן שודאי שבירך הברכות ומסופק אם קרא קריאת שמע, כשחוזר וקורא קריאת שמע אינו 
מברך ברכותיה, כיון שכבר יצא ידי חובת הברכות. | סג. וכמו שפסק בהלכות מילה (פ"ג ס"ו) 
שאנדרוגינוס אין מברכים על מילתו מפני שאינו זכר ודאי, וכן בהלכות סוכה (פ"י סייג שאדרוגינוס 
אינו מברך על הישיבה בסוכה, והיינו מפני שיש ספק בעצם חיובו אם נתחייב כלל במילה. 
סד. דייקו כן מתשובת הרמב"ם שמובא בכסף משנה (עס סכופ פעס). וכתב הפרי מגדים (עס ענ נלסס 
סק"פ) שמדברי שו"ת הרשב"א משמע שאין סובר חילוק זה, אלא בכל ספק, כשחוזר ומקיים המצוה 
אינו מברך, ורק בקריאת שמע צריך לחזור ולברך. ועיין שם שהוכיח כדברי שו"ת הרשב"א. ועיין 
עוד בחתם סופר (פו"ת, לו" סוף סי" טו) שהאריך בזה. ולעיל על דברי הגמרא ספק אמר 'אמת ויציב', 
ובהערות שם הובאו מחלוקת ראשונים בכל ספק אם קיים המצוה [ואף בדבר שודאי נתחייב בה], 
אם כשחוזר ומקיים המצוה אם חוזר ומברך על זה. שיש אומרים שחוזר ומברך, ויש אומרים שאינו 
חוזר ומברך, ומשמע שם שאף בקריאת שמע אינו חוזר ומברך, ואם כן מצאנו בזה ארבע שיטות: 
א. שבכל המצוות כשמסופק אם קיימם, כשמקיימם צריך לחזור ולברך. [אך יש לומר שלא כתבו 
כן רק במקום שודאי נתחייב במצוה, ואם כן אין זו עוד שיטה]. ב. רק במצוות שודאי לו שנתחייב 
בהם בזה כשחוזר ומקיים חוזר ומברך. ג. שבכל המצוות אינו חוזר ומברך ורק בקריאת שמע חוזר 
ומברך. ד. שגם בקריאת שמע אינו חוזר ומברך. | סה. וזמן ברכות קריאת שמע להרבה פוסקים 
הוא כל היום, וכן משמע דעת הרמב"ם. כסף משנה (קרלת פמע פ"* סי"ג). ‏ | סו. האבי עזרי (פפיס 
פיי ס"פ) תירץ, שכשקבעו חכמים נוסח התפילה ומנין ברכותיה, הפקיעו בשב ואל תעשה את חיוב 
התפילה מן התורה, ונשאר רק החיוב להתפלל נוסח התפילה שחכמים חייבוהו, וכשמתפלל נוסח 
התפילה מדרבנן מקיים גם את חיוב התפילה שמדאורייתא, ומכל מקום החיוב להתפלל הוא מדרבנן, 
ולכן בספק התפלל שוב אינו מתפלל. והצל"ח הקשה על דעת הרמב"ם על פי מה שביאר שבדבר 
שהוא מדרבנן אך יש לו עיקר מן התורה, ויש חזקת חיוב, צריך להחמיר בספיקו [הובאו דבריו 
לעיל בענין 'מדוע אם קריאת שמע דרבנן אינו חוזר מספק הרי יש חזקת חיוב'], וכיון שלשיטת 
הרמב"ם עיקר מצות תפילה הוא מן התורה, מדוע אינו חוזר ומתפלל מספק. ותירץ, שכיון שכבר 
אמר קריאת שמע וברכותיה שיש בהם תפילות ובקשות, וכל הספק על החיוב דרבנן שתיקנו נוסח 


ברכות כא. 


ביאורים 


rns 


רבי יוחנן התיר להתפלל רק על ידי חידוש. עוד נחלקו האם רבי יוחנן חולק 

על דברי שמואל שאם התפלל ונזכר שהתפלל פוסק אפילו באמצע הברכה. 

והאם חולק על דברי רבי אלעזר שבספק התפלל אינו חוזר ומתפלל. ויתבאר 
כל זה להלן. 


האם חייב לחזור ולהתפלל מספק או שהוא רשות 


הרשב"א (ל"ס 60) הביא שני פירושים במחלוקת רבי אלעזר ורבי יוחנן, האם 
הם חולקים אם מותר לו לחזור ולהתפלל מספק, או שחולקים האם 
הוא מחויב לחזור ולהתפלל מספקסי. 
רב האי גאון פירש, שרבי אלעזר סובר שאינו רשאי לחזור ולהתפלל, שאולי 
כבר התפלל, ואם יחזור ויתפלל יעבור על 'בל תוסיף', ורבי יוחנן סובר 
שמותר לו לחזור ולהתפלל, הואיל ותפילה היא 'רחמי', אבל אינו חייב לחזור 
ולהתפלל. ורבי יוחנן אינו חולק על שמואל שאם היה עומד בתפילה ונזכר 
שהתפלל, פוסק אפילו באמצע הברכה, שרבי יוחנן התיר להתפלל רק אם מתפלל 
בתורת נדבהס", אבל דברי שמואל אמורים כשהתחיל להתפלל על דעת תפילת 
חובה, ולכן כשנזכר שהתפלל צריך להפסיק באמצע, שאם יגמור התפילה הרי 
הוא כמקריב שני תמידיןסט, ואפילו רבי יוחנן מודה בזה. 
והביא שהראב"ד פירש דברי רבי אלעזר שבספק אם התפלל אינו חוזר ומתפלל, 
שאינו חייב לחזור ולהתפלל, אבל אם רצה מותר לו לחזור ולהתפלל. 
ורבי יוחנן חולק וסובר, שכיון שהלואי שיתפלל אדם כל היום כולו בתורת 
תחנונים, לכן אם מסופק אם התפלל חייב לחזור ולהתפלל. וכן מה שאמר 
שמואל שאם היה מתפלל ונזכר שהתפלל כבר, פוסק באמצע הברכה, היינו 
שמותר לו לפסוק באמצע הברכה, אבל אם רצה יכול לגמור תפילתול. והראב"ד 
בהשגות על הרמב"ם (פפילס פ" ה"ע) כתב, שיכול לחזור ולהתפלל אף בלא 
חידוש. 
ומסיים הרשב"א שנראים דברי רב האי גאון במה שכתב שרבי יוחנן התיר 
להתפלל כשהוא מסופק אם התפלל, ואינו חייב להתפלל מחמת 
הספקל*, אבל במה שכתב שרבי יוחנן מודה לדינו של שמואל שאם נזכר 
שהתפלל פוסק אפילו באמצע הברכה, בזה אין נראים דבריו, שכיון שרבי יוחנן 
מתיר להתפלל בתורת נדבה, אין כאן משום בל תוסיף אם יגמור תפילתו, ואף 
אם רבי יוחנן אוסר להתפלל שתי פעמים בתורת חובה, יכוין שמעכשיו תפילתו 
תהיה בתורת נדבה. והביא שבירושלמי מפורש שרבי יוחנן חולק על הדין שאם 
נזכר שהתפלל צריך לפסוקשנ. 


מה הטעם של האוסרים והמתירים להתפלל שתי תפילות 


רב האי (סונש לעיל נספוך) פירש שהטעם שאסור לחזור ולהתפלל בתורת חובה 

משום שאם יחזור ויתפלל יעבור על 'בל תוסיף'. וברי"ף [לענין היה מתפלל 

ונזכר שהתפלל] מפורש יותר, שנחשב כמקריב שני תמידין כיון שתפילות נגד 

תמידין תיקנום (סן כו:). וטעם רבי יוחנן שיכול להתפלל כמה תפילות כשמתפלל 

בתורת נדבה, מפני שכמו שהיחיד יכול להקריב קרבן נדבה, כך יכול להתפלל 
תפילת נדבה. 


התפילה, אינו חייב להתפלל מספק, כיון שנוסח הברכות של תפילה אין לו עיקר מן התורה. ומבאר, 
שאינו דומה לברכת המזון שאם אכל כזית פת, ומסופק אם בירך ברכת המזון, שצריך לחזור ולברך 
ברכת המזון, [לעיל (כ: נסעלופ כענין 'מדוע (6 פפלו' וכי) הובא שחולק על המגן אברהם שסובר שאין צריך 
לחזור ולברך באופן זה], מפני שיש עיקר מן התורה גם לנוסח ברכה בברכת המזון, שנאמר 'ואכלת 
ושבעת וברכת', אבל לתפילה אין עיקר מן התורה לאומרה בנוסח ברכה, ולכן אינו חוזר ומתפלל 
מספק. | סז. ובדבריו מבואר שרבי אלעזר ורבי יוחנן נחלקו ביניהם, אמנם בתלמידי רבינו יונה 
(ד"ס ספק) משמע שרבי אלעזר ורבי יוחנן לא נחלקו ביניהם, שרבי אלעזר אמר שאינו מחויב לחזור 
ולהתפלל, ורבי יוחנן אמר שאם רצה יכול להתפלל כל היום, ומר אמר חדא ומר אמר חדא ולא 
פליגי. | סח. ולהתנות שאם לא התפלל עדיין תהא תפילה זו לחובתו, ואם התפלל כבר תהא 
תפילת נדבה. סט. ואפילו אם ירצה לגמרה על דעת נדבה אסור, שאי אפשר להביא קרבן שחציו 
חובה וחציו נדבה, משנה ברורה (סי קו פק"). = ע. בהשגות הראב"ד על הרי"ף (ליס ץ) הקשה [על 
הרי"ף שכתב שציבור אסורים להתפלל בתורת נדבה] איך שייך לאסור להתפלל משום בל תוסיף, 
והרי ציבור מוסיפים תפילת נעילה בתורת חובה, ומשמע שאין בזה 'בל תוסיף'. | עא. והוכיח 
שהדין של נזכר שהתפלל פוסק, הכוונה שמחויב לפסוק, שהגמרא עשתה צריכותא לשתי המימרות 
של רב יהודה, ומשמע ששתיהם מדברים באותו אופן, ובמימרא השניה כתוב שאם מצא ציבור 
מתפללים אם יכול לחדש דבר יחזור ויתפלל, ובזה ודאי שהכוונה שרק אם ירצה יחזור ויתפלל, 
ואינו מחויב כיון שכבר התפלל, ואם אינו יכול לחדש דבר אסור לו להתפלל, וכמו כן בדין הראשון 
שהתחיל להתפלל ונזכר שהתפלל אסור לו להתפלל. והביא שגם הראב"ד כתב שנראים דברי גאון. 
עב. ורש"י (ל"ס ועפי) כתב שבהלכות גדולות פסק הלכה כרבי יוחנן בספק, שמותר לו לחזור 
ולהתפלל, וכשמואל בודאי התפלל שאסור לו לחזור ולהתפלל רק אם יחדש דבר בתפילתו. ובתלמידי 
רבינו יונה (ל"ה וק) דייקו מדבריו שסובר שרבי יוחנן ושמואל נחלקו ביניהם, ולדברי רבי יוחנן 
מותר לחזור ולהתפלל אף בלי חידוש, ולדברי שמואל מותר לחזור ולהתפלל רק אם מחדש דבר 
בתפילתו. [וכשיטת הרשב"א שרבי יוחנן חולק על דברי שמואל]. וכתבו עוד (שס, ד"ס ומ65) שהרי"ף 
סובר שרבי יוחנן התיר להתפלל אפילו בלי חידוש, ורק במתפלל עם הציבור צריך לחדש דבר 
מפני שכיון שמתפלל עמהם נראה שמתפלל בתורת חובה, ולכן צריך לחדש, וחולק על דברי שמואל 
שסובר שאפילו ליחיד מותר להתפלל רק אם מחדש דבר בתפילתו. וראה מה שהקשה הבית יוסף 
(פו"ם סי" קו מ" ד"ס ולי נרפה ד"כ) על דבריהם, וכתב, שהרי"ף אינו מחלק בין יחיד לציבור ובשניהם 
צריך לחדש. ובחידושי אנשי שם גם כתבו שאין הכרח לפירוש תלמידי רבינו יונה בדברי הרי"ף. 


ילקוט 


אמנם הרא"ה (ד"ס ומסמנכ) והחידושים המיוחסים לריטב"א (ד"ס וכי) כתבו, שאין 

לפרש כדברי הרי"ף שיסוד המחלוקת תלוי בדין הקרבנות, שאם כן מה 
הטעם של רבי אלעזר שחולק וסבור שאסור להתפלל שתי תפילות והרי היחיד 
יכול להקריב קרבן נדבה, ועוד הקשה הרא"ה שאם כן הגמרא היתה צריכה 
לכתוב את הדין שאסור לחזור ולהתפלל, כשכתבה שתפילות נגד תמידין, ועוד 
הקשה, שגם בציבור מצינו שמביאים קרבן נדבה, ומדוע אסור להתפלל בציבור 
נדבה, כמו שמבואר בתורת כהנים (ויקf‏ דיכור דנדנס פ"ג ס"ג) שנלמד מ'תקריבו 
את קרבנכם' (ױקכ 6 כ)ץי שהרבים מתנדבים עולה, ומוכח מזה שאף שתפילות 
נגד תמידין תיקנום, מכל מקום לא דימו אותם לגמרי לקרבנות לענין שילמדו 
כל הדינים משם. ולכן מפרשים טעם אחר מדוע אסור לחזור ולהתפלל, שרבי 
אלעזר סובר שאין זה דרך כבוד להתפלל ולחזור ולהתפלל, שיבוא בכל שעה 
לדבר לפני מלך מלכי המלכים, ורק בשעות שקבעו לו חכמים לבא לפני הקדוש 
ברוך הוא יבא וידבר לפני המלך. ורבי יוחנן סובר שכיון שזה בקשת רחמים, 
יכול לבקש כל היום, ויש לומר שלא התיר רק על ידי חידוש, ובספק יש לומר 

שאין צריך חידוש. 

והפני יהושע (נפוס' ד"ס ולנ) כתב בשיטת התוספותעי, שמה שאסור לחזור 

ולהתפלל, אין זה משום שהוא כמקריב שני תמידין, אלא מפני מה 
שאמבנעקגפ) שיכול יתפלל כל היום כולו ולמדו מהפסוק (ני% ו י) 'וזימנין 
תלתה' שאסור להתפלל יותר משלש פעמים, ולכן על ידי חידוש מותר, מפני 
שיש להעמיד הפסוק רק כשאינו מחדש דבר בתפילתו, אבל אם מחדש דבר 

בתפילתו מותר. 


האם רבי יוחנן התיר להתפלל רק על ידי חידוש 


שם. תלמידי רבינו יונה (ד"ס וס6) הביאו את דברי רב האי גאון שרבי יוחנן אינו 
חולק על שמואל שאין להתפלל תפילת נדבה שלא לחדש בה דבר, וגם 
לדברי רבי יוחנן שאמר 'ולואי שיתפלל אדם כל היום' הינו דווקא על ידי 
חידוש. ואף ששמואל אמר דבר זה רק במתפלל עם הציבור, לא מפני שרק 
בציבור צריך חידוש וביחיד אינו צריך חידושה, אלא ששמואל מחדש שאפילו 
שמתפלל עכשיו בציבור, אין זה נחשב חידוש לגבי התפילה שהתפלל ביחיד, 
וצריך לחדש דבר בתפילתו. 

והופיחו כדבהיו, מדברי יהגמרא להלן 6 'יכול יתפלל כל היום כולו, כבר 
מפורש על ידי דניאל (לנ? ו י) וזמנין תלתה', ואין לפרש ששאלת 

הגמרא היתה שיכול שיהיה מחויב להתפלל כל היום, שפשוט שאינו צריך 
להתפלל כל היום, אלא שאלת הגמרא היתה, שיכול שיהיה מותר לו להתפלל 
כל היום, והוכיחה הגמרא מדניאל שמותר רק שלש פעמים ביום, ולכאורה קשה 
על רבי יוחנן שאמר 'ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו', אלא מוכח שגם רבי 
יוחנן לא התיר להתפלל אלא על ידי חידוש, ומה שמשמע מדניאל שאסור 
להתפלל כל היום כולו, כשאינו מחדש דבר בתפילתו, ומתפלל הנוסח של תפילת 
החובה בלי שום חידוש, ובנוסח הזה אסור להתפלל רק שלש פעמים ביוסלי. 


בביאור שיטת ר"י ואם חולק על הרי"ף 


התוספות (ל"ס וכני) והרא"ש (סי מו) כתבו בשם ר"י, שרבי יוחנן התיר לחזור 
ולהתפלל רק בספק אם התפלל, אבל אם ודאי התפלל אסור לו לחזור 


עג. עיין שם בפירוש רשיי ורמב"ן על התורה מה שכתבו בזה. עד. ויתבאר להלן שפירש כן 
לפי מה שביאר שיטת התוספות שאין מחלקים אם מתפלל על דעת חובה או על דעת נדבה, ולא 
כהבית יוסף. עה. תלמידי רבינו יונה הוכיחו כן מהגמרא, ששאלה מדוע היה צריך שמואל לומר 
גם שהמתפלל ונזכר שהתפלל צריך להפסיק, וגם שאם התפלל ומצא ציבור שמתפללים אם יכול 
לחדש דבר בתפילתו יחזור ויתפלל, ואם לאו אל יתפלל, הרי די באחד מהם להשמיענו שלא יתפלל 
אדם פעמיים, ואם שמואל סובר שדווקא בציבור צריך לחדש דבר בתפילתו, אם כן הרי צריך 
להשמיענו דין זה, ומה שאלה הגמרא, ומוכח שאפילו ביחיד שמתפלל נדבה צריך לחדש דבר 
בתפילתו. | עו. ובזה מיישבים מה שקשה למאן דאמר תפילת ערבית רשות, מדוע הזכירו בדניאל 
שלשה זמני תפילות, והרי אין חייבים להתפלל רק שתי תפילות. ופירשו, שלכן הזכירו שלש תפילות, 
משום שאף למאן דאמר תפילת ערבית רשות, מכל מקום מי שמתפלל ערבית אינו צריך לחדש 
דבר בתפילתו, ומתפלל כנוסח שתי התפילות, שבשלשה זמנים הללו מותר לחזור ולהתפלל אפילו 
בלי חידוש, ורק מי שמוסיף על שלש תפילות הללו אסור לו להתפלל בנוסח של תפילות החובה, 
וצריך לחדש דבר. | עז. בדברי דוד (ד"ס ופשפ סי הקשה על זה איך שייך לומר הלשון 'ולואי 
שיתפלל אדם כל היום כולו' על ספק, שהרי אינו כל היום אלא במקום ספק. ובפני יהושע (סוסי 
פס) הקשה כעין זה, וכתב, שר"י מפרש דברי יוחנן שכיון שהלואי שיתפלל אדם כל היום על ידי 
חידוש, לכן בספק יחזור ויתפלל בתורת חובה, ולפי זה מיושב שדברי רבי יוחנן נאמרו בודאי 
התפלל, שכדאי שיתפלל כל היום, ומזה נלמד שאף בספק יחזור ויתפלל [כשיטת הראב"ד]. עוד 
כתב שלפי תוספות שלא חילקו בין חובה לנדבה, משמע שאין סוברים טעם הרי"ף משום איסור 
הקרבת שתי תמידין, ולדבריהם מה שאסור לחזור ולהתפלל אין זה משום שהוא כמקריב שני 
תמידין, אלא מפני מה שאמרו (סן :פ) שיכול יתפלל כל היום כולו ולמדו מהפסוק (9* ו י6) 
'וזימנין תלתה' שאסור להתפלל יותר משלש פעמים, ולכן על ידי חידוש מותר, מפני שיש להעמיד 
הפסוק רק כשאינו מחדש דבר בתפילתו, אבל אם מחדש דבר בתפילתו מותר. עח. הצל"ח (מוס' 
טס) כתב שמה שפשוט לתוספות שרבי יוחנן אינו חולק על רב יהודה אמר שמואל, מפני שאם רב 
יהודה אמר שמואל בא לחלוק על רבי יוחנן לא היה למסדר הש"ס לכתוב 'ואמר רב יהודה' וכו', 
אלא 'ורב יהודה משמיה דשמואל אמר'. ועוד שמהי קושיית הגמרא 'איני והאמר רב נחמן כי הוינן 
ביה רבה בר אבוה' וכו', שמא רבה בר אבוה סובר כרבי יוחנן שיכול אפילו להשלים כל התפילה, 


ברכות כא. 


ביאורים עה 


ולהתפללל'. שמסתמא אינו חולק על דברי שמואל שלא התיר להמשיך בתפילה 
למי שנזכר באמצע תפילתו שכבר התפלל, וכן בהתפלל ומצא ציבור מתפללים 
התיר רק על ידי שיחדש בה דבר". והוסיף הרא"ש שמה שאמרו בפסחים ((ל:) 
שלפי רבי יוחנן מתפלל בתעניות תפילת נעילה, מפני ש'ולואי שיתפלל אדם כל 
היום כולו', זה דווקא ביום תענית שהוא כיום כפור שראוי בו להתפלל יותר 
משאר ימים, אבל בלא תענית אסור לחזור ולהתפלל היכן שודאי התפלל. 

וכתב הבית יוסף (סי" קז מ" ד"ס וסיך) שלענין הלכה נראה שר"י סובר כשיטת 

רב האי והרי"ף, שלדברי כולם מי שספק לו אם התפלל חוזר ומתפלל, 
ואם ודאי לו שהתפלל אסור לו לחזור ולהתפלל בלא חידושלט, ועל ידי חידוש 
מותר ליחיד לחזור ולהתפלל. אלא שחלוקים לענין פירוש דברי רב יוחנן, שר"י 
מפרשם בספק התפלל, ויכול לחזור ולהתפלל אפילו בלא חידוש, והרי"ף מפרשם 
בודאי התפלל וחוזר ומתפלל בתורת נדבה על ידי חידוש. וכתב שמדברי הטור 
משמע שיש מחלוקת בין הרי"ף לר"י, וכתב שאפשר שהוא מפרש שלדעת הרי"ף 
יחיד שודאי התפלל, מותר לו להתפלל בתורת נדבה, ואין צריך להוסיף בה 
דבר, ואם מתפלל בסתם [לא בתורת חובה ולא בתורת נדבה], אם מחדש בה 
דבר מותר ואם אינו מחדש בה דבר אסור, ובזה חולק על ר"י שהצריך תמיד 
לחדש דברפ. וכתב על זה הבית יוסף שנראה דוחק, והביא שבשו"ת הרא"ש 
(כ! ד סי יג) מפורש בדברי ר"י כדברי הטור, וכתב שנראה שהיתה להם גירסא 

אחרת בדברי רייפא. 

והב"ח (פס פ"פ) והט"ז (טס סק") כתבו, שהתוספות חולקים על הרי"ף וסוברים 

שלדעת רבי יוחנן מי שמסופק אם התפלל יכול לחזור ולהתפלל אפילו 

בתורת חובהפ5נ. 


האם רק לציבור הוחר להתפלל בתורת נדבה, והאם הותר גם להתפלל תפילת מוסף 
בתורת נדבה 


שם. כתב הרי"ף, שדווקא יחיד יכול לחזור ולהתפללפ', ודווקא על דעת שהיא 

תפילת רשות מפני שהיא כתפילת נדבה, אבל בתורת חובה אפילו ליחיד 

אסור, ולציבור אסור אפילו על דעת רשות, מפני שתפילות כנגד תמידין תיקנום 

לסנן כו:), וכשם שציבור אינם יכולים להביא עולת נדבה, הוא הדין שאינם יכולים 

להתפלל תפלת נדבה, ורק יחיד שיכול להביא עולת נדבה, יכול להתפלל תפילת 

נדבה. ועוד כתב, שאפילו ליחיד לא הותר להתפלל תפילת המוספין בתורת 
נדבה, משום שיחיד אינו יכול להתנדב קרבן מוסף. 


קושיא על מה שכתב הרי"ף שעיבור אין מקריבים נדבה והרי העיבור היו מקריבים 
קיץ המזבח 


הראשונים5י הקשו על דברי הרי"ף, שהרי מוֹחֶר תרומת השקלים משמשת לקיץ 
המזבח, דהיינו שהיו מביאים עולות נדבה ממותר תרומת השקלים 

(כתוכות קו:)9ה, ואם כן היו הציבור מביאים עולות נדבה, ומדוע הציבור אינם 

יכולים להתפלל בתורת נדבה. ונאמרו כמה תירוצים בזה: 
א. במלחמות ה' (ל"ס כנכ) תירץ, שמה שמביאים קיץ המזבח ממעות הציבור, 
נחשב לעולת הקדש, ואין זה נחשב שהציבור מביאים נדבה, כיון שאין 
מפרישים השקלים מתחילה לכך, [וכמבואר בגמרא (פסמיס פט.) שאין מפרישים 
לכתחילה למותרות], ורק מה שנעשה מותרות קרב לקיץ המזבחפי. 


ולכן אין צריך להפסיק באמצע הברכה, אלא ודאי שרבי יוחנן אינו חולק על הדין של רב יהודה 
אמר שמואל. עט. כן סוברים הטור והבית יוסף בדעת הרי"ף. אבל תלמידי רבינו יונה (ד"ס וסרי"ף) 
סוברים שדעת הרי"ף שלרבי יוחנן מותר להתפלל בתורת נדבה אפילו בלי חידוש. | פ.ולהלן 
יתבאר מה מועיל מה שמחדש דבר בתפילתו. פא. ובפריש ה סס ד"ס ונע"ל) ובב"ח (עס ד"ס ונמסס) 
ובחידושי הגהות (שס 6פ 6) ובט"ז (טס סק"6) ביארו דברי הטור באופן אחר במה נחלקו ר"י והרי"ף 
ורב האי. | פב. ובט"ז הוסיף עוד שלדברי תוספות נמצא שמי שודאי התפלל אין לו להתפלל 
אפילו בתורת נדבה, ואף זה נכלל בדברי שמואל שמי שודאי התפלל פוסק אפילו באמצע תפילתו, 
וטעם הדבר לפי שהתפילות נתקנו כנגד קרבן התמיד, וקרבן התמיד אין להקריבו שתי פעמים אפילו 
בתורת נדבה. אמנם בב"ח מפורש שלדברי ר"י מי שודאי התפלל מותר לו להתפלל בתורת נדבה 
אפילו בלא חידוש. ודברי הב"ח והט"ז מחודשים, שהוציאו מדברי תוספות שיכול לחזור ולהתפלל 
בתורת חובה, והבית יוסף כשהביא את דברי תוספות לא ירד לחילוק זה, וכתב בפשיטות שהחילוק 
הוא בין התחיל על דעת חובה שצריך להפסיק לבין מתפלל בתורת רשות שיכול להתפלל, וכן 
הפרי חדש (טס קק") נקט שדעת תוספות כדעת הרי"ף, ואף הרא"ש ורבינו יונה לא הזכירו שיטה 
זו שיכול להתפלל בתורת חובה. | פג. במלחמות ה' מפרש שאם הציבור מתפללים ביחידות, 
ואינם מורידים שליח ציבור לפני התיבה, מותר להם להתפלל נדבה. ומסיים שם הרמב"ן 'וזה חיזוק 
לדבריהם שלא תקנו תפלת שליח צבור אלא להוציא שאינו בקי ולא לנדבה'. ומבאר האבי עזרי 
(פפינס פ"י ס"ו) שבא להוכיח כדברי הרי"ף שציבור אינם מתפללים נדבה, כיון שתפילת הציבור היינו 
שמורידים שליח ציבור, ושליח ציבור הוא להוציא מי שאינו בקי, ובתפילת נדבה שאין מחויבים 
בתפילה זו, לא שייך להוציא את הרבים, שאין בזה דין ערבות כיון שחבירו אינו מחויב, ואם כן 
ודאי שאין מתפללים בציבור וכמו שכתב הרי"ף. והקשה האבי עזרי שלכאורה זו קושיא על הרי"ף, 
מדוע הוצרך הרי"ף לומר הטעם שאין ציבור מתנדבים קרבן, והרי בלאו הכי אין יכולים להוריד 
שליח ציבור כיון שאינו יכול להוציא מי שאינו בקי, כיון שאינו מחויב בתפלת הנדבה, אם כן לא 
שייך להוציא מדין ערבות, ולא שייך להוריד שליח ציבור לתפילת נדבה. | פד. בעל המאור (ד"ס 
ומס), השגות הראב"ד (ד"ס כן), ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ומס). ‏ פה. והיו מקריבים אותם כשלא היו 
קרבנות אחרות להקריב, כדי שלא יהיה המזבח בטל, וזהו הלשון 'קיץ המזבח'. | פו ואם כל 
הציבור יתנדבו עולה, לא יהיה עולת ציבור, אלא עולת השותפין, ויתחייבו סמיכה כולם, ולא יביאו 


עו ילקוט 


ב. הבית יוסף (5ו"פ סי קז ס"ג ד"ס ומ"ש סרי"ף) תירץ, שכיון שמביאים קיץ המזבח 
רק כשהמזבח בטל, ואין הדבר מצוי, שברוב הימים אין המזבח בטל, אין 
זה נחשב שהציבור מביאים עולת נדבה"'". 
ג. המהר"י אבוהב (סו"ד כנית וסף עס) תירץ, שכיון שהציבור מביאים קיץ המזבח 
כדי שלא יהיה המזבח בטל, ואין מביאים הקרבן מפני שרוצים להתנדב, אין 
זה נחשב עולת נדבה. 


קושיא על הרי"ף ממה שמצאנו שעיבור מתפללים נעילה 


בהשגות הראב"ד (ענ המי"ף) הקשה עוד על מה שכתב הרי"ף שאין תפלת נדבה 

בציבור, ממה שמצאנו שהציבור מתפללים תפילת נעילה, הרי שאף 

ציבור יכולים להוסיף תפילה ואין בזה משום 'בל תוסיף'. ולעיל בסמוך הובאו 

דברי הרא"ש, שאין להוכיח ממה שהציבור מתפללים נעילה, מפני שמתפללים 
כן רק בתענית שהוא כיום כפור, וראוי להתפלל בו יותר משאר הימים. 


קושיא על הרי"ף שאף שאין מוסף בא בנדבה מכל מקום עולה באה בנדבה, והאם 
יכולים להתפלל תפילות השבת נדבה 


בתלמידי רבינו יונה (ד"ס חס) הקשו על מה שכתב הרי"ף שאפילו ליחיד אסור 
להתפלל תפילת מוספין בתורת נדבה, מפני שאין היחיד יכול להתנדב 
קרבן מוסף, והרי קרבן מוסף הוא עולה, ואם כן אותם קרבנות שמקריבים 
במוסף יכול היחיד להתנדב, ומדוע אסור לו להתפלל תפילת המוספין בתורת 
גדבּה. 
ותירצו, שבראש חודש יש בקרבן מוסף גם שעיר לחטאת, ואינו יכול להתנדב 
שעיר לחטאת, ולכן אינו יכול להתפלל תפלת מוספין בנדבה בראש 
חודש, ובשבת אמנם אין שעיר למוספין, מכל מקום מטעם אחר אינו יכול 
להתפלל בנדבה תפילת מוסף של שבת, מפני שבשבת אינו יכול להתנדב קרבנות 
בשום ענין, ולכן אינו מתפלל תפילת מוסף של שבת בתורת נדבה. ולפי זה 
כתבו שבשבת אסור להתפלל כלל בתורת נדבה, ואפילו תפילת שחרית מנחה 
וערבית, מפני שאין קרבן נדבה קרב בו כלל. 
אבל הבית יוסף (סי קז ק"ג ד"ס ופי) מדייק מדברי הטור, שסובר שלדעת הרי"ף 
רק תפילת מוסף אין היחיד מתפלל נדבה, אבל את שאר תפילות השבת 
יכול להתפלל, והביא כן מתשובת הרי"ף (פי' שכ)פ", ולפי זה אין לתרץ כתירוץ 
תלמידי רבינו יונה. 
ותירץ הבית יוסף, שכיון שאת שאר המוספין אינו יכול להתפלל בנדבה כיון 
שיש בהם שעיר חטאת שאינו בא בנדבה, לא ראו חכמים לחלק בין 
שבתפט, אף שמוסף של שבת קרב רק עולות, שיכול היחיד להתנדב. ומאותו 
טעם מותר לו להתפלל את שאר תפילות השבת בנדבה, אף שאין קרבן נדבה 
בשבת, שכיון שבשאר ימות השבוע יכול להתפלל תפילת נדבה, לא חלקו חכמים 
בין תפילות השבת לשאר תפילות של ימות החול, והתירו להתפלל נדבה אף 
תפילות השבת. 
והמגן אברהם (עס סק"נ) תירץ, שלכן אינו יכול להתפלל תפילת מוסף בנדבה, 
כיון שרק שאר תפילות שאין מזכיר בהם הקרבן יכול להתפלל בתורת 
נדבה, שכיון שאין מזכיר בה התמיד אין התפילה כנגד התמיד, אלא כנגד קרבן 
נדבה, אבל במוסף מזכיר 'ומוספין כהלכתן' וכו', ואם כן תפילת מוסף היא 
כנגד קרבן המוספין, וזה אינו יכול להתנדב, ולכן אין להתפלל תפילת מוסף 
בנדבה. 


מדוע אסור להתפלל בתורת חובה והלא כיון שאינו מחויב להתפלל ממילא תפילתו 
בהורה נדכה 


בתלמידי רבינו יונה הקשו עוד על דברי הרי"ף שליחיד מותר להתפלל על דעת 
נדבה, ואסור לו להתפלל על דעת חובה, הרי אם יבוא לשאול אם 

מותר לו להתפלל יאמרו לו שאינו חייב, וממילא אינו מתפלל על דעת חובה, 
שכל שיודע שאינו מחויב, כוונתו להתפלל בתורת נדבה, וכל שאינו יודע 

שהתפלל, כוונתו להתפלל על דעת חובה. 

ותירץ הכית יוסף (פו"ם פיי קז ק" ד"ס וני רפס דפֿ), שאם דברי הרי"ף אמורים על 
ספק התפלל, יתפרשו דבריו, שאם סבור שחייב להתפלל מחמת הספק, 

ולכן חזר והתפלל, נחשב על דעת חובה, ועשה איסור במה שהתפלל. ואם דבריו 


את הנסכים מתרומת הלשכה, אבל בעולת ציבור אין סמיכה [שאין סמיכה בציבור (משופ 75.], 
ומביאים נסכיה מתרומת הלשכה. ועיין עוד מה שכתב בפירושו על התורה (ױקנ6 5 ). פז. הראב"ד 
בהשגות על דברי הרמב"ם (פפעס פ₪ סי גם הקשה שהציבור מביאים קיץ המזבח, ומסיים 'אלא 
שלא היתה מצויה', וכתב הבית יוסף שנראה שהראב"ד גם התכוין לתירוץ זה, שכיון שאינה מצויה 
אין זה נחשב שהציבור מביאים עולת נדבה. | פת. והוכיח כן מדברי הרמב"ם (פפיס פ" סי שיש 
מי שסובר שאת תפילות השבת מותר להתפלל בתורת נדבה, ורק את תפילת המוסף אסור להתפלל 
בתורת נדבה. | פט. בהגהות רע"א לשלחן ערוך (פס פק"פ) הקשה, מדוע הוצרך הבית יוסף לכך 
שחכמים לא חילקו בין מוסף של שבת לשאר המוספין, והרי בשבת לא שייך קרבן נדבה, והטעם 
שאף על פי כן מתפלל נדבה, הוא כמו שכתב הבית יוסף משום שכיון שבשאר הימים בשנה שייך 


ברכות כא. 


ביאורים 


אמורים במי שכבר התפלל, יתפרשו דבריו, שאם שכח שהתפלל, והתחיל 
להתפלל ונזכר, אם כן תפילתו בתורת חובה, ואינה תפילה, וצריך להפסיק 
תפלתו. 


טעם אחר מדוע אין להתפלל תפילת מוסף בנדבה 


הראב"ד (פפיס פ" סיי) ותלמידי רבינו יונה בשם רכינו יונה, כתבו טעם אחר 

מדוע אסור להתפלל תפילת מוסף בתורת נדבה, משום שתפילת נדבה 
שייכת רק בתפילת י"ח שהיא רחמים ובקשה ויכול להתפלל ולבקש צרכיו כמה 
פעמים שירצה, אבל תפילת מוסף שהיא שבח ולא בקשה, אינו יכול להתפלל 
רק מה שתיקנו חכמים. והראב"ד כתב שמטעם זה גם בשאר תפילות השבת 
אינו יכול להתפלל נדבה, אבל בתלמידי רבינו יונה הסתפקו בזה, שיש לומר 
שכיון שנתקנו כנגד התפילות של שמונה עשרה שהם בקשת צרכיו, יכול 

להתפלל גם אותם בתורת נדבה. 


שיטת רב האי שאפשר להתפלל אף את תפילת מוסף בנדכה 


תלמידי רבינו יונה הביאו, שרב האי גאון חולק על הרי"ף, וסובר שאפשר 
להתפלל אף את תפילת המוספין בתורת נדבה. וביאר רבינו יונה טעמו, 
שמה שאמרו 'תפילות כנגד תמידין תיקנום' פירושו שאת שלשת התפילות תיקנו 
כנגד התמידין, אבל לעולם אפשר להתפלל עוד תפילות שלא כנגד קרבנות. ועוד 
שאף אם נסבור שגם תפילת נדבה צריכה להיות כנגד הקרבנות, עדיין יש לומר 
שכיון שהקרבנות שמקריבים במוסף הם עולות, ועולות באים בנדבה, לכן יכול 
להתפלל תפילת מוספין בתורת נדבה, ואף שאינו יכול להקריב שעיר לחטאת 
בתורת נדבה, כיון שהשעיר רק מיעוט מקרבנות המוסף, אין אוסרים עליו 
להתפלל תפלת מוסף בנדבה מפני המיעוט שאינו בא בנדבה. 


מדוע עריך להפסיק באמעע הברכה ואינו יכול לגמור בתורת נדבה 


ואמר רב והודה אמר שמואל היה עומד בתפלה ונזכר שהתפלל פוסק 

ואפילו באמצע ברכה. רכ האי גאון (סו"ד נרקנ"פ ד"ס 60) והרי"ף כתבו, 
שהטעם שאסור לו להמשיך להתפלל, מפני שהתחיל להתפלל על דעת חובה, 
ואם יסיים תפילתו, נמצא כמקריב שני תמידין בשחרית, שעובר בבל תוסיף. 
וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס סיס) שאף לפי מה שפירשוצ שמותר להתפלל 
תפילת נדבה על ידי חידוש, היינו דווקא אם התחיל על דעת כן, אבל אם לא 
התחיל על דעת כן אין מועיל לו החידוש, ולכן פוסק אפילו באמצע הברכהצי. 


מה הדין אם היה עומד בתפילה ונסתפק שמא התפלל כבר 


כתב הפני יהושע (ל"ס ופמר), שמשמע שרק אם ודאי לו שהתפלל צריך להפסיק, 

אבל אם ספק לו אם התפלל אינו צריך להפסיק, ומוכיח מזה שאף אם 

חוזר שנית אין כאן ברכה לבטלה, ומה שאסור להתפלל שתי פעמים משום 

שנראה כמקריב שני תמידין, או משום שכך מפורש בדניאל (ו יד) 'וזמנין תלתהי, 

ולכן בספק התפלל, אף שאינו מחויב מן הדין להתפלל, כיון שהוא ספק דרבנן, 

מכל מקום מותר לו לחזור ולהתפלל שאין כאן ברכה לבטלהצנ. ומבואר מדבריו 

שהטעם שמותר לחזור ולהתפלל מספק משום שאינו עובר על איסור ברכה 

לבטלה. 

אמנם בריטב"א לכות כככות פ"נ סמו) מבואר טעם אחר מדוע מותר לחזור 

ולהתפלל מספק, שכתב 'שכיון שאפילו לכתחילה יכול אדם להתפלל 

כמה פעמים כשמחדש בו דבר, ספיקו חוזר אפילו בלא חידוש, שכך תיקנו', 

ומדברי הריטב"א נראה שלדעת רבי יוחנן חכמים תיקנו שבתפילה יחזור אף על 
הספק. ובדבריו מבואר שהיתה תקנה שיהיה מותר לחזור ולהתפלל. 


האם גם בתפילת ערבית צריך להפסיק אם נזכר באמצע התפילה שהתפלל 


שם. כתב הרמב"ם (פפעס פ"י ס"ו), שבתפילת ערבית אם נזכר באמצע תפילתו 

שכבר התפלל, אינו צריך להפסיק, שמתחילה התפלל אותה על דעת שאינה 
חובה, שהרי תפילת ערבית רשות. וכתב על זה בהשגות הראב"ד 'אין כאן נחת 
רוח'. וביאר הכסף משנה, שהראב"ד חולק על הרמב"ם מפני שאף שמתחילה 
היתה תפילת ערבית רשות, אבל עכשיו קבעו אותה לחובה, ואם כן התחיל 
להתפלל תפילת חובה, ולכן צריך להפסיק אף בתפילת ערבית. וכתב על זה 
הכסף משנה שיש ליישב את שיטת הרמב"ם שכיון שמתחילה היתה תפילת 


תפילת נדבה, לא הוציאו שבת מכלל זה, אבל במוסף, שבשאר הימים בשנה לא שייך תפילת מוסף 
בנדבה, כיון שיש בהם חטאת, אם כן גם במוסף בשבת לא שייך להתפלל בנדבה, כיון שכל מה 
שמותר להתפלל בשבת נדבה, כיון שבשאר הימים מתפלל כן, ובמוסף שאין מתפלל בשאר הימים 
לא שייך טעם זה. צ. הם סוברים שלשיטת הרי"ף מותר להתפלל אף בלי חידוש וחולק על רב 
האי גאון. ולעיל הובא ששיטת הטור והבית יוסף שאף לשיטת הרי"ף מותר להתפלל רק על ידי 
חידוש. | צא. אפילו אם ירצה לגמרה על דעת נדבה אסור, שאי אפשר להביא קרבן שחציו חובה 
וחציו נדבה. משנה ברורה (פ" קז סק"). ‏ צב. ומוכיח מכאן מה שביאר לעיל בענין 'האם יש ללמוד 
מכאן שספק ברכות להקל' שאין איסור לחזור ולברך מספק, ועיין שם שהובא שיטות שחולקות 
על זה. 


ילקוט ברכות כא. ביאורים עז 


ערבית רשות, לכן אף שקבועה חובה, מכל מקום נחשב שהתחיל להתפלל על | שגומר כל הברכה משום שבאמת היה צריך לברך הברכות של חולקא, אלא 
דעת תפילת רשותצג. שחכמים לא הטריחוהו, ולכן אם התחיל כבר גומר כל הברכה, אבל במוסף 
בחידושי רבינו חיים הלוי (טס) מבאר מחלוקת הרמב"ם והראב"ד, שהרמב"ם ‏ שאין מתפללים תפילה זו בחול, ולא שייך לומר שהיה צריך לברך את הברכות 
סובר שתפילת חובה ונדבה אינה תלויה בגברא, אם הוא מתפלל של חול, בזה אם התחיל ברכה של חול צריך להפסיק באמצע הברכה. אבל 
מחמת שמחויב או שמתנדב להתפלל, אלא תפילת חובה ונדבה היא בעצם | הראב"ד חולק וסובר שאף תפילת מוסף היתה ראויה לי"ח ברכות, ואם במקום 
החפצא של התפילה, שמעיקר תקנת התפילה יש סוג של תפילת חובה ויש סוג | מוסף התפלל י"ח ברכות וחידש בה מעט מענין מוסף, יצא ידי חובת תפילת 
של תפילת נדבה, ובתפילת ערבית אף שקיבלו אותה עליהם בחובה, היינו ‏ מוסף, כמבואר בירושלמי (פ"ד ס"ו), ומבואר שם שלכתחילה היו נוהגים להתפלל 
שחייבו את עצמם להתפלל אותה, אבל החפצא של התפילה לא השתנתה, | במוסף י"ח ברכותלג, וכיון שגם במוסף שייך תפילת י"ח, לכן אם התחיל בה 
ונשארה תפילת נדבהצז, ולכן אף אם נזכר שכבר התפלל יכול להמשיך בתורת ברכה של חול, יגמור כל אותה הברכה. 
נדבה, כיון שמתחילתה היא חפצא של תפילת נדבה. ודעת הראב"ד שהגדרת 
= תפילת חובה ונדבה היא בגברא, שכל שחייב להתפלל היא תפילת חובה, וכל | האם בכל הברכות אם טעה והתחיל של חול יגמור הברכה או רק באתה חונן 
| שאינו חייב להתפלל היא תפילת נדבה, ולכן לאחר שקיבלו עליהם את תפילת שם. תלמידי רבינו יונה (דיס פמר %ס) והרא"ש (סי ") הביאו, שהרב רבי אשר 
ערבית בחובה ונזכר שהתפלל פוסק, שנחשב שהתחיל להתפלל על דעת תפילת 
חובה, ואינו יכול להמשיך בתורת נדבהצה. 
עוד כתב הגר"ח לבאר את מחלוקת הרמב"ם והראב"ד באופן אחר. שהשגת 
הראב"ד אינה על מה שכתב הרמב"ם שבתפילת ערבית אינו צריך להפסיק, 
אלא השגתו היא על עיקר ההלכה שכתב הרמב"ם שבתפילת חובה אם נזכר 
שכבר התפלל צריך להפסיק וכדינו של רבי יהודה אמר שמואל, וסובר הראב"ד 
שאינו צריך להפסיק, משום שסובר שרבי יוחנן חולק על דין זה, ופסק כרבי 
יוחנן. וסובר הראב"ד שלרבי יוחנן כשמתפלל תפילת נדבה אין צריך לחדש, 
וכמו שפסק בפרק א' הלכה ט', ומה ששמואל אמר שאם התחיל להתפלל ונזכר 
שטעה פוסק, היינו כשאינו יכול לחדש דבר בתפילתו, או ששיטת שמואל שכיון 
שהתחיל על דעת שהיא תפילת חובה ולא יחדש בה דבר שוב אין מועיל חידוש, 
אבל להלכה פוסק הראב"ד כרבי יוחנן שלדעת הראב"ד רבי יוחנן חולק על 
שמואל, וסובר שאין צריך כלל חידוש, ולפי זה בהתפלל ונזכר שכבר התפלל 
אין צריך לפסוק כלל, ויכול להמשיך בלי שיחדש דבר, והשגת הראב"ד היא 
על תחילת דברי הרמב"ם, שכתב שהיה מתפלל ונזכר שהתפלל פוסק, ועל זה 
חולק הראב"ד וסובר שאין צריך להפסיק. 
אבל הרמב"ם סובר שרבי יוחנן אינו חולק על שמואל, שרבי יוחנן שאמר 
שהלואי שיתפלל כל היום, היינו על ידי חידוש, ולכן פסק גם את דברי 
רבי יוחנן, וגם את דברי שמואל שצריך חידושצי. 


מלוניל היה אומר שדווקא בברכת אתה חונן יכול לגמור אם טעה והתחיל 
אותה, אבל אם נזכר באמצע שאר ברכות מפסיק באמצע הברכה. וכתבו על זה 
שאין זה נכון, שכיון שהטעם שגומר הברכה הוא כיון שבאמת היה צריך 
להתפלל כל השמונה עשרה ברכות, אם כן, מאותו טעם גם בשאר הברכות צריך 
לגמור הברכה שהתחיל, שהרי גם אותם מעיקר הדין היו צריכים לומרלי. 


הטעם שבתפילת נדבה עריך לחדש דבר בתפילתו 


ואמר רב יהודה אמר שמואל התפלל ונכנם לבית הכנסת ומצא צבור 
שמתפללין אם יכול לחדש דבר בתפילתו יחזור ויתפללקד ואם לאו 
אל יחזור ויתפללקה, ברמב"ם (פפינס פ"6 ס"ט) מבואר, שהטעם שצריך לחדש 
דבר בתפילתו, הוא להודיע שהיא נדבה, ואינה תפילת חובה. וכעין זה כתב 
בלבוש (ס" קז ס"כ) שהטעם שצריך לחדש, כדי שעל ידי החידוש יהיה ניכר 
שמתפלל לשם נדבה, ולא בתורת חובה, שבתפילת חובה אין דרך להוסיף, שהיא 
תחנונים גם בלי שמוסיפים בה. 
וכתב המאירי (ד"ה מי עסספ'( ונכס) שאף מי שסובר שמותר להתפלל נדבה גם 
בלי שיחדש דבר בתפילתו, מודה כאן שצריך לחדש, כיון שמה שהתפלל 
ביחיד אין חשוב כל כך כמו תפילתו בצבור, לכן נראה שמתפלל בתורת חובה, 
וכדי לקבוע בנפשו שהיא תפילת נדבה צריך לחדש דבר בתפילתו. 


מה הדין בתפילת המוסף אם התחיל ברכה של חול בספק התפלל שחוזר ומתפלל אינו עריך לחדש דבר בתפילתו 
איני והאמר רב נחמן כי הוינן בי רבה בר אבוה בען מיניה הני בני בי שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס ולפי) בשם רכינו יונה והרא"ש (פ" עו), שדווקא 
רבשהדטען ומדכרי דחול בשפת טהר שוגמרר ואפרי קן גוטרין/5ל כאן שיודע שכבר התפלל, אם חוזר ומתפלל צריך לחדש דבר בתפילתו, 


אותה ברכהצה הכי השתא התם גברא בר חיובא ורבנן הוא דלא | אבל בספק התפלל, לדעת רבי יוחנן שחוזר ומתפלל, אף שלפי הצד שכבר 
אטרחוהו וכו'צט. כתבו הרשב"א (ל"ס פמכ) והרא"ש (סי' י), שיש מי שאומר? ‏ התפלל, מה שמתפלל עכשיו הוא תפילת נדבה, מכל מקום אינו צריך לחדש 
שדווקא בשחרית מנחה וערבית של שבת אם התחיל גומר כל הברכה, אבל דבר, שכיון שצריך לחזור ולהתפלל מחמת הספק, אין לך חידוש גדול מזה 
במוסף אם טעה והתחיל ברכה של חול מפסיק באמצע הברכה, שהרי הטעם שיצא ידי ספיקו. 


צג. האבי עזרי (פס) כתב ביישוב דעת הרמב"ם, שלעולם תפילת ערבית היא רשות ולא חובה, הרשב"א שרבי יוחנן חולק על דינו של שמואל שצריך להפסיק, והרי יש לפרש את השגתו על 
כמבואר ברמב"ם (כ), ומה שכתב שקיבלו אותה עליהם בחובה, אין הכוונה שמחויבים להתפלל | הרמב"ם על פי מה שכתב הראב"ד בהשגתו על הרי"ף [שגם הובאה ברשב"א בשם הראב"ד (ס 
אותה, אלא שעצם התפילה אינה כתפילת נדבה שצריך לחדש בה דבר, אלא היא כתפילת חובה, ש0] שמה שאמר שמואל שאם היה מתפלל ונזכר שהתפלל כבר פוסק באמצע הברכה, היינו שמותר 
שהיא מוזכרת בפסוק בדניאל ‏ יפ) 'וזמנין תלתה'. ולכן כתב הרמב"ם שאם נזכר באמצע תפילת | לו לפסוק באמצע הברכה, אבל אם רצה יכול לגמור תפילתו בתורת נדבה, ולכן חולק על הרמב"ם 
ערבית שהתפלל, אין צריך להפסיק בתפילתו, כיון שהתחיל על דעת שהיא רשות, משום שבאמת | שכתב שחייב להפסיק תפליתו. ועיין עוד מה שהקשה על דבריו על פי מה שהוכיח (0ונ6 עי שגם 
היא רשות. ולכאורה קשה שנתבאר שעצם התפילה היא סוג תפילת חובה, ולכן כשמתפלל ערבית | שיטת הרמב"ם וגם שיטת הראב"ד שתפילת ערבית אינה חיוב להתפלל, אבל כשמתפלל מתפלל 
אינו צריך לחדש דבר, ואס כבר התפלל ערבית פעם אחת לא יתפלל בנדבה פעם שניה אלא אם ‏ | פנג של תפילת חובה. צז. המעדני יום טוב (סי = פֿות ₪ והפני יהושע (ד"ס 6 כתבו, שנקטו 'בני 
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תחילת תפילתו היא על דעת תפילת חובה, ומאי שנא משאר תפילות שאינו יכול לסיימם בתורת | מה הדין בתלמידי חכמים, כי מי שאינו תלמיד חכם, אם יתירו לו להמשיך יבוא לגמור כל תפילתו, 
נדבה כיון שהתחיל על דעת חובה, ותירץ, שמה שכתב הרמב"ם שאם נזכר שכבר התפלל תפילת | ולמסקנא שהטעם משום שלא אטרחוהו, אם כן אין הבדל בין תלמיד חכם לאינו תלמיד חכם. 
ערבית, יכול לגמור להתפלל, הוא רק אם יחדש בה דבר, ועל ידי זה מתהפכת התפילה להיות ‏ ובחדש האביב (ד"ס סי) כתב, שנקטו 'בני רב' כי כך היה המעשה שבני רב טעו. עוד תירץ בשם 
נדבה, והוכיח סופו על תחילתו שהיא נדבה, אמנם רק בתפילת ערבית שייך לומר שאם סופה היא רבו, שמי שאינו מכני רב וטועה ומתחיל ברכה של חול, יש לומר שטעה מפני שסבר שהוא חול, 
נדבה מוכיח הוא גם על תחילתה שהוא נדבה, אבל בשאר תפילות שהתחיל להתפלל בתורת חיוב | ובכוונה התחיל ברכה של חול, אבל בני רב כשטועים ומתחילים ברכה של חול, הוא מפני שטרודים 
גמור שוב לא שייך לומר הוכיח סופו על תחילתו. וכתב שגם הראב"ד סובר שתפילת ערבית אינה בגירסתם, והיה מקום לומר שאין זה נחשב כלל שהתחילו בברכה של חול, וצריכים להשמיע שאף 
חובה, והטעם שחולק על הרמב"ם משום שסובר שכיון שעצם התפילה היא תפילת חובה אף שאינו ‏ באופן זה גומרים כל הברכה. צח. כתב הבית יוסף (מו"ם פי' כסת ס"ד דייס ומכפן), שכל זה כשגמר 
מחויב בה, אינה מצטרפת עם תפילת נדבה, ולכן דין תפילת ערבית כשאר תפילות. וכתב שכן הוא והתפלל של שבת, אבל אם סיים והתפלל בשבת תפילה של חול, חוזר ומתפלל תפילה של שבת, 
ביאור דברי הראב"ד לשיטת הכסף משנה שהראב"ד משיג על סוף דברי הרמב"ם שכתב שבתפילת | אך אם הזכיר של שבת אפילו שלא קבע לה ברכה בפני עצמה, יצא. | צט. ובמדרש תנחומא 
ערבית אם נזכר שהתפלל אינו צריך להפסיק באמצע תפילתו. אבל כתב שלפי מה שכתב הראב"ד ‏ (תפלת פרפת ױל) מבואר טעם אחר מדוע אין מתפללים בשבת י"ח ברכות, שכל הי"ח ברכות הם 
בהשגות על הרי"ף נראה שכוונת הראב"ד להשיג על תחילת דברי הרמב"ם שאם נזכר באמצע | בקשת צרכיו, ואם יתפלל בשבת על חולה יהיה נזכר בחולה שבביתו ויבוא לו צער, והשבת ניתנה 
התפילה פוסק, וסובר שאין צריך להפסיק תפילתו. וכמו שיתבאר להלן בדברי רבינו חיים הלוי. ‏ לקדושה ולעונג ולמנוחה, ולא לצער. ק. וכן סוברים תלמידי רבינו יונה (ל"ס 6מכ). ‏ קא. ולהזכיר 
צד. והביא שהרי"ף ((סץ מ.) כתב שמי שהתפלל ערבית כבר קיבלה עליו בחובה, ואם טעה בהזכרות ‏ שבת בברכת רצה, כמו בראש חודש ובחול המועד. משנה ברורה (ס" כפפ סק"כ). קב. עיין בתוספות 
חוזר ומתפלל. ואפילו מי שסובר שהיא רשות מכל מקום היא מצוה, ובזמן הזה קיבלו עליהם | להלן (ע< ד"ס ע) מה שדנו בדברי הירושלמי, וכתבו שאפשר שהוא טעות סופר בירושלמי. 
תפילת ערבית חובה. והרמב"ם (פס) הביא שקיבלו תפילת ערבית כחובה, אבל השמיט שאם התפלל ‏ קג. במלא הרועים על סק)"ט) כתב, שמדברי הירושלמי (פ"ד סייד) משמע שרק באתה חונן גומר הברכה. 
ערבית נהפכה לתפילת חובה. והטעם מפני שלדברי הרמב"ם אין תפילת ערבית בעצמותה חובה, ‏ וכתב, שמוכח שם שהבבלי חולק על זה. [נראה כוונתו שהירושלמי אומר כן בשיטת מי שסובר 
שאף אם מתפללים אותה, היינו תפילת נדבה, ואף שקבעו אותה חובה, היינו שהגברא קיבלה עליו | שפוסק באמצע הברכה, ומשמע שמי שסובר שגומר כל הברכה סובר שכן הוא בכל הברכות]. 
בחובה, אבל עצם התפילה היא תפילת נדבה. | צה. ובאבי עזרי הקשה על דבריו על פי מה קד כדי להתפלל עם הציבור. ובאסופות הגר"ח (פ" מו נפוס"ד) הוכיח מכאן שהמתפלל שחרית 
שהוכיח (0ונ ₪ שגם שיטת הרמב"ם וגם שיטת הראב"ד שתפילת ערבית אינה חיוב להתפלל, | כשהציבור מתפללים מוסף נחשב תפילה בציבור, אף שאין התפילות שוות, כמו כאן שתפילת הנדבה 
אבל כשמתפלל מתפלל סוג של תפילת חובה. צו. לעיל בענין 'האם חייב לחזור ולהתפלל מספק | אינה שוה לתפילת הציבור שמתפללים חובה, ואף על פי כן נחשבת תפילה בציבור. קה. בהגהות 
או שהוא רשות' הובאה שיטת הרשב"א שגם סובר שלרבי יוחנן אם התפלל ונזכר שהתפלל אינו | אשר"י סי טו) כתב, שאם יכול לחדש דבר בתפילתו חובה עליו להתפלל, ואם אינו יכול לחדש 
פוסק. ובאבי עזרי הקשה על דברי רבינו חיים הלוי, מדוע הוצרך לפרש בדברי הראב"ד כדברי | דבר בתפילתו הרשות בידו להתפלל. אבל הפוסקים (ס" קו ס"6) כתבו, שעל ידי חידוש הוא נדבה, 


עח ילקוט 


והדרכי משה (סיי קז סק") דייק מדברי הרמכ"ם שאף מי שחוזר ומתפלל מחמת 

הספק צריך לחדש. שהרמב"ם כתב (תפעס פ"י ס"ו) שמי שמסופק אם 

התפלל יחזור ויתפלל בתורת נדבה, שאם רצה יחיד להתפלל בתורת נדבה רשאי, 

וכתב (פס פ"פ ס"ע) שהמתפלל נדבה צריך לחדש דבר, ומשמע שאף בספק התפלל 

היינו על ידי חידוש. אבל בביאור הלכה (טס ס" ד"ס וע"י) משמע שיש לפרש 

בדברי הרמב"ם שכל שמתפלל מחמת הספק הוא כחידוש, וכשיטת תלמידי רבינו 
יונה. 


באיזה ברכה עריך לחדש דבר 


שם. כתב הרמב"ם (ספינס פ" ס"מ) 'וכל אותן התפלות שיוסיף, כמו מקריב נדבות, 
לפיכך צריך שיחדש דבר בכל ברכה וברכה מן האמצעיות מעין הברכות, 

ואם חידש אפילו בברכה אחת דיו כדי להודיע שהיא נדבה ולא חובה. ושלש 
ראשונות ושלש אחרונות לעולם אין מוסיפין בהן ולא פוחתין מהן, ואין משנין 

בהן: הבהיקי. 
ומדברי הביאור הגר"א (פו"ם סי קד פֿות ד) משמע שלדברי הרמב"ם לכתחילה 
צריך לחדש בכל ברכה מהאמצעיות, ובדיעבד די לחדש בברכה אחתלז. 

הטור (פֿ"פ סי קז) הביא שיש אומרים שצריך לחדש דבר בכל ברכה וברכה 
מענין הברכה, וכתב שאין נראה כן, ודי שיחדש בה דבר אחד. והביא 

שיש מי שאומר שדי לחדש בברכה אחת, אבל צריך שהחידוש לא יהיה בברכת 
שומע תפילה, כיון שהיא ברכה כללית ויכול לשאול בה כל מה שירצה, ואם 
יחדש בה דבר אינו נראה כל כן*"שמחדש דבר בתפילתו, אבל בשאר ברכות 
שאינו יכול להוסיף בהם אלא מעין הברכה, בזה אם מחדש בהם דבר, נראה 
חידוש. וכביאור הלכה (פס ס"כ ד"ס וס) כתב שמלשון השולחן ערוך (פס) נראה 
שפוסק שיכול לחדש דבר אפילו בברכת שומע תפילה. אך כתב שנראה שצריך 
שהבקשה שמחדש, תהיה בקשה שאינה מורגל בה בכל יום, שהרי הטעם שצריך 
לחדש, הוא כדי שידעו שהיא תפילת נדבה, ואם רגיל בחידוש זה כל יום 

בתפילה, אין ניכר על ידי החידוש שהיא תפילת נדבה. 


מה נחשב חידוש דבר בתפילה 


שם. המור (ס" ק) הביא, שאביו הרא"ש כתב שלא ברור לו מה פירוש 'אם 

יכול לחדש דבר בתפילתו', שמי אינו יכול לחדש דבר בתפילתו באחת 
מכל הברכותקח, או לרפואה או לפרנסתו או לתלמודו, ולכן ביאר, ש'יכול לחדש 
בה דבר' פירושו, שהתחדש לו דבר שצריך להתפלל ולבקש רחמים עליוקט. 
והבית יוסף (שס ק"נ ד"ס ומ"ם כנינו ו"6) כתב שלא מצא את הדברים האלו לא 
בפסקי הרא"ש ולא בתשובותיו, וגם לא ראה מי שביאר כן. ועל מה שהקשה 
בשם הרא"ש מי אינו יכול לחדש דבר, כתב שאינה קושיא, שיש הרבה אנשים 
שיודעים להתפלל רק את התפילה השגורה בפי כל, ומלבד זה אינם יודעים 

לחדש דבר. 


לא יתפלל תפילת נדבה אלא אם יודע שיוכל לכוין כל התפילה 


שם. הרא"ש (פו"ת, כל ד סי יג) כתב, שהמתפלל תפילת נדבה, אף שמחדש דבר 

בתפילתו, לא יתפלל אלא אם הוא יודע ומכיר בעצמו שיוכל לכוין 
בתפילתו מראש ועד סוף, ועליו נאמר (לנלי סיפיס כ' כט ₪) 'נדיב לב עולות', אבל 
אם אינו יכול לכוין כראוי בכל התפילה לא יתפלל, ועליו נאמר הפסוק (שעיס 
> 'למה לי רב זבחיכם', והלואי שיוכל לכוין כראוי בשלש התפילות הקבועות 
בכל יום. וכתב הביאור הלכה (פ" קו ס" ד"ס 05), שכל זה במי שודאי התפלל 
ורוצה לחזור ולהתפלל בתורת נדבה, אבל מי שמסופק אם התפלל וחוזר ומתפלל 
מחמת ספק, יכול להתפלל אף אינו יודע שיוכל לכוין כל התפילה, שכיון 


ובלי חידוש אסור להתפלל כלל. קו. וכן פסק (עס פיי ס"ג) שיש לבקש צרכיו רק בברכות אמצעיות 
ולא בשלש ראשונות ושלש אחרונות. ומקורו מדברי הגמרא להלן (ה). | קז וכתב שמקורו של 
הרמב"ם לדין זה, מדברי הגמרא 'אם יכול לחדש דבר' ואם היה די לכתחילה לחדש בברכה אחת, 
מי אינו יכול לחדש דבר בברכה אחת, ומזה משמע שצריך חידוש בכל ברכה וברכה. ולהלן בסמוך 
הובאו דברי הרא"ש שהוקשה לו מי אינו יכול לחדש דבר בתפילתו. קח. לעיל בהערות הובא 
מהגר"א שהרמב"ם הוכיח מזה שצריך לחדש לכתחילה בכל ברכה וברכה מהאמצעיות. קט. כתב 
המגן אברהם (שס סק"ל), שנשאל על דברי הרא"ש הנ"ל, ממה שאמרו להלן (ט) שהעושה תפילתו 
קבע אין תפילתו תחנונים, ורבה ורב יוסף ביארו ש'שעושה תפילתו קבע' פירושו שאינו יכול לחדש 
דבר בתפילתו, וגם שם יש להקשות כמו שהקשה הרא"ש מי אינו יכול לחדש דבר בתפילתו, ואין 
לתרץ כמו שתירץ הרא"ש שלא התחדש לו דבר להתפלל על זה, וכי מי שלא התחדש לו צורך 
חדש לא יתפלל שלש התפילות הקבועות. ותירץ על פי גירסת הרי"ף 'אם יכול לחדש דבר כדי 
שתהא תפלתו תחנונים יתפלל' ואם כן רבה ורב יוסף מדברים על תפילת נדבה שמתפלל בתורת 
תחנונים, ובזה אמרו שמתפלל רק אם נתחדש לו דבר, אבל בתפילות שקבוע להם זמן, אין צריך 
שיתחדש לו דבר שלא היה צריך קודם. עוד תירץ שכוונת רבה ורב יוסף 'שיכול' לחדש בה דבר, 
שהוא אדם שאם היה מתחדש לו דבר היה יודע להתפלל עליו ולחדש דבר בתפילתו, שמי שגם 
כשמתחדש לו דבר אינו יודע לחדש בתפילתו, אין תפילתו תחנונים [וכל זה בתפילת החובה, אבל 
בתפילת הנדבה לא די שיכול לחדש אם יתחדש לו דבר, אלא צריך שבאמת יתחדש לו דבר שלא 
היה צריך קודם לכן]. קי ועל פי זה דחה דברי החיי אדם שבזמנינו אם הוא מסופק אם התפלל, 
אינו חוזר ומתפלל, כי בזמנינו אפילו אחד מאלף לא ימצא שיהיה זריז וזהיר ואמיד בדעתו שיוכל 


ברכות כא. - כא: 


ביאורים 


שמתפלל מחמת הספק אינו בכלל 'למה לי רב זבחיכם', ואם יכול לכוין רק 
בברכה ראשונה יכול להתפלללי. 


כפא: 


מדוע עריך שיוכל לסיים תפילתו קודם שיגיע השליח עיבור למודים 


אמר רב הונא הנכנס לבית הכנסת ומצא צבור שמתפללין אם יכול 
להתחיל ולגמור עד שלא יגיע שליח ציבור למודים יתפלל ואם לאו 
אל יתפלל., הראשונים* ביארו, שהטעם שלא יתחיל להתפלל אם אינו יכול 
לומר מודים עם הציבור, מפני שכאשר כל הציבור כורעים והוא אינו כורע, הרי 
זה נראה כאילו הוא כופר במ""שוובו'יו משתחוים לו. 
והוסיפו התוספות ותוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס על), שאין לפרש שהסיבה 
שרב הונא הצריך שיספיק לגמור תפילתו לפני מודים מפני שרצו 
שיוכל לומר מודים דרבנן, שמצוה לענות, מפני שלא מצינו לו עיקר בגמרא. 
והקשה המהרש"א (נפופ' פס), הרי מודים דרבנן יש לו כן עיקר בגמרא, וכמבואר 
בסוטה (פ.) ובירושלמי (נככות פ"6 ס"ס). והרא"ש (פ"ג סי" ₪) כתב "ולא 
מסתבר לפרושי דמשום מודים דרבנן צריך שיגמור תפילתו קודם מודים'. ודייק 
המהרש"א שאין כוונתו כהתוספות, שהרי לא ביאר שהסיבה שלא מסתבר לומר 
כן הוא בגלל שאין לו עיקר בגמרא. 
אמנם האחרוניםב תירצו, שמה שכתוב בסוטה 'העם מה הם אומרים' וכו' אין 
הכוונה שחייבים לומר כן, אלא שכך היה מנהג העםי. ובחידושי מהר"ם 
בענט (נתוס' טס, נ"ד ד"ס טוס) דקדק כן בלשון התוספות שכתבו 'שזה לא מצינו 
לו עיקר', שאין כוונתם לומר שלמודים דרבנן אין עיקר בגמרא, שאם כך היה 
להם לכתוב 'שלא מצינו לו עיקר', אלא כתבו 'שזה' אין לו עיקר, וכוונתם 
שדבר זה 'שמצוה לענות' לזה לא מצינו עיקר בגמרא. אך המילי דברכות (נפוס' 
טס) דחה תירוצם, מפני שבגמרא שם נחלקו מה העם אומרים, ואם דבר זה אינו 
חיוב אלא מנהג, מה שייך לחלוק מה הם אומרים, יאמר כל אחד כפי מנהגו. 
אלא ביאר, שודאי אנשי כנסת הגדולה לא תיקנו דבר זה, אלא העם נהג להתפלל 
כרצונו, ובאו האמוראים ורצו לתקן נוסח אחד לכולם, ונחלקו איזה נוסח עדיף 
לתקן לכל העם. 
הישועות יעקב (פֿו"ת סי" קט פות ד) תירץ, שכוונת התוספות לומר שלא מצינו 
עיקר בגמרא לכך שצריך לומר זאת ביפה', אלא די שיהרהר זאת, 
ולכן כאשר עומד באמצע התפילה יכול להרהר עם הציבורי. 
המצור דכשה (פופ' פס) תירץ, שכוונת התוספות לומר, שישנם הרבה דברים 
שמצינו בש"ס שהפליגו בשבח האומרם, וכגון העונה אמן כמבואר 
בשבת (קש:), והעונה אמן יהא שמיה רבא כמבואר לעיל (ג), והעונה קדושה 
של שמונה עשרה כמבואר בחולין (5:), והעונה קדושה של ובא לציון כמבואר 
בסוטה (ט.), והאומר פסוקי דזמרא כמבואר בשבת (קפ), ואילו לגבי מודים 
דרבנן לא מצינו בש"ס שהפליגו בשבח האומרו, ולכך לא מסתבר שמחמת כן 
אומרים לאדם שלא יתחיל בתפילה. 

בערוך השלחן ((פֿו"ת סי" קט 6ופ 3) תירץ, שכוונת התוספות לומר, שלא מצינו עיקר 

לזה שאם לא יספיק לומר מודים עם הציבור לא יתחיל להתפלל. 


באיזו תפילה מדובר 


שם. המשנה ברורה (ס" קט סק"כ) כתב, שדין זה שהנכנס לבית הכנסת ומצא 
ציבור מתפללים לא יתחיל תפילתו אם לא יוכל לומר מודים עם הציבור 
נאמר לגבי תפילת מנחה, אך הוא הדין בתפילת שחרית, אם היה עומד בקריאת 


א. רש"י (ד"ס ככ), תוספות, תוספות רבי יהודה החסיד, תוספות 
רבינו פרץ (ד"ס עד) ורא"ש (פ"ג סי" יפ, תוספות סר6"ש ד"ס עד). ב. מעדני יום טוב (על סכר" קות ע), 
יעבין, צליח, לשון הזהב, חידושי מהר"ם בנעט (נפופ' Eס).‏ ג. בחיים והשלום (סגכפ"י מוכמי ח"כ 
דף :ג ע"ד) הקשה, שממה שהגמרא בסוטה (פ) מסיימת 'אמר רב פפא הלכך נימרינהו לכולהו' משמע 
שהיא חובה. ועוד, שהרמב"ם בפירוש המשנה (פ"ד מ"נ כתב לענין תפילת רבי נחוניא בן הקנה 
בכניסתו לבית המדרש וביציאתו, שתפלות אלו חובה הם. והוכיח כן ממה שלא אמרו בכניסתו מה 
'היה' אומר, שמשמע שאינו אלא סיפור למה שאמר רבי נחוניא בן הקנה, אלא אמרו בכניסתו מה 
'הוא' אומר, כלומר 'מה חייב לומר'. הרי שרק לשון עבר מתפרש שאינו חובה, אבל לשון הווה 
הוא חובה, ואם כן כאן שלא אמרו העם מה 'היו' אומרים אלא מה 'הם' אומרים, הרי זו חובה 
ולא רשות, והניח בצ"ע. | ד. אמנם כתב, שאם הרהור כדיבור, אזי יש לומר שהרהור זה יחשב 
כהפסק, וכמו שכתבו התוספות (ד"ס על) לגבי שתיקה. אך בהמשך דבריו כתב, שכמעט כל השמונה 
עשרה ברכות תחילתן תפילה וסופן ברכה, כמו ברכת השיבנו ורפאנו שבתחילה מתפלל על הדבר 
ובסופו מברך לקב"ה על מה שהוא עושה אותו דבר. והנה, ברכת מודים פותחת במודים אנחנו 
לך ומסיימת בעל שאנו מודים לך, והיינו שאנו מודים לקב"ה על הברכות, ועל שאנחנו יודעים 
שבחו של הקב"ה. וכיון שהיא הודאה על שמונה עשרה ברכות, אין זה הפסק בתפילה, שהכל ענין 
אחד, ואין זה דומה למהרהר קדושה באמצע שמונה עשרה שהם שני עניינים שונים. אך כל זה 
כשמהרהר בסוף ברכה, אבל כשמהרהר באמצע הברכה כששואל צרכיו, ואין זה ענין הודאה לקב"ה, 
אין להרהר בשעה זו את ברכת מודים שהיא ענין אחר, ולכן, בסוף הברכה הטעם הוא כיון שאינו 
יכול להשתחוות עם הציבור. | ה. כעין זה תירצו המנחת שמואל והשדה יצחק (פופ' סס). 


לכוין בתפילתו מתחילה ועד סוף. 


ילקוט 


שמע וברכותיה והציבור כבר התחיל שמונה עשרה, אם לא יוכל לומר קדושה 
עם הציבור ימתין בשירה חדשה'. והביא (פס ס"ק יד) מהחיי אדם (כננ יג ק"ם) שכתב 
שבתפילת שחרית יכול לכתחילה להתחיל תפילתו עם השליח ציבור, בכדי שלא 
יצטרך להמתין זמן רב בשירה חדשה. אך בתפילת מנחה כתב הרמ"א (פס ק"כ) 
שלכתחילה לא יתחיל עד אחר שאמר קדושה והאל הקדוש. והאליה רבה (טס 
סק"ע) הביא מכמה פוסקים שכתבו שאף במנחה לכתחילה יתחיל עם הציבור. 


האם כשמגיע החזן למודים מותר לו לכרוע כשהוא בתחילה או בסוף הברכה, והאם 
עריך לשתוק בעת הכריעה 


שם. תוספות (ל"ס עד) הביאו שרבינו תם היה רגיל כאשר היה מתפלל בבית 
הכנסת ביחידות, ולא עם הציבור, והגיע החזן למודים, היה כורע עם 
הקהלז, והיה שותק בעת ההשתחואה. ודווקא באמצע הברכה יכול לכרוע אבל 
לא בסופה", כמבואר לקמן (.) שאסור להשתחוות בסוף כל ברכה וברכהל. 
תלמידי רכינו יונה (ד"ס ומנסגו) גם הביאו את מנהגו של רבינו תם, וכתבו, שגם 
בסוף הברכה יכול להשתחוות, שמה שאמרו שאין להוסיף על הכריעות, 
היינו דווקא כשכורע סתם', אבל כשכורע כדי שלא יראה כמי שפורש מן הציבור 
מותר, אבל צריך שלא יאמר שום דבר מתפילתו בעת ששוחה". 
אמנם להלן (ל. ד"ס מנמדין) הביאו, שמקצת המפרשים סוברים שדווקא בתחילת 
הברכה או בסופה לא יכרע, אבל באמצע הברכה יכול לכרוע, מכיון 
שהכריעות המחויבות הם דווקא בתחילת וסוף הברכות, כמו שמצינו באבות 
ובמודים, וכשכורע באמצע אינו נראה כמוסיף על הכריעות שתיקנו חכמים, 
והוסיפו שמטעם זה נהגו לשחות בראש השנה וביום הכיפורים כשאומרים זכרנו 
לחיים, ומי כמוך. ומשמע מדבריהם שכשכורע באמצע הברכה יכול להמשיך 
בתפילתו, ואינו צריך לשתוק בעת הכריעה. 
ובאפיקי מגינים (פו"ם סי קט נילוריס 6ות ג) כתב, שאפשר שטעמם של התוספות 
שכאשר כורע באמצע ברכה צריך לשתוקב, מפני שחששו שמא אם 
לא ישתוק וימשיך בתפילתו יגיע תוך כדי הכריעה לסוף הברכה, ונמצא שכרע 
בסוף הברכה. 


מדוע עריך שיגמור תפילתו קודם שיגיעו העיבור למודים ואין די טיכרע באמצע 
הברכה 


שם. הטור (פו"ם סי קיג) כתב, שדווקא בתחילת הברכות וסופן אין לכרוע, אבל 
באמצע הברכות יכול לכרוע. והביא הבית יוסף (טס ד"ס ומ"ם ולוק6) בשם 
המהר"י אבוהב שהקשה, מדוע פסק לעיל (סיי קט) שלא יתחיל להתפלל אם אינו 
יכול לגמור את תפילתו לפני שיגיע החזן למודים, והרי יכול לכרוע עם הציבור 
כשהוא באמצע הברכות. ועל קושיא זו נשנו כמה תירוצים באחרונים, וכדלהלן: 
א. תוספות (ד"ס על) כתבו, שלכתחילה אין לכרוע כאשר האדם עומד באמצע 
ברכהיי. 
ב. המהר"י אבוהב תירץ, שרק כאשר כורע מתחילת התפילה ועד סופה התירו 
לו, אבל אין לכרוע רק באמצע לצורך איזה דבר". 
ג. הבית יוסף תירץ, שחוששים אנו שמא לא יהיה באמצע הברכה כשיגיע החזן 
למודים ולא יוכל לכרוע עם הציבורטי. 
ד. עוד תירץ, שאם יכרע עם הציבור כשהוא באמצע הברכה, כיון שכל הקהל 
כורעים וגם כורע, נראה זה כאילו יש חיוב לכרוע במקום ההוא, ואפשר 
שהרואה יבוא גם הוא לכרוע באמצע אותה ברכה שראה את חבירו כורע. 


ו. אמנם כתב השלחן ערוך (פס ס") שאם טעה ואמר גאל ישראל שחייב להתחיל להתפלל שמונה 
עשרה כדי להסמיך גאולה לתפילה, וישחה עם הציבור בשעה שהם אומרים מודים, ועיין להלן 
(כענין 'סס כשמגיע ססון (מודיס מופר לו (ככוע כפסוb‏ כתפינס מו כקוף סכרכס, וספס 3ליך נעמוק כעפ סככיעסי) שנתבאר האם 
יכול לכרוע אפילו כאשר הוא באמצע הברכה או דווקא בתחילתה או בסופה. ‏ ז. כדי שלא 
יראה כפורש מן הקהל, ושאינו רוצה לקבל עליו את האדון שמקבלים הקהל עליהם. תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס ומסג). ‏ ח. צ"ע שלא הזכירו שגם בתחילת הברכה אסור להשתחוות, כמבואר 
להלן (ה). | ט. וכתבו התוספות (לסן 3. ד"ס מנמדן), שהטעם שאין משתחוים בתחילת ברכה או 
בסופה מפני שהוא כעוקר תקנת חכמים שמראה שכל אחד משתחוה כרצונו, ועוד שנראה כיוהרא, 
וכעין זה כתבו תלמידי רבינו יונה (טס. = שאז נראה שבא להוסיף על הכריעות. יא. ובאפיקי 
מגינים (פו"ס סי קט כפוכיס 6פ ג) הביא שכן כתב הכל בו (פ" פ). והוסיף, שלכאורה יש לומר שגם 
התוספות מודים שאם אינו ממשיך בתפילתו יכול לשחות עם הציבור בסוף הברכה, ומה שכתבו 
שרבינו תם היה רגיל לכרוע עם הקהל 'בלא אמירה כלל' היינו בלא אמירת מודים [וכמו שכתבו 
התוספות ((על ג: ד"ס 669], אבל את תפילתו היה ממשיך, ולכן כתבו שזה מותר רק באמצע 
הברכה, אבל אם ישתוק גם הם מודים שמותר לשחות אף בסוף הברכה כיון שאינו אומר דבר. 
אך כתב שאי אפשר לומר כן, שהרי פשיטא שאין להפסיק באמצע שמונה עשרה לאמירת מודים, 
וכמו שאמר רב הונא שאדם הנכנס לבית הכנסת ולא יוכל לומר מודים עם הציבור לא יתחיל 
להתפלל, ואם היה אפשר להפסיק ולומר מודים מדוע לא יתחיל להתפלל ויפסיק באמצע ויאמר. 
ואין לומר שמה שאמר רב הונא שלא יתחיל להתפלל הוא רק לכתחילה בכדי שלא יצטרף 
להפסיק, אבל אם התחיל להתפלל יכול להפסיק ולומר מודים עם הציבור, מפני שבגמרא להלן 
מבואר שכולי עלמא מודים שאין מפסיקים אפילו לאמן יהא שמיה רבא החמור ממודים. 
יב. והרי אינו נראה כמוסיף על הכריעות, כיון שהוא באמצע הברכה שאין דרך לכרוע שם. 
יג. וביאר הט"ז (פ" קט פק"ט, שמה שרשאי לכרוע באמצע הברכה ואין זה נחשב הפסק, הינו 


ברכות כא: 


ביאורים עט 


ה. הדרכי משה (ס" קיג סק"6) תירץ, שכיון שאין צריך לכרוע באמצע ברכה, 
חששו שמא ישכח ולא יכרע עם הציבור. 
ו. הב"ח (סי' קט ס"ג) תירץ, שאף שהוא כורע עם הציבור, עדיין אין זה הגון 
שהציבור כורע ונותן שבח ותהילה לקב"ה, והוא כורע ושותקטי. 
ז. המהרל"ח (סונ נסדושי סגסות על סטור סי קיג סק"6) תירץ, שכיון שאינו עומד במקום 
בו הוא מחויב לכרוע, אין כריעה של רשות פוטרת כריעה של חיוב, ולכן 
כאשר יכול לא להתחיל בתפילתו, או שיכול להגיע למקום בו הוא מחויב לכרוע, 
עדיף. 


הטעם לאמירת מודים דרבנן 


שם. באבודרהם (פסליפ של מול ד"ס וכטיגיע ע"ן) כתב, שהטעם שצריכים הציבור לומר 
מודים עם השליח ציבור, מפני שאין דרכו של העבד להודות לרבו ולומר 
לו אדוני אתה על ידי שליח, אלא צריך לקבל עול מלכות שמים בפיו, 
שכשמקבלה על ידי שליח אינה קבלה גמורה, כיון שהוא יוכל להכחיש ולומר 
לא שלחתיו. אבל בשאר התפילה שהיא בקשה יכול לאמרה על ידי שליח, שהרי 
חפץ הוא בטובה, ולא יכחיש ויאמר לא שלחתיו", לכן אף שאת כל התפילה 
אומר שליח ציבור בשביל הקהל והם עונים אמן, בברכת הודאה צריכים 
= להשתתף עמו ולהודות יחד עמו. 
הדבר שאול (פועס מ. ד"ס מפן) כתב שהענין באמירה זו, שבברכת הודאה אין 
ראוי לציבור לשתוק ולשמוע מן השליח ציבור לבד, אלא כשם שחייבים 
הם לכרוע עמו כך חייבים הם גם לומר דברי שבח והודאה, שמצוה רבה היא 
להודות לה', ואין להחמיצה, וכיון שבאה לידי הציבור בשעה שהשליח ציבור 
אומר הודאה, ראוי גם להם להודות, אלא שאינם צריכים לומר עם השליח ציבור 
כל נוסח הודאתו, ודי להם בהודאה קצרה. 


זמן אמירת מודים דרבנן 


שם. הרא"ש (פו"ס, כל ד' סוף סי ש) כתב שהחזן מאריך במודים כדי שיאמרו 
הקהל מודים דרבנן. וכתב באליה רבה (ס" קמ פק"6) שמשמע מדבריו, 
שבעוד שהחזן מאריך באמירת התיבות 'מודים אנחנו לך', יסיימו הקהל את כל 
המודים דרבנן, ולא ימשיך החזן את הברכה עד שיסיימו העם, כדי שישמעו 
מפיו את כל הברכה. 
אמנם הלבוש (טס) סובר שאין החזן צריך להמתין שיסיימו הציבור אמירת 
מודים, אלא בעוד שהם אומרים מודים השליח ציבור ממשיך תפילתו"". 
אמפת=:הרשב"א (קמן (ד: ד"ס רנ) הביא בשם הירושלמי (נככופ פ" ס"ס), שרבי 
זעירא היה אומר את המודים דרבנן במתינות כדי לסיימו עם החזן, ויהיה 
נראה כאילו כורע עמו תחילה וסוף. 

ובמאמר מרדכי (ס" קמ פק"פ) כתב שגם דעת הרא"ש היא כדעת הרשב"א, ואין 
כוונתו שמאריך החזן בתיבות הראשונות, אלא שמאריך בכל הברכה 

כדי שיסיימו הציבור מודים דרבנן כשהוא עדיין בברכת הודאה. ואף שנוסח 
מודים דרבנן קצר מברכת הש"ץ, צריך להאריך כיון שישנם אנשים שאומרים 

בכוונה ובנחת, ולכן ראוי לש"ץ להאריך יותר. 

וכתב המשנה ברורה (ס" קכד ס"ק מ6), שאף שנוהגים הציבור לומר מודים דרבנן 
בזמן שהשליח ציבור אומר ברכת מודים, מכל מקום כיון שתפילת הש"ץ 
נתקנה כדי להוציא את מי שאינו בקי, צריך הש"ץ לומר את ברכת מודים קצת 


כשכורע מחמת תפילתו, שנראה לו שראוי לכרוע שם, אבל כשאינו כורע מחמת תפילתו אלא 
מחמת שהקהל כורע, נחשב הדבר לקצת הפסק, ואין לעשות כן לכתחילה, אבל בדיעבד כשחייב 
להתחיל בתפילתו כדי לסמוך גאולה לתפילה, מותר לו לשחות לצורך זה. וכעין זה כתב המעיני 
הישועה (נפוס' ד"ס עד) שאין לעשות כן לכתחילה משום שאין נאה שאדם העוסק בתפילתו יפסיק 
באמצע וישחה עם הציבור. אך הקשה מדוע בהמשך דבויהם כתבו התוספות שאין לכתחילה 
לצאת בשמיעה משום 'דענייה חשיבא טפי הדור מצוה', ולא כתבו מפני שאין נאה להפסיק 
באמצע התפילה. ‏ יד. פירוש, שאז אינו עושה כן מחמת שרוצה להתפלל בכריעה, שאם כן 
היה לו לכרוע בכל התפילה. ‏ טו. ונחלק על מה שכתב המהר"י אבוהב שאינו רשאי לכרוע 
אלא אם כורע בכל התפילה, וסובר שרשאי לכרוע אפילו רק בברכה אחת, והוכיח כן ממה שלכן 
התירו לכרוע בראש השנה ויום הכיפורים בזכרנו לחיים ומי כמוך. והוסיף, שמה שהתירו לו 
להתחיל להתפלל כאשר הוא מכוין להגיע עם השליח ציבור למודים או לאחת מהברכות 
שמשתחוים בהם, ואין חוששים שמא לא יגיע לשם, שכיון שהוא מכוין להגיע למקום ששוחים 
בו חשש רחוק הוא שמא לא יגיע למקום ששוחים בו וגם לא יהיה באמצע ברכה. אמנם בב"ח 
(ם" קט ס"ג) מבואר שכאשר יגיע לאמצע ברכה ויהיה השליח ציבור קרוב למודים, ישהה עד שיגיע 
השליח ציבור למודים. ‏ טז וגם כשמגיע לברכה אחרת ששוחים בה, אומר הוא את השבח 
שבאותה ברכה. אמנם במאמר מרדכי (טס פק"ט חלק על דבויו וכתב שברש"י (ד"ס כ ובשאר 
הפוסקים מבואר שהסיבה שלא יתחיל להתפלל עד אחר מודים היא משום שלא יהיה נראה ככופר 
כאשר אינו כורע, אם כן לזה מספיק שיכרע וישתוק. אבל לא חששו למה שאינו משבח, כיון 
שקשה להבחין בזה. | יז.והוסיף שזהו מה שאמר דוד (פפלס קמ ז) 'אמרתי לה' ה' אתה', כלומר 
אני בעצמי אמרתי לו ולא על ידי שליח. יח.ובאליה רבא (עס) הביא בשם הבית יוסף, הב"ח 
והמגן אברהם עס סק"פ), שראוי שיאמר מודים דרבנן מעט מעט כדי שישלים עם השליח ציבור 
כשיסיים ברכת הודאה, ויהיה נראה ככורע עמו תחילה וסוף. 


פ ילקוט 


בקול, כדי שיוכלו עשרה בני אדם העומדים סביבו לשמוע, שאם לא כן אינו 
מקיים את עיקר תקנת חזרת הש"ץ". 


ביאור הלשון 'להתחיל ולגמור' 


שם. הברכת יהושע (ד"ס פֿכ"ס) הקשה, מהו לשון הגמרא אם יכול 'להתחיל 

ולגמור', הרי היה צריך לומר אם יכול 'לגמור' עד שלא יגיע שליח הציבור 

לקדושה או מודים. וכתב שאולי כתבה הגמרא כן, כדי שלא נטעה לומר שאם 

רואה שאינו יכול לגמור עד קדושה או מודים יאמר תפילה קצרה, על כן אמרו, 

שצריך שיוכל 'להתחיל ולגמור', שהכוונה, שצריך שיוכל להתפלל מתחילה ועד 
סוף. 


שיטת הירושלמי באדם שנכנס לבית הכנסת ומצא עיבור שמתפללים 


רבי יהושע בן לוי אמר אם יכול להתחיל ולגמור עד שלא יגיע שליח 
ציבור לקדושה יתפלל ואם לאו אל יתפלל. בסוגייתנו מובאות שתי 
דעות באדם שנכנס לבית הכנסת ומצא ציבור שמתפללים. לרב הונא לא יתחיל 
להתפלל אלא אם יודע שיוכל לגמור תפילתו קודם שיגיע השליח ציבור למודים. 
ולרבי יהושע בן לוי לא יתחיל להתפלל אלא אם יודע שיוכל לגמור תפילתו 
קודם שיגיע השליח ציבור לקדושה. 
אמנם בירושלמי (פ"ד ס"ו) מובאות דעות נוספות?. דעה אחת הסוברת שלא יתחיל 
להתפלל אלא אם יודע שיוכל לגמור תפילתו קודם שיגיע השליח ציבור 
לאמן של האל הקדוש?א. ודעה אחרת הסוברת שלא יתחיל להתפלל אלא אם 
יודע שיוכל לגמור תפילתו קודם שיגיע השליח ציבור לאמן של שומע תפילה. 
וכתבו התוספות (ד'"ס עד) ששתי הדעות בירושלמי אינן חולקות, אלא מי שאמר 
'אמן של האל הקדוש' דיבר על שבת, ומי שאמר 'אמן של שומע תפילה' 
דיבר על ימות החול. והקשו המלא הרועים והלשם זבח (כפופ' ד"ס עד), אם אינן 
חולקות, מדוע בחול צריך שיוכל לגמור לפני שיגיע החזן לאמן של שומע 
תפילה, הרי צריך הוא כבר לגמור תפילתו קודם שיגיע החזן לאמן של האל 
הקדוש. ותירצו, שדין זה שצריך לסיים קודם אמן של שומע תפילה, נוגע באופן 
שרוצה להתחיל תפילתו לאחר אמן של האל הקדוש, שעל זה נאמר, שצריך 
שיוכל לגמור תפילתו קודם שיגיע השליח ציבור לאמן של שומע תפילהלב. 
השפתי חכמים (כפוס' ד"ס עד) תירץ, שבימות החול די שיענה את האמן של 
שומע תפילה, ואין צריך שיוכל לענות גם את האמן של האל הקדוש, 
שבכך שעונה אמן על שומע תפילה נחשב כאילו ענה גם את האמן קה קָאל 
הקדוש, ושל כל שאר הברכות. 


המאריך בתפילתו האם צריך להמתין לקדושה 


שם. הביאור הלכה (ס" קט דס סגכנס) הסתפק, באדם העומד להתחיל להתפלל 

שמונה עשרה יחד עם הציבור, אך דרכו להאריך בתפילתו, ויודע בעצמו 
שלא יוכל לסיים עד שיגיעו הציבור לקדושה, האם מותר לו להתחיל להתפלל, 
או שעליו להמתין עד לאחר קדושה. ואין להוכיח מסוגייתנו שאסור לו להתחיל, 
מפני שרב הונא דיבר באופן שנכנס לבית הכנסת כאשר התחילו הציבור כבר 
להתפלל, ואם יתפלל עתה לא יחשב לו כתפילה גמורה בציבור, ולכן עדיף 
שימתין ויאמר קדושה עמהםלי, אבל כאשר מתחיל להתפלל עם הציבור יש 
לומר שכיון שעכשיו חלה עליו חובת תפילה בציבור ועדיין אין עליו חובת 
קדושה, אין לו לחוש עתה למה שאחר כך לא יוכל לומר קדושה, ובפרט שכאשר 
יגיע חיובו לומר קדושה יהיה אנוס בתפילתו. אך גם אין להוכיח להקל ממה 
שנקט רב הונא אופן של הנכנס לבית הכנסת ומצא ציבור שכבר מתפללים, ולא 
נקט חידוש גדול יותר בכגון שעומד להתחיל להתפלל עם הציבור ויודע שלא 


יט. ובירושלמי (פיפ 5" מבואר שהיו הציבור אומרים מודים דרבנן בלחישה. כ. על פי המבואר 
בתוספות (ד"ס עד) שהגירסא בירושלמי 'ומצא ציבור מתפללין' ולא כתוב 'מוסף'. כא. ועיין בספר 
שבט מיהודה (פופ' ל"ס עד) שביאר מדוע אמרו שצריך שיוכל לגמור לפני אמן של האל הקדוש, 
ולא אמרו שיוכל לגמור לפני קדושה. | כב. וכעין זה הקשה המחצית השקל (סי קט סק"6) על מה 
שכתב השו"ע שם שצריך שלא יתחיל רק אם ישמע גם קדיש, ולכאורה הרי צריך להמתין לקדושה, 
ותירץ שמדובר שרוצה להתחיל לאחר קדושה. אך הלשם זבח הקשה, כיון שצריך לגמור תפילתו 
קודם שיגיע השליח ציבור לקדושה, אם כן בודאי שיוכל לענות אמן על האל הקדוש שהוא מיד 
לאחריה, ואיך תלה סיום התפילה באמן של האל הקדוש. וכאן לא שייך לתרץ כדלעיל, שרוצה 
להתחיל תפילתו לאחר קדושה, שהרי בודאי לא יוכל לסיים לפני אמן של האל הקדוש. ותירץ, 
שיתכן שאותה דעה סוברת כרב הונא שיחיד יכול לומר קדושה, ולכן אינו צריך לגמור תפילתו 
קודם קדושה. והוסיף להקשות, מדוע הוצרכו התוספות לומר ששתי הדעות בירושלמי אינן חולקות 
משום שהאחת דיברה בתפילה של ימות החול והאחרת דיברה בתפילה של שבת, והרי כמו כן 
יכולים היו לומר שאינן חולקות כיון שהאחת דיברה באופן שבא להתפלל לאחר שהגיעו הציבור 
כבר להאל הקדוש, שצריך שיוכל לסיים תפילתו קודם שיגיעו לשומע תפילה, והדעה השניה דיברה 
באופן שהציבור נמצאים קודם קדושה. ותירץ, שאם שניהם דיברו על תפילה של ימות החול, מדוע 
אם כן הדעה שאמרה שצריך שיכול לגמור תפילתו קודם אמן של האל הקדוש, לא הוסיפה, שאם 
הגיע לאחר האל הקדוש שצריך שיוכל לגמור תפילתו לפני שומע תפילה, אלא בהכרח שדעה זו 
דיברה על תפילה של שבת. ואין להקשות על הדעה שאמרה שצריך שיוכל לגמור תפילתו לפני 
שומע תפילה מדוע לא הזכירה שאם הגיע בתחילת התפילה צריך שיוכל לגמור תפילתו לפני האל 
הקדוש, מפני שהדעה הראשונה כבר הזכירה שצריך לבדוק זאת, וכתבה רק מה שבאה להוסיף על 


ברכות כא: 


ביאורים 


יוכל לסיים קודם קדושה, ומשמע שבאופן זה מותר לו להתחיל להתפלל, מפני 
שיש לומר שנקט רב הונא את האופן השכיח יותר. 
אמנם יש מן האחרונים' שפסקו שמי שדרכו להאריך בתפילתו, ומתפלל תמיד 
עם הציבור, אין סברא שלעולם נבטלנו מתפילה בציבור, אלא מתפלל 
עם הציבור וכאשר יענו הציבור קדושה ישתוק ויכוין למה שאומרים, כמבואר 
בשלחן ערוך (סי" קד ס"). 
בפרי תבואה (טו"ת, מ"נ סי" סם) כתב, שאדם המאריך בתפילתו יכול להתחיל 
תפילת שמונה עשרה לפני הציבור ויסיים יחד עם הציבוריה, שכל 
המתחיל או מסיים עם הציבור נחשב כמתפלל בציבור. ומה שמבואר לקמן (כפ::) 
שאסור לאדם להקדים תפילתו לתפילת הציבור, היינו להתחיל להתפלל את כל 
התפילה לפניהם, אבל להקדים את השמונה עשרה אין בכך איסור, שהרי בלאו 
הכי אין כל הציבור מתפללים את שמונה עשרה מילה במילה, אלא כאשר האחד 
אומר ברכת אתה חונן האחד אומר ברכה אחרת ואף על פי כן נחשב שכולם 
מתפללים בציבור, כמו כן המקדים להתפלל נחשב כמתפלל בציבור. 


אדם ששמע או שיודע שישמע קדושה במקום אחר האם עריך להמתין מלהתפלל 


שם. המגן אברהם (פי' קט סק"ג) כתב, שאם כבר שמע קדושה או ברכו, או יודע 
שישמע אחר כך, אין צריך להמתין, ויכול להתחיל להתפלל, שהרי רב 
הונא סובר שיחיד אומר קדושה ואינו צריך להמתין. וביאר המחצית השקל (טס) 
כוונתו, שלרב הונא הסובר שיחיד אומר קדושה, מכל מקום מדוע לא נאמר 
שצריך להמתין מלהתחיל תפילתו כדי שיאמר קדושה עם הציבור, אלא מבואר, 
שאם יודע שיצא ידי חובה אינו צריך עכשיו להמתין. 

אמנם האחרונים דקדקו ממה שכתב הרשב"א (סוכ) נטעלי פעונס עס סק"6) בשם 
הרמב"ן, שמה שנאמר שצריך להמתין מלהתחיל בתפילתו, היינו כאשר 

הוא מתפלל בתוך בית הכנסת, אבל אם יוצא להתפלל חוץ לבית הכנסת אינו 
צריך להמתין אלא יתפלל. ומבואר מדבריו שאין ההמתנה כדי שיזכה לומר 
קדושה, אלא משום שנראה כפורש מן הציבור, ולכן כל זה הוא רק כשמתפלל 
במקום הציבור, וכיון שכן דין זה שייך גם אם כבר שמע או ישמע קדושה 

בענין אחר. 


מדוע אין די שישמע הקדושה מהחזן 


שם. תוספות (ל"ה על) כתבו שלא יתחיל להתפלל שמונה עשרה ויסמוך על מה 
שישמע קדושה מהחזן, מפני שלכתחילה צריך לאומרה בעצמו. ורי ור"ת 
סוברים, שאינו יכול לצאת ידי קדושה מפי החזן, מפני שאם שומע כעונה יחשב 
הדבר כמי שהפסיק באמצע התפילה. אך כתבו, שמכל מקום נהגו העם לשתוק 
וגדול המנהג. 

הריטב"א (סוכס ₪: ד"ס סו ומר כלון) כתב, ששומע כעונה הוא רק באופן שיכול 
לענות בעצמו, אבל כשאינו יכול לענות, וכגון בסוגייתנו שהוא עומד 

באמצע התפילה, אינו יכול לצאת ידי קדושה בשמיעה מפי אחריםי. 
אמנם השאגת אריה (סי ו) כתב, שלכאורה ר"י ור"ת חולקים וסוברים שמה 
שאינו יכול לענות בעצמו הקדושה מחמת האיסור להפסיק באמצע 
התפילה אינו נחשב כמי שאינו יכול לענות, שהרי אי ענייתו היא מחמת שחכמים 

אסרו עליו ולא מחמת עצמו. 


במחלוקת הראשונים האם שומע כעונה נחשב כהפסק 


שם. יש מן הראשונים?' שסוברים, שאדם המתפלל ואינו יכול להפסיק ולענות 
עם הציבור, כשישמע מפי החזן קדיש או קדושהכ", ישתוק וישמע מה 
שאומרים ובכך יצא ידי חובה, שהרי שומע כעונה?ט. אמנם לכתחילה לא יתחיל 


הדעה שלפניה. | כג. נראה שדחייתו של הביאור הלכה היא על פי דברי הפרי מגדים לפ( 5נכסס 
סי קט סק"נ) שהקשה על המגן אברהם (ס" קט סק" שכתב, שאדם שבא לבית הכנסת סמוך לקדיש 
או קדושה, ואם יתחיל בתפילתו מיד יפסיד את עניית אמן יהא שמיה רבא מברך או קדושה, ואם 
ימתין עד לאחר קדיש יפסיד תפילה בציבור, דינו שיתפלל עם הציבור. והקשה הפרי מגדים, 
שבסוגייתנו משמע שאמן יהא שמיה רבא וקדושה עדיפים על תפילה בציבור, שהרי אמרו בגמרא 
שאם לא יוכל לגמור תפילתו ולומר עם הציבור את הקדושה לא יתחיל. ותירץ בדוחק, שבסוגייתנו 
אינה כתפילה בציבור גמורה, שהרי הציבור כבר התחילו בתפילתם, ובאופן כזה אמרו שקדושה 
עדיפה על תפילתו, אבל כשהגיע בתחילה ומסופק אם יספיק לומר אמן יהא שמיה רבא מברך או 
קדושה, יתחיל בתפילתו. ‏ כד. ערוך השלחן (פ"ת סי קע 56 ס), חזון איש (דימס וסנסגופ פ"ד פום כנ, 
מעטס פים ס"ס עמ' ט), שלמת חיים (טו"ת, סי קט). ובאשי ישראל (פרק ג סעכס כס) הביא בשם החזון איש 
שאין לומר 'שלום רב' בשחרית כדי להספיק לומר קדושה. כה. עיין בפרי חדש (סו"ס תפ) שגם 
כתב, שכאשר היה במצרים ביום טוב שני [והיה בדעתו לחזור לארץ ישראל] הלך לבית הכנסת 
והתחיל להתפלל תפילת שמונה עשרה קודם שהציבור התחיל בכדי שיוכל לסיים יחד עם כולם 
[שהציבור מתפלל תפילת יום טוב הקצרה יותר מתפילת חול, ואם היה מתחיל עם כולם והוא היה 
מאריך לאחר שכבר גמרו כולם יש בכך היכר שהוא אינו נוהג כמותם]. ‏ כו. וכן כתב השבלי 
הלקט (סי כ) בשם רבי אברהם ב"ר שלמה. כז. רש" (סוכס (מ: ד"ס סו - סקיקי, וסנילוסו מוס' ד"ל עד), 
בעל הלכות גדולות (מונ נרט"י ס), הרי"ף (מונ נתנמידי רניט ונס ד"ס ונקדפתי), ריטב"א (פוכס פס ד"ס סופ - 
ספמישי) בשם רבותיו ומאירי (ד"ס מי פנכנס). כח. בתוספות רבינו פרץ (ד"ה על) הגירסא 'קדיש או 
ברכו'. | כט. המרדכי (נ"ס רו תפכ) הוכיח מרש"י בסוכה (פס) שהדין של שומע כעונה הוא רק 
כאשר אינו יודע בעצמו לברך, אבל כשיודע בעצמו לברך אינו יכול לצאת ידי חובתו בשמיעה 


ילקוט 


להתפלל כשיודע שלא יגמור תפילתו קודם שיגיע החזן, מפני שהענייה היא 
מצוה מהודרת יותר מאשר לצאת ידי חובה בשמיעהל. והוסיפו תלמידי רבינו 
יונה (ד"ס וקדספי), שמה ששומע כעונה נחשב להפסק היינו כשרוצה לצאת 
בדברים אחרים, אבל בדבר שהוא שבחו של מקום, אין זה נחשב להפסק 
ומותרלא. 
אמנם רבינו תם ור"י סובריםלג, שלא ישתוק וישמע כשהוא באמצע תפילתו, 
כיון שאם שומע כעונה, יחשב לו הדבר כמי שהפסיק באמצע התפילה. 
וכתבו שמכל מקום נהגו העם לשתוק, וגדול המנהג. 
בגליוני הש"ם (נפוס' ד"ס עד) ביאר, שמחלוקתם היא האם שומע כעונה' יוצא 
כיון שנחשב כאילו ענה בדיבור, ואם כן הרי זה הפסק, או שיוצא ידי 
חובתו בשמיעה, ומה שנחשב 'כעונה' הכוונה שיוצא כמו שהיה יוצא אילו היה 
אומרו בפיו, ולכן השמיעה אינה הפסק. 
הקהלות יעקב (סי יכ %פ כ) ביאר, שרש"י הסובר שישתוק וישמע מהחזן, משום 
שסובר שרק אם מדבר הרי זה הפסק בתפילה, אבל אדם המהרהר אף 
שהרהור כדיבור אך אין זה נחשב להפסק, ולכן יכול לשמוע את הקדושה 
מהשליח ציבור. ור"ת ור"י סוברים שכיון שמשום הרהור כדיבור נחשב הוא 
כמדבר, הרי זה הפסק ממש בתפילה. 
עוד ביאר, שרש"י סובר שאף ששומע כעונה אך אין הכוונה שנחשב שהשומע 
אמר את הדבר, אלא השומע יוצא במה שחבירו מדבר, וכעין שליחות, 
אלא שחייבוהו להקשיב לדבריו ויפטר במעשה חבירו, ולכן אין זה מחשיבו 
כמי שהפסיק בתפילה, שהרי כלל לא דיבר. אבל ר"ת ור"י סוברים, ששומע 
כעונה הרי זה כמי שהעונה אומר את הדבר בעצמו, ולכן נחשב להפסק בתפילה. 


האם השומע ברכה לאחר שיצא ידי חובתה עובר על ברכה לבטלה מדין שומע 
כעונה 


שם. הצל"ח (נתוס' ל"ס עד, נק"ד ול"ת) כתב, שלדברי רבינו תם ור"י הסוברים 
ששומע כעונה נחשב הפסק, ומשום שנחשב כאומר ממש, אדם המסופק 

על ברכה אם כבר יצא ידי חובתה או לא, לא יהא רשאי לשמוע אותה מחבירו 
המחויב ולכוין לצאת מדין שומע כעונה, שהרי שמא כבר יצא ידי חובתה 
וכשחוזר ושומע הרי זה כמוציא בפיו ממש, ונמצא מברך ברכה לבטלה ועובר 

על לאו של 'לא תשא' (פמות כ )לג. 

אמנם בחידושי רבי עקיבא איגר (נתוסי ד"ס עד) כתב על דברי הצל"ח, שיכול 
להתנות שאם הוא מחויב בברכה הרי הוא רוצה לצאת בשמיעתו, ואם 

אינו מחויב אינו רוצה לצאת בשמיעה זו. אך הוכיח שאפשר לשמוע מחבירו 
אף בלא תנאי, מהמבואר במגן אברהם (פי" קעד ק"ק טו) בשם תשובת הרמ"מ לגבי 
משקים שבתוך הסעודה שספק אם טעונים ברכה, שיכול לתת לאחר שאינו אוכל 

שיברך ויכוין לפוטרו. 

ובקובץ על יד (טריניטט, נתום', כס"ד ור"ם) תמה על הצל"ח, שרבינו תם ור"י רק 
כתבו שאם ישתוק ויכוין לצאת מהציבור באמירתם כיון ששומע כעונה 

נחשב לו כהפסק, אבל ודאי שהשומע אינו כעונה להיחשב כברכה לבטלה. ואין 
צריך לומר שאם איסור ברכה לבטלה שלמדו מדרשת הפסוק 'לא תשא' הוא 
מדרבנן, ודאי שלא אמרו דבריהם אלא במוציא מפיו ולא בשומע כעונה, אלא 
אף אם הוא איסור דאורייתא מכל מקום לא מצינו שעוברים איסור על ידי 
מחשבה, ואדרבה הרי נאמר (מקני ג ו) 'בכל דרכיך דעהו'?י. והביא, שכן כתב 
הפרי חדש (פו"פ סו"ס פפע) לענין ספירת העומר שאם אינו יכול לברך בעצמו 
ישמע מאחרים הברכה, ולא הזכיר שלשיטת רבינו תם ור"י אסור לעשות כן. 


השומע דברי תורה מחבירו האם צריך לברך ברכת התורה 


שם. בשו"ת האלף לך שלמה (פו"פ סי ס) הביא שיש שהסתפקו לשיטות המובאות 

בשו"ע (ו"ס סי' מז פ"ד) הסוברות שהמהרהר בדברי תורה אינו צריך לברך 
ברכת התורה, האם השומע דברי תורה מאחר יצטרך לברך משום שנחשב 
כמוציא בפיו מדין שומע כעונה, או לא. וכתב, שלכאורה נידון זה תלוי 


מפי אחר. והקשה המלא הרועים (סוכס עס כתוק' ד"ס פמע) שלכאורה מרש"י משמע להיפך, שהרי שם 
מדובר באדם היודע לברך בעצמו ומדוע אם כן יוצא ידי חובת קדושה כאשר שומע מהחזן. ותירץ, 
שכיון שעומד באמצע תפילתו ואינו יכול לענות, הרי זה כמי שאינו בקי ויוצא ידי חובתו בשמיעה, 
אבל כאשר אינו עומד ומתפלל אינו יכול להתחיל להתפלל על סמך שישמע ויצא ידי חובתו 
בשמיעה, שהרי עכשיו הוא יכול לענות בעצמו, ולכן לכתחילה לא יתחיל להתפלל אם יודע שלא 
יספיק לגמור. | ל. בתופפות בסוכה (שס ז"ס פפע) ובתוספות הרא"ש (ל"ה על) מובא דבר זה בדרך 
שאלה ותשובה, שכתבו שלכאורה מסוגייתנו מוכח דלא כרש"י, שהרי כיון שיוצא ידי חובתו במה 
ששומע קדיש וקדושה מהחזן, מדוע לא יתחיל להתפלל רק אם יודע שיגמור קודם שיגיע החזן 
לקדושה, הרי יכול להתחיל להתפלל וכשיגיע החזן לקדושה ישתוק וישמע מהחזן ובכך יצא ידי 
חובה, אלא בהכרח שאין לעשות כן משום ששמיעתו נחשבת הפסק. וכתבו התוספות, שיש לדחות 
שלכתחילה אין לעשות כן, מפני שיש הידור מצוה בענייה בפיו. הכפות תמרים (סוכה, נפופ' פס) כתב, 
שלפי הגירסא בדברי רש"י (שס ל"ס סו - ספיפ במה שהביא בשם הבה"ג, שזה לגבי עניית קדיש 
דהיינו אמן, או אמן יהא שמיה רבא, לא קשה מסוגייתנו, מפני שכאן מדובר לענין קדושה, וכיון 
שצריך לנענע גופו ולהגביהו מהארץ, וכן במודים צריך לכרוע כדי שלא יראה ככופר, אם כן כאשר 
יגיע השליח ציבור לקדושה או למודים וישתוק ולא ינענע גופו יהא נראה ככופר, ולנענע גופו 


ברכות כא: 


ביאורים פא 


במחלוקת הראשונים בסוגייתנו. שלרש"י שמותר לשתוק באמצע התפילה ולכוין 
למה שהשליח ציבור אומר ולא נחשב להפסק, משמע שאין דינו של השומע 
כאומר ממש, אלא כמהרהר, ואם כן לא יצטרך לברך ברכת התורה. אמנם לרבינו 
תם וסייעתו הסוברים שלא ישתוק כיון ששומע כעונה הוא הפסק, הרי שנחשב 
לדיבור ממש, אם כן השומע דברי תורה מחבירו יצטרך לברך ברכת התורה. 
וכיון שלהלכה (ס" קד ס") נפסק כרש"י שישתוק, גם השומע דברי תורה אינו 
צריך לבהך ברכת התורה: 

עוד כתב, שגם לרבינו תם הסובר ששמיעת קדיש באמצע שמונה עשרה נחשבת 

הפסק, אין להכריח מזה ששומע כעונה הוא כמוציא בפיו ממש, שיש לומר 
שאף אם אינו כמוציא בפיו, מכל מקום צריך שיהיה ראוי להוציא בפיו, ש'כל 
הראוי לבילה אין בילה מעכבת בו, וכל שאינו ראוי לבילה בילה מעכבת בו' 
(מנמות קג:)לה, ולכן כשעומד באמצע התפילה כיון שאינו יכול לענות בפיו הדיבור 
מעכב בו, וצריך ששמיעתו תחשב כעונה ממש ולכן נחשבת הפסק, אבל כשיכול 
לענות אין הדיבור מעכב, ואף אם ישתוק וישמע אינו כעונה ממש, ולכן לא 

יצטרך לברך ברכת התורה כששומע מחבירו דברי תורה. 


מדוע לרב הונא הקדושה נאמרת ביחיד הרי אין דבר שבקדושה בפחות מעשרה 


מר סבר יחיד אומר קדושה. הרשב"א (ד"ס מכ) והריטב"א (פגילס כג: ד"ס מפני') 
הקשו, כיצד יתכן שרב הונא סובר שיחיד אומר קדושה והלא מבואר במשנה 
במגילה (כג:) 'אין פורסין על שמע ואין עוברין לפני התיבה ואין נושאין את 
כפיהם וכו', ואין מזמנין בשם פחות מעשרה' והטעם הוא משום שאין אומרים 
דברים שבקדושה בפחות מעשרה, ואם כן גם קדושה אין לומר ביחיד. 
ותירצו על פי מה שביאר רש"י (ד"ס ככ סוש), שמה שלרב הונא היחיד אומר 
קדושה, היינו כשמתפלל בתוך הציבור, כלומר, שמתפלל במקום 
שהציבור מתפללים אלא שאינו מתפלל עמהם, ואינם עונים ומצטרפים עמו. 
נחשב ליחיד. ורבי יהושע בן לוי חולק וסובר שאין היחיד אומר קדושה 
ביחידות, אף שהוא בתוך הציבור. 
אמנם בתוספות רבי יהודה החסיד (ל"ס מל) ביאר, שרב הונא סובר שקדושה 
אינה נחשבת דבר שבקדושה, כיון שאינה אלא פסוקים, ולכן היחיד 
אומרה. ורק הדברים השנויים במשנה במגילה נחשבים לדבר שבקדושה. 
הרשב"אלי (פו"ת, מ" סי ז) והר"ן (מגילס כג: ד"ס פנל סגלוניס) ביארו, שרב הונא סובר 
שמה שמבואר במשנה במגילה שצריך עשרה לדבר שבקדושה, הוא 
לענין להוציא אחרים ידי חובה, שבזה צריך עשרה, וכמו בשאר הדברים השנויים 
שם במשנה שאין קורין בתורה ואין מפטירין בנביא. ורבי יהושע בן לוי סובר 
שאפילו לאומרה בעצמו צריך שיהיה בעשרה, ולא רק להוציא את האחרים'ן. 


ביאור דברי רשיי בדעת רב הונא שיחיד אומר קדושה 


שם. רש"י (ל"ס ככ סוש) ביאר את דברי רב הונא שיחיד אומר קדושה, שהכוונה 

ליחיד המתפלל עם הציבור. והקשו הטורי אבן והשפתי חכמים (נכט"י פס), 
שאם כוונת רש"י שהיחיד הגיע לקדושה באותה שעה שהציבור אומר קדושה, 
הרי זה נחשב שאומרה עם הציבור ואין חולק על כך שיכול לאומרה. ואין 
לפרש שמכל מקום לרבי יהושע בן לוי כאשר היחיד עונה קדושה באמצע 
תפילתו נחשב הדבר להפסק, כיון שלא נתקנה קדושה בתפילתו, והוצרך רב 
הונא להשמיענו שאין זה הפסק, שהרי הנידון אינו משום הפסק, כמבואר בגמרא 
שרבי יהושע בן לוי הסובר שאין היחיד אומר קדושה הוא משום שאין דבר 
שבקדושה בפחות מעשרה, ועל זה נחלק רב הונא שיכול היחיד לאומרה אף 

בפחות מעשרה. 

וגם אין לבאר שכוונת רש"י שיחיד שהתפלל עם הציבור יוכל לאומרה אחר 

גמר תפילתו, שאין סברא לומר שבגלל שהתפלל עם הציבור יוכל אחר כך 
לומר קדושה ביחידות. ועוד, שהגמרא מביאה מדברי רב אדא בר אהבה שאומר 
'מנין שאין היחיד אומר קדושה' שסובר כרבי יהושע בן לוי ולא כרב הונא, 


בלא אמירת קדושה או מודים, גם אינו נכון, לכן אמרו שצריך שיוכל לגמור תפילתו לפני שיגיע 
השליח ציבור לקדושה או מודים. אמנם התוספות (עס) הביאו בשם רש"י שהביא בשם הבה"ג שגם 
לגבי קדושה צריך לשתוק ולכוין לצאת, ולגירסא זו קשה מסוגייתנו. ‏ לא. וסיימו בשם רבם 
'ודעבד כמר עבד ודעבד כמר עבד ובלבד שיכוין לבו לשמים'. לב. הובאו בתוספות, בתוספות 
רבינו פרץ, בתוספות הרא"ש (ל"ס ע), ובעוד ראשונים. | לג. הצל"ח ((על כ: ד"ס ופפ כתב שאף 
הסובר שהרהור כדיבור מכל מקום המהרהר ברכה בלבו אינו נחשב מברך ברכה לבטלה, מפני 
שהאיסור של ברכה לבטלה נלמד מהפסוק 'לא תשא' וזה דווקא במוציא בשפתו ולא במהרהר 
בלבו. וכן הסתפק שם לגבי שבועות ונדרי איסור, ועיין בדבריו. | לד. וביאר המצודת דוד (טס) 
'בכל עניניך דע את ה', רצה לומר תן דעתך לחשוב ולעשות מעשיך למען יבוא בדבר תועלת 
לקיים דבר ה''. לה. פירוש, כל מנחה שאפשר לבוללה בלוג שמן, כגון שיש בה פחות מששים 
עשרונים סולת, כשרה אף אם לא בללה, אבל אם אי אפשר לבוללה, כגון שיש בה יותר מששים 
עשרונים, הרי הבלילה מעכבת בה ופסולה. | לו. וכן דעת התשב"ץ "ג סי קסג). וכן כתב הטורי 
אבן (מגעס כג: ד"ס 6ן) לתרץ לפי פירוש הגאונים, שהמשנה במגילה עוסקת במוציא את האחרים ידי 
חובתם. לז. ועיין להלן (גענץ יפור דנרי כם"י כדעת רכ סונל פיסיד ומר קדופסי) מה שהובא מהמנחת שמואל 
(נרס"י ד"ס כנ הונ) שביאר שכוונת רש"י לתרץ קושיא זו. 


פב ילקוט 


ואם כוונת רב הונא שכיון שהתפלל עם הציבור יכול לאומרה אחר כך ביחידות, 
אם כן מנין שרב אדא בר אהבה חולק על דבריו, שהרי יתכן שדברי שרב אדא 
בר אהבה נאמרו באופן שלא התפלל עם הציבור כלל. 
לכן כתב הטורי אבן, שיש טעות סופר בלשון רש"י, וצריך להיות כתוב, שרב 

הונא סובר שיחיד שאינו מתפלל עם הציבורל" גם יכול לומר קדושה. וכן 
מוכח מהמשך דברי רש"י שכתב שדווקא בקדושה הדין כן, מה שאין כן במודים 
אף שיחיד יכול לאומרה מכל מקום כאשר הוא מתפלל עם הציבור ואינו כורע 
נראה כמי שכופר במי שחבריו כורעים לו, ובמודים הרי יכול אומרה אף שלא 
התפלל עם הציבור כלל. 
אמנם בהגהות הרש"ש טויבש (ננט"י עס) ביאר, שכוונת רש"י לומר שיחיד שיכול 
לומר קדושה הוא כשמתפלל עם הציבור, ולא כשבא להוציא את הציבור, 
שלזה צריך שיהיו שם עשרה מתפללים, וכוונת רש"י היא כדברי הגאונים (כ"ן 
מגילס כג: ד"ס 6מ0, שמה שאמרו שאין דבר שבקדושה בפחות מעשרה, הוא 
כשמוציא אחרים ידי חובתם. 
המעדני יום טוב (על סכé"ם‏ סי יש פופ ז) והמנחת שמואל (נכפ"י טס) ביארו, שכוונת 
רש"י לתרץ את קושיית הראשוניםלט כיצד סובר רב הונא שיחיד אומר 
קדושה, הרי במשנה במגילה משמע שאין דבר שבקדושה פחות מעשרה. ועל 
כך כתב רש"י שגם רב הונא לא דיבר אלא כשיש שם עשרה, אלא שאינם 
אומרים עמו. ורבי יהושע בן לוי סובר שצריך שיאמרו כל העשרה יחד קדושה, 
ואין די במה שיש באותו מקום עשרה בני אדם". 


ביאור פסק הרמב"ם במחלוקת רב הונא ורבי יהושע בן לוי 


שם. הרמב"ם (פפינס פ"י סט"ז) פסק, שהנכנס לבית הכנסת ומצא ציבור שמתפללים 
צריך שיוכל להתחיל ולגמור עד שיגיע השליח ציבור לקדושה. וכתב הלחם 
משנהמ%* (פס), שהרמב"ם לא הזכיר שצריך שיוכל לגמור גם קודם שיגיע השליח 
ציבור למודים [וכגון שרוצה להתחיל להתפלל מיד לאחר קדושה], משום שסובר 
שרבי יהושע בן לוי חולק על רב הונא, וסובר שאין צריך שיוכל לגמור התפילה 
לפני מודים, ופסק כדבריו. 
והקשה הראשון לציון (ד"ס נמפי), אם כן מנין לגמרא שמחלוקתם היא האם 
היחיד אומר קדושה, הרי יתכן שנחלקו רק האם צריך להמתין 
למודים, ולעולם גם לרב הונא אין היחיד אומר קדושה בפחות מעשרה. 
ותירץ, שהרמב"ם הוכיח שנחלקו גם במודים מכך שרבי יהושע בן לוי אמר 
'אם יכול להתחיל ולגמור עד שלא יגיע שליח ציבור לקדושה' ולא אמר 
'גם לְתִדנשֶה', משמע שסובר שאין צריך שיוכל לגמור קודם מודים, אלא רק 
קודם קדושה. והוכחת הגמרא שנחלקו גם לענין יחיד אומר קדושה ולא רק 
לענין מודים, היא מכך שרב הונא אמר רק שצריך שיוכל 'להתחיל ולגמור 
עד שלא יגיע שליח ציבור למודים', ולא אמר עד שלא יגיע שליח ציבור 
לקדושה', ומשמע שסובר שיחיד אומר קדושה. ומה שהזכירה הגמרא שנחלקו 
רק אם היחיד אומר קדושה, אף שנחלקו גם אם צריך להמתין למודים, 
משום שלא באה הגמרא לבאר במה נחלקו, אלא באה לפרש שלא נאמר 
שגם רבי יהושע בן לוי סובר שיחיד אומר קדושה, ומה שסובר שצריך 
שיוכל לגמור לפני קדושה הוא משום שאם לא יאמר קדושה עם הציבור 
יראה כמי שאינו מודה למי שהציבור מקדשים את שמו, כמו שאמר רב הונא 
לגבי מודים%ג, לכן באה הגמרא לפרש, שטעמו הוא משום שסובר שאין 
היחיד אומר קדושה. 

ואין להקשות עדיין שמא מה שלא הזכיר רב הונא שצריך להמתין לקדושה, 
משום שמודה הוא לרבי יהושע בן לוי שאין היחיד אומר קדושה, והזכיר 

רק מודים שבזה חולק הוא על רבי יהושע בן לוי, ומנין לנו שלרב הונא היחיד 
אומר קדושה. שיש לומר, שהוכיחה הגמרא כן מדברי רבי יהושע בן לוי, שאם 
כן, היה לו לומר רק שאין צריך להמתין למודים, ולא היה לו להוסיף שצריך 
להמתין לקדושה כיון שגם רב הונא מודה בזה, ומזה שהוצרך לומר גם שצריך 


לח. והשפתי חכמים כתב, שיש למחוק את התיבות 'עם הציבור'. לט. המובאת לעיל (עמן 'מדוע 
כב סונל סקדועס נמרת מיפיד סרי פין דכר שכקלוםס כפסות מעערס'). ‏ מ. וכעין זה ביאר במצא חן (ד"ס מר). ובמילי 
דברכות (ניפ"י פס) נתן טעם לדבר, שבכך שהוא נמצא יחד עמם בבית הכנסת השכינה שורה, ויכול 
לומר קדושה. | מא. וכן כתב השלטי הגבורים (פות ה) בדעת הרמב"ם. מב. שאף שאומר מודים 
בתפילתו, מכל מקום כאשר הציבור אומרים והוא אינו אומרה יחד עמהם נראה ככופר במי שהציבור 
משבחים. | מג. ובדברי חמודות (ענֹ ס"ש פ"ג פופ מ) כתב כן בדרך אפשר. | מד. וכתבו תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס ווקדפפי) שלכן כאשר מגיע בברכת יוצר אור ל'שפה ברורה ובנעימה' מדלג את 
הקדושה. | מה. כן דייק נמוקי מהרא"י (פפר סניקוטיס כמג"ס מסדורם פכנקנ, סס) ממה שלא הזכיר הרמב"ם 
שם שבסיום התפילה אומרים גם ובא לציון. ‏ מו. וכן כתב המגן אברהם (פ" ש פיק גן. וביאר 
המחצית השקל, שאומר את התיבה הראשונה של 'קדוש' ו'ברוך'. שאין לומר שידלג לגמרי הקדושה 
ויאמר רק ואומרים ביראה, שכיון שאנו מספרים שהמלאכים אומרים יש לנו לספר גם מה הם 
אומרים, לכן צריך לומר 'ואומרים ביראה, קדוש, והאופנים כו' ואומרים ברוך'. הפרישה (פס לופ ד) 
הביא בשם האגור והשבלי הלקט שהאומר כן לא יפה עושה, שהרי כת המלאכים האומרת 'קדוש' 
אינה אומרת גם 'ברוך', לכן יש לומר 'עונין ביראה ואומרים ברוך'. ועיין בבית יוסף (טס) שהאריך 
בשיטות לענין הלכה. | מז וכן נוטים דעת תלמידי רבינו יונה. | מח. מובא בכסף משנה (ס) 


ברכות כא: 


ביאורים 


להמתין לקדושה, הוכיחה הגמרא שלרב הונא אין צריך להמתין לקדושה משום 
שהיחיד אומר קדושה. 

אמנם בביאור הגר"א (פֿו"ס סי" קט פות 6) ובדברי דוד (כונין, ל"ס פמכ) כתבו, שרב 

הונא ורבי יהושע בן לוי נחלקו רק לענין אם יחיד אומר קדושה, 
וכמבואר בגמרא, אבל לענין מודים גם רבי יהושע בן לוי סובר שצריך להמתין 
מלהתחיל להתפלל אם יודע שלא יוכל לגמור תפילתו קודם מודיםײי, אך מכיון 
שלשיטתו צריך שיוכל לגמור תפילתו קודם קדושה לכן לא הוצרך להזכיר 
שצריך שיוכל לגמור גם קודם מודים. ולכן גם הרמב"ם לא הזכיר שצריך שיסיים 
התפילה קודם מודים, אף שבודאי גם הוא סובר שצריך שיסיים גם קודם מודים. 
ואין להקשות שעדיין היה לרב הונא לומר שצריך לסיימה קודם מודים לאופן 
שרוצה להתחיל להתפלל לאחר קדושה, מפני שאין ליחיד להתחיל תפילתו בעת 
שהשליח ציבור מתפלל, שהרי צריך לענות אמן על כל ברכה וברכה. ולכן כתבה 
הגמרא דין זה דווקא באופן שנכנס לבית הכנסת בעת שהציבור מתפללים, ולא 

בעת שהשליח ציבור מתפלל. 


האם גם את קדושת "וער אור' ו'ובא לעיון' אין היחיד אומר 


וכן אמר רב אדא בר אהבה מנין שאין היחיד אומר קדושה. נחלקו 
הראשונים לענין הקדושה של ברכת יוצר אור ושל ובא לציון, האם יכול 
היחיד לאומרה או לא. הרמב"ם (פפינס פיז סי"ו) סובר שגם את הקדושה של ברכת 
יוצר אורמד ושל ובא לציוןמה אין היחיד אומר, אלא מדלג אותה, וכן הביאו 
תלמידי רבינו יונה (ל"ס ונקדעתי) בשם יש אומרים. והרא"ש (קי יפ) כתב שכאשר 
מגיע לקדושת יוצר אומר 'ואומרים ביראה קדוש וברוך'מי. עוד הביאו תלמידי 
רבינו יונה והרא"ש, שיש הסוברים שמותר ליחיד לומר את הקדושות הללו ואינן 
בכלל דבר שבקדושה, שקדושת יוצר אינה כי אם סיפור דברים איך המלאכים 
מקדישים, וקדושת ובא לציון אינה אלא פסוקים בעלמאמז, מה שאין כן בקדושה 
אנו המקדישים והמעריצים, כשם שהמלאכים מקדישים. והרמב"ם בתשובהמח 
(פפר סדור סי פ6) גם כתב שהיחיד יכול לאומרה, וחזר בו ממה שכתב בהלכה. 
והוסיפו בתלמידי רבינו יונה, שמה שאמרה הגמרא 'אין דבר שבקדושה פחות 
מעשרה' אין הכוונה על כל דבר בו אנו מקדישים את שמו, שהרי 

קריאת שמע היא בודאי בכלל דבר שבקדושה, שאין לך דבר שבקדושה יותר 
מקבלת עול מלכות שמים, ואף על פי כן מותר ליחיד לקרותה, ובהכרח שמה 
שאמרו 'כל דבר שבקדושה' הכוונה לכל דבר שתיקנו מלכתחילה לאומרו בעשרה 
משום הקדושה שיש בו, שאותו אין לומר בפחות מעשרה, ולכן מותר לומר 
קריאת שמע בפחות מעשרה מפני שלא נתקנה מלכתחילה בעשרה"ל. אבל 

קדושה של יוצר אור לא נתקנה לאומרה בעשרה. 
השלחן ערוך (פו"ש סי נט ס"ג) הביא את שתי הדעות, וכתב שיש לחוש לדברי 
האומרים שאין ליחיד לאומרם, ולכן יאמר היחיד קדושות אלו בניגון 
ובטעמים כקורא בתורה. אמנם הרמ"א כתב שכבר פשט המנהג כשיטות הסוברות 
שיחיד יכול לאומרם!. המשנה ברורה (שס ס"ק י) הביא בשם הפרי מנדים (פ"פ 
סק"ד), שלפי שאין לזוז מן המנהג, נכון להדר שכאשר רוצה לומר קדושה זו 
ביחידות, שיאמר אותה בניגון וטעמים כקורא פסוקים. 


האם חיוב עשרה לדבר שבקדושה הוא מדאורייתא או מדרבנן 


שנאמר ונקדשתי בתוך בני ישראל כל דבר שבקדושה לא יהא פחות 

מעשרה. הר"ן (פגיס כג: ל"ס ופֿין) כתב, שדין זה שדבר שבקדושה צריך 
שיהיה בעשרה אינו מדאורייתא, שהרי את סדר התפילה חכמים תיקנו, אלא 
שסמכו את דבריהם על הפסוקים. ודעת התשב"ץ (ס"כ סי קסג:*) ועוד אחרוניםננ, 
שאמירת דבר שבקדושה בעשרה הוא מן התורה, וכדרשת הגמרא בסוגייתנו 
שאין דבר שבקדושה פחות מעשרה. ותמה עליו הברכי יוסףנג (פו"ת סי קנס פות 
6 ד"ס 6נ60) מנין לו שדברים אלו הם מן התורה, ואדרבה הרא"ש כתב (פ"ז סי 

כ שלא מצינו לו עיקר מן התורהנד. 


וברבינו ירוחם (ללס וחוס נקינ ג פיק ג) בשם רבי יצחק אבוהב שכתב בשם בנו של הרמב"ם שהעיד 
בשם אביו. | מט. בבניהו (ל"ס פן) הקשה, מדוע יחוד ה' דהיינו שמע ישראל אין צריך לומר 
בציבור ואילו קדושה צריך לאומרה בציבור. ותירץ, שקריאת שמע מתחילתה ניתנה לכל אחד ואחד 
מישראל ככל שאר המצוות שנצטוו בהן ישראל, לכן אין צריך ציבור כדי לאומרה אלא כל יחיד 
חייב לקיים מצוה זו. אבל הקדושה היתה נתונה למלאכים, ולקחו אותה ישראל בדרך חטיפה, ואם 
יחיד יאמרה יתקנאו בו המלאכים, אבל ציבור שרבים זכויותיהם לא יתקנאו בהם. ולפי זה ביאר 
את הפסוק בתהלים (₪ ₪ 'והודו לזכר קדשו', כלומר, שיש להודות לקב"ה שנתן לכם רשות לזכור 
קדושתו, שהרי דבר זה היה של המלאכים וחטפתם אותו. | נ. וכבר כתב הרשב"א (שו"ת, מ" סי 
ו, שבכל דבר שנחלקו בו הראשונים הנכון לנהוג בו בשב ואל תעשה. | נא. על מה שנשאל 
באחד שנשבע בשעת כעסו שלא יעבור לפני התיבה, והקהל מבקש שישוב לעבור לפני התיבה, 
ושאלתו האם יש לשבועה זו היתר או לא. והשיב, שלא חלה שבועתו, שהרי זה כמי שנשבע 
לעבור על מצוה מן התורה שלא חלה השבועה, שהרי מה שעובר השליח ציבור לפני התיבה הוא 
כדי להוציא את האחרים ידי חובתם בדברים שבקדושה. | נב. וכן כתבו המהר"ם שי"ק ((ֿ"ם סי 
סנו ד"ס פמנס), הקרית ספר (פפיש פ"ם) והקרן אורה (פועס ₪. ד"ס ועוד 56וכ). ‏ נג.וכן תמה בגליוני הש"ס 


(ד"ס מנין). נד. וכן כתב בארעא דרבנן (606ו2 פֿות פקפג) בשם שו"ת מהראנ"ח (מינ פיי 5) שאף 


ילקוט 


ביאור על דרך הרמז שאין דבר שבקדושה פחות מעשרה 


שם. הבן יהוידע (ד"ס 66) כתב, שמלבד הגזירה שוה המובאת בגמרא ללמוד 

שאין דבר שבקדושה פחות מעשרה, יש לדרוש את הדבר על דרך הרמז 

מהפסוק (ויקל6 כנ 2) 'ונקדשתי בתוך בני ישראל' שאמירת דבר שבקדושה יהיה 
בתוך 'בני' דהיינו 'בן יו"ד' [עשרה] מישראל. 


גודל מעות קידוש השם 


שם. בספר העו ביר (ד"ס פמר) כתב, שאף שאת כל המצוות צריך האדם לעשות 

בהצנע וכמו שכתוב (פיכס ו ת) 'והצנע לכת עם אלהיך', מכל מקום מצות 

קידוש השם קיומה אך ורק לפני אנשים. ומזה יש ללמוד את גודל מצות קידוש 

השם, עד שאין רשאי לעשותה בפחות מעשרה. וכן את גודל העבירה של חילול 
השם, שהרי היא נעשית בפני עשרה. 


מנין ש'העדה' אינה כוללת גם את יהושע וכלב 


אתיא תוך תוך כתיב הכא ונקדשתי בתוך בני ישראל וכתיב התם 

הבדלו מתוך העדה הזאת מה להלן עשרה אף כאן עשרה. הגמרא 
לומדת שדבר שבקדושה צריך עשרה מגזירה שוה 'תוך' 'תוך', שבעדת קרח 
(כמדנר טו כ) אמר ה' למשה 'הבדלו מתוך העדה הזאת', וכשם שה'עדה' האמורה 
שם אינה פחותה מעשרה בני אדם כך לגבי דבר שבקדושה שכתוב (וקכ כנ 05 
אינה פחותה מעשרה בני אדם!ה, מבואר במסכת מגילה (כג:) שלמדים זאת 
בגזירה שוה 'עדה עדה' מעדת המרגלים, שכתוב בהם ((נמלנר יד מ) 'עד מתי 
לעדה הרעה הזאת' והם היו עשרה, שהרי יהושע וכלב לא היו בעצתם הרעה, 
וכמו כן ה'עדה' הכתובה בקרח 'הבדלו מתוך העדה' אינה פחותה מעשרה בני 

אדם. 

בספר רנל ישרה (מונס כמרגליות סיס סנסדרין כ. ד"ס מנפמר, 6ות מם) הקשה, מנין שאין 

הפסוק 'עד מתי לעדה הרעה הזאת' כולל גם את יהושע וכלב, הרי שכיני 
הרשעים לוקים עמהם, וכמבואר בגמרא (נ"ק 5.) 'בהדי הוצא לקי כרבא', כלומר, 
שאם קוץ גדל אצל הכרוב כאשר בא לעקרו פעמים שנעקר הכרוב עמו, ואם 
כך נמצא ש'עדה' היא שנים עשר אנשים. ותירץ על פי המבואר בתענית (כפ:) 
שבני אדם המרובים בזכויות אינם לוקים יחד עם הרשעים, ולכן כיון שיהושע 
וכלב היו מרובים בזכויות, ובפרט שמחו נגד דיבת המרגלים, לא לקו עמהם. 


צירוף מחלל שבת לעשרה לענין דבר שבקדושה 


שם. האגרות משה (נלעס מקומות) כתב, שכיון שמה שצריך עשרה לדבר 

שבקדושה נלמד מעדת המרגלים, יש ללמוד מזה להקל בשעת הדחק 
לצרף מחללי שבת בפרהסיא לעשרה בכדי לומר דבר שבקדושה!, שהרי 
המרגלים באותה שעה היו כופרים כמבואר בערכין (טו.) וגרועים ממחללי שבתנ". 
באור לציון (פו"פ, מ"נ פ"כ פה ס) דחה ראייתו, מפני שלא מוזכר במפורש בגמרא 

(שס) שהיו כופרים ממש, ופסק להלכה שאין לצרף מחללי שבת לכל דבר 
שבקדושה. ואדרבה יש להביא ראיה שאינם מצטרפים ממה שכתב הרמב"ם 
(עירונין פ"כ סט"ז) שישראל שהוא מחלל שבת בפרהסיא או שהוא עובד עבודה 
זרה הרי הוא כעובד כוכבים לכל דבריו. אמנם כל זה למה שלמדים עשרה 
ממרגלים, אך עיין להלן (כענין 'מיפור לחר (נימוד עדכר טנקדוטס 5ריך עטלס') שיתכן שאינו 

נלמד משם. 


ביאור אחר ללימוד שדבר שבקדושה צריך עשרה 


שם. במסכת מגילה (כג:) מבואר שהמקור לכך שבכל מקום שמתקדש שמו של 
הקדוש ברוך הוא צריך עשרה נלמד מ'העדה הרעה' הכתוב בעדת 


שבסוגייתנו דורשים זאת מפסוקים, אין זה אלא אסמכתא בעלמא. | נה. אף שעדת קרח היתה 
יותר מעשרה אנשים, מכל מקום למדים ש'עדה' אינה פחותה מעשרה אנשים, כן היא לכאורה 
כוונת רש"י במגילה (קס ד"ס עלס). ‏ נו. או"ח ח"א (פ" כ), ח"ב (פ" יע), ח"ג (ס" ₪ נז אמנם 
כל זה לענין צירוף לדבר שבקדושה, אבל אינם מצטרפים להיחשב תפילה בציבור. אמנם יש 
המקילים אף לצרפם לזה, וכן כתב להקל המהר"י אסאד (שו"ת, פו"ם פ" ט) שאף על פי שעל ידי 
החטא מסתלקת נשמתו וחלה עליו רוח טומאה, מכל מקום 'ישראל הוא' והוא בכלל 'ונקדשתי 
בתוך בני ישראל'. ובמלמד להועיל (שו"ם, מ" פ" כט) כתב שהמקל לצרפם לתפילה בציבור על פי 
דברי הבנין ציון (שו"ם, מ" פיי כנ) שהמאמין בבורא עולם אף שמחלל שבת אין דינו כגוי, יש לו על 
מי לסמוך, אך מי שיכול לילך לבית הכנסת אחר בלי להכלים איש, בוודאי שמהיות טוב שלא 
יסמוך על היתר זה ויתפלל עם אנשים כשרים. וכן משמע בלבוש ו" סי יס ופ ) שאדם שעבר 
עבירה כל זמן שלא נידוהו הרי הוא נמנה בין העשרה ככתוב לגבי עכן (יספע ו י) 'חטא ישראל' 
ודורשת הגמרא (קנסדרן מד.) 'אף על פי שחטא ישראל הוא'. | נת. ועיין בלב אברהם (שו"ת, פ"5 סי 
יס) במכתב ששלח להגר"מ פיינשטיין ובו האריך להשיב על דבריו. | נט. אמנם ר' בא ורי יסא 
בשם רבי יוחנן למדו זאת מ'עדה עדה', וכגירסת הגמרות שלנו. ס. הובא בתוספות בסוטה (. 
ד"ס טורטט). = | סא. הביא כן בשם הרב"י, ובחידושיו לפסחים (: ד"ס וכפינ) גם כתב כן בשם טור 
או"ח. וכבר הקשה המגיה שלא נמצא כן בבית יוסף בשום מקום, ואולי כוונתו לרבי יעקב המובא 
ברבינו בחיי, שהובאו דבריו לעיל. סב. בשפתי חכמים (ד'יס פת) כתב בשם ספר אך פרי תבואה, 
שמה שרימזה התורה שדבר שבקדושה הוא בעשרה דווקא במרגלים, ללמדנו שאף במנין של עשרה 


ברכות כא: 


ביאורים פג 


המרגלים. אמנם רבינו בחיי (וקה) כנ ₪ הביא בשם רבינו יעקב שאין נוסחא זו 
מדוקדקת, שאין להביא ראיה מעשרה מרגלים לדבר שבקדושה, אלא הגירסא 
היא 'אתיא תוך תוך, כתיב הכא (ויקל6 שס) ונקדשתי בתוך בני ישראל וכתיב 
התם (נלפטית מנ ס) לשבור בתוך הבאים, מה להלן עשרה אף כאן עשרה', ולגירסא 
זו הלימוד אינו מ'תוך' הכתוב במרגלים, אלא מה'תוך' הכתוב באחי יוסף, שהיו 
צדיקים, ומשם יש ללמוד לכל דבר שבקדושה. וכן מובא בירושלמי (פ"ז ס"ג, 
מגיס פ"ד ס"ד) שרבי סימון למד כןנט. 
בגליון הש"ס (על סיכוענמי נרכות פס) הקשה, לפי המבואר בירושלמי סוטה (פיז סייס)ס 
שרבי ישמעאל סובר שהיו שנים עשר מרגלים, אבל רבי עקיבא סובר 
שהיו עשרים וארבעה מרגלים, ולדבריו כיצד יש ללמוד מ'עדה' האמור אצל 
המרגלים שהכוונה לעשרה. וכתב שמכח קושיא זו למד רבי סימון שדבר 
שבקדושה צריך עשרה מהפסוק 'לשבור בתוך הבאים' האמור לגבי אחי יוסף, 
ולא מ'עדה' הכתוב במרגלים. 
החתם סופר (פגיס כג: ד"ס פי) הביאסא, שהיה קשה לירושלמי לומר שהלימוד 
שכל מקום שמתקדש שמו של הקב"ה צריך עשרה הוא מ'עדה רעה' 
הכתוב במרגלים, ולכן כתבו שהלימוד הוא מבני יעקבסג. 


האם אפשר להוכיח מסוגייתנו שאין להפסיק באמעע שמונה עשרה לקדושה 


ודכולי עלמא מיהת מפסק לא פסיק. התוספות לעיל (יג: ד"ס שופ והמרדכי 
(רעז מ) כתבו, שמותר לענות קדיש או קדושה באמצע קריאת שמע, אבל 
באמצע שמונה עשרה אסור לענות 'כדמשמע לקמן ,(₪.) בפרק אין עומדין. 


מפסיקים באמצע שמונה עשרה. 
המהר"ם ידועי שי עס על סמרדכי פֿות ו) תירץ, שבסוגייתנו היה אפשר לומר שמה 
שאין מפסיקים באמצע שמונה עשרה לקדיש וקדושה, היינו באמצע 
הברכה ממש, ומה שכתוב 'אם יכול להתחיל ולגמור' הכוונה לגמור את ברכתו. 
הצל"ח (נוסי עפס) תירץ, שבסוגייתנו היה אפשר לומר שמה שמבואר שאין 
מפסיקים באמצע שמונה עשרה לקדיש וקדושה, היינו שלכתחילה לא 
יתחיל להתפלל אם יודע שלא יוכל לגמור קודם שיגיע השליח ציבור לקדושה. 
אבל אם התפלל כדרכו ופתאום באמצע תפילתו הוא שומע שאומר השליח 
ציבור קדושה, היה אפשר לטעות ולחשוב שמותר לו להפסיק ולומר קדושהסה. 


האם עניית אמן יהא שמיה רבא חשובה יותר מקדושה ומודים 


איבעיא להו מהו להפפיק ליהא שמו הגדול מבורך. התוספות לעיל (ג. ד"ס 
ועונין), כתבו, שאומרים העולם שכיון שהקדיש היא תפילה נאה ושבח 

גדול לכן אומרים אותה בלשון ארמית בכדי שלא יבינו המלאכים ויקנאו בנו. 
ודחו התוספות דבריהם, שהרי מצינו עוד תפילות יפות הנאמרות בלשון עברי. 
והקשה המילי דברכות (ד"ס לינעי), שאף שישנם עוד תפילות יפות, אך אמן יהא 
שמיה רבא חשוב מהם, שהרי בסוגייתנו מבואר שאמן יהא שמיה רבא מברך 
חשוב יותר מקדושה ושאר שבחים, ולכן סברה הגמרא שמפסיקים באמצע 
התפילה כדי לאומרה. ורבי יוחנן אומר שאפילו עוסק במעשה מרכבה צריך 
להפסיק לענות אמן יהא שמיה רבא מברך, ואף שלא נפסק כמותו, היינו דווקא 
להפסיק באמצע התפילה, אבל בזה הכל מודים שהיא תפילה חשובה יותר משאר 
שבחיםסי, ואם כן יש לומר שלכן דווקא תפילה זו נאמרת בלשון ארמית. ותירץ, 
שהתוספות סוברים שלאחר שהגמרא הסיקה שאין הלכה כרבי יוחנן אין לקדיש 

מעלה יותר משאר שבחיםלי. 

אמנם הבאר שבע (ס" (6)ס" כתב, שמכך שהגמרא מסתפקת האם מפסיקים 
באמצע התפילה רק לאמן יהא שמיה רבא, ואינה מסתפקת לגבי קדושה 
ומודים, משמע שיש מצוה בעניית אמן יהא שמיה רבא יותר מקדושה ומודיםסט. 


רשעים לא ימנע האדם מלדבר עמם בדברי קדושה. ובמקום אחר הוסיף (מגעס כג: דיס 5פיפ), שמכל 
מקום יזהר שלא יתחבר עמהם, אלא יעשה ככתוב בפסוק 'הבדלו מתוך העדה הזאת'. עוד כתב 
שם על דרך האגדה, שאם ברשעים עשרה נקראים 'עדה', ומדה טובה מרובה ממדת פורענות, אם 
כן בצדיקים ודאי נקראים עשרה 'עדה'. אכן השפת אמת (לפ פ"ג מ"ו) הקשה, שכיון שמנין עשרה 
נלמד מ'עדה רעה', אם כן יש לומר שבצדיקים יהיה די אף בפחות מעשרה. סג. רש"ש, גליון 
מהרש"א, רש"ש טויבש, צל"ח (נתוס' פס), מהר"ם על המרדכי (סונ מדוטי שי עס פופ ו). ‏ סד. ובפרט 
לפי מה שתמה בגליון (ס, סגסות גניס פות ע) שלא נמצא כן בגמרא שם. סה. וכתב, שאין להוכיח 
מסוגייתנו שגם בדיעבד אינו מפסיק, ממה שלסובר שהיחיד אומר קדושה רשאי להתחיל ואינו צריך 
להמתין כדי שלא יפסיק בתפילתו, שעדיין יתכן שרק אם היחיד אומר קדושה אינו צריך להפסיק 
ולאומרה עם הציבור מפני שיכול לאומרה אחר כך. והרש"ש טויבש (שס) תירץ, שיתכן שרק 
כשמתחיל על מנת להפסיק באמצע תפילתו אסור לו להפסיק, אבל כששומע פתאום שאומרים 
הציבור קדושה והוא באמצע תפילתו מותר לו לענות עמהם. אמנם בארץ החיים (ד"ס ודכיש כתב 
שהוכחת הגמרא בסוגייתנו שאין מפסיקים, היא ממה שצריך שודאי יוכל לסיים קודם קדושה, ואילו 
בדיעבד היה יכול לענות לא היה לנו להחמיר שגם בספק לא יתחיל. סו. ומן הטעם הזה הוכיחו 
תלמידי רבינו יונה ((עיל יד. ד"ס כני יסודס) שמפסיקים בקריאת שמע לקדיש. סז ודלא כתלמידי רבינו 
יונה הנ"ל, שלדברי התוספות אדם שעוסק בשבחו של מקום אין נכון להפסיק לשבח אחר שאינו 
חשוב יותר. | סח. הובא במגן אברהם (ס" ט סק"6, והביא שם שכן כתב השי למורא (ס" ע). 
סט. ובשפתי חכמים (ל"ה מס) ובמגיד תעלומה (ד"ס פֿנעי) כתבו, שהטעם שנסתפקה הגמרא רק על 


פד ילקוט 


והמילי דברכות (שס) רצה לתלות נידון זה במחלוקת הראשונים בביאור 'אמן 

יהא שמיה רבא'. שלפי מה שביאר במחזור ויטרי (סי' ע פ"ז, סונ נפופפות 
(עי? פס) שאנו מתפללים שימלא שמו של הקב"ה, ככתוב (טמופ " ט) 'כי יד על 
כס יה' וגו', שלא יהיו שמו וכסאו שלמים עד שימחה זרעו של עמלק, אם כן 
בודאי שתפילה זו חשובה יותר משאר התפילות והשבחים, ואפשר שלכן תיקנו 
לאומרה בלשון ארמית. מה שאין כן לפי מה שביארו התוספות (שס) שאנו 
מתפללים שיהא שמו הגדול מברך, אם כן לא עדיף שבח זה משאר שבחים. 


האם מותר להפסיק בשומע תפילה לאמן יהא שמיה רבא מברך 


ולית הלכתא כותיה. מסקנת הגמרא בסוגייתנו שאין מפסיקים באמצע שמונה 
עשרה לאמירת אמן יהא שמיה רבא מברך. בתולדות זאב (ד"ס פנעי) כתב, 
שמסברא נראה שאם עומד בברכת 'שומע תפילה' יכול לענות אמן יהא שמיה 
רבא וכו', שהרי קיימא לן (קמן 6.) ששואל אדם כל צרכיו בשומע תפילה, ואם 
הותר לו לבקש על מחייתו ודאי יהיה מותר לו להתפלל על קידוש שמו הגדול. 
ומה שהגמרא מסיקה שאין להפסיק, היינו בשאר ברכות. 
אמנם באפיקי מגינים (פו"ם סי קיע ניסוליס סק"כ) כתב, שמסוגייתנו משמע שאין 
להפסיק אפילו בשומע תפילה. והטעם, שכיון שהיא מצוה נפרדת נחשבת 
בתפילתו. והביא ראיה ממה שכתבו התוספות (ד"ס עד) שאין להפסיק לשמיעת 
קדיש או קדושה, מפני שזה הפסק, אף שאילו היה מפסיק לשמוע דברי הרשות 
לא היה זה הפסק, מפני שאדרבה כיון שיוצא ידי חובת קדיש או קדושה הרי 
זה נחשב הפסק בתפילה, וכל שכן לומר בפה אמן יהא שמיה רבא. 
ובאשל אברהם (נועטלטט, 5ו"ס סי קד פ"ו) כתב שאין לענות אמן יהא שמיה רבא 
בשומע תפילה מאחר שחכמים אמרו שלא עונים אמן יהא שמיה רבה 
באמצע שמונה עשרה לא חילקו חכמים, ואף בשומע תפילה אסרו. ועוד, מפני 
שיש אומרים שלא מוסיפים בקשה על רבים מפני בלבול הדעת. 


האם מותר להפסיק בברכת 'את עמח דוד' לאמן יהא שמיה רבא מברך 


שם. בציץ אליעזר (טו"פ, ת"פ סי י פֿות ג) הביא בשם ככרא דנרד, שהסתפק במי 

שעומד בברכת 'את צמח דוד' האם יכול לענות 'אמן יהא שמיה רבא וכו', 
ואין בכך הפסק, מפני שמותר להוסיף בכל ברכה מהאמצעיות מעין אותה ברכה, 
ואמן יהא שמיה רבא הוא מעין ברכת את צמח. והביא ששאל זאת לרבי יצחק 
אלחנן והשיב לו שאסור להפסיק. וכן השיב לו רבי חיים ברלין בשם אביו 
הנצי"ב שקשה להורות בזה למעשה להפסיק. ובמכתב אחר השיב לו הנצי"ב 
שלא התירו לשאול באמצע הברכות בין צרכי יחיד ובין צרכי רבים רק כאשר 
התחדש לו איזה דבר, אבל לא בקשה תמידית כאמן יהא שמיה רבא. ועל פי 
זה כתב הציץ אליעזר שאסור להוסיף אמן יהא שמיה רבא באת צמח דוד, וכל 
המשנה ראוי לחוש שמקלקל בכך את נוסח התפילה שקבעו אנשי כנסת הגדולה. 


מדוע לא נתרץ שהאיסור לבעל קרי בדברי תורה נאמר רק למלמד לאחרים 


למימרא דקסבר רבי יהודה בעל קרי מותר בדברי תורה וכו'. הקרושה 

וברכה (ד"ס פנספר) והמילי דברכות (ד"ס (מיתכפ) הקשו, מדוע לא תירצו 

שרבי יהודה סובר שרק ללמד לאחרים אסור עד שיטבול, שהרי הפסוק (לככיס 

ד ע) עוסק באדם המלמד את בניו תורה, אבל על הרוצה ללמוד תורה בעצמו 

לא נאמר האיסורל. 

הקדושה וברכה תירץ, שקושיית הגמרא מכך שרבי יהושע בן לוי אמר בסתם 

'מנין לבעל קרי שאסור בדברי תורה', משמע שאפילו לעצמו אסור. 

ועוד, שאכן הלימוד אינו מהפסוק 'והודעתם לבניך', אלא שלמדים לאסור כמו 

שהיה בסיני שנאסרו בעלי קרי, ושם הרי למדו לעצמם. אך הקשה, שנמצא 

שלרבי יהושע בן לוי הלימוד אינו מסמיכות הפסוקים אלא משום שכך היה 
בסיני, ומלשון הגמרא משמע שהלימוד הוא מסמיכות הפסוקים. 

והמילי דברכות תירץ, שכוונת הגמרא להקשות שכיון שמצינו שבעל קרי אסור 

ללמד תורה לאחרים מדאורייתא, אם כן כאשר בא עזרא ותיקן טבילה 

היינו לאדם הלומד בעצמו, וזוהי קושיית הגמרא שהוכיחה שלעצמו גם אסורלא. 


מדוע לא הקשתה הגמרא על תנא קמא שאומר שבעל קרי מברך על המזון לאחריו 


שם. הדברי דוד (ז56ה, ד"ס (מימרפ) הקשה, מדוע לא הקשתה הגמרא גם על תנא 
קמא במשנתנו הסובר שבעל קרי מברך על המזון לאחריו מפני שחיובו 
מדאורייתא, והרי בעל קרי אסור בדברי תורה וכמו שדרש רבי יהושע בן לוי. 


אמן יהא שמיה רבא, משום שנאמרו על ענייה זו דברים נשגבים, שבשעה שבני ישראל אומרים 
אמן יהא שמיה רבא הקב"ה מנענע ראשו ואומר אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו וכמבואר לעיל 
(ְג). וכן מבואר בשבת (קש:) גודל עניית אמן יהא שמיה רבא, עד שנאמר שקורעים לו גזר דינו. 
ע. וכשם שמחלקת הגמרא להלן (כנ:) שהרוצה ללמוד תורה לעצמו די לו שישפוך על עצמו תשעה 
קבין, אבל הרוצה ללמד לאחרים צריך טבילה בארבעים סאה. | עא. ועיין להלן (עגין 'סס טנלפ כעג 
קלי סי מדקוכייתb‏ ו מתקנם עור') שהובא מה שביאר בתירוץ הגמרא. עב. וכן הקשה ותירץ הפני יהושע 


ברכות כא: 


ביאורים 


ותירץ, שצריך לומר שמה שאמר תנא קמא שבעל קרי מברך על המזון לאחריו 
אין הכוונה שמוציא בפיו, אלא מהרהר בלבו, שאינו עדיף מקריאת שמע שחיובה 
הוא גם מדאורייתא, ובכל זאת אמר שרק מהרהר בלבו. 
אך הקשהעב, שלפי זה מה היא קושיית הגמרא על רבי יהודה, הרי יש לומר 
שגם הוא התכוין שמברך ברכות קריאת שמע בהרהור, וחולק על תנא קמא 
רק בזה שלתנא קמא מהרהר רק את קריאת שמע, והוא סובר שמהרהר גם את 
הברכות. ותירץ, שהמקשן ידע את הברייתא להלן (כנ.) שמפורש בה שרבי יהודה 
סובר שבעל קרי מוציא הברכות בפיו, ומסתמא גם במשנה כוונתו כן, אך התרצן 
לא ידע מהברייתא ולכן השיב 'לא תימא מברך אלא מהרהר', ועל כך השיב 
לו המקשן מהברייתא שמפורש שדעת רבי יהודה שמוציא בפיו. 
השמן רקח (לסנן כנ. דיס 6) תירץ, שכיון שהגמרא סוברת כרבינא שהרהור כדיבור, 
אם כן אם רבי יהושע בן לוי דורש מסמוכים שאסור לבעל קרי לעסוק 
בדברי תורה, מסברא יש לומר שהוא הדין בהרהור, אף שאינו מפורש בפסוק, 
שאין לנו לחדש מדעתנו חילוק בין הרהור לדיבור. אבל לאחר שדחתה הגמרא 
שדרשת רבי יהושע בן לוי זו היא אסמכתא, ומקשה על רבי יהודה רק מסתירת 
דברי עצמו, אכן יש לתרץ שמה שחייב רבי יהודה בעל קרי בטבילה מתקנת 
עזרא, הוא רק כשמוציא הדברי תורה בפיו, אבל בהרהור לא תיקן. 


האם טבילת בעל קרי היא מדאורייתא או מתקנת עזרא 


והאמר רבי יהושע בן לוי מנין לבעל קרי שאפור כדברי תורה שנאמר 
והודעתם. לבניך ולבני בניך וסמיך ליה יום אשר עמדת וגו', 
בירושלמי (פ"ג ס"ד) מובא ש'רב אחא בשם תנחום ביר' חייא ביומי רבי יהושע 
בן לוי ביקשו לעקור את הטבילה הזאת מפני נשי הגליל שהיו נעקרות מפני 
הצינה?ד. אמר להן רבי יהושע בן לוי דבר שהוא גודר את ישראל מן העבירה 
אתם מבקשים לעקור אותו'. וכתב היפה תלמוד (ד"ס וסמר), שמבואר בירושלמי 
שרבי יהושע בן לוי סובר שטבילת בעל קרי היא תקנה דרבנן. 
וכן הוכיח הריטב"א (ד"ס וספ"כ) שלרבי יהושע בן לוי בעל קרי אינו אסור בדברי 
תורה מדאורייתא, שהרי בבבא קמא (פנ.) מבואר שעשרה תקנות תיקן עזרא 
ואחת מהן היא שבעלי קרי יהיו טובלים. ועוד, שלהלן מבואר שרבי יהושע בן 
לוי לומד מסמיכות הפסוקים הללו את מעלת המלמד לבנו תורה, ואין ללמוד 
מפסוק אחד שני דברים, ועל כרחך שאינו אלא אסמכתא. ולפי זה הקשה, מה 
היא שאלת הגמרא על רבי יהודה, הרי איסור הבעל קרי בדברי תורה אינו מן 
התורה. ותירץ, שאכן ידע המקשן שאיסורו של הבעל קרי ללמוד תורה הוא 
משום תקנת עזרא, וקושיית הגמרא היא משום תקנת עזרא. כלומר, איך מתיר 
רבי יהודה לבעל קרי לעסוק בדברי תורה, הרי עזרא תיקן שיהיה אסור. והגמרא 
לא דקדקה לבאר האם הפסוקים הם אסמכתא או דרשה גמורה, ונקטה בלשונה 
כאילו האיסור הוא מדאורייתא, מפני שלמסקנת הגמרא גם רבי יהודה מודה 
שבעל קרי אסור בדברי תורה. 
התוספות הרא"ש (ד"ס (מעימי)) תירץ, שאכן הגמרא היתה יכולה לתרץ שאין 
טבילת בעל קרי מדאורייתא אלא מתקנת עזרא והפסוק אינו אלא 
אסמכתא, אלא שבלא זה דחתה הגמרא את הקושיא בענין אחר. 
הרשב"א (ל"ס פמכ) תירץ, שהמקשן בסוגייתנו היה סבור שמה שאמר רבי 
יהושע בן לוי שבעל קרי אסור בדברי תורה היינו מדאורייתא, ולא 
שמע את דבריו להלן (כנ.) מה טיבן של טובלי שחרית, ופירשה הגמרא ששאלתו 
היא מדוע צריכים לטבול הרי די בתשעה קבין, אשר מזה מוכח שאיסורו של 
בעל קרי אינו מן התורה, שאם כן היה צריך טבילה דווקא, שתשעה קבין אינם 
מועילים מן התורה. 
הפני יהושע (ל"ה כני) תירץ, שהמקשן סבר שלרבי יהושע בן לוי טבילת קרי 
מדאורייתא למי שבא להוציא דברי תורה בפיו, ובא עזרא ותיקן טבילה 
גם למהרהר בדברי תורה. אמנם כל זה רק להוה אמינא של הגמרא, אך למסקנא 
שמביאה הגמרא שרבי יהושע בן לוי לומד את הפסוק הנ"ל לענין המלמד את 
בן בנו תורה, בהכרח שהדרשה לאסור בעל קרי בדברי תורה אינה אלא אסמכתא, 
ועזרא הוא שתיקן טבילת בעל קריעה. 
הצל"ח (ל"ס וספמכ) תירץ, שהמקשן סבר שלרבי יהושע בן לוי טבילת בעל קרי 
מדאורייתא לתורה שבכתב, ובא עזרא ותיקן טבילה אף לתורה שבעל 
פה. וכמו שמצינו להלן (כנ) שנחלקו תנאים האם בעל קרי אסור רק בתורה 
שבכתב או אף בתורה שבעל פה. 
המילי רברכות (ל"ס (פימר) תירץ, בהקדם מה שהוסיף להקשות על תמיהת 
הגמרא מרבי יהושע בן לוי, שהרי יש לומר שרבי יהודה סובר שרק 


(ד"ס כני יסולס). עג. וכעין זה תירץ בזרע יעקב (ד"ס למימרפ). עד. הפני משה (ד"ס קסיו) פירש, 

שבעליהן היו נמנעים מתשמיש בכדי שלא יצטרכו לטבול במים הקרים. והטוב ירושלים (ד"ס מפנ) 

הבין בדבריו שהיו נעקרות מחמת כן, והקשה מהמבואר בגמרא (נמות (ד:) שכשדעתה על בעלה 

אינה נעקרת אפילו בעשר שנים. אלא פירש, על פי המשנה להלן (ס.) שגם הן היו טובלות לתפילה 

משום פליטת שכבת זרע, והיו נעקרות כפשוטו מפני הצינה. ‏ עה. וכעין זה כתב הברכת דוד 
(כונין, ד"ס למימר). 


ילקוט 


ללמד לאחרים אסור עד שיטבול, שהרי הפסוק (לנריס ד ע) עוסק באדם המלמד 
את בניו תורה, אבל על הרוצה ללמוד תורה בעצמו לא נאמר האיסורלי. ותירץ, 
שכוונת הגמרא להקשות שכיון שבעל קרי אסור ללמד תורה לאחרים מדאורייתא, 
אם כן כאשר בא עזרא ותיקן טבילה היינו ללומד בעצמו, וקושיית הגמרא היא 
להוכיח שלעצמו גם אסור לכל הפחות מתקנת עזרא. ותירצה הגמרא, שעיקר 
דרשת רבי יהושע בן לוי נאמרה על ענין אחר, ומדאורייתא מותר לבעל קרי 
אף ללמד תורה לאחרים, ועזרא הוא שתיקן טבילה לבעל קרי על פי דרשת 
הסמוכים של רבי יהושע בן לוי, אך זה דווקא ללמד תורה לאחרים, אבל ללמוד 
תורה לעצמו מותר. אך כתב שמדברי רש"י להלן (כנ. דיס 66) משמע שבהוה 


אהח19/0/2018, 


שכוונת רשיי לומר שסובר רבי יהודה שעזרא לא תיקן לענין ללמד לעצמו. 
בקובץ על יד (טרייניטם, ד"ה וכ"ם) תירץ, שמדאורייתא רק בעל קרי מחמת תשמיש 
אסור בדברי תורה, ועזרא תיקן גם לבעלי קרי שלא מחמת תשמיש. 


ההבדל בין משנה תורה לשאר החומשים לענין דרשת 'סמוכין 


אפילו מאן דלא דריש פמוכים בעלמא במשנה תורה דריש. התוספות 
ביבמות (ד. ד"ס וט) כתבו שהחילוק בין שאר חומשים למשנה תורה הוא, 
שבכל מקום דורשים סמיכות הפסוקים אם היא מוכחת או מופנית, וקים להו 
לחכמים שבמשנה תורה כל סמיכות היא או מוכחת או מופנית. אמנם שאר 
הראשונים?' כתבו, שבכל התורה אין הסמיכות 'מוכחת', משום שאין מוקדם 
ומאוחר בתורה, וכולה כפרשה אחת, ורק במשנה תורה הסמיכות 'מוכחתיע", 
אבל אם היא מופנית הרי היא נדרשת בכל התורה. והראב"ן (עו"פ, פיי דט כתב, 
שבכל התורה כיון שמפי הגבורה נאמרה, נוהג הכלל שאין מוקדם ומאוחר 
בתורה, ולכן אין דורשים סמיכות הפסוקים, אבל במשנה תורה שמשה עצמו 
סדרה, סידר פרשה אחר פרשה כדי לדרוש סמוכים5. 
השיטה מקובצת (ד"ס פפע) ביאר, שהחילוק בין משנה תורה לכל התורה, 
שמשנה תורה הם דברי משה. ואף שכל התורה מפי הגבורה נאמרה 
וגם משנה תורה, מכל מקום כיון שכבר נאמרו בתחילה בסדר אחד וחזר ואמרם 
בסדר שונה, ודאי כשסמך הדברים זה לזה כוונתו היתה לדרשה. 
עוד כתבו הראשונים?א, שרבנן דורשים סמוכין בכל התורה, משום שסוברים 
שאין צריך שתהא הסמיכות מופנית או מוכחתפב. 
והמהר"ץ חיות (ד"ס 6פיו) כתב לתלות את מחלוקת חכמים ורבי יהודה במחלוקת 
האמוראים בגיטין (פ.), האם התורה ניתנה מגילה מגילה, דהיינו, שכל 
פרשה ופרשה נאמרה מיד, עד שנסתיימה כתיבת התורה בסוף ארבעים שנה, 
או מגילה חתומה ניתנה, דהיינו, שנאמרה כאחת לסוף ארבעים שנה. שלרבי 
יהודה מגילה מגילה ניתנה, ולכן אין לדרוש סמוכין בכל התורה, שכן לא נאמרו 
הפרשיות בפעם אחת אלא בזמנים שונים, אבל במשנה תורה שנאמרה ביחד 
בשנה האחרונה סמוך לפטירת משה, יש לדרוש סמוכים. אך לרבנן התורה מגילה 
חתומה ניתנה, ואם כן נאמרה כאחד, ולכן יש לדרוש סמוכין בכל התורה. 
אמנם השפתי חכמים (ד"ס פפלו) הקשה על דבריו, שאף לסובר שהתורה מגילה 
מגילה ניתנה ולא נאמרה כולה בפעם אחת, מכל מקום יש לדרוש את 
סמיכות הפסוקים שהרי הקב"ה התחיל בפעם השניה סמוך בדיוק להיכן שפסק 
בפעם הראשונה. ועוד הקשה, שרבי יוחנן סובר (גיטין עס) שהתורה ניתנה 
במגילות, ורבי יוחנן הוא שאמר שיש לדרוש בתורה סמוכים כמבואר לעיל (י.. 
ועוד הקשה, שאף אם התורה ניתנה במגילות, מכל מקום באותה פרשה יש 
לרבי יהודה לדרוש סמוכים גם בשאר התורה. 


עו. ועיין לעיל (גענין דוע ₪ נתרן פסליסור (בעל קרי כדכרי מורס נ6מר רק (מלמד (תמיסי) שהובאה קושיא זו גם 
בשם הקדושה וברכה. עז. רממם"ן (שס ד"ס וס ,)6‏ ריטב"א (שס ד"ס ו6מר) ומאירי (פס ד"ס וספיט). 
עח. ובריטב"א (פס) פירש שקים להו לחכמים שנכתבה על הסדר. והמאירי (פס) כתב, שאינם כפרשה 
אחת כיון שאינם אלא תוספת. | עט. הובא בהגהות ר"ב רנשבורג טס 6פ  .6‏ 5. והברכת 
אברהם (פס) כתב, שנידון זה תלוי האם סמיכות הפרשיות בסדר כתיבתן מלמדת או הסמיכות שבסדר 
אמירתן. שלדעת תוספות הכל תלוי בכתיבה, ועל כן כתבו שבכל התורה יש לדרוש סמוכים אם 
הוא מופנה או מוכח, שהרי בכתיבה אין הבדל בין משנה תורה לשאר החומשים, והכל מפי הגבורה 
הוא. אך בדעת הראב"ן יש לומר, שהלימוד הוא מהסמיכות באמירה, ואדרבה מסמיכות הכתיבה 
אין לדרוש, משום שאין מוקדם ומאוחר בתורה. לפיכך אין ראיה מהאמירה אלא במשנה תורה 
משום שמשה אמרה, ורק אחר כך נצטוה לכותבה. אבל כל התורה שנאמרה מפי הגבורה, נוהג 
הכלל של 'אין מוקדם ומאוחר בתורה' אף על האמירה. | פא. רמב"ן (ס), ריטב"א (פס ד"ס וסמיך) 
ומאירי (פס). ‏ פב. והוכיחו כן ממה שלמדה הגמרא (פס) שיבמה שנפלה לפני מוכה שחין אין 
חוסמין אותה [להכריחה להתייבם], מהסמיכות של פרשת יבום לאיסור של לא תחסום שור בדישו. 
והרי אין שם יתור כלל לא בפרשת יבום ולא בלאו של לא תחסום, ואינה מופנית משום צד, וגם 
אינה מוכחת, שכן אין מקום אחר שהוא יותר ראוי לכתיבת פרשת יבום. ומה שאמרו שם להלן, 
שפרשת ציצית מופנית או מוכחת, היינו לדעת רבי יהודה. עוד כתבו, שכלאים בציצית שאני, ולדברי 
הכל צריכה להיות מופנית או מוכחת, מכיון שמכאן אנו למדים לכל התורה שדורשים סמוכים. 
עוד תירצו, שכדי שידחה עשה את לא תעשה, אף לחכמים צריך שתהיה הסמיכות מופנית או 


ברכות כא: 


ביאורים פה 


מקור דין סקילה בשוכב עם בהמה 


מה שוכב עם בהמה בפקילה אף מכשפה נמי בסקילה. רש"י (ינפות ד. ד"ס 
מס, סנסדרין סז: ד"ס טוכנ) ביאר, שמקור דין סקילה בשוכב עם בהמה, הוא 
ממה שנאמר באשה הנרבעת לבהמה (וקכ) כ מז) 'דמיהם בם', ובסנהדרין (ג.) 
הגמרא לומדת מאוב וידעוני, שבכל מקום שכתוב 'דמיהם בם' היינו סקילה. 
והקשו האחרוניםלי, שמלשון הגמרא משמע שמדובר באיש השוכב עם בהמה, 
ולא באשה, ובסנהדרין (ד:) מבואר, שהאיש השוכב עם בהמה שעונשו 
בסקילה נלמד מגזירה שוה, שבשוכב עם בהמה כתוב (ױקל כ טו) 'ואיש אשר 
יתן שכבתו בבהמה מות יומת ואת הבהמה תהרוגו', ולגבי מסית כתוב (לנליס יג 
> 'כי הרוג תהרגנו', ומפורש במסית עונש סקילהפד. 
עוד הקשה הערוך לנר (סנסדלין סו: נלע"י ד"ס סמכו), שבשוכב עם בהמה לא נאמר 
כלל 'דמיהם בם' אלא רק באשה הנרבעת לבהמה, ומנין לדמות איש הרובע 
לאשה הנרבעת. עוד הקשה (נפות ד. ככט"י ד"ס מס), שלכאורה רש"י סותר את 
משנתו, שבסוגייתנו (ד"ס פס) הביא, שמקור העונש של סקילה בשוכב עם בהמה, 
הוא מהגזירה שוה של 'תהרוגויפה. 
וכתב ליישב על פי דברי הסמ'ג ((נפױן 5ס), שכתב שהגזירה שוה לאיש השוכב 
עם בהמה היא משני המקומות יחד, גם ממסית וגם מאשה הנרבעת. 
וביאר שם בביאורי רבי אייזיק שטיין, שמאשה לבד אי אפשר ללמוד בגזירה 
שוה לאיש, משום שהיינו אומרים ששונה אשה שכתוב בה 'דמיהם בם'. וממסית 
לבד אי אפשר ללמוד בגזירה שוה לאיש, משום שהיינו אומרים שגזירה שוה 
זו אינה מלמדת אלא על הבהמה שהיא בסקילה, ולא על האיש השוכב. ולפי 
זה מבואר, מדוע במקום אחד הביא רש"י את הדרשה ממסית, ובמקום אחר 
הביא את הדרשה מאשה, שהרי שתי הדרשות צריכות זו לזופי. 
הרש"ש (ינפופ ד. צרט"י ד"ס מס) כתב, שכוונת הגמרא ללמוד סקילה מסמוכים 
לנשכב על ידי בהמה, שלמסקנת הגמרא בסנהדרין (ג:) נלמד דינו 
מ'שוכב עם בהמה' שאם אינו ענין לשוכב תנהו ענין לנשכב. ויתכן, שמקור מה 
שעונשו בסקילה הוא מאשה הנרבעת שהוא דומה לה. 


מנין שרבי יהודה לא דורש 'סמוכין' 


אמר ליה רבי יהודה וכי מפני שסמכו ענין לו נוציא לזה לפקילה. 
התוספות (ינמופ ד. סנסדרין סז: ד"ס וכי) הביאו, שמדברי רבי יהודה אלו הוכיחה 
הגמרא ביבמות (פס) שהוא אינו דורש הלכה מסמיכות הפסוקים, אלא רק בחומש 
דבריםפז. והקשו, מנין שרבי יהודה אינו דורש את סמיכת הפסוקים בשום מקום, 
הרי יתכן שדווקא כאן אינו דורש 'סמוכין' לחייב את המכשפה בסקילה, משום 
הגזירה שוה שדורש רבי יוסי (פסדכץ סו.) לחייב את המכשפה בסייףפח. והוכיחו 
כן, שהרי רבי עקיבא לעיל (פס) גם אינו לומד שמכשפה דינה בסקילה מסמוכים, 
אלא מהפסוק (שמות יע יג) 'אם בהמה אם איש לא יחיה', וכי נאמר שמוכח שאינו 
סובר כרבנן הדורשים סמוכים בכל התורה כולה5ט, אלא בודאי הוצרך לדרוש 
מהפסוק של בהמה, בכדי להוציא מהגזירה שוה של רבי יוסי שמיתת המכשפה 
בסייף. ואם כן גם לרבי יהודה נאמר, שלכן הוצרך ללמוד שהמכשפה בסקילה 
מאוב וידעוני, ולא משום שאינו דורש סמוכין. ותירצו, שהוכחת הגמרא שרבי 
יהודה אינו דורש סמוכין היא מלשונו שאמר 'וכי מפני שסמכו ענין לו', שמשמע 
שאינו דורש סמוכין בכל מקום, ולא רק לגבי נידון זה. 
בסנהדרי קטנה (פסללין פו: נפופ' ד"ס וכי) כתב לתרץ, שרבי יהודה אינו יכול 
לדרוש את הגזירה שוה של רבי יוסי הגלילי, שהרי לא היתה קבלה 
בידו עליה, שהרי גם למסקנא אינו דורש מגזירה שוה אלא לומד מאוב וידעוני, 
ולכן מוכח שאינו דורש סמוכין ממה שהוצרך ללמוד מאוב וידעוני. אבל לרבי 
יוסי הגלילי ורבי עקיבא היתה קבלה מרבותם לדרוש את דין המכשפה מגזירה 


מוכחת. פג. ערוך לנר (יכמות ד. כרס"י סס, סנסדרין סו: ברס" ד"ס סמכו) ורש"ש (ינמות פס). פד. החשק 
שלמה (נפות פס) הביא מהתורת כהנים (קדוטיס פי"b),‏ שהגירסא בסנהדרין ((ל:) באיש השוכב עם בהמה 
נאמר כאן הריגה ונאמר להלן הריגה' וכו'. ולגירסא זו, יתכן שהכוונה להריגה האמורה באשה 
הנרבעת לבהמה, שנאמר בה (יקפ כ עו) 'והרגת את האשה', ולא להריגה האמורה במסית. והוסיף, 
שיתכן שכך היתה גירסת רש"י בגמרא לעיל. ‏ פה. ועיין בשפתי חכמים (ננפ"י ד"ס מה) שכתב 
שרש"י ביבמות מיאן ללמוד מ'תהרוגו' משום שזה מדבר על הבהמה. ‏ פ. המהרש"א (פנסדלן 
נד: ד"ס (6מכ) כתב על ביאורו, שבכל נוסחאות הגמרא לא נמצא כדבריו, ולא הובאה הילפותא 
מ'דמיהם בם'. וכתב שעדיפה הילפותא ממסית שמפורש בו סקילה, ואילו על 'דמיהם בם' צריך 
לימוד נוסף שהכוונה לסקילה. פז. ולכן רבי יהודה דורש את סמיכות הפסוקים של ציצית ושעטנז, 
כמבואר בגמרא ביבמות (שס), ללמדנו שיש לקיים מצות ציצית אף אם בכדי לקיימה צריך הוא 
להטיל חוטי צמר בתוך בגד פשתן. ועיין בגמרא שם בהבדל שבין חומש דברים לשאר התורה 
כולה. ועיי"ש בתוספות (ד"ס ומ) שדנו, באופן שיהיו תֶּנאים אלו שישנם בחומש דברים, אף בתורה 
כולה, האם נדרוש סמוכים גם בכל התורה, ועיין לעיל (כען 'ססנדל כין טנס מורס (ש5כ ספומסיס (ענין דרטם 
סמוכץ') מה שנתבאר בענין זה. | פת. שלגבי כשפים נאמר (פספ כנ ז) 'מכשפה לא תחיה', ולגבי 
שבעה עממים נאמר (לנמס כ עו) 'לא תחיה כל נשמה', מה שם הרגום בסייף, אף מכשפה דינה 
בסייף. ולכן הוצרך רבי יהודה ללמוד שמכשפה בסקילה מאוב וידעוני. ‏ פט. וביאר בסנהדרי 
קטנה (ססלכין סו: נתוס' ד"ס ומ), שכוונתם, שלא מצינו בכל הש"ס שיאמרו שרבי עקיבא אינו דורש 
סמוכין, ומצינו כן רק על רבי יהודה. 


פו ילקוט 


שוה, אבל לא היתה להם קבלה מהיכן ללמוד, אלא נמסר הדבר לחכמים, ובזה 
נחלקו מהיכן מסתבר יותר ללמוד. והביא, שהמלא הרועים (ללי ספוכין) כתב, שיכול 
התנא לדרוש גזירה שוה מעצמו כדי שלא נלמד מסמוכין. ואם כן מבוארת 
קושיית התוספות, שלכן הוצרך רבי יהודה ללמוד מאוב וידעוני, כדי ללמדנו 
שלא נלמד מהגזירה שוה של רבי עקיבא או רבי יוסי הגלילי, שהרי כדי להוציא 
מללמוד בסמוכין יכול לדרוש גזירה שוה מעצמו. אך הסנהדרי קטנה דחה את 
דבריו, שדבר תימה הוא לומר כן, שבכל אופן שהוא אין אדם דן גזירה שוה 
מעצמו בלא קבלה מרבותיו. 


מדוע אוב וידעוני לא נחשב 'יצא לדון בדבר החדש" 


אלא אוב וידעוני בכלל כל המכשפים היו ולמה יצאו להקיש להן. 
התוספות (ונסיס מט. ד"ס לפי) ותוספות הרא"ש (ד"ס וסלם, סנסללין סז: ד"ס למס) 
הקשו, שאחת משלש עשרה מדות שהתורה נדרשת בהן ולפ כסס ככייפס דרני 
יסמעפט) היא, 'דבר שהיה בכלל ויצא לידון בדבר החדש, אי אתה יכול להחזירו 
לכללן,, עד שיחזירנו לך הכתוב לכללו בפירוש'. ופירושה, שכאשר התורה 
מלמדת על פרט אחד מתוך הכלל, שיש בו דין מיוחד בו הוא שונה מהכלל, 
אומרים אנו שהתורה הוציאה אותו מכלל זה לגמרי. ועל כן שוב אין להשוותו 
לשאר הפרטים של אותו כלל לגבי דינים אחרים, וכמו כן אין לדמות את שאר 
פרטי הכלל אליו, ללמוד ממנו את דינו המיוחד שנתחדש בו. ולפי זה הקשו, 
שגם אוב וידעוני יחשבו כ'יצא לידון בדבר החדש', שהרי אוב וידעוני היו בכלל 
המכשפים שנאמר בהם (שמות כנ ז) 'מכשפה לא תחיה', ויצאו מן הכלל בכך 
שהתורה הוסיפה עליהם עונש כרת, ככתוב (ױקכ כ ו) 'והנפש אשר תפנה אל 
האובות ואל הידעונים לזנות אחריהם ונתתי את פני בנפש ההיא והכרתי אותו 
מקרב עמו', ואילו שאר המכשפים אינם בכרת. ואם כך, אין ללמוד למכשפים 
מבעל אוב וידעוני, שמיתתם תהיה בסקילה. ותירצוצ, שאין הפרט קרוי 'יצא 
לידון בדבר החדש' אלא אם כן הדין האמור בפרט סותר את דינו של הכללצא. 
אבל אם אין הדין המחודש שבפרט סותר את הדין האמור בכלל, אלא מוסיף 
עליו מיתה חמורה יותר, אין זה בגדר 'דבר חדשי. 

התוספות ישנים (ינמות ד. ד"ס 66) תירצו, שאילו היה כתוב במכשפים שמיתתם 
בחנק, והיתה התורה מוציאה את אוב וידעוני מן הכלל ואומרת 

שמיתתם בסקילה, לא היה ניתן ללמוד מהם לכל המכשפים, משום שזה דבר 
חדש, שבהם נאמרה מיתה חמורה. אך כיון שבמכשפים לא נאמר במה מיתתם, 
לפיכך למדים מכשפים מאוב וידעוני, שמיתתם לא תהיה בחנק ככל המיתות 
האמורות בתורהצ3 אלא בסקילה, ובאופן כזה אין זה נחשב יצא לידון בדבר 

החדשצי. 


מדוע הסקילה הכתובה באוב וידעוני מיותרת ללמד שכל המכשפים בסקילה 


שם. מבואר בגמרא שלמדים שהמכשפים בסקילה ממה שנאמר בהם (שכות כנ ז) 
'מכשפה לא תחיה', ולא נאמר במה מיתתם, והתורה הוציאה את האוב 
והידעוני מהכלל, וכתבה בהם כיצד להורגם שנאמר (ױקל כ מ) 'באבן ירגמו 
אותם דמיהם בם', ולמה יצאו, בכדי להקיש וללמד על כל המכשפים שהם 
בסקילה. 

והקשה הערוך לנר (סנסדרין פו: ד"ס ולמס), הרי צריך את הפסוק של אוב וידעוני, 
משום שבו כתוב 'דמיהם בם', ומכך לומדת הגמרא בסנהדרין (ג., 

שבכל מקום שנאמר 'דמיהם בם' מיתתם בסקילה. ואם כן אינו מיותר, להקיש 
וללמוד סקילה במכשפים מאוב וידעוני. וביאר, שהתורה היתה יכולה לכתוב 
'דמיהם בם' בפרשה אחרת שיש בה סקילה, ומשם ללמד לכל מקום שנאמר 
ידמיהם בם' שמיתתם בסקילה, ומכך שכתבה זאת באוב וידעוני, אנו למדים 

שמיתת המכשפים גם כן בסקילה. 


מדוע לא הוכיחה הגמרא מיד מהברייתא של אנוסת אביו שרבי יהודה דורש סמוכים 


ובמשנה תורה מנא לן דדריש. האחרוניםצז הקשו, מדוע כאשר הגמרא שאלה 

יוכי תימא רבי יהודה לא דריש סמוכים' לא הוכיחה מיד מהברייתא 

של אנוסת אביו שרבי יהודה דורש סמוכים, ומדוע הוצרכה להאריך ולהביא את 
דברי רבי יוסף ולהוכיח שרבי יהודה לא דורש סמוכים בכל התורה. 

בשמן רקח (ד"ס וכי) תירץ, שהיה מקום לומר שדווקא בפסוקים הללו המובאים 

בברייתא זו הוא דורש סמוכים מפני שהם מופנים או מוכחים לדרשות, 

אבל מהפסוקים שהביא רבי יהושע בן לוי שאינם מופנים ואינם מוכחים לדרשות 


צ. יפוד זה מובא גם ברש"י (מיס מט: ד"ס 036 ותוספות (נעות ז. ד"ס (פי). צא. כגון היתר 
אשת אח שאין לו בנים לייבם, שהוא סתירה לאיסור שבכלל העריות. וכן מתן דם על גבי 
בהונות המצורע חשוב דבר חדש, משום שהוא סותר את דין מתן דמם של כלל האשמות, 
שכן דין שאר האשמות הוא שינתן כל דמם על גבי המזבח, ואילו באשם מצורע מקצת מן 
הדם ניתן על גבי בהונות, וממעט מן הדם שהיה אמור להינתן על גבי המזבח. ‏ צב. וכמו 
שאמר רבי יונתן (ססדסן גנ:), שכל מיתה האמורה בתורה סתם, אינה אלא חנק. צג. התוספות 
ישנים הקשו שיצאו אוב וידעוני מן הכלל [של כשפים] בכך שדינם בסקילה ולא בחנק, ועל 
כך בא תירוצם. אולם התוספות בזבחים והתוספות הרא"ש (") הקשו שיצאו אוב וידעוני מן 


ברכות כא: 


ביאורים 


אינו דורש סמוכים, ולכן לשיטתו אין בעל קרי אסור בדברי תורה. לכן הביאה 
הגמרא תחילה את דברי רב יוסף שאמר שאפילו מי שאינו דורש סמוכים בכל 
התורה, במשנה תורה הוא דורש, והטעם כמו שכתבו התוספות ביבמות (ל. ל"ס 
וכ)צה, ושוב מוכח שרבי יהודה ידרוש גם את הסמוכים של רבי יהושע בן לוי. 
בחפץ ה' (ד"ס ומ) תירץ, שהגמרא לא היתה יכולה להוכיח שרבי יהודה דורש 

סמוכים רק ממה שאוסר באנוסת אביו, מפני שהיה מקשהו מהברייתא 
בענין מכשפה שמשמע שאינו דורש סמוכים. ומעצמו לא רצה לחלק בין כל 
התורה כולה למשנה תורה, שיתכן שלא היה מקבל המקשן סברא זו, לכן 

הוצרכה הגמרא להביא תחילה את דברי רב יוסף. 

בקובץ על יד (טלײיניעש, ד"ס וכ"ת) תירץ, שלולי דברי רב יוסף אילו היתה הגמרא 

מקשה על רב יהודה שאמר במשנתנו שבעל קרי יכול לברך ברכות 
קריאת שמע מדבריו שאמר שאסור לבן לשאת את אנוסת ומפותת אביו, ומוכח 
שדורש סמוכים, היה אפשר לתרץ שנחלקו שני תנאים בשיטת רבי יהודה האם 
הוא דורש סמוכים, או שאינו דורש סמוכים וכמו שמצינו לגבי מכשפה שהוא 
אינו דורש סמוכים, לכן הוצרכה הגמרא להביא תחילה את דברי רב יוסף לבאר 
שמה שמצינו לגבי מכשפה שאינו דורש סמוכים אין זה עוד תנא בשיטת רבי 
יהודה, אלא שרבי יהודה עצמו בכל התורה כולה אינו דורש סמוכים ורק במשנה 
תורה הוא דורש סמוכים. וכעין זה תירץ בזכרון יהודא ויוסף (ל"ה וס), שאילולי 
דברי רב יוסף היינו אומרים שפעמים רבי יהודה דורש סמוכים ופעמים לא, 
כשם שמצינו במכשפים שאינו דורש סמוכים, לכן הוכרחה הגמרא להביא דברי 

רב יוסף ללמדנו שבמשנה תורה תמיד הוא דורש סמוכים. 


מגין לומד רבי יהודה לאסור גם מפותת אביו 


רבי יהודה אוסר באנופת אביו ובמפותת אביו וכו' וממאי דבאנופת אביו 

כתיב דסמיך ליהצי ונתן האיש השוכב עמה וגו'. השפתי חכמים (ד'ס 
דכנוסת) כתב, שבדקדוק הביאה הגמרא את הלימוד על אנוסת אביו ולא על 
מפותת אביו, מפני שפסוק זה נמצא בפרשת אנוסה. והקשה, כיון שרבי יהודה 
למד לאסור מכך שהפסוק (לנלס כג 66 'ולא יגלה כנף אביו' סמוך לפסוק (שס כנ 
כט) 'ונתן האיש השוכב עמה' המדבר באנוסה, אם כן מנין למד לאסור גם 
מפותת אביו. ותירץ, שלאחר שדורשים את הפסוק 'ולא יגלה כנף אביו' לכל 
כנף שראה אביו, מפותת אביו גם בכלל זה. עוד תירץ, שיש ללמוד מפותת 
אביו בקל וחומר מאנוסתו, שאם אנוסה, שהאב המאנס עבר גם על דעת הנאנסת 
וגם על דעת אביה, אסרה תורה לבנו, מפותה, שעבר האב המאנס על דעת 
אביה אך לא על דעתהצ', ונחשבת יותר כאשת אביו מאנוסה, כל שכן שאסורה 

קבנו. 


כיעד רבי יהושע בן לוי עעמו דרש סמוכין לשני עניינים 


אמרי אין במשנה תורה דריש והני סמוכין מבעי ליה לאידך דרבי יהושע 

בן לוי. המגיד תעלומה (ד"ס פינעש) הקשה, כיצד רבי יהושע בן לוי עצמו 

דרש את סמיכות הפסוקים לשני עניינים. ותירץ, שהוא סובר שלגבי ענין אחד 
הם דרשה גמורה ולענין השני אינם אלא אסמכתא= 


איך יתכן לומר על דור המדבר כאילו קיבלו מהר סיני הרי הם קיבלו ממש 


דאמר רבי יהושע בן לוי כל המלמד לבנוצ" תורה מעלה עליו הכתוב 

כאלו קבלה מהר חורב שנאמר והודעת לבניך ולבני בניך וכתיב 
בתריה יום אשר עמדת לפני ה' אלהיך בחורב. רש"י (דנלס ד =י) כתב, 
שהפסוק 'יום אשר עמדת לפני ה'' מוסב על מה שכתוב בתחילת הפסוק קודם 
לכן (פס ד ע) 'פן תשכח את אשר ראו עיניך'. אך המהרש"א (קידוטין 3 ס"5 ד"ס 
טנסמר) כתב, שרבי יהושע בן לוי למד שהפסוק 'יום אשר עמדת לפני ה'' מוסב 
על סוף הפסוק שקודם לכן 'והודעתם לבניך ולבני בניך'. והעיר, שהרי משה 
רבינו אמר פסוק זה לדור המדבר שהיו בעצמם במעמד הר סיני, ואם כן איך 
יתכן לומר להם שאם ילמדו את בניהם הרי זה כאילו קיבלוה מהר סיני, הרי 
הם באמת קיבלוה בהר סיני. ותירץ, שכיון שהיה דיבור זה בסוף ארבעים שנה, 
ולכולם אמר כן, אם כן נמצא שהרבה מהם לא היו במעמד הר סיני. עוד תירץ, 
שמה שאמרו כאילו קיבלה מהר סיני, אין הכוונה לזה שמלמד את התורה, אלא 
לבן בנו שלומד ממנו, ולפי זה לא קשה, כיון שבני בניהם של השומעים אכן 

לא היו במעמד הר סיני. 


הכלל לידון בדבר חדש בכך שיש להם כרת, ודברי התוספות ישנים אינם מתרצים קושיא זו. 
צד. שמן רקח (ד"ס וכ), חפץ ה' (ד'"ס וכש, קובץ על יד (טריניטס, ד"ס וכ"ת), זכרון יהודא ויוסף 
(ל"ס וס .)6‏ צה. שקים להו לחכמים שבמשנה תורה כל סמיכות היא או מוכחת או מופנית. 
צו. השפתי חכמים (ל"ס וממפֿי) כתב, שמכאן למדים שכאשר כתוב בש"ס 'וסמיך ליה' אפשר 
לפרש שהכוונה לפסוק שנכתב קודם לכן. | צז. השפתי חכמים (ד"ס פסס) הביא מהמכילתא 
שהחילוק בין אנוסה למפותה, שבאנוסה הוא עובר על דעת הנאנסת ועל דעת אביה, ואילו 
במפותה הוא עובר רק על דעת אביה ולא על דעתה. צח. בקידושין () הגירסא 'כל 
המלמד את בן בנו תורה'. 


אהח19/06/2018 


ילקוט 


ביאור המעלה והטעם שזוכה שנחשב לו כאילו קיבל התורה מהר חורב לזה 


שם. המקנה (קדופץ 2 ד"ה מענס) ביאר את הטעם שהמלמד את בן בנו תורה 

זוכה שנחשב לו כאילו קיבל את התורה מהר חורב, על פי מה שאמרו 
חז"ל (מכי(פף דרסנ"י יטע מ)צט שאינו דומה השומע מפי הרב לשומע מפי תלמיד, 
וכן בכל דור ודור מתמעטת ההשגה כפי מה שרחוקים המקבלים ממעמד הר 
סיני. ולפי זה זוהי המעלה במה שמלמד את בן בנו תורה, אף שהיה מוטל 
על אביו ללמד את בנו, כיון שהוא קרוב יותר מבנו לקבלה מהר סיני. והנה 
מצינו ששכר המלמד תורה לאחרים הוא, שזוכה שהשם יתברך משפיע עליו 
שפע חכמה, וכמו שאמרו חז"ל (סעטפ 1) 'ומתלמידי יותר מכולן', שפירושו, 
שעל ידי שלימד את תלמידיו זוכה גם הוא לתורה. לכן המלמד את בן בנו 
זוכה לשכר מדה כנגד מדה, שכמו שהוא רצה ללמד את בן בנו כדי לקרב 
קבלתו מהר סיני, כך הקב"ה מקרב קבלתו כאילו הוא קיבל את התורה מהר 

סיניל. 


מדוע הוזכר רק שהמלמד את בנו תורה זוכה למעלה זו ולא את המלמד לאחרים 


שם. השדה יצחק (ד"ס 0 הקשה, מדוע הוזכר בתורה רק שהמלמד את בנו 

תורה זוכה שנחשב כאילו קיבל תורה מהר חורב ולא הוזכר כן גם במלמד 

תורה לאחרים. ותירץ, שאפשר לומר שהתורה באה להשמיענו שאפילו המלמד 

את בנו שמחויב ללמדו, ככתוב (דניס ₪ ש) 'ולמדתם אותם את בניכם', מכל 

מקום מעלה עליו הכתוב כאילו קיבלה מהר חורב, אבל ודאי שגם המלמד את 
האחרים תורה זוכה למעלה זו. 


הגמרא היתה יכולה להקשות מהברייתא לקמן (כנ.) שלרבי יהודה בעל קרי אסור 
בדברי תורה 


תנן זב שראה קרי. המלא הרועים והשלמה משנתו (ל"ה פץ) הקשו, מדוע לא 

הקשתה הגמרא מהמבואר בברייתא לקמן (כנ) שרבי יהודה אומר שבכדי 
לטהר בעל קרי יש לשפוך עליו ארבעים סאה, ומבואר שהוא סובר שבעל קרי 
אסור בדברי תורה. בשלמה משנתו תירץ, שאפשר לומר שמה שרבי יהודה אמר 
שם שצריך לשפוך עליו ארבעים סאה היינו לדבריהם של חכמים, אך הוא עצמו 
סובר שלא צריך כלל טבילה לדברי תורה. ובמי באר (ד"ס פנן) הביא מה שכתבו 
במבוא לתלמוד, על פי המבואר בתוספות בבבא מציעא (יג: ד'"ס % מנני), שכאשר 
הגמרא יכולה להקשות ממקום בו כתוב הדבר במפורש ויכולה גם להקשות 
מכח דיוק, דרך הגמרא להקשות מהדיוק?א. ולכן הקשתה הגמרא בסוגייתנו 

מדיוק דברי רבי יהודה לענין זב שראה קרי. 


מדוע העדיף התנא להודיע כחם של חכמים המחייבים בטבילה 


והאי דקא מפלגי בזב שראה קרי להודיעך כחן דרבנן. הבאר אברהם (ל"ס 

כני) הקשה, כיצד יתכן לומר שרבי יהודה וחכמים נחלקו בזב שראה קרי 
בכדי להודיע את כחם של רבנן המחייבים טבילה אף שהוא אינו בר טבילה, 
והרי קיימא לן שכח דהיתרא עדיף, ואם כן היה למשנה להשמיענו את כחו 
של רבי יהודה הפוטר אפילו בבעל קרי בלבד. ואין לומר שדווקא בדברים 
שהם מדאורייתא עדיף כח ההיתר אבל בדברים שהם מדרבנן בהם אדרבה כח 
המחמיר עדיף. ותירץ על פי מה שכתבו התוספות בחולין (טו: ד"ס (סודיען) 
שהתנא שם לא העדיף להשמיע את כח ההיתר משום שכבר נשנה כחו 
בברייתא. וכמו כן יש לומר בסוגייתנו שאת כח ההיתר של רבי יהודה לא 
היה צריך להשמיענו אחר שהוא נשנה במשנתנו, שרבי יהודה אומר שבעל קרי 

מברך לפניה ולאחריה. 

אמנם השפתי חכמים (ד"ס ופ) תירץ, שלהלן (כנ) מבואר שביטלו את טבילת 

בעל קרי, או מפני שמחמת כך נגרם ביטול תורה, או מפני שמחמת כך 
עברו בני אדם על מצות פריה ורביה, ואם כן כאשר רבנן חייבו טבילה אף 
בבעל קרי הרי זה כח של היתר במה שאינם משגיחים בביטול שנגרם מחמת 

טבילה זו. 


ביאור מחלוקת רבגן ורבי יהודה 


תנן זב שראה קרי ונדה שפלטה שכבת זרע המשמשת וראתה דם צריכין 

טבילה ורבי יהודה פוטר. בביאור מחלוקת רבנן ורבי יהודה ראה בילקוט 

ביאורים לקמן (כו. נענין 'ניסור מסנוקת כנגן וני יסולס') שהבאנו שנחלקו בזה רש"י 

(ל"ס וככי) יופיר יהונתן מלוניל (פס ד"ס זכ) עם הרא"ה (קס ל"ס וכ' יסולס) והריטב"א 
(ד"ס ורמינסו, ולקמן ד"ס ז3). 


צט. וראה גם בספרי (לנרס פי"ל). ‏ ק.וכעין זה כתב השפתי חכמים (ל"ס כ), שהרוצה לקיים את 
הפסוק (לנמס ו ו) 'והיו הדברים האלה אשר אנכי מצוך היום על לבבך' והיינו שיהיו בעיניו כאילו 
היום ניתנו מהר סיני, יקיים את מה שכתוב בפסוק שאחר כך 'ושננתם לבניך ודברת בםי. 


ברכות כא: - כם. 


ביאורים 


פז 


כב. 


האם רבי יהודה סובר שהרהור כדיבור או לא 


לא תימא מברך אלא מהרהר. הצל"ח (ד"ס 6) הקשה, לדעת רבינא לעיל (כ:) 
שאם הרהור אינו כדיבור אין טעם שיהרהר שהרי אינו עושה בכך כלום 
[ואינו סובר כרבי אלעזר שמהרהר כדי שלא יהיו הציבור אומרים קריאת שמע 
והוא יושב ובטל], איך יתכן לומר בדעת רבי יהודה שאינו מברך אלא מהרהר 
הרי הרשב"א לעיל (טו. ד"ס וכני יוס) כתב שאי אפשר לומר שרבי יהודה סובר 
שהרהור כדיבור, שהרי הוא סובר ‏ (ע? עו.) שהקורא קריאת שמע ולא דקדק 
באותיותיה לא יצא, ואם יוצאים בהרהור מדוע לא יצא במה שמהרהר, הרי 
בהרהור אין צריך דווקא לשון מיוחדת, ויוצא אף אם לא דקדק באותיותיה. 
ותירץ, שגם רבינא מודה לסברת רבי אלעזר (שס) שאפילו אם הרהור אינו כדיבור 
מכל מקום הצריכוהו חכמים להרהר את קריאת שמע בכדי שלא יהיו כל הציבור 
עוסקים בהמלכת הקב"ה והוא יושב בטל. אלא שהוקשה לרבינא שאם זוהי 
הסיבה שחכמים במשנה אמרו שיהרהר מדוע לא חייבוהו להרהר גם את 
ברכותיה, ואף שחיוב ברכות קריאת שמע אינו מדאורייתא מכל מקום כיון 
שהרהור אינו כדיבור ואין איסור בהרהורו מדוע לא יהרהר גם את הברכות. 
ומזה הוכיח רבינא שחכמים סוברים שאין צריך להרהר בגלל הציבור, והסיבה 
שאת קריאת שמע כן צריך להרהר הוא משום שהרהור כדיבור. אמנם לרבי 
יהודה שמהרהר גם את בִרְּרִיָתִיה, יש לומר שסובר שהרהור אינו כדיבור*, אלא 
שמקפיד שלא יהיה יושב בטל בשעה שהציבור אומרים. 
בשמן רקח (כ: ד"ס ונכפורס) כתב, שאפשר לומר שרבינא שאמר שהרהור כדיבור 
שאם לא כן למה מהרהר, היינו רק לפי המסקנא בסוגייתנו שרבי יהודה 
אכן סובר שמוציא הברכות בפיו מפני שעשאן כהלכות דרך ארץ. ואם כן אדרבה 
אפשר שלכן סובר רבי יהודה שמוציא בפיו, מפני שהוא סובר שהרהור אינו 
כדיבור כמו שמוכח ממה שצריך לדקדק באותיותיה, ולכן לא יתכן שהוא 
מהרהר, וכדברי רבינא שאם לאו כדיבור למה מהרהר. אבל לפי ההוה אמינא 
לא יתכנו דברי רבינא שאמר שאם לאו כדיבור למה מהרהר, שהרי לרבי יהודה 
מהרהר הוא את הברכות, אף שסובר שהרהור לאו כדיבור. 
בתפארת מנחם (ל"ס 6) ביאר שרבינא סובר שלפי רבי יהודה רק בקריאת שמע 
הרהור לאו כדיבור, אבל בברכות קריאת שמע הרהור כדיבור. וזה 
על פי מה שכתב השאנת אריה (סיען ו) לחלק בין קריאת שמע שכתוב בה 'ודברת 
בם' ולכן צריך דיבור ממש ולא הרהור, ולכן אם קרא ולא דקדק באותיותיה 
לא יצא ידי חובה, לבין ברכות קריאת שמע שאין צריך דיבור, ולכן מועיל 
הרהור. 


בביאור קושיית הגמרא על רבי יהודה 


ומי אית ליה לרבי יהודה הרהור והתניא בעל קרי שאין לו מים לטבול 
כו' רבי יהודה אומר בין כך ובין כך מוציא בשפתיו. השמן רקח (דיס 

ומי) הקשה, לשיטת הרמב"ם (פפס פ"ד ס"ד) הסובר ששתי תקנות היו בענין בעל 
קרי, האחת שעזרא תיקן לאסור עליו לעסוק בדברי תורה, והשניה שתיקנו בית 
דין שאחר כך שיהיה אסור בתפלה. אם כן, מה מקשה הגמרא על רבי יהודה, 
והרי יש לומר שרבי יהודה סובר רק את תקנת עזרא שלא יעסוק בתורה ולא 
את מה שתיקנו הבית דין שבאו אחר כך שלא יתפלל, ולכן סובר שבעל קרי 
שאין לו מים מברך בשפתיו. ואין להקשות מדוע קורא קריאת שמע הרי היא 
בכלל תלמוד תורה, מפני שיש לומר שכיון שקריאת שמע חיובה מדאורייתא 
התירו חכמים לקרותה. ובפרט לשיטת הירושלמי (פ"ג ס"ד) הסובר שגם חכמים 
החולקים על רבי יהודה במשנה סוברים שאת קריאת שמע מוציא בפיו, וכשיטת 

רבי מאיר בברייתא שבסוגייתנו, ורק את ברכותיה מהרהר בלבו. 

ותירץ, שאפשר לומר שהרי עיקר הוכחת הגמרא שרבי יהודה מחייב בעל קרי 
בטבילה, היא ממה שכתוב בברייתא 'המשמשת וראתה דם צריכה 

טבילה ורבי יהודה פוטר' והרי נשים פטורות מתלמוד תורה, ויש אף הסוברים 
שהמלמד את בתו תורה כאילו מלמדה תפלות (סועס כ), ובהכרח שמחויבות 
בטבילה משום תפילותיהן, ואם כן מוכח שרבי יהודה סובר שבעל קרי אסור 

אף בתפלה. 

עוד הקשה על שאלת הגמרא ממה שאמר רבי יהודה 'בין כך ובין כך מוציא 
בשפתיו', הרי אמר זאת רק לגבי ברכת המזון, וכוונתו בין לברכה שלפני 
המזון ובין לברכה שלאחר המזון, ומפני שברכות אלו חיובם מדאורייתא, וכאשר 
עזרא תיקן לטבול לא תיקן זאת לגבי דברים שחיובם מדאורייתא. ותירץ, שלכן 
הקשתה הגמרא בלשון 'ומי אית ליה לרבי יהודה הרהור' ולא הקשתה בפשטות 


קא. וביאר החכמת מנוח (פס כסוס' ד"ס ס6 מנני), שדרך הגמרא להאריך ולדרוש משום 'יגדיל תורה 
ויאדיר' ומשום 'דרוש וקבל שכרי. ועיין שם שביאר באופן נוסף. א. ולכן אינו יוצא כשלא דקדק 
באותיותיה. 


פח ילקוט 


סתירה מהברייתא הקודמת לברייתא זו שרבי יהודה מתיר להוציא בשפתיו. 

והיינו משום שעל קושיא זו אכן יכלה הגמרא לתרץ שמה שאמר ‏ מוציא 

בשפתיו' הכוונה לברכות שעל המזון, אלא שקושיית הגמרא היא, שמשנתנו 

עוסקת גם בברכות קריאת שמע וגם בברכת המזון, ועל שניהם אמר רבי יהודה 

שמברך לפניהם ולאחריהם. וכיון שלגבי ברכת המזון מבואר בברייתא שיכול 

להוציאה בפיו ממש, אם כן גם בברכות קריאת שמע כוונתו שמוציא בשפתיו 
ממש, ולא רק מהרהר, וברכות קריאת שמע אינם מן התורהנ. 


איזה ברכות עשה רבי יהודה כהלכות דרך ארץ 
אמר רב נחמן בר יצחק עשאן רבי יהודה כהלכות דרך ארץ. רש"י (ז"ס 


אוצר החכמה; 


עטפן) ביאר, שהכוונה לברכת המזון. והיינו שלכן סובר רבי יהודה שמותר 
לבעל קרי לברך ברכת המזון מפני שהיא כהלכות דרך ארץ שמותר לבעל קרי 
לשנותם. הריטב"א (ד"ס 6ער - סנפטון) ביאר, שהכוונה לברכות שתיקנו חכמים, 
שכל דברי חכמים הם כהלכות דרך ארץ. ואף שחיוב ברכת המזון הוא 
מדאורייתא, מכל מקום נוסח ברכותיה היא מדרבנןי. הרש"ש (נכפ"י ד"ס עעפֿן) כתב 

שצריך למחוק מדברי רש"י את המילה 'המזון' וצריך לומר רק לברכות. 

אמנם הצל"ח (ד"ס עפפן) ביאר בשיטת רש"י, שהכוונה לברכה שלפני המזון, 

והיינו ברכת המוציא, שתיקנוה מצד דרך ארץ וכמבואר לקמן (₪) 
שתיקנו לברך לפני האכילה מסברא שלא יהנה האדם מהעולם הזה בלא ברכה. 
אבל קריאת שמע וברכת המזון שלאחריה גם לרבי יהודה מעיקר הדין מותר 
להוציאם בשפתיים, שהרי הרהור אינו כדיבור ואין כח ביד התקנה לעקור מצות 
עשה מן התורה. ומה שאמר רבי יהודה בברייתא 'בין כך ובין כך מוציא 
בשפתיו' כוונתו בין ברכת המזון שלפניה ובין ברכת המזון שלאחריה, וברכת 
המוציא אומר משום שהיא כהלכות דרך ארץ, וברכת המזון אומר משום שהיא 
מדאורייתאד ומה שאמר במשנה (כ:) 'מברך לפניהם ולאחריהם' הכוונה שברכת 
המזון בין מלפניו ובין לאחריו מוציא בשפתיו ממש, וברכות קריאת שמע על 

ידי הרהור. 


מהו אימה יראה רתת וזיע 


באימה וכיראה וברתת וכזיע. הגר"א (פפרי (ועס ד"ס נפימס) ביאר, ש'אימה' 

הכוונה שהאדם ירא מהקב"ה מחמת גדולתו ותפארתו. 'יראה' הכוונה 
שהאדם ירא מהעונש. 'רתת' הוא מפני הבושה, וכמו שכתוב (סוסע יג 5) 'כדבר 
אפרים רתתי ופו', ופירושן, כמה שאדם ירא שהביון יראה בו דבר מפונה. "יצה 
הכוונה שהאדם עושה המצוה בשלימות עד שמזיע, וכמו שמצינו בחגיגה (יג:) 
'מזיעתן של חיות', וזיעה זו היא משום שהחיות עושות עבודתן בשלימות גדולה. 


ביאור התיבה זיע' 
שם. במתן תורה נאמר (שמות כ עו) ירא העם וינועו ויעמדו מרחוק'. והביא 
רש"י מהמכילתא (שס) שיוינועו' היינו זיע. וכוונתו לומר, ש'וינועו' אינו 
מלשון נע ונד, אלא מלשון רתת וזיע. אמנם האכן עזרא (עס) כתב שלא יתכן 
לפרש וינועו' כמו 'זעו', שהרי אם לא זזו ממקומם כיצד כתוב מיד אחר כך 
יויעמדו מרחוק'ה. והרמב"ן (פס) תירץ קושייתו שכוונת הפסוק וינועו' כלומר 
נזדעזעו [כמכילתא] ואחר כך מרוב פחדם 'ויעמדו מרחוקי. 


מדוע הוערכו להוכיח דווקא מכאן שזבים ומעורעים מוחרים בדברי תורה 


מכאן אמרו הזבים והמצורעים כו'. החפץ ה' (ל"ס מכפן) הקשה, מדוע הוצרכה 

הגמרא לטעם שזבים ומצורעים מותרים בדברי תורה מכך שאין טומאתם 
באה מתוך קלות ראש, הרי יש ללמוד דבר זה מכך שהקב"ה לא ציוה במעמד 
הר סיני על טהרת הזבים והמצורעים אלא רק על בעלי קרי ככתוב (פמות יע טו) 
יאל תגשו אל אשה שלשת ימים''. ותירץ, שיתכן שלכן הקב"ה לא ציוה על 
טהרת הזבים והמצורעים מפני שהיה יודע שכאשר יחול יום מתן תורה לא יהיו 


ב. אך לפי זה צריך ביאור מה שרש"י (ל"ה עשפֿן) פירש את תירוץ הגמרא לגבי ברכת המזון, ומשמע 
מדבריו שכל קושיית הגמרא היתה מהברכה שלאחר המזון, והרי ביארנו שמברכת המזון לא היה 
קשה כיון שחיובה מדאורייתא. ואף אם נאמר שרש"י סובר שהברכה שלפני המזון חיובה מדרבנן, 
וכל הדרשות המובאות להלן (מח:) אינם אלא אסמכתא וכשיטת התוספות לקמן (לה. ד"ס נפנו), עדיין 
דוחק גדול לומר שמה שכתוב במשנתנו לעיל 'מברך לפניהם ולאחריהם' לגבי ברכת המזון הכוונה 
שיוציא בשפתיו, ולגבי ברכות התורה יהרהר בלבו, וכיון שבהכרח לרבי יהודה גם ברכות התורה 
מברך בשפתיו, מדוע לא הזכיר רש"י בתירוץ הגמרא גם את ברכות התורה. ג. בשלמה משנתו 
(נרם"י ל"ס עטפן) ביאר, שכיון שאין חיוב על האדם לאכול, ואם לא יאכל אינו חייב בברכת המזון 
גם זה נחשב כהלכות דרך ארץ. | ז. וכתב שנדחק לפרש כן כדי ליישב את מה שכתב רש"י 
שהכוונה לברכת המזון. | ה. הבעל הטורים (פס) כתב שלכן מתנענעים בשעת לימוד התורה, לפי 
שהתורה ניתנה באימה ברתת ובזיע, ומבואר בדבריו שמפרש ש'זיע' הוא לשון נענוע, וכדברי האבן 
עזרא. = ו בב"י (מפ סי פת) משמע שב' טעמים הם, שלעיל למדים בעל קרי מאיסור הפרישה שהיה 
בהר סיני, ובסוגייתנו לומדים זאת משום קלות ראש, אמנם בחפץ ה' משמע ששניהם טעם אחד 
הם. ז. רש"י (ד"ס ונועלי), תוספות (מועד קטן טו. ד"ס ונוענס, ראב"ד (סונפ ככפכ"6 ד"ס ונועלי - כסיכוו ספני) 


וריטב"א (ד"ס ונועני - כתיכופו סכ6פון). ח. ראה במשנה למלך (ניסם מקדט פ"ג ה"ג) שהביא בי הפירושים, 


ברכות כב. 


ביאורים 


בתוך שבעת ימי טומאתם, ושמרם עד יום השלישי מלבוא לידי צרעת זיבות 
ונדות. 


מדוע בועלי נדות אינם טמאים משום קרי 


ובאין על נדות מותרים לקרות בתורה וכו'. הראשונים הקשו, מדוע הבאים 

על הנדות מותרים לקרות בתורה הרי הם טמאים משום קרי ובעל קרי 

אסור בדברי תורה. יש מהראשונים' שתירצו, שמדובר שטבלו משום טומאת 

קרי, אלא שהטבילה לא עלתה להם לטהרם מטומאת בועלי נדה משום 

שטומאתם שבעה ימים. והראב"ד (סונ נרקנ" ד"ס וכועני - כתיכופו סכפפון) והריטב"א 

(ד"ס כועלי - כסיכופו סעני) תירצו, שמדובר שלא גמרו ביאתם, ולכן אינם צריכים 
לטבול משום טומאת קרי אלא משום בועלי נדה בלבד". 


טעם החילוק בין טומאת קרי לשאר הטומאות 


אבל בעלי קריין אסורים. בברייתא מבואר שזבים ומצורעים ובאים על הנדות 
מותרים לקרות בתורה אבל בעלי קריין אסורים, ומצינו כמה ביאורים לחלק 
בין טומאת קרי לשאר טומאות: 
א. רש"י (ד"ס מנפֿן) ביאר, ששאר טומאות אינן מחמת קלות ראש, ואף האדם 
הטמא בהם יכול להיות באימה ויראה, אבל אדם הטמא בטומאת קרי שבאה 
לו מתוך קלות ראש, אינו יכול להיות באימה וביראה, ולכן אסור לו ללמוד עד 
שיטבול. 
ב. האשכול (סיי ) הביא בשם רב האי גאון שביאר, שהטעם שתיקנו טבילה רק 
לבעל קרי ולא לשאר טמאים, כיון שרק לו יש תקנה לטבול ולהיטהר מיד 
כשנטמאט, אבל בשאר הטומאות אינו יכול להיטהר מיד כשנטמאי. 
ג. הרמב"ם (פפנס פ"ד ה"ד) ביאר, שטעם התקנה הוא כדי שלא יהיו תלמידי 
חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים, לכך תיקנו טבילה רק בבעל קרי 
ולא בשאר טומאות'*. 
ד. בשו"ת מן השמים (סיי ס) מבואר, שכיון שטומאת קרי מגיעה מגופו ומדעתו 
לכך תיקנו בה טבילה, אבל שאר הטומאות שאינן מגופו ואף אינן מדעתו 
לא תיקנו בהם טבילה. 


הטעמים שהביאו הפוסקים להלכה 


שם. הטור (פ"פ סי" פת) כתב שסיבת תקנת האיסור לבעל קרי לעסוק בתורה 
לקרוא קריאת שמע ולהתפלל, היתה מחמת שטומאתו באה מתוך קלות 
ראש. אמנם בשלחן ערוך (שס ס") מבואר שסיבת התקנה היתה בכדי שלא יהיו 
תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים, וכן מבואר ברמב"ם (פפינס פ"ל 
ס"ד). והב"ח (עס ד"ס כל סטטטיס) כתב, שעזרא שתקן טבילה לתלמוד תורה סמך 
על מה שהיה בעת מתן תורה, שהוצרכו לפרוש מנשותיהם ככתוב (טפופ יט טו) 
'אל תגשו אל אשהי. 

הפרישה טס סק") הקשה על דברי השלחן ערוך, שבסוגייתנו מבואר שסיבת 
התקנה היא מחמת שקרי בא מתוך קלות ראש, ומנין הוציא השולחן 

ערוך את טעמו*. אמנם הפרי מגדים (מעננופ וסנ סק"6) תירץ על פי מה שביאר 
בספרו ראש יוסף (ד"ס מס)**, שעזרא תיקן רק לתורה ובכלל זה גם קריאת שמע, 
ותקנתו היתה משום שתלמוד תורה צריך שיהיה באימה וביראה ולא מתוך קלות 
ראש, אבל לתפלה שאין צריך שתהא באימה וביראה לא אסר, ובית דין שאחר 
כך תיקנו גם לתפלה כדי שלא יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם. אך 
עדיין קשה מדוע השמיט השולחן ערוך את הטעם של 'אימה ויראה' שמפורש 
הוא בגמרא לגבי קריאת שמע ותלמוד תורה, והזכיר רק את הטעם שלא יהיו 

תלמידי חכמים מצויין אצל נשותיהם. 

המאמר מררכי (פו"פ סי פפ פות 2) תירץ, שמקור הטעם שלא יהיו תלמידי חכמים 
מצויים אצל נשותיהם, הוא מהמבואר בברייתא להלן 'בן עזאי לחשהייז 

וביארה הגמרא שלחש זאת מפני שלא רצה לפרסם את הדבר ברבים, כדי שלא 


והקשה לפי זה על מה שכתבו התוספות במועד קטן (טו. ד"ס ונוע שלא שייך בועל נדה שלא יהיה 
בעל קרי. וראה בספר יד דוד מה שביאר בדברי התוספות. | ט. אמנם הרמב"ם (קרפֿת פפע פ"ד ה"מ) 
כתב, שאף הטמאים שיכולים להיטהר בו ביום כגון הנוגעים בשרץ או בנדה וזבה ומשכבה וכדומה, 
מכל מקום יכולים לקרוא קריאת שמע. ‏ .. לכאורה כוונתו, שבשאר הטומאות טומאתן נמשכת 
כמה ימים, ורק אחר כך יכולים לטבול. | יא. ובמאירי (כ: ד"ס סמענס סספיעיפ) הביא את ב' הטעמים 
שכתבו רש"י והרמב"ם. יב. בעינים למשפט ופ ס) הקשה, הרי טעם זה מבואר בירושלמי (פ"ג 
ס"ד) וברמב"ם (פפנס פ"ד ס"ל). אמנם במעדני יום טוב להלן (טו. 56 ג) כתב שאינו עיקר הטעם, ולא 
אמרו כן אלא על מה שלא רצו לפרסם שדי בנתינת ט' קבין, אבל עיקר הטעם הוא משום קלות 
ראש. | יג. הראש יוסף (ד"ס מס) הקשה, שבגמרא כאן משמע שסיבת התקנה של עזרא היתה 
שצריך ללמוד תורה באימה וביראה, וקרי בא מחמת קלות ראש ולהלן מבואר בגמרא שטעם 
הסוברים שבן עזאי לא דרש ברבים את ביטול תקנת עזרא, כדי שלא יהיו תלמידי חכמים מצויים 
אצל נשותיהם כתרנגולים, ומשמע שזהו טעם התקנה. וכתב שלשיטת הרמב"ם (פפס פ"ד ס"ד) הסובר 
שעזרא תיקן טבילה לתלמוד תורה ובין דין שאחר כן תיקנו לתפלה, יש לומר שהמובא כאן הוא 
הטעם שאסר עזרא בדברי תורה, ומה שמביאה הגמרא לקמן הוא הטעם שאסרו הבית דין אחר 
כך בתפלה. יד. את דין זה שבעל קרי ששפך על עצמו תשעה קבין של מים מותר בדברי תורה. 


ילקוט 


יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם, ואם כן יש לומר שזהו הטעם גם 
לתקנת עזראטי. 
עוד הביא (ל"ה פוכ) את מה שכתב הלבוש (פס) שטעמו של עזרא היה כדי שלא 
יהיו תלמידי חכמים נוהגים קלות ראש בעצמם ויהיו מצויים אצל נשותיהם 
כתרנגולים, ולכאורה מבואר בדבריו שכלל את שני הטעמים כאחד. אך כתב, 
שאין לומר כן, שהרי לטעם של קלות ראש לא היתה התקנה משום התלמידי 
חכמים יותר משאר העם, מה שאין כן לטעם שלא יהיו תלמידי חכמים מצויים 
אצל נשותיהם היתה עיקר התקנה משום התלמידי חכמים. לכן ביאר שהלבוש 
בא לבאר רק את הטעם שכתבו הרמב"ם והשולחן ערוך שתקנת עזרא היתה 
כדי שלא יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם, וביאר הלבוש, שהטעם 
שלא רצה עזרא שיהיו מצויים אצל נשותיהם, בכדי שלא ינהגו קלות ראש 
בעצמם. ולפי זה נמצא שלטעמו של הטור שהחמיר עזרא בבעל קרי מפני שבאה 
לו טומאתו מחמת קלות ראש, התקנה היתה על הקלות ראש שכבר היתה 
שמחמתה נעשה בעל קרי, מה שאין כן לטעמם של הרמב"ם והשולחן ערוך, 
טעם התקנה הוא על שם העתיד, שלא יבואו לידי קלות ראש. 

בעינים למשפט ((פות ס) תמה על הטור שכתב שטעם התקנה הוא מחמת 
שטומאתו באה מתוך קלות ראש. ובסימן ר"מ הזכיר את הטעם שלא 

יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים. ותירץ, שסובר הטור 
שעיקר התקנה היתה כיון שטומאתו באה מתוך קלות ראש, ומה שכתוב להלן 
שלא יהיו מצויים אצל נשותיהם, אינו טעם לתקנה, אלא טעם זה נאמר לאחר 
שביטלו את התקנה, שעדיין רצו חכמים שלא יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל 
נשותיהם, ולכן לא דרש זאת בן עזאי ברבים אלא רק לחשה לתלמידיםט'. וחולק 
על הירושלמי שסובר שהתקנה היתה כדי שלא יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל 
נשותיהם. אבל הרמב"ם סובר שאין הירושלמי חולק על הבבלי, ואכן עיקר 
התקנה היתה כדי שלא יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם". ומה 
שבסוגייתנו מוזכר שהטעם הוא משום רתת וזיע, היינו משום שברייתא זו היא 
כרבי יהושע בן לוי הדורש מסמיכות הפסוקים למתן תורה, שכל העוסק בתורה 
צריך שיהיה ברתת וזיע, אבל לדידן שקיימא לן כברייתא השניה שרבי יהושע 
בן לוי אינו דורש את סמיכות הפסוקים למתן תורה, הטעם הוא שלא יהיו 
מצויים אצל נשותיהם. עוד ביאר, שיתכן ששתי הטעמים דבר אחד הם, שהטעם 
שלא יהיו מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים הוא מפני שבאים על ידי כך לקלות 
ראש, שהרי במתן תורה הוזהרו להיות טהורים לא רק בבעל קרי מחמת אונס, 

אלא אף מלהרגיל עצמם אצל נשותיהם. 


ביאור דעת הרמב"ם שבית דין שאחר כך תיקנו אף לתפלה 


שם. הרמב"ם (פפנס פ"ד ס"ד) כתב, שעזרא תיקן שבעל קרי לא יקרא בדברי תורה 
עד שיטבול, ובית דין שעמדו אחר כך התקינו אף שלא יתפלל עד שיטבול. 
ותמה הכסף משנה (טס), מאחר שעזרא תיקן טבילה לדברי תורה הרי אף תפלה 
בכלל, ומדוע הוצרכו בית דין שאחר כך לגזור אף לתפלה. ועוד הקשה, היכן 
מבואר שבית דין שאחר כך גזרו גם לתפלה. ובתחילה רצה לבאר בכוונת 
רק לגבי תפלה, וכשיטת הרי"ף [המובאת להלן"]. אמנם כתב שאין לשון 
הרמב"ם משמע כן, שהרי כתב ש'בית דין שעמדו אחר כן התקינו אף לתפלה' 
ומשמע שהם חידשו שלא יתפלל. לכן כתב שיתכן שעזרא חייב טבילה לתלמוד 
תורה בלבד, אבל לתפלה שהיא רחמי לא תיקן, מפני שחשש שמא לא ימצא 
מים לטבול ולא יתפלל, ובית דין שאחר כך הם שהוסיפו שאף לא יתפלל. אך 
הקשה היכן מצינו גזירה נוספת זו. 

אמנם בארבעה טורי אבן (ספר סניקוטיס כמנ"ס מסדורת פרנקל, סס) כתב שיש טעות 
סופר בלשון הרמב"ם, ובמקום מה שכתוב 'ובית דין שאחר כך התקינו 

אף לתפלה', צריך להיות כתוב 'התקינו אך לתפלה', פירוש, שהתירו תלמוד 

תורה והניחו האיסור רק לתפלה, וכשיטת רבו הרי"ף". 

הפרי חדש (פו"ם סי פפ) תירץ, שהרמב"ם למד דבריו מהמבואר בסוגייתנו, שיש 
שאמרו בשם זעירי שביטלו את הטבילה, ומשום שסובר כרבי יהודה בן 
בתירא שאין דברי תורה מקבלים טומאה. וטעם זה שייך דווקא על תלמוד 
תורה, ומשמע שלתפלה לא ביטלו, ומבואר שהיתה עוד תקנה שגם לתפלה צריך 


טו. והביא שכן דעת הרמב"ם (פפיס פ"ד ס"ד), ומקורו מסוגיא זו. 
רק בסימן ר"מ שהוא מהלכות דרך ארץ ולא בהלכות תפלה. יז וביאר שלכן לחשה בן עזאי 
לרבי עקיבא ולא שנאה ברבים, מפני שרצה שלפחות מקצת התקנה תהיה קיימת. ‏ ית. בענין 
'מחלוקת הראשונים אם בטלה טבילת עזרא רק לדברי תורה או גם לתפלה'. | יט. והוכיח כן 
ממה שכתב הרמב"ם להלן הלכה ה', 'וכבר בטלה גם תקנה זו של תפלה' וכו'. וממה שכתב שיגם' 
תקנה זו בטלה, משמע, שכבר לעיל כתב שבטלה איזה תקנה ובהלכה זו בא להוסיף שתקנה נוספת 
בטלה, אלא שלא מצינו בדבריו לעיל שבטלה איזו תקנה. אמנם לפי הגירסא 'אך לתפלה' אכן 
מבואר לעיל שביטלו את טבילת עזרא לתלמוד תורה והניחוה רק לתפלה, ושוב כתב בהלכה ה' 
שביטלו גם תקנה זו. | כ. ולפי זה מובן היטב לשונו של רבי חנינא שאמר גדר גדול גדרו בה, 
ואילו כוונתו לתקנת עזרא מדוע לא הזכירה, אלא בהכרח שכוונתו לבית דין שאחר כך שהוסיפו 
לגדור בענין זה, ועיין שם שהוכיח כדבריו מרש"י (ל"ס פפנש. | כא. אמנם עיין להלן תחת הכותרת 


טז. ולכן הזכיר הטור טעם זה 


ברכות כב. 


ביאורים פט 


טבילה, ולא רצו לבטל את שתי התקנות בפעם אחת. ויש שאמרו בשם זעירי 
שביטלו את הנטילות, והיינו שביטלו באותה פעם גם את הנטילת ידים לתפלה, 
וכמו שאומרת הגמרא שרב חסדא קילל את מי שהגיע זמן תפלה ואינו מתפלל 
מפני שמחפש מים לנטילה, ואם ביטלו את הנטילת ידים לתפלה כל שכן שביטלו 
את הצורך לטבול בתשעה קבים. 
המראה פנים (נללות פ"ג ס"ד ד"ס כל ענמן) תירץ, שהרמב"ם למד את דבריו 
מהירושלמי שם שהביא בשם רבי יעקב בר אבון שלא התקינו טבילה 
זו אלא כדי שלא יהיו ישראל מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים, ולהלן שם אמר 
רבי חייא בר ווה שלא התקינו את הטבילה אלא מפני התלמוד, שאם לא היה 
צריך לטבול היה פוסק מלימודו והולך ומשמש מיטתו וחוזר ללמוד, ולאחר 
שאמרו שאסור יהיה לו ללמוד, אינו הולך ונשאר ללמוד בלא שום ביטול. ולמד 
הרמב"ם שאלו שתי תקנות, האחת עזרא תיקן מחמת התלמוד, ואחר כך באו 
בית דין והתקינו בכדי שלא יהיו ישראל מצויים כתרנגולים. 
בהגהות בן אריה (ספר סניקוטיס כמנ"ס מסלורפ פכנק?, עס) ציין למבואר בירושלמי (טנפ 
פ"5 ס"ד) שאחד מהשמונה עשרה דברים שגזרו בעליית חנניה בן חזקיה 
בן גוריון הוא 'הלכות בעל קרי'. ומזה למד הרמב"ם שהיו שתי תקנות, האחת 
מה שעזרא תיקן לדברי תורה, והאחת שבאו הם באותו מעמד וגזרו אף על 
התפלה. 
הברכת דוד (ד"ס פמכ) תירץ, שהרמב"ם למד זאת ממה שאמר רבי חנינא להלן 
ש'גדר גדול גדרו בה', משמע שהם הוסיפו גדר על תקנת עזרא, ומכאן 
למד הרמב"ם שבית דין שאחר כך גדרו וחייבו גם לתפלה שיצטרכו לטבול 
בארבעים סאהי. 


מדוע דבר שהאדם רגיל בו מותר ללמוד בטומאתו 


רבי יופי אומר שונה הוא ברגיליות. רש"י (ל"ס נלגיעיות) ביאר, שרבי יוסי התיר 
לבעל קרי לשנות במשניות השגורות בפיו מפני שהוא מוציאן במרוצה 
ואינו צריך להאריך בהן. 

והקשה בברכת יהושע (ד"ס כ"י), מה לי שהמשניות שגורות בפיו, וכי משום כך 
נתמעטה קדושתן ומותר לאומרן בטומאה<א. וכן קשה לרבי יונתן בן 

יוסף שאמר שיכול ללמוד משניות ולא גמרא, וכי קדושת המשניות פחותה 
מקדושת הגמרא. ותירץ, שטהרת האדם מועילה לו להגיע יותר להבנה אמיתית, 
ולכן בדבר שרגיל ללמוד שכבר למד בטהרתו והשיג אמיתות הענין אינו צריך 
לעיין שוב בעומק הדברים, ולכן אינו צריך לזה טבילה. וכן בלימוד הגמרא 
שהיא עיקר הלימוד צריך לטבול קודם לימודה, כדי שלא יבוא לכלל טעות. 
וכן הלכות דרך ארץ שאינן ענין עמוק אין צריך טהרה. והביא בשם המעגלי 
צדק שבתחילת השראת השכינה בישראל היו צריכים להיות בטהרה, ואחר כך 
נאמר שהשכינה היתה עמהם בתוך טומאתם?נ, והיינו משום שבתחילת חינוכם 
היה צריך שיהיו בטהרה, אבל אחר כך כבר יכלה השכינה להיות עמם אף בימי 

טומאתם. 


האם מותר להזכיר את שמותיו של הקב"ה שבתוך הפסוקים כאשר לומד גמרא 


רבי נתן בן אבישלום אומר אף מציע את הגמרא ובלבד שלא יאמר 
אזכרות שבו. בשאילת יעב"ץ בשם אביו (טו"פ, מ" פיי פ5) ובשפתי חכמים 
(נרם"י ד"ס פוכלופ) דקדקו ממה שכתוב 'ובלבד שלא יאמר אזכרות שבו' שאדם 
טהור שלומד מותר לו לקרוא את האזכרות שבפסוקים המובאים בתלמוד, ואינו 
עובר בכך על איסור (קפות כ ז) 'לא תשא את שם ה' אלהיך לשוא'לג. אלא שכתב 
היעב"ץ שאין צריך להוכיח היתר זה, שמאחר ומצוה לקרוא אותם, ועיקר תלמוד 
תורה ששקול כנגד כל המצות הוא כאשר דורש ומפרש את הפסוקים, וזה אי 
אפשר מבלי שיקרא אותם, מדוע שישנה מכפי שהם כתוביםיז. 
המגיד תעלומה (כרט"י ד"ס פזככות) הביא מה שכתב רש"י שבעל קרי לא יאמר 
האזכרות שבמקראות הנדרשים. וביאר, שכוונתו לומר שאין להזכיר את 
שמות הקב"ה רק כאשר קורא פסוק שלם. וכעין זה כתב התולדות זאב (נסוף 
סידוסיו (מסכת כרכות כספמטות לדף כנ.), שעיקר הספק אם מותר להזכיר 'אזכרות' היינו 
כאשר אינו אומר את כל הפסוק אלא כפי מה שנצרך לו לצורך הדרש, אבל 
אם לצורך הדרש הוא מזכיר את כל הפסוק בוודאי שמותר לומר האזכרות שבו. 


'ביאור כוונת הגמרא מגמגם' מה שהבאנו בשם העיון יעקב (ד"ס פסיס) שעיקר הקפידה היא שלא 
יגע בספר בידיו, ומדבריו מבואר שהסיבה שהתירו במשניות השגורות בפיו אינו משום פחיתות 
קדושתן, אלא משום שבמשנה שאדם רגיל בה אין חשש שהוא יצטרך את הספר שלפניו ולפיכך 
הוא לא יטמא אותו. | כב. ככתוב (וקש ₪ ₪) 'השכן אתם בתוך טמאתם'. ‏ כג. וכן הוכיח 
בשאילת יעב"ץ מהמבואר בעבודה זרה (ש:) שלעולם ישלש אדם שנותיו שליש במקרא שליש 
במשנה שליש בתלמוד. וכתבו התוספות (שס ד"ס ישש) בשם רבינו תם, שאנו העוסקים בתלמוד בבלי 
יוצאים ידי חובת מקרא משנה ותלמוד, כי הוא בלול מכל הדברים יחד. וכתב, שמאחר שבלימוד 
הגמרא יוצאים אנו גם ידי חובת לימוד המקרא, יש לקרוא את הפסוקים כמו שהם כתובים עם 
אזכרותיהם. | כד. ועיין בדבריו במה שדן מדוע לא יהיה אסור לומר האזכרות מדין 'דברים 
שבכתוב אי אתה רשאי לאומרן על פה' כמבואר בגיטין (םס:. וכתב, שאם כן, אזי לא רק את 
האזכרות יהיה אסור לומר אלא גם את הפסוקים עצמם. 


צ ילקוט 


ואם כ|*יש לומר שלבעל קרי אסור לומר האזכרות אף כאשר לצורך הדרש 
צריך לומר את כל הפסוק, ועל כך מבואר בסוגייתנו שאף על פי כן אסור לו 
להזכיר האזכרות, מה שאין כן מי שאינו בעל קרי יכול להזכיר האזכרות כאשר 
הוא אומר את כל הפסוק, אך עדיין אין להוכיח שכאשר מזכיר רק חלק מהפסוק 
יהיה מותר לומר האזכרות. 

בשו"ת אבני זכרון (פפר, ת"כ סי" כו פות ו) כתב, שאין להוכיח מסוגייתנו שדווקא 

בעל קרי אסור לומר האזכרות אך כל אדם בעת לימודו יכול לומר 
האזכרות, מפני שאפשר שלבעל קרי אסור לומר אפילו כינוי של הקב"ה כגון 
'השם' או 'אלוקים' [עם קו"ף], מכיון שכוונתו לקב"ה, וצריך להזכיר שמו 
באימה ויראה ודבר זה לא שייך אצלו. אבל כל אדם בעת לימודו מותר לו 

להזכיר את כינוייו של הקב"ה. 


מדוע לא יכנס לבית המדרש 


ואמרי לה לא יכנפ לבית המדרש כל עיקר. בתוספות רבי יהודה (לד"ס ופמלי) 
ובתוספות חכמי אנגליה (ד"ס %) ביארו, שלדעה זו טעמו של רבי עקיבא 

שאינו נכנס כלל לבית המדרש הוא, כדי שלא יבוא ללמוד עם חבירו. ובשלמה 

משנתו (ד"ס 0% ביאר, שלא יכנס לבית המדרש משום שאסור אף בשמיעת דברי 
תורה, וכמו שמצינו במתן תורה שנאסרו הטמאים אף לשמועכה. 


מדוע שאלוהו רק לאחר שירד וטבל 


אמרו לו לא כך למדתנול רבינו שונה הוא בהלכות דרך ארץ. הקדושה 

וברכה (ד"ס מעקס) הקשה, מדוע שאלו התלמידים את רבי יהודה רק 
כששנה להם לאחר שטבל, ולא שאלוהו קודם שירד לטבול האם לא למדתנו 
שמותר לשנות בהלכות דרך ארץ, ואם כן שנה לנו פרק אחד בלא טבילה. 
ותירץ, שביאור שאלתם היא, שבאמת כבר קודם ידעו את דינו של רבי יהודה 
שבעל קרי שונה בהלכות דרך ארץ, אלא שהסתפקו האם כוונתו ששונה אף 


""לאחרים, או ששונה דווקא לעצמו. ולכן כשאירע המעשה עם רבי יהודה אמרו 


לו תלמידיו שנה לנו פרק אחד בהלכות דרך ארץ, שבודאי לא היתה כוונתם 
לעבור ללמוד בענין אחר ממה שהיו עסוקים בו קודם לכן, אלא בקשו ללמוד 
דווקא בהלכות דרך ארץ כיון שזה מותר לו ללמוד. וזה מה שדקדקו בלשונם 
ואמרו שנה לנו 'פרק אחד' כלומר דבר אחד בלבד לפני הטבילה מפני שלאחר 
הטבילה יחזרו ללימודם. אך כשראו שאינו רוצה ללמדם, הבינו שמה שאמר 
'שונה הוא בהלכות דרך ארץ' כוונתו היתה שמותר ללמוד רק לעצמו אבל לא 
לאחרים. אך כאשר עלה ולימדם פרק בהלכות דרך ארץ, הוקשה להם מדוע לא 
חזר ללמדם במה שהיו עסוקים לפני טבילתו, אלא בודאי לימדם דווקא פרק 
בדרך ארץ כדי ללמדם איזה חידוש דין. ואם כוונתו היתה ללמדם שבעל קרי 
אסור ללמד לאחרים, זאת הבינו כבר מכך שלא שנה להם לפני הטבילה, ועל 
כרחך שבא ללמדם שאף לעצמו אינו שונה בהלכות דרך ארץ, ועל כך הקשו 
לו 'לא כך למדתנו שונה בהלכות דרך ארץ'. ועל כך השיב להם שלא הבינו 
את דבריו נכון, אלא הוא החמיר על עצמו, אבל אכן מותר ללמד אף לאחרים. 
המעון הברכות (ל"ס ייד) תירץ, שמה שלא שאלוהו קודם שטבל משום שעצם 

הקושיא והתשובה הם גופי תורה, ומשא ומתן אסור לבעל קרי אף 

בהלכות דרך ארץלז. 


כיעד ביטל רבי יהודה בן בתירא את טבילת עזרא 


תניא רבי יהודה בן בתירא היה אומר אין דברי תורה מקבלין טומאה. 
ראה להלן תחת הכותרת 'כיצד ביטלו תקנת עזרא הרי אין בית דין יכול 
לבטל דברי בית דין חבירו' שהארכנו בנידון זה. 


ביאור כוונת הגמורא ‏ מגנוגםי 


מעשה בתלמיד אחד שהיה מגמגם למעלה מרבי יהודה בן בתירא אמר 

לו בני פתח פיך ויאירו דבריך. רש"י להלן (ע"כ ד"ס מגפגס) ביאר, 

שמגמגם היינו שקורא את הדבר במרוצה. הרבינו יונה והשיטה מקובצת (ל"ס 
ססיס) ביארו, שאינו קורא את התיבות בצחות [בשלימותן]. 

הרבינו יונה (ל"ס עסיס) הביא שיש המבארים, שהיה קורא כדרכו אלא שלא 

הזכיר את שמות הקב"ה:". והקשה השרה יצחק (ל"ה פגפגס) על פירוש 


כה. עוד כתב (פס נל"ה 6) שהלישנא הראשונה הסוברת שלא יכנס למדרש כל עיקר, וכתב רשיי 
אבל לבית המדרש נכנס ושותק, הוא משום שעזרא לא תיקן טבילה לגבי השומע דברי תורה אף 
שהוא נחשב כעונה. ‏ כו במשנה לעיל טוט מובא שרבן גמליאל רחץ בלילה הראשון שמתה 
אשתו ואמרו לו תלמידיו 'למדתנו רבינו שאבל אסור לרחוץ'. ובהגהות וציונים הובא שיש הגורסים 
ילא למדתנו רבינו'. וכתב השפתי חכמים (פס ד"ס פממו), שיש ראיה לגירסא שלפנינו, שהרי נפסק 
בשלחן ערוך (ו"ד סי' רמנ סעיף כנ) שהרואה את רבו עובר על דברי תורה אומר לו 'למדתנו רבינו כך 
וכך'. | כז. ועיין בספר אמרי ברכה (מס, ד"ס מעפס) שתמה כיצד אפשר לומר שרבי יהודה איש 
האלוקים יראה קרי, ועיין שם שהאריך לבאר על דרך הסוד. | כח. כ[ משמע בירושלמי (נככופ פ"ג 
סיד) שכתוב שם שהתלמיד התחיל לקרוא בתורה וכיון שהגיע לאזכרה התחיל לגמגם, ולפירוש זה 


ברכות כב. 


ביאורים 


זה מהו שאמר לו רבי יהודה 'פתח פיך ויאירו דבריך' שהרי פיו פתוח וקורא 
כראוי אלא שדילג האזכרות. 

העיון יעקב (ל"ס פסיס) כתב עוד לבאר, שעיקר הקפידה היתה שלא ילמד מתוך 

הספר כדי שלא יטמא אותו, ולכן התיר רבי יוסי לעיל ללמוד בדברים 
שרגיל בהם מפני שאין לחשוש שילמד אותם מתוך הספר ויטמא אותו. ולכן 
אותו תלמיד היה מגמגם מפני שלא למד מתוך הספר כדי שלא יטמא אותו. 
ואמר לו רבי יהודה שאין דברי תורה מקבלים טומאה ומותר ללמוד מתוך הספר. 
אמנם כבר תמה בספר בית יוסף (ללנפנד, ד"ס מעעס) על ביאור זה, כיצד יתכן 
לומר שאסורים ללמוד מתוך הספר כדי שלא יטמאו אותו, הרי זבים ומצורעים 

טומאתם חמורה יותר ואף על פי כן מותרים הם ללמוד מתוך הספר. 


ביאור כוונת רש"י שכתב שמדובר בבעל קרי 


שם. רש"י (ד'"ס מגפגס) כתב שהתלמיד היה בעל קרי. ותמה המעון הברכות (ל"ס 

פעקס) שלכאורה דברי רש"י מיותרים. ותירץ שרש"י בא לבאר שנעשה טמא 
שלא מחמת תשמיש ולכן כתב שהיה 'בעל קרי' שמשמע דרך מקרה. וכתב 
רש"י כן כדי לבאר את לשונו של רבי יהודה 'פתח פיך ויאירו דבריך', שבא 
לרמוז לדבר גדול, שתיקון מכשול הברית הוא על ידי הוצאת דברי תורה בפיו 
בחיתוך לשון, ולכן אמר לו רבי יהודה בן בתירא 'בני פתח פיך ויאירו דבריך', 
שרצה לומר לו שדווקא על ידי חיתוך הלשון יהיה תיקונו. וזהו שהביא הכתוב 
(ירמיס כג כע) 'הלא כה דברי כאש נאם ה', שדיבורי תורה הם מכלים ושורפים 

את הטומאה כאשלט. 


מה סבר התלמיד שלכן היה מגמגם ובמה חלק עליו רבי יהודה 


שם. המניד תעלומחה (ד"ס פנ) ביאר מה סבר התלמיד שלכן היה מגמגם, ובמה 

חלק רבי יהודה על דבריול, בהקדם מה שהקשה כיצד התיר רבי יהודה 
לבעל קרי ללמוד תורה וביטל בכך את תקנת עזרא, והרי אין בית דין יכול 
לבטל דברי בית דין חבירו אלא אם כן גדול הוא ממנו בחכמה ובמנין. וביאר, 
שאילו היתה תקנתו של עזרא מחמת טומאה, כלומר שראה שבדורות הראשונים 
היה זיווגם בקדושה ובטהרה ולא נמשך עליהם מזה טומאה, אך בדורותיו ראה 
שנמשכת אליהם טומאה, ולכן גזר טבילה לדברי תורה, אם כך אכן לא היה 
רבי יהודה יכול לבטל התקנה, שהרי דורו של רבי יהודה בודאי לא היה כשר 
יותר מדורו של עזרא. אלא שהוא סבר שתקנת עזרא היתה כדי שלא יהיו 
תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים, וכשראה שנתקלקלו דורות 
האחרונים ונגרם להם ביטול תורה וביטול פריה ורביה בגלל שהוצרכו לטבול, 
ביטל התקנה, כיון שגם עזרא הסכים לבטל התקנה בזמן כזה. אמנם תלמידו 
סבר שתקנת עזרא היתה מחמת הטומאה, ואם כן אי אפשר לבטלה. וזהו שהשיב 
לו רבי יהודה בן בתירא שאין דברי תורה מקבלים טומאה, ועל כרחך לא היתה 

התקנה משום טומאה, ולכן אפשר לבטלהלי. 

העז ביר (ד"ס תנ) ביאר, שאותו תלמיד היה נוהג להיזהר בדברי תורה עד 

שיטבול, משום שאף שאנשי דורו ורבו בראשם הקילו בטבילה, מכל מקום 
כיון שהתורה הקפידה במתן תורה שלא יגשו אל אשה שלשה ימים, משמע 
שמדרך הקדושה היא להיזהר מכל טומאה?ג. ועל זה השיבו רבי יהודה, שאמנם 
מדרך הקדושה להיזהר מהטומאה בכל אופניה, אך כל זה לשאר דברים, אבל 
לתורה אין להתירה מפני הטומאה, שבכוחה לעמוד כנגדה, ולהיפך, היא דומה 
לאש שאינה מקבלת טומאה אלא אדרבא מוציאה את הטומאה ככתוב (כמלנר 6 
כג) 'כל דבר אשר יבוא באש תעבירו באש וטהר'?י. ומה שבקבלת התורה הזהירם 
שלא יטמאו הוא מאחר שעדיין לא היה בידיהם תורה, אבל לאחר שקיבלו 
ישראל את הלוחות אינם צריכים להיטהר, שנאמר (פמות כ טו) 'חרות על הלוחות' 
ודרשו חכמים (עכונין יל.) 'אל תיקרי חרות אלא חירות', כלומר על ידי התורה 
אתם בני חורין מכל הטומאות. ולכן אמר לו 'פתח פיך' שהאש צריכה שתפיח 

אותה הרוח, כך הוא צריך לעורר בו את התורה שיאירו דבריו. 


לגבי מה אמר רבי יהודה בן בתירא שאינם מקבלים טומאה 


שאין דברי תורה מקבלין טומאה שנאמר הלא כה דברי כאש נאם ח' 

מה אש אינו מקבל טומאה אף דברי תורה אינן מקבלין טומאה. 
תלמידי רבינו יונה (ל"ס טפין) כתבו, שמה שאמר רבי יהודה בן בתירא שאין דברי 
תורה מקבלים טומאה היינו רק לגבי קריאת שמע, אבל דברי תורה ודאי אסור 


מגמגם היינו מדלג. | כט. ולפי זה תירץ מה שהוקשה לו, וכי התלמיד לא ידע את דברי רבו 
שאין דברי תורה מקבלים טומאה. ולפירוש זה ודאי ידע, אלא שהיה אומרם בלא חיתוך הלשון, 
ועל כך אמר לו רבו שיפתח פיו שזה התיקון לטומאה. ל. עיין שם שביאר לפי זה, שגם התלמיד 
ידע את דברי רבו שאין דברי תורה מקבלים טומאה ולכן עסק בתורה, אלא שכיון שלמד בגמגום 
אמר לו רבו שיחתוך היטב התיבות בלשונו שהוא תיקון לטומאתו. | לא. ועיין במעון הברכות 
(ד"ס פעפס) מה שביאר עוד בענין זה. | לב. וכל הרוצה להגביר הקדושה בקרבו תתגבר גם הטומאה 
להלחם בו וכמבואר (סוכס ;נ) שכל הגדול מחבירו יצרו גדול ממנו, ואין לו תקנה להינצל ממנה 
אלא על ידי טהרה במקוה. | לג. וכמו שאמרו (קיופץ 6 'אם פגע בך מנוול זה משכהו לבית 
המדרש אם אבן הוא נימוח אם ברזל הוא מתפוצץ שנאמר (ילפיס כנ ט) 'הלא כה דברי כאש נאם 


ילקוט 


ללמוד בטומאה, והרי זה בכלל מה שדרשו לקמן (כל:) על הפסוק (נמלנר טו 65) 
כי דבר ה' בזה' וגו', זה השונה במבואות המטונפות, ובעל קרי בכלל זהיז. 
ותמה הבית יוסף (פו"ם סי פם ד"ס ו6ס6) על דבריהם מהגמרא לקמן (פס) שמבואר 

שאסור גם לקרוא קריאת שמע במבואות המטונפות, ואם כן כיצד מותר 
לו לקרוא קריאת שמע. עוד הקשה, שהרי רבי יהודה בן בתירא התיר לבעל 
קרי ללמוד תורה מכח הדרשה ש'אין דברי תורה מקבלים טומאה', ודרשה זו 
היא על כל דברי תורה ולא רק לגבי קריאת שמעלה. ולכך הסיק שדברים אלו 

הרי הם כשגגה היוצאת מפי השליט. 

אמנם הדרישה (טס 5ופ 6) כתב, שודאי גם לרבינו יונה אסור לקרות קריאת שמע 


שמע משום שאין דברי תורה מקבלים טומאה, הכוונה שרק בקריאת שמע הקילו 

מחמת שאין לו זמן ללכת ולטבול קודם שיעבור זמן קריאת שמע, אבל בדברי 

תורה שיכול לעסוק בהם כל היום לא התירו לו ללמוד קודם שיטבול. והביא 

רבינו יונה ראיה שבדברי תורה החמירו יותר, ממה שלקמן (כל:) דרשו את הפסוק 

(כמדכר טו 65) 'כי דבר ה' בזה' רק לגבי האיסור ללמוד תורה במבואות המטונפות 

ולא לגבי בקריאת שמעלי, ואם כן גם לנו יש להחמיר בדברי תורה יותר 
מבקריאת שמעלי. 


מדוע עריך להרחיק ממקום הטינופת הרי אין דברי תורה מקבלים טומאה 


שם. הכסף משנה (קללפ קמע פ"ד ס"ק) הקשה, אם דברי תורה אינם מקבלים 

טומאה מדוע צריך להתרחק ממקום הטינופת וכמבואר להלן (ע"ס. ותירץ, 
שבטינופת שהדבר המאוס נראה בעיניים או שמרגישים את ריחו, אם לא יתרחק 
נראה כאילו הוא מבזה את דברי התורה שאומר באותו מקום, אבל טומאה 
שאינה דבר המורגש אלא דבר שכליל" אין דברי תורה מקבלים טומאה. עוד 
תירץ, שאף שמחמת הטומאה אינו צריך להרחיק שהרי אינם מקבלים טומאה 
משום שכתוב (ייעיס כג כע) 'הלא כה דברי כאש', עדיין צריך להרחיק ממקום 
הטינופת משום שכתוב (לנלס כג טו) 'והיה מחניך קדוש', וכמבואר לקמן (כג.. 


כיעד אפשר לסייע משיטת יחיד לדברי רבי אלעאי 


מסייע ליה לרבי אלעאי דאמר רבי אלעאי אמר ר' אחא בר יעקב משום 

רבינו הלכה מציע את המשנה ואינו מציע את הגמרא. הברכת 
אברהם (ד"ס סוני) הקשה, כיצד מביאה הגמרא סיוע לרבי אלעאי מדברי רבי 
יונתן בן יוסף שאינו אלא שיטת יחיד וכל התנאים חולקים על דבריו, ואף יש 
הסוברים שגם משנה אסורלל. ותירץ על פי מה שכתבו התוספות בשבת (ש: 
ד"ס למכ) שההלכה נקבעת לפי המכריע שבברייתא, וכיון שתנא קמא ורבי יוסי 
אוסרים לבעל קרי ללמוד תורה ורבי נתן מתיר לעסוק אף בגמרא, אם כן רבי 
יונתן שאמר שמותר במשנה ואסור בגמרא הוא מכריע ביניהם והלכה כמותו, 
לכן יכלה הגמרא לסייע מדבריו לדברי רבי אלעאי. אך כתב שלשיטת התוספות 
בעירובין (מג. ד"ס סנכס) ועוד ראשונים הסוברים שאין הלכה כדברי המכריע 

בברייתא, אם כן הקושיא במקומה עומדת. 
אמנם עיין ברש"י (ד"ס פ"כ) שכתב שנראה בעיניו שצריך לגרוס בגמרא 'אמר 
רבי אלעאי' ואין גורסים 'מסייע ליה', ואולי משום שהוקשה לו כנ"ל. 


מדוע דברי רבי יהודה בן גמליאל הם כרבי יוחגן הסנדלר 


מאן דאמר זה וזה אפור כרבי יוחנן הסנדלר. הרש"ש (ל"ס מ"ד) הקשה, מנין 
שרבי יהודה בן גמליאל שאומר זה וזה אסור, אוסר לגמרי ללמוד וכרבי 
יוחנן הסנדלר, הרי בפשטות כוונתו לאסור רק בין בעיון המשניות ובין בעיון 
הגמרא, ולהוציא מדעת רבי מאיר המובא קודם שמתיר בעיון המשנה אך לא 
בעיון הגמרא. ואדרבא יותר נראה שהוא סובר כרבי יוסי שמתיר לשנות את 
המשניות השגורות בפיו ואסר רק לעיין בטעמיהם. ותירץ, שמה שאמר רבי 
יהודה בן גמליאל 'זה וזה אסור' הכוונה בין להציע ובין לשנן, ואין הכוונה 
בין משנה ובין גמרא, שאם כך היה לו לומר "זו וזו אסורים'. 
וכעין זה הקשה בוכרון יהודא ויוסף הלוי (ד"ס סוניס), כיצד יתכן לומר שרבי 
יהודה הוא כרבי יוחנן הסנדלר, הרי רבי יוחנן אסר אף לעסוק במדרש, 
ואילו רבי יהודה חלק רק על רבי מאיר ואמר שאין לעיין בפירושיהם אבל 


ה''. | לד. אבל בדברי תורה מותר אף במבואות המטונפות משום שאין דברי תורה מקבלים 
טומאה, ב"י ו" סי פמ ד"ס ו6ס). ‏ לה. ולדברי תלמידי רבינו יונה דרשת רבי יהודה בן בתירא 
היא דרשה גמורה. אולם הבית יוסף כתב בסוף דבריו שלפי מה שביאר שטעם התקנה אינו משום 
טינוף כדברי רבינו יונה אלא משום טומאה, צריך לומר שדרשת רבי יהודה בן בתירא היא רק 
אסמכתא, שהרי גם עזרא לא תיקן אלא בבעל קרי ולא בשאר טמאים ועל כרחך שגם הוא סבר 
שאין דברי תורה מקבלים טומאה. וראה מה שהקשה עוד על רבינו יונה. | לו. ואף שגם קריאת 
שמע אסור במקומות המטונפות, לא למדו זאת מכתוב זה. לז. וראה עוד בב"ח (פס פ") ובברכת 
יהושע (ד"ס על דנמ) מה שפירשו את דברי תלמידי רבינו יונה. | לח. בליקוטי חבר בן חיים (ענ 
סרמנ"ס פס) כתב שצריך לגרוס בכסף משנה 'ולא דבר שכלי'. לט. וכמו כן הקשו התוספות בשבת 
מ. אמנם להלכה אין פוסקים כן, כמבואר בטור (יי"ד פיי פג), 
מא. עיין בעירובין (יד:) בפסחים ((ל.) ובמנחות ,(לס:). 


(קל. ד"ס כני) וביומא (ד. ד"ס פני6). 
ברמ"א (פס 6"5) ובביאור הגר"א (ס). 


ברכות כב. 


ביאורים צא 


לשנותם מותר. ועוד, שלרבי יהודה אסור אף להציע את המשנה ואילו רבי יוחנן 
הסנדלר לא הזכיר שאסור להציע את המשנה. לכן ביאר, שמה שאמר רבי יוסי 
'שונה הוא ברגיליות' הוא רק במדרש, אך לא יציע את המשנה. ורבי יוחנן 
הסנדלר שאמר לא יכנס למדרש כל עיקר' כל שכן שאוסר גם להציע את 
המשנה. ורבי מאיר הסובר שמציע את המשנה כל שכן שמתיר גם לשנות את 
המדרש, ואין אוסר רק הצעת המדרש. אבל לרבי יהודה בן גמליאל הסובר שזה 
וזה אסור, חולק על כל דברי רבי מאיר, ואוסר גם לשנות במדרש, וכדברי רבי 
יוחנן הסנדלר. 


האם יש להוכיח הלכה ממה שכך נוהגים הציבור 


אמר רב נחמן בר יצחק נהוג עלמא כהני תלת סבי. רב נחמן בר יצחק 

אמר שיש לפסוק להלכה! כשלשת התנאים הללו, והראיה היא ממה שכך 

נהגו העולם. וכן מבואר להלן (עס) שכאשר נשאלו האמוראים איך נפסקה 

ההלכה השיבו לשואלים לצאת ולראות מה העולם נוהג, וכן מצינו בכמה 

מקומות בגמראמ%א. וכבר כתב הירושלמי (ינפות פ"ז ס"ג) ש'כל הלכה שהיא רופפת 
בבית דין ואין את יודע מה טיבה, צא וראה היאך הציבור נוהג ונהוג'. 


מדוע נקראו שלשת התנאים הללו 'סבי" 


שם. הברכת אהרן (פפמר קפ) ביאר שהסיבה שנקראו רבי אלעאי ורבי יאשיה 

ורבי יהודה בן בתירא בשם 'סבי', הוא משום שהאריכו ימים. והביא, 
שרבי אלעאי האריך ימים כמו שהוכיח בסדר הדורות (ערן כני 6עסי), ורבי יאשיה 
האריך ימים, שהרי היה תלמידו של רבי ישמעאלמג, ומצאנו שבימי רבי אלעזר 
בן פדת שהיה זמן רב לאחר רבי ישמעאל, עוד היה רבי יאשיה בחייםמי. ורבי 
יהודה בן בתירא האריך ימים, כמו שמשמע בתוספות בפסחים (ג: ד"ס מפניה) 
שלכן רבי יהודה בן בתירא לא עלה לרגל מפני שהיה זקן שאינו יכול להלך 
ברגליו. ובסדר הדורות (עלך כני יסודס נן נפיל6) כתב שהאריך ימים עד דורו של 
רב ושמואל, שהרי שמואל נולד על ידי רבי יהודה בן בתירא שבירך את אביו. 
ולפי מה שכתבו התוספות בפסחים משמע שהיה בזמן הבית, וכבר אז היה זקן, 

ושמואל היה בדור שלישי שלאחר החורבן, ואם כן היה אז זקן מופלגמד. 


ביאור שיטת רבי יאשיה 


רבי יאשיה אומר לעולם אינו חייב עד שיזרע חטה ושעורה וחרצן 

במפולת יד. בשיטת רבי יאשיה יש לדון בנושאים רבים, בכל נושא ונושא 

הארכנו בו במקומו, והרוצה להרחיב היריעה בנושאים יעיין בילקוט ביאורים 
במקומםמה. 


כיעד ביטלו תקנת עזרא הרי אין בית דין יכול לבטל דברי בית דין חבירו 


מאן דאמר בטלוה לטבילותא כרבי יהודה בן בתירא. הראשוניםפ' הקשו, 

כיון שעזרא תיקן טבילה לבעלי קרי כיצד ביטל אותה רבי יהודה בן בתירא 

הרי שנינו בעבודה זרה (לו.) שאין בית דין יכול לבטל דברי בית דין חבירו אלא 

אם כן גדול הוא ממנו בחכמה ובמנין. 

התוספות (נכ קמ פנ: ד"ס 695) תירצו, שיתכן שרבי יהודה סובר שעזרא כלל 

לא תיקן טבילה לבעלי קרי. עוד תירצו, שעזרא עצמו התנה בשעת 

התקנה שבית דין אחר יוכל לבטל את התקנה אם ירצה בכך, וכמבואר במועד 

קטן (ג:) שבאופן זה יכול בית דין לבטל תקנת בית דין אחר אף שאינו גדול 

ממנו בחכמה ובמניןמז. עוד תירצומח, שכיון שתקנה זו לא התפשטה בכל ישראל 

אפשר לבטלה, וכמבואר בעבודה זרה (לו.)מל. הריטב"א (ל"ס כי) תירץ, שהיתה זו 

תקנה שאין רוב הציבור יכולים לעמוד בה, שהרי דבר זה גרם לביטול תורה, 

לכן מפני תיקון העולם ביטלוה. 

הברכת יהושע (ל"ס על דני) תירץ, שעזרא תיקן טבילה לבעל קרי רק אם 

מתאפשר הדבר בקלות לעשותו, אבל אם יש טרחה לא תיקן מפני 

שלא רצה שמתוך כך יתבטלו מלימוד התורה!. ואם כן יש לומר שרבי יהודה 

בן בתירא שראה שתלמידו אינו לומד תורה בגלל שלא טבל, אמר לו שיפתח 
פיו וילמד כיון שבאופן זה לא תיקן עזרא, ואין כאן ביטול תקנתו. 


מב. כמבואר במנחות (ט6. | מג. וכמו שכתב רש"י בסוטה (ש. דיס כ שפיסו. | מד. אמנם עיין 
בתוספות במנחות (פס: ד"ס כני סודס) שצידדו ששני רבי יהודה בן בתירא היו. ‏ מה. בענין 'מקור 
דינו של רבי יאשיה שמצריך לזרוע חיטה ושעורה וחרצן במפולת יד' יש לעיין בילקוט ביאורים 
למסכת קידושין (ש.) ובכורות ((ל.). בענין 'האם לרבי יאשיה אינו חייב גם משום כלאי זרעים' 
ובענין 'האם צריך שגם החרצן יהיה במפולת יד והאם האיסור דווקא בבת אחת' יש לעיין בחולין 
(פנ:). ובענין 'אם איסור זריעת כלאים הוא דווקא בבת אחת או בגומא אחת' ובענין 'האם הלכה 
כרבי יאשיה' יש לעיין בבכורות (פס). ‏ מו. תוספות (ננ? קמ פנ: ד"ס 656), ראב"ד (סוכ נקוספות סר6"ט 
ד"יה כל' יסודס), רשב"א (ד"ס 025 וריטב"א (ד"ס כש. ‏ מז עיין לעיל תחת הכותרת 'מה סבר התלמיד 
שלכן היה מגמגם ובמה חלק עליו רבי יהודה' שהובא מהמגיד תעלומה (ד"ס תײפ) שביאר כעין זה 
את מחלוקת רבי יהודה ותלמידו. | מח.וכן תירצו הראב"ד, הרשב"א והריטב"א (פס). ‏ מט. לגבי 
שמן של עובדי כוכבים. נ. ולא משום שלימוד תורה הוא חיוב דאורייתא, אלא משום שתלמוד 


צב ילקוט 


האומר שיבטלוה לטבילותא' במה סובר כרבי יהודה בן בתירא 


שם. השמן רקח (ד"ס מפֿן) הקשה, מנין לגמרא שהאומר שביטלו את הטבילה 
סובר כרבי יהודה בן בתירא, הרי לרבי יהודה בן בתירא אין צריך אפילו 
לשפוך על עצמו תשעה קבים של מים!*, ואילו לדעה זו יתכן שרק את הטבילה 
ביטלו, אבל עדיין צריך תשעה קבים של מים, וכרבי יהושע בן לוי שאמר 
להלן שאפשר ליטהר בתשעה קבים ואין צריך טבילה. ובפרט למסקנת הגמרא 
להלן (ע" שהיו שתי תקנות, שעזרא תיקן טבילה לאדם בריא המביא עצמו 
לידי קרי, וחכמים תיקנו תשעה קבים לאדם בריא שראה קרי לאונסו, והרי את 
התקנה השניה לא ביטלו, וכיון שהרואה קרי לאונסו צריך תשעה קבים ודאי 
שאדם בריא המביא עצמו לידי קרי יצטרך תשעה קבים, ומנין שסובר כרבי 
יהודה בן בתירא שאינו צריך טהרה כלל. וביותר קשה, לפי מה שכתב הרמב"ם 
(קמיסת ממע פ"ד ס"ק) שהסיבה שביטלו את תקנת עזרא היתה מחמת שלא יכלו 
רוב הציבור לעמוד בה, ומסתבר שביטלו רק את מה שלא יכלו הציבור לעמוד 
בו והיינו טבילה שהיא בצונן', אבל תשעה קבים שמסתבר שיכלו הציבור 
לעמוד בזה, עדיין נוהגת. וכן משמע מהלשון 'בטלוה לטבילותא' שרק את 
הטבילה ביטלו. 

ותירץ, בהקדם מה שהביא את קושיית התוספות בבבא קמא (פנ: ד"ס 6ת) 
כיצד רבי יהודה בן בתירא ביטל את תקנת עזרא והרי אין בית דין 

יכול לבטל דברי בית דין חבירו אלא אם כן גדול הוא ממנו בחכמה ובמנין. 
ותירצו (כפילונס סרפטון), שיתכן שרבי יהודה סובר שעזרא כלל לא תיקן טבילה 
לבעלי קרי. וקשה, שהרי ממה שאמר זעירי שביטלו את הטבילה משמע שסובר 
שהיתה תקנה אלא שביטלוה, ואם כן לדבריו קשה כיצד ביטלו את תקנת 
עזרא. ועוד קשה, כיצד אומרת הגמרא שזעירי סובר כרבי יהודה בן בתירא, 
והרי לרבי יהודה בן בתירא עזרא כלל לא תיקן טבילה זו ואילו זעירי סובר 
שעזרא כן תיקן אלא שביטלוה. לכן ביאר, שכוונת התוספות לומר, שגם רבי 
יהודה מודה שהעולם נהגו לטבול, אלא שהוא סובר שלא עזרא תיקן טבילה 
זו אלא העם מעצמו נהג כן, או שאיזה חכם הורה כך, ולכן יכלו לבטל את 
המנהג כיון שהיה בטעות, ואפילו התרה אין צריכים לזה. ולפי זה יש לבאר 
שמה שאמרו בגמרא שהאומר שביטלו את הטבילה סובר כרבי יהודה בן 
בוג אאין הכוונה שדינם שוה, שודאי שלרבי יהודה בן בתירא אין צריך 
אפילו תשעה קבים, ולזעירי צריך טהרה בתשעה קבים, אלא שהיה קשה 
לגמרא איך לזעירי היה בידם לבטל את תקנת עזרא, ועל כך תירצה הגמרא 
שהוא סובר כרבי יהודה בן בתירא שעזרא לא תיקן זאת אלא מנהג העם 

היה בטעות. 


האם בטלה טבילת עזרא רק לדברי תורה או גם לתפלה 


שם. הרי"ף הביא שיש הסובריםי שביטלו את טבילת עזרא בין לדברי תורה 
ובין לתפלה. ויש הסוברים!ד שביטלו את טבילת עזרא רק לדברי תורה, 

אבל לתפלה צריך לטבול אף בזמנינו. והביא שרב האי גאון כתב שכיון שאין 
לנו בזה קבלה איך לפסוק!ל יש לנהוג כמנהג כל ישראל שאינם מתפללים אף 

כשאין להם מים עד שירחצוני. 

ברבינו יונה (ד"ס כ) הביא מרבו שפסק שאף שכשטובל קודם שמתפלל התפלה 
יותר מקובלת!ז, מכל מקום אם אין לו מים לא ימנע מלהתפלל מחמת 

כן. והוסיף (ד"ס חס), שכן דעת הרמב"ם (קריפת סמע פ"ד ס"פ, פפפס פ"ד ס"ד) שפסק 
שביטלו את תקנת עזרא, משמע שביטלוה לגמרי. אלא שכבר תמהו עליו כל 
ראשי הישיבות מדוע היקל כל כך בטבילת בעלי קרי, והשיב להם הרמב"ם 
שהוא עצמו מימיו לא ביטל טבילה זו, אלא שלא יכל לכתוב בחיבורו אלא 

את היוצא מן הדין על פי ההלכה. 


תורה שקול כנגד הכל. נא. וכמבואר לעיל שאמר לתלמידו 'פתח פיך ויאירו דבריך' שאין דברי 
תורה מקבלין טומאה', וכן דייקו הרשב"א (ל"ס פמכ) והשיטה מקובצת (ל"ה עסיס) בדעת רבי יהודה 
בן בתירא. נב. כמבואר בירושלמי (פ"ג ס"ל). נג. כן כתב בהלכות גדולות (לכופ נככופ פ"ג) והטור 
(פֿו"ם סי פז) בשם רבי ישעיה ורבינו תם. נד. וכן הביאו התוספות (כנ: ד"ס וניפ) והאשכול (ס"6 סי 
6). ובעיטור (שעל סמעה ס"ט הביא לפסוק כן בשם רב האי גאון. | נה. ביאור זה הוא לפי הגירסא 
ברי"ף 'דגמרא ליכא בהא מילתא', ועיין בחידושי הגהות על הטור ו" פיי פס). אולם נוסחת הטור 
(טס) בדברי הרי"ף היא 'דבגמרא ליכא האי מילתא בהדיא' והכוונה לפי זה, שכיון שלגבי תפלה 
אינו מפורש בגמרא שבטלה תקנת עזרא לכן נקטינן לפי המנהג. | נו. ובאשכול מ" הוסיף 
שכשהתפלל אצל רב אהרן גאון בליל שבת הוא לא התפלל עמהם, כיון שלא היה לו מים חמים 
לרחוץ [בשערי תשובה לגאונים (ס" ₪5) ביאר שכיון שבזמננו הישמעאלים טובלים, לכך צריכים גם 
היהודים לטבול]. ועי' ברי"ף וברבינו יונה (ל"ס וגפס האם לדעה זו צריך טבילה במ' סאה או די 
בשפיכת ט' קבין. | נז. וכן החינוך (פפוה קפ) הביא שביטלו את התקנה, אך מכל מקום הנוהגים 
בה גם היום היא מדה טובה ומשובחת ותגיע עליהם ברכה. | נח. וכתב השואל ומשיב (ו"פ, 
מסדו"ת מ" סי קכג) שהנזהר בטבילת עזרא נעשית חובה עליו וחייב לטבול, כתפלת ערבית שאף שהיא 
רשות מכל מקום חייבו את עצמם בה. נט. כמבואר בבבא קמא ((נ:). ס. ואף שלשאר הטמאים 
לא תיקן עזרא לאסור לעסוק בדברי תורה, היינו משום שיש לחלק בין טומאת קרי הבאה מגופו 
של האדם ומדעתו, לשאר טומאות שאינן באות מגופו של האדם ואינן מדעתו שלא תיקנו בהן 
טבילה. | סא. וראה בספר חסידים (סי כמת) שהיורד לפני התיבה בתפלה בעת עצירת גשמים צריך 
להיטהר, וסמכו זאת לפסוק (ימיס יג מ) 'אל לא תטהרי', וכן (שס יד ₪ 'מקוה ישראל מושיעו בעת 
צרה', דהיינו שיש לו להיטהר בטבילה ואז יושיע ה'. וכן נרמז זה במה שכתוב [בסיום הפסוק 


ברכות כב. 


ביאורים 


ובשו"ת מן השמים (פי' ה) כתב, שהסוברים שטבילת עזרא בטלה אף לתפלה 
הוא על פי המבואר בירושלמי (יומ פ"ם ה") שיום הכיפורים אסור 
ברחיצה ובתשמיש המיטה, והקשה הירושלמי, הרי כיון שיום הכיפורים אסור 
ברחיצה ודאי שגם בתשמיש אסור שהרי יצטרך לרחוץ אחר כך, ומדוע הוצרכו 
לומר שיום הכיפורים אסור גם בתשמיש, ותירץ שהוצרכו לומר כן למקומות 
שאין נוהגים את תקנת עזרא ואינם טובלים, עוד תירץ, שהוצרכו לומר כן קודם 
תקנת עזרא. 
העיטור (סלי פיט וסנ' יוס כיפור) האורחות חיים (סל' עכנ כ6ע ססנס סי" ג) והטור (שו"ק 
סימן פת) פסקו, שבכל מקום הולכים אחר המנהג שנוהגים בו. וביאר 
הטור, שכיון שגם המחמירים הצריכו טבילה רק מחמת המנהג, לכן הדבר הולך 
אחר המנהג ובכל מקום יש לעשות כפי מנהגונ". 


גודל המעלה בזהירות בטבילה זו 


שם. בשו"ת מן השמים (פס" ס) הביא ששאל בשמים בשאלת חלום, האם יש 

לסמוך על דברי הירושלמי (יופס פ"ם ס"פ) שכתב שתקנת עזרא לא התקבלה 
בכל המקומות, ולכך רק במקום שנוהגים בה אסור להתפלל קודם שיטבול, 
ובמקום שלא נהגו מותר להתפלל אף בלא טבילה ובלא תשעה קבין. או שהלכה 
כדברי הנאונים המחמירים שצריך טבילה או תשעה קבין לתפלה. והשיבו לו 
מן השמים, 'ועבדתם את ה' אלהיכם' (טעופ כג כס) הוי אומר זה תפלה!ט, ואפשר 
טמא ומקריב קרבןל. ועזרא כשתיקן את הטבילה ברוח הקודש ראה ותיקן. ושוב 
הוסיפו, שאף שאי אפשר לטהר את כל ישראל יחד, אבל אם שליחי הציבור 
יטהרו עצמם הם ימהרו את ביאת הגואלסא. והוסיף לשאול, האם הדברים נאמרו 
לו אכן ברוה"ק, והאם טוב לגלותם ולהודיעם. והשיבו לו מן השמים, שאכן 
היה זה דבר ה', והיום יום בשורהסג. ואחר שעה השיבו לו עוד מן השמים 
בלשון הפסוק (לנלס ז י) 'והאיש אשר יעשה בזדון לבלתי שמוע אל הכהן 
העומד לשרת שם ומת האיש ההואיסי, וסיימו בלשון הפסוק (כרפטית כפ עו) 'והנה 

אנכי עמך ושמרתיך בכל אשר תלך.יסד. 


אם מועיל לרחוץ בתשעה קבין מים שאובים ומכמה כלים 


תנו רבנן בעל קרי שנתנו עליו תשעה קבין מים טהור. שנינו במקואות 
(פ"ם מ"פ) שמקואות העמים שבחוץ לארץ כשרים לבעלי קרי, אפילו נתמלאו 
בקילון [כלומר, שמילא המים בכלי שבכתפו ושפך למקוה]. וביארו הרמב"ם 
(פירוע סמסניות פס) והר"ש (פס) שמה שעזרא תיקן טבילה לבעלי קרי בארבעים 
סאה, מועיל לכך אף טבילה במים שאובים. וכן כתבו הבית יוםפסה (פו"ם סי פס 
ל"ס וסוי יולע) והמגן אברהם (טס סק"פ)'. 

השולחן ערוך (פס פ"6) כתב שביטלו את תקנת עזרא ואף בעל קרי מותר בדברי 
תורה ובקריאת שמע ובתפילה בלא טבילה ובלא רחיצה של תשעה 

קבין, וכן פשט המנהג. וכתב המשנה ברורה (פס סק"ד) שמכל מקום יש אנשי 
מעשה שנוהגים בתקנה זו וטובלים, ואם קשה עליהם הטבילה רוחצים עצמם 
בתשעה קבין, ומועיל לכך רחיצה במים שאובים. ואף משלשה כלים באופן 
שלא פסק שפיכת כלי אחד לפני שהתחיל בשפיכת הכלי השני, אבל יותר 

משלשה כלים לא מצטרפים. 


אם מקלחות של ימינו נחשב ככלי לרחיצת תשעה קבין 


שם. במנחת יצחק (פו"ס, מ"ד סי כ) כתב שאפשר להתרחץ במקלחת של ימינו, 

בתנאי שיהיו המים נוזלים בלא הפסק, ומהנכון שלא יכנס אחר שכבר 

נשפכים המים, אלא יעמוד תחת המקלחת קודם יציאת המים ויפתח את המקלחת 

עד שיישפך עליו תשעה קבין [שהוא בערך זמן של שלש ארבע דקות]. אמנם 
בשבט הלוי (פו"ת, מ" סי כד) הקל בזה. 


שהביא שם קודם בענין זה] (טס יד ג) 'באו על גבים לא מצאו מים', ועל זה כתוב בסוף (שס יד 06 
יוה' לא רצם', והיינו שמחמת שלא מצאו מים לטבול לכן לא רצם. סב. לכאורה הכוונה בזה 
להשיבו על שאלתו השניה, שעליו לגלות ולבשר הדבר. ‏ סג. מפתבר שנרמז על עזרא הכהן 
שתיקן תקנה זו. | סד. במאור ושמש (מע פרסת פמוכ) דרש על הפסוק (פסיַס יע י) יראת ה' טהורה 
עומדת לעד' שאי אפשר להגיע ליראה רק למי שנזהר בטבילת עזרא, שהרי לעיל בסוגייתנו למדו 
מהכתוב 'והודעתם לבניך ולבני בניך' 'יום אשר עמדת' שבעל קרי אסור בדברי תורה מפני שצריך 
ללמוד תורה ברתת וזיע כמו בחורב, הרי שכשלא טבל אינו ברתת וזיע. וכן רק כשהוא טהור 
תורתו עומדת לעד על ידי תלמידיו ותלמידי תלמידיו, כמאמר הכתוב 'יראת ה' טהורה עומדת לעדי. 
ובכמה מקומות מצינו שטומאת קרי עושה רושם, ראה במרדכי (מונין רמו תקע) שהביא בשם רבינו 
ברוך שכתב 'ראיתי בהלכות שחיטה שהביא רבי אלדד בן מחלי הבא מעשרת השבטים, אמר יהושע 
מפי משה מפי הגבורה כל הזובח וכו' ואם לא הורחץ משכבת זרע ושכח ושחט פגול'. וכן כתב 
בספר חסידים (פ" פספ), שיש חכמה שאדם רואה את הבשר ויודע אם השוחט שימש מטתו באותו 
לילה. וכן כתב הכוזרי (מפֿמר כ פֿות פ) שמי שלא רחץ מקרי מגעו גורם הפסד לדברים הדקים כפנינים 
ויינות. | סה. הבית יוסף שם כתב שכולם מודים שלענין זה מועיל טבילה בארבעים סאה מים 
שאובים. וכתב על דבריו הפרי חדש (שס ד"ס וכ (מידק), שהרי בתוספתא (מקופֿות פיי ס"6) מבואר 
שנחלקו בזה חכמים ורבי יהודה, ודין זה הוא כרבי יהודה אבל לחכמים החולקים על דבריו שם 
אין מועיל טבילת עזרא במים שאובים. אמנם לענין הלכה אכן מועיל טבילה במים שאובים. אמנם 
עיין להלן תחת הכותרת 'במה שמע שמקילים ובמה שמע שמחמירים' שהבאנו מהחשק שלמה (ז"ס 
6 שכתב שלפי דברי בעל ההלכות גדולות יש צורך דווקא במי מקוה, ועיין שם בהוכחתו. 
סו. וכבר כתב המחצית השקל טסו שצריך שיהיו בקרקע ולא בכלי, כמבואר בסוגיא להלן (כנ). 


ילקוט 


בספר מנוחת המת (פ" כל סק") מובא בשם החזון איש הסובר שלא מועיל 
מקלחת, מפני שיש בה חורים קטנים ואין המים יוצאים קב בפעם 
אחתסז. 
ובמשנה הלכות (טו"פ, "ג פ" כ) מאריך להחמיר במקלחת על פי שיטת הראב"ד 
שיש צורך שיישפכו התשעה קבין מכוח אדם, ומקלחת אינה נשפכת 
מכוח אדם. 


מהו שיעור תשעה קבין 


שם. הבאר הימב (פו"ת סי פס סק") כתב, ששיעור תשעה קבין הוא חמש עשרה 
קווארְט פולי"ש [מידה פולנית (0.83 %ע). וכאשר נכפיל את המדה הזו 
בט"ו נמצא שתשעה קבין היינו שתים עשרה ליטר וארבע מאות חמישים 
מיליליטר (0.83<15=12.6. (טכ)]. אמנם המטה אפרים (פס" תלו) כתב, שבקְוָוארְט 
שלהם יש צורך בעשרים וארבע מדות כאלו, ולשיטתו נמצא שתשעה קבין היינו 
תשעה עשרה ליטר ותשע מאות ועשרים מיליליטר. ובשעת הדחק יש להקל 
בשמונה עשרה קְוָוארְט [והוא 14 ליטר ותשע מאות וארבעים מיליליטר]. 

השיעורים בזמנינו, לשיטת החזון איש השיעור הוא 21.6 ליטר, וכן כתב בשונה 
הלכות טס ס"ו), ולדעת הגר"ח נאה השיעור הוא 12.44 ליטר. ובמנחת 

יצחק (טו"ם, פ"ד פיי כ) הביא שיש אומרים 16 ליטר ויש אומרים 32 ליטר, וכתב 

שאין להקל בפחות מכך. 


מדוע נקרא שמו 'איש גם זו 


נחום איש גם זו לחשה לרבי עקיבא. בפשטות נקרא שמו על שהיה רגיל 

לומר על כל דבר שהיה עמו 'גם זו לטובה' וכמבואר בסנהדרין (קמ:). 

אמנם הערוך עין גמח) כתב שיש מפרשים שהטעם שנקרא כן הוא מפני שבא 

ממקום שנקרא 'גמזו' (לנרי סימיס נ' כם פ). אמנם המהרש"א (פ" קנסדלין פס ד"ס גס) 

תמה עליו, מי הכריחו לסתור דברי הגמרא בסוגיא שם. וראה במראית חעין (פס) 
שכתב ש'נחום' בגימטריא גם זו לטובה' עם הכולל. 


מדוע בן עזאי יכול היה לדרוש קולא זו ברבים 


ובן עזאי יצא ושנאה לתלמידיו בשוק. המניד תעלומה (ד"ס ונן) כתב, שלכן 

בן עזאי יכל לשנות לתלמידיו דבר זה ברבים, מפני שלא היה מקום לחשוד 

בו שמתכוון להקל להנאת עצמו, כלומר שכאשר הוא יצטרך לטבול לטומאת 

קרי יהיה די בכך שישפוך על עצמו תשעה קבין של מים. מפני שהוא לא היה 

נשוי כלל וכמבואר ביבמות (סג:) שנפשו חשקה מאוד בתורה והתבטל ממנו 
הרגש הטבעי מחמת חשק התורהס". 


מדוע נקטה הגמרא דוגמא של תרנגולים 


ומאן דתני לחשה שלא יהו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם 
כתרנגולים. מצינו ביאורים רבים באחרונים מדוע הביאה הגמרא דווקא 
את הדוגמא של תרנגולים, וכדלהלן: 
א. המלא הרועים (ל"ס ומפֿן) ביאר, בהקדם מה שהוסיף להקשות, מדוע הגמרא 
נקטה דווקא תלמידי חכמים, הרי גם לגבי עם הארץ שייך תקנה זוסט. ותירץ 
בדרך צחות, על פי המבואר (פסן עוך פו"ם סי" כמ סי"פ) שאסור לשמש ביום, 
ותלמידי חכמים מותר להם לשמש ביום על ידי שמכסים עצמם בטלית. ובביצה 
() מבואר שתרנגול דרכו לשמש ביום. ולזה רמזה הגמרא שלא יהיו תלמידי 
חכמים שמותר להם לשמש ביום כתרנגולים, ומשום שיצטרך לטבול ביום 
יתבייש בכך שכולם יראו וירגישו ששימש מיטתו ביום. שאם שימש בלילה, 
היה צריך ללכת לטבול בבוקר בשביל לקרוא קריאת שמע ולתפילת שחרית. 
אבל אם היה מותר להתפלל בשפיכת תשעה קבין של מים, אם כן לא היה 
צריך לילך לטבול ולא ירגישו בו. ולפי זה מובן מה שאמרו שכל המחמיר 
בטבילה זו מאריכים לו ימיו ושנותיו, ומשום שמצינו בנדה (טז) שהמשמש 
מיטתו ביום ובוזה דרכיו ימות, ועל זה אמר שהמחמיר על עצמו ואינו משמש 
ביום מאריך ימים. 
ב. השפתי חכמים (ד"ס פנ) העיר שבכתב יד (מיילען, סונ גס נלקלוקי סופליס) הגירסא 
'שלא יהו התלמידים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים', והתלמידים היינו 
הנעורים. וזה מדויק יותר, מפני שודאי שעזרא לא תיקן טבילה זו לתלמידי 
חכמים בלבדל. 


סז. וכמו שהבאנו לעיל שלא מועיל רחיצה בתשעה קבין על ידי שפיכה מארבעה כלים ויותר. 
סח. ועיין במנחה חדשה (ד"ס מפֿן) מה שביאר מדוע המאן דאמר שבן עזאי שנאה לתלמידיו בשוק, 
הביא שני טעמים גם משום ביטול תורה וגם משום ביטול פריה ורביה ולא הסתפק בטעם אחד. 
סט. הלחם משנה לעופ פ"ס ה"ד) כתב, שהסיבה שהרמב"ם כתב הלכות אלו בהלכות דעות המיועדים 
לתלמידי חכמים, וכמו שכתב הרמב"ם שם בתחילת הפרק 'כשם שהחכם ניכר' וכו', מפני שהחכם 
צריך להיזהר בהם ביותר. ואכן השולחן ערוך (פו"ם מיי כמ ס"פ) לא הזכיר תלמידי חכמים אלא כתב 
בסתם 'אם היה נשוי לא יהא רגיל ביותר עם אשתו'. וכתב בבאר הגולה (שס פות 66 שמקורו מסוגייתנו 
לגבי תלמיד חכם והוא הדין לכל אדם. והוסיף בביאור הגר"א (פס סק"6) שמוכרח כך, שהרי עזרא 


ברכות כב. 


ביאורים צג 


ובטעם שנקטה הגמרא דוגמא של תרנגולים ביאר, על פי המבואר בעירובין 
(ק) שאלמלא ניתנה תורה היו לומדים את צורת ההתנהגות בשעת 
תשמיש מתרנגול שקודם מרבה לפייס בדברים את התרנגולת ואחר כך בועל. 
ולפי זה יש לומר שלכן אמרו בסוגייתנו שלא יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל 
נשותיהם כתרנגולים המרבים בשיחה, אלא כמו שכתב הרמב"ם (לעות פ"ס ס"ד) 
יולא יקל בראשו ביותר ולא ינבל את פיו בדברי הבאי ואפילו בינו לבינה. הרי 
הוא אומר (עמוס ד יג) 'מגיד לאדם מה שיחו', ודרש רב (סגיגס ס:) שאפילו שיחה 
קלה שבין אדם לאשתו עתיד ליתן עליה את הדיןן. 
ג. בגליוני הש"ם (ד"ס ופשוס) ביאר, שלכך נקטה הגמרא תרנגולים מפני שהם 
רגילים בתשמיש יותר משאר בעלי חיים, וכמבואר בסנהדרין (סג:) על הפסוק 
(מ(כיס כ' יז () 'ואנשי כוּת עשו את נְרְגָלִ', והיינו שאנשי אומה 'כוּת' עשו עבודה 
זרה ששמה צרְגַל', וכיצד היא עשויה, מבארת הגמרא שהיא כדמות תרנגול. 
וביד רמ"ה (פס ד"ס פמכ) ביאר, שלכן קוראים לתרנגול 'נרגל' לפי שרגיל בתשמיש 
יותר מכל בהמה. 

ד. במגדים חדשים (ל"ס ע6) ביאר על פי מה שכתב הרבנו בחיי (מק כד ג) 
שהתרנגול נואף יותר מכל העופות. וכן כתב הבעל הטורים שם. וכעין זה 
כתב הרמב"ן (ױקר 5 יד). אך הביא את המבואר בירושלמי (נלכות פ"ג ס"ד), שלא 
יהיו ישראל כתרנגולים הללו המשמשים מיטתם ועולים ויורדים ואוכלים. והיינו, 


המנקרים באשפתות, עד שבא משה וקבע להם זמן סעודתם. 
ה. בספר בית יוסף (דיתפנד, ד"ס ענ6) הביא מספר שלחן מלכים שביאר על פי 
הידוע שאווז הוא עוף המים ורגיל להיות במים לאחר תשמישו, אך תרנגול 
אינו כן. ולפ=אמרו שלא יהיו תלמידי חכמים כתרנגולים שאינם הולכים אל 
המים לטבול לאחר תשמישם. 


במה שמע שמקילים ובמה שמע שמחמירים 


אמר רבי ינאי שמעתי שמקילין בה ושמעתי שמחמירין בה וכל המחמיר 
בה על עצמו מאריכין לו ימיו ושנותיו. רש"י (ל"ס שמקינין וד"ס סמסמיכין) 
והריטב"א (ל"ס פ"כ) ביארו, שכוונת רבי ינאי לומר ששמע שיש שמקילים בכך 
שאפשר לקיים את תקנת עזרא במרחצאות או בשפיכת תשעה קבין, ויש 
שמחמירים בכך שצריך דווקא ארבעים סאהלא. 
החשק שלמה (לי"ס 5" הביא מבעל ההלכות גדולות שביאר, שכוונת רבי ינאי 
לומר ששמע שיש מקילים בכך שאפשר לטבול במים שאובין, ויש 
מחמירים לטבול במי מקוה. והוסיף החשק שלמה שלדבריו, אחר שסיים רבי 
ינאי ואמר שכל המחמיר בה על עצמו מאריכים לו ימיו ושנותיו, יש להחמיר 
לטבול דווקא במי מקוה, ולא מועיל מים שאוביםעג. 


הוכחה מכאן שרבי יהושע בן לוי סובר שבעל קרי אסור בדברי תורה רק מדרבנן 


מה טיבן בארבעים פאה אפשר בתשעה קבין מה טיבן בטבילה אפשר 
בנתינה. הרשב"א (כ: ד"ס וס6מכ) הוכיח מכאן ששיטת רבי יהושע בן לוי 
שבעל קרי אסור בדברי תורה מדרבנן*, שאילו היה אוסר מדאורייתא לא היה 
אפשר להיטהר על ידי שפיכת תשעה קבין. ובהכרח שהמקשן לעיל (שס) שהביא 
בשם רבי יהושע בן לוי הדורש מסמיכות פסוקים שבעל קרי אסור בדברי תורה, 
לא שמע מדברי רבי יהושע בן לוי המובאים כאן. 

אמנם הפני יהושע (ד"ס 0 כתב, שאפשר לומר שאף שרבי יהושע בן לוי 
דורש סמוכין לענין בעל קרי, אף על פי כן אמר כאן שמועיל שפיכת 

מים, מפני שאפשר שמה שדרש סמוכין היינו רק לגבי אדם בריא המרגיל עצמו 
בטומאת קרי, שלגביו נאמרה האזהרה בסיני 'אל תגשו אל אשה' מפני שאדם 
זה טומאתו באה עליו מתוך קלות ראש, אבל אדם בריא שראה קרי לאונסו 
אפשר שדי בשפיכת תשעה קבין. אך כתב שלכאורה מהשקלא וטריא בגמרא 
לא משמע כן, מפני שהגמרא לא מחלקת בין בריא המרגיל עצמו בטומאה לבין 

בריא שראה לאונסו. 

אך הביא, שבירושלמי (פ"ג ס"ל) מבואר, שבזמן רבי יהושע בן לוי רצו לעקור 
טבילת עזרא מפני שנשות הגליל היה עקרות מחמת הצינה שהיה בנהרות 
ובעליהן לא היו רוצים לטבול אחר כך במים הקרים. ואמר להם רבי יהושע 
בן לוי שתקנה הגודרת את ישראל מן העבירהלז אי אפשר לעקור אותה. ולפי 
זה יש לומר, שאמנם רבי יהושע בן לוי לא רצה לבטל מחמת הצינה את טבילת 


גזר על כולם ולא רק על תלמידי חכמים. | ע. אמנם עיין לעיל תחת הכותרת 'הטעמים שהביאו 
הפוסקים להלכה' שהבאנו את דברי המאמר מרדכי (9"6 סי פפ מות כ ד"ס כד) בדעת הלבוש. 
עא. המרומי שדה (ד"ס פמעפי) כתב, שהלשון 'מחמירים' לא משמע שהכוונה לארבעים סאה. והביא 
שבירושלמי מבואר כבעל ההלכות גדולות שמחמירים היינו לטבול במים חיים. | עב. ולא כמו 
שכתב הבית יוסף (5"ק פ" פם ל"ס וסױ יודע), הובאו דבריו לעיל תחת הכותרת 'אם מועיל לרחוץ 
בתשעה קבין מים שאובים ומכמה כלים'. | עג. עיין בילקוט ביאורים לעיל (₪:) תחת הכותרת 
'האם טבילת בעל קרי היא מדאורייתא או מתקנת עזרא' שהארכנו האם זה מדאורייתא או מדרבנן. 
עד. כמעשה המובא להלן בגמרא באחד שביקש לעבור עבירה וכו'. 


צר ילקוט 


עזרא בגלל שזה גודר את ישראל, מכל מקום גדר זה שייך רק באדם בריא 

המרגיל עצמו בטומאה זו, מה שאין כן באדם בריא הרואה טומאה לאונסו, 

שלא שייך בו הגדר לעבירה, יש לומר שאכן לגביו ביטל רבי יהושע בן לוי 

את טבילת עזרא, וזהו שאמר כאן שלא צריך טבילה ואפשר בשפיכה של תשעה 
קבין. 


מכאן מוכח שעזרא תיקן רק לדברי תורה ובין דין שאחריו תיקנו לתפילה 


אמר רבי חנינא גדר גדול גדרו בה. הרמב"ם (פפיט פ"ל ס"ל) כתב, שעזרא 
תיקן טבילה רק לדברי תורה, ובית דין שעמדו אחר כן תיקנו טבילה אף 
לתפילה, שלא יתפלל בעל קרי בלבד עד שיטבול. והקשה הכסף משנה (שס - 
נקוקייתו ספניס), שלא מצינו בש"ס שבית דין שאחריו תיקנו טבילה לתפילה. 
ותירץ הפני יהושע (ד"ס פמר) שמסוגייתנו מוכח כדברי הרמב"ם שלגבי תפילה 
היה זה גדר גדול שגדרו בה חכמים. 


מנין לרש"י שמדובר באשה פנויה 


מעשה באחד שתבע אשה לדבר עבירה אמרה לו ריקא יש לך ארבעים 
פאה שאתה טובל בהן מיד פירש, רש"י (ל"ס עתנע) ביאר, שהמעשה 
היה באשה פנויה, והמתייחד עם פנויה איסורו מדרבנן כמבואר בסנהדרין (כ:). 
ומצינו כמה ביאורים באחרונים מדוע הוצרך רש"י לבאר שמדובר באשה פנויה 
ולא באשת איש. 
יש מן האחרונים?ה שביארו, שאילו היה מדובר באשה נשואה מה השיבה לו 
בכך שאמרה לו שלא יהיה לו היכן לטבול, הרי אם איסור אשת איש החמור 
לא מנע ממנו לתבוע ממנה את העבירה כל שכן שהצורך לטבול לא ימנע ממנו 
את תביעתולי. 
היעב"ץ?' (כרט"י ד"ס פתנע) ביאר, שאילו היה מדובר באשה נשואה מדוע הזכירה 
לו רק את הצורך בטבילה ולא הזכירה לו את האיסור החמור של 
הבא על אשת איש, אלא בהכרח שהיתה פנויה וטבלה לנדתה באופן שלא היה 
חשש כי אם מחמת הטבילה שלא יתבטל אחר כך מתלמוד תורה ותפילה. ואף 
על פי כן קוראת לכך הגמרא 'דבר עבירה' מפני שחכמים גזרו על היחוד עם 
הפנויה, ולרבי אלעזר הבא על הפנויה עשאה זונה, ואף שאין הלכה כמותו מכל 
מקום יש בכך זנות מדרבנן והעובר על דברי חכמים אפשר לקרוא לו עבריין 
כמבואר בשבת (מ). 

האוצר חיים (נכע"י ד"ס עפנע) ביאר, שיתכן שהמון העם היו נזהרים יותר על 
חיוב הטבילה מאשר על איסור אשת איש. וכעין מה שמצינו ביומא 

(כג.) שהיו חוששים יותר לטהרת הכלים מאשר על שפיכות דמים. 
המגיד תעלומה א"ה פתנע) ביאר, שלרש"י הוקשה שאם המעשה היה עם 
אשה נשואה אם כן מוכח שלהמון העם חמור בעיניהם טומאת קרי 
וטבילתו מאיסור אשת איש, וכיצד אם כן ביטל רבי יהודה את טבילת עזרא, 
הרי בכך יאמרו המון העם שאם ביטלו את הדבר החמור של טבילה לקרי כל 
שכן שאין עון אשת איש חמור כל כך. לכן ביאר שמדובר באשה פנויה, ולא 
חמור עון טבילת קרי יותר מעון אשת איש, אלא שטבילת קרי חמור בעיניהם 
יותר מבעילת פנויה, ולכן לא חשש רבי יהודה לבטל את טבילת עזרא. אמנם 
בירושלמי (פ"ג ס"ד) מבואר שהמעשה היה באשת איש, ומוכח שהיה חמור בעיני 
המון העם טבילת קרי יותר מאיסור אשת איש. 
היפה תלמוד (ד"ס מעטס) והברכת דוד (ד"ס פמכ) הקשו על האחרונים שביארו 
שרש"י ביאר שמדובר בפנויה, מפני שאם מדובר באשת איש מה השיבה 
לו בכך שאמרה לו שלא יהיה לו היכן לטבול, הרי אם איסור אשת איש החמור 
לא מנע ממנו לתבוע ממנה את העבירה כל שכן שהצורך לטבול לא ימנע ממנו 
את תביעתו. ועדיין קשה, שגם אם היתה פנויה יש לתמוה מה השיבה לו, הרי 
אם אינו חושש לדברי קבלה ויש בו גם רמז מן התורה מדוע שיחוש לתקנת 

עזרא. 

לכן ביאר הברכת דוד, שרבי חנינא אמר שגדר גדול גדרו בה, וכוונתו היתה 
לומר שגדרו בזה גדר יותר משאר גזירות חז"ל, והביא ראיה מהמעשה 
שאותו אדם פירש מחמת שאמרה לו שלא יהיה לו היכן לטבול. ואם נאמר 
שהיתה אשת איש, אין כל כך ראיה במה שפירש שאכן החיוב טבילה הוא גדר 
לעבירה, שהרי יש לומר שהסיבה שפירש ממנה הוא משום שכל העובר על 
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עה. צ'ל"ח, שלמה משנתנו, שפתי חכמים, משמרות כהונה, (ככע"י דייס קפנע), מנחת שמואל (כלם"י ל"ס 
גדכ). = עו. אמנם בחידושי וביאורי הגר"א (ד"ס מיד) ביאר, שאף אם היתה זו אשה נשואה יש לומר 
שלכן העדיפה לומר לו שיפרוש ממנה מחמת הטבילה ולא אמרה לו שיפרוש ממנה מחמת האיסור 
אשת איש, מפני שנוח לאדם לעבור עבירה אחת ואפילו שהיא חמורה מלעבור הרבה עבירות פחות 
חמורות, ואם היתה אומרת לו שיפרוש ממנה מחמת האיסור אשת איש, אפשר שלא היה פורש. 
לכן אמרה לו שיפרוש ממנה מחמת הטבילה, מפני שאם לא יטבול אזי בכל אכילה ושתיה שיעשה 
מהיום והלאה לפני טבילתו, יעבור עבירה. בגליוני הש"ס (ל"ס מעפס) ביאר, שהאשה אמרה לו ראה 
כמה כיעור וחומריות יש במעשה זה שאתה רוצה ממני, עד שאפילו כאשר עושים זאת בהיתר יש 
צורך להיטהר אחר כך בטבילה בארבעים סאה בכדי שיוכל אחר כך להתקרב לקדושת התורה 
ותפילה, כל שכן שאין לעשות מעשה זה באיסור חלילה. אמנם הביא שבירושלמי משמע שטענת 


ברכות כב. 


ביאורים 


דברי חכמים חייב מיתה כמבואר לעיל (ל:), לכן ביאר רש"י שאותה אשה פנויה 

היתה וחכמים גזרו בה על היחוד, ומוכח שפירש מחמת שלא יהיה לו היכן 

לטבול ולא פירש מחמת גזירת חכמים על פנויה, וזהו הגדר גדול שגדרו בענין 
זה. 


מה אותו אחד תבע מהאשה 


שם. מפשטות לשון הסוגיא שכתוב 'שתבע אשה לדבר עבירה' הכוונה שרצה 
לזנות עמה. אמנם רש"י (ד"ס עתנע) כתב 'אותה אשה פנויה היתה וחכמים 
גזרו על היחוד אף על הפנויה'. וכתבו השפתי חכמים (נרם"י ד"ס שפנ והעץ יוסף 
(דפרמטטסט, צרס"י ד"ס גדר), שכוונת רש"י לומר שאותו אחד תבע להתייחד עמה, 
ואף על פי כן נחשב ל'דבר עבירה' מפני שחכמים גזרו על יחוד עם הפנויה. 
והוסיף העץ יוסף, שמובן היטב שאמרה לו 'ריקא יש לך ארבעים סאה שאתה 
טובל בהן' שהרי יתכן ומחמת היחוד יגרם לך הרהור ותראה קרי ותצטרך 
לטבול, ומיד פירש. 
אמנם מדברי היעב"ץ והצל"ח (נכט"י ד"ס טפנע) מבואר שלמדו ברש"י שאותו אחד 
תבע אותה לזנות. שכן הצל"ח כתב, שמדברי רש"י משמע שאשה פנויה 
שאינה מזומנת לזנות דרך הפקר אין איסור מדאורייתא לבוא עליה אלא רק 
איסור דרבנן, שכאשר גזרו על יחוד עם הפנויה בכלל איסור זה גם גזירה לא 
לבעול אותה דרך זנותע". 
וכן כתב המצור בדבש (נרם"י ד"ס פתנע) שמה שרש"י כתב שתבע ממנה יחוד 
הכוונה לזנות, וכמו שכתב רש"י ביבמות (סט: ד"ס סיכי). 


אדם יכול להתעלם מירידתו ועדיין לחשוב עעמו למדקדק במעות 


שם. בירושלמי (פ"ג ס"ד) מובא מעשה בשומר כרמים שבא להיזקק עם אשת 
איש, ותוך כדי שהיו מכינים לעצמם מקום היכן לטבול לאחר המעשה 
עברו שם בני אדם ונמנעו משום כך מהעבירה. 

ובשיחות מוסר (שמופננין, פלער עז מסנ") כתב, שלכאורה אדם זה משונה ביותר, 

שעל איסור חמור של אשת איש הוא לא הקפיד כלל ובו בזמן הוא 

מתקין לו מקום היכן לטבול בכדי לקיים את תקנת עזרא. אך זהו טבעו של 

כל אדם שהוא מתעלם מירידתו הנוראה וחושב את עצמו למדקדק במצוה קלה 
כבחמורה, וסבור שהוא עדיין ראוי ללמוד תורה בטהרה. 

ועל המעשה שבסוגייתנו כתב, שמבואר שהאדם לא מרגיש בירידה שבאה 

בעקבות מעשה עבירה, ורק כאשר ראה שלא יוכל לטבול אחר כך פירש. 

ומבואר, שכל הסיבה שהאדם עמד להיכשל בחטא הוא מפני שלא הרגיש שמצבו 

ישתנה לאחר החטא ויירד ממדרגתו. 


מדוע רב הונא קרא לתלמידיו 'רבותי" 


אמר להו רב הונא לרבנן רבותי. השפתי חכמים (ד"ס 6" ביאר שרבנן היינו 

התלמידים. ובטעם שקרא רב הונא לתלמידיו 'רבותי', יש לומר על פי 
המבואר במכות (י.) שרבי אמר שהרבה תורה למד מרבותיו, ומחביריו יותר מהם, 
ומתלמידיו יותר מכולם. וכן מבואר בשלחן ערוך (יו"ד כמד ס"ס) 'שני חכמים ושני 
זקנים אין אחד צריך לקום מפני חבירו אלא יעשה לו הידור'. והוסיף הרמ"א, 
יואפילו הרב לתלמידו יעשה לו קצת הידור'. ולכן קרא לתלמידיו 'רבותי' מדין 
הידור קצת. עוד ביאר, שאמר להם 'רבותי' ורצה לומר להם בזה שכיון שהם 
גדולים, עליהם להיזהר יותר, ומדוע אם כן מזלזלים אתם בטבילה זו. עוד ביאר 
(לעיל ים: ד"ס וסתנשם) על פי המבואר בערכין (ײ.) שמשפיעים לרב דעת תורה לפי 
צורך התלמידים, וכיון שכך ראויים להיקרא 'רבותי' מפני שבזכותם זוכה הרב 

לשפע תורה מאת הקב"ה. 


הרי לבעל קרי מותר לטבול במים שאובים ומדוע שיהיה אסור במים חמים 


אמר ליה רב חפדא וכי יש טבילה בחמין, האחרוניםפ הקשו, הרי הסיבה 

שאי אפשר לטבול במים חמים היא משום שהם מים שאובים שחיממו 
אותם%9, והסיבה שאי אפשר להוסיף מים שאובים למקוה של מי גשמים משום 
שהוא פוסל את המקוה בשלשה לוגים גזירה שמא כל המקוה יהיה מים שאובים, 
ולכאורה דבר זה לא שייך בטבילה לקרי, מפני שלהלן מבואר שלבעל קרי 


האשה היתה שלא היה לו היכן לטבול. | עז. וכן נראה שביאר השדה יצחק (גופיעה, כלט"י ד"ס פותס). 
עח. וכן כתב החלקת מחוקק (פסע"ז סי כו פק"6) בשם הראב"ד (פֿקות פ"פ ה"ד). והוסיף הצל"ח וממה 
שלא ביאר רש"י שאסורה בביאה שמא מחמת חימוד היא ראתה דם והרי היא נדה, מוכח כשיטת 
הט"ז (יו"ד סי קנ סק"פ) הסובר שכאשר אדם תובע אשה לבעול מיד אין חשש שבזמן מועט כל כך 
תראה האשה דם חימוד. עט. בריטב"א (דיס וײ) יש גירסא ובה כתוב 'וכי יש טבילה בכלים', 
כלומר, רב חסדא הקשה כיצד התיר רב הונא לטבול בכלים, הלא הרי הם שאובים. ועל כך הוסיף 
הריטב"א, שרב הונא עצמו לא היה מתיר לטבול במים שאובים כי אם לטבילת קרי שהיא קלה. 
פ. פני יהושע (ד"ס פמר), חידושי וביאורי הגר"א (ד"ס וכ), חידושי רבי עקיבא איגר (לד"סוכ). ‏ פא. וכמו 
שכתב המרדכי (פמעות פ"נ, הנכות נלס), כפי שהביאו רבי עקיבא איגר בחידושיו למסכת יומא (68 
באריכות, וכן מובא ברמ"א (יו"ד פי ר סע"ס). 


ילקוט 


התירו לטבול אפילו במקוה שכולו מים שאובים, ומדוע אם כן יהיה אסור 
לטבול במים חמים. 
הפני יהושע (ד"ס פמר (יס) תירץ, שכוונת רב חסדא היתה להקשות על רב הונא, 
שמאחר ויש טורח גדול לחמם מים למקוה בכדי להתרחץ בו, אם כן יהיו 
בני אדם מזלזלים בטבילה, ומדוע התיר להם לרחוץ במרחצאות מחמת הצינה. 
אמנם רב הונא שהתיר, לא היתה כוונתו שכל פעם שיצטרכו להתרחץ ילכו 
לחמם מים, אלא כוונתו היתה לומר שאפשר ללכת ולישב באמבטיות החמים 
כל הזמן במרחצאות, שכך היה דרכם לרחוץ במרחצאותפי. 


הרי מעינו שהיו מחממים לכהן גדול את מי המקוה 


שם. הבאר הגולה (יו"ד פיי כ ק"ק קס"ס) הקשה, שמדברי רב חסדא משמע שאסור 

לטבול בחמין, והרי מבואר ביומא (8:) שאם היה הכהן גדול איסטניס היו 

מחממים לו את המקוה שיוכל לטבול בו ביום הכיפורים. ותירץ, שיש כמה 
דברים שהתירו במקדש ואסורים בשאר המקומות מדרבנן. 


וכי לא ידע רב הונא שאין טובלים בחמין 


שם. הברכת אהרן (מפמר קפ 6ופ 6 ד"ס 6" כתב, שמלשונו של רב חסדא משמע 
שדין ידוע ופשוט הוא שאין טובלים בחמין וגם רב הונא היה צריך לדעת 
מהלכה זו, ואם כך צריך ביאור מה דעתו של רב הונא שאמר שאפשר לטבול 
במרחצאות. לכן ביאר, שבודאי גם רב הונא ידע שיש דין שאין טובלים בחמין, 
אלא שהוא סבר שדין זה נאמר רק לגבי טבילה המחויבת מדאורייתא, אבל 
בטבילת קרי שאין חיובה מדאורייתא אלא תקנת עזרא בלבד, אין להחמיר בה 
ומותר לטבול אף בחמיןפ. 
אך הקשה מדוע לרב הונא לא נאמר שעזרא תיקן טבילה לבעלי קרי כעין 
טבילה דאורייתא, שהרי 'כל דתקון רבנן כעין דאורייתא תקון' ואם כן גם 
לגבי זה יהיה אסור לטבול בחמין9ד. ותירץ, שרב הונא אינו סובר את הכלל 
שכל מה שתיקנו חכמים עשו כן כעין דאורייתא, וכמו שמצינו בהרבה ענינים 
שבהיותם מדרבנן לא נתנו עליהם כל החומרות הנוהגות בענינים שהם 
מדאורייתאפה. 
ולפי דבריו ביאר מה שהשיב רב הונא 'אמר ליה רב אדא בר אהבה קאי כוותך.. 
טבילה זו צריכה להיעשות במקוה כשאר טבילות. וכוונתו, שהרי בעיקר הדין 
טבילה גם רב הונא מודה שהיא אסורה להיות בחמין, אלא שנחלקו האם גם 
טבילת עזרא דומה בפרט זה לשאר טבילות או שבטבילה זו הקלופי. 


כב: 


לאיזה תנאים הגמרא מתכוונת 


מכדי כולהו אמוראי ותנאי בדעזרא קמיפלגי ונחזי עזרא היכי תקן. השמן 

רקח (ד"ה מכדי) כתב, שלכאורה כאשר הגמרא אמרה שתנאים נחלקו בענין 
תקנת עזרא, הכוונה גם לתנאים שנחלקו לעיל (ע") האם מותר לבעל קרי ללמוד 
משניות או גמרא או מדרש או להיכנס לבית המדרש. אך אם כן, צריך ביאור 
תירוץ הגמרא, שהרי אינה מתייחסת למחלוקת הזו כלל. לכן ביאר, שאין כוונת 
עזרא תיקן, מפני שעיקר קושיית הגמרא היא מכך שתקנת עזרא הוא דבר הרגיל 
להיות בכל יום וכמו שכתבו התוספות (ל"ס ופזו), וכיון שאותם תנאים כאשר 
היו צריכים לטבול מחמת קרי בכדי ללמוד או במשנה או בגמרא או במדרש 
וכדומה עשו זאת מיד בשחרית, אם כן לא שייך להקשות עליהם כיצד נחלקו 
לגבי מה מותר לטמא לטבול והרי אפשר לראות מה עושים בכל יום, מפני 
שאין אנו יודעים מדוע הלכו לטבילה, האם מחמת המשנה או מחמת הגמרא 
וכדומה. אלא במה שנחלקו התנאים האם צריך טבילה או תשעה קבין או שלא 
צריך בכלל לטבול, על כך הקשתה הגמרא ונחזי עזרא היכי תקן' שהרי זה 
בודאי דבר שזוכרים מה עושים בכל יום. והתנאים שנחלקו בענין זה, הם נחום 
איש גמזו ורבי עקיבא ובן עזאי שאמרו שדי בתשעה קבין. ומצינו תנאים במשנה 
לקמן (כו.) המצריכים את הזב שראה קרי לטבול בארבעים סאה. וכן מצינו לעיל 


פב. כמבואר בשבת (מ.. פג. והביא שכן כתב הרדב"ז (טו"ת, פ"ד סי %ף קסו), שרב הונא התיר 
טבילה בחמין רק לבעלי קרי, אך לא לשאר טבילות. ‏ פד. אמנם בהמשך דבריו הביא מספר 
האשכול (:", הנכות מפילס וקרית פמע, סונל נטיטות קמלי עמו' ת5 ד"ס מני) שכתב שלגבי טבילת בעל קרי לא 
שייך לומר 'כל דתיקון רבנן כעין דאורייתא תיקון' מפני שמצינו הרבה פרטים שנשתנה בהם טבילה 
זו משאר טבילות, וכמו שהוכיח שם מהסוגיא ביומא (ל: 6) שלגבי טבילת קרי אין חסרון של 
חציצה כאשר היא אינה חוצצת ברוב הגוף. וכן ממה שהתירו לטבול במים שאובים כמבואר 
במקוואות (פ"ג מ"ד ופ"ם מ"פ). פה. והביא ראיה מהמבואר בשלחן ערוך (פו"פ סי פ פ"ד) שמצות 
צריכות כוונה, ואף על פי כן כתב המגן אברהם טס סק" שדווקא במצוה דאורייתא, אבל מצוה 
דרבנן אין צריך כוונה. ועיין בפרי חדש ו" סי פעס ס"ד) שכתב שלהלכה בין מצוה דרבנן ובין 
מצוה דאורייתא צריכות כוונה, שהרי כל מה שתיקנו חכמים כעין דאורייתא תיקנו. וכתב הברכת 
אהרן שלכאורה מחלוקתם תלויה בזה, האם אומרים 'כל דתקון' או לא. פו. וכעין זה כתב השמן 


ברכות כב. - כב: 


ביאורים צה 


(ע") שרב יהודה ירד וטבל ותלמידיו לא שאלוהו על מה שטבל אלא רק על 
מה שלא שנה להם פרק בהלכות דרך ארץ, ומשמע שגם הם סוברים שצריך 
לטבול. 
השפתי חכמים (נכפ"י ד"ס וק?) כתב, שהתנאים הכוונה לנחום איש גם זו וחבריו 
בברייתא. וגם רבי עקיבא ורבי יהודה גלוסטראא. 


מדוע הקדימה הגמרא את האמוראים לפני התנאים 


שם. השפתי חכמים (ד'ס מלדי) העיר, מדוע הקדימה הגמרא את האמוראים לפני 

התנאים?. אמנם השמן רקח (ד"ס מכדי) כתב, שלפי דבריו טסונפו לעיל נעין 

עפיזס סנסיס. סגמר5 מתכוונת') מובן היטב מדוע הקדימה הגמרא את האמוראים לפני 

התנאים, מפני שהאמוראים נחלקו במפורש בענין צורת הטבילה שתיקן עזרא, 

ואילו התנאים לא נחלקו במפורש בנידון זה, אלא למדים זאת מתוך מעשיהם 
ודבריהם. 


האם שייכת שכחה בדינים המעויים 


שם. תוספות (ד"ס ופי כתבו, שאף שמצינו בהרבה מקומות בש"ס לענין שאר 
תקנות שהגמרא לא מקשה כיצד נחלקו בעיקרי התקנה הרי אפשר לצאת 
ולבדוק מה היתה התקנה. אלא שמחמת שטבילת עזרא הוא דבר הרגיל בכל 
יום על כן אפשר לזכור מה היתה התקנה. 
אמנם רבי נחום מרייביטש (טו"פ, נתוס' ד"ס וי הביא בשם גאון אחד שהקשה 
מהמבואר במגילה (י:) ששמעון הפקולי סידר את השמונה עשרה ברכות 
ומבארת הגמרא (₪) שאמנם מאה ועשרים זקנים ומהם נביאים תיקנו את 
הברכות, מכל מקום כיון שהעם שכחו והוא זה שהחזיר וסידר את זה לכן נאמר 
על שמו. ומבואר שאף דבר שרגילים בו בכל יום, שייך לומר ששכחו. 


ביאור קושיית רבא מכך שנאמר שעזרא תיקן טבילה 


אמר רבא נהי דתקן עזרא טבילה נתינה מי תקן והאמר מר עזרא תקן 

טבילה לבעלי קריין. רש"י (ל"ה לפמכ) כתב 'דאמר מר גבי עשר תקנות'. 
הקדושה וברכה (ספיכת מכמיס, גרט"י פס) הקשה, מפני מה הוצרך רש"י להזכיר 
שתקנה זו היא אחת מהעשר תקנות שעזרא תיקן, הרי אין זה משנה את קושייתו 
אף אם היתה זו תקנה יחידה של עזרא. ותירץי, שלרש"י הוקשה על קושיית 
רבא, שאפשר לומר שכאשר עזרא תיקן טבילה תיקן יחד עמה גם שיועיל נתינת 
מים, והתנא לא הזכיר זאת משום שלא ראה צורך לפרט ולומר שבכלל תקנת 
טבילה של עזרא היה גם נתינה, והגמרא קיצרה ולא סיימה שגם נתינה בכלל, 
מפני שסמכה על כך שאנו נראה מה עושים כולם. לכן ביאר רש"י שזו אחת 
מעשר התקנות, וכוונתו לומר שמאחר שמפורט עשר תקנות משמע שדווקא אלו, 
ואם תיקן גם נתינה' נמצא שיש אחת עשרה תקנות. אך הקשה על תירוצו, 
שאם כן העיקר חסר מן הספר, שהגמרא היתה צריכה לומר 'והאמר מר עשר 
תקנות ולא אחד עשר', ולא היה לגמרא לסמוך על המבינים. ועוד, שאכן אפשר 
לומר שעזרא תיקן גם נתינה והיו אחת עשרה תקנות, ומה שאמרו שם שעזרא 
תיקן רק עשר, הוא משום שכל מה שתיקן להיטיב לבעל קרי שיוכל ללמוד 
ולהתפלל בכלל תקנה אחת, אף שבתוכה היו שתי תקנות גם של טבילה וגם 

של נתינה. 

לכן תירץ באופן אחר, שרבא הקשה מלשון הגמרא בבבא קמא (פנ.), שכאשר 

הגמרא שם מונה את העשר תקנות של עזרא 'שיהיו קורין במנחה, וכן 
בשני ובחמישי' וכו', כאשר הגמרא מגיעה לתקנה זו היא אומרת 'ותיקן טבילה 
לבעלי קריין', ומדוע הגמרא שם הוצרכה להוסיף את המילה 'ותיקן'. אלא 
בהכרח שכוונת הגמרא לומר שאין תקנה זו דומה לשאר התקנות, מפני שבשאר 
התקנות כאשר הגמרא אמרה ישיהיו קורין במנחה ובשני וחמישי' לא התפרש 
כמה אנשים יקראו לתורה וכמה פסוקים יקראו לפניהם וכדומה, וכן בכל שאר 
התקנות, אלא שסמכו על המבינים. ואם כן היה מקום לומר שגם לגבי הטבילה 
כך הוא, שתיקן לכל אחד כפי המצוי לפניו או טבילה או נתינה, לכן אמר 
'ותיקן טבילה' ללמדנו שהטבילה היא כל התקנה ולא יותר ולאפוקי מנתינהד. 
וזה מה שהקשה רבא, שאמנם עזרא תיקן את הטבילה, אך כבר נאמר ש'עזרא 
תיקן טבילה'. וזה מה שהוסיף רש"י בביאורו וכתב 'לגבי עשר תקנות', כלומר 


רקח (ד"ס 6"נ), שבודאי גם רב הונא ידע שאין טובלים בחמין, ולכן השיב לו בלשון הזה 'רב אדא 
בר אהבה קאי כוותך' כדי להראות לו שהוא יודע מדין זה, אלא שהוא חולק על דבריו וסובר 
שמותר לטבול בחמין. ועיין שם שהאריך לבאר מה שורש מחלוקת רב הונא ורב אדא בר אהבה 
אם יש טבילה בחמין או לא. | א. ולדבריו נמצא שהתנאים נחלקו במפורש לענין זה, ולא כמו 
שכתב השמן רקח המובא להלן (כעין 'עלוע סקדימס סגמכל ₪5 סלמורסיס (פני סתנפיס). ‏ ב. וכן העיר מהו 
לשון 'כולהו'. אמנם כתב שברש"י (ליה וק6) משמע שלא גרס את המילה 'כולהו'. עוד כתב (ל"ס 
ופֿתו), שמה שכתבה הגמרא 'ואתו אמוראי ופליגי', אינו בדווקא אמוראים, שהרי בתחילה אמרה 
הגמרא שגם התנאים נחלקו בכך. | ג. וכן ביאר הברכת אברהם (ל"ס והפמכ). ‏ ד. אמנם השיטה 
מקובצת (נ"ק פנ. ד"ס ופיקן) תירץ, שמאחר ותקנת עזרא לא היתה מוסכמת ולא התפשטה בכל ישראל 
לכן נקטה הגמרא 'ותיקן טבילה' לומר שהוא לבדו תיקנה ולא הסכימו עמו, מה שאין כן בשאר 
התקנות שהסכימו עמו והתפשטו בכל העולם. 


צו ילקוט 


שכאשר התחיל את העשר תקנות ושינה לשונו לגבי תקנת טבילה וכתב 'תיקן 
טבילה' משם למדנו שבדווקא הצריך טבילה ולא נתינה. 


בביאור הגירסאות בפסק ההלכה של רבא 


אמר רבא הלכתא בריא המרגיל וחולה המרגיל ארבעים פאה ובריא 

לאונסו תשעה קבין אבל לחולה לאונפו פטור מכלום. רש"י (ד'יס פמכ) 

ביאר, שרבא בא להכריע במחלוקת האמוראים לענין חולה. ופסק בחולה המרגיל 

כרב דימי ובחולה לאונסו כרבין. אבל למעשה אנו פוסקים כרב נחמן בר יצחק 

שהוא היה לאחר רבאה ופסק לעיל (ע"6) שלהלכה נוהגים כרבי יהודה בן בתירא 

שאין צריך כלל לטבול ואפילו בריא המרגיל. 

הרשב"א סו"פ, מ" סיי מע) הביא שיש הגורסים בגמרא, וכן הוא בשיטה מקובצת 

(ד"ס פמכ), 'אמר רבא הילכתא בריא המרגיל ארבעים סאה, וחולה 

המרגיל ובריא לאונסו תשעה קבין', וחולה לאונסו ולא כלום'ז. וכתב הרשב"א 

שגירסא זו היא הנכונה, שהרי רבא סובר שעזרא רק תיקן לענין בריא המרגיל 

שיצטרך לטבול בארבעים סאה ובאו חכמים אחר כך ותיקנו לבריא לאונסו 

שיצטרך לטהר עצמו בתשעה קבין, ואם כן יש לומר שחולה המרגיל שהוא 
לאונסו פטור מטהרה. ולגירסא זו נמצא שרבא פסק כרבין". 

וכתבו הרשב"א והשיטה מקובצת (ל"ס פמכ), שרבא כתב את דבריו לאלו 

המחמירים על עצמם ואינם רוצים לנהוג כרבי יהודה בן בתירא, אלא 

רוצים לקיים את תקנת עזרא, ובשבילם ביאר רבא את פסק ההלכה, שבחולה 

המרגיל ובבריא לאונסו די בתשעה קבין, ובחולה לאונסו פטור לגמרי מטבילה. 

ולגירסא זו נמצא שרבא בא להקל על המחמירים. 

השיטה מקובצת (ל"ס פמכ) הביא שיש הגורסים בגמרא שרבא אמר 'מדברי כולם 

נלמוד' וכו'. וביאורו, שאפילו לדברי המיקל מודה שלא יפחתו לבריא 

המרגיל מארבעים סאה ולחולה לאונסו ולבריא לאונסו יצטרך לטהר עצמו 

בתשעה קבין. ולגירסא זו נמצא שרבא בא להחמיר ולומר שחולה לאונסו לא 

יפטור עצמו מטבילה. 

וכתב היגיעות מרדכי (ד"ס פמכ) שלכאורה הגירסא שלפנינו בגמרא היא הנכונה 

[וכמו שהוכיח זאת, עיין להלן (נעמן 'סוכסס (גירס6 שפפנינו')]. | וכן משמע 

ברמב"ם (תפינה פ"ד ס'ו) שכתב 'מנהג פשוט בשנער ובספרד שאין בעל קרי מתפלל 

עד שרוחץ וכו', במה דברים אמורים בבריא או בחולה שבעל, אבל חולה שראה 

קרי לאונסו פטור מן הרחיצה ואין בזה מנהג'ט. ומבואר שבריא וחולה המרגיל 

דינם אחד. 


הוכחה לגירטא שלפנינו 


שם. היגיעות מרדכי (ד"ס פמכ) הוכיח כגירסא שלפנינו. בהקדם מה שהקשה 

שלכאורה לגירסא שלפנינו נמצא שרבא פסק בחולה המרגיל כרב דימי 
ובחולה לאונסו כרבין ולא פסק כאחד מהאמוראים. ותירץ, שרבא כלל לא בא 
להכריע רק בין רב דימי לבין רבין, אלא בא להכריע גם בין רבי יוסי בר אבין 
ורבי יוסי בר זבידא שנחלקו האם בן עזאי לימד ברבים שבעל קרי שנתנו עליו 
תשעה קבין מים טהור, או שמא לימד זאת רק ליחידים אבל ההוראה לרבים 
צריכה להיות שחולה המרגיל דינו בארבעים סאה. שלדבריהם מה שנאמר 
בברייתא 'בעל קרי שנתנו עליו תשעה קבין מים טהור' אינו עוסק רק בבעל 
קרי לאונסו, אלא גם בחולה המרגיל, ועיקר מחלוקתם היא לענין חולה המרגיל, 
שאילולי כן מדוע אמר אחד מהם שהסיבה שבן עזאי לימד זאת ברבים משום 
שראה שהעם בטלים מתלמוד תורה וממצות פריה ורביה, ואחד אמר שהסיבה 
שבן עזאי לחש זאת רק ליחידים משום שלא רצה שיהיו תלמידי חכמים מצויים 
אצל נשותיהם כתרנגולים, והרי הנידון הוא כאשר בא הקרי באונס, אלא ודאי 

שהברייתא עוסקת גם בחולה המרגיל. 

ולפי זה יש לומר שהסובר שבן עזאי לימד זאת רק ליחידים, אם כן אף שכך 

הדין שחולה המרגיל די בתשעה קבין מכל מקום אין לדרוש זאת ברבים, 
וכדבריו הכריע רבא שאמר ש'להלכה' כלומר שברבים' יש לדרוש ולומר שחולה 
המרגיל דינו כבריא המרגיל שצריך ארבעים סאה לטהרתו, אמנם ליחידים אפשר 
להורות שדי בתשעה קבין, וכרבין. אך לגירסת הרשב"א שרבא פסק שחולה 
המרגיל די לו בתשעה קבין, יש להקשות לרבא, שאף שהוא פוסק כרבין, מכל 
מקום כיון שכל טעמו של רבין החולק על רב דימי הוא מפני שכך פסק רב 
אסי במעשה שהיה באושא בכניסה לביתו של רב אושעיא, והרי שם היה זה 


ה. המילי דברכות (ננפ"י שס) והברכת דוד (כון, עיל ע"b‏ ד"ס 056 העירו, שהרי רב נחמן בר יצחק 
היה רבו של רבא ולא תלמידו. מכח קושיא זו כתב המילי דברכות, שרש"י סובר שהיו שני רב 
נחמן בר יצחק, אחד שהיה רבו של רבא ואחד שהיה תלמידו, והמוזכר בסוגייתנו היה תלמידו. 
אמנם כאשר מוזכר בש"ס 'רב נחמן' הכוונה לרב נחמן בר יצחק שהיה רבו של רבא. ו כן 
סובר רבינו חננאל (ללן כג. ד"ס היס). ומדבריו נראה שהיתה לפניו הגירסא 'מדברי כולם נלמד חולה 
המרגיל תשעה קבין'. | ז וכן נראה ברשב"א בסוגייתנו (ד"ס 06 שכתב בדיבור המתחיל 'אמר 
רבא הלכתא בריא המרגיל ארבעים סאה', והיינו שגרס שרק בריא המרגיל צריך טהרה בארבעים 
סאה ולא חולה המרגיל. | ח. ביגיעות מרדכי (ד"ס 086 כתב שלכן הרשב"א העדיף את הגירסא 


ברכות כב: 


ביאורים 


הוראה ליחיד, ומנין לרבא שכך יש גם להורות ברבים. אלא בהכרח כגירסתנו, 
שרבא אכן סובר שברבים יש לדרוש שחולה המרגיל צריך ארבעים סאה, ואכן 
ליחידים אפשר להורות שדי בתשעה קבין. 


קושיית האחרונים לרבא מהמשנה במקואות שחולה שנשפך עליו תשעה קבין טהור 


שם. האחרונים'* הקשו, מהמבואר במקואות (פ"ג מ"ד) שבעל קרי שהיה חולה 
ואינו יכול לטבול, ונשפך עליו תשעה קבין של מים הרי הוא טהור. 
והקשו, שלפי מה שאמר רבא נמצא שאין מי שסובר כך, שהרי אם מדובר 
בחולה המרגיל דינו בארבעים סאה, ואם מדובר בחולה לאונסו אינו צריך כלל 
טהרה. 
הברכת ראש (עי? ע"6 דייס 055 תירץ, שצריך לומר שרבא מסופק אם הדין כרב 
דימי שאמר שלחולה לאונסו די בתשעה קבין אבל חולה המרגיל עצמו 
בקרי צריך ארבעים סאה לטהרתו. או שהלכה כרבין שאמר שלחולה המרגיל 
עצמו בקרי די בתשעה קבין אבל לחולה שראה קרי לאונסו אינו צריך כלל 
טהרה. לכן בטבילת עזרא פסק שבין בריא ובין חולה אם מרגילים עצמם לקרי 
צריכים לטבול בארבעים סאה, ובתקנת חכמים ברואה לאונסו פסק להקל דווקא 
בבריא, אבל חולה פטור לגמרי. ולפי זה יש לומר שהמשנה במקואות עוסקת 
באדם המרגיל עצמו. 
המילי דברכות (ד'ס פמכ) תירץ, שמה שרבא אמר שחולה המרגיל צריך גם 
ארבעים סאה היינו רק לענין תלמוד תורה, אבל לענין תפילה שתיקנו 
הבית דין שאחרי עזרא אף לחולה המרגיל די בתשעה קבין, ואם כן יש לומר 
שהמשנה במקואות עוסקת לענין תפילה, וכן משמע ברמכ"ם בפירושו למשניות 
(פס) שמדובר שם בתפילה. והוסיף, שלפי הגירסא שהביאו הראשונים לעיל שרבא 
אמר שבריא המרגיל צריך ארבעים סאה אבל חולה המרגיל די בתשעה קבין, 
אם כן יש לומר שהמשנה במקואות עוסקת בחולה המרגיל ולכן די בתשעה 
קבין. 
היגיעות מרדכי (ד"ס פתכ) תירץ, בהקדם מה שהוסיף להקשות מהמבואר בגיטין 
(טו.) שרב פפא אמר שבעל קרי חולה שנתנו עליו תשעה קבין של 
מים טהור, וקשה כיצד רב פפא חולק על רבא רבו הסובר שחולה אינו יכול 
להיטהר בתשעה קבין, שאם הוא חולה המרגיל דינו בארבעים סאה, ואם הוא 
חולה לאונסו אינו צריך כלל טהרה במים. אך לפי מה שביאר לעיל מובן היטב, 
שאמנם ברבים ההוראה היא שחולה המרגיל דינו בארבעים סאה, אבל ליחידים 
אפשר להורות שדינו בתשעה קבין. והמשנה במקואות וכן דברי רב פפא בגיטין 
אמרו דין זה של בעל קרי אגב דינים אחרים, ולא שבאו לומר הלכה זו ברבים. 
והוסיף, שכדבריו נראה שביאר הרמב"ם, שהרי הרמב"ם בפירושו למשניות 
במקואות (פס) ביאר שחולה המרגיל דינו בתשעה קבין, ואילו בהלכותיו (פפינס 
פ"ד ס"ו) פסק שצריך ארבעים סאה. אלא בהכרח צריך לומר כדברינו, שבהלכה 
כתב כסובר שבן עזאי לחשה לתלמידים, מפני שאין להורות ברבים שדי בתשעה 
קבין אלא יש להורות שחולה המרגיל צריך ארבעים סאה. ובמשנה במקואות 
כתב את עיקר הדין וכרבין''. 


הרי שנינו שמי שנפלו עליו שלשה לוגים מים שאובין טמא 


תנו רבנן בעל קרי שנתנו עליו תשעה קבין מים טהור וכו'. שנינו בגיטין 
(טז.) שהבא ראשו ורובו במים שאובין, וכן טהור שנפלו על ראשו ועל רובו 
שלשה לוגים מים שאובין טמא. וביאר רבינו קרשקש (עס ד"ס סרי), שמה שאמרו 
שהבא ראשו ורובו במים שאובין טמא, היינו דווקא באדם טמא שטבל, שלגביו 
נאמר שלא הועילה טבילתו, אבל אדם טהור שטבל במים שאובין ודאי שאינו 
נעשה טמא, שאם כן, כל אדם שיכנס למרחץ [בריכה] יצא משם טמא. אך מה 
שאמרו שמי שנפלו עליו שלשה לוגים מים שאובין טמא, נאמר אף לגבי אדם 
טהור. 
ולפי זה הקשו האור זרוע (סל' ;לס סי" ענת) ורבינו קרשקש ‏ טס), כיצד מבואר 
בסוגייתנו שבעל קרי שנפלו עליו תשעה קבין מים טהור, והרי שם מבואר 
שטהור שנפלו עליו שלשה לוגים נעשה טמא. האור זרוע תירץ, שכל גזירת 
חכמים היתה רק על מי שנפלו עליו שלשה לוגים, שנעשה טמא, אך סוגייתנו 
עוסקת במי שנתנו עליו תשעה קבין שנעשה טהור. 

ורבינו קרשקש תירץ, שאכן מה שגזרו חכמים שמי שנפלו עליו שלשה לוגים 
טמא, היינו דווקא כאשר נפלו עליו שלשה לוגים או יותר אך רק עד 

תשעה קבין, אבל מי שנפלו עליו תשעה לוגים ויותר, נעשה טהור'ז. עוד תירץ, 


הזו, מפני שלפי זה נמצא שרבא פסק כרבין, ואילו לגירסא שלפנינו בגמרא נמצא שרבא פסק בכל 
דבר כאמורא אחר. ט. וכן כתב המגן אברהם (פ" פת פק) שאף המחמירים לטבול היינו דווקא 
בבריא או בחולה ששימשו מטתם, אבל חולה שראה קרי לאונסו פטור. וכתב הביאור הלכה (טס 
ד"ס וק) שלענין זה נקרא חולה מי שהוא חלוש. ‏ . וכמו שכתב רש"י לקמן (גִ: דיס סנכס) שמי 
שאמר 'הלכה' הכוונה שכך יש לדרוש ברבים. | יא. ברכת ראש (של ע" דיס פמכ), תוספות אנשי 
שם (מקופות פ"ג מ"ד), מילי דברכות (ד"ס 6מכ) ואלפי מנשה (סנפקי, ד"ס פכ). ‏ יב.וכמו שהבאנו לעיל 
(ע") שכך שיטת הרמב"ם (פפלס פ"ד ס"ד). ‏ יג. ועיין עוד במנחת שמואל (ד"ס פמכ) על פי מה שביאר 
במחלוקת רב דימי ורבין. יד. אמנם עיין באור זרוע שם שדחה תירוץ זה. 


ילקוט 


שמה שאמרו בסוגייתנו שבעל קרי שנפלו עליו תשעה קבין טהור, אינו טהור 

לגמרי, אלא רק לגבי תורה ותפילה, וכמבואר לעיל (ע"פ). עוד תירץ, שסוגייתנו 

עוסקת בחולה שהקילו עליו שיועיל לטהרתו אף שנפלו עליו תשעה לוגים של 

מים שאובין, ולא גזרו עליו חכמים שישאר בטומאתו, אבל שאר בני אדם שנפלו 
עליהם יותר משלשה לוגים מים שאובין, טמאיםטי. 


מדוע לא הקשתה הגמרא עליהם ונחזי עזרא היכי תקן' 


שם. השמן רקח (ד"ס מ"כ) הקשה, הרי עזרא לא תיקן שאדם ישפוך על עצמו 
מים אלא תיקן שצריך לטבול וכמו שאמר רבא לעיל 'עזרא תיקן טבילה 
לבעלי קריין', ואם כן בהכרח שתנא קמא שאמר שדי בנתינת תשעה קבין של 
מים ורבי יהודה שאמר שצריך ארבעים סאה חולקים בעיקר תקנת עזרא, ומדוע 
לא מקשה הגמרא עליהם כיצד נחלקו בתקנתו הרי הוא דבר שבכל יום ואפשר 
לראות מה תיקן. ותירץ, שתנא קמא ורבי יהודה חולקים לענין חולה, ומה 
שנאמר לעיל שעזרא תיקן טבילה היינו לבריא המרגיל עצמו בקרי ורבנן תיקנו 
שגם בריא הרואה קרי לאונסו צריך שיתן עליו תשעה קבין של מים, אבל לגבי 
חולה נחלקו האמוראים לעיל האם חולה המרגיל הוא כבריא המרגיל או שהוא 
כבריא לאונסו, ומוכח שלא היה ברור להם מה ההנהגה לענין חולה. 


ביאור הלשון 'גתנו עליו' 


שם. שנינו במקואות (פ"ג מ"ה) 'בעל קרי החולה שנפלו עליו תשעה קבין מים 

וכו' טהור. וכתב המשנה אחרונה (טס), שמה שבסוגייתנו כתוב 'בעל קרי 

שנתנו עליו תשעה קבין מים טהור', אין הכוונה שנתנו עליו במתכוין תשעה 

קבין מים, שהרי טבילה אין צריכה כוונה, אלא הגמרא נקטה נתנו' למעט מי 
שטבל בתוך תשעה קבין שבאופן כזה ודאי לא מועיל. 


מדוע החמירו בטבילה לאחרים 


במה דברים אמורים לעצמו אבל לאחרים ארבעים סאה. הראשוניםטז 
ביארו, שהסיבה שכאשר מלמדים תורה לאחרים צריך טבילה בארבעים 
סאה, מפני שכאשר מלמדים תורה לאחרים צריך לבאר ולהאריך יותר. עוד 
ביארו, שעיקר טבילת בעלי קרי הסמיכוהו על הכתוב במתן תורה ושם מדובר 
לגבי לימוד תורה לאחרים, שהרי נאמר (לנמס וי) יום אשר עמדת לפני ה' 
אלקיך בחורב' ובפסוק קודם נאמר 'והודעתם לבניך ולבני בניך'. 


מדוע לא נתרץ שרבי יהודה בא לומר שאפילו הטובל לעעמו עריך ארבעים סאה 


אלא למאן דאמר בקרקע אין בכלים לא" מכל מקום לאתויי מאי לאתויי 
> מים שאובין. בשערי ציון (דיס פ"מ) הקשה, מדוע הגמרא לא תירצה שאותו 


אוצר החכמה 


אחד הסובר שמה שרבי יהודה אמר שצריך טבילה בארבעים סאה הכוונה דווקא 
כאשר הם היו בקרקע, ואם כן מה שאמר 'מכל מקום', יש לומר שבא לומר 
שגם כאשר רוצה ללמוד תורה לעצמו צריך לטבול בארבעים סאה. ותירץ, 
שלגמרא היה משמע שרבי יהודה מדבר על הענין שבו סיים תנא קמא את 
דבריו. ואם רבי יהודה דיבר על אדם הטובל בכדי ללמוד תורה בעצמו, היתה 
הברייתא צריכה לכתוב כך את דבריה 'בעל קרי בארבעים סאה, במה דברים 
אמורים לאחרים אבל לעצמו בתשעה קבין. רבי יהודה אומר ארבעים סאה מכל 
מקום', ובאופן כזה ניתן לומר שרבי יהודה כאשר אמר 'מכל מקום' כוונתו שגם 
לעצמו צריך ארבעים סאה. ומשלא נכתבה הברייתא כך, הבינה הגמרא שה'מכל 
מקום' עוסק לענין 'לאחרים'. 


טו. וראה עוד בענין זה בילקוט ביאורים למסכת שבת (י:=ל). טז. תוספות רבינו יהודה, תוספות 
הרא"ש ותוספות חכמי אנגליה (ל"ה 06. == יז. מקור הדין שטבילה בכלים אינה מטהרת מטומאה, 
מהתורת כהנים (פיני פ"ט) 'יכול אפילו בור שבספינה יהיה טהור ת"ל מעיין מה מעיין שעקרו בקרקע 
אף מקוה שעקרו בקרקע'. ‏ יח. ועיין שם שבסוף דבריו כתב 'וזה התירוץ למדתי אותו מתוך 
דברי מפרש אחד הנדפס מחדש בש"ס דפוס ווילנא'. ונראה שכוונתו למה שכתב היפה עינים (ל"ה 
מ"מ). יט. מובא בספר קובץ (כמנ"ס קריפת סמע פ"ד ה"ת), מנחת חינוך (טטוס קפ פות ז) וחשק שלמה 
(ינמות מס: ד"ס הסו). ‏ כ. כיון שרק ישראלים טובלים לקרי, על כן אנו אומרים שהוא קיבל על 
עצמו דת יהודית במה שטבל. ‏ כא. ועיין בזכר יצחק (פי ט ד"ס ונפי" סיס) שחידש שלענין גירות 
וכן נדה לבעלה כשר מדאורייתא טבילה במקוה שכולו ממים שאובין, ולכן, אם טבל לקריו במים 
שאובין צריכה טבילה זו להועיל לו לגירותו מדאורייתא אף לסוברים שבשאר טבילות לטהרה כולו 
שאוב פסול מדאורייתא. ‏ כב. המנחת חינוך שם הביא ששמע בשם גדול אחד, שנסתפק האם 
בטבילת עזרא פוסלת חציצה. ופשט מהסוגיא ביבמות (טס) שרבי יהושע בן לוי אמר שמכיון שאותו 
גר בודאי טבל לקריו, עלתה לו הטבילה אף לשם טבילת גר, ואם נאמר שחציצה אינה פוסלת 
בטבילת עזרא, אם כן איך מועילה טבילת קרי לטבילת גר, הרי בטבילת גר פוסלת חציצה כמו 
לטהרות, על כרחך שבטבילת עזרא פוסלת חציצה, ועל כן היא מועילה אף לטבילת גר. והקשה 
עליו המנחת חינוך מסוגייתנו שמבואר שמים שאובין מועילים לטבילת קרי, ואם כן עדיין קשה 
כיצד עלתה לו הטבילה לגירותו [בענין אם יש פסול חציצה בטבילת בעל קרי, ראה בילקוט ביאורים 
לעיל ע"א (עמן זמ 5 ידע ככ סונל פפין טוכלין נסמין', ונסעכות מס) שהבאנו מה שהוכיח האשכול (גנ"פ, תנכות 
תפילס וקריפת שמע, מוכb‏ כקונך פיעות קמי עמ' תל ד"ס מנb)‏ שאין פסול חציצה. אמנם הביאור הלכה (פ" פם ד"ס 
וק) כתב, שכאשר על רוב גופו יש חציצה אף האשכול סובר שיש בכך פסול. ועיין עוד שם במה 
שהוכיח הברכת אהרן (מפמר קפ פות 6 ד"ס 6"ס]. וכן הביא בספר קובץ (ענ סרמנ"ס קכיפת סמע פ"ד ס"ס) 
בשם חכם אחד להוכיח מהסוגיא ביבמות שחציצה פוסלת בטבילת קרי. אך הוסיף להקשות, וכן 
הביא החשק שלמה (:ס) להקשות בשם רבי ישראל חיים דייכעס, מכך שרבי יהושע בן לוי עצמו 


ברכות כב: 


ביאורים צז 


עוד תירץ, שאם נפרש שרבי יהודה אומר שגם כאשר טובל אדם לעצמו צריך 

ארבעים סאה, נמצא שרבי יהודה מחמיר, והרי לעיל (כ:) במשנה מצינו 

שרבי יהודה מיקל לגבי בעל קרי, לכן העדיפה הגמרא לומר שכוונתו להקל 
שאפשר לטבול גם במים שאוביןי". 


מדוע אמר רבי יהושע בן לוי שמי שטבל לקריו עלתה לו הטבילה לגירותו 


שם. רבי ישראל מסאלאנטיט הקשה, שבסוגייתנו מבואר שלבעל קרי מותר 
לטבול במים שאובין, ויש הסוברים שאף בכלים. וקשה על המבואר 
ביבמות (עס:) שהיה אדם שקראו לו 'בר ארמאה' כלומר בן ארמי, מפני שהיה 
אביו נכרי ואמו היתה ישראלית. והקשה רבי יהושע בן לוי, וכי אביו לא טבל 
אף פעם לקריו, וכיון שטבל לקריו עלתה לו הטבילה אף לשם גירותכ, ומדוע 
נקרא בן נכרי. וקשה, הרי לקרי אפשר לטבול במים שאובין ואין טבילה כזו 
עולה לשם גירותכא, וכיצד רוצה הגמרא שטבילת קריו תועיל לו לגרותכב. 


אם מותר לטבול טבילת עזרא בבריכת שחיה 


שם. במנחת יצחק (פו"ת, מ"ג סי קד) נשאל אם מותר לטבול טבילת עזרא בבריכת 
שחיה, שהיא כלי גדול ששופכים לתוכו מים שאובין. והשיב, שאף שהמים 

הללו הם שאובין, מכל מקום לטבילת עזרא מותר לטבול במים אלו, וכמבואר 

בסוגייתנו. אך מכל מקום צריך שהמים יהיו בקרקע ולא בכלילי. אמנם יש להקל 

בכלי שקבעו בקרקע ואחר כך חקק בתוכו בכדי שיוכלו למלאות שם את המים, 

שהטור והשלחן ערוך (יו"ד סי כ סנ"ד) פסקו שאין לזה דין כלי, אם כן אף 

שהנודע ביהודה מחמיר בזה, היינו דווקא בטבילה דאורייתא, אבל בטבילה דרבנן 
הרי זה ספק דרבנן שדינו להקל, ולכן יהיה מותר לטבול בבריכה. 


באיזו ברכה מדובר שכל אחד ביקש שיתנו לו לברך 


רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע ורבא בר שמואל כריכו ריפתא 

בהדי הדדי. השפתי חכמים (ל"ס סנו) ביאר, שהנידון ביניהם היה מי יברך 
ברכת המזון על כוס של ברכה. אמנם הצרור החיים (ל"ס סנו) ביאר, שעל ברכת 
המוציא היה הנידון, שאם מדובר לענין ברכת המזון צריך ביאור מדוע לא 
מבואר שכל אחד ביקש לברך ולהוציא את כולם גם בברכת המוציא. ועוד, 
מדוע הוצרכו לדון מי יברך ברכת המזון, הרי מי שבירך ברכת המוציא ידעו 
שהוא טהור מטומאת קרי ויכלו לתת לו גם את ברכת המזון, שהרי מי שטמא 
קרי לא יכול היה לברך את הברכה שלפני המזון. אלא בהכרח שהנידון ביניהם 
היה על ברכת המוציא. אך הקשה, שהרי גם לגבי ברכת המוציא יכלו לדעת 
מי טהור על ידי שראו מי בירך על נטילת ידיו, שהרי אם לא היו טהורים לא 
היו יכולים לברך ברכה שאין חיובה מן התורה. ותירץ, שמדובר שנטלו ידיהם 
בשחרית והתנו שיועיל לכל היום, וכאשר התאספו לאכול, לא ראו מי בירך על 

נטילת ידיו. 


מדוע כל אחד ביקש להיות המברך על הכוס 


אמר להו רב פפא הבו לי לדידי לברוך. השפתי חכמים (ל"ס סנו) ביאר שכל 

אחד ביקש להיות המברך, כמו שמצינו לקמן (ע:) שרב ורב הונא אמרו 

לבניהם 'חטוף ובריך'יד, כלומר, שכאשר יש צורך לברך על כוס של ברכה הָיו 

מחזרים שיתנו לכם לברךכה. וכן נפסק להלכה בשלחן ערוך "ל סי ר ס"ד) 
יצריך לחזור שיתנו לו כוס של ברכה לברךיי. 
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אמר לעיל (ע₪) שלטבילת עזרא אין צורך בטבילה בארבעים סאה אלא די בתשעה קבין, וכיצד 
הקשה 'וכי אביו לא טבל אף פעם לקריו', הרי לגירות צריך טבילה במקוה של ארבעים סאה. 
ועיין בקובץ שהביא מהמפרשים שאכן ביארו שרבי יהושע בן לוי הקשה, שכיון שראינו שהוא 
מקיים מצוות וטובל לקריו, אם כן מסתבר שקודם לכן טבל גם לגירותו, ועיין שם בדבריו. 
כג. כמו שכתב רבי עקיבא איגר, הביאו המשנה ברורה (פ" פס סק"ד). ‏ כד. הבאר משה טכ פ: 
ד"ל תטוף) ביאר, שאין כוונת האמוראים לחטיפה ממש, כלומר שלאחר שזכה חבירו בכוס יחטוף 
מידו, שלא יתכן שילמדו לבניהם לעשות כך [וכן כתב בלקט הקוצרים (פס ד"ס סעוף), שהרי אפילו 
בלחם הפנים שהוא קדשי קדשים ומקיימים מצות עשה באכילתו, החוטף נקרא בן חמצן]. ועוד, 
שהחוטף מצוה מחבירו מבואר בחולין (פ.) שחייב לשלם לו עשרה זהובים. לכן פירש המפרש יכ 
עס ד"ה פטוף) שכוונתם שיהיו מחזרים אחר זה, ומהטעם שמסיקה הגמרא שממהרים ליתן שכר למברך 
תחילה. במתת אלוקים (טיר עס ד"ס 6נ) ביאר, שאפשר שרב הונא, הוא רב הונא דמן בבל, שמבואר 
לקמן (מ.) שהוא סובר שהבוצע על הפת מברך ברכת הזימון, ורבי יוחנן חולק וסובר שבעל הבית 
בוצע ואורח מברך, ולכן אמר רב הונא לבנו בלשון זה 'חטוף ובריך', משום שרצה לזרזו שיברך, 
ויסמוך בזה על רבי יוחנן שאורח מברך, אף שהוא שלא כשיטתו, שהבוצע שהוא בעל הבית הוא 
מברך, ולא שייך לחטוף. ואף אם נאמר שרב הונא כאן אינו רב הונא דמן בבל, יש לומר טעם 
אחר שאמר לו חטוף ובריך, כדי ללמדו שרק בברכה מותר לחטוף, אבל בסעודה ליטול חלק חבירו 
אסור לחטוף, וכמבואר ביומא (₪.) שנקרא בן חמצן [גזלן]. במצפה איתן לקמן (ג: לס פטוף) כתב, 
חטוף פירושו שימהר ליטול ידיו, שהנוטל ידיו תחילה מזומן לברכה. והתפארת ציון (טיל פס) פירש 
חטוף ובריך, לפי התוספות (שס ד"ס מטוף) שכתבו 'מהר לברך שתהא זריז נשכר', כלומר שגם אם 
יהיה באמצע סעודתו והמסובים ירצו כבר לברך, ימהר לגמור סעודתו כדי לברך, והרי הוא זריז 
נשכר. כה. והגמרא שם מקשה מדוע שיחזרו על הברכה והרי יותר זכות יש לעונה אמן. ומתרצת 
הגמרא, שכיון שממהרים ליתן שכר למברך לפני העונה אמן, לכן עדיף לחזר להיות המברך על 
כוס של בוכה. | מ וכתב המגן אברהם (פס) שמקור הדברים הוא ממה שאמרו חטוף ובריך, 


צח ילקוט 


כיעד גילו ברבים ענייני העניעות 


שם. האדרת אליהו (מקי, ד"ה פמכ) ביאר, שאף שהדברים הללו הם מהדברים 

שהצניעות יפה להם, מכל מקום בכדי לשמוע מה סוברים חבריהם בענין 

הזה גילו את נסתרם, שאילולי סיבה זו מי שמגלה את דבריו הצנועים יש בכך 
משום חציפות. 


האם רבא טבל בארבעים סאה או שנשפכו עליו ארבעים סאה 


אלא הבו לי לדידי לברוך דנפול עילואי ארבעים סאה. רש"י (ד"ס הפו6 
והשיטה מקובצת (ד"ס 6%6) ביארו, שמה שאמר רבא שיתנו לו לברך מפני 
שנפל עליו ארבעים סאה לאו דווקא, אלא כוונתו היתה לומר שטבל בארבעים 
סאהלז. 
אמנם הרש"ש (נכע"י פס) העיר מהמבואר במשנה במקואות (פ"ס מ"ו) שאם היה 
גל שנתלש ובו ארבעים סאה ונפל על האדם או על הכלים הרי הם 
טהורים, ואם כן אפשר לומר שזו היתה כוונת רבא, שנפל עליו ארבעים סאה. 
אך בבית יוסף (ניש"י עס) כתב, שמה שמבואר במקואות שגל שנתלש ונפל על 
האדם מטהרו, היינו דווקא כאשר הוא נתלש מן הים שהוא מטהר בזוחלין, 
אבל אותם האמוראים היו בבבל הרחוקה מן הים ואין בקירבתם גל שנתלש, 
לכן ביאר רש"י שהכוונה לאו דווקא. 

המנחת יצחק (טו"פ, פ"ד סיי כ 6ופ ז) כתב, שלענין טהרה מועיל מה שנשפך עליו 
גל שנתלש, אבל לענין טבילת עזרא אפשר שצריך בדווקא טבילה, 

והיינו שיכנס האדם אל תוך המים ולא שהמים יבואו עליו. 


בביאור כוונת רב הונא באומרו שהוא אינו נערך לטבילה 


אמר להו רב הונא הבו לי לדידי לברוך דליכא עילואי לא האי ולא האי. 
רש"י (ד"ס 6) ביאר, שרב הונא אמר להם שיתנו לו לברך, מפני שהוא לא 
ראה קרי ולכן לא היה נצרך כלל לטבילה"". 
אמנם השיטה מקובצת (ד"ס פמר) הביא שיש המפרשים שכוונתו היתה לומר, 
שאתם יכולים להביא גם לי לברך אף שאני טמא, מפני שאינני צריך 
לטבול, שהרי ביטלו טבילה זו וכרבי יהודה בן בתיראלל. 

הצל"ח (ד"ס ללכ6) ביאר, שודאי אין לומר שרב הונא באותו זמן עדיין לא היה 
נשוי וכוונתו היתה לומר שמעולם לא שימש את מיטתו ולכן הוא טהור. 
אלא כוונתו היתה לומר שבאותו יום הוא לא שימש מיטתו ולכן הוא לא טבול 
יום. ואף שכל עיקר טבילת בעלי קרי הסמיכוהו על מתן תורה ומבואר בשבת 
(פו:) שהתורה היתה ראויה להינתן אף לטבולי יום ואם כן במה הוא עדיף על 
חבריו שטבלו באותו יום. אלא שכוונתו היתה לומר שכיון שהוא אינו טבול 

יום והם טבולי יום עדיף לתת לברך למי שכבר העריב שמשול. 
המשמר הלוי (ד"ס פעכ)ל* כתב, שאם כוונת רב הונא לומר שמעולם לא נטמא 
בקרי, אם כן לכאורה האחרים שנטמאו ונטהרו עדיפים ממנו, וכמו 
שכתב הרמב"ם (פילוע המעניות פלס פ"ג מ"ג) שאף שלכאורה אין הבדל בין איש 
שלא נטמא מעולם במת לבין איש שנטמא כל ימיו ואחר כך טבל והזו עליו 
לטהרתו, מכל מקום מי שהוזה עליו ונטהר הוא גדול יותר בטהרתו ממי שלא 
נטמא מעולם, 'לפי שהפסוק כבר שפט עליו שהוא טהור'. ואם כוונת הרמב"ם 
אף לענין טומאת קרילג, אם כן מדוע אמר רב הונא שהוא עדיף על חבריו בכך 
שלא נצרך לטבו==טהרתו. לכן צריך לומר שרב הונא כבר היה נשוי ונטמא 
ונטהר, אלא כמו שכתב הצל"ח, שהוא לא היה טבול יום אבל חבריו היו טבולי 

יום, ולכן אמר שהוא עדיף עליהם. 


שממהרים ליתן שכר למברך תחילה [וכן כתב במשנה ברורה (עס פ"ק עו) שהטעם הוא משום 
שממהרים לתת שכר למברך, וזהו דווקא כשמוציא אחרים ידי חובתם. ולכן כתב בשער הציון (ק"ק 
טז) שבזמננו שכל אחד מברך לעצמו, איני יודע אם שייך דין זה, וכתב שאולי מה שהוא אומר 
ברכת הזימון נחשב לו כברכה, ואף שעונים גם כן באותו לשון לא נחשב אלא כעניית אמן, ולכן 
רק המזמן נחשב כמברך]. הלבוש ו" סי כ ק"ד) כתב, שהטעם שצריך לחזר שיתנו לו כוס לברך, 
הוא כדי שיתברך, וכוונתו למה שכתב לפני כן (טס סיג), שכשנותנים לו כוס של ברכה לברך ואינו 
מברך מתקצרים ימיו, ואם מברך הרי הוא מתברך, שכך נלמד בגמרא לקמן (.) מהפסוק (נרפ:ים 
ינג 'ואברכה מברכיך', שהמברך ברכת המזון מברך לבעל הבית גם הוא מתברך, אבל אם אינו 
מברך לבעל הבית אינו מתברך. והקשה האליהו רבה (עס פק"ס), שלדבריו שהטעם הוא כדי שיתברך, 
מה מקשה הגמרא מ'גדול העונה אמן', הרי במברך ברכת המזון על הכוס יש טעם אחר, והוא 
כדי שיתברך, ולכן כדאי לחזר אחריו, אבל לעולם בשאר ברכות העונה אמן עדיף. ותירץ הברכת 
ראש (מיר פו: נרט"י ד"ס סעוף), שאכן המברך ברכת הזימון מתברך, וכמבואר לקמן (₪) שכל המברך 
על כוס מלא נותנים לו נחלה בלי מצרים, ועוד שזוכה ונוחל שני עולמים העולם הזה והעולם 
הבא, ומה שציוו רב ורב הונא לבניהם 'חטוף ובריך', אינו מטעם זה, שלא מסתבר שהאמוראים 
יצוו לבניהם שיעשו כן על מנת לקבל פרס. אלא ודאי כוונתם היתה שהמברך מצותו יותר חשובה, 
ולכן הקשו בגמרא שהעונה אמן יותר חשוב, ועל זה מתרצים שכיון שמצינו בברייתא שממהרים 
ליתן שכר למברך, מוכח שמצותו יותר חשובה מהעונה אמן. כז. וביאר היעב"ץ נכפ"י פס) שרש"י 
כתב כן, משום שלעיל (ע") אמר רבי זירא שתשעה קבין אפשר לשפוך על האדם לטהרו אבל 
ארבעים סאה צריכים להיות בטבילה, לכן כתב שדברי רבא הם לאו דווקא. כח. השפתי חכמים 
(כרט"י פס) הקשה, שמדברי רב הונא משמע שמי שלא הוצרך מעולם לטבול לקריו עדיף ממי שנטמא 
בעבר וטבל לקריו ונטהר. ומסתבר שעדיפות זו היא רק לגבי אותם שראו קרי מתוך קלות ראש, 
והיינו בבריא שראה קרי לאונסו, אבל באדם בריא ששימש מיטתו וטבל אין סברא שמי שלא נטמא 


ברכות כב: 


ביאורים 


מנין לרש"י שרב חמא בירך על הטבילה 


רב חמא טביל במעלי יומא דפסחא להוציא רבים ידי חובתן ולית הלכתא 
כוותיה. רש"י (ליס ענ כתב 'טבל ובריך'. והבינו חיעב"ץ (ככם"י טס) והצל"ח 
(ד"ס ככ), שכוונת רש"י לומר שרב חמא טבל ובירך על הטבילה. וכתבו שרש"י 
למד כן, מפני שאילו לא בירך על הטבילה לשם מה הוצרכה הגמרא לומר 
שאין הלכה כמותו, והרי אין איסור לרוצה להחמיר על עצמו ולטבול שיטבול. 
לכן ביאר שהוא בירך על טבילתו ועל כך אמרה הגמרא שאין הלכה כמותולג. 
אמנם כתב היעב"ץ, שאין הכרח לומר כן, מפני שאפשר לומר שלכן הוצרכה 
הגמרא לומר שאין הלכה כמותו במה שטבל, מפני שחומרא זו יכולה 

לבוא לידי קולא, שיתכן שלא יהיו לו ארבעים סאה לטבול ומשום כך לא ירצה 


המעון הברכות (ל"ס כ סמ6) כתב, שלכאורה קשה מדוע הגמרא כתבה שאין 
הלכה כמותו והרי כל אחד חייב לטהר עצמו ברגל. אלא בהכרח שאין 
כוונת הגמרא לומר שאין הלכה כמותו במה שטבל, אלא צריך לומר שהוא בירך 
על הטבילה, ועל טבילת הטהרה של הרגל לא מברכים, לכן הוצרכה הגמרא 
לומר שטבל מפני שהיה צריך להוציא אחרים ידי חובתו ובירך, ועל כך הוסיפה 
הגמרא שאין הלכה כמותו. 
השדה יצחק (גופיטס, ניפ"י פס) הביא מה שביאר הצל"ח שכוונת רש"י שרב חמא 
בירך על הטבילה ועל כך אמרה הגמרא שאין הלכה כמותו. והקשה 
עליו כיצד אפשר לבאר שכוונת הגמרא באומרה שאין הלכה כמותו היינו לענין 
טבילה שהוא דבר שלא נזכר כלל בסוגיא. ועוד קשה, שהרי רש"י ותוספות 
ביארו שכוונת הגמרא לומר שאין הלכה כמותו לענין שאחרים צריכים טבילה 
אלא די בנתינה, וכיצד רצה לבאר אחרת בדברי רש"ילה. לכן ביאר שכוונת רש"י 
לומר שהוא בירך לאחרים וכוונתו על ליל פסח שהיה רגיל לברך ולהוציא את 
אלו שאינם יודעים לברך, וצריך לקרוא את הדבר מילה במילה, ודבר זה נחשב 
כמלמד לאחרים. ומה שהקשה הצל"ח שלא שייך לומר על כך ואין הלכה 
כמותו' שהרי מותר לאדם להחמיר על עצמו ולטבול, יש לומר שמאחר שמצינו 
לעיל שיש ברייתא בה מבואר כרב חמא שלאחרים צריך טבילה, וגם רבא בר 
שמואל הקשה לרב פפא מהברייתא הזו, והיה הוה אמינא לומר שכך ההלכה, 
לכן הוצרכה הגמרא לומר שאין הלכה כמו שעשה רב חמא. 
האוצר חיים (שיל ע"6 נרפ"י ד"ס סתנע) כתב, שבודאי כוונת הגמרא שהוא בירך 
ברכת המזון להוציא אחרים, וזה כהמשך למובא לפני כן העוסק בכוס 
של ברכה. ועל כך כתב רש"י שלהוציא אחרים בברכת המזון הרי זה כמו ללמד 
תורה לאחרים. מה שאין כן בשאר ימות השנה לא היה מברך לאחרים ולכן 
היה מסתפק בשפיכת תשעה קבין. ועל כך באה הגמרא לומר שאין הלכה כמותו 
[שבכדי להוציא אחרים בברכת המזון אין צורך בטבילה בארבעים סאה]. 


הרי כל אדם חייב לטהר עעמו ברגל 


שם. המעון הברכות והשפתי חכמים (ל"ס כ' תמ) הקשו, מדוע ביארה הגמרא 

שהסיבה שרב חמא טבל בערב פסח הוא משום שהיה נצרך להוציא אחרים 

ידי חובתם, והרי גם בלא טעם זה חייב אדם לטהר עצמו ברגל, וכמבואר בראש 
השנה (טז). 

המעון הברכות תירץ, שאמנם כל אחד צריך לטהר עצמו ברגל, אך על טבילה 

זו אין מברכים, ואילו רב חמא טבל ובירך [כמו שהתבאר לעיל (געלן 

'מנין (רם"י סרכ סמל כירך על סטנינסי)], ולכן הוצרכה הגמרא לומר שעשה כן מפני 


יהיה עדיף עליו. ודוחק לומר שרב פפא ורבא בר שמואל היו טמאים קרי מחמת אונס. 
כט. בברכת אברהם גנע" פס) כתב, שלדבריהם צריך לומר שאף שביטלו את הטבילה מכל מקום 
ודאי מי שהחמיר על עצמו ושפך על עצמו תשעה קבין וכל שכן מי שטבל בארבעים סאה עדיפים 
עליו בכדי לברך את כוס של ברכה, אלא שאמר להם שיתנו לו לברך בכדי שעל ידי כך יקבע 
לדורות שהלכה כרבי יהודה בן בתירא שאין צריך לטבול. ואולי אף אם יראו התלמידים שמישהו 
אחר בירך, אולי יטעה לחשוב שמפני שאין הלכה כרבי יהודה בן בתירא אלא צריך טהרה לטומאת 
קרי. | ל וכעין זה כתב במילי דברכות (ליף פע). ועיין בברכת ראש (ד"ל הפ מה שכתב על דברי 
הצל"ח. לא. וכן הביא בספר דף על הדף (ד"ס ללניכ) מספר כוכבי אור (פ"8 סי עפי ככע). ‏ לב. ואכן 
יש שרצו לומר שהרמב"ם כתב דבריו בדווקא לענין טומאת מת. לג. וכמו שכתבו התוספות (ז"ס 
ות לגבי הטובל בערב יום הכיפורים ומברך, ברכתו לבטלה. לד. עוד כתב היעב"ץ, שמה שכתב 
רש"י שרב חמא היה רגיל בטבילה זו של ערב פסח, כוונתו לומר שלא מסתבר שרב חמא לא 
היה מלמד תורה לאחרים בכל השנה, ואם אכן הוא היה מלמד לאחרים, אם כן היה צריך לטבול 
בכל השנה ומדוע כתבה הגמרא שהטבילה נעשתה בערב פסח. אלא, שבערב פסח היה זה רגילות 
שלו לטבול, מה שאין כן בשאר ימות השנה לא היתה לו קביעות ללמד לאחרים, ולכן כתבה 
הגמרא שהטבילה היתה ביום שהוא רגיל בו לטבול. עוד ביאר, שהגמרא רצתה ללמדנו שכשם 
שהמלמד תורה לאחרים צריך טבילה בארבעים סאה כך גם המוציא בברכה את האחרים צריך 
טבילה בארבעים סאה, וכמו שעשה רב חמא בערב פסח שרצה להוציא את האחרים בליל פסח 
בברכות ההלל. ועיין בשערי ציון (נכע"י ד"ס ענ מה שהאריך לבאר במה שרש"י כתב שהיה רגיל 
לעשות כן ובמה שכתב שבשאר ימות השנה לא היה טובל אלא נותן על עצמו תשעה קבין של 
מים. | לה. אמנם בשערי ציון (פס) תירץ, שכוונת הצל"ח לומר, שלכן ביארו רש"י ותוספות שאין 
הלכה כמותו במה שבירך על הטבילה, מפני שהרי גם להוציא אחרים אין צורך בטבילה כי אם 
בנתינה. 


ילקוט 


שטבל להוציא אחרים ידי חובתם. ועוד, שלגבי טהרת הרגל די שיתן האדם על 

עצמו תשעה קבין, אך המוציא אחרים ידי חובתם צריך טבילה בארבעים סאה, 
ולכן אף בירך. 

השפתי חכמים ציין לצל"ח (ניס ז: ד"ס ונס"6) שהביא בשם הים של שלמה (ניס 


ברגל, ומשמע שאין חיוב להקדים הטהרה קודם הרגל, שאם כן היתה הגמרא 
צריכה לומר 'חייב אדם לטהר עצמו קודם הרגל' או 'חייב אדם להיות טהור 
ברגל'לי, אלא הכוונה שברגל עצמו חייב אדם לטהר את עצמו. ולפי דברי הצל"ח 
מובן מה שהגמרא הוצרכה לבאר שהסיבה שרב חמא טבל הוא לא מפני הרגללז 
אלא מחמת שהיה צריך להוציא אחרים ידי חובתם. 

הברכת אהרן (מפמר קפט) כתב, שמכאן יהיה מוכח כמו שמצדד השאגת אריה 
(טו"ם, סי סז) שהחיוב לטהר עצמו ברגל נהג רק בזמן שבית המקדש 

היה קיים, שהרי עיקר הסיבה שהיו צריכים לטהר עצמם הוא בכדי שיוכלו 
להיכנס לבית המקדש ולקיים חובת הרגל, ובזמן הזה שאין בית המקדש אין 
חיוב על האדם לטהר עצמולח, ולכן הוצרכה הגמרא לבאר שעשה כן משום 

שרצה להוציא אחרים ידי חובתם. 
ויש מן האחרונים שרצו לומר, שמי שתורתו אומנותו פטור מלטבול בערב הרגל, 
ולכן הוצרכה הגמרא לבאר שהסיבה שרב חמא טבל הוא משום שהיה צריך 
להוציא אחרים ידי חובתם. אך ציינו למה שכתב הביאור הלכה (סי כק ד"ס מוס) 
שמהגמרא בשבת (כס) משמע שגם מי שתורתו אומנותו צריך לרחוץ פניו ידיו 
ורגליו. 


שש 


שם. הראשוניםלט ביארו, שכוונת הגמרא לומר שמהמעשה של רב חמא משמע 
שבכדי להוציא אחרים ידי חובה צריך לטבול בארבעים סאה, ועל כך באה 
הגמרא לומר שכשם שאדם הלומד לעצמו או מברך לעצמו די שיתן על עצמו 
תשעה קבין של מים, כך הדין גם כאשר רוצה להוציא אחרים ידי חובתם. רש"י 
ותוספות (ל"ס ולים) הביאו ביאור נוסף, והוא שמהמעשה של רב חמא משמע 
שצריך טהרה לברכות, ואין הלכה כמותו אלא כרבי יהודה בן בתירא" הסובר 
שביטלו את טבילת עזראמא. 

הריטב"א (ל"ס ונים) ביאר, שכוונת הגמרא לומר שמהמעשה של רב חמא משמע 
שבכדי להוציא אחרים ידי חובה צריך לטבול, מפני שהוא סבר 

שאמנם ביטלו את תקנת עזרא אך היינו דווקא לצורך אדם עצמו אבל בכדי 
להוציא את האחרים ידי חובתם לא ביטלו. ועל כך באה הגמרא לומר שאף 

לגבי הוצאת אחרים ידי חובה ביטלו את הטבילה. 

לעיל (נענין 'מנין (רס"י פככ ממ כיכך על סטנילס') הבאנו שהמעון הברכות (ד"ס ככ ממ) 
ביאר, שכוונת הגמרא לומר שמהמעשה של רב חמא משמע שצריך לברך 

על הטבילה שטובל בכדי להוציא אחרים ידי חובתם, ועל כך באה הגמרא לומר 

שאף לטבילה כדי להוציא אחרים ידי חובתם לא צריך לברך. 


אם מותר לברך על טבילה של ערב יום הכיפורים 


שם. תוספות (ד'"ס ונית) כתבו בסוף דבריהם, שהטובל בערב יום הכיפורים אין 

לו לברך על טבילתו. והמכרך הרי זה ברכה לבטלה. וכתב המילי דברכות 
(כתוס' פס, נק"ד וסטונ(), שמשמע מדברי התוספות שדווקא אלו שאינם רגילים 
לטבול בכל השנה אלא רק בערב יום הכיפורים אין להם לברך, אבל מי שרוצה 
להחמיר על עצמו ולטבול בכל ימות השנה יכול לברך. והביא עוד שכן מבואר 
בתוספות בחולין (קטו: ד"ס כיני) בשם רב האי גאון. והביא מה שכתב הטור ו" 
סי" מכו) שנהגו לטבול בערב יום הכיפורים, ורב סעדיה בעלייתו מהטבילה היה 
מברך. וכתב על כך הרא"ש שאין דבריו נראים, שלא מצינו בתלמוד רמז לטבילה 
זו, וכיון שאין בעלי קריין טובלים כל השנה אין חובה לטבילה זו ואין לברך. 


לו. וכן הוא לשון הרמב"ם (טופלפ פֿוכנן פט"ו סי 'כל ישראל מוזהרים להיות טהורים בכל רגל מפני 
שהם נכונים להיכנס במקדש לאכול קדשים'. ודייק מדבריו הצל"ח (פס) שצריך להטהר קודם הרגל. 
לז. אמנם יש לדון האם הצל"ח סובר שמי שטיהר עצמו קודם הרגל לא יצא ידי חובה וחייב 
לחזור ולטהר עצמו ברגל. שאם נאמר שמועילה הטהרה שקודם הרגל, עדיין אפשר לומר שרב 
חמא טבל לטהרת הרגל והקדים לעשות זאת כבר קודם הרגל בכדי להיכנס לרגל כשהוא טהור. 
לח. וכן כתב הצל"ח (כיכס ז: ברס" ד"ס וכס"6) בדעת הרמב"ם (טומפֿת פוכניס פט"ז ס"ס והסמ"ג (עטין כמו) 
שכתבו ש'כל ישראל מוזהרים להיות טהורים בכל רגל מפני שהם נכונים ליכנס במקדש ולאכול 
קדשים'. ואם כן בעת החורבן, אין צריך לטהר עצמו. והוסיף, שאף בזמן הבית לא היה חיוב 
זה אלא למי שהוא בירושלים או בסמוך לה שיכול לבוא לשם ברגל, אבל לאלו הרחוקים 
מירושלים ואינם עולים לרגל אין חיוב עליהם לטהר עצמם ברגל. אמנם עיין בברכת אהרן (מפתר 
קסו ות ד) שהאריך לבאר שאפשר שגם הרמב"ם סובר שבזמן הזה יש חיוב שיטהר אדם עצמו 
ברגל, והוא לפי מה שכתב היערות דבש (ס" למע 2) שבזמן הבית לא היה חיוב להקביל פני 
הרב ברגל ובימינו שאין לנו בית המקדש יש לנו החובה להקביל פני הרב וזה זכר לקבלת פני 
שכינה. ועיין בבאר היטב (יו"ד סי" פעג סק"ד) שכתב שעיקר טהרת הרגל אינה נוהגת בימינו ולכן 
הפוסקים השמיטו את הדין שחייב אדם לטהר עצמו ברגל. לט. רש"י, תוספות ושיטה מקובצת 


ברכות כב: 


ביאורים צט 


וכתב שמשמע מהרא"ש שאם היו טובלים כל השנה אכן יכלו גם לברך. וכן 
הביא שמשמע מהשבלי הלקט (סי טי) שהטובלים בכל ימות השנה יכולים לברך. 


ביאור יתור הלשון 'היה עומד בתפלה' 


היה עומד בתפלה. דקדק הנפי אש (פ"ג מ"ס) מדוע האריך התנא בלשונו 'היה 
עומד בתפלה' ולא נקט בקצרה 'התפלל ונזכר'. ויישב על פי דברי הגמרא 
לעיל (כ), שדווקא בעל קרי שהתחיל בתפילתו אינו מפסיק אלא מקצר, אבל 
אינו רשאי להתחיל להתפלל תפילת שמונה עשרה. וכתבו התוספות (טס ד"ס וסלי) 
שאע"פ שהתפילה היא בעמידה וניכר לכל שאינו עומד ומתפלל אעפ"כ אינו 
רשאי להתחיל להתפלל. ועל כן נקטה המשנה לשון 'היה עומד בתפלה' 
להשמיענו חידוש גדול יותר, שכן אם התנא היה מקצר ונוקט בסתם 'התפלל' 
היינו מדייקים ואומרים שדווקא תפילה שבישיבה לא יתחיל, אבל תפילת שמונה 
עשרה שהיא בעמידה רשאי להתפלל עם הציבור כדי שלא יהיה ניכר לכל שהוא 
בעל קרי, לכך האריך התנא ונקט 'היה עומד בתפילה' להשמיענו שאפילו תפילת 
שמונה עשרה שהיא בעמידה אסור לבעל קרי להתחיל, גם אם הוא נמצא 
בציבוך. 

ובפפר והיה ברכה (פ"ג מ"ס) יישב, שהשמיענו התנא אגב אורחיה שהתפילה 
צריכה להיות בעמידה, כמו שנאמר אצל אברהם אבינו 'אל המקום אשר 

עמד שם' (כטית יט מ), ובמשה 'ואנכי עמדתי בהר' (דניס י י), ובפנחס 'ויעמד 

פינחס ויפלל' (פסיניס קו 6. 


האם אחרים עריכים להזכירו 


ונזכר שהוא בעל קרי. דייק הנפי אש (פ"ג מ"ס) שדווקא אם נזכר מעצמו הרי 
הוא מקצר בתפילתו, אבל אין האחרים צריכים להזכירו. 


ביאור הטעם שאינו מפסיק לגמרי 


לא יפסיק. ביאר במקור הברכה (על סמסנות, פ"ג מ"ס), שאין הבעל קרי מפסיק 

בתפילתו אע"פ שאסרו חכמים לבעל קרי להתפלל, משום שלא תיקנו חכמים 

להפסיק באמצע התפילה אלא רק בעת סכנת נפשות, אבל בעל קרי שאינו אסור 
להתפלל אלא מדרבנן, לא גזרו עליו להפסיק באמצע התפילה. 


מדוע בעל קרי דווקא מקער ואינו מתפלל תפילת הביננו 


אלא יקצר. פירש רש"י (ד"ה 6) שמקצר כל ברכה וברכה, וביארו הראשוניםמג 
שאומר תחילת כל ברכה וחתימתה בלבד. והנה להלן (כט.) חלקו רב 
ושמואל מהי 'תפילה מעין שמונה עשרה' האמורה במשנה להלן (כפ:), רב פירש 
שהיא מעין כל ברכה וברכה, ושמואל ביאר שזו תפילת הביננו, והיינו שלושה 
ברכות ראשונות ושלושה ברכות אחרונות, וכולל באמצע כל הברכות האמצעיות 
בברכה אחת. וביאר הצל"ח (ד"ס 6%6) שכמו כן בעל קרי שנזכר באמצע תפילתו 
שהוא בעל קרי תלוי דינו במחלוקת רב ושמואל, שלדעת רב מקצר כל ברכה 
וברכה, ואילו לשמואל מתפלל תפילת הביננו. ורש"י שנקט במשנתנו שמקצר 
כל ברכה וברכה כדעת רב הוא משום שהלכה כרב באיסורים. ועוד, משום 
שאביי קילל מי שמתפלל תפילת הביננו, כמובא בגמרא להלן (כט.)מג. 
אמנם כתב הצל"ח, שיתכן שאף רש"י מודה שרשאי הבעל קרי להתפלל תפילת 
הביננו אם נזכר מטומאתו קודם שסיים ברכת חונן הדעת, אבל אם נזכר 
רק לאחר שסיים ברכת אתה חונן שוב אינו רשאי להתפלל הביננו, לפי שחכמים 
תיקנו בתפילת הביננו רק שבע ברכות, ואם יתפלל הביננו לאחר שהתפלל ברכת 
אתה חונן נמצא שמתפלל שמונה ברכות, ולכך פירש רש"י שמקצר כל ברכה 
וברכה לפי שזהו רשאי לעשות בכל מקום שנזכר. 
אך הקול הרמ"ז (פ"ג מ"ס) כתב שלא תיקנו חכמים לבעל קרי להתפלל תפילת 
הביננו, שמא לא יוכל לדקדק להתחיל באמצע תפילת הביננו במקום המכוון 
לברכה שנזכר בה שהינו בעל קרי, ויבוא לטעות בתפילתו, ולכך תיקנו חכמים 
שיקצר כל ברכה וברכה. 


(ד"ס ים). ‏ מ. ממה שהגמרא אומרת שאין הלכה כרב חמא, וביארו רש"י ותוספות (נניפורס ספני) 
שהוא משום שהלכה כרבי יהודה בן בתירא שביטלו את טבילת עזרא, משמע שלא רק לגבי 
לימוד התורה ביטלו את טבילת עזרא, אלא אף לענין תפילה, שהרי רב חמא כאן לא טבל בכדי 
ללמוד תורה, אלא בכדי להוציא אחרים בברכות ועל כך אמרה הגמרא שאין הלכה כמותו אלא 
כרבי יהודה בן בתירא, ועיין לעיל (עיפ) שהארכנו בנידון זה. ‏ מא. באור הישר (נרקי ד"ס וית) 
הקשה, אמנם מה שהתוספות הביאו ביאור זה, הוא לשיטתם בבבא קמא (פנ: ל"ס 6ת) שסוברים 
שקיימא לן כרבי יהודה בן בתירא, אבל רש"י הסובר ביומא (פפ. ד"ס נע) שתקנת עזרא נשארה 
לדורות ולא נפסק כרבי יהודה בן בתירא, כיצד הביא פירוש זה בביאור מה שהגמרא אמרה שאין 
הלכה כרב חמא. וכתב, שאולי אפשר לומר שרש"י בסוגייתנו כוונתו לומר שסוגייתנו שאמרה 
'ולית הלכתא כוותיה' סוברת כרבי יהודה בן בתירא, אף שהוא עצמו סובר שלהלכה לא סוברים 
כרבי יהודה בן בתירא, אלא סוברים שכן צריך לטבול לטומאת קרי. | מב. רבינו יהונתן מלוניל 
(ע( סרי"ף, ד"ס סיס), תלמידי רבינו יונה, ריטב"א (ד"ס סיס), מאירי (ל"ס סמטנס). מג. אמנם התוספות 
להלן (כט. ד"ס (ייע) הביאו גירסת הספרים שהתיר אביי להתפלל תפילת הביננו להולכי דרכים. וכתב 
הצל"ח שצריך לומר שרש"י לא נקט כגירסא זו, משום שאם הותרה תפילת הביננו להולכי דרכים 
כל שכן שרשאי הבעל קרי להתפלל הביננו. 


ק ילקו 


Ea 


והמקור הברכה (על סמענות, פ"ג מ"ס) ביאר טעם הדבר שהבעל קרי אינו רשאי 

להתפלל תפילת הביננומד, לפי שראוי שהבעל קרי יקצר משך תפילתו 

ככל שבידו. וכשיתפלל כל הברכות בקיצור הרי הוא מקצר יותר מאשר אם 

יתפלל תפילת הביננו במלואה, לפי שהיא כוללת את השלש ברכות ראשונות 
ושלש אחרונות בשלמותם. 


בעל קרי המחפלל ביחידות 


שם. מבואר בירושלמי (פ"ג ס"ס) שמה שהתירו חכמים לבעל קרי להמשיך 

בתפילתו אינו אלא כאשר מתפלל בציבורמה, אבל כשמתפלל ביחידות 
עליו להפסיק את תפילתו לדעת רבי מאיר שאין הבעל קרי רשאי להתפללמי. 
והוכיח הפני יהושע (ד"ס סיס) שאף הבבלי סובר כחילוקו של הירושלמי, שהרי 
הגמרא הקשתה לעיל (כ) מדוע לא התירה משנתנו לבעל קרי להתחיל להתפלל 
כשנזכר קודם תפילתו שהוא בעל קרי, והלא התפילה היא דבר שהציבור עסוקין 
בו. ולכאורה קשה מנין ידעה הגמרא שמשנתנו עוסקת בתפילה בציבור, ומוכח 
שנקטה הגמרא כדברי הירושלמי שלא התירו לבעל קרי להמשיך בתפילתו אלא 
כאשר מתפלל בציבור, ולפיכך בהכרח שמשנתנו עוסקת כשמתפלל הבעל קרי 

בציבורמז. 

אמנם תמה הפני יהושע, מדוע הרי"ף והרא"ש (סי כנ) שהביאו את משנתנו 

השמיטו את חילוקו של הירושלמי בין יחיד לציבור. ואמנם מה 
שהשמיטוהו הטור והשלחן ערוך יש ליישב, משום שסברו כשיטות הפוסקים 
שבטלה בזמנינו חובת הטבילה הן לתפילה והן לתלמוד תורה, וממילא רשאי 
הבעל קרי להתפלל אף לכתחילה, אבל הרי"ף והרא"ש שסוברים שלא בטלה 
חיוב הטבילה לתפילה [שהרי הביאו דין משנתנו] מדוע לא חילקו כדברי 

הירושלמי בין יחיד לציבור. 

ויישב לפי מה שכתב לחדש, שהפוסקים המחמירים בזמנינו שבעל קרי טעון 

טבילה לתפילה, אינו מצד חובת הדין כי אם מצד גדר טומאה ונקיות 
שתהא התפילה בטהרה, ומחמת כן דיו לבעל קרי בשפיכת תשעה קבין מים 
לפי שמעיקר הדין אינו צריך טבילה. ולכך בזמנינו אף בעל קרי המתפלל 
ביחידות אינו מפסיק בתפילתו מאחר שאינו טעון טבילה מצד הדיןמת. אבל 
הירושלמי חילק בדין משנתנו בין המתפלל ביחידות לבין המתפלל בציבור משום 
שמשנתנו עוסקת בעת שהיו טעונים טבילה מעיקר הדין, שהרי לא הזכירה 

שפיכת תשעת קבין מים כי אם טבילה גמורה כפי עיקר תקנת עזרא. 


איצר החכמה 


הנזכר בברכות קריאת שמע 


שם. התוספות יו"ט (פ"ג מ"ס) ביאר, שהנזכר שהוא בעל קרי אינו פוסק תפילתו 
אלא מקצר משום שחובת התפילה היא מדרבנן, וחכמים התירו לבעל קרי 
לקצר. ודייק, שדווקא הנזכר בתוך תפילתו אמרו חכמים שאינו פוסק אלא מקצר 
משום שהתפילה היא בקשת רחמים, אבל הנזכר בברכות קריאת שמע פוסק 
אע"פ שחיובם מדרבנן לפי שאינם בקשות רחמים. 
אך הפרי חיים (שס)מט נחלק על דבריו וכתב, שאף בעל קרי שנזכר בברכות 
קריאת שמע אינו פוסק אלא מקצר, והטעם שנקטה משנתנו 'תפילה' כדי 
להשמיענו שאע"פ שתפילת שמונה עשרה ברכותיה מרובות, אעפ"כ הקילו 
חכמים לומר כל הברכות בקיצור, אבל הוא הדין הנזכר בברכות קריאת שמע 
אינו פוסק אלא מקצר. 

והתוספות אנשי שם (פס) כתב שמסתבר לומר כפירוש התוספות יום טוב אבל 
לא מטעמו, שכן דווקא בתפילת שמונה עשרה אמרו חכמים שצריך 

להשלים את כל התפילה בקיצור, משום שאפילו שנזכר בין ברכה לברכה נחשב 
כעומד באמצע התפילה, לפי שכל ברכה תלויה בחבירתה, והמפסיק ביניהם אינו 
יוצא ידי חובתו אפילו בדיעבד [משום שכל הברכות נתקנו לפי הסדר], ועל כן 


מד. והוכיח שאין הבעל קרי רשאי להתפלל הביננו ממה שהתנא האריך בלשונו 'לא יפסיק אלא 
יקצר' ולא נקט בקצרה 'יקצר' בלחוד, שכן כוונת התנא להשמיענו שאינו רשאי להפסיק מלהתפלל 
תפילת שמונה עשרה ויאמר במקומה תפילת הביננו, אלא יאמר כל הברכות בקיצור. | מה. וכדי 
שלא ירגישו שהוא בעל קרי ויתבייש, התירוהו לסיים בקיצור משום שגדול כבוד הבריות. החרדים 
בפירושו על הירושלמי (פס ד"ס מתני). ‏ מו. אך רבי יהודה (שס) מתיר לכתחילה לבעל קרי להתפלל 
כשאין לו מים לטבול. | מז. וראה בברך משה (פטעגר, ל"ס וסיס) וברכת יהושע (ד"ס נתפלס) שדחו 
ראייתו. | מח. ואף אינו רשאי להחמיר להפסיק בתפילתו. | מט. לבעל הפרי חדש, והובאו דבריו 
בתוספות חדשים על המשניות (פ"ג מ"ס). = נ. כן כתב הבית יוסף (פו"ם סי נם ס"5 ד"ס ומ"ע כנינו) בדעת 
הרי"ף (על ע:) והרמב"ם (קכלפ עפע 5" הי"פ), וכן מבואר ברע"ב (פ"ג פ"ס) כמו שביארו בתוספות רבי 
עקיבא איגר (שס פות 2) ובספר והיה ברכה (עס ל"ס וסנס סרע"כ) בדבריו, וכן נקט המרומי שדה (ל"ה 
יעלס) בדעת הבה"ג (כככופ פ"ד) והשאילתות (פפֿעת 5). | נא. רבינו חננאל (סו"ד כפופ' יומפ ₪: ד"ס 6מכ, 
ובר)"ם פ"b‏ סי" '), ספה הישר לרפינף תם (פלק סעו"ת סי ת) והביאוהו התוספות ביומא ,(8: דיה פמכ), ראבי"ה 
(כרכות סי" כס). ‏ גב. תוספות (של ע: ד"ה נק"ם), רשב"א (לעיל פ: ד"ס פֿיכ), רא"ש (פ"b‏ סי י), ריטב"א (נעינ 
ט: ד"ס נק"ם), מאירי (פס ד"ה ומלט, וכן נקטו הפני יהושע (שי? ע: נרפ"י ד"ס מתפנ) והצל"ח (שס ככט"י ד"ס 
מפֿ) בדעת רש"י (שס). והרמב"ם בפירושו למשנה (פ"ג מ"ס) כתב שמשנתנו עוסקת במנהג הוותיקין 
שהיו זריזים וזהירים להשלים קריאת שמע עם הנץ החמה כדי שתהיה התפילה עם עלות השמש, 
ומשמע שסבר כדעת רוב הראשונים שתכלית קריאתה סמוך להנץ החמה היא מחמת התפילה שזמנה 
בהנץ החמה, וכן דייק בספר והיה ברכה (עס ד"ס הרמנ"ס). ‏ נג. וראה בפרי יצחק (שו"פ, מ" סי 6 דיה 
פֿס) שדייק מדבריהם שהיורד לטבול מברך אף ברכות קריאת שמע בעודו מכוסה במים, שאם לא 


ברכות כב: 


ביאורים 


תיקנו חכמים שכל הנזכר באמצע תפילתו משלים לגמור את כל הברכות התלויות 

זו בזו. משא"כ ברכות קריאת שמע אינם תלויות זו בזו, שהרי בדיעבד יוצאים 

ידי חובה גם אם לא נאמרו לפי הסדר או שהפסיקו ביניהם, על כן לא שייך 

לומר את דין המשנה שאם עומד בברכה אחת עליו להתחיל גם ברכה אחרת 

ולאומרה בקצרה, לפי שאיננה המשך לברכה שלפניה. אמנם הברכה שנזכר בה 
אינו פוסק מלאומרה אלא אומר מיד את חתימתה, ונשאר בצ"ע. 


סיבת ההיתר לבעל קרי לקרוא קריאת שמע בתוך המים 


ירד לטבול אם יכול לעלות ולהתכפות ולקרות עד שלא תהא הנץ החמה 
יעלה ויתכסה ויקרא ואם לאו יתכסה במים ויקרא. מבואר בגמרא 
להלן (כס:) שאע"פ שזמנה של קריאת שמע נמשך עד סוף שלש שעות כדעת 
רבי יהושע (עי? ע:), מכל מקום משנתנו נשנית לוותיקין שהיו מדקדקים לקרוא 
קריאת שמע קודם הנץ החמה כדי לסמוך גאולה לתפילה, ולפיכך מי שירד 
לטבול וזהיר במנהג הוותיקין ואין בידו לעלות ולהתכסות קודם שתנץ החמה 
עליו לקרוא קריאת שמע בעודו מכוסה במים. 

והנה מצינו כמה דרכים בראשונים בטעם מנהג הוותיקין: 

א. יש שסברוי שטעם מנהג הוותיקין לקרוא קריאת שמע בזמן זה, מפני שעיקר 
זמן קריאת שמע לכתחילה הוא סמוך להנץ החמה. 
ב. יש מהראשונים!* שנקטו שעיקר הזמן של מצות קריאת שמע הוא לאחר 
שתנץ החמה, אלא שהוותיקין הקדימו לקרוא קריאת שמע קודם הנץ החמה, 
משום שרצו לסמוך גאולה לתפילה, ועיקר זמן התפילה הוא בעת הנץ החמה, 
והקדימו לקרוא קריאת שמע קודם זמנה מפני חיבת סמיכת גאולה לתפילה. 
ג. אמנם רבים מהראשוניםיג ביארו, שאף הוותיקין מודים שעיקר זמנה של 
קריאת שמע הוא משיכיר את חבירו כשרחוק ממנו ארבע אמות, או משיבחין 
בין תכלת ללבן, ונמשך זמנה אף לכתחילה עד סוף שלש שעות. אך מכל מקום 
דקדקו הוותיקין לקרוא קריאת שמע סמוך להנץ החמה, לפי שרצו לסמוך גאולה 
לתפילה ומצוה מן המובחר להתפלל מיד בהנץ החמה, ועל כן שהו מלקרותה 
עד סמוך להנץ החמה. 
ד. אולם תלמידי רבינו יונה (ל"ס סיס, על ע: ד"ס פמש) הוכיחו ממשנתנו שזמנה 
של קריאת שמע לכתחילה היא עד שתנץ החמה, ובדיעבד מותר לקרותה 
עד סוף שלוש שעות, לפי שאם נמשך זמנה לכתחילה אף לאחר הנץ החמה, 
מדוע הצריכו חכמים את היורד לטבול לקרוא קריאת שמע בעודו מכוסה במים, 
הלא בידו לקרוא גם לאחר הנץ החמה, אלא מוכח שזמנה של קריאת שמע 
לכתחילה הוא עד הנץ החמה, ולכך הצריכוהו לקרוא בעודו במים, כדי שיקרא 
קריאת שמע בעיקר זמנה קודם שתנץ החמה. ואע"פ שאינו מסמיך גאולה 
לתפילה, שהרי אינו רשאי להתפלל בעודו במים אלא עליו להעלות מהמים 
ולהתכסות ואין לך הפסקה גדולה מזו, מכל מקום מוטב לקרוא קריאת שמע 
בעיקר זמנה מאשר לסמוך גאולה לתפילה לאחר עיקר הזמן!. 

אמנם במשנת רב יוסף (פ"ג מ"ס) דחה ראיית תלמידי רבינו יונה, משום שמוכח 
להלן בגמרא (כס:) שהבעל קרי מתפלל אף בעודו מכוסה במים כדי לסמוך 
גאולה לתפילה כמנהגם של וותיקין, שהנה הגמרא הקשתה כיצד רשאי הבעל 
קרי לקרוא קריאת שמע בעודו במים והלא לבו רואה את הערוה, ולכאורה קשה 
מדוע מוכרח שלבו רואה את הערוה, הלא יכול להוציא את לבו מחוץ למים 
כמבואר להלן (כד:) שהקורא שמע אינו צריך לכסות את לבו, וכיון שלבו עומד 
מחוץ למים אינו נחשב שרואה את הערוה אפילו כשהמים צלולים, אלא מוכח 
מקושיית הגמרא שהבעל קרי מתפלל אף במים כדי להסמיך גאולה לתפילה כפי 
שהעמידה הגמרא שם קודם לכן שמשנתנו נשנית כוותיקין שמדקדקים להסמיך 
גאולה לתפילה, ובשעת התפילה צריך האדם לכסות אף את לבו במים כמבואר 
להלן (כס.), ולכך הקשתה הגמרא כיצד מותר להתפלל במים והרי לבו רואה את 


כן כיצד כתבו תלמידי רבינו יונה שמוטב לקרוא קריאת שמע בעיקר זמנה קודם הנץ החמה מאשר 
לסמוך גאולה לתפילה לאחר עיקר זמנה, והלא בידו לחזור לקרוא קריאת שמע לאחר הנץ החמה 
עם ברכותיה ולסמוך גאולה לתפילה, אלא מוכח שסברו תלמידי רבינו יונה שבעודו במים אומר 
גם את ברכותיה, לפי שעיקר מצות קריאת שמע לאומרה עם ברכותיה, וממילא שוב אינו יכול 
להסמיך גאולה לתפילה. והאריך בדבריו להעלות להלכה, שאם הציבור מאחרים לקרוא קריאת שמע 
לאחר הזמן, על היחיד להקדים לקרוא קריאת שמע בזמנה עם ברכותיה ולהתפלל ביחידות כדי 
להסמיך גאולה לתפילה כעיקר המצוה ולא ימתין להסמיך גאולה לתפילה בציבור לאחר הזמן. 
ובסידור אשי ישראל (שית *פק דיי ק"ש ונרכתיס פֿות ) ביאר שיטתם של תלמידי רבינו יונה, שסברו 
שמעלת סמיכות גאולה לתפילה היא רק סמיכת קריאת שמע של חובה לתפילה, ולכך מאחר שהיורד 
לטבול קרא קריאת שמע בעודו במים ויצא ידי חובתו שוב אינו יכול לקיים מעלת סמיכות גאולה 
לתפילה אף אם יחזור ויקרא קריאת שמע עם ברכותיה לאחר יציאתו מן המים, כיון שהיא אינה 
קריאת שמע של חובה [והוכיח יסוד זה מדברי הגר"א ו" סי מו פֿות ש)]. ומשום כך כתב שאם 
הציבור מאחרים לקרוא קריאת שמע לאחר הזמן צריך לקרוא ולהתפלל ביחידות מאחר שסמיכת 
גאולה לתפילה היא רק בקריאת שמע של חובה. אמנם הבית יוסף (פו"ם סי מו "ט ד"ס ועכמו) דייק 
מדברי האורחות חיים (קרפֿת פמע סי יג-יד), שדעת הרשב"א (קו"ת פס" סי מו, פיע) היא, שהקורא קריאת 
שמע בעודו במים אינו אומר את ברכותיה אלא לאחר שעולה ומתכסה, משום שברכות קריאת 
שמע לא ניתקנו לאמרם דווקא סמוך לקריאת שמע, שהרי אין מברכים לפניה 'אשר קידשנו במצוותיו 
וציוונו על קריאת שמע'. ואכן הבית יוסף (פס) והמגן אברהם (פו"ת סי סו פ"ק טו) כתבו, שיש ליחיד 
לקרוא קריאת שמע בזמנה בלא ברכותיה, ואח"כ חוזר וקורא אותה עם ברכותיה בתפילה עם 


ילקוט 


הערוהיז. וכיון שכן יש לומר שמותר לקרוא קריאת שמע לכתחילה אף לאחר 

הנץ החמה, ומה שהצריכו את הבעל קרי לקרוא קריאת שמע בעודו במים הוא 

מפני סמיכות גאולה לתפילה מאחר שעיקר זמנה של התפילה לכתחילה הוא 
בתחילת הנץ החמה. 


מדוע היורד לטבול קורא קריאת שמע בעודו מכוסה במים הרי אינו מסמיך גאולה 
לתפילה 


הובא לעיל בסמוך דעת כמה ראשונים שהוותיקין דקדקו לקרוא קריאת שמע 
סמוך להנץ החמה כדי לסמוך גאולה לתפילה. והקשו המרומי שרה (ל"ה 
יענס) והמילי דברכות (ל"ס פס), מדוע לשיטתם הצריכו חכמים את היורד לטבול 
לקרוא קריאת שמע בעודו במים, והלא אינו מסמיך גאולה לתפילה שהרי אינו 
רשאי להתפלל בעודו במים כי אם לאחר שיעלה ויתכסה, כמו שכתבו תלמידי 
רבינו יונה (ל"ס סיס, כעיל ט: ד"ס מני6). 
אמנם המאירי (ל"ה יכל) כתב, שהתירוהו לקרוא בתוך המים כדי שיתפלל תיכף 
שיצא מן המים עם דמדומי חמה. ומשמע שסבר שאע"פ שאינו מתפלל 
בתוך המים, מכל מקום כיון שמתפלל מיד לאחר עלייתו מן המים נחשב שסומך 
גאולה לתפילה, ולא כדברי תלמידי רבינו יונה שאין לך הפסקה גדולה מזו. 
והמרומי שדה (שס) יישב שיכול להסמיך גאולה לתפילה, על ידי שיקרא בתוך 
המים פרשה ראשונה של קריאת שמע סמוך להנץ החמה ויצא בה 
ידי חובת קריאת שמע, ויעלה מן המים ויתחיל להתלבש, ובעודו מתלבש ימשיך 
לקרוא קריאת שמע עד סופה, כדין האומנין (עי? טז.) שהתירו להם לקרוא קריאת 
שמע בראש האילן ובראש הנדבך [לפי שפרשה שניה אינה צריכה כוונה], ובעודו 
לבוש יוכל לסמוך גאולה לתפילה ולהתפלל בהנץ החמה. 
ובםפר והיה ברבה (פ"ג מ"ס) יישב, שכיון שמנהגם של הוותיקין לקרוא בכל 
יום ויום סמוך להנץ החמה, על כן אמרו שיקרא קריאת שמע בעודו 
במים כמנהגו בכל יום אע"פ שאינו סומך גאולה לתפילה. 
והמילי דברכות יישב לפי מה שכתב הגר"א ((ו"ם סי עד פֿות ד) שאמנם היורד 
לטבול מתפלל אף בעודו במים כדי לסמוך גאולה לתפילה. 


כיעד קורא הבעל קרי קריאת שמע בעודו במים לשיטת הראשונים שעיקר זמנה הוא 
לאחר הנץ החמה 


הקשו הפרי חדש (פו"ס סי" נם ס") והצמח צדק (פלופיס, ד"ס ולס - סכסטון), לפי 
שיטת הראשוניםיה שעיקר זמנה של קריאת שמע הוא לאחר הנץ החמה 
והוותיקין הקדימו לקרוא שלא כדין, מדוע אם כן התירו חכמים לבעל קרי 
לקרוא קריאת שמע בעודו במים כשאינו יכול לקרותה קודם שתנץ החמה, הלא 
עיקר זמן קריאת שמע הוא רק לאחר שיעלה הנץ החמה. 

ויישבו המערני יום טוב (פ" סי' י פות ם) והשיח יצחק (יופפ 5: כתוס' ד"ס 6מר), שמה 
ששנינו 'עד שלא תהא הנץ החמה' אינו מוסב על הלשון 'ולקרות' אלא 
על 'אם יכול לעלות ולהתכסות'. וכוונת המשנה היא, שאם בידו לעלות 
ולהתכסות קודם הנץ החמה ולקרוא קריאת שמע מיד בשעת הנץ החמה כעיקר 
המצוה, הרי הוא עולה ומתכסה, אבל אם אינו יכול להספיק לעלות ולהתכסות 

קודם הנץ החמה, יקרא תיכף בשעת הנץ החמה בעודו במים. 
ועוד תירץ המעדני יום טוב (פס), שמא לא גרסו בלשון המשנה 'ולקרות', וכתב 
שכן מוכח מלשון התוספות (יופ) : ד"ס פמכ) שהביאו משנה זו ולא גרסו 

את המילה 'ולקרותיי. 


כיצד קורא קריאת שמע במים ללא תפילין 


שם. הקשה החיי אריה (ל"ס ופס) כיצד מותר לקרוא קריאת שמע במים בלא 
תפילין, והלא שנינו לעיל (יד:) שכל הקורא קריאת שמע בלא תפילין הרי 

הוא כמעיד עדות שקר בעצמו, ודוחק להעמיד משנתנו בשבת ויום טובנ. 
והבית יצחק (קענקס, סו"ת פו"ם סי' יז פות 6) ביאר על פי היסוד שכתב הלבוש (סי' 
נם ס"כ), שמה שאמרו שהקורא קריאת שמע ללא תפילין הרי זה כמעיד 


הציבור לאחר הזמן. ‏ נד. וכן הוכיחו הגר"א (פו"ם סי עד פות ד) והמלא הרועים (לסנן כס: ד"ס פ"כ) 
מכאן שהבעל קרי אף מתפלל בעודו במים. | נה. הובאו לעיל בענין 'סיבת ההיתר לבעל קרי 
לקרוא קריאת שמע בתוך המים'. נו. אמנם לפי זה צריך לפרש לשיטתם, שמה שהעמידה הגמרא 
להלן (כס:) את משנתנו כוותיקין, כוונתה לומר שחכמים התירו לבעל קרי לקרוא קריאת שמע בעודו 
במים כדוגמת הוותיקין שהיו מדקדקים בזמן קריאת שמע, אבל לא סברה משנתנו כוותיקין עצמם, 
שהלא הם הקדימו לקרותה קודם הנץ החמה שלא כדין, והמשנה עוסקת שקורא קריאת שמע לאחר 
שתנץ החמה. מגן גיבורים (פו"ס סי נס ס"כ ענטי סגנוריס סק"ס). גז. אמנם ראה ביד אליהו (לגולר, עו" 
מ"ג סי 6) שאכן העמיד משנתנו בשבת ויום טוב. | נח.ושם הביא מהרה"ק מלובלין שכל שדעתו 
להניח לאחר מכן תפילין אינו נחשב כמעיד עדות שקר בעצמו, וכן כתבו השואל ומשיב (טו"פ, 
נט. אך במעשה רב (סל' פד" 56 כס) כתב בשם הגר"א 
שראוי להתפלל שחרית כוותיקין רק בציבור. ס. תולדות יצחק (כנטנין, דייס וֿס) בשם הצל"נ, פני 
יצחק (סולגדר, ד"ס יכד), תשובות יהודה (פו"ת, יו"ל סי כט קות כ ד"ס ױ .)E‏ סא. אולם ראה במהרש"ם פ"ס 
סי" סו פופ פ) שהוכיח מהגמרא ביומא () שאף בטבילת בעל קרי החמירו חכמים כדין תורה, וכן 
כתב התורת מרדכי (פו"ת, "ד סי קנ ות ו) שאין לחלק בין טומאת בעל קרי לבין שאר הטבילות. 
סב. אולם ראה בתורת מרדכי (פס) שדייק מסתימת משנתנו שהבעל קרי אינו טעון לעלות מהמקוה, 


מסלו"ת מ"ג סי ענ) והמהרש"ג (פו"ת, תח" סי" גכ). 


ברכות כב: 


ביאורים קא 


עדות שקר בעצמו, הוא דווקא כשאינו מניח במזיד, אבל אם אינו יכול להניח 
מחמת אונס כגון שאין לו תפילין או שהולך בדרך ואינו יכול להניחם מפני 
צינת הקור, עליו לקרוא קריאת שמע גם ללא תפילין, שמוטב לקרוא קריאת 
שמע בזמנה בלא ציצית ותפילין מאשר לקרוא בתפילין לאחר הזמן. והוא הדין 
היורד לטבול מאחר שאינו יכול להניח תפילין בעודו במים שמא ימחקו 
האזכרות, אינו נחשב כמעיד עדות שקר כשקורא קריאת שמע בלא תפיליןנח. 
והביאור הלכה (ס" נם ד"ס ומטוס) הוכיח ממשנתנו, שכל הזהיר לקרוא קריאת 

שמע סמוך להנץ החמה כפי מנהג הוותיקין, רשאי לקרוא קריאת 
שמע ולהתפלל כמנהגו סמוך לנץ החמה ביחידות כשאין מצוי לו מנין, שכיון 
ששנינו במשנתנו שהזהיר במנהג הוותיקין עליו לקרות קריאת שמע בעודו במים 
אע"פ שאין לו תפילין, כל שכן שרשאי להתפלל ביחידות שאיסורו קל יותרגט. 


כיעד נטהר הבעל קרי מטומאתו קודם יציאתו מן המים 


שם. הקשו האחרוניםס ממשנתנו על היסוד שכתב הכסף משנה (ט5ר פנות סעומס 
פ"ו סט"ז) שאין הטמא נטהר מטומאתו בעודו במים כי אם לאחר יציאתו, 
וקשה כיצד רשאי הבעל קרי לקרוא קריאת שמע בעודו מכוסה במים, הרי מאחר 
שלא עלה מהמים לא נטהר מטומאתו, ובעל קרי אסור בקריאת שמע כפי ששנינו 
לעיל (כ:. 

ותירץ התשובות יהודה (טו"פ, ייד סי" כט פות ג ד"ס פך פחרי), שחכמים הקילו בבעל 
קרי שיהא נטהר מטומאתו בעודו במים לפי שטומאתו היא מדרבנן, וכן 

מצינו (מקוופופ פ"פ מ") שהקילו חכמים בבעל קרי לטבול במים שאובים, וכן 
שנינו לעיל דעה הסוברת שבעל קרי יכול לטבול אף בכלים, אע"פ שמן התורה 
לא מועילה טבילה בכלים כמבואר ברא"ש (סנ' מקוופופ סי 6), ומכיון שכן יש 
לומר שכמו כן הקילו חכמים שיהא נטהר הבעל קרי מטומאתו בעודו במיםלא. 


ועוד יישב, שאכן צריך הבעל קרי לצאת מהמים בכדי שיוכל לקרוא קריאת 
שמע, לפי שלא חלה טהרתו אלא לאחר יציאתו מן המים. והתנא לא 
שנה חידוש זה במשנתנו כיון שאינו עוסק כאן בדיני מקוואות וטבילה, אלא 


בא רק להשמיענו שרשאי הבעל קרי לקרוא קריאת שמע אף באופן שהוא ערום 

על ידי כיסוי לבו במים, אמנם באמת על הבעל קרי לעלות מהמים כדי להיטהר 
מטומאתו ולחזור תיכף למים בכדי לקרוא קודם שתנץ החמהלנ. 

אך רבים מהאחרוניםסי כתבו לפרש בדברי הכסף משנה, שאין כוונתו לומר 

שטהרת המקוה חלה רק לאחר היציאה מהמים, אלא כוונתו היא שרק אם 

כל גופו נמצא במים אינו נטהר מטומאתו, אבל משהוציא מעט את ראשו או 

את אחד משאר אבריו הרי הוא נטהר מטומאתו, ולפיכך משהוציא הבעל קרי 
את ראשו מהמים עלתה לו הטבילה וראוי לקרוא קריאת שמע. 


הרחקת ארבע אמות ממים הרעים ומי המשרה 


וכמה ירחיק מהן ומן הצואה ד' אמות. רש"י (ד"ס וכמס) פירשסי שצריך 
להרחיק ארבע אמות ממי רגלים. ודייקו האחרוניםסה מדבריו, שדווקא 

ממי רגלים צריך להרחיק ארבע אמות, אבל מותר לקרוא ולהתפלל כנגד מים 
סרוחים ומי פשתן, ואין צריך להרחיק מהם כלל ארבע אמות אע"פ שריחם רע. 
וכן פירש האור ורוע (פ"6 סי ק6, והוכיח פירושו מדברי הגמרא להלן (לס:) 
שהעמידה שיש להוסיף בלשון משנתנו 'ומי רגלים עד שיטיל לתוכן מים ויקראי, 
כלומר שאסור לקרוא קריאת שמע כנגד מי רגלים עד שיטיל לתוכן רביעית 
מים, ועל דין זה האחרון אמרה המשנה שצריך להרחיק ארבע אמות מהמי 

רגלים כשלא נתן לתוכם"7 על מים. 

והשלמה משנתו (נסנן כס: כרם"י ד"ס וכמס) הוכיח כסברת רש"י, שהרי אם נאמר 
שאסור לקרוא כנגד מים סרוחים מדוע אם כן הוצרך התנא להשמיענו 

שאסור להתכסות במים הרעים ומי פשתן בשעת קריאת שמע, והלא אם צריך 
להרחיק מהן ארבע אמות כל שכן שנאסר להתכסות בהם, אלא מוכח שלא אסרו 
אלא להתכסות בהן לפי שזה בזיון וקלות ראש לקרוא קריאת שמע בתוכם, אבל 

מותר לקרוא כנגדם קריאת שמע אפילו כשנמצאים בתוך ארבע אמות. 


שהלא לא נשנה במשנה שעליו לצאת מהמים כדי לקרוא, וכן דייק מדברי הרמב"ם (קמפֿת פמע פ"נ 
סיז) שכתב ש'אם היה מתיירא שמא תנץ החמה קודם שיקרא, יתכסה במים שהוא עומד בהן ויקרא', 
ומשמע שקורא קריאת שמע במים שעמד בהם ולא יצא מהם כלל. אולם בשלמה משנתו (ד"ס ולס) 
דייק להיפך ממשנתנו שהבעל קרי צריך לעלות מן המים, מאחר שאין הטבילה מטהרת עד שיעלה 
מן המים, שאם לא כן מדוע שנה התנא 'ואם לאו יתכסה במים ויקרא' שמשמע שגופו עתה אינו 
מכוסה במים ועליו לכסות את גופו, והלא מאחר שעומד עתה במים ממילא גופו מכוסה במים, 
והיה לו לתנא לשנות 'ואם לאו יקרא כשהוא מכוסה במים', אלא משמע שצריך לעלות מן המים 
ולכן גופו אינו מכוסה במים, ועל כן שנה התנא שאם אין לו פנאי להתלבש ולקרוא קודם שתנץ 
החמה, יחזור תיכף למים ויתכסה בהם. | סג. מהרש"ם עס בשם חכם אחד, תורת מרדכי (שס), 
תולדות יצחק סס), פני יצחק מס), והביא שכן ביאר הבית יצחק (שמקס, פו"ם יו"ד ס"כ סי 5 פות ג) 
בכוונת הכסף משנה. | סד וכן משמע מפירוש המשניות לרמב"ם. אמנם הבית יוסף (מו"ק סי" פו 
ס"5 ל"ס סנומן) הסתפק בדעת הרמב"ם. אך השלמה משנתו (נסן כס: נרק"י ד"ס וכעס) והמקור הברכה סס) 
הוכיחו שאכן דעת הרמב"ם כרש"י ולא כפי שרצה להסיק הבית יוסף להשוות את דעת הטור 
[שחולק על רש"י] והרמב"ם. סה. שלמה משנתו (ככפ"י ד"ס וכמס), מקור הברכה (ע סמטניות, פ"ג מ"ס), 
מילי דברכות (ד"ס וכמס). 


אהח19/06/2018 


קב ילקוט 


אמנם רבים מהראשוניםסי פירשו שלשון המשנה 'וכמה ירחיק מהן' שנוי גם 
על מים הרעים ומי המשרה שנאמרו קודם לכן במשנתנו, שאסור לקרוא 
קריאת שמע כנגדם אלא צריך להרחיק מהן ארבע אמות ממקום שכלה ריחם. 
אך הקשה הב"ח (פו"ם סי פו ס"6), שאם כן מדוע הוצרכה המשנה ברישא 
להשמיענו שאסור לקרוא קריאת שמע במים הרעים ומי משרה, הלא אם 
אסור לקרוא כנגדן כל שכן שאסור לקרוא בתוכם. ותירץ, שאלמלא שנתה 
המשנה שאסור להתכסות בהם היינו אומרים שדווקא לכתחילה צריך להרחיק 
ארבע אמות ממים הרעים ומי המשרה, אבל בדיעבד כשכבר רחץ במים סרוחים 
ובמי המשרה לרפואתו, והגיע זמן קריאת שמע רשאי לקרוא בתוכם, לכך 
השפיע: התנא שאסור לקרוא בתוכם אפילו בדיעבד. 

והמאמר מרדכי (פס סק") יישב, שהמשנה נשנתה בדרך לא זו אף זו, שבתחילה 
השמיענו התנא שאסור להתכסות בהם בשעת קריאת שמע, וחזר ושנה 

שלא רק בתוכם אסור לקרוא אלא אף צריך להרחיק מהם ארבע אמות. 


הרחקה מעואה אפילו כשאין יוצא ממנה ריח רע 


שם. דקדק המקור הברכה (פ"ג מ"ס ד"ס וכעס - ספני) מדוע הוצרך התנא להשמיענו 

שצריך להרחיק מן הצואה, הלא אם צריך להרחיק ממי רגלים כל שכן 

שצריך להרחיק מצואה שריחה רע ביותר. ויישב, שחלוק דין מי רגלים מהצואה, 

לפי שאין מרחיקים ממי רגלים רק כשיש להם ריח רע והינו כשהם עדיין 

מטפיחין, אבל מן הצואה צריך להרחיק אפילו כשאין נודף ממנה ריח רע 
כמבואר להלן (כס). 


ביאור הלשון מגמגם וקורא 


היה קורא בתורה ונזכר שהוא בעל קרי אינו מפסיק ועולה אלא מגמגם 
וקורא. פירש רש"י (ד'"ס מגמגס) שהבעל קרי אינו קורא בתורה בנחת אלא 
במרוצה. אמנם לעיל (ע"פ) שנינו מעשה בתלמיד אחד שהיה בעל קרי והיה 
קורא ומגמגם לפני רבי יהודה בן בתירא, ופירשו שם תלמידי רבינו יונה (ד"ס 
ססיס) שלא היה קורא את התיבות בצחות הלשון כתיקונן אלא בגמגום, ויש 
שפירשו שקרא כדרכו אלא שדילג את האזכרות. 

והברכת יהושע (ד"ס ₪6) הקשה על פירושו של רש"י, מהי התועלת שאינו 
קורא בנחת אלא במרוצה, הלא סוף סוף קורא הוא בתורה?'. וכתב 

ליישב, שהבעל קרי הקורא בנחת מאריך משך הקריאה וזמן האיסור של הקריאה 
בתורה, ועל כן תיקנו חכמים שיקרא במרוצה כדי לקצר משך קריאתו בתורה. 
והגליוני הש"ם (ד"ס 66) פירש, שעל ידי שקורא במרוצה מדלג אותיות ותיבות 

ואינה נחשבת כקריאהסי. 


בענין היתר קריאת שלשה פסוקים 


ר"מ אומר אין בעל קרי רשאי לקרות בתורה יותר מג' פפוקים. פירש 
רש"י (ד"ס ותכ) שאינו רשאי לקרוא בבית הכנסת יותר משלשה פסוקים, 
לפי שאין הקורא בתורה יכול לפחות מקריאת שלשה פסוקים. והאמרי נועם (ל"ס 
יותכ) הוסיף לבאר, שאע"פ שלא נשאר עד סוף הפרשה כי אם שני פסוקים 
ושנינו במגילה (כנ.) שאין משיירין בפרשה פחות משלשה פסוקים משום גזירת 
היוצאיןסט, מכל מקום לא התירו לבעל קרי לקרוא יותר משלשה פסוקים כדי 
לסיים את הפרשה. 
ודייק המניד תעלומה (ד"ס ר' מֿיכ) מדברי רש"י, שדווקא הקורא בתורה בציבור 
בבית הכנסת קורא שלושה פסוקים, לפי שאין הקורא בתורה רשאי לקרוא 


סו. רבינו חננאל (סו"ד נפור ורוע פס), רבינו יהונתן מלוניל (ל"ה וכמס), רא"ה (ד"ס כמס), מאירי (ד"ס וכמס), 
טור (שו"ס פיי פו פ"6). והאור זרוע (מ"פ סי ק6 והפרי חדש שו"פ פיי פו ס") והברכי יוסף (טס פק"6) הוכיחו 
מהירושלמי (פ"ג ס"ס) שמה ששנינו במשנה 'וכמה ירחיק מהן' נאמר גם לגבי מים הרעים ומי הפשתן 
שצריך להרחיק מהם ארבע אמות ולא כשיטת רש"י. ויישבו הברכי יוסף (לו"פ סי פו פק") והמקור 
הברכה (פ"ג מ" שיטת רש"י, שהירושלמי הולך לשיטתו שלא פירש בלשון המשנה 'עד שיטיל 
לתוכן מים ויקרא' שמדובר לגבי מי רגלים, ואם כן בהכרח שהסיפא 'וכמה ירחיק מהן' עוסקת 
במים הרעים ומי פשתן. משא"כ רש"י סבר שלפי סוגיית הבבלי שנקטה שיש להוסיף במשנתנו 
יומי רגלים עד שיטיל לתוכן מים ויקרא' ראוי לומר שהבבא 'וכמה ירחיק מהן' עוסקת רק במי 
רגלים, כי אם לא כן מדוע הוצרך התנא להשמיענו ברישא שלא יתכסה בהן, והלא אם אסור 
לקרוא כנגדן כל שכן שאסור לקרוא בתוכם. סז וכתב, שאפשר שזהו הטעם שפירשו תלמידי 
רבינו יונה שאינו קורא את התיבות כתיקונן כפי צחות הלשון, ולפיכך אינו נחשב כקורא בתורה. 
סח. ופירש שהלשון מגמגם משמעותו כלשון התוספתא (כיס נ"נ פ"ו סיג) 'ממגמג ושופך' [כלומר 
שמגמגם בהיפוך אותיות הינו ממגמג כדוגמת כבש כשב], ופירושו שנוטפים ונופלים טיפות טיפות 
מכף התרווד, וכמו כן הקורא במהירות מדלג ומפיל אותיות ותיבות. ‏ סט. והיינו שמא יסברו 
היוצאים לאחר קריאתו שהקורא אחריו אינו קורא אלא שני פסוקים שנותרו שלא כתקנת חכמים 
שתקנו שאין לפחות מקריאת שלושה פסוקים. ע. אך הסתפק בדעת תנא קמא האם התיר לקרוא 
במרוצה רק לבעל קרי הקורא בתורה בבית הכנסת, או שמא אפילו כשקורא בביתו. | עא. אך 
הסתפק האם השלשה פסוקים שהתיר רבי מאיר לקרוא הוא דווקא במרוצה או אפילו בנחת. 
עב. כ[ מבואר ברשב"ץ (ד"ס סתפנ), מגן אברהם (פ" 55 פק"ד), מאמר מרדכי טס סק"ג). ‏ עג. במבואר 
באחרונים לעיל שהמוצא צואה כנגדו היינו מחוץ ארבע אמות, והמשנה ברורה (פ" פ פק"ש) הוסיף 
לפרש ארבע אמות ממקום שכלה הריח. והמאירי (ד'"ס סעפפ) כתב 'בקרוב ארבע אמות'. עד. אמנם 
הקשה האליה רבא (ס" 65 סק" מנין סבר הבית יוסף שתלמידי רבינו יונה חלוקים על הרשב"א, 
שמא מה שנקטו שאם נמצאה הצואה כנגדו [במקום שמצוי בו צואה] תפילתו תועבה הוא דווקא 


ברכות כב: 


ביאורים 


בציבור פחות משלושה פסוקים, אבל השונה שאר דברי תורה או שקורא בתורה 

בביתו ביחידות ונזכר שהוא בעל קרי פוסק מיד מקריאתול, וכן ביאר השפתי 

חבמים (נכע"י ד"ס יופל). ועוד כתב, שהנזכר שהוא בעל קרי לאחר שכבר קרא 
שלושה פסוקים, פוסק מיד מקריאתולא. 


ביאור הלשון תניא אידך 


תניא אידך היה עומד בתפלה. ביאר המגיד תעלומח (ד"ס פניפ), שנקטה הגמרא 

לשון 'תניא אידך' אף על פי שברייתא זו אינה עוסקת בבעל קרי, לפי 

שעוסקת במתפלל שראה את הצואה כנגדו באמצע תפילתו כעין הברייתא 
הקודמת העוסקת שהבעל קרי נזכר באמצע תפילתו מטומאתו. 


המועא עואה כנגדו מדוע אינו חוזר לראש התפילה 


וראה צואה כנגדו מהלך לפניו עד שיזרקנה לאחוריו ד' אמות. שנינו 
להלן שהמתפלל ומצא צואה במקומו והיינו בתוך ארבע אמותיועג 
תפילתו תועבה משום שפשע ולא בדק האם מונחת צואה במקומו, ודקדקו 
תלמידי רבינו יונה (ד'"ס סופיט מדוע לא שנתה הברייתא כמו כן שהמוצא צואה 
כנגדו מחוץ ארבע אמותיולי תפילתו תועבה ועליו לחזור ולהתפלל. ויישבו, שלא 
אמר רבא שתפילתו תועבה אלא רק כשהתפלל במקום שמצוי בו צואה, ופשע 
ולא בדק לפני תפילתו האם מונחת בו צואה, אבל הברייתא עוסקת כשהתפלל 
במקום שאין מצוי בו צואה, ולא היה מוטל עליו לבדוק אם מונחת בו צואה 
ולכך תפילתו אינה תועבה, והביא הרא"ש (סי כנ) את דבריהם. 
ודייק הבית יוסף (5ו"ס סי" פ ס"כ ד"ס סיס) מדבריהם, שאם אכן התפלל במקום 
שראוי לחוש שמונחת בו צואה ומצא צואה כנגדו תפילתו תועבה כדין 
המוצא צואה במקומולד. 
אך הרשב"א (ל"ס סמתפ(נ) דייק ממה שלא שנתה הברייתא שהמוצא צואה כנגדו 
תפילתו תועבה, שדווקא המוצא צואה במקומו תפילתו תועבה, אבל המוצא 
צואה כנגדו תפילתו אינה תועבה אפילו כשנמצאה במקום שדרכה להימצאלה, 
לפי שכשהצואה במקומו האיסור הוא משום 'והיה מחניך קדוש' (לנריס כג טו), 
וצריך האדם לבדוק קודם התפילה אם המקום נקי לתפילה. אבל כשהצואה 
כנגדו, מקור האיסור הוא מהמשך הפסוק 'ולא יראה בך ערות דבר', וכיון שתלה 
הכתוב את האיסור בראייה תפילתו אינה תועבה כשלא ראה את הצואה לפני 
תפילתו אע"פ שפשע ולא בדק את מקומו. וחכמים לא הטריחו את האדם 
שיבדוק בכל שעה האם מונחת צואה כנגדו כמלוא עיניועי. והרא"ה (ל"ס תט) 
סתם וכתב שהמוצא צואה כנגדו חוזר לראש התפילה. 


האופנים שאינו יכול ללכת לפניו 


והתניא לצדדין לא קשיא הא דאפשר הא דלא אפשר. פירש רש"י (ל"ס ₪ 
6פטכ) שאינו יכול ללכת לפניו כגון שיש נהר לפניו. ותלמידי רכינו יונה 
(ד"ס 60) והריטב"א (ד"ס ת"כ) העמידו כגון שמתיירא ללכת לפניו פן יפסיקוהו 
עוברי דרכים, או שמא יראה צואה נוספת לפניו. ורבינו יהונתן מלוניל (ד"ס ספ) 
ביאר כגון דאפשר כשביתו ארוך ומצא את הצואה במזרח ביתו צריך ללכת 
לפניו למערב עד שתעמוד הצואה מאחוריו, אך אם ביתו רק ארבע אמות מסתלק 
לצדדים. 
וביארו תלמידי רבינו יונה והריטב"א שאינו יכול להחזיר פניו לאחוריו בשעת 
התפילה כדי שתהא הצואה לאחוריו, משום שצריך להתפלל כנגד 
ירושלים ולכן מסתלק לצדדין עד שיתרחק מן הצואה ארבע אמות. 


כשנמצאה בתוך ארבע אמותיו, אבל אם נמצאה מחוץ לארבע אמותיו אין תפילתו תועבה אף 
במקום שמצוי צואה כדברי הרשב"א. ויישב, שסבר הבית יוסף שסתם לשון 'כנגדו' שבש"ס הוא 
מחוץ ארבע אמות. והמאמר מרדכי (פס) האריך להוכיח כדברי הבית יוסף. | עה. כן דייק הבית 
יוסף ממה שכתב הרשב"א בסוף דבריו שאפילו שנמצאה הצואה במקומו אין תפילתו תועבה, אלא 
דווקא כשהתפלל במקום שהדרך להניח שם לעיתים צואה, וחטא שלא בדק תחילה את מקומו. 
אבל כשנמצאה הצואה במקום שאין דרכה להימצא תפילתו אינה תועבה משום שלא פשע. ודייק 
הבית יוסף מדבריו, שמשמע שאם הצואה נמצאה כנגדו אפילו במקום שדרכה להימצא והיה ביכולתו 
לראותה אין תפילתו תועבה, שהרי כתב הרשב"א שצואה שנמצאה כנגדו חלוקה מצואה במקומו, 
וכיון שצואה במקומו תפילתו תועבה רק במקום שדרך הצואה להימצא, ממילא משמע שצואה 
שכנגדו תפילתו תפילה אף שנמצאה במקום שמצוי שם צואה. עו. וכתב הפרי מגדים (סיי 60 66 
סק"ד) שהרשב"א הולך לשיטתו להלן (כס. ד"ס היס) שהכתוב 'ולא יראה בך ערות דבר' אוסר אמירת 
דבר שבקדושה כנגד צואה הנראית לפניו אפילו כשעומדת ברשות אחרת, מאחר שהראיה אוסרת. 
ומשום כך נקט הרשב"א בסוגייתנו שאם לא ראה את הצואה הנמצאת כנגדו תפילתו אינה תועבה 
אע"פ שהיתה במקום שדרכה להימצא, לפי שאיסור צואה שכנגדו תלוי בראייה. אמנם הרא"ש (פי 
מו) כתב, שאיסור צואה נלמד רק מהכתוב 'והיה מחניך קדוש', ואילו הכתוב 'ולא יראה בך' נאמר 
על ראיית ערוה. וביאר הפרי מגדים (פס), שאף אם הצואה עומדת כנגדו כמלא עיניו האיסור הוא 
משום 'והיה מחניך קדוש', לפי שהצואה נחשבת כנמצאת במקומו, אבל אם נמצאת ברשות אחרת 
אינו נאסר בדבר שבקדושה אעפ"י שנראית לפניו בהיות שאין האיסור תלוי כלל בראיה אלא במקום 
חנייתו. ועל כן הרא"ש הביא לשיטתו (פיי כנ) דבריהם של תלמידי רבינו יונה שהמוצא צואה כנגדו 
במקום שמצוי צואה תפילתו תועבה אע"פ שלא ראה את הצואה, כיון שלשיטתו אין האיסור תלוי 
כלל בראיה. אמנם כתב הפרי מגדים (שס 5"5 סק"ד, סי" עט משנייו פק"פ), שאפשר שסובר הרא"ש שאיסור 
צואה כנגדו הוא רק מדרבנן, ועל כן אם פשע ולא בדק את מקומו אינו חוזר ומתפלל, כדין 
המתפלל כנגד מי רגלים שאינו חוזר ומתפלל אע"פ שנמצאו במקום שדרכם להימצא, לפי שהאיסור 


ילקוט 


ביאור הלשון מעא צואה במקומו 


היה מתפלל ומצא צואה במקומו. מדברי רוב הראשוניםע' משמע שמדובר 
שמצא צואה במקום תפילתו, אך הספר הבתים (נית פפנם, טעכי פפנס טער סטניעי 
לופ י) הביא שיש שביאר שמדובר שמצא צואה בפי הטבעת;ח. וכן כתב הראב"ן 
(סי' קס), שהמתפלל ומצא צואה בפי הטבעת אע"פ שהתפלל, תפילתו תועבה 
וצריך לחזור ולהתפלל. וכתב האליה רבא (לו"פ סי עו סק") שמקור דינו הוא 
בסוגייתנו שמדובר שמצא צואה בפי הטבעת ועליו לחזור ולהתפללעט. 


הטעם שלא חשש רבה לזבח רשעים תועבה 
אמר רבה אף על פי שחטא תפלתו תפלה מתקיף ליה רבא והא זבח 


רבה שתפילתו תפילה בדיעבד, הלא מאחר שהתפילות נתקנו במקום הקרבנות, 
ראוי שתיפסל תפילתו כזבחי רשעים מאחר שהזיד ולא בדק תחילה את מקומו 
אם מונחת בו צואה. ויישב, שכיון שאיסור דבר קדושה במקום הטינופת אינו 
אלא איסור עשה כמו שנאמר (לנרס כג טו) 'והיה מחניך קדוש', ושנינו בירושלמי 
(יומ פ"ם ס"ו) שכל העובר בעשה אע"פ שלא עשה תשובה אין קרבנו תועבה 
לפי שאין חל עליו שם רשעפ, על כן סבר רבה שהוא הדין המתפלל במקום 
צואה תפילתו אינה תועבה משום שלא עבר אלא על איסור עשה. אך רבא 
הולך לשיטתו במסכת זבחים (ז:) שגם העובר בעשה זבחו תועבהפא, ועל כן 
המתפלל במקום צואה תפילתו תועבה. 

ובספר להורות נתן (פחק, פ"קייסי 0 יפוק ו ביאר, שרבה סובר עהעת רבי קסי 

ברבי חנינא (לסן כו:) שתפילות אבות תיקנום ולא נתקנו התפילות כנגד 
הקרבנות, ולפיכך התפילה אינה פסולה משום זבח רשעים תועבה, לפי שלא 
מצינו פסול של רשעים אלא בקרבנות, ואע"פ שהסמיכו חכמים את התפילות 
כנגד הקרבנות, מכל מקום עיקר המצוה אינה משום הקרבנות. אך רבא סובר 
כרבי יהושע בן לוי שהתפילות נתקנו כנגד הקרבנות, ולפיכך תפילתו פסולה 

כזבחי רשעים. 


האם התפילה פסולה מן התורה או מדרבנן 


שם. הפרי מגדים (פ" ע6 5" סק"ס) ביאר, שרבא סובר שתפילתו תועבה משום 
שהולך לשיטתו בתמורה (ד:) 'דכל מידי דאמר רחמנא לא תעביד, אי עביד 
לא מהני' [והיינו שכל שהתורה ציוותה שלא לעשותו ועבר ועשה אין מעשיו 
מועלים ולא חלים], ועל כן כיון שהתפלל באיסור אין תפילתו חלה מהתורה. 
ומכל מקום רבא הוצרך לבאר שהתפילה פסולה משום 'זבח רשעים תועבה' 
מפני שיטתו של רבה, שאע"פ שסבר שאי עביד מהני שהרי נקט שתפילתו 
תפילה, אעפ"כ תפילתו פסולה מטעם 'זבח רשעים תועבהי. 
אולם הפרי מגדים (פו"ם פי' עט מסנ"ו סק"b‏ דין 6) כתב דרך נוספתלג, שאין תפילתו 
פסולה מן התורה מחמת הדין 'אי עביד לא מהני', משום שלא נאמר 
הכלל 'אי עביד לא מהני' אלא רק כשאין בידו לעשות את המעשה בהיתר, אבל 
כל שבידו לעשותו בהיתר ועבר ועשהו באיסור חל המעשה, כגון המוכר בשבת 
מכירתו קיימת לפי שבידו למכור בהיתר בימות החול. והוא הדין המתפלל 
במקום צואה תפילתו תפילה מן התורה אע"פ שהזיד ולא בדק מקומו, כיון 
שבידו להתפלל במקום נקי, אלא תפילתו תועבה מדרבנן שקנסוהו מאחר שלא 
בדק תחילה את מקומו והסמיכוהו על הפסוק 'זבח רשעים תועבה'. 
והאגרות משה (קדפיס סי ז) ביאר על פי היסוד שכתב המהרי"ם (עו"פ, מ" סי סט 
ד"ס ונעניופי), שלא נאמר הכלל אי עביד לא מהני אלא אם על ידי כך 
פוקע החטא למפרע, אבל אם העבירה אינה יכולה להתבטל, כולם מודים 
שהמעשה אינו בטל, כגון השוחט בהמה בשבת שחיטתו כשירה ומותרת 
באכילה, משום שגם אם נאמר ששחיטתו פסולה, מכל מקום אין חטאו נתקן 
שהרי בפועל נטל נשמה בשבת. והוא הדין המתפלל במקום צואה כיון שהזכיר 
אזכרות ה' במקום צואה אין חטאו נתקן בכך שנאמר שתפילתו פסולה, שהלא 
סוף סוף הזכיר את האזכרות במקום שאינו נקי, ועל כן תפילתו אינה פסולה 
מחמת הדין 'אי עביד לא מהני' אלא משום שנאמר 'זבח רשעים תועבה'י. 


לקרוא כנגדם הוא מדרכנן. | עז. רמב"ם (פפעס פ"ד ס"ע), תלמידי רכינו יונה (ל"ס סופיש, וכן משמע 
מדברי שאר הראשונים המובאים להלן בענין 'התפלל במקום שאין לתלות שמונחת בו צואה'. 
עח. וראה במקור חיים (כקן, סי עו ס"ם) שדייק משיטה זו שדווקא המוצא צואה בפי טבעת חוזר 
ומתפלל, אבל המוצא צואה במקום תפילתו, תפילתו תפילה. וסיים ספר הבתים וכתב שאע"פ שדבר 
של טעם הוא לבאר שמדובר בצואה בפי הטבעת, מכל מקום נראה עיקר כפירוש רוב הראשונים 
שמדובר שמצא צואה במקום תפילתו. | עט. וכן פסק המשנה ברורה (סי עו פ"ק ז) שחוזר ומתפלל. 
פ. שהנה הגמרא בשבועות (י:) הקשתה מדוע שנינו (שס נ) שיום הכיפורים מכפר על עשה, הלא 
ממה נפשך אם לא עשה תשובה כיצד מתכפר בקרבן יום הכיפורים והרי זבח רשעים תועבה, ואם 
עשה תשובה הלא תשובה מכפרת אף ללא יום הכיפורים. אך הירושלמי טש נקט שקרבן יום 
הכיפורים מכפר על ביטול עשה בלא תשובה. ודייק היפה עינים (שטעות פס ד"ס פ) שהירושלמי סובר 
שהעובר על עשה אינו נחשב רשע ולכן אין קרבנו תועבה. פא.וכסברת הגמרא במסכת שבועות 
(טס) שהעובר על עשה ולא שב בתשובה, אין קרבן יום הכיפורים מכפר על חטאו משום זבח 


ברכות כב: 


ביאורים קג 


הטעם שלא הקשה רבא מהפסוק זבח רשעים תועבת ה" שנאמר קודם לכן 


שם. הקשה הברוך מרדבי (ל"ה וספ), מדוע לא הוכיח רבא שתפילתו תועבה מן 
הפסוק שנאמר קודם לכן (מטני עו פ) 'זבח רשעים תועבת ה' ותפלת ישרים 
רצונו'. ועוד הקשה, מדוע אכן כפל הכתוב פעמיים שזבחי רשעים הרי הם 
תועבת הי. 

ויישב, שרש"י (מפ(י עס) פירש שהפסוק 'זבח רשעים תועבת ה'' נאמר על זבחי 
בלק ובלעםפג, ולפיכך אין ללמוד ממקרא זה שזבחי רשעים תועבה אלא 

רק כגון זבחי רשעים גמורים כבלק ובלעם שכל ממונם גנוב וגזול, ומביאים 
מממונם הגזול את זבחיהם. משא"כ רשעים שאינם מביאים את זבחיהם מממון 
גנוב שמא עולים זבחיהם לרצון מאחר שאין פסול בעצמותם, לפיכך חזר שלמה 
המלך ואמר 'זבח רשעים תועבה' ללמדנו שזבחי רשעים תועבה אע"פ שאינם 
באים מממון גנוב ואין פסול בעצמותם, לפי שמחמת עוונות בעליהם אין זבחיהם 
עולים לרצון. ומכאן למד רבא שהוא הדין הפושע שלא בדק את מקומו והתפלל 
במקום שאינו נקי תפילתו תועבה, אע"פ שלא רשעותו גרמה לתפילתו שהרי 
בידו היה להתפלל במקום נקי ונמצא שאין פסול בעצם תפילתו, מכל מקום 
תפילתו תועבה מחמת שפשע ולא בדק תחילה את מקומו אם מונחת בו צואהפד. 
ועוד יישב בשם חכם אחד, שהפסוק הראשון 'זבח רשעים תועבת ה" נאמר 
על הרשעים העומדים ברשעותם כבלק ובלעם שהביאו קרבנות כדי לקלל 

את ישראל. משא"כ המתפלל במקום צואה אע"פ שחטא ולא בדק תחילה את 
מקומו, מכל מקום הרי הוא מתפלל לשם שמים והיינו אומרים שאין תפילתו 
תועבה, ולכך דרש רבא שתפילתו תועבה מהכתוב 'זבח רשעים תועבה', לפי 
שנאמר בסופו 'אף כי בזימה יביאנו' ומשמע שתחילת הפסוק דיבר כשאין קרבנו 
בא לשם מזימות רשע אלא לשם שמים, ואעפ"כ הרי הוא תועבה מחמת חטאיו, 
והוא הדין המתפלל שלא בדק תחילה את מקומו אע"פ שתפילתו לשם שמים 

אינה עולה לרצון. 


לשיטת רבא הרי לא נאמר הכלל מעוה הבאה בעבירה במעוות דרבנן 


שם. הקשה הברוך מרדכי (ל"ס מפקיף), כיצד סובר רבא שהמתפלל במקום צואה 
חפילתד תועבה, הלא רבא סבר בסוכה (3) שלולב הגזולי כשר ביום טוב 

שני ואינו פסול משום מצוה הבאה בעבירה, וטעם הדבר ביארו התוספות (קס 
ד"ס מסון) שכיון שמצותו מדרבנן אינו נפסל מטעם מצוה הבאה בעבירה, ואם 
כן מדוע סובר רבא בסוגייתנו שהמתפלל במקום צואה תפילתו תועבה, והרי 
מצות תפילה חיובה מדרבנן. וכן יש לתמוה על הרמב"ם (פופל וסוכס פ"מ ה"ט) 
שפסק שלולב הגזול כשר ביום טוב שני ואינו נפסל משום מצוה הבאה בעבירה, 
ואילו בענייננו פסק (פפינס פ"ד ה"ע) כדעת רבא שתפילתו תועבה וחוזר ומתפלל, 
ואע"פ שסובר הרמב"ם (מפילס פ"6 ס"6) שמצות תפילה חיובה מהתורה, מכל מקום 
מנין שלושת תפילות חיובם מדרבנן, ואם התפלל תפילה או תחינה אחת יצא 
ידי חובתו מן התורה, ומדוע אם כן המתפלל תפילה שחיובה מחכמים תפילתו 

תועבה. 
ויישב בשם רבי יצחק שווייגער, שאכן אין תפילתו פסולה מטעם מצוה הבאה 
בעבירה, אלא משום קנס חכמים שקנסוהו שהיה לו לחוש ולבדוק תחילה 
את מקומו, ואין מדמים קנסות חכמים זו לזו. 


התפלל במקום שאין לתלות שמונחת בו עואה 


אלא אמר רבא הואיל וחטא אף על פי שהתפלל תפלתו תועבה. נחלקו 
הראשונים האם המתפלל במקום שאין מצוי בו צואה תפילתו תועבה. 
רבים מהראשוניםפה כתבו שהמוצא צואה במקומו תפילתו תועבה רק אם התפלל 
במקום שמצוי בו צואה, שכיון שהיה עליו לבדוק אם מונחת שם צואה ופשע 
ולא בדק תפילתו תועבהפ'י. אבל אם התפלל במקום שאין מצוי בו צואה תפילתו 
אינה תועבה, מאחר שלא היה עליו לבדוק אם מונחת במקומו צואה. ודייקו 
תלמידי רבינו יונה (ל"ה סופ) כסברא זו ממה שאמר רבא 'הואיל וחטא תפלתו 
תועבה', ואילו המתפלל במקום שאין מצוי בו צואה לא חטא ופשע כלל, ומדוע 
דומה תפילתו לזבחי רשעים, אלא מוכח שלא אמר רבא שתפילתו תועבה אלא 
רק כשהתפלל במקום שמצוי בו צואה וחטא ולא בדק את מקומופ'. 


רשעים תועבה. פב. וכן כתב החיי אדם ((נסמת לס כל ג ות ז), והביאור הלכה (סי" עו ד"ס 5כיך) הביא 
את דבריהם. | פג. וכך מבואר במדרש תהילים (פותל טונ + 6 שבשעה שאמר בלעם לבלק 'בנה לי 
בזה שבעה מזבחות' (נפלנר כג 6) לפי שהקב"ה חפץ בקרבנות. אמר לו הקב"ה לבלעם, רשע איני 
חפץ בקרבנות שלך כמו שנאמר (פפני עו פ) 'זבח רשעים תועבת ה'', במה אני חפץ, בתפלה, שנאמר 
(עס) 'ותפלת ישרים רצונו'. ‏ פד. ומבואר בכלל דבריו יישוב נוסף, שהפסוק הראשון בא ללמד 
על זבחי רשעים שהמה תועבה, והפסוק השני לימד על תפילת הרשעים שהיא תועבה. 
פה. תוספות (ד"ס וספ), תלמידי רבינו יונה (ד"ס ספֿיס, רשב"א (ד"ס המתפנ), תוספות רבינו פרץ (ל"ס 
ספֿ), רא"ש (פ" כס. ‏ פו. כגון שמצויים בו קטנים. תלמידי רבינו יונה (טס). והרשב"א (טס) כתב 
כגון במקום שדרכו להניח בו לעיתים גרף של רעי. והמאירי (ל"ס התפנ) כתב כגון ההולך בדרכים 
שמצויה בדרכים צואה. ‏ פז. ותלמידי רבינו יונה (פס) הוכיחו עוד כדבריהם, שמכך שלא שנתה 
הברייתא לעיל שמי שמצא צואה כנגדו תפילתו תועבה, משמע שעסקה באופן שמתפלל במקום 
שאין מצוי בו צואה ולכך אינו חוזר ומתפלל. 


אהח19/06/2018 


קד ילקוט 


אולם הריטב"א (ד"ס סופע) כתב שאע"פ שהתפלל במקום שאין מצוי בו צואה 
כגון בבית ששנינו להלן (כה.) שספק צואה בבית מותר לקרוא ואינו חייב 
לבדוק אם מונחת בו צואה, מכל מקום אם מצא צואה לאחר תפילתו אין תפילתו 
תפילה לפי שנחשב שחטא בשגגה, ומה שאמר רבא שתפילתו היא 'זבח רשעים 
תועבה' זהו לאו דווקא שהלא חטא רק בשגגה, אלא תפילתו דומה לזבחי רשעים 
בהיות שחטא בשגגהפח. 
והמאירי (ד'יס ספפ9) כתב שכל המוצא צואה במקומו אין תפילתו תפילה אפילו 
שנמצאה במקום שאין מצוי שם צואה, משום שכל המוצא צואה 
במקומו הרי הוא פושעפט. 
והקשו האחרוניםצ לפי שיטת הראשונים שסוברים שתפילתו תועבה רק 
כשהתפלל במקום שמצוי בו צואה, מדוע אם כן הקשה רבא לרבה 
מהפסוק (עפ(י כ מ) 'זבח רשעים תועבה', שמא רבה נקט שתפילתו תפילה רק 
כאשר התפלל במקום שאין מצוי בו צואה. ויישבו, שממה שנקט רבה בלשונו 
'אע"פ שחטא' משמע שחטא והיינו שהתפלל במקום שמצוי בו צואה ולא בדק 
את מקומו. 


המתפלל במקום צואה האם חוזר ומתפלל 


שם. נחלקו הראשונים האם המתפלל במקום שאינו נקי חוזר ומתפלל, או שמא 

אע"פ שתפילתו תועבה אינו חוזר ומתפלל. התוספות (ד"ס 6ע"פ) כתבו 

בתחילה שהוא מעוות שאינו יכול לתקון ואינו חוזר ומתפלל. אך ר"י ורבים 

מהראשוניםצ* נקטו שחוזר ומתפלל. 

וביאר הברכת ראש (נפופ' עס) סברת מחלוקתם, שהתוספות סברו שכיון שהזיד 

ולא בדק תחילה אם מונחת צואה במקומו אינו רשאי לחזור ולהתפלל, 

כדין המבטל תפילה במזיד שאין לו תשלומין כמבואר להלן (כו). אך ר"י 

והראשונים סברו שאינה נחשבת פשיעה גמורה ולפיכך חוזר ומתפלל. 

והתנובת יהודה (נפופ' פס) ביאר, שהתוספות סברו שרבה ורבא מודים שהמוצא 

צואה במקומו אינו חוזר ומתפלל, ולא חלקו אלא האם תפילתו רצויה 

ועלתה לרצון או שתועבה היא. רבה סבר ש'תפילתו תפילה' ועלתה לרצון בהיות 

שלא חטא בגוף התפילה אלא רק במה שלא בדק את מקומו. ורבא סובר 

שתפילתו תועבה ולא עלתה לרצון. אך שאר הראשונים נקטו שלדעת רבא כיון 

שתפילתו תועבה עליו לחזור ולהתפלל. 

והאגרות משה (פו"ת, 6ו"פ ת"ל סי" פס) ביאר, שהתוספות סברו שאינו חוזר ומתפלל 

משום שלא מבואר בפסוק 'זבח רשעים תועבה' שעליו לחזור 

ולהתפלל כי אם שתפילתו תועבה ואינה עולה לו לרצון. אך שאר הראשונים 

סברו שכיון שתפילתו תועבה, ממילא עליו לחזור ולהתפלל, לפי שיסוד מצות 
התפילה הוא להתפלל תפילה הראויה להתקבל לפני השי"תצג. 


הרי תפילת רשעים תפילה וראויים הם להצטרף לעשרה 


שם. המרומי שדה (ל"ס וספ) הקשה שלכאורה מבואר מדברי רבא שאין תפילת 

הרשע עולה לרצון ואינו מצטרף לעשרה, והלא חלילה מלומר כזצי. ויישב, 
שכשם שמצינו בחולין (ס) שמקבלים קרבנות מפושעי ישראלצד כדי שיטיבו את 
דרכיהם ויעשו תשובה, ולולי זאת לא היו מקבלים מהן זבחים משום שזבחי 
רשעים תועבה, כמו כן גם לענין תפילה אנו משיאים אותם להתפלל כדי שיחזרו 
בתשובה ועל כן תפילתם תפילה. משא"כ המתפלל כאשר נמצאת צואה במקומו 
ולא בדק תחילה את מקומו תפילתו תועבה, משום שלא היינו משיאים אותו 
להתפלל תפילה זו שנעשית בדרך רשעות, ועל כן היא דומה לזבחי רשעים. 


תפילתו תועבה אף תפילה שחיובה מדרבנן 


שם. דקדק הקדושה וברכה (קמיכת סכמיס, נפוס' ד"ס 6ע"פ) מדוע האריך רבא וכפל 
בלשונו 'אע"פ שהתפלל תפלתו תועבה' ולא נקט בקצרה 'תפילתו 


פח. והשלמה משנתו (ל"ס עפ" דייק כדבריו ממה שאמר רבא 'הואיל וחטא' ולא אמר 'הואיל 
ופשע', משמע שלא פשע אלא שגג בלבד כגון שהתפלל במקום שאין מצוי בו צואה ואעפ"כ אין 
תפילתו תפילה, שכיון שנאמר (לניס כג טו) 'והיה מחניך קדוש' צריך שידע האדם בבירור שהמקום 
קדוש וראוי לתפילה, מלבד כשבדק תחילה את מקומו ולא מצא צואה, ובעודו מתפלל הביאו צואה 
למקומו בלא ידיעתו הרי זה נחשב אנוס ולא שוגג. | פט. וכן נקט האלפסי זוטא לופ טו ד"ס פט), 
וביאר טעמו, שדיו שאינו נענש מחמת אונסו, אבל מכל מקום אין תפילתו תפילה, לפי שאין 
השכינה שורה במקום שאינו קדוש והרי זה כמי שלא התפלל. והביא דבריו השיורי ברכה (לו"פ סי 
עו 6 66). | צ. עטרת ראש (ד"ס מתקיף), לשם זבח, ברכת ה' (כסן יסונתן, כפופ' ד"ס 50 ונת). ‏ צא. רי"ף, 
רמב"ם (פפינס פ"ד ס"ט), תלמידי רבינו יונה (ד"ס סופע), רשב"א (ד"ס סמפפנ0, רא"ה (ד"ס 6ין), רא"ש (סײ 
כנ). צב. ועל פי זה כתב לחדש שחובת האדם להשתדל שתהיה תפילתו ראויה להתקבל בשמים 
וככל שמרבה בכך תפילתו חשובה יותר כיון שזוהי חובת התפילה. ולפיכך חייב האדם להשתדל 
להתפלל בציבור או בעת שהציבור מתפללים בכדי שתתקבל תפילתו ברצון, וראה עוד בדבריו ביו"ד 
(ס"ד סי ) בביאור התוספות. | צג. וכן נפסק בשולחן ערוך (פו"מ סי נס סי"פ) שעבריין שעבר על 
גזירת הציבור או שעבר עבירה, אם לא נידוהו נמנה למנין עשרה. צד. חוץ מכופר בכל התורה 
כולה או מחלל שבת בפרהסיא או מנסך יין לעבודה זרה שמהם אין מקבלים קרבנות. צה.וראה 
שם מה שיישב. צו. רשב"א בשם התוספות (סק כג. דייס 66), תוספות הרא"ש (עס ד"ס ומר סכל), 
ריטב"א (שס ד"ס וסכ), אהל מועד (שער קרסת טמע דכך כפפון נפינ ט). וראה במגן אברהם (פ" עו ס"ק יפ) 
שהביא בשם הרא"ש (פ" ג) שבעת שהמי רגלים שותתים האיסור הוא מדרבנן. אך המשנה ברורה 


ברכות כב: 


ביאורים 


תועבהיצה. ויישב הברוך מרדכי (ד"ס מפקיף, כE"ד‏ וענ"ד) על פי מה שכתב הרמב"ם 

(ספי(ס פ" ה") שמצות עשה מן התורה להתפלל תפילה אחת ביום וחכמים תקנו 

שלושה תפילות. ורבא השמיענו שאף המתפלל תפילה אשר חיובה רק מדרבנן 

ומצא צואה במקומו תפילתו תועבה, ועל כן נקט 'אע"פ שהתפלל' לומר שאע"פ 

שהתפלל באותו יום וכבר יצא ידי חובתו מהתורה, אעפ"כ תפילתו תועבה על 
אף שחיובה רק מדרבנן. 


איסור תפילה בשעת השתיתה 


היה עומד בתפלה ומים שותתין על ברכיו פוסק עד שיכלו המים. מבואר 

להלן (כ.) בגמרא שלא אסרה התורה לומר דבר שבקדושה כנגד מי רגלים 

כי אם בשעה שיוצאים מן האדם, אבל לאחר שנפלו לארץ אין האיסור אלא 

מדרבנן. ונחלקו הראשונים האם איסור תפילה בשעת השתיתה הוא מן התורה 

או מדרבנן. תלמידי רבינו יונה (ל"ס סס) נקטו שמן התורה אסור אף בשעה 

שהמים נוטפים דרך שתיתה. אך רבים מהראשוניםצ' נקטו שהאיסור הוא רק 
חומרא מדרבנן, מאחר שאינם יוצאים דרך קילוח כי אם בנחת. 


כיעד חוזר ומתפלל כנגד מי רגלים שעל הקרקע 


וחוזר ומתפלל. הקשו תלמידי רבינן יונה (ד"ס סיס) והריטב"א (ל"ס ת"ל כיצד 
רשאי להמשיך בתפילתו לאחר שכלתה השתיתה, הלא מי רגליו נמצאים 
כנגדו על הקרקע. ונאמרו בזה כמה דרכים בראשונים: 
א. יש מהראשוניםצ' שביארו שאכן צריך השותת להמתין עד שיבלעו המי רגלים 
בקרקע ולא יהיו טופחים על מנת להטפיח, ומאחר שהם שותתים הרי הם 
נבלעים במהרה. 
ומתבאר מדבריהם שמה שנקטה הברייתא 'פוסק עד שיכלו המים' פירושו 
שפוסק וממתין עד שיכלו המים להיבלע בקרקע. 
ב. אולם תלמידי רבינו יונה כתבו שהלשון 'עד שיכלו המים' משמעו שצריך 
להמתין עד שיכלו המים לשתות בלבד, ולכך ביארו שאכן כוונת הברייתא 
לומר שממתין בתפילתו עד שתמה שתיתת המים, ולאחר מכן עליו להרחיק 
ארבע אמות ממי רגליו העומדים כנגדו על הקרקע, וכן כתבו כמה ראשוניםצח 
שמי ששתתו מי רגליו צריך להרחיק מהם ארבע אמות. 
ג. אמנם כמה מן הראשוניםצט כתבו, שהשותת רשאי להתפלל כנגד מי רגליו 
המונחים על הקרקע אע"פ שהם טופחים על מנת להטפיח, לפי שלא אסרה 
התורה לקרוא ולהתפלל כנגד מי רגלים אלא בשעה שקולחים מן האדם, אבל 
לאחר שנפלו לקרקע אין האיסור אלא מדרבנן, וכאשר נאנס והחלו מימיו לשתות 
באמצע תפילתו, לא הזקיקוהו חכמים להפסיק באמצע תפילתו וללכת ממקומו, 
אלא העמידוהו על דין תורה שרשאי להתפלל כנגדם אפילו בעודם מטפיחיןל. 
ויתרה מזו כתב הרשב"א (ד"ס סיס), שאף אינו רשאי להחמיר על עצמו להרחיק 
מהם לפי שנחשב שמפסיק בתפילתוקא. 
והוא הדין כשברכיו ובגדיו לחות ממי רגליו והרי הם טופחים על מנת להטפיח, 
התירוהו חכמים להתפלל, ולא הזקיקוהו ללכת להחליף את בגדיו ולקנח 
את גופו משום הפסק בתפילה. 


כשמי הרגלים טופחים על בגדיו וברכיו 


כאמור לעיל יש מהראשונים שנקטו שהשותת אינו רשאי להתפלל כנגד מי 
רגליו העומדים על הקרקע, אלא עליו להמתין עד שיבלעו מימיו 
בקרקע, או מרחיק מהם ארבע אמות באמצע תפילתו. אך הקשו תלמידי רבינו 
יונה (ד"ס סיס) והריטב"א (ד"ס פ"כ), כיצד רשאי להתפלל בעוד מי רגליו טופחים 
על בגדיו או על ברכיוקג. ונאמרו בזה כמה יישובים: *= 
א. התוספות (ל"ה סיס) ביארו בשם הרב רבי יוסף שאכן צריך להמתין שיבלעו 
מי רגליו בבגדיו עד שלא יהיו טופחים על מנת להטפיח. 


עס מ"ק מ) הביא שהגר"ח צאנזאר פקפק בזה. והביאור הלכה (ס" עפ ד"ס סיס) צירף דעה זו לסניף 
להחמיר, אך בהקדמתו לסימן ע"ט (לן ע) סתם להלכה שבשעת השתיתה האיסור הוא מדרבנן. 
צז. תוספות (ליס ממפן) בשם הרב רבי יוסף, תלמידי רבינו יונה (ל"ס ₪0 בשם יש מתרצים, רא"ה 
(ד"ס סיס), ריטב"א (ל"ס ת"ם). ‏ צח. רבי יהונתן מלוניל (ל"ס ממפץ) בביאורו הראשון, הגהות מיימוניות 
(ספינה פ"ד ות י), מאירי (ד"ס סיס) בשם יש אומרים. צט. תוספות (ד"ס ממתין), רשב"א (ד"ס סיס, סו"פ 
מ" סי קנ6), תוספות רבינו פרץ (ד"ס ממתין), רא"ש (סי כג). ק. והוכיח הרשב"א (ד"ס סיס) כדבריו 
שאינו טעון להרחיק ארבע אמות, ממה שלא שנה התנא 'מרחיק עד שיזרקם לאחוריו ארבע אמות' 
כמו ששנינו בברייתא לעיל בראה צואה כנגדו, אלא משמע שאינו טעון להרחיק כלל מהמי רגלים 
באמצע תפילתו. והנה התוספות (פס) כתבו 'לא אטרחוהו רבנן לחזור בתפלה', וכתב המילי דברכות 
(כפוס' טס) שיש טעות סופרים בדבריהם וצריך לומר 'לא אטרחוהו רבנן לעקור בתפלה', או שמא 
צריך לומר 'להרחיק בתפלהי, והיינו שלא הטריחוהו חכמים להרחיק ארבע אמות באמצע התפילה. 
ובאור החמה (נפסי פס) ביאר בכוונת דבריהם שלא הטריחוהו לחזר אחר מקום נקי, אלא נשאר 
במקומו וממשיך בתפילתו, והביא ראיה לסברתו מתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס ממפין) שגרס 'כיון 
שעומד כבר בתפילה לא אטרחוהו רבנן וחוזר לתפילתו'. | קא. אמנם האורח נאמן (פ" עפ פות 6) 
דייק ממה שכתבו התוספות (ד"ס מפפין) 'לא אטרחוהו רבנן' שמשמע שהרשות בידו להפסיק בתפילתו 
ולהרחיק ארבע אמות, אך כתב שמא מאחר שלא חייבוהו חכמים להרחיק ממקומו ממילא אינו 
רשאי להרחיק באמצע תפילתו שהרי זה כמו הפטור מדבר ועושהו שנקרא הדיוט. קב. אמנם 
נתבאר לעיל בענין 'כיצד חוזר ומתפלל כנגד מי רגלים שעל הקרקע' שדעת כמה ראשונים היא 


ילקוט 


ב. תלמידי רבינו יונה (ד"ס סיס) יישבוקי, שכיון שמי רגליו הנמצאים על בגדיו 
וברכיו הם מעטים ואין יוצא מהם ריח רע, לא אסרו חכמים להתפלל כנגדן, 
שהרי האיסור להתפלל כנגד מי רגלים לאחר שיצאו מן האדם אינו אלא מדברי 
סופרים. 
ג. כמה ראשוניםקז יישבו, שכיון שמי רגליו שעל גבי רגליו ובגדיו מכוסים על 
ידי בגדיו העליונים, רשאי להתפללקה. שכן אפילו למאן דאמר (לסנן כס.) שאם 
מונחת צואה על בשרו אינו רשאי להתפלל אע"פ שמכוסה בבגדיו, מכל מקום 
הקילו חכמים במי רגלים שאם מכוסים בבגדיו מותר לקרוא, משום שאין האיסור 
לאחר שנפלו מן האדם אלא מדבריהםלי. 


מדוע נקט התנא בלשונו חוזר ומתפלל 


להיכן חוזר רב חסדא ורב המנונא חד אמר חוזר לראש וחד אמר למקום 
שפסק. הקשו הפני יהושע (ד"ס כ"ס) והצל"ח (ל"ס וקוזר) מדוע למאן דאמר 

חוזר למקום שפסק הוצרך התנא להשמיענו ש'חוזר ומתפלל', והרי ודאי שלאחר 
שתמה השתיתה חוזר ומתפלל. וכתב הפני יהושע שאי אפשר ליישב שכוונת 
התנא להשמיענו שחוזר למקום שפסק, שהרי הלשון 'חוזר ומתפלל' משמעו 
להיפך שחוזר לראש התפילהקז, ורק מצד הסברא יש לומר שחוזר למקום שפסק. 
ויישב הפני יהושע על פי מסקנת התוספות (ד"ס ממפין) שרשאי השותת להמשיך 
בתפילתו בעוד מי רגליו טופחים על בגדיו או על הקרקע כנגדו, ואינו 

צריך להמתין עד שיבלעו לגמרי, ולכך שנה התנא 'חוזר ומתפלל' ללמדנו שאינו 
צריך להמתין עד שיבלעו המים, אלא הרי הוא חוזר ומתפלל מיד לאחר שתמו 
מימיו לשתות. אך הקשה לדעת הרב רבי יוסף שהביאו התוספות (פס) שצריך 
להמתין עד שיבלעו המים ולא יהיו מטפיחים, שאם כן מדוע נקט התנא ש'חוזר 

ומתפללי. 

ויישב בדוחק שהתנא השמיענו שאין צריך להרחיק ארבע אמות ממקום בליעת 
מי הרגלים, משום שהיינו אומרים שאע"ג שנבלעו בקרקע, מכל מקום 

גנאי הוא להתפלל במקום ההוא וצריך להרחיק ארבע אמות, לכך שנה התנא 

'וחוזר ומתפלל' ללמדנו שאין צריך להרחיק כלל ממקום בליעת מימיוק". 

והצל"ח (ד"ס ופוזר) יישבקט על פי מה שנקטו התוספות (פס) שאין צריך להמתין 
עד שיבלעו מימיו בקרקע, ולפיכך היינו אומרים שאע"פ שהקילו 

לקצר בתפילתו כפי ששנינו במשנתנו שבעל קרי שנזכר בטומאתו באמצע 
תפילתו אע"פ שאינו פוסק צריך לקצר בתפילתו, לפיכך שנה התנא 'וחוזר 

ומתפלל' להשמיענו שאינו מקצר בתפילה אלא חוזר לתפילתו כתיקונה. 
אמנם עדיין קשה לדעת הרב רבי יוסף שסבר שהשותת אינו חוזר לתפילתו 
אלא לאחר שנבלעו מימיו בקרקע לגמרי, מדוע שנה התנא וחוזר 
ומתפלל' והרי לאחר שנבלעו המים בקרקע, ודאי שאינו רשאי לקצר בתפילתו. 
ולפיכך כתב ליישב שהשמיענו התנא בדבריו, שמשנבלעו המים בקרקע אינו 
צריך להמתין עד שלא יהיה רישומן ניכר, אלא רשאי להמשיך בתפילתו אע"פ 
שרישומן ניכר בקרקע. 


כג. 


ביאור דחיית רב אשי 


אמר רב אשי האי אם שהה אם לא שהה מיבעי ליה. רש"י (ל"ס ספֿ) פירש 
שהקשה רב אשי שאם אכן נחלקו בדינו של השוהה כדי לגמור כולה היו 


שהתירו חכמים לשותת להתפלל אפילו בעוד מימיו טופחים על בגדיו וברכיו משום שעומד באמצע 
תפילתו. | קג. וכתבו, שנראה דוחק להעמיד בכוונת הברייתא שצריך להמתין עד שיבלעו כל 
מימיו ולא יהיו טופחים. קד. רא"ה (ד"ס סיס), הגהות מיימוניות (פפינס פ"ד פות י), מאירי (ד"ס סיס), 
המכתם (ד"ס סיס) בשם יש אומרים, ריטב"א (ד"ס ת"כ). ‏ קה. והמאירי הוסיף וכתב, שרשאי להתפלל 
מחמת שמי רגליו שעל בשרו מכוסים על ידי גופו או ע"י בגד עליון. וכתב עוד בשם יש אומרים 
שמותר להתפלל על ידי שיתן רביעית מים על מי רגליו בין שעל הקרקע ובין שעל בגדיו. 
קו. והריטב"א (פס) הוסיף וביאר שהתירו חכמים במי רגלים המכוסים בבגדיו משום שהם מועטים. 
קז. שכן ממה שלא נקט התנא 'וחוזר לתפילתו', משמע שחוזר לראש התפילה. קח. אך הפני 
יהושע הקשה על דבריו שהרי בהגהות מיימוניות (פפשס פ"ד פֿות י) מבואר שצריך להרחיק ארבע אמות 
ממקום השתיתה. אך הצל"ח (טס) תמה על דחייתו, שהרי בהגהות מיימוניות לא כתב שצריך להרחיק 
ארבע אמות אלא באופן שלא נבלעו מימיו לגמרי ויש בהם כדי להטפיח, אבל אם נבלעו במקומן 
עד שאין בהם כדי להטפיח מודה שאין צריך להרחיק מהם. | קט וכתב, שאי אפשר ליישב 
[כדברי הפני יהושע] שהתנא משמיענו שאין צריך להמתין שיבלעו מימיו בקרקע כדעת התוספות 
(ד"ס ממתן), משום שאם כן היה לתנא לשנות 'ממתין עד שיכלו המים ומתפלל', ומדוע נקט בלשון 
'וחוזר ומתפלל'. | א. וראה עוד במעדני יום טוב שהביא נוסחת רש"י שהיתה לפניו 'במילתיה 
דרב המנונא מיבעי ליה לאפלוגי בין שהה ללא שהה', וביאר שנמצא לפי זה שנתבאר בגמרא 
בפירוש שרב המנונא סובר שחוזר לראש. ב. ויבארו אף דינו של השוהה שלא כדי לגמור כולה. 
ג. וביאר הדברי דוד (ד"ס סוספו), שנמצא שאף כשלא שהה בתפילה עליו לחזור לראש מאחר 
שהתפלל בגוף שאינו נקי כדין הנצרך לנקביו ששנינו להלן שתפילתו תועבה. ד. תוספות רבינו 
יהודה (ד"ס גנל מוי), רשב"א (ד"ס 6%) בשם התוספות, תוספות הרא"ש (ד"ס ופר), ריטב"א (כ"ס (7: ד"ס 
| ה. וכן כתבו המאמר מרדכי (פ" 3 פק") והביאור הלכה (שס ד"ס ופס. ו. וביאר הישועות 


ברכות כב: - כג. 


ביאורים קה 


צריכים לבאר בדבריהם שאם אינו שוהה כדי לגמור כולה שניהם מודים שחוזר 
למקום שפסק. וביאר המעדני יום טוב (סיי כג ות ד) שהטעם שהיו צריכים לפרש 
כן בכדי שלא יבואו לטעות שאף מי שלא שהה כדי לגמור כולה עליו לחזור 
לראש ויהיו ברכותיו לבטלהא. 

והתפארת שמואל (על הכ6"ש, סי כג פות כד) והדרך אמונה (ד"ס פמכ) ביארו, שרב 

אשי הקשה שאם אמנם נחלקו רב חסדא ורב המנונא בדינו של כל 
השוהה בתפילתו אפילו מרצונו, מדוע העמידו מחלוקתם במקרה שהיו מימיו 
שותתים שמשמע שעקב דיחוי השתיתה עליו לחזור לראש, והלא היו צריכים 
לחלוק מהו דינו של כל השוהה מרצונו כדי לגמור כולה האם עליו לחזור 
לראש מחמת שהייתוב. ומכך שלא העמידו כן משמע שאכן לא נחלקו אלא 
בדינו של השותת ששהה בתפילה שלא כדי לגמור כולה האם חוזר לראש מחמת 
השתיתה. אבל שניהם מודים שהשוהה בתפילתו מרצונו כדי לגמור כולה חוזר 
לראש מחמת שהייתו, וכל שכן כששהה כדי לגמור כולה מחמת שתיתת מימיו. 


טעם דחיית השותת מהתפילה 


אלא דכולי עלמא אם שהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש והתם בדלא 
שהה קמיפלגי דמר פבר גברא דחויא הוא ואין ראוי ואין תפלתו 
תפלה ומר סבר גברא חזיא הוא ותפלתו תפלה. מבואר בגמרא שנחלקו 
רב חסדא ורב המנונא בדינו של השותת האם נדחה מתפילתו וחוזר לראש 
התפילה, או שלא נדחה מתפילתו וחוזר למקום שפסק. ונאמרו כמה דרכים 
בביאור מחלוקתם: 
א. רש"י (ד'יס גנרא, ד"ס ומכ) פירש שנחלקו באופן שהחל השותת להתפלל בעודו 
צריך לנקביו ולא יכל להעמיד את עצמו באמצע תפילתו עד שהחלו מימיו 
לשתות, מאן דאמר חוזר לראש סובר שכיון שהחל להתפלל בגוף שאינו נקי 
נדחה מתפילתו ועליו לחזור לראש התפילה כדין כל הנצרך לנקביו ששנינו להלן 
בסמוך שתפילתו תועבהי. אך מאן דאמר חוזר למקום שפסק סבר שאעפ"י שלא 
יכל להעמיד את עצמו עד סיום תפילתו, מכל מקום מה שהתפלל עד השתיתה 
הרי היא תפילה ראויה, ולכך חוזר רק למקום שפסק. 
ב. אך כמה ראשוניםד ביארו, שנחלקו האם השותת נעשה דחוי מתפילתו מחמת 
עצם השתיתה, שמאן דאמר חוזר לראש סובר שכיון שאינו רשאי להתפלל 
בשעת השתיתה נדחה מהתפילה ועליו לחזור לראש התפילה. וביאר הריטב"א 
(כ"ס (ד: ד"ס פמכ)? שמדובר שלא היה נצרך לנקביו בשעה שהחל את תפילתו, 
אלא מימיו החלו לשתות באמצע תפילתו מחמת אונס כמנהג החולים, ואעפ"כ 
מאחר שאינו רשאי מדרבנן להתפלל בשעת השתיתה הרי הוא דחוי מהתפילה 
וחוזר לראש התפילה. 
אך מאן דאמר חוזר למקום שפסק סובר שאינו נדחה מחמת השתיתה, לפי 
שאיסור התפילה בשעת השתיתה הינו רק מדרבנן מאחר שאין המים יוצאים 
בקילוח אלא בנחת בטפטוף, וכיון שמן התורה מותר להתפלל אינו נדחה 
מהתפילה מפאת השתיתהי. 

ג. המהרש"א (עיל כנ: נתוס' ד"ס 606" ביאר בדעת רכינו יהודה המובא בתופפות 
(לעי? כנ: ד"ס 606), שרב חסדא ורב המנונא נחלקו כשהחל השותת להתפלל 
בעודו נצרך לנקביו כמו שנקט רש"י (ל"ס גנכפ), אבל הדחיה אינה מפני שהתפלל 
בגוף שאינו נקי כדין הנצרך לנקביוח, אלא משום שפשע ועמד להתפלל בעודו 
צריך לנקביו, ולא חשש פן לא יוכל להעמיד את עצמו באמצע התפילה ויצטרך 
להפסיק להטיל מימיו, וישהה כדי לגמור כולה ויזקק לחזור לראש התפילה 
ונמצא שהיו ברכותיו לבטלה, וכיון שפשע ולא חשש שמא יהיו ברכותיו לבטלה 
נדחית תפילתו אע"פ שלבסוף לא שהה מחמת השתיתה כדי לגמור תפילתול. 


יעקב (פֿו"ת סי עו פק"ד), שרב חסדא ורב המנונא נחלקו האם מותר להתפלל מן התורה בשעת השתיתה 
לפי שאינם יוצאים, או שאסור מהתורה להתפלל בשעה שהמים שותתין ונדחה מהתפילה. אך 
הגליוני הש"ס (פוכס כג. ד"ס ס6) ביאר, שלדעת כולם מותר להתפלל מן התורה בשעת השתיתה, ורב 
חסדא ורב המנונא נחלקו האם מחמת האיסור דרבנן נדחה השותת מהתפילה על אף שמן התורה 
מותר להתפלל, או מאחר שראוי להתפלל מן התורה אינו נדחה מהתפילה. | ז. כפי שביארו 
בדבריו הדברי דוד (ל"ס ספוספופ) והמי באר מים חיים (ד"ס ומסרש"6). ח. וביאר הדברי דוד משום 
שהנצרך לקטנים אין חשוב גופו כאינו נקי, ומה ששנינו להלן שתפילתו תועבה הוא דווקא בצרכים 
גדולים. | ט. וכתב המהרש"א שיסוד דבריו למד מפירוש הרא"ש (פ" כג, אך כתב המי באר מים 
חיים שאמנם מסוף דברי הרא"ש משמע כדבריו, אך מתחילת דבריו משמע שנקט בענין אחר [וראה 
במעדני יום טוב (פות ז) ועטרת ראש (ד"ס וסנפ"ע) שדנו בארוכה בביאור שיטת הרא"ש]. וראה בביאור 
הלכה (ס" 5 ד"ה יתכ) שנקט בדעת הרא"ש שטעמו של מאן דאמר חוזר לראש הוא משום שאינו 
ראוי להתפלל בשעת השתיתה והחל להתפלל בעודו צריך לנקביו [וכן צידד המאמר מרדכי (פ" 9 
פק"6)]. והנה השולחן ערוך ו" סי עפ ס") פסק שמי שהיו מימיו שותתים באמצע תפילתו אינו 
חוזר לראש אפילו אם שהה כדי לגמור כולה, אך הרמ"א פסק (שס, סי פה ק") שאם שהה כדי לגמור 
כל תפילתו חוזר לראש אפילו שהה מאונס. וכתב הביאור הלכה (פ" 5 ד"ס יותכ) שנמצא לפי דברי 
הרמ"א שמי שהפסיק בתפילתו לעשיית צרכים גדולים ושהה כדי לגמור כולה חוזר לראש. אמנם 
הסתפק כשלא שהה בעשיית צרכיו כדי לגמור כולה האם חוזר לראש. וכתב לתלות ספיקו במחלוקת 
הראשונים, שלדעת הרשב"א דינו לחזור לראש לדעת כולם לפי שאינו רשאי מן התורה להתפלל 
בעת עשיית הצרכים, ונמצא דחוי מהתפילה אף למאן דאמר שהשותת חוזר למקום שפסק. אולם 
לדעת רש"י אינו חוזר לראש, לפי שלדבריו טעמו של המאן דאמר שהשותת חוזר לראש הוא 
משום שהחל להתפלל בעודו צריך לנקביו, משא"כ בעניננו לא נצרך לנקביו אלא באמצע תפילתו, 


קו ילקוט 


הרי שנינו להלן שהנערך לנקביו תפילתו תועבה 


שם. נתבאר לעיל בסמוך בשם רש"י (ל"ס גנכ6) שרב חסדא ורב המנונא נחלקו 
כשהשותת היה צריך לנקביו קודם תפילתו והתפלל בגוף שאינו נקי. ותמה 
הריטב"א (כ"ס (ל: ד"ס פמכ), שהלא שנינו בברייתא להלן שהנצרך לנקביו והתפלל 
תפילתו תועבה, וכיצד חלקו רב חסדא ורב המנונא האם חוזר לראש או למקום 
שפסק, והרי מאחר שתפילתו תועבה ודאי שצריך לחזור לראש'. ולפיכך ביאר 
שאכן מדובר שלא היה נצרך לנקביו בשעה שהחל להתפלל, אלא החלו מימיו 
לשתות באמצע תפילתו מחמת אונס חולי. 
אך המאירי (ד"ס מ על כנ: ד"ס וסיכן) ביאר שהברייתא להלן ששנתה שתפילתו 
תועבה עוסקת כשהיה נצרך לצרכים גדולים. ואילו רב חסדא ורב המנונא 
נחלקו כשהיה צריך לצרכים קטנים. 


להטיל מי רגליו סבור לעיתים שבידו להעמיד את עצמו עד שיסיים את 
תפילתו, ועל כן הרי הוא כאנוס. והמאמר מרדכי (סי 5 פק"6) ביאר משום שהמי 
רגלים אינם מאוסים כמו הצואה'י. 


הוכחת הראשונים מסוגייתנו בדינו של השוהה כדי לגמור כולה 


שם. התוספות (לעל כנ: ד"ס 5%) דייקו מדברי רב אשי להלכה שהשוהה כדי 

לגמור כולה חוזר לראש, שכן ממה שהעמיד רב אשי שכולם מודים 
שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש ולא העמיד שכולם מודים שאינו חוזר 
לראש, משמע שכן הוא להלכה שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש. וכן 
הוכיחו התוספות ממה שסבר רבי אבהו להלן (כד:) שהקורא קריאת שמע ושהה 

במבואות המטונפות כדי לגמור כולה חוזר לראשי. 

וביאר המהרש"א (נקוק' עס)', שהתוספות הוכיחו מסוגייתנו שהשוהה כדי לגמור 

כולה חוזר לראש ממה שלא העמיד רב אשי להיפך שכולם מודים 
שהשוהה בתפילה מרצונו אפילו כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש, ואילו רב 
חסדא ורב המנונא נחלקו בדינו של השוהה בתפילתו מאונס כגון שהיו מימיו 
שותתים האם חוזר לראש הן כששהה כדי לגמור כולה והן כשלא שהה כדי 
לגמור כולה. ומכך שהעמיד שכולם מודים שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר 


ולכך חוזר רק למקום שפסק, והוא הדין לדעת הרא"ש שאינו חוזר לראש אע"פ שאינו רשאי 
להתפלל בשעת עשיית הצרכים לפי שלא היה נצרך לנקביו קודם תפילתו, ואילו השותת לא נדחה 
מחמת השתיתה אלא כשהחל להתפלל גם בגוף שאינו נקי. ‏ י וכן הרגיש בזה הראב"ד (לפן כד: 
6 6. | יא. וכן כתב הערוך השלחן לו" סי גנ ק"פ) שבקטנים אין זוהמא מרובה, וראה להלן בענין 
'טעם לשיעור פרסה' ביאור נוסף בשם החיי אדם. יב. כאמור שם שרבי אבהו קרא קריאת שמע 


במשך תשע שעות יצא ידי חובתו אע"פ ששהה כדי לשמוע כולם. ויישבה הגמרא שאכן רבי יוחנן 
עצמו סובר שאינו צריך לחזור, אך השיב שלפי דעת רבי אבהו עליו לחזור לראש אם שהה כדי 
לגמור כולה. וביאר רש"י (ר"ס לד: דיה (דידי, ד"ס (דידן) שרבי יוחנן חלוק על רבי אבהו בשתי הלכות. 
א. שרבי יוחנן סובר שהמהלך במבואות המטנפות רשאי לקרוא בהם קריאת שמע. ב. שאף השוהה 
כדי לגמור את כולה אינו חוזר לראש. אבל רבי אבהו סובר שאסור לקרוא במבואות המטונפות, 
ואף סובר שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש, ולפיכך השיב רבי יוחנן לרבי אבהו שלפי שיטתו 
עליו לחזור לראש מאחר ששהה כדי לגמור כולה. הרי מבואר שדעת רבי אבהו היא שכל השוהה 
כדי לגמור כולה חוזר לראש, וכתבו התוספות בראש השנה (שס ד"ס דידי שאע"פ שרבי יוחנן סובר 
שאינו חוזר לראש מכל מקום נראה קצת שהלכה כרבי אבהו לפי שהיה בדור שאחריו. יג. וכן 
הוכיחו התוספות רבינו יהודה (ד"ס %), תלמידי רבינו יונה (ל"ס וכתכ), תוספות הרא"ש (ד"ס דכ"ע), 
ריטב"א (ב"ה (ד: ד"ס פמ). ‏ יד מי באר מים חיים, לשון הזהב (פופ' ל"ס ₪6, נפו"ד ורנינ), אהל יוסף 
(טכנזי, מכֿרף ככסף סי ג), וכן אכן הוכיחו הרשב"א (סוף ד"ס ופסק) והרא"ש (קי כג) כפי שנקט התפארת 
שמואל (שס ות כד). ‏ טו. והתוספות בראש השנה ((לל: ל"ס (דידי) נקטו שאכן זוהי מחלוקת אמוראים 
האם השוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש, והגר"א (פו"ם סי פס ק"פ) צידד שהתוספות הכריעו שם 
ובמסכת מגילה (ימ: ד"ס נקוט) שהשוהה כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש. טז. כן ביארו בדבריו 
הרמב"ן (מנתמת ס' טס כד: ד"ס 6) ומעדני יום טוב (פ" כג פופ 0 ולבושי שרד (לו"פ סי פס מ"פ). ובעל 
המאור (לפן כד: ד"ס חס) דחה ראיית הרי"ף מסוגייתנו לפי שהטעם שהעמיד רב אשי שהשוהה כדי 
לגמור כולה חוזר לראש הוא כדי להשמיענו חידוש רב, שאפילו מאן דאמר שהשוהה מרצונו חוזר 
לראש אינו חולק על רב חסדא ורב המנונא, לפי שמעמיד מחלוקתם בדינו של השותת שלא שהה 
כדי לגמור כולה האם נדחה מחמת גוף השתיתה. אולם מאן דאמר שהשוהה מרצונו חוזר למקום 
שפסק אע"פ ששחה כדי לגמור כולה, מעמיד שרב חסדא ורב המנונא נחלקו האם השותת נדחה 
מחמת השתיתה הן כששהה כדי לגמור כולה והן כשלא שהה כדי לגמור כולה, שכן לשיטה זו 
אין חילוק בין השוהה לבין כשאינו שוהה. אך תמה הרמב"ן, שהלא סוף סוף יכול היה רב אשי 
להעמיד שכולם מודים שהשוהה מרצונו חוזר למקום שפסק ואילו בעניננו נחלקו בדינו של השותת 
האם נדחה מחמת השתיתה, ומכך שלא העמיד כן מוכח שסובר רב אשי להלכה שכל השוהה 
בתפילתו אפילו מרצונו כדי לגמור כולה חוזר לראש. ועוד קשה, מדוע היה לו לרב אשי להכניס 
את עצמו למחלוקת לענין השוהה בתפילתו מרצונו, היה לו לסתום ולומר שרב חסדא ורב המנונא 
נחלקו האם השותת נדחה מחמת השתיתה, אלא ודאי שנוקט רב אשי שכל השוהה בתפילה כדי 
לגמור כולה חוזר לראש. ויישב הברכת יהושע (נמום' ד"ס 65, נ"ד ננענ), שסבר בעל המאור ששהייה 
מחמת שתיתה חמורה יותר משהייה מרצון. וכיון שכן אילו היה מעמיד רב אשי שכולם מודים 
שהשוהה מרצונו כדי לגמור כולה חוזר למקום שפסק, ונחלקו בדינו של השוהה מפאת השתיתה, 
לא היה כל חידוש גדול בדבריו, לפי שהדין נותן כן שאע"פ שהשוהה מרצונו לגמור כולה חוזר 
למקום שפסק, מכל מקום השוהה מחמת השתיתה חוזר לראש אע"פ שלא שהה כדי לגמור כולה 
מאחר שחמורה שהיית השתיתה מהשוהה מרצונו. ולפיכך העמיד רב אשי שכולם מודים שהשוהה 
מרצונו כדי לגמור כולה חוזר לראש ואעפ"כ יש שסבר שהשותת שלא שהה כדי לגמור כולה חוזר 
למקום שפסק אעפ"י ששהייתו חמורה מהשוהה סתם. יז. אמנם השוהה בתפילה שלא כדי לגמור 


ברכות כג. 


ביאורים 


לראש מוכח שכן נקט רב אשי להלכה שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש 
אפילו כששהה מרצונו. 
אולם כמה אחרונים'ד ביארו על פי המהרש"ל (כפוס' עס), שהתוספות הוכיחו זאת 
ממה שלא העמיד רב אשי שכולם מודים שהפוסק בתפילה מחמת 
השתיתה ולא שהה כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש, ואילו רב חסדא ורב 
המנונא נחלקו כששהה כדי לגמור כולה והיו מימיו שותתים. 
אמנם הקשו התוספות שהרי רבי יוחנן אמר במסכת ראש השנה ((ד:) שהשומע 
תשע תקיעות במשך תשע שעות יצא ידי חובתו אע"פ ששהה ביניהם 
כדי לשמוע כולם, וכן שנינו במסכת מגילה (יפ:) שהקורא את המגילה ושהה 
בה כדי לגומרה אינו חוזר לראשטי. ונאמרו בזה כמה דרכים בראשונים: 
א. הרי"ף (נסנן כד:) חילק בין השוהה בתפילה לבין השוהה בשאר כל המצוות, 
שהשוהה בשאר המצוות חוזר למקום שפסק אע"פ ששהה כדי לגמור כולה 
מחמת אונסל'. אבל השוהה בתפילה כדי לגמור כולה חוזר לראש הן כששהה 
מחמת אונס שלא היה יכול להתפלל והן כשפסק מרצונו. ומה שרב אשי העמיד 
בסוגייתנו שכולם מודים שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש הוא דווקא 
בתפילה". 
והטעם שהחמירו חכמים בתפילה יותר משאר המצוות ביארו הראשונים'" משום 
שמצינו שהתפילה חמורה מכל המצוות לגבי הפסק שאפילו המלך שואל 
בשלומו או נחש כרוך על עקבו אינו רשאי להפסיק (סן (6, ולכן כמו כן 
החמירו שאם שהה בתפילה כדי לגמור כולה חוזר לראש'ט. והראב"ד (סנן כד: 
פֿת 6) ביאר שכיון שהתפילה היא בקשת רחמים אין מן הראוי להפסיק בה. 
ב. אך התוספות (ע? כנ: דייס 66) לא סברו כחילוקו של הרי"ף בין תפילה לשאר 
המצוותי, אלא חילקו בשם השר מקוצי בין הפוסק מעצמו ומרצונו לבין 
השוהה מחמת אונס ודיחוי והיינו שאינו ראוי לקרוא ולהתפלל. שכן כל השוהה 
מרצונו אינו חוזר לראש אפילו כששהה כדי לגמור כולה, ולפיכך הקורא את 
המגילה ושהה כדי לגמור כולה, או שמע תקיעות בתשע שעות אינו חוזר לראש 
לפי שמדובר שהפסיק מרצונו. אבל השוהה מחמת שאינו ראוי לקיים מצותו, כגון 
שהיו מימיו שותתים או היה מהלך במבואות המטונפות ושהה כדי לגמור כולה, 
מודים רב חסדא ורב המנונא שחוזר לראש בין בתפילה ובין בשאר הדבריםכא, 


כולה נחלקו רב חסדא ורב המנונא, ופסק הרי"ף בשם הגאון כמאן דאמר חוזר למקום שפסק. 
יח. רמב"ן (מלסמות סי (סגן כד: ד"ס ו(), תלמידי רבינו יונה (ל"ה וכפג), ריטב"א (כ"ס (ד: ד"ס פמכ). = יט. ועוד 
כתב הרמב"ן, שמצינו שהחמירו חכמים בתפילה, משום שצריך לאומרה באימה יתירה מאשר קריאת 
שמע. וכן מצינו שהנצרך לנקביו ועבר והתפלל תפילתו תועבה, בעוד שלא מצינו שאמרו כן לגבי 
הקורא קריאת שמע. וראה במשנה ברורה (ס" 5 קק"ו) שפסק על פי דברי הרמב"ן שהקורא קריאת 
שמע בעודו צריך לנקביו אינו חוזר וקורא, וראה שם עוד בביאור הלכה (ד"ס 5פי9) בזה. כ. וביאר 
הפני יהושע (עיל כנ: נפופי ד"ס 636) טעם הדבר שלא חילקו התוספות כחילוקו של הרי"ף בין תפילה 
לשאר המצוות, משום שהגמרא הקשתה במסכת ראש השנה (ד6 כיצד אמר רבי יוחנן שהשומע 
תשע תקיעות במשך תשע שעות יצא והרי השיב רבי יוחנן לרבי אבהו שהקורא קריאת שמע ושהה 
במבואות המטונפות כדי לגמור כולה חוזר לראש. ואילו לפי חילוקו של הרי"ף אפשר לחלק כמו 
כן גם בין תקיעות לקריאת שמע, שקריאת שמע חמורה יותר מאשר תקיעת שופר, שהרי אין 
מפסיקים בקריאת שמע לשאילת שלום בעוד שמותר להפסיק בין תקיעה לתקיעה כיון שכל תקיעה 
היא מצוה בפני עצמה כפי שמבואר בסוכה (ג). ומכך שלא יישבה כן הגמרא מוכח שאין לחלק 
בין מצוה למצוה, אלא סברא היא שכל השוהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש. | כא. וביאר 
הרא"ש (פ" כג) שרבינו שמשון מקוצי הוכיח כדבריו ממה שהשיב רבי יוחנן לרבי אבהו (לען כד:) 
'לדידי לא סבירא לי, לדידך דסבירא לך אס שהית כדי לגמור את כולה חזור לראש' והיינו שרבי 
יוחנן חלוק על רבי אבהו בשני דינים. א. שסבר רבי יוחנן שמותר לקרוא במבואות המטונפות. ב. 
שהשוהה כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש. אך רבי אבהו סובר שאינו רשאי לקרוא במבואות 
המטונפות, והשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש, ורבי יוחנן עצמו סובר שהשוהה במבואות 
המטונפות אינו חוזר לראש, אך השיב לרבי אבהו שלפי שיטתו אם שהה כדי לגמור כולה עליו 
לחזור לראש. ותמה השר מקוצי על פירוש זה שהרי אין דרך שישיב הרב לתלמידו כפי סברת 
התלמיד, שהרי רבי אבהו תלמידו הסתפק בעצמו ושאל את רבי יוחנן כיצד דינו ומדוע השיב לו 
כפי דעת רבי אבהו. ועוד, מנין ידע רבי יוחנן שרבי אבהו סובר שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר 
לראש, שמא חלוק עליו רק לענין מבואות המטונפות. ולפיכך ביאר השר מקוצי שכולם מודים 
שהשוהה מרצונו כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש אלא למקום שפסק, ואילו השוהה מחמת שאינו 
ראוי להתפלל ולקרוא כגון מחמת שתיתת מימיו או שמהלך במבואות המטונפות חוזר לראש, ולא 
נחלקו אלא אם מותר לקרוא במבואות המטונפות, ולפיכך השיב רבי יוחנן לרבי אבהו שלשיטתי 
השוהה במבואות המטונפות אינו חוזר לראש משום שמותר לקרוא בהם קריאת שמע, ונמצא שלא 
הפסיק מחמת דיחוי אלא מרצונו ודעתו. אך לדעתך שאסור לקרוא בהם קריאת שמע אם שהית 
כדי לגמור כולה עליך לחזור לראש משום שהשהייה היתה מחמת דיחוי. אמנם הפרי חדש מ"פ 
פיי פס ס") והדברי דוד (ד"ס ספופפות) תמהו על יסודו של השר מקוצי, שהרי הגמרא בראש השנה 
הקשתה כיצד אמר רבי יוחנן שהשומע תשע תקיעות במשך תשע שעות יצא, והלא רבי יוחנן השיב 
לרבי אבהו שהמהלך במבואות המטונפות ושהה בהם כדי לגמור כולה חוזר לראש. ואם כיסוד 
השר מקוצי כיצד הקשתה הגמרא מדין השוהה במבואות המטונפות על השומע תקיעות, הרי הטעם 
שהשוהה במבואות המטונפות חוזר לראש הוא משום שאינו רשאי לקרוא בהם, ואילו השוהה בין 
התקיעות יצא ידי חובתו משום ששהה מדעתו ומרצונו. ודוחק לומר שהקשתה הגמרא ממבואות 
המטונפות משום שרבי יוחנן עצמו סובר (₪ע כד:) שמותר לקרוא בהם קריאת שמע ונמצא שלשיטתו 
אין מקום לחלק ביניהם, משום שאם אכן זוהי כוונת קושיית הגמרא היה לה להאריך לבאר כן 
במפורש. אלא על כרחך צריך לומר שסברה הגמרא בקושייתה שאין מקום לחלק בין השוהה 
מרצונו לשוהה מחמת דיחוי, ואם כן מנין לנו שהגמרא במסקנתה חזרה בה וסוברת לחלק בין 
השוהה מרצונו לבין השוהה מחמת דיחוי. אמנם הריטב"א (כ"ס (ד: ד"ס 6מ6) ביאר שאכן כוונת הגמרא 
להקשות ממה שרבי יוחנן עצמו סובר שמותר לקרוא קריאת שמע במבואות המטונפות, ואעפ"כ 
הזקיק את רבי אבהו לחזור לראש, ומדוע אם כן סבר שהשומע תקיעות במשך תשע שעות יצא 


ילקוט 


ומה שאמר רב אשי שכולם מודים שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש מדובר 
כששהה מחמת אונסכג. 

ג. בשם רבינו יהודה כתבו התוספות, שאמנם אם היה אפשר לרב אשי להעמיד 

שכולם מודים שהשוהה אינו חוזר לראש היה אכן מעמיד כן, אך מאחר שאי 
אפשר להעמיד כן [כלהלן] והוכרח להעמיד שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר 
לראש, אין להוכיח מדבריו להלכה שחוזר לראש. ודייק הגר"א מדברי רבינו 
יהודה שאכן סובר שהשוהה כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש אפילו בתפילה, 
וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וכפנ) בשם רבני צרפת שאפילו השוהה בתפילה 

מחמת אונס אינו חוזר לראשײי. 

ד. הרשב"א (ל"ה ופסק) והריטב"א (כ"ס לד: ד"ס פמכ) כתבו לחלק, שאמנם השוהה 

. בתפילה כדי לגמור כולה חוזר לראש אפילו כששהה מרצונו, משום שחמורה 
התפילה שאסור להפסיק בה אפילו מפני הכבוד ומפני היראה. אבל השוהה 
בשאר המצוות דינו חלוק בין אם פסק מחמת דיחוי שלא היה יכול לקיים 
מצותו לבין כששהה מרצונו, שאם שהה מחמת דיחוי חוזר לראש, אבל אם 
פסק מרצונו אינו חוזר לראש, שהרי מצינו שאמר רבי יוחנן לרבי אבהו שאם 
אסור לקרוא במבואות המטונפות אזי השוהה בהם כדי לגמור כולה חוזר לראש, 
ומשמע שדווקא השוהה מחמת דיחוי חוזר לראש, אבל אם בידו לקיים מצותו 

ושהה מרצונו אינו חוזר לראש אפילו כששהה כדי לגמור כולה. 


יישוב השר מקועי 


שם. נתבאר לעיל בסמוך שיישבו התוספות בשם השר מקוצי שהשוהה כדי 
לגמור כולה מחמת דיחוי חוזר לראש, ואילו השוהה מרצונו חוזר למקום 
שפסק, ומה שנקט רב אשי בסוגייתנו שכולם מודים שהשוהה כדי לגמור כולה 
חוזר לראש הוא דווקא כששוהה מחמת דיחוי כגון שהיו מימיו שותתים. 
אמנם תמה הרמב"ן (מנחמת ס' (סנן כד: ד"ס ומי) על חילוק זהלד, שהרי כיון שכולם 
מודים שהשוהה מחמת השתיתה [כדי לגמור כולה] חוזר לראש, בהכרח 
שהשותת נעשה דחוי מחמת עצם השתיתה, ואם כן מהו טעמו של מאן דאמר 
שהשותת חוזר למקום שפסק, והלא מאחר שנדחה כבר על ידי השתיתה כיצד 
נעשה ראוי לאחר מכן כשנתברר שלא שהה כדי לגמור כולה, והרי אין לנו בכל 
התורה דחוי שחוזר ונעשה ראוי, אלא כל הנדחה לרגע אחד הרי הוא דחוי 
למאה שנים. וכל שכן בעניננו שנדחה מפני שלא בדק נקביו קודם תפילתו, 
וכיצד נעשה ראוי לאחר מכן כשפשע שלא בדק את עצמו תחילהיה. 
ועוד הוסיף להקשות, כיצד יתכן להעמיד דברי רב אשי 'דכולי עלמא אם שהה 
כדי לגמור את כולה חוזר לראש' שמדובר בשהייה מחמת דיחוי כגון 
שהיו מימיו שותתים, והלא מכיון שהגמרא בהוה אמינא העמידה שרב חסדא 
ורב המנונא נחלקו בדינו של השוהה מרצונו, על כרחך כשחזר רב אשי והסיק 
שכולם מודים שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש הוא אף כשהשהייה היתה 
מרצון כפי האופן האמור בהוה אמינא. שאם לא כן היה רב אשי צריך לפרש 
שעוסק באופן שהשהייה היתה מחמת דיחוי ולא לסתום את דבריו, אלא מוכח 
שסבר רב אשי שהשוהה בתפילתו [כדי לגמור כולה] חוזר לראש אף כששהה 
מרצונו. 

אך המי באר מים חיים (נפוס' ד"ס 666, נפו"ד וסעכ) ביאר, שאכן השר מקוצי העמיד 
אף בסברת הגמרא בהוה אמינא שרב חסדא ורב המנונא נחלקו רק בדינו 
של השוהה מחמת שתיתה. שאם לא כן מדוע נחלקו דווקא באופן השנוי 
בברייתא ששהה מחמת שהיו מימיו שותתים, הרי היה להם לחלוק בפירוש 
בדינו של כל השוהה מרצונו. אלא מוכח שאף בהוה אמינא סברה הגמרא שלא 
נחלקו אלא בדינו של השותת ששהה מחמת השתיתה ושהה כדי לגמור כולה. 


ידי חובתו. והפני יהושע (עיל כנ: כפוס' ד"ס 6%) יישב, שאכן הגמרא בהוה אמינא לא סברה כחילוקו 
של השר מקוצי לחלק בין השוהה מרצונו לבין מחמת שאינו ראוי ולכך הקשתה מדין המהלך 
במבואות המטונפות לתקיעות. אך התרצן סבר כיסוד השר מקוצי [כמו שהכריח כן השר מקוצי 
שהלא אין דרך הרב להשיב לתלמידו לפי דעת התלמיד, ועוד, מנין לרבי יוחנן שסובר רבי אבהו 
שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש], ולפיכך השיב רבי יוחנן לרבי אבהו שלשיטתי אכן אינך 
צריך לחזור לראש לפי שאני סובר שמותר לקרוא קריאת שמע במבואות המטונפות, אך לשיטתך 
צריך הינך לחזור לראש משום ששהית מחמת דיחוי. כב. ודייק המגן אברהם (פ" פס סק"כ) מסתימת 
דברי התוספות (על כנ: ד"ס 66) והרא"ש (סי כו שאפילו השוהה כדי לגמור את כולה מחמת אונס 
ליסטים או אנס חוזר לראש. אך הב"ח (פו"פ סי" קד ס") כתב, שהטור (עס ק"ס) ביאר בדעת השר 
מקוצי שאין צריך לחזור לראש אלא כששהה מחמת אונס שנגרם על ידי האדם עצמו, כגון שהיו 
המים שותתים על ברכיו או מחמת מבואות המטונפות, שכיון שפשע שהיה לו להיזהר שלא יבוא 
לידי כך חוזר לראש. אבל אם מחמת אונס מעלמא כגון אונס ליסטים או קרון ושוורים אינו חוזר 
לראש. וראה עוד שם במחצית השקל ולבושי שרד (ס" פס ק"6) שדנו בדעת המגן אברהם. כג. ודחו 
ראיית התוספות בדרך אחרת כמבואר להלן בענין 'שיטת תלמידי רבינו יונה בשם רבני צרפת'. 
כד. כמבואר במי באר מים חיים (טשפ ספוסקיס ופ ו). ‏ כה. ובהגהות רבי שמואל שמעלקא טויבש 
(לעיל כב: כתוס' ד"ס 606) ביאר בשיטת השר מקוצי, שאינו סובר כפירושו של רש"י (ד"ס גגר6) שהשותת 
נדחה מתפילתו מחמת שהתפלל בגוף שאינו נקי. אלא סובר כפי שביאר הרשב"א (ד"ס 66) בשם 
התוספות, שנדחה מחמת השתיתה לפי שנאסר להתפלל מדרבנן בעת השתיתה. אך מאן דאמר 'חוזר 
למקום שפסק' סבר שכיון שרשאי להתפלל מן התורה בעת השתיתה אינו נדחה מחמת עצם השתיתה 
אלא רק כששהה כדי לגמור כולה, לפי שמצטרפת דופי השהייה עם האיסור תפילה מדרבנן שבעת 
השתיתה, ונדחה מחמת שניהם וחוזר לראש. כו. נתבאר על פי המי באר מים חיים (נמום' ל"ה 


ברכות כג. 


ביאורים קז 


ורב אשי הקשה שאם אכן נחלקו בדינו של השותת ששהה כדי לגמור כולה, 

מדוע אם כן לא התבאר בדבריהם מהו דינו כשלא שהה כדי לגמור כולה. ועל 

כן הסיק רב אשי שכולם מודים שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש והיינו 
כששהה מחמת דיחוי כפי האופן שנתבאר בהוה אמינא. 


דחיית רבינו יהודה 


ובשם רבינו יהודה כתבו התוספות (ע? כנ: ד"ס 66) ליישב סתירת הסוגיות, 
שכיון שרב אשי לא יכל להעמיד בסוגייתנו שהשוהה אינו חוזר לראש, 
על כן אין להוכיח שסובר רב אשי להלכה שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר 
לראש. ונחלקו המהרש"ל והמהרש"א (נפופ' פס) בביאור דבריו מדוע אכן לא יכל 
רב אשי להעמיד בדרך שונה. 
המהרש"לני ביאר, שהנה התוספות הוכיחו בתחילת דבריהם מסוגייתנו להלכה 
שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש מכך שלא העמיד רב אשי 
שכולם מודים שהשותת ששהה שלא כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש, ואילו 
רב חסדא ורב המנונא נחלקו כששהה השותת כדי לגמור כולה. ודחה רבינו 
יהודה שרב אשי לא יכל להעמיד כן, משום שאם כן מהו טעמו של מאן דאמר 
חוזר לראש, והלא מאחר שמצד השתיתה לבדה אינו נעשה דחוי שהרי אם לא 
שהה השותת כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש, וכן אינו נדחה מצד השהייה 
לבדה, שהלא השוהה מרצונו כדי לגמור כולה גם כן כולם מודים שאינו חוזר 
לראשכן, וכיון שכן מדוע כששהה השותת כדי לגמור כולה חוזר לראש, והלא 
מאחר שאינו נדחה מחמת השתיתה לבדה או שהייה לבדה כיצד נדחה 
כשמצטרפים שניהם ביחד. 
והמהרש"אי" פירש על פי דרכו שהתוספות הוכיחו בתחילת דבריהם להלכה 
שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש ממה שלא העמיד רב 
אשי שכולם מודים שהשוהה מרצונו כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש, ואילו 
רב חסדא ורב המנונא חלקו בדינו של השותת האם חוזר לראש אפילו כשלא 
שהה כדי לגמור כולהלט. ורבינו יהודה דחה ראייתם, שהנה טעמו של מאן 
דאמר שהשותת חוזר לראש הוא משום שפשע שהחל להתפלל בעודו צריך 
לנקביו ולא חשש פן יזדקק להפסיק בתפילה להטיל מימיו וישהה כדי לגמור 
כולה ויחזור לראש ויהיו ברכותיו שקודם השתיתה לבטלה, ומאחר שפשע ולא 
חשש שברכותיו יהיו לבטלה נעשה דחוי מהתפילהל. אבל אם נאמר שכל השוהה 
כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש, מדוע נחשב השותת פושע בכך שהחל 
להתפלל בעודו צריך לנקביו, הלא אף אם יזדקק להפסיק בתפילתו לא יהיו 
ברכותיו לבטלה, שהרי כל השוהה בתפילה כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש. 
אלא מוכח שסברו רב חסדא ורב המנונא שכל השוהה בתפילה מדעתו כדי 
לגומרה חוזר לראש, וחלקו בדינו של השותת שלא שהה כדי לגמור את כולה 
האם נדחה מפני שהזיד ועמד להתפלל בעודו צריך לנקביו ולא חשש שמא יהיו 
ברכותיו לבטלה. 


שיטת תלמידי רבינו יונה בשם רבני צרפת 


תלמידי רבינו יונה (ל"ס וכתנ) כתבו להלכה בשם רבני צרפת שאפילו השוהה 

בתפילה מחמת השתיתה כדי לגמור כולה חוזר למקום שפסק. ודחו 
ראיית התוספות שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש ממה שהעמיד רב אשי 
שכולם מודים שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש, לפי שאי אפשר להוכיח 
הלכה כפי הלשון שנקטו בגמרא אלא אם כן יכלו להעמיד בלשון אחר, אבל 
רב אשי לא יכול היה להעמיד להיפך שכולם מודים שהשוהה כדי לגמור כולה 
חוזר למקום שפסק ואילו רב חסדא ורב המנונא נחלקו כששהה השותת שלא 


6, כלו"ד מסכט") ואהל יוסף (לטכי, מפֿרף נכסף סי ג). ‏ כז.וכתב המהרש"ל שממה שהקשה רב אשי 
'האי אס שהה אם לא שהה מיבעי ליה' מוכח שהשוהה בתפילה כדי לגמור כולה ולא היו מימיו 
שותתים אינו חוזר לראש. ותמה המעדני יום טוב (סי כג פֿו ו) כיצד משמע כן מקושיית רב אשי, 
והלא לא הקשה רב אשי אלא שהיה לו למאן דאמר חוזר לראש לחלק בין השוהה בתפילה כדי 
לגמור כולה לבין כשלא שהה כדי לגמור כולה. ויישב המי באר מים חיים (נמוס' טס, נפ"ד ולענ"ד) 
שהמהרש"ל נקט [כעין דרך התפארת שמואל (פות כ)] שרב אשי הקשה שאם אכן נחלקו רב חסדא 
ורב המנונא בדינו של השוהה בתפילתו, מדוע אם כן חלקו באופן שהיו מימיו שותתים, והלא היה 
להם לחלוק בכל השוהה בתפילה מרצונו כדי לגמור כולה האם חוזר לראש, ויחלקו בין השוהה 
בה לגומרה לבין שאינו שוהה לגומרה. אלא מוכח שרב חסדא ורב המנונא מודים שהשוהה מרצונו 
כדי לגומרה כולה אינו חוזר לראש, ולא נחלקו אלא כששהה מחמת השתיתה שלא כדי לגמור 
כולה. ועל פי זה הוציא המהרש"ל שהשוהה מדעתו אינו חוזר לראש, ומה שאמר רב אשי שכולם 
מודים שהשוהה חוזר לראש הוא דווקא בשוהה מחמת השתיתה. וראה באהל יוסף (שס) יישוב נוסף. 
כת. נתבאר על פי הצל"ח (נתוס' ד"ס 85), דברי דוד (ד"ס ספומפות), מי באר מים חיים (פופ' ד"ס 65, 
כלו"ד ומסרט"5), וראה עוד בפני יהושע (לעיל כנ: גתוסי ד"ס , "ל וכניט) בביאור דברי התוספות. כט. ומה 
שכתבו התוספות 'ובדשהה קמיפלגי' ביאר הגנזי יוסף (עיל כנ: כתוס' ד"ס 6) שצריך לומר 'ובדלא 
שהה קמיפלגי' והיינו שאפילו כשלא שהה מחמת השתיתה כדי לגמור תפילתו נחלקו האם חוזר 
לראש מחמת השתיתה. והברכת אברהם (נקוקי פס) ביאר, שכוונת התוספות היא שאפילו כששהה 
נחלקו, ואמנם חלקו אף כשלא שהה כדי לגמור כולה. ל. והיינו שלדעת רבינו יהודה אין הדחיה 
מחמת שהתפלל בגוף שאינו נקי, לפי שהנצרך לקטנים ועבר והתפלל תפילתו אינה תועבה, אלא 
תפילתו דחויה מחמת שפשע ולא חשש פן יצטרך להפסיק ולשהות מחמת השתיתה ויהיו ברכותיו 
לבטלה. 


קח ילקוט 


כדי לגמור כולה, שכיון שלמאן דאמר שהשותת שלא שהה כדי לגמור כולה 
חוזר לראש כל שכן שהשוהה כדי לגמור כולה חוזר לראש. 
אך תמה המעדני יום טוב (סיי כג ות פ) מדוע הוא כל שכן, הרי הטעם שהשותת 
חוזר לראש הוא מפני שנדחה השותת מחמת השתיתה, אבל השוהה מרצונו 
בתפילה מדוע עליו לחזור לראש והלא לא אירע לו דיחוי ואונס בתפילתו. 
ויישב האהל יוסף (פעכמי, מנרף כסף סי ג), שסברו תלמידי רבינו יונה כפי היסוד 
שכתב המהרש"א (עיל כנ: נפוס' ד"ס 66) שהשותת נדחה מתפילתו משום 
שפשע שהחל להתפלל בעודו צריך לנקביו ולא חשש פן יזדקק לשהות כדי 
לגמור כולה ויהיו ברכותיו לבטלה. ולפיכך כתבו תלמידי רבינו יונה שרב אשי 
לא יכל להעמיד שכולם מודים שהשוהה מרצונו חוזר למקום שפסק, משום 
שאם כן מדוע נחשב השותת פושע בכך שהחל להתפלל בעודו צריך לנקביו, 
והלא אף אם יזדקק להפסיק בתפילתו יחזור רק למקום שפסק ולא יהיו ברכותיו 
לבטלה, שהרי כל השוהה בתפילה כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש. אלא על 
כרחך סברו רב חסדא ורב המנונא שכל הפוסק מרצונו כדי לגמור כולה חוזר 
לראש, ולפיכך נחשב השותת פושע בתפילתו כשהחל להתפלל בעודו צריך 
לנקביו לפי שלא חשש שמא ישהה בתפילתו כדי לגמור כולה ויהיו ברכותיו 
לבטלה. 
הביאור הלכה (סי 35 ד"ס ותכ) דייק מדברי תלמידי רבינו יונה, שאם נסבור 
שהשוהה בתפילה מדעתו כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש, הוא הדין 
השוהה מחמת דיחוי שלא כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש. ומזה דן להלכה 
שכיון שפסק השולחן ערוך (5ו"פ סי' פס ס") שכל השוהה בתפילה מדעתו אינו 
חוזר לראש, הוא הדין הפוסק בתפילה מחמת שנצרך לנקביו ולא שהה כדי 
לגמור כולה אינו חוזר לראש, אע"פ שבשעת עשיית צרכיו אינו רשאי להתפלל 
מן התורה. 


טעם החילוק בין הפוסק בתפילתו מחמת השתיתה לבין השוהה במבואות המטונפות 


שם. הקשה הרא"ש (סי כנ) על המאן דאמר שהשותת 'חוזר לראש' ממה ששנינו 
להלן (כד:) שהקורא קריאת שמע ושהה במבואות המטונפות שלא כדי 
לגמור כולה חוזר למקום שפסק, אע"פ שאינו ראוי לקרוא בעודו מהלך במבואות 
המטונפות. ויישב הרא"ש, שבמבואות המטונפות אין האדם עצמו דחוי אלא 
המקום גורם לדחייתו ולפיכך אינו חוזר לראש. 
ותמהו העטרת ראש (ליס סנפ"ע) והדברי דוד (סוף ד"ס ספוספוק) על קושייתו, שהרי 
ממה נפשך אם סבר הרא"ש כפירושו של רש"י (ל"ס גנל) שהשותת נדחה 
מהתפילה מאחר שהחל להתפלל בעודו צריך לנקביו, והלא השוהה במבואות 
המטונפות אינו דחוי כלל משום שקרא קריאת שמע כשגופו היה נקי. ואם סבר 
כסברת רבינו יהודה שהשותת נדחה מאחר שפשע בכך שהחל להתפלל בעודו 
צריך לנקביו ולא חשש שמא יצטרך להפסיק בתפילתו כדי לגמור כולה ויהיו 
ברכותיו לבטלה, הלא המהלך במבואות המטונפות לא פשע כלל בקריאתו משום 
שבידו שלא להכנס במבואות המטונפות. 
ויישב הדברי דודל*, שהרא"ש הקשה לפי סברת השר מקוצי שהשותת בתפילה 
נדחה מהתפילה מחמת שאינו ראוי להתפלל בשעת השתיתה, ולכך הקשה 
הרא"ש שהרי המהלך במבואות מטונפות אינו נעשה דחוי מחמת הליכתו בהם 
אע"פ שאינו רשאי לקרוא בתוכם. ויישב שבמבואות המטונפות אין האדם עצמו 
דחוי אלא המקום גורם. 


שהייה לעורך התפילה 


שם. הפרי חרש (ו"ת סי ס ס") תמה כיצד העמיד רב אשי שכולם מודים 

שהשוהה בתפילה כדי לגומרה חוזר לראש, הלא מצינו להלן (כע.) ששמואל 

הקטן ירד לתיבה ונעלמה ממנו נוסח ברכת 'ולמלשינים' והמתין כשעה ושעתיים 

להיזכר בה ואעפ"כ לא העלוהו, הרי מבואר שאע"פ ששהה כדי לגמור כולה 
לא חזר לראש. 


לא. וראה בעטרת ראש שהאריך ביישוב דברי הרא"ש. | לב. מהרש"א (ליה סי), דברי דוד (ל"ה 
6% גפן פוריה (ד"ס פמכ), שלמה משנתו (ד"ס ומל), מילי דברכות (ד"ס 6מלכ). לג. וכמעין זה יישב 
המהרש"א (ס). | לד. וביאר הרמב"ן שזהו באמת הטעם שרב חסדא ורב המנונא נחלקו בסתם 
ולא פירשו שחלקו באופן שהשותת לא שהה כדי לגמור כל תפילתו, משום שאם שהה כדי לגמור 
כולה ודאי שעליו לחזור לראש ככל השוהה בתפילה מרצונו כדי לגמור כולה שחוזר לראש. 
לה. אך השלמה משנתו (ד"ס ומר) תמה על שיטת הרי"ף שנקט שכל השוהה אפילו מרצונו בתפילה 
כדי לגמור כולה חוזר לראש, שאם אכן כך היו צריכים רב חסדא ורב המנונא לבאר בדבריהם 
שהשוהה מרצונו בתפילה כדי לגמור כולה חוזר לראש, כדי שלא יבואו לדמות תפילה לשאר 
המצוות שאין השוהה בהם חוזר לראש. לו. וביאר, שאע"פ שהפרי חדש (פו"פ סי קד סק"ס) נקט 
מסברא שכל שעליו לחזור לראש ועבר וחזר למקום שפסק לא יצא ידי חובתו, מכל מקום יש 
לומר שהשר מקוצי סובר שיצא ידי חובתו, ובפרט לגבי מי רגלים שהאיסור הוא מדרבנן. 
לז. ובירושלמי (פע 5" דרש רבי אלכסנדרי 'שמור רגליך כאשר תלך אל בית האלהים' שמור 
עצמך מן הטיפין היוצאות מבין רגליך, וביארו בירושלמי שזהו דווקא בדקים והיינו קטנים, אבל 
בגסים אם בידו לעצור עצמו רשאי להתפלל. וביאר הפני משה (ד"ס סנ6) שאם נצרך לקטנים אל 
יתפלל ואם עבר והתפלל תפילתו תועבה, אבל כשצריך לגדולים ויכול להעמיד עצמו רשאי להתפלל. 


ברכות כג. 


ביאורים 


ויישבו הפני יהושע לס כט. ל"ס וססקיף) ומי באר מים חיים (טיטת ספוסקיס 6ות 1 ד"ס 

ספ"מ), ששמואל הקטן כיון שהרהר בעת שהייתו בברכה עצמה ולא הסיח 

דעתו כלל מהתפילה אין דינו לחזור לראש. משא"כ בסוגייתנו מדובר שהשותת 
הסיח היפ מתפילתו בעת השתיתה. 


מדוע לביאורו של רב אשי לא פירשו רב חסדא ורב המנונא מהו דינו של השוהה 
כדי לגמור כולה 


שם. הקשו הרמב"ן (מנסמת ס' לסנן כד: ד"ס ומי) והאחרוניםלג כיצד לפי דבריו של 
רב אשי מתיישבת קושייתו, והרי גם לפי דבריו יש להקשות מדוע מאן 
דאמר שהשותת חוזר למקום שפסק לא פירש שדווקא כששהה שלא כדי לגמור 
כולה חוזר למקום שפסק, אבל אם שהה כדי לגמור כולה חוזר לראש. 
ויישב הרמב"ןלּ על פי דעת הרי"ף, שכל השוהה בתפילה כדי לגמור כולה 
חוזר לראש אע"פ ששהה מרצונו, ולפיכך לא ביארו רב חסדא ורב 
המנונא בדבריהם שהשותת ששהה כדי לגמור כולה חוזר לראש, לפי שחזרתו 
לראש התפילה אינה מחמת השתיתה אלא משום עצם שהייתו, שהרי אפילו אם 
לא היו מימיו שותתים עליו לחזור לראש ככל השוהה מרצונו כדי לגמור כולה 
שחוזר לראש, ואילו רב חסדא ורב המנונא לא עסקו בדין שהייה אלא בדחיה 
מחמת דיחוי כגון שתיתת מיםיז. 
אולם הקשה לדעת השר מקוצי, שרק השוהה [כדי לגמור כולה] מחמת דיחוי 
חוזר לראש, אבל השוהה מרצונו חוזר למקום שפסק, ואם כן מדוע לא 
ביארו שהשותת ששהה שלא כדי לגמור כולה חוזר לראש, שהרי חזרתו לראש 
היא מחמת השתיתהיה. 

והדרך אמונה (ד"ס פתכ) כתב ליישב בדעת השר מקוצי, שאמנם רב אשי לא 
הקשה שהיו צריכים רב חסדא ורב המנונא לבאר בדבריהם שהשוהה 

שלא כדי לגמור כולה חוזר למקום שפסק, אלא הקשה שאם אכן נחלקו בדינו 
של כל השוהה בתפילה אפילו מרצונו כדי לגמור כולה, מדוע אם כן העמידו 
את מחלוקתם על האופן השנוי בברייתא שהיו מימיו שותתים, והלא היו צריכים 
לחלוק מהו דינו של כל השוהה בתפילה מרצונו. ומשום כך הסיק רב אשי 
שאכן לא נחלקו אלא רק בדינו של השוהה בתפילתו מחמת שהיו מימיו 
שותתים, אבל השוהה מרצונו אינו חוזר לראש אפילו שהה כדי לגמור כולה, 

ועל כן העמידו מחלוקתם בדינו של השותת. 
והמילי דברכות (ל"ס 0% יישב, שרב אשי לא הקשה שהיו צריכים לבאר דינו 
של השוהה שלא כדי לגמור כולה אלא לפי סברת הגמרא בהוה אמינא 
שנחלקו רב חסדא ורב המנונא בדינו של כל השוהה בתפילה אפילו מרצונו, 
ולכך היו צריכים לבאר שהשוהה שלא כדי לגמור כולה חוזר למקום שפסק כדי 
שלא יטעה לחזור לראש ויהיו ברכותיו לבטלה. אבל לפי מה שהסיק רב אשי 
שנחלקו רב חסדא ורב המנונא רק בדינו של השותת שלא שהה כדי לגמור 
כולה, שוב אין מקום להקשות שהיו צריכים לבאר שאם שהה כדי לגמור כולה 
חוזר לראש, לפי שאפילו אם יטעה לחזור למקום שפסק הרי הוא יוצא ידי 
חובתו ואין ברכותיו לבטלהלי. 


הנערך לערכים קטנים אם תפילתו תועבה 


הנצרך לנקביו אל יתפלל ואם התפלל תפלתו תועבה. המאירי (ל"ס מי, על 

ככ: ד"ס וסיכן) והמגן אברהם (קי 3 קק"פ) פירשו שהברייתא עוסקת בנצרך 

לנקביו גדולים. אבל הנצרך לקטנים נחלקו בדינו רב חסדא ורב המנונא לעיל 

האם נדחה מהתפילה וחוזר לראש או למקום שפסקל. 

אך המעדני יום טוב (ס" כג 6פ ס) והאליה רבא (פי 3 סק"כ) כתבו שהברייתא 

מדברת אף בנצרך לקטנים והחל להתפלל בעודו צריך לנקביו, ולכך תפילתו 

תועבה. אבל רב חסדא ורב המנונא חלקו באופן שהחלו מימיו לשתות רק 
באמצע תפילתו ולא היה נצרך כלל לנקביו קודם התפילהל". 

וביאר המאמר מרדכי (סי' 3 סק") שיסוד המחלוקת תלויה במחלוקתם של רש"י 

(ד"ס גנל) והרשב"א (ל"ה 6%6) בשם התופפות, שרש"י העמיד שרב חסדא 


והעיר המראה הפנים (טס) שהבבלי אינו מחלק בין גדולים לקטנים אלא תלה באם יכול להעמיד 
עצמו עד פרסה. אך המגן גבורים (פטי גוס סי 5 פק"ט העיר שלא מסתבר שהקטנים חמורים יותר 
מהגדולים. ועוד, שלא הרגיש בחילוקו של המגן אברהם בין קטנים לגדולים, ולכן כתב שנראה 
עיקר כפי שביאר הקרבן העדה (ענ סימענמי, מגעס פ"6 ס"ט ד"ס כדקיס) שהירושלמי עוסק שנתעוררו לו 
צרכיו באמצע תפילתו וצריך להפסיק לקטנים משום סכנת כרות שפכה, אבל בגדולים אם יכול 
לדחוק ולהעמיד עצמו לא יפסיק. ובביאור מהר"א מפולדא (ל"ס 5ס) פירש שמדובר שיכול להעמיד 
את עצמו עד סיום תפילתו, ולכך בגדולים רשאי להתפלל מאחר שאין מצוי יציאתם כפי הקטנים, 
ואף בידו לעצור יציאתם מאשר הקטנים שהם שותתים בעל כרחו ואינו יכול לעכבן. ובגפי אש 
(פ"ג מ"ס ד"ס ומ5מי) ביאר, שהירושלמי עוסק רק בקטנים, וחילק בין מי רגלים הדקים שאינו רשאי 
להתפלל בעודו נצרך להם, לבין הגסים והיינו טיפי קרי הנוטפין מהחולה שכאשר בידו לסבול 
יסבול ויתפלל. ובמילי דברכות (סוף ד"ס פ"כ) ביאר ש'גסין' היינו הפחה. | לח. והוכיח האליה רבה 
כדבריו מתשובת הרשב"א (מ"8 פיי ק8), שכן הרשב"א נשאל שם האם הנצרך לקטנים באמצע תפלתו 
פוסק באמצע תפילתו, והשיב הרשב"א שאם נצרך לנקביו קודם תפילתו ואינו יכול להעמיד עצמו 
כדי פרסה תפילתו תועבה. אך אם נתעורר באמצע התפילה אינו פוסק. הרי מבואר שנקט הרשב"א 
שהנצרך לקטנים קודם תפילתו [שהרי עליהם נסוב תשובתו] תפילתו תועבה. 


ילקוט 


ורב המנונא נחלקו כשהשותת החל להתפלל בעודו צריך לנקביו, וכיון שכן 
בהכרח צריך לחלק בין גדולים לקטנים, שאם לא כן כיצד נחלקו רב חסדא 
ורב המנונא האם חוזר לראש והרי שנינו בברייתא שהנצרך לנקביו והתפלל 
תפילתו תועבה. אך הרשב"א פירש בשם התוספות, שרב חסדא ורב המנונא 
נחלקו האם השותת נדחה מחמת השתיתה מאחר שאינו ראוי להתפלל בעת 
שמימיו שותתים. ומכיון שכך אין לנו מקור לחלק בין קטנים לגדולים, לפי 
שרב חסדא ורב המנונא נחלקו כשלא היה השותת נצרך לנקביו קודם התפילהלל, 
ואילו הברייתא עוסקת כשהחל להתפלל בעודו נצרך לנקביוט. 


. הכמתו 


אם מותר לכתחילה להתפלל כשיכול להעמיד את עצמו כדי פרסה 


לא שנו אלא שאינו יכול לשהות בעצמו אבל אם יכול לשהות בעצמו 
תפלתו תפלה ועד כמה אמר רב ששת עד פרסה. ביאר רש"י (ל"ס ועד) 
שאם יכול להעמיד את עצמו כדי שיעור הילוך פרסה רשאי להתפלל לכתחילה, 
וכן דייק הרא"ש (ס" כד) ממה שגרס הרי"ף!* 'אבל אם יכול לעמוד על עצמו 
מותר' שמותר לכתחילה להתפלל כשבידו להעמיד את עצמו כדי הילוך פרסה. 
אולם תלמידי רבינו יונה (ד"ס 036 והרא"ש (שס) נחלקו וסברו שאע"פ שיכול 
להעמיד את עצמו כדי פרסה אינו רשאי לכתחילה להתפלל. והוכיחו 
כדבריהם ממה ששנינו בברייתא"ג ש'הנצרך לנקביו הרי זה לא יתפלל', ומשמע 
שכל הנצרך לנקביו אע"פ שיכול להעמיד עצמו אינו רשאי להתפלל לכתחילה. 
ולפיכך גרסו כנוסחת הספרים המדויקים 'אבל אם יכול לעמוד על עצמו אם 
התפלל תפלתו תפלה', שמשמע שלכתחילה אין ראוי להתפלל, וכן כתב הרמב"ם 
(תפינס פ"ד ס"י) שלכתחילה לא יתפלל אף כשיוכל להעמיד עצמו כדי הילוך פרסה. 
והב"ח (פו"ם סי 35 פ"נ) יישב שיטת הרי"ף ורש"י מדברי הברייתאמי, שהברייתא 
אוסרת להתפלל לכתחילה רק כשבידו להפנות מבלי שיחלוף זמן 
התפילה. ואילו הרי"ף ורש"י התירו להתפלל לכתחילה בסוף זמנה של התפילה 
שאם ינקה גופו תחילה יעבור זמנה. אך הרמב"ם והרא"ש סוברים שאפילו אם 
יחלוף זמן התפילה אסור להתפלל לכתחילה בעודו צריך לנקביו אע"פ שבידו 
להעמיד עצמו כדי פרסהמז. 
והפרי מנדים (סיי 3 55ל פנלסס סק") תירץ, שהברייתא עוסקת כשנצרך לקטנים 
ואינו יכול להעמיד את עצמו כדי פרסה, ולפיכך אינו רשאי להתפלל 
לכתחילה. ומכל מקום אם עבר והתפלל תפילתו תפילה משום שהנצרך לקטנים 
אין חשוב גופו כאינו נקי. אבל היכול להעמיד את עצמו כדי פרסה רשאי 
להתפלל לכתחילה אף כשנצרך לגדולים. 
והנהר שלום (טס סק") יישב, שאכן מעיקר הדין מותר להתפלל כשיכול להעמיד 
עצמו כשיעור הילוך פרסה. אך הברייתא שנתה שלכתחילה אין ראוי 
להתפלל משום מצות 'הכון לקראת אלהיך ישראל' (עפוס ד י). 


מנין למד רש"י שמותר להתפלל לכתחילה כשיכול להעמיד עעמו עד פרסה 


שם. הקשו האחרוניםיה מנין דייק רש"י שמותר להתפלל לכתחילה ביכול 
להעמיד את עצמו כדי הילוך פרסה, והרי ממשמעות הלשון 'תפלתו תפלה' 
משמע שרק בדיעבד תפילתו תפילה, ואילו לכתחילה אינו רשאי להתפלל. 
ויישב החפץ ה' (נכש"י ד"ס עד), שסבר רש"י שאם אכן אסור להתפלל לכתחילה 
אף כשבידו להעמיד עצמו כהילוך פרסה, מדוע אם כן לא התבאר בגמרא 
מהו השיעור של האיסור להתפלל לכתחילה. 
ועוד יישב, שמשמע מלשון הברייתא שמה שנקטה ברישא ש'הנצרך לנקביו אל 
יתפלל' מדובר כפי האופן שנקטה בסיפא ש'תפילתו תועבה' לפי שהרישא 
והסיפא נשנו כאחד. וכיון שבסיפא מדובר שאינו יכול להעמיד עצמו כדי פרסה, 
ממילא אף האיסור השנוי ברישא להתפלל לכתחילה הוא דווקא כשאינו יכול 
להעמיד כשיעור פרסה. אבל אם בידו לעצור את עצמו כהילוך פרסה רשאי 
להתפלל אף לכתחילהמי. 

והצל"ח (ד"ס הפֿכך) תירץ, שרש"י דייק מדוע האריכה הברייתא בלשונה ש'הנצרך 
לנקביו אל יתפלל ואם התפלל תפלתו תועבה', ולא שנתה בקצרה 


לט. וכן כתב הריטב"א (כ"ס (ד: ד"ס 6מר) שמדובר שהחלו מימיו לשתות רק באמצע תפילתו, והובאו 
דבריו לעיל בענין 'הרי שנינו להלן שהנצרך לנקביו תפילתו תועבה'. ‏ מ. וכתב המגן גיבורים 
(סלטי סגנוריס סי' 25 פק"נ) שלכך נקט הרשב"א בתשובותיו (פ"5 סי ק6) שהנצרך לקטנים קודם תפילתו 
תפילתו תועבה, משום שנקט כעיקר כפירושם של התוספות שחלקו רב חסדא ורב המנונא האם 
השותת נדחה מחמת השתיתה, ולא מדובר שהחל להתפלל בעודו צריך לנקביו. אבל המגן אברהם 
הוכיח כשיטתו מסוגיית הגמרא על פי דרכו של רש"י בסוגיין. ‏ מא. וכן היא גירסת הרשב"א 
(פו"פ, מ"b‏ סי קנ6), וראה עוד בפתח עינים (ד"ס ועז) שדייק מכמה ראשונים כדעת הרי"ף. | מב. לפנינו 
הובא בשם 'רבי שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן', אבל הרי"ף והרא"ש (סי כ גרסו תניא אידך. 
מג. וכן כתב החפץ ה' (נש" ד"ס ועד). ‏ מד. והב"ח פסק להלכה כדעת הרמב"ם והרא"ש שאינו 
רשאי לכתחילה להתפלל אפילו אם יעבור זמן התפילה. אך המגן אברהם (פ" 35 סק"פ) נקט שאם 
רואה שיעבור זמן התפילה יכול לסמוך על דעת הרי"ף שמתיר לכתחילה להתפלל כשיכול להעמיד 
עצמו עד פרסה. והגהר שלום (פ" 5 פק"6) כתב שהרמב"ם וסייעתו מודים שמותר לכתחילה להתפלל 
כשיעבור זמן התפילה אם יפנה תחילה, כפי שמצינו בכמה מקומות ששעת הדחק נחשבת כדיעבד, 
ואין לך שעת הדחק גדולה מזו כשתעבור זמנה של התפילה. מה. חפץ ה' (נרט"י ד"ס ועד), צל"ח 


(ד"ס סננרן), קדושה וברכה (סמיכפ סכפיס, כלט"י ד"ס ועד). ‏ מו. והופיף לבאר, שמשום כן שינה הרי"ף 


ברכות כג. 


ביאורים קט 


שהנצרך לנקביו והתפלל תפילתו תועבה. ומכך דייק שבאה הברייתא ללמדנו 
שרק באופן שתפילתו תועבה אינו רשאי לכתחילה להתפלל, אבל כשיוצא ידי 
חובתו בדיעבד כגון כשבידו להעמיד עצמו כדי פרסה רשאי להתפלל אף 
לכתחילה. 
אך כמה אחרוניםמ' ביארו, שרש"י גרס בנוסחת הגמרא כגירסת הרי"ף 'אם יכול 
לשהות עצמו מותר' שמשמעו שרשאי להתפלל לכתחילהמח. 


טעם לשיעור הילוך פרסה 


שם. ביאר הפרישה (פו"ם סי 35 פֿות כ) טעם הדבר שקבעו חכמים שיעור הילוך 
פרסה, משום שמשך זמנה של התפילה הוא שעה כפי ששנינו בברייתא 
להלן (ננ:) שהחסידים הראשונים שהו בתפילתן שעה אחת, ושיעור הילוך פרסה 
הינו שעהמט, ולכך כל שבידו להעמיד עצמו כדי הילוך פרסה שהוא משך 
התפילה תפילתו תפילה. 
והחיי אדם ((שמת לדס כל ג פות 6) ביאר, שחכמים שיערו שכל שאינו יכול להעמיד 
עצמו כשיעור פרסה נהפך המאכל שבמעיו לצואה ואינו ראוי להתפלל 
בעודו מלא צואה, כמו שנאמר (פסניס קג 6) 'וכל קרבי את שם קדשוי. 
וביאר החיי אדם שזהו גם טעם החילוק בין הצריך לגדולים שתפילתו תועבה 
לבין הנצרך לקטנים שתפילתו תפילה, לפי שהמי רגלים אינם נהפכים 
לצואה. 
אך הביאור הלכה (פ" 35 ד"ס טיעור) תמה על יסוד דבריו, שאם אכן טעם הדבר 
שתפילתו תועבה מחמת שהמאכל שבמעיו נהפך לצואה מדוע אם כן נקט 
הרשב"א בתשובותיו (פ"% סי ק6) שהנצרך לקטנים תפילתו תועבה, והלא לא 
נהפכו מי רגליו לצואה. ועוד, שהרי נמצא לפי דבריו שהמשער בדעתו שבידו 
להעמיד את עצמו כשיעור פרסה ולאחר תפילתו הוכרח לעשות מיד צרכיו לא 
עלתה לו תפילתו, משום שהוברר למפרע שנהפך המאכל שבמעיו לצואה, ולא 
שמענו מי שיסבור כן. 


שיעור פרסה כשיושב במקומו 


שם. הגן המלך פופ )י הקשה מדוע נקט רב ששת בלשונו 'כדי פרסה' ולא 
נקט בפירוש שיעור שעה וחומש שזהו שיעור הילוך פרסה לאדם בינוני:א. 
ותירץ, שהשמיענו רב ששת שאם אינו יכול להעמיד את עצמו כשיעור פרסה 
אלא בעודו יושב ולא כשהוא מהלך אינו רשאי להתפלל, משום ששיעור פרסה 
שקבעו חכמים הוא רק כשבידו להעמיד את עצמו בעודו מהלך, ועל כן נקט 
רב ששת בלשונו 'כדי פרסה' שזהו שיעור של הילוך. 
אך הפקודת אלעזר (כן טונו, סי" 5נ פל) כתב בשם הבית עובר (דיי מפילם י"פ פופ 
₪), שרב ששת נקט כדי הילוך פרסה משום שזוהי דרכה של הגמרא לנקוט 
שיעורי הליכה כגון ארבע אמות. ולפיכך כתב שאין צריך לחוש לחומרת הגן 
המלך, אלא כל שבידו להעמיד עצמו כדי פרסה אפילו בישיבה תפילתו תפלהנג. 
והגור אריה (פון, ד"ס ועד) יישב, שהגמרא לא נקטה שיעור שעה וחומש משום 
שלעיתים אין לאדם שעון ואינו יכול לשער בעצמו כמה היא שעה 
וחומש, ולפיכך נקט רב ששת שיעור 'פרסה' מאחר ששיעור הילוך פרסה יכול 
האדם לשער בעצמו. 


הנערך באמצע תפילתו לנקביו 


שם. כתב הרשב"א (שו"ס, מ" סי ק₪) שמי שלא נצרך לנקביו קודם שהחל 

להתפלל, ובדק נקביו קודם התפילהיג, והתעוררו לו צרכיו באמצע תפילתו 

אינו צריך להפסיק באמצע תפילתו להטיל מימיו, שהרי מצינו (עי( כנ:) שהעומד 

בתפילה והחלו מימיו לשתות מסיים את תפילתו כנגד מי הרגלים הנמצאים 

כנגדו, ואינו רשאי להפסיק ולהרחיק מהם ארבע אמותיז, וכיון שכן כל שכן 

שאינו רשאי להפסיק באמצע תפילתו ללכת להטיל מימיויה, והוא הדין הנצרך 
לגדולים באמצע תפילתו אינו פוסק כשבידו להחזיק את עצמו. 


והעתיק לשון הגמרא 'מותר' אף שנאמר בגמרא 'תפלתו תפלה' משום שסבר כי ממשמעות הברייתא 
משמע שמה שנקטה הגמרא הלשון 'תפלתו תפלה' הוא לאו דווקא, אלא אם בידו להעמיד עצמו 
כדי הילוך פרסה רשאי להתפלל אף לכתחילה. | מז רש"ש, הגהות רש"ש טויבש, שלמה משנתו 
(כרס"י ד"ס ועד), חיי אדם (כל ג ס"ל). מח. אך ראה בפתח עינים (ד"ס ועד), שאף רש"י גרס 'תפלתו 
תפלה' ואעפ"כ נקט שאם יוכל להעמיד עצמו כדי פרסה רשאי להתפלל לכתחילה. מט ואף על 
פי שאדם בינוני מהלך עשרה פרסאות בי"ב שעות ביום ונמצא שהילוך פרסה הינו שעה וחומש, 
מכל מקום צריך לשהות מעט קודם התפילה ומעט לאחר העבודה ועולים ביחד שיעור פרסה. 
נ. הו"ד בהגהות רעק"א (ענ ספופן עלוך 6ו"ם סי 25 מ") והביאור הלכה (טס ל"ה פיעוכ). ‏ נא. שהרי אדם 
בינוני מהלך עשרה פרסאות ביום שהוא י"ב שעות ונמצא שהילוך פרסה הוא שעה וחומש. 
נב. אמנם כתב, שלכתחילה לא יתפלל עד שיבדוק עצמו, אך אם רואה שאם יפנה תחילה יעבור 
זמן התפילה רשאי לכתחילה להתפלל כשיכול לעצור את עצמו כדי פרסה בישיבתו. וכן פסק היוקח 
נא (סי 5 פות ג). נג. והלבוש (פי" 3 פ"ג) והמשנה ברורה (פס סק"ת) פירשו בכוונת הרשב"א שמדובר 
שבדק את עצמו תחילה או שלא היה נצרך לנקביו כלל קודם תפילתו. נד. משום שאיסור תפילה 
כנגד מי רגלים הוא רק מדרבנן, וכשהחלו מימיו לשתות באמצע התפילה העמידוהו חכמים על 
דין תורה שרשאי להתפלל כנגדם כדי שלא יפסיק בתפילתו וילך ממקומו. | נה. ובהגהות רבי 


אוצר החכמהן 


קי ילקוט 


וביאר הרמ"א ((פֿו"ם פיי 5נ ס"כ), שמה שנקט הרשב"א שאינו פוסק באמצע תפילתו 

הוא דווקא כשאינו מתאוה באופן שיש בו איסור משום בל תשקצו. אבל 

כשנצרך כדי איסור בל תשקצו צריך להפסיק אפילו באמצע התפילה. אך המגן 

אברהם (עס סק"כ) נקט בדעת הרשב"א שאינו צריך להפסיק אפילו כשנצרך 
כשיעור איסור בל תשקצו. 


טעם אריכות לשון הברייתא 'הנערך לנקביו אל יתפללי 


שם. דקדק הצל"ח (ד"ס ספכן) מדוע הברייתא לעיל האריכה בלשונה ושנתה 
ש'הנצרך לנקביו אל יתפלל', והרי מכיון ששנתה בסיפא שאם עבר והתפלל 
תפילתו תועבה כל שכן שאינו רשאי להתפלל לכתחילה, והיה לה לשנות בקצרה 
שהנצרך לנקביו והתפלל תפילתו תועבה. וכתב ליישב בכמה דרכים על פי 
שיטות הפוסקים האמורים לעיל: 
א. לפי דעת הרמב"ם (תפינה פ"ד סיי) והרא"ש (סיי כד) שנקטו שאף היכול להעמיד 
את עצמו כדי פרסה אינו רשאי לכתחילה להתפלל יש לפרש שלכך נקטה 
הברייתא בלשונה 'הנצרך לנקביו אל יתפלל' כדי להשמיענו שאף כאשר בידו 
להעמיד עצמו כדי פרסה אינו רשאי להתפלל לכתחילה. ובסיפא שנתה שאם 
אינו יכול לעצור את עצמו כדי הילוך פרסה ועבר והתפלל תפילתו תועבה. 
ב. ועוד הוסיף ליישב על פי דבריהם, שהשמיענו התנא שאע"פ שיכול להעמיד 
את עצמו כדי פרסה אינו רשאי להתפלל לכתחילה אף אם על ידי שינקה 
את גופו יעבור זמן התפילהני. 
ג. שהתנא השמיענו ברישא שמה שאסור להתפלל לכתחילה הוא דווקא כשהיה 
נצרך לנקביו קודם התפילה. אבל אם נצרך לנקביו רק לאחר שהחל להתפלל 
שוב אינו פוסק בתפילתו לעשות צרכיו, אע"פ שאינו יכול להעמיד עצמו כדי 
פרסה, כמו שכתב הרשב"א (פ"פ סי קנפ). 
ד. הברכת יהושע (ד"ס ספכך) והמילי דברכות (ד"ס ת"כ) יישבו, שברישא כלל התנא 
שבין הנצרך לגדולים ובין הנצרך לקטנים אינו רשאי להתפלל לכתחילה. 
ובסיפא מדובר כשנצרך לגדולים שתפילתו תועבה, אבל הנצרך לקטנים ועבר 
והתפלל תפילתו תפילה כדעת המגן אברהם (סי 35 סק"פ). 


ביאור מעות הכון 


אמר רבי שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן הנצרך לנקביו הרי זה לא 

יתפלל משום שנאמר הכון לקראת אלהיך ישראל". פירש המאירי 

(ד"ס מי) שמצות 'הכון' עניינה שישתדל האדם לטהר את עצמו קודם התפילה, 

ולכך הנצרך לנקביו אל יתפלל אע"פ שיכול להעמיד את עצמו, כדי שלא יבוא 

> לידי טומאה בתפילתו כאשר ישהה את נקביו ויעבור על איסור 'בל תשקצו את 
נפשותיכם' (ױקכb‏ כ כס). 

והב"ח (פו"ס סי 35 ס"פ) ביאר, שבכלל מצות 'הכון' הוא להתנאות לפני ה' ולעמוד 

בפניו בגוף נקי כדוגמת אדם המתנאה לעמוד בפני המלך בבגדים נאים 

וחשובים, וכל שכן שצריך האדם לעמוד לפני ה' בתפילתו בגוף נקי שהוא 
המלבוש של נשמתו. 

כתב העבודת הקודש ספיד"6, מורס 503נע סי" ג פות סג) בשם דורשי רשומות, 

ש'הנצרך לנקביו אל יתפלל' נוטריקון 'הכון לקראת אלהיך ישראלי. 


הרי כבר שנינו שהנצרך לנקביו אל יתפלל 


שם. הקשה הפרי מגדים (סי 3 36 פנכסס סק") מה בא להשמיענו רבי יונתן 
שהנצרך לנקביו אל יתפלל, והלא כבר שנינו בברייתא שהנצרך לנקביו 
אינו רשאי להתפלל. ועוד הקשה, שממה שנקט רבי יונתן בלשונו שהנצרך 
לנקביו לא יתפלל משום מצות 'הכון' משמע שלא אסר להתפלל אלא לכתחילה, 
ואילו בברייתא שנינו שתפילתו תועבה אף בדיעבד. 
ויישב על פי שיטת הרמב"ם (פפעס פ"ד ס"י) והרא"ש (סיי כד) שאסור להתפלל 
לכתחילה אף כאשר בידו להעמיד את עצמו כדי הילוך פרסה, וזהו 
השמיענו רבי שמואל בר נחמני שהנצרך לנקביו אע"פ שיכול להעמיד עצמו 
כדי פרסה אינו רשאי להתפלל לכתחילה. אבל הברייתא עוסקת כאשר אינו יכול 
להעמיד עצמו כדי הילוך פרסה ולפיכך תפילתו תועבה. 


עקיבא איגר (על סעונמן עכון, פו"ם סי 2 סק" הקשה מדוע הוא כל שכן, הרי המתפלל כנגד מי רגלים 
דינו קל מאשר המתפלל בעודו נצרך לנקביו, שהרי המתפלל כנגד מי רגלים בדיעבד תפילתו 
תפילה כמבואר בשולחן ערוך (פו"ת סי עו ס"ם), ואילו המתפלל בעודו צריך לנקביו תפילתו תועבה. 
ועוד, שכיון שהמתפלל כנגד מי רגלים בדיעבד תפילתו תפילה על כן כשהחלו מימיו לשתות 
באמצע תפילתו דינו כמו בדיעבד ולא הטריחוהו חכמים להפסיק בתפילתו, משא"כ הנצרך לנקביו 
שתפילתו תועבה אפילו בדיעבד שמא עליו להפסיק בתפילתו אע"פ שנצרך רק באמצע תפילתו. 
ויישב הביאור הלכה (סי 5 ד"ס 06), שמצינו כמה דעות בראשונים שאף המתפלל כנגד מי רגלים 
לא עלתה לו תפילתו ואעפ"כ לא הזקיקוהו חכמים להרחיק מהם ארבע אמות כשהחלו מימיו 
לשתות באמצע תפילתו, ולפיכך הוא הדין הנצרך לנקביו באמצע תפילתו אינו פוסק לעשות צרכיו. 
והבני ציון (סי' 2 סק"ג) ביאר בכוונת הרשב"א, שכיון שהשותת באמצע תפילתו אינו רשאי להרחיק 
ארבע אמות ממקומו משום הפסק בתפילה, כל שכן שהנצרך לנקביו באמצע תפילתו אינו פוסק 
ללכת לעשות צרכיו שהוא הפסק מרובה יותר. והביאור הלכה תמה כיצד פסק השולחן ערוך (פס 
ס"נ) כדברי הרשב"א שאינו צריך להפסיק באמצע תפילתו, הרי עיקר ראיית הרשב"א היא ממה 


ברכות כג. 


ביאורים 


אמנם לפי שיטת הרי"ף ורש"י (ד"ס עד) שנקטו שמותר לכתחילה להתפלל 
כשבידו להעמיד את עצמו כדי הילוך פרסה יש ליישב שהברייתא עוסקת 
כשנצרך לגדולים, ולכך אם עבר והתפלל תפילתו תועבה. אך רבי שמואל בר 
נחמני השמיענו שאף הנצרך לקטנים אל יתפלל לכתחילה משום מצות 'הכון', 
אבל בדיעבד אם עבר והתפלל תפילתו תפילה. 
והברכת הבית (פײיסונן, פער מ סק"ע) תירץ, שהברייתא ששנתה שתפילתו תועבה 
עוסקת כשאינו יכול להעמיד את עצמו, ורבי שמואל בר נחמני בא 
להשמיענו שאף המסופק אם יהיה בידו להעמיד את עצמו כדי פרסה אינו רשאי 
להתפלל לכתחילה משום מצות 'הכון'. אך בדיעבד אם עבר והתפלל תפילתו 
תפילה לפי שלא פשע, מאחר שסבר שבידו להעמיד את עצמו. 


דעה 2/0 שאינם חוששים לחטוא 


אמר רבא הוי קרוב לשמוע דברי חכמים שאם חוטאים מביאים קרבן 
ועושים תשובה מתת הכספילים [זבח] אל תהי ככפילים שחוטאים 
ומביאים קרבן ואין עושים תשובה. ביארו התוספות חכמי אנגליה (ד"ס 
ופינס)י", שהכסילים אינם חוששים לחטוא מכיון שמביאים לאחר שחטאו קרבנות. 
והמעון הברכות (ד"ס פפור) ביאר, כי דעת הכסילים היא שהקב"ה חפץ בקרבנות 
כפי שחפץ בכל המצוות, ולכך אינם מתחרטים על עוונותיהם לפי שהם גורמים 
להבאת קרבנות. אמנם זוהי כסילות כי הקב"ה אינו חפץ בגוף הקרבנות אלא 
בהרהורי תשובה והחרטה הנגרמים על ידי הקרבת הקרבנות, לפי שהמביא את 
קרבנו עליו להתבונן שהיה ראוי לבוא עליו כפי שנעשה לבהמה כגון הפשטת 
עורה וניתוח אבריה והקרבתה על המזבח, ומתוך כך מתמרמר על חטאיו וגומר 
בדעתו שלא ישנה ויחטא. 
וכן מצינו אצל שאול (שו 6 עו מו) שחמל על מיטב הצאן והבקר של עמלק 
כדי להקריבם לה'. ואמר לו שמואל (עס עו כ 'החפץ לה' בעולות וזבחים 
כשמוע בקול ה' הנה שמוע מזבח טוב להקשיב מחלב אילים'. כלומר שהלא 
תכליתם של הקרבנות לבוא על ידיהם לשמוע בקול ה', וכיצד עבר וחמל על 
צאן עמלק ועבר על ציווי ה' בכדי להקריבם אליו, והלא אין רצון ה' בגוף 
הקרבנות כי אם בשמיעת קולו. 


אף הנמנעים מן החטאים נחשבים כעדיקים 


כו אינם יודעים לעשות רע אי הכי צדיקים נינהו. דייק השפתי חכמים 

(ד"ס כי) שמשמע שבכך שאינם עושים רע הרי הם נחשבים כצדיקים אע"פ 
שאינם עושים מצוות, וכן הביא בשם הספרים שדרשו בפסוק (טפופ כנ 0 'ואנשי 
קדש תהיון לי ובשר בשדה טרפה לא תאכלו לכלב תשליכון אתו' שאפילו אם 
רק לא תאכלו בשר טריפה תהיו נחשבים כאנשי קודש. והביא הכתוב ראיה 
לכך ממה שנצטווינו להשליך בשר טריפה לכלבים בשכר שלא חרצו לשונם 
בעת יציאת ישראל ממצרים, ואע"פ שהכלבים לא הטיבו עם ישראל אלא רק 
נמנעו מלחרוץ לשונם אעפ"כ מקבלים שכר, וכמו כן גם היושב ואינו עובר 
עבירה נותנים לו שכר. והוא שאמר הכתוב (פסטס קש ג) 'אף לא פעלו עולה 

בדרכיו הלכוי. 


ביאור לשון הכתוב 'כי אינם יודעים לעשות רע' 


אלא אל תהי ככסילים שחוטאים ומביאים קרבן ואינם יודעים אם על 

הטובה הם מביאים אם על הרעה הם מביאים אמר הקדוש ברוך 

הוא בין טוב לרע אינן מבחינים והם מביאים קרבן לפני. ביאר היעב"ץ 

(ד"ס. נין) שתיבת 'לעשות' משמעותה תיקון כלשון הכתוב (לנריס 55 ינ) 'ועשתה 

את צפרניה', או ולא עשה רגליו ולא עשה שפמו' (פמופ{ :' יט כס) וביאר רש"י 

שלא תיקן את שער רגליו ושער שפמו. וכן בעניננו כוונת הכתוב הוא שהכסילים 
אינם יודעים לעשות תשובה ולתקן את רעתם בהבאת קרבנותיהם. 

והברכת אהרן (ד"ס מ"ד) ביאר, שהלשון 'יודעים' פירושו תיקון ושבירה כלשון 

הפסוק (פיס ג יע) 'הנני עשה את כל מעניך' שפירושו שישבור ויכניע 

הקב"ה את כל שונאי ישראל. וכן אמר הכתוב שהכסילים אינם יודעים לכתוש 

ולכבוש יצרם הרע. 


שמצינו שמי שהיו מימיו שותתים באמצע תפילתו אינו מרחיק מהם ארבע אמות, והשולחן ערוך 
עצמו (סי 5 קנ"זן פסק שלא כדברי הרשב"א אלא כדעת הרוקח (פ" ענד) שאם התינוק השתין בבית 
הכנסת בשעת התפילה צריך המתפלל כנגדו לצאת מבית הכנסת ולגמור את התפילה. ויישב, 
ששמא נקט השולחן ערוך כדברי הרשב"א משום שמסתבר טעמו. והבני ציון (עס) יישב על פי 
מה שביאר המגן אברהם (פי 5 פק"מ) שהשולחן ערוך פסק כדברי הרוקח רק לגבי תינוק שהשתין 
בבית הכנסת שצריך להפסיק וללכת ממקומו, לפי שהיציאה מבית הכנסת אינה הפסק מרובה. 
אבל מי ששתתו מי רגליו באמצע תפילתו לא הזקיקהו ללכת ולהחליף את בגדיו משום שזהו 
הפסק מרובה, ולפיכך הוא הדין הנצרך לנקביו אינו פוסק לעשות צרכיו משום שהוא גם כן 
הפסק רב. ‏ נ. כמו שביאר הב"ח ו"ח סי נ ס") בשיטת הרמב"ם והרא"ש. ‏ נז כך מובא 
לפנינו, וכך גם גרס הבית יוסף (פו"ת סי 25 מ" ד"ס גופו), אך הרי"ף והרא"ש (פ" כד) גרסו תניא 
אידך. ובירושלמי מגילה (פ" סיע) דרש רבי סימון הלשון 'הכון' התכוון לקראת אלהיך ישראל. 
וביאר הקרבן העדה (פס ד"ס ספטון) שכשצריך האדם לנקביו אינו יכול לכוון כל כך. | נח. וכעין 
זה מבואר בתוספות רבינו יהודה (ד"ס ופינ). 


ילקוט 


הטעם שלא נדרש הכתוב כפשוטו שראוי להימנע מלחטוא מאשר להקריב קרבנות 


שם. דקדק המהרש"א (ס" ד"ס פ"ד) מדוע לא פירשה הגמרא לשון הפסוק 
כפשוטו, שמוטב שישמור האדם את רגליו מלחטוא מאשר ללכת להביא 
חטאות ואשמות לבית המקדש, ויהיה קרוב לשמוע בקול ה', ולא כדרך הכסילים 
שעוברים על רצונו וחוזרים ומביאים קרבן, שכן מוטב לשמוע בקול ה' מאשר 
להביא קרבן על החטא, כפי שאמר שמואל לשאול ‏ ספול 6 מו כנ) 'החפץ לה' 
בעולות וזבחים כשמוע בקול ה', הנה שמוע מזבח טוב להקשיב מחלב אילים'. 
ויישב, שכפי פשוטו של מקרא אין מתיישב כראוי סוף הפסוק 'כי אינם יודעים 
לעשות רע', שהרי מאחר שהם מביאים קרבן על חטאם ודאי שיודעים 
שחטאו. ולפיכך דרשו שבשעה שמביא האדם קרבן על חטאיו עליו לשמוע 
לדברי חכמים ולעשות תשובה כמותם בהבאת הקרבן, ולא כדרך הכסיל שגם 
בעת שמביא קרבן אינו מתבונן ואינו מבחין שחטא ועשה רע, ואינו מקריב את 
זבחו לשם חטאת לעשות תשובהט. 


מהי ההתבוננות בין הטובה לרעה אשר הכסילים איגם מתבוננים בה 


שם. מצינו כמה דרכים באחרונים בביאור לשון הגמרא 'מביאים קרבן ואינם 
יודעים אם על הטובה הם מביאים אם על הרעה הם מביאים': 

א. המעון הברכות (ד"ס ספור) והברכת ראש (ד"ס ופֿיס) ביארו על פי מה שכתבו 

הספרים שיסוד מצות הקרבנות הוא שיתבונן האדם בהביאו קרבן שהיה ראוי 
לבוא עליו כפי שנעשה לקרבן, ומתוך כך מתחרט על כל חטאיו ועוונותיו, 
וגומר בדעתו שלא ישנה ויחטא עוד. אך הכסילים סוברים שהקב"ה חפץ 
בקרבנות חובה כגון חטאת ואשם כפי שחפץ בשאר המצוות. ואינם מתבוננים 
'אם על הטובה הם מביאים' כלומר האם הקרבן בא לשם מצוה ככל מצוות 
התורה, או 'על הרעה הם מביאים' שנצטוו להביא את קרבן כדי שיתבוננו שהיה 


אהאקן ראוי לבוא עליהם אותו הרע שנעשה לבהמה וממילא יטיבו את מעשיהם. 


ב. הלשמוע בלמודים (ד"ס 06 ביאר, שהנה מצינו שני מיני קרבנות, האחד קרבנות 

חובה הבאים לכפר על החטאים כחטאת ואשם, והשני קרבנות דורון כגון 
עולה ושלמים. והכסילים סבורים כי כל הקרבנות הם לשם דורון ומנחה, ואינם 
מתבוננים 'אם על הטובה הם באים' כלומר האם קרבנותיהם באים לשם דורון 
להקב"ה על שהטיב עמם, או 'על הרע הם מביאים' שנצטוו להביאם לכפר על 
רעת חטאם, ועל כן נקראים כסילים כי אין הקב"ה חפץ בעצם הקרבנות אלא 


" רק בהטבת המעשים הנגרמת מהקרבת הקרבן. 


ג. האם יעקב (ד"ס 06 ביאר, שהכסילים אינם עושים תשובה בהבאת קרבנם, 

אלא מביאים את זבחיהם כשוחד כדי שיוכלו להמשיך במעשיהם הרעים. 
ואינם מבחינים 'אם על הטובה הם מביאים' שנצטוו להביא קרבנות בכדי שיטיבו 
את מעשיהם, או 'על הרעה הם מביאים' שיוכלו להמשיך ברעתם על ידי שוחד 
זבחיהם. ולפיכך אמר הקב"ה 'בין טוב לרע אינן מבחינים והם מביאים קרבן 
לפני' שהרי כל התכלית של הקרבן הוא בכדי שיעזוב האדם את רעתו, אבל 
החוטא על מנת להקריב קרבן אין קרבנו מכפר כעין ששנינו (יופס פס:) 'האומר 
אחטא ואשוב אחטא ואשוב אין מספיקין בידו לעשות תשובה, אחטא ויום 

הכפורים מכפר אין יום הכפורים מכפרי. 

ד. הבן יהוידע (ל"ס ופיס) ביאר על פי מה שאמרו חז"ל (יומפ פו:) שהעושה תשובה 

מאהבה נעשות זדונותיו כזכויות, ואילו השב תשובה מיראה נעשות זדונותיו 
כשגגות. וביארו המפרשים שהאדם העושה תשובה פנימית מתוך שברון הלב 
נעשים זדונותיו כזכויות, אבל השב תשובה חיצונית שאין לבו נשבר בקרבו 
נעשים עוונותיו רק כשגגות. והנה מצות הקרבת קרבן ענינה היא שיעשה האדם 
תשובה מתוך פנימיותו ושברון הלב. אך הכסילים מביאים את קרבנם רק בתורת 
דורון לרצות כביכול את הקב"ה שלא יענישם ואינם עושים תשובה פנימית 
משברון הלב, ולפיכך עוונותיהם נעשים רק כשגגות. וזהו שאמר הכתוב 
שהכסילים אינם יודעים להבחין 'אם על הטובה הם מביאים' והיינו שאינם 
יודעים אם נצטוו על הקרבת קרבן בשביל הטובה הגדולה אשר בידם להשיג 
כאשר יעשו תשובה שלימה מתוך שברון הלב ויהפכו זדונותיהם לזכויות, או 
'על הרעה הם מביאים' שרק ינצלו מעונש רעת עוונותיהם. ולכך אמר הקב"ה 
שכיון שאינם מבחינים בין האדם המביא את קרבנו בשביל דורון להיפטר 
מעונשו לבין המביא על מנת לעשות תשובה מתוך שברון הלב אינם ראויים 

להביא לפני קרבן, כי אינו מן הכבוד להביא בהמה דורון להקב"ה. 

ה. האבן שלמה (לועלנפן, ד"ס מפת) ביאר, כי ידוע שמדרכו של היצר הרע להסית 

את האדם בהראותו צדדי היתר למעשה עבירה, ולעיתים אף מוכיח לו שזהו 


נט. וכתב שנקרא כסיל על שם שאינו יודע אם חייב להביא חטאת או אשם. ס וביאר המגיד 
תעלומה (על סר"ט סי כד ד"ס סמור), שמשמעות הכתוב הוא שבשעה שעומד האדם בתפילה ישמור את 
נקביו שלא יפיחו. אך הרא"ש (פ" כ כתב 'שמור נקביך בשעה שאתה בא לעמוד בתפלה לפני' 
והיינו שציוה הכתוב שישמור ויבדוק האדם את נקביו קודם התפילה כדי שיהיו נקיים בשעת 
התפילה, וכך משמע ממה שאמר הפסוק בלשון עתיד 'שמור רגליך כאשר תלך אל בית האלהים' 
ולא אמר 'כאשר תעמוד' בלשון הווה. סא. ראבי"ה (ככטפ סי סט), טור (פו"ת סי 25 ק"), תניא רבתי 
(סי" ס), ספר המאורות (ד"ס סיס), וכן כתב הכסף משנה (מפילס פ"ד ס"י). והלבוש (סי 3 פ"6) פירש שלכך 
נדרש הפסוק 'שמור רגליך' שישמור האדם נקביו בתפילה, משום שאם כוונת הכתוב לומר שישמור 


ברכות כג. 


ביאורים 


קיא 


מעשה מצוה. והוא שאמר הכתוב שהכסילים אינם מתבוננים האם צריכים כפרה 
גם על המעשים הנראים מצוות, ועל המעשים אשר רעתם גלויה לעיני הכל. 
ו. ועוד פירש על פי מה שכתב המסילת ישרים (פ"ג) לבאר בדברי הגמרא (עילונין 

יג:) ענמנו וגמרו נוח לו לאדם שלא נברא יותר משנברא, עכשיו שנברא יפשפש 
במעשיו, ואמרי לה ימשמש במעשיו'. וביאר שהפשפוש הוא חקירה ובדיקה 
האם עשה מעשים שאינם הגונים, והמשמוש הוא בדיקה במעשי המצוות האם 
נעשו לשם שמים בשלמות בלא פניות זרות. והכסילים כאשר מביאים את 
זבחיהם אינם מפשפשים לא במעשיהם הרעים ולא ממשמשים במעשיהם 
הטובים, ועל כן אומר הקב"ה 'בין טוב לרע אינן מבחינים והם מביאים קרבן 
לפני' שכן מאחר שאינם מבערים את מעשיהם הרעים ולא מתקנים את מעשי 

המצוות נעשה קרבנם זבח תועבה. 


מחלוקת ראשונים לענין מה גדרש שמור נקביך 


רב אשי ואיתימא רב חנינא בר פפא אמר שמור נקביך בשעה שאתה 
עומד בתפלה לפני. ביאר רש"י (ל"ס פמוכ) שהפסוק (קסנם ד יז) 'שמור רגלך' 
בא ללמד שלא יפיח האדם בשעת התפילהל. 
אך כמה ראשוניםס* ביארו שהפסוק 'שמור רגליך' מלמדנו שהנצרך לנקביו אינו 
רשאי להתפלל אלא ינקה עצמו קודם תפילתו. וביאר הב"ח (פו"ם סי 35 ס"6) 
טעם הדבר שדרשו חכמים משני פסוקיםסג שהנצרך לנקביו אל יתפלל, משום 
שכאשר האדם שומר נקביו ואינו מתפלל עד שמנקה גופו תחילה מלבד שנוטל 
שכר על שנזהר שלא להתפלל בגוף מלא צואה וטינופת ומי רגלים, נוטל שכר 
אף על אשר התנאה לעמוד לפניו בגוף נקי וחשוב בלי שום לכלוך כדוגמת 
אדם המתנאה ללבוש בגדים נאים בעמדו לפני המלך, וזהו בכלל מצות 'הכון 
לקראת אלהיך ישראל' שפירושו להתנאות לפני ה' יתברך. 


מקור מסוגייתנו שהעומד להפיח אל יתפלל 


שם. כתב הרא"ש (קו", כל ד סי 5) שמי שבריא לו שאינו יכול להתפלל בלא 

להפיח, מוטב שיעבור זמן התפילה ולא יתפלל מאשר יתפלל ויפיח 
בתפילתו, וכן פסק הטור (פו"ת סי פ ס"פ). 

ותמה השלטי הגבורים ((פֿות ו) מנין המקור שהפחה חמורה כל כך עד שדוחה 

את התפילה. אך הפרי חדש (ם" פ ק") ביאר שזה נלמד מהכתוב 'שמור 

רגליך כאשר תלך אל בית האלהים' ונדרש בגמרא 'שמור נקביך בשעה שאתה 

עומד בתפלה לפני', ופירש רש"י (ד"ס פמור) שישמור האדם נקביו שלא יפיחוטי. 


ביאור הפסוק לפי הדרשה שמור נקביך 


שם. המעון הברכות (ד"ס כ"פ) כתב לפרש המשך הפסוק לפי הדרשה של 'שמור 
נקביך' על פי המבואר לעיל (טו.) ש'כל הנפנה ונוטל ידיו ומניח תפילין 
וקורא קריאת שמע ומתפלל מעלה עליו הכתוב כאלו בנה מזבח והקריב עליו 
קרבן'. והטעם הוא משום שאמרו המקובלים שאין כח ביד הסטרא אחרא לבלבל 
את האדם במחשבות זרות כשמתפלל בגוף נקי, ולכך כל הנפנה קודם התפילה 
נחשב כאילו הקריב קרבן על גבי המזבח בהיות שתפילתו עולה לרצון כקרבן 
ואיננה נפסלת על ידי מחשבות זרות. וזהו שאמר הכתוב 'שמור רגליך כאשר 
תלך אל בית האלוקים וקרוב לשמוע מתת הכסילים זבח' שינקה האדם את גופו 
קודם התפילה וינצל מחמת כן ממחשבות זרות בעת התפילה, ותתקבל תפילתו 
לרצון ולא תדחה ותיפסל על ידי מחשבות זרות ופיגול כזבחי הכסילים. וביאר 
הפסוק 'כי אינם יודעים לעשות רע' כלומר שאין ביד הסטרא אחרא להרע לאדם 
במחשבות זרות בעודו מתפלל בנקיות הגוף ובטהרהסז. 
והפרשת מרדכי (פנטשולר, ד"ס שפור) ביאר, שכיון שהמתפלל כשצריך לנקביו 
תפילתו תועבה ודומה לקרבן רשעים שנאמר עליהם (עפטני כ כו) 'זבח 
רשעים תועבה', על כן אמר הכתוב היה קרוב לשמוע לדברי חכמים שאמרו 
שלא להשהות הנקבים בעת התפילה כדי שלא תדמה התפילה לזבחי כסילים 
שזבחם תועבה. 


טעם חליעת התפילין בריחוק ארבע אמות 


תנו רבנן הנכנפ לבית הכפא חולץ תפיליו ברחוק ד' אמות ונכנם. מצינו 

שני דרכים מפני מה הנכנס לבית הכסא עליו לחלוץ תפילין בריחוק ארבע 
אמות. רכינו האי גאון (סו"ד נמלמידי רכינו יונס ד"ס מסו, ה6"ע סי" ו) פירש, שהצריכו 
חכמים לחלוץ תפילין בריחוק ארבע אמות מפני עצם הכניסה לבית הכסא, לפי 


רגליו שלא יינגפו באבנים מדוע הזהיר לשומרם רק בהליכתו לבית ה' והלא בכל מקום שהולך 
צריך לשמור על רגליו שלא יינגפו, ועל כן דרשוהו שישמור האדם את נקביו בשעה שעומד בתפילה. 
סב. והיינו 'היכון לקראת אלהיך ישראל' ו'שמור רגליך כאשר תלך אל בית האלהים'. סג. וכתב, 
שאין לדייק ממה שנקטה הברייתא ש'הנצרך לנקביו אל יתפלל' שמשמע שדווקא הנצרך לנקביו 
אינו רשאי להתפלל אבל מי שעתיד להפיח רשאי להתפלל. משום שהברייתא נקטה 'נצרך לנקביו' 
להשמיענו שאם התפלל תפילתו תועבה, אבל הנצרך להפחה ועבר והתפלל תפילתו תפילה. 
סד. ועל כן אמר הכתוב 'מתת הכסילים זבח' שהאדם במעשיו הוא הגורם לזבח הכסילים הואיל 
ולא נפנה תחילה. 


קיב ילקוט 


שהלבוש תפילין אינו רשאי להכנס לבית הכסא אף שאינו רוצה לעשות צרכיו. 
ודייק דבריו ממה ששנינו בברייתא ש'הנכנס לבית הכסא חולץ תפיליו בריחוק 
ארבע אמות' שמשמע שמחמת עצם הכניסה לבית הכסא הצריכו חכמים לחלוץ 
את התפילין אף כשאינו נכנס לעשות צרכיו. אולם הרא"ש (פס) כתב שהחיוב 
לחלוץ תפילין הוא רק כשנכנס לעשות צרכיוסה, אבל הנכנס לבית הכסא ואינו 
רוצה לעשות צרכיו רשאי להכנס אף בעוד התפילין עליוסו. 

ורש"י (ל"ס פון) כתב שצריך לחלוץ את התפילין בריחוק ארבע אמות, לפי 

שגנאי לתפילין שיהיו מונחים בגלוי בראש האדם בעת כניסתו לבית 
הכסא. וביאר הפני יהושע (ל"ס נס"ד ונקנוע, ד"ס פמר כני 6ספי), שסבר רש"י כדעת 
רבינו האי גאון שאסור להכנס לבית הכסא בתפילין אף כשאינו נכנס לעשות 
צרכיו, ולכך צריך להקדים לחולצן בריחוק ארבע אמות, משום שכל הארבע 
אמות הסמוכות לבית הכסא נחשבות כמקום בית הכסא, וגנאי הוא לתפילין 
להיות מונחים בגלוי בראשו של האדם במקום בית הכסא אע"פ שאינו עושה 

צרכיוסז. 


בית הכסא קבוע שאין מונחת בו עואה 


אמר רב ששת לא שנו אלא בית הכפא קבוע. רש"י (ל"ס ניק) כתב שצריך 
להקדים לחלוץ את התפילין בריחוק ארבע אמות מבית הכסא שמונחת 

בו צואה. ודקדק הפני יהושע (ככש"י פס) מדוע כשאין מונחת בו צואה אין צריך 
לחלוץ תפילין בריחוק ארבע אמות, והרי שנינו להלן (כ.) שאסור להתפלל אף 
בבית הכסא שאין מונחת בו צואה. ויישב, שהגמרא הסיקה שם שאם אין מונחת 
בו צואה אסור להתפלל רק בתוכו אבל מבחוץ כנגדו מותר להתפלל, וכיון שכן 

הוא הדין שאין צריך לחלוץ תפילין מבחוץ. 

והברכת דוד (ד"ס ת"כ) והברכת ה' (כסן יסונפן, נלט"י ד"ס כס"כ) תמהו, שהרי מה 
שהסיקה הגמרא שם שמותר להתפלל כנגדו מבחוץ הוא רק בבית 

הכסא חדש שלא נפנו בו, אבל אם כבר נפנו בו אסור להתפלל אף כנגדו מבחוץ 
בתוך ארבע אמותיו אע"פ שלא מונחת בו צואה. ועוד, מדוע חילק רב ששת 

בו צואה לבין בית הכסא שלא מונחת בו צואה. 

ולכן כתב ליישב הברכת דוד, שאמנם לא אסרו חכמים להיכנס בתפילין לבית 
הכסא כי אם כשמונחת בו צואה משום ביזוי התפילין, אבל כשלא מונחת 

.בו צואה התירו להיכנס עם התפילין לתוכו. ודווקא בתפילה החמירו שלא 
להתפלל כנגדו אע"פ שלא מונחת בו צואה. וכן כתב הרא"ה (ד"ס ויעפין) שבית 
הכסא קבוע שאין מונחת בו צואה אע"פ שמקומו מאוס ואסור להתפלל בתוכו 

התירו חכמים להניח בו תפילין. 

והברכת ה' יישב, שמה שכתב רש"י שיש בו צואה אין כוונתו למעט בית 
הכסא קבוע שלא מונחת בו צואה אלא בית הכסא עראי שלא נפנו 

בו מעולם ועתה בא לעשותו בית הכסא. אבל בית הכסא קבוע שכבר נפנו בו 
אע"פ שלא מונחת בו צואה נחשב בית הכסא קבוע וצריכים להקדים לחלוץ 
ממנו בריחוק ארבע אמות, לפי שכבר נפנו בו ויש בזיון לתפילין בכניסתם 

לתוכוס". 


חליצת תפילין בבית הכסא שבחפירה 


שם. רש"י (ד"ס נית) פירש שכל בתי הכסאות האמורים בגמרא היו עשויים על 

פני השדהסט ואינם בחפירה בקרקע. והיינו שמצינו להלן (כו.) שבתי כסאות 

של פרסאי היו חפורים בקרקע בצורת מדרון, ונפנו בהם מלמעלה והרעי התגלגל 

דרך המדרון לגומא שבקרקעית החפירה. אך בית הכסא שדנה אודותיו הגמרא 
עשוי כולו על פני הקרקע. 


סה. וכתב הביאור מרדכי שיפ 0), שלדעת הרא"ש גזרו חכמים לחלוץ את התפילין בריחוק ארבע 
אמות משום שחששו שמא ישכח האדם ויפנה עמהן, ועל כן עשו הרחקה שיקדים הנכנס לחלוץ 
תפילין ארבע אמות לפני הכניסה לבית הכסא. וראה שם שנקט שאף לדעת הרא"ש הכניסה בתפילין 
לא הותרה אלא לצורך. | סו וכיוצא בזה כתבו האור זרוע (פ" סי פקפו) ותוספות רבינו פרץ (ד"ס 
(נ"ס) והמאירי (ל"ס נים) שרשאי האדם לעבור כדרכו בבית הכסא כשהתפילין בראשו. וביאר הביאור 
הלכה (פ" מג ד"ס ופופון), שסברו שלא התירו חכמים אלא לעבור כדרכו, אבל אינו רשאי להתעכב 
ולשהות בבית הכסא בעודו לבוש תפילין. סז וראה עוד שביאר שאיסור הכניסה בתפילין אינו 
איסור גמור אלא רק משום גנאי לתפילין. | סח. ועוד יישב, שרש"י העמיד שמדובר שמונחת בו 
צואה משום סברת הגמרא בהוה אמינא להלן (כ.) שאם לא מונחת בו צואה אין דינו כבית הכסא. 
סט. וביאר הדברי חמודות (פ" כ ופ פו), שרש"י השמיענו שלא התירו חכמים להכניס תפילין ביד 
לבית הכסא אלא בבתי כסאות שבשדה, לפי שבשדה אין מקום שמור להצניעם. אבל אסור להכניסם 
ביד לבית הכסא שבבית לפי שיכול להצניעם בביתו במקום משומר, וכמו שכתב הרא"ש (%5 תפינץ 
סי" כ שהנפנה בבית לא יכניס את התפילין עמו. ע. אמנם עליו לחלוץ תפילין בשעה שעושה 
צרכיו. ‏ עא. ואף שאמר רב ששת שהנכנס לבית הכסא עראי אינו חולץ תפיליו בריחוק ארבע 
אמות מכל מקום פסק הרא"ש שאף בבית הכסא עראי צריך לחלוץ, וראה להלן בנושא 'השמטת 
הראשונים דינו של רב ששת' ביאור שיטת הרא"ש. עב. והמילי דברכות (ד'יס 06 דקדק מדוע 
לא הקשה הרשב"א כמו כן כיצד מועילה חליצת תפילין ארבע אמות מבית הכסא קבוע, והלא 
נכנס עמהם בידו לבית הכסא. ותירץ, שלגבי בית הכסא קבוע היה אפשר ליישב שחולצן בריחוק 
מקום ומניחם בחורים הסמוכים לבית הכסא ואינם מכניסם לבית הכסא. אבל בעניננו בבית הכסא 


ברכות כג. 


ביאורים 


ומבואר מדבריו שהנכנס להפנות בבית הכסא שבחפירה אינו צריך לחלוץ 
התפילין בריחוק ארבע אמות, וטעם הדבר ביאר המגן אברהם (פי' מג 

סק"ו) שרש"י סבר [כשיטת רבינו האי גאון] שהחיוב לחלוץ תפילין בריחוק ארבע 
אמות הוא משום הכניסה עצמה האסורה לבית הכסא אע"פ שאינו רוצה לעשות 
צרכיו, מאחר שהתפילין מתבזים בכניסה לבית הכסא. משא"כ בית הכסא העשוי 
בחפירה כיון שהצואה טמונה בקרקעיתו ואין התפילין מתבזים בכניסתם מותר 
להיכנס עמהם לתוכו, כפי שמצינו (סן כ.) שמותר אפילו לקרוא קריאת שמע 

בתוכול. 

אך הרא"ש סובר שחיוב חליצת התפילין הוא מחמת עשיית הצרכים, ואף הנפנה 
בבית הכסא עראי עליו להקדים לחלוץ תפיליו משום שמה לי הנפנה בבית 
הכסא קבוע ומה לי הנפנה בבית הכסא עראילא. ואם כן כל שכן שהנפנה בבית 
הכסא קבוע העשוי בחפירה צריך להקדים לחלוץ התפילין משום עשיית צרכיו. 


כיעצד נפנה לאלתר בבית הכסא עראי והרי נאמר והיה מחניך קדוש 


אבל בית הכפא עראי חולץ ונפנה לאלתר. הקשה הרשב"א (ד"ס 60), כיצד 
מותר להפנות מיד לאחר חליצת התפילין והרי נאמר (לנלס כג טו) 'והיה 
מחניך קדוש'*ג. ותירץ הרשב"ץ (ל"ס סנכנס) שלא אסר הכתוב אלא אמירת דברים 
שבקדושה בבית הכסא, ואילו חכמים אסרו אף להניח תפילין בבית הכסא. אבל 
הנפנה בבית הכסא עראי כיון שבשעה שהחל להפנות לא היתה מונחת שם 
צואה והכניסם בהיתר, לא הזקיקהו חכמים להרחיק ארבע אמות והתירוהו 
לעשות צרכיו סמוך לתפילין. 
והשלמה משנתו (ל"ס תוי ביאר, שהרשב"א הקשה מדוע רשאי לחלוץ תפילין 
סמוך לבית הכסא עראי, והרי מאחר שתיקן בו בית מושב לעשיית 
הצרכים דינו כבית הכסא חדש שאסור להכניס תפילין בארבע אמותיו כשאין 
בו דפנותעג. 
והמגן דוד (ל"ס 036 ביאר קושיית הרשב"א על פי המבואר במגילה (מ;, 
שהמתפלל צריך לשהות כדי הילוך ארבע אמות קודם שמשתין מפני 
ששפתותיו ממלמלים תפילה, ולפיכך הקשה הרשב"א מדוע רשאי להפנות לאלתר 
והרי המלובש בתפילין מסתמא עוסק בתורה או בתפילה ועליו לשהות ארבע 
אמות כדי שלא ימלמל דברים שבקדושה בעת עשיית הצרכיםץז. 


טעם להשמטת הראשונים את חילוקו של רב ששת לענין בית הכסא עראי 


שם. הקשה הבית יוסף (6"ת סי" מג 5" ד"ס ומ'ש), מדוע השמיטו כמה 
מהראשוניםעה חילוקו של רב ששת שאין צריך להקדים לחלוץ את 
התפילין בריחוק ארבע אמות מבית הכסא עראי. 
ויישב המחצית השקל (סי' מג סק"ו), שצריך לומר שלא היה בגירסתם חילוקו של 
רב ששת בין בית הכסא קבוע לבית הכסא עראיל. 
ורבים מהאחרוניםש כתבו ליישב, שהראשונים שהשמיטו חילוקו של רב ששת 
סברו ששיטת הגמרא והאמוראים להלן חלוקה על דבריו וסוברת שאף 
הנכנס להפנות בבית הכסא עראי צריך להקדים לחלוץ תפילין בריחוק ארבע 
אמות. שהרי הגמרא הסתפקה האם מותר להשתין בתפילין בבית הכסא קבוע, 
ורבינא התיר ורבא אסר מטעם שמא יפנה בהן או שיפיח בהן, ומוכח שסברו 
שמותר להיכנס לבית הכסא בתפילין כשאינו רוצה לעשות צרכיו, שהרי אם 
הכניסה עצמה אסורה מדוע הסתפקו האם מותר להשתין בתפילין והלא אם 
הכניסה עצמה אסורה כל שכן שאסור להשתין בתפילין, אלא מוכח שמותר 
להיכנס לבית הכסא בתפילין כשאין דעתו לעשות צרכיו, ולא אסרו אלא כשרוצה 
לעשות צרכיו, ועל כן הסתפקה הגמרא מהו להשתין בתפילין. וכיון שכך נמצא 
שהחיוב להקדים לחלוץ התפילין בריחוק ארבע אמות הוא מפני עשיית הצרכים, 
שחששו חכמים שמא ישכחו לחולצן ויפנו בהן, ועל כן עשו הרחקה לחלוץ 


עראי מבואר בפירוש שחולצן ונפנה לאלתר, ולפיכך הקשה הרשב"א כיצד מותר להפנות כנגדם. 
וכתב עוד, שרש"י (ל"ס פע כבר הרגיש בקושיית הרשב"א והעמיד שאוחז את התפילין בידו 
'כדאמרינן לקמן', והיינו כמבואר להלן שאוחזן בבגדו ובידו, ומאחר שהתפילין מכוסים בבגד אינו 
אסור משום 'והיה מחניך קדוש' [אמנם ראה בפני יהושע (נכפ"י קס) שביאר דברי רש"י שאוחזן בידו 
לכד בלא בגד וכשיטת בית הלל שהלכה כמותן ולא כדעת רבי עקיבא שאוחזן בידו ובבגדו]. 
עג. וביאר, שזהו הטעם שהשמיטו הראשונים שאין צריך חליצת תפילין מבית הכסא עראי. 
עד. אך העיר שפירושו דחוק. | עה. הרי"ף, רמב"ם, רא"ש. אמנם העטרת ראש (ל"ס ת"ר, נפֿ"ד 5ך 
הרמנ"ס) והשמן רקח (ל"ס ₪ פט, נE"ד‏ ונס תימ) הוכיחו שהרמב"ם נקט להלכה כרב ששת שהרי כתב 
(מפיניץ פ"ד סי"ם) 'במה דברים אמורים בבית הכסא הקבוע שאין ניצוצות ניתזות עליו, אבל בית הכסא 
עראי לא יכנס בהן כשהם גלולים אלא חולץ אותן ונותנן לחבירו לשמרן, ומכך שלא ביאר שצריך 
אף לחולצן בריחוק ארבע אמות כפי שביאר (פס סי לגבי בית הכסא קבוע, מוכח שסבר כרב ששת 
שאין צריך לחלוץ בריחוק ארבע אמות בבית הכסא עראי. ‏ עו. וראה בדרך אמונה (ל"ס מס) 
שהוכיח שהרא"ש (סי כ) לא גרס הברייתא הראשונה של הנכנס לבית הכסא חולץ תפיליו מכך 
שלא הביא בדבריו אלא את הברייתא הבאה 'תניא אידך'. וממילא אף לא גרס חילוקו של רב 
ששת האמור עליה. עז. ביאור מרדכי (פות 0 ל"ס מותכ), ברכת ראש (דיס פמס), לשם זבח (ד"ס פינעל), 
בית ישראל (כרס"י ד"ס כס"כ, 3"ד עול (נכה), מילי דברכות (ד"ס :0. והב"ח (לויס סי" מג ק"ג) יישב, 
שהראשונים שהשמיטו דינו של רב ששת סברו שרבי מיאשא שאמר להלן ש'הלכה גוללן כמין 
ספר ואוחזן בימינו כנגד לבו' חלוק על דינו של רב ששת וסובר שלעולם צריך לחלוץ תפילין אף 
הנכנס לבית הכסא עראי. וראה בט"ז (פס פק"ס) יישוב נוסף. 


ילקוט 


חוץ לארבע אמות. וממילא אף הנכנס לעשות צרכיו בבית הכסא עראי חייב 
לחלוץ תפילין, כיון שאין החיוב תלוי בעצם בית הכסא אלא בעשיית הצרכים 
שחששו פן יפנה בהן, ואם כן מה לי הנפנה בבית הכסא קבוע או בבית הכסא 
עראי, אלא כל הנפנה אפילו בחצר ביתו עליו להקדים לחלוץ תפילין בריחוק 
ארבע אמות. 
אמנם רב ששת סבר שהכניסה עצמה לבית הכסא אסורה משום ביזוי התפילין, 
ועל כן הזקיקו חכמים להקדים לחלוץ תפילין. ולפיכך הנכנס לבית הכסא 
עראי אינו טעון להקדים לחלוץ תפילין, מאחר שאין איסור כניסה לתוכו הואיל 
ועדיין לא נפנו בו ואין כל ביזוי בכניסה אליןלח. 


הנחת התפילין לאחר היצעיאה מבית הכסא 


וכשהוא יוצא מרחיק ד' אמות ומניחן מפני שעשאו בית הכפא קבוע. 
הקשו הפני יהושע (ל"ס 6מר רני 0ת6) והאמרי נועם (ד"ס פינעי) על שיטת 

הרא"ש (סיי כו) שחיוב חליצת התפילין הוא משום עשיית הצרכים, שאם כן מדוע 
גזרו חכמים להרחיק ארבע אמות לאחר היציאה מבית הכסא והלא כבר עשה 
צרכיועט. והוכיחו מכאן כסברת רבינו האי גאון שחיוב החליצה הוא משום איסור 
הכניסה לבית הכסא, וכל הארבע אמות הסמוכות לבית הכסא נחשבות כמקום 
בית הכסא, ולכך אף ביציאתו צריך להרחיק ארבע אמות מאחר שאסור להיות 

במקום בית הכסא בעוד התפילין עליול. 
והעמק הלכה (לר' 261 וולף מזיטל, טו"ת פו"ם סי ז) יישב, שמה שרב ששת סבר שצריך 
להרחיק ארבע אמות לאחר היציאה הוא מפני שהולך לשיטתו שאסור 
להיכנס לבית הכסא בתפילין אע"פ שאינו עושה צרכיו, ולכך גם לאחר היציאה 
צריך להרחיק ארבע אמות משום שנחשבות כמקום בית הכסא. אבל הרא"ש 
נקט כשיטת הגמרא והאמוראים להלן שחיוב החליצה הוא מפני עשיית 
הצרכיםפא, ולשיטתם אכן אין צריך להרחיק ארבע אמות לאחר היציאה מבית 
הכסא עראי. 


החולץ תפילין משום עשיית ערכים האם מברך כשחוזר ומגיחן 


שם. כתב הכנסת ישראל (ל"ס ת"כ), שלכאורה יש להוכיח מסוגייתנו שהחולץ 

תפילין מחמת שנצרך לנקביו ודעתו לחזור ללובשן אינו צריך לחזור ולברך 
שנית כשמניחן5ג. משום שאם עליו לחזור ולברך מדוע הוצרך רב ששת לבאר 
שהנפנה בבית הכסא עראי צריך להרחיק לאחר יציאתו ארבע אמות משום 


שנעשה בית הכטא קבוע, הלא ממילא עליו להרחיק ארבע אמות משום שאינו 

יכול לברך על התפילין בתוך ארבע אמות הסמוכות לצואה, ומוכח שאינו טעון 

לברך שנית על התפילין כשדעתו היתה לחזור ולהניחן. אך דחה זאת משום 

שמצד הברכה יכול להניחן עתה בלא ברכה ולאחר מכן יחזור וימשמש בהם 
היפרך. 


מהו העד להתיר להשתין בתפילין הרי הכניסה עעמה אסורה 


איבעיא ?הו מהו שיכנם אדם בתפילין לבית הכפא קבוע להשתין מים 
רבינא שרי רב אדא בר מתנא אפר. הקשו הראשוניםפ מדוע 


עח. והוסיף לבאר, שגם מה שכתב רש"י (ד"ס ניפ) שהנכנס לבית הכסא העשוי בחפירה אינו חולץ 
תפילין הוא דווקא לשיטת רב ששת שחילק בין קבוע לעראי וסבר שחיוב חליצת התפילין בריחוק 
ארבע אמות הוא משום איסור הכניסה בתפילין לפי שמתבזים התפילין בכניסתם לבית הכסא 
שמונחת בו צואה בגלוי. משא"כ הנכנס לבית הכסא העשוי בחפירה כיון שהצואה מכוסה בו ואין 
התפילין מתבזים בכניסתם אין צריך לחולצן. אך לפי שיטת הגמרא והאמוראים להלן אף הנכנס 
לבית הכסא העשוי בחפירה חולץ תפילין בריחוק ארבע אמות, כיון שחיוב חליצתן הוא מחמת 
החשש שמא ישכח ויפנה בהם, ועל כן אף הנפנה בחפירה חולץ תפילין בריחוק. | עט. והביאור 
מרדכי (פות 66 דייק מדברי הרשב"א (ד"ס גיכסת) שחכמים גזרו על היציאה משום הכניסה להפנות. 
פ. ועוד הוכיח האמרי נועם כדבריו, שעיקר טעם חליצת התפילין היא משום הכניסה עצמה ממה 
שמצינו במסכת שבת (קמ:) שרבי יהושע הקדים לחלוץ תפיליו ארבע אמות לפני שנכנס לבית 
המטרוניתא, ושם על כרחך הטעם הוא משום בזיון התפילין שלא יכנסו דברי קדושה במקום 
טומאה. | פא. כמבואר לעיל בנושא 'טעם להשמטת הראשונים את חילוקו של רב ששת לענין 
בית הכסא עראי' בשם כמה אחרונים. | פב. ראה במשנה ברורה (פ" כס ק"ק מו) וביאור הלכה (פס 
ד"ס װ"ס) בשם כמה אחרונים שצריך לחזור ולברך, ואילו המגן אברהם מס פ"ק כס הסתפק בבתי 
הכסאות שלנו. | פג. תלמידי רבינו יונה (ד"ס מסו), רשב"א (ד"ס גיכסת) בשם הראב"ד, רא"ש (פ" כ), 
ריטב"א (ל"ס מס). ‏ פד. ומח שנקטה הגמרא בלשונה 'בית הכסא קבוע' כוונתה לבית הכסא עראי 
שסופו להיות קבוע. אך הרא"ש (פ"ג פיי ט) הביא בשם רבינו האי גאון שגרס בגמרא בפירוש בית 
הכסא צנוע. ‏ פה. וכן כתב הרשב"א (ד"ס גילפפ) בשם הראב"ד שיש לגרוס בלשון האיבעיא 'בית 
הכסא עראי'. אולם בהשגות הראב"ד על הרמב"ם (פפיפן פ"ד סי"ם) מבואר להיפך שגרס בית הכסא 
קבוע, ונקט שמותר להשתין בתפילין בבית הכסא עראי. ויישב הבן ידיד (על סכמנ"ס, פס) שכוונת 
הרשב"א היא להרב אב ב"ד ולא לראב"ד בעל ההשגות. | פו. רשב"א (ד"ס גיכספ), רא"ש (סי כו, 
הנ תפעין סיי כ), ריטב"א (ד"ס פֿינע), מאירי (ל"ה כנכ). אולם נחלקו לענין בית הכסא עראי, שהרשב"א 
והריטב"א כתבו שלא גזרו חכמים לחלוץ תפילין אלא כשנכנס להפנות בבית הכסא קבוע [כרב 
ששת], ואילו הרא"ש נקט שאף הנכנס להפנות בעראי עליו לחלוץ תפילין. וביאר הביאור מרדכי 
(פֿות ), שהרא"ש סבר שסיבת החיוב לחלוץ בריחוק ארבע אמות הוא משום שחששו חכמים שמא 
ישכח ויפנה בהן ולכך עשו הרחקה שיקדים לחלוץ בריחוק ארבע אמות כל היכן שנפנה. אבל 
הרשב"א סבר שלא גזרו חכמים לחלוץ תפילין בריחוק ארבע אמות אלא כשיש שתי סיבות, האחת 


ברכות כג. 


ביאורים קיג 


הסתפקה הגמרא האם מותר להשתין בתפילין, הרי מאחר שאסור להיכנס לבית 
הכסא בתפילין אע"פ שאינו רוצה לעשות צרכיו כמו ששנינו בברייתא ש'הנכנס 
לבית הכסא חולץ תפיליו' שמשמע שהכניסה עצמה אסורה, כל שכן שאסור 
להשתין בעוד האדם לבוש תפילין. ונאמרו בזה כמה דרכים: 
א. רבינו האי גאון (סו"ד כפנמידי רכינו ונס ד"ס מסו) ביאר, שהגמרא הסתפקה האם 
התירו חכמים להשתין בבית הכסא צנוע, והיינו בית הכסא עראי העומד 
להיות קבוע לצורכי גדולים9ז. לפי שבבית הכסא עראי ודאי מותר להשתין 
בתפילין לפי שאין הדרך להפנות בו. אבל בבית הכסא עראי העומד להיות 
קבוע הסתפקה הגמרא שמא מאחר שעומד להיות קבוע יש לחוש שימלך ויפנה 
בו בעוד התפילין עליו, או שמא מאחר שעדיין לא נעשה קבוע דינו כבית הכסא 
עראי שמותר להשתין בו בתפילין. 
ב. תלמידי רבינו יונה (ד"ס מסו) יישבו בשם יש מפרשיםפה, שאמנם אין לגרוס 
תיבת 'קבוע', והגמרא הסתפקה האם מותר להשתין בתפילין בבית הכסא 
עראי שמותר להיכנס לתוכו בתפילין. 
ג. כמה ראשוניםפי יישבו, שמה ששנינו בברייתא שאסור להיכנס בתפילין הוא 
דווקא כשנכנס להפנות בבית הכסא, אבל הנכנס לבית הכסא ואינו עושה 
צרכיו אינו טעון לחלוץ תפילין, ולכך הסתפקה הגמרא האם התירו להשתין 
בתפילין בבית הכסא''. 
ד. הרא"ה (ד"ס וישפין) ביאר, שהגמרא הסתפקה בבית הכסא קבוע שאין מונחת 
בו צואה, שכן מה ששנינו בברייתא שאסור להיכנס לבית הכסא בתפילין 
וצריך לחולצן בריחוק ארבע אמות הוא דווקא כשמונחת צואה בבית הכסא. 
אבל כאשר אין מונחת בו צואה אע"פ שמקומו מאוס ואסור להתפלל בתוכו 
מכל מקום מותר להיכנס אליו בתפילין, והגמרא הסתפקה האם מותר אף להשתין 
כשאין מונחת בו צואה או שמא אסור משום שיפנה בהםפ". 
ה. המחצית השקל (ס" מג סק"ט) יישבפט, שאע"פ שאסור להכנס בתפילין לבית 
הכסא אף שאינו רוצה לעשות צרכיו מכל מקום הסתפקה הגמרא שמא מכל 
מקום מותר להשתין בתפילין משום שחייו של האדם תלויים בזה, שיכול 
להסתכן אם ישהה להטיל את מימיו תוך כדי חליצת התפיליןצ. 


הרי הכניסה למרחץ בתפילין אסורה אף שאין בדעתו להתרתץ 


שם. המנן אברהם (פ" מג סק"ע) הקשה בשם הש"ך כיצד נקט הרא"ש שמותר 
להיכנס לבית הכסא בתפילין כשאינו רוצה לעשות צרכיו, והרי הנכנס 
לבית המרחץ עליו לחלוץ תפילין אעפ"י שאין דעתו להתרחץ כפי ששנינו בשבת 
(:)צא, ובית הכסא חמור יותר מבית המרחץ שהרי שנינו להלן (כ.) שמרחץ חדש 
שעדיין לא התרחצו בו מותר לקרוא ולהתפלל בתוכו, בעוד שבבית הכסא חדש 
אסור לקרוא בתוכו אף שלא נפנו בו מעולם. ונאמרו בזה כמה יישובים: 
א. המגן אברהם (עס פ"ק יל) יישבצג, שמה שהתיר הרא"ש להכנס לבית הכסא 
בתפילין הוא רק בבית הכסא הנמצא בשדה שאינו יכול להצניע את התפילין 
במקום משומר. אבל מודה הרא"ש שאסור להיכנס לבית הכסא שבבית בעודו 
לבוש תפילין אע"פ שאינו נכנס להפנות משום שבידו להצניע התפילין במקום 
שמור. ומשום כך הנכנס למרחץ עליו לחלוץ תפילין, כיון שנמצא המרחץ בתוך 
העיר ובידו להצניע את התפילין במקום שמור. 


כשיש חשש שמא ישכח ויפנה בהם, והשניה כשיש ביזוי לתפילין בכניסתם, ולכך לא גזרו אלא 
כשנכנס להפנות בבית הכסא קבוע ולא בעראי שאין ביזוי בכניסתם, והגמרא הסתפקה האם גזרו 
אף על המשתין בבית הכסא קבוע. פז.וכיוצא בזה דייקו התוספות רבינו פרץ (ד"ס גנ"יס) והמאירי 
(ד"ס ניפ) שממה שאסרו להשתין בבית הכסא קבוע מחשש שמא יפנה משמע שרשאי האדם לעבור 
כדרכו בבית הכסא כשהתפילין בראשו. וכן כתב האור זרוע (פ"פ סי פקפו), וביאר הביאור הלכה (פי 
מג ד"ס ופֿומון) בדבריו, שלא התירו חכמים אלא לעבור כדרכו, אבל אינו רשאי להתעכב ולשהות בבית 
הכסא בעודו לבוש תפילין. | פת. וכן יישב הברכת דוד (ל"ה ת"כ, וביאר שזהו הטעם שהעמיד 
רש"י (דיס מונ) שהברייתא הצריכה לחלוץ תפילין כאשר מונחת צואה בבית הכסא, משום שהוקשה 
לרש"י כקושיית הראשונים מדוע הסתפקה הגמרא האם מותר להשתין בבית הכסא קבוע והרי אפילו 
הכניסה עצמה אסורה, ולכן יישב רש"י שאיסור הכניסה הוא רק כשמונחת צואה בבית הכסא, 
והגמרא הסתפקה האם מותר להשתין בתפילין כשאין מונחת צואה בבית הכסא. פט. וכתב לבאר 
כן בדעת רש"י [על פי דברי המגן אברהם] שלא נראה שגרס רש"י בלשון האיבעיא עראי או צנוע, 
בעוד שסבר שאסור להיכנס בתפילין לבית הכסא אף כשאינו רוצה לעשות צרכיו משום ביזוי 
התפילין. ‏ צ. וראה בשמן רקח (ד"ס פס) שתירץ, שמה ששנינו בברייתא שאסור להיכנס בתפילין 
לבית הכסא מדובר בבית הכסא הקבוע לגדולים, אבל בית הכסא הקבוע לצורכי קטנים בלבד מותר 
להיכנס אליו בעוד התפילין עליו, והגמרא הסתפקה האם מותר אף להשתין בתוכו כשלבוש תפילין. 
וכתב, שהראשונים מיאנו ליישב כן, משום שאין הדרך לייחד בית הכסא רק לקטנים. צא.ונפסק 
כן להלכה בשולחן ערוך (פו"ם סי מס ס"כו. | צב. והמגן אברהם (פ" מג פק"ע) תחילה יישב, שאכן אף 
הרא"ש מודה שאסור להיכנס בתפילין לבית הכסא אף כשאינו רוצה לעשות צרכיו, ואעפ"כ הסתפקו 
בגמרא האם מותר להשתין בבית הכסא קבוע משום שיכול האדם להסתכן כששוהה מחמת חליצת 
תפילין [וגם כדי שלא יזדקק לברך ברכה נוספת כשיחזור להניחם לאחר יציאתו מבית הכסא. לבושי 
שרד]. ומה שכתב הרא"ש (פ" ט) שהכניסה עצמה אינה אסורה כשאינו רוצה לעשות צרכיו היינו 
שחיוב חליצת התפילין אינו מפני איסור הכניסה, לפי שאם נאמר שחכמים תקנו לחלוץ תפילין 
בריחוק ארבע אמות מחמת איסור הכניסה לבית הכסא, מדוע אם כן הסתפקו בגמרא האם מותר 
להשתין בתפילין, הלא אם החמירו כל כך חכמים שמחמת הכניסה עצמה צריך להקדים לחלוץ 
התפילין בריחוק ארבע אמות כל שכן שההשתנה עצמה אסורה בתפילין אע"פ שחיי האדם תלויים 
בה. אלא על כרחך אע"פ שהכניסה עצמה לבית הכסא אסורה בתפילין, מכל מקום לא הצריכו 


קיד ילקוט 


ב. היד דוד (ד"ס מסו) יישב, שהנה טעם החיוב לחלוץ תפילין בבית המרחץ הוא 

משום שיש בו זוהמא רבה והבל רב מאחר שתשמישו במים חמים, ועל כן 
החמירו חכמים בדינו שהנכנס בתוכו עליו לחלוץ תפילין אף שאינו רוצה 
להתרחץ. משא"כ בית הכסא שאין בו זוהמא רבה מותר להיכנס בתוכו כשאינו 

רוצה לעשות צרכיוצג. 

ג. המקור חיים (נכלן, סי" מג ק"ס) והבאר אברהם (נעל סמטכיל פיתן, ד"ס 6יבעיל)צד 

יישבו, שאמנם בית הכסא חדש חמור יותר מבית המרחץ חדש מאחר ששם 
בית הכסא מאוס ביותר, אבל בית המרחץ ישן הרי הוא חמור מאשר בית הכסא 
משום ראיית ערוה המצויה במרחץצה, ולכך הנכנס למרחץ אף על שאין דעתו 
להתרחץ עליו לחלוץ תפילין. שהרי מצינו שהתורה החמירה בראיית ערוה יותר 
מאשר צואה, ששנינו (לסנן כס:) שמועיל לכסות צואה כדי להתפלל כנגדה בעוד 
שערוה לא מועיל לכסותה. וכן מצינו להלן (כד) דעה הסוברת שהמהלך 
במבואות המטונפות רשאי להניח את ידו על פיו ולקרוא, ואילו לגבי ערוה לא 

מצינו דעה המתרת להניח את ידו על פיו. 

ה הביאור. הלכה (ס" מג ד"ס ופוון) כתב ליישב על פי היסוד שכתב האור זרוע 


אוצר החכמה! 


לעבור לפי דרכו, אבל אסור לשהות ולהתעכב בתוכו אע"פ שאינו עושה צרכיו. 
ולכך הנכנס למרחץ חולץ תפיליו אע"פ שאין בדעתו להתרחץ משום ששוהה 
מעט במרחץצי. 

ה. העמק הלכה (פו"פ, פיי ז) כתב ליישב על פי מה שפסק השולחן ערוך (פי' עט 

ס"נ) שאם הצואה מונחת על מקום גבוה עשרה טפחים מותר לקרוא כנגדה 
משום שנחשבת כעומדת ברשות אחרת. והנה מבואר במסכת שבת (5נ.) שהמוציא 
משא על כתפו או על ראשו למעלה מעשרה טפחים חייב שכן נשאו בני קהת. 
ומשמע שאלמלא נשאו בני קהת למעלה מעשרה, היה הנושא למעלה מעשרה 
טפחים פטור, משום שהמשא אינו נחשב כמונח ברשות הרבים אלא ברשות 
אחרת אע"פ שרגליו של האדם עומדות ברשות הרבים. ולפיכך מותרת הכניסה 
בתפילין לבית הכסא כשאינו רוצה לעשות צרכיו, משום שהתפילין שעל הראש 
עומדים למעלה מעשרה טפחים ונחשבים כנמצאים ברשות אחרת. משא"כ הנכנס 
למרחץ חולץ את התפילין משום שזוהמת המרחץ מתפשטת בכל תוככי 

המרחץצ'. 


לבישת תפילין של יד בבית הכסא 


שם. רש" (ד"ס מסו) ביאר שהגמרא הסתפקה האם מותר להשתין בבית הכסא 

קבוע בעוד האדם לבוש תפילין בראשו. ודייקו כמה אחרוניםצ" מדבריו, 

שלא הסתפקו בגמרא אלא בתפילין של ראש מאחר שהם מגולים בראש האדם, 

אבל מותר להשתין בתפילין של יד מפני שמכוסים מתחת בגדיו. וכן מבואר 

ממה שכתב רש"י לעיל (ל"ס פונן) שהנכנס לבית הכסא עליו לחלוץ תפילין משום 

שגנאי לתפילין שיהיו מונחים בגלוי בראש האדם בבית הכסא, ומשמע שתפילין 
של יד אין צריך לחולצן מפני שמכוסים תחת בגדיו. 


חכמים מחמתה לחלוץ התפילין בריחוק ארבע אמות, אלא רק משום עשיית הצרכים, ולפיכך 
הסתפקו בגמרא האם חכמים הקילו להשתין בתפילין מחמת שחיי האדם תלויים בו. וראה בפרי 
מגדים (פ" מג פנ נרסס סק"ע) שהעיר שפירושו אינו כפי משמעות לשון הרא"ש. צג. אמנם בית 
המרחץ חדש קל דינו מבית הכסא חדש משום שבעודו חדש אין בו זוהמא והבל, משא"כ בית 
הכסא אע"פ שהוא חדש עצם שמו מאוס ועל כן אסור להתפלל בתוכו. ‏ צד. וראה בהגהותיו 
למסכת שבת (י. דיס סכנס) שהקשה כקושיית המגן אברהם ונשאר בצריך עיון. | צה. והוכיח המקור 
חיים כדבריו שחיוב חליצת התפילין במרחץ הוא משום ראיית ערוה ממה ששנינו בברייתא במסכת 
שבת (י) שהנכנס למרחץ למקום שבני אדם עומדים ערומים חולץ תפיליו וכל שכן שאינו מניחם, 
ויש לדקדק מדוע לא נקטה הברייתא בקצרה שהנכנס לחדר הפנימי חולץ תפיליו, שהרי היה ידוע 
להם שבחדר הפנימי עומדים ערומים, אלא הברייתא באה להשמיענו שסיבת חליצת התפילין בבית 
המרחץ היא מפני ראיית הערוה. וראה במאירי (פנפ י. ד"ס מופן) שהביא בכך מחלוקת ראשונים. ורש"י 
בעבודה זרה (פד: ל"ס 6ן) כתב שאין משיבים דברי תורה במרחץ לפי שהאדם עומד ערום. צו. וכן 
תירץ הברכת ראש (ל"ס לפמר ככ טעם). ‏ צז. וביאר, שאע"פ שהתפילין של יד יתכן שמונחים למטה 
מעשרה טפחים, מכל מקום כבר כתבו התוספות (טנפ ס. ד"ס דלמ6) שכיון שמחופים הם בעור מותר 
להכניסם, וכן משום שמכוסים תחת בגדיו. | צח. מעדני יום טוב (פ" כ פופ 2 ה מפילץ סי כ פֿות 0, 
שמן רקח (נרם"י ד"ס מונן), מהרי"ץ חיות (פרם"י ד"ס מסו). ‏ צט. כפי שכתבו התוספות בשבת (סנ. לס 
טיין) שלא גורסים בגירסת הגמרא שאותיות הדלי"ת והיו"ד נאמרו מהלכה למשה מסיני. ק. והיינו, 
שמבואר במסכת שבת (פ5) שאסור לצאת בתפילין לרשות הרבים בשבת, שמא יבוא לטלטלם בידו 
ברשות הרבים, וביאר רש"י (טס ד"ס דעמ) שחששו חכמים שמא יצטרך לעשות צרכיו ויחלוץ התפילין 
מראשו בכדי להיכנס לבית הכסא, ויבוא לטלטלם ארבע אמות ברשות הרבים. אך התוספות (פס 
ד"ס דלמ6) גרסו 'דילמא מיפסקי ואתי לאתויינהו ארבע אמות ברשות הרבים' והיינו שחששו חכמים 
שמא יפסקו רצועות התפילין ויבוא לטלטלם ברשות הרבים. והקשו התוספות מדוע חששה הגמרא 
לפסיקת הרצועות ולא נקטה שמא יצטרך האדם לעשות צרכיו ויחלוץ תפיליו בכדי להיכנס לבית 
הכסא ומתוך כך יטלטלם ברשות הרבים. ויישבו בשם הקדוש מקרובי"ל שכיון שהתפילין של יד 
מותר ללובשם בבית הכסא על כן נקטה הגמרא גזירה אחרת של פסיקת הרצועות כדי לאסור לצאת 
בשבת אף בתפילין של יד. וביאר הפני יהושע (צתוס' עס), שהתוספות ביארו כן לפי שיטתם (פס סנ. 
דיס מי"ן) שאותיות הדלי"ת והיו"ד שברצועות התפילין אינן מהלכה למשה מסיני, ועל כן סברו 
שמותר ללבוש תפילין של יד בבית הכסא, שהרי פרשיותיו מחופים בעור, ואילו רצועותיו אינן 
קדושות לפי שהאות יו"ד אינה מהלכה למשה מסיני. אמנם החתם סופר (סנס) והחלקת בנימין (פנת 
ס. כתוס'. ל"ה דמ) והישועות יעקב (פו"ם סי" מג פק"6) ביארו, שרש"י נקט שמא יצטרך לצרכיו לפי 


ברכות כג. 


ביאורים 


והמעדני יום טוב (סני תפינין סי" כ 6פ 0 דקדק כיצד סבר רש"י שמותר ללבוש 
תפילין של יד בבית הכסא, והלא לשיטתו חלה קדושה גמורה על 

רצועת התפילין של יד, שהרי גרס במסכת שבת (סנ. ד"ס סתס) שאותיות הדלי"ת 
והיו"ד שברצועות התפילין נמסרו מהלכה למשה מסיני, ואם כן חלה מחמתם 
קדושה גמורה על הרצועות. ויישב, שאע"פ שחלה קדושה על רצועת תפילין 
של יד מפאת האות יו"ד, מכל מקום אינה קדושה גמורה כקדושת התפילין, 
משום שהאות היו"ד אינה עשויה כדרך כתיבה, ועל כן לא הטריחו חכמים 

לחלוץ תפילין של יד מחמת קדושה זו. 
אמנם התוספות במנחות (לס: ד"ס 6נו) והרא"ש (סנ' פפינין סי יכ) הביאו שה"ר יעקב 
מאורלינ"ש הסתפק האם הנכנס לבית הכסא עליו לחלוץ תפילין של יד, 
ששמא מאחר שהפרשיות מחופין בעור לא גזרו לחולצן, משא"כ תפילין של 
ראש צריך לחולצן מאחר שחקוק בדופנו אות שי"ן מהלכה למשה מסיני. וביאר 
המעדני יום טוב (מפילין סי' יכ ות מ-נ) צדדי ספיקו, שהר"י מאורלינ"ש נקט שהאות 
היו"ד העשויה ברצועת היד אינה מהלכה למשה מסיניצט ועל כן לא חלה 
מחמתה קדושה גמורה על רצועת התפילין של יד אלא הרצועה היא רק תשמיש 
קדושה, ולכך הסתפק הר"י מאורלינ"ש שמא מותר ללבוש תפילין של יד בבית 
הכסא מאחר שפרשיותיה מחופין בעור ואילו על רצועתה לא חלה קדושה 
גמורה, או שמא מאחר שיש באות יו"ד רמזים וטעמים של קדושה אסור ללבוש 
תפילין של יד בבית הכסא. 
אך התוספות בשבת (ס. ד"ס לעמפ) כתבו בשם הקדוש מקרובי"ל שהעושה צרכיו 
בבית הכסא רשאי ללבוש תפילין של ידל. 


מהו להשתין בתפילין בבית הכסא עראי 


אתו שיילוה לרבא אמר להו אפור חיישינן שמא יפנה בהן ואמרי לה 

שמא יפיח בהןק*. ביארו התוספות (ד"ס פיישיץ) והרא"ש (סיי כו), שלא אסרו 

להשתין בתפילין אלא בבית הכסא קבוע מחמת הספק שמא יפנה בהן. אבל 
מותר להשתין בבית הכסא עראי לפי שאין רגילים להפנות בוקנ. 

אך ברמב"ם (פפינין פ"ל סי"ם) מבואר שאסור להשתין בעוד התפילין עליו אפילו 

בבית הכסא עראילג. וכן כתב השלטי הגבורים (פופ ) בשם הריא"ז שאסור 

להשתין בתפילין אפילו בבית הכסא עראי שמא יפיח בהם שכן דרך המשתינים 


והראב"ד תמה על הרמב"ם, שהרי מבואר בגמרא שמותר להשתין בתפילין 
בבית הכסא עראי. וביאר הכסף משנה שדייק כן הראב"ד ממה 
שהסתפקו בגמרא האם מותר להשתין בתפילין בבית הכסא קבוע, ומשמע 
שבבית הכסא עראי מותר להשתין בתפיליןקז. 

ויישב הכסף משנה דעת הרמב"ם, שאע"פ שלא הסתפקה הגמרא אלא לגבי 
בית הכסא קבוע, מכל מקום לפי הלשון שאסרו להשתין בבית הכסא 

קבוע מחשש הפחה הוא הדין שאסור להשתין אף בבית הכסא עראי מאחר 

שאף בו יש חשש הפחהקה. 


שהולך לשיטתו (פנת סנ. ד"ס סתס) שאף אותיות הדלי"ת והיו"ד נמסרו מהלכה למשה מסיני, וממילא 
חלה קדושה על רצועות התפילין של יד מפאת האות יו"ד, וממילא הנכנס לבית הכסא צריך לחלוץ 
אף תפילין של יד. אולם הישועות יעקב (פו"ם סי" מג סק"פ) תמה, שהרי נמצא שרש"י סותר דבריו, 
שבסוגייתנו נקט שהנכנס לבית הכסא אינו חולץ תפילין של יד, ואילו במסכת שבת מבואר שעליו 
לחולצן, וראה שם ביישובו [וראה עוד בדברות משה (טנפ מ"נ סי ג סעכה יע) בארוכה בשיטת רש"י]. 
קא. ומבואר בטור ושולחן ערוך ו" פיי מג ס"6) שהמשתין בבית הכסא קבוע צריך לחלוץ את 
תפיליו בריחוק ארבע אמות כמו שפירשו הט"ז (עס סק"ג) והמגן אברהם (פס סק"). | קב. והקשו 
התוספות (ד"ס פייפיץ), שהרי שנינו בברייתא להלן (עינ שאסור להשתין בתפילין 'אפילו' בבית הכסא 
עראי. ותירצו, שמה ששנינו להלן שאסור להשתין בתפילין מדובר שהתפילין מונחים ביד האדם, 
ונאסרה כניסתם שמא יקנח בידו את הניצוצות ויגעו הניצוצות בתפילין. אבל כשהתפילין בראשו 
מותר להשתין עמהם בבית הכסא עראי. ודקדק המהרש"א (נמום' ד"ס פישיץ) מדוע נקטו התוספות 
בקושייתם 'אפילו', והרי להלן (ע") מבואר שדווקא בבית הכסא עראי אסור להשתין כשהתפילין 
מונחים ביד משום קינוח הניצוצות. אבל בבית הכסא קבוע מותר להשתין כשהתפילין ביד משום 
שהדרך להפנות בו במיושב ואין ניתזים ניצוצות. ויישב המהרש"א, שלא התירו להשתין בבית הכסא 
קבוע אלא במיושב, אבל במעומד אסור משום שהניצוצות ניתזים, ולפיכך כתבו התוספות שאסור 
להשתין במעומד 'אפילו' בבית הכסא עראי, שכן במעומד אסור הן בקבוע והן בעראי. וחלשון 
הזהב (נפופ' עס) העיר שעדיין הלשון 'אפילו' אינו מדוקדק, שהלא מהו החידוש לאסור להשתין 
במעומד בבית הכסא עראי יותר מאשר בבית הכסא קבוע, והרי שניהם אסורים מאותו חשש של 
קינוח הניצוצות. ועל כן כתב לפרש שהתוספות סברו בקושייתם שמה ששנינו להלן שנאסר להשתין 
בתפילין בבית הכסא עראי הוא בין כשהתפילין מונחים בראש מטעם בזיונם, והן כשמונחים בידו 
מטעם קינוח ניצוצות [ומה שנקטה הגמרא להלן משום חשש ניצוצות הוא כשהתפילין ביד, אבל 
אמנם גם כשלבוש תפילין בראשו אסור להשתין עמהם בבית הכסא עראי מחמת בזיונם]. ולפיכך 
הקשו התוספות שהרי מבואר בסוגייתנו שמותר להשתין בבית הכסא עראי כשהתפילין בראשו. 
ויישבו התוספות, שהברייתא להלן לא אסרה להשתין בבית הכסא עראי אלא כשהתפילין ביד משום 
חשש ניצוצות, אבל כשמונחים בראשו מותר להשתין עמהם בבית הכסא עראי משום שאין הניצוצות 
נוגעים בהם. ומעתה מתיישב הלשון 'אפילו' כראוי, שכיון שהתוספות סברו בקושייתם שהברייתא 
להלן אוסרת להשתין אפילו כשהתפילין בראשו, ממילא בבית הכסא קבוע ראוי יותר לאסור שמא 
יבוא להפנות או להפיח עמהם. | קג. שכן הרמב"ם לא חילק בין בית הכסא קבוע לבין בית 
הכסא עראי אלא לגבי להכניסם בידו, אבל להשתין כשהם בראשו אסור בשניהם. | קד. וראה 
שם ראיה נוספת. ‏ קה. אמנם הרש"ש (ל"ה ופפס) והאמרי נועם (ד"ס פ6) ביארו בדעת הרא"ש, 


ילקוט 


וכמה אחרוניםקי ביארו שהרמב"ם לא גרס בלשון האיבעיא בית הכסא קבועלי, 
והגמרא הסתפקה אף בבית הכסא עראי ופשט רבא לאיסור. 


להשתין בבית הכסא קבוע העשוי בחפירה 


שם. המגן אברהם (סי' מג סק"ו) דייק בדברי הבית יוסף (פס סק" ד"ס 6סור ליקמ), 

שסבר בדעת רש"י (ד"ס ניפ) שמותר להשתין בתפילין בבית הכסא קבוע 
העשוי בחפירה, שהרי כתב רש"י שבית הכסא האמור הגמרא הוא העשוי על 

פני הקרקע שלא בחפירה. 

ותמה המגן אברהם, שהרי רש"י לא חילק בין בית הכסא הנמצא על פני הקרקע 

לבין העשוי בחפירה אלא לענין חיוב חליצת תפילין בריחוק ארבע אמות, 
שהנכנס לבית הכסא שעל פני הקרקע עליו לחלוץ תפילין בריחוק ארבע אמות 
משום ביזוי התפילין, משא"כ הנכנס לבית הכסא העשוי בְתַפירה אינו חייב 
לחולצן משום שהצואה מכוסה בגומת החפירה ואין גנאי בכניסה. אבל לענין 
איסור להשתין בתפילין מודה רש"י שאסור אף בבית הכסא העשוי בחפירה 
שמא יפנה בהן?". ויישבו הפרי מגדים (סי מג 306 פנרסס סק"ו) והמילי דברכות 
(כלט"י ד"ס כס"כ), שהבית יוסף דייק ממה שכתב רש"י (ד"ס ניפ) שכל בתי הכסאות 
האמורים בגמרא הם על פני השדה ואינם בחפירה, ומשמע מדבריו שכל בתי 
הכסאות האמורים אף בהמשך הסוגיא הם על פני הקרקע, וממילא אף מה 
שנאסר להשתין בבית הכסא בתפילין נאמר רק על בית הכסא שעל פני השדה 

ולא העשוי בחפירה. 


מקום הנחת התפילין לדעת בית שמאי 


תניא אידך הנכנם לבית הכסא קבוע חולץ תפיליו ברחוק ד' אמות 
ומניחן בחלון הפמוך לרשות הרבים ונכנס וכשהוא יוצא מרחיק 
ד' אמות ומניחן דברי בית שמאי. מבואר לפי גירסתנו שסברו בית שמאי 
שאסור להכניס תפילין לבית הכסא אלא צריך להניחם בחלונות הסמוכות לרשות 
הרבים. וביאר המילי דברכות (ד"ס פני6), שסברו בית שמאי שאין להניחם בחלונות 
הסמוכות לבית הכסא שמא יטלו אותם עכברים המצויים שם, אלא צריך להניחם 
בחלונות הסמוכות לרשות הרבים, ולא חששו שמא יטלו אותם עוברי דרכים 
נכרים, לפי שאין להם צורך בתפילין, ואף יראים למוכרם לישראל כדי שלא 
יתפסו עליהם כגנבים, ואילו עוברי דרכים ישראלים אינם חשודים לגנוב. 
אמנם הרי"ף והרא"ש (סיי מ) גרסו בדברי בית שמאי 'חולץ תפיליו ברחוק ארבע 
אמות ונכנס' ולא נתבאר לפי גירסתם היכן עליו להניחם, ומשמע שאפשר 
להניחם הן בחורים הסמוכים לבית הכסא והן בחורים הסמוכים לרשות הרבים, 
כיון שבכל מקום יש חסרון, שבחורי בית הכסא יש חשש שיטלום העכברים 
ואילו בחורי רשות הרבים יש לחוש שמא יטלו העוברי דרכים. 


הרי ממילא מרחיק ארבע אמות כדי ליטול מהחלונות 


שם. דקדק השפתי חכמים (ד"ס פניש), מדוע הוצרכו בית שמאי להשמיענו שצריך 

להרחיק ארבע אמות לאחר היציאה מבית הכסא בכדי להניח תפילין, והלא 

מאחר שהניחן בכניסתו בחלון המרוחק ארבע אמות מבית הכסא ממילא זקוק 

להרחיק ביציאתו ארבע אמות לנוטלם מן החלון. ויישב, שנקטו כן להשמיענו 

שאף כאשר הובאו לו התפילין עד הבית הכסא אעפ"כ עליו להרחיק ארבע 
אמות כדי להניחם. 


בית הלל מודים שצריך להרחיק ארבע אמות 


ובית הלל אומרים אוחזן בידו ונכנס. ביאר הפסקי הרי"ד (ד"ס ת"כ), שלא 

חלקו בית הלל על בית שמאי אלא לענין שמותר להכניס את התפילין 

לבית הכסא, אבל מודים בית הלל לבית שמאי שצריך לחלוץ את התפילין 

בריחוק ארבע אמות?ל. והטעם שהתירו בית הלל להכניס תפילין ביד לבית 

הכסא ביאר השיטה מקובצת (ד"ס נ"ס), משום שסברו שאין דרך קדושתם אלא 
רק כשמונחים בראשו של האדם. 


שלא גרס בגמרא את הלשון שאסרו מחשש הפחה, ולכך נקט הרא"ש שמותר להשתין בבית 
הכסא עראי. והבית הלוי (טו"פ, מ" סי ה פֿות 66 ביאר, שאע"פ שלפי הלשון שחששו להפחה אסור 
להשתין אף בבית הכסא עראי, מכל מקום נקטו התוספות והרא"ש להלכה כפי הלשון הראשון 
שחששו רק שמא יפנה בהן משום שבאיסור סופרים הולכים אחר המיקל. אך הרמב"ם סבר, 
שלעולם הלכה כאיכא דאמרי אף בשל סופרים. אמנם הבית הלוי חזר והוכיח (פס פופ יפ) שהתוספות 
(להען ע"נ ד"ס דכריס) נוקטים שאף לפי הלשון שאסרו מחשש הפחה אין חוששים להפחה בבית הכסא 
עראי. קו. מעשה רוקח, בן ידיד (פפיין פ"ד סי"פ), ביאור הגר"א (פֿו"ם סי מג ס"). קז כדרברי 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס מס) והרשב"א (ד"ס גייפפ) בשם הראב"ד. | קח. ועוד כתב המגן אברהם, 
שרש"י לא כתב לחלק בין בית הכסא העשוי על גבי הקרקע לבין העשוי בחפירה אלא לשיטתו 
שסבר שהכניסה עצמה אסורה בתפילין, אבל לשיטת הרא"ש שחיוב חליצת התפילין הוא משום 
עשיית צרכיו הוא הדין הנפנה בבית הכסא העשוי בחפירה חייב לחולצן בריחוק ארבע אמות, 
לפי שכל הנפנה צריך לחלוץ בכל מקום שרוצה להפנות, מאחר שהחיוב תלוי בעשיית הצרכים. 
קט. וכן כתב הדברי חמודות (סי' כ לופ פט). אמנם הט"ז (פו"פ סי מג פק"ס) נקט שלשיטת בית הלל 


ברכות כג. 


אוצר החכמה! 


ביאורים קטו 


הטעם שמכניסם אף בבגדו 


רבי עקיבא אומר אוחזן בבגדו ונכנם בבגדו סלקא דעתך זימנין מישתלי 

להו ונפלי אלא אימא אוחזן בבגדו ובידו ונכנס. ביאר בספר התרומה 

(סנ' ספינין ד"ס פמר כני ינפי) שרבי עקיבא הזקיק להכניסם בבגדו משום שמנהג בזיון 
להחזיקם ביד בשעת עשיית הצרכיםקי. 


אף כוונת הברייתא היא שאוחזן בידו ובבגדו 


שם. הבית האוצר (מ"פ כל קעט) הביא בשם הרמ"ע מפאנו (עסרס מפמכות מ6מר סקוכ 

דין ס"ג פ"ק) שבכל מקום שנוקטת הגמרא לשון 'אלא אימא' אינה חוזרת 
בה מהלשון הראשון, אלא הלשון השני מפרש ביתר ביאור את הלשון הראשון. 
ועל פי יסוד זה פירש הבית האוצר גם בסוגייתנו, שאין כוונת הגמרא לתקן 

לשון הברייתא ולגרוס בה 'אוחזן בבגדו ובידו ונכנס', אלא כוונתה לפרש 
שמה ששנינו בברייתא 'אוחזן בבגדו ונכנס' היינו שאוחזן גם בבגדו, שכן רבי 
עקיבא בא להוסיף על דברי בית הלל שמלבד שמחזיקם בידו צריך אף להחזיקם 
בבגדו, והברייתא שנתה בלשון קצרה כפי ששנינו (פקמיס ג:) לעולם ישנה אדם 
לתלמידו דרך קצרה, וסמכה על השונה שלא יטעה לומר שרבי עקיבא התיר 
להכניס את התפילין בבגד לחוד, שהרי אם יכניסם בבגדו בלבד יפלו התפילין 
ממנו. אך משום שבדורות האחרונים התמעטו הלבבות וחששה הגמרא פן יטעו 
להתיר להכניס את התפילין בבגד בלבד על סמך דבריו של רבי עקיבא, לכך 

האריכה הגמרא לבאר דבריו שלא התיר אלא להכניס בבגד וביד. 


ביאור הגירסא אוחזן בבגדו ובידו ונכנס ומניחם בחורין הסמוכים לבית הכסא 


ומניחם בחורין הפמוכים לבית הכפא. הקשו האחרוניםקי* על גירסתנו שאמר 
רבי עקיבא 'אוחזן בבגדו ובידו ונכנס ומניחם בחורין הסמוכים לבית 
הכסא' שנמצא שרבי עקיבא סותר דבריו מיניה וביה, שבתחילה נקט שמותר 
להכניסם לבית הכסא בבגדו ובידו, וחזר ואמר שמצניעם לפני כניסתו בחורים 
הסמוכים לבית הכסא. ועוד הקשו כמה מהאחרוניםקיג, שהרי מבואר בברייתא 
הבאה שבתחילה נהגו להצניע את התפילין בחורים הסמוכים לבית הכסא, 
וכשראו שנטלום העכברים התקינו להניחם בחלונות הסמוכות לרשות הרבים, 
וכשראו שנטלו אותם עוברי דרכים התירו להכניסם לבית הכסא. וכיון שכן מדוע 
נקט רבי עקיבא להניחם בחורים הסמוכים לבית הכסא, והלא כבר התקינו שלא 
להניחם שם משום נטילת העכברים. 
ולכן כתבו כמה אחרונים?'י, שנראה עיקר נוסחת הרי"ף והרא"ש (פ" כו) שלא 
אמר רבי עקיבא 'ומניחם בחורין הסמוכים לבית הכסא'. 
אך הצל"ח (ד"ס 66) ביאר, שרבי עקיבא סובר שאכן לכתחילה מוטב להכניס 
את התפילין לבית הכסא מתחת בגדיו ויאחזם בידו מעל בגדיו. אך אם 
אינו יכול להצניע את התפילין מתחת בגדיו עליו להצניעם לפני כניסתו בחורים 
הסמוכים לבית הכסא. ואע"פ שכבר התקינו שלא להצניעם בחורי בית הכסא 
משום נטילת העכברים, מכל מקום אם אינו יכול להכניסם לבית הכסא בבגדו 
ובידו, עליו להצניעם בחורי בית הכסא. והתקינו להצניעם בחורי בית הכסא 
ולא בחורי רשות הרבים, משום שנגרמה מחמתם מיתה לתלמיד שהצניע את 
תפיליו בחורי רשות הרביםקיד. 
והפני יהושע (נכפ"י ד"ס וסוחן) ביארקטי, שלאחר הכניסה לבית הכסא צריך להצניע 
את התפילין בחורים הפונים לבית הכסא לפי שאין מצויים שם עכברים 
מתוך שקרובים החורים לבית הכסא, אבל אסור להחזיקם ביד בעת עשיית 
הצרכים. אולם מה ששנינו בברייתא השניה שהתקינו חכמים שלא להצניע בחורי 
בית הכסא משום נטילת העכברים, מדובר בתקופה מאוחרת יותר בעת שראו 
החכמים שבאו עכברים גם לחורים הסמוכים לבית הכסא ונטלו את התפילין, 
והתקינו להניח בחורי רשות הרבים ולא חששו למיתת התלמיד לפי שזה חשש 
רחוק. 
והשלמה משנתו (ד"ס ופן) ביאר, שאמנם לכתחילה צריך להכניס את התפילין 
ביד ולא להצניעם כלל בחורים, אך כשאינו רשאי להכניסם לבית 
הכסא עליו להצניעם לפני כניסתו בחורי בית הכסא, כגון שנכנס להשתין 


אין צריך להרחיק ארבע אמות מבית הכסא. ותמהו עליו המאמר מרדכי (שס סק"ס) והנהר שלום 
(פס פק"ג) שהרי לא נחלקו בית הלל אלא לענין שמותר להכניסם בידו לבית הכסא, אבל גם הם 
מודים שצריך לחולצן בריחוק ארבע אמות, וראה בפרי מגדים (טס מעכפות זהנ סק"ה) ביישוב דברי 
הט"ז, | קי. וכ[ כתב השיטה מקובצת (ד"ס כ') שצריך להכניסן בידו ובבגדו משום כבוד התפילין. 
קיא. צל"ח, עטרת ראש (ד"ס 66), דברי דוד (ד"ס ופטפסס). קיב. דברי דוד, מלא הרועים (ל"ה 
ומנימס), עטרת ראש (ד"ס 66), דברי פנחס (ד"ס פוסון). קיג. חברי דוד (ד"ס ומניתס), לשם הזבח (ל"ה 
ומניסן), עטרת ראש (ד"ס 66), כרם אהרן (ד"ס פותוף). קיד. ובזה ביאר מפני מה ביארה הברייתא 
שהתקינו שלא להניחם בחורי רשות הרבים משום מיתת התלמיך, ולא נקטה משום שהתפילין 
נפסדים על ידי נטילת העוברי דרכים כמו שמבואר בברייתא הבאה, לפי שאם כן היה מקום 
להקשות מדוע אכן מוטב להניחם בחורי בית הכסא, והלא גם שם התפילין נפסדים על ידי נטילת 
העכבוים, ולפיכך ביארה הברייתא שעדיף להצניעם בחורי בית הכסא ולא בחורי רשות הרבים 
משום שעל ידם נגרמה מיתה לתלמיד. | קטו. וכיוצא בזה יישבו הברכת דוד (ל"ס 65) והדברי 
פנחס (ד"ס 6וסון). 


קטז ילקוט 


במעומד בבית הכסא קבוע, שאינו רשאי להחזיקם בידו משום חשש ניצוצות, 
ואף אינו רשאי להניחם בראשו שמא יפנה בהם. 
והלשון הוהב (ד"ס 66) ביאר, שרבי עקיבא התיר לכתחילה הן להכניסם בידו 
לבית הכסא או להניחם בחורים ולא חשש לנטילת העכברים וחלק על 
הברייתא הבאה. 


הטעם שנענש התלמיד 


ומעשה בתלמיד אחד שהניח תפיליו בחורין הסמוכים לרשות הרבים 
ובאת זונה אחת ונטלתן ובאת לבית המדרש ואמרה ראו מה 

נתן לי פלוני בשכרי כיון ששמע אותו תלמיד כך עלה לראש הגג ונפל 

ומתקטז. השפתי חכמים (ל"ס ומעס) ביאר שיתכן שנגרמה מיתה לתלמיד מחמת 

שעבכשצל דברי בית הלל שהתירו להכניס תפילין ביד לבית הכסא, והחמיר על 

עצמו והצניעם בחורי רשות הרבים, וכפי שמצינו (של י:) שאמרו החכמים לרבי 
טרפון כדי היית לחוב בעצמך שעברת על דברי בית הלל. 


HEATON 


בסוגיין הוא התלמיד שנאמר עליו במסכת שבת (יג.) ששנה וקרא הרבה, 
ושימש תלמידי חכמים ומת בחצי ימיו, והיתה אשתו נוטלת את תפיליו לבתי 
כנסיות ובתי מדרשות ותמהה מפני מה מת בחצי ימיו והלא נאמר (דניס 5 כ) 
'כי הוא חייך ואורך ימיך', ולא היה אדם שהשיב לה עד שבא אליהו הנביא 
והשיבה שחטא בעון נדה, ולכך מאחר שחטא בנדה נענש מדה כנגד מדה ומת 

מחמת חשד זנותקי. 


כיעד איבד עצמו לדעת 


שם. הברכת אהרן (לופ קפד ד"ס כיון) הקשה, כיצד התלמיד שהיה מחובשי בית 

המדרש איבד את עצמו לדעת והרי איבד בכך חלקו בעולם הבאליח. ויישב 

שאכן התלמיד לא הפיל את עצמו מן הגג, אלא עלה לראש הגג להסתתר מפני 
הבושה, ועקב מרירותו לא נשמר כראוי ונפל מראש הגג ומת. 


מקור היחר הנחת דבר שקדושתו קלה על קדושה חמורה לעורך שמירה 


אמר רבי מיאשא בריה דרבי יהושע בן לוי הלכה גוללן כמין ספר. רש"י 
(ד"ס גוננן) פירש שגולל את התפילין ברצועותיהםק'ט, וביאר רבינו יהונתן 
מלוניל (ד"ס גוען) שכורכם ברצועותיהם ואינו צריך להניחם בכיס שלהם מאחר 
שעומד לחזור ולהניחם לאחר שיצא. אך הרמב"ם (פפינין פ"ד סי"ו) ביאר שגוללן 
בפגדיף: 
ובספר אות חיים ושלום (סי' כס פק"נ) ביאר שגוללן ברצועותיהם משום שהרצועות 
שומרות ומגינות על התפילין. ומזה כתב למצוא טעם ומקור למנהג 
העולם להניח את הטלית על התפילין, שהעיר הארצות החיים (ס" כס המיר 6כן 
סק"ע) כיצד מותר להניח טלית על התפילין והרי קדושת התפילין חמורה מקדושת 
הטלית. אך הטעם בזה משום שמצינו שכתב המגן אברהם (סי' כח סק"ד) שמוטב 
שהדבר שקדושתו קלה יהא מונח על הדבר שקדושתו חמורה, מאשר שהדבר 
שקדושתו חמורה יהא מונח על הקדושה הקלה וישמור עליו שלא ינזק, ולכך 
מנהג העולם להניח את הטלית על התפילין כדי שהטלית יגן על התפילין ולא 
להיפך. ומקור הדין האמור נלמד מסוגייתנו שהתירו לגלול את הרצועות על 
התפילין כדי שישמרו הרצועות על התפילין אע"פ שקדושת התפילין חמורה 
מקדושת הרצועות. 


הטעם שאוחזן בימינו וכנגד לבו 


ואוחזן בימינו כנגד לבו. הרא"ה (ל"ס ופופן) ביאר טעם הדבר שצריך להחזיקם 

ביד ימין כדי שישמרו התפילין היטב בידו ולא יפלו. והמכתם (ל"ה סלכס) 

והמאירי (ל"ס סכוס) ביארו, שכיון שצריך לקנח ביד שמאל כמבואר להלן ‏ סנ) 

על כן אוחזן ביד ימינו כדי שלא יקנח באותה היד שמונחים בה התפיליןלל. 

והטעם שצריך להניחם כנגד לבו ביאר הרא"ה (ד"ס ולופון), משום כבודם של 

התפילין. ורבינו יהונתן (סנכות קטנות פפילין עמ' כמ מדפי סכי"ף ד"ס ולוסון) 
פירשקכא, כדי שיזכור שלא יפלו מידו ולא יפשע בהם. 


קטז. ובהגהות היעב"ץ (ל"ה ו ביאר שהכירו בני הישיבה שהתפילין שייכים לתלמיד מפני ששמו 
היה כתוב על נרתיק התפילין, או שהכירו אותם בטביעת העין. וביאר עוד, שמחמת שחיזר התלמיד 
אחר תפיליו יראה הזונה שיתבענה התלמיד על גניבת התפילין ולכן העלילה עליו שנתן לה בשכרה. 
קיז. והופיף וביאר שלכך אשתו נטלה את תפיליו לבתי כנסיות ושאלה את התלמידי חכמים מפני 
מה מת בחצי ימיו, שמאחר שהתפילין גרמו למיתתו על ידי שהצניעם בחורי רשות הרבים, על כן 
נטלה את התפילין והביאתם לבתי כנסיות. | קית. ואמנם בספר רוב דגן (ד"ס ענס) כתב שהתלמיד 
עשה שלא כהוגן והיה לו לקבל חרם ולסתור טענת הזונה ולא לחוב בדמו. | קיט. והפרי מגדים 
(פו"ס סי' מג מטננות וסנ סק"ס) ביאר, שרש"י פירש שגוללן ברצועות משום שהולך לשיטתו שלדעת רבי 
מיאשא מכניס האדם את תפיליו ביד בלא בגדו, ולפיכך נצרך לפרש שגוללן ברצועות ולא בבגדיו. 
אמנם תמה על השולחן ערוך (פס ס"ה) שפסק להלכה כדעת הרמב"ם שמכניסם בבגדו, ואעפ"כ פירש 


ברכות כג. 


ביאורים 


האם לדעת רבי מיאשא מכניסן בידו ובבגדו 


שם. נחלקו הראשונים האם סובר רבי מיאשא כדעת בית הלל שמכניס האדם 
את התפילין בידו לבית הכסא, או שנוקט כדבריו של רבי עקיבא שצריך 
להכניסם אף בבגדו. 

רש"י (ל"ס ופֿחן) ביאר, שרבי מיאשא חלוק על רבי עקיבא וסובר כדבריהם של 

בית הלל שאוחזם בידו ללא בגדוקלג. וכן כתב המרדכי (סנכות קטנות ספינין 

%:) שמהלשון שאמר רב נחמן 'ובלבד שלא תהא רצועה יוצאת מתחת ידו טפח' 

משמע קצת שהתפילין מונחים ביד בלא בגדקכג. 

ונחלקו האחרונים בשיטתו של רש"י, הב"ח (פו"ת סי מג ס"ד) והדברי דוד (ל"ס 

עכס) נקטו שסבר רבי מיאשא שרשאי האדם להכניס את התפילין בידו 

ואינו חייב להכניסם גם בבגדו. אך הפני יהושע (נרפ"י ד"ס ופופן) ביאר, שרבי 

מיאשא סובר שאסור להכניס את התפילין בידו ובבגדו שמא לא יוכל לאחוז 
את התפילין היטב מחמת הבגד ויפלו, ולכך צריך להחזיקם רק ביד. 

אך כמה ראשונים?יד נקטו שרבי מיאשא סובר כדברי רבי עקיבא שצריך 

להכניסם בידו ובבגדו, ולא בא אלא ללמד שצריך להחזיקם רק ביד ימינו 

כיון שבשמאלו מקנח את הצואה. 


כמה הוכחות כשיטת רש"י 


והפני יהושע (ננש"י ד"ס פופן) כתב להוכיח כמה הוכחות כדברי רש"י שרבי 
מיאשא חלוק על רבי עקיבא וסובר שצריך להכניסם ביד בלבד ואינו 
רשאי להכניסם בידו ובבגדו: 
א. שכן רבי מיאשא לא נקט בפירוש שאוחזן בבגדו ובידו. ב. שמהלשון שאמר 
רבי מיאשא 'הלכה' משמע שבא להכריע במחלוקת, ולא מצינו כלל מחלוקת 
לענין הדין שגוללן ואוחזן בימינו, ומוכח שבא להכריע במחלוקתם של בית 
הלל ורבי עקיבא האם מותר להכניס את התפילין ביד לחוד או גם בבגדו. ואם 
אכן הכריע רבי מיאשא שצריך להכניסם גם בבגד מדוע לא נקט בפירוש 
ש'אוחזם בידו ובבגדו' שהרי זהו עיקר חידושו. ג. ועוד, שאם אכן סובר רבי 
מיאשא שמכניסם בבגדו ובידו היה לו לנקוט בקצרה שהלכה כרבי עקיבא. 
אלא מוכח שסובר רבי מיאשא שצריך להכניס את התפילין ביד לחוד, ומה 
שלא אמר בפירוש הלכה כבית הלל משום שבא להשמיענו שבית הלל 
התירו להכניס ביד בלבד, אבל אסור להכניסם גם בבגד שמא לא יוכל להחזיקם 
היטב ויפלו התפילין מידו. 
וביאר עוד, שלכך נקט רבי מיאשא לשון 'הלכה' משום שגם הברייתות נחלקו 
האם התקינו להכניס ביד בלחוד או גם בבגד, שכן הברייתא הראשונה 
נקטה ש'באותה שעה התקינו שיהא אוחזן בבגדו ובידו ונכנס', ואילו הברייתא 
השניה שנתה ש'התקינו שיהא אוחזן בידו ונכנס', ומשמע שסברה שהתקינו 
להכניס את התפילין ביד בלבד ללא בגד, ופסק רבי מיאשא כדבריה משום 
שנשנתה בסוף, כדרך סוגיית הש"ס בכל מקום שנוקטת כשיטת הברייתא 
שנשנתה אחרונה. 

ועוד, שעל כרחך הברייתות נשנו בשני זמני תקופות, שהרי בברייתא הראשונה 
מבואר שהתקינו חכמים בתחילה להצניע את התפילין בחורי בית הכסא 
ולא בחורי רשות הרבים משום מיתת התלמיד, ואילו בברייתא השניה מבואר 
להיפך שתחילה נהגו להצניע בחורי בית הכסא, וכשראו שנטלו אותם העכברים 
התקינו להניחם בחורי רשות הרבים, ובהכרח לומר שנשנו בשני זמנים, 
שהברייתא הראשונה נשתנה תחילה כאשר התקינו החכמים להצניע את התפילין 
בחורי בית הכסא ולא בחורי רשות הרבים לפי שנגרמה מחמתם מיתה לתלמיד, 
והתקינו להצניע בחורי בית הכסא, והיינו שלאחר הכניסה לבית הכסא צריך 
להצניע את התפילין בחורים הפונים לבית הכסא, אבל אסור להחזיקם בשעת 
עשיית הצרכים. ולא חששו שיטלו אותם העכברים, משום שלא היו מצויים 
עכברים בחורים הסמוכים לבית הכסא. וכיון שמיד לאחר הכניסה צריך להצניע 
את התפילין התקינו להכניסם ביד ובבגד, לפי שלא חששו שבזמן המועט עד 

הצנעת התפילין יפלו התפילין מידו מחמת שמונחים גם בבגד. 
אבל הברייתא השניה נשתנה בתקופה מאוחרת יותר בעת שראו החכמים שבאו 
עכברים גם לאותם החורים הסמוכים לבית הכסא ונטלו את התפילין, 
והתקינו להניח את התפילין בחורי רשות הרבים, ולא חששו למיתת התלמיד 


כרש"י שגוללן ברצועות. קכ. וכן פירשו הט"ז (פו"פ סי מג סק"ו) והמגן אברהם (טס סק". קכא. וכן 
כתב הצל"ח (ד"ס ופופון). ובירושלמי (פ"נ ס"ג) הובא בשם מיישא בר בריה דרבי יהושע בן לוי שראוי 
לעשות לתפילין כיס של טפח ולהניחם כנגד לבו משום שנאמר (פטיס עו פ) 'שויתי ה' לנגדי תמיד'. 
קכב. וכן ביארו הב"ח ו"ח סי" מג פ"ד) והפני יהושע (נכם"י ד"ס ופופן) והדברי דוד (ד"ס הנכס) בדברי 
רש"י. קכג. שמשמע מלשון זה שכשיוצאת הרצועה מתחת ידו הרי היא מגולה, ואם אכן צריך 
להחזיק בידו ובבגדו הלא אפילו אם תצא הרצועה מתחת ידו עדיין היא מכוסה בבגדו. קכד. סמ"ג 
(עטין כנ) ומרדכי (סכופ קטטת תפינין ) בשם יש מפרשים. וכן נקט הב"ח (פו"ם סי מג פ"ד) בדעת הטור 
(פס ס"ס), והדברי דוד (ד"ס הכס) בדעת הרי"ף והרמב"ם (פפעין פ"ד סי"), שכן ממה שפסקו שצריך 
להכניס ביד ובבגד כרבי עקיבא מוכח שנקטו שרבי מיאשא אינו חלוק על דבריו, לפי שההלכה 
בכל מקום כדעת האמוראים החלוקים על התנאים. 


ילקוט 


משום שהיא אינה מצויה. ולאחר שראו החכמים שנגנבו התפילין על ידי העוברי 
דרכים חזרו והתקינו שלא להצניע את התפילין בחורים, אלא צריך להחזיקם 
ביד בבית הכסא בשעת עשיית הצרכים. וכיון שצריך להחזיקם שעה מרובה 
אסרו חכמים להצניעם גם בבגד שמא לא יוכל להחזיק היטב ויפלו מידו, אלא 
צריך להחזיקם ביד בלבד. ומעתה נמצא שהברייתא השניה נשתנה אחרונה, ועל 
כן פסק רבי מיאשא כדבריה שצריך להכניס את התפילין ביד בלחוד ללא בגד. 


טעם איסור יציאת טפח מרעועת התפילין 


אמר רב יופף בר מניומי אמר רב נחמן ובלבד שלא תהא רצועה יוצאת 

מתחת ידו טפח. ביאר רש"י (ל"ס ע), שאסור שתצא הרצועה מתחת ידו 
מפני שחל עליה קדושה מחמת אותיות הדלי"ת והיו"ד מהשם שדי העשויות 
בהםקכה. וביאר המעדני יום טוב (לל' פפלץ סי כ פות 0 שמכל מקום אין חלה 
מחמתם קדושת גמורה על הרצועות אע"פ שנאמרו למשה מסיני, שהרי נקט 
רש"י (ד"ס מסו) שמותר ללבוש תפילין של יד בבית הכסא, ואם חלה על הרצועות 
קדושה גמורה מדוע אין צריך לחלוץ תפילין של יד מחמת קדושת רצועותיה, 
אלא מבואר שאין חלה עליה קדושה גמורה, משום שאותיות הדלי"ת והיו"ד 
אינן נעשות כדרך כתיבה. אמנם אעפ"כ אסור שתצא הרצועה מתחת היד, לפי 
שאע"פ שחכמים לא גזרו לחלוץ תפילין של יד מחמת קדושת הרצועות, מכל 
מקום כשחולץ את התפילין צריך להיזהר שלא תצא מהרצועה טפח, משום 

שסוף סוף חלה עליה מעט קדושהללכי. 


הכנסת תפילין לבית הכסא סמוך לשקיעת החמה או בלילה 


אמר רבי יעקב בר אחא אמר רבי זירא לא שנו אלא שיש שהות ביום 
ללבשן אבל אין שהות ביום ללבשן עושה להן כמין כים טפח 
ומניחן אמר רבה בר בר חנה אמר רבי יוחנן ביום גוללן כמין ספר ומניחן 
בידו כנגד לבו ובלילה עושה להן כמין כים טפח ומניחן. נחלקו הראשונים 
האם מדובר שהאדם חולץ את התפילין בשביל להיכנס לבית הכסא, או שחולץ 
בביתו כדי להצניעם. רש"י (ל"ס וננעס) העמיד, שמדובר שחולצם בלילה בביתו 
כדי להצניעם עד הבוקר, וצריך להצניעם בכלי טפח כדי להפסיק בינם לקרקע. 
אך רבינו האי גאון (סו"ד נתלמידי כנינו יוגס ד"ס פמכ) והרמב"ם (פפינין פ"ד סי"ט) העמידו 
שמדובר שחולץ כדי להיכנס לבית הכסא. ונאמרו בדבריהם כמה דרכים: 
א. רש"י במימרת רבי זירא סתם ולא ביאר במה דינו אמור, אך במימרת רבי 
יוחנן העמיד (ד"ס מוס, ד"ס ונפי ט) שביום חולץ בשביל להיכנס לבית הכסא, 
ועליו לגוללן כמין ספר 'כדאמרן'. ואילו בלילה מדובר שחולץ בביתו כדי 
לשומרם עד הבוקר ורוצה להניחם על הקרקע, ולכך צריך להניחם בתוך כיס 
טפח כדי שיפסיק בינם לבין הקרקע. 
וביאר הדברי דוד (ל"ס 026, שרש"י נקט בדברי רבי זירא כפשוטו שמדובר 
שחולץ בביתו כדי להיכנס לבית הכסא. והשמיענו רבי זירא שאם אין 
לו שהות ביום ללובשם לאחר יציאתו מבית הכסא, אינו רשאי להוציאם מביתו 
ולהכניסם לבית הכסא, כיון שאינו חוזר ומניחם לאחר יציאתו, אלא מניחם 
בביתו בתוך בָלִי טפח כדי שלא יהיו מונחים על הקרקע. ורבי יוחנן משמיענו 
שהחולץ תפילין ביום כדי להיכנס לבית הכסא גוללן בידו ונכנס עמהם, אבל 
החולץ בלילה בביתו כדי להצניעם עד הבוקר על הקרקע עליו להניחם בתוך 
כלי טפח כדי להפסיק בינם לקרקע. 
והטעם שלא העמיד רש"י שרבי יוחנן עוסק בדינו של החולץ בלילה כדי 
להיכנס לבית הכסא כמו שהעמיד לגבי החולץ ביום, משום שאם כן 
קשה מדוע הביאה הגמרא מימרת רבי יוחנן לאחר רבי זירא, והלא מאחר שכבר 
למדנו מרבי זירא שאם אין שהות ביום לחזור ולהניחם אסור להכניסם לבית 


קכה. וביאר התפארת מנחם (נכע"י ד"ס 5נ6), שמפאת קדושת אותיות הדלי"ת והיו"ד שבקשרי הרצועות 
חלה קדושה על כל הרצועה, כפי שמצינו ידיס פ"ג ע"יז שחלה קדושת ספר תורה על גליונותיו 
ומטמאים הם את הידים. | קכו. ואכן ראה בעטרת צבי ((פנת 3י סי מג סק") שתמה על שיטות 
הפוסקים שאין צריך לחלוץ תפילין של יד בבית הכסא מטעם שפרשיותיו מחופות בעור, ואף אין 
חלה קדושה על רצועותיו, שאם כן מדוע מבואר בגמרא שאסור שתצא טפח מהרצועה והלא לא 
חלה עליה כלל קדושה. ויישבו האליה רבא (ס" מג סק"פ) והפרי מגדים (פס מענפות וטג סק"ו), שאע"פ 
שלא גזרו חכמים לחלוץ תפילין של יד מחמת רצועותיה לפי שלא חלה עליהם קדושה גמורה, 
מכל מקום כשחולץ את התפילין צריך להיזהר שלא תצא מהרצועה טפח, מפני שסוף סוף חלה 
עליה מעט קדושה. והמילי דברכות (ל"ס ונננד) יישב, שמה שאסרו שתצא טפח מהרצועה הוא דווקא 
ברצועות התפילין של ראש, מאחר שמחוברות לקציצה שחקוק בה האות שי"ן מהלכה למשה מסיני 
ומתקדשת כקדושת התפילין עצמם. ועוד יישב, שהטעם שאמרו שלא תצא טפח מרצועת התפילין 
הוא מפני שלא תתחבר הרצועה לדבר אחר ויגררו עמה התפילין ויפלו לארץ. ולפי זה מובן מדוע 
אמרו שלא תצא שיעור טפח, שהרי אם אכן איסור יציאת הטפח הוא מפני בזיון קדושת הרצועה 
מדוע אסרו רק יציאת טפח. אך לפי האמור יש לפרש שדווקא בטפח יש לחוש שתתחבר הרצועה 
לדבר אחר ויגררו עמה התפילין לארץ. קכז. והאור זרוע (מפ סי פק) הקשה בשם רבינו שמחה 
[והביאו המרדכי (סכופ קטטפ ספימן 65] על חידושו של רש"י שאסור להניח את התפילין על גבי 
הקרקע, שהרי שנינו לקמן (כ.) שאסור לתלות תפילין על יתד אלא צריך להניחם בכלי ותולה את 
הכלי, ומשמע שלא הצריכו להניח תפילין בתוך כלי אלא רק כאשר רוצה לתלותם על גבי יתד, 
אבל הבא להניחם על הקרקע רשאי אפילו ללא כלי. ויישב האור זרוע, שהגמרא להלן אינה עוסקת 
כלל בדיני הצנעת תפילין, אלא דנה לגבי הרוצה לאחוז את התפילין בידו דרך בזיון כגון שאוחז 


ברכות כג. 


ביאורים קיז 


הכסא, כל שכן שהנכנס בלילה אינו רשאי להכניסם לפי שהלילה אינו זמן 
תפילין. ועוד, שהרי רבי יוחנן גדול בשנים מרבי זירא. ולכך העמיד רש"י שרבי 
יוחנן עוסק בהלכה חדשה בדינו של החולץ תפילין בלילה בביתו כדי להצניעם. 
ועל כן הביאה הגמרא תחילה את דינו של רבי זירא לפי שמפרש את הברייתא 
שנשנתה לעיל. ואגב דבריו הביאה הגמרא אף את דינו של רבי יוחנן שהחולץ 
תפילין בלילה עליו להניחם בכלי טפחקיז. 
ב. אמנם תלמידי רבינו יונה (ד"ס פיסו) כתבו בשם רש"י דרך שונה, שאף החולץ 
ביום מדובר שחולצן בביתו בשביל להניחם על הקרקע, וחידש רבי יוחנן 
שרשאי להניחם ביום על הקרקע בכדי שיהיו מזומנים לו להניחם בכל עת 
שירצה. אבל החולץ בלילה אינו רשאי להניחם על גבי הקרקע משום שאינו 
יכול ללובשם בלילה, אלא עליו להניחם בכלי טפח להפסיק בינם לקרקע. 
והקשה הדברי דוד (ד"ס פמכ), שהלא בפירושו של רש"י שלפנינו מבואר שלא 
כדבריהם, שהרי כתב (ל"ס ניוס) שחולץ ביום בשביל להיכנס לבית הכסא, 
וכן משמע ממה שהוסיף וכתב שצריך לגוללן כמין ספר 'כדאמרן', ומלשון זה 
משמע שמדובר שחולצן בשביל להיכנס לבית הכסא כאמור בסוגיא לעיל. ויישב, 
שתלמידי רבינו יונה לא היתה מובאת לפניהם נוסחת רש"י שלפנינו, ולכך ביארו 
מעצמם על פי דרכו של רש"י, שכשם שהחולץ בלילה מדובר שחולץ כדי 
להצניעם, כך החולץ ביום מדובר שחולצן בשביל איזהו צורך ואינו יכול לקחתם 
עמו ורוצה להניחם בביתו על הקרקע, והשמיענו רבי יוחנן שרשאי להניחם ביום 
על הקרקע כדי שיהיו מזומנים לו להניחם מיד כשירצה, אבל החולץ בלילה 
עליו להניחם בכלי טפח כיון שלילה אינו זמן תפילין ואין בידו לחזור 
ולהניחם קכח. 
ג. תלמידי רבינו יונה (ל"ס פמכ) ביארו בשם רבינו האי גאון, שאף החולץ בלילה 
מדובר שחולצן בשביל להיכנס לבית הכסא, וחידש רבי יוחנן שהזקיקו חכמים 
להצניע את התפילין בתוך כלי טפחקכט. 
והסתפק הב"ח (פו"פ סי מג ק"ס) בדעת רבינו האי גאון, האם אינו רשאי להכניסם 
בלילה לבית הכסא אפילו בכלי טפח כיון שאינו יכול לחזור ולהניחם 
אלא מניחם בחוץ בכלי טפח, או שמא מותר להכניסם בלילה לבית הכסא 
כשמונחים בכלי טפח כדי להישמר מן המזיקין. והמילי דברכות (ד"ס ("ש) דייק 
ממה שנקטו בלשונם תלמידי רבינו יונה 'ומניחן בתוך כלי ומצניען' שלמדו 
בדעת רבינו האי גאון שאסור להכניסם בלילה לבית הכסא אפילו בכלי טפח, 
אלא צריך להצניען בחוץ. 
ד. אמנם הרמב"ם (תפינין פ"ד סי"ע) התיר להכניסם לבית הכסא בלילה כשמונחים 
בכלי טפחלל. והשיג עליו הראב"דקל* מדוע מותר להכניסם לבית הכסא, הלא 
אינו יכול לחזור וללובשם בלילה. ואף אסור להכניסם לבית הכסא בשביל 
להישמר מהמזיקים כמנהגו של רבי יוחנן שהכניס תפילין לבית הכסא להישמר 
מן המזיקים, משום שדווקא המכניס ביום כדי שיהיו מזומנים לו להניחם לאחר 
יציאתו רשאי לכוון בדרך אגב להישמר מהמזיקים, אבל החולץ בלילה אינו 
רשאי להכניסם בשביל להישמר מהמזיקים שהרי נמצא שמשתמש בתפילין 
לצורכו. 
ויישב הכסף משנה, שהרמב"ם העמיד בדברי רבי יוחנן שמדובר במי שחולץ 
תפילין בלילה במקום שאינו משומר כדי להיכנס לבית הכסא כגון הולך 
בדרכים, ואין לו מקום שמור להצניע את התפילין, ולכך התירוהו להכניסם לבית 
הכסא. 
ועוד יישב, שאכן מותר להכניס תפילין בלילה לבית הכסא אף בשביל כוונת 
שמירה מהמזיקים, שכן כשם שהתירו חכמים להכניס תפילין בלילה לבית 
הכסא כשמונחים בכלי כדי שלא יינזקו, כך מותר להכניסם על דעת להישמר 
מן המזיקיםללב. 


ברצועה והקציצה תלויה למטה או להיפך, וממילא אין ללמוד ממנה לגבי הצנעת התפילין. אמנם 
המילי דברכות (פוף ד"ס ש) העיר, שהרי רש"י להלן (כד. ד"ס ספו(ס) העמיד שמדובר בתליית התפילין 
על גבי יתד. והספר הקובץ על הרמב"ם (פפין פ"ל הי"ט) והמילי דברכות יישבו, שאמנם מודה רשיי 
שדווקא התולה את התפילין צריך להניחם בתוך כלי, אבל אם מניחם שלא בדרך תליה כגון על 
שולחנו אינו צריך להניחם בכלי טפח. אך הבא להניחם על הקרקע צריך להצניעם בתוך כלי טפח 
כדי להפסיק בינם לקרקע משום בזיון התפילין, וכן כתב התשב"ץ (פו"ת, מ"ג פיי כ) שדווקא התולה 
את התפילין צריך להניחם בתוך כלי, אבל מותר להניחם בחלון או בתיבה או על גבי מדף אף 
על שאינם מונחים בתוך כלי, מלבד הבא להניחם על הקרקע. קכח. אמנם כתב, שכיון שחידוש 
זה אינו מבואר בדברי רש"י לפנינו קשה לסמוך על דבריהם להקל להניח את התפילין ביום על 
הקרקע. קכט. וביאר הדברי דוד, שרבינו האי גאון גרס כגירסת הרי"ף שתחילה הובאה מימרת 
רבי יוחנן לענין החולץ בלילה, ולאחר מכן הובא דינו של רבי זירא לענין החולץ ביום סמוך 
לשקיעת החמה. ובתחילה השמיענו רבי יוחנן שהחולץ בלילה בשביל להיכנס לבית הכסא צריך 
להצניעם בכלי טפח משום שלילה אינו זמן תפילין, והוסיף רבי זירא לחדש שאפילו החולץ ביום 
עצמו שהוא זמן תפילין אעפ"כ אם אין לו שהות ביום לחזור ללובשן צריך להצניעם בכלי טפח. 
קל. וכן פירש הרא"ה (ד"ס ופוסן). אך ביאר (ד"ס 66, דייס 6ננ) שהטעם שצריך שיהא בחללו טפח לפי 
שכל המייחד כלי להניח בו תפילין צריך שיהיה בחללו טפח משום שכבוד הוא לתפילין שיהיו 
מונחים בכלי חשוב [ואינו מדין הכנסת תפילין לבית הכסא]. אבל כלי שלא ייחדוהו לתפילין מותר 
להניח בו תפילין לפי שעה, אף שאין בחללו טפח, ומותר להיכנס עמו לבית הכסא משום ששם 
כלי עליו אע"פ שאין בחללו טפח כשם שמציל באוהל המת. קלא. מבואר על פי הכסף משנה 


(מפינין פ"ד סי"ט). ‏ קלב. והמילי דברכות (ל"ס נ") הוסיף לבאר, שהרמב"ם התיר להכניס לבית הכסא 


קיח ילקוט 


מדוע כליין עריך שיהיה בחלל טפח כדי להפסיק בין התפילין לקרקע 


אמר אביי לא שנו אלא בכלי שהוא כליין אבל בכלי שאינו כליין אפילו 
פחות מטפח, רש"י (ל"ס עושס, ד"ס 6) ביאר שהכלי שיחדוהו לתפילין צריך 
שיהיה בחללו טפח כשיעור אוהל כדי שיחצוץ בין התפילין לקרקע, אבל אם 
אין בחללו טפח בטל הכלי לתפילין ואינו ניכר שחוצץ ביניהםלל. 
וביאר הברכת ה' (כסן נרס"י ד"ס 66) שדקדק רש"י לומר שצריך הכלי להיות 
ניכר שחוצץ בין התפילין לקרקע, משום שהוקשה לרש"י מדוע הכלי 
שיחדוהו לתפילין אינו חוצץ כשאין בחללו טפח, והלא הפכים הקטנים אע"פ 
שאין בחלליהם טפח מצילים בפני הטומאה אף כשיוחדו לדבר שנמצא בתוכם, 
ולא מצינו חילוק בטומאה בין כליין לשאינו כליין. ולפיכך ביאר רש"י, שאע"פ 
שגם כליין ראוי לחצוץ בין התפילין לקרקע, מכל מקום אינו ניכר שמפסיק 
ביניהם כיון שבטל לתפילין ונראים התפילין כמונחים בבזיון על הקרקע, ולכך 
צריך שיהיה בחללו טפח כדי שיהיה ניכר ההפסק ביניהם. 


מדוע חלוק כליין מחיפוי עור התפילין והקמיעין 


שם. הקשו הראשוניםקלי מדוע הכלי שיחדוהו לתפילין ואין בחללו טפח אינו 
מועיל להתיר להכניס את התפילין לבית הכסא, הלא מבואר בשבת סנ) 
שאלמלא היתה חקוקה אות שי"ן בתפילין של ראש היה מותר להכניסו לבית 
הכסא משום שפרשיותיו מחופים בעור, וכן הקמיעין המחופין בעור מותר 
להכניסם לבית הכסא אע"פ שכתובים בהם שמות הקודש, הרי מבואר שאע"פ 
שעורם מיוחד להם ומהודק מעליהם ואין בחללו טפח אעפ"כ מועיל עורם 
להכניסם לבית הכסאללה, ואם כן מדוע הכלי שיחדוהו לתפילין אינו מתיר 
ויישבו הריטב"א (סנפ סנ. ד"ס נמפופס) והר"ן (טס ל"ס וסכי)קלו, שכיון שעור התפילין 
והקמיעין תפור וקבוע בהם לעולם ואי אפשר להוציאם מתוכו הרי הוא 
מועיל להכניס לבית הכסא. משא"כ הכלי שיחדוהו לתפילין מאחר שבכל עת 
אפשר להוציא את התפילין מתוכו אינו ראוי להתיר להכניס לבית הכסא אלא 
אם כן יש בחללו טפח כשיעור אוהל. 
והנמוקי יוסף (ד"ס כקסו) יישב כיוצא בזה בדעת רש"י (ל"ס עופס) שנקט שהכלי 
בא להפסיק בין התפילין לקרקע, שדווקא עור התפילין והקמיעין 
מועיל להכניס לבית הכסא מאחר שאי אפשר להוציאם מתוכו ולהניחם [את 
הפרשיות] בעין בבית הכסא. אבל כלי פחות מטפח כיון שאינו ניכר שחוצץ 
ביניהם יש לחוש שמא יטעה האדם ויניחם על הקרקע לבדם בלא כליין ויהיו 
מונחים בבזיון על הקרקע. 
ורבים מהאחרונים?ל' יישבו לדרכו של רש"י, שדווקא לענין הכנסה לבית הכסא 
מועיל חיפוי עור להתיר כיון שמחמת חיפוי העור אין בזיון לתפילין 
בכניסתם. אבל הבא להניח תפילין על הקרקע אם מניחם בכליין פחות מטפח 
נראים התפילין כמו שמונחים בבזיון על הקרקע כיון שהכלי בטל לגבם ואינו 
ניכר שמפסיק ביניהםללח, ולכך צריך להניחם בכלי טפח כדי שיהא ניכר הפסק 
הכלי. 


טעם הכנסת רבי יוחנן את התפילין לבית הכסא ולא מסרם לתלמידיו 


ואמר' רבה בר בר חנה כי"הוה אולינן בתריהיההפייוחנן כי הוה בעי 

למיעל לבית הכפא כי הוה נקים פפרא דאגדתא הוה יהיב לן כי 
הוה נקיט תפילין לא הוה יהיב לן אמר הואיל ושרונהו רבנן ננטרן. רש"י 
(לסכן ע"נ ד"ס (נטכן) ביאר שרבי יוחנן הכניס בעצמו את התפילין ולא מסרם 
לתלמידיו כדי שישמר מן המזיקיןקלט. אך הרי"ף גרס 'לא נטרח', וביארו תלמידי 
רבינו יונה (ל"ס סוסי) שלא מסרם לתלמידיו כדי שלא להטריחםקמ. וכתבו, שיש 
שגרסו 'הואיל ושרונהו רבנן לנטרן' כלומר שכיון שהתירו חכמים להכניס תפילין 
לבית הכסא לא מסרם רבי יוחנן לתלמידיו משום שמצוה לאדם שישמור בעצמו 

את התפילין. 


בשביל להישמר מן המזיקים כפי שמצינו שרבי יוחנן הכניס עמו תפילין לבית הכסא ולא מסרם 
לתלמידיו כדי להישמר מהמזיקים. אבל תלמידי רבינו יונה נקטו בדעת רבינו האי גאון שאסור 
להכניס תפילין בלילה לבית הכסא כשהם בכלי אפילו בשביל להישמר מן המזיקים, לפי שהולכים 
לשיטתם (ד"ס סופי) שרבי יוחנן הכניס את התפילין לבית הכסא ולא מסרם לתלמידיו כדי שלא 
להטריחם, ואס כן לא מצינו מקור לכך שמותר להכניס תפילין לבית הכסא בשביל שמירה מן 
המזיקים. | קלג. וכתב התשב"ץ (מ"ג פיי ט) שאין צריך שיהיה חלל טפח מלבד התפילין, אלא אף 
מקום התפילין בכלל הטפח. קלד. רשב"א (ד"ס 026, ריטב"א, ר"ן (שנפ סנ. ד"ס נממופס), נמוקי יוסף 
(ד"ס כקסו). ‏ קלה. כלומר אלמלא היתה חקוקה האות שי"ן בתפילין. קלו. וכן יישבו הפני יהושע 
(ד"ס פמר, כפירון סכפטון), | וספר הקובץ על הרמב"ם (פפיין פ"ד סי"), והמילי דברכות (סוף ד"ס ;"ע). 
קלז. רשב"ץ (ד"ס פפיט), מגן אברהם (סי מג ס"ק יג), פני יהושע (ד"ס 6מכ, כפירון ססני), שפת אמת (סנת 
סנ. ד"ס 66), מילי דברכות (סוף ד"ס כ"₪). ‏ קלח. והרשב"ץ הוסיף שחלה אף קדושה עליו כשאינו 
טפח, ולכך אינו ניכר שמפסיק בין התפילין לקרקע. קלט. וכתב בספר פקודת אלעזר (פוף ק"פ) 
שמכאן סמך ושורש למנהגם של ישראל לקחת עמם ספר לשמירה ובפרט ספר תהלים כשיוצאים 
למקום סכנה. קמ. והכסא הרחמים (סן ע"ע ד"ס ננטכן) הקשה על גירסת הרי"ף שלא רצה להטריח 
את תלמידיו, שאם כן כיצד הטריחם ומסר להם ספרי אגדתות. ויישב, שדווקא תפילין צריכים 
שמירה יתירה ועל כן יש טרחה רבה לשמור עליהם. משא"כ ספרי אגדות אין טרחה מרובה 


ברכות כג. - כג: 


ביאורים 


וכתבו כמה ראשוניםקמא, שמסוגייתנו למדים שהנכנס לבית הכסא לא ימסור 

את התפילין לזולתו אלא יכניסם בעצמו. וביאר הבית יוסף (פו"ם סי מג 
ס"ס ד"ס וגנכנס), שגרסו הראשונים הנזכרים 'הואיל ושרונהו רבנן לנטרן' ועל כן 
מאחר שמצוה לאדם לשמור על התפילין אינו מן הראוי למוסרם לאחרים. או 
אפשר שגרסו כגירסת רש"י 'הואיל ושרונהו רבנן ננטרן' ועל כן אינו ראוי למסור 
את התפילין לאחרים כדי שישמר האדם מן המזיקים. אך אי אפשר לומר שגרסו 
כגירסת הרי"ף 'לא נטרח' שאם כן מדוע אין למסור לאחרים את התפילין, והלא 
דווקא רבי יוחנן לא רצה למוסרם לתלמידיו כדי שלא להטריחם. אך כתב 
שאפשר לדחוק וליישב, שכיון שבידו להכניס בעצמו אין מהראוי להטריח את 

הזולת שלא לצורך. 


כג: 


היתר הכניסה בתפילין של ראש ממנהגו של רב נחמן 


אמר רבא כי הוה אזלינן בתריה דרב נחמן כי הוה נקיט פפרא דאגדתא 

יהיב לן כי הוה נקיט תפילין לא יהיב לן אמר הואיל ושרונהו רבנן 
ננטרן*. ביאר האור שמח (פפינן פ"ד סיז) טעם הדבר שהוסיפה הגמרא להביא 
ראיה ממנהגו של רב נחמן שלא מסר את תפיליו לתלמידיו ולא הסתפקה בהבאת 
מנהגו של רבי יוחנן, שהנה הרא"ש (סיי 69 גרס בדברי הירושלמי (פינ ס"ג) שרבי 
יוחנן לא הניח תפילין של ראש אלא מפסח לפסח מחמת שחש בראשו, ונמצא 
איפוא שרבי יוחנן הכניס בעצמו לבית הכסא רק תפילין של יד ואי אפשר 
להתיר ממנהגו להכניס לבית הכסא תפילין של ראש, ששמא דווקא תפילין של 
יד מותר להכניס לבית הכסא מאחר שפרשיותיו מחופים בעור והאות יו"ד 
העשויה ברצועתו אינה מהלכה למשה מסיני, משא"כ תפילין של ראש אסור 
להכניס לבית הכסא מאחר שחקוק בדופנו אות שי"ן מהלכה למשה מסיני. ועל 
כן הביאה הגמרא מנהגו של רב נחמן שהכניס עמו לבית הכסא אף תפילין של 

ראש. 


טעם איסור החזקת תפילין וספר תורה בעת התפילה 


ת"ר לא יאחז אדם תפילין בידו ופפר תורה בזרועו ויתפ327%. ביאר רש"י 

(ד"ס 6) שאסור להחזיקם בתפילה, לפי שהאדם ירא שמא יפלו מידו ואין 
דעתו מיושבת בתפילה. ודקדק המלא הרועים (נכע"י ד"ס 6) מדוע לא ביאר רשיי 
שאסור לאוחזם שמא יפלו מידו בשעה שיכוון ויתבזו בנפילתם, כמו האיסור 
להשתין ולישן בתפילין שאיסורם משום בזיון התפילין. ויישב שהנה שמואל 
הוסיף על הברייתא ש'סכין ומעות וקערה וככר הרי אלו כיוצא בהן', והחזקתם 
הרי אינה אסורה מחמת בזיון שהלא אין בזיון בנפילתם, אלא מפני שאין דעתו 
מיושבת בשעת אחיזתם, וכמו כן אף החזקת תפילין וספר תורה אסורה מחמת 
מיעוט כוונה, לפי ששמואל נקט בלשונו 'הרי אלו כיוצא בהן' שמשמע שכולם 

נאסרו מטעם אחד, והוא מיעוט כוונה בתפילה. 


טעם איסור שינה בתפילין 


ולא יושן בהן לא שינת קבע ולא שינת עראי. רש"י (ד"ס ו₪) פירש שאסור 
לישן בתפילין משום גזירה שמא יפיח. וביארו כמה אחרוניםי שרש"י סובר 
שמיירי שהתפילין מונחים בראשו, והאיסור לישן בהם הוא משום שמא יפיח, 
אבל כשמונחים התפילין בידו מותר לישן בהם לפי שלא מצינו איסור הפחה 
בעת שהתפילין בידו. וכן כתב הרמב"ם (פפלין פ"ל סמ"ו-טז) שאם התפילין מונחים 
בראשו אינו רשאי לישן אפילו שינת עראי, אבל אם התפילין כרוכים בידו רשאי 
לישן אפילו שינת קבע. 

אולם רבים מהראשוניםד נקטו שהברייתא כולה עוסקת שהתפילין מונחים בידו 
כמו האופן האמור ברישא ש'לא יאחז אדם תפילין בידו וספר תורה תורה 


לשומרם. ‏ קמא. שמ" (עפץ כנ), מרדכי (סכופ קטנות תפינן מ בשם הבה"ג, הגהות מיימוניות (פפילן 
פ"ד פופ ). אמנם המרדכי הביא שם תחילה דעה הסוברת שראוי לכתחילה למסור לאחר את התפילין. 
א. וראה בברכת אהרן ופ קפו) שדקדק היאך מסר רב נחמן לרבא ספרי דאגדתא, והלא כתב רשיי 
בחולין (קג. ד"ס מ שרבא היה כהן מזרע עלי, ושנינו בירושלמי (נרטת פיפ ה"ה) שהמשתמש בכהונה 
הרי זה מעל. ותירץ על פי מה שכתב המרדכי (גיטין כמו תס6) שהכהן רשאי למחול על כבוד כהונתו 
[וראה בתוספות בחולין (קג. ד"ה פמכ) שנקטו שרבא לא היה כהן. וראה עוד בפורת יוסף (פגלס ז: 
ד"ס כנס) שנקט שמותר לרב להשתמש בתלמידו שהוא כהן]. | ב.וכתב המשנה ברורה (סי פו פק"פ) 
בשם הפרי מגדים (פו"פ עס ממננות וסנ סק"6) שהוא הדין שאסור לאחוז בשעת קריאת שמע ופסוקי 
דזמרה. ‏ ג. כפות תמרים (סכס מ6: ד"ס ו₪), הגהות רש"ש טויבש, תנובת יהודה, שלמה משנתו 
(נרס"י ד"ס ו6). אך הדברי דוד והלשם זבח והחודש האביב (כע"י 6 נקטו בדעת רש"י שהתפילין 
מונחים בידו [וכן הביא הפסקי הרי"ד (ד"ס מ"ס בשם רש"י שאסור לישן כשהתפילין בידו שמא 
יפיח בהן]. ותמהו האחרונים הנזכרים שהרי לא מצינו איסור הפחה כשהתפילין מונחים בידו, שהרי 
התירו חכמים לאוחזם ביד בבית הכסא אפילו בשעת עשיית הצרכים ולא חששו שיפיח בהם, 
והלשם הזבח יישב, שמה שהתירו להשתין ולהפנות עמהן כשהם בידו ולא חששו לשמא יפיח הוא 
דווקא בשדה או בעיר מחוץ לביתו שאינו יכול להניחם במקום המשתמר, אבל כשישן בביתו אינו 
רשאי להניחם בידו שמא יפיח מאחר שיכול להניחם במקום המשתמר בביתו. | ד. פסקי הרי"ד 


ילקוט 


בזרועו ויתפלל', והטעם שאסור לישן בהם הוא משום שמא יפלו מידו ויתבזו 
בנפילתם, אבל כשמונחים בראשו מותר לישן בהם שינת עראיA.‏ 

והפפקי הרי"ד (ד"ס ת"כ) הוכיח כפירוש זה ממה שהגמרא בסוכה (כ.) העמידה 

שהברייתא שבסוגייתנו עוסקת שהתפילין מונחים בידו, שהגמרא שם 
הקשתה מברייתא זו האוסרת לישן אפילו שינת עראי ממה ששנינו בברייתא 
אחרת שמותר לישן בהם שינת עראי ולא שינת קבע, ועוד הקשתה מברייתא 
נוספת שמותר לישן אף שינת קבע. ויישבה הגמרא שברייתא אחת עוסקת 
שהתפילין מונחים בידו, והאחרת מדברת שהתפילין מונחים בראשו, והנוספת 
עוסקת כשפורס סודרו על התפילין. והיינו שאם התפילין מונחים בידו אסור 


אוצר החכמה! 


לישן בהם אפילו עראי, שמא יפלו מידו. ואם התפילין מונחים בראשו מותר 
לישן בהם עראי אבל לא שינת קבע שמא יפיח בהם, אבל בשינת עראי אין 
חוששים שיבוא להפיח. ואם פרס סודרו עליהם מותר לישן אפילו שינת קבע. 
ואכן תמהו האחרונים' כיצד נקט רש"י בסוגייתנו שהברייתא אוסרת לישן 
בתפילין שמא יפיח, הלא הגמרא בסוכה העמידה את הברייתא בסוגייתנו 
שמדובר שהתפילין מונחים בידו והאיסור משום חשש נפילה, אבל אם התפילין 
מונחים בראשו מותר לישן בהם שינת עראי לפי שלא חוששים להפחה בשינת 
עראי, וכן פירש רש"י בעצמו בסוגיא שם (ד"ס לנקיט, ד"ס למנסי)'. ולכך כתבו כמה 
אחרונים" שצריך לגרוס בדברי רש"י 'שמא יפלו', והיינו שהברייתא אכן עוסקת 
שהתפילין מונחים בידו ואסור לישן בהם שמא יפלו מידו. 
אך יש מהאחרוניםט שכתבו, שרש"י בסוגייתנו פירש את הסוגיא בסוכה כדעת 
הרמב"ם (פפינין פ"ד סמ"ו-ט"ז)', שהברייתא בסוגייתנו עוסקת שהתפילין מונחים 
בראשו, וחששה להפחה אף בשינת עראי. ואילו הברייתא המתירה לישן אפילו 
שינת קבע עוסקת שהתפילין כרוכים בידו ואין חשש שיפלו מידו, והברייתא 
שהתירה שינת עראי מדברת שפרס סודרו על התפילין'א. 
והשלמה משנתו והדברי דוד (5פג, נכט"י ד"ס ו6) יישבו, שעד כאן לא העמידה 
הגמרא בסוכה את הברייתא שבסוגייתנו שהתפילין מונחים ביד אלא 
לדעת רבא שנקט שם שלא חששו חכמים שמתוך שישן האדם שינת עראי יבוא 
לישן שינת קבע. אבל רבי יוחנן סבר שם שחכמים אסרו שינת עראי מחוץ 
לסוכה שמא ישן שינת קבע, ומה ששנינו שהתירו חכמים לישן שינת עראי 
בתפילין ולא חששו שמא ישן קבע מדובר שמניח את ראשו בין ברכיו ואינו 
יכול לישן שינת קבע. וכיון שכן אפשר ליישב סתירת הברייתות שמה ששנינו 
בברייתא בסוגייתנו שאסור לישן אפילו עראי מדובר שהתפילין מונחים בראשו, 
ואינו מניח את ראשו בין ברכיו, ולכך גזרו שמא ישן שינת קבע ויבוא להפיח 


(ל"ס מ"כ), תלמידי רבינו יונה, רא"ה (ד"ס ו), רא"ש (פ" כפ), מאירי, שיטה מקובצת (ד"ס 6). והרא"ה 
(פס) והשיטה מקובצת (ד"ק 6) כתבו שאם התפילין מונחים בראש מותר לישן בהם עראי כשמניח 
את ראשו בין ברכיו. והמאירי (ד"ס 6) הביא בשם יש מהראשונים שהותרה שינת עראי אפילו כשאינו 
מניח את ראשו בין ברכיו ואין מוסר שינתו לאחרים לעוררו. והביא עוד דעת ראשונים שנקטו 
לאסור כל שינת עראי על פי המבואר בגמרא במסכת שבת (מע). | ה. ותלמידי רבינו יונה והרא"ש 
הוכיחו כדבריהם שמותר לישן שינת עראי כשהתפילין מונחים בראש ממה ששנינו בברייתא (סוכס 
כו:) 'הנכנס לישן ביום רצה חולץ רצה מניח, ובלילה חולץ ואינו מניח', הרי מבואר שהתירו לישן 
שינת עראי בתפילין כשמונחים בראשו. וביארו שלא אסרו חכמים לישן שינת עראי גזירה שמא 
ישן שינת קבע, לפי ששינת קבע אינה אסורה אלא מחשש הפחה ולא גזרו חכמים גזירה לגזירה. 
ודקדק הבית יוסף (לו"פ סי מד מ" ד"ס וכתנ) מדוע לא הוכיחו תלמידי רבינו יונה והרא"ש [כהוכחת 
הפסקי הרי"ד] שמותר לישן שינת עראי כשתפילין בראש ממה שהעמידה הגמרא בסוכה (ט.) 
שהברייתא המתירה לישן שינת עראי עוסקת שהתפילין מונחים בראש האדם. ויישב, משום שנקטו 
להלכה כדעת הברייתא שכל שינת יום נחשבת שינת עראי, ואילו כל שינת לילה נחשבת כשינת 
קבע. ולפי זה כתב, שמה שכתבו שמותר לישן שינת עראי בתפילין כשמונחים בראש היינו דווקא 
שינת יום שנחשבת שינת עראי, אבל שינת עראי בלילה אסורה לפי שהיא כשינת קבע. וראה עוד 
בפרישה (פס פות 6) ביאור נוסף. ‏ ו. גליון הש"ס, כפות תמרים (סוכס 55: ד"ס ו6), הגהות בן אריה, 
רש"ש טויבש, תנובת יהודה (נכע"י ל"ס ו6), יד יצחק (ד"ס פ"ל). ז. וכן חזר רש"י ופירש שם כן 
בדף מא: (ל"ס ו9). | ח. הגהות הגר"א ופ פ), דברי דוד, לשם הזבח, הגהות בן אריה, מסילות 
הברזל (נרפ"י ד"ס ו8). = ט. כפות תמרים (פוכס מ: ד"ס ו(₪), רש"ש, רש"ש טויבש, חדש האביב בשם 
רבו (נש"י ד"ס ו6). = י. כפי שביאר הגהות מיימוניות (פפיין פ"ד 6פ כ) בדעת הרמב"ם שמה ששנינו 
בברייתא שבסוגייתנו 'ולא יישן בהן לא שינת קבע ולא שינת עראי' מדובר שהתפילין מונחים 
בראשו, והסיפא אינה המשך לרישא ש'לא יאחז אדם תפילין בידו וספר תורה בזרועו'. אך הקשה 
שהרי לגבי ספר תורה אי אפשר להעמיד שלא יישן אלא כשנמצא ביד האדם, ודחוק להעמיד את 
הסיפא רק בתפילין. והכסף משנה (פפיין פ"ל סט"ו) ביאר בדעת הרמב"ם שהברייתא שבסוגייתנו אוסרת 
לישן בתפילין כשהם מונחים בידו ואינם כרוכים ועלולים ליפול מידו, אבל אם הם כרוכים בידו 
מותר לישן בהם אפילו שינת קבע. | יא. אך בהגהות רש"ש טויבש (צרם"י דיס ו₪) הקשה מדוע 
אכן שינה רש"י בסוגייתנו ממה שפירש בעצמו במסכת סוכה. ועוד הקשה, שהרי הרמב"ם לא 
התיר לישן כשמונחים התפילין בידו אלא רק כשהם כרוכים, אבל אם אינם כרוכים מודה הרמב"ם 
שאסור לישן בהם שמא יפלו מידו, ואם כן מדוע נדחק רש"י להעמיד את הברייתא שהתפילין 
מונחים בראשו ומטעם חשש הפחה, הלא יכל להעמיד את הברייתא כפשוטה שעוסקת שהתפילין 
מונחים בידו [כפי שעסקה ברישא] ואינם כרוכים ולכך אסור לישן בהם אפילו עראי שמא יפלו 
מידו. יב. וכותבו המשכנות יעקב (טו"ת פו"ם סי" מט, כקופו) והבן ידיד (פפיצן פ"ל סנכ"ס) שכן משמע 
מדברי הרמב"ם ממה שכתב (פפינין פס) ש'קדושת תפילין קדושתן גדולה היא, שכל זמן שהתפילין 
בראשו של אדם ועל זרועו הוא עניו וירא שמים ואינו נמשך בשחוק ובשיחה בטילה ואינו מהרהר 
מחשבות רעות, אלא מפנה לבו בדברי האמת והצדק', הרי מבואר שאין האיסור בשעת הנחת 
התפילין אלא שחוק וקלות ראש ושיחה בטילה ומחשבה רעה, ועל ידי לבישת התפילין נמנע מהם. 
יג. וכן הקשה הריטב"א בסוכה (ט. ד"ס פ"כ) מדוע מותרת שינת עראי בתפילין והלא מסיח דעתו 
מהתפילין, ויישב שאיסור היסח הדעת הוא דווקא כשהאדם ער ופונה לחשוב דברים בטלים, אבל 


=פפצות כג: 


ביאורים קיט 


בהם. אבל הברייתא המתירה לישן שינת עראי עוסקת שמניח את ראשו בין 

ברכיו ולא יבוא לישן שינת קבע ולהפיח. ומכיון שהלכה כרבי יוחנן פירש רשיי 

בסוגייתנר כדברוין שמדובר שהתפילין בראשו וחששו שמא יבוא להפיח בהם 
כשישן שינת קבע. 


מדוע אין איסור היסת הדעת בעת השינה 


שם. נתבאר לעיל בשם רבים מהראשונים שמה ששנינו בברייתא שאסור לישן 
אפילו שינת עראי הוא דווקא כשהתפילין מונחים בידו, אבל אם מונחים 
בראשו מותר לישן שינת עראי. והקשו תלמידי רכינו יונה (ד"ס ו₪) והרא"ש סי 
כם) כיצד הותרה שינת עראי בתפילין והלא בשעה שהאדם מתנמנם מסיח את 
דעתו מן התפילין, ואסור להסיח דעת מהתפילין כפי ששנינו ביומא (:) שחייב 
אדם למשמש בתפילין בכל שעה ושעה קל וחומר מציץ, מה ציץ שאין בו אלא 
אזכרה אחת אמרה התורה (שמות כ ₪) 'על מצחו תמיד' שלא יסיח דעתו ממנו, 
תפילין שיש בהן אזכרות הרבה על אחת כמה וכמה. 
ותירצו על פי היסוד שכתב הרמב"ם: שלא נקרא היסח הדעת אלא כשעומד 
האדם בקלות ראש ושחוק, אבל כל שעומד ביראה אע"פ שעוסק 
במלאכתו ואומנתו ואין דעתו נתונה על התפילין אין זה היסח הדעת, שאם לא 
כן כיצד יכול האדם להניח תפילין כל היום מבלי להסיח כלל דעתו מהתפילין, 
ולפיכך הותרה שינת עראי בתפילין מאחר שאינו עומד בה בקלות ראשי. 
אך השאנת אריה (סיי ש) הקשה שהרי הרמב"ם אינו סובר כיסוד דבריהם שהרי 
כתב (מפילין פ"ד סי"ג) שהמצטער ומי שאין דעתו מיושבת עליו פטור מן 
התפילין משום שאסור להסיח דעת מהתפילין. הרי מבואר שאע"פ שהאבל 
והמצטער אינם עומדים בשחוק וקלות ראש אעפ"כ נחשב צערם כהסחת הדעת. 
וכן כתב הרמב"ן (פוכפ סללס ענן סנינות) שאבל אינו מניח תפילין בשעת בכי 
ומספד משום שמסיח דעתו מהתפילין מחמת שאין דעתו מיושבת עליו". 

ולפיכך כתב (סי' פ) שאכן כל הסחת הדעת אסורה בתפילין אפילו בלא שחוק 
וקלות ראשטי, אבל כיון שלא ניתנה התורה למלאכי השרת לא נאסרה 

הסחת הדעת אלא משיעור הילוך מאה אמה. אבל שינת עראי כיון שהיא כדי 

הילוך מאה אמה כמבואר בסוכה (כו.) הרי היא מותרת בתפיליןטי. 

והפרי יצחק (טו"ת מ" סי ס) ביאר, שלא נאסר היסח הדעת בתפילין אלא בעת 
שמקיים האדם מצות תפילין, אבל בשעה שאינו מקיים מצותה רשאי 
להסיח דעתו כפי שמצינו שנקטו התוספות (מנות (ו: ד"ס %) והמרדכי (סנכופ ספינון 
מ:)", שלמאן דאמר שבת אינה זמן תפילין רשאי האדם להסיח דעתו בשבת 


כאשר אינו מפנה דעתו לדברי חולין אע"פ שאין דעתו על התפילין מותר, ולכך מותרת שינת עראי 
בתפילין לפי שאינו חושב בשינתו דברים בטלים, וזהו אף טעם ההיתר לקרוא בתורה ולהתפלל 
בעודו לבוש תפילין אע"פ שאין דעתו נתונה עליהם, משום שאינו מפנה לבו לדברים בטלים. אך 
ראה עוד בדבריו (שס י: ל"ה פממו) שביאר בדעת המכילתא ( פי" שהעוסק בתורה פטור מהתפילין, 
לפי שמחשבתו טרודה בתלמודו ומסיח דעתו מן התפילין, ובשלמה משנתו (נכע"י ד"ס ו₪) הוכיח 
מדבריו שאיסור היסח הדעת הוא אפילו כשהאדם אינו עומד בקלות ראש ושחוק. יד. ובשל כך 
הקשה כיצד הטור (ףו"פ סי פד פ"6) פסק כתלמידי רבינו יונה והרא"ש שלא נחשב היסח הדעת אלא 
שחוק וקלות ראש, והלא פסק (פס פיי ₪ מ"ט) כדעת הרמב"ם שהמצטער פטור מן התפילין, וכן פסק 
(יו"ד סי ספת ק"כ) כדעת הרמב"ן שהאבל אינו מניח תפילין בשעת הספד ובכי. ויישב בביאור מהר"מ 
בנעט (על המרדכי, הנכות קטנות תפילין לופ סם), שאע"פ שהמסיח דעתו בלא קלות ראש אינו עובר על איסור, 
מכל מקום אינו מקיים מצות תפילין באותה העת, ולכך כתבו הרמב"ם והרמב"ן שהמצטער והאבל 
פטורים ממצות תפילין, לפי שאפילו אם יניחו תפילין לא יקיימו את מצותה לפי שמסיחים את 
דעתם מחמת צערם. והשולחן ערוך הרב לו"ש סי כח מ" סי מד מ"6) כתב בדעת תלמידי רבינו יונה 
והרא"ש, שאף המטריד דעתו לצורכי גופו עד שלבבו פונה מיראת שמים מחמת טרדתו נחשב 
היסח הדעת. וכן ביאר בעמק ברכה (פפַן 56 ₪, שאין כוונתם שדווקא שחוק וקלות ראש אסורה 
בתפילין, אלא שעיקר הדין של היסח הדעת הוא שיהא האדם במצב של יראה, ואם אין דעתו 
מיושבת עליו מרוב צערו ויגונו נחשב גם כן שאינו עומד במצב יראה, לפי שמחמת צערו וטרדתו 
פונה לבבו מיראת שמים. אבל העומד במצב של יראה אינו צריך ליתן דעתו תמיד על התפילין, 
ולפיכך המתנמנם מאחר שנחשב שעומד במצב של יראה בהיות ששוכח הבלי העולם אין שינתו 
נחשבת היסח הדעת. והקשה עוד השאגת אריה מדוע לדעת תלמידי רבינו יונה והרא"ש צריכים 
למשמש בתפילין כדי שלא יבואו לידי היסח הדעת, הלא לדבריהם מותר להסיח דעת ללא שחוק 
וקלות ראש. ויישב שצריכים למשמש בהם כדי שלא ישכח מהתפילין ויבוא לידי קלות ראש, 
משא"כ שינת עראי מותרת בתפילין כיון שאי אפשר לבוא בעת השינה לקלות ראש, וכמו כן העוסק 
במלאכתו רשאי להניח תפילין כיון שרחוק הדבר שיבוא בעת מלאכתו לידי קלות ראש. אך כתב 
שזהו רחוק מהפשט משום שאיסור הסחת הדעת בתפילין דרשו ביומא ;6 מקל וחומר מציץ שנאמר 
בו (שמות כמ ₪) 'והיה על מצחו תמיד' שלא יסיח דעתו ממנו, ומשמע שזהו גזירת הכתוב שלא יסיח 
הכהן דעתו מהציץ, ולא מחמת גזירה שמא יבוא לקלות ראש. ועוד, שאם אכן איסור היסח הדעת 
הוא קלות ראש מדוע הוצרכה התורה להזהיר על הסחת הדעת בציץ, הרי ממילא אסור להקל ראש 
ובפרט בזמן העבודה בבית המקדש, ועוד מה טעם הוצרכנו ללמוד קל וחומר מציץ והלא ממילא 
אסור להקל ראש [וראה שם עוד באריכות דבריו]. והביאור מהר"מ בענט יישב, שכל המסיח דעתו 
ללא צורך הרי זה עצמו נחשב כקלות ראש לפי שפורק מעליו מלכות שמים, וזהו חידוש הכתוב 
בציץ. משא"כ העוסק במלאכתו או הישן מפאת עייפותו כיון שזהו לצורך גופו אין זה היסח הדעת. 
טו. וכן הוכיח הארצות החיים (פ" כפ המיר 6כן סק"6) ממה שכתבו התוספות במסכת שבת (מס. ל"ס 
) והרשב"א (שס ד"ס כנפ) ששינה בתפילין אסורה משום היסח הדעת, ומבואר שאע"פ שאינו עומד 
בשחוק וקלות ראש בשינתו מכל מקום נחשב שמסיח דעת. טז. אך הארצות החיים (Eס)‏ העיר, 
שהרי כתב הרמב"ם (מפינץן פ"ד הי"ד) שחייב אדם למשמש בתפיליו כל זמן שהם עליו כדי שלא יסיח 
דעתו מהם אפילו רגע אחד. הרי מבואר שהיסח הדעת הוא אפילו לרגע אחד. יז. כמבואר שם 
בביאור מהר"מ בנעט ופ ספ). 


קכ ילקוט 


מן התפילין ואינו צריך למשמש בהם, משום שלא נאסרה הסחת דעת אלא בעת 
קיום המצוה. ולפיכך מותרת שינת עראי בתפילין כיון שהאדם בשינתו הרי הוא 
כמתעסק ואינו מקיים מצות תפילין, ורשאי להסיח דעתו מהתפילין"". 


אחיזת דברים שאין חשש בנפילתם ואם אחיזה מעכבת בתפילה 


אמר שמואל סכין ומעות וקערה וככר הרי אלו כיוצא בהן. ביאר רש"י 
(ד'"ס סלי) שנאסרה החזקתם בעת התפילה משום שהאדם ירא שמא תישמט 
הסכין מידו ותזיקנו, והמעות יתפזרו ויאבדו, והקערה שמא תישפך והכיכר יטנף. 
ודקדקו תלמידי רבינו יונה (ד"ס סמן) מדבריו, שדווקא דברים כגון אלו שיש חשש 
בנפילתם נאסרה החזקתם בשעת התפילה מאחר שמסיחים את דעתו, אבל דברים 
שאין חשש בנפילתם ואינם מסיחים דעת האדם מהתפילה מותר לאוחזם בעת 
התפילה. ומה שהוצרכה הגמרא בסוכה (מפ:) להתיר אחיזת לולב בשעת התפילה 
מטעם מיוחד של חיבוב מצוה", הוא משום שהדין היה נותן לאסור החזקת 
לולב בעת התפילה מחמת שירא האדם שמא ישמט הלולב מידו ויפסל, ולכך 
הוצרכו להתיר החזקתו בתפילה משום חיבת מצוה, שכן מתוך חביבותו לא 
יפול הלולב מידו, וממילא אינו מסיח את דעתו מן התפילהי. 
אך הביאו תלמידי רבינו יונה בשם יש מפרשים, שאסור להחזיק בשעת התפילה 
מאומה, מלבד לולב כיון שמחמת חיבוב מצוה אינו מסיח דעתו מן 
התפילה5א. 
וטעם האיסור ביאר רבינו מנוח (על סרמנ"ס, תפינין פ"ס ס"ס) שאחיזת כל דבר מסיחה 
את דעת האדם מן התפילה. והפרי מגדים (פו"ת סי ו מקננות זסכ סק"נ) ביאר, 
שכשם שאין אדם עומד בפני גדולים כשאוחז חפצים בידיו, כל שכן שאין 
לעמוד כן בתפילה לפני מלך מלכי המלכיםכג. 
וביארו תלמידי רבינו יונה שאע"פ שאסור להחזיק בתפילה מאומה נקט שמואל 
'סכין ומעות וקערה וככר' לפי שהדרך הוא לאוחזם, אך הב"ח (פו"ת סי 
5 ס"?) כתב שאין דבריהם מחוורים, ולכך כתב שנקט שמואל 'סכין ומעות וקערה 
וככר' להשמיענו שהמחזיקם בתפילתו אינו יוצא ידי חובתו אף בדיעבד וחוזר 
ומתפלל, ששלושה חילוקי דינים בזה: א. האוחז דברים שמסיחים את דעתו 
מתפילתו, כגון חפצי קודש שירא שמא יתבזו בנפילתם, או חפצים שמזיקים 
את האדם בנפילתם כדוגמת סכין, או חפצים שנפסדים בנפילתם כגון מעות 
וקערה וככר צריך לחזור ולהתפלליג. ב. אך דברים שאין חשש בנפילתם ואינם 
מסיחים את הדעת מהתפילה אסור לכתחילה לאוחזם, ואם עבר והחזיקם יצא 
ידי חובתו ואינו חוזר ומתפלל. ג. לולב מותר לכתחילה להחזיקו משום חיבוב 
מצוה. ועל כן נקט שמואל סכין ומעות וקערה וככר להשמיענו שאם עבר 
והחזיקם חוזר ומתפלל. 
אך הט"ז (שס סק"פ) תמה על דבריו, ונקט שלא אסרו להחזיקם אלא לכתחילה 
לפי שקרוב הדבר שמסיחים את דעת האדם מלכוון בתפילה ויהיו ברכותיו 
לבטלה?ז, לפי שמדין התלמוד המתפלל ואינו מכוון בברכת אבות חוזר ומתפלל 
כמבואר בשולחן ערוך ו" סי ק6 ס"פ), אבל בדיעבד אם עבר והחזיקם בשעת 
התפילה וכיון בתפילתו אינו חוזר ומתפללכה. 


אחיזת סידור תפילה בעת התפילה 


שם. הנמוקי יוסף (ד"ס כו6) הביא בשם יש שפירשו שאסור להחזיק בשעת 
התפילה אפילו סידור תפילה משום שמסיח את דעתו מכוונת התפילה, 
ולא התירו חכמים (סוכס 55:) אלא החזקת לולב כיון שהוא ממצות היום ואינו 
מסיח דעת האדם מהתפילה. 
אך תלמידי רבינו יונה (לגן כד: ד"ס וסוכ) והריטב"א (סוכס מ5: ד"ס "נ) כתבו שמותר 
לאחוז סידור תפילה או מחזור בעת התפילה. 


יח. וכן יישב השלמה משנתו (נרפ"י ד"ה ו6) שכיון שאינו חייב בהנחת תפילין בשינה מחמת שאינה 
עת של 'ולזכרון בין עיניך' (שמות יג ט) שהרי אינו זוכר מאומה בשינתו, ואף אינו בתורת הפסוק 
(שס) 'למען תהיה תורת ה' בפיך' ממילא אינו אסור בהיסח הדעת, לפי שנחשבים התפילין כמו 
שמונחים על יתד ולא כמו שמונחים על ראשו, וראה עוד בקרן אורה (ממות נו: ד"ס 056 שכתב כעין 
יסוד הדברים. יט. בתלמידי רבינו יונה הובאה גירסא שונה מהמובא לפנינו, שהגמרא הסתפקה 
שם האם מותר להחזיק לולב בשעת התפילה ופשטה להתיר משום חיבוב מצוה. וביארו תלמידי 
רבינו יונה שהסתפקה הגמרא האם האוחז לולב בתפילתו טרוד לשמור על לולבו שלא יפול ויפסל 
ונמצא שמסיח דעתו מהתפילה, או שמא מתוך שחביבה עליו המצוה לא יפול הלולב ממנו ואינו 
טרוד לשומרו. ופשטה הגמרא שמותר להחזיק את הלולב משום חביבות מצוה. ‏ כ. וכעין זה 
ביאר המאירי (ד'יס ₪ שהיה מקום לאסור החזקת הלולב בעת התפילה לפי שירא האדם שמא ישמט 
הלולב מידו ויותר האגד ותתבטל מצות 'זה אלי ואנוהו' (פמות עו כ). ‏ כא. והט"ז (פו"ם סי 5 סק"כ) 
הכריע כדעת היש מפרשים שהביאו תלמידי רבינו יונה שאסור לאחוז מאומה בשעת התפילה, 
והוכיח כדבריהם ממה ששנינו בבבא מציעא (קה:) ונפסק כן בשולחן ערוך ופ פיי 5 קס) שהנושא 
משוי על כתפיו פחות מארבעת קבין והגיע זמן התפילה מפשילו לאחוריו ומתפלל, הרי מבואר 
שכל משא מסיח את דעת האדם מן התפילה ואינו רשאי לטלטלו בשעת התפילה. אך המגן אברהם 
(טס סק") נקט להלכה שלא אסרו להחזיק בעת התפילה אלא דברים שירא שיפלו. וראה במאמר 
מרדכי (פס סק" שדחה ראיית הט"ז. ‏ כב. כמבואר יסוד זה בשולחן ערוך (פו"ם סי ₪ פ"ס). 
כג. וראה בקול בוכים (סוף עפ' נט:) שהביא בשם דורשי רשומות רמז בפסוק (ףכס ג ₪ 'גם כי אזעק 
ואשוע שתם תפלתי' סת"ם נוטריקון ספר תינוק מעות, שכל מי שאוחזן בתפילה 'שתם תפילתיי 


ברכות כג: 


ביאורים 


וביארו התרומת הדשן (פ₪ פיי י) והבנימין זאב (פו" ח"כ פיי קע), שאע"פ שהיה 

מקום לאסור אחיזת סידור תפילה מחמת שלבו טרוד שמא יפול מידו 

ויתבזה, מכל מקום כיון שאוחזו האדם לשם מצוה כדי שלא ידלג שום אות 

ותיבה מהתפילה, על כן אין אחיזתו מסיחה דעת האדם, כפי שמצינו שהתירו 

חכמים אחיזת לולב בתפילה מאחר שמחמת חיבת המצוה אין לבו טרוד ואינו 

מסיח את דעתו. משא"כ הברייתא אוסרת לאחוז תפילין בידו וספר תורה בזרועו 
לצורך שמירתם ואינו עושה שום מצוה באחיזתם. 


מנין שאסרה הברייתא להכניס תפילין ביד 


אמר רבא אמר רב ששת לית הלכתא כי הא מתניתא דבית שמאי היא 

דאי בית הלל השתא בית הכפא קבוע שרי בית הכפא עראי 

מיבעיא. העיר החדש האביב (ד"ס נית) מדוע לא העמיד רב ששת את הברייתא 

כרבי עקיבא (עי? ע"פ) שהתיר הכנסת תפילין לבית הכסא רק באחיזת בגד, 

והברייתא אסרה הכנסתם כשאינם ניטלים בבגד. ויישב, שסבר רב ששת 

שהברייתא אוסרת להכניס תפילין לבית הכסא אף כשניטלים בבגד כמו האיסור 
להחזיק תפילין בתפילה שנאסר אף כשמונחים בבגדכי. 


הברייתא עוסקת בהלכות בית הכסא 


כי תניא ההיא לענין טפח וטפחיים. ביאר החודש האביב (ד"ס כי) בשם רבו, 
שהיה ידוע לגמרא שהברייתא 'דברים שהתרתי לך: נשנתה לענין בית הכסא, 


אך לא ידעה באיזה דין נשנתהכי. 


ביאור תירוץ הגמרא כאן לגדולים כאן לקטנים 


דתני חדא כשהוא נפנה מגלה לאחריו טפח ולפניו טפחיים ותניא אידך 

לאחריו טפח ולפניו ולא כלום מאי לאו אידי ואידי באיש ולא 
קשיא כאן לגדולים כאן לקטנים. רש"י (דייס כ) פירש שמה ששנינו בברייתא 
ידברים שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן' היינו שבקטנים הותר לגלות טפחיים 


השיטה מקובצת (ל"ס כי) ביאר שהברייתא עוסקת רק לגבי גילוי שלפניו, 
שבקטנים הותר לגלות טפחיים לפניו בעוד שבגדולים נאסר לגלות לפניו כלל. 
ודקדקו האחרוניםי" מדוע אכן לא ביאר רש"י כפשוטם של דברים שהברייתא 

עוסקת רק בגילוי שלפניו שבגדולים נאסר לגלות לפניו כלל בעוד 
שבקטנים הותר לגלות לפניו טפחייםלט. ויישב השלמה משנתו (ככפ"י פס וד"ס מלי) 
משום ששנינו בסיפא שיש לפרוך קל וחומר על הדין האמור ברישא ואין תשובה 
ליישבו, ואם אכן הדין השנוי ברישא אמור לענין גילוי שלפניו מדוע יש 
להפריכו בקל וחומר, והלא הטעם שהנפנה לגדולים אינו רשאי לגלות לפניו 
הוא מפני שאינו נצרך לגלות לפניו מאומה ואינו תלוי בקולא וחומרא. ולפיכך 
ביאר רש"י שהברייתא דיברה בגדולים לגבי גילוי שמאחוריו שאינו רשאי לגלות 
שם אלא טפח, ומעתה יש לפרוך קל וחומר שאם הותר בקטנים לגלות טפחיים 
לפניו אע"פ שהוא מקום ערוה כל שכן שהדין נותן לגלות מאחוריו טפחיים 

מאחר שאינו מקום ערוה. 


כיצד קושיית ותסברא מפריכה את ההוה אמינא 


ותפברא אי בקטנים לאחריו מפח למה לי. הקשה הצל"ח (ד"ס ופפנל6) שהרי 

קושיית 'ותסברא' האמורה כאן אינה ככל קושיות ה'ותסברא' האמורות 
בש"ס שבאות לסתור את הביאור האמור קודם לכן, אבל בסוגייתנו אף לפי 
סברת המקשן 'ותסברא' מתפרשת הברייתא 'דברים שהתרתי לך כאן' לגבי גילוי 
בגדים ונמצאים דברי רב ששת מיושבים. ותירץ, שגם האוקימתא הבאה והפירכא 


כלומר שאין תפילתו נשמעת. וכעין זה הביאו המחזיק ברכה (פ" 6 56 6) והכף החיים (פס פופ 0) 
בשם הקול בוכים שתיבת סת"ם נוטריקון ספר תפילין מעות, לרמז שכל האוחזן בידו בעת התפילה 
אין תפילתו נשמעת. | כד. וכן הוכיח האליה זוטא (ס" ט פק"ל) מלשון הברייתא 'לא יאחז אדם 
תפילין בידו' שמשמעה שלא יאחז אלא לכתחילה, אבל בדיעבד אינו חוזר ומתפלל. והפרי מגדים 
(פס מטכנום וסנ סק"5) דייק כן ממה שכלל הרמב"ם (פפיס פ"ה ה"ס) הלכה זו בתוך השמונה דברים שאינם 
מעכבים את התפילה. וראה בפרי מגדים (עס פק"ג) שהסתפק האם מותר לאחוז בידו ספר תורה 
ותפילין כשירא מפני הגנבים, והמילי דברכות (ז"ס פיי כתב שלפי דעת הב"ח שאפילו בדיעבד אין 
תפילתו תפילה מוטב שלא להתפלל, אבל לדעת הט"ז שבדיעבד אינו חוזר ומתפלל מסתבר שמחמת 
השמירה מהגנבים נחשב כדיעבד ומותר להחזיקם בתפילה. | כה. והפרי חדש ףו"ש סי 5 פק"6) כתב 
שבזמנינו אפילו אם לא כיון בתפילתו אינו חוזר ומתפלל כמבואר בשולחן ערוך (פו"ם סי קפ ס"פ) 
שמי שאינו מכוון באבות בזמנינו אינו חוזר ומתפלל, לפי שקרוב הדבר שאף בחזרתו לא יכוון 
באבות. אך השער הציון (ס" 5 סקינ כתב שאף בזמנינו אם לא כיון באבות מחמת אחיזת דברים 
חוזר ומתפלל, לפי שעתה יוכל לכוון כשלא יהיו החפצים בידו. | כו. אולם ראה להלן בביאור 
'כרוכים בידו ובבגדו' שאכן סוגייתנו הולכת רק כשיטת בית הלל, אבל לדעת רבי עקיבא אכן 
הברייתא אוסרת להשתין כשמונחים התפילין ביד. כז. וראה עוד להלן בביאור 'מדוע לא העמידו 
את הברייתא לענין שינה בתפילין'. | כח. שלמה משנתו, ברכת אברהם, פרחי כהונה (נכם"י ל"ס כי). 
כט. והברכת אברהם (נכפ'י ד"ס מי) כתב שמלשון הגמרא 'כי תניא ההיא לענין טפח וטפחיים' משמע 
כדברי רש"י שהברייתא עסקה בגדולים לענין גילוי 'שפח' מאחוריו. אך לדברי השיטה מקובצת 
צריך לפרש שכוונת הגמרא היא לענין דין טפח וטפחיים שנאמר בברייתא. 


ילקוט 


שעליה הם המשך לקושיית ה'ותסברא', שהנה הגמרא לא יכלה להקשות על 
האוקימתא של גילוי גופו בקטנים וגדולים כיצד שנינו בסיפא שיש לפרוך קל 
וחומר על הדין האמור ברישא, משום שודאי שיש להקשות עליה קל וחומר, 
שהרי מכיון ששנינו בברייתא שהנפנה לקטנים מגלה לאחריו טפח על כרחך 
הטעם מפני החשש שמתוך הקטנים יתעורר גם לגדולים, ואם כן כל שכן 
שהנפנה לגדולים ראוי לחוש שמתוך שנדחק לגדולים יצטרך גם לקטנים והיה 
ראוי לגלות לפניו טפחיים ואילו בברייתא שנינו שאינו מגלה לפניו כלל. ולפיכך 
הקשתה הגמרא קושיא אחרת מדוע הנפנה לקטנים רשאי לגלות מאחוריו טפח 
והרי מסתבר שאין לחוש שמתוך הקטנים יתעורר לגדולים. והמשיכה הגמרא 
להקשות שאפילו אם תרצה להעמיד שהברייתא עוסקת לענין גילוי טפח וטפחיים 
באיש ובאשה, עדיין יש להקשות ממה ששנינו בסיפא שיש לפרוך את הדין 
האמור ברישא מקל וחומר, ואם כדבריך כיצד יש להפריך בקל וחומר, והרי 
מה שהאשה אינה מגלה לפניה הוא מפני שאינה צריכה לכך ואינו תלוי בקולא 
או חומרא, אלא עליצלזך הברייתא אינה עוסקת כלל לענין גילוי הבגדים אלא 
לגבי כניסת תפילין לבית הכסא שהתירו בקבוע בעוד שאסרו בבית הכסא עראי, 
ולא כפי שהעמידה רב ששת שהברייתא נשנתה כשיטת בית שמאי שאסרו 
להכניס אף בקבוע, וזו היא גמר קושיית ה'ותסבראי. 


דין גילוי בגדים באיש ובאשה 


אלא אידי ואידי בגדולים ולא קשיא הא באיש הא באשה. ביאר רש"י (ד"ס 
6, ד"ה פורת) שהאיש הנפנה לגדולים מגלה מאחוריו טפח ולפניו טפחיים, 

לפי שמתוך שדוחק עצמו לגדולים בא לידי קטנים. אך האשה אינה מגלה לפניה 

כלל כיון שאינה צריכה לגלות לפניה. 
אך בעל המאור (ל"ס ס) וספר ההשלמה (ד"ס פני) גרסו על פי הירושלמיל שהאשה 
מגלה לפניה טפחיים לפי שאי אפשר לגדולים בלי קטנים, ואילו האיש אינו 
מגלה לפניו כלל משום שיכול לכוף לאחוריו ולהטיל מימיו ללא שינתזו על 
בגדיולא. 

וכמה ראשוניםלג נקטו, שהאיש הנפנה לגדולים מגלה מלפניו טפח ומאחוריו 
טפחיים, והאשה מגלה מאחוריה טפח ולפניה אינה מגלה מאומהלג. וכתב 

הבית יוסף ((ו"ם סי ג ס"ד ד"ס ויגס) שטעות סופרים נפלה בספריהם ויש להגיה 
כמבואר בסוגייתנו שהאיש מגלה לפניו טפחיים ומאחוריו טפח והאשה אינה 
מגלה לפניה כלום. אך הב"ח (פס ק"כ) כתב שאין ראוי לומר שנפלה אותה טעות 
בכמה ספרים, אלא נראה שכך היתה גירסתם בגמרא, ואף הדעת נוטה לגירסתם, 
שהאיש אינו טעון לגלות לפניו טפחיים משום שבידו להיזהר ולראות שלא 
יתלכלכו בגדיו שלפניו, אבל מאחוריו צריך לגלות טפחיים משום שאינו רואה 
מאחוריו, ועוד שטרוד לשמור על הבגדים שלפניו. אך האשה בהיות שאינה 
טרודה לשמור על בגדיה שלפניה, נותנת כל דעתה לשמור על הבגדים 

שמאחוריה ואינה צריכה לגלות מאחוריה כי אם טפחלל. 


טעם השמטת הרי"ף והרמב"ם לדין גילוי טפח וטפחיים 


שם. הרי"ף והרמב"ם השמיטו דיני גילוי הגוף בשיעור טפח וטפחיים, וטעם 

הדבר ביאר המאסף לכל המחנות (ס" מג ס"ק ) בשם ספר אחד, שהנה 
שנינו להלן (ס.) שפעם אחת נכנס בן עזאי אחר רבי עקיבא לבית הכסא ולמד 
ממנו שלושה הלכות בהלכות בית הכסא, ולא אמר שלמד דין רביעי של גילוי 
טפח וטפחיים, והטעם משום שסבר בן עזאי שלא נאמר כלל שיעור של גילוי 
בבית הכסא, אלא כל אחד רשאי לגלות רק כפי צרכו. והמילי דברכות (ד"ס 66) 


ל. אינו נמצא לפנינו. לא. אמנם המאירי (ליס עושס) כתב שהירושלמי חלוק על סוגייתנו. 
לב. רבינו יונה (פפר סיכפס), אורחות חיים (פפיפס לופ ס), טור (פו"מ סי ג ס"ד) כפי הנוסחאות הקדומות. 
לג. והבכור שור (ליס 695 כתב לפרש בגירסתם על פי מה ששנינו בסנהדרין (מה.) שהאיש הנסקל 
כיסוהו מלפניו כנגד ערותו, ואילו האשה הנסקלת כוסתה אף מאחוריה משום שערותה נראית גם 
מאחוריה. ומכיון שכך האיש אע"פ שצריך לגלות לפניו משום מי רגליו מכל מקום אינו רשאי 
לגלות רק טפח משום גילוי הערוה, אך מאחוריו רשאי לגלות טפחיים לפי שאין ערותו נראית 
מאחוריו. אבל האשה אף מאחוריה אינה מגלה אלא טפח משום שערותה נראית גם מאחריה. 
לד. ונמצא לפי ביאורו שהאיש הנפנה לקטנים אינו רשאי לגלות לפניו טפחיים כי אם טפח משום 
שיכול להיזהר שלא יתלכלכו בגדיו. אך השולחן ערוך פוש סי ג "ל) פסק כגירסתנו שהאיש מגלה 
לפניו טפחיים ומאחוריו טפח, וכתב הפרי מגדים (טס ממגנות וסנ פק"נ) שנמצא לפי דברי השולחן ערוך 
שהאיש הנפנה לקטנים רשאי לגלות טפחיים מלפניו, ולא כסברת הב"ח. והב"ח כתב עוד שראוי 
לחוש לחומרת שתי הגירסאות ואין האיש רשאי לגלות אלא טפח מלפניו ומאחוריו. 
לה. והמשמרות כהונה (נמום פס) דקדק על קושיית התוספות, כיצד סברו להעמיד את הברייתא 
לענין השתנה בתפילין, הרי לפי הלשון על ע) שאסור להשתין בתפילין בבית הכסא קבוע מחמת 
חשש הפחה הוא הדין שאסור להשתין אף בבית הכסא עראי משום חשש הפחה. ויישב, שהתוספות 
הקשו רק לפי שיטת לרבא שאסר לעיל להשתין בבית הכסא קבוע מחשש שיפנה עמהם, אבל 
בבית הכסא עראי מותר להשתין לפי שאין רגילים להפנות בו כפי שביארו התוספות לעיל (ע" ליה 
מישין). אך הברכת אברהם (תופ' עס) תמה על דבריו, שהלא גם הלשון שאסרו להשתין מחשש הפחה 
נאמר בשם רבא. והברכת אברהם והבית הלו" (פו"ת מ"פ פיי ס פופ ים) כתבו, שצריך לומר שהתוספות 
אכן סברו שאף לפי הלשון שאסרו מחשש הפחה מותר להשתין בתפילין בבית הכסא עראי ולא 
חששו בו להפחה. לו. כן ביארו דבריהם המשמרות כהונה (פופ' ד"ס לנריס 3"ד דנ6), יד דוד (3פכ 


ברכות כג: 


ביאורים 


קכא 


ביאר שסברו הרי"ף והרמב"ם שהאיסור לגלות יותר מספח וטפחיים אינו מעיקר 
הדין כי אם מצד חסידות. אך הקשה שבגמרא משמע שהוא מצד הדין. 


מדוע לא התפרשה הברייתא לענין השתנה בבית הכסא 


שם. דקדקו התוספות (ל"ס דנליס) מדוע לא העמידה הגמרא את הברייתא 'דברים 
שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן' לענין השתנה בתפילין, שהתירו חכמים 
להשתין בבית הכסא עראי כשהתפילין בראשו בעוד שבבית הכסא קבוע נאסר 
להפנות עמהםל"ה. ויישבולי שלא מצינו ברייתא מפורשת שהתירה להשתין בבית 
הכסא עראי אלא משמע כן ממה שהסתפקה הגמרא לעיל (ע") האם מותר 
להשתין בתפילין בבית הכסא קבוע, ומשמע שדווקא בבית הכסא קבוע יש 
לאסור, אבל בבית הכסא עראי מותר להשתין בתפילין לפי שאין חשש שיפנה 
שם עמהם. 

וביארו האחרוניםל' שלא הקשו התוספות אלא לפי סברת הגמרא בהוה אמינא 
שלא ידעה שנשנה בסיפא שניתן להפריך את הדין האמור ברישא בקל 

וחומר, אבל לפי האמת אי אפשר להעמיד את הברייתא לענין השתנה בתפילין, 
משום שאם כן אין כאן שום פירכת קל וחומר, שהלא הדין נותן שבית הכסא 

קבוע חמור יותר מבית הכסא עראילח. 
והבית הלוי (מ" סי ס פופ ים) תמה, מדוע נקטו התוספות בקושייתם שיכלה 
הגמרא להעמיד בכוונת הברייתא שהותר להשתין בבית הכסא עראי 
כשהתפילין בראשו בעוד שבבית הכסא קבוע אסור להפנות בגדולים בתפילין, 
והרי היו צריכים התוספות להעמיד כל הברייתא לענין השתנה שאסורה בבית 
הכסא קבוע בתפילין בעוד שמותרת בבית הכסא עראי. 

והמילי דברכות (כפופ' ד"ס לנניס) ביאר, שהוקשה להם לתוספות ממה נפשך, שאם 
סברה הגמרא כדברי רבינא לעיל (ע"6) שמותר להשתין בבית הכסא 

קבוע הלא יכלה להעמיד בכוונת הברייתא שהתירו חכמים להשתין בתפילין 
בבית הכסא קבוע בעוד שאסרו להפנות בו, ואם סוברת הגמרא כדברי רבא 
שאסור להשתין בבית הכסא קבוע יכלה להעמיד שהותר להשתין בתפילין בבית 

הכסא עראי בעוד שנאסר להשתין בבית הכסא קבוע. 


מדוע לא התפרשה הברייתא לענין חליצת תפילין סמוך לבית הכסא 


שם. הקשה הברכת ה' (נתוס' ד"ס דנריס 6"ד ודע) מדוע לא העמידה הגמרא בכוונת 

הברייתא 'דברים שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן' לענין חליצת תפילין 
סמוך לבית הכסא, שבבית הכסא עראי התירו לחלוץ תפילין בסמוך לו ואין 
צריך לחולצן בריחוק ארבע אמות כפי שאמר רב ששת עצמו לעיל (ע'), בעוד 
שבבית הכסא קבוע צריך להקדים לחלוץ בריחוק ארבע אמותלל. ואכן לפי 
תירוצם של התוספות (ל"ס דנריס) מיושבת אף קושיא זו, לפי שלא מצינו ברייתא 
מפורשת שהתירה לחלוץ תפילין סמוך לבית הכסא עראי. ועוד יישב שהיה ידוע 

לגמרא שהברייתא נשנתה רק לענין גדולים וקטנים. 


מדוע לא הועמדה לענין גילוי טפח וטפחיים באיש 


שם. דקדק השלמה משנתו (נכע" ד"ס לוס) מדוע לא העמידה הגמרא את 

הברייתא 'דברים שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן' שהותר לאיש לגלות 

לפניו טפחיים בעשיית גדולים, בעוד שאינו רשאי לגלות מאחוריו אלא טפח. 

ויישב שבאיש אחד ובמקום אחד ובשעה אחת לא מתיישב כראוי הלשון 'דברים 

שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן' שמשמעו שמדובר בשני אנשים או בשני 
מקומות. 


נתוס' עס), לשון הזהב (גפוס' עס נ5ד מטוס). וראה בדבריהם שנתקשו בדברי המהרש"א (נמוס' פסו, אך 
הפני אפרים (פ) ביאר שהוקשה למהרש"א מדוע כתבו התוספות שלא מצינו ברייתא מפורשת 
המתירה להשתין בבית הכסא עראי, והלא גם בגמרא לא מצינו שמותר להשתין בו בתפילין, ולפיכך 
ביאר המהרש"א שממה שהסתפקה הגמרא האם מותר להשתין בתפילין בבית הכסא קבוע מוכח 
שבבית הכסא עראי מותר להשתין. | לז. פני יהושע, ארץ החיים, לשון הזהב (גוסי ד"ס דנריס). 
לח. אך הקשו הפני יהושע והדברי דוד (פס) מדוע אם כן הוצרכה הברייתא לומר 'דברים שהתרתי 
לך כאן אסרתי לך' והרי דבר זה אפילו תינוקות של בית רבן יודעים שבית הכסא קבוע חמור 
מבית הכסא עראי. | לט. וכיוצא בזה הקשה המילי דברכות (נוק' ד"ה דיס) מדוע התוספות לא 
הקשו שיכל רבא ליישב שהברייתא עוסקת לענין חליצת תפילין סמוך לבית הכסא כפי שרב ששת 
עצמו נקט שאין צריך לחלוץ בריחוק ארבע אמות מבית הכסא עראי. ויישב שרבא הולך לשיטתו 
שאף הנפנה בבית הכסא עראי צריך לחלוץ תפילין בריחוק ארבע אמות, שהרי רבא אסר לעיל 
(ע"ס) להשתין בבית הכסא קבוע בעודו לבוש תפילין מחשש שמא יפנה, ומוכח שסבר שמותר 
להכנס לבית הכסא בתפילין כשאין בדעתו לעשות צרכיו, כי אם לא כן מדוע הוזקק רבא לאסור 
מחשש שמא יפנה הלא בלאו הכי אסור להכנס לבית הכסא בעודו לבוש תפילין, אלא מוכח שסובר 
שלא נאסרה הכניסה בתפילין אלא כשנכנס לעשות צרכיו, ומכיון שכן נמצא שלא חייבו חכמים 
להקדים חליצת התפילין אלא מפני עשיית הצרכים [שהרי עצם הכניסה מותרת]. ואם כן כשם 
שהנפנה בבית הכסא קבוע חולץ בריחוק ארבע אמות כמו כן אף הנפנה בבית הכסא מקדים לחלוץ 
בריחוק ארבע אמות, שכן מה לי הנפנה בבית הכסא קבוע או הנפנה בבית הכסא עראי. אבל רב 
ששת סובר שאסור להכנס לבית הכסא בתפילין אף כשאינו עושה צרכיו, ומפני כך הצריכו חכמים 
לחלוץ תפילין בריחוק ארבע אמות, אבל בית הכסא עראי שאינו נחשב בית הכסא לא הזקיקהו 
לחלוץ בריחוק ארבע אמות. 


ילקוט 


קכב 


מדוע אין ניצעועות ניתזים בבית הכסא קבוע 


בית הכפא קבוע דליכא ניצוצות שרי בית הכסא עראי דאיכא ניצוצות 
אפרי. הקשו תלמידי רבינו יונה (ל"ס מ"ט) והרא"ש (פי כפ) מדוע אין חשש 
שינתזו ניצוצות בבית הכסא קבוע, והרי אי אפשר לגדולים ללא קטנים שמתוך 
שדוחק עצמו לגדולים אי אפשר שלא יצאו קטנים וניתזים ניצוצות. ותירצו, 
שמה שנאמר שאין חשש התזת ניצוצות בבית הכסא קבוע הוא דווקא כשנפנה 
במיושב, לפי שהדרך להפנות בבית הכסא קבוע במיושב ואין ניתזים ניצוצות. 
אבל בבית הכסא עראי הדרך לעשות צרכים במעומד וניתזים הניצוצות על רגליו, 
וחששו חכמים שמא יבוא לקנח את הניצוצות ביד שאוחז את התפילין. 
והרמ"א ו"ח סי" מג ס") הוסיף לבאר, שהמשתין בבית הכסא קבוע במעומד 
אינו רשאי להכניס תפילין בידו מחשש ניצוצות. וכמו כן המשתין 
בבית הכסא עראי במיושב או במעומד ועל עפר רך שהניצוצות נבלעים בו 
ואינם ניתזים רשאי להכניס את התפילין בידו, לפי שהדין של הכנסת תפילין 
לבית הכסא בעת שמשתין אינו תלוי במהות הבית הכסא כי אם בישיבה או 
בעמידה. 
ועוד יישבו תלמידי רבינו יונה בשם רבינו האי גאון, שבתי הכסאות הקבועים 
שבזמניהם היו עשויים במדרון ומחמתו לא ניתזו ניצוצות על רגליהםמ. 
והרא"ה (ד"ס ניפ סלפ קנוע) והשיטה מקובצת (ליס סכי) ביארו, שכיון שהמי רגלים 
היוצאים בעשיית גדולים הרי הם מעטים לא אסרו חכמים מחמתם 
להכניס תפילין ביד לבית הכסא. 


מדוע לא חוששים שיקנח ביד שהתפילין בה 


שם. הקשה התוספות הרא"ש (ד"ס נים) מדוע התירו להכניס תפילין לבית הכסא 

קבוע, הרי יש לחוש שמא יקנח באותה היד שהתפילין מונחות בה. והנמוקי 

יוסף (ד"ס ומסקין) ביאר שאין לחוש שמא יקנח ביד שאוחז את התפילין משום 
שצריך לאוחזם בימין ואסור לקנח צואה ביד ימין כמבואר להלן (סנ )מא. 


בבית הכסא עראי כשהתפילין בראשו או כרוכים בזרועו 
שם. מבואר בגמרא שאסור להכניס תפילין"7צית הכסא עראי בידו משום חשש 
ניצוצות, אך נחלקו הראשונים האם מותר להשתין בבית הכסא עראי בעוד 
האדם לבוש תפילין. דעת כמה ראשוניםמ3 שמותר להשתין עמהם בבית הכסא 
עראי, לפי שאין חשש שמא יפנה בהם משום שאין הדרך להפנות בבית הכסא 
עראי, ואף אין לחוש להתזת ניצוצות משום שהתפילין מונחים על ראשו ולא 
יגעו בהם הניצוצות. ודייק הכסף משנה (פפיין פ"ד סי"פ) כדבריהם ממה שנקטה 
הגמרא בסוגייתנו שאסור להכניס תפילין ביד לבית הכסא עראי משום חשש 
ניצוצות, ומשמע שדווקא כאשר מונחים ביד אסור להכנס עמהם, אבל כשמונחים 
בראש מותר להשתין בהם בבית הכסא עראי. ויתרה מזו כתבו כמה 
מהראשוניםמי, שאפילו אם התפילין של יד כרוכים בזרועו במקום הנחתן מותר 
להשתין בהם בבית הכסא עראיײז. 
אך הרמב"ם (פפינין פ"ד סי"ק) כתב שאסור להשתין אפילו בבית הכסא עראי בעוד 
התפילין בראשו. וביאר הכסף משנה, שהרמב"ם נקט להלכה כפי הלשון 
שאסרו להשתין בבית הכסא קבוע משום חשש הפחה, ולכך הוא הדין בבית 
הכסא עראי אסור להשתין עמהם מחשש הפחה. והרמב"ם אף דייק מסוגייתנו, 
שעד כאן לא חילקה הגמרא בין בית הכסא עראי לבית הכסא קבוע אלא 
כשהתפילין מונחים בידו, אבל כשהן בראשו אסור להשתין בהם אפילו בבית 
הכסא עראימה, 


כרוכים בידו ובבגדו 


שם. כתבו ספר התרומה (פפיין סי כיג ד"ס 6מכ כני ינל) והמאירי (לעיל ע"6 ד"ס סכונס), 

שאם התפילין כרוכים בבגדו מותר להשתין עמהם בבית הכסא עראי משום 
שאין לחוש שמא יגעו בהם הניצוצות, והברייתא שאסרה להשתין בתפילין בבית 
הכסא עראי עוסקת שהתפילין מונחים בידו כפי דעת בית הלל שהתירו להכניס 
תפילין ביד לבית הכסא, ולכך יש לחוש שיגעו בהם הניצוצות, אבל כשכרוכים 


מ. וכיוצא בזה כתבו הראבי"ה (נרטת סי סע) והרשב"ץ (ד"ס פע" בשם הרמב"ם שבבית הכסא 
קבוע היתה עשויה חפירה והמים ירדו בה ולא היו הניצוצות ניתזים. אבל בבית הכסא עראי 
לא היתה כל חפירה והיו ניתזים הניצוצות. ‏ מא. וכן כתב הבית יוסף (פו"ם סי מג מ" ד"ס וס6) 
שלכך אמר רבי מיאשא (על ע") שצריך לאוחזם בימינו כדי שלא יבואו לקנח באותה יד 
שהתפילין מונחות בה, לפי שאין מקנחים בימין אלא בשמאל. אבל קינוח ניצוצות מותר אפילו 
בימין ולכך אסרו להכניס תפילין ביד לבית הכסא עראי, שמא יקנח ניצוצות ביד שאוחז את 
התפילין. מב. תוספות (עיל ע"פ ד"ס סישין), ראב"ד (ספילין פ"ד סיייק), פסקי הרי"ד (ד"ס מ"כ), רא"ה 
(ד"ס ולפיכן), | רא"ש (פ" לו). מג. ספפר התרומה (פ" מג ד"ס פמר כני ישי), פסקי הרי"ד (ל"ס פ"ל), 
מאירי (עיל ע"b‏ ד"ס סרוכס). מד. א הפרי מגדים (פו"פ סי" מג פנ 5כלסס סק"ה) נקט שאסור להשתין 
בהם במעומד כשכרוכים בזרועו שמא ינתזו הניצוצות עליהם או ישפשף ביד שמונחת בה 
התפילין. והביאור הלכה (פ" מג ל"ס וננס"כ) צידד להתיר כדעת ספר התרומה, אך כתב שיראה 
להסיר את הכריכות מעל כף ידו בכדי שלא יבוא לשפשף בהם. ‏ מה. והשולחן ערוך (פי"ת 


ברכות כג: 


ביאורים 


התפילין בבגדו מותר להשתין עמהם. אמנם הרמב"ם (פפקין פ"ל סי"ם)' והטור 
(פו"ם סי' מג מ") כתבו שאסור להשתין עמהם אפילו כשכרוכים בבגדו שמא ישכח 
ויקנח ביד שמחזיק בה את התפיליןמז. 
וביאר הגר"א (פו"ס סי" מג פק"ק)מ" דברי ספר התרומה, שהגמרא לא הקשתה 
מדוע נאסר להשתין בעראי אלא לדעת בית הלל שהתירו להכניס לבית 
הכסא בידו בלא בגדו, והקשתה כיצד יתכן שהתירו להכניס ביד לבית הכסא 
קבוע ולהשתין עמהם ואסרו בעראי, והוזקקה ליישב שאסרו בעראי משום חשש 
ניצוצות. אולם לדעת רבי עקיבא שהתיר להכניס לבית הכסא רק בבגדו ובידו 
לא הוקשה לגמרא מדוע אסרה הברייתא להשתין בתפילין, לפי שרבי עקיבא 
לא התיר להכניס אלא בבגדו ובידו ואילו הברייתא אסרה כשהתפילין מונחים 
בידו. ולדבריו אכן אין חילוק בין בית הכסא הקבוע לעראי, שבשניהם נאסר 
להשתין כשמונחים בידו בלחוד ומותר כשכרוכים בבגדו ובידומט. 


ללמדנו שהעיקר תלוי ביטיבה או בעמידה 


הכי קאמר הא מילתא תיתי לה בתורת טעמא ולא תיתי לה בקל וחומר 
דאי אתיא לה בתורת קל וחומר זהו קל וחומר שאין עליו תשובה. 
הקשה הפני יהושע (ד"ס ס"ק) מדוע הוצרכה הברייתא להשמיענו שהטעם מבטל 
את הקל וחומר, והלא זוהי מידה בכל התורה כולה שכל פירכא כלשהי מבטלת 
קל וחומר, וכל שכן כאן שבאמת ראוי להחמיר בבית הכסא עראי מאשר בית 
הכסא קבוע משום שבקבוע אין חשש ניצוצות. 

ויישב, שהנה אם היינו מוצאים חומרא בבית הכסא עראי שאינה נוהגת בבית 
הכסא קבוע, היינו אומרים שמחמתה אסרו חכמים להכניס תפילין ביד 

לבית הכסא עראי, והיה אסור להכניס בו תפילין הן כשנפנה במעומד והן 
במיושב מחמת חומרת בית הכסא עראי. וכן אם היתה קולא בבית הכסא קבוע 
היינו אומרים שמחמת קולא זו התירו חכמים להכניס לתוכו תפילין ביד, והיה 
מותר להכניס אפילו כשנפנה במעומד מחמת קולתו. ועל כן השמיענו התנא 
שלא מצינו שום חומרא מיוחדת בבית הכסא עראי, ולא קולא בבית הכסא 
קבוע, ומה שאסרו חכמים להכניס תפילין ביד לבית הכסא עראי הוא מפני 
שדרך עשיית הצרכים בו הוא במעומד וניתזים הניצוצות. וכן מה שהתירו בקבוע 
הוא מפני שדרכו במיושב ואין הניצוצות ניתזים בו. ומעתה אין להתיר בקבוע 
אלא רק כשמשתין במיושב, אבל כשנפנה בו במעומד אינו רשאי להכניס תפילין 
בידו משום שהניצוצות ניתזים. וכמו כן המשתין בבית הכסא עראי במיושב 
רשאי להכניס תפילין בידו משום שאין הניצוצות ניתזים, לפי שיסוד הדין אינו 
תלוי במהות הבית הכסא אלא בצורת עשיית הצרכים במיושב או במעומד, וזהו 


מדוע לא העמידו את הברייתא לענין שינה בתפילין 


שם. הקשה המילי דברכות (דיס ו(6) על שיטתם של תלמידי רבינו יונה (ל"ס ו₪) 

והרא"ש (סיי כח) שהותר לישן שינת עראי כשהתפילין מונחים בראש, מדוע 
לא העמיד רבא את הברייתא לענין שינה בתפילין, שאע"פ שהתירו לישן שינת 
עראי בעוד התפילין מונחים בראשו נאסר לישן אפילו שינת עראי כשמונחים 
ביד שמא יפלו. ואף הסיפא מתיישבת בזה, לפי שאכן אפשר להקשות קל וחומר, 
שאם כשהם מונחים בראש האדם כדרך קדושתם מותר לישן בהם, כל שכן 
כשמונחים ביד מותר לישן בהם, ואעפ"כ אסרו לישן בהם עראי כשמונחים ביד 
משום 'תורת טעמא' לפי שכשהם מונחים ביד יש לחוש שמא יפלו. ויישב שהיה 
ידוע לגמרא שהברייתא עוסקת רק בהלכות בית הכסא ולא בשינה בתפילין. 


טעם נקיון הגוף קודם הסעודה 


ת"ר הרוצה ליכנם לפעודת קבע מהלך עשרה פעמים ארבע אמות או 

ארכע פעמים עשר אמות ויפנה ואחר כך נכנם. רש"י (ד"ס סנכנס) ביאר 
שראוי קודם האכילה לנקות הגוף משום שגנאי לאדם להזדקק לנקבים באמצע 
הסעודה. והוסיף לבאר רבינו פרחיה (שנת פנ. ד"ס סנכנס) שכיון שגנאי הוא לצאת 
באמצע הסעודה להפנות על האדם לנקות גופו קודם הסעודה!, מאחר שראוי 


סי מג ס") כתב שיש לחוש לדבריו, והמשנה ברורה (ס פ"ק ) דייק מסתימת דברי הרמב"ם 
שאסור להשתין אף כשלבוש תפילין של יד. אך הביא בשער הציון (סק"ם) שהפרי מגדים (עס 
5 רהס ס"ק טו) צידד בשם האליה רבא (שס פק"5) שמודה הרמב"ם שמותר להשתין בתפילין של 
יד. ‏ מו. כפי שדייק מדבריו המאמר מרדכי (סי מג פק"). | מז. והשולחן ערוך ו" פ" פג) 
פסק כדברי שניהם, שבסעיף א' פסק כדעת הרמב"ם והטור שאסור להשתין בהם אף כשכרוכים 
בבגדו. ואילו בסעיף ד' פסק כספר התרומה, וראה שם בט"ז (פק"ד) ובמגן אברהם (פק"ת) ביישוב 
הסתירה. | מח. כפי ביאור הדמשק אליעזר. | מט. אמנם ראה בבני ציון (ס" מג פק"ס) שהעיר 
שאם כן נמצא שהברייתא 'דברים שהתרתי לך כאן אסרתי לך כאן' אינה הולכת בשיטת רבי 
עקיבא, שהלא לדבריו אין חילוק בין קבוע לעראי שבשניהם אסור כשמונחים בידו ומותר 
כשכרוכים בבגדו ובידו, ודוחק להעמידה כבית הלל שהרי ההלכה היא כדעת רבי עקיבא, אלא 
משמע שאף לרבי עקיבא אסור להשתין אפילו כשמונחים התפילין בידו ובבגדו. ‏ נ. והעמיד 
שמדובר בסעודת קבע של יין שזמנה ארוך. 


ילקוט 


לתלמידי חכמים להתנאות בכל תהלוכותיהם כדי שידבקו בהם הבריות וילמדו 
תורה מפיהם. 
והשיטה מקובצת (ד"ס סטונס) ביאר שמהלכות דרך ארץ הוא שלא יזדקק האדם 
לקום באמצע סעודתו לצורך נקביו, ואף הוא מדרכי הרפואה כפי 
שמבואר במסכת שבת (מפ) שכל האוכל בעודו צריך לנקביו דומה לתנור שהוסק 
על גבי אפר ישןנא. 
והמגן אברהם (סי" קפ סק"ג) הביא בשם הזוהר (מ": פלומס קנד:) שצריך לנקות הגוף 
קודם האכילה על פי הסודנב. 


מנין שבודק עצמו אחר כל ארבע אמות 


שם. רש"י (ד"ס מסנך) ביאר, שמהלך עשרה פעמים ארבע אמות, ולאחר כל ארבע 

אמות בודק את עצמו האם בידו להפנות. וביארו המגיד תעלומה (כרפ"י סס) 

והברכת יהושע (ד"ס כרט"י "0 שדייק כן רש"י ממה שנקטה הברייתא ש'מהלך 

עשרה פעמים ארבע אמות' ולא נקטה מהלך ארבעים אמות שמשמע שלאחר 
כל ארבע אמות צריך בדיקה. 


מדוע לא נאמרו תקנות אלו לנקיון הגוף קודם התפילה 


שם. המילי דברכות (ד"ס ת"כ) דקדק, מדוע לא השמיענו התנא תקנות הללו של 

נקיון הגוף קודם התפילה. ותירץ שקודם התפילה אין האדם זקוק להרבות 

בבדיקות אלא דיו לבדוק כדרכו. אבל הנכנס לסעודת קבע צריך להרבות 

בבדיקות לפי שטבע האכילה לעורר יציאת נקבים ושמא יצטרך לצאת באמצע 
סעודתו ויתגנה בעיני הבריות. 


איסור אכילה בתפילין 


אמר רבי יצחק הנכנפ לפעודת קבע חולץ תפיליו ואחר כך נכנפ. ביארו 
הראשונים! שאסרו חכמים אכילה בתפילין שמא ישתכר האדם בסעודתו 
ויתבזה ואין זה מכבודם של התפילין. אך המילי דברכות (ל"ס מ"כ) דייק 
מהירושלמי (פ"נ ס"ג) שאסרו חכמים לאכול בתפילין משום קלות ראש כפי 
שמצינו שאסור לאכול בבית הכנסת, כנפסק בשולחן ערוך (פו"פ סי ק ס"6). 
ומבואר בירושלמי (טס) שדווקא אכילת קבע נאסרה בתפילין אבל אכילת עראי 
מותרת, וכן כתבו כמה ראשונים!ד. וכתב הנמוקי יוסף (ד"ס וכף) שממה 

שהתירו לאכול אכילת עראי בתפילין למדנו שהעוסק במלאכה בעוד התפילין 
עליו אין זה הסחת הדעת, לפי שאיסור היסח הדעת הוא דווקא כששח האדם 
שיחה בטילה או מהרהר בדברים בטלים, משא"כ האוכל אכילת עראי או העוסק 

למלאכתו שאינם דברים בטלים אינו היסח הדעת. 
אך המאירי (ל"ס סנכנס) כתב שאפילו אכילת עראי אסורה בעודו לבוש תפילין. 


ביאור הלשון הדור לו 


וכן הדור לו. פירש רש"י (ל"ה וכן) שראוי והדר להניח את התפילין על שולחנו 
כדי שיהיו מזומנים לו להניחם מיד לאחר אכילתו. 
והרשב"ץ (ל"ה וק) ביאר, שהלשון 'הדור' פירושו שמתהדר בפני הבריות ונראה 
בעיניהם כזריז במצוות. 
והשפתי חכמים (ד"ס מנפן) ביאר, שהנה הטעם שצריך לחלוץ תפילין קודם 
הסעודה הוא מפני חשש שישתכר האדם בסעודה, ולפיכך צריך 
להניחם על שולחנו כדי שיראה אותם בסעודתו ויזכור שצריך לחזור ולהניחם 


נא. וכן הרמב"ם (לעות פ"ל ה"נ) כלל הלכה זו בדרכי בריאות הגוף. | נב. וכן הביא השל"ה (טער 
ספֿומיות פופ ק) בשם הזוהר (מס) להפנות קודם האכילה לפי ששולחנו של האדם הרי הוא כדוגמת 
השולחן העומד לפני ה', ואם האדם אוכל בעודו נצרך לנקביו נחשב כמו שמקריב קיא וצואה. 
והכף החיים (ףו"פ סי קט סק" כתב בשם הזוהר שכל מי שאינו נפנה קודם אכילתו פוגם פגם גדול 
כי אינו יכול לברר את הניצוצות הטמונים במאכלים מאחר שלא הוציא את פסולת גופו. נג. רש"י 
ד"ה (פול), פסקי הרי"ד (ד"ס תנו), מכתם, מאירי (ד"ס סנכנם), וכן כתב הרשב"ץ (ד"ס 0"6. וראה תפארת 
ישראל (ידיס פ"נ פֿות ₪) שדייק מדברי רש"י שמותר לאכול בתפילין דברים שאינם משכרים אפילו 
סעודת קבע. נד. רמב"ם (תפלין פ"ד סט"ז), מרדכי (סכופ קטנות תפינין מד:), נמוקי יוסף (ד"ס וק), וכן 
דייק הבית יוסף (פו"ם סי מ ק"ת ד"ס הנכנס), ופסק כן להלכה בשולחן ערוך (שס סי מ ס"מ). והנמוקי יוסף 
הביא בשם מדרש [אינו נמצא לפנינו] 'לך אכול בשמחה לחמך' (קסם ט ז) אלו תפילין שבראש 
הנקראים 'שמחה' כנאמר (פסייס ש ט) פקודי ה' ישרים משמחי לב, 'ושתה בלב טוב יינך' אלו תפילין 
של יד שהם כנגד הלב, 'כי כבר רצה האלהים את מעשיך' על שם שאין צריך לחלוץ אותם בשעת 
אכילה. וכתב המשנה ברורה (ס" מ ס"ק ) בשם המטה יהודה (פס פק"ט) ששיעור אכילת עראי הוא 
כביצה כפי שמצינו (טו"ע פֿו"ם סי תגנט מ"נ) לגבי אכילת עראי חוץ לסוכה. והשלחן שלמה (פ" מ ק"ו) 
כתב שדווקא הנוהג להניח תפילין כל היום רשאי לאכול אכילת עראי בתפילין, אבל מי שדרכו 
להניח רק בשעת קריאת שמע ותפילה אינו רשאי לאכול אכילת עראי בתפילין, והביאו המשנה 
ברורה (פ" מ ק"ק ש). אך התשורת חי (שו"ת מ"פ סי רטו) תמה שהרי אע"פ שהשולחן ערוך (לו"פ סי 3 
ס"נ) כתב שנהגו היום שלא להניח תפילין כל היום אעפ"כ פסק ו" סי מ ס'ם) שמותרת אכילת 
עראי בתפילין. ומוכח שאין לנו לגזור גזירות אשר לא גזרו חכמי הש"ס, וכיון שבזמנם לא גזרו 
חכמים לחלוץ תפילין בעת אכילת עראי משום שנהגו ללבוש תפילין כל היום ולא רצו חכמים 
להטריח את הבריות, ממילא בזמנינו אע"פ שאין נוהגים ללובשם אלא בשעת התפילה אין בידנו 
לחדש גזירה חדשה אף שבטלה טעמם של החכמים. נה. ובדרך זו ביאר המגיד תעלומה (נכי"ף 
יד: דיס ון) על פי רמז, וקוטב דבריו הוא שראוי להניח תפילין המאריכים את ימיו של האדם בעת 


ברכות כג: 


ביאורים 


קכג 


לאחר הסעודה, ומחמת כן ימנע מלהרבות בשתיה ונמצא עומד בהדרתו, לפי 
שהשכרות מנוולת את האדם. 
והשדה יצחק (נרז"י ד"ס וק) ביאר שכאשר מברך ברכת המזון בתפילין הרי זה 
הידורנה. 
ובספר זאת מנוחתי (ד"ס מטסן) ביאר שתיבת 'הדור' מתייחסת על התפילין, 
שאע"פ שהזקיקו חכמים לחלוץ תפילין קודם הסעודה אינו בזיון עבורם, 
אלא אדרבא זהו כבודם והדרם שלא יתבזו בסעודה. 


זמן הנחת תפילין לאחר הסעודה 


ועד אימת אמר רב נחמן בר יצחק עד זמן כרכהיי. כתבו הראשונים!' בשם 
רבינו אפרים (סו"ד נספר סעיטור מ" ס.) שממה שנקט רב נחמן בר יצחק 
בלשונו 'עד זמן ברכה' משמע שסמוך לברכת המזון לאחר נטילת מים אחרונים 
חוזר האדם ומניח את התפילין ומברך עמהם ברכת המזון. ואע"פ שאסור 
להפסיק בין נטילת מים אחרונים לברכת המזון מכל מקום מצות הנחת תפילין 
עדיפה מאיסור הפסק, והמאירי (ד"ס סגכנס) כתב שמשום חיבת מצות התפילין 
אין לבישתם נחשבת הפסק. 
וכן כתב הרמב"ם (פפינין פיד סט שאם נכנס לסעודת קבע חולץ תפיליו ומניחן 
על שלחנו עד שיטול ידיו ואחר כך חוזר ומניחם ומברך על מזונו כשהוא 
לבוש בהן. וביאר הביאור הלכה (ס" מ ד"ס סכנס) שמניחם לאחר שנוטל ידיו כדי 
שלא ילבש את התפילין בידים מזוהמותי". אמנם הבעל העיטור דחה דיוקו של 
רבינו אפרים וכתב שאפשר שצריך להניחם קודם נטילת מים אחרונים. 


מה הוא אפרקסותו 


תני חדא צורר אדם תפיליו עם מעותיו באפרקפותו. רש"י (ד'"ס נפפכקסותיס) 
ביאר שאפרקסותו הוא סודר הראש, אך תלמידי רבינו יונה (להען כד: ד"ס 
פנליעו) ביארו בשם רבינו האי גאון שהאפרקסותו הוא בגד פנימי שלובשים אותו 
מתחת לחלוק, והיו נעשים בו כמה כיסים מסביב מקום הצואר. 
והשלמה משנתו (נכפ"י ד"ס נספלקסותיס) כתב שמסוגייתנו נראה כפירושו של רש"י, 
שהרי הברייתא האוסרת להלן לצור תפילין ומעות באפרקסותו עוסקת 
כשהוקצה האפרקסותו לתפילין לעולם, ולא מצינו מי שמייחד חלוק פנימי 
לצרירת תפילין לעולם, אלא מסתבר שאפרקסותו הוא סודר הראש. 


ה 


צרירת מעות עם תפילין יחדיו 


שם. רש"י (ד"ס עס) והמאירי (ל"ס ₪ ביארו שהברייתא התירה לצרור תפילין 
עם המעות בסודר רק כשנצררים בשני קשרים נפרדיםיט. וכן כתבו תלמידי 
רבינו יונה (לסנן כד: ד"ס מנמיעו) על פי דרכם שהאפרקסותו הוא בגד פנימי שעשויים 
בו כמה כיסים, שאין התפילין והמעות צרורים בכיס אחד, אלא התפילין נצררים 
בכיס האחד והמעות בכיס האחר. וטעם הדבר שאין לצוררם ביחד, ביאר הנמוקי 
יוסף (ל"ה סרי) משום ביזוי התפיליןל, ולכך צריך לצוררם בנפרד אף כשלא הוקצה 
הסודר לתפיליןסא. 
אמנם השולחן ערוך הרב (פֿו"ת סי' מנ ק"ד) כתב שמותר לצור מעות ותפילין ביחד 
בסודר שלא הוקצה לתפילין, והעיר הביאור הלכה (טס ד"ה פמ) שהרי 
מבואר ברש"י (ד"ס ועס) שצריך לצרור את המעות בנפרד. וכתב ליישב שכיון 
שצרירת המעות עם התפילין אינה אסורה מעיקר הדין אלא רק משום שאינו 
מדרך הכבוד לצרור מעות עם תפילין על כן השמיט הלכה זו. 


ברכת המזון המאריכה אף היא את ימיו של האדם. | נו. רש"י (ד"ס וק) כתב ויחזור ויניחם בשעת 
ברכה, וביאר הפרישה (פו"ם סי מ פות ה) שהיא ברכת המזון. נז. עיטור מ"נ ס), מכתם (ל"ה עד), 
מגן אבות למאירי (סוף סענן סנפפו), ובחידושיו בית הבחירה (ד"ס הלס) בשם גאוני ספרד, וכן כתב 
הרשב"ץ (ליס וכ). נת. אמנם כתב שהאחרונים לא הביאו דבריו להלכה משום שסברו שנחשבת 
לבישת התפילין הפסק בין המים אחרונים לברכת המזון. | נט. והמקור חיים (נכקן, סי' מנ ק"ד) דייק 
מדברי רש"י שהסודר שהוקצה לתפילין וכרכו בו תפילין נאסר כולו לצרירת מעות אע"פ שאין כל 
הסודר נצרך לתפילין, שהרי מדובר בברייתא שהמעות נצררים בקשר נפרד מהתפילין ואעפ"כ אסרה 
הברייתא לצור אותם בפני עצמם אף במקום שאינו נצרך לתפילין. אמנם הבאר היטב ףס פק") 
והביאור הלכה (פס ד"ס פפוּס) כתבו בשם השער אפרים (פו"ת סי כ) שהמקום העודף על מקום הנצרך 
לתפילין אינו נאסר לצרירת מעות. | ס. וכן פירשו החמרא וחיי (סנסדרן מס. סוף ד"ס וני והתהלה 
לדוד (פו"ם סי מכ פופ ד כנלוכו הקנ והביאור הלכה (טס ל"ס פמ) בדעת רש"י, שלכך העמיד שהמעות 
והתפילין נצררים בשני קשרים נפרדים מאחר שאסור לצור מעות ותפילין בקשר אחד אע"פ שהסודר 
לא הוקצה לתפילין, אך ראה להלן בנושא 'ביאור יישוב סתירת הברייתות' ביאור נוסף בדבריו. 
סא. וכן כתב הנמוקי יוסף במסכת סנהדרין (מח. ל"ס סולר) שאסור לצור מעות בסודר בעוד התפילין 
צרורים בו אע"פ שלא הוזמן הסודר לתפילין. וכתב הארץ החיים (נכע"י דיס עס) שמה שאסר הנמוקי 
יוסף לצרור מעות עם תפילין ביחד הוא דווקא כשמונחים ביחד בקשר אחד, אבל בשני קשרים 
מודה הנמוקי יוסף שמותר לצרור מעות כפי שכתב רש"י בסוגייתנו. וראה עוד בביאור הלכה (פי 
מכ ד"ס וערי) שדייק שממה שהשמיט השולחן ערוך דינו של הנמוקי יוסף משמע שנקט שמותר לצוררם 
ביחד מעיקר הדין, וקשה שהרי ביורה דעה (פ" :סד פ") משמע מדבריו שאסור, שפסק שם שאם 
נתנו מת בקבר על דעת לפנותו ולא הוזמן המקום למת, מותר ליהנות מהקבר לאחר שהתפנה 
המת, ומשמע שבעוד שהמת נתון בקבר אסור ליהנות ממנו, והגמרא בסנהדרין (פ.) דימתה קבר 
לתפילין. וכתב ליישב שאפשר שמה שכתב השולחן ערוך שמותר ליהנות מהקבר לאחר שפינהו 
אינו מעיקר הדין אלא כי כן רגילות הבריות שלא ליהנות מקבר בעוד שהמת מונח בו. וראה שם 


קכד ילקוט ברפות כג: ביאורים 


מדוע לא העמידה הגמרא שלא יצור מעותיו ותפיליו כשנעררים ביחד ונחלקו האחרונים בדינו של המזמין סודר סתם ולא פירש שמזמינו לעולם, 


והקשו האחרוניםטג לפי דעות הראשונים שאסור לצרור תפילין ומעות ביחד כי החות יאיר (פו"ת פיי נע) והאליה רבא (סיי מנ סק"כ) כתבו שהמקצה סודר 
אם בשני קשרים נפרדים, מדוע אם כן לא העמידה הגמרא ששתי בסתם אין אנו אומרים שהקצהו לעולם לפי שסתם סודר אינו עומד לצורך 


הברייתות עוסקות שהסודר לא הוקצה לתפילין, והברייתא האוסרת לצור מעות | תפילין, וכיון שלא הוזמן לעולם אינו נאסר בצרירת תפילין ארעיתטט. אך המשנה 
עוסקת שהמעות נצררו עם התפילין ביחד, ואילו הברייתא המתירה עוסקת | ברורה (סי מכ ס"ק יכ) דייק מדברי הגר"א (מס פופ ס) שאף המייחד סודר בסתם 


כשהמעות צרורים בפני עצמם ואינם נוגעים בתפילין. נחשב יחודו לעולם. 
ויישב החדש האביב (ל"ס פײ) שפשוט הוא שאסור לצור מעות ותפילין בקשר והעיר בביאור הלכה עס ד"ס (עוס) על האחרונים שנקטו שאין הזמנת סודר 
אחד, ולא הוצרכה הברייתא להשמיענו איסורו, ולכך בהכרח שהברייתא בסתם נחשבת כהזמנה לעולם, שאם כן מדוע הגמרא לא העמידה גם 
האוסרת לצור מעות ותפילין עוסקת שהתפילין והמעות נצררו בשני קשרים את הברייתא המתרת לצור מעות שהסודר הוזמן לתפילין, ועוסקת שבשעת 
נפרדים. ההזמנה לא התפרשה הזמנתו לעולם, אלא משמע שאף כשהוזמן בסתם נחשבת 
והביאור הלכה (ס" מנ ד"ס פמ) הוכיח שממה שלא יישבה כן הגמרא, שאכן אין הזמנתו לעולם, אך כתב שיש לדחות קושייתו. 


איסור גמור לצרור תפילין ומעות ביחד אלא רק אינו מדרך כבוד 


לצוררם ביחד. הזמנת הסודר במחשבה 


שם. הסתפקו הביאור מרדכי (על סמכדכי פ"ג פות מ) והפרי מגדים (פו"ם סי" מכ 6 


ביאור יישוב סתירת הברייתות פננסס סק"ס)ע האם המקצה סודר במחשבה חלה עליו קדושה** כפי שמצינו 

ותניא אידך לא יצור לא קשיא הא דאזמניה הא דלא אזמניהלי. רש"י שחלה הקדש במחשבה כנאמר (ככי סימיס כ' כט 6) 'וכל נדיב לב עולות'. 
(ל"ס סכ) ביאר ביישוב סתירת הברייתות, שהברייתא האוסרת לצור מעות | אך הביאור הלכה (ס" מ ד"ס פודר) כתב שאין להחמיר לאסור בהזמנה במחשבה, 

עם התפילין עוסקת שהסודר הוקצה לתפילין, ואילו הברייתא המתירה לצרור משום שהתוספות (פנסדרין מס. ד"ס נפגו) נקטו שאפילו הזמנה בדיבור אינה 


מעות מדברת שלא הוזמן הסודר לשם התפילין. ודייק התורת מאיר (ננש"י ל" מועילה לאסור אלא רק כשנטל את החפץ בידו בשעת ההקצאה. ולכך אע"פ 
ס"ג) מדבריו, שהגמרא יישבה סתירת הברייתות כפי דעת אביי שהזמנה לבדה שהפוסקים נקטו להחמיר בהזמנה בדיבור, מכל מקום אין להחמיר בהזמנה 
מועילה לאסור, ולפיכך מאחר שהוקצה הסודר לתפילין נאסר לצור בו מעות. במחשבה. 
אמנם לדעת רב חסדא אין הזמנה לבדה מועילה לאסור לצור בו מעות אלא 
כאשר נצררו בו תפילין לאחר הזמנתוס. = בשלא הקעהו וערר בו תפילין על דעת לערור לעולם 
והשדה יצחק (ל"ס (6) והכסא רחמים (ליס ס) ביארו, שהגמרא יישבה סתירת | צר ביה ולא אזמניה שרי למיצר ביה זוזי. ביאר רש"י (פנסדלין מ. ד"ס 05 
הברייתות לפי דעת רב חסדא שאין הזמנה לבדה מועילה לאסור את הסודר שהצורר תפילין בסודר ולא הזמינו אינו מתקדש בשעת הצרירה, משום שלא 
אלא רק לאחר שנצררו התפילין, והברייתא האוסרת לצור מעות עוסקת שאכן לאחר | נצררו בו התפילין אלא לצורך שעה. אמנם כתב הנמוקי יופף (פס דיס סודרֿ) בשם 
שהוקצה הסודר לתפילין נצררו בו תפילין, ואילו הברייתא המתרת עוסקת כשלא | רכ אחא שאם נצררו התפילין בסודר על דעת שהתפילין יהיו מונחים בו 
נצררו בו תפילין לאחר הזמנתו. וביאר הכסא רחמים שהגמרא לא האריכה לבאר ‏ לעולם מתקדש הסודר, משום שצרירה זו נחשבת אף כהזמנהלי. אך בשם רבו 
שנצררו התפילין לאחר ההזמנה, משום שסמכה על מה שהביאה בהמשך דבריה את כתב שאפילו אם נצררו התפילין על מנת לצוררם בו לעולם אינו נאסר מאחר 
דבריו של רב חסדא שצריך אף מעשה שימוש בסודר לצורך התפיליןסה. שלא הזמינו לתפילין. 
והביאור הלכה (סי' מכ ד"ס תפינין סד) והעקבי יעקב (ד"ס תט) ביארו, שאפילו אם 
לאחר הקצאת הסודר לא נצררו התפילין בפני עצמם אלא ביחד עם | תשמיש בזיון בסודר שנערר בו תפילין 
מעות [בשני קשרים נפרדים] חלה קדושה על הסודר, משום שהסודר הוזמן ‏ שם. כתב הנהר שלום (ס" מג סק"ג) שאם נצררו התפילין בסודר בלא שהוזמן 


בתחילה לתפילין בלבד. ולפיכך שנינו בברייתא שהמקצה את סודרו לתפילין מותר להשתמש בו לאחר שניטלו התפילין אפילו תשמיש מגונה כגון לקנח 
אינו רשאי לצרור בו מעות ותפילין, לפי שעל ידי צרירת התפילין נאסר הסודר | בו, שהרי הזמנה לבדה חמורה יותר מצרירת תפילין בלא הזמנה, שהרי בהזמנה 
לצרירת המעות אע"פ שצורר שניהם באותה העתסי. לבדה נחלקו אביי ורב חסדא האם מועילה לאסור ואילו צרירה לבדה כולם 


והוכיח הביאור הלכה כדבריו, משום שאם נאמר שאכן צרירת המעות מבטלת | מודים שאינה אוסרת, וכיון שנקט רבא בסנהדרין (מו:) ש'הזמנה לאו מילתא 

את צרירת התפילין ולא נחשב שהשתמשו בסודר לצורך התפילין, מדוע | היא' שמשמע שאינה מועילה לאסור כלל ומותר הסודר אף לתשמיש מגונה, כל 
אם כן לא העמידה הגמרא שאף הברייתא המתרת לצור מעות עוסקת שהסודר | שכן שבצרירת תפילין בלחוד לאחר שניטלו התפילין מותר להשתמש בסודר 
הוזמן לתפילין, ואעפ"כ התירה לצור בו מעות באופן שלא נצררו התפילין לבדם | מנהג בזיון. וכן מבואר ממה שכתב הרמב"ם (פפנין פ"ד ס"ע) שהכלי שהניחו בו 


לאחר הקצאת הסודר לתפילין אלא ביחד עם המעות, אלא מוכח שאף כשנצררים תפילין בדרך עראי ולא הוכן לתפילין 'הרי הוא חול כמו שהיהי. 
התפילין והמעות באותה העת נאסר הסודר לצרירת מעותסז. ומה שנקט רב חסדא שמותר לצור בסודר 'זוזי' אע"פ שמותר אף תשמיש בזיון, 
הוא אגב חידושו ברישא, שאם הוזמן הסודר ונצררו בו תפילין אסור לצרור 
הקעאת הסודר לעולם ובסתם בו מעות אע"פ שאינו תשמיש מגונה. ועוד יש לומר שבא להשמיענו שמותר 
האי פודרא דתפילין דאזמניה למיצר ביה תפילין צר ביה תפילין אפור לצרור בסודר מעות באותה העת שהתפילין צרורים בקשר אחר. 


למיצר ביה פשיטיס". מבואר בגמרא שלדעת רב חסדא מתקדש הסודר 
בשעת צרירת התפילין רק כשהוזמן תחילה לשימוש התפילין. וביאר המרדכי | שינױ הלשון בין פשיטי לזוזי 
(מגילס פ"ד רמו תתיט) שמדובר שהסודר הוזמן לעולם לתפילין, ולכך חלה עליו | שם. דקדק המגיד תעלומח (ד"ס 5פור) מדוע שינתה הגמרא לשונה ונקטה בתחילה 
קדושה בצרירת התפילין אפילו כשנצררו באקראי לצורך שעה. אבל אם לא לשון 'פשיטי' ולאחר מכן נקטה זוזייץד. ויישב שבתחילה השמיעה הגמרא 
הזמינו לעולם אינו נאסר בצרירת תפילין לצורך שעה. שאסור לצרור מעות בסודר שהוקצה לתפילין ונצררו בו תפילין אפילו מטבעות 


יישוב נוסף. | סב. חדש האביב (ד"ס מײ), ביאור הלכה (ס" מכ ד"ס עכ), אפיקי מגינים (פ" מנ מסוײס והמעות ביחד אין הסודר מתקדש ומותר לצור בו מעות. ומשום כך העמיד רש"י (ד"ס עס) שהתפילין 
סק"ם), ברכת יהושע (ככש"י ד"ס עס). | סג. וראה בביאור הלכה (פ" מג ד"ס פפיון) שהוכיח ממה שלא | והמעות צרורים בשני קשרים נפרדים, לפי שאם מדובר שנצררו ביחד כיצד אסרה הברייתא השניה 
חילקה הגמרא בין תפילין של יד לתפילין של ראש, שאף סודר שהוזמן לתפילין של יד חלה עליו | לצור מעות בסודר [שכן הברייתא השניה עוסקת כפי האופן שעסקה הברייתא הראשונה], והלא 
קדושה [וראה שם דיוקים נוספים], ולא כפי שצידד תחילה הפרי מגדים (פו"ם סי" קנד מפנטות זסכ סק" = | התפילין והמעות נצררו באותה העת ולא נחשב שהשתמשו בסודר לתפילין, אלא משמע שהברייתות 
שתיק תפילין של יד אין חלה עליו קדושה מאחר שהתפילין של יד נחשב רק כתשמיש קדושה עוסקות שהתפילין והמעות נצררים בשני קשרים נפרדים והתפילין נצררו תחילה, ולפיכך נאסר 
הואיל ואין אות שי"ן חקוק על דופנו. ‏ סד. וראה בשפתי חכמים (כע"י ל"ס ס"ג) שפירש שרש"י | הסודר בשעת צרירת התפילין לפי שקדמה לצרירת המעות. סח. וראה בביאור הלכה (פ" מנ ז"ס 
נקט בפירושו כדעת אביי. | סה. וראה במעיל שמואל (ד"ס יק) והגור אריה יהודה (כע"י ל"ה עס) ‏ נמפכ) שהוכיח מסוגיית הגמרא בסנהדרין (מפ.) שהסודר נאסר בשעת צרירת התפילין רק אם היו 
שהכריחו שהגמרא לא יישבה סתירת הברייתות אלא לדעת רב חסדא, שכן לדעת אביי שהזמנה | ברשותו בעת הזמנת הסודר לתפילין. אבל אם עשה כיס לתפילין ולא היו ברשותו התפילין דינו 
לבדה מועילה לאסור מדוע הוצרכה הברייתא להשמיענו שאסור לצרור מעות עם תפילין ביחד, | כמו הצר תפילין ללא הזמנה שאין הסודר נאסר כשנצררו בו התפילין לצורך שעה. סטט. אמנם 
והלא מאחר שהוקצה הסודר לתפילין אסור לצור בו מעות לבדם אף בלעדי התפילין, אלא משמע | המייחד כיס להניח בו תפילין נחשב סתמו כייחוד לעולם כיון שעומד לכך. ‏ ע. וכן הסתפק 
שהברייתא הולכת כשיטת רב חסדא ולא נאסר הסודר אלא אם כן צררו בו גם תפילין לאחר | בספרו ראש יוסף (ד"ס תנ6). וראה בלבושי שרד (פ" מנ ק"פ) שנקט שמועילה הזמנה במחשבה לאסור 
הזמנתו. אך כתב המעיל שמואל שבחידושיו לסנהדרין יישב הקושיא גם לדעת אביי. סו אמנם ‏ את הסודר בשעת צרירת התפילין. ‏ עא. והיינו לאביי במחשבה לבדה ולדעת רב חסדא כשחזר 
כתב שיכול לחזור בו בדיבורו מהזמנת הסודר לתפילין כי דיבור מבטל דיבור. אך הסתפק שם | וצרר לאחר מכן את התפילין. ‏ עב. ובהגהות וציונים הביאו גירסא 'רבוותא'. | עג. וכן דייק 
באופן שעשה כיס לתפילין ולאחר מכן הניח בו מעות ואחר כך צרר בו תפילין, האם הסודר נאסר הבית יוסף (פו"ם סי" מכ מ"ג ד"ס סודכ) מדברי הרמב"ן (פורת סלדס ענין סקנולס) והמרדכי (מגינס פ"ד רמז תסיט). 
לצרירת מעות מאחר שלא ביטל בפירוש בשעת צרירת המעות את הזמנת הסודר לתפילין, או שמא וכיוצא בזה כתב הר"ן (מו: ד"ס 6 בדעת אביי, שאע"פ שהזמנה בדיבור אינה מועילה מכל מקום 
צרירת המעות נחשבת כביטול הזמנתו לתפילין. | סז. אמנם התהלה לדוד (פ"ת סי מג פופ ד, ננקוה + אם חשב בשעה שהשתמש שדעתו להשתמש כך בקביעות הרי זה נחשב כהזמנה במעשה. 
סרפפון) והאילת אהבים (גור פמיס יסודק, נרפ"י ד"ס עס) נקטו שאם לאחר הקצאת הסודר נצררים התפילין עד. אולם בסהדרין (מת.) הלשון בשניהם 'פשיטיי. 


ילקוט 


יפשיטי' שהם פרוטות הנצרכות לאדם להוצאה בכל עת, ואינם עומדים להיצרר 
בסודר אלא לזמן מועט. וחזרה והשמיענו שסודר שלא הוקצה לתפילין מותר 
לצור בו זוזים אע"פ שנצררים לזמן מרובה. 


מהי ההזמנה האוסרת לדעת אביי ורב חסדא 


ולאביי דאמר הזמנה מילתא היא אזמניה אף על גב דלא צר ביה צר 
ביה אי אזמניה אסיר אי לא אזמניה לא. שנינו בגמרא במסכת 
סנהדרין (מז:) שהאורג בגד למת נחלקו אביי ורבא האם הבגד נאסר בהנאה, 
אביי אמר שהבגד אסור בהנאה משום שהזמנת חפ מועילה להתפיס עליו 
איסור, ורבא חלק ואמר שהבגד מותר בהנאה לפי שהזמנה לבדה אינה מועילה 
להתפיס איסור. ומבואר בגמרא שם (מם ע" וע"כ) ובסוגייתנו שכמו כן נחלקו 
האם הזמנה לבדה מועילה להתפיס קדושה על חפץ שהוקצה לתשמיש קדושה 
כגון סודר לכרוך בו תפילין. ונחלקו הראשונים איזהו פעולת הזמנה מועילה 
לאביי להתפיס קדושה או איסור על חפץ: 
א. התוספות (פסללין מת. ד"ס נפנו) כתבו שהזמנה בדיבור בלחוד אינה מועילה 
להחיל קדושה או איסור על חפץ, ולכך המייחד בדיבורו בגד למת או 
לתפילין אין הזמנתו מועילה, אלא אם כן הגביה את הבגד ויחדו למת או 
לתפילין. 
ב. הרמב"ן (סו"ד כר"ן סנסדכין מו: ד"ס פנײ) נקט שהזמנה מועילה אפילו בדיבור בלא 
שום מעשה, ואינו צריך ליטול את החפץ בידו בשעה שמזמינו. 
ג. הר"ן (פס) נחלק על דבריו וסבר שהזמנה בדיבור בלחוד אינה פועלת להתפיס 
קדושה או איסור על חפץ, אלא רק כשהזמין במעשה אפילו כלשהו, אבל 
אם הקצה בדיבור בלבד ולאחר מכן השתמש בחפץ כפי שהקצהו, כגון שהזמין 
סודר בדיבור לכרוך בו תפילין ולאחר מכן צרר בו תפילין אין הסודר נאסר 
לתשמישי חולין אפילו לדעת אביי מאחר שהזמינו רק בדיבור, אלא אם כן עשה 
מעשה בשעת ההזמנה כגון שעשה תיקון בסודר בשעה שהזמינועה. 
אולם כתב הר"ן שאם הקצה את החפץ בשעה שהשתמש בו, כגון שהקצה 
סודר לתפילין בשעה שצרר בו תפילין נאסר הסודר לתשמישי חולין אף 
כשהקצה בדיבור או במחשבה בלבד, לפי שעצם הנתינה נחשבת כמעשה'י. 
ד. הפסקי הרי"ד (סנסדרין מפ. ד"ס ת) חילק בין המקצה מטלטלין לקרקע, 
שהמטלטלין נאסרים ומתקדשים אף כשהוזמנו בדיבור בלבד בלא מעשה, 
אבל הקרקע אינה נאסרת בהזמנה בדיבור כי אם בהזמנה במעשה. 
אך הריא"ז (כפסקיו נסנסדכין פ"ו ס"כ פות כס, ונקונטכס סלסיות סנסדכין מז: ד"ס 6תמר) חלק 
על היסוד שנקט זקנו, וכתב שאין לחלק בין קרקע למטלטלין, אלא אף 
המטלטלים אינם נאסרים בהזמנה בדיבור כי אם בהזמנה במעשה. 
והופיף וכתב (פסקי סריל"ז פס פות כד)עז שלדעת זקנו, הוא הדין לדעת רב חסדא 
אם הוזמן הסודר בדיבור הרי הוא נאסר כשחזרו וצררו בו תפילין. אך 
לשיטתו שאף המטלטלים אינם נאסרים בהזמנה בדיבור, אין הסודר נאסר אפילו 
לדעת רב חסדא כשצררו בו תפילין אם הוזמן תחילה בדיבור, אלא אם כן עשו 
בו מעשה תיקון בשעת ההזמנה, לפי שאין הזמנה בדיבור גורמת כלל איסור 
אפילו כשחזרו וצררו בו תפיליןע". 
והביאור הלכה (סי" ענ ד"ס סודר) כתב שלדעת התוספות בסנהדרין (מפ. ד"ס נתט) 
2 הוא הדין אם נטל את הסודר בידיו בשעת ההזמנה ויחדו לתפילין 
הרי הוא נאסר לדעת רב חסדא בשעת צרירת תפילין, לפי שהגבהת הסודר 
בשעת ההזמנה נחשבת כמעשה, ואף הר"ן מודה לדבריהם שנחשב כמעשה. 


מדוע ספיקו של רב יוסף הוא דווקא בלילה 


מהו שיניח אדם תפיליו תחת מראשותיו. רש"י (ד"ס מסו) כתב שהספק הוא 
'בלילה כשהוא ישן'. והקשה הברכת יהושע (נרם"י ד"ס מסו), מדוע ביאר 


עה. אמנם לדעת רב חסדא אינו נאסר אלא כשחזר וצרר בו תפילין. | עו. אמנם כתב הביאור 
הלכה (פ" מג ד"ס סודכ) שמודה הר"ן לדברי התוספות שאם נטל סודר בידו והזמינו לתפילין נאסר 
לתשמישי חולין. | עז. והובאו דבריו בשלטי הגבורים בסוגייתנו (טס). | עח. וכן הוכיח הביאור 
הלכה (פ" מנ ד"ס קודר) מסוגיית הגמרא בסנהדרין (מפ) שאע"פ שלרב חסדא אין ההזמנה לבדה פועלת 
איסור אלא בצירוף השתמשות אין אנו אומרים שדי בהזמנה פחותה כגון במחשבה או בדיבור אלא 
אף לשיטתו צריך הזמנה במעשה כשיטת אביי. ‏ עט. כמבואר בסוכה (ט) שאמר רב שאסור 
לישון ביום יותר משינת הסוס, שהוא שיעור של שישים נשימות. ‏ 5 וכתב שלפי זה נמצא, 
שכאשר אדם שוכב במטתו ביום ואינו ישן, מותר לו להניח התפילין לצדו. אלא אם כן נאמר שאף 
ביום כאשר אינו ישן אסור, מפני החשש שמא ירדם. אך מאידך יש לומר שכיון שבאופן כזה יש 
כאן שתי חששות, האחד שמא ירדם, ואף אם ירדם שמא לא יתהפך על התפילין שלצדו ולא יבואו 
לידי בזיון, אולי באופן כזה לא אסרו עליו להניח התפילין לצדו. | פא. וההוה אמינא שיהיה 
אסור להניחם מן הצד, ביאר המפרש שם, בבגדי כהונה החידוש הוא שאין לאסור להניח בגדי 
כהונה מן הצד, על אף שאם יפול עליהם יעבור על איסור מעילה מדאורייתא. והחידוש בתפילין 
הוא שאין לאסור להניח תפילין במטתו לצד ראשו שמא יפול ויניח ראשו עליהם, והרי זה דומה 
לבזיון לתפילין, ואיסור דרבנן הוא. והוכחת הגמרא היא בקל וחומר, שאם לא חוששין לגבי בגדי 
כהונה, אף שיכול לבא לידי איסור תורה, כל שכן שאין לחוש לגבי תפילין, שגם אם יפול עליהם 
אין זה אלא איסור דרבנן. אמנם רש"י (ייפ פט. ד"ס סמע מיניס) ביאר שהחידוש גם בבגדי כהונה וגם 
בתפילין הוא שלא חוששים שמא יפיח. אמנם הראשונים [תוספות (סס ד"ס נפ), תוספות ישנים (פס 
ד"ס פ"מ), תוספות הרא"ש והריטב"א (פס ל"ס פ"ע)] הקשו על דבריו מהסוגיא בתמיד שמבואר שהחשש 


ברכות כג: 


ביאורים 


קכה 


רש"י שקושיית רב יוסף היא דווקא בלילה כאשר הוא ישן, והרי לכאורה יש 


שוכב בלא לישון אסור להניח התפילין יחד עמו במטה. 

ותירץ על פי מה שהוסיף לבאר בסיבה שרב יוסף הסתפק בדווקא לענין הנחת 

התפילין תחת מראשותיו, ולא הסתפק אם מותר להניח התפילין יחד 
עמו במטה לצדו. וצריך לומר שהיה פשוט לו שאין להניח תפילין במטה לצדו, 
וכמו שכתבו תלמידי רכינו יונה (ל"ס וסטיפן) שבהנחת התפילין לצדו יש חשש 
שמא יתהפך באמצע שנתו ויבוא לשכב עליהן. אבל ביום אם אינו ישן אין את 
החשש שמא יבואו התפילין לידי בזיון אם הם מונחות לצדו, אם כן כשם 
שהסתפק רב יוסף האם מותר להניח תפילין תחת מראשותיו יכול היה גם 
להסתפק אם מותר להניח ביום את התפילין לצדו במטה. ומכך שלא הסתפק 
האם מותר להניח לצדו, הוכיח רש"י שמה שרב יוסף הסתפק האם מותר להניח 
תפילין תחת מראשותיו היינו בלילה כאשר הוא ישן, ולכן לא הסתפק אם מותר 

להניח לצדול. 


אם מותר להניח לכתחילה תפילין מן העד 


תחת מרגלותיו לא קא מיבעיא לי שנוהג בהן מנהג בזיון. תלמידי רבינו 
יונה (ד'יס ונסניסן) כתבו שיש להחמיר שלא להניח התפילין לצדו, והרי זה 
כמי שהניחן תחת למרגלותיו, משום שלפעמים האדם מתהפך בשנתו ויבוא 
לשכב עליהן. וכן פסק השולחן ערוך (ס" מ פ"ס) שאין להניח התפילין במטה 
לצדו, והרי זה כמניח התפילין למרגלותיו. 
הביאור הלכה (ס" מ ס"ס ד"ס (סטפס) הקשה על מה שכתבו תלמידי רבינו יונה 
שאסור להניח התפילין לצידו, והרי מבואר בתמיד (ס.) שמותר לכהנים 
להניח בגדי הקודש לצידם ואין חוששים שמא בעת השינה יתגלגל האדם 
עליהם. והוסיף, שאם נבאר בסוגיא שם שמדובר מן הצד ממש, קשה שזה ממש 
סותר לדברי תלמידי רבינו יונה. אך אף אם נבאר כמפרש (שס ד"ס 6מר ככ פפ6) 
ש'מן הצד' הכוונה בין כר וכסת שלא כנגד ראשו, וכהיתר הגמרא בסוגייתנו, 
עדיין קשה שרואים שלא חוששים שמא יפול עליהםפא. 

בשיח יצחק (יופ סט. נתוס' ד"ס פפינין) תירץ, שמסקנת הגמרא שם היא שהכהנים 
היו מניחים הבגדים תחת ראשיהם, אלא ששונה דין בגדי כהונה שהותר 

להם מפני שהם קשים, ואם כך אין ללמוד לתפילין שמותר. 


באיזה אופן אמר שמואל שמותר להניח תפילין אפילו כשאשתו עמו 


הכי אמר שמואל מותר אפילו אשתו עמו. כתבו המפרשיםפב, שמה ששמואל 
התיר להניח התפילין תחת מראשותיו אפילו אשתו עמו היינו רק כאשר 
התפילין מונחות כלי בתוך כלי, וכמו שמבואר לקמן (כס:) שבית שיש בו ספר 
תורה או תפילין אסור לשמש בו את המטה עד שיוציאם או שיניחם כלי בתוך 
כלל. 
אמנם הפני יהושע (נסן כד. כתוס' ד"ס וס5, "ד ומ"מ) והשלמה משנתו (ד"ס מופכ) 
כתבו, ששמואל כלל לא דיבר באופן שהאדם רוצה לשמש מטתו, שהרי 
באופן כזה הדבר פשוט שצריך להניח התפילין כלי בתוך כלי, ואם כן אין 
הכרח לומר שההיתר הוא רק בכלי בתוך כלי. ואדרבה, בהכרח ששמואל התיר 
להניח התפילין בכיס אחד, שהרי אמר 'אפילו אשתו עמו' משמע שהדין של 
אשתו עמו הוא כדין של אין אשתו עמו [שעל כך הסתפק רב יוסף, וזה מה 
שהשיב לו רב יהודה], ובאין אשתו עמו בוודאי שמספיק כלי אחדפי. 
ולענין הלכה פסק השולחן ערוך (פי מ פ"ד) שכאשר אשתו במטה ואינו רוצה 
לשמש הרי זה נחשב כאין אשתו עמופה [ואין צריך כלי בתוך כלי:פו. 


הוא שמא יפול עליהם ויבא לידי בזיון. ועיין במפרש מה שכתב בדבריו. | פב. תוספות ריי 
החסיד, תוספות רבינו פרץ ותוספות חכמי אנגליה ((סן כד. ד"ס מתקיף), ריטב"א (שס ד"ס לסתו), ריא"ז 
(ס"ס 6ות מ), שיטה מקובצת (ד"ס כי ק5), מהרש"א ((סלן כד. נפוס' ל"ס ו60) ומילי דברכות (ד"ס מסו). ועיין 
עוד להלן בענין 'מדוע לא תירצה הגמרא שהברייתא עוסקת באופן שרוצה לשמש מיטתו' מה 
שהובא מהמגיד תעלומה (ד"ס ופס) שהוכיח ששמואל עוסק באופן שרוצה לשמש מיטתו, מפני שאם 
אינו רוצה לשמש מיטתו אסור לו להיות עם אשתו במטה, גזירה שמא יבוא חס ושלום לידי הוצאת 
זרע לבטלה. | פג. והופיף, שאולי אף לא יועיל. וכתב, שלזה כיוונו התוספות (פס) במה שכתבו 
בסוף דבריהם 'וצריך עיון', והיינו, שעדיין יש להסתפק לענין הלכה האם מותר להניח תפילין כלי 
בתוך כלי מתחת למראשותיו כאשר הוא רוצה לשמש מיטתו. אמנם עיין ברש"ש טויבש (נפוס' פס) 
שדחה את דברי הפני יהושע והוכיח כמהרש"א. ובמילי דברכות (ד"ס מסו) כתב שזה היתה שאלת 
רב יוסף, האם מותר להניח התפילין כלי בתוך כלי בעת שהוא משמש מטתו. ועל כך השיב לו 
רב יהודה בשם שמואל שמותר. | פד. ועיין בשמן רקח (ד"ס (כ) מה שתירץ. | פה. והוכיח כן 
בבית יוסף (שס ד" וה) מהגמרא לקמן (כס; 'בית שיש בו ספר תורה או תפילין אסור לשמש בו 
את המטה עד שיוציאם', ואם כאשר יש ספר תורה או תפילין בבית אסור להיות עם אשתו במטה 
מהחשש שמא יבוא לשמש וישכח שיש כאן תפילין, היה צריך להיות כתוב 'בית שיש בו ספר 
תורה או תפילין אסור להיות אשתו עמו במטה'. ובראש יוסף (לסען כד. דיס ױט הוכיח כן מהגמרא 
לקמן (כ.) שרב המנונא בריה דרב יוסף נשלח על ידי רבא להביא לו תפיליו, 'והוה ידענא דיום 
טבילה הוה', ופירש רש"י (עס ז"ס יס) שהיינו יום שטבלה אשתו. ואס אינו רוצה לשמש חשיב 
אשתו עמו, היה יכול לומר וידענא דאשתו עמו. | פו. כל המפרשים הנ"ל סוברים כשלחן ערוך 


אוצר החכמה! 


קכו ילקוט 


אמנם הט"ז (טס סק"ד) כתב שלדעתו יש לאסור בכלי אחד אף שאין בדעתו 
לשמש, מפני שיש לחשוש שמא ישכח שיש תפילין במיטתו וירצה לשמש. 


בטעם שהרמב"ם השמיט הלכה זו בהלכות תפילין 


לא יניח אדם תפיליו תחת מרגלותיו מפני שנוהג בהם דרך בזיון. השפתי 
חכמים (ד"ס 6) הקשה, מדוע הרמב"ם כשהביא בהלכות תפילין (פ"ד סכייד) 
את האיסור להניח תחת מראשותיו, לא הביא את האיסור להניח תפילין תחת 
רגליו. ותירץ, כיון שהרמב"ם בהלכות תפילין (פס) כתב שאסור להניח תפילין 
תחת מראשותיו, ויחד עם זה כתב גם שאסור לעשות כן בספר תורה, נמצא 
שהוא סובר ששוה דיני ספר תורה לדיני תפילין, ואם כן מאחר שבהלכות ספר 
תורה (פ"י ס"י) כתב הרמב"ם שלא יפשוט אדם רגליו כנגד הספר, לכן סמך 
בהלכות תפילין על דבריו אלו. 
המעשה רקח (ע! הרמנ"ס, פס) תירץ, שכיון שרב יוסף אמר שלהניח התפילין תחת 
מרגלותיו לא הוקשה לו כלל, מפני שיש בכך בזיון, לכן לא חש 
הרמב"ם להזכירו. 


אם מותר לישב על ספסל שבתוכו יש תא להניח התפילין 


שם. בשו"ת אהל יעקב (טטפורטט, סי ) נשאל לגבי בתי כנסיות שיש להם ספסלים 

שהמושב בנוי בצורה כזו שאפשר להניח בתוכו את התפילין, ופעמים שאין 
בין התפילין אל המושב רווח טפח, והיו מניחים התפילין בתוך כיס ואחר כך 
באותו תא ואמרו שכיון שיש כאן כלי בתוך כלי מותר לשבת, ונשאל האם אכן 
צדקו האומרים שמותר לשבת על הספסל הזה או לא. ובתחילה כתב שלכאורה 
תמה נפשך הדבר אסורפ'. שהרי אם נחשב הישיבה על גבי הכסא כמי שהתפילין 


מונחות תחת מרגלותיו פשוט שאסור, ואם נחשב שהתפילין לצדו גם אסור. 
ואפילו שיהיו התפילין מונחות בתוך עשרה כיסים אם הם כיסים המיוחדים להן 
הם נחשבים ככיס אחד וכמבואר לקמן (לס:). וביאר את הצדדים, שהרי הסיבה 
שאסור להניח תפילין למרגלותיו אפילו כאשר הן מונחות כלי בתוך כלי הוא 
משום שנוהג בהן מנהג בזיון, והוא הדין ליושב עליהם שהוא בזיון. ואם נחשיב 
את הישיבה על גבי הכסא כיושב לצד התפילין, גם אסור, והדבר פשוט שאם 
אנו מחשיבים את הכסא כמטה אם כן אין הבדל בין מונחות לצדו לבין מונחות 
למרגלותיו וכמו שפסק השולחן ערוך (ס" מ פ"ס). ואפילו אם נאמר שאין זה 
נחשב כמטה, גם אסור לישב עמהן בשוה משום שיש בכך בזיון, וכמו שכתב 
הרמב"ם (ספר פולס פ"י ס"ו) לגבי ספר תורה שלא יהיה אדם יושב על גבי מטה 
שספר תורה מונח עליה. 

אמנם כתב (פ" 3) לבאר את צד ההיתר שבדבר. והיינו, שהאיסור להניח תפילין 
תחת מרגלותיו והוא הדין כאשר יושב עליהן, היינו באופן שאין גובה 

כלל בין היושב או מרגלותיו לבין התפילין, אבל אם יש ביניהם אפילו גובה 
משהו מותר. שהרי אפילו תחת מראשותיו אסור להניח אלא אם כן מונחות בין 
הכר לכסת, אך שלא כנגד ראשו מותר אף שאין חלל ביניהם. אם כן, הוא הדין 
למרגלותיו שאסור, היינו באותו אופן שאין חלל ביניהם, ואף עדיף להניחם שם 

מחמת ששם הוא משתמר יותר, ועיין עוד באריכות דבריו. 

השערי תשובה (ס" א פק"ס) הביא את דבריו, וסיים שמכל מקום נראה להחמיר 
שיהיה גובה טפח בין התפילין לכסאפ". ובעל נפש יש להחמיר גם 

באופן כזה שלא לשבת כלל על כסא כזה, כי תפילין יש להזהר בקדושתן מאוד. 


אם מותר להניח תפילין שאינו משתמש בהם תחת מראשותיו 


אבל מניחן תחת מראשותיו. המגיד תעלומה (ד"ס מיפימי) דייק ממה שכתוב 

בברייתא 'תפיליו' שיתכן שההיתר להניח תפילין תחת מראשותיו, הוא 

משום שהוא עושה זאת בכדי שיהיו התפילין מזומנות לפניו מיד בקומו בבוקר. 

אבל הרוצה להניח תפילין שאינן בשימוש תחת מראשותיו ואין לו צורך בהן 
לבוקר, אסור. 


אופנים בהם היה אפשר לכאורה לתרץ את הקושיא על שמואל מהברייתא 


ואם היתה אשתו עמו אפור. באחרונים מובאים ששה אופנים בהם לכאורה 
יכלה הגמרא לתרץ את הקושיא על שמואל מדברי הברייתא, והאריכו לבאר 
מדוע אכן הגמרא לא תירצה כך, וכדלהלן. 


בכך שאדם הרוצה לשמש מטתו צריך להניח התפילין כלי בתוך כלי, ובאינו רוצה לשמש אין צריך 
כלי בתוך כלי. אלא שנחלקו בפשט הגמרא, יש מן המפרשים שלמדו ששמואל עוסק באופן שרוצה 
לשמש, ולכן הצריך כלי בתוך כלי. והפני יהושע למד ששמואל אינו עוסק ברוצה לשמש, ואם כן 
אין הכרח לומר שהצריך כלי בתוך כלי. פז.וכן מצדד הרמ"א (טו"פ, סי ).| פח. בערוך השלחן 
(ס" מ פ"ד) כתב שלכתחילה ראוי שיהיה גובה ג' טפחים. | פט. לעיל [בענין 'באיזה אופן אמר 
שמואל שמותר להניח תפילין אפילו כשאשתו עמו'] הובאה מחלוקת האם שמואל עוסק ברוצה 
לשמש או באינו רוצה לשמש, וכתבו השמן רקח (ד"ס 5 והרנן לבקר (תמיד עס ד"ס ונוס) להוכיח 
ששמואל עוסק באופן שמשמש מיטתו, מפני שאילו הוא דיבר באופן שאינו משמש מיטתו מדוע 


ברכות כג: 


ביאורים 


מדוע לא תירעה הגמרא שהברייתא עוסקת ברועה להניח התפילין על המטה בלא 
הכיס שלהן 


הקדושה וברכה (ספיכת סכעיס ד"ס סכ) הקשה, מדוע לא תירצה הגמרא ששמואל 
דיבר באופן שמניח את התפילין תחת מראשותיו עם הכיס שלהן, 

ולכן מותר אף שאשתו עמו, וכמו שאמר רבי חייא להלן (כד.), והברייתא עוסקת 
באופן שהוא רוצה להניחן תחת מראשותיו ללא הכיס שלהן, ולכן אסור. ותירץ, 
שלרב יוסף לא היה ספק כלל לגבי הרוצה להניח תפילין תחת מראשותיו עם 
הכיס שלהן, שהרי בודאי ידע מהברייתא בה מבואר בשם רבי חייא שמותר 
להניח תפילין עם הכיס שלהן תחת מראשותיו, וכל שאלתו היתה להניח התפילין 

ללא הכיס שלהן. 
עוד תירץ, שמתוך לשון קושיית רב יוסף שאמר 'מהו שיניח אדם תפיליו תחת 
מראשותיו' משמע ששאל בסתם ולא באופן מיוחד שהתפילין מונחות בתוך 
הכיס שלהן, ועל כך השיב לו רב יהודה בשם שמואל שאפילו אשתו עמו מותר, 
נמצא ששמואל התיר אף כשאינן מונחות בכיסן. 


מדוע לא תירעה הגמרא שהברייתא עוסקת באופן שרועה לשמש מיטתו 


המגיד תעלומה (ד"ס ו9ס) הקשה, שלכאורה אפשר לתרץ שמה ששמואל התיר 

להניח התפילין מראשותיו כאשר אשתו עמו, היינו באופן שאינו משמש 

עמה, ואין לאסור מחשש שמא יבוא לשמש עמה. אבל הברייתא עוסקת באופן 

שרוצה לשמש עמה ולכן אסרה. ותירץ, שמכך שהגמרא לא תירצה כן מוכח 

שאין לאדם להיות עם אשתו במטה כאשר אינו רוצה לשמש מטתו משום שיש 

לחשוש שמא יבוא חס ושלום לידי הוצאת זרע לבטלה. אם כן, בהכרח שגם 
שמואל עוסק באופן שרוצה לשמש מטתו ואף על פי כן התירפט. 


מדוע לא תירעה הגמרא ששמואל דיבר באופן שהתפילין היו מונחות כלי בתוך כלי 


האחרוניםצ הקשו, שאפשר לתרץ ששמואל שאמר שאפילו אשתו עמו מותר 
להניח תפילין תחת מראשותיו, היינו באופן שהניחן כלי בתוך כלי, 
ונאמר שהברייתא עוסקת בלא כלי בתוך כלי, ולכן כאשר אשתו עמו אסור. 
הצל"ח (ד"ס מיונתפ) והמילי דברכות (ד"ס מסו - נפירון סטני) תירצו, שאם הברייתא 
עוסקת באופן שאין התפילין מונחות כלי בתוך כלי, כיצד אם כן מותר 
באופן שהתפילין מונחות במקום גבוה או נמוך שלשה טפחים, הרי לקמן (כס:) 
מבואר שאין לשמש בחדר בו יש ספר תורה או תפילין עד שיוציאם מהחדר 
או עד שיניחם כלי בתוך כלי, אלא בהכרח שגם הברייתא עוסקת באופן 
שהתפילין היו מונחות כלי בתוך כלי. 
הברכת ה' (ל"ס מיפיני) תירץ, שאם כך הברייתא היתה צריכה לכתוב שהרוצה 
לשמש מטתו צריך שיניח התפילין כלי בתוך כליצא, אלא ודאי 
שהברייתא באה להשמיענו שכיון שהתפילין תחת מראשותיו ואשתו עמו אם כן 
אפילו כאשר הם מונחות כלי בתוך כלי אסור. 
התולדת יעקב (ד"ס מיפיני) והמילי דברכות (טס - נפסיכון סללטון) | תירצו, שאם 
הברייתא סוברת שכאשר התפילין מונחות כלי בתוך כלי מותר שיהיו 
במטה אף שאשתו עמו, מדוע הביאה א"כ אופנים של היתר כאשר התפילין 
מונחות גבוה שלשה או נמוך שלשה, ולא כתבה היתר זה של כלי בתוך כלי. 
אלא בהכרח שהברייתא אוסרת להניח תפילין תחת מראשותיו אף כשהם מונחות 
כלי בתוך כליצג. 
הישועות יעקב (ו"ס סי מ פופ כ) תירץ על פי מה שביאר בדעת הט" (ס" מ 
סק"ד) [הו"ד לעיל בענין 'באיזה אופן אמר שמואל שמותר להניח 
תפילין אפילו כשאשתו עמו'] שאף אם אינו רוצה לשמש אסור להניחן תחת 
מראשותיו בלא כלי בתוך כלי, משום שחוששים שיבוא לשמש. שלכאורה קשה 
מדוע כשיש ספר תורה או תפילין בבית מותר לאדם להיות עם אשתו במטה 
כשאינו רוצה לשמש, ולא חוששים שיבא לשמש. ותירץ, שבכל פעם אין חשש 
שיבוא לשמש משום שאם יבוא לשמש יוכל לשים את התפילין בכלי בתוך 
כלי. אך כשמניחן תחת מראשותיו הרי מניחן שם רק כדי לשומרזצי, שאין לו 
מקום אחר בו יוכלו להשתמר. ואם כן אם ירצה לשמש לא יניחן במקום אחר 
משום שחושש על שמירתן, ולכן אסרו עליו להניחן תחת מראשותיו אם לא 
בפלי ‏ בתוך" יכל 
ולפי זה ביאר, שהמקשן הרי לא ידע שהסיבה שהתיר שמואל להניח תפילין 
תחת מראשותיו הוא מחמת שיש עדיפות על שמירתן מחשש בזיונן, אלא 


הגמרא לא מחלקת כנ"ל. ועיין ברנן לבקר מה שביאר לדעת הט"ז שאף כשאינו רוצה לשמש 
נחשב כאשתו עמו, מדוע הגמרא לא תירצה שאכן שמואל עוסק באינו רוצה לשמש, ומותר משום 
שהוא רק ספק בזיון שמא ימלך וישמש. והברייתא עוסקת ברוצה לשמש, ואסור משום שהוא ודאי 
בויון. צ. צל"ח (ד"ס מײנת6), ישועות יעקב (מו"ס פיי מ סק"נ), פרי מגדים (טס מענ"ו סק"ל), ברכת ה' 
ותולדת יעקב (ד"ס מפיני). | צא. וכמו שכתוב בברייתא לקמן (כס: 'בית שיש בו ספר תורה או 
תפילין אסור לשמש בו את המטה עד שיוציאם או שיניחם כלי בתוך כלי'. ‏ צב. אמנם עיין 
בתולדות יעקב (נאן כד. נפופ' ד"ס וס6) שכתב סברא הפוכה. | צג. וכפי שדייק המגן אברהם (ס" מ 
סק"ד), הו"ד לקמן (כה) בענין 'האם כאשר אפשר לשומרם במקום אחר אסור להניחם במטהי. 


ילקוט 


הבין ששמואל מתיר תמיד להניחן תחת מראשותיו אף שיש לו עוד מקומות 
שמורים בבית, ואם כן מותר אף בלא כלי בתוך כלי, משום שאם ירצה לשמש 
יוכל להניחן בכלי בתוך כלי וכנ"ל. ולפיכך הקשה מהברייתא בה מבואר שכאשר 
אשתו עמו אסור בלא כלי בתוך כלי. 
בחידושי מהר"ם בענט (ל"ס פיונפ)) תירץ, שאף אם נאמר ששמואל עוסק באופן 
שהתפילין מונחות כלי בתוך כלי, מכל מקום יש לפרוך על דבריו 
מהברייתא, מפני שהברייתא עוסקת על אותו אופן ששמואל דיבר. 


מדוע לא תירצה הגמרא ששמואל דיבר באופן שהתפילין נמוכות או גבוהות שלשה 
טפחים 
הפרחי בהונה והברכת אברהם (ד"ס פונפ6) הקשו, מדוע הגמרא לא תירצה 
ששמואל שאמר שמותר להניח תפילין תחת מראשותיו אפילו אשתו 
עמו היינו באופן שהן נמוכות שלשה טפחים ממנו, וכמבואר בברייתא שבאופן 
כזה מותר. 
הפרחי כהונה תירץ בכמה אופנים: א. כיון ששמואל לא פירט באיזה אופן 
מדובר, משמע שאף באופן שאינן נמוכות או גבוהות שלשה טפחים 
יהיה הדין שמותר. ב. אם מדובר שהן מונחות במקום גבוה שלשה טפחים אין 
חידוש במה שאמר שאפילו אשתו עמו מותר, שהרי אין בכך בזיון לתפילין 
ופשוט שמותר. ג. מכך ששמואל אמר 'מותר אפילו אשתו עמו' משמע ששמואל 
מדמה הדין של אשתו עמו לדין שאין אשתו עמו, וכמו שבאין אשתו עמו מותר 
אף כאשר התפילין עמו במיטה, כך גם באופן שאשתו עמו הדין הוא שמותר 
אף שהם מונחים עמו במיטה. ד. עוד הביא שיש המתרצים, שאם מדובר באופן 


FN 1 


שהתפילין מונחות במקום גבוה שלשה טפחים אין זה נקרא 'תחת מראשותיו', 
והרי רב יוסף הקשה האם מותר להניח התפילין תחת מראשותיוצז. 
הברכת אברהם תירץ, שמכך שרב יהודה השיב לשאלת רב יוסף מדברי שמואל, 

משמע שהוא עוסק אף באופן שהן מונחות עמו ממש במטה. שאם לא 
כך אלא ששמואל עוסק במקום נמוך, מנין לרב יהודה ששאלת רב יוסף היתה 
באופן שהתפילין נמוכות מהאדם שלשה טפחים שעל כך הביא לו את דברי 
שמואל שבאופן כזה מותר, אלא בהכרח ששמואל אמר דבריו בכל אופן שהוא. 


מדוע לא תירעה הגמרא ששמואל עוסק באופן שאין לאדם מקום משתמר בביתו כי 
אם תחת מראשותיו 


הפרחי בהונה (ל"ס פיונפ) הקשה, מדוע הגמרא לא תירצה שהברייתא עוסקת 

באופן שיש עוד מקומות בבית המשתמרים, ואין צורך להניחן בדווקא 
תחת מראשותיו, ולכן יש בזיון אם יניחנה תחת מראשותיו כאשר אשתו עמו. 
אבל שמואל עוסק באופן שאין לו עוד מקום משתמר בבית, וכיון שיש עדיפות 
על שמירת התפילין מבזיונה כמבואר להלן (מ.) לכן התיר להניחן תחת 

מראשותיוצה. 

ותירץ, שמה שהגמרא להלן (פס) אומרת 'כל לנטורינהו טפי עדיף' אין הכוונה 

שבאופן שאפשר לשמור עליהן אף ללא הנחתן תחת מראשותיו אזי 
אסור להניחן שם, אלא כוונת הברייתא לומר שאף באופן שאפשר לשמור עליהן 
במקום אחר מכל מקום מותר להניחן תחת מראשותיו. מפני שאם נאסור עליו 
להניחן שם באופן שיש לו אפשרויות נוספות לשמור על תפיליו יש לחשוש 
שמא האדם יטעה לאסור על עצמו להניחן שם גם בזמן שלא יהיה לו אפשרויות 
נוספות כיצד לשמור עליהן, ולא יהיו תפיליו שמורות, והאדם הרי מוזהר על 
שמירתן יותר מבזיונן. ואם אכן הברייתא כאן סוברת ש'כל לנטורינהו טפי עדיף' 
מדוע אסרה להניח התפילין תחת מראשותיו כאשר אשתו עמו, הרי יש להתיר 
בכדי שלא יבוא האדם ויטעה לאסור אף באופן שאין אשתו אמו. אלא בהכרח 

שאינה סוברת שהשמירה עדיפה מבזיונהצ'י. 


צד. וכן תירץ המגיה על הברכת אברהם ‏ (₪ס. | צה. והביא שיש שתירצו, שאם הברייתא עוסקת 
באופן שהבית משתמר אם כן מדוע אסרה להניח התפילין רק כנגד ראשו, הרי היתה צריכה לאסור 
להניח התפילין תחת מראשותיו אף שלא כנגד ראשו. אך הקשה, מדוע יש לאסור להניח תחת 
מראשותיו שלא כנגד ראשו, הרי אין בכך בזיון. ותירץ, שכיון שיש בהנחת תפילין תחת מראשותיו 
קצת בזיון לתפילין בכך שהאדם יושב מעליו, אסור לו להניחם שם, אלא אם כוונתו בכדי לשמור 
עליהם. אבל באופן שאינו עושה זאת בכדי לשומרם, שהרי הם שמורים גם בלעדי שיהיו תחת 
מראשותיו, אז אסור לו להניחם שם משום בזיון. | צו. אך דעת המגן אברהם (פ" מ פק"ד) ורוב 
האחרונים [ראה לקמן (כד) בענין 'האם כאשר אפשר לשומרם במקום אחר אסור להניחם במטה' 
בהרחבה] שחכמים התירו להניח תפיליו במטה רק בכדי שיוכל לשמור עליהן מגנבים ועכברים, 
ובאופן שאין לחשוש מגנבים ועכברים אסור להניח תפיליו במטה. | צז. אמנם המגיה על הברכת 
אברהם הקשה על דבריו, שאפשר לומר שאכן אין חידוש שאסור להניח תחת מראשותיו כאשר 
אשתו עמו, אלא שהברייתא כתבה כן בכדי להשמיענו דין נוסף, שכאשר יש הפרש גובה בין המטה 
לתפילין, מותר להניחן שם אף כאשר אשתו עמו. | צח. אמנם המגיה על הברכת אברהם הקשה 
על דבריו, שיש לומר שכיון שבהנחת התפילין תחת מראשותיו יש בזיון שלכן יש עדיפות להניחן 
במקום אחר בבית, מכל מקום מחשש גניבה יש עדיפות להניחן תחת מראשותיו, אם כן יש לאדם 
ספק שקול לבחור היכן להניחן, ועל כך אמר שמואל ש'מותר ואפילו אשתו עמו' כלומר, שהאדם 
יכול לבחור מה להעדיף. | צט. עץ יוסף (ן כד. כרפ"י ד"ס יוס, נ"ד), שדה יצחק (גופֿיטת, ד"ה פיוכפף), 
תולדת יעקב (ד"ס פיתנ. ‏ ק. התולדת יעקב תירץ לפי זה מה שהוקשה לו מדוע הוצרכה הגמרא 


ברכות כג: 


ביאורים קכו 


הברכת אברהם (סן כד. ד"ס כנ) תירץ, שאם הבית משתמר, דבר פשוט הוא 
שאסור לו להניח התפילין כאשר אשתו עמו, ולא מסתבר שזה הברייתא 

באה להשמיענו. אלא בהכרח שבאה ללמדנו שאף כאשר אין לו מקום משתמר 

בביתו, אסורצ'. 
עוד תירץ הברכת אברהם, שהיה משמע לגמרא ששמואל בודאי עוסק אף באופן 
שיש לו מקום המשתמר בבית, שאם לא כן, מדוע אמר 'מותר אפילו אשתו 
עמו' שמשמע שלאדם הזה יש אפשרות לבחור היכן להניח את התפילין שלו 
או בבית או מתחת מראשותיו, והתירו לו להניחם אף תחת מראשותיו. אך אם 
שמואל עוסק באופן שאין לו מקום נוסף בבית המשתמר כי אם תחת מראשותיו, 
היה צריך לומר 'מניחן ואפילו אשתו עמו', שמלשון זה היה משמע שצריך 
להניחן רק שם מפני שהוא המקום היחיד המשתמרצ". 


מדוע לא תירעה הגמרא ששמואל עוסק באופן שמניח את התפילין שלא כנגד ראשו 


יש מן האחרוניםצט שהקשו, מדוע לא תירצה הגמרא ששמואל עוסק באופן 

שאמנם התפילין מונחות תחת מראשותיו אך לא כנגד ראשו ולכן מותר 
מפני שאין בכך בזיון, ואילו הברייתא עוסקת באופן שהתפילין מונחות כנגד 
ראשו ולכן אסרה. ותירצו, שאם הברייתא עוסקת באופן שהתפילין מונחות כנגד 
ראשו, אם כן מדוע הברייתא מביאה אופנים של היתר אם הן היו מונחות 
במקום גבוה שלשה טפחים או נמוך שלשה טפחים מותר, הרי היתה הברייתא 
צריכה להשמיע חידוש גדול יותר, שאפילו אם התפילין מונחות תחת מראשותיו 
שלא כנגד ראשו מותר. אלא בהכרח שהברייתא אוסרת להניח תפילין תחת 

מראשותיו אף שלא כנגד ראשול. 


כיצד פסק רבא כשמואל נגד הברייתא 


אמר רבא אף על גב דתניא תיובתא דשמואל הלכתא כוותיה. 
המפרשיםק* התקשו, כיצד אמר רבא מסברת עצמו שהלכה כשמואל מפני 
שיש עדיפות על שמירת התפילין מהתחשבות בבזיונן, הרי בברייתא מבואר 
במפורש שאסור להניח תפילין במטה כאשר אשתו עמו, ולא יתכן שאמורא 
יחלוק מסברא על הברייתא. על קושיא זו מצינו כמה תירוצים במפרשים: 
א. תלמידי רבינו יונה (ד"ס פפפ) תירצו, שאף ששמואל חולק עם הברייתא ואין 
דרך האמוראים לחלוק על הברייתא, מכל מקום בדבר שהוא בדקדוק המצוות 
כגון זה שהוא מדין שמירה, אפשר לפסוק כמותולב. 
ב. הרא"ש (פ"ג סיי ₪) תירץקי, שאף שיש ברייתא כנגד דברי שמואל, מכל מקום 
יש כוח לאמורא לשבש את הברייתא, אבל כאשר האמורא אמר סברא מעצמו 
ונמצא ברייתא בה כתוב שלא כדבריו לא נפסוק הלכה כמו האמורא מפני שנאמר 
שאילו היה האמורא יודע את הברייתא לא היה אומר את דבריו. ולכן צריך 
לומר כאן ששמואל ידע את הברייתא ואף על פי כן שיש את הברייתא וסבר 
שמותר להניח את התפילין מתחת לראשו אף שאשתו עמו, ולכן הלכה כמותוקז. 
ג. הפני יהושע (לסגן כד. ד"ס כ תירץ, שרבא לא אמר :כך מסברת עצמו, אלא 
בא לומר שמה ששמואל התיר להניח התפילין במטה אף כאשר אשתו עמו 
ומן הטעם הנ"ל, הוא משום שמצא ברייתא כשיטתו. והיא הברייתא המובאת 
לעיל (ע) בה מבואר שבתחילה הנכנס לבית הכסא היה מניח את התפילין 
בחורים ובסדקים הסמוכים לבית הכסא. וכשראו שהעכברים או הגנבים באים 
ולוקחים משם את התפילין, התקינו שיהיה מותר לאחוז את התפילין בידים 
ולהכנס עמן לבית הכסא. ומוכח שהברייתא סוברת שאף שיש בזיון לתפילין 
במה שמכניסן לבית הכסא לעשות צרכיו, מכל מקום התירו לו זאת בכדי לשמור 
עליהן, אם כן כל שכן שיהיה מותר להניחן במטה אפילו כאשר אשתו עמו 
בכדי לשמור עליהן מעכברים וגנבים. ומה שהברייתא כאן אוסרת להניח התפילין 
במטה בהכרח צריך לומר שהיא עוסקת באופן שאין חשש של עכברים וגנביםקה. 


להביא את סוף הברייתא בה כתוב שאם היו התפילין מונחות במקום גבוה או נמוך שלשה טפחים 
מותר, הרי בלא זה גם היה אפשר להקשות על שמואל מכך שבברייתא כתוב שכאשר אשתו במטה 
אסור. אלא בהכרח שהגמרא רצתה להוכיח מכך שאין לתרץ שהברייתא עוסקת דווקא כנגד ראשו 
אבל שלא כנגד ראשו מותר, שאם כן מדוע לא כתבה צד היתר זה, והוצרכה להביא אופן שהיה 
מונח גבוה או נמוך שלשה. קא. תלמידי רבינו יונה (ל"ה פפפ), פני יהושע ומגיד תעלומה (סן 
כד. ד"ס כ), שפתי חכמים והגהות רבי בצלאל רנשבורג (ל"ס פֿע"ג). ‏ קב. הברכת ה' (סק כד. ל"ה מ"ט) 
ביאר שזה כוונת הגמרא בקושייתה ובתירוצה, שכוונת הגמרא לשאול 'מאי טעמא' נפסוק כאמורא 
נגד הברייתא, ועל כך תירצה 'כל לנטורינהו טפי עדיף', כלומר שמאחר שהוא דבר של דקדוק 
המצוות שהוא מדין שמירה, אפשר לפסוק כמותו. קג. וכן תירצו הדרך תמים והגהות אנשי שם 
(על סכי"ף עס, סו"ל כסגסות ופֿיוניס פֿות ג), ובשפתי חכמים (ד"ס פע"ג). קדה הברפת ה' מס) ביאר שזה כוונת 
הגמרא בקושייתה ובתירוצה, שכוונת הגמרא לשאול 'מאי טעמא' נפסק הלכה כשמואל ולא 
כברייתא. ועל כך תירצה 'כל לנטורינהו טפי עדיף', כלומר שבהכרח שהברייתא משובשת, ולכן 
אפשר לפסוק כשמואל. ועיין בקובץ שיעורים (פ" נ"ג 6פ פכג) מה שהביא בשם הגר"ח מבריסק 
בענייני פסיקת ההלכה. | קה. וכן תירץ המגיד תעלומה (נסן כד. ד"ס כ0). ובביאורו על הרי"ף (ליה 
והנכת6) הוסיף לבאר, שאף על פי שאמורא אינו יכול לחלוק על הברייתא, מכל מקום בזמן שיודעים 
שהשתנה איזה דבר ואילו היה התנא בזמן הזה הוא גם היה פוסק כך, יכולים לפסוק כדברי התנא 
אף כנגד הברייתא. ולכן אמר רבא 'אף על גב דתניא תיובתא דשמואל הלכתא כוותיה, מאי טעמא 
כל לנטורינהו טפי עדיף', כלומר, שבזמן הזה שכיחים גנבים ואילו היה התנא בזמן הזה גם היה 


ילקוט 


קכח 


ואף אם נאמר שהברייתא עוסקת גם באופן שיש חשש של עכברים וגנבים, 
אפילו הכי שמואל סובר כהברייתא שלעיל ואם כן אי אפשר לפרוך את דבריו 
מברייתא אחרתלי. 

ד. בהנהות רבי בצלאל רנשבורג (ד"ס פע"ג) כתב, שמכאן מוכח שכאשר הסברא 
אומרת כדברי האמורא פוסקים להלכה כמותו אף שיש ברייתא בה מבואר 

להיפך. 


כיצד פסק רבא הלכה כמותו הרי הגמרא אמרה 'תיובתא דשמואל תיובתאי 


שם: המהר"צ חיות. (ליסיפפיג) הביא מה שכפב הרשבייטי בבבאי בתרא (ננ: לייס 
קסי) בשם רבינו חננאל, שכל מקום שהגמרא אומרת 'תיובתא' רק פעם 
אחת, לא בטלו דברי האמורא ועדיין אפשר לפסוק כמותו, אך במקום שהגמרא 
אומרת 'תיובתא דפלוני תיובתא', התבטלו דבריו ואין לפסוק הלכה כמותו. ולפי 
זה קשה, שבסוגייתנו הגמרא אמרה 'תיובתא דשמואל תיובתא' ואף על פי כן 
פסק רבא שהלכה כמותו. ותירץ, שכוונת רבינו חננאל לומר שכאשר הגמרא 
אומרת שני פעמים 'תיובתא' אזי הפוסקים לא יכולים לפסוק הלכה כמותו, אבל 
הגמרא עצמה יכולה לפסוק כמותו אף שהופרכו דבריוקז. 

המילי דברכות (ד"ס פמכ) תירץ, שכיון שאפשר לדחות הפרכה ולומר שהברייתא 
היא כשיטת בית שמאי לעיל (ע"פ) הסוברים שיש להעדיף לשמור שלא 

יבואו התפילין לידי בזיון מלדאוג לשמירתןק", אך אין הלכה כמותם אלא כבית 
הלל הסוברים שיש להעדיף השמירה על הבזיון וכשמואל, לכן לא נדחו דברי 
שמואל מחמת הברייתא ואפשר לפסוק כמותו. ואף שהגמרא בסוגייתנו לא רצתה 
להעמיד את הברייתא כבית שמאי ולומר שאינה כהלכה, שהרי לא תירצה כנ"ל 
אלא אמרה 'תיובתא דשמואל תיובתא', מכל מקום כיון שבאמת אפשר לתרץ 

כך, אין זה נחשב שנדחו דברי שמואל מהברייתא. 

הזכרון שלום (ד"ס 5ע"ג) תירץ, שלכאורה רבא יכול היה לומר רק 'אפילו הכי 
הלכתא כוותיה כשמואל' ומדוע הוצרך להאריך בדבריו. אלא בהכרח 


תיובתא' אכן אין לפסוק כמותו, בסוגייתנו הדין שונה וכן יש לפסוק כמותו. 
ולכן האריך רבא בדבריו ואמר ש'אף על גב דתניא תיובתא דשמואל, הלכתא 
כוותיהי. 


מדוע לא מקשה הגמרא 'תיובתא והלכתא' 


שם. המילי דברכות (ד"ס 095 הקשה, מדוע הגמרא לא מקשה על מה שרבא 

אמר שאף שדברי שמואל הופרכו מהברייתא מכל מקום הלכה כמותו כמו 
שמקשה בכמה מקומות בש"סקט 'תיובתא והלכתא', כלומר, כיצד אפשר לפסוק 
הלכה כשמואל כאשר הגמרא הקשתה על דבריו. ותירץ, שרבא סובר שהברייתא 
בה כתוב שאם אשתו עמו אסור, היא כבית שמאי הסוברים לעיל (ע"פ) שאף 
במקום שיש חשש גנבים או עכברים לא יכנס אדם עם תפיליו לבית הכסא 
לעשות את צרכיו, מפני שיש בכך בזיון לתפילין. ולכן כתבה הברייתא שאם 
אשתו עמו אסור, מפני שטוב יותר להניחן במקום אחר שאינו משתמר מגנבים 
ועכברים, מאשר לבזות את התפילין ולהניחן יחד עמם במטה. אבל להלכה 
שקיימא לן כבית הלל ורבי עקיבא שם הסוברים שאוחזן בידו ונכנס?', ומשום 
שהם סוברים שעדיף לשמור על התפילין מלהתחשב בבזיונן, וכשמואל. לכן אין 


פוסק כשמואל, ואינו חולק על הברייתא. ועיין שם שתירץ לפי זה מדוע הרי"ף כתב 'והלכתא 
כשמואל ואף על גב דאיתותב, מאי טעמא נטורינהו טפי עדיף', ולכאורה היה הרי"ף צריך לומר 
בסתם שהלכה כשמואל ואת הטעם של רבא מדוע פסק כמותו, אך לא את מה שהברייתא סותרת 
לדברי שמואל. אלא משום שהרי"ף רצה ללמדנו שבאופן שאנו יודעים שאילו היה התנא בזמן 
הזה היה פוסק כך, יכולים לפסוק כדבריו כנגד הבוייתא. | קו. והופיף לבאר לפי זה מה 
שמבואר להלן (כל) שרב כהנא שאל את רב אשי האם גם לענין קריאת שמע כשאשתו במטה 
יהיה הלכה כשמואל כשם שלעיל לענין הנחת התפילין במטה פסק רבא הלכה כשמואל. והשיב 
לו רב אשי שאין לכרוך את כל דברי שמואל כאחד והיכן שנאמר שהלכה כמותו כך אנו פוסקים 
והיכן שלא נאמר הלכה כמותו אין אנו פוסקים כך. ולכאורה צריך ביאור מה הוקשה לרב כהנא, 
הרי מה שפסק רבא כשמואל לענין תפילין הוא משום שיש ברייתא כמותו. אלא שצריך לומר, 
שרב כהנא לא ידע שזה הסיבה שרבא פסק הלכה כשמואל, אלא חשב שהסיבה שרבא פסק 
כשמואל הוא משום שרבא סובר ששמואל הוא תנא ויכול לחלוק על הברייתא, או משום שיש 
כח ביד האמורא לשבש את הבוייתא [כמו שהובא לעיל מהרא"ש]. ועל כך אכן השיב לו רב 
אשי שרק היכן שנאמר הלכה כשמואל אכן יש לפסוק הלכה כמותו, מפני ששמואל דיבר דווקא 
באופן זה שהיתה לו ברייתא כמותו, וכנ"ל שכלל לא הופרכו דברי שמואל מדברי הברייתא שם, 
שהרי יש ברייתא כשמואל. | קז רבי אליהו גוטמאכער (ד'ס פיונפז) ציין למה שמצינו בסנהדרין 
(.) שאביי אמר שמומר אוכל נבילות להכעיס פסול לעדות, והגמרא מקשה על דבריו מהברייתא 
בה מבואר שרק הגזלנים ומלוי בריבית נפסלים ולא מי שאין פסולו מחמת ממון, ואומרת 'תיובתא 
דאביי תיובתא'. ואף על פי כן בהמשך הגמרא מובא שהגמרא פוסקת הלכה כאביי בענין זה. 
ומקשה הגמרא 'והא איתותב', כלומר, והרי הפרכנו דבריו מהברייתא. ומתרצת הגמרא שאותה 
ברייתא היא אינה דברי הכל, אלא דעת יחיד ואינה הלכה, ולכן אפשר עדיין לפסוק להלכה 
כאביי. אם כן מצינו שאף שכתוב 'תיובתא דאביי תיובתא' מכל מקום נפסקה הלכה בגמרא כמותו. 
קת. ועיין לקמן בסמוך שהובאו דבריו בהרחבה. קט. עירובין ) טו;, כתובות (6%5 ובבא קמא 
(טו:). קי. כמבואר בשולחן ערוך (פו"ם סי מג ס"ס). א. האחרונים נחלקו האם מה שאסור 


ברכות כג: - כד. 


ביאורים 


לשאול ולפרוך מהברייתא על דברי שמואל, שהרי אין הלכה כאותה ברייתא. 
וכמו שאמר רבא לעיל 'לית הלכתא כי הא מתניתא, דבית שמאי היא' כמו כן 
יש לומר כאן שאין הלכה כאותה ברייתא מפני שכבית שמאי היא. 


כד. 


האם כאשר אפשר לשומרם במקום אחר אסור להניחם במטה 


כל לנטורינהו טפי עדיף. המגן אברהם (ס" מ סק"ד) כתב, שמסוגייתנו משמע 
שמעיקר הדין אסור להניח תפילין במטה מראשותיו, אלא שחכמים התירו 
בכדי שיוכל לשמור עליהן מגנבים ועכברים. אם כן, באופן שאין לחשוש מגנבים 
ועכברים יהיה אסור להניח תפילין במטה. 
וכן כתב המילי דברכות (כג: ד"ס מסו) שההיתר הוא רק באופן שאין לו מקום 
אחר המשתמר. והוכיח כן ממה שהגמרא אומרת שאין להניח תפילין 
למרגלותיו, והיינו משום שהוא יכול להניחן תחת מראשותיו, וכיון שכך אם 
יניחן תחת מרגלותיו יהיה בכך בזיון לתפילין. כמו כן כאשר יש אפשרות שלא 
להניחן תחת מראשותיו אלא לשמור עליהן במקום אחר, אם כן באופן כזה אם 
יניח את התפילין תחת מראשותיו יש בכך בזיון ואסורא. 
והקשה ברנן לבקר (פפיל מ. ד"ס וסנס) שבסוגיא בתמיד (פס) משמע שבכל אופן 
מותר להניח תפילין לצד ראשו. 
וכתב שלדברי המפרש (שס ד"ס 5מר כנ פפ6) שהראיה היא מכך שבגדי כהונה אין 
חוששים בהנחתם בצד לאיסור מעילה שהוא איסור תורה, נמצא 
שלמסקנא שבגדי כהונה ניתנו ליהנות מהם ואין בהם מעילה, שוב אין ראיה 
לתפילין. ולכך יש לומר שאין היתר אלא לצורך שמירה. אבל למפרשים שגם 
בבגדי כהונה האיסור הוא משום בזיון:, אם כן יש ללמוד מבגדי כהונה גם 
לגבי תפילין שמותר להניחם לכתחילה בצד ראשו. ותירץ שיש חילוק אם מניחם 
בכלי בתוך כלי או לא, שאם מניחם בכלי בתוך כלי מותר להניחם מן הצד 
לכתחילה, גם כשאין לו בזה צורך שמירה. אבל אם אינו מניחם בכלי בתוך 
כלי אסור לו להניחם גם מן הצד אלא לצורך שמירהג. 


אם כאשר אין אשתו עמו מותר להניחן אף באשר יכול לשומרם במקום אחר 


שם. האחרונים נחלקו, האם רק באשתו עמו לכתחילה אסור אך כשאין אשתו 
עמו מותר אף אם יכול לשומרם במקום אחר, או אף כאשר אין אשתו 
עמו אסור לכתחילה אם יכול לשומרם במקום אחר. 
יש מן האחרונים' הסוברים שרק כשאשתו עמו אסור לכתחילה, אך כשאין 
אשתו עמו מותר אף אם יכול לשומרן במקום אחר. 
אמנם הערוך השולחן (פֿו"ם סי" מ פות ג) והרנן לבקר (תמיל כז. ד"ס ונזס) סוברים, 
שאף כשאין אשתו עמו אסור להניח תפיליו תחת מראשותיו אלא אם 
כן נצרך לשומרןה. והערוך השולחן הוכיח כדבריו שהרי אף לשבת בשוה עם 
התפילין אסור וכמבואר בשלחן ערוך (יו"ל פיי כפנ). והרנן לבקר הקשהי, שבתמיד 
(מ.) מבואר שלכתחילה מותר. אמנם לשאר האחרונים הסוברים שכשאין אשתו 
עמו מותר לכתחילה, לא קשה מהמבואר בתמיד, מפני ששם מדובר באופן שאין 
אשתו עמו. 


להניח תפילין תחת מראשותיו כאשר אינו נצרך לכך מחמת שמירתן הוא רק באופן שאשתו עמו 
או אף באופן שאין אשתו עמו. הפרי מגדים (פו"ם סי" מ 05ל פנרסס סק"ד), רבי עקיבא איגר (שס ופ 
3, שלחן ערוך הרב מס פ"), שמן המאור (על סמגן 5נכסס פס) סוברים שרק כאשר אשתו עמו אסור 
לכתחילה להניח התפילין עמו סתם, אך כאשר אין אשתו עמו מותר להניח התפילין תחת מרגלותיו 
אף אם יכול לשומרן במקום אחר. [בפרי מגדים משמע שדעת המגן אברהם שאסור בכל האופנים, 
אלא שהוא עצמו חולק ומתיר באופן שאין אשתו עמו. אך השמן המאור כתב שגם המגן אברהם 
מודה בזה, וכן משמע ברבי עקיבא איגר (פס)]. אמנם הערוך השלחן טס והרנן לבקר (פפיד כ. ד"ס 
וסנס) סוברים, שאף כאשר אין אשתו עמו אסור לאדם להניח תפיליו תחת מראשותיו אלא אם כן 
נצרך לשומרן [וכן משמע בדרך החיים (לין סיקך (סוג נקדוסת התפילץ ק"ג)]. הערוך השלחן הוכיח כן 
מהמבואר בשלחן ערוך (יו"ד פיי כפנ) שאסור אפילו לשבת בשוה עם התפילין. וקושיית הרנן לבוקר 
היא רק לשיטתו, אך פשוט שלשאר האחרונים הסוברים שכשאין אשתו עמו מותר לכתחילה, לא 
קשה מידי משום שבתמיד איירי כשאין אשתו עמו. אך לעיל (כג:) הובא מהפרחי כהונה (שס ד"ס 
פיונת?) שהתירו להניחו במטה אף כשיש לו מקום אחר המשתמר, כדי שלא יבוא להחמיר על 
עצמו כשלא יהיה לו מקום אחר שיכול לשמור בו תפיליו. ב. והוכיח כן מהרמב"ם, שלגבי 
בגדי כהונה כתב (נית הנסירס פ"ת סו) שמניחם כנגד ראשו, וכתב הכסף משנה (פס) שתחת ראשיהם 
אסור. ואף שלדעת הרמב"ם (מעעס פ"ה סי"ד) אין איסור מעילה בבגדי כהונה, הרי מוכח שהאיסור 
הוא משום בזיון. | ג. עוד האריך בחילוק אחר לבאר דעת הטור (פס) שמה שאמרו בסוגייתנו 
שדווקא לצורך שמירה, הוא במניחם תחת ראשו ממש, אבל במניח מן הצד מותר שלא לצורך 
שמירה. וביאר בזה מה שכתב שאף באשתו עמו מותר להניח תחת מראשותיו. | ד פרי מגדים 
(פו"ק סי" עס על לכלסס סק"ד), הגהות רבי עקיבא איגר (פס פופ כ), שו"ע הרב שס פ"), שמן המאור (ענ 
סמג" פס). [מהפרי מגדים משמע שהמגן אברהם אסר בכל אופן, אלא שהוא חולק ומתיר כשאין 
אשתו עמו. אך השמן המאור כתב שגם המגן אברהם מודה בזה, וכן משמע ברבי עקיבא איגר 
שם]. | ה. וכן משמע בדרך החיים (לץ סיפ (סוג נקלושת ספפיען ס"ג). ‏ ו הובא בילקוט ביאורים 
לעיל (כנ6). 


ה 


ילקוט 


מדוע העריך רבי ירמיה להניח התפילין שלא כנגד ראשו 


אמר ר' ירמיה בין כר לכספת שלא כנגד ראשו. המילי רברכות (ליס פר") 
ביאר, שרבי ירמיה אמר שצריך להניח את התפילין שלא כנגד ראשו, 

מפני שההיתר להניחן תחת מראשותיו הוא רק משום שאין לו מקום אחר 
המשתמר, אבל אם היה לו מקום אחר המשתמר בודאי אסור לו להניחן תחת 
מראשותיו [כמו שהובא מדבריו בקטע הקודם], וכיון שכך, חייבוהו להניח את 
התפילין שלא כנגד ראשו, מפני שגם כך היא משתמרת ואם אפשר לשמור על 
התפילין באופן כזה אסור לשמור אותם באופן אחר שבו יש יותר בזיון. ומכאן 
נלמד, שגם רבי ירמיה סובר שאילו האדם נמצא במקום שאינו יכול להניח 
התפילין תחת מראשותיו שלא כנגד ראשו, מפני שעדיין יש לחשוש שמא יגנבו 
לו אותן, וכגון בהיותו בדרך במלון ששכיח שם גנבים, יהיה מותר לו להניח 

התפילין תחת מראשותיו אפילו כנגד ראשו ממש. 
אך אם כן צריך ביאור מה שמקשה הגמרא על רבי ירמיה מברייתא של רבי 
חייא בה מבואר שמותר להניח התפילין תחת מראשותיו, הרי גם רבי ירמיה 
מודה שיש אופנים בהם יהיה מותר לאדם להניח שם התפילין, אלא שהוא דיבר 
במקום שלא שכיח שיגנבו את התפילין כאשר הן יהיו מונחות תחת מראשותיו 
שלא כנגד ראשו. ותירץ, שאם רבי חייא דיבר באופן ששכיח גנבים שיכולים 
לגנוב התפילין כאשר הן יהיו מונחות תחת מראשותיו שלא כנגד ראשו, הוא 
היה צריך לפרש דבריו שדינו אמור באופן שאינו משתמר אלא אם כן יניחן 
תחת ראשו ממש, בכדי שלא יבואו להקל ולהתיר להניח התפילין תחת ראשו 
ממש גם באופן שלא שכיח גנבים. ומה שרבי ירמיה לא פירש שדבריו אמורים 
בדווקא באופן שלא שכיח שיגנבו התפילין כאשר הן יהיו מונחות תחת 
מראשותיו שלא כנגד ראשו, מפני שאפילו אם יבואו לטעות ולהחמיר גם 
באופנים שאין התפילין משתמרות היטב שלא תחת הראש ממש, אין בכך כלום. 
ועוד, שאם אכן הוא המקום היחיד בהן התפילין משתמרות מסתבר שכך הוא 
יעשה. אבל רבי חייא היה צריך לפרש דבריו, שאם לא כן יבואו לטעות ולבזות 
את התפילין שיהיו מונחות תחת הראש ממש בזמן שאפשר לשמור עליהן שיהיו 
מונחות שלא כנגד הראש. ומכך שרבי חייא סתם דבריו ולא פירש, מוכח שהוא 
סובר שמותר להניח התפילין תחת הראש ממש אף אם אפשר לשמור עליהן 
כאשר יניחן שלא כנגד הראש. 


אם הכר נחשב ככלי או שמלבד הכר עריך שיהיו שני כלים 


שם. הרבינו יונה (ד"ס וסניפן) כתב, שמה שהתירו באשתו עמו בשלא כנגד ראשו 
היינו רק כלי בתוך כלי. ונחלקו הראשונים האם הכר הוא אחד מהכיסויים. 

הרמב"ם (פפינין פ"ל סכ"ל) כתב שאם הניח את התפילין כלי בתוך כלי יכול להניחן 

תחת מראשותיו בין כר לכסת שלא כנגד ראשו כדי לשמרן. וכתב הכסף משנה 

(פס), שמבואר ברמב"ם שאין הכר נחשב כאחד מהכיסויים אלא צריך שיהיו 

התפילין מונחות כלי בתוך כלי מלבד הכר, וכן היא דעת המאירי (כג: ד"ס 5סוכ)*. 

אמנם הרבה ראשונים" כתבו שצריך כלי אחד והכר הוא כלי שני. וכן כתב 
המגן אברהם (סיי מ סק"ד)ט, וכן הכריע המשנה ברורה (פס סיק ל6)'. 


ז. באליה רבא (סי מ סק"ד) כתב שכן משמע מהסמ"ג (פוף עפין כנ) והכלבו (סי כפ, יג ע"ל) שהכר אינו 
נחשב ככלי. ח. תלמידי רבינו יונה (ד"ס ונסמסף, הריטב"א והאגודה (ד"ס וססו), והמאורות (ל"ס 
סו = ט. הבית יוסף (פֿו"ם סי מ ד"ס ומ"ם 05 לאחר שהביא את שיטת הרמב"ם הסובר שהכר אינו 
נחשב ככלי, סיים 'וכן הלכה'. והבינו מכך המטה יהודה (עײש, טס פק"ה) והמאמר מרדכי (עס סק"ו) 
שגם בשולחן ערוך פסק כהרמב"ם. אמנם המגן אברהם טס) כתב, שמכך שהשולחן ערוך שינה 
מלשון הרמב"ם משמע שכוונתו לפסוק כתלמידי רבינו יונה שהכר נחשב ככלי. ועיין במטה יהודה 
(פס) שכתב, שאף אם כשצריך כלי בתוך כלי אין הכר נחשב לכלי. אך כאשר אין אשתו עמו שדי 
בכלי אחד [כמו שכתב רבינו יונה שס], אף הכר נחשב ככלי. ודייק שלכן כתב השולחן ערוך (פס 
ק"גן שכאשר אין אשתו עמו 'מותר' ולא הוצרך לפרש 'מותר כאשר התפילין מונחות בתוך כלי 
אחד', מפני שהכר עצמו נחשב ככלי [ועיין במאירי (ד"ס פפור) מה שכתב בענין זה]. ובישועות יעקב 
(פו"ס עס סק"ג) כתב לחלק בין אם התפילין מונחות בתוך הכיס שלהן, שאז כאשר הוא מניחם תחת 
הכר ניכר מתוך מעשיו שרוצה להבדיל אותם מהחדר בעוד כלי, ולכן הכר נחשב ככלי. אבל כאשר 
התפילין אינן מונחות בכיס שלהן אם כן ממה שמניחן תחת הכר אין ניכר שרוצה שהכר ייחשב 
ככלי אלא נראה שמניחן שם לשמירה בעלמא, ולכן אין הכר נחשב ככלי. =י. ועיין בביאור הלכה 
(פס ס"ג ד"ס ולס) שהביא שהאליה רבה (עס פק"ד) מחמיר בזה כהרמב"ם, שצריך כלי בתוך כלי מלבד 
הכר, אמנם כתב שבביאור הגר"א טס פֿות ד), בדרך החיים (לין סילך (גסוג נקדופת ספפינין ק"ג) ובעוד אחרונים 
כתבו שהכר נחשב ככלי אחד. והוסיף המשנה ברורה (טס), שאפשר להניחן אף בלא כלי כלל אלא 
תחת שני כרין. ומבואר מדבריו שאין צריך שהכלים יכסו על התפילין מכל צידיו אלא די שיכסו 
אותה מלמעלה. אמנם בביאור הלכה (שס פ": דיס נים) הסתפק בזה. יא. כאשר אין הכרח לפרש 
שהכוונה בדווקא לתחת מראשותיו. יב. ולמד כך ממה שכתוב לעיל (ג:) שלרב יוסף לא היה 
ספק האם מותר להניח התפילין תחת מרגלותיו, מפני שבכך הוא נוהג בתפילין בזיון, וספקו היה 
רק אם מותר להניח תחת מראשותיו. והשיב לו רב יהודה ששמואל סובר שמותר ואפילו אשתו 
עמו. ומאחר שלמסקנת הסוגיא מה שהתיר שמואל להניח התפילין תחת מראשותיו היינו שלא כנגד 
ראשו [וכמו שאמר רבי ירמיה], כיצד השיב לו רב יהודה בסתם ולא פירש דבריו. אלא בהכרח 
שהלשון 'תחת מראשותיו' היינו שלא כנגד ראשו, אבל כנגד ראשו בודאי שאסור מפני שיש בכך 
בזיון. ומה שמקשה הגמרא על רבי ירמיה מהברייתא של רבי חייא בה מבואר שהתיר להניח 
התפילין 'תחת מראשותיו' וסוברת הגמרא שהיינו כנגד ראשו, כבר ביארו התוספות (ד"ס וס6) שהדיוק 
הוא מכך שאמר רבי חייא שצריך להניחן בכיס שלהן תחת מראשותיו, ואס מדובר שלא כנגד 
ראשו מדוע יש צורך להניחן בתוך הכיס. אם כן משמע שלולי שהיה אומר שיש להניחן בכיס 


ברכות כד. 


ביאורים 


קכט 


מדוע הטור לא חילק בין כנגד ראשו לשלא כנגד ראשו 


שם. הטור (פי' פ) כתב, שמותר להניח תפילין תחת מראשותיו בין הכר לכסת 
אפילו אשתו עמו. והקשה עליו הבית יוסף (שס ד"ס ומ"ע 006, מדוע כתב 
שמותר להניח תחת הכר ולא חילק בין כנגד ראשו לשלא כנגד ראשו, והרי 
רבי ירמיה אמר שמה שהתיר שמואל להניח תחת מראשותיו אפילו אשתו עמו, 
היינו דווקא כאשר אינן מונחות כנגד ראשו. 
הב"ח (עס ד"ס ופינו) תירץ, שהטור למד מתוך הסוגיא שהלשון 'תחת מראשותיו' 
הכוונה שלא כנגד ראשו'א, ולכן כאשר כתב הטור 'שמותר להניח תפילין 
תחת מראשותיו' כוונתו 'שלא כנגד ראשו'ג. ובסוף דבריו שבאמת צריך להגיה 
בטור החילוק בין כאשר מניחן כנגד ראשו לאופן שמניחן שלא כנגד ראשו. 
הדרישה מס פות 6 תירץ, שהטור סובר שמה שהגמרא חילקה בין כנגד ראשו 
לבין שלא כנגד ראשו, היינו באופן שהכר הוא אחד מן הכיסויים. 
שבאופן כזה אין להניח את התפילין תחת הכר כנגד ראשו ואפילו אין אשתו 
עמו, ואפילו אם התפילין בתוך כלי אחד ונתנם כך תחת הכר. אלא שאם נתנן 
תחת הכר שלא כנגד ראשו מותר אף באשתו עמו, ואפילו אם לא נתנן בעוד 
כלי חוץ מהכר עצמו. אלא שהטור עוסק באופן שהניחן כלי בתוך כלי ואחר 
כך הניחן מתחת הכר שבאופן כזה מותר להניחן אפילו כנגד ראשו, ואפילו 
אשתו עמו. ודייק כן ממה שכתב הטור בתחילת דבריו 'ואפילו נתנן כלי בתוך 
כלי אסור להניחן תחת מרגלותיו'. ועל כך הוסיף וכתב 'אבל תחת מראשותיו 
מותר' והיינו כאשר הן מונחות כלי בתוך כלי. 
הברכת יהושע (ל"ס סיכ) תירץ, שהטור דייק שבהכרח מה שהתיר שמואל 'תחת 
מראשותיו' היינו תחת ראשו ממש", שאם נאמר שכוונתו שלא כנגד 
ראשו אם כן מה מקשה הגמרא מרבי חייא, הרי גם בדבריו יש לפרש שהכוונה 
שלא כנגד ראשו, ומה שחייב להניחן בתוך הכיס הוא משום שמדובר באופן 
שאשתו עמו, אלא בהכרח שהכוונה לתחת ראשו ממש. ומה שלא הקשתה 
הגמרא מהברייתא לעיל הוא כמו שביאר [עיין בהערה] שרבא הסיק שאין הלכה 
כאותה ברייתא. וממילא שמואל שאמר 'תחת מראשותיו' הכוונה לכנגד הראש 
ממש. והטור סובר שהלכה כשמואל ומשום שעדיף יותר לשמור על התפילין 
מלחשוש לבזיונן. ואולי על כך חולק רבי ירמיה וסובר שדי לתפילין שיהיו 
שמורות בכך שהן מונחות תחת הכר אף שאינן שמורות היטב בכך שהן מונחות 
שלא כנגד ראשו, בכדי שלא ינהג בהם בזיון". 


מכאן נלמד שבין כר לכסת נחשב למקום שמור 


שם. השולחן ערוך (5ו" סי פעג ס"ו) כתב לגבי אופן עשיית ה'יחץ' בליל הסדר, 

שיקח את המצה האמצעית ויבצענה לשתים ויתן חציה לאחד מהמסובים 

לשמרה לאפיקומן ונותנים אותה תחת המפה. והביא הבאר היטב (פס ס"ק יק) 

בשם המהרש"ל (טו"פ, פיי פח) שראוי לכרוך את האפיקומן במטפחת ולהניחה בין 
הכר והכסת. 

והביא בהר צבי (ד"ס מן) בשם בעל העמודי אור שכתב שהסיבה שראוי להצניע 

את המצה בין הכר לכסת נלמד מהמבואר בסוגייתנו שבין כר לכסת 


שלהן היינו אומרים ש'תחת מראשותיו' היינו שלא כנגד ראשו. וכן משמע ממה שהגמרא מתרצת 
שמה שרבי חייא אמר שמניחן בכיס תחת מראשותיו הכוונה שהתפילין עצמן מונחות שלא כנגד 
ראשו ורק חלק מהכיס מונח תחת מראשותיו. ואף על כך יש להקשות אם כן כיצד רבי חייא סתם 
דבריו ואמר שמותר להניח את התפילין בתוך הכיס תחת מראשותיו, ולא פירש שמכל מקום התפילין 
עצמן יש להניחן שלא כנגד ראשו. אלא בהכרח צריך לומר שכאשר אמר 'תחת מראשותיו' הכוונה 
שלא כנגד ראשו. יג. הברכת יהושע לפני שתירץ את קושיית הבית יוסף הקדים להוכיח שכאשר 
כתוב 'תחת מראשותיו' הכוונה לכנגד הראש [דלא כהב"ח]. והיינו בהקדם מה שהוסיף להקשות, 
שלהלן הגמרא מביאה מעשה שרבא אמר לרב המנונא להביא לו את התפילין, הלך ומצאן במטתו 
בין הכר לכסת שלא כנגד ראשו. וביארה הגמרא שהסיבה שרבא אמר לרב המנונא להביא את 
התפילין היא בכדי ללמדו שכך ההלכה למעשה. וכתב רש"י (ד"ס ולגמוק) 'מה שצוני להביאם לו 
לא עשה אלא ללמדני הלכה לעשות מעשה כשמואל'. ולכאורה צריך ביאור מדוע לא הזכיר רש"י 
גם שרצה ללמדו שיש לעשות כרבי ירמיה, ולהניחן שלא כנגד ראשו. [אמנם עיין בשפתי חכמים 
(כרס"י ל"ס ונפגמון) שכתב שכוונת רש"י שרבא רצה ללמדו הלכה למעשה כמו שפירש רבי ירמיה 
בדעת שמואל. ועיין עוד במילי דברכות (ל"ס ולגפון) מה שביאר בענין זה]. ועוד הקשה, כמו שהקשו 
התוספות (ל"ס וס6), מדוע הוצרכה הגמרא להקשות על רבי ירמיה מהברייתא של רבי חייא ולא 
הקשתה מהברייתא שהביאה כבר הגמרא לעיל בה מבואר שמניחן תחת מראשותיו. לכן כתב, 
שאפשר לומר שהגמרא סוברת שכאשר כתוב 'מניחן תחת מראשותיו' הכוונה כנגד ראשו, שכך 
פשטות הלשון, שהרי כאשר דבר מונח שלא כנגד ראשו אי אפשר לומר שהוא מונח תחת 
מראשותיו. ומה שלא הקשתה הגמרא על רבי ירמיה מהברייתא לעיל, משום שרבא כבר הסיק שלא 
קיימא לן כאותה ברייתא, או משום שהיא משובשת או משום שיש ברייתא אחרת בה מבואר 
להיפך, לכן הביאה הגמרא להקשות מהברייתא של רבי חייא. ולפי זה יש לומר שאכן שמואל 
שאמר בפשיטות שיכול להניח התפילין תחת מראשותיו חולק על רבי ירמיה שאמר שצריך להניח 
התפילין שלא כנגד ראשו, וכוונתו שכשאי אפשר לשמור את התפילין במקום אחר מותר להניחן 
אף כנגד ראשו. ועל כך מקשה הגמרא מרבי חייא שאמר שאפשר להניח תפילין תחת מראשותיו, 
וממילא מוכח שהלכה כשמואל. ומה שרבא הניח את התפילין שלא כנגד ראשו הוא משום שגם 
באופן כזה הן היו משתמרות או משום שהיה מחמיר על עצמו, ואם כן אין להוכיח ממה שרבא 
הניח התפילין שלא כנגד ראשו שצריך להניח התפילין באופן כזה וכרבי ירמיה ולא כשמואל, שהרי 
גם שמואל מודה שאם אפשר לשמור עליהם באופן אחר אסור להניחם תחת מראשותיו, ולכן רש"י 
לא הזכיר שרצה רבא להראות לו שלמעשה נוהגים כרבי ירמיה. יד. ועיין עוד מה שתירץ ברנן 


ילקוט 


נחשב לשמירה, וכיון שכתוב (קעות ינ ) 'ושמרתם את המצות' לכן נוהגים 

שהמצה של מצוה ייעשה בה שמירה. אך הביא בשם הגר"ח מבריסק שביאר 

שהסיבה שמשמרים את האפיקומן היא משום שהוא זכר לקרבן פסח, והפסח 
שה שמירה שלא יהא היסח הדעתטי. 


מדוע אין לפרש שכוונת הברייתא לתחת מראשותיו אך לא כנגד ראשו 


והא תני רבי חייא מניחן בכובע תחת מראשותיו. הראשוניםל' הקשו, מדוע 

לא תירצה הגמרא שכוונת הברייתא 'תחת מראשותיו' היינו שמניח את 
התפילין תחת מראשותיו אך לא כנגד ראשו, שהרי גם בברייתא המובאת לעיל 
(כג:) כתוב 'אבל מניחן תחת מראשותיו' ואף על פי כן לא הקשתה הגמרא משם 
על רבי ירמיה, והיינו משום שידעה הגמרא שאפשר לתרץ שכוונת הברייתא 
להנחה תחת הכר אך לא כנגד הראש, אם כן אף בברייתא זו נאמר כך". ותירצו, 
שאם כוונת הברייתא של רבי חייא שמניח את התפילין שלא כנגד ראשו מדוע 
הצריכה הברייתא שיניחנה בתוך הכיס, הרי כאשר הן מונחות שלא כנגד הראש 
אף בלא כיס מותר'", אלא בהכרח שכוונת הברייתא שמניח את התפילין כנגד 

הראש ממש, ולכן הצריכה להכניס אותן בתוך הכיס שלהן". 

אמנם התוספות ותוספות רבינו פרץ (ל"ס ו69) הוסיפו להקשות, שעדיין יש לומר 


עוסקת באופן שאשתו עמו וצריך להניח את התפילין בכלי בתוך כלי?כ. 

הגר"א (ספלי נועס כפוספות ד"ס וסתני) והרש"ש (נפוספות ד"ס וס) תירצו, שהמקשן ידע 
שמה שהגמרא מביאה והא תני רבי חייא' אין זו ברייתא נוספת, אלא 

היא המשך הברייתא המובאת לעיל (כג:), וכך היא הגירסא בברייתא שם לא 
יניח אדם תפיליו תחת מרגלותיו מפני שנוהג בהם דרך בזיון, אבל מניחן בכובע 
תחת מראשותיו. ואם היתה אשתו עמו אסור'. ומבואר בברייתא שאף כאשר אין 
אשתו עמו יש צורך להניחן בתוך הכיס שלהן, ואם כך בהכרח צריך לומר 
שהסיבה שמצריכה הברייתא להניח התפילין בתוך כיס, מפני שהיא מתירה 
להניחן אף כנגד הראש ממש, ולכן מקשה הגמרא על רבי ירמיה שאמר שההיתר 

הוא רק שלא כנגד הראש. 
עוד תירץ הרש"ש, שמה שרבי ירמיה אסר כנגד ראשו הוא רק באשתו עמו, 
אך כשאין אשתו עמו מותר אף כנגד ראשו, ואילו הברייתא דרבי חייא 
שהצריכה להניחן בכיס בהכרח עוסקת באשתו עמו, ואף על פי כן מתירה 
להניחן תחת מראשותיו והיינו כנגד ראשו. 


עוד אופנים בהם היה אפשר לכאורה לתרץ את הקושיא על רבי ירמיה מהברייתא 


שם. האחרוניםל* הקשו, מדוע לא נתרץ שרבי ירמיה עוסק באופן שהתפילין 

אינן מונחות בתוך הכיס שלהן ולכן אמר שצריך שיהיו מונחות שלא כנגד 

ראשו, ואילו הברייתא של רבי חייא עוסקת באופן שהתפילין מונחות בכיס 
שלהן ולכן מותר להניחן תחת למראשותיו ממש. 

הצל"ח (ד'ס וס6) תירץ, שכיון שרבי ירמיה אמר את דבריו על דברי שמואל, 

והוא אמר שמותר להניח תפילין במטה אפילו אשתו עמו, וכיון שאשתו 


לבקר (תמיל כ. ד"ס וכזס). טו. עיין רש"י בפסחים (ד. ד"ס כסיסת). טז. תוספות, תוספות רבינו 
יהודה החסיד, תוספות חכמי אנגליה, תוספות הרא"ש (די"ס והפֿ), תלמידי רבינו יונה (ד"ס המפן) בשם 
רבינו יוסף, רשב"א (ד"ס וס) והשיטה מקובצת (ד"ס וספט). | יז. עיין לעיל שהובא מהברכת יהושע 
(ד"ס סיכי) שביאר שהגמרא לא הקשתה מהברייתא לעיל, מפני שכבר הסיק רבא שאין הלכה כאותה 
ברייתא, או משום שהיא משובשת או משום שהוא מצא ברייתא בה מבואר להיפך. יח. בתלמידי 
רבינו יונה (פס) הוסיפו ביאור, שאם הכוונה שלא כנגד ראשו מדוע הצריכה הברייתא להכניס התפילין 
בתוך הכיס ועל ידי כך נמצא שהתפילין נמצאות כלי בתוך כלי, שהרי הכר גם נחשב ככיס, אלא 
בהכרח הכוונה שמדובר כנגד ראשו ממש, וקשה על רבי ירמיה שאסר להניחן כנגד ראשו אפילו 
בכלי בתוך כלי. יט. וכעין זה כתב הריטב"א (ל"ס וסתנ). ‏ כ. ביארנו על פי המהרש"א (פופפות 
ד"ס וס6). ועיין בדבריו שהוסיף, שגם מה שאמר שמואל לעיל שמותר להניח תפילין מתחת 
למראשותיו אפילו שאשתו עמו, היינו כלי בתוך כלי. וראה לעיל (כג) מה שהובא מהפני יהושע 
שחולק על דבריו. אמנם הצל"ח (כתוספות ד"ס וספ) כתב, שלשיטת הרמב"ם (פפינין פ"ד סכ"ל) שכר וכסת 
אינן יכולים להיחשב ככלי לענין זה, אם כן אי אפשר להעמיד את הברייתא של רבי חייא באופן 
שאשתו עמו, שאם כן, לא די בכיס שלהן בכדי להיות הפסק. ‏ כא. צל"ח וצרור החיים (ל"ס ולל), 
קדושה וברכה (סכיכת סכפיס, כג: ד"ה 0כ6) וברכת אברהם (נתוספות ד"ס וספ). ועיין בצרור החיים קדושה 
וברכה וברכת אברהם מה שתירצו. כב. ואף שבודאי יש חילוק באופן שאשתו עמו לענין שצריך 
שהתפילין יהיו מונחות כלי בתוך כלי, מכל מקום כיון שאין דין זה בא בגלל שהניחן מתחת 
למראשותיו, שהרי בכל החדר צריך שיהיו התפילין מונחות כלי בתוך כלי בעת התשמיש, לכן הוא 
לא היה צריך לפרש זאת בדבריו. ועיין לעיל מה שהובא מהמילי דברכות (ד"ס 6" שהקשה מדוע 
לא נתרץ ששמואל עוסק באופן שאפשר לשמור על התפילין כאשר הן יהיו מונחות מתחת 
למראשותיו ושלא כנגד הראש, ולכן אסור לבזותן ולהניחן כנגד הראש. ורבי חייא עוסק באופן 
שאינן משתמרות כי אם באופן שהן יהיו מונחות כנגד הראש ממש, ולכן מותר. | כג. וכן כתב 
הגר"א (מכי עס נתוספות ד"ס וסתנ). ‏ כד. בשלמה משנתו (ד"ס דמפיק) הוסיף, שהחידוש הוא בכך שאף 
על פי שהכיס קדוש מפני שהוא מיוחד לתפילין, אף על פי כן מותר להניח את החלק שאין 
התפילין בו תחת מראשותיו וכנגד ראשו ממש. ולפי זה ביאר שלכן רש"י (ד"ס ככונע) הוצרך לכתוב 
שכובע היינו הכיס שלהם, והיינו שהוא הכיס המיוחד לתפילין. | כה. המגיד תעלומה (ד"ס ופפכתפייסו) 
הקשה, מאחר שרב המנונא מצא את התפילין במטת אשתו של רבא, מדוע הוצרך לומר שידע 
שהיה זה יום טבילה, הרי בכך שנמצאו התפילין במטת האשה יש להוכיח ששמשו מטתם אף אם 


ברכות כד. 


ביאורים 


עמו לא יתכן שהתיר רבי ירמיה להניחן אפילו שלא כנגד ראשו בלא כלי בתוך 
כלי, שהרי לקמן (כס) מבואר שכאשר אדם משמש מטתו חובה שהתשמישי 
קדושה יהיו מונחים כלי בתוך כלי. 
והוסיף הצל"ח (ס) להקשות, מדוע לא נתרץ שמה שאמר רבי ירמיה שצריך 
שהתפילין יהיו מונחות שלא כנגד ראשו, היינו לגבי מה שאמר שמואל 
שמותר להניח התפילין במטה כאשר אשתו עמו, שבאופן כזה ההיתר הוא רק 
כאשר אינן מונחות כנגד ראשו, אבל הברייתא של רבי חייא עוסקת באופן שאין 
אשתו עמו ולכן מותר להניח התפילין אף כנגד ראשו. ותירץ, שאולי כיון שרבי 
ירמיה הוא אמורא היה צריך לפרש שדבריו אמורים דווקא באופן שאשתו עמו, 
ומשלא פירש מסתבר שהוא דיבר גם באופן שאין אשתו עמו. עוד תירץ, שממה 
שאמר שמואל 'ואפילו אשתו עמו' משמע שהוא סובר שאין חילוק בין אשתו 
עמו לבין אין אשתו עמו לענין הנחתן מתחת מראשותיוכב. 


מה החידוש שהברייתא באה להשמיענו באופן שאין התפילין תחת מראשותיו 


דמפיק ליה למורשא דכובע לבר, השיטה מקובצת (ד"ס דמפיק) כתבכו, 
שהברייתא באה ללמדנו שאף שחלק מהכיס נמצא כנגד הראש ממשכד 
מכל מקום מותר כל זמן שאין התפילין עצמן מונחות כנגד הראש. 


על פי מה ידע רב המנונא שיום טבילה היח 


והוה ידענא דיום טבילה הוהכה. רש"י (ד"ס יוס) ביאר, שרב המנונא ידע שביום 
זה טבלה אשתו. אמנם תלמידי רבינו יונה (ד"ס וסוס) ביארו, שהיה יודע 
שרבא טבל לקריו וממילא הבין שבלילה הוא שימש מטתו, שהרי מנהגם היה 
לטבול [טבילת עזרא] כאשר היו משמשים מטותיהם:י. 

המעדני יום טוב (פי" (ד פֿות ס) כתב שלכן ביארו תלמידי רבינו יונה שרב המנונא 
ידע מתי טבל רבא, ולא ביארו כרש"י שידע מתי טבלה אשתו, מפני 

שדרך הנשים להיות צנועות ולהעלים ליל טבילתן, ואם כך מנין ידע זאת. מה 
שאין כן האיש לאחר שכבר שימש אינו מעלים, וגם קרוב יותר להיות נודע לו 
טבילת האיש מטבילת האשה. אך יש לומר שאולי מעשה זה היה ידוע וכמבואר 
בשבת (קלט.) שאשת רבא טבלה בתוך שלשים יום ללידתה והצטננה והוצרכו 
לקחת את מטתה אל בעלה לפומבדיתא בכדי שישמש מטתו ובכך היא תתחמם 

ולא תבוא לידי סכנה, ומעשה זה היה ידוע לתלמידים מחמת הצטננותה. 
עוד ביאר מדוע תלמידי רבינו יונה ביארו באופן אחר מביאור רש"י, מפני 
שלרש"י צריך ביאור מדוע כתוב שרב המנונא ידע שהוא 'יום טבילה', 
והרי היה צריך לומר 'ליל טבילה', שהרי הנשים הנדות טובלות בלילה, אבל 
אנשים טובלים בבוקרכ'. 
השפתי חכמים (כט"י ד"ס יוס) ביאר, שאכן מה שכתוב בגמרא שרב המנונא ידע 
שהוא "יום טבילה' לאו דווקא, והכוונה לליל טבילה. עוד ביאר, 
שהכוונה דווקא לטבילה ביום וכמו שמצינו בנדה (פו:) שרבא תיקן בעירו שנשים 
נדות יטבלו ביום מחמת שהיה חשש שהשומרים הגויים שבשער יזיקו לנשים 
היוצאות לטבול בלילה"". 


לא היה זה יום הטבילה. ותירץ, שאילולי שידע שהיה זה יום טבילה היה אפשר לומר שאין די 
הוכחה בכך שנמצאו התפילין במטת האשה שאכן שמשו מטתם ולהכריע על פי זה שכך יש לנהוג 
הלכה למעשה, אבל כאשר ידע שהוא יום טבילה ויש מצות עונה ביום זה ומצא את התפילין בין 
הכר לכסת למד שכך יש לנהוג הלכה למעשה. | כו והביאו שיש המפרשים שידע שביום זה 
טבלה אשתו, וסיימו 'והראשון עיקר', וכן גרסו הב"ח והמהר"ם. אמנם בדעת תמים (פס) גרס 'והא 
עיקר'. הברכת ה' (נכע"י ד"ס יוס) ביאר לפי גירסת הדעת תמים מדוע תלמידי רבינו יונה סוברים 
שפירוש רש"י עיקר, מפני שלפירוש הראשון קשה מנין לו שהוא שימש מטתו, הרי יש לומר שמא 
ראה קרי ממש ולכן הוצרך לטבול באותו יום. ועיין שם בברכת ה' שכתב שאף לפירוש הראשון 
יש לומר, שכיון שאין דרכם של צדיקים כאלו לראות קרי כלל, לכן ידע ששימש מטתו בלילה. 
ובפשט ועיון (פות פעס) כתב, שאין להוכיח מכאן שלא טבל כל יום קודם התפילה כמנהג חסידים 
ואנשי מעשה, משום שאפשר שמדובר שראהו טובל מוקדם מכל יום בכדי שלא לומר דברי קדושה 
בטומאה, והוכיח מכך ששימש מטתו אתמול, מפני שבכל יום הוא היה טובל רק סמוך לתפילה 
כטהור הנכנס למקדש שחייב טבילה. | כז. כמבואר לעיל (כנ) שרבי יהושע בן לוי אמר 'מה 
טיבן של טובלי שחרית'. | כת. כן כתב המרדכי (שטעופ סי תפמו) בביאור הפירוש הראשון ברש"י 
(נדס סו: ד" 0בני) והנימוקי יוסף על מגילה (כ. ד"ס ומסניעי) בשם תשובת רש"י. אבל הרשב"א (פורפ 
סנית כ"ו מ"ז) פירש, ששומרי העיר היו סוגרים את דלתות העיר בלילה. וכעין זה פירשו הרי"ף 35 
נדס. עמ' יג), הערוך (ענך 6ופי) והרמב"ם (פפוכי טלס פ"ל ה"ם), שאבולאי הם 'פתחי המבואות' [ולא 
השומרים שם] שהיו סגורים בלילה. עוד פירש רש"י (פס ד"ס פנפֿס, שהיו שם בנינים של מערות 
בדרך לבית הטבילה, והיה חשש שמא תפול האשה ותסתכן. וכן כתב המרדכי (פס) בשם רב אלפס 
[ואינו ברי"ף שלפנינון. הרמ"א (שו"ת, סי יט ד"ס ופי הקשה על פירוש זה, מדוע לא יתקנו להם 
ליקח עמהם אבוקות של אור. ותירץ, שלא עשו כן מפני שהוא גורם לפרסם את הטבילה. כתב 
הפתחי תשובה (יו"ד פיי קיו ס"ק + בשם ספר חמודי דניאל, שאין לדחות את הטבילה ליום השמיני, 
אלא באונס כללי לכל הנשים בעיר. וכתב בחדרי דעה סוף סי קט ד"ס נפ"ת) שהחמודי דניאל דקדק 
מהגמרא בנדה (פס) שאומרת היכן תיקן כל אמורא את תקנתו, רב אידי בנרש, רב אחא בר יעקב 
בפפוניא, רב יהודה בפומבדיתא ורבא במחוזא. משמע שהיא תקנה לכל נשות העיר, ואינו דין פרטי 
בכל אשה שיש לה אונס. אך דחה דבריו [וכן דחה הלחם ושמלה מס שמס סק"פ)] על פי דברי 
הרמב"ם (פפולי טלס פ"ד ה"ם), שהתירו לאשה חולה לדחות את טבילתה ליום השמיני. וכן הוכיח 
החדרי דעה מלשון הטור והשולחן ערוך (י"ל פיי קפו ס"ל) 'היכא דאיכא אונס כגון שיראה לטבול' 


ילקוט 


אם יש להוכיח מכאן שחייב אדם לפקוד את אשתו בליל הטבילה 


שם. הטור ו" סי כמ) פסק, שצריך כל אדם לפקוד את אשתו בליל טבילתה. 
וכתב הבית יוסף (פס ד"ס וכל 6דס) שהמקור לכך הוא המבואר בסוגייתנו, 
כמו שביאר רש"י שרב המנונא ידע שהיה זה יום טבילה של ליל תשמיש. אמנם 
הנודע ביהודה (פײנפ, יו"ד סי קז) כתב, שאף אם נאמר שיש מצוה לבעול בליל 
הטבילה אך אין זה חובה?ט, ואולי דרך ארץ לנהוג כןל. 

בשאילת יעבץ (טו"ס, מ"נ פיי ) ביאר שהחיוב לבעול בליל הטבילה הוא ממה 
שלומדים מפסוק שחייב אדם לפקוד את אשתו בשעה שמשתוקקת 

אליו, ואין לך זמן שהאשה משתוקקת לבעלה יותר מליל טבילתה. 
השפתי חכמים (נרם"י ד"ס יס) ביאר הענין לשמש בליל הטבילה, על פי מה 
שכתב החיי אדם (כל קל פי") שהגר"א היה מהדר לאכול מצות מתבואה 
חדשה בליל י"ח ניסן, מפני שעד אותו יום היה אסור, ובכדי להראות שמה 
שנמנע מאכילתו היה מחמת מצות הבוראלא. לפי זה יש לומר שצריך לפקוד 
האשה בלילה טבילתה להראות שמה שנמנעו מתשמיש עד עכשיו היה מחמת 

מצות הבוראלב. 


רבא כבר אמר לעיל שהלכה כשמואל 


ולאגמורן הלכה למעשה הוא דעבד. המהר"ץ חיות (ד"ס ולגפוין) הביא את 

המבואר בבבא בתרא (קנ:) שרבי יוחנן אמר לרבי אסי שלא יעשה 

מעשה על סמך דבריו עד שיאמר לו 'הלכה למעשה'*י. ולפי זה מבואר שאף 

שלעיל אמר רבא שהלכה כשמואל, מכל מקום היה צריך להראות לתלמידיו 
שכך גם יש לנהוג הלכה למעשה. 


מה ההכרח לומר שרבא רצה ללמדו הלכה למעשה 


שם. רש"י (ד"ס וגפוקן) פירש שרב המנונא הוכיח מכך שציוה עליו רבא להביא 
התפילין שרצה ללמדו שכך יש לנהוג הלכה למעשה. וביאר המגיד תעלומה 
(ד'"ס נפֿגמורן) שאילולי רצה ללמדו כיצד יש לנהוג הלכה למעשה אין זה ממנהגי 
המוסר ודרך ארץ שיתוודע לאדם שהיה אצל אשתו. וכן לא היה מבקש מהבן 
של רבו רב יוסף שישמש אותו. 
אך המעון הברכות (ל"ס ולגפוליס) פירש שרב המנונא הוכיח זאת ממה שרבא 
לא הסתיר את יום הטבילה, שאילולא היה רוצה ללמדו הלכה למעשה היה 
רבא צריך להסתיר את יום הטבילה, וכמבואר ברמ"א ((יו"ד סי' קיש סמ"ם) שנהגו 
הנשים להסתיר ליל טבילתן שלא לילך במהומה או בפני הבריות שלא ירגישו 
בהן בני אדם, ומי שאינה עושה כן נאמר עליה (לניס מ כ) 'ארור שוכב עם 
כל בהמה'. אמנם הבית נתן (לד"ה ענ6) כתב שאין מכך ראיה, משום שהחיוב 
להסתיר את זמן הטבילה הוא רק לפני הטבילה, אבל אם אחר כך נודע אין 
בכך איסור. 


איך מותר לקרוא קריאת שמע הרי עינו ולבו רואים את הערוה 


שנים שישנים במטה אחת מהו שזה יחזיר פניו ויקרא ק"ש וזה יחזיר 
פניו ויקרא ק"ש. תוספות (ד"ס עטס) הקשו, אף לאחר שכל אחד יחזיר 
פניו לאחוריו, עדיין קשה כיצד יוכל לקרוא קריאת שמע והרי הוא רואה את 


וכו', משמע שאף אם היא עצמה יראה מותרת לטבול ביום. | כט. וכן כתב החתם סופר (ו"פ, 
יו"ד ס" קע ד"ס ופו) שמצות תשמיש בליל הטבילה היא מצוה מחודשת מהאחרונים, ואין לה שרש 
ומקור כי אם מה שהביא הבית יוסף (פו"פ סי פקעד ס"ד ד"ס גרסין) מהירושלמי (מענים פ"5 ס"ו) בו מבואר 
שבשנת רעבון מותר לשמש מטותיהם בליל הטבילה. אך הקשה על זה ממה שכתב המגן אברהם 
(פס סק"ס) שגם היתר ליל טבילה הוא רק לחשוכי בנים [וכן הקשה האליה רבה (פס סק") שמבואר 
באגודה (פעיפ סי" ס) שההיתר בליל טבילה הוא רק לחשוכי בנים, משום שהירושלמי סובר שאין 
האשה מתעברת אלא סמוך לטבילתה (סטס מ.]. עוד הביא החתם סופר שהקשה האליה רבה (ס) 
שהרי קיימא לן (יו"ד סי קפ פ"נ) שטבילה בזמנה לאו מצוה אם לא משום פריה ורביה. עוד הקשה 
החתם סופר שאנו אין לנו טבילה בזמנה משום שכל הנשים הן ספק זבות. וכתב, שיש לומר שמה 
שהרגילו לומר שיש מצוה לשמש בליל טבילה, משום שעל ידי כך האשה זריזה לטבול, מפני 
שרוצה אשה בקב ותפלות (פועה כ), ואילולי כן היתה מתעצלת ולא היתה טובלת וממילא לא היה 
לבעל פת בסלו ובא לידי הרהור עבירה ח"ו, וכתב שטעם זה שייך אפילו במעוברת ומניקה. 
ל. בתורת השלמים (ו"ד סי קפו מ"ק כט) נסתפק אם חל ליל טבילה בעונת הווסת אם התירו לו 
לשמש מטתו מפני החיוב לשמש בליל טבילה, כפי שהתירו ליוצא לדרך לשמש מטתו ,פופ סנ). 
ובשו"ת כנסת יחזקאל (פ" ₪ התיר למעשה, וכתב שם (ד"ס 6ן) שאף לדעת רבינו תם (וספות יכמות 
עס ד"ס מײנ) שיוצא לדרך אסור לו לשמש מטתו וחייב לפקדה רק בדברי ריצוי, מכל מקום יודה 
שבליל טבילה חייב לשמש מטתו. וכן פסק בגליון מהרש"א (פ" קפד פ"ק יג). אך רוב האחרונים 
חולקים עליו, הסדרי טהרה (עס ס"ק ייידו כתב שאין להתיר לשמש אם חל ליל טבילתה בעונת הווסת, 
משום שלא מצינו שום מעלה לליל טבילה יותר משאר מצות עונה שנתנו בה חכמים, שהרי ליל 
טבילה לא מצינו בפירוש בגמרא שיש בכך מצוה אלא מתוך פירוש רש"י בסוגייתנו. וכן כתבו 
שאילת יעבץ (סינ סי י), כרתי ופלתי (פפפרת ישר פ"ק ינ), נודע ביהודה (פס), שו"ת שיבת ציון (פ" מ), 
שו"ת גבעת שאול (סי סכ), חוות דעת (שס טפוליס פ"ק יג), חתם סופר (פסו, מקור מים חיים (על פו"ע פס 
סיי) ולחם ושמלה (טס מס פ"ק כט), שאסור לשמש בעונת הוסת אף אם חל בליל טבילתה. | לא. וכעין 
זה פירשו התוספות בשבועות (יג. דיס ) את מה שהביאה שם הגמרא מהספרא (פמור פרק יד) שיכולים 
היינו לומר שלא יהא יום הכיפורים מכפר אלא אם כן התענה בו האדם וקראו 'מקרא קדש' ולא 


ברכות כד. 


ביאורים 


קלא 


ערות עצמו. ותירצו, שמדובר באופן שמוציא ראשו מהשמיכה. אך הקשו, שעדיין 
לבו רואה את הערוהלד. ותירצו, שהברייתא סוברת כמאן דאמר שלבו רואה את 
הערוה מותרלה. עוד תירצו, שאפשר שמדובר באופן שיש בגד החוצץ בין לבו 
לערוה. 

השפתי חכמים (נתוספות ד"ס פניס) הוסיף, שכמו כן יכלו התוספות לתרץ שמדובר 
באופן שהאדם חוצץ בזרועו בין הערוה ללבו, וכמו שהביאו תלמידי 

רבינו יונה (כס: ד"ס פננ פננִן) בשם רבני צרפת, שאם האדם מחבק גופו בזרועותיו 

הרי זה נחשב כהפסקה של בגד ומותר בקריאת שמעלי. 
העוד יוסף חי (נתוספות ד"ס עטס) כתב, שמקושיית התוספות השניה משמע, שלגבי 
לבו רואה את הערוה לא די במה שהוציא ראשו מחוץ לשמיכה. וקשה, 
שלקמן (כד:) מובאת ברייתא"בה כתוב שאם היה אדם ישן ערום במטה ומכוסה 
בטליתו ואינו יכול להוציא ראשו מחוץ לטלית מחמת הקור, דינו שיכול לחצוץ 
בין עיניו לערותו על ידי שיקרב את טליתו לצווארו ועל ידי כך יקרא קריאת 
שמע. ויש אומרים שצריך להקריב את טליתו ללבו, כדי לחצוץ בין לבו לערוה. 
ומקשה הגמרא לתנא קמא מדוע די במה שמקרב את הטלית לצוואר והרי עדיין 
לבו רואה את הערוה. ומתרצת הגמרא, שהוא סובר שלבו רואה את הערוה 
מותר. ומכך שנחלקו באופן שאינו יכול להוציא ראשו מחוץ לטליתו מחמת 
הקור, משמע שאם היה האדם יכול להוציא ראשו מחוץ לטליתו היה די בכך 
אף לתנא השני שבברייתא הסובר לבו רואה את הערוה אסור. שאם גם באופן 
הזה הוא סובר שאין זה יועיל, מדוע נחלקו באופן שאינו יכול להוציא את 
ראשו מחוץ לטליתו ולא נחלקו אף באופן שיכול להוציא את ראשו אם אף על 
פי כן צריך לחצוץ בין הלב לערוה. ואם כן, לאחר שהתוספות בתירוצם הראשון 
כתבו שמדובר באופן שהוציא את ראשו מחוץ לטלית, מיושב אף תמיהתם 
השניה שבאופן כזה אין חסרון שלבו רואה את הערוהל'. ותירץ, שהמאן דאמר 
הסובר שאסור שיהיה לבו רואה את הערוה, היינו אפילו באופן שהוא יכול 
להוציא ראשו מחוץ לטליתו, והטעם שנחלקו באופן שאינו יכול להוציא את 
ראשו מחוץ לטליתו בכדי להשמיענו שאף באופן כזה מתיר תנא קמא לקרוא 
קריאת שמע כאשר חוצץ בטלית בין ראשו לערותול". 


מדוע אסור לקרוא קריאת שמע כאשר שוכבים פנים כנגד פנים 


שם. יש מן הראשוניםלט שביארו שהסיבה שאסור לקרוא קריאת שמע כאשר 
שוכבים פנים כנגד פנים הוא מחמת שנוגעים ערותם זה בזה. אמנם 
בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס סיכ)!? כתב שאסור אף אם אינו נוגעמא. 
רש"י (דיס וֿפעו) כתב 'דכל זמן שהן פונים פנים כנגד פנים פשיטא ליה דאסור 
דאיכא הרהור נגיעת ערוה על ידי אברי תשמישי. וביארו החזון איש (פו"ק 
סי טז סק"ו) והמנן דוד (ל"ס ספיכ) בכוונת רש"י, שהנגיעה גורמת להרהורמנ. 
אמנם בחידושי מהר"ם בענט (נרס"י ד"ס וספינו, נE"ד)‏ כתב, שכוונת רש"י לומר 
שכיון ששוכבים ערומים תחת סודר אחד עשו חז"ל ספק נגיעה זו כמי 
שודאי נוגעים זה בזה. אך אין לומר שכוונת רש"י שאף בלא נגיעה אסור ורק 
משום ששוכבים במטה אחת ובכיסוי אחד יבוא ההרהור, שאם כן נצטרך לחלק 
בין רוחבי המטות, שבמטה רחבה מאה אמה ודאי שאין חשש הרהור אף שהם 
במטה אחת ובכיסוי אחד. אלא בעל כרחך שהאיסור הוא משום נגיעה ממש, 
ואף במטה רחבה מאה אמה החשיבהו חז"ל כנוגעים ממש. 


עשה בו מלאכה. אבל אם לא התענה בו ולא קראו מקרא קדש ועשה בו מלאכה מנין שיום 
הכיפורים מכפר עליו, תלמוד לומר (ױקכ כג מ) 'יום הכיפורים הוא' מכל מקום. וביארו התוספות 
שמה שכתוב 'קראו מקרא קודש ולא עשה בו מלאכה' היינו ששבת בו ממלאכה מחמת קדושת 
היום והודה שבית דין קידשו את היום, ולא ששבת ממלאכה רק מחמת שלא היתה לו מלאכה או 
שהתעצל לעשות מלאכה. ‏ לב. ועיין בשפתי חכמים שם שפירש לפי זה מה שכתוב לגבי נזיר 
(נמדנר ו כ) 'ואחר ישתה הנזיר יין', כלומר, שאחר שגמר הנזיר להביא את קרבנותיו ישתה יין, בכדי 
להראות שמה שנמנע עד עכשיו מלשתות היה זה מחמת מצות נזירותו. ‏ לג. וראה בילקוט 
ביאורים למסכת בבא בתרא (שס) מה הפירוש 'הלכה למעשה' והטעם שסומכים עליה. לד. אמנם 
המאירי (ד"ס מס, ע"ג ד"ה כנר) כתב שבאופן שראשו חוץ לטלית שמתכסה בו אין צורך גם בחציצה 
בין לבו לערוה, מפני שהוא כמי שלובש טלית רחבה ואינו חוגר אזור, שאף על פי שלבו רואה 
את הערוה מותר. אך כתב שגדולי עולם הורו שאף זה צריך לחוץ על לבו, וכן הלובש טלית 
רחבה צריך לחגור אזור ולהדקו שלא יהא לבו רואה את הערוה, וכתב שאין הדברים נראים. והוכיח 
כדבריו מהמבואר בסוכה (:) 'אמר רב תחליפא בר אבימי אמר שמואל הישן בכילה ערום מוציא 
ראשו חוץ לכילה וקורא קריאת שמע'. לה. בשפתי חכמים (נמוספות ז"ס עיס) ביאר שתוספות סבר 
בקושיא כתוספות לקמן (ס: ל"ה וסמ) שמכך שהגמרא מקשה שם לגבי אדם הנמצא בתוך המים 
'והרי לבו רואה את הערוה', משמע שהיה פשוט לגמרא שלהלכה אסור לקרוא קריאת שמע כשלבו 
רואה את הערוה. | לו. והוסיף הבית יוסף (סי על ד"ס וכפנ ס"כ אס), שאף לפי מה שכתבו האור 
זרוע (ס" י+ בשם תרומת הדשן שאם מכסה לבו בידיו כדי שלא יהא רואה את הערוה אין זה נחשב 
לכיסוי, אפשר שיודו לגבי הפסקה. שלגבי כיסוי הלב על ידי היד שהם כדבר אחד ומגוף אחד, 
לכן אין יכול הגוף לכסות את עצמו, אבל לענין הפסק אפשר שזה נחשב כהפסק אף שזה גוף 
אחד. | לז. וכמו שכתב המאירי (ד"ס מס), הובא בהערה לעיל. | לח. וראה עוד לקמן (כל: בענין 
זה בהרחבה. לט. רייד ,דיק 005), ראיה (ד"ס פלס), ריטביא (ד"ס מקןן. ונימוקי יוסף (ליס ממױק). 
מ. וכן משמע קצת במאירי (ד"ס פֿש) וברשב"ץ (ל"ס עטס). | מא. אמנם החזון איש (פו"ת סי טז סק"ו) 
כתב שיש בדבריו טעות סופר. ‏ מב. וכן משמע מלשון הנמוקי יוסף (ל"ס מסויל) 'דהשתא ליכא 
נגיעת ערוה על ידי אבר תשמיש וליכא הרהור'. וכן פירש בשלמה משנתו ט"י ד"ס פפע), אלא 


Hl 


ילקוט 


קלב 


האם כשאין ערותם נוגעות זו בזו צריך הפסקת טלית 


שם. השולחן ערוך (ס" עג ס"פ) כתב, שנים שהיו ישנים בטלית אחד ובשר שניהם 
נוגעים זה בזה לא יקרא קריאת שמע אלא אם כן היתה טלית מפסקת 
ביניהם ממתניהם ולמטה. וכתב הפרי מגדים (פעל 6כסס עס) שמלשון השולחן 
ערוך משמע שרק באופן שבשר שניהם נוגעים זה בזה יש צורך שיהיה טלית 
מפסיק ביניהם ממתניהם ולמטה, אבל אם אין בשר שניהם נוגעים זה בזה אין 
צורך בהפסקת טלית. אך להלכה נראה שכל זמן שפניהם איש אל אחיו אזי 
אפילו שאין בשרם נוגעים זה בזה ממתניהם ולמטה, מכל מקום אסור לקרוא 
קריאת שמע בלא טלית, דלא פלוגמי. אמנם העטרת צבי (פס סק"6) ביאר, שדווקא 

בנוגע צריך הפסקת טלית, מפני שרק באופן כזה יש חשש להרהורמז. 
המשנה ברורה (סי" עג סק")) הכריע כדעת הפרי מגדים, שכאשר שוכבים פנים 
כנגד פנים אזי אפילו שאין בשרם נוגע זה בזה אסור לקרוא קריאת 

שמע. אך הביא שהמאמר מרדכי (שס סק"פ) הסתפק בזה. 
אמנם החזון איש (פו"פ סי מז סק"ו) הקשה על המשנה ברורה, מה איסור יש בכך 
שערותו רואה את ערות חבירו, הרי כשם שעקבו רואה את ערותו מותר 
לקרוא קריאת שמעמה, הוא הדין כאשר ערוה רואה את הערוה. 


האם האיסור מחמת הרהור אף בלא קריאת שמע אסור לשכב כך יחד 


שם. בשו"ת שלמת יוסף (ס" יט פֿות כ) הקשה, אם האיסור הוא מצד הרהור אם 
כן אפילו בלא קריאת שמע יהיה אסור לשכב כך יחד במטה, וכמבואר 
בכתובות (עו) על הפסוק (דמיס כג י) 'ונשמרת מכל דבר רע' מכאן אמר רבי 
פנחס בן יאיר שלא יהרהר אדם ביום ויבוא לידי טומאה בלילה. וכן מבואר 
בנדה (ג:) שכל המביא עצמו לידי הרהור אין מכניסים אותו במחיצתו של 
הקב"ה. ותירץ, שכל הרהור שאינו הרהור באשה מותר, כיון שאף השכבת זרע 
שתצא מחמת הרהור כזה אינה מטמאה כמבואר בירושלמי (יומ פ"ם ס"6) שרק 
שכבת זרע הבאה משום הרהור אשה מטמאהמי. 
אמנם בשלמה משנתו (ד"ס פיפויר) כתב מכח קושיה זו, שיש לגרוס ברש"י 'דכל 
זמן שהן פונים פנים כנגד פנים פשיטא ליה דאסור דאיכא למיחש לנגיעת 
ערוה על ידי אברי תשמיש'. ופירש, שאפילו אין נוגעים זה בזה מכל מקום 
אסור שמא יבואו ליגע זה בזה תוך כדי שהוא יקרא קריאת שמעמ', ואסור 
לקרוא קריאת שמע בעת נגיעה בערוה כמבואר לקמן (כס). 


איך מותר לקרוא קריאת שמע על עדו 


שם. הראשוניםמ" הקשו, כיצד יוכלו לקרוא קריאת שמע כאשר יחזירו פניהם 
וישכבו על צידם, והרי לעיל (יג:) מבואר שאין לקרוא קריאת שמע כאשר 
האדם מוטה מעט על צדומט. ותירצו, שמה שנאמר לעיל שכאשר האדם מוטה 
על צדו אסור לקרוא קריאת שמע, היינו דווקא באופן שמוטה על צדו רק מעט, 
היינו שראשו מונח על קדקדו ורק גבו אינו פרקדן, אבל כאשר האדם שוכב 
כולו על צדו מותר. עוד תירצו, מאחר שאנו רואים שהיכן שיש טרחה לאדם 
לשכב באופן אחר התירו לו חכמים לשכב על צדו, וכמו שמצינו לעיל (Eס)‏ 
שרבי יוחנן שהיה בעל בשר היה קורא קריאת שמע על צדו, אם כן מוכח שאין 
בקריאת קריאת שמע על צדו איסור, אם כן יש לומר שגם כאן מאחר שכבר 
פשט את בגדיו ועלה על מטתו לא הטריחוהו לקום וללבוש את בגדיו ולקרוא 
קריאת שמע. מכל מקום מצד איסור ערוה שאל רב יוסף האם מותר לקרוא 
כךי. 

עוד תירץ הראבי"ה (עס), שהאיסור לקרוא קריאת שמע שכשהוא שוכב על צדו 
הוא רק כשקורא פרשה ראשונה, אך פרשה שניה יכול לקרוא גם כששוכב 

על צדו. ומה שאמרה כאן הגמרא מחזיר פניו וקורא הוא לפרשה שניה בלבד. 
ולענין פסק הלכה כתב השולחן ערוך (ס" סג ס") שמותר לקרוא קריאת שמע 
כאשר הוא שוכב על צדו. וכתב הרמ"א שמותר לו מאחר שכבר הוא 

שוכב ויש טרחה לעמוד. וביאר המשנה ברורה (סק"ג) שכיון שהוא פשט כל מה 
שעליו ויש טורח לעמוד ולחזור ללבשם התירו לו לקרוא קריאת שמע על צדו, 


שהוא משנה את הגירסא ברש"י, הובא דבריו להלן. ‏ מג. יש מהאחרונים שהוכיחו כך מלשון 
הברייתא שכתבה שאין לקרוא עד שיחזירו פניהם, ולא כתבה שאין לקרוא עד שיתרחקו זה מזה. 
מד. וכן כתב השלמה משנתו (ל"ס טפויס, הובא לעיל. ‏ מה. כמבואר לקמן (ס6. | מו ועיין 
בדבריו שביאר לפי דבריו את הגמרא בנדה (מג.) שכל שכבת זרע שאינה יורה כחץ אינה מטמאה, 
היינו שש"ז שאינה באה משום הרהור אשה אינה יורה כחץ ואינה מטמאה. עוד כתב שאף משום 
זיבות אין בזה שהרי ש"ז וזוב באים משני מקומות בגוף כמבואר ברש"י ביומא (פ. ד"ס וס. עיי"ש 
מה שהוכיח כן, ומה שהקשה על חידושו. | מז. וראה לעיל שהבאנו דברי הפרי מגדים והחזון 
איש האם השולחן ערוך (פ" עג ק") התכוין לאסור רק באופן שנוגעים זה בזה. ‏ מח. תוספות 
הרא"ש ותוספות רבי יהודה החסיד (ל"ס מסו), ראבי"ה (ס" ע) ותלמידי רבינו יונה (ל"ס פלס). 
מט. ורש"י (פס ד"ס ס) ביאר, שאסור משום שכאשר קורא קריאת שמע כאשר גופו מוטה מעט על 
צדו הרי זה מקבל על עצמו עול מלכות שמים דרך שררה וגאוה. ‏ נ. ועיין בשו"ת שבות יעקב 
(מ" סי ס) מה שהאריך בדעת הרמב"ם והראב"ד בענין זה. | נא. תלמידי רבינו יונה (פס) כתבו 
שתירוץ זה עיקר. נב.וכתב הבית יוסף שכך נראה דעת הרמב"ם (קרלת פמע פ"נ ה"נ), וכן נראה 
מדברי רש"י (פס) וכך נוטים דברי הטור שס. | נג. ודייק כן מלשון הרמב"ם (קמפֿת פמע פ"ג סי"ת) 


ברכות כד. 


ביאורים 


אבל אם שוכב בחלוקו צריך לעמוד. וכתב הביאור הלכה (פס ד"ס מפחכ) שהרמ"א 

פסק בתלמידי רבינו יונה [בתירוצם השנייא], אבל הבית יוסף (טס ד"ס ומ"ם ולפיגו) 

פסק כראשונים הנ"ל [בתירוצם הראשון] שאף לכתחילה מותר לקרוא קריאת 

שמע כאשר כל גופו מוטה על צדו, מפני שבאופן כזה אין זה נחשב דרך שררה 

וגאוהיג. וסיים הביאור הלכה, שכיון שלהלכה נחלקו הפוסקים, בודאי יש 
להחמיר לכתחילה. 


האם עריך ששניהם יחזירו פניהם בכדי לקרוא קריאת שמע 


מיתיבי שנים שישנים במטה אחת זה מחזיר פניו וקורא וזה מחזיר פניו 
וקורא. בביאור הגר"א (פי' עג פות ) כתב, שמכך שכתוב 'זה מחזיר פניו' 


אה ח19/06/2018ן 


את פניו, אלא די בכך שהוא מחזיר פניו ויכול כבר לקרוא קריאת שמעי. אמנם 
בפסקי הריא"ז (סנכס ג פֿות ס) מבואר שצריך שיחזירו שניהם פניהם אחורנית. וכן 
כתב המגן אברהם (פס פק"6)ד. 


האם בכדי לקרוא קריאת שמע עריך גם הפסקת טלית וגם חזרת פנים 


שם. הטור (פ" עג) כתב, 'שנים שהיו ישנים בטלית אחת, לא יחזיר זה פניו 

לכאן ויקרא וזה פניו לכאן ויקרא אלא אם כן היתה טלית מפסקת ביניהם'. 

וכתב הבית יוסף (עס מ" ד"ס ומ"ש), שמתוך דברי הברייתותיה התבאר שמה שכתב 

הטור 'לא יחזיר פניו לכאן ויקרא אלא אם כן היתה טלית מפסקת' אין הכוונה 

שצריך גם חזרת פנים וגם הפסקת טליתני, אלא די בהפסקת טלית אף אם לא 
יחזיר פניויז. 


אם עבר וקרא בלא הפסקת טלית או חזרת פניו האם עריך לחזור ולקרוא 


שם. הפרי חדש (פו"ם סי עג 6ופ ) כתב, שכל האיסור לקרוא קריאת שמע בלא 

הפסקת טלית או חזרת פנים הוא רק לכתחילה, אבל אם עבר וקרא יצא 
ידי חובה, שהרי סיבת האיסור הוא רק מחשש שמא יהרהר תוך כדי קריאתו, 
לכן כאשר עבר וקרא יצא, ולא יצטרך לחזור ולקרוא שוב קריאת שמענח. ואף 
לרמב"ם הסובר (קמפֿת פמע פ"ג ס"נ) שמי שקרא קריאת שמע בתוך ארבע אמות 
מן הקבר או מן המת צריך לחזור ולקרוא, כאן הוא יודה שלא צריך לחזור 

ולקרוא. 

אמנם בעצי ארוים (קסע"ז סי כ סק"ו) חלק על דבריו וכתב, שאם לגבי הקורא 

תוך ארבע אמות של מת, שעצם הקריאה היתה כתיקונה אלא שעבר על 
האיסור של לועג לרש, אף על פי כן צריך לחזור ולקרוא, מפני שלא חילקו 
חכמים בתקנתם, כל שכן בנידון זה שאנו אומרים שעצם הקריאה לא היתה 
כתיקונה מפני שהוא היה טרוד ביצרו ובהרהורו, ודאי שיצטרך לחזור ולקרוא. 
והוסיף, שאף לראכ"ד החולק על הרמב"ם (טס) וסובר שבמה שהוא יחזור ויקרא 
לא יתוקן האיסור שעשה בעת שקרא על יד המת, ומשום כך אין צריך לחזור 
ולקרוא, מכל מקום לגבי הקורא קריאת שמע בלא הפסקת טלית או חזרת פנים 

מודה שיצטרך לחזור ולקרוא. 


מדוע לא תירעה הגמרא שמדובר באופן שאינם מחזירים פניהם ולכן צריך הפסקת 
טלית 
ותניא אחריתי הישן במטה ובניו ובני ביתו בצדו הרי זה לא יקרא ק"ש 
אא"כ היתה טלית מפסקת ביניהן. הצרור החיים (ד"ס ופנ) הקשה, 
מדוע לא תירצה הגמרא שהברייתא השניה אינה מחמירה יותר מהברייתא 
הראשונה שאינה מצריכה הפסק טלית. אלא שברייתא זו עוסקת באופן שלא 
החזירו פניהם לאחוריהם ולכן צריכים שיהיה טלית מפסקת, ואילו הברייתא 
הקודמת עוסקת באופן שזה מחזיר פניו ולכן לא מוזכר שיש צורך בהפסקת 
בטלית. ותירץ, שאם ברייתא זו עוסקת באופן שלא החזירו פניהם לאחוריהם 
אם כן היה צריך להיות כתוב בלשון חיוב 'הרי זה יקרא קריאת שמע וטלית 
מפסקת ביניהן', ומשכתבה הברייתא בלשון שלילה 'הרי זה לא יקרא קריאת 
שמע אלא' וכו' משמע שאין עוד היתר לקריאת שמע כי אם באופן הזה. 


'מחזיר פניו וחוצץ מתחת לבו וקורא' [וכן דייק במעשה רקח (ע סרמנ"ס עס)]. וכן דייק מרש"י (ל"ס 
ופֿפעו) שכתב שהחשש הוא מהרהור נגיעת ערוה על ידי אברי תשמיש, ואם אחד החזיר פניו לא 
יכול להיות נגיעת אברי תשמיש. נד. המגן אברהם הביא כן מהכסף משנה עס) בשם רבינו מנוח. 
אמנם עיין במחצית השקל (ס" עג מ") שכתב שמשמע מרבינו מנוח להיפך. | נה. הבית יוסף עס 
ל"ס פניס) הביא את הברייתות המובאות בסוגייתנו, וכן את הברייתא שהביא שמואל להקשות לרבי 
יוסף וכגירסת התוספות (ל"ס והתנ). ‏ נו. אמנם השמן רקח (ד"ס 96 כתב שלולי דברי הבית יוסף 
היה נראה לבאר שדעת הטור שאכן צריך את שני הדברים. וביאר דבריו על פי מה שהאריך בשיטת 
הרמב"ם אם מותר לקרוא כנגד ערות קטן בלא חזרת פנים [כמובא להלן], עיין שם. נז. השמן 
רקח (פס) הביא את דברי הבית יוסף, וביאר שמה שכתב 'שמתוך דברי הברייתות התבאר' אין 
הכוונה לברייתא שממנה הקשה שמואל שבה כתוב 'לא יחזיר פניו ויקרא אלא אם כן היתה טלית 
מפסקת בינו לבינה'. שהרי זה בדיוק כלשון הטור, אלא ודאי כוונתו לברייתא השניה המובאת 
בסוגיא 'הישן במטה וכו' הרי זה לא יקרא קריאת שמע אלא אם כן היתה טלית מפסקת ביניהן'. 
נח. ועיין בפרי מגדים (ו"פ סי עג 955 פנרסס סק"נ) שהוכיח מקושיית המגן אברהם טס פק"נ) כשיטת 
הפרי חדש. 


ילקוט 


השמן רקח (ד"ס ופמנס) תירץ, שאם מדובר שלא החזירו פניהם מדוע כתבה 
הברייתא בצורה שנראה ממנה שאין דרך אחרת הרי יש עוד דרך להחזיר 

פניו, והיתה צריכה הברייתא לומר הרי זה יחזיר פניו או ישים טלית המפסקת 

ויקרא קריאת שמע. 
אך הקשה, שאפשר לומר שמה שכתבה הברייתא 'לא יקרא אלא אם כן היתה 
טלית' וכו', הוא משום שכאשר שוכב על צדו פנים כנגד פנים אין עוד 
אפשרות, אך באמת יכול להחזיר פניו. ולכן תירץ לפי שיטת הרמב"ם (קרפת טפע 
פ"ג סי"ם, סו"ד (סען) שבקטנים גס צריך החזרת פנים, ואם כן אי אפשר לומר 
שהברייתא עוסקת בפנים כנגד פנים ומתירה בקטנים, שהרי גם בקטנים צריך 
החזרת פנים. 


אם מותר לקרוא קריאת שמע עם בניו הקטנים פנים כנגד פנים 


ואם היו בניו ובני ביתו קטנים מותר. שיטת הרמב"ם (קכיפת קמע פ"ג סי"ס) 
הטור (סי" עג) והשולחן ערוך (טס ס"ג) שאין לקרוא קריאת שמע אף כנגד 
ערוה של קטן עד שיחזיר פניונט. 
אמנם בהגהות אשרי (פ"ג סי ₪) הביא בשם האור ורוע (פ סי קג) שמותר 
לקרוא קריאת שמע עם בניו הקטנים ואפילו נוגעים ערותם זה בְּזהוְאין 
צריך להחזיר פניו אחורנית. וכתב הבית יוסף (ס" עג ס"ד ד"ס ועד כעס) שתמוה 
בעיניו להתיר כל כך. אמנם הפרי חדש מס פ"ג) הוכיח כדברי האור זרוע, 
מהמבואר בברייתא 'הישן במטה ובניו ובני ביתו בצדו הרי זה לא יקרא קריאת 
שמע אלא אם כן היתה טלית מפסקת ביניהן ואם היו בניו ובני ביתו קטנים 
מותר', ושם לא מוזכר כלל מהצורך להחזיר פניו, ומשמע שלגבי בניו הגדולים 
מותר פנים כנגד פנים רק כאשר יש טלית מפסקת, ועל כך סיימה הברייתא 
שלגבי בניו הקטנים מותר אף בלא טלית, ואפילו פנים בפניםל. 


הרי נשים פטורות מקריאת שמע 


בשלמא לרב יוספף לא קשיא הא באשתו הא באחר. המפרשיםס* הקשו, 
כיצד אפשר לפרש שהברייתא בה כתוב שזה מחזיר פניו וקורא וזה 

מחזיר פניו וקורא מדובר באשתו, הרי נשים פטורות מקריאת שמע. 
התרומת הדשן תירץ שלגבי קריאת שמע שעל המטה שאומרים זאת בכדי 
להישמר מן המזיקים גם נשים חייבות. כפי שאמרה הגמרא (קילופין 


נט. בערוך השלחן (פס ק"ד) כתב, שקטנים פחות משלש ארבע שנים כולם מודים שמותר. ס. אמנם 
במאמר מרדכי (שס פק"ד) דחה ראייתו, וביאר שכוונת הברייתא לומר שאדם ישן במטה ובניו ובני 
ביתו בצדו לא יקרא קריאת שמע אפילו אם יחזיר פניו אם אלא אם כן טלית מפסקת [מפני שלא 
מועיל בלא הפסקת טלית, אך אם יש הפסקת טלית אין צורך גם בחזרת פנים], ועל כך מסיימת 
הברייתא שאם היו בניו ובני ביתו קטנים, מותר בחזרת פנים בלבד ואין צורך גם בהפסקת טלית. 
שהרי גם לרב יוסף הסובר שלגבי אשתו הקלו מפני שהיא כגופו מכל מקום צריך חזרת פנים, 
לרי; הדין לבניו ובני ביתו הקטנים. ועיין בשמן רקח (ד"ס פמכ) שהאריך לבאר כשיטת הרמב"ם על 
פי דקדוקי לשון הברייתא. סא. תרומת הדשן שדה יצחק ומילי דברכות (ד"ס נענמ6). וכן בשלמה 
משנתו (ל"ס 65), ועיי"ש בתירוצו. | סב. עיין שם שהקשה על זה ממה שאדם הישן ביום אינו 
צריך לקרוא קריאת שמע שעל המטה, ואם כן מוכח שזו מצוה שהזמן גרמא. ותירץ שמה שביום 
אין קוראים קריאת שמע שעל המטה משום שביום אין המזיקים שולטים, ואין צריך שמירה מהם. 
גם המילי דברכות תירץ כן [בתירוצו הג'], וכתב שמסתבר שהברייתא עוסקת בקריאת שמע שעל 
המטה, שהרי הם קוראים את קריאת שמע בשכיבתם במטה, וקריאת שמע של שחרית וערבית אין 
קוראים במטה. סג. בהגהות הב"ח ףות 0 כתב שיש למחוק תיבת 'ובניו', וכן נראה שגרס רשיי 
(ד"ס סיס). אמנם בתוספות חכמי אנגליה (ד"ס ופכך) גרס 'ובניו ובני ביתו', וכן הביא הבית נתן (טוי 
כט) שכך יש לגרוס, 'היה ישן במטה ובניו ובני ביתו בצדו לא יקרא קריאת שמע'. סד. תוספות 
(ל"ס וספניס), תוספות חכמי אנגליה יס וקנף) ותושפות רבי יההחת החסיה ,"סי ספי גליס). 
סה. בראשונים מבואר שקושייתם היא שלא מצינו כלל שאשתו בכלל 'בני ביתו'. ועל כך האריכו 
האחרונים לציין מקומות בהם אנו רואים שאשתו בכלל בני ביתו, הובאו דבריהם להלן בהערה. 
אמנם תוספות הרא"ש הקשה שבברייתא שהובאה לעיל לא נראה שאשתו בכלל בני ביתו וממילא 
בהכרח שזה ברייתא אחרת ולא כרש"י שביאר שזו אותה ברייתא שהובאה לעיל. ולפי זה אין 
מקום לקושיית האחרונים. סו. ביבין שמועה (פנגפ, כל תו) הקשה, שלכאורה התוספות כאן סותרים 
מה שמשמע מדבריהם בעבודה זרה (י. ד"ס וסתני, גניפוכס סכלעון) שאף שהתנא מביא את הברייתא שכבר 
הקשה ממנה בקוצר, מכל מקום הוא משתמש בלשון 'והתניאי. ועיין שם (עס כל פמ) במה שתירץ. 
סז. תוספות כתבו כך בשם רבינו יוסף. ובתוספות חכמי אנגליה, אור זרוע (מ"5 סי קט) ותוספות 
הרא"ש כתבו כך בשם רבינו חננאל. ובתוספות רבינו יהודה החסיד כתבו כך בשם רבינו יוסף 
ורבינו חננאל. | סח. השדה יצחק (נתופפות ד"ס והתנס, נ"ד) כתב, שמוכרחים לומר שהראשונים הללו 
מצאו איזה גירסא ישנה שכתוב בה כן, מפני שאם רק מכח קושייתם רצו לשנות את הגירסא 
בברייתא, אם כן לא היו צריכים לשנות ולהוסיף כל כך הרבה, די היה אם היו מוחקים ממה 
שכתוב 'ובניו ובני ביתו' את המילה 'ובני' ומוסיפים 'וא"ו' וכותבים 'ובניו וביתו', שבאופן כזה 
פשוט שביתו זו אשתו. סט. ברכי יוסף (פ" עג סק"6), פרי חדש (קועי 6ו"פ פיי תפ ס"ק), גליון הש"ס, 
ברכת ה', הגהות בן אריה, מצפה איתן, עץ יוסף, גליוני הש"ס, מצור דבש ומרגניתא דרבי מאיר 
(נמוק' ד"ס וסמנ), דובר מישרים (על סרמנ"ס קרי6פ סמע פ"ג סי"ם) ואבות הראש (מ" עמ' קנ. ד"ס pפעתפו).‏ 
ע. הברכי יוסף ורבי עקיבא איגר (פס) הוכיחו ממה שתוספות בפסחים (ע: ד"יה ₪ יפפפו) קורא לאשתו 
בני ביתו. הפרי חדש, הגהות בן אריה, מצפה איתן ומרגניתא דרבי מאיר (פס) הוכיחו מהמשנה 
במעשרות (פיג פיי 'המעביר תאנים בחצרו לקצות, בניו ובני ביתו אוכלין ופטורין', והקשו בירושלמי 
(מעטרום פ"ג ס"6) הרי הוא חייב במזונות בני ביתו [ואם כן הרי הוא כפורע חובו מן הטבל. פני משה 
(פס ד"ס וכני)], ותירצו בירושלמי שהמשנה סוברת כמאן דאמר (ילושנמי כמונות פ"ז ס"6, פי"ג ס"5, מוספת5 סניעית 
פ"ה) אין מזונות לאשה דבר תורה. ואם כן מבואר ש'בני ביתו' שבמשנה הוא אשתו. עוד הוכיח 
במצפה איתן מהמבואר בפסחים (קט) חייב אדם לשמח בניו ובני ביתו ברגל, ובני ביתו היא אשתו 


ברכות כד. 


ביאורים קלג 


ד.) שאף נשים חייבות במזוזה משום שנאמר בה (דניס ₪ כ) 'למען ירבו ימיכם', 
ואף הנשים צריכות חייםסג. 
השדה יצחק והמילי דברכות (ל"ס נטנמפ) תירצו, על פי מה שכתב הבית יוסף 
(סי" ע ד"ס כפונ) בשם אחל מועד (טער ק"ש דרך 3 נפינ ג), שעבד ואשה חייבים 
באמירת פסוק ראשון של קריאת שמע, ואם כן, יש לומר שגם הברייתא עוסקת 
בפסוק ראשון של קריאת שמע. 
עוד תירץ המילי דברכות, שכוונת הברייתא לומר שאם רוצה האשה להחמיר 
על עצמה ולקרוא קריאת שמע אף על פי שהיא פטורה יכולה באופן 
שמחזירה פניה. 


ביאור הגירסאות בגמרא בקושיית שמואל לרב יוסף 


והתניא היה ישן במטה (ובניולי) ובני ביתו במטה לא יקרא ק"ש אא"כ 

היתה טליתו מפסקת ביניהן. רש"י (ד'יס סיס) ביאר, ששמואל למד 
שמה שכתוב בברייתא 'בני ביתו' היינו גם אשתו מפני שאשתו בכלל ביתו, 
ולפי זה הקשה לרב יוסף שאמר שכאשר אשתו במטה מותר לקרוא קריאת שמע 
מפני שרגיל בה. אמנם הראשוניםסד הקשו, שלא מצינו שאשתו נקראת (בני 
ביתו'סה. ועוד הקשו, שלפירוש רש"י שמואל היה צריך להקשות 'והא קתני' 
שמלשון זה משמע שקושייתו מהברייתא השנייה שהובאה לעיל, ומכך שאמר 
'והתניא' משמע שאין זו הברייתא שכבר הובאה לעיל אלא ברייתא אחרתלי. 
לכן ביארוס', שיש לגרוס בברייתא שהביא שמואל להקשות ממנה "היה ישן 
במטה ואשתו ישנה בצדו לא יחזיר פניו ויקרא אלא אם כן היתה טלית מפסקת 
בינו לבינהיסף, ומשמע שאף כשאשתו עמו צריך הפסקת טלית, וקשה לרב יוסף 

שהתיר לקרוא קריאת שמע עם אשתו הרגיל בה. 


תירועי האחרונים לשיטת רש"י 


האחרוניםסט תירצו את הקושיא הראשונה של הראשונים על רש"י בכך שמצינו 

מקומות רבים שאשתו בכלל בני ביתול. ועל הקושיא השניה תירצו 
האחרוניםעא, שגם לרש"י שמואל לא הקשה מהברייתא שלעיל אלא מברייתא 
אחרת. והוכיחו הפני יהושע ובמצא חן, שהרי בברייתא לעיל כתוב 'בניו ובני 
ביתו בצדו' ואילו בברייתא כאן כתוב 'בניו ובני ביתו במטה'. וכן לעיל הברייתא 
מחלקת בין גדולים לקטנים וכאן לא*ל. ולפי זה סובר רש"י שהמקשן הבין 


כמבואר בקידושין (9:) שאדם חייב לשמח את אשתו ברגל. במצור דבש שס) הקשה מהמבואר 
בפסחים (נ) שאף מי שכבר ברך על האור והבשמים במוצאי שבת, חוזר ומברך עליהם כשמבדיל 
על הכוס, כדי להוציא את בניו ובני ביתו, ושם ודאי הכוונה שמוציא את אשתו. בדובר מישרים 
(פס) הוכיח מגמרא להלן (₪) שאחד מהדברים שנאמרו בכוס של ברכה הוא 'משגרו לאנשי ביתו 
וכו' כי היכי דתתברך דביתהו', הרי להדיא שאנשי ביתו היינו אשתו. הברכת ה' (פס) הביא את 
המבואר בחלה (פ"ד מי"6) שיוסף הכהן העלה את בניו ובני ביתו לעשות פסח שני בירושלים. וביארו 
הראשונים [ר"י בן מלכי צדק, הר"ש והרא"ש שס, וכן מבואר בירושלמי (סנס פ"ד ס"ס)] שהסיבה 
שהביא את בניו ובני ביתו עמו לפסח שני, מפני שסבור שגם בפסח שני חובה על הנשים לעלות 
לירושלים. ומבואר ש'בני ביתו' היינו אשתו. אך הוסיף שהתוספות שהקשו שלא מצינו שאשתו 
בכלל בני ביתו, מפני שביארו את המשנה בחלה כביאור הרמב"ם (פילופ סמעיות פס) שפירש הסוגיא 
שם לענין בניו הקטנים [ועיין עוד בדבריו שהאריך לבאר בדעת הרמב"ם מדוע לא ביאר כפי 
שמשמע בירושלמי כביאור הר"ש]. באבות הראש (מ"? עמ' ק6. ד"ס עפטתו) הוכיח מהמבואר באבות 
דרבי נתן (פ"ו ס"נ) 'למוד לבני ביתך ענוה, כיצד בזמן שאדם ענוותן ובני ביתו ענוותנין והלך לו 
למדינת הים ואמר מודה אני לפניך ה' אלהי שאשתי אינה עושה מריבה אצל אחרים' וכו'. ומבואר 
שהברייתא מבארת שמה שכתוב 'למוד לבני ביתך ענוה' הכוונה לאשתו. בגליוני הש"ס (נמוסי ד"ס 
וסתני) הביא מקומות רבים בש"ס בהם כתוב 'אנשי ביתו' והכוונה לאשתו, אלא שכתב שאולי יש 
לחלק בין 'אנשי ביתו' שאכן הכוונה לאשתו לבין 'בני ביתו' שאין הכוונה לאשתו. אך הוסיף 
להביא ממקומות בירושלמי בהם מוזכר 'בני ביתו' שהכוונה לאשתו. | עא. פני יהושע, צל"ח, עץ 
יוסף, ברכת ה' ומצא חן (נקוספות ד"ס וספניפ), לשון הזהב (ל₪ ₪9 מילי דברכות (גלק"י ד"ס סִיס). 
עב. הצל"ח (פס) הוכיח שגם רש"י סובר ששמואל לא הקשה מהברייתא שלעיל אלא מברייתא 
אחרת, שהרי בברייתא לעיל נאמרו שתי הלכות. א, שמי שהיה ישן במטה ובניו ובני ביתו בצדו 
הרי זה לא יקרא קריאת שמע אלא אם כן היתה טלית מפסקת ביניהן. ב, שאם היו בניו ובני ביתו 
קטנים מותר. ובהכרח שמה שכתוב בברייתא 'בני ביתו' אין הכוונה לאשתו, שאם כן לא שייך 
לכתוב בדין השני של הבוייתא שאם היתה אשתו קטנה מותר, שהרי כל אדם מתאוה לאשתו 
ואפילו שהיא קטנה, ומדוע שיהיה מותר. אבל בברייתא שהביא שמואל לא מוזכרת ההלכה השניה, 
כי אם ההלכה הראשונה שאם היה ישן במטה יחד עם בניו ובני ביתו לא יקרא קריאת שמע אלא 
אם כן היתה טליתו מפסקת ביניהן, ובברייתא זו אכן אפשר לפרש ש'בני ביתו' היינו אשתו, שאם 
לא כן מדוע הברייתא כתבה גם בניו וגם בני ביתו, הרי זה כפל לשון. ואמנם בברייתא לעיל 
אפשר לבאר שלכן כתבה 'בניו ובני ביתו' מפני שבניו היינו הזכרים ובני ביתו היינו הנקבות, 
והוצרכה הברייתא לכתוב הדין לגבי שניהם מפני שבשניהם יש איזה שהוא חידוש. לגבי בנים 
החידוש הוא במה שאסור לקרוא קריאת שמע אפילו עם זכרים, ולגבי בני ביתו הנקבות החידוש 
הוא במה שמותר כאשר הן קטנות. אבל בבוייתא שהביא שמואל שמוזכר רק את הצד האסור, 
אם כן, אם עם זכרים אסור לקרוא קריאת שמע כל שכן עם נקבות, ומדוע הוצרכה הברייתא לכתוב 
גם 'בני ביתו' דהיינו נקבות, אלא בהכרח שהברייתא באומרה 'בני ביתו' כוונתה לאשתו, ולכן 
כתבה גם 'בניו' שבהם יש להחמיר כסברת שמואל, וכתבה גם 'בני ביתו' והיינו אשתו שבה יש 
צד להקל כסברת רב יוסף מפני שהאדם רגיל בה. [אמנם, כל דבריו הוא רק אם גורסים בברייתא 
שהביא שמואל 'בניו ובני ביתו' אמנם לפי מה שכתב הב"ח ופ ג), וכן נראה ברש"י, שאין לגרוס 
'בניו', לפי זה בברייתא לא נאמרו שתי דברים אלא רק 'בני ביתו', ואין הכרח לבאר כדבריו 
שהכוונה לאשתו]. ועיין במילי דברכות (פס) כיצד הוכיח שהברייתא הראשונה אינה עוסקת באשתו, 
והברייתא השניה עוסקת באשתו. בלשון הזהב הוכיח שאלו שני ברייתות שונות, מכך שהברייתא 


ילקוט 


קלד 


שבהכרח בברייתא אשתו בכלל 'ביתו' ולכן לא חילקה בין גדולים לקטנים, מפני 

שלגבי אשתו בכל אופן אסור, ולכן כתוב 'במטה' מפני שדרך להיות עם האשה 

במטה, אבל עם בני ביתו שייך לשון 'בצדו' שהרי אין דרך לשכב עמהם בקירוב 
בשר. 


ביסוד מחלוקת רש"י ותוספות בגירסאות בברייתא 


שם. הקדושה וברכה (סמיכת מלמיס, ד"ס כפ(מ6) ביאר את מחלוקת רש"י ותוספות, 

שהרי כאשר שנים ישנים במטה אחת יש שני אפשרויות להתיר להם לקרוא 
קריאת שמע, או על ידי הפסקת טלית או על ידי חזרת הפנים לאחור. רשיי 
סובר שהפסקת טלית היא הפסקה קלה יותר לעומת חזרת הפנים, ולכן ביאר 
שמה שכתוב בברייתא 'היה ישן במטה ובני ביתו במטה לא יקרא קריאת שמע 
אלא אם כן היתה טליתו מפסקת' היינו אשתו, מפני שרק לגבי אשתו הקלו 
בהפסקת טלית, אבל אם היה זה אחר לא היה די בכך אלא היו מצריכים אותו 
להחזיר פניו. אמנם התוספות סוברים שחזרת הפנים היא הפסקה קלה יותר 
לעומת הפסקת טלית לכן ביארו שמה שכתוב בברייתא ש'לא יקרא אלא אם כן 
היתה טליתו מפסקת ביניהן' עוסקת באדם אחר, שלכן הצריכה הברייתא 

להפסקה זו, אך הברייתא בה כתוב שצריך להחזיר פניו עוסקת באשתול. 

ולפי זה הקשה על פירוש רש"י מדוע כתבה הברייתא 'לא יקרא קריאת שמע 

אלא אם כן היתה טליתו מפסקת' הרי די אם היה כתוב 'הישן במטה 
ובניו ובני ביתו בצדו יפסיקו טלית ביניהם ויקראו קריאת שמע' כמו שנכתב 
בברייתא הראשונה 'זה מחזיר פניו וקורא' ולא כתוב 'הרי זה לא יקרא אלא 
כשזה מחזיר פניו'. ואף אם היה כתוב שם 'אלא כשזה מחזיר פניו' היה אפשר 
לומר שכיון שלרש"י החזרת פניו היא הפסקה חמורה יותר מלהפסיק בטלית, 
אם כן היה אפשר לבאר שכוונת הברייתא לומר שלא די בהפסקה קלה של 
טלית 'אלא' צריך הפסקה חמורה יותר של החזרת הפנים. אבל בברייתא זו בה 
כתוב 'אלא אם כן היתה טליתו מפסקת' צריך ביאור. אך לשיטת התוספות 
הסוברים שהפסקת טלית היא הפסקה טובה יותר מחזרת פנים, אפשר לבאר 
שכוונת הברייתא לומר שלא די בחזרת פנים אלא יש צורך בהפסקת טלית. אך 
כתב, שלרש"י יש לומר שמה שכתבה הברייתא 'אלא' היינו לפי ההוה אמינא 
של הגמרא, שמאחר שאשתו כגופו לכאורה לא יצטרכו כלל הפסקה ביניהם, 
לא בחזרת פנים ואף לא בהפסקת טלית, לכן כתבה הברייתא שכאשר אשתו 
עמו אף שהיא כגופו לא יקרא 'אלא' אם יהיה הפסקה ביניהם, ולשם כך די 

אף בהפסקה קלה כטלית. 


הנודר הנאה מראובן ובני ביתו האם אשתו בכלל 


שם. בשו"ת חיים שאל (פ"* סי עד פופ ע) דן לגבי אחד שנדר הנאה מראובן ובני 

ביתו, האם אשתו בכלל. וכתב, שלפי מה שכתב רש"י בסוגייתנו שאשתו 
בכלל בני ביתו, ודאי שאשת ראובן בכלל האיסור. ואפילו לדעת התוספות 
בסוגייתנו שכתבו שאשתו אינה בכלל בני ביתו, מכל מקום לגבי נדרים מבואר 
(נדריס 5:) שהולכים אחר לשון בני אדם, וזה פשוט שבלשון בני אדם אשתו בכלל 
בני ביתו, ונמצא שבין לרש"י ובין לתוספות הנודר הנאה מחבירו אשתו בכלל. 


ביאור קושיית הגמרא הא איכא עגבות' 


והא איכא עגבות. רש"י (ל"ה ספ) ביאר, שקושיית הגמרא היא, כיצד אפשר 

לקרוא קריאת שמע כאשר הם מחזירים פניהם לאחוריהם, הרי באופן כזה 

נמצא שעגבותיהם נוגעות זו בזולד. והוסיף השיטה מקובצת (ד"ס וספ) לבאר, 

שהמקשן סבר שעגבות הן ערוה, ונמצא שהם נוגעים ממש בערוה ובאופן כזה 
ודאי שאסור לקרוא קריאת שמע. 


הראשונה מחלקת בין גדולים או קטנים, וקטנים בתינוקת הוא פחות מבת שלוש שנים כמבואר 
בגמרא לקמן, ואם כן אי אפשר לומר שהברייתא מדברת באשתו, שהרי בפחות משלוש שנים 
אינה ראויה לביאה. ‏ עג. ועיין ביבין שמועה פוא כ תנס) שגם ביאר שלרש"י הפסקת טלית 
היא קולא, ולתוספות החזרת פנים היא הקולא. ‏ עד. רבינו חננאל (סי"ד סור זוע סי ק2) גרס כך 
בגמרא 'והא איכא עגבותיהם דנגעי ההדדי'. ‏ עה. עיין במילי דברכות (ד"ס וס6) שביאר קושיית 
הרשב"א באופן אחר. עו. עיין בשו"ת רבי נחום טרייביטש (ד"ס וס) ובמגן דוד (ד"ס סֿיכ) מה 
שתירצו בזה. ‏ עז. עיין במילי דברכות (ל"ה 6₪) מה שהאריך בביאור הסוגיא על פי רש"י 
והראב"ד. עח. בארחות חיים (סכופ 55ית סי מ, סניו כניפור סגר"5 סי' ת פֿות ג) הביא כן בשם הירושלמי 
שכל הברכות מעומד [ואינו בירושלמי שלפנינון, וכתב שכן מצא כך במדרש לקח טוב (פמוכ סה., 
וביאר שהכוונה לברכת המצוות, שהרי פשוט הוא שברכות הנהנין הוא בישיבה. אמנם הפרי מגדים 
(סו"ם סי סלב מסננות וסכ סק"ג) העיר, שבלקח טוב רק מובא שצריך לעשות המצוות מעומד, אך לא 
מוזכר שם ענין הברכה, ואיך למד מזה הארחות חיים לברכה. ותירץ, שהגזירה שווה המובאת 
שם מלמדנו על עשיית המצוות, ורבנן הוסיפו גם את הברכה [וכעי"ז כתב באליה רבה פס סי 
סן. עט. בפשט ועיון (פופ פעו) תירץ, שהמגן אברהם כתב שהפרשת חלה אינה מצוה 'כל כך', 
וכוונתו שאינה מצוה כשאר מצוות שיש בהם צורך גבוה וצריך לברך במעומד, אבל ודאי שיש 
בזה מצוה בהפרשה, אלא שאין דינו בזה כשאר ברכת המצוות. פ. אך הקשה, שאם כן נאמר 
גם לגבי ציצית שלא יהיה צורך לברך עליו בעמידה, כיון שגם זו מצוה אינה מוטלת כחובה על 
האדם, אלא שאם יש לו טלית עם ארבע כנפות הוא מחויב להניח בה ציצית, ומדוע אם כן 


ברכות כד. 


ביאורים 


לרשב"א (ד"ס 6 פיכפ) היתה גירסא ברש"י 'והא איכא עגבות, עגבות דחבריה'. 
והבין, שרש"י מבאר שקושיית הגמרא כיצד האחד יכול לקרוא קריאת 

שמע כאשר חבירו החזיר פניו לאחוריו, הרי הוא רואה את עגבות חבירו, ואם 
זה ערוה הרי אסור לקרוא כנגד הערוה. ולפי זה הקשה על דבריו, שהרי 
בברייתא כתוב שלא רק האחד צריך להחזיר פניו, אלא שניהם מחזירים פניהם 
וקוראים, ואם כן אינם רואים האחד את עגבותיו של חבירולה. ועוד הקשה, 
כאשר הגמרא מתרצת שעגבות אין בהן ערוה, ולכן אף שהאחד החזיר פניו 
וחבירו רואה את עגבותיו אין בכך איסור לקרוא כנגד זה קריאת שמע, מכל 
מקום קשה על הראיה שהגמרא מביאה לכך שאין בעגבות משום ערוה מהמשנה 
בחלה שהאשה יושבת ומפרישה חלתה ערומה ומברכת, והרי יש לומר שהסיבה 
שיכולה לברך אף בהיותה ערומה הוא מפני שאין שם כי אם את העגבות של 
עצמה, אבל מנין לנו שאף כאשר האדם רואה את עגבות חבירו אין זה ייחשב 
כערוה לברך כנגדולי. וכתב, שאפשר לבאר לשיטתו, שהגמרא סוברת שכאשר 
שוכבים שני אנשים תחת טלית אחת ואין סודר מפסיק ביניהם, אזי אף אם 
שניהם החזירו פניהם מכל מקום כיון שאילו יחזיר האחד את פניו כנגד חבירו 
יראה את עגבות חבירו הרי זה אסור בקריאת שמע מפני שנאמר ולא יראה 
בך ערות דבר' וזה נחשב שרואה את הערוה. ומביאה הגמרא ראיה מהאשה 
שמפרישה חלתה ערומה ומברכת, מפני שאילו היו עגבות ערוה היה אסור לה 
לברך על הפרשת חלתה, מפני שהן מגולות [ואין צריך שבפועל אף תראה 

אותן], אלא בהכרח שאף כאשר רואים את העגבות אין בכך משום ערוה. 
אך כתב שהנכון כפירוש הראב"ד שביאר את קושיית הגמרא והא איכא עגבות' 
היינו עגבות של עצמם, שהרי כל אחד עגבותיו גלויות ואף שאין הוא רואה 
אותן מכל מקום הרי לא כתוב 'לא תראה בך ערות דבר' אלא (לנמס כג טו) 'לא 
יראה בך ערות דבר', היינו שלא יראה ערות דבר בך, הרואה. ואם כן כיצד 
יכולים לקרוא קריאת שמע. ומתרצת הגמרא, שעגבות של האדם עצמו אין בהן 
ערוה?ז. 


אם אפשר לברך בישיבה 


האשה יושבת וקוצה לה חלתה. המגן אברהם (סי' מ פק"נ) והמהר"ץ חיות (ל"ס 
ספחס) הקשו, כיצד יכולה האשה לברך על הפרשת חלה בהיותה יושבת, 
הרי הברכה צריכה להיאמר מעומדל". ותירץ המגן אברהם, שהפרשת חלה אינה 
מצוה כל כך שהרי באה רק בכדי לתקן את המאכל, וכמו שחיטה, לכן אפשר 
]> לםהך בישיבה: 
אמנם בביאור הגר"א (עס פופ ג) הקשה על תירוצו, שבודאי מצוה להפריש חלה, 
שהרי אסור לאדם לעשות עיסתו קבים קבים [כלומר שעושה כל עיסה 
פחות מכדי שיעור הפרשת חלה] בכדי להיפטר מהפרשת חלה כמבואר בירושלמי 
(סנס פ"ג ס"5) ובפסחים (מם:)עט. 
הברכת אהרן (מפמר קפט ות 6) כתב לבאר בכוונת המגן אברהם על פי המבואר 
ברש"י בגיטין (מו: ד"ס פדורייפ)) שאין הפרשת מעשרות מצוה המוטלת 
על האדם כמו מצות ביכורים, שהרי אם אינו רוצה לאכול או למכור אינו צריך 
לעשר ויכול להניח התבואה כמות שהיא בטבלה. כמו כן יש לומר לגבי הפרשת 
חלה, שאינה חיוב המוטל על האדם לעשותו, שהרי יכול לא לאכול ולא יצטרך 
להפריש חלה, וכיון שכך הקילו בברכות אלו שיהיה אפשר לאומרן בישיבה5. 
אך כתב שדעת התוספות (כ הנס ד. ד"ס ומעעלות) שתרומה ומעשר הן מצוות 
המוטלות על האדם, ואם כן צריך ביאור לשיטתם מדוע אין לברך ברכה זו 
בעמידה. על כן תירץ עוד (שס לת כ) שאפשר לומר שרק ברכות על מצוות 
שחיובם מדאורייתא יש צורך לברכם בעמידה, אבל ברכות על מצוות מדרבנן 
אין צורך לברכם בעמידה ואפשר גם בישיבה. ואם כן כיון שחלה בזמן הזה 
היא מדרבנן5*, אפשר לברך את ברכת ההפרשה בישיבהפנ. 


נאמר לגבי זה שיש צורך לברך מעומד [כמבואר בשולחן ערוך (פ" ת פ" שעליו נסובים דברי 
המגן אברהם]. ותירץ שיש לחלק, שציצית מחמת עצמה היא מצוה חמורה מאוד, וחז"ל הפליגו 
בשבחה, וכמו שאמר רבי שמעון בן יוחאי (מפות מג) שהזריז בציצית מקבל פני שכינה, ועוד 
כהנה בש"ס מאמרים המורים על הפלגת המצוה הזאת, ולכן אף שאינה חיוב על האדם, יש 
לברך אותה מעומד. מה שאין כן בשאר מצוות שאינם חובת האדם, הקילו לברך מיושב. ועיין 
בארצות החיים (מנני"ס, פֿרן יסודס סי" מ סק"6) מה שתירץ הקושיא מציצית. | פא. כמו שכתב השולחן 
ערוך (ו"ד סי פנ ספ" 'אין חייבים בחלה מן התורה אלא בארץ ישראל בלבד שנאמר (נמננר עו ש) 
'והיה באכלכם מלחם הארץ'. ובזמן שכל ישראל שם שנאמר (ס טו פ) 'בבואכם' ביאת כולכם 
ולא ביאת מקצתכם, לפיכך חלה בזמן הזה אפילו בימי עזרא בארץ ישראל אינה אלא מדבריהם'. 
פב. וכן כתב הארצות החיים (פס). הברכת אהרן (ס) הביא מה שהסתפק הפרי מגדים ו" סי תל 
מסנות וסנ סק"ג) לגבי ברכת השבח וההודאה שהם רק מדרבנן האם יש לברכם בעמידה כברכות 
המצוות או בישיבה כברכות הנהנין, ומצדד שאכן אפשר לברך אותם בישיבה. והביא הברכת 
אהרן ראיה לדבריו מהמבואר בסנהדרין (מכ) 'תנא דבי רבי ישמעאל אילמלא זכו ישראל אלא 
להקביל פני אביהן שבשמים כל חדש וחדש דיים'. ואמר אביי שלכן יש לומר את הברכה הזו 
בעמידה. ולכאורה קשה, הרי כל הברכות יש לאומרם בעמידה [חוץ מברכות הנהנין], ומה המיוחד 
שבברכת הלבנה שהוצרך אביי ללמדנו שיאמר אותה בעמידה. אך לדברי הפרי מגדים מבואר 
היטב, מפני שברכה זו היא מדרבנן לא היה צורך לאומרה בעמידה, לכן הוצרך אביי לומר 
שמחמת כבוד השכינה יש לאומרה בעמידה. 


ילקוט 


בשלמה משנתו (ל"ס ס6פס) תירץ, שמה שאמרו שכל הברכות מעומד לא באו 

למעט שלא יברך מיושב, אלא באו למעט שלא יברך בזמן הליכה, 

מפני שהליכה מבטלת את הכוונה. והברכות צריכות כוונה כמו שפסקו הטור 
והשולחן ערוך (סי ה פ"6), וכמבואר לקמן (מו.) שאין לזרוק הברכה מפיו. 


מדוע הוערכה הגמרא להביא לראייתה את סיום המשנה 


אבל לא האיש. היגיעות מרדכי (ד"ס נימ) הקשה, מדוע הוצרכה הגמרא להביא 
לראייתה לרב הונא את סיום המשנה 'אבל לא האיש', הרי לכאורה הראיה 


היא ממה שכתוב לגבי אשה שיכולה לברך ערומה. ומכח הקושיא כתב, שאכן 


בלא סיום המשנה לגבי איש אין ראיה לרב הונא, מפני שאפשר לומר שהמשנה 
עוסקת באופן שפניה דבוקות בקרקע ומה שכתוב 'מפני שיכולה לכסות' הכוונה 
לדבוקות ממש בקרקע שאין עגבותיה נראות כלל וכמו שאכן ביאר רב נחמן 
בר יצחק. לכן הביאה הגמרא את סיום המשנה בה כתוב 'אבל לא האישי, ומכך 
שהמשנה מחלקת בין האשה לאיש ולא מחלקת באשה עצמה בין אם יושבת 
באופן שפניה דבוקות בקרקע שגם עגבותיה אינן נראות לבין אופן שיושבת 
שפניה רק מכוסות ועגבותיה נראות, משמע-שהמשנה המתירה לאשה לברך היינו 
בשני האופנים, ואפילו שעגבותיה נראות מותר מפני שאין זה ערוהפ'. 


בביאור לשון הרע"ב 


תרגמה רב נחמן בר יצחק כגון שהיו פניה טוחות בקרקע. לפי דברי רב 
נחמן בר יצחק אין ראיה מהמשנה שעגבות אין בהם משום ערוה, מפני 

שאפשר לומר שמדובר שהן מכוסות בקרקע. ולפי זה הקשה התוספות חדשים 
(ס(ס פ"כ מ"ג) על מה שכתב רבי עובדיה מכרטנורא (שס) שהאשה יושבת וקוצה 
חלתה ערומה ומפרשת חלה ומברכת על הפרשתה, והוא שפניה של מטה טוחות 
בקרקע וכל ערותה מכוסה, והעגבות אין בהן משום ערוה לענין ברכה. וקשה, 
שלכאורה הרע"ב סותר דבריו, שהרי אם עגבות אין בהם משום ערוה אם כן 

אין צורך שיהיו טוחות בקרקע. 

הראשון לציון שס) תירץ, שכוונת הרע"ב לומר שאין צריך לומר כפי שפירש 
רב נחמן בר יצחק [כמו שביאר רש"י (ל"ס כגון)] שיהיו פניה של מטה 

דחוקות בתוך הקרקע עד שיהיה חלק ולא יהיו מגולים כלל, אלא כוונת המשנה 
כהווה אמינא של הגמרא שפניה מגולות לצד הקרקע והקרקע מכסה אותן, והרי 
זה כמו ערוה המכוסה בחלוק שעדיין נחשב לבו רואה את הערוה. והסיבה 
שהתירו לה לברך בכזה אופן אף שהיא רואה את הערוה, הוא מפני שאין 

העגבות ערוה. 

בחידושי אנשי שם (שס) ובשלמה משנתו (נלש"י ד"ס כגון) תירצו על פי הגר"א 
(יו"ד סי' שמ פֿות ג) שהביא שגירסת הרמב"ם היא 'מסייע ליה לרב הונא', 

ולא 'לימא מסייע', ורב נחמן בר יצחק ביאר את הברייתא שכל עוד אין פניה 
טוחות אין זה נחשב שערותה מכוסה, אך לא כדי לדחות את רב הונא שעגבות 
אין בהם משום ערוה. ואם כן פשוט שצריך גם שיהיו פניה טוחות מפני שהן 

לערוה, וגם צריך לטעם שאין בעגבות משום ערוה. 
היגיעות מרדכי (ד"ס (ימפ) תירץ לפי מה שכתב [הו"ד לעיל] שמכך שהברייתא 
חילקה בין איש לאשה מוכח שבאשה מותר בכל אופן, אף אם 
עגבותיה מגולות, שאם לא כן היה לברייתא לחלק באשה עצמה בין עגבותיה 
מגולות לעגבותיה מכוסות. ואם כן בהכרח שרב נחמן בר יצחק שהעמיד את 
המשנה באופן שפניה טוחות בקרקע, אין זה מצד איסור העגבות, אלא משום 
שהוא סובר שערות פניה של מטה אינה נחשבת מכוסה עד שתהיה דבוקה 
בקרקע, וכמו שכתב רש"י (ל"ס כנון). וכיון שהמשנה עוסקת דווקא באופן 
שדבוקות בקרקע, אם כן ממילא אין ראיה לדברי רב הונא שאמר שעגבות אין 
בהם משום ערוה. ולפי זה מובן שהרע"ב כתב שהמשנה עוסקת בדבוקות וכמו 
שהעמיד רב נחמן בר יצחק, וגם כתב שעגבות אין בהם משום ערוה וכדברי 
רב הונא, וכמו שהביאה הגמרא סיוע לדבריו מהברייתא. 


אם בנות בכלל בנים 


אם היו בניו ובני ביתו קטנים מותר ועד כמה אמר רב חסדא תינוקת 

בת שלש שנים ויום אחד. הכרכת אהרן (מפמר ק5) הביא מה שכתב 
התוספות יום טוב (כפונות פ"ד מי") שכאשר כתוב 'בנים' כלולים בזה גם 'בנות', 
שהרי בתורה נאמר לגבי קללת האשה (ככלעיפ ג טז) 'בעצב תלדי בנים', וכן נאמר 
(דנריס יד 6) 'בנים אתם לה' אלהיכם' ובודאי שגם הבנות בכלל. וכתב שלכאורה 
יש להוכיח מסוגייתנו כדבריו, שהרי בברייתא כתוב ש'בניו ובני ביתו הקטנים 


פג. והוכיח כן ממה שכתב רש"י (ד"ס 6 בסוף הדיבור המתחיל לגבי האיש 'אף על פי שמגולות 
עגבותיו, והיינו סייעתא'. ולכאורה רש"י כבר היה צריך לכתוב משפט זה בדיבור המתחיל הקודם 
(ד"ס וקונס) לגבי האשה, שמשם הראיה. אלא מוכח שעיקר הראיה הוא רק ממה שסיימה המשנה 
'אבל לא האיש'. פד. ועיין בברכת אהרן שהאריך להביא ראיות רבות שאין הבנות בכלל הבנים 
וראיות רבות שהבנות בכלל הבנים, ולכן כתב שקשה לתת בדבר זה גדרים ברורים אלא כל מקום 
לפי הענין. | פה. אלא שלפי הלשון הראשון אם הביאה סימנים כשהיא בת תשע שנים ויום אחד 
הרי היא גדולה וכמו שמצינו דעה כזו בנדה (מו), ולפי הלשון השני רק אס הביאה שערות כשהיא 


ברכות כד. 


ביאורים קלה 


מותר' ואמר רב חסדא שהוא הדין גם לגבי בנותיו של אדם. אמנם הביא 
שברא"ש (שו"ס, כל פס פופ ג) כתב להיפך, שבשם בנים לא נכללו הבנות, ודייק 
כך ממה שכתוב (נלפטית ה ד) 'ויולד בנים ובנותיפז. 


אם יש חילוק בגילאי בניו הקטנים בין קריאת שמע לקירוב בשר 
איכא דאמרי תינוקת בת י"א שנה ויום אחד ותינוק בן שתים עשרה 
שנה ויום אחד. בסוגייתנו מובאים שתי איכא דאמרי בשיעור גילם של 
בניו ובני ביתו הקטנים שיכול האדם לקרוא קריאת שמע כאשר הוא עמהם 
במטה. האיכא דאמרי הראשונה סוברת, תינוקת עד שהיא בת שלש שנים ויום 
אחד ותינוק עד שהוא בן תשע שנים ויום אחד. והאיכא דאמרי השניה סוברת, 
תינוקת עד שהיא בת אחת עשרה שנה ויום אחד ותינוק עד שהוא בן שתים 

עשרה שנה ויום אחד. 
בקידושין (פ6:) גם מובאים שתי איכא דאמרי בשיעור גילם של בניו ובני ביתו 
הקטנים שיכול האדם לשכב עמהם יחד במטה בקירוב בשר. האיכא 
דאמרי הראשונה סוברת שתינוקת עד שהיא בת תשע שנים ויום אחד ותינוק 
עד שהוא בן שתים עשרה שנים ויום אחד. והאיכא דאמרי השניה סוברת, תינוקת 
עד שהיא בת שתים עשרה שנים ויום אחד ותינוק עד שהוא בן שלש עשרה 
ויום אחד. ולשני השיטות מותר לישן עם בתו רק עד שיעור כדי שיהיו 'שדים 
נכונו ושערך צמח' כלומר, שכיון שהבת הביאה סימנים אלו של גדילת השדים 
וצמיחת השיער הרי זה סימן שהיא כבר גדולה ולפיכך אסור לישן עמהפה. 
הרא"ש (קידופין פ"ד סי כס) הקשה על האיכא דאמרי הראשונה שם בסוגיא, שלא 
מצינו בשום מקום שיעור גדלות בתינוקת בת תשע שניםפ'. ולכך גרס 
בגמרא שם כבסוגייתנו שלאיכא דאמרי הראשונה תינוקת מבת שלוש שנים אסור 
לישן עמה, ותינוק מגיל תשע שנים אסור לישן עמו. והאיכא דאמרי השניה 
סוברת שאסור לישן עם תינוקת מגיל אחת עשרה ובתינוק מגיל שתים עשרה, 
ואף שעדיין לא הביאו סימנים, משום שהם קרובים לזמן הבאת הסימניםפ'. 
וכוונת הגמרא 'זה וזה בכדי שיהיו שדים נכונו ושערך צמח' וכו' היא, שלדעת 
האיכא דאמרי בין תינוק ובין תינוקת אסורים מזמן שהם קרובים להביא סימני 
גדלות בשדים ובצימוח שיערפח. 
הטור (פו"פ סי עג) כתב שלשה שיעורים לגבי גילם של תינוקות לגבי קריאת 
שמע עמהם במטה: א. תינוק הוא עד שהוא בן שתים עשרה שנה 
ובתינוקת הוא עד שהיא בת אחת עשרה שנה, ואפילו הביאו שתי שערות. ב. 
בשנת שלש עשרה לתינוק או שתים עשרה לתינוקת אם הביאו שתי שערות 
אסור לקרוא בלא הפסקת טלית ואם לא הביאו שתי שערות מותר. ג. משנת 
שלש עשרה לתינוק ושנים עשר לתינוקת אפילו לא הביאו שתי שערות אסור 
בלא הפסקת טלית. 
והקשו הפרישה (6סע"ז סי כ פֿות ע) והמגן אברהם (פס סק") שלכאורה הטור סותר 
משנתו, שהרי באבן העזר (סיי כפֿ) כתב לגבי שכיבת אדם עם בניו במטה, 
שתינוק הוא מגיל שתים עשרה ותינוקת הוא מגיל אחת עשרה, ולא חילק בין 
הבאת שערות ללא הבאת שערות. 
עוד הקשה המגן אברהם, שכמו כן הרא"ש לכאורה סותר דבריו, שהרי 
בסוגייתנו (פ"ג סיי 6 כתב שמותר לקרוא קריאת שמע כשהוא במטה עם 
תינוק בן שתים עשרה שנים ותינוקת בת אחת עשרה שנים אם לא הביאו שתי 
שערות, ואילו בקידושין כתב שאף אם לא הביאו סימני נערות אלא שהם קרובים 
לזמן הבאת סימנים, אסור לישן עמהם בקירוב בשר. ומה טעם החילוק בין דיני 
קריאת שמע לדיני קריבה לעריות. ולא עוד אלא שהרא"ש בקידושין למד את 
שיעור השנים מדיני קריאת שמע המבוארים בסוגייתנו, ואם כן היאך כתב 
הרא"ש בסוגייתנו שאם לא הביאו שני שערות מותר, ובקידושין כתב ששנה 
קודם זמן הבאת הסימנים כבר אסורים אף אם לא הביאו סימנים. עוד הקשה 
שאם אסור להם לשכב ביחד משום איסור ייחוד, מה צריך לומר שאסור לו 
לקרוא כך קריאת שמע. 
הפרישה תירץ את קושייתו על הטור בב' אופנים: א. שהטור באבן העזר עוסק 
באופן שיש כבר שערות, והנידון הוא ממתי השערות גורמים לנו 
לאסור. ב. שבאבן העזר מדובר לענין איסור ייחוד, ובזה החמיר הטור אפילו 
באב ובנו. אך באורח חיים מדובר באופן שלא שייך ייחוד כגון שמצויים עוד 
אנשים, ולכן מותרים לשכב יחד, אלא שאסורים לקרוא קריאת שמעטט. 

המקנה (פס ככע"י ד"ס ₪) תירץ, שהטור החמיר בהלכות אבן העזר מחמת שאיסור 
קירבה לעריות חמור יותר, כיון שזהו איסור דאורייתאצ, ולכך אסור אף 
כשלא הביאו סימני נערות. והוסיף שהרא"ש דקדק כן מלשון הגמרא, שבקידושין 


בת שתים עשרה היא נחשבת גדולה, אבל אם הביאה סימנים כשהיא פחותה מבת שתים עשרה 
ויום אחד, אין זה סימנים אלא שומא. רש"י (פס ד"ס עוקת ול"ס חה). פו. המקנה (פס כרם"י ד"ס זס) 
הקשה שבנדה (מי) מבואר שאף בתינוקת שיעור השערות הוא בגיל תשע שנים. וביאר, שאמנם 
מבואר שם שיש סימני נערות בגיל תשע, אך לא מבואר שסימן של שדים נכונו קיים כבר בגיל 
זה. פז.וכן פסק הטור (פסע"ז פיי כ). פת. הרא"ש הוכיח כדבריו מהמבואר בסוגייתנו. פט. ועיין 
בדבריו שכתב שאסורים מצד לבו רואה את הערוה, והעיר האליה רבה (פו"פ פיי עג פק"ס) שהוא טעות 
ואסורים מצד הנגיעה. | צ. הנלמד מהפסוק (קכ = ו) 'לא תקרבו לגלות ערוה'. 


קלו ילקוט 


אמרו 'וזה וזה כדי שיהיה שדים נכונו' וכו', ובסוגייתנו אמרו 'אידי ואידי עד 
כדי שדים נכונו' וכו', ומשמע שלגבי קירוב בשר די בכך שהיא ראויה להביא 
סימנים, ולגבי קריאת שמע צריך שבפועל יבואו הסימניםצ*. ועל מה שהקשה 
המגן אברהם שאם אסורים לשכב יחד מה נפקא מינה אם אסורים לקרוא קריאת 
שמע, תירץ המקנה שהנפקא מינה היא כשמותרים בייחוד כגון האב עם בנו 
והאם עם בתה, שאז אסורים רק לקרוא קריאת שמעצב, 

העצי ארזים (5סע"ז סי כ סק"ו) תירץ את הסתירה ברא"ש, שמה שהרא"ש אסר 

בסוגיא בקידושין לשכב עם בניו במטה אפילו בלא הבאת ב' שערות, 
היינו בלאיפאאית פנים שאסור מדין נגיעת ערוה, ולכן כבר מהשנה הסמוכה 
לגדלות אינם נחשבים קטנים לענין זה. אבל בסוגייתנו מדובר שקורא בהחזרת 
פנים, אלא ששיטת הרא"ש שאין בעגבות משום ערוהצי ורק בגדולים אסור 
משום הרהור, ולגבי זה פסק שאינם נחשבים לגדולים בשנת שתים עשרה ושלש 

עשרה, אלא אם כן הביאו ב' שערות. 


מה היתה ההווה אמינא של רב כהנא לקשר בין השאלות 


א"ל רב כהנא לרב אשי התם אמר רבא אע"ג דתיובתא דשמואל הלכתא 
כוותיה דשמואל הכא מאי. בתוספות רבי יהודה החסיד (ל"ה 6ע"ג) ביאר 
שרב כהנא סבר שכיון שקריאת שמע ותפילין שניהם דבר אחד שבקדושה, יתכן 
שדין אחד להם. 

הקדושה וברכה (פפיכפ מכמיס, ד"ס פמכ) ביאר, שכיון שאת שני האיבעיות, הן 
שנים שישנים במטה אחת, והן להניח תפילין תחת מראשותיו, רב 

יוסף בנו של רב נחוניא הקשה כן לפני רב יהודה, ורב יהודה ענה בשניהם 
תשובה זהה 'הכי אמר שמואל' וכו'. אם כן עלה בדעת רב כהנא שאת שתי 
השאלות שאל רב יוסף בהזדמנות אחת ותשובה אחת נאמרה על שניהם, ולכן 
הוא מובא באותו לשון על שני השאלות. אלא שהגמרא חילקה את השאלות 


אא לשנים בעקבות המשא ומתן שבא בעקבות השאלה הראשונה. ואם כן, כאשר 


אמר רבא שהלכה כשמואל אף שהופרכו דבריו, הסתפק רב כהנא האם בשאלה 
השניה שבה לא הופרכו דברי שמואל כל שכן שהלכה כמותוצז, או שכוונת 
רבא היתה בדווקא על השאלה בה הופרכו דברי שמואל. אבל זה פשוט 
שאילולא היה סבור רב כהנא ששתי השאלות נשאלו בפעם אחת לא היה מעלה 
על דעתו להסתפק בדברי רבא אם כוונתו אף לשאלה השניהצה. ועל כך תירץ 
לו רב אשי ששני השאלות לא נשאלו כלל יחדיו, ואם כן אין מקום להסתפק 
אם רב יהודה נתכוון גם לשאלה השניה. וביאר בזה את תשובת רב אשי 'אטו 
כולהו בחדא מחתא מחתינהו, אלא היכא דאיתמר איתמר היכא דלא איתמר לא 
איתמר'. שלכאורה יש להקשות, מדוע הוצרך רב אשי להאריך בדבריו, ולא 
השיב בפשיטות שלגבי מה שאמר רבא שהלכה כשמואל אכן כך ההלכה, ולגבי 
מה שלא אמר אין אנו פוסקים כמותוצ'. אלא, כוונתו היתה להשיב לרב כהנא 
על ההבנה שהביאה אותו להסתפק, ועל כך השיב לו שלא כמו שאתה סבור 
ששתי השאלות נשאלו בפעם אחת אלא כל שאלה נשאלה בזמן אחר, ולכן 
לגבי מה שאמר רבא שהלכה כמותו, כך נפסק להלכה, והיכן שלא נאמר שהלכה 
כמותו אכן לא נפסק כמותו. 

המנחת יהודה (ד"ס 06% ביאר, שרב כהנא הבין שאם לעיל רבא התיר לאדם 

לשמש מטתו אף שהתפילין מונחות תחת מראשותיו בין הכר לכסת, 
כל שכן שיהיה מותר לקרוא קריאת שמע כאשר הוא עם אשתו במטה ומחזרת 
פניה. ועל כך השיב לו רב אשי, שהלכה כשמואל רק היכן שנאמר הלכה 

כשמואל, אך לענין קריאת שמע אין הלכה כמותו. 


צא. הרמב"ם (יסוכי יפס פכ"6 ה"ו) כתב, שמשעה שהגדילה הבת שנהיו שדים נכונו ושערך צמח, זה 
ישן בכסותו וזו ישנה בכסותה, וכן פסק השולחן ערוך (פהע"ו סי כ ס"ו), ולא נתפרש בדבריהם מאיזה 
גיל אסורות כשהביאו שערות. הב"ח (עס פ"י) ביאר, שלדעתם מותר לישן עם הבת עד שתהיה גדולה 
לכל דבר [וכתב שלא היה לשו"ע להקל בזה, כיון שדעת הרא"ש שבתינוקת כבר משתגיע לי"א 
שנה אסור לישן עמה, ואין צריך שתהיה גדולה]. אמנם החלקת מחוקק טס פ"ק ינ) ביאר, שלדעתם 
כל שהביאה הבת סימנים אלו של שדים נכונו ושערך צמח, אף אם היא קטנה אסור לישן עמה, 
משום שמסתמא מזמן זה כבר הבת בושה לעמוד לפניו ערומה, וכמבואר בהמשך הסוגיא בקידושין 
שמזמן זה אסור לישן עמה אף כשהיא קטנה. והמקנה (שס גרט"י ד"ה זס) כתב שהרמב"ם בהלכות 
איסורי ביאה (טס) סמך על דבריו בהלכות קריאת שמע (פ"ג סי"ט) שפסק שם שתינוקת בגיל אחת 
עשרה אם הביאה סימנים אסור לאביה לקרוא קריאת שמע כשהוא עמה במטה, ואם היא בת שתים 
עשרה אסור אף כשלא הביאה סימנים, וכן נתכוון הרמב"ם לפסוק גבי דיני קריבה לעריות. צב. וכן 
תירצו האליה רבה (עס סק"ה) והעצי ארזים (לסע"ז סי כ סק"י). עוד תירץ האליה רבה שהנפקא מינה 
היא בשתי נשים שמותרות לשכב יחד, אך אסורות לקרוא קריאת שמע בלא הפסק טלית משום 
שגם בהן שייך הרהור כמבואר בשבת (פס). עוד תירץ העצי ארזים שהנפקא מינה היא אם עבר 
ושכב כך וקרא קריאת שמע שצריך לחזור ולקרוא, ועיין בפרי מגדים (שס :ל פגלסס סק"נ) שכתב 
שמקושיית המגן אברהם מוכח שסובר שאם קרא קריאת שמע בלא הפסק טלית יצא בדיעבד כדעת 
הפרי חדש. צג. עיין שם בדבריו שהוכיח שכך שיטתו, ממה שהרא"ש לא הביא את תירוצו של 
רב נחמן בר יצחק בענין האשה שהיתה יושבת וקוצה חלתה ערומה. ‏ צד. והטעם שרבא לא 
פירט שגם במה שלא הופרכו דברי שמואל הלכה כמותו, מפני שסמך על השואל שיעשה קל וחומר 
בעצמו שאם על השאלה שבה הופרכו דברי שמואל הלכה כמותו, כל שכן שבשאלה השניה שלא 
הופרכו דבריו הלכה כמותו. | צה. וכעין זה ביאר המגיד תעלומה (ל"ה סתס). ‏ צו. עיין בשלמה 


ברכות כד. 


ביאורים 


על איזה דין הסתפק רב כהנא 


שם. רש"י (ד"ה סכ) ביאר, שרב כהנא הסתפק האם גם לגבי הדין שאיש השוכב 
עם אשתו שהתיר שמואל לקרוא קריאת שמע הלכה כמותו או לא. 
האחרוניםצ' הקשו, הרי לגבי השוכב עם אשתו במטה גם רב יוסף סובר שמותר 
לקרוא קריאת שמע, וכל מחלוקתם היה ששמואל סובר שכל שכן עם אדם אחר 
מותר. ורב יוסף סובר שדווקא באשתו יש להתיר מפני שרגיל בה אבל לא 
באדם אחר. 
הצל"ח תירץ, שרש"י סובר שלענין מחלוקת שמואל ורב יוסף האם הדין לגבי 
השוכב עם אדם אחר, אם דינו קל משוכב עם אשתו או לא, ודאי 
שהלכה בזה כשמואל שמותר, שאין הלכה כתלמיד במקום הרב, ורב יוסף היה 
תלמידו של רב יהודה שהוא היה תלמידו של שמואל. ואף שמצינו שתי ברייתות 
החולקות בזה, יש לנו ללכת אחר הכרעת האמורא הסובר כאחד מן הברייתות. 
ולפי זה, כאשר אדם שוכב עם אדם אחר סובר רש"י שודאי מותרים בקריאת 
שמע, שהרי מצינו ברייתא המתרת, ושמואל פסק כמותה. אבל השוכב עם אשתו 
שמצינו ברייתא האוסרת ולא מצינו ברייתא שמבואר בה במפורש שמותר, בכך 
הסתפק רב כהנא אם הלכה כשמואל ומותר או לאצ". 
יש מן האחרוניםצט שכתבו על פי מה שכתב הרא"ש (פ"ג סי" ) בשם ר"י 
שלהלכה אין פוסקים כשמואל ורב יוסף, אלא גם עם אשתו לא יקרא קריאת 
שמע אם אין טלית מפסקת בינו לבינה. ולפי זה יש לומר שזה מה שהסתפק 
רב כהנא האם אפילו לגבי השוכב עם אשתו אין הלכה כשמואל, ועל כך השיב 
לו רב אשי שאכן אין הלכה כמותו בזה. ומה שנקט רב כהנא בשאלתו רק את 
שמואל אף שגם רב יוסף סובר כמותו לגבי אשתו, מפני שלעיל (כג:) אמר רבא 
את דבריו לגבי שמואל. ולפי מה שכתב הרא"ש מובן מה שרב כהנא רצה לדעת 
האם לגבי השוכב עם אשתו הלכה כשמואל, מפני שגם לענין הלכה זו מצינו 
ברייתא החולקת על דבריו וסוברת שעם אשתו גם אסור [וכמו שהקשה שמואל 
לרב יוסף שהברייתא השלישית אוסרת אף באשתו], ואף שיש ברייתא הסוברת 
כמותו, מכל מקום הרי שמואל לא ידע מהברייתות, שאם לא כן הוא היה אומר 
שההלכה כאותה ברייתא. וכיון שכן, אפשר שאין לנו להשגיח על דברי שמואל, 
אלא לפסוק כאחד מהברייתות לפי כללי הפסקל. 


ביאור תשובת רב פפא 


קרא עליה שער שער. רשי = :עס כתב 'כלומר מה בכך'. והיינו, שרב 
פפא השיב לרב מרי שכאשר יוצא שיער מתוך בגדו אין בכך איסורקא. 
רבינו חננאל (סו"ד כלור זרוע סי קלג) ביארקב, שכוונת רב פפא היתה לומר 'שיער, 
שיער' כלומר, השיער הוא הרי שיער ולא בשר ולכן אין זה ערוה. 
הברכת ראש (ל"ס קל כתב שלפירוש רש"י קשה הלשון 'קרא עליה'. וביאר, 
שרב פפא קרא לעבר רב מרי בלשון שאלה 'שיער שיער', כלומר, וכי 
יש גזירה שוה שיער שיער שממנו נלמד לאסור שיער האיש כשם ששיער האשה 
אסורה [כמבואר לקמן ששיער באשה ערוה]קי. 
הברכת אברהם (נכע"י ד"ס עעל) ביאר, שמשמעות הלשון 'שיער שיער' היינו 
אפילו אם יוצא הרבה שיער. אך כתב שאפשר גם לפרש כוונת רב 
פפא להיפך, והיינו שדווקא במקום שיער אין בזה איסור, אבל כאשר השיער 
יוצא תחת בגדיו יש בכך איסורקז. 
המגיד תעלומה (לדיס קנ) הביא מה שהגמרא בבבא בתרא (טו.) דורשת מהכתוב 
(פֿיונ ₪ 5) 'ויען ה' את איוב מן הסערה', שהקב"ה אמר לאיוב שהרבה 
שערות בראתי באדם וכל שערה ושערה בראתי לה גומא [-בור] בפני עצמה 


משנתו (ד"ס פֿד) שהקשה גם הוא על הלשון 'אטו כולהו בחדא מחתא מחתינהו', וביאר הדברים 
על פי שיטת רש"י. | צז. ברכת ראש ולשון הזהב (פס), ברכת ה', שמן רקח, צל"ח ומנחת יהודה 
(כרם"י ד"ס הכ .)6‏ צח. לפי זה נמצא שלרש"י עם אחר מותר לקרוא קריאת שמע ועם אשתו אסור 
שכך השיב לו רב אשי שאין הלכה בזה כשמואל. וחולק בזה על הרי"ף שפוסק כרב יוסף שעם 
אשתו מותר ועם אחר אסור. צט. גנזי יוסף (נכס"י ד"ס הכ6), ברכת ה' ומנחת יהודה (פס). ק. ועיין 
עוד בברכת ראש (ד"ס התס) ובלשון הזהב (ד"ס 6% מה שביארו בזה. | קא. המנחת יהודא (נש"י 
ד"ס טער) ביאר שרש"י למד זאת ממה שרב פפא לא תירץ אלא רק חזר על לשון השואל בצורה 
של ביטול. ועיין באדרת אליהו (מקי, ל"ס פער) מה שביאר בזה. קב. וכן ביארו הברכת יהושע ("ס 
% והמגיה על הברכת אברהם (כאש"י ד"ס פער). ‏ קג. וכעין זה ביאר בשדה יצחק (כע"י ד"ס פער), 
שכוונתו היה לומר בלשון שאלה, 'שיער שיער', כלומר, האם כל מיני השיער הם שיער ערוה, הרי 
אפשר ששיער האשה ערוה ואין שיער האיש ערוה. וכן ביאר ביגיעות מרדכי (ד"ס קנ), וביאר 
ששאלת רב מרי היתה משום שידע מה שאמר רב ששת לקמן ששיער באשה ערוה, אך לא שמע 
שטעמו הוא מהמבואר בפסוק (טיכ ספיסס ד ) 'שערך כעדר העזים'. וחשב שאין זה בגלל שהשיער 
עצמו הוא ערוה, אלא בגלל שטפח באשה ערוה אם כן גם שערה המחובר לגופה נחשב כבשרה 
והרי זה ערוה. ולפי זה שאל האם גם שיער הגדל בערות האיש גם כן ערוה, ומן הטעם שהיא 
מחוברת לערותו. ועל כך השיב לו רב פפא, 'שיער שיער'. כלומר, מה אתה מדמה שיער האיש 
לשיער האשה, שהרי בשיער האשה טעמו של רב ששת הוא משום שהשיער עצמו הוא ערוה ולמד 
זאת מהפסוק, אך לא כן בשיער האיש. קד ועיין שם שתמה מדוע הפוסקים השמיטו מה הדין 
בזה, ומדוע היה פשוט להם שכוונתו להקל. המנחת שמואל (ל"ס פער) כתב, שהשולחן ערוך השמיט 
דין זה מפני שלהלן בגמרא מבואר ששיער באשה ערוה, וממילא נלמד ששיער שבאיש אינו ערוה. 
אך אין זה מוכרח, מפני שיש לומר שבאשה כל שערותיה המכוסות נחשבות כערוה ואילו באיש 


ילקוט 


שממנה היא יונקת את חיותה, והטעם שבראתי לכל נימא גומא בפני עצמה 
בכרי שלא יהיו שתים יונקות מגומא אחת, שאם היו שתים יונקות מגומא אחת 


אהח19/06/2018. 


פפא בלשון יחיד 'שיער היוצא בבגדו מהו', וזה ודאי ששאלתו לא היתה בדווקא 

מה הדין כאשר יצאה שערה אחת מבגדו אלא אף על כמה שערות?ה. ועל כך 

השיב לו רב פפא וקרא עליו 'שיער שיער', רצה לומר שהרי הנך רואה שמשמים 

סבבו שתשאל בלשון יחיד על שיער אחד, וזה מפני שלכל שערה יש גומא 

בפני עצמה כדי שתהיה הראיה שולטת באדם ולא יתעוורו העיניים ח"ו, אם 

כן זה לך סימן שמותר לראות השיער ואין חשש שעובר בכך על האיסור שלא 
₪ יראה בך ערות דברלי. 


האם מקומות אלו ייחשבו ערוה גם בטומטום 


א"ר יצחק טפח באשה ערוה. הגליוני הש"ס (ד"ס טפת) הסתפק, האם מה 
שאמרו בסוגייתנו שטפח מגולה וכן שוק קול ושיער שבאשה הם ערוה 
הוא הדין גם בטומטום, או שמא הסיבה שמקומות אלו הם כערוה מפני 
שגורמות לחימוד, ובטומטום לא שייך טעם זה. וכתב שמתוך דברי הכלבו (סכופ 
פוליס סי' מס) מתבאר שגם בטומטום שייך האיסור של קול באשה ערוהל'. 
וכן כתב במשנה אחרונה (וניס פ"נ מי) שאם נראה טפח מגולה בבשר טומטום 
ואנדרוגינוס אסור לקרוא קריאת שמע כנגדן, כנשיםק". 


האם טפח באשה ערוה גם לגבי נשים או רק לגבי אנשים 


שם. הרשב"א (ד"ס פמכ) כתב, שמה ששוק באשה ערוה היינו דווקא לאחרים 

ולאנשים משום הרהור, אבל לגבי עצמה אין זה נחשב ערוה, והראיה 

מהמבואר בחלה (פ"נ מ"ג) שהיא יכולה לשבת ולהפריש חלה בהיותה ערומה 

ולברך על הפרשתה. 

הרא"ש (פ"ג סי 9) כתב, שמה שאמרו טפח באשה ערוה היינו דווקא לגבי נשים 
אחרות אבל לגבי עצמה אין זה נחשב כערוה וכמבואר בחלה. 

וכתב המעדני יום טוב (פס 6פ ס) שהרשב"א והרא"ש חולקים לענין נשים אחרות, 

שהרשב"א סובר שטפח באשה ערוה היינו רק לגבי אנשים אחרים אבל 

לגבי נשים אחרות אין בכך ערוהקט, ואילו הרא"ש סובר שגם לגבי נשים אחרות 

נחשב כערוה, ורק לגבי עצמה אין זה נחשב כערוה. 

ולענין הלכה פסק הרמ"א (סי' עס ס"פ) כהרא"ש שטפח באשה ערוה אפילו לאשה 

אחרת, רק שבעצמה יכולה לקרות ק"ש אף על פי שהיא ערומה. אמנם 

הפרי חדש (שס סק"פ) כתב שדברי הרשב"א עיקר. וכן הכריע המשנה ברורה (פס 

קק"מ) ?'. 


האם כל טפח באשה ערוה 


שם. הראשונים?י* כתבו, שטפח באשה ערוה היינו רק במקום שדרכו להיות 
מכוסה, אך מקום שדרכו להיות מגולה מותר לקרוא כנגדו קריאת שמע 
אף אם מגולה ממנו טפח. 
באגרות משה (פו"ם ת"ל סי' עו ל"ס וסנס סכמנ"ס) כתב, שאדם המהרהר אף ממקומות 
מגולים כפניה וכדו', אסור לקרוא אף כנגד מקומות המגולים. וכעין 
זה כתב בשלחן המהור (סי עס פ"ד) שאסור לקרוא קריאת שמע נגד פני אשה 
אפילו בראיה בעלמאקיג. 


טפח באשה לפני כתבי הקודש 


שם. המשנה ברורה (פי" מס פק"ס) כתב, שאם יש בבית המרחץ אדם ערום אסור 

להכנס בה בתפילין וכתבי הקודש, מפני שאסור לעמוד לפני השם ערום. 
ובחוט שני (פסע" סי כ עמ' סת) הסתפק באשה ששערה מכוסה אך טפח מן 
המקומות המכוסים שבה מגולה לפני כתבי הקודש כמו ספרים, האם נחשב 
כערוה שאסור לה לעמוד כך לפני כתבי הקודש, או שאין טפח באשה נחשב 


רק שיער הערוה אסור. | קה. כפי שאכן רש"י (ד"ס 69) כתב בלשון רבים "יצא שערו בבגדו". 
קו. אמנם יעויין בנדה () שם מבואר שמה שאין שתים יונקות מגומא אחת הוא בשערות שבראש, 
אבל בשערות שבגוף יתכן שיינקו מגומא אחת ולא יחשיכו מאור עיניו. ועיין בחסדי דוד (פוספס5 
פרס פ"כ ה"ז ל"ס סיו) מה שרצה לדון לפי זה לענין פרה אדומה. | קז. שכתב שם שנשים יכולות 
להוציא את האנשים בקריאת המגילה מחמת שאף הן היו באותו הנס. והביא מבעל עשרת הדברות 
שכתב שאין נשים מוציאות את האנשים בקריאת המגילה מפני שאינם יכולים לשמוע את קולן 
שהרי קול באשה ערוה. והוסיף, שטומטום לפי הדעה הראשונה יכול להוציא אחרים ידי חובתם 
ממה נפשך. ומכך שכתב שרק לדעה הראשונה יכול להוציא, משמע שלדעת העשרת הדברות אינו 
יכול להוציא, ומוכח שגם בו שייך האיסור של קול באשה ערוה. קת. ויש מן האחרונים שהקשו, 
הרי אם לענין יחוד פסק הרמב"ם (פיסור מלס פכ"נ הי"6) והשולחן ערוך (לסע"ז סי" כנ סי"כ) שהאיש 
מתייחד עם האנדרוגינוס ועם הטומטום, ומדוע אם כן לגבי טפח מגולה וקול ייחשב כערוה. ואף 
לדעת הגר"א (פו"ע עס) שאנדרוגינוס אסור ביחוד אף אם האיש, מכל מקום לגבי טומטום כולם 
מודים שמותר לו להתייחד עם איש וכן עם אשה [מפני שאינו ראוי לביאה כלל], ואם לענין יחוד 
לא נחשב ערוה כל שכן לענין טפח מגולה וקול. | קט. ברשב"א לכאורה יש סתירה בדבריו, 
שבתחילה כתב 'ודוקא לאחרים ולאנשים משום הרהור' ומשמע שלנשים אחרות אין חסרון לראות 
טפח מגולה של חברתה. אך בהמשך דבריו כתב 'אבל בעצמה לא' ומכאן משמע שרק לעצמה 


ברכות כד. 


ביאורים קלז 


כערוה אלא רק ערוה ממש כמו באיש, ולפי זה יהיה מותר לאשה מן הדין 
להניק את בנה וכדומה לפני ספרי קודש. 
וכתב, שלפי שיטת הרשב"א [הובא לעיל] שאין מקום מכוסה של אשה נחשב 
ערוה ממש, שהרי רק לגבי אנשים אסור ומשום הרהור, ואם כן לשיטתו 
לכאורה יהיה מותר לה לגלות טפח מגופה לפני כתבי הקודש. אך לשיטת 
הרא"ש שכל טפח באשה נחשב כערוה, אם כן גם לגבי ביזוי כתבי הקודש 
יהיה הדין כן. אך יש לומר, שכל דברי הרשב"א אמורים לגבי איסור 'לא יראה 
בך ערות דבר' שלגבי זה אי אפשר לומר שטפח באשה נחשב כערות דבר, אבל 
לגבי ביזוי כתבי הקודש אפשר שלא צריך שיהיה ערוה ממש, אלא כל דבר 
שנקרא ערוה יש בגילויו ביזוי הקודשקיג. 


כיעד למד רב ששת שאין להסתכל באעבע קטנה של אשה 


למה מנה הכתוב תכשיטין שבחוץ עם תכשיטין שבפנים. רש"י (ל"ס עס) 
כתב שבני ישראל הביאו את התכשיטים הללו על כפרת הרהור עבירה 
שהסתכלו בבנות מדין. 

הלשם זכח והעקבי יעקב (ניע"י ד"ס עס) הקשו, מדוע הוצרך רש"י לבאר כאן 
לשם מה הביאו בני ישראל את התכשיטים הללו. ותירצו, שהוקשה 

לרש"י שהרי ודאי שהתורה צריכה לפרט כל מה שבני ישראל הביאו, ומה קשה 
לרב ששת מדוע מנה הכתוב את התכשיטים הללו. ואם היה קשה לרב ששת 
שלא היתה התורה צריכה לפרט בכלל את התכשיטים אלא רק לפרט את 
משקלם, אם כן הוא היה צריך לשאול בפשיטות 'למה מנה אותם'. לכן ביאר 
רש"י שהביאו אותם על כפרת הרהורי עבירה, וכמבואר בתרגום יונתן בן עוזיאל 
(נמדכר (5 ) שהם אלו שפרקו ונטלו את התכשיטים מעל גופן של בנות מדין, 
ובודאי שבאותה שעה הם הסתכלו בהן?. ועל זה הקשה רב ששת מדוע יש 
צורך להביא כפרה על תכשיטים שבחוץ, הרי טבעות וצמידים הם דברים 
שנמצאים על היד, ואין זה מקום ערוה. ומכך שמנה הכתוב את התכשיטים 
הללו עם התכשיטים שהוצרכו בני ישראל להביא לכפרה, מוכח שאף מקומות 
אלו הם ערוה, וכל המסתכל באצבע קטנה שבאשה כאילו מסתכל במקום 

התורףקטו. 


אם טפח הוא רק באשתו או גם באשה אחרת 


אלא באשתו ולק"ש. הרשב"א (ל"ס וס6) כתב בשם הראב"ד שרק באשתו אסור 
לקרוא כנגד טפח מבשרה, אך באשה אחרת אסור להסתכל בשום מקום 
ואפילו באצבע קטנה שלהקטז. וביאר בזה את מה שאמר רב חסדא לקמן ששוק 
הוא ערוה, היינו שבא לומר ששוק נחשב למקום מכוסה אף על פי שבאיש אין 
הוא מקום מכוסה. והרמ"א כתב שמדברי הרא"ש נראה שסובר שאף באשה 
אחרת אסור רק כנגד טפח. וכן כתב הב"ח (פי" עס ד"ס טפת) שדעת כל הפוסקים 
שגם באשה אחרת אסור לקרוא קריאת שמע רק כנגד טפח בבשרה. 
והקשה הב"ח על שיטתו שגם באשה אחרת אסור לקרוא רק כנגד טפח בבשרה, 
הרי אסור להסתכל באשה אחרת אפילו באצבע קטנה. ותירץ, שמה 
שאסור להסתכל אפילו באצבע קטנה, הוא דווקא במתכוין ליהנות, אך לקרוא 
קריאת שמע כנגד טפח בבשרה אסור אפילו אם אינו מתכוין ליהנות, אלא 
שרואה אותה לפי תומו בלא כוונה. 


האם מותר לקרוא כנגד טפח מגולה בעעימת עינים 


שם. הרמב"ם (קרת סמע פ"ג סט") כתב שאין לקרוא קריאת שמע כנגד טפח 

באשה מגולה עד שיחזיר פניוקיז. וכתב הבית יוסף (ס" עס ד"ס וכפנ סרמנ"ס) 
שמשמע מדבריו שדי בחזרת פנים אף שהיא סמוכה לו, שהרי הכתוב תלה 
איסור ערוה בראייה וככתוב (דניס כג טו) 'ולא יראה בך ערות דבר', ולכן בלילה 
או אפילו ביום אם הוא סומא או אם עוצם עיניו, מותר. והוכיח הבית יוסףקיח 
ממה שכתב הרשב"א (כס: ד"ס ו6) בשם הראב"ד שהעומד ערום בתוך המים אין 
לו לחוש לעיניו רואות את הערוה משום שמסתכל מחוץ למים, ומוכח מדבריו 


אין זה נחשב לערוה אבל לשאר נשים כן נחשב כערוה. מכל מקום האחרונים [מעדני יום טוב 
(פס), פרי חדש (פֿו"ת קיי עס סות 6), עולת תמיד (פס קק"ג), באר היטב (פק"ל)] למדו שהרשב"א והרא"ש 
נחלקו בענין זה, וכמו שנתבאר. קי. המשנה ברורה (פס) הכריע כהרשב"א מפני שהביא שהאליה 
רבה (שס פק"ג) והגר"א (טס לופ ג) כתבו שיש טעות סופר ברא"ש, וגם הוא מודה שלגבי נשים אחרות 
אין בכך איסור ערוה, ורק לאנשים אחרים. קיא. רא ב"ד (סוכל כרקנ"b‏ ד"ס ו0ס6), רא"ה (ד"ס ופמליקן), 
מאירי (ד"ס 5ן). וכן דייק בכסף משנה מלשון הרמב"ם (קלשפ פמע פ"ג סט"ז) שאסור לקרוא קריאת 
שמע רק כנגד טפח במקומות שדרכם להיות מכוסים, וכן דייק הבית יוסף (פו"ם פיי" עס ד"ס וכפג 
הרמנ"ס) מלשון הטור (שס. | קיב. אמנם במאירי (פס) מבואר להדיא שכנגד פניה מותר. קיג. ועיין 
ברמ"א (פו"פ סי עלס סי" שכתב שנהגו לכסות הקטנים שלא יהיו ערומים בפני הנרות של שבת 
משום ביזוי מצוה. | קיד. ואף שהתרגום יונתן כתב (טס) שבאותה שעה הם לא הסתכלו בהן, 
אמנם רש"י פירש כאן על פי הגמרא בשבת (קל: ד"ס (מל) שכן הסתכלו בהן ועל זה הביאו כפרה. 
קטו. וכן כתב רש"י (טס), שהראיה של רב ששת הוא מכך שהביאו כפרה על דברים אלו. ועיין 
במגיד תעלומה (ד"ס (מס) כיצד ביאר דברי רב ששת. קטז וכן כתבו האשכול (פ" ו) והראבי"ה 
(ס" ש) בשם בה"ג שבאשה אחרת אסור לקרוא קריאת שמע אפילו כנגד פחות מטפח בבשרה, וכן 
כתב הרוקח (סי פמס). ‏ קיז. וכן כתבו הסמ"ג עפן יס) והסמ"ק (סי פט. = קית. וכן הוכיח גם בסי' 
עד (ד"ס וכת3 סרשנ"6). 


קלח ילקוט 


שאף אם יסתכל לתוך המים יראה את הערוה, כיון שכעת אינו רואה את הערוה, 
מותר. וכן פסק השולחן ערוך (פס פ"ו)לט. והוסיף המשנה ברורה (פס ס"ק כע) 
שלגבי ערות עצמו לא מועיל עצימת עיניים, אף לדעת השולחן ערוך. 
אמנם הביא הבית יוסף שדעת הרוקח (פ" עכל) שאסור לקרוא בעצימת עינים 

כנגד ערוה. וכן כתב המרדכי (פ"ג קי עו), וכן דעת רוב האחרוניםל? שאין 

להקל בקריאת שמע בעצימת העינים, או בלילה או סומאקיא, והוכיחו כן 
המרדכי והב"ח מהמבואר בירושלמי (נככופ פ"ג ס"ס) שרבי לייא וחבריו ישבו לפני 
פונדק מטונף בלילה, ושאלו חבריו את רבי לייא האם מותר להם לדבר בדברי 
תורה במקום זה, האם כיון שהמקום מטונף אסור להם לדבר בדברי תורה או 
שמא מפני שאינם רואים את הטינופת בגלל חשכת הלילה מותר. אמר להם כיון 
שאילו היה עכשיו יום הייתם רואים את הטינופת, גם עכשיו אסור. ונמצא לפי 
זה שאף בעצימת העינים יהיה אסור. אך האחרוניםקינ דחו ראייתם, מפני 
שהירושלמי עוסק לענין צואה, שלגבי זה דורשים את הכתוב (דניס כג טו) 'והיה 
מחניך קדוש' ולכן לא די בעצימת עינים, אבל לגבי ערוה דורשים את המשך 

הפסוק (טס) 'ולא יראה בך ערות דבר' וכל שאינו רואה מותרקכג. 

עוד הוכיח כן הט"ז (עס) מהגמרא לקמן (כס.) שאומרת שאסור לקרוא קריאת 
שמע כנגד ערוה בעששית משום שנאמר (לנמס כג טו) ולא יראה בך ערות 

דבר 'והא קמיתחזיא', ולא אמרה הגמרא והא קא חזי', משמע שאסור אף אם 

הוא אינו רואה את הערוה, אלא שנראית לפניוקכז. 

בשו"ת פנים מאירות (ס"6 סי עד) כתב, שאפילו לדעת הרוקח וסיעתו האוסרים 
לקרוא קריאת שמע בעצימת עינים, היינו דווקא כנגד ערוה ממש, אבל 

כנגד טפח באשה ושערה שהאיסור בהן הוא משום הרהור, אין איסור לקרוא 
כאשר הוא עוצם את עיניו. וכעין זה כתב החיי אדם (שמפ 6דס כ( ד סי' כ) שהואיל 
ושיער ופחות מטפח באשה ערוה מדרבנן, ומשום הרהור, לכן כל שאינו רואה 

אין כאן הרהור ומותרקכה. 


עבר וקרא קריאת שמע כנגד הערוה אם עריך לחזור ולקרוא 


שם. הפרי מגדים (קו"ם סי עס 66( פנרסס סק") כתב שמשמע מהלחם משנה (קמפת 

סמע פ"ג סט"ז) שהקורא כנגד הערוה צריך לחזור ולקרואקלן. אמנם הביא 

דעת הפרי חדש (ס" עג פֿות כ) שכתב שבאופן שאסור לאדם לקרוא קריאת שמע 

מחשש שמא יוטרד מחמת הערוה ואף על פי כן עבר וקרא, אינו צריך לחזור 

ולקרואקכז, וכמו כן בנידון זה לא יצטרך לחזור ולקרוא. והוכיח כן גם מדברי 
הב"ח (פס ס"6 ד"ס טפת). 


מדוע לא תירצה הגמרא 'באשתו ולתפילהי 


ולתפילה' או 'לקריאת שמע ולתפילה', שהרי גם לתפילה אסור. ותירץ, 
על פי מה שכתב הנשמת אדם (פס) שטפח באשה ערוה הוא מדרבנן, ולכן מועיל 
לגבי זה עצימת עינים אף שלגבי ערוה צריך חזרת פנים. ולפי זה מובן מדוע 
לא תירצה הגמרא גם לענין תפילה, משום שלגבי תפילה מבואר ביבמות (קס:) 
שאדם המתפלל צריך שיתן עיניו למטה ולבו למעלה, ומה שעיניו למטה הרי 
זה כמו עצימת עינים אם כן מותר לו להתפלל כך כנגד טפח באשה, לכן 

הוצרכה הגמרא לתרץ לענין קריאת שמע. 


מדוע נקט רב חסדא שוק ולא שאר מקומות המכוסים שבאשה 


שם. הבית יוסף (פי עס ס" ד"ס עפפ) הקשה, מדוע רב חסדא נקט שוק הרי כל 

המקומות המכוסים באשה הם כערוה. ותירץ לפי מה שכתב הרשב"א (ל"ס 

וס דקמר, סו"ד (עי) בשם הראב"ד, שרב חסדא נקט שוק להשמיענו שאף שאינו 
מקום צנוע באיש, מכל מקום באשה הוא מקום צנוע. 


קיט. וכן דעת הלבוש טס פ"ו), הפרישה (פס פות ז) והמאמר מרדכי (עס פות ס). ‏ קכ. ב"ח (עס ד"ס כסנ), 
ט"ז (פס סק"כ), מג"א (פס סק"ט), פרי חדש (פס סק"ו) ברכי יוסף (פס סק"ל), הגר"א (טס ות יכ), שולחן 
ערוך הרב (פס ק"ט) וחיי אדם (לל ל ס"ג), וכן הכריע המשנה ברורה (שס פ"ק כט). ‏ קכא.וכתב המשנה 
ברורה (פס) שלשיטת השולחן ערוך יהיה די בחזרת הפנים בלבד, אמנם לשאר האחרונים צריך 
להחזיר כל גופו ולא די בחזרת פנים בלבד. קכב.יד אהרן (ס" עס ד"ס ע"ד), פרי חדש (עס, אליה 
רבה (פס סק") ומאמר מרדכי (עס פק"ס). קכג. וראה מה שכתבו הברכי יוסף והגר"א (פס) לבאר 
את הראיה מצואה לערוה. קכד. ועיין עוד בדבריו ממה שהוכיח ממה שנאמר שערום לא יתרום, 
אף שלכאורה יכול לעצום את עיניו. | קכה. ועיין בדבריו שהסתפק לענין טפח ושוק באשה, אם 
הם ערוה מדרבנן או מדאורייתא. ועיין מה שכתב המהרש"ם (פו"ת, ח"ל פיי קט) ובשו"ת נהרי אפרסמון 
(פסע"ו סי ע) בענין ברכת שבע ברכות תחת החופה בעת שיש פריצות נשים. ובשו"ת שלמת חיים 
(ס" כ) התיר לדרוש בדברי תורה ברחבת רשות הרבים אף שיש נשים העוברות ברשות הרבים 
בלבוש לא צנוע. | קכו. וכפתב שכן מוכח מהגהות מיימוניות (קכיסת פמע פ"ג פֿות פ) ומהרמ"א (פ" עה 
פל). | קכז. הובאו דבריו לעיל. ‏ קכח. הרא"ה (ד"ס ושוק), תוספות הרא"ש (ד"ס ופפכ) והשיטה 
מקובצת (ד"ס פוק). | קכט. ועיין בשיטה מקובצת שכתב שהטעם הוא משום שהשוק מביא לידי 
ערוה. קל. וכן כתב הט"ז (טס סק"פ) ששוק באשה ערוה אף פחות מטפח מפני שהוא מקום הרהור 
יותר משאר איברים. אמנם מהרשב"א בשם הראב"ד מבואר שהוא כשאר דברים השנויים כאן 
בגמרא שדינם בטפח. קלא. כתב החזון איש שמדברי הב"ח מוכח ששוק הוא החלק התחתון 


ברכות כד. 


ביאורים 


יש מהראשוניםקל" שביארו שהחידוש הוא שאף על פי שפעמים שהשוק מגולה, 
עם כל זה דינו כמקום מכוסהקכט. 

הב"ח (שס ס"כ דיס וכן) והצל"ח (נלס"י ד"ס עוק) כתבו, שרב חסדא בא ללמדנו ששוק 

אשתו הוא ערוה אף אם הוא מגולה פחות מטפחלל, וככתוב (שעיס מז כ) 
גלי שוק עברי נהרות' וכתיב (שס מז ג) 'תגל ערותך' שמשמע כל שוק הרי זה 
ערוה אפילו פחות מטפח. ועוד כתב שם [כמו שהובא לעיל], שרב חסדא הוצרך 
ללמדנו זאת מפני שלולי הלימוד מהפסוקים היינו אומרים שאין איסור כלל 
להסתכל בשוק אשה, מפני שמסתבר שהם מלוכלכות בטיט וצואה ולא יגיע 
לידי הרהור, ואין זה דומה לאצבע קטנה שהיא נקיה וכל שכן הפנים שיכול 
לבוא מכך לידי הרהור, ולכן הוצרך להשמיענו שמהפסוקים אנו לומדים שאף 

על פי כן השוק באשה ערוה. 

הפרי מנדים (קו"ס סי" עס מסנכות זסנ סק"6) הביא מההגהות מיימוניות (קריספ סמע פ"ג 

פֿות ס) שכתב, שרב חסדא בא ללמדנו שלגבי נשים אחרות שוק אפילו 

פחות מטפח הרי זה ערוה, ונקט שוק והוא הדין לשאר איברים המכוסים. 


מדוע הוערך רש"י לבאר שמדובר בשוק של אשת איש 


שם. רש"י (ל"ס פוק) כתב, שרב חסדא דיבר בשוק של אשת איש. והקשה הב"ח 
(סי' עס ס"נ ל"ס וכן) לשם מה כתב רש"י שמדובר באשת איש, הרי לגביה 

אף להסתכל באצבע קטנה אסור, כל שכן בשוק. ותירץ על פי מה שכתב [הובא 
לעיל] שלולי שהיה פסוק ללמדנו ששוק אסור, היינו אומרים שמותר, מפני 
שמסתבר שהוא מקום מטונף ומזוהם מחמת מלאכהללא, וזה בא הכתוב ללמדנו 
שהשוק הוא ערוה ואסור להסתכל בשוק של אשת איש, ובאשתו בשעה שקורא 

קריאת שמע. 
הפרי מנדים (עס מסננות זסכ סק"5) והצל"ח (כרע"י ד"ס פוק) כתבו, שרש"י סובר שמה 
שאמר רב ששת שכל המסתכל באצבע קטנה של אשה וכו', היינו דווקא 
במסתכל בכדי ליהנות, אבל בראייה בלבד אין בזה איסור. אבל שוק הנחשב 
לערוה אף שאינו מתכוין ליהנות אסור. 

המגיד תעלומה (ליס פוק) והברכת ראש (נכפ"י ד"ס סוק) כתבו, שרש"י בא ללמדנו 
שאף במקומות שרגילים ללכת יחפים או בנהרות שהדרך לגלות הרגלים, 

מכל מקום המסתכל ממקום השוק ולמעלה באשת איש, כאילו הסתכל בערוה. 
השדה יצחק (נכפ"י ד"יה עוק) כתב, שרש"י בא לומר שאשת איש היא ערוה 
להסתכל בה, לכן לגבי אשתו [שהיא אשת איש כלפי אחרים] אסרו לו 

לקרוא קריאת שמע כנגד שוקה. אבל אשה פנויה אף שאסור להסתכל בה בעת 
קריאת שמע, מכל מקום אינה ערוה, ולכן קוראים כנגד שוקה קריאת שמע. 
היפה תלמוד (ד"ס פמכ) כתב, שרש"י אינו בא לומר שרק שוק של אשת איש 
אסורה, אלא הוא הדין שוק של פנויה. אלא שבא לאפוקי בשוק של 

אשתו שלא בזמן קריאת שמע ותפילה שמותר. 


המקור לכך שקול באשה ערוה 


שהמקור לכך שקול באשה ערוה נלמד מהכתוב (טיל הקיליס 3 יד) 'כי קולך 
ערב ומראך נאוה'. אמנם בירושלמי (פנס פ"נ ה"פ) מבואר שהמקור לכך הוא 
מהכתוב (ילפיס ג ע) 'והיה מקול זנותה ותחנף את הארץ'לללב. 


אם איסור שמיעת קול אשה הוא דאורייתא 


שם. דנו האחרונים האם איסור לשמוע קול אשה הוא איסור דאורייתא או 

דרבנן. המקנה (קילושין ע. ד"ס 6"ל סכ כתב שנידון זה תלוי במחלוקת 
שהובאה בבית יוסף (5סע"ז סי' כ מ" ד"ס ומ"ק ולו סדכריס) אם איסור הסתכלות 
בערוה הוא מדאורייתא או מדרבנן. שלדעת הרמב"ם (ליסוכי ניפס פכ"5 סַ"נ) שאיסור 
ההסתכלות הוא מדרבנן?י, הוא הדין לשמיעת קולה. ולדעת רבינו יונה (טעי 


שברגל מהארכובה ולמטה [כפי שכתב התוספות במנחות (0. ד"ס קוכם) ששוק שבאדם הוא החלק 
התחתון של הרגל], ועוד הוכיח כן ממה שכתב הרשב"א בשם הראב"ד [הו"ד לעיל] שהשוק הוא 
מקום מגולה באיש, ואם כן מוכח שהוא מהארכובה ולמטה, שהרי מן הארכובה ולמעלה גם באיש 
הוא מקום מכוסה. אך הפרי מגדים ל"ש סי" עס מעננות וסנ סק") והמשנה ברורה (פ" עה פק"ט כתבו 
ששוק הוא מן הארכובה ולמעלה, אבל למטה אין זה מקום צנוע. ‏ קלב. בנחמד למראה (פ", 
ירושמי סנס פ"כ ס"ל ד"ס טמו6(, עמ' קעת.) כתב, ששמואל אמר רק את הדין שקול באשה ערוה, ובעלי 
הגמרא הם אלו שהביאו לכך מקור בפסוקים, בתלמוד בבלי הביאו מקור לכך מהפסוק כי קולך 
ערב, ובתלמוד ירושלמי הביאו מקור לכך מהפסוק והיה מקול זנותה וכו'. והקשה, מדוע הבבלי 
הביא ראיה מהפסוק כי קולך ערב שאינו ראיה ממש, אלא אנו לומדים זאת ממה שמשבח הכתוב 
את קולה של האשה כפי שביאר רש"י (ד"ס קון). ומדוע לא הביא ראיה מהכתוב שהביא הירושלמי 
ששם מבואר מפורש שקול מביא לזנות. ותירץ, שהבבלי מבאר את הפסוק 'והיה מקול זנותה' לא 
לענין קול אלא לענין קלילות, וכמו שתרגם שם התרגום 'והוה מדקלילא בעינהא טַעַוְתְהָא, וחַיָכַת 
ית עראה'. | קלג. כן כתב המגיד משנה בדעת הרמב"ם, וכן נקט הבית שמואל (פהע"ו פיי כ6 סק"נ) 
ששיטת הרמב"ם שאיסור שמיעת קול אשה נשואה הוא מדרבנן. ובעצי ארזים (עס פק"5) השיג על 
דבריו, שהרי הרמב"ם בספר המצוות (₪ פעטס מז) הביא לשון הספרי (נֹם פיפק5 קטו), ולא תתורו אחרי 
לבבכם זו מינות וכו' ואחרי עיניכם זו זנות כענין שנאמר (פופטיס יל ג) 'ויאמר שמשון אל אביו אותה 
קח לי כי היא ישרה בעני'. הרי שהוא סובר שזה דרשה גמורה ולא אסמכתא. והסיבה שכתב 


ילקוט 


תקוכס ער ג לו סד, לגלת ססטונס יוס נ) שאיסור הסתכלות הוא מדאורייתא, אף שמיעת 
קולה אסור מדאורייתאקיד. 
השדי חמד (מערכת סקו"ף כגל מכ) האריך בנידון זה, והביא מדברי הדברי חפץ (ללופ 
כל קיג.), הגנת ורדים (מסכ"b‏ סנוי, מ" קונטרס גן סמלך פות ק) והפרי מגדים סוטנס 
סעמקיס כ ט) שאיסור זה הוא מדאורייתא. אמנם הנשמת אדם (כל ד ק") כתב 
שקול באשה אסור מדרבנן בלבד, כיון שלא נזכר בפסוק שקול אשה נקרא ערוה, 
אלא למדנו מהפסוק 'כי קולך ערב' שהקול הוא דבר נוי באשה, ולכך אסרוהו 
חכמיםללה. 


לגבי מה נאמר איסור שמיעת קול אשה 


קריאת שמע. והביא המרדכי (פס) בשם היראים (שס) שכתב, שלכן אסור 
לומר כל דבר שבקדושה תוך כדי שמיעת קול שיר של אשה. אך בעוונותינו 
שאנו נמצאים בין עובדי כוכבים ועת לעשות לה' הפרו תורתך לכן אין אנו 
נזהרים מללמוד כאשר יש ברקע קול שירת נשים נכריות. 
אמנם יש מן הראשוניםקיז שכתבו, שאיסור קול באשה ערוה לא נאמר רק לגבי 
קריאת שמעלקלח, אלא בסתם לענין שאסור ליהנות מקולה מדין ערוהקלט. 


אם רק קול זמר אסור או גם קול דיבור 


שם. הרשב"א (ל"ס 5 דקמכ) כתב שמהגמרא בקידושין (ע.) מוכח שהאיסור 
לשמוע קול אשה אינו דווקא בקול זמר, אלא אסור לשמוע גם קול 
דיבורה, שהרי מבואר שם שרב נחמן ביקש מרב יהודה שישלח ברכת שלום 
לילתא אשתו, והשיב לו רב יהודה שאסור לעשות כן כמו שאמר שמואל שקול 
באשה ערוה, ואם אשאל בשלומה הרי תשיבני ואשמע את קולה. אלא שהוסיף 
שנראה שרק קול של שאלת שלום או השבת שלום אסור, משום שיש בו קירוב 
הדעת. וכן כתב המאירי (ד"ס 5ין), ששאלת שלום והשבתו כעין זמר הואקמ. 
הים של שלמה (קזופין פ"ד סי ד) כתב שאיסור שמיעת קול באשה הוא רק בקול 
זמר, אבל קול דיבור של נשים מותר לשמוע, ומה שהשיב רב יהודה לרב 
נחמן כך, היה זה בדרך דחיה בלבד, שהרי לא מצינו שנזהרו גדולי הראשונים 
מלדבר עם האשה. 
ובעיון יעקב (קידופין ע. דייס 06 כתב שאף שהאיסור נאמר בקול זמר בלבד מכל 
מקום רב יהודה השיב לרב נחמן מפני שאדם חשוב יש לו ליזהר גם 
בקול דיבור של אשה. עוד תירץקמ* שכיון שדרך הנשים היה להשיב שלום על 
ידי קול זמר, לכן לא רצה רב יהודה לשלוח שאלת שלום לאשתו של רב 
נחמןקמג. 
ובהלכות קטנות (שו"ת, ס"כ סי" 5ג) כתב שכאשר אדם שואל בשלום אשה, הרי 
זה נראה שהוא תאב לשמוע את קולהקמו, ובזה קולה נחשב עליו 


הרמב"ם (עס) שמכין אותו רק מכת מרדות, מפני שהוא לאו שבכללות, או משום שהוא לאו שאין 
בו מעשה. ובאוצר הפוסקים (פהע"ו סי' כל פק"ז) הביא מספר תורת ההסתכלות (פי" 6 שהוכיח מהרמב"ם 
בהלכות תשובה (פ"ד ס"ד) שסובר שהוא איסור דאורייתא, ועיין מספר הסופר ו" פיי וו שמבאר 
בהרחבה את הדעות באיסור זה. קלד. באוצר הפוסקים (פהע" סי כ סק") הביא מספר פני משה 
(פסע"ו מס סק"5) הסובר שהרמב"ם והרבינו יונה אינם חולקים, אלא שהרמב"ם עוסק באופן שמסתכל 
שלא לשם זנות ולכן כתב שיש בזה רק איסור דרבנן, והרבינו יונה עוסק באופן שמתכוין לשם זנות 
ולכן כתב שהוא איסור דאורייתא. קלה. עוד הביא השדי חמד שס) שהערך לחם ((פו"ת פיי מ) כתב 
שאיסור שמיעת קול אשה, וכן ההסתכלות בה או להריח בבשמים שעליה, אינו אלא מדרבנן. ודימה 
דין זה למה שמצינו (פספיס כ.) שאין איסור מדאורייתא בהשתמשות של קול מראה וריח מממון 
הקדש, ואין בהם איסור מעילה. והביא בשדי חמד מדברי הנחמד למראה (מ" ילוענמי תס פ"כ ס"5 קפ:) 
שהקשה על דבריו מהמבואר ברבינו יונה שאיסור הסתכלות באשה הוא מדאורייתא, הרי שאינה 
דומה לגדרי איסור מעילה. | קלו. יראים (ס" שג בשם רב יהודאי גאון, ראבי"ה (פי' עו) והגהות 
מיימוניות (קללפ טמע פ"ג ₪6 ם) בשם בה"ג ורבינו חננאל, תלמידי רבינו יונה (כס: ד"ס עכוס) ומרדכי (פ"ג 
רמו פס בשם רב האי גאון, אהל מועד (ל' ק"ש דרן ה נפיג ס), שיטה מקובצת (ל"ס קו. וכן נראה דעת 
הראב"ד המובא ברשב"א (ל"ס וס חופט). | קלז. תוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס קו0, בעל המאור 
(ד"ס וספ), פסקי הרי"ד (ד"ס כע6 מיניס - סטני), הרא"ש (פ"ג סי 9, תוספות סר)"ע ד"ס וקוס6, כסף משנה (קרפת 
ספע פ"ג סט"ז) בדעת הרמב"ם [ועיין בצל"ח (ככע"י ד"ס פוק) מה שתמה על הכסף משנה] ובית יוסף (לו"ק 
סי" עס ד"ס וכתכ) בדעת הטור. | קלח. הרא"ש (עס) והטור (פויס פיי עס) סוברים שרק לגבי קול נאמר 
האיסור בסתם, אך שאר הדינים המבוארים בסוגיא כשוק באשה וכדומה נאמרו לענין אמירת קריאת 
שמע כנגדם. ועיין עצי ארזים (פסע"ו סי כ6 סק"6) שביאר מדוע סוברים כן רק לגבי קול. אמנם המרדכי 
והיראים והכסף משנה בדעת הרמב"ם שס כתבו כן גם לגבי שאר הדינים. | קלט. הנחלת דוד 
(ד"ס פמר) והדברי דוד (כומן, ד"ס פפר) הקשו על דבריהם, מי הכריחם לפרש שאיסור זה לא נאמר רק 
לענין קריאת שמע, הרי בפשטות כל הסוגיא עוסקת רק לענין קריאת שמע וכמו שביאר הרא"ש 
עצמו (טס) לענין שיער באשה ערוה. ומכך שהגמרא סידרה את הדברים זה אחר זה, מסתבר שהכל 
ענין אחד. | קמ. וכן הוכיחו האחרונים מכמה מקומות שמצינו שדיברו עם נשים. המהרש"א (נייע 
פו. מ"b‏ ד"ס (מלס) הוכיח כן מכך שעלי דיבר עם חנה (ממופ 5 5 יד-ים), ואלישע דיבר עם השונמית (מכיס 
כ' ד כם). הבן יהוידע (קילופין ע. ד"ס סמי) והלשם זבח (ד"ס פמכ) גם הוכיחו כן מאלישע והשונמית, ועוד 
הוכיח כן בבן יהוידע מכך שבנות צלפחד דיברו בפני משה ואלעזר (מדנר ס כ), ומכך שדיבר דוד 
עם אביגיל (טפו( 5 כס כד-8), ומכך שדיבר אליהו עם האשה הצרפית (מנכס 6 יז י-כל). עוד הוכיח כן, 
שאם יש איסור בדבר איך השיב לו רב נחמן שישאל בשלום אשתו על ידי שליח, הרי השליח 
עצמו אסור לדבר עמה, ובהכרח שהאיסור הוא רק בשאלת שלום וכדומה שהוא דרך חיבה, ולשליח 
אין זה דרך חיבה כיון ששואל בשליחות אדם אחר. הרא"ם (נלפפית ית ט) הקשה איך שאלו המלאכים 
את שרה בשלום בעלה [כמבואר ברש"י (נלפיפ ית ט)], הרי אסור לשמוע את קולה משום קול באשה 


ברכות כד. 


ביאורים 


קלט 


כערוה אף בקול דיבור. וכן כתב החיי אדם (כל ד פ"ו), שאם מתכוין ליהנות 
מדיבורה, ודאי הדבר אסור כמו שאסור להסתכל בבגדי צבעונין שלה. 

והמהר"ל (גור פֿכס נלספיק ₪ ע) פירש שכוונת רב יהודה היא שאף שאין איסור 
לדבר עם האשה, זהו רק בדיבור שהוא לצורך כל שהוא ואין האיש 

מתכוין לשמוע קולה ואין האשה מתכוונת להשמיע קולהקײי, אך בלא צורך יש 

להתרחק מדיבור עם האשה. 

ולענין פסק הלכה כתבו האחרוניםקמה, שאיסור שמיעת קול באשה הוא רק 

בקול זמרקמי, אבל קול דיבור של נשים מותר לשמוע. 


אם אסור לשמוע קול אשה פנויה 


שם. נחלקו האחרונים אם איסור שמיעת קול אשה נאמר גם בפנויה, או רק 
באשה האסורה על השומע באיסור ביאה. הבית שמואל (לסע"ז סי כל סק"ד) 
סובר שאין איסור בשמיעת קול אשה פנויה שלא בשעת התפילה, וכן פסק המגן 
אברהם (פו"פ סי עס סק"ו). אבל הבאר שבע (קונטרס בר מיס פייס פֿות ג) חולק וסובר 
שאף קול אשה פנויה בכלל איסור זה, כיון ששמואל נקט דבריו בסתם שקול 
באשה ערוה, ומשמע שכל אשה בכללקמז. 
וכתב הפרי מגדים (פס מעננות וסנ סק"כ) שקול פנויה נדה ודאי אסור לשמוע, שהרי 
היא ערוה. ובדין שמיעת קול נכרית כתב שלכהן ודאי הדבר אסור, שהרי 
אסורה עליו מדאורייתא משום זונה, אלא שגם לישראל יש לאסור, כיון שאם 
יבוא עליה בפרהסיא דינו שקנאים פוגעים בו, יש להחשיבה לערוה. 
ולהלכה הכריע המשנה ברורה (ס" עס פ"ק )r‏ שקול אשה פנויה אינו ערוה, אך 
הוסיף שלא יתכוון ליהנות מקולה בכדי שלא יבוא לידי הרהור. אלא 
שכתב שפנויות בזמננו כולם בחזקת נדות הם, ולכך אסור לשמוע את קולן. 


האם לגבי אילונית נאמר האיסור שקול באשה ערוה 


שם. העיון מנחם (ל"ה פמר - ספנין הסתפק, האם האיסור 'קול באשה ערוה' נאמר 

אף לגבי אילונית, או שמא מותר מפני שקולה עבה ואין ניכר אם הוא 

של איש או של אשה כמבואר ביבמות (פ:), שהרי כל האיסור לשמוע קול אשה 
הוא מחמת שקולה ערב, וקולה של אילונית אינו ערב. 


אם לאשה אסור לשמוע קול האיש 


שם. בספר חסידים (סי מרד) כתב, שכשם אסור לאיש לשמוע קול אשה כך 
אסור לאשה לשמוע קול איש, שהרי כל שהאיש מוזהר האשה גם מוזהרת ke‏ 


אוצר החכמהי 


קשה מכמה פסוקים שמבואר שנשים שרו לפני אנשים 


הבאר שבע (קונטלס גר מיס סיס סי ג) כתב, ששאלה אותו אשה משכלת מדברי 
הפסוק (עופטיס ס 6) 'ותשר דבורה וברק בן אבינועם', איך הותר לדבורה 


ערוה. ותירץ המהר"ל (גור פֿרה שס) שאם אין האיש מכוון לשמוע קול האשה והאשה אינה מכוונת 
להשמיע את קולה אין איסור. ועיין בחתן סופר (פו"ת פער טסרת סיליס ות יד ד"ס וכת3 עוד) שהקשה מדוע 
חשבה עלי לשיכורה, הרי מדת חסידות היא שלא להשמיע קולה. אלא צריך לומר שכיון שראה 
בפניה שדיבורה אינו של שמחה אלא של עצבות, ודיבורים כאלו יכלה לומר בפירוש, ומשלא דיברה 
בקול חשבה לשיכורה. קמא. וכן תירץ בצידה לדרך (כרית ית מ). ‏ קמב. וכמו שמצינו בכתובות 
(י\ שאמהתא דבי קיסר השיבה שלום לרבי אבהו בדרך שירה. קמג. כעין זה כתב בעובר אורח 
(נהסדר"ת, ס" קי) שכאשר שואל בשלומה הרי תשיבנו, ונראה כאומר לה השמיעיני את קולך. 
קמד. ובזה יישב את קושיית הרא"ם (ס) איך המלאכים שבאו לאברהם שאלו את אשתו בשלום 
אברהם, הרי קול באשה ערוה [ראה לעיל]. ‏ קמה. לבוש (סי עס ס"ג), בית שמואל (פהע"ז כ סק"ל), 
מגן אברהם ומחצית השקל (ס" עס סק"ו). ‏ קמו. בחום שני (שעס"ז סי כb‏ מ" עמ' (כ) הביא כמה פרטי 
דינים היוצאים להלכה מדין איסור שמיעת קול זמר של אשה. א. בשם החזון איש הביא שאסר 
לאדם לשמוע כל זמר של אחותו. ופירש בחוט שני שהכוונה בשעת קריאת שמע [או באופן שמביאו 
לידי הרהור]. וכתב שלפי זה אסור לשמוע קול אחותו בזמירות שבת אם יש בהם דברי קדושה 
כגון פסוקים או שם ה' או הלכות בין אם גדולה או קטנה מגיל שלש ומעלה [אך בספר הקטן 
והלכותיו (פ"ל עמ' 8ג) מובא מכתב מהגרש"ז אויערבאך זצ"ל המתיר לאח לשמוע את אחותו בזמירות 
שבת, אך לא בסתם שירה]. אמנם הביא בהליכות בת ישראל (פ"ו ס"מ נסג"ס פופ טו) בשם הגריש"א 
שלבעל מותר לשיר זמירות שבת אף כשאשתו שרה עמו. ב. קול שיר אמו בשעת קריאת שמע 
אסור ושלא בשעת קריאת שמע מותר. ג. קול זמר של אשה שאינו מכירה גם אסור, ואפילו אם 
שומע קולה דרך טייפ וכדומה. וכן כתב בשו"ת פרי השדה (מיג פיי ₪), בשו"ת חלקת יעקב ((ֿו"ם פיי 
סד) ובשו"ת שבט הלוי (מ"ג סי קפ), שאף שלדברי רבא (פוטה .) אין יצר הרע שולט אלא במה שעיניו 
רואות, היינו לענין הרהור אחריה אחר כך, אבל הנהנה בשעת שמיעת קולה זהו גופא אסור מדין 
ערוה, ולכן יש למנוע זה. אמנם עיין בשו"ת בית שערים ו" סיי ) שאם לא ראה אשה זו מעולם 
מותר מעיקר הדין, אלא שכתב שהדבר מכוער ובעל נפש יזהר מזה [וכתב בשבט הלוי (פס) שאין 
להוכיח כדברי הבית שערים ממה שכתב בשו"ת מהר"ם שיק (פֿסע"ו פיי נג) שאיסור קול באשה ערוה 
שייך רק אם מכירה, משום שמהר"ם שיק נתכוון רק לגבי שאלת שלום שאינו מביא לידי הרהור 
אם אינה מכירה, אך קול זמר אסור אף אם אינה מכירה]. ד. אין היתר לשמוע קול של כמה נשים 
ששרות ביחד [וכתב שהמתגורר ליד סמינר של בנות ששרות לפעמים, לא ישים לבו לזה. ואם 
מרגיש בעצמו שזה מביאו לידי הרהור אסור]. ה. בנות הנוסעות לטיול וכדומה אסור להם לשיר 
ליד הנהג או איש שמירה וכדומה. ו. קול הרגיל באשה שמותר היינו באופן שאינו נהנה מצליל 
קולה אף שנהנה מתוכן דבריה, אבל אם נהנה מצליל קולה אסור. | קמז וכתב שאין לדקדק 
מלשון הרמב"ם (יפוכי ילס פכ"f‏ ס"נ) שכתב ששמיעת קול ערוה אסורה, ולא כתב כלשון שמואל שקול 
באשה ערוה, ולכאורה משמע שכוונתו שרק אשה שהיא ערוה עליו אסור לשמוע קולה. משום 
שכוונת הרמב"ם רק לומר שמותר לאדם לשמוע קול אשתו. 


קמ ילקום 


לשיר | בפני ברק. ותירץ שהיה זה היתר מיוחד על פי הדיבור, וכמו שכתבו 
התוספות (ינעופ מס: ד"ס מי) שמה שהיתה דבורה שופטת את ישראל אף שאשה 
פסולה לדוְקמ", היתה עושה כן על פי הדיבור. באלף למטח (דני קדיע יפוס פער 
ל פק"ע) תירץ שלא נזכר ששרה בקול לפני אנשים, אלא רק שכתבה נוסח השירה 
והמליצה. ברבש לפי (ססיד"6, מערכפ ק סות יט) תירץ, שבשעת השראת השכינה שיש 
אימת השכינה על הציבור, מותר אף לנשים לשורר ואין לחשוש להרהור. 
בחתן סופר (פס ל"ס נסתפקתי) תירץ על פי מה שהסתפק אם מותר לשמוע קול 
זמר של איש ואשה יחד משום ששתי קולות יחד אינם נשמעים, או 
שנאמר שהרי מבואר בראש השנה (מ.) שהיכן שהקול חביב עליו נשמעים אף 
שני קולות כאחד. וכאן הרי אסרו חכמים את קול האשה משום שחששו שיתן 
דעתו עליה משום חביבותו של הקול. ופשט שכאן אף על פי שיש חביבות 
לקול האשה, מכל מקום הרי חביבותו ורצונו לשמוע תהיה רק אם ישמע את 
קולה, ואם כן היכן שהתחילה לשיר לבדה אסור לשמוע אף אם שרה אחר כך 
יחד עם האיש, משום שכבר שמע את קולה ומשום החביבות נשמעים אף שני 
קולות. אך אם מתחילה שרה יחד עם האיש, הרי לא שמע את קולה משום 
שהם שני קולות שאינם נשמעים, ואין לו חביבות בקולה שעל ידי זה ישמע 
את קולהקמט. ולפי זה תירץ את קושיית הבאר שבע, ששם שר ברק בן אבינועם 
יחד עם דבורה ולכן היה מותרלנ. 

המקנה (קלופין ע. ד"ס פ"נ סכי) הקשה מדברי הפסוק ספול 5 = ו) שנאמר אחר 
שהכה דוד את גלית, 'ותצאנה הנשים מכל ישראל לשיר' וכו', איך 

הותר הדבר מאחר שקול באשה ערוה. ובשלמא לדעת הרמב"ם (פיסוני יפס פכ'"6 
ס"נ) שאיסור הסתכלות בערוה הוא מדרבנן?!*, הוא הדין לאיסור שמיעת קול 
אשה שהוא רק דרבנן, יש ליישב שבזמן זה עדיין לא גזרו חכמים לאסור הדבר. 
אך לדעת רבינו יונה (פגרת סתטונס וס 2) שאיסורים אלו הם מדאורייתא קשה. 
ותירץ על פי דברי תלמידי רבינו יונה (כס: ד"ס עכוס) שאיסור שמיעת שירת אשה 
הוא רק כשמכוון לשמוע את קולה, אך אם אינו משים לב אליה לשמוע קולה 

מותר, ולכך היה מותר לנשים לשיר. 


כיעד הותר לנשים לקונן על המת בפני האנשים 


שפנ=במשנה במועד קטן (פ:) מבואר שגם בחול המועד נשים מקוננות על 
המת, אך לא מספקות כף אל כף. והקשה התפארת ישראל (מו"ק פ"ג מ" 
יכן ות סם) הרי בסוגייתנו מבואר שקול באשה ערוה, ובסוכה ((נ.) מבואר שאף 
בשעת הספד, אם כן כיצד התירו לנשים לקונן אחר המת. והביא בשם אביו 
שתירץ, שבשעה שהמת מוטל לפניו אין חוששים להרהור, שהרי בזמן שיצרו 
מתגבר עליו תרופתו שיזכיר לעצמו יום המיתה (שי? ס), אם כן בהכרח שדבר 
זה מונע אותו מלבוא לידי הרהור עבירה. והקשה על דבריו התפארת ישראל, 
שהרי בקידושין (פ:) מבואר שבשעת לווית המת חוששים אפילו לזנות ולכן 
אסור בשעה זו להתייחד איש אחד עם שתי נשים?יב. ואולי אפשר לומר 
שבקידושין החשש הוא שמא יבואו לזנות לאחר שיקברו את המת. 
אמנם התפארת יעקב (מו"ק פס) תירץ, שאפשר שהמשנה שם עוסקת באופן שאין 
תערובת של נשים וגברים, ולכן יכלו הנשים לקונן על המת. 


מה הדין של שיער הבתולות 


אמר רב ששת שער באשה ערוה. כתבו הראשונים?!י שבתולות שדרכן לילך 
פרועות הראש מותר לקרוא קריאת שמע כנגדןליד. וכן פסקו הטור והשולחן 


קמח. כפי שמוכח מהמשנה (נדס מט:) שכל הכשר לדון כשר להעיד, ואשה הרי פסולה לעדות. וכן 
מבואר בירושלמי מיפ פיי ס"פ) שאשה פסולה לדון. ‏ קמט. אמנם בבאר יהודה על החרדים (פ"ג 
מל" מדכרי קנלס ומדכרי סופריס התנוות נפוזן, ם.) האריך להוכיח שלא כדברי החתן סופר, אלא שאסור לשמוע 
איש ואשה המזמרים ביחד, ולא שייך ההיתר של תרי קלי. וכן כתבו בשו"ת ציץ אליעזר (פי"ד סי 
ז), בשו"ת שרידי אש (מ"פ סי קכ) ובשו"ת אז נדברו (פ"ט סי" ש). קנ. ועיין עוד בדבריו שהקשה 
כיצד שרו הנשים אחר קריעת ים סוף. והביא מהתפארת יהונתן (שמות טו כ) שכתב שלכן לקחו התוף 
בידן כדי שהגברים לא ישמעו קולן. | קנא. וכפי שפירש בדעתו המגיד משנה שם, וראה לעיל 
מה שהובא שיש אחרונים הסוברים שאף לרמב"ם אסור מדאורייתא. קנב. וכוונתו לשיטת חכמים 
האוסרים ללוות מת לקבורה על ידי איש אחד ושתי נשים, ודלא כאבא שאול המתיר אפילו באופן 
כזה מפני שסובר שבשעה שמתו לפניו ליבו נשבר ואין לו יצר הרע. לענין הלכה פסק הרמב"ם 
(5כ( פי"נ סיי) כחכמים שאסור ללוות מת בשתי נשים ואיש אחד משום יחוד, ואף בשעת אנינות 
חוששים ליחוד. אך האור זרוע (מ"נ סי מכנ) פסק כאבא שאול, ומשום שפירוש המקרא (לכס ג נט) 
'מה יתאונן אדם חי' מתפרש לפי פשוטו כדברי אבא שאול [כמבואר בסוגיא שם], שהפסוק מדבר 
במי שמתרעם על מדותיו, ולא כפי שפירשוהו חכמים שאפילו בשעת אנינותו יצרו מתגבר עליו. 
קנג. הרא"ש (פ" מ, פופפות סכל"ק ד"ס קו0, המרדכי (פ" פ) והגהות מיימוניות (קריספ פמע פ"ג פֿות ם) בשם 
הראבי"ה (סי" עו). קנד. אמנם רבינו תם (סו"ד כמסירי ד"ם <מיך וכסכפות סיס סנ' קרי"ם פי' 0), תוספות ר"י 
החסיד ותוספות חכמי אנגליה (ד"ס קט ותוספות רבינו פרץ (ל"ס פער) הוכיחו מזה שאין אנו נזהרים 
לקרוא קריאת שמע כנגד שערן של הבתולות, שאין הדברים אמורים לגבי קריאת שמע אלא שאסור 
להסתכל בשערותיה של אשה. ועיין ברשב"א (ד"ס ספ) שהביא בשם הראב"ד, ובמאירי (ד"ס 5רף) 
שהתירו לקרוא קריאת שמע כנגד שיער שדרכו לצאת מצמתה. קנה. והביא ראיה ממה שאמרו 
(כתונום טו:) שאם יצאה לחופה בהינומא וראשה פרוע, סימן הוא שהיתה בתולה וכתובתה מאתיים, 
שמע מינה שאין איסור בגילוי לפנויה. ‏ קנו. ועיין בשו"ת שבות יעקב (י% פיי קג) שדן לענין 
בתולה שנאנסה אם מותרת לילך בגילוי ראש כדרכן של בתולות או שצריכה לכסות שערות ראשה 


ברכות כד. 


ביאורים 


ערוך (פו"ת סי עס ס"כ). והקשה המגן אברהם (שס סק"ג) ממה שפסק השולחן ערוך 
(לסע"ז סי כל סי"נ) שלא תלכנה בנות ישראל פרועות ראש בשוק אחד פנויה ואחד 
אשת איש, ומדוע אם כן התיר כאן לקרוא כנגד שערן קריאת שמע. ותירץ, 
שמה שכתב השולחן ערוך שפרועות ראש אסורות אף הבתולות, היינו דווקא 
שסותרות קליעת ראשן והולכות פרוע, אבל על גילוי השערות בלבד אין איסור 
בבתולותקנה. והוסיף שאף בסתירת קליעתה אין איסור מדאורייתא בבתולה, מפני 
שאיסור זה נלמד מהפסוק (נתדנר ס ית) 'ופרע את ראש האשה', והפסוק מדבר 
רק בנשואות. שאם תאמר שכוונת הכתוב גם בפנויות, אם כן שיאסרו אף בגילוי 
השיער שהרי בכתובות (ענ) דורשת הגמרא ממשמעות הכתוב הנ"ל שלא ילכו 
בנות ישראל וראשן פרוע, אלא על כרחך שהפסוק עוסק בנשואות בלבדקיי. 
המשנה ברורה (פיי עס פ"ק ינ) הביא בשם המחצית השקל והמגן נבורים שמקילים 
לבתולות לפרוע ראשן. 


אם מותר לאשה ללכת בגילוי שערות ראשה בביתה 


שם. בסוגייתנו מבואר שלגבי קריאת שמע נחשבות שערות האשה כערוה שאסור 
לקרוא כנגדן. ויש לדון אם כאשר אין בבית מי שרוצה לקרוא עכשיו קריאת 
שמע, אם מותר לאשה ללכת בגילוי שערות ראשה. בגמרא בכתובות (ענ:) מבואר 
שאשה היוצאת בקלתה, כלומר בסל קלוע המונח על ראשהק", יוצאת בזה ידי 
חובת כיסוי הראש, אולם מצד מנהגי דת יהודית הדבר אסור עד שתכסה ראשה 
לגמרי. ואמר רבי אסי בשם רבי יוחנן שאשה המכסה ראשה בקלתה אין היא 
עוברת משום איסור פריעת ראש. ומבררת הגמרא כלפי מה נאמרו דבריו, אם 
באשה היוצאת לרשות הרבים, הרי הדבר אסור מצד 'דת יהודית', ואלא באשה 
הנמצאת בחצר ששם כאשר קלתה בראשה אין בה משום איסור פריעת הראש, 
אך בלא קלתה אין היא רשאית לשבת שם כך. 'אם כן לא הנחת בת לאברהם 
אבינו שיושבת תחת בעלה', שהרי רוב הנשים הולכות בחצרן בלא כיסוי כלל, 
ואף בלא קלתן מאחר שאין איש רואה אותן. ומתרצת הגמרא, שדברי רבי יוחנן 
נאמרו באשה היוצאת מחצר אחת לחצר אחרת ודרך מבוי, שהוא מקום שלא 
עוברים בו רביםקנ", שלפיכך רשאית לצאת בו רק בקלתה. 
מהפוגיא שם מבואר שמותר לאשה ללכת בגילוי שערותיה בתוך חצרהקנט. וכן 
שיטת הראשוניםקס שם בסוגיא, שבחצר אין איסור פריעת ראש כלל, 
ומותר לאשה ללכת בה ללא כיסוי. ולדבריהם פירוש קושיית הגמרא הוא, 
שמשמע מדברי רבי יוחנן שדווקא בקלתה אין איסור אבל בלא קלתה תצא 
שלא בכתובה, ואם כן לא הנחת בת שיושבת תחת בעלה, כי דרך הנשים ללכת 
בחצר בגילוי ראש בלא קלתה. 
אמנם יש מן הראשוניםקס* הסוברים שאף בחצרה אסורה האשה ללכת בפריעת 
ראש. וכתב הב"ח (לסע"ו סי קטו ד"ס וע"ש ולוק) שלדבריהם צריך לומר 
שכוונת הגמרא להקשות, שאם מדובר בחצר הרי פשוט שדי שיהיה בראשה רק 
קלתה, שאם אסורה ללכת בחצר כאשר רק קלתה בראשה לא הנחת אשה תחת 
בעלה, לפי שכולן יוצאות שם מכוסות בקלתה בלבדללב. 
ובמגן אברהם (ס" עס סק"ד) פסק כהראשונים שם בסוגיא שבחצר מותרת בגילוי 
הראש. אך הוסיף שבזוהר (פ"ג קנס:) החמיר מאוד שלא ייראה שום שיער 
מהאשה, וכן ראוי לנהוגקסי. 
וכתב החתם סופר (טו"פ, פֿו"ת פיי ) שכיון שנהגו בארצותינו להחמיר בזה, שוב 
הרי זה 'דת יהודית' מחמת המנהג של בנות ישראל הכשרות, ואסור לצאת 
בחצר בגילוי הראש מדינא, ואולי אם יוצאת כך תצא שלא בכתובהקסד. 


כמנהג הנשים הבעולות בעל, ומסיק שם לאיסור. והמשנה ברורה (ס" עס פ"ק י) כתב [בשם פנים 
מאירות (פי (ס) ומגן גיבורים] שצריכות לכסות את ראשן, אלא שאם זינתה ואינה רוצה לצאת 
בכיסוי ראש כדרך הנשים אין יכולים לכופה. | קנז. רש"י (פס ד"ס ק(תס). והשיטה מקובצת (שס ע"5 
ד"ס וזל רינייש) הביא מרש"י (פסלוכפ קמ) ששערות ראשה נראים מבין הנסרים. וביאר רש"י, שלסל זה 
יש שני בתי קיבול מחוברים, האחד כלפי מעלה והשני כלפי מטה, בזה הפונה כלפי מטה מכסה 
האשה את ראשה, ובזה הפונה כלפי מעלה, מניחה בו פלך ופשתן. | קנח. רש"י (ס ל"ס ולף. 
קנט. מהו חצרה. עיין בחתם סופר (פו"ת, 6ו"פ סי 9) שביאר שהכוונה אף לביתה ולחדרה, ולכן לדעת 
הסוברים שדווקא בקלתה התירו אך בחצרה אסורה בגילוי הראש, אסורה אף בתוך ביתה. אולם 
בשו"ת אגרות משה (פסע"ו ת"פ סי נ"ת) כתב, שהב"ח בכל דבריו שם הזכיר חצר, שהוא מקום קצת 
פרוץ שרגילות להכנס שם בלא ליטול רשות, ולא הזכיר איסור בבית שהוא מקום יותר צנוע, וכן 
בשלטי הגבורים הזכיר רק חצר, ומנין לנו לאסור גם בביתה שהוא מקום יותר צנוע. אמנם מהרמב"ם 
(סוטס פ"ג ס"ס) משמע שרגילות ללכת גם בתוך הבית בכיסוי מסוים, אבל בשאר פוסקים לא הוזכר 
דין זה, וגם הרמב"ם לא כתב שכך חייבים לנהוג מדינא [ואדרבא מדלא הביא זאת הרמב"ם בהלכות 
אישות בדין דת יהודית אלא בהלכות סוטה, משמע שאין זו הלכה]. לכן כתב באגרות משה שלדינא 
נראה שאין איסור אף לדעת הרמב"ם, אך ראוי להחמיר גם בחדרה הואיל ונפיק מפומיה דהחתם 
סופר. ועוד שלכתחילה ודאי ראוי לנהוג כך, וכמעשה דקמחית (ימ6 מו.) שזכתה לבנים כהנים גדולים 
עבור זה שאף קורות ביתה לא ראו שערות ראשה. קס. רש"י י"ש 6" על פי ביאור הריטב"א 
(עס ד"ס 66) בדבריו, תוספות (שס ד"ס ו66), ר"ן (ע! סכי"ף מס ל"ס קנמס). ‏ קסא. הערוך (עכן קנק) וריא"ז 
(סו"ד כטנטי סגכוריס ענ סכי"ף פס). ‏ קסב. הקקיון דיונה (עס) ביאר, שהראשונים שם בסוגיא מיאנו בביאור 
זה מפני שאין זה פשיטא, משום שאולי בא רבי יוחנן לחדש שדווקא בקלתה אין איסור של פריעת 
ראש אבל בלא קלתה אסור, ולאפוקי מסברת המתירים. קסג. עיין חיי אדם (כל ד ס"ס) שמסתפק 
לגבי שיער נכריות, האם כיון שאינם מצוות לכסות שערותיהן דינן כשיער הבתולות שמותר לקרוא 
כנגדן [ראה לעיל בהרחבה], או לא. קסד. הובאו דבריו בביאור הלכה (שס ד"ס ודש. 


ילקוט 


האם מה ששיער באשה ערוה הוא מחמת האיסור ללכת בגילוי השיער 


שנאמר שערך כעדר העזים. בסוגייתנו מבואר שרב ששת למד מסברא ששיער 

באשה ערוה, מכך שהכתוב (עיל ספיליס ד ) משבח את האשה בנוי שערה, 
מוכח שיש בכך תאוה לאיש. והקשה האגרות משה (פו"ם מ" סי מנ-מג) מדוע לא 
הביא רב ששת את הפסוק (נמלנר ה ים) 'ופרע את ראש האשה' שממנו לומדים 
(כתונות עכ.) את האיסור ללכת בגילוי שיער הראש. והוכיח מכך שאף שיש לאשה 
איסור ללכת כששערות ראשה מגולות, מכל מקום אין האיסור עושה את השיער 
כערוה, ולכן הוצרך להביא ראיה מהכתוב בשיר השירים המשבח את האשה 
ביופי שערה. ולפי זה כתב להלכה, שבזמננו שבעוונותינו הרבים רוב הנשים 
הולכות פרועות ראש, אף שהוא באיסור, מכל מקום יש להקל בשעת הדחק 
לברך כנגדן, מאחר שעל כל פנים אין דרכן לכסות, וערוה לגבי קריאת שמע 
ודברי תורה תלוי במה שדרכן לכסות ממש ולא האיסור מחשיב את השיער 
כערוה. וכשם שמותר לקרוא קריאת שמע כנגד שיער הפנויות שדרכן לילך 
פרועות. ומכל מקום ירא שמים יש לו להחמיר להפוך פניו לצד אחר כשאומר 
קריאת שמע ושאר סדר התפילה. וכשאי אפשר להפוך פניו יסגור עיניו, משום 

שלעצמו יכול להחמיר ואין זה שעת הדחק לפניו. 


רבי חנינא היה תלמידו הקרוב של רבי ולפיכך ראה הרבה מהליכותיו 


אמר ר' חנינא אני ראיתי את רבי שתלה תפיליו. בסוגייתנו מבואר שרבי 
חנינא ראה הרבה מהליכות חייו של רבי, וכמו שהגמרא מביאה כאן שראה 
שרבי תלה תפיליו, וכן לקמן מובא שראה את רבי בהליכותיו בשעת התפילה. 
והביא הברכת אהרן (מפפר ק5) את המבואר בעבודה זרה (י:) שאנטונינוס היה 
בא דרך מערה ללמוד תורה עם רבי, וביקש ממנו שבזמן שהוא בא אליו לא 
ימצא אדם לפניו. ויום אחד כשבא אל רבי מצא שרבי חנינא יושב אצלו, ושאלו 
וכי לא אמרתי לך שלא יִמצַא אדם לפניך. והשיב לו רבי שאין זה בן אדם 
אלא מלאך ואין חשש שיגלה לאחרים שבאת אלי. וכן מצינו בכתובות (קג:) 
שרבי ביקש קודם פטירתו שרבי חנינא יהיה ראש הישיבהקסה. וכיון שהיה קרוב 
לרבי רבו היה לו היכולת לראות הליכותיו וללמוד מהתנהגויותיו. 


שלא יהיה האדם תלוי ועומד באמונתו 


התולה תפיליו יתלו לו חייו. הבונה (על סעין שקנ ד'"ס ספו(ס) כתב, שתפילין הם 

רמז על עיקרי האמונה, שהרי כתוב בהן מציאותו ויחודו יתברך ויכולתו, 

ובזה צריך שלא יהיה האדם מסופק ותלוי ועומד במחשבתו, אלא יהיה נכון 

וקיים ישר ונאמן. ולכן אמרו שאין לתלות התפילין, והיינו שאין להיות מסופקים 

באמונה, אלא כשם שאנו ודאים בחיי העולם הזה כך ראוי שנהיה ודאים באמונת 
חיי העולמיםקסי. 


מהו דורשי חמורות 


דורשי חמורות אמרו. רש"י (ל"ס דוסי ביאר, שדורשי חמורות היינו שדרשו 
דברים קשורים וסתומים הכלולים בתורהללי. 
תוספות (טולן קנד: ד"ס דוכפי) כתבו בשם רב סעדיה גאון ש'דורשי חמורות' היינו 
שדורשים מעין המעשה, שבלשון ארמי 'מה חמרך' היינו ימה מעשיךיקסת, 
תלמידי רכינו יונה (ל"ס לורטי) כתבו, שהוא מלשון 'חומרתא'קסט שהן מרגליות, 
והיינו שדורשים הדברים כמרגליותקע. 
הרא"ה (ד"ס פמ6) ביאר, שדורשי חמורות היינו שדורשים המקראות כמין 'חומר'. 
וחומר היינו טבעת, וכוונת הגמרא לומר שהם היו דורשים המקראות 
יפה כשם שטבעת היא יפה. ובמהרש"ל (כלש"י ד"ס לוכקי) ביאר שהיו דורשים 
בסתרי תורה שהן כמרגליות. 


ביאור דרשת הכתוב 


והיו חייך תלואים לך מנגד זה התולה תפיליו. רש"י (דניס כל מו) ביאר את 
הפסוק 'והיו חייך תלואים לך מנגד' כלומר שחייו יהיו בספק, שמא ימות 
היום בחרב הבאה עליו. 


קסה. בגמרא שם מסופר שרבי חנינא לא קיבל על עצמו להיות ראש הישיבה מפני שרבי אפס 
היה גדול ממנו. קסו. הביאו בילקוט הגרשוני (ד"ס הפונס), וכתב שראה בספר אחד שביאר על 
פי זה את הפיוט (ספֿותו ניל) שאומרים בימים הנוראים 'הודאי שמו, כן תהלתו'. כלומר, שכשם ששמו 
יתברך הוא ודאי, כך צריך להיות תהלתו שאנו מהללים לפניו יתברך, בדרך ודאי על מציאותו 
ויכלתו והשגחתו על כל פרט ופרט, ולא שנהיה מסופקים ותלויים במחשבתנו בזה. קסז וכעין 
זה פירש רש"י בפסחים ((ל. ד"ס לוכטי) ובחולין (קנד: ד"ל לורס). ‏ קסח. ועיין בבן יהוידע (קועס טו. ל"ס 
סופריס) שפירש לפי דברי רב סעדיה גאון את המובא בגמרא (סטס פס) מה שאמר רבן גמליאל לחכמים 
'סופרים הניחו לי ואדרשנה כמין חומר'. | קסט. וכן כתב היעב"ץ (מולץ פס נמוספות ד"ס לוכטי). וכתב 
שמכאן בא המשפט 'היה דורש כמין חומר'. קע. כן הביא הריטב"א (ד"ס דושי) בשם יש מפרשים. 
קעא. ועיין בתלמידי רבינו יונה (ד"ס תלײס) שכתבו 'שלא יצאו מזונותיו בכבוד אלא מרחוק'. 
קעב. ועיין בהקדמת ספר נשמת כל חי (פפספגיי, פי)) שביאר על דרך הפשט והסוד את הענין שהמניח 
תפילין מאריך ימים. ‏ קעג. בשפתי חכמים (לד"ס סו כתב שאולי יש רמז לכך, ש'חייך תלויים' 
עם הכולל בגימטריא 'תפיליו' [חייך - 48 תלואים - 487 עם הכולל - 1 סך הכל =536, 'תפיליני 
= 536]. ועיין בפרחי אביב (טס) שהביא בשם ספר אחד שביאר את הפסוק (לנלס כת סו) 'והיו חייך 


ברכות כד. 


ביאורים 


קמא 


ברבינו יהונתן מלוניל (ד"ס זס) ובפירוש הרשב"ץ (ד"ס יפט) ביארו, שייתלו לו 
חייו' היינו שלא יהיו מזונותיו מצויים לו כי אם בצער ובקושיקעא. 
בלשמוע בלמודים (ד"ס וסיו) ובפרחי אביב (ד"ס 6מר כני מלנ) ביארו את הדרשה 
על פי מי שאמר ריש לקיש במנחות (מד.) שכל המניח תפילין מאריך 
ימיםקלב, ככתוב (ישעיס ₪ טו) 'וה' עליהם יחיו', והיינו שכאשר התפילין מונחות 
על ראש האדם הן מאריכות את חייו, וכאשר הוא תולה אותן על היתד הרי 
שהחיים [-התפילין] תלואים מנגדקעג. 


אם רק הרעועות היו תלויות כיעד אמר רב חנינא שראה את רבי שתלה תפיליו 


לא קשיא הא ברצועה הא בקציצה. בלמנצח לדוד (ל"ס ופֿנע") הקשה, לפי 

התירוץ הראשון שמדובר שרבי תלה את בית התפילין על היתד ורק 
הרצועות היו תלויות באויר, נמצא שהתפילין כלל לא היו תלויות וכיצד אמר 
רבי חנינא שהוא ראה את רבי שתלה את תפיליו. אמנם לתירוץ השני שמדובר 
שרבי לא תלה את התפילין עצמן אלא התפילין היו מונחות בתוך הכיס שלהן 
ואת הכיס הוא תלה על היתד מובן יותר מה שאמר רבי חנינא שראה את רבי 
שתלה את תפיליו. אך גם לתירוץ זה יש להקשות שלכאורה העיקר חסר מן 

הספר, שהיה צריך לומר שראה את רבי תולה את כיס התפילין. 


להלכה נפסק כתירוץ השני בסוגייתנו 


ואיבעית אימא לא שנא רצועה ולא שנא קציצה אפור וכי תלה רבי 

בכיסתא תלה. השולחן ערוך (ס" מ ס"פ) פסק?ע' שאסור לתלות 
תפילין בין בבתים בין ברצועות, אבל מותר לתלותן בכיסן. וכתב המגן אברהם 
(פס סק"פ), שבאקראי בעלמא שאוחז התפילין בידו והרצועות תלויות אין בכך 
איסורקלה, אבל אם התפילין תלויות אסור אפילו באקראיקעי. והוכיח הפרי מגדים 
(פס םל 6נלסס סק"6) כדבריו מכך שהגמרא לא תירצה שרבי תלה התפילין בדרך 
אקראי, אלא ודאי שגם דרך אקראי אסור. ואין להקשות, אם כן מדוע לא תירצה 
הגמרא שתלה ברצועות דרך אקראי [שכתב המגן אברהם שמותר], משום שאכן 

יכלה הגמרא לתרץ כן אלא שהתירוץ שתלה התפילין בכיסן עדיף. 


אס מותר לתלות ארון הקודש בקיר 


מהו דתימא תיבעי הנחה כספר תורה קמ"ל. הרשב"א (ד"ס פסו) כתב, 
שבסוגייתנו מבואר שספר תורה המונח בתוך כיס ואפילו כאשר הוא מונח 
בתיק המיוחד עבורו, אסור לתלותו, ורק בתפילין התירו כשהן מונחות בכיסן. 
החיי אדם (כלל 6 פות מד) כתב, שלא רק שאין לתלות את הכיס בו מונח הספר 
תורה, אלא אפילו ל לתלות את ארון הקודש ביתידות לכותל אסור כל שאין 
עומד תחתיו דבר מה. אמנם בנשמת אדם (פס סי' מל) כתב, שאם תלה דף בכותל 
שעליו מונח ארון הקודש, הרי זה נחשב שהארון מונח ולא תולה ומותר. אמנם 
המשנה ברורה (סי' מ סק"ג) הביא את דברי החיי אדם, ולא את דבריו בנשמת 
אדם. 
אמנם ברבינו יהונתן מלוניל ובפירוש הרשב"ץ (ד"ס מן) מבואר שאין איסור להניח 
ספר תורה בארון קודש התלוי באוירקץז. 


איך הותר למלך לתלות ספר תורה בזרועו 


שם. בסנהדרין (כ:) מבואר שהמלך צריך לכתוב שני ספרי תורה, באחת הוא 
יוצא ונכנס עמה לכל מקום שהוא הולך, ועושה אותה קטנה כמין קמיע 
ותולה אותה בזרועו שנאמר (מסליס טז מ) 'שויתי ה' לנגדי תמיד כי מימיני בל 
אמוט', וספר תורה אחת שמונחת לו בבית גנזיו. 

והקשה הרש"ש (שס ד"ס עופס), איך הותר למלך לעשות את ספר התורה כקמיע, 
הרי אסור לתלות ספר תורה אפילו עם כיסו כמבואר בסוגייתנו. ואף 

שיש לדקדק מדברי רש"י (ד"ס כנפועס) שרק ביתד אסור לתלותה, מכל מקום 
מסתימת הפוסקים נושאי כלי השו"ע (ס" פ) משמע שאפילו ביד אסור. ועוד 
שספר תורה חמור יותר וצריך הנחה דווקא. וכתב, שלולי דמיסתפי היה אומר 
שאין זה ספר תורה שלם, אלא קיצור כל המצוותללח, וכמו שיש שפירשו את 


תלואים לך מנגד' לענין בינונים שתלויים ועומדים בין ראש השנה ליום הכיפורים. ועיין בעל הטורים 
(דנליס עס) שגם פירש את הפסוק לענין הבינונים התלויים בין ראש השנה ליום הכיפורים. | קעד. כן 
פסקו הרי"ף, הרמב"ם (פפיין פ"ד ס"ט), הרא"ש (פ"ג סי ₪) והטור (סי פ). קעה. וכתב הט"ז מס 
סק") שאין בכלל האיסור מה שיש המחזיקים את התפילין של ראש ברצועה ועל ידי כך התפילין 
תלויים באויר וכך מניחין אותן על ראשם, כי זהו צורך הנחתן ואין בזה בזיון. וכתב במחצית 
השקל טס) שאפשר שגם המגן אברהם מודה בזה. ובמעשה רקח על הרמב"ם טס כתב 'ויש חסידים 
שנזהרין כשמניחין תפלה של ראש לאחוז בקציצה בידם עד שעת הנחה ממש אף דמן הדין הוא 
מותר גמור כיון דאינו אלא דרך אקראי ולצורך ההנחה'. קעו. בפשט ועיון ופ פפ) הביא, שיש 
החוששים להניח התפילין כשאינם כרוכים בתוך בתיהן, כמו שרבים עושים כן לפני מוסף של ראש 
חודש מחמת המהירות, מפני שהוא בזיון לתפילין, אלא אפשר להניחן כך בתוך כיסן או על כל 
פנים כרוכות בבית שלהן, ואף שעל ידי כריכת התפילין גורם הפסק גדול יותר בין הקדיש לתפילה 
שמונה עשרה. ומביאים שכן נהג רבי יוסף חיים זונגפלד זצ"ל. קעז. וכן כתב התהלה לדוד טס 
סק"?) בשם אדמוה"ז רבי יעקב מסדיגורא זי"ע, וגם בקצור שולחן ערוך (סגסות מס ספניס סי כת פ"ג) 
כתב שאין דברי החיי אדם מוכרחים. קעת. בענין מה נכתב בספר התורה של המלך, עיין ספרי 


ילקוט 


קמב 


האמור (דנליס מ פ) 'וכתבתם על האבנים את כל דברי התורה הזאת', שאין הכוונה 
לכל התורה ממש. ומהלשון 'ספר תורה' אין להוכיח דבר, שבבבא בתרא (ד) 
קראו ספר תורה לפסוק (דיס (ג ד) 'תורה ציוה לנו משהי. 

וכתב שהביאו לזה ראיה ממה שתרגם אונקלוס על הפסוק (כיס י ית) 'וכתב 

לו את משנה התורה הזאת' ית פשתגן אורייתא', ו'פתשגן' הוא תורף 
הענין, כמו 'פתשגן הכתב' האמור באסתר (ג יד), שהמפרשים ביארו שהיינו תורף 
הענין. ועוד הכרח לזה, שקשה לומר שספר תורה שלם ששיעור ארכו והיקפו 
שכתב המהרש"ל (סנסללין כנ. ד"ס טויפי) שהיה בכתיבה דקה, כבר כתב המהרש"א 
(טס ד"ס וֿילן) שהם דברי נביאות, ועל כרחך שלא היה זה ספר תורה שלם, אלא 

כניילקעט. 


מה הביאור 'פיהק' 

ואמר ר' חנינא אני ראיתי את רבי שגיהק ופיהק ונתעטש. רש"י (דייס פיסק, 
טכת קלו. ד"ס טפיסק) ותוספות ((לס סג. ד"ס מפסקפ) ביארו, שהכוונה למה שאנו 

מכנים כיום בשם 'פיהוק'. וכמו שכתב רש"י ש'חיך מלקוחיו פותח להוציא רוח 

הפה מלא, כאדם שרוצה לישון או שעמד משינה' והוסיף רש"י (ד"ס נפעטס), 

שתיבת 'פיהוק' היא נוטריקון של 'פיו הקים' שבשעת הפיהוק הוא פותח פיו 

בחזקה. והוסיפו התוספות (שס) שכן מוכח מהמובא להלן שרבי היה מניח ידו 

על סנטרו בשעת הפיהוק, כדי שלא יראו פתיחת פיוקל. 
אמנם רש"י בנדה (עס ד"ס מפסקת) ביאר שהפיהוק הוא 'אישטריליי"ר' והיינו אדם 
שפושט אבריוקפל מחמת תחושת כובדקפב. 

רבינו חננאל (סו"ד נטור יו"ד סי" קפט) ביאר, שהפיהוק הוא קול היוצא דרך הגרון 

לאחר מאכל או שתיה [הקרוי 'גרעפצייןיקפין, וכן הביא הרא"ש (טס) בשם 


הערוך. 
כד; 


מחלוקת הראשונים מהו ממשמש בבגד" 


וממשמש בבגדו. יש מן הראשונים* שביארו, שמה שהיה רבי ממשמש בבגדו 
היינו בכדי להעביר הכינה העוקצתו. 

רבינו חננאל (סו"ד נפוס' ד"ס ופמסמם) ביאר, שממשמש בבגדו ומתעטף בטליתו 
הכל ענין אחד, שרבי היה מסדר את טליתו באמצע תפילתו בכדי שהיא 

לא תפול, ואין זה נחשב הפסקה. אבל אם הטלית נפלה לגמרי, לא היה חוזר 

ומתעטף בה, מפני שעיטוף זה יחשב להפסק בתפילהב. 
הבן ידיד (על סרמנ"ס מפינס פ"ד סי"6, כניפורו סלפטון) כתב שהרמב"ם מבאר, שממשמש 
בבגדו היינו, שקודם התפילה היה רבי מסדר בגדיו שיהיה נאה בעומדו 
לפני המלךי. 


מעדותו של רבי חניגא מוכח כפירוש רשיי 


שם. הבית יוסף (פו"ם סי 5 ד"ס וס כנס) הביא שרש"י מפרש ש'ממשמש בבגדו 

אבל לא היה מתעטף' הם שני עניינים שונים, ואילו רבינו חננאל מפרש 
שהכל ענין אחד. וכתב, שלכאורה הרי"ף סובר כרבינו חננאל שהכל ענין אחד, 
שהרי כתב 'אסור להתעטף ולהניח ידו על סנטרו' ולא הזכיר מה שרבי היה 
ממשמש בבגדו, ואם הוא סובר כרש"י, לכאורה היה צריך הרי"ף ללמדנו שרבי 


(פופטיס פיסק? קס) ומדרש לקח טוב (ופטיס כט:), שהביאו מחלוקת בזה אם היה ספר תורה שלם או 
שהיה כתוב בו רק את משנה תורה. וכן כתב בפירוש המשניות להרמב"ם (פטלרץ פ"נ מ"ד) שהיה 
ספר תורה שלם, וכן דייק בספר פרי האדמה (ע! סרמנ"ס פנכיס פ"ג ס"6) מלשון הרמב"ם (פס) 'כותב 
שתי תורות אחד גונז ואחד תולה' וכו', נראה מדבריו ששניהם שוים והם ספרי תורה שלמים. ועיין 
במדרש (:"ר פיי פ"ע) וברד"ל ובאמרי יושר (על סמדרט פס) שמבואר בדבריהם שהיה כתוב בו רק משנה 
תורה, וכן דייק הרד"ל (עס) מלשון הירושלמי (פנסדרן פ"נ ס"ו). ובפירוש הרא"ש על התורה ובדעת 
זקנים מבעלי התוספות (לנרס ‏ כ) מבואר שהיה כתוב בו רק עשרת הדברות. ובשו"ת אבני חפץ 
(לעווין, סי" עו פות ז) דייק מלשון התרגום יונתן בן עוזיאל (לנרױס ז ₪ שהיה כתוב בו רק את פסוקי 
המלך שבפרשת שופטים. וראה בהרחבה בילקוט ביאורים למסכת סנהדרין (כf:.‏ קעט. העינים 
למשפט פופ מ) הביא את הרש"ש, ותמה על דבריו משיטות המפרשים ששני הספרי תורה של המלך 
היו שווים. ועוד הקשה על מה שהביא בשם המהרש"ל, הרי כך כתב גם רש"י בסנהדרין (כנ. דיס 
כמו). ומה שהקשה המהרש"א היינו על פירושו שם בסוגיא ולא על עצם הדבר שהיה הספר תורה 
כתוב בכתיבה דקה. קפ. על פי תוספות הרא"ש (כד: ל"ה  .)6‏ קפא. רא"ש (דס פ"ע סי 5 - הפנ 
בביאור דברי רשק קפב. טור (יו"ל סי קפט). קפג. הכמת אדם על כית סנסיס כנל קינ מ"ק כת). 
א. רש"י, נימוקי יוסף וספר המאורות (ד"ס וממעמם). ‏ ב. האור זרוע (פ" סי ₪ כתב, שאף שאין 
בהנחת טלית ותפילין בין גאולה לתפילה משום הפסק [וכן כתבו התוספות (נעל יד: ד"ס ומנפ)], בהכרח 
צריך לחלק בין העושה כן בין גאולה לתפילה לבין העושה כן באמצע התפילה. והוכיח כן ממה 
שרבי חנינא העיד על רבי שלא עשה כן בתפילתו, ואם גם בין קריאת שמע לתפילה אסור, מה 
יש להעיד על אמצע התפילה, הרי פשיטא שאסור. | ג. וכמו שכתב הרמב"ם (טס פ"ה 6"5) לגבי 
שמונה דברים שצריך המתפלל להזהר בהם ולעשותם לפני התפילה, ואחד מהם הוא תיקון 
המלבושים. ובהלכה ה' פירט כיצד על האדם לתקן מלבושיו. ולפי זה תירץ את קושיית הלחם 
משנה (פ"ד סי"פ) מדוע הרמב"ם בהלכות תפילה לא הזכיר ענין משמוש הבגדים, ועל זה תירץ שכתב 
זאת בפרק ה' [ואולי זו כוונת המאיר לארץ (על הכמנ"ס פס) במה שתירץ קושיית הלחם משנה וזה 


ברכות כד. - כד: 


ביאורים 


לא היה מסיר הכינה בידו כי אם בבגדו בלבד. אבל אם הוא סובר כרבינו 
חננאל אפשר לומר שלכן לא הוצרך לכתוב דין זה, שמאחר שכבר כתב 'ואסור 
להתעטף' ממילא אנו למדים שרק עיטוף' אסור, אבל לסדר מעט את הטלית 
מותר. 

ולפי דברי הבית יוסף כתב העץ יוםף (נפוס' ד"ס וממטמם), שכמו כן יש להוכיח 

מעדותו של רבי חנינא כפירוש רש"י. שהרי לביאורו של רבינו חננאל 
צריך ביאור מדוע הוצרך רבי חנינא לפרט שראה את רבי ממשמש בבגדו, הרי 
דבר זה ניתן ללמוד ממה שאמר אחר כך שראה את רבי שלא היה מתעטף 
בטליתו ומוכח שדווקא להתעטף כולו אסור אבל לסדר מעט מותר, ומכך שפירט 
שראה את רבי גם ממשמש בבגדו וגם שלא היה מתעטף בטליתו בהכרח שהם 

שני עניינים שונים, וכרש"י. 


אם מותר לקחת סידור באמעע התפילה 


שם. תלמידי רבינו יונה (ד"ס וסוכ) כתבו, שבין לרש"י ובין לרבינו חננאל נראה 

שאין ראוי לקחת סידור או דבר אחר משעה שהתחיל להתפלל. אך כתבו 

שאולי יהיה מותר לקחת סידור באמצע התפילה באופן שהכינו מתחילה במקום 

שידוע אצלו שיהיו מוכניםד, מפני שהוא לצורך התפילה. וכן פסק הרמ"א ו"פ 
סי כו ס"כ). 


כיעד רבי חולק על רבו 


שם. המצפה איתן (נרם"י ד"ס וממסמס) הקשה, שלפי מה שביאר רש"י שרבי היה 

ממשמש בבגדו בכדי להעביר כינה שעוקצתוה, נמצא שרבי חולק על רבי 

חייא הסובר שאסור לעשות כן, וכמבואר בנזיר (ש.) לפי האיכא דאמרי שםי. 

וכבר ביארו התוספות בשבועות (מ: ד"ס כל - סקני) שאפשר להקשות ממעשי רבי 
חייא על מעשי רבי מפני שרבי היה תלמידו של רבי חייא. 


מחלוקת הראשונים מהו 'אבל לא היה מתעטףי 


אבל לא היה מתעטף. יש מן הראשוניםז שביארו, שאם נפלה טליתו של רבי 
באמצע התפילה, הוא לא היה נוטל אותה וחוזר ומתעטף בה, מפני 
שעיטוף בטלית נחשב כהפסקה בתפילה. 
אמנם בראשונים מובא שיש מי שביאר, שרבי לא היה מגביה שולי הטלית 
להניחם על כתפו בשעת התפילה, אלא היתה טליתו משולשלת למטה". 

בעינים למשפט (פֿות 3) ובבן ידיד (על סכמנ"ס פפינס. פ"ד סי" - ככילורו סרפטון) כתבו 
שהרמב"ם מבאר, שמה שכתוב שרבי לא היה מתעטף בבגדו הינו, 

שלא היה זהיר להתעטף כלל בטליתט, שהרי אין אדם מחויב לקנות טלית 

ולהתעטף'. 


מותר לחזור להתעטף בטלית כאשר היא לא נפלה לגמרי 


שם. ברבינו חננאל (פס) מבואר, שכאשר הטלית לא נפלה לגמרי, יכול האדם 
לחזור ולתקנה בכדי שלא תפול. 
וכן פסק להלכה השלחן ערוך (פו"פ סי 5 ס"ל) כדבריו, שאם נשמטה טליתו 
ממקומה [אפילו נפלה רובה'*] יכול למשמש בה ולהחזירה. 


אם מותר להניח היד על הסנטר באמצע התפילה 


וכשהוא מפהק היה מניח ידו על סנטרו. בגמרא שלפנינו הגירסא היא 
יוכשהוא מפהק היה מניח ידו על סנטרו'. וביאר רש"י (ד"ס ענ), שכאשר 


לשונו 'לא הזכיר רבינו, נראה ביאורו, שהזכירו לקמן (פ"ס ס"ס) דמשמוש ועיטוף דרך כבוד הוא, 
ולא כפרש"י']. ועיין בתירוצו השני של הבן ידיד בדעת הרמב"ם, שהיתה לו גירסא אחרת כאן 
בגמרא. ‏ ד. כלומר, שלא ילך לקחת סידור ממקום שיתכן שלבסוף יגלה שאינו נמצא שם. 
ה. וכתב השיטה מקובצת (על ע"פ ד"ס 6 שאף במקום ערוה מותר לעשות כן אם כינה עוקצתו. 
ו. בגמרא שם מובא שיש אומרים שרבי שאל את רבי חייא לגבי חובת נקיון הידים בשעת התפילה, 
האם בשעת התפילה מותר לחכך במקומות הללו על ידי הפסק בגד. ורבי חייא השיב לו שאסור. 
ומסיימת הגמרא, שאין הלכה כמותו ומותר על ידי הפסק בגד, מפני שעל ידי כך אין ידיו מטונפות. 
רש"י (פס ד"ס 6"ס. ‏ ז. רש" (ד"ס ₪6, רבינו חננאל (פוספות טס) ונמוקי יוסף (ל"ס 5). | ח. בראשונים 
יש כמה לשונות בהבאת ביאור זה. במאירי (ד"ס פי) כתוב 'וכן יש שפירשו במה שאמרו שלא היה 
מתעטף פירוש אחר, שלמדנו ממנו שאין לאדם להגביה שולי הטלית ולהניחם על כתפו בשעת 
התפילה כעין ששליח ציבור עושה בשעת קריאה בתורה'. בפירוש הרשב"ץ (ד"ס ופוס כתוב 'והגאון 
ז"ל פירש, שלא יעמוד בשעת תפילתו מעוטף, אלא תהא הטלית משולשת למטה כמנהג שליח 
צבור בשעת תפילה', וכעין זה מובא בספר המכתם (ל"ס (ספעטף). במאורות (ד"ס ופמפמע) כתוב 'וגאון 
פירש, שאינו מתעטף בו להגביה השוליים על כתפו, וכן המנהג בעת התפילה'. | ט. השיטה 
מקובצת (ד'"ס 965 כתב שיש אומרים שלא היה מתעטף כלל בשעת התפילה [ויש לדון האם כוונתו 
שובי לא היה מתעטף כלל בטלית בעת התפילה, או שכוונתו כראשונים המובאים לעיל שביארו 
שלא היה מתעטף בטלית אלא פורס אותה עליו]. ‏ . ולפי זה תירצו את קושיית הלחם משנה 
(פס) מדוע הרמב"ם השמיט את המבואר בסוגייתנו שרבי לא היה מתעטף. והיינו משום שדין זה 
כבר כתב הרמב"ם בהלכות ציצית (פ"ג סי"6) שאף על פי שאין אדם מחויב לקנות לו טלית ולהתעטף 
בה כדי שיעשה בה ציצית, מכל מקום אין ראוי לאדם חסיד שיפטור עצמו ממצוה זו. ובשעת 
התפילה צריך להיזהר ביותר, וגנאי גדול הוא לתלמידי חכמים שיתפללו והם אינם עטופים. ועיין 
בבן ידיד בתירוצו השני בדעת הרמב"ם. | יא. כן כתב המגן אברהם (eס‏ פק"ק) בשם הבית יוסף 
(סו"ם סי" מ ד"ס וכפוג כנמוקי), אך עיין בט"ז (פו"ס פיי ₪ מ"ק יד) ובאליה רבה (פס מ"ק ) שדעתם שכשנפלה 


ילקוט 


רבי היה מפהק הניח ידו על סנטרו בכדי שלא תראה פתיחת פיו*. והוסיף 
התפארת שמואל (על הרé"ם‏ פ"ג סי כו פֿות (מ), שאף אם אין שום אדם רואה אותו 
יש להניח ידו על פיו מפני כבוד השם. 
אמנם בה"ג (סכות נככופ פ"ג) והרי"ף גורסים'י בסוגייתנו 'וכשהוא מפהק לא היה 
מניח ידו על סנטרו'. וביארו הראשונים'י, מפני שדבר זה נראה כגסי 
הרוחטי. והוסיפו תלמידי רכינו יונה (ד"ס ופקוכ) והשיטה מקובצת (ד"ס 6י), שהוא 
הדין לכל דבר שהוא דרך גאוהל', אין לעשותו באמצע התפילה". 
ומצינו כמה פירושים בראשונים מהו הסנטר שלא היה מניח עליו את ידיו 
שלא היה מניח ידו על צידו. וכתב הכסף משנה (פפלס פ"ס ס"ל), שגם הרמב"ם 
שכתב 'ולא יניח ידיו על חלציו' פירש כן את הגמרא". 
במאירי (ד"ס וק) הביא, שיש המפרשים שמה שכתוב שרבי לא היה מניח ידו 
על סנטרו, היינו על זקנו כאחד שמחשב בעסקיו, והביא שיש הסוברים 
שדברים אלו אין לעשותם אף שלא בשעת התפילה. ויש מפרשים שהכוונה 
להנחת ידו על מתניו, שדברים אלו הם דרך גאוה. ולביאורים אלו יש לגרוס 
בגמרא שרבי לא היה עושה כן בשעת התפילה, אף שדרך החשובים לעשות 
כךי. עוד הביא, שאף לפירוש רש"י שהכוונה להנחת היד כנגד הסנטר בכדי 
שלא תראה פתיחת פיו, יש הגורסים בגמרא שרבי לא היה עושה כך באמצע 
התפילה, ואף שדרך מוסר לעשות כן כדי שלא תראה פתיחת פיו, מכל מקום 
לא היה רוצה להטריד עצמו באמצע התפילה בכלום. 
הבית יוסף (פו"ם סי 5 ד"ס ומ"ם ו₪) כתב, שהטור (עס) מפרש שסנטרו היינו לחי 
תחתון, וזו כוונת הרי"ף שלא יניח ידו על הלחי התחתון שכן דרך גסי 
הרוח?*. ובזה תירץ מה שהקשה על הטור מדוע הוצרך לכתוב שלא יניח ידו 
על סנטרו, הרי כבר כתב בסימן צ"ה בשם הרמב"ם (פפיס פ"ס ס"ד) שלא יניח 
אדם ידיו על חלציו. ולפי דבריו מתורץ, שהטור לא פירש כפירוש הערוך 
שסנטרו היינו צדו, אלא שלא יניח ידו על הלחי התחתון. 
להלכה כתב הטור (עס) שאם אדם צריך לפהק מתוך אונס בשעת התפילה יניח 
ידו על פיו שלא תראה פתיחתו. ולא יניח ידו על סנטרו כדרך גסי 
הרוח. והקשה הבית יוסף (פס), כיצד הטור מפרש את סוגייתנו גם כרש"י וגם 
כהרי"ף, בתחילה כתב שאם צריך לפהק יניח ידו על פיו [כרש"י], ואחר כך 
כתב שלא יניח ידו על סנטרו [כהרי"ף]. ותירץ, שהטור סובר שגירסת הרי"ף 
עיקר, אך מכל מקום סובר שהמפהק צריך שיניח ידיו על פניו כמבואר בירושלמי 
(פ"ג ס"ס). 
הב"ח (פס ד"ס ומ"ע ו6) ומהרל"ח (שס פילושי סגסות פֿות 6) כתבו, שהטור סובר שכל 
הפירושים אמת, וכל שהוא דרך גסות הרוח לא יעשנו. 


מדוע הרי"ף לא ביאר כרש"י 


שם. המילי דברכות (ד"ס וכפסופ) כתב שהטעם שהרי"ף לא ביאר כרש"י, משום 

שהוא סובר שלהניח יד על הפה בשעת פיהוק הוא ממדת דרך ארץ, וכך 

יש לעשות אף שלא בשעת התפילהכב. ועוד, שאילולי יניח ידו על פיו יש בכך 

סכנה שתיכנס לגופו רוח קרה ויקרר את הריאה, לכן ביאר שרבי לא היה מניח 

ידו על סנטרו בשעת התפילה, וסנטרו היינו צדו [כביאור הערוך סו"ד ‏ עי6], 
משום שזהו דרך גסי הרוח. 


האם מותר לחזנים להניח ידיהם על הלחי בעת הגבהת קולם 


שם. הדברי חמודות (על סכס"ע סי 9 ות קכנ) כתב, שמה שהחזנים מניחים ידיהם 

על הלחי בעת שמגביהים את קולם, אין בכך איסור, מפני שאינם עושים 
כן מחמת גאוה וגסות רוח, אלא עושים כן בכדי להגביה קולם יותר. אבל שלא 
בשעת זמר יש למחות בידם שלא לעשות כן. וכן אם יכולים לשיר ולהנעים 


מרוב הגוף צריך קברך. יב. וכתב האור זרוע (מ" סי ₪) שכגירסתנו מוכח בירושלמי (פ"ג סַ"ס) 
'אני ראיתי את רבי מפהק ומעטש ונותן ידיו על פיו'. יג. וכן הגירסא בשיטה מקובצת (ד"ס פנט. 
יד. רא"ש (פיג פיי ט), תוספות הרא"ש (ד"ס 6) ושיטה מקובצת (עס). טו.וכן כתב השלטי הגבורים 
(פת ).= טז. כגון להניח ידיו כנגד החגורה, וכיוצא בזה אסור. יז.וראה לקמן שהב"ח ומהרל"ח 
ביארו בזה את דעת הטור. ‏ יח. רבינו חננאל (סו"ל סור זכוע מ"b‏ סי כת), הערוך (ערך קנעל כ), תוספות 
חכמי אנגליה (ד"ס סנטילו), וכן הביא המאירי (ל"ה וק) בשם יש מפרשים. | יט. ובבית יוסף (פו"ם פי 
5 ד"ס ומ"ם סנמנ"ס) כתב שיתכן גם שהרמב"ם כתב כן מסברת עצמו משום שהוא דרך יוהרא. 
כ. במילים אלו המאירי בא לתרץ מה שהוקשה לו, שאם דברים אלו הם דרך גאוה מה אם כן 
החידוש בכך שרבי לא היה עושה כן. לכן כתב, שאף שדרך החשובים לעשות כן, מכל מקום רבי 
לא היה עושה כן בשעת התפילה. כא.וכתב הבית יוסף שכן מבואר ברבינו ירוחם (ללס וסוס נפיכ 
ג לק ג) שכתב 'ור"י גריס לא יניח ידו על סנטרו הנקרא ברבילי"א בלעז'. וכן כתב הדברי חמודות 
(פס) בדעת הרא"ש. כב. אמנם כבר הובא לעיל (גענין ס פופר (סנים סיד על ססנטר נלמנע סתפעס') מהמאירי 
שכתב שאף שהוא מדרך המוסר, מכל מקום רבי לא היה רוצה להטריד עצמו בעת התפילה בכלום. 
כג. והקשה הבאר שבע (פועס עס ד"ס מפײ) מדוע אמרו שדין זה הוא תקנת חכמים, הרי לפי המבואר 
בגמרא לקמן (9.) דין זה נלמד מפסוק בתפילת חנה. כד. אלא אם כן עשה כן כדי לכוין בתפילתו 
שהתירו לו ביחיד כמבואר בגמרא. | כה. וראה להלן (עטן 'ידוע סמטמיע קוו נסטכ מקטני פמנס) שהובא 
כעין זה מהשפתי חכמים. ועיין עוד בתשובה מאהבה (ו"פ, מ" סי ₪ מה שתירץ. ובשולחן ערוך 


ברכות כד: 


ביאורים 


קמג 


בקולם בלא הרמת הקול ייטיבו בכך משום שני דברים. גם משום שעל ידי כך 
לא יצטרכו להניח ידיהם על הלחי, וגם לא יתגנו בפתיחת פיהם והנעת הראש. 


טעם האיסור להגביה קולו בתפילתו 


המשמיע קולו בתפלתו הרי זה מקמני אמנה. בסוגייתנו מבואר הטעם 

שאסור להגביה קולו בתפילתו הוא משום שהוא מקטני אמנה. אכן 

בסוטה (לנ:) אמרו טעם אחר, שחכמים תיקנו זאת כדי שלא לבייש את העוברי 
עבירה כשהם מתוודים על עוונותיהם בשעת תפילתםכי. 

והקשה הבאר שבע (סוטס פס ד"ס מפנ), שלפי הטעם שאמרו שם, יהיה מותר 

למתפלל ביחידות להגביה קולו שהרי לא שייך הטעם שלא יתביישו 

עוברי עבירה בוידוים, ואילו בסוגייתנו מבואר שהמגביה קולו בתפילתו הוא 

מקטני אמנה אף אם מתפלל ביחידיז. 

והמהרש"א (סועס פס מ"פ ד"ס מפני) הקשה, שבסוטה אמרו הטעם כדי לא לבייש 

עוברי עבירה, ואילו בסוגייתנו אמרו שהטעם הוא משום שהוא 

מקטני אמנה. ותירץ, שאם כולם היו משמיעים קולם בתפילה לא היה שייך 

לומר שמי שמשמיע את קולו הוא מקטני אמנה כיון שכך נוהגים כולם, אלא 

שלאחר שתיקנו שלא להשמיע את הקול מהטעם שלא יתביישו עוברי עבירה, 

נמצא שמי שמשמיע את קולו הוא מקטני אמנהכה. 


מדוע המשמיט:=משו נחשב מקטני אמנה 


Er 


שם. בראשוניםלי מבואר, שהטעם שהמשמיע קולו בתפילתו הרי זה מקטני 
אמנה, מפני שבכך הוא מראה כאילו אין הקב"ה שומע תפילת לחש. 

בברכת יהושע (ד"ס המפמיע) הקשה על ביאורם, שלביאורם הרי זו כפירה גמורה, 

שמי שמאמין בכל התורה כולה למעט דבר אחד אינו נקרא מאמין, 
ומדוע הגמרא קוראת להם 'קטני אמנה'<ז. וכתב, שלכאורה זה היה מה שהוקשה 
לתלמידי רבינו יונה, ולכן ביארו (ד"ס סמסמיע) שהמשמיע קולו בתפילתו הרי זה 
מקטני אמנה מפני שנראה שחושב שאין הקב"ה שומע בלחש כמו בקול. 
וכוונתם, שודאי הוא מאמין שהקב"ה שומע תפילת לחש, אלא שחושב שאינו 
שומע תפילת לחש כמו ששומע תפילה בקול. והביא שהב"ח (פו"ם סי קf‏ ס"ל) 
ביאר יותר, שהמשמיע קולו מראה כאילו אין מדתו של הקב"ה לקבל תפילה 
בלחש אלא בהרמת קול, ואין זה אמת, אלא קרוב ה' לכל קוראיו אשר יקראוהו 

באמת בכוונת לבו אפילו בלחש"". ולפי זה מובן הלשון 'מקטני אמנה'לל. 

השפתי חכמים (ד"ס סמקפיע) הביא מה שאנו אומרים בפיוט לימים הנוראים (ספֿתו 

ניד) וכל מאמינים שהוא עונה לחש הפותח שער לדופקי בתשובהי. 
והמפרשים פירשו, שעל ידי שהקב"ה שומע את תפילותיו של האדם אף כאשר 
הוא אומרם בלחש, לפיכך יכול אדם להתוודות בלחש ולחזור בתשובה, ואינו 
חושש שמא חבירו שעומד לצידו ידע מעוונותיו [כמבואר בסוטה (eס)].‏ ולפי 
ביאור זה פירש שהמשמיע קולו בתפילתו כאילו אין הקב"ה שומע תפילה 
הנאמרת בלחש, על ידי כך הוא נחשב 'מקטני אמנה' מפני שגורם למעט אמונת 
בני אדם לשוב לקב"ה, שאינם רוצים להתפלל בקול רם ולהשמיע לסובבים 

אותם את עוונותיהם ומשום כך אינם מתוודים ונשארים לעמוד במרדם. 


השמעת קולו קצת בתפילה 


שם. הגמרא לקמן (₪.) לומדת ממה שנאמר בחנה (שנופנ 6 6 יג) 'וקולה לא 

ישמע' מכאן שאסור להגביה קולו בתפילתו. וכתבו הרשב"א (עס ד"ס וקונס) 

והמאירי (פס ד"ס המתפננ), שאסור להגביה את קולו בתפילה עד שישמעו אחרים, 

אבל כשמגביה קצת ומשמיע לאזנו מותר וכך צריך לעשות לכתחילה. והביאו 

שכן הוא בירושלמי (פ"נ ס"ד) שאמרו לשיטת רבי יוסי שהקורא את שמע ולא 

השמיע לאזנו לא יצא, אם התפלל ולא השמיע לאזנו יצא, ומשמע שלכתחילה 
צריך בתפילה להשמיע לאזנול. 


הרב (פוי"ם סי ק6 ס"נ) מבואר, שאם אינו משמיע קולו אין בו משום קטני אמנה אף אם אפשר לשמוע 
את תפילתו, אך תיקנו להתפלל בלחש לגמרי שלא להשמיע כלל אלא לאזניו כדי שלא לבייש 
עוברי עבירה. ‏ כו. רש"י ופירוש רבינו יהונתן מלוניל (ד"ס סר), חידושי הרא"ה (ד"ס המסמש). 
כז. בספר הזכרונות (עכני לוק סכסן, נמ נקפר לנרי סופריס עמ' 48) הביא מה שביאר רש"י שהמגביה קולו 
נראה שחושב שאין הקב"ה עונה לתפילת לחש. וכתב, שבודאי אין הגמרא עוסקת בפתאים החושבים 
שקול נמוך הקב"ה לא שומע ואילו קול גבוה קצת הוא כן שומע. אלא הכוונה, שהוא מקטני 
אמנה בעצמו. כלומר, שאינו מאמין שתפילתו מתקבלת אחר שרואה שהוא מתפלל כל יום ולא 
נענה. דבר זה צריך אמונה גדולה שאף על פי שאינו רואה קבלת תפילתו ועשיית רצונו, עם כל 
זה יאמין שהקב"ה שומע תפילת כל פה ולא קץ בתפילתו, ואף שאין האדם רואה זאת. והשמעת 
קול בתפילה באה מצד התעוררות הלב בהעדר האמונה בתפילתו שפועלת, והרגש זה גורם פעולת 
השפתים בהישמעות הקול, שיחשוב אולי זה יעורר רחמים יותר, כידוע. אבל באמת, צריך להאמין 
שהקב"ה שומע תפילת כל פה ועונה לחש לכל אחד כפי מה שהוא. ודברים אלו עיקר גדול 
בהתחזקות האמונה, להאמין שהקב"ה משגיח עליו עם קטנות מדרגתו כמו שהוא משגיח על הגדול 
שבגדולים, כי לפניו הכל שוים, וכל קטנות האמונה בא על ידי שמתייאש מעצמו. | כח. וכעין 
זה מבואר בשיטה מקובצת (ד"ס סמפפע) 'שהענין דומה כמי שסבור שבכך הוא נשמע יותר'. 
כט. ועיין בברכת יהושע בהמשך דבריו שם, מה שכתב לענין המשמיע קולו בכדי שבני ביתו 
ישמעו וידעו להתפלל. | ל וכן פסקו הרמב"ם (פפלס פ"ס ס"טו, הטור והשו"ע (פֿו"ם סי קל פ"ס. 


ילקוט 


קמד 


אך הביא המאירי שיש אומרים שרק בקריאת שמע צריך להשמיע לאזנו, אבל 

בתפילה אין צריך להשמיע אפילו לאזנו, שכך משמע בתוספתא (פ"ג ס"ט) 
'יכול יהא משמיע קולו לאזניו פירש בחנה והיא מדברת על לבה רק שפתיה 
נעות וקולה לא ישמע', כלומר שמחנה למדים שאסור להשמיע את קולו אפילו 
לאזניויא. וכתב הבית יוסף (פו"ת סי" ק% ד"ס ופ"ש יש) שכן כתוב בזוהר (וקסל ס"כ 
כנ) שאם התפילה נשמעת לאזניו של אדם אין מי שיקבל אותה למעלה ושוב 
אין מקבלים אותה אחרים אלא מי ששמע אותה תחילה, ומשום כך צריך להשמר 
שלא תשמע התפילה לבני אדםלנ. אמנם המנן אברהם (פס סק"ג) כתב שאין ראיה 


5 


בתוספתאלג. ובתנא דבי אליהו (לנפ, פכ"ת) כתב 'כל המתפלל ומשמיע קולו לאזניו 
הרי זה מעיד עדות שקר, ויש אומרים מחוסר אמנה'לי. 
הבכור שור טס ד"ס מסן) הוכיח שאין להקפיד אלא שלא ישמעו אף העומדים 
מרחוק, אבל מותר להגביה קצת את קולו עד שישמע העומד לידו, מכך 
שאמרו (יומל עג. ונרש"י ד"ס וש)) שכששואל באורים ותומים צריך שישמע אותו 
רק הכהן הנשאל, וכדרך שאמרה חנה בתפילתה, מוכח שגם אצל חנה היה 
אפשר שישמע אותה אחר העומד לידה, שדומה לכהן ששומע את השואל 
באורים ותומיםלה. 
המחזיק ברכה (סי' ק6 סק"6) דחה ראייתו, שיתכן שמה שדימתה הגמרא לחנה 
הוא רק שלא יהרהר בלבו וגם לא ישמיע קול, אמנם יש לחלק ביניהם 
שבאורים ותומים צריך הכהן לשמוע אותו כמו שכתוב בפסוק המובא שם (גמלנר 
כ כפ) ושאל לו', ואילו חנה לא היתה צריכה להגביה את קולה כלל כדי שישמע 
אותה הקב"ה שהוא בוחן לבות, ואם כן יתכן שבתפילה אכן צריך שלא ישמעוהו 
כלל אפילו העומד לצידו. 
העמודי אש (סייזנסעיין, קונערס נית תפילס סי ג פות טו) דחה את ראייתו של הבכור 
שור, משום שיש שמפרשים את מה שאמרו באורים ותומים שאין 
שואלים בקול משום שנאמר 'ושאל לו', שפירושו שצריך שישמע רק השואל 
ולא הכהן, והרי זה כמו אצל חנה שרק היא שמעה את עצמה ולא אחר, ואם 
כן אין להוכיח שמותר להגביה את קולו בתפילתו קצת עד שישמענו אחר. 


המשמיע קולו בתפילתו אם חבירו יכול לענות אמן על ברכותיו 


שם. החכמת שלמה (פ" קכד פ"ד) הביא בשם הפרי מגדים שהסתפק לגבי מי 

שהגביה קולו בתפילתו, ושמע חבירו את ברכותיו האם יענה אמן אחריו 
או לא. והביא את המבואר בשבת (קש) שרבי חנינא ביאר שאמן היעו 'אל 
מלך נאמן'. ובילקוט שמעוני (ישעיס כמו תכת) על הפסוק 'פתחו שערים' הובאה 
גירסא שאמן היינו 'אתה מלך נאמן'. וכתב, שאפשר שנחלקו בספקו של הפרי 
מגדים, שהרי בתפילת שמונה עשרה אדם עומד לפני המלך, ולכן המפרש שאמן 
היינו אל מלך נאמן יסבור שאין עונים אמן רק על ברכות שנאמרו בקול רם 
ולא בלחש, שכאשר אומרים הברכות בקול רם אין זה כעומד לפני המלך, ולכן 
אומר בלשון נסתר 'אל מלך נאמן'. אבל הסובר שאמן היינו אתה מלך נאמן, 
סובר שגם על ברכות שנאמרו בלחש [בעת עומד האדם לפני המלך] עונים אמן, 

ולכן אומר בלשון נוכח 'אתה מלך נאמן.. 

באלף המגן (סי פקפנ 6ופ מג), כתב שבראש השנה ויום הכפורים שיש הנוהגים 

להתפלל בקול, אם אחד שומע חבירו שסיים הברכות יש ספק אם יענה 
אמן, שהרי חבירו אינו מתפלל כתיקון חז"ל [לדעות האוסרים]. ולכן לכתחילה 
טוב להתרחק בכדי לא לשמוע מחבירו את סיום הברכות, ואם מוכרח לעמוד 
שם [מפני המתפללים שאסור לו לעבור לפניהם וכדומה] יענה אמן על הברכות 
ששומע מהמתפלל בלחש. ואף שיש חומר בעניית אמן לבטלה, אך גם יש חומר 
בביטול עניית אמן, וכיון שיש פוסקים הסוברים שבראש השנה ויום הכיפורים 
מותר להשמיע קולו בתפילתו, לכן יכול לענות אמן כאשר שומע מחבירו בכל 

ימות השנה. 


לא. אמנם ראה בב"ח (פ" ק6 ק"ס) שדחה את הראיה מהתוספתא. לב. וכך למדו הפרי חדש פס 
סק"נ), הראש יוסף (ד"ס סמפמיע), הברכי יוסף (פי קפ פק"ג) והתשובה מאהבה (פו"ק, מ" פיי ג) בדעת 
הזוהר. ובתשובה מאהבה הביא ראיה לזה מדברי הזוהר בפרשת ויגש ₪ מ.) 'לא אצטריך ליה 
לבר נש למשמע קליה בצלותיה, אלא לצלאה בלחש, בההוא קלא דלא אשתמע. ודא היא צלותא 
דאתקבלת תדיר'. ועיין שער הכוונות (שער סולפ סתפלס דלש 5) 'כמו שמצינו להרשב"י ע"ה בזוהר 
מגזים מאד בענין המשמיע קולו בתפילתו'. ובברכי יוסף הקשה, שבסוטה (שס) מובא בשם רבי 
שמעון בר יוחאי שהטעם הוא כדי שלא לבייש עוברי עבירה, ואם כן כשמשמיע לאזניו בלבד אין 
חשש, ואילו בזוהר מבואר שאסור אפילו להשמיע לאזניו. עיי"ש מה שתירץ, ועיין עוד בערך ש"י 
(סי" ק ס"נ) מה שתירץ. לג. וכן הכריעו שולחן ערוך הרב (פס פ"ס, החיי אדם ,"6 כל 65 מ"ה) 
והמשנה ברורה (עס פק"ס) שלכתחילה טוב יותר שישמיע לאזניו. ‏ לד. ביפה עינים (ד"ס סמגניס) 
כתב, שמה שכתוב בסוגייתנו שהמגביה קולו הרי הוא מקטני אמנה מדובר שמגביה קולו מאד 
כנביאי השקר, אבל לקמן מבואר שאין להגביה קולו כלל [ומשמע שאם יגביה מעט, עדיין אינו 
בגדר של 'מקטני אמנה']. | לה. ותמה על הפוסקים שלא הזכירוהו. לו. ראה מה שהובא לקמן 
(כענין 'שלים ינור 69 כתפינס זו 6ף ידי מוכם ספיל מע לינו נמסנ מקטני פמנס') מתשובות הגאונים אם המתפלל בקול 
יוצא ידי חובתו. לז. ועיון בדבריר אליס-טן מגס)ן מה שהביא מכתבי האריז"ל (פער סלוט שער פזרת 
סספי(ס דכום 5) שאדם המשמיע קולו בתפילתו יש לחוש שמא יאחזו החיצונים בתפילתו, ואם כן יש 


ברכות כד: 


ביאורים 


באפרקסתא דעניא (פו"ם, ס"כ פו"ם סי )r‏ הביא את ספקו של האלף למגן, ותמה 
מדוע יש הוה אמינא שלא לענות אמן אחר ברכות חבירו, הרי 

חבירו יוצא ידי חובת תפילתו אף שהשמיע קולו, וכיון שכך כיצד לא יענו 

אמן על ברכה שיוצאים בה ידי חובה?ז. 
בשבט הלוי טו"פ, פ"ג סי עו פופ 6 כתב, שפשוט לו שאין לענות אמן על ברכות 
חבירו, משום שחיוב עניית אמן הוא רק על ברכות שנתנו להשמע ומצוה 
להשמיען, אך על ברכות תפילת שמונה עשרה שאסור להשמיע בהן את קולו 
שהרי אמרו שהמשמיע או מגביה קולו בתפילתו הרי הוא מקטני אמנה או 
מנביאי השקר, לא נתקנה עליהן עניית אמן. אלא שהסתפק על הדין המבואר 
ברמ"א (פֿ"ס סי קפ ס"נ) שאדם הרוצה ללמד את בני ביתו להתפלל מותר לו 
להגביה קולו בכדי שישמעו ויתלמדו, אם באופן כזה שהותר לו להגביה קולו 
יצטרך השומע לענות אמן או לא, וסיים שיש צדדים לכאן ולכאן. 


אם מותר להגביה קולו בתפילתו מלבד תפילת שמונה עשרה 


שם. הערוך השולחן (פו"פ סי" ק6 ס"ק) והכף החיים (טס פ"ק יכ) כתבו, שהאיסור 
להרים את קולו בתפילה הוא רק בתפילת שמונה עשרה שהוא כעומד 
לפני המלך, אבל בשאר התפילה יכול לצעוקלח. והפרי מגדים (שס 6" סקיג) כתב, 
שאפילו בפסוקי דזמרה טוב שלא להרים קול, כי הקדוש ברוך הוא שומע בלחש 
לא כאותם המגביהים קולם יותר מדאילט. 

הברכת יהושע (ד"ס וק5ת) הקשה, מדוע מותר לאדם להשמיע קולו בזמן שהוא 
מזמר ומשבח לקב"ה, והרי גם בזה יש לומר שמראה בכך כאילו 

הקב"ה אינו שומע את הזמירות והתשבחות שנאמרים בלחש. וכתב שאולי מן 
הטעם הזה האר"י היה מקפיד לא להשמיע קולו אפילו בעת אמירת שירות 
ותשבחות. ותירץ, שאולי כיון ששירה צריך לאומרה בניגון שלולי הניגון אין 

זה נחשב לשירהײ, אם כן מוכרח האדם להשמיע קולו בשירות ותשבחות. 


באופן שמוכח שאינו מקטני אמנה יכול להשמיע קולו בתפילה 


שם. בקדושה וברכה (סמיכת תכמיס, ד"ס סמטמע) הביא בשם אביו שביאר לפי 

סוגייתנו את תפילת דוד המלך (פסניס קל 3-6) 'ממעמקים קראתיך ה', ה' 
שמעה בקולי'. ובהקדם מה שהביא את המבואר לעיל (י:) שלא יעמוד אדם 
במקום גבוה ויתפלל, וביאר שגם זה הוא משום שהוא מקטני אמנה, מפני 
שנראה כאילו הקב"ה אינו שומע מרחוק וצריך להתקרב אליו. ולכאורה לפי זה, 
מי שמתפלל במקום נמוך מותר לו להשמיע קולו, שהרי לא יבואו לחשוד בו 
שהסיבה שהוא משמיע קולו מפני שהוא חושב שאין הקב"ה שומע תפילתו 
בהיותו במקום נמוך. שאם כך, מדוע הוא נעמד להתפלל במקום נמוך, היה לו 
להתקרב לקב"ה יותר ולהתפלל במקום גבוה, אלא בהכרח שמה שמשמיע קולו 
אינו משום שחושב שהקב"ה אינו שומע אותו ללא השמעת קול. ולפי זה מבואר 
מה שאמר דוד המלך 'ממעמקים קראתיך', שלפי זה מוכח שאיני מקטני אמנה, 

ואם כן 'ה' שמעה בקולי', אני יכול להשמיע קולי ותשמע תפילתימא. 


שליח ציבור שיצא בתפילה זו אף ידי חובת תפילת לחש אינו נחשב מקטני אמנה 


שם. בתשובות הגאונים (עעי פפונס סי" קכ) מובא שרב האי גאון נשאלמג באדם 

שנכנס לבית הכנסת ומצא ציבור שהתפללו כבר את התפילה בלחש והוא 
צריך לעבור לפני התיבה, האם יתחייב אחר התפילה לחזור ולהתפלל בלחש או 
שיצא ידי חובה בתפילה בציבור. והשיב, שאין צריך לחזור ולהתפלל בלחש, 
מפני שכבר יצא ידי חובה במה שהתפלל והוציא את האחרים ידי חובתם כל 
שכן שאת עצמו הוציא ידי חובה. ואף שבסוגייתנו מבואר שהמשמיע קולו 
בתפילתו הרי זה מקטני אמנה, ונמצא שאדם זה השמיע קולו בתפילתו. מכל 
מקום כיון שעשה מחמת דוחק השעה וצורך הציבור, אינו נחשב משום כך 

מקטני אמנה. 


מקום לומר שלא לענות אמן על ברכה כזו בכדי לא לחזק הברכה, אך כתב שאף על פי כן לא 
נמצא שום פוסק או מקובל שסובר שצריך לחזור על תפילתו משום כך, וכיון שכך לכאורה יש 
לענות אמן על ברכה שיוצאים בה ידי חובה. עיין בדבריו שהאריך להוכיח שעונים אמן אף אחר 
ברכה כזו. | לח. והביאו את דברי הרמב"ן על התורה (טמפ יג טו), 'וכוונת רוממות הקול בתפילות 
וכו', וזו כוונתם במה שאמרו (ימפנֹמי פעניפ פ"כ ס") 'ויקראו אל אלקים בחזקה' (ש ג פ) מכאן אתה 
למד שתפילה צריכה קול'. | לט. וכן הביא המגן אברהם (ס" קל פק"ג) משער הכוונות (ללושי נלכמ 
הפתר סקדעס לספ קטנס) שהאר"י לא היה משמיע קולו אפילו בזמירות, רק בשבת הרים קולו מעט. 
מ. וכמבואר בטור ובשלחן ערוך וס סי 6 שיש מפסוקי דזמרה שצריך לאומרם בניגון ובנעימה. 
מא. לפי זה הביא בשם סבו שביאר את הפסוק (לנמס מ ס) 'וענית ואמרת לפני ה' אלקיך ארמי 
אובד אבי'. וביאר רש"י (עס), שלבן ביקש לעקור את הכל כאשר רדף אחר יעקב. ומנין אנו יודעים 
שלבן 'ביקש' לעקור את הכל, הרי הוא לא עשה כן. ובהכרח שהקב"ה יודע מה שבלבו של אדם. 
ואם כן, אדם האומר שהקב"ה יודע מה בלבו של האדם ודאי אין לחשוד בו שהוא חושב שאין 
הקב"ה שומע תפילתו ללא השמעת קול, ולכן אמר הכתוב 'וענית ואמרת' וביאר רש"י (עס) שיאמר 
דבר זה בהרמת קול. משום שבמה שיאמר שהקב"ה יודע שבלבו של לבן היה לעקור את הכל, 
לא יבואו לחושדו שהוא חושב שאין הקב"ה שומע ללא קול. מב. תשובה זו הובאה גם בשו"ת 
הרי"ף (פס" סל). 


ילקוט 


אמנם מובא בתשובות הגאונים (טערי פטונס סי" מנד) ששר שלום גאון נשאל אף 
הוא כנ"ל, ודעתו שהשליח ציבור לא יצא ידי חובתומג. 
להלכה פסק השולחן ערוך (פו"פ סי קלד ס"נ) שהשליח ציבור יוצא ידי חובתו 
באופן זהמז. 


מתי מותר לאדם להגביה קולו בזעקה לקב"ה 


המגביה קולו בתפלתו הרי זה מנביאי השקרמה. בבית אלוקים (מני"ע, סעכ 

סתפינס פ"ו) הקשה על המבואר בסוגייתנו שהמגביה קולו בתפילתו הרי 
זה מנביאי השקר, ממה שמצאנו בכמה מקומות ענין תפילה בלשון צעקהמי, 
שהיא הרמת קול. ותירץ, שיש לחלק בין התפילות הסדורות בכל יום שלא בעת 
צרה, שעליהם נאמר בסוגייתנו שאין ראוי לאומרם בקול, כיון שיכול לכוין בהם 
גם באמירתם בלחש. אבל התפילות שמתפללים בעת הצרה והצער, אי אפשר 
שיתפלל אותם האדם בנחת מצד צערו ולכן הוא צועק בקול רם, להורות שהוא 
מכיר ומרגיש הצער שהוא בו, ואין מי שיצילהו כי אם הוא יתברךמז, וכן כל 

צעקה וזעקה שבמקראות הוא בעת צרהמ"ח. 


אם בתפילת הימים הנוראים מותר להגביה את הקול 


שם. השלחן ערוך (פו"פ סי ק6 ס"ג) הביא שיש אומרים שבראש השנה ויום כיפור 

מותר להשמיע קול בעת התפילה, ואפילו כאשר מתפלל בציבור. וכתב 

הרמ"א, שכך המנהג, ומכל מקום יזהרו שלא יגביהו קולם יותר מדי. ובסימן 

תקפ"ב (פ"ע) הוסיף השלחן ערוך, שכיון שיש ביד הקהל מחזורים, אין חשש 

שהשומעים את קולו יטעו בתפילתם. ha‏ 

אמנם המגן אברהם (סי' ק סק"ד) הביא שלפי טעם הזוהר אסורמט, ולכן אם אדם 
יכול לכוין בלחש עדיף יותר. 

השל"ה (כשם סמנס גר מנוס יכ) כתב שהמעשה בעלי וחנה היה בראש השנה!, ולפי 

זה ביאר שלכן גער בה עלי על שהתפללה בשקט, והרי בראש השנה 

מותר להתפלל בקול, אמנם חנה התפללה בשקט משום שבאותו זמן לא התפללה 

את תפילות ראש השנה אלא את בקשותיה הפרטיות שיהיו לה בנים וסברה 
שאותן צריך לבקש בלחשנא. 


לשם מה הוערך רבי חנינא להעיד שרבי גיהק ופיהק לאונסו 


בשלמא מגהק ומפהק לא קשיא כאן לאונפו כאן לרצונו. המילי דברכות 

(ד"ס ליק) הקשה, שלתירוץ הגמרא נמצא שמה שהעיד רבי חנינא שרבי 

היה מגהק ומפהק באמצע התפילה, היינו לאונסו. ואם כן קשה לשם מה הוצרך 

רבי חנינא להעיד עדות זו, הרי ברור שמחמת אונס מותר לגהק ולפהק. ותירץ, 

שרבי חנינא בא להשמיענו שמי שאירע לו שנצרך לגהק ולפהק באמצע תפילתו 
אין זה סימן רע לו, שהרי מצינו שאף לרבי אירע כך. 


מדוע הגמרא לא תירעה גם לגבי עיטוט כאן לרצונו כאן לאונסו 


אלא מתעטש אמתעטש קשיא. רש"י (ד'יס 66) הקשה, מדוע הגמרא לא תירצה 
לגבי עיטוש כמו שתירצה לגבי גיהוק ופיהוק, שמה שאמרו שרבי היה 


מג. ועיין שם בנימוקיו. ‏ מד. ועיין במגן אברהם (פס סק" מה שהקשה מהגמרא בראש השנה 
((ד) ובמה שתירץ, ועיין באליה רבה טס 5ופ ג) מה שתירץ, ובפרי מגדים (שס %* סק"ג). ‏ מה. בבית 
אלוקים (מני"ט, טער ספפי(ס פ"ו) ביאר מדוע המגביה קולו דומה לנביאי השקר, מפני שבכך הוא דומה 
לנביאי הבעל שאמר להם אליהו (מנֹכיס לי ח ס) 'קראו בקול גדול כי אלהים הוא', והם אכן הגביהו 
קולם כמבואר בפסוק שאחרי כן. | מו. אצל משה נאמר שפת מ ₪ 'ויצעק משה אל ה' על דבר 
הצפרדעים'. וכן נאמר (נמננר ינ יג) 'ויצעק משה אל ה' לאמר אל נא רפא נא לה'. וכן מצינו אצל 
ישראל (שפות יל ) 'ויצעקו בני ישראל אל ה". וכן נאמר (נמלנר כ טו) 'ונצעק אל ה' וישמע קולנוי. 
והאריך להביא פסוקים נוספים מהנביאים והכתובים. | מז. וכעין זה כתב בשערים בתפילה (פיקופ, 
פער עקס עמוד מנ) וזה לשונו, 'כשיעמוד האדם בתפילתו ויכיר בדעתו את האמת הברורה, שמצב 
האדם בעולמנו זה כאדם שחרב חדה מונחת לו על צוארו בכל עת ובכל רגע, אם משום הסכנות 
הטבעיות שרק בנפלאותיו וחסדיו בכל עת אנו ניצולים מהן יום יום, אם משום, וזה העיקר, השונא 
הגדול שאורב לנו ואינו מסיח דעתו אפילו רגע אחד מלמצוא תחבולות איך להורגנו ולהורידנו 
לבאר שחת ולשאול תחתית אתון נורא יקידתא, הוא היצר הרע הוא השטן הוא מלאך המות. 
וכאשר האדם עומד בתפילה וחוקר בדעתו על מצבו ועל הסכנה הגדולה שהוא נתון בה, ובקרב 
לבו צועק אל ה' ומפרש בקשתו, הרי זו תפילה 'שְוְעָה'. אמנם צעקה היא יותר מזה, ודומה הדבר 
לאחד שהולך בדרך ופתאום עומד לנגדו ליסטים עם חרב חדה, והנה לא רחוק ממנו עומד אדם 
שבידו להצילו, הרי באופן טבעי יצעק צעקה גדולה לעבר אותו אדם "בוא מהר לעזרתי', והנה 
רואה שההוא אינו חש אליו להצילו, מיד תצא מפיו מאליה זעקה שניה, פשוטה, בלי מילים, 
היסטרית ונוראה, וכלשון הפסוק ףוג נ ד 'וכל אשר לאיש יתן בעד נפשו', וכל כחותיו ורגשותיו 
נקבצו כולם בצעקה הנוראה הזו, וזו היא הצעקה וכו'. אין לך רגע של אמת ורגע של אור בחיי 
האדם כמו הרגע הזה, ואין לך תפילה רצויה ומקובלת כמו התפילה הזו', עכ"ל. | מח.וכן היתה 
תפילת משה על הצפרדעים, כי כשאמר לו פרעה (עמפ פ ד) 'העתירו אל ה' וכו' ואשלחה את העם', 
מה שלא אמר עד מכה זו, היה נראה למשה שיציאת ישראל ממצרים תלויה בהסרת הצפרדעים, 
ולכן צעק אל ה'. וכן בהיותו מצטער על אחותו לא היה יכול להתאפק ולהתפלל בנחת ובלחש 
כי אם בצעקה אל נא רפא נא לה. וכן כל הצעקות שצעקו בני ישראל אל ה' היה בעת צרתם, 
שלא היו יכולים לכוין את דעתם כי אם בהרמת קול. וכן כל צעקה וזעקה שבתהלים הוא בעת 
צרה, כי אין לב האדם פנוי לכוין בתפילה אם לא בקול רם משום מרירות נפשו, והרי הוא כמי 
שאינו יכול לכוין בלחש שמתפלל בקול רם בינו לבין עצמו [כמבואר בגמרא בהמשך]. מט. ועיין 


ברכות כד: 


ביאורים 


קמה 


מתעטש באמצע התפילה היעו לאונסו ומה שמבואר בברייתא שהמתעטש 
באמצע התפילה סימן רע לו היינו לרצונו. ותירץ, שכל עיטוש הוא לאונסו. 
בחפץ ה' (ד"ס מפעטט) מבואר, שכוונת רש"י לומר שעיטוש של למעלה בא רק 
לאונסו ואדם לא יכול לעשות זאת לרצונו. אך הקשהנב, מדוע לא תירצה 
הגמרא כאן לאונסו וכאן לרצונו ובעיטוש של למטה. ותירץ, שהגמרא סוברת 
שעיטוש של למטה אף לאונסו אסור, שהוא דבר מזולזל ביותר. 
עוד תירץ, שלאחר שהגמרא תירצה לגבי מה שאסרה הברייתא גיהוק ופיהוק 
שהיינו לרצונו, יש ללמוד בקל וחומר לגבי עיטוש, שאם גיהוק ופיהוק 
לרצונו אסור כל שכן עיטוש של למטה, ולא היתה הברייתא צריכה להשמיענו 
דין זה, לכן בהכרח שאין טעם האיסור מחמת שזה לרצונו. 
עוד תירץײ, שלגבי עיטוש מלמטה מבואר להלן בגמרא שיש להרחיק ארבע 
אמות מהריח, ומכך שרבי חנינא לא סיפר שראה את רבי שהתעטש 
והתרחק ממקום הריח ארבע אמות, משמע שהתעטש במקומו, ואם כן מוכרח 
שהיה זה עיטוש מלמעלה שאין צריך להתרחק. 
הרש"ש (ננטיי פס) כתב, שלולי פירוש רש"י היה אפשר לתרץ!ד, שלכן הגמרא 
לא תירצה כאן לאונסו כאן לרצונו, מפני שבברייתא כתוב שהמתעטש 
בתפילתו סימן רע לו, ובהכרח שהיה זה עיטוש לאונסו, כי אם היה זה לרצונו 
לא שייך לומר 'סימן רע לו', אלא שהדבר אסוריה. 
הלחם יהודה (על סרמנ"ס תפילס פ"ד סי"6) תירץ, שהגמרא הבינה שסתם עיטוש היינו 
מלמעלה, ובעיטוש מלמעלה לא שייך לרצונוני. 


שיטת הרמב"ם שיש לחלק בין עיטוש לרעונו לבין עיטוש לאונסו 


שם. הרמב"ם (פפנס פ"ד סי") כתב, 'מי שגיהק ופיהק ונתעטשנז בתפילתו, אם 
לרצונו הרי זה מגונה. ואם בדק גופו קודם שיתפלל ובא לאונסו, אין בכך 
כלום'. והקשה הלחם משנה (טס), שבגמרא לפנינו לא נמצא חילוק לגבי עיטוש 
בין לרצונו או לאונסו, אלא רק בין עיטוש מלמעלה לעיטוש מלמטהנח, ומנין 
למד הרמב"ם לחלק אף לגבי עיטוש בין לאונסו ולרצונו. 
לכן כתב, שבהכרח שלרמב"ם היתה גירסא שונה בגמרא, וכך היה כתוב בה 
'בשלמא מגהק ומפהק ומתעטש לא קשיא כאן לאונסו כאן לרצונו, אלא 
רק ארק קשיא'. ולכן הרמב"ם סובר שעיטוש שלמעלה אם לא בדק עצמו לפני 
התפילה הרי זה נחשב לרצונו, ואם בדק עצמו לפני התפילה הרי זה נחשב 
לאונסו. אבל רש"י סובר שבמה שלא בדק עצמו לפני התפילה אין זה נחשב 
שהתעטש לרצונו, מפני שאין אדם יכול לבדוק עצמו לגיהוק ופיהוק ועיטוש, 
ולכן עיטוש תמיד הוא לאונסו, ומה שלגבי גיהוק ופיהוק שייך לרצונו, הוא 
משום שלעתים אדם יכול לסבול ולהתאפק שלא לעשותם באותה העת. 
אמנם הלחם יהודה (פס) והראשון לציוונט (ד"ס מפעטס) תירצו, שהגמרא הבינה 
שסתם עיטוש היינו מלמעלה ובזה לא שייך לרצונו. אבל לאחר שהגמרא 
תירצה שיש עיטוש של למעלה ויש עיטוש של למטה, אכן אפשר לחלק בעיטוש 
שלמטה בין עיטוש לרצונו לבין עיטוש לאונסו. אלא שהגמרא העדיפה לומר 
שמה שמצינו שרבי התעטש היינו עיטוש שלמעלה. אך באמת לגבי עיטוש 
שלמטה שייך לחלק בין לאונסו ולרצונו, ולכן חילק הרמב"ם ביניהם. אבל 


בפרי מגדים (פס, 6" פֿות ד) ובאפרקסתא דעניא (עו"פ, מ"ע 6ו"ס פיי ז) שביארו לאיזה זוהר התכוין המגן 
אברהם. נ. אמנם הרד"ק (עטא 5 6 ל) הביא בשם המדרש שמעשה זה היה בעצרת. נא.והקשה 
עליו הברכת יהושע ((סן (6. ד"ס ותטנס), שמבואר בשו"ע (סי' פקפג ס"ט) שבראש השנה מותר להתפלל 
בקול כיון שיש בידם מחזורים ולא יטעו בתפילה, ואם כן גם את תפילותיה הפרטיות היא יודעת 
מה רצונה ולא תטעה בהן ומדוע התפללה אותן בלחש. ותירץ, על פי המבואר במעגלי צדק (פפט, 
פר' ולפפנן ד"ס נמדנט) שבראש השנה מותר להתפלל בקול כיון שזה נחשב לתפילה לצורך רבים [ומשום 
כך הש"ץ תמיד מותר לו להתפלל בקול], ולכן אף שאת עיקר התפילה בראש השנה שהיא על 
צרכי הכלל התפללה בקול, את בקשותיה הפרטיות התפללה בלחש. נב. וכן הקשה באוצר חיים 
(ד"ס כן). | נג. וכן תירץ באוצר חיים פסו. | נד. וכן תירץ באוצר חיים (ס). עוד תירץ, שהלשון 
'אני ראיתי את רבי וכו' לא שייך בעיטוש מלמטה. ‏ נה. ועיין בחידושי המלבי"ם (ד"ס סעפעטט) 
שהאריך לבאר מהו 'סימן רע לו'. נו. ועיין לקמן (גענן שיטפ הרמנ"ס טיש (סכק כין עיטום לפונו (כין עיטום 
ונפו שהובאו דבריו בהרחבה. נז. הלחם משנה עסו כתב, שמה שכתב הרמב"ם 'עיטוש' כוונתו 
לעיטוש מלמעלה, והוכיח כן ממה שכתב הרמב"ם בהמשך דבריו 'ואם יצא ממנו רוח מלמטה כו', 
מוכח שאין הרמב"ם קורא להוצאת רוח מלמטה בלשון עיטוש. אמנם הלחם יהודה (פס) והראשון 
לציון (ד"ס מפעטט) כתבו שכוונת הרמב"ם לעיטוש שלמטה, שהרי מלמעלה סימן יפה הוא לאדם. 
ומה שדייק הלחם משנה מהמשך דברי הרמב"ם, כתב הראשון לציון שאין זה דיוק, מפני שמה 
שהרמב"ם כתב זאת בלשון "יצא ממנו רוח' מפני שרצה ללמדנו את ההלכה שצריך להמתין עד 
שתכלה הרוח ורק אז יכול האדם לחזור לתפילתו. או שיש לומר, שמה שכתב הרמב"ם בתחילה 
מתעטש כוונתו לעיטוש עם קול, ומה שכתב בהמשך דבריו 'רוח' הכוונה להפחה בלא קול שאינה 
נקראת עיטוש. | נח. והביא שכן כתב רש"י שזו היא הגירסא האמיתית. נראה שללחם משנה 
היתה גירסא ברש"י (ל"ס 86) שכך היה כתוב בה 'הכי גרסינן, אלא עטוש אעטוש קשיא'. אמנם 
ברש"י שלפנינו המילה ערסינן' כתובה כלפי מה שהביא רש"י קודם לכך שהמגהק ומפהק ניכר 
שהוא מכוער. מכל מקום ברש"י מבואר שגורסים 'עטוש אעטוש קשיא'. | נט. הראשון לציון 
ביאר כך בהקדם מה שכתב להקשות על הלחם משנה: א. מנין לו לחדש גירסאות בסוגייתנו מה 
שלא נמצא בפוסקים שגורסים כך. ואדרבה רואים אנו שכגירסא שלפנינו היא הגירסא שהיתה לפני 
בה"ג (ל כככופ פיג) | והרי"ף. ב. כיצד כותב הרמב"ם שיבדוק עצמו קודם התפילה לגבי עיטוש 
שלמעלה, הרי הוא דבר שלא ניתן לבדוק אותו. ג. בסוגייתנו מבואר שעיטוש שלמעלה סימן יפה 
לו, והרמב"ם רק כתב שהמתעטש לאונסו 'אין בכך כלום' ולכאורה לא היה עליו להסתפק בלשון 


[aon ציבד‎ 


ילקוט 


קמו 


בעיטוש שלמעלה הרמב"ם לא הזכיר כלל מה הדין, מפני שהדבר פשוט שמותר, 
משום שאין בעיטוש זה גנאי. 

המעשה רקח (פס) תירץל, שהרמב"ם הבין שבהכרח הגמרא עוסקת רק בעיטוש 
לאונסו, שהרי בברייתא כתוב שהמתעטש בתפילתו סימן רע לו, 

והגמרא בתירוצה אומרת שהמתעטש בתפילתו סימן יפה לו, ואם מדובר 

במתעטש לרצונו לא שייך לכתוב שיש בעיטוש סימן יפה או רע, שהרי מרצונו 

התעטש. ובעיטוש לרצונול* פשוט שאין ראוי לעשות כן בעת התפילה והעושה 

כן הרי זה מגונה אבל אם בדק עצמו לפני התפילה ובעת התפילה נצרך 
להתעטש הרי זה נחשב עיטוש לאונסו ואין בכך כלוםסג. 


מה רש"י בא להשמיענו במה שביאר שעיטוש שלמטה היינו הפחה בקול 


מתעטש אמתעטש נמי לא קשיא כאן מלמעלה כאן מלמטה. רש"י (ל"ס 
למטס) ביאר, שמה שכתוב בברייתא שהמתעטש סימן רע לו, היינו 
במתעטש מלמטה, שהוא הפחה בקול. באחרונים מצינו כמה ביאורים מה בא 
רש"י להשמיענו במה שביאר שעיטוש של למטה היינו הפחה בקול, וכדלהלן: 
א. המעדני יום טוב (על סלפ"ש פ"ג פיי ט פופ 6) כתב, שרש"י רצה לומר שדווקא 
על ידי שמפיח בקול ומשום כך מתבייש מהשומעים יש לו בכך סימן רע, 
מאחר שביישוהו מן השמיםסי. אבל כאשר הפחה יוצאת ממנו בלא קול, שאינו 
מתבייש, אין בכך סימן רע. ומכל מקום ודאי שאין חילוק אם יש שומעים או 
אין שומעים, אלא כל הפחה בקול בדרך שיכול להתבייש בו הרי הוא סימן 
רע. 
ב. המגן אברהם (פי" קג סק"ו) הביא מדפוס לובלין ששם הגירסא ברש"י 'מפיח 
בקל'. ודברי רש"י אלו הם כהמשך לביאורו בקושיית הגמרא, שהגמרא 
שאלה עיטוש אעיטוש, וכתב רש"י שאין לחלק בין לרצונו או לאונסו מפני 
שאין עיטוש אלא לאונסו. ומתרצת הגמרא, כאן מלמעלה כאן מלמטה, כלומר, 
שמלמטה מפיח בקל, ואין זה בא מחמת אונססד. אך הביא שברש"י על הרי"ף 
כתוב רק והמתעטש מלמטה, שהוא מפיח'. ולא כתוב 'בקול'. וכן נראה עיקר. 
שאם יש לחלק בין הפחה בקול להפחה בלא קול, מדוע לא תירצה הגמרא 
שמה שאמר רבי חנינא שרבי היה מתעטש באמצע התפילה היינו הפחה בלא 
קולסה. ואין להקשות שאם רבי היה מתעטש בלא קול כיצד ידע זאת רבי חנינא. 
מפני שבהכרח יש להרחיק ממקום הריח ארבע אמות אף אם אין קול. אלא 
בהכרח שאין לחלק ואסור בין הפחה בקול ובין הפחה בלא קוללי. 
ג. הבית יוסף (ללנפנד, כיפ"י פס) הביא בשם המגיד תעלומהסז, שלרש"י הוקשה, 
שאם הברייתא עוסקת בהפחה של למטה, מדוע היא קוראת לזה עיטוש ולא 
הפחה. ועל כך תירץ, שהפחה היא הוצאת רוח בלא קול, והברייתא עוסקת 
בעיטוש, שהיא הוצאת רוח בקול, ועל כך נאמר שהוא סימן רע לו. ומכאן 
משמע, שהוצאת רוח בלא קול, אין בזה סימן רעסח. 
ד. הברכת ראש (ננט"י פס) ביאר, שלרש"י הוקשה מהמבואר בשבת (פט.) שאביי 
סובר שאין דרך הגופים להיות נקיים מהפחה, ולכן הוצרך רבי ינאי לומר 
שתפילין צריכים גוף נקי מהפחה. ולפי זה קשה, שאם אין דרך הגופים להיות 
נקיים מהפחה, מדוע אם כן מי שהפיח בתפילתו נחשב למכוער. לכן ביאר 
רש"י שדווקא מי שהפיח בקול הרי זה מכוער, כמו בעיטוש מלמעלה שהוא 
בקול; 


ביאור דברי רב זירא 


דאמר רב זירא הא מילתא אבלעא לי בי רב המנונא ותקילא לי כי כולי 

תלמודאי. רש"י (מנסות י. ד"ס 5נע) ביאר, שכוונתו לומר שרב המנונא 

הטמיעני ולימדני דבר זה. אמנם רבינו גרשום (פס ד"ס פננע) ביאר, שכוונתו לומר 
שרב המנונא אמר לי דבר זה פעמיים ושלש עד שנבלע ונכנס בי. 

השפתי חכמים (ד'יס דפ"כ) כתב, שרב זירא אמר 'ותקילא לי כי כולי תלמודאי' 

מתוך ענוותנותו, כאילו לא למד הרבה. עוד כתב, שכיון שרב זירא 

שמע שרב המנונא אמר (מסות פס) לשון זה על דבר שלמד מרבי חנינא, לכן 

כאשר הוא למד דבר מרב המנונא חזר על אותו לשון. 


זה אלא לשבח ולומר הרי זה משובח'. ‏ ס. לפי ביאורו של הלחם משנה שהרמב"ם עוסק 
בעיטוש של למעלה. | סא וכגון על ידי איזה סם או עשב דק שנוהגים לנשוף בכדי להתעטש, 
שאם לא כן, אין יכול האדם להביא עצמו לידי עיטוש. | סב. ועיין עוד במרכבת המשנה (עס, 
במילי דברכות (ד"ס פמנס מ"מ) ובבאר יהודה (על סלמנ"ס פס) מה שתירצו. | סג. כמו שכתב המחצית 
השקל (פו"פ סי קג פק"ו). | סד. אמנם עיין באליה רבה (שס פק"ז) ובשמן המאור (ענ סמנ" פס) שביארו 
באופן אחר את הגירסא 'מפיח בקל'. | סה. ועיין ביצחק ירנן (גפטינו, תפלס פ"ד סי"), דף ינ) מה 
שתירץ בזה. סו. וביאר המחצית השקל (טס), שהמגן אברהם סובר ש'סימן רע' היינו כמו שמצינו 
בסוכה (כז:) שאם גשמים יורדים הרי זה סימן רע, מפני שדומה לעבד שמוזג כוס לרבו ורבו שופך 
אותו על פניו כאומר לו שאין רצונו בשימושו. הוא הדין לגבי אדם המפיח בתפילתו, כיון שעל 
ידי זה הוא צריך להפסיק בתפילתו מראים לו מן השמים שאין חפצים בתפילתו. אם כן, אין 
לחלק בין הפחה בקול להפחה שלא בקול, שגם בהפחה שלא בקול צריך להמתין שיכלה הריח 
[וכעין זה דקדק האליה רבה (פס קק") מהלבוש (פס פ"ג) שכתב 'המתעטש בתפילתו מלמטה סימן 
רע לו, שנראה כאילו נדחה מהשכינה שמרמזים לו שירחיק ממנה', ואם כן אין חילוק אם הוא 
בקול אם לאו]. ועיין עוד שם בהמשך דברי המחצית השקל בביאור ראיותיו של המגן אברהם 


ברכות כד: 


ביאורים 


איזה נחת רוח יש בעיטוש 


כשם שעושים לו נחת רוח מלמטה כך עושין לו נחת רוח מלמעלה. רש"י 
(ד"ס כעס, ד"ס כן) ביאר, שכשם שעיטוש מלמטה הוא נחת רוח לאדםלל, 

כך עושים לו נחת רוח מן השמים למלאות משאלותיו. 
בתלמידי רבינו יונה ובריטב"א (ל"ס כעס) ביארו, שכשם שעושים לו מן השמים 
נחת רוח לגופו על ידי העיטוש שהוא מחזק האיברים, כך עושים לו 

נחת רוח מלמעלה שתהא תפילתו מקובלת. 
במאירי (ד"ס סמפסק) כתב, שעיטוש אין הוא סימן רע לאדם, אלא אדרבה נוח 
לו שמתנקה מוחו על ידי העיטוש. 


מדוע הגמרא לא חילקה בין רק לרעונו לבין רק לאונסו 


אלא רק ארק קשיא. הלחם משנה (פפילה פ"ד סי") הקשה מדוע לא תירצה 
הגמרא לגבי רקיקה שיש לחלק בין כשנעשית באונס לבין כשנעשית 
ברצון, לרש"י שכתב (ד"ס 66) שכל עיטוש הוא לאונסו, משמע שסובר שלאונסו 
היינו שאינו יכול לסבול הדבר, ולרצונו היינו שיכול לסבול הדבר ולא לעשותו, 
ואם כן אפשר לומר ש'רקיקה לרצונו' היינו באופן שיכול לסבול הרקיקה 
ו'רקיקה לאונסו' היינו באופן שאינו יכול לסבול הרקיקה. ונאמר שמה שמצינו 
שרבי רק בתפילה הוא מחמת שלא היה יכול לסבול הרקיקה, ומה שכתוב 
בברייתא שהרק בתפילה כרק לפני המלך הוא באופן שיכול לסבול הרקיקה 
באותה עת. וכן לרמב"ם שסובר (פס) שלאונסו היינו שבדק גופו קודם התפילה, 
ולרצונו היינו שלא בדק גופו, אפשר לומר ש'רקיקה לרצונו' היינו באופן שלא 
בדק לפני התפילה להסיר מעליו כל דבר שיטרידו בתפילתו ולכן רקיקה כזו 
אסורה בעת התפילה, אבל 'רקיקה לאונסו' היינו אם בדק עצמו לפני התפילה 
ואף על פי כן בא לו לרוק בעת התפילה, מותר, וכמו שמצינו שרבי רק בתפילה. 
אמנם כתב, שלשיטת הרמב"ם יש לומר, שלא שייך לגבי רקיקה לומר שתועיל 
בדיקה לפני התפילה, שהרי אף יסיר קודם התפילה את רוק פיו הרי מיד 

באה רקיקה אחרתל. ואף שיש לחלק בין רוק שכבר היה בפיו קודם התפילה 
שזה יחשב לרצונו ורוק שלא היה בפיו קודם התפילה שזה יחשב לאונסו, מכל 
מקום לא שייך בזה בדיקה כמו לגבי גיהוק ופיהוק ועיטוש, לכן לא תירצה כך 
הגמרא. אבל לביאור רש"י קשה מדוע לא חילקה הגמרא אף לגבי רוק בין 

אונס לרצון. 
הבן ידיד (על סלפנ"ס פס) תירץ, שאין לחלק בין לרצונו לאונסו, מפני שאף לאונסו 
אין לרוק על הרצפה, מפני שדומה כמי שרק בפני המלך. ולרצונו מסתבר 
שאף להבליע רוקו בבגדו אסור, מפני שגם באופן כזה הוא נחשב כרק בפני 
המלך. וזו הסיבה שהגמרא מתרצת שבין רבי ובין הברייתא עוסקת ברקיקה 
באונס, אלא שרבי הבליע זאת בבגדו והברייתא עוסקת ברקיקה על גבי קרקע. 
אבל לרצונו לעולם אסור, אף כשרוצה להבליעו בתוך בגדולא. 

במגן גיבורים (פי' ‏ פנטי סגנוריס סק"5) תירץ בהקדם מה שהוסיף להקשות, מדוע 
הברייתא הביאה שטעם האיסור לרוק הוא מפני שנראה כרק בפני המלך, 

הרי אף בלא טעם זה אסור לרוק בבית הכנסת וכמבואר בירושלמי (פ"ג ה"ס) 
שהרק בבית הכנסת הרי זה כרק בבבת עינו3. אמנם יש לומר, שהברייתא 
עוסקת באדם שאינו מתפלל בבית הכנסת אלא בביתו. אך עדיין קשה מדוע 
הוצרכה הברייתא לטעם הנ"ל, הרי אף בלא זה אסור לרוק מפני שהרק צריך 
לשהות כשיעור ארבע אמות, ואם ישהה הרי זה הפסק בתפילתו. ובהכרח צריך 
לומר שהברייתא עוסקת במי שרק לאונסו, שבאופן כזה אין איסור לרוק, מכל 

מקום יש להזהר שלא יבוא לידי אונס מפני שנראה כרק בפני המלך. 


מדוע כאשר יש לו טלית נאה אינו עריך להבליע הרוק בטליתו 


ואם טלית נאה הוא מבליעו באפרקסותו. בשלחן ערוך הרב (פו"פ סי 5 פ") 
ביאר, שכאשר יש לאדם טלית נאה ויצטרך להבליע בה את רוקו תיגרם 

לו משום כך טירדה בתפילה, לכן אינו צריך להבליעו בטליתו אלא באפרקסותו. 
אמנם השפתי חכמים (ד"ס ופס) ביאר, שאין הסיבה מחמת טירדה, אלא מפני 
שהאדם חייב לחוס על בגד נאה ולא להבליע בו רוקו. והביא את הפסוק 


שלא כביאור המעדני יום טוב. | סז אינו במגיד תעלומה שלפנינו. ‏ סת. ועיין עוד ביגיעות 
מרדכי (נלע"י עס) מה שביאר בזה. | סט ועיין לקמן (נג) ברש"י (ל"ס מיפ6) שהיו רגילים לומר 
לאדם המתעטש 'אסותא'. ובגליון הש"ס (שס פרמ"י ד"ל מרפ6) הביא את המבואר בפרקי דרבי אליעזר 
(פרק ננ) שמיום שנבראו שמים וארץ לא היה אדם חולה, אלא אם היה בדרך או בשוק והיה עוטש, 
נשמתו היתה יוצאת באותה עת מנחיריו. עד שבא יעקב וביקש רחמים ואמר רבון כל העולמים 
אל תקח נפשי ממני עד שאצוה את בני ובנותי, ונעתר לו. לפיכך חייב אדם לומר בעטישתו חיים', 
שנהפך המות הזה לאור שנאמר יכ מ 'עטישותיו תהל אור'. ועיין בשפתי חכמים לקמן (גםי 
עס). ‏ ע. וכן תירץ הלחם יהודה (ענ הרמנ"ס עס) בדעת הרמב"ם. עא. וכן תירץ בתורת חיים (קופר, 
סי 5 פק"6). וכעין זה תירץ גם הלחם יהודה (ס) בדעת הטור, שמכך שבברייתא כתוב 'הרק בתפילתו 
כאילו רק בפני המלך' משמע שאין הגנאי בגלל הוצאת הרוק מפיו, אלא הגנאי בכך שהרוק נשאר 
מגולה על גבי הקרקע והרי מיאוס לשכינה הנמצאת כנגד המתפלל, לכן העדיפה הגמרא לומר 
שאפילו ברקיקה באונס לא ירוק על גבי קרקע אלא צריך להבליעו בכסותו, וכמו שאמר רב יהודה. 
עב. 'בבת עינו' היינו אישון העין, והנמשל הוא, שהרק בבית הכנסת כרק כביכול באישון עינו 
של הקב"ה. 


ילקוט 


(פמות כו יג) 'והאמה מזה והאמה מזה בעודף בארך יריעות האהל יהיה סרוח על 
צדי המשכן מזה ומזה לכסותו'. וכתב רש"י (שס)עי, 'למדה תורה דרך ארץעד 
שיהא אדם חס על היפהה. 


מהו 'אפרקסותוי 


שם. יש מן הראשוניםל' שביארו, שאפרקסותו היינו סודר שבראשו ושני ראשים 
יוצאים ממנו ותלויים לפניו, שבהם מבליע את הרוק. ויש מן הראשוניםעז 
שביארו, שהוא לבוש תחתון הצמוד לגוף בכדי לספוג הזיעהעף. 

בתלמידי רבינו יונה (ד"ס פנפעו) תמהו על המבארים שהוא סודר שבראשו, כיצד 

שייך לומר שיבליע את הרוק בסודר שלראשו, הרי אסור להסיר את 

הסודר מעל לראש בשעת התפילה. ודוחק לומר שמבליע את הרוק בחוטים 

התלויים ממנו ויורדים לפניו. לכן ביארו שאפרקסותו היינו הבגד שלובש תחת 

חלוקו, ובגד זה היו רגילים לעשותו עם כיסים סביב הצואר, ועל כך אמר 
רב יהודה שיבליע את הרוק באחד מהכיסים של הבגדל. 

ובשלמה משנתו (נכפ"י ד"ס נפפרקסופיס) הוכיח כדעת רש"י, שאם כתלמידי רבינו 

יונה שהוא חלוק התחתון, אם כן כיצד אמר רב יהודה שרק אם אין 

לאדם טלית נאה יבליע הרוק בחלוקו התחתון, הרי אדרבה הסברא נותנת 
שיקדים להבליע רוקו בחלוקו התחתון מפני הכבודפא. 


דעת הירושלמי שהרוקק עריך להמחין כדי הילוך ארבע אמות 


שם. בירושלמי (פ"ג ס"ס, מגעס פ"ג ס"פ) מובא שר' ירמיה ור' שמואל בר חלפתא 
אמרו בשם ר' אדא בר אחוה שהמתפלל אל ירוק עד שיהלך ארבע אמות. 

ור' יוסי בי רבי אבון אמר שכמו כן הרוקק אל יתפלל עד שיהלך ארבע אמות. 

כשיעור הליכת ארבע אמותפ5נ. 

תלמידי רבינו יונה (עי? כנ: ד"ס 6) הביאו את המבואר בירושלמי, וכתבו שדין 
זה הוא דווקא אם רק לרצונו, אך אם נזדמן לו רוק מותר לו לרוק 

אף בלא ששהה כדי הילוך ארבע אמות9פ'. וכן פסק השלחן ערוך מ"ס סי ג 
ס"ט) שהרוקק לא יתפלל עד שישהה ארבע אמות, והמתפלל לא ירוק עד שישהה 
ארבע אמות. אך דווקא שרוצה לרוק לרצונו, אבל אם נזדמן לו רוק מותר 

להתפלל מיד. 

בחיי אדם (כל כנ ופ טז) מבואר, שגם לגבי האופן הראשון של השלחן ערוך 
שהאדם עדיין לא התחיל להתפלל, הדין הוא שאם נאנס לרוק מותר לו 
להתפלל מיד בלא שיהוי ארבע אמות. ובביאור הלכה (פ" 35 ל"ס סלוקק) כתב 
שאין נראה כדבריו, אלא אסור לו להתפלל עד שישהה כדי הילוך ארבע אמותפז. 


בשיטת הרמב"ם שכתב שאיסטניס זורק הרוק בידו לאחוריו 


רבינא הוה קאי אחורי דרב אשי נזדמן לו רוק פתקיה לאחוריה. הרמב"ם 
(מפינס פ"ד סי"b)‏ כתב, שמי שנזדמן לו רוק בתפילתו, יבליעו בטליתו או 
בבגדו. ואם היה איסטניס זורקו 'בידו' לאחוריו כדי שלא יצטער בתפילה ויהיה 
טרוד משום כך. 
הבית יוסף ((פו"ם סי ₪ ד"ס וסוכ ) כתב בתחילת דבריו, שמה שכתב הרמב"ם 
שזורקו בידו לאחוריו הוא לאו דווקא, אלא כמו כן יכול להפוך פניו 
לאחוריו ולרוקפה. אך כתב שיותר נראה שבדווקא כתב הרמב"ם שזורקו בידו 
לאחוריופי, מפני שבאופן כזה אינו צריך להפוך פניו לאחוריו ולרוק כדרך גסי 
הרוח. והביא שכן כתב רכינו מנוח (על סרענ"ס עספ'), שהרמב"ם מבאר 'ופתקיה 
לאחוריה' שזורקו לאחוריופ", אך לא יזרקנו בפיו משום קלות ראשפל. 


עג. וכן הוא בילקוט שמעוני (כמו תלכ). ‏ עד. וביאר רבינו בחיי (פס), שדבר זה נלמד מכך שהתורה 
לא ציותה שיגיעו היריעות עד הארץ, וזאת כדי שלא יטנפו בעפר ובגשמים. עה. ולפי זה ביאר 
את הפסוק (נרלפית מה כ) 'ועינכם אל תחוס על כליכם כי טוב כל ארץ מצרים לכם הוא', ולכאורה 
קשה מדוע הוצרך יוסף לצוות את אחיו על הדבר הזה. אך להאמור לעיל הדבר מובן, שהרי אדם 
צריך לחוס על כליו וכמבואר ברש"י (נרלפית 3 כ בטעם שיעקב חזר על פכים קטנים. לכן אמר 
להם שבשעה זו הם פטורים מהנהגת דרך ארץ זו, כי טוב כל ארץ מצרים לכם הוא. עו. רש"י 
(ד"ס 6פטר), רבינו יהונתן מלוניל ונמוקי יוסף (ל"ס נפפרקקומו). ‏ עז. רב האי גאון (כיס פכ"ט מ"פ), ערוך 
(ערף פֿפרקימי), רמב"ם (פיכוע סמפניום כניס פס), הר"ש (ללֹיס Eס),‏ תלמידי רבינו יונה (קס), הרא"ש (מועד קטן 
פ"ג ס" מג, כלס פס) ורבינו עובדיה מברטנורא (כיס פס). ‏ עח. בגן המלך (ס" 6) הוכיח כביאור רש"י, 
שאם אפרקסותו היינו בגד תחתון הרי יש בכך טורח הרבה להוציאו מתחת לבגדיו ולהבליע בו 
הרוק. אמנם אם הוא בגד עליון מובן שבו יש להבליע את הרוק מפני שבקל יכול להבליע ובלי 
עיכוב [עיין בדבריו שהוכיח כן גם מנדה (פפ:]. וכתב, שמאחר ויש ראיות לב' השיטות נראה שיש 
שתי אפרקסות אחד תחתון ואחד עליון. עט. שהרי היו מניחים שם מעותיהם ותפיליהם, כמבואר 
לעיל (כג:) 'צורר אדם תפיליו עם מעותיו באפרקסותו'. ‏ פ. והביאו ראיה שהוא בגד תחתון 
מהחלוק, מהמבואר במסכת דרך ארץ רבה (פ'י ה"ז) שכתוב שם שפושט אדם חלוקו ואחר כך פושט 
אפרקסותו. ‏ פא. ועיין בדבריו שהוסיף להביא ראיה לביאור רש"י מהמבואר בחגיגה (ל.. 
פב. בערוך השלחן מו סי 5 סי"ג) ביאר, שאמרו כן בכדי שלא יראה כמי שרקק על מה שאמר 
ועל מה שיאמר אחר כך. ובכף החיים (פס פ"ק מ6) ביאר, שמה שאמרו שלאחר שרקק ימתין כדי 
הילוך ארבע אמות, הוא מפני שיש לחוש שמא נשאר עדיין מעט רוק בפיו. ‏ פג. ועיין במגן 
אברהם (פי פנ סק"ו) ובלבוש (פס פ"ע) שביארו טעם החילוק בין לרצונו ובין אם נזדמן לו. פד. וכן 


ברכות כד: 


ביאורים קמז 


אך הקשה הבית יוסף, הרי דין זה נאמר לגבי אדם איסטניס שאינו יכול לסבול 
שיהיה רוק מובלע בכסותו, וכיצד יתכן שהוא יגע בידו ברוקו ויזרוק אותו 
לאחוריו. ותירץ, שאפשר לומר שמה שכתב הרמב"ם שיזרוק אותו בידו, אין 
הכוונה שיגע ברוק ויזרוק אותו לאחוריו, אלא שיקח סודר ויבליע בתוכו את 
הרוק ויזרוק את הסודר בידו לאחוריו. ואם הוא איסטניס ואין לו סודר, נראה 
שיכול לזרוק את הרוק בפיו לאחוריוצ [אף שכן דרך גסי הרוח]. 

והמעשה רקח (ענ סכענ'יס פס) והערוך השלחן (סי ₪ סק"ג) תירצו, שגם איסטניס 
יכול לגעת לרגע אחד ברוקו ולזרוק אותו לאחוריו, אך אינו יכול 


גם כשרוקק לאחוריו לא יזרקנו כלפי מעלה 


שם. הכל בו (סי' יפ, דין ספפינס װמנס דכך קכרס ד"ס מלמן) כתב, שגם כאשר אדם רוקק 
לאחוריו לא יזרקנו כלפי מעלה, מפני שנראה ככופר בקב"הצג. 


האם איסטניס עריך לרוק בדווקא לאחוריו או יכול לרוק גם לעד שמאל 


שם. הרמב"ם (פפינה פ"ד סי"פ) כתב, שמי שהוא איסטניס זורק הרוק בידו לאחוריו. 
וכתב הבית יוסף (פו"ם סי ₪ ד"ס וסרמנ"ס), שהרמב"ם סובר שאיסטניס אינו 
יכול לרוק כי אם לאחוריו בלבד, אבל לצדדיו בין לצד ימין ובין לצד שמאל 
אסורצי, והוסיף הבית יוסף, שנראה שכן ההלכה. 
אמנם הטור (פס) כתב, שמי שהוא איסטניס ואינו יכול להבליע הרוק בכסותו 
זורקו לאחוריו או לשמאלו, אבל לא לפניו ולא לימינו. וכן מבואר 
בירושלמי (פ"ג ס"ס) שרבי יוחנן אמר שמותר לרוק לאחוריו ולשמאלו, אך לא 
לפניו או לימינו, וכמו שכתוב (פספס 65 ז) 'יפול מצדך אלף ורבבה מימינך' 
[מבואר שצד ימין חשוב יותר שאין ניגשים אליו הרבבה. פני משה (עס ז"ס 
סל)]. 
הערוך השלחן (סי 5 סק"ס) כתב, שגם הרמב"ם מודה שכאשר אי אפשר לרוק 
לאחוריו יכול לרוק לצדדיו, אלא משום שברוב פעמים ביכולתו לרוק 
לאחוריו לא חש להאריך ולפרט מה יהיה הדין באופן שלא יוכל לרוק 
לאחוריוצד. 


אם יש להקדים הרקיקה לאחוריו מרקיקה לשמאלו 


שם. תלמידי רבינו יונה (ד"ס ופ) כתבו, שמדברי הירושלמי מבואר שמי שאינו 
יכול לרוק לאחוריו מותר לו לרוק אף לשמאלו. וכתב הבית יוסף (שס ל"ס 

ומ"ס רנינו פֿו), שמשמע מדבריהם שבאופן שיכול לרוק לאחוריו, לא ירוק לשמאלו. 
אך מהירושלמי והטור משמע, שרקיקה לצד שמאל שוה לרקיקה לאחוריו, ואינו 

צריך תחילה לראות שיוכל לרוק לאחוריו בדווקא. 
אמנם הב"ח (שס פ"נ) כתב, שממה שהטור כתב 'זורקו לאחוריו או לשמאלוי 
והקדים את אחוריו, משמע שגם הוא סובר שלכתחילה יש להקדים 
הרקיקה לאחוריו מרקיקה לשמאלו. 


אם הולכים לפי ימין ושמאל שלו או של השכינה 


שם. בתלמידי רבינו יונה (ל"ס ופֿ) כתבו, שלכאורה מה שמבואר בירושלמי (טס) 

שרוקק לצד שמאל, אין הכוונה לשמאל בדווקא, אלא הכוונה לימינו שהוא 

שמאלו של הקב"ה, וכמבואר ביומא ((ג:) לגבי שלש פסיעות, שיש לכרוע תחילה 
לצד ימין, והכוונה לשמאלו שהוא ימינו של הקב"הצה. 

אמנם בהגהות דעת תמים והנהות אנשי שם (על גלון הרי"ף שס) כתבו, שמכך 

שהירושלמי כתב לימינו ולשמאלו בדומה ללפניו ולאחוריו, וכשם שלפניו 


מבואר במשנה ברורה (פ" 5 פק"י) שכתב שמי שנזדמן לו רוק באמצע תפילתו שמותר לו לרוק, 
צריך להמתין אחר הרקיקה כדי שיעור הילוך ארבע אמות. פה. וכמו שמשמע מלשון הטור (("ת 
פיי ₪) שכתב 'אם הוא איסטניס ואינו יכול להבליעו בכסותו זורקו לאחוריו', ולא הזכיר שעושה כן 
בידו. ‏ פו. וכן כתב בערוך השלחן (סי 0 פק"ג). ‏ פז הו"ד גם בכסף משנה (₪). | פת. וכמו 
שמצינו בגיטין (פז) לגבי שלמה המלך ששאל את אשמדאי במה גדול כחם של השדים על הבני 
אדם. והשיב לו אשמדאי שלאחר שיטול שלמה את שלשלת הברזל ממנו ויתן לו את טבעתו יראה 
לו את גדולתו. ואכן כך עשה שלמה, ואז בלע אשמדאי את שלמה. ומספרת הגמרא ש'פתקיה 
ארבע מאה פרסי, והיינו שאשמדאי השליך את שלמה למרחק ארבע מאות פרסה. וכן מבואר 
בסנהדרין (ק.) 'פתק ביה גירא', היינו לשון השלכה. | פט. בבית נתן (קוכס ש) כתב, שנראה 
שלרמב"ם היתה גירסא בגמרא בה כתוב 'נזדמן לו רוק שדייה לאחוריה', ולכן כתב הרמב"ם שזורקו 
בידו, שבמקומות רבים מצינו ש'שדייה' היינו השלכה ביד. | צ. וכתב הכף החיים (פי 5 ות ע) 
שזה פשוט שלאחר שיגמור תפילתו עליו לדרוס ברגלו על הרקיקה או לכסותו בגמי מפני כבוד 
בית הכנסת. והוסיף (פ" 5 6פ ₪ שאם לא כסהו ובא אחר ומצאו, מצוה עליו לכסותו מפני כבוד 
בית הכנסת ובכדי שאחרים לא יראו וימאסו. ‏ צא. וכעין זה תירץ במור וקציעה (פס" 6. 
צב. הביאו דבריו האליה רבה (פ" ו פק"ל) והכף החיים (עס פופ ג). ‏ צג. וכן דייק המגיד תעלומה 
(ע( סרי"ף ד"ס פניפ) מלשון הרי"ף. וכתב שלמד כן ממה שבסוגייתנו מסופר שרב אשי רק לאחוריו. 
צד. לענין איטר יד לאיזה צד עליו לרוק עיין בפרי מגדים (סי 6 6" פק"), בכף החיים (סי 6 פ"ק 
טו), בתורת חיים (סופר, פס סק"ד) ובקונטרס איש איטר (לסגלמ"ק, הנדפס נסוף מפכת 5לית ותפילין, פות כ). 
צה. עיין מעדני יום טוב (ענ הרé"ם‏ פ"ג סי 9 פֿות ס) שהביא ראיה לכך שיש לחלק בין רקיקה בעת 
התפילה לבין הפוסע שלש פסיעות. 


ילקוט 


קמח 


ולאחוריו היינו בדווקא, כך לימינו ולשמאלו היינו בדווקאצ', ולא לשמאלו שהוא 
ימינו של הקב"ה כמו שאמרו בגמרא יומא לגבי שלש פסיעות. 
אך הקשו, מדוע אכן שונה הדין לגבי רקיקה בשעת תפילה שהולכים אחר ימין 
ושמאל שלו, מהדין לגבי שלש פסיעות ששם אנו חולקים כבוד יותר 
לשמאלו מפני שהוא ימינו של הקב"ה. ועל קושיא זו נשנו תירוצים רבים 
באחרוניםצז, וכדלהלן: 
א. הבית יוסף (פו"ס סי' ₪ ד"ס ופוי) הביא בשם אביו רבי אפרים קארו שתירץ, 
על פי מה שקיימא לן (סוכס ס.) שמעולם לא ירדה שכינה למטה מעשרה, 
וכיון שאין השכינה נמצאת כנגד המתפלל ממש, לכן כאשר נצרך לרוק חלקו 
כבוד לימינו של האדם ואמרו שירוק לשמאלו. אבל כשפוסע שלש פסיעות, הוא 
מרחיק עצמו ממקום תפילתו ועומד כנגד השכינה, לכן נותן שלום לשמאלו 
תחילה שהוא כנגד ימינו של הקב"הצח. 
ב. הדרכי משה (קס 56 6) תירץ, שמאחר שאסור לרוק בתפילה אם לא לאדם 
שהוא איסטניס, לכן לא רצו שביריקתו לימינו יראה ששכינה כנגדו, כי 
אדרבה בכך שהוא רוקק השכינה מסתלקת ממנו, ולכן יכול לרוק אף לשמאלו 
כי אין השכינה לנגד עיניו באותה עת. אבל הפוסע שלש פסיעות כתלמיד הנפטר 
מרבו ונוטל רשות ממנו, הרי הוא מוכיח שהשכינה לנגד עיניו, ולכן אמרו 
שצריך לחלוק כבוד לשמאלו שהוא ימין השכינה שלנגד עיניוצט. 
ג. הב"ח (פס ס"נ) תירץ, שכאשר האדם פוסע שלש פסיעות לאחוריו וחולק כבוד 
לשכינה, הגון הוא שיחלוק כבוד תחילה לשמאלו שהוא ימינו של השכינה. 
אבל רקיקה שהיא דרך בזיון, אם נאמר שהוא צריך לדקדק לרוק לימינו שהוא 
שמאלו של השכינה הרי הוא מראה בכך שאינו חושש לבזות את שמאלו של 
השכינה חלילה וחס, לכן לא יעלה בדעתו לרוק לא לימינו ולא לשמאלו של 
השכינה, אלא יחשוב כאילו אין השכינה לפניו בעת הרקיקה, ובאופן שאין 
השכינה כנגדו צריך הוא לחלוק כבוד לימין שלו. 
ד. הפרישה (שס פות נ) תירץ, כיון שבשעה שרוקק הרי הוא ביריקתו מפנה עצמו 
מהשכינה, כאדם המדבר עם חבירו ונצרך לרוק הרי הוא פונה ממנו, לכן 
טוב יותר לרוק לצד שמאל שהיא היד הכהה [-חלשה]. מה שאין כן הפוסע 
שלש פסיעות שהולך לאחוריו בכריעה שנפטר מלפני רבו תוך כדי אמירת שלום 
ודיבור עם השכינה, אם כן עדיף יותר להשתחוות תחילה לימין השכינה שהוא 
שמאלו. 
ה. המגן אברהם (שס סק"ו) הביא מהשבלי הלקט (פ"5 פי' ז) שהביא בשם הירושלמי 
שהמקור לכך שלשמאלו מותר ולימינו אסור הוא מהפסוק (פספס קכ ס) 'ה' 
צלך על יד ימינך'. ולפי זה תירץ, שכאשר אדם עומד בתפילתו והשכינה לצד 
ימין שלו אינו יכול לרוק לצד השכינה, ולכן רוקק לצד שמאל שלו. מה שאין 
כן כשפוסע שלש פסיעות לאחוריו ונותן שלום משני צדדיו לשכינה, נותן תחילה 
שלום לשמאלו שהוא ימין הקב"ה. 
ו. בחידושי הגהות למהרל"ח (על סעור פס) הביא שיש שתירצו, שבשעת התפילה 
השכינה היא בראש המתפלל וגם פני השכינה היא לצד המקום שפני המתפלל 
עומד, ואם כן שמאלו הוא גם שמאל השכינה, אבל בשעה שנפטר מהשכינה 
פני השכינה כנגד פני המתפלל כדרך העבד הנפטר מרבו, לכן שמאלו הוא כנגד 
ימין השכינה וצריך לחלוק כבוד לשמאלו. 


אם מותר לרוק באופן שהרוק נבלע בגמי הנמעא על רעפת בית הכנסת 


שם. דעת הראב"דל שאם היה על רצפת המקום בו הוא מתפלל גמי או איזה 
דבר שהרוק נבלע בו, מותר לרוק אפילו לפניו, שהרי זה כמי שמבליע 
את הרוק באפרקסותו, ועדיף מלרוק לאחוריו או לצדדיו. 
אמנם בתלמידי רבינו יונה (ד"ס וי כתבו, שמה שיש גמי או תבן ברצפת בית 
הכנסת אינו מתיר לרוק, מפני שבשעת התפילה אסרו לרוק אלא כשהוא 
אנוס ולאחריו או לשמאלו. 


כאשר אינו יכול לרוק לאחוריו או לשמאלו האם מותר לרוק לימינו ולפניו 


שם. הב"ח (פס ס"כ) כתב, שממה שהטור הקדים וכתב שלא לרוק לפניו או 

לימינו, ללמדנו שלא רק לפניו אסור אלא אפילו לצד ימינו אסור. אך 
כאשר אי אפשר לו לזרוק רוקו לאחוריו או לשמאלו, יזרקנו לימינו ולא יזרקנו 
לפניו. ואם אי אפשר לו לזרוק הרוק אף לימינו, יזרקנו לפניו, שהרי פשוט הוא 


צו. וכן הביא הבית יוסף (פו"ת סי" 5 ד"ס וכתנו) בשם מהר"י אבוהב שדייק כך בלשון הטור. צז. ואף 
שחלקם התכוונו לדבר אחד, אך כל אחד תירץ זאת בלשונו. | צת. עיין מעדני יום טוב פס) מה 
שהקשה ותירץ על דבריו. | צט. וכן תירץ הט"ז (סי ₪ סק"ג). ועיין פרי מגדים (פס 5"5 פקי) שהביא 
נפקא מינה בין תירוץ הבית יוסף לתירוץ הדרכי משה. ובתורת חיים (סופר, פס סק"ל) כתב שלא זכה 
להבין דבריו, עיי"ש. ‏ ק. הובאו דבריו בספר המאורות (ל"ס סמעמיע), בספר המכתם (ל"ה וסרק) 
ובפירוש הרשב"ץ (ל"ס ימשנפ). ‏ קא. וכן דעת העולת תמיד (שס סק"ו, סטלו סנלר סיענ טס סק"ו) והאליהו 
זוטא (טס סק"ג). וכן הכריע בשו"ע הרב (שס פ". | קב. אמנם לפי מה שהובא לעיל (נעגץ פס פיסטנים 
כליך בוק נדווק5. (לסוכיו ו יכל לרוק גס 53ד טמ36) מהערוך השלחן (פ" 5 סק"ה) שכתב, שגם הרמב"ם מודה 
שכאשר אי אפשר לרוק לאחוריו יכול לרוק לצדדיו, ומה שלא הזכיר זאת מפני שברוב פעמים 
ביכולתו לרוק לאחוריו ולא חש להאריך ולפרט מה יהיה הדין באופן שלא יוכל לרוק לאחוריו, 


ברכות כד: 


ביאורים 


שאם אי אפשר לו לזרוק רוקו לאחוריו או לשמאלו יזרקנו לימינו, ואם אי 
אפשר לו לזרקו לימינו שיזרקנו לפניו, מפני שאינו יכול להמשיך בתפילתו כאשר 
יש לו רוק בפיוקא. 

אמנם הלחם יהודה (על סכענ"ס מפיעס פ"ל סי"5) כתב, שדעת הרמב"ם והטור אינה 
כן, שאם באופן שאינו יכול לזרוק רוקו לאחוריו או לשמאלו יש לו 

תקנה נוספת, מדוע לא אמרו תקנה זוקג. וכן הרמ"א היה צריך להביא שיש 
אומרים שאם אי אפשר לזרוק לאחוריו או לשמאלו אפשר לזורקו לימינו או 

לפניו. 
וכן כתב התורת חיים (סופר, מו"ם סי' ₪5 סק"ג) שמלשון תלמידי רפינר יונה (ליס וסי) 
שכתבו 'אבל בשעת התפילה שאסרו לרוק אין לו לעשות בשום ענין אלא 
כשהוא אנוס ולאחריו או לצד שמאל כדכתבינן', משמע שלימינו ולפניו אסור 
אפילו כאשר הוא אנוס. 


מדוע התירו לאסטניס לרוק 


שם. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ופ) ביארו בטעם הדבר שהתירו לאיסטניס לרוק 
בתפילתו, מפני שטוב יותר שישב האדם בנקיות משיהיה מתפלל בקוצר 
רוחקי. 
אמנם במעדני יום טוב (על סלפ"ע פ"ג סי לט ות ד) כתב, שהתירו לו בכדי שלא 
יהא אדם מתפלל בפה מלא רוק. 
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הב"ח ביאר שדברי רבינא הם כתירוץ נוסף לקושיית הגמרא על רבי 


אמר ליה לא סבר לה מר להא דרב יהודה מבליעו באפרקסותו אמר ליה 

אנא אנינא דעתאי. בפשטות, מה שהגמרא מביאה את המעשה עם רבינא 
הוא כהמשך לדברי רבי יהודה בהנהגת האדם כאשר הזדמן לו רוק בפיו בעת 
התפילה. אמנם הב"ח ו"פ סי 5 פ"נ) ביאר, שהגמרא מביאה את המעשה של 
רב אשי כתירוץ נוסף על קושיית הגמרא לעיל מהברייתא על מעשה רבי. 
שבתחילה תירצה הגמרא שרבי רקק לתוך סודרו. ועכשיו מתרצת הגמרא באופן 
נוסף, שרבי אכן רקק על גבי הקרקע, אלא שהיה איסטניס ולכן הותר לולד. 


מדוע רבינא לא אמר 'לא סבר לה מר להא דרב יהודה מבליעו בטליתו' 


שם. השפתי חכמים (ד"ס 6) הקשה, מדוע רבינא הקשה לרב אשי האם אינו 
סובר מה שאמר רב יהודה ש'מבליעו באפרקסותו', לכאורה היה לו לשאול 
האם אינך סובר מה שאמר רב יהודה ש'מבליעו בטליתו'. ותירץ, שרב אשי היה 
עשיר גדול כמבואר בגיטין (ש.), ומסתבר שהיתה לו טלית נאה, לכן אמר לו 
מיד את המשך דברי רב יהודה מה עושה אדם שיש לו טלית נאה ואינו יכול 
להבליע רוקו בה. ו 
ולפי זה תירץ עוד מה שהוקשה לו, שלעיל הגמרא שאלה כיצד רבי רק והרי 
בברייתא מבואר שהרק בתפילתו כרק לפני המלך. ותירצה הגמרא שיתכן 
שהוא נהג כמו שרב יהודה אמר. וכתב רש"י (ד"ס פפפכ) שאפשר כרב יהודה 
שאומר להבליע באפרקסותו. וקשה, מדוע רש"י לא הביא שאפשר כרב יהודה 
שמבליע בטליתוקה. אלא, שגם לגבי רבי מבואר בגיטין (שס) שהוא היה עשיר, 
לכן כתב רש"י שאפשר כרבי יהודה שאומר להבליע באפרקסותו. 


במה היה רב אשי איסטניס 


שם. בתלמידי רכינו יונה (ל"ס ופי ביארו, שרב אשי היה איסטניס בכך שאינו 
יכול לשהות עד שיבלע הרוק בכסותו, ולכן מותר לו לזרוק את הרוק 
לאחוריו. 
הבית יוסף (פו"ם סי" ₪ ד"ס וסור 9) ביאר, שהאיסטניסות שלו היתה בכך שאין 
דעתו סובלת שיהיה רוק מובלע בכסותולי. 


אם עדיף להתפלל בעיבור שלא בכוונה 


והני מילי ביחיד אבל בצבור אתי למיטרד צבורא. המגיד תעלומה (ד"ס 026 

כתב, שמסוגייתנו משמע שאף שהאדם אינו יכול לכוין בלי שהוא ישמיע 

את קולו, מכל מקום כאשר הוא נמצא בציבור עדיף שלא יכוין בתפילתו ולא 
יבטל אחרים מכוונתםקז. 


אם כן מיושבת תמיהת הלחם יהודה. | קג. וכעין זה כתב הבית יוסף (פו"ם פיי 5 ל"ס וסור לו ככוק) 
בשם הירושלמי והרמב"ם ‏ (שס, שהתירו לו בכדי שלא יצטער בתפילתו ונמצא טרוד. קד ולפי 
זה מובן היטב מה שכתב רש"י (על ע" דיס ורק) שרבי רק על גבי קרקע [אמנם למבארים שרבי 
רק לתוך סודרו, יש לומר שרש"י ביאר שם לפי ההוה אמינא של הגמרא]. קה. בשלמה משנתנו 
(כרט"י ד"ס כספרקסופו) מבואר שהמילה 'באפרקסותו' הוא דיבור המתחיל חדש, ואינו המשך למה שכתב 
רש"י 'אפשר כדרב יהודה להבליע. ולפי זה לא קשה כלל. | קו. ההבדל הוא, שבתלמידי רבינו 
יונה מבואר שרב אשי לא יכול לשהות עד שיבלע הרוק בכסותו אבל הוא יכול ללכת בכסות 
שבלוע בה רוק. אמנם לפי ביאורו של הבית יוסף רב אשי גם לא יכול ללכת בכסות שבלוע בה 
רוק. וראה בשפתי חכמים (ד"ס פֿײיפ) שציין לערוך (ערן פפפײס) שמבואר בו כבית יוסף. קז בגמרא 
לפנינו כתוב 'אבל בציבור אתי למיטרד ציבורא'. והכוונה שלא יבוא להטריד הציבור בקולו. אמנם 


ילקוט 


וכן כתב בליקוטי חבר בן חיים (ד"ס 036, שמכך שהגמרא לא אמרה שבאופן 
שהאדם נמצא בציבור ואינו יכול להשמיע קולו ילך לביתו ויתפלל ביחידות, 
מוכח שעדיף להתפלל בציבור בלא כוונה מלהתפלל ביחידות ובכוונה. 
אמנם בשולחן ערוך הרב (פו"ם סי ק מ"ג) כתב שאם אינו יכול לכוין בתפילתו 
בציבור כי אם על ידי שיפריע לאחרים לכוין בתפילתם, לא יתפלל 
בציבור שלא בכוונה, אלא ילך לביתו ויתפלל שם בכוונה. וכן הוכיח התהלה 
לדוד (סי' ק6 סק"נ) ממה שתפילה מעומד עדיפא על ציבורק", וכתב המגן אברהם 
(ס" פט ס"ק )r‏ שמעומד הוא משום כוונה, ומוכח שכוונה עדיפה מציבור. וכן 
מבואר בפרישה (סיי קט פות ז) ובט"ז (פס סק"פ)קט. 
וביאר בפשט ועיון (פות טפנ), שתפילה בכוונה עדיפה מתפילה בציבור, משום 
שעיקר התפילה היא בכוונה. 


אם יש חילוק בין בבל לשאר ארצות 


דאמר רב יהודה כל העולה מבבל לארץ ישראל עובר בעשה. בהפלאה 

(כפוכום קי. ד"ס ולכ יסודס) הקשה, כיצד נחלק רב יהודה על המבואר במשנה 
בכתובות (קי:) ש'הכל מעלין לארץ ישראל'ק' ובודאי העולה אינו עובר בעשה. 
ותירץ, שהאיסור לעלות לארץ ישראל נאמר דווקא למי שעולה מבבל, כיון 
שהיתה מקום תורהק'* ומקום השראת השכינה?, ולכך אסור לצאת מבבל אף 
לשאר ארצותקי. ומה שכתוב במשנה שהכל מעלין לארץ ישראל, היינו שמשאר 
ארצות חוץ מבבלקיז יכולים לעלות לארץ ישראלקטי. והטעם שנקט רב יהודה 
כל העולה מבבל לארץ ישראל ולא אמר סתמא כל היוצא מבבל אפילו לשאר 
ארצות. בכדי ללמדנו שאפילו לארץ ישראל שקדושתה גדולה והיא חשובה 
במעלה משאר ארצות אין לצאת מבבלק", וכל שכן שאין לצאת לשאר 

ארצותקיז. 


איך מעינו תנאים שעלו לארץ ישראל 


שם. הבכור שור מוין קט: ד"ס וכלכן) הקשה, שבסוגייתנו מבואר שרב יהודה אמר 

שכל העולה מבבל לארץ ישראל עובר בעשה, כיצד אם כן מצינו בש"ס 
תנאים שעלו מבבל לארץ ישראל, וכמבואר בפסחים (סו) שהלל עלה מבבל 
לארץ ישראלקי". ותירץ, שהעולה מבבל לארץ ישראל בכדי לקיים את המצוות 
התלויות בארץ כגון תרומות ומעשרות וכדומה, אינו עובר בעשה, שהרי אין 
עשה של דברי קבלה דוחה הרבה מצוות עשה דאורייתא, וכל האיסור נאמר 
רק לגבי העולה מבבל שלא בכדי לקיים המצוות הללו, וכגון שאין לו שדהקיט. 
ולפי זה יש לומר שהתנאים שעלו לארץ ישראל, כוונתם היתה לעסוק במצוות 
התלויות בארץ. אך כל זה לסוברים שקדושת הארץ לא בטלה, אך לסוברים 
שקדושת הארץ בימינו היא מדרבנן, אם כן לא יתכן שקדושת ארץ ישראל 
מדרבנן ידרחה עשה מדברי קבלה. ומבואר היטב מדוע רבי זירא [בסוגייתנו רבי 
אבא] היה משתמט מלהיראות לפני רב יהודה, אף שרבי זירא ודאי רצה לעלות 
לארץ ישראל בכדי לקיים המצוות הללו, מכל מקום כיון שרב יהודה סובר 


בגליוני הש"ס (ל"ס 0:6 הביא שבהלכות גדולות (סנכות נרכות פ"ג) כתב 'אבל בציבור לאו אורח ארעא', 
ומשמע שכוונתו לומר שאין דרך ארץ לאדם להשמיע קולו בציבור, והאיסור הוא מפני כבוד הציבור 
ולא מפני הטרדת הציבור. | קח. עיין בדבריו בסימן צד (פק) שהוכיח זה. | קט. בירושלמי 
(פ"ד ס") מובא שכאשר רבי יונה היה מתפלל בביתו, הוא היה מתפלל בקול ועל ידי כך למדו בני 
ביתו להתפלל. המרדכי (ותf‏ כמו פפכס) והטור (ס" ק5) למדו, שרבי יונה הגביה קולו בכוונה בכדי 
שילמדו ממנו, ולפיכך פסק הטור שמותר לאדם להשמיע קולו בתפילתו בכדי שבני ביתו ילמדו 
ממנו [ועיין פרי מגדים (ממנ" פס) שגם להטור אין להתיר להתפלל בקול כדי שילמדו ממנו 'אם 
לא גדול הדור ומפורסם שכל מעשיו לשם שמים']. אמנם ברא"ש (פ" ₪ מבואר, שרבי יונה לא 


שלא היה יכול לכוין בתפילתו בבית הכנסת יחד עם הציבור העדיף להתפלל בקול ביחידות בביתו. 
אמנם יש לומר, שבודאי אף בבית הכנסת יכול היה רבי יונה לכוין בתפילתו, אלא שלא היה יכול 
לכוין כל כך כמו אילו היה מתפלל בקול, ולכן העדיף להתפלל בביתו. ומבואר מדבריו, שעדיף 
להתפלל בכוונה יתירה ביחידות מלהתפלל בציבור בכוונה מועטת. והפרישה (שס פות ז) תירץ, שכאשר 
דעת רבי יונה היתה צלולה מאד היה מתפלל בבית הכנסת בלחש, וכאשר היא לא היתה צלולה 
מאד היה מתפלל בביתו בקול בכדי לעורר הכוונה. מבואר בדבריהם שרבי יונה העדיף להתפלל 
ביחידות בביתו כדי להתפלל בכוונה. | קי. כלומר, שכל אדם יכול לכפות את בני ביתו לעלות 
לארץ ישראל. קיא. וכמו שכתב רש"י (כפונופ קי. ד"ס כן), שאסור לצאת מבבל לשאר ארצות לפי 
שיש שם ישיבות המרביצות תורה תמיד. | קיב. כמבואר במגילה (ש.). | קיג. וכן מבואר בדברי 
הרמב"ם (פנכיס פ"ה סי" שכתב שאסור לצאת מבבל לשאר ארצות, ומשמע שהאיסור אינו רק לחזור 
לארץ ישראל אלא עצם היציאה מבבל. | קיד. והביא ראיה לכך מהמבואר במשנה בגיטין (3) 
'המביא גט ממדינת הים' בסתם, ופירש רש"י (טס ל"ס המנפ) שהכוונה לכל חוץ לארץ חוץ מבבל. 
וראה בויואל משה (פלמר טש ענועות ות ) מה שהקשה על דבריו. | קטו. ומה שמבואר בכתובות 
(קי) שאסור לצאת מארץ ישראל לבבל היינו לאותו שנולד שם שאין לו להניח קדושת הארץ, אבל 
הנולד בבבל אין לו להניח קדושת התורה וקדושת השכינה ולעלות אפילו לארץ ישראל. קטז. ועיין 
מה שתירץ בעיון יעקב (כפוופ קי: ד"ס פטמ. | קז וכן מה שאמר רב יהודה שם שאסור לעלות 
לארץ ישראל משום השבועה שהשביענו הקב"ה, היינו גם כן רק מבבל לארץ ישראל מהטעם שלא 
להניח את הקדושה ששורה שם אבל משאר ארצות לארץ ישראל מותר. וכן כתב הפני יהושע 
(כמונות קיפ ד'"ס דפמר) שזו משמעות הסוגיא שרק מבבל לארץ ישראל יש איסור לעלות, מה שאין כן 
משאר מקומות שגלו אין איסור לעלות לארץ ישראל. אך תמה על זה שמהפסוק 'השבעתי אתכם' 
לא משמע לחלק בין בבל לשאר המלכויות שגלו ישראל לשם, עיי"ש מה שתירץ. קיח. בגמרא 


ברכות כד: 


ביאורים 


קמט 


כאותם התנאים הסוברים (פנועופ טז.) שבימינו בטלה קדושת הארץ, אם כן אין 
היתר לעלות לארץ ישראל. 

בדורש לציון (כודע יסודס, דכו ג ד"ס סנס גפלט) הקשה על דבריו, אם כשאפשר 

לקיים מצות עשה דאורייתא לא עוברים על העשה מדברי קבלה 'בבלה 

יובאו ושמה יהיו', נמצא שלסוברים שקדושת הארץ לא בטלה נעקרה המצות 

ובפרט לשיטת הרמב"ן (ספר סמות מנוופ טעכס, מפוס ד) שישיבת ארץ ישראל מצוה. 

ורק אם נאמר שקדושה ראשונה קדשה לשעתה ולא קדשה לעתיד לבוא, בזה 

יש לומר שהעשה של דברי קבלה נאמר לגבי הזמן הזה. ולפי זה תירץ, שאכן 

הלל סבר שקדושה ראשונה לא קדשה לעתיד לבוא, והוא שהיה בזמן הבית 

עלה לקיים מצות עשה דאורייתא של ישיבת הארץ, והמצות עשה של דברי 

קבלה אינה נעקרת, מפני שהיא שייכת בזמן הזה. 

בבית יוסף (ליכנפנד, ד"ס כל העולס - סטני) תירץ, שיש לומר שמאותה שעה שעלה 

עזרא לארץ ישראל נתקיים הפסוק 'ושמה יהיו עד יום פקדי אותם' 

והתבטל העשה, עד שגלו שנית וחזר העשה?לי, וכשהלל עלה לארץ ישראל היה 
זה עוד לפני הגלות השניה. 


כיעד היה ציווי לדור בבבל 


שנאמר בבלה יובאו ושמה יהיו. הריא"ף (על סעין יעקנ כתונות קי: ד"ס כל סעולס) 
הקשה, הרי בכתובות (טס) מבואר שכל הדר בחוץ לארץ דומה כמי 

שאין לו אלוה, ואם כן צריך ביאור כיצד ציוה הקב"ה שישבו בבבל. ותירץ, 
שרק במי שיוצא מארץ ישראל לחוץ לארץ מדעתו, אמרו שהוא דומה כמי שאין 
לו אלוה, אבל מי שהוכרח לצאת כמו בזמן החורבן שיצאו שלא מדעתם שהגלום 

לחוץ לארץ עליהם נאמר 'בבלה יובאו ושמה יהיו'קכא. 
העץ יוסף (על סעין שקנ פס ד"ס מס) תירץ, שבבל מצד עצמה קרובה לקדושת ארץ 
ישראל, וכן לשונם קרובה ללשון תורה (פססיס פו:), ולכן הישיבה בבבל 
מותרת, ומה שנאמר 'כל הדר בחוץ לארץ דומה כמי שאין לו אלוה' לא נאמר 
עלבבל. 
וכעין זה תירץ הילקוט הגרשוני (כפונופ קיל. ד"ס ננס) על פי דברי רב יהודה עצמו 
(פס) שאמר שהדר בבבל כאילו דר בארץ ישראל. 


איך נלמד מהפסוק 'בבלה יובאו" 


שנאמר בבלה יובאו ושמה יהיו עד יום פקדי אותם נאם ה'לנג, בכתובות 

(קי:) מובא מעשה דומה שרבי זירא היה נשמט מלהתראות עם רב 
יהודה, משום שרבי זירא רצה לעלות לארץ ישראל, ורב יהודה סבר שאסור 
לעלות מבבל לארץ ישראל. ומבארת שם הגמרא שרב יהודה למד שיש איסור 
בדבר מהפסוק 'בבלה יובאו ושמה יהיו', אך רבי זירא סבר שאין איסור לעלות 
מבבל לארץ ישראל משום שמפרש את הפסוק 'בבלה יובאו ושמה יהיו' על 
כלי המקדשקכג. וכתב המהרש"א (עס, מ" ד"ס עונל), שלדעת רב יהודה שהפסוק 


שם מבואר שפעם אחת נתעלמה הלכה מהנשיאים האם פסח שחל בשבת דוחה שבת או לא. אמרו 
'כלום יש אדם שיודע אם פסח דוחה את השבת אם לאו'. אמרו להם, אדם אחד יש שעלה מבבל 
והלל הבבלי שמו ששימש שני גדולי הדור שמעיה ואבטליון ויודע אם פסח דוחה את השבת אם 
לאו. | קיט. אך בברכת יהושע (ד"ס כש) כתב להיפך, שהעשה שלא לעלות לארץ ישראל הוא כדי 
שלא להתחייב במצוות התלויות בארץ. וכפי שמבואר בנדרים (כ) שלא יהא אדם רגיל בנדרים, 
והטעם הוא משום שאין לאדם להוסיף על עצמו שום חיוב שמא לא יעמוד בו. והעולה לארץ 
ישראל מוסיף על עצמו חיובים רבים, ושמא לא יעמוד בהם. עוד הביא מה שכתב בשל"ה 8 
סער הפומיות פֿות ק כפופו) שהעולה לארץ ישראל צריך להיות יותר ירא שמים מבחוץ לארץ, והעונש 
לחוטא בארץ ישראל הוא יותר גדול משום שהוא בהיכל המלך. ולכן אסור לעלות לארץ ישראל, 
שמא לא יוכל לעמוד בזה. קכ. כך משמע בתוספות בכתובות (קל. דיס נגנס). ‏ קכא. בצעיר רדם 
(כתונות פס ד"ס כי ױל6) ובויואל משה (מפמר פנש מנועום 6פ ד) הקשו על תירוצו של הרי"ף, שהרי הגמרא 
(פס) הביאה ראיה מדוד שהדר בחוץ לארץ הרי הוא כעובד עבודת כוכבים, ודוד הרי לא ברח 
מארץ ישראל מרצונו אלא בעל כרחו. ובצעיר רדם תירץ, שכוונת הרי"ף לומר שאדם הדר בחוץ 
לארץ צריך שיהיו לו שתי סיבות בכדי שלא יחשב כמי שאין לו אלוה. א. שכאשר יצא מארץ 
ישראל לחוץ לארץ יהיה זה באונס. ב. שיהיה מוכרח להישאר לשבת בחוץ לארץ ולא יוכל לשוב 
לארץ ישראל. ולפי זה כתב, שאפשר שאמנם דוד המלך יצא מארץ ישראל באונס, אבל לאחר זמן 
שכבר הקב"ה נקם באויביו היה יכול לחזור לארץ ישראל, ואף על פי כן התעכב שם מאיזו סיבה, 
לכן נחשב לו כאילו עבד עבודה זרה חס ושלום. ובויואל משה תירץ, שאכן הגמרא הביאה הוכחה 
מדוד, כיון שהיה זה בזמן שבני ישראל היו שרויים על אדמתם, ובזמן כזה חמור יותר היציאה 
מארץ ישראל לחוץ לארץ ואפילו אם יוצא בעל כרחו, אבל לאחר החורבן רק אם יוצא מדעתו 
הרי הוא כמי שאין לו אלוה. קכב. תוספות בכתובות (קש. ד"ס ננעס) כתבו, שאף שהפסוק נאמר 
בגלות ראשון יש לומר שגם לגבי גלות שני הקפיד הכתוב שלא יעלו. ועיין במדרש כתובה (פוכופ 
עס כפוס' ד"ס כננס) שדייק מזה שתוספות לא כתבו דבריהם בדרך שאלה ותירוץ, או מכך שלא כתבו 
'מכל מקום בגלות שני נמי קפיד', משמע מכך, שכוונת תוספות היא שאף על פי שמשמע שהפסוק 
מדבר על אותם שגלו בגלות ראשון ונשארו בבבל ולא עלו בימי כורש, אבל אותם שעלו בימי 
כורש וגלו בגלות שני לשאר ארצות יתכן שאין הקפדה גם אם הם חזרו אחר כך לבבל. ומדוע 
אם כן אמר רב יהודה 'כל העולה מבבל', שמשמע שסובר שאף אלו שגלו בגלות שני אסור להם 
לעזוב את בבל ולעלות לארץ ישראל. ועל זה כתבו התוספות שסבר רב יהודה שבפשטות מסתבר 
שהפסוק נאמר גם עליהם. ועיין במה שהקשה בברכת אהרן (פלתר ק5נ) על דברי התוספות, ובאריכות 
תירוצו. | קכג. א ראה להלן (גענן ;ד כני כ קיכל סיזוק (סנרפו ממס ששמע כנית מדרעו םל ככ יסודס') בשם 
הבניהו שרבי אבא בסוגייתנו לא חלק על רב יהודה בדין זה. 


קנ ילקוט 


מדבר על בני הגלות, בהכרח שנאמר בזה ציווי על כל יחיד שלא יעלה, ומי 
שעולה עובר בעשה. ואי אפשר לפרש שירמיה מנבא בפסוק זה שלא יעלו, 
שהרי אנו רואים שיש שעלו וחס ושלום לומר שאין הנבואה אמת. אבל לרבי 
זירא הסובר שהפסוק מדבר על כלי השרת, צריך לומר להיפך שאין כוונת הפסוק 
לומר זאת בלשון ציווי שלא להעלותם, שכן הכלי שרת נמצאים ביד העובדי 
כוכבים ואין ביד ישראל להעלותם, אלא הפסוק נאֶמר. בלשון נבואה שכך יהיה 


אהח19/06/2018: 


ובהפלאה (טס קי. ד"ס וכ יסודס) ובאילת אהבים (פס ד"ס ענסער) הקשו, כיצד אפשר 

לומר שלרבי זירא נאמרה כאן נבואה שהכלים יהיו בבבל, הרי מצינו 

(מגיעס :) שאחשורוש נטל את הכלים מבבל והביאם לשושן. ותירצו, שבהכרח 

אף לרבי זירא אין זו נבואה, אלא הפסוק בא לצוות שאף אם תהיה להם 
אפשרות להוציא הכלים לא יוציאום מבבל. 


מדוע הלך רבי אבא לשמוע דברי תורה בבית מדרשו של רב יהודה 


אמר איזיל ואשמע מיניה מילתא מבית וועדא והדר אפיק. השפתי חכמים 

(ד"ס פמר) כתב, שיש לומר שלכן הלך רבי אבא לשמוע דברי תורה מרב 

יהודה ומבית מדרשו, בכדי להראות שמה שאינו שומע למה שאמר רב יהודה 

שאין לעלות לארץ ישראל, אין זה מפני שדברי תורת רבו אינם חשובים אצלו, 

אלא לפי שלגבי עלייה לארץ ישראל הוא חולק על שיטתו וסובר שמותר לעלות 

לארץ ישראלקיז. עוד כתב, שעשה כן כמבואר לקמן (₪.) שהנפטר מחבירו אל 
יפטר ממנו אלא מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו. 


האם אפשר להרחיק ממקומו לפניו או לעדדיו או שעריך בדווקא לאחוריו 


מרחיק לאחריו ארבע אמות. תלמידי רבינו יונה (ד"ס מסנן) ביארו, שהסיבה 
שכתוב שירחיק לאחוריו ארבע אמות ולא ירחיק לפניו, הוא מפני 

שצריך שיהיו פניו כנגד המקום שהתחיל להתפלל, ואם יהיה מהלך לפניו ארבע 
אמות אינו יכול לראות עוד את מקום תפילתו, והרי זה נראה כמי שאין כוונתו 

לחזור ולהתפלל וכמי שפוסק לגמרי את תפילתו. 
הבית יוסף (פֿו"ס סי" קג ד"ס וכת3) הביא בשם מהר"י אבוהב וצ"ל שכתב, שמה 
שנאמר בסוגייתנו שחוזר לאחוריו ולא לפניו, הוא משום שנהוג 
שהמתפלל עומד סמוך לכותל ולכן אין לו אפשרות ללכת לפניו. אך לפי זה 
הקשה מדוע לא כתוב שילך לצדדיו ארבע אמות. ותירץ, שהברייתא באה ללמדנו 
שהרוצה להתעטש צריך להרחיק ממקום השכינה, וזה לא יהיה אלא בהרחקה 
אמיתית כאשר ירחק לאחוריו. והוסיף הבית יוסף, שלפי מה שכתבו תלמידי 
רבינו יונה, מובן מה שלא נאמר שירחיק לצדדים, מפני שבאופן כזה אין פניו 
מכוונות ממש כנגד המקום שהתחיל להתפלל, ויראה כמי שאינו רוצה לחזור 
לתפילתו. 

המעדני יום טוב (על הר6"ש פ"ג סי מפ 6ופ 0 ביאר, שאין לילך לפניו מפני שבכך 
הוא מפנה אחוריו אל השכינה, וככתוב בנבואת יחזקאל (פ עו-י) שהראו 

לו עשרים וחמשה איש העומדים בבית המקדש בין האולם למזבח ואחוריהם 
אל היכל ה' ופניהם קדמה. ועל כך אמרו לו 'הראית בן אדם הנקל לבית יהודה 
מעשות את התועבות אשר עשו פה כי מלאו את הארץ חמס וישובו להכעיסני 

והנם שולחים את הזמורה אל אפםיקכה. 


האם גם המתפלל בעיבור עריך לילך לאחוריו ארבע אמות 


שם. בתרומת הדשן (פו"פ, סיי עז)לכי מבואר, שהמתפלל בציבור שמתבזה ומתבייש 
כאשר הציבור ירגיש שהוא צריך ללכת לאחוריו ארבע אמות, וכל שכן 
אם הוא שליח ציבור שיתבזה ויתבייש ביותר אם ירגישו רבים שאין גופו נקי 


קכד. ועיין להלן (גענץ 'כד רני 6כל קיכל סיזוק לסכרסו ממס פקמע כנית מדרשו ₪( רנ יסודס') שהובא מהבניהו (ל"ה 
6) שביאר שרבי אבא לא חלק על רבו כלל. | קכה. עיין שם ברד"ק (פס) ש'הזמורה', פירושו 
ריח רע, והוא עיטוש מלמטה. והבזיון הוא במה שמחזירים פניהם אל ההיכל. וביאר המעדני יום 
טוב שמשום כך תיקנו (פוכס ₪:) שכאשר היו חוזרים משאיבת המים למצות ניסוך המים והגיעו 
לשער היוצא ממזרח היו הופכים פניהם ממזרח למערב ואומרים 'אבותינו שהיו במקום הזה 
אחוריהם אל ההיכל ופניהם קדמה ומשתחוים קדמה לשמש, ואנו ליה עינינו'. ‏ קכו. מובא בבית 
יוסף (פו"מ סי 5 דיס וכתוכ כתרומת סדטן). קכז. בענין 'מדוע אין אנו רואים בזמנינו בני אדם שמרחיקים 
ארבע אמות'. קכת. וכתב שאף אינו צריך לומר את ה'ריבונו של עולם', משום שתיקנו לאומרו 
רק למי שנתבייש בהליכתו לאחריו וכפי שנראה מהנוסח, אך זה שלא הלך לאחריו ולא נתבייש 
אינו צריך לאומרו. ראה להלן בהרחבה בענין 'האם העומד בתפילה ונתעטש אומר רבונו של עולם'. 
קכט. הו"ד בבית יוסף ו" סי קג ד"ס וכפונו, במגן אברהם (עס סק"ד) ובערוך השלחן (שס פק"ס. 
קל. בגמרא שם מבואר שרבא היה משהה נקביו, וביאר רש"י (טס ד"ס הפֿנס) שהתלמידים הלמדים 
עמו בזמנים קבועים הביאוהו למצב שהוא היה מוכרח להשהות את נקביו. והאחרונים [שפת אמת 
ותולדות זאב (שס ד"ס 068)] הקשו, איך אפשר לומר שהתלמידים אנסוהו, הרי המשהה נקביו עובר 
משום 'ולא תשקצו' ויק כ כס). ואכן מכך הוכיח התרומת הדשן שכבוד הבריות דוחה איסור דרבנן. 
אמנם השפת אמת (ס) תירץ, שרבא ודאי לא היה משהה נקביו, אלא שבבכורות (מד:) מבואר 
שהמרבה צואה בגופו מרבה את מחלת הדרוקן בגופו, והיינו שכאשר יש עצירות לאדם וצואה 
רבה בגופו ואינו עושה פעולות להוציא הצואה מגופו בכך הוא מרבה את מחלת ההדרוקן בגופו, 


ברכות כד: 


ביאורים 


בעומדו לפני הקב"ה, וגדול כבוד הבריות [הובאו דבריו להלן??!], אינו צריך 
לילך לאחוריו כללקנכח, וכן פסק הרמ"א..לו"ס סי קג ס". 


אוצר החכמהי 


וכן כתב הב"ח (סי קג ס"כ), שמה שנאמר בברייתא שמי שצריך להתעטש ילך 

לאחוריו ארבע אמות, נאמר דווקא כאשר הוא מתפלל ביחידות בביתו, 

שבאופן כזה הוא יכול ללכת לאחוריו ארבע אמות. אבל המתפלל בציבור שאינו 

יכול לילך לאחוריו ולדחות כל העומדים ממקומם, וגם שמסתבר שיש שם 

ספסלים וכסאות של בית הכנסת המפריעים לו ללכת לאחוריו, לכן אינו צריך 
לילך לאחוריו כלל. 


מדוע אין אנו רואים בזמנינו בני אדם שמרחיקים ארבע אמות 


שם. התרומת הדשן (שו", סי מז)קכט שאל מדוע אין אנו רואים בזמננו אפילו 

בין המדקדקים במצוות שנוהגים להרחיק ארבע אמות כאשר הם נצרכים 
להתעטש. והביא, ששמע מאחד הגדולים שכאשר הוא עצמו הוצרך להתעטש 
היה מאנס עצמו שלא להוציא רוח עד גמר התפילה. וכתב התרומת הדשן, שאף 
שהמשהה נקביו עובר משום בל תשקצו כמבואר במכות טו:), מכל מקום אדם 
המאנס עצמו שלא להפיח אינו עובר משום 'בל תשקצו'. מפני שאיסור זה נאמר 
רק כאשר משהה עצמו לגדולים או לקטנים, אבל להפחה בלבד לא. אך מכל 
מקום מי שאינו יכול להעמיד עצמו ודאי שאין צד היתר שלא להרחיק ארבע 
אמות לאחוריו, אלא אם יש בכך בזיון מהציבור שירגישו בדבר. והוכיח 
מהמבואר בשבת (גג.)קל וביבמות (סד:) שמחמת שלא יתבזה יכול האדם להשהות 
נקביו ואין חוששים לאיסור בל תשקצוללא. וסיים, ומכל מקום קשה הדבר מאד 

לבדות חילוקים מן הדעת שאינם אפילו רמוזים בתלמוד ובפסקי הגאונים. 


האם כששהה בכדי לגמור את התפילה חוזר לראש 


וממתין עד שיכלה הרוח. הראב"ד (עונס כפילוט סכענ"ן, ד"ס פומכ) כתב, שאם 
בעת שהותו עד שיכלה הרוח עבר זמן רב, עד שבזמן שעבר היה יכול 
לגמור את התפילה הרי הוא צריך לחזור לראש התפילה. 
הב"ח (פו"ס סי" קג ס" ד"ס וממפין) תמה, מדוע הטור לא כתב שאם שהה כדי 
לגמור את כולה חוזר לראש, וכשיטתו בכל מקום שאם עכבו אונס ושהה 
כדי לגמור את כולה חוזר לראש, וכמבואר בטור (פֿו"ת סי סה, עת, פס) לגבי קריאת 
שמעקלב. וביאר הב"ח, שאמנם מן הדין אם שהה כדי לגמור את כולה חוזר 
לראשקלי, אלא כיון שאין מחשבים את זמן הליכתו לאחוריו ארבע אמות ואת 
מה שצריך לחזור למקומו ואמירת ריבונו של עולם, אלא רק מה שנשתהה עד 
שיכלה הרוח, וזו הרי שהייה מועטת ואין בה שיעור זמן שיכול היה לגמור את 
כל התפילה. משום כך הטור לא כתב מה יהיה הדין אם שהה בכדי לגמור את 
כל התפילה, אבל אכן אם שהה זמן רב בעיטושים ובריח הנודף מאותן רוחות 
ועיטושים, צריך לחזור לראש התפילהקיז. 
וכן כתב המגן אברהם (פי' קג סק"פ) שאף אם שהה בכדי לגמור כולה אינו חוזר 
למקום שפסק כיון שיכול היה לחזור מיד לתפילתוקיה. 
אך העירו האחרונים?לי, שכל זה לדעת הדרכי משה (ס" פס פופ 6) שאין לחלק 
בין קריאת שמע לתפילה, אלא הכל תלוי אם שהה מחמת אונס או לרצונו. 
אבל לפי מה שכתב הבית יוסף (פס ד"ס קלס סיכוגין) שלגבי קריאת שמע בכל 
ענין אינו חוזר לראש ובתפילה אפילו אם השהייה היתה שלא מחמת אונס צריך 
לחזור לראש, אם כן צריך להיות שאם שהה בכדי לגמור כולה צריך לחזור 
לראש. 
אמנם באמר יוסף (פנקנעי, על סרמנ"ס פ"ד סי"נ) כתב, שודאי אף אם שהה בכדי 
לגמור את כולה אינו חוזר לראש, שהרי לא הסיח דעתו מן התפילה 
אלא אדרבה המתין מתי יכלה הרוח ויחזור לתפילתו. ומה שאמרו שאם שהה 


ולפי זה יש לומר שרבא לא הקפיד לעשות פעולות להוציא הצואה מגופו בגלל שהקביעות עם 
התלמידים אנסה אותו, אך על דבר זה לא עוברים משום 'לא תשקצוי. ולפי זה אין להוכיח מהסוגיא 
שם שכבוד הבריות דוחה איסור דרבנן. | קלא. התבואות שור "ד פ" יג פק"ט הקשה על דבריו, 
מהמבואר בבכורות (מל:) שאפילו תלמידי חכמים משתינים מים בפני רבים, ומשמע בגמרא שיש 
חיוב לעשות כן, מפני שאם לא כן הוא יכול להסתכן, וכל שכן כאשר הוא יכול לצאת מחוץ 
לשיעור ולהשתין שלא בפניהם, ומדוע אם כך הוצרך רבא להשהות עצמו. אלא ודאי שכיון שהיו 
התלמידים נושאים ונותנים עמו בהלכה עד שמגודל פלפולו עמהם לא הרגיש כלל שהוא נצרך 
לנקביו, וכמו שמצינו בשבת (פפ.) שרבא לא הרגיש שדם יוצא מאצבעותיו מחמת לימודו. עוד ביאר, 
שרבא לא היה יכול לצאת להשתין מפני ריבוי התלמידים ודחקם אחד באחד. ולהשתין במקום גם 
אי אפשר, אף שמבואר שחייב להשתין בפני רבים, אך היינו שלא במקום קדוש, אבל במקום תורה 
כבית המדרש ודאי שאסור מדאורייתא ככתוב (לנלס כג עו) 'והיה מחניך קדוש'. קלב. וכתב שאין 
לחלק בין שהה בקריאת שמע לבין שהה בתפילה. | קלג. וכן כתב המעשה רקח (ע סרמנ"ס תפס 
פ"ד סי"נ). | קלד. והעיר עליו האליה רבא (טס פק"ד), שמהרמ"א (שס פ"נ) שציין לסימן עה משמע 
שמחשבים את כל הזמן שהפסיק, ואפילו את זמן ההליכה ואמירת הרבש"ע. אלא על כרחך צריך 
לומר שהטור סמך על מה שכתב הדין בשאר המקומות, ואטו כי רוכלא וכו', וכן ביאר המאמר 
מרדכי (פס סק"ג). ‏ קלה. וביארו הפרי מגדים, המחצית השקל והלבושי שרד (פס), שהרי רק מחמת 
אונס חוזרים לראש, ואילו פה רק העיטוש היה באונס. | קלו. פרי חדש (ס" קג 6פ כ), מחצית 
השקל (על מגן פנרסס שס), ישועות יעקב (פס פק"פ), מאמר מרדכי (פס סק"ג), מגן גיבורים (%ף סמגן סק"6) 


ילקוט 


בכדי לגמור את כולה חוזר לראש, היינו כאשר הסיח דעתו מהתפילה, וכגון 
לגבי עקרב ונחש וכיוצא בזה כמבואר בשלחן ערוך (סי' קד ס"ג). 


אם אומר את הריבונו של עולם לפני חזרתו למקומו או לאחר חזרתו 


וחוזר ומתפלל ואומר. הטור (פו"פ פיי קג) כתב, שאדם שנצרך להתעטש הולך 

לאחוריו ארבע אמות ומתעטש וממתין עד שיכלה הריח, וכשיכלה הריח 

חוזר למקומו ואומר רבון העולמים וכו'קלז. וכתבו הבית יוסף (פס ד"ס ומ" רני) 

והב"ח (שס ס"6) שמדברי הטור מבואר, שקודם חוזר למקומו ואחר כך אומר את 

הריבונו של עולם. אמנם הבית יוסף הביא שהרמב"ם (פפעס פ"ד סי"כ) כתב, 

שממתין עד שיכלה הרוח ואומר ריבונו של עולם ואחר כך חוזר למקומו. וכתב 
שכך נוהגים להלכהקלח. 


מדוע לא ממשיך בתפילה במקום בו הוא עומד עכשיו 


שם. בגמרא לפנינו הגירסא 'וממתין עד שיכלה הרוח וחוזר ומתפלל ואומר'. 

אמנם הטור (שס) כתב 'וממתין עד שיכלה הריח, וכשיכלה הריח חוזר 
למקומו ואומריקלט. והביא הבית יוםף (פו"פ סי" קג ד"ס ומ"ם כנט) בשם מהר"י 
אבוהב ו"ל שביאר בטעם הדבר שצריך לחזור למקומו, ולא ממשיך בתפילתו 

היכן שעכשיו הוא עומד, מפני שצריך שיהיה לאדם מקום מיוחד לתפילה. 

אמנם כתב הבית יוסף, שאף לשיטת תלמידי רבינו יונה (לעיל ו: לייס כנ) הסוברים 

שאין צריך שיהיה לאדם מקום קבוע בתוך בית הכנסת להתפלל אלא די 
במה שקבע לו בית כנסת מיוחד לתפילותיוקײ, מכל מקום יחזור למקום בו 
התחיל כבר את תפילתו שמאחר שכבר התחיל להתפלל וקבעה השכינה מקומה 
שם, וכשביקש להתעטש התרחק ממקום השכינה, עליו לחזור למקום שקבע 

לשכינה ולסיים שם את תפילתו. 


מי ששכח טל ומטר או יעלה ויבוא ועריך לחזור אם יכול לענות בשעה זו קדושה 


שם. רש"י (ל"ס וופר) ביאר, שיכול האדם לומר את ה'ריבונו של עולם' באמצע 
התפילה, מפני שתפילתו כבר מופסקת ועומדת מחמת שהייתו עד שתכלה 
הרוח. 

בשו"ת מתת ידו (מסלו"ת, פו"ת סי עו) הביא בשם שני גדולי הדור שהסתפקו 
באחד ששכח לומר 'ותן טל ומטר' או 'יעלה ויבוא' ונזכר קודם שעקר 

רגליו, שדינו לחזור ל'ברך עלינו' או ל'רצה', ובאותה שעה שמע שהציבור עונים 
קדושה או אמן יהא שמיה רבא, האם מותר לו להפסיק את תפילתו ולענות עם 
הציבור את הקדושה או הקדיש או לא. ואחד מהם הביא ראיה מהמבואר ברש"י 
שאם כבר הופסקה תפילתו של האדם הוא יוכל לענות על הקדושה או הקדיש 
כשם שבסוגייתנו התירו לו לומר את הרבש"ע באמצע תפילתו. והסכים עמו 

חבירוקמא. 

אך המתת ידו חלק על דבריהם, שמאחר שקיימא לן שאסור להפסיק באמצע 
התפילה לקדושה וקדישקמג, ודאי שגם באופן כזה אסור להפסיק. ואף 
שכבר הופסקה תפילתו במה שהמשיך הברכות בחינם והוא צריך לחזור ל'ברך 
עלינו' או 'רצה', מכל מקום אין זה מתיר לו להוסיף עוד הפסק בתפילתו, וכי 
מי שאכל שום יחזור ויאכל שום. ואין להביא ראיה ממה שבסוגייתנו מצינו 
שאומר את הרבש"ע באמצע התפילה, מפני שכך היתה תקנת חכמים, וכמו 
שתיקנו לומר ולבקש צרכיו מעין כל ברכה וברכה ואין בכך הפסק, כמו כן 
תיקנו גם כאן לומר הנוסח של הריבונו של עולם, שהוא הודאה ווידוי על 
הבזיון שהיה לו בכך שהוצרך להרחיק ממקומו. והרי באופן שכלה הרוח ולא 


וביאור הלכה (שס ל"ס וסוכ. ‏ קלז. ובעינים למשפט (פות כ ד"ס ונקם) הביא שכן דעת עוד ראשונים. 
קלח. וכן דעת המאמר מרדכי (שס פק"נ). אמנם הב"ח (עס), האליה רבה (פס סק"ג) והחיי אדם (כע כס 
פֿת ג) פסקו כדעת הטור שחוזר למקומו ורק אז אומר את הריבונו של עולם. ועיין באליה רבה 
שכתב שכן מבואר בסמ"ק (פי ט), בשבלי הלקט (מ"6 סי י), בספר תניא (ס" ה ד"ס וסמתפ) ובשל"ה 
(מס' ממיד עניני תפילס ד"ס סיס עומד). ועיין להלן (כענין 'ניפור כוונת סגמרb‏ כעס סולה ומכס ומממיל ממקוס טפסק') שנידון 
זה תלוי בגירסאות הגמרא. קלט. וכן פירש המעון הברכות (ד"ס וו את מה שכתב רש"י (ד"ס 
וסוור) 'וחוזר לתפילה למקום שפסק', שכוונת רש"י לומר שחוזר למקום בו עמד בתפילתו לפני 
שהלך לאחוריו. ולכן לא כתב כלשון הגמרא בהמשך 'ומתחיל ממקום שפסק'. אך בבית נתן (עורס 
כו כתב שדברי רש"י אלו נסובים על האיכא דאמרי הראשונה, שמי שהיה עומד בתפילה ונתעטש 
ממתין עד שיכלה הרוח וחוזר ומתפלל. ועל כך כתב רש"י שחוזר לתפילה למקום שפסק. קמ. עיין 
בבית יוסף (פֿוים פיי 5 ד"ס ומ"ם ופין) שהביא מחלוקת בענין זה, דעת הרא"ש (פ" סי ז) והגהות מיימוניות 
(פפינס פ"ה ות י) שלא די במה שהוא רגיל להתפלל בבית הכנסת אחד, אלא צריך לייחד לו בבית 
הכנסת מקום קבוע וידוע, ולא ישב היום כאן ולמחר במקום אחר, וכן פסק הטור (שס. אמנם 
תלמידי רבינו יונה (מס) כתבו, שמה שאמרו בגמרא לעיל (ו:) שכל הקובע מקום לתפילתו אלהי 
אברהם בעזרו, לא אמרו זה במקומות של בית הכנסת, כיון שכולה מקום תפילה היא אין להקפיד 
אם יושב פעמים בזוית זו ופעמים בזוית זו, אלא די שיש לו בית הכנסת קבוע לתפילתו. קמא. וכן 
הביא בעמק ברכה (סלכות תפילה 6ופ 5 ד"ס פמעמי) בשם הגדול ממינסק הסובר שמי ששכח יעלה ויבוא 
או טל ומטר וחוזר ל'רצה' או ל'ברך עלינו', מותר להפסיק לקדיש או קדושה, ומהטעם הנ"ל. 
אמנם העמק ברכה חלק על דבריו וכתב, שבסוגייתנו כיון שהתרחק מהשכינה על ידי הריח, לכן 
יכול לומר הברכה באמצע תפילתו. אבל באופן שרק חוזר לאמצע התפילה, הרי לא נתרחק מהשכינה 
[שהרי משום כך אינו חוזר לראש התפילה אלא לאמצעו], ואין זה נחשב הפסק בתפילה לענין 


ברכות כד: 


ביאורים קנא 


הרחיק ממקומו אינו אומר זאתקײי, בהכרח שבאופן כזה הרי זה יחשב הפסק, 
ואין לנו בו אלא מה שחידשו חכמים שבאופן שכן הרחיק ממקומו יכול לומר 
את הרבש"ע. 
והביא ראיה לדבריו, מכך שפשוט שאותו אדם שהוצרך לומר את הריבונו של 

עולם, ושמע באותה שעה שהציבור עונה קדושה או קדיש אינו יכול 
לענות עמהם. ולכן גם לגבי החוזר בתפילתו אינו יכול לענות עם הציבור קדושה 
או קדישקמו. 


מדוע מי שהיו מים שותתים על ברכיו בתפילה אינו אומר תפילה זו 


ריפונו של עולם יצרתנו נקבים נקבים הלולים חלוליםי גלוי וידועילפניך 
חרפתנו וכלימתנו בחיינו ובאחריתנו רמה ותולעה. הראשוניםקמה 
הקשו, שלעיל (כנ:) מבואר שמי שהיה עומד בתפילה ומים שותתים על ברכיו, 
פוסק עד שיכלו המים וחוזר ומתפלל. ומדוע לא חייבוהו לומר תפילה זו. 
הראב"ד (סו"ד כפירוע סרסכ"ן, ד"ס פומכ) תירץ, ששם הוא אדם שנדחה מתפילתו 
ותיקנו שחוזר לראש התפילה, וכיון שאין תפילתו תפילה אינו צריך 
להתוודות על מה שאירע לו באמצע התפילה. אך כאן תפילתו תפילה, שהרי 
חוזר למקום שפסק, ומשום כך צריך להתוודות על מה שאירע לו בתפילתו. 
עוד תירץ, וכן תירצו עוד ראשוניםקמי, שכאשר מים שותתים על ברכיו מוכח 
שהיה נצרך לנקביו כבר לפני התפילה אלא שפשע בעצמו ולא בדק לפני 
שהתחיל. ותפילה זו תיקנו לומר למי שנאנס בתפילה, שהרי לכן אומרים בה 
'גלוי וידוע לפניך חרפתינו וכלימתנו' להודיע שאנוס היה ולא תלוי ברצונו. 
אמנם בחידושי הרא"ה (ד"ס מסנך) כתב, שאף במי שמים שותתים על ברכיו, עליו 
לומר את הרבש"ע שיחזור לתפילתו. אך הוסיף, שמה שאמר שלגבי מים 
שותתים גם אומר זה היינו לסוברים (עס) שחוזר למקום שפסק, אבל לסוברים 
שחוזר לראש התפילה, אם כן כיון שתיקנו שחוזר לראש התפילה אינו צריך 
לומר זהקמז. 
הברכת יהושע (ד'ס נתכ"י) כתב, שלסוברים שמי שמימיו שותתים על ברכיו אינו 
צריך להרחיק ארבע אמות, מובן היטב שאינו צריך לומר את הרבש"ע, 
שהרי תפילה זו נתקנה למי שהוצרך לילך ארבע אמות ונראה בושתו. 


האם העומד בתפילה ונתעטש אומר 'ריבוגו של עולם' 


שם. בסוגייתנו מובא איכא דאמרי ראשונה בה מבואר שאדם שהיה עומד 
בתפילה ונתעטש, ממתין עד שיכלה הרוח וחוזר ומתפלל. ואיכא דאמרי 
שניה בה מבואר שאדם שהיה עומד בתפילה ונצרך להתעטש, מרחיק ארבע 
אמות לאחוריו ומתעטש וממתין עד שיכלה הרוח ואומר ריבונו של עולם וחוזר 
למקום שפסק. ודנו האחרונים האם גם לאיכא דאמרי הראשונה, אדם שהתעטש 
באמצע תפילתו צריך לומר 'ריבונו של עולם' או לא. 

השלחן ערוך (פו"פ סי קג ס") פסק, שמי שהיה עומד בתפילה ונתעטש, ממתין 
עד שיכלה הריח וחוזר ומתפלל. ובסעיף ב' פסק, שמי שנצרך להתעטש 

ואינו יכול להעמיד עצמו, הולך ארבע אמות לאחוריו ומתעטש וממתין עד 
שיכלה הריח, ואומר הריבונו של עולם וחוזר למקומו. ומבואר מדבריו, שהעומד 
במקומו ונתעטש אינו אומר את הריבונו של עולםקמ". וכן מבואר ברמ"א (פס 
פ"נ) שכתב שכל מה שפסק השלחן ערוך בסעיף ב' היינו במי שהתפלל בביתו, 
אבל המתפלל בציבור שיש לו ביוש גדול, אין צריך להרחיק לאחוריו ארבע 
אמות ואינו אומר הריבונו של עולם. וביאר המגן אברהם (עס סק"ס), שמי שאינו 
מרחיק לאחוריו ואין ניכר בושתו וכלימתו אינו צריך לומר הריבונו של עולםקמט. 


שיוכל לענות קדושה או קדיש. ועיין בפשט ועיון (פופ עפל) שהסתפק לפי זה באדם שהלך באמצע 
התפילה לחפש בספר הלכה הנחוצה לצורך התפילה, וכמבואר במשנה ברורה (פיי קד פק"כ) שמותר, 
האם יוכל בשעה זו לענות על קדושה או קדיש. וכתב שאולי רק באופן שיש ריח והשכינה הסתלקה, 
בזה אנו אומרים שתפילתו כבר מופסקת ויכול לומר 'ריבונו של עולם', אבל כאשר הלך לחפש 
בספר הלכה הנחוצה לו, השכינה אינה מסתלקת, ולכן אינו יכול לענות על קדיש או קדושה. 
קמב. כמבואר בשולחן ערוך (פו"ם ס" קד פ"). | קמג. כמבואר בגמרא בסוגייתנו ובשולחן ערוך 
(ס" קג ס"b),‏ וראה לקמן (עענן חס סעומד כספילס ונפעטט ומר רעונו של עו(סי) מחלוקת האחרונים בזה. 
קמד. וכן כתב בתורת חיים (סופר, פֿו"ם מ" סי קכח ס"ק כט ד"ה פֿן) לגבי שליח ציבור שהפסיק בתפלתו 
כדי להקריא את ברכת כהנים, שיכול לענות אמן [לולא החשש שתטרף דעתו]. קמה. ראב"ד 
(סו"ד כפיכוע. הרמנ"ן, דייס פומכ), תלמידי רבינו יונה וריטב"א (ל"ס וכטיללה). קמו. תלמידי רבינו יונה, 
ריטב"א (טס) וספר המאורות (ד'ס סיס). ‏ קמז. מחלוקת הראב"ד והרא"ה היא לשיטתם בסוגיא 
לעיל (כנ:). שהראב"ד (סו"ד נפיכום סלטנ"ן, פס ד"ס ופד) סובר שאדם ששותתים מים על ברכיו נחשבת 
תפילתו כדחויה, ולפיכך כתב כאן שבמים שותתים על ברכיו אינו אומר את הרבש"ע. והרא"ה (פס 
ד"ה (היכן) סובר שהלכה כמאן דאמר שאין תפילתו דחויה וממשיך מהיכן שפסק, ולכן כתב שאכן 
גם הוא צריך לומר את הרבש"ע. קמח. וכן כתב הפרישה טס פות ג) שהריבונו של עולם נתקן 
רק באופן שנצרך לילך לאחוריו שנראה הדבר וידוע לכל, אבל כשנאנס ונתעטש ולא הלך לאחוריו 
ואינו נראה וידוע לאחרים העומדים בבית הכנסת אינו צריך לומר הריבונו של עולם, שהרי הריבונו 
של עולם לא נתקן בכדי להתנצל לפני הקב"ה על אונסו, שודאי לפניו הכל ידוע והוא יודע שהיה 
הדבר לאונסו, אבל כאשר ידוע לרבים כאשר הולך לאחוריו עליו לומר את הריבונו של עולם 
להודיע שאנוס ולא היה באפשרותו להיזהר ממנו. וכן מבואר בביאור הגר"א (שס 6 ג). 
קמט. ומקורו בתרומת הדשן (פו"ת, סי ). וכן דעת הפרי מגדים (פס "6 סק"ג) והגר"א (עס ות ג). 


קנב ילקוט 


אמנם האליה רבה (טס סק"ל) הביא בשם הצדה לדרך (מפמר 5 כ כ פ"ג) שפסק 

בפשיטות שגם באופן שהאדם נתעטש במקומו צריך לומר את הריבונו 
של עולם. ומה שהגמרא הביאה את הרבש"ע רק באיכא דאמרי השניה, מפני 
שרצתה לכתוב זאת על שני האיכא דאמרי ביחד. ולפי זה יש לומר שהטור 
ושאר פוסקים גם סוברים כן, והלכו אחר הגמרא וכתבו את הריבונו של עולם 
בסוף דבריהם, אבל ודאי שכוונתם גם לאופן שאדם התעטש במקומו שהוא 
צריך לומר הרבש"ע. וכן כתב הפרי חדש (פס ס"כ), שאף העומד במקומו צריך 
לומר את הריבונו של עולם, שמה שאומרים 'חרפתנו וכלימתנו' אין זה על כך 
שהאדם הוצרך לילך ארבע אמות לאחוריו, אלא על עצם הדבר שאנו נצרכים 

להפחה ולנקבים. 


ביאור כוונת הגמרא במה שחזרה ואמרה 'ומתחיל ממקום שפסקי 


ומתחיל ממקום שפפק. בהגהות הגר"א כתב, שמהראשונים?י משמע שלא גרסו 
מילים אלו בגמרא. וכוונתו, שמכך שהראשונים הללו הוצרכו לומר 
שאחר הרבש"ע חוזר למקום שהפסיק בתפילתו, בהכרח שלא היה דין זה כתוב 
לפניהם בגמרא. 
אמנם לצל"ח (ל"ס ופחל) היתה הגירסא שלפנינו, בה כתוב מתחיל ממקום 
שפוסק', לפיכך הקשה שלכאורה דברי הגמרא וביאורי רש"י ותוספות 
צריכים ביאור. שלא די במה שהגמרא כופלת דבריה, שמאחר שכתבה בסוף 
דבריה ש'חוזר למקום שפסק' מדוע אם כן הוצרכה לכתוב בתחילת דבריה 
'וממתין עד שיכלה הרוח וחוזר ומתפלל'. אלא ביותר קשה שהלשונות סותרים, 
שבתחילה כתוב 'וחוזר ומתפלל ואומר' שמשמע שקודם חוזר וממשיך את 
תפילתו ורק בסוף התפילה אומר את הרבש"ע, ואילו מלשון המשך הגמרא בה 
כתוב 'ומתחיל ממקום שפסק' משמע שקודם אומר את הרבש"ע ורק אחר כך 
ממשיך בתפילתו ממקום שפסקקיא. וכן צריך ביאור מה בא רש"י ללמדנו במה 
שכתב רש"י (ד"ס ופומכ) שאומר הרבש"ע בתוך התפילה שהרי כבר הופסקה, הרי 
דבריו מפורשים בגמרא שאומרים זה באמצע התפילה. ואם בא לבאר הסיבה 
שיכול לומר זאת באמצע התפילה, היה לו לכתוב רק את הסיבה, ומה שכתב 
בפתח דבריו 'בתוך התפילה' לכאורה מיותרים. וכן צריך ביאור מה שכתבו 
התוספות (ד"ס ופועכ) שאומר זה באמצע התפילה ואחר כך מתחיל ממקום שפסק, 
הרי לא הוסיפו בדבריהם כלום על המבואר בגמרא וברש"י. 
ובכדי ליישב דברי רש"י כתב, שודאי שאסור להפסיק באמצע התפילה ללא 
סיבה, ה===ן הפסק קטן שאין בו בכדי לגמור את כל התפילה. אך 
מכל מקום אם הפסיק אין זה נחשב להפסק לענין שיחייבוהו לחזור לראש 
התפילה. אבל אם הפסיק בשהייה גדולה יש בזה מחלוקת אם צריך לחזור לראש 
או לא. ובאופן זה יש גם חילוק אם ההפסק היה מחמת אונס או לאליב. ולפי 
זה באופן ששהה בעת הפחתו עד שכלה הרוח פחות מכדי לגמור כולה, אבל 
אם יאמר עכשיו את הרבש"ע יצטרף ויהיה בשהייה זמן בכדי לגמור את כולה, 
יש לומר לפי מה שכתב רש"י שהסיבה שאומרים את הרבש"ע באמצע התפילה 
הוא מפני שכבר תפילתו מופסקת, לכאורה באופן הנ"ל לא יהא רשאי לומר 
את הרבש"ע באמצע התפילה, מפני שלולי זה תפילתו עדיין אינה מופסקת, 
ויצטרך להמתין עד לאחר התפילה. ורק באופן שיחד עם הרבש"ע לא יהיה 
בזה זמן כדי לגמור כולה, או לסוברים שגם בשהייה באונס בכדי לגמור כולה 
חוזר לראש, אם כן גם אם בזמן ששהה עד שיכלה הרוח כבר עבר זמן בכדי 
לגמור כולה, יהיה מותר לו לומר הרבש"ע באמצע התפילה, מפני שלא חידש 
הפסק לתפילתו. 
ולפי ביאור רש"י יש לומר שהגמרא לא כפלה דבריה, אלא כוונתה לשני אופנים 
שונים. שמה שכתבה בתחילה וחוזר ומתפלל' שמשמע שאומר את 
הרבש"ע לאחר התפילה, היינו באופן שלולי זה אין בשהייתו זמן רב בכדי 
לגמור את כולה, ולכן אין לו לחדש הפסק בתפילתו. ומה שכתבה הגמרא 
בהמשך דבריה 'וחוזר למקום שפסק' שמשמע שבאמצע התפילה אומר את 
הרבש"ע, היינו באופן שאף עם הרבש"ע לא יהיה בה שיהוי בכדי לגמור כולה. 
וזה מה שכתב רש"י 'ואומר בתוך התפילה' כלומר, שהאופן שיכול לומר את 
זה באמצע התפילה ולא ממתין לסוף התפילה, הוא משום שהיא כבר מופסקת 
מחמת שהייתו, אבל אם אכן תפילתו לא היתה מופסקת, הוא לא היה יכול 
לומר את הרבש"ע באמצע התפילה. 
ובכדי ליישב דברי תוספות כתב לבאר באופן נוסף, לפי דעות הפוסקים שיש 
חילוק בין אם שהה באונס לבין אם שהה ברצון, ורק כששהה באונס 


קנ. תוספות (ד'"ס ולומל), תלמידי רבינו יונה (ל"ס וכטיכס) ורא"ש (סיי מ .)6‏ קנא. עיין בברכת יהושע 
(ד"ס 6" מה שתירץ וביאר לשונות הגמרא. | קנב. וכמבואר בתוספות לעיל (כנ: ד"ה 66), וראה 
בילקוט ביאורים (על כג.) בענין 'שיטת הראשונים לגבי המפסיק באמצע תפילתו או בשאר המצוות 
כדי לגומרם' [אות ג]. | קנג. וראה לעיל בענין 'האם כששהה בכדי לגמור את התפילה חוזר 
לראש' מחלוקת האחרונים אם חוזר לראש משום שאמר את הרבש"ע. קנד. וראה לעיל בענין 
'מדוע לא ממשיך בתפילה במקום בו הוא עומד עכשיו' שהבאנו [בהערות שם] שכן דייק המעון 
הברכות (ל"ס ומוכ) בלשון רש"י (ל"ס ופחס. | קנה. בבניהו הקדים לבאר תירוצו על פי מעשה שהיה 
בגאון אחד שהיה חושק ללמוד תורה כל העת, ולא היה מתבטל מתורתו כלל. והנה, כאשר הוצרך 


ברכות כד: 


ביאורים 


חוזר לראש. אם כן יש לומר, שאם היה חיוב מצד תקנת חכמים לומר הרבש"ע 
באמצע התפילה מיד שיכלה הרוח, אם כן גם זמן האמירה מצטרף לשיהוי והרי 
זה כהפסק לענין שיצטרך לחזור לראש התפילה [שהרי בזמן הזה לא היה יכול 
להתפלל], אבל אם חכמים נתנו לאדם הברירה להחליט מתי לומר זה, אם כן 
גם אם בירך אותה בתוך תפילתו והשלים בזה שיעור כדי לגמור כולה, אינו 
חוזר לראש התפילה אלא רק למקום שפסק, שהרי מה שהשלים שהייתו על ידי 
הרבש"ע לא היה זה מחמת אונס, מפני שיכול היה לומר אותה לאחר התפילה. 
ולפי זה מה שכתבה הגמרא בתחילתה 'וחוזר ומתפלל' הוא בכדי ללמדנו שיש 
בידו הברירה לחזור ולהתפלל ורק לאחר התפילה לומר את הרבש"ע. ומה 
שכתבה הגמרא בסופה 'וחוזר למקום שפסק' כוונתה לומר שיש בידו גם הברירה 
לומר הרבש"ע לפני שהוא חוזר לתפילתו. ומשום שהברירה בידו, לכן אף אם 
אמר אותו באמצע התפילה, אינו חוזר לראש אלא מתחיל ממקום שפסק. וזה 
מה שכתבו התוספות שאומר מיד באמצע התפילה, וכוונתם שיכול לומר באמצע 
התפילה, ואף על פי כן חוזר רק למקום שפסקקנג, 

הקדושה וברכה (קמיכת סכמיס, כתוס' פס) והרש"ש טויבש (נקוק' פס) ביארו, שכוונת 
רש"י לומר שאומר את הריבונו של עולם בתוך התפילה, היינו שכאשר 

הוצרך האדם להתעטש והלך לאחוריו אינו אומר את הריבונו של עולם באמצע 
הברכה בה הוא הפסיק, אלא קודם מסיים את הברכה ואומר ריבונו של עולם 
ואחר כך ממשיך מהיכן שפסק. ולפי זה מבוארים היטב לשונות הגמרא, 
שבתחילה כתבה הגמרא שממתין עד שיכלה הרוח וחוזר ומתפלל, כלומר, חוזר 
וגומר את הברכה שנמצא בה. ולאחר שסיים הברכה אומר את הריבונו של 
עולם, ואחר כך חוזר למקום שפסק. אמנם התוספות כתבו שאומר את הריבונו 
של עולם באמצע התפילה, כוונתם שצריך לומר את הריבונו של עולם אפילו 
באמצע הברכה בה עמד, ולכן כתבו בהמשך דבריהם 'ואחר כך מתחיל ממקום 
שפסק', ואין כוונתם למה שכתוב בגמרא לשון זה, אלא כוונתם שאחר שאמר 

את הריבונו של עולם באמצע הברכה ממשיך אותה מהיכן שפסק. 

השדה יצחק (ד"ס ומתסי) והעינים למשפט (פות כ) ביארו, שמה שכתבה הגמרא 
בתחילה 'וחוזר ומתפלל' אין הכוונה שחוזר לברכה בה הפסיק, אלא 

כוונת הגמרא לומר שחוזר למקום שבו עמד והתחיל את תפילתו, ואומר את 

הריבונו של עולם, ואחר כך חוזר לברכה בה פסקקנד, 


כיעד רבי אבא קיבל חיזוק לסברתו ממה ששמע בבית מדרשו של רב יהודה 


אמר ליה אילו לא באתי אלא לשמוע אלא דבר זה דיי. בבניהו (ד"ס 6עו) 
הקשה, במה התייחדה הלכה זו שרבי אבא כל כך נהנה ממנה עד שאמר 

עליה שאילו לא בא לשמוע אלא דבר זה דיו. ועוד צריך ביאור, שמשמע מדבריו 
שהדברים ששמע היו נוגעים אליו, וצריך ביאור במה. ותירץקיה, שבודאי לא 
חלק רבי אבא על רב יהודה רבו שאסר לעלות מבבל לארץ ישראללקני, והסיבה 
שראה לעשות ההיפך מדעת רבו, הוא מחמת שגברה אהבתו לארץ ישראל ולא 
היה יכול להתאפק. ואמר לעצמו, טוב שאעשה איסור זה של עלייה מבבל לארץ 
ישראל אף על פי שאקבל עונש בבית דין של מעלה, מלהימנע מלעלות שהוא 
דבר שקשה עלי כמיתה. ולכן, כאשר הלך ושמע בבית מדרשו של רב יהודה 
שאמרו שאף שאסור להפסיק באמצע התפילה מכל מקום התירו לומר ה'ריבונו 
של עולם' משום שיש בזה כבוד שמים, כן אעשה גם אני איסור של עליה 
מבבל לארץ ישראל מפני חשקי העצום בעליית ארץ ישראל. וכיון שקיבל 

מהלכה זו חיזוק גדול לסברתו שמח והפליג בשבח הלכה זו. 

הברכת יהושע (ד"ס כ" סוס) ביאר על פי מה שמצינו שכאשר תלמידים רוצים 
לדעת איזה דבר, הם הולכים לשמוע דברי רבם ומתוך דבריו היו 

יודעים מה לעשות. ואם כן יש לומר, שאף רבי אבא כאשר שמע בבית מדרשו 
של רב יהודה שאמרו שאדם העומד בתפילה ונתעטש צריך להרחיק ארבע אמות 
וחוזר לתפילתו. והיינו, שהעומד בהיכל המלך וכנגדו ועשה סירחון, עליו 
להרחיק ארבע אמות, ואף על פי כן הוא חוזר לתפילתו אל המלך, הרי זה 
דומה ממש לעם ישראל שהיו בהיכל המלך וסרחו במעשיהם ונתרחקו, שצריכים 
לחזור להיכל המלך. וכיון ששמע דברים אלו, מצא חיזוק לעלות לארץ 

ישראלקנז. 


האם עריך גם לחעוץ בין לבו לערוה או שמספיק הועאת הראט מהטלית 


ויש אומרים על לבוקנח, דעת רבינו מנוח (קכילת סמע פ"ג סי"ז ד"ס סיימס, ד"ס ונמ5) 
שאם ראשו מחוץ לטלית אינו צריך לחצוץ בין לבו לערוה. אמנם דעת 


להיות באבילות היה מחביא עצמו חדר בתוך חדר ועוסק בתורה. אך לפתע נכנסו חבריו לחדרו 
וראוהו שעוסק בתורה וספר בידו. אמרו לו, כיצד אתה לומד תורה הרי אבל אסור בלימוד התורה, 
כמבואר בשלחן ערוך (יי"ד סי פפד פ"6). והשיב להם, יודע אני כי אני עובר על דברי חכמים, ויודע 
אני גם כי אקבל עונש ביום הדין על דבר זה, אך מוכן אני לסבול ברצון קבלת העונש מפני שאיני 
יכול להתאפק ולסבול צער הבטלה מדברי תורה שחשוב לי כמיתה. וכן מצינו ביבמות (פג:) שהשיב 
בן עזאי לחכמים כאשר הוכיחו אותו על שאינו עוסק בפריה ורביה, ואמר להם 'מה אעשה שנפשי 
חשקה בתורה'. | קמ. בכתובות המעשה מובא על רבי זירא, ושם מבואר שרבי זירא חולק על 
רב יהודה. | קנז. ועיין במילי דברכות (ד"ס 6פפסיס) מה שביאר בזה. קנת. השפתי חכמים (ז"ס 


ילקוט 


התוספות ((על ע"6 ד"ה טנס) שאף מי שהוציא את ראשו מהטלית צריך להפריד 
בין לבו לערוה [למאן דאמר (נקפן כס:) לבו רואה את הערוה אסור]. 
והמאירי (ד"ס כנל) כתב שיש חילוק בין קריאת שמע לתפילה. שלגבי קריאת 
שמע מועילה הוצאת הראש מהטלית, ואינו צריך גם לחצוץ בין לבו 
לערוה [וכן כתב גם לעיל (ע"% ד"ס מס)]. אך לגבי תפילה אינו מועיל להוציא 
את הראש, וצריך להפריד בין לבו לערוהקנט. 


מה סוברים חיש אומרים באופן שיכול להועיא ראשו חוץ לטלית 


שם. האחרוניםקס כתבו, שמכך שנחלקו האם צריך לחצוץ בטליתו על צוארו 

או לא באופן שאינו יכול להוציא ראשו מחוץ לטליתו מחמת הקור, משמע 
שאם היה האדם יכול להוציא ראשו מחוץ לטליתו היה די בכך אף לשיטת 
היש אומרים. שאם גם באופן כזה היש אומרים סוברים שאין זה מועיל, מדוע 
נחלקו באופן שאינו יכול להוציא את ראשו מחוץ לטליתו ולא נחלקו אף באופן 
שיכול להוציא ראשו אם אף על פי כן צריך לחצוץ בין הלב לערוה. אמנם 
כבר תמהו השפתי חכמים (ד"ס ופֿיט) והתנובת יהודה (ד"ס פ"ל), שלפאורה: הרי 
צריך להיות שאף באופן כזה יסברו שאסור לו לקרוא קריאת שמע, שהרי לבו 

רואה את הערוה. 

אמנם העוד יוסף חי (עיל ע" נקוק' ד"ס עמס) והתנובת יהודה (פס) כתבו, שאפשר 

לומר שהיש אומרים הסוברים שאסור שיהיה לבו רואה את הערוה, היינו 
אפילו באופן שיכול, להוציא ראשו מחוץ לטליתו, והטעם שנחלקו באופן שאינו 


אהח19/06/2018: 


יכול להוציא את ראשו מחוץ לטליתו בכדי להשמיענו שאף באופן כזה מתיר 
תנא קמא לקרוא קריאת שמע כאשר חוצץ בטלית רק בין ראשו לערוה ולא 
בין לבו לעהוה. 


היכן מניח את הטלית ליש אומרים שעל לבו 


שם. בגמרא לפנינו הגירסא היא 'ויש אומרים על לבו', וברי"ף הגירסא 'עד 
לבו'. וכתב הברכת יהושע (ד"ס ו"6), | שלגירסת הרי"ף מובן מה 
שהפוסקיםקס* כתבו שמניח הטלית למטה מלבו. וכתב שאף לגירסתנו שכתוב 
יעל לבו', אפשר לומר שאף אם הטלית היתה מונחת רק על מקצת לבו ומקצת 
לבו רואה את הערוה, מכל מקום מותר לו לקרוא קריאת שמע. אמנם אפשר 
לומר, שמה שכתוב 'על לבו' הכוונה על כל לבו. אך לפי זה אין הסיבה של 
הנחת הטלית על הלב בכדי שתחצוץ בין הלב לערוה, אלא רק בכדי שהלב 
יהיה מכוסהקסג. ואילו מלשון הגמרא משמע שהוא מטעם חציצה. 
אכן בשפתי חכמים (ד"ס על) ביאר, שמה שכתוב 'על לבו' הכוונה מלמטה ללבו, 
שאם לא כן עדיין לבו רואה את הערוה. והביא שבשלחן ערוך (פו"ם סי עד 
ס") כתוב 'היה ישן ערום בטליתו צריך לחוץ בטלית על לבו', וכתב על כך 
היד אפרים (טס) 'אפשר צריך לומר עד לבו, כמו שנקט [השו"ע (פס פ"0] ממטה 
ללבו, ומדברי האחרונים לא משמע כן. 


מה יסוד המחלוקת האם מותר לקרוא קריאת שמע כשלבו רואה את הערוה 


קפבר לבו רואה את הערוה מותר. השיטה מקובצת (ל"ס סס) ביאר, שהתנא 

הסובר שאף כאשר לבו רואה את הערוה אין לקרוא קריאת שמע, מפני 
שלמד שמה שכתוב בתורה (לגליס כג עו) ולא יראה בך ערות דבר' אין זה בדווקא 
בגלל ראיית העינים, שהרי הסומא ומי שעוצם את עיניו ואינו רואה את הערוה 
ודאי שיהיה אסור להם לקרוא כנגד ערותם, ובהכרח שהסיבה היא משום שאינו 
נאה שתהא ערותו מגולה כנגד אבריו הנכבדים, והלב הוא גם אבר נכבדללי. 
אבל התנא הסובר שמותר לקרוא קריאת שמע כאשר לבו רואה את הערוה, 

מפני שהתורה תלתה את האיסור של ראיית הערוה בעינים. 


מדוע לא מקשה הגמרא והרי עקבו רואה את הערוה 


שם. בשלמה משנתו (ד"ס קסנר) הקשה, שהרי הגמרא לקמן (כס:) מקשה על התנא 
שם הסובר שלבו רואה את הערוה מותר, והרי עקבו רואה את הערוה 
וכיצד אם כן מותר לקרוא קריאת שמע כאשר גופו נמצא בתוך מים צלולים. 


סונן) ציין למה שהביאו תלמידי רבינו יונה (לסגן כס: ד"ה 65 בשם רבני צרפת, שאם האדם מחבק 
גופו בזרועותיו הרי זה נחשב כהפסקה של בגד ומותר בקריאת שמע. קנט. ולגבי הלובש חלוק 
אם צריך גם הפסקת אבנט כדי לחצוץ בין לבו לערוה. עיין ברמב"ם (קליספ שפע פ"ג סי"ז) שכתב 'אבל 
לא יחוץ צוארו ויקרא מפני שלבו רואה את הערוה ונמצא כמי שקורא בלא חגורה'. ונסתפק רבינו 
מנוח (פס ד"ס װנמ5) שאפשר שכוונת הרמב"ם שגם הלובש בגד ואין הפסק בין לבו לערוה אסור 
לקרוא קריאת שמע. וכן דעת ר"א בן הרמב"ם (ספספיק (עונדי ס', פכ"ד מוכת סמפינס פ" עמ' 61) שאסור 
לקרוא קריאת שמע עד שיחגור חגורה או שילבש בגד תחתון. וכן דעת אהל מועד (מעככפ פפיד שער 
ק"ש דכך ס נתיכ ד דף מפ). ועיין בזה בשערי תשובה (פו"ס סי על סק"5). וראה עוד לקמן (בענין 'ס ססגולס 
ליכ לסיות על מסניו ממם מו על בגדיו סכמקוס מפניו') מה שהובא בשם היראים. קס. עוד יוסף חי (לעיל ע"6 
נפוס' ד"ס פניס), שפתי חכמים (ד"ס וסט), תנובת יהודה (ד"ס ת"כ). ועיין בעוד יוסף חי מה שהקשה לפי 
זה על קושיית התוספות השניה (עי? ע"פ ל"ס שטס), הובאו דבריו לעיל (טס) בענין 'איך מותר לקרוא 
קריאת שמע הרי עינו ולבו רואים את הערוה'. ‏ קסא. רמב"ם (קמפֿת קמע פ"ג סי), טור ושולחן 
ערוך (פו"פ סי עד ס"נ). ‏ קסב. ויש חילוק בין אם מונחת הטלית על לבו מחמת חציצה או מונחת 
מחמת כיסוי כמבואר בבית יוסף (קס ד"ס וכתנ ס"כ יוגס). ‏ קסג. כמבואר בתלמידי רביר ירנה (לקקכק. 


ד"ס ולתפנס). ‏ קסד. כדרך שיושבים בארץ אסיה עד היום, וכמו שמצינו בש"ס דיס גס. טיר כד: קילופין 


ברכות כד: 


ביאורים קנג 


ומתרצת הגמרא שהוא סובר שאף עקבו רואה את הערוה מותר. ולכאורה אף 
בסוגייתנו היתה הגמרא צריכה להקשות 'והרי עקבו רואה את הערוה'. ותירץ 
על פי מה שכתב רש"י (שס ד"ס וסלי) שקושיית הגמרא היא שכל מקום שאינו 
רגיל לראות את הערוה, אם רואה את הערוה יש בזה משום לא יראה בך ערות 
דבר. ואם כן צריך לומר שקושיית הגמרא שם היא לא מכל עקבו, אלא רק 
ממקום מדרך כף רגלו שאין מקום זה רגיל לראות את הערוה אלא רק כאשר 
האדם יושב על גבי רגליו ערוםקסי, לכן מקשה הגמרא שם שכאשר האדם יושב 
במים עד צוארו נמצא שמדרך כף רגלו רואה את הערוה. אבל כאשר הגמרא 
עוסקת באדם השוכב במטתו, לא שייך להקשות שעקבו רואה את הערוה, מפני 
שבשכיבה אין מדרך כף רגלו רואה את ערותו. 


לשם מה מניח ידו על פיו 


היה מהלך במבואות המטונפות מניח ידו על פיו וקורא קריאת שמע. 
ברבינו מנוח (קלשפ שמע פ"ג סי"ל) מבואר שהסיבה שצריך להניח ידו על פיו 

היא משום חציצה. וכן ביאר בהגהות רכי אלעור משה הורוויץ (ד"ס פֿיײ), שהוא 
בכדי שיהיה דבר חוצץ בין פיו לצואה, ובאופן כזה מותר אף אם יקרא בקול 

רם. 
אמנם הפרישה ו"ח סי" פס 6ופ 5) ביאר, שמה שכתוב שמניח ידו על פיו, היינו 
שקורא כל כך בלחש עד שאינו ניכר כלל שמרחש בשפתיו, והרי זה 
כמהרהר. 


מדוע האיכא דאמרי השניה לא רצתה לומר שמועה זו בשם רב הונא 


איכא דאמרי אמר רכה בר בר חנה אמר רכי יהושע בן לוי וכו'. השפתי 

חכמים (ד"ס פ"כ) תמה, מדוע האיכא דאמרי השניה הביאה שמועה זו 
בשם רבה בר בר חנה ולא הביאה שמועה זו בשם רב התא. וביאר על פי 
המבואר בגיטין (.) ששאל ריש גלותא את רב הונא מנין שאסור לאחר החורבן 
לעשות עטרה לחתניםקסה. והשיב לו רב הונא שאין הדבר אסור אלא מדרבנן 
וכמבואר במשנה בסוטה (מט.) שחכמים גזרו על עטרות חתנים ועל האירוסקלטי. 
בינתים יצא רב הונא לעשות צרכיו, ובזמן ששהה בחוץ מיהר רב חסדא ואמר 
לריש גלותא שעטרות חתנים אינם אסורים מדרבנן, אלא מדברי נביאים וככתוב 
ביחזקאל (כ 6). וביאר רש"י (פס ד"ס כנ) מדוע לא אמר רב חסדא דבריו בזמן 
שהיה רב הונא נוכח, מפני שרב חסדא היה תלמידו של רב הונא ולא רצה 
להביע את דעתו בפניו. ומספרת הגמרא, שבינתים חזר רב הונא והספיק לשמוע 
את דברי תלמידו. ואמר רב הונא 'האלהים מדרבנן', והפסוק ביחזקאל אינו אלא 
אסמכתא. ולפי זה אפשר לומר שהאיכא דאמרי השניה סוברת שלא מסתבר שרב 

חסדא יאמר לרבו בלשון שרבו אמר לו. 


כיצד מקשה הגמרא מדברי רב הונא על מה שהביא בשם רבי יוחנן 


ומי אמר רב הונא הכי, האחרוניםקסז הקשו, כיצד הגמרא מקשה על מה 

שאמר רב הונא בשם רבי יוחנן שהמהלך בדרך במבואות המטונפות מניח 
ידו על פיו וקורא קריאת שמע, ממה שאמר רב הונא בעצמו שתלמיד חכם 
אסור לו לעמוד במקום הטינופת לפי שאי אפשר לו לעמוד בלא הרהור תורה, 
הרי יש ליישב בפשיטות שמה שאמר רב הונא שהמהלך בדרך במבואות 
המטונפות מניח ידו על פיו וקורא, אמר זאת בשם רבי יוחנן אבל הוא עצמו 
אינו סובר כן. בעוד יוסף חי (ל"ס כ תירץ, שהגמרא העדיפה לחלק בין עומד 
למהלך מלתרץ שרב הונא אמר זאת בשם רבו אך הוא עצמו לא סובר כזקסח. 
הברכת דוד (כונן, ד"ס מכ) תירץ, שאין סברא לומר שרב הונא יחלוק על רבי 

יוחנן רבוקסט. 


מה הביאור שתלמיד חכם אי אפשר לו לעמוד בלי הרהור תורה 


שאי אפשר לו לעמוד בלי הרהור תורה. הבית יוסף (פו"ס פי' קנ ד"ס ומס פטען) 
ביאר בשני אופנים מה כוונת רב הונא במה שאמר שתלמיד חכם אי אפשר 
לו לעמוד בלי הרהור תורה: א. שחזקה על תלמיד חכם שאינו יכול להעמיד 


ל: ועוד) לשון 'לא תיתיב אכרעך'. קסה. בזמנים קדומים היו עושים לחתנים עטרות לראשם מכסף 
או זהב מצוירות, ויש שעשו את העטרות מוורדים או הדסים, כמבואר ברש"י (טס ד"ס כש6). אמנם 
התוספות (טס ד"ס עטלופ) חולקים וסוברים שאין זו עטרה שהחתן שם על ראשו, אלא היא כמין כיפה 
מעל ראשו, שמתחתיה היה יושב. והוכיחו כדבריהם מהמבואר בסוטה (מט:) שמותר לעשות עטרה 
מקנים, ופשוט שאין דרך ללבוש על הראש עטרה שעשויה מקנים. קסו. כאשר העלה אספסינוס 
חיל לירושלים קודם שבא טיטוס עליהם, גזרו חכמים שלא יתנו עטרה בראש החתן בכדי למעט 
בשמחה. וגזרו שלא ישתמשו באירוס בשמחת נישואין. ורש"י בסוטה (שס ד"ה ענ) ביאר, שגזרו חכמים 
שלא להשמיע קול באמצעות פעמונים בבית המשתה. אמנם עיין ברמב"ם (פיכוע סמטניות סוטס פ"ע מי"ד) 
וברע"ב (עס) שהוא מין תוף. קסז. עוד יוסף חי (ד"ס כין), ברכת דוד (וכץ לה 6מכ), פרחי כהונה 
(ד"ס ניק) ומשמר הלויים (ד"ס 06). = קסת. כעין זה כתב בפרחי כהונה (ד'ס ("ק), עיין שם מה שתירץ 
עוד לפי זה, | קסט. ובמשמר הלויים (ט) תירץ, שאם תנא או אמורא מביא ברייתא או הלכה 
בשם תנא אחר מסתבר שהוא סובר כך להלכה, וכמבואר בעירובין (ע) שהגמרא אומרת 'בשלמא 
רבי יוחנן לא סבר לה, משום הכי לא תני לה, אלא רבי חייא אי איתא דלא סבר לה למה ליה 
למיתנא'. ועיין בדבריו שהאריך בראיות לכאן ולכאן, אם אכן בכל פעם שהתנא או האמורא מביא 
דבר בשם תנא אחר מסתבר שהוא סובר כמותו. 


קנד ילקוט -. 


עצמו מדברי תורה, ולכן אסור לו לעמוד במקום הטינופת מפני שנמצא עוסק 

בתורה במקום הטינופת. ב. שתלמיד חכם אסור לו לעמוד בלא תלמוד תורה. 

ואין הכוונה שצריך להוציא בשפתיו, אלא די אף אם מהרהר בהם, והרהור 
אסור במקום הטינופתקע. 

השל"ה "6 פער סלופיות פות ט סק"ט ד"ס וסמכו) ביאר, שהסיבה שאסור לתלמיד 

חכם לילך במבואות המטונפות הוא מפני שאסור לילך ארבע אמות 

בלי הרהור תורה?לא, וכיצד יהלך במקום שלא יוכל להרהר בדברי תורה. 

המשנת חכמים (מפגז, סמעלס סכניעית כנינת סלב פופ 5) ביאר, שאי אפשר לתלמיד 

חכם בלא הרהור תורה, שאדם הדבק בקב"ה ובתורתו אין לפנות לבו 

לדברים בטלים, אלא באהבתה ישגה תמיד, ללכת לשמוע דברי חכמים ולהעמיד 
גירסתו ולהרהר בהקעב. 


רב הונא אמר דבריו לשיטתו 


שם. השפתי חכמים (ד"ס ו6"ר סונפ) כתב, מה שאמר רב הונא שתלמיד חכם 

אינו יכול לעמוד בלא הרהור תורה, היינו לשיטתו. שכן מצינו בתענית 
(כ:) שלרב הונא היה יין בתוך בית רעוע, ורצה לפנות את יינו טרם יפול הבית 
אך פחד שמא בתוך כך יפול הבית. הלך ומשך את רב אדא בר אהבה על ידי 
דיבור עמו בדברי תורה והכניסו לתוך הבית בכדי שבזכותו לא יפול הבית כל 
עוד הוא בתוכו, וכך הוציא את יעו משם. ומבארת שם הגמרא המעשים 
שמחמתם היתה זכותו גדולה כל כך, ועל כך מביאה מה ששאלו תלמידיו לרבי 
אדא בר אהבה במה האריך ימים והשיב לו כמה מהנהגותיו, ואחד מהם שלא 
היה מהרהר במבואות המטונפות. ומבואר שרב הונא לא היה יכול להעמיד עצמו 
שלא להרהר במבואות המטונפות, ולכן אמר שאסור לתלמיד חכם לעמוד במקום 

הטינופת. 


מה החילוק בין עומד למהלך 


לא קשיא כאן בעומד כאן במהלך. הרשב"א (ד"ס כפן, לסנן כס. ד''ס סיס) והריטב"א 
(ד"ס ₪) ביארו, שמאחר שהאיסור לומר דברי תורה במקום הטינופת נלמד 
מהפסוק (לנריס כג עו) 'והיה מחניך קדוש', לכן רק כאשר האדם עומד וחונה 
במקום שאינו קדוש אסור לו להרהר בדברי תורה, אבל אדם המהלך שאין לו 
מקום קבוע שיחשב למחנה, לכן הוא יכול לקרוא קריאת שמע אף אם המקום 
אינו קדושלנו, 
והופיף הברכת יהושע (ד"ס וס) ביאור בדבריהם, שמחניך הוא לשון חניה, אם 
כן בהכרח שהפסוק עוסק באופן שהאדם עומד וחונה. ואף שמצינו 
ששייך לשון חניה בנסיעה וכמו שכתוב (נמלנר י ס) 'ונסעו המחנות', היינו דווקא 
באנשים רבים, אבל על יחיד לא שייך לומר 'מחנה', אלא כאשר הוא חונה, 
והפסוק 'והיה מחניך קדוש' מדבר על כל אחד ואחד. והסוברים שאף בהליכה 
שייך האיסור 'והיה מחניך קדוש', מפני שהם סוברים שלא מסתבר לחלק בין 
עמידה להליכה, ומבארים שהפסוק עוסק בכללות עם ישראל, ולכן הם נקראים 
'מחנה' אף כאשר הם מהלכים. 
המהרש"א (פענית כ: מ" ד"ס ול הלסכתי) ביאר, שמה שאמר רב הונא שאי אפשר 
לתלמיד חכם לעמוד בלא הרהור תורה, הוא דווקא כשעומד על 
מקומו. אך כשמהלך יכול להפסיק מלהרהר בתורה. 
בגליוני הש"ם (ד"ס כפֿן) ביאר החילוק בין עומד למהלך, על פי המבואר לקמן 
(כס.) שאסור לאדם לעסוק בדבר שבקדושה כאשר בתוך ארבע אמותיו 
יש צואה, אבל כאשר היא נמצאת מחוץ לארבע אמותיו מותר. והסיבה היא 
משום שארבע אמות של אדם היא רשותו, ועל כך נאמר 'והיה מחניך קדושי, 
כלומר, הרשות שלך יהיה קדוש. וענין הארבע האמות הוא כענין הנאמר לגבי 
קנין, שארבע אמות של אדם קונות לו. ולפי דעת הראב"דללד שארבע אמות 


קע. וכן מבואר בפירוש הרשב"ץ (ל"ה פמה). ‏ קעא. כך משמע בסוכה (נכה.), בתענית (כ:) ובמגילה 
(כס.) שהתנאים השתבחו בכך שלא הלכו ארבע אמות בלא תורה. וכן כתבו התוספות בסוטה ((כפ. 
ד"ס ו שסתם תלמיד חכם תורתו אומנתו ועוסק ומהרהר בה בכל שעה ואינו הולך ארבע אמות 
בלא תורה. ‏ קעב. והופיף, שעל ידי זה זוכה התלמיד חכם להשיג חכמה דעה בינה והשכל. 
'חכמה', שלומד מרבותיו. 'דעה', לצייר ולהבין הדברים שהוא שומע ולשננם. 'בינה', היא להוציא 
דבר מדבר. 'והשכל', היינו לחדש חידושים. קעג. עיין מה שתירץ לפי זה הגבורת ארי (פענת כ:) 
על מה שהקשו האחרונים מצואה עוברת. | קעד. מובא בטור (מו"מ פ" כסס). ‏ קעה. עיין שם 
שהאריך לדון האם ארבע אמות של המהלך נחשבים כארבע אמותיו. קעו. ברכת ראש ואשל 
אברהם (ל"ס נ"ק) וישועות יעקב (פ" פס סק" .)6‏ קעז. כמבואר בתוספות (פס דיס ענ) שהוא מצוה מן 
המובחר. קעח. וכמו שמצינו לענין מי שנטמא בעזרה, ואפילו אם טימא עצמו במזיד, אם יצא 
מיד בדרך קצרה ולא השהה עצמו אינו עובר על איסור טומאה בעזרה כמבואר ברמב"ם יספ פקדע 
פ"ג הכ"ג). וכעין זה מבואר בתשובות הרדב"ז החדשות (ס" עמנ, סו"ד (קמן). | קעט. בנימוקי יוסף (ד"ס 
נכ) ביאר, שבכל מקום היינו מבואות המטונפות. קפ. עיין ברמ"א (יו"ד סי כפנ פי"ע) שכתב שאסור 
להרהר במקומות המטונפים משום כבוד התורה. ותמה עליו בפרי מגדים (פו"ת סי" פס מענייז ס"), הרי 
בגמרא בשבת מבואר שהוא איסור דאורייתא משום 'והיה מחניך קדוש'. ועיין בנשמת אדם (כע ג 
סק" מה שתירץ. קפא. וכטעם זה נראה ממה שחילקו בשבת (₪ בין דין הבית הפנימי שבמרחץ 
שבני אדם עומדים בו ערומים, ובין הבית האמצעי שעומדים בו ערומים ולבושים. אמנם מבואר 
במאירי (פנם פס ד"ס מנסן) שאין הכוונה לאסור דווקא כשיש שם בני אדם ערומים, שהרי אמרו בגמרא 
(פס) 'מרחץ שאמרו אף על פי שאין בו אדם', אלא מאחר שרגילים לעמוד שם ערומים לעולם 


ברכות כד: 


ביאורים 


של אדם אינן קונות לו בהיותו מהלך, אם כן גם בסוגייתנו לענין מקום הטינופת, 
כאשר הוא הולך אין זה נחשב רשותו וממילא אין זה נחשב למחנהו שיש 
לשמור שיהיה מקום זה נקיקעה. 


מתי מותר לקרוא קריאת שמע בהליכה לדעת רבי יוחנן 


שם. בתירוץ הגמרא מבואר, שמה שאמר רבי יוחנן שהמהלך בדרך במבואות 
המטונפות מניח ידו על פיו וקורא קריאת שמע, הוא מפני שאינה דומה 
הליכה לעמידה, ובהליכה מותר. האחרוניםקע' הקשו, שלעיל (יג) מבואר שרבי 
יוחנן סובר שיש לָוְמָךְ את כל הפרשה הראשונה של קריאת שמע בעמידה ולא 
7 0/0000 בהליפה 
הברכת ראש והאשל אברהם (ד"ס ("ק) תירצו, שמה שאמר רבי יוחנן לעיל היינו 
למצוה מן המובחרקץעז, אך בסוגייתנו שירא שמא יעבור זמן קריאת 
שמע התיר רבי יוחנן שיאמר קריאת שמע בהליכה. 
עוד תירץ האשל אברהם, שמה שנתבאר שיש חילוק בין עומד למהלך, אין 
הכוונה שיקרא בזמן שהולך, שהרי אסור לקרוא קריאת שמע כשהוא מהלך. 
אלא החילוק הוא בין אם משהה עצמו במקום הטינופת, שאסור לו לקרוא 
קריאת שמע. לבין אם עומד רק בפסוק ראשון או בפרשה ראשונה, אך לא 
משהה עצמו אלא מיד ממשיך בהליכתו, שבאופן כזה מותר לו לקרוא קריאת 
שמע אף במקום המטונףקעח. 
הישועות יעקב (סיי פס פק"6) תירץ על פי מה שמובא בגמרא (ש? פס) שנחלקו 
האמוראים עד היכן צריך לקרוא בעמידה. דעת רבי יוחנן שהאיסור 
לקרוא קריאת שמע כשהוא מהלך הוא בכל פרשה ראשונה, ודעת רב נתן בר 
מר עוקבא שרק עד 'על לבבך' צריך לקרוא בעמידה. ומבואר שפרשה שניה 
ושלישית לכולי עלמא מותר לקרוא כשהוא מהלך, ואם כן צריך לומר שרב 
יוחנן מדבר באופן שכבר קרא פרשה ראשונה, וכשהגיע לפרשה שניה ושלישית 
רוצה להלך במבואות מטונפות. 


מהו 'בכל מקום' מותר להרהר 


בכפל"מכקוםי"מותר להרהר בדפרי תורה: באמרי נועם לספ ידיס כס ביאר, 

שבכל מקום היינו אפילו במקום שלפעמים רוחצים שם או יוצאים שם 

לפנות, מכל מקום אם עכשיו הוא נקי מותר להרהר. עוד ביאר, שהכוונה לחדר 

האמצעי של בית המרחץ, שכיון שמותר לפסוק שם דינים בלא לפרש את טעם 
הפסק, הוא הדין שמותר להרהר שםקעט. 


טעם האיסור להרהר בדברי תורה בבית המרחץ 


חוץ מבית המרחץ ומבית הכסא. בגמרא בשבת (ק) מבואר שאסור להרהר 
בדברי תורה במרחץ, משום שנאמר (דנלס כג טו) 'והיה מחניך קדוש'לל. 
רש"י (ע"ז מד: ד"ס 6ן) כתב שהטעם לאיסור דברי תורה בבית המרחץ, הוא מפני 
שהאדם עומד שם ערוםקפא. 

וברבינו מנוח (קמפת שפע פ"ג ס"ג) כתב, שלפי טעם זה היה נראה שאף במקוה 
אסור בדברי תורה שהרי בני אדם עומדים שם ערומים. אבל כתב שאין 

מסתבר כן, אלא עיקר טעם האיסור במרחץ הוא מפני ההבל והזוהמא המצויים 
שםק?ג מחמת המים החמים שרוחצים בהם, ועל כן אין איסור זה שייך במקוה 
שאין בו הבל וזוהמא, מאחר שהמקואות צונניםקפג. אך כתב, שדבר זה צריך 
עיון שהרי לענין המזוזה דין המקוה כדין המרחץ שאין קובעים שם מזוזה 

כמבואר ביומא ( )קפד, 

והקשה האליה רבה (פי' פד סק"פ), אם האיסור במרחץ הוא משום ההבל והזוהמא, 
הרי בבית האמצעי אין בו זוהמא, ועם כל זה אסור לומר בו דברי 

תורה (פנפ י.). וכתב, שדוחק לומר שיש גם בבית האמצעי זוהמא משום שיוצאים 


אסור. ‏ קפב. המגן אברהם (פ" פס פק"ג) הוכיח כטעם זה, שהרי מחמת גילוי הערוה אין לאסור 
ההרהור, שהרי מבואר בשבת |קנ) שמותר להרהר בדברי תורה כנגד ערוה [עיין שם ברש"י (ד"ס 
ססb)‏ שעל זה נדרש הפסוק 'ולא יראה בך ערות דבר' דיבור אסור הרהור מותר]. | קפג. הפרי 
חדש (פ" פס 5" והישועות יעקב (פ" עד סק") הוכיחו שמותר לומר במקוה דברים שבקדושה, 
מהמבואר לעיל במשנה (ככ:) ירד לטבול, אם יכול לעלות ולהתכסות ולקרות עד שלא תהא הנץ 
החמה יעלה ויתכסה ויקרא, ואם לאו יתכסה במים ויקרא'. מבואר שאף בבית הטבילה ממש יכול 
לקרוא. עוד הוכיח הפרי חדש כן מהלשון לגבי ברכת הטבילה (לן 5. פסזיס ו:) 'טבל ועלה אומר 
בעלייתו ברוך אתה' וכו', משמע שמברך כשהוא בבית הטבילה. ועיין בישועות יעקב שמסתפק 
שמא יש הוכחה להיפך מהמשנה לעיל 'ירד לטבול', עיי"ש. בפרי מגדים (ס" מס 6" פק"נ) ובמחצית 
השקל (סיי פס סק"נ) הסתפקו במקואות שלנו שהמים בהם חמים. האם דינם כמרחץ משום שיש בהם 
הבל, או שמכל מקום אין בהם הרבה הבל כמו במרחץ ומותר. ועיין עוד בענין זה בחתם סופר 
(סו"ת, יו"ד סי" ח). ועיין עוד בפרי מגדים (עס ופי" פד מפנ"ו סק"נ)ן שהסתפק במקוה הנמצאת יחד עם 
מרחץ, האם דינה כמרחץ משום ההבל הנכנס מהמרחץ. ובמור וקציעה (ו"פ סי פד) כתב שודאי 
דינה כמרחץ ואסור לברך במקואות שלנו שרוחצים בהן בחמין, וכן כתב ביד אהרן (פ" פד סגסות 
טום. ‏ קפד. וכותב המגן אברהם (פ" מס פק"ס שיש לחלק בין מזוזה לקריאת שמע ותלמוד תורה, 
שהאיסור במזוזה הוא מפני שאסור לעמוד בפניה ערום, וזה ודאי שייך אף בחדר שהמקוה בו, 
אבל איסור דברי תורה הוא מחמת ההבל והזוהמא, ובמקוה אין הבל וזוהמא מחמת שהמים צוגנים. 
והאליה רבה (פ" פד סק"5) והפרי חדש (פ" פס פיט כתבו שיש לחלק משום שרק דירה העשויה לכבוד 
חייבת במזוזה כמבואר בטור ובשולחן ערוך (יי"ד סי כפו ס"נ). והחכמת שלמה מס 6"5) ביאר את 


ילקוט 


מהבית הפנימי לבית האמצעי. ולכן כתב שגם רבינו מנוח סובר שהאיסור לומר 
דברי תורה במרחץ הוא משום שעומדים שם ערומים, ואיסור זה שייך גם 
במקוה. ומה שהתיר במקוה הוא רק כשאין שם אדם, ובמרחץ אסור משום 
הזוהמא ובמקוה מותר משום שאין בו זוהמא. וכתב שלפי זה גם בבית האמצעי 
יהיה מותר כשאין שם אדם, ולא כמו שכתב הב"ח (פס ס"פ) שהאיסור בבית 
האמצעי הוא אף כשאין שם אדםקפה. אך בפרי מגדים (טס מסג"ו סק"ג) כתב, 
שצריך לומר שמה שאסור לומר דברי תורה בבית האמצעי, הוא מפני שגם לשם 
נכנס מעט מן ההבל והזוהמא המצויים בבית הפנימיקפו. 


מה דין המהרהר לאונסו 


שם. רבינו מנוח (קריקת קמע פ"ג ה"ד ד"ס ולפילו) הקשה, שבסוגייתנו מבואר שבבית 
הכסא ובבית המרחץ אסור אפילו להרהר בדברי תורה, ואילו בירושלמי 
(פ"ג ס"ד) מבואר שנחלקו בזה אמוראים, רבי יסא אסר להרהר, ואילו חזקיה, 
רבי זעירא ורבי אלעזר בר שמעון התירו להרהר בבית הכסא. ותירץ, שאין 
מחלוקת בין הבבלי לירושלמי בזה, אלא שמה שאמרו בסוגייתנו שאסור, היינו 
שלכתחילה<<אפגר לחשב שם בדברי תורה, אבל אם חשב לאונסו כגון שהיה 
תלמיד ותיק שתלמודו שגור בפיו ובלבו ואי אפשר לו בלא הרהור תורה, אם 
הרהר לאונסו מותר. וכתב הבית יוסף (פו"ם סי פס ד"ס וכת3) שכן מבואר בזבחים 
(קנ:), שאמר שם רבא דין שלמד מרבי אלעזר ברבי שמעון בבית הכסא, ומקשה 
הגמרא שם איך למד רבי אלעזר בבית הכסא והרי אסור להרהר בדברי תורה 
בבית הכסא, ומתרצת הגמרא 'לאונסו שאני'. ופירש רש"י (סס ד"ס 6ונסו), שהיתה 
שמועתו שגורה בפיו ומהרהר בה על כרחו. 
ותמה הדרישה (שס פות 5) מה שייך לומר שבאונס 'מותר' להרהר, לכל היותר 
אפשר לומר שאם הרהר הוא פטור' מפני שאונס רחמנא פטריהקפ'ז, 
ומצינו בזה כמה ביאורים באחרונים: 
א. הדרישה ביאר, שאם בא לו הרהור לאונסו מותר לו אפילו לבטא בשפתיו 
את מה שלומד, והוכיח כן מהגמרא בזבחים (פס) שרבי אלעזר ברבי שמעון 
אמר דינים בבית המרחץקפח, 
ב. הראשון לציון (מגעס כפ. ד"ס ו₪) ביאר, שההיתר הוא שאם באה לאדם באונס 
מחשבה בדברי תורה, אף שיכול לדחותה מדעתו מכל מקום מותר לו להרהר 
בה כיון שהתחיל באונסקפט. 
ג. הפרי מנדים (שס 6"6 סק"פ) ביאר, שהכוונה שאינו מחויב להסיח מחשבתו 
לחשבונות כדי שלא יהרהר בדברי תורהלצ. 
ד. הישועות יעקב (פס פק"נ) ביאר, שתלמיד חכם שמוכרח להיות במקום מטונף, 
מותר לו ללכת שם אף אם יודע שיהרהר שם לאונסו בדברי תורה. 


איך מותר לתלמיד חכם להכנס לבית הכסא ולבית המרחץ 


שם. התרומת הדשן (טו"פ, מ" פיי מ6) הסתפק האם מותר להכנס למרחץ מתוך 

הלכה שאינה פסוקה, כפי שמבואר להלן (5.) שאסור להתפלל מתוך הלכה 

שאינה פסוקה כדי שלא יהרהר בה באמצע התפילה ולא יכוין בתפילתו. 

וכתב שראה מהקדמונים שהסתפקו בדבר, וכתבו שמותר להכנס לבית המרחץ 

אפילו מתוך הלכה שאינה פסוקה. והוכיחו כן מהמבואר בקידושין (לג.) 
שבר קפרא [או רבי שמואל בר רבי יוסי] הרהר בדברי תורה בבית המרחץ. 
והגמרא שם רוצה להוכיח מזה שישב בחדר החיצוני, שאם לא כן היאך הרהר 
בדברי תורה, והרי רבה בר בר חנה אמר בשם רבי יוחנן בכל מקום מותר 
להרהר חוץ מבית המרחץ ומבית הכסא. ועונה הגמרא שאין להוכיח מזה, שמא 
הרהר בדברי תורה לאונסו. וכתב רש"י (שס ד"ס ₪וסיס), שפעמים שהוא טרוד 
ומעיין בשמועתו לפני כניסתו למרחץ, ומשום כך היא שגורה בפיו ובלבו, ומעיין 
בה בבית המרחץ. ואם כן מוכח מדברי רש"י שמותר להכנס למרחץ מתוך הלכה 


תירוצו [וכן תירץ ביד אהרן (טו"פ, פ"מ סי )], שמזוזה היא הרי חובת הדר (נ"ע ק:), ובית שתשמישו 
הוא בדבר שאינו של כבוד כמרחץ ובית הטבילה אינו בית דירה כלל, ופטור ממזוזה [כמבואר 
בש"ך (ו"ד פיי כפו פ"ק י)], אך הזכרת שם שמים אינה תלויה בדירה, אלא בכך שהמקום נקי מזוהמא, 
ומשום כך מותר לקרוא קריאת שמע במקוה על אף שפטור ממזוזה. והוכיח כן מבית ריק שאין 
בו דירה, שעל אף שפטור ממזוזה פשוט הדבר שמותר לקרוא בו קריאת שמע. ועיין בנחלת צבי 
(עטרת כני מ עד סק"ג) שהבין שאף דעת רבינו מנוח שמותר לקרוא קריאת שמע במקוה. 
קפה. הפוסקים נחלקו בענין זה אם האיסור בבית האמצעי הוא גם כשאין שם אדם. ראה אליה 
רבה (פס), שולחן ערוך הרב (טס קו" פות 5) ומשנה ברורה (טס סק"ל) שדנו בזה באריכות. קפו. וכתב 
במקור הלכה (שנת מ"נ סי ס עמק הנכס) שמה שמקילין בו יותר מבית הפנימי הוא משום שסוף סוף 
אין בו הבל כבית הפנימי. קפז. אמנם עיין בברכי יוסף (פס סק"פ) שכתב שאכן הכוונה היא שהוא 
פטור משום שהוא אונס. ‏ קפת. וכתב בפרי מגדים (פס 5 סק"פ) שאף שאפשר לבאר הלשון 
ימותר' באופן אחר [הו"ד לקמן], מכל מקום האמת היא כמו שכתב הדרישה שמותר אף לבטא 
בשפתיו כפי שמוכח בזבחים (טסו. והקשה הישועות יעקב (טס סק"נ) אם כשמהרהר לאונסו מותר לו 
אף לבטא בשפתיו, נמצא שמה שאסרו לקרוא קריאת שמע במבואות מטונפות הוא רק למי שיכול 
שלא להרהר בדברי תורה, אך תלמיד חכם שאינו יכול בלא הרהור תורה מותר לו לקרוא קריאת 
שמע כיון שכבר מהרהר בדברי תורה. ואם כן מדוע רבי אבהו הפסיק לקרוא קריאת שמע כשנכנס 
למבואות המטונפות, והרי רבי אבהו ודאי לא היה יכול בלא הרהור תורה והיה מותר לו לקור 
קריאת שמע. ועיין עוד בברכי יוסף (פס סק"6) ובנשמת אדם (כל ג פק"ט מה שתמהו על הדרישה. 


ברכות כד: 


אוצר החכמה: 


ביאורים קנה 


שאינה פסוקה, שאם לא כן, איך אמרה הגמרא שהרהר לאונסו, הרי הוא פושע 
בכניסתו למרחץ מתוך הלכה שאינה פסוקה. 

וביאר התרומת הדשן את החילוק בין תפילה שאין להתפלל מתוך הלכה שאינה 

פסוקה, למרחץ שמותר להכנס בו מתוך הלכה שאינה פסוקה. שתלמיד 

חכם יש בו כח להכריח את מחשבתו שלא להרהר בדברי תורה היכן שאסור, 

אך אם יתפלל מתוך הלכה שאינה פסוקה, ממה נפשך יהיה לבו טרוד בתפילתו. 

או משום שהרהורי ההלכה ירחיקוהו, ולא יוכל לכוין בתפילה. או משום שיכריח 

עצמו שלא להרהר בעיון ההלכה, ועצם זה הוא טירדה לתפילה שצריך לסלק 

ממחשבתו דבר שהוא רוצה לחשוב בו, ויפסיד על ידי זה את כוונת התפילה. 

אבל כשנכנס לבית המרחץ אין בכך כלום אם תהיה מחשבתו טרודה במה 

שמכריח עצמו שלא להרהר בדברי תורהקצא. 

ופיים התרומת הדשן 'אמנם הדבר ידוע הוא שקשה מאד להסיר מלבו בהרהורי 

התורה אפילו במקום הטינופת מי שלבו נבהל ולהוט לעיין בפלפול 

הלכה'. והוכיח כן מהמבואר בסוגייתנו שתלמיד חכם אי אפשר לו בלא שיהרהר 

בדברי תורהקצב. 

בתשובות הרדב"ז החדשות (סיי עמנ) תירץ את הראיה מסוגייתנו, שמה שאמר 

רב הונא שאסור לתלמיד חכם לעמוד במקום הטינופת היינו דווקא 

זמן מרובה, אך זמן מועט יוכל לשמור שלא יהרהר בדברי תורה. והוכיח כן 

ממה שרב הונא אמר 'תלמיד חכם אסור לו לעמוד במקום הטנופת', ולא אמר 

שאסור לו לעבור במקום הטינופת. עוד חילק הרדב"ז, שבמבואות מטונפות אין 

הכוונה שרואה את הטינוף לפניו, אלא שדרכן של מבואות אלו להיות מטונפות, 

וכיון שאין התלמיד חכם יודע בבירור שיפגוש שם טינוף, יש לחשוש שלא 

יסיר מלבו את הרהורי התורה. אך בית הכסא ובית המרחץ שהאיסור ברור, הרי 

יעמוד ויכריח את עצמו ויסירם מלבו עד שיצא. 

בדרכי משה (פלרוך "ד סי כמו 6) הביא את מה שכתב התרומת הדשן, וכתב 

שעל כרחך צריכים לחלק בין הילוך במבואות המטונפות לכניסה לבית 

מרחץ, שאם לא כן יאסרו תלמידי חכמים להכנס למרחץ לעולם משום שאי 

אפשר להם בלא דברי תורה. אלא מוכרחים לומר שהטעם הוא שנזהר במרחץ 
יותר ממה שנזהר במבואות מטונפות, ואינו מהרהר במרחץ כלל. 


כיעד לובשים ציצעית במקומות מטונפים 


שם. הביאור הלכה (ס" פקפס ס"כ ד"ס מעע) הסתפק האם מותר לקיים מעשה מצוה 
במקום שאינו נקי, וכגון לתקוע בשופר במקום מטונף. והביא מהמטה 
אפרים (שס ס"ס) שאוסר. וביאר דבריו, שאולי מפני שצריך לכוין לצאת ידי המצוה 
שציונו הקב"ה, הרי זה נחשב כמהרהר בדברי תורה במקום מטונף. ועוד יש 
לומר, שבשעה שמקיים את המצוה בפועל הרי זה נחשב עבודה, ואין לעשות 
עבודת ה' דרך בזיון. אלא שתמה כיצד אם כן לובשים ציצית כאשר גופו או 
המקום אינם נקייםקצי. 

בפשט ועיון (פות פפו) ביאר, שמה שהמטה אפרים אסר לתקוע בשופר במקום 
מטונף, היינו באופן שאפשר לקיים את המצוה במקום אחר, אבל כאשר 

אין לו עצה אחרת ואם לא יעשה כך תתבטל המצוה, מותר לעשותה אף במקום 
שאינו נקי. ומובן מדוע מותר ללבוש ציצית במקום המטונף, מפני שיש מצוה 

כל הזמן ללבוש ציצית בכל מקוםקצז. 


אדם הכלוא בבית הסוהר המטונף אם יכול לקרוא קריאת שמע 


שם. החיד"א (פיומי כלכס סי' פס סק") מביא שגדול אחד היה כלוא בבית האסורים 

שהיה מטונף, והיה פשוט לו שאסור לאמר או להרהר שם בדברי תורה. 

אלא שהסתפק אם יהיה מותר לו לעשות מצוות שאין בהן הרהור או דיבור 
כגון נטילת לולב וכיוצא בזה. 


קפט. הובאו דבריו לקמן (כענין צעס ססתנם רכ 676 סמעולס b(‏ סרסכ כמכופות המטונפות') בהרחבה, ראה שם מה 
שהקשה על זה, וכתב משום כן שהבבלי חולק על הירושלמי בזה, וסובר שאף לאונסו אסור. 
קצ. וכעין זה כתב בשאילת יעב" (שו"ת, סי  .)‏ קצא. עוד חילק, שכיון שגם התפילה היא דבר 
של קודש, חששו שימשיך להרהר בדבר ההלכה משום ששניהם דברים של קדושה. אבל בבית 
המרחץ ובבית הכסא לא חששו שיהרהר, שהרי בא לעסוק בתורה וודאי לא ירצה לגרום לה בזיון. 
והחכמת שלמה (פו"ם פיי 5ג פיג) והתולדות זאב ((סע 6. ד"ס ת"כ) חילקו, שבמרחץ לא חששו, כיון שגם 
אם יהרהר בדברי תורה הוא נחשב כאנוס לכך ומותר כמבואר בבית יוסף (פו"ם סי' פס ד"ס וכתכ) בשם 
רבינו מנוח שהמהרהר בדברי תורה במקומות המטונפים באונס אין בכך איסור, אבל לגבי תפילה 
אם יהרהר בה בדברי תורה, אף שהוא אנוס מכל מקום כבר התבטלה כוונתו. ועוד תירץ החכמת 
שלמה, שבעומדו במרחץ בלא בגדים זה יזכירו שלא להרהר שם בדברי תורה, אבל בעומדו בתפילה 
אין מה שיזכיר לו שלא להרהר בדברי תורה וחוששים שמתוך תפילתו יבוא להרהר בהם. 
קצב. עיין בתשובות הרדב"ז החדשות (פ" פמנ) שהבין שהתרומת הדשן נשאר בספק אם הדבר מותר. 
אך הש"ך (יו"ד סי כמו פ"ק כז) כתב שפשוט שאף התרומת הדשן סובר להלכה שמותר, ומה שכתב 
בסוף דבריו שקשה מאד להסיר מלבו הוא כדי להזהיר לתלמידי חכמים שכשנכנסים לבית הכסא 
או לבית המרחץ שיפנו מחשבתם ממחשבת הלימוד. וכן כתב בדברי חמודות (פות ק₪) בשם תרומת 
הדשן שמותר. קצג. אמנם ברבינו ירוחם (6דס ופוס ג"כ מ"נ, סו"ד נמג" סמ" מס פק"ג) מבואר בשם 
הרמב"ם (פשונות פפֿר סדור סי ו) שהטעם שמותר להכנס עם ציצית לבית הכסא הוא משום שאין בהן 
קדושת הגוף. קצד. ואם לא ילבש רגע אחד הרי הפסיד את המצוה. 


קנו ילקום 


אך ביד אליהו (לוגול, מ"פ סי -) כתב שאדם הכלוא בבית הסוהר המטונף בצואה, 
מכל מקום לא יבטל מצות עשה של קריאת שמעקצה. מפני שהמצות עשה 
של קריאת שמע נחשב כמצות עשה של רבים שכל ישראל מצווים בה, והעשה 
של 'והיה מחניך קדוש' הוא עשה של יחיד, שהרי נאמר רק לגבי אדם הקורא 
קריאת שמע במקום הטינופת, ובאופן שאי אפשר לקיים שניהם דוחה עשה של 
רבים את העשה של יחידקצו. ועוד כתב, שהעשה של והיה מחניך קדוש נאמר 
רק באופן שאפשר לקיימו, אבל באופן שאי אפשר לקיימו לא חל החיוב. משום 
שאין מצוה שלא לקרוא קריאת שמע במקום מטונף, אלא מצוה להיות מחנה 
ישראל קדוש משום שקוראים בו קריאת שמע. 
אמנם בעמק ברכה (פומגנ'יק, ענין פסניך קדוע פֿות 6) תמה על דבריו, שאם כן מדוע 
אסור להרהר בדברי תורה במבואות המטונפות, הרי בכל רגע שאינו עוסק 
בתורה הפסיד מצוה ואין לה תשלומים, ובאופן שאי אפשר לקיים שניהם 
לשיטתו צריך להיות מותר אף במבואות המטונפות. ומדוע לא נאמר גם לגבי 
זה, שיבוא עשה תלמוד תורה של רבים ויבטל את העשה של היחיד. 


מדוע הקדימה הגמרא להקשות ממה שאמר רבי יוחגן שאין להרהר בדברי תורה 
בבית המרחץ ובבית הכסא 


וכי תימא הכא נמי כאן בעומד כאן במהלך איני וכו'. הקדושה וברכה 
(סמיכת סכמיס, ד"ס ומ) והחפץ ה' (ד"ס ופי) הקשו, אם אכן הקושיא היא 
מהמעשה עם רבי אבהו, לשם מה האריכה הגמרא להביא מה שאמר רבי יוחנן 
שבכל מקום מותר להרהר בדברי תורה חוץ מבית המרחץ ובית הכסא. הרי 
הגמהא=היתה יכולה להקשות מיד על מה שאמר רבי יוחנן שהמהלך במבואות 
המטונפות מניח ידו על פיו וקורא, ממה שאמר לרבי אבהו שיחזור לראש, 
שממנו מוכח שהוא אוסר להרהר בדברי תורה במבואות המטונפותקצ'. 
הקדושה וברכה תירץ, שאם אכן הגמרא היתה מקשה מיד מהמעשה עם רבי 
אבהו, בהכרח היינו מתרצים שרבי יוחנן אמר את דבריו לשיטת רבי 
אבהו אך הוא עצמו אינו סובר שצריך לחזור לראש, שהרי במעשה זה משמע 
שאף אם כבר התחיל לקרוא קריאת שמע צריך להפסיק, ואילו רבי יוחנן התיר 
לכתחילה להתחיל לקרוא קריאת שמע על ידי הנחת יד על פיו, ולא מסתבר 
שיש כזו סתירה בדברי רבי יוחנן, שבמקום אחד התיר אפילו להתחיל, ובמקום 
אחר הצריך להפסיק באמצע קריאתו. אלא בהכרח שובי יוחנן לא אמר את 
הדברים לשיטתו. לכן הביאה הגמרא תחילה את מה שאמר רבי יוחנן שבכל 
מקום מותר להרהר בדברי תורה חוץ מבית המרחץ ובית הכסא, ואינו מחלק 
בין אם ברצונו עכשיו להתחיל לעסוק בדברי תורה או שהוא כבר התחיל. ומשום 
כך היה המקשן סבור שמה שאמר לרבי אבהו זה גם לשיטתו. 
החפץ ה' תירץ, שהגמרא העדיפה לשאול על דברי רבי יוחנן מדברים שאמר 
בעצמו לגבי הרהור בבית המרחץ ובית הכסא, ולהכריח שאין לחלק בין 
מהלך לעומד מהמעשה עם רבי אבהו, מלשאול על דבריו על ידי הוכחה מתוך 
מעשה עם רבי אבהו. 
הברכת דוד (ונין, ד"ס פמכ) תירץ, בהקדם מה שהוסיף להקשות מדוע לעיל 
הקשתה הגמרא על מה שהביא רב הונא בשם רבי יוחנן שמהלך אדם 
במקום הטינופת ומניח ידו על פיו וקורא קריאת שמע, ממה שאמר רב הונא 
שתלמיד חכם אסור לו לעמוד במקום הטינופת מפני שאי אפשר לו לעמוד 
בלי הרהור תורה, ולא הקשתה עליו מהמעשה של רבי יוחנן עם רבי אבהו. 
ובפרט שאת קושיית הגמרא מדברי רב הונא אפשר לתרץ ולומר שמה שאמר 
שמהלך אדם במקום הטינופת ומניח ידו, אין זו דעתו אלא אמר כן בשם רבי 
יוחנןקצח. 
לכן תירץ, שהגמרא לא היתה יכולה להקשות על רב הונא מהמעשה עם רבי 
יוחנן ורבי אבהו, מפני שאפשר לומר שלכן התיר רבי יוחנן לקרוא קריאת 
שמע במבואות המטונפות על ידי הנחת יד על פיו, משום שמדובר באופן שירא 
שיעבור זמן קריאת שמע, מה שאין כן במעשה עם רבי אבהו מדובר שיש עוד 
זמן רב עד שיעבור הזמן?צט, ומשום כך אמר לו שהיה עליו להפסיק. לכן 
הקשתה הגמרא תחילה ממה שאמר רב הונא שתלמיד חכם אסור לו לעמוד 
במקום הטינופת לפי שאי אפשר בלא הרהור תורה, והרי אדם מחויב לעסוק 


קצה. עיין בבן איש חי (טנס הפוס פר' כ פות כם) שאדם הלומד או מתפלל ובא ריח מבית הכסא או 
מבית אחר, מותר להשליך בלויי סחבות שרופים [בתוך בית הכנסת] כדי שיעלה עשנם, או להשליח 
ורדים ויעלה ריחם, ועל ידי כך יתבטל הריח הרע. קצו. ודימה זה למבואר במועד קטן (יד6 
שאין אבלות נוהגת ברגל משום שמצות ושמחת בחגך היא עשה דרבים, ודוחה את העשה של 
האבילות שהוא עשה דיחיד, עיין שם שהאריך בזה. | קצז. ועיין במעון הברכות (נפופ' ד"ס 676 
ובברכת יהושע (ד"ס ומי) מה שתירצו בזה. קצח. ראה לעיל (נענן 'כיכד מקטס סגמר6 מדנרי ככ סונ על מס 
פסניb‏ כעס כני. יומע') שהובאה קושיא זו בשם האחרונים, ועיין שם מה שתירצו. | קצט. שהרי אמר 
לו רבי יוחנן שאם שהה זמן שיש בו בכדי לגמור כולה יחזור עכשיו לקרוא קריאת שמע. ו אך 
הגמרא לא הקשתה מהמעשה עם רבי אבהו, משום שרצתה להקשות דווקא ממקום שרבי יוחנן 
אוסר אף כשהשעה עוברת. וא. הישועות יעקב (סיי פס סק"נ: הקשה, מדוע כאשר הגיע למבואות 
המטונפות השתתק, הרי יכול היה לקרוא שמע בהרהור, כיון שבין כה וכה הוא היה מהרהר בדברי 
תורה, שהרי תלמיד חכם הוא שאינו יכול בלא הרהור תורה, ועיין שם מה שתירץ. וב. שהרי 


ברכות כד: 


ביאורים 


בכל שעה בדברי תורה, אם כן כל רגע שהוא לא יהרהר בה הרי היא שעה 
עוברת. וקשה על רב הונא שאמר שכאשר השעה עוברת מותר על ידי הנחת 
יד על הפה. ועל כך מתרצת הגמרא שיש חילוק בין מהלך לעומד. ואחר כך 
מקשה הגמרא מאותה סברא גם על רבי יוחנן שאמר שבכל מקום מותר להרהר 
בדברי תורה חוץ מבית המרחץ ובית הכסא, ובדברי תורה הרי תמיד נחשב 
שהשעה עוברת, ומוכח שרבי יוחנן אינו מחלק בין אופן שהשעה עוברת לאופן 
שאין השעה עוברת. ובהכרח יש לתרץ ולחלק בין מהלך לעומד, אך אם כן 
קשה מהמעשה עם רבי אבהו ששם רבי אבהו היה מהלך ואף על פי כן אמר 
לו רבי יוחנן שהוא צריך לחזור לראש ומפני שהיה צריך להפסיק את קריאתו. 
ועל כך מתרצת הגמרא שרבי יוחנן אמר את דבריו לשיטת רבי אבהו, אך הוא 
עצמו סובר שאכן לא היה צריך רבי אבהו להפסיק קריאתו, אלא היה יכול 
להניח ידו על פיו ולהמשיך לקרואי. 


ב ו 


הוכחה שמותר להיכנס עם תפילין למבואות מטונפות 


כי מטא במבואות המטונפות אשתיקיי. המגן אברהם (סי מג ס"ק י) הביא 
מה שכתב רמ"ע מפאנו (שו", סי ע) שמותר להיכנס בתפילין למבואות 
המטונפות, ואפילו כאשר הוא יודע בודאות שהמקום מטונף. והוסיף, שטוב 
לכסותן בכובע, ולכתחילה עדיף לחלוץ את התפילין ולחזור אחר כך ולהניחן. 
והוכיח המגן אברהם כדבריו מהמבואר בסוגייתנו שרבי אבהו הלך אחר רבי 
יוחנן והיה קורא קריאת שמע, וכאשר הגיעו למקום הטינופת הפסיק רבי אבהו 
מלקרוא את שמע. ובודאי רבי אבהו היה עטור בתפילין באותה שעה, שהרי 
לא מסתבר שהיה קורא את שמע ללא תפילין לראשויג. ואם כן, מדוע לא 
מבואר בסוגיא שכאשר הגיע למקום הטינופת חלץ את תפיליו. אלא בהכרח 
שמותר להיכנס בהם למבואות המטונפותיי. 
וכתב המגן אברהם, שמכל מקום באופן שיודע בודאות שיגיע למקום הטינופת 
לא יניח את התפילין בביתו, אלא ילך לבית הכנסת ושם יניחםיז. 
אמנם בתשובה מאהבה (פו"ת, פ"ג סי ככ) הקשה על ראייתו, שהרי אפשר 
שהמעשה היה בזמן שאין מניחים תפילין, וכגון בשבת או בלילה, ולכן 
לא מוזכר שחלץ את תפיליו. אך מכל מקום כתב שכך הדין, שמותר להיכנס 
למבואות המטונפות בתפילין. והוכיח כן ממה שמקשה הגמרא ממה שהורה רבי 
יוחנן לרבי אבהו שאם שהה בכדי לגמור את כולה צריך לחזור ולקרוא קריאת 
שמע, על דברי רבי יוחנן שאמר שבמקומות המטונפים מניח ידו על פיו וקורא. 
והרי אפשר לומר שלכן הפסיק מלקרוא את שמע מפני שהיה לו גם תפילין 
בראשו, ומה שאמר רבי יוחנן שיכול להניח ידו על פיו ולקרוא היינו בשבת 
או בלילה שאינם זמן הנחת תפילין, אלא בהכרח שמותר להיכנס עם תפילין 
למבואות המטונפות. 
אמנם בשו"ת ובחרת בחיים (קנוגה, סי כת פות ס דיס ומס פסקטס) תירץ על פי המבואר 
ברש"י בשבת (ס: ד"ס פֿיכפ) שדרכם היה להתאסף בבית הכנסת רק בשבתות 
ובימים טובים, אבל בימות החול לא היה דרכם להתפלל בבית הכנסת. ואם כן, 
אם המעשה עם רבי אבהו היה בשבת, מדוע קרא קריאת שמע ביחידות ולא 
יחד עם הציבור, אלא בהכרח שהיה זה בימות החוליה. 


אם מותר להפסיק באמצע קריאת שמע לדברי תורה 


אמר ליה לרבי יוחנן להיכן אהדר. כתב בחידושי הר"ן (כ"ס לד: ד"ס פמכ) בשם 
התוספות, שמכך ששאל רבי אבהו את רבי יוחנן אף שהוא היה עומד 
באמצע התפילה מוכח שלצורך תיקון התפילה וקריאת שמע מותר לדבר באמצע. 
במגן אברהם (סי' קד סק"ו) כתב, שאין להוכיח מהמעשה של רבי אבהו שהמדבר 
באמצע קריאת שמע במזיד אינו צריך לחזור לראש, משום שרבי אבהו 
דיבר בדברי תורה, ויתכן שמותר לכתחילה לדבר בדברי תורהיי בברכות של 
קריאת שמעיז. 
אמנם בהנהות רבי עקיבא איגר (פס) כתב, שאולי רק לצורך קריאת שמע מותר 
לשאול באמצע ברכות קריאת שמע, אבל אין להפסיק לשאר דברי תורה. 
וכן כתב החכמת אדם (כל כס פֿות ע) שאדם העומד בתפילה ויש לו ספק בהלכה 
הנצרכת לתפילתו, יכול לילך ולשאול אדם אחר מה הדין. 


כל הקורא קריאת שמע בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו (שע יל:). וג. בשלמה משנתו 
(ד"ס ונס) כתב, שצריך לומר שרבי אבהו כיסה את תפיליו בבגדו או בידו, ואם כן אין ראיה מכך 
שלא חלץ את תפיליו. | וד. וכתב במחצית השקל שס, שרבי אבהו שהלך אחר רבי יוחנן ודאי 
לא ידע שיבוא למקומות מטונפות, שאם כן מדוע התחיל לקרוא קריאת שמע. וה. אמנם במגדים 
חדשים (פס) כתב, שעדיין צריך עיון מנין שלא היה המעשה בלילה. אך הביא שבירושלמי (עיכומן 
פ"י ס"פ) משמע שרבי אבהו היה רגיל ללבוש תפילין גם בלילות. | וו. לשון המגן אברהם "ויש 
לדחות דהתם שאל ד"ת ולא חמירא כולי האיי. וכתב הנשמת אדם (כע כס 6פ ע), שמה שכתב המגן 
אברהם 'ד"ת' היינו דין תורה, כלומר ששואל הלכה, אבל להפסיק לדברי תורה פשוט שאסור 
וכמבואר בשלחן ערוך "טס סי סו ס"ג). ‏ וז בנשמת אדם מס פת 6) תמה על מה שכתב המגן 
אברהם את דבריו בלשון 'אפשר' והרי בסוגייתנו מבואר שרבי אבהו עשה כך לכתחילה, ומה מקום 
יש להסתפק בזה. אמנם בפשט ועיון (פות עפז) תירץ, שאין להוכיח מסוגייתנו, משום שיתכן שרבי 
אבהו שאל שאלתו ברמיזה ללא דיבור. ואף שבגמרא כתוב בלשון 'אמר ליה', אפשר לפרש שאמר 


ילקוט 


מדוע רבי יוחנן לא שיער לבדו את הזמן שחלף בהיותם במבואות המטונפות 


אמר ליה אם שהית כדי לגמור את כולה חוזר לראש. הקדושה וברכה 
(סנניכת מכמיס, ד"ס 6מר) הקשה, מדוע הסתפק רבי יוחנן האם רבי אבהו שהה 
בכדי לגמור את כל ברכות קריאת שמע. הרי רבי יוחנן הלך יחד עמו, ויכול 
היה לדעת אם הזמן שהלכו במבואות המטונפות היה בזה שיעור זמן בכדי 
לגמור את כל ברכות קריאת שמע או לא. ותירץ, שאכן רבי יוחנן לא היה 
מסופק כמה זמן עבר, אלא כוונתו היתה לומר שאם אתה סובר שכאשר אדם 
שוהה שיעור זמן בכדי לגמור כולה צריך לחזור לראש, אם כן גם אתה צריך 
לחזור לראש. ולכן לא הוצרך רבי יוחנן לומר גם 'ואם לא שהית לא צריך 
לחזור לראש', מפני שרבי יוחנן ידע בבירור שנשתהו זמן רבי". 
במעון הברכות (ד"ס ס"ק, נפיכופו הרפון) תירץ, שכיון שאת הזמן משערים כל אחד 
לפי כמה דרכו לשהות באמירתו [כמבואר ברמ"א (פו"ם סי עס ס")], אם 
כן מתורץ היטב מדוע לא היה רבי יוחנן יכול לשער את הזמן עבור רבי אבהו, 
מפני שיתכן שרבי אבהו היה שוהה בעת אמירתו את ברכות קריאת שמע שיעור 
אחר מאשר רבו. 


האם רבי יוחנן סובר שהיה צריך לחזור לראש 


שם. הרא"ש (פ"ג סי כג, תוספות סר"ם (עיל כג. ד"ס דכו"ע) הביא בשם השר מקוצי 
שהקשה, שאין זה דרך שהרב [רבי יוחנן] ישיב לתלמידו [רבי אבהו] לפי 

מה שסובר התלמיד, שהרי לכן שאל רבי אבהו את רבי יוחנן מפני שהוא מסופק 
בדבר. ועוד הקשה, מנין ידע רבי יוחנן שתלמידו רבי אבהו סובר שאם שהה 
באמצע בכדי לגמור את כולה חוזר לראש [הרי זו היתה שאלתויט]. עוד הקשה 
[וכן הקשו התוספות ((עי? כנ: ד"ס 66)], שבסוגייתנו מבואר שאם שהה כדי לגמור 
את כולה חוזר לראש, ואילו בראש השנה () מובא שרבי יוחנן אמר שאם 

שמע תשע תקיעות בתשע שעות ביום יצא. 

ומכח קושיות אלו הוכיח השר מקוצי שיש לחלק אם ההפסק הוא מחמת אונס 
או דיחוי מסוים, או שמפסיק מעצמו בלא טעם. שאם מפסיק מעצמו 

בלא סיבה ובאפשרותו להמשיך ולגמור, ודאי שבזה אף אם שהה כדי לגמור 
את כולה אין צריך לחזור לראש, אבל אם מפסיק מחמת אונס או דיחוי מסוים 
כגון שהיו מי רגלים שותתים על ברכיו וכדומה, שבאותה שעה אף אם רצה 
אינו יכול לגמור תפילתו, בזה אם שהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש. ולכן 
השיב לו רבי יוחנן, שלשיטתי שאין צריך להפסיק כלל כשמגיעים למבואות 
המטונפות, אם כן אף אם הפסיק אין צריך לחזור לראש, שהרי ההפסקה היא 
לא מחמת אונס שהרי יכול להניח ידו על פיו ולקרוא. אבל לדעתך שהפסקת 
משום שאתה סבור שיש להפסיק כשמגיעים למבואות המטונפות, אם כן לדעתך 
יש לחזור לראש, כיון שההפסק היה מחמת דיחוי. והביאו תוספות (עס), שרבינו 
יהודה סובר שאכן רבי יוחנן שאמר בראש השנה שהשומע תשע תקיעות בתשע 
שעות יצא, סובר שאף הפוסק משום אונס אינו חוזר לראש אף אם שהה כדי 

לגמור את כולהיי. 

והנה תוספות (ד"ס 06 כתבו, שרבי יוחנן סובר שאין צריך לחזור לראשיא 
'משום תרתי מילי, חדא דסבירנא דאינו חוזר לראש דאמר רבי יוחנן (כ"ס 

(ד) שמע תשע תקיעות בתשע שעות יצא. ועוד, דסבירא לי מניח ידו על פיו 
ואם כן הוי ליה ראוי'. וכתב המהרש"א (נתוס' ד"ס פמכ), שלכאורה היה נראה 
שכוונתם לומר שרבי יוחנן אמר לרבי אבהו שאני סובר שאין צריך לחזור לראש 
מחמת שתי סיבות, האחת משום שפ%"%עתי שאין צריך לחזור לראש, וכמו 
שביארתי לגבי השומע תשע תקיעות בתשע שעות שיצא ידי חובתו אף על פי 
שהפסיק ביניהם כדי לשמוע את כולם. ועוד, מפני שאני סובר שהיית יכול 
להמשיך לקרוא קריאת שמע אילו היית מניח יד על פיך, וכיון שהיית ראוי 
לקרוא אין השיהוי נחשב להפסק ואינך צריך לחזור לראש. אבל אתה שהינך 

סובר שחייבים להפסיק, אם כן השיהוי נחשב כהפסק וצריך לחזור לראש. 

אך כתב שאי אפשר לפרש כן בתוספות, מפני שזה נסתר ממה שהביאו התוספות 
לעיל (כנ: דייס 6%) בשם השר מקוצי שיש חילוק בין השומע תשע תקיעות 
בתשע שעות שהוא פוסק מרצונו, לבין סוגייתנו שרבי אבהו שהה מחמת שלא 
היה ראוי לקרוא מחמת אונס. שכן כל השוהה מרצונו אינו חוזר לראש אפילו 


לו על ידי רמיזה. | ות. וכעין זה תירץ במעון הברכות (ד"ס ס"ק, נפיקוט ספנ). ‏ רט. על פי מעדני 
יום טוב (טס 6 0. = רי. ועיין באריכות הענין בילקוט ביאורים לעיל (כ.) בענין 'שיטות הראשונים 
לגבי המפסיק באמצע תפילתו או בשאר המצוות כדי לגומרם'. ‏ ויא. ביפה עינים (ל"ס כ 6סו) 
הביא שבירושלמי (פינ ה"פ) לא גורסים כבסוגייתנו 'לדידי לא סבירא לי', מפני שהירושלמי (טס, מגיעה 
מ"נ ס"נ) מחלק בדעת רבי יוחנן שרק בתקיעות סובר שאינו חוזר לראש. | וע. ומה שאמר רב 
אשי (ע? כ.) שכולם מודים שאם שהה כדי לגמור הכל חוזר לראש מדובר ששהה כדי לגמור 
מחמת השתיתה ולא היה ראוי להתפלל. | וג. וכן הוכיח המאיר נתיבים (פוף מ"נ, כפוס' ד"ס פמכ) 
מלשון התוספות. הבית ישראל (נהפגיד מקו'נין, ד"ס 6 הוכיח כדבריו, ממה שמוכיחה הגמרא מהמעשה 
של רבי אבהו שרבי יוחנן סובר שאסור לקרוא קריאת שמע במבואות מטונפות, ולכאורה קשה, 
וכי רבי יוחנן אמר לו להפסיק קריאתו, רק אחר שפסק אמר לו לחזור לראש, אלא בהכרח שהגמרא 
נסמכת בקושייתה על מה שאמר רבי יוחנן (כ"ס 9) שאם שהה שלא מחמת אונס אינו חוזר לראש, 
ואם פה אמר לו לחזור לראש א"כ מוכרח שסובר שהיה חייב לפסוק. ועל זה מתרצת הגמרא 


ברכות כד: 


ביאורים קנז 


כששהה כדי לגמור כולו, ולכן מי ששמע תקיעות ושהה ביניהם כדי לשמוע את 
כולם אינו חוזר לראש, לפי שהפסיק מרצונו, אבל אם הפסיק מחמת שאינו ראוי 
לקרוא קריאת שמע, כגון שהיו מימיו שותתים על ברכיו או שהיה מהלך במבואות 
המטונפות ושהה כדי לגמור את כולו, גם רבי יוחנן יסבור שצריך לחזור לראשייי. 
לכן ביאר, שכוונת התוספות לומר שרבי יוחנן אינו סובר כרבי אבהו מחמת שהוא 
סובר שבאופן שהאדם שהה מרצונו כמו לגבי מי ששמע תקיעות ושהה ביניהם 
שאינו חוזר לראש, וכמו כן בסוגייתנו מה שנשתהה רבי אבהו נחשב כשיהוי 
לרצונו, כיון שהיה יכול להניח ידו על פיו, ולכן אינו צריך לחזור לראשיי. 
אך יש מן האחרוניםי'ד שביארו שתוספות אכן לא מדבר כאן לדעת השר מקוצי, 
אלא לדעת רבינו יהודה שלרבי יוחנן שאמר שהשוהה בתקיעות אינו חוזר 
לראש, גם השוהה משום אונס אינו חוזר לראש. וביאר בחפץ ה' (כפוס' דיס (דידי), 
שלתוספות הוקשה מדוע האריכה הגמרא בתירוצה וכתבה שרבי יוחנן השיב לרבי 
אבהו שלשיטתו אין צריך לחזור לראש אבל לשיטת רבי אבהו עליו לחזור לראש. 
הרי הגמרא היתה יכולה לתרץ בפשיטות 'רבי יוחנן לדידיה דרבי אבהו קאמרי. 
ועל כך כתבו התוספות שממה שהאריכה הגמרא בלשון רבי יוחנן וכתבה 'לדידי 
לא סבירא לי' כוונתה לומר שרבי יוחנן בא לומר כאן שני דברים: א. שבאופן 
שהוצרך האדם להשהות קריאתו אינו צריך לחזור לראש. ב. שמעיקר הדין לא 
היית צריך להשהות קריאתך משום שהיית יכול להניח ידך על פיך ולקרוא. 


ביאור כוונת המקשן בשאלותיו 'לא פסק מאי' ו'פסק מה שכרו" 


לא פפק מאי. הקדושה וברכה (קמיכת פכעיס, ד"ס 6) תמה על מה שמקשה הגמרא 
בענין קריאת שמע במבואות המטונפות 'לא פסק מאי' וכן 'פסק מה שכרו', 
הרי כמו כן יש לשאול על כל מצוות התורה מה שכרם של העושים ומה עונשם 
של העוברים. וביותר קשה, שאם אכן כוונת המקשן לשאול מה הדין של הקורא 
קריאת שמע במבואות המטונפות, מדוע שאל בלשון 'לא פסק מאי' ולא שאל 
'קרא מאי', שהרי בברייתא כתוב 'לא יקרא קריאת שמע ולא עוד שאם היה 
קורא ובא פוסק', ואם כן הגמרא היתה צריכה לשאול על האופן הראשון 
בברייתא 'קרא מאי', או לשאול על שני האופנים, מה דינו של מי שקרא או 
מי שלא פסק. 
ותירץ, שודאי אין כוונת המקשן לשאול על הקורא קריאת שמע במקום 
הטינופת, שהרי כבר לעיל (כנ:) התבאר שהמתפלל במקום הטינופת הרי 
זה זבח רשעים תועבה, וגם לא שאל בענין שכר ועונש. אלא שעיקר קושייתו 
היתה באופן שלא פסק, ונמצא שחצי קריאתו היתה כהוגן במקום נקי וחצי 
קריאתו היתה שלא כהוגן במקום מטונף, האם יקבל שכר על אותו חצי שקרא 
בטהרה, שהרי שכר מצוה מצוה ושכר עבירה עבירה (פנות פ"ד מ"כ), ועל מה 
שעשה כהוגן לכאורה עליו לקבל שכר ועל מה שעשה שלא כהוגן עליו לקבל 
עונש. או שנאמר שמאחר והיה עליו להפסיק את קריאתו ואף על פי כן המשיך, 
הפסיד גם את החלק הטוב. ועל כך השיב התרצן, שבודאי הפסיד גם את מה 
שקרא כהוגן. 
ולפי זה מבואר היטב הפסוקים שהביאו האמוראים, שלכאורה הפסוק שהביא רבי 
יאשיה 'וגם אני נתתי להם חוקים לא טובים ומשפטים לא יחיו בהם' צריך 
ביאור, שהרי יש בו כפל לשון, חוקים לא טובים ומשפטים לא יחיו. ועוד קשה, 
שלכאורה הפסוק היה צריך לומר גם על חוקים וגם על משפטים או 'לא טובים' 
או 'לא יחיו', וכן היה יכול לכלול הכל ולומר 'וגם אני נתתי להם חוקים ומשפטים' 
וגו'. אך לפי הנ"ל הדבר מבואר היטב, שבודאי מה שהמשיך לקרוא במקום 
הטינופת עונשו גדול מאד, ועליו הפסוק אומר 'משפטים לא יחיו בהם'. ומה 
שהפסוק קורא 'חוקים' היינו על מה שכבר קרא כהוגן, שעל כך לא שייך לומר 
'לא יחיו בהם' שהרי כאשר קרא אותם היה זה כהוגן ודי לא שלא קיבל שכר, לכן 
אמר 'לא טובים' כלומר יצא שכרו בהפסדו. וכך כוונת הפסוק 'חוקים לא טובים', 
שהפסיד מה שקרא כהוגן, ומי גרם שהפסידו, ה'משפטים לא יחיו בהם'יטי. 
וכן הפסוק שהביא רב אסי 'הוי מושכי העון בחבלי השוא' לכאורה צריך ביאור, 
איך שייך למשוך עון כאשר באמת אינו עון. אך להנ"ל הדבר מובן היטב, 
שמה שקרא במקום הטינופת הוא נקרא 'חבלי השוא', ומה שכבר קרא קודם 
לכן כהוגן נמשך אחר חבלי השוא וגם הוא נקרא עוזיטז. 


שרבי יוחנן עצמו סובר שהיה ראוי משום שהיה יכול להניח ידו על פיו ולקרוא, ומה שאמר לו 
לחזור לראש הוא אליבא דרבי אבהו שפסק, א"כ לשיטתך היית אנוס, ואתה צריך לחזור לראש. 
וכן מבואר בדברי המעון הברכות שהבאתם למעלה. ועיין בענין זה במגן גבורים (סיי פס קק"כ). אמנם 
בברכת ה' (נתוסי לייס מכ) ובלשון הזהב (ל"ס ומי) תמהו על המהרש"א, שאם כן מדוע הוצרכו התוספות 
לכתוב 'משום תרתי מילי וכו' חדא וכו' ועוד וכו' [ראה לקמן מה שביארו את דברי תוספות באופן 
אחר]. אמנם עיין בברכת אברהם (סופ' ד"ס פמכ) שהוכיח מהלשון 'משום תרתי מילי' שהכוונה 
ששניהם נצרכים כדי לבאר מדוע לדידי לא סבירא לי, ואין זה שתי סיבות שונות. ועיין עוד בגט 
מקושר (נון, יפור פוספי סר"ס סנכות מניעס ד"ה ומה עכתג, קנ.) ובספרו נחפה בכסף "6 דף קעת ע"כ ד"ס עוד 
כתנ) שהוכיח כביאור המהרש"א. | ריד. הפני יהושע והברכת ה' (כפופ' ד""ה 6מל), לשון הזהב (ד"ס ומי) 
וקדושה וברכה (קמיכת פכמיס, ד"ס 6מר). ‏ וטו. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס עו ביארו, שכיון שהחוקים 
והמשפטים היו בעבירה, על כן לא יהיו טובים לו, ולא יחיה בהם. וטז. וראה להלן (נעגץ יפור 
ספסוק סוי מועלי סעון כתגני הפו6') שהבאנו ביאורי הראשונים בפסוק. 


קנח ילקוט 


וכן הפסוק שהביא רב אדא בא אהבה 'כי דבר ה' בזה' לכאורה צריך ביאור, 
כיצד הפסוק קורא לדבר שהוא תועבה 'דבר ה'". אך להנ"ל הדבר מובן 
היטב, שהפסוק קורא למה שכבר קרא כהוגן 'דבר ה'', אלא שגם את זה הוא 
בְּזֶה בכך שהמשיך לקרוא במקום הטינופת. 
ועל כך הוסיף המקשן לשאול 'פסק מה שכרו'. כלומר, האם כאשר התחיל 
לקרוא קריאת שמע והגיע למקום הטינופת ופסק, ושהה בכדי לגמור כולה, 
והדין הוא שעליו לחזור לראש, האם על החצי קריאה שהתחיל הוא גם יקבל 
שכר אף שלכאורה הוברר עכשיו שהקריאה היתה בחינם, שהרי הוא צריך 
להתחיל לקרוא שוב מתחלה. ועל כך מתרצת הגמרא, שבודאי יקבל שכר אף 
על קריאה זו, וככתוב 'ובדבר הזה תאריכון ימים', וכתב רש"י (ד"ס ונדנכ), שאפילו 
בשביל דיבור אחד תאריכון ימיםייז. 


מדוע כל אחד הביא פסוק אחר 


אמר רבי מיאשה בר בריה דרבי יהושע בן לוי עליו הכתוב אומר וכו'. 
בעין אליחו (ל"ס 6) ביאר שכל אחד מהתנאים הביא פסוק אחרי". מפני 

שלרבי מיאשה אין איסור במה שאינו פוסק, אלא שאם אינו פוסק אינו מקבל 

שכר עבור זהי"ט. ורב אסי מוסיף שמי שאינו פוסק יש בכך קצת עון, ולכן 

הביא את הפסוק של 'מושכי העון'. ורב אדא בר אהבה סובר שהעונש גדול 

מפני שמבזה את התורהיי. 
המתחיל לעסוק בדברי תורה במקום מטונף עליו לכו"ע הכתוב אומר כי דבר ה' 
בזה 


שם. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס כג 5ד6) הקשה, מדוע רבי מיאשה בנו של רבי 

יהושע בן לוי הביא את הפסוק 'וגם אני' וגו' ולא הביא את הפסוק כי 
דבר ה' בזה', הרי בירושלמי (סנסללין פ"י ס"6) מבואר שכולם סוברים שהמזכיר 
דברי תורה במבואות המטונפות עליו הכתוב אומר 'כי דבר ה' בזה'. ותירצו, 
שבודאי כאשר אדם מתחיל לקרוא במבואות המטונפות עליו הכתוב אומר כי 
דבר ה' בזה', אבל בסוגייתנו שמדובר באופן שהתחיל לקרוא במקום טהרה 
אלא שאינו רוצה להפסיק, סובר רבי מיאשה שאין העונש חמור כל כך, ולכן 

הביא פסוק אחר. 


ביאור הפסוק 'הוי מושכי העון בחבלי השוא' 


רבי אפי אמר הוי מושכי העון בחבלי השוא. ברש"י (ד"ס נסנט) ובפירוש 

הרשב"ץ (ל"ס פנני) מבואר, שכוונת הפסוק לומר שיש המושכים על עצמם 

את העוונות בחבלים שאינם עבים, אלא נוחים להתנתק, וכך גם זה שקורא את 
שמע במקום הטינוף, שבקל, על דיבורו בלבד, הוא נענש. 

תוספות ותוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס נתג) ביארו, שכוונת הפסוק לומר 

שאותם בני אדם בחינם מושכים עליהם עוונות, שהרי טוב היה שלא 

היו קוראים את שמע באותה שעה. וכעין זה ביארו הריטב"א (ד"ס ככ 5פי) ותלמידי 

רבינו יונה (ל"ס ככ), שדרך בני אדם שעושים העבירה להנאת עצמם, וזה שקורא 

את שמע חושב שעושה מצוה והוא עושה עבירה, ועליו נאמר 'הוי מושכי העון 

בחבלי השוא', שעושה העבירה על חינם. 

בחידושי הרא"ה (ד"ס כנ) ביאר, שכוונת הפסוק לומר שהאדם מושך על עצמו 

עון ואונס עצמו בכך שקורא את שמע במקום שקריאתו עון. 


ריז. ועיין עוד בבניהו (ד"ס פײ) שביאר מהלך הסוגיא. ‏ ריח. ועיין בחכמת שלמה (פ" פס ס") מה 
שביאר בזה. ‏ היט. ועיין בבאר אברהם (מסכל שיפן, ד"ס סיס) שהקשה, שהפסוק שהביא רבי מיאשה 
לכאורה אינו מיותר לדרשה זו, שהרי במגילה () למדים מהפסוק הזה לענין שני תלמידי חכמים 
הדרים בעיר אחת ואינם נוחים זה לזה בהלכה עליהם הכתוב אומר 'וגם אני נתתי להם' וגו'. 
ותירץ על פי המבואר בסוטה (פע) שרבי אילעא דורש על שני תלמידי חכמים שאינם נוחים זה 
לזה פסוק אחר, ואם כן אפשר לומר שרבי מיאשה סובר בזה כרבי אילעא, ויכול לדרוש את 
הפסוק 'גם אני נתתי להם' וכו' על מי שאינו פוסק מלקרוא קריאת שמע במבואות מטונפות. 
רכ. ולפי זה תירץ מה שהוקשה לו מהמבואר בקידושין (.) שרבי יהודה הנשיא השיב לבנו רבי 
שמעון שהסיבה שלא קמו מפניו בבית המרחץ הוא מחמת שהיו מהרהרים בדברי תורה ולא 
השגיחו בכך שהוא נכנס. ומקשה הגמרא, וכיצד הרהרו בבית המרחץ הרי אסור להרהר בדברי 
תורה במקומות אלו. ומתרצת הגמרא, אונס שאני. ולכאורה קשה, הרי אם הדבר אסור כיצד הרהרו. 
ולפי הנ"ל אפשר לומר שהם סברו כרבי מיאשה שאין בדבר איסור אלא שאינו מקבל שכר. 
רכא. רש ב"א (מגלס כם. ד"ס ו6), מהרש"א (פעיפ מס מ" ד"ס ו6 סכסרת), מצפה אית[ (פעטת עס ד"ס ו6, 
ונסנת מיתן על סעין יעקנ תענית עס ד"ס ו69) וראשון לציון (ור ססייס, מגילס מס ד" ול .)6‏ רכב. הרשב"א תירץ 
על הגמרא במגילה ולפנינו שם 'רבי זירא', אמנם בטורי אבן טס ד"ס עלנו) כתב שצריך לגרוס שם 
ירב אדא'. | וכג. אמנם הברכי יוסף (ס" פס סק"ו) כתב, שכוונת הרשב"א לומר שלא הרהר אף 
כאשר הוא מהלך. | וכד. הגבורת ארי (מענת כ: דייס 6 סרסרפי) הקשה על תירוץ הרשב"א, שהרי 
בסוגייתנו מבואר שרב חסדא חולק על רבי יוחנן ואוסר בכל ענין לקרוא במבואות המטונפות, 
ומביאה הגמרא ראיות לדבריו [ומחמת הראיות פסקו הראשונים להלכה כרב חסדא, וכמבואר 
בתוספות הרא"ש (ד"ס פן) ובלחם משנה בביאור הרמב"ם (קמפֿת פמע פ"ג סי"דו]. ואף רב אדא בא 
אהבה כתב שמי שאינו פוסק עליו הכתוב אומר 'כי דבר ה' בזה', אם כן מבואר שרב אדא אינו 
סובר כהבי יוחגן. וכה. ועיין עוד במה שתירץ המהרש"א במגילה (כק. מ" ל"ס ו6 סרסכפי). 
וכו. כעין זה תירץ המצפה איתן ואהבת איתן (שס). והוסיף, שאין לומר שהרהור במקומות המטונפים 
אסור רק לסובר שהרהור כדיבור, ואם כן יש לומר שרב אדא בר אהבה סובר שהרהור לאו 


ברכות כד: 


ביאורים 


במה השתבח רב אדא שמעולם לא הרהר במבואות המטונפות 


רב אדא בר אהבה אמר מהכא כי דבר ה' בזה. בגמרא תענית (כ:) מובא 

ששאלו תלמידיו לרב אדא בר אהבה 'במה הארכת ימים'. ואחד מהדברים 
שהשיב, הוא שלא הרהר במבואות המטונפות. והקשו המפרשיםייא, הרי 
בסוגייתנו מבואר שאין להרהר במבואות המטונפות, ומה אם כן השבח שרב 
אדא בר אהבה לא היה עושה כן. ועל קושיא זו מצינו כמה תירוצים, וכדלהלן: 
א. ברשב"א (מגילס כפ. ד"ס ו₪) תירץיכג, שמסתבר שרב אדא בר אהבה סובר כרבי 

יוחנן שמותר לקרוא על ידי הנחת יד על הפהילו, ועל כך השתבח רב אדא 

שאף על פי כן לא היה עושה כךייז. 

ב. המהרש"א (תענית פס מ" ד"ס ונ סכסרתי) תירץ על פי מה שאמר רב הונא לעיל 

שאסור לתלמיד חכם לעמוד במקום הטינופת לפי שאי אפשר לו לעמוד בלי 
הרהור תורה, אבל להלך מותר, ומפרש המהרש"א [הו"ד לעיל] כיון שכשמהלך 
יכול שלא להרהר בדברי תורה. ועל כך השתבח רב אדא בר אהבה שאף שמותר 
ללכת במקום הטינופת הוא נזהר שלא ללכת במבואות המטונפות, משום שהוא 
נזהר שלא להלך ארבע אמות בלא תורה, ואם היה הולך במקום הטינופת היה 

צריך להפסיק מלימודויכה. 

ג. הראשון לציון (מגיס כפ. ד"ס ו₪) תירץילי על פי המבואר בזבחים (קנ:) שאף 

על פי שאסור להרהר בבית הכסא, מכל מקום ‏ לאונסו שרי'. וביאר רש"י 
(פס ד"ס נפונסו) שמי ששמועתו שגורה בפיו ומהרהר בה על כרחו, מותר. ועל כך 
השתבח התנא שאף שהוא רגיל בתורה אף על פי כן לא נאנס להרהר במבואות 
המטונפותייז. ולפי זה ביאר מדוע הביאה הגמרא שם מיד בסמוך שהעיד על 
עצמו שמעולם לא הלך ארבע אמות בלא תורה, וזאת בכדי להורות שהיה רגיל 


הבנה חדשה בתלמודויכח. 
ד. החיד"א (נליפ עונס על ססר מסידיס סי" כפ) תירץ על פי מה שכתב בספר חסידים 
(פס) שאם נתעורר לאדם תאות אשה בבית המרחץ או במקום טינופת יהרהר 
בדברי תורה, ואף על פי שאסור להרהר בדברי תורה במקום הטינופת, מכל 
מקום מותר כדי להפריש האדם מן העבירה. ולפי זה תירץ החיד"א, ששבחו 
של רב אדא בר אהבה הוא שמעולם לא התעוררה לו תאות אשה המתירה 
לחשוב במבואות מטונפות. 
ה. הגבורת ארי (פעמת כ: ד"ס ו סרסרסי) תירץ, על פי מה שכתבו התוספות 
בקידושין (ענ: ד"ס סיוס) ששני רב אדא בר אהבה היו, אם כן אפשר לומר 
שבסוגייתנו ובתענית מדברים על שני רב אדא בר אהבהילל. 
ו. מהרש"ם (מגיס כפ. דייס ו 9) הביא את שיטת הירושלמי בשבת (פ"ג ס"ג) ששואלים 
הלכות המרחץ בביץ המרחץ והלכות בית הכסא בבית הכסא, ולפי זה ביאר 
שעל כך השתבח התנא שאף על פי כן הוא לא היה מדבר בהלכות הללו במקום 
הטינופת. 
ז. המרומי שדח (מגלס כפ. נפוס' ד"ס תיתי) תירץ, שאמנם אסור להרהר במבואות 
המטונפות, מכל מקום כיון שלתלמיד חכם קשה מאד להיזהר בזהיל, לכן 
שבח גדול יש במה שהעיד על עצמו שמעולם לא הרהר במבואות המטונפות, 
וכמו שהפסוק משבח את אהרן הכהן במה שקיבל באהבה את פטירת שני בניו, 
אף על פי שחובה לקבל זאת בשמחה כמבואר לקמן (ס:), מכל מקום כיון שלפי 
הטבע קשה הדבר לכן אדם המקבל זאת בשמחה יש בכך שבח עבורו. 


כדיבור, ולשיטתו היה מותר לו להרהר בדברי תורה, ואף על פי כן מעולם לא הרהר בה במקומות 
המטונפים. אך בשבת (קנ) מבואר שכולם מודים שאין להרהר במבואות המטונפות מפני שצריך 
שיהיה המחנה קדוש, ומשמע שאף מדאורייתא הדבר אסור. | רכז. וכעין זה כתב המאירי (מגעס 
כע. ד"ס סנכ) 'ושלא היה הולך ארבע אמות בלא תורה ובלא תפילין, והיה נזהר עם כל זה שלא 
להרהר במבואות המטונפות'. | וכח. א הקשה מדברי הירושלמי (צרטם פ"ג ס"ד) שאמר שמותר 
להרהר בדברי תורה בבית הכסא. וכתב רבינו מנוח (קמפת סמע פ"ג ס"ד, סו"ד לעיל צענין 'מס דין סמסרסכ 
נפונסו' נסרסנס) שהירושלמי אינו חולק על הבבלי, שמה שנאמר בבבלי שאסור היינו שלכתחילה אין 
לאדם לחשוב בדברי תורה במקום מטונף, אבל אם תלמודו שגור בפיו והרהר לאונסו מותר. 
ומשמע מדבריו, שאם באה לאדם מחשבה שלא בכוונה אף שיכול לדחותה מדעתו מכל מקום 
מותר לו להרהר בה, ופשוט שאם מותר להרהר אף יקבל שכר על כך. אך לפי זה קשה במה 
השתבח התנא, הרי ממה נפשך, אם בא לו ההרהור בדברי תורה לאונסו מותר לו ויש לו שכר 
תורה, ואדרבה היה לו להמשיך להרהר בו. ואם הדבר לא היה לאונסו, הרי זה איסור גמור. לכן 
כתב שנראה שהירושלמי חולק על הבבלי, והבבלי סובר שאסור להרהר בתורה אף כאשר ההרהור 
באונס, וכן הכרעת הרמב"ם שלא הזכיר בהלכותיו שמותר להרהר בדברי תורה במקומות המטונפים 
לאונסו [וכן פירש בדבר יהושע (טו"פ, מ" סי" על פופ ט) את מה שלא הביא השולחן ערוך את הדין 
שלאונסו שרי אף על פי שבבית יוסף הביא את דברי רבינו מנוח]. אמנם לדעת הראב"ד יש לומר, 
שאמנם אם באה לו מחשבה בתורה לאונסו מותר לחשוב בה, אך התנא השתבח בכך שהיה 
מתחכם בעוצם השתדלות שכלו שלא תאנסהו שמועתו לחשוב בה לאונסו. ואכן אילו היה נאנס, 
היה מהרהר בה [אמנם זה לא אירע מעולם, שהרי העיד על עצמו שמעולם לא הרהר במבואות 
המטונפות]. ועיין בברכי יוסף (פ" פס סק") מה שהעיר על דבריו. ‏ וכט. ועיין במגדים חדשים 
(ד"ס ס"ס 6סור (ו - סעני) שתמה מדוע הוצרך הגבורת ארי להביא את דבריו מהתוספות בקידושין, הרי 
בתענית שם גם כתבו התוספות (ד"ס פעכ) ששני רב אדא בר אהבה היה. ול. וכמו שהובא לעיל 
(נענין 'רכ סונ 5מר. דנר (טיטתוי) שרב הונא התקשה להעמיד עצמו מלהרהר בדברי תורה, ולכן אמר 
שאסור לתלמיד חכם לעמוד במקום הטינופת. 


ילקוט 


איך נלמד מהפסוק לענין הפוסק מקריאת שמע במבואות המטונפות 


ואם פפק מה שכרו אמר רבי אבהו עליו הכתוב אומר ובדבר הזה 
תאריכו ימים. הפרישה (פֿו"ם סי" פס פופ ל) והבן יהוידע (ד"ס עליו) הקשו, 
כיצד מוכח מהפסוק (לניס (נ מז) 'ובדבר הזה תאריכו ימים' שהפוסק מקריאת 
שמע במבואות המטונפים זוכה לאריכות ימים, שמא הפסוק עוסק במי שלומד 
תורה שזוכה עבור כך לאריכות ימיםילא. 
והביא הפרישה את לשון רש"י (ל"ס ונלנכ) שכתב 'בשביל דיבור זה שנזהרתם 
עליו תאריכון ימים'ילג, וביאר בכוונתו שרבי אבהו סובר כמו שאמר רב 
אדא שמי שאינו פוסק עליו הכתוב אומר (נפדנר טו 6) 'כי דבר ה' בזה ואת 
מצותו הפר הכרת תכרת הנפש ההיא'. ועל כך ממשיכה הגמרא ושואלת ומי 
שפסק מה שכרו, והשיב רבי אבהו שעליו הכתוב אומר 'ובדבר הזה' וגו', והיינו 
שלמדים גזירה שוה 'דבר דבר', כשם שהמבזה את התורה הרי הוא נכרת, כן 
המכבד את התורה זוכה לאריכות ימים. 
אך הביא שהטור (ס) לא הזכיר את הפסוק 'כי דבר ה' בזה', אלא הביא רק 
את הפסוק ביחזקאל (כ כס) 'וגם אני נתתי להם חוקים לא טובים ומשפטים 
לא יחיו בהם', ומיד כתב שאם פסק עליו הכתוב אומר ובדבר הזה תאריכו 
ימים. ואם כן אי אפשר לפרש שהשאלה ואם פסק מה שכרו' היא כהמשך 
לדברי רב אדא, שהרי הטור לא הביא כלל את דבריו. 
לכן ביאר בדעת הטור, שהוא סובר שהפסוק 'ובדבר הזה תאריכו ימים' הוא 
כהמשך למה שכתוב לפני כן (דניס 33 מו-מז) 'ויאמר אליהם שימו לבבכם 
לכל הדברים אשר אנכי מעיד בכם היום אשר תצוֶם את בניכם לשמור ולעשות 
את כל דברי התורה הזאת', ועל כך נאמר הפסוק כי לא דבר רק הוא מכם כי 
הוא חייכם ובדבר הזה תאריכו ימים' וגו'. ולכאורה יש בפסוקים הללו כפל 
לשון. אלא כוונת הפסוק לו%9, שישימו לב למה שהוא מעיד בהם, והינו 
שישמרו ויעשו את כל דברי התורה. ולשון 'לעשות' הוא על עסק התורה. ולשון 
'לשמור' הוא על הזהירות שלא לעסוק בה במקומות מטונפים. שהרי בכל מקום 
שכתוב בתורה לשון שמירה אינו אלא לא תעשה (עילין 5), אם כן יש לומר 
שמה שכתוב 'לשמור' כולל בתוכו להזהיר שלא לעסוק בה במקום הטינופתילג. 
ועל כך ממשיך הפסוק ואומר 'כי לא דבר רק הוא מכם', כלומר, אף על פי 
שהזהרתי אתכם על השמירה דהיינו שלא תעסקו במקום הטינופת, אל תאמרו 
שיהיה גנאי לכם בכך שתהיו באותה שעה ריקים מן התורה, מפני שאין זה 
נחשב ויקנות כלל. וסיים הפסוק בשני מיני שכר, הן על העשייה והן על 
השמירה. 'כי הוא חייכם' על עיסוקכם בתורה, ו'בדבר הזה תאריכו ימים' על 
מה שאתם חושבים אותו כריקנות מן התורה, כלומר השמירה מלעסוק בה 
במקום הטינופת. 
הבן יהוידע (ל"ס ענו) ביאר על פי מה שכתב באותיות דרבי עקיבא ((ות ס) 
שהאות ה"א היא שמו של הקב"ה, והיא האות הטהורה יותר מכל 
האותיות. מפני שכל האותיות כאשר האדם מוציאן מפיו נטמאות במה שהוא 
משתמש בלשונו ובשפתיו וכן מוציא רוק. אבל כאשר מוציא את האות ה"א, 
אינה מקבלת טומאה, מפני שכאשר האדם מוציא אות זו מפיו אינו מרגיש לא 
בשפתיו ולא בלשונו וגם אינו מוציא טיפת רוק מפיו. ולפי זה ביאר, שרבי 
אבהו דקדק שלכאורה היה אפשר לכתוב 'ובדבר זה תאריכו ימים' ומדוע הוסיפה 
התורה את האות ה"א וכתבה "ובדבר הזה'. ויש לומר שכוונת הפסוק לומר 
'ובדבר ה-זה תאריכו ימים'. כלומר, אם התורה תהיה אצלכם כאות ה"א, שאתם 
דואגים לעסוק בה בטהרה ומתרחקים מטומאה בכך שאינכם מזכירים אותה 
במקום הטינופת, תזכו לאריכות ימיםילד. 


עריך שהערוה תהיה מכוסה ולא די שאין לבו ועיניו רואים אותה 


אמר רב הונא היתה טליתו חגורה לו על מתניו מותר לקרות קריאת 

שמע. רש"י (ד"ס סיפס) ביאר, שצריך להניח החגורה ממתניו ולמטה ועל 
ידי כך יכול האדם לקרוא קריאת שמע אף שממתניו ולמעלה הוא ערום. וכתב 
הראש יוסף (ד"ס סיפס), הרי אילו היתה החגורה מונחת על מתניו בלבד כבר יש 
חציצה בין לבו ועיניו לערוה, ומדוע צריך לכסות ממתניו ולמטה. אלא מוכח 
שלא די שאין לבו ועיניו רואים את הערוה, אלא צריך שהערוה תהיה מכוסהילה. 


רלא. כמו שמבואר בילקוט יט כמו פפקפ) שלומד הפסוק על דברי תורה. אליה רבה (עס סק"). 
רלב. בחידושי הרא"ה (ד"ס פסק) כתב 'כלומר בדבור זה, דהיינו בקריאה זו, כיון שמקיימה כהוגן 
יתקיים בו מקרא שכתוב למען ירבו ימיכם'. ‏ ולג. בפרי מגדים (שס פפנ"ו קק") ביאר עוד שמכך 
שלא כתוב 'לשמור ולעשות' אלא 'לשמור לעשות' בלא וי"ו משמע שהוא אזהרה על מצות עשה. 
רלד. ועיין עוד בבניהו (ל"ה ופא מה שביאר. | ולה. וכן דעת המגן אברהם (סי עד סק"ת) ורוב 
הפוסקים [הו"ד לקמן]. אמנם הב"ח (ו"ל סי כ ד"ס וה6) סובר שאם אין לבו או עיניו רואים את 
הערוה אין איסור אף אם ערותו מגולה. ולו. כמו שמבואר ברשב"א (לעל ע"6 ד"ס וה6 %כ) בשם 
הראב"ד שמכך שלא נאמר 'ולא תראה' אלא 'ולא יראה', למדים שהאיסור הוא אס הערוה מגולה 
אף אם הוא עצמו אינו רואה אותה. | ולז. ועיין בדרישה שכתב שדין הברכות כקריאת שמע 
ולא כתפילה, שאסור לקרוא כאשר ערותו מגולה. ועוד כתב שדין זה של כיסוי הערוה הוא גם 
באיש. | ולת. מ" (""ד סי ר סק"ג), ש"ך (פס פק"6), פרי חדש (פו"ם סי עס סק"ו), פרי מגדים (פס סי עד 


ברכות כד: 


ביאורים קנט 


והפתפק הראש יוסף אם דין זה נלמד מהפסוק (לנליס כג טו) ולא יראה בך ערות 
דבריילו, או שהוא דין דרבנן משום שהוא גנאי לקרוא כך קריאת שמע. 
ומצינו שנחלקו בזה האחרונים. 
דעת הדרישה ויל פיי והשלמה משנתו (נכש"י ד"ס סיפס), שהסיבה שצריך שיהיה 
מכוסה ממתניו ולמטה אינו משום ערוה, אלא מפני שצריך לקרוא קריאת 
שמע באימה וביראהילז. אך דעת הרבה מהאחרוניםיל" שהאיסור הוא מטעם 
יולא יראה בך ערות' דברירלט, 


אם החגורה עריכה להיות על מתניו ממש או על בגדיו שבמקום מתניו 


שם. היראים (סיי פ5) כתב, שצריך שהחגורה תהיה על מתניו ממש, ולא די 
שהיא מונחת על הבגדים, שבכך אין זה נחשב שיש חציצה בין לבו 
לערוהיײ. 

ובסביב ליראיו (פס פֿות ד) כתב, שהיראים הוכיח כן מלשון רב הונא שאמר 
'היתה טליתו חגורה לו על מתניו מותר'. ואם כוונתו שלקריאת שמע 

מספיק שיהיה חגור ממתניו ולמטה אף שערותו מגולה, לכאורה די אם היה 
כותב 'היה בגד חגור ממתניו מותר', ובמה שכתב 'על מתניו' משמע שבא 
להורות שהבגד צריך להיות על בשר מתניו ממש, ואם היה חגור על הבגד לא 
היה מועיל, שהרי הבגד שתחתיו החגורה עושה כל גופו כאחד. אך לפי זה 
תמה על מנהג העולם שקוראים קריאת שמע ושאר ברכות אף אם יש להם בגד 

תחת החלוק. 

השם חדש (על סלפֿיס פס פופ ג) הקשה, שלא מסתבר שאם החגורה על בגדיו 
המלבוש שתחתיו עושה את כל גופו כאחד, הרי אם חגורתו רפויה, פשוט 

שאין חגורתו נחשבת כהפסק בין לבו לערוה והרי היא כמי שאינה קיימת. ואם 
חגורתו מהודקת לבשרו, מדוע אינה מפסקת, וכי יהיה גרוע יותר מאשר אם 
הניח את חגורתו לבדו על גופו שזה הפסק. ועכשיו שהוא חוגרו על בגדיו 
יהיה המלבוש עושה את גופו אחד ולא יועיל להפסקימא. עוד הקשה, שבבגדי 
כהונה לבשו הכהנים מכנסים וכתנות ועליהם היו חוגרים את האבנט, ועבודה 

חמורה כתפילה. וכן היה הכהן מברך על העבודה בבגדי הכהונהימג. 

בפשט ועיון פופ ₪ תירץ, שאולי בכהנים כיון שערותם מכוסה בבגדי כהונה 
הקדושים אין פסול שלבו רואה את הערוה, מפני שהבגדים שעליהם 
מקדשים אותם, ולכן אין בזיון אם לבם רואה את ערותם ויכולים לעבוד ולברך. 


מדוע הברייתא מנתה שלשה סוגי טליתות 


תניא נמי הכי היתה טליתו של בגד ושל עור ושל שכיײג חגורה על 

מתניו מותר לקרות קריאת שמע. הברכת יהושע (ל"ס פנ"ס) ביאר מדוע 
הברייתא הביאה שלשה סוגי טליתות. משום שאילו היתה הברייתא כותבת רק 
טלית של בגד, היה אפשר לטעות ולומר שכיון שאין הבגד ממין האדם לכן 
הוא חוצץ בין הערוה ללבו ועינו, אבל אילו היתה הטלית עשויה מעור אפשר 
שאין זה נחשב לחציצה, מאחר שהוא גם מין עור כעורו של האדם, לכן הוצרכה 
הברייתא לכתוב גם טלית של עור. ואם היתה הברייתא כותבת רק טלית של 
בגד ועור היה אפשר לטעות ולומר שמכיון שהם חשובים לכן הם חוצצים, אבל 
שק שאינו דבר חשוב אולי בטל הוא לגוף האדם ואינו נחשב כהפסק, לכן 
הוצרכה הברייתא לכתוב גם טלית של שק. ואם היתה הברייתא כותבת רק טלית 
של שק, היה אפשר לטעות ולומר שמה שכתוב בהמשך הברייתא 'אבל לתפילה 
עד שיכסה את לבו', הוא מחמת שעדיין זה נחשב שלבו רואה את הערוה ולגבי 
תפילה החמירו יותר מקריאת שמע שלא יועיל הפסק העשוי משק, אבל אם 
היתה לו טלית מעור אולי אף לתפילה יחשב כהפסק. ואם היה כתוב שק ועור, 
היה אפשר לטעות ולומר שדווקא שק שהוא אינו חשוב ועור שהוא ממין גופו 
של האדם לכן אינם חוצצים בתפילה, אבל בטלית העשויה מבגד תחשב חציצה 
לגבי תפילה, לכן הוצרכה הברייתא לכתוב גם טלית של בגד ללמדנו שהסיבה 
שצריך לכסות בתפילה אינו מחמת שלבו רואה את הערוה, אלא הוא דין נוסף 
שהלב צריך להיות מכוסה, או כפירוש רש"י (נסנן כס. ל"ס 6 שהוא מחמת 
שהעומד לפני המלך צריך לעמוד באימה, או כפירוש תלמידי רבינו יונה (עס ד"ס 

ו(פפ(ס) שכיון שהלב הוא האבר הנכבד ביותר, הוא צריך להיות מכוסה. 


מטכ"ז סק"6), שולחן ערוך הרב (שס 5" וחיי אדם (כננ ד ס"ג). ולט. והוכיח כן הפרי מגדים (טס) 
ממה שכתב רש"י (דניס עס 'ולא יראה בך הקב"ה ערות דבר', מוכח מדבריו שהאיסור הוא בגילוי 
הערוה אף אם הוא אינו רואה. ועיין באחרונים [ש"ך שס, פרי חדש (פו"מ סי עס פק"ט, ראש יוסף 
ופרי מגדים (שס)] שתמהו על זה, אם כן מדוע כשערותו במים צלולים מותר לקרוא קריאת שמע 
אם מבדיל בין לבו למים, הרי ערותו מגולה. ועיין בפרי חדש מה שתירץ. | ומ. אמנם עין 
בעמודי ארזים (על סילליס פס פות ו) ותועפות ראם (עס 6 ) שביארו את דברי היראים באופן אחר. 
ולדבריהם לא קשה קושיית הסביב ליראיו והשם חדש המובאת לקמן. | ומא. ועיין שם במה 
שהוסיף להקשות. | ומב. ולא מסתבר שהיו חוגרים עוד חגורה על בשרם ממש בזמן הברכה, 
וחוזרים ופושטים אותה מיד לאחר הברכה קודם שמתחילים לעבוד. ומג. ראה בילקוט ביאורים 
לקמן (סנ) בענין 'הוא הדין שאין להתפלל בשק', מה שהובא לגבי אם מותר להתפלל ולעמוד 
לפני הקב"ה בלבוש שק. 


קס ילקוט 


כה. 


כמה מגופו עריך להיות מכוסה בכדי שיוכל להתפלל 


אבל לתפלה עד שיכפה את לבו. רש"י (ל"ס 0:6 ביאר, שאדם העומד בתפילה 

צריך להראות עצמו כעומד לפני המלך ולעמוד באימה. וכתב הב"ח (ס" 
5 ס"ג ד"ס וספינו), שנראה מלשונו שלתפילה לא די בכיסוי לבו אלא צריך לכסות 
כל גופו כאילו עומד לפני המלך באימה, ומה שכתוב בגמרא 'עד שיכסה את 
לבו' לאו דווקא, אלא כיון שלגבי קריאת שמע נקטה הברייתא שאין צריך לכסות 
את לבו לכן כתבה לגבי תפילה שצריך לכסות את לבו, אך באמת צריך לכסות 
את כל גופו. והביא ראיה מהמבואר במשנה במגילה (כ.) שפוחח* אינו עובר 
לפני התיבה. ומבואר שכאשר זרועותיו מגולות מחלקת המשנה בין אם רוצה 
לעבור לפני התיבה שאסור, לבין כאשר רוצה להתפלל בהם שמותר, אך 
כשממתניו ולמעלה הוא ערום לגמרי ודאי שאסור אף להתפלל. עוד הוכיח ממה 
שכתבו הפוסקים3 שמי שרק ראשו מגולה אינו יכול להתפלל, כל שכן מי שגופו 

מגולה. 

אמנם תלמידי רבינו יונה (ל"ס 0:6 כתבו, שלתפילה צריך לכסות את לבו, שאף 

על פי שיש הפסק בין לבו ובין הערוה, אפילו הכי מפני שהלב הוא 
האבר הנכבד שבכולם אמרו שיהיה מכוסה. ומבואר מדבריו שאין צריך שיהיה 
כל גופו מכוסה לתפילה, אלא החמירו שגם הלב שהוא האבר הנכבד יהיה 
מכוסה. ומה שהוכיח הב"ח מפוחח, כתב המילי דברכות (ד"ס ופפס) שאפשר 
לומר שהוא הדין אדם שהוא ערום לגמרי [למעט לבו וערותו] מותר להתפלל, 
ומה שנקטה המשנה פוחח בכדי להשמיענו שאפילו פוחח שאינו ערום לגמרי 
לא יעבור לפני התיבה. ומה שהביא ראיה ממה שכתבו הפוסקים שמי שראשו 
מגולה לא יתפלל, יש לומר ששונה מי שראשו מגולה שאינו יכול להתפלל 
שהרי אפילו שלא בשעת תפילה אסור לאדם לעמוד כן, לכל הפחות ממדת 

חסידות, אך אין להוכיח מכך לענין גילוי גופו. 


מדוע לא מונה הגמרא מין רביעי של עמוד החוזר 


דתניא רשב"ג אומר עמוד החוזר מביא את האדם לידי הדרוקן. שנינו 
בשבת (ג.) 'תנו רבנן שלשה מיני הדרוקן הן, של עבירה, עבה. ושל 
רעב, תפוח. ושל כשפים, דק'. והקשו האחרוניםי מדוע לא מנתה הגמרא מין 
רביעי של עמוד החוזרז, כמבואר בסוגייתנו שרבי שמעון בן גמליאל אומר 
שעמוד החוזר מביא את האדם לידי הדרוקן. 
המהרש"א (פנפ עס מ" ד"ס פשס) תירץ, שהדרוקן של עמוד החוזר אין לו סימן 
מיוחד כאותם שלשה מינים שהוזכרו בסוגיא שם, ולכן לא הוזכר 
שם. 
הפתח עינים (עס ד"ס פנעס) תירץ, שאפשר לומר שהדרוקן של עמוד החוזר הוא 
ממין הדרוקן הבא בעקבות רעב. וכן משמע ממה שאמר רבא בגמרא 
'נפישי קטילי קדר מנפיחי כפן' כלומר, רבים הרוגי נקבים [המשהים נקביהם] 
ממתי הדרוקן של רעב. ולפי זה תירץ מה שהוקשה לו עוד, מדוע הוצרך התנא 
בברייתא למנות את הדברים ולומר 'שלשה מיני הדרוקן הן'. אך לפי האמור 
מובן היטב, שהתנא בא להשמיענו, שאף שיש עוד מין של הדרוקן, דע שאין 
זה מין נוסף אלא הוא אותו מין של רעב. 


מהו חולי הדרוקן 


שם. רש"י (ד"ס סללוקן, לסנן סנ: ד"ס סללוקן) ביאר שחולי הדרוקן הוא שכרסו 

מתנפחת. ובעירובין (ע5: ד'"ס סללוקן) ביאר, שהוא חולי הפה. ובבכורות (מל: 
ד"ס סדכוקן) ביאר, שהוא חולי מעיים. אמנם המתרגם (עיכונין עס) כתב, שאי אפשר 
לומר שהוא חולי מעיים מפני שבעירובין הגמרא מונה את חולי מעיים וחולי 
הדרוקן יחד, אם כן מוכרח שהם שני חולאים שונים. ועוד, שבשלשת מיני 
הדרוקן המבוארים בשבת (נג.) אין מהם אחד שיורה על חולי של מעיים או 
חולי הפה. לכן כתב שבדברי רש"י בבכורות צריך לגרוס 'חולי מים' שזה גם 
חולי של ניפוח הבטןה. בערוך (עלן סזלוקן) ביאר, שהוא חולי מעיים וניפוח הבטן. 


הדרוקן וירקון ענין אחד הם 


סילון החוזר מביא את האדם לידי ירקון. תוספות בבכורות (מל: ד"ס (ידי) 
כתבו, שממה שאמר רבי שמעון בן גמליאל שם שעמוד החוזר מביא את 


א. רש" (שס ד"ס פוסס) ביאר שפוחח היינו מי שרגליו יחפות. אמנם תוספות (עס ד"ס פוספו, הערוך 
(ערך פחס) והרמב"ם (תפינה פ"ם סי"נ) ביארו שפוחח היינו מי שבגדיו קרועים וזרועותיו וכתפיו מגולות. 
ב. ראה בית יוסף ‏ טס ס"ג ד"ס ומ"ם) שהביא הדעות בזה. ג. מהרש"א (ענת פס 6"5 ד"ה פנסס), באר 
שבע (ממיל מ: ד"ס מני6) ופתח עינים (טנת פס ד"ס ענעס). ‏ ד. וביאר הערוך (עכן סדכקון), שמתחיל להתפנות 
לגדולים וחוזר ועוצר, ומחזיר לגופו את הצואה שכבר התחילה לצאת ממנו. | ה. וברש"י שי 
כו כ) כתב ש'חדרי בטן' היא מיתת הדרוקן. ו. תלמידי רבינו יונה (ל"ס פֿיפמר, כפיכופ סר<טון), רשב"א 
(ד"ס פוBס),‏ רא"ה (ד"ס 6תמר), ורא"ש (סי" מס). ה ומכל מקום כתבו הראב"ד (סעגות על סרי"ף ות פ) 
והרא"ה (קס) שמדובר רק באופן שהצואה היתה שלא במקומה, כי אם היתה במקומה ודאי שאסור 
כיון שיש בה זוהמא מרובה ולא מועיל מה שהיא מכוסה בבגדיו, וכמבואר בגמרא ביומא (נ.. 
ח. וכך גם פירש הראב"ד שס) ספק הגמרא שם, שכיון שהיא דבוקה בסנדלו ובהילוכו מתגלית 


ברכות כה. 


ביאורים 


האדם לידי הדרוקן וסילון החוזר מביא את האדם לידי ירקון משמע שהם שני 
חולאים שונים, אך נראה שהם ענין אחד. 
תוספות ביבמות (ס: ד"ס סיפן) ביארו, שאמנם הדרוקן אינו ירקון, אבל מאחר 
שגם בהדרוקן פניה מוריקות קצת לכן הם ענין אחד. 
הבאר שבע (סמיד ס: ד"ס 5די הקשה על מה שכתבו התוספות בבכורות שהם 
'ענין אחד', שבשבת (ג.) ובתמיד (פס) משמע שהם שני חולאים שונים. 
וכן מבואר ברש"י בסוגייתנו שלגבי חולי הדרוקן ביאר (ד"ס סדרוקן) שהוא חולי 
המנפח את הכרס, ואילו לגבי חולי ירקון ביאר (ד"ס ילקון) שהוא חולי ששמו 
גלניצ"ה, ובלעזי רש"י ביאר שהוא צהבת. 
אמנם הפתח עינים (שנת עס ד"ס וס דמסקי) תירץ, שמה שכתבו התוספות 'ענין 
אחד' אין הכוונה שזה אותו חולי, אלא כוונתם לומר ששניהם חולי ירוק, 
וכמו שכתב התוספות ישנים (יומ6 סו: ד"ס 6) 'והדרוקן וירקון חדא מילתא היא 
וכו' מכל מקום שני מינין הן ודומין לאחד שנוטין לצד ירקון'. 


ביאור האופן של 'עואה על בשרו' 


צואה על בשרו. בביאור האופן שנחלקו בו רב חסדא ורב הונא נאמרו כמה 
ביאורים בראשונים: 

א. יש ראשוניםי שפירשו שהיתה צואה שעל בשרו מכוסה בבגדיוז, כי בצואה 

מגולה ודאי אסור לדברי הכל משום 'והיה מחניך קדוש', אבל במכוסה מותר 

וכמו שמצינו בפסוק (דניס כג יל) 'ושבת וכסית את צאתך', ואמרו להלן (ע") 

'צואה בעששית מותר לקרוא כנגדה, מאי טעמא צואה בכסוי תליא מילתא והא 

מכסיא'. וכן מוכח ממה שמבואר (פס) צואה בגומא מניח סנדלו עליה וקורא 

קריאת שמע, והטעם משום שהיא מכוסה. ומה שהגמרא הסתפקה טס) מה הדין 

בדבוקה בסנדלו, היינו משום שפעמים שמתגלה כשהוא מהלך ועל כן אין זה 
כיסוי". 

ב. הבעל המאור (ד"ס פיפמכ) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס פיפמר, כפירוטו סעני) פירשו 

שהגמרא עוסקת באופן שהצואה עומדת בבשרו במקום שמתכסה מאליו בלא 

מלבוש כגון בין אצילי ידיו, וכיון שהוא עומד במקום שאינו עומד להתגלות 

כלל הרי הוא כמכוסה ואין בו משום 'והיה מחניך קדוש'. אבל אם הצואה 

נמצאת בבשרו במקום שנראית מיד, אין מועיל כיסוי המלבושט ולדברי הכל 
אסור. 

והוכיח כן הבעל המאור שהרי בגמרא (ס(ן ע"כ) נסתפקו בצואה דבוקה בסנדלו 

אם היא אסורה או לא, וכיון שלא נפשט הספק הולכים בזה לחומרא, 

וצואה מכוסה בבשרו אינה טובה יותר מצואה דבוקה בסנדלו'. ותלמידי רבינו 


מבחוץ כשאינו מכוסה בבגדים, פשיטא שאסור לקרות ק"ש. וקשה מדוע באופן 
זה פשיטא שאסור לקרוא ק"ש, הרי הבגדים מכסים אותה ולשיטת רב הונא 
מותר לקרוא כנגד צואה כשהבגדים מכסים אותה'א. ומוכח שכיסוי הבגדים אינו 
מועיל כלל לצואה שנמצאת על גופו, ועל כן פשוט לגמרא שצואה שנראית 
מבחוץ, לא מועיל בה כיסוי הבגדים. ואם כן מוכרחים אנו לומר שאין הגמרא 
כאן עוסקת בצואה שעל בשרו במקום שנראית, כי לא מועיל לה כיסוי הבגדים, 
וכל מחלוקתם אינה אלא באופן שהצואה עומדת בבשרו במקום שמתכסה 
מאלין'. 

ג. הראב"ד (סו"ד נרענ" ד"ס ופס) כתב שהטעם שאין כאן חסרון במה שהצואה 

במחנהו, משום שמדובר בצואה יבשה בלא ריח והרי היא בטילה לגופו, 
וכמו שמותר לאדם לקרוא קריאת שמע כנגד מלמולי זיעה שישנם על גופו של 

אדם. 

ד. בתלמידי רבינו יונה (ל"ס וסלי"ף) וברא"ש (סוף סי מס) כתבו שמלשון הרי"ף 

והרמב"ם שלא חילקו אם הצואה מכוסה או לא, מבואר שהבינו בדברי רב 
הונא שהצואה אינה מכוסה, ומה שהתיר רב הונא לקרוא כנגד הצואה, הרמב"ם 
רמז לבאר זאת* במה שכתב (קמפת פפע פ"ג סי") 'היתה נטישת צואה על בשרו 
או ידיו מטונפות מבית הכסא ולא היה ריח רע כלל מפני קוטנן או יבשותן, 
מותר לקרות לפי שאין לה ריח'. והיינו שמדובר באופן שרק היתה נטישת צואה 
על בשרו, כלומר שלא היה בה ממשות אלא לכלוך בעלמא'ז ומתוך קטנותה 

ויבשותה אנו דנים כאילו אין שם צואה כללטי. 


הצואה, שמא אין זה כיסוי. ‏ ט. וביאר הרשב"ץ (ל"ס וי 6פכ) שאין כיסוי מלבוש מועיל בנוגעת 
הצואה בבשרו. ‏ י. וראה כל הדעות בזה להלן (ע"ש בענין צואה דבוקה בסנדלו. יא. ראה 
בפרי חדש (פ" עו ס"ל) ובראש יוסף (ד"ס 6תמר - סרפון) מה שיישבו בזה. יב. הגר"א (סמלי (ועס, ד"ס 
יפמר) הקשה איך יפרש הלשון 'היתה ידו מונחת בבית הכסא', והרי בידו אין אנו יכולים לפרש 
שהיה במקום שמכוסה אף בלא בגדים. אך צ"ע כונתו שכיון שפירשו הראשונים שהיו ידיו מונחות 
בבית הכסא היינו שהכניס ידיו לבית הכסא דרך מחיצה, נמצא שישנה מחיצה בין ידיו שבבית 
הכסא למקום עמידתו ואין חסרון של מחניך קדוש. | יג. וכך ביאר בכסף משנה טסו ובבית יוסף 
(ס" עו ד"ס וסומיף) בדעת הרמב"ם. יד. רבינו מנוח פירש 'נטישת' לשון לכלוך וטשטוש או לשון 
הנחה ונטישה, ובציונים (פסדו' פרנק) הביאו מספר המדריך המספיק שהוא לשון פרישה והתפשטות, 
וכן משמע בלשון תלמידי רבינו יונה. ‏ טו. בתלמידי רבינו יונה (ס) הקשו אם כן מהו טעמו 


ילקוט 


ה. בפירוש הר"י מלוניל (ד"ס ו(תפ!ס) כתב שמדובר שהצואה נמצאת בכתיפו או 

מאחורי גבו, וכל מה שאסרו לקרוא במקום שיש צואה בד' אמותיו, היינו 

רק כשהוא יכול לראותה, אבל כאן שאינו יכול לראותה, סבר רב הונא שאינו 
צריך להרחיק ממנה ד' אמותל'. 


ביאור האופן והגירסא ב'ידו מונחת בבית הכסא' 


או ידו מונחת בבית הכסא. כך היא גירסת הגמרא שלפנינו. ופירשו 
הראשונים" שהיתה מחיצה בינו לבין בית הכסא והכניס את ידו בתוך חור 
שהיה במחיצה, אבל אם לא היתה מחיצה, אזי היה אסור משום שהוא עצמו 
כנגד בית הכסא. 

והרבה ראשונים" גרסו 'או שהיו ידיו מטונפות מבית הכסא'. ויש מהםש 
שכתבו שגם לגירסא זו לא היו ידיו מטונפות ממש, שהרי באופן זה 

ודאי שאסור כיון שצריך שיהא נקיות כפים, אלא הפירוש הוא שהכניס ידיו 
לבית הכסא דרך מחיצה ולא הניחם שם אלא היו תלויים ועומדים. וכעין זה 
פירש רכינו מנוח (קריספ סמע פ"ג סי" כפילוסו ספני) שהכניס את ידיו לבית הכסא 
וקיבלו לכלוך מזוהמתו והבלו של בית הכסא. והרמב"ן (מנסמות ס', ד"ס ועוד) ביאר 
גירסא זו שהיו ידיו מטונפות מקינוח בית הכסא, וכגון שקינח באבנים של בית 
הכסא ואין בידו צואה, אבל היא מאוסה ומטונפת ואין אדם אוכל בידים אלו 
עד שישטפם. והרא"ה (ל"ס וכפנ) כתב שלגירסא זו היו ידיו מכוסות בבגד, וכמו 

שצואה על בשרו מדובר במכוסות בבגד. 


ביאור טעמו של רב הונא 


מ"ם דרב הונא דכתיב כל הנשמה:תהלל יה וכו' מ"ט דרב חסדא דכתיב 
כל עצמותי תאמרנה. בביאור טעמו של רב הונא מצינו שני ביאורים 
בראשונים: 
א. רש"י (ל"ס פ) פירש שרב הונא למד מהפסוק 'כל הנשמה' שרק הפה והחוטם 
בכלל ההילול ורק הם צריכים להיות נקיים ולא שאר איברים, ועל כן יכול 
לקרות ק"של. 
ב. הרא"ה (ד"ס ככ הו6) פירש שרב הונא למד מהפסוק 'כל הנשמה' שצריך 
שהדבר שהנשמה תלויה בו דהיינו עיקר הגוף יהיה טהור, ואין צריך להקפיד 
אם מקצתו אינו טהור. 
ולכאורה ישנו נפקא מינה בין פירוש רש"י לפירוש הרא"ה באופן שהיה כל 
גופו בבית הכסא והוציא ראשו לחוץ, שלדעת הרא"ה הדבר ברור 
שדווקא אם 'ידו' מונחת בבית הכסא, אבל במקרה שהיה כל גופו בבית הכסא 
לא יועיל מה שיוציא ראשו לחוץ, כיון שגם רב הונא מצריך שיהיה עיקר הגוף 
במקום טהור. וכן הוא לשון המכתם (ד"ס 6פפר) 'ואף משום כל עצמותי תאמרנה, 
כיון דרובן נקיים והנשמה תלויה ברוב, כל עצמותי קרינן ביה'יא. אמנם לשיטת 
רש"י רק הפה והחוטם צריכים להיות נקיים ולא שאר איברים, ואם כן יהיה 
מותר באופן שראשו מחוץ לביתלכנ. 
ובמגן אברהם (פפיסס לס עד) כתב שאם היתה צואה בבית והוציא ראשו מן 
החלון, אסור לו לקרות אפילו לרב הונא, ומשום דשדינן ראשו בתר 
רובולי, וכיון שרובו נמצא בבית שיש שם צואה חשוב שכולו נמצא במקום 
שיש בו צואה. אמנם החזון איש (פו"ק סי עו פ"ק ) כתב שאדרבה מכיון שרב 
הונא דייק 'כל הוּשמְהֵ' משמע שהעיקר תלוי בנשמה ואנו הולכים אחר ראשו, 
וכיון שראשו נמצא בחוץ מותר. 


מחלוקת הראשונים אם הלכה כרב הונא או כרב חסדא 


שם. כתב הרי"ף שהלכה כרב הונא שצואה על בשרו מותר בק"ש. והטעם משום 
שרב הונא הוא רבו של רב חסדא. ועוד הביא ראיה שהלכה כרב הונא 


של רב חסדא שאוסר משום 'כל עצמותי תאמרנה', הרי כיון שהוא כ"כ מועט ויבש עד שאנו דנים 
כאילו לא היתה שם צואה כלל, אם כן נמצא שגם כל עצמותיו נקיים, וכן קשה למה הוצרך רב 
הונא להתיר רק משום 'כל הנשמה' וגו'. ואס אין כוונת הרמב"ם שהצואה כמי שאינה אלא שכיון 
שיבשה היא כל כך אין לאסור הרי להלכה [להלן בגמרא] צואה כחרס אסורה. טז. נראה כוונתו 
שאיסור מחניך קדוש בתוך ד' אמותיו הוא באופן שיכול להחזיר פניו אליה אבל באין לו אפשרות 
לראותה כלל [מצד הצואה ולא משום מונע חיצוני כמו סומא או לילה] מותר, ולא מצינו לו חבר 
בחידוש זה. והרשב"ץ (ד"ס 95פ) הביא את עיקר פירושו שהצואה בגבו או בכתיפו, ומכל מקום 
הביא (ל"ס וסקעס) את קושיית הראב"ד מדוע אין כאן מחניך קדוש, עיי"ש. ‏ יז. רש"י (ד"ס ילו), 
בעל המאור (ל"ס פיפמכ), רשב"א (ד"ס 6%ס), רא"ה (ד"ס פתמכ) ורא"ש (עס). יח. רי"ף, רמב"ם (קלילפ 
טמע פ"ג סי"6), | רמב"ן (מלסמות ס', ל"ס ועוד), ורשב"א (ד"ס פוס). ‏ יט. השגות הראב"ד על הבעל המאור 
(ד"ס כמקוס), ורשב"א (טס). | כ. הרא"ש ותלמידי רבינו יונה [לפי פירושו הראשון] לשיטתם שביארו 
שנידון הגמרא באופן שהיתה צואה שעל בשרו מכוסה בבגדיו ולא היה בה ריח, הוסיפו בטעמו 
של רב הונא שהעיקר הוא שהנשמה שמהלל בה אין לה ריח רע. כא. אכן אין זה ממש כפירוש 
הרא"ה, כי לדעת הרא"ה רב הונא אינו דורש כלל את הפסוק 'כל עצמותי', ואילו לפירוש המכתם 
אף רב הונא דורש 'כל עצמותי' אלא שסובר שתלוי ברוב הגוף. | כב. אך צ"ב א"כ לשיטתו 
מדוע נקטה הגמרא רק היתה 'ידו' מונחת בבית הכסא והרי אפילו כל גופו בבית הכסא ורק מוציא 
ראשו מן החלון יהיה מותר. ‏ כג. וכמו שמצינו ברש"י בסוכה (י: ל"ס וקו). ‏ כד. בתוספות 
הרא"ש (ומ פס ד"ס ככ) ובריטב"א (טס ד"ס ופ6) ביארו דברי רש"י שהטעם שקשה על רב פפא גם 


ברכות כה. 


ביאורים 


קסא 


מדברי הגמרא ביומא (3) 'אמר רב פפא צואה במקומה [בפי הטבעת] אסור 
לקרות ק"ש'. ומקשה הגמרא מהמחלוקת בגמרא כאן צואה על בשרו רב הונא 
אמר מותר לו לקרות ק"ש ורב חסדא אמר שאסור לו לקרות ק"ש, וכיון שרב 
הונא התיר לקרוא בצואה על בשרו, מדוע אסר רב פפא בצואה במקומה, ותירצה 
הגמרא שצואה שנמצאת במקומה נפיש זוהמא [זוהמתה מרובה] ועל כן אסור 
לו לקרוא ק"ש, ומחלוקת רב חסדא ורב הונא שלא במקומה שלא נפיש זוהמא 
ואין בה ריח. וממה שהגמרא הקשתה מדברי רב הונא, מוכח שהלכה כמותו. 
אמנם כבר כתב הפרי חדש (פ" עו סק"ד) שדברי הרי"ף שקושיית הגמרא היתה 
מדברי רב הונא על רב פפא, אינה מוסכמת, כי רש"י (פס ד"ס ונכ) פירש 
שקושיית הגמרא היא לדברי הכל, כי אף רב חסדא לא אסר אלא משום 'כל 
עצמותי תאמרנה', אבל לא אסר משום זוהמת הריח, ומקשה הגמרא מדוע אסר 
רב פפא משום זוהמת הריחיד. ועל זה תירצה הגמרא שצואה במקומה כיון 
שנפיש זוהמתה הרי זה אסור אפילו בלא הטעם של 'כל עצמותי תאמרנה' אלא 
יש לאסור מצד עצמו כיון שעדיין לא נתפזר ריחה. 

והפרי חדש פס) הביא עוד ראיה שהלכה כרב הונא, שהרי אמרו בגמרא (סן 
ע"כ) 'הלכתא עקבו רואה את הערוה מותר', ולדברי רב חסדא היה לו 

להיות אסור משום חסרון 'כל עצמותי תאמרנה'. אך בנשמת אדם (כל ג סק"ו) דחה 
ראיה זו, וכתב שכל דברי רב חסדא נאמרו דווקא בצואה שאיסורה משום 'והיה 
מחניך קדוש' וכיון שנלמד מהפסוק 'כל עצמותי תאמרנה' שהילול שייך בכל 
האיברים, ממילא כל שיש כאן אבר שיש בו צואה, יש בזה חסרון משום והיה 
מחניך קדוש. אבל בערוה שכל איסורה משום 'ולא יראה בך', זה שייך רק בעיניו 
או בלבו ששייך בו ענין ראייהיה, אבל בשאר איברים לא שייך חסרון משום זה. 
והתוספות (ע? כל: ד"ס פסק) בשם רבינו חננאל ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ונעמן) 
בשם רב האי גאון פסקו כרב חסדא, ואע"ג שרב חסדא היה תלמידו 

של רב הונאײי, פסקו כרב חסדא כיון שהולכים לחומרא<כז. ובתוספות רבינו 
יהודה החסיד כתב שאע"פ שמכח ההלכה נראה לפסוק כרב הונא, היה נראה 
רחוק בעיניהם להקל בענין זה כל כך. והרשב"א (ד"ס 5ו6ס) כתב שטעמו של 
רבינו חננאל משום שצואה על בשרו דומה למהלך במבואות המטונפים (עיג 
כד:) שנפסק בזה הלכה כרב חסדא שלא יקרא קריאת שמע. אמנם בדעת הרי"ף 
כתב הרשב"א שהוא סובר שדין מבואות המטונפים גרוע משום שהצואה מגולה 

ונראית, אבל צואה על בשרו שמכוסה, יכול לקרוא כנגדה קריאת שמע. 


אם מותר לקרוא כנגד עואה במקומה שבאדם אחר 


שם. המגן אברהם (סי" פ6 סק"6) הביא בשם שבלי הלקט (סי' טו) שאין נכון לקרוא 
ק"ש אצל התינוק, כיון שסתם תינוק מטפח באשפה. והמגן אברהם עצמו 
כתב טעם נוסף לאסור משום שתינוקות אינם מקנחים עצמם, וצואה בפי טבעת 
אסורה אפילו כשהיא מכוסה. והבאר היטב (שס פק"נ) הקשה עליו שהרי צואה 
בפי טבעת אסורה דווקא לאותו אדם, אבל לאדם אחר דינה כצואה מכוסה 
שמותר לקרוא כנגדה. ובפנים מאירות (טו"פ, מ"נ סי" קסס) ביאר טעמו של המגן 
אברהם, שכיון שצואה במקומה שמכוסה כשהוא עומד אין בה אפילו משום כל 
עצמותי תאמרנהי", אין הנפיש זוהמא' סיבה לאסור לעצמו יותר מלאחרים, 
שהרי אף לעצמו היא מכוסה. 
ובחמד משה עס פק"נ) הביא ראיה לדברי הבאר היטב שרק לאותו אדם אסור 
לקרוא ממה שכתב רש"י ביומא (3 ד"ס נמקועס) 'צואה במקומה אסור 
לקרות קריאת שמע, אסור זה לקרות קריאת שמע', ומשמע דווקא אותו אדם. 
וכתב במחצית השקל (גמג"b‏ פס ד"ס ולפס) ליישב שיטת המג"א, שכל דברי רש"י 
שרק אדם זה אסור היינו לפי תחילת הסוגיא שסברו שהטעם שאסור משום 
שלאדם שהצואה עליו לא מועיל כיסוי, אבל למסקנת הגמרא שצואה במקומה 
אסורה משום דנפיש זוהמא, אין חילוק בין אותו אדם לאדם אחר. 


מדברי רב חסדא, כי טעמו של רב חסדא שאוסר משום 'כל עצמותי תאמרנה' אינו שייך אלא 
במקום מגולה ולא במקום שדיבר רב פפא שכשעומד היא מכוסה. אך הקשו מדוע אין אנו יכולים 
לפרש שאכן רב חסדא אסר צואה במקומה משום הטעם של :כל עצמותי תאמרנה', כיון שכשיושב 
הצואה נראית. וראה בבני ציון (סי עו סק"ו) שנתווכח עם הלחם יהודה אם לדעת המחמירים כרב 
חסדא יש להחמיר במקום המתכסה על ידי גופו כגון בין אצילי ידיו. והפני יהושע (כן ד"ס 6יפמכ) 
והדברי דוד (ד"ס 6מר) והשפת אמת (יומ6 2 ד"ס 6) ביארו כוונת רש"י, שאף רב חסדא לא אסר משום 
'כל עצמותי תאמרנה' רק באברים שהם בכלל 'כל עצמותי', אבל מקומות המטונפים באדם כגון 
פי הטבעת והאברים הסמוכים לו, ודאי שאינם בכלל 'כל עצמותי' ועל כן בצואה במקומה אין 
לאסור מחמת טעמו של רב חסדא ולכן מקשה הגמרא מדוע רב פפא אוסר. כה. וכמו שנתבאר 
בילקוט ביאורים להלן (ע"ג כעמן שעס סלכר ענכו לולס 5 סעכוס פסור") כמה ביאורים בזה. כו. בפני יהושע 
(ל"ס פיתמר) כתב שדעת רבינו חננאל שכיון שרב חסדא לא היה תלמיד גמור של רב הונא אלא 
תלמיד חבר (ננפ מע (ג), משום כך יש לחשוש לדבריו להחמיר באיסור תורה. כז. בראש יוסף 
((עיל כד: ד"ס מפתגרפ) ובנשמת אדם (כ( ג סק" ביארו שפוסקים כאן לחומרא משום שהוא נידון 
דאורייתא, כי לדעת רב חסדא שאסר משום 'כל עצמותי' אין פירושו שהוא איסור דרבנן, אלא 
שמהפסוק 'כל עצמותי תאמרנה' אנו למדים שכל האברים בכלל ההילול, וממילא כל שיש בו צואה 
יש בזה חסרון משום והיה מחניך קדוש, וכיון שהוא נידון באיסור דאורייתא פוסקים בו לחומרא. 
כח. כך למד הפנים מאירות בביאור דעת רש"י שם, וכביאורם של תוס' הרא"ש והריטב"א שהובאו 
לעיל בהערה בענין 'מחלוקת הראשונים אם הלכה כר"ה או כר"ח'. 


קסב ילקוט ברכות כה. ביאורים 


והפרי מגדים (טס ל" סק"פ) הביא ראיהכט לדעת המג"א שצואה במקומה אסורה ממנה סיוע לשיטת רב חסדא ושוב אנו חוזרים לכללי הפסק הרגיל שבמחלוקת 


גם לאדם אחר, ממה שהביא הרי"ף ראיה שהלכה כרב הונא שהרי הגמרא רב הונא ורב חסדא אנו פוסקים כרב הונא שהיה רבו של רב חסדא. 
ביומא (2) הקשתה מרב הונא שהתיר צואה על בשרו על רב פפא שאסר צואה אמנם המגדל עוז והמרכבת המשנה ביארו דעת הרמב"ם שפסק כרב חסדא וגרס 
במקומה ולא אמרה שרב פפא סובר כרב חסדא. וקשה על ראיה זו, הרי מדברי בדבריו 'מרחיק ד' אמות עד מקוםלה שיכלה הריח', והיינו שאין שיטה 


רב פפא עצמו מוכח שסובר כרב הונא, כי אם סובר כרב חסדא שגם צואה על | הסוברת שצריך להרחיק ד' אמות ממקום שכלה הריח, אלא רב חסדא סובר 
בשרו אסור, מדוע היה צריך רב פפא לומר שרק צואה במקומה אסור, אלא שצריך להרחיק אף חוץ לד' אמות אם לא כלה הריח עד מקום שיכלה, ורב 
מוכח שסובר כרב הונא שצואה על בשרו מותר ואסר רק צואה במקומה וזהו הונא סבר שדי בהרחקת ד' אמות וכגירסתינו. 

שהקשתה הגמרא מדוע דינם שונה, אך מנין לנו שהגמרא סבורה בפשטות 

שהלכה כרב הונא. ולפי המג"א יש ליישב שרב פפא שאסר בצואה במקומה | ביאור דברי רב חסדא שעריך להרחיק ד' אמות ממקום שכלה הריח 


היינו גם לאחרים, ואם כן יש לומר שלעולם סובר כרב חסדא שאסר גם בצואה = ורב חפדא אמר מרחיק ד' אמות ממקום שפסק הריח וקורא ק"ש. בביאור 
על בשרו ומה שאמר את דעו רק בצואה במקומה, הוא כדי לאסור גם על טעמו של רב חסדא כתבו המאירי (ד"ס מ:6) והרשב"ץ (ל"ס מפקוס) שהוא 


אחרים, ושפיר כתב הרי"ף שממה שהקשתה הגמרא על דבריו מדברי רב ה'!* ‏ סבור שכל מקום שהריח מתפשט, הרי זה חשוב כמקום הצואה עצמה, ועל כן 
מוכח שהלכה כרב הונא. אך דחה ראיה זו, כי להוה אמינא בגמרא שלא ידענו צריך להרחיק משם עוד ד' אמות 

שצואה במקומה אסורה משום נפיש זוהמא, אין סיבה לומר שצואה במקומה | והנה בלבוש (פ" עט פ) מבואר שדין זה של רב חסדא שצריך להרחיק די 
תהיה חמורה מצואה על בשרו ותהיה אסורה גם לאחרים. עוד כתב שאפשר אמות ממקום שכלה הריח הוא דין דאורייתא והוא בכלל הנאמר בפסוק 
שרב פפא נקט דווקא צואה במקומה להשמיענו שאפילו במכוסה כשהוא עומד ‏ יהיה מחניך קדוש'. וכן כתב הפרי מגדים (טס פנ" פק", סדין סזנעי) שלדעת רב 


כו חסדא ריח רע שיש לו עיקר הוא כצואה עצמה ואסור מן התורה, ועל כן בכל 
ספק חוזר ומתפלל. אמנם בנשמת אדם (כל ג' סק"ו) ובאפיקי מגינים (שס סק"6) 
שיעור ההרחקה לדעת רב הונא הוכיחולי שגם רב חסדא מודה שמדאורייתא מותר לקרוא גם בתוך ד' אמות 
רב הונא אמר מרחיק ד' אמות וקורא ק"ש. כך הגירסא שלפנינו, ופירושה ‏ ממקום שכלה הריח כיון שהוא נמצא מחוץ לד' אמות של הצואה, ורק מדרבנן 
כתב רש"י (ד"ס מיפיק) 'מרחיק ד' אמות מן העיקר ואע"פ שהריח בא אליו'. ‏ אסרו לקרוא בתוך ד' אמות ממקום שכלה הריח, ועל כן אם נסתפק אינו חוזר 
והיינו שאם מרחיק ד' אמות מהצואה, יכול לקרוא אפילו אם עדיין ישנו ריח וקוראלז. 
רעל. אך יש שגרסול* בדברי רב הונא 'מרחיק עד מקום שכלה הריח' והיינו 
שאף לרב הונאלג צריך להרחיק עד מקום שכלה הריח, ואפילו אם הריח מגיע ‏ מחלוקת הרא"ש והרשב"א אם בעואה יש גם משום ץלא יראה בך' 


ליותר מד' אמות. אלא שאין צריך להרחיק ממקום שכלה הריח ד' אמות. אלא ואם היה מקום גבוה עשרה טפחים או נמוך עשרה טפחים יושב בצדו 


קורא במקום שכלה הריחלי, ועל זה חולק רב חסדא וסובר שצריך להרחיק ד' וקורא ק"ש ואם לאו מרחיק מלא עיניו. הרשב"א (ל"ס סיס, פו"פ מ"פ סי 
אמות ממקום שכלה הריח, כיון שכל מקום שהריח מתפשט חשוב כמקום הצ\אח = פעד) הקשה מדוע כשהצואה נמצאת לפניו צריך להרחיק כמלוא עיניו, והרי כיון 
עצמה. 


שהאיסור בצואה הוא משום 'והיה מחניך קדוש', כל שהוא חוץ לד' אמותיו 
אינו בתוך מחנהו, ואין לומר משום הכתוב 'ולא יראה בך ערות דבר', שהרי 
ביאור שיטת הרמב"ם בשיעור ההרחקה פסוק זה מדבר בערוהל", אבל לגבי צואה שהדבר תלוי במחנהלט, כל שהיא 
הרמב"ם (קמלת פמע פ"ג סי"נ) כתב 'ריח רע שיש לו עיקר, מרחיק ד' אמות | חוץ לד' אמותיו אינה במחנהו, ומדוע אם רואה אותה אסור לו לקרוא ק"ש. 
וקורא, אם פסק הריח. ואם לא פסק הריח, מרחיק עד מקום שפסק | ותירץ הרשב"א שמכיון שהפסוק סמך שני עניינים אלו 'והיה מחניך קדוש ולא 

הריח. וריח רע שאין לו עיקר, כגון מי שיצא ממנו ריח מלמטה, מרחיק עד יראה בך ערות דבר ושב מאחריך', משמע שיש לערבן וללמוד את 'ולא 
מקום שתכלה הריח, וקורא'. ובפשטותלד מדברי הרמב"ם נראה שפסק כרב הונא | יראה בך' גם על והיה מחניך קדוש' דהיינו לאיסור ק"ש כנגד הצואה שהוא 
וכהגירסא השניה, שריח רע שיש לו עיקר אין צריך להרחיק ד' אמות ממקום ‏ תלוי בראייה, ועל כן כל שהוא רואה את הצואה אסור אפילו כשאינה בתוך 
שכלה הריח, אבל צריך להרחיק חוץ לד' אמותיה של הצואה עד מקום שכלה ‏ מחנהו, ומה שהאיסור נאמר בלשון 'מחנהו' הוא רק כדי להתיר לקרוא חוץ לד' 
הריח. אמות כשאינו רואה את הצואה. ומה שכשהצואה מכוסה מותר לו לקרוא ק"ש 

והראב"ד השיג עליו, שהרי הגמרא אמרה תניא כוותיה דרב חסדא שמרחיק ד' | כנגדה ואפילו כשהוא רואה אותה, היינו משום שזה מפורש בפסוק 'ושבת וכסית 
אמות ממקום שפסק הריח, וכל מה שאמר רבא לית הלכתא כי הא | צאתך' וכיון שהפסוק גילה לנו שהעיקר הוא הכיסוי, לכן כל שכיסה אותה 


מתניתא [דהיינו הברייתא ראשונה], זהו רק על הדינים הנזכרים בברייתא השניה מותר. 

שסותרים לדברי הברייתא הראשונה, אבל בדין ריח רע שיש לו עיקר שלא....ולפי זה כתב הרשב"א [וכן דעת הרא"ה (ד"ס ו9)] שמחיצה עשרה טפחים 

הוזכר בברייתא השניה כלל, הלכה כברייתא הראשונה וכדברי רב חסדא שמרחיק מועילה רק כשאינו רואה את הצואה, כי אז אין כאן לא 'מחנהו' ולא 

ד' אמות ממקום שפסק הריח. וכן פסקו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ) והרשב"א | "ולא יראה בך', אבל כשרואה אותה, אפילו שהיא ברשות אחרת שאין כאן 
(ד"ס כים) והרא"ש (סי' מו). משום 'מחנהו', מכל מקום אסור משום 'לא יראה'. ומה שאמרו בברייתא שמותר 


והכסף משנה תירץ דעת הרמב"ם שהוא סובר שכשאמר רבא 'לית הלכתא כי בהיתה במקום גבוה יי טפחים היינו באופן שיושב בצידה והצואה כנגדו אלא 
הא מתניתא', בא לומר שהברייתא הראשונה משובשת היא, וממילא אין שהגובה מונע ממנו לראותה, ואף שאם יש לו מונע חיצוני שבגללו אינו רואה 


כט. עיקר הראיה כתב גם בחמד משה מסו. | ל. בחידושי מהר"ם בנעט (נש"י עס) כתב שלפי זה ד' אמות 'במקום' שכלה הריח. | לו. האפיקי מגינים הוכיח כן ממה שנפסק בטור (פֿו"פ סי פו) 
בהכרח שרב הונא סובר שריח רע שאין לו עיקר, אין צריך הרחקה כלל ומותר לקרוא במקומו | לגבי מי שיצא מתחום שבת ואין לו רק ד' אמות והוצרך לצאת לנקביו שהתירו לו לצאת עד 
ק"ש ותפילה, כי מחוץ לד' אמות אינו טוב יותר מריח רע שאין לו עיקר, ואם לאחר ד' אמות שימצא מקום צנוע להיפנות ויתרחק ממקום שנפנה עד שיכלה הריח ושם יש לו ד' אמות. וקשה 
מותר לו לקרוא כל שכן שריח רע שאין לו עיקר מותר לו לקרוא כנגדו. ודברי הגמרא בהמשך | הרי בתוך ד' אמות ממקום שכלה הריח אסור בכל דבר שבקדושה, ומדוע לא התירו לו להתרחק 
הסוגיא שריח רע שאין לו עיקר אסור בק"ש ותפילה הם לדעת רב חסדא. והצל"ח (ל"ס ופחן) ביאר ד' אמות ממקום שכלה הריח כדי שיוכל להתפלל שם. אלא ודאי כל איסור הרחקת ד' אמות 
שרש"י הוכרח לפרש כן, כי לכאורה יש להקשות שהברייתא שאמרה תניא כוותיה דרב חסדא | ממקום שכלה הריח אינו אלא מדרבנן, ולכן לא התירו משום כך איסור תחומין דאורייתא. והנשמת 
לכאורה תיובתא היא על רב הונא, אלא צריך לומר שרב הונא הכריח שיטתו מלשון המשנה (על | אדם הוכיח כן ממה שכתב הסמ"ג (עטץ ית, ק.) שההלכה כרב חסדא שמרחיק ד' אמות ממקום שכלה 
כנ:) 'מרחיקין מן הצואה ד' אמות', ומשמע שלעולם אינו מרחיק יותר מד' אמות, ואם נאמר שרב הריח, כי בגמרא הביאו תניא כוותיה. והקשה באליה רבה (שס פק") מדוע הוצרך לזה ולא אמר 
הונא מודה שאם הריח בא אליו צריך להרחיק יותר מד' אמות, עדיין יקשה מדוע סתמה המשנה | שפסקו לחומרא וכמו שפסקו לחומרא כרב חסדא בצואה על בשרו שאסור. אלא מוכח שצואה על 
שאינו מרחיק אלא ד' אמות. ולכן נקט רש"י שלרב הונא מרחיק רק ד' אמות ואפילו הריח בא | בשרו שהוא איסור דאורייתא פסקו כרב חסדא לחומרא, אבל בריח רע שיש לו עיקר שאיסורו רק 
אליו, עיי"ש. לא. כך גרס ריטב"א (ד"ס מפ), והרא"ה (ד"ס ככ סו6) והמאירי (ד"ס 65) הביאו את | מדרבנן היה ראוי לפסוק כרב הונא ורק משום תניא כוותיה דרב חסדא פסקו כמותו, וכך הוכיח 
שתי הגירסאות ופירושיהן. לב. ועיין להלן שהמגדל עוז והמרכבת המשנה הביאו גירסא זו בדברי | גם בראש יוסף (על כד: ד"ס מסמגנ) בדעת הסמ"ג [אכן בפרי מגדים נקט להלכה שהוא דאורייתא 
רב חסדא, וביארו כן בדעת הרמב"ם. | לג. אכן ברשב"ץ (ד"ס די פמות) נראה שהבין שכך מפרש | כנ"ל]. | לז. אלא שמדברי הנשמת אדם משמע שרק הרחקת ד' אמות ממקום שכלה הריח הוא 
הרמב"ם את הגירסא שלפנינו, ונראה כוונתו כמו שכתב בראשון לציון (ד"ס פֿמר) שמדין ריח רע דרבנן אבל מקום הריח עצמו משמע שמודה שהוא דאורייתא. ואילו באפיקי מגינים כתב שאפילו 
שאין לו עיקר למד הרמב"ם להחמיר עד מקום שכלה הריח אפילו חוץ לד' אמות אבל פירוש | מקום הריח עצמו חוץ לד' אמות אינו אלא דרבנן, עיי"ש. לח. וכמבואר בגמרא (סן עיינ 'צואה 
דברי רב הונא לגירסא זו ודאי שהוא על הרחקת ד' אמות בלבד אם כלה כבר הריח. וכן פירש | בעששית [שרואים אותה רק דרך מחיצת זכוכית], מותר לקרוא ק"ש כנגדה, ערוה בעששית אסור 
דברי הרמב"ם בספר עטרת ראש, אך העיר שעדיין קשה לפירוש זה מה בא רב הונא לחדש באומרו | לקרות ק"ש כנגדה', ומשום שבצואה הכל תלוי בכיסוי שהרי נאמר 'ושבת וכסית את צאתך' וכיון 
'מרחיק ד' אמות', הרי משנה ערוכה היא, ואם עיקר כוונתו שאין צריך להרחיק ממקום שכלה | שישנו כיסוי מותר לקרוא, אבל בערוה נאמר 'לא יראה בך ערות דבר' וכיון שרואה אותה לא 
הריח, העיקר חסר מן הספר, ולרש"י מיושב שהשמיענו רב הונא שאין צריך הרחקה יותר מד' | מועיל לזה כיסוי של זכוכית. | לט. וכמבואר בדברי רב הונא (לעע כד:) שהמהלך במבואות המטונפות 
אמות כלל. ועיין עוד במגן גבורים (סק"). לד. כך הבינו בדבריו הראב"ד, ורבינו מנוח, והרשב"ץ | מותר לו לקרוא ק"ש ואף על פי שהוא מהלך תוך ארבע אמות של טינוף ואפילו רואהו, ומשום 
(ד"ס די פמות) ושאר נושאי כלי הרמב"ם. לה. כך כתב המגדל עוז. והמרכבת המשנה גרס מרחיקים שלא הקפידה התורה אלא במחנה וכל שהוא מהלך אין כאן מחנה. 


ילקוט 


אותה כגון בלילה אסור, אך אם המונע מלראותה הוא מה שנמצאת ברשות 
אחרת מותרמ. 

אמנם הרא"ש (פ" מו) התיר בהיתה במקום גבוה עשרה משום שאינה במחנהו 
ואין לאסור בה משום 'והיה מחניך קדוש', ומשמע שכל האיסור בצואה 
הוא רק מדין 'והיה מחניך קדוש', ולכן ברשות אחרת אין לאסור. 

אלא שצריך ליישב לדעת הרא"ש את קושיית הרשב"א מדוע אסור לקרוא ק"ש 

כשהצואה כמלוא עיניו חוץ לד' אמותיו. והרי הצואה נמצאת חוץ למחנהו. 

וכתב הרשב"ץ (ד"ס וס נפו) שממה שהוסיפה התורה 'וכסית את צאתך' ותלתה 
דין צואה בכיסוי מלבד דין 'מחניך', יש ללמוד להקל בתוך ד' אמותיו 

אם הצואה מכוסה ואפילו שרואה אותה כגון בעששית, ויש ללמוד גם להחמיר 

שלא די בהרחקת ד' אמות אלא צריך דווקא לכסות, וכדי שלא יסתור לדין 

'מחניך' מסתבר להעמידו רק ברואה לפניו שלא די בהרחקה אלא צריך כיסוי. 


|19 06/0198 


הוא מדרבנן אבל מדאורייתא מותר כל שאינו בד' אמותיומ*. ב' שאף להרא"ש 

איסורו מן התורה, וכל שרואה אותה לפניו כמלוא עיניו הרי זה בכלל מחנהו 

ואפילו חוץ לד' אמותמב. ובפרי חדש (ס"נ ליה עוד) כתב מעין זה, אך לא מסברא 

אלא שאף להרא"ש למדים מהכתוב לא יראה בך', בתוספת וי"ו, שבא הכתוב 

להוסיף על דין מחניך קדוש, אך אין לרבות אלא כמלוא עיניו כשאינו במחנה 

אחר, אבל כל שהוא ברשות אחרת כגון במקום גבוה עשרה אינו במחנהו כלל 
ומותר. 


הדינים התלויים במחלוקת הרא"ש והרשב"א 


במחלוקת זו של הרא"ש והרשב"א תלויים כמה דינים: 
א. הרא"ש כתב שאם הצואה נמצאת בחדר אחר והפתח פתוח, מותר לו לקרוא 
ק"ש, אפילו אם:ימצא בתוך ד' אמותיה ורואה אותה, כיון שהצואה נמצאת 
ברשות אחרת. אמנם לשיטת הרשב"א כל זמן שהוא רואה את הצואה אסור 
לקרוא משום "ולא יראה בך'. 
ב. בגמרא (שיל כנ:) מבואר שאם התפלל ומצא צואה במקומו [היינו בתוך ארבע 
אמותיו] הואיל וחטא אע"פ שהתפלל תפילתו תועבה, והקשו הראשונים 
מהברייתא (עס) המתפלל וראה צואה כנגדו מהלך לפניו כדי שיזרקנה לאחריו 
ד' אמות, ולא אמרו שתפילתו תועבה. וכתב הרשב"א (מס ד"ס סמתפנ) ליישב לפי 
דרכו שאם הצואה מונחת במקומו איסורו משום 'והיה מחניך קדוש' לכן היה 
לו לבדוק תחילה אם מקומו נקי וראוי לתפילה, וכיון שפשע ולא בדק תפילתו 
תועבה. אך בראה צואה כנגדו האיסור הוא רק משום 'ולא יראה בך', וכל שלא 
ראה אותה אינו נאסר להתפלל ואינו חייב לבדוק אם יש בכמלוא עיניו צואה. 
אבל הרא"ש (ס" כנ) לשיטתו אינו יכול לתרץ כך ואכן הוא חילק באופן אחר 
בין מקום שראוי שתמצא שם צואה ובין מקום שלא היה לו לחשוש שתהיה 
שם צואהמי. 
ג. הפרי מנדים (פס) כתב שיש נפקא מינה בין הרא"ש להרשב"א באופן שהצואה 
נמצאת חוץ לד' אמות ורואה אותה האם מותר לו להרהר בדברי תורה כנגדה, 
כי לפי שיטת הרשב"א שאיסור צואה בראייה הוא כמו איסור ערוהמז, והרי 
באיסור ערוה מצינו בגמרא בשבת (קכ) שמותר להרהר בדברי תורה כנגדהמה, 
אמנם לשיטת הרא"ש יהיה אסור גם בהרהורמי. 


דין עצימת עינים, לילה, וסומא, בעואה כנגדו 


בתלמידי רבינו יונה (ל"ס וסס) הרשב"א (ל"ס סיס) והרא"ש (סיי פה הביאו מדברי 
הירושלמי (ס"ס) שאפילו בלילה שאינו רואה את הצואה, צריך להרחיק 
עד מקום שלא היה רואה אותה אם היה יוםמז. והוסיף הרשב"א (סס, פו"ת מ" 


מ. ראה להלן בענין 'דין עצימת עינים, לילה, וסומא, בצואה כנגדו' שנחלקו האחרונים בביאור 
דברי הרשב"א האלו. | מא וכן כתב בחיי אדם כל ג סי"ד. ‏ מב. והכריח שם הפמ"ג בדעת 
השו"ע כביאור זה שבסי' עה (פ") היקל בראית ערוה בעצימת עינים או בלילה שאינו רואה אותה 
שאין זה 'ולא יראה בך', ובסי' עט (ס") הביא את הראשונים שהחמירו בצואה כמלא עיניו בעוצם 
עיניו או בלילה, ובהכרח סבר שכל כמלוא עיניו הוא בכלל מחנהו. וראה עוד להלן בענין 'עצימת 
עינים, לילה, וסומא בצואה כנגדו'. | מג. בפמ"ג (עס) כתב שאם לדעת הרא"ש מלא עיניו אסור 
רק מדרבנן [כהדרך הראשונה לעיל], יש ליישב אף לדעת הרא"ש כישובו של הרשב"א, שכל שאינו 
יודע שיש צואה כנגדו ספק דרבנן לקולא. אך חזר בו הפמ"ג (פי' פ 6" סק"ד) שמתירוצו של הרא"ש 
משמע שאם היה ראוי להסתפק בצואה כנגדו תפילתו תועבה, ואין אומרים שהותר לו להקל מספק. 
מד. אך עיין להלן שהבאנו שבראש יוסף כתב שאף הרשב"א לא נתכוין שצואה חוץ לד' אמות 
איסורה רק משום 'ולא יראה בך', אלא רק למדים מזה שכל שרואה את הדבר, הרי זה בכלל 
'מחניך', ולפי זה לדברי הכל אסור. מה. בת הילה לדוד (ס" עט סק"נ) הקשה שהרי ההיתר להרהר 
כנגד ערוה הוא משום שנאמר בה 'ערות דבר' ודרשו 'דיבור אסור הרהור מותר', והרי זה נאמר 
בערוה ומנין לנו ללמוד היתר זה כנגד צואה אף כשהאיסור הוא משום ולא יראה בך. 
מו. הביאור הלכה סקדפס סי עט 6פ כ) כתב שלפי ביאור הפרי חדש בדעת הרא"ש שדין כמלא 
עיניו בצואה נלמד גם כן מהפסוק 'ולא יראה' אין מקום לנפקא מינה זו ואף להרא"ש יהיה מותר 
בהרהור. | מז. הרשב"א למד מדין זה שבלילה אסור ואע"פ שאינו רואה אותה, שאף אם ישנה 
גבשושית קטנה שמחמתה אינו רואה את הצואה, אין זה מועיל. והפרי חדש (פ": ד"ס ומס) כתב שיש 
לחלק בין הדברים, שדווקא עצימת עינים או לילה וכדו' יש לאסור, כיון שאדם אחר שאינו עוצם 


ברכות כה. 


ביאורים קסג 


סי" קסת) שהוא הדין סומא אע"פ שהוא אינו רואה, צריך להרחיק למקום שאי 
אפשר לראותה משםמ". וכן פסק בשולחן ערוך (סי" עט ס"6). 
וכתב המנן אברהם (שס פק"ק) שאם הצואה כנגדו ברשות אחרת, אך אינו רואה 
אותה כגון שעוצם עיניו או שהוא בלילה, אף לדעת הרשב"א מותר, 
שאין זה במחנהו, ואינו רואה אותה שיאסר משום "ולא יראה בך'מט. ובאליה 
רבה (ײס סק"ס) הקשה מדברי הרשב"א [הובאו לעיל בענין 'מחלוקת הרא"ש 
והרשב"א אם בצואה יש גם משום 'ולא יראה בך''] בהיתה גבוהה עשרה, שכתב 
שדווקא כשגובה המקום או עומקו מונע ממנו לראותה מותר לקרוא כנגדה, 
ומשמע שבמונע שאינו מחמת שהצואה ברשות אחרת אלא כגון לילה ועוצם 
עיניו אסור. והאחרונים? ביארו דעת המגן אברהם שאין כוונת הרשב"א בגבוהה 
עשרה להתיר רק באופן ששינוי הרשות מונע את ראיתו, אלא כל אופן שהיא 
ברשות אחרת ולא במחנהו וגם אינו רואה אותה מותר!א. 


דין ריח רע בצואה מכוסה 


שם, דעת הרשב"א (ל"ס יפ) שדווקא ריח מצואה מגולה יש לו עיקר אבל ריח 
מצואה מכוסה הרי זה בכלל ריח רע שאין לו עיקר, וכן הביא בשמו 
האורחות חיים (סל' ק"ש פות כג) והביאו הבית יוסף (ס" עע ס" ד"ס כית בע ססין כו 
עיקכ). אך דעת כמה ראשוניםיי שריח רע שיש לו עיקר הוא אפילו בצואה 
מכוסה, ואם כן נמצא שרב חסדא אוסר אפילו בצואה מכוסה. והרא"ה בכמה 
מקומות בסוגייתנו (ד"ס פֿיפמכ, ד"ס ונb,‏ ד"ס ורים, ד"ס נעו, נסנן ע"כ ד"ס 6מר כנ) נקט 
שיטה מחודשת בזה, שאין מועיל כיסוי של צואה בכלי, והאמור בפסוק (לגניס 
כג יד) 'ושבת וכסית את צאתך' הוא רק במכוסה בעפר שאז היא בטילה בה. 
ועל כן כתב שרק אם נתערבה בעפר ונתכסית כולה בטלה, והריח רע שיוצא 
ממנה הוא ריח רע שאין לו עיקר. 

ולענין הלכה הביא המשנה ברורה (סקדמס (ס" עע, פות ז) שבאליה רבה (שס פק"י), 
ובביאור הנריא (פס:פ", בהי אדם (כל ג סכ" וכדרך החיים (לין ממס ניך 

רסיק נק"ם סי"ק) כתבו שזה חשוב כריח רע שיש לו עיקר, והפרי מגדים בסי' 
עו (5"6 סק"פ) סתם כהרשב"א שצואה מכוסה נקראת ריח רע שאין לו עיקר ועל 
כן אינו צריך להרחיק אלא עד מקום שיכלה הריח, ואילו בסי' עט (מקנ"ז סק"ס) 

נשאר בזה בצ"ע. 


אם מועילה הפסקה לריח רע 


שם. נחלקו הראשונים אם הפסק רשות מועיל גם לריח. תלמידי רבינו יונח (ד"ס 
וזס) כתבו בשם רבני צרפת והרא"ש (ס" פו) בשם יש מפרשים שכשם 
שההפסקה מועילה לענין הצואה עצמה, כך היא מועילה לענין הריח, שכל 
שהצואה ברשות אחרת אין צריך הרחקה כלל אפילו במקום שיש ריח. 
והפרישה (פ"' עט סק"ו) הקשה על רבני צרפת, איך יכול לקרוא קריאת שמע 
כשעדיין מגיע אליו הריח, הרי אפילו בהפחה בעלמא צריך להמתין 
עד שיעבור הריח. וביאר שכשם שמועילה ההפסקה לעיקר הצואה אף שאינה 
מכוסה על ידי שהיא ברשות אחרת, כך גם מועילה ההפסקה לענין הריח כמו 
כיסוי והרי לא הצריכה תורה יותר מכיסוי. ובערוך השולחן (פס פ"ט) כתב שרבני 
צרפת התירו רק לתלמוד תורה ככל ריח רע שאין לו עיקרנד. 
אמנם מדברי הרמב"ם (קרפת סמע פ"ג ס"ע) מבואר שההפסקה אינה מועילה לריח, 
ואם הריח מגיע אליו לא מועילה הפסקה. וכן פסק השולחן ערוך (סי" עט 
ק"כ). 
והאחרונים נחלקו אף לדעת הרמב"ם שהפסקה אינה מועילה לריח, עד היכן 
צריך להרחיק. שהפרישה (שס) כתב שכשם שמועיל להרשב"א כיסוי 
לעשותו ריח רע שאין לו עיקר ואין צריך להרחיק אלא עד מקום שכלה הריח, 
הוא הדין בצואה ברשות אחרת. והאליה רבה (טס סק"י) כתב שיש לחלק ביניהם 


את עיניו, או אותו אדם ביוס, רואה את הצואה. משא"כ כשאינה נראית מחמת גבשושית המבדילה 
בינו לבין הצואה, שכל אדם שעומד במקום זה אפילו ביום, אינו רואה את הצואה, אין בזה חסרון 
של 'ולא יראה בך' כיון שאין הצואה נראית. ‏ מח. והרא"ש כתב שהוא הדין מי שהוא תותרן 
שאינו מריח, צריך להרחיק ד' אמות ממקום שכלה הריח. | מט. וביארו הפמ"ג (שס 55 סה"ם, מפנ"ז 
סק" כדין סג') והמאמר מרדכי (פס פק"ס), שכוונת המגן אברהם לפי דעת השולחן ערוך (סי" עס פ"ו) 
שבערוה האסורה משום ולא יראה בך כל שאינו רואה אותה אפילו מחמת מונע חיצוני כגון שעוצם 
עיניו או בלילה מותר לקרוא כנגדה, אבל לדעת הב"ח (שס ל"ס כתנ סגמנ"ס) והט"ז (עס סק"נ) והמגן 
אברהם עצמו (שס סק"ט), שחולקים וסוברים שכל שהיא כנגדו וראוי לראותה אף שאינו רואה אותה 
אסור, אף כאן יאסר כנגד הצואה [וראה בלבושי שרד שלא כתב כן ודבריו צ"ב]. נ. ראש יוסף 
(לעי! כד: ד"ס סנס), מאמר מרדכי (פס סק"ס) ותורת חיים (סופכ, עס סק"ג). ‏ נא.וצריך לומר שחזר בו 
הרשב"א ממה שכתב שכל חוץ לד' אמות נחשב רשות אחרת. ראש יוסף ‏ טס). | נב. רב האי גאון 
(מופר סגסוניס), רוקח (סי" טכג), האשכול (פננק, ק"ס דף ט), וריטב"א (ד"ס רימ). נג. בבני ציון (סי עט ס"ק 
₪ העיר שאין ללמוד ממה שפירש רש"י (ד"ס מנמיק) 'וכגון שהיא לאחריו שאינו רואה אותה', שסובר 
שריח ממכוסה הוא ריח שאין לו עיקר וכהרשב"א, שהרי כשבא לפרש אין לו עיקר כתב (ד"ס פש) 
'הפחת רוח', ואם דעתו כהרשב"א היה לו להשמיע שאף צואה ממש אם היא מכוסה ריחה נחשב 
אין לו עיקר וכמו שפירש הרשב"א, אלא נראה שדעת רש"י שהוא בכלל ריח רע שיש לו עיקר, 
ומה שפירש 'צואה מגולה לאחריו' כוונתו להשמיע שאף במגולה אין צריך הרחקה מהריח לרב 
הונא [וראה עוד בדעת רש"י להלן בענין 'אם מועיל הפסקה לריח רע' מה שכתב הגר"א בדעתו]. 
נד. אמנם הפרישה מיאן בזה, משום שאם כן נמצא שרבני צרפת אינם חולקים על הרמב"ם, 


ילקוט 


קסד 


ואף לדעת המחמירים בצואה מכוסה יש לדון להקל בצואה ברשות אחרתיה. 
אך דעת הלבוש (טס מ"פ) והגר"א (טס סק"י) שצריך להרחיק ד' אמות ממקום שכלה 
הריחני. 
הגר"א (טס, 6מלי נועס ד"ס 6פמר) לשיטתו בביאור דעת הרמב"ם, כתב ליישב לפי 

דעת הרמב"ם כמה דברים תמוהים בדברי רש"י. דהנה רש"י (ל"ה עש) 
פירש שריח רע שיש לו עיקר היינו צואה שמונחת ומסרחת. והקשה הגר"א אם 
כן מדוע חילקה הברייתא את דין ריח רע שיש לו עיקר ודין צואת אדם לשני 
דברים והרי זה דבר אחד, וביותר קשה שלגבי צואה אמרה הברייתא שאם היה 
מקום גבוה או נמוך עשרה טפחים יושב בצידו וקורא, ומדוע לא נאמר דין זה 
גם לגבי ריח שיש לו עיקר, ועוד שלגבי ריח רע שיש לו עיקר נאמר שצריך 
להרחיק ד' אמות ממקום הריח ואילו לגבי צואת אדם נאמר שצריך להרחיק 
מלוא עיניו. וכתב שלפי דברי הרמב"ם שהפסקה מועילה רק לצואה ולא לריח 
רע יתורץ הכל, שלכך הברייתא חילקה את דין צואה ודין ריח רע לשני דברים, 
שצואה עצמה שלפעמים אין בה ריח צריכה הרחקה כמלא עיניו ואם היא במקום 
גבוה או נמוך עיטסה/: אין צריך, אבל ריח רע שיש לו עיקר הוא אפילו בבית 
אחר או שהעיקר מכוסה, שאין צריך להרחיק ממנו אלא רק ד' אמות ממקום 

שכלה הריח. 


צואה שהוצאה מהבית ונשאר ריח רע בבית 


שם. המגן אברהם (ס" עט פק"ט) הסתפק מה הדין כשהיתה צואה בבית והוציאוה 
ונשאר עדיין ריח רע בבית, האם מותר לקרוא ק"ש, וכתב שלדעת 
הראשונים המקילים שהפסקה מועילה לריח, נראה שקל וחומר הוא שיהיה מותר 
כשהצואה כבר יצאה מהבית, ועוד, שהרי אין זה גרוע מצואה עוברת שנחלקו 
בגמרא להלן אם מותר או לא, ואף שנפסק להלכה (ס" עו ס"ג) לאיסור, היינו 
כשעומד כנגדה, אבל כשיצאה חוץ לחדר לכאורה ודאי מותר. 
אך כתב המגן אברהם שיש לדחות שכשם שלדעה זו ריח רע שאין לו עיקר 
שבא מהפחה גרע מריח הבא מצואה ברשות אחרת, כך יש לומר שריח 
מצואה שהיתה בבית זה גרע מריח של צואה ברשות אחרת. אך כתב המגן 
אברהם שמי שאינו מריח מותר לו לקרואנח. 


מחלוקת האחרונים אם במקום גבוה עשרה טפחים עריך שיהיה גם רחב ד' טפחים 


מקום גבוה עשרה טפחים או נמוך עשרה טפחים. כתב הב"ח (פ" עע ז"ס 
סיתס) שכדי שיחשב כמקום בפני עצמו, צריך גם שיהיה רחב ד' טפחים 
על ד' טפחים, וכמו שמצינו לענין שבת שרק בשיעור זה נחשב מק כרשות 
היחידנט. 
אמנם הט"ו (סי' עט סק"ג) כתב שאין לדמותו לדינים שנצרך בהם שהמקום יחשב 
רשות בפני עצמו, שכאן אין צריך אלא שיהא חלוק מהמקום שבצידו, 
ויש לדמותו לסוגיא בבבא בתרא (ו) שאפילו מקל שאין בו ארבעה טפחים 
והוא גבוה עשרה מפסיק את רשות הרביםל לענין הוצאה מרשות לרשות 
בשבתלא, ולענין ספק טומאה"ג, וכן אין ראש המקל בכלל המקום שעומד בו 
לענין הקנאת הגטסג. ולפי זה כתב הט"ז שודאי שגם לענין צואה די במקל 
גבוה עשרה כדי שיחשב כמקום חלוק מהמקום שהוא נמצא בו ואין צריך שיהיה 
רחב ד' טפחיםטי. 
והמגן אברהם (פס פק"ס) פסק כדברי הב"ח. ובדרך החיים (דין ממס 5יך נסלמיק נק"ם 
סי"ם) כתב שכיון שנחלקו בזה האחרונים, בדיעבד אינו צריך לחזור 
ולהתפלל. והביאו המשנה ברורה (פס ס"ק 6). 


דין צואת תרנגולים 


אמר רבא לית הלכתא כי הא מתניתא וכו'. פירש רש"י (ד"ס ממן) שהברייתא 

הראשונה סוברת שצואת חזירים וכלבים אסורה אפילו כשלא נתן בה 

עורות. והברייתא השניה סוברת שצואת כלבים וחזירים אסורה רק בזמן שנתן 
בה עוחות. 


וברבינו יונה מבואר שנחלקו בזה. נה. והעיר על הפרישה שמה שכתב נידון זה בדעת הרמב"ם 
אינו בדקדוק, שהרי הרמב"ם פסק שאפילו בצואה ברשותו אין צריך הרחקה אלא עד מקום שכלה 
ריח חוץ לד' אמות, אלא הנידון הוא לדעת הפוסקים שבצואה ברשותו צריך להרחיק ד' אמות 
ממקום שכלה הריח. | נו. הפרי מגדים (פ" עט 6" ס"ק 6, עו, מקנ"ו סק"ס) והמשנה ברורה (פ"ק ז, יפור 
סלכס. ד"ס ו פיטי כטות) לא הכריעו בזה, וראה בביאור הלכה בהקדמת הסימן (נחן סטמש). | נז. עיין 
בפמ"ג אם אפשר ללמוד מדבריו שדעתו נוטה לפסוק כדעת המקילים בזה. נת. בחיי אדם (כע 
ג ס"ג) כתב שהמגן אברהם סובר כן בכל ויח רע שאין לו עיקר, שמי שאינו מריח מותר. 
נט. והביא שכן כתב הרשב"ם (ג"צ קנ: ל"ס פן מדן) לגבי האומר לחבירו בית כור עפר אני מוכר 
לך, היו שם נקעים עמוקים עשרה טפחים או סלעים גבוהים עשרה טפחים אינן נמדדין עמה. וכתב 
ע"ז הרשב"ם שזהו רק כשרחבים ארבע על ארבע טפחים שאז הוי מקום חשוב בפני עצמו. 
ס. באליהו רבה טס סק" תמה שהרי אין הלכה כרבא הסובר שם כן, אלא כרבה שצריך הפסק 
רשות היחיד גמורה. סא. שהמוציא מרשות היחיד לרשות הרבים בשבת חייב רק בהוציא כשיעור 
לרשות הרבים אחת, ואין מצטרף הוצאת חצי שיעור לרה"ר אחת עם חצי שיעור שמוציא לרה"ר 
אחרת. סב. שספק נכנס למקום שהטומאה שם קל יותר מודאי נכנס וספק נטמא, וכל שיש דבר 
המפסיק באמצע הוא בכלל ספק נכנס. סג. שאם הקנה לה מקום בחצירו לקניית הגט לא הקנה 


ברכות כה. 


ביאורים 


וכתבו תוספות (ל"ס (ית) שמבואר מזה שלגבי שאר הדינים שנזכרו בברייתא 
הראשונה ולא נזכרו בשניה, אין מחלוקת בין הברייתות, ועל כן על אף 

שלא נזכר בברייתא השניה שאסור להתפלל כנגד צואת תרנגולים, אסור להתפלל 
כנגדם. אמנם הביאו התוספות בשם רבינו יהודה שאומר שצואת תרנגולים אסורה 
רק כשהם בלול שלהם שיש שם סרחון גדול, אבל בתרנגולים ההולכים בבית 
אין חוששים. עוד הביאו בשם הירושלמי (ס"ס) שאסרו רק בתרנגולים אדומים, 
וכתבו שאינם יודעים הטעם בזה. והרשב"א (ל"ס ירוטנפי) ביאר שצואת תרנגולים 
אדומים קשה מן האחרים. והרבה מפרשיםסה פירשו שהכוונה לתרנגולים הבאים 
מארץ אדוםסי, וכיון שהשעורים האדומיות רעותס' והיו מאכילים את התרנגולים 
בשעורים אלו, לכך היתה צואתם מסריחה. ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס וניכוטנעי) 
ביארו שאין כוונת הירושלמי לתרנגולים אדומים אלא לצואת תרנגולים האדומה 

שרק היא נאסרת מכיון שהיא מסרחת הרבהסת. 
אכן הרא"ש (סי מו) חולק בזה וסובר שממה שהברייתא השניה לא הזכירה אלא 
רק צואת אדם חזירים וכלבים, מוכח שהיא חולקת על דין צואת תרנגולים 
וסוברת שאין איסור להתפלל כנגד צואת תרנגולים. 


נתן עורות לתוכם והועיאם 


בזמן שנתן עורות לתוכן. מדברי רש"י (ל"ס מפ) נראה שגרס בגמרא 'בזמן 

שנתן עורות לתוכן', וכתבו בתלמידי רבינו יונה (ד"ס 6) שמשמע מלשון 
רש"י שלא אסרו צואת כלבים וחזירים אלא בשעה שהעורות נמצאים בתוכם 
לעיבוד, אבל כשאין בהם עורות, מותר לקרות כנגדם. אמנם לשון השולחן ערוך 
(סי' עט ס"ד) הוא 'צואת כלב וחזיר אם נתן בהם עורות מרחיקים מהם כמו 
מצואת אדם' וכו', וכתב הביאור הלכה (ס" ע"ע ד"ס פס נתן) שמשמע מלשונו 
שאפילו אם ניטלו אח"כ העורות מהם, ונתייבשו וניטל הריח רע, גם כן שם 

צואה עליהם. 


דין עואת סתם בהמות 


שם. הנה בברייתא מבואר מה דין צואת כלבים וחזירים, אך לא נתבאר מה 

דין צואת שאר בהמה חיה ועוף. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס וופפ) והרא"ש 
(ס" מו) הביאו ראיה מהירושלמי (ס"ס) 'אמר ר' יוסי בן חנינא אין מרחיקין מגללי 
בהמה ד' אמות, ר' שמואל בר רב יצחק אמר ובלבד שלא חמור, ר' חייא בר 
אבא אמר [שכל מה שאסרו בחמור] בבא מן הדרך'. הרי מבואר שלא אסרו 
שום גללי בהמה אלא רק של חמור הבא מן הדרך שיש לצואתו ריח רע מאוד, 
אבל שאר בהמות אע"פ שיש להם ריח רע מיד בשעת היציאה, מכל מקום 
לאחר מכן אין כבר הריח רע כל כך ומותר לקרוא ק"ש כנגד הצואה שלהם. 
ולפי זה כתבו בתלמידי רבינו יונה שמי שהולך בדרך ובדרך הילוכו רואה צואה, 
יכול להמשיך בתפילתו, שהרי לא אסרו צואת בהמה אלא של חמור וכיון שצואת 
החמור היא מיעוט, אין צריך לחשוש שמא צואה זו היא של חמור. ורק כשהוא 
סמוך לכפר שרוב בהמות שם הם חמורים, יש לו לחשוש שמא גללים אלה הם 

של חמור ואסור לו להתפלל שם. 

אמנם הרמב"ם (קליספ סמע פ"ג ס"ו) כתב 'צואת האדם וצואת כלבים וחזירים בזמן 

שיש בתוכם עורות וכל צואה שריחה רע כגון אלו אסור לקרות קריאת 
שמע כנגדן. וכן נגד מי רגלי אדם, אבל מי רגלי בהמה קוראין כנגדן'. ומשמע 
מדבריו שלא התיר לקרוא אלא כנגד מי רגלי בהמה, אבל כנגד צואתה אסר. 
והעירו תלמידי רבינו יונה והרא"ש שהוא שלא כהירושלמי. אכן כבר כתב הכסף 
משנה שאינו יודע מנין להם להרא"ש ורבינו יונה שהרמב"ם אסר כל גללי בהמה 
כצואת אדם, ומלשונו שכתב כל צואה שריחה רע' משמע שלא אסר בצואת 
בהמה אלא רק גללים שריחם רעסט, ומשום שהוא סובר שמה שאסרו בירושלמי 
צואה אדומה של תרנגולים וצואה של חמור הבא מן הדרך הוא משום שריחם 

רע, ועל כן כל צואה שריחה רע אסורהל. 

וכתב באפיקי מגינים (סק"ו) שהרמב"ם שכלל דין צואת אדם עם דיני צואת 

כלבים וחזירים ולא חילק ביניהם, הוא לשיטתו שפסק כרב הונא שאין 


לה גם את מקום המקל שהוא כרשות אחרת, ואם נפל הגט על ראש המקל אינה מגורשת, 
סד. בנשמת אדם (כע ג קק"ג) האריך לתמוה על דמיון הט"ז לגיטין וטומאה, שהרי בגמרא בבבא 
בתרא שם מבואר שגם מיצר מפסיק לענין טומאה, וכי יעלה על הדעת שכשתהיה צואה בשדה 
אחת ויהיה מפסיק בינו לבין השדה מיצר שיהיה מותר בקריאת שמע אפילו בתוך ד' אמות. ועיי"ש 
שצידד שאין צורך כלל שתהא הצואה על דבר שנחשב מקום אחר, אלא כל שלמעלה מעשרה היא 
רשות אחרת היא, עיי"ש באריכות. ‏ סה. רשב"ץ (ד"ס גרפיץ), חדושי אנשי שם על סמרדסי, רמו עו) 
בשם רבינו יחיאל מפרי"ש, ב"ח (סוף סי עט) בשם האגודה (נככות סי פ), מגן אברהם (עס פ"ק יל) בשם 
התשב"ץ, מסורת הש"ס בשם ספר גדולת מרדכי. ‏ סו. והם תרנגולי הודו. ב"ח (ס"ג ד"ס סיתס) 
והובא במגן אברהם (פ"ק יל) ובמשנה ברורה (פ"ק כש. ‏ סז וראה בהגהות הג"ר אליהו גוטמאכר 
וברש"ש (כפופ' ד"ס (ים). ‏ סת. הרשב"א (ד"ס ילוענמי) כתב שפירוש זה אינו מסתבר כי אם כן היה 
לירושלמי לכתוב ובלבד באדומה' ולא 'באדומים', אלא ודאי הכוונה לתרנגולים אדומים. 
סט. ובבית יוסף (פ" עע פ"ס - ו ד"ס ולתנ סכמנ")) הוסיף שמה שדקדקו הרא"ש ותלמידי רבינו יונה, 
ממה שלא התיר לקרוא אלא כנגד מי רגלי בהמה, אינו מדוקדק, כי כיון שכתב שכנגד מי רגלי 
אדם אסור, כתב שכנגד מי רגלי בהמה מותר. אבל בדין צואת בהמה, באמת לא אסר אלא כשריחה 
רע. | ע. וכתב שמצינו דוגמת זה ברא"ש ובתלמידי רבינו יונה שכתבו שצריך להרחיק מצואת 


ילקוט 


צריך הרחקה ממקום שכלה הריח, אם כן אין חילוק בין סוגי הצואות, ובכל 
צואה שיש לה ריח רע מרחיק עד מקום שמגיע הריח. 


שיטת הטור בדין עואת בהמה חיה ועוף 


הטור (סיי עט) כתב שצואת כלבים וחזירים שלא נתן בהם עורות, דינם כצואת 

שאר בהמות שאין צריכים הרחקה, ואם יש בהם ריח רע מרחיק עד 
שכלה הריח. והבית יוסף (פס ד"ס וע"ש ס) פירש דבריו שכוונתו לריח כנבילה 
המסרחת שדינה כצואת אדם, ואם כן צריך לפרש בדבריו שצריך הרחקה ד' 
אמות ממקום שכלה הריח, וכן פסק בשולחן ערוך (טס ס"ל). והמגן אברהם** (עס 
ס"ק יג) חולק שכוונת הטור אינה שהם כצואת אדם, אלא שיש להרחיק מהריח 
כדין ריח רע שאין לו עיקר'ב. והקשה המגן אברהם לדעת הבית יוסף איך פסק 
בשולחן ערוך (שס ס"ס) שההולך בדרך ורואה צואת בהמה כנגדו אינו צריך 
לחשוש שהיא צואת חמור שצריך להרחיק ממנה ד' אמות ממקום שכלה הריח, 
אלא אם אין מגיע אליו הריח מותר לקרוא, והרי לדעת הבית יוסף אם יש ריח 
צריך הרחקת ד' אמות ממקום שכלה הריח וצריך לומר שכונתו שאין צריך 

לחשוש שיש לה ריח ואין צריך לבדוק אם יש לה ריח. 


אם צואת בהמה היה ועוף המסרחת שוה לדין עואת אדם 


עוד כתב המגן אברהם (פס ס"ק יכ) שצואת חמור הרכה היא כצואת אדם לגמרי 

שאף אם לא יהא בה ריח צריך להרחיק ממנה. והביאור הלכה (ד"ס ספ 
תמוכ) כתב שמסברא אין דין זה ברור, שאפשר שרק אם יצאו מהבהמה כשהם 
מסריחים חל עליהם שם צואה לכל דבר, אבל אם מתחילה היו בלא ריח אינם 
צואה כלל, והמגן אברהם לא ציין מקור לדין זה. ואפשר שהוקשה לו לדעת 
הבית יוסף שצואת כל בהמה אם יש לה ריח דינה כצואת אדם, אם כן מה 
החילוק בין צואת חמור הרכה לצואת כל בהמה, ומזה חידש המגן אברהם 
שצואת חמור היא צואה גמורה אף בלי ריח כלל, ואם כן לדעת המגן אברהם 

עצמו שחולק על הבית יוסף אין לזה הכרח. 

עוד כתב הביאור הלכה (ד"ס דינס) שסתימת דברי השולחן ערוך שדן צואת בהמה 

חיה ועוף המסרחת כצואת אדם, משמע שאפילו נפסק הריח אסור כמו 
בצואת אדם, וכן כתב בספר מנחת שמואל (סנכס כלולס, ד"ס פמר כנ), אך מסברא 
אין לזה הכרחלד עיי"ש. ובאפיקי מנינים (פס סק"ו) האריך שצואת אדם נאסרה 
הן מצד הריח רע שבה והן מצד עצמותה אפילו בלא הריח רע שבה, ולכן 
אסורה גם כשהיא יבשה או שלא היה בה ריח, אבל צואת בהמה חיה ועוף 
המסרחת אין לאוסרה ולדמותה לצואת אדם אלא בריח רע שבה, ולכן אין 
לאסור כלל אם אין בה ריח או אפילו היה בה ריח ונתייבשה או עורות כלבים 

שהיה בהם עורות והוציאום מתוכם. 


איסור שיגה בבית המדרש 


אתו חזו הני ציפי דבי רב דהני גנו וחני גרפי. הבית יוסף (סיי קנ ס"כ ל"ס 
ו₪) הביא מהמהר"י בן חביב והנמוקי יוסף (פגיס כח: ד"ס וין) שהוכיחו 
מהסוגיא שאע"ג שאסור לישן אפילו שינת עראי בבית הכנסת, מכל מקום בבית 
המדרש מותר לישון. וכן פסק להלכה בשולחן ערוך (פס פ"ג) שישנים בבית 
המדרש. 

ובהגהות רעק"א (נטו"ע עס) הקשה, שהרי אמרו בגמרא במגילה (כפ:) שאע"ג 
שבתי כנסיות אין ניאותין בהם ואין מטיילין בהם, מכל מקום חכמים 
ותלמידיהם מותרים, והקשו הראשונים מהמסופר שם בגמרא שרבינא ורב אדא 
בר מתנה החמירו לא להיכנס לבית הכנסת מפני הגשם אם לא היה זה לצורך 
לימודם. ונאמרו בזה כמה תירוצים בראשונים: א. הרמב"ם (פפי(ס פי"6 ס"ו) כתב 


חתולים לפי שריחה רע מאוד, וכתבו שאע"פ שלא נזכר דבר זה בפירוש, מכל מקום יש ללמוד 
כן ממה שאמרו בירושלמי (פס) 'לוי אמר מרחיקין מצואת חזיר ומצואת נמיה ומצואת תרנגולין ד' 
אמות', וצואת חתולים דינה כמו צואת נמיה, ומה שהזכיר בירושלמי נמיה, הוא משום שהיו רגילים 
לגדלם בתוך ביתם כמו שאנו מגדלים חתולים. הרי שאע"ג שלא נכתב צואת חתולים, למדוה 
הראשונים מצואת נמיה שריחה רע מאוד ודומה לה, ואם כן גם הרמב"ם למד מצואת חמור הבא 
מן הדרך שריחו רע, שכל צואה שריחה רע מאוד אסורה. | עא. וכן המהרל"ח בחדושי הגהות 
על הטור (סק"). ‏ עב. ולהלכה פסק בדרך החיים (דץ ממס פליך (סלסיק נקכ"ם מ"ו) שבדיעבד יחזור ויקרא 
קריאת שמע מספק ובתפילה יחזור ויתפלל על תנאי שאם יצא תהא נדבה, והמשנה ברורה (פ"ק כד) 
פסק שבתפילה אין להחמיר כלל בדיעבד, כיון שרוב האחרונים פסקו כהמגן אברהם. עג. וכן 
כתב במחצית השקל שזהו מקורו של המגן אברהם. | עד. והופיף שמא זהו לשון השו"ע 'צואת 
חמור הרכה', שאם נתייבשה וכבר אינה רכה מותר, ויש לדחות שכוונתו שאם היתה יבשה מתחילתה 
מותר. | עה. ראה גם בביאור הגר"א (עס פ"ק ₪ שהוכיח עוד להתיר שינה בבית המדרש מהגמרא 
במגילה (כז.) שאלו תלמידיו את ר' זירא במה הארכת ימים, אמר להם מעולם וכו' ולא ישנתי בבית 
המדרש לא שינת קבע ולא שינת עראי, וכן מובא בגמרא תענית (כ:) על רב אדא בר אהבה, וכן 
מובא בגמרא סוכה (כפ.) שרבי יוחנן בן זכאי ורבי אמי השתבחו בזה שלא היו ישנים בבית המדרש. 
ואם נאמר שהדבר אסור מעיקר הדין מה שבח יש בזה, אלא ודאי הדבר מותר מעיקר הדין ורק 
ממידת חסידות החמירו על עצמם. וגם על ראיות אלו יש להקשות קושיית רעק"א, שהרי הם היו 
תלמידי חכמים ומעיקר הדין הותר להם, ועל כן נשתבחו בכך שלא היו ישנים, אבל מנין שגם 


ברכות כה. 


ביאורים 


קסה 


שכל מה שהם מותרים ליהנות מהם היינו רק במקום הדחק. ב. הר"ן (שס ל"ס 
כנינפ) תירץ שרק בבית המדרש מותר לתלמיד חכם להשתמש ולא בבית הכנסת. 
ג. ובהגהות אשר"י (על הר"ם מגילס פ"ד פ"ז) תירץ שאע"פ שמעיקר הדין מותר 
לאכול ולשתות בבתי כנסיות ובבתי מדרשות, רבינא ורב אדא החמירו על עצמם 
שלא ליהנות מבית הכנסת. הרי שלדברי כל הראשונים תלמידי חכמים מותרים 
ליהנות בבית המדרש לפחות בשעת הדחק, ואם כן קשהלה מה הביאו המהר"י 
בן חביב והנמוקי יוסף ראיה מסוגייתנו שמותר לכל אדם לישן בבית המדרש, 
והרי יש לומר שרק לתלמידי חכמים התירו, אבל לסתם אדם שאינו תלמיד 
חכם לא התירול. 

ובפרי יצחק (שו"ת, מ"נ סי ה ד"ס 30נ) כתב שהמהר"י בן חביב אכן סובר כשיטת 

הר"ן שחכמים ותלמידיהם מותרים רק בבית המדרש אבל בבית הכנסת 
אסורים, ולזה הביא ראיה מסוגייתנו שמותר לישן בבית המדרש, וגם מה שפסק 

השולחן ערוך הוא רק לחכמים ותלמידיהם שמותרים בשינה בבית המדרש. 


האם יש חילוק בין שינת קבע לשינת עראי 
על דברי השולחן ערוך (שס) שפסק כדברי המהר"י בן חביב ששינה בבית המדרש 
מותרת, הקשה הש"ך (יו"ל סי כמו ס"ק טו) שסותר דבריו, כי ביורה דעה (שס 
סט"ז) פסק שאין ישנים בבית המדרש, ובבית יוסף ציין שמקורו בגמרא במגילה 
(כם.) שאמר ר' זירא שאחד מהסיבות שזכה לאריכות ימים שלא ישן בבית המדרש 
לא שינת קבע ולא שינת עראי, ובסנהדרין (ע) אמרו כל הישן בבית המדרש 
תורתו נעשית קרעים. ותירץ הש"ך לחלק בין שינת קבע לשינת עראי, שרק 
שינת עראי מותרת, ור' זירא נמנע אף ממנה ממידת חסידות, אבל שינת קבע 
אסורה. וכך כתבו המהרש"א (כגילס פס מ" ד"ס ו ישנתי) והגבורת ארי (פעניפ כ: ל"ס 
ונ יטנתי) עח. 
אכן בפרי יצחק (עו"פ, מ"ב סי" ס ד"ס ודנכיו) הקשה שהרי עיקר ראייתו של המהר"י 
בן חביב מסוגייתנו, ו'גני" הוא לשון שינת קבע ומוכח שמותר אף בשינת 
קבע. עוד הקשה מסוגיית הגמרא בסוכה (כו,) שאמרו שם שבמקום שאסור לישן 
שינת קבע גם אסור לישן שינת עראי מכיון שאין קבע לשינה. עוד קשה ממה 
שאמרו בגמרא בעירובין (עג.) בעא מיניה רב חייא בר אבין מרב ששת, בני בי 
רב שהיו לנים בבית המדרש האם מודדים להם תחום אלפיים אמה מבית 
המדרש. ואם היו ישנים בבית המדרש רק שינת עראי ודאי שלא היו מודדים 


המדרש התיר גם בשינת קבעש, אלא שהתיר כן רק לחכמים ותלמידיהם?, 

ואף שמעיקר הדין מותר לישון בבית המדרש בין שינת קבע בין שינת עראי, 

מכל מקום מידת חסידות היא שלא לישן אפילו שינת עראי כמו שנמנע ר' זירא 

מלישן וכן מה שאמרו שנעשית תורתו קרעים הוא משום שראוי ממידת חסידות 

לא לישן אבל אין זה מעיקר הדין, וזהו שפסק השולחן ערוך ביורה דעה שאין 
ישנים בבית המדרש וכוונתו ממידת חסידותפ*. 


ביאור החילוק בין דברי תורה לקריאת שמע Arena SN‏ 


וה"מ בדברי תורה אבל בק"ש לא. רש"י (ד"ס וס") פירש שהחילוק בין לימוד 
תורה לקריאת שמע, משום שבלימוד התורה אי אפשר שכל פעם שאחד 
מן הלומדים יפיח יצטרכו כולם לצאת, אבל בקריאת שמע יכול לצאת לחוץ 
ולקרוא. וכתב המגן אברהם (ס" עט ק"ק טו) שלפי זה גם בדברי תורה אם לומד 
ביחידות ויכול לצאת למקום אחר, אסור לו ללמוד כאן. אך אפשר שלא גזרו 
רבנן כלל בלימוד תורה ואינו צריך לצאת אף אם יכול. 
אמנם הלבוש (שס ס"ט) כתב שהטעם שהחמירו בק"ש משום שהוא שבח ביותר 
לה' יתברך, ועל כן אסרו עד שיכלה הריחפנב. 


סתם אדם מותר בשינת עראי בבית המדרש. עו. ובאמת הרשב"א (שו"ת, פ"ד פיי כעת) כתב שדווקא 
לחכמים ותלמידיהם מותר לישן בבית המדרש, אבל לסתם אדם אסור. | עז. במשנה ברורה (עס 
פ"ק טז) כתב שכיון שבבית המדרש אדם עשוי לשהות הרבה זמן ללמוד ולשמוע דברי תורה וקשה 
להיזהר משינת עראי, על כן לא אסרו זאת לשום אדם. עח. בגבורת ארי העיר, שלפי זה אנו 
צריכים להעמיד סוגייתנו בשינת עראי, אם כן קשה איך הביא רב ששת ראיה שריח רע שאין לו 
עיקר מותר ממה שדרך הישן להפיח ואע"פ כן שאר התלמידים למדו, והרי בשינת עראי אין דרך 
להפיח וכמבואר בגמרא בסוכה (ט) שמותר לישן שינת עראי בתפילין משום שבשינת עראי אין 
דרך להפיח. ותירץ שבשינת עראי, ההפחה היא מילתא דלא שכיחא, אבל בהנהו ציפי שהיו רבים 
לא יתכן שאחד מהם לא יפיח, אף שישנו רק שינת עראי. | עט. וכן מבואר בלבוש (סי קנ פ"ג) 
שלתלמידי חכמים ששוהים הרבה בבית המדרש מותרים גם בשינת קבע, כי אי אפשר שישהו שם 
הרבה זמן בלא לישן, והוי כאילו התנו בהקמתו שיהיה מותר לישן שם. 5. וכחילוק הר"ן. אכן 
עיי"ש בפרי יצחק שתמה בזה שהרי מדברי השולחן ערוך שם (ס") מוכח שסבר כחילוקו של 
הרמב"ם שהתיר רק בשעת הדחק, עיי"ש. | פא. והופיף עוד שהרמב"ם והטור לא הביאו כלל 
איסור שינה בבית הכנסת, אך בהלכות תלמוד תורה (כמנ"ס פ"ד ס"ט, טור יו"ד פיי כמו) הביאו שאין ישנים 
בבית המדרש והמתנמנם נעשית תורתו קרעים, ומבואר לדעתם שאין איסור מן הדין כלל בשינה 
מצד כבוד המקום, ומה שאסור בבית המדרש הוא רק מידת חסידות משום ביטול תורה. פב. וכבר 
רמז במאמר מרדכי (פס סק"ם) שלפי טעמו של הלבוש, אין מקום לדברי המגן אברהם ואף לומד 
ביחידות אינו צריך לצאת למקום אחר. אך תמה מדוע שינה הלבוש מטעמו של רש"י. 


קסו ילקוט 


דין הפחה שלו 


ודברי תורה נמי לא אמרן אלא דחבריה אבל דידיה לא. הרא"ה (ד"ס 6) 
כתב שאפילו הוא עצמו אינו אסור אלא בשעה שמפיח, אבל לאחר 
הפחה מה לי דידיה מה לי חבריה, והרי כבר אין להפחה בעולם. ובאליה רבה 
(סי' עט ס"ק ") הביא שכן מבואר בתשובות הרא"ש (כ(ל ל סוף ס"פ) שכתב שהמפיח 
בשעת לימודו אינו צריך להרחיק אלא ימתין עד שיכלה 'הרוח', ומבואר שאינו 
צריך להמתין עד שיכלה הריח, אלא די במה שגמר להפיחפי. וכן כתב רבינו 
מנוֹוז" (קליפת טמע פ"ג סי"כ, סי"ד) שגורסים 'עד שתכלה הרוח' דהיינו שיפסוק קול 
העיטוש, והיינו כדי שלא ישמע קול עיטושו במקום קריאתופד. 
אך כתב במאמר מרדכי (פס סק"ז)פה שמגירסת רש"י שלפנינו (ד"ס 036 שכתב 
'אבל לדידיה, הפיח הוא עצמו ממתין עד שיכלה הריח', מבואר שחולק 
על הרא"ה וסובר שצריך להמתין עד שיכלה 'הריח'. וכן מבואר ברמב"ם (קמפֿת 
טמע פ"ג סי"ד) שכתב 'וכן הקורא שיצאת ממנו רוח מלמטה, יפסיק עד שיכלה 
באשה וחוזר לקריאתו' וכתב הכסף משנה דהיינו עד שתכלה ריחה הרע, וכן 
מבואר ברא"ש בפסקיו (פי מו) שכתב 'אבל בדידיה לא עד שיכלה הריח'. וכן 
פסק בשולחן ערוך (פס סי"ט)פו. 


צואה עוברת 


צואה עוברת. רש"י (ד"ס %6ס) פירש שנושאים לפניו גרף של רעי להעבירו. 
והרמב"ם (קמספ טמע פ"ג הי"ג) פירש כגון שהיתה הצואה צפה על פני 
המים. 

והרא"ה (ל"ס 5פפר) כתב [לשיטתו ש'וכסית את צאתך' הוא דווקא מכוסה בעפר 

ולא מכוסה בכלי] שכל הנידון בצואה עוברת היינו כשהיא מכוסה ואין 

ריחה נודף, כי אם היא מגולה אין מקום להתיר משום שריחה נודף, ואם היתה 

עומדת גם אביי מודה שאסור לקרוא בתוך ד' אמות שלה משום שכיסוי הצואה 
לא מועיל, ורק כשהיא עוברת ומכוסה סובר אביי שמותר. 


אם יש דין כמלוא עיניו בעואה עוברת 


רבא אמר אמור לקרות ק"ש. כתב הרמב"ם (קלפת פע פ"ג סי"ג) 'ואסור לקרות 
כנגדן עד שיעברו ממנו ד' אמות'. וכתב הכסף משנה ובבית יוסף (ס" עו 

ס"ג ד"ס ופי שלשון הרמב"ם 'כנגדן' משמע שהצואה עוברת לפניו, ומכל מקום 
אין צריך להרחיק מלוא עיניו ככל צואה לפניו אלא רק ד' אמות, וצריך לומר 
בטעמו שכיון שהצואה עוברת והולכת למקום אחר, די בהרחקת ד' אמות, וכן 
פירש מהר"י אבוהב (על סטור פס). אך שוב כתב הבית יוסף שכיון שאין לחילוק 
זה מקור, יש לדחוק שאין כוונת הרמב"ם 'כנגדן' דהיינו כשהם לפניו, אלא רק 
כשעוברת לצדדיו או לאחריו, ולכך די בהרחקת ד' אמות, אבל אם הצואה 

עוברת לפניו צריך להרחיק כמלא עעיניךפ'. 

אכן הדרכי משה (פס פק"6) והב"ח (עס ד"ס סענילו) הסכימו למהר"י אבוהב בדעת 
הרמב"ם שמה שכתב 'כנגדן' היינו לפניופ", ואפילו בעומדת לפניו די 
בהרחקת ד' אמות בלבד בצואה עוברת. ומה שכתב הבית יוסף שלא מצינו לזה 
גילוי בגמרא, כתב הב"ח שכיון שאביי מתיר לגמרי בצואה עוברת לקרוא כנגדה, 
לא מסתבר שרבא מחמיר כל כך להצריך כמלוא עיניו אלא די בכך שאוסר ד' 
אמות. אכן הט"ז (פס סק" תמה שהרי בגמרא מבואר שכל מה שחילק אביי בין 
עוברת לעומדת משום שדימה צואה למצורע, ורבא סבר שאין מקום ללמוד 
צואה ממצורע, אם כן אין מקור כלל לחלק בין עוברת לעומדת למסקנת הגמרא. 
ובאליה רכה (שס סק"ל) כתב בביאור המקור להקל בצואה עוברת להרחיק רק 
ד' אמות, לפי דברי הרשב"א (סונפו (עיל כענין 'מסנוקת סר"ש וסרק" ס כנוסס 

יש גס מעוס ₪ ירפס כן") שבכל צואה ישנו איסור מחמת שני עניינים, בתוך ד' 
אמותיו אסור משום 'והיה מחניך קדוש' וכמלוא עיניו אסור משום 'ולא יראה 
בך', ובצואה עוברת אמרו בגמרא 'הכא והיה מחניך קדוש אמר רחמנא והא 
ליכא', ומשמע שרק דין זה קיים בצואה עוברת ואין בו משום 'ולא יראה בך', 
ולכך אינו אסור אלא בתוך ד' אמות שלו שהוא בכלל 'מחנהו'?ט. עוד דקדק 
כן ממה שאמר רב פפא פי חזיר כצואה עוברת, והיה לו לומר 'כצואה' בלבד, 

אלא ודאי שיש דין שונה בצואה עוברת. 


פג. אמנם הבית יוסף (שס ק"מ ד"ס וכתנ סכל"ם) הביא את דברי הרא"ש האלו וגרס בהם עד שיכלה 
'הריח'. אך העיר עליו במאמר מרדכי (פס סקיו) שלא היה צריך להביא ראיה מדברי הרא"ש בתשובה, 
לדבר שהוא דין ערוך בגמ'. פד. אך במסקנת דבריו כתב שעיקר הגירסא היא עד שיכלה 'הריח' 
והיינו שצריך להמתין עד שיכלה הריח. פה. ורמז לזה הגר"א (לתלי טעס, סוף ד"ס פתמב). 
פו. במהרי"ל דיסקין (טו"ת, קונטרס 6סטון סי ה תפ ד) הסתפק בשלשה שלמדו והפיחו כולם, האם חייב 
כל אחד להפסיק מלימודו כיון שהוא עצמו הפיח, או שמא יש לומר שריח רע שלו מתבטל ברוב 
ריח רע של חביריו, ואינו מחויב להפסיק מלימודו בשבילם. | פז והוסיף שכן מדוקדק בלשון 
הטור שכתב שצריך להרחיק ממנה ולא הזכיר את שיעור ההרחקה, והיינו משום שצואה עוברת 
דינה כסתם צואה ששיעור ההרחקה שלה מבואר בסי' עט, מלפניו כמלוא עיניו ומאחוריו ד' אמות. 
וכן סתם בשולחן ערוך (ס"ג) 'העבירו לפניו צואה אסור לקרות כנגדה'. | פח. באליהו רבה פס 
סק"ל) הביא ראיה שלשון 'כנגדו' היינו לפניו, מדברי הגמרא להלן (ט.) שהקשתה מדברי רב חסדא 


ברכות כה. 


ביאורים 


והט"ז (פס) כתב לפרש דברי הרמב"ם, שמדובר באופן שהוא קורא ק"ש ואדם 

אחר עובר לפניו מצד לצד עם צואה עוברת או ששטה על המים מצידו 

לצידו, ואם כן אין לאסרו כמלא עיניו, שהרי הצואה עוברת מצד לצד שלו, 

ובצידו מבואר בשולחן ערוך (ס" עט ס"6) שהוא כמו אחוריו שצריך להרחיק רק 
ד' אמות, ועל כן כתב הרמב"ם שמרחיק ד' אמותצ. 


מדוע למדו צואה עוברת מטומאת צרעת ולא מטומאת מת 


אמר אביי מנא אמינא לה דתנן הטמא עומד תחת האילן. כתב רש"י (ל"ס 

סטמל) שהברייתא אינה עוסקת בנושא את המת כי במת אין הבדל אם הוא 

יושב או עומד או מהלך, אלא מדובר במצורע שנאמר בו (ױקכ יג פו) 'בדד ישב 

מחוץ למחנה מושבו', ועל כן אינו מטמא במהלך. ותוספות הרא"ש (ד"ס פמכ) 

הקשה מדוע אביי לומד דין צואה עוברת מטומאת מצורע שאינו מטמא כשהוא 

עובר, ולא לומד דין צואה עוברת מטומאת מת שמטמא גם כשהוא עובר. ותירץ 
שלא מסתבר להחמיר כל כך בצואה עוברת לענין תפילה. 


מצורע מטמא בעומד או רק ביוטב 


הטמא עומד תחת האילן והטהור עובר טמא, טהור עומד תחת האילן 

וטמא עובר טהור. כך היא גירסת הסוגיא כאן, וכתב רש"י (ד"ס הטמ) 
שאין צורך שהוא דווקא ישב כי כשקובע עצמו לעמידה חשוב יושב, אבל מהלך 
אינו קובע עצמו ועל כן אינו מטמא. אכן בסוגיית הגמרא בקידושין (לג:) מובאת 
הברייתא כך, 'טמא עומד תחת האילן וטהור יושב טהור, ואם ישב הטמא הטהור 
טמא', הרי שדי בכך שהטמא עומד כדי שלא יטמא, וכך ביאר שם רש"י (ל"ס 
ס"ג) שהעיקר תלוי אם הוא עומד או יושב, וכל שהוא עומד אינו מטמא, ושלא 
כסוגיית הגמרא כאן. והרמב"ן (עס ד"ס ה"ג) כתבצ* שהעיקר כסוגיית הגמרא כאן, 
שהרי הביאו ראיה מזה לצואה עוברת, ואם מצורע מטמא דווקא ביושב ולא 
בעומד, היה לנו להתיר גם צואה עומדת, וזה לא מצאנו חילוק בצואה בין 

עומדת ליושבת. וכן הוא ברמב"ם (טומפת 5כעת פ"י סי"5). 


פי חזיר 

פי חזיר כצואה עוברת פשיטא לא צריכא אע"ג דפליק מנהרא. בתלמידי 

רבינו יונה (ל"ה ופי) פירשו שאין הרחיצה מועילה לחזיר, כיון שדרכו ללכלך 

פיו כל היום מצואתו, על כן נידון כגרף של רעי. והרא"ה (ד"ס פעכ)צ3 פירש 
שפיו של חזיר חשוב כצואה מכוסה בחרס. 


ספק צואה באשפה אסורה 


ספק צואה בבית מותרת באשפה אפורה. בטעם האיסור באשפה כתב 

הרמב"ם (קליפפ עמע פ"ג סט"ו) שחזקת האשפה שהיא מקום הטינופת. וכן 
כתבו הרא"ה (ל"ס פמל ככ סודס) והריטב"א (ל"ס נפספס) שחזקת אשפה שיש בה 
צואה. וכן כתב השולחן ערוך (ס" עו ק) 'ספק אם צואה באשפה אסור משום 
דחזקת אשפה שיש בה צואה'. וכתב המשנה ברורה שאין כוונתם שצריך להניח 
בודאי שיש שם צואה, שאף מספק יש להחמיר כדין ספק דאורייתא, אלא כוונתם 
שכיון שדרך להיות שם אשפה אף שלא ידוע לו כלל שיש שם אשפה אסור 
מספקצ'ו. ובישועות יעקב (פס קק"כ) ובאפיקי מגינים (פס סק"ו) כתבו שממה שהוצרכו 
לדין חזקה, ולא היה די להם להחמיר בספק דאורייתא, יש ללמוד לענין דיעבד, 
שאפילו אם לא היה לו סיבה להסתפק, אלא שקרא בצד אשפה והלך משם, 
צריך לחזור ולקרוא, כיון שישנה חזקה שיש שם צואה. אבל קרא בסתם מקום 
שיש עליו ספק אם יש שם צואה שנפסק בשולחן ערוך (עס פ"ק) שאם מצא 
אח"כ צואה צריך לחזור ולקרות, משמע דווקא בדק ומצא, אבל אם לא בדק 
והלך לו, יצא בדיעבד ואינו צריך לחזור ולקרוא. ומשום ששם מדובר בספק 

השקול, אבל במקום שיש חזקה, הרי זה כמו ודאי וכמו שמצא דמיצז. 


גדר ספק צואה המותרת בבית 


שם. כתב המאירי (ד"ס מי) שסוגייתנו עוסקת באופן שמריח ריח רע ואינו יודע 
אם יש שם צואה או שיודע שהיתה שם צואה אלא שאינו יודע אם הוציאו 
אותה משם או לא, וספק כזה נאסר באשפה, ובבית אפילו ספק זה מותר. וכן 


שאמר 'עומד אדם כנגד בית הכסא ומתפלל' על רב הונא שאמר לפניו מרחיק מלא עיניו. והוסיף 
עוד להוכיח שזו כוונת הרמב"ם, כי אם נאמר שמדובר באחוריו או צדדיו, נמצא דינה ככל צואה 
ולא היה הרמב"ם צריך להזכיר שמרחיק רק ד' אמות, וממה שהוצרך הרמב"ם להדגיש זאת מוכח 
שמדובר בלפניו ולכך הוצרך ללמדנו שאעפ"כ אינו חייב להרחיק אלא ד' אמות. פט. וכן כתב 
במגן גיבורים (פס סק"פ), אך העירו שמסברא קשה לחלק בזה שסוף סוף כיון שרואה את הצואה 
לפניו מדוע שלא יהא בכלל 'ולא יראה בך'. ועיי"ש שצידדו לחלק בין צואה עוברת לפי חזיר 
לדעת הרמב"ם. | צ. במגן גיבורים (פס) כתב שלדעת המגן אברהם (פ" עע סק"ג) שצדדים שלפניו 
כלפניו דמי, אי אפשר לפרש כהט"ז שאף באופן זה הוא כלפניו לגמרי. | צא. וכך כתב הגר"א 
(פניסו ככל, נגעיס פי"ג מ"ו) עיי"ש. ‏ צב. הרא"ה לשיטתו שצואה המכוסה בכלי ולא בעפר הרי היא 
כמגולה. | צג. והופיף שכן משמע בלבוש (פס מ") שכתב 'ספק צואה באשפה ספיקא דאורייתא 
היא שדרך אשפה להיות בה צואה ואסור לקרות'. | צד. והביאו להלכה בביאור הלכה (שס ס"ת ל"ה 


ילקוט 


כתב בספר הבתים (קכ"ש שער ס סכ") 'כגון שהיה יודע שיש שם צואה ונסתפק 
לו אם פינוה או שהיה בבית שרגילין שם התינוקות'. וכיוון לדעתם בערוך 
השולחן (סי' עו סי"ג) וביאר שאם לא הוחזקה כלל צואה בבית, אין זה 'ספק 
צואה' כלל. אך כתב שמדברי תלמידי רבינו יונה (ד"ס סופי) משמע שחולקים, 
שהעמידו דברי הגמרא (ע? כנ:) 'התפלל ומצא צואה במקומו הואיל וחטא אע"פ 
שהתפלל תפילתו תועבה', באופן שמצויים שם קטנים, והיה עליו חיוב לבדוק 
המקום. ומוכח שדי בכך שישנם קטנים בבית כדי שיאסר אף בבית מספקצה, 
וכתב שלדבריהם צריך לומר שספק צואה בבית מותרת, היינו באופן שאין שם 
קטנים כלל, אף שקצת קשה מדוע באופן זה הוא 'ספק צואה' הרי אין סיבה 
להסתפק כלל. וכתב שאולי מדובר באופן שיש קטנים אך אין ידוע שהולכים 
שמה, ובאופן זה נקרא ספק צואה בבית ומותרת. וברשב"ץ (ד'"ס פמר ככ סולס) 
מבואר שפירש ספק בבית מותר לענין שאין צריך לבדוק אם יש שם צואה ואם 
התפלל ומצא שהיתה שם צואה בדיעבד אינו חוזר ומתפלל, והביא בשם תוספות 
שהחמירו אף בבית, שאם מצא צואה כנגדו חוזר ומתפלל, ופירשו ספק בבית 
מותר באופן שיש שם דבר מה שמסתפק עליו אם הוא טיט או צואה. 


מצא עואה בבית ומסופק אם היא של אדם או של כלבים 


שם. השלטי גיבורים (6פ ז) הביא בשם הריא"ז שפירש ספק צואה בבית מותר, 
כשמצא צואה ומסופק אם היא צואת אדם האסורה או צואת כלבים 
המותרת, בבית מותר ובאשפה אסור. והפרי חדש תמה עליו הרי ספק השקול 
לגמרי הוא, ואין מקום לומר חזקת בית שאין בו צואה כשהצואה לפנינו אלא 
שספק אם אסורה היא או מותרת והיה לנו לומר בזה ספק דאורייתא לחומרא. 
ובישועות יעקב (ס" עו סק"ג) ביאר דעת ריא"ז שכיון שבית בחזקת שאין בו 
צואה, יש להעמידו בחזקתו אף אחר שנולדה ריעותא לפנינו 
כשנמצאה הצואה המסופקת, ומצינו בזה מחלוקת רש"י ותוספות בפסחים (ע) 
בנכנס עכבר לבית בדוק וצבור בידו ואין ידוע אם הוא חמץ או מצה, האם יש 
להעמיד את הבית בחזקת בדוק אף אחר שנולדה ריעותא לפנינו [כן דעת תוס'] 
או שכיון שנולד הספק על חתיכה מסוימת אין מקום לדון על פי חזקת הבית 
שאין חזקת הבית סיבה להכריע על החתיכה אם היא חמץ או מצה [כן דעת 
רש"י]. ואם כן יש לומר שדעת הריא"ז כדעת התוספות שאף בזה שייך חזקה. 
וכיון שלהלכה נפסק (פו"ם סיי תנ"ט ס"6) כדעת רש"י שאין דנים חזקת בדוק במצב 
כזה, נמצא שאין הלכה כריא"ז. ובמגן גיבורים (קנה"ג סק"ג) הקשה עוד, שאף אם 
נדון את הבית בחזקת שאין בו צואה, מכל מקום לכתחילה אין סומכים על 
החזקה במקום שיכול לברר חוץ מאם לא הוחזק האיסור כלל כמו שכתב המגן 
אברהם (ס" 95 סק"ד), ואם כן בבית שיש שם צואה מסופקת ודאי צריך לכתחילה 
לברר הדבר ואין אנו יכולים לסמוך על חזקה. 
והמגן אברהם (סק"י) כתב שבאופן זה הולכים אחר המצוי, שאם מצויים יותר 
תינוקות מכלבים אפילו בבית אסור, ואם באשפה מצויים יותר כלבים 
תולים בכלבים ומותרים. והקשה הפרי מגדים (עס 6" סק"י), הרי כל סתם אשפה 
אסורה משום שדרך לזרוק שם צואת אדם, ואם כן אפילו אם מצויים יותר 
כלבים, מכל מקום די בצואת אדם אחת שתהיה שם אף היא כדי לאסור. ובמשנה 
ברורה (פס ס"ק כנ, לול סנכס ד"ס ספק) תירץ שהמגן אברהם מדבר באופן שבדק 
את האשפה ולא נשאר בה צואה כי אם זה, ועל כן צואה זו אנו תולים שהיא 
של כלבים, אבל בלא בדק את האשפה, בין כך אסורה כיון שסתם אשפה חזקה 
שיש בה צואה. 


ביאור דעת הרמב"ם בדין ספק עואה בבית מותרת 


שם. בתהלה לדוד (סי עו פק"ג) הקשה בדעת הרמב"ם, שבהלכות קריאת שמע 
(פ"ג סט"ו) כתב 'היה קורא קריאת שמע בבית ונסתפק לו אם יש שם צואה 

הרי זה מותר לקרות. היה קורא באשפה ונסתפק לו אם יש שם צואה או אין 
שם, לא יקרא עד שיבדוק, שחזקת אשפה שהיא מקום הטינופת'. ומשמע שבבית 
מותר לו לקרוא אפילו כשיש לו ספק, כל זמן שאין המקום בחזקת איסור. 
ואילו בהלכות תפילה (פ"ד ה"ת) פסק שלא יתפלל אדם במקום שאינו בחזקת 
טהרה עד שיבדקנו. ומבואר שגם כשנתעורר לו ספק בבית, אסור לו לקרוא. 
ותירץ שודאי אסור לו לאדם להתחיל להתפלל כשנתעורר לו ספק אם יש 
במקום זה צואה, ומה שפסק בהלכות קריאת שמע שבבית מותר לו 


קל). ‏ צה. וכך פסק המשנה ברורה (פס פ"ק כס) שאם ידע שיש צואה בבית ונסתפק אם פינה אותה, 
אסור לו לקרוא כיון שזה ספק דאורייתא. צו. עיי"ש מה שביאר לדרך זו גם את לשונות השולחן 
ערוך בזה. ועיקר הביאור כתב גם בערוך השולחן עס פ"). | צז. רשב"א (על כג. דיס 666 בשם 
התוספות, תוספות הרא"ש (עס ד"ס וער סנכ), ריטב"א (פס ד"ס וסכפ). וכ"כ הרא"ש (פ" כג) והביא כן 
בשמו להלכה המגן אברהם (פ" עו "ק *), אך בהגהות רבי חיים צאנזר מבראד כתב שהרא"ש כתב 
כן רק לדעה אחת שם, ולדעה החולקת שהביא שם יהיה הדין להיפך עיי"ש [והמשנה ברורה (פ"ק 
ס) ציין לדבריו] וראה גם במרומי שדה (ליה ס .)6‏ צח. הביאור הלכה בהקדמתו לסימן עט (לן ט) 
סתם להלכה שבשעת השתיתה האסור הוא מדרבנן, ובסי' עח (ד"ס סיס) צירף דעה זו לסניף להחמיר. 
וראה גם במור וקציעה (ס" פ ד"ס וכמי כגליס). צט. הובא במשנה ברורה (קס פ"ק כס). ק. מגן 


ברכות כה. 


ביאורים קסז 


לקרוא גם כשנתעורר לו ספק, היינו באופן שכבר התחיל לקרוא ק"ש, ובאמצע 
קריאתו נתעורר לו ספק האם יכול להמשיך ולקרוא, וכיון שהתחיל לקרוא בהיתר 
וחזקת בית שאין שם צואה, מותר לו להמשיך ולקרואצי. 


ביאור הלימוד שמי רגלים אסורים רק כנגד העמוד 


לא אסרה תורה אלא כנגד עמוד בלבד. בתלמידי רבינו יונח (ד"ס מ₪ 

ובריטב"א (ד"ס ספק) ביארו שמצינו שני פסוקים בענין, האחד 'והיה בשבתך 
חוץ וחפרת בה ושבת וכסית את צאתך' (דכיס כג יד), ומפסוק זה למדים שאף 
מחוץ למחנה צריך לכסות את הצואה, כיון שפעמים שהולכים שם ומדברים 
בדברי תורה. ובפסוק השני שמדבר על מי רגלים נאמר (שס פס י) 'ויד תהיה לך 
מחוץ למחנה ויצאת שם', הרי שלא הצריך כיסוי אלא רק כשיצא מחוץ למחנה, 
כיון שבמחנה מדברים בדברי תורה תמיד ואסור לדבר בשעת קילוח השתן, אבל 
לא הצריך כיסוי כיון שאין איסור לדבר בדברי תורה כנגד מי רגלים עומדים. 


גדר איסור קילוח מי רגלים 


שם. הרשב"א (ע? כנ: ד"ס סיס) כתב 'אבל מי רגלים אינו אסור דאורייתא אלא 

כנגד עמוד ומדכתיב ולא יראה בך ערות דבר וכדאיתא לקמן'. ובאגרות 
משה (שו"ם, מ" סי מ) הקשה איך הביא הרשב"א פסוק זה 'ולא יראה בך ערות 
דבר', והרי פסוק זה מדבר על איסור קריאה כנגד הערוה, ומה זה שייך לאיסור 
קריאה כנגד מי רגלים. וביאר שהוקשה לרשב"א שאם מה שאסרה תורה כנגד 
הקילוח הוא משום שקילוח מי רגלים מאוס כצואה, איזה טעם יש להתיר כשהוא 
נמצא על הקרקע, ולכך פירש הרשב"א שכל האיסור הוא לקרוא כנגד הקילוח 
משום שהקילוח כשהוא מחובר לערוה הוי כערוה עצמה ואסור משום "ולא 

להאה בך ות דברי. 

וכתב באגרות משה שלפי דבריו יהיה חומרא כשרואה דרך חלון של זכוכית 


נאמר שכל איסורו משום צואה, יהיה מותר שהרי בצואה בעששית מותר לקרוא 
כנגדה. 

אמנם בציץ אליעזר (טו"פ, מ"מ ס" 5 סק") כתב שאין בדיוק זה בלשונו של 

הרשב"א בכדי לבנות הלכה מחודשת כזאת. אלא עיקר כוונת הרשב"א 
לחלק ולומר שבצואה צריך שיהיה המחנה קדוש, והיינו שגם אחרי עשיית 
הצרכים יכסה את הצואה הנשארת במחנה, אבל במי רגליים עיקר האיסור מן 
התורה הוא משום ולא יראה בך' דהיינו בקרבך בשעת עשיית הצרכים אבל 
לאחר מכן אין במי רגלים כדי לגרום שלא יחשב מחנהו קדוש ואין צריך כיסוי. 


מי רגלים שותתים אם הוא איסור דאורייתא או דרבנן 


שם. דעת הרבה ראשוניםצ' שלא אסרה תורה אלא כנגד העמוד היינו בשעת 

הקילוח, אבל בשעת השתיתה אינו אסור אלא מדרבנן, אבל מן התורה 

רשאי להתפלל גם בשעה שמימיו שותתים כיון שאינו כנגד הקילוח. אכן שיטת 

תלמידי רבינו יונה (על כנ: ד"ס סס) שגם מי רגלים ששותתים איסורם מן 
התורהצ". 


בגדר ספק מי רגלים מותר 


וכי גזרו בהו רבנן בודאן אבל בפפקן לא גזור. בחיי אדם (כל ג סנ"פ) נקט 

שההיתר הוא מדין ספק דרבנן לקולא בלבד, ולשיטתו נקט (טס סל" שאם 
איתחזק איסורא כלומר שהוחזקו כאן מי רגלים וספק אם שפכו לתוכם רביעית 
להתירם יש להחמירצט. אך כמה אחרוניםק נקטו שמלשון הגמרא כאן 'בספיקן 
לא גזרו' מבואר שהוא היתר נוסף יתר על דין ספק דרבנן הרגיללא. והצורך 
בדין זה, כתב במגן גיבורים (ס" עו סק"ג) שאם ההיתר הוא משום ספק דרבנן 
לקולא, במקום שיכול לברר צריך לברר, אבל משום ספיקא דרבנן לא גזרו, 
אינו צריך אפילו לברר. עוד כתב בראש יוסף (לעיל כנ: דיס ס6 דפמכן) שכיון שאשפה 
הוא ספק המצוי, היה מקום להחמיר בה גם מדרבנן, ולכך צריך לטעם שבספק 
לא גזרו רבנןקב. ובשלמה משנתו (ל"ה וכ) כתב שאם ההיתר הוא משום ספק 
דרבנן לקולא, אסור לעשות כן לכתחילה, ולכך אמרו שבספיקן לא גזרו והיינו 

שמותר לו לעשות כן אפילו לכתחילהקי. 


גיבורים (פ" עו פק"ג), ראש יוסף (על כנ: ד"ס 65 ד6מכן), ושלמה משנתו (ד"ס ול). קא. ובחידושי 
מהר"ם בנעט (ד"ס ופ) [שנקט כהחיי אדם] כתב שמכאן יש ללמוד שכל ספיקא דרבנן לקולא, הטעם 
בזה משום שכך חכמים תיקנוו שלא להחמיר בספיקו, כי הם אמרו והם אמרו. קב. בעין יצחק 
(סו"ת, ס"ס 6סע"ו סי" סו ענף ו) הביא דברי התוספות בעירובין (פד. ד"ס טכור) שכתבו שמי רגלים אפילו 
מצאן במקום שראוי להסתפק אין צריך לחזור ולברך וכמו שאמרו כאן בספיקן לא גזרו רבנן. 
וביאר שכוונתם כנ"ל שאילו היה זה רק משום ספק דרבנן לקולא, הרי במקום שראוי להסתפק לא 
היה לו לקרוא לכתחילה, אך מכיון שבספיקן לא גזרו, לכן מותר לו לקרוא לכתחילה. קג. ועיין 
בבנין שלמה (סו"פ, מ" סי יג) שהביא ראיה מסוגייתנו שבספק דרבנן לקולא מותר אפילו לכתחילה, 
ממה שמותר לקרוא כנגד ספק מי רגלים אפילו לכתחילה. והיינו כדעת החיי אדם שההיתר הוא 


ילקוט 


קסח 


עוד כתב החיי אדם (סנ"פ) שאם מצא מי רגלים על הארץקי ומסופק אם הם 

מי רגלי אדם או בהמה, שאם יש קטנים בבית יש להחמיר ולתלות אחר 

המצוי שהוא מהקטנים. ותמה בביאור הלכה (פ" עו ד"ס 026 הרי ספק מי רגלים 

באשפה מותר אף שמצויים שם מי רגלים. ושמא יש לחלק בין כשהספק הוא 

על עצם המצאות מי רגלים שאז יש להקל אף שמצוי שיהיה כאן דבר אסור, 

ובין כשהדבר המסופק קיים לפנינו ואנו צריכים לתלותו בשל בהמה, שיש 
לתלות במצויקה. 


ביאור המחלוקת בין ב' הלשונות בגמרא 


ואיכא דאמרי כל זמן שגוללה ואינה נפרכת. דעת רש"י (ד"ס 6כ6) והריטב"א 

(ד"ס סיכ) שלישנא בתרא מחמירה, כי לפי לישנא קמא כל שאם הוא 
זורקה נפרכת פקע ממנה שם צואה, ולישנא בתרא סוברת שאפילו אם הוא היה 
זורקה בכח היא היתה נפרכת, הואיל ובגלגול בנחת אינה נפרכת, חשובה עדיין 
לחה. אמנם הרשב"א (ל"ס ליכ) בשם הראב"ד ותלמידי רבינו יונה (ד'"ס סיכי) כתבו 
להיפך שלישנא בתרא מקילה, כי לפי לישנא קמא אם זורקה ואינה נפרכת 
חשובה עדיין לחה, ולישנא בתרא סוברת שאפילו אם כשזורקה אינה נפרכת, 

כל שכשגוללה היא נפרכת, הרי היא בכלל עפרא בעלמאלו. 


פסק ההלכה בצואה יבשה 


ולענין הלכה כתבו תלמידי רבינו יונה שיש מי שפסק הלכה כמו הלשון האחרון, 
להקל בגוללה ונפרכת, אע"פ שזורקה ואינה נפרכת. וכך הביא הרשב"א 

(ד"ס 6יכפ) בשם הראב"ד. 
אכן הרמב"ם (קרפת סמע פ"ג מִש.פַתָק 'ואם היתה יבשה יתר מכחרס עד שאם 
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זרקה תתפרך הרי היא כעפר ומותר לקרות כנגדה'. וכתבו תלמידי רבינו 
יונהקז [לשיטתם שהלשון הראשון מחמיר יותר מהלשון אחרון] שהרמב"ם פסק 
כלשון הראשון לחומרא שאינה יוצאת מתורת צואה עד שאם זורקה תתפרך ולא 
די במה שהיא נפרכת בגלילה. ואע"ג שבעלמא אנו הולכים אחר לשון האחרון, 
היינו דווקא בדיני ממונות שאין בהם קולא וחומרא, או באיסור והיתר בדבר 
דרבנן, אבל כאן שהוא נידון של איסור דאורייתא הולכים אחר המחמירקח. 
אכן הרשב"ץ (ד"ס כל ומן) ורבינו מנוח (על סכמכ"ס ד"ס ומ"ע 0כ3) ביארו בדברי 

הרמב"ם להיפך, שמה שכתב הרמב"ם 'עד שאם זרקה תתפרך' הינו 
שאפילו אינה יבישה כל כך שתתפרך בגלילה, כיון שנפרכת בזריקה, מותר 
לקרות כנגדה. ולפי דבריו נמצא שהרמב"ם פירש כרש"י ופסק כלישנא קמא 
לקולא. והרא"ש (פ" מט) ביאר כשיטת רש"י ופסק כלישנא בתרא לחומראלל. 


דין צואה קפואה 


שם. המגן אברהם (פ" פנ פק"נ) צידד להתיר לקרוא כנגד צואה שקפאה ונקרשה 

כאבן, שכעת היא כצואה שיבשה לגמרי, ואף שעתידה לחזור לקדמותה 
בזמן החום, יש לדונה כמצבה כעת. והביא ראיה מהמשנה (עססופ פ"ג מ" ברוטב 
שקרש שאע"ג שאם יניחהו בחמה ימחה ויחזור להיות משקה, מכל מקום כל 
זמן שהוא קרוש נידון כמאכל ופרחה ממנו טומאת משקין שהיתה בו, ואם כן 
הוא הדין צואה קפואה, אע"ג שלאחר שתחזור לקדמותה תהיה אסורה, מכל 
מקום אנו דנים אותה כפי מצבה כעת שהיא קפואה ולכך מותרתל'. ושוב חזר 
בו שאפשר שצואה קפואה אף במצבה כעת אינה כצואה יבישה לגמרי, וכמו 
שמצינו בבית הכסא ישן שהיתה בו צואה שאסור אף שאין בו צואה כעת, כי 
כיון שעומד לחזור לקדמותו אם יפנה בו ויהיה בו צואה לא בטל ממנו שם 
בית הכסא, כך צואה אע"פ שעכשיו היא קפואה, מכיון שיכולה לחזור לקדמותה 


מדין ספק דרבנן לקולא. ולדברי השלמה משנתו מבואר להיפך. | קד. ואם מצא מים על הארץ 
ומסופק אם הם מים או מי רגלים, ודאי תולים להקל אפילו במקום שמצויים שם קטנים, כי כך 
מצוי מים כמו מי רגלים. ביאור הלכה (סי עו ד"ס  .66‏ קה. וראה גם מה שכתב בזה בתהלה 
לדוד (פס פק"ס). = קו. בחידושי אנשי שם על סלי"ף פֿות ) תמה על שיטתם, שהרי הדבר ידוע שהצואה 
נפרכת יותר בקלות בזריקה מאשר בגלילה [וכדעת רש"י], ואילו בתלמידי רבינו יונה מבואר שיותר 
בקלות היא נפרכת בגלילה מאשר בזריקה. והפרישה (סי פנ קק"ג) כתב שנראה שאין מחלוקתם של 
רש"י ורבינו יונה מחלוקת במציאות אלא בפירוש המילה 'נפרכת' הנזכרת בגמרא, שלרבינו יונה 
פירושה עד שתתפרך דק דק כקמח הנטחן, וזה ודאי פשוט שאף כשזורקים אותה אינה נפרכת כל 
כך דק כמו בגלילה. אמנם רש"י פירש מילת 'נפרכת' שתהיה כל כך יבשה עד שתשבר בקלות 
לחתיכות מרוב יבשותה, וזהו ודאי שבזריקה היא נשברת יותר בקלות לחתיכות מכח חוזק הזריקה, 
ממה שנשברת ונפרכת על ידי גלילה. ובליקוטי חבר בן חיים (ד"ס ליכפ) כתב שתלוי באיזה גלילה 
מדובר, שעל ידי גלילה בנחת נפרכת פחות מזריקה אבל גלילה בכח חזקה יותר מזריקה. ואכן 
הריטב"א שפירש כרש"י ביאר שהגלילה בנחת והזריקה בכח. קז וכן דייק הכסף משנה מלשון 
הרמב"ם. | קת. כך דעת התוספות (ע" ו דיס גפ בשם רש"י, והרשב"א (כ"ס מ: פוף ד"ס נקנ) בשם 
הרי"ף והר"ח. והר"ן (ע"ו | דיס וס) כתב על זה 'איני יודע מה נשתנו דיני ממונות משל תורה, אבל 
אם קבלה היא נקבל'. אך הביאו הרשב"א והר"ן דעת הרי"ץ גאות שתמיד פוסקים כלישנא בתרא 
ואפילו בשל תורה, כי בכוונה סידרו בעלי התלמוד את הלשון ההוא אחרון לומר שהוא עיקר. 
ובביאור הגר"א (ס" פנ סק") הקשה על תלמידי רבינו יונה שדרכו של הרמב"ם לפסוק אפילו 
בדאורייתא כלישנא בתרא, בין לחומרא בין לקולא. ובמגן גיבורים (פס פנס"ג פק"6) כתב על דברי 
הגר"א 'ואנו בעניינו נגשש כעורים קיר ולא מצאנו זאת, ואדרבה מצינו להיפך בפ"א מהל' שופר 
ה"ה שפסק כלישנא קמא לחומרא בדאורייתא'. וכן פירש הר"ן בר"ה (מ:) בדעת הרמב"ם שם. 


ברכות כה. 


ביאורים 


לא בטל ממנה שם צואה, ואינה דומה לצואה כחרס שהיא נפרכת שכבר בטל 
ממנה שם צואה. והמשנה ברורה (עס סק"פ) כתב שכל האחרונים הסכימו בזה 
לאיסור. 


ביאור קושיית הגמרא 'מאי הוי עלה' 


מאי הוי עלה. רש"י (ד"ס מפֿ) פירש 'מאי הוי עלה דמי רגלים'. וכתב המהרש"א 
(כרט"י פס) שמוכח מדברי רש"י שלא גרס בגמרא 'אתמר צואה כחרס' וכו', 
כי אם כך מדוע לא פירש כפשוטו שקושיית הגמרא מאי הוה עלה דצואה, אלא 
ודאי גרס מיד 'אמר רבא הלכתא' כו', ואף שגם רבא נקט צואה, משמע לרש"י 
שקושיית הגמרא על מי רגלים, שזה היה הנידון בתחילת הסוגיא, ודין צואה 
הביאו רק אגב גררא. ובגליון (על סעסלט"6) כתב שאפשר שרש"י כלל לא גרס 
בדברי רבא 'צואה כחרס' אלא רק גרס 'אמר רבא הלכתא מי רגלים' וכו' וכמו 
שמצינו גירסא כזו באור זרוע (מ" סיי ק5). 
והצל"ח (ל"ס מפֿ) כתב שרש"י לא רצה לפרש את קושיית הגמרא 'מאי הוי 
עלה' על צואה, משום שאין סיבה להמשיך ולהסתפק בדין צואה כחרס, 
שהרי בדעת רב עצמו נחלקו, וכיון שצואה היא דאורייתא צריך להחמיר, ואפילו 
אם רב מיקל, הרי ר' יוחנן מחמיר, וקיימא לן (מ₪ ה) רב ורי יוחנן הלכה כר' 
יוחנן. אבל במי רגלים שהם דרבנן ויש להקל בהם מספק ואף ר' יוחנן היקל, 
ומצד שני כיון שאביי אמר מאי חזית וכו', משמע שאביי מחמיר והלכה כבתראי 
מאביי ורבא ואילך, לכן הסתפקה הגמרא מאי הוה עלה. 
ובחידושי מהר"ם בנעט (נכע"י ד"ס מפי) ובמגן גיבורים (סי' פנ עלס"ג סק"נ) ביארו 
שהוקשה לרש"י שאם קושיית הגמרא היא על צואה, מה היתה 
תשובת רבא 'כחרס אסורה', הרי עדיין יש מקום להסתפק מהי צואה כחרס האם 
כלישנא קמא או כלישנא בתראליא, ואם כן נמצא שעדיין יש להסתפק מה הדין 
בצואה ובאיזה אופן היא מותרת ולא ענה רבא על 'מאי הוי עלה', ועל כן 
פירש רש"י שקושיית הגמרא היא על מי רגלים, ובמי רגלים היה צריך רבא 
לפסוק כהסובר כל זמן שמטפיחיןקיב. 


טופח על מנת להטפיח 


לא דכ"ע כ"ז שמטפיחין הוא דאפור הא רשומן ניכר שרי והכא במופה 
ע"מ להטפיח איכא בינייהו. רש"י (לסנן ע"כ ד"ס נטופת) ביאר שת"ק מצריך 
שיהיה טופח ע"מ להטפיח, ור' יוסי מחמיר שאפילו אם אינו מטפיח עדיין זה 
אסור כל זמן שהוא טופח. 

והרא"ש (פוף סי' עט) פסק בשם הגאון שמי רגלים אסורים רק כל זמן שהם 
טופח ע"מ להטפיח, והיינו שפסק כת"ק לקולא. והבית יוסף (ס" פנ 

ס" - ג ד"ס ומ"ם פיכוע) כתב שהגאון הוכיח מדברי רבא שהלכה כת"ק, כי אם 
כוונת רבא שכל שטופח אסור כר' יוסי, לא היתה הגמ' צריכה לדחות את 
האפשרות שת"ק ור' יוסי נחלקו ברישומו ניכר שאינו טופח ויהיה פסקו של 
רבא כר' יוסי, אלא ודאי סבר שהלכה.2"ק ולכך הוצרך להעמיד מחלוקתם 


באופן שנמצא שת"ק סובר שאינו אסור אלא בטופח ע"מ להטפיח. 
אכן הביא הבית יוסף שהרמב"ם (קרשפ פפע פ"ג ס") כתב 'מי רגלים שנבלעו 
בקרקע, אם היו מרטיבין היד, אסור לקרות כנגדם'. ומבואר שהרמב"ם 
פירש דברי רבא מי רגלים כל זמן שמטפיחין, שגם בטופח שלא ע"מ להטפיח 
אסור. וכתב הבית יוסף שהרמב"ם פירש מה שאמרו בטופח ע"מ להטפיח איכא 
בינייהו, שת"ק לא מצריך שיהיה ע"מ להטפיחקי, ור' יוסי אומר שאינו אסור 
עד שיהא בהם טופח ע"מ להטפיח. ונמצא שרבא שלא הצריך שיהיה מטפיח 
פסק כת"קקיי. 


קט. השו"ע (פ" פנ פ"6) פסק 'צואה יבשה כל כך שאם יזרקנה תתפרך הרי היא כעפר ומותר לקרות 
כנגדה', [ובפשטות היינו כשיטתו בכסף משנה וכבית יוסף שהוא לחומרא], וכתב הרמ"א 'ויש 
אומרים דלא הוי כעפר רק אם נפרכת על ידי גלילה בלא זריקה'. והיינו שמחמיר כדברי הרא"ש 
שאינה חשובה כעפר עד שתהא נפרכת בגלילה. ובביאור הלכה (עס ד"ס ו"6) כתב שמשמע מהרמ"א 
שאם ראינו שנפרכה ע"י גלילה די בזה ואין צריך לחשוש לדעת השו"ע שמא לא היתה נפרכת 
ע"י זריקה. אמנם הביא שהאליה רבה (עס פק"ג) כתב שצריך להחמיר גם כדעת המחבר ולבדוק 
בשניהם, גם שתהא נפרכת בזריקה [כחומרת השולחן ערוך] וגם שתהא נפרכת בגלילה [כחומרת 
הרמ"א]. | קי. רבים פקפקו בראיית המגן אברהם שאין ללמוד איסור מטומאה (נמות קג:), ואף יש 
לחלק ביניהם בכמה דרכים, ויש להוכיח להיפך מהמשנה באהלות (פ"ת פ"ס) 'הברד והכפור והגליד 
אינן מביאין ולא חוצצין', ופירש הר"ש שכיון שהם נמוחים אינם חוצצים. הרי מוכח שאנו דנים 
אותם כאילו הם נימוחים. ראה בבאר היטב טס סק"6) ובמגן גיבורים (עס סק"פ) ובישועות יעקב (עס 
ק"6) ובחתם סופר (שו"ק, פֿו"ם סי" פע) ובפתח הדביר (פ" כמ סק"ת ד"ס וסי). | קיא. ואין לומר שכוונתו 
לפסוק שצריך להחמיר כל חומרא שנוכל להחמיר, שהרי ודאי שישנה צואה שבעולם שמותר לקרות 
כנגדה אם נעשתה כעפר ממש. מהר"ם בנעט. | קיב. במגן גיבורים הוסיף שמכאן ראיה לדעת 
הרמב"ם שפירש בדברי רבא 'הלכה כל זמן שמטפיחין' היינו שאין צריך טופח ע"מ להטפיח אלא 
די במה שמרטיבין, כי אם נאמר שלא אסר אלא בטופח ע"מ להטפיח, נמצא שעדיין יש מקום 
להסתפק מהו שיעור 'כל זמן שמטפיחין', ולא היתה זאת תשובה ברורה על הקושיא מאי הוי עלה. 
קיג. וכך פירוש דבריו, נבלעו, שאין מטפיחין כלל, אע"פ שרישומן ניכר, מותר. אבל בלא נבלעו 
אסור ואע"פ שזה רק טופח ואינו מטפיח. | קיד. במקור חיים (פ" פנ) כתב שלכאורה מפשט דברי 
הגמרא משמע יותר כפירוש הרמב"ם שהרי בתחילה כשאמרה הגמרא 'לימא כתנאי וכו', אלא נבלעו 
דאין רשומן ניכר לא נבלעו דרשומן ניכר ואתא ר' יוסי למימר כל זמן שמטפיחין הוא דאסור הא 


ילקוט 


עוד כתבו הבית יוסף והגר"א (פק"נ-ד) ביאור אחר לבאר את פסק הרמב"ם, 

שמה שאמרו 'לימא כתנאי', לא היה לתלות את דברי רבא במחלוקת 
תנאים, שאם כן קשה מה דחתה הגמרא 'לא דכו"ע כל זמן שמטפיחין הוא 
דאסור' וכו'קט', הרי עדיין דברי רבא תלויים במחלוקת אם צריך ע"מ 
להטפיחקטז. אלא מה שאמרו בגמרא לימא כתנאי הוא על מה שנחלקו אם 
אסורים רק כל זמן שמטפיחין, או כל שרישומן ניכר, ודחתה הגמרא לא דכו"ע 
וכו', כלומר ששמואל שסובר שלא די במה שרישומן ניכר לאסור אלא צריך 
שיהיה במטפיחין אסור, יכול לומר שלדברי הכל רישומן ניכר אינו אוסר, 
ונחלקו בטופח שאינו מטפיח. ולפי"ז הוסיף בביאור הגר"א שיש לומר שבזה 
נחלקו הרמב"ם והגאון שהביא הרא"ש אם רבא מצריך שיהיה טופח ע"מ 
להטפיח כדי לאסור או לא, שהרמב"ם סבר שרבא בא לפסוק כר' יוסי שאין 
צריך שהיה טופח ע"מ להטפיח, אבל הגאון סבר שרבא שאמר הלכתא מי 
רגלים כל זמן שמטפיחין, עיקר דבריו הם להכריע במחלוקת האמוראים הנ"ל, 
ולומר שהעיקר כשמואל שאם רישומן ניכר מותר, ורק במטפיחין אסור, אבל 
במחלוקת ת"ק ור' יוסי לא דיבר, ועל כן אנו הולכים כפי כללי הפסק הרגילים 
שרבנן ור' יוסי הלכה כרבנן, ועל כן פסק כת"ק שצריך שיהיה טופח ע"מ 

להטפיחקיז. 


כה: 


לבו רואה את הערוה 


והרי לבו רואה את הערוה. כתבו התוספות (ד"ס וספ) בשם ה"י שממה 
שהגמרא הקשתה כן בפשיטות, מוכח שהלכה כמ"ד לבו רואה את הערוה 
אסור. וכן מוכח ממה שבהמשך הגמרא נחלקו אמוראים אם עקבו רואה את 
הערוה אסור, ומשמע שבלבו רואה את הערוה לכו"ע אסורא. ובתוספות הרא"ש 
(ד"ס וסני) הוסיף שכן היה נוהג ר"ת למעשה, שבשעה שרחץ במים, היה מתכסה 
בבגדו למטה מלבו כדי שלא יהא לבו רואה את הערוה, וכן פסקו בטור ושו"ע 
(סי' עד ס"), ועיין בית יוסף שם שכן דעת רוב הפוסקיםב. אך בשם רבינו שמעיה 
תלמידו של רש"י הביאו התוספות שפסק כת"ק [להלן בגמ'] שלבו רואה את 
הערוה מותרי. 
והמהרש"א (נפומי דייס וסלי) כתב שלכאורה ראיית ר"י אינה מוכרחת, שהרי הגמרא 
להלן הקשתה בפשיטאע והרי עקבו רואה את הערוה שאסור, ואע"פ 
כן אמרו להלן הלכתא שעקבו רואה את הערוה מותר, ואם כן אף לגבי לבו רואה 
את הערוה אין ראיה ממה שהקשתה בפשיטות שאסור. וכתב' שיש ליישב שרק 
אם פסקו מפורש שמותר אין לחוש לקושיית הגמרא, אבל על לבו שלא פסקו 
להתיר, אנו פוסקים כהנחת המקשן שאסור. 
והצל"ח תירץ שראיית התוספות ממה שהגמרא הקשתה כן על המשנה, והרי יש 
לומר שהמשנה סוברת כמ"ד לבו רואה את הערוה מותר. אלא ודאי 
הוקשה לו למקשן איך יהיה סתם משנה שלא כהלכה, ואם כן מוכח שהלכה 
כמ"ד לבו רואה את הערוה אסורה. וכן כתב בחידושי מהר"ם בנעט (נתוס' ד'"ס וסרי) 
והוסיף, שהרי כבר לעיל (כד:) הקשתה הגמרא והרי לבו רואה את הערוה ומדוע 
לא הביא מזה ר"י ראיה שהלכה כמ"ד אסור, אלא ודאי שמשם אין ראיה כי 
כוונת הגמרא שם רק לבאר שת"ק סובר לבו רואה את הערוה מותר, וראיית ר"י 
רק ממה שהגמרא הקשתה כן על המשנה. 


רשומן ניכר שרי', נמצא שר' יוסי בא להקל על דברי ת"ק. ולפירוש רש"י והגאון נמצא שלמסקנא 
חזרה בה הגמרא מזה ור' יוסי בא להחמיר על דברי ת"ק, אבל לפירוש הרמב"ם הדבר מיושב 
כיון שגם במסקנא אנו מעמידים דברי ר' יוסי לקולא. עוד כתב במקור חיים שגם לשון 'נבלעו' 
משמע שאינם טופחים, וכמו שאמרה הגמרא בתחילה נבלעו דומיא דיבשו, ולפירוש רש"י והגאון 
נמצא שלמסקנת הגמרא מה שאמר ת"ק נבלעו מותר היינו שכבר אין מטפיחין. | קטו. ובפתם 
גמרא שאמרו לימא כתנאי, ודחינן לא כו', כוונת הגמ' בדחיה שדברי האמורא אינם שנויים 
במחלוקת תנאים וכולם סוברים כמותו. אבל כאן גם לפי המסקנא דברי האמורא שנויים במחלוקת 
תנאים והאמורא אינו סובר ככו"ע. וזה דוחק. קטז. הגר"א הוסיף להקשות שלדעת הרמב"ם 
נמצא שגם בהו"א רבא סבר כר' יוסי שאין צריך שיהיה טופח ע"מ להטפיח, וגם במסקנא סבר 
כר' יוסי ומה נשתנה בגמרא. [הגר"א חולק בזה על הבית יוסף וסובר שהרמב"ם לא חולק על 
רש"י שלמסקנת הגמרא ת"ק הצריכו טופח ע"מ להטפיח ור' יוסי לא הצריך, ואם כן נמצא 
שהרמב"ם פסק אף למסקנת הגמרא כר' יוסי]. קיז. ולהלכה פסק השולחן ערוך (פ" פנ ס"<) 'מי 
רגלים שנבלעו בקרקע אם היו מרטיבין את היד אסור לקרות כנגדם'. והרמ"א הביא 'ויש אומרים 
דאינו אסור רק בטופח ע"מ להטפיח ויש לסמוך ע"ז'. וכתב המשנה ברורה (פס סק"ל) שכן הסכמת 
כל האחרונים שרק בטופח ע"מ להטפיח צריך הרחקה של ד' אמות כמו מצואה. וכתב שאף כשיש 
בהם טופח ע"מ להטפיח אין צריך לשפוך עליהם רביעית אלא די שיביא מעט מים שיש בהם 
טופח ע"מ להטפיח וישפוך עליהם להתירם. ‏ א. מבואר מדברי התוספות שפשוט להם שלבו 
רואה את הערוה חמור מעקבו רואה את הערוה. ועיין להלן בקושיית הגמרא והרי עקבו רואה את 
הערוה, מה שהובא בשם תוספות הרא"ש והגר"א סברא הפוכה מזאת, ומה שביאר לפי זה הגר"א 
שיטת רבינו שמעיה. ב. הרא"ש (פ"ג סי ₪ פסק שלבו רואה את הערוה אסור. אך להלן (פ"ט סי 
יג) הביא מהירושלמי (ככופ פ"ע ס"ס רבי ירמיה בעי היה יושב בתוך מגדל של עצים מהו שיעשה 
כמו מלבוש ויוציא ראשו חוץ לחלון ויברך. וכתב הרא"ש לבאר שספק הירושלמי הוא אם לבו 


ברכות כה. - כה: 


ביאורים 


קסט 


ביאור סוגיית הגמרא בשבת על פי מחלוקת הראשונים בדין לבו רואה את הערוה 


מחלוקת ראשונים זו אם פוסקים כמ"ד לבו רואה את הערוה מותר או אסור, 

נוגעת אף לענין ביאור סוגיית הגמרא בשבת (י.) שאמרו שצריך אדם 
להיות חגור באבנט בשעת התפילה שנאמר (עמוס ד יס 'הכון לקראת אלהיך 
ישראל', ודעת כמה ראשונים' שדין זה נאמר אפילו במי שהוא לבוש מכנסיים 
ואין לבו רואה את הערוה ומותר בשאר ברכות, מכל מקום מהפסוק 'הכון' 
למדים שיש דין מיוחד בתפילה שצריך לחגור. אמנם הביאו התוספות בשם 
מחזור ויטרי שהטעם שצריך חגורה בכדי שלא יהא לבו רואה את הערוה, ומשום 
כך כתב שרק בזמניהם שלא היה להם מכנסיים ולא היה להם אבנט היו צריכין 
לחגור קודם התפילה, מה שאין כן בזמנינו שאנו לובשים מכנסיים ואין לבו 
רואה את הערוה אין צורך לחגור קודם התפילה. וכתב הב"ח שמחזור ויטרי 
שמחברו הוא רבינו שמעיהז סובר שמעיקר הדין לבו רואה את הערוה מותר, 
ולכך בקריאת שמע ושאר ברכות אין צריך אבנט אף שלבו רואה את הערוה, 
וכל מה שאמרו שבתפילה צריך לחגור באבנט אינו מדין לבו רואה את הערוה, 
אלא משום 'הכון לקראת אלהיך ישראל'. אולם שאר הראשונים סוברים כדעת 
ר"י (סנתוספות כפן) שלבו רואה את הערוה אסור, ובהכרח שגם בני בבל היו 
לובשים מכנסיים שלא יהא לבו רואה את הערוה אף בשעה שלא היו חגורים, 
ואף על פי כן אמרו שלתפילה צריך לחגור חגורה, ומוכח שהוא דין מיוחד 

בכדי להתנאות להיות כמי שעומד לפני מלך. 


חילוק בין ק"ש לתפילה בדין לבו רואה את הערוה 


ועיין ביראים (פי" 5ג) שכתב לחלק בין ק"ש לתפילה בעיקר דין לבו רואה את 
הערוה, וכתב שכל מה שנחלקו התנאים אם לבו רואה את הערוה מותר 

או אסור היינו דווקא בק"ש אבל לתפילה ודאי שאסור שנאמר (מנכיס ' מ ג) 
'והיו עיני ולבי שם כל הימים', ופסק להלכה שלבו רואה את הערוה לק"ש 
מותר ולתפילה אסור. וכן כתב המאירי (כד: ד"ס כנכ) שאף שלגבי קריאת שמע 
מועיל הוצאת הראש מהטלית, ואינו צריך גם לחצוץ בין לבו לערוה, אך לגבי 
תפילה אינו מועיל להוציא את הראש, וצריך להפריד בין לבו לערוהח. וכך כתב 
בהגהות רבינו פרץ על הסמ"ק (סי י, סגס"ס קכד) שרש"י שהתיר בלבו רואה את 
הערוה היינו רק בק"ש ולא בתפילה. ולכאורה זהו דלא כדברי הב"ח בשם מחזור 

ויטרי. 

ובתורת רפאל (9 סי ו) כתב שבזה מיושבות הוכחות התוספות, כי כל מה 
שנחלקו בגמרא להלן בעקבו רואה את הערוה והוכיחו מזה התוספות 

שבלבו רואה את הערוה לדברי הכל אסור, היינו דווקא בתפילה ולזה גם רש"י 
מודה, וגם מה שהגמרא הקשתה על המשנה ואם לאו יתכסה במים ויקרא והרי 
לבו רואה את הערוה, כבר כתב הגר"א (ס" עד סק"ד) שהגמרא לעיל העמידה 
שהמשנה עוסקת בותיקין ואם כן אנו דנים גם על תפילת ותיקין שלאחריה 
ומשום כך הקשתה הגמרא בפשטות שלבו רואה את הערוה אסור, ואילו מה 

שפסק רש"י שמותר היינו בק"ש. 


לבו רואה ערות חבירו 


כתב הטורל (פ" על) שהוא הדין אם לבו רואה ערות חבירו אסור. והביאו להלכה 

הרמ"א (פי" עד ק"6)'. והמגן אברהם (סק"6) כתב'* שאם רואה ערות חבירו 
הרי זה אסור משום עיניו רואות את הערוה ואין צורך ללבו רואה את הערוה, 
אלא מדובר באופן שהערוה מכוסה כגון שישנים בטלית אחת, רק שאין הפסק 


רואה את הערוה מותר או אסור, וביושב בתוך המגדל ומוציא ראשו נמצא שהלב שעדיין בתוך 
המגדל רואה את הערוה, וכתב שמכיון שנפסק להלכה שלבו רואה את הערוה אסור, ממילא נפשט 
הספק. ועיין במגן אברהם (צפפיסס (פ" עז) שהקשה אם הספק בירושלמי אם לבו רואה את הערוה 
מותר או אסור, מדוע היה צריך הירושלמי להסתפק במגדל ולא הסתפק בלובש חלוק או טלית 
ולבו רואה את הערוה. ולכך הכריח המגן אברהם שודאי פשוט לירושלמי שלבו רואה את הערוה 
מותר, וביאר ספק הירושלמי באופן אחר, עיי"ש. ועיין בפרי חדש (סק"6), בברכי יוסף (סק"פ), במחזיק 
ברכה (פי' עד פק"כ), במגן גבורים (פנעס"ג פק"פ), במרומי שדה (ד"ס קסנכ) ובחזון איש (סי עו סק"ג) מה 
שדנו בביאור דברי הירושלמי והרא"ש. ג. אך בספר האורה [מבית מדרשו של רש"י] (פ" ככ, כמ) 
פסק כר"י שלבו רואה את הערוה אסור ועקבו רואה מותר. | ד. וכעין זה כתב הברכי יוסף (סי 
עד תסלת סק"). ‏ ה. והרי גם התרצן לא תירץ לו שמשנתנו סוברת כמ"ד לבו רואה את הערוה 
מותר, הרי שגם התרצן הסכים בזה לסברת המקשה שהלכה כמ"ד לבו רואה את הערוה אסור. 
ו. תוספות (פס ד"ס טכיתות6), ספר התרומה (סכות סכם פי' כטו, סוכל טור פיי 5) ור"ן (פס ד"ס ומס .)6‏ ז. ועיין 
בתורת רפאל (פ" פיי ) כמה הוכחות לזה שרבינו שמעיה חיבר מחזור ויטרי. אמנם בשם הגדולים 
(מעככת גדוליס, פות י סי פעל) הוכיח שרבינו שמחה הוא חיבר המחזור, ועיי"ש (מעככת ספריס, פות מ סי 65) 
שביאר מהיכן הוכיח הב"ח דבריו. | ת. אך ראה בדבריו כאן (ל"ה כ שכתב שלבו רואה את 
הערוה אסור לקרות ולהתפלל. ט. דין זה נזכר גם בתוספות רבינו יהודה החסיד ((על כד. ד"ס סיכו). 
. בשו"ת פנים מאירות (פ"* פיי עד ד"ס ומוס) כתב שמה שלא הביא השו"ע דין זה של הטור, היינו 
משום שהוא לשיטתו חולק על דין זה, דהנה דעת הבית יוסף (נפ (סנן נענין עפֿימת עיניס כערוס. כנגלו) 
שעצימת עינים מועילה ויכול לקרוא אף כנגד הערוה, וקשה כשם שלבו רואה את הערוה אסור 
כך ודאי ראשו רואה את הערוה אסור, ואם כן מה מועיל עצימת עינים והרי עדיין ראשו רואה 
את הערוה, אלא ודאי אין כלל איסור בלבו רואה ערות חבירו וכל האיסור לא נאמר אלא בלבו 
רואה ערות עצמו שהוא גוף אחד. | יא. עפ"י ביאור הלבושי שרד בדבריו. 


קע ילקוט 


בין לבו לערות חבירו. ובאפיקי מנינים (סק"נ) חקר מהו השיעור שצריך להתרחק 


לכן אם ערות חבירו רחוקה שאינו רואה אותה בעיניו, גם אין בזה משום לבו 
רואה ערות חבירו. והוכיח כן ממה שהמג"א נדחק להעמיד מהו האופן שבלבו 
רואה ערות חבירו אין משום עיניו רואות ערות חבירו, ומדוע לא העמיד 
בפשטות באופן שחבירו עומד ברחוק שכבר אין עיניו רואות אבל מצד לבו 
רואה יהיה אסור, אלא מוכח שלבו אינו אסור אלא במקום שגם עיניו יכולות 
לראות. 

ודנו האחרונים מהו מקורו של הטור לדין זה. הב"ח (ל"ס ומ"ע וכן) והדברי חמודות 

(פות קי) כתבו שלשון הגמרא לבו רואה את הערוה, משמעה כל ערוה 
ואפילו ערות חבירו. ובעטרת זקנים (על ספו"ש) כתב שמקורו מספק הגמרא לעיל 
(כד.) בשנים שהיו שנים במיטה אחת אם מועיל החזרת פנים, וקשה אם כל 
הנדון משום נגיעה בערות חבירו מדוע לא די שיתרחק מחבירו באופן שלא יגע 
בבשרו. אלא ודאי מוכח שיש חסרון גם משום שרואה לבו ערות חבירו, ולכן 
מותר רק בהחזרת פנים או בהפסקת טלית'ב. ובביאור הנר"א (סק"כ) כתב שמקורו 

מדברי הגמרא להלן עכו"ם ערום אסור לקרות ק"ש כנגדו". 


טעם הדבר שלבו רואה את הערוה אסור 


לבו רואה את הערוה. בטעם הדבר שלבו רואה את הערוה יהיה אסור בתפילה 
וקריאת שמע נאמרו כמה ביאורים בראשונים ובאחרונים: 
א. בספר הלכות גדולות (סנלות כרכופ פרק עניסי ד"ס ולסיר) הביא לזה שני פסוקים, 
שנאמר (פנכס ' ט ג) 'והיו עיני ולבי שם כל הימים' ונאמר (ליכס ג מ) 'נשא 
לבבינו אל כפים אל אל בשמים'". 
ב. הריטב"א (כד: ד"ס וע) כתב שמה שלמדנו מהפסוק 'ולא יראה בך ערות דבר' 
שאסור לקרוא בעיניו רואות את הערוה, אינו משום ראיית העין, שהרי סומא 
שהוא ערום ומי שעוצם את עיניו גם אסור בק"ש. אלא הטעם משום שאין זה 
ראוי שתהיה ערותו מגולה כנגד אבריו הנכבדים. וכעין זה כתב חלבוש (פי' עד 
ס"פֿ) שהדבר נלמד ממה שנאמר ולא יראה בך ערות דבר' ולא נאמר 'לא תראה' 
אלא 'לא יראהי. 
ג. הרשב"ץ (ד"ס עקנו) כתב שהתורה הקפידה בראיית הלב, שנאמר (כמלנר עו ט) 
יולא תתורו אחרי לבבכם''י. 
ד. רבינו מנוח (קריסת סמע פ"ג סי"ז) ביאר שכיון שעיקר יחוד השם ואהבתו ויראתו 
הם תלויים בלב, ואם לבו רואה את הערוה, איך יתפלל והוא סרסור העוונות. 
וכעין זה כתב בערוך השולחן (ס" עד ק"ס) שכיון שהקפידה התורה שבמחנה 
שכינה לא יתראה ערוה והלב הוא עיקר מחנה שכינה של האדם ובשעה 
שמתפלל וקורא ק"ש מחשבת הקדושה היא בלב, לכן צריך שיהיה הפסק בינו 
ובין הערוה. 
ובאם איסור זה תחא"ן התורה או מדרבנן נחלקו האחרונים. מדברי הלבוש 
(שס) ושו"ע הרב (שס ס"כ) מבואר שאסור מן התורה. אמנם הפרי מגדים 
(פֿו"ם טס מסנ" סק"פ) נקט שהוא רק דין דרבנן. 


איסור לבו רואה את הערוה בשאר ברכות 


שם. הבית יוסף (סיי כו דיס ו₪) הביא בשם רכינו פרץ בהגהות הסמ"ק (סי ₪ פופ 
קכד) שלבו רואה את הערוה אסור בכל הברכות. אך הביא שמדברי הר"ן 
(טנת י. ד"ס ומס) משמע שדווקא לתפילה צריך חגורה אבל שאר ברכות אינם 


יב. עיין בברכי יוסף (פק"ד שדחה הוכחה זו. ‏ יג. בדמשק אליעזר ביאר ראיית הגר"א, שהרי 
כל הסיבה שלא יהא דין לבו רואה ערות חבירו הוא אם נאמר שערות חבירו אין זה מצד לא 
יראה בך' אלא משום הרהור, ואם נאמר שהאיסור הוא רק משום הרהור מה הסתפקה הגמרא 
ברואה ערות נכרי והרי אין מקום להקל בערות נכרי אם הוא משום הרהור, אלא ודאי שהגמרא 
נקטה שערות חבירו בכלל 'ולא יראה בך' ואם כן ודאי שאין חילוק בין לבו רואה ערות עצמו או 
ערות חבירו ששניהם בכלל 'לא יראה בך'. יד. לשון בה"ג 'דאמר רבה המתפלל אם היה לבו 
רואה את הערוה אסור שנאמר' וכו', ובגליוני הש"ס (ד"ס נפיס) תמה מה ראיה יש מפסוקים אלו 
שמדברים על תפילה שחמורה מק"ש ומשאר דברים שבקדושה. | טו. ועיין גם בחיי אדם (כע ד 
ק"ע) שמצינו לשון ראייה בלב, שנאמר (קסנת 5 טו) 'ולבי ראה הרבה חכמה'. | טז. בביאור הגר"א 
(פס ס"ק 6) ובמחזיק ברכה לחיד"א (ס" עד סק": ל"ה גס) העירו שהר"ן רק כתב שאינו צריך אבנט 
לשאר ברכות כשיש לו מכנסיים, אך לא התיר לומר ברכות כשלבו רואה את הערוה. יז. במחזיק 
ברכה (טס סק"פ) כתב שמצא בכת"י מרבני ירושלים שהתירו לברך בלבו רואה את הערוה, והוכיחו 
כן מהמשנה בחלה (פינ מיג) שאשה מברכת על חלה כשהיא ערומה מכיון שיכולה לכסות את עצמה, 
אבל לא האיש [כי ערותו בולטת]. ומשמע שאם האיש מכסה ערותו בחלוק ואינו ערום, יכול לברך. 
אך החיד"א דחה ראיה זו, כי יש לומר שאכן באיש לא יועיל גם כשהוא מכוסה בחלוק, ומטעם 
זה שעדיין לבו רואה את הערוה. | יח. תלמידי רבינו יונה (ד'"ס 6), רשב"א (ל"ס וסנ), רא"ה (ל"ס 
ופס) וריטב"א (ד"ס וסנ .)6‏ יט. אף שבערותו מגולה חוץ למים לא יועיל מה שאינו מסתכל עליה, 
וכמו שכתב הרשב"א עצמו (כה) ש'לא יראה בך' כתיב ולא 'לא תראה בך', כאן המים הס כיסוי 
לערוה ואם אינו מסתכל בה מותר. כך כתבו הט"ז (יו"ד סי כ סק"ג), הש"ך (טס סק") והפרי חדש (לו"פ 
סי עד ס"כ נסגס). והיינו שלדעתם אם אינו מסתכל בערוה אסור רק מצד שערותו מגולה, ואם מכוסה 
אפילו נראית הערוה דרך הכיסוי מותר, ואינו כערוה בעששית שהערוה אינה מכוסה אלא שיש 


ברכות כה: 


ביאורים 


צריכים חגורה". וכן דעת הכפתור ופרח (פלק יח ד"ס עוד) שבכל הברכות די 
בכיסוי הערוה לחוד ואין צורך בחגורה כדי שלא יהיה לבו רואה את הערוה". 


איסור לבו רואה את הערוה בתלמוד תורה 


שם. בתלמידי רבינו יונה (ל"ס 035 כתבו שהאיסור בלבו רואה את הערוה, לא 

נאמר רק בק"ש ותפילה, אלא גם בתלמוד תורה. והביאו המשנה ברורה 
(סי' עד סק"6) להלכה. אכן בערוך השולחן (פ"ס) כתב שלא מצינו בגמרא ובפוסקים 
דין זה אלא לענין ק"ש ותפילה, אבל בתלמוד תורה אין קפידא אם לבו רואה 
את הערוה. ובמחזיק ברכה לחיד"א (סק") הביא מקונטרם כתב יד ישן מחידושי 
דינים מרכני ירושלים שיכול אדם לעסוק בתורה ולברך גם בלבו רואה את 
הערוה. והחיד"א חלק עליהם וסובר שאין חילוק בין ק"ש לשאר דברים 

שבקדושה ואף בתלמוד תורה אסור. 


אם יש משום עיגיו רואות את הערוה בגופו עומד בתוך המים 


והרי לבו רואה את הערוה. הקשו הראשונים" מדוע הקשתה הגמרא רק 

משום שלבו רואה את הערוה, והרי כשהמים צלולים צריך להאסר גם 

משום שעיניו רואות את הערוה. ותירצו תלמידי רבינו יונה והריטב"א שכיון 

שגופו עומד בתוך המים, הרי המים נעשים חציצה בינו ובין עיניו, ולכך מקשה 

הגמרא רק משום שלבו גם הוא נמצא בתוך המים ואם כן נמצא לבו רואה את 

הערוה. והרשב"א והרא"ה תירצו שכיון שעיניו מחוץ למים ומסתכל לחוץ'ט אינו 
רואה את הערוה<. 


אם יש משום לבו רואה את הערוה כשגופו בתוך המים ולבו חוץ למים 


הרמ"א (ס" עד ס"כ) והב"ח (סס ד"ס גכסיקן) כתבו שמדברי הראשונים יש ללמוד 
שכשם שהמים חוצצים בין עיניו לערוה כך יכולים לחצוץ בין לבו 

לערוה, ולכך אם הערוה נמצאת בתוך המים ולבו חוץ למים, מותר לו לקרוא. 
ולפי זה הקשה הפרי חדש (מס ס"כ) מדוע לא תירצה הגמרא שהמשנה עוסקת 
באופן שגופו נמצא בתוך המים ולבו מחוץ למים. וכן קשה בברייתא להלן 
שנחלקו אם ערום הנמצא במים צלולין צריך לעכור את המים, ומדוע לא אמרו 
שתקנתו שיוציא לבו חוץ למים ויקראכא. ולכן חלק על דין זה וסבר שלא יועיל 
מה שלבו יהיה חוץ למים, משום שבמים צלולים עדיין לבו רואה את הערוה, 

ואסור כמו ערוה בעששיתלכנב. 

אמנם הגר"א (סק"ד) תירץ קושיית הפרי חדש, זו, שהרי הגמרא לעיל העמידה 
שהמשנה עוסקת בנוהג כותיקין שהיו גומרים לקרוא ק"ש עם הנץ החמה 

כדי לסמוך גאולה לתפילה, ובתפילה הרי קיי"ל (סי' עד ס"ו, סי" 65 ס") שצריך 
שיהיה גופו מכוסה, ולכך הגמרא לא העמידה כשלבו מחוץ למים. והוסיף הגר"א 
שאדרבה מלשון הברייתא עצמה שאמרה מים צלולין ישב בהן עד צוארו וקורא 
יש ראיה לרמ"א, כי מדוע היה צריך לומר 'ישב בהן עד צוארו' ולא כתב בסתם 
שהיה יושב במים. אלא ודאי שבסתם יושב במים ולבו חוץ למים גם לי"א אין 
צריך לעוכרן ברגליו, ורק משום שהיה יושב בהן עד צוארו צריך לי"א לעוכרן 

ברגליו. 

והצל"ח (כרע"י ד"ס ה) כתב שכבר רש"י רמז לתרץ קושיית הפרי חדש, דהנה 
על קושיית הגמרא והרי לבו רואה את הערוה כתב רש"י (ד"ס וסלי) 

יקס"ד כל אבר שאין דרכו לראות את הערוה ורואה אותו בשעה שקורא בתורה 
קרינן ביה ולא יראה בך ערות דבר'. והקשה הצל"ח מנין לרש"י שכל אבר 
הרואה אסור, אולי האיסור הוא דווקא בלבו רואה את הערוה. עוד הקשה 
הצל"ח, מדוע לעיל (כד:) כשהקשתה הגמרא ות"ק הרי לבו רואה את הערוה, 


חציצה ביניהם. ובבני ציון (סק"ס) פירש שבכיסוי המים אין הערוה נראית לכל אלא לעומד בסמוך 
לה ובאופן זה די במה שאינו מסתכל בה. וראה עוד פרי מגדים (פו"ם פס מכ" סק"פ) וראש יוסף (כד: 
ד"ס עוד 6נר). ‏ כ. בבית יוסף (סי עד ל"ה וכתנ סכטנ"6) הביא תירוץ הרשב"א וכתב ע"ז 'וכ"כ הר"ר 
יונה', ומבואר מדבריו שהבין שכוונתם לאותו התירוץ. כא.והקשה עוד מדברי התוספות בפסחים 
(ז: ד"ס ענ) שכתבו שבטבילה אינו יכול לברך עובר לעשייתן שמא משום הפחד מהמים ימנע ולא 
יטבול, ולאחר שירד לתוך המים הוא ערום ואסור לו לברך משום שלבו רואה את הערוה. וקשה 
מדוע אינו יכול לברך לאחר שכבר ירד למים כשעדיין לבו מחוץ למים ומיד לאחר הברכה יטבול, 
אלא מוכח שגם באופן זה שלבו מחוץ למים אינו יכול לברך משום לבו רואה את הערוה. 
כב. באפיקי מגינים טס פק"ג) כתב על דברי הפרי חדש, שיש לחלק בין ראייה בעינים שהיא ראייה 
חושית ואמיתית, לבין ראייה שאינה ראייה ממש אלא ראייה על דרך הציור, ולכך אם עיניו רואות 
את הערוה לא מועיל אם הערוה במים כיון שסוף סוף רואה אותה, אך בלבו רואה את הערוה, 
הרי באמת אין ללב עינים לראות, אלא משום שנאמר בלב לשון ראייה, 'ולבי ראה הרבה חכמה 
ודעת' (קסנת 5 טו) או משום שעיקר החיות תלוי בלב, לכן גם מים צלולים או עששית נקרא חציצה 
וכבר אינו בכלל לבו רואה את הערוה. והביא ראיה לזה מסוגיית הגמרא בנדרים (ל:) הנודר מרואי 
החמה אסור אף בסומין, שלא נתכוין זה אלא למי שהחמה רואה אותן, לאפוקי דגים ועוברין, 
שאין החמה רואה אותן, שמותר בהן. ולכאורה קשה מדוע מותר בכל הדגים, הרי הדגים שבמים 
צלולים נראים בתוך המים ואם כן החמה רואה אותן ויאסר בהם. אלא מוכח שכיון שהחמה אין 
לה עינים ממש לראות אותן, אלא שאנו צריכים לבדוק אם היו עינים לחמה היתה רואה אותן 
אסור בהם, ולכן כיון שמכוסה במים, אף שהמים צלולים והדגים נראים לעינים בתוך המים, מכל 
מקום לגבי חמה נקרא אינם נראין. ואם כן גם לענין לבו רואה וגילוי ערוה, כיון שאין שם ראייה 
ממש, לכן כשמכוסה במים והלב למעלה מן המים, נקרא אין הלב רואה. 


ילקוט 


לא פירש רש"י כלום?י. וכתב הצל"ח שרש"י בא לתרץ קושיית הפרי חדש 
הנ"ל, מדוע לא העמיד המקשן את המשנה בלבו חוץ למים ובאופן זה מותר 
לו לקרוא אפילו למ"ד לבו רואה את הערוה אסור. ולכך פירש רש"י לפי שיטתו 
שההלכה כדעת הסובר לבו רואה את הערוה מותר (עין פוס' ד"ס וסני), ובהכרח 
קושיית הגמרא 'והרי לבו רואה את הערוה' כוונתה שיש להעמיד את המשנה 
כדברי הכל, ואם כן יש ליישבה גם לדעת הסובר עקבו רואה את הערוה אסור, 
ולא יועיל להעמיד בלבו חוץ למים שעדיין שאר איבריו ועקבו רואים את 
= הערוה. 


עצימת עינים בערוה כנגדו 


הבית יוסף (נסוף סי" עס ד"ס וכתנ סרמנ"ס) הוכיח ממה שתירץ הרשב"א שאין לחוש 

משום שעיניו רואות את הערוה כיון שמסתכל לחוץ ואינו רואה את 
הערוה, שכל ערוה אפילו שנמצאת כנגדו ויכול לראותה, אם עוצם את עיניו 
יכול לקרוא קריאת שמע ולהתפלל כנגדהכי. וכן הוכיח מדברי הרמב"ם (קמפת 
פמע פ"ג סט"ז) שכתב 'אסור לקרות כנגד הערוה עד שיחזיר פניו', ואם חזרת פניו 


ומסתנר) בפירוש שסומא או בלילה או עוצם את עיניו יכול לקרוא כנגד הערוה, 
ואע"גלה שלגבי איסור קריאה ותפילה כנגד הצואה לא מועיל אם עוצם את 
עיניו או שהוא סומא, היינו משום שבצואה האיסור הוא משום 'והיה מחניך 
קדוש' ועל כן לא מועיל עצימת עינים להפקיע את הצואה ממחנהו, אבל בערוה 
שנאמר 'ולא יראה בך ערות דבר' והתורה תלתה את האיסור בראייה, לכן אם 
עוצם את עיניו ואינו רואה את הערוה, מותר. וכן פסק הבית יוסף להלכה 
בשו"ע (ס"ו). 

אך הביא הבית יוסף שהרוקח (סי' עכד) חולק על זהיי וסובר שאם הערוה נמצאת 

כנגדו, אסור לו לקרוא ק"ש או להתפלל, אפילו אם עוצם את עיניו. וכן 
מבואר בריטב"א (ע?ל כד: ד"ס וע) שכתב שיש חסרון של רואה את הערוה, גם 
במקום שעוצם את עיניו או שהוא סומא, כיון שאיסור עיניו רואות את הערוה 
אינו משום ראיית העין, אלא משום שאינו נאות שתהא ערותו מגולה כנגד 

אבריו הנכבדים. 


משא ומתן בדין עצימת עינים בערוה 


על דין זה שכתב השו"ע שכנגד ערוה מועיל עצימת עינים, הרבו האחרונים 
בקושיות, ונביאם אחת לאחת ומה שיש לדון בהם: 

א. הב"ח (סי" עס ד"ס כתנ סלמנ"ס) הקשה מדברי הירושלמי (פ"ג ס"ס) שאין היתר 

לקרוא כנגד הערוה בלילה שאינו רואה אותה, אף באופן שאם זה היה ביום 
היה יכול לראות אותה. ואם כן גם עצימת עינים אינה מועילה מכיון שאם לא 
עוצם עיניו יכול לראותה. ואין ראיה מדברי הרמב"ם שמועיל החזרת פנים, כי 
כשמחזיר פניו כאילו הערוה היא ברשות אחרת ואינה כנגדו לפיכך מותר, אבל 
כשהערוה כנגדו והוא אינו רואה אותה אסור. וכבר תמה הפרי חדש (סק"ו) שדברי 
הירושלמי אמורים לענין צואה ואין ללמוד ממנה לערוה, שכיון שבצואה האיסור 
משום 'והיה מחניך קדוש' לא מועיל עצימת עינים שהרי עדיין בתוך מחנהו 
הוא, אך בערוה שכל איסורה משום ראיית העינים, לכן לילה או עצימת עינים 

שאינו יכול לראות מועילה. 

אכן כבר כתב הב"ח עצמו (סיי עע ד"ס ונ"ש ומנפניו) שאם יש חילוק בזה בין צואה 

לערוה, היה לה לגמרא להזכיר חילוק זה. ואף הט"ז (ס" עס סק"כ) הקשה 
מנין לשו"ע לחלק בין צואה לערוה, שבסי' עה (פ") פסק שבערוה מותר אם 
עוצם את עיניו או בלילה, ובסי' עט (ס")) פסק שבצואה אסור אף בלילה שאינו 
יכול לראותה. ובאליה רבה (פ" עט סק"ל) ובמאמר מרדכי (פי' עס פוף סק"ס) הוסיפו 
בביאור התמיהה שכיון שדעת הרשב"א (עיל כס. ד"ס סיס) שצואה חוץ לד' אמות 
אסורה מדין 'ולא יראה בך', אם כן שוב אין לחלק בזה בין צואה לערוה, ואם 


כג. הצל"ח כתב דבריו עפ"י גירסת הגמרא שלפנינו שדברי רש"י נסובים על קושיית הגמרא כאן, 
אמנם ברש"י שעל הרי"ף מבואר שדברי רש"י אמורים על קושיית הגמרא להלן 'והרי עקבו רואה 
את הערוה'. וכן נקט הגר"א (סי עד פק") והביאו הרש"ש (נכפ"י ד"ס וסלי). וע"ע בחידושי מהר"ם בנעט 
(נרט"י מס) שכתב שאף אם אין אנו משנים את הד"ה ברש"י, ברור שדבריו אמורים על קושיית 
הגמרא על הברייתא בהמשך שעליה הקשו גם והרי עקבו וכו' ונתכוין רש"י לכלול בביאורו את 
שתי השאלות, ולכן לא ביאר זאת לעיל (כד:). ועיין להלן מה שכתבנו על דברי רש"י אלו. כד. עיין 
להלן שהבאנו מה שדנו המג"א והט"ז בדחיית ראיה זו. כה. חילוק זה כתב גם הבית יוסף שם. 
כו. וכן היא דעת המרדכי (ס" ע). ‏ כז ובמאמר מרדכי (פק") רמז שיש לפרש כך, אך כתב 
ברשב"א לא משמע כן. וראה עוד בילקוט ביאורים לעיל (ע"פ כדין עניפס עיניס, לעס וסומb‏ פופה כנגדו). 
כח. עיין ברי"ף שגרס 'והא קא חזי', וברא"ש (פ" ₪) גרס 'והא קא חזייה'. ‏ כט. וכתב הט"ז 
שאין לומר שהטעם שאסור משום שלבו רואה את הערוה, כי עדיין יקשה איך השיטה הסוברת 
שלבו רואה את הערוה מותר תפרש דברי התוספתא, אלא ודאי אין האיסור בתוספתא משום לבו 
רואה את הערוה, וכגון שיש איזה חציצה בין לבו לערוה, וכל האיסור הוא רק משום ערותו מגולה, 
ומדוע לא נתיר בעוצם את עיניו. ‏ ל. פרי מגדים פ"מ פס מפנ" פק"ג), מאמר מרדכי (סק"ס) ואפיקי 
מגינים (פ" עד סק"ג). ‏ לא. ומה שהגמרא כאן לא הקשתה משום גילוי ערוה, משום שכל דין גילוי 
ערוה הוא רק כשאינו מכוסה כלל, אבל כשהוא מכוסה אפילו אם אפשר לראות דרך הכיסוי אין 


ברכות כה: 


ביאורים 


קעא 


בערוה התירו לילה או עצימת עינים, גם בצואה שהיא כמלוא עיניו היה להתיר 
בזה, אם כן מדוע פסק הרשב"א עצמו (כס. ל"ס סיפס) שבצואה לא מועיל לילה 
או עצימת עינים. ובראש יוסף (כד: ד"ס סנס) רמז לתרץ שאף הרשב"א לא נתכוון 
שצואה חוץ לד' אמות איסורה רק משום 'ולא יראה בך', אלא רק למדים מזה 
שכל שרואה את הדבר, אפילו אם הוא רחוק מד' אמות, הרי זה בכלל 'מחניךיכז. 
ב. הט"ז (שס סק"כ) הקשה על הבית יוסף מלשון הגמרא 'והא קמתחזי' ולא 
אמרה 'והא קחזי', משמע שגם אם רק 'מתחזי' כנגדו אסור ואע"ג שהוא 
ילא חזייכף. עוד הקשה ממה ששנינו בתוספתא (ססומופ פ"ג ס") ערום לא יתרום, 
וכן לגבי שחיטה פסק השו"ע (יו"ד סי 5 ס") ערום לא ישחוט. ולפי דברי הבית 
יוסף מדוע אינו יכול לתרום או לשחוט בעצימת עינים בשעת הברכהלל. 
והאחרוניםל יישבו דברי הבית יוסף שהאיסור שם אינו משום שרואה את 
הערוה כי לזה מועיל עצימת עינים, אלא משום גילוי ערוהלא, כי 
אסור לברך בשעה שערותו מגולה אף שאינו רואה אותה, אבל בערות חבירו 
אין משום גילוי ערוה, ואסור רק משום שהוא רואה ובזה מועיל עצימת עיניםלב. 
ג. מה שהוכיח הב"י מהרשב"א דחה המגן אברהם (ס" עס פק"ע) שהרי דברי 
הרשב"א נאמרו באופן שערותו מכוסה במים, וכיסוי מים חשוב חציצה וכמו 
שמועיל לגבי לבו, אלא שאם מסתכל בה עדיין אסור כמו שאסרו ערוה המכוסה 
בעששית, ועל זה כתב הרשב"א שעצימת עינים מועילהלג, אבל אין לנו ראיה 
שעצימת עינים מועילה גם בערוה מגולה. וכעין זה כתב הט"ז (סק"נ) שהרי 
דווקא ערוה 'כנגדו' אסור ולא למטה הימנו, ואם היה עומד על שפת הבור 
וערוה בבור, אין איסור לקרוא ק"ש, ועל כן כשהערוה במים אין כאן משום 
'ערוה כנגדו' אלא רק משום עיניו רואות את הערוה, על זה מועיל עצימת 
עינים, אבל כשבאנו לאוסרו משום "ערוה כנגדו', לא מועיל עצימת עינים. 
ד. הפרי חדש (סק"ו) הקשה על שיטת השו"ע ממה שאמר רבא (סן נגעכ) ערוה 
בעששית אסור לקרוא ק"ש כנגדו, וכן אמר ר"י נכרי ערום אסור לקרוא 
ק"ש כנגדו, ומדוע לא הזכירו שבאופן שאינו יכול לראות את הערוה מותר לו 
לקרוא. עוד הקשה ממה שאמרו בברייתא (עי? כד:) היה ישן בטליתו, ואינו יכול 
להוציא ראשו מפני הצינה, חוצץ בטליתו על צוארו וקורא ק"ש. והרי סתם 
שינה היא בלילה או בבית אפל שאין אפשרות לראות את הערוה, ואם כן מדוע 
צריך שיחצוץ בטליתו, אפילו אם לא יחצוץ בטליתו, גם כן אין לאסור בראשו 
תחת הטלית. 
ובאפיקי מגינים (סי" עד סק"ג ד"ס ועפס) תירץ קושיא זו לפי האמור (כפילון על קופיית 
סט"ז) שעצימת עינים מועילה רק לראיית ערוה ולא לערותו מגולה, 
ומשום כך אין היתר בעוצם את עיניו כשראשו מתחת הטלית כיון שעדיין יש 
בזה משום גילוי ערוהלד. 


כיסוי והפסקה על ידי גופו 


במים עכורין שנו. בתלמידי רבינו יונה (ל"ס 036 הביא בשם רבני צרפת ז"ל 

שאם האדם מחבק גופו בזרועותיו דנים את זה כאילו יש כאן הפסקה 

מבגד ומותר. והביאו בשו"ע (סי' עד ס"ג). 

הבית יוסף (ס" עד ד"ס וכתנ ס"כ ונס) כתב שאף שלכאורה נראה שדין זה של 

רבני צרפת שיכול האדם לחבק גופו בידיו כדי להפסיק בינו לבין הערוה, 
אינו מוסכם על כל הראשונים, כי האור זרוע (פ"פ סי" קכת) ותרומת הדשן (סי י) 
כתבו שאם מכסה לבו בידיו כדי שלא יהיה לבו רואה את הערוה לא חשוב 
כיסוי [והביאו להלכה הרמ"א (פ")], כיון שהיד והגוף הוא אותו מין ואינו חוצץ. 
יש לחלק, שאף שאו יכול לכסות לבו בידיו כדברי אור זרוע משום שאין 
הגוף יכול להיחשב כמכסה את עצמו, מכל מקום גופו יכול להיות דבר המפסיק 
וחוצץ בין לבו לערוהלה. ובדברי חמודות (פ"ג סי (ו פות קיג) חילק שכששם ידו 
על לבו הוא דבר שכיח ולכן אין כיסויו כיסוי, אבל כשהוא מחבק את עצמו 
שזהו מעשה שלא כדרכו שהרי אין דרך האדם לחבק עצמו, לכך חשוב 

הפסקהלי. 


זה קרוי גילוי ערוה, ועל כן בנמצא בתוך מים צלולים לא הקשתה הגמרא מדין גילוי ערוה. ט"ז 
(ס" עד סק"6) וראש יוסף (ל"ס וסס). = לב. אכן הט"ז כבר רמז לזה, וכתב שלפי הבית יוסף אין מקום 
לאסור גם משום גילוי ערוה. ובשבילי דוד (פ" עס ק"ס) ביאר דעת הט"ז שרק אם נפרש 'לא יראה 
בך' שלא תהיה ערוה נראית יש לפרשה הן על ערותו שלא תהא מגולה אפילו אינו רואה אותה 
כלל והן על ערות חבירו כשנראית כנגדו, אבל אם כדברי הבית יוסף ש'לא יראה בך' פירושו 
שאסור לראות אבל אם אינו רואה מותר, מנין ללמוד גם בערותו נראית כשהוא אינו רואה אותה. 
לג. וכך כתב הפרי מגדים (לו"פ עס מטנ"ז סק"נ) שביש ערוה בעששית, לכו"ע מועיל אם עוצם עיניו 
כנגדו. | לד. ועיי"ש שנקט שאם ראשו בתוך המים עם כל גופו אסור מטעם זה וכלשון הרשב"א 
ידכיון דעיניו חוץ למים' ומשמע שבעיניו תוך המים לא יועיל שאינו מסתכל או עוצם עיניו, ושלא 
כדברי הפרי מגדים (פֿו"פ פס 6"6 סק" שכתב שראשו בתוך המים ועוצם את עיניו מותר לדעת הבית 
יוסף. | לה. וכן כתבו ט"ז (סק"ג) ומג"א (פק"י), ובפרישה (פק"6) כתב כעין זה שהחילוק הוא אם 
כוונתו לכיסוי או כוונתו להפסק עיי"ש, וראה גם פרי מגדים ((ֿ"ם עס מסניז פק"ג) מה שביאר דרך 
זו. וכמה אחרונים כתבו שאין טעם לחילוק זה, ראה בדברי חמודות (פס), פרי חדש (פ"ג), באר 
היטב (פק" ומור וקציעה (ד"ס גס מ"ם). ‏ לו. והעיר הפרי מגדים (5"6 פס מענ"ז פקיג) שלדרך זו אין 
החילוק בין כיסוי להפסק כלל אלא בין ידיו לזרועותיו, ואם כן יש לחלק בזה שמה שהתירו רבני 
צרפת משום שזרועותיו עבים יותר מידיו. 


ילקוט 


קעב 


הפרי חדש (סוף סק"ג) והמקור חיים (ס"כ) הקשו על שיטת רבני צרפת, מדוע 
אמרה המשנה שאם אינו יכול לעלות יתכסה במים ויקרא, ולא הזכירה 
שיש עוד עצה שיכסה גופו בזרועותיו. וכן קשה על הברייתא להלן מים צלולין 
ישב בהם עד צוארו וקורא וי"א עוכרן ברגליו, ולמה לא אמרו שיחבק גופו 
בזרועותיו. ותירץ במקור חיים שזהו חידוש יותר גדול שאינו צריך לעשות שום 
מעשה, אלא יכול לקרוא אע"ג שהוא עומד ערום לגמרי במים. 


ביאור קושיית הגמרא והרי עקבו רואה את הערוה 


והרי עקבו רואה את הערוה. תוספות הרא"ש (ל"ס וסלי עקנו) הקשהל, מאחר 

שהגמרא כבר העמידה שתנא זה סובר שלבו רואה את הערוה מותר, אם 
כן כל שכן שעקבו רואה את הערוה מותר, ומה חזרה והקשתה הגמרא והרי 
עקבו רואה את הערוה. ותירץ שהיה מקום לומר שרק לבו רואה את הערוה 
מותר שכריסו מפסיק בין הלב לערוה, אבל עקבו הוא מכוון כנגד הערוהל", 


שעקבו רואה את הערוה חמור יותר מלבו רואה את הערוה ואסור. אך למסקנא 
מחמירים בלבו יותר מבעקבו, שהרי בעקבו רואה את הערוה נחלקו אמוראים 
ואילו בלבו רואה את הערוה לדברי הכל אסור. 

והגר"א (פי' עד סק"פ, פמרי נועס ד"ס וסכי) כתב שרש"י (ל"ס וסרי) שכתבלט קסר פל 
אבר שאין דרכו לראות את הערוה ורואה אותו בשעה שקורא בתורה 

קרינן ביה ולא יראה בך ערות דבר'ײ, רמז בדבריו לתרץ קושיא זו, ואכן לדעתו 
מדברי המקשן מוכח שעקבו רואה את הערוה חמור יותר מלבו רואה את הערוה, 
ובטעם הדבר כתב רש"י שבעקבו שאין דרכו לראות את הערוה, חמור יותר 

מלבו רואה את הערוהמ*. 

והצל"ח (ד"ס ולי ביאר שהמקשן סבר שלבו ועקבו שוים בראיית ערוה, ולכן 
הוקשה לו מה הוצרך התנא לומר יושב בהן עד צוארו וקורא' ולא 

ייושב בהם וקורא', ובשלמא אם לבו רואה את הערוה חמור יותר, יש לומר 
שנכתב 'עד צוארו' כדי להשמיענו שגם אם לבו רואה את הערוה מותר. אך 
כיון שסבר שלבו ועקבו שוים, אם כן די שנכתוב 'יושב בהם וקורא' ונלמד 
שכשם שלא חוששים לעקבו רואה את הערוה כך אין חוששים בלבו רואה את 
הערוה. ותירצה הגמרא שהיה מקום לומר שרק עקבו רואה את הערוה מותר 
אבל לבו רואה את הערוה אסור, ולכך הוצרך לשנות 'עד צוארו', להשמיענו 
שלת"ק גם לבו רואה את הערוה מותר. ואפשר שהטעם שנכתב "עד צוארו' 
להשמיענו שרק באופן שגם לבו רואה את הערוה, חולקים הי"א על ת"ק 
וסוברים שאסור, אבל אם אין כולו במים ואין לבו רואה אלא רק עקבו רואה 

את הערוה, מודים לת"ק שמותר. 

וכעין זה ביאר הגר"א (עס סק"ד) שודאי קושיית הגמרא והרי עקבו רואה את 
הערוה היא על שיטת הי"א שלבו רואה את הערוה אסור, ולכן הוצרך 

התנא לכתוב 'עד צוארו' שאם אין כולו במים לדברי הכל מותר בלי עכירה, 

והרי עדיין יש לאסור לדעת הי"א משום שעקבו רואה את הערוה. 


איסור נגיעת אבריו בערוה 


נוגע אפור. כתבו הראשוניםמג שלא אסרו רק בעקבו נוגע בערוה, אלא אף כל 
אבריו נוגעים בערוה, כגון ידיו או ירכותיו, אסור הוא בקריאה ותפילהמו. 

ובטעם הדבר שנוגע בעקבו לדברי הכל אסור, נחלקו הראשונים. התוספות (ד"ס 

וסנכת) כתבו שנגיעת עקב מצד עצמה אינה אסורה מעיקר הדין אך יש 
בזה משום גזירה, נוגע בעקבו אטו נוגע בידיו"ז. אמנם דעת הרבה ראשוניםמה 
שאיסור נגיעת עקבו בערוה גם הוא מעיקר הדין, ובטעם הדבר כתב הראב"ד 
שעל ידי זה מתחמם ומטריד. והרשב"ץ (ד"ס טגע) כתב שכיון שאין דרך העקב 
ליגע בערוה, אם נוגע בה יש בזה משום הרהור והרי זה בכלל לא יראה בך 

עחות בר 


לז. עיין במהרש"א (נפוי ד"ס סמ) שהקשה כן מעצמו לשיטת התוספות שעקבו קל יותר מלבו. 
לח. וכמו שאמרו בנדרים (כ) המסתכל בעקבה של אשה הויין ליה בנים שאינן מהוגנים, א"ר 
שמעון בן לקיש מאי עקבה בית התורפה שהוא מכוון כנגד העקב. וכן שנינו בנדה (מ:) הרואה 
כתס על בשרה כנגד בית התורפה טמאה וכו' על עקבה ועל ראש גודלה טמאה, הרי שהעקב 
מכוון כנגד הערוה יותר. | לט. הגר"א כתב שדברי רש"י ד"ה והרי נסובים על קושיית הגמרא 
כאן וצריך לגרוס בד"ה 'והרי עקבו רואה את הערוה', וציין לו הרש"ש (כע"י ד"ס וסלי), וכן היא 
הגירסא ברש"י שעל הרי"ף. אך יעויין לעיל (נעמן גופו נמיס וכו סון למיס) מה שהבאנו בשם הצל"ח 
לבאר גירסת רש"י שלפנינו. | מ. בשלמה משנתו (ד"ס הײ) הוסיף שלדרך זו יש ליישב את הגמרא 
לעיל (כד) היה ישן בטליתו ואינו יכול להוציא את ראשו מפני הצנה חוצץ בטליתו על צוארו 
וקורא ק"ש, והקשתה הרי לבו רואה את הערוה, ומדוע לא הקשתה גם והרי עקבו רואה את 
הערוה. אך עפי"ד רש"י יש ליישב שקושיית הגמרא היא לא מכל עקבו אלא רק ממקום מדרך 
כף רגלו שאין מקום זה רגיל לראות את הערוה אלא רק כאשר האדם יושב על גבי רגליו ערום, 
וכאשר האדם יושב במים עד צווארו נמצא שמדרך כף רגלו רואה את הערוה, ומשום כך בגמרא 
לעיל שעוסקת באדם השוכב במטתו, לא שייך להקשות שעקבו רואה את הערוה, מפני שבשכיבה 
אין מדרך כף רגלו רואה את ערותו. והצל"ח (ד"ס וסמ - סרפֿפן) תירץ שלעיל ששוכב במיטתו, אם 
כן אפשר שעקביו הם חוץ מטליתו למטה, והטלית חוצצת בין ערותו לעקבו, אבל כאן שהוא 


ברכות כה: 


ביאורים 


וכתב הבית יוסף (סי' עד ד"ס ופסר) שנראה שלא נקרא ערוה לענין זה אלא הגיד 

עצמו, שאם נוגע בו בידיו יש לחשוש שמא יבוא לידי הרהור, ומפני 

הידים גזרו גם בשאר אברים, אע"ג שלא יבוא בנגיעתן לידי הרהור. אבל נגיעה 

בכיס אינה אוסרת, כי אפילו אם נוגע בהם ממש בידיו, לא יבוא לידי הרהור. 

ובאפיקי מנינים (סק") הוכיח שמצינו לגבי כמה דינים שאף הכיס הוא בכלל 

ערוה, וכל מה שהקל הבית יוסף בזה הוא רק לגבי אמירת דברים שבקדושה 

כשנוגע בוײי, כי מכיון שהתוספות כתבו ששאר אבריו שנוגעים בערוה אינם 

אסורים אלא משום גזירה שמא יגע בערוה בידיו, לכך יש לאסור דווקא בנגיעה 

בגיד ששם אסור לנגוע בו בידיו מעיקר הדין. אבל נגיעה בכיס שגם בנגיעת 

ידיו אין הרהור, אין לאסור בשאר אבריו שמא יגע בידיו, דהוה כעין גזירה 
לגזירה. 

אמנם בבאר היטב (פס סק") הביא בשם מהר"ם טיוולי שגם הכיס נקרא ערוה 

לענין זה ואסור. וכתב המשנה ברורה (סק" בשם דרך החיים (לין ממס פיך 

סיוסר כק"ט סנ"ו) שהמדקדקין מדקדקין גם בזה. 

הפרי מגדים (פו"ם פס 6" פק"ט) כתב שלפי דברי הפרי חדש (סי עג ס") שבכל 

המקומות שאסרו חכמים לקרוא משום הרהור ולא משום ערות דבר, אם 

קרא בדיעבד יצא. אם כן גם לגבי איסור נגיעת אבריו בערוה, בדיעבד אם נגע 
יצא. 


צואה בעששית 


צואה בעששית מותר לקרות ק"ש כנגדה. פירש רש"י (ד"ס נעססים) 'כלומר 
מחיצת זכוכית או קלף דק מפסיק בינתים והיא נראית'. וכתב הפרי מגדים 
(פו"ס נסקדמס לסי' עט, כדין ססמיטי) שמדברי רש"י משמע שאין צריך כיסוי שמכסה 
את הצואה מכל צדדיה, ודי בכך שישנה מחיצה של זכוכית שמפסיקה ביניהם. 
וכתב במגיד תעלומה (נכפ"י ד"ס עטטיפ) שרש"י כתב לשון 'כלומר' כיון שלא 
יתכן לפרש ערוה בעששית כפשוטו, שהערוה חתוכה ומונחת בעששית, 
כי זה ודאי רק חתיכת בשר ומותר לקרוא כנגדה, שהרי לשון הפסוק הוא ולא 
יראה 'בך' בעודו מחובר בך, וגם לא שייך לומר שהאדם כולו נמצא ערום בתוך 
עששית, על כן פירש רש"י עששית לאו דווקא אלא מחיצת זכוכית. 


ערוה בעששית 


ערוה בעששית אמור לקרות ק"ש כנגדה. עיין בילקוט ביאורים ((על נעין 

מס ומפן נדין עכֿימת עיניס נעכוס, קות ג) שהובאו דברי הפרי מגדים (ו"פ סי" עס 

מסכ"ז סק"5) שלכל השיטות מועיל עצימת עינים כשהוא נגד ערוה בעששית. ועיין 

גם בילקוט ביאורים לעיל (ע"פ, נעמן מתלוקת סכ"ם וסרסכ"פ 5ס כנולס יש גס מקוס "ונש 
ילס נן') בענין ההיתר לקרוא כנגד צואה בעששית. 


ברכת הבדלה בנר הנמעא בעששית 


ערוה בעששית אפור לקרות ק"ש כנגדה. בדין נר הבדלה מצינו בגמרא 

לקמן (נג:) היתה לו נר טמונה בחיקו או בפנס וכו' אינו מברך עד שיראה 
שלהבת וישתמש לאורה. ורש"י (שס ד"ס נפנס) כתב שפנס הוא עששית שהנר טמון 
בזכוכית, ואין לברך עליו. אך הרשב"א (פס ד"ס סיפס) חולק וסובר שבמקרה זה 
שהנר נמצא בעששית מזכוכית אין שום חסרון כיון שהיא שקופה ונהנים מאורה, 
ואף אין בה חסרון משום שצריך לראות את השלהבת, וכמו שמצינו בגמרא 
כאן שראיית ערוה בעששית אסורה, כך גם לגבי נר הבדלה חשוב ראייה אפילו 
אם הנר בעששית, ודברי הגמרא שם שפנס אינו מועיל אמורים באופן שהפנס 
אינו עשוי מזכוכית אלא הוא אטום ואין השלהבת נראית דרכו. ובביאור הלכה 
(פו"ם סיי כס5 ד"ס 6ו) כתב ליישב שיטת רש"י, שכיון שברכת הנר נתקנה על בריאת 
האור שהיתה במוצאי שבת, תיקנו חכמים לברך אותה בדומה לאור שהיה בשעת 
הבריאה, וכיון שאז האור היה מגולה, גם עתה אין מברכים אלא על אור מגולה 


יושב עד צוארו במים, אם כן עקבו עם ערותו במים, ושפיר הקשו והרי עקבו רואה את הערוה. 
מא. והוסיף הגר"א שמשום כך פסק רבינו שמעיה תלמידו של רש"י (סוכפו דנריו נמוק' ד"ס וסרי) שלבו 
רואה את הערוה מותר, והקשו עליו התוספות שממה שבהמשך הגמרא נחלקו אמוראים אם עקבו 
רואה את הערוה אסור, משמע שבלבו רואה את הערוה לדברי הכל אסור. אך לסברא זו אדרבה 
עקבו חמור יותר מלבו, וממה שנחלקו רק בעקבו שהוא חמור יותר, מוכח שבלבו לדברי הכל 
מותר. מב. תלמידי רבינו יונה (ל"ס וסנכת), ראב"ד (סוכל כ6כפופ מייס ק"ע פות כו, כטור סי" עד וכרסכ"ן ל"ס 
טגע), רא"ה (ד"ס טוגע), רא"ש (ס" 0 וריטב"א (ד"ס וסלי). מג. ומה שנקט דווקא עקבו, להשמיענו 
שאפילו עקבו רואה את הערוה, מותר, ואע"פ שהוא עומד ממש כנגד הערוה. תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס וסנכת). ובמעדני יו"ט (פ" ג ות ל) כתב עוד, שבעקבו יש תרתי לריעותא, גם רואה וגם שזה 
כנגדו ממש. | מד. מדברי התוספות מבואר שנגיעת ידיו בערוה אסורה מעיקר הדין. והעיר החזון 
איש (לו"ס סי עו סק"ו ד"ס וכתנו) מנין פשוט להם דין זה, ואין לומר משום שמחמם ומביא לידי הרהור, 
שהרי אנו דנים כאן על בעל העקב אם מותר לו לקרוא ולא על בעל הערוה. ואם האיסור הוא 
משום שנטרד מנגיעת היד בערות חבירו, אם כן אין הבדל בין נגיעת היד לנגיעת העקב. 
מה. ראב"ד, רא"ה וריטב"א (פס). ‏ מו. ועיין גם בבן איש חי (פנס סעוס, 63 פֿות ג) שאף שודאי 
אסור לקרוא כנגד הכיס כשהוא בלי כיסוי משום 'ולא יראה בך ערות דבר' מכל מקום לגבי נגיעה 
לא אסרו. 


ילקוט 


לגמרי. ועל כן אף שלענין ברכה כנגד הערוה, נחשב ראייה כשרואה דרך 
עששית, אך לברכת האור לא די במה שרואה, אלא צריך שהאור יהיה בגלוי. 


חילוק בין סוגי עששית 
הריטב"א טס דיס 6) הקשה על הרשב"א מדברי הירושלמי (פ"ם ה"ו) שאמרו 
שאור בתוך ספקלריא אין מברכין עליו, וספקלריא היא זכוכית כעין 
עששיתמז. ותירץ המגן אברהםמ" (6"פ סי" כס5 סק"כ) שהרשב"א יפרש 
שה'ספקלריא' שהוזכרה בירושלמי שאין מברכים עליה, היינו באופן שאינו רואה 
השלהבת [כגון מהצד], או באופן שעומד מרחוק ואינו נהנה מאורה ואינו כפנס 
המוזכר שם שאין לברך עליו כלל. ובמראה הפנים (ע! סילופנמי עס) תירץ 
שאספקלריא אינה זכוכית או עששית, כי אם מראה, ואם רואה את האש על 

ידי מראה אין לברך עליהמל. 
חילוק דומה לדברי המראה פנים מצינו שכתבו עוד אחרונים, דהנה בשו"ת 
שבות יעקב (פ"* סיי קס) הקשה מהגמרא בראש השנה (כל) ראינוהו במים 
ראינוהו בעששית ראינוהו בעבים אין מעידין עליו, ומשמע שראייה בעששית 
יראה בך'. ותירץ שפירוש עששית האמור בגמרא שם היינו שראו במראה שאין 
רואין דרכה את עצם הדבר אלא נראה בה רק תמונתו, אבל כאן מדובר בראייה 
דרך זכוכית ועל כן חשובה ראייה טובה. 


עדות בראייה בעששית 


נדון נוסף מצינו באחרונים, אם מועילה עדות כשהראייה היתה דרך עששית. 

בשו"ת הלכות קטנות ((מסר"י תגז, ס"כ סי" פנ) כתב שאין להעיד על מה 
שרואה במראה על פי הגמרא בראש השנה. ובמקום אחר (פ" סי 5ע) כתב שמותר 
לקרוא בס"ת במשקפיים כיון שחשוב ראייה טובה!. וביאר בברכת אחרן (לױן, 
פופ ק5ס) משום שחלוק בראייה דרך מראה מראייה דרך זכוכית!*. עוד דן בשבות 
יעקב (ס"5 סי" קכו) לגבי מי שיש לו משקפיים ורואה דרך הזכוכית, אם כשר 
להיות דיין של חליצה. והסיק שראייה על ידי זכוכית היא ראייה טובה, וכמבואר 

בגמרא כאן. 


כיסוי עואה ברוק 


אמר אביי צואה כל שהוא מבטלה ברוק אמר רבא וברוק עבה. הרא"ה 
(ד"ס 6מ0 מניי) והריטב"א (ד"ס 5מר רנ) פירשו שמה שצריך רוק עבה, משום 
שהוא מכסה אותה עד כדי כך שהצואה אינה נראית דרכה. ועוד כתבו שמבואר 
כאן שבצואה אין דין ביטול במים [כמו מי רגלים], ורק אם היו המים עכורין 
שאין רואים דרכן את הצואה, מועילגג. 

אמנם הר"י מלוניל (ד"ס ונלוק) פירש שכיסוי מועיל רק אם הוא מונע שכבר אין 
ריח רע יוצא מהצואה ולכך צריך רוק עבה כי רוק דק אינו מפסיק את 

הריח. והרשב"ץ (ד"ס ולליפי) הביא שיטה זו וכתב שלפי שיטה זו אם אין ריח 
רע, מועיל כיסוי גם ברוק שאינו עבה. אך הוא חלק על שיטה זו, וכתב שרוק 
שאינו עבה אינו דומה לעששית, כי עששית כלי היא וחשובה ואינה בטילה 
לגבי הצואה, אבל רוק שאינו עבה אינו חשוב ובטל לגבי הצואה, ומכיון שהוא 

צלול והצואה נראית דרכו, אין זה כיסוי כלל. 

הראב"ד!ג (נסטנות, קיספ טפע פ"ג סי"b)‏ ותלמידי רבינו יונה (לד"ס פוס) הביאו בשם 
הירושלמי (פ"ג ה"ס) שביטול הרוק מועיל רק לזמן קצר ולא לזמן 

מרובה, ומשום שהרקיקה מתייבשת לאחר זמן ושוב רואים את הצואה. אמנם 
באהל מועד (פער ק"ם דכן ס (תינ ת) חולק וסובר שהצואה בטילה ברוק לגמרי. 


כיסוי עואה במים 


דין זה שהובא בראשונים שמים צלולים אינם חשובים ככיסוי, כתב גם המגן 
אברהם (סי עו סק"ט), והוסיף שזה דומה למבואר בסי' פז (ק"פ) שגרף של 


מז. וכן הקשה הבית יוסף (פֿו"פ סוף סי רח" .)5‏ מח. כן ביאר בפמ"ג (פ"6 עס) את כוונת המגן אברהם, 
וראה גם נודע ביהודה (תנינפ, פ"מ סי" כ). ‏ מט. וציין לפירוש הרע"ב והר"ש במסכת כלים (פ"ל פ"ס, 
שאספקלריא היא מראה, ולא זכוכית שקופה. אכן בתוספות יום טוב (פס) הוכיח מן התרגום (לוג 
כם ז) שתרגם 'לא יערכנה זהב וזכוכית', 'דהבא ואספקלריא', שהכוונה לזכוכית. נ. אך כתב שיש 
מקום לומר שאף שאין חסרון באם רואה דרך משקפיים אך זה דווקא אם ראוי לראות בלעדיהם, 
אבל זקן או חולה שאינו רואה אלא דרך המשקפיים אינו חשוב ראייה גמורה. נא. והביא לזה 
קצת ראיה מהמבואר במכות ((:) היו שנים רואים אותו מחלון זה ושנים רואים אותו מחלון זה 
וכו'. וממה שלא דקדקה המשנה לכתוב שהחלון היה פתוח בעת שראו את המעשה, משמע שגם 
אם ראו ע"י הזכוכית שבחלון חשוב ראייה גם לענין עדות. נב. בריטב"א כתב שרוק עבה ומים 
עכורין מועילים כשאינה נראית מתוכן, כי די בכך שהצואה תהיה מכוסה ולא תיראה. אך הרא"ה 
כתב שהצואה בטילה בהם לגמרי, ומשום שהרא"ה לשיטתו (גענוד 6 ד"ס ו₪) שלא מועיל כיסוי לצואה 
אלא רק כיסוי בעפר שאז היא בטילה, ורוק עבה ומים עכורין דינם כעפר שבטילה בהם לגמרי. 
ועיין בפרי מגדים ו"פ סי" עו 66 סק"ט) שכתב שמים עכורים מועילים משום שכארעא סמיכתא היא. 
נג. הובאו דבריו ברשב"א (ד"ס פמכ), ברא"ש (קי ₪) ובריטב"א (ד"ס 6ככ). נד. בתוספת דברים 
מהמחצית השקל. | נה. בלבושי שרד הוסיף בביאור קושייתו, שהרי ערוה בעששית אסור וצואה 
בעששית מותר, ואם כן מוכח שערוה חמור מצואה, וכיון שמצינו שמים צלולים הוי כיסוי לערוה 
כל שכן שהיה צריך להיחשב ככיסוי לצואה. | נו. אולי כוונתו כביאור הרשב"ץ. ‏ נז רבינו 


ברכות כה: 


ביאורים קעג 


רעי ועביט של מי רגלים לא מועיל נתינת מים לתוכן. והלבושי שרד הקשה מה 
חידוש הוא זה, פשיטא שמים צלולים אינם עדיפים מרוק שאינו עב שלא חשוב 
כיסוי. וכתביד שיש לומר שרוק שאינו עב לא מועיל כיון שהוא מועט ולאחר 
זמן הוא נימוח ושוב מתגלית הצואה, אבל מים צלולים רבים היה מועיל, קמ"ל 
שלא מועיל. 
אך הקשה המגן אברהם מדוע מים צלולים אינו חשוב כיסוי לצואה, ומדוע 
הוא שונה מצואה בעששית שמותר אף שגם שם הצואה נראיתיה. ותירץ 
שעששית כיסוי מעליא הואי. 


מניח סנדלו עליה 


צואה בגומא מניח פנדלו עליה וקורא ק'ש. הרא"ש (פי' ₪) כתב שהחידוש 

בזה שאין אומרים שהסנדל בטל לגבי גופו ולא נחשב כיסוי, קמ"ל 
שהסנדל דינו ככיסוי. והרא"ה (ד"ס פמכ כנ) והריטב"א (ד"ס 6ער כנם) כתבו שישנם 
שני חידושים בדין זה, האחד שאע"ג שכל גופו עומד על הצואה מותר, והשני 
שאע"ג שהכיסוי אינו קבוע והוא עומד להינטל, הרי זה כיסוי טוב. והרא"ה 
לשיטתו שסובר שכיסוי סתם אינו מועיל לצואה, הוסיף לבאר שאין זה דומה 
לכיסוי כלי שאינו מועיל כיון שהוא עשוי להינטל על ידי אדם, אבל כיסוי גופו 
חשוב כיסוי קבוע באותה שעה שהוא עומד עליה לפי שהדבר תלוי בידו אם 

לעמוד או ללכת. 


צואה דבוקה בסנדלו 


צואה דבוקה בפנדלו מאי תיקו. הראשונים נחלקו אם ההיתר להניח סנדלו 

עליה הוא דווקא כשהצואה אינה נוגעת בסנדלו או גם כשהצואה נוגעת 
בסנדלה דעת הרמב"ם (קכישת טמע פ"ג סי"פ), הרא"ה (ל"ס פמכ כ3) והרא"ש (סי 660 
שההיתר הוא רק כשאינה נוגעת בסנדלו. אך שיטת הראב"ד (נסטגות על סכמנ"ס 
סס) ותלמידי רכינו יונה (ד"ס וס נגומ) שההיתר הוא גם בסנדלו נוגעת בצואה!ז. 
ולפי שיטתם נחלקו בביאור ספק הגמרא בצואה דבוקה בסנדלו. הרמב"ם 

והרא"ש לשיטתם שהתירו של רבא נאמר רק כשסנדלו אינו נוגע בצואה, 
פירשו שדין זה עצמו הוא ספק הגמרא האם ההיתר נאמר גם כשהסנדל נוגע 
בצואה. אמנם הראב"ד ותלמידי רבינו יונה לשיטתם שדברי רבא אמורים גם 
כשהסנדל נוגע בצואה, פירשו שספק הגמרא בצואה שנדבקה בסנדלו דווקא. 
אלא שבטעם החילוק בין נוגעת בסנדלו לדבוקה בו פירשו באופן שונה, תלמידי 
רבינו יונה ביארו שכשדבוקה בסנדלו והולכת עמו היא טפילה אליו וכאילו היא 
בגופויח, והראב"ד (נסעגות על סני"ף) ועוד ראשוניםיט פירשו שכיון שהיא דבוקה 

בסנדלו ובהילוכו מתגלה הצואה, שמא אין זה כיסויס. 

הרי"ף פסק שיש להחמיר בספק זה משום תיקו דאיסורא לחומראסא. וכן פסקו 

רוב הראשוניםלב. והרא"ה (ד"ס מיקו) פירש שאיסור צואה דאורייתאלו, 
ועל כן ספק דאורייתא לחומרא. וכן כתב הראב"ד (נסקגות על סרמנ"ס פס) שכיון 
שהדבר נשאר בספק, יש להחמיר בו. אכן רבינו מנוח (עס ד"ס וסו) הביא בשם 
הראב"ד שכיון שהוא ספק, אם כבר קרא, בדיעבד אין מחזירים אותו לקרוא 

שובסד. 


חילוק בין מיסוי עי סנדל לכיסוי ע"י בגר 
המגן אברהם (סי' עו פק"ו) הקשה מדוע כשצואה נוגעת בסנדלו פסק השו"ע (ס") 
שאסור ואינו חשוב כיסוי, ואילו בצואה המכוסה בבגדיו אף המחמיר (פס 
ס"ד) היינו רק כשהיא דבוקה בבשרו אבל בדבוקה בבגדו לדברי הכל מותר. 
ונאמרו בזה כמה תירוצים: א. המגן אברהם כתב שמשמעסה מדברי הרא"ש (סי 
) שהסנדל בטל לגבי הגוף יותר משאר בגדים ולכך אף שסנדל אינו חשוב 
כיסוי, שאר בגדיו נחשבים ככיסויי. ב. עוד תירץ המגן אברהם שכל מה 
שמועיל כיסוי בגד בצואה היינו דווקא בבגד שאין מתגלה הצואה בהילוכו, 
ואם כן יש לומר שלכך בסנדלו שהצואה מתגלית תוך כדי הילוכו לא מועיל 


מנוח (ע! סרמנ"ס ד"ס וסו) הוכיח כשיטת הרמב"ם ממה שאמר רבא צואה 'בגומא' מניח סנדלו עליה, 
משמע דווקא אם הצואה נמצאת בגומא אבל אם הצואה נמצאת סתם בקרקע והוא מניח סנדלו 
עליה ונוגע בה אינו מועיל. והרשב"ץ (ד"ס נעי) יישב שלעולם גם בסנדלו נוגעת בה מותר, ומה 
שהזכיר רבא דווקא 'גומא' היינו משום שאילו לא היה זה בגומא והניח רגלו עליה אין זה מתיר 
לקרוא כיון שבסילוק רגלו תישאר מגולה ולכן רק בגומא יש להתיר במניח רגלו ואפילו נוגע 
[אמנם בתלמידי רבינו יונה משמע שההיתר הוא בכל נוגע בסנדלו]. ומה שהסתפקה הגמרא לצד 
זה בדבוקה בסנדלו אם מותר, משום שבדבוקה ברגליו שלעולם תישאר שם ולא תתגלה, יש לומר 
שמותר. ‏ נח. תוספת עפ"י הרשב"ץ (ד"ס נעי). = נט. בעל המאור (ד"ס 5ס), רשב"א (כס. דיס וס) 
ורא"ה (ד"ס פמר כנ .)6‏ ס. מדברי הרשב"ץ (ד"ס נעי) משמע שנקט את שני הטעמים גם בפירוש 
דברי הראב"ד. סא. ואף אם כבר קרא כשהיתה צואה דבוקה לסנדלו, צריך לחזור ולקרוא. לחם 
משנה (קרפת סמע פ"ג ס"ג ד"ס סיו). סב. רמב"ם (קרשפ פמע פ"ג הי"), רא"ש (סי י) ועוד. סג. אכן 
הפרי מגדים (ו"פ סי עו משכ"ו סק"6) הסתפק האם כשנוגע בסנדלו אסור מדאורייתא, או שכל שאין 
נוגע בבשרו איסורו רק מדרבנן. וכתב שמדברי הלבוש (פ"נ) שכתב 'שאם נוגע בה לא חשיב מכוסה 
אלא חשיב הכל גוף אחד ואין כאן כיסוי', משמע שהוא מדאורייתא. | סד. ועיין בספר הבתים 
(סנכום ק"ם, שער ס סי יס) שהביא סתירה בדעת הראב"ד. | סה. באפיקי מגינים (סק"ג) כתב שלא ראה 
משמעות זו ברא"ש, וכתב שאדרבה בפירוש הרא"ש על המשנה (נגעיס פי"ג מיט) כתב שגם סנדל וגם 
בגדים בטלים לגבי הגוף. | סו. בשו"ע הרב (פ" הוסיף הסבר בחילוק זה, שהסנדל הוא טפל 


ילקוט 


קעד 


הכיסויסז. ג. באליה רבה (סק"ס) תירץ שסנדל יש לו דין של גרף של רעיסת. ד. 

באשל אברהם (נטעטק, ד"ס וסהונך) תירץ שכיון שהסנדל דרכו לדרוך במקומות 

שאינם נקיים ועשוי להידבק בו צואה, לכך דינו כדין צואה במקומה שלא מועיל 
בה כיסויסט. 


האחרונים דנו האם החומרא שנאמרה בסנדל הנוגע בצואה שאינו יכול לקרוא, 

נאמרה גם במי רגלים שלא מועיל לזה כיסוי כשסנדלו נוגע בה או 
לא. ובכף החיים (שס סק"י) הביא בשם הלחם יהודה (עײפס, פ"ג סי"פ) שכיון 
שהאיבעיא בגמרא לא נפשטה ורק מספק נפסק לחומרא אין להחמיר אלא 
בצואה משום שזה ספק דאורייתא אבל מי רגלים שהם דרבנן, הולכים בזה 
לקולא. אמנם באשל אברהם (נופפם, פס ד"ס 6) כתב שהגם שמי רגלים שלא 
כנגד העמוד הם דרבנן, מכל מקום כל דתקון כעין דאורייתא תקון, על כן דין 

מי רגלים שוה בזה לצואה. 


ק"ש ומילה נגד ערות קטן 


עכו"ם ערום אפור לקרות ק"ש כנגדו. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד''ס 0פֿ) שיש 
נוהגים בשעת ברכת המילה לכסות את ערותו של הקטן, וכן הביא הכלבו 

אך הביאו תלמידי רבינו יונה שיש אומרים שאין צריך לכסות ערות הקטן בשעת 
המילה. ובטעם הדבר הובאו שתי סברות בראשונים: א. בעל העיטור (סונ עור 
יו"ל סי כסס) והכלבו (שס) בשם רכינו פרץ כתבו שערותו של קטן פחות מבן ט' 
שנים?* שאינו ראוי לביאה אינו חשוב ערוה. ב. הרא"ש (פ" (כ) כתב שכיון 
שהוא לצורך מצות המילה הוא בכלל מחניך קדוש ואין בזה משום 'ולא יראה 

בך עהות דבר, 

ומצינו באחרונים כמה חלוקי דינים בין שני הטעמים: א. מדברי הבית יוםף 
(פו"ם סי עס ד"ס 6פור) מתבאר שיש נפק"מ האם מותר לקרות ק"ש כנגד 

ערות קטן, שלפי הטעם הראשון שערות קטן כל כך אינה ערוה, אם כן יהיה 
מותר גם לקרוא ק"ש כנגד ערות קטן, אבל הטעם השני הרי שייך רק במילה 
ואם כן ק"ש יהיה אסור כנגד ערות קטן*ב. ב. בדברי חמודות (6פ קט) כתב 
נפק"מ נוספת בין הטעמים, אם במילת גדול יכול לברך כנגד הערוה, שהטעם 
הראשון אינו שייך במילת גדול והטעם השני שייך גם במילת גדול. ג. המגן 
אברהם (פי" עס סק"ת) כתב שלפי טעם ההיתר משום שהיא ערות קטן שאינו ראוי 
לביאה, זהו רק לגבי ראייה אבל אין זה מתיר נגיעה שהיא חמורה. וכתב 
במחצית השקל שלפי טעמו של הרא"ש שכיון שהוא לצורך המצוה הוי בכלל 

מחנהו קדוש, אם כן יש להתיר גם את הנגיעה . 

תלמידי רבינו יונה (ד"ס ס6) כתבו שיש שהביאו ראיה שיכול לקרוא ק"ש כנגד 
ערות קטן, ממה שאמרו בברייתא (עיל כ.) הישן במטה ובניו ובני ביתו 

בצדו הרי זה לא יקרא ק"ש אא"כ היתה טלית מפסקת ביניהן ואם היו בניו 
ובני ביתו קטנים מותר. ומבואר שבקטנים יכול לקרוא עמהם ק"ש. אך דחו 
ראיה זו כיון ששם ההיתר הוא רק לקרוא אע"פ שישן בטלית אחת כשאינו 

רואה אבל אין ראיה שמותר אף ברואה את הערוהץז. 

במגן אכרהם (סק"ז) ובביאור הגר"א (סק"י) הביאו ראיה שאין איסור ראייה כנגד 
ערות קטן מהגמרא במגילה (כ:) שלא אסרו קטן ערום בקריאה בתורה 


ומשמש את רגלו בנגיעה זו, ולכן חשוב כאילו הרגל עצמה נוגעת בצואה על ידי הסנדל. אבל 
בבגד אין אנו אומרים שהבגד בטל לגבי גופו וכאילו גופו נוגע בצואה על ידי הבגד, שהרי אין 
הבגד משמש את הגוף לנגיעה זו. סז המגן אברהם כתב שסברתו היא עפ"י דברי בעל המאור 
(פס ד"ס וס) ותלמידי רבינו יונה. ועיין במחצית השקל ויד אפרים בביאור ראייתו מתר"י. וע"ע 
בשו"ע הרב (ס"נ נקו") מה שתמה בדברי המג"א. סת. האליה רבה ציין לדברי הלבוש בסי' פז 
("נ) שכתב על גרף של רעי 'ויש אומרים כיון שהזוהמא נבלע בהן בתוך דופנותיו הרי הם כולם 
כמו צואה תוכן וברן, ואין הכפייה משוי אותן מכוסין ואפילו כפאן אסור לקרות כנגדן, דהוי כמו 
צואה הדבוקה בסנדלו'. הרי מבואר בלבוש שצואה הדבוקה בסנדלו אסור משום דהוי כגרף של 
רעי עצמו. סט. בספר אשי ישראל (פיג סעס טו) כתב נפק"מ בין הטעמים באופן שהיתה צואה 
דבוקה על סנדלו והלביש ערדליים על הסנדל, שלטעם הראשון של המג"א הואיל והנעל בטל לגופו 
הוי כצואה על גופו, ולטעם השני היות והוא מכוסה ולא יתגלה מותר, ולטעם השלישי היות והגרף 
של רעי מכוסה מותר, ולטעם הרביעי לכאורה הוי כצואה במקומה שלא מועיל לה כיסוי. 
ע. הרא"ה (ד"ס לער ככ יסודס) והמאירי (ד"ס 6) כתבו שמועיל או כיסוי או החזרת פנים [המאירי כתב 
כן אפילו לגבי מילת גדול]. ‏ עא. בביאור הגר"א (פ" עס פק תמה על הרמ"א שהביא דין זה, 
מדוע הדבר תלוי בבן ט' שנים, ולא בי"ב שנים, כמבואר בשו"ע (פי עג ק"ד) לגבי ההיתר של ק"ש 
בישן עם בניו הקטנים שעד גיל י"ב שנים נחשבים קטנים. ובדמשק אליעזר תירץ שדווקא לגבי 
לקרוא כנגדו שיתבאר כאן (נכליפ פנפידי רינו ונס) שאיסורו משום 'ולא יראה בך ערות דבר' ולא משום 
הרהור, הדבר תלוי במי שהוא ראוי לביאה שאז ערותו בכלל ערות דבר, אבל מה שאסרו שלא 
לקרוא בישן עם בניו הקטנים הוא משום הרהור ואין הרהור בקטנים פחות מי"ב שנה. עב. כתב 
הדרישה (ו"ד פיי רפס סק") שבדברי הטור והבית יוסף מבואר שרק בצרוף שתי הטעמים יש להתיר, 
ועל כן על אף שפסק בשו"ע (ו"ד סי כסס ס"ת) שלגבי מילה אינו צריך לכסות את ערות הקטן בשעת 
הברכה, מכל מקום לא התיר לקרוא קריאת שמע כנגד ערות קטן (פו"ם סי עס ס"ה), ורק במילה 
שישנם את שני הטעמים, גם ההיתר של קטן וגם ההיתר של מילה, התירו לברך כנגד ערותו של 
הקטן, ועל כן בערות גדול צריך לכסות ערותו בשעת הברכה. ואף ברמב"ם מצינו סתירה זו, 


ברכות כה: 


ביאורים 


אלא משום כבוד הציבור ולא משום ערוהלה. אך בפירוש רבינו אברהם מן ההר 
שם פירש 'ערום - שערותו מכוסה ושאר איבריו מגולים'. 


ביאור ראיית הגמרא לערות עכו"ם 


קמ"ל דאינהו נמי איקרו ערוה דכתיב וערות אביהם לא ראו. בחפץ ה' 

(ד"ס ועכות) הקשה מה ראיה יש מנח, והרי בגמרא בקידושין (ספ.) מבואר 
שרק עבדים הם עם הדומה לחמור, והרי נח ודאי אינו דומה לחמור שהרי 
התורה עצמה העידה שהוא 'איש צדיק ותמים' (נרפפית ו ע). ותירץ שראיית הגמרא 
שהיה די לכתוב בפסוק 'ויכסו את ערות אביהם' ומייתור המילים 'וערות אביהם 
לא ראו' דורשים שבא ללמדנו שכל ערוה אסורה ואפילו של עכו"ם. וכתב שמזה 
הטעם לא דרשו מתחילת הפסוק 'ויכסו את ערות אביהם' אלא רק מייתור הפסוק 
בהמשכו. ובשפתי חכמים (ד"ס קע") כתב שהטעם שהביא את סוף הפסוק, משום 
שרצה להביא ראיה ממה שנזהרו שם ויפת שלא לראות ערות אביהם, ומוכח 

שהוא בכלל איסור ראיית ערוה. 


ראיית הגמרא מנח שהיה קודם מתן תורה 


שם. בבית האוצר (נכני יוסף ענגיי, מ" מעככת 7-6 כננ מ פֿות ד) הקשה מסוגיית הגמרא 
כאן על שיטת התוספות בנדה (ע: ד"ס וין) שמה שאמר רשב"י אתם קרויים 
אדם ואין עכו"ם קרויים אדם היינו רק ממתן תורה ואילך אבל קודם מתן תורה 
גם בני נח קרויים אדם. ואם כן קשה מה הביאה הגמרא ראיה ממה שערות 
נח קרויה ערוה, והרי אין להוכיח מנח שהיה קודם מתן תורה שאז גם עכו"ם 
היה בכלל אדם, לענין אחר מתן תורה שעכו"ם אינו בכלל אדם. ותירץ 
שהתוספות אמרו חילוק זה רק לשיטת רשב"י, אבל לדעת רשב"ג שגם עכו"ם 
אחר מתן תורה קרוי אדם אין חילוק בין קודם מתן תורה לאחר מתן תורה, 
ואם כן שפיר אפשר להביא ראיה שערות עכו"ם אסורה גם ממה שהיתה אסורה 
קודם מתן תורה. ואכן לדעת רשב"י ערות עכו"ם אינה אסורה מן התורה, כיון 
שאין ראיה מערות נח שהיתה קודם מתן תורה. ועיי"ש שכתב להגיה בירושלמי 
(ענת פ"5 ס"ד) בדברי רשב"י שערות עכו"ם נאסרה בגזירת י"ח דבר. 
ובכלי חמדה (פל' ₪ פות ס) כתב דהנה בגמרא כאן משמע שכל שאנו צריכים 
הוא לרבות שגם ערות עכו"ם קרויה ערוה, וממילא היא בכלל כל איסורי 
ערוה שאסור לקרוא כנגדה. אכן מדברי הגמרא בשבת (ק (ניקור סר"ם פס) מתבאר 
שמריבוי המילים 'ערות דבר' בפסוק ולא יראה בך ערות דבר' אנו למדים 
שערות עכו"ם אסור לקרוא כנגדה. ולהנ"ל יש לומר שסוגיית הגמרא שם סוברת 
כרשב"י ואם כן ממה שערות נח קרויה ערוה אין להוכיח לאחר מתן תורה 
שאינם קרויים אדם, ועל כן צריך פסוק מיוחד לרבות שגם 'ערות דבר' אסורה, 
והדיוק הוא ממה שנאמר 'ערות דבר' ולא 'ערות אדם' ללמדנו שגם מה שהיה 
פעם ערוה דהיינו ערות עכו"ם קודם מתן תורה, אף לאחר מתן תורה שכבר 
אינם קרויים אדם, אסור לקרוא ק"ש כנגדהלי. 
עוד תירץ בכלי חמדה (פס ד"ה ודלן) על דרך הפלפול, דהנה לכאורה קשה מדוע 
לא הביאה הגמרא ראיה מהפסוק הקודם וירא חם את ערות אביו' הרי 
שקראו ערוה, אלא ודאי אכן אין ראיה מנח כיון שהיה קודם מתן תורה, ורק 
מהמשך הפסוק 'וערות אביהם לא ראו' מוכח כן, שהרי איסור ראיית ערוה הוא 
רק בשעה שמקיים מצוה ומה שהלכו לכסות את אביהם הוא משום קיום מצות 
כיבוד אב ויש בזה איסור ראיית ערוה בשעת קיום המצוה. והרי בן נח אינו 


שבהלכות מילה (פ"ג ס"ס פסק שהמל אדם גדול צריך לכסות ערותו בשעת הברכה, ומשמע שבמילת 
קטן אין צריך לכסות ערותו, ואילו בהלכות קריאת שמע (פ"ג סט"ז) פסק שאסור לקרוא ק"ש כנגד 
ערות קטן, וכבר עמד בזה הב"ח (י"ד סי" רפס ד"ס ופיכ נפמוס). ובשו"ת תשובה מאהבה (ס'ע / ד"ס גיון 
ס"ד) יישב דבריו בדרך זו שאף לדעתו צריך את ב' הטעמים להתיר. ויש לציין לדברי הרמב"ם 
בתשובה (פיי ענ שכתב שערות קטן אינה ערוה כלל עד שדיים נכונו ושערך צמח [כדעת הגר"א 
בהערה לעיל]. אמנם הרמ"א פסק כשיטת בעל העיטור ועל כן פסק שכל זמן שאינו ראוי לביאה 
מותר לקרוא ק"ש כנגדו. | עג. ועיי"ש שבלאו הכי צריך להחזיק את הגיד כדי שידע את שיעור 
החתך, ואם יחזיקו רק לאחר הברכה יהיה הפסק מרובה בין הברכה למילה. עד. בביאור הגר"א 
(פס) הביא מעצמו ראיה זו, והוסיף בביאור הדברים שהיה מקום לומר [היינו דחיית תר"י] שראייה 
חמורה כיון שהיא אסורה משום הרהור ולא משום ערוה, ועל זה הביא הגר"א ראיה שאיסור ראייה 
משום הרהור קיים רק אם יש לדבר שם ערוה, ועל כן אם ערות קטן אינה ערוה, גם אין בזה 
איסור ראייה. וראייתו של הגר"א היא ממה שהגמרא כאן דנה אם ערות עכו"ם אסורה בראייה, 
מהו דתימא הואיל והן כחמורים אין ערותם אסורה, קמ"ל שגם ערות עכו"ם בכלל ערוה. ואם 
נאמר שכל האיסור בראיית הערוה הוא משום הרהור, אין חילוק בין ערות עכו"ם לערות ישראל. 
אלא ודאי כל האיסור בראייה הוא רק 'ולא יראה בך ערות דבר' ועל כן יש לדון אם ערות עכו"ם 
בכלל ערוה. | עה. אכן רש"י מס ד"ס קען) פירש שקולת קטן לא משום שאין ערותו ערוה אלא 
משום שאינו מוזהר על כך. אך תמה המגן אברהם הרי קטן אסור מדרבנן בכל עבירות שבתורה, 
וכן הקשה הטורי אבן שם [ועיין שו"ת בית שערים לו" סי יש]. ‏ עו. ועיי"ש עוד מה שפלפל 
שערות קטן גם נתרבתה מ'ערות דבר' ודינה כמו ערות עכו"ם. ודקדק כן מלשון הרמב"ם (מעס פ"ג 
ס"ס שכתב 'והמל אדם גדול צריך לכסות ערותו עד שיברך', דקדק והוסיף מילת 'אדם', ללמדנו 
שכשם שבמילת קטן אין צריך לכסות ערותו, ועל כרחך מטעם הרא"ש שבקיום מצות מילה לא 
אסרו, אך בערוה גמורה לא התירו, ורק במילת קטן שנתרבה רק מהפסוק 'ערות דבר' התירו, ועל 
כן גם בגדול לא אסרו אלא ב'אדם' למעוטי עכו"ם, כי כיון שערות עכו"ם דינה כערות קטן שהרי 
שניהם כל איסורם נלמד רק מ'ערות דבר', אם כן כשם שהתירו בערות קטן לצורך מילה, כך התירו 


ילקוט 


מצווה על כיבוד אב, ועל כרחך שרצו לקיים את המצוה של ישראל לאחר מתן 
תורה, ומוכח שגם לאחר מתן תורה יש דין ערוה לעכו"ם. 


ביאור קושיית הגמרא וכמה מיא רמי ואזיל 


וכמה מיא רמי ואזיל. פירש רש"י (ד"ס וכמס) כמה ישליך לתוכן ויבטלם, הלא 

מרובין הם. וביאר בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ, שהיה פשוט לגמרא 
שיש כאן מים מרובים, שהרי מבואר במשנה שגופו מתכסה במים אלו, הרי 
שיש שם הרבה מים. אך הקשה מכיון שהגמרא הוצרכה להוסיף על דברי המשנה 
את דין מי רגלים שלא יקרא כנגדם, אם כן מדוע לא העמידו כן במי משרה 
עצמם שגם לא יקרא כנגדם עד שיטיל לתוכם מים. ולכן פירש קושיית הגמרא 
שהיה פשוט שאין מי משרה בטלים במים, שהרי הם עצמם עיקרם מים ומה 
יוסיפו עוד מים, אלא צריך להוסיף עליהם מים עד שיסור מהם ריחם הרע 
והיינו שכבר לא יהיו מי משרה, ואם כן אין מתאים לכתוב בזה 'עד שיטיל 
לתוכן מים', כי אם הוסיף מים אין זה משום שבטלו במים אלא משום שפסקו 

מלהיות סרוחים*י. 


ביטול מי רגלים במים 
ומי רגלים עד שיטיל לתוכן מים. כתב המאירי (ד"ס מס) שכל מה שמועיל 


ביטול מי רגלים, היינו רק כשאין ריח רע מגיע לו מהם, אבל כל זמן שיש 


| ריח רע לא מועיל ביטול מים. 


האם די ברביעית מים כשהמי רגלים מרובים מרביעית 


ר' זכאי אומר רביעית. כתב הרשב"א (ל"ס כעס) שלדעת ר' זכאי מועילה רביעית 
מים אפילו אם ישנם מי רגלים יותר מרביעית, וכשם שלת"ק מועיל כל שהוא 
מים אע"פ שהמי רגלים מרובים מהם, כך לר' זכאי מועיל רביעית אע"פ שהמי 
רגלים מרובים מהם. ומשום שאין אנו דנים כאן מצד דין ביטול המי רגלים 
ברוב, אלא כיון שמי רגלים בקרקע אסורים רק מדרבנן [שהרי מדאורייתא אינו 
אסור אלא כנגד העמוד בלבד (כפנופר (עי? ע"פ)ן, לכן הקלו חכמים שאפילו מים 
מרובים מתבטלים ברביעית מים. והביא הרשב"א ראיה לדבריו ממעשה דרב 
יוסף שאמר לשמשו הבא לי רביעית מים והטילו לתוך הכלי של מי רגלים 
ואפילו אם יש שם הרבה מי רגליםץ". 

אמנםעט הרמב"ם (קרפֿת ספע פ"ג ס"י) כתב שרביעית מים מועיל רק למי רגלים 
של פעם אחת?. וכתב הכסף משנה (ל"ס נפן) שטעמו מסתבר, שאיך 

יתכן שרביעית מועילה למי רגלים של עשרה פעמים. אך כתב שיש לדון בזה, 
שהרי לת"ק מועיל כל שהוא, ועל כרחך הטעם שכיון שנתערב בהם מים, בטל 
מהם תורת מי רגלים, ואם כן אף ר' זכאי שהצריך רביעית טעמו משום שבפחות 
מכך אינו חשוב שיעור, אבל רביעית שהוא שיעור חשוב של מים, יכול לבטל 

שם מי רגלים מכל כמות שהיא. 


ראשון ראשון בטיל 


אמר רב נחמן מחלוקת לבפוף אבל בתחלה כל שהן. מדברי רש"י (ל"ס 665 

מתבאר שבאופן שקדמה הרביעית מים למי רגלים, אפילו אם יטיל הרבה 

מי רגלים, הרי זה יתבטל ברביעית מים שהיתה לפניו, מכיון שראשון ראשון 

שנופל מתבטל ונמצא שמיד כשהם יוצאים הרי הם מתבטלים במים. אכן רעק"א 

(כגליון סס"ס) ציין לדברי התוספות (ע"ז עג. ד"ס כי) שאין אומרים קמא קמא בטיל 
במקום שלא נשאר בהיתר כדי לבטלופא. 


בערות עכו"ם לצורך מילה. ‏ עז. וע"ע בילקוט ביאורים (עי? כנ: כעמן סרזקם פרנע 6מופ ממיס הרעיס ומי 
מפרס). ‏ עח. הרשב"א גרס בגמרא [כגירסת כמה ספרים, ודלא כגירסת הגמרא שלפנינו] 'עייל לי 
רביעיתא מים במשיכלא', ומשיכלא הוא כלי גדול של מי רגלים. ומזה הוכיח הרשב"א שדי ברביעית 
מים אפילו לכלי גדול. עט. כך מתבאר מתוך דברי הכסף משנה והרשב"ץ (ד"ס ₪ פש) שהרשב"א 
חולק על הרמב"ם בזה, וסובר שרביעית מים מועילה אפילו להרבה פעמים מי רגלים. אך תמה 
הרשב"ץ מנין הוכיח כן הרשב"א, ומה שהוכיח הרשב"א ממעשה דרב יוסף היינו רק שרביעית 
מים מועילה למי רגלים מרובים, אך אין מזה ראיה שמועיל רביעית מים להרבה פעמים של מי 
רגלים. אכן בביאור הגר"א (פי' עו פק"ג) כתב שהוכחת הרשב"א אכן קיימת גם לזה, שהרי ודאי ת"ק 
שהתירו בכל שהוא מים היינו אפילו להרבה פעמים של הטלת מי רגלים, ור' זכאי אינו חולק 
עליהם אלא שצריך רביעית. ובמאמר מרדכי (פ" עט קק"ג) נקט שאף הרשב"א מודה שצריך רביעית 
מים לכל הטלת מי רגלים. אך כתב שמדברי הכסף משנה וכל האחרונים שלא כתבו כן, מוכח 
שלמדו שאכן הרשב"א חולק בזה על הרמב"ם. | 5. רבינו מנוח (ד"ס נתן) תמה על הרמב"ם, הרי 
אין כל הפעמים שוות ומדוע לא נאמר שכשיש שם כמות גדולה של מי רגלים יצטרך יותר מרביעית. 
והכסף משנה כתב שחכמים שיערו שדי ברביעית מים לבטל אפילו כמות גדולה של מי רגלים. 
פא. עוד אפשר שכוונת רעק"א להעיר, כי בתוספות שם מבואר לדעת רש"י שאין אומרים קמא 
קמא בטיל כשנפל הכל בקילוח אחד, וכאן הוא בקילוח אחד. | פב. וכך כתב הרמב"ם בפירוש 
המשנה שצריך שישליך עליהם רביעית מים בבת אחת. פג. בתוספת ביאור המאמר מרדכי (פי" 
פויפק"ב) ‏ בהברי הרשב"א. פד. במאמר מרדכי (עס) כתב שכן משמע מדברי רש"י (ד"ס פנ כתפינס) 
שביאר בדבוי רב נחמן שאמר בתחילה לכו"ע כל שהן, שהוא משום קמא קמא בטיל, ומשמע 
שטעמו של רב יוסף שחולק עליו וסובר שנחלקו בתחילה משום שאין אומרים כאן קמא קמא 
בטיל. | פה. עפ"י הרשב"ץ (ד"ס ₪ פט) והכסף משנה (קקלפ פמע פ"ג ס'"י) בביאור דברי הרשב"א. 
פו. בישועות יעקב (פ" עו סק"פ) דחה ראיה זו, שהרי ענין ביטול מועיל רק לומר שהדבר שאנו 


ברכות כה: 


ביאורים 


קעה 


הטעם שאין אומרים ראשון ראשון בטל בקדמו מי רגלים 


ורב יוכף אמר מחלוקת לכתחלה. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס 8) הקשו, מדוע 
בהיו מי רגלים בתחילה מועיל אם מטיל לתוכם רביעית מים, ומה טעם 
אין אנו אומרים ראשון ראשון בטל ותתבטל רביעית המים במי רגלים. ותירצו 
שאכן כל מה שמועיל הטלת רביעית מים הינו דווקא באופן שמטיל את 
הרביעית מים בבת אחת ועל כן אינם מתבטלים במי רגלים שכבר היו שם 
מקודם, אבל אם לא ישפוך את הרביעית מים בבת אחת, לא יועיל כיון שראשון 
ראשון בטלפג. אמנם הרשב"אפי (ד"ס כמס) כתב שאין אנו דנים כאן בדיני ביטול 
ברוב הנהוגים בכל התורה, כי אם כך לא היה מועיל נתינת רביעית מים בתוך 
מי רגלים מרובים מרביעית, שהרי עדיין מי רגלים מרובים הם על הרביעית 
והדין נותן שהרביעית מים היא זו שתתבטל במי רגלים המרובים אלא תקנה 
היא שכיון שכל המי רגלים אסורים רק מדרבנן, שהרי מדאורייתא אינו אסור 
אלא כנגד העמוד בלבד (פנופר לעיל ע"), לכן הקלו חכמים להתיר בתערובת 
רביעית מים, ועל כן מועיל גם אם נותן את הרביעית מים בנחת לתוך המי 
רגליםפי. ומטעםפה זה גם מבואר מדוע גם בקדמו המים למי רגלים אנו צריכים 
רביעית ואין אומרים שדי במים כל שהוא והמי רגלים שיפלו לתוך המים יתבטלו 
מדין ראשון ראשון בטל, ומשום שאין אנו דנים בדיני ביטול ברוב, אלא תקנה 
דרבנן להתיר ברביעית מים, ונאמרה תקנה באופן של רביעית מים. 


שיעור מים כשהמי רגלים פחותים מרביעית 


שם. כתב החכם צבי (ס" קנ) שאם המי רגלים הם פחותים מרביעית, אין צריך 
רביעית מים אלא די ברוב מים כדי לבטלם. והוסיף שודאי דין זה נכון 

הוא לשיטת הרשב"א שסובר שדי ברביעית מים כדי לבטל הרבה מי רגלים, כי 
אם יש ברביעית מים כח לבטל הרבה מי רגלים, ודאי שיהיה כח במים מרובים 
מהמי רגלים לבטלם, אלא אף לדעת הרמב"ם שצריך לכל פעם של מי רגלים 
רביעית מים כדי לבטלו, זהו רק כשאין המים מרובים מהמי רגלים אבל כשהמים 
מרובים מהמי רגלים ודאי שדי בכך שהם מרובים מהם. וכל שכן הוא, אם 
רביעית מים שאינם מועילים לענין איסורים כשאינם רוב, מועילים לבטל את 
המי רגלים אף כשהמי רגלים מרובים מהם, כל שכן שרוב מים שמבטלים 
איסורים דאורייתא, יועילו לבטל את המי רגלים ברובפ!. החכם צבי הביא כמה 
ראיות לדבריו: א. השלטי גיבורים (פופ ד) הביא מהריא"ז שכתב אם היו מי 
רגלים פחות מרביעית, נראה בעיני שצריכין מים כנגדן לבטלן', הרי שלא הצריך 
שיהיו המים מרובים מהמי רגלים אלא די בכך שיהיו כנגדן ממש. ב. התוספות 
(שנת קי: ד"ס ספ הביאו בשם ר"ת שמותר לנגב ידיו בבגד שהטיל בו תינוק מי 
רגלים כדי לבטלם, והרי הדבר ברור שאין בלחלוחית שעל הידים רביעית מיםפ'. 
ג. בגמרא (של ע"פ) אמרו צואה כל שהוא מבטלה ברוק עבה, ואם בצואה 
שאיסורה דאורייתא מועיל רוק עבה ואין צריך שיעור מסוים, כל שכן מי רגלים 
שאיסורן דרבנן, ואין לדחות שבצואה הרוק מכסה אותה, שהרי כל שכן הוא 

שכאן יועיל ביטולם לגמרי ברוב. 
אמנם דעת הכסף משנה (קמפת פע פ"ג סוף ס"י) שלעולם שיערו חכמים שצריך 
רביעית, והביאו המגן אברהם (ס" עו סק"פ). אכן המשנה ברורה (טס סק") 
הביא שהסכמת האחרונים להלכה כחכם צביפח. 


דעת התוספות בנתינת מים לגרף ועביט 


ת"ר גרף של רעי ועביט של מי רגלים אפור לקרות ק"ש כנגדן. התוספות 
(ד"ס גרף) כתבו שנראה שבעביט של זכוכיתפט שאינו בולעצ מותר אם מטיל 


דנין עליו הוא מן הרוב, אבל אינו הופך את הדבר מאיסור להיתר, ואם כן בצואה ומי רגלים 
שהאיסור הוא במה שהדבר נמצא בבית זה, מה יועיל לנו הביטול, סוף סוף הדבר כאן לפנינו, 
ואם כן לא שייך לומר בזה ק"ו שיועיל ביטול ברוב. ומה שמועיל רביעית מים הוא משום שכיון 
שיש בהם שיעור מקוה למחטין וצינוריות, לכן הם יכולים לטהר את המי רגלים. | פז אכן המגן 
אברהם (סיי טג מ"ק כס) כתב שכיון שאין המי רגלים בעין אלא רק בלועים בבגד, די במעט מים שיש 
בהם טופח להטפיח כדי לבטלם. אבל כשיש מי רגלים בעין, צריך דווקא רביעית מים כדי לבטלו. 
פח. בישועות יעקב (שס) כתב שכיון שכל איסור מי רגלים הוא דרבנן, שומעין להקל כדברי החכם 
צבי. ‏ פט. הרשב"א ("ס מס) הביא בשם התוספות שגם בשל עץ ומיני מתכות מותר. אמנם 
בתוספות שלפנינו הוזכר רק שבשל זכוכית מותר. | צ. הט" (סי פו סק" כתב שכיון שכל הטעם 
שמועיל רחיצה בעביט של זכוכית כיון שלא בולע, אם כן לשיטת המרדכי (ע"ז פיי תתט) שהביא 
הרמ"א (פו"ם פיי תנ6 מכ"ו) שכלי זכוכית גם בולעים כחרס ולא מועילה להם הגעלה, אם כן אין חילוק 
בין כלי זכוכית לכלי חרס, ואם בכלי חרס לא מועיל נתינת מים, גם בכלי זכוכית לא מועיל. אכן 
הפרי מגדים (פו"ם פס מטנ"ז סק"נ) כתב שאף לשיטות המחמירים שבכלי זכוכית לא מועילה הגעלה, 
מכל מקום כבר כתב הלבוש שאינם דומים לכלי חרס ועץ שדרכם לבלוע הרבה, אבל כלי זכוכית 
אינם בולעים הרבה, ועל כן מותרים אם רוחצם יפה. אך הביא הפמ"ג שכיון שהבית יוסף כתב 
בטעם כלי זכוכית שמועילה להם רחיצה כיון שאינם בולעים כלל, אם כן צדקו דברי הט"ז שלשיטות 
שגם כלי זכוכית בולעים, לא יועיל להם רחיצה. ובאליה רבה (סק") ובערוך השולחן (פ"ט הקשו 
על הט"ז שכל מה שאמרו שדומה לכלי חרס היינו לענין שלא מועילה להם הגעלה, משום שבליעת 
האיסור אינה נפלטת, אבל ודאי שאינו בולע כמו כלי חרס ועל כן בעניננו שאנו רואים שהכלי נקי 
לגמרי, מותר. וביד אהרן דחה שהרי כל מה שמחמירים שכלי זכוכית בולעים הוא רק באם נשתמש 
בהם בחמין ואם כן זה אינו שייך בעביט של מי רגלים. ועיין בברכי יוסף (פק"ט מה שדן בדבריו. 
ובביאור הגר"א (פק"ג) הביא מאבות דרבי נתן (פפיל מ"ו) שכלי זכוכית אינו בולע. 


קעו ילקוט 


לתוכם מים. אבל בשאר עביט של מי רגלים, יש להסתפק אם מועיל נתינת מים 
לתוכםצא. ועוד כתבו (ל"ס װנננל) שאפשר שאין נתינת מים מועילה בעביט של 
מי רגלים. ולגירסתנו ששתי דיבורים שונים הם, מבואר שלשיטת התוספות 
שעביט של זכוכית מועיל נתינת מים להתירו, די ככר. היה רחוץ יפה ואין 


אהח19/06/2018: 


צריך שיהא בו רביעית מים כדי להתירוצג. אך בהנהות הגר"א כתב שדברי 
התוספות הכל הוא דיבור אחד, וכך היא הגירסא 'אבל כלי דלא בלע כגון 
זכוכית אפשר דשרי ובלבד שיטיל בהן רביעית מים'צג, ונמצא שכל מה שהתירו 
התוספות נתינת מים בעביט של זכוכית הוא רק בנתינת רביעית מיםצד, וכן 
הביא דבריהם הבית יוסף (ס" פו ד"ס ומס עסגליכו). אך סיים הב"י שכיון ששאר 
הפוסקים לא הזכירו זאת, מוכח שהם סוברים שנתינת רביעית מים אינו מעלה 
ואינו מוריד, אלא צריך שיהיה רחוץ יפהצה. ומשום כך פסק להלכה בשו"ע (ס" 
פו ס"פ) שצריך שיהיו רחוצים יפהצי. 


ביאור טעמם של הראשונים שלא מועיל נתינת מים לעביט 


אמנם הרא"ש (סיי נד) והרשב"א (ד"ס כעס) כתבו שמהגמרא משמע שרק למי רגלים 

מועיל אם מטיל מים לתוכם, אבל לעביט של מי רגלים לא מועיל מה 
שמטיל מים לתוכם. ובטעם הדבר נאמרו כמה אופנים בראשונים: 

א. הרמב"ם (קלפת טמע פ"ג סי"נ) והרא"ש כתבו שגרף של רעי ועביט של מי 

רגלים כיון שהם מיוחדים לכך יש להם דין של בית הכסא ואפילו אם אין 

בהם צואה או ריח רע. 

ב. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס גכף) כתבו שעביט של מי רגלים הוא כמו צואהצז 

ואסור מן התורה, ולכך לא מועיל בזה נתינת מים, ודווקא במי רגלים 

שאיסורם רק מדרבנן מועיל נתינת מים, אבל צואה שאיסורה מדאורייתא לא 

מועיל נתינת מים בתוכהצ". 

ג. הבית יוסף (סי פו ד"ס גכף) ביאר שנתינת מים מועילה למי רגלים משום שהם 

צלולים ומתערבים במים ומתבטלים, אבל בגרף של רעי ועביט של מי רגלים 

שמה שבלוע בתוכם אינו מתערב במים כדי שיתבטל, לכן לא מועיל להם נתינת 

מיםצל. 


כמה נפק"מ בין הטעמים 


והבית יוסף (ס" פו ל"ס ומס ססכליכו) והפרישה (סק") כתבו שיש נפק"מ בין 
הטעמים, אם בעביט של זכוכית מועיל נתינת מים. כי טעמם של תלמידי 


אבל כלי זכוכית שאינו בולע מותרקא. אבל לפי טעמם של הרמב"ם והרא"שקג 
שיש להם דין של בית הכסא ושעל כן אסור אפילו אין בהם ריח רע, אם כן 
אין הדבר תלוי בנקיות, ומשום כך אף בשל זכוכית אסור. אך שוב דחה הבית 
יוסף שאפשר שכיון שכלי זכוכית אינו בולע כלל, אין עליו דין בית הכסא. 
והפרי מגדים (5ו"פ פס 5"5 סק") ביאר דבריו, שהרי אין לדון אותו כבית הכסא 
אלא כשהוא מיוחד לכך, ואם כן יש לומר שכלי זכוכית מכיון שאינו בולע כלל 
את הזוהמא, פעמים שהוא משתמש בה לתשמיש אחר, ואם כן אין על זה שם 
'מיוחדין' כדי שיהיה דינו כבית הכסא. 

עוד כתב הפרישה נפק"מ באם אינו מיוחד לכך אלא יש בהם גם תשמיש אחר, 

שלדעת הרא"ש רק במיוחדים לכך יש לו דין בית הכסא, אמנם לדעת 
תלמידי רבינו יונה אע"פ שמיוחדין גם לתשמיש אחר, מכל מקום מכיון שהם 

מזוהמים דינם כצואהקי. 


צא. בהגהות צפנת פענח ציין לתוספות בנזיר (₪. דייס כעס) שמבואר מדבריהם שודאי מועיל נתינת 
מים לעביט של מי רגלים. | צב. וכן מבואר בתוס' רבינו יהודה ובתוס' הרא"ש (ד"ס גף), ברא"ש 
(סיי נד), בטור (פ" פו) ורשב"ץ (ד"ס 6 5ש) וכן פירש מהרש"א (כפופ' ד"ס גלף). צג. ופן הוא לשון 
המרדכי (סיי 65) בהביאו דין זה. ובמאמר מרדכי (סק"ד) הוכיח כגירסא זו שהרי הד"ה שבגירסא 
שלפנינו 'ובלבד שיטיל בהן רביעית מים' אינו בגמרא כלל. צד.וכן משמע בלשון תלמידי רבינו 
יונה (פוף ד"ס ניף) שהביאו בשם רבני צרפת שכלי זכוכית 'אם נתן בהם המים מותר', ומשמע שצריך 
נתינת מים ולא די בכך שיהיה רחוץ ונקי. | צה. והביא הבית יוסף שכך כתב בספר אהל מועד 
'אם רחץ הכלי במים יפים, אם הכלי של מתכת או של זכוכית מותר אע"פ שמיוחד לכך והוא 
שלא יצא ריח ממנו'. וכן מוכח ממה שכתב הרא"ה (ד"ס 5 שכלים שאינם של חרס 'בהדחה סגי 
להו'. | צו. על דברי השו"ע שכתב 'מותר אם הם רחוצים יפה' כתב הט"ז (סק"ג) 'בתוספות סוף 
פרק מי שמתו כתב להתיר אם נתן בהם מים'. וביאר הפרי מגדים (פו"פ עס מפנ"ז עס) שהט"ז סבר 
שהתוספות שכתבו 'אבל בגרף אפשר דלא מהני מים', כוונתם להקל ולומר שבעביט של זכוכית 
מועיל נתינת מים ואפילו אם אינם רחוצים יפה. והבית יוסף לשיטתו שכתב שנתינת רביעית מים 
אינו מעלה ואינו מוריד אלא העיקר הוא שצריך שיהיו רחוצים יפה, לכן פסק כאן בשו"ע שמותר 
דווקא אם הם רחוצים יפה. אכן במאמר מרדכי (פק"ד) וכף החיים (סק"ק) תמהו על דברי הט"ז שהרי 
פשטות דברי התוספות באים להחמיר ולומר שבגרף של רעי אפילו אם הם רחוצים יפה לא מועיל 
נתינת מים, אבל בעביט של זכוכית מועיל נתינת מים, ואיך דייק הט"ז שמותר אפילו כשאין רחוצים 
יפה. | צז. וכ[ משמע מדברי הרשב"א ("ס כעס) שהביא בשם הראב"ד שכיון שתמיד יש שם מי 
רגלים, העביט הוא מזוהם מאוד ולא מועיל מה שמטיל לתוכו מים. צח. כן הבין בדבריהם בבית 
יוסף (ס" פו ד"ס גכף). ובבני ציון (שס סק") כתב שלפי זה נמצא שמי רגלים שריחן רע שאסורים 
מדאורייתא לא יועיל להם נתינת מים. ותמה אם כן מדוע לא חילקו תלמידי רבינו יונה במי רגלים 
עצמם בין יש בהם ריח רע שאיסורם מדאורייתא ולא מועיל להם נתינת מים, לבין מי רגלים שאין 
ריחן רע שאיסורם רק מדרבנן ומועיל להם נתינת מים. לכן כתב שהמדקדק בדברי תר"י יראה 
שכתבו דבריהם על עביט של מי רגלים ולא על גרף של רעי, ומשום שזה דבר פשוט שגרף של 


ברכות כה: 


ביאורים 


ובאליה רבה (סק"פ) כתב שיש נפק"מ בין טעמם של תלמידי רבינו יונה שהוא 

נדון כצואה ואם כן הוא איסור דאורייתא, לבין טעמו של הבית יוסף 

שהוא אסור משום מי רגלים שהוא רק איסור דרבנן, איך יהיה הדין אם יש 
ספק אם קרא כנגד עביט זה, שלדעת תר"י הוא ספק דאורייתא ולחומרא. 


אם מועיל בגרף ועביט כופהו על פיו 


שם. נחלקו הראשונים אם בגרף של רעי ועביט של מי רגלים מועיל כפאו על 

פיו. דעת הראבי"ה (סי' עד) שמותר משום שהוא כצואה מכוסה, ואין זה 
גרוע מצואה בעששית שכיון שהיא מכוסה מותר לקרוא כנגדה. אך המרדכי (סי 
פנ) והטור (פי' פו) סוברים שאסור מכיון שהסרחון בלוע בתוכה, הרי ברו [חלקו 
החיצוני] כתוכו [כחלקו הפנימי] ודינו כצואהקי. ומדברי הב"ח (ד"ס כפג פֿני סעולי) 
מתבאר שנחלקו האם יש לחשוש למה שיש בליעה בכלי או לא, הראבי"ה סבר 
שכיון שצדו החיצוני נקי אין לחוש לבליעה שיש בחלקו הפנימי, והמרדכי והטור 
סברו שמה שיש צואה בלועה בחלק הפנימי של הכלי אוסר גם את הצד החיצוני 
של הכלי. והפרי מגדים (5ו"פ סס מפנ"ז פק"ד) כתב סברא נוספת להתיר, לפי שיטת 
הרא"ש [הובאה לעיל בענין ביאור טעמם של הראשונים שלא מועיל נתינת מים 
לעביט] שדין עביט כדין בית הכסא, ואם כן חוץ העביט דינו כמחיצות בית 
הכסא שנתבאר (פו"ע סי' פג ק") שמותר לקרוא כנגדה. והשיטות האוסרות סוברות 
כתלמידי רבינו יונה שדין עביט כצואה בלועה, ועל כן גם צידו החיצוני אסור. 
והשו"ע (ס"נ) הביא שתי הדעות וכתב שהלכה כדברי האוסרים. אך כתב המגן 
אברהם (פק"ד) שכל זה בגרף של חרס או של עץ, אבל בשל מתכת אפילו אם 
אינו רחוץ מועיל אם כופהו על פיו, שהרי מתכת אינו בולע את הסרחון ועל 

כן אין איסורו אלא מתוכו. 


הרחקת ד' אמות אחורי המיטה 


רבן שמעון בן גמליאל אומר לאחר המטה קורא לפני המטה אינו קורא 

אבל מרחיק הוא ארבע אמות וקורא. הדרישה (סי' פו סק" ד"ס ונרפס דקפיפ) 

הקשה איך די בהרחקת ד' אמות, והרי דעת כמה מהראשונים [עיין לעיל שהבאנו 

כך בשם תלמידי רבינו יונה וכן פסק הטור] שגרף של רעי ועביט של מי רגלים 

יש להם דין של צואה, והרי בצואה הדין הוא שאם היא כנגדו צריך להרחיק 

כמלוא עיניו, ואיך נתנו כאן שיעור ד' אמות. וכתב שצריך לדחוקקה שמחזיר 
פניו לאחוריו ולכך די בהרחקת ד' אמות. 


ביאור המקור שרשב"א סובר כוליה בית כארבע אמות דמי 


מאן שמעת ליה דאמר כוליה בית כארבע אמות דמי ר"ש בן אלעזר 

היא. רש"י (ד'יס מפֿן) כתב 'לא ידעתי היכן הוא'. אמנם הראשוניםקי הביאו 
בשם רב נסים גאון ורבינו חננאל שכתבו שהכוונה לדברי רבי שמעון בן אלעזר 
בגמרא בעירובין (כנ.) כל אויר שתשמישו לדירה כגון הדיר והסהר והגינה ואפילו 
בית חמשת כורין מותר לטלטל בתוכם כיון שהן כרשות אחד. ומבואר שכל 

הדילה דנה כבית של ה על די אמות. 

וכתב האור זרוע בשם מורו שאין הוכחה מדין טלטול שבת לדין הפסק בצואה 

שכאן הכל תלוי אם מחנהו קדוש ואין הנידון על הרשות. ובתוספות 
הרא"ש (ל"ס מפֿף) דחה שכאן זה נאמר רק על בית ואילו שם על כל אויר 
שתשמישו לדירה. ובחידושי מהר"ם בנעט (ככע"י ד"ס מפֿ) כתב שאין הוכחה 
מעירובין, כי שם זהו סברא לקולא שנקרא בית אחד לענין קולא שמותר לטלטל 


רעי יש לו דין של צואה ולא מועיל לו נתינת מים, אך בעביט של מי רגלים שכל איסורו מחמת 
המי רגלים שבו, היה מקום לומר שלא יהיה גרוע ממי רגלים עצמם שמועיל להם נתינת מים, לזה 
הוצרכו לחדש שגם עביט של מי רגלים הוא מאוס והוא כמו צואה שלא מועיל לו נתינת מים. 
ומה שכתבו שהוא חמור ממי רגלים שאסור רק מדרבנן, אין זה נתינת טעם מדוע לא מועיל נתינת 
מים לעביט ולמי רגלים מועיל, אלא נתינת טעם מדוע יש לעביט דין של צואה החמורה ממי 
רגלים שאיסורה רק מדרבנן, ועל זה כתבו שהעביט שמאוס תמיד דינו כצואה, ונמצא לפי זה שאין 
זה טעם החילוק אם מועיל נתינת מים תלוי אם הוא דאורייתא או דרבנן, אלא העיקר תלוי אם 
יש לו דין צואה או דין מי רגלים. וכתב שלפי זה נמצא שאף מי רגלים שריחן רע יועיל לו נתינת 
מים ואפילו שאיסורם דאורייתא. | צט. בבני ציון (פס ד"ס ועיקכ) תמה, מה בכך שהבלוע ממי רגלים 
אינו מתבטל, לו יהא דינו כמי רגלים ממש, הרי כל זמן שאין בהם כדי טופח ע"מ להטפיח מותר 
לקרוא כנגדן, ואם כן כל שכן שהבלוע בכלי שאין בו ממשות לא יהיה אסור לקרוא כנגדו. 
ק. הטור כתב שגם אם הם מצופים זכוכית מותר. וכתב הבית יוסף (ד"ס ופ"ע מ6ס) שמקורו מדברי 
תלמידי רבינו יונה שהביאו שם בשם רבני צרפת שגם בכלים שמקצתם זכוכית מועיל נתינת מים. 
קא. וכתב הפרישה שכן מדוקדק בלשון הטור שכתב שגרף של רעי ועביט של מי רגלים דינם 
כצואה, והוסיף שדווקא אם הם של חרס או של עץ שנבלע בתוכו ומלאים זוהמא אבל אם הם 
של זכוכית מותר. ומוכח שאם איסורו משום שהוא כצואה, ממילא בשל זכוכית שאינו מזוהם 
מותר. ‏ קב. וכתב הפרישה שאח"כ חזר בו הרא"ש וסבר שאיסורו משום שהזוהמא מובלעת 
בתוכו ועל כן עביט של זכוכית שמתנקה בקל ואינו בולע בתוכו את הזוהמא, מועיל לו נתינת 
מים. ולכן הטור הביא רק דברי תלמידי רבינו יונה. | קג. אכן יעויין ברא"ה (ד"ס 05 שכתב אף 
הוא כדברי תלמידי רבינו יונה שדינם כצואה עצמה, ומכל מקום כתב שזהו רק במיוחדים לכך 
אבל אם אינם מיוחדים לכך, מספיק שידיחם ומותר לקרוא כנגדם. | קד. המרדכי הוסיף שהרי 
זה דומה לצואה הדבוקה בסנדלו שאסור. קה. הדוחק בזה משום שפשטות דברי רשב"א נאמרו 
על מה שאסר ת"ק לקרוא 'כנגדן'. | קו. אור זרוע (פ* פיי ק, תלמידי רבינו יונה (ד"ס כנן), תוספות 
הרא"ש וריטב"א (ד"ס מפ). 


ילקוט 


בכולו, אך מנין לנו שאמר סברא זו להחמיר כאן שכל הבית נקרא בית אחד 
לענין שאסור בתפילה ובק"ש. 
אמנם הריטב"א (ד"ס מפֿן) כתב שאף שאפשר שאין ראיה ממה שהלכה כרשב"א 
לגבי עירובין שתהיה הלכה כמותו גם לענין ק"ש, מכל מקום כיון 
שמצאנו בדברי רשב"א בעירובין דברים ברורים, ואנו מסופקים בכוונת דבריו 
בענין ק"ש, ודאי שיש להוכיח מדברי רשב"א בעירובין שדעתו שדין כל הבית 
כארבע אמות. 
ובתלמידי רבינו יונה הביאו בשם הרי"ץ גאות שהלכה כאן כרשב"א, וביארו 
טעמו שהרי לגבי עירובין נפסקה הלכה כמותו, ועל כן גם כאן יש 
לפסוק הלכה כמותו. אך תלמידי רבינו יונה כתבו שממה שרבא אמר אין הלכה 
כרשב"א, מוכח שאין ראיה מסוגיית הגמרא בעירובין, שהרי בסוגיא שם אין 
חולק על דין זה של רשב"א ואם כן איך אמר רבא שאין הלכה כרשב"א, אלא 
מוכח שאין הוכחה מהסוגיא שם לדין שבכאן וממילא מכיון שרבא אמר שאין 
הלכה כרשב"א, הלכה כמותו, וכן פסק רבינו חננאל עצמו. אמנם הריטב"א (ל"ס 
מפֿן) כתב שהרי כבר הקשו הראשונים שאין ראיה ברורה משם לכאן, ועל כן 
סבר רבא שאף ששם נפסקה הלכה כרשב"א, אין מזה הכרח לפסוק גם כאן 
הלכה כמותו. 


מחלוקת הראשונים בביאור ספק הגמרא 


אמר רב יופף בעאי מיניה מרב הונא מטה פחות משלשה פשיטא לי 
דכלבוד דמי שלשה ארבעה חמשה ששה שבעה שמנה תשעה מהו. 

רש"י (ד"ס פפיטט) ביאר שהנדון הוא על מה שאמר רשב"א בברייתא שאם מניח 
את הגרף או את העביט תחת המיטה מותר לקרוא, ודנה הגמרא מהו שיעור 
גובה המיטהקז כדי שייחשב שהמיטה מכסה אותו, ועל זה אמרו שאם יש בין 
המיטה לקרקע פחות משלשה טפחים, ודאי שהמיטה נחשבת כלבוד לקרקע 
וממילא העביט או הגרף שתחתיה נחשבים כטמוניםקח. והספק הוא מארבעה 

טפחים עד תשעה טפחים, אם המיטה נחשבת כלבוד לקרקע. 
ורב האי גאון (סו בר"ם סי" גד וכסלמידי רכינו יוגס ד"ס ונגמ') פירש שהספק נסוב על 
דברי רשב"ג שאמר לאחר המיטה קורא ומשום שהמיטה חוצצת ומפסיקה 
ביניהםקט, ודנה הגמרא מהו השיעור שצריך להיות בגובה דופן המיטה כדי 
שתוכל להוות מחיצהלי. 
רבינו ירוחם (פיג ג פ"ד) ביארק'* לדעת רב האי גאון סוגיית הגמרא באופן אחר. 
היה פשוט לגמרא שאם אין המיטה גבוהה עשרה אינה חשובה מחיצה 
ואסור לקרוא אחריה, אלא ודאי מדובר כשהמיטה גבוהה עשרה וחשובה מחיצה, 
אלא שאף שיש על המיטה תורת מחיצה, מכיון שעיקר תשמישו של האדם הוא 
למעלה מעשרה, חשוב שהצואה נמצאת בתוך מחנהו וצריך הרחקה נוספת של 
הכלי מהמיטה כדי שיהיה קרוי מחניך קדוש, ועל זה אמרו שאם יש בין הכלי 
למיטה פחות משלשה טפחים, הרי זה כאילו המיטה והכלי נמצאים באותו מקום 
ולא מועיל מה שהמיטה גבוהה עשרה להיות מחיצה בינה לבין הצואה. וכשהם 
מרוחקים עשרה טפחים ודאי שחשוב רשות אחרת, והספק כשמרוחקים בין די 
לט' טפחים. אבל אם מרחיק עשרה טפחים מהמיטה, אז ודאי שחשוב כרשות 
אחרת ומותר. 


מיטה שעומדת מעד לעד של הכותל 


רב האי גאון כתב בפירושו שהמיטות שלהם היו סתומות, וכיון שאין אדם יכול 

לראותה, משום כך אם יש בגובהה שיעור מחיצה מותר. ובתלמידי רכינו 

יונה הקשו אם כן מה חידוש הוא שכשיש בגובהה עשרה, חשוב מחיצה, הרי 

בכל מקום עשרה הויא מחיצה וכמבואר לעיל (כס). ועל כן פירשו שהחידוש 

הוא שאפילו במיטה שאינה סתומה, כיון שיש בגובה המיטה עשרה הרי זה 

מחיצה. עוד כתבו בדוחק שהחידוש הוא שאפילו שהמיטה אינה רחבה ד' אמות, 
כיון שהיא גבוהה עשרה, חוצצת וכבר אינו בכלל מחניך. 


קז. בדברי דוד (ד"ס מן) כתב שלפירוש רש"י הנדון הוא על הגובה שבן קרקעית המיטה לקרקע. 
אבל לפירושו של רב האי גאון גם גובה המיטה עצמה בכלל. | קח. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס 
וננמי) גרס בגמרא 'בעא מיניה מרב הונא מטה פחות מג' כלבוד דמי או לא, ארבעה חמשה ששה 
שבעה שמונה תשעה מאי, אמר ליה לא ידענא, עשרה לא קמיבעיא לי'. והיינו שהסתפקו גם על 
פחות משלשה טפחים ואם תמצי לומר שפחות מג' טפחים כסתום הסתפקו על יותר משלשה. 
והקשה לפירוש רש"י הרי פחות משלשה טפחים פשוט הוא שזה כיסוי. ועוד שאם הסתפק גם על 
שלשה טפחים אם הוא כיסוי, מה שב והסתפק על ד' עד ט' טפחים. וכתב שרש"י נשמר מקושיא 
זו ועל כן גרס שבשלשה טפחים פשיטא שזהו כיסוי, וכל הספק רק מד' עד ט' טפחים. ובדברי 
דוד (סוף ד"ה נין) הביא עוד הכרח לרש"י שגרס כן, כי אם הספק הוא גם בפחות מג' טפחים, אם 
כן באיזה אופן נאמר בברייתא שמניחם תחת המיטה מועיל, אלא ודאי מוכח שבפחות מג' טפחים 
אין ספק שחשוב כיסוי. | קט. בלחם יהודה (עילש, קריפ פמע פ"ג ה"ט) ביאר שרב האי גאון הוכרח 
לפרש שהמיטות היו סתומות, כי בבוייתא משמע שעל האופן שבו הצריך רשב"ג חציצה התיר 
רשב"א בהנחה תחתיה, ובודאי לא מועילה הנחה תחת המיטה כשהיא גבוהה עשרה אלא בסתומה. 
קי. לגירסת הגמרא שלפנינו ודאי פחות משלשה טפחים כיון שהוא חשוב כלבוד לקרקע אינו 
יכול להיחשב מחיצה, וגם ברור הוא שאם יש בגובהה עשרה טפחים היא נחשבת בתורת מחיצה, 
והספק הוא בין ארבעה לתשעה טפחים האם דופן כזו חשובה כמחיצה לענין זה או לא. ולגירסת 
רב האי גאון הספק הוא גם בפחות משלשה טפחים אם אומרים שהוא כלבוד דמי וחשוב מחיצה. 


ברכות כה: 


ביאורים קעז 


והמגן אברהם (פי' פו סק"ד) הקשה מדוע הקשו תלמידי רבינו יונה רק ממה שאמר 

רב יוסף עשרה לא מיבעיא לי, היה להם להקשות יותר, מדוע חולקים 
חכמים על רשב"ג בזה. והוכיח מזה המגן אברהם שרבנן מודים שהמיטה היא 
מחיצה כשעומדת מצד לצד של הכותל והאדם נמצא בצד אחד של המיטה 
והגרף בצד השני של המיטה, וכל מחלוקתם של רשב"ג ורבנן נאמרה באופן 
שהמיטה אינה עומדת מצד לצד של הכותל ועל כן סוברים רבנן שאפילו מחיצה 
עשרה אינה מועילה?'י. ורק על רשב"ג שאמר שגם באופן כזה מועילה המיטה 
כמחיצה, הקשו בתלמידי רבינו יונה אם כן בעשרה אין בזה חידוש. והוסיף 
המגן אברהם שמכיון שידוע דקיי"ל כרבנן, לכן אם אין המיטה עומדת מצד 

לצד אינה מחיצהליג. 


דעות הראשונים להלכה בספק הגמרא 


כתב הרא"ש (שס) שלדברי רב האי גאון שספק הגמרא היה לדעת רשב"ג 
שהמיטה חוצצת, מהו שיעור גובה המיטה כדי שתחצוץ, מוכח שהלכה 
כרשב"ג ולכן נסתפקו בשיטתו מהו שיעור החציצה הנצרךק. וכיון שהספק 
בגמרא לא נפשט, לכן עד עשרה יש לחשוש מספק שמא המיטה אינה חוצצת, 
אבל בעשרה ודאי שחוצצת. אך הרי"ף והרמב"ם לא הביאו ספק זה כלל. וביאר 
הרא"ש שהרי"ף סבר כרב האי גאון שהספק הוא בשיטת רשב"ג, ואילו הוא 
פסק כת"ק שהמיטה אינה יכולה לשמש כמחיצה ועל כן לעולם צריך הרחקת 
ד' אמות. אכן הבית יוסף (סי' פו ד"ס ומיש ו₪) כתב, שלעולם יש לומר שהרי"ף 
פסק כרשב"ג שמיטה מועילה כמחיצה, ומה שלא הביא את הספק, כיון שסבר 
שמספק צריך להחמיר שפחות מעשרה אינה חשובה מחיצה, ועשרה ודאי 
שחשוב מחיצה בכל מקום ואין צורך להשמיענו דין זה. 

והרא"ה (ד"ס משי טעמ6) כתב שכל ההיתר במונחת תחת המיטה הוא רק לדעת 
ר' שמעון בן אלעזר ולפי שיטתו קיים הספק, אבל ת"ק חולק שאין 

מועילה הנחה תחת המיטה כלל, והלכה כמותו. וכן הביא המאירי (ל"ס סיפס) 
בשם יש מפרשים. אך כתב שאינו נראה ואם הוא על המיטה וגרף או עביט 

מתחתיה רשות בפני עצמה הוא. 
עוד כתב הבית יוסף שאפשר שהרמב"ם מפרש כפירוש רש"י שהספק הוא לדעת 
רשב"א במניחם תחת המיטה אם מועיל כשמיטה גבוהה בין די לט' טפחים, 
וכיון שלא נפשט הספק צריך להחמיר בזה שאין זה חשוב כיסוי, ובפחות 
משלשה מכיון שיש דין לבוד בכל דיני התורה, ממילא דין זה שכשהצואה 
מונחת מתחת למיטה נכלל במה שכתב הרמב"ם (קמפת סמע פ"ג ס"ט) שמועיל 
כפיית כלי על הצואה או על מי רגלים כדי להתירו לקרוא עמהן משום שהם 
כקבוריםקטי. 
אכן הביא הבית יוסף שרבינו מנוח (על סרמנ"ס עס ד"ס וכן) כתב שלדעת הרמב"ם 
כפיית כלי חוצץ יותר מהנחת הצואה תחת המיטה, כי בהנחת הצואה תחת 
המיטה צריך שתהיה המיטה פחות משלשה טפחים לארץ, ובכלי סתום אפילו 
אם הוא גבוה הרבה מותרקט'. וכתב הבית יוסף שזהו דוחק, כי אם יש חילוק 
ביניהם מדוע השמיט הרמב"ם דין הניחם תחת המיטה וכתב רק דין כפיית כלי 
על הצואה. 
והנה דעת הרא"ה (על כס. ד"ס ונ כנגד, ד"ס 6ספר, ונעוד מקומות) שלא מועיל כיסוי 
כלי לצואה. והקשה הרא"ה (ד"ס פמר כנ) אם כן מדוע מניחם תחת המיטה 
חשוב ככיסוי. ותירץ שכיון שהמיטה הוא דבר קבוע מועיל ככיסוי, אבל כלי 
שהוא מנטהשעא חשוב כיסוי. 


מתי מועיל כלי בתוך כלי 
בית שיש בו ספר תורה או תפילין אפור לשמש בו את המטה עד 
שיוציאם או שיניחם כלי בתוך כלי. עיין בילקוט ביאורים [לקמן (ל.) 
בענין חילוק בין ס"ת לתפילין בדין הנחת כלי בתוך כלי] אם מועיל בס"ת 
מניחם כלי בתוך כלי. 


קיא. עפ"י ביאור הדרישה (פי פו סק"), ועיי"ש איך שחישב כל פרטי הסוגיא לדרך זו. קיב. ובטעם 
הדבר כתב במגן אברהם שאין זה טוב יותר מהמבואר בגמרא בעירובין () חצר קטנה שנפרצה 
במילואה לגדולה, הקטנה אינה חשובה כבית בפני עצמה והגדולה חשובה כבית בפני עצמה, ועל 
כן אם הצואה בגדולה אסור לקרוא בקטנה ואם הצואה בקטנה אסור לקרוא בגדולה. ועל כן הוא 
הדין כאן מכיון שהמיטה אינה עומדת סמוך לכותל, הוי כמו נפרצה במילואה. ועיין בנשמת אדם 
(כול ג פק"ד) שכתב שאין זה דומה לשם, ומשום ששם הקטנה פרוצה במילואה לגדולה ואין מחיצה 
כלל, אבל כאן מדוע לא יהיה מותר כנגד המחיצה. | קיג. ועיין במחצית השקל ובנשמת אדם 
(פס) מה שתמהו בדבריו. | קיד. הט" (פ" פו קק"ד) הקשה אם כן לשיטת רש"י שנסתפקו בגמרא 
אליבא דרשב"א שמועיל הנחת הצואה מתחת המיטה מהו שיעור ההנחה, הרי מוכח שהלכה 
כרשב"א ומדוע אמר רבא שאין הלכה כמותו. ותירץ שכל מה שאנו אומרים שאם נסתפקו בגמרא 
לשיטת איזה אמורא, מוכח שהלכה כמותו באותו ענין, היינו דווקא כשאין הלכה פסוקה לפנינו 
באותו ענין, אבל כשיש הלכה פסוקה לפנינו באותו ענין, אין הוכחה ממה שנסתפקו בגמרא בשיטתו. 
ובהגהות רעק"א (נשו"ע פס) תירץ בפשיטות, שהרי כל מה שאמר רבא אין הלכה כרשב"א היינו רק 
לענין זה שאין הבית חשוב כד' אמות, אבל לענין מונחים תחת המיטה לא נחלקו בזה ואף ת"ק 
מודה לדין זה. | קטו. בעיקר דברי הבית יוסף שכתב שמקור דינו של הרמב"ם שמועיל כפיית 
כלי נלמד ממה שאמרו מניחם תחת המיטה, יעויין בפרי חדש (פ" פו סקיג) שכתב שמקורו מדברי 
הגמרא צואה בגומא מניח סנדלו עליה וקורא ק"ש. קטז. וכן כתב הלחם יהודה (עישש, ענ הכמנ"ס 


ילקוט 


קעח 


אם מועיל שתי כיסויים שאינם כליין 


אמר אביי לא שנו אלא בכלי שאינו כליין אבל בכלי שהוא כליין אפילו 
עשרה מאני כחד מאנא דמי. כתב הבית יוסף (פסי' מ ד"ס ניפ) שמפשטות 
דברי הראשונים משמע שאם היו שני כלים שאינם כליין, הרי זה חשוב כשני 
כלים, אך מדברי תלמידי רבינו יונה (ד"ס 036 משמע שצריך שיהיה דווקא כיסוי 
אחד שהוא כליין וכיסוי שני שאינו כליין, אבל שתי כיסויים שאינן כליין חשוב 
רק ככיסוי אחד ולא מועיל. 
והב"ח (ד"ס נית) והט"ו (סק"נ) כתבו שאין שום סברא ששתי כיסויים שאינן כליין 
לא יועילו, ומה שהוכיח הבית יוסף מדברי תלמידי רבינו יונה, הוא על 
פי גירסא משובשת בדבריהם, וכתבו כמה אופנים להגיה באופן שמבואר 
בדבריהם להיפךקיז. 
אכן בשו"ת הרדב"ז (ת"ת סי פ) כתב שאף שדברי תר"י נראים טעות סופר, אך 
כיון שלא נמצאה גירסא אחרת, יש ליישב, שכיסויים שאינם כליין אפילו 
עשרה כלים הם ככיסוי עראי שאינם עתידים להשאר עליו, ואילו כיסויים שהם 
כליין אפילו עשרה כלים בטלים לגביו, לכן צריך דווקא כיסוי אחד כליין וכיסוי 
אחד שאינו כליין. וכתב שאפשר שדייקו כך ממה שאמרו בברייתא 'שיניחם כלי 
בתוך כלי' ולא נאמר 'בשני כלים', ומשמע שצריך שיהיה כלי המיוחד להם 
בתוך כלי אחר שאינו מיוחד להם. או שדייקו כן מדברי אביי שאמר לא שנו 
אלא שהניחם בכלי שאינו כליין אבל אם הניחם בכלי שהוא כליין אפילו עשרה 
מאני ככלי אחד דמי, ולמה הוצרך להוסיף 'אפילו עשרה מאני ככלי אחד דמיי. 
אלא ודאי בא להשמיענו שעשרה מאני בין שיהיו כליין בין שלא יהיו כליין 
לא מועיל, אלא צריך שיהיה כיסוי אחד כליין והשני אינו כליין. 
ובהגהות פעולת שכיר ,על סלי"ף) ובאמת ליעקב (קמנפֿקי, ד"ס ולפענ"ד) כתבו לבאר 
שדעת תלמידי רבינו יונה שהכיסוי החיצון צריך להיות אינו כלייןקיח, 
אבל כשהכיסוי החיצוני הוא כליין מצרף את כל הכיסויים שתחתיו וכולם בטלים 
לתפילין, ולכן אפילו אם ישנם עשרה כיסויים שהם אינם כליין, אם יש לזה 
כיסוי חיצוני שהוא כליין, הוא כמכוסה בכליין בלבד, אבל בשתי כיסויים שאינן 
כליין או אפילו בכיסוי שהוא כליין ועליו כיסוי שאינו כליין מודים תלמידי 
רבינו יונה שמותר. 


אם שקית שמניח בה את הטלית והתפילין נקרא כליין של תפילין 


שם. בשו"ת מהריט"ץ (סיי ק6) הסתפק אם השקית שאנו מניחים בה את הטלית 

והתפילין נקרא כליין של התפילין או לא, וצדדי הספק האם מכון 
שהשקית עשויה להניח בה את הטלית אינו נקרא כליין של התפילין, או שכיון 
שמניח גם את השקית של התפילין בתוכה הרי זה קרוי כליין של התפילין. 
והביא ראיה מלשון הטור (סיי פ) שכתב 'או שיניחם בכלי תוך כלי והוא שאין 
השני מיוחד להם', ומשמע שכשאנו באים לדון אם נקרא כליין או לא, הדבר 
תלוי אם הוא 'מיוחד להם', ואם כן שקית זו שאינה מיוחדת לתפילין אלא 
נעשית בשביל הטלית, אינה נקראת כליין, וממילא אם התפילין נמצאים בכיסוי 
שלהם וגם נמצאים בשקית ששם בה את הטלית, נקרא כלי בתוך כלי ומותר. 
אך כתב שמדקדוק לשון הרמב"ם (פפינין פ"ד סכ"ד) שכתב 'אבל אם היה הכלי 

השני מזומן להן אפילו היו עשרה כלים ככלי אחד הם חשובין', ודקדק 
בלשונו 'מזומן להן' ולא כתב 'מיוחד להם' כלשונו של הטור, לומר שכדי 
להיחשב כליין אין צריך שיהיה דווקא 'מיוחד להם' אלא אף אם הוא 'מזומן 
להן' קרוי כליין, וכיון שהתפילין מזומנות להיות בתוך השקית של התפילין הרי 

זה חשוב כליין ואסורקיל. 

אך לבסוף הסיק שודאי שקית זו אינה נקראת כליין של התפילין, שהרי כלי 

המיוחד לתפילין שהם בכלל תשמישי קדושה, נראה שאסור להניח בו טלית 
שאינה אלא בגדר תשמישי מצוה. ואם כן שקית זו של הטלית, אם היתה נקראת 
גם כלי של התפילין מחמת שמניח בו גם את התפילין, איך מותר לו להניח 
בתוכה את הטלית, אלא ודאי אינו נקרא כלי של התפילין, וממילא נקרא כיסוי 

נוסף ומותר. 


טס) שמסתימת דברי הרמב"ם משמע שכל כלי ואפילו גבוה עשרה טפחים. קז. וראה גם חידושי 
אנשי שם (ע! סמ"ף, לומ ד-0). = קיח. ראה מה שהובא בזה להלן (כ.) בענין ביאור דברי רבא בענין 
'גלימא אקמטרא'. קיט. וכתב שאין לדחות שהרמב"ם השתמש בלשון 'מזומן להן' לחדש שאף 
אם עדיין לא הניח את התפילין באותו הכלי אלא רק הזמינו לכך כבר קרוי כלי של התפילין, 
שהרי הרמב"ם עצמו (עס ס"ט) פסק שכלי שהכינו ולא הניח בו את התפילין לא נתקדש ונקרא עדיין 
כלי חול. אלא ודאי כוונתו במה שכתב 'מזומן להן' ללמדנו שכדי להיחשב כליין אין צריך שיהיה 
דווקא 'מיוחד להם' אלא אף אם הוא 'מזומן להן' קרוי כליין. | קכ. החיי אדם (כל יד פכ"6) נקט 
שלשיטת המג"א אסור להשתמש בכיסוי זה גם לטלית. ובביאור הלכה (סי מנ ד"ס פפיין) חולק שודאי 
כיון שהכלי עשוי מתחילתו לשמש גם לטלית הוי כאילו התנה בפירוש שיהיה מותר לו להשתמש 
בו בדבר של חול, ודין כליין אינו תלוי כלל בדין תשמישי קדושה [ושלא כדברי מהרי"ט צהלון] 
שאף תשמיש דתשמיש אינו קדוש כיון שמיוחד לתפילין הוא כליין ולכן נקט המג"א שכיון שרגיל 
תמיד להשתמש בכיסוי של הטלית גם לתפילין, נחשב כליין. | קכא. מדברי הנהר שלום המובאים 
בהמשך הקטע מבואר שהבין אף בכוונת הט"ז שהיו שתי כיסויים של זכוכית, ועל זה כתב שאינו 
מועיל. | א. במגן גבורים (סק") ביאר לגירסתנו שמה שנקטה הגמרא אופן זה שהגלימא מבחוץ, 


ברכות כה: - כו. 


ביאורים 


אכן המגן אברהם (סיי מ סק"כ) פסק שהמניחים את הכיסים של התפילין והטלית 
בתוך שקית גדולה נוספת, גם השקית הגדולה חשובה ככליין לגבי 
התפיליןקכ. 


כלי של זכוכית על מזוזה 


שם. המ"ז (יו"ד סי כפו סק"ס) כתב שמזוזה התלויה בחדר ומכוסה רק בכיסוי של 
זכוכית, אין זה מועיל, מכיון שהאיסור לשמש מיטתו כנגד דבר קדוש הוא 

מדין ולא יראה בך ערות דבר', והרי למדנו בגמרא שכיסוי זכוכית [עששית] 
אינו מועיל לערוה שאיסורה משום ולא יראה בך', ועל כן אין מועיל כיסוי 
זכוכית למזוזה. והמגן אברהם (פֿו"ת סי מ סק" דן בדברי הט"ז, וכתב שודאי אין 
הנידון באופן שהזכוכית היתה כיסוי יחיד שלו, שהרי כלי אחד ודאי שאינו 
מועיל אלא צריך שתי כיסויים, ואם כן ודאי שהיה שם כיסוי נוסף של סודר, 
ואם כן באופן שהכיסוי הנוסף היה של סודר ולא ראו דרכו את המזוזה יש 
לומר שיועיל, כי משום 'ולא יראה בך' כבר אין המזוזה נראית, אלא שחז"ל 
הצריכו כלי בתוך כלי, ולזה מועיל גם כיסוי זכוכית כדי להיחשב כמחיצהקכי. 
אמנם בנהר שלום (ס" כע סק"ס) כתב שמסברא נראה שאיסור תשמיש כנגד 
הספרים אינו איסור על ראייה, אלא איסורו רק משום שהוא בזיון 
שישמש בחדר שהספרים נמצאים שם, ועל כן מועיל גם שתי כיסויים של זכוכית 
להיחשב ככלי בתוך כלי. ומכל מקום כיון שכבר הורו הט"ז והמג"א לאסור, 
יש להחמיר באותו החדר שלא ייראו, אבל אם אינם באותו החדר אף שנראים 

מבחוץ נראה להקל. 


כו. 


ביאור דברי רבא בענין 'גלימא אקמטרא' 


אמר רבא גלימא אקמטרא ככלי בתוך כלי דמי. פירשו תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס גניע)) שהספרים נמצאים בתוך הארגז שלהם וגלימא נוספת שאינו 
כליין פרוסה מעליהם, והב"ח (ס" מ ד"ס גכסין) הביא גירסא 'גלימא בקמטראי, 
ופירושה מבואר בריא"ז (שנטי סגינוליס סות 5) שהניח את התפילין בתוך הטלית 
והניח טליתו בתוך ארגז של ספרים שהוא כליין, ונקט הב"ח שמסתבר שאין 
מחלוקת ביניהם*, ולדברי הכל בין אם התחתון הוא כליין והעליון אינו כליין, 
ובין אם להיפך שהתחתון אינו כליין והעליון כליין, שניהם מתירים תשמיש. 
וכן נקט הב"י (עס ד"ס נים) בפשיטות, שבשני האופנים מותרב. 
אך מצינו בראשונים שחילקו ביניהם, פשטות לשון הרמב"ם (פפיין ופווזס וס"ת פ"ד 
סכ"ד, פ"י ס"ז) 'יניחם בכלי ויניח הכלי בכלי אחר שאינו כליין', משמע 
שהעליון דווקא יהיה אינו כלייןי, והראב"ד (נעני סנפט פער ספכישה סי כ) כתב בפירוש 
יויהיה העליון כלי שאינו כליין כגון גלימא עילוי קומטרא' [הובא בבית יוסף 
(סי" כמ ד"ס ופס יש כו)], וכן מבואר באוהל מועד (פער מפינין דרך 6 (תינ ס) ובקרית 
ספר למאירי (מפמר ד ס"כ) ובתשב"ץ (מ"ג סי כ)'. אך באור זרוע (סיי פתק5ד) כתב 
כריא"ז שכשהכלי התחתון אינו כליין די בכיסוי אחד מעליו ואפילו אם הוא 
כליין. ובראבי"ה (פי' עק) שיטה שלישית בזה, שבכלי שאינו כליין די בכלי אחד, 
וישיניחם כלי בתוך כלי' פירושו שיניח את התפילין שבתוך כליין בתוך כלי 
אחר שאינו כליין. 


דין כיסוי שנמעא רק מעליו ולא מתחתיו 


שם. כתב הרשב"א (ד"ס פפר), שבדברי רבא שהתיר בגלימא אקמטרא מבואר 
שאף שהגלימא אינה כרוכה גם מלמטה מתחת לארגז אלא פרוסה עליו 
מלמעלה בלבד די בזה להיחשב כלי בתוך כליה, והביאו מנן אברהם (פ" מ סק"ג). 
ובאפיקי מנינים (סק"ג) הסתפק האם הכיסוי שאינו עוטף מועיל דווקא 
כשהתפילין מונחים בכיסן על גבי השולחן, שאז נמצא שגם מלמטה 

יש שני כיסויים דהיינו כיס התפילין והשולחן, אבל אם כיס התפילין תלוי באויר 


להשמיענו שאף באופן שאין הכיסוי כרוך מכל צדדיו אלא פרוס מעליו נחשב כיסוי [ראה להלן 
בסמוך בענין זה]. ב. לשון הרמ"א (ס" 'ואם שניהם אינם מיוחדים להם או שהפנימי אינו מיוחד 
להם והחיצון מיוחד להם מותר'. וכתב במלבושי יו"ט (פק"), שהרמ"א בא לחדש שאפילו אם זה 
שאינו כליין נמצא מבפנים הרי זה מועיל, וכל שכן הוא שאם הפנימי כליין והחיצון אינו כליין, 
שזה מועיל. | ג. כך דקדק באמת ליעקב (קפנקי, ‏ על כס:), ועי"ש שביאר שמקורו מלשון הרי"ף 
'שהניחן בכלי שאינו כליין' בלשון רבים, כלומר את התפילין והכיס שלהם. | ד. וראח לעיל (כס: 
בענין 'אם מועיל שתי כסויים שאינן כליין' שהובאו דברי הפעולת שכיר שנקט כך אף בדעת תלמידי 
רבינו יונה. ובטעם הדבר כתב באמת ליעקב (קפיקי, דיס גס), שכיון שעיקר הענין שיהיו התפילין 
מוצנעים, לכן אם מבחוץ נראה כלי המיוחד לתפילין, עדיין אין התפילין מוצנעים. ‏ ה. בשו"ת 
מהרי"ט צהלון (פ" קנ ד"ס גס) [הובא גם בבאר היטב (סק"ס] נסתפק אם כרך את הכיס של התפילין 
במטפחת, אם המטפחת יכולה להיחשב ככלי שני או לא. ובברכי יוסף (פק"נ) וביאור הלכה (פצ 
ד"ס ניפ) הבינו שהסתפק האם צריך כלי דווקא כדי להיחשב כיסוי או אף בגד מועיל, ותמהו עליו 
מדברי הגמרא שהגלימא משמשת כיסוי שני. ובאליה רבה (פק"נ) נראה שהספק היה האם די בשני 
כיסויים שהם בגד או שצריך שאחד מהם יהיה כלי גמור, ואף זה פשט האליה רבה מדברי הריקאנטי 
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ילקוט 


לא די בזה כיון שנמצא שלמטה אינו מכוסה אלא בכלי אחד, או שמא אין 

צריך כלל מלמטה שני כיסויים. ואם ננקוט שבאופן זה נחשב שני כיסויים, 

עדיין יש להסתפק מה הדין כשהתפילין מונחים על השולחן בלא כיסוי מתחתם 

כלל והניח מעליהם שני כיסויים, האם השולחן יכול לשמש ככיסוי מלמטה או 

לאי, ומעין זה הסתפק בביאור הלכה (ד"ס ני) האם די בשני כיסויים שאינם 
בכריכה אלא מונחים מעל התפילין בלבד. 


חילוק בין ס"ת לתפילין בדין הנחת כלי בתוך כלי 
אמר רבי יהושע בן לוי ס"ת צריך לעשות לו מחיצה עשרה. בתלמידי 
רבינו יונה (ד"ס ספכ) וברשב"א (ד"ס פפיכו) הקשו, הרי בברייתא (עיל כס:) 
שנינו בית שיש בו ספר תורה או תפילין אסור לשמש בו את המטה עד שיוציאם 
או שיניחם כלי בתוך כליז, ומבואר שמועיל בס"ת אם מניחם כלי בתוך כלי, 
ואילו כאן משמע מדברי ריב"ל שאין לו תקנה אלא במחיצה עשרה. עוד העירו 
הראשונים, מדוע הזכיר ריב"ל רק ס"ת ולא הזכיר תפילין. ותירצו, שאכן יש 
חילוק בין ס"ת לתפילין, וכל מה שמועיל להניחם כלי בתוך כלי היינו רק 
בתפילין אבל בס"ת מועיל רק מחיצה עשרהח, ולפי זה כתבו שצריך לפרש את 
הברייתא לעיל לצדדין, דהיינו מה שנאמר 'אסור לשמש בו את המטה עד 
שיוציאם', אמור על ס"ת שלא מועיל בו הנחת כלי בתוך כלי אלא צריך 
שיוציאם, ועל זה הוסיף ריב"ל שמועיל לו גם מחיצה, ומה שנאמר שמועיל 
שיניחם כלי בתוך כלי היינו רק בתפילין, וכ"כ הרא"ש (פי ס). 
אכן הרמב"ם (פפינין ומזוזס וס"ם פ"ד סכ"ד, פ"י סיז) כתב שאף בס"ת מועיל אם מניחם 
כלי בתוך כלי. ומה שהקשו הראשונים שמדברי ריב"ל מבואר שאין לס"ת 
תקנה אלא בעשיית מחיצה עשרה, תירץ הכסף משנה (פ"י עס), שהרמב"ם פירש 
שריב"ל אמר שלכתחילה צריך לעשות לו מחיצה עשרה, ועל כן אם יכול לעשות 
מחיצה עשרה אינו יכול להסתפק בהנחת כלי בתוך כלי, ורק אם אינו יכול 
לצשות לו מחיצה עשרה, אז מותר לו להניחם כלי בתוך כלי. וכבר העיר הכסף 
משנה עצמו שאין הדברים מבוארים יפה בלשון הרמב"ם. 
ובנודע ביהודה (עסדו"פ יו"ד סי" קעד) ובראשון לציון (ד"ס פמכ) כתבו שלשון הרמב"ם 
מורה שהנחת כלי בתוך כלי עדיפה על מחיצה עשרה כיון שבזה נחשב 
כאילו הם בבית אחר, ודברי ריב"ל שמועיל מחיצה עשרה הם קולא, שאף 
כשאין לו ב' כלים להניחם בתוכם יש לו עצה לעשות מחיצה עשרה. וכן כתבו 
תלמידי רבינו יונה בשם אית דמתרצי, ומאירי (ל"ס סיס, קליפ ספר מפמר ד פ":) 
ופבטקי הריא"ז (פ"ג ס"ס ס"ו) [הובא גם בשלטי הגיבורים (פופ )] שודאי גם בס"ת 
מועיל להניחם כלי בתוך כליל, ומה שאמר ריב"ל ס"ת עושה לו מחיצה עשרה, 
הוא משום שאין דרך להניח ס"ת כלי בתוך כלי. ומבואר בדבריהם שאכן מועיל 
הנחת ס"ת כלי בתוך כלי, אלא שכיון שאין דרך להניח ס"ת כלי בתוך כלי 
אמר ריב"ל שתקנתו בעשיית מחיצה עשרה. 
והגר"א (יו"ד סי כפנ ס"ק כנ) ביאר דעת הרמב"ם, שדברי ריב"ל כלל לא נאמרו 
על הרוצה לשמש מיטתו מה תקנתו, ועל זה באמת אמרו בברייתא 
שמועיל הנחת כלי בתוך כלי. ומה שריב"ל מצריך עשיית מחיצה עשרה הוא 
מפני כבודו של הס"ת, וכמו שכתב הרמב"ם (פפינן ומוס וס"ם פ"י ס"י) 'לא ירוק 
אדם כנגד ס"ת ולא יגלה ערותו כנגדו ולא יפשוט רגליו ולא יניחנו על ראשו 
כמשוי ולא יחזיר לאחוריו לס"ת אלא אם כן היה גבוה ממנו עשרה טפחים, 
ועל כן אמר ריב"ל שאם יכול לעשות לו בית מיוחד מחויב בזה, והוא משום 
כבודו של הס"ת, ואם אין באפשרותו לעשות כן, יכול להסתפק במחיצה עשרה, 
אבל אין זה שייך לאיסור לשמש מיטתו כנגד ס"ת, ולזה די במה שאמרו 
בברייתא שיניחם כלי בתוך כלי. 


שדי בפריסת גלימא על התפילין המונחים בכיסם. וראה בקרית ספר למאירי (מלתר ד מ"נ) שנקט 
שבארגז א"צ כלי בתוך כלי כלל ו'אקמטרא' שצריכה גלימא עליה הוא בתיק של עור דווקא. 
ו. ועיי"ש מה שדן אם יש מקום להוכיח מצורת הנחת המזוזה על המשקוף, שהמזוזה עומדת על 
גבי המשקוף ממש ונמצא שמתחתיו ישנו רק כיסוי אחד ואע"פ כן מועיל כיסוי זה. | : וראה 
להלן בסמוך גירסת השאילתות בברייתא 'ספרים' ולא 'ספר תורה', ולגירסתו אין מקום לקושיא 
זו. = ח. וכ[ מבואר בירושלמי (פ"ג ס"ס), לא ישמש אדם מיטתו וספר תורה עמו בבית, ר' ירמיה 
בשם ר' אבהו אם היה כרוך במפה או שהיה נתון בחלון שהוא גבוה עשרה טפחים מותר, ריב"ל 
אומר עושה לו כליון, ופירש הפני משה (פס) שכליון היינו כילה ומחיצה בפני עצמו. ומבואר, 
שריב"ל סובר שבס"ת לא מועיל כיסוי כלי, אלא צריך דווקא עשיית מחיצה. | ט. והמאירי השיג 
על דעת החולקים שודאי תיבה או ארגז עדיפה ממחיצת וילון. ‏ י. באמת ליעקב (קפיפקי, נתוס' 
ד"ס עושס) כתב, שמלשון התוספות משמע שבשאר ספרים אין צריך אפילו כלי בתוך כלי, אלא די 
להם בכיסוי סתם. וכתב, שלכאורה יקשה עליהם איך יפרשו דברי הגמרא גלימא אקמטרא ככלי 
בתוך כלי דמי, והרי קמטרא היינו ארגז של ספרים, ובשלמא לדברי הרא"ש נוכל להעמידם 
בחומשים שצריכים כלי בתוך כלי, אך לדעת התוספות יקשה איך יפרשו את הדין של גלימא 
אקמטרא, הרי בס"ת וחומשים לא מועיל כלי בתוך כלי, ואילו בסתם ספרים אין צריך אפילו כלי 
בתוך כלי אלא די בכיסוי סתם. ותירץ, שהתוספות סוברים כדעת הרמב"ם [הובאה בענין 'חילוק 
בין ס"ת לתפילין בדין הנחת כלי בתוך כלי'] שכלי בתוך כלי מועיל גם בס"ת, וכיון שחומשים 
דינם כס"ת נוכל להעמיד גלימא אקמטרא בחומשים שמועיל להם הנחה כלי בתוך כלי. ואפשר 
שמדין גלימא אקמטרא הוכיחו התוספות את דינם שדין חומשים כדין ס"ת. ‏ יא. והוא הדין 
שאר כתבי הקודש העשויים בגלילה. חכמת אדם (כל קנ). אכן בכף החיים (פ"ק פט) כתב, שבשאר 


ברכות כו. 


ביאורים 


קעט 


כיסוי ומחיצה בשאר ספרים 


שם. בשאילתות (עפינת מס) גרס בברייתא (עיל כס:) 'ספרים או תפילין', והיינו 

ששאר ספרים כגון חומשים ונביאים וכתובים זולת ס"ת די בכלי בתוך 
כלי, ורק בס"ת אמר ריב"ל שצריך מחיצה עשרה דווקא. ובראשונים נחלקו בזה, 
התוספות (ל"ס ספר) ורכינו פרץ (סונל נפסקי כיקלנטי סי" מס) כתבו שגם בחומשים יש 
להחמיר כמו בס"ת, אבל בשאר ספרים די בכיסוי סתם'. והרא"ש (ס" ס) 
והרשב"א (ד"ס פפעו) כתבו, שכל ספרי הקודש ואפילו חומשים כיון שאינן נעשין 
בגלילה, די להם בהנחת כלי בתוך כלי. והבית יוסף (פוית סי כמ ד"ס כים) כתב 
שאפשר שהתוספות והרא"ש אינם חולקים, כי הרא"ש הרי כתב בפירוש שאינו 
מתיר אלא חומשים שאינן נעשין בגלילה, ואם כן יש לומר שמה שהצריכו 
התוספות מחיצה עשרה בחומשים, היינו בחומשים העשויים בגלילה'* ודינם 
כס"ת. אבל בסתם חומשים מודים להרא"ש. והאשכול (פנק, ק"ת דף ע.) הביא 
מרב האי גאון שחומשים ונ"ך די בכיסוי ואין צריכים כלי בתוך כלי, וכן נקט 

המאירי בקרית ספר (מסמר ד ס"3). 


כיסוי בספרי התלמוד וספרים הנדפסים 


הבית יוסף (ס" כמ ד"ס וס ש) כתב, שאף שעיקר הדין שצריך להניח שאר ספרים 
כלי בתוך כלי נאמר רק בחומשים נביאים וכתובים, עכשיו שניתנה תורה 
ליכתב, אף ספרי התלמוד צריכים כיסוי'+, וכן פסק בשו"ע (ס"ו). 
ובשו"ת משאת בנימין (סיי ש) דן אם בספרים שנדפסים בדפוס יש קדושת ספרים 
הנכתבים, כי יש לדון אם הדפסה בכלל כתיבה, וכן אפשר שכיון 
שבמלאכת הדפוס מדפיס את כל הדף בבת אחת אינו יכול לתת קדושה להרבה 
שמות ותיבות בבת אחת. אך הסיק שספרים הנדפסים יש להם דין קדושה ככל 
ספרים הנכתבים. והט"ז (יו"ד סי כע סוף סק"ת) הביאו להלכה והוסיף שכל המיקל 
בזה עתיד ליתן את הדין". ועיין בשו"ת חוות יאיר (סוף סי קט, סוף סי קפד) שדן 
להקל בשעת הדחק כשהמדפיס הוא גוי. 


מחיעה עשרה כשהספר נראה מבעד למחיצה או מעל המחיעה 


מחיצה עשרה. המגן אברהם (פו"ס סי" כמ מ"ק טו) כתב שאם יש במחיצה נקבים 
וחלונות'', אע"ג שמבואר במשנה באהלות (פי"ג מ"6) שלענין טומאה 
מחיצה כזו חוצצת, כאן לא תועיל מחיצה זו כיון שצריך שיהיו הספרים מכוסים 
מהעין ולא יוכל לראותם. וכן פסק בשער אפרים (פי' קיט) שכיון שנתבאר בגמרא 
לעיל (כס:) שבערוה בראייה תליא מילתא, ממילא כל שעדיין נראים הספרים 
אסור לשמש, וצריך מחיצה עשרה שאין יכול לראות דרכה כלום. 
אך ציין המגן אברהם לדבריו בהלכות שבת (ו"ס סי סעו סק"ג) שהביא שם 
להוכיח מלשון המרדכי שדי בכך שעושה מחיצה עשרה כנגד הספרים 
ואפילו אם הספרים עדיין מגולים למעלה מהמחיצה, כיון שהם כמו ברשות 
אחרת, ומבואר שדי בכך שיהיה הספר ברשות אחרת ואין צריך שלא יהיה נראה. 
והאליהו רבא (פ" כע ס"ק יל) דחה, וכתב שאין ראיה מדברי המרדכי שנאמרו 
לענין ההיתר לעשות צרכיו מול הספרים, ולזה באמת די במחיצה, אבל כאן 
אנו דנים לענין איסור תשמיש המיטה שהוא בכלל איסור ערוה, וכמו שמצינו 
לעיל (כס:) שחילקו ביניהם לענין עששית, שצואה בעששית מותר כיון שיש 
מחיצה, ואילו לגבי ערוה אין זה מועיל כיון שצריך שלא יראה בך ערות דבר. 
אך כתב, שמכל מקום מסתימת לשון הטור והשו"ע משמע שאף לגבי איסור 
תשמיש די במחיצה עשרה, ואפילו אם הספרים נראים מעל גובה המחיצה. 
ובספר נהר שלום (פק"ס) דן שיש מקום לחלוק על המגן אברהם בזה, כי איסור 
תשמיש כנגד הספרים אינו איסור על ראייה'', שהרי הספרים אינם 


ספרים אין צריך ואפילו בעשויים בגלילה. ‏ יב. באבני נזר "ד פ" עש) חידש, שספרי תורה 
שבע"פ אין קדושתם אלא כתשמישי קדושה בלבד, ולפ"ז תמה (פ"ק ט) מדוע צריך ליתנם כלי 
בתוך כלי, הרי בתשמישי קדושה לא מצינו שצריכים כיסוי במקום תשמיש. ושוב דחה (פ"ק פ) 
שעיקר הדין שאסור לשמש בבית שיש בו ס"ת, שרשו ממה שאסור לקרוא בתורה כנגד ערוה, 
וכיון שס"ת עומד לכך שילמדו ממנו תורה, אסור לו שיהיה במקום ערוה, וגם תפילין אסורים 
שהרי אמרו במכילתא (נל מס' לפסת6 פי"ז) המניח תפילין כאילו קורא בתורה, וכיון שכך גם ספרי 
תלמוד בכלל האיסור, משא"כ תיק של תפילין שהוא רק תשמיש לקדושה. ‏ יג. וע"ע במגן 
אברהם (סי (כ ק"ק מ). ‏ ד. היינו בנקבים גדולים שהספרים נראים מרחוק מבעד למחיצה. כף 
החיים (ס"ק מס). ‏ טו. ועיי"ש שהוכיח כן ממה שאם מוציא את הספרים חוץ לבית מותר לשמש, 
ולא הצריכו שהפתח יהיה סגור, אלא ודאי אפילו אם הספרים נראים דרך הפתח מותר, כיון שאין 
האיסור על הראיה, אלא רק משום בזיון. אמנם מדברי הביאור הלכה (ס" כמ פ"ו ד"ס 6סוכ) מבואר 
שלמד שגם חומרת המג"א אינה משום "ולא יראה בך ערות דבר' (דניס כג עו), אלא משום שיש 
בזה קצת בזיון כשהספרים נראים, ועל כן אם הספרים נמצאים בחדר אחר ופתחו פתוח ונראים 
הספרים, יהיה מותר אפילו לדברי המג"א שמחיצה שיש בה נקבים אינה מועילה, מכיון שכל 
טעמו של המג"א שבאותו חדר כשהספרים נראים אפילו דרך המחיצה יש בזה משום בזיון, אבל 
כשהוא נמצא בחדר אחר אין בזה משום בזיון ומותר [וציין שהוא דלא כדעת הפנים מאירות (פ"5 
סי' עד, סונל גס כפתסי סעוכס יו"ד סי' כפנ פק"ט) והנהר שלום שאסרו לדעת מג"א]. וכן משמע מדבריו בשער 
הציון (פס פ"ק ₪ שכתב שאם ישנו כיסוי נוסף על הספרים הרי זה מותר, כי כיון שהמחיצה מפסיקה 
הוי כאילו נמצא ברשות אחרת, אלא שעדיין יש קצת בזיון משום שנראית, לכן אם זה מכוסה 
ואינה נראית מותר. 


ילקום 


קפ 


רואים את הערוה וגם עליו אין איסור לראות את הספרים בשעת תשמיש, אלא 

איסורו רק משום שהוא בזיון שישמש בחדר שהספרים נמצאים שסט', ועל כן 

אם הספרים הובדלו ע"י מחיצה אין בזה איסור ואפילו אם הספרים נראים דרך 
המחיצהיי. 


אם וילון מועיל בתורת מחיעה 


שם. נחלקו האחרונים אם וילון מועיל בתורת מחיצה, כיון שאינו קבוע וקשור 
מלמטה'ף. בעולת תמיד (פ" כמ סק"ג) כתב שוילון מועיל בתורת מחיצה, 
והביא ראיה לזה מדברי הרמ"א (פו"ת פיי פטו ק") שאסר לעשות מחיצה בשבת 
בפני הנר או ספרים כדי שיוכל לשמש מיטתו, אבל אם היה טפח מבעוד יום 
מותר להוסיף בשבת על המחיצה כדין מוסיף על אוהל עראי שמותר, ומחיצה 
קבועה אין להתיר בשבת כלל ואע"פ כן היא מתירה בתשמיש. אמנם בהגהות 
רעק"א (פי כמ סי"6) הביא מהתפארת למשה שכתב שוילון התלוי לפני המיטה 
שאינו עומד ברוח, לא מועיל מדין מחיצה כדי שיוכל לשמש בפני ס"ת, אבל 
מועיל מדין כיסוי לשאר ספרים, וכן מבואר במג"א (פי' פטו סק"ג). 


שיעור ההרחקה כשיש עואה בעדדיו 


לא שנו אלא לאחוריו אבל לפניו מרחיק מלא עיניו. בגמרא לעיל (כנ::) 
אמרו בהיה עומד בתפילה וראה צואה כנגדו, שאם יכול לילך עד שיסלק 
הצואה לאחריו ארבע אמות צריך לעשות כן, ולא די שיסלקנה לצדדיו, ואם 
אינו יכול לסלקה לאחוריו, ילך עד שתהא לכל הפחות בצדדיו בריחוק ד' אמות. 
והטור (סיי פ6) הביא דין זה אף לענין קריאת שמע. 
אך הרמב"ם (קישת סמע פ"ג ס"ק) סתם וכתב לענין קריאת שמע שצדדיו דינו 
כלאחוריו ודי בהרחקת ד' אמות, ומשמע שאפילו אם אפשר לו לסלקה ד' 
אמות לאחוריו אינו צריך לעשות כן, אף שלענין תפילה (פפיס פ"ד ס"ט) פסק 
כמבואר בגמרא שרק אם אי אפשר לסלקה לאחוריו מותר בצדדיו בריחוק די 
אמות, ומשמע שאין לדמותם לענין זה, וכן נקט הפרי חדש (סיי עט ס") בדעתו 
שאין לדמות קריאת שמע לתפילה, ורק בתפילה שהיא חמורה אינו רשאי לסלקה 
לצדדים כשיכול לסלקה לאחוריו, אבל בקריאת שמע התירו לו חכמים לקרוא 
כשהיא בצדדיו אף כשיכול לסלקה לאחוריו". 
אמנם רבינו מנוח (ד'"ס כעס) כתב שלכאורה היה מן הדין שצואה בצדדיו יהיה 
דינה כמו לפניו, וכמו שמצינו שפסק הרמב"ם ו פ"ם ה"ג) לגבי לולב 
עקום, שאם הוא עקום לפניו פסול, לאחריו כשר, ואם נעקם לצדדיו דינו כלפניו 
ופסול?. ומוכח שדין צדדים כלפניו, ומדוע כאן לא יהיה דין צדדים כלפניו. 
לענין תפילה, וכדעת הטור שקריאת שמע שוה לתפילה לענין זה. והפרי חדש 
תמה על דבריו שבהלכות תפילה פירש הרמב"ם חילוק זה ובקריאת שמע לא 
חילק ובהכרח אינם שווים. 
וכמה אחרוניםי* כתבו בדעת הרמב"ם, שיש לחלק שכשהצואה נמצאת לפניו 
וצריך להפסיק מתפילתו וללכת כדי להתרחק ממנה, כיון שכבר הוצרך 
להפסיק תפילתו, לכן לכתחילה מצריכים אותו שילך עד שתהא הצואה מאחוריו, 
אבל כשהוא עומד והצואה לצדדיו ואם לא נאסור עליו צדדים יוכל להישאר 
במקומו, לא הצריכוהו להפסיק מתפילתו וללכת כדי להרחיק מהצואה. וכתבו 
שבזה יתיישב סתירת דברי השו"ע, שבסימן ע"ט (ק"פ) כתב שאם הצואה מצדדיו 
דינו כמאחוריו, ובסימן פ"א (ק"כ) הביא דברי הטור שאם היה קורא וראה צואה 
כנגדו ילך עד שיזרקנה מאחוריו ד' אמות, ואם יש דבר המעכב הליכתו, ילך 
כדי שיניחנה לצדדיו ד' אמות. וקשה הרי שני ההלכות נאמרו לגבי קריאת שמע 
ומה חילוק יש ביניהם?נ. אך להנ"ל מיושב, שבסימן פ"א מדובר כשהצואה 
נמצאת כנגדו וכיון שכבר צריך ללכת כדי שלא תהא לפניו, צריך להרחיק עד 
שתהא הצואה מאחוריו, אבל בסימן ע"ט מדובר באופן שעומד וצואה לצדדיו, 
ובזה לא הטריחוהו ללכת כדי להרחיק מהצואה, ויכול לקרוא במקומו. 
הצל"ח (ל"ס (6) העיר, שלכאורה מדברי רב הונא יש דקדוק לכאן ולכאן, כי 
בתחילה אמר לא שנו אלא לאחוריו ומשמע שלצדדיו אסור, וממה 
שסיים 'אבל לפניו מרחיק מלא עיניו' משמע שלצדדים מותר. ותירץ הצליח, 


טז. ולפי זה כתב שמעיקר הדין צריך להועיל גם שתי כיסויים של זכוכית להיחשב ככלי בתוך 
כלי ודלא כהט"ז [שהובא בילקוט ביאורים לעיל (כס:) בענין 'מחיצה בכיסוי של מזוזה'] שאסר. 
ומכל מקום כיון שכבר הורו הט"ז והמג"א לאסור, אם זה נמצא באותו החדר, יש לומר שצריך 
שגם לא ייראו, אבל אם אינם באותו החדר ויש עליהם מחיצה, מותר לשמש כנגדם אף שנראים 
דרך הזכוכית. אלא שכתב, שאם זה נמצא באותו החדר, צריך שגם לא ייראו, אבל אם אינם 
באותו החדר ויש עליהם מחיצה של זכוכית, מותר לשמש כנגדם אף שנראים דרכו. 
יז. ולהלכה כתב החכמת אדם ((גל קט סי"פ), שבס"ת יש להחמיר ולכסותה באופן שלא יראו 
אותה כלל, אבל בשאר ספרים יש להקל אם ישנה מחיצה עשרה. ועיין במשנה ברורה (ס ק"ק 
כס) ובביאור הלכה (פס ד"ס על) שהחמיר בס"ת. יח. ונפסק בשו"ע (שו"פ סי סכל ס"י, יו"ד ס" pמ6‏ 
ס"פ) שאין זה נחשב מחיצה. ‏ יט. בשו"ת מהרי"ף (פ" ) כתב טעם נוסף לחלק בין תפילה 
לק"ש, שבתפילה לא מועיל סילוק לצדדים מכיון שכשמסיים תפילתו ופוסע שלש פסיעות לאחוריו 
נמצא שהצואה שהיתה בצדו חוזרת להיות לפניו ובזמן זה עדיין חשוב כעומד בתוך תפילתו, 
ומכל מקום בשעת הדחק שאינו יכול ללכת לאחוריו התירו להתפלל גם כשהצואה בצדדיו מכיון 


ברכות כו. 


ביאורים 


שכוונת רב הונא לומר שלאחריו לעולם אינו צריך להרחיק אלא ד' אמות אפילו 

באפשר לו להרחיק יותר, ולפניו אפילו אם אין באפשרותו ללכת לשום צד, 

אסור לו לקרוא עד שירחיק כמלא עיניו, אבל לצדדים הדבר תלוי אם אפשר 

לו להרחיק כמלא עיניו צריך לעשות כן, ואם אי אפשר לו להתרחק כמלא 

עיניו, יכול לקרוא גם בהרחקת ד' אמות, וכדעת הטור שמה שחילקו בגמרא 
לעיל בין אפשר לאי אפשר הוא אף לקריאת שמע. 


כמלא עיניו 
שם. עיין מה שנתבאר בארוכה בילקוט ביאורים לעיל (כס) [בענין 'מחלוקת 
הרא"ש והרשב"א אם בצואה יש גם משום ולא יראה בך'] בטעם הדבר 
שהרואה את הצואה צריך להרחיק כמלא עיניו, ובדברי הרשב"א והרא"ש בזה. 

ומה שנתבאר שם עוד בדין עצימת עינים. 
בתולדות ואב (פרק, ד"ה סנס) הסתפק אם מלא עיניו הוא דווקא ברואה ומכיר 
שצואה היא, או אף ברואה ממרחק דבר מה וינו יכול להכיר 
בראייתו שזו צואה אלא שיודע שצואה היא. ובשו"ת דבר יהושע (מ"ג סוף סי' סס) 
השיב לו שהדבר פשוט שאף אם מכיר שזה צואה, די בכך שיודע שהדבר 
שמונח שם הוא צואה לאסור. וכתב שאף שאין ראיה לדבר, יש זכר לדבר 
בגמרא בקידושין (ל.) שצריך לקום לפני רבו כמלוא עיניו, ומסופר על אביי 
שמשראה את חמורו של רב יוסף כבר היה קם לפניו ואפילו שעדיין לא ראה 
את רב יוסף עצמו, מכיון שע"י חמורו ידע שרב יוסף בא. וכן בגמרא במנחות 
פת.) דרשו את הפסוק (לנרי סיפס כ' ס ע) 'ויאריכו הבדים ויראו ראשי הבדים מן 
הארון' שהיו נראים מבחוץ, ובהמשך הפסוק (Eס)‏ 'ולא יראו החוצה', הא כיצד 
דוחקין ובולטין בפרוכת. הרי שאף שהבדים לא היו נראים מבחוץ, מכל מקום 
מכיון שיודעים שמה שבולט החוצה הם הבדים, קרינן בהו 'ויראו'. ואם כן הוא 
הדין לגבי צואה אם יודע שהדבר שבולט שם הוא צואה, הרי זה בכלל "ולא 
יראה בך'. 


הרחקה מצואה בתפילה 


וכן לתפלה. בתלמידי רבינו יונח (ל"ס 6:6 הקשה מדוע הוצרך להוסיף 'וכן 
לתפלה', והרי דין פשוט הוא שכיון שצריך להרחיק לק"ש, כל שכן שצריך 
להרחיק לתפילה שבהרבה דינים מצינו שהיא חמורה ממנה. 
ובשלמה משנתו (ד"ס כמס, ד"ס וכן) תירץ, שעיקר חידושו של רב הונא במה שאמר 
לפניו מרחיק ממנו מלוא עיניו, לומר שאפילו אם הצואה מונחת 
בגומא או בכלי שאינו יכול לראותה, והיה מקום לומר שמשום כך לא יהיה 
בזה איסור, כי כל מה שמלוא עיניו נכלל בתוך מחנהו היינו דווקא משום 
שכשרואה אותה הרי זה משתמר לו, אבל כשאינו רואה את הצואה אינה בכלל 
מחנהו, קמ"ל שאסור אפילו אם אינו רואה אותה. ועל כן הוצרך להשמיענו 
שלא נאמר שאם הוא עומד בתפילה ונודע לו באמצעה שיש צואה בגומא כנגד 
מלוא עיניו אינו צריך להפסיק בתפילתו כיון שאינו רואה אותה, קמ"ל שחייב 
להרחיק. 


האם לרפרם עריך הרחקת ארבע אמות מבית הכסא 


איני והא אמר רפרם בר פפא אמר רכ חפדא עומד אדם כנגד בית הכפא 

ומתפלל. כתב רש"י (ד"ס כגד) 'כנגד בית הכסא - ברחוק ד' אמות'. ולא 
נתבאר מה מקורו של רש"י לומר שגם לדברי רפרם צריך להרחיק ד' אמות. 
וביארו הדרישה (סי' פג פק"5) והמגן אברהם (סק"ג), שהוקשה לרש"י מדוע הקשתה 
הגמרא על רפרם מדברי רב הונא שאמר לפניו מרחיק כמלא עיניו ולא הקשתה 
מהמשנה עצמה שהצריכה הרחקת ד' אמות, אלא מוכח שגם לדעת רפרם צריך 
להרחיק ד' אמות והיינו כהמשנה שמרחיק ד' אמות, ורק מדברי רב הונא שאוסר 
במלוא עיניו קשה על דברי רפרם שמצריך רק ד' אמותנג. ובשלמה משנתו (גרםי 
ד"ס כגד) כתב לבאר לפי דרכו [הובא לעיל בענין 'הרחקה מצואה בתפילה] 
שעיקר חידושו של רב הונא במה שאמר לפניו מרחיק ממנו מלוא עיניו, לומר 
שאפילו אם הצואה מונחת בגומא או בכלי שאינו יכול לראותה, מכיון שאינה 
מכוסה, צריך להרחיקה ד' אמות, ועל כן בהוה אמינא של הגמרא שדברי רפרם 


שעיקר תפילתו בהיתר, אבל בק"ש שאינו זז ממקומו אלא צריך לקרותה באימה וברתת [כמו 
שכתב השו"ע (פ" 65 ס"פ)] מותר לו אפילו לכתחילה לקרותה כשהצואה בצדדיו. ‏ כ. בשו"ת 
מהרי"ף (פס) ובערוך השולחן (פ" עט פיג) תמהו מה דמיון צואה ללולב, והרי בלולב הנדון הוא 
של הדר, האם הלולב עומד כדרך גדילתו, ועל כן לצדדיו שזה אינו כדרך גדילתו פסול, אבל 
זה אינו שייך לדין צואה שהאיסור הוא משום "ולא יראה בך' וכשהיא לפניו בהכרח רואה 
אותה אבל כשהצואה נמצאת בצדדיו אינו רואה אותה בהכרח. ובאפיקי מגינים (סי עע סק" כתב 
לחלק באופן נוסף, שלגבי לולב שהוא נדון דאורייתא וספק דאורייתא לחומרא, לכן פסק הרמב"ם 
שהוא פסול. אבל איסור צואה כמלא עיניו שהוא רק דרבנן, ספיקו לקולא ואינו צריך להרחיק. 
כא. אליהו רבה (פק", ערוך השולחן (ס"ג), אפיקי מגינים (סק"₪. | כב. וכן הקשה הפרי חדש 
שם על שיטתו. ‏ כג. בחזון איש (פ" ז פק"ם) כתב שכל דברי רש"י נאמרו רק בהו"א שדברי 
רפרם נאמרו על בית הכסא ישן, אבל למסקנא שדברי רפרם נאמרו על בית הכסא חדש, אין 
צריך להרחיק אפילו ד' אמות. וראה להלן [בענין 'ספסל שיש בו נקב'] שיש שכתבו בדעת 
המרדכי שאף למסקנא כך מתפרשים דברי רפרם. 


ילקוט 


נאמרו כשהיה בבית הכסא צואה, היה פשוט לגמרא שלא התיר רפרם בתוך ד' 
אמות כיון שאין מחנהו קדוש, ורק סברה הגמרא שלא הצריך רפרם כמלוא 
עיניו כיון שאינו רואה אותה. 


הטעם שהגמרא לא הקשתה על רפרם מהברייתא לעיל 


שם. הקשה הצל"ח (ד"ס פֿינ), מדוע לא הקשתה הגמרא על דברי רפרם מברייתא 
מפורשת לעיל (כנ:) 'היה עומד בתפלה וראה צואה כנגדו מהלך לפניו עד 
שיזרקנה לאחוריו ד' אמות', ואיך התיר רפרם לקרוא כנגד פניו. ותירץ, שיש 
מקום לחלק ולומר שהברייתא לעיל הרי עוסקת באופן שיכול לסלקה לאחוריו 
כמבואר בגמרא שם, ולכך אסור לו לקרוא עד שיעשה כן, ומה שרפרם התיר 
לקרוא כנגד פניו היינו באופן שאינו יכול להסתלק לאחוריו, ודי בכך שעומד 
במרחק ד' אמות מבית הכסא. אבל מדברי רב הונא שאמר לפניו מרחיק כמלא 
עיניו וכבר נתבאר [לעיל בענין 'שיעור ההרחקה כשיש צואה בצדדיו', בביאור 
דברי רב הונא, בשם הצל"ח] שמדקדוק לשונו מבואר שבצואה לפניו אפילו אם 
אין באפשרותו ללכת לשום צד, אסור לו לקרוא עד שירחיק כמלא עיניו, יש 
להקשות על רפרם שהתיר לעמוד כנגד בית הכסא ולהתפלל. 

ובברכת ראש (ל"ס וספמכ) תירץ, שבברייתא לעיל אפשר שמדובר בצואה 
שנמצאת בתוך ד' אמותיו וכיון שצריך להפסיק מתפילתו וללכת כדי 

להתרחק ממנה, לכן עדיף שילך לא רק עד שתהיה חוץ לד' אמות לפניו אלא 
עד שתהא הצואה חוץ לד' אמות מאחוריו, שהרי אם אפשר לא די אף בצדדיו, 
אבל כאן שהיא לפניו חוץ לד' אמות אין מקור לחייבו להרחיק כמלוא עיניו 

אלא בדברי רב הונא. 


דין מחיצת בית הכסא 


איני והא אמר רפרם בר פפא אמר רב חסדא עומד אדם כנגד בית הכפא 
ומתפלל. הבית יוסף (סוף סי' פג ד"ס מטמע) הקשה מדוע לא תירץ רב הונא 
שמה שאמר רפרם שמותר לעמוד ולהתפלל כנגד בית הכסא היינו כשיש לו 
מחיצות. והוכיח הבית יוסף שרפרם התיר אף בבית הכסא בלי מחיצות כדרך 
בית הכסא שלהם שהיה בלא מחיצותיז. ולפי זה כתב, שכל מה שאסרו לקרוא 
כנגד בית הכסא שיש בו צואה היינו כמו בית הכסא שלהם שאין לו מחיצות, 
אבל כשיש לו מחיצות מותר לו לקרוא כנגד בית הכסא:". ודן הבית יוסף 
שאפילו כשהמחיצה היא פחותה מעשרה טפחים, מכיון שאין קרקע בית הכסא 
נראית, מותר לו לקרוא כנגדה?י, והרי זה דומה לצואה שכפה עליה כלי שמותר 
לקרוא כנגדה. 

אמנם הב"ח (לי"ה נפס) חולק על הבית יוסף וסובר שרק מחיצה עשרה מועילה 
לבית הכסא, אבל פחות מעשרה לא מועיל, והוכיח ממה שהוזכר בגמרא 

((עיל כג. נסנן ם: (סנן סנ.) כניסה לבית הכסא:?', וכניסה לא שייך אלא למקום שיש 
בו מחיצות, ומוכח שבית הכסא שלהם היה בו מחיצות ואע"פ כן אסרו לקרוא 
כנגדו. ולדעתו רק אם יש לבית הכסא מחיצה עשרה מותר לקרוא כנגדהכ". 
והט"ז (סק")) והמגן אברהם (סק"6) יש להם שיטה שלישית בענין זה, שבית הכסא 
אסור אפילו כשיש לו מחיצות עשרה. והוכחתםכט ממה שהתוספות (סוכס 

(ו: ד"ס כסנת) הוכיחו מכמה ראיותל. שבית הכסא שלהם רשות היחיד הוא לשבתלא, 


אוצר החכמהי 


והיינו שהיו בו מחיצות עשרה, ואע"פ כן אסרו לקרוא כנגדו, ומוכח שבית 
הכסא אסור אפילו במחיצה עשרה. ובטעם האיסור כתבו, שמכיון שהמחיצות 
של בית הכסא מיוחדים לקבל צואה, גם הם כצואה, והרי זה דומה לגרף של 
רעי שכתב הרא"ש (סיי נד)לג שכיון שמיוחד לזה, יש לזה דין בית הכסא אף 
בזמן שאין בו ריח רעלג. ומכל מקום כתב הט"ז, שיש לומר שכל מה שמחיצה 
של בית הכסא מקבלת דין בית הכסא, זהו רק כשהמחיצות נעשות רק בעבור 
בית הכסא, אבל מחיצה של בית שמשמשת גם כמחיצה של בית הכסא, מותר 
לקרוא כנגדהלי. 


כד. ביד אהרן (פפפנדרי, פו"ם סי פג ד"ס ע"ג טיעס ד) דחה שהגמרא לא היתה יכולה להעמיד דברי רפרם 
כשהיה שם מחיצות, כי אם כך מדוע אמר רפרם קורא 'כנגדו' אבל לא סמוך לו ממש, אלא ודאי 
משמע שהיה בלא מחיצות. ובמור וקציעה (סי פג ד"ס ומספע) דחה, שבתי כסאות שלהם אף כשהיה 
להם מחיצות לא היה להם דלת, ומשמע שאף ברוח זו שאין בה מחיצה התיר רפרם לקרוא כנגד 
בית הכסא. כה. וכן פסק בשו"ע (ס"פ). כו. הט" (סק"6) תמה על חידוש זה האיך אפשר שבית 
הכסא שיש בו צואה, אלא שאינה נראית משום שמוסתרת, תהא עדיפה מבית הכסא שאין בו צואה 
כלל שאמרו בגמרא שצריך להרחיק ממנו. ‏ כז ביד אהרן (ס) הביא עוד ראיה מהגמרא ביומא 
(₪:) שצריכים פסוק למעט בית הכסא ממזוזה, ואם אין להם מחיצות לא היו צריכים למעט בית 
הכסא מחיוב מזוזה. | כח. באפיקי מגינים (סק") כתב להמליץ על שיטת הבית יוסף שביש לו 
מחיצות מותר לקרוא כנגדה, אך מטעם אחר ומשום שאף שהמחיצות יש להם דין גרף של רעי, 
מכל מקום זהו רק צד פנימי שלהם, אבל צד החיצוני שלו אין בו דין גרף של רעי ועל כן מותר 
לקרוא כנגד המחיצה מבחוץ. וכתב, שזהו אף לשיטות האוסרות (שו"ע פיי פו פייט לקרוא כנגד גרף 
של רעי ועביט של מי רגלים שכפאו על פיו, ומשום ששם נבלע בתוכו הטינופת, אבל במחיצת 
בית הכסא שלא נבלע בתוכה טינופת, אין איסור אלא בחלקה הפנימי ולא בחלקה החיצונה. אכן 
לדינא כתב שיש לומר שבית הכסא חמור הוא אפילו מגרף של רעי, ואפילו השיטות שמתירות 
בכפה את הגרף או העביט יאסרו לקרוא כנגד מחיצות בית הכסא, ומשום שבית הכסא אינו עומד 
לתשמיש אחר, ולכן גם צידו החיצוני של מחיצת בית הכסא אסורה לכל השיטות. כט. להלן 
בסמוך נביא עוד כמה ראיות והוכחות שהביאו לשיטתם. ל התופפות כתבו שממה שקרוי בית 


ברכות כו. 


ביאורים 


קפא 


ובערוך השולחן (קי) דחה את הוכחתם מדברי תוספות, שהרי גם לדברי תוספות 

שבית הכסא יש לו מחיצות ואע"פ כן אסרו לקרוא כנגדו, היינו דווקא 

בזמניהם שסתם בית הכסא שלהם לא היה לו דלתלה, ורק בית הכסא בבית 

המקדש שהיה קרוי בית הכסא של כבוד היה בו דלתלי, ומה שאסרו לקרוא 

כנגדו היינו כנגד הפתח משום שמקום בית הכסא נראה, אבל בית הכסא שלנו 
שיש לו מחיצות גמורות אין ראיה לאסור לקרוא כנגדו. 


ראיות המג"א והט"ז שמחיצות אינן מועילות לבית הכסא 


המג"א והט"ז הביאו כמה ראיות לשיטתם שמחיצות בית הכסא אינן מפסיקות. 
ולהלן כמה מהם ומה שדנו בהם האחרונים: 
א. המגן אברהם הוכיח דבריו מדברי רש"י (עיל כס. ד"ס ידיו) על הגמרא לעיל 
(פס) 'ידו מונחת בבית הכסא' ופירש רש"י 'מחיצה יש בינו לבין בית הכסא 
ופשט ידיו לפנים מן המחיצה', ומדוע לא פירש רש"י שהמחיצה של בית הכסא 
עצמו חוצצת, אלא מוכח שאין המחיצה של בית הכסא יכולה לחצוץלי. 
ב. עוד הוכיח המג"א, שאם נאמר שבית הכסא שאסרו חז"ל היינו דווקא כשאין 
לו מחיצות, אם כן רק לבית המושב עצמו שהוא מקום הצואה נוכל לקרוא 
בשם בית הכסא, ואם כן בבית הכסא חדש יהיה מותר לקרוא אף בתוך המחיצות 
כנגד מקום המושב עצמו, שהרי המחיצות אינם גורמות איסור יותר מאשר אם 
לא היו שם מחיצות. ואם כן קשה מה נסתפקו בגמרא בנדרים () 'באמר הדין 
ביתא ליהוי בית הכסא והדין' מהו, וצדדי הספק האם מה שאמר והדין כוונתו 
שיהיה בית הכסא או כוונתו לתשמיש בעלמא. ואם נאמר שהאיסור הוא רק 
במקום המושב עצמו, אין מקום לפרש כוונתו לייחד את מקום המושב לתשמיש 
בעלמא. אלא מוכח שכל מקום שנמצא בתוך המחיצה נאסר, וזהו הספק כשאמר 
והדין אם נתכוון לייחדו למקום בית הכסא או לתשמיש. ובישועות יעקב (טס) 
דחה ראייתו, כי זה ודאי שאם נתכוין לאסור כל מה שבתוך המחיצות הרי זה 
נאסר, אך מנין לו שהמחיצות עצמם נאסרות ומקבלות דין בית הכסא. 
ג. עוד הוכיח המג"א מהגמרא לעיל (כג.) הנכנס לבית הכסא חולץ תפילין ברחוק 
ד' אמות, ומלשון 'הנכנס' משמע שיש לו מחיצות ואע"פ כן הצריכוהו 
יוםף (סי ג ד"ס וסרמנ"ס) לשון 'הנכנס' דהיינו שנכנס באותה השדה שבית הכסא 
בתוכה. 
ד. עוד הביא הט"ז ראיה ממה שאמרו בסוגייתנו שבתי כסאי דפרסאי מותר 
לקרוא בתוכם, ומדברי הטור שלמד מזה לדין בית הכסא שלנו מבואר שהבין 
שהיו לבתי כסאי דפרסאי מחיצות, ואע"פ כן לא התירו לקרוא שם אלא 
כשהצואה נמצאת בחפירה, ומוכח שמחיצות עצמם אינם מועילות. וביד אהרן 
(סוף סי" פג) ובלבושי שרד (ענ סט"ו, פס) תמהו על ראיה זו, שהרי בבתי כסאי 
דפרסאי התירו לקרוא אפילו בתוכו, ומה הדמיון לדין חוץ למחיצות. 


ספסל שיש בו נקב 


הכא במאי עסקינן בבית הכסא שאין בו צואה. כתב המרדכי (סי פו) עומד 
אדם כנגד בית הכסא בריחוק ארבע אמות וקורא, מכאן יש ללמוד שספסל 
שיש בו נקב ועושים בו צרכים, מותר לקרוא ולהתפלל בחדר שנמצא ספסל זה, 
שכיון שאין בו צואה על הנקב וגם אין הגרף תחת הנקב מותר, וביותר יש 

להתיר משום שהנקב מכוסה תמיד בדףלח. 
והבית יוסף (פוף סי" פג ד"ס כתנ סמרדכי) כתב על דברי המרדכי 'נראה מדבריו 
דספסל נקוב זה דין בית הכסא יש לו ולפ"ז צריך להרחיק ממנו ד' 

אמותי. 

ובביאור דברי הבית יוסף נחלקו האחרונים. הט"ז (פק"ג) כתב, שמה שכתב הבית 
יוסף שמרחיק ממנו ד' אמות היינו דווקא לאחוריו, אבל לפניו צריך 
להרחיק ממנו כמלא עיניו, כדין כל בית הכסא שצריך להרחיק כנגדו כמלוא 


הכסא בלשון 'בית' משמע שיש לו מחיצות, וכן הוכיחו מהגמרא בסנהדרין (ש.) שהיו נשים מספרות 
בבית הכסא משום יחוד, ומשמע שהוא מקום צנוע ומוקף מחיצות ואין רואים את העומדים מבחוץ. 
לא. ביד אהרן (6פפנדרי, פו"ם סי" פג ד"ס ע"ג פיטה ד) העיר שברש"י שם מבואר כהבית יוסף. לב. עיין 
בילקוט ביאורים לעיל (כס:) [בענין 'גרף של רעי'] בענין זה. | לג. החזון איש סי ז סק"פ) כתב, 
שדברי הט"ז והמג"א הם רק בהיתה צואה על הכותל בקביעות עד שנעשה מאוס כגרף, ומקבלים 
דין בית הכסא, ויש לומר שגם הבית יוסף מודה בזה לדבריהם. ועיין מה שהובא בשם החזון איש 
בהערה להלן בסמוך. | לד. החזון איש (עס סק"ס) כתב, שכיון שמחיצת בית הכסא אסורה משום 
שדינה כגרף שהוא מזוהם, לכאורה אין מקום לחלק בין אם המחיצה מיוחדת לבית הכסא או לא, 
סוף סוף אם זוהי מחיצה של עץ או חרס שמתלכלך ומזדהם דינו להיות כגרף שאסור. וכתב, 
שאולי דעת הט"ז לאסור גם מחיצה של זכוכית או של מתכת שאינו מתלכלך ומזדהם ואע"פ כן 
אסרוהו אם הוא מחיצה של בית הכסא, ועל כן כשאין המחיצה מיוחדת לבית הכסא מותר. 
לה. כמבואר בתמיד (מ:) 'רב ספרא הוה יתיב בבית הכסא אתא ר' אבא נחר ליה', ופירש רשיי 
(פס ד"ס ככ) שלא היה לה דלת להיפתח. | לו. כמבואר בתמיד (פ 5") שהיה בבית המקדש בית 
הכסא של כבוד, וזה היה כבודו מצאו נעול יודע שיש שם אדם, פתוח בידוע שאין שם אדם. 
לז. ועיין בישועות יעקב (ס" פג סק"6) מה שדחה ראיה זו. | לח. עיין בלבוש (פ") שהביא דברי 
המרדכי, וכתב שכל מה שהתיר המרדכי לקרוא ק"ש כנגד ספסל זה היינו דווקא כשהוא מכוסה, 
אבל אם אינו מכוסה יש לספסל זה כל דיני בית הכסא. ועיין בדרישה (פק") ובאליהו רבה (סק"ו=) 
שתמהו על דבריו. 


ילקוט 


קפב 


עיניולט. אכן רוב האחרונים נקטו בדעת הבית יוסף שאינו צריך להרחיק ממנו 
מלוא עיניו אלא רק ד' אמות. אלא שגם בטעם דבר זה מצינו שני שיטות 
באחרונים: 
המגן אברהם (סק"ה) ביאר שסובר המרדכי שלמסקנת הגמרא דברי רפרם הם 
בכל בית הכסא שאין בו צואה אפילו ישן שאין צריך להרחיק ממנו 
כמלא עיניו, ומשום שהוקשה למרדכי מה הסתפק רבינא אם הזמנה אוסרת בית 
הכסא חדש, היה לו לפשוט מדברי רפרם שהתיר בכית הכסא חדש רק כנגדו 
ולא בתוכוײ, ולכן נקט המרדכי שרבינא הסתפק אולי דברי רפרם נאמרו בבית 
הכסא ישן שאין בו צואה ולכן אסור בתוכו ובד' אמות חוצה לומא, אבל בבית 
הכסא חדש יכול לקרוא אפילו בתוכו, ומה שהכריחה הגמרא מדברי רב יוסף 
שאמר בית הכסא שאמרו אע"פ שאין בו צואה, יש לדחות שרב יוסף אמר את 
דבריו על דברי המשנה 'כמה ירחיק מהם ד' אמות', ועל זה אמר רב יוסף שאף 
של רבינא לקולא שבבית הכסא חדש אפילו בתוכו מותר, ואם כן בהכרח דברי 
רפרם בבית הכסא ישן שאין בו צואה שמרחיק רק ד' אמות, ואין צריך כמלא 
עיניו, אם כן גם ספסל זה שהוא כבית הכסא שאין בו צואה די לו בהרחקת 
ד' אמות. ולפי זה תמהמי על השו"ע (פ"ס) שהביא את דינו של המרדכי שמותר 
לקרוא כנגד הספסל"' אף שפסק (ס"ל) שבית הכסא ישן אפילו אין בו צואה 
אסור לקרוא כנגדו כמלא עיניו. 

אכן הדרישה (קק"פ) הפרי מנדים (מפנ"ז סק"ג) והמאמר מרדכי (סק"ד) ביארו 
שהמרדכי פסק שספסל זה יש לו דין של בית הכסא חדשײה, שהרי מעולם 

לא היה בו צואה אלא רק בכלי שתחתיו, ועל כן אינו אסור אלא בריחוק ד' 

אמותמי. 

ובהגהות חתם סופר (ע! סטו"ע, עס) כתב שכל מה שמחמיר המרדכי להרחיק 
ד' אמות היינו דווקא בכגון שהצואה נופלת לתוך הספסל ממש, 

אבל אם מתחת הספסל ישנו גרף שהצואה נופלת לתוכה ומוציאים את הגרף, 
אין על הספסל דין בית הכסא כלל ומותר לקרוא כנגדומז. והחזון איש (פי י 
סק"ג) כתב, שההיתר של המרדכי בספסל אינו נסוב על דין בית הכסא שאין 
בו צואה שהביא קודם לכן הוא, אלא ענין חדש הוא על בית הכסא דפרסאי, 
ועל זה כתב המרדכי שממנו יש ללמוד להתיר לגמרי ספסל זה שאינו בית 

הכסא כלל. 


פסק ההלכה בהזמנת בית הכסא 


הזמינו לבית הכסא מהו יש זימון או אין זימון. כתב הרי"ף, שספק זה נשאר 

בלא פשיטות. וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וסומנס) הראב"ד (קמפת סמע 
פ"ג ס"ג) והרא"ש (פי' מ), שהטעם שלא פסק הרי"ף לחומרא, וכמו שהחמיר בספק 
הגמרא (שיל כס:) בצואה דבוקה בסנדלו, משום ששם היה זה ספק דאורייתא, 
אבל כאן הוא רק ספק דרבנן, שהרימ" לא אסרה תורה אלא בית הכסא עצמו 
או כל דבר של טינוף, אבל בית הכסא חדש שאין בו צואה אף אם הוא אסור 
אין איסורו רק מדרבנן משום בזיוןמט. ועוד!, שהרי קיי"ל (סנסלכין מפ:) הזמנה 


לט. בפרי מגדים (פפנ"י סקג) הקשה על פירושו של הט"ז, שהרי מדברי המרדכי מבואר שיש בדבריו 
היתר לקרוא כנגד הספסל, והרי לפי דברי הט"ז אסור לקרוא לפניו כמלא עיניו ואיזה היתר יש 
בדברי המרדכי. | מ. ראה להלן [בענין 'פסק ההלכה בהזמנת בה"כ'] בשם הגר"א וכן הישועות 
יעקב (סק"ג) מה שיישבו קושיא זו. | מא. ומקור דברי המרדכי להרחיק ד' אמות אף שרפרם לא 
הזכיר כן, שהרי להוה אמינא שדברי רפרם בבית הכסא שיש בו צואה בהכרח זו כוונתו שרק מלא 
עיניו מותר אבל צריך הרחקה ד' אמות, וכמו שפירש רשיי [ונתבאר לעיל בענין 'האם לרפרם 
צריך הרחקת ד' אמות'], אם כן אף למסקנא אם נפרש דבריו בבית הכסא שאין בו צואה יש לפרש 
כך דבריו שלא יקשה מרב יוסף. וראה להלן בהערה על דברי הדרישה. | מג. במחצית השקל 
תמה, אם כן מדוע לא תירצה כן הגמרא מיד לאחר הבאת הקושיא מדברי רב יוסף. ותירץ, שכשם 
שסבר המקשן בחדש שאין לחלק בין תוכו לחוצה לו, כך היתה הגמרא סבורה שכיון שבית הכסא 
יש לו דין כאילו יש בו צואה, אין לחלק בין דין הרחקת ד' אמות ובין דין כמלא עיניו, ורק 
לאחר שחילקה הגמרא בחדש בין תוכו לחוצה לו הרי מוכח שאינו חשוב כיש בו צואה לכל דיניו, 
על כן גם יש לומר אף בישן שיש בו רק דין הרחקה של ד' אמות, ואין צריך להרחיק בו כמלוא 
עיניו. ועיין ביד אפרים מה שכתב בזה. מג. עפ"י ביאור הפמ"ג (פס "6 פק"ס) בדבריו. | מד. ובמור 
וקציעה (ס" פג ד"ס וספרפי) כתב, שהשו"ע חזר בו ממה שכתב בבית יוסף, וסובר שהמרדכי התיר 
בספסל מכוסה אפילו בלא הרחקת ד' אמות כלל, וכמו שמשמע מלשונו (פ"ה) שלא הזכיר שום 
ענין הרחקה מהספסל, והטעם שאין צריך שום הרחקה, משום שאין זה דומה לבית הכסא שהוא 
מיוחד וקבוע, ולכך אפילו אם אין בו צואה עדיין שם בית הכסא עליו, אבל ספסל זה שהוא 
מכוסה תמיד אין לו דין בית הכסא ועל כן אינו צריך להרחיק ממנו אפילו ד' אמות. מה. בדרישה 
נראה שגרס במרדכי שדימהו לבית הכסא חדש ולא לבית הכסא שאין בו צואה. | מו וביאר 
הדרישה לפי דרכו מנין למרדכי שצריך הרחקת ד' אמות [שבבית הכסא חדש אין לזה מקור כלל], 
שכיון שלהוה אמינא שלרפרם בבית הכסא שיש בו צואה מוכרח שכוונתו שמותר כנגדו בריחוק 
ד' אמות שלא יקשה מהמשנה [וכמו שנתבאר לעיל בענין 'האם לרפרם צריך הרחקת ד' אמות'], 
אף למסקנא אין הכרח לשנות פירוש דברי רפרם וממילא אף כשהעמידוהו בבית הכסא חדש התיר 
כנגדו רק בריחוק ד' אמות. אך העיר הדרישה שהרמב"ם (קסלפ פפע פ"ג ס"ג), הטור והשו"ע (ס"<) 
אינם סוברים כן ולדעתם בית הכסא חדש אינו צריך הרחקה של ד' אמות. מז ולפי דבריו פסק 
בשו"ת מהר"ם בריסק (פ" פיי ק) שמותר לקרוא ק"ש כנגד בית הכסא שברכבות, כיון שברכבת 
ישנו רק ספסל והצואה נופלת בחור שישנו בקרון על המסילה, ונמצא שאין לספסל דין בית הכסא 
כלל. וראה גם בשו"ת ארץ צבי (ס" קל). | מח. נימוק זה כתבו תלמידי רבינו יונה והרא"ש. 
מט. המאמר מרדכי (פק"ג) כתב, שהגם שבית הכסא ישן שפינו ממנו את הצואה כתבו תלמידי 


ברכות כו. 


ביאורים 


לאו מילתא היא!*, ועל כרחך הספק כאן הוא רק בדין דרבנן אם עשו כאן 
גזירה או משום בזיון. ומשום כך כתבו, שלדעת הרי"ף דינו ככל ספק דרבנן 
לקולא. והביאו תלמידי רבינו יונה עוד ראיה ממה שפסק הרי"ף 'בית הכסא 
שאמרו אע"פ שאין בו צואה ודווקא ישן אבל חדש לא', ומשמע שבחדש אין 
איסור כלל ואפילו בתוכו מותר. 

אכן הרא"ש כתב שאף שרבינא נשאר בספק בדין זה, מכל מקום ממה שאמר 

רב חסדא עומד אדם 'כנגד' בית הכסא, משמע שדווקא 'כנגד' בית הכסא 
מותר, אבל בתוכו לאיב. ומטעם זה גם פסק הרמב"ם (קליספ טמע פ"ג ה"ג) שבתוך 
בית הכסא אפילו חדש אסור לקרוא. והב"ח (סי" פג ד"ס וכת הרפנ"ל) ביאר טעמו 
של הרמב"ם שהחמיר, כיון שבגמרא בנדרים (.) הסתפק רבינא בשני ספיקות, 
יש זימון או אין זימון, ואת"ל יש זימון, האם יש יד או אין יד, פסק הרמב"ם 

כאת"ל שיש זימון, כדרכו לפסוק הלכה ככל את"ל. 


דין בתי כסאי דפרסאי 
הניו בתי כסאי דפרפאי אע'ג דאית בהו צואה כסתומין דמו. פירש רש"י 
(ד"ס דפכס6י), שבבתי כסאי דפרסאי מקום הצואה היה בגומא ופיהם רחוק 
מהגומאנד, והרעי מתגלגל ונופל לגומא. 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס נפי) כתבו בשם רב האי גאון שבתי כסאי דפרסאי מותרים 
רק משום שהיו עשויים במדרון, ונמצא שהמים והרעי יורדים מיד 
ומשום כך נדון כסתומות, אבל בתי כסא שלנו שאינם במדרון, אסוריםנה. 
עוד כתבו בתלמידי רבינו יונה וברא"ש (סי ט), שאין היתר של כסאי דפרסאי 
במקום שרגילים להשתין בהם מים, ותמיד מצויים שם מי רגלים". עוד 
כתב הרא"ש (שס), שבתי כסאי דפרסאי מותרים רק כשאין בהם ריח רע!ז. 


דין בתי כסא שלנו אם דומים לבתי כסאי דפרסאי 


שם. הפוסקים דנו אם בית הכסא שלנו מותר לקרוא כנגדו. בשו"ת זקן אהרן 

(ח" סוף סי 5) שו"ת ארץ צבי (ס" קי-קי) ובחזון איש (סי" " סק"ל) כתבו 
שלכאורה דין בית הכסא שלנו כמו בתי כסאי דפרסאי, שכיון שתיכף אחר 
עשיית הצרכים, הרי זה יוצא בהדחת המים, יש לזה דין של בתי כסאי דפרסאי 
ומותר. אכן כתבו בארץ צבי ובחזון איש שיש לדון, כי שמא אינו דומה לבתי 
כסאי דפרסאי שהצואה היתה מתגלגלת מיד, אבל כאן הצואה מתעכבת עד 
שיורדים המים לשוטפה. וכמו שמצינו שגרף של רעי אסור, אע"ג שאין בו 
תמיד רעי, אלא ודאי כיון שכשמשתמש בו הוא מתלכלך ומזדהם הרי זה אסור, 
ואם כן כיון שבית הכסא שלנו יש בה צואה עד ששוטפה במים, יש עליו כל 

דיני בית הכסא. 

עוד כתבו הארץ צבי והחזון איש שגם אם נאמר שאין לזה דין של בתי כסאי 

דפרסאי, מכל מקום מכיון שמקום הצואה שלנו הוא של זכוכית או מתכת, 
ונראה שכשם שדבר כזה אין חל עליו שם גרף כלל [כמבואר בטור ושו"ע (סי 
פ ס"6) ועיין בזה בילקוט ביאורים לעיל (כס:) בענין 'דעת התוספות בנתינת מים 

לגרף ועביט'ן גם לא חל על המקום דין בית הכסאנ". 


רבינו יונה (ד"ס ולוק6) שהוא אסור מדאורייתא, מכל מקום בבית הכסא חדש אף אם יש בו איסור 
אינו אסור אלא מדרבנן. | נ. נימוק זה כתב הראב"ד. נא. הרא"ה (סף ל"ה כי"ף) והריטב"א (ל"ה 
וס) כתבו שאין ראיה משם, כי שם מדובר באופן שדעתו לשנות ולבטל את ההזמנה הראשונה, 
אבל כאן שדעתו קיימת להישאר בהזמנה זו, ודאי שהזמנה מילתא היא. | נב. בביאור הגר"א 
(סק"נ) כתב שראיה זו אינה מוכרחת, שהרי שוב יקשה מדוע הסתפק רבינא ולא פשט כן מדברי 
רב חסדא, אלא מוכח שגם רב חסדא נסתפק בזה [ועיין מה שהבאנו מהמג"א לעיל בענין 'ספסל 
שיש בו נקב']. ועיין ביד אהרן שכתב שרבא בדבריו להתיר בתי כסאי דפרסאי, בא ליישב שאין 
לפשוט מדברי רב חסדא את ספיקו של רבינא שדברי רב חסדא נאמרו בבתי כסאי דפרסאי, עיי"ש. 
נג. עפ"י הכסף משנה בדברי הרמב"ם. | נד. ברש"י שלפנינו לא נתבאר שיעור המרחק שבין 
הגומא לחפירה, אמנם בשלטי גיבורים (פֿות נ) הביא בשם רש"י שפיהן בריחוק ד' אמות מן הגומא. 
וכבר העיר בביאור הגר"א (סי פג סק"ד) שברש"י שלפנינו ליתא. אמנם בדמשק אליעזר על הגר"א 
כתב שהדבר נכלל במה שכתב רש"י בדברי רפרם בר פפא 'עומד אדם כנגד בית הכסא' ופירש 
רש"י 'ברחוק ד' אמות', ואם כן גם בבית הכסא דפרסאי, אם אין החלל רחוק מהצואה ד' אמות, 
לא גרע מכנגד בית הכסא שאסור. נה. בשו"ת מהר"ם בריסק (מ" פ" קז) דן אם מותר לקרוא 
ק"ש כנגד בית הכסא שברכבות, כיון שברכבת ישנו חור בתחתית הקרון והצואה נופלת מיד מחוץ 
לקרון, וכתב שלכאורה אין זה גרוע מבתי כסאי דפרסאי שכיון שהצואה אינה נמצאת בד' אמותיו 
אין לזה דין של בית הכסא, כך ברכבת מכיון שהצואה לעולם אינה נמצאת בד' אמותיו מותר 
לקרוא כנגדה. אך כתב שאולי יהיה הדבר אסור כיון שסוף סוף הרבה פעמים המושב מלוכלך 
ומטונף מצואה. אך כתב שמכל מקום נראה שאין זה עושה את המקום לבית הכסא, שהרי גם 
בבתי כסאי דפרסאי מסתבר שהמקום שמתגלגל בו הצואה מתלכלך מעט ואע"פ כן התירו מכיון 
שאין המקום עומד להיות בו צואה, ועל כן גם אם יש שם קצת לכלוך של צואה אין זה מקבל 
משום כך שם של בית הכסא. אך כתב, שאפשר שכל מה שהתיר רבא בבית כסא דפרסאי, היינו 
דווקא משום שלא היה המקום מוקף מחיצות, אבל ברכבת שהמקום מוקף מחיצות לתכלית זו של 
עשיית צרכיו, נראה שבתוכו אסור להתפלל. | נו. דין זה נפסק בשו"ע (פ"ד). והט"ז (פס סק"כ) כתב, 
שמכל מקום אין לזה דין של בית הכסא לענין שצריך להרחיק מהמחיצות שלו, מכיון שהוא אסור 
רק מחמת מי רגלים שאיסורם רק דרבנן. | נז. בביאור הגר"א (סק") כתב שדין זה תלוי במחלוקת 
(ס" עט ס"כ אם הפסקה ושינוי רשות בצואה מועילים כשיש ריח רע ממקום הצואה. והרא"ש לשיטתו 
שפסק שאינם מועילים, כתב גם כאן שבתי כסא דפרסאי אסורים כשיש להם ריח רע [ואף שברא"ש 
(ס" פו) הביא שתי דעות אם הפסקה מועיל לריח רע, אכן בקיצור פסקי הרא"ש הביא רק את הדעה 
האוסרת]. | נת. ועיין בשו"ת ארץ צבי (ס" ק6) שדן אם יש לחלק שגרף של כלי זכוכית אינו 


אוצר החכמה 


ילקוט 


ובזקן אהרן וארץ צבי כתבו עוד, שאם יש בבית הכסא תשמיש קבוע נוסף 
כגון מקום לרחוץ פניו ידיו ורגליו, ודאי מותר, וכמו שכתב המגן אכרהם 
(סיי פו פק"5) לענין גרף שאם מיוחד גם לתשמיש אחר מותרלל. 


ביאור מחלוקת רבנן ורבי יהודה 


זב שראה קרי ונדה שפלטה שכבת זרע והמשמשת שראתה נדה צריכין 
מבילה ורבי יהודה פוטר. מדברל הש" (נפיל כ: דיס ורמ כ דיס 60, דיס 
ונועלי) ורבינו יהונתן מלוניל (ד"ס זכ) מבוארס שרבנן ורבי יהודה נחלקו האם 
טבילתו של מי שהוא זב ובעל קרי תועיל לו להיטהר מפקײולהתירו בתורה 
ותפילה, שלדעת רבנן טבילה זו מועילה לו לטומאת קרי שבו וממילא מותר 
בתורה ותפילה, ורבי יהודה סובר שאינו יכול ליטהר מקריו כל שלא נטהר מזובו 
וטבילה שאינה מטהרת אותו מטומאתו גם אינה מועילה להתירו בדברי תורהלא. 
אמנם מדברי הרא"ה (ד"ס וכ') והריטב"א (ד"ס זנ, (עיל כ: ד"ס וכמינסו) משמע שלדברי 
הכל טבילה זו אע"ג שאינה מטהרת אותו מטומאה חמורה שלו, מטהרת 
אותו מטומאת קרי שבו, אלא שרבי יהודה סובר שכיון שאין הטבילה מטהרת 
אותו לגמרי וגם לאחריה ישאר בטומאה חמורה, לא הצריכוהו לטבוללנ, ורבנן 
סוברים שמחויב הוא בכל מה שאפשר לו להיטהר, וכיון שטבילה זו מטהרת 
אותו מטומאת קרי, חייב לטבול כדי להיטהר לכל הפחות מטומאה זו. 
ובדברי הרמב"ם (פפעס פ"ד ס"ד-ס) מצינו שיטה נוספת, שכתב שהטעם שתיקנו 
טבילה לבעל קרי, כדי שלא יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם 
כתרנגוליםלי, ומשום כך סוברים חכמים שגם זב שראה קרי צריך טבילה לקריו, 
ואע"ג שהוא נשאר בטומאתוסי, כיון שאין טבילה זו מפני הטהרה אלא מפני 
הגזירה שלא יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם תמיד, וטעם זה שייך 
גם במקרה זהסה. 


טומאה חלה על טומאה 


שם. בגמרא במנחות (כל) מבואר שטומאה קלה אינה חלה על טומאה חמורה 
כיון ששבע לה טומאה. והקשו האחרונים אם כן מה נחלקו רבנן ורבי 
יהודה במשנתנו בזב שראה קרי אם צריך טבילה לקריו או לא, והרי מן הדין 
שטומאת קרי הקלה כלל לא תחול על טומאת זב החמורה. ותירץ בתורה לשמה 
(פו"ת, סי' סקיג) לפי מה שהביאו תוספות (מסות כד: סוף ד"ס כי, פולץ עכ: ד"ס 66) 
בשם הר"ש שלא אמרו שבע לה טומאה בטומאה הבאה מגופו, ולכך בטומאת 
קרי וזיבה ששניהם הם טומאה הבאה מגופו, חלה גם טומאה קלה על החמורה. 
ובשערי יושר (ש"נ פכ" ד"ס וסנס) תירץ על פי המבואר בתוספות (מנפות וסולין עס) 

שטומאת אוכלין הקלה חלה על טומאת אבר מן החי החמורה, משום 
שיש דין נוסף בטומאת אוכלין שאין בטומאה החמורה, שמצטרף עם שאר 
אוכלין לכביצה לטמא. ומבואר שאם ישנו דין נוסף בטומאה הקלה שאין 
בטומאה החמורה חל האיסור הנוסף מהטומאה הקלה. ומשום כך חלה טומאת 
קרי על טומאת זב, כי מכיון שעזרא לא תיקן טבילה לתורה ותפילה רק על 
טומאת קרי ולא על טומאת זיבה, נמצא שיש חומרא מיוחדת בטומאת קרי ויש 
סיבה שהיא תחול. ולפי זה כתב בביאור מחלוקת רבנן ורבי יהודה [לדעת רש"י], 
שמטעם זה מועילה לרבנן טבילה על טומאת קרי שלו, וכמו שודאי טמא מת 
שטובל ושרץ בידו מועילה טבילתו כיון שחל עליו דין טהרה מטומאתו החמורה, 
כך טבילה זו חלה על ענין החומרא שישנה בטומאת בעל קרי. ורבי יהודה 
סובר שמה שגזרו על בעל קרי שאסור בתורה ותפילה אינו משום שיש איזה 
חומרא בטומאת בעל קרי, אלא שאסרוהו חז"ל בתורה ותפילה עד שיטהר 


נאסר רק משום שאין צורתו מוכיחה עליו, אבל בית הכסא שצורתו מוכיחה עליו אסור. עוד דן 
שם, שגרף של רעי יש להתירו כיון שהאיסור הוא רק מחמת הגרף ולא מחמת המקום, וכל שהגרף 
נקי אין בו איסור, אבל בית הכסא אסור מחמת חללו שאין זה בכלל 'והיה מחניך קדוש', ועל כן 
לא מועיל מה שבית הכסא עצמו של זכוכית ומדיחו. ועיי"ש שלבסוף הסיק שהדבר מותר. 
נט. ועיין במנחת יצחק ₪ סי ס פק"י) שדימה זאת למה שפסק הביאור הלכה (ס" פג ס"ס דיס פֿין) 
שחדר שיש בו ספסל שנפנין עליו, אם החדר משמש גם לדברים אחרים, אין כל החדר נדון כבית 
הכסא אלא רק מקום המושב, וכיון שרק מקום המושב יש לו שם בית הכסא, לכך די במה שמכסה 
אותו, ושאר כל החדר מותר. אך כתב המנחת יצחק (שס ד"ס וסיו/6), שיש לדון שאינו דומה לספסל 
מכיון שספסל הוא דבר המיטלטל ואינו קבוע, ועל כן אין הבית בטל כלפיו ומועיל מה שמכסהו, 
אבל מקום מושב בית הכסא שהוא דבר הקבוע בבית וצורת הבית מוכיחה שנעשה לתשמיש זה, 
אפשר שאינו יכול להתבטל. ס. וזה לשון רש"י (כנ. ד"ס 66) 'אתיא טומאת נדה ומפקעה טבילה 
דאין טבילה אלא המטהרת', עוד כתב רש"י (כ6: ד"ס וכני) 'ורבי יהודה פוטר, דקסבר דאין טבילה 
זו מטהרתו מכל וכל'. ובפירוש רבינו יהונתן מלוניל (פס) הביא לשון רש"י והוסיף 'דאין טבילה 
מועילה לדברי תורה אלא המטהרת מכל וכל', ומבואר מדבריהם שרבי יהודה סובר שלא שייך 
טבילה להתירו בדברי תורה בלחוד, אלא רק לטהרת הטומאה, וכל שיש עליו טומאה חמורה אין 
מקום לטבילתו. ועיין בשערי יושר (ע"נ קמעם פרק כ"6) שביאר כך בדברי רש"י. ועיין להלן שהבאנו 
ספק הירושלמי בביאור טעמו של רבי יהודה אם לא תועיל לו כלל טבילתו לקריו. סא. ועיי"ש 
בשערי יושר ובאבני נזר (טו"פ, ו"ל סי כסד) בארוכה במי שיש עליו שתי טומאות, אם מועיל לו 
טבילה להיטהר רק מטומאה אחת. ועיין עוד בשיח השדה (פ"כ קונערפ סיקועיס סי ₪) שדן בארוכה אם 
יכול אדם להיטהר מטומאה קלה כשיש עליו עדיין טומאה חמורה, והביא ראיות לכאן ולכאן. 
סב. ההוכחה היא מלשון הריטב"א שכתב שר' יהודה סובר שכיון שלא נטהרו בטבילה זו ועדיין 
בטומאה חמורה הן, פטורים מלטבול כיון שאין נטהרים לגמרי, והרא"ה (עס) כתב 'ור' יהודה פוטר 


ברכות כו. 


ביאורים קפג 


מטומאת קרי, אבל בדיני הטומאה אין תוספת בטומאת קרי על טומאת זב, ולכך 
לא תועיל לו טבילה על טומאת קרי כיון שהוא עדיין טמא בטומאה חמורה. 


ספק הירושלמי באופן שהעריכו חכמים טבילה 


שם. בירושלמילי (ס"י) הסתפקו אם דברי רבנן שאמרו שזב שראה קרי צריך 

טבילה, נאמרו דווקא באופן שקודם היה זב ולאחר מכן ראה קרי, כיון 
שענין הטבילה הוא לטהר ממה שטומאתו גרמה לו, ולכך בזב שנעשה בעל 
קרי, על ידי טבילתו חוזר לאותו דין שהיה קודם שנעשה בעל קרי, שהרי בזיבתו 
כבר הוא טמא לתרומה וקדשים וכשנעשה קרי נתווספה לו טומאה רק לענין 
דברי תורה, לכך מועילה טבילתו שעל ידה חוזר וניתר בדברי תורה ונמצא 
שטומאתו מחמת קריו הלכה לה. אבל בבעל קרי שנעשה זב לא תועיל לו 
הטבילה לטהר ממה שטומאתו גרמה לו שהרי קריו גרם לו להיות טמא ואף 
אם יטבול לא יחזור להיות כמו שהיה קודם שנעשה בעל קרי כיון שבינתיים 
נעשה זב ונשאר בטומאתוס'. או שגם באופן זה צריך לטבול, והגם שטבילתו 
לא הועילה להוציאו מטומאתו לגמרי שהרי עדיין נשאר בטומאה מחמת זיבתו, 
מכל מקום חייב בטבילה. ופשטו בירושלמי ממה שמבואר במשנה שרבנן הצריכו 
טבילה גם את המשמשת שראתה נדה, ומוכח שאפילו שהטבילה לא תועיל 

להוציאה מידי טומאתה לגמרי, צריכה טבילהטס". 


ספק הירושלמי בביאור טעמו של רבי יהודה 


עוד נסתפקו בירושלמיסט האם טעמו של רבי יהודה משום שאין טבילה זו 

מטהרת אותו מטומאתו, ואם כן זהו דווקא כשהיה בעל קרי ולאחר מכן 
נעשה זב, שלא תועיל לו טבילתו לטהרו ממה שטומאתו גרמה לו שהרי קריו 
גרם לו להיות טמא, ואף אם יטבול לא יחזור להיות כמו שהיה קודם שנעשה 
בעל קרי כיון שבינתיים נעשה זב ונשאר בטומאתו, אבל בהיה זב ונעשה בעל 
קרי שקריו גרם לו רק טומאה לענין דברי תורה, יצטרך לטבול כיון שטבילתו 
תועיל להתירו בדברי תורה. או שמא טעמו של רבי יהודה שאין שם לטומאה 
קלה במקום טומאה חמורה, ועל כן גם בזמן שהוא זב ונעשה בעל קרי אין 
מקום לטבילתו כיון שכלל לא חל שם טומאת קרי על טומאת זיבה החמורה 
ואף לא יאסר מחמת קריו בדברי תורה, ועל כן אינו צריך טבילה. וכיון ששנינו 
בזב שראה קרי שרבי יהודה פוטר, יש ללמוד שאף כשבטבילתו יטהר מכל מה 
שחל בו בשעה שראה קרי פטור ומשום שאין טומאת קרי חלה כשיש עליו 
טומאת זב. ושוב הוכיח הירושלמי ממשמשת שראתה נדה ששתי הטעמים 
קיימים לרבי יהודה והוא פוטר גם כשטומאת קרי חלה כשאינו נטהר מכל מה 

שטימאה אותו. 


טמא מת שראה קרי 


שם. המאירי (ל"ס וש מפרפיס) הביא בשם יש מפרשים שדברי רבנן שהצריכוהו 
טבילה לא נאמרו אלא בזב שראה קרי שהטומאה האחרת יוצאה גם כן 

מגופו, אבל טמא מת שראה קרי אינו חייב טבילה לקריוע. אך הביא המאירי 
שיש חולקים בדבר, והצריכו טבילה גם בטמא מת שראה קריעא. 


תפילת נשים בימי נדותן 
ונדה. כתב הרי"ף שממשנה זו מוכח שזבים וזבות ויולדות חייבות בתפילה, 


ורק אם זב ראה קרי או נדה פלטה שכבת זרע צריכים טבילה, אבל 
סתם זב או נדה אינם צריכים טבילה. 


כיון שאינו עולה בטבילה זו לגמרי מטומאתו', ומשמע שטבילתו תועיל לו לטהרו מטומאת קרי, 
אלא שרבי יהודה סובר שאינו חייב בטבילה אלא במקום טהרה גמורה. סג. עיין בילקוט ביאורים 
על כנ) באריכות בטעם תקנת טבילת עזרא. | סד. כן כתב בשיח השדה (עס ד"ס ומתנפכ), אך הוסיף 
שאין זה מוכרח, כי יש לומר שכוונת הרמב"ם רק לבאר מדוע צריך לטבול, והרי משום טהרה 
לא תועיל לו טבילתו כל זמן שנשאר בטומאתו מחמת הזיבה, ולזה כתב שמכל מקום צריך טבילה 
משום שטעם הגזירה שייך גם אופן זה, אבל לעולם מודה הרמב"ם שטבילתו מועילה לו להיטהר 
מטומאת קריו. ‏ סה. ולדרך זו סובר רבי יהודה שאין זה גדר הטבילה לקריו, אלא הטבילה 
המטהרתו מטומאתו היא המתירה אותו בדברי תורה ועל כן כשישנה טומאה חמורה ממנה שלא 
חל עליו שם בעל קרי או שלא תועיל לו טבילתו להיטהר מקריו, אין מקום לטבילתו. רידב"ז (ענ 
סיכוטלמי, ה"ו). ‏ סו. עפ"י ביאור גליונות הקהילות יעקב וביאור הגר"ח קנייבסקי. אמנם הרבה אחרונים 
על הירושלמי פירשוהו בדרכים אחרות, ולמקצתם ספק הירושלמי לא נאמר בדעת רבנן כלל. 
סז. ומטעם זה גם טבילתו לא תטהרנו מטומאת קריו ולא תועיל לו אפילו לדברי תורה, כי כיון 
שבעל קרי אסור בדברי תורה וטבילתו לא הועילה להפקיע ממנו שם בעל קרי, עדיין יהיה אסור 
בדברי תורה. הגר"ח קנייבסקי. סת. לא נתבאר אם לפי צד זה, אכן תועיל לו טבילתו להפקיע 
טומאת קרי ויהיה מותר בדברי תורה. או שהצריכו טבילה אפילו אם אינה מועילה, כיון שעיקר 
התקנה של טבילת בעל קרי היתה כדי שלא יהיו מצויים אצל נשותיהם וכדברי הרמב"ם. סט. עפ"י 
ביאור הגרח"ק. ובגליונות הקהילות יעקב פירש ספק הירושלמי כספיקו של הבבלי כאן. ע. אולי 
ביאור שיטתם שהרי כבר הקשו האחרונים איך חלה טומאת קרי על זב והרי טומאה קלה אינה 
חלה על טומאה חמורה כיון ששבע לה טומאה. והובא לעיל מה שתירץ בתורה לשמה על פי 
דברי הר"ש שלא אמרו שבע לה טומאה בטומאה הבאה מגופו. ואולי יש מפרשים אלו סוברים 
שצריך ששתי הטומאות יהיו מגופו כדי שטומאה תחול על טומאה, ולכך טומאת קרי לא תחול 
על טומאת מת שאינה יוצאת מגופו. ‏ עא. ראה ברא"ש 5 פ"י פ" כד) שמבואר בדבריו שאף 


ילקום 


קפד 


אכן הרמ"א (פו"ם סי" פם ס") הביא בשם הגהות מיימוניות (פפיש פ"ד ס"ג) שאין 

לאשה נדה בימי ראייתה להיכנס לבית הכנסת או להתפלל. וכתב בביאור 
הגר"א (שס סק"ו) שכיון שהמשנה מסייעת לדעת המתירים, צריך לומר שאף דעה 
זו לא אסרה זאת מעיקר הדין אלא חומרא בעלמא היא. והפרי חדש (עס ד"ס 
סנס יש פכתכו) תמה שכיון שהדבר מוכרח מהמשנה ומהתלמוד שנדה חייבת 
להתפלל, מי הוא זה שיוכל לחלוק בזה ולפטור את הנשים בימי נדותן 
מלהתפלל. ולכן חייב כל איש ואיש להזהיר בביתו על כך, שלא ימנעו מלהתפלל 

בימי נדותן, שרשאות וחייבות להתפלל. 


ביאור בספק הגמרא 


תא שמע המשמשת וראתה נדה צריכה טבילה ורבי יהודה פוטר והא 

משמשת וראתה נדה כבעל קרי שראה זיבה דמיא וקא פטמר רבי 

יהודה ש"מ. הקשה הריטב"א (ד"ס פנעי) מה היה ספק הגמרא, וכי לא ידענו 
מהאמור בסיפא של המשנהלנב. 

ותירץ שהיה מקום לפרשלי את הסיפא שבמשנה משמשת וראתה נדה, באופן 

שראתה דם בשעת הבעילה, ולפי זה אין לנו ראיה שרבי יהודה פוטר 

גם במקרה שכבר שימשה ונתחייבה בטבילה ולאחר מכן נעשתה נדה, וזהו 


ברכות כו. 


ביאורים 


שנסתפקה הגמרא. ופשטה הגמרא שאין לפרש כך משמשת שראתה נדה, שאם 
כן אין בזה חידוש יותר מנדה שפלטה שכבת זרע שבשניהם לא קדמה טומאה 
שיש בה חובת טבילה לפני הטומאה החמורה, ומזה שהוסיפה המשנה דין מיותר 
זה של משמשת שראתה נדה, יש ללמוד שכוונתה לרבות באופן שנתחייבה 
בטבילה קודם שנטמאה בטומאה החמורה שאף בזה חולק רבי יהודה. 

והצל"ח (ד"ס פ"ע) כתב שמהמשנה אכן לא נפשט הספק כלל, שאפשר שמדובר 

במשמשת שראתה בשעת תשמיש, ופשיטת הגמרא לבסוף אינה 
מהסיפא של המשנה, אלא היא ברייתא ששנינו בה רק מחלוקת זו במשמשת 
וראתה נדה, והיה לה לגמרא הוכחה שהברייתא אינה מדברת באופן שראתה 
נדה בשעת הבעילה אלא לאחריה, כי לשון הברייתא הוא 'צריכה טבילה', ואם 
מדובר באופן שראתה נדה באמצע הבעילה, אם כן גם המשמש נטמא עמה 
טומאת שבעה שנאמר (וקל6 טו כד) 'ותהי נדתה עליו', ומדוע לא אמרו 'צריכים 
טבילה', אלא ודאי הברייתא מדברת באופן שראתה נדה אחרי תשמיש ואע"פ 
כן רבי יהודה פוטר, וממילא ישנה פשיטות לספק ובכל אופן רבי יהודה פוטר 
מטבילה. ומכיון שבברייתא אין הדבר מפורש שרבי יהודה פטר גם במקרה 
שראתה נדה לאחר הבעילה, לכן הביאה הגמרא גם ברייתא מפורשת שרבי יהודה 

פוטר גם בבעל קרי שראה זיבה. 


פרק רביעי - תפלת השחר 


עניינים המבוארים בפרק זה 


תפלת השחר וכו'. כתב המאירי (ל"ס תפינת), שפרק זה בא לבאר ענייני תפילה, 

ורובו עוסק בשלשה ענייני תפילה עיקריים: א. זמני התפילות. ב. נוסח 

התפילות, ומתי רשאי לקצר בהם. ג. צורת העמידה בתפילה למי שנמצא בעיר 
ולמי שהולך בדרך או נמצא בספינה או במדבר. 


הטעם שהתנא שונה כאן דיני תפילה 


שם. בתוספות רבינו יהודה (ד"ס תפנת) מבאר הטעם ששנינו כאן דיני תפילה, 
שלאחר שגמר התנא בפרקים הקודמים כל דיני קריאת שמע שנה כאן דיני 
תפילה. 


הטעם שלשון התנא הוא תפילת השחר' ולא 'תפילת הבוקר' 


שם. בוהיה ברכח (ד"ס פפנת) העיר מדוע כתב התנא 'תפילת השחר' ולא 'תפילת 
הבוקר', וכלשון הפסוק (פסניס נס ימ) 'ערב ובוקר וצהרים אשיחה ואהמהי. 
ומיישב?י, שבדרך אגב מרמז לנו התנא שתחילת זמן התפילה הוא משעלה 
עמוד השחךלה, ומה שאמרו בגמרא שמצוה להתפלל בהנץ החמה 
הוא רק למצוה לכתחילהלי. 

וביאר עוד (ד"ס השתכ), שהטעם שנקט התנא 'השחר' בה"א הידיעה, משום שאם 
לא התפלל בבוקר יכול להשלים את התפילה כל היום כמבואר בגמרא, 

והזמן ששנינו במשנה הוא לענין שמקבל שכר תפילה בזמנה, ולכן שנה התנא 
בה"א הידיעה לומר שכוונתו על התפילה הידועה שמקבל עליה שכר של תפילה 

בזמנהעז. 


מדוע לא התחיל התנא בדיני תפילת הערב כמו בקריאת שמע 


שם. בפני יהושע (ד"ס תפנת)ע" העיר מדוע לענין קריאת שמע פתח התנא ((עינ 
נ) בדין קריאת שמע של ערבית, ולאחר מכן (של מ:) כתב דיני קריאת 
שמע של שחרית, ולענין תפילה פתח התנא כאן תחילה בדיני תפילת שחרית 
ולאחר מכן כתב דיני תפילת ערבית. 
וכתב שלתירוץ הראשון בגמרא לעיל (3.) לענין קריאת שמע שהתנא שנה כסדר 
שנאמר בפסוק (דניס ו ז) ובשכבך ובקומך', מיושב מדוע לענין תפילה 
לא פתח מבערב, שהרי הפסוק 'בשכבך ובקומך' נאמר רק לענין קריאת שמע, 
אבל לתירוץ השני בגמרא שם שהתנא למד זאת מבריאת העולם שנאמר (נלפפים 


טמאי מתים יש בהם טבילה לקריין. | עב. ואין לומר שהיה מקום לומר שרבי יהודה פוטר רק 
במקרה של הרישא בזב שראה קרי, אבל במקרה של הסיפא במשמשת וראתה נדה גם רבי יהודה 
מצריכה טבילה, כי בגמרא לעיל (5) הוכיחו שרבי יהודה חולק גם במקרה זה, שאם לא כן מה 
חידוש יש לרבנן במימרא זו של המשנה שחייבת לטבול, אם בזב שראה קרי שמעיקרא לא היה 
חייב טבילה חייבו אותו רבנן לטבול, במשמשת וראתה נדה שמתחילה היתה חייבת טבילה כל 
שכן שיחייבוה רבנן טבילה, אלא ודאי המשנה באה לחדש שגם באופן זה שהיתה כבר חייבת 
בטבילה מחמת תשמיש, אם שבה וראתה דם נדה פוטרה רבי יהודה מטבילה. עג. וכך באמת 
פירשה הרמב"ם (פילוק סמטניום מ"). עד. ופעין זה כתב בקול הרמ"ז (ד"ס מפנמ). עה. פירוש 
בדיעבד, כמבואר להלן בדברי במשנה 'עד חצות'. ‏ עו. ועיין שם שביאר ביאור נוסף בזה. 
עז. והוסיף שמטעם זה שנינו גם במנחה 'תפילת המנחה' בה"א הידיעה. עח. וכן העירו בצל"ח 
(ד"ס פפנת) ובמעון הברכות (ד"ס מפנם). ‏ עט. לכאורה כוונת פני יהושע להקשות משני צדדים: א. 
שכמו שלענין קריאת שמע למדים מברייתו של עולם כך גם לענין תפילה. ב. שלענין תפילה עצמה 
מצינו שהקדים הפסוק תפילת הערב. וכן הקשה בצל"ח (שס). אמנם בלשון הפני יהושע קצת לא 
משמע כן. וצ"ע. | 5. וכן כתבו בקול הרמ"ז (סו"ד כפוספופ 6שי פס מ"6) ובוהיה ברכה (ד"ס סילוכ). 


6 ס) ץיהי ערב ויהי בוקר', היה ראוי שגם בתפילה יקדים התנא דיני תפילת 
הערב. ועוד שגם בפסוק שמדבר על התפילה נאמר (פסלס יס =) 'ערב ובקר 
וצהרים אשיחה' והקדים ערב לבוקרל. 
ותירץפ, שלדברי הסובר (₪ן מ:) שתפילת ערבית רשות, נקט התנא תחילה דיני 

תפילת חובהפ*. ולדברי הסובר שתפילת ערבית חובה, יש לומר 
שהתחיל התנא עם דיני תפילת שחרית לפי שהיא הראשונה, שבין למאן דאמר 
((ספן ע"נ) שהאבות תיקנו את התפילות, הרי אברהם היה הראשון והוא תיקן 
תפילת שחרית, ובין למאן דאמר שהם כנגד הקרבנות, הרי תמיד של שחר היה 
קרב ראשוןפב. 
ובצל"ח (ד"ס תפנת) תירץ כעין זה, והוסיף ביאור שלמאן דאמר שתיקנו את 
התפילות כנגד הקרבנות הביאו תחילה דיני תפילת שחרית משום 
שבקדשים הלילה הולך אחר היום, וגם משום שתפילת ערבית היא כנגד אברים 
ופדרים, ואם אין קרבן תמיד אין אברים ופדרים. 
ועוד תירץ הצל"ח, שהתנא בא לרמז לנו שאם לא התפלל מנחה יכול להשלימה 
במעריב, ואין אומרים 'עבר זמנו בטל קרבנו' [כמבואר בגמרא], ולכן סידר 
במשנה דיני תפילת ערבית לאחר מנחה, לומר שהיא נחשבת לאחר מנחה כיום 
אחד לענין תשלומין. 
ובמעון הברכות (ד"ס ‏ עוד) תירץ עוד על פי מה שכתב הצל"ח לעיל (נ. נפוס' 
ד"ס (יני) שדווקא לענין קריאת שמע שזמנה האחד ביום וזמנה השני 
בלילה ראוי להקדים קריאת שמע של לילה לפי שהלילה קדם ליום בסדר 
הבריאה, אבל בשני דברים שזמנם ביום והאחד בתחילת היום והשני בסוף היום, 
צריך להקדים זה שהוא בתחילת היום, כיון שבסדר הבריאה קדם תחילת היום 
לסוף היום. ולפי זה מיישב במעון הברכות שהתנא סובר כרבי יהודה שזמן 
תפילת ערבית הוא משעת פלג המנחה, נמצא שגם תפילת ערבית זמנה ביום, 
ולכך שנה תחילה דיני תפילת שחרית שהיא בתחילת היום. 


תחילת זמן שחרית, ומדוע לא שנאו התנא במשנה 


עד חצות. כתב הרא"ש (פ" 5, תוספות הר"ם ד"ס עד) שתחילת זמן התפילה הוא 

משיעלה ברק השחר והאיר פני המזרחפי, שזהו זמן הקרבתו של תמיד של 
שחר כמו ששנינו במשנה (יומפ כפ. ממיד 2). והוסיף הרא"ש, שאע"פ שעיקר מצות 
תפילה הוא שיתפלל מיד לאחר הנץ החמה כמבואר בגמרא בסמוך, ודרשו כן 
לעיל (ט:) מהפסוק (מסניס ענ ס) 'ייראוך עם שמש', מכל מקום בדיעבד אם התפלל 


פא. ומה ששנה מוסף לאחר מעריב אע"פ שמוסף הוא תפילת חובה, הוא משום שתפילת מעריב 
היא בכל יום מה שאין כן מוסף שהוא רק לפרקים. והיה ברכה (Eס). ‏ פב. במעון הברכות (ד"ס 
תפנת) כתב שלכאורה טרח הפני יהושע בחינם ליישב דברי המשנה למאן דאמר תפילת ערבית חובה, 
שהרי התנא שבמשנתנו סובר שהיא רשות כמו שדקדקו להלן (₪) מלשון התנא שאמר 'תפילת 
הערב אין לה קבע' [ולא אמר שזמנה כל הלילה]. אלא שכתב שלפי זה יקשה להיפך מדוע הוצרך 
התנא לומר שתפילת הערב אין לה קבע [ולא אמר שזמנה כל הלילה] כדי לחדש שתפילת ערבית 
רשות, הרי אם לא יתיישב למה שנה התנא זמן תפילת שחרית תחילה רק לדברי הסובר שתפילת 
ערבית רשות כבר שמענו מהרישא שהוא סובר שהיא רשות [שאם היה סובר שהיא חובה היה 
מקדים דיני תפילת ערבית], ואם כן אין כבר צורך לומר לשון 'אין לה קבע' ואפשר לומר שזמנה 
כל הלילה, אמנם לפי מה שתירץ הפני יהושע שראוי להקדים זמן תפילת שחרית גם לדברי הסובר 
שהיא חובה, אין קושיא משום שמהרישא אין הכרח שהוא סובר שהיא רשות. אמנם לפי האמת 
לאחר שהוכיחו בגמרא שהתנא סובר שהיא רשות, הטעם הנכון שנקט תחילה זמן תפילת שחרית 
הוא משום שערבית היא רשות. פג. להלן יבואר אם צריך גם שיאיר כל פני המזרח או אם די 
שיעלה ברק השחר בלבד. 


ילקוט 


לפני הנץ החמה אם האיר פני המזרח יצאפד. והטעם שלא שנה התנא במשנתנו 
שתחילת זמנה משהאיר פני המזרח, משום שהוא דבר פשוט, שכמו שסוף זמנה 
תלוי בסוף זמן התמיד גם תחילת זמנה תלוי בתחילת זמן התמידפה. 
וכן כתב הרמב"ם (פפינס פ"ג ס"ז) שבשעת הדחק אם התפלל שחרית לפני הנץ 
החמה אחר שעלה עמוד השחר יצא. 
ורבינו ירוחם (5דס ופוס נפיב ג סלק ג, כד.) כתב שזמן תפילת שחרית הוא משיכיר 
את חבירו שאינו רגיל בו, בריחוק ארבע אמות, ומצוה מן המובחר 
שיתפלל מיד לאחר הנץ החמה, ואם התפלל משעלה ברק השחר והאיר פני 
המזרח יצא. 
וכתב הבית יוסף (פו"ת סי פע ס" ד"ס וכניט) שרבינו ירוחם למד את דינו מדברי 
אביי לעיל (ט:) שאמר שלענין תפילה הלכה כאחרים שסוברים שזמן 
התפילה הוא משיכיר את חבירו. [וצריך לומר שדעת רבינו ירוחם היא שזמן 
'משיכיר' הוא בעלות השחר, שאם לא כן יהיו תמוהים דברי הרא"ש (סנײט) שכתב 
שזמן התפילה הוא מעלות השחר והרי אביי אמר שהוא משיכיר את חבירון. 
אמנם הבית יוסף תמה עליו מדוע הוצרך לפרש כן ולא פירש כשיטת רש"י (פס 
דייס (ספינין)פי שכוונת אביי לענין זמן הנחת תפילין. 
והב"ח (פס 5"5 ד"ס וכפנ) כתב שגם רבינו ירוחם מפרש כרש"י שכוונת אביי לזמן 
הנחת תפילין, ולא למד את דבריו מדברי אביי לעיל, אלא מדברי רב 
הונא שאמר בסתם 'הלכה כאחרים' וכוונתו לזמן קריאת שמע, וכן נפסק בשולחן 
ערוך (פי' ₪ פ"6) שזמנה משיכיר, וכיון שצריך להסמיך גאולה לתפילה לכן צריך 
להתפלל רק לאחר זמן זה כדי שיוכל להסמיך גאולה לתפילה, ואמנם בדיעבד 
אם התפלל מעלות השחר לפני שקרא קריאת שמע [ולא הסמיך גאולה לתפילה] 
יצא, שזמן תפילה הוא מעלות השחר כדברי הרא"שפ'. 


אם די בעלות השחר או עריך שיאיר פני המזרח 


ומלשון הרא"ש משמע שדווקא אם האיר פני המזרח יכולים להתפלל, וכן כתב 
הב"ח (סי" פט ס" ד"ס זמן) שאין די במה שהבריק השחר כנקודה בלבד, 

אלא צריך שיאיר פני כל המזרח, וכדברי מתיא בן שמואל במסכת תמיד (3) 
לענין זמן הקרבת התמיד. וכן הוא לשון השולחן ערוך (סיי פט ס"פ) שאם התפלל 

משעלה עמוד השחר והאיר פני המזרח, יצאפח. 

אמנם המנן אברהם (שס סק"ג) כתב שמדברי שאר פוסקים מבואר שאם התפלל 
מעלות השחר יצא אפילו אם עדיין לא האיר פני המזרח. והוכיח כן 

ממה ששנינו במגילה (כ) שכל המצוות שזמנם ביום אם עשאום משעלה עמוד 
השחר, יצא, ומשמע אפילו אם לא האיר פני המזרח. ואף שלענין הקרבת התמיד 
צריך שיאיר פני המזרח, כבר אמרו ביומא (כ.) שהטעם הוא כדי שלא יטעו 


א ל 


פד. וכדברי הרא"ש מבואר גם בתוספות להלן ( ד"ס פמס). וכן נפסק בשולחן ערוך ו" סי פע 
"פ). וכתב המגן אברהם (טס פק"פ) שאלו המתפללים בימי הסליחות קודם הנץ החמה, אע"פ שאסור 
לעשות כן לכתחילה, יתכן שסומכים על זה שיש טורח לציבור שילכו לביתם ויתקבצו בבית הכנסת 
שנית, וכמו שכתב הטור ו" סי עס) לענין מה שמקדימים תפילת מעריב לפני צאת הכוכבים משום 
שטורח לקבץ את הציבור שנית אם ילכו לביתם לאחר מנחה. אך כתב המגן אברהם שלכתחילה 
יראו שלא להקדים את הסליחות כל כך, כדי שהתפילה לאחר סליחות תהיה לאחר נץ החמה. 
פה. בחידושי מהר"ם בנעט (ד"ס ונפפלפ) העיר לפי זה, מדוע לא שנינו במשנה תחילת זמן מעריב 
[והובא תירוצו בהערות להלן]. | פו. וכן פירשו תלמידי רבינו יונה (שס ד"ס 6מס). ‏ פז. ועיין עוד 
בדרישה (פס פק") מה שכתב בביאור דעת רבינו ירוחם. | פח. וכן מבואר בלשון רבינו ירוחם (פיג 
ג ס"ג כד. ד"ס ססלק סעלטי) שהובא לעיל בסמוך. | פט. ביומא (פ) שנינו שהממונה אמר להם צאו 
וראו [על החומה או על הגג. רש"י מס ד"ס 06] אם הגיע זמן השחיטה, לתנא קמא, היוצא היה 
אומר לו 'ברקאי' היינו שהבריק השחר ואז היה אפשר לשחוט, ולמתיא בן שמואל היה ממתין עד 
שהאיר פני כל המזרח. ושנינו שם עוד 'ולמה הוצרכו לכך, שפעם אחת עלה מאור הלבנה ודימו 
שהאיר המזרח ושחטו את התמיד והוציאוהו לבית השריפה'. ופירש רש"י (פס ד"ס (מה) ששאלת 
המשנה היא מדוע הוצרכו לעלות לגג ולראות אם האיר המזרח. וביאר המחצית השקל שהמגן 
אברהם סובר שזהו גם טעמו של מתיא בן שמואל הסובר שאין די בהבריק השחר וצריך שיאיר 
פני כל המזרח שמא יטעו במאור הלבנה. ומה שלא פירש רש"י שזהו מה ששאלו 'ולמה הוצרכו 
לכך' פירוש מדוע הצריך מתיא בן שמואל שיאיר פני כל המזרח, הוא משום שלשון המשנה לא 
משמע כן, וגם שרצה לפרש ששאלת המשנה היא אף לתנא קמא. | צ. והעיר המגן אברהם, 
שלענין תפילת מנחה מצאנו שמעיקר הדין אפשר להתפלל משש שעות, ותיקנו להתפלל משש שעות 
ומחצה שמא יטעו להתפלל לפני חצות, ומשום תקנה זו אם התפלל בשש שעות משמע בשולחן 
ערוך (פ" לג ס") שלא יצא [וכמבואר במגן אברהם שם (סק"פ), ועיין בזה בילקוט ביאורים להלן 
(ע"כ בענין 'לן סקרכת ספמיד נתמילת טע סעות ומי שסספ(( מנתס נמות)], ואם כן גם כאן היה צריך לומר שאם 
התפלל בעלות השחר לפני שהאיר המזרח לא יצא, כיון שתיקנו שלא יקריבו את התמיד בזמן זה 
משום טעות. ותירץ המגן אברהם, ששם הוא טעות המצוי שאי אפשר לכוון השעות, ולכן תיקנו 
שלא יצא, אבל כאן אינו טעות המצוי רק כשעולה מאור הלבנה. | צא. בביאור הלכה (עס מ" 
ד"ס ו6ס) הוכיח כן מכמה אחרונים. | צב. וכן כתב הרמב"ם בפירושו לעיל (פיפ פיט שכל השעות 
שהוזכרו במשנה הכוונה לשעות זמניות, ולכן מה ששנינו (טס) שזמן קריאת שמע של שחרית הוא 
עד שלש שעות הכוונה בזה עד רביעית היום. וכן נפסק בשולחן ערוך (פי ג ק"6) לענין זמן קריאת 
שמע. ועיין בפני יהושע (נעל ג. מסדו"כ ד"ס נפיסק6) שביאר מהיכן הוכיח הרמב"ם שכוונת התנא על 
שעות זמניות, ודחה את ראייתו, ומוכיח הפני יהושע שלפעמים כוונת התנא על שעות זמניות 
ולפעמים כוונתו לשעות שוות. עוד כתב שמדברי הרמב"ם (סכופ עלות פ"נ ס"ס) משמע שחזר מדבריו 
בפירוש המשניות, שהביא שם הדין ששנינו בסנהדרין (ע) לענין עדות שאחד מהם העיד בשלש 
שעות והשני העיד בחמש שעות, ולא פירש שהכוונה לענין שעות זמניות כמו שכתב בפירוש 
המשניות. גס במור וקציעה (פ" 5 ד"ס ולענן, סי נם ד"ס פער6) דחה ראיית הרמב"ם וחולק על דבריו. 


ברכות כו. 


ביאורים 


קפה 


להקריב לפני עלות השחרפט, אבל עיקר הזמן הוא מעלות השחר ולכן לענין 
תפילה אם התפלל מעלות השחר יצאצ. 
ויש אחרוניםצ* שכתבו שמעיקר הדין צריך להמתין שיאיר פני המזרח, וקודם 
לכן אינו נחשב כיום כלל. 


אם משערים ארבע שעות בשעות זמניות או שוות 


עד ארבע שעות. כתב הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"פ), שכוונת רבי יהודה עד 
סוף שעה רביעית לפי שעות זמניות, והיינו שמחלקים כל יום לפי גדלו 
לשתים עשרה שעות שוות, וזמן התפילה הוא עד סוף ארבע שעות כאלו. ונמצא 
שזמן התפילה לרבי יהודה הוא עד שליש היום. וכן פסק הרמב"ם בהלכותיו 
(תפינס פ"ג ה") שזמן תפילה הוא עד ארבע שעות שהוא שליש היום. וביאר 
הכסף משנה שכוונתו לרמז למה שפירש בפירוש המשניות שכוונת התנא לשעות 
זמניות. וכן נפסק בשולחן ערוך ו"ט סי פט 6"5)צב. 

אמנם בלחם שמים (נעי! פ" מ"נ ד"ס עד עש) תמה לפי דברי הרמב"ם מדוע נקט 
התנא את זמן תפילה וזמן קריאת שמע לפי שעות שהן משתנות לפי 

גודל היום, ולא אמר בפשיטות שזמן תפילה הוא עד שליש היום, וזמן קריאת 

שמע הוא עד רביע היוםצ'. 
ולכן ביאר הלחם שמימצד על פי דברי הזוהר (וקסל ק5ס:) והמדרש (פנפומb‏ מספטיס 
טו) שלעולם יש שתים עשרה שעות שוות ביום ושתים עשרה שעות שוות 
בלילה, והיינו שבימים שהיום ארוך יותר מהלילה, מחשבים את שעת חצות 
היום, ושש שעות שוות לפניו ושש שעות שוות לאחריו הם השעות של היום, 
והשעות העודפות בבוקר לפני שש שעות אלו הם חלק מן הלילה הקודם, 
והשעות העודפות בסוף היום לאחר שעות אלו הם חלק מן הלילה הבא. וכמו 
כן בחורף שהלילות ארוכים מחשבים את שעת חצות הלילה, ושש שעות שוות 
לפניה ולאחריה הם שעות הלילה, והעודפות בתחילת הלילה הם חלק מן היום 
הקודם, והעודפות בסוף הלילה הם חלק מיום המחרצה. ולפי חשבון זה יוצא 
שלעולם יש שתים עשרה שעות שוות הנחשבות יום ושתים עשרה שעות שוות 
הנחשבות לילהצ', ונמצא שזמן קריאת שמע ותפילה הוא לעולם בשעה שוה 
בכל ימות השנהצ'. 
וכתב האגרות משה (פו"ק, פֿו"ם פ"כ סי" כ ד"ס ולכן) שיתכן שכדבריו מבואר בתוספות 
הרא"ש (עיל ג: ד"ס מון) שכתב, שלעולם יש שתים עשרה שעות ביום 
ושתים עשרה שעות בלילה, ולכן אמרו שמתפלל עד ארבע שעות, שאילו היו 
השעות משתנות לפי סדר היום היה ראוי שהתנא יאמר שמתפללים עד שליש 
היום, וכן לענין קריאת שמע היה צריך לומר עד רביע היום ולא עד שלש 
שעותצ". 


צג. ועוד תמה שהרי הטעם שזמן קריאת שמע הוא עד שלש שעות מבואר במשנה (פס) שהוא 
משום שדרך בני מלכים לעמוד בשלש שעות, והרי זמן קימה הוא דבר הקבוע ותלוי בהרגל האדם, 
ולא מסתבר שדבר זה ישתנה לפי גודל היום, שלפי דברי הרמב"ם הם ימי בחורף כשהלילות 
ארוכים קרוב לעשרים שעות, ובקיץ ישנים כעשר שעות, שהרי זמן השכיבה הוא מתחילת הלילה, 
והם ישנים עוד שלש שעות ביום לפי גודל היום. אמנם כתב שתמיהה זו קיימת גם אם הינו 
מפרשים שכוונת התנא הוא על שלש שעות שוות מתחילת היום, שגם לפי זה משתנה זמן שינתם 
לפי גודל הלילה, שהרי ישנים כל הלילה ועוד שלש שעות שוות, ותמוה לומר שלא היה להם זמן 
קבוע לשינה. ובאגרות משה (שו"ת, פו"ם ס"כ סי כ ד"ס וקופית סמטכנ"י) מיישב שהטעם שבני מלכים ישנים 
עד שלש שעות אינו משום שהם צריכים לישון יותר משאר אנשים, אלא להיפך משום שאין צריכים 
לעשות מלאכה לכן לא איכפת להם לישון יותר, אבל אינם רוצים לבטל בשינה יותר מרביעית 
היום, ולכן אם הלילה ארוך יותר הם ישנים יותר. אמנם הלחם שמים תמה עוד ממה שכתב רשיי 
בתענית (כס: ד"ס פק) שבני מלכים אוכלים בתשע שעות, שהם עומדים בשלש שעות ושוהים ששה 
שעות ולאחר מכן אוכלים, ותמוה לומר שזמן אכילתם משתנה לפי גודל היום. ‏ צד. וכן היא 
שיטת הרה"ק מקאמארנא בספרו שולחן הטהור (פו"ם סי נמ זכ וטג סק"6) ובפירושו מעשה אורג (עע 
פ"י מ"נ ד"ס ם(ט עעופ). והביא שכן היא שיטת כמה אחרונים. | צה. אמנם הוסיף, שפשוט שכל זה 
לענין דברים שזמנם תלוי בשעה, אבל לענין דינים הנוהגים ביום או בלילה פשוט שזמנם תלוי 
בעלות השחר ובצאת הכוכבים. ועיין שם שהביא שיש שפירשו דברי הזוהר שחצות הלילה הוא 
בכל השנה שש שעות שוות לאחר תחילת הלילה, ושש שעות שוות לאחר מכן הם חציו השני של 
הלילה, והשעות העודפות בלילות הארוכים הם מהיום. ודחה הלחם שמים את דבריהם, שלפי זה 
בלילות הקצרים בקיץ אין בלילה אפילו שש שעות, ואם תאמר שבלילות אלו תחילת היום משלים 
ללילה עד שתים עשרה שעות, אם כן חצות היום יהיה בשש שעות שוות לאחר מכן, ויוצא שחצות 
היום בקיץ יהיה זמן רב לאחר נטיית השמש לצד מערב. | צו. ומיושב לפי זה מה שתמה על 
שיטת הרמב"ם שזמן שינתם של בני מלכים משתנה בכל לילה, ולשיטתו ישנים זמן שוה בכל 
השנה, והיינו בשתים עשרה שעות שוות שנחשב ללילה ולאחר מכן עד שעה שלישית. צז. ועל 
פי זה זמן קריאת שמע לפי שעון שלנו הוא לעולם בשעה תשע וזמן תפילה בשעה עשר. וכתב 
הלחם שמים שכדבריו מבואר בדברי הש"ך (יו"ד קיי קפד נקודות סכסף סק"נ) והש"ך למד כן מדברי הדרישה 
(שס סק"נ). אלא שהש"ך למד שזו היא כוונת הפוסקים שכתבו כדברי הרמב"ם שהולכים אחר שעות 
זמניות [ולא כהלחם שמים שכתב שדבויו הם לא כהרמב"ם], וזה תמוה שהרי כוונת הרמב"ם 
מבוארת בפירוש המשניות שכל יום מתחלק לשתים עשרה שעות. וכבר תמה עליו בהגהות חתם 
סופר שם. ולהלכה כתב הלחם שמים שיש לחוש להרמב"ם והולכים לחומרא לכאן ולכאן [והיינו 
שצריך לקרות קריאת שמע ולהתפלל בזמן המוקדם מבין שני הזמנים]. | צח. ולכאורה כוונתו 
שאם היום קצר משתים עשרה שעות לווים את השעות היתירות מן הלילה קודם היום ולאחריו 
[ומיושב שהזמן תלוי לפי שעות ולא לפי שליש או רביע של היום], וכדברי הלחם שמים. אמנם 
האגרות משה (סט) נסתפק שמא כוונת התוספות הרא"ש שהזמן הוא שלש שעות שוות מתחילת 
היום. ולענין הלכה האריך האגרות משה שיש לפסוק כהרמב"ם בין לקולא ובין לחומרא, ודחה 


ק פו . ל ק |( = ח119-942018 


ובמגן אברהם (סי' לג פק"ד) הביא שיש מוכיחים מהזוהר הנ"ל שמונים מתחילת 

הלילה שתים עשרה שעות שוות, ואחר כך מתחיל היום, ומשעה זו מונים 
את השעות לזמני התפילותצל. אמנם המגן אברהם דחה את דבריהם, שהרי 
לשיטת חכמים שזמן תפילת שחרית הוא עד חצות, וגם תחילת זמן מנחה הוא 
מחצות ואילך?, ודאי הכוונה על אמצע היום ממש, שהרי מחצות ואילך נוטה 
החמה לצד מערב, וכבר הגיע זמן תמיד של בין הערביים, ושוב אסור להקריב 
תמיד של שחר, ובהכרח שבזה הולכים אחר שעות זמניות?*, וכיון שלשיטת 
חכמים עד חצות הכוונה על אמצע היום, הוא הדין שלרבי יהודה עד ארבע 

שעות הכוונה עד שליש היום. 

והוסיף המגן אברהם, שמה שמבואר בזוהר לענין חצות הלילה שחושבים את 

היום לשתים עשרה שעות ואת הלילה לשתים עשרה שעות, ומשמע 
מכך שהשעות נמנים לפי שעות שוות, היינו רק לענין עת רצון של חצות הלילה, 
משום שלגבי הקב"ה הלילה כיום יאיר, ולכן נחשב אצלו לעולם הלילה לשתים 
עשרה שעות, אבל התפילות שנתקנו כנגד התמידיןק3, זמנם מסור בידינו והולכים 

בהם לפי מהלך החמהקי. 


אם חשבון שעות היום הוא מעלות השחר עד עאת הכוכבים או מנץ החמה עד 
השקיעה 


נחלקו האחרונים במנין שעות אלו. המגן אברהם (סי" נש פק"?) כתב שמונים את 
מנין השעות שיש מזמן עלות השחר עד צאת הכוכביםקי. ויש אחרוניםקה 
שכתבו שמונים אותם משעת נץ החמה עד השקיעה. 


סוף זמן תפילת שחרית יש ללמוד מזמן קריאת שמע 


שם. כתב המכתם (ל"ה פפם) שהתנא לא היה צריך להשמיענו שזמן תפילת 

שחרית הוא עד ארבע שעות, שכבר שנינו לעיל (ע:) שסוף זמן קריאת 

שמע של שחרית לרבי יהושע הוא עד שלש שעות, והיינו עד סוף שעה שלישית, 

וכיון שיש להסמיך גאולה לתפילה ממילא ידענו שצריך להתפלל מיד לאחר 

מכן והיינו בשעה רביעית. ומה שהתנא השמיענו סוף זמן תפילת שחרית הוא 
אגב שמשמיענו הזמנים של שאר התפילות. 


דין תפילה לאחר ארבע שעות עד חעות 


שם. להלכה פסקו בגמרא להלן (כ.) כרבי יהודה שזמן תפילה הוא עד ארבע 
שעות. וכתבו הראשוניםקי שמכל מקום אם טעה והתפלל לאחר ארבע 

שעות נותנים לו שכר תפילה, אלא שאין נותנים לו שכר תפילה בזמנה. 
והאחרונים נחלקו בדין זה, האם הכוונה היא שאם לא התפלל עד ארבע שעות 
חייב להתפלל עד חצות, או שיכול להתפלל אם ירצה אבל אין 


את הראיה שהביא הלחם שמים מדברי הזוהר. | צט. גם לדבריהם יש לעולם שתים עשרה שעות 
ביום ושתים עשרה בלילה, אלא שהם מפרשים שמונים את השעות בכל השנה מתחילת הלילה 
ולאחר שש שעות הוא חצות הלילה, ולאחר שתים עשרה שעות שוות מתחיל היום. [ולא כדברי 
הלחם שמים שחצות הלילה הוא לעולם באמצע הלילה, ושתים עשרה השעות של הלילה מונים 
משש שעות קודם חצות עד שש שעות לאחר חצות, ונמצא שבחורף שהלילה ארוך מתחילים למנות 
שתים עשרה שעות של הלילה לאחר שכבר התחיל הלילה, ובקיץ שהיום ארוך מתחילים למנות 
את השעות של הלילה כשעדיין יום]. ועיין בדבר שמואל ((וסנ, סי כיג) שכתב שגם להרמב"ם הסובר 
לענין זמני התפילות שמונים לפי שעות זמניות, מכל מקום לענין חשבון התקופות והמולדות מונים 
שתים עשרה שעות שוות מתחילת הלילה [כהיש אומרים שהביא המגן אברהם]. ועיין בתשב"ץ 
(סו"פ, מ" סי קט) מה שכתב בענין זה. | ק. ומה שאמרו (לסן עיט שזמנה משש שעות ומחצה הוא 
משום שאין בני אדם בקיאים בחצי שעה הראשונה וחששו שמא יטעו. קא. שאילו היו מחשבים 
את תחילת היום משתים עשרה שעות שוות לאחר תחילת הלילה, ומונים מזמן זה שש שעות, היה 
יוצא חצות היום בחורף קודם אמצע היום, ובקיץ לאחר אמצע היום, מה שאין כן כשהולכים אחר 
שעות זמניות, לעולם יהיה חצות באמצע היום [הנה לשיטת הלחם שמים שהובא לעיל שהולכים 
אחר שעות שוות, ומונים מאמצע היום דהיינו חצות שש שעות לכאן ושש שעות לכאן, יוצא לעולם 
שחצות הוא באמצע היום ממש, ואם כן אין ראיית המגן אברהם ראיה לומר שלא כדבריו, והמגן 
אברהם מוכיח רק שלא לומר כפי הסוברים שמונים שתים עשרה שעות שוות מתחילת הלילה, 
ולאחר מכן מתחיל היום]. | קב. וכן לענין זמני שבתות ומועדים. קג. ובספר מנחת כהן (ס"ד 
כלטל 6כרסס כוטסלעש סי פט ס"5 ד"ס עול מנספי) כתב שזמן ארבע שעות הוא שתי שעות [שוות] קודם חצות. 
וראה בתרומת הדשן (פו"ם, סי קכ) שכתב שיעור זה לענין איסור אכילת חמץ בערב פסח שהוא עד 
ארבע שעות. והביא דבריו הרמ"א (דרכי מפס פופ סי ממג, סגסות ספולסן עכוך פס ק"6) והב"ח (פס סי 695 6"5 
ד"ס כתכ כ"). ‏ קד. לענין זמן קריאת שמע שהוא עד שלש שעות והוא רביע משעות אלו. והוא 
הדין לענין זמן תפילה שהוא עד ארבע שעות והוא שליש משעות אלו. | קה. גר"א ו" סי תנט 
ס"כ ד"ל ושיעור), בעל התניא (פידור סרכ סנכומ פפינין, קו"ז ק"ש על שסכים) ומעדני יו"ט (על סר"ם, פ"5 סי י פות כ). 
קו. הלכות גהולות (סנכות כרכות פ"ד ד"ס מפנת), רי"ף, רמב"ם (פפינס פ"ג ס"6), רא"ש (ס" 6 ד"ס מפנת), רבינו 
ירוחם (שינ ג פ"ג כד.), סמ"ג (עטין יט ד"ס פפפם), כל בו (פ" ₪ ד"ס ש), מאירי (ד"ס וכי), ופסקי ריא"ז (ס"פ 
פות , סו"ד כסנטי סגנוריס פופ כ). ‏ קז. והובאו דבריו בילקוט ביאורים ובהערות להלן (ע"כ נפוס' עס). 
קח. וכדרך זה נקט הבית יוסף בכסף משנה (פפיס פ"ג ס"). ובבית יוסף העיר לפי זה על לשון 
הראשונים שכתבו שאע"פ שאין פוסקים כחכמים שזמן התפילה הוא עד חצות מכל מקום גם לרבי 
יהודה יש לו שכר תפילה, ומשמע מלשונם שמכח סברת חכמים למדים שגם לרבי יהודה יכול 
להתפלל עד חצות, אלא שאין לו שכר תפילה בזמנה כמו שסוברים חכמים, והרי אם למדו דין 
זה מדין תשלומין, אין למדים זאת מסברת חכמים, ולכן כתב שאין כוונתם ללמוד זאת מסברת 
חכמים אלא כוונתם לומר שאע"פ שאין נוקטים כחכמים לענין שעד חצות הוא זמן תפילה, ואם 
כן לכאורה משמע מזה שלא יתפלל כלל לאחר ארבע שעות, על כך כתבו שזה אינו אלא יכול 
להתפלל עד חצות ויש לו שכר תפילה שאינו גרוע מתשלומין בשעת מנחה. ועוד כתב הבית יוסף 


ברכות כו. 


ביאורים 


עליו חיוב. ביד דוד (סן ע"נ כפוס' ד"ס 6נעי) כתב שהוא רק רשות, אך הפרי 
מגדים (ס" פט מטנות זסכ סק" ד"ס 6מנס) כתב שהוא צריך להתפללקי. 


מנין למדו הראשונים שאפשר להתפלל לאחר ארבע שעות 


וכתב הבית יוסף (ס" פט 5"5 ד"ה ופֿס) שלכאורה יש לומר, שטעמם של הראשונים 
שהמתפלל לאחר ארבע שעות לרבי יהודה יש לו שכר תפילה הוא משום 
שאמרו בגמרא שאם טעה ולא התפלל שחרית מתפלל מנחה שתים ויוצא ידי 
חובת תפילת שחרית, ואם כן קל וחומר שעד חצות שעדיין לא הגיע זמן מנחה, 
בודאי יכול להשלים את תפילת שחרית, אלא שאם הגיע כבר זמן מנחה צריך 
להקדים ולהתפלל מנחה ולאחר מכן להשלים את תפילת שחרית, אבל כל זמן 
שלא הגיע זמן מנחה מתפלל שחרית לבד אע"פ שכבר עבר זמנהק". 

וכתב הבית יוסף שלפי דרך זו צריך לומר שיכול להתפלל שחרית גם בחצי 
שעה שלאחר חצות, שמכיון שעדיין לא הגיע זמן מנחה מתפלל שחרית 

מדין תשלומין לפני מנחה, ומה שנקטו הראשונים עד חצות, הוא משום שחכמים 
במשנתנו אמרו שזמנה לכתחילה הוא עד חצות, לכך נקטו הראשונים שגם לרבי 
יהודה שזמנה הוא עד ארבע שעות, יכול להשלים עד חצות, אבל באמת לרבי 

יהודה יכול להתפלל עד שש שעות ומחצהלט. 

אמנם תמה הבית יוסף, שלפי פשט זה על כרחך מה שיכול להתפלל שחרית 
אחר ארבע שעות הוא רק באופן שאיחר בטעות או באונס, אבל אם 

איחר במזיד הרי מבואר בגמרא שאינו יכול להתפלל תשלומין בשעת מנחה, 
ואם כן גם עד חצות לא יוכל להתפלל כיון שהוא מדין תשלומין, והרי הרמב"ם 
(פפי(ס פ"ג ה"פ) כתב בפירוש שאם עבר או טעה ולא התפלל עד ארבע שעות 

יכול להתפלל עד חצותלי. 

ומשום קושיא זו כתב הבית יוסף שדין זה אינו נלמד מדין תשלומין בשעת 
המנחה, ומשום שאין דין תשלומין רק כשהוא זמן תפילה, ולאחר ארבע 

שעות כבר עבר זמן שחרית ועדיין אינו זמן מנחה, אלא שהראשונים סברו שלא 
מסתבר להרחיק את מחלוקתם של רבי יהודה וחכמים ולומר שלרבי יהודה לא 
יוכל להתפלל כלל לאחר ארבע שעות, אלא מסתבר שגם לשיטתו יכול להתפלל 
לאחר מכן אפילו אם איחר במזיד, ואף יקבל שכר תפילה אלא שאין לו שכר 

תפילה בזמנה, ולחכמים יש לו שכר תפילה בזמנהליא. 
ולפי זה כתב שבדווקא כתבו הראשונים שמתפלל עד חצות שמחצות ואילך 
כבר אינו זמן תפילת שחרית כלל ואינו יכול להתפלל. וכתב עוד, שאם 
התפלל בחצי שעה זו אפשר שהיא ברכה לבטלהק. 

והביא הבית יוסף ראיה לדבריו מדברי הרשב"א (ד"ס פנעי) שכתב על הגמרא 
להלן טעה ולא התפלל יתפלל שתים בתפילה שלאחריה, שדווקא בזמן 


שאין לתמוה לפי דרך זו על מה שכתבו הראשונים שיכול להתפלל עד חצות, והרי יכול להתפלל 
עד הערב כיון שהכל הוא מדין תשלומין, וזמן תשלומין הוא גם כשכבר הגיע זמן מנחה ולא רק 
עד חצות, משום שכאשר הוא משלים לאחר זמן מנחה צריך להתפלל מנחה קודם ואחר כך ישלים 
שחרית, ודין זה כבר כתבו הראשונים כשהביאו דין תשלומין ולא הוצרכו שוב להשמיענו זאת כאן, 
אלא עיקר חידושם כאן הוא שעד חצות יכול להשלים שחרית לבד, אע"פ שעדיין לא הגיע זמן 
המנחה. קט ואכן כן כתב המאירי (ד"ס סקו) שאם ביטל שחרית בזמנה יכול להתפלל עד חצות, 
וגם בחצי השעה שלאחר חצות. אמנם המגן אברהם (ס" פע פק") כתב שבאמת כוונת הראשונים 
[שכתבו עד חצות] עד חצות ממש, אבל אחר חצות אינו יכול להשלים משום שעיקר זמן מנחה 
הוא מחצות [ומה שאינו יכול להתפלל מנחה עד שש שעות ומחצה הוא רק משום שמא יטעה 
ויתפלל לפני חצות], ולכך אינו יכול להתפלל אז שחרית לפני מנחה. ומנחה עדיין אסור להתפלל, 
ומשום כן אי אפשר להשלים שחרית בחצי שעה זו. וכדבריו משמע בשלטי הגיבורים (פֿות ג; בשם 
הריא"ז שכתב שמשעת חצות אינו יכול להתפלל שחרית משום שהגיע כבר זמן המנחה. אמנם 
הצל"ח (ד"ס כוני, סו"ד נגליון רע" פס) העיר שלפי זה יוכל להתפלל תפילת שמונה עשרה בחצי שעה 
זו, ולאחר שש ומחצה יתפלל תפילה נוספת, ובתפילה הראשונה יכוון בלבו, שאם עדיין אינו חצות 
תעלה לו תפילה זו לשחרית והתפילה שלאחריה למנחה, ואם כבר חצות תהיה הראשונה למנחה 
והשניה לתשלומין של שחרית. | קי. וכן מבואר במאירי (ד"ה (פנקו) שאפילו אם ביטל במזיד יכול 
להתפלל לאחר ארבע שעות. אמנם הראב"ן (נרטת פ" קפ כתב דין זה שיכול להתפלל לרבי יהודה 
לאחר ארבע שעות רק באופן שטעה, אבל אם הזיד ולא התפלל כתב שהוא מעוות שאינו יכול 
לתקון [ומשמע מדבריו שאכן דין זה נלמד מדין תשלומין כדרך שכתב הבית יוסף בתחילת דבריו], 
וכדבריו מבואר ברשב"ץ (ד"ס ולוק). וכן מבואר בהלכות גדולות (סנכות כרכות פ"ד ד"ס תפנת, סעני) שרק 
בטעה יכול להתפלל אחר ארבע שעות, ודין זה נלמד מדין תשלומין. ובביאור הגר"א (פ" פט מ" 
ד"ס וס טעס) כתב שכן משמע גם מדברי הרי"ף והרא"ש, ורק ברמב"ם מבואר שיכול להתפלל לאחר 
ארבע שעות אפילו אם ביטלה במזיד. והפרי חדש (מס פ"6 ד"ה וס עעס) כתב שגם בדברי הרמב"ם 
יש לפרש שרק אם טעה ולא התפלל בשוגג יכול להתפלל אחר ארבע שעות, ומה שכתב 'עבר' 
אינו מדויק וכוונתו ששגג ולא התפלל. וכתב הפרי מגדים (פננות זה פס סק" ד"ס וסנס), שאם הזיד 
ולא התפלל לפני ארבע שעות ורוצה לצאת לדעת הפרי חדש, יכול להתנות ולומר שאם ההלכה 
כהפרי חדש הוא מתפלל תפילת נדבה. קיא. אמנם בלחם משנה (פפלס פ"ג ס") תמה על הבית 
יוסף, כיון שטעמם של חכמים שמתפללים עד חצות הוא משום שסוברים שזמן קרבן התמיד הוא 
עד חצות [כמבואר בגמרא להלן (ע"ס], אם כן מנין לנו לומר שלדעת רבי יהודה הסובר שהתמיד 
של שחר לא היה קרב רק עד ארבע שעות, יוכלו להתפלל לאחר מכן עד חצות. ועוד תמה על 
הבית יוסף מלשון הגמרא להלן בסמוך (סו"ד (סע). ובספר בתי כנסיות (פו"ת סי פע מ" ד"ס ו6ס) כתב 
שהראשונים למדו דבר זה ממה שאמרו בגמרא להלן (כ) שכל המתפלל שחרית לאחר ארבע שעות 
לרבי יהודה עליו הכתוב אומר פטס ג יש 'נוגי ממועד אספתי ממך היו', ומשמע שמכל מקום נקראת 
תפילה. | קיב. וכן פסק הרמ"א (ס" פע פ"). אמנם הב"ח (פס מ"נ ד"ה ומ"ם ופס) והפרישה (שס סק"כ ד"ס 
וסו) והט"ז (שס פק"5) נקטו להלכה שמה שכתבו הראשונים עד חצות הוא לאו דווקא, ואפשר להתפלל 


ילקוט 


תפילה שהוא עסוק בתפילתו יכול להשלים גם את התפילות שחיסרקי, אבל 
שלא בזמן תפילה אינו יכול להשלים. ומוכיח כן ממה שאמרו שאם טעה ולא 
התפלל שחרית מתפלל מנחה שתים, ואם יכול להשלים גם שלא בזמן תפילה 
מדוע הוצרכו לומר מתפלל מנחה שתים, ולא אמרו בפשיטות שאם לא התפלל 
שחרית עד חצות [שהוא זמנה לחכמים] מתפלל אותה לאחר חצות, וכן בתפילת 
מנחה מדוע אמרו מתפלל ערבית שתים ולא אמרו שאם לא התפלל מנחה בזמנה 
מתפלל אותה כל הלילה. ומדקדק הבית יוסף מדבריו שאי אפשר להתפלל 
שחרית בחצי שעה שלאחר חצות כיון שלא הגיע עדיין זמן מנחהקיד. 

אמנם הרשב"ץ (ד"ס ומדנלי) מפרש שבאמת הדין שכתבו הראשונים שמתפללים 

שחרית גם לאחר ארבע שעות עד חצות הוא מדין תשלומין, שאין צריך 
להמתין עד זמן מנחה כדי להשלים תפילת שחרית [וכדרך שכתב הבית יוסף 
בתחילת דבריו]. ומה שהוכיח הבית יוסף מדברי הרשב"א, כתב הרשב"ץ שאכן 
מדברי הרשב"א מוכרח שחולק על הדין שכתבו הראשונים וסובר שאי אפשר 
להתפלל לרבי יהודה לאחר ארבע שעות, אלא צריך להמתין עד זמן מנחה 

ולהתפלל שתים. 

והט"ז (סי' פט פק">) כתב שנראה כפירוש הראשון של הבית יוסף שיכול להתפלל 

עד שש ומחצה, ומה שהקשה הבית יוסף שאם לומדים מדין תשלומין, 
כשאיחר במזיד לא יוכל להשלים, מיישב הט"ז שאין למדים זאת ממה שאמרו שאם 


יומא מצלי ואזיל'. ומשמע שאפשר להתפלל כל היום, ודברים אלו נאמרו גם לשיטת 
רבי יהודהקט!, והיינו אפילו אם ביטלה במזיד, אלא שאם הגיע כבר זמן מנחה אז 
כבר אינו יכול להתפלל שחרית כיון שכבר הגיע זמן תפילה אחרת, אלא שיכול 
להתפלל לאחר מנחה מדין תשלומין, ותשלומין הוא רק אם ביטל אותה בשוגג. 
ובמרכבת המשנה (סענמפ, תפעס פ"ג ס"6) ביאר טעם הדבר שאפשר להתפלל עד 

חצות, שההלכה היא כמאן דאמר בגמרא להלן (ע"נ) שהאבות תיקנו 
את התפילות, וכשיטתו פסק הרמב"ם, שכן כתב בהלכות מלכים (פ"ע סי) 
שהאבות התפללו, ומה שכתב הרמב"ם בהלכות תפילה (פ"ג סי) שחכמים תיקנו 
את התפילות כנגד הקרבנות, היינו משום שגם למאן דאמר שהאבות תיקנום, 
מבואר בגמרא שחכמים הסמיכו אותם כנגד הקרבנות. ומשום תקנת האבות היה 
אפשר להתפלל עד חצות, כיון שתפילת אברהם היתה בבוקר כמבואר בגמרא 
להלן (ע"נ), ועד חצות נקרא בוקר. אמנם חכמים הסמיכוה נגד תמיד של שחרית, 
ומכיון שלרבי יהודה מקריבים את התמיד רק עד ארבע שעות זמן התפילה הוא 


תקנת אברהם אבינו, אלא שאינו מקבל שכר של תפילה בזמנה כיון שמתפלל 
לאחר הזמן שתיקנו חכמים. 

ובציונים לתורה (כ( ₪ ד"ס ונפיז) מבאר שמקור דברי הראשונים שמי שלא 
התפלל עד ארבע שעות מתפלל עד חצות הוא ממה שדרשו במדרש 

(ינקוט סמעוני פנסס רמז תספ) לשיטת רבי יהגדה שאם לא הקריבו את התמיד עד 
ארבע שעות מקריבים אותו לאחר מכן, ומבאר שהכוונה שמקריבים אותו עד 
חצות, וכיון שהוא זמן הקרבת התמיד בדיעבד, יכול להתפלל אפילו אם לא 

התפלל במזיד ומקבל שכר תפילהקטז. 

ורב סעדיה גאון בסידורו (דיי פפלס וק"ם עמ' 3 ד"ס ומי) חולק על דברי הראשונים 
הנ"ל וכתב, שמי שלא התפלל שחרית עד ארבע שעות לא יתפלל לא 


עד שש ומחצה, ופירשו מקורם של הראשונים באופן אחר [ולא שהוא מדין תשלומין כמו שכתב 
הבית יוסף] והובאו דבריהם להלן. קיג. הרשב"א נקט כשיטת הסוברים שיכול להשלים אפילו 
אם חיסר כמה תפילות. ולהלן יבואר מחלוקת הראשונים בזה. קיד. אמנם הב"ח (שס פ": ד"ס ומ"ם 
סרש") כתב שאין כוונת הרשב"א למעט שלא יתפלל בחצי שעה שלאחר חצות, אלא בא לומר 
שבשעת תשלומין יתפלל תחילה את התפילה של עכשיו ולאחר מכן יתפלל את התפילה שחיסר 
ולא להיפך. [וראה עוד להלן שיטות כל האחרונים בביאור דברי הרשב"א]. וראה בדברי הרשב"א 
בתשובה (פו"ת ססדעופ מכפ"י, סי י) שדן במי ששכח להתפלל שחרית עד ארבע שעות, ביום שמתפללים 
מוסף, ומשמע מדבריו שם שאינו יכול להתפלל שחרית לאחר ארבע שעות רק מדין תשלומין בשעת 
מוסף, והיינו שיתפלל מוסף ולאחר מכן תפילת שמונה עשרה לתשלומין. ובהערת המגיה תמה ממה 
שכתב בחידושיו כאן שאפשר להתפלל עד חצות. וכתב שיתכן שהטעם שאפשר להתפלל שחרית 
לאחר ארבע שעות עד חצות הוא משום שעדיין לא הגיע זמן התפילה הסמוכה, והיינו תפילת 
מנחה, אבל ביום שיש בו מוסף כבר הגיע זמן התפילה הסמוכה ואינו יכול להתפלל רק מדין 
תשלומין, והיינו לאחר שיתפלל מוסף. קטו. ואע"פ שאמרו בגמרא 'עד חצות יהבי ליה שכר 
תפלה בזמנה, מכאן ואילך שכר תפלה יהבי ליה, שכר תפלה בזמנה לא יהבי ליה', שזהו לשיטת 
חכמים שזמן התפילה הוא עד חצות, מכל מקום הדין נכון גם לרבי יהודה ושכר תפילה בזמנה 
הוא עד ארבע שעות ולאחר מכן יש לו שכר תפילה בלבד. ועיין ברא"ה (ל"ה פפלפ סעפר) שהביא 
דין זה שכתבו הראשונים שאם מתפלל לאחר ארבע שעות יש לו שכר תפילה, וכתב 'והכי איתא 
בגמרא', וצ"ע היכן מבואר כן בגמרא. ואולי כוונתו כדברי הט"ז שמבואר בגמרא שיכול להתפלל 
כל היום ויש לו שכר תפילה. | קטז. ועיין עוד בביאור דברי המדרש בילקוט ביאורים להלן (ע 
כענין 'ניפור ממנוקתס טל מכ קמל וני יסודס. נומן סקככת הסמיד'). ‏ קיז. אמנם במקום אחר בסידורו (תפנת סעפכ 
(יסיד עמ' ינ) כתב רב סעדיה שאם התפלל לאחר ארבע שעות 'לא תכתבנה לו כמצוות אלא כהוספות' 
ומשמע קצת כהראשונים הנ"ל. קיח. פר" מגדים (סי' פט על 6כלסס סק"ל), שולחן ערוך הרב (עס ק"פ), 
ומשנה ברורה (קס פק"ס). ובספר בתי כנסיות (סי' פט מ" ד"ס נספפקפי) ובערוך השולחן (סי" קי ס"ס) דקדקו 
כן מדברי הכנה"ג (פ" פט הגנ" סק"6) שכתב שאם רואה שהשעה עוברת יתפלל הביננו, והיינו כדי 
שיקצר ויגמור תפילתו קודם שתעבור השעה. ומבואר מדבריו שצריך לגמור את כל התפילה קודם 
שיעבור הזמן, שאם די במה שיתחיל קודם הזמן אין ענין שיקצר תפילתו רק שיתחיל להתפלל. 


ברכות כו. 


ביאורים 


קפז 


בשעה חמישית ולא בשעה שישית ולא בחצי שעה ראשונה של שעה שביעית, 
אלא ימתין עד שש שעות ומחצה ויתפלל שתי תפילותק". 


מי שהיה פטור עד ארבע שעות אם יתפלל לאחר מכן 


כתב המגן אברהם (ס" ע6 סק" ) שמי שהיה פטור להתפלל משום שמת לו מת, 
ולאחר ארבע שעות גמר לקברו, אם עדיין קודם חצות יתפלל. 
אמנם בראש יוסף (ד'ס כתכ) כתב שאינו יודע מנין למד כן המגן אברהם, שהרי 
זמן התפילה הוא רק עד ארבע שעות, וכיון שהיה פטור בזמנה פטור 
גם לאחר מכן. 


אם עריך לגמור את כל התפילה תוך ארבע שעות 


שם. כתב המגן אברהם (סיי פט סק"ד, סי' קכד סק"ד) שצריך לגמור את כל התפילה 
תוך ארבע שעות. והוכיח כן ממה שכתב השולחן ערוך (סיי כ פ"6) לענין 
תפילת מנחה שאם אין שהות לשליח ציבור לגמור שמונה עשרה ברכות כשעדיין 
הוא יום, יתפללו בלחש ואחר כך יאמר השליח ציבור רק שלש ברכות ראשונות 
עם קדושה. וכן פסקו כמה אחרוניםקיח. וכתבו עודקיט שגם חזרת הש"ץ צריך 
להתפלל ולגמור תוך זמן התפילהקי. 
אמנם יש אחרוניםקנא שהוכיחו מדברי התוספות לעיל ( ד"ס ספנמנ)קכב שדי 
בזה שתחילת התפילה תהיה בזמנה. שהתוספות הקשו על מה שאמרו 
בגמרא (טס) שזעמו של הקב"ה הוא רגע אחד, ובלעם היה יודע לכוון שעה זו 
ולכן היה יכול לקלל, ותמהו התוספות מה היה יכול לומר ברגע אחד. ותירצו 
[בתירוץ השני] שמכיון שהיה מתחיל קללתו באותה שעה היה יכול להזיק אע"פ 
שסיים את קללתו לאחר מכן. ומשמע מזה שהעיקר תלוי בזמן ההתחלה, והרי 
מידה טובה מרובה ממידת פורענות ואם כן בודאי שבזמן התפילה די שההתחלה 
תהיה בזמן התפילהללכו. 


הטעם שנקראת תפילת ‏ מנחה' 


תפילת המנחה. הקשו התוספות (פסמיס קו. ד"ס סמוך) מדוע נקראת תפילה זו 

תפילת 'מנחה', אם משום שהיו מקריבים מנחה עם התמיד של בין 

הערביים, והלא גם עם התמיד של שחר היו מקריבים מנחת חביתין ומנחת 

תמיד, ומדוע דווקא התפילה השניה נקראת תפילת 'מנחה'. ותירצו בשני אופנים: 

א. שבשחרית יש שם אחר, שאפשר לקרותה תפילת שחרית, אבל ב'מנחה' שאין 
שם אחר קראוה 'מנחה' על שם המנחה שהיו מקריבים אז. 

ב. שאמרו לעיל (ו) שצריך להיות זהיר בתפלת מנחה, שאף אליהו לא נענה 

אלא בתפלת מנחה, ויתכן שאליהו נענה בשעת הקרבת המנחה, ולכן קראוה 

תפילת מנחה משום שבזמן הקרבתה היה עת רצון. 

והרמב"ם בפירוש המשניות (מי) כתב שהזמן של שעתיים ומחצה לפני סוף 

היום נקרא 'מנחה', ומשום כך נקראת התפילה השניה 'מנחה' משום 

שתחילת זמנה בשעה זו. והתוספות יום טוב (ל"ס פפנת סמנתס) הביא את דברי 

הרמב"ן בפירושו על התורה (שמות יכ ו ד"ס ותכן) שנתן טעם על כך ששעה זו נקראת 

'מנחה', שהוא מלשון מנוחת השמש והשקט אורהקכז, וכמו שתרגם אונקלוס על 

הפסוק (ככפיפ ג ת) 'מתהלך בגן לרוח היום' 'דמהלך בגנתא למנח יומאיקכה. 


ועיין מה שכתב בענין זה בפתח הדביר (ס" קי סק"ג). ‏ קיט. שולחן ערוך הרב (פו"פ סי קלד ק"ג, 
משנה ברורה (פס סק"), וכן משמעות המגן אברהם טס פק"ל). קכ. אמנם באשל אברהם (נוטעפֿטם, 
סי" פט ד"ס פנים) משמע שיכולים לומר חזרת השליח ציבור לאחר ארבע שעות עד חצות. וכתב שכן 
נוהגים במדינות אלו בכל הדורות שבימים נוראים חזרת הש"ץ היא לאחר ארבע שעות. ועיין 
בביאור הלכה (סי" קכד מ"נ ד"ס טיענור) מה שכתב בענין זה. קכא. ארץ צבי (פרמר, פו"ת, תח" סי קכb‏ 
ד"ס ומנס) בשם היהודי הקדוש מפרשיסחא, ערוך השולחן (סי" קי ק"ס), ונפש חיה (פכגלות, סי" פט מ" 
ד"ס נסגס). ‏ קכב. וכן כתבו התוספות בעבודה זרה (ד: ל"ה כגע) בשם רבי אליהו. | קכג. אמנם 
התוספות תירצו תירוץ נוסף שבלעם היה יכול לומר ברגע 'כלם', ולתירוץ זה אין ראיה שיכול 
לגמור את התפילה לאחר זמנה. אך ראה בדעת זקנים לבעלי התוספות (נפדגל כג מ) שהקשו על 
תירוץ זה וכתבו שבהכרח צריך לתרץ כתירוצם השני שהעיקר תלוי בזמן ההתחלה. ויש מי שהוכיח 
כדבריהם שהעיקר תלוי בזמן ההתחלה מדברי רב האי גאון (סו"ד נספר סעכל סלכום פפי(ם מנפס וערנית, עמ 
5 שנשאל לענין ציבור שאיחרו להתפלל מנחה בערב שבת, ובאמצע שמונה עשרה נעשה לילה, 
אם יכולים לגמור ולהתפלל שמונה עשרה ברכות או שיתפללו שבע ברכות כיון שכבר שבת. והשיב 
שישלימו את תפילת שמונה עשרה. ואם כן קל וחומר בחול שיכולים לגמור את תפילתם אע"פ 
שכבר עבר זמן מנחה. ועיין בבית יעקב (וזפיר, קו"פ, סי" קמ ד"ס וסננע"ד, סו"ד כמפנים סטקנ סי ו פק"ו) שהביא 
בשם האר"י ז"ל שמי שהתחיל להתפלל בציבור כל מה שמתפלל לאחר מכן בבית הכנסת אפילו 
ביחידות היא תפילה רצויה. והביא המחצית השקל הוכחה לכך מהתוספות בברכות הנ"ל שמוכח 
משם שהכל הולך אחר ההתחלה. | קכד. ועיין עוד ברמב"ן שם שכתב שבין הערביים מתחלק 
לשני חלקים, חלק אחד קרוי בוקר וחלק אחד קרוי ערב ושניהם קרויים מנחה, שכן מצינו לשון 
מנחה בבוקר שנאמר (פמיס ג' ג כ ויהי בבקר כעלות המנחה', ולשון מנחה בערב שנאמר (ערפ ט 07 
'עד למנחת הערב', ומבאר, שמנחת הבוקר הכוונה על תחילת זמן מנחה והיינו שעת מנחה גדולה, 
ומנחת הערב היינו שעת מנחה קטנה. ועיין בלחם שמים (ד"ס תפנלת סעכנ) מה שתמה על דברליה: 
קכה. וכן כתב בוהיה ברכה (ד"ס ו שזמן מנוחת השמש קרוי מנחה, והוסיף שמיד אחר חצות 
שניכר שהשמש נוטה לשקוע קרוי מנחה גדולה ובתשע ומחצה שחום השמש נתקרר הרבה קרוי 
מנחה קטנה, והביא ראיה לפירוש זה שהזמן קרוי מנחה, שהרי לשיטת רבי יהודה מתפללים מנחה 
עד 'פלג המנחה', והיינו עד חצי זמן מנחה כמבואר בגמרא להלן (ע"ט, שזמן מנחה קטנה הוא 


ילקוט 


קפח 


וכן כתב הרמ"ע מפאנו (סו"פ, סי ככ ד"ס פיכפנו), והוסיף לבאר שהחמה עצמה 
שהיא קבועה בגלגל כשהיא מגיעה לנקודת המערב, היא נוטה להשתחוות 
לקונה, והיא עצמה קרבן מנחה לקונה, והיא דוגמא לנו להקריב את עצמינו 
ואת נפשנו לשמים. 

והגר"א (סנופ לסו ד"ס עד סערכ, 6מלי נועס ד"ס ספנת) ביאר, שתפילת שחרית ראוי 
להקדימה ביותר, וכמו שאמרו בגמרא שמצותה עם הנץ החמה, נמצא 

שזמן תפילתה הוא בזמן שחיטת התמיד ולא בשעת הקרבת המנחה, שהרי 
מתחילה היו שוחטים את התמיד ולאחר מכן הקריבו את המנחה, ואילו תפילת 
מנחה ראוי לאחר אותה, כמו שאמרו להלן (כט:) שמצוה להתפלל עם דמדומי חמה 
ולמדו זאת מהפסוק (פסיניס ענ ס) 'ייראוך וגו' ולפני ירח', ונמצא שמתפללים אותה 
בזמן הקרבת המנחה ולא בזמן שחיטת התמיד, ומטעם זה נקראת תפילת 'מנחהי. 
ובוהיה ברכה (ד"ס פפלת סמנתס) ביאר, שמנחת הערב היא יותר מקובלת, שנאמר 
(תסליס קמ 3) 'תכון תפלתי קטורת לפניך משאת כפי מנחת ערב', ולכן 

נקראת תפילה זו מנחה. 
עוד ביאר (ד"ס "6 על פי שיטת הרמב"ם (פפיס פ" ס"פ) שתפילה אחת ביום 
חיובה מן התורה, ולפי זה בתפילה ראשונה שמתפלל בשחרית יצא ידי 
חובתו מן התורה, ומטעם זה קראו לתפילה השניה 'מנחה' שהוא לשון דורון 
ומתנה, שנותנים תפילה זו כמתנה להקב"ה שהיא יותר מהעבודה שחייבים 
בה קנו, 


אם זמן תפילת מנחה הוא עד שקיעת החמה או עד עאת הכוכבים 


עד הערב. הראשונים נחלקו מה הכוונה 'עד הערב'. יש שפירשוקכז שהכוונה 
עד צאת הכוכבים, ועל פי זה פסקו שאפשר להתפלל מנחה לאחר שקיעת 
החמה עד צאת הכוכביםקכף. והמהרי"ק (פו"פ, סי' קעג ד"ס וE"כ)‏ הסובר כשיטה זו 
ביאר לפי זה שלשון 'עד הערב' הכוונה עד הלילה ממש, וכמו שמצאנו בכתוב 
(סמות יג י₪) 'בערב תאכלו מצות' שהכוונה על שעת לילה ממשקקט. 
ויש שפירשוקל ש'עד הערב' הכוונה עד שקיעת החמה ולא לאחר מכזקלא. 
ולשיטה זו ביאר בשדה יהושע (על סיכוסנמי פ"ד ס"6, ד"ס ועד סעכנ) שכוונת 
התנא 'עד הערב' היינו עד הערב השמש ושקיעתוללב. 


ההוכחה מזמן הקרבת התמיד 


ותלמידי רבינו יונה (ד"ס תפנת) הוכיחו כשיטתם שכוונת התנא היא עד שקיעת 
החמה ולא עד צאת הכוכבים, שהרי תפילת מנחה נתקנה כנגד תמיד 

של בין הערביים, ובזבחים (ײ.) מבואר שמשקיעת החמה ואילך אינו זמן זריקת 
דם התמיד, והרי עיקר הקרבת התמיד הוא זריקת הדם, וכיון שזמן זריקת הדם 
הוא רק עד שקיעת החמה אם כן גם זמן תפילת מנחה הוא רק עד זמן זה. 
אמנם המהרי"ק (טו"פ, סי' קעג ד"ס ו"כ) הביא ראיה שזמן הקרבת התמיד היה עד 
צאת הכוכבים, שהרי שנינו במשנה שזמן תפילת מוסף הוא כל היום, 
ופירשו בגמרא (סק ע"נ) שהטעם הוא משום שתפילת מוסף היא כנגד קרבן 
מוסף וקרבן מוסף היה קרב כל היום, והרי כל היום הכוונה עד צאת הכוכבים, 
כמו שאמרו במגילה (כ:) שעד צאת הכוכבים יום הוא, ומוכרח מזה שגם קרבן 


מתשע שעות ומחצה עד הערב, ופלג הוא חצי מזמן זה, ואילו היה נקרא 'מנחה' על שם התפילה 
יש לתמוה היאך קורא אותו רבי יהודה 'פלג המנחה', והרי לשיטתו שאפשר להתפלל רק עד פלג 
המנחה רק עד אז קרוי מנחה, ואם כן אינו 'פלג המנחה' אלא 'סוף זמן המנחה', אלא מוכח 
שהזמן עצמו קרוי מנחה ולא משום התפילה ואס כן אף לרבי יהודה שזמן התפילה מסתיים קודם 
אף על פי כן נקרא 'מנחה' עד הערב. ועיין שם שמיישב על פי זה מה שתמה התוספות יום טוב 
(מ"b‏ ד"ס תפנת סמנפס) על לשון הרע"ב (שס ד"ס עד פנג). ועיין בזה בילקוט ביאורים להלן (ע"נ נענן יס ומן 
פלג סמנס סו כפי פקיעת סקנה מו ₪65 סכוככיס'). קכו. ועיין שם (ל"ס מפנת המנמס) שכתב ביאור נוסף מדוע 
נקראת תפילת מנחה על פי דברי האר"י ז"ל. קכז. ראב"י אב"ד (שו"ת, סי ) בשם רבו הר"י 
ברצלוני, שבלי הלקט (עטן מפעס סי" עפ ד"ה מס) בשם הראב"ד (מפונות ופסקיס סי" ק5ד), ארחות חיים (די 
מפים מנמס פות 6), המנהיג (דיגי ספילס, מפילת המנמס), האשכול (פֿנק, ליקועיס מסנכות תפינס מ. ד"ס מפן), שלטי 
הגבורים על המרדכי (פות ) בשם איכא מרבנן קשישאי, וכן משמע בהגהות מיימוניות (מפעס פ"ג ה" 
לופ מ) ובראבי"ה (פ"ג סנכת 35 סי מתמ). ‏ קכת. אמנם בראב"י אב"ד הוסיף בשם י"א שמכל מקום 
מצוה להתפלל סמוך לשקיעת החמה, ומפרשים שזו כוונת הגמרא (לפן כע: סנפ קים:) שמצוה להתפלל 
עם דמדומי חמה, והיינו שיתפלל סמוך לשקיעה. ובלחם יהודה (עילפ, תפלס פ"ג ה"ד ד"ס והנס) הוכיח 
ששיטת התרומת הדשן (פו"ת, סי 6) היא שאפשר להתפלל עד צאת הכוכבים, שהרי כתב שזמן פלג 
המנחה שהוא סוף זמן מנחה לרבי יהודה הוא שעה ורביע קודם צאת הכוכבים, ומשמע מזה 
שלתנא קמא זמן תפילת המנחה הוא עד צאת הכוכבים, וכן הוכיח במוצל מאש (פנפפנלר, פו"ת, ח"ג 
ס" 6 ד"ס וסנס) מדברי הרמב"ן בתורת האדם על סננ ענין פכנות יקנס ל"ס ו(פי) שכתב שפלג המנחה הוא 
קרוב לשקיעת החמה, ומשמע שמה שאמרו בגמרא להלן (ע"ס שפלג המנחה הוא באחד עשר שעות 
פחות רביע הכוונה לשעה ורבע קודם צאת הכוכבים. וכן משמע מדברי הרשב"א שכתב (שי( כ. ז"ס 
וסקפו) שזמן פלג המנחה הוא שתות מיל קודם השקיעה, וממילא מה שאמרו שהוא שעה ורביע 
קודם הערב הכוונה לצאת הכוכבים. וראה עוד בענין זה בילקוט ביאורים להלן (ע"ס על דברי 
הגמרא הנ"ל. קכט. שהרי צריך לאכול מצה לאחר שתחשך דווקא כמו שכתבו התוספות בפסחים 
(5ט: ד"ס עד). קל. תלמידי רבינו יונה (ל"ס פפנפ סמנסס), ראב"י אב"ד (שו"ת, סי 0) וחולק על קרבו 
הנ"ל בהערה, תשובת רב נסים גאון שהובאה במהר"ם אלשקר (שו"פ, פי 6), שיטת ריב"ב (ד"ס עד), 
ושלטי הגבורים על המרדכי ((ֿות 6. | קלא. וכמו כן זמן תפילת ערבית לחכמים מתחיל לשיטתו 
משעת השקיעה, כן מבואר בדברי תלמידי רבינו יונה לעיל (נ. ד"ס 65). וכמו שאמרו להלן (0.) 
לשיטת רבי יהודה שאפשר להתפלל מעריב מבעוד יום משעת פלג המנחה. וכן דקדק המרדכי (סײ 


ברכות כן. 


ביאורים 


תמיד של בין הערביים זמנו עד צאת הכוכבים, שאם היה קרב רק עד שקיעת 
החמה לא היה אפשר להקריב קרבן מוסף לאחר שקיעת החמה עד צאת הכוכבים 
שהרי אין שום קרבן קרב לאחר תמיד של בין הערבייםקל. 
ומה שהוכיחו תלמידי רבינו יונה מהאמור בזבחים שזריקת דם התמיד היה רק 
עד שקיעת החמה, כתבו האחרונים ליישב בכמה אופנים: 
א. בשאנת אריה (שו"ת, סי ) הוכיח מכמה מקומות שדם התמיד נפסל רק משעת 
צאת הכוכבים ולא קודם לכן, ומה שאמרו בזבחים שהוא נפסל משקיעת 
החמה הכוונה לסוף השקיעה דהיינו צאת הכוכבים. וכבר פירש כן הראבי"ה 
(ס"ג סלכות מענית סי פפנפ) שהכוונה ששקעה החמה לגמרי והיינו בצאת הכוכביםקיז. 
ב. הפני יהושע ((סנן ע"נ ד"ס מ"ט) תירץ, שאע"פ שדם התמיד נפסל בשעת 
השקיעה, מכ3<מקום כשאמרו חכמים שתפילת המנחה עד הערב משום 
שקרבן התמיד קרב עד הערב, כוונתם לכל מה ששייך להקרבת התמיד, אף 
נסכי התמיד, והם היו כשרים להקרבה עד צאת הכוכבים, ולכך זמן תפילת 
המנחה הוא עד צאת הכוכבים. 
ג. הורע יעקב (ד"ס תפלם) תירץ, שהדם אכן נפסל בשקיעה אך את הבשר יכלו 
להקטיר עד צאת הכוכבים, ותפילת מנחה נתקנה נגד זמן הקרבת התמיד ולא 
כנגד הזמן של זריקת דמוללה. 
ד. יש אחרונים?לי שכתבו שדין זה תלוי במחלוקת שנחלקו להלן (ע"כ) אם 
תפילות אבות תיקנום או כנגד תמידים תיקנום, לדברי הסובר שכנגד תמידים 
תיקנום אכן צריך להתפלל עד השקיעה כזמן הקרבת התמיד, אבל לדברי הסובר 
שהאבות תיקנום אפשר להתפלל עד צאת הכוכבים, אע"פ שגם לשיטתו הסמיכום 
חכמים על הקרבנות [כמבואר בגמרא להלן (עס]קלז. 
ה. במוצל מאש (שו", ס"ג סי 5 ד"ס 026 תירץ, שמה שאסור להקריב את התמיד 
לאחר השקיעה הוא רק הרחקה מדרבנן, ולענין תפילה העמידוהו על דין 
תורה שזמן התמיד הוא עד צאת הכוכבים. 


ביאור שיטת רש"י והרמב"ם בדין זה 


רש"י (ל"ה עד סערנ) פירש על מה ששנינו 'תפילת המנחה עד הערב' שהכוונה 
יעד חשכה'. וכיארו כמה אחרוניםקל" שכוונתו עד צאת הכוכביםקלט. 
אמנם התפארת ישראל (סנכת גנירת, מ"פ) פירש שכוונת רש"י עד שקיעת 
החמהקמ. 
והרמב"ם (פפיס פ"ג ס"ד) כתב 'זמן תפלת מנחה קטנה וכו', ויש לו להתפלל 
אותה עד שתשקע החמה', וכן כתב בפירוש המשניות (מ"פ) 'עד 
שקיעת השמשיקמא. ויש שפירשוקמג שכוונת הרמב"ם כמו שפירשו תלמידי רבינו 
יונה שזמן מנחה הוא רק עד השקיעה. אמנם הערך השולחן (טיינ, פֿו"פ נסוספות 
ותיקוניס כסוף סספר סי כלג דין 6) כתב שכוונת הרמב"ם היא על סוף השקיעה והיינו 
עד צאת הכוכביםקמג. 
ובשו"ת מן השמים (סיי נד) נשאל על דבר זה. והשיב על פי הפסוק (מנכיס ' ג 
כו) 'גם לי גם לך לא יהיה גזורו', והיינו שלא כדברי הסובר שהזמן 
הוא עד השקיעה ולא כדברי הסובר שהזמן הוא עד צאת הכוכבים, אלא 'גזורו' 
והיינו שהזמן הוא עד חצי מבין השמשות. 


5 ד"ס סנסס) מדברי רב האי גאון שאפשר להתפלל מעריב לשיטת חכמים משקיעת החמה אע"פ שלא 
נראו הכוכבים. | קלב. ובאורחות חיים מצאנו לכאורה סתירה בנידון זה, שבמקום אחד (פפיעס פומ 
₪ כתב שזמן תפילת מנחה הוא עד השקיעה, ובמקום אחר סלפ פפינפ מנתס פופ 6) כתב שהזמן הוא 
עד צאת הכוכבים. וצ"ע. | קלג. אמנם עיין בפרי מגדים (סי קפ :ל פנרסס סק"ו) שדן בענין זמן 
תפילת מוסף אם היא עד שקיעת החמה או עד צאת הכוכבים, וכתב שלכאורה תלוי במחלוקת 
הראשונים לגבי תפילת מנחה, ולהסוברים שזמן מנחה הוא עד רק עד השקיעה אפשר שזמן מוסף 
הוא גם כן עד השקיעה [ולא כהמהרי"ק שנקט בפשיטות שזמן הקרבת מוסף הוא עד צאת 
הכוכבים]. | קלד. אמנם התוספות בזבחים (ט. ד"ס מנן) פירשו כתלמידי רבינו יונה שכוונת הגמרא 
שם לתחילת השקיעה, וכתבו שלפי זה מובן מדוע הוצרכו בגמרא שם לימוד מיוחד מפסוק שהדם 
נפסל בשקיעה ואין למדים זאת ממה שנאמר לענין כל הקרבנות 'ביום צוותו' ויק ז ₪ שאין 
מקריבים בלילה, משום שמהפסוק ההוא למדים שיפסל רק משעת צאת הכוכבים שהרי עד אז הוא 
יום ולכך צריך פסוק מיוחד שהדם נפסל בשקיעה אפילו שהוא עדיין יום. ולשיטתם זמן מנחה 
הוא רק עד השקיעה. קלה. ועיין שם שהוכיח מדברי הירושלמי (טנת פיפ ס"ס שמה ששנינו עד 
הערב היינו עד צאת הכוכבים. ובשלום ירושלים דחה את ראייתו (סו"ד נסעכס (סנן נסמו). ‏ קלו. ראש 
יוסף (ד"ס תפנת סמנמה), שלום ירושלים (ענ סירוטלמי ס"5, ל"ס תפלם מנמה), ומוצל מאש (פו"ת, מ"ג סי 5 ל"ס 035. 
קלז. וראה בשלום ירושלים (פס) שעל פי יסוד זה דחה את ראיית הזרע יעקב (סו"ד נסעכס (עיל כסמון) 
מהירושלמי שאפשר להתפלל עד צאת הכוכבים, שדברי הירושלמי הם למאן דאמר שתפילות אבות 
תיקנום, ולשיטתו אכן אפשר להתפלל עד צאת הכוכבים כיון שהתפילה לא נתקנה כנגד התמיד, 
אבל למאן דאמר שכנגד תמידין תיקנום זמן התפילה הוא רק עד השקיעה כמו שכתבו תלמידי 
רבו יונה. 
מוצל מאש (טו"פ, מ"ג סי 5 ד"ס וסנס), ערך השולחן (טייג, פו"ם כסוספות ותיקוניס כסוף הספכ סי רנג דין 6), עמודי 
אש (פֿײזנסטין, סו"ת, סי" ג קונטכס נים פפילס פות לג). קלט. וכן משמע מהשלטי הגבורים (על סמכדלי, מות 3) 
שהביא שיש מפרשים שכוונת התנא 'עד הערב' הוא עד שתחשך, וכתב שמדבריהם משמע שאפשר 
להתפלל עד צאת הכוכבים, ולדבריו משמע גם מרש"י שכתב 'עד שתחשך' שהוא עד צאת הכוכבים. 
קמ. וכבר העיר עליו בעמודי אש (שו"פ, סי ג קונטכס כיפ תפיעס ות יג) שלכאורה 'עד חשיכה' היינו עד 
צאת הכוכבים. ‏ קמא. כן הוא בתרגום הנדפס מחדש. והנוסח בדפוס וילנא הוא 'ביאת השמש' 
[ולכאורה כוונה אחת היא]. | קמב. ערך השולחן (פס) בשם המנחת כהן, מוצל מאש (טס ד"ס 03, 
ולחם יהודה (עייסם, מפיעס פ"ג ה"ד ל"ס וסנס). קמג. ופן מצינו בהגהות מיימוניות (תפילס פ"ג ס"ז פות ת) 


קלח. שאגת אריה (פו"ת, סי ז נפוף ססימן ד"ס כ"נ דעס רש"י), זרע יצקב (גיפנורג, ד"ס תפילס), 


ילקוט 


והטור וי סי כלג) והשולחן ערוך (טס ס"פ) כתבו שזמן תפילת מנחה לרבנן הוא 
יעד הלילה'. והרמ"א (פס) כתב ש'עד הלילה' היינו עד צאת הכוכביםקמד. 


הטעם שמותר להתפלל מנחה עד צאת הכוכבים 


ולשיטת הסוברים ש'עד הערב' היינו עד צאת הכוכבים תמה המהר"ם שיק (טו"פ, 
פֿו"ת סי 5 ד"ס פמנס) הרי משקיעת החמה עד צאת הכוכבים הוא ספק 
יום ספק לילה, ואם כן איך אפשר להתפלל מנחה בשעה זוקמה. 
ויישב, שמלכתחילה קבעו חכמים שזמן מנחה הוא אף בבין השמשות אע"פ 
שהוא ספק יום ספק לילה, ולכך שנינו במשנה שזמן מנחה הוא עד 
הערב והיינו עד צאת הכוכבימקמו. 


אם לרבי יהודה יכול להתפלל לאחר פלג המנחה 


רבי יהודה אומר עד פלג המנחה, המאירי (ל"ס וכ' יסודס, סקטי) כתב, שגם 

לשיטת רבי יהודה אם לא התפלל מנחה קודם פלג המנחה, מתפלל עד 

שקיעת החמה, אלא שאין זו תפילה בעונתהקמז. אמנם לאחר שקיעת החמה 
שוב אינו יכול להתפלל אלא בתורת תשלומין. 


ביאור דברי התנא אין לה קבע' 


תפלת הערב אין לה קבע. פירש רש"י (ד"ס 6 שזמנה כל הלילה, ובגמרא 
פירשו למה שנה התנא בלשון 'אין לה קבעי. 
והנה בגמרא (נס מ:) הקשו שאם כוונת התנא היא שזמנה כל הלילה היה ראוי 
לשנות 'כל הלילה' ולא 'אין לה קבע', ופירשו שהתנא משמיענו שתפילת 
ערבית רשות. 
ודקדקו האחרוניםקמ" מדברי רש"י כאן, שבודאי גם למסקנא כוונת התנא היא 


שמנה כל הלילה, אלא ששינה לשונו ואמר 'אין לה קבע' ולא 'כל 


הלילה' כדי להשמיענו גם זאת שתפילת ערבית רשות. וכן פירשו תלמידי רבינו 
יונה (פס ד"ס מ)) והוכיחו כן מברייתא להלן (עיינ)קמט. והרשב"ץ (לסנן כם: ד"ס וקמ" 
היה גורס כן בדברי הרי"ף?!. וביאר, שבהכרח כוונת התנא גם להשמיענו שזמנה 
כל הלילה ולא רק שהיא רשות, שאם לא כן היה צריך לומר 'תפילת הערב 
רשות', ולא 'אין לה קבע'. 
וכן פירש הרמב"ם בפירוש המשניות (מ") שהתנא משמיענו את שני הדינים, 
וביאר שהכוונה אין לה קבע היא שאינה חובה, ומטעם זה לא הקפידו על 
תחילת זמנה וסופה, ואפשר להתפלל אותה עד שתעלה השמש. 
והגר"א (טנות 6יסו, דייס פֿין) ביאר, שכוונת התנא 'אין לה קבע' היא שאין לתפילת 
ערבית זמן קבוע בפני עצמו, אלא שזמנה הוא בזמן שאי אפשר 
להתפלל שאר תפילות, ולכן לשיטת חכמים שמתפללים מנחה עד הערב, זמן 
מעריב הוא מן הערב, ולרבי יהודה שזמן מנחה הוא עד פלג המנחה, זמן מעריב 
הוא מפלג המנחה ואילךקנא, 


סוף זמן תפילת ערבית 


כתב הרמב"ם (תפיעס פ"ג ס"ו) שזמן תפילת ערבית הוא עד שיעלה עמוד השחרלננ. 
ובמשנה ברורה (סיי כלס ס"ק ד) ביאר שטעמו הוא משום שמכיון שעלה 
עמוד השחר יום הוא. ובשער הציון (טס ס"ק מ6) הוסיף שמכיון שתפילת ערבית 


שכתבו שזמן מנחה הוא עד שקיעת החמה והוא שעת צאת הכוכבים, וכוונתם על סוף השקיעה 
שהיא שעת צאת הכוכבים. | קמד. ובדרכי משה (ספמן, פס ות 6 הביא שהמהרי"ל בשעת הדחק 
היה מתפלל מנחה סמוך לצאת הכוכבים, ואמר שאע"פ שנראה בעיר שהוא לילה מכל מקום עדיין 
יום הוא, וכמו שאמר רבי יוסי (קנת קיפ:) שיהיה חלקי ממכניסי שבת בטבריא, ופירש רש"י (קס ד"ס 
ממכניסי) שהיא עמוקה ומחשכת מבעוד יום, ומכניסים את השבת מבעוד יום משום שהם סבורים 
שכבר לילה. אמנם בפרי מגדים (עס 55 פנרסס סקז) כתב שגם להרמ"א לא יתפלל עד צאת הכוכבים 
ממש רק מעט קודם. ובמשנה ברורה (טס פ"ק יד) פסק שלכתחילה ראוי לחוש לשיטת המחמירים 
להתפלל לפני השקיעה. | קמה. עיין שם שכתב שהיה אפשר לפרש שהוא משום שמעמידים את 
הזמן על חזקתו וכל רגע אומרים שעדיין יום הוא, ודחה סברא זו. עוד כתב שהיה אפשר לומר 
שכיון שתפילות דרבנן לכך אפשר להתפלל בבין השמשות שהוא ספק יום, כיון שספק דרבנן לקולא, 
וגם סברא זו דחה שם. קמו. ועיין בבד קודש (פי י+ מה שהאריך לבאר בטעם שמתפללים מנחה 
לאחר השקיעה אע"פ שהוא ספק לילה. קמז. וכעין מה שכתבו הראשונים (סו"ד שי לענין תפילת 
שחרית לרבי יהודה שאע"פ שזמנה עד ארבע שעות, מכל מקום יכול להתפלל עד חצות, אלא 
שמקבל רק שכר תפילה ולא שכר תפילה בזמנה. קמת. מהריט"ץ (פו"ת סישנות, סי" ע ד"ס וסנכלס, כפירום 
הרפשון), מעשה רוקח (פפנס פ"ג סו), ויד דוד (נכע"י עס). קמט. והובאו דבריהם בילקוט ביאורים 
(פס). וכן כתב הרשב"א (פו"פ, ת"6 סי כסע). ‏ קנ. שהביא בשם הרי"ף וקמ"ל נמי דאיתיה כולי 
ליליא'. ‏ קנא. ומשום כך אמרו להלן (מ) על רב שהיה מתפלל מעריב של שבת בערב שבת 
לאחר פלג המנחה, משום שסובר כרבי יהודה, ולכאורה הרי במשנתנו לא נחלקו רבי יהודה וחכמים 
בזמן תפילת מעריב רק בזמן מנחה, ולדברי הגר"א שזמן מעריב תלוי בגמר זמן המנחה מיושב 
משום שמחלוקת רבי יהודה וחכמים לענין תפילת המנחה שייכת אף לענין תפילת מעריב. אמנם 
יש לתמוה על פירוש הגר"א מדברי הגמרא להלן (ס:) שהקשו שאם כוונת התנא היא רק לומר 
שזמן מעריב הוא כל הלילה היה צריך לומר 'תפילת הערב כל הלילה', ולדברי הגר"א הרי משמיענו 
התנא שתחילת זמנה הוא מזמן שאי אפשר להתפלל מנחה. וראה מה שנתבאר בזה בילקוט ביאורים 
להלן (שס. קנב. וכן כתבו האבודרהם (פפית ערנית ד"ס ינפו) והכל בו (פ" ₪ ד"ס פפלפ המנמה). 
קנג. אמנם באליה רבה (סי קח סק"ד) כתב, שאע"פ שמעיקר הדין אפשר להתפלל כל הלילה, מכל 


ברכות כו. 


ביאורים 


קפט 


נתקנה כנגד הקרבת אברים, וזמן הקרבתם הוא רק עד עלות השחר כמו ששנינו 
לעיל (כ), אם כן גם זמן התפילה הוא עד עלות השחרקג. 
אמנם הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"פ) כתב שאפשר להתפלל ערבית עד שתעלה 
השמשקנד. 
וכן כתב הראב"ד בהשגות על בעל המאור (עיל כ: ד"ס מכ 6נרסס פלק), שמי שלא 
התפלל ערבית קודם עלות השחר יכול להתפלל לאחר מכן עד הנץ 
החמהקנה. 


הרי זמן קרבן מוסף הוא בשש שעות ולא כל היום 


ושל מוספים כל היום. הקשו התופפות ;₪ ד" 0₪, שמדברי הגמרא 


בפסחים () מבואר שזמן קרבן מוסף בשש שעות, והרי כאן שנינו 
שמתפללים מוסף כל היום ומשמע שזמן הקרבת המוסף היה כל היום. והוסיפו, 
שאין לפרש שכוונת הגמרא שם לכתחילה, אבל בדיעבד יכול להקריב כל היום, 
שהרי ביומא (ע)ליי משמע שקרבן מוסף היה נשחט ונקטר עם התמידל. 
וביארו כמה אחרוניםקי" את קושייתם, שאין לפרש שהזמן של שש שעות הוא 
לכתחילה, שהרי לכתחילה היו מקריבים אותו עם התמיד של שחר, 
ובהכרח שמה שאמרו שש שעות הוא לענין דיעבד שאפשר לאחרו עד שש 
שעות ולא יותרקנט, ואיך שנינו כאן שזמן המוספין כל היום. 
ותירצו התוספות, ששם מדובר בשבת. וביאר המנן אברהם (סי' רפס סק"נ)קס 
שכוונתם, שבדיעבד זמן הקרבת המוסף הוא כל היום כמו ששנינו כאן, 
וזמן זה של בדיעבד הוא בין במוסף של חול [כגון ברגלים או בראש חודש 
שיש בהם קרבן מוסף] ובין במוסף של שבת, אבל בזמן הקרבתו לכתחילה יש 
חילוק בין יום חול שיש בו קרבן מוסף ליום שבת, שביום חול זמן הקרבתו 
לכתחילה הוא עם התמיד כמו שאמרו ביומא, ומה שאמרו בפסחים שמקריבים 
מוסף בשש שעות היינו בשבת שאז היו מאחרים לכתחילה להקריבו בשש שעות 
משום שבשבת נאמר (נפדכר כפ מ) 'וביום השבת', ולשון 'ביום' משמע איחורקסא. 
והמהרש"א (נפוסי עס) ביאר שהחילוק בין שבת לחול הוא משום שבשבת אין 
מקריבים נדרים ונדבות כמבואר במסכת פסחים ((נת:)קס3. 


אם אפשר להתפלל תפילת מוסף מיד בבוקר 


שם. כתבו הראשוניםקסי, שאפשר להתפלל תפילת מוסף מיד בבוקר, שהרי היה 
אפשר להקריב קרבן מוסף מיד לאחר התמיד. אמנם כתבו שצריך להתפלל 
אותה לאחר תפילת שחרית, שהרי היו מקריבים קרבן מוסף לאחר קרבן 
התמידקטז. 

והביאו התוספות (ד"ס תפנם) ראיה לכך ממה שאמרו בעבודה זרה (7:) שלא 
יתפלל אדם תפילת מוסף בראש השנה בשלש שעות הראשונות ביחיד, 

ומשמע שבשאר ימות השנה יכול להתפלל בשעות אלוקסה. 
והרא"ש (סי' 6, תוספות סר6"ק ד"ס מפנת) הביא עוד ראיה לכף ממה שאמרו ביומא 
(ד.) שהנסכים קודמים למוספין, ודרשו זאת מן המקרא, והרי נסכים 
נאמר בהם 'בבוקר', שנאמר (נעדנר כפ פ) 'כמנחת הבוקר וכנסכו', ואם היה אסור 
להקריב קרבן מוסף בבוקר לא יתכן שיקריב מוסף לפני נסכים, וממה שהוצרכו 
למעט מן הפסוק שלא יקריב קרבן מוסף לפני הנסכים מוכרח שאפשר להקריב 

קרבן מוסף בבוקר מיד. 


מקום מתקנת חכמים צריך להתפלל קודם חצות. ובפרי מגדים (פס מעננות וסנ סק"ג ד"ס נסתפקתי) תמה 
על דבריו והובאו דבריו להלן על דברי הגמרא. קנד. ומשמע מזה שמתפללים עד הנץ החמה. 
וכבר העיר על כך בראש יוסף להלן (ס: ד"ס ול עכנ) שזה סותר את מה שכתב הרמב"ם בחיבורו. 
וכתב הראש יוסף שצריך לומר שבחיבורו חזר מדבריו בפירוש המשניות. קנה. עיין שם שהאריך 
בענין מי שלא קרא קריאת שמע של ערבית קודם עלות השחר, אם יוצא ידי חובתו אם יקרא 
לאחר מכן עד הנץ החמה [עיין בגמרא לעיל () ובילקוט ביאורים (פס)], אבל לענין תפילת ערבית 
מבואר בתוך דבריו שם שאם לא הספיק להתפלל קודם עלות השחר יתפלל עד הנץ החמה. 
קנו. לשון התוספות הוא 'הרי בתמורה משמע' וכו', אמנם המגן אברהם (סי רפ סק" והפני יהושע 
(נתוסי פס) כתבו שהוא טעות סופר וצריך לומר ביומא. קנז. כך היא שיטת רבי עקיבא שם, ולמד 
זאת ממה שנאמר במוספי הרגלים (נמדכר כם כג) 'מלבד עולת הבוקר'. והרמב"ם (ענודת יוס סכפוכיס פ"ד 
ס"פ)ן פסק כמותו. מגן אברהם (פס). אמנם עיין ברא"ש (ומפ, קלר ענודת יוס סכפוריס ד"ס מפתמוכ) ובמחצית 
השקל (כמגן 6כרסס פס ד"ס דק"מ5 (ן) מה שכתבו בזה. קנח. מהרש"ל, פני יהושע (נפום' סס), ומגן 
אברהם (מס). | קנט. שהזמן של 'עם התמיד' קודם לשש שעות, שהרי התמיד היה קרב רק עד 
ארבע שעות. מגן אברהם (ס). | קס. וכדבריו מבואר בפני יהושע (פופ' עס). ‏ קסא. כמבואר 
ברש"י (יופ (ד. ד"ס כוס). ועיין בצל"ח (נמום' עס, כ"ל ומס) שתמה על על מה שפירשו המגן אברהם 
והפני יהושע שבשבת מאחרים את המוסף משום שנאמר בו 'ביום', שגם במוספי הרגלים נאמר 
קר כג 5) 'דבר יום ביומו', וכתב רש"י בפסחים (כ. ד"ה מ) שמשום כך היו מאחרים קרבן מוסף 
שביום משמע איחור. ומשום קושיא זו ביאר הצל"ח קושיית התוספות ותירוצם באופן אחר. ועיין 
במקדש דוד (ס" מ פק"ג ד"ס ו מה שתירץ על קושיית התוספות. | קסב. במגן אברהם (ס) כתב 
שדברי מהרש"א צ"ע. ועיין גם בפני יהושע ((ן כם. ד"ס וש שהאריך לתמוה על דברי המהרש"א. 
קסג. תוספות (ד"ס פפנת), תלמידי רבינו יונה (ד"ס תפש סמנפס), | רא"ש (ס" 5, קוקפות סכ6"ם ד"ס תפילס), 
ומאירי (ד"ס קו). קסד. וראה להלן בסמוך מה הדין בדיעבד אם התפלל מוסף קודם שחרית. 
קסה. במעדני יום טוב (ע! הר", פיי 5 56 ו, בארץ החיים, ובחתם סופר (נקום' פס), העירו מדוע 
הוצרכו התוספות להוכיח מיחיד בשאר ימות השנה, הרי אפילו בראש השנה משמע שרק היחיד 
לא יתפלל בשעות אלו אבל ציבור מתפללים. ובארץ החיים כתב שמלשון הרא"ש (פ" 5 פֿות ו) משמע 


ילקוט 


קצ 


ובפני יהושע (נפוס' שס) תמה מדוע הוצרכו התוספות להביא ראיה שאפשר 

להתפלל מוסף משעת הבוקר, והרי כיון שמצותה ביום היא כשירה כל 

היום וכמו שאר דברים שמצותם ביום ששנינו במגילה (כ) שהם כשרים כל 

היום, ובפירוש שנה התנא שם 'מוספין' בין הדברים שמצותם ביום. ותירץ בשני 

אופנים : 
א. שמכיון שבשאר קרבנות נאמר 'בבוקר' ובקרבן מוסף נאמר ביום', היינו 
טועים לומר שעיקר זמן מוסף אינו בבוקר מיד. 

ב. כיון שהיו רגילים להקריב את קרבן המוסף לאחר שלש או ארבע שעות, 

שהרי לפני הקרבתו היו צריכים לעשות כמה עבודות, שחיטת התמיד 

והקרבתו וקטורת והדלקת הנרות ומנחה וחביתין, לכן היה צד לומר שזמן תפילת 

מוסף מתחיל רק משעה זו, משום כך הוצרכו להוכיח שזמנה מתחיל מיד בבוקר. 

ובדברי דוד (נפופ' פס) כתב, שהתוספות בקושייתם היו סוברים שזמן תפילת 
מוסף מתחיל לאחר שנגמר זמן התמיד, והיינו משש שעותללי. 


אם ראזי להקדים ולהתפלל מוסף מיד בבוקר 


כתב הטור (5ו"9 סי כפו) שמכיון שזמן תפילת מוסף מתחיל מיד בבוקר, ראוי 
להקדים ולהתפלל אותה בשבת מיד לאחר תפילת שחרית. וכן משמע 
מלשון המחבר בשולחן ערוך שכתב (טס פ"6) 'זמן תפילת מוסף מיד אחר תפילת 
השחרי. 
וכתב בלבושי שרד (שס סק") שאע"פ שאמרו בפסחים (₪) שבדרך כלל היו 
מקריבים קרבן מוסף בשש שעות, ופירש רש"י (שס ד"ס כ' ישמעפ) שטעם 
הדבר הוא משום שבמוסף נאמר (ױקכ כג 6) 'דבר יום ביומו', ו'ביום' משמע 
באיחור כמבואר ביומא (.) ש'ביום' משמע לאחר ו'בבוקר' משמע להקדים, 
מכל מקום זה רק למצוה מן המובחר אבל אין איסור להקדים, ולכן אפשר 
לכתחילה להתפלל מוסף מיד אחר שחריתללי. 


אם התפלל מוסף לפני שחרית יצא 


וכתבו הראשוניםקסח, שאע"פ שצריך להתפלל מוסף לאחר תפילת שחרית, אם 

התפלל מוסף קודם שחרית יצא בדיעבדקסט. והוכיחו כן ממה שאמרו 

בתוספתא (פ"ג ה"כ) שאם התפלל תפילת מוסף בין לאחר שהקריבו קרבן תמיד 

של שחר ובין קודם שהקריבו תמיד של שחר, יצא, והרי התפילות נתקנו כנגד 

הקרבנות, ואם כן הוא הדין שאם התפלל מוסף קודם תפילת שחרית שנתקנה 
כנגד תמיד של שחר, יצאקע. 


מדוע שנה התנא זמני תפילת מנחה ומעריב לפני זמן תפילת מוסף 


שם. הקשו התוספות (ד"ס תפנת) מדוע שנה התנא זמן תפילת מנחה לפני ששנה 
זמן תפילת מוסף, והרי זמנה של תפילת מוסף קודם שכבר יכול להתפלל 
מן הבוקר, וזמן תפילת מנחה הוא רק משש שעות ומחצה. ותירצו, שתפילת 
מנחה תדירה מתפילת מוסף שהרי מתפללים אותה כל יום, ולכן הקדימה. 
והנה הגירסא בתוספות שלפנינו בתירוצם היא 'תפילת מנחה וכו' שהיא תדירה 
בכל יום', וכוונתם שמתפללים אותה בכל יום, מה שאין כן תפילת מוסף 
שמתפללים אותה רק בשבתות ומועדים וראשי חדשים. 


שזו ראייתו. ועיין בחתם סופר מה שתירץ על קושיא זו. קסו. וביאר, שמשום כך היו התוספות 
סוברים שזמן מוסף הוא כזמן מנחה ממש, שעיקר זמן מנחה מתחיל בשש שעות אלא שתיקנו 
להתפלל בשש ומחצה כדי שלא יטעו. אמנם הדברי דוד תמה מאיזה טעם היו התוספות סוברים 
כן והרי לא נאמר במוסף שזמנה הוא בין הערביים כמו שנאמר בתמיד של בין הערביים. 
קסז. וכדברי הלבושי שרד שמצוה מן המובחר לאחר, מבואר ברמ"א (סי' יפל פק") שכתב שנוהגים 
לאחר התפילה בשבת יותר מבחול, משום שבתמיד של חול נאמר (גפלנר כם ד) 'בבוקר', ובשבת 
נאמר (פס עס ע) 'וביום השבת' שמשמע איחור, וביאר המגן אברהם (טס סק"נ) שאע"פ ש'יביום השבת' 
נאמר לענין קרבן מוסף, מכל מקום מכיון שנוהגים להתפלל מוסף מיד לאחר שחרית, ראוי לאחר 
את תפילת שחרית כדי שיתפללו את תפילת מוסף שנאמר בה 'ביום' באיחור. והביאור הלכה (פי 
רפו ס" ד"ס מיד) כתב שאין לדמות זמן תפילת מוסף לזמן הקרבת הקרבן לענין זה, שאין כדאי 
לאחר תפילת מוסף עד סמוך לחצות, משום שאיחור התפילה מבטל מצות עונג שבת, ועד חצות 
בודאי שאסור לאחרה שהרי אסור להתענות עד חצות. קסח. רשב"א (סע כם. ל"ס ת"כ), ומאירי 
(ד"ס (תנקו). ‏ קסט. דברי הרשב"א הובאו בבית יוסף (פו"ס סי" רפו ס" ד"ס ונתכ), וכן פסק הרמ"א 
(פס ס"פ). והמאירי (ד"ס נמנקו) מוכיח מזה לענין מי שנזכר לאחר תפילת מוסף שטעה בתפילת שחרית 
וצריך לחזור ולהתפלל, שחוזר ומתפלל שחרית ואין צריך לחזור ולהתפלל תפילת מוסף, אע"פ 
שנמצא שהתפלל אותה לפני שחרית. קע. וגם לענין הקרבת קרבן מוסף אע"פ שאין מקריבים 
אותו לכתחילה לפני התמיד, מכל מקום הרי אינו מעכב ואס הקריבוהו לפני התמיד כשר כמו 
שאמרו במנחות (פט;. דברי דוד (נמס' ד"ס מפנם). ‏ קעא. וביאר הצל"ח, שבאמת היה ראוי לפטור 
את הנשים מכל התפילות שהרי תפילה היא מצוה שהזמן גרמא, ואע"פ שחיוב תפילה הוא מדרבנן 
מכל מקום גם במצוות דרבנן אם הם מצוות שהזמן גרמא נשים פטורות כמו שכתבו התוספות 
לעיל (כ: ד"ס נתפס), אלא שחכמים חייבו את הנשים להתפלל משום שרחמים הם כמבואר בגמרא 
(פס), אך כל זה לענין שלש התפילות הקבועות בכל יום, אבל מתפילת מוסף שאינה בקשת רחמים 
הנשים פטורות כיון שהיא מצות עשה שהזמן גרמא. ואע"פ שבשבת ויום טוב כל השלשה תפילות 
הם שבח ולא רחמים, מכל מקום נשים חייבות בהם כיון שהם נתקנו נגד התפילות של חול שהם 
של רחמים, אבל תפילת מוסף לא נתקנה לכתחילה לרחמים, וכמו שכתבו תלמידי רבינו יונה (ז"ס 
טעס - סעניסי, סו"ד (סנן) טעם זה לענין שלא מועילה תפילת תשלומין לתפילת מוסף. וכדברי הצל"ח 
שנשים פטורות ממוסף כתב גס רע"א (ו"פ מסדו"ק, סי" ט ד"ס גס, גליון ספונקן ערוך 6ו"ח סי" קו כמגן 36לסס 


ברכות כו. 


ביאורים 


אמנם הצל"ח (ד"ס ומלנרי) היה גורס בתוספות 'שהיא תדירה בכל', וכתב שיש 
לדקדק ממה שלא כתבו 'בכל יום' שכוונתם שתפילת מנחה נוהגת בכל 

אדם והיינו שנשים חייבות בה, מה שאין כן תפילת מוסף שהנשים פטורות 
בהקל*. ולפי זה ביאר הצל"ח שכוונת תוספות שהתנא הקדים תפילת מנחה 
לתפילת מוסף משום שני טעמים, האחד שמנחה תדירה והיינו שהיא נוהגת בכל 
יום, והשני שהיא 'בכל' פירוש שכולם חייבים בה גם הנשים מה שאין כן 

במוסף שאינו בכל יום ואינו נוהג בנשיםקעג. 

והצל"ח (ל"ס ופ( פוספן) הקשה על דבריהם, שאכן ראוי מטעם זה להקדים 
במשנתנו את זמן תפילת מנחה קודם לזמן תפילת מוסף, אבל אין 

ראוי לשנות זמן תפילת ערבית קודם ששנינו זמן תפילת מוסף, שאע"פ שערבית 
תדירהק?י מכל מקום הרי היא רק רשות, ותפילת מוסף היא חובה. ותירץ, שיתכן 
שהתנא לא רצה להפסיק בין תפילת מנחה לתפילת ערבית כדי ללמד שאם טעה 

ולא התפלל תפילת מנחה יכול להשלימה בערבית. 

ובחידושי מהר"ם בנעט (ד"ס ונתפנת) כתב שהטעם ששנה התנא זמן מעריב לפני 
ששנה זמן מוסף הוא כדי לסמוך זמן מעריב לזמן מנחה, ומלמדנו 

בזה שזמן מנחה ומעריב תלויים זה בזה, והיינו שתחילת זמן מעריב הוא בגמר 

זמן מנחהקעז. 


אם גורסים את שיטת רבי יהודה במשנה והטעם 


(ר' יהודה אומר עד ז' שעות). התוספות להלן (כ. ד"ס 65 שפע) כתבו שיש 
ספרים שגורסים את דברי רבי יהודה במשנה, אבל בכל הספרים הישנים 
אינו במשנה, והובאו דבריו רק בברייתא להלן (שס). וביארו התוספות, שהטעם 
שרבי הביא שיטת רבי יהודה לענין זמן שחרית ומנחה, ולא לענין זמן מוסף, 
הוא משום שהלכה כדבריו לענין זמן שחרית כמבואר בגמרא (סס), וכן לענין 
מנחה אמרו (שס) שמי שרוצה לנהוג כרבי יהודה יכולקעה, מה שאין כן לענין 
תפילת מוסף שהלכה כחכמים שמתפללים כל היום. 

והרמ"ע מפאנו (טו"פ, סי כנ) הוכיח עוד שאין הלכה כרבי יהודה, שהרי במגילה 
(כ:) שנינו סתם משנה שכל היום כשר לתפילת המוספין. ועוד, שהרי 

טעמו של רבי יהודה הוא משום שסובר שקרבן מוסף קרב רק עד שבע שעות 
כמבואר בגמרא להלן (ע"נ), והרי בראש השנה ((:) שנינו שבראשונה היו מקבלים 
עדות החודש כל היום, ואם היו מגיעים העדים לאחר שבע שעות היו מקריבים 
קרבן מוסף לאחר מכן. ואע"פ שתיקנו שלא יקבלו רק עד המנחה, היינו רק 
כדי שלא יתקלקלו הלויים בשיר של מוסף, אבל משום קרבן מוסף עצמו לא 
היו מתקנים זאת, וממילא בתפילת מוסף שאין את הטעם של התקנה, זמנה כל 

היום ללו, 
ועל מה שכתבו התוספות שלא שנה התנא דברי רבי יהודה משום שאין הלכה 
כמותו, הקשה ביד דוד (ל"ס כני) הלא מכיון שנזכרו גם דברי תנא קמא 
ודברי רבי יהודה הם דברי יחיד, אפשר לשנות גם את דבריו אע"פ שאין הלכה 
כמותוקעז. 

ובחפד לאברהם (פופפות יו"ט דיס ביי)קעף מיישב, שאילו היה רבי שונה דעת רבי 
יהודה במשנה זו לענין זמן תפילת מוסף, היינו טועים לומר שהלכה 

כמותו, משום שלענין שאר הזמנים של תפילת שחרית ומנחה השנויים במשנתנו 


סק"נ), וכתב טעם אחר לזה, שהנשים לא היו מביאות מחצית השקל שמהם היו מביאים קרבנות 
ציבור, ולכן אין להם חלק בקרבנות ציבור [והובאו דבריו בילקוט ביאורים להלן (כפ. כלנרי סגמכל 
'פמר ככי יוסנן סלכס. מתסנל סל מנסס' וכו)]. והביא רע"א שכן משמע בבשמים ראש (טו"ת, סי פט). אמנם 
המשנה ברורה (פ" קו פק"ל) הביא בשם המגן גבורים שנשים חייבות בתפילת מוסף. קעב. והופיף 
הצל"ח שבזה מיישבים התוספות גם מה שהקדים מעריב למוסף, שאע"פ שתפילת ערבית רשות 
היא, כבר כתבו הראשונים שאינה רשות ממש אלא שהיא נדחית משום מצוה אחרת, ואם כן חיוב 
יש בדבר, ובחיוב זה אנשים ונשים שוים מה שאין כן במוסף שהנשים פטורות. וכתב הצל"ח (ז"ס 
ולון) שיש לדון באשה שהיא רוצה להתפלל מוסף אם מותר לה להתפלל או אסור. וכתב שלשיטת 
הפוסקים (כמ"פ 6ו"ס סי פקפט ס"ו) שנשים יכולות לברך על מצות עשה שהזמן גרמא אע"פ שהן 
פטורות, ודאי שמותר להן להתפלל מוסף. ואפילו לשיטת הרמב"ם (9יפ פ"ג ס"ע) והשולחן ערוך 
פס מ"ו) שאסור להם לברך על מצות עשה שהזמן גרמא, מכל מקום זה רק לענין ברכה ומשום 
שאינן יכולות לומר 'וצוונו' כיון שהן מקיימות מעצמן ולא נצטוו על כך, אבל בתפילה הרי אין 
אומרים 'וצוונו' והברכות שאומרים בתפילה היא המצוה עצמה, וודאי רשאות הן לקיימה כמו 
שמותר להם לקיים שאר מצוות שהזמן גרמא אע"פ שלא נצטוו בהן. קעג. פירוש שמתפללים 
אותה כל יום, ולפי גירסת הצל"ח בתוספות היא גם תדירה בכל והיינו שגם הנשים חייבות בה. 
קעד. והיינו שלחכמים הוא מתחילת הלילה ולרבי יהודה משעת פלג המנחה, כמבואר בגמרא 
להלן (ס,. ועל פי זה מיישב מהר"ם בנעט מדוע לא שנינו במשנתנו תחילת זמן מעריב. 
קעה. בק הלת יעקב (ל"ס וש הקשה מדוע לא הוכיחו התוספות שרבי סובר כרבי יהודה ממה שהוא 
עצמו היה מתפלל תפילת מעריב של ליל שבת בערב שבת, כמבואר להלן (ס:, והיינו כשיטת רבי 
יהודה שזמן מנחה הוא עד פלג המנחה ולכן אפשר להתפלל מעריב משעה זו. ומיישב, שבירושלמי 
(סוף ס") משמע שטעמו של רבי הוא משום שתפילת ערבית רשות ולא משום דברי רבי יהודה. 
וכעין זה משמע ברמב"ם (תפעס פ"ג ס") ועיין בילקוט ביאורים להלן (כ. כדנרי סגמר5 שמע מינס מפפג3 5דס 
טל טכ כערנ פנת'). ‏ | קעו. וכן נפסק בשולחן ערוך (פו"ם סי יפו ס"6) שזמן תפילת מוסף מעיקר הדין 
הוא כל היום. אמנם הרשב"ץ (סן כ. ד"ס פמכ) מוכיח מדברי הרי"ף שפוסק להלכה כרבי יהודה. 
וראה בילקוט ביאורים להלן (פס כדכלי סגמר) '<ל סממפננ ספי(ס של מוספין' וכו). ‏ קעז. וכן הקשה בלחם 
שמים (ד"ס כײ, והאריך הרבה בזה. ובסוף דבריו כתב 'סוף דבר דעת התוספות נעלמה מכל וכל'. 
קעח. וכן ביאר בברכת ה' (פופ' עס). 


ילקוט 


פוסקים כמותו. וכדבריו כתב בקול הרמ"ו (נפוספות יו"ט עס). אמנם כתב שאע"פ 

כן יש לגרוס במשנה את שיטת רבי יהודה, כיון שגם לחכמים אמרו בגמרא 
(עסן כת.) שהמתפלל מוסף לאחר שבע שעות נקרא פושע. 

ועל מה שהוכיח הרמ"ע מפאנו מקרבן מוסף שהיו מקריבים עד סוף היום, כתב 

שעותקץט, לכן אם אירע מקרה שלא באו עדים ולא הקריבו עד שעה שביעית 

התירו להם להקריב עד סוף היום, אבל לענין תפילה אם לא התפלל עד שבע 

שעות אינו יכול להתפלל יותר, כדי שעל ידי כן יזרז את עצמו ויתפלל קודם. 


מדוע לא פירשו שכוונת הברייתא לתחילת זמנה 


ורמינהו מצותה עם הנץ החמה כדי שיסמוך גאולה לתפלה. בפני יהושע 
(ד"ס ורמינסו) תמה על קושיית הגמרא, הרי פשוט שתחילת זמן התפילה 
הוא בנץ החמה, כמו שאר מצוות שזמנם ביום שתחילת זמנם הוא מהנץ החמה, 
וכל שכן בתפילה שנתקנה נגד קרבן התמיד וזמן הקרבת התמיד הוא משעת 
הנץ החמה כמו ששנינו בתמיד (9?)3, ואם כן אין סתירה בין משנתנו לברייתא, 
שהברייתא כתבה תחילת זמן התפילה שהוא בהנץ החמה, ומה ששנינו במשנתנו 
שזמנה עד חצות הכוונה לסוף זמן תפילה, שעד אז מותר להתפללקפא. 
ותירץ, שקושיית הגמרא היא ממה שאמרה הברייתא שהטעם שצריך לקרות 
קריאת שמע סמוך לנץ החמה הוא כדי שיסמוך גאולה לתפילה, ולא 
אמרה שהטעם הוא משום שזריזין מקדימים למצוות, ובהכרח שזמן קריאת שמע 
תלוי בזמן קימה ולא בשעת נץ החמה ומה שאמרו שיקראנה סמוך לנץ הוא 
כדי שיסמוך גאולה לתפילה, ומשמע מזה שחיוב גמור הוא להסמיך גאולה 
לתפילה, ומזה קשה איך מותר להתפלל עד חצות והרי צריך להסמיך גאולה 
לתפילה ואם כן צריך להתפלל סמוך לזמן קריאת שמע שהוא עד שלש שעות 
ולא לאחר מכן, שאם יאחרנה יותר יהיה צריך להקדים ולקרות קריאת שמע 
לפני שמתפלל ולא יסמיך גאולה לתפילה. ותירצו בגמרא שברייתא זו נשנית 
לותיקין, והיינו לאלו העושים מצוות מן המובחר, אבל אין חיוב גמור להסמיך 
גאולה לתפילה אלא מצוה בעלמא היא, ולכן שייך לומר שזמן תפילת שחרית 
הוא עד חצות. 
אמנם הצל"ח (ל"ס ורמיסו) כתב, שאין לפרש שכוונת המקשה להקשות איך 
מתפללים עד חצות והרי צריך להקדים ולהתפלל בשעת הנץ כדי להסמיך 
גאולה לתפילה, שאם כן תמוה מה שתירצו בגמרא שכוונת הברייתא לענין 
ותיקין, הרי חיוב סמיכות גאולה לתפילה הוא לכל אדם ולא רק לותיקין, ואף 
על פי ששאר בני אדם אינם צריכים להתפלל בשעת הנץ, מכל מקום כיון שכל 
אחד חייב להסמיך גאולה לתפילה יהיה צריך להתפלל מיד לאחר שלש שעות 
[או קודם לכן] אבל לא לאחר מכן כיון שכבר עבר זמן קריאת שמע ולא יוכל 
להסמיך גאולה לתפילה. 
וכתב שאין לומר שכל החיוב של סמיכות גאולה לתפילה הוא רק לותיקין 
ובשעת הנץ החמה, שהרי בכל הסוגיות בפרק ראשון משמע שהוא חיוב 
בכל זמן, שאף שאינו מתפלל בשעת הנץ, אף על פי כן יסמוך גאולה 
לתפילהקפב. 
ולכן פירש שמצד הדין של סמיכות גאולה לתפילה אין קושיא על משנתנו איך 
מתפלל עד חצות אע"פ שעבר זמן קריאת שמע ולא יוכל להסמיך גאולה 
לתפילה, משום שהתנא שונה עיקר זמן התפילה, ואע"פ שמשום דין אחר של 
סמיכות גאולה לתפילה צריך להקדים ולהתפלל סמוך לזמן קריאת שמע, מכל 
מקום מצד דין תפילה יכול להתפלל עד חצות, ונפקא מינה בזה למי שנאנס 
וכבר הפסיק בין גאולה לתפילה ולא הסמיכם, שיכול להתפלל עד חצות. וכן 
נפקא מינה לנשים שפטורות מקריאת שמע. 
וקושיית הגמרא ביאר הצל"חקפי שהמקשה היה סובר שכוונת הברייתא היא 
שזמן תפילה הוא דווקא בזמן הנץ החמה ולא לאחר מכן, ומשום כך 
אמרה הברייתא שאע"פ שזמן קריאת שמע הוא עד שלש שעות, מכל מקום 
מצד דין סמיכת גאולה לתפילה צריך לקרות קריאת שמע דווקא סמוך לנץ כדי 
שיתפלל בזמן תפילה שהוא בשעת הנץ. ומה ששנינו לעיל (ט:) שזמן קריאת 
שמע הוא עד שלש שעות היינו מצד עצם דין קריאת שמע, ונפקא מינה לאלו 
שתורתם אומנתם שהם פטורים מתפילה וחייבים בקריאת שמע ולא שייך בהם 
סמיכות גאולה לתפילה שהם יכולים לקרות עד שלש שעות, וקשה על המשנה 


קעט. שהרי גם חכמים סוברים שאם מתפלל לאחר שבע שעות נקרא פושע כמבואר בגמרא (כז). 
קפ. במשנה שם מבואר שהזמן הוא משהאיר פני המזרח. וצ"ע. קפא. וכמו ששנינו בפרק ראשון 
(עיל 3 ט:) לענין זמן קריאת שמע מתי הוא תחילת זמנה ומתי הוא סוף זמנה. וכעין זה הקשה 
בפרחי כהונה (ד"ס ורפייסו) בשם מוה"ר אברהם ביתאן. קפב. והביא עוד, שהרמב"ם (פפעס פ"ז סי"ז) 
והשולחן ערוך (פו"פ סי" קי פ) פסקו בסתם שצריך להסמיך גאולה לתפילה, ולא כתבו שדין זה 
הוא דווקא בשעת נץ החמה. קפג. וכן משמע בשיטה מקובצת (ד"ס ונמינסו). ‏ קפד. ה7שון בפרחי 
כהונה הוא 'עד הנץ החמה', אמנם לכאורה זה טעות סופר שהרי הגירסא בגמרא היא 'עם הנץ 
החמה'. | קפה. אמנם הפרחי כהונה דוחה את פירושו, שבדווקא נקטו בברייתא לשון זה לפי 
שאין כוונת הברייתא שיקרא קריאת שמע בנץ החמה ממש, אלא שיקרא קצת קודם נץ החמה כדי 


ברכות כו. 


ביאורים 


קצא 


שסוברת שזמן תפילה הוא עד חצות, ותירצה הגמרא שהברייתא היא רק לותיקין 
ולא שזהו זמן תפילה לכל אדם. 
ובפרחי כהונה (ד"ס ורמייסו) הביא בשם מוה"ר אברהם ביתאן, שקושיית הגמרא 
היא ממה שאמרו בברייתא 'מצותה עם הנץ החמה'קפד ולא 'מהנץ 
החמה', ומשמע שהזמן הוא רק בזמן הנץ ולא לאחר מכןקפה, 


מדוע הקשו מדברי רבי יוחנן רק לאחר שפירשו משנתנו בכל אדם 


וכ"ע עד חצות ותו לא והאמר רב מרי וכו'. לכאורה משמע שקושיית הגמרא 
על רבי יוחנן ממשנתנו היא רק לאחר שהקשו מהברייתא שקוראים עם 
הנץ החמה ותירצו שהברייתא בותיקין והמשנה מדברת בכל אדם, ועל זה הקשו 
כ"ע פד חצות ותו לאי 
ותמהו האחרוניםקפי, הרי גם בלא הקושיא מהברייתא ותירוצה קשה, שבמשנתנו 
שנינו שזמן התפילה הוא רק עד חצות, ובדברי רבי יוחנן מבואר שיכול 
להשלימה בזמן מנחה. 
וכתב הצל"ח (ד'ס וכ'ע) שלכאורה היה אפשר ליישב שאכן הם שתי קושיות 
נפרדות, אלא שהגמרא התחילה להקשות מן הברייתא על המשנה, ולאחר 
שתירצו את המשנה הקשו ממנה על דברי רבי יוחנן. אמנם לשון הגמרא 'וכו"ע 
עד חצות' משמע שהקושיא היא על מה שתירצו שבמשנתנו מדובר בכל אדם 
[והברייתא בותיקין], שאם אין זה המשך לקושיא הראשונה ותירוצה, היו צריכים 
להקשות בלשון זה עד חצות ותו לא והאמר' וכו'. ותירצו האחרונים בכמה 
אופנים : 
א. הצל"ח (פס)ק5' מיישב, שלולא התירוץ על הקושיא הראשונה שמשנתנו בכל 
אדם, היה אפשר ליישב הקושיא על רבי יוחנן, שבמשנתנו מדובר בותיקין 
שאינם מאחרים זמן התפילה יותר מחצות, ודברי רבי יוחנן הם לענין כל אדם, 
אבל מאחר שפירשו מחמת הקושיא הראשונה שבמשנתנו מדובר בכל אדם 
שאסור לאחר יותר מחצות, שוב קשה על רבי יוחנן, ולכן דקדקו בלשון הגמרא 
שהקושיא היא ממה שהעמידו משנתנו בכל אדםקפח, 
ב. בפרחי כהונה (ד"ס והפֿיתי) מיישב, שמתחילה רצו להקשות על דברי רב יוחנן 
שיש דין תשלומין גם ממשנתנו וגם מהברייתא שאמרה שזמנה עם הנץ 
החמה, אלא שמתחילה הקשו מהברייתא על המשנה, ולאחר שישבו שהברייתא 
בותיקין שוב אין כבר קושיא מהברייתא על רבי יוחנן, ורק קשה ממשנתנו על 
רבי יוחנן, ולכן אמרו לשון הקושיא כהמשך על מה שתירצו תחילה. 


ה 


ביאור הקושיא מהדין שאם לא התפלל שחרית מתפלל מנחה שתים 


והאמר רב מרי וכו' טעה ולא התפלל וכו' שחרית מתפלל במנחה שתים. 

בפשטות קושיית הגמרא היא מהמבואר בדברי רבי יוחנן שאם לא 
התפלל שחרית בזמנה יכול להשלים ולהתפלל אותה בשעת מנחה, וממה ששנינו 
במשנה שיכול להתפלל שחרית רק עד חצות ולא יותר, משמע שאחר חצות 
שוב לא יוכל להשלים ולהתפלל. וכן דקדק הב"ח (סי' פט ס"כ ד"ס ומייק ס) מדברי 
הבית יוסף (עס ס" ל"ס וס). ותירצו בגמרא שדקדוק זה הוא לענין שכר תפילה 

בזמנה, שזה יהיה לו רק אם יתפלל קודם חצות. 

אמנם האחרוניםקפט תמהו על הקושיא, שהרי פשוט הוא שבמשנה מדובר לענין 

עיקר זמן התפילה שהוא עד חצות, ודברי רבי יוחנן הם לענין תשלומין 
שאם לא התפלל בזמנה יכול להשלים לאחר הזמן, ואין להקשות סתירה מזמן 
תשלומין לעיקר זמן התפילה. וראיה לכך, שהרי גם בתפילת ערבית אמר רבי 
יוחנן שאם לא התפלל אותה יכול להתפלל שחרית שתים, ואע"פ כן פשוט הוא 

שזמן תפילת ערבית הוא רק בלילה. 

ומכח קושיא זו ביארו הב"ח (פס) והמהרש"ל (ד"ס מתפננ), שקושיית הגמרא היא 

שמלשון רבי יוחנן שאם לא התפלל שחרית מתפלל מנחה שתים, משמע 
שזמן תפילת שחרית נמשך עד זמן תפילת מנחה דהיינו שש שעות ומחצה, וכל 
זמן שלא הגיע זמן מנחה הוא עדיין עיקר זמן שחרית ואינו צריך לדין תשלומין 
וממילא יכול להתפלל אפילו אם ביטל במזיד, ומשהגיע זמן מנחה עבר זמן 
שחרית ויכול להתפלל אותה רק בתורת תשלומין לאחר שיתפלל תחילה מנחה, 
ודווקא כשביטלה בשוגג, שאם לא כן אלא זמן שחרית הוא רק עד חצות כמו 
שמשמע במשנה, היה צריך רבי יוחנן לפרש שאם לא התפלל שחרית בזמנה 
אינו יכול להתפלל, וכשיגיע זמן מנחה, לאחר שיתפלל מנחה יוכל להתפלל 


שיתחיל תפילת שמונה עשרה בשעת הנץ, וכדברי רבי יוחנן שהותיקין היו גומרים אותה עם הנץ 
החמה, והיינו שהתחילו קצת קודם. ולפי זה יש לומר שהכוונה על תחילת הזמן אע"פ שלא אמרו 
'מהנץ החמה'. אמנם כתב שעדיין יש ליישב, שההכרח הוא ממה שלא אמרו 'עם הנץ החמה 
ואילך', כדי לדייק שיכול לקרות גם לאחר מכן, אך כתב הפרחי כהונה שהוא יישוב דחוק. והאריך 
ליישב הקושיא באופן אחר. קפו. צל"ח, ברכת ה' (ל"ס וכ"ע), ופרחי כהונה (ל"ס והית. ‏ קפז. וכעין 
זה תירץ הברכת ה' (ד"ס וכו"ש. = קפח. אמנם בפרחי כהונה (ד"ס ופֿיתי) כתב שאין ליישב כן, שהרי 
כשתירצו שהברייתא בותיקין הוצרכו להוכיח זאת מדברי רבי יוחנן, ומשמע שבלא ראיה אין לנו 
לומר כן מעצמינו, ואם כן איך היה צד לפרש שמשנתנו בותיקין הרי אין לנו ראיה על כך [וראה 
בהערת המגיה על פרחי כהונה מה שהעיר על זה]. קפט. הב"ח (פ" פט סנ ד"ס ומ"ע ופס), מהרש"ל 


ילקוט 


קצב 


בתורת תשלומין, אלא משמע מדברי רבי יוחנן שזמן תפילת שחרית הוא עד 
חצי שעה אחר חצות, וקשה ממה ששנינו שזמנה הוא רק עד חצות ולא יותר, 
וגם קשה לשיטת רבי יהודה שאמר עד ארבע שעות. ותירצו בגמרא, שאכן בין 
לרבי יהודה ובין לחכמים יכול להתפלל שחרית שלא בתורת תשלומין [ואפילו 
אם ביטלה במזיד] עד חצי שעה לאחר חצות כמשמעות דברי רבי יוחנן, ומה 
ששנינו במשנה שלרבי יהודה הזמן הוא עד ארבע שעות ולחכמים עד חצות 
הוא לענין לקבל שכר תפילה בזמנה, ולאחר ארבע שעות לרבי יהודה ואחר 
חצות לחכמים, עד חצי שעה לאחר חצות יכול להתפלל ויקבל שכר תפילה 
אבל לא שכר תפילה בזמנהלצ. 

ובפרישה (שס סק"נ ד"ס וססת) ביאר קושיית הגמרא, שאם נאמר שזמן תפילה 

הוא רק עד חצות, לא יתכן לומר שאם לא התפלל בשוגג יוכל 
להשלים בזמן המנחה, כיון שאינו זמן תפילת שחרית כלל. ותירצו, שעד חצות 
מקבל שכר תפילה בזמנה, אבל לאחר מכן יכול להתפלל כל היום אפילו שלא 
בתורת תשלומין [ואפילו אם ביטל במזיד] ומקבל שכר תפילה בלבד, וכיון 
שהוא זמן שיכול להתפלל, שייך שיהיה לו תשלומין בזמן המנחה כשיתפלל 

בזמנהקצא. 

ובמשמרות כהונה (ד"ס וכיע) ביאר שקושיית הגמרא היא לאיזה צורך שנה התנא 

שזמן תפילת שחרית הוא עד חצות, הרי אין נפקא מינה בזה להלכה 
שהרי ממילא יוכל להשלים כל היום. ותירצו שיש בזה נפקא מינה לענין קבלת 
שכר תפילה בזמנה. והוסיף, שכמו כן היה אפשר להקשות מדוע שנה התנא 
שזמן מעריב כל הלילה כיון שיכול להשלים למחר, אלא שנקטו הקושיא על 

תחילת דברי המשנהקצב. 


מדוע עריך להשלים תפילת ערבית הרי תפילת ערבית רשות 


טעה ולא התפלל ערבית מתפלל בשחרית שתים. הקשו הראשוניםקצי, הלא 

רב סובר להלן (מ:) שתפילת ערבית רשות?צז, ואם כן מדוע צריך להשלים 

אם טעה ולא התפלל והרי אין חיוב להתפלל כללקצה. ותירצו בכמה אופנים: 

א. תוספות (ד"ס טעס, יומס פז: ד"ס וסקמכ) והרא"ש (סיי 3) תירצו שמה שאמרו תפילת 

ערבית רשות אין הכוונה שאינה חובה כלל, אלא הכוונה שאם יש לו לעשות 

אז מצוה אחרת שהיא עוברת, נחשבת התפילה כרשות לגבי מצוה זו ונדחית 
מפניה, אבל אסור לו לבטלה בחינםקצי. 

והביאו התוספות (יומ6 סס, סכת ט: ד"ס למ"ד) והרא"ש ראיה לכך, שהרי תפילת 

מעריב נתקנה על ידי יעקב אבינו ולמה נבטלה בחינם, ועוד שהרי 

הסמיכו אותה על הקטרת אברים ופדרים, שאפילו שאינם מעכבים את הכפרה 

אם לא הקטירם, מכל מקום מצוה היא להקטירם, והוא הדין תפילת ערבית היא 

מצוה ואין לבטלה שלא לצורך. 


(ד"ס מתפל), ‏ ט"ז (ס" פט סק"), משמרות כהונה (ד"ס וכ"ע), ברכת ה' (ד"ס פֿמכ), ויד דוד (ד"ס ול"ע). 
קצ. ועל פי דברים אלו מבאר הב"ח מקורם של הרי"ף והרמב"ם והרא"ש (סו"ד נעע כענץ 'דין תפעס 
לחר פרכע פעות עד מלות') שכתבו שגם לרבי יהודה יכול להתפלל לאחר ארבע שעות עד חצות ומקבל 
שכר תפילה אבל לא שכר תפילה בזמנה, שלפירושו מפורש כן בגמרא. ואמנם מה שכתבו עד 
חצות אינו דווקא אלא יכול להתפלל עד זמן מנחה שהוא חצי שעה לאחר חצות, אלא שנקטו 
חצות משום שאם יצמצס להתפלל עד חצי שעה לאחר חצות יכול לטעות ולהתפלל לאחר מכן. 
קצא. גם הפרישה ביאר על פי זה שזהו מקורם של הראשונים (סג"ל נסעלס קודמת) שגם לרבי יהודה 
יכול להתפלל לאחר ארבע שעות ומקבל שכר תפילה, ומה שכתבו עד חצות אינו דווקא שהרי כל 
היום יכול להתפלל, אלא שמחצי שעה לאחר חצות יכול להתפלל בתורת תשלומין לאחר מנחה 
[אם לא התפלל בשוגג] ואז יקבל שכר כתפילה בזמנה, מה שאין כן לפני מנחה יקבל רק שכר 
תפילה בלבד ולא שכר תפילה בזמנה. קצב. עוד ביאר שהטעם שלא תירצו שהחידוש במשנה 
הוא לגבי חצי שעה שלאחר חצות [לדברי הסוברים שאי אפשר להתפלל שחרית בזמן זה], משום 
שעדיין היה קשה לאיזה צורך שנינו זמן תפילת ערבית. קצג. תוספות (ל"ס טעס, ימ פו: לייה והפמר), 
רא"ש (ס" 2 פוספות סכ" ד"ס טעס), תלמידי רבינו יונה (ד"ס טעה), ושיטה מקובצת (ל"ס עעס). 
קצד. לפנינו בגמרא להלן (מ:) מבואר שרבא פסק כן ולא הוזכר שמו של רב. אמנם הראשונים 
גרסו בגמרא שרב פסק כמאן דאמר תפילת ערבית רשות, וכן כתבו התוספות שם (ד"ס וסנכת). וראה 
בהגהות וציונים. ‏ קצה. וכן הקשו על מה שאמרו להלן () שאם טעה ולא אמר יעלה ויבוא 
במעריב של ראש חודש אינו צריך לחזור ולהתפלל משום שאין מקדשים את החודש בלילה, ומשמע 
שלולא טעם זה היה צריך לחזור ולהתפלל, והרי להלכה שתפילת ערבית רשות אין כלל חיוב 
להתפלל [ועיין בבאר היטב (פ" קפ פ"ק י) מה שתירץ על קושיא זו והובאו דבריו בהערות להלן 
בדברי הגמרא 'מתפלל ערבית שתים']. והתוספות בחגיגה (ט. ל"ס 6) הקשו קושיא זו על הברייתא 
שם [הובאה גם בגמרא להלן בסמוך] שאמרו בה שאם ביטל תפילת ערבית הרי הוא מעוות שלא 
יוכל לתקון, ואם היא רשות מדוע הוא מעוות שלא יוכל לתקון. וכתבו שהברייתא היא לדברי 
הסובר תפילת ערבית חובה [ומכל מקום הוסיפו, שגם למאן דאמר רשות אין לבטלה בחינם, וכמו 
שיתבאר להלן בסמוך]. | קצו. ונקראת רשות משום שאינה חובה כשחרית ומנחה אלא מצוה 
היא, ומצוה כלפי חובה נקראת רשות. תלמידי רבינו יונה (ל"ס והנט). והנה מדברי התוספות (ד"ס 
טעט) שכתבו שאם יש לו מצוה אחרת עוברת, נדחית תפילת ערבית מפניה, משמע שאם אינה עוברת 
צריך להתפלל ערבית. אמנם האחרונים תמהו שהתוספות בשבת (ט: ד"ס (מ"ל) כתבו שאפילו אם יש 
לו מצוה שאינה עוברת יעשה את המצוה ולא יתפלל. וראה בתוספות יום הכפורים (יופל פז: ד"ס כתנו 
עול סתוספות), ובשיח יצחק (גגיס, יומס םס כתופ' ד"ס וס6מר), ובמגילת ספר (ענ סמ"ג, עטין ש), ובזרע יעקב (נקוסי 
ד"ס טעה, 63"ד וסיb‏ עונרמ), ובמראה יחזקאל (פנט, קו"ת, סי ג ד"ס ע), ובבית שערים שו"ת, קו"ם סי" פדו, מה 
שכתבו בזה. ונתבאר ענין זה בהרחבה בילקוט ביאוריס להלן (כז: כדכרי סנמר 'סנכס כלנרי ספול רסות'). 
קצז. וכן אם שכח ולא התפלל, צריך להשלימה. ומה שמבואר בגמרא שבת (ט) שאם לא התיר 


ברכות כו. 


ביאורים 


לחובה, ולכן אם טעה בה צריך לחזור ולהתפללקצ', 
והרי"ף (לסען מ:) הביא את דבריוקצח. וכתב שאנו נוהגים לעשותה כחובה. וכן 
כתב הרמב"ם (תפילס פ" ס"ו) שנהגו כל ישראל בכל מקומות מושבותיהם 
להתפלל ערבית, וקיבלוה עליהם כתפילת חובה. 
ג. בשיטה מקובצת (ד"ס עעס)קצט כתב שאכן למאן דאמר תפילת ערבית רשות 
אין צריך להתפלל שחרית שתים, ורבי יוחנן לא ירד לברר כאן אם תפילת 
ערבית רשות או חובה, ואמר את דבריו למאן דאמר שהיא חובה. 
ד. הראבי"ה (ס" כרכום סי' פג, כפיכון סל6טון) תירץ שלמאן דאמר רשות, גם 
התשלומין רשות. והיינו שרבי יוחנן בא להשמיענו שאם רוצה למלא את 
התפילה שחיסר בערב ולא התפלל, רשאי למלא את חסרונה ולהשלימה אחר 
שיתפלל שחרית, ואין זה מעוות שלא יוכל לתקון, אבל אין זה חובה עליו 
שהרי גם בזמנה אינה אלא רשותי. 
ובמעיל שמואל (נפוס' ד"ס טעס) ביאר שהטעם שהתוספות לא תירצו כן, הוא 
משום שמשמע מדברי רבי יוחנן שדין טעה ולא התפלל ערבית שוה 
לדין טעה ולא התפלל שחרית, וכשם שבלא התפלל שחרית חובה עליו להשלים 
במנחה, כך בלא התפלל ערבית חובה עליו להשלים בשחריתיי. 


כשטעה ולא השלים בתפילה שלאחריה אם יכול להשלים אחר כך 


מתפלל בשחרית שתים. הראשונים נחלקו אם יכול להשלים את התפילה 
שחיסר רק בשעת תפילה שלאחריה או גם לאחר מכן. התוספות (ל"ס 
טעס) ועוד ראשוניםיג כתבו שמי שחיסר תפילת ערבית ולא התפלל שתים 
בשחרית, אינו יכול להשלים במנחה את התשלומין של ערבית, שלאחר שעברו 
שתי תפילות לא מצאנו שתיקנו חכמים שעדיין יוכל להשלים את תפילתו'ג. 
וכתבן הפני יהושע (נפוק' פס) והפרי מגדים (סי" קפ מסכנות וסנ סק"ס ד"ס עיין) שלכאורה 
היה נראה שהטעם הוא משום שהשוכח שתי פעמים נחשב פושע ודינו 
כמזיד שאינו יכול להשלים, וכמו שאמרו בביצה (טז:) לענין מי ששכח שתי פעמים 
להניח עירוב תבשילין שנקרא פושע. ומיושב לפי זה מה שהתוספות כתבו מיד 
לאחר דין זה, שאף תפילה אחת אם ביטלה במזיד אין לה תשלומין, ומשמע 
שהשוכח שתי פעמים בשוגג, והמבטל תפילה אחת במזיד דינם וטעמם שוה. 
אך הפני יהושע דחה שעל כרחך אין זה הטעם, שהרי טעם זה שייך רק בשכח, 
שכיון ששכח שתי פעמים נחשב כמזיד, אבל אם היה אנוס שתי פעמים 
כגון שהיה חולה ולא היה יכול להתפלל, לא שייך טעם זה והיה ראוי שיוכל 
להשלים לאחר מכן את כל התפילות, והרי השולחן ערוך (שס ס"ד) פסק כשיטת 
התוספות, ולא חילק בין אנוס לשוגג ומשמע שגם באנוס לא יוכל להשלים 
אחר שתי תפילות, ואם כן על כרחך שאין זה הטעסיד. 


חגורתו צריך להתפלל, כתב בעל הלכות גדולות שהוא משום שגילה דעתו שרוצה להתפלל. ועיין 
מה שנתבאר בזה עוד בילקוט ביאורים להלן (ס:. קצח. והובאו דבריו גם בתוספות (יופל פו: ד"ס 
והמכ) וברא"ש (סי כ) ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס עעס), אלא שהם תמהו על דבריו מדברי הגמרא 
ביומא (פס) שהקשתה על מה שאמר רב שתפילת נעילה פוטרת את של ערבית, הרי רב סובר 
שתפילת ערבית רשות ואין צריך לפטור אותה, ותירצה שרב אמר את דבריו להסובר שתפילת 
ערבית חובה. והרי לדברי בעל הלכות גדולות יש להעמיד את דברי רב לשיטתו ובאופן שמתפלל 
בשאר לילות שקיבלה עליו לחובה, ולכן צריך לפטור אותה בנעילה [והובאו דבריו באורך בילקוט 
ביאורים להלן (ס:]. ומשמע מהרא"ש שלא נקט כדברי ההלכות גדולות כיון שתמה על דבריו, 
אמנם הרא"ש להלן סי ז) הביא דברי ההלכות גדולות ולא דחה את דבריו. ועיין מה שכתבו בזה 
המעדני יום טוב (על הרפ"ם, פס פֿות כ) ובמעיל שמואל (נתוס' ד"ס טעס, נ6"ד ".| קצט. וכן תירץ הרא"ה 
(ד"ס 055). ה. וכן תירץ התורה תמימה (נלפפית 5 סענס 2). וכתב שעל פי זה מתורצת גם הקושיא 
השניה שהקשו התוספות [מדוע היה צריך לחזור ולהתפלל אם שכח יעלה ויבוא במעריב של ראש 
חודש לולא הטעם שאין מקדשים את החודש בלילה], שאכן אינו מחויב לחזור, אבל הרשות בידו 
אם ירצה אילו היו מקדשים את החודש בלילה, אבל מאחר שאין מקדשים אינו יכול לחזור אפילו 
אם ירצה. והראבי"ה תירץ עוד בשם יש אומרים על הקושיא משכח יעלה ויבוא במעריב, שביום 
שיש בו מוסף תפילת ערבית היא חובה. | וא. וכן מה שאמרו לענין יעלה ויבוא שאילו היו 
מקדשים את החודש בלילה היו מחזירים אותו, פירוש שמחייבים אותו לחזור ולא שהרשות בידו. 
רב. רא"ש (ס" 3 ד"ס ממפננ, תוספות סר"ט ד"ס ממפ) בשם רשב"ם, רא"ה (ל"ס פיי ו60), וסמ"ג (עפין יט ד"ס 
כל ).| וג. התוספות כתבו דין זה לאחר שהקשו (סי"ד ₪ מדוע צריך להשלים כשלא התפלל 
ערבית והלא היא רשות, ותירצו שאינה רשות ממש, ועל זה כתבו 'ומיהו אם איחר עד המנחה' 
[פירוש אדם זה שלא התפלל ערבית, לא השלים בשחרית עד שהגיע זמן מנחה] אין לו תשלומין. 
ותמהו האחרונים מה השייכות בין דין זה למה שתמהו התוספות שתפילת ערבית רשות. וביאר 
האילת אהבים (נפוק' עפס) שלאחר שתירצו התוספות שאע"פ שההלכה היא שתפילת ערבית רשות 
צריך להשלימה בשחרית, הוקשה להם מדוע הוצרך רבי יוחנן לומר שאם לא התפלל שחרית ומנחה 
צריך להשלים, והלא קל וחומר הוא, שמכיון שאם החסיר תפילת רשות צריך להשלים קל וחומר 
אם החסיר תפילת חובה. ולכן כתבו התוספות שכל דין תשלומין הוא רק בתפילה הסמוכה ולא 
לאחר שתי תפילות, ובזה מיושב הקושיא הנ"ל, שאילו לא היה רבי יוחנן מפרש הדין ששכח 
להתפלל שחרית משלים במנחה או ששכח מנחה משלים בערבית, היינו אומרים שרק כששכח 
מעריב שהיא רשות יש דין תשלומין רק בתפילה הסמוכה, אבל אם שכח תפילת חובה יכול להשלים 
גם לאחר שתי תפילות, ולכן משמיענו רבי יוחנן שגם בתפילות חובה יכול להשלים רק בתפילה 
הסמוכה. ועיין בארץ החיים (פופ' ס) מה שכתב ליישב בזה. | וד. וכתב שיתכן שזהו הטעם של 
רבני צרפת (סו"ד כפנמידי רמיו יונס ד"ס טעה - ספני, ונפו נסנן כסמון) שמי שהיה אנוס ולא התפלל כמה תפילות 
ועכשיו יכול להתפלל, וכגון שהיה בבית האסורים ויצא או חולה שנתרפא, יתפלל כל התפילות 


ילקוט 


אמנם מצאנו ברשב"ץ (ד"ס ומיסו) שפירש הטעם שאם לא התפלל בתפילה 
הסמוכה נחשב כביטל במזידיה. 
וכשיטת התוספות פסק גם הרמב"ם (פפיס פ"ג ס"י)יי, וכתב הראב"ד שהרמב"ם 
למד את דינו ממה שנקטו בגמרא דין תשלומין דווקא בתפילה 
הסמוכה לתפילה שלא התפלל. וסיים הראב"ד, שהוא אינו מורה בזה לא איסור 
ולא היתריז, ואם רצה להשלים אחר שתי תפילות ישלימי"ח. 
והרשב"א (ל"ס פעע) חלק על התוספות וכתב שגם אם טעה ולא השלימה 
בתפילה הסמוכה יכול להשלימה בתפילה שאחריהיל. 
וכן כתב בהגהות מיימוניות (פפילה פ"ג פֿות כ) בשם רבינו שמחה. שאפילו אם נזכר 
לאחר עשרה ימים יכול להשלימה, שמכיון שאמרו בגמרא בסמוך שאם טעה 
ולא התפלל מנחה יכול להשלימה בערבית ואין אומרים ש'עבר יומו בטל קרבנו', 
אם כן אין חילוק אם משלימה למחר אם משלימה לאחר עשרה ימים. 
ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס עעס סטני) הביאו שיטה זו בשם יש מפרשים, וכתבו 
שלשיטתם מי שלא התפלל הרבה תפילות ועכשיו יכול להתפלל, 
כגון שהיה בבית האסורים ויצא, או חולה שנתרפא, יתפלל כל התפילות שהחסיר 
עד יוםיזהי. 
| ובהלכות גדולות (סגכות גרכות פ"ד ד"ס מכת)י'* כתב שאם שכח להתפלל ערבית 
* ₪ מתפלל שחרית שתים, ואם שכח גם להתפלל שחרית, מתפלל במנחה 
שלש תפילות, של ערבית ושל שחרית ושל מנחהי<. וכתב הטור (פו"פ סי קס) 
שההלכות גדולות סובר שכל זמן שלא עבר היום, יכול להשלים את כל התפילות 
של אותו היוסיי. וביאר הב"ח (פס ס"נ)י'ד שהטור למד זאת ממה שכתב ההלכות 
גדולות את דינו במי ששכח ערבית ושחרית, ואילו היה סובר שיכול להשלים 
לאחר שתי תפילות אפילו ביום אחר, היה צריך להשמיענו את דינו במי ששכח 
להתפלל שחרית ומנחה שיתפלל בערבית שלש, וזה הוא יותר חידוש שיכול 
להשלים גם ביום שלאחריויטו. 


לענין הלכה 


להלכה כבר נתבאר שנפסק בשולחן ערוך (טס פ"ד) שאין תשלומין אלא לתפילה 
הסמוכה בלבד, ולכך אם טעה ולא התפלל שחרית ולא מנחה, מתפלל 

ערבית שתים, הראשונה למעריב והשניה לתשלומי מנחה, אבל שחרית אין לה 

כבר תשלומין, וכן בשאר תפילות. 
אמנם השולחן ערוך (טס ק"ס) הביא את דברי תלמידי רבינו יונה (ד"ס טעס - ססל) 
שאם רוצה להתפלל את התפילה שהחסיר בתורת נדבה, ולחדש בה דבר 
הרשות בידו, ונכון לעשות כן. 
ובפרי מגדים (שס קל 6נלסס סק"ז) הוסיף, שיתנה ויאמר שאם הוא חייב להתפלל 
אותה תהיה לשם חובה, ויצא בכך גם לשיטת הסוברים שצריך להשלים 
גם לאחר שעבר זמן התפילה הסמוכה. 


שהחסיר עד היום, שמכיון שכל תפילותיו החסיר באונס אין דינו כמזיד [ולפי זה אם החסיר הרבה 
תפילות במזיד לא יוכל להשלים גם לדבריהם]. אך העיר הפני יהושע מדוע כתבו הפוסקים שבאונס 
חייב להשלים הרי בכל הסוגיא נקטה הגמרא 'טעה' דהיינו שוגג, ואם כן יתכן שרק בשוגג צריך 
להשלים אבל באונס אינו צריך. וראה להלן מה שנתבאר בזה. וה. וכעין דבריו כתב גם בשבלי 
הלקט (ענין תפילס מי' נג, סו"ד כסעכס נסנן כסמון). ועיין במקור חיים (על ססוופ ייר, סי קח ס"ג) שפירש שהטעם 
שאי אפשר להשלים לאחר שתי תפילות הוא משום שלאחה===בר התפלל את התפילה שלאחריה 
כבר דחה את התפילה הקודמת בידים, ואף על פי שבכל תפילת תשלומין יש להקדים את התפילה 
של עכשיו [עיין באורך בילקוט ביאורים להלן (ע": נעמין 'רפֿיס מכון פס סתפננ תפנומין לפנ פונס 6 5%)], מכל 
מקום אין זה נחשב כדחיה כיון שמתחילה חפץ להשלים את התפילה הקודמת אלא שמעכב זאת 
עד שיתפלל את חובתו כדי לקיים הדין של הקדמת תפילת החובה לתשלומין, אבל אם אינו חפץ 
כלל להתפלל את התשלומין כשמתפלל את התפילה שאחריה הרי הוא דוחה בידים את התשלומין 
לתפילה הקודמת. אמנם העיר על דבריו שלפי זה גם באופן שנזכר לאחר שהתפלל את התפילה 
שלאחריה, ולא נתכוין בשעת התפילה להשלים אחריה את התפילה הקודמת אין לו דין תשלומין, 
אע"פ שעדיין לא הגיע זמן התפילה לאחריה, ובפוסקים לא משמע כן. ועיין עוד בחכמת שלמה 
(סי' קט מ" ד"ס סנס) מה שביאר בטעם הדין שאי אפשר להשלים לאחר שעברו שתי תפילות. וו. לשון 
הרמב"ם הוא שעה ולא התפלל לא תפלה זו ולא תפלה הסמוכה לה אינו משלים אלא אחרונה 
בלבד, כיצד טעה ולא התפלל לא שחרית ולא מנחה מתפלל ערבית שתים ראשונה ערבית והאחרונה 
תשלומי מנחה, אבל שחרית אין לה תשלומין שכבר עבר יומה, וכן בשאר תפלות'. גם בשולחן 
ערוך (ס' קם ק"ד) הביא דין זה באופן שלא התפלל גם את התפילה השניה וגם את התשלומין 
לתפילה ראשונה שחיסר. וכתבו הלבוש (טס מ"ל), והפרי מגדים (שס ₪5( פֿנלהס סק"ו ד"ס וסן) [והובאו 
דבריהם במשנה ברורה (עס פ"ק י)], שהוא הדין אם התפלל את התפילה השניה אבל לא השלים 
את התפילה שחיסר, שוב אינו יכול להשלימה לאחר שעבר זמן התפילה שלאחריה. אמנם בתורת 
חיים (סופר, עס פק"ד ד"ס ונ) כתב שיתכן לפרש שכוונת הרמב"ם והתוספות שרק באופן שהחסיר 
שתי תפילות אינו יכול להשלים את שתיהן רק תפילה אחת, שלא תיקנו חכמים תשלומין לשתי 
תפילות, אבל אם החסיר תפילה אחת והתפלל את התפילה שלאחריה ושכח להשלים את התפילה 
שחיסר, יכול להשלימה אע"פ שכבר הגיע הזמן של תפילה שלישית. ועיין שם שרצה לפרש שכך 
היא שיטת כמה ראשונים. ועיין עוד בזה בחידושי מהר"ם בנעט (נפוסי ד"ס טעס, נ"ד ולפי). = = רז. והיינו 
שנסתפק בדין זה. וכן בפסקי רי"ד (ד"ס 06 כתב שיש לו ספק בדבר זה. והובאו דבריו בשבלי 
הלקט (ענין תפס פיי נג). וכתב השבלי הלקט בשם אחיו ה"ר בנימין שבודאי אינו יכול להשלים לאחר 
שתי תפילות שנחשב כפשיעה. וח. במאירי (ד"ס 6 משמע שכוונת הראב"ד שאם רוצה להשלים 
יתפלל אותה בתורת נדבה, אלא שאין צריך לחדש בה דבר כיון שמתפלל אותה כתשלומין על 
תפילה שטעה ולא התפלל. ועוד כתב הראב"ד בהשגות (פס), שגם כשלא התפלל בשוגג, אם נזכר 
בתפילה הסמוכה ולא השלים במזיד, שוב אינו יכול להשלים בתפילה שלאחריה, כיון שביטל את 


ברכות כו. 


ביאורים 


קצג 


וכתב המגן אברהם (טס סק") שגם מי שהחסיר הרבה תפילות כגון שהיה חולה 
או בבית האסורים ולא היה יכול להתפלל, נכון שיתפלל בתורת נדבה 
את כל התפילות שהחסיריט'. 
וכתבו עוד האחרוניםי" שכל התפילות שהוא מתפלל יתפלל כעין התפילה 
שצריך להתפלל ביום שהוא משלים אותםיי". 


ביאור דברי הרשב"א שיכול להשלים רק בזמן תפילה וכשעסוק בתפילתו 


שם. כתב הרשב"א (ד"ס פֿינעיf)יט‏ שמה שאמרו שיכול להשלים את תפילתו שלא 

התפלל, הוא דווקא בזמן תפילה, שמכיון שהוא זמן תפילה והוא עסוק 

בתפילתו יכול להשלים גם את התפילות שחיסריי, אבל שלא בזמן תפילה אינו 

יכול להשלימילכא. 

וכתב, שכן מוכרח ממה שאמרו שאם טעה ולא התפלל שחרית מתפלל מנחה 

שתים, ואם היה יכול להשלים גם שלא בזמן תפילה מדוע לא אמרו 

בפשיטות שאם לא התפלל שחרית עד חצות [שהיא זמנה לחכמים], מתפלל 

אותה לאחר חצות, וכן בתפילת מנחה מדוע אמרו מתפלל ערבית שתים ולא 

אמרו שאם לא התפלל מנחה בזמנה מתפלל אותה כל הלילה. והמפרשים כתבו 

כמה דרכים בביאור דבריו: 

א. הבית יוסף (ס" פע 5" ד"ס ותכ) למד שכוונת הרשב"א לומר שלא ישלים 

תפילת שחרית כשעדיין לא הגיע זמן מנחה, והיינו שלא ישלים אותה בחצי 
שעה הראשונה לאחר חצות, כיון שלא הגיע עדיין זמן מנחהיכב. 

והט"ז (עס סק") תמה על דברי הבית יוסף, שהרי הרשב"א כתב כן גם על מי 

שלא התפלל מנחה, שישלים אותה רק בזמן תפילת ערבית, ובאופן זה 

לא שייך לפרש שממעט שלא יתפלל כשעדיין לא הגיע זמן מעריב, שהרי אין 

שום זמן בין מנחה למעריב שכבר אי אפשר להתפלל מנחה ועדיין אין להתפלל 

ערבית. 

ובראש יוסף (ד"ס תפנת ספסס) מיישב דברי הבית יוסף, שהרשב"א הולך בשיטת 

רבינו יונה רבו, שכתב (ל"ס מפלת סמנסס, סו"ד לעיל בענין 'ס זמן תפילת מנמס סול 

עד סקיעם ססמס ו על 65ת סכוכניסי) שזמן מנחה הוא רק עד שקיעת החמה ולא עד 

צאת הכוכבים, והרשב"א בא למעט שלא ישלים תפילת מנחה משעת השקיעה 

כיון שלא הגיע עדיין זמן מעריב. 

וכדברים אלו כתב גם המאירי (ד"ס וכנ) שיש אומריםייי שמי ששכח להתפלל 

ועבר זמן התפילה, שלא יתפלל עד שיגיע זמן תפילה האחרת 

ויהיה עסוק בתפילהיי'. אמנם המאירי עצמו חולק על דין זה וסובר שגם 

אם לא הגיע עדיין זמן תפילה האחרת יכול להשלים ולהתפלל את התפילה 

ששכח. 
וכפירוש הבית יוסף בדברי הרשב"א ביאר גם הלבוש (סי קפ ס"ג), והוסיף לבאר 
על דרך זה גם מה שמבואר ברשב"א שאם שכח להתפלל מנחה, 


התשלומין במזיד הרי זה נחשב כמי שלא התפלל במזיד שאינו יכול להשלים. | וט. ובתשובה 
(ס"ל סי ממו) כתב הרשב"א שיכול להשלים 'בכל תפלה ביום שלאחריו'. ומשמע קצת שרק ביום 
המחר יוכל להשלים. וצ"ע. | ה. וכן מבואר בתשובה שהובאה באוצר הגאונים (ספונות, פות קפ). 
אמנם בתשובה שלאחריה (קס6) הובאה שיטה חולקת, שלא יתכן שיתפלל אדם ביום אחד שלשים 
תפילות של שבת ושל חול זו אחר זו. ועיין ברשב"ץ (ד"ס וּע) שכתב שאין נראה שיוכל האדם 
להשלים תפילה שהחסיר לאחר זמן מרובה, וגם אין לומר שיוכל להשלים לאחר שתי תפילות 
ולאחר זמן מרובה לא, ובהכרח שאי אפשר להשלים רק בתפילה הסמוכה [כשיטת התוספות]. אמנם 
כתב שיתכן לומר כשיטת החולקים אבל רק כשמשלים תפילתו באותו יום ולא לאחר מכן [והיינו 
כשיטת הטור בשם הלכות גדולות שהובאה להלן בסמוך]. ויא. וכן כתבו רב סעדיה גאון בסידורו 
(דיני תפילס וק"ם עמ' 8 ד"ס ופי), ורש"י בסידורו (סי קט). | ויב.ומתפלל של מנחה תחילה, ולאחר מכן 
של שחרית, ולאחר מכן של ערבית. טור (ס" קפ) והאגור (פ" קל, סו"ד כנית יוסף פס ס"ד ל"ס כתג סלגול). 
ריג. אבל כשעבר היום אינו יכול להשלים רק את התפילה האחרונה שלא התפלל. וכדברי הטור 
בשיטת ההלכות גדולות מבואר ברשב"ץ (ד"ס ויש, סו"ד (עי( נסענס), וכן משמע בתשובה שהובאה באוצר 
הגאונים (פטונות, פות קס6), וכן משמע שם בתשובת רב נטרנאי גאון. וכן משמע בתשובת הגאונים 
(ממדס גנחס, סי מם) שכתבו על מי שלא התפלל חודש אחד מחמת חליו, שאי אפשר לומר שישלים 
ביום אחד את כל התפילות שלא התפלל, אלא שמכיון שעבר היוס בטל קרבנו. ומשמע שבאותו 
יום יכול להתפלל כל התפילות שהחסיר. וברשב"ץ ביאר הטעם לסברא זו, שמכיון שיש תרתי 
לריעותא, גם שהתפילה אינה סמוכה לתפילה שחיסר, וגם שכבר עבר יומו, לכך אינו יכול להשלים. 
ריד. וכעין זה כתב הפרישה (פס סק"ד). ‏ וטו. עיין עוד בב"ח (פס) שביאר מנין למד ההלכות גדולות 
את דינו, והובאו דבריו להלן. | וטז. ויתפ77 תחילה תפילה של עכשיו ואחר כך תפילה הקודמת 
ואחר כך אחת מלפניה וכן לעולם על זה הדרך [כמו שכתב הטור בשיטת ההלכות גדולות (סו"ד 
לעינ)]. פרי מגדים (פס 526 פֿנרסס פק"ז). ריז. כנסת הגדולה (פס סגנ"י דיס דף ע"ס) בשם הר"מ די בוטון, 
והו"ד במגן אברהם טס פק") ובבאר היטב (שס סק"פ), פרי חדש (עס ס"ד), ושולחן ערוך הרב (פס פ"ט). 
ריח. וכגון אם יצא מבית האסורים או נתרפא בראש חודש, יזכיר בכל התפילות יעלה ויבוא. ואם 
יצא ביום חול יתפלל כל התפילות בלא הזכרת יעלה ויבוא אע"פ שחלק מהתפילות שחיסר היו 
בראש חודש. אמנם אם יצא בשבת כתב בשולחן ערוך הרב (פס) שלא ישלים את כל התפילות 
בשבת אלא למחרת, שהרי צריך להתנות שאם אינו יכול להתפלל מדין תשלומין יהיו התפילות 
נדבה, ובשבת אין מתפללים נדבה לשיטת השולחן ערוך (פ" קז ס"פ). ועיין בשערי תשובה (פ" קמ 
סק"ס) מה שכתב בענין זה. ריט.וכעין זה כתב הראב"ד (פפיס פ"ג ס"). | וכ. אפילו כמה תפילות, 
וכשיטתו (סופה (על נסמון) שיכול להשלים גם לאחר כמה תפילות ולא רק בתפילה שלאחריה. 
וכא. ונפסקו דבריו בשולחן ערוך (פ" קפ פ"ג). | וכב. כן כתבו הב"ח (עס ס"כ ד"ס ות"ם סרפנ"6) והט"ז 
(שס סק"6) בביאור דברי הבית יוסף. ‏ וכג. לכאורה כוונת המאירי להרשב"א. ומבואר מדבריו 


שמפרש את הרשב"א כפירוש הבית יוסף. | רכד. ועיין בפרי מגדים (פי" קם מפננות זסנ קק"ג ד"ס נקתפקתי) 


ילקוט 


קצד 


שיכול להשלים ולהתפלל אותה רק בזמן ערבית, שהכוונה שאינו יכול להשלימה 
כל הלילה רק בזמך מעריב. 
ובמלבושי יום טוב (שס סק"כ) תמה על דבריו שהרי שנינו שתפילת ערבית אין 
לה קבע, והיינו שיכול להתפלל אותה כל הלילה, ואם כן מה הכוונה 
שאינו יכול להשלים לאחר 'זמן' מעריב. 
ובאליה רבה (פס סק"ל) מיישב דברי הלבוש בשני אופנים: א. שכוונתו שלאחר 
חצות הלילה אינו יכול להשלים מנחה, שאע"פ שמעיקר הדין אפשר 
להתפלל כל הלילה, מכל מקום כיון שתיקנו חכמים שיתפלל קודם חצות, הרי 
זה נחשב שכבר עבר זמן מעריב ואינו יכול להשלים יותריכה. ב. שכוונתו לאחר 
עלות השחר שכבר אינו זמן תפילת ערביתיכי. 
ב. הב"ח (ס" פט ס"פ ד"ס ומ"ם סרקנ"פ)י' פירש, שהרשב"א בא לומר שלא יתפלל 
תחילה את התפילה שחיסר, אלא יתפלל קודם את התפילה של עכשיו ולאחר 
מכן את התפילה שלא התפלל, ויתפלל שתיהם יחד. 
ג. הט"ז (פס סק"6) ועוד אחרוניםיכח פירשו, שכוונת הרשב"א שיתפלל את 
התפילה שהוא משלים בשעה שהוא עסוק עדיין בתפילה, והיינו מיד לאחר 
התפילה של עכשיו, ולא ימתין ביניהםיכט. 
ויש אחרוניםיל שפסקו לפי זה, שאם הפסיק בין תפילה לתפילה והלך לעסקיו, 
שוב אינו מתפלל תפילת תשלומיןילא. 


אם יכול להשלים בחזרת הש"ץ תפילה שחיסר 


שם. כתב הרדב"ז (פו"ת, מ" סי" פס) שמי שטעה ולא התפלל ערבית, ובשחרית 
היה שליח ציבור, יכוין בחזרת הש"ץ של שחרית גם לתשלומין שהוא 
צריך להשלים, וגם להוציא את מי שאינו בקי. 

ובברכי יוסף (סי' קפ סק"פ)יג הוכיח מדבריו שהוא הדין שאפשר לצאת בשמיעת 
חזרת הש"ץ, ואם שכח להתפלל ערבית ושמע חזרת הש"ץ של שחרית, 

וכיוון לצאת לתשלומין של ערבית יצא בכךילג. אבל במשחא דרכותא (פ", 6ו"פ 
סי" קפ ס"כ (3:) חלק על דבריו וכתב שאינו יוצא מתפילת שליח ציבור, כיון 
שההלכה היא שרק מי שאינו בקי יוצא בחזרת הש"ץ כמבואר בשולחן ערוך 
(סי' קכד ס"6). ואע"פ שאם התפלל ושכח להזכיר יעלה ויבוא יכול לצאת מהש"ץ 
אפילו אם הוא בקי כמבואר שם (ס"), היינו רק משום שכבר התפלל, אבל 
בתשלומין שלא התפלל כלל את התפילה הקודמת אינו יכול לצאת בחזרת הש"ץ 

אם הוא בקיללד. 


כשנסתפק אם התפלל אם יש לו תשלומין 


שם. בפרי מגדים (סי' קז 6 6כרסס סק"כ, סי" קמ ענ פנרסס סק"נ ד"ס נספפקתי) נסתפק 
במי שספק לו אם התפלל, אם יש לו דין תשלומין, שאע"פ שאם נתעורר 
לו הס ן תפילה, הדין הוא שיחזור ויתפלל ויתנה שאם אינו צריך הרי 


אהח19/06/2018 


הוא מתפלל בתורת נדבה כמבואר בשולחן ערוך (פי' קז ס"6), מכל מקום לענין 


שנסתפק לענין מי שלא התפלל ערבית, והתפלל שחרית בארבע שעות, אם יכול להשלים עד חצות 
כיון שהוא זמן תפילת שחרית בדיעבד, או שמא אינו יכול להשלים רק כשהוא זמן תפילה לכתחילה. 
וכן נסתפק הצל"ח (פוס' ד"ס עעס). וכתב הפרי מגדים שלפירוש הראשון שכתב האליה רבה (שס פק"ד, 
סו"ד (סנן נפתון) שאי אפשר להשלים תפילת מנחה לאחר חצות הלילה שכבר אינו זמן תפילת מעריב 
לכתחילה, אם כן קל וחומר שלא יוכל להשלים מעריב לאחר ארבע שעות ביום שהוא גרוע ממעריב 
לאחר חצות כיון שכבר אינו מקבל שכר תפילה בזמנה. אמנם הפרי מגדים תמה על האליה רבה 
[וכמבואר בהערה להלן] ונקט לעיקר כהתירוץ השני שיכול להשלים מנחה עד עלות השחר. ובדרך 
החיים (סו"ד נמטנס נמוכס פס ס"ק טו) כתב, שגם לדברי הפרי מגדים שאינו יכול להשלים מעריב לאחר 
ארבע שעות, היינו רק באופן שהתפלל שחרית לפני ארבע שעות, אבל כשאיחר תפילת שחרית 
לאחר ארבע שעות כיון שהוא עסוק בתפילה יכול להשלים גם את תפילת ערבית. והרמ"ע מפאנו 
('פסי זוע ד"ס מפעת) כתב שמסתבר שאין תשלומין למעריב רק עד ארבע שעות ולא יותר. וכדבריו 
מבואר ברע"א (עסנן ע"נ נפוס' ד"ס פֿינעי) והובאו דבריו בילקוט ביאורים להלן (ע"נ כעײן 'פדוע נדעת תכיס 
פץ ספק לס עד ועד גכל'). ובתהלה לדוד (ס" קפ סק"ו) כתב בפשיטות שעד חצות יכול להשלים כיון 
שההלכה שיכול להתפלל שחרית עד חצות אינה מדין תשלומין עדיין לא נחשב שעבר זמן של 
שתי תפילות. רכה. הפר" מגדים (פס מעננות וסנ סק"ג ד"ס נסתפקתי) תמה על זה שהרי זמן ערבית הוא 
לכתחילה כל הלילה כמו שכתב הרמב"ם פפיס פ"ג ה"). [ורק לענין קריאת שמע תיקנו חכמים 
שיקרא עד חצות כמו ששנינו לעיל (כ) וכן נפסק בשולחן ערוך (פו"ם פיי כל פ"ג), אבל לא לענין 
תפילת מעריב]. ועיין בצל"ח להלן (ע"נ ד"ה עסלי) שהעיר מדוע באמת לא מצאנו שתיקנו חכמים 
שצריך להתפלל מעריב קודם חצות. וכתב שלדברי הסובר תפילת ערבית רשות [וכך ההלכה] יש 
לומר שלכך לא תיקנו בה סייג כיון שהיא רשות. ועיין שם מה שכתב ליישב בזה לדברי הסובר 
תפילת ערבית חובה. עוד כתב, שלכאורה הרי צריך להסמיך גאולה לתפילה, ומכיון שקריאת שמע 
צריך לקרות קודם חצות ממילא צריך גם להתפלל קודם חצות. ומיישב שמכל מקום נפקא מינה 
לענין נשים שהן פטורות מקריאת שמע וחייבות בתפילה, שיכולות להתפלל לכתחילה לאחר חצות. 
רכו. כמו שכתב הרמב"ם פיט פ"ג ס"ו, עיין לעיל בענין 'ביאור דברי התנא אין לה קבעי. 
רכז. וכעין זה ביאר הפרישה (פס סק"נ ד"ס ומס). רכח. פרי חדש טס סק"ג), מלבושי יו"ט (פס סה"נ, 
דנרי סמולות ענ סר"ם סי 6 סק"ס), רע"א (ענ גליון סשונסן עכון עס), ונתיב חיים (פס). וגם מדברי הב"ח בסוף 
דבריו משמע כן. | וכט. וראה בדברי דוד (ל"ה וזע) שכתב שכוונת הרשב"א לומר שני דינים גם 
מה שכתב הט"ז וגם כדברי הבית יוסף, והיינו שלא יתפלל רק כשכבר הגיע זמן תפילה הסמוכה, 
וגם שיתפלל אותה סמוך אליה [ולא כהט"ז שדחה את דברי בית יוסף לגמרי]. | ול. פרי חדש 
וס" קג סק"ג), ודברי חמודות (על סרפ"ם, סי" 6 פק"ס). רלא. המלבושי יו"ט (פי קפ פק"כ) כתב 'שאם 
שהה הרבה לאחר שהתפלל ערבית' אינו יכול להשלים. ובאליה רבה (טס פק"ד) כתב שבדברי המלבושי 


ברכות כו. 


ביאורים 


תשלומין יש לומר שלא תיקנו חכמים תשלומין רק למי שבודאי לא התפלל 
אבל לא למי שספק לו אם התפללולה. 


אם יש תשלומין לפסוקי דזמרה 


שחרית מתפלל במנחה שתים. בתהלה לדוד (פ" קפ פק"6) נסתפק במי שלא 

התפלל שחרית ומשלים במנחה, אם יכול להשלים גם פסוקי דזמרה 

או לאי. וכתב שמסתימת כל הפוסקים משמע שאינו יכול להשלים פסוקי 
דזמרהילי. 


מדוע לא תירצו שכוונת התנא לכתחילה 


כולי יומא מצלי ואזיל עד חצות יהבי ליה שכר תפלה בזמנה וכו'. בשיטה 
מקובצת (ד"ס עעס - ספני) כתב שהגמרא היתה יכולה לתרץ שמה ששנינו 
שזמן התפילהָ. הוא עד חצות הוא לענין לכתחילה, ובברייתא שאמרו שיכול 
להשלים בזמן מנחה היינו כשטעה ולא התפלל בזמנה. 
וכתב המהרש"איל" (ד"ס וכו"ע) שאין ליישב שבמשנה מדובר שלא התפלל במזיד 
שאז אינו יכול להשלים במנחה כמבואר בגמרא להלן ומשום כך זמנו 
רק עד חצות, שהרי במשנה אין מדובר כלל בדין 'בדיעבד', שהרי לא שנינו 
שאם לא התפלל שוב אינו מתפלל, אלא מבואר בה זמן התפילה ומשמע שזמנה 
לעולם עד חצות ולא יותר. 


מדוע לא תירצו שכוונת התנא למעט חעי שעה לאחר העות 


שם. בלחם משנה (פפיס פ"ג ס") תמה לפי מה שכתב הכית יוסף (סי" פט סק" ד"ס 
ופס)ילט שאינו יכול להתפלל תשלומין רק כשכבר הגיע זמן מנחה, אבל 
לא בחצי שעה הראשונה שלאחר חצות, מדוע לא תירצו בגמרא שגם משנתנו 
סוברת שאפשר להשלים גם לאחר חצות, ומה ששנינו עד חצות הוא למעט חצי 
שעה הראשונה שלאחריה שאז אינו יכול להתפלל בתורת תשלומין. 
ותירץ, שדוחק לפרש שהתנא בא למעט רק חצי שעה שלאחר חצות, שמהלשון 
'צד' חצות משמע שמיעוט גמור הוא שמכאן ואילך אינו יכול להתפלל. 


ראיה מתירוץ הגמרא שהמתפלל מנחה בחעות היום יצא 


שם. הפרי חדש (לקוטיס פו"ם סי כנג סק"פ) העיר שמלשון הגמרא 'כולי יומא מצלי 
ואזיל' משמע שאפשר להתפלל שחרית כל היום, ולכאורה תמוה שהרי 
בחצי שעה שלאחר חצות אינו יכול להתפלל מנחה ואם כן גם להתפלל שחרית 
אינו יכול שהרי אינו יכול להשלים רק בשעת מנחה. 
ומוכיח הפרי חדש מזה, שמי שהתפלל בדיעבד מנחה לאחר חצות מיד, יצא, 
ולכך יכול להשלים גם בחצי שעה זו, וזהו כוונת הגמרא שיכול 
להשלים שחרית כל היוםי". 

ועוד הוכיח הפרי חדש כן מלשון הרמב"ם (פפי(ס פ"ג ס"ט) שכתב שאם טעה ולא 
התפלל שחרית ועבר חצי היום, יתפלל מנחה שתים. וכתב הכסף משנה 


יו"ט לא נתבאר כמה שיעור שהייה, אבל מדבריו בדברי חמודות (על סכ"ם, פיי 5 סק"ס) משמע שמיד 
שהניח עסק התפילה שוב אינו יכול להתפלל. עוד הוכיח שם מדברי התשב"ץ קטן (סיי ככג) והגהות 
רבינו פרץ על הסמ"ק (פ ‏ סגסס מד) שיכול להתפלל אפילו אם שהה לאחר תפילה הראשונה, 
שכתבו שאם לא התפלל מנחה ושכח להשלים אותה עד הבוקר, שוב אינו יכול להשלימה שכבר 
עבר זמן ערבית, ואי אפשר להשלים לאחר שעברו שתי תפילות. ומשמע מדבריהם שעד הבוקר 
יכול להשלים אפילו אם כבר התפלל מעריב בתחילת הלילה. ומכל מקום כתב שלהלכה יש לחוש 
לדברי המחמירים שאם לא השלים את התפילה שחיסר מיד לאחר התפילה הראשונה, יתפלל אותה 
רק בתורת נדבה. וכן פסק הפרי מגדים (טס מענטת וסנ סק"ג ד"ס ומ"ש). ‏ ולב. הובאו דבריו בשערי 
תשובה (פס קק"כ). ולג. שהרי מבואר בדברי הרדב"ז שהחזן עצמו מתפלל חזרת הש"ץ של שחרית 
לתשלומין של תפילת ערבית, אע"פ שצריך להוציא בתפילה זו ידי חובת תפילת שחרית למי שאינו 
בקי, ואם כן הוא הדין שהשומע מהחזן חזרת הש"ץ של שחרית יוצא בזה תשלומין של ערבית, 
ומשום שהברכות של שתי התפילות שוים. | ולד. אמנם בברכי יוסף האריך בהרבה ראיות שגם 
באופן זה יכול לצאת אע"פ שהוא בקי. וכתב המשנה ברורה (פס פק"ס) שלכתחילה אין די בזה 
וצריך להתפלל בעצמו, ומכל מקום בדיעבד יצא. ‏ ולה. ובת הלה לדוד (פ" קת סק"ל) העיר על 
דבריו ממה שנפסק בשולחן ערוך (פס מי"פ) לענין מי שלא הזכיר של שבת במנחה של שבת שנחלקו 
הראשונים אם יתפלל שתים במעריב [ראה ילקוט ביאורים להלן (ע"כ געגין שכס סוסיר על ענת פו על 60 
סודם 06 מתפנל שתיס נ(עס')], ופסק המחבר שמספק יתפלל לשם נדבה ואין צריך לחדש בה דבר, ומקורו 
מדברי תלמידי רבינו יונה (ד"ס טעס - סטניפי, סו"ד נינקוט ניפומיס (סן שס) שאינו צריך לחדש בה דבר שכיון 
שהוא מתפלל אותה כדי לצאת ידי חובתו משום ספק אין לך חידוש גדול מזה, ואם כן גם כאן 
שהוא מתפלל משום שספק לו אם צריך להשלים יוכל להתפלל לשם נדבה ולא יצטרך לחדש בה 
דבר. ומיישב, שדברי תלמידי רבינו יונה אמורים באופן שהספק הוא אם תפילת התשלומין מועילה 
או לא, אבל כאן הספק הוא אם הוא צריך תשלומין או שאין צריך להשלים. אך כתב שאין נראה 
לו חילוק זה. וכתב שיתכן שספיקו של הפרי מגדים הוא אם צריך להשלים מספק או אינו צריך, 
אבל אם הוא רוצה להשלים יכול ואינו צריך לחדש בה דבר כיון שהוא מתפלל מחמת ספק. 
רלו. הראשונים נחלקו אם אפשר לומר פסוקי דזמרה עם הברכות של ברוך שאמר וישתבח לאחר 
תפילת שחרית, ראה באורך בענין זה בבית יוסף (פו"פ פיי גכ ד"ס ומ"ם כנינ). ולמעשה נפסק בשולחן 
ערוך (פס ס"6) שלא יאמר הברכות לאחר התפילה. אמנם התהלה לדוד דן אם לא התפלל כלל 
בשחרית ומשלים את התפילה לאחר מנחה אם יוכל אז להשלים גם פסוקי דזמרה עם הברכות 
קודם שמשלים תפילת שחרית. ולז. ועין מה שכתב בזה ברבבות אפרים (גריגנט, פו"ת, ת"פ פו"ת סי 
קפט). ‏ ולח. וכעין זה כתב הדרישה (פ" פט פק"כ ד"ה ופֿן). ‏ ולט. ולמד זאת מדברי הרשב"א (ל"ה 
6בעיל, סוכל (עיל כענין 'מנין (מדו סללפוניס שפפטר (ספפלל (תר 5בנע סעות'). ‏ רמ. אמנם יש אחרונים שחולקים על 


4] 
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Ps 


ילקוט 


שלשון 'ועבר חצי היום' אינו בדווקא, שהרי אין מתפללים מנחה עד חצי שעה 
לאחר חצות. אמנם לדברי הפרי חדש לשון הרמב"ם מדויק שבחצי היום מתחיל 
זמן המנחהימא. 


ראיה מכאן שהעושה מעוה בשעת תשלומין אין לו שכר כמי שעושה אותה בזמנה 


שכר תפלה בזמנה לא יהבי ליה. בספר כללי המצוות (כ"י ג'יקטיעיפ, ערך ומן ד"ס 

ועפ"כ) מוכיח מדברי הגמרא כאן, שכל מצוה שהיא תלויה בזמן, ויש לה 

זמן לתשלומיזימנ, אם לא עשאה בזמנה אלא בשעת תשלומין, אין נותנים לו 
שכר כמו שנותנים למי שעושה אותה בזמנה. 


מה הדין אם טעה ולא התפלל מוסף 


איבעיא להו טעה ולא התפלל מנחה. כתבו התוספות (ד"ס פינעיש)ימי שאם 

טעה ולא התפלל מוסף עד הלילה, ודאי שאינו מתפלל ערבית שתים, 

שהרי אינו יכול לקרוא את הקרבנות כשעבר כבר זמן מוסףימד, ועוד שכל מה 

שתיקנו תפילת מוסף הוא משום "ונשלמה פרים שפתינו' (סוטע יל ג), ואם כן 

ודאי הדין הוא שאם עבר זמנו בטל קרבנו, ורק בשאר תפילות שהם רחמים 
לא שייך עבר זמנו שהלוואי שיתפלל אדם כל היום כולוימה. 

וכן כתב הרשב"א (ד"ס פֿעע). והוסיף עוד שני טעמים בזהימ': א. שאין קרבן 

בלילהימז. ב. שכל תפילה שנוספה מחמת מאורע של היום אין ראוי 

להשלימה ביום אחר, כיון שכבר עבר היום וביום המחר אין סיבה להוסיף 

תפילה זו, ורק התפילות שהם ראויות להתפלל בכל יום אפשר להשלימם ביום 

אחררמח. 
והמאירי (ד"ס מוסף) הביא עוד טעם לדבר, שמכיון שאי אפשר להתפלל מוסף 
בנדבה, אין בו דין תשלומין. 

וכתבו המפרשיםימט, שהוא הדין שאי אפשר להשלים בתפילת מוסף תפילה 

אחרת, והיינו שאם לא התפלל שחרית עד חצות, אינו יכול להתפלל 

שתי פעמים מוסף, אלא ימתין לזמן מנחה שהיא בשש שעות ומחצה, ויתפלל 

שתי פעמים מנחה, שכמו שמוסף אין לה השלמה, כך גם אינה משלימה 

לאחרים"י. 
עוד כתבו שגם לשיטת הראשונים שצריך להשלים דווקא בתפילה הסמוכה, יכול 
להשלים תפילת שחרית במנחה ואין תפילת מוסף נחשבת להפסקננא. 

אמנם המאירי (ד"ס מוסף) הביא בשם יש אומרים שיש דין תשלומין לתפילת 

מוסף. והם סוברים, שאם לא התפלל מנחה ומוסף במשך כל היום, 

יתפלל בערבית שלש תפילות. ואפילו לשיטת הראשונים הנ"ל שאי אפשר 

להשלים שתי תפילות, היינו רק באופן שלא התפלל שתי תפילות בשני זמנים, 

אבל מנחה ומוסף שזמן חיובם שוה, שהרי זמן מוסף הוא עד סוף היום, יכול 

להשלים את שתיהן בלילה. 


הרי קרבן אי אפשר להשלים אפילו באותו יום 


אבל הכא תפלה במקום קרבן היא, וכיון דעבר יומו בטל קרבנו. הרא"ה 
(ד"ס פיגעי) ביאר, שאין כוונת הגמרא שדין התפילה שוה לקרבן לגמרי, 
שהרי קרבן תמיד של שחר אם לא הקריבוהו בזמנו אין לו תשלומין אפילו 


דבריו והובאו דבריהם בילקוט ביאורים להלן (ע"נ נעמן 'ין סקרנת התמיד כתמילת עס סעות ומי קסתפנל מנפס 
כסנות'). ‏ רמא. לכאורה כוונתו שכוונת הרמב"ם שבדיעבד כבר שייך להשלים מחצי היום [שהרי 
לכתחילה ודאי אין מתפללים מנחה עד חצי שעה לאחר חצות]. ועיין בארץ החיים להלן (ע"ג ז"ס 
מיונתb)‏ מה שכתב ליישב כוונת הגמרא שיכול להתפלל כל היום. ‏ ומב. כגון קרבן חגיגה שמי 
שלא חג ביום טוב ראשון יכול לחגוג כל הרגל (פגגס ט.), וכגון קידוש בליל שבת שאם לא קידש 
בלילה יכול לקדש ביום, וכן הבדלה שיכול להבדיל עד יום רביעי אם לא הבדיל במוצאי שבת. 
רמג. וכ[ כתב הרא"ש (סי 3 ד"ס מתפננ, מוקפות סלפ" ד"ס טעס - סקנ, כפס רעכ"ס). ‏ רמד. בט"T‏ (ס" קח סק"ל) 
הקשה על טעם זה, שהרי אם ישלים מוסף בלילה היה ראוי שיתפלל שני פעמים תפילת ערבית 
ולא יזכיר פסוקי הקרבנות כלל [וכמו שאמרו בגמרא להלן (ע"ט לענין מי שלא התפלל מנחה 
בשבת שמתפלל במעריב שתים של חול]. ותירץ, שמכיון שעיקר תפילת מוסף היא במקום הקרבן 
ולא בקשת רחמים, לא שייך בזה תשלומין. וביד דוד (נפופ' עס) ביאר שזו היא כוונת תוספות לבאר 
בטעם השני שהוסיפו בהמשך דבריהם. וכדבריו משמע ברשב"א (שו", מ" סי פטו). ומה. ולשון 
תלמידי רבינו יונה (ל"ה טעה - סטטטי) הוא 'דבתפלת שמנה עשרה שהיא רחמים יש לה תשלומין 
שאין זמן בקשת רחמים עובר, אבל בתפלת מוסף שאינה אלא שבח כיון שעבר הזמן אין לה 
תשלומין'. וכתבו עוד, שאע"פ שגם שאר תפילות נתקנו כנגד הקרבנות, מכל מקום אין מזכירים 
בהם הפסוקים של הקרבנות. וכן כתב הרא"ש (סי כ ד"ס מתפנס). ‏ דמו.וכן כתב הרשב"א בתשובה 
(ס"b‏ סי פמו). | רמז. בפרי מגדים (ם" קפ משנטות זסג קק"ס ליה פטונס) העיר על טעם זה, שהרי הרשב"א 
סובר כשיטת הראשונים שאפשר להשלים גם לאחר שעברו שתי תפילות, ואם כן אע"פ שאינו 
יכול להשלים בלילה יוכל להשלים למחרת ביום. ומיישב, שאם היה יכול להשלים בתפילה הסמוכה 
יכול להשלים גם לאחר מכן, אבל מכיון שאינו יכול להשלים בתפילה הראשונה שבאה לאחר 
שעבר זמן תפילת מוסף משום שאין קרבן בלילה, לא יוכל להשלים גם לאחר מכן [וכתב הפרי 
מגדים שלזה נתכוין הבית יוסף שם (פ"ו ל"ס טעס ו סמפננ מוסף)]. ‏ רמח. יש מוכיחים מדברי הרשב"א 
שמי שנאנס ולא התפלל נעילה ביום הכפורים, אין לו תשלומין בערבית של מוצאי יום הכפורים, 
כיון שתפילת נעילה ראויה רק ליום הכפורים ולא ליום אחר. (שו"ת פנע סלו ס"ס סי פ). וכן כתב 
בפירוש הרמ"ע מפאנו (פסי חט, ד"ס ומספנכ?) שמוסף ונעילה אין להם תשלומין. והביא דבריו 
החיד"א (ממויק כרכס סי" קס סק"ג). אמנם בפרי מגדים (עס מסנטות זסנ פק"ס ד"ס תטונה) נקט שיש דין תשלומין 
בתפילת נעילה. ובאור לציון (פו"פ, סיי פ) כתב שמדברי התוספות שלא כתבו הטעם שכתב הרשב"א 


ברכות כו. 


ביאורים 


קצה 


באותו היום, ותפילת שחרית הרי יש לה תשלומין בשעת מנחה, אלא הכוונה 
בזה שלא מצאנו קרבן אפילו אם זמנו כל היום וכגון קרבן מוסף שיוכל להקריבו 
למחר, כמו כן בתפילה לא יוכל להשלים לאחר שעבר יומו. 


מדוע לא פשטו מהברייתא להלן שאם לא התפלל מנחה בערב שבת מתפלל ערבית 
שתים 
תא שמע דאמר רב הונא בר יהודה. האחרוניםיי: הקשו מדוע לא פשטו 
את האיבעיא מהברייתא שהביאו להלן (ע"נ) שאם לא התפלל מנחה בערב 
שבת מתפלל ערבית שתים, ומפורש בה שתפילת מנחה יש לה תשלומין בערבית. 
ותירצו בכמה אופנים: 
א. הפני יהושע (ד"ס ת"ם) תירץ, שמכיון שבגמרא להלן (ע"כ) הניחו את הברייתא 
בקושיא, יתכן שברייתא משובשת היא ואין להוכיח ממנה כלום. 
ב. עוד תירץיי, שרצו להוכיח מדברי רבי יוחנן שהוא בעל המימרא של דין 
תשלומין כשלא התפלל ערבית או שחרית, שהוא עצמו אמר את דבריו גם 
לענין תשלומי מנחה בזמן תפילת ערבית. 
והופיף הפני יהושע, שתירוץ זה מיושב יותר לפי מה שחידש, שדין תשלומי 
מנחה במעריב תלוי במחלוקת להלן (ע"נ) אם תפילות אבות תיקנום או 
כנגד תמידים תיקנום, ואם כן אין להוכיח מהברייתא שיש לומר שנחלקו תנאים 
בדבר, ולכן הוכיחו מדברי רבי יוחנן עצמו שהוא סובר כזיד. 


מדוע חילק רבי יוחנן דין לא התפלל ערבית או שחרית ודין מנחה לשתי מימרות 


אמר רבי יוחנן טעה ולא התפלל מנחה מתפלל ערבית שתים. האחרוניםינה 
הקשו מדוע הוצרך רבי יוחנן לומר גם את המימרא של טעה ולא התפלל 
ערבית או שחרית, וגם את המימרא של טעה ולא התפלל מנחה, הרי די במימרא 
השניה שאם טעה ולא התפלל מנחה מתפלל ערבית שתים, ומזה יש ללמוד 
בקל וחומר שגם אם טעה ולא התפלל ערבית או שחרית יכול להשלים אותם 
בתפילה שלאחריהייי. והפני יהושע (ד'"ס פֿמכ)יי! הקשה עוד, שגם אם נאמר שרבי 
יוחנן היה צריך לומר את דינו גם כשלא התפלל שאר תפילות, עדיין יש לתמוה 
מדוע חילק דינים אלו לשתי מימרות, ולא אמרם במימרא אחת. ותירצו בכמה 
אופנים: 
א. הפני יהושע (שס, כפילון הרלפון) תירץ, שהאופן שלא התפלל תפילת מנחה אינו 
דומה לאופן שלא התפלל ערבית או שחרית, שהרי כשלא התפלל ערבית או 
שחרית יתפלל תמיד אותה תפילה שחיסר כשישלים בתפילה שלאחריה, שהרי 
הוא עדיין באותו יום, אבל כשלא התפלל מנחה לפעמים ישלים אותה בתפילה 
אחרת, וכגון כשלא התפלל מנחה ערב שבת שמתפלל שתים של שבת כמבואר 
בברייתא להלן (ע"0. 

ב. עוד תירץיי", שאכן הדין שישלים תפילה אחרת כבר למדנו מהמימרא השניה 
של רבי יוחנן שאם טעה ולא התפלל מנחה מתפלל ערבית שתים וקל וחומר 
לשאר התפילות, ומה שאמר רבי יוחנן את המימרא הקודמת הוא להשמיענו דין 
נוסף, שיכול להשלים את התפילה שלא התפלל רק בתפילה שלאחריה, אבל אם 
עברו שתי תפילות אינו יכול להשלים, וכמו שכתבו התוספות (ד"ס טעה, סו"ד (עי), 
ומה שאמר רבי יוחנן 'טעה ולא התפלל ערבית מתפלל בשחרית שתים, שחרית 


שאין תשלומין לתפילת מוסף מוכח שיש דין תשלומין בנעילה. ‏ ומט. א7פפי זוטא (ד"ס ומספנכל), 
נחלת צבי (פ" קפ סק"ו), וברכי יוסף (פס סק"ג). ‏ ונ. ובפרי מגדים (ס" קמ על 6לסס סק"ו ד"ס וסנס) כתב 
טעם נוסף לזה, שאי אפשר להתפלל שתי פעמים מוסף ולומר 'ומוספין כהלכתם' שתי פעמים, 
שנראה כמוסיף. ועיין בתשובת הרשב"א החדשות מכת"י (ס' ) שמשמע קצת מדבריו שאפשר 
להשלים בשעת תפילת מוסף, אלא שלא יתפלל שתי פעמים מוסף, אלא תפילה ראשונה מוסף 
והשניה תפילת שמונה עשרה לתשלומין [כך ביאר המגיה דברי הרשב"א שם אבל אין הכרח שזוהי 
כוונתו]. וצ"ע. | ונא. בנחלת צבי (ס" קז פק"י) כתב הטעם בזה משום שזמן מוסף נמשך עד סוף 
היום יחד עם מנחה, נמצא שכל זמן מנחה הוא עדיין זמן תפילת מוסף, ולא עברו עליו שתי 
תפילות. [וכן כתב בתפארת שמואל (ענ סר"ם, סי כ פות 3)]. ועיין בפרי מגדים (פס מסנטות וסנ סק"ס ד"ס 
תקונס) שהביא ראיה מזה לענין מי ששכח מנחה ביום הכפורים, שיכול להשלימה בערבית, ואין 
אומרים שעבר זמן שתי תפילות של מנחה ונעילה, כיון שזמן שתיהם הוא עד הלילה. אמנם הפרי 
מגדים (שס מע פנכסס סק"ו) דקדק מלשון המגן אברהם שמפרש בנחלת צבי טעם אחר, שבאמת כבר 
עבר זמן מוסף לפני גמר זמן מנחה, שאע"פ שבדיעבד יכול להתפלל מוסף כל היום והיינו עד 
סוף זמן מנחה, מכל מקום כיון שאם התפלל לאחר שבע שעות נקרא פושע, נחשב שכבר עבר 
זמן מוסף, אלא שאע"פ כן יכול להשלים בשעת מנחה, לפי שתפילת מוסף אינה בכלל חשבון 
התפילות של תשלומין, ולכך נחשבת מנחה כתפילה הסמוכה שיכול להשלים בה. ובשואל ומשיב 
(פו"ת מסדוכ6 פליתפס, מ"נ סי" ג ד"ס וסנס כנס) ביאר הטעם שאין תפילת מוסף מפסקת, שמה שאמרו שאינו 
יכול להשלים לאחר שתי תפילות הוא רק כששתי התפילות הם בזמנים נפרדים, וכגון שלא התפלל 
שחרית והגיע זמן מנחה ולא השלים, שאינו יכול להשלים בזמן מעריב, אבל זמן תפילת מוסף 
הוא יחד עם תפילת שחרית, אם כן לא עברו עליו שני זמנים אלא זמן אחד של שתי תפילות, 
ולכן יכול להשלים. | ונב. פני יהושע (ד"ס מ"ם), צל"ח (ד"ס פֿעעש), ראש יוסף (לסנן ע"נ ד"ס ת", 
זרע יעקב (ד"ס פ"ט), נמוקי הגרי"ב (ד"ס פנעיפ), ופרחי כהונה (ד"ס פֿיכעיפ). רנג. וכן תירץ בזרע 
יעקב (ד"ה ת"ם). ונד. ועיין בצל"ח ובנמוקי הגרי"ב (ל"ס פֿצע) מה שתירצו על קושיא זו. 
ונה. 5ני יהושע (ד"ס פמס), ארץ החיים (קונין, כתוק' ד"ס טעס), צל"ח (ד"ס מ"ם), נמוקי הגרי"ב (ל"ס 
פֿכעי), ורש"ש טויבש (ד"ס וי ונו. שהרי אפילו כשלא התפלל מנחה יכול להתפלל ערבית 
שתים ואע"פ שעבר יומו, קל וחומר בשאר תפילות שלא עבר יומו שיוכל להשלים. ‏ ונז. וכן 
הקשה הב"ח (ס" קפ מ"כ). ‏ ונת. וכן תירץ בנמוקי הגרי"ב (ד"ס פֿעעיפ). 


קצו ילקוט 


מתפלל במנחה שתים' כוונתו למעשה אחד, והיינו שאם לא התפלל ערבית 
ולאחר מכן לא התפלל גם שחרית, ונמצא שחסר לו שתי תפילות, מכל מקום 
מתפלל במנחה רק שתים ולא שלש, שתפילת ערבית אינו יכול להשלים כיון 
שכבר עברו לאחריה שתי תפילות. 

והופיף הפני יהושע, שגם לשיטת החולקים על התוספות וסוברים שיכול 
להשלים גם לאחר שתי תפילות (סו"ד ‏ על), אפשר ליישב שרבי יוחנן 

בא להשמיענו להיפך, שמה שאמר שאם לא התפלל שחרית מתפלל מנחה שתים 
כוונתו שאם לא התפלל בשחרית רק תפילה אחת, יכול עדיין להתפלל שתים 
במנחה ולהשלים את תפילת ערבית שלא התפלל אתמול כיון שהוא ביום 

אחדרנט. 

ג. הצל"ח (ד"ס פ"ם) תירץ, על פי מה שכתבו התוספות להלן (ע"נ ד"ס טעס) בשם 
רבינו יהודה שמי ששכח להזכיר מעין המאורעיס במנחה, אינו צריך להשלים 
אשתקעיב, שכיון שבמעריב לא יזכיר מעין המאורע ממילא לא ירוויח כלום 


בתפילתו, נמצא שיש חילוק בין השלמת מעריב או שחרית שבהם ישלים בכל 
אופן גם כששכח מעין המאורע כיון שהשלמתם היא באותו יום, מה שאין כן 
כששכח להזכיר מעין המאורע בתפילת מנחה שאינו צריך להשלים, ולכן חילקם 
רבי יוחנן לשני דינים. 

והוסיף הצל"ח, שלדעת הרי"ף החולק על רבינו יהודה וסובר שגם אם שכח 

להזכיר מעין המאורע במנחה צריך להשלים במעריב אע"פ שלא ירוויח, 
צריך לומר להיפך, שלכך חילק רבי יוחנן מימרות אלו ולא אמרם יחד, שאם 
היה אומרם יחד היינו למדים שדינם שוה, וכמו שבהשלמת ערבית או שחרית 


שבכל אופן צריך להשלים גם אם לא ירוויח בהשלמתו מה שהחסיר בתפילת 
מנחה. 
ד. בארץ החיים (נתומ' ד"ס טעס, נתילון סטט) תירץ, שאם היה אומר רבי יוחנן רק 
דין הטועה ולא התפלל מנחה שמשלים בערבית, היינו אומרים שדווקא 
באופן זה יש דין תשלומין רק כשטעה בשוגג ולא במזיד, משום שאינו משלימו 
בו ביום, אבל בשאר תפילות שמשלים אותם בו ביום, יש לו דין תשלומין גם 
אם ביטל במזידוסא. 
ה. הרש"ש טויבש (ד"ס ופץ) תירץ, שאין ללמוד מדין הטועה ולא התפלל מנחה 
שמשלים בערבית למי שטעה בשאר תפילות, שיש לומר דווקא תפילת ערבית 
שהיא רשות אינה דוחה תפילה שקדמה לה ויכול להשלימה, אבל בשחרית 
ומנחה שהם חובה אי אפשר להשלים תפילה קודמת שהחסיר, שמכיון שהגיע 
זמן תפילה של עכשיו שהיא חובה נדחה חיוב התפילה הקודמת ואי אפשר 
להשלימה, ולכן השמיענו רבי יוחנן שאינו כן. 


אם תפילת תשלומין בערבית היא רשות או חובה 


מתפלל ערבית שתים. כתב הרש"ש (דייס טעס), שהתפילה השניה שהוא מתפלל 
בשעת ערבית להשלים מה שלא התפלל מנחה היא תפילת רשות כמו 
תפילת ערביתיסב, כיון שהוא מתפלל אותה בזמן ערבית, ואע"פ שהיא השלמה 
לתפילת מנחה שהיא חובהילג. 
אמנם בדברי הצל"ח (ד"ה עוד) מבואר שתפילת התשלומין של מנחה היא 
חובהיסי. ולפי זה נסתפק הצל"ח איזה תפילה צריך להקדים, שאע"פ 
שבכל תשלומין צריך להקדים תפילה של עכשיויסה, מכל מקום בתשלומי מנחה 
בשעת ערבית, יש לומר שצריך להקדים את תשלומי מנחה למאן דאמר תפילת 


רנט. וכשיטת ההלכות גדולות שהביא הטור (פ" קפ), והובאו דבריו לעיל. והב"ח (שס ס"ס ביאר 
באופן אחר קצת, שההלכות גדולות מפרש שמה שאמר רבי יוחנן במימרא הראשונה שאם לא 
התפלל שחרית מתפלל מנחה שתים, כוונתו שאם שכח להתפלל שתי התפילות בשחרית, מתפלל 
שתיהן במנחה חוץ מתפילת מנחה שהוא צריך להתפלל עכשיו. וס. דהיינו ששכח להזכיר שבת 
או ראש חודש. וסא. ועיין שם שתירץ על קושיא זו עוד תירוצים. | וסב. והיינו שכמו שאינו 
מחויב להתפלל ערבית [באופן שהוא טרוד במצוה אחרת או קודם שקיבלוה עליהם לחובה, כמבואר 
לעיל], הוא הדין שאינו מחויב להשלים את תפילת מנחה שלא התפלל. וסג. והביא ראיה לזה 
ממה שמבואר בשולחן ערוך (סיי קז ס"ג) שיכול להשלים את התפילה שלא התפלל רק כאשר הגיע 
זמן התפילה שלאחריה ולא קודם, וכיון שבערב הוא זמן תפילת רשות, כל מה שהוא משלים הוא 
רק תפילת רשות. וכדברי הרש"ש כתב בתהלה לדוד (פס מ"ק ). וכתב שכן מוכרח משום שאילו 
היתה תפילת התשלומין חובה היה צריך להקדים ולהתפלל אותה קודם תפילת ערבית שהיא רשות, 
שתפילת חובה ראוי להקדימה קודם תפילת רשות, וממה שמצינו שצריך להתפלל ערבית תחילה 
מוכרח שגם תפילת התשלומין היא רשות. | וסד. וכדבריו מבואר בפרי מגדים (פ" קט ממנפות הנ 
סק" ספק ס) ובשדה יצחק (כן המסכ"ך מו, עו"פ, ס" ד). וכן מבואר בדברי הבאר היטב (פ" קפ ס"ק "), 
שמיישב תמיהת התוספות (ד"ס טעס) מדוע הוצרכו לפרש הטעם במי ששכח יעלה ויבוא בליל ראש 
חודש שאינו צריך לחזור משום שאין מקדשים את החודש בלילה, הרי תפילת ערבית רשות היא, 
ומיישב שמדובר באופן שלא הזכיר יעלה ויבוא במנחה ביום הראשון של ראש חודש, שצריך 
להתפלל שתי פעמים מעריב בליל שני של ראש חודש, ואם לא הזכיר בתפילת התשלומין אינו 
צריך לחזור ולהתפלל, ובאופן זה לא יועיל מה שתפילת ערבית היא רשות כיון שמתפלל לתשלומין 
של מנחה שהיא חובה, ולכך צריך לטעם האחר משום שאין מקדשים את החודש בלילה. 
וסה. כמשמעות הברייתא להלן ‏ ענ ראה בילקוט ביאורים (Eס). ‏ וסו. והופיף, שאין להוכיח 
שמעריב קודם מהאמור בברייתא להלן (ע"נ) שצריך להקדים תפילה של עכשיו כשמשלים תפילת 


ברכות כו. 


ביאורים 


ערבית רשות, כיון שתפילת התשלומין היא חובה ותפילת ערבית היא רק 
רשותיסי. 

ובהאלף לך שלמה (פו"ת, פ"מ סי ג כתב, שבאופן שלא התפלל מנחה וצריך 

להשלימה במעריב, אזי גם תפילת מעריב חובה, שמכיון שאי אפשר 

להשלים תפילת מנחה רק כשמתפלל תחילה את התפילה שהיא חובת השעה, 

נמצא שמכח חיוב תשלומין של מנחה, חייב להתפלל תחילה תפילת ערבית. 


אם עריך לומר אשרי כשמשלים מנחה לאחר תפילת ערבית 


שם. יש ראשוניסיס' שכתבו שכשמשלים מנחה לאחר תפילת ערבית יאמר 
לארחר שמונה עשרה של מעריב אשרי ואחר כן יתפלל שמונה עשרה 
לשם תשלומי מנחה. 
וכתב הריב"ש (סו"פ, סי קע) שני טעמים לדבר: א. שעל ידי כן יש היכר 
שהתפילה הראשונה היתה לשם ערבית והשניה היא לתשלומין של 
מנחהיסף. ב. משום שאמרו לעיל (ד:) שהאומר תהלה לדוד שלש פעמים בכל 
יום מובטח לו שהוא בן עולם הבא, ומטעם זה נהגו לומר אשרי קודם תפילת 
שחרית בפסוקי דזמרה, וקודם סדר קדושה, וקודם תפילת מנחה, ומי שלא 
התפלל מנחה הרי לא אמרה אלא שתי פעמים, ולכך יאמר אותה בלילה פעם 
שלישית, ויוצא בכך אע"פ שאומרה בלילה, ואין שייך לומר על זה 'עבר יומו 
בטל קרבנו', וכמו שאת התפילה עצמה יכול להשלים בלילה ואין אומרים 'עבר 
יומר בטל":קרבפרי: 
עוד כתב הריב"ש, שהרי ממילא צריך המתפלל להמתין בין תפילה לתפילה 
כדי הילוך ארבע אמותיסט, וכשיאמר אשרי כשממתין שיעור זה ירוויח 
שיעמוד בתפילה השניה מתוך דברי תורהלי. 
אמנם בתרומת הדשן (פסקיס וכפניס, ספ" ט) כתב שאין צריכים לומר אשרי 
כשמשלימים תפילת מנחה בערבית, שהרי כבר כלה היום, ולא מצינו 
שתיקנו חכמים תשלומין בזה. 

ובדרכי משה (פי' קפ סק"כ) כתב שיתכן שהתרומת הדשן אינו חולק על הראשונים 
הנ"ל, אלא כוונתו שלא יאמר אשרי לפני ברכו של תפילת ערביתילא, 

אבל לאחר תפילה הראשונה יתכן שמודה שיאמר אשרי כדי להפסיק בין תפילה 

לתפילה. 
אמנם הב"ח (פס 5" ד"ס מיסו) כתב שהמקובל ה"ר מנחם מריקאנטי הזהיר מאד 
שלא לומר אשרי לאחר שהתפלל מנחה. ובמנן אברהם (פס סק"ס) העיר 
שלפנינו בריקאנטי (ככלטים ית כו ד"ס וסכן, כעדנר טז כל ד"ס ונפסוק) כתב שלא יאמר 
אשרי בתפילת ערביתליב. אמנם הביא שבזוהר (פנסק ככו.) משמע שלא יאמר אשרי 
לאחר מנחה, אך כתב שמשמע שם שאם אינו אומר אותה על דעת למלא את 
חובתו מותררלו. 


הטעם שאין אומרים עבר יומו בטל קרבנו" 


ואין בזה משום דעבר יומו בטל קרבנו. במאירי (ד"ס עעס) ביאר שהטעם שאין 
אומרים בזה 'עבר יומו בטל קרבנו' הוא משום שגם האברים והפדרים היו 
מתעכלים כל הלילה על המזבח אע"פ שהיו מקרבן היום שעבר. 


דין תשלומין לשליח עיבור שטעה 


שם. בהלכות קטנות (פו"ת, מ"נ פיי קכג) נשאל לענין שליח ציבור שטעה באופן 
שהיה צריך לחזור ולהתפלל, ולא נזכרו להחזירו עד שהציבור הלכו מבית 
הכנסת ועבר זמן התפילה, האם יש תשלומין לציבור או לא. 


מנחה בשעת מעריב, שיש לומר שהברייתא היא כדברי הסובר שתפילת ערבית חובה. אמנם להלכה 
כתב שמשמעות הפוסקים היא כדברי הברייתא שצריך להקדים תפילת ערבית, אע"פ שפסקו שתפילת 
ערבית רשות. אך בחידושי הרי"מ (עס ד"ה ופף) כתב שראוי להקדים תשלומי מנחה, ותמה על הפוסקים 
שכתבו שצריך להקדים של מעריב. וסז. הגהות רבינו פרץ על סמ"ק (עטס ל הערה מד, סו"ד כנים 
יוסף סי" קט ס"כ ד"ס טעס), וריב"ש (טו"ת, סי קמ, סו"ד נדרכי משס עס סק"כ). | רסח. שהרי צריך להתפלל תפילת 
תשלומין לאחר תפילת חובה, כמבואר באורך בילקוט ביאורים להלן (ע"נ געײן רפיס מכלן טלס הפע 
תסנומין (פני מוכס 55 62'). וסט. ראה להלן ({ ובתוספות שם (ד"ס כלי). ער. הב"ח (פ" קק מ"פ ד"ס 
כסנ סמ"ק) כתב שזהו טעמו של הסמ"ק שיאמר אשרי. ובפרישה (פ" קה סק)) משמע שטעמו של 
הסמ"ק הוא משום תשלומין, שכמו שחייב להשלים תפילת שמונה עשרה שלא התפלל במנחה, כך 
צריך להשלים גם אשרי שלא אמר. והריב"ש הביא שיש שהיו מוחים שלא לומר אשרי, ותמה על 
מחאתם, שאפילו אם לא יהיה אלא כקורא בתורה אין הפסד בזה. ובפרישה (פי' קפ סק"כ) כתב שסברת 
השואל להריב"ש בתשובה הנ"ל (סי קפ) שהיה לו צד שלא לומר אשרי הוא משום שצריך להתפלל 
תפילת התשלומין מיד לאחר תפילת חובה ולא יאחר אותה לאחר זמן [כמו שביארו כמה אחרונים 
בדברי הרשב"א (ד"ס פנעי) והובאו דבריהם לעיל], ולכן היה לו ספק שמא אמירת 'אשרי' היא הפסק 
ושוב אינו יכול להתפלל תשלומין [ואולי זהו גם טעם המוחים שהביא הריב"ש]. ‏ ועא. וכמו 
בשחרית שאומרים אשרי בפסוקי דזמרה לפני ברכו של ברכות קריאת שמע. עוב. אבל לא שלא 
יאמר אחר מנחה. ועל פי זה כתב שמי שאיחר לבוא למנחה כשכבר התחילו הציבור תפילת שמונה 
עשרה, יתפלל עמהם ולאחר מכן יוכל לומר אשרי. והביא שכן כתב בספר חסידים (פרגניות, סי פתע). 
רעג. פירוש, שאינו אומר אותה משום החיוב של שלש פעמים ביום, אלא אומר אותה כקורא 
בתורה. ובאופן זה מותר לומר אפילו בערבית. שולחן ערוך הרב (פ" קמ ק"ס). ומה שביום הכפורים 
אומרים אשרי לאחר מנחה [קודם תפילת נעילה], ביאר המגן אברהם (שס) שהוא משום שביום כפור 
הוא עת רצון כל היום. 


ילקוט 


והשיב, שאם זה היה בתפילת שחרית יכולים להשלים במנחה, וכמו ששנינו 

במנחות (פט.) שאם לא הקריבו תמיד של שחר, יקריבוהו בין הערביים, 

אבל אם זה היה במנחה וכבר הגיע זמן ערבית, כיון שעבר יומו בטל קרבנו. 

ואינו דומה ליחיד שיש לו תשלומין אפילו במעריב כמבואר בגמרא כאן, משום 

שהיחיד יכול להתפלל גם נדבה, ומשום שתפילה היא רחמים והלואי שיתפלל 

אדם כל היום כולו, אבל ציבור אינם מתפללים נדבה רק כנגד הקרבן, ובאופן 
שאי אפשר להשלים את הקרבן אינם יכולים להשלים את תפילתםדי. 


מדוע הקשו ממעוות לא יוכל לתקון רק לאחר שנפשטה השאלה אם משלימים לאחר 
שעבר היום 


מיתיבי מעות לא יוכל לתקן וכו'. באילת אהבים (ד"ס מיפיני) תמה מדוע הקשו 
מהברייתא על דינו של רבי יוחנן רק לאחר שפשטו הספק שיש דין 
תשלומין למי ששכח מנחה, ואין אומרים 'עבר יומו בטל קרבנו', והרי גם בלא 
חידוש זה קשה על עיקר דינו של רבי יוחנן שיש דין תשלומין לתפילה ממה 
שמבואר בברייתא שהמבטל את התפילה הוא בכלל 'מעוות לא יוכל לתקון.. 
ותירץ, שבקושיית הגמרא עדיין היו סבורים שאפשר להשלים גם לאחר שתי 
תפילות ולא רק בתפילה הסמוכה, שהרי התוספות (ל"ס עעס) למדו את 

הדין שאין משלימים לאחר שתי תפילות ממה שאמרו בסמוך שמזיד אין לו דין 
תשלומין, וכשהקשו בגמרא מהברייתא עדיין לא ידעו מחידוש זה, ולכן היו 
סבורים שמשלימים גם לאחר שתי תפילות. ולפי זה מיושב, שאילו לא היה רבי 
יוחנן אומר שאפשר להשלים גם לאחר שעבר יומו, היינו אומרים שדברי 
הברייתא שמי שביטל תפילת שחרית הוא מעוות שלא יוכל לתקון היינו כששכח 
גם להשלים במנחה, שאינו יכול להשלים במעריב משום שעבר יומו, ולולא 
הדין שעבר יומו היה יכול להשלים שעדיין היו סבורים שמשלימים לאחר שתי 
תפילות, אבל לאחר שחידש רבי יוחנן שאין אומרים עבר יומו בטל קרבנו, קשה 
"מצוות לא יוכל לתקון' ותירצו, שמדובר במזיד, וכמו כן בשוגג אינו יכול 

להשלים רק בתפילה הסמוכה. 


הטעם שלא פירשו ש'מעוות לא יוכל לתקון' הוא על שכר תפילה בזמנה 


שם. בפני יהושע (ד"ס מסו)עיה תמה על קושיית הגמרא, הרי יש לומר שכוונת 
הברייתא שהפסיד שכר תפילה בזמנה, וכמו שאמרו לעיל שבהשלמה יש 
לו שכר תפילה אבל לא שכר תפילה בזמנה. 
ויותר תמה שמסתבר לפרש כן, משום שאם הכוונה שהפסיד ושוב לא יוכל 
להתפלל, יש לתמוה מדוע נקטה הגמרא דווקא קריאת שמע ותפילה ולא 
מצוות אחרות שעבר זמנם, שאם לא עשאם הוא מעוות שלא יוכל לתקון, וכמו 
ששנינו בחגיגה (ט.) לענין מי שלא הביא ביום טוב קרבן חגיגה, ובהכרח לומר 
שהברייתא באה להשמיענו שאע"פ שיש תשלומין לקריאת שמע ותפילה מכל 
מקום אינו יכול לתקן מה שהפסיד השכר של קיום המצוה בזמנה. 
אמנם כתביעי שכל זה לשיטת הפוסקים ששייך דין תשלומין בקריאת שמערל', 
אבל להסוברים שאין בקריאת שמע דין תשלומין אין קושיא, שכיון 
שלדבריהם בקריאת שמע ודאי הכוונה שהפסיד לגמרי שהרי אין לה תשלומין, 
מסתבר שאף לענין תפילה כוונת התנא שמפסיד המצוה לגמרי, שהרי שנה 
קריאת שמע יחד עם תפילה ומשמע שבשניהם מדובר באופן אחדילח. 
ובברכת ה' (ד"ס פפיני) מיישב קושיית הפני יהושע, שלשון "לא יוכל לתקון' 
משמע שאין לו שכר תפילה כללילט. 


ראיה מקושיית הגמרא שיכול להשלים אפילו לאחר תפילה הסמוכה 


שם. בפרי חדש (ס" קח סק"דויל הקשה לשיטת הראשוניםיפל שאפשר להשלים 
את תפילתו רק בתפילה הסמוכה ולא לאחר מכן, מדוע לא תירצו בגמרא 


עדו. ועיין שם שכתב שאפילו אם עדיין לא עבר זמן תפילת שחרית, אין צריך להטריח ולקבץ 
את הציבור כדי שיחזור שליח ציבור את תפילתו, אלא אפשר לסמוך על התשלומין שיתפלל בשעת 
מנחה. | עוה. וכן הקשה הצל"ח (ל"ס מיפטי). = ועו. וכן כתב הצל"ח שס. ועז. ראה מחלוקת 
הראשונים בזה להלן בסמוך. | ועח. ועיין בצל"ח (ל"ה ועד שתירץ תירוץ נוסף לקושיא זו. 
רעט. והוסיף, שאע"פ שהעמידו בגמרא דברי הברייתא שביטל במזיד, וכתבו הרשב"א (ד"ס דיק6) 
והרא"ש (פ" נ), שגם אם ביטל במזיד יכול להתפלל אם ירצה ויקבל שכר על בקשת רחמים (סו"ד 
(סנן נסמוך), מכל מקום שייך לומר על זה שהוא מעוות לא יוכל לתקון כיון שאין לו שכר תפילה, 
מה שאין כן כשמשלים תפילתו כשלא התפלל בשוגג. | ופ. וכן הקשה הצל"ח (סופ' ד"ס עעס). 
ופא. הובאו דבריו לעיל. ופב. לשיטת הראשונים שאין דין תשלומין בקריאת שמע. ופג. ועיין 
שם שהאריך לתרץ תירוץ נוסף. | ופד. כעין זה תירץ במקור חיים (ס" קמ ס"ג ד"ס ה כסופו). 
רפה. ועיין תירוץ נוסף בפרחי כהונה (ל"ס סקטס). רפו. יצא לאור על ידי מכון אופק (יכופליס, פטס"כ). 
רפז. ולא 'תפילה של שחרית או תפילה של ערבית' כגירסא שלפנינו. | ופת. וכבר העיר המגיה 
שם על דבריו מסוגיית הגמרא כאן שפירשו דברי הברייתא במי שביטל במזיד שאין לו דין תשלומין 
כלל. עיין מה שכתב שם ליישב את דבריו. ועיין בתוספות הרא"ש שם שהקשה לפי דבריו מדוע 
נקטו שלא התפלל של שחרית ושל ערבית ולא נקטו שלא התפלל שחרית ומנחה. עוד הקשה שאינו 
דומה למי שביטל קריאת שמע שמדובר שביטל של שחרית או של ערבית ולא כשביטל את שתיהן. 
אך מכל מקום כתב שבהכרח צריך לומר שביטל שתי התפילות ונקטו ערבית ושחרית כמו בקריאת 
שמע שיש בה רק שחרית וערבית. | ופט. בברכת אהרן (לױן, מפמר כ פופ כ ד"ס 6פש) תמה על מה 


ברכות כו. 


ביאורים 


קצז 


שכוונת הברייתא שביטל את התפילה ולא השלימה בתפילה שלאחריה, ששוב 
אינו יכול להשלים ולכן הוא מעוות שלא יוכל לתקון. ומוכיח מכאן כשיטת 
הראשונים הסוברים שיכול להשלים לעולם את התפילה שחיסר, ולכן קשה מדוע 
נחשב מעוות לא יוכל לתקון. 
והצל"ח (נפוק' ד"ס עעס, כתילון סללטון) תירץ שקושיית הגמרא היא ממה שדימו 
בברייתא את מי שלא התפלל למי שביטל קריאת שמע שאין לה דין 
תשלומיזילג, ומשמע מזה שגם מי שלא התפלל אין לו תקנה כלליפו. 
וביד דוד (נפופ' פס) תירץ, שמלשון הברייתא שאמרה 'שביטל וכו' תפילה של 
ערבית', משמע שביטל אותה בזמנה בלבד, ואע"פ כן אינו יכול לתקן 
בתפילה הסמוכהיפד. עוד תירץ, שבאמת היה אפשר לתרץ כן, אלא שתירצו את 
האמת שמדובר במזיד כמדויק מהלשון 'ביטלייפה, 
אמנם מצאנו בתוספות הרא"ש (מכפ"י, פגיגס ע. ד"ס פפנס)יפי שגורס בדברי הברייתא 
שביטל 'תפילה של שחרית ותפילה של ערבית'יפ', ופירש שכוונת 
הברייתא כשלא התפלל את שתי התפילות ומשום כך נקרא מעוות שלא יוכל 
לתקון על התפילה הראשונה שלא התפלל, לפי שאין דין תשלומין רק בתפילה 
הסמוכהיפח. 


מדוע לענין ק"ש אמרו שמעוות לא יוכל לתקון הוא זה שביטל ק"ש של ערבית 
וקיש של שחרית' ולענין תפילה אמרו 'או תפלה של ערבית או תפלה של שחרית' 


זה שבטל ק"ש של ערבית וק"ש של שחרית או תפלה של ערבית או 
תפלה של שחרית. במעון הברכות (ד"ס ₪) העיר, מדוע בקריאת שמע נקטו 
בברייתא שלא קרא קריאת שמע של שחרית וקריאת שמע של ערבית, ובתפילה 
נקטו שלא התפלל או של ערבית או של שחרית, ומשמע מזה שלענין קריאת 
שמע נקרא מעוות שלא יוכל לתקון רק אם לא קרא בין בשחרית ובין בערבית, 
ולענין תפילה נקרא מעוות שלא יוכל לתקון גם אם חיסר רק תפילה אחת. 
ויישב, שמצוות קריאת שמע של שחרית ושל ערבית מצוה אחת הן, ולכן אם 
קרא את אחת מהן קיים על כל פנים חלק מהמצוה, ומטעם זה לא 
נקרא מעוות שלא יוכל לתקון, אבל תפילה של שחרית ושל ערבית שתי מצוות 
הן, ולכן אם לא התפלל אחת מן התפילות, לא נקרא שקיים קצת מן המצוה 
במה שהתפלל את האחרת, ומטעם זה נקרא מעוות שלא יוכל לתלוןרפט. 
וכתב המעון הברכות, שמדברי הברייתא כאן מוכח כשיטת הרמב"ם שמנה במנין 
המצוות (ספר סמות מכֿות עעס י) קריאת שמע של שחרית ושל ערבית למצוה 
אחתיצ. 
אמנם הביא, שבגמרא חגיגה (ע) הביאו ברייתא זו, ושם הגירסא היא 'שביטל 
קריאת שמע של שחרית 'או' קריאת שמע של ערבית', ומשמע אם כן 
שהן שתי מצוות. ומיישב המעון הברכות, ששם גרסו מתחילה קריאת שמע של 
שחרית ולאחר מכן של ערבית, והם שתי קריאות של שני ימים, וזה בודאי שתי 
מצוות, ולכן אמרו 'או', אבל כאן שנקטו תחילה של ערבית מדובר בשתי קריאות 
של יום אחד שהם מצוה אחתיצ*. 


הטעם שלא נקטו תפילת מנחה 


שם. כתב המהרש"א גינס ע. מ" ד"ס פעוות) שהוא הדין מי שלא התפלל מנחה = 


נקרא מעוות שלא יוכל לתקון, ומה שאמרו רק ערבית ושחרית הוא משום 
שנקטו בדומה לקריאת שמע שהיא בערבית ושחרית בלבדיצג. 

עוד ביאר המהרש"א שנקטו ערבית ושחרית משום שיש בהם יותר חידוש, 

שאע"פ שיש להם תשלומין באותו היום, שתפילת ערבית יכול להשלים 

בשחרית ותפילת שחרית יכול להשלים במנחה, אע"פ כן נקרא מעוות שלא יוכל 

לתקון במה שלא התפלל בזמנו, וקל וחומר במי שלא התפלל מנחה שיש לו 

תשלומין רק בערבית שהוא ביום אחר, ודאי שנקרא מעוות שלא יוכל לתקוזיצג. 


שכתב שבקריאת שמע לא נחשב מעוות לא יוכל לתקון משום שקיים חלק מן המצוה, ומה בכך 
שקיים קצת מן המצוה הרי לא קיים את כולה ואין זה כלום, ואדרבה אם נאמר שמצוה אחת הן, 
הפסיד יותר, שאפילו אם חיסר רק קריאת שמע אחת, הוא מעוות שלא יוכל לתקן גם על השניה, 
שהרי לא קיים את המצוה בשלימות אלא חיסר חציה, ומקצת מן המצוה אינה כלום, מה שאין 
כן אם שתי מצוות הן וביטל את האחת, השניה שקיים מצוה גמורה היא. אמנם עיין שם שהוכיח 
שנחלקו האחרונים ביסוד זה אם מי שקיים מקצת מן המצוה יש בה ממש או שאינה כלום. 
וצ. אבל הרמב"ן בהשגות על ספר המצוות (פכחת סנפן ד"ה ותס) השיג על הרמב"ם וכתב שקריאת 
שמע של שחרית ושל ערבית נמנים לשתי מצוות, משום שאינן מעכבות זו את זו, וזמנה של זו 
לא כזמנה של זו [ועיין עוד בדברי הרמב"ן שם טוש )]. וראה עוד בברכת אהרן (ללתר ₪₪ לופ 5 
ד"ס מעוות). רצא. ועיין עוד שם בדבריו להלן (ד"ס סנס"ג) שכתב דרכים נוספים לבאר מדוע נקטו 
בברייתא 'או' לענין תפילה ולא לענין קריאת שמע [וכבר הובא לעיל שגירסת התוספות הרא"ש 
בחגיגה (מכפ"י, ע. ד"ס תפנס) היא בתפילה בלא 'או' ובביטול קריאת שמע עם 'או']. וראה עוד במעון 
הברכות (עס ד"ס 6) שהאריך לבאר מדוע גבי תפילה נקטה הגמרא של ערבית תחילה ולא נקטה 
של שחרית תחילה כסדר שנקט התנא במשנתנו. ‏ וצב. וכעין דבויו מבואר בתוספות הרא"ש 
מכת"י הנ"ל (מגיגס ע. ד"ה פנס), אלא שהתוספות הרא"ש כתב כן לפי שיטתו שמדובר כשביטל שתי 
תפילות. ‏ וצג. צ"ע שהרי פירשו בגמרא כאן דברי הברייתא דווקא כשביטל במזיד שאין לו 
תשלומין. ובעיון יעקב (פניגס פס ד"ס תפנה) כתב שנקטו ערבית ושחרית משום שבהם מצוי יותר שהאדם 
מבטלם על ידי אונס. 


ילקוט 


קצח 


יש לפרש הכתוב 'וחסרון לא יוכל להמנות' על מי שהתפלל ביחידות 


וחפרון לא יוכל להמנות זה שנמנו חביריו לדבר מצוה ולא נמנה עמהם. 
כתב המהרש"א (פגיגס ע. פ"6 ד"ס מעוות) שגם פסוק זה עולה על המבטל 

ן 
תפילה של שחרית וערבית, והיינו שהתפלל ביחידות, ולא נמנה עם חבריו במנין. 


אם ביטל במזיד יכול להתפלל ויקבל שכר על בקשת רחמים 


שבטל במזיד. כתב הרשב"א (ד"ס זיק))יצד שמדברי רב האי גאון נראה, שמה 
שאמרו שאם לא התפלל במזיד הוא מעוות שאינו יכול לתקון, היינו 

לענין שאין נותנים לו שכר מצוה על התפילה, אבל אם רוצה יכול לחזור 

ולהתפלל תשלומין, ויקבל שכר על בקשת רחמים. 
וכתב הבית יוסף (פי" קפ ס"ו ד"ס ומ"ם ומיסו) שיכול להתפלל אפילו אם אינו מחדש 
בתפילתו שום דבריצה, שמכיון שאילו לא היה מתפלל בשוגג היה חייב 
להשלים תפילה זו בזמן התפילה שלאחריה, אם כן גם כשלא התפלל במזיד 
אע"פ שאינו חייב להשלימה מכל מקום אם רצה יכול להתפלל אותה, ולכן אינו 
צריך חידוש. 
ובפני יהושע (ד"ס ולשס) תמה על דברי רב האי גאון, שהרי פירשו בגמרא לעיל 
שבתפילת תשלומין מקבל שכר תפילה אבל לא כשכר תפילה בזמנה, 
ומשמע שבמזיד שאין לו תשלומין אינו מקבל שכר כלל. 

ויישב, על פי מה שאמרו להלן (ע"נ) שתיקנו את התפילות נגד הקרבנות, ולכן יש 
בה שלש דרגות, אם מתפלל בזמנה הרי הוא נחשב כמקריב קרבן התמיד 

בזמנו, ואם ביטל בשוגג ומתפלל בשעת תשלומין אין לו שכר כמקריב קרבן תמיד 
בזמנו, אבל הוא נחשב כמקריב קרבן חובה, ואם ביטל במזיד שאין לו דין 
תשלומין הרי הוא כמו שביטל ולא הביא את הקרבן שהוא חייב בו ויענש על כך, 
אבל יכול הוא להתפלל תפילת נדבה ומקבל שכר עליה כאילו מקריב קרבן נדבה. 
וְבְאָמָרי נועם (ד"ס װרס) ביאר בשם הגר"א, שראיית רב האי גאון היא ממה 
שאמרו בגמרא שמי שביטל קריאת שמע או תפילה הוא בגדר 'מעוות 

לא יוכל לתקון', ולא אמרו שהוא בגדר 'חסרון לא יוכל להמנות', והיינו משום 
שמעוות שאינו יכול לתקון משמע שאינו יכול לתקן וליישר אותה כבראשונה, 

אבל יכול לתקן אותה קצתיצי. 


באיזה אופן נקרא שוגג שיש לו דין תשלומין 


שם. כתב הרמב"ם (פפיס פ"ג ס"ק) שאם לא התפלל משום שהיה טרוד יש לו 
דין תשלומין בתפילה שלאחריה. ומבואר במאירי (ד"ס סיס) שהכוונה בזה 
שהיה טרוד בעסקיו, ומשום כך לא התפלל, ואע"פ שזכר שצריך להתפלל מכל 
מקום אינו נחשב כמו שביטל במזיד. 
ובנמוקי יוסף (כ"ק כג. ד"ס 6ער סמתככ) הביא בשם הרמ"ה שלענין נזיקין ששכחה 
נחשבת כאונס, וכתב שלפי דבריו מי שהיה עסוק בשעה שהגיע זמן 
התפילה, ולא התפלל כשעדיין היה לו זמן משום שהיה סובר שיהיה לו זמן 
להתפלל לאחר שיגמור את העסק שמתעסק בו, ובתוך כך עבר זמן התפילה, 
אינו נחשב כמזיד ויש לו דין תשלומין. 


רצד. וכן] כתב הרא"ש (סי כ ד"ס מפפפל, תוספות סר6"ם ד"ס דיק6) בשם גאון. ‏ וצה. עיין בדברי הגמרא 
לעיל (5.), ובטור ובשולחן ערוך (סי ק) פרטי דין זה. | וצו מה שאין כן מי שחבריו נמנו לדבר 
מצוה ולא נמנה עמהם, אע"פ שעשה את המצוה מכל מקום אין לו את יתרון השכר שיש למי 
שעושה את המצוה בחבורה, ועל שכר זה אמרו שהוא חסרון שלא יוכל להמנות שהפסידו לגמרי. 
רצז. ומשמע מדבריו שאפילו אם התחיל לעשות את עסקיו באיסור [דהיינו שהתחיל לעשות כשכבר 
הגיע זמן התפילה], ונמשך על ידי כן ולא התפלל, נחשב כשוגג לענין תשלומין. פרי מגדים (פס 
לחנ לנרסס ס"ק יפ), ושולחן ערוך הרב (עס פי"ט. רחצ. וכתב במגן אברהם (פס ס"ק יפ) שמשמע מזה 
שמי שהיה סבור שיש לו זמן, ולאחר מכן שכח נחשב לאונס, והעיר שהרמ"א בהלכות נדרים (יו"ל 
סי ג סי"נ)ן הביא לענין מי שנדר לעשות דבר וסבור שיש לו שהות לעשותו, ולאחר מכן שכח 
לעשותו, שנחלקו הראשונים אם נחשב כאנוס או לא. ועיין בברכי יוסף (סיי קמ סק"ו) מה שכתב בזה. 
וצט. וכתב, שאע"פ שלא עשה כהוגן, שאין לו לחוש להפסד ממון להפסיד את התפילה שהיא 
עבודת קונו, וכמו ששנינו באבות (פ"ג מ"פ) 'והוי מחשב הפסד מצוה כנגד שכרה', מכל מקום אינו 
נחשב כמזיד משום כך ויש לו דין תשלומין. ועיין שם שהביא כמה ראיות ליסוד זה. ובפרי מגדים 
(ס" קם מטננופ זסנ פק"ז) כתב שיתכן שאם יש לו הפסד יותר מחומש נכסיו אינו מחויב לילך ולהתפלל, 
שהרי כתב הרמ"א (פו"מ סי מלנו פ")) שאין צריך ליתן יותר מחומש שבנכסיו על מצוה עוברת אפילו 
אם היא מן התורה, וקל וחומר להסוברים שתפילה היא מדרבנן, ועוד שבתפילה יש דין תשלומין 
והרמ"א כתב כן אפילו על מצוות שאין להם תשלומין. ועיין בביאור הלכה (סיי קפ ק"ת דייס וכן) שהביא 
מחלוקת אחרונים כשביטל את תפילתו מחמת חשש של הפסד ממון באופן שלא היה ברי הזיקא, 
אם נחשב פושע ולא יוכל להשלים או שוגג. והכריע שמספק ישלים את תפילתו ויתנה שאם הוא 
פטור תהא תפילתו נדבה. | ש. וכדבריו נקטו הש"ך בנקודות הכסף (עס סק"ס) והמגן אברהם (לו"פ 
סי" 5ג סק"ס). | שא. ומקור דבריו ברא"ש (טו"פ, כל מ סי 6. | שב. אמנם הרשב"ץ (ל"ס ו"פ) והמכתם 
(ד"ס סממפנ) הביאו מחלוקת בדין אונס, שיש אומרים שדווקא שכח צריך להשלים אבל מי שהיה 
לו אונס שלא היה יכול להתפלל כגון חולי או אונס אחר, אינו צריך להשלים, שכיון שבשעת 
התפילה היה פטור מן התפילה, הרי זה נחשב כמי שהיה קטן בשעת מנחה והגדיל בשעת ערבית 
או גוי שנתגייר שאינם צריכים להשלים מה שלא התפללו כיון שהיו פטורים. ויש חולקים שבאונס 
צריך להשלים. ועיין בפני יהושע (פופ' ד"ה עעס) שהעיר על מה שכתבו הפוסקים שבאונס חייב 
להשלים הרי בכל הסוגיא נקטה הגמרא טעה דהיינו שוגג, ואם כן יתכן שרק בשוגג צריך להשלים 
אבל באונס הלא אמרו ‏ קדופץ מ) 'חשב אדם לעשות מצוה ונאנס ולא עשאה מעלה עליו הכתוב 
כאילו עשאה', ואם כן לא יצטרך להשלים. | שג. וכדברי הט"ז שצריך להשלים מבואר בריב"ש 
(סו"ם, סי קמ) שהביא מעשה בציבור שלא התפללו תפילת מנחה משום שהיו טרודים בדבר מצוה 


ברכות כו. 


ביאורים 


אמנם הנמוקי יוסף כתב שיש לדחות ולומר שצריך לחשוש יותר לתפילה כמו 
שאמרו במסכת שבת (ט:) שאסור לישב לפני הספר סמוך למנחה, ואם 
כן אסור לעשות אותו עסק כשעדיין לא התפלל, וכיון שעבר על כך ועשה, 

נחשב כמזיד אע"פ שלבסוף לא התפלל מחמת שכחה ולא במזיד. 
והבית יוסף (סי' קת ק"ת ל"ס כפוג כנמוקי) הביא דברי הנמוקי יוסף, וכתב שדבריו 
הראשונים עיקר שאינו נחשב כמזיד רק כשמבטל את התפילה בשאט 

נפש ובלא שום טירדאיצז. ופסק כן בשולחן ערוך (פס ס"ק)יחצ. 
ובתרומת הדשן (טו"ת סי 6 נשאל על מי שהלך אצל גוים מחמת חוב שיש לו, 
והאריכו עמו בדברי ויכוח ופשרות, ולא היה יכול ליפטר מהם מבלי 
לבוא לידי הפסד באותו חוב, והוזקק לשהות עמהם עד שעבר זמן תפילת 
המנחה, אם דנים אותו כמזיד שלא יוכל להתפלל ערבית שתים או לא. והשיב 
שכל מקום שמבטל את המצוה כדי שלא יבוא לידי הפסד ממון נחשב כאונסיצט. 
וכן נפסק בשולחן ערוך (פ" קפ ס"). 
ובמשנה ברורה (פס סק"פ) כתב שאם לא התפלל משום שלא היתה דעתו נכונה 
עליו כראוי, אע"פ שלא עשה כדין כמבואר בשולחן ערוך (סי ₪ ס"<) 
שעכשיו אין נזהרים שלא להתפלל במקום שיש דבר שמבטל את כוונתו או 
בשעה שמבטלת את כוונתו, משום שממילא אין אנו מכוונים בתפילה, מכל 
מקום אם נתעכב מלהתפלל משום כך נחשב כשוגג ויש לו תשלומין. 


כשלא התפלל משום שעסק בערכי ציבור אם יש לו דין תשלומין 


שם. כתב הדרישה (יו"ד סי סמ סק"ג)ט שאדם שהיה עוסק בצרכי ציבור בזמן 

תפילה, שהוא פטור מלהתפלל כמו שכתב הטור (שו"פ סי 5ג), ובתוך כך 

עבר זמן התפילה ולא התפלל, אין צריך להשלים את תפילתו ולהתפלל שתים 

בתפילה שלאחריה, מכיון שבזמן העסק היה פטור מן התפילה. והוכיח כן ממה 

שכתב הטור ("ל עס)ש" שאונן שלא התפלל ערבית אינו צריך להתפלל שתים 

בשחרית כיון שהיה פטור בזמן ערבית, ואין חילוק אם היה פטור מחמת אנינות 

או מחמת עסקו בצרכי ציבור. 

אמנם הט"ז (שס סק"ס, מו"ת סי קם סק") תמה על דבריו, שהרי הטעם שהעוסק 

בצרכי ציבור פטור מתפילה הוא משום שנחשב כאנוס, והרי הטור ו" 

טס) והשולחן ערוך (פס ס") פסקו שאם נאנס ולא התפלל אף שעכשיו הוא פטור 

מתפילה מחמת אונסו, אעפי"כ יש לו דין תשלומיןשג. ומה שהביא הדרישה 

ראיה לדבריו מאונן אין זה ראיה, משום שאונן אין לו אונס כלל שהרי יכול 
להתפלל, אלא שחכמים פטרוהו מתפילה ולכן אין לו דין תשלומיןשי. 


אם יש ראיה מדברי הגמרא לדין תשלומין לקריאת שמע 


דיקא נמי דקתני בטל ולא קתני טעה ש"מ. הראשונים נחלקו מה הדין באדם 

שלא קרא קריאת שמע בשוגג. יש שכתבודש שיש לו דין תשלומין, שאם 

לא קרא בשחרית בשוגג יקרא שתי פעמים בערבית, וכן אם לא קרא בערבית 

בשוגג משלים וקורא שתי פעמים בשחריתשה. ויש שכתבוש' שאין דין תשלומין 
אלא בתפילה ולא בקריאת שמעשי. 


לקבורת המת, והשלימוה בתפילת ערבית. אמנם הש"ך בנקודות הכסף (יו"ד סי פמ פק"ס) דחה ראיית 
הט"ז מאונס שיש לו דין תשלומין, וכתב שיש חילוק בין העוסק בצרכי ציבור שאינו חייב כלל 
מן הדין, משום שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, לשאר אונס שהוא חייב מעיקר הדין אלא שאונסו 
פוטרו. ולענין הלכה כתב הפרי מגדים (פ" קפ מפננות זסנ סק"6) שראוי להשלים בתפילת נדבה אך יחדש 
בה דבר, ואע"פ שלענין מחלוקת הראשונים [הובאה באורך בילקוט ביאורים (לסן ע"נ)] במי ששכח 
להזכיר יעלה ויבוא במנחה של ראש חודש פסק השולחן ערוך טס סי"פ) שיכול להתפלל נדבה בלא 
חידוש, מכל מקום כאן סוברים רוב הפוסקים שאין צריך להשלים ולכך יתפלל רק עם חידוש. 
ועיין בברכי יוסף (יו"ד סי פמ ס"ק ) שדן במי שלא היה אונן כשהגיע זמן התפילה ונתחייב להתפלל, 
ולאחר מכן נעשה אונן, אם יש לו חיוב תשלומין בתפילה הבאה. והובאו דבריו באוצר עיונים. 
ועיין שם עוד מה שנתבאר בשם לשון לימודים בדין מי ששכח להתפלל, ובשעת תשלומין היה 
אונן. | דש. כל בו (פ י ד"ס סקול - סעני) בשם רבינו חיים, ההשלמה (ד"ס מײ) בשם הר"א. וכן כתבו 
המאירי (נעע כ. ד"ס ונפונ, (סנן ע"נ דייס כנ) והרשב"ץ ,דיס וש) בשם י"א [ובמאירי כתב שיש מפרשים כן 
בשיטת רש"י], אבל דחו את דבריהם (סו"ד נסמון). ‏ שה. אע"פ שקריאת שמע ותפילה אינן מטבע 
אחד. כל בו (פ" י ד"ס סקול - ספני) בשם רבינו חיים. שובל בו (פ" י ד"ס סקול - ספני) בשם י"א 
ובשם בעל ההשלמה (ד"ס פני), ומאירי (נעל כ. ד"ס תמו (סנן ע"ג ד"ס כ .)0‏ שז. והובאו שתי הדעות 
בבית יוסף (סי נש ס"ז ד"ס כתנ סכל נו) ובשולחן ערוך (פס). וטעם הסוברים שאין לה תשלומין, בכל בו 
(פס) כתב 'ששחרית אינו מטכסיסי ערבית, וערבית אינו מטכסיסי שחרית'. והמאירי (פס) כתב שלא 
אמרו שיש תשלומין אלא לענין תפילה שהיא בקשת רחמים, שהרי אפילו אם התפלל כבר יכול 
לחזור ולהתפלל תפילת נדבה, מה שאין כן בקריאת שמע. וכתב המשנה ברורה (שס ק"ק כס) שאף 
להסוברים שיש תשלומין לקריאת שמע אין הכוונה שיוצא בזה ידי חובת קריאת שמע כשהוא 
משלים, שמכיון שעבר זמנה הרי הוא כקורא בתורה, אלא שלכתחילה צריך להשלימה כמו שצריך 
להשלים בתפילה. והפרי חדש (פס פק") ביאר שמן התורה לדברי הכל אין תשלומין לקריאת שמע 
אלא דין זה הוא מדרבנן. ועיין במגן אברהם (פס פק"ק) שכתב שצריך להקדים ולקרות לשם קריאת 
שמע של עכשיו תחילה, ולאחר מכן יקרא לשם תשלומין, וכדין תשלומין בתפילה שיש להקדים 
ולהתפלל את התפילה שהוא מחויב בה עכשיו. וכן כתב הפרי מגדים (סיי קפ 305 פנרסס סק"ו ל"ס דע), 
וכתב עוד שיכול להשלים רק בזמן הסמוך לקריאת שמע שביטל, וכגון אם ביטל בשחרית יכול 
להשלים כל הלילה עד עלות השחר, אבל לא לאחר מכן, כמו בתפילה שפוסקים להלכה כשיטת 
הראשונים שאין דין השלמה רק בתפילה הסמוכה. וכתבו הפרי חדש (פ" ₪ פק"), והמשנה ברורה 
(ס" קת סק"ג) שברכות קריאת שמע לדברי הכל אין להם תשלומין. וכן מבואר בהגהות רבינו פרץ 
על הסמ"ק (מוס ₪ סעכס מד, סו"ד כנים יוסף פו"ח ס" קמ ס"כ ל"ס מעס) שאם שכח להתפלל ערבית מתפלל 


ילקוט 


וכתבו המפרשיםש", שלכאורה יש ראיה מדברי הגמרא כאן שיש תשלומין 

לקריאת שמע, שהרי בברייתא אמרו לשון 'ביטל' גם על תפילה וגם 

על קריאת שמע, ורב אשי מוכיח מלשון זה שאם טעה בשוגג אין בו משום 

'מעוות לא יוכל לתקון' משום שיכול להשלים את תפילתו, אם כן משמע שאף 
בקריאת שמע, כששכח יכול לתקן על ידי תשלומיןשל. 

ובהשלמה (ד"ס פײפֿ) כתב שאין זו ראיה, שמה שנקטו לשון 'ביטל' הוא משום 
תפילה, אבל לענין קריאת שמע אולי הוא הדין לטעה. 

גם המאירי להלן (ע"נ ד"ה כנ) כתב שאין זו ראיה, משום שכמו כן יש לדקדק 


בטעה רק בתפילה יש תשלומין ולא בקריאת שמעשי. 
גם הפני יהושע (ל"ס (מ5) כתב שאין להקשות מהברייתא על הסוברים שאין 
תשלומין לקריאת שמע, שיש לומר שאין תשלומין לקריאת שמע אף בטעה, 
ומה שנקט התנא 'ביטל' משום שהוא מדבר לענין העונש ועונש יש רק בביטל, 
מה שאין כן אם לא קרא קריאת שמע בשוגג אינו נענש על כך, אבל לענין 
תשלומין אפילו בשוגג אין לה תשלומין, משום שלא שייך דין תשלומין רק 
בתפילה שהיא כנגד הקרבנות, ובזה שייך לחלק בין שכח לביטל, שבשכח, 
תפילת התשלומין נחשבת כאילו הקריב קרבן חובה, וכשביטל במזיד, הפסיד 
את חובו ויכול להשלים רק כקרבן נדבהש'*, אבל בקריאת שמע, אם קרא בזמנה 
יש לו שכר של קריאת שמע בזמנה, ואם לא קרא בזמנה הרי הוא כקורא 
בתורה, ואין סברא לחלק בין שכח לקרוא בשוגג ללא קרא במזידש. 

והרשב"ץ (ד"ס וש) תמה על הסוברים שיש תשלומין לקריאת שמע, שמה ענין 
קריאת שמע לתפילה, והרי לא מצינו שלמדים מתפילה שיהיה דין 

תשלומין למי שלא שמע קול שופר ביום טוב של ראש השנה או למי שלא 
נטל לולב ביום טוב ראשון של סוכות או למי שלא אכל מצה בליל פסח, 
ובהכרח שלא תיקנו חכמים תשלומין רק בתפילה משום שהיא דומה לקרבנות 
ובקרבנות יש דין תשלומין, אבל בשאר מצוות לא שייך זאת, וממילא הוא הדין 

לקריאת שמע שאין לה תשלומין. 

וההשלמה (ד"ס פני)) כתב, שאין חובה להשלים קריאת שמע, אבל מכל מקום 
אם רצה קורא לאחר הזמן כמו ששנינו לעיל (ט) שהקורא מכאן 

ואילך לא הפסיד. והביא ראיה לזה מרבן גמליאל שאמר לבניו (ע? כ.) שאם 
עדיין לא עלה עמוד השחר 'חייבים' לקרות קריאת שמע של ערבית, ומשמע 
שאם כבר עלה עמוד השחר אינם חייבים לקרות והיינו משום שאין חובה 
להשלים, אבל אם רצו יכולים לקרוא. והוסיף, שהסוברים שיש דין תשלומין 
לקריאת שמע מפרשים כוונת רבן גמליאל שאם לא עלה עמוד השחר הם חייבים 

לקרות מדין קריאת שמע בזמנה ולא מדין תשלומין. 


תשלומין לברכת אשר יער 


שם. בארחות חיים (סנלות גטילת ידיס סי יכ)' כתב בשם גאון שמי שהטיל מים 

ולא בירך אשר יצר, והסיח דעתו ושוב הטיל מים, יברך שתי פעמים. 

ולמד כן מהדין האמור בגמרא כאן שמי ששכח להתפלל שחרית מתפלל מנחה 
שתים. 

אמנם הב"ח ו" סי" ז ק"ד ד"ס כפנ) תמה על זה, שברכת אשר יצר היא הודאה 

על מה שעבר ולכן יוצא בברכה אחת על כל מה שעבר, ורק בתפילה 


בשחרית שתי פעמים תפילת שמונה עשרה, אך אינו יכול להשלים ברכות קריאת שמע ששכח 
בתפילת ערבית. אמנם בדברי המאירי ((סן ע"נ דיס כ מבואר שלשיטת הסוברים שיש תשלומין 
לקריאת שמע יכול להשלים גם את הברכות, שהמאירי הקשה על דבריהם היאך יוכל לומר "יוצר 
אור' במעריב וברכת 'המעריב ערבים' בשחרית [וכתב שאינו דומה למה שאמרו בגמרא להלן (ע"ס 
שאם לא התפלל מנחה בערב שבת מתפלל בלילה שתים של שבת, או אם לא התפלל מנחה בשבת 
שמתפלל במוצאי שבת שתים של חול, ואם כן גם כאן יברך בערבית שתי פעמים ברכות של 
ערבית, משום ששם מעיקר הדין צריך להתפלל בשבת שמונה עשרה ברכות אלא שהקילו משום 
כבוד שבת, מה שאין כן כאן שיש מעיקר הדין חיוב ברכות אחרות]. ומיישב המאירי ששתי הברכות 
הם ברכות כלליות למציאות של יום ולילה, וכמו שאמרו בגמרא לעיל (:) להזכיר מידת יום בלילה 
ומידת לילה ביום. ‏ שת. מאירי (סן ע'צ דיס כ), פני יהושע (ד"ס פמכ), ופרי חדש (ם" קס סק"). 
שט. עיין במשנה למלך (פפינס פ"ג ס"ע) שהביא המחלוקת אם יש תשלומין לקריאת שמע, ותמה על 
זה 'שהרי לימוד ערוך הוא בידינו מעוות לא יוכל לתקון זה שביטל קריאת שמע'. ולכאורה נראה 
מלשונו שהוא תמה על הראשונים הסוברים שיש לה דין תשלומין, שהרי מבואר בגמרא שהוא 
מעוות שלא יוכל לתקון, וכן הבין הבאר היטב "9 סי ₪ פקיט) ותמה על תמיהתו שהרי בגמרא 
מדובר כשביטל במזיד, ואדרבה משמע להיפך שאם ביטל בשוגג יש לה דין תשלומין. ואכן השערי 
תשובה (פס) ביאר שכוונת המשנה למלך להקשות על הסוברים שאין לה תשלומין, הרי הגמרא 
מדמה דין קריאת שמע לתפילה, וכמו שבתפילה יש תשלומין אם לא התפלל בשוגג הוא הדין 
בקריאת שמע. ובפרי חדש (טס פק") הוסיף שעל פי זה מיושב מדוע לא הזכירו בברייתא גם שמי 
שלא התפלל תפילת מוסף הוא מעוות שלא יוכל לתקון, משום שמוסף אין לו תשלומין אפילו אם 
לא התפלל בשוגג ולא רק אם ביטלו במזיד. ‏ שי. עוד הביא שיש מקשים על הסוברים שיש 
תשלומין לקריאת שמע של שחרית בערבית, שהרי כבר עבר זמן מנחה ואין יכולים להשלים לאחר 
שתי תפילות. ותירץ שזמן תפילה אחרת אינו נחשב הפסק אלא לתפילה, אבל לקריאת שמע צריך 
שיגיע זמן קריאת שמע אחרת. שיא. כמבואר בילקוט ביאורים לעיל בביאור דברי הגאון שהביא 
הרשב"א לענין ביטל במזיד. ‏ שיב. ואת דעת הראשונים הסוברים שיש תשלומין לקריאת שמע 
כשלא קרא בשוגג, ביאר הפני יהושע שהם סוברים שהברייתא מדמה קריאת שמע לגמרי לתפילה, 


ברכות כו. - כו: 


ביאורים 


קצט 


יש דין השלמה כיון שהיא כנגד קרבן, ובקרבן מצינו שיש תשלומין. והביא 
ראיה לדבריו מדין ברכת המזון שאם הסיח דעתו ולא בירך עד שאכל שוב, 
מברך רק ברכה אחת על שתי האכילות ולא שתי פעמיםש. 


כו: 


החידוש שבליל שבת מתפלל שתים 


מתפלל בליל שבת שתים. הרי"ף גרס 'שתים של שבת'. וביארו תלמידי רכינו 

יונה (ד"ס עעס - סשלשי) שחידוש הגמרא הוא שיכול להשלים תפילה של 

חול בתפילה של שבת, ואע"פ שאינו משלים אותה התפילה שלא התפלל. וכתבו 

המפרשים כמה דרכים מה הטעם שצריך להתפלל שתים של שבת ואין אומרים 
שהתפילה השניה שהיא לתשלומין יתפלל של חול: 

א. בשיטה מקובצת (ד"ס פט)* כתב שהטעם שמתפלל שתים של שבת, הוא משום 

שכמו שבתפילה של שבת מתפללים רק שבע ברכות משום שלא רצו חכמים 

להטריחו להתפלל שמונה עשרה ברכות1, כך לא הטריחוהו להתפלל שמונה 
עשרה ברכות בתפילת התשלומין שמתפלל בשבתי. 

ב. הלבוש (פֿו"פ סי קמ ס"ע) כתב הטעם שמכיון שכבר קיבל עליו שבת, אין לו 
לעשות את השבת חול ולהתפלל תפילת חול, שהוא זלזול בשבת. 
אמנם הט"ז (פס סק"ת) תמה על זה, וכתב שאין נכון לומר שתפילת שמונה עשרה 

ברכות הוא זלזול בשבת, שהרי מעיקר הדין היה ראוי גם בתפילות של 
שבת להתפלל שמונה עשרה ברכות, ומה שאין עושים כן הוא רק משום שלא 
הטריחוהו חכמיםז. 
ג. הט"ז (שס) פירש, שמכיון שחל עליו קדושת שבת צריך להזכיר של שבת 
בכל התפילות שהוא מתפלל, שאסור להתפלל בשבת בלא הזכרת שבת. 


אם התפלל תפילה שניה של חול 


נחלקו האחרונים אם התפלל תפילה שניה של חול. המ" (פס)? כתב, שלא 
יצא ידי תשלומין אפילו בדיעבד, לפי שאין תפילה בשבת בלא הזכרת 

שבת. 
והמגן אברהם (פס פ"ק ינ) נסתפק בזה, שיש לומר שלא יצא כדין מי שלא הזכיר 
של שבת בתפילת נעילה ביום הכפורים שחל בשבת, שהדין הוא שלא 
יצא!, ואע"פ שתפילת נעילה נתקנה משום יום הכפורים ולא משום שבת, מכל 


בשבת תפילה נוספת משום תשלומין, הרי היא כתפילת שבת שאם לא הזכיר 

של שבת צריך לחזור ולהתפלל, או שמא יש לומר שיצא בדיעבד אע"פ שלא 
הזכיר בה של שבת כיון שהיא תשלומין של תפילת חולז. 

ויש פוסקים" שכתבו בפשיטות שאם התפלל תפילה שניה של חול, יצאט. 


דין תשלומין למנחה של ערב שבת בשמיעת מגן אבות מהחזן בליל שבת 


שם. המהרי"ל (עו"פ, סי קנס) נשאל במי שלא התפלל מנחה בערב שבת והתפלל 
מעריב של שבת, אם יכול לצאת תשלומין של מנחה על ידי שישמע 
מהשליח ציבור ברכת מגן אבות שאומר לאחר התפילה בליל שבת. 


שכיון שבקריאת שמע לאחר זמנה מקבל שכר כקורא בתורה שייך בה תשלומין כתפילה. 
שיג. הובא בבית יוסף (6ו"ס סי" ו ס"כ ד"ס כפכ). שיד. וראה בט"ז טס סק"ד) מה שדחה את ראיית 
הב"ח מברכת המזון. ועיין בפרי מגדים (פס מענ"ו פק"נ) שכתב שאע"פ שתפילת תשלומין צריך 
להסמיכה לתפילת חובה ולהקדים את החובה [כמבואר באורך בילקוט ביאורים (לסן ע"ס], מכל 
מקום בברכת אשר יצר אין צריך, כיון שאין זה גדר של תשלומין אלא כל היום הוא זמנה. וראה 
עוד מה שנתבאר בענין זה באוצר עיונים. | א. וכן מבואר בדברי הרא"ה (ל"ה פט). = ב. כמבואר 
בגמרא לעיל (כפ). ג. והוסיף, שמטעם זה אם לא התפלל מנחה בשבת מתפלל בערבית שתים 
של חול, שרק בשבת לא הטריחוהו להתפלל שמונה עשרה משום כבוד שבת, אבל מכיון שלא 
התפלל בשבת ומשלים בחול, חוזר לחיוב שהיה חל עליו מעיקר הדין. | ד. ועיין באליהו רבה 
(פס מ"ק ₪) שמיישב את דברי הלבוש. ה. וכן נקט היד אהרן (עס סגס"ט). ו כן כתב הגהות 
מרדכי (ענת פיי תע). ובבית יוסף (לו"ם כי' פרכג ס"ג ד"ס וס) דקדק מדבריו שיש חולקים על זה. אמנם 
המגן אברהם (עס סק" כתב שבנעילה לכו"ע לא יצא, והמחלוקת שבהגהות מרדכי היא על ראש 
חודש שחל בשבת ושכח יעלה ויבוא. ז. וכתב עוד המגן אברהם שיש ללמוד בקל וחומר מהדין 
שאמרו בגמרא שאם לא התפלל מנחה בשבת מתפלל במוצאי שבת שתים של חול, משום שמעיקר 
הדין היה ראוי להתפלל שמונה עשרה ברכות בשבת אלא שלא הטריחוהו חכמים משום כבוד שבת, 
אם כן כל שכן בתפילה שהוא מתפלל בשבת לתשלומין של חול שאם התפלל שמונה עשרה ברכות 
כמו בחול יצא. אמנם באליה רבה (טס פק"י) כתב שיש לדחות ראיה זו, שגם אם לא היו חכמים 
מתקנים שלא להתפלל שמונה עשרה ברכות בשבת, מכל מקום היו מתקנים להזכיר גם של שבת 
באמצע שמונה עשרה, ואם התפלל כמו בחול הרי לא הזכיר כלל של שבת. ועיין בכנה"ג (פס סגס"ע 
ד"ס שטה, סי' פכג סגס"ט ד"ס וע) שכבר דן בנידון זה והביא שיש מי שכתב שלא יצא, וכתב שאין דבריו 
מוכרחים ויתכן שיצא. | ח. פרי חדש (פס סק"ט), ועולת תמיד (עס פ"ק  .)‏ ט. וכן פסק להלכה 
בדרך החיים (סי מו פ"ק נ), כיון שנחלקו הפוסקים והוא ספק אם צריך להתפלל, ואין לומר שיתפלל 
בתורת נדבה, משום שאין מתפללים תפילת נדבה בשבת. ובחיי אדם (מ" כל כו ס"י, סו"ד כמפנס נלוכס 
סי" קח מ"ק כס) הוסיף, שאם הקדים תפילת חול לתפילת שבת לא יצא, שהרי יש היכר שהקדים את 
תפילת תשלומין לתפילה של עכשיו ולא יצא. ואם נתכוין בראשונה לשם שבת ודאי לא יצא שהרי 


: ילקום 


והשיב שְלְשִׁיטת הגאונים הסוברים שמי שלא התפלל ערבית בשבת ושמע ברכת 

יצא ידי חובתו. אך כתב שרוב רבותינו סוברים שאי אפשר לצאת מהחזן אלא 

כשהתפלל תפילתו ודילג דבר שבחובה שצריך משום כך לחזור ולהתפלל, אבל 

כשלא התפלל כלל אינו יכול לצאת משליח ציבור אם הוא בקי, ולכן גם כאן 

אינו יכול לצאת מהשליח ציבוריא. 

אמנם הפרי מגדים (פו"ם סי קכו מסננות וסנ סק" ספק ס) כתב, שאפילו לשיטת 

הסוברים שיוצאים ידי תפילת ערבית בשמיעת ברכת מגן אבות, היינו 

רק לענין השלמת תפילת ערבית של שבת כיון שתפילת ערבית רשות'י, אבל 

כשצריך להתפלל תפילה שניה לתשלומי מנחה, היא תפילת חובה, ובזו אינו 
יוצא לדברי הכל בשמיעת ברכת מגן אבות מהשליח ציבור. 

ובתהלה לדוד (ס" קמ פ"ק י)'ד תמה על דברי הפרי מגדים מדברי המהרי"ל. 

וגם כתב שלא מסתבר לומר שתפילת התשלומין למנחה היא חובה, 

שאם כן היה ראוי להקדים תפילת תשלומין שהיא חובה לתפילת ערבית שהיא 

רשותטי. 


טעה באחת מהתפילות של שבת איזה נוסח מתפלל בשעת תשלומין 


שם. כתב הרשב"ץ (ד"ס ת"כ) שיש לדון במי שלא התפלל ערבית בשבת, ומתפלל 
שתים בשחרית, איזה נוסח יתפלל בתפילה השניה שהיא לתשלומין, האם 
יאמר שמח משה' כנוסח התפילה של שחרית שהוא עומד בה, או 'אתה קדשת' 
כתפילת ערבית שהוא משלים. וכן יש לדון במי שלא התפלל שחרית ומשלים 
שתים במנחה. 
וכתב, שלכתחילה צריך להתפלל בתפילה השניה נוסח התפילה הקודמת שהוא 
משלים ולא נוסח התפילה של עכשיו, כדי להבחין שהשניה היא 
לתשלומין, אבל בדיעבד אם התפלל בשתיהם נוסח התפילה של עכשיו יצאטי. 
אמנם יש מי שכתב" שאם שכח מעריב של שבת, כשמשלים בשחרית יתפלל 
לכתחילה בשתי התפילות 'ישמח משהי. 
וכתב עוד הרשב"ץ, שיותר מכך אפשר לומר, שאפילו אם שינה באחת 
מהתפילות של שבת [שאינו מתפלל לתשלומין] והתפלל נוסח של תפילה 
אחרת, כגון שהתפלל בשחרית 'אתה קדשת' או שהתפלל במנחה 'ישמח משהי, 
יצא, כיון שהזכיר של שבת בברכה אמצעית, ולא הקפידו חכמים בדיעבד על 
מטבע הברכה בנוסח התפילה של שבת. וכתב שזה צריך עיון. 
אמנם בשבלי הלקט (ענין סנת סי קכח ד"ס ועס) כתב בפשיטות שמי שטעה בתפילות 
שבת והחליף הנוסח של זו בזו, אינו צריך לחזור ולהתפלל, לפי שעיקר 
הברכה הוא 'רצה במנוחתינו'. אמנם כתב שבתפילת מוסף אין נראה לומר כן, 
שאין לדמות תפילת מוסף לשאר תפילות ולא שאר תפילות למוסף"". 


שכח להזכיר של שבת או של ראש חודש אם מתפלל שתים בלילה 


טעה ולא התפלל מנחה בשבת מתפלל במוצאי שבת שתים של חול. 

הראשונים נחלקו במי שטעה והתפלל במנחה של שבת תפילת חול ולא 
הזכיר של שבת, ונזכר במוצאי שבת אם צריך להתפלל בערבית שתים של חול 
או לא'ט. ובאופן זה נחלקו גם בתפילת מנחה של ראש חודש, כגון שהתפלל 


לא הזכיר בה של שבת. י. כן כתבו הסמ"ג (עפין יט, סו"ד כלגודס כלן ד"ה טעס) והמרדכי (כמו פפ) והטור 
(סו"ם סי כסת) והגהות מיימוניות (פפייס פ"ע סי"פ פֿות ) בשם רב נטרונאי גאון. יא. מדברי מהרי"ל 
משמע שאילו היה באופן שהתפלל כבר אלא שחיסר דבר שבחובה יכול היה לצאת בשמיעת מגן 
אבות מהחזן, אבל הטור (פו"ם פיי כסת) חולק גם על זה וכתב שאי אפשר לצאת כלל בברכת מגן אבות, 
שהרי אינו מתפלל כל התפילה. ובבית יוסף (עס סי"ג ל"ה כתנ ככ עפכס) מיישב שיטת הגאונים שמכיון 
שתפילת ערבית רשות הקילו בה יותר משאר תפילות. יב.וכן כתב בפעולת צדיק (עו"פ, ס"ג סי פג). 
יג. כמבואר בבית יוסף (סו"ד נסערס כעל נסמון). וראה בילקוט ביאורים להלן (מ:) שיש אומרים שתפילת 
ערבית של שבת חובה היא. יד.וכן העיר המהרש"ם (לעת פורס 6ו"פ סי קכו ק"ג). ‏ טו. וכבר נתבאר 
בילקוט ביאורים לעיל (ע"5 נדגרי סגמר6 'מתפנ! ערנים ספיסי) שהאחרונים נחלקו בדבר זה אם תשלומי מנחה 
בשעת מעריב הוא חובה או רשות. | טז. וכדבריו מבואר באשל אברהם כועפסטס, פי' קת כמג" סק"ו). 
וכתב שם שאם התפלל התפילה הראשונה בנוסח התפילה שהוא משלים ואת השניה כנוסח של עכשיו, 
יצא, ואין בזה גילוי דעת שמתפלל את הראשונה לתשלומין ואת השניה לתפילה של עכשיו כמו 
שאמרו להלן על מי שלא הבדיל בראשונה והבדיל בשניה, כיון שנוסח התפילות אינו מעכב בדיעבד 
כמו שיבואר בילקוט ביאורים להלן בסמוך. | יז. שערי תשובה (פי כספ פק"5) בשם השל"ה. 
יח. והו"ד בבית יוסף (פס ק"ו ל"ס כתוכ) ונפסק כן בשולחן ערוך (פס). יט. שאילו היה נזכר בשבת 
הדין הוא שלא יצא ידי חובתו, וצריך לחזור ולהתפלל תפילת שבת כמבואר בשולחן ערוך (סי כסת 
ס"ס). ‏ כ. תוספות (ד"ס טעה) בשם רבינו יהודה, וכן נקטו הרשב"א (ד"ס וס) והמאירי (ד"ס פכפ). 
כא. והוסיפו התוספות (טס) שאין להקשות על כך שאם לא התפלל כלל הרי יתפלל במוצאי שבת 
יותר ממה שהוא מחויב להתפלל, שבשבת חייב להתפלל שבע ברכות והוא מתפלל שמונה עשרה. 
ותירצו שגם בשבת היה צריך להתפלל מעיקר הדין שמונה עשרה ברכות אלא שמפני הטורח הקילו 
עליו שיתפלל רק שבע. ומבאר הפני יהושע (נפוסי עס) שכוונת התוספות להקשות שממה שמצאנו 
שמתפלל תשלומין יותר מהתפילה שהחסיר מוכרח שתפילה זו אינה לתשלומין ממש, שהרי אינו 
מתפלל כאותה תפילה שלא התפלל, אלא תקנת חכמים היא שאם לא התפלל יתפלל עכשיו שתים, 
וכיון שכן גם באופן ששכח להזכיר מעין המאורע הואיל ונחשב כאילו לא התפלל צריך הוא להתפלל 
שתים אע"פ שאינו משלים את התפילה שהחסיר שהרי לא יזכיר עכשיו את המאורע שלא הזכיר. 
ועל זה תירצו שאינו כן, אלא משלים ממש את התפילה שהחסיר, שגם בשבת ראוי להתפלל שמונה 
עשרה שהוא מתפלל עכשיו רק שלא הטריחוהו. ‏ כב. עיין בתלמידי רבינו יונה (ד"ס עעס - סשלשי) 


ברכות כו: 


ביאורים 


מנחה ולא הזכיר יעלה ויבוא, אם צריך להתפלל במעריב של מוצאי ראש חודש 

שתי תפילות או לא. יש ראשונים שכתבו שאע"פ שלא יצא ידי חובתו בתפילת 

מנחה כיון שלא הזכיר של שבת או של ראש חודש, מכל מקום אינו מתפלל 

שתים בלילה, שהרי לא ירוויח בתפילתו כלום, שממילא לא יזכיר של שבת או 

של ראש חודש כמבואר בגמרא כאן שמתפלל שתים של חול, ורק באופן שלא 

התפלל כלל מתפלל שתים, שאע"פ שהיא תפילת חול ואינו מזכיר בה של שבת 

מרוויח תפילת שמונה עשרה שלא התפללכא. 

והרשב"א (ד"ס ופס) הביא ראיה לשיטה זו ממה שאמרו בגמרא שאם טעה ולא 

התפלל מנחה בשבת מתפלל במוצאי שבת שתים של חול, ומשמע 

שדין זה הוא רק באופן שלא התפלל כלל, אבל אם התפלל ולא הזכיר של 

שבת אינו מתפלל שתיםכנ. 

אמנם יש ראשוניםיי שכתבו שאם לא הזכיר של שבת או של ראש חודש, 

מתפלל בלילה שתים, ואע"פ שאינו מרוויח בתפילתו כלום שגם בלילה 

לא יזכיר, מכל מקום כיון שלא הזכיר של ראש חודש או של שבת הרי זה 
נחשב כאילו לא התפלל וצריך להשלים את תפילתוכד. 


ביאור מחלוקת הראשונים בזה 


בהר צבי (שו"ת, פו"ם ת" סי ) ביאר טעם מחלוקתם, שטעמם של הראשונים 

שסוברים שצריך לחזור ולהתפלל הוא משום שהמתפלל בראש חודש 

ושכח להזכיר יעלה ויבוא שהדין שהוא שצריך לחזור ולהתפלל, אין תפילתו 

תפילה כלל, ולכך דינו כמי שלא התפלל, ושיטת החולקים היא, שאע"פ שלא 

הזכיר יעלה ויבוא יצא ידי חובת תפילה, ומה שצריך לחזור ולהתפלל הוא 

משום שחסר לו הזכרת היום, וכיון שאינו יכול להזכיר בלילה אינו צריך 
להשלים, שהרי לא ירוויח את חסרונוכה. 


שיטת הרי"ף בנידון זה 


התוספות (ל"ס טעס) כתבו שמדברי הרי"ף מוכח שהוא סובר שצריך לחזור 
ולהתפלל אף אם לא ירוויח בתשלומין, שפסק להלכה כדברי 
הברייתא שהביאו בגמרא בסמוך לענין מי ששכח להתפלל מנחה בשבת ומתפלל 
במעריב במוצאי שבת שתים, שצריך להבדיל בראשונה שהיא לחובה ולא בשניה 
שהיא לתשלומין, ואם לא הבדיל בראשונה ורק בשניה גילה דעתו שהראשונה 
לתשלומין והשניה לחובה, ולא עלתה לו הראשונה, וכתב הרי"ף שהשניה עלתה 
לו לחובה וצריך לחזור ולהתפלל לתשלומין. ומוכח מדבריו שצריך לחזור 
ולהתפלל גם באופן שלא ירוויח יותר מתפילתו הראשונה. 
והמהרש"א (פופ' עס, נס"ד %מ6) תמה על התוספות, שיש להוכיח ראיה זו מדברי 
הגמרא עצמה ולא רק מדברי הרי"ף, שהרי אמרו בגמרא על ברייתא 
זו 'כיון דלא אבדיל בקמייתא כמאן דלא צלי דמי ומהדרינן ליה', והיינו שצריך 
להתפלל תפילה אחרת בלא הבדלה אע"פ שאינו מרוויח כלום. 
ותירץ, שאין ראיה מדברי הגמרא כיון שהניחו את דברי הברייתא בקושיא, 
אבל מהרי"ף יש ראיה שהרי יישב את קושיית הגמרא ופסק כדברי 
הברייתא שצריך לחזור ולהתפללכי. 


אוצר החכמה! 


שהביאו שיטה זו, וכתבו שטעמם הוא מאותו הטעם שכתבו שאין תשלומין לתפילת מוסף [והובא 
דין זה בילקוט ביאורים לעיל (ע"]. ‏ כג. תלמידי רבינו יונה (שס), רא"ש (סי ₪ בשם חכמי 
פרובינצ"א, ומאירי (דייס טנט) בשם יש חולקים. כד. המגן אברהם (פ" קמ פ"ק מז) כתב שכל המחלוקת 
לגבי ראש חודש היא רק ביום שני של ראש חודש, או כשהיה חודש שעבר חסר שראש חודש הוא 
רק יום אחד, אבל כשבלילה הוא גם ראש חודש צריך להשלים לדברי הכל, שהרי ירוויח בתפילתו 
שיאמר יעלה ויבוא [אמנם אם שכח ולא אמר יעלה ויבוא בתפילת התשלומין בלילה, אין צריך לחזור 
ולהתפלל. באר היטב (שס פ"ק 6]. וכן אם התפלל של חול ביום טוב ראשון של גליות ישלים בליל 
שני של יום טוב. וכבר מבואר כדבריו בדברי הרשב"ץ (ליה וכתנו). אמנם הצל"ח (נמום' ד"ס טעס) הביא 
שבבנין אריאל חולק על דברי המגן אברהם, שהרי מה שיש שני ימים ראש חודש הוא מספק, ואם 
כן ממה נפשך אם ביום הראשון היה ראש חודש הרי בלילה כבר אינו ראש חודש ואין צריך להזכיר 
יעלה ויבוא, ואם ביום הראשון לא היה ראש חודש אינו צריך להשלים כלל שהרי לא היה צריך 
להזכיר יעלה ויבוא ביום. אמנם הצל"ח דחה את דבריו ונקט כדברי המגן אברהם לענין שני ימים 
של ראש חודש, אבל לענין יום טוב שני של גליות סובר שלא ישלים במעריב כדברי הבנין אריאל, 
ועיין שם מה שביאר בטעם הדבר. כה. וזו גם סברת מחלוקתם במי שהתפלל תפילת חול במנחה 
של שבת, אם כיון שלא הזכיר של שבת נחשב כאילו לא התפלל כלל או שנחשב שהתפלל אלא 
שחסר לו הזכרה של שבת. ועיין שם שמוכיח כדבריו מלשון הטור פוש פיי כנ). ועל פי זה מחדש 
ההר צבי שמי שהתפלל בראש חודש והזכיר יעלה ויבוא, ושכח לומר 'ותן טל ומטר' [שהדין הוא 
שצריך לחזור ולהתפלל כמבואר בגמרא להלן (כט)], וכשחזר להתפלל שנית הזכיר טל ומטר ושכח 
יעלה ויבוא, שדין זה תלוי במחלוקת הראשונים הנ"ל, שלפי הסוברים שיצא ידי חובת תפילה אלא 
שחסירה לו הזכרה, אינו צריך להתפלל פעם שלישית, ולשיטה שניה שנחשב כאילו לא התפלל צריך 
להתפלל פעם שלישית. וכדי לצאת ידי ספק יתפלל פעם שלישית בתורת נדבה [כמו שכתבו הראשונים 
לענין הלכה במחלוקת הנ"ל, והו"ד להלן בסמוך]. עוד הביא בהר צבי דברי הגר"ח שלענין 'ותן טל 
ומטר' לא נחלקו הראשונים, וחולק עליו (סי"ד נהנן נספון). ועיין עוד בהר צבי (טו"פ, פֿו"ם מ" פיי פ6) שדן 
בשליח ציבור ששכח יעלה ויבוא ונזכר לאחר שנשאו הכהנים את כפיהם, וכתב (שס ד"ס וכפונס) שיתכן 
שתלוי במחלוקת זו, שאם נאמר שתפילתו נחשבת כתפילה גם באופן שלא הזכיר יעלה ויבוא, אין 
צריכים לחזור ולישא כפים [אמנם מסקנתו היא שלדברי הכל אין צריכים לחזור ולישא כפים]. 
כו. כמבואר להלן בדברי הגמרא 'קשיאי. 


ילקוט 


והצל"ח (ל"ס נ(מיתכ)2' כתב שמדברי הגמרא אין ראיה כלל שצריך לחזור 
ולהתפלל, משום שבגמרא אמרו רק שהראשונה לא עלתה לו והשניה 
עלתה לו, אבל לא אמרו שצריך לחזור ולהתפלל תפילה אחרת במקום הראשונה 
שלא עלתה לו<ף, ולשיטת הסוברים שאין צריך להתפלל תשלומין באופן שלא 
ירוויח בתפילתו, אכן אין צריך לחזור ולהתפלל. והטעם בזה הוא משום שמה 
שהראשונה לא עלתה לו לשם תפילת מעריב של עכשיו הוא משום שלא הבדיל 
בה, ולכן שניה שהבדיל בה עולה לו לשם חובה, אבל מכל מקום אינו צריך 
לחזור ולהתפלל תשלומין, שהרי התפלל כבר שתי תפילות, אלא שלא עלתה לו 
שניה לשם תשלומין משום שלא הבדיל בראשונה רק בשניה, וכיון שאם יתפלל 
עכשיו לא יבדיל בה נמצא שלא ירוויח מה שהפסיד בתפילתו שמשום כך הוצרך 
לחזור ולהתפלל, ולכן אין צריך לחזור ולהתפלל. אבל מהרי"ף שכתב ששניה 
לא עלתה לו וצריך לחזור ולהתפלל מוכח כשיטת הראשונים שצריך לחזור 
ולהתפלל גם באופן שאינו מרוויח בתפילתו. 
ובמלא הרועים (כפוס' עס)כט מיישב, שמדברי הגמרא אין ראיה שצריך לחזור 
ולהתפלל גם באופן שאינו מרוויח בתפילתו, כי הגמרא סברה שמה 
שהראשונה לא עלתה לו היינו משום שלא הבדיל בה, והשניה עלתה לו 
לתשלומין אע"פ שהבדיל בה, ולפי זה הוא צריך לחזור ולהתפלל בשביל חובה 
ולהבדיל בה, אם כן הוא מרוויח שמוסיף הזכרת הבדלה בתפילתו. אבל לפי 
מה שפירש הרי"ף שהשניה עלתה לו לחובה, ומה שצריך לחזור, הוא בשביל 
התשלומין משום שהקדימה לתפילת חובה, נמצא שצריך לחזור ולהתפלל בלא 
הזכרה, אע"פ שאינו מרוויח כלום בתפילתו. 
ויש אחרוניםל שתמהו על ראיית התוספות, שהרי שם מרוויח במה שחוזר 
ומתפלל, שיתפלל את התפילה שהוא חייב בה עכשיו לפני תפילת 
התשלומין, ואין לך ריוח גדול מזה, מה שאין כן כשלא הזכיר במנחה של שבת 
או של ראש חודש, שאינו מרוויח כלל במה שיחזור ויתפלל במוצאי שבת בלא 
הזכרה. 
ובמלא הרועים (קס) מיישב, שכוונת התוספות שמכך שהוא צריך לחזור ולהתפלל 
תשלומין אם התפלל אותה לפני תפילת חובה, יש להוכיח שתפילתו 
שבתחילה אינה נחשבת כתפילה כלל, וכאילו לא התפלל, אם כן גם באופן 
שהתפלל בראש חודש ולא הזכיר יעלה ויבוא או כשלא הזכיר של שבת בתפילת 
שבת הרי יש לומר שתפילתו אינה נחשבת כתפילה וכאילו לא התפלל, ואם כן 
מרוויח במה שיחזור ויתפלל בלילה שאז היא נקראת תפילהלא. 
אך יש אחרוניםלג שכתבו שאין ראיה מדברי הרי"ף שהוא חולק על רבינו יהודה 
שהביאו התוספות, והוכחתם היא ממה שהרא"ש (פ" 0 הביא את שיטת 
רבינו יהודה, וגם כתב את דברי הרי"ף, ומשמע שסובר שאין חולקים, אלא 
הרי"ף מדבר באופן שלא התפלל מנחה בכלל, שבזה ודאי מרוויח כשמשלים 
במוצאי שבתל. 


לענין הלכה 


ולהלכה כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס טעס, סטנשי) שרבם היה מסופק בדבר, ולכך 

היה אומר שנכון לצאת מן הספק שיתפלל ערבית בתורת נדבה. והוסיף 
שאינו צריך לחדש בה דבר אע"פ שהמתפלל נדבה צריך חידוש, שכיון שהוא 
מתפלל אותה כדי לצאת ידי חובתו משום ספק אין לך חידוש גדול מזהללד. 


מי ששכח להזכיר 'וחן טל ומטר' במנחה של ערב שבת 


בחידושי הגר"ח (סטנסיל סי" 6 דן במי שהתפלל מנחה בערב שבת ושכח להזכיר 
יותן טל ומטר', ונזכר בליל שבת,.טכשיו הרי לא יזכיר טל ומטר, 
ולכאורה דין זה תלוי במחלוקת הראשונים לענין מי ששכח יעלה ויבוא במנחה 


כז. וכעין זה ביארו הרש"ש (כפופ' ד"ס טעס) והמשמרות כהונה (נוק' פס, כתיכון סכלטון). כח. ומה 
שאמרו בגמרא 'ומהדרינן ליה', אין הכוונה באופן זה, אלא הכוונה שבכל מקום שלא הזכיר הבדלה 
סובר התנא בברייתא שצריך לחזור ולהתפלל, ולכך אמר כאן שלא עלתה לו, אבל באמת כאן אינו 
יכול לחזור ולהתפלל. רש"ש ומשמרות כהונה (פופ' עס). ועוד תירץ שהתוספות לא היו גורסים 
בגמרא תיבות 'ומהדרינן ליה', וכן ברא"ש נראה שלא היה גורס זאת. ‏ כט. וכעין זה תירץ 
במשמרות כהונה (נתוס' עס, נסילון סטט). ל. עוד יוסף חי, מלא הרועים, והגהות רש"ש טויבש (סוס' 
טס). ‏ לא. והרש"ש טויבש (פופ' פס) כתב שהתוספות סוברים שכל תפילה שהוא חוזר ומתפלל 
אותה כמו הראשונה בלא שום חידוש, אין מעלה כלל בתפילה השניה והיא נחשבת כתפילה אחת, 
ולכן אין זה נחשב שהתפלל תשלומין לאחר תפילת חובה כיון שלא הוסיף על התפילה הראשונה 
שהתפלל. לב. מהרש"ל (נמוס' טס), וב"ח (פו"ם סי ג ס"ג). ‏ לג. והרש"ש טויבש (פוס' עס) הוכיח 
כן גם מדברי הרשב"א שהביא דברי הרי"ף, ולענין תשלומין במוצאי שבת כשלא הזכיר של שבת 
סובר שאין צריך להשלים. | לד. והביאו דבריו הרא"ש (ס" ‏ והטור (פו"ם סי כ5ג). אמנם מדברי 
הרמב"ם (פפיס פיי ס"ו) דקדק בדרכי משה ו" סי קו סק") שהמתפלל נדבה משום חיוב מספק צריך 
לחדש בה דבר. | לה. והביא דברי החסד לאברהם (פומס, עו"ם מסדו"ת, פו"ם סי כ ד"ס טוג שכתב 
בפשיטות שמה שמחזירים את השוכח לשאול טל ומטר אין זה משום שנחשב כאילו לא התפלל, 
שגם מי שאינו שואל גשמים תפילתו תפילה, אלא שצריך לחזור ולהתפלל כדי שיצא ידי חובת 
שאלה. ודקדק בהר צבי מדבריו שאם שכח להזכיר או לשאול גשמים במנחה ונזכר בלילה בזמן 
שאין צריך להזכיר כבר, ודאי שאין צריך להשלים את תפילתו [לכאורה כוונתו שאפילו לשיטת 
הראשונים הסוברים לענין השוכח יעלה ויבוא במנחה של ראש חודש שצריך להשלים במעריב של 


ברכות כו: 


ביאורים רא 


של ראש חודש, כיון שלא ירוויח הזכרת טל ומטר במה שיתפלל שתי פעמים 
בליל שבת. 

אמנם הגר"ח כתב שבנידון זה כולם מודים שצריך להתפלל שתי פעמים אע"פ 

שלא יזכיר בתפילתו טל ומטר, משום שהזכרת טל ומטר היא מסדר 

התפילה. וַרְשַלָא אמרה הרי הוא משנה ממטבע שטבעו חכמים וכאילו לא 


אהח19/06/2018! 


התפלל כלל, מה שאין כן יעלה ויבוא שהיא חיוב הזכרה בלבד, ואינו נחשב 
שלא התפלל. 
ובהר צבי (טו"ת, פו"ם מ" סי (ל) דקדק מדברי המגן אברהם (פי" קת ס"ק טו) שדין 
'וחן טל ומטר' ו'יעלה ויבוא' שוים, שעל פסק השולחן ערוך מס סי")) 
במי שלא הזכיר יעלה ויבוא במנחה של ראש חודש שיתפלל בתורת נדבה, כתב 
המגן אברהם שהוא הדין אם שכח ותן טל ומטרלה. 
ומה שחילק הגר"ח שהזכרת טל ומטר היא בכלל מטבע הברכה והזכרת יעלה 
ויבוא לא, כתב בהר צבי שאינו כן, שהרי יעלה ויבוא צריך להזכיר דווקא 
בברכת רצה, ואילו בהזכרת טל ומטר אמרו להלן (ע.) שאם לא שאל בברכת 
השנים, שואל בברכת שומע תפילה, ואם הזכרת יעלה ויבוא שצריכה להיות 
דווקא במקומה אינה בכלל מטבע הברכה, כל שכן הזכרת טל ומטר שאפשר 
להזכיר אותה בברכה אחרת שאינה בכלל מטבע הברכה. 


ראיה מכאן לדין הזכרת שבת כשמברך במועאי שבת על טעודה שאכל בשבת 


שם. הרא"ש (עו"ק, כל כנ סי" ו) נשאל על מי שהתחיל לאכול בשבת סמוך 
לחשיכה, ולא הספיק לברך עד הלילה, האם צריך להזכיר של שבת בברכת 
המזון. והשיב שאינו צריך להזכיר. והביא ראיה ממה שאמרו בגמרא כאן שאם 
לא התפלל מנחה של שבת שיתפלל במוצאי שבת שתים של חול, ומבואר 
שאע"פ שכבר נתחייב בשבת בתפילה זו, אע"פ כן אם מתפלל אותה במוצאי 
שבת אינו מזכיר בה של שבת, ואם כן הוא הדין כשמברך ברכת המזון במוצאי 
שבת, אע"פ שנתחייב בה מחמת סעודה שאכל בשבת אינו מזכיר בה של שבת, 
כיון שאין מזכירים של שבת בימות החול. 
ועל פי זה כתב הטור (ו"פ פיי תר5ס) שכמו כן בסעודת פורים שנמשכה עד מוצאי 
פורים, אינו מזכיר על הניסים בברכת המזון. 
אמנם בהנהות מיימוניות (מגיס פ"3 סי"ד פות 6) כתב בשם מהר"ם שאם נמשכה 
סעודת פורים עד הלילה צריך להזכיר על הניסים בברכת המזון. והביא 
ראיה ממה שאמרו על רב שהתפלל של שבת במוצאי שבת". וכן כתב הבית 
יוסף (פו"ס סי קפם ס"י ד"ס 0:6 בשם הארחות חיים לענין סעודת שבת, שאם 
נמשכה סעודתו עד מוצאי שבת, מזכיר של שבת בברכת המזוןל'. 
ואת הראיה שהביא הרא"ש מסוגייתנו שמתפלל במוצאי שבת שתים של חול 
ואינו מזכיר של שבת, דחה המהרי"ל (טו"פ, סי" גו פֿות ו) שאינו דומה כלל, 
שתפילת מנחה יש לה זמן קבוע וכבר עבר זמנה, אלא שבלילה יש לה דין 
תשלומין בשעת מעריב, ושתי התפילות שמתפלל הם תפילת ערבית, ובתפילת 
ערבית של מוצאי שבת אין ראוי להזכיר של שבת, אבל כשמברך ברכת המזון 
על סעודה שאכל בשבת, ראוי שיזכיר בה של שבת כיון שעדיין לא התפלל 
מעריב של חוללח. 


מדוע אין עריך להבדיל בשניהם כמו שמתפלל בליל שבת שתים של שבת 


מבדיל בראשונה ואינו מבדיל בשניה. פירש רש"י (ד"ס מנדי) שהראשונה 
מתפלל בשביל תפילה של עכשיו ולכן מבדיל בה, אבל השניה מתפלל 

לשם תשלומין של שבת ולכן אינו מבדיל בה. 
ובמעדני יו"ם (על סרפ"ש, סי' כ 6פ כ) העיר, שהרי אמרו ברישא שאם לא התפלל 
מנחה בערב שבת מתפלל במעריב שתים של שבת, אע"פ שהשניה 
מתפלל לתשלומין של חול, ואם כן גם כאן היה ראוי שיבדיל בשניהם. וביאר, 


מוצאי ראש חודש, כאן אין צריך להשלים. והוא להיפך מדברי הגר"ח שכתב שלדברי הכל צריך 
להשלים, וגם לא כדברי המגן אברהם התולה נידון זה במחלוקת הראשונים לענין יעלה ויבוא]. 
ועיין בחסד לאברהם טס) שכתב עוד שאם הזכיר גשמים במנחה בזמן שלא היה צריך להזכיר, 
ובלילה כבר היה צריך להזכיר, לדברי הכל צריך להשלים את תפילתו, שמכיון שהזכיר גשם בזמן 
שלא היה צריך הרי קלקל את תפילתו, ונחשב לדברי הכל כאילו לא התפלל. לו. לפנינו בגמרא 
להלן (מ.) אמרו שרב התפלל של שבת בערב שבת, ואמרו עוד (מ:) על רב יאשיה שהיה מתפלל 
של מוצאי שבת בשבת, אבל לא נזכר דבר זה שרב התפלל של שבת במוצאי שבת. וכבר העיר 
על כך המגיה על הגהות מיימוניות. וכן העיר בחידושי הגהות על הטור ו" סי לפס פֿות פ). גם 
תמה שבודאי אסור להתפלל של שבת במוצאי שבת. וכתב שאפשר לדחוק ולהגיה בדברי הגהות 
מיימוניות 'רב צלי של שבת בערב שבת', וראייתו היא שכמו שאפשר להזכיר של שבת קודם שבת, 
הוא הדין שאפשר להזכיר של שבת במוצאי שבת ושל פורים במוצאי פורים. וכדבריו מבואר בשיירי 
כנסת הגדולה (פֿו"ם סי" קפס סגכ"י פות טו). וכן כתב במור וקציעה (פס ד"ס דף פ"פ), והוסיף ביאור, שכמו 
שיכול להזכיר של שבת בערב שבת ואינו נחשב כדובר שקרים משום שהוא תוספת שבת, כך גם 
במוצאי שבת יכול להוסיף מחול על הקודש. ובשיירי כנה"ג (פס) כתב שהרא"ש יתרץ ראיה זו, 
שאין לדמות מוצאי שבת לערב שבת, שבערב שבת מקדים זמן שבת וכל מה שמתאחר מתקרב 
זמן השבת, מה שאין כן במוצאי שבת שכבר עבר זמנו ואינו ממתין שיבוא זמן השבת. לז. וכן 
פסק בשו"ע (עס). לח. מדבריו משמע שאם התפלל מעריב באמצע הסעודה שוב אינו מזכיר של 
שבת בברכת המזון. ועיין מה שכתב בזה המגן אברהם (שס מ"ק י, סי" רפס סק"ט). וראה עוד בגליוני 
הש"ס (ד"ס עעס) מה שתמה על ראיית הרא"ש. 


רכ ילקום 


שהבדלה אינה חלק מהתפילה, אלא שצריך להבדיל בתפילה בין קודש לחול, 
ומכיון שהבדיל בראשונה כבר נעשה אצלו חול, ושוב אין צריך להבדיל גם 
בשניה. 


ביאור דברי רש"י בטעם שתפילה שניה לא עלתה לתשלומין 


שניה עלתה לו ראשונה לא עלתה לו. פירש רש"י (ד"ס סניס), שתפילה שניה 
עלתה לו בשביל מעריב של מוצאי שבת, אבל ראשונה לא עלתה לו 

כלל, שאין להקדים תפילת תשלומין לתפילה שזמנה עכשיו. והשניה לא עלתה 
לו לתשלומין ש?"שבת, שמכיון שהבדיל בה גילה דעתו שאינו מתפלל אותה 

לתשלומין של שבת והיא נחשבת לתפילת ערבית של עכשיו. 
והעיר המהרש"א (ככע"י פס), מדוע הוצרך רש"י לפרש שהשניה לא עלתה לו 
לשם תשלומין משום שגילה דעתו במה שהבדיל, והלא הטעם עצמו 
שפירש רש"י בתפילה ראשונה שלא עלתה לו לשם תשלומין משום שהתפלל 
אותה לפני תפילת חובה, יש לומר גם בשניה, שמכיון שהראשונה לא היתה 
לשם תפילה של עכשיו הרי הוא עומד עדיין לפני תפילת חובה ואינו יכול 
לצאת בשניה לשם תשלומין. 
לכן פירש שעיקר כוונת רש"י בטעם שגילה דעתו בהבדלה, הוא רק כדי לומר 
שמשום כך עולה לו תפילה שניה לשם ערבית של עכשיו [אבל לא שמשום 
כך אינה עולה לו לשם תשלומין של מנחה של שבת]. 

והב"ח (ףופ 66 פירש כוונת רש"י, שבוודאי נתכוין בראשונה לשם מעריב ולא 
לשם תשלומין, שהרי אין לו להקדים תשלומין לחובה, ומה שלא עלתה 

לו ראשונה למעריב הוא משום שלא הבדיל בה [וכסברת הגמרא בהוה אמינא], 
ועל מה שאמרו שניה עלתה לו בא רש"י לבאר שלא עלתה לו לשם תשלומין, 
ולא משום שהקדימה לחובה, שאע"פ שלא יצא בתפילה הראשונה משום שלא 
הבדיל בה מכל מקום כבר נחשב בכך שהקדים תפילת חובה לתפילת 
תשלומיןלט, אלא מה ששניה לא עלתה לו לשם תשלומין הוא מכיון שהבדיל 

בה וגילה דעתו שכוונתו להתפלל אותה לשם ערבית של עכשיוײ. 


ביאור הראיה מהדין שאם לא הבדיל בתפילה אין מחזירים אותו 


למימרא דכיון דלא אבדיל בקמייתא כמאן דלא צלי דמי וכו' ורמינהו 
טעה ולא הזכיר וכו" הבדלה בחונן הדעת אין מחזירין אותו. 

לכאורה יש לתמוה על ראיית הגמרא, שהרי יש לומר שבאמת גם הברייתא כאן 
סוברת שאם לא הבדיל בתפילה אין מחזירים אותו, ומה שאמרה שאם לא 
הבדיל בראשונה והבדיל בשניה לא עלתה לו הראשונה, הוא משום שבאופן זה 
גילה בדעתו שכיוון בתפילה הראשונה לשם תשלומין ובשניה לשם חובה, ואין 

יוצאים בתפילת תשלומין אם התפלל אותה לפני תפילת חובהמא. 

וביאר בשיטה מקובצת (ד"ס מנדי0) שאכן בגמרא ידעו שיש לפרש שהטעם שלא 
עלתה לו ראשונה הוא משום שגילה בדעתו שהיא לתשלומין והקדימה 

לפני תפילת חובה, אלא שדקדקו ממה שנקט התנא דין זה באופן שהבדיל 
בשניה ולא הבדיל בראשונה, ואילו היה הטעם רק משום גילוי דעת היה יכול 
להשמיענו דין זה באופן שלא הבדיל בשתיהן, וכגון שכיוון בראשונה לשם 
תשלומין ובשניה לשם חובה, שאז אינו יוצא כיון שהקדים תפילת תשלומין, 
וממה שנקט הדין באופן שהבדיל בשניה, מוכרח שהטעם שמחזירים אותו הוא 

משום שלא הבדיל בתפילה. 

ובדברי דוד (ל"ס וס) ביאר שהגמרא בקושייתה סברה שהראשונה התפלל לשם 
חובה והשניה לשם תשלומין, שאע"פ שהבדיל בה אין בזה גילוי דעת 

שאינו מחשיבה לתשלומין, וסברו שהראשונה לא עלתה לשם חובה משום שלא 
הבדיל בה, והשניה עלתה לו לשם תשלומין [ומשום כך הוכיחו מכאן שאם לא 
הבדיל בתפילה לא יצא], ואע"פ שיוצא מכך שתפילת תשלומין קדמה לתפילת 
חובה כיון שלא עלתה לו הראשונה, מכל מקום היו סבורים שאם הקדים תפילת 

תשלומין לתפילת חובה יצאמנ, 

ובחידושי רע"א (ד"ס מנדי) כתב, שיותר נראה שגם בהוה אמינא סברו דין זה 
שאם הקדים תפילת תשלומין לפני תפילת חובה לא יצא, אלא סברו 

שמה שלא הבדיל אין זה גילוי דעת שהתפלל את הראשונה לשם תשלומין, 


לט. כשיטת הפרי חדש שהובא להלן בסמוך. | מ. ועיין בדברי דוד (ל"ס ופס) מה שביאר בכוונת 
רש"י והובאו דבריו בהערות להלן בסמוך. ועיין בצל"ח ובחידושי מהר"ם בנעט לש" פס) מה 
שביארו בדברי רש"י. | מא. ומטעם זה כתבו הראשונים (סו"ד נקפון) שהלכה כדברי הברייתא אע"פ 
שהניחוה בגמרא בקושיא משום שאפשר ליישב הקושיא בנקל. ‏ מב. והוסיף (שס ד"ס ומס), שמה 
שכתב רש"י (ד"ס פטט) שהטעם שראשונה לא עלתה לו הוא משום שהיא לשם תשלומין ואין להקדים 
תשלומין לתפילה שזמנה עכשיו, כוונתו שזהו טעם הברייתא לפי האמת, וכפי שתירצו הראשונים 
(סו"ד (סנן נסמון) על קושיית הגמרא, אבל הגמרא בקושייתה היתה סוברת שאין הטעם משום כך, 
אלא הראשונה היתה לשם חובה ולא עלתה לו משום שלא הבדיל בה. מג. הפרי חדש הביא 
שמוהר"ש גראמיזאן כתב שבאופן זה צריך לחזור ולהתפלל את שתי התפילות. והפרי חדש חלק 
עליו. ועיין בפרי מגדים (שס מטנטופ ג פק"נ) שתלה נידון זה במה שנחלקו האחרונים (סו"ל ₪ץ) בטעם 
הדבר שצריך להקדים תפילה של עכשיו לתפילת תשלומין, אך כתב שמסתימת הפוסקים משמע 
שאפילו אם היפך והקדים תשלומין לחובה בשוגג לא יצא, ואם כן הוא הדין שכאן לא יצא וצריך 


לחזור ולהתפלל תפילת תשלומין. | מד. רי"ף, רמב"ם (פפעס פ"י סט"ו), רא"ש (סי 3 ד"ס פ"ר, תוספות 


ברכות כו: 


ביאורים 


אלא אדרבה אנו תולים שהתפלל כדינו והקדים תפילת חובה אלא ששכח 
להבדיל, ולא יצא בראשונה משום שלא הבדיל בה, ומכל מקום עלתה לו שניה 
לשם תשלומין, ואע"פ שאין להקדים התשלומין לחובה, אין זה נחשב שהקדים 
התשלומין, שהרי הקדים והתפלל תפילת חובה קודם לתשלומין, אלא שלא יצא 
ידי חובתו משום שחיסר בה הזכרה, אבל מכל מקום היא נחשבת כתפילה לענין 
זה שהקדים תפילת חובה ואם התפלל תשלומין אחריה יצא. 

והביא רע"א ראיה מכאן למה שכתב הפרי חדש (פו"ם פי' קמ סק" ד"ס כפכ מוסכ"ש) 

שאם הקדים תפילת חובה לתפילת תשלומין, ולאחר מכן נזכר שבתפילה 
הראשונה לא שאל מטר באופן שצריך לחזור, אינו צריך לחזור ולהתפלל 

תשלומין, שכבר הקדים את התפילה של עכשיו אלא שטעה בהמג. 


להלכה לא עלתה לו הראשונה, ואע"פ שהניחו את הברייתא בקושיא 


קשיא. להלכה פסקו הראשוניםמ5ד כדברי הברייתא שראשונה לא עלתה לו ושניה 

עלתה לו. וביארו הראשוניםמה, שאע"פ שבגמרא הניחו את דברי 
הברייתא בקושיא, מכל מקום הברייתא אינה משובשת ויש לפסוק הלכה כמותה 
כיון שלא אמרו בגמרא 'תיובתא'. וטעם הדבר שלא עלתה לו ראשונה אע"פ 
שאם לא הבדיל יצא, היינו משום שעל ידי שהבדיל בשניה גילה בדעתו שהתפלל 
את הראשונה לשם תשלומין והשניה לשם חובה, ואין להקדים תפילת תשלומין 
לתפילה שהיא חובה להתפלל עכשיו, ולכן צריך לחזור ולהתפלל את תפילת 

התשלומין לאחר שהתפלל תפילת חובהמי. 

וכתב בפני יהושע (נתופ' ד"ס טעס, 63"ד ומיסו) שהטעם שבגמרא הניחו את דברי 

הברייתא בקושיא ולא תירצוה כדברי הראשונים, הוא משום שיש ליישב 
כן רק לדברי הסובר בגמרא בסמוך שהתפילות נתקנו כנגד הקרבנות, שלדבריו 
ראוי להקדים את התפילה של עכשיו לפני התשלומין, כמו שמצאנו בקרבנות, 
אבל לדברי הסובר שהאבות תיקנו את התפילות, יותר נכון להקדים ולהתפלל 
את התשלומין לפי שראוי להתפלל כסדר שתיקנו האבות, ולפי דבריו לא שייך 

ליישב דברי הברייתא ולכן הניחו אותה בקושיא. 


ראיה מכאן שאם התפלל תשלומין לפני חובה לא יעא 


הטור ‏ ו"ח סי קפ) כתב שמי שטעה ולא התפלל שחרית מתפלל שתים במנחה, 
הראשונה מנחה והשניה לתשלומין. וביאר הבית יוסף (פ"6 ד"ס ומ'ש 
סרפפונס), שכוונתו שצריך להתפלל תחילה את התפילה שהיא של עכשיו, ולאחר 
מכן להתפלל את התפילה שהיא לתשלומין, אבל אם היפך [והיינו שהתפלל 
תחילה של תשלומין] לא יצא ידי תפילת תשלומין וצריך לחזור ולהתפלל אותה 
לאחר שהתפלל תפילה של עכשיו. וכתב שלמד זאת מדברי הגמרא כאן 
שראשונה לא עלתה לו והיינו משום שגילה בדעתו שהיא לתשלומין והתפלל 
אותה לפני תפילת חובהמז. ופירש הדרכי משה (עס פק")) שכוונת הבית יוסף 
שאם המתפלל כיוון בדעתו שמתפלל את הראשונה לשם תשלומין לא יצאמת. 
וכן מבואר בספר המחכים (ד"ס פשס) שאם הקדים תפילת תשלומין לתפילה של 
עכשיו, הרי הוא משנה ממטבע שטבעו חכמים בתפילה, והמשנה ממטבע 
שטבעו חכמים בתפילה לא יצא ידי חובתומל. 
וכן מבואר בדברי הרא"ה (ד"ס פט) והשיטה מקובצת (ד"ס מנדי) שאם התפלל 
במוצאי שבת שתים של חול ולא הבדיל בשתיהן, ונתכוין בראשונה לשם 
תשלומין ובשניה לשם חובה, לא עלתה לו הראשונה. והוסיף הרא"ה שנמצא 
שמחשבה פוסלת בתפילה, שתלוי לאיזה כוונה מתפלל אותה. 

אמנם הט"ז והמנן אברהם (שס סק"נ) כתבו שאפשר לדחות ראיית הבית יוסף 
מדברי הגמרא כאן, משום שבאופן שהבדיל בשניה ולא בראשונה עשה 

שינוי במעשה ועל ידי זה גילה דעתו שמתפלל את הראשונה לתשלומין ואת 
השניה לשם חובה, אבל באופן שלא עשה שינוי במעשה אלא שכיוון בלבו 
שמתפלל את הראשונה לתשלומין והשניה לשם חובה, יתכן שיצא ידי חובתו 

ואין צריך לחזור ולהתפללנ. 

ובמגן אברהם כתב שלכאורה היה אפשר לומר לולא דברי הדרכי משה שכוונת 
הבית יוסף היא שגילה דעתו שהראשונה לתשלומין על ידי מעשה, וכגון 
שהתפלל תחילה תפילת שמונה עשרה בלא אמירת אשרי, ולאחר מכן אמר אשרי 


סר"ט ד"ס מפנ), ורשב"א (ד"ס ופס). ‏ מה. רא"ש, ורשב"א (טס), בשם רב האי גאון. | מו. בפירושי 
ריבב"ן (ל"ס טפיס) ובספר הנר (ד"ס פט) מבואר טעם נוסף מדוע לא עלתה לו ראשונה, משום שמכך 
שלא הבדיל בראשונה והבדיל רק בשניה נראה שתפילתו השניה היתה לפי שלא יצא ידי תפילה 
ראשונה משום שלא הבדיל בה, ויבואו לטעות שמי שלא הבדיל בתפילה צריך לחזור ולהתפלל, 
והרי ההלכה היא שמי שלא הבדיל אין מחזירים אותו [ולכך אמרו שיתפלל תפילה נוספת לגלות 
שהתפלל משום תשלומין ולא משום שצריך לחזור ולהתפלל כשלא הבדיל]. | מז. ופפק כן הבית 
יוסף בשולחן ערוך טס ק"). ‏ מח. אמנם כל זה כשנתכוין בפירוש שהראשונה לתשלומין, אבל 
אם התפלל שתיהן בסתמא, ודאי יצא. אלפסי זוטא (ד"ס פ"ס). וכן כתב הביאור הלכה (עס 5" ד"ס 
ופס). ועיין עוד שם שנסתפק מה הדין אם התחיל להתפלל בתורת תשלומין, ובאמצע התפילה נזכר 
שצריך להקדים של חובה. מט. וכתב שמטעם זה מי שהיו שתי תפילות לפניו כגון מוסף ומנחה 
והתפלל מוסף קודם מנחה, לא יצא ידי תפילת מוסף, כיון שאמרו חכמים שצריך להתפלל מנחה 
תחילה [ראה להלן (פ. כת)]. ולא כהרשב"א להלן (כם. ד"ס ת"ר, סו"ד ככיפ יוסף פו"ם סי כפו מ" ד"ס ונלסכ) 
ופסקו הרמ"א בשו"ע (פס מ"ל). ועיין עוד בילקוט ביאורים להלן (כפ). ‏ נ. ובמגן אברהם הביא 


ילקוט 


והתפלל תפילה נוספת, ועל ידי כן הוא מגלה דעת שהשניה היא לשם מנחה 

ולא הראשונה ולכך אמר אשרי לפני השניה. אמנם כתב שלא יתכן לפרש כן, 

שאין זה נחשב גילוי דעת על ידי מעשה כמו הגילוי דעת בהבדלה, כיון שלא 
גילה דעתו בתוך התפילהנא. 


הטעם שעריך להקדים תפילה של עכשיו לתפילת תשלומין 


האחרונים ביארו בכמה אופנים הטעם שצריך להקדים תפילה שזמנה עכשיו 
לתפילת תשלומין: 
א. הב"ח (מו"ס סי פט ס"כ ד"ס וע"ש סרסני6)יב ביאר על פי מה שכתב הרשב"א (עיע 
ע"b‏ ד"ס פינעי) שיכול להשלים את תפילותיו רק בזמן תפילה, שמכיון שהוא 
זמן תפילה והוא עסוק בתפילתו יכול להשלים מה שטעה בתפילותיו, אבל שלא 
בזמן תפילה לא. וביאר הב"ח, שכוונת הרשב"א שלא תיקנו חכמים תשלומין 
רק לאחר שהתפלל כבר תפילה של עכשיו, שמכיון שהוא עסוק בתפילה של 
עכשיו יכול להשלים גם את התפילות שביטלי. 
ב. הרדב"ז (טו"פ, מ" סי מפ6) והלבוש (פו"פ סי קפ ס"פ) פירשו שהטעם הוא משום 
שתדיר ושאינו תדיר תדיר קודם. ובלבוש הוסיף שמשום כך לא יצא אם 
היפך והקדים את תפילת התשלומין, כיון שדין של תדיר קודם נלמד מן 
הפסוקנד. 
אמנם במלבושי יו"ם (פס סק"ג, מעדני יו"ט על סכ" סי כ פופ ת) תמה על דבריו שהרי 
בפירוש אמרו במנחות (פט:) שדין תדיר קודם הוא רק למצוה ואינו מעכב 
בדיעבדנה. 

ג. הט"ז (פֿו"ם סי קח סק"י) ביאר שהטעם הוא משום שחביבה מצוה בשעתהנ. 
ד. המעדני יו"ט (על סכ"ם סי 3 ופ פ) ביאר, שאילו היה הדין שיכול להתפלל 
תשלומין לפני תפילה של עכשיו, יש לחוש שיבוא להתפלל אותה קודם 
שהגיע זמנה של התפילה השניה, ותשלומין צריך להתפלל דווקא בזמן של 
התפילה שלאחריהיז, ולכן תיקנו שאם התפלל תשלומין לפני התפילה של עכשיו 
צריך לחזור ולהתפלל, ועל ידי כן לא יוכל להתפלל תפילת תשלומין לפני שיגיע 

זמן התפילה השניה. 


יש לו זמן להתפלל או תפילה של עכשיו או של תשלומין 


בצל"ח (ל"ס וסתפקתי) נסתפק מה הדין במי שלא אתפלל שחרית ונזכר סמוך 

לערב ועדיין לא התפלל מנחה, ואין לו שהות להתפלל יותר מתפילה 
אחת, ואם יקדים להתפלל מנחה שהיא תפילה של עכשיו, יפסיד את תפילת 
שחרית לגמרי לשיטת הראשונים שאי אפשר להשלים תפילה שחיסר רק בתפילה 
שלאחריה ולא אחר שתי תפילות!", מה שאין כן אם יקדים את תפילת התשלומין 


הוא משום 'תדיר ושאינו תדיר תדיר קודם', יהיה צריך להקדים כאן את 
תפילת תשלומין, שלא אמרו 'תדיר קודם' רק במקום שלא יפסיד את ה'שאינו 
תדיר', אבל כאן הרי אם יקדים את התפילה של עכשיו יפסיד את התשלומין 


שכן משמע בדברי הרשב"א (ד"ס 9 שכתב שאם הבדיל בשתי התפילות יצא [כדברי הרי"ף (סו"ד 
לן כסמון)], ואפילו אם כיוון בלבו שהשניה תהיה לשם חובה, משום שאין כאן גילוי דעת שיתכן 
שטעה והבדיל. נא. ועיין בהגהות החתם סופר (נמג"6 עס) שהביא ראיה מסוגיית הגמרא כאן שאין 
חילוק אם גילה דעתו על ידי מעשה או אם כיוון במחשבה [כדברי הרמ"א בדרכי משה ולא כהט"ז 
והמגן אברהם]. ולענין הלכה כתב בשו"ע הרב (טס ק"פ) שראוי לחוש לדברי הט"ז והמגן אברהם, 
ולחדש איזה דבר כשהוא חוזר ומתפלל פעם שנית, כדין תפילת נדבה. ובתהלה לדוד (שס קק"ג) תמה 
על זה ממה שנפסק בשו"ע (שס פי"פ) לענין מי שלא הזכיר של שבת במנחה של שבת שנחלקו 
הראשונים אם יתפלל שתים במעריב, ופסק המחבר שמספק יתפלל לשם נדבה ואין צריך לחדש 
בה דבר, וכמו שכתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס טעס - ספגםי, הו"ד (ע) שאינו צריך לחדש בה דבר, 
שכיון שהוא מתפלל אותה כדי לצאת ידי חובתו משום ספק אין לך חידוש גדול מזה, ואם כן גם 
כאן שמתפלל מספק לא יצטרך לחדש בה דבר. וקל וחומר הוא שהרי לשיטת המחבר צריך לחזור 
ולהתפלל וכל מה שהוא ספק הוא רק לשיטת הט"ז והמגן אברהם. ומיישב, שדברי תלמידי רבינו 
יונה אמורים באופן שהספק הוא בגוף התפילה הראשונה שמא אינה נקראת תפילה וצריך להשלימה, 
אבל כאן הספק הוא אם יצא ידי חובת התשלומין, ובאופן זה אינו יכול להתפלל לשם נדבה אלא 
אם כן מחדש בה דבר. ומחדש לפי זה שמי שלא התפלל שחרית, וכבר התפלל מנחה ושכח אם 
התפלל תפילה שניה לשם תשלומין של שחרית או לא, שאינו יכול להתפלל לשם נדבה אע"פ 
שהוא מסופק, אם אינו מחדש בה דבר, כיון שספיקו הוא בתפילת התשלומין [ועיין שם מה שכתב 
עוד בענין זה]. ובהמשך דבריו כתב התהלה לדוד (סק"ד) שחילוק זה אינו נראה כלל. נב. וכן 
נקט המשנה ברורה (פ" קפ פק"). ‏ נג. אמנם יש אחרונים שביארו דברי הרשב"א באופן אחר, וכבר 
הובאו דבריהם בילקוט ביאורים לעיל (ע"פ). ‏ נד. כמבואר בזבחים פע). | נה. וכעין זה תמה 
הט"ז (סי קפ סק"י) שמצינו לענין תפילת מנחה ומוסף, שאף על פי שיש להקדים את תפילת מנחה 
משום שהיא תדירה, מכל מקום בדיעבד אם הקדים תפילת מוסף יצא כמבואר בשולחן ערוך (לו"ס 
סי" רפו פ"ד), ומקור הדין הוא ברשב"א להלן (פ. דיס ת"כ), והובא בבית יוסף (טס ד"ס װ"פ). והרשב"א 
עצמו כבר כתב שם שאין לדמות מי שהקדים מוסף למנחה שיצא, משום שהוא רק מחמת שהוא 
תדיר, למי שהקדים תפילת תשלומין לתפילה של עכשיו, ומוכרח מדבריו שכאן אין הטעם משום 
תדיר [ושלא כדברי הלבוש]. וראה עוד בצל"ח (ד"ס ונפוגי) מה שתמה על דברי הלבוש. ועיין בזרע 
יעקב (ד"ס מנדע) ובמהר"ם שיק (פו"ת, פו"ם סי ג ד"ס מגס) מה שכתבו ליישב דברי הלבוש. נו. וביאר 
שמעלה זו עדיפה ממעלת תדיר ושאינו תדיר, שבתדיר ושאינו תדיר שניהם זמנם עכשיו, ולכן אע"פ 


ברכות כו: 


ביאורים רג 


לגמריס. אמנם לטעמו של המעדני יו"ט כתב הצל"ח שיתכן שיקדים את תפילת 
מנחה אע"פ שיפסיד את התשלומין לתפילת שחריתטא. 


אם הבדיל בשתיהן או לא הבדיל בשתיהן 


שם. כתב הרי"ף, שכל זה הוא כשהבדיל רק בשניה ומשום שגילה דעתו 
שמתפלל את השניה לשם חובה ואת הראשונה לתשלומין, וא"כ הקדים 
תפילת תשלומין לתפילת חובה, וצריך לחזור ולהתפלל תפילת תשלומין לאחר 
שהתפלל תפילת חובה, אבל אם הבדיל בשתי התפילות, אע"פ שאינו צריך 
לעשות כן שהרי אין צריך להבדיל בתפילה שניה שהיא לתשלומין משום שכבר 
הבדיל בראשונה, מכל מקום יצא ידי חובתו ואין צריך להתפלל תפילה נוספת 
בלא הבדלה. וכן אם לא הבדיל בשתיהן יצא, שאז לא גילה דעתו שהראשונה 
לתשלומין והשניה לחובה, ואם כן עולה לו הראשונה לשם חובה ויוצא בה 
אע"פ שלא הבדיל שהרי אם לא הבדיל בתפילה יצא. 
וכתב הרא"ש (ס" 3 ד"ס ת"כ) שיש להוכיח כדברי הרי"ף ממה שהיו סוברים 
בגמרא שהטעם שלא עלתה לו ראשונה הוא משום שלא הבדיל, וכשלא 
הבדיל הרי זה כאילו לא התפלל, ומשמע שאילו היה נחשב כמו שהתפלל היה 
יוצא ידי שתי התפילות, והיינו שאע"פ שלא הבדיל בראשונה הרי היא עולה 
לו לשם חובה, והשניה עולה לו לשם תשלומין. 

ובדברי דוד (ל"ס ומס) ביאר שכוונת הרא"ש להביא ראיה לדין שאם הבדיל 
בשתיהן שיצא, שאע"פ שבתפילה השניה לא היה צריך להבדיל אין 

אומרים שהבדלתו היא הפסק וצריך לחזור ולהתפלל, וההוכחה היא מההוה 
אמינא בגמרא שהיו סבורים שהטעם שתפילה הראשונה לא עלתה לו הוא משום 
שלא הבדיל בה והרי זה כאילו לא התפלל, והשניה עלתה לו לשם תשלומיןלנג, 
ומשמע שאילו היה נחשב בראשונה שהתפלל אפילו שלא הבדיל, היו שתי 
התפילות עולות לו, גם השניה שהיתה לשם תשלומין, ואע"פ שהזכיר בה הבדלה 
שלא היה צריך להזכיר אין זה הפסק, אם כן הוא הדין כשהבדיל בשתיהן יצא 
ואין זה הפסק. אבל אין כוונת הרא"ש להביא ראיה לדין שכתב הרי"ף שאם 
לא הבדיל בשתיהן יצא, שעל זה אין צריך ראיה שמכיון שההלכה היא שאם 
שכח להבדיל בתפילה אין מחזירים אותו, פשוט הוא שאם לא הבדיל בשתיהן 

יצא. 


אם יש ראיה מדין הבדיל בשתיהם לדין הזכיר בתפילתו מאורע של יום אחר 


כתב הבית יוסף (פו"ם סי' קת סי"נ ד"ס כמונ נפכמות פייס) בשם הארחות חיים שמדין 
זה שכתב הרי"ף שאם הבדיל בשתיהן יצא, דקדקו תלמידי רבינו יונהלג, 
שמי שטעה והזכיר מאורע בתפילתו שלא בזמנהסי, אין זה נחשב להפסק באמצע 
שמונה עשרה ויצא ידי חובתו, שהרי בתפילה שניה לא היה צריך להבדיל ויצא 
ידי חובתו אע"פ שהבדיל, ואין אומרים שההבדלה הפסקה היאטה. 
אמנם הט"ז (טס פ"ק יכ) תמה על ראיה זו, שבמוצאי שבת זמן הבדלה הוא, ולכן 
גם כשאינו צריך להבדיל משום שכבר הבדיל בראשונה, מכל מקום אין 
זה נחשב להפסקה, אבל אם מזכיר מאורע שלא שייך ליום זה כלל ודאי הוא 
הפסק. ועוד חילוק כתב הט"ז, שבהבדלה מזכירים גם דברים שלא שייך דווקא 


שלכתחילה צריך להקדים את התדיר, מכל מקום בדיעבד יצא אם לא הקדים, אבל מעלה זו שחביבה 
מצוה בשעתה מעכבת אפילו בדיעבד כיון שהתפילה השניה אין זמנה עכשיו אלא תשלומין על 
זמן שכבר עבר. וכדבריו משמע בדברי הראב"ד (כתונ פס, פסמיס קג. ד"ס עעס). ‏ נז. כמבואר בשולחן 
ערוך (פו"ם סי" קפ ק"ג). ומקור דבריו מדברי הרשב"א לעיל (ע" ד"ס פעע) הנ"ל. ‏ נח. בילקוט 
ביאורים לעיל (ע"פ) הובאו שתי הדעות. ולהלכה נפסק בשולחן ערוך (פו"פ סי קח ס"ד) שאין דין 
תשלומין רק בתפילה הסמוכה. נט. כל ספק זה הוא לשיטת הסוברים (סו"ד 6 שאם היפך והקדים 
את תפילת התשלומין יצא, אבל לשיטת השולחן ערוך שלא יצא הרי לא ירוויח כלום שהרי לא 
תעלה לו תפילת התשלומין כלל. | ס. והביא הצל"ח ראיה לדין זה ממה שפסק המגן אברהם 
(ס" כפו פק"ג) לענין מי שלא התפלל מוסף וכבר סמוך לערב ויש לו שהות להתפלל רק תפילה אחת, 
שיקדים את תפילת מוסף אע"פ שאינה תדירה, לפי שתפילת מנחה יוכל להשלים בלילה, מה שאין 
כן מוסף שאין לו תשלומין [כמבואר בילקוט ביאורים לעיל (ע"]. וכתב, שאין לדחות ראיה זו 
ולומר שהטעם שמקדים שם את מוסף הוא משום שגם היא חובת השעה, מה שאין כן בתפילת 
תשלומין של שחרית שאינה חובת השעה אולי אין להקדימה לתפילת מנחה שזמנה עכשיו, כיון 
שכתב הלבוש שטעם קדימת תפילה של עכשיו לתפילת התשלומין הוא משום שתפילה של עכשיו 
היא תדירה ושל תשלומין אינה תדירה, נמצא שחיוב הקדימה בזה שוה לקדימת מנחה למוסף 
שמנחה תדירה ומוסף אינו תדיר. והוסיף עוד, שלולא דברי המגן אברהם אין להביא ראיה לדין 
זה ממה שאמר רבי יהודה להלן (מ.) שאם יש לפניו תפילת מנחה ומוסף יקדים תפילת מוסף אע"פ 
שאינה תדירה, משום שתפילת מוסף עוברת ומנחה אינה עוברת [ורבי יהודה לשיטתו שמתפללים 
מוסף רק עד שבע שעות], שבנידון זה יוכל להתפלל מנחה בזמנה כדינה, מה שאין כן בנידון של 
המגן אברהם לא יוכל להתפלל מנחה בזמנה רק לאחר מעריב מדין תשלומין. סא. ובדברי חיים 
(טו"ס, יו"ד סי פס ד"ה וננידון) כתב בפשיטות שיתפלל תפילת חובה של עכשיו. | סב. כך ביאר בדברי 
דוד (ד"ס וס) בסברת המקשה בגמרא, וכבר הובאו דבריו לעיל. | סג. בפירוש תלמידי רבינו יונה 
על הרי"ף לא נזכר דבר זה. וגם בארחות חיים שלפנינו לא הוזכרו דברים אלו בשם רבינו יונה. 
סד. כגון שהזכיר יעלה ויבוא ביום שאינו ראש חודש, או שהזכיר של שבת ויו"ט בחול. לבוש 
(פס פי"נ). | סה. והרמ"א בדרכי משה מס פק"ג) הביא דברי האור זרוע (פ"6 סנכופ מפילס סי ₪) שאם 
הזכיר של שבת בתפילת חול פוסק אפילו באמצע ברכה [וכן כתב רבינו פרץ בהגהותיו על סמ"ק 
(מנוס י פות מס)]. ועל פי זה פסק הרמ"א בהגהות השולחן ערוך (פס פייט שאם נזכר באמצע שמונה 
עשרה שטעה, פוסק אפילו אם הוא עומד באמצע ברכה. 


ב ילקוט 


לזמן שאומרה, כמו שמצינו שמזכירים בהבדלה של מוצאי יום טוב 'המבדיל 
וכו' בין יום השביעי לששת ימי המעשה', ולכן שייך לומר 'אתה חוננתנו' גם 
בשאר ימים ולא רק במוצאי שבת, שמודה להקב"ה על מה שחנן אותנו להבדיל 
בין דבר לדבר, אבל אם מזכיר ביום חול מה ששייך לראש חודש או ליום טוב, 
אין לך הפסק גדול מזהלי. 
ובעולת תמיד (מס ס"ק יט) כתב, שאם הזכיר מאורע שלא בזמנו בתפילת תשלומין 
אין זה הפסק, אבל אם הזכיר בתפילה בשעת חיובה הוא הפסק וצריך 
לחזור ולהתפלל. 


אם לא הבדיל בשתיהן וטעם לפני שהבדיל על הכוס 
הר"י פראג'י (פו"פ מסלי"ף, סי ד) דן במי ששכח להתפלל מנחה של שבת והתפלל 


הרי"ף, ולאחר מכן טעם קודם שהבדיל על הכוס, מה דינו. שהרי מבואר בגמרא 
להלן (נג.) שאם לא הבדיל בתפילה וטעם לפני שהבדיל על הכוס צריך לחזור 
ולהתפללסז, וכיון שצריך לחזור ולהתפלל ערבית, יתכן שיהיה צריך להתפלל 
גם תשלומין של מנחה, שהרי צריך להקדים תפילה של עכשיו לתשלומין, וכיון 
שנתברר שתפילתו הראשונה לא היתה תפילה וצריך לחזור ולהתפלל אותה, 
נמצא שהקדים תפילת תשלומין לתפילה של עכשיו. 
וכתב מהר"י פראג'י, שמסתבר שצריך לחזור ולהתפלל רק את תפילת החובה 
ולא את תפילת התשלומין, משום שתפילת התשלומין מתחילה היתה 
כדין, שהרי התפלל אותה בשעה שהיה עסוק ברחמים של חובת השעה. ואע"פ 
שקרה מקרה לאחר מכן שעל ידו הפסיד את התפילה של עכשיו, הרי זה כקרבן 
שאירע בו פסול לאחר שנזרק הדם שמה שכבר נעשה כהלכתו הורצהס". 
ובברכי יוסף (ו"ס סי קח סק"ק) הביא דברי מהר"י פראג'יסט. והוסיף, שאפילו 
לשיטת הסוברים שאם הקדים תפילת חובה לתפילת תשלומין, ולאחר 
מכן נזכר שבתפילה הראשונה לא שאל מטר באופן שצריך לחזור, צריך לחזור 
ולהתפלל את שתי התפילות, שכיון שלא עלתה לו תפילת חובה נמצא שהקדים 
את התשלומין לפני החובה ולא עלתה לו, מכל מקום כאן לדברי הכל אין צריך 
לחזור ולהתפלל את שתי התפילות רק את תפילת החובהלא. 


אם הבדיל רק בשניה אבל כיוון בפירוש שהראשונה לשל עכשיו והשניה לתשלומין 


שם. כתב באלפסי זוטא (ד"ס ת"כ) שאם נתכוין בפירוש שמתפלל תפילה הראשונה 
לשם מעריב, ותפילה השניה לשם תשלומין של מנחה, אזי אפילו אם 
הבדיל רק בשניה עלו לו שתיהן, מכיון שכל הטעם שלא עלתה לו הראשונה 
הוא רק משום שגילה דעתו על ידי שהבדיל בשניה שמתפלל את הראשונה 
לתשלומין והשניה למעריב, אבל כשנתכוין בפירוש להיפך, אין משגיחים באיזו 
מהן הבדיל. 
וכדבריו דקדק הפרי מנדים (פו"פ סי" קפ ענ 5כרסס ס"ק יד) מדברי המגן אברהם 
(פס) שכתב, שדווקא אם הבדיל במזיד בשניה ולא בראשונה, אבל אם 
שכח ולא הבדיל בראשונה ולכך הבדיל בשניה, יצאלג. וביאר הפרי מגדים משום 
שעיקר דין זה הוא משום שנתכוין וגילה דעתו שהראשונה לתשלומין והשניה 
לחובה, אבל אם כיוון בפירוש להיפך יצא. וכדברי המגן אברהם כבר כתב 
הרשב"ץ (ל"ס ופספנרס). 
אמנם הט"ז (שס סק"י) כתב שאפילו אם אומר שכיוון בפירוש בראשונה לחובה 
והשניה לתשלומין, אלא ששכח להבדיל בראשונה ולכך הבדיל בשניה, 
מכל מקום צריך לחזור ולהתפלל, שאע"פ שנאמן לומר ששכח להבדיל בראשונה 
וכיוון בה לשם חובה, מכל מקום השניה לא עלתה לו לתשלומין, שהרי 
בתשלומין לא היה צריך להבדיל אע"פ ששכח בראשונה, משום שהוא כבר 
מבדיל על הכוס, אם כן כשמבדיל בשניה הוא עושה מעשה המורה על כך 
שהוא מתפלל לשם חובה, ואין מחשבתו מועלת להחשיבה לתשלומין, נמצא 
שהתפלל שתי פעמים לשם חובה, וצריך לחזור ולהתפלל לתשלומין. 
וכעין זה כתב מהר"י פראג'י (פו"פ מסרי"ף, סי' יד ד"ס וסו0%, ומדמה דבר זה למה 
שכתב הרא"ש בפירושו (דכיס (: ד"ס מד6) לענין מה ששנינו (פס) שהנודר 


סו. עיין שם שהביא עוד ראיות לזה. וכדברי הט"ז פסקו עוד אחרונים עיין במשנה ברורה (עס פ"ק 
₪ סז לשון הגמרא שם טעה בזו ובזו [בתפילה ובכוס] חוזר לראש'. ופירשו הראשונים הכוונה 
שאם לא הבדיל בתפילה ואכל לפני שהבדיל על הכוס, צריך לחזור ולהתפלל. וכן נפסק בשו"ע 
(ו"ם סי' תד מ"). ‏ סת. וכ פסק הדברי חיים (שו"ת, יו"ד סי" סמ ד"ס וננילן). וביאר שמה שצריך להתפלל 
פעם שניה לאחר שטעם הוא רק משום קנס. ‏ סט. והו"ד בשערי תשובה טס פ"ק מו) ובמשנה 
ברורה (פס ס"ק (6). ע. כן כתב הפרי חדש (טס סק" ד"ס כתנ מוסכ"ם) בשם מוהר"ש גארמיזן, והו"ד 
בהערות לעיל [אמנם הפרי חדש עצמו חולק עליו כמבואר לעיל]. | עא. משום שבשעה שהתפלל 
תפילה ראשונה יצא, אלא שלאחר מכן כשטעם קודם שהבדיל נתחייב לחזור ולהתפלל אותה כמבואר 
בדברי מהר"י פראג'י. | עב. המגן אברהם לא כתב בפירוש אם לכתחילה יעשה כן, והיינו שאם 
התפלל ראשונה לשם חובה ושכח להבדיל, יבדיל לכתחילה בשניה שמתפלל לשם תשלומין, או 
שרק בדיעבד אם חשב שעליו להבדיל ומשום כך הבדיל בה יצא, אבל לכתחילה לא יבדיל בה. 
והרע"א (גיון ספו"ע נט"ו סק" כתב שאם שכח להבדיל בראשונה, יבדיל בשניה לכתחילה, שאע"פ 
שמתפלל אותה לתשלומין, מכל מקום כיון שעדיין לא הבדיל בתפילה צריך להבדיל בה. ובכף 
החיים (פס ס"ק מו) כתב שלכתחילה לא יבדיל בשניה לחוש לדעת הט"ז, ומשמע מדבריו שלשיטת 


ברכות כו: 


ביאורים 


מרואי החמה, אסור אף בסומין. ופירשו בגמרא משום שלא אמר 'מן הרואין,, 
ומה שאמר רואי חמה הוא למעט עוברים ודגים. וכתב הרא"ש שאפילו אם אמר 
שנתכוין מן הרואים ולא מסומין, אין שומעים לו, משום שאין הולכים אחר 
כוונת לבו כשאמירתו מתפרשת באופן אחר. ולמדנו מדברי הרא"ש שאם כוונת 
האדם בלבו הפוכה מדברי פיו, אפילו אם הוא צווח ואומר שבלבו לא לכך 
נתכוין אין משגיחים בו, ולכן גם כאן שסדר תפילותיו שאמר בפיו מורים להיפך 
מכוונתו, והיינו שהם מוכיחים שהתפילה הראשונה היא לתשלומין והשניה היא 
לחובה, אין משגיחים בכוונתו. 


דין הזכרת הבדלה בתשלומין של שחרית למי שלא התפללל ערבית 


שם. כתב הרדב"ז (מו"ק, מ" סי עסb),‏ שמי ששכח ולא התפלל ערבית במוצאי 
שבת, ומתפלל בשחרית שתי תפילות, אינו צריך להזכיר 'אתה חוננתנו' 
אפילו באחת מהן, ולא רק באופן שכבר הבדיל מאתמול על הכוס שכבר יצא 
ידי הבדלה, אלא אפילו אם עדיין לא הבדיל על הכוס, מכל מקום אינו צריך 
להזכיר, לפי שלא תיקנו תשלומין ל'אתה חוננתנו', שהרי אם שכח להזכירה 
במעריב אינו צריך לחזור ולהתפלל, אלא יוצא במה שמבדיל על הכוס, וא"כ 
הוא הדין כשלא התפלל כלל אינו צריך להזכירה אע"פ שמשלים את תפילתו, 
אלא יסמוך על מה שיבדיל על הכוס לאחר התפילה. 
אמנם המנן אברהם (סיי כ5ד פק"6) תמה עליו, שהרי גם מי שמתפלל מעריב לאחר 
שהבדיל כבר על הכוס צריך להזכיר הבדלה בתפילה, משום שעיקר 
התקנה היא להבדיל בתפילהלג, אם כן גם אם לא התפלל עד יום ראשון צריך 
להבדיל בתפילת שחריתלד. 
וכתב הפרי מגדים (קס 356 פגלסס סק"6)*ה בביאור דברי המגן אברהם, שיאמר 'אתה 
חוננתנו' בתפילה שניה שהוא מתפלל לאחר שחרית, שהיא לתשלומין של 
מעריב. אמנם רע"א (נמג"5 שס)*י כתב שיאמר אותה בתפילה ראשונה שהוא מתפלל 
אע"פ שהיא תפילת שחרית. ועוד כתב רע"א שגם אם אינו משלים את תפילת 
ערבית כגון שביטלה במזיד, יאמר אתה חוננתנו בתפילת שחריתלי. 


ראיה מדברי הגמרא לענין מי שלא התפלל מנחה בערב ראש חודש 


שם. כתב הכל בו (פי ‏ דייס הנכות) בשם הלכות גדולות שמי ששכח ולא התפלל 
מנחה ביום שלפני ראש חודש, וצריך להתפלל בערבית שתים, יזכיר יעלה 
ויבוא בתפילה הראשונה שהיא חובה של עכשיו, אבל לא בשניה שהוא מתפלל 
לתשלומין למנחה של ערב חודש. ואם הזכיר רק בשניה ולא בראשונה, הדין 
הוא שהשניה עלתה לו לתפילה של עכשיו והראשונה לא עלתה לו, וצריך לחזור 
ולהתפלל תשלומין. ואם הזכיר בשתיהן או לא הזכיר בשניהם, יצא. 
ובבית יוסף ((ֿו"ם סי פכנ ס" ד"ס 6ס) הביא דברי הכל בו. וכתב שלמד דין זה 
ממה שאמרו בגמרא כאן לענין הבדלה כשמתפלל ערבית שתים שמבדיל 
בראשונה ולא בשניה, ואם הבדיל בשניה לא עלתה לו ראשונה. ואם הזכיר 
בשתיהן או לא הזכיר בשתיהן יצא כמו שפסק הרי"ף לענין הבדלה. וכתב הבית 
יוסף שדבריו נכונים ושמצא כן בשם גאון. 
וכדברי הכל בו כתב הרשב"ץ (ד"ס װ) בשם גאון, והוסיף לבאר, שאע"פ 
שהזכרת יעלה ויבוא במעריב של ראש חודש אינה מעכבת משום שאין 
מקדשים את החודש בלילהע", מכל מקום הרי גם הזכרת הבדלה במעריב של 
מוצאי שבת אינה מעכבת ומכל מקום צריך לחזור ולהתפלל משום שגילה דעתו 
שמתפלל תפילה ראשונה לתשלומין. 
אמנם הרמ"א בדרכי משה (פס סק"נ) חולק על מה שכתב הכל בו שלכתחילה 
יאמר יעלה ויבוא רק בתפילה הראשונה, וכתב שאין ראיה מהבדלה, 
שלאחר שהבדיל בתפילה ראשונה הרי כבר חול אצלו ואינו צריך להבדיל יותר, 
אבל בראש חודש כל התפילות שמתפלל צריך להזכיר בהן ראש חודש, ולכן 
צריך לכתחילה להזכיר יעלה ויבוא בשתי התפילות. ופסק הרמ"א כן להלכה 
בהגהות השו"ע (ס" קת ס"ע)*ט. אמנם לענין הדין שכתב הכל בו שאם הזכיר 
יעלה ויבוא רק בשניה, לא עלתה לו הראשונה, פסק הרמ"א כדבריו, ומשום 
שבאופן זה גילה שמתפלל את הראשונה לתשלומיןל. 


המגן אברהם יבדיל לכתחילה. ובדברי חיים (שו"ת, יו"ל פיי פס ד"ס וננילון) כתב שלא יבדיל בשניה, שכיון 
שהוא מתפלל אותה לתשלומי מנחה אין לו להפסיק בה בהבדלה. עג. כמבואר בגמרא להלן 
)| עד. אע"פ שכבר הבדיל על הכוס. פרי מגדים (שס 306 6נרסס סק"פ). ובמשנה ברורה טס סק"<) 
הכריע להלכה, שאם כבר הבדיל על הכוס לא יזכיר הבדלה בתפילה, ואם עדיין לא הבדיל על 
הכוס יזכיר הבדלה בתפילה. ועיין בביאור הלכה (טס מ" ד"ס 6ומליס) שמבאר טעם הכרעתו. עה. וכן 
כתב התוספת שבת (עס סק"פ). ‏ עו. וכן כתב הגר"ח (פטסל סי כ). ‏ עז. ועיין בביאור הלכה מס 
ס" ד"ס 6ומליס) שהוכיח שלאחר שתיקנו להבדיל על הכוס, אין דין הבדלה בתפילה רק במעריב. 
וכוונת המגן אברהם הוא שמכיון שתפילה שניה משלים לשם מעריב יכול להבדיל בה. 
עח. כמבואר בגמרא להלן (₪. | עט. וכדין מי שלא התפלל מנחה בערב שבת שמתפלל בלילה 
שתים של שבת. [אמנם הדרישה (פ" פלנ סק"כ) כתב שאע"פ שדברי הכל בו תמוהים כדאי הם הכל 
בו והבית יוסף והגאון שהביא הבית יוסף לסמוך עליהם]. ועיין בלבוש (ס" קמ פש) שהביא דברי 
הרמ"א שמדמה מי שלא התפלל מנחה בערב ראש חודש למי שלא התפלל מנחה בערב שבת, 
וכתב שלפי דבריו שהטעם שמתפלל בלילה שתים של שבת הוא משום שתפילת חול בשבת היא 
זלזול בשבת [והו"ד לעיל בדברי הגמרא 'מתפלל ערבית שתים של שבת'], אם כן אין לדמות לזה 


ילקום 


גם הרשב"ץ (ד"ס וסני חולק על הסוברים כשיטת הכל בו שצריך להזכיר יעלה 

ויבוא רק בראשונה, אלא שחולק גם על מה שכתב שאם הזכיר רק בשניה 

לא יצא, וכתב שבכל אופן יצא, כיון שלכתחילה חייב להזכיר בשניהם אין כאן 

גילוי דעת כשמזכיר רק באחת מהם, ואינו דומה להבדלה שצריך להזכיר רק 

בראשונה, ולכן יש גילוי דעת כשמזכיר רק בשניה שמתפלל אותה בשביל 
התפילה של עכשיו. 


מי שלא התפלל ערבית בליל ראש חודש ושכח יעלה ויבוא בתשלומין בשחרית 


עוד כתב הרשב"ץ (פס), שאם שכח להתפלל ערבית בליל ראש חודש, ומתפלל 

בשחרית שתים לתשלומין, ובתפילה השניה שכח להזכיר יעלה ויבוא, לא 

יצא ידי תשלומין, שאע"פ שהיא תשלומין לתפילת ערבית, ובערבית אין צריך 

לחזור ולהתפלל אם שכח להזכיר יעלה ויבוא, מכל מקום כיון שמשלימה בשעת 

תפילת שחרית יש לתשלומין דיני תפילת שחרית. וכדבריו מבואר במנן אברהם 
(ס" קם ס"ק ינ). אמנם יש חולקים וסוברים שאין צריך לחזור ולהתפללפא. 


ביאור קושיית התוספות מדוע לא תירעו שמדובר בברייתא קודם שהעשירו 


שם. הקשו התוספות (ד"ס קפיb)‏ מדוע לא תירצו שבברייתא מדובר קודם 
שהעשירו שעדיין לא קבעו את ההבדלה על הכוס כמבואר בגמרא להלן 
(לג.)9ב, 
וביאר המהרש"א (נתוס' עס) את קושייתם על פי האמור בגמרא שם, שמתחילה 
תיקנו חכמים להבדיל רק בתפילה ולא בכוס, וכשהעשירו תיקנו להבדיל 
רק על הכוס ולא בתפילה, וכשחזרו והענו חזרו וקבעוה בתפילה, אבל אמרו 
שצריך להבדיל גם על הכוס. ותמיהת התוספות היא מדוע לא תירצו שמה 
שאמרו בברייתא כאן שאם לא הבדיל בתפילה צריך לחזור ולהתפלל היינו קודם 
שקבעוה על הכוס, שאז היה הדין שאם לא הבדיל בתפילה צריך לחזור. ומה 
שאמרו בברייתא השניה שאין צריך לחזור ולהתפלל מדובר לאחר שהעשירו 
וחזרו והענו, שאז אין צריך לחזור ולהתפלל כיון שיבדיל על הכוס. אבל אין 
כוונתם להקשות שמדובר בזמן שהעשירו [ועדיין לא חזרו והענו], שהרי אז לא 
היה צריך כלל להבדיל בתפילה. 
ותירצו התוספות על קושייתם, שלא מצאנו ברייתא שנשנית בין שתי תקנותפ. 
ותמהו האחרוניםפז, הרי קושיית התוספות היא שנעמיד את הברייתא 
קודם תקנה ראשונה כמו שביאר מהרש"א, ואם כן אין זה בין שתי תקנות. 
וביארו בכמה אופנים: 
א. בלחם סתרים (פילוטיס על כרקופ, נלפסו כסוף ספרו על מסכת ע"ו, כתוס' שס, כמילון סבלקון) פה 
כתב שצריך להגיה בתוספות 'קודם שתי תקנות', וכוונתם שאין דרך הברייתא 
לשנות מה שהיה בימי עזרא כיון שאין לנו נפקא מינה בזה. 
ב. עוד ביאר בשם בעל כנסת הגדולה, שכוונת התוספות היא שאילו הינו 
מעמידים ברייתא אחת לפני תקנה הראשונה, וברייתא אחת לאחר תקנה 
שניה, היה ראוי שימצאו עוד ברייתא אחרת המדברת בדין זה בזמן שלאחר 
תקנה הראשונה לפני תקנה שניה, כיון שיש נידון בברייתות על כל זמן מה 
יהא דינו, אבל מכיון שלא מצאנו ברייתא שנשנית בין שתי התקנות, בהכרח 
שגם בשתי ברייתות אלו מדובר בזמן אחד והיינו לאחר התקנה השניה, ולא 
דנו כלל מה היה הדין לפני התקנות כיון שכבר נתקנה תקנה שניה. 
ג. ביד דוד (נפוס' פס) ביאר, שכוונת התוספות קודם שהעשירו שהיו מבדילים 
בתפילה ועדיין לא היו מבדילים על הכוס כלל, ומה שכתבו שזה נקרא בין 
שתי התקנות, הוא משום שגם מה שהיו נוהגים תחילה להבדיל רק בתפילה 
הוא תקנה, שמעיקר הדין היה צריך להבדיל על הכוס, אלא שמחמת עניותם 
תיקנו בדוחק להבדיל רק בתפילה, וזהו כוונת התוספות שלא מצאנו ברייתא 
שנשנית לאחר תקנה זו שדי בזה שיבדיל בתפילה קודם שחזרו ותיקנו להבדיל 
גם על הכוס. 


מה תיקנו האבות בתפילה 


תפלות אבות תקנום. כתב המהרש"א (מ" ד"ס פנכסס), שאין הכוונה בזה 
שהאבות תיקנו את הסדר של שמונה עשרה ברכות, שהרי סדר זה 


ראש חודש, שרק בשבת שייך החשש של זלזול כשמתפלל בו תפילת חול ולא בראש חודש שאין 
קדושתו חמורה כל כך, ולכן יכול להתפלל תפילת תשלומין בלא הזכרת יעלה ויבוא [כדעת הכל 
בו]. | 5. וראה בפרי חדש (עס סק"ט) שכתב, שכל זה באופן שמשלים מנחה של ערב ראש חודש, 
אבל אם היה ראש חודש שני ימים, ושכח להתפלל מנחה ביום הראשון ומשלים אותה בלילה, אזי 
אפילו אם הזכיר יעלה ויבוא רק בשניה עלו לו שתיהן, שאין כאן גילוי דעת שהראשונה היא 
לתשלומין, שהרי גם אם היא תשלומין צריך להזכיר בה של ראש חודש. פא. הכנסת הגדולה 
(סי' מכנ סגס"ע) הביא מחלוקת בזה, ונקט להלכה שאין צריך לחזור ולהתפלל. וכן כתב הפרי חדש 
(ס" קס סק"ט ד"ס ומס). | פב. לשון התוספות הוא 'תימה אמאי לא משני דמיירי קודם שהעשירו 
דאמרינן לקמן בפרק אין עומדין (.) העשירו קבעוה על הכוס'. ובלחם סתרים (פילוםיס על כרכות פנלפסו 
כסוף ספרו על מסכת ע"ו, נסוס' עס) העיר על לשונם, כיון שקושייתם היא שנעמיד את הברייתא קודם 
שהעשירו שאז היו מבדילים רק בתפילה, היה להם להביא מה שאמרו להלן (.) שמתחילה קבעוה 
בתפילה ולא מה שאמרו שלאחר שהעשירו קבעוה על הכוס [שהרי שתי הברייתות לא מדברות 


ברכות כו: 


ביאורים רה 


תיקנו ביבנה כמבואר בגמרא להלן (כז:), אלא הכוונה בזה שמהאבות למדנו 
שהאדם צריך להתפלל שלשה תפילות בכל יום, כדי לקיים את הפסוק (ססיס ס 
יס) 'ערב ובוקר וצהרים אשיחה' וגוי. 
וכדבריו מבואר ברא"ה (ד"ס פיפפר) שכתב שאין הכוונה שהתפללו האבות בנוסח 
התפילה, אלא שהתפללו. 


להרמב"ם שעיקר דין תפילה מן התורה מה הכוונה כנגד תמידין תיקנום 


תפלות כנגד תמידין תקנום. הרמב"ם (ספכ סממוות מס י) ביאר שאין כוונת 

הגמרא שעיקר דין תפילה תיקנו חכמים כנגד תמידים, שהרי חובת 
התפילה היא מן התורה"', אלא שמן התורה אין זמן לתפילה, וחכמים סידרו 
את זמני התפילה בזמני הקרבת התמיד. 


Tai, 


רמז לשמות האבות בזמני התפילות 


אברהם תקן תפלת שחרית וכו' יצחק תקן תפלת מנחה וכו" יעקב תקן 

תפלת ערבית. כתב האבודרהם (תקון ספפלות ועניניסס | ד"ס גכסינן), 

שהדרשנים אמרו שיש רמז של שמות האבות בזמני התפילות שתיקנו, שאות 

השניה של אברהם מרמזת על 'בוקר', ואות השניה של יצחק מרמזת על 'צהרים', 
ואות השניה של יעקב מרמזת על ערבית'. 


מדוע לא דרשו מהפסוק 'ואברהם עודנו עומד לפני ה" 


שנאמר וישכם אברהם בבקר אל המקום אשר עמד שם ואין עמידה אלא 

תפלה. הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס רני יוסי) הקשה מדוע לא דרשו שאברהם 

התפלל ממה שנאמר (נכטיפ ית כנ) 'ואברהם עודנו עומד לפני ה', ו'עומד' היינו 

שהיה מתפלל כמו שתירגם אונקלוס 'ואברהם עד כען משמש בצלו קדם ה". 
ותירץ, ששם לא נאמר שהתפלל בבוקרפ'. 


הלא מעינו שאברהם התפלל כשהשחירו הכתלים 


יצחק תקן תפלת מנחה. הקשו התוספות (ד"ס יחק) והרי מצינו שאברהם כבר 
התפלל בשעת המנחה, שהרי אמרו ביומא () שאברהם התפלל 
כשהשחירו הכתלים מן הצל, והיינו בתחילת שבע שעות כמבואר ברש"י (טס ל"ס 
מכי). 
ותירצו שזה היה לאחר שתיקנה יצחק. וכן תירץ ר"ת בספר הישר (פידועיס, סי 
ס), וביאר שאברהם אבינו היה חי הרבה שנים לאחר שתיקן יצחק את 
תפילת מנחה, שהרי אברהם חי מאה ושבעים וחמש שנים, וכשנולד יצחק היה 
אברהם בן מאה שנים, ויצחק תיקנה כשיצא לקראת רבקה והוא היה אז בן 
שלשים וחמש שנים, הרי שחי אברהם ארבעים שנה אחר שתיקן יצחק את 
תפילת מנחה. 
והמאירי (שי? ע" דייס 6מר סמסירי) תירץ, שאברהם התפלל לעצמו גם בשעת מנחה 
אבל לא פירסם לאחרים רק את תפילת שחרית. 
גם בתוספות הרא"ש (ל"ס סק, כפילון הסײ) תירץ כעין זה, שאברהם אבינו היה 
מתפלל לעצמו שהרי קיים אפילו עירובי תבשילין (יומf‏ כח:), אלא שלא עשאה 
קבע לכל בני ביתו עד שתיקנה יצחקפח. 
ובספר יוחסין (מפמר 5 ד"ס 6כרסס, סו"ד כמסכם"פ מ" ל"ס 6נלסס) תירץ, שבאמת אברהם 
אבינו תיקן כל השלשה תפילות, אלא שבתורה מפורש רק תפילת 
שחרית, משום שהיה זריז בה יותר מכפי מידתו, וכן יצחק בתפילת מנחה ויעקב 
בתפילת מעריב. 
ומדברי התוספות [שלא תירצו כשאר הראשונים] משמע שאברהם לא היה 
מתפלל מנחה וערבית, והעיר הפני יהושע (נתוס' סס) שהרי אמרו ביומא 
(כפ:) שאברהם קיים כל התורה כולה אפילו עירובי תבשילין, ואיך יתכן שלא 
התפלל תפילות שתיקנו חכמים. ותירץ, שלא נתגלה לאברהם מצות תפילת מנחה 
עד שתיקנה יצחק, כדי להניח ליצחק מקום להתגדר בו. 
והפני יהושע (פס) תירץ על קושיית התוספות, שרב ספרא שאמר ביומא (כפ6) 
שאברהם התפלל מנחה סובר כמאן דאמר בסוגייתנו שהתפילות נתקנו 


בזמן שהעשירו, אלא ברייתא אחת קודם שהעשירו וברייתא השניה לאחר שחזרו והענו]. ובפתח 
עינים (נפופ' פס) הביא שלשון תוספות ישנים מכת"י מיושב [וכן הוא לשון תוספות הרא"ש (ל"ס מפנ) 
ותוספות רבינו יהודה (ד"ס קטי)] שכתבו 'וא"ת אמאי לא משני דהך ברייתא נשנית קודם שהעשירו 
וקבעוה על הכוס כדאיתא לקמן בפ' אין עומדין'. | פג. בלחם סתרים (פילוטיס על כרכופ, נדפסו כסוף קפלו 
על מסכת ע"ז, כתוס' פס) ביאר כוונת התוספות, שאין דרך ברייתא לפרש דין שנוגע לתקופה מסוימת בין 
שתי תקנות, אלא כל דינים האמורים בברייתא הם או בתחילה קודם תקנה ראשונה, או בסוף לאחר 
כל התקנות. אמנם עיין שם שתמה על דבריהם שמצאנו בכתובות () שרב אשי העמיד מה שאמרו 
בברייתא שכתובת אלמנת כהנים מנה, בין שתי תקנות. | פד. לחם סתרים ילופיס על כרכות, גלפסו נסוף 
ספרו על מסכם ע"ו, כמוס' פס), פתח עינים, יד דוד (פופ' פס), ופרחי כהונה (כפופ' טס, נ"ד דנ .)6‏ פה. וכעין 
זה כתב הפרחי כהונה (שס). פו. כך היא שיטת הרמב"ם, וכתב כן גס בהלכות תפילה (פ"פ ס'). 
והרמב"ן (ספגופ על קפר סמות מפֿות עפס ס) חולק על דבריו. | פז. וראה תירוץ נוסף בברכת ה' (ד"ס 
%יפמר). | פת. וכעין זה תירץ היעב"ץ (נקוס' פס). 


רו ילקוט 


רק במקום זה שיחה' היא לשון תפילה 


ואין שיחה אלא תפלה, המהרש"א (פ"6 ד"ס וסין, סטני) ביאר, שאין כוונת הגמרא 
שבכל מקום שנאמר 'שיחה' אינו אלא לשון תפילהפט, אלא הכוונה 
שבפסוק זה אין הכוונה אלא לשון תפילה ולא כוונה אחרתצ. 


סתירה בדרשת הגמרא מה המקור ששיחה זו תפילה 


שנאמר תפלה לעני כי יעטוף. הקשו התוספות (ד"ה ופֿין) שבמסכת עבודה זרה 
(:) דרשו להיפך, ש'ישפוך שיחו' זו תפילה שנאמר (נרפפית כד סג) ויצא 
יצחק לשוח בשדה, ובגמרא כאן הוכיחו ש'לשוח' היינו תפילה מ'לפני ה' ישפוך 
שיחו'. ותירצו שמצאנו כעין זה במגילה (יג.) שפירשו מה שנאמר (פסתר 3 ז) ויהי 
אומן את הדסה' שהדסים היינו צדיקים שנאמר (כמס 6 ת) 'והוא עומד בין 
ההדסים', ואילו במסכת סנהדרין (ג.) אמרו על מה שנאמר בין ההדסים שהכוונה 
על צדיקים שנאמר "ויהי אומן את הדסה'צא. 
וכן תירץ בתוספות הרא"ש (ד"ס ופין, נפילון סטט), וביאר שפסוק זה מלמד על זה 
ופסוק זה מלמד על זהצ. 
והתופפות בעבודה זרהצ' (: ד"ס ופין) תירצו, שצריך את שני הפסוקים, שאילו 
היה נאמר רק הפסוק ויצא יצחק לשוח בשדה', היינו מפרשים 
שיצא בשדה לדבר עם אחרצד ולא להתפלל, ולכן דרשו בגמרא כאן ממה שנאמר 
(פסליס קמנ ג) 'אשפוך לפניו שיחייצה שהוא לשון תפילה, ומפסוק זה לבד היינו 
אומרים שאכן הכוונה על תפילה אבל לא על תפילה קבועה, ועל זה למדים 
בעבודה זרה מ'לשוח בשדה' שנאמר ביצחק, ובו נאמר 'לפנות ערב', ולשון זה 
משמע שכך היה דרכו בכל ערב. 
אמנם הרא"ם (ככפטית כל סג) תמה על דברי התוספות בעבודה זרה שלפי דבריהם 
מה שאמרו בגמרא כאן 'אין שיחה אלא תפילה' הכוונה למעט שאינו 
מלשון דיבור שבין אדם לחבירו, ומה שאמרו בעבודה זרה 'אין שיחה אלא 
תפילה' הכוונה שאינה תפילה בעלמא אלא תפילה קבועה, והרי בשני המקומות 
אמרו בלשון שוה ומשמע שמימרא אחת היא. 
ועוד הקשה, שהלשון 'אין שיחה אלא תפילה' משמע שבא למעט שאינו לשון 
דיבור כסתם 'שיחה' בכל מקום, ולא שבא לפרש שהוא לשון של תפילה 
קבועה ולא תפילה בעלמא. 
וכתב הרא"ם, שמשום כך לא תירצו התוספות כאן כתירוצם בעבודה זרה, 
שהרגישו בחולשת תירוץ זהצ'. 
והפני יהושע (נתוס' סן) הקשה עוד שלפי דברי התוספות בעבודה זרה נמצא 
שעיקר הלימוד שם שהכוונה על תפילה קבועה הוא ממה שנאמר בסוף 
הפסוק 'לפנות ערב', וזה תמוה שהרי בגמרא שם הביאו רק תחילת הפסוק 'ויצא 
יצחק לשוח בשדה' ולא את סוף הפסוק שמשם למדים זאת. 
ועוד שבגמרא שם דרשו ששיחה זו תפילה כדי ללמד שהאדם ישאל צרכיו 
ולאחר מכן יתפלל, שנאמר (פספס קנ 6 'תפילה לעני כי יעטוף ולפני ה' 
ישפך שיחו', ואין חילוק לענין דרשה זו אם שיחה היא תפילה קבועה או אינה 


פט. שהרי בהרבה מקומות נאמר שיחה אע"פ שאינו לשון תפילה. | צ. והביא שכן כתב הרא"ם 
(נרסטים ככ כ, סמות ₪ כ ד"ס פן) לענין מה שאמרו (של ע) אין נא אלא לשון בקשה. וכבר כתב כן הרא"ם 
(פמות טס, ויקר ס טו ד"ס כי) גם לענין האמור כאן שאין שיחה אלא תפילה. והכרח הגמרא ש'שיחה' 
האמור כאן הוא לשון תפילה ולא לשון שיחה עם חבירו, מבואר בדברי התוספות בעבודה זרה (: 
ד"ס וין, סו"ד נסמוך). ועיין עוד בברכת ה' (ד"ס ופֿן) מה שכתב לבאר בזה. צא. ובחידושי רע"א 
(נמוס' פס) הביא שכן מצינו גם בסנהדרין (פ:) שפירשו על הפסוק (מע ו כ) 'צרור הכסף לקח בידו', 
שאין כסף אלא צדיקים שנאמר (סשע ג כ) 'ואכרה לי בחמשה עשר כסף' וגו', ובחולין (נ) דרשו 
להיפך. ‏ צב. ועיין בברכת ה' (נפוס' פס) שהוסיף ביאור בתירוץ התוספות, שכוונת הגמרא שאילו 
היה נאמר לשון 'שיחה' על תפילה רק במקום אחד בתורה, היה קשה לנו מדוע דווקא כאן קראה 
תורה תפילה בלשון זה, והיינו מוכיחים מזה שאין הכוונה על תפילה אע"פ שפשוטו של מקרא 
מורה כן, אבל מאחר שמצאנו עוד פסוק שנאמר כן, למדנו שלשון התורה כך הוא. צג. וכעין 
זה תירץ בתוספות הרא"ש (ד"ס ון, כפיכון סלוטון). | צד. או שיצא לטייל או שיצא לתקן אילנות, 
ו'לשוח' הוא מלשון שיח, שאילן נקרא שיח, שנאמר (כלטיפ כ טו) 'תחת אחד השיחים'. תוספות 
הרא"ש (עס). צה. התוספות בעבודה זרה גורסים בסוגייתנו שלומדים ששיחה היא תפילה מהפסוק 
(פסניס קנ ג) 'אשפוך לפניו שיחי' ולא מהפסוק טס קנ 66 'ולפני ה' ישפוך שיחו', כגירסא שלפנינו. 
וכך היא גירסת השאילתות ((ן (ך פיפ פ). ובשאילת שלום (שס ד"ס ופֿן) תמה לפי גירסתם הרי הפסוק 
'אשפוך לפניו שיחי' מאוחר מהפסוק 'ולפני ה' ישפוך שיחו', ואם כן למה לא הביאו בגמרא פסוק 
מוקדם. | צו. אך המהרש"א (ףפ" דיס פץ) כתב שאין די בתמיהות הרא"ם לדחות תירוץ התוספות. 
וגם אין הכרח ממה שלא תירצו כאן כתירוצם בעבודה זרה שכך דרכם של תוספות לכתוב תירוץ 
במקום אחד ולסמוך עליו במקום אחר. ועיין בברכת ה' (ד"ס וֿיפי) מה שכתב ליישב תמיהת הרא"ם. 
ועיין שם (ד"ס ועיק) שכתב תירוץ נוסף על קושיית התוספות. | צז וכן פירש רש"י (טנת ע: ד"ס 
(מלן). | צח. מהריט"ץ (עו"פ ישנות, סי" ע ד"ס וסנרלס), ר"א "ף (על עין יעקנ, ד"ס ככי יוסי, סו"ד בפתם עיניס ד"ס 6תמר), 
שדה יהושע (ע סירופנמי, ס" ד"ס רכן גמליס), | מראה הפנים (על סיכופלמי, סס, מג. ד"ס כני יסופע), שפת אמת 
(כפיכוסו על הנכות גדונות, סנכות כרכום פ"ד ד"ס פיתמכ ריכ"נ), ידי אליהו (פפינס פ"ל ס"ס ד"ס ונענ"ד), עמק שאלה (ענ 
סס6ינתות, לך לך שעת מ), מרכבת המשנה (פענמפ, תפנה פס), וזיו משנה (סס ד"ס שנישית). ובמהריט"ץ ועוד 
מפרשים ביארו על פי זה מדוע נקט הרמב"ם (פפיס עס) כמאן דאמר שהתפילות כנגד קרבנות, שכיון 


ברכות כו: 


ביאורים 


קבועה, ומוכרח מזה שהדרשה שם היא ששיחה זו תפילה ולא שהיא תפילה 
קבועה. 


לסוברים שתפילות אבות תיקנום מדוע תפילת ערבית רשות 


יעקב תקן תפילת ערבית. בפני יהושע (ד"ס 6פמכ) העיר, שבשלמא למאן דאמר 
שהתפילות נתקנו נגד הקרבנות, מיושב שיטת הסוברים שתפילת ערבית 
רשות, כיון שנתקנה כנגד הקרבת איברים ופדרים שאינם מעכבים את הכפרהצ', 
ולא כשחרית ומנחה שנתקנו נגד התמידין שהם חובה, אבל למאן דאמר תפילות 
אבות תיקנום, יש לתמוה מדוע תהיה תפילת ערבית רשות, והרי יעקב אבינו 

תיקנה, ומה חילוק יש בין מעריב לשחרית ומנחה שתיקנו אברהם ויצחק. 
וכתב שלכאורה יש לומר שהמחלוקת אם תפילת ערבית רשות או חובה, תלויה 
במה שנחלקו בגמרא כאן אם האבות תיקנו את התפילות או שתיקנו 

אותם כנגד הקרבנות. וכן כתבו כמה מפרשיםצ". 
אמנם בפתח עינים (ל"ס 6פמר) הוכיח מדברי התוספות (יומ6 פו: ד"ס וס6מר) והרא"ש 
(סיי כ) והמרדכי (רפו 6) שהסובר תפילת ערבית רשות, סובר כן גם למאן 
דאמר שהאבות תיקנו את התפילותצט. והמפרשים כתבו כמה אופנים לבאר 
הטעם בזה: 
א. הריקאנטי (נרסית = מ ד"ס וסנן) כתב בשם יש מפרשים, שהטעם שתפילת 
ערבית רשות הוא משום שלא היתה תפילת יעקב בשעת שימוש מידת 
הרחמים שהיא מידתו של יעקב. 
ב. הרמ"ע מפאנו (טו"פ, סי" יד ד"ס פמלו) ביאר, שיעקב אבינו תיקן תפילה זו 
בגלותו, ולכן בכל גלות שנגלה קיצה או בזמן שאין גלות, אין חיוב להתפלל 
תפילה זו. ואכן בגלות שלנו שלא נגלה קיצהק, חובה עלינו להרבות בתפילה 
ומטעם זה יש אומרים שלאחר החורבן קבעוה לחובהקלא. 

ג. בעיון יעקב (ד"ס פפיטות) ביאר על פי מה שאמרו להלן 6% שאין ללמוד ממה 
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שנאמר בחנה (טפופ( 5' 6 ₪ 'והיא מרת נפש' שצריך להתפלל מתוך כובד ראש, 
לפי שהיה לבה מר עליה הרבה, וכמו כן יש לומר על יעקב שהיה לבו מר 
עליו מחמת הצרות שעברו עליו, ולכן היה מתפלל תפילה יתירה, אבל בכל 

אדם היא תפילת רשות. 
ד. עוד ביאר, שיעקב היה מתמיד בתורה יום ולילה יותר מכל האבותלג, ומי 
שתורתו אומנתו פטור מן התפילה, ולכך תפילתו אינה חובה. 
ה. עוד ביאר, שמה שצריך להתפלל את התפילות שהתפללו האבות הוא משום 
ששפתותיהם דובבות בקבר, וזה שייך רק בשאר אבות ולא ביעקב, משום 
שיעקב אבינו לא מת (פעטת ס:). 
ו. בבן יהוידע (ד"ס כ' וסי) ביאר, על פי מה שאמרו בחולין (6:) ששקעה חמה 
ליעקב קודם זמנה, ולפי זה אע"פ שכבר היה לילה בשעה שהתפלל, מכל 
מקום על פי החשבון היו השעות של היום, וכיון שתיקנו אותה שלא בזמנה 
אינה אלא רשותקי. 


הרי תפילת יעקב היתה ביום 


שם. הקשו התוספות (ל"ס יעקכ) הרי זמן תפילת ערבית היא מצאת הכוכביםקי, 
ובמסכת חולין (6) מבואר שיעקב התפלל ביום, שהרי אמרו שם שלאחר 
שהתפלל היה רוצה לילך לדרכו, ושקעה לו השמש קודם זמנה כדי שילין שםקה. 


שההלכה היא שתפילת ערבית רשות [כמבואר להלן (מ6], בהכרח שסוברים כמאן דאמר תפילות 
כנגד קרבנות תיקנום. והנה הראבי"ה (פעונופ וניפוכי סוגיות סי תפקסט ד"ס >פט) דקדק מדברי רש"י סנפ ט: 
ד"ס (מון) שלמאן דאמר תפילות כנגד תמידים תיקנום בהכרח שסובר תפילת ערבית רשות, כיון 
שתיקנוה כנגד אברים ופדרים שאינם מעכבים את הכפרה. והראבי"ה (שס ד"ס ופו) חלק עליו וכתב 
שגם הסובר שהיא חובה יכול לסבור שתיקנום כנגד התמידים, שאע"פ שהקטר אברים אינו מעכב 
את הכפרה, מכל מקום לכתחילה חובה להקטירם, ומשום כן אף התפילה היא חובה [אמנם בדברי 
הראבי"ה לא מבואר אם הסובר שהאבות תיקנום סובר שהיא חובה או רשות]. ועיין בחתם סופר 
(ספנס, ד"ס נ"נ) שלמאן דאמר כנגד תמידים תיקנום אין מחלוקת שהיא רשות, והמחלוקת (סע מ:) אם 
היא רשות היינו לסובר שהאבות תיקנום. | צט. שהוכיחו שמה שאמרו תפילת ערבית רשות אין 
הכוונה בזה שהיא רשות ממש, שהרי יעקב תיקנה ובודאי לא תיקנה לבטלה. והביא הפתח עינים 
עוד שכן מפורש בתוספות ישנים מכת"י, ושכן מפורש בזוהר. ק. כמו שאמרו ביומא (ע) 'אחרונים 
שלא נתגלה עוונם, לא נתגלה קיצם'. קא. עיין שם שביאר בזה מחלוקת רבי יהושע ורבן גמליאל 
להלן (מ) והו"ד בילקוט ביאורים שם. קב. וכמו שדרשו במדרש תנחומא (ונכ, ו ₪ את הפסוק 
שנאמר על התורה (משל ו ננ) 'בהתהלכך תנחה אותך בשכבך תשמור עליך והקיצות היא תשיחך', 
שעולה על יעקב אבינו. | קג. וראה עוד בחתם סופר (הענס, לייס פיממר, ספני) מה שביאר מדוע תפילת 
ערבית שתיקנה יעקב היא רשות. ועיין עוד בתורה תמימה (כלעית כח סעכס ס) מה שביאר בזה. 
קד. התוספות כתבו שכך שנינו בפרק ראשון (עי? כ). וביאר הב"ח בהגהותיו (פֿות כן שאע"פ שמדובר 
שם לענין קריאת שמע מכל מקום הרי צריך להסמיך גאולה לתפילה, ואם כן אי אפשר להתפלל 
לפני שקורא קריאת שמע. ועיין בארץ החיים (פופ' פס) מה שביאר את ראיית התוספות. קה. בארץ 
החיים (נפופ' עס) תמה מדוע לא הקשו התוספות מגוף הפסוק, שהרי תחילה נאמר (ככועית כח י6) 'ויפגע 
במקום', ולאחר מכן נאמר 'וילן שם כי בא השמש', ומשמע שתפילתו היתה קודם ביאת השמש 
שעדיין אינו זמן מעריב. ותירץ, שלולא דברי הגמרא בחולין היה אפשר לפרש שמה שנאמר כי 
בא השמש' הוא טעם על 'ויפגע במקום וילן שם', פירוש שהתפלל ולן שם משום שכבר בא השמש 
והגיע זמן מעריב. עוד הקשה מדוע לא הקשו התוספות יותר, כיון שיעקב התפלל מבעוד יום, מנין 
שתיקן תפילה כלל, שמא התפלל מנחה שתיקן יצחק אביו, שהרי גם אברהם אבינו התפלל מנחה 
לאחר שתיקנה יצחק כמו שהוכיחו התוספות (ד"ס ישק). ותירץ, שהתוספות סברו שודאי התפלל יעקב 


ילקוט 


ותירצו, שעל פי שיטתם (על כ. ד"ס מפימתי) שהלכה כרבי יהודה שזמן מנחה 
הוא עד פלג המנחה, מיושב מה שהתפלל יעקב מבעוד יוםלי. והוסיפו 
התוספות, שלפי זה אדרבה עדיף להתפלל מבעוד יום קצת, כיעקב אבינו 
שהתפלל כשהיה עדיין יוםקז. 
ובראש יוסף (ד"ס שקנ) הקשה על דבריהם ממה שדרשו במדרש (נ"ל ספ י, עקוט 
סמעוני װ65 רמז קס) על הפסוק (כטיק 22 () 'ויזרח לו השמש', שאותם 
שתי שעות ששקעה השמש עבורו בצאתו מבית אביו, זרחה עבורו בחזרתו לבית 
אביו. ומשמע מזה שיעקב התפלל יותר משתי שעות קודם הלילה, ופלג המנחה 
הרי הוא שעה ורביע קודם הלילה. 
והפני יהושע (ד"ס פיסו) תירץ על קושיית תוספות, שלא היה בדעתו של יעקב 
אבינו באותו זמן לקבוע תפילתו לתפילת ערבית, רק התפלל בדרך נדבה, 
וכמו שאמרו בחולין (85:) שרצה להתפלל במקום שהתפללו בו אבותיו, ולאחר 
ששקעה לו החמה שלא בעונתה, נקבע זמנה של תפילת ערבית בזמן זהל". 
ועל פי זה ביאר מדוע תפילת ערבית רשות לדברי הסובר שהאבות תיקנו את 
התפילותקט, כיון שיעקב לא התפלל אותה לשם קביעת חובה אלא בדרך 
נדבה. 


ביאור הכתוב 'ויפגע במקום' לפי דרשת הגמרא שעולה על תפילה 


ויפגע במקום וילן שם ואין פגיעה אלא תפילה. הרא"ם (נרפטית כת ₪ ד"ס 
וכנותינו) ביאר, שלפי דרשת הגמרא שיויפגע' הכוונה על תפילה, צריך 

לומר שמה שנאמר 'במקום' הכוונה על הקב"ה, שנקרא 'מקום' לפי שהוא מקומו 
של עולם כמבואר במדרש (כ"ר סק ט), והיינו שהתפלל אל הקב"ה. 


ביאור מחלוקתם של תנא קמא ורבי יהודה בזמן הקרבת התמיד 


תמיד של שחר קרב והולך עד ארבע שעות. בירושלמי (סיפ, מג:) 
מבואר, שטעמו של רבי יהודה הוא משום שדרש גזירה שוה 'בבוקר בבוקר', 
שלענין תמיד נאמר (נמלנל כז ד) 'את הכבש אחד תעשה בבוקר', ובלקיטת המן 
נאמר (שמות עז כ6) 'וילקטו אתו בבוקר בבוקר איש כפי אכלו וחם השמש ונמסי, 
מה להלן בארבע שעותקי, אף כאן בארבע שעותל'א. וטעמם של חכמים מבואר 
בירושלמי (פס) שדרשו ממה שנאמר בקרבן תמיד (נפדכר כז ג) 'שנים ליום', כלומר 

=. חלוק את היום לשנים, חציו לבוקר וחציו לערבקיב. 
ובשאילתות ((ן לך :ילת מ ד"ס לס) כתב שטעמו של רבי יהודה שמתפללים עד 
ארבע שעות, הוא משום שצריך להתפלל בבוקר, שנאמר (פסניס נס 
יס) 'ערב ובקר וצהרים אשיחה', ועד ארבע שעות נקרא בלשון בני אדם 'בוקר' 

ולא לאחר מכן. 

ובפירוש רבינו חננאל (נדפס כספסיס לול סגסומיס ד"ס משנסנו)ל'ג ביאר שהמחלוקת 
בין רבי יהודה לחכמים בזמן שחרית ומחלוקתם בזמן מנחה אחת 
היא, וטעם אחד להם, שנחלקו לענין זמן תמיד של שחר ולענין זמן תמיד של 
בין הערבייםקיד, חכמים סוברים שכל היום כשר להקרבת תמידין, ודרשו כן 
ממה שנאמר (נפדנר כם ג) 'שנים ליום', והיינו שמחלקים את היום לשנים [כמבואר 
בירושלמי (ס"פ, מג6], ולכן מקריבים את התמיד של שחר מן הבוקר עד חצות, 
ואת התמיד של בין הערביים מחצות עד הערב. וכן תפילת שחרית היא עד 


מנחה בתחילת הזמן ולא היה מאחר להתפלל בזמן ביאת השמש. ‏ קו. עיין בפני יהושע (סופי 
פס) שביאר מדוע כתבו התוספות שדווקא לשיטתם מיושב ולא לשיטת החולקים עליהם. ועיין בברכת 
ה' (נפופי פס) מה שכתב ליישב לשיטת החולקים. | קז הפני יהושע (נפוסי פס העיר על מה שכתבו 
התוספות שראוי להתפלל מבעוד יום 'קצת', הלא לרבי יהודה זמן תפילת ערבית מתחיל בפלג 
המנחה שהוא סוף זמן מנחה, ומן הראוי להתפלל מיד בתחילת הזמן משום זריזין מקדימים למצוות, 
והיינו מיד בפלג המנחה ולא מבעוד יום 'קצת'. והוסיף, שגם יעקב מן הסתם התפלל הרבה מבעוד 
יוס, שהרי היה רוצה להמשיך בדרכו לאחר תפילתו. וכתב שיש ליישב בדוחק. קח. עוד הביא 
הפני יהושע שבמקום אחר האריך להוכיח שיעקב התפלל שתי פעמים, לפני ששקעה חמה התפלל 
תפילת מנחה, ולאחר ששקעה החמה התפלל תפילה שניה והיא תפילת ערבית. קט. וכבר הובא 
לעיל שהאחרונים נתקשו בזה. קי. כמבואר להלן בגמרא (כ.) משום שבארבע שעות השמש חם 
והצל צונן. | קיא. בגמרא להלן ₪ סברו שלקיטת המן היתה רק עד סוף שעה שלישית, ומשום 
כך תמהו מזה על רבי יהודה איך אמר ש'בוקר' הוא עד סוף שעה רביעית. ותירצו שנאמר שתי 
פעמים 'בוקר' להקדים שעה אחת [לרבי יהודה, ולחכמים לחלק את הבוקר שהוא עד חצות לשנים]. 
אמנם מדברי הירושלמי משמע שגם בשעה רביעית לקטו את המן וזהו מקורו של רבי יהודה 
שהבוקר הוא עד סוף שעה רביעית. והירושלמי סובר שלשון הכפול 'בבוקר בבוקר' לא בא ללמד 
כלום אלא שדרך הכתוב לומר כן. מראה הפנים (על סילוטנמי, עס ד"ס דתנ). ‏ = קיב. ועיין בירושלמי (פס) 
היאך מפרש רבי יהודה את הפסוק 'שנים ליום'. קיג. וכן כתב בקיצור בספר ההשלמה (עי? עי6 
ד"ס טעמייסו). = קיד. שכנגדם תיקנו זמני תפילת שחרית ותפילת מנחה כמבואר בברייתא. קטו. כמו 
ששנינו בתמיד (פ"ג מ"ג). ‏ קטז. מדבריו מבואר שמנין ארבע שעות הוא מהנץ החמה [ולא מעלות 
השחר], עיין ילקוט ביאורים לעיל (ע"). | קיז. בדבריו מבואר, שלדברי חכמים זמן שחיטת תמיד 
של בין הערביים מן התורה הוא מחצות היום [ומה שאמרו שש שעות ומחצה הוא הרחקה מדרבנן], 
ולשיטת רבי יהודה זמנו מן התורה הוא משש שעות ומחצה. ועיין בילקוט ביאורים להלן בדברי 
הגמרא 'משש שעות ומחצה'. קית. ועוד מחדש המאירי, שגם רבי יהודה מודה שיכול להתפלל 
לאחר פלג המנחה אלא שאין זו תפילה בעונתה. | קיט. במשניות עדיות (פ"ו מ"פ) מבואר שרבי 
יהודה בן בבא העיד עדות זו. | קכ. וכן לשיטת רבי יהודה משמע שלאחר ארבע שעות שלאחר 
מכן אי אפשר להקריב. | קכא. אבל תמיד של שחר אי אפשר להקריב לאחר חצות. ומה שכתב 


ברכות כו: 


ביאורים רז 


חצות, ותפילת מנחה עד הערב. ורבי יהודה סובר שתמיד של שחר מקריבים 
רק עד ארבע שעות משום שרק זמן זה נקרא בוקר, אמנם תחילת הקרבתו היא 
גם קודם נץ החמה משהאיר המזרח?לי, נמצא שזמן הקרבת תמיד של שחר הוא 
ארבע שעות ביום, ועוד זמן נוסף משהאיר המזרח עד נץ החמהקטז, ולכן גם 
זמן הקרבת התמיד של בין הערביים הוא ארבע שעות ועוד, והיינו משש שעות 
ומחצה עד פלג המנחה שהוא אחד עשר פחות רביע, נמצא שזמן הקרבתו הוא 
ארבע שעות, ועוד רביע שעה כנגד ההוספה בתמיד של שחר משהאיר המזרחלז. 
והמאירי (על ע"6 ד"ס ור' יסודס, סטני) ביאר שרבי יהודה למד ממה שנאמר ‏ ספות 
כט (ט, מ6) שתי פעמים 'בין הערביים' בקרבן תמיד של בין הערביים, 
שמחלקים את הערב שתי פעמים, ומבאר המאירי שזמן מנחה קטנה הוא בתשע 
שעות ומחצה משום שחצי היום הוא שש שעות, ובשעה האמצעית של חצי 
היום השני היו מנתחים אותו ומוליכים את אבריו לכבש, וזמן שחיטתו הוא 
לפני שעה זו, וזמן הקרבתו הוא לאחר שעה זו, נמצא ששעת שחיטתו היא 
בשתי שעות ומחצה הראשונים של חצי היום השני, ושעה שלאחר מכן הוא 
לניתוח אבריו והולכתם לכבש, ולאחר מכן היה קרב והיינו בתשע שעות ומחצה. 
ומבאר, שרבי יהודה סובר שלאחר מכן מחלקים שוב את השתי שעות ומחצה 
שנשארו עד סוף היום, וחציים הראשון והיינו שעה ורביע הוא זמן מנחהקי". 
ורבינו בח (נמדנר כת ד ל"ס פעסס) כתב רמז לשיטת רבי יהודה שמקריבים את 
התמיד עד ארבע שעות, שלשון 'תעשה בבקר' (שס) הנאמר לענין תמיד 
הוא בגימטריא 'לארבע שעות'. 


ביאור דברי המדרש שאם לא הקריבו עד העות מקריבים לאחר חעות 


שם. במדרש (יקוע סמעוני פנפס רמז מספ, ספרי זומ פכ"ת ד) אמרו 'יכול [שיקריבו את 
התמיד] קודם חצות, מנין לאחר חצות תלמוד לומר (כמדנר כפ ג-ד) 'תעשה' 
'תקריב'. וכן אמרו שם לשיטת רבי יהודה 'לפי שהעיד בן גודגדאקיט כשר הכבש 
עד ארבע שעות (עליום פ"ו מ"6, לסנן כו), יכול אם עברו ארבע לא יהא כשר, 
תלמוד לומר תעשה תקריב'. ויש להעיר מדברי הגמרא כאן שמשמע שמקריבים 
אותו רק עד חצות, ומשום כך זמן התפילה הוא עד חצות ולא לאחר מכזלל. 
ובזית רענן (על סילקוט, פס מות לד ד"ס מנין) כתב שיתכן שהילקוט בא ללמוד שאע"פ 
שלא הקריבו את התמיד של שחר, עדיין אפשר להקריב את התמיד של 

בין הערביים, ואין אומרים שאם לא הקריבו תמיד של שחר אי אפשר להקריב 

תמיד של בין הערבייםקכא. 
אמנם בציונים לתורה (כע ₪) האריך לפרש שכוונת המדרש הוא כפשוטו, 
שבדיעבד אפשר להקריב תמיד של שחר לאחר חצות אם לא הקריבוהו 
קודם לכן, ובגמרא כאן מדובר לענין לכתחילהקכב. 


ביאור דברי התוספות בטעמו של רבי יהודה שמתפללים עד פלג המנחה 


עד פלג המנחה. הקשו התוספות (ד"ס עד), מנין לרבי יהודה לומר שזמן תפילת 

מנחה הוא עד פלג המנחה, בשלמא אם היה אומר שזמן תפילת מנחה הוא 

עד תשע שעות ומחצה, מיושב משום שזמן זה הוא מנחה קטנה. ותירצו, שהוא 

סובר שהיא נתקנה כנגד הקטורת, שנאמר (תסניס קמ ) 'תכון תפלתי קטורת 
לפניך משאת כפי מנחת ערביקכג. 


ייתכן', ביאר בציונים לתורה (מל ‏ דיה ככככופ) שהוא משום שלא משמע כן מלשון המדרש שהרי 
עוסק רק בדיני תמיד של שחר ולא בדיני תמיד של בין הערביים, ומשמע שעליה אמר שאם לא 
הקריבה עד חצות מקריבה לאחר חצות. ועיין שם שהאריך הרבה לפרש לפי דברי הזית רענן מדוע 
היינו אומרים לולא הדרש שאם לא הקריבו תמיד של שחר אי אפשר להקריב תמיד של בין 
הערביים. עוד הביא (ל"ס ונגוq)‏ לשון הספרי (פינסם פי"כ) 'ואת הכבש השני תעשה בין הערביים למה 
נאמר, לפי שהוא אומר את הכבש אחד תעשה בבקר הרי שלא הקריב של שחר שומע אני לא 
יקריב בין הערביים, תלמוד לומר ואת הכבש השני תעשה בין הערביים, מגיד שאם לא הקריב 
בתמיד של שחר מקריב בתמיד של בין הערביים'. וכתב שמכאן לקח הזית רענן לפרש דברי הילקוט 
על תמיד של בין הערביים, אך כתב שמלשון 'מקריב 'ב'תמיד של בין הערביים' [בבי"ת] משמע 
שהכוונה על התמיד של שחר שיקריבוהו בין הערביים, אמנם מהפסוק שדרשו ממנו אין ראיה רק 
שיקריבו את הכבש השני ולא שיקריבו גם את הראשון בערב. קכב. עיין שם שהאריך לדון אם 
מצאנו בש"ס שלנו להיפך מדברי המדרש, וכתב שאפילו אם נאמר כן מכל מקום אין קושיא על 
המדרש שהוא תנא ויכול לחלוק על הש"ס. עוד הביא (ד"ס וסנס כלורס) שמדברי הרשב"א (פגלס כ: 
דיס ו(מפינת, וכן כתנ סר"ן על סרי"ף עס ד"ס כנ) משמע שאי אפשר להקריב את התמיד של שחר אחר חצות 
או אחר ארבע שעות לרבי יהודה. אך מיישב שכוונת הרשב"א לענין לכתחילה. עוד האריך לדון 
(ד"ס וסנס ל"ע) לפי שיטת המדרש באופן שלא הקריבו תמיד של שחר עד חצות, אם צריך להקדים 
את הקרבת התמיד של בין הערביים שהיא חובת השעה או את התמיד של שחר שהוא הראשון. 
עוד כתב (ד"ס ופיו שיתכן מה שמרבה המדרש לדעת רבי יהודה שאם לא הקריבו עד ארבע שעות 
מקריבים לאחר מכן, היינו רק עד חצות ולא כל היום, ורק לחכמים שהזמן לכתחילה הוא עד 
חצות למדים שבדיעבד מקריבים גם לאחר חצות, אבל לרבי יהודה אי אפשר להקריב לאחר חצות 
אפילו בדיעבד. ועל פי זה מבאר מה שכתבו הראשונים שלרבי יהודה אפשר להתפלל בדיעבד עד 
חצות גם מי שלא התפלל במזיד לפני ארבע שעות (סו"ד ני(קוט כיפוריס (עיל ע"5 כדכרי סמטנס 'על 5רבע סעות'). 
קכג. כדברי התוספות אמרו בירושלמי (ס"פ, מד:) 'אמר ר' יוסי לא הוקשה תפילת המנחה לתמיד 
של בין הערביים אלא לקטורת מה טעם 'תכון תפילתי קטורת לפניך משאת כפי מנחת ערב". 
אמנם מדברי הגמרא שם משמע שאמרו כן לשיטת חכמים, שזמן הקטרת הקטורת היה מתשע 
שעות ומחצה עד סוף היום [והיינו במנחה קטנה], וכן מבואר בדברי הפני משה (פס ד"ס 8). וכן 


רח ילקוט 


אמנם דברי התוספות צריכים ביאור, שהרי בפירוש אמרו בגמרא טעמו של רבי 
יהודה, שסובר שהיו מקריבים את התמיד של בין הערביים עד פלג 
המנחהללכז. 
ובמעדני יו"ט (על סר6"ש, סי ג סופ ג) ביאר, שלפי דבריהם מה שאמרו בגמרא 
טעמו של רבי יהודה שהיו מקריבים את התמיד של בין הערביים עד 
פלג המנחה, אין הכוונה על הכבש של התמיד אלא על הקטורת. 
והמהרש"א (פופ' פס) ביאר, שקושייתם היא, שאילו היה אומר שזמן מנחה הוא 
עד תשע ומחצה, היינו אומרים שטעמו הוא משום שבאותה שעה 
ממש היו מקריבים את התמיד, אבל בפלג המנחה לא מצינו שהיו מקריבים 
איזה קרבן באותה שעה. ותירצו, שהיו מקטירים בזמן זה את הקטורת, שאע"פ 
שכבר הקריבו את התמיד בתשע ומחצה היו שוהים ולא היו מקטירים את 
הקטורת עד פלג המנחה. 
אמנם המהרש"א תמה על התוספות שהרי יש צד בגמרא בסמוך לפרש שפלג 
המנחה הכוונה על חצי מזמן מנחה גדולה, וזמן זה הוא בתשע שעות 
ורביע, והוא רביע שעה לפני מנחה קטנה, ואיזה קרבן היו מקריבים בזמן זה. 
ומיישב המהרש"א, שאם היו מקדימים להקריב את התמיד בזמן מנחה גדולה, 
היו מקטירים את הקטורת בפלג המנחה של מנחה גדולה. 
והרש"ש (נפוס' פס) ביאר, שקושיית התוספות היא לפי הצד בגמרא שכוונת רבי 
יהודה על פלג מנחה גדולה, שלא יתכן שהיו מקריבים את התמיד 
רק עד זמן זה שהוא רבע שעה קודם לזמן מנחה קטנה, ותירצו שלצד זה סובר 
רָבִי יהודה שתיקנו את תפילת המנחה כנגד הקטורת. 


אוצר החכמה, 


שזמן תפילת המנחה הוא רק עד פלג המנחה, בשלמא חכמים סוברים 
שמכיון שאמרה תורה שזמן ההקרבה הוא משעת בין הערביים, ולא נאמר עד 
מתי מקריבים אותו, מסתבר שאפשר להקריב עד סוף היום, ולכן גם זמן התפילה 
הוא עד הלילה, אבל לרבי יהודה קשה מנין למד זאת. ואם הוא סובר שאע"פ 
שמותר להקריב עד סוף היום, מכל מקום תיקנו זמן תפילת מנחה בזמן שהיו 
רגילים להקריב אותו, אם כן מדוע אמר עד פלג המנחה והרי היו רגילים להקריב 
אותו בתשע שעות ומחצה שזה תחילת זמן מנחה קטנה. ותירצו התוספות שאכן 
זמן תפילת המנחה תיקנו עד הזמן שהיו רגילים להקריב, ואף שהקרבת הקרבן 
עצמו סיימו בזמן מנחה קטנה, מכל מקום הקרבת הקטורת נמשכה עד פלג 

המנחה, ולכן תיקנו זמן התפילה עד שעה זוקכה. 

אמנם בפירוש רבינו יהונתן מלוניל (ל"ס תפיעת סמנסס)ללי כתב שרבי יהודה סובר 

שמזמן פלג המנחה נקרא לילה ואסור לשחוט את התמיד או לזרוק את דמו 
[ולא כדברי הלחם משנה שמותר להקריב את התמיד אלא שהיו נוהגים להקריבו 
קודם לכן], ורק להדליק את הנרות שהם גמר עבודת היום מותר לעשות מזמן זהקכז. 


תמיהה על התוספות ממה שאמרו לעיל שהפסוק עולה על תפילת ערבית 


על מה שכתבו התוספות שהפסוק 'תכון תפילתי קטורת לפניך' עולה לרבי 
יהודה על תפילת מנחה שתיקנוה כנגד הקטורת, תמהו האחרוניםקכף שהרי 

ר' יוחנן דרש לעיל (ו:) פסוק זה על תפילת ערביתללט. 
ותירץ בפני יהושע (נפוס' פס), על פי המבואר בגמרא להלן (כ.) שפלג המנחה 
לרבי יהודה הוא סוף זמן מנחה ותחילת זמן ערבית, ולכן יש לדרוש 
הפסוק 'תכון תפילתי קטורת לפניך' גם על מנחה וגם על ערבית, ששניהם בזמן 

הקטורת הם, מנחה לענין סוף הזמן ומעריב לענין תחילת הזמןלל. 

והרש"ש (נפוס' פס, כ"ל דכפינ) תירץ, שדברי ר' יוחנן הם לשיטת חכמים הסוברים 
שתפילת מנחה היא עד הערב ולא נתקנה כנגד הקטורת, ולדברי רבי 

יהודה הפסוק עולה על תפילת מנחה כמבואר בתוספות. 


ביאור שאלת הגמרא 'מפני מה אמרו תפילת הערב אין לה קבע' 


ומפני מה אמרו תפלת הערב אין לה קבע שהרי אברים ופדרים וכו' 
קרבים והולכים כל הלילה. תלמידי רבינו יונה (נסען מ: ד"ס מ פירשו 


כתב רבינו חננאל (ל"ס ספתק, סו"ל כסגסות מיימוניות תפי( פ"ג ס"ד) 'ועכשיו נהגו כל ישראל כרבנן להתפלל 
מנחה עד הערב, וכר' יוסי דאמר בירושלמי לא הוקשה תפלת מנחה לתמיד של בין הערביים אלא 
לקטורת' וכו'. [אמנם מדברי הר"ש סיריליאו על הירושלמי (פס ד"ס 6) משמע שכוונת הגמרא שם 
לבאר טעמו של רבי יהודה]. קכד. במלאכת שלמה (ל"ה עד פנג) תמה עוד, שהיכן מצאנו שהקטירו 
את הקטורת בזמן פלג המנחה. קכה. ועל פי זה מיישב הלחם משנה שיטת הרמב"ם שמדבריו 
בהלכות תפילה (פ"ג סיד) משמע שאפשר לנהוג או כחכמים או כרבי יהודה [כמבואר בגמרא להלן 
(ס.)], ובהלכות תמידין ומוספין (פ" ס"ג) פסק שאפשר להקריב את התמיד עד סוף היום. ולדבריו 
מיושב שלענין זמן הקרבת התמיד לא נחלקו חכמים ורבי יהודה. והו"ד בילקוט ביאורים להלן (ל. 
כדנכי סגמכb‏ 'דענד כמר ענד'). ‏ קכו. והובאו דבריו במלאכת שלמה (ד"ס עד סעכס. | קכז. והגר"א פטת 
סו ד"ס עד פנג) כתב, שלרבי יהודה היו מקריבים את התמיד קודם פלג המנחה, משום שהיו צריכים 
להקריב לאחר מכן את החביתין ואת הנסכים, והלויים היו צריכים לומר שירה, ולאחר מכן היתה 
הדלקת הנרות, ומשום כל זה הוצרכו להקדים את הקרבת התמיד [ומשמע מדבריו שמעיקר הדין 
היה אפשר להקריב לשיטתו עד סוף היום אלא שהיו רגילים להקריבו קודם פלג המנחה]. 
קכט. ודוחק לומר שר' יוחנן חולק על 
קלא. וכן 


קכח. פני יהושע (נפוס' סס), ורש"ש (נתוס' סס, כ6"ד דכסיב). 
רבי יהודה בביאור הפסוק. פני יהושע (טס). קל. ועיין שם שכתב לבאר בדרך נוספת. 


ברכות כו: 


ביאורים 


ששאלת הגמרא היא מדוע זמן תפילת ערבית הוא כל הלילה, והשיבו שהוא 
משום שנתקנה כנגד איברים ופדרים שהם קרבים כל הלילה. 

ותמהו תלמידי רבינו יונה, ממה שאמרו בגמרא להלן (פס) שאין לפרש דברי 

המשנה ((עי? ע") שתפילת ערבית 'אין לה קבע' שהכוונה שזמנה כל 

הלילה, שאם כן היה צריך לומר 'תפילת הערב כל הלילה'. והרי בברייתא כאן 

כשפירשו הטעם שתפילת ערבית כל הלילה משום שמקריבים את האברים כל 

הלילה, אמרו 'מפנ= תפילת הערב אין לה קבע', ומשמע ש'אין לה קבע' 

הכוונה שמתפללים אותה כל הלילה ולא שהיא רשות. 

והוכיחו תלמידי רבינו יונה מכאן, שכוונת הגמרא להלן, שמכך שלא שנה התנא 

שזמן תפילת ערבית הוא כל הלילה אלא בלשון ש'אין לה קבע', יש 

ללמוד שכוונתו לשני דברים, האחד שאין לה זמן קבוע משום שזמנה כל הלילה, 

ועוד שהיא רשות ולא חובה. ובברייתא כאן מפרשים טעם על כוונה אחת והיינו 

על מה שזמנה כל הלילהקלא. 

אמנם הרא"ח (ד"ס ומפני) והשיטה מקובצת (ד"ס ומפני) ביארו, שגם כוונת הגמרא 

כאן מדוע תפילת ערבית 'אין לה קבע' היא מפני מה אמרו שהיא רשות 

ולא חובה. והשיבו, משום שאיברים ופדרים קרבים כל הלילה, פירוש שאם לא 

נתעכלו האיברים ביום הם קרבים בלילה, וכיון שלפעמים הם מתעכלים ביום 
ואז אין אברים קריבים כלל בלילה, לכן אמרו שהיא רשותלללב. 

אמנם השיטה מקובצת (לסנן כ: ד"ס דתני5) כתב שדברי הגמרא שם שכוונת התנא 

'אין לה קבע' היינו שתפילת ערבית רשות, אינם עיקר, שהרי מדברי 

הברייתא כאן מוכח שהכוונה היא שזמנה כל הלילה, ו'אין לה קבע' היינו שאין 

לה זמן קבוע כמו תפילת שחרית שהיא רק עד חצות או עד ארבע שעות לרבי 

יהודהללג. 


מדוע לא אמרו שקרבן מוסף קרב עד שש שעות ומחעה 


שהרי קרבן מוסף קרב והולך עד שבע שעות. בתוספות הרא"ש (ל"ס עסלי) 
הקשה מדוע אמרו 'עד שבע שעות', והרי זמן הקרבת המוסף היה עד 

שש שעות או שש שעות ומחצה כמבואר בפסחים (ש)קלד. 
ותירץ בשני אופנים: א. שהעולם אינם בקיאים לדייק בחצי שעה, ולכן אמרו 
שבע שעות. ב. שאע"פ שהקריבוהו כבר בשש ומחצה, עדיין היו שוהים 

חצי שעה לאחר מכן והתפללו על הקרבן שיתקבל ברצון. 


הטעם שנקראו מנחה גדולה ומנחה קטנה 


ואיזו היא מנחה גדולה וכו' ואיזו היא מנחה קטנה וכו'. הרמ"ע מפאנו 
(פו"ם, סי" ככ ד"ס מנפס) ביאר כמה טעמים מדוע נקראו מנחה גדולה ומנחה 
קטנה. הטעם שזמן הראשון נקרא מנחה גדולה: א. משום שהחמה עדיין באמצע 
הרקיע והיא בתוקפה וגבורתה. ב. משום שבערב פסח שחל להיות בערב שבת 
היה קהל גדול שהתפללו מנחה בשעה זו. ובאלפסי זוטא (ד"ס תניפ פס כתב 
הרמ"ע מפאנו עוד שני טעמים: א. שעדיין היום גדול. ב. שכתר מלכו של עולם 
הולך וגדל בשחיטת פסחים. 
והטעם שהזמן השני נקרא מנחה קטנה ביאר הרמ"ע מפאנו: א. שבשעה זו 
יקטן כוחה של חמה. ב. שעמה מועטים, והיינו אלו שנקבצים בכל יום 
להתפלל מנחה בשעה זו. ובאלפסי זוטא כתב שנקרא כן משום שכבר הקריבו 
את כל הקרבנות של היום, ותמיד של בין הערביים קרב יחידי. 
והרא"ה (ד"ס 6ו) פירש שהזמן הראשון נקרא מנחה גדולה משום שהוא זמנה 
הגדול של מנחה, והשני נקרא מנחה קטנה משום שהוא זמנה הקטן 
של מנחה, שכבר סמוך לערב. 
ובפירוש רבינו חננאל (כנספחיס לופר סגסוניס ד"ס פיכוp)‏ כתב, שמנחה גדולה זמנה 
יותר ממנחה קטנה, שזמן מנחה גדולה הוא משש ומחצה עד תשע 
ומחצה שהן שלש שעות, וזמן מנחה קטנה הוא שעה ורביע מתשע ומחצה עד 
אחד עשר חסר רביעללה. 


כתב הרשב"א (טו"פ, מ" סי כסט). וראה מה שנתבאר בזה בילקוט ביאורים לעיל (ע" נמפנס *ץ ₪ קנע') 
ולהלן (ס). קלב. וכעין זה פירש המהריט"ץ (פו"ת סשנס, סי ע כפימום סעני, ד"ס ועוד) אלא שביאר 
שהטעם שאברים ופדרים נקראים רשות הוא משום שאינם מעכבים את הכפרה [וכמו שכתב רשיי 
בשבת (ט: ל"ס נמפֿ .]4‏ קלג. ומדברי הראבי"ה (תוכות וניפורי סוגיות סי פפקסט ד"ס ותו) משמע ש'אין לה 
קבע' ששנינו במשנה בא לומר שתפילת ערבית רשות, ו'אין לה קבע' האמור בברייתא בא לומר 
שזמנה כל הלילה, שרק במשנה הוכרחו לפרש שהכוונה שתפילת ערבית רשות, משום שהוקשה 
לגמרא מדוע שנינו בלשון זה ולא שנינו בפירוש שזמנה כל הלילה, אבל על הברייתא אין להקשות 
כן משום שהברייתא מפרשת בפירוש בסיפא שהכוונה היא כל הלילה, שהרי אמרה שהטעם שתפילת 
ערבית אין לה קבע הוא משום שנתקנה כנגד הקטר חלבים ואברים שזמנם כל הלילה, ומבואר 
בזה ש'אין לה קבע' היינו שזמנה כל הלילה. | קלד. ובתוספות רבינו יהודה (ד"ס עסיי) הקשה 
קושיא זו לשיטת חכמים שלשיטתם אמר רבי יוחנן להלן (כפ.) שאע"פ שזמן תפילת מוסף הוא כל 
היום מכל מקום אם מתפלל לאחר שבע שעות נקרא פושע, ותמוה מדוע נקרא פושע רק לאחר 
שבע שעות ולא לאחר שש שעות ומחצה שאז הקריבו קרבן מוסף. ותירץ את שני התירוצים שתירץ 
התוספות הרא"ש. וכן הקשו ותירצו בתוספות ישנים (ופל ס. ד"ס סענס). ועיין מה שנתבאר עוד בזה 
בילקוט ביאורים להלן (כס. נדנרי הגמר6 'נקכ6 פוטע'). | קלה. לשיטת רבי יהודה שמתפללים רק עד 


ילקוט 


לאיזה ענין אמרו שני זמנים במנחה 


שם. בלחם יהודה (פפעס פ"ג ס"כ) תמה, לאיזה צורך אמרו חכמים שיש שני זמנים 
של מנחה, מנחה גדולה ומנחה קטנה, לא היו צריכים לומר אלא שזמן 
מנחה הוא משש שעות ומחצה. 

וכתב, שלשיטת הרמב"ם (טס)ללי שלכתחילה צריך להתפלל מנחה קטנה, וזמן 
מנחה גדולה הוא רק בדיעבד, מיושב, שחכמים חילקו את שני הזמנים 

אחד להתפלל לכתחילה ואחד בדיעבד, אבל לשיטת הסוברים שאפשר להתפלל 

מנחה גדולה לכתחילה, קשה לאיזה צורך אמרו כן. 
ותירץ, שאמרו זאת רק כדי לבאר את שיטת רבי יהודה הסובר שזמן מנחה 
הוא עד פלג המנחה, שכוונתו עד פלג מנחה קטנה [כמבואר בגמרא 
להלן], ולא על חציו של כל זמן המנחה. 


דין הקרבת התמיד בתחילת שש שעות ומי שהתפלל מנחה בחצות 


משש שעות ומחצה ולמעלה. פירש רש"י (ל"ס מנמס גלולס) שאם רצו להקדים 
את הקרבת התמיד של בין הערביים, אינם יכולים להקדימו קודם שש 
שעות ומחצה, שהרי נאמר בו (טמות כט ₪) 'בין הערביים', ומשמעו מזמן שינטו 
צללי ערב, והיינו שהחמה נוטה לצד מערב, ועד שש שעות ומחצה החמה 
עומדת בראש כל אדם, והיינו באמצע הרקיע כמבואר בפסחים (75.. 
ודקדקו כמה אחרוניםקלז מדברי רש"י, שמן התורה אי אפשר להקדים ולהקריב 
את התמיד קודם שש שעות ומחצה, שרק מזמן זה נקרא בין הערביים. 
וכן מבואר בקצת מן הראשוניםקלח. 
אמנם המפרשיםללט הוכיחו מכמה מקומות שזמן בין הערביים מן התורה הוא 
משש שעות, ומה שמקריבים רק משש שעות ומחצה הוא מדרבנן משום 
שאין אנו בקיאים בדיוק מתי הוא הזמן של שש שעות, וכמבואר בדברי הגמרא 
ביומא (כז:)?!. ורש"י עצמו כתב בכמה מקומותקמ5* שזמן בין הערביים הוא 
משש שעות ולמעלה. 
ומה שפירש רש"י כאן שזמן בין הערביים הוא משש שעות ומחצה, ביאר בבית 
דוד (ספונקי, פו"ם םס" תנג ד"ס וס6) שמעיקר הדין משש שעות זה כבר בין 
הערביים, שהרי החמה כבר נוטה לצד מערב, אלא כוונת רש"י שאי אפשר להקריב 
קודם שש ומחצה והיינו משום שקודם זמן זה אין אנו מכירים שהחמה כבר נוטה 
למערב, משום שנראה מהצל כאילו החמה עדיין עומדת בראש כל אדם. 
וכתב המגן אברהם (ס" כלג סק"6), שאע"פ שמעיקר הדין היה אפשר להתפלל 
תפילת מנחה מיד לאחר חצות, כיון שהיא נתקנה כנגד קרבן תמיד של 


פלג המנחה. קלו. הובאו דבריו בילקוט ביאורים להלן בסמוך. קלז. פרי חדש (ליקוטיס, פו"ס פיי 
רלג סק" ,)6‏ יד דוד (נכק"י פס), ומשנה ברורה (פ" כלג מק", פעכ סניון פס סק"6). | קלח. בספר פירוש מסכת 
כלה רבתי לרבינו אברהם בן הירחי בעל המנהיג (עמ' כג ל"ס וסופי0, כתב 'נמצינו למדים כי בשש 
שעות ומחצה ולמעלה התחילה מן התורה עת תפלת מנחה, עד י"א שעות חסר רביע שעה [לרבי 
יהודה], נמצאת אומר שזמנה היא כל ד' שעות ורביע שעה'. וכן משמע בפירוש רבינו חננאל (נדפס 
כנספסיס סור סגפוניס. ד"ס מקנתנו) בשיטת רבי יהודה, והובאו דבריו לעיל. קלט. פֿרי חדש לקועיס 6ו"ס 
סי" כנג סק"), יד דוד (נלע"י עס), ובית דוד (טלטנקי, פו"ת סי" פנג ל"ס וס). קמ. וכן כתבו התוספות ((לה 
קמא. בפםחים (ג: ל"ס פמפס עטכ), בנדה (סג: ד"ס מן המנפס), 
ובפירושו על התורה (סמות יכ ו, ויקר כג ס). קמב. פרי חדש (קוטיס פו"ם סי כלג קק"פ), בית יצקב (פו", 
סי 5), ומגן גבורים (96 המגן, פו"ס סי כנג סק"כ). קמג. ובשער הציון (סי כ סק"ו) כתב שכן משמע 
קצת בפרי מגדים ל פנרהס עס ס"ק 6-כ). ובפרי חדש האריך להוכיח כדבריו מכמה מקומות, אבל 
בסוף דבריו דחה את הראיות. וכתב הברכי יוסף (טס פק"ג) שהפרי חדש חזר מדבריו, אבל מדברי 
הפרי מגדים (מקננות וסנ פס סק"6) נראה שהפרי חדש לא חזר בו. ועיין בברכי יוסף שם שבתחילת 
דבריו (סק"6) הביא מה שכתבו בפסקי תוספות (מיס פות ד) שיש ליזהר שלא לאחר תפילת מוסף 
לאחר חצות שאז יהיה צריך להקדים מנחה, ומוכיח מדבריהם שזמן מנחה הוא מיד לאחר חצות. 
וכדברי הפסקי תוספות משמע גם בטור ו" פיי פיכ) שכתב שטוב לקצר בפיוטים ובסליחות בשחרית 
של יום כפור, כדי למהר ולהתפלל מוסף קודם שבע שעות, שאם יאחרו עד שבע שעות שכבר 
הגיע זמן המנחה יצטרכו להקדים ולהתפלל מנחה כיון שהגיע זמנה [כמבואר בגמרא להלן (ט. כפ.) 
ועיין שם בילקוט ביאורים], ו'ישבע שעות' שכתב הטור היינו בתחילת שעה שביעית [וכן הוא לשון 
הלבוש (פס ס"פ)]. אמנם בשיירי כנסת הגדולה (פס סגס"ע) כתב שלשון הטור הוא לאו דווקא והכוונה 
על שש שעות ומחצה שהוא זמן מנחה. אך הבית דוד (שלתקי, פו"ם סי תנג ד"ס 6מנס, ד"ס ו6"כ) כתב 
שכוונת הטור על חצות כדברי הלבוש, וביאר שאע"פ שעדיין אסור להתפלל מנחה רק משש שעות 
ומחצה, מכל מקום כיון שזמן מנחה מעיקר הדין הוא מחצות, לכן ראוי להקדים להתחיל תפילת 
מוסף קודם חצות, כדי שלא ליכנס בזמן שהוא כבר ספק שמא הוא זמן מנחה [ועיין שם שדקדק 
כל זה בלשון הטור]. ובמחזיק ברכה "8 קוטכס פתחמן סי לג) כתב שגם מדברי הרי"ף (טו"פ, פיי עכ) 
ומדברי ר"ת בספר הישר משמע שאם התפלל מנחה משש שעות יצא. קמד. מנהג זה הובא גם 
ברא"ש (טו"ת, כל ד סי ע, סו"ד נעור פו"ם סי תלד), וכתב שלא ידע מקום לתפילה זו, שאין ראוי להתפלל 
יותר ממה שתיקנו חכמים. | קמה. ארחות חיים (סכות תפיעה סי 5ס), וכן משמע במאירי (יומb‏ כפ: ד"ס 
כנר), וכן מבואר במחזור ויטרי (פי" 5 סדר דיגי מנתס) שכתב שמי שצריך לעשות איזה דבר, ויודע שלא 
יהיה לו זמן להתפלל מנחה, יתפלל לאחר שש שעות ומחצה, ומשמע שלכתחילה לא יעשה כן. 
וכן כתב הרדב"ז (שו"ת, מ" פי' תרעו, סו"ם מכפ"י סי (כ). והמגן אברהם (פפינת סי כננ) הוכיח שכן היא שיטת 
התוספות (פססיס הו. ל"ס סמון, סו"ד כינקוע סוריס לעיל ע"5 כדכרי סמענס 'תפיעת סמנחה') שהקשו מדוע נקראת תפילת 
'מנחה', אס משום שהיו מקריבים מנחה בתמיד של בין הערביים, הלא גם בתמיד של שחר היו 
מקריבים מנחת חביתין ומנחת התמיד. ותירצו [בתירוץ השנין שקראוה מנחה משום שבזמן הקרבתה 
היה עת רצון. ומשמע מדבריהם שראוי להתפלל בזמן הקרבת המנחה ולא בזמן שחיטת התמיד, 
ובזמן מנחה גדולה עדיין לא הקריבו את המנחה. ובהגהות מיימוניות (פפלס פ"ג ה"ד) הביא בשם 
רבינו חננאל (סו"ד נרלנ"ו סינ ונטנלי סלקט ענן תפיעס סי מו) שאע"פ שזמן מנחה הוא משש שעות ומחצה, 


סג: ד"ס מן סמנפס), ובפסקי ריא"ז (סיכ פופ 6). 


ברכות כו: 


ביאורים רט 


בין הערביים והתמיד היה קרב מן התורה משש שעות, מכל מקום מלשון 
השולחן ערוך (שס ס"פ) משמע שאם התפלל קודם שש שעות ומחצה אינו יוצא 
אפילו בדיעבד, משום שאין אנו בקיאים. 
אכן יש אחרוניםקמג שכתבו שמי שהתפלל מנחה מיד לאחר חצות, יצא 
בדיעבדקמג, 


אם אפשר להתפלל מנחה גדולה לכתחילה 


שם. הרמב"ם (תפילס פ"ג ה"כ) כתב שזמן תפילת מנחה הוא בתשע שעות ומחצה, 
משום שבשעה זו היו מקריבים את התמיד בכל יום, ומכל מקום אם 
התפלל בשש שעות ומחצה יצא, משום שבערב פסח שחל בערב שבת היו 
מקריבים את התמיד בשש שעות ומחצה כמו ששנינו בפסחים (). 
ודקדק הבית יוסף (פו"ת סי כנג ס"5 ד"ס חפנס) מדבריו שעיקר זמן תפילת המנחה 
לכתחילה הוא מתשע שעות ומחצה ולמעלה, וזמן מנחה גדולה שאמרו 
הוא רק לומר שבדיעבד אם התפלל משעה זו יצא ידי חובתו. 
והוסיף הבית יוסף, שכן משמע גם ממה שהביא הרמב"ם בהמשך שהרבה 
אנשים נהגו להתפלל מנחה שתי פעמים, גדולה וקטנה, ותפילה אחת 
התפללו רשותקמז, וכתב שהגאונים הורו שיתפללו את הגדולה רשות, ומשום 
שהוא כנגד דבר שאינו תדיר בכל יום. והוסיף הרמב"ם, שבדיעבד אם התפלל 
מנחה גדולה לשם חובה, יתפלל את הקטנה לשם רשות. ומבואר גם בדבריו 
אלו שלכתחילה צריך להתפלל מנחה קטנה, ומנחה גדולה היא רק בדיעבד. 
וכשיטה זו שזמן מנחה גדולה הוא רק בדיעבד מבואר בכמה ראשוניםקמה. 
אמנם בכמה מן הראשונים מבואר שאפשר להתפלל מנחה גדולה לכתחילהקמי. 
ויש ראשונים שכתבו שיותר ראוי להתפלל בזמן מנחה גדולהקמז. ובעל המנהיג 
בפירושו על מסכת בלה רבתי (עמ' כג ד"ס וסופ?) הביא ראיה לכך ממה שנאמר 
(פסליס. נס ים) 'ערב ובקר וצהרים אשיחה', וצהריים היינו משעה שישית שהחמה 
בראש כל אדם, מלשון 'צהר תעשה לתיבה' (נכסעיק ו טז). 


מדוע זמן מנחה גדולה ארוך מזמן מגחה קטנה 


ואיזו היא מנחה קטנה מתשע שעות ומחצה ולמעלה. הרשב"ץ (ל"ס ופית)קמח 

תמה, שזמן מנחה גדולה גדול יותר מזמן מנחה קטנה, שמנחה גדולה 

היא משש שעות ומחצה עד תשע ומחצה, והיינו שלש שעות, ומנחה קטנה היא 

מתשע ומחצה עד הערב שהוא שתי שעות ומחצה, ומדוע לא חילקו את זמן 
מנחה גדולה ומנחה קטנה באופן שוה. 


עדיף להתפלל לאחר פלג המנחה של מנחה קטנה [מלשונו משמע שמשעה זו נקרא שמתפלל עם 
דמדומי חמה וראוי להתפלל עם דמדומי חמה כמבואר בירושלמי (ס"5, מד:) וכן מבואר בגמרא להלן 
(כט:)]. והרדב"ז (עו"פ מכ" עס) הוסיף לבאר מדוע אין אומרים שעדיף להתפלל מנחה גדולה משום 
זריזין מקדימין למצוות, שלא אמרו כן רק לענין מצוות שזמנם שוה בכל היום, אבל מנחה עיקר 
זמנה לאחר פלג מנחה קטנה, שהרי נתקנה כנגד תמיד של בין הערביים, והתמיד היה נשחט 
בשמונה ומחצה וקרב בתשעה ומחצה כמו ששנינו בפסחים. ועוד שעל זמן מנחה קטנה שייך לשון 
'בין הערביים' יותר מזמן מנחה גדולה, ששעה שביעית קרובה לחצות היום, ושעה תשיעית היא 
ממוצעת בין חצי היום לתחילת הלילה. ועוד, שאליהו הנביא נענה בזמן מנחה קטנה, שנאמר (מנכס 
5' יס כט-9) 'ויהי כעבור הצהרים ויתנבאו עד לעלות המנחה, ויהי בעלות המנחה ויגש אליהו הנביא' 
וגו', והכוונה שם על זמן מנחה קטנה. וכתב עוד טעם שיותר ראוי להתפלל מנחה קטנה, משום 
שבחצות היום האדם צריך לצאה'לעסקיו, ולבו טרוד ולא יוכל לכוין בתפילתו, אבל במנחה קטנה 
בדרך כלל כבר הַשלים את עסקיו ויהיה לבו פנוי לעבוד את בוראו. ועוד כתב שמנחה קטנה היא 
בזמן שהקריבו את התמיד בכל יום שהוא תדיר, ומנחה גדולה הוא בזמן שהקריבו את התמיד רק 
בערב פסח שחל בערב שבת וזה אינו תדיר, אם כן תדיר ושאינו תדיר תדיר קודם. וראה עוד 
בבית דוד (פפֿמויקי, ו"ח סי" מנג ד"ס לגכ) מה שביאר בטעמו של הרמב"ם. | קמו. פן משמע ברי"ף טו"ת, 
סי" פכ), וכן דקדק הבית יוסף (פֿו"ם סי" רלג ס" ד"ס װמנס) מדברי הטור (קס) שכתב שזמן מנחה הוא 
משש שעות ומחצה, ולא כתב שהוא רק בדיעבד, ומשמע שהוא זמן מנחה לכתחילה. עוד כתב 
הבית יוסף, שכן משמע גם מדברי הרא"ש (שו"ת, כל ד סי" ע, סו"ד נטור פו"ם פיי לד) שחולק על הרמב"ם, 
וסובר שאלו המתפללים שתי פעמים מנחה אחת לרשות ואחת לחובה, צריכים להתפלל תפילה 
ראשונה [מנחה גדולה] לשם חובה כיון שכבר הגיע זמן מנחה. ומשמע מזה שהוא כבר זמן מנחה 
לכתחילה. ובביאור הגר"א (ם" ג 6פ 6 כתב שגם שיטת רש"י היא שאפשר להתפלל מנחה גדולה 
לכתחילה, אלא שסובר שעיקר זמנה הוא מנחה קטנה. וביאר בדמשק אליעזר (ענ סגכ"6, פס שדקדק 
כן ממה שכתב רש"י (ד"ס פפס גדוש) שאם בא להקדים תמיד של בין הערביים אינו יכול להקדימו 
קודם שש שעות ומחצה, ומשמע שאם ירצה יכול להקדימו משעה זו ואפילו לכתחילה, אבל אינו 
עיקר זמנו רק שאם ירצה יכול לעשות כן. ובדברי דוד (לן כפ. ד"ס ולע) הוכיח מדברי רש"י להלן 
(מס ד"ס מתפננ) שמתפללים מנחה גדולה לכתחילה. קמז. כן כתבו רב סעדיה גאון בסידורו (עמ' כמ 
ד'"ס פת), והמנהיג (דיני פפינס, תפילת סמנתס, פירוקו על מסכת כנס בכסי עמ' כג ד"ס וסופיג), | ובמחברת הערוך (נכ"פ 
פלסון, ערן ערג). ובספר חידושי וכללות הרז"ה (פילוםי כרכום, דיי ק"ש ותפעס סי" ט ד"ס עוד, סמנ) כתב שכן 
משמע בזוהר חדש (נגֹפית (6. וכן משמע מדברי הריטב"א (מ כח: ד"ס וס) שפירש דברי הגמרא 
(פס) 'צלותא דאברהם מכי משחרי כתלי', והיינו שהיה מתפלל מנחה בתחילת שעה שביעית, שכוונת 
הגמרא שם להשמיענו שכל אדם יתפלל בשעה זו [וכן בגינת ורדים (שו"ת, פו"ת כנע 5 סי (ד ד"ס וקופטפ) 
הוכיח מדברי הגמרא ביומא שעדיף להתפלל מנחה גדולה. ועיין ביד אהרן (פו"ת סגס"ט סי כנג) שתמה 
על הרמב"ם מדברי הגמרא. ועיין בלחם יהודה (פפעס פ"ג סינ) מה שכתב ליישב הקושיא על דברי 
הרמב"ם]. ובמחברת הערוך (ען ערכ) הוסיף, שמנחה קטנה תיקנו חכמים רק לפועלים שאינם יכולים 
להתפלל בזמן מנחה גדולה, אבל מי שאינו פועל ואינו מתפלל מנחה גדולה אינו רואה סימן ברכה 
לעולם. ובשולחן ערוך (פ"ם פ" ג מ") סתם המחבר כשיטת הרמב"ם. קמת. וכעין דבריו כתב 
גם בספר המכתם (ד"ס תפלת סמנמס). 


רי ילקום 


והביא הרשב"ץ שמצא בשם הראב"ד, שבאמת זמן שתיהן שוה, אלא שנתנו 
חצי שעה להפשט וניתוח והולכת איברים. וכתב הרשב"ץ שאינו מבין 
את תירוצו. 


אם זמן פלג המנחה הוא לפי שקיעת החמה או עאת הכוכבים 


והיא י"א שעות חפר רביע. פירש רש"י (ל"ס פנג) שמחלקים את השתי שעות 
ומחצה האחרונות של היום לשנים. ונחלקו המפרשים בזמן זה, יש 
אומריםקמט שמודדים שעות אלו לפי שקיעת החמה, ולפי זה פלג המנחה הוא 
שעה ורבע לפני השקיעה. ויש אומרים?י שהכוונה על הזמן שלפני צאת 
הכוכבים, ולדבריהם פלג המנחה הוא שעה ורבע לפני צאת הכוכביםקנא. 


היאך קורא רבי יהודה לזמן זה פלג המנחה והרי לשיטתו הוא גמר זמן מנחה 


שם. האחרוניםקיב העירו, איך קורא רבי יהודה לזמן זה 'פלג המנחה' והיינו 
משום שהוא חצי מזמן המנחה, והלא לשיטתו הוא סוף זמן מנחה. ותירצו 
בכמה אופנים: 
א. יש שפירשולנג, שכוונת רבי יהודה היא, פלג מזמן מנחה שאמרו חכמים, 
ולא על פלג של זמן מנחה לשיטתוקוז. 

ב. בנימוקי הנרי"ב (נקוספות יו"ע ד"ס מפלת סמנפס) תירץ על פי דברי הלחם משנה 

(פפילס. פ"ג ס"נ)ק:יה שגם לרבי יהודה אפשר להקריב תמיד של בין הערביים 

עד הלילה, ומה שסובר שזמן התפילה הוא עד פלג המנחה הוא משום שבדרך 
כלל היו מקריבים אותו בשעה זו, ולכן נקרא זמן מנחה עד הלילה. 

ג. בוהיה ברכה (עיל ע" ד"ס ונ תירץ על פי דברי הרמב"ן ‏ ספות יכ ו ד"ס ױתכן) 

ששעה זו נקראת 'מנחה', על שם מנוחת השמש והשקט אורה, ולפי זה עד 
הלילה נקרא זמן מנחה גם לרבי יהודה אע"פ שאסור להתפלל כבר. 


מדוע לא הקשו מהברייתא על הסובר שהתפילות נתקנו כנגד הקרבנות 


נימא תיהוי תיובתיה דר' יופי בר' חנינא וכו'. הקשו המפרשיםלנ', מדוע 
הקשו בגמרא רק על ר' יוסי בר' חנינא מהברייתא שאמרו בה שהתפילות 
נתקנו כנגד הקרבנות, ולא הקשו על רבי יהושע בן לוי מהברייתא שהביאו לעיל 
שהתפילות נתקנו על ידי האבותקי?. ותירצו בכמה אופנים: 
א. הפני יהושע (ד"ס 6פפר) תירץ, שבאמת יש לומר שנחלקו תנאים בזה וכל 
ברייתא נשנית על ידי תנא אחר, ולכן אין להקשות על ר' יהושע בן לוי 
הסובר כאחד מן התנאיםקיס, ומה שהקשו על ר' יוסי בר' חנינא הוא משום 
שרבי יהודה וחכמים שהוזכרו במשנתנו לענין זמן תפילת שחרית ומנחה הם 
אלו שאמרו בברייתא שהזמן תלוי בזמני הקרבנות ומשום שתיקנו את התפילות 
כנגד הקרבנות, ומן הסתם פוסקים להלכה כתנאים אלו שנשנו במשנתנו. 
ב. הצל"ח (ד"ס תנ) תירץ, שלא הקשו על רבי יהושע בן לוי משום שהיה בסוף 
זמן התנאים, ולכן לא שייך להקשות עליו מברייתא שהוא יכול לחלוק עליה. 
ג. עוד תירץ, שבברייתא שאמרו שהאבות תיקנו את התפילות לא נאמר בפירוש 
שהאבות תיקנו אותם חובה לדורות, ויתכן שהכוונה שהם תיקנו שלשה 
תפילות אלו לעצמם, ואנשי כנסת הגדולה תיקנום לדורות כנגד התמידיםקנט. 
ד. במלא הרועים (ל"ס ניפ6) תירץ, שקושיית הגמרא אינה ממה שיש ברייתא שלא 


שטעם מחלוקתם של רבי יהודה וחכמים לענין זמן שחרית ומנחה הוא משום 
שנחלקו בזמן התמיד, לכך תמהו על ר' יוסי בר' חנינא הסובר שהאבות תיקנו 
את התפילות, במה נחלקו רבי יהודה וחכמיםלל. 
ה. המהריט"ץ (פו"פ סיפנופ, סי" ע ד"ס וסנרס) תירץ, שדקדוק הגמרא הוא מלשון 
הברייתא 'מפני מה אמרו תפילת השחר עד חצות', ומשמע ש'אמרו' היינו 
מה ששנינו במשנה, אם כן גם מהמשנה וגם מהברייתא מוכח כרבי יהושע בן 
לוי, ולכן תמהו מזה על ר' יוסי בר' חנינא. 


קמט. לבוש (פו"ם סי כנג ת"פ). קנ. רש ב"א (על נ. ד"ס וכתנו), שיטה מקובצת לס כ. ד"ס מדלכ), המנהיג 
(דיני פפי(ס, פפי(ם סמנפס), תרומת הדשן (שו"ת, סי 6), ומהרי"ק (פולפ קעג). ‏ קנא. וכן הוכיח במוצל מאש 
(סו"ם, מ"ג סי" ד"ס וסנס) מדברי הרמב"ן בתורת האדם טער 55 עגן פננות שנס ד"ס ולפי) שכתב שפלג 
המנחה הוא קרוב לשקיעת החמה, ובהכרח שמה שאמרו שהוא באחד עשר שעות פחות רביע 
הכוונה לשעה ורבע לפני צאת הכוכבים. קנב. תוספות יום טוב (ד"ס תפנת סמנס), תוספות חדשים 
(ד"ס עד פנג), והיה ברכה ((עינ ע" ד"ס ה"ט, ונימוקי הגרי"ב (נפוספות ו"ט פס). קנג. תוספות יו"ט, 
ותוספות חדשים (שס). ‏ קנד. ותמה התוספות יו"ט על לשון הרע"ב (ל"ס עד פג) שמשמע מדבריו 
שזמן מנחה לרבי יהודה הוא עד הלילה. אמנם בלחם שמים (ד"ס תפת הערנ) תמה על תמיהתו וכתב 
שגם בלשון הרע"ב יש לפרש שמה שכתב שזמן מנחה עד הלילה הוא לרבנן. קנה. הובאו דבריו 
בילקוט ביאורים לעיל. ‏ קנ פני יהושע (ל"ס מיתמכ), צל"ח (ד"ס פטש), מלא הרועים (ד"ס טפל), 
מהריט"ץ (טו"ק סיטוס, פ" ע), ידי אליהו (תפעס פ" ס"ס ד"ה וממפי), ועוד אחרונים. | קנז. ועוד הקשה 
הפני יהושע (טס) כיון שיש שתי ברייתות לכאן ולכאן, היו צריכים להקשות שיש סתירה בזה בין 
הברייתות, ולא להקשות על ר' יוסי בר' חנינא הסובר כאחת מהן. קנת. ומטעם זה גם כן לא 
הקשו סתירה בין הברייתות, שמחלוקת היא. | קנט. והוסיף, שעל פי זה מיושב מה שהקשו 
מהברייתא השניה על ר' יוסי בר' חנינא, והלא יש ברייתא אחרת המסייעת לו, אלא שברייתא זו 
אינה מסייעת לו כיון שלא נאמר בה שהאבות תיקנו את התפילות כחובה לדורות. קס. וכעין 


ברכות כו: 


ביאורים 


ו. בידי אליהו (פפעס פ"6 ס"ס ד"ס וממפ) תירץ, שבמה שאמרו על ברייתא שהיא 

מסייעת לדברי האחד, היא כבר בעצם קושיא על האמורא השני ואין צריך 

להקשות עליו בפירוש, ולכן לא הוצרכו להקשות על ר' יהושע בן לוי מן 

הברייתא המסייעת לר' יוסי בר' חנינא, ומה שהקשו על ר' יוסי בר' חנינא, 

היינו משום שמסתבר טעמו, ולכן טרחו בעלי התלמוד והקשו עליו מהברייתא 
השניה. כדי ליישבה גם לדבריו. 


אהח19/06/2018 


אמרו בדרך קושיא, שאין דרך התלמוד להקשות על האמורא השני 

לאחר שהביאו ברייתא המסייעת לראשון, אלא שהגמרא רוצה לפרש שהברייתא 

מיושבת גם לשיטת ר' יוסי בר' חנינא, שמתחילה כבר צידדו לומר שגם לדבריו 

הסמיכו חכמים על הקרבנות, אלא שהיה הדבר שקול, עד שהוכיחו כן מתפילת 
מוסף ובכך יישבו את הברייתא לשיטתוקסא, 


אם להלכה סוברים שהאבות תיקנו את התפילות או כנגד קרבנות תיקנום 


שם. הרמב"ם (פפיס פ"₪ ס"ס, ו) כתב שחכמים תיקנו את מנין התפילות בכל יום 
כנגד שני התמידין, ותפילת ערבית תיקנו כנגד האברים שמתעכלים והולכים 
כל הלילה. 
וביאר הכסף משנה שהרמב"ם נקט כסברת רבי יהושע בן לוי, משום שכאשר 
הוכיחו בגמרא לדברי ר' יוסי בר' חנעא מהברייתא, לא הקשו ממנה 
קושיא על רבי יהושע בן לוי, וכשהביאו את הברייתא השניה שהוכיחה לדברי 
רבי יהושע בן לוי, הקשו ממנה על ר' יוסי בר' חנינא, ואע"פ שתירצו את 
הקושיא, מכל מקום ממה שהקשו רק ממנה ולא מהברייתא הראשונה, משמע 
שמהברייתא השניה מוכח יותר כדעת רבי יהושע בן לוי ממה שמוכח מהברייתא 
הראשונה כשיטת ר' יוסי בר' חנינא, ולכן נקט הרמב"ם כרבי יהושע בן לוי. 
ויש אחרוניםקטג שתמהו על דבריו, במה עדיפה הראיה מהברייתא השניה לרבי 
יהושע בן לוי, מהראיה שהביאו מהברייתא הראשונה לר' יוסי בר' 
חנינאקסג. ולכן פירשוקסי" שהטעם שפסק הרמב"ם כרבי יהושע בן לוי, הוא 
משום ששנינו במשנתנו שתפילת ערבית אין לה קבע, ופירשו בגמרא להלן (כז6 
שהכוונה היא שהיא רשות, וממה שסתם רבי במשנה כן משמע שכך היא 
ההלכה, ומזה יש ללמוד שההלכה היא שחכמים תיקנו את התפילות נגד 
הקרבנות, שהאומר שהאבות תיקנו את התפילות בהכרח הוא סובר שתפילת 
ערבית חובה, שאין חילוק בין תפילת ערבית שתיקנה יעקב לשאר התפילות, 
ורק להסובר שתיקנו את התפילות כנגד הקרבנות, יש לומר שערבית אינה חובה 
לפי שתיקנוה כנגד הקטרת אברים ופדרים שאינה מעכבת, וזוהי הוכחת הרמב"ם 
שהלכה כרבי יהושע בן לוי. 
אמנם הלחם משנה כתב, שמסתבר לפסוק כר' יוסי בר' חנינא, כיון שהגמרא 
מיישבת את הברייתא השניה גם לשיטתו, ואילו את הברייתא הראשונה 
לא יישבו לשיטת רבי יהושע בן לוי. וגם הרמב"ם סובר כר' יוסי בר' חנינא, 
ומה שכתב שתיקנום כנגד הקרבנות, הוא משום שאמרו במסקנא שגם לר' יוסי 
בר' חנינא הסמיכו אותם חכמים לקרבנות. 
ובמרכבת המשנה ענמ פפיס פ"ג ס") הביא שכן מבואר בדברי הרמב"ם 
בהלכות מלכים (פ"ט ס") שכתב שהאבות התפללו, ומשמע מזה 
שנקט הרמב"ם שהאבות תיקנום, ובהכרח שמה שכתב בהלכות תפילה שהם נגד 
הקרבנות כוונתו שהסמיכום חכמים לקרבנות. 
אמנם במקראי קודש (פפינס פ"פ ס"ס)קסה כתב שמה שכתב הרמב"ם בהלכות 
מלכים, כוונתו שהאבות תיקנו את התפילות לדור שלהם, אבל לא תיקנום 
לדורות, וחכמים תיקנום לדורות כנגד הקרבנות כשיטת רבי יהושע בן לויקלסי. 
ובעמק שאלה ,על סספימוק, (ך (ך עפֿעת ם) הוכיח שכן היא שיטת הרמב"ם, שהרי 
מקור דברי הרמב"ם הם מהרי"ף, והרי"ף הביא רק את הברייתא 
המסייעת לרבי יהושע בן לוי ולא הביא את הברייתא המסייעת לר' יוסי בר' 
חנינא. וכן כתב הרי"ף בפירוש (נעל כ.) 'דקי"ל דתפלות כנגד תמידין תקנום'. 


זה תירץ במעיל שמואל (ד"ס ממפֿ) שקושיית הגמרא היא משיטת רבי יהודה שתפילת מנחה היא עד 
פלג המנחה, ומבואר בברייתא שטעמו משום שעד זמן זה מקריבים את התמיד, ולמאן דאמר אבות 
תיקנום קשה מה טעמו של רבי יהודה, ולהיפך היה ראוי לומר שמתפללים עד הערב כיון שנאמר 
בתפילתו של יצחק 'לפנות ערב' (צנפקית כד סג). ‏ קסא. מה שאין כן על רבי יהושע בן לוי לא 
הקשו מן הברייתא שהאבות תיקנו את התפילות, לפי שהיה ברור להגמרא שאי אפשר ליישבה 
כדבריו, וכיון שאמרו שהיא מסייעת לר' יוסי בר' חנינא, כבר מבואר בזה שהיא תיובתא על רבי 
יהושע בן לוי ואין צריך לומר כן בפירוש. קסב. מהריט"ץ (שו"ת סיטטפ, קיי ע ד"ס וסנרפס), וידי אליהו 
(תפילס פ" ס"ס). | קסג. ובמקראי קודש (נכמנ"ס עס) מבאר כוונת הכסף משנה, שלרבי יהושע בן לוי 
לא קשה מהברייתא שהאבות תיקנו את התפילות, שגם הוא מודה שהאבות תיקנו אותם, אלא 
שסובר שתיקנו אותם רק לדור שלהם ולא לדורות הבאים, ובאו חכמים ותיקנו את התפילות לדורות 
הבאים כנגד הקרבנות, אבל לר' יוסי בר' חנינא היה קשה ממה שמצאנו שתיקנו אותם כנגד 
הקרבנות, ותירצו שהסמיכום נגד הקרבנות. וראה בעונג יו"ט (טו"פ, יו"ד סי" עו ד"ס ונדנר) שמיישב כעין 
זה וקצת באופן אחר. ועיין בבן ידיד (צרמנ"ס עס ד"ס ולק) שמיישב דברי הכסף משנה. קסד. וכן 
פירשו במרכבת המשנה (מענמ, פס) ובזיו משנה (שס ד"ס פנשים). ‏ קסה. וכ[ כתב בהעמק שאלה (ל 
קסו. ועיין עוד במהר"ץ חיות (ל"ס תפנופ) ובזכרון יוסף (טו"פ, פו"ם סי י ד"ס 
ונד") מה שכתבו לבאר שיטת הרמב"ם. 


ססלינמות, כך לך ספיל ס). 


ילקוט 


אבל מדברי השאילתות והתוספות מוכיח העמק שאלה שהם פסקו כמאן דאמר 
אבות תיקנוםקסז. 


מדוע הוצרכו חכמים להסמיך התפילות על קרבנות לאחר שכבר תיקנום האבות 


ואפמכינהו רבנן אקרבנות. בשיטה מקובצת (ד"ס פנו) ביאר שהטעם שהוצרכו 
חכמים להסמיך את התפילות נגד הקרבנות הוא משום שמתקנתם 
של האבות לא היינו מחויבים להתפלל, לכן תיקנום חכמים כנגד הקרבנות כדי 
שיהיו חובה. 
והצל"ח (ד"ס ופסממנסו) ביאר שעיקר התפילות תיקנו האבות, ולענין זמנם 
הסמיכום חכמים לקרבנות שיהיה זמן התפילה בזמן הקרבת הקרבנות. 


מדוע הוערך ר' יוסי לומר שהאבות תיקנום כיון שמודה שנתקנו נגד הקרבנות 


דאי לא תימא הכי תפלת מוסף לר' יוסי בר' חנינא מאן תקנה. יש לתמוה 

כיון שר' יוסי בר' חנינא מודה שתפילת מוסף לא תיקנו האבות רק תיקנוה 

כנגד הקרבנות, "₪ כן מדוע הוצרך לומר בשאר תפילות שהאבות תיקנום. וביאר 

המהרש"א (ח"פ ד"ס פנלסס) שכוונת ר' יוסי בר' חנינא שאם לא היו האבות מתקנים 

את התפילות, לא היו חכמים מתקנים תפילות כלל, וגם תפילת מוסף לא היו 

מתקנים נגד קרבן מוסף, אלא מאחר שתיקנו האבות את התפילות תיקנום חכמים 

נגד הקרבנות ותיקנו גם תפילת מוסף נגד קרבן מוסף. 

ובברכת ה' (ד"ס פֿיתמכ) ביאר על פי מה שכתב הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס ככי יוסי)קסח 

שלדברי הסובר תפילות אבות תיקנום תפילת מעריב חובה, ורק לדברי 

הסובר כנגד קרבנות תיקנום היא רשות, ולכן אמר שתפילות אבות תיקנום 
והסמיכום חכמים על הקרבנות לומר שתפילת ערבית חובה. 


בזוהר משמע שתפילת מוסף היא כנגד יוסף 


שם. היעב"ץ (ל"ס ד'ת"ס) הביא שבזוהר (פ"ג פנ) משמע שתפילת מוסף היא 
כנגד יוסף, אבל מכל מקום לא מצאנו על כך סמך בפסוק ולכן שפיר 
הקשו מי תיקן תפילת מוסףקסט. 


מדוע בדעת חכמים אין ספק אם עד ועד בכלל 


עד ועד בכלל או דילמא עד ולא עד בכלל. פירש רש"י (ד"ס עד) ששאלת 
הגמרא היא לרבי יהודה, אבל לחכמים שאמרו עד חצות ודאי שעד ולא 
שקן)בכלל. 

ותמה הפני יהושע (ד"ס פיסק6), כיון שלדברי חכמים ודאי הוא ש'עד' אינו בכלל, 

אם כן מדוע בדעת רבי יהודה נסתפקו שמא לשון 'עד' הוא בכלל. ותירץ, 

שהשואל היה יודע הברייתא שהביאו בגמרא בסמוך, שממנה הוכיחו שדברי רבי 

יהודה לענין תפילת מוסף שהיא עד שבע שעות הוא עד ועד בכלל, ומשמע 
מזה שגם מה שאמר לענין שחרית עד ארבע שעות הוא עד ועד בכלל. 


אם יש חומרא במה שיאמרו שעד בכלל 


שם. הקשו התוספות (ד"ס פינעי) מדברי הגמרא בנדה (פ:) שדנו בשאלה פפין 
זו בשיעור שאמרו בלשון 'עד' אם עד בכלל, ואמרו שכל שיעורי חכמים 
להחמירק;, ואם כן גם כאן ראוי לומר לחומרא ש'עד' אינו בכלל, וצריך להתפלל 
לפני שעה רביעיתקעא. ותירצו, שגם אם אומרים שעד בכלל יש בזה חומרא, 
שאם עדיין לא התפלל במזיד, צריך להתפלל עד סוף שעה רביעית, ואין אומרים 
שעבר זמנו ואינו יכול להתפלל. 

ותמהו האחרוניםקענ על דבריהם מהמבואר בדברי הראשוניםקעי שגם לרבי 
יהודה שזמן התפילה הוא עד ארבע שעות, מכל מקום אם לא התפלל 

אפילו במזיד יכול להתפלל עד חצות אלא שמקבל רק שכר תפילה ולא שכר 
תפילה בזמנה, אם כן גם אם נאמר שאין עד בכלל צריך להתפלל עד חצות, 

ואין כאן חומרא. ותירצו בכמה אופנים: 


קסז. שהתוספות (ד'ס יקנ כתבו שיפה מנהג שלנו שמתפללים מעריב מבעוד יום כיון שיעקב 
התפלל מבעוד יום. ומשמע שפוסקים כמאן דאמר שיעקב תיקן תפילת ערבית. והשאילתות הביא 
רק את דברי ר' יוסי בר' חנינא ולא את דברי רבי יהושע בן לוי. ועיין שם שהוכיח כן גם מדברי 
הבה"ג. | קסת. וכן כתבו הרבה אחרונים והובאו דבריהם בילקוט ביאורים לעיל. | קסט. וראה 
בעיון יעקב (ד"ס פפינופ) שכתב, שאין לומר שיוסף תיקן תפילת מוסף כששמו אותו בבור, או אחד 
משאר גדולי הדור תיקנו אותה, שאם כן היה צריך להתפלל מוסף כל יום ולא רק ביום שיש בו 
קרבן מוסף. קע. חוץ מכגריס של כתמים שעד כגריס אינו טמא, וכגריס בכלל. קעא. במשמרות 
כהונה (נפוס' פס) העיר על קושיית התוספות, הרי הטעם שבגריס אומרים להקל הוא משום שהוא 
איסור דרבנן, ואם כן גם בתפילה שהיא מדרבנן היה ראוי לומר לקולא. ומיישב, שזמן התפילה 
תלוי בזמן הקרבת התמיד [וספק הגמרא הוא גם לענין זמן הקרבת התמיד לשיטת רבי יהודה, 
ובגמרא להלן (כ.) פשטו את הספק מעדותו של רבי יהודה בן בבא על זמן הקרבת התמיד], וזמן 
הקרבת התמיד הוא דין דאורייתא. קעב. צל"ח, רע"א, ויד דוד (נפוק' פס). | קעג. הובאו דבריהם 
בארוכה בילקוט ביאורים לעיל (ע"₪ כמפנס עד 5רכע פעות'). ‏ קעד. ועיין באורך בענין זה בילקוט 
ביאורים לעיל (ע") במשנה. | קעה. אמנם עיין בפרי מגדים (פו"ס סי" פט מטננופ זסכ סק" ד"ס ופֿמנס) שדן 


ברכות כו: - כז. 


ביאורים 


ריא 


א. הראש יוסף (ל"ס פכעי) כתב, ששיטת התוספות היא שרק אם לא התפלל 
בשוגג עד ארבע שעות יכול להתפלל עד חצות, אבל אם לא התפלל במזיד 
לא יתפלל לאחר ארבע שעותקעז. 
ב. הצל"ח (נפוס' פס) תירץ, שכוונת הראשונים שבדיעבד אם התפלל לאחר ארבע 
שעות מקבל שכר תפילה, אבל לכתחילה אסור לו להתפלל לאחר ארבע 
שעות, נמצא שמחמירים עליו במה שאומרים שזמן תפילה הוא עד סוף שעה 
רביעית. 
ג. רע"א (נפוס' טס) תירץ, שיש חומרא במה שאומרים שעד בכלל, במי שלא 
התפלל ערבית בשוגג, שהוא יכול להשלים בשחרית רק עד ארבע שעות, 
אבל לאחר מכן אע"פ שהוא מקבל שכר תפילה על תפילת שחרית, מכל מקום 
אין זה נקרא זמן תפילה לענין השלמת תפילה הקודמת, ובמה שאומרים שעד 
בכלל וזמן תפילה הוא עד סוף שעה רביעית, מחמירים עליו שעדיין הוא צריך 
להשלים את תפילת מעריב אם לא השלימה עדיין. 
ד. היד דוד (נקוס' עס) תירץ, שכוונת הראשונים שאם ירצה יכול להתפלל לאחר 
ארבע שעות עד חצות, אבל אין עליו חיוב להתפלל, ונמצא שמחמירים עליו 
אם אומרים שזמן התפילה הוא עד סוף שעה רביעית שמחייבים אותו 
להתפללקעה. 

ובאור זרוע (מ"? סנכות תפינס סי פס)?ע' תירץ על קושיית התוספות, שדברי הגמרא 
בנדה הם רק לענין שיעורים, וספק הגמרא כאן הוא לענין כשאמרו זמן 

של שעות אם השעה האחרונה בכלל, ואין ראיה ממה שאמרו שם לענין הספק 

כאןקעז. 


מדוע לא נאמר כפשוטו שעד פלג המנחה היינו עד הרגע של פלג 


אלא אי אמרת עד ועד בכלל. הרש"ש (ד"ה פינעיפ) תמה, הרי כפשוטו עד פלג 
המנחה הכוונה עד הרגע של חצי זמן מנחה, וכמו שאין צד לפרש בדברי 

תנא קמא שאמר שזמן תפילת שחרית הוא עד חצות, שמא עד ועד בכלל [ויוכל 
להתפלל כל היום], והיינו משום שפשוט הוא שהכוונה עד הרגע של חצות, אם 
כן גם כוונת רבי יהודה היא שמתפללים מנחה עד הרגע של פלג המנחה, ומה 

שייך לומר בו ולא עד בכלל. 

ותירץ, שאילו היתה כוונת רבי יהודה כן היה ראוי שיאמר 'עד פלגות המנחהי, 
כמו שאמר תנא קמא 'עד חצות' ולא אמר 'עד חצי היום', שלשון חצות 

מורה על הרגע החוצץ בין שני חלקי היום, ולשון 'חצי' מורה על חלק אחד 
מן החצאים, וכמו כן 'פלגות' המנחה מורה על הרגע המחלק בין שני חלקי 
המנחה, וכמו שתירגם אונקלוס על תיבת 'חצות' (פמות ₪ ד, ינ כט) 'פלגות', אבל 
לשון 'פלג' הוא לשון חצי שמורה על חלק החצי מן הזמן ולא על הרגע המחלק 
בין שני החלקים, ולכן יש מקום להסתפק אם חצי הזמן הזה בכלל או אינו 

בכללקעח. 


כז. 


אם יש תשלומין למוסף לרבי יהודה לאחר שבע שעות 


ר' יהודה אומר עד שבע שעות. הצל"ח (לעיל כו. נתוס' ד"ס פינעיפֿ) מסתפק במי 

שלא התפלל מוסף עד שבע שעות לדעת רבי יהודה, האם יש לו תשלומין 
במנחה או לא. שיתכן שמה שכתבו התוספות (עס) שאין תשלומין למוסף, היינו 
רק לשיטת חכמים הסוברים שזמן מוסף הוא כל היום, ואין תשלומין בלילה 
משום שעבר יומו בטל קרבנו, אבל לרבי יהודה שזמן מוסף הוא עד שבע 
שעות, יתכן שאם לא התפלל עד שעה זו יש לו תשלומין, כיון שעדיין יום 
הוא וראוי להקריב בו קרבנות. ואע"פ שכבר עבר זמן מוסף, הרי גם תפילת 
שחרית יש לה תשלומין במנחה אע"פ שכבר עבר זמן תמיד של שחר, ואם כן 
גם במוסף יש לומר שיש לו תשלומין אע"פ שכבר עבר זמן הקרבתו. או שמא 
אינו דומה לשחרית ומנחה ששם תמיד אחד הוא, אלא שאחד זמנו בבוקר ואחד 
זמנו בערב, מה שאין כן מוסף שלאחר שבע שעות אינו ראוי להקרבה כללא. 


בוה אם דין תפילה לאחר ארבע שעות הוא רשות או חובה, והביא שיש שתי גירסאות בטור (פס) 
יש גורסים 'ואם עבר ולא התפלל, יתפלל עד חצות', ולפי גירסא זו משמע שצריך להתפלל, וגירסא 
שניה היא 'ואם עבר והתפלל אחר ארבע שעות עד חצות אע"פ שאין לו שכר כתפילה בזמנה' 
וכו', ולפי גירסא זו משמע שהיא רשות. אמנם הפרי מגדים כתב שנראה שצריך להתפלל, ושכן 
משמע מלשון הרמב"ם (פפיס פ"ג ס"פ) שכתב שאם התפלל לאחר ארבע שעות יצא ידי 'חובת' תפילה. 
וכן פסק המשנה ברורה טס סק"ו). ‏ קעו. וכן כתב בתוספות רבינו יהודה (ד"ס פינעי) בשם ר' אלחנן. 
קעז. ועיין שם מה שהקשה ממקומות אחרים בש"ס על דברי הגמרא בנדה. | קעת. הרש"ש 
מיישב על פי זה סתירת המקראות אם במכת בכורות הקב"ה בעצמו היכה או על ידי משחית 
[וראה ברמב"ן (טטפ ינ כ מה שכתב בזה], וביאר שאצל הקב"ה נאמר בחצות שהיה מכה ברגע 
של חצות, והמשחית היה מכה בחצי הלילה, והיינו משעת חצות עד הבוקר. | א. וכתב הצל"ח, 
שאין להוכיח ממה שאמרו בגמרא בסמוך שתפילת מוסף לרבי יהודה בשעה שביעית נקראת תפילה 
עוברת ולכן יש להקדימה לתפילת מנחה, ואילו היה במוסף דין תשלומין אינה עוברת שהרי יכול 
להשלימה לאחר מנחה, שיש לדחות שמכיון שזמנה האמיתי עובר נקראת עוברת אע"פ שיכול 
להשלימה. וראיה לכך, שהרי לא הוכיחו התוספות לעיל (ל. ד"ס פֿעע) שתפילת מוסף אין לה 


ריב ילקוט 


ולהלן (כפ. דייס פס פ%) הוכיח הצל"ח מדברי הגמרא שם שאין תשלומין למוסף 
לרבי יהודה לאחר שבע שעותב. 
אמנם במעיל שמואל (פס ד"ס מטמע) כתב שלרבי יהודה יש תשלומין למוסף עד 
סוף היוםג. 
והמאירי (עיל כו. ד"ס ל מוספין) כתב שגם רבי יהודה מודה שבדיעבד אם לא 
התפלל מוסף עד שבע שעות, יכול להתפלל כל היוםז. 


המחלוקת אם מנחה קודמת למוסף היא כשיש שהות להתפלל שניהם או כשאין 
שחות 


מתפלל של מנחה ואחר כך של מופף שזו תדירה וזו אינה תדירה. במגן 
אברהם (סי כפו סק"ג) כתב, שדין זה הוא רק באופן שיש לו שהות ביום 
להתפלל שתי תפילות, אבל אם הוא סמוך לערב ואינו יכול להתפלל רק תפילה 
אחת, יתפלל מוסף ולא מנחה, שתפילת מנחה יכול להשלים במעריב, מה שאין 
כן תפילת מוסף אין לה תשלומיןה. 
אמנם בירושלמי (ס"6, מד.) מבואר להיפך שהברייתא שאמרה להקדים מנחה, זה 
רק כשאין שהות להתפלל שתיהם, אבל אם יש שהות להתפלל שתיהם 
יתפלל תחילה תפילת מוסף ואח"כ מנחהי. 


ראיה מכאן שאין דין קדימה למעוה שהיא שוה בכל 


שם. רע"א (שו"ת מסדו"ק, סי" ע ד"ס גס) מוכיח מדברי הגמרא שאין צריך להקדים 

מצוה שהיא שוה בכל אדם למצוה שאינה שוה בכל אדם, שהרי תפילת 

מנחה היא מצוה השוה בכל, שגם נשים חייבות בהז, ותפילת מוסף אינה שוה 

בכל, שהנשים פטורות בה, שכיון שלא היו מביאים מחצית השקל שמהם מביאים 

את הקרבנות אין להם חלק בקרבנות ציבור", ואע"פ כן אמרו בגמרא שהטעם 

שצריך להקדים את מנחה למוסף הוא משום שמנחה תדירה, ומשמע שלולא כן 
אין צריך להקדימה. 


מה ההוכחה מ'עד' האמור לענין מוסף ל'עד' האמור בשחרית 


אי אמרת בשלמא עד ועד בכלל וכו'. הקשו התוספות (פונין נס. דייס כ היאך 
פשטו ממה ש'עד' האמור בסיפא לענין תפילת מוסף הוא 'עד בכלל', שיעדי 
האמור ברישא לענין תפילת שחרית הוא גם בכלל, הלא יתכן שאחד מהם בכלל 
ואחד מהם אינו בכלל, וכעין זה אמרו בחולין (פס) לענין חבל היוצא מן המיטה 
שעד חמשה טפחים הוא טהור ומחמשה ועד עשרה טמא, ופירשו בגמרא 
שחמשה כלמעלה, והיינו ש'עד חמשה' הוא עד ולא עד בכלל, ועשרה כלמטה, 
והיינו ש'עד עשרה' הוא עד בכלל. 

ותירצו, ששם אע"פ שאינם שוים לענין לשון 'עד' אם הוא בכלל, מכל מקום 
שני האופנים שוים בזה שהולכים בהם להחמיר, אבל כאן לא מסתבר 

שלא יהיו שוים ב'עד' בכלל, שאם כן יהיו מחולקים לגמרי. 


מנין שתרנגול נסקל כשהרג אדם 


ועל תרנגול שנסקל בירושלים על שהרג את הנפש. פירש רש"י (ל"ס פנסק6 

שסקלוהו כמשפט שור שנגח את האדם, שנאמר בו (שמות כל כע) 'השור 

יסקל', ולמדים בגזירה שוה במסכת בבא קמא ((ל:) 'שור' 'שור' משבת שכל 
בהמה חיה ועוף דינם כשורל. 

וכן שנינו בסנהדרין (כ.) שהזאב והארי הדוב והנמר והברדלס והנחש מיתתן 

בעשרים ושלשה, ופירש רש"י (שס ד"ס סופ שמדובר כשהמיתו אדם, ודינם 


תשלומין ממה שאמרו כאן שתפילת מוסף עוברת. וכתב עוד הצל"ח, שאע"פ שכתב המגן אברהם 
(ס" כפו סק"ג, סו"ד (סגן נסמוך) שאם הוא סמוך לערב ואין שהות להתפלל מוסף ומנחה יתפלל רק מוסף 
משום שמנחה יש לה תשלומין בלילה, ואם כן מבואר מדבריו שתפילת מנחה אינה נקראת עוברת 
משום שיש לה תשלומין בלילה, היינו משום שמוסף ידחה לגמרי אם לא יתפלל עכשיו, ולכן 
נקראת מנחה כנגדו שאינה עוברת משום שיש לה תשלומין, אבל בענינינו שיכול להתפלל תפילת 
מוסף בזמנה על ידי שיקדימנה למנחה, ואם לא יעשה כן יצטרך להתפלל אותה בתורת תשלומין, 
נקראת עוברת. | ב. והו"ד בילקוט ביאורים (פס על דכרי סגפר 'מפי מספע' וכו). ‏ ג. גם הראש יוסף (פס 
ד"ס פמר) נוטה לומר כן, ומשום שמוסף אין לו תשלומין רק בלילה אבל ביום יש לו. וראה בחידושי 
מהר"ם בנעט (עיל כ. נפוס' דיס מינעי) כתב שנדון זה תלוי בין הטעמים שכתבו התוספות (טס) והרשב"א 
לדין זה שאין תשלומין למוסף [והו"ד הרשב"א והתוספות בילקוט ביאורים לעיל שם]. ד. מדבריון 
משמע שהתפילה לאחר שבע שעות לרבי יהודה אינה מדין תשלומין [כדברי המעיל שמואל], אלא 
מעיקר דין תפילה, שכל דברי רבי יהודה שיתפלל עד שבע שעות הם רק לכתחילה אבל בדיעבד 
זמנה כל היום. | ה. כמבואר בראשונים, (סי"ד ניקוט מקוכיס על כו). ‏ 2 ועיין מה שנתבאר בענין 
זה באריכות בילקוט ביאורים להלן (₪). | ז. כמו ששנינו לעיל (כ) שהנשים חייבות בתפילה. 
ח. ובצל"ח (על כ. ד"ס ומלנרי) כתב טעם אחר על מה שהנשים פטורות מתפילת מוסף, (סו"ד כסעלום 
נילקוט ניסוריס (עיל פס נדכרי מקנס "וטל מוספין כ( סיוסי). ‏ ט. והיינו ממה שנאמר לענין דין שביתת בהמה 
בשבת (לנמס ס יד) 'לא תעשה כל מלאכה וגו' ושורך וחמורך וכל בהמתך'. ‏ י, ב"ח מ"ע פס ד"ס 
ומ"ם נסמס), ותוספות יום טוב (סנסדרין פ"5 מ"ד, כ"ק פ"ס מ"ו). ‏ יא. במסקנת הגמרא שם מבואר שלענין 
שבת נאמרו שלשה ריבויים 'בהמתך' בדברות הראשונות (טמופ כ , ו'שור' ו'חמור' בדברות האחרונות 
(לנריס ה יד), ופירשו בגמרא ש'שור' בא ללמד על שור הנאמר לענין חסימה שכל בהמה בכלל, 
ו'חמור' ללמד על חמור הנאמר לענין פריקה, ו'בהמתך' ללמד על 'בהמתך' הנאמר לענין כלאים, 


ברכות כז. 


ביאורים 


בסקילה כשור, כמו ששנינו בבבא קמא ((ל:). וכן פסק הרמב"ם (טקי ממון פ"י ס"). 
וכן כתבו הרמב"ם (קס פ" ס"פ) והטור (מו"מ סי עפע) לענין תשלומין של שור 
המזיק שהוא הדין כל בהמה חיה ועוף. ומה שאמרה תורה שור הוא משום 
שדיבר הכתוב בהווה. 

והקשו האחרונים', הרי מה שמבואר בבבא קמא () שדין כל בהמה כשור 
הוא רק לענין שור שהוזק, שלשון המשנה שם הוא 'אחד שור ואחד 

כל בהמה לנפילת הבור', ודין זה נלמד ממה שנאמר לענין בור (טפופ כ 4) 'כסף 
ישיב לבעליו', ומשמע שחייב בעל הבור לשלם על כל דבר שיש לו בעלים, 
אבל לענין שור המזיק לא אמרו דין זה. ואין לפרש שאנו דורשים מעצמינו 
מהגזירה שוה משבת גם לענין שור המזיק, שמשמע ממסקנת הגמרא (עס) שרק 
על שלשה דברים למדים משבת שדין כל בהמה חיה ועוף כשור ולא יותר'א. 
והבית יוסף (פו"מ פס 5"5 ד"ס ופ"ש כנינו ופן) ביאר, שמכיון שלענין נפילת הבור 
למדים מלשון 'בעליו' שחייב לשלם על כל דבר שיש לו בעלים, כך 

יש ללמוד גם בשור המזיק ממה שנאמר בו (שנות כ ₪) 'וכי יגוף שור איש' 

שהוא לשון בעלות, שהוא הדין כל דבר שיש לו בעליםיי. 

והאחרונים* הביאו שבמכילתא (משפטיס מסכפ6 לטיקין פ"י) דרשו משור האמור 
בסיני שהוא הדין לענין שור המזיק שכל בהמה בכלליד, וביארו 

האחרונים, ששור האמור בסיני היינו שור של שבת שנאמר בדברות האחרונות 

שניתנו בסיני וכדרשת הגמרא בבבא קמא. 
וכתב הב"ח (מו"מ מס ד"ס ומ"ם נסמס) שהמכילתא חולקת על דברי הגמרא בבבא 
קמא שלמדים רק שלשה דבריםטי. 


יש להעמיד איסור אכילת שור הנסקל בעוף לסובר אין שחיטה לעוף מן התורה 


שם. יש מקשיםז, מהמבואר בגמרא כאן שעוף שהרג את האדם נסקל, על 
שאלת הגמרא בכמה מקומות (נ"ק מ5. פססיס ככ: קילופין נו:) מפני מה אמרה 
תורה בשור הנסקל (שמות כ כת) 'ולא יאכל את בשרו', הלא מכיון שנסקל השור 
נבילה הוא ויודע אני שהוא אסור באכילה, והוכיחו מכח קושיא זו שכוונת 
הכתוב לאסרו באכילה אפילו אם שחטו לאחר שנגמר דינו. וקשה לסובר שאין 
שחיטה לעוף מן התורה" ורק חכמים הצריכו לשחטו, הרי יש להעמיד דברי 
הכתוב על עוף הנסקל שאינו נאסר באכילה משום נבילה מן התורה כיון שאינו 
צריך שחיטה, ואין הכרח ללמוד מן הפסוק איסור הנאה אפילו אם שחטו. 
ובמושב זקנים לבעלי התוספות (סמות כ כ ד"ס פקו() תירצו, שאכן מה שנאמר 
ילא יאכל' יש להעמיד בעוף הנסקל ולאסרו לאחר סקילה, וראיית 
הגמרא היא ממה שנאמר 'את בשרו' שאפילו אם עשאו כעין בשר והינו 
ששחטו, אסור באכילה. 

ויש שתירצו'", על פי שיטת התוספות (פוניץ כ. דייס ₪ מכן) שאפילו הסובר שאין 
שחיטה לעוף מן התורה סובר צריך לעשות לו נחירה בסימנים, ואם לא 
עשה כן הרי הוא נבילה ואסור באכילה, ולכן אי אפשר להעמיד מה שנאמר 
ילא יאכל' לאיסור אכילה, שעוף הנסקל ממילא אסור באכילה כיון שלא עשו 

לו נחירה. 
אמנם במעשה חושב (ע! ספער המנן, מפכנות פמולות פ"ד סכ"כ) הקשה, שעדיין יש לומר 
שהפסוק בא לאסור באופן שהאבן שסקלו בה קרעה לעוף את הסימנים 

ומת על ידי נחירה. 

ובגינת ורדים (פקיפס, מעלכס 3 ד"ס ש) תירץ על זה, שאם נעמיד דברי הכתוב בעוף 
שנעשה לו נחירה על ידי הסקילה, כבר מוכרח מזה שגם אם שחט שור 
הנסקל לאחר שנגמר דינו אסור, שאין חילוק בין עוף שנחרו את סימניו לשור 

0-07 שנשחט"". 


ומשמע מזה שרק שלשה דינים אלו למדים משבת ולא יותר, שאם לא כן יש לתמוה מדוע צריכים 
שלשה ריבויים לכלאים ולפריקה ולחסימה ואין למדים את כולם מלימוד אחד, ובהכרח שמכל ריבוי 
למדים רק דין אחד. יב. אמנם הב"ח (פס) כתב שהוא פירוש תמוה לומר שהטור דרש דרשה 
שלא הוזכרה במשנה ובגמרא מדעת עצמו. יג. ב"ח (פס), ותוספות יום טוב (פסזמן עס). ‏ יד. וכן 
מבואר בילקוט שמעוני (מקפטיס רמו ענט ד"ס וכי יגת - הקנ). וכן להלן שם (כעו חע ד"ס סעול - ספני) הביאו 
בפירוש לאחר דרשה זו שהעידו על התרנגול שנסקל משום שהרג את הנפש. וכן הוא בפסיקתא 
זוטרתא (שמות כ כת). ‏ טו. ועיין בב"ח (פס) ובהלכה למשה (ענ סלמנ"ס, טקי ממון פ" ס"פ) ובדורש לציון 
((בעל סנולע ניסודס, דרוש טיטי ד"ס װניע) מה שכתבו ליישב שלא יקשה מסוגיית הגמרא בבבא קמא. אמנם 
עיין בפסיקתא זוטרתא (שס) שאמרו ש'שור' האמור בסיני היינו מה שנאמר (טטפ כ יד) 'שורו וחמורו 
וכל אשר לרעך' לענין לא תחמוד, ולפי זה דרשה אחרת היא ואין קושיא כלל מדברי הגמרא בבבא 
קמא. טז. מושם זקנים (פמות כ כמ ד"ס פקוג), גינת ורדים (פפיפס, מערכס 3 ד"ה ש), מעשה חושב ‏ (ענ 
ססער סמנן, מלכנות 6סורות פ"ד סכ"כ), וברכת אהרן (וין, ממר רמ ד"ס עס כנמ' ושנסקל). יז. עיין בחולין (כז:) 
שנחלקו בזה, והובא בכמה מקומות בש"ס (טיר כט. קילופץ ע6. מון כ ועוד). ‏ יח. גינת ורדים, וברכת 
אהרן (פס). ‏ יט. אמנם בפרדס יוסף (פמות כ כח ד"ס וכי) כתב שעדיין קשה שיש להעמיד דברי הכתוב 
בדג שהרג את הנפש שאינו צריך שחיטה כלל, וגם על דגים למדים מ'בהמתך' שנאמר לענין שבת 
שדינם כבהמה כמו שכתבו התוספות בבבא קמא (ק ד"ס סמנסיג). עיין שם מה שהאריך בזה. עוד 
העיר שם (ל"ס ונפוס') לפי דברי התוספות רי"ד (קדופין ט: ד"ס ממפמע) שבן פקועה שהרג את האדם 
אינו חייב סקילה מעיקר הדין לפי שהוא כשחוט כבר, וממיתים אותו רק כדי לסלק את הנזק. 
ותמה הפרדס יוסף לפי זה גם תרנגול למאן דאמר שאינו צריך שחיטה מן התורה נחשב כשחוט, 
ולמה חייב סקילה. ומזה מוכיח שאכן התרנגול נסקל כשור אבל אין דינו כשור הנסקל ממש, 
שהשור אסור באכילה והתרנגול מותר. ולפי זה מיושבת קושיית האחרונים הנ"ל שאכן אין בשרו 


ילקוט 


הטעם שיין בן ארבעים יום ראוי להתנסך על המזכח 


ועל יין בן ארבעים יום שנתנסך על גבי המזבח. פירש רש"י (ד"ס וע6 
שמארבעים יום יצא מכלל יין מגיתו ובא לכלל יין גמור, ונקרא 'נסך שכרי 
(כמדכר כם ז). 
והראב"ד עדיופ פ"ו מ"פ ד"ס וענ סיין) הוסיף לבאר, שאע"פ שיין אינו נקרא תוסס 
רק עד שלשה ימים (פענית 3 סנסדרין ע.), מכל מקום לענין ניסוך צריך 
יין המשכר כמשמעות הפסוק 'נסך שכר', ומארבעים יום הוא משכר. 


ראיה מהמדרש שמשה רבינו ניסך יין שהיה פחות מארבעים יום 


שם. ברורש לציון (נבעל סנודע כיסולס, דרוש טישי ד"ס ונעפיק) תמה מדברי המדרש (טיסע"כ 

ד ג) ששאלו מנין היה להם לישראל יין לנסך על המזבח ארבעים שנה 
שהיו במדבר, ואמרו שהיה להם מן הבאר, שהבאר היה מוציא להם אילנות 
ומיני זרעונים. והנה הבאר הרי ניתן להם ברפידים?, וזה היה לאחר שהוריד 
להם המן במדבר סיןל*, והמן התחיל לירד בט"ו איירינ, נמצא שהבאר ניתנה 
לאחר ט"ו אייר, ובמסכת שבת (פפ.) מבואר שמשה בנה מזבח בחמשה בסיון 
והקריב עליו קרבן, וקרבן זה היה טעון ניסוך היין כמו שאמרו במדרש (יקוט 
סמעוני פנסס כמז פספ) שעולת הר סיני טעונה נסכים כמו עולת תמיד, ובאותו יום 
עדיין לא היה היין בן ארבעים יום שהרי זה היה פחות מעשרים יום לאחר 
שניתנה להם הבארלג. וכתב, שלשיטת הסובר (קילושין 9: זנפיס קי.) שלא קרבו 

נסכים במדבר מיושב. 


אם הקריבו את התמיד בסוף ארבע שעות 


ועל תמיד של שחר שקרב בארבע שעות. כתב הפני יהושע (ד"ס פנע"), 

שאין כוונת רבי יהודה בן בבא שהקריבוהו בסוף ארבע שעות ממש, שהרי 

דם התמיד קודם לקטורת כמו שאמרו ביומא (ג:), ובקטורת גם נאמר (שמות 2 ז) 

'בבוקר', ואם כן לרבי יהודה צריך להקריבה עד ארבע שעותגז, ואם הקריבו 

את התמיד בסוף ארבע שעות לא היו מספיקים להקטיר את הקטורת בזמנה, 

אלא בהכרח צריך לומר שהקריבוהו כשעדיין היה שהות להקטיר קטורת לפני 
סוף ארבע שעות. 


על איזה זמן העידו שהקריבו את התמיד בארבע שעות 


שם. רבינו יונה (ד"ס סעיל) הביא דברי המדרש (ויק"ר ינ ס)כה ששלמה המלך היה 
רגיל לישן עד שלש שעות כדרך בני מלכים כמו ששנינו לעיל (ט:. וביום 
חנוכת בית המקדש נשא את בת פרעה, ורקדו כל הלילה וישן שלמה עד ארבע 
שעות, ומפתחות בית המקדש היו מראשותיו, ועל אותו היום העיד רבי יהודה 
בן בבא שהקריבו את התמיד בארבע שעות. 

אמנם בהגהות ד"ת (על גליון סרי"ף, סוכ כסגסות וניויס) תמה על זה, הרי עדותו 
של רבי יהודה בן בבא היא שהקריבוהו עד ארבע שעות ולא לאחר 

מכן, והיינו כשיטת רבי יהודה ולא כחכמיםכי, ולפי דברי המדרש תמוה מה 
הראיה ממעשה שהיה פעם אחת שהקריבוהו בארבע שעות שאין להקריבו 

לאחר מכן. 


MR 


בן בבא לא העיד על מעשה שראה שהקריבו את התמיד בארבע שעות, 
שאם כן אין ראיה לדברי רבי יהודה, שהרי יתכן שגם אם היה משתהה עד 
לאחר ארבע שעות היו מקריבים אותו, אלא עדותו היתה מפי השמועה 

שמקריבים את התמיד עד ארבע שעות ולא לאחר מכן?ז. 

ובבית אפרים (נסגסות ד"ת סנ") מיישב דברי המדרש, וביאר שעדותו של רבי 
יהודה בן בבא היא משום שאמרו שם שבת שבע [אמו] הקיצה אותו 
משנתו, ומשמע שעשתה כן משום שהיה אסור להקריב את התמיד אחר כך. 
ובירושלמי (ס"פ, מנ) אמרו שבימי מלכות יון הטילו מצור על ירושלים ולא 
היה להם טלאים להקריב תמידין, והיו משלשלים להם מן החומה 

שתי קופות של זהב והיוונים היו מעלים להן שני טלאים, פעם אחת שלשלו 
להם שתי קופות של זהב והעלו להן שני גדיים?ח, ובאותה שעה האיר הקב"ה 


נאסר באכילה ולכן אין להעמיד הפסוק בעוף. אמנם כתב שלשיטת התוספות שעוף צריך נחירה 
אין עוף דומה לבן פקועה, שכיון שצריך נחירה אינו קרוי שחוט. | כ. כמו שנאמר (שמות 6 - ו) 
'ויחנו ברפידים ואין מים לשתות העם וגו', ויאמר ה' אל משה וגו' הנני עומד לפניך שם על הצור 
בחורב והכית בצור ויצאו ממנו מים ושתה העם ויעש כן משה לעיני זקני ישראל'. ‏ כא. כמו 
שנאמר טס עו 5 - ה) 'ויבאו כל עדת בני ישראל אל מדבר סין וגו' וילונו כל עדת בני ישראל על 
משה וגו' ויאמר ה' אל משה הנני ממטיר לכם לחם מן השמים וגו'. ולאחר מכן נסעו לרפידים 
שנאמר (סס ‏ 6 'ויסעו כל עדת בני ישראל ממדבר סין וגו' ויחנו ברפידים'. | כב. שבאותו יום 
באו למדבר סין, כמו שנאמר (פס עו ) 'ויבואו כל עדת בני ישראל אל מדבר סין וגו' בחמשה עשר 
יום לחדש השני' וגו'. כג. בהג"ה מבן המחבר ביאר את הקושיא, שמדברי המדרש מבואר שלא 
הוציאה להם הבאר יין, אלא שהוציאה להם אילנות והיו עושים יין מענבים, ולכן היה ליין דין 
יין מגיתו. ועיין בספר מגדים חדשים (וופ, דיס וענ) מה שהאריך ליישב קושיא זו. | כד. שלדברי 
רבי יהודה נקרא 'בוקר' רק עד ארבע שעות שהרי מטעם זה הוא סובר שזמן הקרבת התמיד הוא 
עד ארבע שעות. | כה. מובא ברש"י במשלי (₪ 6 ובתוספות במנחות (מד: ד"ס וע0. | כו. וכמו 


ברכות כז. 


ביאורים ריג 


עיניהם ומצאו שני טלאים מבוקרים בלשכת הטלאים, ועל אותה שעה העיד ר' 
יהודה בן בבא שאיחרו את התמיד והקריבוהו בארבע שעות. 
והרמב"ם בפירוש המשניות (עדיופ פ"ו מ"') הביא דברי הירושלמי. וכתב הלחם 

משנה (פמילין ומוספין פ"5 ה"כ) שמשמע מזה שהרמב"ם מפרש שהעדות 

היתה על מעשה שהיה [ולא כדברי הראב"ד הנ"ל]. ומה שהקשה הראב"ד מה 

היא ההוכחה ממעשה שהיה, מיישב הלחם משנה שעדותו של רבי יהודה בן 

בבא היתה, שבאותה מעשה נסתפקו אם עדיין אפשר להקריבו, ואמרו שאפשר 
להקריבו עד ארבע שעותלל. 


איך יתכן שחכמים נחלקו על רבי יהודה נגד העדות 


שם. ביפה עינים (ד"ס סמפפנין) הביא שבירושלמי (ינפות פי"ג ס6) הקשו במה שהעיד 
רבי יהודה בן בבא שממאנים את הקטנה, איך יתכן שנחלקו בדין זה בית 
שמאי ובית הלל וכי הם חולקים נגד העדות. והקשה היפה עינים, מדוע לא 
הקשו בירושלמי כן גם על חכמים הסוברים שמקריבים קרבן התמיד עד חצות, 
וכי הם חולקים על העדות שהקריבוהו בארבע שעות. ותירץ, שחכמים סוברים 
שהעדות לא היתה שהקריבוהו דווקא עד ארבע שעות ולא לאחר מכן, ורבי 
יהודה סובר שכוונת העדות היתה שהקריבוהו בדווקא עד ארבע שעות. 

וביאר היפה עינים (ל"ס ע) שהטעם שרבי יהודה סובר שכך היא העדות, הוא 
משום שאמרו בירושלמי שהיה נס בדבר [כמבואר לעיל שנזדמנו להם 

שני טלאים], ואם כן מסתבר שלא היו יכולים להמתין, שאין הקב"ה עושה נס 

אלא כשאי אפשר להמתין. 


ביאור החילוק בין 'חום היום' ליחם השמשי 


כשהוא אומר כחום היום הרי שש שעות אמור הא מה אני מקיים וחם 
השמש ונמם בארבע שעות. פירש רש"י (ל"ה כפסופ) שמכך שמצינו 
שבמקום אחד נאמר 'כחום היום' ובמקום אחר נאמר 'וחם השמש' יש ללמוד 
ששני זמנים הם, ו'חום היום' הוא בשעה שכל המקומות חמים גם בשמש וגם 
בצל, והיינו בשש שעות, ו'חם השמש' היינו בשעה שמקום השמש חם ומקום 
הצל צונן והיינו בארבע שעות. 

ובהגהות רא"מ הורוויץ (נרפ"י פס) העיר ממה שנאמר בשמואל ף' ₪ ע) 'ויאמרו 
למלאכים הבאים כה תאמרון לאיש יביש גלעד, מחר תהיה לכם 

תשועה כחום השמש' וגו', ולהלן נאמר (טס פס 6) 'ויכו את עמון עד חום היום', 

ומשמע ש'חום השמש' ו'חום היום' הוא זמן אחדל. 

ולכן כתב, שלולא דברי רש"י יש לפרש שדיוק הגמרא הוא משום ש'חום' הוא 
שם דבר, והיינו שיש מציאות של חום שחם בכל מקום, אבל 'וחם השמש' 

הוא לשון פעל, שהשמש מחממת, והיינו שחם במקום שבאה השמש ולא במקום 

שיש צללא. 


מדוע בקטורת והטבת הנרות לא דורשים 'בבוקר בבוקר' לחלק לשני בקרים 


אמר קרא בבקר בבקר חלקהו לשני בקרים. בפני יהושע (ד"ס 6עישלב הקשה, 
הלא גם לענין קטורת והטבת הנרות ודם התמיד נאמר 'בבוקר בבוקר' 
(פמות 3 ז), ואם כן היה ראוי לדרוש לחלק לשני בקרים שיהיה זמנם רק עד סוף 
שלש שעות, ולא מצאנו בשום מקום שדרשו כן*. וכמו כן קשה לפי מה 
שפירשו בגמרא בסמוך לרבי יהודה ש'בבוקר' המיותר בא להקדים שעה אחת, 
אם כן גם לשיטתו צריך לומר שזמן הקטורת והטבת הנרות הוא עד שלש שעות. 
וכתב הפני יהושע שלשיטת רבי יהודה יש ליישב, שאין כוונתו ש'בבוקר' בא 
להקדים בשעה שלימה, אלא שבא להקדים זמן מועט, ולפי זה יש לומר 
שמה שנאמר 'בבוקר בבוקר' בקרבנות בא לומר שראוי להקדים בכמה שאפשר 
משום זריזין מקדימין למצוות. אבל לשיטת חכמים לא שייך ליישב כן, שמשמע 
שדרשו מזה דרשה גמורה שיש לחלק את הבוקר לשנים. 
ותירץ, שמצאנו בכמה קרבנות שנאמר בהם שתי פעמים בבוקר, ולא יתכן 
לדרוש בכולם שיש לחלק את הבוקר לשנים שהרי אי אפשר להקריב 
את כולם בזמן אחד ממש. ובהכרח שהשתי פעמים 'בבוקר' בא ללמד שיש 
להקדים עבודה אחת לחברתה כמו שדרשו ביומא ((62. 


שפירש רש"י (ד"ס נוכנעש שבארבע שעות היו מקריבים ולא לאחר מכן. | כז. ועיין במעשה אלפס 
(כרנינו ונס ל"ס העיל) מה שכתב בביאור דברי המדרש. כח. וביאר הפני משה (פס ל"ס וס שלא היו 
רוצים לשנות את מנהגם שהיו נוהגים להקריב טלאים. אמנם בביאור הגרח"ק (ל"ס וסו) הביא דברי 
הספרי זוטא (פכ"פ ס"ג) שדרשו 'כבש' ולא 'גדי', שגדי אינו כשר לתמיד. כט. ועיין במעשה אלפס 
(כרנינו. יונס ד"ס העיד) מה שכתב בזה, ובברכת ה' (ד"ס ₪55 מה שהאריך בזה. ל. וכתב, שבדוחק 
אפשר ליישב שההבטחה היתה על תחילת התשועה שהיא תבוא עד 'חום השמש' והיינו עד ארבע 
שעות, ולמעשה זירז שאול את עצמו והחל להכותם מיד בבוקר, ונמשכה הכאתם עד חצי היום. 
לא. והופיף שעל פי זה מדויק מדוע אמרו בגמרא, הא מה אני מקיים וחם השמש 'ונמס', שלדברי 
רש"י תיבת 'ונמס' מיותרת לכאורה כיון שאין מדקדקים אלא מלשון 'וחם השמש', אבל לפירושו 
מיושב שמוכיחים מזה ש'וחם השמש' הוא לשון פעל, שכוונת הפסוק שהשמש מחמם וממיס. עוד 
הביא דברי הפסוק בנחמיה ( ג) 'עד חום השמשי, ופירש המפרש (ד"ס עד) שהכוונה עד חצי היום, 
ולדברי רש"י קשה, אבל לדבריו מיושב ששם נאמר 'חום' שהוא שם דבר. לב. וכן העיר היעב"ץ 


(ד"ס ססי). לג. וביומא (ג) דרשו מן הכפל התיבות 'בבוקר' דרשות אחרות. והיעב"ץ (פס) תיר 
ו 


ריד ילקוט 


מדוע הוערכו להוכיח מ'כחום היום' שאין הכוונה על שש שעות 


איזו היא שעה שהשמש חם והצל צונן הוי אומר בארבע שעות. בשיטה 
מקובצת (ל"ס 6ו) הקשה, מדוע הוצרכו להוכיח לעיל ממה שנאמר (נלפ:ים 

₪ 6 'כחום היום' שאין כוונת הכתוב 'וחם השמש' על שש שעות, הרי 
ממשמעות הכתוב 'וחם השמש' נדע שהכוונה לארבע שעות כמו שפירשו בגמרא 

שבשעה זו השמש חם והצל צונן. 

ותירץ, שאם לא היה נאמר 'כחום היום' היינו אומרים ש'וחם השמש' הכוונה 
על היום ולא על השמש דווקא, אבל לאחר שמצאנו שנאמר 'כחום 

היום' מוכרח שמה שנאמר 'וחם השמש' הכוונה על השמש ממש ולא על היום, 

וזהו בארבע שעות שרק השמש חם ולא הצללל. 


מדוע נסתפקו איך ההלכה הלא מסתמא הלכה כתנא קמא 


התם אמר רב כהנא הלכה כרבי יהודה הואיל ותנן בבחירתא כוותיה 
הכא מאי. הראש יוסף (ל"ס מכ) תמה מדוע נסתפקו כמי ההלכה, הלא 
מכיון שלא שמענו איך פוסקים מסתמא הלכה כתנא קמא. 
ותירץ, על פי מה שכתבו התוספות (ל"ס מ עפע) שהטעם שלא שנה רבי דברי 
רבי יהודה לענין מוסף הוא משום שאין הלכה כמותו, ולכן נסתפקו 
שמא ממה ששנה רבי את דברי רבי יהודה לענין מנחה יש ללמוד שהלכה 
כמותו. 


מדוע תלו את השאלה בפסק ההלכה לענין מנחה בדברי רב כהנא לענין שחרית 


שם. בצל"ח (ד"ס סתס)לה הקשה מדוע תלו בגמרא את השאלה כמי ההלכה לענין 
זמן מנחה במה שאמר רב כהנא שהלכה כרבי יהודה לענין שחרית, והרי 
לולא ראיית רב כהנא מסתבר מסברא שהלכה כחכמים משום שהם רבים, אלא 
שלענין שחרית מצאנו שהלכה כרבי יהודה ממה ששנינו כדבריו בעדיות, ומה 
תועיל ראיה זו למנחה שבענין זה לא שנינו כדבריו בעדיות, ואין שייכות בין 
זמן מנחה לזמן שחרית שהרי שני דינים הם. 

ותירץלי, על פי מה שכתבו התוספות (ל"ס מ טפע) שרבי הזכיר במשנה דברי 
רבי יהודה רק בשחרית ובמנחה ולא במוסף משום ששנה את דבריו 

רק במקום שהלכה כמותו, שלענין שחרית פוסקים לגמרי כדבריו, ולענין מנחה 


כלל. והעיר הצל"ח אם כן מדוע הוצרך רב כהנא להוכיח שהלכה כרבי יהודה 
ממה ששנינו כדבריו בעדיות ולא הוכיח ממה ששנה רבי את דבריו במשנתנו 
רק בשחרית ובמנחה ולא במוסף, ומבאר שאם משום שרבי הזכיר דבריו במשנה, 
היה אפשר לומר שהלכה כדברי שניהם וכמי שירצה יעשה [וכמו שפסקו לענין 
מנחה]לי, לכך הוכיח רב כהנא ממה שנשנו דבריו בעדיות שמזה למדים שהלכה 
כמותו לגמרי. אמנם כל זה למדים מדברי רב כהנא, אבל לולא דבריו היה אפשר 
לומר שממה שהביא רבי את דברי רבי יהודה במשנתנו בשחרית ומנחה ולא 
הביא במוסף היינו מדקדקים שבשחרית ומנחה הלכה כרבי יהודה לגמרי, ולכך 
הקדימו בגמרא דברי רב כהנא שמדבריו למדנו שממשנתנו לבד אין ראיה 
שהלכה כרבי יהודה לגמרי, ולכן נשאלת השאלה מה הדין לגבי מנחה האם 
הלכה כמותו לגמרי או לאלח. 

ובפרחי כהונה (ל"ס ספס) כתב שלפי פשוטם של דברים כוונת הגמרא שלענין 

שחרית כבר נתבאר איך ההלכה, ויש לשאול איך ההלכה לענין 

מנחהלט. 


מנין שזמן מעריב לרבי יהודה הוא מפלג המנחה 


מדרב מצלי של שבת בערב שבת מבעוד יום ש"מ הלכה כרבי יהודה. 
פירש רש"י (ד"ס פמע מינס) שמכיון שסובר רבי יהודה שזמן תפילת מנחה 


שלא דרשו שיהיה זמנם עד שלש שעות משום שהוצרכו לדרשות שדרשו בגמרא שם. לד. בברכת 
ה' (ד"ס פס 6ינעית) כתב, שלזה נתכוין רש"י במה שכתב (ד"ס כססופ) יכלומר מצינו במקום אחר ששינה 
הכתוב בלשונו ואמר וכו' כחום היום ולא אמר כחום השמש אלא היום, משמע כל המקומות חמין 
בין חמה בין צל' וכו', והיינו שממה ששינה הכתוב במקום אחר לומר 'כחום היום' אנו מדקדקים 
שמה שנאמר 'חם השמש' עולה על השעה שרק השמש חם ולא הצל. לה. וכן הקשו המהר"ם 
שיק (ד"ס 6מר כנ מפד6) והפרחי כהונה (ל"ס התס). לו. וכפעין זה תירץ בפרחי כהונה (טס, נפילון ספי). 
לז. עיין שם שהעיר על זה מה שייך לומר בשחרית שהלכה כדבוי שניהם ומה שירצה יעשה, 
והלא גם חכמים מודים שמותר להתפלל עד ארבע שעות, ואם כן יוצא שההלכה כחכמים שיכול 
להתפלל עד חצות, ובשלמא לענין מנחה הכוונה שאם רוצה לפסוק כרבי יהודה יכול להתפלל 
מעריב מפלג המנחה, אבל לענין שחרית אין קולא בדעת רבי יהודה. ותירץ, שהנפקא מינה בזה 
לענין מי ששכח להתפלל קודם ארבע שעות, ונזכר לאחר מכן ועבר במזיד ולא התפלל עד חצות, 
שלדעת רבי יהודה יכול להשלים כיון שהיה שוגג עד שעבר זמן התפילה, מה שאין כן לחכמים 
אינו יכול להשלים כיון שהיה מזיד קודם חצות, ועל זה שייך לומר שאם ירצה לפסוק כרבי יהודה 
יכול, ויוכל להשלים במנחה. לת. ועיין במהר"ם שיק (שס) מה שמיישב על קושיא זו. לט. ואכן 
אין הנידון לענין מנחה תלוי במה שפסקו כרבי יהודה לענין שחרית. והביא שכן מצינו בעוד 
מקומות בש"ס שאמרו על דין מסוים שהוא פשוט ועל דין אחר כעין דין הראשון שבו יש להסתפק, 
אע'פ ששני הנידונים אינם תלוים כלל האחד בחבירו. ועיין בהמשך דברי הפרחי כהונה (ד"ס ומה) 
שכתב ביאור נוסף בדברי הגמרא. | מ. הובאו דבריו בטור (פו"ם מ" ס). ‏ מא. רשב"א (על כ 


ברכות כז. 


ביאורים 


הוא רק עד פלג המנחה, ממילא יש ללמוד שמזמן זה אפשר להתפלל מעריב, 
ורב היה סובר כרבי יהודה לכן היה מתפלל מעריב של ליל שבת מבעוד יום. 
והראבי"ה "5 נככופ סי 56 כתב שכן מוכח ממה שלא קבעו חכמים זמן 
לתחילת תפילת מעריב, ומוכרח שתחילת זמנה הוא משנגמר זמן 
מנחה. 

וביארו הראשוניםמא שטעם הדבר הוא משום שתפילת ערבית נתקנה כנגד 
הקרבת אברים ופדרים כמבואר בגמרא לעיל (ט:, ולרבי יהודה הרי 

הקריבו את התמיד של בין הערביים קודם פלג המנחה, ומיד לאחר מכן הקריבו 

אברים ופדרים, ולכן כבר הגיע זמן ערבית. 

והגר"א (שית 6יסו ד"ס %ן)ָמג ביאר שדבר זה נשנה במשנתנו, שמה שאמר התנא 
שתפילת מעריב 'אין לה קבע', כוונתו שאין לה זמן קבוע בפני עצמו, 

אלא שזמנה הוא בזמן שאי אפשר להתפלל את שאר התפילות, ולכן לשיטת 
חכמים שמתפללים מנחה עד הערב, זמן מעריב הוא מן הערב, ולרבי יהודה 

שזמן מנחה הוא עד פלג המנחה, זמן מעריב הוא מפלג המנחה ואילך. 


אם רב היה עושה כן רק בערב שבת או גם בחול 


שם. כתב רבינו חננאלמי, שרב היה מתפלל מעריב מבעוד יום גם ביום חול, 

ומה שאמרו רק שהיה מתפלל של שבת בערב שבת, היינו משום שבזה 

יש יותר חידוש שאפילו בערב שבת היה עושה כן אע"פ שמתפלל תפילה של 

שבת ביום חולמד. וכן אלו שאמרו עליהם להלן (ע"נ) שהתפללו תפילת מעריב 

של מוצאי שבת בשבת, היו עושים כן בכל יום, והחידוש הוא שגם במוצאי 

שבת עשו כן אע"פ שהתפללו תפילה של חול בשבת, וכן לומר שהיו מבדילים 
על הכוס מבעוד יום. 


היאך הקדים רב יותר מדאי בהדלקת נרות שבת 


שם. כתב הרא"ש (ס" ו) שרב היה מדליק נרות שבת קודם שהתפלל, ומקבל 
עליו שבת מבעוד יום. 

והקשו התוספות (ד"ס לככ) והרא"ש (טס) ממה שאמרו בשבת (ג:) שלא יקדים 

להדליק נרות שבת, ואיך הדליק רב משעת פלג המנחה. ותירצו, ששם 

מדובר כשמקדים להדליק נרות לפני שמקבל עליו שבת, אבל רב קיבל עליו 
שבת מיד לכן אין זה נחשב כהקדמהמה. 

והקשה הפני יהושע (נפופ' פס) מדוע לא פירשו התוספות שכוונת הגמרא בשבת 

שלא יקדים היינו שלא יקדים להדליק קודם פלג המנחה, וכמו שכתבו 

כמה ראשונים"' שאי אפשר לקבל שבת קודם פלג המנחה, אבל אם מקדים 

ומדליק לאחר פלג המנחה אינו בכלל איסור זה. 

ותירץ, שלא יתכן לפרש כן, שהרי מבואר בגמרא שם שמתחילה היתה אשתו 

של רב יוסף מאחרת ומדלקת, והזהיר אותה רב יוסף שלא לעשות כן, 

ומשום כך רצתה להדליק מוקדם, ועל כך אמרו לה דברי הברייתא ובלבד שלא 

יקדים, ולא מסתבר שלאחר שהזהיר אותה רב יוסף שלא לאחר רצתה להקדים 

כל כך ולהדליק לפני פלג המנחה שהוא שעה ורביע קודם הלילהמז. 

עוד הקשה הפני יהושע על קושיית התוספות, הרי בגמרא לא אמרו שרב התפלל 

מיד לאחר פלג המנחה, אלא שהתפלל מבעוד יום, ויתכן שזה היה סמוך 
לבין השמשות, ולא הקדים יותר מדאי. 


שיעור תוספת שבת 


וכתבו התוספות (ד"ס דלנ), שאע"פ שרב קיבל עליו שבת מפלג המנחה, מכל 
מקום אין חיוב לקבל שבת מפלג המנחה. ואע"פ שתוספת שבת ויום 
הכפורים היא מן התורה, מכל מקום אין צריך שיעור גדול כל כךמח. 


ד"ס וסקטו), ‏ ריטב"א (עיל ג. ד"ס ולענין), ומאירי (עיל 3. ד"ס וקנת). מב. הובאו דבריו בילקוט ביאורים 
לעיל (כו. כענין 'ציפור דכרי סתנb‏ פין 5 קנע'). מג. הובאו דבריו בראב"ן (כלטת סי קע), ובראבי"ה (נככופ 
סי 5), ובמגן אבות להמאירי (ענין יל ד"ס ומ"), ובנספחים לאוצר הגאונים (ד"ס מפנת סמנתס). ‏ מד. אמנם 
מדברי הרא"ש (סי ו) ועוד ראשונים (סו"ד גס נסמון) מבואר שרק בשבת היה רב מקדים להתפלל ולא 
חשש לסמיכת גאולה לתפילה משום צורך מצוה של תוספת שבת, אבל בחול היה מתפלל בלילה 
כדי לסמוך גאולה לתפילה. ועיין עוד באורך בענין זה להלן. ‏ מה. ובמעיל שמואל ובחידושי 
מהר"ם בנעט (נרפ"י ד"ס של פנת) כתבו שגם רש"י נתכוין ליישב כן קושיא זו, במה שכתב (פס) שרב 
קיבל עליו שבת מבעוד יום. | מו. הובאו דבריהם להלן בסמוך. | מז. עיין שם שכתב עוד הכרח 
מדוע לא יתכן לפרש שרצתה להדליק קודם פלג המנחה. מח. בתחילת דבריהם הביאו התוספות 
מה שאמרו להלן (ע"נ) שהיו אמוראים שהתפללו מעריב של מוצאי שבת בשבת לאחר פלג המנחה 
משום שסברו כרבי יהודה, וכתבו שאע"פ כן אסור להם לעשות מלאכה לאחר פלג המנחה [כך 
היא גירסת הב"ח והמהרש"א בתוספות, ראה הגהות וציונים], ועל זה כתבו התוספות שכמו כן 
לענין תוספת שבת ויום הכפורים אע"פ שהיא מן התורה אין צריך לקבל משעת פלג המנחה. וביאר 
המהרש"א (נפופ' פס) שכוונתם להוכיח ממה שאסורים במלאכה במוצאי שבת לאחר פלג המנחה, 
שלענין איסורים מן התורה מודה רבי יהודה שעדיין אינו לילה שהרי אסור לעשות מלאכה לאחר 
פלג המנחה של שבת, ולכן גם לענין דין תוספת שבת מן התורה אין צריך לקבל שבת משעת 
פלג המנחה, ורבי יהודה אמר את דבריו רק לענין תפילה וקבלת שבת דרבנן. אמנם הפני יהושע 
(כתוספות עס, נס"ד פע"פ) תמה לפי פירוש מהרש"א מדוע הוצרכו התוספות להוכיח שאסור לעשות 


ילקוט 


וכדבריהם כתב הרא"ש (סי ו). אמנם כתבמט שמכל מקום צריך שיעור לתוספת 
שבת, והביא ראיה על כך ממה שאמרו בביצה (3) ובשבת (קמפ:) 
שתוספת יום הכפורים הוא מן התורה, ואע"פ כן אין מוחים בנשים האוכלות 
ערב יום הכפורים עד הלילה משום שלא ישמעו לנו, ומוטב שיהיו שוגגים ולא 
מזידים. וכתב הרא"ש שמסתבר שלא היו אוכלות עד הלילה ממש, שהרי אי 
אפשר לצמצם, ובהכרח שהפסיקו זמן כל שהוא קודם לכן, ואע"פ כן אמרו 
שאינן מקיימות את מצות תוספת יום הכפורים, ובהכרח שיש איזה שיעור 
לתוספת ולא די בכל שהוא, והנשים לא היו פורשות מאכילתן כשכבר עבר 
שיעור זה. וכתב הרא"ש שלא נתברר יפה מהו שיעור התוספתי. 
אמנם יש ראשונים!* שכתבו שחיוב תוספת שבת הוא בכל שהוא. 
ותלמידי רבינו יונה (ל"ס כ הוסיפו בשם ה"ר יעקב מאורלינ"ש, שאעפ"כ אם 
מוסיף הרבה הכל בכלל תוספת שבת וחייב עליונ, ואע"פ שאפשר 
לומר שדין התוספת אינו אלא מדרבנן, מכל מקום התוספת חלה עליו ואסור 
לעשות בה מלאכה כמו בתוספת כל שהואני. וכעין שאמרו לענין תרומה שאע"פ 
שחיטה אחת פוטרת את הכרי (קלוטין ש: ע"ז עג: סוין קמ:), אע"פ כן אם תרם 
הרבה נחשב הכל לתרומהנד. 
ובמגיד תעלומה!ל (נפנמידי רינו ונס פס) תמה על מה שדימו תלמידי רבינו יונה 
דין תוספת שבת לתרומה, שבתרומה לא נתנה התורה שיעור כמה 
להפריש, ואע"פ שיכול לפטור עצמו בכל שהוא, מכל מקום אם תרם יותר יש 
קדושת תרומה על כל מה שתרם, שיכול להפריש בין הרבה ובין מעט כיון 
שלא אמרה תורה שיעור מסוים", אבל בשבת הרי התורה נתנה שיעור שהוא 
יום השבת, אלא שאמרה שצריך להוסיף עוד תוספת על יום השבת, ואע"פ 
שלא נתברר שיעור תוספת זו, מכל מקום אין לומר שאין לה שיעור כלל ויכול 
להוסיף כמה שירצה, שהרי בודאי אינו יכול להוסיף על השבת מיום רביעי או 
חמישי, ובהכרח שיש שיעור עד כמה שיוכל להוסיף, וצריך להתבונן ולברר 
כמה הוא השיעור שיכול להוסיףזז. 


אם אפשר לקבל שבת קודם פלג המנחה 


כתבו כמה ראשוניםיף, שרק משעת פלג המנחה יכול אדם לקבל עליו שבת 
אם ירצה, אבל קודם לכן אינו יכול לקבל עליו. ואם קיבל עליו כתבו 

רבינו ירוחם (פונדות דס ומוס נפיכ ז מ") והשיטה מקובצת (ד'ס מדכנ) שאין קבלתו 

כלום [ולא חל עליו איסור של עשיית מלאכה]ט. 

ויש ראשוניםס שכתבו שלשיטת ר"ת שזמן צאת הכוכבים הוא כשיעור ארבע 
מילין לאחר שקיעת החמה הראשונהל*, זמן תוספת שבת הוא מהשקיעה 
הראשונה, שלשיטת ר"ת נחשב זמן זה כיום גמור עד השקיעה השניה שהיא 
לאחר מהלך שלשה מילין ורביע, אלא שמכיון שהשמש כבר התחילה לשקוע 
יכול לקבל עליו שבת, וצריך לקבל תוספת שבת חלק מזמן זה שהוא יום גמור 
מדין תוספת שבת. ואע"פ שפלג המנחה הוא שעה ורביע לפני צאת הכוכבים 
שהוא קצת קודם לכן, מכל מקום אין ביניהם אלא זמן מועט ורב היה מתחיל 


מלאכה לאחר פלג המנחה, הרי אפילו העושה מלאכה בבין השמשות אמרו שהוא חייב שתי חטאות 
קל וחומר על העושה מלאכה לאחר פלג המנחה כשעדיין יום ממש, ועוד שהרי צריך להוסיף 
מחול על הקודש גם ביציאתו, וקל וחומר שאסור לעשות מלאכה לאחר פלג המנחה. ועוד תמה 
על לשון התוספות ולכן הגיה דבריהם [והובאו דבריו בהגהות וציונים]. ‏ מט. וכן כתב הרא"ש 
גם ביומא (פ"פ סי פ). נ וצריך לפרוש קודם בין השמשות מעט. הרא"ש ביומא (ס. 
נא. תוספות (כ"ס ט. ד"ס ורני עקינפ, מו"ק ל ד"ס מס), תלמידי רבינר יוגה (לים כ בשם ה"ר יעקב 
מאורלינ"ש, רא"ה (ד"ס מ"ם), וריטב"א (ד"ה מלרכ). ‏ נב. כוונתו לדברי הסוברים שחיוב תוספת שבת 
הוא מן התורה, ו'חייב' היינו חיוב עשה [ולא חיוב מיתה] שתוספת שבת הוא רק עשה. שואל 
ומשיב (מו"פ מסדו"ת, ס"כ סי כג ד"ס וסנס - סטניטי). ומה שכתב רבינו יונה בהמשך שיתכן שהוא מדרבנן, 
היינו שאפילו אם נאמר שחיוב תוספת שבת הוא מדרבנן מכל מקום יכול להוסיף כמה שירצה. 
נג. בהגהות ד"ת נסתפק אם כוונתו רק מפלג המנחה או אפילו קודם לכן. וראה להלן בסמוך מה 
שנתבאר בזה. | נד. באמרי בינה (דיי ענת פ" י ל"ס וכפנ) הביא ראיה מדברי רבינו יונה למה שכתב 
הלבוש (סי נסג סי) שדין קבלת שבת מבעוד יום הוא מדין נדר ויכול להתירו, שהרי רבינו יונה 
מדמה דין קבלת שבת להפרשת תרומה שהוא מדין נדר ויכול לישאל עליו. ועיין במנחת משה 
(ירוסנימסקי, לו"ת סי" י ד"ס פמנס) שמביא ראיה מדברי רבינו יונה לענין אכילת מרור, שאפילו להסוברים 
שיוצא במשהו מכל מקום אם אכל יותר נחשב כל מה שאכל למצוה. ועיין בקונטרסי שיעורים 
(נדריס טיעור יג ד"ס וננרכות) מה שכתב בביאור דברי רבינו יונה. | נה. וכעין זה תמה בשואל ומשיב 
(מו"ת מסדו"ת, ס"כ סי" כג ד"ס וסנס - סעניסי). נו. אלא שהתורה אמרה (לנלס יפ ל) 'ראשית', ודרשו חכמים 
(עירומן :) שיהיו שייריה ניכרים, והיינו שישייר חולין. | נז. ואכן הפרי מגדים (סי' כפג מטנפופ וסנ פק"ג 
ד"ס ודע) כתב, שלכאורה המקבל שבת מבעוד יום, מן התורה חלה התוספת רק מתחילת השקיעה, 
ומה שמקבל משעת פלג המנחה חל עליו רק מדרבנן. ובשואל ומשיב (טו"פ מסדו"ס, מ"ב סי" כג ד"ס וסנס 
- ספ(שי) תמה עוד על דברי תלמידי רבינו יונה לפי הצד שכתבו שחיוב תוספת שבת הוא מדרבנן, 
אם כן היאך אפשר ללמוד מתרומה שהיא מן התורה. ועיין שם מה שתמה עוד על דבריהם. 
נח. תלמידי רבינו יונה (ל"ס כט, רבינו ירוחם (סיג ז מ"פ), ושיטה מקובצת (ל"ס מלכנ). ‏ נט.ובשיטה 
מקובצת כתב עוד, שאפילו אחר פלג המנחה דווקא אם מקבל שבת על ידי תפילה נחשב קבלה, 
אבל אם קיבל בדיבור בעלמא אין זו קבלה. וכן כתב הרא"ה להלן (ע"נ ד"ס ומיסו) שיכול לקבל שבת 
רק בקידוש או בתפילה ולא בדיבור. וכן כתב הריטב"א (טנת (ה. ד"ס וכתנ, כ"ה ט. ל"ס ותופפת). אמנם 
הב"ח (פ" כסו ד"ס וכנסץן) כתב שאם קיבל עליו שבת קודם תפילת מעריב אסור במלאכה. והובאו 
דבריו במגן אברהם מס סק" .)6‏ ס. רמב"ן (פוכת ספדס, פער תפנ ענין 6כעות שנס ד"ס ונפי) והובאו דבריו 
בריטב"א (קנת (ה. ד"ס וכמנ, ר"ס ע. ד"ס ופוספפ), וכעין זה כתבו הרא"ה (ד"ס פ"ק) והשיטה מקובצת (ל"ס 


ברכות כז. 


ביאורים רטו 


להתפלל משעת פלג המנחה, וקודם שגמר תפילתו כבר הגיע זמן השקיעהסג 
שהוא זמן התוספת, ואז קיבל עליו שבת. 

אמנם בתרומת הדשן (טוית, סי ) כתב ששמע מגדול אחד, ששמע וקיבל, 

שבימים הקדמונים היו נוהגים בעיר קרימ"ש להתפלל ערבית ולקרות 

קריאת שמע בערב שבת כמה שעות קודם הלילה, עד כדי כך שרב העיר שהיה 

מהגדולים הקדמונים היה מטייל עם טובי הקהל, לאחר סעודת שבת על שפת 

הנהר, והיו חוזרים לבתיהם קודם הלילהסי. 

ובאגור (סנכות פנפ סי" פפ6) כתב בשם מהר"ם שאפשר לקבל שבת משתי שעות 

קודם הלילה, ששיעור זה הוא חלק אחד מי"ב מכל השבת שהוא 

עשרים וארבע שעות, וכמו שמצאנו בתוספת שביעית שהוא שלשים יום שהוא 

חלק אחד מי"ב מכל השנהסי. 

ובקרן אורח (עי? ג. ד"ס פמור) תמה על הראשונים שכתבו שהזמן שאפשר לקבל 

עליו שבת הוא מפלג המנחה שהוא זמן התחלת תפילת מעריב לרבי 

יהודה, והרי אף לאחר פלג המנחה עדיין יום הוא גם לרבי יהודה, ומה שאפשר 

להתפלל מעריב הוא רק משום שכבר עבר זמן מנחה, ואם כן מדוע לא יוכלו 
לקבל שבת לפני פלג המנחה כיון שאפשר לקבל מבעוד יום. 

וכתב, שבשלמא לשיטת הראשוניםסה שאפשר לקבל שבת רק בתפילה, מיושב, 

שמכיון שאי אפשר להתפלל קודם פלג המנחה ממילא אינו יכול לקבל 

שבת, אבל לסוברים שאדם יכול לקבל עליו שבת בהדלקת הנר, מדוע לא יוכל 

לקבל שבת קודם פלג המנחהלי. 

והערוך השולחן (ס" כסג סי"ט) כתב שלכתחילה לא יקבל עליו שבת קודם פלג 

המנחה, אבל בדיעבד אם התפלל מעריב לפני פלג המנחה ובירך 

בתפילתו מקדש השבת בהכרח קיבל עליו שבת, שאין שיעור לתוספת שבת. 


דין קריאת שמע של ערבית וברכותיה לאחר פלג המנחה 


שם. שיטת ר"תס' היא, שלא רק לענין תפילת ערבית סובר רבי יהודה שמזמן 
פלג המנחה לילה הוא, אלא גם לענין קריאת שמע נחשב כלילה משעת 

פלג המנחה, ואדם יוצא ידי חובתו בקריאה שקורא משעה זוס". והביא ראיה 
לדבריו מרב שהיה מתפלל מעריב מבעוד יום ומסתמא היה קורא גם קריאת 

שמע בשעה זו, ויצא ידי חובתו כדברי רבי יהודהסט. 
אך הראשונים? חולקים על דברי ר"ת וסוברים שלענין קריאת שמע מודה רבי 
יהודה שאין קורים מבעוד יום, משום שזמן קריאת שמע תלוי בזמן שכיבה 
כמו שנאמר (לנרס ו ז) 'בשכבך ובקומך', ובפלג המנחה עדיין אינו זמן שכיבה, 
ורק לענין תפילה שתיקנוה כנגד הקרבנות, כיון שהתמיד היה קרב עד פלג 
המנחה, נחשב זמן מעריב לאחר שעה זו. 

ולשיטת ר"ת שמדמה לרבי יהודה זמן קריאת שמע לזמן תפילת ערבית כתבו 
התוספות לעיל (נ: דיס פמכ) שרבי יהודה אינו דורש מ'בשכבך ובקומך 

שצריך לקרות בזמן שכיבה, ולכן אפשר לקרות מפלג המנחה שהוא זמן 

ערביתעא. 


מלרנ). וכן פסק השולחן ערוך (סי רפ ק"ג). ‏ סא. ר"ת (ספר סישר פלק סמילופיס סי' רכס, סו"ד כתוספות סכת ס. 
ד"ס תרי, פסמיס 5ד. ד"ס כני יסולס) מתקשה בסתירה מדברי הגמרא בפסחים (ט) שאמרו שמשקיעת החמה 
עד צאת הכוכבים הוא מהלך ארבעה מילין [שהוא שעה וי"ב דקות], ואילו במסכת שבת (ס) 
משמע שמהשקיעה עד צאת הכוכבים הוא כמהלך שלשת רבעי מיל. ומיישב שכוונת הגמרא בפסחים 


קודם צאת הכוכבים ואז מתחיל בין השמשות. וידוע שהגאונים חולקים על דבריו, ראה בראב"ן 
(טו"ת, ממילם סספר סי כ) ובמהר"ם אלשקר (שו"ת, סי 9). סב. כן כתב הרמב"ן, אבל בשיטה מקובצת 
כתב שהיה גומר תפילתו בשקיעת החמה, ומשם ואילך נאסר במלאכה. | סג והביא שם שהיו 
נוהגים בכמה קהילות להתפלל מעריב כמה שעות קודם הלילה. ועיין בענין זה להלן בסמוך (נגפכל 
'דענד כמר ענד'). | סד. ועיין גם בשל"ה (פנת פרק גר מנוס מ"ק כ6 ד"ס נשמע) שהביא שיש קהילות בחוץ 
לארץ שנהגו להדליק נרות בערב שבת שתי שעות קודם הלילה, ובקיץ היו מתפללים בעוד היום 
גדול מאד. ותמה על מנהגם. ועיין בב"ח (פ" כס ד"ס מיסו) שמיישב מנהג זה על פי שיטת היראים 
(סיי כעד), שלשיטתו שעה ומחצה לפני צאת הכוכבים כבר לילה גמור הוא, וכשליש שעה לפני כן 
מתחיל בין השמשות, ועדיין צריך להקדים לפני כן משום תוספת שבת. וראה עוד מה שכתב הב"ח 
בתשובה (פ" קטו, מדפות סי  .)(‏ סה. לעיל בהערות הובא שכן מבואר ברא"ה ובריטב"א ובשיטה 
מקובצת. סו. עיין שם שהביא עוד ראיה שאפשר לקבל שבת קודם פלג המנחה. סז הובאו 
דבריו בתוספות (ע? נ. ד"ס מפימפי) וברא"ש (פ"פ סי 6 ובעוד ראשונים. | סת. וכדבריו נקט הראבי"ה 
(נרכות פיי 5). ובהגהות מיימוניות (מפעה פ"ג ס"ז פופ ת) כתב שכך היה מנהגם. | סט. התוספות לעיל 
(3. ד"ס מסימתי) הביאו מחלוקת ר"י ור"ת ליישב טעם מנהגם שהיו קורים קריאת שמע מבעוד יום, 
ר"ת מיישב על פי מה שאמרו בגמרא כאן שאפשר לפסוק כרבי יהודה ולהתפלל מעריב קודם פלג 
המנחה ומטעם זה יוצאים גם בקריאת שמע מזמן פלג המנחה, ור"י חולק עליו וסובר שאי אפשר 
לצאת ידי חובת קריאת שמע מפלג המנחה משום דברי רבי יהודה, אלא מטעם אחר יוצאים במה 
שקורים קריאת שמע מבעוד יום, משום שפוסקים כמאן דאמר (על נ) שזמן קריאת שמע הוא 
משעה שבני אדם נכנסים להסב בערב שבת, והוא מבעוד יום. והנה התוספות (טס) הביאו ראיה זו 
ממעשהו של רב לשיטת ר"י. אמנם הרא"ש (פ= סי ) הביא מכאן ראיה לשיטת ר"ת. ועיין 
במהרש"א (נמוםי עס שהוכיח שהראיה היא רק לשיטת ר"ת ולא לשיטת ר"י. ע. רשב"א ("ס 
הפתפ, (עיל כ. ד"ס וסקטו), תלמידי רבינו יונה (ד"ס כג), רא"ש (פ" סי פ), ומאירי לעיל (כ. ד"ס וק5ת, כו: ד"ה 
מס). וכן משמע מדברי רש"י (לעע כ דיס עה). ‏ עא. התוספות לא כתבו בפירוש שדבריהם הם 
לשיטת ר"ת, אבל כך הוא משמעות דבריהם, וכן מבואר בב"ח (פו"ת סי לס ד"ס ומ" וסקפה). אמנם 


רטז ילקוט 


והמהרי"ל (עו"ת, סי קמ ד"ס ותפעין) כתב, שר"ת סובר שמשעת פלג המנחה נחשב 
זמן שכיבה, שאע"פ שרוב העולם אינם שוכבים קודם צאת הכוכבים, 
מכל מקום יש מיעוט אנשים שכבר שוכבים משעת פלג המנחהעג. 
ומה שהוכיח ר"ת ממעשהו של רב שיוצאים ידי חובת קריאת שמע מבעוד יום, 
דחו הראשונים בכמה אופנים: 

א. יש ראשוניםץי שכתבו שרב היה קורא קריאת שמע וברכותיה רק לאחר צאת 
הכוכבים ולא קודם תפילת ערבית, ואע"פ שצריך לסמוך גאולה לתפילה, רב 
לא חשש לכך משום שהיה מכוין למצוה להוסיף מחול על הקודשלי. 

ב. הרא"ש (לעיל פ" סי 6 כתב שהטעם שלא חשש רב לסמוך גאולה לתפילה 
הוא משום שסובר כרבי יהושע בן לוי (שעל ו:) שתפילות באמצע תיקנום 

וצריך לקרות קריאת שמע של ערבית לאחר התפילהעה. 
ג. ההשלמה (ד"ס 5מ0) והמכתם (ד"ס כנ) כתבו שרב לא היה חושש לסמוך גאולה 
לתפילה משום שתפילת ערבית רשותלי. 

ד. ויש שכתבו שרב היה קורא קריאת שמע וברכותיה קודם תפילתו אע"פ שלא 
יצא בזה ידי חובת קריאת שמע, ונמצא שהוא סומך גאולה לתפילה, ולאחר 

צאת הכוכבים היה חוזר וקורא פעם שניה כדי לצאת ידי חובת קריאת שמעל'. 


איך הוכיחו ההלכה ממנהגו של רב הונא והרי יש לפסוק הלכה כרב 


אדרבה מדרב הונא ורבנן לא הוו מצלו עד אורתא שמע מינה אין הלכה 
כרבי יהודה. הרש"ש (ד"ס עס פלכנס)" תמה איך מוכיחים להיפך 


היה רבו של רב הונא. ויישב, שכוונת הגמרא להוכיח שגם רב סובר כן, שאין 
סברא שרב הונא היה עושה להיפך מדעת רבול. 
ובברכת ה' (ד"ס פס ספת6) כתב, שלכאורה יש ליישב, שנסתפקו בגמרא אם יש 
לפסוק כרב משום שאין הלכה כתלמיד במקום הרב, או שמא יש 
לפסוק כאן כרב הונא כיון שעוד חכמים היו סוברים כמותו, ונמצא שהרבים 
חולקים על רב וההלכה כרבים. אמנם כתב שלא יתכן לפרש כן, שכבר הוכיח 
ביבין שמועה (כל עלס) מדברי הגהות מרדכי (נ"מ סי' פכע ד"ס 6מר) בשם הראבי"ה 
שכשנחלקו שני תלמידים עם הרב ההלכה כהתלמידים [גם באמוראים הראשונים 
שבהם אנו פוסקים כרב במקום תלמיד] לפי שהלכה כרבים, ואם כן היה צריך 
לומר בפשיטות שהלכה כרב הונא ומדוע נסתפקו בדברפ. 


תמה (פס ד"ה פכן) על דבריהם איך יתכן לומר שרבי יהודה אינו דורש בשכבך על זמן שכיבה, והרי 
בית שמאי ובית הלל נחלקו במשנה לעיל (י:, בית שמאי דרשו מ'בשכבך' שצריך לקרות קריאת 
מא בשכיבה, ובית הלל דרשו שצריך לקרות בזמן שכיבה, ואם רבי יהודה אינו מפרש שכוונת 
הפסוק על זמן שכיבה, בהכרח שמפרש כשיטת בית שמאי, ולא מסתבר שרבי יהודה סובר כבית 
שמאי. ולכן פירש שטעמו של רבי יהודה הוא שמכיון שלאחר פלג המנחה נחשב לילה לענין 
תפילת ערבית, הוא הדין שנחשב לילה וזמן שכיבה לענין קריאת שמע, ואע"פ שהעולם אינם 
שוכבים מבעוד יום, מכל מקום מן התורה נחשב כזמן שכיבה לענין קריאת שמע. ובמגיד תעלומה 
(על סר"ט פ"b‏ סי 5 ד"ס וי" דס"ק, לעיל טו. ככס"י ד"ס ו₪), ובבית ישראל (דיתפפד, (עיל כ. כסוס' ד"ס מפיממי, בס" 
ור"ם), ביארו, שר"ת לשיטתו שפוסק כמאן דאמר קריאת שמע דרבנן, ולכן אין דורשים את הכתוב 
'בשכבך' על קריאת שמע בזמן שכיבה אלא על דברי תורה. ועיין עוד מה שכתב החידושי הרי"מ 
((עיל כ. ד"ס ומיוטט) בביאור שיטת רבי יהודה לדעת ר"ת. עב. ונקרא משום כך זמן שכיבה, כמו 
שאמרו לעיל (ע) לענין קריאת שמע של ערבית לאחר עלות השחר. ועל פי זה מבאר המהרי"ל 
מדוע לענין תפילין נחשב לאחר פלג המנחה כיום ומותר להניחם גם לשיטת ר"ת, ואין חוששים 
שמא ישן בהם, כיון שרוב העולם אינם ישנים אז. | עג. רשב"א (ד"ק שפ)), תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס כנ), ורא"ש (פ" ו). = עד. ולפי דבריהם היה רב מתפלל קודם הלילה רק בערב שבת שיש מצוה 
להוסיף מחול על הקודש, ולא כדברי רבינו חננאל (סו"ד עי) שכתב שרב היה עושה כן בכל יום. 
[ואלו שהתפללו של מוצאי שבת בשבת כמבואר בגמרא להלן (ע"נ), לא היו חוששים לסמיכת גאולה 
לתפילה לפי שהיו עושים זאת רק לצורך מצוה כמבואר בתוספות (שס ד"ס %8) ובעוד ראשונים, הובאו 
דבריהם בילקוט ביאורים שם]. וכתב בשאגת אריה (טו"פ, קונטכק פמכון פ" ג ד"ס וסנס) שלפי תירוץ זה 
מה שפסקו בגמרא שהרוצה לעשות כרבי יהודה ולהתפלל ערבית מפלג המנחה יכול לעשות כן, 
הוא רק באופן שיש לו היתר לא לסמוך גאולה לתפילה וכגון לצורך מצוה של תוספת שבת, אבל 
אם לא כן אסור לעשות כן כיון שצריך לסמוך גאולה לתפילה. עה. במעדני יו"ט (ענ סר"ם, פ" 
סי" 5 פופ פ), ובשאגת אריה (טו"פ, סי ג ד"ס ועוד), ובבית הלו" (שו"ת, מ" סי ט), תמהו על הרא"ש שסותר 
לכאורה לדבריו כאן (פיי ) שכתב שרב לא היה חושש לסמוך גאולה לתפילה משום מצוה שמוסיף 
מחול על הקודש [כמבואר לעיל בסמוך], ומדבריו לעיל שלא תירץ כן משמע שאין לבטל סמיכת 
גאולה לתפילה משום כך. ותירץ המעדני יו"ט שהרא"ש לעיל בא רק לדחות מה שהוכיח ר"ת 
שאפשר לקרות קריאת שמע של ערבית מבעוד יום מרב שעשה כן, וראיה זו מיוסדת על כך שרב 
סובר כרבי יוחנן (לעל ל:) שקורים קריאת שמע של ערבית לפני התפילה, ולכן כתב שם הרא"ש 
שאינה ראיה שיתכן שסובר כרבי יהושע בן לוי, ולא בא הרא"ש לפרש שם טעמו של רב לפי 
ההלכה כיון שלא הוזכרו דברי רב בגמרא שם, אבל הרא"ש כאן בא ליישב דברי רב שהובאו 
בגמרא לפי ההלכה, ולכן מבאר שעשה כן גם לרבי יוחנן משום שכיוון לשם מצוה. ועיין בבית 
הלוי (פס) מה שהאריך ליישב הסתירה בדברי הרא"ש [וחלק מדבריו הובאו להלן]. ובשאגת אריה 
(מס ד"ס (דידי) העיר על דחיית הרא"ש לעיל, שאכן על רב יש לומר שסובר כרבי יהושע בן לוי, 
אבל עדיין יש להוכיח ממה שאמרו בגמרא להלכה שמי שירצה עושה כרבי יהודה ומתפלל מעריב 
מפלג המנחה, אע"פ שההלכה היא כרבי יוחנן שצריך לסמוך גאולה לתפילה, ואם אי אפשר לקרות 
קריאת שמע מבעוד יום אי אפשר גם להתפלל שהרי לא יסמוך גאולה לתפילה. ובבית הלוי (פס 
ד"ס וסנרס) מיישב שאפשר לפרש שדברי הגמרא 'דעבד כמר עבד' היינו רק לענין דיעבד, שאם 
התפלל ערבית מפלג המנחה יצא כרבי יהודה, אבל לכתחילה אין לעשות כן משום שצריך לסמוך 


ברכות כז. 


ביאורים 


היאך מוכיחים מהחכמים שהתפללו מעריב בחשיכה שאין הלכה כרבי יהודה 


שם. החתם סופר (הקנס, ד"ס קעס) תמה, איך מוכיחים ממה שאיחרו רב הונא 
והחכמים והתפללו מעריב בלילה שאין הלכה כרבי יהודה, הרי יתכן 
שפוסקים כרבי יהודה, והם התפללו בלילה אע"פ שהיו יכולים להתפלל קודם 
לבה 
ועוד הקשה, שמא רב הונא רצה להחמיר על עצמו ולהוציא את עצמו מן 
המחלוקת, אבל עדיין יש לנו להוכיח ממנהגו של רב שההלכה כרבי 
יהודה. 

והצל"ח (ד"ס פס פללנס)5* ביאר, שמה שאמרו שרב הונא ושאר חכמים היו 
ממתינים ולא היו מתפללים רק כשכבר היה לילה, הכוונה בליל שבת, 

ואילו היו סוברים כרבי יהודה שכבר אפשר להתפלל מבעוד יום, היו מקדימים 
את תפילתם כדי להקדים את השבת, ומכך שהמתינו עד הלילה מוכח שסוברים 

כחכמים שאי אפשר להקדים ולהתפללפנ. 

ובשאגת אריה (ו"ת, סי" ג ד"ס 6נל ספי)לי הקשה לשיטת הראשונים שאין יוצאים 
ידי חובת קריאת שמע מבעוד יום אפילו לרבי יהודהפי, שמא מה 

שלא הקדימו להתפלל מפלג המנחה, לפי שעדיין לא הגיע זמן קריאת שמע, 
ולא רצו להתפלל בלא קריאת שמע לפי שרצו להסמיך גאולה לתפילהפה, ואע"פ 
שכתבו הראשונים' שרב לא חשש לזה בערב שבת משום שנתכוין למצוה של 
תוספת שבת, וראיית הגמרא שרב הונא ורבנן אינם סוברים כרבי יהודה היא 
ממה שלא התפללו מבעוד יום בערב שבת שאז אין צריך לחשוש לסמיכת 
גאולה לתפילה משום מצוה של תוספת שבת, הרי יתכן שהם היו סוברים כמאן 

דאמר שאין חיוב של תוספת שבת רק ביום הכפוריםפז. 
וכתב השאגת אריה (פס ד"ס ס) שמכאן יש להוכיח כשיטת הסוברים שהמתפלל 
מבעוד יום קורא קריאת שמע וברכותיה, אע"פ שאינו יוצא ידי חובת 
קריאת שמע, ויוצא בכך ידי חובת סמיכת גאולה לתפילה, ומיושב היטב ראיית 
הגמרא שרבנן ורב הונא סוברים כחכמים, שאילו היו סוברים כרבי יהודה היו 
קוראים קריאת שמע וברכותיה ומתפללים מבעוד יום. 

אמנם בבית הלוי (שו"פ, מ" סי מ) עדיין תמה על ראיית הגמרא, שאפילו אם 
נאמר שרבי יהודה סובר שמזמן פלג המנחה אפשר להתפלל מעריב, 
ומשום כך כבר הגיע זמן קריאת שמע, מכל מקום אין הכרח שחכמים אלו היו 
סוברים כן, שמא היו סוברים לענין תפילת מנחה כרבי יהודה שמפלג המנחה 
אינו זמן מנחה אלא זמן מעריב, אבל לענין קריאת שמע סברו שתחילת זמנה 


גאולה לתפילה. ורב שעשה כן לכתחילה היינו משום שסובר כרבי יהושע בן לוי. עו. והוסיפו, 
שאפילו למאן דאמר חובה לא חשש לסמוך משום שהוא לצורך שעה. והשאגת אריה (טו"פ, סי ג 
ד"ה פננ) כתב עוד טעם לשיטת שאר הראשונים מדוע לא חשש רב לסמוך גאולה לתפילה, שהחיוב 
לסמוך גאולה לתפילה הוא רק כשמתפלל בזמן קריאת שמע, אבל רב הרי היה מתפלל מבעוד יום 
כשעדיין לא הגיע זמן קריאת שמע, ובאופן זה אין חיוב לסמוך גאולה לתפילה. ומוכיח כן מדברי 
רש"י ((סן 3 ד"ס ועניד) שכתב כן לענין אלו שהתפללו שחרית קודם היום. אמנם השאגת אריה בסוף 
דבריו (ד"ס גס מס פלמיפי) דחה תירוץ זה. עז. =| כתב השאגת אריה (פו"ת, סי" ג ד"ס ועול). והוכיח כן 
מדברי הרשב"א (שו"ם, ח"b‏ סי' מו, מי' סט, סי' פיט, וכתטוכות סמיופסום נסרמנ"ן סי" ק5) שכתב שאפשר לבהך ברכות 
קריאת שמע אע"פ שקורא קריאת שמע שלא בזמנה. וכן מבואר בפסקי ריא"ז (סינ פופ ג) שכך ראוי 
לנהוג. וכן כתב הלחם משנה (פפעס פ"ז סי"ק) בביאור שיטת הרמב"ם [ומיישב מה שתמה עליו הראב"ד 
(עס פ"ג ס"]. ועיין ברבינו יונה (עיל נ. ד"ס 55) ובמגן אבות להמאירי (עיץ י) מה שהאריכו בזה. 
עח. וכפן] הקשה החתם סופר (הענס, ד"ס קסס). עט. והביא שכעין זה הקשו בשבת (קלת) 'והא רב 
הונא תלמיד דרב הוה ורב כרבי יהודה סבירא ליה', והיינו שבהכרח שרב הונא סובר כרב שהוא 
רבו. עוד הביא שכן מבואר בדברי הרא"ש שמסתמא רב הונא אינו חולק על רב שהיה רבו. 
ב ועיין שם שהאריך ליישב הקושיא באופן אחר. ‏ פא. וכן תירץ בפרחי כהונה (ל"ס מקעיס, גתילון 
סללטון). = פב. בפרחי כהונה (פס) תירץ עוד, שהיו יודעים שרב הונא היה מתפלל מנחה לאחר פלג 
המנחה, ומזה מוכרח שאינו סובר כרבי יהודה, ומה שהביאו רק מה שהיה נוהג לאחר תפילת 
מעריב בלילה ולא מה שהיה מתפלל מנחה לאחר פלג המנחה, הוא משום שמתחילה הביאו את 
מנהגו של רב לענין תפילת מעריב, ולכן הביאו גם את מנהגו של רב הונא לענין מעריב ולא לענין 
מנחה, אבל עיקר הראיה היא ממה שאיחר תפילת מנחה. עוד תירץ, על פי מה שכתבו התוספות 
(נעיל כו: ד"ס יעקכ) שראוי יותר להתפלל מעריב מבעוד יום כשיטת רבי יהודה משום שיעקב שתיקנה 
התפלל מבעוד יום, ואם היה סובר רב הונא כרבי יהודה לא היה מחמיר להתפלל בלילה כיון 
שלרבי יהודה עדיף להתפלל מבעוד יום. | פג. וכן הקשו הבית הלוי (פו"ת, מ" פיי ע) והברכת ה' 
(ד"ס טס סטפ6). | פד. הראשונים נחלקו בזה כמבואר לעיל. | פה. ומה שאמרו שלרבי יהודה אפשר 
להתפלל ערבית מפלג המנחה, היינו לענין בדיעבד שאם התפלל יצא, אבל לכתחילה צריך להמתין 
עד הלילה שהוא זמן קריאת שמע כדי לסמוך גאולה לתפילה. ולשיטת ר"ת שלרבי יהודה כבר 
הגיע זמן קריאת שמע מיושב, אבל לשיטת שאר הראשונים החולקים עליו קשה. ‏ פו. רשב"א 
(ד"ס הסת), תלמידי רבינו יונה (ל"ס ככ), ורא"ש (פ" ו). והובאו דבריהם לעיל. | פז. עיין במגיד משנה 
(סניתם עטור פ" ס"ו) שהוכיח שתנאים נחלקו בדבר, וכתב שהרמב"ם פסק שאין חיוב תוספת מן התורה 
רק בעינוי של יום הכפורים. והוסיף השאגת אריה שכמו כן יש לתמוה על דברי הרא"ש (נעל פ"5 
ספ" 5, סו"ד (עע) שרב לא היה חושש לסמוך גאולה לתפילה משום שסובר כרבי יהושע בן לוי (עי? 
ד:) שתפילות באמצע תיקנום. אם כן יש לומר שהחכמים שהתפללו רק בלילה סברו כרבי יוחנן 
שצריך לסמוך גאולה לתפילה גם בערבית, ומשום כך לא היו יכולים להתפלל מבעוד יום אע"פ 
שסברו כרבי יהודה. ועיין ברש"ש (ד"ס פלכנס) שמיישב קושיית השאגת אריה על פי דבריו (טונלו נעע 
נסמון) שראיית הגמרא מרב הונא היא משום שמסתבר שאינו חולק על רב שהיה רבו, אם כן גם 
לענין דין תוספת שבת [או לענין דין סמיכת גאולה במעריב אם תפילות באמצע תיקנום] מסתבר 
שרב הונא אינו חולק על רב, ואם כן שפיר הוכיחו בגמרא שדברי רב הונא אינם כשיטת רבי 
יהודה, ובהכרח שההלכה היא 'דעבד כמר עבדי. 


ילקוט 


הוא בצאת הכוכבים, ולכך לא התפללו עד הלילה כדי לסמוך גאולה לתפילה. 
ואין לומר שהגמרא סוברת שזמן קריאת שמע הוא מיד כשנגמר זמן מנחה 
ומתחיל זמן מעריב, שהרי מצאנו כמה תנאים הסוברים שזמן קריאת שמע אינו 
מיד בצאת הכוכבים כמבואר בגמרא לעיל (נ:), ואעפ"כ לענין זמן מנחה לא 
מצאנו שהם חולקים על חכמים שיהיה מותר להתפלל מנחה לאחר צאת 
הכוכבים, ובהכרח שאינו תלוי זה בזהפח. 

ומיישב הבית הלוי, שהגמרא סוברת שכל טעמו של רבי יהודה שאי אפשר 

להתפלל מנחה לאחר פלג המנחה הוא משום שלאחר זמן זה כבר 
התחיל זמן מעריב, ואם לא כן היה אפשר עדיין להתפלל מנחה גם לאחר פלג 
המנחה, שגם רבי יהודה סובר שאפשר להקריב את התמיד לאחר פלג המנחה, 
אלא שבדרך כלל היו מקריבים קודם פלג המנחה9, וכבר התחילו להקטיר 
אברים ופדרים מזמן זה, ומשום כך תיקנו זמן מעריב משעה זו, ולכן נגמר זמן 
מנחה כיון שכבר התחיל זמן מעריב. אמנם כל זה הוא רק אם נאמר שכבר 
הגיע זמן קריאת שמע וכשיטת רבי יהודה, אבל אם סוברים שלא הגיע זמן 
קריאת שמע רק משעת צאת הכוכבים, אם כן עדיין אי אפשר להתפלל מעריב 
שהרי צריך לסמוך גאולה לתפילה, וכיון שלא הגיע זמן מעריב עדיין לא נגמר 
זמן מנחה כיון שבדיעבד עדיין אפשר להקריב את התמיד. ומיושב מה שהוכיחו 
בגמרא ממה שלא התפללו מעריב רק בלילה שהם סוברים שאפשר להתפלל 

מנחה עד הערב כשיטת חכמיםצ. 


דברי התוספות בביאור דברי הגמרא 


דעבד פמר עבד והעבד כמר עכד. כתבר. התוספות (ליס' פ0 סמפ) שכוונת 
הגמרא היא שמי שרוצה מתפלל מנחה עד הערב כחכמים, ומי שרוצה 
מתפלל רק עד פלג המנחה ולאחר מכן יחשב לו ללילה כרבי יהודה. אבל אין 
לפרש שהכל עולה על תפילת מנחה, והכוונה שאם רוצה עושה כרבי יהודה 
ומתפלל מנחה קודם פלג המנחה, שהרי גם חכמים מודים שמותר להתפלל אז 
מנחה. 
וביאר המהרש"א (נפוק' פס) שכוונתם שאם ירצה מתפלל אחר פלג המנחה ערבית 
ולא מנחה. אמנם תמה לפי זה מדוע צריכים התוספות להביא ראיה 
לדבריהם, הרי כן משמע בגמרא, שהרי בגמרא הוכיחו דבר זה שאם ירצה עושה 
כרבי יהודה מרב שהתפלל ערבית של שבת מבעוד יום. 

והצל"ח (נפוסי פס) כתב שדברי המהרש"א דחוקים, שהרי התוספות לא הזכירו 
בדבריהם תפילת ערבית כלל. ולכן פירש, שהתוספות מפרשים דברי 

הגמרא שאם שכח ולא התפלל מנחה קודם פלג המנחה, ולאחר מכן ביטל במזיד 
ולא התפלל עד הערב, שלרבי יהודה נחשב שלא התפלל מנחה בשוגג, שהרי 
כל זמן שיכול להתפלל מנחה היה שוגג, ויכול להשלים במעריב, אבל לחכמים 
הרי ביטל במזיד ואינו יכול להשלים, ועל זה אמרו בגמרא שאם ירצה יכול 

לעשות כרבי יהודה ולהתפלל במעריב שתיםצא. 


אם מותר לנהוג לפעמים כחכמים ולפעמים כרבי יהודה 


שם. יש ראשוניםצנ שכתבו שמי שמקדים ומתפלל ערבית משעת פלג המנחה 

כשיטת רבי יהודה, שוב אינו יכול להתפלל מנחה לאחר פלג המנחה אפילו 

ביום אחר, שאינו יכול לנהוג פעמים כרבי יהודה ופעמים כחכמים, אלא אם 

רוצה לנהוג כרבי יהודה יעשה כן לעולם, ואם רוצה לנהוג כחכמים יעשה כן 
לעולםצג. 


פח. ועוד הביא ראיה לכך, שמדברי התוספות (נפיס נו. ד"ס מנץ) מוכח שזמן מנחה לחכמים הוא 
רק עד שקיעת החמה ולא עד צאת הכוכבים [וכך היא שיטת כמה ראשונים כמבואר בילקוט 
ביאורים (לעיל כו. כענן '6ס זפן תפיעם מנמס סו עד סקיעת ססעס ו עד לת סמכניס)], ומכל מקום זמן קריאת 
שמע לשיטתם הוא רק מצאת הכוכבים כמו ששנינו לעיל (כ) שהוא משעה שהכהנים נכנסים 
לאכול בתרומתם, אע"פ שמשעת השקיעה כבר נגמר זמן מנחה. וכתב עוד, שאפילו לדעת ר"ת 
הסובר שלרבי יהודה אפשר לקרות קריאת שמע מפלג המנחה ואילך, עדיין תמוה שהרי התוספות 
עצמם כתבו (ע* כ: ד"ס פֿמר) שטעמו של רבי יהודה הוא משום שאינו דורש מהכתוב (לנליס ו ז) 
'ובשכבך' שצריך לקרות דווקא בזמן שכיבה, ומוכרח מזה שאין זה תלוי במה שסובר שזמן מנחה 
הוא עד פלג המנחה, ואם כן יש לומר שאמוראים אלו אינם סוברים כרבי יהודה לענין קריאת 
שמע. ‏ פט. כדברי הלחם משנה (פפעס פ"ג ה"כ), הובאו דבריו בילקוט ביאורים לעיל (ס: עגן 
'כיסור דכרי סתוספות כטעמו של רני יסודס טמתפנניס עד פנג סמנפסי) ולהלן בסמוך. ‏ צ. עיין שם שמיישב על 
פי דבריו את הסתירה הנ"ל בהערות בדברי הרא"ש, מדוע לא חשש רב לסמיכת גאולה לתפילה. 
צא. ועיין בזרע יעקב (נמוס' פס) מה שביאר בדברי התוספות. צב. תלמידי רבינו יונה (ד"ס דעכל), 
רשב"א (לד"ס ססתb)‏ בשם גאון, ספר ההשלמה (על כו. ל"ה ס6) בשם רבינו האי, רא"ש (סי ג, על פ"b‏ 
סי" 6), מאירי (לעיע כו: ד"ס מס) בשם הגאונים, ואשכול (פֿנכק, (יקוטיס מסנכות מפילס ד"ס מלן). צג. שאם 
עושה כשניהם נמצאו דבריו סותרים זה את זה, שפעמים הוא דן זמן זה של אחר פלג המנחה 
ליום, ופעמים דן אותו ללילה. תלמידי רבינו יונה (טס. ובספר ההשלמה כתב בשם רבינו האי 
שאם עושה כן עליו הכתוב אומר (קס₪ 3 יד) 'והכסיל בחשך הולך'. והרא"ה (ד"ס פפנפ המנס) כתב 
שנקרא פושע, כמו שאמרו בחולין (מג:) על העושה כקולי בית שמאי וכקולי בית הלל, והעמידו 
דבר זה בעירובין ף) בשתי קולות הסותרות. | צדז. מה שכתב 'בכוונה לצאת' לכאורה כוונתו 
שנתכוין בפירוש להתפלל מעריב מבעוד יום, משא"כ אם התפלל בטעות כגון שהיה יום המעונן 
וחשב שכבר שקעה החמה, שבאופן זה אין תפילתו תפילה אפילו בדיעבד כמבואר בגמרא להלן 


ברכות כז. 


ביאורים ריז 


וכתבו עוד תלמידי רבינו יונה (ל"ס דענד) והרשב"א (ל"ס סטסף), שלפי זה אנו 
שנוהגים להתפלל מנחה עד הערב כשיטת חכמים, אין אנו יכולים 
להתפלל ערבית מבעוד יום. וכל אלו שאמרו עליהם בגמרא שהתפללו מבעוד 
יום כגון רב ורבי שהתפללו של שבת בערב שבת או של מוצאי שבת בשבת, 
סוברים כרבי יהודה ולא איחרו לעולם תפילת מנחה לאחר פלג המנחה. 


לאחר פלג המנחהצז, יצא ידי חובתו אע"פ שנוהג כחכמים בכל יום 
ומתפלל מנחה בשעה זו, ואינו צריך לחזור ולהתפללצה. 
ובבית יוסף (ס" מג ד"ס ומ"ע וסו) הביא כעין זה בשם ספר אהל מועד (טעכ ספפינס 
לרך כ נפינ כ) שכתב בשם בעל ההשלמהצי שבשעת הדחק עושים פעמים 
כרבי יהודה ופעמים כחכמים. 
והמאירי (לעיל כו: ד"ס מס) כתב, שביום אחד אינו יכול להתפלל מנחה לאחר פלג 
המנחה ומעריב מבעוד יוסצ', אבל מותר להתפלל ביום אחד כשיטה 
זו ולמחר כשיטה אחרת ואין כאן משום תרתי דסתריצ". וכן כתב הרא"ה (ל"ס 
ספת סמנמס)צ9, | וביאר שאע"פ שאסור לנהוג כשתי קולות הסותרות כמבואר 
בחולין (מל) ובעירובין (4), היינו בדבר האסור מן התורה, אבל בתפילה שהיא 
מדרבנן, האיסור לנהוג כשתי קולות הוא רק בבת אחת, והיינו שמתפלל באותו 
היום מנחה לאחר פלג המנחה ומעריב מבעוד יום, אבל כשנוהג ביום אחד כרבי 
יהודה וביום :אהד כחפמים, מותר, 
וכן מבואר בדברי המרדכי (סיי פט) שכתב שמה שאנו מתפללים לפעמים מנחה 
לאחר פלג המנחה כחכמים, ולפעמים אנו מתפללים ערבית מיד לאחר פלג 
המנחה כרבי יהודה הוא משום שאנו סומכים על מה שאמרו בגמרא דעבד כמר 
עבד, ואין בזה משום תרתי דסתרי. ולענין יום אחד כתב המרדכי במסכת מועד 
קטן (סנכום ונ סי' פתקכג) שאסור לנהוג כשתי הקולות. 

והתוספות לעיל (נ. ד"ס מסימפי) כתבו בשם ר"ת שהטעם שאנו קוראים קריאת 
שמע של ערבית בבית הכנסת מבעוד יום הוא משום שסומכים על 
שיטת רבי יהודה שזמן תפילת ערבית משעת פלג המנחה?, ומה שמתפללים 
מנחה לאחר פלג המנחה הוא משום שסומכים על שיטת חכמים שזמן תפילת 
מנחה עד הערב. ומבואר מדבריו שגם ביום אחד אפשר להתפלל מנחה כשיטת 
חכמים ומעריב כשיטת רבי יהודה. והקשו התוספות על ר"ת הרי זה שתי קולות 
שסותרות זו את זו. אמנם הרשב"א (על 3. ד"ס וכפנו) והרא"ש (פ"פ פיי 5) מיישבים 

שיטת ר"ת שלענין תפילה הקילו לתפוס כשתי קולות הסותרותלא. 
ומבואר מדברי ר"ת שאפשר להתפלל ביום אחד מנחה כחכמים ומעריב כרבי 
יהודה. וכתב הבית יוסף סו"ס סי כלג ד"ס ומ"ש וסופ) שעל דברי ר"ת 

סומכים העולם שמתפללים מנחה לאחר פלג המנחה ומעריב מבעוד יוםלב. 


ביאור שיטת הרמב"ם בזה 


הרמב"ם (פפיס פ"ג ס"ד) כתב 'זמן מנחה קטנה מתשע שעות ומחצה עד שישאר 
מן היום שעה ורביע [היינו פלג המנחה], ויש לו להתפלל אותה עד 

שתשקע החמה'. ודבריו צריכים ביאור, שמתחילה כתב שזמן מנחה הוא רק עד 
פלג המנחה, ומשמע שלאחר מכן אינו זמן תפילה, ולאחר מכן כתב שיכול 

להתפלל עד שתשקע החמה. 

וכתב הכסף משנה שכוונת הרמב"ם לומר כדברי הרא"ש ורבינו יונה שאסור 
לנהוג כשתי הקולות, ותחילת דבריו הם למי שנוהג כרבי יהודה ומתפלל 
מעריב מבעוד יום, שהוא יכול להתפלל מנחה רק עד פלג המנחה ולא לאחר 


(ע"כ). ועיין במלא הרועים (צתנמידי רינו יונס ד"ס דענד, נ"ל מיסו) מה שכתב בביאור דברי תלמידי רבינו 
יונה. ‏ צה. במגיד תעלומה (נפמידי כניט ונס עס) כתב שדבריהם סתומים אם כוונתם שאם התפלל 
ביום אחד כרבי יהודה וביום אחר כחכמים יצא, אבל אם עשה כן ביום אחד לא יצא אפילו 
בדיעבד, או שגם אם עשה כן ביום אחד יצא בדיעבד. | צו. אינו מפורש בספר ההשלמה כאן, 
ובהערות שם כתב שיש חסרון בדפוס. | צז. והביא שיש אומרים שבדיעבד אם התפלל, אע"פ 
שהוא ביום אחד יצא ידי חובתו. אבל המאירי עצמו חולק על זה וסובר שביום אחד לא יצא 
אפילו בדיעבד. צח. ומדמה זאת למה שאמרו בפסחים ף) לענין שני שבילים שאחד טמא 
ואחד טהור ואין אנו יודעים איזה טמא ואיזה טהור, ועברו בהם שני אנשים אחד בשביל זה 
והשני בשביל האחר, שהדין הוא שאם באו שניהם לשאול בבת אחת שניהם טמאים, ואם באו 
לשאול בזה אחר זה שניהם טהורים משום שספק טומאה ברשות הרבים טהור, אבל כשבאו 
שניהם בבת אחת אי אפשר לומר לשניהם שהם טהורים שהרי אחד מהם ודאי טמא. צט וכן 
כתב התשב"ץ קטן סי תס). ‏ ק. וסובר ר"ת שהוא הדין לענין קריאת שמע, שאפשר לקרותה 
מבעוד יום לרבי יהודה. וכבר הובאו דבריו בהרחבה לעיל. קא. אבל הרא"ש עצמו חולק על 
דבריו, שכתב בסוף דבויו שהנוהג להתפלל מעריב מבעוד יום צריך ליזהר שלא יתפלל מנחה 
לאחר פלג המנחה, וכן משמע מדבריו כאן (פ" ג) שהביא כן בשם הגאון. | קב. והראבי"ה 5 
נרכות סי פג) כתב שבשעת הדחק אין להקפיד אם אי אפשר לכוון שלא יאחרו תפילת מנחה לאחר 
פלג המנחה ותפילת מעריב יתפללו קודם צאת הכוכבים. גם הרשב"ץ (ל"ס ופיסו) כתב שאנו נוהגים 
שלא להקפיד שלא יהיו כתרתי דסתרי, משום שטורח לקבץ את הציבור שתי פעמים, ואין למחות 
בכך משום עת לעשות לה' הפירו תורתך, שאם לא יעשו כן יפסידו להתפלל מנחה או מעריב, 
שלא יתקבצו שתי פעמים. ועוד כתב, שמלשון הגמרא 'דעבד כמר עבד' משמע שהדבר תלוי 
ברצון של כל איש ואיש ואין בזה משום 'הכסיל בחושך הולך' שתפילת רבים עדיף. אמנם כתב 
שיחיד המתפלל לבדו צריך ליזהר שלא לעשות כשתי הקולות. 


:= ילקוט 


מכן, ומה שכתב שיש לו להתפלל עד השקיעה, כוונתו היא שאם רוצה לנהוג 

כחכמים יכול להתפלל עד השקיעה [אבל בתנאי שלא יתפלל ערבית מבעוד 
יוםן, אבל אי אפשר לעשות פעם כחכמים ופעם כרבי יהודה. 

אמנם הלחם משנה (טס ס"נ) פירש שהרמב"ם סובר שאפשר לנהוג כשתי הקולות, 

ומה שכתב שזמן מנחה הוא עד פלג המנחה כוונתו שמשעה זו אפשר 

להתפלל ערבית, אבל מנחה עצמה אפשר להתפלל עד שתשקע החמה, וזהו מה 

שסיים הרמב"ם 'ויש לו להתפלל אותה עד שתשקע החמה'. וביאר הלחם משנה 

שטעמו של הרמב"ם שיכול אדם לנהוג כשתי קולות הסותרות, אע"פ שבשאר 

דברים אין ראוי לעשות כן, שהוא משום שתפילת ערבית רשות לכן אין לדקדק 

בזמנהקי. 
ומדברי הסמ"ג (עפין יט ד"ס כנכ) משמע שמפרש כוונת הרמב"ם שלכתחילה צריך 
להתפלל מנחה קודם פלג המנחה כשיטת רבי יהודה, ובדיעבד יכול 
להתפלל עד שקיעת החמה. 
וכן משמע מדברי הרמב"ם בפירוש המשניות (קלפס מ"פ)קז, שכתב שמי שהתפלל 
מנחה עד הערב יצא ידי תפילת מנחה, ולא משום תשלומין אלא משום 
שההלכה היא דעבד כמר עבד ודעבד כמר עבדקה. 


הנוהג בחול כחכמים אם יכול להקדים תפילת מעריב בליל שבת 


שם. כתב הטור (פ" כסו) שמקדימים להתפלל מעריב בערב שבת יותר מימות 
החול, כמבואר בפסחים (קס:). והביא דברי התוספות (ל"ה דלנ) שאפשר 
להדליק הנר ולקבל שבת משעת פלג המנחה. 
אמנם להלן (סיי פג) הביא הטור בשם הרי"צ ניאות, שמכיון שנהגו כל ישראל 
כחכמים שאין מתפללים ערבית בחול רק בלילה, אין להתפלל מעריב 
של שבת בערב שבתקי. 
וכתב הבית יוסף (שס סי" כסו ד"ס נסימן) שאין הלכה כהרי"ץ גיאות, שהרי הרמב"ם 
והרא"ש חולקים עליו. והיינו ממה שכתב הרמב"ם (פפינס פ"ג ס"ז) שאפשר 
להתפלל ערבית של שבת בערב שבת קודם שקיעת החמה. וכן הרא"ש (סי ו, 
סו"ד (עי) כתב שרב היה מתפלל של ערב שבת בשבת ולא חשש לסמוך גאולה 
לתפילה, כיון שהיה מקדים להתפלל לצורך מצוה. 

ותמה המגן אברהם מס סק"פ) על הבית יוסף, הלא בגמרא משמע שההיתר 
להתפלל של שבת בערב שבת הוא רק לרבי יהודה, שהרי הוכיחו 
מהאמוראים שנהגו כן שהלכה כרבי יהודה, ומשמע שלחכמים אסור להתפלל 


תרעוד יום, ואם כן דברי הרי"צ גיאות נכונים שהנוהגים בחול כחכמים אין 


להם להתפלל בערב שבת מבעוד יום?ז. 
וכתב המגן אברהם, שאמנם גם מדברי תלמידי רבינו יונה משמע כהרמב"ם 
והרא"ש שבערב שבת יכולים להקדים גם אלו הנוהגים בימות החול 
כחכמים. ובמחצית השקל (טס ד"ס כפנ) ביאר שראייתו היא ממה שכתבו תלמידי 
רבינו יונה (ל"ס וכני) בשם רב האי גאון, שרבי יאשיה שהיה מתפלל של מוצאי 
שבת בשבת (סע ע"ט, היה עושה כן משום שהיה צריך להחשיך על התחום 
לצורך מצוה, אבל בלאו הכי אין לעשות כן משום שנוהגים בימות החול 


קג. וכמו שכתב הרמב"ם בהמשך דבריו (ס", סו"ד ס() שאין מדקדקים בזמן מעריב לפי שהיא 
רשות. ומדברי הלחם משנה משמע שאפילו ביום אחד יכול להתפלל מנחה כחכמים ומעריב כרבי 
יהודה [כשיטת ר"ת הנזכר לעיל בסמוך]. ובהמשך דברי הלחם משנה כתב דרך נוספת לבאר 
שהרמב"ם סובר כרבינו יונה שאי אפשר לעשות כשתי הקולות וכמבואר בכסף משנה, והובאו 
דבריו להלן בסמוך. קד. בתרגום הישן כתוב גירסא אחרת, ודבריו שם צ"ב ועיין בהגהה בגליון 
שם. קה. ומשמע שכוונתו שאם התפלל מנחה לאחר פלג המנחה יצא בדיעבד [ולא לכתחילה], 
אבל אין הטעם שהוא בדיעבד משום שהוא רק מדין תשלומין, אלא משום שאמרו 'דעבד כמר 
עבד', והיינו שלכתחילה ההלכה היא כרבי יהודה, ובדיעבד יכול לנהוג כחכמים. ועיין במרכבת 
המשנה (מענמפ, פפינס פ"ג סיד) שמדייק מדברי הרמב"ם (פס) שסובר שאי אפשר להתפלל מעריב קודם 
פלג המנחה אפילו לרבי יהודה רק בערב שבת או במוצאי שבת משום שמזכיר קידוש או הבדלה. 
ועיין בתשובת גאוני מזרח ומערב (פ" קמ6, פוף ססיפן) שמשמע מדבריהם שכוונת הגמרא שלכתחילה 
ההלכה כחכמים שצריך להתפלל מעריב בלילה, ואם עשה כרבי יהודה בדיעבד והתפלל מעריב 
משעת פלג המנחה יצא. | קו וכתב שגם אין לקדש על היין בערב שבת, ואפילו לא יהיה לו 
יין בליל שבת, יקדש על הפת בלילה ולא בערב שבת על היין. וכן אין להתפלל של מוצאי שבת 
בשבת, ואין להבדיל על היין מבעוד יום, ואפילו אם לא יהיה לו יין בלילה יכול להבדיל למחרת 
[כמבואר בפסחים (קו) שמי שלא הבדיל במוצאי שבת מבדיל עד יום רביעין. ומה שאמרו להלן 
(ע"נן שאפשר לקדש על היין בערב שבת וכן להתפל של מוצאי שבת בשבת ולהבדיל על היין, 
היינו משום שאפשר לנהוג כרבי יהודה, אבל מכיון שנהגו בחול כחכמים, אין לנהוג כרבי יהודה 
בליל שבת או במוצאי שבת. קז. לכאורה כוונת המגן אברהם להקשות, שאע"פ שפסקו בגמרא 
שכל אחד יכול לנהוג כרבי יהודה או כחכמים, מכל מקום הרי כתבו הראשונים (סו"ד לעיל כפפון) 
שאין לנהוג יום אחד כחכמים ויום אחד כרבי יהודה, ואם כן איך אפשר להקדים ולהתפלל בערב 
שבת מפלג המנחה אם בשאר ימות החול נוהגים כחכמים. עוד הקשה המגן אברהם שהבית יוסף 
סותר את דבריו בכסף משנה, שעל מה שכתב הרמב"ם (תפעס פ"ג ס"ז) שיכול אדם להתפלל של 
שבת בערב שבת, כתב בכסף משנה שאין כוונתו דווקא על ערב שבת אלא הוא הדין בחול, 
ומשום שאפשר לנהוג כרבי יהודה, ומדבריו בבית יוסף משמע שבערב שבת יכול להקדים גם 
לחכמים הסוברים שבחול אינו יכול להקדים [שהרי כתב שהרמב"ם חולק על הרי"צ גיאות]. 
קח. והובאו דבריו בילקוט ביאורים להלן (כענן יסור גיכסת כס"ג סרני ירמיס ספפלל תפיעת מנחס'). ‏ קט. שאם 
היה סובר כרבי יהודה כבר אסור אז להתפלל מנחה, ונמצא שתפילת רב ירמיה בר אבא אינה 
תפילה. | קי. במחצית השקל (ד"ס דפעיקה)) ביאר את דבריו, שמתחילה היו סוברים שההלכה ברורה 


ברכות כז. 


ביאורים 


כחכמים, ואילו לענין תפילת שבת בערב שבת לא כתבו זאת, ומשמע מזה 
שבערב שבת אפשר להקדים גם אם נוהגים בשאר ימות החול כחכמים. אבל גם 
על דברי תלמידי רבינו יונה תמה המגן אברהם שדבריהם הם נגד דברי הגמרא. 
ומיישב המגן אברהם, על פי גירסת בעל הלכות גדולות (סנכות כרכות סי" ל ד"ס 
תפנת סמנתס)P"‏ שגורס בגמרא בסמוך 'ת"ש דרב איקלע וכו' וצלי רב 
ירמיה בר אבא תפילה של חול', והיינו שרב היה מתפלל מעריב של שבת, ורב 
ירמיה בר אבא שהיה מאחוריו היה מתפלל תפילת מנחה של חול. ומבאר 
ההלכות גדולות, שבגמרא הוכיחו מזה שטעמו של רב שהתפלל מבעוד יום אינו 
משום שסובר כשיטת רבי יהודה, שמפלג המנחה מתחיל זמן מעריב שהרי לא 
הפסיק את רב ירמיה בר אבא שהיה מתפלל מנחהקט. אלא רב סובר שמי שרוצה 
להתפלל מעריב של שבת בערב שבת יכול לעשות כן, משום שמוסיפים מחול 
על הקודש. 
וכתב המגן אברהם, שלפי גירסתו הגמרא חוזרת ממה שהוכיחה מתחילה 
ממעשהו של רב שההלכה כרבי יהודה, אלא שטעמו של רב הוא מכיון 
שאמרו למסקנא שיכול לעשות איך שירצה, משום כך היה רב מקדים תפילתו 
בערב שבת כדי להוסיף מחול על הקודשלי. 
והוסיף המגן אברהם לבאר מדוע בליל שבת אפשר להקדים ולהתפלל מעריב 
מבעוד יום, על פי דברי הברייתא לעיל (כו:) שתפילת מעריב נתקנה 
כנגד אברים ופדרים שמתעכלים בלילה, והרי בליל שבת אסור להקריב אברים 
ופדרים של ערב שבת כמו שדרשו במסכת שבת (כל:) 'עולת שבת בשבתו' (נעדנכ 
כח י) ולא עולת חול בשבתליא. 
עוד כתב המגן אברהם, שיש לסמוך על שיטת המרדכי (סי' פט, סו"ד עי0) שמותר 
לנהוג ביום אחד כרבי יהודה וביום אחד כחכמים, שאע"פ שאין פוסקים 
כדבריו מכל מקום בערב שבת אפשר לסמוך עליו. אבל לפי זה כתב שאלו 
שמתפללים מעריב בערב שבת מבעוד יום צריכים ליזהר להתפלל מנחה קודם 
פלג המנחה, שביום אחד גם המרדכי סובר שאסור לעשות כשתי הקולותקיי. 
אמנם הוסיף שכל זה לאלו הנוהגים להתפלל מעריב [בחול] בלילהקיג. 


יש אומרים שלכתחילה עריך לנהוג כחכמים 


שם. בספר המכתם (ד"ס וֿקיקנפ)קיד כתב בשם ה"ר משולם, שאע"פ שאפשר לנהוג 

כרבי יהודה, מכל מקום לכתחילה ראוי לנהוג כחכמים ולהתפלל מנחה 
סמוך לשקיעת החמה, שהרי אמרו להלן (כט:) שמצוה להתפלל עם דמדומי חמה, 
והיינו שיתפלל שחרית בשעת נץ החמה [כותיקין] ומנחה סמוך לשקיעהקטי. 


אם אפשר להתפלל מעריב לפני פלג המנחה 


שם. בתרומת הדשן (עו"פ, סי ) הביא שנוהגים בכמה קהילות להתפלל מעריב 

כמה שעות קודם הלילה. והאריך לתמוה על מנהגם. ובסוף דבריו כתב 

שאם התלמיד חכם אינו יכול למנוע את הציבור שלא יתפללו מוקדם כל כך, 

יתפלל עמהם ולא יפרוש מהם, אבל אם הוא רגיל בשאר פרישות יתפלל ויקרא 
קריאת שמע בזמן שהוא לכל הדעות. 


או כרבי יהודה או כחכמים, ולפי זה מוכרח ממנהגו של רב שההלכה כרבי יהודה, שאם הלכה 
כחכמים ודאי אין להקדים תפילת מעריב מבעוד יום גם בשבת, אמנם למסקנא שאמרו שכל אחד 
יכול לנהוג כפי רצונו, יש לומר שרב היה נוהג בשאר ימות החול כשיטת חכמים, אבל בערב 
שבת היה מקדים תפילתו [כרבי יהודה] כדי להוסיף מחול על הקודש. קיא. והביא המגן אברהם 
שכעין זה מצאנו בכל בו (ס" כם ד"ס פפנפ עכנית, סו"ד כנית יוסף פ"מ סי כ ד"ס. חע) שאין אומרים והוא 
רחום במעריב של ליל שבת משום שנתקן כנגד תמיד של בין הערביים שהיה מכפר, ובליל שבת 
אין איברי התמיד קרבים משום 'ולא עולת חול בשבת'. אמנם בתוספת שבת (ס" כקו סק" תמה 
על המגן אברהם, מה נועיל במה שנקדים תפילת מעריב מבעוד יום, והרי מקבל עליו שבת באמירת 
ברכו ושוב אסור להקריב אברים ופדרים. ובמחצית השקל שס פק"5 ד"ס דס6) מיישב, שאין כוונת 
מגן אברהם שהתפילה היא כחילול שבת כמו הקרבת אברים, אלא רמז בעלמא הוא שמקדימים 
משום שלא היו מקריבים בלילה. עוד תירץ, שלשיטת הסוברים שדין תוספת שבת יותר מכל שהוא 
אינו מן התורה (ס (על כענן שיעור מוספת טנפ') מותר להקריב אברים ופדרים מבעוד יום גם לאחר 
קבלת שבת, שאיסור דרבנן מותר במקדש. ועיין במהר"ם שיק (ל"ה 056 מה שכתב ליישב קושיא 
זו. ובמור וקציעה (סיי כפו דיס ע"ל) תמה על המגן אברהם, שהרי לא אמרו בגמרא ((עע כו) שתפילת 
מעריב נתקנה כנגד אברים ופדרים שהיו נותנים בלילה, אלא כנגד אברים ופדרים שהיו מתעכלים 
בלילה, והיינו שהיו ניתנים מבעוד יום ובלילה היו מתעכלים מאליהם, ואם כן אין חילוק בין שבת 
לחול. ובמנורה הטהורה (ס" כפו סק" נהג"ס) תירץ גם על זה שהמגן אברהם כתב כן רק לסמך 
בעלמא. ובמגן אברהם הביא עוד דברי העולת שבת (טס פק"?) שבערב שבת מודים חכמים שאפשר 
להתפלל מבעוד יום כיון שמקבל עליו שבת. ותמה המגן אברהם שדבריו הם נגד דברי הגמרא. 
ועיין עוד בחתם סופר (סענס, ל"ה ו" מה שהאריך בדברי המגן אברהם. קיב. כמבואר בדבריו 
במסכת מועד קטן (סכופ ףונ סי תתקכג). ‏ קיג. ביד אפרים ביאר כוונתו, שיש שמתפללים גם בחול 
מנחה ומעריב מבעוד יום, וסומכים על שיטת ר"ת שמותר לנהוג כשתי הקולות אפילו ביום אחד, 
כמבואר בבית יוסף (פס סי ג ד"ס ומ"ם וסופ, סו"ד (על), והנוהגים כן פשוט שיכולים לנהוג כן גם 
בשבת. | קיד וכן כתב בספר ההשלמה (ל"ה >ע"). | קטו. והופיף, שאין לפרש דברי הגמרא 
להלן רק על תפילת שחרית ולא על תפילת מנחה, שהרי אמרו שם שבמערבא קיללו את המתפלל 
עם דמדומי חמה, והיינו את המתפלל מנחה עם דמדומי חמה שאז יש לחשוש שאם יאחר את 
תפילתו לשעת השקיעה לא יתפלל כלל, אבל בשחרית עדיף שיתפלל בשעת הנץ שהרי הוא מקדים 
את תפילתו. ועיין שם שהביא עוד ראיה שלכתחילה יש להתפלל מנחה סמוך לשקיעה מדברי 
הגמרא בתענית (ט:. 


ילקוט 


ובאגור (סנכות פילת עכנית סי פס) האריך לתמוה על הנוהגים כן, וכתב שאין למנהג 
זה לא שורש ולא ענף, רק הרגל רע שהורגלו אנשים משום עצלותם 
לטרוח ולהתפלל שתי התפילות של מנחה ומעריב בשני זמנים. 
ובפני יהושע (שיל ב. ד"ס מיסו, מסלו"נ מס ד"ס ולפקר, וכעי"ז כפֿן ל"ס וססת) ביאר טעם 
הנוהגים כן, שסוברים שזמן תפילת ערבית אינו דווקא לאחר שנשלם זמן 
מנחה, כיון שהיא נתקנה נגד הקטרת איברים ופדרים, וזמן הקטרת האיברים מן 
התורה הוא משבע שעות ומחצה, אם כן גם זמן מעריב הוא משעה זו. ומה 
שהוכיחו בגמרא כאן מרב שהיה מתפלל מעריב מבעוד יום שהלכה כרבי יהודה, 
ומשמע שאין להתפלל מעריב רק לאחר שנשלם זמן מנחה ורק לרבי יהודה אפשר 
להתפלל מבעוד יום לאחר פלג המנחה, היינו משום שכך סברו בהוה אמינא, 
אבל לאחר שהוכיחו שרב הונא היה ממתין עד שתחשך, סברה הגמרא שאין 
לפרש שרב הונא ורב נחלקו בדבר, אלא שלשניהם אפשר להתפלל מבעוד יום, 
ולא משום שהלכה כרבי יהודה אלא משום שזמן מעריב מתחיל אפילו כשעדיין 
הוא זמן מנחה, ולכך אמרו 'דעבד כמר עבד' פירוש שזמן מעריב מתחיל מבעוד 
יום לדברי הכלקטז. 


יישוב הסתירה בפסקי הרמב"ם לענין זמן מנחה והקרבת התמיד 


שם. הלחם משנה (פפייס פ"ג ה") תמה על הרמב"ם שלכאורה מצאנו סתירה בדבריו 
בדין זה, שבהלכות תפילה (עס ס"ד) פסק שאפשר לנהוג כשתי השיטות 
כמבואר בגמרא כאן, ואילו בהלכות תמידין (פ"6 ס"ג) פסק שזמן הקרבת התמיד 
של בין הערביים הוא עד סוף היום, והיינו כחכמים הסוברים שזמן מנחה הוא 
עד הערב, [שהרי טעמו של רבי יהודה שזמן תפילת מנחה הוא עד פלג המנחה 
הוא משום שזמן הקרבת התמיד הוא רק עד שעה זו כמבואר בגמרא לעיל (כו6]. 
וקשה שהיה לו להרמב"ם שם לכתוב שאם רצו עושים כרבי יהודה ואם רצו 
עושים כחכמיםק". ותירץ בשני אופנים: 
א. שמכיון שהרמב"ם סובר שאפשר לאדם לנהוג גם כחכמים וגם כרבי יהודה 
אע"פ שדבריהם סותרים זה את זהל'", לכן כתב שאפשר להקריב את התמיד 
עד סוף היום, שהרי בכל אופן יכול לעשות כן, ואין צורך להשמיענו בזה שיטת 
רבי יהודהקיט. 
ב. שגם אם נפרש שהרמב"ם סובר שאין לנהוג כשתי הקולות, מכל מקום לא 
כתב שיטת רבי יהודה בהלכות תמידין, משום שהרמב"ם סובר שלא נחלקו 
רבי יהודה וחכמים בזמן הקרבת התמיד, שלדברי הכל מותר להקריבו עד סוף 
היום, אלא שרבי יהודה סובר שזמן תפילת מנחה נתקן בזמן שהיו נוהגים 
להקריב את התמיד, ובדרך כלל היה התמיד קרב בתשע ומחצה כמו ששנינו 
בפסחים ((ם.), ולאחר מכן היו מקטירים את הקטורת עד שעת פלג המנחהקל, 
ולכן התקינו שזמן תפילת מנחה תהא עד שעה זוקכא. 
ובלחם יהודה (28=עס ד"ס ומעתס) כתב שהרמב"ם סובר שההלכה היא כחכמים 
שזמן תפילת מנחה הוא עד הערב, ולכן פסק שמקריבים את התמיד עד 
סוף היום, ומה שאמרו בגמרא שאפשר לנהוג כרבי יהודה, היינו רק לענין 


קטז. ומשמע לכאורה מדבריו שמה שאמרו בגמרא 'דעבד כמר עבד ודעבד כמר עבד' אינו עולה 
על העושה כרבי יהודה והעושה כחכמים, שבאמת ההלכה היא כחכמים, אלא הכוונה על הנוהג 
כרב והגוְהג כרב הונא, שאפשר לעשות כשניהם גם לשיטת חכמים. ועיין בפני יהושע שהביא סמך 
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בטעות. וכתב שלכל היותר יש למצוא היתר לפי שיטת המפרשים שהיום והלילה יש בהם שתים 
עשרה שעות שוות, ובימים הארוכים מחשבים שש שעות לאחר חצות, ולאחר מכן נחשב כלילה, 
ולפי זה שעת פלג המנחה היא חמש שעות פחות רביע שעה לאחר חצות, אבל קודם לזה אין 
שום סמך לנהוג כן. | קיז. בשאגת אריה (טו"ת, סי יז ד"ה 6 ה) הקשה באופן אחר, שרק לענין 
תפילה ראוי להקל שאפשר לעשות כמי שירצה, משום שנסתפקו כמי ההלכה ותפילה היא דרבנן 
וספק דרבנן לקולא, אבל לענין תמידין שהם מן התורה היה צריך להחמיר מספק, ולהקריב רק 
קודם פלג המנחה שמא ההלכה כרבי יהודה, ולמה פסק הרמב"ם לקולא שאפשר להקריב עד סוף 
היום. | קיח. הלחם משנה לשיטתו, הובאו דבריו לעיל בסמוך. קיט. שאילו היה הרמב"ם סובר 
כשיטת הראשונים שמי שנוהג כרבי יהודה אין לו להתפלל מנחה לאחר פלג המנחה, היה ראוי 
שיכתוב גם בדיני התמיד שאם היו נוהגים כרבי יהודה אי אפשר להקריב את התמיד לאחר פלג 
המנחה, אבל מכיון שלשיטתו יכול אדם לנהוג כקולא של שניהם, נמצא שבכל אופן מותר להקריב 
את התמיד עד הערב כשיטת חכמים, ולכן אין צורך להביא דברי רבי יהודה בזה, מה שאין כן 
בהלכות תפילה הוצרך הרמב"ם להביא דבוי רבי יהודה להשמיענו לענין תפילת ערבית שיכול 
להקדים ולהתפלל אותה מפלג המנחה. קכ. כמבואר בתוספות לעיל (ט: דיס על), וראה בילקוט 
ביאורים שם שהובא מה שביאר הלחם משנה דברי התוספות שם. קכא. וכן מיישב הבית הלוי 
(שו"ם, מ" סי" ע) שיטת הרמב"ם וכבר הובאו דבריו לעיל. | קכב. ובספר קובץ (קרפת מע פ"6 ס"ג) 
תירץ כעין זה ובאופן אחר, שלענין זמן הקרבת התמיד שהוא מן התורה ודאי הלכה כחכמים, ורק 
לענין תפילה שהיא מדרבנן הביא רבי במשנה גם את שיטת רבי יהודה שמי שירצה יכול לסמוך 
עליו לענין דרבנן. עיין שם שהביא ראיות לדבריו. ועיין עוד בברכת ה' (ד"ס וע" מה שכתב בביאור 
שיטת הרמב"ם. קכג. שאגת אריה (פו"ת, סי" ג ד"ס ופני), רע"א (עיל נ. נפוס' ד"ס מסימפי), מים חיים 
((ספרי חדם, טס ד"ס מלימתי), ארץ צבי (פרופר, טו"פ, סי" גד ד"ס וסנס. סמנ"מ). וכן כתב בספר קובץ (קי6פ טמע פ"5 
ס"ג), וכדבריהם משמע בראבי"ה ₪" ענת 5" קט ד"ס 6מכ כ' יוסק). קכד. הובאו דבריו לעיל. 
קכה. שאגת אריה, ומים חיים (פס). קכו. עיין בשאגת אריה (ו"ת, סי 5 ד"ס וסתוספות) שמוכיח שכך 
היא שיטת התוספות (ממות מג: ד"ס וסחו). ועיין בקונטרס אחרון שם שהאריך בזה. אמנם בהמשך 
דבריו (פי ג ד"ס גס - הקני) דחה תירוץ זה, ותמה שלפי זה אין לסמוך על ר"ת לפי ההלכה שפוסקים 
שחיוב קריאת שמע הוא מן התורה. ועוד הוכיח שגם לשיטת הסוברים שחיוב קריאת שמע הוא 
מדרבנן, מכל מקום צריך מן התורה לקרות איזה דבר בתורה לאחר צאת הכוכבים, ולא מצאנו 


ברכות כז. 


ביאורים ריט 


תפילת ערבית שמי שרוצה יכול להקדים ולהתפלל אותה מבעוד יום כרבי יהודה, 
ומשום שהיא רשות הקילו בה שיכול לנהוג כרבי יהודה אע"פ שמעיקר הדין 
אין הלכה כמותוללכנ. 


מה שפסקו שאפשר לעשות כשניהם הוא מספק או שכך נקבעה הלכה 


שם. יש אחרוניםקיי שפירשו שהטעם שפוסקים שאפשר להקל כדברי שניהם 
הוא משום שתפילה היא מדרבנן, וכיון שיש ספק כמי ההלכה פוסקים 
להקל שספק דרבנן לקולא. 
ועל פי זה הקשו על שיטת ר"ת (סו"ד כפופ' (עיל כ. ד"ס מסימפי)לכד הסובר שלדברי 
רבי יהודה אפשר לקרות קריאת שמע של ערבית מפלג המנחה, וכתב שעל 
זה סומכים אלו שקורים קריאת שמע ומתפללים מבעוד יום כיון שפסקו בגמרא 
ידעבד כמר עבד'. ותמוה שהרי החיוב לקרות קריאת שמע הוא מן התורה, ואם 
כן הוא ספיקא דאורייתא וצריך לפסוק לחומרא שאין יוצאים בקריאת שמע 
לפני צאת הכוכבים שמא ההלכה היא כחכמים. 
ויש שתירצוקלה, שר"ת לשיטתו שפסק כדברי הסובר לעיל (כ.) שחיוב קריאת 
שמע הוא מדרבנזְקכי. 
אמנם בנימוקי הגרי"ב (נפוס' (עיל פס) כתב שלא יתכן לפרש שכוונת הגמרא שמקילים 
כדברי רבי יהודה וחכמים משום שספק דרבנן לקולא, משני טעמים: 
א. שמשום ספק דרבנן לקולא לא היו פוסקים לכתחילה להתפלל בזמן שהוא 
ספק, שרק אם כבר נעשה ספק מקילים אבל לא לעשות לכתחילה ספק 
דרבנן; 
ב. איך מתירים להתפלל מספק, הרי אם עדיין אינו זמן מעריב הרי זו הזכרת 
שם שמים לבטלה ועובר משום לא תשאלל'. ואפילו אם נאמר כרבי יוחנן 
האומר (נעל כ) הלוואי שיתפלל אדם כל היום כולו, מכל מקום כשמתפלל 
מעריב של שבת בערב שבת ודאי נחשב כברכה לבטלה אם לא הגיע הזמן, 
שהרי אומר 'מקדש השבת' ביום חול והוא שקר גמור. 
ולכן פירש הגרי"ב שכוונת הגמרא היא שכך נקבעה הלכה שאפשר לעשות או 
כרבי יהודה או כחכמים, ולא משום ספקקכח. 
ובקהלות יעקב (ס" 5 ד"ס וספת6) כתב שהראשונים נחלקו בדבר זה, שלדעת 
המאירי (עיל כו: ד"ס מס) הוא משום ספק דרבנן לקולא, ולשיטת הרא"ש 
(פ" סי 5) והעיטור (מ6מר ט על סמנכין, (2) הוא משום שכך נקבעה ההלכה שיכול 
כל אחד להכריע לעצמו ולומר שהוא סובר כדעת אחד מהםללל. 
והוסיף הקהלות יעקב שהטעם שהרא"ש לא פירש שכוונת הגמרא היא משום 
ספק דרבנן לקולא, משום שאין להקל בספק דרבנן באופן שממה נפשך 
יבוא לידי איסור ודאילל. 


אם התפלל מעריב מבעוד יום ועדיין לא התפלל מנחה 


שם. כתב המגן אברהם (סי' קפ סק"), שמי שהתפלל ערבית מבעוד יום ועדיין 
לא התפלל מנחה, יכול להתפלל מנחה לאחר תפילת מעריב אע"פ שכבר 


שלשיטת ר"ת צריך לעשות כן באופן שקרא קריאת שמע מבעוד יום. עוד הוכיח שם שגם למאן 
דאמר קריאת שמע דרבנן צריך לחזור ולקרות דווקא פרשת שמע. גם במים חיים דחה תירוץ זה 
שעדיין חיוב הזכרת יציאת מצרים הוא מן התורה. | קכז. בארץP‏ צבי (פרפר, סו"ת, סי" גד ל"ס ונס 
סמנ"ת) מיישב שמכיון שמצד הדין של ספיקא דרבנן לקולא מקיים מצות תפילה בודאי, לכן אין 
כאן משום לא תשא. ואינו דומה למה שאמרו שספק ברכות להקל, ששם מדובר כשיש ספק אם 
צריך לברך כלל, אבל כאן ודאי חייב להתפלל, אלא שיש ספק אם כבר הגיע הזמן. ועיין שם מה 
שהאריך לחדש על פי יסוד זה. | קכת. והביא ראיה לכך ממה שאמרו כעין זה בשבועות (מפ:) 
דעבד כמר עבד, ושם בהכרח אין הכוונה משום ספק, וכן מבואר בתוספות (נ"ג סנ: ד"ס פיממכ). וכעין 
דברי הגרי"יב מבואר בחזון איש (יו"ל סי" קג סק"נ-ג, סניעית סי כג סק"נ-ג). ועיין שם עוד (י"ד עס קק"ס) מה 
שהקשה על זה. קכט. שהמאירי (על כו: ד"ס פס, סו"ד ע<) כתב שאפשר להתפלל ביום אחד כרבי 
יהודה וביום אחר כחכמים, ומדמה זאת למה שאמרו בפסחים (:) לענין שני שבילים שאחד טמא 
ואחד טהור ואין אנו יודעים איזה טמא ואיזה טהור, ועברו בהם שני אנשים אחד בשביל זה והשני 
בשביל האחר, שהדין הוא שאם באו שניהם לשאול בבת אחת שניהם טמאים, ואם באו לשאול 
בזה אחר זה שניהם טהורים. ואילו הרא"ש (פיפ סי 6 כתב שאסור להתפלל פעמים כרבי יהודה 
ופעמים כחכמים כמו שאמרו בעירובין (ף.) לענין שדרה וגולגולת שאין לפסוק כשתי קולות הסותרות 
זו את זו. ומבאר הקהלות יעקב מדוע במעשה של שני שבילים מטהוין את שניהם אע"פ שטהרת 
האחד סותרת לטהרת השני, משום ששם נקבעה הלכה בתורה שספק טומאה ברשות הרבים טהור 
[או שהוא משום שהולכים אחר חזקת טהרה, ומעמידים כל אחד על חזקתו], ואין זו סתירה מה 
שמטהרים את שניהם, שגזירת הכתוב היא שכל אחד מהם טהור מספק. מה שאין כן בשדרה 
וגולגולת שאין שם דין ספק להקל, אלא שהחכם יכול להכריע את ההלכה כאחת מן השיטות, ולכן 
אינו יכול להתנהג כקולא של שניהם כיון שהוא סותר את עצמו בהכרעתו. ועל פי זה מבאר 
הקהלות יעקב שהמאירי שדימה את סוגייתנו לשני שבילים מפרש שהטעם שאפשר להתנהג כשניהם 
הוא משום שהכלל הוא שספק דרבנן לקולא, ואם כן הרי זה כספק טומאה ברשות הרבים שיש 
בה הלכה שמטהרים אותו מספק, ולא איכפת לנו אם פסק אחד סותר את השני, אבל הרא"ש סובר 
שקבעו הלכה שיכול כל אחד להכריע כמי הוא סובר, ולכן אי אפשר להקל כדברי שניהם שסותר 
את הכרעתו. והביא הקהלות יעקב בשם בנו הוכחה לכך מדברי בעל העיטור (מפמר ט על סמפרן, כג:) 
שהביא ששה מקומות שאמרו בגמרא 'שודא', ואחד מהם הוא מה שאמרו בגמרא כאן 'דעבד כמר 
עבד', ומשמע שאינו משום ספק אלא שנקבעה הלכה שיכול כל אחד להכריע לעצמו כמי ההלכה. 
קל. פירוש שאם נאמר ספק דרבנן לקולא הרי צריך להקל גם שיתפללו מעריב לפני צאת הכוכבים 
כיון שיש ספק אם אפשר להתפלל בשעה זו, וגם צריך להקל שיתפללו מנחה לאחר פלג המנחה 
כיון שיש לנו ספק שמא אפשר להתפלל אז, ואין לנו טעם להקל בזה יותר מבזה, ואם נקל בשניהם 


רכ ילקוט 


עשאו לילהקלא. ועוד, שיתכן שדינו כשוגג מכיון שהיה סובר שיכול להתפלל 
מעריב לפני מנחה, ואם כן יש לו דין תשלומין לאחר מעריב. וכתב עוד, שאם 
בלילה היה ראש חודש צריך להזכיר יעלה ויבוא בתפילה השניה כיון שכבר 
קיבל עליו ראש חודש בתפילת מעריב. 


Rasa אוצר‎ 


ביאור גירסת בה"ג שרבי ירמיה התפלל תפילת מנחה 


רב איקלע לבי גניבא וכו' והוה מצלי רבי ירמיה בר אבא לאחוריה דרב 
וסיים רב ולא פסקיה לצלותיה דרבי ירמיה. בעל הלבות גדולות (סנכות 
ככות פ"ד ד"ס מפ'ת סמנסס) גרס בגמרא 'ת"ש דרב איקלע וכו' וצלי רבי ירמיה בר 
אבא תפילה של חול', והיינו שרב כבר התפלל מעריב של שבת, ורבי ירמיה 
בר אבא עדיין היה מתפלל תפילת מנחה של חול. ומבאר ההלכות גדולות, 
שמזה הוכיחו בגמרא שמה שהיה רב מתפלל של שבת בערב שבת, אינו משום 
שהוא סובר שמשעת פלג המנחה אין מתפללים מנחה אלא ערבית [כשיטת רבי 
יהודה], שאם כן היה מפסיק את רבי ירמיה בר אבא שהיה מתפלל מנחהקיג. 
וטעמו של רב הוא משום שסובר שמי שרוצה להתפלל מעריב של שבת בערב 
שבת יכול לעשות כן, משום שמוסיפים מחול על הקודש. 
וכתב השפת אמת (על סנכות גלונות, פס ד"ס ת"ט) שלפי גירסתנו אין לא ראיה ולא 
קושיא ממעשה זה על האמור לעיל, שיתכן שרבי ירמיה גם התפלל 
תפילת ערבית של שבתללו, ואם כן אין ראיה מכאן שמי שרוצה יעשה כחכמים 
שהרי שניהם נהגו כרבי יהודה, אבל ההלכות גדולות שגורס 'ת"ש' וגורס שרבי 
ירמיה התפלל תפילה של חול, מפרש שמביאים ראיה מכאן למה שאמרו 'דעבד 
כמר עבד', שרב עצמו היה סובר כן ממה שלא הפסיק את רבי ירמיה. 
וההכרח שרבי ירמיה התפלל תפילה של חול מבאר השפת אמתללד שהוא מכך 
שרב גמר את תפילתו קודם לכן, ואין לומר שרבי ירמיה התחיל את 
תפילתו אחר שהתחיל רב, שאז לא היה עומד להתפלל אחורי רב, כיון שהיה 
יודע שרב יגמור לפניו, אלא שניהם התחילו יחד, ומשום שרבי ירמיה התפלל 
תפילת חול שהיא שמונה עשרה ברכות גמר רב לפניו, ורב הבין שרבי ירמיה 
מתפלל מנחה ממה שראה שמאריך בתפילתו, ואע"פ כן לא הפסיקו משמע מזה 
שהוא סובר 'דעבד כמר עבדי. 
ומה שהוסיף בה"ג בסוף דבריו שטעמו של רב הוא משום שמוסיפים מחול 
על הקודש מבאר השפת אמת, שהוא טעם על מה שהיה רב מתפלל מעריב 
של שבת בערב שבת, שלכאורה היה ראוי שיתפלל שמונה עשרה ברכות אע"פ 
שמתפלל ערבית, כיון שעדיין יום הוא, ולכן ביאר הבה"ג שמכיון שמוסיפים 
מחול על הקודש הרי הוא מקבל שבת בתפילה זו ולכך מתפלל של שבת. 
והחיד"א במחזיק ברכה ו"ח סי כסו סק"ד ל"ס וש) ביאר, שלגירסת הלכות גדולות 
מה שאמרו 'ת"ש' כוונת הגמרא להוכיח שבערב שבת אפשר להקדים 
תפילת מעריב מבעוד יום גם לחכמים, ולדחות את הראיה שהוכיחו ממה שרב 
היה מתפלל בערב שבת שהוא סובר כרבי יהודה, ומשום כך פסקו שאפשר 
לנהוג כרבי יהודה, שמה שרב התפלל מבעוד יום היינו רק בערב שבת, ומשום 
שהוסיף מחול על הקודש, וראיה לכך שרב לא היה עושה כרבי יהודה ממה 
שלא הפסיק את רבי ירמיה שהיה מתפלל מנחהקלה. 


ביאור דברי הרמב"ם שההיתר הוא משום תפילת ערבית רשות 


שם. כתב הרמב"ם (פפינס פ"ג ס"ז) 'המתפלל תפלה קודם זמנה לא יצא ידי חובתו 

וחוזר ומתפלל אותה בזמנה וכו', ויש לו להתפלל תפלת ערבית של לילי 

שבת בערב שבת קודם שתשקע החמה, וכן יתפלל ערבית של מוצאי שבת 
בשבת, לפי שתפלת ערבית רשות אין מדקדקין בזמנה'. 

ותמה הלחם משנה, מדוע הוצרך הרמב"ם לומר שהטעם שיכול להקדים תפילת 

מעריב בערב שבת הוא משום שתפילת ערבית רשות ואין מדקדקים 


אנו עושים איסור בודאי, ולכן צריך להחמיר בשניהם. וכתב הקהלות יעקב שיסוד זה נלמד מדברי 
הגמרא בפסחים (ק.) שדנו בענין ארבע כוסות בליל הסדר אם צריכים הסיבה, ונחלקו בגמרא, יש 
אומרים שרק שתים הראשונים צריכים ויש אומרים שרק שתים האחרונים. ופסקו בגמרא שמכיון 
שיש אומרים כך ויש אומרים כך, צריך להסב בשתיהם. וביאר הר"ן (טס ד"ס וסת6) שאין אומרים 
ספק דרבנן לקולא, משום שאם כן נקל בשתיהם שהרי אין סברא להחמיר באחד מהם, ואז תיעקר 
ההסיבה לגמרי, ולכך צריך להחמיר בשתיהם. והביא עוד הקהלות יעקב שכדברי הר"ן כתב הרא"ש 
צצמו פס פ"ל סי כ), וכן כתבו התוספות (טכפ קמפ. ד"ה סט) לענין דיכת תבלין ביום טוב. ועיין עוד 
בקהלות יעקב מה שכתב ליישב דברי הגמרא בפסחים לפי המאירי שמפרש טעם הגמרא כאן משום 
ספק דרבנן לקולא. ‏ קלא. מדבריו משמע שלפי דברים אלו אע"פ שבמזיד לא התפלל מנחה 
קודם שהתפלל ערבית, יכול להתפלל אם עדיין יום הוא. וכן כתב הפרי מגדים (לפל פנלסס פס), וביאר 
שאינו מדין תשלומין אלא שאין זה סתירה שמתפלל מנחה לאחר מעריב, כיון ששתי התפילות 
שוות, ואינו דומה למי שלא התפלל מנחה בערב שבת וקיבל שבת עם הקהל בבית הכנסת בעניית 
ברכו של מעריב, שהדין הוא שאינו יכול להתפלל מנחה אלא מתפלל ערבית שתים כמבואר בשולחן 
ערוך (פיי רפג פט"ו), ששם אינו יכול להתפלל תפילת חול שהרי כבר קיבל שבת, מה שאין כן בחול 
ששתי התפילות שוות. קלב. שאם היה סובר שכבר אסור להתפלל מנחה, נמצא שתפילת רבי 
ירמיה בר אבא אינה תפילה. | קלג. ומה שרב גמר את תפילתו לפני רבי ירמיה, אולי משום 
שהתחיל להתפלל לפניו. | קלד. וכעין זה ביאר הפרי מגדים (סי' כסו 55( פנרסס סק" .)6‏ קלה. ובמגן 


ברכות כז. 


ביאורים 


בזמנה, והלא בגמרא מבואר שהטעם שמקדימים להתפלל מעריב מבעוד יום 
הוא משום שיכולים לנהוג כרבי יהודה שזמן מעריב הוא מפלג המנחה. 

ותירץ, שדברי הרמב"ם עולים רק על מה שכתב בסוף דבריו שמתפללים של 
מוצאי שבת בשבת, ולכאורה אין ראוי לעשות כן שהרי עושה מקודש 

חול, ועל זה כתב שהקילו בזה כיון שתפילת ערבית רשותקל. 
ובמעשה רוקח פירש שהרמב"ם בא ליישב מדוע מי שנוהג כל יום כרבנן יכול 
להתפלל בשעת הדחק מבעוד יום, והרי לפי מנהגו עדיין לא הגיע 
זמן ערבית, ולכך כתב שמכיון שהיא רשות, וגם שלשיטת רבי יהודה כבר הגיע 

זמנה לכך יכולים להקל בהללל. 


אם מותר לעבור ולעמוד בעידו של המתפלל 


ושמע מינה אפור ?עבור כנגד המתפללין, כתבו תלמידי רכינו יונה (ד"ס 
פסוב)קל", שדווקא כנגד פניו של המתפלל אסור לעבור, אבל מותר לעבור 
בצידו. 
אמנם המגן אברהם (פ" קנ סק"ס) הביא בשם הזוהר (י פכס קננ.) שגם בצדדים 
של המתפלל אסור לעבור בתוך ארבע אמות. 
עוד מבואר בזוהר (שס), שמה שאמרו ארבע אמות הוא רק לענין הצדדים, אבל 
לפני המתפלל אסור לעבור כמלא עיניוקלט. 
והטור (פֿ"ם סי קנ) כתב, שדווקא לפני המתפלל אסור לעבור אבל בצידו מותר 
ילעבור ולעמוד'. 
וכתב הבית יוסף (פס ל"ס ומ"ם פמותכ) שמה שכתב הטור שמותר 'לעמוד' נלמד 
מהדין שאמרו להלן (ש: הו נטור עס) שאסור לישב בתוך ארבע אמות 
של תפילה, ומשמע מזה שרק לישב אסור אבל לעמוד מותר, וקל וחומר שמותר 
לעבור. 

ותמה המגן אברהם (טס סק"ו) הרי לעמוד מותר אפילו כנגד פני המתפלל ממש, 
ומדברי הטור משמע שההיתר לעמוד הוא רק בצידו. ותירץ שכוונת הטור 
הוא שבצידו מותר לעבור ולעמוד שם שלא ילך הלאה, משום שאז יהיה כנגד 

פני המתפלל, וכל שהוא רואה אותו אסור כיון שמבטל את כוונתו. 
ובמחצית השקל (פס) ביאר את דבריו, שמה שכתב הטור 'לעבור ולעמוד' אין 
כוונתו שמותר לו לעמוד, אלא כוונתו שיכול לעבור בצידו אבל רק 

אם יעמוד והיינו שלא יגיע עד כנגד פניו ממשקמ. 

והפרישה (עס סק" ל"ס וכפס) כתב שבאמת אסור גם לעמוד כנגד המתפלל בתוך 
ארבע אמות, ומה שאמרו שאסור לישב כנגדו ומשמע שלעמוד מותר, 
היינו משום שכנגדו אסור לישב אפילו כמלא עיניו, אבל לעמוד כנגדו אסור 

רק בתוך ארבע אמותיו. 0 
ובעולת תמיד (טס סק"ס) ביאר דברי הטור, שלפניו ממש אסור לבוא ולעמוד 
ולא רק לעבור, אלא שאם כבר עמד מקודם לכן יכול לישאר על עמדו 

אע"פ שהוא כנגדו, מה שאין כן בצידו שיכול לכתחילה לבוא ולעמודקמא. 


האיסור הוא גם כשפניו נגד המתפלל וגם כשאחוריו למתפלל 


שם. כתב ראבי"ה (נככופ סי" פד), שהאיסור הוא בין אם פניו של העובר כנגד 
המתפלל, ובין אם אחוריו למתפלל. 


דין הפסיעות לאחר התפילה כשאחד מאחוריו לא גמר את תפילתו 


שם. כתב בארחות חיים (פפיס סי ו) שמדברי הגמרא יש ללמוד שמי שגמר את 

תפילתו, ומאחוריו מתפלל אדם שלא גמר את תפילתו, אסור לו לפסוע 

שלש פסיעות עד שיגמור השני את תפילתו, שהרי אסור לעבור כנגד המתפלל. 

אמנם כל זה כשעומד מאחוריו בתוך ארבע אמות, אבל אם הוא עומד רחוק 

מארבע אמות, מותר לו לפסוע, כמבואר בגמרא בסמוך שמחוץ לארבע אמות 
מותר. 


אברהם (ס" רסו סק") משמע שלדעת ההלכות גדולות מוכיחים מדברי רב שגם מי שנוהג בחול 
כחכמים, בערב שבת יכול לנהוג כרבי יהודה, ואע"פ שבשאר ימים אסור לעשות כן כמו שכתבו 
הראשונים, בערב שבת יכול משום שמוסיפים מחול על הקודש. | קל. תירוץ זה כתב הלחם 
משנה בסוף דבריו, אבל בתחילת דבריו תירץ, שכל מה שמתפללים משעת פלג המנחה אפילו לרבי 
יהודה הוא משום שהקילו בתפילת ערבית שהיא רשות, שאילו היתה חובה היה ראוי לתקן שתחילת 
זמנה בלילה. אמנם הקשה לפי זה איך הוכיחו מהחכמים שהמתינו מלהתפלל עד הלילה שאין 
הלכה כרבי יהודה, והרי יתכן שפסקו כרבי יהודה אלא שסוברים שתפילת ערבית חובה. ולכך תירץ, 
שלענין תפילת שבת בערב שבת אין צריך לכך שהרי מצוה היא שמקבל שבת מבעוד יום, ורק 
לענין תפילת מוצאי שבת בשבת צריך לכך. קלז. ועיין בזיו משנה מה שביאר בדעת הרמב"ם. 
קלח. וכן כתב הריטב"א (ד"ס ונ .)6‏ קלט. בבית יוסף (ס" קנ ד"ס ומ"ם כנט) הביא כעין דין זה בשם 
אהל מועד לענין איסור ישיבה בתוך ארבע אמות של המתפלל שאמרו בגמרא להלן (68, שכל זה 
בצדדים אבל כנגדו אסור אפילו כמלא עיניו. וכן כתב הרא"ה כאן (ד"ס פמכ). אמנם מדבריו משמע 
שרק לענין ישיבה אסור ומשום שנראה כמשתחוה לו, אבל לעבור מותר אם הוא חוץ לארבע אמות 
[ומשמע שאפילו כנגדו] אמנם מדברי הרמ"א בדרכי משה (טס פק") משמע שכוונת הזוהר שגם 
לעמוד אסור מלפניו אפילו כמלוא עיניו, ועיין בפרי מגדים (שס 386 פנכסס קק"ג) ובפרישה (פס סק"פ) 
[וראה להלן בסמוך]. | קמ. ועיין עוד מה שכתב בדין זה הפרי מגדים (שס סק"ו, ונפ וסף סנ ע"נ 
ד"ס וס50). | | קמא. ועיין באליה רבה (פס סק"פ) מה שתמה על דבריו. 


ילקוט 


וכתב הבית יוסף (פו"ם סי" קנ ד"ה כתכ) בשם מהר"י אבוהב, שדין זה נוהג אפילו 
אם השני התחיל להתפלל מאחוריו לאחר שהוא התחיל להתפללקמנ, 
ובפרי חדש (פס סק"ס) העיר ממה שפסק המור (עס) בשם אביוקמי לענין האיסור 
לישב בתוך ארבע אמות של המתפלל שאמרו בגמרא להלן ((6:) שאם 
היושב ישב כבר ובא אחר ועמד לצידו להתפלל, אין על היושב חיוב לקום 
כיון שהמתפלל בא בגבולו, ואם כן גם כאן הרי הראשון התחיל להתפלל קודם. 
וביאר הפרי חדש שאינו דומה, שכשפוסע הראשון לאחר שגמר את תפילתו הרי 
הוא בא עכשיו לגבולו של שני. 
אמנם המגן אברהם (פס סק"ז) כתב שמדברי רש"י (ד'יס ו₪) שפירש כוונת הגמרא 
שרב לא עבר בין רבי ירמיה לכותל כדי לישב במקומו, משמע שמותר 
לפסוע לאחריו, ורק לעבור כנגדו אסורקמד. 
אמנם כתב המגן אברהם, שיש לדחות ולומר שרש"י מפרש שרבי ירמיה עמד 
רחוק קצת מרב, ולכן היה יכול לפסוע שלש פסיעות, ורק לעבור כנגדו 
לא היה יכולקמה, ואם כן אין ראיה שמותר לפסוע שלש פסיעותקמי. 


הטעם שאסור לעבור נגד המתפלל 


שם. האחרונים נחלקו מה הטעם של דין זה. יש שפירשוקמ' שהטעם הוא משום 
שמבטל כוונת המתפלל. 
ולפי זה כתב המאמר מרדכי (פי' קנ סק"פ), שאם המתפלל משלשל את הטלית 
על פניו, מותר לעבור לפניו, כיון שאינו מבטל את כוונתו. אך כתב שמכל 
מקום ראוי לחוש ולהחמיר שלא לעבור כנגד המתפלל אפילו באופן זה. 
והחיי ארם (מ"6 כל כו ס"ג, נדלן סעני) פירש שטעם הדבר הוא משום שהמתפלל 
שכינה כנגדו, ואסור להפסיק בינו לבין השכינהקמח. 


העוסק בתפילה אם יכול לעבור נגד המתפלל 


שם. כתב החיי אדם (פ"6 כל כו פ"ג) שאע"פ שלענין הדין שאמרו בגמרא להלן 
(%) שאסור לישב בתוך ארבע אמות של המתפלל, כתבו הראשוניםקמט 
שאם היושב עוסק בתפילה מותר, ויש מתירים גם אם עוסק בתורהל!, מכל 
מקום לענין הדין שאמרו כאן שאסור לעבור כנגד המתפלל, אין היתר זה ואסור 
לעשות כן אפילו כשהעובר עוסק בתורה או בתפילה. 

ובנשמת אדם (פס סק"פ) הוסיף שכן מוכח מדברי הגמרא בסמוך, שהקשו מרבי 
אמי ורבי אסי שעברו תוך ארבע אמות, ואילו היה מותר למי שעוסק 

בתורה או בתפילה לעבור, היה אפשר ליישב שהיו עסוקים בתורה או 

בתפילהקנא. 


אם יש דבר גבוה עשרה טפחים בין העובר למתפלל 


בחיי אדם (פס ס"ד) מסתפק מה הדין באופן שיש דבר קבוע שהוא גבוה עשרה 

טפחים ורחב ארבעה בין העובר למתפלל, שיתכן שאסור לעבור כנגדו, 

אלא אם כן הדבר גבוה כל כך שלא יוכל המתפלל להסתכל בצד השני. אבל 

כתב שיותר נראה שמותר אפילו אם יכול להסתכל, שהרי מחוץ לארבע אמות 
מותר אע"פ שהוא מסתכל. 


אסור לעבור נגד הקורא פסוק ראשון של קריאת שמע 


שם. יש אחרוניםקיג שכתבו, שהוא הדין שאסור לעבור כנגד הקורא פסוק ראשון 
של קריאת שמע, כדי שלא יתבטל מכוונתו. 


קמב. והבית יוסף הביא ראיה לדבריו מן הירושלמי (כ"ס פ"ג ס"ס). ‏ קמג. אינו לפנינו בפסקי 
הרא"ש ובתשובותיו, ואפשר שהיה מורה כן לשואלים ולא נכתב בספר. בית יוסף (פס ד"ס וס). 
קמד. והיינו שהמקום שהיה יושב רב היה מן הצד, ולא היה יכול לילך למקומו כיון שרבי ירמיה 
היה מאחוריו, ולכן פסע שלש פסיעות ועמד על עמדו. פרי מגדים (פס 55? לגכסס סק"ז). והטעם שמותר 
לפסוע שלש פסיעות כנגד המתפלל אע"פ שאסור לעבור משמע במחצית השקל גל עס) שהוא 
משום שלצורך תפילה התירו. ובפרי מגדים הוכיח מכאן שאין איסור לעמוד כנגד המתפלל שהרי 
רב היה עומד על עמדו לאחר שפסע שלש פסיעות אע"פ שהיה רבי ירמיה מאחוריו [וכשיטת המגן 
אברהם טס סק"ו) ולא כמשמעות השולחן ערוך (שס ס"ל) שרק בצידו של המתפלל מותר לעמוד, וראה 
מה שנתבאר בזה לעיל]. ‏ קמה. בפרי מגדים (עס) מבאר כוונת המגן אברהם, שרבי ירמיה לא 
עמד מאחורי רב ממש אלא מן הצד, ולכן היה יכול רב לפסוע לאחוריו שלא עבר כנגד פניו, אבל 
מקום ישיבתו היה בצד השני וכדי להגיע לשם היה צריך לעבור כנגד רבי ירמיה ולכן לא חזר 
למקומו [אמנם כתב שיש שפירשו שאסור לעבור גם בצדדים שלפני המתפלל, ולפי זה כתב שצריך 
לומר שרב היה עומד באופן שבאלכסון היה רחוק מרבי ירמיה יותר מארבע אמות, ולכן היה יכול 
לפסוע מאחוריו, אבל לא היה יכול לעבור כנגדו ששם כבר היה בתוך ארבע אמות]. וכעין זה 
פירש המחצית השקל (מג") פס) בשם חמד משה. אמנם במחצית השקל תמה על זה שהרי בגמרא 
הקשו על רבי ירמיה היאך התפלל אחורי רבו, ואם היה עומד מן הצד אין זה נקרא אחורי רבו. 
ובפרי מגדים כתב שהאיסור של התפילה לאחורי רבו הוא על ארבע האמות שמאחוריו וגם 
באלכסונם [אך כתב שהוא קצת דוחק]. עוד תמה על זה במחצית השקל מדוע אם כן נדחק רש"י 
לפרש שרב עמד מן הצד ולא פירש שעמד כנגדו ממש ולא פסע שלש פסיעות מאחוריו. ולכן 
פירש המחצית השקל דברי המגן אברהם באופן אחר. | קמו. אבל מכל מקום כתב שמדברי 
הירושלמי הנ"ל שהביא הבית יוסף מוכרח שאסור לפסוע לאחריו. | קמז. מגן אברהם (ס" קנ פק"ו), 


ברכות כז. - כז: 


ביאורים 


רכא 


כו. 


הטעם שאסור להתפלל כנגד רבו 


לא כנגד רבו. פירש רש" (לד"ס כנגד) שלא יתפלל אצל רבו, משום שמראה 
כאילו הוא ורבו שוים. 
והמאירי (שי? ע"פ ד"ס עו(ס) פירש שהאיסור הוא משום שנראה כמשתחוה עמו*. 
ובספר האשכול (לקועי הנכות ספינס, פנכק (ג. ד"ס ופמכ) פירש שהכוונה שלא יתפלל 
במקום שרבו רואהו משום שנראה כחוצפה, אלא יתחבא ממנו. והוסיף, 
שכל זה ביחיד שראוי שיהיה התלמיד יושב ומשמש את רבו, ולא יעמוד כנגדו 
ויתפלל, אבל בציבור הרי כולם עומדין, ואי אפשר שהתלמיד ידקדק ויעשה כן 
קרכו :בציבור. 


הטעם שאסור להתפלל אחורי רבו 


ולא אחורי רבו. המפרשים פירשו בכמה אופנים מהו טעם האיסור להתפלל 
אחורי רבו: 
א. רש"י (ד"ס פסולי) פירש שהוא יוהרא [ודומה למתפלל כנגד רבו]ב. 
ב. תוספות (ד"ס ו6) כתבו שיש מי שפירש הטעם משום שנראה כמשתחוה 
לרבוי. 
ג. המאירי (ע" ד"ס עונס) הביא בשם יש מפרשים, שהוא משום שנראה כמדקדק 
בתפילת רבו. 
ד. באלפסי זוטא (ד"ס פֿמנ"ע) פירש שבמקום מורא שמים לא יהיה שם מורא 
בב 
ד. בפירושי ריבב"ן (ל"ס ₪) כתב שמפני אימת רבו אינו יכול לכוין בתפילתו. 
ה. תלמידי רבינו יונה (ל"ס 6%" פירשו, שטעם האיסור הוא שמא יסיים רבו את 
תפילתו לפניו, ולא יוכל לפסוע אם התלמיד שמאחוריו עדיין בתפילתוי. 
עוד כתבו תלמידי רבינו יונהז, שאם הוא מרחיץ=גבע אמות מרבו, מותר 
להתפלל מאחוריו או כנגדו, שזה נחשב כרשות בפני עצמו. 
ובבית יוסף ו"ט סי 5 סכ"ד ד"ס ומ"ס וזס) כתב, שרבינו יונה למד זאת ממה 
שאמרו לעיל (ע") לענין האיסור לעבור כנגד המתפלל שמחוץ לארבע 
אמות מותר, ומשמע מזה שחוץ לארבע אמות נחשב כרשות אחר. 


אם האיסור הוא רק ביחיד או אפילו בעיבור 


שם. בבית יוסף (פו"ם סי 5 פכ"ד ד"ס וכתכ) הביא ממהר"י אבוהב שכתב בשם בעל 

המאורות, שכל דברי הגמרא הם דווקא כשמתפלל ביחיד, אבל אם 

מתפללים הרב והתלמיד בציבור, אם כך הוא סדר ישיבתם שמקום התלמיד הוא 

אחורי הרב, מותר, משום שאין כאן חשש שהתלמיד מקבל את הרב כאלוה". 

והביא בית יוסף שכדבריו מבואר בספר אהל מועד (פער סתפנס דרך ג (מי ז). אמנם 

הוסיף שהמפרשים שהאיסור בתפילה אחורי רבו הוא משום שמטריחו 

שלא יוכל לפסוע לאחוריו אם יסיים את תפילתו תחילה, אין הפרש בין אם 

מתפלל ביחיד או בבית הכנסת. וכתב הבית יוסף שלהלכה יש לחוש לזה אפילו 

בציבור. 

והמאירי (ע"5 ד"ס עוס) כתב שבבית הכנסת יכול להתפלל אחורי רבו או כנגדו, 

ש'כל אימה בטילה במקום ציבור, שאימת הציבור גדולה מכולן'ל. 


האיסור להתפלל לפני רבו 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6) שקל וחומר שאסור להתפלל לפני רבו 
ויהיו אחוריו כנגד רבו, שהוא יותר ביזיון לרבו. 


מאמר מרדכי (פס סק"פ), וחיי אדם (" כל כו ס"ג - כלרן סר6פון). | | קמח. ובלבוש (פס סי קנ סייד) מבואר 
שהטעם הוא כדי שלא יפסיק בין המתפלל לכותל. ובאליה רבה (פס פק"ז) פירש שכוונת הלבוש 
שלא יבטל את כוונתו [כדברי המאמר מרדכי, ולא מטעם חציצה]. ‏ קמט. תוספות (סץן 6: ז"ס 
מכפֿן), רא"ש (פ"ס סי ת), רשב"א (פס ד"ס פנ), מרדכי (ס" קס). והובאו דבריו בטור ובשולחן ערוך (קס 
קנ. עיין בטור (פס) ובבית יוסף (פס ל"ס ומס). ‏ קנא. ועיין שם שהוכיח כן גם מן 
הירושלמי. | קנב. אליה רבה (סי קנ פק"ו). ‏ א. לכאורה כוונתו שהוא מראה על ידי כן שהוא 
שוה לרבו [כעין שפירש רש"ין. ב. הרש"ש (ד"ס פזומ) הביא ראיה לפירוש רש"י ממה שאמרו 
ביומא ).b(‏ המהלך אחורי רבו הרי זה מגסי הרוח. ג. עיין ברדב"ז (טי"פ פ"ד פיי קו) שכתב, שמטעם 
זה אסור להתפלל סמוך למראה, שנראה כמשתחוה לבבואה שלו. | ד. וכעין דבריו כתב האוהב 
ישראל (פמום ית כ ד"ס וינ6) בשם המגיד מקוזניץ, ששנינו (5נופ פ"ד מיינ) שמורא רבך כמורא שמים, 
ובשעה שיש לו מורא רבו אי אפשר שיהיה עליו מורא שמים הראוי לתפלה, לפי שיש עליו מורא 
ואימה אחרת. ה. וכן פירשו הרא"ה (ד"ס 006, והמאירי (ע" ד"ס ₪ בשם יש מפרשים. 
ו. לכאורה כוונתו משום שאמרו לעיל שאסור לעבור כנגד המתפלל. וכתב הפרי חדש (פו"פ פי" 5 
ס"ק כד) שצריך להתרחק ממנו לאחורי רבו כשיעור ארבע אמות ושלש פסיעות, כדי שאם הרב יגמור 
את תפילתו יוכל לפסוע שלש פסיעות. אמנם במאירי (פס) כתב שלשיטה זו האיסור הוא רק אם 
עומד בתוך שיעור שלש פסיעות של רבו. וצ"ע שהרי אסור לעבור נגד המתפלל בארבע אמות. 
ז. וכן כתב הרא"ש (פ" ₪. | ח. מדבריו נראה שמפרש שטעם האיסור הוא משום שנראה כמשתחוה 
לרבו [כשיטת התוספות (ד'ס ופ)], והיינו שנראה כעושה אותו לאלוה, ולכן פירש שאם מתפללים 
בציבור וסדר ישיבתם כך הוא אינו נראה כעושה אותו אלוה. | ט. וכעין זה כתב בשבלי הלקט 
(ס" מג, 35 סנסוניס פטונום ד"ס 6מכ) בשם רב האי גאון שכאשר מתפלל בציבור אין איסור להתפלל כנגד 
רבו משום שבציבור אין לו לחלוק כבוד לרבו. 


סי קנ ס"6). 


רכב ילקוט 


וכתב הבית יוסף (פו"ם סי 5 סכ"ד ד"ס ומ"ש וס) שמדברי רבינו יונה משמע, שבזה 
אין היתר אפילו אם הוא עומד רחוק מרבו יותר מארבע אמות'. 

אמנם הדרכי משה (סק"ס) והב"ח (שס סט" ד"ס ומס) כתבו שמלשון המור משמע 
שאפילו אם אחוריו לרבו מותר אם הרחיק ממנו ארבע אמות'י. 

ובשו"ע (ו"ל סי רפכ סט"ז) נפסק שאם הרחיק ארבע אמות הכל מותריב. 


מי נחשב רבו לענין זה 


שם. בדברי חמודות* (על סרE"ש‏ סי ס פות ית) כתב שבגמרא מדובר על רבו מובהק 
שלמד את רוב חכמתו ממנו". 
ובחיי אדם (פ"> כ ככ ק"ו) הוסיף שגדול הדור נחשב כרבו מובהק ואסור להתפלל 
בתוך ארבע אמות שלוט'. עוד כתב שגם על אביו נוהג דין זה. 


ראיה מדברי הגמרא שאם אדם עומד לפניו בשעת התפילה אין זו העיצה 


שם. בגמרא לעיל (ס:) אמרו שהמתפלל צריך שלא יהא דבר חוצץ בינו לבין 
הקיר. וכתב הטור (פו"פ סי 5) שבעלי חיים הנמצאים בין המתפלל לקיר 
חוצצים. 

ובבית יוסף (פס סכ" ד"ס ומ" כניו) הביא דברי המרדכי (פ" רכמו ע) שאדם אינו 
חוצץ. והביא עוד בשם מהר"י אבוהב שמוכיח כן מדברי הגמרא כאן, 

שהרי אמרו שלא יתפלל אדם אחורי רבו, ומשמע שאחורי אדם אחר מותרל'. 
אמנם הב"ח (פו"ס סי 5 סט"ו ד"ס ומ"ש 6) דחה את הראיה וכתב שיש לומר שאחורי 
רבו יש איסור להתפלל, מה שאין כן אחורי אדם אחר שאין איסור 

להתפלל, אבל לכתחילה צריך ליזהר משום חציצה. 
ובאליה רבה (טס ס"ק כו) תמה על זה, שהרי פירשו בגמרא שרבי ירמיה בר אבא 
היה מתפלל אחורי רב משום שהיה תלמיד חבר שלו, ומשמע 
שלכתחילה עשה כן, ולא היה חושש משום חציצה. ולכן תירץ", שמה שאמרו 
בגמרא אחורי רבו אין הכוונה בזה מאחוריו ממש, אלא שעמד סמוך לרבו 
ומשוך לאחוריוי". 


מה הכווגה 'הנותן טלום לרבו 


והנותן שלום לרבו וכו' גורם לשכינה שתפתלק מישראל. פירש רש"י (ל"ס 
שלוס) שנותן לו שלום כשאר כל אדם, ואינו אומר לו שלום עליך רבי. 
וכתב הרא'ש'ט (סי ס) שכן משמע מגמרא שלנו (מיר כ: מ"ק עג:) שאמרו שהזמן 
=+ של תוך כדי דיבור' הוא כדי שאילת שלום של תלמיד לרב, הרי שמותר 


ליתן לרבו שלום, ומוכרח שמה שאמרו כאן שלא יתן לו שלום היינו כשאומר 
לו 'שלום עליך' כשאר כל אדם. 
אמנם הרא"ש כתב, שבירושלמי (פ"נ ס", טקנס פ"נ ס"ה, מו"ק פ"ג ס"ז) משמע 
שתלמיד אינו נותן כלל שלום לרבו, שאמרו שם שהמנהג שהקטן אינו 
שואל שלום למי שגדול ממנול. 
ותלמידי רבינו יונה (ל"ס וסטופן)* פירשו בשם רבם, שכוונת הגמרא כשהתלמיד 
מקדים שלום לרבו, שאין ראוי לו לעשות כן אלא צריך לנהוג כמי 
שהוא ירא ממנו, ואינו יכול להקדים לו דיבור מרוב מורא, וכמו שאמרו בשבת 
(פט.) 'כלום יש עבד שמקדים שלום לרבו'?ג. ומה שאמרו בכמה מקומות 'כדי 


י. ורק לענין המתפלל אחורי רבו או בצדו מותר אם הוא עומד בריחוק ארבע אמות. | יא. עיין 
בב"ח שהביא ראיה לזה מהדרשה שדרשו בגמרא (סץ 68 ממעשה של עלי וחנה שאסור לישב 
בתוך ארבע אמות של תפילה לפי פירוש תוספות (עס ד"ס עמכס). ‏ יב. והיינו גם אם מתפלל לפניו 
ואחוריו לרבו, וזהו כשיטת הב"ח ולא כמו שכתב המחבר עצמו בבית יוסף. יג. וכן כתב הפרי 
מגדים (פ"ם סי 5 306 6נלסס מ"ק (ט). יד. בפרי מגדים (שס) כתב להוכיח זאת ממה שנפסק בשו"ע 
(יו"ד סי" רמנ ס"0 שכל הדברים שצריך לכבד בהם את רבו, לא אמרו אלא ברבו מובהק, והיינו שרוב 
חכמתו ממנו. | טו. בדין זה אם גדול הדור נחשב כרבו מובהק נחלקו הפוסקים, עיין בתוספות 
להלן (ל6: ד"ס מולס) ובבית יוסף (יו"ד סי" כמד ס"י ד" וס"כ פכן). טז. אמנם הבית יוסף הביא מספר 
הפליאה שכתב, שצריך ליזהר מלהתפלל אחורי שום אדם. וכתב הבית יוסף שטוב לחוש לדבריו. 
יז הפן:.תירץ במלא הרועים (ע"פ ד"ס מסיע). | יתח. וכתב שכן משמע מרש"י (ד"ס פחומ) שכתב שהטעם 
שאסור להתפלל אחורי רבו הוא משום שיוהרא היא, ולכאורה אם עומד מאחוריו ממש אין בזה 
יוהרא, אבל לפי דבריו שעמד סמוך לו אלא שהיה משוך קצת לאחוריו, מיושב שעדיין יש בזה 
משום יוהרא שהרי מכל מקום עומד בצידו. | יט. וכן כתבו התוספות בבבא קמא (עג: ד"ס כדי), 
וכעין זה כתבו כאן (ד"ס וסטפן), אך התוספות כאן הוסיפו עוד דברים בזה, ויתבארו דבריהם להלן 
בסמוך. כ.והפנים מאירות בהקדמתו לשו"ת (פ"ל ד"ס וסילופנמי, תמה על הרא"ש וכתב שמהירושלמי 
משמע להיפך שחייב לשאול בשלום לרבו. והחיד"א (נככי יוסף יו"ד סי" כמנ מ"ק יט, כריפ עועס על ספר ססיליס 
סי 5ו) הביא עוד, שבירושלמי (פ"נ ה"פ) גם הוכיחו מהשיעור של שאילת תלמיד לרב שהתלמיד חייב 
לשאול בשלום רבו. ועיין באוצר הגאונים (פטונות, פ" קסד) שהובא מספר חילופי מנהגים (פילק כ [הוא 
חיבור קטן מראשית תקופת הגאונים, המתאר הבדלי מנהגים בין בני ארץ ישראל לבני בבל בעניינים 
שונים. מחברו אינו ידוע. המהרש"ל היה הראשון שהביא את רשימת כל החילוקים בסוף ספרו 'ים 
של שלמה', הספר התפרסם לראשונה על פי כת"י בווינה שנת תרל"ח בשם 'חלוף המנהגים בין 
בני בבל ובני ארץ ישראל'. ויצא לאור מחדש בירושלים תרצ"ח בשם 'ספר החילוקים שבין אנשי 
מזרח ובני ארץ ישראל'] שבני בבל אין תלמיד שואל בשלום רבו, ובני ארץ ישראל אומרים שלום 
עליך רבי ומורי. ולכאורה הכוונה למה שאמרו בירושלמי (פס) שרבי יוחנן התרעם על ר' אלעזר 
שהיה מתחבא ממנו ולא נתן לו שלום, והשיב לו ר' יעקב שכך נוהגים בבבל. וראה עוד מה 
שהובא בשיטת הירושלמי בהערה להלן בסמוך. ‏ כא. וכן פירש המאירי (ע"פ ד"ס עוש) בשם י"א. 


ברכות כז: 


ביאורים 


שאילת שלום תלמיד לרב', הכוונה על השבת שלום שמשיב התלמיד לרב שזה 
מותרכג. 
והמאירי (ע"% ד"ס עוש) פירש שלא ישוה את רבו עם שאר בני אדם בנתינת 
שלום ובהשבת שלום, אלא 'שיפליג בכבודוי. 
וכן כתב הרמב"ם (פמוד קורס פ"ס ס"ה) ולא יתן שלום לרבו או יחזיר לו שלום 
כדרך שנותנים לריעים ומחזירים זה לזה, אלא שוחה לפניו ואומר לו ביראה 
וכבוד שלום עליך רבי, ואם נתן לו רבו שלום יחזיר לו שלום עליך רבי ומורי', 
שלב 
ועל שיטת רש"י תמהו התוספות (נ"ק עג: ד"ס כדי)7 מדברי הגמרא בשבת הנ"ל 
שאין עבד מקדים שלום לרבו כלל. 
ותירצולה, שיש חילוק בין תלמיד לעבד, שעבד אימת רבו עליו ולכן אינו נותן 
לו שלום כלל, מה שאין כן בתלמיד לרבוכי. 


ביאור שיטת התוספות בדין שאילת שלום לרב 


שם. התוספות (ל"ס וסנופן) כתבו [בתירוץ הראשון] שבגמרא מדובר כשהתלמיד 
נותן לו שלום כשאר כל אדם, ואינו אומר לו שלום עליך רבי, ומה שאמרו 
(נ"ק עג:) כדי שאילת תלמיד לרב ומשמע מזה שראוי ליתן לו שלום, היינו 
כשאומר לו שלום עליך רבי. וכוונתם בתירוץ זה כדברי רש"י?ז. 
עוד תירצו התוספות 'אי נמי ההוא לכתחלה קאמר ובתלמיד חבר דשרי ככל 
הני דלקמן'. וכתב מהרש"א שלכאורה כוונה==באמת אסור ליתן שלום 
לרב כלל, ודברי הגמרא בבבא קמא שתוך כדי דיבור הוא כדי שאילת שלום 
לרב, היינו בתלמיד חבר שאינו אסור בכל דינים אלו כמבואר בגמרא. אמנם 
המהרש"א (נפוס' ד"ס וסטופן) תמה על לשון 'לכתחילה' שכתבו התוספות, שלא היו 
צריכים לומר אלא שמדובר שם בתלמיד חבר. עוד הקשה שהרי תלמיד חבר 
שואל רק 'שלום עליך'נ", ותמוה מדוע אמרו בבבא קמא 'כדי שאילת תלמיד 
לרב' דווקא, הרי אין חילוק בין שאילת תלמיד חבר לרב לשאר כל אדם. 
ולכן ביאר המהרש"א שגם בתירוץ הראשון סוברים התוספות כשיטת רבינו יונה 
שאסור להקדים שלום לרב כלל, ומה שאמרו 'כדי שאילת תלמיד לרב' 
מדובר בהשבת שלום, ופירשו התוספות שכשמשיב התלמיד שלום לרב אומר 
לו 'שלום עליך רביכט, וכתבו התוספות תירוץ נוסף, שמה שאמרו 'כדי שאילת 
תלמיד לרב' מדובר גם 'לכתחילה', והיינו להקדים שלום, ומדובר בתלמיד חבר 
שמותר לו גם להקדים שלום לרבול. 
והצל"ח (כפוס' פס נפ"ד 6 נמ ביאר, שאכן כוונת התוספות שלתלמיד אסור שאילת 
שלום לגמרי, ודברי הגמרא בבבא קמא בתלמיד חבר שלכתחילה צריך 
לומר שלום עליך רבי משום דרך ארץ אף שאין בזה איסור אם אינו אומר רבי, 
ומה שרבי ירמיה שאל את רב מי בדלת ולא אמר לו מי בדיל מר, הוא משום 
שהיה רוצה לדעת אם רב קיבל עליו שבת כדי שגם הוא יקבל עליו, והיה 
ממהר לקבל עליו מיד אם ישמע מרב שקיבל עליו משום זריזים מקדימין 
למצוות, ולכך קיצר בלשונו, כיון שלא היה זלזול בזה שלא אמר לו 'מר' שהרי 
תלמיד חבר היה. 
והפני יהושע (כפוס' פס) פירש כוונת התוספות, שגם בתירוצם הראשון היו סוברים 
שלכתחילה אין ראוי לתלמיד לשאול בשלום רבו אפילו כשאומר לו שלום 
עליך רבי, וכמו שאמרו בירושלמי?*, אלא שסוברים התוספות [בתירוץ הראשון] 


כב. כך הוא לשון תלמידי רבינו יונה. אמנם לפנינו בגמרא שבת הגירסא היא 'שנותן שלום לרבוי. 
כג. אמנם בגירסת הגמרא לפנינו מבואר שגם 'המחזיר שלום לרבו' גורם לשכינה שתסתלק מישראל, 
וגירסת רבינו יונה בגמרא היא כגירסת הרי"ף והרא"ש שלא הביאו 'והמחזיר שלום לרבו'. ולגירסא 
שלנו צריך לומר כרש"י. מגיד תעלומה (נפמידי ריט ונס ד"ס וסנופן נ"ד ומ"ש). ובמאירי (עס) כתב כדברי 
רבינו יונה בדעת הירושלמי [אמנם ראה בביאור הגר"א (ו"ד סי" רמנ ס"ק ע) שכתב שמהירושלמי 
משמע להיפך מדברי רבינו יונה. גם הברכי יוסף (יו"ד סי רמנ פ"ק יט) הביא שבירושלמי (פ"נ ה"פ) 
מפורש שהשיעור של כדי שאלת תלמיד לרב הוא שהתלמיד ישאל תחילה לשלום רבו, ולא שישיב 
שלום לרבו. וכתב שהדבר צריך ישוב]. והמאירי הוסיף, שלפי שיטה זו [שמותר לתלמיד רק להשיב 
שלום ולא לשאול] מה שאמרו לעיל (יה) הקורא את שמע ופגע בו רבו וכו', בפרקים שואל מפני 
הכבוד, ומשמע שהתלמיד שואל שלום לרבו, צריך לומר שמדובר בתלמיד חבר. עוד תירץ, שמכיון 
שרבו פגע בו בשעת קריאת שמע הרי הרב חושש שלא להפסיקו ואינו שואל בשלומו, ולכן אמרו 
שיפסיק התלמיד לכבודו וישאל בשלום הרב, אבל כשפוגע בו באופן שהרב אינו חושש לשאול 
בשלום התלמיד, ישתוק התלמיד ולא ישאלנו עד שהרב ישאל בשלום התלמיד. | כד. וכן הקשה 
המהרש"א כאן ,מ" ל"ס וסטפ). | כה. וכן תירצו הגהות מיימוניות (תלמוד תורס פ"ס פות ת) והמהרש"א 
(ח" ד"ס וסגופן, כמיכון סרלעון). ‏ = כו. והמהרש"א (שס תירץ עוד, שיש לחלק בין נותן שלום לשאילת 
שלום. | כז. וכמו שכתבו גם בבבא קמא (עג: ד"ס כזי). וכן מבואר בצל"ח (נפוסי ד"ס וסטפן) שלזה 
נתכוונו התוספות. | כח. שהרי אינו צריך לכבד את רבו, כמבואר בהמשך הגמרא שמשום שרבי 
ירמיה היה תלמיד חבר לרב לא פנה אל רב בלשון 'מר' (%"5 כפופ' פס, נ"ד 5 נפ). | כט. ומיישבים 
התוספות בזה מה שאמרו 'שאילת תלמיד לרב', שלשון השבת שלום של תלמיד לרב הוא ארוך 
מלשון השבת שלום של שאר כל אדם. | ל. ועיין במשמרות כהונה ובפרחי כהונה (נפוק' ד"ס סנופן) 
שתמהו על פירוש המהרש"א. | לא. וטעם הדבר ביאר הפני יהושע, שאכן מסברא היה צריך לומר 
שאין חסרון כשאומר לרבו 'שלום עליך רבי', שאדרבא הוא חולק לו כבוד בזה, אמנם הטעם שאין 
ראוי לעשות כן הוא משום ש'שלום' הוא שמו של הקב"ה ואסור להזכירו בחינם, אלא שתקנו 
חכמים שיהא אדם שואל בשלום חבירו כמו ששנינו להלן (ל), ומשום ששאילת שלום הוא כעין 
תפילה שמתפלל על חבירו שיהא בשלום, מטעם זה ראוי לומר כן רק לחבירו ולא לרבו, שהוא 
זלזול לרב שתלמידו יתפלל עליו ונראה כיוהרא. 


ילקוט 


שמה שאמרו שיעור של שאילת שלום של תלמיד לרב אין הכוונה שדרך התלמיד 

לשאול שלום לרב, אלא שזהו השיעור של תוך כדי דיבור הגם שאין ראוי 

שישאלו. אבל בתירוץ השני לא רצו התוספות להעמיד דברי הגמרא בדבר שאין 

ראוי לכתחילה לעשות כן, ולכן כתבו שאפשר להעמיד בתלמיד חבר שהוא 
מותר לשאול בשלומו לכתחילהלג. 


מה הכוונה החולק על ישיבתו של רבו 


והחולק על ישיבתו של רבו, פירש הרא"ה (ל"ס וסתונק) שהתלמיד מפרסם את 
עצמו לחלוק על רבו. 
והשיטה מקובצת (נ"נ גכ ד"ס ס6) הביא בשם הר"י מיג"ש שהכוונה שפירש 
מישיבתו של רבו לעשות לו ישיבה בפני עצמול. 
ובפירושי ריבב"ן (ל"ס 6) ביאר שהכוונה בזה שאינו נושא פנים לרבו. 


מה הכוונה 'החולק על רבו' האמור בסנהדרין 


שם. בגמרא סנהדרין (קי.) אמרו שכל החולק על רבו כחולק על השכינה, כמו 
שנאמר לענין דתן ואבירם (נמדנר כו ע) 'בהצתם על ה'.. ועוד אמרו שכל 
העושה מריבה עם רבו כעושה עם שכינה. ופירש רש"י (ס ד"ס פו(ק) שחולק על 
רבו היינו שחולק על ישיבתו. וכתב הב"ח (יו"ד סי כמכ ס" ד"ס ומ"ש וכל ססונק) 
שהוקשה לרש"י שאין חילוק בין החולק על רבו להעושה מריבה עם רבו, ולכן 
פירש שהחולק על רבו היינו שחולק על ישיבתו וכדברי הגמרא כאןיז. 
והרמב"ם (פנפוד פולס פ"ס ס"נ) כתב 'איזהו חולק על רבו, זה שקובע לו מדרש 
ויושב ודורש ומלמד שלא ברשות רבו ורבו קיים, ואף על פי שרבו 
במדינה אחרת'לה. 
והרמ"ך תמה על הרמב"ם מנין הוציא דין זה. וכתב שבמקומותיו נוהגים 
התלמידים לקבוע מדרש בחיי רבן בלא רשות של רכזלי. 
וביאר הב"ח (יו"ד פס), שהרמ"ך מפרש שהחולק על ישיבתו של רבו הינו 
שחולק על ההוראות שנפסקו בבית דינו וישיבתו של רבו, וכדתן ואבירם 
שסתרו את דבריו של משה. ולכן תמה על הרמב"ם שאין מקום לאסור על 
התלמיד שלא יקבע ישיבה כשרבו קיים. אבל הרמב"ם מפרש שכוונת הגמרא 
שהתלמיד קובע ישיבה לעצמו. ולמד את דבריו ממה שדרשו בגמרא דין זה 
מדתן ואבירם שהצו את ישראל על משה ועל אהרן, ועיקר מחלוקתם היתה על 
השררה שהיתה למשה לבדו, שגם הם היו רוצים להחזיק בשררה, ומשמע מזה 
שמי שלוקח שררה לעצמו במקום רבו הוא בכלל החולק על רבולי. 
ובדברי חמודותל" (על הכ"ם סי ו לוּת כ) ביאר שהרמב"ם למד את דבריו מדברי 
הגמרא כאן שאמרו 'החולק על ישיבתו של רבו', ומפרש שהכוונה 
שקובע ישיבה לעצמו. 


מה הכוונה האומר דבר שלא שמע מרבו 


והאומר דבר שלא שמע מפי רבו. כמה ראשוניםלל פירשו, שהכוונה בזה 
שאומר בשם רבו דבר שלא שמע מרבו". 
ובמסכת סוכה (כפ.) אמרו שרבי אליעזר העיד על עצמו שמעולם לא אמר דבר 
שלא שמע מרבו%\. וכן אמרו שם על רבי יוחנן בן זכאי. וביאר 
במחצית השקל (ס" קט נמגן 6נלסס סק"נ ד"ס וכן) שרבי אליעזר החמיר על עצמו 
יותר ממה שצריך, שאפילו בסתמא לא אמר שום דין מעצמו רק מה ששמע 
מרבו, אבל מצד הדין האיסור הוא רק אם אומר דין שלא שמע מרבו בשם 
רבו, וראיה לכך שהרי רוב תנאים ואמוראים אמרו דברי עצמםמנ. 


לב. ועיין עוד בצל"ח וכפרחי כהונה ובעוד יוסף חי וביד דוד (פופ' ד"ס וסנת) מה שכתבו בביאור 
דברי התוספות. לג. וכדבריו כתב הרמב"ם (פנעוד מוכס פ"ס ס"נ) והובא להלן בסמוך. לד. והופיף 
הב"ח, שלפי זה מתיישב גם כן לשון הגמרא בסנהדרין 'החולק על רבו', שאם הכוונה על מריבה 
היה צריך לומר 'החולק עם רבו', ולפירוש רש"י מיושב שהכוונה שחולק על הוראותיו. | לה. וכן 
כתב הטור (יו"ד פיי רמג). ובבית יוסף (קס ק"ג ד"ס ופיסו) תמה על מה שלא כתבו הטור בשם הרמב"ם. 
וכתב שאפשר שהטור פירש כן דברי הגמרא ולכן לא חשש לכתבו בשם הרמב"ם. | לו. אמנם 
כתב שצריך להרחיק מן הרב שלש פרסאות, כמו שאמרו בסנהדרין (5) שהתלמיד לא יורה הלכה 
במקום רבו אלא אם כן היה רחוק ממנו שלש פרסאות. | לז. והופיף הב"ח, שכשיטת הרמב"ם 
יש ללמוד גם מדברי התוספות (גיטין פד: ד"ס כני ומע, סוכה מד. ד"ס וס6, כ"ק קיז: ד"ס דינכון) שכתבו שרבי 
יוחנן לא היה בעל ישיבה כשחזקיה רבו היה קיים [ועיין בפסקי תוספות (געין ות פע) שפסקו על 
פי דברי התוספות שהתלמיד אין לו להיות בעל ישיבה בעוד רבו קיים]. והביא הב"ח עוד הסוברים 
כן. וכתב שיתכן שזהו גם כוונת רש"י שפירש החולק על רבו היינו החולק על ישיבתו של רבו. 
וכן פירש הבאר שבע (סנסדרין קי. ד"ס כל ססונק) שכוונת רש"י כהרמב"ם. והאריך להוכיח שאין לפרש 
שהכוונה שחולק על הוראותיו של רבו, שאדרבא זה מותר. וכדבריו כתב בספר עבודת המלך על 
הרמב"ם (פמוד ורס פ"ס ס"נ). ועיין עוד בשו"ת מהריט"ץ וטופ פ" קעג) ובפירוש לשד השמן על 
הרמב"ם (ספל סניקוטיס מסדורת פלנקל, תלמוד מוכס פ"סה ס"ג ד"ס עוון) ובבארות המים סס) ובשו"ת חכם צבי 
(כיקוטי פסונות סי" קטו) מה שכתבו בענין זה. לח. וכן הוא בביאור הגר"א (ו"ד סי כמ סק"ל). 
לט. תלמידי רבינו יונה (ד"ס פפֿומס, הרא"ש (פ" ס), מאירי (ע"6 דייס נעונס), נמוקי יוסף (ד"ס חנ) וכן 
כתב בשיטה מקובצת (ד"ס  .)%‏ מ. וכן מבואר במגן אברהם (סי קט פק"נ). ועיין שם שהביא מה 
שאמרו במסכת כלה (פ"פ סכ"ד) ש'כל האומר דבר מפי חכם שלא גמרו ממנו גורם לשכינה שתסתלק 
מישראל'. וכתב שכן מבואר בסוגייתנו. | מא. וכן מבואר במסכת יומא (פי6. | מב. והמהרש"א 


ברכות כז: 


ביאורים רכג 


ובפתח עיניים (ד"ס והפֿומר) הוכיח מדברי הגמרא בסוכה (פס) שגם דברים התלויים 

בסברא לא אמר רבי אליעזר מעצמו. ועל מה שתמה מהרש"א שמצינו 

הרבה חכמים שאמרו דברים מעצמם תירץ הפתח עיניים שבדברי הגמרא כאן 

מדובר כתלמיר גמור, אבל מי שהוא תלמיד חפר או חכם מותה לו להורות 

וללמד את העם גם מה שלא שמע מרבו, ורבי אליעזר החמיר על עצמו שלא 
לומר דבר מעצמו אע"פ שהיה חכם. 

והרמב"ם (פנמוד פורס פ"ס ס"ט) כתב שלא יאמר דבר שלא שמע מרבו עד שיזכיר 

שם אומרו. ודקדק הכסף משנה מדבריו, שאם מזכיר שמועה של רבו 

יכול לומר אותה בסתם ואין צריך לאומרה בשמו, שכל מה שהתלמיד אומר מן 

הסתם שמע מרבו כמו שאמרו ביבמות (פו:), ולכן אם לא שמעו מפי רבו צריך 

להודיע לשומעים ממי שמעומג. 

ומהראשונים שפירשו דברי הגמרא שאומר דבר שלא שמע מרבו בשם רבו, 

דקדק הב"ח (יו"ד סי כמ ס"ז ד"ס ו(6) שחולקים על הרמב"ם וסוברים 

שאם אומר את השמועה בסתם אין בזה איסור. והקשה הב"ח מדוע אינו אסור, 

הרי עובר על מה שאמרו חכמים (6ופ פ"ו מ"ו) שצריך לומר דבר בשם אומרו. 


אם התלמיד מכיר בשמועה שהוא אומר שהיא כהלכה 


שם. בגמרא פסחים (קינ.) אמרו 'אם בקשת ליחנק התלה באילן גדול', ופירש 
רש"י (ד"ס 6ס, ד"ס סיתנס), שאם אתה רוצה לומר דבר שיהיה נשמע לבריות 
ויקבלו ממך, אמור אותו בשם אדם גדול. 
וייש שכתבו!' על פי דברי הגמרא הנ"ל שאם התלמיד מכיר בשמועה שהוא 
אומר שהיא כהלכה ואין מקבלים אותה ממנו, מותר לו לאומרה בשם רבו 
כדי שיקבלוה ממנומה. 
ובמגן אברהם (סי' קנ פק"נ) תמה שדין זה סותר למה שאמרו בגמרא כאן שאם 
עושה כן גורם לשכינה שתסתלק מישראל. 
ובמחצית השקל טס ד"ס וק) הביא שכבר תירץ קושיא זו בדברי חמודות (על 
סרל"ם סי ו פֿות כד) שכתב, שטעם האיסור שלא יאמר דבר שלא שמע 
מרבו בשם רבו הוא משום שיתכן שיש לפקפק על הדין שהוא אומר, ונמצא 
שרבו מתגנה על ידו. וסיים הדברי חמודות שבפסחים אמרו 'אם בקשת ליחנק 
התלה באילן גדול'. וביאר במחצית השקל, שאפשר שכונתו ליישב דברי הגמרא 
שם על פי טעמו שהאיסור שמא יתגנה רבו, ולכן אם הוא יודע בדבר שהוא 
אומר שהוא ברור ואין לפקפק עליו יכול לאמרו בשם רבו. 


מדוע הוא גורם שתסתלק השכינה מישראל 


גורם לשכינה שתסתלק מישראל. בשפתי חכמים (ל"ס גונס) ביאר בדרך דרש 

מדוע אמרו על אחד מכל אלו שהוא גורם לשכינה שתסתלק מישראל, 
לפי מה שאמרו בקידושין (:) שבזמן שאדם מכבד את אביו ואת אמו אמר 
הקב"ה מעלה אני עליהם כאילו דרתי ביניהם וכבדוני, ובזמן שאדם מצער את 
אביו ואת אמו, אומר הקב"ה יפה עשיתי שלא ,דרת ביניהם, הרי שמי שאינו 


מכבד את אביו ואת אמו גורם שתהא השכינה מסולקת מישראל, וקל וחומר 

במי שאינו מכבד את רבו שהרי הרב קודם לאביו ואמומ', והעושה אחד מכל 

אלו שמתפלל אחורי רבו או שחולק על ישיבתו של רבו אינו מכבד את רבו, 
ולכך אמרו עליו שהוא גורם שתסתלק השכינה מישראל. 


מה הכוונה 'תלמיד חברי 


שאני רבי ירמיה בר אבא דתלמיד חבר הוה. המפרשים נחלקו מה הכוונה 
'תלמיד חבר': 


(ח" ד"ס וספומכ) כתב, שכמו שאמרו כאן מצינו ביומא (פי:) שאמרו על רבי אליעזר שלא אמר דבר 
שלא שמע מרבו. ולכאורה כוונתו שגם כוונת הגמרא כאן היא שלא יאמר שום דין מעצמו רק מה 
ששמע מרבו. אבל לאחר מכן תמה מהרש"א שהרי מצינו בכמה מקומות שחכמים אמרו דברים 
מעצמם מסברא מה שלא שמעו מרבם. ותירץ, שדבר שאינו מסברא לא אמרה רבי אליעזר בשם 
רבו כיון שלא שמע מפיו. ומשמע מלשון תירוצו שרק בשם רבו לא אמרה אם לא שמעה מפיו 
אבל שלא בשם רבו היה אומרה. וצ"ע. ועיין בשפת אמת (ומ פס ד"ס נגמי םנ6) שהקשה כעין קושיית 
מהרש"א על מה שאמרו שם שרבי אליעזר לא אמר דבר שלא שמע מפי רבו, הלא מצינו בכל 
הש"ס שרבי אליעזר עצמו חולק עם כמה תנאים, ומשמע שאומר דברי עצמו ולא מה שקיבל 
מרבותיו. וכן תמה על מה שאמרו כן בסוכה גם על רבי יוחנן בן זכאי שלא אמר דבר שלא שמע 
מרבו, והלא מצאנו שתיקן כמה תקנות וביניהם המבואר במסכת ר"ה (ש: 5). ועוד תמה, מדוע 
באמת לא אמרו דברי עצמם, הלא אמרו בסנהדרין (65:) כל המונע הלכה מפי תלמיד אפילו עוברין 
שבמעי אמו מקללין אותו שנאמר (מקני 6 כו) 'מונע בר יקבוהו לאום'. ולכן פירש, שרק בחיי רבם 
לא אמרו דבר מעצמם משום כבוד רבם [ואע"פ שהיה מותר להם מצד הדין החמירו על עצמםן, 
אבל לאחר מיתתם אמרו הורו ודנו מעצמם. | מג. אמנם כל זה כשידוע שתלמיד זה למד רק 
אצל רב זה ולא אצל אחר, אבל אם למד בפני שנים צריך להזכיר את שם אומרו. ב"ח (יו"ד סי 
מד. ברכי יוסף (יו"ד סי" כמנ מ"ק כע) בשם תשובה מהגאונים (כת"י סי" טכד, ספדס גגווס 
סי" קכ, לופר סגלוניס תסונות סי" קסס). ‏ מה. אמנם כתבו, שאם אינו ברור לו שהלכה היא, לא יתלה אותה 
ברבו. ובמגן אברהם (פי קײ פק"ג) הביא שיש ללמוד דבר זה גם מדברי הגמרא בעירובין (>) שרבה 
הביא ברייתא בשם רבי יוסי, ואמרו בגמרא שם שבאמת ברייתא זו נשנית סתם ולא בשם רבי 
יוסי, ומה שאמרה רבה בשם רבי יוסי הוא כדי שיקבלוה ממנו שרבי יוסי נימוקו עמו. 
מו. כמבואר בבבא מציעא ;ג.) ובהוריות (ג.). 


רמג ם"ז ד"ס ום). 


הפר ילקוט 


א. רש"י (עילונין סג. ד"ס מנמיד) פירש הכוונה שהוא חכם כמותו, אלא שלמד ממנו 
דבר אחד או יותר. 
ב. הרמב"ם (פלמוד פורס פ"ס ס"ט) כתב שאם לא למד ממנו רוב חכמתו נחשב 
כתלמיד. חבר. 


19/06/2018 


ג. מדברי הרשב"ם ("כ קנם: ד"ס תנמיד) דקדק הרשב"ץ (ד"ס ומוכת) שמתחילה היה 
רבו, ולאחר מכן הרבה התלמיד בישיבה עד שנעשה כחבר לרבו שכבר אינו 
צריך ללמוד ממנו. 
ד. עוד כתב הרשב"ץ (פס), שהיה אפשר לפרש שמתחילה היו שניהם חברים, 
ולאחר מכן הרבה אחד מהם בישיבה יותר מחבירו ונעשה רבו. אך כתב 
שלא יתכן לפרש כן, שאע"פ שמתחילה היו חברים כיון שעכשיו רבו הוא דינו 
כרבו ממשמ'. 


אפילו תלמיד חבר אסור להתפלל לפני רבו 


שם. פירוש, ומשום כך היה מתפלל רבי ירמיה בר אבא אחורי רב. וכתב הבית 
יוםף (מו"ס סי 5 סכ"ד-כס ד"ס ומ"ם וס) שמכל מקום אסור לתלמיד חבר 
להתפלל לפנל רבו ואהוהיהילרבו. שוהו בזוי גדול לדבף 


הרי במקום אחר אמרו שרבי ירמיה היה תלמיד רב הונא 


שם. הקשו התוספות (קלופין מו. ד"ס גכסין), שלכאורה דברי הגמרא כאן סותרים 
לדברי הגמרא בקידושין (שס), שכאן אמרו שרבי ירמיה בר אבא היה תלמיד 
חבר של רב, ושם אמרו שהיה תלמידו של רב הונאמ". ותירצו שהיו שני רבי 
ירמש בר אבא. 
והתופפות בפסחים (קו: דייס פנקיס) כתבו שהגירסא ברוב ספרים בגמרא כאן הוא 
ירב ירמיה', והגירסא בקידושין היא 'רבי ירמיהי. 


המתפלל מבעוד יום נאסר במלאכה גם אם איגו רוצה לקבל שבת 


מי בדלת אמר ליה אין בדילנא. פירש רש"י (ד"ס וסיעו) שרבי ירמיה שאל את 
רב אם הבדיל את עצמו ממלאכה, כיון שקיבל עליו שבת בתפילתו. 
וכתב הבית יוסף (פו"ס סי כסג סי" ד"ס ומ"ט כנינו עוד), שהמתפלל ערבית של שבת 
מבעוד יום נאסר במלאכה אפילו אם אמר שאינו רוצה לקבל עליו שבת, 
שמכיון שהזכיר קדושת היום בתפילה אי אפשר לעשותו חולמל. 


היאך יתכן שלא הבדיל ממלאכה והרי לא חשש לסמיכת גאולה לתפילה 


שם. הבית חלוי (פו"ת מ" סי" ע) הקשה, לפי מה שכתבו כמה ראשונים? שרב 
היה קורא קריאת שמע רק בלילה לאחר שהתפלל תפילת ערבית!א, ולא 

היה חושש לסמיכת גאולה לתפילה משום שהיה מכוון למצוה להוסיף מחול 
על הקודש, איך נסתפק רבי ירמיה אם רב הבדיל את עצמו ממלאכה, והלא 
אם לא היה עושה כן לא היה יכול להתפלל מבעוד יום שהרי צריך לסמוך 

גאולה לתפילה. 
ומיישב שספיקו של רבי ירמיה הוא שמא רב סובר כרבי יהושע בן לוי (עיג 
ד:) שתפילות באמצע תקנום!ג ואין דין של סמיכת גאולה לתפילה 
בקריאת שמע של ערבית, ולפי זה היה רב יכול להתפלל גם אם לא קיבל עליו 
שבת:ג. 


היאך יתכן שלא הבדיל ממלאכה הרי אמרו שלא יקדים 


שפ=בטעיל שמואל (ד"ס ופי) תמה, הרי אמרו (שנת כג:) שאין להקדים בהדלקת 

נרות יותר מדאי, ופירשו התוספות (ע"6 ד"ס דכנ) שהטעם שרב הקדים הוא 

משום שכבר קיבל שבת מיד, ואם כן איך יתכן לומר שרב לא קיבל על עצמו 
לאסור ממלאכה. 

ובפרחי כהונה (ל"ס ונכס) תירץ, שרבי ירמיה נסתפק אם רב הבדיל עצמו גם 

ממלאכה דרבנן או רק ממלאכה דאורייתא. וטעם ספיקתו הוא משום 

שבבין השמשות לא גזרו חכמים על השבות, והוא הדין כשקיבל עליו שבת 


מז. ועיין עוד בענין זה בשו"ת מהרי"ק (סי' קסט) ובשפתי חכמים (ל"ס עפנ). ‏ מת. ורב הונא היה 
תלמידו של רב, נמצא שרב ירמיה תלמיד תלמידו של רב, ולא תלמיד חבר שלו. | מט. ופסק 
הבית יוסף כן בשו"ע (פו"ם סי כסג פי"6). = נ. הו"ד בילקוט ביאורים לעיל (ע"5 ננמכ5 מדרנ מלי טל סכמ 
נעננ סנת). | נא. שאע"פ שאפשר להתפלל ערבית מפלג המנחה מכל מקום עדיין לא הגיע זמן 
קריאת שמע עד שחשיכה. ועיין בילקוט ביאורים לעיל (עס) שיטות הראשונים בזה. | נב. פירוש 
שהתפילות של שחרית ושל ערבית נתקנו בין קריאת שמע של שחרית לקריאת שמע של ערבית, 
והיינו שמתפללים ערבית קודם קריאת שמע. רש"י (ד: ד"ס ט)פע). ‏ נג. עיין שם שמיישב על פי 
זה הסתירה בדברי הרא"ש כאן (פ" ) עם דבריו לעיל (פ" סי 6, והו"ד בילקוט ביאורים לעיל (ע"6 
פס). | נד. עיין בהערות להלן בסמוך שמבואר בכמה ראשונים שההיתר לעשות שבות בבין השמשות 
הוא רק לצורך מצוה או בשעת הדחק. והפרחי כהונה מפרש שבזה נסתפק רבי ירמיה. נה. ומיישב 
על פי זה תמיהת האחרונים על קושיית הגמרא איך נכנס רבי למרחץ, והו"ד להלן בסמוך. 
נו. חכם צבי שו" סי י), צל"ח (ד"ס וקודס - סטני, ד"ס ועיקר), משמרות כהונה (ל"ס ונכנס), פרחי כהונה 
(ד"ס ונכנם), ריח"ל מייזליש (ד"ס ופי וגליוני הש"ס (ד"ס ".| נז. ופן תירץ בפרחי כהונה (פס) וכבר 


ברכות כז: 


ביאורים 


מבעוד יום, אמנם רבי ירמיה נסתפק אם התירו שבות רק לצורך מצוה או אפילו 
שלא לצורך מצוה!ד. והשיב לו רב שהבדיל גם ממלאכה דרבנןנה. 


איך הוכיחו שרבי לא הבדיל ממלאכה הרי בין השמשות לא גזרו על שבות 


והאמר רבי אבין פעם אחת התפלל רבי של שבת בערב שבת ונכנם 

למרחץ וכו'. פירש רש"י (ל"ס ניפ) שהיו סבורים שמדובר לאחר שגזרו 

על הזיעה ועל הרחיצה בשבת כמבואר במסכת שבת (פ), ומוכרח שרבי התפלל 

של שבת בערב שבת ולא הבדיל את עצמו מאיסורי שבת. 

והקשו האחרונים?, הרי רבי עצמו אמר (שנת פ: עיכונין 2:) שכל דבר האסור 

משום שבות לא גזרו עליו בין השמשות, ואם כן קל וחומר שאינו 

אסור מבעוד יום אפילו למי שכבר קיבל עליו שבת, ואם כן אין ראיה ממה 

שנכנס למרחץ לאחר שהתפלל שלא הבדיל עצמו ממלאכה כיון שהאיסור הוא 

רק משום שבות. ותירצו בכמה אופנים: 

א. הצל"ח (ד"ס ועיקכ) והחכם צבי (טו"ת סי י6): תירצו, שלא התירו לעשות שבות 

בין השמשות רק לצורך מצוה או בשעת הדחקי", ובעלי הגמרא היו יודעים 

שרבי לא היה לו צורך מצוה או שעת הדחק, שהרי התפלל מבעוד יום, ואם 

אסור לכתחילה ליכנס למרחץ לאחר התפילה היה לו לרחוץ תחילה ולהתפלל 

לאחר מכונט. 
ב. במשמרות כהונה (ד"ס ונכנס) תירץ, שלא התירו רק שבות שהוא דבר קל, אבל 
מרחץ שהוא דבר חמור לא התירו בבין השמשות. 

ג. בהערות ריח"ל מייזליש (ד"ס ומ כתב שלשיטת הריטב"א (עילוניץ (3: ד"ס וסb‏ 

דקמר) מיושב, שהריטב"א כתב בשם הראב"דל שאין כוונת רבי שמותר 

לעשות שבות בבין השמשות, אלא שלענין עירוב הקילו שנחשב כאילו מותר 

לעשות שבות, ומשום כך לא לפסול את עירובו, ולפי דבריו היה רבי אסור 
ליכנס למרחץ אם הבדיל את עצמו ממלאכה אע"פ שהוא איסור דרבנןסא. 

ד. יש שתירצוסג, שרק בבין השמשות מותר לעשות שבות, כיון שהוא ספק אם 

כבר שבת, וספק איסור דרבנן לקולא, אבל מי שקיבל עליו שבת אפילו 

מבעוד יום איסורו בתורת וודאי, ולכן אסור גם באיסור דרבנןסי. 


סתירה מדברי הגמרא בשבת שבימי רבי כבר גזרו על המרחץ 


ההוא רנכנם להזיע וקודם גזירה הוה. הפני יהושע (ד'ס פמכ) הקשה הרי 
במסכת שבת (פ:) אמרו שבימי רבי כבר נגזרה הגזירה על המרחצאות, 

ואיך אמרו כאן על רבי שנכנס לבית המרחץ קודם גזירה. ומיישב על פי מה 
שאמרו שם (פ.) שהיו כמה מדריגות בגזירה זו, שמתחילה גזרו על החמין והתירו 
את הזיעה, ולאחר מכן אסרו גם את הזיעה, ומה שאמרו שם שרבי היה לאחר 

גזירה הכוונה בזה לאחר שגזרו על החמין אבל עדיין לא גזרו על הזיעה. 

וכדבףהיו פתב הצל"ח (ד"ס 6מכ, ד"ס וקודס - סרספעון), והביא שכן מבואר בדברי בעל 
המאור (קנת מ: ד"ס 6יכ6, רקנ"6 סס ל"ס ד60)סד. אמנם הביא שרש"י (קנת 

מ: ד"ס דס) פירש דברי הגמרא שם בגזירה שגזרו על הזיעה, ולפי דבריו קשה 
ממה שאמרו בגמרא כאן שעדיין לא גזרו על הזיעה. ותירץ הצל"ח (ד"ס וקודס 
- סרפטון), שהמעשה שהביאו בגמרא כאן הוא מרבי אבין, ואפשר שהיה לומד 
אצל רבי קודם שגזרו על הזיעה, אבל במסכת שבת הביאו מה שאמר רבי יצחק 
בר אבדימי, וידעו בגמרא שהוא שימש את רבי בסוף שנותיו לאחר שכבר גזרו 

על הזיעה. 


תמיה על דברי רש"י בעירובין שרב התפלל מבעוד יום בטעות 


ההוא טעותא הואי. פירוש, שהטעם שהתירו לעשות מלאכה לאחר שהתפלל 

של שבת בערב שבת הוא משום שהקדימו להתפלל בטעות שחשבו שכבר 

חשכה. ומשמע שרב שבדל ממלאכה, היינו משום שהתפלל בכוונה מבעוד יום 
ולא בטעות. 

ותמהו המפרשיםסל מכאן על מה שכתב רש"י בעירובין (מ: ד"ס מ שרב הקדים 

להתפלל של שבת בערב שבת משום שנתקשרו השמים בעבים, ומשמע 


הו"ד לעיל בסמוך. נת. כן כתבו הרמב"ם (ענס פכ"ד ס"י) והסמ"ג (סון פס ד"ס כנ). ועיין במגיד משנה 
ובכסף משנה מנין למד הרמב"ם דין זה. וראה עוד בענין זה בשו"ת מהרש"ל (סי מ). | נט. אמנם 
עיין בהערות ריח"ל מייזליש שהוכיח מדברי רש"י (שנת לד. ד"ס פפק) שגם לא לצורך מצוה לא גזרו 
על שבות. ס. והו"ד גם ברשב"א (עילוגין לג: ל"ס וס .)6‏ סא. אמנם כתב שמדברי רש"י עיסנין 5: 
ד"ס נין ססמשות) לא משמע כהריטב"א. סב. כן דקדק החכם צבי מדברי רבינו שמריה (פללכי שנת פ"נ 
רמו כ5), וכן תירץ בגליוני הש"ס. | סג. אמנם החכם צבי תמה על זה שיהיה איסור תוספת שבת 
שהוא רק עשה, חמור מבין השמשות שהוא ספק של איסור סקילה. והביא שכן מבואר בשו"ת 
מהרש"ל (ס" מ) שמותר לעשות שבות לאחר שקיבל עליו שבת מבעוד יום כמו שמותר בבין 
השמשות. | סד עיין שם שהקשה איך אמרו שם שרבי נכנס לרחוץ ולאחר גזירה [ולכן הוכרחו 
לומר שמעשה זה היה בחמי טבריא שעליהם לא גזרו], שמא נכנס להזיע ומשום שעדיין לא גזרו 
על הזיעה בימיו כמבואר בגמרא כאן. ותירץ, שראיית הגמרא שם שנכנס לרחוץ הוא ממה שהכניס 
עמו שמן לסוך, ואילו היה נכנס רק להזיע לא היה צריך לכך. ומבואר בדבריו שמדובר שם על 
גזירת רחיצה ולא על הזיעה. | סה. שבלי הלקט (ענן פנת סי ש), הרש"ש (ד"ס הסופ), מהר"י לנדא 


ילקוט 


מדבריו שטעה וחשב שכבר חשכה ולכך התפלל מבעוד יום, ואע"פ כן הבדיל 
את עצמו ממלאכהסי. 


ביאור ההוכחה מתפילה בטעות במועאי שבת לאיסור מלאכה בערב שבת 


ובאו ושאלו את רבי ואמר הואיל והתפללו התפללו. פירש רש"י (ל"ס סופי) 
שהראיה היא ממה שלא הצריכם רבי לחזור ולהתפלל במוצאי שבת אע"פ 
שהתפללו בטעות בשבת, ובהכרח שאע"פ שהתפללו בטעות תפילה היא, אם כן 
גם מי שהתפלל של שבת בערב שבת בטעות תפילה היא, ומכיון שתפילה קבלה 
היא, ראוי לאסור אותו במלאכה. ואע"פ שבמעשה של רבי לא הותרו במלאכה 
על ידי התפילה של מוצאי שבת [ואם כן משמע שדינם לענין מלאכה כמבעוד 
יום], היינו משום שמן התורה אסורים במלאכה ואי אפשר להתירם על ידי 
תפילה, אבל לענין תוספת שבת בערב שבת, נחשב כתוספת על ידי תפילה אף 
על פי שהתפללו בטעות, כיון שהיא תפילה והתפילה קבלה היא. 
והתוספות (ד"ס ספע) כתבו 'הכא נמי נימא לענין חומרא ואמאי שרי ליה. 
ובקונטרס פירש בפנים אחר'. והמהרש"א (פוס' פס) הגיה דבריהם 
שצריך לומר 'לעיל לחומרא'. וביאר המהרש"א שכוונתם לומר, שמכיון שרואים 
לענין מוצאי שבת שתפילה בטעות נקראת תפילה לענין שאין צריך לחזור 
ולהתפלל, כמו כן נאמר לחומרא לעיל, והיינו לענין תפילה של שבת בערב 
שבת שהיא נקראת תפילה גם לענין שאין צריך לחזור ולהתפלל וגם להחמיר 
לאסור במלאכה שהתפילה קבלה היא. ומה שכתבו שרש"י פירש באופן אחר, 
היינו משום שרש"י פירש שנאסר במלאכה משום תוספת שבת ע"י התפלה, 
וכבר כתבו התוספות לעיל (ע"פ ד"ס דינ) שאין צריך שיעור גדול כל כך לתוספת 
שבת, ולכן פירשו שהאיסור מלאכה הוא משום שמקדים קבלת שבת על ידי 
התפילהטי. 
והצל"ח (נקוס' פס) ביאר דברי התוספות, שאלו שהתפללו בטעות של מוצאי 
בשבת בשבת, וודאי שאמרו הבדלה בחונן הדעת כיון שחשבו שכבר 
חשיכה, וממה שאמר רבי שתפילתם תפילה משמע שעלתה להם הבדלה זו 
שיהיו מותרים על ידה לעשות מלאכה לאחר שתחשך, ומבואר שתפילה בטעות 
מבעוד יום נחשבת תפילה לקולא, ומזה מוכיחים שקל וחומר שתיחשב תפילה 
לחומרא, לענין המתפלל בטעות של שבת בערב שבת שייאסר במלאכהס". 


ציבור שהתפללו בטעות של שבת בערב שבת אם נאסרו במלאכה 


שאני צבור דלא מטרחינן להו. פירוש שרבי לא הטריחם לחזור ולהתפלל 
במוצאי שבת, אע"פ שטעו שכבר לילה. וכתב רש"י (ד"ס סופי0 שאע"פ 
שלא הצריך רבי לחזור ולהתפלל, מכל מקום לא היו מותרים במלאכה מבעוד 
יום, שאינן יכולים לעבור על דברי תורה ולעשות מלאכה בשבת במה שהתפללו 
התפילה של מוצאי שבת. 
ומשמע בגמרא שהוא הדין אם יתפללו ציבור בטעות של שבת בערב שבת, 
לא יטריחו אותם לחזור ולהתפלל בליל שבת. 


(ד"ס דקמר), מהר"ם בנעט (ד"ס וסיעו). סו.ובשבלי הלקט (פס) כתב שרש"י כתב כן 'אגב שיטפיהי. 
ועיין במילי דברכות (ל"ס ומס פע"ד) ובברכת ראש (ד"ס 68 מה שכתבו ליישב דברי רש"י. 
סז. בעוד יוסף חי (סופ' ד"ס סופע) כתב שדברי המהרש"א צריכים תלמוד. והב"ח הגיה שצריך לומר 
בדבריהם 'הכא גמי נימא לענין מלאכה', והיינו שמכיון שבמוצאי שבת תפילתם תפילה, הוא הדין 
שבערב שבת תהיה תפילתם תפילה גם לענין שייאסרו במלאכה. וצ"ב לפי זה מדוע כתבו שרש"י 
פירש בענין אחר. ועיין בחידושי מהר"ם בנעט (פוס' ל"ה 060 מה שכתב בביאור דברי מהרש"א. 
סח. ועיין עוד בדברי דוד ובעוד יוסף חי מה שביארו דברי התוספות. | סט. בעל המאור ("ס 
סמתפנ5), רשב"א (ד"ס עפט), תלמידי רבינו יונה (ל"ה וסינ) בשם רבי משה בר יוסף נרבונ"י, הרא"ה 
(ד"ס ונגמ' 6מבי' (ענין), ההשלמה (ד"ס 6מר), | המכתם (ד"ס כ3), רא"ש (פ" ו, תופ' סר"ם ד"ס ספני), | מאירי (ל"ס 
התפ) בשם גדולי המחברים [הוא כינוי לשונו של המאירי להרמב"ם, אמנם ברמב"ם לא נמצא דין 
זה], נמוקי יוסף (ד"ס פפײ) בשם המפרשים וכן כתב בשיטה מקובצת (ד"ס פףט. = ע. וכן נפסק בשו"ע 
עא. ראב"ן (נכופ סי קע), מאירי (פס) בשם יש חולקים, פסקי ריא"ז (ס"כ פום ד, 
סלטי סגכוליס ית: סות 6 ד"ס סמםפ). עב. וכן דקדק האור זרוע (מ"נ סנכת ע"ם סי טז) מדברי רש"י (ד"ס 
סו0י. | ועיין במילי דברכות (ד"ס ונס שביאר איך הוכיח האור זרוע כן מדברי רש"י. והביא האור 
זרוע עוד שכן כתב רב שרירא גאון בספר המקצועות שהיה מעשה בימי אבותינו הקדומים [והובא 
גם בפירוש רבינו חננאל כאן (ד"ס פעס)] שהיה מעונן בערב שבת והקדימו העם להדליק את הנרות, 
ואמרו חכמי הדור שאלו שהדליקו נרות אסורים במלאכה. אמנם האור זרוע תמה על זה וכתב 
שמלשון הגמרא משמע שמעיקר הדין אין זו תפילה והיה צריך לחזור ולהתפלל, אלא שאין מטריחים 
את הציבור להתפלל פעם שניה, אם כן לענין קבלת שבת אינה קבלה כיון שהיא בטעות. אמנם 
להלכה כתב שאין לנו כח לחלוק על דברי רבותינו. והובאו דברים אלו גם בספר הרוקח. ועיין 
במרדכי (טנפ פ"נ רמו תו שהביא המעשה של רב שרירא גאון, וסיים לאחר מעשה זה שיש ללמוד 
שקבלת שבת בטעות אינה קבלה וכאביי שהתיר בגמרא כאן לעשות מלאכה לאחר שקיבלו שבת 
בטעות, ומשמע מדבריו שיש ללמוד זאת מהמעשה הנ"ל, ותמהו בחידושי אנשי שם (;סס פופ ז) 
ובבגדי ישע (לופ כפ) הרי מהמעשה של רב שרירא גאון מוכרח להיפך. ונדחקו ליישב דבריו בכמה 
אופנים. אמנם הבגדי ישע בסוף דבריו מיישב שכוונת המרדכי שמדברי הגמרא כאן מוכרח להיפך 
ממה שפסק רב שרירא גאון וכמבואר בדברי הרוקח [והאור זרוע]. ועיין בבית יוסף (פֿו"ם סי כסג 
סי"ד ד"ס גכמין) שהביא דברי המרדכי, וביאר כוונתו שקבלת שבת על ידי הדלקת נרות עדיפה מקבלת 
שבת על ידי תפילה, משום שהיא קבלה על ידי מעשה [ומשום טעם זה נאסרו במלאכה אע"פ 
שקבלתם היתה בטעות]. והביא פסק זה בשו"ע (שס פיד בשם י"א. ובאליה רבה (עס סק" תמה על 
מה שכתב הבית יוסף שגם במעשה של רב שרירא גאון שהביא המרדכי שקבלה בטעות קבלה 


(פו"ס סי" כסג סי"ל). 


ברכות כז: 


ביאורים 


רכה 


אמנם נחלקו הראשונים אם באופן זה נאסרו גם בעשיית מלאכה, כיון שתפילתם 
נחשבת תפילה כדי שלא להטריחם, ותפילה של שבת בערב שבת קבלה 

היא לאסור במלאכה, או שרק לענין תפילה לא הטריחו אותם לחזור ולהתפלל, 
אבל אין זה נחשב אצלם כקבלה לענין איסור מלאכה כיון שהיתה בטעות. ישסט 
שכתבו שלא נאסרו במלאכה, שרק על התפילה אמרו שלא הטריחו אותם לחזור 
ולהתפלל, אבל מה שקיבלו שבת אינה קבלה כיון שהיתה בטעותע. ויש 

שכתבוץע* שמאחר שאין צריכים לחזור ולהתפלל נאסרו בעשיית מלאכהלנ. 

והתוספות (ד"ס פפײ) כתבו 'אע"ג דלא מטא זמן אין איסורה איסור בעשיית 
מלאכה אף על גב דטעותא הוא'. ונחלקו המפרשים בביאור דבריהם. 

המהרש"ל (נפופ' פס) הגיה דבריהם וכתב שצריך לומר 'אע"ג דלא מטא זמן איסור 
אסורים בעשיית מלאכה' כו', והיינו שסוברים שנאסרו במלאכה. והמהרש"א (נפוס! 
טס) כתב שצריך לומר בדבריהם 'אף על גב דלא מטא זמן איסור דאין אסורים 
בעשיית מלאכה ואף על גב דטעותא הוא', וכוונתם לומר שאין מטריחים אותם 
לחזור ולהתפלל אע"פ שנמצא שהתפללו מערב שבת, שהרי לא נאסרו במלאכה 
על ידי תפילתם, מכל מקום החשיבו את תפילתם כתפילה כדי שלא להטריחם. 


אם מדובר כשהתפללו בטעות לאחר פלג המנחה או קודם לכן 


שם. כתב הבית יוסף (פו"ת סי רסג סי"ל ד"ס גרפינן)*ד, שמה שאמרו בגמרא שציבור 
שהתפללו בטעות מבעוד יום אין מטריחים אותם לחזור ולהתפלל, היינו 
כשהתפללו לאחר פלג המנחה, אבל אם התפללו קודם פלג המנחה צריכים 
לחזור ולהתפלל, כיון שעדיין אינו זמן מעריב. והיחיד שהתפלל בטעות צריך 
לחזור ולהתפלל אע"פ שהתפלל לאחר פלג המנחה. והביא הבית יוסף שכן 
משמע בדברי תלמידי רבינו יונה (ד"ס כיסו)*ה. ופסק כן בשו"ע (פס סי"ד)לי. 
וביאר הפרי מגדים ((פֿו"ם סי כסג 366 צלסס ס"ק כו), שהטעם שהיחיד צריך לחזור 
ולהתפלל אם התפלל בטעות לאחר פלג המנחה, אע"פ שמותר לו 
לכתחילה להתפלל מעריב בזמן זה", מכל מקום כיון שהוא נוהג כחכמים 
ומתפלל לאחר צאת הכוכבים, רק בטעות התפלל מבעוד יום, אינו יוצא בכך 
וצריך לחזור ולהתפלל. 
והעולת שבת (טס סק"ט) כתב שמדובר כאן כשהתפלל היחיד מנחה לאחר פלג 
המנחהע". אבל כמה אחרוניםעט חלקו עליו וכתבו שאפילו אם התפלל 
מנחה קודם פלג המנחה אינו יוצא בתפילת ערבית מבעוד יום כיון שהיתה בטעות. 
אמנם המאירי (ע" ד"ס ספפנ() מפרש שבגמרא מדובר שטעו והתפללו קודם פלג 
המנחה, ואע"פ כן אין מטריחים את הציבור לחזור ולהתפלל רק את 
היחיד, אבל אם היה לאחר פלג המנחה גם היחיד אינו צריך לחזור ולהתפללפ. 
והביא שיש שפירשו דברי הגמרא לאחר פלג המנחה, אבל קודם פלג המנחה 
גם הציבור צריך לחזור ולהתפלל. 


ביאור הספק אם מקדשים מבעוד יוט 6- 


אומר קדושה על הכופ או אינו אומר קדושה על הכום. בפני יהושע (ל"ס 
כנ) ביאר ספק הגמרא, שיתכן שרק לענין תפילה שהיא דרבנן אפשר 


היא היינו רק על ידי מעשה כהדלקת הנרות אבל תפילה בטעות אינה קבלה, שהרי במרדכי עצמו 
מבואר שהציבור עדיין לא התפללו מעריב, ומשמע שאילו היו מתפללים נאסרו במלאכה גם אלו 
שלא הדליקו נרות, ומשום שקבלה בטעות אפילו בתפילה קבלה היא, וכן הוכיח מדברי שבלי 
הלקט והרוקח שחולקים על רב שרירא גאון מכח מה שאמרו בגמרא כאן שתפילה בטעות אינה 
קבלה, ומשמע מכל זה שאין חילוק בין קבלה על ידי מעשה לקבלה בתפילה. ובביאור הגר"א (עס 
סי"ד ד"ס ו" עפותס) ביאר דברי המרדכי שסובר שקבלה בטעות קבלה היא, אלא שאם התפללו אינה 
קבלה לפי שתפילה בטעות אינה תפילה, וכיון שאין כאן תפילה אין כאן קבלה, ומה שאין צריכים 
לחזור ולהתפלל הוא משום שלא רצו להטריח את הציבור אבל באמת תפילתם לא היתה תפילה. 
עג. והפני יהושע (נפוס' נד"ס מפֿנ) כתב שגירסאות מהרש"ל ומהרש"א דחוקות, ואם לא היה חושש 
לומר זאת היה נראה לו שדיבור זה וגם הדיבור שאחריו (ד"ס 5י) אינם מדברי התוספות אלא גליון. 
והביא ראיה לזה מהבית יוסף מ"ס סי רסג סי"ד ד"ס גכסיע) שדן בענין ציבור שהתפללו בטעות ולא 
הביא דברי התוספות. עד. וכן כתב המאירי (ע" ד"ס סתפ) בשם י"מ. עה. שרבינו יונה כתב 
שמי שהתפלל מבעוד יום ביום המעונן וטעה שהוא לילה, צריך לחזור ולהתפלל אע"פ שהתפלל 
לאחר פלג המנחה, שהרי אמרו בגמרא שרק את הציבור לא הטריחו לחזור ולהתפלל אם התפללו 
בטעות אבל ביחיד אין חוששים לטירחתו. ומבואר בדבריו שדברי הגמרא אמורים לאחר פלג 
המנחה. | עו. בברכת ראש ("ס פפײ) תמה לשיטת ר"ת ועוד ראשונים [הו"ד בילקוט ביאורים 
לעיל (עיפ) בגמרא מדרב מצלי של שבת בערב שבת] שזמן צאת הכוכבים הוא כשיעור ארבע מילין 
לאחר שקיעת החמה הראשונה, וזמן פלג המנחה הוא שעה ורביע לפני צאת הכוכבים שהוא שלש 
דקות קודם השקיעה הראשונה, הרי בגמרא אמרו שהשמים נתקשרו בעבים והתפללו של מוצאי 
שבת בשבת, ולאחר מכן נתפזרו העבים וזרחה החמה, ומדמין בגמרא מעשה זה לקבלת שבת בערב 
שבת אלא שאין ראיה מכאן שקבלה בטעות קבלה היא לפי שרק בציבור לא הטריחו לחזור 
ולהתפלל, ומשמע שבאופן זה אם לא היתה הקבלה בטעות קבלה היא אע"פ שהיתה קודם פלג 
המנחה לשיטת ר"ת [שהרי עדיין זרחה החמה לאחר תפילתם ופלג המנחה הוא סמוך לשקיעה]. 
ועיין שם מה שהאריך ליישב על זה. עז. שהרי פסקו בגמרא לעיל (ע"פ) 'דעבד כמר עבד' שיכול 
לנהוג כרבי יהודה. עח. ומטעם זה אינו יכול להתפלל מעריב רק בלילה, שאין לו לעשות כשתי 
הקולות יחד [ראה בילקוט ביאורים לעיל (ע+) דעבד כמר עבד]. והציבור שטעו, אין מטריחים 
אותם לחזור ולהתפלל אע"פ שהתפללו מנחה לאחר פלג המנחה ונמצא שעשו כשתי הקולות. 
עט. אליה רבה (פי רסג פ"ק כם), ובביאור הלכה (פס ד"ה וס) הביא כן בשם כמה אחרונים. 5 וכן 
משמע ברא"ה (ל"ס ונגמ' פתרי) ובשיטה מקובצת (ל"ס וס, ד"ס עפנס. אלא שהם פירשו כן לשיטתם שזמן 
פלג המנחה הוא קרוב לשקיעת החמה הראשונה וכשיטת ר"ת, וכבר הו"ד בילקוט ביאורים לעיל 


רכו ילקוט 


להתפלל מבעוד יום. ועוד, שתפילת ערבית רשות היא ולכן הקילו בה להתפלל 

מבעוד יום9א, ומכיון שבחול כבר הגיע זמן ערבית מפלג המנחה, כך בערב 

שבת יכול להתפלל כבר אע"פ שמזכיר של שבת, כיון שהגיע זמן מעריב, אבל 

קידוש היום שהוא מן התורה, שהרי למדים אותו מן הפסוק (ממות כ פ) 'זכור 
את יום השבת לקדשו'פג, יתכן שאי אפשר לקדש רק משחשכה. 


דין קידוש והבדלה מבעוד יום 


מתפלל אדם של שבת בערב שבת ואומר קדושה על הכופ. כתב הרשב"א 
(ל"ס ס) שכוונת הגמרא שאומר קידוש מיד, והיינו מבעוד יום, ועל ידי 

קידוש זה מותר לו לאכול בשבת. וכן מה שאמרו בסמוך שמתפלל של מוצאי 
שבת בשבת ואומר הבדלה על הכוס, הכוונה בזה שמבדיל מבעוד יום, ועל ידי 

הבדלה זו מותר לו לעשות מלאכה בלילה, וכן מותר לו לאכולפג. 
וכן כתב הרמב"ם (שנת פכ"ט סי"פ) שאדם מקדש על הכוס בערב שבת ומבדיל 
מבעוד יום אע"פ שעדיין שבת. 
אמנם הרשב"א הביא שמקצת מן הגאוניםפד אומרים שאין אומרים קידוש 
והבדלה עד שתחשךפה. 
וכן הביא הטור (פו"פ סי" תג) בשם הרי"ץ גיאות, שמכיון שנהגו כל ישראל כשיטת 
חכמים שאין מתפללין ערבית אלא משחשכה, אין להתפלל של שבת בערב 
שבת ולא של מוצאי שבת בשבת, ואין לקדש ולהבדיל אלא בכניסת היום 
וביציאתו ולא קודם לכזפי. 


היאך יועאים בקידוש דרבנן חיוב קידוש דאורייתא 


שם. הראשונים הקשו היאך אדם יוצא ידי חובתו בקידוש שמקדש מבעוד יום, 
הרי חיוב קידוש בליל שבת הוא מן התורה, ומבעוד יום אינו שבת מן 
התורה רק מדרבנן, לשיטת הראשונים שחיוב תוספת שבת הוא מדרבנן"', ואיך 
יוצאים מן התורה בקידוש שהוא רק מדרבנןפ". ותירצו בכמה אופנים: 
א. האור זרוע (פ"כ סכות ע"ם סיי יל)5ט מוכיח מכח קושיא זו שחיוב תוספת שבת 
הוא מן התורה, ולכן כיון שקיבל עליו שבת נעשה אצלו שבת מן התורה 
ויכול לקדש. 
ב. הרמב"ם (טנפ פכ"ט סי") כתב, שהטעם שיוצאים בקידוש שעושים מבעוד יום 
שאע"פ שעדיין לא נכנסה השבת, וכן יוצאים בהבדלה שעושים מבעוד יום 
אע"פ שעדין שבת, הוא משום שמצות זכירהצ היא להזכיר את השבת או בשעת 
כניסתה ויציאתה, או מעט קודם לכן. 
ג. המרדכי (מגעס פ"כ כמז פס5ת) הביא בשם ה"ר טוביה מווינ"א שנשאל בענין 
סומא, לשיטת רבי יהודה (נ"ק פו.) הסובר שהוא פטור מן המצוות, היאך הוא 
יכול לקדש בליל שבת ולהוציא את בני ביתו, הרי הוא עצמו אינו חייב אלא 
מדרבנןצ%, ומי שהוא מחויב רק מדרבנן אינו יכול להוציא את המחויב מן 
התורה. והשיב ה"ר טוביה על פי המבואר בגמרא כאן שאפשר לקדש על הכוס 
כשקיבלה עליו שבת מבעוד יום, והרי תוספת שבת אינה מן התורה, נמצא 
שקידוש זה הוא רק מדרבנן, ואע"פ כן יוצא על ידה קידוש שהוא מחויב מן 
התורה לאחר שתחשך, ולכן גם הסומא אע"פ שהוא מחויב רק מדרבנן יכול 
להוציא את האחרים שהם חייבים מן התורה. 


(ע"פ). ‏ פא.וכמו שכתב הרמב"ם (פפיס פ"ג ס"). | פב. והופיף, שאפילו אם נאמר שהוא מדרבנן 
מכל מקום יש לזה אסמכתא בתורה. | פג. והביא הרשב"א שכן הסכימו רב האי גאון והראב"ד. 
פד. כן מבואר בתשובת גאוני מזרח ומערב (פ" קפס והו"ד בילקוט ביאורים להלן. | פה. אבל 
הרשב"א חולק עליהם. והפני יהושע (ד"ס כנ) כתב שיתכן שהם מפרשים ששאלת הגמרא אם אומר 
קדושה על הכוס או אינו אומר קדושה על הכוס, היינו משום שסוברים שדין קידוש על היין הוא 
רק מדרבנן, אבל מן התורה יוצאים בקדושת היום שאומרים בתפילה, ואע"פ שהתפלל מבעוד יום 
כיון שמוסיף מחול על הקודש יצא מן התורה ידי חובת קידוש בתפילה, והספק הוא אם צריך 
לקדש על הכוס לאחר שקידש בתפילה [וכמו שנסתפקו כעין זה בגמרא להלן (ג.) לענין הבדלה], 
או שאין צריך לקדש כלל. והשיבו שאע"פ שקידש בתפילה צריך לומר קדושה על הכוס, אבל 
הכוונה רק לאחר שתחשך. ‏ פו וכתב שאפילו אין יין מצוי לו רק קודם הלילה יכול לקדש 
בלילה על הפת, ובהבדלה יוכל להבדיל למחר. ומלשון הרי"ץ גיאות נראה שמה שאמרו בגמרא 
שאפשר לקדש ולהבדיל מבעוד יום היינו משום שנפסק בגמרא לעיל (עש) דעבד כמר עבד והיינו 
שאפשר לנהוג כרבי יהודה, אבל מכיון שישראל נהגו כחכמים צריכים לנהוג לעולם כשיטתם ולכן 
אי אפשר להם לקדש ולהבדיל מבעוד יום. פז. הראשונים נחלקו אם בשבת צריך להוסיף מחול 
על הקודש מן התורה או רק ביום הכיפורים, עיין בגמרא ראש השנה (ע.) ובראשונים שם שהאריכו 
בזה. | פת. האור זרוע (מ"כ סנכת ע"ש סי יד) תמה גם שמשמע בגמרא שאוכל סעודתו גם מבעוד 
יום, הרי קידוש צריך להיות במקום סעודה, וחיוב הסעודה בליל שבת הוא מן התורה. פט וכן 
כתב הרא"ה (ד"ס וגער פמריין ספ). צ. היינו המצוה של 'זכור את יום השבת לקדשוי (עמות כ ם) 
שממנה אנו למדים מצות קידוש [והרמב"ם לשיטתו (טנפ פכ"ע ס") שגם מצות הבדלה נלמדת מפסוק 
זה וחיובה היא מן התורה, ומכל מקום יכול לאומרה סמוך לצאת השבת כמו בקידוש]. 
צא. כמבואר בכמה ראשונים (פוספות כ"ק פו. ל"ס וכן - סטני, עילוכין 5ו: ד"ס דינמס, במכ"ן קידוטין (5. ד"ס ומיסו, ר"ן 
טס ד"ס מס, ריטנ"b‏ עס ד"ס וסני) שאע"פ שלרבי יהודה הסומא פטור מן התורה מכל המצוות, מכל מקום 
מדרבנן חייב, שאם יהיה פטור מכל המצוות ייראה כאילו הוא גוי. ‏ צב. עיין שם שמתחילה 
הביא ראיה ליסוד זה ממה שאמרו להלן (פת.) שהאוכל כזית דגן יכול להוציא את אחרים בברכת 
המזון, אע"פ שחיובו הוא רק מדרבנן, שהרי החיוב מן התורה הוא רק כשאוכל כדי שביעה כמבואר 
בגמרא לעיל (כ:), ואע"פ כן יכול להוציא את המחויב מן התורה כיון שיכול לבוא לידי חיוב מן 
התורה אם יאכל עד כדי שביעה. אמנם המרדכי דוחה ראיה זו משום שאינו דומה לסומא, שהאוכל 


ברכות כז: 


ביאורים 


והוסיף, שמה שאמרו בגמרא לעיל (כ:) שאם נשים חייבות בברכת המזון רק 
מדרבנן אינן יכולות להוציא את האנשים ידי חובתן, היינו משום 
שהנשים לא יבואו לידי חיוב מן התורה לעולם, אבל הסומא יכול לבוא לידי 
חיוב אם יתפקח, ולכן יכול להוציא את המחויב מן התורה אע"פ שעדיין מחויב 
רק מדרבנן. ומטעם זה מבואר בגמרא כאן שיוצא בקידוש שהוא עושה מבעוד 
יום אע"פ שהיא מדרבנן כיון שיבוא לידי חיוב מן התורהצנ. 
והמגן אברהם (ס" כסו סק") הקשה על דברי המרדכי, שהרי הקטן אינו מוציא 
את הגדול בברכת המזון, משום שהקטן חייב מדרבנן והגדול חייב מן 
התורהצי, ואע"פ שהקטן סופו לבוא לידי חיוב מן התורה כשיגדל. 
ובמנחת חינוך (מפוס 6 56 י)צד תירץ, על פי שיטת הרמב"ן (קילוין 5. ד"ס מפן) 
שהקטן אינו מחויב אפילו מדרבנן, אלא החיוב הוא על אביו שצריך 
לחנכוצה. 
ובקובץ שיעורים (מ"נ פיי 0 נתקשה בדברי המרדכי, איך יתכן שיוצא ידי חובתו 
במצוה שעושה קודם שבת כשנצטווה לעשותה בשבת, מטעם שיבוא 
לידי חיוב לאחר מכן, והרי בוודאי שאין אומרים כן בשאר מצות שמצינו בתורה 
שהם תלויות בזמן כגון שופר או לולב, שיצא ידי חובתו אם יעשה אותם קודם 
זמנם אע"פ שיבוא לידי חיוב לאחר מכן, ומה החילוק בין קידוש למצוות אלוצי. 
וכתב שבהכרח צריך לפרש שכוונת המרדכי שיוצא מכח הצירוף של שני דברים 
יחד: א. שהוא חייב כבר עכשיו מדרבנן, ב. שעתיד להתחייב לאחר מכן 
מן התורה, אבל בשאר מצוות אי אפשר לצאת קודם הזמן כיון שאין חיוב 
עכשיו אפילו מדרבנ;צ. 
ובמנחת חינוך (מנס ₪ פות ע ד"ס וס) כתב שיש חילוק בדין בין טעמו של 
הרמב"ם לטעמו של המרדכי, בקטן שלא היו לו שתי שערות ועשה 
קידוש בליל שבת, וביום השבת גדלו לו שתי שערות, ונמצא שהקידוש 
שעשה בליל שבת היה רק מדרבנן ועכשיו הוא מחויב מן התורהצ", ולדברי 
המרדכי יוצא בקידוש שעשה בליל שבת אע"פ שהיה מחויב רק מדרבנן, 
אבל לשיטת הרמב"ם מה שיוצאים בקידוש שעושים מבעוד יום הוא משום 
שכך היא המצוה מן התורה שיכול לקדש מעט קודם לכניסת השבת, אבל 
הקטן שחיובו היתה רק מדרבנן לא יצא בכך מן התורה, וחייב לקדש ביום 
מן התורה. 
אמנם כתב המנחת חינוך, שיתכן שחיוב קידוש ביום כשלא קידש בלילה הוא 
רק מדין תשלומין, ולכן מי שלא היה מחויב לקדש בלילה שהוא עיקר 
זמן החיוב, אין לו חיוב תשלומין. 


אם מי שלא קיבל שבת יכול לקדש לאחר שקיבל עליו שבת 


שם. רע"א (סגסות (שו"ע פו"ת סי" כסו כפגן 6נלסס סק"6) נסתפק, אם אחד שלא קיבל 

עליו שבת מבעוד יום יכול להוציא ידי חובת קידוש מי שכבר קיבל עליו 

שבת, שיש לומר שמכיון שהמקדש לא קיבל עליו שבת נחשב שאינו מחויב 

בדבר ואינו יכול להוציא את המחויב, וכדברי הירושלמי (מגיס פ"כ ס"ג, סוכל כפוס' 

יכמות יד. ד"ס כ) שבן עיר אינו יכול להוציא ידי חובת קריאת המגילה בן כרך 

שנקרא אינו מחויב בדבר, או שמא כאן עדיף כיון שבידו להביא את עצמו לידי 
חיוב אם יקבל עליו שבת. וכתב שצ"ע לדינאצט. 


כזית יכול להביא את עצמו לידי חיוב אם יאכל יותר, אבל הסומא אינו יכול להביא את עצמו 
לידי חיוב. אמנם מקידוש שפיר יש להוכיח, מכיון שבאותה שעה אינו יכול להביא את עצמו לידי 
חיוב מן התורה, והרי זה כמקדש באמצע השבוע לשם שבת. צג. כמו שנפסק בשו"ע לו" סי 
קפו ס"כ). ‏ צד. וכ[ תירץ באמרי בינה (דיגי ענת ס" ₪ ד"ס סמג"פ). ‏ צה. ועיין באמרי בינה (פס) מה 
שהאריך עוד בשיטת המרדכי. צו. והוסיף, שאע"פ שהרמב"ם (פנפ פכ"ע סי"6) ביאר שמצות קידוש 
היא להזכיר את השבת, ולא דווקא בכניסתו ממש אלא גם סמוך לכניסתו [והו"ד בילקוט ביאורים 
בסמוך], מכל מקום המרדכי ודאי אינו סובר כן, שאם כן אין מכאן ראיה לסומא שיוכל להוציא 
את בני ביתו, ובהכרח שהמרדכי סבר שעיקר החיוב הוא לקדש בשבת דווקא. צז.וכן מה שכתב 
המרדכי לענין להוציא את אחרים ידי חובתם, כוונתו שאם הוא חייב כבר עכשיו מדרבנן ועתיד 
להתחייב מן התורה, יכול להוציא כבר מי שהוא מחוייב עכשיו מן התורה. אבל עדיין תמה הקובץ 
שיעורים, שאם המרדכי סובר שחיוב דרבנן יכול להוציא חיוב מן התורה [וכשיטת רש"י להלן (מפ. 
ד"ס עד) שמי שאכל כזית דגן מוציא את האחר ידי חובתו בברכת המזון, אפילו אם האחר אכל כדי 
שביעה וחייב מן התורה והמוציא אותו חייב רק מדרבנן], אין צריך שיהיה מחויב מן התורה לאחר 
מכן, ואם סובר שאין חיוב דרבנן מוציא חיוב מן התורה, מה מועיל מה שיתחייב לאחר מכן מן 
התורה כיון שעכשיו חיובו רק מדרבנן. ומבאר הקובץ שיעורים, שלהוציא את האחר ידי חובתו 
צריך שני דברים: א. שהמוציא יהיה בר חיובא. ב. שיהיה חייב בפועל. ולענין שיהיה בר חיובא 
צריך שיהיה בר חיובא מן התורה, אמנם לזה מהני מה שעתיד להתחייב לאחר זמן [וכמו שמצאנו 
שמי שאינו בר קשירה אינו יכול לכתוב תפילין, ומכל מקום יכול כל אדם לכתוב תפילין בלילה 
אע"פ שאינו זמן תפילין, ונקרא בר חיובא כיון שהוא מחויב בתפילין בזמן חיובה], ולענין שיהיה 
חייב בפועל, מועיל מה שהוא מחויב מדרבנן. ‏ צת. שמי שלא קידש בלילה חייב לקדש ביום 
כמבואר בפסחים (קפ). | צט. ועיין במנחת שלמה (פ פיי ג שהאריך לדון בזה, וכתב (ד"ס ₪85 
שלכאורה לשיטת הרמב"ם (פנפ פכ"ט סי") שהטעם שיוצאים בקידוש מבעוד יום הוא משום שהמצוה 
היא לקדש בכניסת השבת או סמוך לה מעט, אם כן יוצא לכאורה ידי חובת קידוש מבעוד יום 
גם אם אינו מקבל עליו שבת, שהרי הרמב"ם עצמו סובר שאין דין תוספת שבת מן התורה [כמבואר 
במגיד משנה (פניפפ עפור פ" ס"ו), והבית יוסף (פו"ס סי" כס מ"ס-נ ד"ה וסרמנ"ס) כתב שכוונת המגיד משנה 
שאפילו מדרבנן אין חיוב תוספת שבת], ואף על פי כן סובר שיוצאים בקידוש שעושה מבעוד יום, 
ומשמע שגם אם עושה מלאכה עדיין יוצא ידי קידוש, שהרי מה ששובת ממלאכה אינו כלום כיון 


ילקוט 


אם יכול לאכול סעודת שבת מבעוד יום 


שם. כמה ראשוניםק כתבו, שהמקדש בערב שבת, יכול לאכול על ידי קידוש 
זה מבעוד יום, ויוצא ידי חובתו של סעודת שבתקי. 

והמהר"ל (גנוכופ ס' פמ"ס דייס ועוד) הקשה על זה, הרי סעודת שבת צריכה להיות 
בלילה, ואיך יוצא במה שאוכל מבעוד יום, ואינו דומה לקידוש שיכול 

לקדש מבעוד יום, משום שהקידוש מוכיח שמוסיף על הלילה, אבל בסעודה 
לא שייך לומר כן. וכתב שכוונת הראשונים שיכול להתחיל את הסעודה ביום 
אבל צריך שתהיה נמשכת עד הלילה, ואע"פ שתחילת הסעודה היתה ביום, מכל 
מקום כיון שאוכל מיד לאחר קידוש זה מוכיח שאוכל אותה לכבוד שבת, ומשום 
מצות סעודה בלילה יוצא על ידי שממשיך אותה עד הלילה. וכתב שאלו 

שמפסיקים את סעודתם קודם הלילה אין עושים יפה. 

וכדבריו פסק הב"ח (פו"ת סי פענ ס"6 ד"ס 036, וביאר שהטעם שחיוב הסעודה 
הוא דווקא בלילה הוא משום שדרשו במסכת שבת (קי:) ממה שנאמר 

שלש פעמים 'היום' (פמות מז כס) שצריכים לאכול שלש סעודות בשבת, ואחת 
מהן בלילה, ולכן אינו יוצא אם אכלה מבעוד יום. ובאליה רבה (פו"פ סי כסו 
סק"נ) הוסיף ביאור בזה, שמכיון שנלמד מ'היום', צריך לאכלו ביום השבת ממש 

ולא בתוספת. 
וכן כתב הספר חסידים (סי' לסט) שמי שגמר את סעודת שבת מבעוד יום, יאכל 
לאחר צאת הכוכבים שיעור שצריך לברך עליו ברכת המזון כדי לקיים מצות 
שלש סעודות בשבת. 
אמנם במגן אברהם (סי" כסו סק"6) כתב שבדברי התוספות (פססיס 5ט: ד"ס על) 
והרא"ש (שס פ"י פיי 3) משמע שיכול לגמור את סעודתו מבעוד יוםקנ. 


איך מותר לאכול מבעוד יום והרי אסור לאכול קודם קריאת שמע 


שם. והקשה הבית יוסף (5ו"פ סי' כסו ד"ס ומ"ט כק) היאך מותר לאכול לאחר שקידש 
מבעוד יום, והרי לא יצא ידי חובתו בקריאת שמע שקרא מבעוד יום, 
ולעיל (ד:) אמרו שאסור לאכול לפני קריאת שמע. ותירץ, שלשיטת ר"ת הרי 
יוצאים ידי חובת קריאת שמע מזמן פלג המנחהקי, ואע"פ שלהלכה אין סומכין 
על דבריו אלא חוששים לשיטת החולקים ומשום כך צריכים לחזור ולקרות 
קריאת שמע לאחר צאת הכוכבים, מכל מקום לענין איסור אכילה קודם קריאת 
שמע סומכים על דבריו. 
אמנם הדכרי חמודות (על סכפ"ק סי ו פופ כע) והמגן אברהם (פס קק"נ) הקשו על 
הבית יוסף, לפי מה שכתב הרא"ש (סיי ו) על רב שכשהיה מתפלל של 
שבת בערב שבת, היה קורא קריאת שמע לאחר צאת הכוכבים, ולא היה סומך 
גאולה לתפילה, ומשמע שלא היה קורא קְרְִיָאת שמע כלל לפני שהתפלל. ואם 
כן איך מותר לאכול קודם קריאת שמע. 
ועל קושיית הבית יוסף תירצו, שהאיסור לאכול קודם קריאת שמע הוא רק 
כשהתחיל לאכול חצי שעה קודם זמנהקי, ומה שכתבו הראשונים שמותר 
לאכול סעודת שבת מבעוד יום היינו כשמתחיל לאכול קודם חצי שעהקה. 
וכעין דבריהם משמע ברא"ה (ד"ס ופו)?' שכבר רמז לקושיית הבית יוסף, וכתב 
שמכאן שמענו שמותר לאכול בין תפילת ערבית לקריאת שמע שלה, כיון 
שהתחיל לאכול בהיתר קודם שהגיע זמן קריאת שמע אין צריך להפסיקקי. 


שאין דין תוספת שבת. ואפילו לסוברים שיש דין תוספת שבת מכל מקום כתב הפרי מגדים מו" 
סי" בסג מטננום וסנ סק"ג) שמן התורה חלה עליו רק מתחילת השקיעה, ומה שמקבל משעת פלג המנחה 
הוא רק מדרבנן, ואע"פ כן מבואר ברמב"ם שיוצא ידי קידוש מן התורה ומשמע אפילו משעת 
פלג המנחה. אמנם בסוף דבריו האריך לדחות דברים אלו וכתב שאין סברא לומר שיוצא ידי קידוש 
אם אינו מקבל עליו שבת מיד. ולענין ספיקו של רע"א האריך להוכיח שמן התורה יכול להוציא 
אותו, אבל מדרבנן אינו יוצא מידי ספיקו של רע"א, ואע"פ שספק דרבנן לקולא, מכל מקום רק 
בשעת הדחק אפשר להקל בזה ורק ליחידים ובאופן עראי אבל לא בקביעות. ק. תוספות (פפסיס 
פט: ד"ס על), הרא"ש (קס פ"י סי 3), רבינו ירוחם (קוללות ללס ופוס נפינ ס פ"ל) וכן כתב הבית יוסף (פו"פ פיי 
כסו סעיף 6-כ ד"ס ומ"ט כק) בשם מהר"י אבוהב. קא. אמנם כתבו הרא"ש והתוספות שלענין אכילת 
מצה לא שייך תוספת ואי אפשר לאכול קודם שתחשך, ומשום שנאמר בקרבן פסח (פמות יג פ) 'ואכלו 
את הבשר בלילה הזה', שצריך לאכלו בלילה דווקא, ואכילת מצה הוקשה לפסח. קב.וכן מבואר 
בתרומת הדשן (סי 6 שהיו נוהגים לגמור סעודת שבת כשעדיין היה יום. קג. והו"ד בילקוט 
ביאורים לעיל (ע"ס). ‏ קד. כמו שכתב הבית יוסף עצמו (פו"ם פיי כעס ד"ס ומכ ופסקו בשו"ע (פס 
ס"כ). ‏ קה. ולפי זה פסק המגן אברהם (ס) שאלו שמתפללים בליל שבת מבעוד יום ולא התחילו 
לאכול קודם חצי שעה לפני זמן קריאת שמע, אע"פ שקראו כבר קריאת שמע מבעוד יום לא 
יתחילו לאכול את הסעודה עד שיגיע זמן קריאת שמע ויקראו קריאת שמע ואחר כך יאכלו. 
ומפשטות לשונו משמע שחולק על הבית יוסף וסובר שאין לסמוך על קריאת שמע שקרא לאחר 
פלג המנחה שיצא לשיטת ר"ת, אמנם המגן אברהם עצמו (סי עס סק" כתב שאפשר לאכול לאחר 
קריאת שמע שקראו בבית הכנסת מבעוד יום. ומטעם זה פירש הפרי מגדים ₪ נרסס סי" רסו סק":) 
שמה שכתב המגן אברהם שלא יתחילו לאכול כשהגיע חצי שעה קודם זמן קריאת שמע מדובר 
באלו שקראו קריאת שמע קודם פלג המנחה וכהמנהג שהובא בתרומת הדשן (סי פ), שהם לא יצאו 
ידי חובת קריאת שמע גם לשיטת ר"ת. וכן פירש הלבושי שרד בכוונת המגן אברהם. ובמחצית 
השקל פירש שכוונת המגן אברהם לאלו שנוהגים להתפלל מנחה ומעריב כשיטת חכמים והיינו 
שמתפללים מנחה לאחר פלג המנחה ומעריב בלילה, אבל מי שנוהג כרבי יהודה שמפלג המנחה 
נחשב לילה, יכול לסמוך על קריאת שמע שקרא לאחר פלג המנחה ולאכול קודם קריאת שמע 
שקורא בלילה וכדברי המגן אברהם (ס" עס שס). = קו. וכעין זה כתבו המאירי (ד"ס כנר), ההשלמה 


ברכות כז: 


ביאורים רכז 


רק לצורך מעוה מותר להתפלל של מועאי שבת בשבת 


מתפלל אדם של מוצאי שבת בשבת ואומר הבדלה על הכופ. כתבו 

התוספות (ל"ס %9)ל", שמדובר שיש לו צורך מצוה לעשות במוצאי 

בחינם אין למהר להבדיל ולהתפלל של מוצאי שבת בשבת, שהרי צריך להוסיף 

מחול על הקודש מן התורהלי. 

וכן כתב המאירי (כו: ל"ס מתכ) בשם י"א. וביאר, שאע"פ שאין לו היתר במלאכה 

על ידי הבדלה זו, ואפילו במלאכה האסורה רק מדרבנן אינו ניתר על ידי 

ההבדלה בשבת, מכל מקום אין נכון לעשות כן כשאינו לצורך מצוה, משום 
שההבדלה היא סימן להיתר מלאכהקיי. 

וכעין דברי התוספות כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וני יקפיס) בשם רב האי 

גאוןקינ, אמנם כתב טעם אחר לדבר, שמכיון שכבר נהגו העולם להתפלל 

מנחה עד שקיעת החמה כשיטת חכמים, אין ראוי להתפלל ערבית לפני השקיעה 
אלא אם צריך להקדים לצורך מצוהל'. 

והראבי"ה (מ" כנכות סי פג) כתב גם על מה שאמרו שמותר לקדש על הכוס 

בערב שבת, שרק בשעת הדחק אמרו כן, וכגון שאין לו יין בביתו, 

והולך לסוף התחום להתפלל שם במנין, ומקדש שם כשהיום גדול, וחוזר 

לביתוקיד. 


איך מתפלל תפילה של חול בשבת 


שם. בתשובות הגאונים (גקוני מזרם ומעכנ סי" קמנ) נשאלו, איזה תפילה יתפלל מי 

שמתפלל של מוצאי שבת בשבת, אם יתפלל שבע ברכות של שבת, איך 
יאמר הבדלה לאחריה, ואם יתפלל שמונה עשרה ברכות של חול, איך יכול 
להתפלל תפילה של חול בשבתקט'. והשיבו, שהוא מתפלל תפילה של חול אע"פ 
שעדיין שבת, משום שאינו אומר בפירוש בתפילתו ששעה זו חול, אלא שאומר 
ברכות ובקשות שאומרים בימות החול. ולפי זה כתבו הגאונים, שאין יכול לומר 
הבדלה מבעוד יום כיון שעדיין שבת הוא ואינו יכול לומר בפירוש ששעה זו חול. 
וכתבו שהוא הדין לענין קידוש, שאע"פ שכבר התפלל של שבת מבעוד יום 

וקיבל שבת על עצמו אינו יכול לקדש עד שיתקדש היוםקטי. 


אם אונן יכול להתפלל ערבית של מוצאי שבת בשבת 


שם. בשו"ת שבות יעקב (ס"פ סי פ) נשאל על אחד שמת אביו בשבת, אם יתפלל 
ערבית של מוצאי שבת בשבת ויוכל להבדיל בתפילה, ומשום שבלילה לא 
יוכל להתפלל שאונן פטור מקריאת שמע ותפילה בחול כמו שנפסק בשו"ע ו" 
סי" על ס"פ), אבל בשבת חייב בתפילה, נמצא שאם יתפלל תפילת ערבית של 
מוצאי שבת בשבת לא יפסיד תפילת ערבית והבדלה בתפילה, ואע"פ שלכתחילה 
מאחרים תפילת ערבית במוצאי שבת כדי להוסיף מחול על הקודש, מכל מקום 
אונן נחשב כאונס כיון שבלילה לא יוכל להתפלל. 
ופסק השבות יעקב שלא יתפלל ערבית, ואפילו אם ירצה להחמיר על עצמו 
אין לו לעשות כן, משום שכאשר הוא מתפלל ערבית שהיא תפילת חול 
ומבדיל בה, נעשה חול אצלו וחל עליו דיני אנינות, ואונן פטור מלהתפלל, אם 
כן יהיה ממה נפשך אין לו להתפללקי. 


(ד"ס 6מכ) והמכתם (ל"ה ככ). קז. אמנם מדבריו משמע שאין צריך להתחיל חצי שעה קודם שהגיע 
זמן קריאת שמע. קח. וכעין זה כתב הרא"ש (פי 0. | קט. והרא"ש (פי ו) כתב כגון שצריך 
להחשיך על התחום לדבר מצוה. | קי. והוסיפו התוספות בסוף דבריהם 'דגם במלאכה אסור עם 
חשיכה', ועיין בפני יהושע (נוס' ד"ס טי שתמה מה כוונת תוספות בדברים אלו, וכתב שיתכן 
שדיבור זה ודיבור הקודם לו אינם מדברי התוספות אלא גליון, וכבר הו"ד בהערות לעיל. 
קיא. והוסיף המאירי, שגם על זה תמהו רבים איך אפשר לעשות קודש שבידינו לחול, ואינו דומה 
למי שמתפלל של שבת בערב שבת שהוא מוסיף מחול על הקודש. אמנם המאירי מיישב שההבדלה 
היא גם כן קידוש לשבת, וכיון שלא בא לו היתר מלאכה על ידה יכול לעשותה בשבת. אמנם גם 
זה רק לאחר פלג המנחה אבל קודם לכן אין שם סרך לילה כלל. | קיב. הו"ד גם במרדכי (נמו 
5 ד"ה סנסס). | קיג. ובב"ח (פו"ם סי לג ק"ג ד"ס וכפג) כתב בשם מהרש"ל שנוהגים שלא להתפלל של 
מוצאי שבת בשבת משום שדבר תמוה הוא לרבים לעשות של שבת חול, וגם יש לחשוש שמא 
יעשה מלאכה. והביא דבריו המגן אברהם (פס קק"ד). ובמשנה ברורה (מס קק"ע) כתב שבימינו שנוהגים 
להתפלל מנחה עד הערב כשיטת חכמים, מן הדין אסור להתפלל של מוצאי שבת מבעוד יום ורק 
בערב שבת מקילים כדי להוסיף מחול על הקודש. | קיד. והופיף, שמכוון לאכול בביתו כדי 
שיהיה קידוש במקום סעודה. | קטו. ובשלמא מה שיכול להתפלל של שבת בערב שבת אע"פ 
שעדיין חול, הוא משום שיכול להוסיף מחול על הקודש ולקבל עליו שבת מבעוד יום, אבל איך 
יכול להתפלל תפילה של חול בשבת. קטז שיטתם היא כשיטת היש אומרים שהביא הרשב"א 
(ד'"ס ס) שאי אפשר לקדש ולהבדיל מבעוד יום וכבר הו"ד בילקוט ביאורים לעיל. עוד כתבו הגאונים 
שיש מפרשים כוונת הגמרא שמתפלל של מוצאי שבת בשבת שהיא רק אם התפלל בטעות, והיינו 
שאע"פ שלענין תפילה של שבת בערב שבת אמרו לעיל שיחיד שהתפלל בטעות צריך לחזור 
ולהתפלל, לענין תפילה של מוצאי שבת בשכת אין מחזירים אותו ויצא ידי תפילה, אבל לכתחילה 
אין להתפלל של מוצאי שבת בשבת. קז עיין שם שהביא מחלוקת האחרונים אם יקרא קריאת 
שמע של ערבית לאחר פלג המנחה של שבת [עיין ב"ח (פֿו"ת סי עפ ס"ג ד"ס וסני מעי) וט"ז (פס סק"דו], 
וכתב השבות יעקב שגם לשיטת הסוברים שיקרא קריאת שמע, מכל מקום מעריב לא יתפלל משום 
שעל ידי התפילה נעשה אצלו חול. והביא שכדבריו משמע בשו"ע (יו"ד סי עמ ס"ג) שנפסק שמי 
שמת לו מת בשבת יאכל במוצאי שבת בלא הבדלה, ולא יתפלל. 


רכח 


ילקוט 


אמנם בגליוני הש"ם (ל"ס מפפע) חולק על דברי השבות יעקב ומבאר שהדין 

שאדם מתפלל תפילת ערבית של מוצאי שבת בשבת אינו משום שנעשה 
אצלו חול, שאי אפשר לעשות משבת חול, אלא שיכול להתפלל התפילה של 
חול גם בשבת לפי שמעיקר הדין היה ראוי גם בשבת להתפלל שמונה עשרה 
ברכות אלא משום כבוד שבת לא רצו חכמים להטריח ותיקנו להתפלל רק שבע 
ברכות כמבואר בגמרא לעיל (כפ), והם אמרו שאם ירצה יכול להקדים ולהתפלל 
תפילת מעריב בשבת, ומה שיכול להזכיר הבדלה אין הכוונה בזה שבשעת 
הבדלתו נעשה חול, אלא שמונה את סדר ההבדלות שמבדיל הקב"ה כל אחד 
בזמנוק", אבל באמת עדיין שבת אצלו לכל דבר ולא חלים עליו דיני אנינות 

אע"פ שכבר התפלל והזכיר הבדלה. 


דין נר ובשמים כשמבדיל מבעוד יום 


שם. כתב ראב"ן (ללות סי" קעס) שכשמבדיל מבעוד יום אינו מברך על גר 
ובשמיםקיט. 


איך אפשר לומר 'תפילת הערב כל הלילה' הלא לרבי יהודה מתפללים מפלג המנחה 


ליתני תפלת הערב כל הלילה. בפני יהושע (ד"ס פיסקל ספים) הקשהקכ, לפי 
מה שכתבו כמה ראשונים ,על ע"6) שלשיטת רבי יהודה אפשר להתפלל 
מעריב משעת פלג המנחה, איך הקשו בגמרא מדוע לא שנה התנא שזמן תפילת 
מעריב כל הלילה, הרי יש לומר שרבי סתם את משנתו [לענין זמן מעריב] 
כשיטת רבי יהודהקכא. ותירץ, שגם לשיטת רבי יהודה לא יתיישב לשון 'אין 
לה קבע', שמזה לא שמענו מתי היא תחילת זמנה, ובהכרח שהתנא לא דן 
בתחילת זמן מעריב כמו שלא שנה תחילת הזמן של שחרית ומנחה, ושפיר 
הקשו מדוע לא אמר שזמנה כל הלילה והיינו שסוף זמנה הוא עד סוף הלילה. 
אמנם באמרי נועם (ד"ס מפי) הקשה לפי מה שביאר הגר"א שכוונת התנא 'אין 
לה קבע' הוא להשמיענו שזמן תפילתה הוא כשאי אפשר להתפלל שום 
תפילהקכנ, ומזה אנו יודעים שלרבי יהודה מתחיל זמנה משעת פלג המנחה, אם 
כן מדוע הקשו שהיה ראוי לשנות שזמנה כל הלילה, הרי מזה לא היינו יודעים 
שתחילת זמנה הוא מזמן שנגמר זמן מנחה. ותירץ, שאע"פ כן הגמרא סברה 
שאין לפרש שהתנא בא להשמיענו תחילת זמנה, כיון שבשאר תפילות לא שנה 
את תחילת זמנם. 
ובמעון הברכות (ד"ס מי) תירץ, שקושיית הגמרא היא על פי המסקנא לעיל 
(ע"פ) שלענין מנחה ההלכה היא 'דעבד כמר עבד', ואילו היה סותם 
התנא בסיפא כשיטת רבי יהודה, וודאי היינו פוסקים הלכה כמותו. 
עוד תירץקכג (עיל כו. נרק"י ד"ס 6) על פי מה שכתב הרמב"ם (פפס פ"ג ה") 
שהטעם שמתפללים ערבית מבעוד יום הוא משום שתפלת ערבית רשות 
ולכן אין מדקדקין בזמנה, ולפי דבריו להסובר תפילת ערבית חובה אין מתפללים 
מבעוד יום אפילו לדעת רבי יהודהקכד, ולפי זה בהוה אמינא שעדיין לא פירשו 
שכוונת התנא שתפילת ערבית רשות, הרי היו סוברים שתפילת ערבית חובה, 
ולפי זה זמנה מתחיל רק מבלילה, ולכן ראוי לשנות שזמנה כל הלילה. 


אם כוונת התנא אין לה קבע' היא רק שתפילת ערבית רשות 


אלא מאי אין לה קבע כמאן דאמר תפילת ערבית רשות. יש ראשונים 
שפירשוקיה, שוודאי גם למסקנא עיקר כוונת התנא להשמיענו שזמנה כל 


קיח. וכמו שאמרו בחולין (נו) שבמוצאי יום טוב שחל בחול מזכירים בהבדלה 'בין יום השביעי 
לששת ימי המעשה' אע"פ שהוא באמצע ששת הימים מכל מקום סדר הבדלות הוא מונה, וכך מי 
שהוא מבדיל באמצע השבת מונה את סדר ההבדלות אע"פ שהוא עומד באמצע השבת. וכעין מה 
ששנינו בתענית (ג) שלשיטת רבי אליעזר מזכירים גבורות גשמים מיום טוב הראשון של חג אע"פ 
שהגשמים הם סימן קללה בחג, שכוונתו לומר שהקב"ה משיב הרוח ומוריד הגשם בעונתו. 
קיט. בטור ובשו"ע (פֿו"ת סי תג פיג) כתבו לענין נר שלא יברך מבעוד יום, וכן מבואר כבר בדברי 
בעל הלכות גדולות (סיי כ לכות קידום וסנלנה). אמנם לענין בשמים לא כתבו כלום [ובמקור חיים (עו"ע 
סי מג ד"ס על הנר) ציין לדברי הראב"ן. וכן כתב בשו"ע הרב (סי לט פ) מדעת עצמו שמבוך רק 
במוצאי שבת]. ובביאור הגר"א (עס ד"ס 626 ביאר שהטעם שלא יברך על הנר הוא משום שאמרו 
בפסחים (ק.) שמי שלא הבדיל במוצאי שבת ומבדיל באמצע השבוע אינו מברך על הנר. ופירש 
רשב"ם (שס דיס 636 שהוא משום שאמרו בפסחים ((ל) שאין מברכים על האור רק במוצאי שבת 
שאז היה תחילת ברייתו. עוד כתב הגר"א שאין מברכים עליו ביום שהרי אין מברכים על האור 
עד שיהיו נהנים מאורו כמו ששנינו בברכות (6:. קכ. וכן הקשה בברכת ראש (ל"ס (פנ). 
קכא. ולכך לא שנה שזמנה כל הלילה משום שזמנה מתחיל כבר מבעוד יום. קכב.והו"ד בילקוט 
ביאורים לעיל (כו: כעסנס תפנת סעככ פֿין גס קנע). ‏ קכג. וכעין זה תירץ בברכת ראש (ד"ס (פט). | קכז.יש 
שפירשו שכוונת הרמב"ם שלהלכה פוסקים שאפשר לנהוג גם כרבי יהודה משום שתפילת ערבית 
רשות [ראה מה שנתבאר בילקוט ביאורים לעיל (ע")], ולדבריהם לרבי יהודה אפשר להתפלל מבעוד 
יום לדברי הסובר שהיא חובה. קכה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס מפפֿ), הרשב"א (שו"ת מ" סי כסע) 
ומאירי (עיל כו: ד"ס תפנת סעככ). וכן דקדקו כמה אחרונים מדברי רש"י (עיל כו. ד"ה 6ין, וסו"ד כינקוט ניפוכיס 
עס נמפנס ספינת סעכנ 6 ג קנע). וכן משמע מדברי הרמב"ם בפירוש המשניות. | קכו. והביאו ראיה 
לכך מדברי הברייתא לעיל (ט:) והו"ד בילקוט ביאורים שם. והרשב"ץ (ד"ס וקפ היה גורס כן 
בדברי הרי"ף שהביא לשון הרי"ף 'וקמ"ל נמי דאית' כולי ליליא', וביאר כוונתו שהתנא משמיענו 
שני הדינים [אבל לפנינו ברי"ף לא נמצא לשון זה]. אמנס מדברי השיטה מקובצת (ל"ס דתנ, כו: ל"ס 
ומפני) נראה שהגמרא חוזרת ממה שפירשה בתחילה שהתנא משמיענו שזמנה כל הלילה, אלא כוונת 


ברכות כז: 


ביאורים 


הלילה, אלא שהשמיענו בלשון 'אין לה קבע' ולא אמר שזמנה כל הלילה, כדי 
להשמיענו דין נוסף שתפילת ערבית רשותלכי. 


היאך מתפרש לשון 'אין לה קבע' שהיא רשות 


שם. יש ראשוניםקלז שגורסים בגמרא 'מאי אין לה קבע אינה קבע כמאן דאמר 
תפילת ערבית רשות', והיינו שהיא תפילה שאינה קבועה שאם ירצה אינו 
מתפלל אותה. 
וייש שפירשקכ" שלשון 'אין לה קבע' הכוונה בזה שאין כנגדה קרבן קבוע, 
ולכן אינה חובה, מה שאין כן תפילת שחרית ומנחה שיש כנגדם קרבן 
קבועקכט. 


הטעם שתפילת ערבית רשות 


רבי יהושע אומר רשות. פירש רש"י (עכ ע: ד"ס נמפֿן) שהטעם שהיא רשות 
הוא משום שנתקנה כנגד הקטר חלבים ואימורים?ל, שאינן מעכבים את 

הכפרה. וכדבריו פירשו התוספות (טנפ ט: ד"ס למ"ד) והרא"ש (סי כ). 
ויש שפירשולל*, שלפעמים היו האברים מתעכלים ביום, ולא היו צריכים 

להקטיר חלבים ואיברים בלילה, ולכן התפילה שתיקנו כנגדה אינה חובה. 
והרע"ב (מי) כתב שתפילת ערבית רשות לפי שהיא כנגד הקרבת איברים 
ופדרים שהיא רשות, שמכיון שנזרק הדם נרצה הקרבן אף על פי 
שנטמאו איברים ופדרים או שנאבדו. 
והרש"ש (ד"ס פיע) תמה על דבריו, הרי הקרבת איברים מצות עשה מן התורה 
היא ואינה רשות, אלא שאינו מעכב את הכפרה כמו שכתב רש"י אבל 
אינה רשות. 


אם להלכה תפילת ערבית רשות 


הטעם משום שנחלקו בזה אביי ורבא והכלל הוא שהלכה כרבא. ויש 
שפירשוקלד הטעם משום שרב פסק כדברי האומר רשות?לה, והלכה כרב באיסורי 
(בכולוס. ממ:)קלי. 
והרשב"א (ד"ס פפפ)קלז כתב עוד טעם מדוע פוסקים כן, משום שתפילה היא 
מדרבנן, ובדין דרבנן הולכים אחר המיקל. 
ויש שפירשוקל" עוד טעם, שמכיון שביארו בגמרא כוונת המשנה שתפילת 
ערבית 'אין לה קבע' היינו שהיא רשות, נמצא שסתם רבי במשנתנו כן, 
והכלל הוא שהלכה כסתם משנה. 
אמנם בשיטה מקובצת (ד"ס דתני) כתב שההלכה היא כמאן דאמר תפילת ערבית 
חובה, שהרי מבואר בגמרא בסמוך שרבן גמליאל הכריז בבית המדרש 
שתפילת ערבית חובה, ושאל אם יש חולק בדבר, ולא השיב אחד מהם כנגד 
דעתו, ואדרבא רבי יהושע השיב שאין חולק בדבר זה. ומה שאמרו שכוונת 
התנא 'אין לה קבע' היא שתפילת ערבית רשות', אין תירוץ זה עיקר, שהרי 
לשון הברייתא לעיל (ט:) הוא 'מפני מה אמרו תפלת הערב אין לה קבע שהרי 
אברים ופדרים שלא נתעכלו מבערב קרבים והולכים כל הלילה', ומשמע מזה 
ש'אין לה קבע' הכוונה היא שזמנה כל הלילה, ו'אין לה קבע' היינו שאין זה 
זמן קבוע כמו תפילת שחרית שהיא רק עד חצות או עד ארבע שעות לרבי 
יהודה, ואם כן אין הכרח שהמשנה סוברת שתפילת ערבית רשות. 


התנא 'אין לה קבע' הוא רק לומר שתפילת ערבית רשות, ולא שנינו במשנה זמן תפילת ערבית 
כלל. ועיין בילקוט ביאורים לעיל (פס נגמכ ומפני מס פמכו תפ(ת סערכ וכו'). ‏ קכז. הלכות גדולות (סכות 
כרכום סי" 6 פ"ל ל"ס מפלת סעלט),: רי"ף, מחזור ויטרי (פ" עו), המנהיג (דיגי פפי(ס ד"ס וכנר סייכו) ורא"ש (סי ). 
קכח. והיה ברכה (ד"ס מפנת סעלכ). ‏ קכט. וביפה עינים (ד"ס מ6) דקדק כן מדברי הירושלמי (פ"ד סיפ, 
כ"ר סח ט) שאמרו תפילת שחרית נתקנה כנגד תמיד של שחרית, ותפילת מנחה כנגד תמיד של בין 
הערבים, תפילת ערבית לא מצאו במה לתלותה. ולאחר מכן אמרו אף היא קבעו אותה כנגד אברים 
ופדרים. קל. כמבואר בגמרא לעיל (ט). קלא. שיטה מקובצת (מ: ד"ס ומפני), המנהיג (דיני תפינה, 
מפנת סעכנ ד"ס וכנכ) וכן משמע באבודרהם (תפנת ערנית ד"ס פפפס). קלב. הלכות גדולות (סכות לכות פ"ד 
ד"ס תפלת סעכב), רבינו חננאל (ד"ס מסי, סגסות מיימוניות תפינס פ"b‏ פֿות ג), הרי"ף, סידור רש"י (פ" ק0, האשכול 
(ליקוטיס מסנכום פפילס, ‏ סנק מ. ד"ס וסנכס), הרמב"ם (פפינס פ"ל ס"ו), ראבי"ה (פנת סי קנו), סמ"ג (עפין יט ד"ס 
ונימי), תוספות (ד"ס וקלכפ5), רשב"א (ד"ס מפנת), הרא"ש (סי 3, סי" ז), המנהיג (דיני פפינס, פפלת סערנ ד"ס וכנל), 
כלבו (סי' כח ד"ס וככץ), ‏ טור (פו"ס סי כנס) וכן כתב הרשב"ץ (ד"ס פמר כנ יסודס). | קלג. הרי"ף, הרא"ש 
(ס" 0 = קלד. הלכות גדולות, רבינו חננאל, תוספות, רשב"א והמנהיג (שס). | קלה. גירסת הגמרא 
לפנינו היא שנחלקו אביי ורבא כמי ההלכה, וכך היא גירסת הרי"ף. אמנם יש ראשונים שגרסו 
בגמרא שנחלקו בזה רב ושמואל, ורב פסק שתפילת ערבית רשות, וכן משמע בתוספות (ד"ס והנכמ, 
כו. ד"ס טעס). וראה בהגהות וציונים. ‏ קלו. שכל חובה המוטלת על האדם חוץ מדיני ממונות, 
איסורא הוא. המנהיג (לייײי פפינס, פפלת סערנ ד"ס וכנכ) [וכעין זה בהלכות גדולות (פס) ובתשובות הגאונים 
(גוני מזרז ומערכ סי' קמ)]. והרא"ש כאן (סי ו) גורס כגירסא שלנו שנחלקו בה אביי ורבא, וכתב שלהלכה 
היא רשות משום שהכלל הוא שהלכה כרבא [וכן כתב הרשב"ץ (ד"ס 0% לפי גירסא זו]. ולעיל 
כתב הרא"ש (פ" כ) כדברי התוספות שפוסקים שתפילת ערבית רשות משום שהלכה כרב באיסורי. 
ועיין ביד מלאכי (כנני ספנמוד כל קממ ד"ס הנכס) שהביא ראיה מהראשונים שפסקו כאן כרב משום שהלכה 
כדבריו באיסורי, שכלל זה הוא גם כאשר נחלקו רב ושמואל בדברי תנאים כמי ההלכה, ולא רק 
כשנחלקו בדברי עצמם. קלז. וכן כתב הרשב"ץ (ד"ס מר ככ יסודס). ‏ קלת. הלכות גדולות (ס,, 
תשובות הגאונים (גפוני עורפ ומעכנ סי" קמס). 


ילקוט 


אם היא ממש רשות 


שם. כתבו התוספות (ד"ס סנכס, (עיל כו. ד"ס עעס, יומס פו: ד"ס וספמכ) והרא"ש (סיי 
נ)קלט שמה שאמרו תפילת ערבית רשות אין הכוונה שאינה חובה כלל, 
אלא שאם יש לו לעשות אז מצוה אחרת שהיא עוברת, נחשבת התפילה כרשות 

לגבי מצוה זו ונדחית מפניה, אבל אסור לו לבטלה בחינםקמ. 
והוסיפו, שכמו כן אם יש לו טירחא אין מטריחים אותו, וכמו שאמרו בשבת 
(ע:) שלמאן דאמר תפילת ערבית רשות אם התיר חגורתו כדי לאכול 
אין מטריחים אותו להתפלל לפני האכילה. וכן אמרו בירושלמי (כלן ס"פ) שאם 

כבר עלה על מיטתו אין מטריחים אותו לירד. 
ובתלמידי רבינו יונה (כו. ד"ס וונו) ביארו זאת שהוא בגדר של 'מצוה' ולא 
כשאר תפילות שהם 'חובה'קמא, ונקראת רשות משום שמצוה כלפי 
חובה נקראת רשותקמב. 
ובאור זרוע (מ" הנכות פפינס סי" פו) הביא ראיה שמה שאמרו רשות אין הכוונה 
רשות ממש, שהרי רבי יהושע הסובר שהיא רשות אמר בתענית (3) 
שמתחילים להזכיר גבורות גשמים ביום טוב הראשון של חג, והיינו מליל שמיני 
עצרת, ואם תפילת ערבית רשות היאך מזכיר בה. ומוכרח מזה שאינה רשות 
ממש ואסור לבטלה בחינםקמג. 
והכלבו (פ" פ ד"ה וסינ) כתב שלא יתכן לפרש שתפילת ערבית רשות ממש היא, 
שהרי אמרו חכמים (מנות מג:) שצריך לברך מאה ברכות בכל יום, ודרשו 
כן מן הפסוק (לדנרס י יט 'מה ה' אלהיך שואל מעמך' אל תקרי 'מה' אלא 'מאהי, 
והברכות שאומרים בתפילת ערבית הם בכלל מנין המאה ברכותקײד, ואם כן 
איך יתכן שהיא רשותקמה. ולכן פירש שהכוונה היא שיש רשות לאדם להתפלל 
אותה קודם שקיעת החמה, ואינו צריך להתפלל אותה דווקא בלילהקמי, 
ובגליוני הש"ם (ד"ס כמ"ד) העיר על ראיית הכלבו, שמשום חיוב מאה ברכות 
יכול לברך על פירות ומיני מגדים כמו שאמרו במנחות (פס) על רב 
חייא בריה דרב אויא שהיה עושה כן בשבתות ובימים טובים, ובחול לא הוצרך 
לכך לפי שהיה מתפלל ערבית, אבל באמת אין חיוב להתפלל אם אינו רוצה, 
ומשום חיוב מאה ברכות יכול למלאות בברכות אחרותקמז. 


אם תפילת מעריב נדחית משום מצוה שאינה עוברת 


שם. הנה מדברי התוספות כאן וביומא מבואר שרק אם המצוה האחרת עוברת 

נדחית תפילת ערבית מפניה, ומשמע שאם אינה עוברת צריך להתפלל 

ערבית. אמנם האחרוניםקמ" תמהו שהתוספות בשבת (ט: ד"ס (פייד) כתבו שאפילו 

אם יש לו מצוה שאינה עוברת יעשה את המצוה ולא יתפללקמט. ותירצו בכמה 
אופנים: 


קלט. וכן כתבו הסמ"ג (עפץ יע ד"ס ומפי). וכעין זה כתבו תלמידי רבינו יונה (עיל כו. ד"ס ורניט) בשם 
ר"י והרשב"א (ד"ס תפנם) בשם גאון. | קמ. והביאו הרא"ש והתוספות (יומ פס) ראיה לכך, שהרי 
תפילת ערבית נתקנה על ידי יעקב אבינו, והסמיכו אותה על הקטרת איברים ופדרים, ולכן אינה 
מעכבת שגם הקטרת האיברים אינה מעכבת, אבל מכל מקום מצוה היא להקטירם ואסור לבטלה 
אם אין צורך בכך. עוד הביא הרא"ש ראיה שאינה רשות ממש, ממה שאמרו בשבת :6 שאם 
התיר את חגורתו כדי לאכול קודם שהתפלל ערבית, אין מטריחים אותו להתפלל קודם שיאכל, 
ומשמע שאם עדיין לא התיר את חגורתו אסור לו לאכול קודם שיתפלל, ואם היא רשות ממש 
הרי אינו מחוייב להתפלל כלל. ועל פי יסוד זה תירצו התוספות והרא"ש את קושיית הראשונים 
מדוע אם שכח ולא התפלל ערבית צריך להתפלל תשלומין בשחרית, והו"ד בילקוט ביאורים לעיל 
(כו. נגמרb‏ טעס ו סתפלל ערכים מתפלל כסחרית עתיס). ‏ קמא. וכבר כתבו כעין זה התוספות ביומא (פו: ל"ס 
וס6מר) שהיא מצוה אלא שאינה מעכבת, וכהקטרת איברים ופדרים. וכעין זה מבואר ברשב"א (ד"ס 
ספנם) וברא"ש (סי כ). וכן כתב בספר המנהיג (דיטי פפינס ד"ס ולנר עמוד קכ6), וביאר גדר הדבר, שהיא 
מצוה ואם עשאה מקבל עליה שכר, אבל אינה חובה לומר שאם לא התפלל אותה מקבל פורענות, 
וכמצות צדקה וגמילות חסדים, ולא כשאר מצוות שהם חובה ואם אינו עושה אותם הוא מקבל 
פורענות. | קמב. וכעין מה שאמרו בסוטה (עז) לענין מלחמת רשות ומלחמת חובה. פני יהושע 
(כקום' ד"ס תנכת). קמג. בשואל ומשיב (שו"ת מליתלה מ"ב סי ג ד"ס כסיפי) דחה את ראייתו על פי מה 
שחידש [הו"ד בילקוט ביאורים להלן בסמוך] שביום טוב שהלילה הולך לפני היום לענין איסור 
מלאכה, תפילת ערבית היא תפילה ראשונה של היום והיא חובה. | קמד. לשון הכלבו שלפנינו 
הוא 'הלא בג' ברכות שבלילה במנין מאה', וכתב בגליוני הש"ס (ד"ס כמ"ל) שצריך להגיה 'כג' 
ברכות', וכוונתו על תשע עשרה הברכות שבתפילת שמונה עשרה [עם ברכת ולמלשינים], ועוד 
ארבע ברכות של קריאת שמע. קמה. עיין שם שהביא בשם הרמב"ם שמה שאין אומרים קדושה 
בתפילת ערבית הוא משום שהיא רשות [וכן כתב בספר המחכים (ד"ס ומתפנל כנתפ) בשם הרמב"ם, 
וכוונתם לכאורה למה שכתב הרמב"ם (פפנס פ"ע ס"טע) שמטעם זה אין שליח ציבור חוזר התפילה 
במעריב], ומדקדק הכלבו מדבריו שהיא רשות ממש וחולק על דבריו. קמו. חוץ מקריאת שמע 
שצריך לומר בלילה דווקא. והביא שכך היו עושים חכמים בימי פוליפו הקיסר שגזר שמד וביטל 
את דתם, והיו הולכים קודם השקיעה לבית הכנסת ומתפללים ערבית, וקריאת שמע היו קורים 
בלילה בביתם [ועיין עוד מה שנתבאר בדין תפילת ערבית מבעוד יום בילקוט ביאורים לעיל (ע)]. 
אמנם הכלבו (פ" כ דיס פה) כתב כשיטת שאר ראשונים, שכתב הטעם שתיקנו לומר אשרי שתי 
פעמים בשחרית ופעם אחת במנחה ולא תיקנו לומר רק פעם אחת בכל תפילה ובמעריב פעם 
שלישית, שהוא משום שיש סוברים שתפילת ערבית רשות ופעמים שהיו מבטלים אותה בשביל 
צורך אבל לא בחינם. קמז. ואמנם אם לא יברך ברכות אחרות חייב להתפלל כדי שיהיה לו 
מאה ברכות, אבל אין חיוב להתפלל מצד חיוב תפילה ולכך אמרו שהיא רשות. ועיין בביאורי 
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תפילת מעריב וקדישקי, ולאחר מכן נזדמן לו לעסוק במצוה, ואילו היה תפילת 
ערבית חובה, לא היה צריך להפסיק מתפילתו אע"פ שהמצוה שנזדמנה לו 
עוברת, שהעוסק במצוה פטור מן המצוה אע"פ שהמצוה האחרת עוברת;נ", 
אבל מכיון שתפילת ערבית רשות מפסיק למצוה עוברת, אבל אם המצוה אינה 
עוברת אינו מפסיק:-את תפילת ערבית כיון שכבר התחיל להתפלל. וכוונת 
התוספות בשבת באופן שעדיין לא התחיל להתפלל, ונזדמנה לו מצוה אחרת, 
שבאופן זה צריך לעסוק במצוה האחרת אע"פ שאינה עוברת. 
אבל המגילת ספר דוחה זאת, שאפילו אם לא התחיל הפסוקים כיון שכבר הגיע 
זמן מעריב וקרא קריאת שמע, כבר נקרא מתחיל במצוה ואינו צריך 
להפסיק קנב, 
ולכן מיישב המגילת ספרקני, שבתוספות כאן מדובר באופן שאם יתעסק במצוה 
תתבטל תפילת ערבית לגמרי, ולכן אם המצוה עוברת היא קודמת לתפילת 
ערבית שהיא רשות, אבל אם אינה עוברת יתפלל קודם ערבית כדי שיוכל לקיים 
את שניהם. ובתוספות בשבת מדובר שיכול להתפלל תפילת ערבית לאחר שיקיים 
את המצוה, ולכן יש להקדים ולעשות את המצוה לפני תפילת ערבית אע"פ 
שהמצוה אינה עוברתלקנד. 
ב. החתם סופר (נפוס' ד"ה סנכס) תירץ, שמה שכתבו התוספות שערבית נדחית 
מפני מצוה עוברת כוונתם על מצוה מדרבנן, שעל מצוה מדאורייתא שהיא 
עוברת דוחים גם את שאר תפילות אע"פ שהם חובה, ומה שכתבו התוספות 
בשבת שתפילת ערבית נדחית גם משום מצוה שאינה עוברת היינו במצוה 
דאורייתא. 

ג. בשיח יצחק (נוטס, יומb‏ פז: כתוס' ד"ס וספמר) תירץ, שבדברי התוספות בשבת מדובר 
כשכבר התחיל להתעסק במצוה ולאחר מכן הגיע זמן תפילת ערבית, שאין 
מטריחים אותו להפסיק את המצוה ולהתפלל ערביתקיה, אבל אם נזדמנה לו 
מצוה כשהגיע זמן תפילת ערבית, לא יתעסק בה לפני שמתפלל אם היא מצוה 
שאינה עוברת, וזהו מה שכתבו כאן שהתפילה נדחית כשנזדמנה לו מצוה עוברת. 
ד. בשו"ת בית שערים (פו"ס סי פד ד"ס לכנ, כתירון סרפפון) תירץ, שאם נזדמנה לידו 
מצוה עוברת, חייב לבטל תפילת ערבית שהיא רשות כדי שיוכל לקיים את 
המצוה, וזו כוונת תוספות כאן וביומא, אבל אם נזדמנה לו מצוה שאינה עוברת, 
אינו מחויב לבטל תפילת ערבית כיון שיוכל לקיים את המצוה לאחר מכן, אמנם 
מכל מקום אם ירצה הרשות בידו לקיים את המצוה ולדחות את תפילת ערבית, 
כמו שלא הטריחוהו להתפלל כשהתיר את חגורתו, וזו כוונת התוספות בשבת. 


אם קיבל עליו להתפלל נעשה עליו חובה 


שם. כתב בעל הלבות גדולות (סלכות נרכות פ"ד ד"ס פפ(ם סעכנ), שלא אמרו שתפילת 
ערבית רשות היא אלא אם אינו רוצה להתפלל, אבל אם רוצה להתפלל 
נעשה עליו חובהקיי. 


הגר"י פערלא על הרס"ג (עעס כ ד"ס וסנס) שהוכיח מכמה ראשונים שאין חיוב כלל לברך מאה ברכות, 
וכוונת הגמרא במנחות (מג:) היא שכאשר מונים את מנין הכרכות שחייבו חכמים לברך בכל יום 
הרי הם עולים למנין מאה, אבל אין עליו חיוב להשלים כשלא בירך מנין זה, וכגון בשבת ויום 
טוב או אם הוא מתענה, ורב חייא בריה דרב אויא שהיה טורח בשבת ויו"ט למלאות מנין מאה 
ברכות במיני מגדים עשה כן ממדת חסידות אבל אין חיוב בדבר. ולפי זה תמיה על הכלבו שהוא 
מוכיח ממה שמנו חכמים מנין הברכות שהאדם מחויב לברך ומצאו מאה ברכות מוכרח שתפילת 
ערבית היא חובה [וראה עוד בענין זה בילקוט ביאורים במנחות (מג:) על דברי הגמרא שם]. ועיין 
בשו"ת בצל החכמה (פ"ד סי קנס סות ימ ד"ס ונסכי) מה שכתב לבאר דברי הכלבו. קמח. תוספות יום 
הכיפורים (יומb‏ פו: כתוס' ד"ס וססמר כ6"ד כתנו סתוספות ופור"י), שיח יצחק ((נוניס, יומס פס כתופ' ד"ס וס6מל), מגילת 
ספר על סמ"ג (עשץ ש), שו"ת מראה יחזקאל (פש פ" ג ד"ס ענ), שו"ת בית שערים (פו"ם סי פל) וזרע 
יעקב (טו. נפוס' ד"ס טעס נ"ד וס עונרם). ‏ קמט. עיין בבית שערים (טס) שהשואל נדחק ליישב שמה 
שכתבו התוספות לעיל (ל. ד"ס טעס) 'עוברת' כוונתם שתפילת ערבית עוברת ולא שהמצוה עוברת, 
אבל הבית שערים דוחה את דבריו ומוכיח מדברי התוספות כאן וביומא שהמצוה עוברת. ועיין 
בשו"ת מראה יחזקאל (עס) שהשואל רצה להוכיח מדברי התוספות בשבת, שבליל ארבעה עשר 
בניסן צריך להקדים ולבדוק את החמץ קודם תפילת מעריב, שאע"פ שבדיקת חמץ אינה עוברת, 
מכל מקום הרי מצוה שאינה עוברת קודמת למעריב. ולא כהמגן אברהם (פ" ₪5 סק"ס) שכתב שצריך 
להתפלל מעריב ואחר כך לבדוק. אמנם המראה יחזקאל השיבו שהיום כבר קיבלוהו עליהם מעריב 
לחובה [כמבואר בראשונים והו"ד בילקוט ביאורים להלן בסמוך], ועוד שכל זמן שלא התפלל 
מעריב עדיין לא קרא קריאת שמע, וקריאת שמע ודאי קודמת לבדיקת חמץ. קנ. מהמשך דבריו 
נראה שכוונתו על הפסוקים שאומרים בחוץ לארץ לאחר ברכת השכיבנו לפני שמונה עשרה. 
קנא. והביא שכן כתב הר"ן. | קנגב. לכאורה כוונתו, שאם עדיין לא התחיל כלל להתפלל ולא 
אמר קריאת שמע וברכותיה, ודאי חייב קודם להתפלל שהרי קריאת שמע חובה היא, ובהכרח 
להעמיד באופן שכבר קרא קריאת שמע ועדיין לא התפלל, ולכן תמה שמשקרא קריאת שמע נחשב 
שכבר התחיל להתפלל. | קנג. וכן תירץ בשו"ת מראה יחזקאל (שס). וכעין זה תירץ הבית שערים 
(עס, כתירון ספני, ד"ס פײס). ‏ קנד. והוסיף, שהטעם שלא כתבו התוספות 'יקדים את המצוה ואח"כ 
יתפלל' [אלא כתבו "'יעשה המצוה ולא יתפלל אף על פי שהמצוה אינה עוברת', ומשמע מזה 
שמדובר באופן שהתפילה נדחית לגמרי], הוא כדי להשמיענו שאפילו אם יש לחשוש שמא ימשך 
בעשיית המצוה ולא יתפלל, אע"פ כן יעשה את המצוה ולא יתפלל, כיון שבזמן שהתחיל את 
המצוה היתה לו שהות להתפלל. קנה. וכמו שאין מטריחים אותו אם כבר התיר את חגורתו 
כדי לאכול או אם עלה למיטה. | קנ ומיישב על פי זה קושיית הראשונים הנ"ל מדוע אם לא 
התפלל ערבית צריך להשלים אותה בתפילת שחרית, והו"ד בילקוט ביאורים לעיל (כ. כגער טעה 6 
ספפלל ערכים. מתפגל ססרית פפיס). 


2 ילקוט 


ונחלקו הראשונים מה כוונתו. הרשב"א (ד"ס תפנת)קי' פירש את דבריו, שבתפילה 
אחת שאדם מתפלל קיבלו עליו לחובה לעולם. 

וכדברי הרשב"א כתב גם הרשב"ץ (ד"ס ופֿיכ). אמנם הוסיף (נד"ס ולשס) שכל זה 

אם התפלל פעם אחת לשם חובה, שבפעם אחת שמתפלל אותה לשם 
חובה קבלתו קבלה ונעשית עליו חובה לעולם, אבל אם לא התפלל אותה לשם 
חובה אלא לשם רשות ומצוה, אין זו קבלה ועדיין היא רשות עליוקנף. ויש 
שפירשוקיט בכוונת בה"ג שהמתפלל ערבית עשאה עליו חובה רק ללילה זו. 
והקשו התוספות (יומ פו: דייס וספמכ) והרא"ש (סי כ) על דברי בעל הלכות גדולות 

מדברי הגמרא בשבת (ע:) שאם התיר חגורתו אין מטריחין אותו להתפלל 
קודם אכילה, ומשמע שאם עדיין לא התיר חגורתו מטריחים אותו, ולפי דברי 


אוצר החכמהן 


בעל הלכות גדולות שרק אם התפלל קיבלה על עצמו לחובה, אם כן למה 
מטריחין אותו כשעדיין לא התפלל, הרי עדיין לא קיבלה על עצמו לחובהקס. 
והוסיפו, שאם ניישב שכוונת בעל הלכות גדולות שאם התפלל בשאר לילות 

כבר קיבלה לחובה לכל לילה [גם בלילה שעדיין לא התפלל]קסא, יש 
להקשות עליו מדברי הגמרא ביומא (פ:)? שהקשו על מה שאמר רב שתפילת 
נעילה פוטרת את של ערבית, הרי רב סובר שתפילת ערבית רשות ואין צריך 
לפטור אותה. ותירצו בגמרא, שרב אמר את דבריו להסובר שתפילת ערבית 
חובה, והרי לדברי בעל הלכות גדולות יש להעמיד את דברי רב לשיטתו ובאופן 
שמתפלל בשאר לילות שקבלה עליו לחובה, ולכן צריך לפטור אותה בנעילהקסי. 


ביאור הנדון אם נעילה פוטרת ערבית לסוברים שאינה רשות ממש 


שם. עוד תמהו התוספות (קס ד"ס וס6מכ) והרא"ש (קי 3) מדברי הגמרא ביומא 
הנ"ל לפי דבריהם הנ"ל שאין תפילת ערבית רשות ממש, מהי קושיית 
הגמרא על רב והלא אסור לבטלה רק לצורך מצוה, ולכך צריך לפוטרה על ידי 
נעילהקסד. ותירצו, שגם במוצאי יום הכיפורים אינו מבטלה בחינם אלא לצורך 
מצוה, שהרי מצוה להכין סעודה במוצאי יום כיפור שהוא כעין יום טובקסה, 
וגם שהוא עייף מן התפילה והתענית ולכן אין להטריחו להתפלל ערבית לדברי 
הסובר שהיא רשות. 
והנה הירושלמי (ה"פ) חולק על הש"ס שלנו, שאמרו שם שלדברי הסובר 
שתפילת ערבית היא רשות נעילה פוטרת את תפילת ערבית, ולדברי 
הסובר שהיא חובה אינה פוטרת. וכתבו התוספות והרא"ש (שס) שאע"פ 
שהירושלמי חולק לענין דינו של רב בנעילה של יום הכיפורים, מכל מקום יש 
להוכיח מדבריו שמה שאמרו שתפילת ערבית רשות אינה רשות ממש, ולכך 
הוצרכו לומר שנעילה פוטרת אותו ולולא זאת היה צריך להתפלל. 


קנז. וכן כתב חידושי הר"ן (שכת ע: דיס (מפֿן). ‏ קנת. ועל פי זה מיישב דברי הגמרא בשבת (ע6 
שלדברי הסובר שתפילת ערבית רשות אם התיר חגורתו יכול לאכול ואין מטריחים עליו. ולפי דברי 
בעל הלכות גדולות תמוה שצריך לומר שמדובר במי שמתפלל תפילה ראשונה בחייו, שאם כבר 
התפלל פעם אחת כבר נעשית עליו חובה [וכן תמהו התוספות (מגיגס ט: ד"ס 6) על בעל הלכות 
גדולות]. ועל פי דברי רשב"ץ מיושב שמדובר כשכבר התפלל אך לשם רשות ולא לשם חובה. 
והסמ"ג (עשין יט ד"ס ומלקדק) הביא דברי בעל הלכות גדולות שהיא רשות אם אינו רוצה להתפלל 
אותה, אבל אם 'התפלל' אותה קבלה עליו ודינה כתפילת חובה. ומשמע מלשון זה כהרשב"א שאם 
התפלל אותה פעם אחת קיבל אותה לחובה. אמנם בהגהות שם הוגה בדבריו 'אם מתפלל אותה', 
ומשמע שכוונתו אם הוא נוהג להתפלל ערבית בקביעות. גם הרא"ש (סי כ) והתוספות (ומ6 פו: ל"ס 
והתר) כתבו בדעת בעל הלכות גדולות [בדרך השני] שאם התפלל בשאר לילות קיבלה על עצמו 
לחובה, ומשמע שאין די בתפילה אחת אלא שמתפלל בכל לילה. וצ"ע. | קנט. תוספות פנגס ע: 
ד"ס 6ו, נדרן ספני), וכן משמע מדברי התוספות ביומא (פו: דייס והפמר) ומדברי הרא"ש (סיי ₪ בדרך הראשון 
[והו"ד בילקוט ביאורים להלן בסמוך], רא"ה (ל"ה תפלם סעינ). | קס. הרא"ש והתוספות סברו מתחילה 
שכוונת בעל הלכות גדולות שביום שהוא מתפלל קיבלה על עצמו לחובה ללילה זה [כמבואר 
בילקוט ביאורים לעיל בסמוך], ומטעם זה אם לא הזכיר יעלה ויבוא בראש חודש היה צריך לחזור 
אילו היו מקדשים את החודש בלילה, כיון שכבר התפלל בלילה זה [והתוספות בחגיגה (ע: ל"ס 066 
הביאו הקושיא על בעל הלכות גדולות באופן אחר קצת. ודבריהם שם צ"ב עיין באריכות בחתם 
סופר (נפוס' עס) ובשיח יצחק (טטס, טס]. ובעל הלכות גדולות עצמו כתב שמה שאמרו בשבת 
שמטריחים אותו הוא משום שגילה דעתו שרוצה להתפלל [ומיושב לפי זה גם אם כוונתו שקיבלה 
על עצמו לחובה רק ללילה זה]. | קסא. ומטעם זה מטריחים אותו אם לא התיר חגורתו שמדובר 
במי שהתפלל בשאר לילות. ‏ קסב. וכעין זה הקשו תלמידי רבינו יונה (עי? כו. ד"ס כל פכת) על 
שיטת הבה"ג. קסג. אמנם אילו היינו מפרשים שקיבלה על עצמו לחובה רק לאותו לילה שהוא 
מתפלל, אין קושיא על הגמרא, שאי אפשר להעמיד דברי רב כשקיבלה לחובה שהרי עדיין לא 
התפלל באותו לילה. והנה הרא"ש כאן (פ" ) הביא דברי בעל הלכות גדולות שהביא הרי"ף אע"פ 
שדחה את דבריו לעיל (פ" כ). ועיין מה שכתב בזה המעדני יום טוב (ענ הר"ם סי ז פותס). קסד. ואכן 
בשיטה מקובצת ((על כו. ד"ס עעס - הנלטון) מוכיח מכח דברי הגמרא שם שתפילת ערבית היא רשות 
ממש. קסה. וכמו שאמרו במדרש (קתנֹת ננה מ ז) שבמוצאי יום הכיפורים בת קול יוצאת מן השמים 
ואומרת 'לך אכול בשמחה לחמך' (קסנ ט .| קסו. אמנם הרמב"ם לא הביא תחילה דברי בעל 
הלכות גדולות שאם התפלל קיבלה עליו לחובה כמו שהביא הרי"ף. ועיין בחידושי רבינו חיים 
הלוי על הרמב"ם (פפיס פ"י ס"ו) מה שכתב בביאור שיטת הרמב"ם בזה. קסז וכעין זה כתבו 
תלמידי רבינו יונה (ד: דיס ױש). ‏ קסח. והוסיף, שמשום כך מקילין גם בסמיכת גאולה לתפילה 
ואומרים פסוקים וקדיש בין ברכות קריאת שמע לתפילת שמונה עשרה. ועיין בזה בילקוט ביאורים 
להלן בסמוך. קסט. חרפי משה ו" סי קפס סק"ת), נזירות שמשון ו"ח סי" ספט כמגן 6כרסס. סק"6). 
קע. ועל פי יסוד זה כתב הדרכי משה שמי שלא הזכיר יעלה ויבוא בברכת המזון של ראש חודש, 
שמצד הדין אינו חייב לחזור ולברך, אי אפשר לחייבו לחזור מטעם שקיבל את ההזכרה בברכת 
המזון על עצמו ועשאה חובה, כיון שאין שיטה הסוברת שחייב להזכיר, ורק בברכת המזון של 


ברכות כז: 


ביאורים 


דברי הרי"ף שהיום נוהגים העולם לעשותה חובה 


שם. הרי"ף הביא את דברי בעל הלכות גדולות. והוסיף, שכהיום העולם נוהגים 
לעשותה כחובה. וכן כתב הרמב"ם (פפי פ" ס"ו) שנהגו כל ישראל בכל 
מקומות מושבותיהם להתפלל ערבית, וקבלוה עליהם כתפלת חובהללי. 
וכתב באלפסי זוטא (ד"ס פפנת סעכנ) שלפי דברי הרי"ף שהעולם נוהגים לקבלו 
לחובה, אפילו תפילה ראשונה שמתפלל חובה היא, ואם טעה בה צריך 
לחזור ולהתפלל. 
אמנם כתב הרשב"ץ (ד"ס וספֿילנפ)קסז שאין כוונת הרי"ף שהיא חובה ממש כשאר 
תפילות, שהרי מקילין כמה קולות בתפילת ערבית יותר משאר תפילות, 
והיינו שאין אומרים בה קדושה וגם שהשליח ציבור אינו מחזיר התפילה, ואין 
נופלים על פניהם, וכל זה משום שתפילת ערבית רשות, ואע"פ שקיבלו עליהם 
כחובה, אין להטריח את הציבור יותר ממה שקיבלו עליהםקסי. 


בדבר שלדברי הכל הוא רשות אם שייך לומר שהנוהג כן קיבלה לחובה 


שם. יש שכתבוקסט שכל דברי בעל הלבות גדולות שהמתפלל ערבית מקבל 

אותה על עצמו לחובה, הוא רק משום שיש מחלוקת בדבר אם היא רשות 

או חובה, ולכן יכול לקבל על עצמו להיות נוהג כשיטת הסוברים שהיא חובה. 

ולפי זה כתבו, שאין שייך לומר כן אלא בדבר שיש מחלוקת אם הוא רשות 

או חובה, אבל אם לדברי הכל הוא רשות, אין שייך לומר על העושה כן 
שקיבלה על עצמו לחובהלל. 


אם תפילת ערבית בליל שבת היא רשות 


שם. בהרבה ראשונים מבואר שגם תפילת ערבית בליל שבת היא רשותקעא. 
והראבי"ה (פ"6 כרכופ סי" פג, פקוכות וכיסורי סוגיות סי" פתקפט ד"ס ולפינו) כתב בשם י"א 
שביום שיש בו מוסף, הכל מודים שתפלת ערבית חובה מפני חידוש 
התפלה. 
אמנם במור וקציעה (פו"ם פי' רסח כנים יופף ד"ס כסכ ככ עמכס)קלב כתב שתפילת ערבית 
רשות היא רק בחול, אבל בשבת ויום טוב היא חובה לדברי הכלקעי. 


ובמחזיק ברכה (שס קק"ת)?עד כתב שכן משמע מדברי הזוהר בתיקונים (פיקון ס, 
מו קלת, 


אם תפילת ערבית במועאי שבת רשות 


שם. כתב הרא"ה (ד"ס קפנם) שמסתבר שתפילת ערבית של מוצאי שבת היא 
חובה, משום שצריך להזכיר הבדלה בחונן הדעתקעי. 


סעודה שלישית שיש מחלוקת אם היא סעודת חובה, בזה שייך לומר שמי שקיבל על עצמו להזכיר 
בה של שבת עשאה על עצמו חובה וצריך לחזור ולברך אם לא הזכיר [ולא כדברי הראבי"ה (מ" 


מסכם מגינס סי' מקסג, מרלכי קכת פ"ב רמז רעט, סגסות מיימוניות כרכום פ"נ פום 1, כים יוסף פו"ם סי" קפם ס"ס ד"ס וכסכ 6סי, סי" 


תפילת ערבית]. ובנזירות שמשון (פו"ם פיי תפט נמגן לנרסס עס) העיר על פי יסוד זה שכתב הרמ"א על 
דברי המגן אברהם (שס) שכתב שאע"פ שנשים פטורות ממצות ספירת העומר, כבר קיבלוהו על 
עצמם כחובה. והרי הנשים פטורות לדברי הכל ואם כן לא שייך לומר שקבלוהו עליהם לחובה. 
ועיין גם במנחת חינוך (פטס מו מות ד ד"ס ושיס) שתמה על דברי המגן אברהם. קעא. כן מבואר 
בדברי בעל הלכות גדולות (כרכות פ"ד ד"ס פפנפ סעככ) והרי"ף והסמ"ג (עפין יט ד"ס ומדקדק) שכתבו שאפילו 
לדברי הסובר תפילת ערבית רשות, אם טעה ולא הזכיר של שבת בליל שבת צריך לחזור ולהתפלל, 
משום שקיבלוהו על עצמם לחובה. וכן מבואר ברמב"ם (פפעס פ"ג ה"ז) שכתב שהטעם שמתפללים 
מעריב של שבת בערב שבת, משום שתפילת ערבית רשות לכן אין מדקדקים בזמנה. וכן כתב 
ארחות חיים (פי 69). וכן מבואר בבית יוסף (פו"ם סי" רסס סי"ג ד"ס כתנ רכ עמלס) ובספר העתים (ס" קנט 
עמוד קעו) שביארו שיטת הגאונים (טור לו" עס) הסוברים שמי שלא התפלל שמונה עשרה בליל שבת 
יכול לצאת כששומע מהחזן ברכת מגן אבות, אע"פ שהבקי אינו יוצא משליח ציבור אם לא התפלל 
כלל, כאן הקילו משום שתפילת ערבית רשות. וכן כתב ראב"ן (נככופ סי קפט) שבמעריב לא תיקנו 
קדושה משום שהיא תפילת רשות, ואפילו בליל שבת ששליח ציבור אומר ברכת מעין שבע, מכל 
מקום לא תיקנו קדושה משום שהיא תפילת רשות. וכן בחידושי הר"ן (שנת כד: ד"ס ע"ן) מבואר 
שתפילת ערבית רשות גם בליל שבת. קעב. והו"ד בשערי תשובה (פו" סי כסס ס"ק יג). ‏ קעג. וכן 
כתב השואל ומשיב (טו"פ פניפפס ת"כ ס" ג ד"ס וכסיפי). וביאר טעם הדבר שבאמת היה ראוי שתפילה 
הראשונה ביום תהיה חובה, לדעת הרמב"ם (פפר סמטופ מוס ) שעיקר דין תפילה הוא מן התורה, 
אם כן תפילה הראשונה שהיא מן התורה היה ראוי שתהיה חובה, וכיון שהיום הולך אחר הלילה 
היה צריך לומר שתפילת הלילה תהיה חובה כיון שהיא תפילה הראשונה, אמנם הטעם שאינו כן 
הוא משום שחכמים תקנו את התפילות כנגד התמידים, ובקדשים הלילה הולך אחר היום, נמצא 
שתפילת ערבית אחרונה היא ולכך היא רשות. אמנם כל זה לענין שאר ימים אבל בשבת וביום 
טוב שהיום הולך אחר הלילה לענין מלאכה, ראוי שיהיה כן גם לענין תפילה, ואם כן בימים אלו 
התפילה הראשונה היא תפילת ערבית ולכן היא חובה. ומיישב השואל ומשיב על פי זה קושיית 
הראשונים הנ"ל מדוע מי שטעה ולא התפלל ערבית מתפלל שחרית שתים לדברי הסובר שתפילת 
ערבית רשות, שמדובר במעריב של שבת. ועיין שם עוד מה שהאריך ליישב בזה. | קעד. והו"ד 
בשערי תשובה (סס), וכן כתב בספר בן יוחאי (פער ספניעי עמ' קמ על פו"ם סי" כסס). ‏ קעה. והוסיף שכן 
משמע בעוד מקומות בזוהר. אמנם כתב שמדברי הראשונים הנ"ל לא משמע כן. וכן כתב בן יוחאי 
(פס). וביאר שמשמע להם מפשטות דברי הגמרא שאין חילוק בזה בין שבת לחול. ובספר כף החיים 
(פלסג'י, סי כס פופ כס) כתב שמצוה להודיע לכל מאמר הזוהר שתפילת ערבית בליל שבת חובה היא. 
ועיין עוד בענין זה בספר ילקוט הגרשוני (שטרן, כעיס מ" מעככת תפנה דף 5), ובשו"ת פני מבין (פו"ת פיי 
מג), ובשו"ת משיב דבר (פ* סי יכ דיס עוד). ‏ קעו. וכן כתבו מעצמם בשו"ת שרה יצחק (פות, סי ד 


ילקוט 


אמנם בדברי הרמב"ם (תפילס פ"ג ס") מבואר שגם במוצאי שבת היא רשו649 


שהרמב"ם פירש שהטעם שאפשר להקדים ולהתפלל מעריב של מוצאי 
שבת בשבת, הוא משום שתפילת ערבית רשות ולכן אין מדקדקים בזמנה. 


אם מה שאומרים פסוקים בין גאולה לתפילה הוא משום שתפילת ערבית רשות 


שם. כתבו התוספות (ל"ס וסנכת) שלכך תיקנו לומר פסוקים של יראו עינינו 
וקדיש בין גאולה לתפילה של מעריב, משום שהתפילה רשות היא. 
וכן כתבו התוספות במגילה (כג. ד"ס כײן). והוסיפו לבאר בזה, שבימי התנאים 
לא אמרו את הפסוקים, ולאחר שנסדר הש"ס תקנוהו כדי להודיע שתפילת 
ערבית רשותקץז. 

ותלמידי רבינו יונה ((עי? ד: ד"ס וע) פירשוקע", שמתחילה כשהיתה עדיין תפילת 

ערבית רשות [לפני שקבלוה לחובה]?קעט, היו אומרים פסוקים אלו 

שיש בהם שמונה עשרה אזכרות כנגד שמונה עשרה ברכות של התפילה, ולאחר 

מכן אמרו קדיש ולא התפללו. ולאחר שקבלו עליהם תפילת ערבית לחובה כבר 

נשאר מנהג זה. ואע"פ שקבלוה לחובה אין זו הפסקה בין גאולה לתפילה, 

שמתחילה קבלוה על דעת כן שלא תהא אמירת פסוקים אלו נחשבת להפסקה. 

אומרים קדיש בין גאולה לתפילה משום שהיא רשות ואין צריכים לסמוך 

גאולה לתפילה. אבל התוספותקל דחו את דבריו, שהרי רבי יוחנן סובר לעיל 

(פס) שצריך לסמוך גאולה לתפילה גם במעריב, ולפי דברי רב עמרם מוכרח 

שרבי יוחנן סובר שתפילת ערבית חובה, ואם כן מדוע פוסקים הלכה כרב 

שתפילת ערבית רשות, הרי רבי יוחנן חולק עליו, והכלל הוא שבמחלוקת רב 
ורבי יוחנן פוסקים כרבי יוחנןקפא. 

ולכך כתבו התוספות שאין הפסק במה שאומרים קדיש ופסוקים אחרים בין 

גאולה לתפילה, שמכיון שתקנוהו חכמים הרי זה נחשב כגאולה אריכתא. 

וביארו שהטעם שתיקנו לומר פסוקים אלו כדי שהמאריך בתפילתו יתחיל 

להתפלל לפני אמירת הפסוקים ויגמור את תפילתו יחד עם שאר המתפללים 
[ולא יצטרך לחזור לביתו יחידי]קפב, 

ועל פי זה כתבו התוספות שהלכה כרבי יוחנן שאסור להפסיק בדברים אחרים 

בין גאולה לתפילה של ערבית, וגם אם סובר רבי יוחנן כרב שתפילת 

ערבית רשות, מכל מקום מחייב לסמוך גאולה לתפילה. 

ותלמידי רבינו יונה (עיל ד: ד"ס ווּש)קפ כתבו בשם הרמב"ן שלא היה נוהג לומר 

פסוקים וקדיש קודם שמונה עשרה. 


מה הכוונה 'בעלי תריסין' 


עד שיכנפו בעלי תריפין. פירש רש"י (ד"ס נעני פליספץן) חכמים המנצחים זה את 
זה בהלכה. 
וביאר בשיטה מקובצת (ד"ס עד) שנקראו 'בעלי תריסין' משום שהם כגיבורים 
האוחזים מגן וצנהקפד. 
ובתוספות רבינו יהודה (ל"ס נעני תליסין) פירש שהכוונה על תלמידי חכמים שהם 
מגינים על הדור. 


הטעם שהשואל עמד בשעת שאלתו 


עמד השואל ושאל. כלשון הגמרא כאן אמרו גם בבכורות (ל.) לענין מעשה 
שהיה כעין זהקפה. והתוספות שם (ל"ס עפל) ביארו הטעם שהשואל עמד 

על פי מה שאמרו בירושלמי (נדליס פ"י ס"ת) שהשואל הלכות ואגדות צריך לעמוד, 

שנאמר (נליס יט ) 'ועמדו שני האנשים'. 

והעיר הצל"ח (ל"ס עפד), מדוע התוספות כאן לא הביאו טעם זה. ומיישב על 
פי מה שאמרו במגילה (כ) שמימות משה רבינו עד רבן גמליאל היו 
לומדים תורה מעומד, ומשמת רבן גמליאל ירד חולי לעולם והיו לומדים מיושב, 
וזהו מה ששנינו בסוטה (פט.) משמת רבן גמליאל הזקן בטל כבוד התורה. ולפי 
זה יש לתמוה על מה שאמרו בגמרא כאן שרבן גמליאל צוה על רבי יהושע 
לעמוד, ומשמע מזה ששאר חכמים היו יושבים, והרי רבן גמליאל האמור בגמרא 
כאן הוא רבן גמליאל הזקן שהיה בימיו של רבי יהושע שהיו תלמידיו של רבי 
יוחנן בן זכאי, ובימיו היו לומדים מעומד, ואיך למדו החכמים מיושב. ומיישב 


ה) ובשו"ת שואל ומשיב הנ"ל (פפ6ס מ"נ סי ג ד"ס וסנס 6ס). ובשדה יצחק מיישב על פי זה קושיית 
הראשונים הנ"ל מדוע מי שטעה ולא התפלל ערבית מתפלל שחרית שתים למאן דאמר תפילת 
ערבית רשות, שמדובר במעריב של מוצאי שבת. ועוד כתב שמה שמבואר ביומא (פ:) שתפילת 
ערבית של מוצאי יום הכיפורים היא רשות, אע"פ שצריך להבדיל בתפילה, היינו משום שתיקנו 
חכמים שנעילה פוטרת תפילת ערבית אם כן בהכרח שלא חייבו להבדיל בתפילה ולכך אינה חובה. 
קעז. וכן כתב הרא"ש במגילה (פ"ג סי ס) וכעין זה בתוספות הרא"ש כאן (ד"ס ככ) ובפסקיו לעיל 
(פ"י סי ה). והוסיף, שמכל מקום אין להפסיק בדברים אחרים בין גאולה לתפילה רק מה שתיקנו 
לומר. | קעח. וכן כתב הרשב"ץ (ל"ה וספֿד). קעט. כמו שנתבאר לעיל בשם הרי"ף שהיום קבלוה 
לחובה. | קפ. וכן כתב הרא"ש (פ" סי ס). קפא. בפני יהושע (לעיל ד: תוס' ד"ס פמר כפ"ד ומיסו) תמה 
שכלל זה הוא כשנחלקו בדבר רק רב ורבי יוחנן, אבל כאן הרי נחלקו בזה גם אביי ורבא שהם 
אמוראים אחרונים והיה ראוי לומר שהלכה כרבא. אמנם בפתח עינים (ד"ס וכ כבר העיר על דבריו 


ברכות כז: 


ביאורים 


רלא 


הצל"ח, שלא אמרו כן אלא לענין תלמידים הלומדים מרבם, שהרב היה יושב 
והתלמידים היו עומדיןקפי, ובני החבורה שהוזכרו בגמרא כאן לא היו תלמידים 
של רבן גמליאל ולכך היו יושבין, ורק לרבי יהושע ציוה רבן גמליאל בשעה 
זו שינהג כתלמיד לפני הרב ויעמוד כדי לצערו. אמנם השואל היה תלמיד ולכך 
היה עומד, ואין צורך לבאר מדוע עמד, מה שאין כן בבכורות שהשואל היה 
רבי צדוק שהיה אחד מבני החבורה ולא היה צריך לעמוד, ולכך הוצרכו 
התוספות לבאר מדוע עמד. 

אמנם הצל"ח הביא מדברי רש"י בשבת (טו. ד"ס ושפעון) שרבן גמליאל האמור 
כאן אינו רבן גמליאל הזקן שבימיו בטלה כבוד תורה אלא רבן גמליאל 

השני שהיה נכדו של רבן גמליאל הזקן, ולפי זה כבר היו לומדים מיושב. אך 
הצל"ח מוכיח שגם לאחר מכן היו התלמידים רק רשאים ללמוד מיושב, שמחלו 
הרבנים על כבודם משום החולי שירד לעולם, אבל התלמידים הבריאים היו 
מעצמם עומדים. וגם שלא לכל התלמידים היה רשות לישב רק לאלו שהגיעו 

לכלל 'תלמיד חבר', ולכן היה השואל עומד. 

והרמב"ם (פנמוד פולס פ"ד ס"ז) כתב שאין שואלין את הרב מעומד. ומקור דבריו 
בתוספתא (סנסללין פ"ז ס"ס). וכן נפסק בשו"ע (יו"ד סי רמו סי"ג). אמנם 

הרמ"א הביא דברי הירושלמי שהביאו התוספות הנ"ל שהשואל הלכות ואגדות 

צריך לעמוד. 
והש"ך (שס ס"ק י) הקשה על הרמ"א, שדברי הירושלמי הם רק קודם שמת רבן 
גמליאל שהיו לומדים מעומד, אבל בזמן הזה אין עומדים וכמבואר 
בתוספתא. 

אמנם החיד"א (פפפ עיניס ד"ס עמד, כרכי יוסף יו"ד פס ס"ק י) תמה על הש"ך, שרבן 
גמליאל האמור כאן הוא רבן גמליאל השני שהיה לאחר החורבן, ובימיו 

כבר היו לומדים במיושב ואע"פ כן כתבו התוספות שהשואל עמד משום דברי 

הירושלמיקפז. 


הטעם שהודה רבי יהושע לרבן גמליאל 


אמר להם רכן גמליאל לחכמים כלום יש אדם שחולק בדבר זה אמר 
ליה רבי יהושע לאו. הראב"ן (נככופ סי קסט) ביאר, שמתחילה היה סובר 
רבי יהושע שגם רבן גמליאל סובר שתפילת ערבית רשות, אבל לאחר ששמע 
שרבן גמליאל סובר שהיא חובה, חזר מדבריו וסמך על רבן גמליאל, לפי שאמרו 
(ר"ס כס.) שאם אנו באין לדון אחר בית דינו של רבן גמליאל צריכין לדון אחר 
כל בית דין שעמד מימות משה רבינו. 
ועוד כתב הראב"ן, שגם רבי יהושע לא הורה שהיא רשות רק במקום שלא 
נהגו להתפלל אותה, אבל במקום שנהגו להתפלל נעשה עליהם חובה, 
ואותו תלמיד ששאל לרבי יהושע לא דקדק. 
ובשו"ת הרמ"ע מפאנו (פ" יל ד"ס פמנו) ביאר שהטעם שרבי יהושע הודה לדברי 
רבן גמליאל הוא משום שהמעשה היה מיד לאחר החורבן, והטעם 
שתפילת ערבית רשות הוא שיעקב אבינו תיקן תפילה זו בגלותו, ולכן בכל 
גלות שנגלה קיצו או בזמן שאין גלות, אין חיוב להתפלל תפילה זו, אמנם 
בגלות שלנו שלא נגלה קיצוקפח, חובה עלינו להרבות בתפילה, ולכן הודה רבי 
יהושע שראוי לקבעו חובה. ומה שהורה רבי יהושע מתחילה שתפילת ערבית 
רשות, הוא משום שהיה רוצה לקבוע עכשיו את ההלכה לזמן הגאולה לפי 
שהיא קרובה לעולם והגואל חי וקייםקפט. 
ובמשמרות כהונה (ל"ס גמ 9" כתב שרבי יהושע לא הוציא ח"ו שקר מפיו, 
משום שלשון 'לאו' אפשר לפרשו גם שהכוונה שאינו כמו שאמרת 
שהיא חובה אלא רשות היא. 
אמנם הנמוקי יוסף סל כפ. ד"ס סדרך סעליפי) כתב, שמכאן יש ללמוד שמותר 
לתלמיד לשנות דיבורו בדבר שנמשך ממנו השלום, שהרי רבי יהושע 
אמר שאילו היה התלמיד מת היה יכול להכחישו, ומשמע שעדיין חלק עליו 
אלא שהיה מכחיש ומשנה מפני השלום. 


מדוע אמר 'ויעידו בך' הלא לא היתה כאן עדות כנגדו 


עמוד על רגליך ויעידו בך. כתבו התוספות בבכורות (לו. ד"ס עמוד) שאין גורסים 
תיבות 'ויעידו בך' לא בסוגית הגמרא כאן ולא בסוגית הגמרא בבכורות, 


שמדברי התוספות נראה שגרסו במחלוקת הגמרא רב ושמואל ולא אביי ורבא [וכמבואר בהערות 
לעיל]. | קפב. וביארו שמה שאומרים פסוקים אלו הוא משום שיש בהם שמונה עשרה אזכרות 
כנגד שמונה עשרה ברכות של התפילה [כמבואר בילקוט ביאורים לעיל], ואגב פסוקים אלו תיקנו 
גם לומר חתימת הברכה. קפג. וכן כתב השיטה מקובצת (ל: ד"ס כו). ‏ קפד. וכן משמע מרש'י 
בבכורות (ו. ד"ס נעט). | קפה. והובא בילקוט ביאורים להלן בסמוך. קפו. וכמו שכתב הרמב"ם 
(מנמוד סורה פ"ד ס"ג). ‏ קפז, וראה בפתח עיניים שהחיד"א האריך להוכיח כן. גם בביאור הגר"א 
(יו"ד סי כמו ס"ק מג) תמה על הש"ך, שמדברי הירושלמי משמע שרק כששואלים צריך לעמוד, ומשמע 
שמי שאינו שואל לומד במיושב, ומוכרח שמדובר בזמן הזה. קפת. כמו שאמרו במסכת יומא 
(ע) 'רבי יוחנן ורבי אלעזר דאמרי תרווייהו ראשונים שנתגלה עוונם נתגלה קיצם, אחרונים שלא 
נתגלה עוונם לא נתגלה קיצם'. | קפט. עיין שם מה שכתב עוד לבאר המשך דברי הגמרא על פי 
זה. 


רלב 


ילקום 


שלא היתה כאן עדות כנגד רבי יהושע. ולשון 'עמוד על רגליך ויעידו בך' אמרו 
בסנהדרין (ש.) במעשה של ינאי המלך לפי שהביאו עדות כנגדו, ואגב סוגית 
הגמרא שם נכתב לשון זה גם בבכורות וגם בגמרא כאן. 

ובאור זרוע (מ"פ סנכות ככוכופ פי' תקי) כתב שלפי דברי רש"י בבכורות (קס ד"ס סיקך) 

שרבי יהושע חזר מדבריו, יש לפרש לשון 'ויעידו בך' שהכוונה שישמעו 

כולם שאתה חוזר מדבריך ויעידו על זה ויקבעו כך הלכה לדורות. אבל האור 

זרוע חולק על רש"י ומוכיח שרבי יהושע לא חזר מדבריוקצ, ולכך כתב שבהכרח 
אין גורסים 'ויעידו בך'. 

ובברכת ראש (ד"ס עמוד) כתב שיש ליישב לשון ויעידו בך' בסוגייתנו על פי 

מה שכתב הרמב"ם (תנמוד מורס פ"ד ס"כ) שבראשונה היה הרב יושב 

והתלמידים עומדים, והיה רבן גמליאל חושש שמא יעשו כקולתו של רבי יהושע 

שתפילת ערבית רשות היא, לכך רצה להראות שהוא הרב ורבי יהושע הוא 

התלמיד, והכלל הוא שאין הלכה כתלמיד במקום הרב, לכך אמר לו שיעמוד 

על רגליו וזה יעיד עליו שהוא התלמיד ולא הגיע למעלת רבן גמליאל, ולא 
יפסקו הלכה כדבריו. 


ביאור תשובת רבי יהושע טאינו יכול להכחיש את החי 


ועכשיו שאני חי והוא חי היאך יכול החי להכחיש את החי. כדברי הגמרא 

כאן מבואר גם במסכת בכורות (נ.) לענין שאלה אחרת, שרבי צדוק 
האכיל את בכורו שעורים בסל וגרם לו מום בכך, ושאל את רבי יהושע אם 
חושדים בכהן חבר שמא נתכוון להטיל בו מום כמו שחושדים כהן עם הארץ, 
והשיב לו רבי יהושע שאין חושדין אותו, ורבן גמליאל חלק עליו, ובבית המדרש 


הָשיב רבי יהושע כדברי רבן גמליאל, ושאלו רבן גמליאל הלא משמך אמרו לי 


שאין חושדין אותו. והשיב רבי יהושע כלשון האמור בגמרא כאן. 
ופירש רש"י (פס ד"ס פנמני, ד"ס סיפך), שהכוונה בזה, שאילו לא היה חי, היה יכול 
להכחיש ולומר שלא אמר כן, אבל מכיון שהוא חי איני יכול להכחישו 

שלא אמרתי, אלא שבאמת כך אמרתי מתחילה, ועכשיו אני חוזר בי. 
והקשו התוספות (פס ד"ס סיזן) על פירושו, ממה שאמר רבי יהושע לשון זה גם 
בסוגייתנו, וכאן לא יתכן לפרש שרבי יהושע חזר מדבריו, שהרי פסקו 
הלכה כדבריו שתפילת ערבית רשות, ואיך פוסקים כמותו אם הוא עצמו חזר בו. 
ולכן פירשו, שרבי יהושע נתכוון לומר שהיה רוצה להעלים את דבריו, אבל 
כיון שהחי מכחישו אינו יכול להעלימם. 

ובפני יהושע (ל"ס עמד) מיישב לשיטת רש"י, שרבי יהושע חזר מדבריו לפי 
שראה שהרבים חלקו עליו, שהרי כל החכמים שתקו כששאל רבן גמליאל 
אם יש חולק עליו, ומשמע שהם מודים לדבריו, ואע"פ כן פסקו בגמרא הלכה 
כדבריו, שבהרבה מקומות מצאנו שהאמוראים פסקו כדברי האחד אע"פ שהרבים 

חולקים עליו, שיש יכולת בידם לקבוע הלכה כפי ראות עיניהם. 
עוד תירץ, שרבי יהושע חזר רק ממה שהורה לאותו תלמיד ששאל הלכה 
למעשה בלשון שתפילת ערבית 'רשות' היא, שהרי אינה ממש רשות אלא 
שהיא מצוה ואינה חובה כשאר תפילותקצא, ומה שאמרו לשון 'רשות' הוא רק 
כשחולקים על הסוברים שהיא חובה, ומשום שמצוה כלפי חובה נחשבת 
כ'רשות', אבל כשהורה הלכה למעשה היה לו לומר שהיא 'מצוה' ולא שהיא 

רשות, כדי שלא יבטלנה בחנם. 
ועוד כתב הפני יהושע, שיותר יתיישב לשיטת הראשוניםקצג הסוברים שמי 
שרגיל להתפלל תפילת ערבית קיבל על עצמו לחובה, וכן לשיטת הרי"ף 
שאנו קבלנוה לחובה, ויש לומר שמתחילה חשב רבי יהושע שהתלמיד לא קיבל 
עליו להתפלל כיון ששאלו אם יש חיוב להתפלל, אבל לאחר ששמע מכל 
החכמים שלא חלקו על רבן גמליאל, הבין שהיו כולם רגילים להתפלל, ואם 
כן קבעוהו על עצמם לחובה, ולכן חזר מהוראתו לתלמיד שהיא רשות, שאפילו 
אם הוא לא היה רגיל להתפלל מכל מקום היחיד נמשך אחר הציבור שקבעוה 
על עצמם לחובה. אמנם לאחר מכן בימי האמוראים לא השגיחו על מה שקיבלו 
עליהם הציבור בימי רבן גמליאל להתפלל, כיון שעשו כן על פי הוראת רבן 
גמליאל, ובאמת אין הלכה כמותם. 
והצל"ח (ד"ס עמד) דקדק שיש שינוי לשון בדברי הגמרא בבכורות, ששם אמרו 
'עמד רבי יהושע על רגליו ואמר היאך אעשה אילמלי אני חי וכו', 
וכאן לא אמר 'היאך אעשה'. ומבאר ששם נתחרט רבי יהושע על הוראתו כמו 
שכתב רש"י, ולכך אמר לשון זה, אבל כאן לא נתחרט על הוראתו אלא שאמר 
כך משום כבודו של רבן גמליאל, ולכן לא פירש רש"י כאן שנתחרט. ומיושבת 
תמיהת התוספות. 


קצ. כדברי התוספות בבכורות (9 ל"ס היפך) והו"ד באורך בילקוט ביאורים להלן בסמוך. 
קצא. כמבואר בתוספות (ד"ס סנכס). ומבואר בילקוט ביאורים לעיל. | קצב. הו"ד בילקוט ביאורים 
לעיל. קצג. ולכך לא כתב רש"י בסוגייתנו כמו שכתב בבכורות שרבי יהושע חזר בו. 
קצד. והביא שמטעם זה אמרו בנדרים (₪) שהנביאים היו עשירים, שעל ידי שם המפורש היו 
מעלים את נפשם מעולם לעולם עד שקיבלו את הנבואה, ואי אפשר זאת בלא העשירות כדי שלא 
יצטרכו לאחרים. קצה. הו"ד בענף יוסף (עץ יעקנ ד"ה 36 06 ובמהר"ץ חיות (ל"ס 85). 


ברכות כז: 


ביאורים 


ובברכת ראש (ד"ס "0 כתב שרש"י דקדק מסוגית הַגְּמִרָא בבכורות שרבי יהושע 

חזר בו, שהרי כששאל השואל שם אם יש חילוק בין חבר לעם הארץ, 
השיב לו רבי יהושע מיד שאין חילוק, ולאחר מכן שאל אותו רבן גמליאל הלא 
משמך אמרו לי הן. ולכאורה תמוה מדוע השיב רבי יהושע לאותו תלמיד לאו 
ושינה ממה שאמר לו מתחילה הן [כששאל אותו מחוץ לבית המדרש], ואין 
לומר שהשיב לו כן משום כבודו של רבן גמליאל שהרי רבן גמליאל עדיין לא 
השיב בבית המדרש לאותו תלמיד כלום, ובהכרח לפרש שרבי יהושע אכן חזר 
בו. אבל בסוגייתנו אין להוכיח מדברי רבי יהושע שחזר בו, שהרי אמר את 
דבריו רק לאחר שהשיב רבן גמליאל לאותו תלמיד בבית המדרש שתפילת ערבית 
חובה, ומשום כבודו של רבן גמליאל אמר לו רבי יהושע שאין חולק בדבר 


אע"פ שעדיין היה סובר שהיא רשותלצג. 


מה החסרון שרבי יהושע היה בעל מעשה 


נוקמיה לרבי יהושע בעל מעשה הוא. פירש רש"י (לד"ה על פעפס) שזה יגרום 
לרבן גמליאל יותר צער. 
וכתב המאירי (ד"ס כ) שבכל מקום שההכרח הביא לחלוק על אדם נכבד 
ולהעבירו משררתו, אין ראוי ליתנה לזה שבשבילו אירע הדבר, שעל ידי 
כן יהיה לראשון חלישות דעת יתירה. והביא שמצינו כן גם במחלוקתו של קורח 
שלאחר שנשרפו החמשים ומאתים איש ציוה הקב"ה למשה שיאמר לאלעזר בן 
אהרן שירם את המחתות (נמענר " כ), ולא אמר לאהרן שיעשה כן, משום 
שבשבילו אירע להם הדבר לפי שנחלקו עליו, ולימדה תורה דרך ארץ שבכל 
מקום יבררו גדול אחר והגון ולא בעל המעשה. 
והמהרש"א (פ" ד"ס נוקמיס) פירש דרך נוסף מדוע לא מינו את רבי יהושע שהיה 
בעל המעשה, שלא יאמרו שרבי יהושע חלק על רבן גמליאל רק 
משום כבודו, כדי שימנו אותו במקומו. 

ובערבי נחל (פולות דכוע 1 ד"ס וסנס) פירש בשם המנחת יעקב, שמה שאמרו בגמרא 
שרבי יהושע 'בעל מעשה' היה, הכוונה בזה שהיה יודע את השם 
המפורש, והיודע את השם המפורש אסור לו ליהנות משל אחרים, שנאמר (סניס 
ט 6) 'ויבטחו בך יודעי שמך', והיינו שהיודע את השם צריך לבטוח בו לבדו, 
ונשיא שהוא עני צריך לפרנסו משל אחרים, ורבי יהושע היה עני, ולכן אי 

אפשר למנותו להיות נשיא שלא יוכלו לפרנסו משל אחריםלצד. 


מדוע נמלך רבי אלעזר בן עזריה באשתו 


איזיל ואימליך באינשי ביתי אזל ואמליך בדביתהו. המפרשים ביארו בכמה 
אופנים מדוע נמלך רבי אלעזר בן עזריה באשתו אם לקבל עליו את 
הנשיאות: 
א. ביערות דבש (ס"כ דרום ית ד"ס 6מנס)קצה ביאר הטעם, על פי מה שאמרו בכתובות 
(סנ:) שעונת תלמידי חכמים היא מליל שבת לליל שבת, ובענין עונת הנשיא 
מבואר באבות דרבי נתן שהוא מחודש לחודש משום ביטול בית המדרשלצי, 
ונמצא שעל ידי מינויו לנשיא ימעט את עונתה, והרי הדין הוא שחמר שנעשה 
גמל צריך לימלך באשתו מפני שממעט את עונתהלצז, ולכן היה צריך לימלך 
באשתו. 
ב. ובחידושי רבי יהונתן (ד"ס עוד) כתב היערות דבש טעם נוסף, שראה רבי 
אלעזר בן עזריה שהעבירו את רבן גמליאל מנשיאותו משום שהתנהג ברמה 
כנגד רבי יהושע, וחשש על עצמו שמא גם הוא בטבעו להיות בעל גאוה וגם 
אותו יעבירו, ומכיון שאין אדם מכיר נגעי עצמו, ואינו יכול להבחין אם הוא 
בעל גאוה או לא, לכך הלך להימלך באשתו, שאם הוא מתקבל אצלה בידוע 
שהוא עניו, ואם לאו הרי הוא בעל גאוה ח"וקצח. 
ג. באילת אהבים (ד"ס נגמל)) ביאר הטעם, משום שאחד מן הטעמים שהעמידוהו 
לנשיא מבואר בגמרא שהוא משום שהוא עשיר ויוכל ליתן מהונו למלך 
כשיהיו צריכים לכך, והרי אמרו בבבא מציעא (ט.) שלענין מילי דעלמא 'איתתך 
גוצא גחין ותלחוש לה', והיינו שישמע בעצת אשתו בעניני משא ומתן, וכיון 
שזה נוגע לממונו היה צריך לימלך איתה. והשיבה לו אשתו שיש לחשוש שמא 
יעבירו אותו ויפסיד את ממונו בחינם. ועל כך השיב לה, שכדאי להשתמש יום 
אחד בכוס אע"פ שמחר ישבר, והיינו שאין בכך הפסד ממון אם יהיה נשיא 
יום אחד אע"פ שיעבירו אותו למחר. 

ד. בעין אליהו (ד"ס פֿתו) ביאר שרבי אלעזר בן עזריה היה חושש שמא למחר 
יעבירו גם אותו מן הנשיאות כמו שהעבירו את רבן גמליאל, אלא שהוא 
עצמו היה עניו ולא היה חושש על כבודו אם יעבירוהו, אמנם על כבודו היה 


קצו. בפתחי תשובה (ףס"ע סי עו פק"ג) כתב בשם ספר כרם שלמה שלא מצא דבר זה באבות דרבי 

נתן ולא בשום מקום. ובשו"ת חתם סופר (מ"ג 5ס"ע מ"פ סי קנ דיס עוד) הביא שאמרו חכמים שעונת 

נשיא היא פעם אחת בשנה. ועיין שם מה שביאר בזה. | קצז. כמו ששנינו בכתובות (פ) שעונת 

החמרים היא אחת בשבת ושל הגמלין אחת לשלושים יום. ובגמרא שם (פנ) מבואר שחמר ונעשה 

גמל צריך רשות מאשתו לפי שהאשה רוצה בקב ותיפלות מעשרה קבין ופרישות. קצח. כמבואר 
בבבא בתרא () שהמתגאה אינו מתקבל על אנשי ביתו. 


ילקוט 


יכול למחול אבל לא על כבוד אחרים, ולכך הלך להתיעץ עם אשתו שמא יחסר 
מכבודה אם יעבירוהו, ואכן היא חששה לכך כמו שאמרה לו 'דלמא מעברין 
לך'. 
ה. בחידושי גאונים (על גניון סעין יעקנ ד"ס ת"כ) הביא בשם ספר ארובות שמים, 
שרבי אלעזר בן עזריה היה רוצה להיות נשיא לשם שמים כדי שיתכפרו 
עוונתיו, כמו שאמרו בירושלמי (ניכוריס פ"ג ס"ג) שמי שנתמנה לנשיא מוחלים לו 
על כל עוונתיו, והיה חושש שמא אין כוונתו באמת לשם שמים אלא שרוצה 
להתיהר, והיצר משיאו ומסביר לו פנים שכוונתו לשם שמים, ולכך הלך לבדוק 
באנשי ביתו, והיינו על פי מה שאמרו בבבא בתרא (5.) שהמתגאה אינו מתקבל 
אפילו על אשתו, והלך לבדוק אם הוא מתקבל על אשתו שעל ידי זה ידע אם 
כוונתו להיות נשיא לשם שמים או כדי להתגאות. 
ובנמוקי יוסף (כח. ד"ס סדלן סעפימ) כתב שממעשהו של רבי אלעזר בן עזריה 
למדנו שראוי לאדם להתייעץ עם אשתו, ובלשון כבוד. 


כה. 


ביאור הגירסא 'מעלין בקודש ולא מורידין' 


דלמא מעברין לך אמר לה [לשתמש אינש] יומא חדא בכפא דמוקרא 
ולמחר ליתבר. כתב רש"י (ד"ס סיג) שכך היא הגירסא, ואין גורסים 
מעלין בקודש. 

ובפפרים ישנים היתה הגירסא כךא, 'ודילמא מעברין לך אמר לה גמירי מעלין 
בקודש ולא מורידין דלמא עניש לך אמר לה יומא חדא לשתמש אינש 

וכו'. והיינו שרבי אלעזר בן עזריה השיב לאשתו שאין לחשוש שמא יעבירוהו 
מגדולתו, לפי שמעלין בקודש ואין מורידין. ושוב שאלה אותו שמא יעניש אותו 

רבן גמליאל, ועל זה השיב 'לשתמש אינש' וכו'. 

וביאר מהרש"א (ס"6 ד"ס 0'6, שהטעם שרש"י לא גרס גירסא זו, שאין טעם 
לומר שלא יורידוהו מגדולתו משום מעלין בקודש ואין מורידין, שהרי 

את רבן גמליאל הורידו ולא חששו לכך3. וגם על מה שאמרה לו שיש לחשוש 
שמא יעניש אותו רבן גמליאל יש לתמוה שהרי אמרו לעיל (ס:) שאין לחשוש 
לכך לפי שהיה עשירי לעזרא ויש לו זכות אבות. ובהכרח שאין זו גירסא נכונה. 
אמנם המהרש"א מיישב גירסא זוי, ומבאר, שאשתו של רבי אלעזר בן עזריה 
לא חששה שמא יעשה דבר שלא כהוגן ומשום כך יעבירוהו כמו שעשו 

לרבן גמליאל, אלא שחששה שמא רבן גמליאל יפייס את החכמים וירצו לחזור 
ולמנותו ויעבירו את רבי אלעזר בן עזריה, ועל כך השיב לה 'מעלין בקודש' 
שמשום כך לא יעבירוהו'. ומה שאמרה לו שמא יעניש אותו רבן גמליאל, אע"פ 
שאמרו לעיל שאין לחשוש על כך משום שיש לו זכות אבות, מכל מקום חששה 

שמא יגרום החטאה. 

ובענף יוסף (עין שקכ ד"ס 6" מ6) כתב בשם ספר סמיכות חכמים שהטעם 
שרש"י לא גרס גירסא זו הוא משום שלא יתכן שרבי אלעזר בן עזריה 

השיב לאשתו שכדאי להשתמש בכוס יום אחד על שאלתה שמא יעניש אותו 


זאת על שאלתה שמא יעבירו אותו למחר, והיא תשובה נכונה שכדאי לו להיות 
ראש ישיבה אפילו ליום אחד. 


מדוע רצה רבי אלעזר בן עזריה להיות נשיא ליום אחד 


שם. ביערות דבש (פ": דכוע ית ד"ס ומס יוכן סנ"ע) ביאר שטעמו של רבי אלעזר בן 
עזריה הוא משום שהנשיאות מכפרת עוון', ולכן רצה להיות נשיא אפילו 
ליום אחד ובכך יתכפרו עוונותיוז. 


א. גירסא זו הובאה בתוספות רבינו יהודה (מ: לייס ס"ג, סו"ד נסגו"5) ובמהרש"א ,5" ד"ס 0"9). ב. והיינו 
משום שנכשל בדבר שאינו הגון, ועל זה חששה אשתו שמא גם הוא יכשל בדבר שאינו הגון 
ויורידוהו. ברכת ראש (ד"ס וזמ6). = ג. וכדבריו משמע בתוספות רבינו יהודה (טס. | ד. וכמו שכן 
היה לבסוף כמבואר בגמרא להלן. ועיין בברכת ראש (פס) שביאר מדוע לא רצה רש"י לפרש כן. 
ה. כעין שאמרו לעיל (ד) ובסנהדרין 69 = ו. כמבואר בירושלמי (סוכיופ פ"ג ס"נ) שהגדולה מכפרת. 
ז. ובנמוקי יוסף (ד"ס סלרן סמיס עפכ) כתב שהטעם שרבי אלעזר בן עזריה רצה להיות נשיא אפילו 
ליום אחד הוא משום שיפה שעה אחת בתורה ומעשים טובים מכל חיי האדם, ורצה להנהיג את 
העם בדרך הישרה שיעסקו בתורה להבין ולהורות. והו"ד בילקוט ביאורים להלן. | ח. שהרי טענה 
זו היא שאין הוא ראוי כלל למנות אותו לנשיא, וטענה הראשונה היא שגם אם ימנו אותו יש 
לחשוש שמא יעבירו אותו, ואם כן מתחילה היה ראוי שתאמר לו שלא ימנו אותו, ולאחר שישיב 
לה על טענה זו תאמר לו הטענה האחרת שגם אם ימנו אותו יש לחשוש שיעבירוהו. ט. אמנם 
גירסת הרש"ס בירושלמי היא שמונה עשרה שנים כמו תלמוד שלנו. ורב ניסים גאון (ס: ד"ס טקי) 
גורס בדברי הירושלמי בן שבע עשרה שנה. י.והובאו שני הדיעות בטור ובשו"ע (פו"פ סי ז ס"ג). 
והוסיף המילי דברכות שמה שאמרו שהיה בן שש עשרה שנה ולא בן שלש עשרה, אפשר שאין 
ראוי להיות נשיא ולדון דיני נפשות רק מבן שש עשרה שנה. עוד הביא שיש שגרסו בירושלמי 
בן שלש עשרה שנה [והובא גירסא זו בשינויי נוסחאות על הירושלמי מהדורת עוז והדר]. ועיין 
עוד שם מה שהאריך להקשות על עיקר מקור דברי הטור והשו"ע מדברי הגמרא בשבת שדנים 
מבן שמונה עשרה שנה. עוד תמה, איך קיבל רבי אלעזר בו עזריה את הנשיאות כשהיה פחות 


ברכות כז: - כח. 


ביאורים רלג 


הטעם שלא אמרה לו מתחילה שאין לו שערות לבנות 


אמרה ליה לית לך חיורתא. בבן יהוידע (ד"ס 06 הקשה, מדוע לא אמרה לו 

אשתו מתחילה טענה זו שאין לו שערות לבנות". ותירץ, שבאמת אין 
זו טענה, שהרי החכמים ראו שאין לו שערות לבנות ואע"פ כן הסכימו למנותו 
לנשיא, ובוודאי דעתם יפה מדעתה, אלא שלאחר שאמר לה שלא יורידוהו 
מגדולתו משום מעלין בקודש ולא מורידין [לפי הגירסא בספרים ישנים הנ"לן, 
וכוונתו היתה לומר לה שאפילו אם יחזירו את רבן גמליאל לא יורידו אותו 
ויהיו שניהם נשיאים [וכמו שכן היה בסוף], ועל זה אמרה לו שאין לו שערות 


אהח06/2018 


מערכו בעיני העם, שיהיו נגררים אחר רבן גמליאל שהוא זקן, ואותו לא יחשיבו 
לנשיא. 


מחלוקת הבבלי וירושלמי במנין שנותיו של רבי אלעזר בן עזריה 


ההוא יומא בר תמני פרי שני הוה. בירושלמי (ס"פ, פענית פ"ד ס") אמרו שהיה 

בן שש עשרה שנהט. וביאר במילי דברכות (ל"ס ססופ) שהבבלי והירושלמי 

נחלקו לשיטתם, ששיטת הבבלי (טנפ ט:) שאין ראוי לדון לפני שמונה עשרה 

שנים, אבל שיטת הירושלמי (סנסדרין פ"ד ה"ז) היא שאפשר לדון מבן שלש עשרה 

שנה'. 

והמהרלב"ח (סוף קונטכס הסמיכס) כתב שכדי שלא נאמר שהתלמוד שלנו והירושלמי 

נחלקו במציאות, יתכן לומר שאין כאן מחלוקת, אלא שהתלמוד 

שלנו מונה את שנותיו מיום הלידה והירושלמי מונה את שנותיו מהזמן שהגיע 

למקרא, והיינו שלש עשרה שנה לאחר שהיה בן חמש שנים, ונמצא שלדברי 
הכל מינו אותו כשהיה בן שמונה עשרה שנים'. 


באותו יום נעשה בן שמונה עשרה 


שם. בבן יהוידע (ד"ס ססופ) דקדק מלשון הגמרא שאמרו 'ההוא יומא' ולא 'ההוא 
זימנא' שבאותו יום נעשה בן שמונה עשרה שנה שלימים, ולכך נעשה לו 
נס משום שידוע שביום הלידה יהיה המזל של האדם חזק ומוצלחב. 


הטעם שנעשו לו שורות שערות לבנות כמין שנותיו 


ואהדרו ליה תמני סרי דרי חיורתא. בבן יהוידע (ל"ס ססופ) ביאר שהטעם 

שנעשו לו שמונה עשרה שורות שערות לבנות כמנין שנותיו הוא כדי 

להורות שהוא צדיק גמור, שכל שמונה עשרה שנותיו היו טובים בצדקות, והוא 

איש 'חי' [כמנין י"ח] כמו שנאמר על בניהו בן יהוידע שהיה 'בן איש חי 
(פמו כ' כג כ) שהכתיב הוא 'חי' והקרי הוא 'חילי. 


דברי הרמב"ם בטעם שהלבינו שערותיו של רבי אלעזר בן עזריה 


היינו דקאמר ר' אלעזר בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה וכו'. הרמב"ם 
בפירוש המשניות (פ"5 מ"ס) כתב שהטעם שרבי אלעזר בן עזריה היה נראה 

כבן שבעים שנה הוא משום שהיה מרבה להגות בתורה ביום ובלילה עד שחלשו 
כוחות גופו ונעשה כזקן בן שבעים שנה'י. וצריך ביאור שהרי בגמרא כאן מבואר 

שנעשה לו נס. 
ובתוספות יום טוב (פס ד"ה כנן) ביאר שהרמב"ם רצה לקרב את הדבר אל הטבע, 
ומה שאמרו שהיה נס אין הכוונה שהיה נס ממש שלא כדרך 
הטבע'ד. 

ובפירוש אמרי דעת על משניות (כרמפן, עס ד"ס נמענס 5מכ) הביא בשם החתם 
סופרטי שמיישב דברי הרמב"ם, שבאמת לפי דרך הטבע של חכמי 

ישראל ראוי שיתחוור זקניהם מרוב עיונם בתורה ואפיסות הליחות, אלא 
שהקב"ה משגיח עליהם שלא יכהה עינם ולא ינוס ליחם, אבל כשרצה הקב"ה 


מארבעים שנה, והרי אין לאדם להורות עד ארבעים שנה, אם יש גדול ממנו בעיר, כמו שפסק 
הרמ"א (יו"ד סי רמנ מנ"6), ומקור דבריו מדברי הגמרא בעבודה זרה (ש), והרי היה שם רבי אליעזר 
בן הורקנוס שהיה רבו של רבי אלעזר בן עזריה והיה גדול וזקן ממנו. וכן היו שם רבי עקיבא 
ורבי יהושע שהיו זקנים ממנו. וכתב, שאפשר שמכיון שהיה רבי אלעזר בן עזריה מפורסם וידוע 
לכל שהוא איש גדול, אין הולכים אחר שנותיו אלא אחר חכמתו, ובחכמה כבר היה כבן שבעים 
שנה, ועל זה בא הנס שנראה כבן שבעים שנה לרמז שהיה גדול בחכמה כזקן ורגיל. ובעל העיטור 
(כימורין כ) כתב על דברי הגמרא בעבודה זרה 'באיסור והיתר קאמר, אבל דין תורה הוא'. והביא 
ראיה מרבי אלעזר בן עזריה שמינוהו לנשיא בן שמונה עשרה שנה. וביאר בברכי יוסף (ו"פ פ" י 
סק"ו סוף ד"ס ומס) שכוונתו שאסור לעשות כן, אבל אין זה פסול בדיין שדן פחות מארבעים שנה 
ולכן אם דן דינו דין. והביא ראיה מרבי אלעזר בן עזריה שאין זה פסול שהרי הורה בפחות מכאן, 
ומה שעשו אצלו לכתחילה כן הוא משום ששמו ידוע ומפורסם [אמנם כתב שלשון העיטור מגומגם 
וכנראה יש שם טעות סופר]. | יא. עיין שם מה שהוסיף לבאר מדוע בתלמוד שלנו מנו מיום 
לידתו ובירושלמי מנו מיום שהגיע למקרא. יב. וכותב שמטעם זה נוהגים בני אדם לעשות יום 
טוב לעצמו ביום הלידה. | יג. ועל פי זה מבאר הרמב"ם כוונת רבי אלעזר בן עזריה במשנה 
לעיל (נ) שאע"פ שהיה כבן שבעים שנה, פירוש שגם עם רוב השתדלותו בתורה והתחברותו עם 
החכמים לא זכה לדעת מהיכן למדים חיוב זכירת יציאת מצרים בלילות. | יד. והביא התוספות 
יום טוב שכעין זה האריך הרמב"ם במסכת אבות (פ"ס מ"). ‏ טו. הו"ד גם בספר לחם רב (ענן 


זקנס). 


רלד ילקוט 


שיתמנה רבי אלעזר בן עזריה לנשיא סילק את הנס ממנו והניח בטבעו שיתחוור 
שערוטז. 


דברי הירושלמי שרבי אלעזר בן עזריה האריך ימים 


שם. ובירושלמי (פ" ה"ו) הביאו ברייתא שאע"פ שנכנס רבי אלעזר בן עזריה 

לנדולה האריך ימים". ובתוספות רבינו יהודה (ד"ס ו) דקדק מזה 
שהירושלמי חולק על תלמוד שלנו ומפרש שהיה בן שבעים ממש ומזה הוכיחו 
שהאריך ימים. 


שהיה בן שבעים ממש הוא ממה שאמר שלא זכה לבאר מנין שחייבים 
להזכיר יציאת מצרים בלילות, ואם היה בן שמונה עשרה שנה לא היה תמה 
על כך שהרי עדיין נער הוא. 

ובתוספות יום טוב (פ" מ"ס) ביאר כוונת רבי אלעזר בן עזריה לשיטת הבבלי, 
שאע"פ שהיה חכם מופלג וראוי לנשיאות שהרי משום כך זכה לנס 

שנתלבן זקנו, מכל מקום לא זכה שתיאמר יציאת מצרים בלילות". 
בתופפות רבינו יהודה הוסיף, שיתכן שברייתא זו אינה עולה על דברי רבי 
אלעזר בן עזריה במשנה, אלא שהיה ידוע להם שהוא האריך ימים, 

וכוונתו במשנה הוא כדברי הבבלי שהיה נראה כבן שבעים שנה. 


בנס שנעשה לו ראו שראוי להכניס תלמידים שאין תוכם כברם 


אותו היום פלקוהו לשומר הפתח וכו'. בשלמה משנתו (ד"ס פל) ביאר 

שבדווקא אמרו 'אותו היום', משום שביום זה נעשה לו נס שנעשו 
שערותיו לבנות כדי שיהיה נראה כבן שבעים שנה, אע"פ שבאמת לא היה כן, 
ואין הקב"ה עושה נס בחינם, אלא שהראו לו בכך שראוי להכניס לבית המדרש 
גם תלמידים שאין תוכם כברם, משום שהמאור שבתורה יחזיר אותם למוטב. 


איך ידע שומר הפתח מי הוא תלמיד שתוכו כברו 


שהיה ר"ג מכריז ואומר כל תלמיד שאין תוכו כברו לא יכנם לבית 
המדרש. בשו"ת אפרקסתא דעניא (פ" סי פ)) נשאל בביאור דברי הגמרא 
כאן, שמנין היה יודע שומר הפתח מי מבין התלמידים היה תוכו כברו. והביא 
בשם מהר"ח מאטיניא שפירש על דרך צחות, שמי שהיה דוחק את עצמו ליכנס 
לבית המדרש, זה מורה שהיה תוכו כברו. 
וכתב האפרקסתא דעניא, שאע"פ שהצדיק הנ"ל אמר פירוש זה על דרך צחות, 
נראה לו שהוא קרוב לאמת, שהרי מוחש הוא שמי שאהבת תורה אינה 
בוערת בקבבו אִינו דוחק את עצמו ללמדה, שכל תשוקתו אליה הוא רק כקצף 
על המים, ועל ידי מניעה קטנה תשוקתו מסתלקת ואיננה?. 
אמנם האפרקסתא דעניא הביא דברי הלחם משנה (פלעוד פוכס פ"ד ס") שכתב 
ששומר הפתח לא היה מניח ליכנס לשום תלמיד, רק לתלמיד שכבר 
נבדק תחילה שהיה תוכו כברו. ומבאר האפרקסתא דעניא, שלדבריו הבדיקה 
היתה על ידי חקירה ודרישה אחר תכונת נפשו ומהות מעשיו. 
עוד יישב האפרקסתא דעניא, שבאמת שומר הפתח היה עומד כדי לגבות שכר 
לנכנסים בבית המדרשכ* ולא כדי לעכב את התלמידים שאין תוכם כברם, 
ומה שאמרו 'סלקוהו לשומר הפתח ונתנה להם רשות לתלמידים ליכנס', הכוונה 
בזה לשני דברים שביטלו באותו היום, הראשון שסלקו את שומר הפתח שגם 
מי שאין לו לשלם יוכל ליכנס, והשני שביטלו את הכרזת רבן גמליאל שלא 
יכנס לבית המדרש מי שאין תוכו כברו ונתנו רשות לכל התלמידים ליכנסכג. 


הטעם שרבן גמליאל לא נתן ליכנס לתלמיד שאין תוכו כברו 


כל תלמיד שאין תוכו כברו לא יכנס לבית המדרש. בתוספות רכינו יהודה 
(ד"ס כ()ג ביאר, שהטעם שלא נתן רבן גמליאל ליכנס לתלמיד שאין תוכו 
כברו הוא משום שכל השונה לתלמיד שאינו הגון, הרי הוא כזורק אבן למרקוליס 
(סולין קנג.). ורבי אלעזר בן עזריה שנתן רשות לכל התלמידים ליכנס, סובר שלא 
אמרו כן אלא אם אנו יודעים שהתלמיד אינו הגון. 
ובעיון יעקב (ד"ס כפֿעו) ביאר, שהטעם שדימו את השונה לתלמיד שאינו הגון 
לזורק אבן למרקוליס, הוא משום שאמרו בסנהדרין (סל.) שהזורק אבן 
למרקוליס חייב אע"פ שנתכוון לרגום אותה, כיון שזו עבודתה, וכך אין ראוי 
ללמד לתלמיד שאינו הגון אפילו אם נתכוון להחזירו למוטב. 


טז. ועיין עוד בספר נחלי מים (דחש ) מה שכתב לבאר דברי הרמב"ם. יז. ודקדקו בירושלמי מן 
הברייתא שהגדולה מקצרת ימים. וביאר החרדים (ד'יס ס5רין) שדקדקו מלשון הברייתא ש'אע"פ שנכנס 
לגדולה האריך ימים', ומשמע שהיה ראוי שיתקצרו ימיו על ידי כן. יח.וכן פירש מהר"א פולדא 
(עס ד"ס כנן). ‏ יט.וכעין דברי הרמב"ם על המשנה הנ"ל בהערה. | כ. וכעין מבחן הסוכה לאומות 
העולם לעתיד לבוא (ע"ג). כא. וכמבואר במסכת יומא (₪) במעשה של הלל הזקן שהיה משלם 
כל יום לשומר של בית המדרש כדי שיניחנו ליכנס. כב. וכתב שעל פי זה מיושב תמיהת השפתי 
חכמים (ד"ס קנקוהו) שהעיר שמדברי הגמרא ביומא [הנ"ל בהערה] משמע ששומר הפתח היה כדי לגבות 
שכר מן התלמידים, וכאן משמע שהעמידוהו כדי לשמור שלא יכנסו כל התלמידים רק מי שתוכו 
כברו, וכתב השפתי חכמים שאפשר ששימש לשני הדברים. אמנם לפי דברי האפרקסא דעניא אין 


ברכות כח. 


ביאורים 


ובבן יהוידע (ד"ס כורק) ביאר שהתורה נקראת 'אבן' כמבואר במדרש רבותינוכז, 
ולכן המכניס תורה לגוף התלמיד שהוא רע נחשב כזורק אבן למרקוליס. 


הרי שיטת בית הלל היא שילמד לכל אדם 


שם. בפתח עינים (ד"ס כנ) הקשה, הרי נחלקו בית שמאי ובית הלל באבות דרבי 
נתן (פ"נ ס"ע), שבית שמאי אומרים לא ילמד אדם רק למי שהוא חכם 
ועניו וכו', ובית הלל סוברים שילמד לכל אדם, שהרבה פושעים היו בישראל 
ונתקרבו לתלמוד תורה, ויצאו מהם צדיקים חסידים וכשרים, ואיך יתכן שרבן 
גמליאל היה נוהג כבית שמאי ולא כבית הלל. 
ואכן הרשב"ץ בספרו מגן אבות על מסכת אבות (פ"> מ"))כה כתב שרבן גמליאל 
היה סובר כבית שמאי ואין הלכה כמותו אלא כרבי אלעזר בן עזריה 
שהכניס את כולם?י. והוסיף, שאע"פ שאסור ללמד לתלמיד שאינו הגון, היינו 
כשידוע שאינו הגון ומעשיו מקולקלים, אבל סתם בני אדם אין צריך לבדוק 
אחריהם?ז, ועל זה שנינו (פצות עס) 'והעמידו תלמידים הרבה' כמבואר באבות 
דרבי נתן (פ"כ ס"ט) לשיטת בית הלל. 


מדוע מנו את מנין הספסלים שהוסיפו ולא את מנין התלמידים 


חד אמר אתופפו ארבע מאה ספפלי וחד אמר שבע מאה ספפלי. בחידושי 

גאונים (על גליון סעין יעקכ ד"ס ת"כ) הביא בשם ספר ארובות שמים (יכענסטיין) 
שהעיר מדוע נחלקו במנין הספסלים שהוסיפו באותו היום בבית המדרש ולא 
מנו את מנין התלמידים עצמן שניתוספו בבית המדרש, וכמו שמצינו שמנו כמה 
תלמידים היו לרבי עקיבא (ינעופ סנ:) ולהלל הזקן (סוכס כפ.). ותירץכ", על פי מה 
ששנינו בסוטה (פט.) שמשמת רבן גמליאל הזקן בטל כבוד תורה, ופירשו במסכת 
מגילה (כ) שהכוונה בזה שעד ימיו היו לומדים תורה מעומד, ומשמת רבן 
גמליאל ירד חולי לעולם והיו למדים תורה מיושב, וטעם הדבר הוא משום שעד 
ימיו של רבן גמליאל הזקן היו לומדים בקדושה ובטהרה ולכך לא היו מרגישים 
ליאות ועייפות בלימודה ולא היו צריכים לישב, כי כל דבר שיש בו עצם 
הקדושה ורוחניות אלהית לא ישיג בו שום ליאות ועייפות ויגיעה, שחיות 
הקדושה אשר בקרבו נושא אותו ומעמידו על קיומו, מה שאין כן לאחר מכן 
שלא למדו בקדושה כל כך היו עייפים והיו צריכים לישב. והנה רבן גמליאל 
האמור כאן היה נכדו של רבן גמליאל הזקן, ובזמנו כבר היו למדים מיושב, 
אבל מכל מקום תלמידיו היו לומדים מעומד, משום שהיה מכריז שלא יכנס 
לבית המדרש רק מי שתוכו כברו, ותלמידים אלו היו מקודשים לה' ולא היה 
להם ליאות בלימוד התורה, אדרבא התורה היתה נותנת להם כח, אבל מכיון 
שסילקו את שומר הפתח ביום שמינו את רבי אלעזר בן עזריה, ונכנסו שאר 
התלמידים שלא היה תוכם כברם שלא היו לומדים בקדושה כתלמידי רבן 

גמליאל, היו צריכים לישב, ולכך הביאו את הספסלים לבית המדרש. 


הטעם שהראו לרבן גמליאל בחלום כדים לבנים מלאים אפר 


חצבי חיורי דמליין קטמא. בשיטה מקובצת (ל"ס תנני) ביאר, שהראו לו כדים 
לבנים מלאים בדבר שאינו חשוב, והראו לו בכך, שהתלמידים שהיו 
לובשים בגדי לבן לא היו שלמים. 

והמהרש"א ( דיס כ ביאר שהכדים היו מלובנים ושלמים מבחוץ, אבל 

בתוכם היה רק אפר שהוא דבר שפל ואינו ראוי, ורמזו לו 

שתלמידים אלו לא היה תוכם כברם כמו שאמרו בגמרא לעיל שמשום כך לא 

הכניסם רבן גמליאל. 

ובעין אליהו (ל"ה סוס) מבאר הטעם שהראו לו כדים הוא משום שהכדים עשויים 

לשאוב בהם מים, והתורה נקראת מים, שנאמר (שעיס נה 6) 'הוי כל צמא 

לכו למים', והראו לו שכל תלמידים אלו הם ככדים שבאו לשאוב את התורה, 
אבל לא העלו רק אפר. 


מדוע נתישבה דעתו בחלום זה הלא מתוך שלא לשמה בא לשמה 


שם. בבן יהוידע (דיס פמזו) תמה איזה סיוע היה לרבן גמליאל במה שראה חלום 

זה, הרי גם רבי אלעזר בן עזריה ידע שתלמידים אלו דומים לכדים יפים 
מלאים אפר, אלא שסבר שמתוך שלא לשמה בא לשמה, ואע"פ שהיום הם 
מלאים באפר, סופם להתמלא מרגליות. וביאר, שיש חילוק בין עפר לאפר, כי 
אפר לעולם לא יצלח למלאכה, מה שאין כן עפר, שאף על פי שמונח על הארץ 


קושיא. ועיין במהרש"א (יופש (ס: מ" ד"ס ופשפכר) כתב שני דרכים מה היה תפקידו של השומר שנטל 
שכר, בדרך הראשון פירש שנטל שכר משום שבית מדרש שלהם היה בשדה והיה צריך שמירה, 
ובדרך השני פירש שהעמידו את השומר שלא יכנס מי שאין תוכו כברו [ומה שנטל שכר לדרך זה 
צריך לומר שהיה נוטל מן התלמידים שנכנסו שכר מלאכתו]. כג. ובעין יעקב הובא כל זה בסוגרים 
בתוך לשון הגמרא. כד. אולי כוונתו על מה שאמרו בבראשית רבה (ט ד) על הפסוק (נסעיפ 3 ) 
'שם הבדולח ואבן השהם' שהכוונה על מקרא משנה ותלמוד ותוספתא ואגדה. כה. וכן כתב הרע"ב 
שם (לנופ פ" מ" .)6‏ כו. כן משמע פשטות לשונם של הרשב"ץ והרע"ב. אמנם החיד"א בספרו זרוע 
ימין על אבות (פס ד"ס וסעמיזו) כתב ליישב את דבריו שגס רבן גמליאל סובר כבית הלל. עיין שם מה 
שהאריך בזה. כז. וכדברי תוספות רבינו יהודה (ל"ס כט. כת. וכעין דבריו ביאר בילקוט הגרשוני 


ילקוט 


למרמס בני אדם, אפשר לעשות ממנו כלים חשובים. והראו לו כדים מלאים 
באפר שאין להם תקוה לעולם, לרמוז לו שתלמידים אלו הרי הם כאפר ולא 
כעפר, ולעולם לא יגיעו לידי חשיבות. 


איך הראו לרבן גמליאל מן השמים דבר שאינו אמת 


ולא היא ההיא ליתובי דעתיה הוא דאחזו ליה. בעין אליהו (ד"ס ועוד) הקשה, 
איך הראו לרבן גמליאל דבר שקר מן השמים שהוא עולם האמת. ותירץ, 
שיש לפרש חלום זה גם לטובה, שהאפר מרמז לענוה, וכמו שאמר אברהם 
אבינו 'ואנכי עפר ואפר' (נכלטיפ = ס), והוא סימן גם לתורה שאין דברי תורה 
הולכים אלא במקום נמוך (פעטית ]). 
ובפתח עינים (ד'"ס פחחו) מבאר, על פי המבואר בעין יעקבלט שרבי אלעזר בן 
עזריה היה סובר שרק תלמיד שידוע שאין תוכו כברו אין מלמדין אותו, 
אבל מי שאין ידוע שהוא כך מלמדים אותו, ורבן גמליאל היה סובר שסתם 
תלמיד לא יכנס עד שיתברר בפירוש שתוכו כברו. ומה שהראו לו מן השמים 
כדים מלאים אפר, אין בהכרח שכשיטתו היא, שיש לפרש שהכוונה רק בתלמיד 
שידוע שהוא ככד מלא אפר, אבל בסתמא אין חוששים לכך ומכניסים אותו 
כשיטת רבי אלעזר בן עזריה, אלא שמכל מקום סתמו הדבר מן השמים, ולא 
הראוהו בפירוש שתלמיד סתם מכניסים אותו, כדי ליישב דעתו שיוכל לפרש 
כשיטתו, שהכוונה שאפילו בתלמיד שאין ידוע מה הוא חוששים לכך ואין 
מכניסים אותול. 
בבן יהוידע (ד"ה 6שו) ביאר על פי דבריו הנ"ל שתלמידים אלו היו כאפר שלא 
יבואו לעולם ללמוד תורה לשמה, ואם כן אמת הראוהו לרבן גמליאל שלא 
היתה תועלת בתלמידים שנכנסו ללמוד, ואין לו מה להצטער על מה שלא הכניס 
את אלו, אבל בעצם הדבר היו סוברים שנכון לעשות כמו שעשה רבי אלעזר 
בן עזריה ולהכניס את כולם שמא יבואו תלמידים אחרים שאע"פ שאין תוכם 
כברם יבואו מתוך לימודם שלא לשמה לידי לשמה, ולכך אמרו שאע"פ שהדבר 
אמת מכל מקום לא הראו זאת לרבן גמליאל רק כדי ליישב את דעתו, לפי 
שראוי לעשות כרבי אלעזר בן עזריה. 
ובספר חדשים גם ישנים (ד"ס פו) ביאר שרבן גמליאל שמנע את התלמידים 
ליכנס לבית המדרש היה סובר כשיטת בית שמאי באבות דרבי נתן (פ"ג 
ס"ע)ל, אלא שרבי אלעזר בן עזריה היה סובר כבית הלל, וכיון שרבן גמליאל 
היה נוהג כדעת תורה, הראו לו מן השמים כשיטה זו כדי להפיס את דעתו. 
ועוד כתב, שיתכן שבשמים פוסקים כשיטת בית שמאי, שהרי פסקו כרבי אליעזר 
שהיה מתלמידי שמאי, וגם לעתיד לבוא יהיה הלכה כמותם. 


מכאן למדים שאין להחזיק במחלוקת וראוי לחלוק כבוד לאמת 


ואף ר"ג לא מנע עצמו מבית המדרש אפילו שעה אחת. הכותב (ענ גניון 
סעין שקנ) כתב, שיש ללמוד ממעשהו של רבן גמליאל שאין להחזיק 
במחלוקת, ושראוי לחלוק כבוד לאמת, שלא מנע את עצמו מבית המדרש גם 
לאחר שסלקוהו מלהיות נשיא. ויותר מכך יש ללמוד מהאמור בגמרא להלן, 
שרבי יהושע התיר לעיני הכל את העמוני שאסר רבן גמליאל, ואע"פ כן הכניע 
רבן גמליאל את עצמו ובא לפייס את רבי יהושע. והיינו משום שידע שהלכה 
כדבריו ונמצא שציערו בחינםלב. 
ומה שאמר רבן גמליאל לרבי יהושע מתחילה עמוד על רגליך ויעידו בך, ביאר 
הכותב שהוא משום שהיה נשיא לא היה רשות לרבי יהושע לחלוק עליו, 
אבל לאחר שמינו את רבי אלעזר בן עזריה להיות נשיא וביטל דברי רבן גמליאל 
במה שריבה תלמידים בבית המדרש, כבר היה רשאי כל אחד מהם להודיע את 
סברתו בפני כולם, ופסק ההלכה תהיה כפי הרבים. 


איך חשב רבן גמליאל שרבי יהושע לא ידע פסוק בתורה 


א"ל ר"ג והלא כבר נאמר לא יבא עמוני ומואבי בקהל ה'. התוספות יום 

טוב (ידיס פ"ד מ"ד) תמה, איך עלה על דעת רבן גמליאל לומר שרבי יהושע 

לא היה יודע שהתורה אסרה לבוא עמוני בקהל ה', וגם יהודה הגר עצמו מן 

הסתם היה יודע שהתורה אוסרתו, ולמה אם כן דחק עצמו ובא לבית המדרש 
לשאול אם הוא מותר לבוא בקהל. 


(ד"ס ססופ). = כט. הובא בילקוט ביאורים לעיל בשם תוספות רבינו יהודה (ד"ס כ). וכבר הובא בהערות 
שם שכן הוא בעין יעקב בתוך לשון הגמרא. וכן נתבאר לעיל שכן כתב הרשב"ץ בספרו מגן אבות 
על מסכת אבות (פ"פ מ"6). | ל. ועיין במילי דברכות (ל"ה תל) מה שכתב ליישב מדוע הראו לו מן 
השמים דבר שאינו נכון. | לא. והביא שכן מצאנו במסכת ביצה ((פ:) שבשלשה דברים היה רבן 
גמליאל עושה כבית שמאי. | לב. כמו שכתב רש"י (סונ? נגנון עין עקנ ד"ס פֿיכ). ‏ לג. והשיב לו 
רבן גמליאל ממה שנאמר (יפיס מט ו) 'ואחרי כן אשיב את שבות בני עמון' וכבר חזרו, וכוונתו 
לומר שמקצת מהם כבר חזרו ואין כבר רוב אלא ספק השקול ולכן צריך לאסור. ועיין שם שביאר 
בדרך נוסף מדוע היה אוסר רבן גמליאל גם לאחר שנתבלבלו על ידי סנחריב. | לד. תוספות 
(מגיעס יכ: ד"ס זק יכמות עו: ד"ס מנימין, סוטס כ. ד"ס מנימין), ספר הישר לר"ת (פילוטיס סי תכפ), תוספות רבינו 


יהודה (ד"ס וכ), ר"ש (ידיס פ"ד מ"ל ד"ס וספיכוסו) ויראים (סי 2-6). | לה. והו"ד בתוספות במגילה ובסוטה 


ברכות כח. 


ביאורים 


רלה 


ותירץ, שרבן גמליאל כבר ידע שיש צד לומר שהוא מותר משום בלבול 

סנחריב, וזו היתה ספיקתו של יהודה גר עמוני, אלא שרבן גמליאל 
מוכיח ממה שנאמר בפסוק שתי פעמים 'לא יבא' (דנליס כג ד), שכוונת הכתוב 
לאסור אפילו אם יהיה בהם ספק אם הם אסורים. ומה שהשיב לו רבי יהושע 
לאחר מכן שכבר הותרו על ידי בלבול סנחריב, היינו משום שחשב שרבן 
גמליאל פירש שהצד של יהודה גר עמוני להתיר הוא מטעם אחר ועל זה הוכיח 
מ'לא יבא' שהוא אסור. ומה שהשיב לו רבן גמליאל ממה שנאמר (ילמיס פע ו) 
ואחרי כן אשיב את שבות בני עמון' וכבר שבו, ולא השיב לו שהם אסורים 
גם לאחר הבלבול משום שנאמר לא יבא שתי פעמים, כוונתו לומר שממה 
שמצאנו שהכתוב בא לאסור אותם גם לאחר הבלבול בהכרח לומר שכבר שבו. 
והשיב לו רבי יהושע שאין הכרח שכבר שבו כמו שמצאנו בבני ישראל שעדיין 
ובמנחה חריבה (סוטה ט. דף מ9. ד"ס וסנס) תמה על דברי התוספות יום טוב, איך 

אפשר לומר שהם אסורים לאחר הבלבול מספק, והלא אין זה ספק 
אלא רוב, והדין הוא בכל התורה שהולכים אחר הרוב. ותירץ, שרבן גמליאל 
היה סובר שחוששים למיעוט ולכן עדיין הוא בכלל ספק אע"פ שיש רוב, אלא 
שמכל מקום יש להתירו מספק או משום שספק דאורייתא מן התורה לקולא או 
משום שהתורה התירה ספק ממזר והוא הדין ספק עמוני ומואבי, ועל זה אמר 
רבן גמליאל שהתורה ריבתה לאסור ספק במה שאמרה שתי פעמים 'לא יבואי. 

והשיב לו רבי יהושע שהולכים אחר רוב וממילא אין כאן ספק כלללי. 


יישוב הסתירה מדברי הגמרא במגילה שעמון ומואב יושבים במקומם 


וכי עמון ומואב במקומן הן יושבין וכו'. הראשוניםלי הקשו, ממה שאמרו 
במגילה (ינ:) שאחשורוש שלח לשאול את הסנהדרין מה לעשות בושתי 
המלכה, והשיבו לו שמיום שחרב בית המקדש ניטלה עצה מהם, ושלחוהו שילך 
לשאול לעמון ומואב שיושבים במקומם, שנאמר (ירעיס מפ י) 'שאנן מואב מנעוריו 
ושקט הוא אל שמריו ולא הורק מכלי אל כלי ובגולה לא הלך', וזה סותר 
לכאורה להמבואר בגמרא כאן שעמון ומואב אינם במקומם משום שבלבל אותם 
סנחריב. ותירצו בכמה אופנים: 
א. ר"ת (ספל סיפכ סידוסיס סי' פכ6)לה כתב, שהגירסא בגמרא מגילה היאיירק. "מואב, 
שהרי ההוכחה מן הכתוב שהם יושבים במקומם הוא רק עליהם, והגירסא 
בגמרא כאן היא 'וכי עמון במקומן הן יושבין' [ולא 'עמון ומואב'], והיינו משום 
שסנחריב בלבל רק את עמון ולא את מואב, ומשום כך התירו את יהודה שהיה 
גר עמוניל. 
ב. התוספות ביבמות (עו: ד"ס מניעין) תירצו, שמה שהוכיחו לו מן הפסוק שהיו 
במקומם דחייה בעלמא היא, אבל באמת לא היו המואבים במקומם אלא 
משאר אומות ישבו שם, ושמא היו מעורבים שם גם קצת מבני מואב, ומה 
שהיו קורים להם מואבים הוא משום שישבו במואבי. 
ג. עוד תירצו התוספותל" שבאמת סנחריב לא בלבל את עמון, והגמרא כאן 
סומכת על מה שנבוכדנצר החריבם, ואע"פ שנבוכדנצר היה קודם לאחשורוש, 
ואם כן בימיו כבר לא היו במקומם, מכל מקום לא היה הדבר ברור אם כבר 
שבו או לא שבו, וכיון שבימי סנחריב לא גלו כשאר אומות אמרו עליהם 
סנהדרין שטעמם עדיין עמד בםלל. 
ד. הרמב"ן (ינפופ עו: ד"ס וסעונ) ביאר, שסנחריב בלבל את כל העולם, אלא שחלק 
מן האומות היה מגלה את כולם ומושיב אותם בארץ אחרת, ובארץ שלהם 
היה מושיב מאומות אחרות, וחלק מן האומות לא היה מגלה את כולם אלא 
היה משאיר להם במקומם מדלת הארץ, ועירב בהם אחרים מאומות אחרות". 
ולפי זה כל האומות נתבלבלו גם אלו שלא גלו לגמרי, שהרי נתערב בהם 
במקומם מאומות אחרות. ואת עמון ומואב לא הגלה סנחריב כלל, אלא שהחריב 
את מקצתם במקומם, ועירב בהם מאומות אחרות, ומתיישב מה שאמרו במגילה 
שלא גלו עמון ומואב ממקומם, וכמו שנאמר בפסוק (לפיס מת 6) 'שאנן מואב 
מנעוריו ושקט הוא אל שמריו ולא הורק מכלי אל כלי ובגולה לא הלך על כן 
עמד טעמו בו וריחו לא נמר'. אבל מכל מקום אמרו בגמרא שאין עליהם האיסור 
של לא יבוא עמוני, כיון שעירב בהם אומות אחרות והם היו הרוב, אם כן 
הולכים אחר הרוב שאינם עמוניים. 


(פס) ובר"ש (ידיס פס). ‏ לו. אמנם ר"ת (פופ' קוטס פס) הביא שבסדר עולם (פכ"ג) אמרו שסנחריב שטף 
עמונים ומואבים. ומיישב ר"ת שאע"פ ששטפם מכל מקום כיבוש ובלבול לא היה שם. לז וכמו 
יהודה גר עמוני שנקרא 'עמוני' על שם מקומו אע"פ שפסקו שאינו מבני העמונים. וכעין תירוץ 
התוספות תירץ הר"ש (דיס פ"ד מ"ד ד"ס וספירוסו) שסנהדרין דחו את אחשורוש בדחיה בעלמא על אף 
שלא היה כן. אך מה שכתבו התוספות שנתכוונו על שאר אומות היושבים בעמון לאחר הבלבול 
הוכיח הר"ש מן הכתובים שלא יתכן לפרש כן. | לח. וכעין זה תירץ הר"ש (Eס,‏ כפיכון סעט). 
לט. והר"ש (ידיס פ"ד מ"ד ד"ס וספילוסו, כתילון סעליסי) | הוסיף עוד, שיש לומר שכשהחריב נבוכדנצר את 
עמון ומואב השאיר שם מעט מדלת הארץ, ובימי אחשורוש עדיין היו מיעוט אלו ידועים, ואליהם 
שלחו סנהדרין את אחשורוש לפי שלא גלו ממקומם, ובימי רבי יהושע כבר בטלו מיעוט אלו ברוב 
שהיו שם משאר אומות, ולכן התיר את יהודה גר העמוני. | מ. ונבוכדנצר רק החריב את האומות 


רלו ילקוט 


ה. היראים (סיי 0-6 תירץ, שכוונת הסנהדרין, שאנחנו, דעתינו מבולבלת לפי 

שאנו בשביה בלא ארץ ובלא מלך, ובני אדם שאינם מיושבים אין להם לב 

ודעת, אבל בני עמון אע"פ שגלו, מכל מקום יש להם עכשיו ארץ ומלכות 
[במקום שגלו], ולכן דעתם אינה מבולבלת. 


מדוע אסרו את מנימין גר המערי כיון שסנחריב בלבל את כל האומות 


כבר עלה פנחריב מלך אשור ובלבל את כל האומות. הראשוניםמ* הקשו 
מהמעשה שהובא במסכת יבמות עו:) ובסוטה (ט.) על מנימין גר המצרי 
שהיה מתלמידי רבי עקיבא, שנשא מצרית ראשונה, ואמר שישיא לבנו מצרית 
בגמרא שהמצריים שישבו במצרים בזמן הגמרא הם המצריים שהיו בימי משה, 
ולא גויים אחרים שנתיישבו שם לאחר מכן, ולכן אסורים לבוא בקהל עד דור 
שלישי. ודברים אלו סותרים לכאורה את המבואר בגמרא כאן שכבר בלבל 
סנחריב את כל האומות. ותירצו בכמה אופנים: 
א. רש"י (פועס פס ד"ס פפי) כתב שמנימין לא היה סובר כדברי הגמרא כאן 
שסנחריב בלבל את כל האומות. והביא שכן מבואר בתוספתא (קלוטין פ"ס 
ס"ו) שרבי עקיבא השיב למנימין 'טעית הלכה משעלה סנחריב ובלבל את כל 
האומות לא עמונים ומואבים במקומן ולא מצרים ואדומים במקומן' וכו'מב. 
ב. בעל הלכות גדולות ((כות טנופ סי" מפ ד"ס גכעומס)מי תירץ, שהמצריים שבו 
למקומן לאחר שבלבל אותם סנחריב, שנאמר (וק6! כט יג) 'מקץ ארבעים 
שנה אקבץ את מצרים מן העמים אשר נפצו שמהי. 
והופיפו הראשוניםמד על דבריו, שאע"פ שגם על בני עמון נאמר (יכפיס מע ו) 
'ואחרי כן אשיב את שבות בני עמון', וכמבואר בגמרא כאן שמפסוק 
זה רצה רבן גמליאל להוכיח שכבר שבו וצריך לאסור גר עמוני, ודחה רבי 
יהושע את דבריו שיש לומר שעדיין לא שבו, ואם כן גם על המצריים יש לומר 
לכאורה כתשובת רבי יהושע שעדיין לא שבו, וביארו הראשונים, שעל המצריים 
אין לומר כן שנאמר בהם שישובו לאחר ארבעים שנה שהוא זמן קצוב, ורק 
על בני עמון שלא נאמר בהם זמן קצוב מתי ישובו יש לומר שעדיין לא שבומה. 
והביאו התוספות (ינמות עו: ד"ס מניפין) שכדברי ההלכות גדולות מבואר בתוספתא 
במסכת ידים (פ"נ ס"ת) שלאחר תשובת רבי יהושע לרבן גמליאל שגר 
עמוני מותר משום שעדין לא שבו, שאל רבן גמליאל שלפי זה יהיה גר מצרי 
גם כן מותר לבוא בקהל. והשיבו לו שהמצריים נתן להם הכתוב קצבה שנאמר 
'מקץ ארבעים שנה' וגוימו. 
אמנם מדברי רבי עקיבא בתוספתא בקידושין [שהביא רש"י בסוטה], מוכרח 
שלא כדברי התוספתא בידים, שהרי התיר את מנימין גר המצרי משום 
בלבול סנחריב ומשמע שלא שבו למקומם. ולשיטה זו מיישב הרמב"ן (ינמות עו: 
ד"ס וכ), שכוונת הכתוב ששבו מצרים לאחר ארבעים שנה הוא על גלות 
נבוכדנצר, שלאחר שבלבלם סנחריב היו יושבים שם תערובת מכמה אומות 
והגלם נבוכדנצר, ועליהם נאמר שישובו לאחר ארבעים שנה למצרים, ונקראו 
מצרים אע"פ שהיו משאר אומות על שם העיקר ועל שם מקומםמז. 


ולא בלבלם למקום אחר. | מא. הלכות גדולות (סכופ סלופ סי" מס ד"ס גנעוניס), רש"י (סוטס כ. ד"ס ספיל), 
תוספות (ינמות עו: ד"ס מנימין, קוטס פס ד"ס מנימין), ספר הישר לר"ת (פילופיס פ" תכ, שו" סי כ מות 3), ר"ש 
(ידיס פ"ד מ"ד ד"ס וסתיכוסו), רמב"ן (ינעות עו: ד"ס וכי), רשב"א (פס ד"ס וכי), מרדכי (יכמות פ"ת רמז עפ), רא"ש 
(יכמות פ"מ סי" ד, פוק' סר6"ם פס עו: ד"ס 6מר), ריטב"א (ינמות מס ד"ה לס) ומאירי (פס ד"ס כנר). מב. אמנם 
הירושלמי (ינפום פ"מ ס"נ, קידוטין פ"ד ס"ג) גורס גירסא אחרת בתוספתא שרבי עקיבא לא חלק על מנימין 
שהמצריים בזמן הזה מותרים לבוא בקהל, אלא שמנימין רצה להשיא לבנו גיורת מצרית, ואמר 
לו רבי עקיבא שישיא לו בת גיורת מצרית שיהיו הבנים שלישי בין מן האב ובין מן האם. ולפי 
גירסא זו גם רבי עקיבא סובר שהמצריים אסורים לבוא בקהל. וכבר העיר על כך הרמב"ן (מום 
עו: ד"ס (פיכף). ‏ מג. והו"ד בתוספות וברמב"ן וברא"ש (ינמות עס), ובר"ש (ליס פס). ‏ מז. תוספות 
והרא"ש (Eס).‏ מה. ויש נוסחאות בבה"ג שכתוב בהם 'משום דאשכחן במצרים דכדבדרינהו רחמנא 
קבע להו זימנא לאהדורינהו', ולפי נוסחא זו הדברים מפורשים בבה"ג עצמו. | מו. עיין בסמ"ג 
(פוץ נכו) שתמה על כמה קהילות ששוכנים במצרים מדוע אינם חוששים למה שאמרה תורה (לנניס 
יז טז) 'לא תספון לשוב בדרך הזה עוד'. וכתב שיש ליישב שסנחריב בלבל את כל האומות והמצריים 
היושבים שם היום אחרים הם. והביא ראיה לזה מדברי רבי עקיבא בתוספתא (קידוטין פ"ס ס"ו) שהביא 
רש"י שגם המצריים נתבלבלו ומטעם זה התיר את מנימין גר המצרי. אמנם כתב שלפי התוספתא 
בידים אין ליישב כן כיון שכבר חזרו למקומם. ומיישב בשם היראים (קי פט) שלא אסרה תורה 
לבוא למצרים רק כשבא לשם מארץ ישראל, אבל אם הוא בא משאר ארצות מותר. ועיין ביראים 
(עס) בתחילת דבריו שכתב שגם אם נאמר שהמצריים נתבלבלו אין היתר משום כך לדור במצרים 
כי הארץ עצמה של מצרים נאסרה ולא רק בגלל המצריים הדרים שם. | מז והיינו על הגויים 
מאומות אחרות שישבו במצרים. ובהמשך דבריו (ד"ס פיגן) ביאר הרמב"ן שיטת התוספתא במסכת 
ידים [כשיטת הלכות גדולות] מדוע לא פירשו שעולה על אותם המעורבים שהיו יושבים בתוך 
מצרים, משום שהשבת גלות לאומות משמע שמאותה משפחה היא, והיינו שהאומה המצרית תחזור 
למקומה ולא האומות המעורבות שהיו יושבים שם, וכמו שהוכיח רבן גמליאל שהעמונים אסורים 
ממה שנאמר (למיס פע ו) 'ואחרי כן אשיב את שבות בני עמון', והרי יתכן שהכוונה על הגויים 
משאר אומות שישבו בעמון, אלא שמסתמא כוונת הכתוב על האומה העמונית שיחזרו למקומם, 
וכמו שנאמר לענין עם ישראל ושבתי את שבות עמי ישראל, וכמו כן צריך לומר לענין השבת 
מצרים. והברייתא בקידושין סוברת שלענין השבת מצרים אין כוונת הכתוב כן, שהרי מדובר על 
ההשבה לאחר שהגלה אותם נבוכדנצר, וכיון שכבר הגלה אותם בעירובם משאר אומות גם השבתם 


ברכות כח. 


ביאורים 


והר"ש (ייס פ"ל מ"ד ד"ס וספיכוסו) כתב, שיתכן שרבי עקיבא לא העלה על דעתו 
שבמצרים נתן להם הכתוב קצבה. 

ג. שיטת ר"ת (ספר סיפר חידוסיס סי" תכ, פסונות סי" כ פות כ)?" היא, שסנחריב בלבל 

את כל האומות חוץ מן המצריים, כמו שנאמר בפרעה נכה (פללס כ' כל ז) 

ולא הסיף עוד מלך מצרים לצאת מארצו' וגו', ולכן אסרו את מנימין גר 

המצרימט. 

ד. המאירי (ינמות עו: ד"ס כנכ) תירץ, שמנימין אמר כן לרווחא דמילתא, שאפילו 

אם יאסרו את המצרים גם בזמן הזה ישיא לבנו מצרית שניה כדי שיהיה 
בן בנו מותר בשופי לבא בקהלנ. 


שניה כדי שיהא בן בנו [שהוא דור שלישי] ראוי לבא בקהל. והוכיחו נ%%שה. בתורת הקנאות (קועס ע. דיס פמכ) כתב שלכאורה יש לתרץ, שמנימין היה 


מקובל מאבותיו איש מפי איש שהיה מזרע מצרים קודם שבלבל אותם 
סנחריב!א. אמנם כתב, שמתשובתו של רבי עקיבא בתוספתא שכבר בלבל סנחריב 
את כל העולם מוכרח שלא קיבל מנימין מאבותיו שהיה מזרע המצריים!ב. 


הוכחה מלשון הכתובים שבני עמון ישבו במקומן לאחר בלבול סנחריב 


שם. הקשו התוספות (ינפופ עו: ד"ס מנימין)גג, שמדברי הגמרא כאן מבואר שסנחריב 
בלבל גם את בני עמון, שהרי התירו את יהודה גר עמוני משום בלבול 
סנחריב, והרי נאמר בירמיה (פט 5-ו) 'לבני עמון כה אמר ה' הבנים אין לישראל 
אם יורש אין לו מדוע ירש מלכם את גד ועמו בעריו ישב, לכן הנה ימים באים 
נאם ה' והשמעתי אל רבת בני עמון תרועת מלחמה והיתה לתל שממה וגו' 
הילילי חשבון כי שדדה וגו' ואחרי כן אשיב את שבות בני עמון נאם ה'', ומשמע 
שבאותה שעה שכבר היה לאחר סנחריב עדיין ישבו בני עמון במקומם ולא 
בלבלם, או שכבר בלבלם קודם לכן וכבר חזרו קודם שהחריב אותם נבוכדנצר. 
ועוד הביאו התוספות שכן מבואר בגמרא סנהדרין (ו:) שבני עמון ישבו במקומם 
בימי נבוכדנצר, שאמרו שם שעמון ומואב היו שכנים הרעים של ישראל 
ושלחו לומר לנבוכדנצר שיבוא להלחם בהם. 
ותירצו התוספותיז, שמה שהתירו את יהודה גר עמוני סמכו על מה שהחריבם 
נבוכדנצר כמבואר בכתובים בירמיה, ונבוכדנצר גם החריבם וגם בלבל 
אותם, ומה שאמרו בסוטה (כו:) על העיר לוז שסנחריב לא בלבלה ונבוכדנצר 
לא החריבה, ומשמע שנבוכדנצר רק החריבם ולא בלבלם, היינו משום שסנחריב 
לא החריב כלל, רק העביר אותם שלימים ממקום למקום, אבל נבוכדנצר גם 
החריבם וגם בלבל אותם. ומה שתלו בגמרא כאן את ההיתר של העמוני בבלבול 
של סנחריב ולא של נבוכדנצר, היינו משום שסנחריב התחיל את הבלבול תחילה, 
וגם שהוא בלבל את כל העולם כמו שנאמר (שעס י יג) 'ואסיר גבולת עמים' 
[מה שאין כן נבוכדנצר שלא בלבל את כולם], אבל באמת סמכו בגמרא על 
בלבולו של נבוכדנצר. 
והר"ש (יזיס פ"ד מ"ד) תירץ בשם ר"ת, על הקושיא ממה שנאמר בירמיה על בני 
עמון, שהכוונה לאחר שגלו במקומם על ידי סנחריב, ונתיישבו במקום 
אחר, וקראו שמות לעיירות שגלו לשם כשמות שהיו להם בעמוןה, ועליהם 
אמר ה' שישמיע אליהם תרועת מלחמה והיתה לתל שממה וגו'. 


היתה בעירובם. | מח. והו"ד בתוספות (פועס ט. ד"ס מנפץ). ‏ מט. והביא ר"ת שכן מבואר בסדר 
עולם (פיכ). ומה שאמרו בתוספתא בקידושין [שהביאה רש"י בסוטה] שרבי עקיבא השיב למנימין 
שטעה לפי שבלבל סנחריב גם את מצרים, מיישב ר"ת שאין הכוונה שבלבלם ממש אלא ששטפם, 
וכמו שאמרו בסדר עולם (פכ"ג) ששטף את שבנא הסוכן וסיעתו. וכן על מואב כתב ר"ת ששטפם 
אבל לא בלבלם [והו"ד בילקוט ביאורים להלן]. ולפי שיטת ר"ת יש איסור על המצריים לבוא 
בקהל עד דור שלישי גם בזמן הזה, שהרי אינם בין האומות שנתבלבלו, וכן לשיטת בעל הלכות 
גדולות שהמצריים כבר חזרו למקומם הרי הם אסורים בזמן הזה. אמנם הרמב"ם (מיקוי גיה פי'ג 
הכייס) פסק להלכה שכל האומות נתבלבלו ולכן מותר לגר מצרי ואדומי ועמוני ומואבי לבוא בקהל. 
וכתב המגיד משנה שהרמב"ם סמך על דברי רבי עקיבא בתוספתא (קילופין פ"ס ה"ו) שהתיר את מנימין 
גר המצרי משום בלבול סנחריב. אמנם הטור (פס"ע סי ₪ הביא בשם אביו הרא"ש שמצרי אסור 
בזמן הזה, והיינו משום שהרא"ש ביבמות (פ"ת סי ד) הביא דברי בעל הלכות גדולות שהמצריים 
שבו למקומם. ובשו"ע (לס"ע עס פ"י) הובאו שתי הדיעות. | נ. עוד מיישב, שהוא היה סבור שלא 
נתבלבלו וכבר השיבוהו בתוספתא שאינו צריך לכך. וזהו כעין תירוצו של רש"י. נא. והביא 
סמוכין שמצאנו כעין זה בדברי הגמרא לעיל (עו) שמבואר שאין אנו יודעים אם מראובן אנו באים 
או משמעון, ואע"פ כן אמר רבי יוחנן (ע? כ) על עצמו שהיה מזרעו של יוסף, ובהכרח שהיה 
מקובל מאבותיו שהיה מזרעו של יוסף. והביא עוד סמוכין לזה ממה שכתב היראים (סי פג) שבזרע 
המלכים לא הועיל הבלבול, שהיו ניכרים מתוך חשיבותם מי הם ומה הם, ומהיכן באו תולדותם. 
והוסיף בתורת הקנאות שיש לומר שלאו דווקא בני מלכים אלא שהיו גם אנשים פשוטים שקיבלו 
מאבותיהם מהיכן נולדו. | נב. ועיין גם במנחה חריבה (פעס ט. ד"ס ותס) שדחה תירוצו של תורת 
הקנאות וכתב שלא שייך לומר במצרי שהיה לו חזקה מאבותיו כיון שהיו שטופים בזימה ואין 
אומרים בהם שרוב בעילות הלך אחר הבעל. נג. וכן הקשה הר"ש (ידס פ"ד מ"ד ד"ס וסתילוסו). 
נד. וכן תירצו התוספות בקצרה במגילה (כ: ל"ה  .)‏ נה. כמו שנאמר שם (לפיס מט ג) 'הילילי 
חשבון' וגו'. נו. והופיף הר"ש, שלפי דבריו צריך ביאור מה שנאמר בהמשך הפרשה (לפיס מט 
0 'ואחרי כן אשיב את שבות בני עמון נאם ה'', ומשמע שישיבם לאותו מצב שהיו קודם שהביא 
עליהם תרועת מלחמה על ידי נבוכדנצר, והרי בגמרא כאן דרשו מפסוק זה שעמון שבו למקומם 
ממש [ולתירוץ התוספות ביבמות שלא נתבלבלו על ידי סנחריב רק על ידי נבוכדנצר, שפיר הוכיחו 
מפסוק זה שישיבם למקומם ממש]. ומיישב, שר"ת יפרש כוונת הכתוב שלאחר שיחריבם על ידי 
נבוכדנצר, ישיב אותם למקומם הראשון שהיו קודם בלבול סנחריב. 


ילקוט 


אמנם כתב הר"ש שבתירוץ ר"ת לא יתיישב מה שאמרו בסנהדרין (פו:) שעמון 
ומואב היו שכנים הרעים של ישראל בימי נבוכדנצר שהיה לאחר בלבול 
סנחריביז. ולכן תירץ הר"ש כתירוץ התוספות. 


אם יש ראיה מכאן שספק עמוני ומואבי אסור לבוא בקחל 


וכל דפריש מרובא פריש. המפרשים נחלקו בדין ספק עמוני ומואבי. יש 
אומרים:" שהוא מותר לבוא בקהל מן התורה, כמו שדרשו בקידושין (עג.) 
לענין ממזר מן הפסוק (לניס כג ג) 'לא יבא ממזר בקהל ה'', שממזר ודאי לא 
יבוא בקהל ה' אבל ממזר ספק יבוא, כמו כן למדים מן הפסוק (לגליס כג ד) 'לא 
יבא עמוני ומואבי בקהל ה", שדווקא עמוני ומואבי ודאי לא יבוא, אבל ספק 
יבואיט. אבל מדרבנן הוא אסור כמו שאסרו חכמים ספק ממזר משום שעשו 
מעלה ביוחסין (קדופין פס). ויש אומריםס, שספק עמוני ומואבי מותר אפילו 
מדרבנן, שחכמים אסרו רק ספק ממזר משום גזירה שמא ישא אחותו מאביולא, 
אבל ספק עמוני לא אסרו כיון שלא שייך בו חשש זהףסי. 
ויש מי שכתבסי שספק עמוני ומואבי אסור לבוא בקהל מן התורה, שלענין 
ממזר יש פסוק מיותר שממנו דרשו למעט ספקסז, אבל לענין עמוני אין 
פסוק מיותר ולכן גם ספק אסורסה. והביא ראיה מדברי הגמרא כאן שספק עמוני 
אסור לבא בקהל, שהרי לא התירו את יהודה גר עמוני רק משום שהולכים אחר 
הרוב, ומשמע שאילו היה ספק מחצה על מחצה היה אסור. 
אמנם השער המלך (פפורי מלס פע"ו סכ") דוחה ראיה זו, ומבארלי שהטעם 
שהוצרכו בגמרא להתירו משום שהולכים אחר רוב, הוא משום שרבנן 
אסרו ספק ממזר לבוא בקהל, וכאן רצו להתירו אפילו מדרבנזל'. 
ובמנחת חינוך (פטוס פקס פות ג ד"ס ועי"ם) הוסיף, שלפי מה שכתב המשנה למלך 
(פיסורי כיס פט"ו הי" ד"ס פֿך) שספק ממזר מותר מן התורה לבוא בקהל 
רק באופן שלא 'איקבע איסורא', אבל באופן ש'איקבע איסורא' אסור מן התורה, 


נז. והביא שכן מבואר מלשון הכתובים בירמיה (ס נ-) שבני עמון ומואב היו שכיני ישראל כמו 
שהיו קודם בלבול סנחריב. ועוד הביא ראיה מסדר עולם (פכ"ג) שבני עמון חזרו למקומם לאחר 
ששטף אותם סנחריב בימי חזקיה. | נת. פני יהושע (קידוטין עג. ד"ס פד), שער המלך (פיפורי נילס פט"ו 
סכ"ס), הערוך לגר (כתוס' יכמות קס), שו"ת צמח צדק (טונסוויטט, פ"ע סי ז). ועיין שם שהאריך להוכיח כן. 
ובשער המלך כתב שכן מוכרח מדברי התוספות (ינמות עפ. ל"ה מפכ). וכן ביאר במהדורא בתרא 
למהרש"א (נפוקי פס) דברי התוספות. אמנם בהגהות הגרי"ש נטנזון על שער המלך כתב שיש לפרש 
דברי התוספות באופן אחר. נט. ומה שנקטו בדרשת הגמרא בקידושין רק ספק ממזר ולא ספק 
עמוני ומואבי, היינו משום שבמשנה שם מדובר לענין ספק ממזר. או משום שבזמן הזה כבר אין 
חילוק בדין עמוני כיון שכבר בלבל סנחריב את כל האומות. ‏ ס. ראבי"ה (מ"b‏ שו" סי קנ ד"ס 
נפרקיס), תשב"ץ קטן (סי פקנס). ‏ סא. כמבואר במסכת קידושין (עג). ‏ סב. בהגהות לוית חן (ענ 
רפני"ס פס) ובמנחה חריבה (סועס ט. ד"ס וע"כ)ן תמהו על זה, הרי למסקנת הגמרא בקידושין דחו טעם 
זה, ופירשו טעם הגזירה משום ש'מעלה עשו ביוחסין', וטעם זה שייך גם על ספק עמוני ומואבי. 
סג. אליהו רבה (לפפנדרי, עיגונb‏ דסיתתb‏ סער 6 מט: ד"ס 6ן קעס), והו"ד בשער המלך (6יסורי כילס פט"ו סכ'"6) 
סד. כמבואר בקידושין (ענ:) שנאמר חמש פעמים קהל וכו' 
סה. אמנם תמה 
על זה, מנין ידעו חכמים לדרוש את שתי פעמים 'קהל' המיותרים לענין ספק ממזר ולא לענין 
ספק עמוני ומואבי. וכתב, שמא קיבלו חכמים שהיתור בא לרבות לענין ספק ממזר. ועיין במנחת 
חינוך (מס פקסד פֿות וו שכתב סברא לאסור ספק מצרי יותר מספק ממזר, משום שבמצרי נאמר לשון 
קום ועשה 'דור שלישי יבא להם בקהל ה" (לנלס כג ט) ומשמע דווקא דור שלישי וודאי מותר אבל 
לא ספק, מה שאין כן לענין ממזר שנאמר בלשון לאו, ומשמע דווקא ממזר וודאי לא יבוא אבל 
ספק יבוא [אמנם זה נכון רק לענין גר מצרי ואדומי ולא לענין עמוני ומואבי שבהם לא נאמר 
לשון קום ועשה, שהרי אסורים לאחר גם דור שלישי]. אמנם בהמשך דבריו ופ פ) תמה על כך 
המנחת חינוך שלפי זה היה צריך לאסור גם כשבא מרוב האומות לפי מה שכתב השיטה מקובצת 
(כ"מ ו. ד"ס וע"ל) שגם רוב אינו מועיל באופן זה. | סו.וכן כתב בשו"ת צמח צדק (שס לופ 6 ד"ס 
מסנס). ‏ סז. ועיין עוד מה שכתבו בענין זה בשואל ומשיב (מסדוכ קמ מ"ג סי יל ד"ס וסנס (כפולס) ובשו"ת 
נודע ביהודה (מסלורס קמ 6ס"ע סי ו) ובשוית מהרש"ם (ס"ל פיי כ6). ועיין ביד המלך (פיסורי כיס פי"כ הכ"ס 
ד"ס סנס) שהקשה לפי שיטת הרמב"ם שכל ספק מן התורה מדאורייתא לקולא מדוע הוצרכו בגמרא 
להתיר משום שהולכים אחר הרוב הרי גם אם היה ספק השקול הוא מותר מן התורה. עיין שם 
מה שהאריך ליישב בזה [ולכאורה צ"ע שאע"פ שמן התורה ספק לקולא מכל מקום מדרבנן 
מחמירים, והוצרכו להתירו אפילו מדרבנן]. ‏ סח. ראבי"ה (" שו"ת פי' קנ ד"ס נפרקיס), תשב"ץ קטן 
(קי" תקנמ), שו"ת יד אליהו (ס" 5 ד"ס 6ך), שו"ת יהודה יעלה (מ"ם יו"ד סי" מ ד"ס סניטים), חידושי מהר"ם 
בנעט (ד"ס וכס, תורת הקנאות (סועס ט. ד"ס 6מר), תורת חסד (פרלדקין, פו"ת סי 9ט מות 6) ומנחה חריבה 
(סועס עס ד"ס ומי). סט. ובספר מילי דברכות (ל"ס ועפ"ז) חמה יותר, שרבן גמליאל עצמו סובר בחולין 
() כרבי מאיר ואם כן איך קיבל את תשובתו של רבי יהושע להתיר יהודה גר העמוני לאחר 
שנתבלבלו האומות, הרי לשיטתו אין הולכים אחר רוב. ובמנחה חריבה ובתורת הקנאות (פס) תמהו 
עוד על דברי רבי עקיבא המובאים בתוספתא (קילופין פ"ס ה"ו) שהשיב למנימין גר המצרי שמותר לו 
לבוא בקהל משום שסנחריב בלבל את האומות והולכים אחר הרוב, הרי שיטת רבי עקיבא היא 
כרבי מאיר [כמבואר בבכורות (כ:) ועיין בתוספות חולין (י6: ד"ס נפוש)] והיה לו לחשוש למיעוט. 
וביותר תמהו המנחה חריבה (סוטס פס) והתורת חסד (פכפדקין, פו"ם סי טע פות 6) שרבי מאיר עצמו הסובר 
שחוששים למיעוט וגם רבי עקיבא שסובר כמותו היו בני גרים, והיאך היו מותרים לבוא בקהל 
לשיטתם. ע. כן משמע פשטות הלשון בירושלמי, וכן מבואר בדברי הפני משה (לייס געשס) ובמהר"א 
פולדא (ד"ס מעפון). אמנם הרידב"ז (ד"ס 5ס כן כ") פירש שהנדון בירושלמי הוא על דבר שהוא רוב 
פעמים כך ומיעוט פעמים כך, אם נחשב כקבוע ואין הולכים בו אחר רוב, ומוכיחים ממה שאין 
חוששים לכל גר שמא הוא עמוני אע"פ שיש מיעוט פעמים שבאים עמונים להתגייר שאין זה 
נחשב קבוע והולכים אחר הרוב. וכעין דבריו ביאר הגרח"ק שם (ד"ס דעפס, ד"ס כ' וס). וראה עוד 
מה שהוסיף בזה הרידב"ז בתוספות הרי"ד שם (ד"ס פמכ). והראבי"ה (מ"פ שו" סי' קנ ד"ס נפרקיס) הביא 
דברי הירושלמי, וכתב שלא ידע להבין תירוץ הירושלמי. והנה לשון הירושלמי הוא 'מעתה גר 


ברכות כח. 


ביאורים רלז 


היה יהודה גר עמוני אסור מספק אפילו מן התורה כיון ש'איקבע איסורא', ולכן 
היה צריך להתירו מדין רוב. 


איך מקבלים גרים לרבי מאיר החושש למיעוט 


שם. הקשו המפרשיםס", לרבי מאיר הסובר שחוששים למיעוט, צריך לאסור 
את כל הגרים לבוא בקהל, כיון שבלבל סנחריב את עמון ומואב בין כל 
האומות צריך לחשוש בכל גר שמא מן המיעוט הואסל. 
וכבר הקשו קושיא זו בירושלמי (דמי פ"נ ס"6), שמתחילה רצו לפרש שם 
בשיטתו של רבי אלעזר שחוששים למיעוט, והוכיחו מכח קושיא זו שאין 
חוששים למיעוט?. אמנם עדיין יש לתמוה לרבי מאיר שבאמת סובר שחוששים 
למיעוט, איך גרים מותרים לבוא בקהללא. 

ויש שתירצוע, על פי השיטה הנ"ל שספק עמוני מותר לבוא בקהל כמו שדרשו 
בקידושין (עג.) על ממזר ש'ממזר ודאי לא יבוא בקהל אבל ממזר ספק 
יבוא', ולכן אע"פ שחוששים למיעוט אינו אלא ספק והוא מותר לבוא בקהלש. 


מדוע התירוהו גם באופן שאשתו תבא אליו הרי קבוע הוא 


שם. האחרוניםעד הקשו מהמבואר בדברי הגמרא בכתובות (טו) לענין אשה 
שנבעלה ואין ידוע אם הבועל היה כשר או פסול, אזי אם הבועל הלך 
אצלה הולכים אחר הרוב שבמקומו שתולין שפירש מן הרוב, אבל אם היא 
הלכה אצלו והוא נשאר במקומו הרי זה נחשב כספק ואין תולין שהוא מן 
הרוב, שכל קבוע כמחצה על מחצה דמי. ומדוע לא חילקו כאן לענין עמוני 
ומואבי, שאם אשתו תלך אצלו לא נוכל לסמוך עליו שהוא מן הרוב שהרי הוא 
קבוע במקומו, ואם הוא ילך אצלה יהיה מותר משום שתולין שפירש מן הרוב. 
והביאו האחרונים שהדבר תלוי במחלוקת הראשונים אם באופן זה נקרא קבוע, 
ששיטת התוספות (גטין סד. טיר י. ד"ה 6פור) היא שלא נקרא קבוע רק 


שבא להתגייר אין מקבלין אותו, אני אומר מעמון ומואב הוא'. וכתב המנחה חריבה (סועס עס) שאין 
הכוונה שלא יקבלוהו כלל שהרי מקבלים גרים מכל האומות [גם מעמון ומואב] כמבואר ברמב"ם 
(יסורי יפס פי"כ סי"ז), אלא הכוונה שלא יקבלוהו לבוא בקהל. אמנם בציון ירושלים על הירושלמי 
[הו"ד בילקוט מפרשים על הירושלמי מהדורת עוז והדר (ד"ס כ" כתב שפשטות הלשון משמע 
שאם חוששים שמא הוא עמוני אין מגיירים אותו כלל כיון שלא יוכל להינשא. והביא סמוכין לזה 
ממה שדרשו במדרש (ופ כנס, לרנר פכטס ס, ילקוט סמעוני כות רמו מרb‏ ד"ס %6) על הפסוק (כות כ י) 'אשר לא 
ידעת תמול שלשום', שאמרו לרות שאילו היתה באה תמול שלשום לא היינו מקבלים אותך, לפי 
שעדיין לא התקבלה ההלכה אז ש'עמוני ולא עמונית', ומשמע שלא היו מקבלים אותה לגירות 
משום שאינה ראויה לינשא. אמנם הביא בציון ירושלים שבזרע אברהם ביאר דברי המדרש באופן 
אחר וכתב שדבריו דחוקים. וראה במנחה חריבה הנ"ל בהמשך דבריו (דף מנ ד"ס ונמס) שהביא שגם 
בפסיקתא זוטרתי (ת63 ₪: ד"ס ₪) מבואר שאין מקבלים גר עמוני ומואבי, שדרשו שם על הפסוק 
(דנריס כג ז) 'לא תדרוש שלומם וטובתם', שהכוונה לקבל מהם גרים. ותמה על זה המנחה חריבה 
שבגמרא כאן משמע שיהודה גר עמוני נתגייר כבר קודם שהתירו אותו לבוא בקהל. ועיין שם מה 
שהאריך בזה. ועיין בגליוני הש"ס (ד"ס ומ) הביא בשם המדרש (עלנמ דרני ישמעלנ כסלח, מקכסb‏ דעמלק פרסס 
כ ד"ס וילמר, פסיקתל לרכ כסנ פיסק5 ג זכור פופ טז) שאין מקבלים גרים מזרעו של עמלק. והקשה לפי זה 
לרבי מאיר שחוששים למיעוט איך מקבלים גרים הלא יש לחשוש שמא עמלקי הוא [כמו שהקשו 
הירושלמי והמפרשים לענין עמוני]. ותירץ שזרע עמלק הוא מיעוט שאינו מצוי ולכך אין חוששים 
לזה גם לרבי מאיר [מה שאין כן עמון ומואב הם מיעוט המצוי משום שהם אומות שלימות]. 
עא. במנחה חריבה (שס) העיר, שלכאורה יש לתמוה גם על רבי יהושע שהתיר את יהודה גר 
העמוני, שאע"פ שרבי יהושע אינו חושש למיעוט, מכל מקום כשיש חזקה וגם מיעוט, סובר רבי 
יהושע לדרך אחד בתוספות (נטמת כ: ד"ה פנ) שהולכים אחר החזקה והמיעוט ואין הולכים אחר 
הרוב, ואם כן גם עמוני זה יש לו חזקה שהוא אסור לבוא בקהל קודם שנתגייר שאסור להתחתן 
עם גוי, אם כן נלך אחר חזקה. ותירץ, שלא שייך חזקה רק בדבר שלא נשתנה מתחילה, אבל כאן 
כיון שנתגייר בטלה חזקתו. עב. הראבי"ה (פ"6 פו"ת סי קנ ד"יה נפרקיס) בשם רבינו משה הכהן [אך 
כתב שזה יש לתרץ רק לולא תירוץ הירושלמי], תשב"ץ קטן (סי פקש) ומהר"ם בנעט (ד"ס ולס. 
עג. אמנם עדיין קשה שספק ממזר אסור לבוא בקהל מדרבנן, שעשו מעלה ביוחסין כמבואר 
בקידושין (עג). וכתבו הראבי"ה והתשב"ץ קטן (פס), שרק ספק ממזר אסרו חכמים גזירה שמא ישא 
אחותו מאביו, אבל בספק עמוני לא שייך גזירה זו [וכבר הו"ד בילקוט ביאורים לעילן. ולדרך זה 
מה שהתירוהו בגמרא משום 'דפריש מרובא' ביאר בחידושי מהר"ם בנעט (ל"ס וכנ) שלדעת רבי 
מאיר הכוונה בזה, שמכיון שיש צד שהוא בא מן הרוב, הרי הוא בכלל ספק עמוני ולכן אפשר 
להתירו. ובגליוני הש"ס (ל"ס וי) ביאר שלרווחא דמילתא אמרו שהוא מותר משום רוב שהרי באמת 
הרוב אינם בני עמון, ומשום שרבי יהושע סובר שאין חוששים למיעוט, ואכן להסוברים שחוששים 
למיעוט יתירו אותם מכח ספק. אמנם יש שכתבו שספק עמוני אסור לבוא בקהל מדרבנן [ראה 
בילקוט ביאורים לעילן, ולשיטתם ביארו בתורת חסד (פו"ת סי ש מו כ) ובתורת הקנאות (סועס ט. ל"ס 
פע ) ובמנחה חריבה (פוטס פס ד"ס וע"כ) שלכך התירוהו מדין רוב שמשום ספק השקול היה אסור 
מדרבנן, ולכך מועיל הרוב להתירו גם מדרבנן אפילו לרבי מאיר שחושש למיעוט, שרבי מאיר 
חושש למיעוט רק באיסור דאורייתא ולא באיסור דרבנן. ועיין בתורת חסד מה שהאריך עוד בזה. 
ועוד כתב שלכאורה יש עוד לתרץ קושיא זו על פי מה שכתבו התוספות (ימות סו: ד"ס פֿץ) שרבי 
מאיר חושש למיעוט רק ב'רובא דליתא קמן' אבל לא ב'רובא דאיתא קמן', והיינו שברוב שהוא 
לפנינו כגון בשר שנמצא ליד עשר חנויות שאחת מהן מוכרת נבילה שהולכים אחר רוב חנויות גם 
לרבי מאיר כיון שהרוב הכשר הוא לפנינו, ויש לומר שרוב האומות שבעולם אע"פ שאינם לפנינו 
מכל מקום כיון שהם ידועים הרי הם כרוב שהוא לפנינו. אמנם התורת חסד מוכיח מן הירושלמי 
שדבר זה נחשב כרוב שאינו לפנינו. עוד האריך שם ליישב בענין אחר. ועיין במנחה חריבה הנ"ל 
מה שהאריך עוד ליישב בזה. ועיין עוד תירוצים בהגהות רבי עמרם חסידא על הירושלמי הנ"ל 
[הו"ד בילקוט מפרשים על הירושלמי מהדורת עוז והדר (ל"ס כ"פ)]. ‏ עד. תורת חסד (פס לופ ה ד"ס 
ופונס), מנחת חינוך (מנוס תקס6 6ות מ ד"ס חס, קומן המנסס), נהור שרגא (נפופ עו: ד"ס וכיים), מנחה חריבה 
(סוטס ט. כדף 5ט: ד"ס ועס) ומשנת חכמים (סי מל יין קמועה ד"ס ונכפוכה). 


רלח ילקוט 


כשהאיסור ידוע וניכר במקומו, אבל אם הוא נתערב ואינו ניכר אזי הולכים 
אחר רוב גם כשנשאר במקומו, ולשיטתם אין קושיא שהאומות מותרים גם אם 
הגיעו למקומם כיון שהעמונים מעורבים ואינם ניכרים. אבל מדברי כמה 
ראשונים מוכרח שחולקים על התוספות וסוברים שגם אם האיסור אינו ניכר 
במקומו נחשב קבועעה, ולדבריהם קשה שאם באתה אשתו למקומו היה צריך 
לאסור מספק ולא לילך אחר הרוב. 

ובמנחת חינוך (מנוס פקסל, קומן המנמס ד"ס װחס) תמה יותר, שגם אם פירש הגר 
ממקומו ובא אצל אשתו ראוי לאסור אותו מדין קבוע, שהכלל הוא 

שאם נולד הספק לישראל במקום הקבוע, אזי גם אם פירש הדבר ממקומו לאחר 
מכן כבר נחשב קבוע ואסור כמחצה על מחצה, וכל הדין שאם פירש הולכים 
אחר הרוב הוא כשלא נולד הספק אצל שום אדם מישראל רק לאחר שפירש 
ממקומולו, ואם כן כשהגר מן האומות מתגייר במקומו, כבר נולד לו הספק אם 
הוא עמוני או לא במקומו, והוא אסור לבוא בקהל מספק, ושוב לא יועיל מה 
שפירש אחר כך ממקומו למקום האשה. ולא יהיה מותר בישראל אלא אם פירש 
ממקומו לפני שנתגייר, שאז לא נולד לו הספק במקום קביעותו כשהיה ישראל. 
ובנהור שרנא (ינפופ עו: ל"ס וכ"ת) תירץ, שדבר קבוע שנשתנה שינוי קבוע שאינו 
חוזר, נחשב כפירש אע"פ שהוא עדיין במקומו, ולכן הגוי שמתגייר 

נחשב כדבר שמשתנה על ידי הגירות, ואע"פ שהוא במקומו הרי הוא כפירש 

מן הרוב. 
אמנם המנחת חינוך (קס) תמה על תירוץ זה שמכיון שהבית דין רואים שנתגייר 
הרי זה נחשב כפירש לפנינו ממקום הקבוע, ובאופן זה עדיין נחשב 
כקבועעף. 

ותירץ המנחת חינוך, שהאומות כבר נדו ופירשו ממקומם בשעה שבלבל אותם 
סנחריב, וגם העמונים פירשו אז ממקומם, ומכיון שהם היו מיעוט כנגד 

שאר האומות, היו תולים לכל אחד מן האומות שהגיע לכל מקום שהגיע שהוא 
פירש מן הרוב שאינם עמונים, ויהיה מותר לישראל אם יתגייר, ואין לאסור 
אותו כשבא להתגייר במקומו משום קבוע, שכבר בטלה קביעותו בשעת הבלבול 

שאז פירש מן הרוב וכבר אינו במקומולל. enn‏ 

וברברי היעב"ץ בספרו לחם שמים (ידיס פ"ד מ"ד ד"ס ופֿנ"ע) מבואר שאכן אם 
העמוני קבוע, וכגון שבאו אליו למקומופ, הרי הוא אסור מספק שכל 

קבוע כמחצה על מחצה, ומה שהתירו את יהודה גר העמוני הוא משום שבא 

לפניהם בבית המדרש וכבר פירש מן הרובפא. 


הרי בעל חי אינו בטל ברוב 


שם. בתוספות חדשים (יייס פיד מ"ד) הקשה, איך התירו את הגר העמוני משום 
שהולכים אחר הרוב, הרי בעל חי הוא דבר חשוב שאינו בטל ברובפב, 
ואם כן האדם אינו בטל ברוב. ותירץ, שהטעם שבעלי חיים אינם בטלים הוא 
משום שחוששים שמא יקח מן הקבוע וכל קבוע כמחצה על מחצה, וכאן לא 
שייך חשש זה שאין כאן קבוע כיון שכבר נתבלבלו כל האומות. 
ובשו"ת יהודה יעלה (פ"5 יו"ד סי' מכ דיס ומס) תמה על קושייתו, שהרי לא התירוהו 
משום שהעמונים בטלו ברוב, אלא משום שכל הפורש מן הרוב מותר. 
ואדרבא, ממה שאמרו כל דפריש מרובא פריש ולא אמרו יותר מזה שכבר בטלו 
ברוב, מוכרח להיפך שאדם אינו בטל ברוב. 


תמיה על מה שכתב הרמב"ם שבני ישמעאל ובני קטורה צריכים למול 


שם. הרמב"ם (מנכיס פ"י ס"ם) כתב שבני קטורה חייבים במילה, ומכיון שנתערבו 
היום בני ישמעאל בבני קטורה, חייבים גם הם במילה. והקשו האחרוניםפי, 


עה. במסכת גיטין (סד) ובנזיר (י:) מבואר שהאומר לשלוחו שיקדש לו אשה סתם ומת שלוחו 
אסור בכל הנשים שבעולם, שחזקה על שליח שעשה שליחותו ובכל אשה יש לחשוש שמא קידש 
את אחותה או את בתה או את אמה, ואסור בה משום קרובת ארוסתו. וכתבו התוספות (עס ז"ס 
5פוכ) על פי שיטתם שאיסור זה אינו מן התורה, שהולכים אחר רוב הנשים שבעולם שאינן קרובות 
של אשתו, ואין לומר שכל קבוע כמחצה על מחצה כיון שאין האשה ניכרת וידועה במקומה, אלא 
קנס חכמים הוא. אמנם מדברי הרמב"ן (גשין פס ד"ס ס6) והרשב"א (שס ד"ס ספומר) מבואר שהאיסור 
הוא מעיקר הדין, ומוכרח שלשיטתם הטעם שאין הולכים אחר הרוב הוא משום שנחשב קבוע 
אע"פ שאין האשה האסורה ניכרת וידועה. וכן כתב המאירי (עס ד"ס סלופר) שאין הולכים אחר רוב 
נשים משום שהוא קבוע. ועיין עוד בשיטה מקובצת ((יר עס ל"ס וסרנ עורפנ) מה שכתב בזה. וראה 
עוד מה שנתבאר בנדון זה בהגהת הרמ"א על שו"ע יו"ד (פ" קיד פיי ובט"ז (יו"ל פיי קי סק"ס) ובש"ך 
(פס ס"ק יל  .)‏ עו. וכגון שהפרישו נכרי ממקומו. ‏ עז. כגון בהמה טריפה שנתערבה בכמה 
בהמות כשירות ועדיין עומדים במקומם, ונשחטה בהמה אחת, הרי היא מותרת שעל ידי שחיטתה 
נחשב כאילו פירשה מן הרוב [אע"פ שלא הוציאה ממקומה]. | עח. כמו שפסק הרמ"א (יו"ד סי 
קי ס"ג). | עט. אמנם כתב שיסוד זה צ"ע בדברי הרמב"ם (ענת פ"ג ס"ס ובמגיד משנה וכסף משנה 
שם, ובסוגית הגמרא ביומא (פד:). ובמנחה חריבה (פטס ט. ל"ס ומס) העיר על דברי המנחת חינוך 
מדברי הר"ש (דיס פ"ד מ"ד ד"ס וספילוסו) שכתב שסנחריב השאיר קצת מן העמונים במקומם, ובימי 
אחשורוש היו ידועים [ואליהם שלחו הסנהדרין את אחשורוש שישאל בעצתם לפי שלא גלו 
ממקומם, כמבואר במגילה () ונתבאר בהרחבה בילקוט ביאורים לעיל], ובימי רבי יהושע כבר 
בטלו שם ברוב, ומבואר שגם אלו שנשארו במקומם התיר רבי יהושע משום רוב. וכתב המנחה 
חריבה ליישב הקושיא באופן אחר. ועיין עוד בתורת חסד לו"פ סי ₪ש) שהאריך ליישב הקושיא 
בדרכים אחרים. ועיין עוד מה שכתב בזה התפארת ישראל (ידס פ"ד מ"ד יכן פֿות מס). ‏ פ. והיינו 


ברכות כח. 


ביאורים 


מהמבואר בגמרא כאן שסנחריב בלבל את כל האומות, ואם כן צריך לילך אחר 
הרוב ולפטור אותם מלמול. וכמו שכתב הרמב"ם עצמו (פיסוכי נילס פי"נ הכ"ס) 
שמטעם זה כל האומות מותרים לבא בקהלפי. 

ותירץ הצל"ח (סטדלין נט: ד"ה פת)5ה, שהדין שהולכים אחר רוב הוא רק לענין 
ישראל ולא לענין בני נח, שהרי המקור לדין רוב למדנו במסכת חולין 

(י) ממה שנאמר בסנהדרין (טפות כג כ) 'אחרי רבים להטות', ודין 'רובא דליתא 
קמן' למדים שם מפסח וקדשים או מהורג את הנפש או משחיטה כמבואר 
בגמרא שם, וכל דינים אלו מדובר לענין ישראל ולא לענין בני נח, וכן מבואר 
בסנהדרין שבן נח נהרג על פי דיין אחד ואין אומרים בו 'אחרי רבים להטות', 
וכן שאר הדינים שלמדים מהם דין רוב ב'רובא דליתא קמן' נאמרו רק לענין 
ישראלפי, ולכן בגר שנתגייר מן העמונים כיון שהוא ישראל כבר הולכים בו 
אחר רוב ומתירים אותו לבוא בקהל, אבל בני ישמעאל ובני קטורה שהם גויים 

חוששים בהם למיעוט השכיח ולכן מחייבים אותם למולפ'. 

ובנהור שרגא (פפות עו: ד"ס וכית) תירץ על פי דבריו הנ"ל, שבאמת לא היה 
צריך לילך אחר רוב האומות לפי שכל קבוע כמחצה על מחצה, ורק 

בגר שנתגייר הולכים אחר רוב משום שנשתנה על ידי הגירות, והשינוי נחשב 
כאילו פירש, אבל לענין בני קטורה שלא נתגיירו צריכים למול מספק כדין 
קבוע. אוצר החכמה] 


רמז בפסוק שבני מואב הותרו על ידי גלותם 


שם. בברכת ראש (ד"ס וכ) כתב שיש רמז בכתוב שבני מואב הותרו על ידי 

גלותם, שנאמר (נמדנר כ כע) 'אוי לך מואב וגו' נתן בניו פליטם ובנתיו 

בשבית', ויש לפרש הכוונה בזה שעל ידי שגלו היו בניו פליטים, פירוש שנפלטו 

מהאיסור של 'לא יבא עמוני ומואבי בקהל ה'' (לנליס כג ד) לפי שנתערבו באומות 

והולכים אחר רוב. אמנם על בנותיו נאמר שהיו בשבי, לפי שהבנות היו מותרות 

גם קודם שנתערבו, שהרי רק מואבי אסרה תורה ולא מואבית (ינפופ עו:), נמצא 
שלא הועילה להם הגלות כלום. 


מנין הוכיח רבן גמליאל שבני עמון בבר שבו 


והלא כבר נאמר ואחרי כן אשיב את שבות בני עמון נאם ה' וכבר שבו. 

בשפתי חכמים (ל"ס וכנכ) ביאר שרבן גמליאל דקדק כן ממה שנאמר לגבי 
מואב (יכמיס מם מו) 'ושבתי שבות מואב באחרית הימים נאם ה' עד הנה משפט 
מואב', ואילו לגבי עמון נאמר (פס מ ו) 'ואחרי כן אשיב את שבות בני עמון 
נאם ה", ולא נאמר בהם 'באחרית הימים', ומזה למד שבני עמון כבר שבו. 


הרי יש לפרש הפסוק על הגולים לבבל שכבר שבו 


והלא כבר נאמר ושבתי את שבות עמי ישראל ועדיין לא שבו. הקשה 

מהרש"א (ידיס פ"ד מ"ד ד"ס וסנתי), הרי יתכן לפרש כוונת הכתוב על אלו 

שגלו לבבל, וכבר עלו משם. ותירץ, שלא עלו כל ישראל מבבל רק מבני יהודה 

ובנימין ומקצת משבט לוי. עוד תירץ, שלאחר פסוק זה (ילפיס ( ג) נאמר (פס פסוק 

ט) 'ועבדו את ה' אלהיהם ואת דוד מלכם אשר אקים להם', ופסוק זה לא נתקיים 
בעולי בבל. 


מה ההכרח ממה שבני ישראל לא שבו שגם בני עמון עדיין לא שבו 


שם. ביערות דבש (פ"כ דרוש יפ ד"ס ומכו) הקשה, איך סמך רבי יהושע על ראיה 
זו והתיר על ידה את יהודה גר העמוני, שאמנם אין ראיה שכבר שבו כמו 


לארץ עמון. ועיין שם שהוכיח שסנחריב לא בלבל את כולם אלא השאיר מדלת הארץ במקומם, 
ולכן הספיקות במקומם יש להם דין קבוע. | פא. וכן משמע מדברי השלמה משנתו (ל"ה וכל), שכתב 
שמדברי הגמרא יש להוכיח כשיטת הסוברים שאפילו קבוע שהאיסור אינו ניכר במקומו נחשב 
כמחצה על מחצה, משום שבגמרא לא התירוהו רק משום 'דפריש מרובא' [והיינו שיצא ממקומו], 
ומשמע שאילו לא היה פורש אלא נשאר במקומו לא היו מתירים אותו. | פב. כמבואר בזבחים 
(עג.). פג. שאגת אריה (סי מט ד"ס ועפס), צל"ח (סנסדרין נע: ד"ס 6ם), ובספרו נודע ביהודה (פנ 5ס"ע 
פיי מנ) הובאה קושיא זו בתשובה מבנו, נהור שרגא (ינמופ עו: ד"ס וכ"פ), ציון ירושלים (על ילופנמי דמלי 
פ"6 ס"כ יד. ד"ס ר"ס. ‏ פד. בצל"ח (:ס) כתב שלשיטת התוספות (מגעה ינ: ד"ס זי שלא בלבל סנחריב 
את כל האומות ממש [וכבר הו"ד בהרחבה בילקוט ביאורים לעיל], יש ליישב שגם את בני קטורה 
לא בלבל, אמנם הרמב"ם חולק על התוספות וסובר שכל האומות נתבלבלו שהרי התיר את כל 
האומות בזמנינו (ליפורי מלס פי"נ הכ"ס), ואם כן לשיטתו קשה שגם בני קטורה נתבלבלו. | פה. וכן 
תירץ בנו בשו"ת נודע ביהודה (שס). פו. והביא שכבר כתב כן הפרי מגדים בשער התערובת (ד"ס 
סמקיכס המניסית). ‏ פז. אמנם בציון ירושלים (עס) תמה על זה מדברי הירושלמי הנ"ל שאם חוששים 
למיעוט לא היינו מקבלים שום גר שמא עמוני הוא, אלא בהכרח שהולכים אחר הרוב [ומפרש 
שכוונת הירושלמי שאין מקבלים גר עמוני כלל ולא רק שאסור לינשא, וכבר הו"ד בהערות לעיל], 
והרי כשבא להתגייר הוא עדיין גוי ואע"פ כן הולכים בו אחר הרוב ומגיירים אותו, ומוכרח 
שהולכים אחר רוב גם בבן נח. וכתב שיתכן ליישב שכשבא להתגייר נחשב כישראל, מה שאין כן 
במילת בני קטורה שהם גויים גם לאחר מילתם. ובנהור שרגא (מות עו: נסגס"ס ד"ס ונננ"ת) הקשה על 
תירוצו של הנודע ביהודה שהרי שיטת הרמב"ם היא שספק איסור דאורייתא לקולא מן התורה ורק 
חכמים החמירו, ולכאורה הוא הדין בספק מצוה מן התורה אפשר להקל ואין צריך לקיים המצוה, 
ובבני נח לא תקנו חכמים להחמיר בספק, אם כן גם אם אין הולכים אחר רוב עדיין ספק הוא 


ילקוט 


שרואים בישראל שעדיין לא שבו, אבל מכל מקום יתכן שבני עמון כבר שבו, 
ואם כן אינו יוצא מכלל ספק בדין דאורייתא, והרי ספק דאורייתא לחומרא. 
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ותירץ, על פי דברי הרמב"ם שכתב בספר המצוות טורם ג ד"ס וֿני) שהלאו של 
'אל תצר את מואב' (לנרס 3 ט) נאמר רק בימי משה ולא לדורות. אבל 

הרמב"ן השיג עליו (פכפת ססוין ד"ס וכל6טון) וסובר שהלאו נאמר לדורות, ומה 
שהותר ארץ מואב למשיח הוא משום שכבר בלבל סנחריב את כל האומות. 
ועל פי זה יש לומר שרבי יהושע היה סובר כדעת הרמב"ן שהלאו נאמר לדורות, 

ומכיון שהתורה התירה ארץ מואב למשיח מוכרח שעדיין לא שבופ". 

ובדברי הרמב"ן (ינפופ עו: ד"ס לפיכך)5ט מבואר, שהוכחת רבי יהושע הוא ממה 
שנאמר בבני מואב (יכמיס ממ מז) 'ושבתי שבות מואב באחרית הימים', כמו 

שנאמר בישראלצ, וממה שישראל עדיין לא שבו מוכרח שגם הם לא שבו עדייןצא. 
ובראשון לציון (על מסניות ידיס פ"ד מ"ד כרע"כ ד"ס וקנתי) ביאר שההכרח שעדיין לא 
שבו הוא משום שבלבול האומות על ידי סנחריב היתה מאת ה' כדי 

שלא יקראו את ישראל גוליםצב, ולכן כל זמן שלא שבו ישראל גם בני עמון 

לא שבו כדי שלא יקראו את ישראל גולים. 


מאיזה טעם החליט רבן גמליאל לפייס את רבי יהושע 


הואיל והכי הוה. בעין יעקב הובא בפירוש רש"י (ד'יס פיכו)צי שכוונת רבן גמליאל 
הואיל והלכה כרבי יהושע וצערתי אותו בחינם, לכן אלך ואפייסנו. 
ובעין אליהו (ד"ס פמר ר"ג) הביא שכעין זה אמרו בסנהדרין (פֿג:) על שאול שמכיון 
שראה בדוד שהלכה כמותו בכל מקום חלשה דעתו. 


מה הכוונה ‏ מכותלי ביתך ניכר שפחמי אתה' 


מכותלי ביתך אתה ניכר שפחמי אתה. פירש רש"י (ד'יס ספתמי) שהיה עושה 
פחמים. ויש אומרים שהיה נפחצד. 
ובשו"ת תשב"ץ ("6 סי" קמנ) ביאר, שרבי יהושע היה עושה מלאכתו בצנעא, 
ולא היה יכול לעשות בפרהסיא לפי שהיה אב בית דין, כמו שאמרו 
בקידושין (ע) שמכיון שנתמנה אדם פרנס על הציבור אסור לו לעשות מלאכה 
בפני שלשה, ומשום שגנאי הוא לציבור שיהיו הפרנסים צריכים לעשות מלאכה, 
ומשום כך לא ידע רבן גמליאל שרבי יהושע פחמי, שאם היה יודע היה משתדל 
עם הציבור שיפרנסוהו משלהם ולא יצטרך לעשות מלאכה, ומשראה כותלי ביתו 
שהיו שחורים הבין שהיה עושה פחמים או נפח, שאין שחרות הכתלים נעשה 
מדבר אחר. ואע"פ שרבי יהושע עשה זאת בצנעא אמר על רבן גמליאל אוי 
לו לדור שאתה פרנסו, שהיה ראוי לו לבדוק ולפשפש במעשיהם של תלמידי 
חכמים לידע במה הם מתפרנסים, כדי שלא יהיו ניזונים בצער. 
עוד פירש התשב"ץ, שאין הכוונה שהיה פחמי ממש, שלא יתכן שמי שהיה 
אב בית דין של ישראל שיהיה פחמי, וקל וחומר רבי יהושע שהיה לוי 
והיה מן המשוררים כמבואר בערכין (י:), אלא שכוונת רבן גמליאל שלא היה 
רבי יהושע עשיר גדול כפי הראוי שיהיה אב בית דין, ולא היה ביתו יפה עד 
שהכתלים היו משחירות, ורבן גמליאל תמה על זה מדוע אינו מיפה את ביתו 
כמו שראוי לאב בית דין, ומה שאמר (ניכר שפחמי אתה' הכוונה בזה שהרואה 
את ביתו יראה לו שהוא פחמי. והשיב לו רבי יהושע שאין לו עושר כל כך 
שיוכל ליפות את ביתו, ומה שאמר לו 'אוי לו לדור שאתה פרנסו' הוא משום 
שהיה ראוי לפשפש.=צבדוק בענינו של רבי יהושע אם עשיר הוא או לא, 
ולפרנסו ולגדלו משל ציבורצה. 
אמנם התשב"ץ הביא שבירושלמי מפורש שהיה פחמי, שאמרו בירושלמי (כפן 
ס"6, פענית פ"ד ס"6) 'אזל גבי רבי יהושע אשכחיה יתיב עביד מחטין אמר 
ליה אילין את חיי' וכו'. 


ואין צריכים למול מספק. ועיין שם מה שכתב עוד בזה. | פת. עיין שם שכל זה הוא רק לרבי 
יהושע הסובר שמצוות אינן בטילות לעתיד לבוא, אבל לחולקים עליו אין ראיה. ועיין שם מה 
שכתב ליישב לפי שיטתם. | פט. הו"ד גם ברשב"א (נפפ עו: ד"ס וכ). ‏ צ. לכאורה כוונתו למה 
שנאמר בהושע (ג ₪ 'אחר ישובו בני ישראל וגו' באחרית הימים'. | צא. ומשמע מהרמב"ן שלדעת 
רבי יהושע מה שנאמר על מואב 'באחרית הימים' עולה גם על בני עמון [ולא כדעת רבן גמליאל 
לפי השפתי חכמים הנ"ל בילקוט ביאורים שהוכיח שבני עמון כבר שבו משום שלא נאמר בהם 
אחרית הימים כמו שנאמר במואב]. צב. וכעין שאמרו בחולין (פ:) על יוסף שהעביר את המצריים 
מעיר לעיר, כדי שלא יקראו לישראל גולים. | צג. והובא בהגו"צ. | צד. והערוך עין פתס) כתב 
בשם רבינו חננאל שהיה עושה מעשה מחט שמלאכתם בפחמין. | צה. התשב"ץ מאריך בתשובתו 
להוכיח מדברי חז"ל שחובה על ישראל לפרנס בדרך כבוד לחכמיהם ולדייניהם שתורתם אומנותם 
כדי שלא יצטרכו להתבטל ממלאכת שמים בשביל מלאכתם, וכדי שלא יזדלזלו בפני עמי הארץ 
מפני עניים ושינהגו בהם כבוד. ואחד מראיותיו הוא מסוגייתנו. אמנם הרמב"ם (פיס"מ פנות פ"ד מ"ס) 
האריך שאין לחכם להנות משל ציבור אלא ממעשי ידיו, ומביא כמה דוגמאות שחכמים היו עושים 
מלאכה בעצמם ולא נהנו משל ציבור. וכן משמע מדבריו בהלכות (מלמול פורס פ"ג היי) שכתב 'כל 
המשים על לבו שיעסוק בתורה ולא יעשה מלאכה ויתפרנס מן הצדקה הרי זה חלל את השם ובזה 
את התורה וכו', לפי שאסור ליהנות מדברי תורה בעולם הזה, אמרו חכמים כל הנהנה מדברי תורה 
נטל חייו מן העולם, ועוד צוו ואמרו (5ופ פ"ד מ"ס) אל תעשם עטרה להתגדל בהן ולא קרדום לחפור 
בהן, ועוד צוו ואמרו (שס פ"5 פיי אהוב את המלאכה ושנא את הרבנות וכל תורה שאין עמה מלאכה 
סופה בטילה וגוררת עון' וכו' (פס פ"כ מ"נ). ובכסף משנה האריך בזה ודחה את הראיות שכתב 


ברכות כח. 


ביאורים 


רלט 


ביאור הכפל של אוי לדור שאתה פרנסו ולספינה שאתה קברניטה 


אמר לו אוי לו לדור שאתה פרנפו. בהגהות וציונים (פות כ) הובא בשם ס"א 

שיש להוסיף ואו לה לספינה שאתה קברניטה'. ובעין אליהו (לד"ס 06 
ביאר את כפל הלשון, שהמנהיג צריך להשגיח על העם בשני דברים, הראשון 
על דרכי הנהגתם בכל דבר גם בעניני העולם, וכמו שאמרו במועד קטן (ו) שכל 
עניני העיר מוטלים על התלמיד חכם הנמצא בעיר, והשני, להדריכם שילכו 
בדרך הישר, ועל שני ענינים אלו נתכוין רבי יהושע בכפל לשונו, על עניני 
העולם אמר לו אוי לו לדור שאתה פרנסו, ועל מה שצריך להדריכם בדרך הישר 
אמר אוי לה לספינה שאתה קברניטה, שדבר זה דומה למנהיג את הספינה שתלך 

בדרך הנכונה ולא תתעה מדרכה. 


ביאור דברי רבי יהושע 'דלביש מדא ילבש מדא' וכו' 


מאן דלביש מדא ילבש מדא וכו". פירש רש"י (ד"ס ד(ניש) שהרגיל ללבוש 
המעיל ילבש, והיינו שהרגיל בנשיאות יהיה נשיא. 

והמהרש"א "6 ד"ס מפן) הוסיף, ש'מדא' הכוונה על בגד חשוב שלובשים 
המלכים, וכמו שנאמר (טפופל 6 ₪ ₪) 'וילבש שאול את דוד מדיוי. 

וביאר מהרש"א, שכוונת רבי יהושע בזה, שרבן גמליאל ראוי לנשיאות משום 
שהיה מבני יהודה שהיו נשיאים ומלכים, וכמו שאמרו בסנהדרין (.) על 

הפסוק (נרלסית מט י) 'לא יסור שבט מיהודה' שהכוונה על ראשי גליות שבבבל 

שרודין את ישראל בשבט, ו'מחוקק מבין רגליו' (פס) הכוונה על בני בניו של 

הללצי, ‏ מה שאין כן רבי אלעזר בן עזריה שהיה כהן ואינו ראוי ליטול את 

הנשיאות מרבן גמליאל וצריך להחזירה לוצז. 


ביאור דברי רבי יהוטע 'מזה בן מזה' וכו 


מזה בן מזה יזה וכו'. המהרש"א (פ"5 ד"ס מפֿן) ביאר, שכוונת רבי יהושע להפיס 
דעתו של רבי אלעזר בן עזריה, שכמו שמצינו שהכהונה היא לזרע אהרן 
ולא לאחרים, ומצינו בעוזיהו שנצטרע משום שלא היה כהן ורצה להקטיר בבית 
המקדשצ", כמו כן הנשיאות ראויה לרבן גמליאל, ואין ראוי לרבי אלעזר בן 
עזריה שיגע בנשיאות שאינה ראויה לו. ומה שאמר 'יאמר למזה בן מזה מימיך 
מי מערה' וכו' הכוונה בזה, שכמו שבדבר הנוגע לכהונה יש לנו לסמוך על 
דבריו של כהן ולהאמין לו, כגון כשאומר על מי חטאת שאינם מי מערה 
הפסולים, וכן מאמינים לו על אפר פרה שאינו אפר מקלה, כך בנשיאות אין 
לנו לדקדק אחר רבן גמליאל במה שנוגע בנשיאות שלו. 
ובספר לשמוע בלימודים (ד'ס מפֿ) מבאר שהטעם שנתפייסו חכמים בדברי רבי 
יהושע אלו יותר ממה ששלח להם מתחילה על ידי הכובס, הוא משום 
שמאמר הראשון היה משום כבודו של רבן גמליאל בעצמו, אבל לאחר מכן 
אמר להם שיעשו בשביל כבוד אבותיו ולכן חששו לדבריו. 


איך כינו לכהן תואר 'מוהי הלא גם זר כשר להזות 


שם. פירש רש"י (ד"ס מזס) שכהן בן כהן יזה את מי החטאת. ותמה הרש"ש 

(נרש"י פס) שהרי גם הזר כשר להזות כמבואר ביומא (עג.). ותירץ, שאע"פ 

שההזאה כשרה בזרים מכל מקום היו הכהנים רגילים להזות, וכעין ששנינו 

ביומא (סּ.) לענין שעיר המשתלח, שהכל כשרים להוליכו אלא שעשו הכהנים 
קבע ולא היו מניחים את ישראל להוליכו. 


מה הכוונה ימימיך מי מערה' 
מימיך מי מערה. פירש רש"י בקידושין (נם: ד"ס מי מעכס)*ט שהם מים סרוחים?. 


הרמב"ם בפירוש המשניות, ובסוף דבריו כתב שאפשר לומר שכוונת הרמב"ם בהלכות היא שאין 
לאדם לפרוק עול מלאכה מעליו כדי להתפרנס מן הבריות כדי ללמוד, אלא שילמוד מלאכה 
המפרנסת אותו ואם תספיק לו מוטב, ואם לא תספיקנו יטול מה שצריך מן הצבור ואין בכך כלום. 
והוסיף הכסף משנה, שגם אם נאמר שאין כן דעת הרמב"ם אלא כמו שכתב בפירוש המשניות, 
מכל מקום הכלל הוא שכל מקום שההלכה רופפת בידך הלך אחר המנהג (יקשמי יפות פ"ז ס"ג), 
וראינו שכל חכמי ישראל קודם זמן הרמב"ם ואחריו נהגו ליטול שכרם מן הצבור, וגם אם נאמר 
שההלכה כדברי הרמב"ם בפירוש המשניות, מכל מקום אפשר שהסכימו כן כל חכמי הדורות משום 
'עת לעשות לה' הפרו תורתך' (פסניס קיש קט), שאילו לא היתה פרנסת הלומדים והמלמדים מצויה 
לא היו יכולים לטרוח בתורה כראוי והיתה התורה משתכחת ח"ו, ורק משום שהיא מצויה יוכלו 
לעסוק בה כראוי ויגדיל תורה ויאדיר. צו. שהלל היה נשיא כמבואר בפסחים (פו.). ורבן גמליאל 
היה מבני בניו של הלל. | צז. והביא המהרש"א שכמו כן מצינו לענין בני חשמונאי שעל אף 
שהיו חסידי עליון, ואלמלא הם נשתכחו התורה והמצות מישראל, אף על פי כן נענשו עונש גדול, 
שעם כל גבורתם והצלחתם נפלו בידי אויביהם בחרב, ולא נשאר אפילו אחד מהם, וכמו שאמרו 
(כ"כ ג: קידוסין ע) שכל האומר מבית חשמונאי אני, עבד הוא. ודברים אלו מבוארים ברמב"ן (נלפ:ית 
מט י ד"ס וס). וביאר הרמב"ן שהטעם שנענשו הוא משום שמלכו ולא היו מזרע יהודה ומבית דוד, 
והסירו את השבט והמחוקק מיהודה לגמרי, וענש אותם הקב"ה מדה כנגד מדה שהמשיל עליהם 
את עבדיהם והם הכריתו אותם. | צח. ראה דברי הימים ב' (ט ט-ס. ‏ צט. בגמרא שם הביאו 
את המשנה ששנינו בבכורות (כט.) שהנוטל שכר להזות ולקדש מימיו מי מערה ואפרו אפר מקלה. 
ק. ופסולים לאפר פרה כמו ששנינו במסכת פרה (פ"ת מ"ע). 


רמ ילקוט 


והתוספות (פס ד"ס מיפו) ועוד ראשוניםקא פירשו, שהכוונה שהם מים מכונסים 
ולא מים חיים, והתורה אמרה שבהזאת מי פרה צריך מים חיים 
(כעדנר יט יז) קב, 

ועל פירוש רש"י הקשה בתוספות הרא"ש (קלופן עס ד"ס מימיו) שלפי פירושו 
משמע שסתם מי מערה סרוחים הם, והרי במסכת שבת (ל) אמרןו 
שמתחילה היו טובלים במי מערות סרוחים, ומשמע שסתם מי מערה אינם 
סרוחים. ועוד הביא ראיה שסתם מי מערה נקיים הם מבקשתו של חוני המעגל 

שאמר (פעית יט.) 'לא כך שאלתי אלא גשמי בורות שיחין ומערות'. 


מה הכוונה שאפרו אפר מקלה 
ואפרך אפר מקלה. פירש רש"י (ל"ס לש" 56 אפר הקלוי בתנורים ובכירות, 


יפל/מר אפר סתם. וביתר ביאור פירש בקידושין (ש: ד"ס 6פר) שהכוונה 
שהוא כסתם אפר שבא מן הקלוי באש ולא אפר של פרה אדומה. 

ובעמק הנצי"ב (על ספלי פוקס פיפק6 3 כסגס"ס ד"ס ופגנ) ביאר דברי הגמרא, שבאמת 

הכוונה על אפר פרה, אלא שמדובר באפר שנעשה מן העצמות, וכמו 
שכתבו התוספות בתענית (טז. ד"ה 6פכ) שאפר מקלה הוא הנשרף מעצמות, ונקרא 
'מקלה' משום שאפר זה קלוי ומהובהב ואינו נשרף לגמרי כעצים. וביאר דברי 
הגמרא על פי שיטת הר"ש (פרס פ"ג מי"5 ד"ס מונקין) שאפר של עצם הפרה לבד 
פסול, אבל אם נכתש עצם ונתערב בתוך האפר של הפרה הרי זה כשר. ודברי 
הגמרא הם משל על מה שאמר רבן גמליאל על התלמידים שלא הכניס לבית 
המדרש שהם לומדים לגמרי שלא לשמה בלא עירוב לשמה, כאפר של עצמות 


לבד בלא עירוב, שהוא פסול. 


השבתו של רבן גמליאל לנשיא נלמד משיטת ר' יוסי לענין כהן גדול 
נעבריה גמירי מעלין בקודש ואין מורידין וכו'. במסכת יומא (ינ:) נחלקו 
רבי מאיר ורבי יוסי לענין כהן גדול שאירע בו פסול, ומינו את האחר 
תחתיו, ואחר כך עבר פסולו של ראשון. ששיטת רבי יוסי היא שהראשון חוזר 
לעבודתו, והשני אינו ראוי לא לכהן גדול ולא לכהן הדיוט, לכהן גדול לא 
משום איבה, ולא לכהן הדיוט משום מעלין בקודש ולא מורידין. ורבי מאיר 
סבר שהשני כל מצות כהונה גדולה עליו. ופסקו בגמרא שהלכה כרבי יוסי. 
והקשו התוספות (סס יג. ד"ס סנכס) לאיזה צורך פסקו הלכה בזה והרי בזמנינו אין 
מקדש ולא כהן גדול, וכי פסקו הלכה לימות המשיחלי. 
ותירצו, שדין זה נוגע גם בזמנינו לענין פרנס על הציבור שהעבירוהו מחמת 
אונס ומינו אחר תחתיו, ולאחר מכן עבר האונס של ראשון, שעושים 
כרבי יוסי שהראשון חוזר להיות פרנסקי, אבל מכל מקום אין מורידין את השני 
מגדולתו ועדיין נוהגים בו כבוד. וביארו שמטעם זה החזירו את רבן גמליאל 
להיות נשיא ועדיין נהגו כבוד ברבי אלעזר בן עזריה. 
אמנם בעין אליהו (ל"ס וכפולס) תמה, שבגמרא כאן מבואר שרבי עקיבא ורבי 
יהושע עשו כן, ומשמע שהם סוברים כרבי יוסי ולא כרבי מאיר, שהרי 
לרבי מאיר שאינו חושש משום איבה היה אפשר ששניהם ישארו נשיאים, ואיך 
יתכן שרבי מאיר חולק על רבי עקיבא שהיה רבו. ותירץ, שבאמת גם רבי מאיר 
חושש לאיבה, אלא שסובר שלענין כהן גדול אי אפשר לחשוש לכך ולומר 
שהשני לא יהיה לא כהן גדול ולא כהן הדיוט כשיטת רבי יוסי, שכיון שאינו 
כהן גדול כבר הורידוהו מגדולתו בכך והרי מעלין בקודש ולא מורידין, ויש 
לחשוש לזה יותר מחשש איבה שדין מעלין בקודש הוא מן התורה, אבל לענין 
נשיא שפיר שייך לחשוש לאיבה שהרי לא הורידוהו מגדולתוקה. 


המקור לדין מעלין בקודש ולא מורידין 


שם. בהגהות הנר" פיק על הגליון העיר על לשון 'גמירי' שמשמעו שכך קיבלו 
הלכה, והרי בגמרא מנחות (פט.) דרשו דבר זה שמעלין בקודש ולא מורידין 
מן הפסוק. 
וביפה עינים (ד"ס גמיײי) מיישב שאין כוונת הגמרא לדרשה גמורה אלא לאסמכתא 
בעלמאלי. 
ובפפר ארעא דרבנן (5ופ מ"ס, סי פפס) כתב, שדרשת הגמרא במנחות היא רק 
לענין כלי שרת ומשרתיהם, שכולם קודש כמו כהנים, ובהם דין מעלין 


קא. רמב"ם בפירוש המשניות (ככורופ פ"ד מיו), רשב"א, תוספות הרא"ש (קלופין נם: ד"ס מימיו), ריטב"א 
(פס ד"ס נסוות), ר"ן (עס ד"ס מימיו) ושיטה מקובצת (כלן ד"ס מוה). קב. ועיין בפני יהושע (טס כפופ' ד"ס 
מימיו) שביאר מדוע הוצרך רש"י לפרש שהם מים סרוחים ולא פירש כפירוש התוספות. קג. וכמו 
שהקשו בגמרא זבחים (עס.) ובסנהדרין (6₪ 'הלכתא למשיחא'. | קד. המהרש"א (ות יג. נתוםי ד"ס 
הכס) תמה, שלענין שיחזור הראשון להיות פרנס אין צריך לומר שהוא משום שהלכה כרבי יוסי, 
שגם רבי מאיר מודה שהראשון חוזר לעבודתו כשעבר מחמת אונס. וכתב שיש ליישב. והמגן 
אברהם (לו"פ סי קנג פ"ק מט) תירץ, שבא לומר שלא יהיה לשני שום כבוד משררותו משום איבה של 
הראשון. ועיין במחצית השקל (פס) מה שתמה על דבריו. ועיין ביערות דבש "כ דכוט ית ד"ס וכפה 
נמרן) מה שתירץ על קושיית המהרש"א. ועיין שם שהאריך לבאר על פי דבריו כוונת דברי אשתו 
של רבי אלעזר בן עזריה בגמרא לעיל לפי הגירסא שדחה רש"י [והובאה בילקוט ביאורים לעיל]. 
קה. ולפי דבריו דברי הגמרא כאן הם גם לרבי מאיר, ולא כשיטת תוספות שעשו כך משום שהלכה 


ברכות כח. 


ביאורים 


בקודש ולא מורידין הוא מן התורה, אבל לענין שררה הוא רק מדרבנן, ולכן 
אמרו לשון 'גמירייקז. 


מדוע לא די שרבן גמליאל ידרוש שתי שבתות 


אלא לדרוש רכן גמליאל תלתא שבתי ורבי אלעזר בן עזריה חדא שבתא. 
5% המהרש"א (פ" דיס 66) תמה, הרי מתחילה אמרו שהיה ראוי שכל אחד 
מהם ידרוש שבת אחת, אלא שאין ראוי לעשות כן משום קנאה, והיינו שאין 
שני מלכים משתמשים בכתר אחד, ולפי זה העיקר הוא שרבן גמליאל ידרוש 
יותר מרבי אלעזר בן עזריה, ואם כן די במה שידרוש רבן גמליאל שתי שבתות 
ורבי אלעזר בן עזריה שבת אחת, ומה הצורך שידרוש רבן גמליאל שלש שבתות. 
ואמנם בהגהות וציונים (פות ג) הגיה בדברי הגמרא שצריך לומר 'תרתי' שבתי. 
וציין שכך היא גירסת הרמב"ם בפירוש המשניות בהקדמתו למסכת 
יבמותק". והאחרונים יישבו את תמיהת מהרש"א לפי גירסתנו שרבן גמליאל 
ידרוש שלש שבתות בכמה אופנים: 
א. בברכת ראש (ל"ס 66) ביאר הטעם שנתנו לרבן גמליאל לדרוש שלש שבתות, 
על פי המבואר לעיל (כ:) שארבעה חכמים היו ראויים להימנות לראש 
הישיבה, רבן גמליאל רבי יהושע רבי עקיבא ורבי אלעזר בן עזריה, ומה 
שהעמידו דווקא את רבי אלעזר בן עזריה במקומו של רבן גמליאל ולא את 
האחרים הוא משום שחששו מקפידתו של רבן גמליאל כמבואר בגמרא, אמנם 
לאחר שנתפייסו והחזירו את רבן גמליאל נטל רבי אלעזר בן עזריה רק רביעית 
השררה שהוא חלקו מבין הארבעה, ולכן דרש רבן גמליאל שלש שבתות ורבי 
אלעזר בן עזריה שבת רביעית. 
ב. באוצר חיים (ד"ס (ידלוע) ביאר שרצו לפייס את רבן גמליאל ולהחזיקו כנשיא, 
ורבן גמליאל סובר כשיטת רבן שמעון בן גמליאל אביו שחזקה נעשית בשלש 
פעמים [ולא כרבי שנעשית בשתי פעמים]קט, ולכן נתנו לו לדרוש שלש שבתות 
כדי שיהיה מוחזק לנשיא, ואילו היו נותנים לו לדרוש רק שתי שבתות היה 
נראה שאין רוצים להחזיקו כנשיא ולכן מפסיקים בכל שבת שלישית בדרשת 
רבי אלעזר בן עזריה. 
ג. בורע יעקב (גילנורג, דייס 66) ביאר, שהיו רוצים להודיע לרבים שהושוו רבן 
גמליאל ורבי יהושע ונעשה שלום ביניהם, ואילו היו מתקנים שרבן גמליאל 
ידרוש רק שתי שבתות היו אומרים שעדיין יש מחלוקת ביניהם ומתחילה לא 
הורידו את רבן גמליאל לגמרי, אלא שתיקנו שלאחר שידרוש שתי שבתות ידרוש 
רבי אלעזר בן עזריה שבת אחת כדי שלא להטיל קנאה, אבל מאחר שתיקנו 
שידרוש רבן גמליאל שלש שבתות כבר ידעו שנעשה שלום ביניהם, שאילו 
תיקנו זאת בשעת המחלוקת היה די שידרוש שתי שבתות. 
ד. בבן יהוידע (ד"ס (דלוע) ביאר שלרבן גמליאל היו שתי יתרונות על רבי אלעזר 
בן עזריה: א. שהיה נשיא לפני רבי אלעזר בן עזריה, ודבר ידוע בחוקי 
השררה הוא שמי שהיה בשררה ראשון, יש לו זכות קודם חבירו. ב. משום 
זכות אבותיו שהיו נשיאים, ומשום כך נתנו לו שתי שבתות יותר מרבי אלעזר 
בן עזריה. 
ה. ביד דוד (מסלור נפר6 ד"ס (דלוע) ביאר שעיקר הנשיאות היה ראוי להיות לרבן 
גמליאל, ואת רבי אלעזר בן עזריה לא העבירו מלהיות נשיא רק משום 
שמעלין בקודש ולא מורידין, ובמה שהיה דורש פעם אחת בחודש כבר די בכך 
שלא נחשב העברה מן הנשיאותלי. 


לאיזה צורך השמיענו שאותו תלמיד היה רבי שמעון בר יוחאי 


ואותו תלמיד ר' שמעון בן יוחאי הוה. בעץ יוסף (עין שקנ ד"ס ופופו) ביאר 

בשם המעין הברכות מדוע פירשו שאותו תלמיד היה רבי שמעון בר 
יוחאי על פי מה שכתבו התוספות (עי? מ: ד"ס סנכס) שאין לבטל תפילת ערבית 
בחינם אפילו להסובר שהיא רשות רק לצורך מצוה עוברת, ומי שעוסק בתורה 
ותורתו אומנתו?'* נחשב אצלו עסק התורה של כל רגע כמצוה עוברת שלא 
שייך שישלימנה אחר כך, ולכן פירשו שהתלמיד ששאל אם היא רשות או חובה 
היה רבי שמעון בר יוחאי שהיתה תורתו אומנתו כמבואר במסכת שבת (ל., 
ולכן היה שואל אם הוא צריך להפסיק את תורתו לתפילת ערבית או לא. 


כרבי יוסי. קו. וכ[ מבואר בעוד אחרונים שדין מעלין בקודש הוא רק מדרבנן, עיין בראש יוסף 
(מגינס כס: ד"ס גס מענן) וכן כתב בספרו פרי מגדים (פו"ם סי קנג מקנכות זסנ כסקדמס נסימן ד"ס פמכ). אמנם יש 
אחרונים שסוברים שהוא מן התורה, וכן כתב הפרי מגדים עצמו במקום אחר (פו"ת סי מכ מקננות וכ 
סק"b)‏ שמסתבר שהוא מן התורה. קז. הרי עוד מה שכתבו בענין זה בפני יהושע (פגילס כו. כרס"י 
ל"ס 236) ובחתן סופר (על טו"ע ס" מער סטוטפות וקדימם ופיכוכ סמנוות סי" כ ד"ס וסנם רליתי), בשו"ת מנחת אלעזר 
(ס"פ פיי מ) ובישועות יעקב (פ" קנל סק" ובשו"ת יד אליהו (קי' ס ד"ס תקוכס וד"ס פֿן), ובמשכנות יעקב 
(6ו"ס סי נם), ובמהר"ם שיק (פו"ת פו"ם פיי כל) ובשו"ת מחנה חיים (ס" סי" 6). קח. ובגליוני הש"ס 
(ד"ס 5נ) הביא שגם מהרמ"ה (פסדקן י:) והמהרש"א (פגיגס ג. מ" דיס פנפ) מוכרח שהיו גורסים כן. 
קט. כמבואר בבבא מציעא קו6. קי. ועיין עוד בעיון יעקב (ד"ס פתי) מה שתירץ על קושיית 
מהרש"א. קיא. פירוש שאינו מפסיק מלימוד התורה כלל אפילו לצורך מלאכה, כמבואר בגמרא 
(פנת י6.) וברש"י (פס ד"ס 3ס. 


ילקוט 


לתלמיד אחר אין בזה נפקא מינה לדינא באופן המצוי, רק באופן רחוק כגון 
שיזדמן לו מצוה עוברת שצריך לעסוק בה כל הלילה. 


מדוע לא אמרו מתחילה מי היה אותו תלמיד 


שם. בבן יהוידע (ד"ס ופופו) תמה מדוע הביאו את שמו של אותו תלמיד רק 

בסוף המעשה, ולא פתחו מתחילה 'מעשה ברבי שמעון בן יוחאי שבא 
לפני רבי יהושע'. וביאר, שהרי אמרו (קכת 3. פעניפ כט. כ"כ קיט:) שמגלגלין זכות 
על ידי זכאי וחובה על ידי חייב, ואם היו מזכירים את שמו מתחילה היה 
מהרהר השומע מעשה זה אחר רבי שמעון בן יוחאי, שנתגלגל חוב על ידו 
שהעבירו את רבן גמליאל מהנשיאות, ולכן הזכירו את שמו רק לאחר סיום 
המעשה שכבר הודיענו שחזר רבן גמליאל לנשיאותו, ונתגלגל על ידו זכות לרבן 

גמליאל ולרבי אלעזר בן עזריה. 


דרכי הנהגה הנלמדים מהמעשה של רבן גמליאל 


שם. כתוב בנמוקי יוםף (ד"ס מפפֿן)ק'3, שמהמעשה שהביאו בגמרא יש ללמוד 
ששה עשר דרכים בענין תלמידים ההולכים בישיבה להתקבץ יחד ולשמוע 
הלכות מפי הרב, איך ראוי שיתנהגו הם כלפי רבם, ואיך ראוי שהרב יתנהג 
כלפיהם. וביאר, שאע"פ שבגמרא כאן מדובר ברבן גמליאל שהיה נשיא, מכל 
מקום הרי מעלת הנשיא גדולה ממעלת רב, ואם כן יש ללמוד בקל וחומר את 
הדברים שהתלמידים יכולים להתנהג כנגד רבם מהדברים שנעשו כנגד הנשיא. 
וכן יש להוכיח מכאן איך לכבד את הרב, כיון שהרב שלנו נחשב כנשיאקיי. 
ואלו הם הדרכים שלמדנו: 
א. שאם נשאלו בדבר הלכה והורו הוראה, אינם בכלל החיוב של המורה הוראה 
במקום רבוק'י, שהרי רבי יהושע הורה הלכה לתלמיד ששאלו, וחלילה לומר 
עליו שהכניס את עצמו בחיוב זהקטי. 
ב. שמפני המוסר יש ליזהר שלא לחלוק עם הרב בדבר שהוא תלוי רק בסברא, 
שמטעם זה השיב רבי יהושע לרבן גמליאל שאין חולק עליו. 
ג. שמותר לתלמיד לשנות דיבורו בדבר שנמשך ממנו השלום, שהרי רבי יהושע 
אמר שאילו היה התלמיד מת היה יכול להכחישו, ומשמע שעדיין חלק עליו 
אלא שהיה מכחיש ומשנה מפני השלום. וגם זה הוא מפני המוסר. 
ד. שאין התלמיד רשאי לעבור על מצות הרב עד שיתן לו רשות, ואפילו אם 
יתבייש על ידי כן, שהרי רבי יהושע עמד על רגליו מיד כשאמר לו רבן 
גמליאל לעמוד, ולא ישב בלא רשות. 
ה. שהציבור רשאים להוריד את הרב מגדולתו אם הוא עושה דבר שאינו הגון, 
שהרי הורידו את רבן גמליאל מגדולתו משום שהעם הקפידו על כבודו של 
רבי יהושע. אמנם אין להוכיח שאפשר לעשות כן אלא כשיש בתוך הציבור 
שהסכימו על כך כמה חכמים גדולים, כרבי יהושע ורבי עקיבא ורבי אלעזר בן 
עזריה שהיו שוים לחכמתו של רבן גמליאל. 
ו. שראוי לסבול כמה עונשי הרב פעמיים או שלש קודם שיעשו דבר כנגדו, 
שהרי לא רננו העם על רבן גמליאל רק לאחר שציער את רבי יהושע שלש 
פעמים. 

ז. שראוי לבחור את הדרך הנוחה יותר לחבירו, וקל וחומר לאדם כשר, שהרי 
היה ראוי למנות את רבי יהושע, ולא מינוהו משום צערו של רבן גמליאל. 
ח. שאדם שיש לו חכמה ראוי יותר למינוי שררה ומעלה, מאדם שיש לו יחס, 

שהרי מתחילה רצו למנות את רבי עקיבא משום חכמתו אע"פ שהיה שם 

רבי אלעזר בן עזריה שהיה יותר מיוחס ממנו, ומה שנמנעו מלמנותו הוא רק 

משום שחששו שלא יענש על ידי רבן גמליאל ולא יהיה לו זכות אבות להינצל 
ממנו. 

ט. שראוי להתייעץ גם על דבר שברור שיש בו כבוד ותועלת, שהרי רבי אלעזר 

בן עזריה היה שמח בכבוד הנשיאות, ואע"פ כן אמר שרוצה להתייעץ בבני 
ביתו. 

י. שראוי להתיעץ עם אשתו, ובלשון כבוד, וכמו שעשה רבי אלעזר בן עזריה. 


קיב. בגליון הכת"י של הנמוקי יוסף על פיסקא זו כתוב בזה"ל 'זה כתבתי אני מלבי עד פיסקאי. 
קיג. אמנם כתב, שכל זה בתלמידים שמתקבצים לשמוע מפי אחד המיוחד להם, שנאה לו ולמעלתו 
שיתקבצו לפניו, וכמו שהיו עושים בזמנו במלכות צרפת ואשכנז, ולפעמים היו שם תלמידים שהיו 
יודעים בהלכה כמו הרב, ולפעמים היו מנצחים את הרב [כמעשה של רבי יהושע שנצח את רבן 
גמליאל], ולפעמים היה הרב מנצחם. אבל אם הרב שלם מאד ובקי יותר מן התלמידים, וכמו שהיו 
נוהגים בגלילותיו, והיינו במלכות ארגון וספרד, ולפעמים שהתלמידים אינם מבינים את לשונו, אין 
להם דין זה. | קיד. ומבואר בסנהדרין (:) שתלמיד לא יורה הלכה במקום רבו. קטו. אולי 
טעמו שאין כאן דין של מורה הוראה במקום רבו הוא משום שכתב בתחילה שמדובר כאן בתלמידים 
שהיו יודעים ההלכה כמו הרב, אלא שהתקבצו לפניו משום שהיה מיוחד ונאה לו ולמעלתו שיתקבצו 
לפניו, ובאופן זה אין דין של מורה הוראה במקום הרב. וצ"ע. קטז. הנמוקי יוסף גורס כגירסת 
ספרים ישנים ולא כרש"י שמחק גירסא זו עיין בילקוט ביאורים לעיל בגמרא דילמא מעברין לך 
וכו'. | קיז. ודרשו מפסוק זה בגמרא להלן (סג:) שכל המנבל עצמו על דברי תורה סופו להתנשא. 
קיח. הרמב"ם (פיכוע סמפניות, פפינס פ"ג ס"ס), תוספות רבינו יהודה (ד'"ס פ"ר יופץ, (עיל כו: ד"ס פסרי), תוספות 
ישנים (יומ (₪. ד"ה סעונס) ואור זרוע (מ" סנכות תפילה סי" פס ד"ס מתנ' ועל, סגסות לפר"י על סר"ם סי' ט ד"ס פמר). 


ברכות כח. 


ביאורים 


רמא 


יא. שמעלין בקודש ולא מורידין, שהרי על זה סמך רבי אלעזר בן עזריה לקבל 
את הנשיאותקטן. 
יב. שיפה שעה אחת בתורה ומעשים טובים מכל חיי האדם, שהרי לא היה 
חשקו של רבי אלעזר בן עזריה לנשיאות כדי להשתרר ולהתגדל על העם, 
אלא להנהיג אותם בדרך הישרה שיעסקו בתורה להבין ולהורות, ועם כל זה 
אמר שאפילו אם יעבירו אותו למחר כדאי להתמנות לנשיאות ליום אחד. 
יג, שאינו ראוי למנוע לשום אדם מלבוא לבית המדרש, שהרי סילקו לשומר 
הפתח שהושיב רבן גמליאל, ועל ידי כן נתבררו כל הספיקות. וגם רבן 
גמליאַל נתחרט על מה שלא הכניס את כולם וחלשה דעתו. 
יד. שראוי לאדם להתנבל בדברי תורה [פירוש להקטין את עצמו], ולקבל את 
האמת ממי שאמרו, שהרי רבן גמליאל לא מנע את עצמו מלבוא לבית 
המדרש גם לאחר שמינו את רבי אלעזר בן עזריה במקומו, וגם ביקש מחילה 
מרבי יהושע לאחר שראה שדבריו מקובלים, ומשום כך חזר למעלתו. וכן נאמר 
בפסוק (מקנֹי כ ₪ 'אם נבלת בהתנשא'ק". 
טו. שתלמיד חכם צריך גם להקפיד על עלבונו, וגם להיות נוח לרצות, שהרי 
רבי יהושע לא השגיח כשפייסו רבן גמליאל בפעם ראשונה, ובפעם שניה 
נתפייס. 
טז. שראוי שהמנהיג ישגיח על פרנסתם של תלמידי חכמים שתהיה בריוח 
ובכבוד, שהרי רבי יהושע השיב לרבן גמליאל אוי לו לדור שאתה פרנסו, 
שאי אתה יודע בצערם של תלמידי חכמים במה הם עסוקים וממה הם נזונים. 


דברי רבי יוחנן שנקרא פושע הם לשיטת חכמים 


ונקרא פושע. המפרשיםלי" ביארו, שכוונת רבי יוחנן שאפילו לשיטת חכמים 

שזמן תפילת מוסף הוא כל היום, מכל מקום אם התפלל אותה לאחר 

שבע שעות נקרא פושעקיט. 

ובפני יהושע (ד"ס ₪6 הביא כמה הוכחות שדברי רבי יוחנן עולים על שיטת 

חכמים: א. ממה שכתבו התוספות לעיל (מ. ד"ס פ6) שאין גורסים בדברי 
התנא שבמשנתנו דברי רבי יהודה לענין תפילת מוסף שזמנה עד שבע שעות, 
ורק בברייתא נאמרו דבריו, והרי דברי רבי יוחנן עולים על המשנה וכיון שלא 
נזכרו בה דברי רבי יהודה בהכרח שכוונתו לשיטת חכמים. ב. שרבי יוחנן עצמו 
אמר בגמרא בסמוך לענין מי שיש לפניו שתי תפילות שהלכה כחכמים שצריך 
להקדים של מנחה, והיינו כשיטתם שזמנה כל היום, ואם כן גם מה שאמר 
שנקרא פושע לשיטת חכמים אמרה, שהרי אמר זאת הלכה למעשה, ולהלכה 
הוא פוסק כחכמים. ג. גם אם תאמר שרבי יוחנן פסק לענין מי שצריך להתפלל 
מוסף ומנחה שצריך להקדים מנחה למוסף, אע"פ שלענין זמן מוסף פוסק כרבי 
יהודה שזמנה עד שבע שעות, ומשום שמנחה תדירה היא קודמת אע"פ שתפילת 
מוסף היא מצוה עוברת, מכל מקום הרי שיטת רבי יוחנן בכל מקום שהלכה 
כסתם משנה, וסתם משנתנו היא כחכמים?י, וקל וחומר הוא שהרי הוא סתם 
במשנה ומחלוקת בברייתא. ד. ובלא כל זה צריך לומר שההלכה כחכמים שהרי 

הכלל הוא שיחיד ורבים הלכה כרבים, אם לא אמרו בפירוש להיפךקכא. 


הטעם שנקרא פושע כשמאחר תפילת מוסף לאחר שבע שעות 


שם. בתוספות ישנים (יומ6 (ס. ד"ס סעוס) הוכיחו מדברי הגמרא בפסחים (כ) 
שעיקר מצות קרבן מוסף [וכן תפילת מוסף שניתקן כנגדו] הוא בעיצומו 
של יום והיינו בשש שעות או בשש ומחצה. ולפי זה תמהוקכג, מדוע אמר רבי 
יוחנן שאם איחרה לאחר שבע שעות נקרא פושע, ומדוע לא אמר כן על המאחר 
אותה לאחר שש שעות או שש ומחצה??ג. ותירצו בשני אופנים: א. שהעולם 
אינם בקיאים לכוון חצי שעה, ולכך אמר עד שבע שעותקלד. ב. שלאחר הקרבת 
המוסף היו שוהים חצי שעה להתפלל על הקרבן שיתקבל ברצון. 
ובפני יהושע (ד"ס פמר, כפירוע סרפטון) ביאר, שמכיון שזמן הקרבת קרבן מוסף היה 
בשש שעות, והיינו השחיטה והזריקה, נמצא שההקטרה היתה בשעה 
שביעית, ולכן צריך להתפלל עד הזמן שהיו מקטירים אותו ומי שאינו עושה 
כן נקרא פושעקכה. וכתב, שאע"פ שטעם זה שייך רק בשבת ולא במוסף של 


וכעין זה בפסקי הרי"ד (ד"ס פיסק6 ופ6. | קיט. אמנם בראש יוסף (ד"ס פיי כתב לפי שיטת רשיי 
שכוונת רבי יוחנן אם התפלל מוסף לאחר תשע שעות ומחצה שכבר הגיע זמן מנחה קטנה ולא 
לאחר שבע שעות [ועיין שם מה שכתב עוד בביאור שיטת רש"י]. וכדבריו כתב גם השלמה משנתו 
(כלט"י ד"ס ונקנb)‏ והוכיח כן מדברי רבי יהושע בן לוי בגמרא להלן בסמוך שאמר כל המתפלל מוסף 
לאחר שבע שעות לרבי יהודה עליו הכתוב אומר וכו', ומשמע שלדברי חכמים לא אמרו עליו 
כלום. | קכ. כמבואר בתוספות לעיל (ס. ד"ס 5 טפע) שאין גורסים במשנה דברי רבי יהודה לענין 
זמן מוסף. | קכא. והביא שכן נפסק בשו"ע (ו"ס סי כפו ק") שזמן תפילת מוסף הוא כל היום 
והמאחר אותה לאחר שבע שעות נקרא פושע. אמנם בספר הקובץ על הרמב"ם (פפס פ"ג "₪ כתב 
בדעת הרמ"ך שדברי רבי יוחנן הם לשיטת רבי יהודה. והו"ד בילקוט ביאורים להלן. | קכב. וכן 
הקשה ותירץ בתוספות רבינו יהודה (ט: ד"ס פסמ). ‏ קכג. בתוספות הרא"ש (ס: דיס שסה) הקשה כן 
לשיטת רבי יהודה שהזמן מעיקר הדין הוא עד שבע שעות מדוע לא אמר עד שש ומחצה. וכבר 
הו"ד בילקוט ביאורים לעיל (שס. | קכד. וכן ביאר הפני יהושע (ד"ס פמר, כפיכום ספמ). ‏ קכה. גם 
בשיטה מקובצת (ד"ס פסק6 וש כתב שהטעם שנקרא פושע הוא משום שצריך להתפלל בזמן הקרבן, 
אמנם לא ביאר השיטה מקובצת מדוע זמן הקרבן הוא בשבע שעות. 


רמב 


ילקוט 


יום טוב או ראש חודש, מכל מקום השוו חכמים את מידותיהם בכל יום שיש 
בו תפילת מוסףקכו, 

וייש שפירשו?י' שטעמו של רבי יוחנן שנקרא פושע הוא משום שאע"פ 

שההלכה היא כחכמים מכל מקום ראוי לחשוש לכתחילה גם לשיטת רבי 

יהודה, ואם אינו עושה כן הרי הוא פושעקלח. 

והרא"ה (ד"ס פיי ונגמר) פירש, שכוונת רבי יוחנן שנקרא פושע היא כשמתפלל 

מוסף לאחר שהגיע זמן התפילה שלאחריה, והיינו לאחר שש שעות 

ומחצה שכבר הגיע זמן מנחה. והטעם שהוא פושע הוא משום שמצוה להתפלל 

אותה קודם שיגיע זמן מנחה כדי שיתפלל התפילות כסדר ולא יהיה צריך 
להקדים מנחה למוסף. 


הטעם שהרי"ף לא הביא דין זה 


שם. הרי"ף לא הביא דברי רבי יוחנן שגם לחכמים נקרא פושע אם מאחר 
תפילת מוסף, ותמה הרשב"ץ (ל"ס גכסין) מדוע לא הביאו. ומיישב (נל"ס 
ונרס) שהרי"ף פוסק הלכה כרבי יהודה שזמן מוסף הוא רק עד שבע שעות, 
ולכך לא שייך לומר שהוא פושע שאינו יכול להתפלל כלל לאחר שבע 
שעותקכט. 
אמנם בנמוקי יוסף (לד"ס פמכ) כתב שהטעם שהרי"ף לא הביאה הוא משום שסמך 
על מה שהביא דברי רבי יהושע בן לוי בסמוך שהמאחר תפילת מוסף 
לאחר שבע שעות עליו הכתוב אומר נוגי ממועד' וגו', וזה חמור יותר ממה 
שאמר רבי יוחנן שנקרא פושע, ואין כבר צורך להביא דברי רבי יוחנן. ועוד, 
שרבי יוחנן לא פירש בפירוש מאיזה זמן נקרא פושע אם מאחר אותה, ובדברי 
רבי יהושע בן לוי מפורש שהוא דווקא כשמתפלל לאחר שבע שעותלל. 
והרמב"ם (תפעס פיג ה"ס) הביא דין זה שאם מתפלל מוסף לאחר שבע שעות 
נקרא פושע, אבל כתב שאם התפלל לאחר מכן יצא כחכמים שזמנה 
כל היום. וכן נפסק בשו"ע (פו"ם סי כפו ס'ש)קלא, 
ובכסף משנה הביא שהרמ"ך תמה על הרמב"ם מדוע נקרא פושע, ותמה הכסף 
משנה על תמיהתו שהרי בגמרא מבואר כן. 
ובספר הקובץ (על סרמנ"ס פס) כתב שהרמ"ך מפרש שדברי רבי יוחנן הם לשיטת 
רבי יהודה, וההלכה היא כחכמים שזמנה כל היום ואינו נקרא פושעללב. 
והראש יוסף (ד"ס סלע"ן) כתב שהרמ"ך מפרש שמה שאמר רבי יוחנן שנקרא 
פושע היינו כשמאחר תפילת מוסף לאחר שהגיע זמן מנחה קטנה והיינו 
לאחר תשע שעות ומחצהקל. 


אם התחיל תפילת שמונה עשרה קודם שבע שעות 


שם. כתב הפרי מגדים (6ו"פ סי" פרכ 306 נרסס סק") שאם התחיל להתפלל קודם 
שבע שעות, אפשר שאינו פושע אע"פ שנמשכה תפילתו עד לאחר שבע 
שעות. 


קכו. והוסיף הפני יהושע, שזהו גם טעמו של רבי יהודה הסובר שזמן תפילת מוסף הוא רק עד 
שבע שעות. ועיין עוד מה שכתב הפני יהושע להלן (ל"ה ומעתס). ‏ קכז. ערוך השולחן (פו"ם סי כפו 
סי"6), בכורי ראש (עטור סנכוכיס 69535 רטינb,‏ י. ד"ס וססת6), וכן מבואר בדברי הקרן אורה (ג. ד"ס ונפמת) 
ובדברי השואל בשו"ת בית אפרים ו" סי קנ ד"ס ומ"ם סדכת). ‏ קכח. ולפי זה לחכמים עצמם אינו 
פושע אם מאחר לאחר שבע שעות, ורק רבי יוחנן אמר שלהלכה יש לחשוש לדברי רבי יהודה 
ואם אינו עושה כן נקרא פושע. ועיין בביכורי ראש שם שהאריך להוכיח כן ומיישב על פי יסוד 
זה כמה קושיות על סוגייתנו. ‏ קכט. ומיישב על פי זה גם מה שהביא הרי"ף דברי רבי יהושע 
בן לוי בגמרא בסמוך שהם אמורים לשיטת רבי יהודה [והו"ד בילקוט ביאורים להלן בסמוך]. 
קל. מדבריו מבואר שדברי רבי יהושע בן לוי הם גם לחכמים ולא רק לרבי יהודה [ולא כהרשב"ץ], 
ומטעם זה הביאה הרי"ף [וראה עוד בענין זה בילקוט ביאורים להלן בסמוך בדברי רבי יהושע בן 
לוי]. ועיין במגיד תעלומה (ע סמ"ף ל"ה ₪ מה שכתב לבאר טעמו של הרי"ף בזה. קלא. אמנם 
הטור (פו"ם פיי כפו) לא כתב שנקרא פושע, רק כתב שזמנה כל היום אבל עיקר מצותה עד סוף שבע 
שעות ואסור לאחרה לכתחילה. והרא"ש לא הביא דברי רבי יוחנן [וגם לא כתב כדברי הטור 
שאסור לאחרה לכתחילה], אמנם הטור (פֿ"פ פ" פנ כתב בשמו שכשהיה רואה שהציבור מאחרים 
תפילת מוסף ביום הכיפורים היה מקדים ומתפלל ביחידות כדי להתפלל בזמנה [אך מלשונו נראה 
שמה שהיה חושש לכך הוא כדי שלא יהיה צריך להקדים מנחה למוסף]. וכן כתב האגור (סכות 
פכת סי עפט). ובהגהות אשר"י (פ" ט) הביא דברי רבי יוחנן שנקרא פושע ומשום כך כתב שצריך 
ליזהר להתפלל מוסף בראש השנה וביום הכיפורים ובשבתות וימים טובים קודם שתעבור שעה 
שביעית. ועיין בשו"ת שבט הלוי (מ"ט סי סנ) מה שכתב ליישב מנהג הקהילות שמאחרים תפילת 
מוסף של יום הכיפורים ושמחת תורה לאחר שבע שעות. קלב. כדבריו משמע קצת בדברי בעל 
הלכות גדולות (הנכות נרכות פ"ד ד"ה ופ). וצריך עיון כיון שלרבי יהודה אי אפשר להתפלל לאחר שבע 
שעות מדוע אמרו שהוא נקרא פושע. ואולי סוברים שדברי רבי יהודה הם רק לכתחילה אבל 
בדיעבד מודה הוא שזמנה כל היום וחכמים חולקים עליו שזמנה הוא לכתחילה כל היום. וכך היא 
שיטת המאירי (ט. דיס ע .6‏ קלג. ופירש שם שכך היא שיטת רש'י, וראה בילקוט ביאורים להלן 
בסמוך. | קלד. לשון רש"י לפנינו (ד"ס וז" הוא 'הואיל ואיחר זמנה אינו עובר דהא אמרי רבנן 
ושל מוספים כל היום'. ומהרש"ל הגיה [הו"ד בהגו"צ] 'הואיל ואיחר וזמנה אינו עובר' וכו'. ובבית 
אפרים (פו"ם סי" סנ ד"ס ומנת) העיר גם על לשון זה שעדיין אינו מיושב, ומגיה שצריך לומר בדברי 
רש"י 'הואיל ואם איחרה זמנה אינו עובר'. ומיושב היטב לשון רש"י, וכוונתו שמכיון שאם יאחר 
אותה עוד לא יפסיד את זמנה יכול להקדים את תפילת מנחה לפניה, מה שאין כן לרבי יהודה 
שזמנה של תפילת מוסף עובר. והביא שכך היא הגירסא במרדכי (מו ₪. אמנם הרמ"א הגיה דברי 
המרדכי כלשון רש"י שלפנינו. קלה. צל"ח (כרס"י ד"ס מספנ), ראש יוסף (ד"ס ת"כ), דברי דוד (ל" 
פנו), יד דוד (ד"ס מתפנל), דברי ירמיהו על הרמב"ם (פפיכס פ"ג חיק שולת בית אפרים (פרס סי סכ ל" 


ם 
ם 


ברכות כח. 


ביאורים 


ביאור דברי רש"י בטעם הדין שעריך להקדים מנחה למוסף 


מתפלל של מנחה ואח"כ מתפלל של מוסף שזו תדירה וזו אינה תדירה. 
פירש רש"י (ד"ס מתפנ) שיקדים תפילת מנחה שכבר הגיע זמנה, כדי 
שיתפלל אותה בתחילת הזמן ולא יקרא פושע גם עליה, ולאחר מכן יתפלל 
מוסף שכבר איחר אותה, וזמנה אינו עובר לשיטת חכמים שמתפללים מוסף כל 
היוםקלד. 
והקשו האחרונים כמה קושיות על דברי רש"י. יש שהקשוללה מדוע פירש 
שהטעם שצריך להקדים מנחה למוסף הוא כדי שלא יהיה פושע גם 
עליה, הרי בגמרא פירשו טעם אחר על כך שהוא משום שתדיר קודםללי. 

ובצל"ח (נלז"י פס) ביאר שהוקשה לרש"י שהיה ראוי להקדים מוסף למנחה גם 
לחכמים, אע"פ שלשיטתם מתפללים מוסף כל היום ואינה עוברת, מכל 

מקום הרי אמרו לעיל שהמתפלל לאחר שבע שעות נקרא פושע גם לשיטתם, 
אם כן היה ראוי שכשעומד בסוף שעה שביעית ויכול להתפלל רק תפילה אחת, 
שיתפלל מוסף קודם שבע שעות ויקדים אותה קודם מנחה, ואכן אם היה עומד 
לאחר שבע שעות שבין כך כבר נקרא פושע על תפילת מוסף, בוודאי ראוי 
להקדים תפילת מנחה שהיא תדירה, אבל כשעומד בסוף שעה שביעית היה צריך 
להקדים תפילת מוסף כדי שלא יהיה פושע, ובגמרא משמע שחכמים סוברים 
גם באופן זה שיקדים תפילת מנחה שהרי חלקו על רבי יהודה בזה, ודברי רבי 
יהודה הם רק באופן שעומד בשעה שביעית שהרי לשיטתו אי אפשר להתפלל 
מוסף לאחר שבע שעות, ולכן פירש רש"י שראוי לו להקדים תפילת מנחה כדי 

שלא יהיה פושע גם עליה. 

אמנם עדיין תמה הצל"ח (ככש"י שס, ד"ה ומנס)ק? על מה שכתב רש"י שצריך 
להקדים מנחה למוסף כדי שלא יהיה פושע גם עליה, מדוע יהיה פושע 

אם יתפלל מנחה לאחר מוסף והרי זמנה הוא עד הערב, וכי מי שאינו מתפלל 

בתחילת הזמן יקרא פושע משום כךקלח. 
וכתב הצל"ח, שיתכן שכוונת רש"י למה שכתבו התוספות (ד"ס סנכס) שמה 
שאמרו שצריך להקדים מנחה למוסף הוא רק כשצריך לילך לסעודה 
גדולה, ואם לא יתפלל מנחה עכשיו יהיה מוכרח להתאחר ולהתפלל אותה קרוב 
לסוף היוםקלט, לכן צריך להתפלל מנחה עכשיו, ועל זה כתב רש"י שאם לא 
יתפלל עכשיו יקרא פושע, שהרי קיללו במערבא את המתאחר להתפלל מנחה 
עד סוף היום (נסנן כע6. 


ובדברי דוד (ל"ם מק הביא שהרי"ף והרא"ש (סיי פ) לא הביאו הטעם שמנחה 


אהח19/06/2018, 


וכתב הדברי דוד, שכך היתה גם גירסת רש"י ולכן פירש טעם אחרקמנג. אמנם 

תמהקמי על זה שבסוגיית הגמרא בזבחים מוכרח שטעם הקדמת מנחה למוסף 

הוא משום שתדיר ושאינו תדיר תדיר קודםקמז. והרש"ש (נכט"י ד"ס מפפנ0) העיר 

שרש"י עצמו לעיל (ס. ד"ס מתפננ) כתב שהטעם הוא משום שתדיר ושאינו תדיר 
תדיר קודם. 


ומנת) ועטרת ראש (נלס"י ד"ס מתפננ). וכעין זה העיר הרש"ש (פלפ"י שס). קלו. אמנם הרש"ש (פס) 
הביא סמך לדברי רש"י מדברי המדרש (לנ"י פ 6 שאמרו שם 'שכח ולא התפלל תפלת המוסף ובא 
להתפלל תפלת המנחה מתפלל תפלת המנחה ואח"כ תפלת המוסף, למה הכל בעתה מתבראת'. 
ומפרש הרש"ש שהכוונה כדי שיתפלל מנחה בעתה ולא יאחרנה. אמנם בעץ יוסף (על סמדרע עס ד"ס 
הננ) פירש שכוונת המדרש משום שתדיר קודם. | קלז. וכן הקשה ביד דוד (ד"ס מפנ). וכן הקשה 
המלא הרועים על המרדכי (נו ₪ שכתב כדברי רש"י. וכעין זה העיר הרש"ש (כע"י ד"ס מפפ0). 
קלח. ואדרבא מבואר להלן בגמרא (כע:) שמצוה להתפלל מנחה עם דמדומי חמה, ואע"פ שבמערבא 
קיללו את המתפלל עם דמדומי חמה, היינו משום שמאחר כל כך ויש לחשוש שמא לא יתפלל 
כלל אבל מכל מקום אין צריך להקדים ולהתפלל בתחילת הזמן. | קלט. והיינו משום שמדובר 
שיש לו זמן להתפלל עכשיו רק תפילה אחת, ולכן אם יתפלל מוסף לא יספיק להתפלל מנחה 
עכשיו. | קמ. וכן כתב בעטרת ראש (כטע"י ד"ה מפפ9). | קמא. וכן דקדק בשו"ת כנסת הגדולה סי 
סט ד"ס פטונס) מהרי"ף והרא"ש (סי פ). וכתב שכך היתה גם גירסת ראנ"ח (שו"ת פי' עט ד"ס פעונס) שהביא 
דברי הגמרא שצריך להקדים מנחה למוסף, וכתב שפירשו קצת מן המפרשים שהטעם הוא משום 
שתדיר קודם, ומשמע שלא גרס כן בגמרא. ‏ קמב. וביאר הדברי דוד שמה שלא פירש רשיי 
הטעם שמנחה קודמת משום שהיא תדירה [כמו שמבואר בגמרא לפי גירסתנו], יש לומר שרש"י 
סובר שאין אומרים תדיר ושאינו תדיר תדיר קודם רק באופן שהגיע הזמן של שתי המצוות ביחד, 
אבל אם זמנה של המצוה שאינה תדירה הגיע קודם הזמן של המצוה התדירה, מקדימים את המצוה 
שהגיעה הראשונה אע"פ שהיא אינה תדירה. וכתב עוד, שגם הראשונים שכתבו [הו"ד בילקוט 
ביאורים להלן בסמוך] שבגמרא מדובר דווקא כשרוצה לילך לסעודה גדולה וכדומה, שצריך כבר 
להתפלל מנחה עכשיו ולכן מקדים אותה, אבל כשאינו צריך להתפלל מנחה עכשיו יקדים תפילת 
מוסף, גם הם סוברים כרש"י שלא שייך כאן הטעם של תדיר ושאינו תדיר, שאילו היה הטעם 
שצריך להקדים מנחה משום תדיר, אין טעם לחלק אם צריך כבר להתפלל מנחה עכשיו או לא, 
ובהכרח שסוברים כרש"י [ועיין בהערה להלן]. | קמג. וכן תמה העטרת ראש (עס). קמד. ובהכרח 
שהתדיר קודם גם אם זמן החיוב של השני שאינו תדיר הגיע קודם [וכן הוכיחו האבני נזר (ו"פ 
סי" תנט סק"נ) והמקדש דוד (פ" י קק"ל ד"ס וננקכי) מסוגיא זו שתדיר קודם גם כאשר החיוב של האינו 
תדיר כבר חל עליו מקודם]. ולפי זה תמה הדברי דוד על הראשונים הנ"ל הסוברים שכשאינו צריך 
להתפלל מנחה עכשיו יקדים תפילת מוסף כיון ששייך כאן תדיר קודם [אמנם מדברי הראשונים 
מבואר שלא שייך לומר תדיר קודם רק כאשר דעתו להתפלל עכשיו שתי התפילות, אבל כשרוצה 
להתפלל עכשיו רק אחת לא שייך לומר שצריך להקדים השניה אע"פ שהיא תדירה, כיון שאין 
דעתו להתפלל אותה עכשיו]. עוד כתב הדברי דוד שמדברי רש"י אלו יש להוכיח שלכתחילה 
מתפללים מנחה גדולה, ולא כדעת הרמב"ם (פפיס פ"ג סיט שעיקר הזמן הוא מנחה קטנה. אמנם 
הראש יוסף (ד"ס ת"כ) האריך לבאר דברי רש"י באופן אחר, וכתב שמה שאמרו חכמים שיקדים 


ילקוט 


ובשו"ת בית אפרים (פו"ם סי מ)קמה תמה עוד על דברי רש"י, שמלשון שכתב 

'מתפלל של מנחה וכו' שלא יקרא פושע גם עליה', משמע שעל תפילת 
מוסף נקרא פושע כבר, ועכשיו יש לו להקדים מנחה כדי שלא יקרא פושע גם 
על מנחה, ותמה הבית אפרים כיון שבגמרא מדובר שעומד בשעה שביעיתקמו 
מדוע נקרא פושע על מוסף, והרי מה שאמר רבי יוחנן שהמאחר תפילת מוסף 
נקרא פושע הוא רק אם מאחר אותה לאחר שבע שעות, ואילו היו אומרים לו 

שיקדים מוסף למנחה הרי יתפלל אותה קודם שבע שעות ואינו פושע. 

ומבאר הבית אפרים, שכוונת רש"י ליישב מדוע יתפלל מנחה עכשיו, הרי זמנה 

עד סוף היום, ואע"פ שמנחה תדירה יותר אינו חייב להתפלל מנחה 
עכשיוקמז, ומדוע יגרע אדם זה שעדיין לא התפלל מוסף מאדם אחר שיכול 
להמתין עד הערב, ולזה ביאר שמכיון שפשע בתפילת מוסף שאיחרה עד זמן 
מנחה, ואע"פ שאינו נקרא פושע על מוסף אלא אם כן איחר אותה עד שבע 
שעות, מכל מקום היה צריך לחשוש שמא יזדמן לו איזה עסק ומשום כך יהיה 
צריך להתפלל מנחה עכשיו, ואז יתכן שלא יספיק להתפלל מוסף קודם שבע 
שעות ויקרא פושע, וכיון שפשע אדם זה חוששים כבר שמא יפשע גם בתפילת 


= מנחה, ומשום כך מחייבים אותו להתפלל מנחה בתחילת זמנה ואין יכול להמתין 


עד הערב, כדי שלא יפשע גם עליה. 
ועל פי זה מיישב גם למה כתב רש"י טעם אחר על מה שצריך להקדים מנחה 
למוסף, שבאמת טעמו של רש"י אינו מיישב מדוע יתפלל מנחה קודם מוסף, 
שאם כן מדוע חוששים שלא יהיה פושע על מנחה ואין חוששים שיפשע על 
מוסף, רק רש"י בא ליישב מדוע מחייבים אותו להתפלל מנחה עכשיו, וכיון 
שכבר חייב להתפלל עכשיו ממילא יש להקדים את מנחה למוסף משום תדירקמח, 
וביד דוד (ד'"ס פפפ) מבאר שרש"י בא ליישב מדוע יקדים תפילת מנחה למוסף, 
הרי יתכן שמשום כך יאחר תפילת מוסף לאחר שבע שעות ויקרא פושע, 
ולכן כתב שמכיון שאמרו חכמים להקדים את מנחה [משום שהיא תדירה 
וכמבואר בגמרא], אזי אדרבא אם יעשה להיפך מכך יקרא פושע כיון שאינו 
עושה כתיקון חכמיםקמט. 


מדוע לא אמר רבי יוחנן שהלכה כחכמים על עיקר המחלוקת 


אמר רבי יוחנן הלכה מתפלל של מנחה ואחר כך מתפלל של מוסף. 
האחרוניםקי תמהו, הרי מחלקותם של חכמים ורבי יהודה לענין מי שצריך 
להתפלל מנחה ומוסף תלויה במה שנחלקו בזמן תפילת מוסף, ומדוע אם כן 
אמר רבי יוחנן שהלכה כחכמים על הנדון של מי שהיו לפניו שתי תפילות, 
ולא אמרה בנדון של סוף זמן תפילת מוסף שהוא עיקר מחלקותם שהלכה 
כחכמים שמתפללים כל היום, וממילא אנו יודעים שהלכה כמותם בזה שצריך 
להקדים מנחה למוסף. עוד תמהו אחרונים?!*, מדוע הוצרך כלל רבי יוחנן לומר 
שהלכה כחכמים, והלא פשוט הוא כיון שסתם משנתנו כמותםקנג, ועוד שחכמים 
רבים הם והכלל הוא שהלכה כרבים. ותירצו בכמה אופנים:. 


אוצר החכמה| 


א. הפני יהושע (ל"ס ופעפס) תירץ, שהיה צד לומר שההלכה היא כרבי יהודה 

שזמן מוסף הוא עד שבע שעות, משום שמסתבר טעמו שנאמר לענין קרבן 
מוסף (נעדנר כח ט) 'וביום השבת' ומשמע שצריך להקריבו בעיצומו של יום. ועוד, 
שלאחר שבע שעות כבר הגיע זמן הקטרת התמיד של בין הערבים, וקרבן מוסף 
היה צריך להקריב לפניו, כמו שדרש אביי ביומא (2.) ממה שנאמר (וקל ו ס) 
'והקטיר עליה חלבי השלמים', שעל התמיד של שחר צריך להשלים את כל 
הקרבנות ולא יקריב כלום לאחר תמיד של בין הערבים, ואם כן ראוי להקריב 
את קרבן מוסף לפני שהגיע זמן התמיד של בין הערבים. והרי מצינו שגם 
לחכמים אמר רבי יוחנן שאם התפלל לאחר שבע שעות נקרא פושע, והיינו 
משום הטעמים הנ"ל, ולכן היה צד לומר שההלכה היא כרבי יהודה שאי אפשר 
להקריב כלל קרבן מוסף לאחר שבע שעות, ולכך הוצרך רבי יוחנן להשמיענו 
שאין הלכה כרבי יהודה, ומשום שסתם משנתנו היא כחכמיםקיג, וכן היא סתם 


מנחה למוסף היינו כשהגיע זמן מנחה קטנה [ודברי רבי יהודה הם כשעומד בשעה שביעית, ולא 
נחלקו חכמים עליו שגם הם סוברים שבאופן זה יקדים מוסף כדי שלא יהיה פושע, אלא דבריהם 
הם באופן אחר, ואין מחלוקת ביניהם], ולפי דבריו כתב שמיושב דברי רש"י גם להרמב"ם שזמן 
מנחה קטנה עיקר. ועיין שם מה שכתב עוד בביאור דברי רש"י. וראה עוד בענין זה בילקוט 
ביאורים להלן. | קמה. וכן הקשה המלא הרועים על סמנלכי עס). | קמו. שהרי רבי יהודה חולק 
וסובר שיקדים מוסף למנחה, ולרבי יהודה אי אפשר להתפלל מוסף לאחר שבע שעות. 
קמז. והביא שסברא זו הוזכרה בדברי התוספות (ד"ס כס) והרא"ש (פ" פ). והיינו במה שפירשו 
שכל דברי הגמרא הם רק אם צריך כבר להתפלל מנחה עכשיו כגון שצריך לילך לסעודה גדולה, 
שאם לא כן אין טעם להקדים מנחה אע"פ שהיא תדירה כיון שאינו מתפלל עכשיו את שתיהם 
רק את תפילת מוסף. קמח. אמנם עיין בפסקי הרי"ד (ל"ה ת"כ) שהביא דברי רש"י וכתב לאחר 
מכן 'ותו דזו תדירה וזו אינה תדירה', ומשמע שדברי רש"י הם טעם על קדימת מנחה למוסף ועוד 
טעם יש שזו תדירה. וראה עוד בדברי ירמיהו (על סרמנ"ס פפי(ס פ"ג הי") מה שכתב ליישב דברי רש"י. 
קמט. ומה שכתב רש"י שלא יקרא פושע גם על מנחה אין כוונתו משום שמאחר אותה, אלא 
שבזה שיקדים לה מוסף ואינו עושה כתיקון חכמים נחשב פושע עליה. ועל מה שמאחר את מוסף 
משום כך לאחר שבע שעות, כתב היד דוד שיתכן שבאמת באופן זה לא יחשב פושע כיון שאיחר 
אותה משום שהיה צריך להקדים אותה למנחה. וראה בילקוט ביאורים להלן בסמוך שהראש יוסף 
(ד"ס וסוי, חולק על זה וסובר שאם לא יספיק להתפלל מוסף קודם שבע שעות יקדים מוסף למנחה. 


ברכות כח. 


ביאורים רמג 


המשנה במגילה (כ:) שקרבן מוסף קרב כל היום, ומשום שאע"פ שעיקר זמן 
מוסף הוא בעיצומו של יום מכל מקום למדים ממה שנאמר (ױקכ כג 8) 'דבר 
יום ביומו' שזמן ההקרבה הוא כל היום כמו שדרשו במגילה סס)לנד. 
ומה שאמר רבי יוחנן את דבריו על מחלוקתם לענין מי שיש לפניו שתי תפילות 
ולא אמרה על עיקר מחלוקתם בענין זמן תפילת מוסף, מבאר הפני יהושע 
(כסילון הללפון) שהוא משום שאין נפקא מינה כל כך בדבר, שהרי גם לדברי 
חכמים צריך לכתחילה להתפלל קודם שבע שעות ואם לא כן נקרא פושע, מה 
שאין כן לענין מי שיש לו להתפלל מנחה ומוסף שיש נפקא מינה איזה מהם 
יקדים. 
ב. עוד תירץ הפני יהושע (שס) על מה שלא אמר רבי יוחנן את ההלכה 
במחלוקתם לענין זמן התפילה, שהוא משום שמחלוקת זו לא נזכרה במשנה 
רק בברייתאקנה, ויתכן שרבי יוחנן לא שמע ברייתא זו שאמר בה רבי יהודה 
שזמן תפילת מוסף הוא עד שבע שעות אלא רק את הברייתא של מי שהיו 
לפניו שתי תפילות שממנה נשמע שרבי יהודה סובר שזמנה עד שבע שעות 
ולכך קבע עליה רבי יוחנן את פסק ההלכה לענין מחלוקת זו. 
ג. עוד תירץקני, שהיה צד לומר שאפילו לחכמים שזמן מוסף אינו עובר, מכל 
מקום צריך להקדים מוסף למנחה אע"פ שמנחה יותר תדירה, משום שמוסף 
מקודש יותר והיה אפשר לומר שמקודש קודם לתדיר, וכמו שסברו בהוה אמינא 
במסכת זבחים (5:) ולכך הוצרך רבי יוחנן לפסוק במחלוקת זו כחכמים שמנחה 
קודמת למוסף וכמסקנת הגמרא שם. 
ד. השאגת אריה (סיי יט ד"ס ונע תירץ, שכוונת רבי יוחנן לדייק בדבריו שקדימת 
מנחה למוסף היא דווקא שיתפלל של מנחה ואחר כך של מוסף, והיינו 
כשיש לו שהות ביום להתפלל מוסף ומנחה, אבל אם אין לו שהות להתפלל 
את שתיהם כגון שעומד בסוף היום ואם יקדים מנחה יפסיד תפילת מוסף, 
יתפלל רק תפילת מוסףקײ, ומדברי חכמים בברייתא לא שמענו זאת, שאע"פ 
שאמרו יתפלל של מנחה ואחר כך של מוסף אין הכרח שכוונתם דווקא כשיש 
שהות להתפלל שתיהם, שעיקר כוונתם לחלוק על מה שאמר רבי יהודה שזמנה 
של מוסף עובר לאחר שבע שעות, ולכן אמרו שאינה עוברת שהרי יוכל להתפלל 
אותה לאחר מכן שזמנה כל היום ולא עד שבע שעות, אבל יתכן שגם כשעומד 
בסוף היום יקדים את מנחה אע"פ שמשום כך לא יתפלל מוסף כלל, אבל 
בדברי רבי יוחנן שאמר מתפלל של מנחה ואחר כך של מוסף לא יתכן לפרש 
שכוונתו כדברי חכמים שיכול להתפלל מוסף לאחר שבע שעות, שבענין זה לא 
הוצרך לפסוק הלכה כחכמים, וגם מדוע הוצרך לומר שההלכה שמתפלל של 
מנחה ואחר כך של מוסף ולא אמר בקצרה שהלכה כחכמים, ובהכרח שבא 
לומר שכל דין קדימה של מנחה הוא רק כשיוכל להתפלל מוסף אחר כך. 
ה. הצל"ח (ד"ס 5"כ, כפיכון ההפֿפון)קי" תירץ, שהיה צד לומר שגם לשיטת חכמים 
שזמן מוסף הוא כל היום יקדים תפילת מוסף למנחה, משום שזמן מוסף 
כבר התחיל מהבוקר וזמן מנחה מתחיל רק משש שעות ומחצה, וכיון שזמן 
מוסף הגיע קודם מנחה יש צד לומר שיקדים אותה אע"פ שתפילת מנחה 
תדירהקיט, ולכן בא רבי יוחנן לחדש שההלכה היא כחכמים בברייתא שמקדימים 
תפילת מנחה למוסף. 
ו. עוד תירץ הצל"ח (נרם"י ד"ס מתפנ! ד"ס ודע)קל שהיה צד לומר שגם לחכמים 
יקדים תפילת מוסף אע"פ שזמנה כל היום, כיון שנקרא פושע אם מאחר 
אותה לאחר שבע שעות, ומחדש רבי יוחנן שאין חוששים לכךקסא. 
ז. הרא"ה (ל"ס ומכ) לא גרס בדברי הברייתא שטעמם של חכמים שמקדימים 
מנחה למוסף הוא משום 'שזו תדירה וזו אינה תדירה', אלא גורס טעם זה 
בדברי רבי יוחנן, שהלכה כחכמים שמתפלל של מנחה תחילה משום שזו תדירה 
וזו אינה תדירהקסג. ובכך מיישב מדוע הוצרך רבי יוחנן להשמיענו שהלכה 
כחכמים והרי הכלל הוא שהלכה כרבים, שהעיקר בא רבי יוחנן להשמיענו טעמם 
של חכמים ובדרך אגב אמר שההלכה כמותםקלט. 


קנ. פני יהושע (ד"ס 6"6, שאגת אריה (סי יט ד"ס מכנ), צל"ח (ל"ס פ"כ), בית אפרים ‏ פו"פ סי קנ ל"ס 
ונפטיטום), שלמה משנתו (ד"ס ס"ג), דברי דוד (ל"ס פמכ) ויד דוד (ד"ס מתפ). ‏ קנא. פני יהושע, שאגת 
אריה, צל"ח ובית אפרים (שס). ‏ קנב. ורבי יוחנן הוא האומר בכמה מקומות בש"ס (שנת מו. פ6: 
קינ: עיכוכין 3 כס 8:) שהלכה כסתם משנה. קנג. לפי גירסת תוספות (כ. ד"ס 65 טמע) שאין גורסים 
במשנתנו שיטת רבי יהודה שזמן מוסף הוא עד שבע שעות. | קנד. וכן דרשו בתמורה (ל). 
קנה. לפי גירסת תוספות לעיל (מ. ד"ס 55 סמש). ‏ קנו. וכן תירצו הצל"ח (ל"ס 6" והדברי דוד (ל"ס 
פֿרײן בתירוץ השני. קנז. ומשום שמנחה יש לה תשלומין בלילה ומוסף לא. וענין זה יבואר יותר 
בילקוט ביאורים להלן. | קנח. וכן תירץ הבית אפרים (פו"ס סי סנ ד"ס ועול) בתירוץ השני, וכעין זה 
תירץ הדברי דוד (ד"ס פֿר"ײ, נפילון סרסטון). ‏ קנט. וכמו שסברו בהוה אמינא בזבחים (י) שאין להקדים 
דבר שהגיע זמנו בין הערבים לדבר שכבר הגיע זמנו מהבוקר, ומוכיחים למסקנא שם מדברי רבי 
יוחנן כאן שצריך להקדים מנחה למוסף אע"פ שזמן מוסף כבר התחיל מן הבוקר וזמן מנחה הגיע 
רק בין הערבים. | קס. וכ[ תירצו הבית אפרים (פס ד"ס ונפסיטות, כפירון סרלפון) והיד דוד (ד"ס מתפנ). 
קסא. והיינו, שיקדים מנחה למוסף גם אם משום כך לא יספיק להתפלל מוסף קודם שבע שעות. 
וכבר נתבאר בהערות לעיל שהראש יוסף חולק על זה. וראה עוד בענין זה בילקוט ביאורים להלן 
בסמוך. | קסב. בילקוט ביאורים לעיל הובא שהרי"ף ועוד ראשונים לא גרסו בגמרא כלל טעם 
זה, וגם הרא"ה לא גרס כן בדברי הברייתא אבל גורס כן בדברי רבי יוחנן. | קסג. ומיושב לפי 
זה גם מדוע לא אמרה רבי יוחנן על המחלוקת במשנתנו, שאין צורך להשמיענו זאת שכבר ידוע 


רמד 


ילקוט 


ובשיטה מקובצת (ד"ס ת"כ) לא גרס כלל בגמרא טעמם של חכמיםקסז, וכתב 
שמשום כך הוצרך רבי יוחנן להשמיענו שההלכה כחכמים כיון שרבי 
יהודה נתן טעם לדבריו והם לא נתנו טעם לדבריהם. 
ח. עוד תירץ הרא"ה (ד"ס ומכ), שהיה צד לומר שההלכה כרבי יהודה שיקדים 
מוסף למנחה משום שהתפילות נתקנו כנגד הקרבנות, וקרבן מוסף היה קרב 
לעולם קודם תמיד של בין הערבים, שהרי אין מקריבין שום קרבן לאחר התמיד, 
ואם כן גם בתפילות היה ראוי שיקדים לעולם מוסף למנחה, ומחדש רבי יוחנן 
שההלכה כחכמים ואין חוששים לכך, ומשום שהתפילות אינם שוות לגמרי 
לקרבנותקסה. 


אם לא יספיק להתפלל מוסף קודם שבע שעות כשיקדים תפילת מנחה 


שם. בראש יוסף (ד"ס וסוי, פרי מגדיס קו"ת סי כפו 5"6 סק"ג) כתב שמה שאמרו שמנחה 
קודמת למוסף הוא רק כשיספיק להתפלל מוסף קודם שבע שעות, אבל 
אם עומד בסוף שעה השביעית ולא יספיק להתפלל מוסף קודם שבע שעות אם 
יקדים לה מנחה, יתכן שמתפלל מוסף תחילה כדי שלא יקרא פושע. 
אמנם יש אחרוניםקסי שדקדקו מדברי רש"י (ל"ס מתפננ) שצריך להקדים מנחה 
למוסף אע"פ שיאחר משום כך את תפילת מוסף לאחר שבע שעות. 
וביאר ביד דוד (ל"ס מפפ9) טעם הדבר, שמכיון שתקנו חכמים שיתפלל מנחה 
תחילה, אם יעשה להיפך נקרא פושע משום כך, שלא עשה כסדר שתיקנו 
חכמים, ונמצא שלא הרויח במה שהקדים להתפלל מוסף קודם שבע שעות 
שנקרא פושע מטעם אחר, ולכן עדיף לעשות כתיקון חכמים. 


הטעם שמקדימין ביום הכיפורים מוסף למנחה אע"פ שהגיע זמן מנחה 


שם. הראשוניםקסז תמהו על מה שנוהגים לפעמים ביום הכיפורים שמאחרים 
תפילת מוסף לאחר שש שעות ומחצה כשכבר הגיע זמן מנחהקטח, ואע"פ 

כן מתפללים מוסף קודם מנחה, ולפי המבואר בגמרא כאן היה צריך להקדים 

תפילת מנחה. ותירצו בכמה אופנים: 
א. יש שכתבוקסט שאכן צריך ליזהר להתחיל תפילת מוסף ביום הכיפורים קודם 
שש שעות ומחצה, כדי שיוכלו להתפלל כסדר מוסף ואחר כך מנחה, ואם 
כבר הגיע זמן מנחה צריך באמת להקדים מנחה למוסףקע. 
ב. ויש שכתבוקעא, שהדין שמקדימין מנחה למוסף נאמר רק לענין מי שצריך 
להתפלל שתי התפילות מיד, וכגון שהיה הולך לסעודה גדולה שיש לחשוש 
שמאי"משוך סעודתו ולא יתפלל מנחה ולכך צריך להקדימה ולהתפלל עכשיו, 
וכיון שצריך להתפלל שתיהם צריך להקדים את התדיר לשאינו תדיר, אבל אם 
דעתו להתפלל עכשיו רק מוסף, ומנחה רוצה להתפלל בזמנה [בסוף היום], אינו 
צריך להקדים מנחה למוסף?ץב. ולפי זה אין צריך ליזהר להתחיל מוסף של יום 
הכיפורים קודם זמן מנחה כיון שדעתם להתפלל עכשיו רק מוסף ומנחה יתפללו 
לאחר זמן. 

וכעין זה כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ה וש) בשם רבינו יונה?עי, שבגמרא מדובר 
כשרוצה להתפלל שתי התפילות כשהגיע זמן מנחה גדולה, שמכיון ששתי 


שההלכה כרבים. ל 

קסה. מבואר בדבריו שמחלוקתם של רבי יהודה וחכמים היא רק לענין תפילה, אבל לענין קרבן 
מוסף ותמיד של בין הערבים לדברי הכל קרבן מוסף קודם [וגם באופן שאיחרו להקריב קרבן 
מוסף עד לאחר שכבר הגיע זמן הקרבת התמיד של בין הערבים], ואין אומרים בזה תדיר ושאינו 
תדיר תדיר קודם. וכדבריו כתב הטורי אבן (מגעס כ: ד"ס ולפפעת). אמנם החזון איש (פנמות סי (ג פק"ו, 
ס"ק ) נקט בפשיטות שמחלוקתם של רבי יהודה וחכמים היא גם לענין הקרבנות. ועיין שם שתמה 
משום כך על שיטת התוספות (ל"ה סכס). ובערוך השולחן ו" סי רפו סט"ו-י) נקט בפשיטות כדברי 
הרא"ה, ועיין שם מה שביאר החילוק בין תפילה לקרבנות. | קסו. צל"ח (ככפ"י ד"ס מפפל, ד"ס ולע), 
יד דוד (ד"ס מפפנע). ‏ קסז. תוספות (ד"ס סכס), תלמידי רבינו יונה (ד'יס ויט), הרשב"א (ל"ס מ"כ), מרדכי 
(רמז 35), הרא"ש (פ" מ), הריטב"א (ד"ס פ"כ, מגיעס כ. ד"ס ונפפנת), המכתם (ל"ס סיו) והרשב"ץ (ד"ס סנכס). 
קסח. שמאריכים בפיוטים בתפילת שחרית. וברשב"ץ (ד"ס אס כתב שגם בשבת מאחרים לפעמים 
שמאריכים בתקנות הקהל. קסט. תוספות (ד"ס סכס) והרא"ש (פיי ₪ בתחילת דבריהם ומרדכי (כמו 
פ5. קע וכתב הרשב"א (ל"ס "₪ שהעולם לא נוהגים כן. ובראבי"ה (נכספ סי פג) כתב שאע"פ 
שתפילת מוסף של יום הכיפורים נמשכת עד שעת מנחה, מכל מקום כיון שכבר התפללו הציבור 
תפילת הלחש קודם לכן אין מפסיקין [ומשמע מדבריו שהקפידו להתפלל תפילת הלחש קודם שיגיע 
זמן מנחה, ועיין במרדכי (כו 62 שהביא דברי ראבי"ה באופן אחר קצת]. | קעא. תוספות (ש) 
בשם הר"י והרא"ש (פ" ) בשם י"מ. קעב. ולשון הברייתא משמע כן, שאמרו היו לפניו שתי 
תפילות, ומשמע ששתיהם מוטלות לפניו חובה. רשב" (ד"ס הנכס). ‏ קעג. וכן כתבו הרשב"א (ז"ס 
מיר) והריטב"א (מנעס כ. ד"ס ולתפנם). וכן כתב המאירי (מ. ד"ס מ) בשם יש מפרשים. קעד. הבית 
יוסף (פו"ם סי רפו ס"ד ד"ס ו"6) כתב שתלמידי רבינו יונה והרשב"א סוברים כשיטת תוספות בשם הר"י 
הנ"ל [והיינו שאע"פ שהר"י פירש שמדובר כשצריך להתפלל מנחה עכשיו משום שיש לו סעודה 
וכדומה, מכל מקום הדין כן גם אם רוצה להתפלל עכשיו מנחה אע"פ שאינו מחוייב, וכן לשיטת 
הרשב"א להיפך אם צריך להתפלל מנחה עכשיו הרי שתיהם מוטלות לפניו, שעיקר דין קדימה 
נאמר לשיטתם כשבא להתפלל את שתיהם]. אמנם הראש יוסף (ד"ס פיעה סג') כתב ששתי שיטות הן. 
קעה. אמנם כתבו תלמידי רבינו יונה, שאם כבר הגיע זמן מנחה קטנה צריך בכל אופן להקדים 
מנחה למוסף, וטעמם יתבאר בהערות להלן בסמוך. קעו. תלמידי רבינו יונה (ליס וש) בשם רבני 
צרפת, הרשב"ץ (לי"ס סגס) בשם י"א והמאירי ₪ לס מי) בשם י"א. קעז. וכן כתב האור זרוע 
(מפנס סי" פם). ‏ קעח. נדון זה יבואר יותר בילקוט ביאורים להלן בסמוך. קעט. הירושלמי מסיים 
על תירוץ זה שזה דומה למה שמצינו שרבי יהושע בן לוי היה מצווה לתלמידיו שאם תהיה להם 
סעודה כשכבר הגיע היום לשש שעות, יתפללו מנחה קודם סעודתם. וביאר החרדים בפירושו על 


ברכות כח. 


ביאורים 


התפילות לפניו צריך להקדים מנחה שהיא תדירה, אבל אם אינו רוצה להתפלל 
עכשיו רק תפילת מוסף אין צריך להקדים לה מנחה?קעז. וביום כיפורים הרי 
כוונתינו להתפלל עכשיו רק מוסף ולכן אין צריך להקדים לה תפילת מנחה 
אע"פ שכבר הגיע זמן מנחה גדולהקעה. 
ג. ויש שפירשוללי, שהדין שצריך להקדים תפילת מנחה למוסף הוא רק כשכבר 
הגיע זמן מנחה קטנה, אבל אם הגיע רק זמן מנחה גדולה צריך להקדים 
תפילת מוסף, ומשום כך מקדימים ביום הכיפורים מוסף למנחה שעדיין לא 
הגיע זמן מנחה קטנה. 
וכתב הרא"ש (ס" ס, תוספות סכפ"ע ד"ס פמכ)Pעז‏ שכדבריהם משמע בירושלמי (פ"ד 
ס"), שנחלקו שם במי שצריך להתפלל מנחה ומוסף, יש שסובר שמנחה 
קודמת רק אם אין שהות להתפלל את שתי התפילות, אבל אם יש שהות 
להתפלל שתיהם תפילת מוסף קודמת. ויש מי שסובר שמנחה קודמת אפילו אם 
יש שהות להתפלל שתיהם?ל". והקשו מברייתא שאמרו בה שאם הקדים מנחה 
למוסף יצא, ומשמע שרק בדיעבד יצא אבל לכתחילה יקדים מוסף למנחה, 
ובהכרח צריך להעמידה כשיש שהות להתפלל שתיהם ומבואר שבאופן זה צריך 
להקדים תפילת מוסף. ותירצו שבברייתא מדובר שלא הגיע זמן התפילה. וביאר 
הרא"ש, שכוונת הירושלמי, שאם הגיע כבר זמן מנחה קטנה שהוא עיקר זמן 
מנחה, צריך להקדים מנחה למוסף, ובברייתא מדובר כשהגיע רק זמן מנחה 
גדולה ולכך צריך להקדים תפילת מוסףקעט. 
אמנם כתב הרא"שקפ, שהתלמוד שלנו אינו סובר כן, שהברייתא שהביאו בגמרא 
מדובר בשעה שביעית, שהרי שיטת רבי יהודה היא שצריך להקדים 
תפילת מוסף לפי שהיא עוברת, ובהכרח שמדובר קודם שבע שעות שלאחר מכן 
אי אפשר להתפלל מוסף לשיטתו, ובאופן זה חלקו חכמים על דבריו ואמרו 
שצריך להקדים מנחה למוסףקפא. 
ד. הרמב"ם (פפינס פ"ג סי"פ) כתבקפב שיש מי שמורה שהדין האמור בגמרא שצריך 
להקדים מנחה למוסף הוא רק ליחידקט, אבל ציבור מתפללין מוסף ואחר 
כך מנחה, כדי שלא יטעוקפד, 
וכתב הכסף משנה שהרמב"ם כתב זאת ליישב תמיהת התוספות על מה 
שנוהגים ביום הכיפורים להקדים מוסף למנחה גם כשמתחילים מוסף 
לאחר שהגיע זמן מנחהקפה. 

ה. המכתם (ל"ה סיו) כתב, שמה שצריך להקדים מנחה למוסף הוא רק כשאיחרו 
תפילת מוסף בפשיעה, אבל האיחור ביום הכיפורים הוא מחמת אריכות 

התפילות ולא בפשיעה, ולכן אין צריך להקדים לה תפילת מנחה. 


אם הקדים מוסף למנחה כשהיה עריך להקדים מנחה 


שם. כתב הרשב"א (ד"ס פ"כ)קפ!, שגם באופן שצריך להקדים מנחה למוסףקפ', 

אם עבר והקדים תפילת מוסף למנחה יצא ידי חובתו במוסף ואינו צריך 
לחזור ולהתפלל. ואינו דומה למה שאמרו לעיל (כו:) שאם הבדיל בשניה ולא 
בראשונה צריך לחזור ולהתפלל, ומשום שגילה דעתו שהקדים תפילת תשלומין 
לתפילה שזמנה עכשיו, ששם אינו בדין שיקדים תפילת התשלומים שכבר עבר 


הירושלמי (מל. ז"ס פתר) שלדברי הרא"ש הביאו דברי רבי יהושע בן לוי רק כדי להודיענו שזמן 
מנחה גדולה הוא משש שעות ומחצה, שלא היה לירושלמי דברי הברייתא שהובאו בתלמוד שלנו 
(ט:) שמפורש בה זמן מנחה גדולה. וכן פירש הרידב"ז על הירושלמי (פס ד"ס ומפט). ובמעדני יו"ט 
(על סר"ט סי' מ פופ מ) פירש קצת באופן אחר. ועוד כתב שם שלפי דברי הרא"ש מה שאמרו בירושלמי 
ישש שעות' הכוונה על שש שעות ומחצה ולא בתחילת שעה שישית שאז עדיין אי אפשר להתפלל. 
אמנם בדברי הסמ"ג (עשן ש) משמע שכוונת הירושלמי בשש שעות ממש ומשום שאסור לאכול 
סעודה גדולה חצי שעה לפני זמן מנחה גדולה. עוד כתב מעדני יו"ט שדברי הירושלמי הם ראיה 
לשיטת הרמב"ם (פפיס פ"ג ס"נ) שלכתחילה צריך להתפלל מנחה קטנה, שרק משום שהלכו לסעודה 
ציוה להם רבי יהושע בן לוי שיתפללו מנחה גדולה, אבל עיקר הזמן הוא במנחה קטנה. והאור 
זרוע (פפנס סי פם) והתוספות ישנים (ומפ ס. ד"ס סעו(ס) גורסים בדברי רבי יהושע בן לוי בירושלמי 
שהיה מצווה להם שאם כבר הגיע לתשע שעות יתפללו מנחה תחילה, ובמראה הפנים (ענ סיכופנמי 
פס ד"ס כני סייפ) כתב שכך היתה גירסת הרא"ש. וכך היא הגירסא באמת בתוספות הרא"ש (ד"ס פֿמל). 
ולפי זה מוכיחים מדברי רבי יהושע בן לוי שמזמן שהגיעה מנחה קטנה צריך להקדים מנחה למוסף 
[אמנם בהגה"ה על הגליון של התוספות ישנים ביומא הוגה שצריך לומר בשש שעות כגירסא 
בירושלמי שלפנינון. ‏ קפ. וכן כתבו האור זרוע (ספיס סי" פפ), תלמידי רבינו יונה (טס) והרשב"ץ 
(ד"ס הנכס). ‏ קפא. ועיין בראש יוסף (ל"ס מ"כ) מה שכתב ליישב דברי הגמרא שלנו לשיטה זו, 
ומפרש שכך היא גם שיטת רש"י. ותלמידי רבינו יונה פירשו משום דחיה זו שמדובר כשדעתו 
להתפלל עכשיו שתי התפילות וכמו שנתבארה שיטתו לעיל בסמוך. אמנם כתבו שאע"פ שאין אנו 
סוברים כהירושלמי שמעמיד דין קדימת מנחה למוסף רק במנחה קטנה, מכל מקום לענין הלכה 
פוסקים גם כשיטת הירושלמי שאם עומד בשעת מנחה קטנה צריך להקדים מנחה למוסף גם אם 
אינו רוצה להתפלל עכשיו את שתיהם. והביא דבריו הרמ"א (לו"ק סי כפו ס"ד). ובאור זרוע (פס) כתב 
שיתכן שיש לסמוך על הירושלמי שמצאנו שנוהגים על פי האגדה אע"פ שהוא כנגד התלמוד שלנו. 
קפב. וכן כתב המאירי (מ. ל"ס מי) בשם י"א. קפג. גם כשמתפללים מוסף קודם שש שעות ומחצה. 
לחם משנה. קפד. הכסף משנה ביאר שהחשש הוא שמא אחד מן המתפללים שם יצטרך להתפלל 
מוסף ביום אחר ביחידות קודם שהגיע זמן מנחה, ויקדים להתפלל מנחה לפני מוסף קודם שהגיע 
זמנה. וכעין זה ביאר הלחם משנה. אמנם עיין במרכבת המשנה (סעמ6) שביאר כוונת הרמב"ם 
באופן אחר. קפה. אך כתב המגיד משנה שנכון לקצר בפיוטים של תפילת שחרית כדי להתחיל 
תפילת מוסף קודם שיגיע זמן מנחה גדולה. וכתב שכך אנו נוהגים. וכתב הב"ח (פו"ם סי כפו פ"ג ד"ס 
סו שבדיעבד יש לסמוך על שיטת הרמב"ם שלא להקדים מנחה למוסף בציבור אפילו אם כבר 
הגיע זמן מנחה קטנה. קפו. וכן כתב הרשב"ץ (ל"ס ומ"מ). ‏ קפז. והיינו שדעתו להתפלל שניהם 


ילקוט 


זמנה לתפילת חובה שזמנה עכשיו, אבל מוסף זמנה כל היום, אלא שלכתחילה 
צריך להקדים לה מנחה משום שהיא תדירה, אבל אם עבר והקדים של מוסף 
יצָאקפח, 
אמנם הרא"ה (ד"ס פט) כתב, שאם הקדים מוסף למנחה לא יצא ידי חובתו 
במוסף, כמו שאמרו בגמרא לעיל (פס) לענין תשלומין. 
וכדבריו כתב בספר המחכים (ד"ס מסס), וביאר שטעם הדבר הוא משום ששינה 
ממטבע חכמים שאמרו שצריך להקדים מנחה למוסף, והמשנה ממטבע 
שטבעו חכמים בתפילה לא יצא ידי חובתוקפט. 


אם אין שהות ביום להתפלל מוסף ומנחה איזה מהם עדיף 


שם. במנן אברחם (סי' כפו סק"ג) כתב, שדין זה הוא רק באופן שיש לו שהות 

ביום להתפלל שתי התפילות, אבל אם הוא סמוך לערב ולא יספיק להתפלל 

רק תפילה אחת, יתפלל מוסף ולא מנחה, משום שתפילת מנחה יכול להשלים 

במעריב, אבל תפילת מוסף אין לה דין תשלומיןקצ. 

וכדבריו מסיק השאגת אריה (סיי יע ד"ס וססת). ומוכיח כן ממה שהוצרך רבי יוחנן 

לפסוק הלכה כחכמים, שלכאורה קשה מה החידוש בדבריו הרי טעמם 

של חכמים הוא משום שלשיטתם זמן תפילת מוסף הוא כל היום, ואם כן היה צריך 

לומר שהלכה כחכמים בעיקר מחלוקתם שזמן מוסף הוא כל היום, וממילא נדע 

שהלכה כדבריהם גם בדין קדימת מנחה למוסף. ועוד תמוה מה החידוש שהלכה 

כמותם הרי סתם משנתנו היא כמותם והלכה כסתם משנה, גם שהכלל הוא שיחיד 

ורבים הלכה כרביםקצא. ועוד תמוה מדוע הוצרך רבי יוחנן לפרש שההלכה היא 
שמתפללים מנחה ואחר כך מוסף, ולא אמר בקצרה שהלכה כחכמים. 

ומוכיח מזה השאגת אריה, שכוונת רבי יוחנן לדייק בדבריו שקדימת מנחה 

למוסף היא דווקא כשיתפלל של מנחה ואחר כך של מוסף, והינו 

כעזוו. הי שהות ביום להתפלל מוסף ומנחה, אבל אם אין לו שהות להתפלל 

את שתיהם יתפלל רק תפילת מוסףקצג. 
והאחרוניםקצי תמהו על דברי המגן אברהם מדברי הירושלמי הנ"ל (ס"6) שאמרו 
שם שכל הדין שמנחה קודמת הוא רק כשאין שהות להתפלל 


== את שתיהם, אבל אם יש שהות להתפלל את שתיהם תפילת מוסף קודמת. 


ומבואר בירושלמי שאם אין שהות להתפלל שתיהם מסתבר יותר להקדים מנחה, 
ואדרבא כל המחלוקת היא רק כשאין שהות להתפלל שתיהםקצד. 
ותירץ רע"א (ד"ס מפפ, גליון ספו"ע כמגן קנרסס עס) שבירושלמי מדובר באופן שלא 

יוכל להשלים מנחה בלילה, וכגון שמת לו מת בשבת ובלילה יהיה אונן 

ולא יוכל להתפללקצה, ובאופן זה יקדים מנחה כדי שלא להפסיד אותה לגמרי. 
עוד מחדש רע"אלצ', שאם איחר במזיד ולא התפלל מנחה ומוסף עד סמוך 
לערב ממש באופן שלא יוכל להספיק את שניהם, אזי אם הדין יהיה 
שמוסף קודם למנחה לא יוכל להשלים מנחה בלילה, שנחשב שלא התפלל אותה 
במזיד, ולכן באופן זה יקדים תפילת מנחה שאם לא כן לא יוכל להשלימה 
ויפסיד אותה לגמרי, ולפי זה אין קושיא מן הירושלמי שכל דברי המגן אברהם 

הם רק כאשר איחר להתפלל בשוגג, ובירושלמי מדובר כשאיחר במזידקצז. 


עכשיו לשיטת הר"י הנ"ל בילקוט ביאורים וכבר נתבאר שם שהרשב"א סובר כדבריו. קפח. והביא 
דבריו הרמ"א (פו"ם סי כפו ק"ד). והוסיף עוד הרשב"א שמצאנו יותר מכך, שאפילו אם הקדים תפילת 
מוסף לתפילת שחרית גם יצא [וכן מבואר בעוד ראשונים וכבר הו"ד בילקוט ביאורים לעיל כו. 
כמסנס וטל מוספין כל סיוס)]. והנה שיטת הלבוש ((ו"ם סי קח ס"6, תכנ מ"6) שהטעם שצריך להקדים תפילת 
חובה של עכשיו לתפילת תשלומין הוא משום שתדיר ושאינו תדיר תדיר קודם. ותמה עליו הט"ז 
(פו"ס סי' קח סק"י) מדברים אלו של הרשב"א שמחלק בין דין קדימת מנחה למוסף שהוא משום תדיר 
ושאינו תדיר תדיר קודם ולכך אינו מעכב בדיעבד, לדין קדימת תפילה של עכשיו לתפילת תשלומין 
שהוא מעכב בדיעבד, ומבואר מדבריו שדין קדימת חובה לתשלומין אינו משום שתדיר קודם. 


קפט. וכתב שזהו גם הטעם שלא יצא כשהקדים תפילת תשלומין לתפילת חובה. קצ. כמבואר 
בכמה ראשונים, והו"ד בילקוט ביאורים לעיל (כ. נגמר 6נעיש סו טעה וכו'). ‏ קצא. קושיות אלו הקשו 
כמה אחרונים ותירצו בכמה אופנים והובאו דבריהם באורך בילקוט ביאורים לעיל. קצב. ועיין 


שם מה שביאר מדוע אין ללמוד זאת מדברי חכמים בברייתא רק מדברי רבי יוחנן, וכבר הו"ד 
בילקוט ביאורים לעיל. וכתב השאגת אריה (ד"ס ונכ"פ) שלכאורה יש להוכיח כן מדברי הברייתא, 
שרבי יהודה חולק על חכמים וסובר שיש להקדים מוסף למנחה משום שתפילת מוסף עוברת ומנחה 
אינה עוברת, ומבואר מדבריו שאם תפילת מוסף עוברת צריך להקדימה אע"פ שמנחה תדירה, 
וחכמים חולקים על רבי יהודה רק משום שלשיטתם אין זמן של מוסף עובר לאחר שבע שעות, 
אבל כשעומד בסוף היום שלא יספיק תפילת מוסף, ותפילת מנחה אינה עוברת שהרי יכול להשלימה 
בלילה [מה שאין כן מוסף שאין לה תשלומין בלילה]. אך כתב שאין זו ראיה, שמוסף לדברי 
חכמים אינה עוברת כלל שהרי זמנה מעיקר הדין הוא כל היום, אבל מנחה בסוף היום יש לומר 
שגם היא עוברת, שעיקר זמנה עובר כבר, אלא שיכול להשלימה בלילה מדין תשלומין, וגם ששכר 
תפילה בזמנה אין לו רק בעיקר זמנה ולא בתפילת תשלומין כמבואר בגמרא לעיל (ל.. עוד כתב 
השאגת אריה (ל"ס ומכ שיש לדון במי ששכח להתפלל שחרית ולא הספיק להתפלל שתים במנחה 
עד שכבר היה סמוך לסוף היום ולא יספיק להתפלל רק תפילה אחת, ואם יתפלל רק תפילת מנחה 
יפסיד תשלומין של שחרית לפי מה שכתבו הראשונים [הו"ד בילקוט ביאורים לעיל (ל.] שאין דין 
תשלומין רק בתפילה הסמוכה לתפילה שביטל ולא לאחר שעברו שתי תפילות, ולכאורה היה ראוי 
שיקדים תפילת תשלומין של שחרית ותפילת מנחה ישלים בערבית, אע"פ שהכלל הוא שתפילה 
של עכשיו קודמת לתפילת תשלומין, מכל מקום אם יקדים תפילת מנחה יפסיד תשלומין של שחרית 
לגמרי וכמו שנתבאר לענין מנחה ומוסף. אך כתב שאין זה דומה, שלענין תפילת תשלומין כתבו 
הפוסקים [הו"ד בילקוט ביאורים לעיל (ט:] שאם הקדים תפילת תשלומין לתפילה של עכשיו לא 


ברכות כח. 


ביאורים 


רמה 


ראיה מדברי הגמרא שאין דין קדימה למעוה שהיא שוה בכל 


שם. רע"א (פו" מסדו"ק סי" ט ד"ס גס) הוכיח מדברי הגמרא כאן שמי שמוטל עליו 

לעשות שתי מצוות שאחת מהם שוה בכל והשניה אינה שוה בכל, אין 

דין קדימה למצוה שהיא שוה בכל, שהרי תפילת מנחה שוה בכל שגם הנשים 

חייבות בתפילהקצ", ותפילת מוסף אינה שוה בכל שהנשים פטורות ממנה, שהרי 

לא היו שוקלות מחצית השקל ומשום כך אין להן חלק בקרבנות ציבורקצט, 

ומדוע אם כן לא אמרו טעם נוסף שצריך להקדים מנחה למוסף משום שהיא 
שוה בכל, ובהכרח שאין דין קדימה בזה. 


איך היה עושה רבי זירא מעוה על מנת לקבל שכר 


אז איקום מקמייהו ואקבל אגרא. המפרשיםי תמהו איך יתכן שקיים ר' זירא 
מצוה על מנת לקבל שכר, והרי שנינו באבות (פ"פ מ"ג) 'אל תהיו כעבדים 
המשמשין את הרב על מנת לקבל פרס, אלא הוו כעבדים המשמשין את הרב 
שלא על מנת לקבל פרסי. 

ובפתח עינים (ד"ס לי תמה עוד על מה שכתב רש"י (לד"ה פ) שרבי זירא רצה 
לעמוד מפני התלמידים היוצאים מבית המדרש, הרי רבי זירא היה אדם 

גדול ולא היה צריך לעמוד מפני התלמידים, שגם אם נאמר שהיו שקולים לא 

היה צריך לעמוד מפניהם ודי בזה שיעשה להם הידור. 

ותירץ קושיא אחת בחברתה, שאכן רבי זירא לא היה חייב לעמוד מפני 
התלמידים, אלא שהחמיר על עצמו לעמוד גם מפניהם, וכיון שאינו 

חייב לעשות זאת מעיקר הדין יכול לעשותה על מנת לקבל פרס, שרק מה 
שהאדם מחויב לעשות אסור לו לעשות על מנת לקבל פרס, אבל מה שמוסיף 

לעשות יותר מחיובו יכול לעשות על מנת לקבל פרסיא. 

ובפני שלמה (ד"ס כ' אכ) ביאר, על פי הדין שנפסק בשו"ע (פו"מ סי ד סי"פ) 
שאסור ליטול שכר כדי להעיד, אבל עבור ההליכה לראות דבר כדי שיוכל 

להעיד עליו אחר כך מותר ליטול שכר, וכמו כן לענין עשית מצוה על מנת 
לקבל שכר, האיסור הוא רק בעצם קיום המצוה כשהוא כבר מחויב לעשותה, 
אבל להביא את עצמו לידי חיוב מצוה מותר לעשות על מנת לקבל שכר, ולכך 

הלך רבי זירא להכניס את עצמו לידי חיוב מצוה על מנת לקבל שכר. 
והבני יששכר (מקמכי מודם סיון מלמר ס מענת סתורס, ות יד ד"ס ונפכנו) ביאר על פי מה 
שאמרו בזוהר (ש6 ס"ג קנ3.) על הפסוק (ױקרפ יט ₪ 'מפני שיבה תקום 
והדרת פני זקן ויראת מאלהיך' 'מאן קא חמי דיקנא יקירתא ולא קא איכסוף 
מקמיה', ומבאר בני יששכר שכוונת הזוהר ליישב לשון הפסוק מדוע נאמר 
יויראת מאלהיך' לאחר מצוה זו, ועל זה אמרו שהשכר של מצוה זו יהיה 'ויראת 
מאלהיך' והיינו שיבוא בלבך יראת שמים, כי מי שרואה זקן חשוב מתבייש 
ממנו ובא לו יראת שמים. ולפי זה מיושב מדוע היה ר' זירא עושה כן, שמותר 
לעשות מצוה על מנת לקבל שכר שיהיה לו יראת שמים, ואדרבא חוב הוא 
להשתדל במצוה כזאתיי. 

וביאר יותר הבני יששכר, שכאשר ראה רבי זירא שהוא חלוש ואינו יכול ללמוד 
תורה, פשפש במעשיו ואמר שיתכן שאין יראתו שלימה כל כך על כן 


יצא ידי תשלומין וצריך לחזור ולהתפלל, וקל וחומר הדבר שאם יתפלל רק תפילת תשלומין בלא 
תפילה של עכשיו שודאי לא יצא, ואם כן לא ירויח אם יתפלל רק תפילת תשלומין, מה שאין כן 
בדין קדימת מנחה למוסף שהוא רק לכתחילה כמבואר ברשב"א (ל"ס ת"ס, ואם כן כשיתפלל מוסף 
לבד ודאי שיצא ידי חובתו. קצג. צל["ח (כ. ד"ס ודע, דגול מרננס פו"ת סי' כפו כמגן פנרסס סק"ג), רע"א (ד"ס 
ממפננ, גליון ספו"ע כמגן קנרסס עס), בית מאיר ומלא הרועים (נמגן 6כסס פס). ‏ קצד. ואף אם נאמר שתלמוד 
שלנו חולק על הירושלמי ומפרש שנחלקו כשיש שהות להתפלל שתיהם [כן משמע מסתימת דברי 
הגמרא], מכל מקום יש ללמוד מן הירושלמי שאם אין שהות להתפלל שתיהס יותר מסתבר להקדים 
מנחה למוסף, וא"כ אין לפרש שכשאין שהות מתפלל לדברי הכל מוסף תחילה. קצה. ולאחר 
זמן לא יוכל להשלים שהרי אין משלימין רק בתפילה הסמוכה לתפילה שביטל כמבואר בדברי 
הראשונים לעיל (מ.) ומבואר באורך בילקוט ביאורים שם. קצו. וכן תירץ הבית אפרים (פ"ת סי 
סג ד"ס 5ן). קצז. ועיין בשאגת אריה (קונטרס פפכון (פ" ש) שהאריך ליישב הקושיא, ומוכיח שתלמוד 
שלנו חולק בזה על הירושלמי. קצח. כמו ששנינו לעיל (כ:) שהנשים חייבות בתפילה. 
קצט. והביא שכן מבואר בשו"ת בשמים ראש (פ" פע). והביא רע"א את דבריו גם בהגהות שו"ע 
(פו"ם סי קו נמגן לנרסס סק"כ), ומדייק שם שתפילת מוסף אינה באה אלא לזכר חיוב הקרבנות [מה שאין 
כן בשאר תפילות שאע"פ שנתקנו כנגד תמידין מכל מקום הם גם לבקשת רחמים ולכך אשה חייבת 
בהם אע"פ שאין לה חלק בקרבנות ציבור. ועיין בדעת תורה למהרש"ם (פו"ש פיי רפו ס"6) מה שתמה 
על דברי רע"א. ועיין עוד בענין זה בשו"ת בית יצחק (פו"ם סי ז פק"נ) ובשו"ת באר יצחק (פ" כ 
ובשו"ת עמודי אור (פ" ו) ובקהילות יעקב (נסיס סי ד]. וכן הצל"ח (ט. ד"ס ומלנרי) נקט שנשים פטורות 
מתפילת מוסף, אמנם כתב טעם אחר לדבר וכבר הו"ד בילקוט ביאורים לעיל (י. נמענס ופל מוספיס כל 
סוס). ובמשנה ברורה (פ" קו סק"ד) הביא את דבריו, אמנם כתב בשם מגן גיבורים שנשים חייבות 
בתפילת מוסף. וראה עוד בענין זה בשו"ת שואל ומשיב (מסלורס תניג מ"ב סי נס). ר. פתח עינים 
(ד"ס כי), פני שלמה (ד"ס לי זכ), בני יששכר (מפמרי מודט סיון מפמר ה מענת סתומה, פום יד ד" נילקוע) ור"ש 
קאצנעלבאגן (ל"ס מ זלפ). ‏ וא. והביא שיסוד זה כתב מהר"ש פרימו, וכתב ליישב על פי זה 
קושיית תוספות (כ"ס ד. ד"ה נעניל) על מה שאמרו (כ"ס עס) שהנותן סלע לצדקה על מנת שיחיה בני 
הרי זה צדיק גמור, והרי שנינו (שנופ פ"6 מ 'אל תהיו כעבדים המשמשין את הרב על מנת לקבל 
פרס' [עיין בתוספות שם ובפסחים (פ: דיס טיונס) מה שתירצו על קושיא זו]. ומיישב מהר"ש פרימו 
שמדובר כשכבר יצא ידי חובת צדקה לפי שיעור השגתו, ומוסיף ליתן עוד סלע יותר מחיובו, וזה 
מותר לעשות על מנת שיקבל שכר. וכדבריהם מבואר במהרש"א (פ" פוטס יד. ד"ס ו0"6. ועיין בשו"ת 
עונג יום טוב (פ" פט ד"ה וכס"ג) מה שכתב בענין זה. | וב. ומבאר הבני יששכר על פי זה לשון 


רמו ילקוט 


אין התורה מחזרת אחריו, ולכן רצה לקום מפני החכמים כדי שיקבל שכרה 
והיא יראת שמים, ולאחר שיהיה שלם ביראה יהיה לו כח ואומץ ללמוד תורה 
ולא ייעף ולא ייגע. 
והר"ש קאצנעלבאנן (ד"ס כ זפ) פירש, על פי מה שאמרו בשבת (ג6 שמי 
שאוהב את החכמים יהיה לו בנים תלמידי חכמים, ולכך כיבדם רבי 
זירא כדי שיקבל שכר שיהיה לו בנים תלמידי חכמים, ומותר לעשות מצוות על 
מנת לקבל שכר זה ולא לקבל שכר אחרה. 


אם דרשת רבי יהושע בן לוי היא רק לרבי יהודה או גם לחכמים 


כל המתפלל תפלה של מופפין לאחר שבע שעות לרבי יהודה עלין 
הכתוב אומר וכו'. בתוספות הרא"ש (ד"ס כל סמתפנל תפינת סמוספין) כתב, 
שאע"פ שגם לחכמים נקרא פושע אם מתפלל מוסף לאחר שבע שעות, מכל 
מקום אינו נענש על כךיד. 
אבל הרא"ה (ד"ס פפכ) כתב שרבי יהושע בן לוי נקט את דבריו לרבי יהודה 
משום שדלבריו הוא פשוט יותר, ויתכן שגם לחכמים הוא כך לפי דברי 
רבי יוחנן שנקרא פושע. 
והרי"ף הביא גם דברי רבי אלעזר לענין המאחר תפילת שחרית לאחר ארבע 
שעות וגם דברי רבי יהושע בן לוי לענין מאחר תפילת מוסף לאחר 
שבע שעות. ותמה עליו הרשב"ץ (ד"ס 6עכ) מדוע הביאו, והרי לא מצאנו בגמרא 
שפסקו להלכה כרבי יהודה רק לענין תפילת שחרית, וכן לענין מנחה פסקו 
ידעבד כמר עבד' משום שמצאנו אמוראים שהתפללו של שבת בערב שבת, אבל 
לענין מוסף לא מצאנו שפוסקים הלכה כרבי יהודה, וכיון שלא דנו בגמרא כמי 
ההלכה מן הסתם ההלכה היא כחכמים. 
ומוכיח הרשב"ץ מכך שהרי"ף פוסק הלכה כשיטת רבי יהודה, ודקדק כן מדברי 
רבי יהושע בן לוי כיון שפירש דברי הכתוב לענין מוסף וכשיטת רבי 
יהודה משמע שהוא סובר כמותו. ואע"פ שמדברי רבי יוחנן מוכרח שהוא סובר 
כחכמים, שהרי אמר שהמתפלל לאחר שבע שעות נקרא פושע, והיינו כחכמים 
שעדיין זמן תפילת מוסף אלא שנקרא פושע אם מאחר כל כך, מכל מקום הכלל 
הוא שהלכה כרבי יהושע בן לוי כשחולק על רבי יוחנן, ולכן פסק הרי"ף 
כשיטתויה. 

ובמגיד תעלומה (ד"ס 006 דקדק לשון הרי"ף שכתב 'המתפלל תפילה של 
מוספים לאחר שבע שעות דר' יהודה' [ולא 'לר' יהודה']. וביאר 
שהרי"ף מפרש דברי הגמרא גם לדברי חכמים שאם איחר תפילת מוסף לאחר 
שבע שעות של רבי יהודה, עליו הכתוב אומר וכו'. ולא רצה לפרש כוונת 

הגמרא לשיטת רבי יהודה דווקא, כיון שאין הלכה כמותו". 
ובערוך השולחן (פו"ם סי כפו סי") ביאר הטעם שהביא הרי"ף דברי רבי יהושע 
בן לוי, על פי שיטתוי" שהטעם שהמתפלל לאחר שבע שעות נקרא 
פושע הוא משום שאע"פ שההלכה כחכמים ראוי לחשוש לשיטת רבי יהודה, 
וכיון שצריך לחשוש לדבריו הביא הרי"ף דבוי רבי יהושע בן לוי שנאמרו 

לשיטתו. 


מנין שהכוונה על איחור זמני התפילות ביום טוב ולא על איחור היום טוב עעמו 


כדמתרגם רב יופף תברא אתי וכו' על דאחרו זמני מועדיא דבירושלים. 

כתבו התוספות (ד"ס כדמפלנס), שאין לפרש כוונת הכתוב על הרגלים 

עצמם, שלא שייך לומר עליהם לשון איחור כיון שאין להם תשלומין, ובהכרח 
שהכוונה על זמני התפילה כדברי רבי יהושע בן לוי. 

והקשה רע"א (נפוס' ד"ס כדמסלנס), הרי תפילת מוסף אין לה תשלומין, וכמו 

שכתבו התוספות לעיל (כו. ד"ס פעעי), ואע"פ שכתבו כן לשיטת חכמים 

שזמן מוסף כל היום שאין לה תשלומין בערבית, ודברי רבי יהושע בן לוי הם 

לשיטת רבי יהודה כשאיחר תפילת מוסף לאחר שבע שעות, מכל מקום כיון 

שפירשו התוספות שהטעם שאין לה תשלומין הוא משום שכבר עבר זמן מוסף, 

אם כן גם לרבי יהודה לאחר שבע שעות כבר עבר הזמן ואינו יכול להשלים, 


התנא באבות שאמר (פ' פיג) 'אל תהיו כעבדים המשמשין את הרב על מנת לקבל פרס, אלא הוו 
כעבדים המשמשין את הרב שלא על מנת לקבל פרס, ויהי מורא שמים עליכם', ולכאורה תמוה 
מה השייכות של מאמר ויהי מורא שמים עליכם' לתחילת דבריו, אלא כוונתו שעל מנת לקבל 
שכר זה שיהיה עליו מורא שמים מותר לעשות, ואדרבא חובה היא. וג. עיין שם שמבאר על 
פי זה גם כן מה שאמר רבא במסכת שבת (קש) 'תיתי לי דכי אתא צורבא מרבנן לקמאי לדינא' 
וכו', ופירש רש"י (טס ד"ס מיתי) שביקש שישולם לו שכרו, ואיך ביקש רבא שכר על מעשיו והרי 
אמרו במדרש (עפו"ר פד ג) 'אם עשית מצוה אל תבקש מתן שכרה מיד וכו', ורשע אתה נקרא שלא 
בקשת להנחיל לבניך' וכו'. ומבאר שרבא ביקש שכרו שיהיו לו בנים תלמידי חכמים לפי שאוהב 
את החכמים [כמבואר ברש"י שם (ל"ה לכ) שרבא אמר שחיבת ת"ח עלין, ושכר זה מותר לבקש. 
וד. מלשון הרא"ה (ל"ס פמר כני לעור) משמע קצת שהמאחר מוסף לאחר שבע שעות אפילו לרבנן 
נענש על כך כעונש שיש על איחור הקרבנות. | וה. ועל פי זה מיישב הרשב"ץ מדוע השמיט 
הרי"ף דברי רבי יוחנן שהמתפלל לאחר שבע שעות נקרא פושע, כיון שדברים אלו הם לשיטת 
חכמים וההלכה היא כרבי יהודה [וכבר הו"ד בילקוט ביאורים לעיל בסמוך]. ה. אבל מה שאמרו 
בגמרא לענין המאחר ארבע שעות בתפילת שחרית גם הרי"ף מפרש שאמרוהו לשיטת רבי יהודה 


ברכות כח. 


ביאורים 


ואם כן מדוע לענין איחור זמן תפילת מוסף שייך לשון איחור יותר מהרגלים 
עצמם. 

והמהרש"א (פ"? ד"ה כדמתכגס) כתב ביאור נוסף בדברי הגמרא, שבודאי כוונת 

רב יוסף על המועדים עצמם, וכמו שפירש רש"י על פסוק זה (5פניס 

ג יק ד"ס מוני, שלא היו משמרים שבתות וימים טובים, אלא שבגמרא כאן דרשוהו 

גם על המאחר תפילת מוסף שמתפללים אותה ביום טוב במקום קרבן מוסף. 


ביאור פשוטו של מקרא 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס ענ) שפשוטו של מקרא כוונתו לשבח, 

שבשעת קיבוץ גליות יאמר הקב"ה לירושלים נוגי ממועד אספתי', פירוש 

שאותם שהיו נאנחים ומצטערים על כך שלא היו עולין לרגל במועד, כבר אספתי 

אותם בתוכך, ולא תחשוב [ירושלים] שאלו שאספתי הם מעם אחר אלא אלו 
'ממך היו', וראויים לכך לפי שנשאו עליך חרפה. 


מדוע נקטו איחור זמן שחרית לשיטת רבי יהודה 


כל המתפלל תפלה של שחרית לאחר ארבע שעות לרבי יהודה וכו'. 

בתוספות הרא"ש (ד"ס כל סמפפלל פפי(ם ספרית) ביאר שהטעם שנקט רבי אלעזר 

המאחר זמן תפילה לשיטת רבי יהודה ולא לשיטת חכמים [וכגון שמתפלל לאחר 
חצות], הוא משום שההלכה כמותוי". 


ואה - ד 
אהח19/06/2018' 


מדוע באיחור מוסף פירשו לשון שבר ובשחרית פירשו לשון עע "=== 


דהאי נוגי לישנא דצערא הוא. המפרשיםיל העירו, מדוע במימרא של רבי 
יהושע בן לוי על המאחר תפילת מוסף פירשו כוונת הכתוב נוגיי בלשון 
שבר, ובמימרא של רבי אלעזר שפירשה על המאחר תפילת שחרית אמרו שינוגי' 
הוא לשון צערי'. וביארו בכמה אופנים: 
א. המהרש"ל (ל"ס (שנ) כתב, שבשני המקומות שייך לפרש גם בלשון שבר וגם 
בלשון צער, אלא שרב יוסף שתרגמה על זמני המועדים פירש לשון שבר, 
ולכן הביאו סמך לדברי רבי יהושע בן לוי שפירשה על זמן תפילת מוסף שהיא 
תפילת חגים ומועדים מתרגומו של רב יוסף, ופירשוה בלשון שבר כמו שפירשה 
רב יוסף, אבל לרבי אלעזר שפירשה על תפילת שחרית של כל יום ולא על 
המועדים, לא הביאו סמך מדברי רבי יוסף, ולכך לא דקדקו לפרש לשון נוגי' 
כדברי רב יוסף ופירשוה מלשון צער. 
ב. המהרש"א (מ"6 ד"ס כלמתנגס) פירש שלענין שחרית יש לתקן קצת שיכול 
להתפלל אותה נדבה, ולכן אמרו רק לשון צער שאינו גרוע כל כך שעדיין 
אפשר לתקן אותה, מה שאין כן במוסף שהמאחר אותה הוא מעוות שלא יוכל 
לתקן, שאי אפשר להתפלל אותה בנדבה, ומשום כך אמרו לשון שבר. 
והפני יהושע (ד"ס %5) הוסיף ביאור בדברי מהרש"א, שבמוסף שאי אפשר 
להתפלל נדבה, אם התפלל אותה לאחר זמנה היתה תפילתו לבטלה, 
ולכן אמרו עליה לשון שבר, מה שאין כן בשחרית אם התפלל לאחר ארבע 
שעות אינה גרועה מתפילת נדבה ולכן אמרו רק לשון צער שהפסיד שכר תפילה 
בזמנה כמבואר בגמרא לעיל (כו.). 
יהושע כתב שבביאור זה לא יתיישבו דברי 
הראשונים הסוברים שמתפללים מוסף נדבהייא. 
ג. הפני יהושע (טס) פירש, שתפילת מוסף נתקנה נגד קרבן מוסף של יום טוב 
או ראש חודש, והיינו שעיר החטאת שהיו מביאים לכפר על טומאת מקדש 
וקדשיו, ובנוסח התפילה תיקנו לומר פסוקים של קרבנות אלו ומזכירים שהם 
באו לכפרה, ולכן כשלא התפלל אותה בזמנה שייך לומר לשון שבר, שהוא כמו 
שלא הביא קרבן מוסף ולא נתכפר על עון של טומאת מקדש וקדשיויב, וגם 
שהביא קרבן פסול שהרי אין חטאת באה בנדבה ואין לך שבר גדול מזה, מה 
שאין כן בתפילת שחרית שנתקנה נגד קרבן תמיד שהוא עולה, והעולה אינה 
באה לכפרה קבועה, אלא מקופיאי* מכפרת על חייבי עשה (נסיס װ.), ובזה אין 
חילוק בין קרבן חובה לקרבן נדבה ולכן לא אמרו על זה לשון שבר. 


אמנם הפני הגמרא לשיטת 


שהרי בשחרית הלכה כמותו. והנה מדברי מגיד תעלומה משמע שגורס בדברי הרי"ף לענין שחרית 
'לרבי יהודה' ולענין מוסף 'דרבי יהודה'. אמנם לפנינו ברי"ף הגירסא בשתי המימרות 'דרבי יהודה', 
והב"ח הגיה בשתיהם 'לרבי יהודה'. | וז. הובא בילקוט ביאורים לעיל. | ות. כמבואר בגמרא 
לעיל (ס). רט. מהרש"ל (ד"ס (שש), מהרש"א ,"6 ד"ס כדמפרנס), פני יהושע (ד"ס מסי), שאגת אריה 
(ס" טו ד"ס מכנ), צל"ח (ד"ס מפי) ועיון יעקב (ד"ס ופ0. = רי.והרא"ה (דיס 5 גורס בגמרא 'מאי משמע 
דהאי נוגי לישנא דאיחורא הוא', וביאר שהשאלה היא מנין שהפסוק מדבר על עונש איחור הקרבנות, 
והוא הדין לתפילה שנתקנה כנגדם. ומשמע שלגירסתו אין שתי מדריגות של 'תברא וצערא' כמו 
שיש לגירסתנו. וכן משמע מגירסת הרי"ף והרא"ש כמבואר בילקוט ביאורים להלן בסמוך. 
ריא. עיין בזה ברי"ף (עיל כ) ורבינו יונה (קס ד"ס ומס פכפנ עוד פש). ‏ ויב. וביאר, שאע"פ שבזמנינו 
לא שייך העון של טומאת מקדש וקדשיו, מכל מקום ודאי שיש בהזכרה זו כפרה על שאר עוונות 
שמביאים עליהם חטאת, וכן היא מכפרת על עון אבותינו שחטאו בטומאת מקדש וקדשיו וגרמו 
שהשכינה תסתלק מישראל, וכמו שאנו מזכירים בתפילת מוסף שבעוונות אבותינו החריבו את 
מקדשינו שהיו מביאים בו שעירי ראשי חדשים לכפרה. | רג. מלשון צף, כמו (סגיס מו:) אקפו 
ידייכו, וכמו (מנמס ג' ו וו ויצף הברזל שהוא מתורגם 'וקפא ברזלא'. רש"י (נסיס ו. ד"ס קופי). והיינו 


ילקוט 


ד. הצל"ח (ד"ס מפֿי) פירש, שתפילת מוסף אין לה תשלומיןייז, ולכן אמרו לשון 
שבר שאם לא התפלל בזמנה שוב אין לה תקנה, אבל תפילת שחרית יכול 
להשלים בזמן מנחה, ולכן אמרו רק לשון צער ולא לשון שבריטי. 
ה. בעיון יעקב (ד"ס ו תירץ, שהמאחר תפילת מוסף הוא יותר פושע מהמאחר 
תפילת שחרית, שתפילת שחרית זמנה בבוקר ובדרך כלל מאחר אותה על 
ידי עצלות ואונס של שינה, וזו אינה פשיעה כל כך, ולכן אמרו עליה רק לשון 
צער, מה שאין כן תפילת מוסף שזמנה באמצע היום ואם לא התפלל אותה 
בזמנה הוא יותר פושע, ולכן אמרו עליה לשון של שבר וכליוזיטז. 
אמנם הרי"ף והרא"ש (ס" ע) גרסו גירסא אחרת בגמרא, ולפי גירסתם פירשו על 
שתי המימרות שינוגי' הוא לשון שבר. 


כח: 


הטעם שאסור להקדים את תפילתו קודם העיבור 


בצבור שנו. פירש רש"י (ד"ס פור) שאם הוא בבית הכנסת עם הציבור לא 
יקדים להתפלל. 
וביארו תלמידי רבינו יונה (ל"ס וננור)* שטעם הדבר הוא משום שתפילת רבים 
היא יותר רצויה לפני המקום. 

ובארחות חיים (סכופ פפיס סי" סע) כתב שהטעם הוא שמבזה את הציבור. 

ובשו"ת יד אליחו (ס" ז ד"ס וכ כתב שדין זה דומה למה שאמרו לעיל (ו6 
שאסור להתפלל אחורי בית הכנסת, ופירש רש"י (שס ד"ס פמומ) שהוא 

נראה ככופר במי שהציבור מתפללים לפניוב. 


אסור לעשות כן אפילו לעורך לימוד תורה 


שם. כתב המשנה ברורה (ס" 5 ס"ק (ד) שמשמעות הגמרא היא שגם אם רוצה 
לעשות זאת בשביל לימוד התורה, כגון שיש לו שיעור קבוע ללמוד תורה 
אצל אחד אסור לעשות כן. 


אם הוא מתפלל בביתו 


שם. פירש רש"י (ד"ס גנוב) שמתפלל בבית הכנסת. אבל אם הוא מתפלל מחוץ 
לבית הכנסת כתב הארחות חיים (פפינס סי קע) שאין בזה איסור של מקדים 
תפילתו לתפילת הציבור. אך כתב שמכל מקום אין תפילתו של אדם נשמעת 
אלא בציבור. 
וכן כתב הב"ח (פו"פ סי 5 ס" ד"ס ופֿכ). ולפי זה כתב שאם הוא צריך למהר 
תפילתו כגון שיוצא לדרך יצא מבית הכנסת ויתפלל בביתוי. 
אמנם המגן אברהם (סי 5 סק"כ) דקדק מדברי הריב"ש (פו"פ סי עס) שאפילו אם 
רוצה לצאת מחוץ לבית הכנסת, אסור לו להקדים את תפילתו קודם 
תפילת הציבור. ופירש במחצית השקל כוונתו שאפילו אם יוצא להתפלל בביתו 
גם כן אסורז. 
ובמאמר מרדכי (פס ס"ק יל) כתב, שמפשטות דברי הגמרא נראה שכוונת אביי 
במה שאמר לרב אויא שהאיסור להקדים תפילתו לציבור הוא רק 
בציבור, היינו שהיה לו לרב אויא לצאת מבית הכנסת ולהתפלל ביחידות בביתו, 
ומבואר מזה שאין איסור אם יוצא מבית הכנסת להתפלל בביתו. והוסיף, שאע"פ 
שיש לדחות ולומר שכוונת הגמרא 'בציבור שנו' היינו כשהתחיל להתפלל בבית 
הכנסת, ואז אסור לו לצאת ולהקדים התפילה אפילו בביתו, ומה שאמר אביי 
לרב אויא שיצא מבית הכנסת הוא לפי שמדובר בתפילת מוסף ודרכם היה 
לצאת מבית הכנסת לאחר תפילת שחרית לילך לדרשה ולא היו מתפללים מוסף 
מיד. מכל מקום לשון הגמרא 'בציבור שנו' משמע שמקדים תפילתו לציבור 
בתוך בית הכנסת שהציבור נמצא בו. 
ומה שכתב הריב"ש שאסור לעשות כן אפילו אם יוצא חוץ לבית הכנסת, ביאר 
המאמר מרדכי שאין כוונתו שעובר על איסור זה של מקדים תפילתו 


שאינה מכפרת לגמרי רק מלמעלה. ריד. כמו שכתבו התוספות (כ. ד"ס פֿעעי) ועוד ראשונים והו"ד 
בילקוט ביאורים לעיל (פס). ‏ וטו. ומוכיח הצל"ח מדברי הגמרא כאן, שגם לרבי יהודה אין 
תשלומין למוסף לאחר שבע שעות, ולא רק לחכמים שזמנה כל היום. וכבר הו"ד בילקוט ביאורים 
לעיל (ס. נגמר רני יסודס פומר עד פנע מעות). ‏ רטז. ועיין עוד בשו"ת שאגת אריה (פ" טו) מה שכתב 
ליישב בזה. | א. וכן כתב הריטב"א (ל"ס פטס. ‏ ב. והופיף, שאע"פ שאינו דומה ממש למתפלל 
אחורי בית הכנסת, מכל מקום מטעם זה נגעו בה. ובדרך נוסף ביאר שהוא משום כבוד הציבור 
שהוא בזיון להם אם היחיד מקדים ומתפלל [כדברי הארחות חיים]. | ג. וכתב המשנה ברורה 
(פס ס"ק (ד) שיתכן שמותר לעשות כן גם לצורך לימוד התורה. ז. אמנם אם לא הגיע כלל לבית 
הכנסת אין איסור להקדים ולהתפלל בביתו, אבל אם כבר בא לבית הכנסת ועומד עם הציבור 
אסור לו לילך לביתו ולהקדים תפילתו לציבור. לבושי שרד (מגן נרסס פס סק"ס. ‏ ה. והביא עוד 
ראיה לדבר ממה שנסתפק הבית יוסף (פו"ם פיי 5 דייס ופתכ) בכוונת הטור (פו"ם סי פיכ) שכתב שהרא"ש 
היה מקדים להתפלל מוסף ביחיד ביום הכיפורים אם היה חושש שהציבור יאחרו להתפלל מוסף 
לאחר שבע שעות, ומסתפק הבית יוסף אם הרא"ש היה מתפלל בציבור או שלא בציבור [ואם 
התפלל בציבור יש ראיה מדבריו לדברי תלמידי רבינו יונה שהובאו בילקוט ביאורים להלן בסמוך 
שאם השעה עוברת אין איסור להקדים תפילתו לתפילת ציבור אף כשאינו יוצא מבית הכנסת]. 
ומשמע מדברי הבית יוסף שאם הרא"ש היה יוצא מבית הכנסת להתפלל במקום אחר אין זה 


ברכות כח. - כח: 


ביאורים רמז 


לתפילת הציבור, אלא משום שמצוה גדולה להתפלל עם הציבור ובבית הכנסת 
ולכן אין לעשות כן, ומה שאמר אביי לרב אויא שהיה לו להתפלל ביחיד היינו 
מפני חולשתו". 


אע"פ שחלש לבו אסור לו להקדים תפילתו לתפילת ציבור בבית הכנסת 


אוצר החכמה! 


שם. כתב המגן אברהם (פו"פ פס ק"ק כ) שמוכרח מדברי הגמרא שאפילו אם 

לבו חלש אסור לו להקדים תפילתו בבית הכנסת לתפילת הציבור רק 

יתפלל בביתו [שהרי רב אויא חלש לבו ולא התירו לו להקדים תפילתו רק 
בביתו הא בּבּית הכנסתן. 


אם השעה עוברת יכול להקדים תפילתו לתפילת העיבור 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ונוכ)', שאם רואה שזמן התפילה עובר 
והציבור עדיין אינן מתפללים, יתפלל ביחידותז. 

וכתב הב"ח שו" סי" 5 סז דייס ופמכ) שמדובר שאם ילך מבית הכנסת להתפלל 

בביתו יש לחוש שכבר יעבור הזמן, אבל אם יכול להספיק לילך לביתו 

קודם שהשעה עוברת, לא יתפלל בבית הכנסת קודם הציבור אלא יחזור לביתו 
ויתפלל שם ביחידות. 

אמנם המגן אברהם (פס ס"ק כ6) כתב שמלשון תלמידי רבינו יונה לא משמע כן, 

אלא שבכל אופן יכול להתפלל קודם הציבור גם בבית הכנסת כשרואה 
שיעבור זמן התפילה. 


דין חולה או אנוס 


שם. כתב הב"ח (ו"פ סי קיד "ג ד"ס 6( מיסו) שמי שהוא אנוס או חולה רשאי 
להקדים תפילתו לתפילת הציבור אף כשהוא בבית הכנסת יחד עם 
הציבור". 

וכדבריו כתב ביד אליהו (סי ז ד"ס ונע"ד) שאם מתפלל ביחידות מחמת אונס, 
יכול להקדים תפילתו לתפילת ציבור אפילו בבית הכנסת, ומצוה יותר 

שיתפלל בבית הכנסת ממה שיתפלל בביתו אם אונסו ידוע. 
אמנם מדברי הבית יוסף (פו"ס סי" קיד ד"ס ומ"ם עפסוכ) משמע שגם אם הוא חולה 

או אנוס אסור לו להקדים תפילתו לתפילת הציבור כשמתפלל בציבורל. 


אם צריך להחמיר גם באמירת תהלים 


שם. בשו"ת יד אליהו (סי" 1 ד"ס וננע'יד) הביא בשם שו"ת בית יעקב (סי' קכו) שיש 

להחמיר גם שלא יאמר תהלים ביחידות או שאר שבחות ותחנונים קודם 

שהציבור אומרים. והיד אליהו חולק עליו וכתב שלא אמרו דין זה רק לענין 
תפילת שמונה עשרה'. 


דין אכילת עראי או סעודה קודם מוסף 


ולית הלכתא לא כרב הונא. והיינו שמותר לטעום קודם תפילת מוסף. וכתב 
הרשב"א (ל"ס ונים) בשם הראב"ד שיש מפרשים שרק טעימה מותר אבל 


את הלב, וכמו שאמר אביי לרב אויא שהיה לבו חלש שהיה לו לטעום, ומשמע 
שהכוונה לטעימה המסעדת את הלב. 

וכדבריו כתב המאירי (עיל מ. ד"ס ונעמן), שאם חלש לבו יכול לטעום קודם מוסף 
אכילת עראי שיהא לבו נסעד בה. 

אמנם כל זה לענין אכילת עראי, אבל לענין סעודה כתב הטור (לו"ש סי כפו) 

בשם רכינו חננאל [הו"ד ברא"ש תענית (פ"ד סי )] שאינו רשאי לאכול 

קודם תפילת מוסף. והוכיח כן ממה שאמרו בתענית (כו:) שבתפילת מנחה שבכל 

יום אין הכהנים נושאים את כפיהם משום ששכיח שכרות, אבל בשחרית ומוסף 

נושאים את כפיהם משום שלא שכיח שכרות. ופירש רש"י (ד'"ס כל יומ) שבמנחה 

שכיח שכרות משום שכבר סעד'*. ומשמע שקודם מוסף אינו רשאי לאכול ולכן 

לא שכיח שכרות. 


בכלל האיסור של קדימת תפילתו לתפילת הציבור. עוד כתב שכדבריו משמע גם מפשיטות דבריהם 
של הארחות חיים (תפעה סי פט) והסמ"ג (עשץ ש). = ו.וכן כתב הריטב"א (ל"ה ננס. ‏ ז וכן כתב 
הכלבן (סי" י ל" ס(כות), וכן נפסק בשו"ע (פו"ם סי 5 פ"י). והטור (פו"ם סי תככ) הביא שהרא"ש ביום 
הכיפורים היה מקדים להתפלל מוסף ביחידות קודם הציבור אם היה רואה שהציבור מאחרים ולא 
יספיקו להתפלל תפילת מוסף קודם שבע שעות. וכתב הבית יוסף (פו"ת סי 5 ד"ס ופמר) שאין הכרע 
בדבריו אם היה מתפלל בציבור [והיינו בבית הכנסת] או שלא בציבור, אבל מדברי תלמידי רבינו 
יונה יש ללמוד שגם בציבור מותר. | ח. ודקדק כן מדברי אבי העזרי שהביא הטור (פס) שביום 
שמתחילים להזכיר גשמים אסור ליחיד להקדים תפילתו לתפילת ציבור אפילו אם הוא חולה או 
אנוס, לפי שאסור ליחיד להזכיר גשמים עד שיזכיר שליח ציבור. וכתב הב"ח שמשום כך כתב 
אבי העזרי שהיה חולה או אנוס, שאילו לא היה חולה אסור לו להקדים תפילתו לציבור בכל 
השנה, אבל אם הוא חולה או אנוס אין עליו איסור להקדים תפילתו בכל השנה. | טט. שהבית 
יוסף פירש שכוונת אבי העזרי כשאינו מתפלל עם הציבור, שאם מתפלל עם הציבור אסור לו בכל 
השנה להקדים תפילתו לתפילת הציבור. וכבר העיר הב"ח (פו"ם סי" קיד פ"ג ד"ס וסנ על דברי הבית 
יוסף. | וכתב שכמו כן מה שאמרו לעיל (י:) על המתפלל אחורי בית הכנסת מדובר דווקא 
כשהציבור מתפללים תפילת שמונה עשרה. יא. ולפעמים נמשכת סעודתו ומשתכר, ומי ששתה 
יין אסור לישא את כפיו. 


רמח 


ילקוט 


והבית יוסף (פס ד"ס פע"פ) הוכיח כן גם מדברי תלמידי רבינו יונה (ד"ס וית) 

שכתבו לענין הדין שאמרו בגמרא בסמוך שאין איסור לטעום קודם 

מנחה, שדווקא טעימה אינה אסורה, כגון אכילת פירות או אכילת פת מועט 

[פירוש אכילת עראין, אבל סעודה אסורה. ומשמע מזה שגם מה שאמרו לענין 

מוסף שאין איסור לטעום קודם שהתפלל אותה הכוונה על אכילת עראי. וכן 

פסק בשו"ע (פו"ם עס ס"ג) שמותר לאכול פירות קודם מוסף, או אפילו פת מועטיב 
ואפילו טעימה שיש בה כדי לסעוד את הלב", אבל סעודה אסור. 

אמנם הב"ח (פו"ם סי רפו ס"כ ד"ס 6ע"פ) הוכיח מלשון הטור (טס) שמעיקר הדין 

באמת מותר לאכול גם סעודה אם חלש לבו, אלא שלכתחילה לא יעשה 

כן רק יתפלל מוסף תחילה, לפי שאין דרך העולם לאכול וצריך לנהוג כן משום 

יאל תיטוש תורת אמך' (מפני 6 ת)'. 


הטעם שלא אסרו טעימה קודם מוסף 


שם. הלבוש ((ֿו"ם סי כפו מ"ג) מבאר שהטעם שלא אסרו חכמים לטעום קודם 
מוסף הוא משום שהדרך ברוב פעמים להמשיך תפילת מוסף. 


איך מותר לטעום קודם קידוש 


שם. האחרוניםט' העירו, איך מותר לטעום קודם מוסף הרי אסור לטעום כלום 
קודם שיקדשט'. וכתבו ליישב בכמה אופנים: 
א. הב"ח (פו"ם סי כפו ס"כ ד"ס ומס) כתב, שכוונת הגמרא שיקדש ויטול ידיו ויאכל 
ויברך ברכת המזון, ולאחר מכן יתפלל מוסף שזמנה כל היום". 

ב. המנן אברהם (זס סק"פ) כתב שיקדש, וישתה כוס יין נוסף לאחר קידוש"". 
ורע"א (ענ גלון סטו"ע כמגן לננסס עס) תמה על המגן אברהם, שהרי הוא עצמו כתב 
(סיי כעג סק"ת) ששתיית יין נחשבת לסעודה לענין קידוש במקום סעודה 
רק באופן ששתה רביעית, ואסור לשתות קודם מוסף רביעית יין כמו שכתב 
המגן אברהם (ס" כלנ ס"ק ז) לענין קודם מנחה שאסור לשתות יין יותר מכביצה", 

ודין טעימה קודם מוסף שוה לדין טעימה קודם מנחה. 
ובעולת שבת טס סק"ג) כתב, שקודם מוסף התירו שתיה אפילו יותר מרביעית. 
ג. עוד תירץ המגן אברהם, שיכול לקדש קודם מוסף ולאכול אכילת עראיל, 
ולאחר מכן יתפלל מוסף במקומו ויאכל את הסעודה, שבאופן זה נחשב 
כקידוש במקום סעודה. 
אמנם בלבושי שרד (נעגן פנלסס טס) העיר על דבריו איך יועיל במה שיאכל במקומו, 
הרי מכל מקום לא נקרא קידוש במקום סעודה אם אינו אוכל מידכא. 

ובמחצית השקל (נמגן לנרסס מס ד"ס פמנ) כתב שאכילה לאחר שיתפלל נחשב 
כאוכל לאלתר, ודומה למי שמקדש בפינה של טרקלין גדול על מנת 

לאכול מיד בפינה אחרת, שהליכתו לאותה פינה אינה נחשבת להפסקכנ. 
ד. בעטרת צבי (פו"ם פי' כפט סק"ג) תירץ, שלא חלה חובת קידוש רק לאחר תפילת 

מוסף, ולכן מותר לאכול קודם שהתפלל מוסף בלא קידושײי. 
אמנם המגן אברהם (פ" כפו עס) כתב שאין לומר כן, שמכיון שמותר לו לאכול 
פת בדרך עראי, כבר חלה עליו חובת קידושיז. 
ה. יש שתירצולה, שיקדש קודם מוסף ויאכל כזית או כביצה פת, ונחשב בכך 
כקידוש במקום סעודה, ואין איסור לעשות כן קודם מוסף כיון שהיא אכילת 
עראיכו. 


דין אכילת סעודה קודם מנחה 


אפור לו לאדם שיטעום כלום קודם שיתפלל תפלת המנחה. במסכת שבת 
(ט:) שנינו שלא יכנס אדם לאכול סמוך למנחה עד שיתפלל, ואם התחיל 


יב. והיינו עד כביצה. מגן אברהם (פ" נפו סק"ס. ‏ יג. וכן מותר לאכול מיני תרגימא מחמשת 
המינים. משנה ברורה (שס סק"פ) בשם אחרונים. ולא ביארו כמה נקרא אכילת עראי. ויש לומר 
שהשיעור הוא כשיעור אכילת עראי חוץ לסוכה. שער הציון טס סק"). ‏ יד. הב"ח מדייק מלשון 
הטור שכתב בתחילת דבריו [כשהוכיח מדברי הגמרא בתענית שאין חשש שכרות קודם מוסף]), 
'אלמא אין דרך לאכול קודם'. ומשמע שאין איסור בדבר אלא שאין דרך העולם לאכול ולכך לא 
שכיח שכרות. אמנם בהמשך הדברים הביא הטור לשון רבינו חננאל שכתב 'שאין רשאי לאכול', 
ומוכיח מזה הבית יוסף (ד"ס 6ע"פ) שהכוונה שאסור לאכול. ומה שכתב הטור מתחילה שאין 'דרך 
לאכול' מיישב הט"ז (פק"ט שרצה להוכיח שלא שכיח שכרות ולכך כתב שלא היה דרכם לאכול 
ולכן לא שכיח שכרות, והטעם שבאמת לא היה דרכם בכך הוא משום שיש איסור בדבר. והב"ח 
כתב שכוונת רבינו חננאל שאינו רשאי לאכול הוא משום שמכיון שנהגו בכך אין לעבור על המנהג. 
ועל ראיית הבית יוסף ממה שכתבו תלמידי רבינו יונה לענין מנחה שאין היתר לאכול סעודה רק 
טעימה, כתב הב"ח שאין לדמות דין אכילה קודם מנחה לדין אכילה קודם מוסף. ובעולת שבת 
(ס" כפו פק"ג) תמה על הב"ח, מה החילוק בין תפילת מוסף לשאר תפילות הלא החשש הוא שמא 
ימשך וישכח להתפלל, וגם במוסף יש לחשוש לכך. ובמגן אברהם (טס סק"פ) ביאר שיטת הב"ח, 
שמכיון שיש מי שסובר (סע 3) שיחיד אינו מתפלל תפילת מוסף, משום כך מותר לאכול. וביאר 
המחצית השקל (נפגן 5נרסס טס ד"ס מותר) שאע"פ שאין פוסקים כמותו, מכל מקום לא גזרו במוסף כל 
כך שמא ישכח כמו שגזרו בשאר תפילות שיחיד צריך להתפלל לדברי הכל. ‏ טו, ב"ח ו" סי 
רפו ס"כ ד"ס ומס), מגן אברהם (שס סק"6) ואליה רבה (עס פק"ט). = טז. ואין לומר שיקדש ויאכל פירות, 
שהרי אין קידוש אלא במקום סעודה, ואכילת פירות אינה נחשבת לסעודה. לבושי שרד (פו"ם פס 
נמגן נרסס סק"5). יז. הב"ח לשיטתו שסובר שמעיקר הדין מותר לאכול אפילו סעודה קודם מוסף 
[אם חלש לבו] כמבואר בילקוט ביאורים לעיל. | יח. כמבואר בשו"ע (פו"ם סי לעג פ"ס) שאם שתה 
כוס יין לאחר קידוש נחשב כקידוש במקום סעודה. יט. שכל רביעית שבגמרא הכוונה על רביעית 


ברכות כה: 


ביאורים 


אינו צריך להפסיק. ותמהו בגמרא, אם כוונת התנא על סמוך למנחה גדולה הרי 
יש הרבה זמן בינת,נמדוע לא יכנס לאכול. ואם הכוונה על מנחה קטנה, יש 
לתמוה על דברי רבי יהושע בן לוי שאמר שאסור לטעום קודם מנחה, ממה 
ששנינו שאם התחיל אינו צריך להפסיק את סעודתו?'. ותירצו שמדובר סמוך 
למנחה גדולה וכשאוכל סעודה גדולה. ורב אחא בר יעקב תירץ, שגם סעודה 
קטנה אסור לאכול סמוך למנחה גדולה וגוזרים שמא ימשך. 
ונחלקו הראשונים אם פוסקים כלשון הראשון שהאיסור לאכול סמוך למנחה 
גדולה הוא רק על סעודה גדולה, או כלשון השני שגם סעודה קטנה 
אסור לאכול סמוך למנחה גדולהכ". 
וכתבו כמה ראשונים?ל, שאע"פ שאמרו בגמרא כאן שאין הלכה כרבי יהושע 
בן לוי, ואם כן לשיטתינו היה אפשר להעמיד דברי המשנה בשבת סמוך 
למנחה קטנה ואין צריך לומר שאסור לאכול סעודה סמוך למנחה גדולהל, מכל 
מקום כיון שפירשו בגמרא דברי המשנה בסמוך למנחה גדולה משמע שכך 
הלכה, ומה שאמרו שאין הלכה כרבי יהושע בן לוי היינו רק לענין שאין איסור 
טעימה קודם מנחה. 
אמנם ר"ת בספר הישר (פלוסיס פ" ק5ג) כתב שהאיסור אכילה הוא רק בסעודה 
גדולה וסמוך למנחה קטנה, שמה שהעמידו משנתנו בסמוך למנחה גדולה 
הוא רק לשיטת רבי יהושע בן לוי, אבל מכיון שפסקו בגמרא כאן שאין הלכה 
כמותו אפשר להעמיד משנתנו סמוך למנחה קטנה. 


ביאור דברי הרשב"א שרק אם התחיל כבר אין עריך להפסיק 


שם. הרשב"א (ד"ס )ל כתב, שמה שאמרו בגמרא שהלכה כרבי יהושע בן 
לוי ואין איסור טעימה, היינו רק שאין צריך להפסיק אם התחיל, אבל 
לכתחילה אסור להתחיל כמבואר בדברי הגמרא בשבת. 

ובשו"ת הרשב"א (מ" סי כסת) הביא שאחד תמה על דבריו, שמלשון הגמרא 
משמע שאין איסור טעימה אלא שמותר לטעום לכתחילה, ודברי 

הגמרא בשבת שההיתר הוא רק כאשר כבר התחיל היינו לענין אכילת קבע, 

אבל בטעימה מותר אפילו לכתחילה. 
וביאר הרשב"א, שאכן אין כוונתו לענין טעימה, שבטעימה לא שייך כלל 
הפסקה שהרי טועם קצת והולך, אלא כוונתו לענין סעודה קטנה וכשיטת 
הרי"ף (פנת ט:) שפסק שאסור לאכול אפילו סעודה קטנה סמוך למנחהלנ. 


שיעור טעינוה שמותרת קודם מנחה 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וית) שטעימה שאינה אסורה, היינו אכילת 
פירותלג או אכילת פת מועט. ומותר אפילו משעת מנחה קטנה. 
וכן כתב הטור (פו"ם פיי ₪ שאם אוכל כביצה כדרך שאדם אוכל מעט בלא 
קבע, מותר כמו אכילת פירות. וכן נפסק בשו"ע (פס פ"ג). וכתב המגן אברהם 
(עס ס"ק י) שדווקא כביצה מותר ולא יותר. 
עוד כתב המגן אברהם, ששתיה יותר מכביצה גם אסורה, ואע"פ שלענין סוכה 
שתיה נחשבת לעראי גם אם שותה יותר מכביצה, מכל מקום לענין קודם 
התפילה טעם האיסור הוא משום שחוששים שמא ימשך, ובטעימה אין חוששים 
לכך, אבל בשתיה שמשכר יש לחשוש לכךיז. 


הוראת התנא הוא שעריך להתפלל על כל דבר שעריך עזר אלוקי 


רבי נחוניא בן הקנה היה מתפלל בכניפתו לבית המדרש וכו'. כתב 
המאירי (ל"ס פמכ) שכוונת התנא להורות שהאדם צריך לחדש תפילה על 


הלוג, והלוג הוא ששה ביצים, נמצא שרביעית הלוג הוא ביצה ומחצה כמבואר כל זה ברשב"ם 
(נ"כ פט: ד"ס תומן - ססג). כ. כגון אכילת פירות. כא. כמבואר ברמ"א (6"פ סי" כעג ס"ג). 
כב. כמבואר בשו"ע ו" ס" כעג ס" .)6‏ כג. וכמו שכתב השו"ע (פו"ת פי כפט) לענין שתיית מים 
קודם תפילת שחרית שהוא מותר לפי שלא חלה חובת קידוש קודם התפילה, כמו כן סובר העטרת 
צבי שלא חל עליו חיוב קידוש קודם תפילת מוסף. כד. ורק קודם תפילת שחרית לא חלה עליו 
חובת קידוש משום שאין קידוש אלא במקום סעודה ואסור לאכול פת אפילו בדרך עראי קודם 
שחרית. | כה. פרי מגדים (פו"ם סי כפו טל גרסס סק"6), אליה רבה (סי כפו פק"ט). ‏ כו. פירוש, אפילו 
לשיטת הראשונים הנ"ל בילקוט ביאורים שרק טעימה מותר קודם מוסף ולא סעודה, מכל מקום 
אם אוכל רק כזית כדי שהקידוש יהיה נחשב במקום סעודה וממשיך סעודתו לאחר מוסף מותר. 
וכתב עוד באליה רבה, שבשעת הדחק כגון שיש לו רק פירות ואין לו יין ופת, ולבו חלש, מותר 
לטעום בלא קידוש, ולסמוך על שיטת הראב"ד (נספגופ על סכמנ"ס שנת פכ"ע ה"י הסובר שמותר לטעום 
קודם קידוש של יום. וגם יש לצרף שיטת הנחלת צבי (עטרת כֿני סי כפט סק"ג) שלא חל חיוב קידוש 
קודם תפילת מוסף. ‏ כז. שמהלשון שאמר רבי יהושע בן לוי 'שאסור לטעום כלום' משמע 
שאפילו אם התחיל בהיתר צריך להפסיק. תוספות הרא"ש (ל"ה 6סוכ). ‏ כח. הרי"ף (שנת עס פסק 
כלשון שני, והתוספות (שס ד"ס נתספוכת) פסקו כלשון ראשון. והו"ד בתלמידי רבינו יונה (ד"ס וי). 
כט. תוספות (סנת ע: ד"ס גתספורת) ורא"ש (סי ל, תוספות סכ6"ם ד"ס ונית). ‏ ל. ובסעודה גדולה ללשון 
ראשון, וללשון שני אפילו סעודה קטנה, אלא שהיה אפשר לפרש המשנה דווקא בסמוך למנחה 
קטנה אבל סמוך למנחה גדולה אין איסור אכילה. לא. וכן כתב השיטה מקובצת (ד"ס ונית) בשם 
תוספות. | לב. והביא שמצאנו לשון טעימה על סעודה קטנה במסכת סוכה (ט) שאמרו 'כדטעים 
בר בי רב ועייל לכלה' ועל טעימה כזו דיבר רבי יהושע בן לוי | לג. אפילו אם אוכל מהן 
הרבה. משנה ברורה (פו"ם סי ענ פ"ק (ד). | לד. אך כל זה לענין משקה המשכר, אבל משקה שאינו 
משכר מותר אפילו אם שותה הרבה. משנה ברורה (פס פ"ק 0). 


ילקוט 


כל דבר שהוא צריך בו לעזר אלוקי, ואז יתמיד מחשבתו בעבודת השם באין 
פירוד. 


הטעם ששנינו כאן דין תפילת בית המדרש 


שם. בשיטה מקובצת (ד"ס כני) כתב, שאגב שאנו עסוקים בעניני תפילה הביא 
התנא גם ענין תפילה זו. 
ובתפארת ישראל (יכין 56 5) ביאר שהטעם ששנינו כאן הלכה זו הוא משום 
שלאחר גמר התפילה בבית הכנסת צריך לילך ללמוד בבית 
המדרשלהי, ולכן שנה התנא דין תפילת בית המדרש לאחר שהודיענו במשנה 
הקודמת זמן התפילה. 


ביאור הלשון 'מה מקום לתפילה זוי 


אמרו לו מה מקום לתפילה זו. בבן יהוידע (ד"ס פֿמכו) העיר מדוע אמרו לו 

בלשון זה ולא אמרו לו 'מה אתה מתפלל'. ומיישב, שראו שהיה עומד 
בפתח בכניסתו לבית המדרש ומתפלל, ולא שאלוהו איזו תפילה הוא מתפלל, 
אלאײַששלוהו מדוע היה מתפלל דווקא במקום זה, וכוונתם 'מה מקום לתפילה 
זוי היא מה השייכות של התפילה שהוא מתפלל למקום הפתח ואינו מתפלל 
אותה בפנים. והשיב להם שמתפלל שלא תארע בבית המדרש תקלה על ידו 
ולכן מתפלל אותה מיד בכניסתו, וכמו כן ביציאתו מודה על זה בפתח בית 

המדרש מיד ביציאתו. 

אמנם הבן יהוידע העיר עוד, מדוע לא אמרו לו בלשון רבים 'מה מקום 

לתפילות אלו' כיון שהיה מתפלל שתי תפילות. ומיישב, שלא שאלו אותו 
על התפילה הראשונה שהיה מתפלל בכניסתו, שהיו יודעים שמתפלל שלא תארע 
תקלה על ידו, אלא שאלתם היתה על התפילה השניה שהרי כבר גמר את 
תלמודו ומה מקום לתפילה זו. והשיב להם שרק הראשונה היא תפילה ובשניה 

הוא נותן הודאה על חלקו. 


חובה להתפלל תפילת בית המדרש 


בכניפתו מהו אומר. הרמב"ם בפירוש המשניות מדייק מלשון זה ששתי 

תפילות אלו חובה הם לאומרם לכל מי שנכנס לבית המדרש ללמוד, 

שהרי לא אמרו 'בכניסתו מה היה אומר' שמשמעו רק סיפור דברים על מה 

שהיה רבי נחוניא בן הקנה עושה, אלא אמרו 'מהו אומר' שמשמעו מה צריך 

לומר מי שנכנס לבית המדרש. 

אמנם בשיטה מקובצת (ד"ס כני) כתב, שהתנא אינו מחדש דין להלכה, אלא 
משמיענו שמי שרוצה לומר תפילות אלו הרשות בידולי. 

עוד כתב הרמב"ם בפירוש המשניות שאפשר להתפלל תפילות אלו בין מעומד 

ובין מיושב, ואין צריך לכוון כנגד בית קודשי הקדשים כמו שצריך לכוון 

בתפילת שמונה עשרה, וגם אין בה ברכה ולא השתחויה. ונקראת תפילה משום 

שכל בקשה נקראת תפילה אבל אין בה דיני תפילה. 


נוסח תפילת בית המדרש כשלומד ביחידות 


יהי רצון מלפניך ה' אלהי שלא יארע דבר תקלה וכו'. כתב המ"ז (פו"ת סי 
קי סק"ס) שגם מי שיושב ללמוד ביחידות צריך להתפלל אותה. ובפרט במי 
שהגיע להוראה. וכתב, שיש לו לומר בנוסח אחר שהיא קצרה מנוסח התפילה 
שאמרו בגמרא והיא כוללת הרבה. וזה נוסחה 'יהי רצון מלפניך ה' אלהי ואלהי 
אבותי שתאיר עיני במאור תורתך ותצילני מכל מכשול וטעות, הן בדיני איסור 
והיתר הן בדיני ממונות הן בהוראה הן בלימוד, גל עיני ואביטה נפלאות 
מתורתך, ומה ששגיתי כבר העמידני על האמת, ואל תצל מפי דבר אמת עד 
מאד, כי ה' יתן חכמה מפיו דעת ותבונה'. 
ובמגן אברחם (טס ס"ק עו) הביא שהאר"י ז"ל היה אומר תפילת בית המדרש בכל 
בוקר, ואחריה היה אומר 'כי ה' יתן חכמה מפיו דעת ותבונה, גל עיני 
ואביטה נפלאות מתורתך'. וכתב עוד המגן אברהם, שהעוסק בתורה כל היום 
יש לו לומר תפילת 'מודה אני' בכל ערב. 


לה. כמבואר בשו"ע ו" סי קנס ק"). ‏ לו. בפתח עינים (ל"ה ופֿפשכ) כתב שיתכן שמשום כך שנינו 
במשנה שתלמידיו של רבי נחוניא בן הקנה שאלוהו מה טיבה של תפילה זו, והשיב להם שמתפלל 
שלא תארע לו תקלה ומודה על חלקו, ולכאורה קשה לאיזה צורך שנה התנא שאלת התלמידים 
ותשובתו ולא שנה בפשיטות שרבי נחוניא היה מתפלל בכניסתו לבית המדרש שלא תארע לו תקלה 
וביציאתו נתן הודאה על חלקו. אלא שבא להשמיענו שאין חיוב להתפלל תפילה זו, שאם היא 
חובה היה רבי נחוניא מורה להם להתפלל אותם קודם שישאלו לו מה טיבה, אלא שאינה חובה 
ולכן אמר להם מה טיבה רק לאחר ששאלוהו. ועיין שם שכתב דרכים נוספים לאיזה צורך שנה 
התנא שאלת תלמידיו ותשובתו. לז. ועל פי זה כתב שהגירסא בגמרא היא 'שלא אומר על טמא 
טהור' [כגירסת הרי"ף, ולא כגירסא שלפנינו 'ולא אומר על טמא טהור'ן, כיון שאין זה תפילה 
נוספת [וכבר הו"ד בהגו"צ]. וכתב מהרש"א שכך היא גם גירסת הרא"ש, אמנם לפנינו ברא"ש (פי 
₪ הגירסא היא 'ושלא אומר על טמא טהור'. ומשמע מזה שהיא תפילה נוספת [ומיושב עם דברי 


ברכות כה: 


ביאורים 


רמט 


ביאור כפל הלשון ‏ שלא יארע דבר תקלה על ידי ץלא אומר על טמא טהור' 
שלא יארע דבר תקלה על ידי וכו' ולא אומר על טמא טהור ולא על 


ידי, למה צריך לומר שלא אומר על טמא טהור וכו'. וביארו בכמה אופנים: 
א. בתוספות הרא"ש (ד"ס ענ6) פירש, שמה שאומרים 'לא יארע תקלה על ידיי 
הכוונה בזה שלא יטעו התלמידים ויעשו מעשה שלא כהלכה, והלשון 'לא 
אומר על טמא טהור' היינו שלא יאמר טעות אפילו אם היא באמירה בעלמא 
ולא יצא מזה תקלה במעשה. 
ב. המהרש"א (פ"5 ד"ס ושמפו) כתב שמה שאמרו 'שלא אומר על טמא טהור' וכו' 
אין זו תפילה נוספת, אלא שהוא פירוש למה שמבקשים מתחילה 'שלא 
אכשל בדבר הלכה ל'. 
אמנם בפרחי כהונה (ל"ס ) תמה לפי דרך זה, מדוע הפסיק באמצע בתיבות 
'וישמחו בי חברי', שהיה ראוי לומר שלא אכשל בדבר הלכה ולא אומר 
על טמא וכו' ולאחר מכן 'וישמחו בי חבריי. 
ג. וביאר בפרחי כהונה, שתפילה הראשונה היא שלא יכשל בדבר התלוי בסברא, 
שלא יאמר סברא שאינה ראויה ומתנגדת לשכל, ולכן ממשיך על זה 'וישמחו 
בי חברי' שהחברים ישמחו בכישלון שיהיה לו בסברא שאינה נכונה, ולאחר 
מכן מתפלל על דברי קבלה מרבותיו שלא יטעה לומר על טמא שהוא טהור 
וכו', ועל זה לא שייך להתפלל שלא ישמחו בו חביריו, שגם אם קיבלו 
מרבותיהם להיפך לא ישמחו על כשלונו שיאמרו שכך שמע מרבו, ומדובר בדבר 
שאינו כנגד הסבראלח. 
ובבן יהוידע (ד"ס פ₪) העיר על כפל הלשון במה שאמרו 'שלא יארע דבר תקלה 
על ידיי ולא אכשל בדבר הלכה', וביאר ש'דבר תקלה' הכוונה על הוראה 
למעשה, ו'דבר הלכה' אינו עולה על הוראה למעשה אלא על לימוד הלכה 
לתלמידים. 
עוד ביאר, שמכשול בדבר הלכה הוא כשטעה בגוף הדין, שהתיר את האסור 
בטעות, ו'דבר תקלה' הוא כשהדין אמת אלא שהענין היה מרומה, וכגון 
שעדים שהעידו להתיר אשה שמת בעלה טעו בדבר ובאמת עודנו חי, או כיוצא 
בזה. 


מה הכוונה וישמחו בי חברי' 


וישמחו בי חברי. פירש רש"י (דיס ו₪) שישמחו חברי על כשלוני, ויש בזה 
שתי רעות שאגרום להם שיענשו. וביאר התוספות יום טוב שכשלון 

אחד הוא שיכשל בדבר הלכה, והשני שיגרום לחביריו שייענשו. 
אמנם הרע"ב לא הביא מה שכתב רש"י שיגרום שתי רעות. וביאר התוספות 
יום טוב שאינו מחשיב את הכשלון בדבר הלכה לרעה, כיון שחביריו 

הם הרוב וממילא תהיה הלכה כמותם ולא תבוא מזה תקלהלל. 
והמהרש"א (פ"6 ד"ס ושמסו) כתב שיותר נראה לפרש שהתפילה 'וישמחו בי חברי 
אינה כהמשך על 'שלא אכשל בדבר הלכה' כמו שפירש רשיי 
[והיינו שלא ישמחו בי חברי], אלא היא תפילה נוספת שכן ישמחו בי חברי, 
והיינו שחברי ישמחו עמי במה שלא נכשלתי, וכן המשך התפילה 'שלא יכשלו 
חברי בדבר הלכה ואשמח בהם' הכוונה שאשמח במה שחבירי לא נכשלו, שאחד 
מארבעים ושמונה דברים שהתורה נקנית בהם (פנות פ"ו מ"ס) הוא 'המשמח את 

הבריות'מ. 
וכעין דברי מהרש"א כבר כתב הבית יופף ‏ לו"ק סי" קי ד"ס סנכנס) בשם מהר"י 
אבוהב (סס ד"ס ו₪), שהתפילה היא שתהיה לו שמחה וגיל בחביריו 
שהתורה היא שמחה להעוסקים בהמא. 
והלבוש (ו"פ פס פ"ק) ביאר שכוונת התפילה שיהיה כל עיסקו בתורה ועסק 
חביריו על פי ההלכה, ואז תהיה לימוד התורה להם לשמחה, שנאמר 
(מסניס יט ט) 'פקודי ה' ישרים משמחי לבי. 


ביאור הלשון 'אני עמל ומקבל שכר' 


אני עמל ומקבל שכר. המהרש"א (ליס פֿײ) ביאר על פי מה שדרשו בסנהדרין 
(פט:) על הפסוק (מעני טז כו) נפש עמל עמלה לו כי אכף עליו פיהו', שהוא 


הרא"ש בתוספותיו שהובא בילקוט ביאורים לעיל בסמוך שביאר שהיא תפילה נוספת, אמנם שם 
משמע שהגירסא היא 'ולא אומר' כגירסא שבגמרא לפנינון. לח. ועיין עוד יישוב על כפל הלשון 
באהבת איתן (ענ גיון סעין יעקנ דייס ו .)6‏ לט. ובשו"ת חתם סופר "6 פו"ם סי רת ל"ס נסוליע) כתב שלא 
יתכן שרבי נחוניא בן הקנה היה ירא שיתכבדו חביריו בקלונו, שבוודאי לא היו בחבורת חכמינו 
ז"ל כאלו שהיו מתכבדים בקלון חבריהם ח"ו, גם לא מסתבר שהיה חושש רבי נחוניא רק על מה 
שישמחו חביריו בקלונו ולא היה חושש על כשלונו בהלכה. ולכן פירש החתם סופר שכוונתו שלא 
יכשל בדבר הלכה, ויהיה צריך שחבירו יציל אותו ויפרש לו את הכוונה האמיתית בהלכה, וישמח 
בזה חבירו שזכה להצילו, אלא שיזכה לעמוד על האמת מעצמו. ‏ מ. 'משמח את הבריות' לא 
נמנה בין הדברים שהתורה נקנית בהם (לטופ פ"ו מ"ס-), ואולי כוונת מהרש"א על 'אוהב את הבריות' 
והלשון 'משמח' לאו דווקא הוא. וצ"ע. | מא. ועל פירוש רש"י העיר מהר"י אבוהב שהיה צריך 
לומר 'ואשמח מהם' ולא 'ואשמח בהם'. ומדברי הב"ח (פֿו"מ פיי קי ס"ו ד"ס סנכנס) נראה שגורס בדברי 


רנ ילקוט 


עמל במקום זה ותורתו עומלת לו במקום אחר, וזה הכוונה 'אני עמל ומקבל 
שכר', שעל ידי שהוא עמל בתורה, תורתו עמילה עליו במקום אחר וזה שכרו 
בעולם הזהמג. 


וכי יושבי קרנות אינם מקבלים שכר על עמלם 


שם. בכתב סופר (טו"פ פו"ם סי ים ד"ס ונ סי כ ד"ס וסנס) העיר על לשון זה הרי 
גם הם מקבלים שכר על עמלם שמשיגים את חפצם ומרויחים ממון במשא 
ומתן שלהם. ומיישב, שהסוחר אין לו שכר על עמלו, כי לפעמים ירויח הרבה 
בנקל, ולפעמים הוא עמל הרבה ומרויח פחות מכדי הוצאותיו, אבל הלומד 
תורה מקבל שכר לפי מה שהוא עמל, וזה הכוונה 'אני עמל ומקבל שכר' 
שהשכר הוא לפי העמלות שהוא עמל. 
והבן יהוידע (ד"ס אי עמנ) ביאר שהכוונה במה שאומרים 'אני עמל ומקבל שכר' 
היא שהעמלות עצמה נחשבת בעיני קבלת שכר לפי שאני שמח ומשתעשע 
בעמל זה. 


ביאור כפל הלשון 'אני עמל ומקבל שכר' 'אני רץ לחיי עוה"ב' 


אני רץ לחיי העולם הבא. הקשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 05), מדוע צריך 

לחזור ולומר 'אני רץ לחיי העולם הבא והם רצים לבאר שחת', הרי זה 
נכלל כבר במה שאמר 'אני עמל ומקבל שכר והם עמלים ואינם מקבלים שכר 
[שחיי העולם הבא זהו השכר]. ותירץ, שהכוונה 'אני רץ לחיי העולם הבא' 
אינה הודאה על השכר שיקבל בחיי העולם הבא, אלא הכוונה בזה שכאשר אני 
רואה שהימים עוברים אני מבְנשׁ;בעצמי שאני רץ בכל יום ומתקרב למיתה, 
ומשום כך אני מכין צידה לדרך ולומד תורה כדי שאזכה לחיי העולם הבא, 
אבל יושבי קרנות אינם מרגישים שמתקרבים למיתה עד שעת המיתה, ולכן אינם 

מכינים צידה לדרכם, ובמרוצת ימיהם מתקרבים הם לבאר שחת. 
והלבוש ו" סי קי ס"ת) ביאר, שכפל הלשון הוא כדי לפרט את שכר העולם 
הזה בפני עצמו ושכר העולם הבא בפני עצמו. 


ביאור הדברים שלימד רבי אליעזר לתלמידיו 


למדנו אורחות חיים וכו" הזהרו בכבוד חבריכם וכו'. הפני יהושע (ד"ס פ"כ) 

ביאר שרבי אליעזר הזהיר אותם בשלשה דברים אלו שהם עמודי התווך 
שהעולם נשען עליהם, כמו ששנינו באבות (פ"6 מ"נ) שעל שלשה דברים העולם 
עומד על התורה ועל העבודה ועל גמילות חסדים, ועיקר גמילות חסדים נלמד 
מן הפסוק (ױקל יע ₪) ואהבת לרעך כמוך', ולזה נתכוון כשאמר להם הזהרו 
בכבוד חבריכם. וגם נכלל בזה ענין התורה שמתוך שיזהרו בכבוד חבריהם ילמדו 
תורה לשמה ולא לשם קנטור. ומה שאמר להם שימנעו את בניהם מן ההגיון 
ויושיבו אותם בין ברכי תלמידי חכמים הוא עיקר עמוד התורה שנאמר (לנניס 
יל יט) 'ולמדתם אותם את בניכם'. ומה שאמר להם שכאשר הם מתפללים ידעו 
לפני מי הם עומדים הוא כנגד עמוד העבודה שהרי התפילה נתקנה במקום 

עבודת הקרבנות. 


מדוע רעו ללמוד אורחות חיים כדי לזכות לחיי עולם הבא 


ונזכה בהן לחיי העולם הבא. בצל"ח (ל"ס פ"מ העיר, שמשמע שעיקר 
שאלתם הוא מה יעשו כדי שיזכו בהם לחיי עולם הבא, שהוא לטובתם 
ולהנאתם, והיה להם לשאול אז איך ישיגו השלימות היותר מאושר, והיינו מה 
שיעשו כדי לקיים רצון הבורא ולא כדי לקבל שכרמד. וכן קשה על רבי אליעזר 
שהשיב להם מה יעשו, ופירש ש'בשביל כך יזכו לחיי העולם הבא'. ועוד העיר 
על תשובתו של רבי אליעזר, שהקדים להזהירם בכבוד חבריהם, ולאחר מכן 
הזהירם על כבודו של הקב"ה ואמר להם כשאתם מתפללים דעו לפני מי אתם 
עומדים. והיה ראוי שיקדים כבוד המקום תחילה. 

ומבאר, שדבר פשוט הוא שהעושה מצוות זוכה בהם לעולם הבא, אלא שיש 
מי שזוכה בו רק לאחר מותו, ויש מי שמתקיים בו 'עולמך תראה 

בחייך' (על י.), שעיקר שכר עולם הבא הוא ההשגה שנזכה להשיג את בוראינו 
ולהתדבק בו, וכמו שאמרו (עס) שהעולם הבא אין בו אכילה ושתיה וכו', אלא 
צדיקים יושבין ועטרותיהם בראשיהם ונהנים מזיו השכינה, ומי שהוא זוכה 


רש"י את שני הפירושים. | מב. ומה שאומרים 'אני רץ לחיי העולם הבא' הוא על השכר שמקבל 
בעולם הבא. וראה ילקוט ביאורים להלן בסמוך. | מג. וכן הקשה בספר איי הים (ד"ס פ"ס, ועיין 
בילקוט ביאורים להלן בסמוך מה שביאר בזה. | מד. וכמו ששנינו (ופ פ"ל מ"ג) 'אל תהיו כעבדים 
המשמשין את הרב על מנת לקבל פרס, אלא הוו כעבדים המשמשין את הרב שלא על מנת לקבל 
פרס'. וכן דרשו (ע"ז ש.) על הפסוק (פספס קינ 6 'אשרי איש ירא את ה' במצותיו חפץ מאד', שחפץ 
'במצותיו' ולא בשכר מצותיו. | מה. ומה שאמר להם לשון 'הזהרו' כוונתו על מצוות לא תעשה, 
והיינו שלא רק בקיום מצוות עשה שהם עיקר הדביקות והאהבה שעל ידיהם מתדבק האדם בקונו, 
אלא אפילו בזהירות שלא לעבור על מצוות לא תעשה לא תהיה כוונתם להיזהר מחמת יראת 
העונש, אע"פ שהעונש על כל עבירה חמור מאד לפי חומרתה של העבירה, מכל מקום עיקר כוונתם 
לברוח מן העבירה תהיה מיראה שלא יפסק דביקתם שיש בינם לבין בוראם, שעל ידי העבירה 
מתרחק האדם מקונו, וזהו העונש ונקמה גדולה שאין למעלה ממנה, כמו שכתב הרמב"ם (פונס 


ברכות כה: 


ביאורים 


לעשיית מצוה באהבה גמורה ובחשק נפלא הוא מתדבק בשכינה, וזו מדריגה 
יותר גבוהה מהשכר בעולם הבא, שבעולם הבא זה רק שכר ואין בכך קיום 
מצוה, שנאמר (דכיס ז י) 'היום לעשותם' ולא למחר לעשותם (עילונין כנכ.), אבל 
מי שזוכה בזה בעולם הזה יש בכך גם קיום מצוה וגם קיבול שכרה בזמן אחד. 
ומבאר הצל"ח, שקיום המצוות בעולם הזה נקרא 'ארחות חיים', לפי שהחיים 
עצמם הם העולם הבא, ועולם הזה הוא הדרך המפולש ללכת בה לחיי 

העולם הבא, ולכן נקראים המצוות 'ארחות חיים' שהם הדרכים להגיע לחיים 
שהם בעולם הבא. אמנם כל זה בסתם בני אדם, אבל אלו העושים מצוות ה' 
באהבה גמורה כבר נקראו חיים בעולם הזה, לפי שטועמים בעולם הזה מעין 
חי עולם הבא בדביקותם בבוראם, ועל כך שנינו באבות (פ"ד מי"ז) שיפה שעה 
אחת בתשובה ומעשים טובים בעולם הזה מכל חיי העולם הבא. ותלמידי רבי 
אליעזר רצו לזכות במדריגה זו, ולכן שאלו מרבם שילמד אותם באיזה ארחות 
חיים יזכו לחיי עולם הבא בעודם ב'ארחות החיים' והיינו בעולם הזה. והשיב 
להם, שיזהרו בכבוד חבריהם, והכוונה בזה כאותו גר שרצה להתגייר על מנת 
ללמוד כל התורה כשהוא עומד על רגל אחת (שנת ₪.), והשיב לו הלל הזקן 
'דעלך סני לחברך לא תעביד זו היא כל התורה כולה', ופירש רש"י (טס ד"ס דענן, 
כפירוס סלסטון) שכוונתו על הקב"ה שנקרא חברך כמו שנאמר (מקנֹי מ 6 'רעך ורע 
אביך אל תעזב', וגם כאן מה שאמר להם רבי אליעזר שיזהרו בכבוד חבריהם 
כוונתו שעיקר כוונתם בקיום התורה והמצוות יהיה כדי להגדיל כבודו של 
הקב"ה ולעשות נחת רוח לפניו, ועל ידי כן יהיו דבקים בדביקות גמורה 

בהקבייהמה. 
עוד ביאר הצל"ח (ד"ס נמדנ), שרצונם לזכות לחיי העולם הבא לא היה משום 
קבלת שכר, אלא שהיה קשה בעיניהם פרידת רבם מהם, ורצו להתנחם 
במקצת, לכן ביקשו ממנו שילמד אותם אורחות חיים, אולי יזכו על ידם לחיי 
העולם הבא ויזכו לקבל שם את פניו. 
ובאיי הים (ל"ס ת"כ) הקשה עוד מה היתה שאלת תלמידיו של רבי יוחנן בן 
זכאי שילמדם ארחות חיים, הלא מקרא מלא דיבר הכתוב (לנמס 3 ש-כ) 
'ובחרת בחיים למען תחיה אתה וזרעך, לאהבה את ה' אלהיך לשמע בקולו 
ולדבקה בו כי הוא חייך וארך ימיך', הרי מפורש בפסוק שהעסק בתורה ובמצוות 
הם החיים הטובים והמאושרים. ועוד העיר על מה שכפלו התלמידים את דבריהם 
בשינוי לשון, שביקשו ממנו שילמד אותם 'ארחות חיים' בלשון סתם [ולא אמרו 
'חיי עולם הבא'], ואחר כך אמרו כדי שנזכה 'לחיי עולם הבא'. וביאר באיי 
הים על פי מה שאמרו בתמיד (.) שאלכנסנדר מוקדון שאל את זקני הנגב, מה 
יעשה האדם ויחיה, והשיבו לו שימית את עצמו. וביאר המהרש"א (פ"6 פס ד"ס 
% שימית את עצמו בעולם הזה, והיינו שירחיק את עצמו מתענוגי עולם הזה 
כדי שיחיה לעולם הבא, וכמו שנאמר (כמדכר יע יל) 'זאת התורה אדם כי ימות 
באהל'. והנה זאת התשובה האמתית למי שרוצה לזכות לחיי עולם הבא, אמנם 
רק בני עליה שהם מועטים יכולים לעשות כן, וכמו שאמרו (סץ (ס:) שהרבה 
עשו כרבי שמעון בר יוחאי ולא עלתה בידם, ולכן שאלו תלמידי רבי יוחנן בן 
זכאי שילמד אותם איך יוכלו לעבוד לצורך הגוף באופן שלא יהיו סותרים לחיי 
הנפש, ולכך אמרו למדנו ארחות חיים פירוש דרכי החיים הגופנים באופן שיזכו 
גם לחיי עולם הבאמי. 


הטעם שהזהירם על כבוד חבריהם 


הזהרו בכבוד חבריכם. הצל"ח (ל"ס סוסלו) ביאר הטעם שהזהירם על כבוד 
חברים"' על פי מה שאמרו לעיל (.) שהעושה שלא לשמה נוח לו 

שלא נברא. ופירשו רש"י ותוספות (עס ד"ס סעופס) שהכוונה כשלומד לקנטר, אבל 
הלומד על מנת שיכבדוהו עליו אמרו (פסמיס ג: טיר כג:) שלעולם יעסוק בתורה 
שלא לשמה שמתוך שלא לשמה בא לשמה, ועל כן ציווה אותם שיכבדו את 
חבריהם שעל ידי כן בוודאי לא ילמדו לקנטר ואז בוודאי יזכו לחיי העולם 
הבא, שגם אם מתחילה לא יתכוונו לשמה אלא על מנת להתכבד, מכל מקום 

מתוך שלא לשמה יבואו לעשות לשמה ויזכו לחיי העולם הבאמ". 

והריא"ף (עין שקנ ד"ס סוסלו) ביאר שרבי אליעזר הזהירם על כבוד חברים לפי 
שכבר נכווה בחמין שברכוהו חביריו (נ"פ נע:), ולכן רמז בשעת מיתתו 

שלא עשו עמו טוב, שארחות חיי עולם הבא הוא שיהיה האדם זהיר בכבוד 


פ"ם ס"ס) שהנקמה שאין נקמה גדולה ממנה הוא שתיכרת הנפש ולא תזכה לאותן החיים וכו'. ועיין 
עוד בצל"ח (ל"ס עוד נע"ד) מה שהאריך לבאר בדרך נוסף שאלת תלמידי רבי אליעזר ותשובתו של 
רבי אליעזר. ‏ מו. עיין שם שהאריך לבאר שהשיב להם שיזהרו בארבעה דברים אלו ועל ידי כן 
לא יקלקלו להם חיים הגופניים את החיים הנצחיים, ויזכו בכך לחיי העולם הבא. | מז הצל"ח 
מוסיף, שהגם שכבר פירש (כד"ס וסנס תנמיד) שכוונת רבי אליעזר על כבודו של הקב"ה וכלשון הכתוב 
(מסני מ ) 'רעך ורע אביך אל תעזב', מכל מקום לפי פשוטו כוונת רבי אליעזר גם על כבוד חבריהם 
ממש. מח. וביאר הצל"ח שמטעם זה הקדימו בגמרא מה שהיה בפטירתו של רבי אליעזר קודם 
שהביאו מה שהיה בפטירת רבי יוחנן בן זכאי, והרי פטירת רבי יוחנן בן זכאי קדמה שהוא היה 
רבו של רבי אליעזר, אלא משום שהמעשה שהיה בפטירת רבי אליעזר קשור לתפילת בית המדרש 
שאומרים בה 'שלא יכשלו חברי בדבר הלכה ואשמח בהם, שהלומד לקנטר שמח בכישלון של 
חבירו. 


ילקוט 


חבירו. ומשום כך הזהירם גם כן שידעו לפני מי הם מתפללים, שלא יגדל אחד 
מהם את עצמו על חבירו ולא יזלזל בו, כיון שידע שכולם צריכים לרחמי שמים 
ולחסד ה' אשר בידו נפש כל חי. ואפילו אם חבירו לא זכה בתורה לא יזלזל 
בו שעתידה תורה שתצא מבני עמי הארץ. ועוד הזהירם שימנעו את בניהם מן 
ההגיון ויושיבום בין ברכי תלמידי חכמים שעל ידי כן תצא מהם תורה שנאמר 
(נמדנר כד ז) 'יזל מים מדליו', ואע"פ שאינם יודעים בתורה יושיבו אותם בין 
ברכי תלמידי חכמים שמהם תצא תורה באחרית הימים. 
ובענף יוסף (עין שקנ ד"ס פמכ) ביאר שהזהירם על כך משום שהמתכבד בקלון 
חבירו הוא בעל מדות גרועות ואינו ראוי לחיי עולם הבא, כמו שכתב 
הרמכ"ם בפירוש המשניות (סנסללין פ"י כסקלמס ד"ס וססוגס)מט. 


מה הכוונה מנעו בניכם מן ההגיון 


ומנעו בניכם מן ההגיון. פירש רש"י (ל"ס מססגיון) שני פירושים: א. שלא ירגילו 
אותם במקרא יותר מדאי, ומשום שהמקרא מושך את הלבנ. ב. שימנעו 
משיחת הילדים. 
ובפפר יוחסין (מפמר עני סדר ספמוכליס פות ס"6 ד"ס סדמן) כתב בשם רב צמח גאון 
שכוונת רבי אליעזר שימנעו אותם מלהגות במקראות שהן נוטים למינות. 
והערוך עין סג) פירש ש'הגיון' היינו שלא יפתרו את הפסוק כצורתו. 
ויש מפרשים!* שכוונת רבי אליעזר שימנעו את בניהם מללמוד חכמת ההגיון, 
שהיא הקדמה כללית ללימוד שאר החכמותע, ואמר שימנעו את בניהם 
מלימוד זה משום שאסור ללמוד חכמה זו קודם לימוד התורה, אבל הם עצמם 
אין צריכים למנוע מכךנ. 
אמנם הכותב על גליון העין יעקב (ד"ס ‏ מדט) דחה פירוש זה, וכתב שחכמה זו 
היא חכמה מפוארה גם לתלמוד תורה, ואם היה אומר 'מנעו בניכם מן 
חכמת יוונית' היה נכון שהרי אסרו חכמים ללמד אדם לבנו חכמת יוונית'ד. 
גם הרשב"ץ בספרו מגן אבות (פנות פ"ע מי"ד ד"ס ודע) כתב שמותר ללמוד חכמות 
אלו, כדי שמתוך דבריהם נדע מה שנוכל להשיב לאפיקורסים. וכתב שאין 
זה בכלל מה ששנינו בסנהדרין (5) שהקורא בספרים החיצונים אין לו חלק 
לעולם הבא, שהרי כבר פירשו בגמרא שם (ק:) שהכוונה על ספרי בן סירא, 
ובירושלמי (ססזרין פ"י ס") פירשו שהכוונה על ספרי בן לענה, שהם ספרים 
המלאים בתעתועים. וכוונת הגמרא מנעו בניכם מן ההגיון היא על שיחה בטילה 
ולא על חכמת ההגיון. 
וכך כתב האבן עורא בספרו יסוד מורא (טעל סלססון ד"ס ױע) 'גם צורך למשכיל 
שידע חכמת ההגיון כי הוא מאזני כל חכמה, וכבר הזהירונו קדמונינו (פנום 
פ"נ מי"ד) הוי שוקד ללמוד תורה ודע מה שתשיב לאפיקורסי. 
ובעיון יעקב (ד"ס ומנעו) פירש, שרבי אליעזר הזהירם שלא ילמדו את בניהם 
פעולת שמות הקדושים, ו'הגיון' הוא מלשון הוגה את השם באותיותיו. 
ובבן יהוידע (ל"ס ופעו) ביאר שהזהירם שלא ילמדו דת נימוסות שיש בה יושר 
המשפטים שהם מסודרים על פי שכל אדם חכם לב, אבל אין בתוכה 
פנימיות קדושה, מה שאין כן תורתינו הקדושה שכל דבר מדבריה שרשו פתוח 
אל מים העליונים. 
עוד ביאר ש'הגיון' הכוונה על סיפורים של מלכים וענינים שונים שהיו בדורות 
הקודמים שלא יהיו בניהם נמשכים אחריהם ומאבדים את הזמן כשהם 
קוראים בהם. 


הקשר ממניעת הבנים מן ההגיון להושבתם בין ברכי תלמידי חכמים 


והושיבום בין ברכי תלמידי חכמים. המהרש"א (פ"6 ד"ס מסגיון) ביאר שאזהרה 
זו קשורה לאזהרה שלפניה, לפי פירוש הראשון של רש"י (ד"ס פססניון) 

ש'מנעו בניכם מן ההגיון' הכוונה שלא ירגילו אותם במקרא יותר מדאי, ולכך 

חשש שמא יאמרו שאם ימנעו אותם מן המקרא ילכו בטל, כיון שעדיין לא 

הגיעו לכלל שנים שראויים ללמוד משנה וגמרא, ולכך הזהירם שיושיבו אותם 
בין ברכי תלמידי חכמים ויקבלו שם מדות טובות והגונות. 


על מה מרמז 'נר ישראל עמוד הימיני פטיש החזק' 


נר ישראל עמוד הימיני פטיש החזק. המהרש"א (מ" ד"ס נכ) ביאר, שנר 
ישראל' מרמז על מצוותיו, שנאמר (מקלי ו כג) 'כי נר מצוה' וגו'. ו'עמוד 


מט. וכן כתב בחיבורו (לעות פ"ו ה"ג, פפוכס פ"ג הי"ל). ‏ נ. הצל"ה (כרע""י ד"ס מססגיון) כתב טעם אחר לפי 
פירוש זה, שגם האפיקורסים לומדים המקרא כדי ללמוד לשון הקודש, וכמו שלומדים שאר לשונות, 
ואם לא ישגיחו על בניהם רק על לימוד המקרא, יתכן שיקחו להם מלמד אפיקורס שגם הוא יכול 
ללמדו, ומתוך כך הבן ימשך אחריהם גם בדיעות נפסדים. נא. ספר יוחסין (מלמר עני סדר סלמוכסיס פופ 
ס"b‏ ד"ס סדמן) בשם יש מפרשים, מדרש שמואל (ענ 6כופ (ס"ר מו די ויד תנמיד ספר"י, פ"כ מט"ז ד"ה וכפב) 
בשם הר"ר ישראל, ענף יוסף (ד"ס ומנעו), וכעין זה במלמד התלמידים (סקלמס ד"ס ולפס), נב. כן הוא 
לשון המדרש שמואל. ובענף יוסף כתב שהוא הנקרא בלע"ז 'לאגי"ק', שהוא ראשית לימוד חכמות 
פילוסופים. ולשון ספר יוחסין (מפמר פימי ד"ס פפנטון) 'ההגיון שהיא לוגיקא'. | נג. ובענף יוסף כתב 
הטעם שהנער אינו יודע עדיין למאוס ברע ולבחור בטוב, ולכך לא ילמוד רק חוקות ה'. אמנם ראה 
בתשובות הגאונים (סככני סי שנ) שהובא לשון הגמרא 'מנעו עצמיכם מן ההגיון'. | נד. אבל הצל"ח 
(ד"ס ופער) דחה דברי הכותב, וכתב שאע"פ שחכמה זו יש בה תועלת ללימוד התורה, מכל מקום כיון 


ברכות כה: 


ביאורים רנא 


הימיני' הוא נקרא לפי שהיה העמוד של אותו הדור, שהוא הציל כמה צדיקים 
בחורבן בית שני כמבואר בגיטין (נו:), ו'פטיש החזק' היינו שהוא חזק בתורה, 
וכמו שנאמר על התורה (יימיס כג כט) 'וכפטיש יפוצץ סלעי. 
והערוך עין פעט) פירש שדימו אותו לפטיש חזק, לומר שכשם שמתפזרות 
ניצוצות תחת הפטיש, כך הלכותיו מתפזרות בכל העולם. 
ובשלמה משנתו (ל"ס ₪ ביאר ששלשה תארים אלו הם כנגד ימיו של רבי יוחנן 
בן זכאי שהיו מאה ועשרים שנה, והיו מחולקים לשלשה חלקים, 
ארבעים שנה הראשונים למד תורה, וארבעים שנה האמצעיים לימד והורה 
הוראות בישראליה, וארבעים שנה האחרונים תיקן תקנות''י, וקראוהו צר ישראלי 
כנגד ארבעים שנה האחרונים שתיקן תקנות והוליך את ישראל לאורו בדרך 
הישר שלא יכשלו, וכמו שאמרו לדוד המלך שהיה עוצר בעמונז 'ולא תכבה 
את נר ישראל' (טפו% כ' כ ). וכנגד ארבעים שנה האמצעיים שלימד והורה 
הוראות, קראוהו 'עמוד', לפי שכל ישראל נשענו עליו בהוראות ובדינים, ומה 


(מטלי ג טז) 'ארך ימים בימינה'. ועל ארבעים שנה הראשונים שעדיין לא התחיל 
ללמד ולהורות קראוהו 'פטיש החזק', לפי שלא התחיל להורות עד שכבר כתת 
כל התורה כולה 'כפטיש יפוצץ סלע' (יכמיס כג כט)יח. 


איך אמרו שאי אפשר לפייס את הקב"ה בדברים והלא אפשר להתפלל 


ואיני יכול לפייפו בדברים ולא לשחדו בממון. כתב מהרש"א (ת" ז"ס ופֿיי 
יכו), שכוונת רבי יוחנן בן זכאי רק לעולם הבא, אבל בעולם הזה יכולים 
לפייס את הקב"ה בדברים, והיינו בתפילה. וכמו כן אפשר לשחדו בממון בעולם 
הזה והיינו בצדקה, שנאמר (מפ י 0 'וצדקה תציל ממות'. אלא שבדין של עולם 
הבא אי אפשר לפייסו בתפילה ולא לשחדו בצדקה. 
וביד יוסף (עין שקנ ד"ס %) כתב בשם פתח עינים שוודאי אפשר לפייס את 
הקב"ה בתפילה, אלא שתפילה צריכה כוונת הלב, וכוונת רבי יוחנן בן 
זכאי שבשר ודם אפשר לפייסו בדברים בלא כוונת הלב, מה שאין כן אצל 
הקב"ה שהוא יודע מחשבות. 


החשש מגיהינום הוא גם אם לא ימות מיתת עולם 


ולא עוד אלא שיש לפני שני דרכים אחת של גן עדן ואחת של גיהנם 

וכו'. המהרש"א (ס"פ ד"ס וינ יכו) ביאר, שאע"פ שכבר אמר שאם ממיתני 

מיתתו מיתת עולם, והיינו שיכול להמיתו גם לעולם הבא, מכל מקום מוסיף 

רבי יוחנן בן זכאי ואומר שאפילו אם לא תהיה מיתתו מיתת עולם גם לעולם 

הבא כרשעים גמורים, מכל מקום הוא ירא שמא יוליכו אותו לגיהינום להיות 
נדון שנים עשר חודש'". 


הטעם שלא היה יודע באיזו דרך מוליכין אותו 


ואיני יודע באיזו מוליכין אותי. המפרשים תמהו איך חשש רבי יוחנן בן 
זכאי שיוליכו אותו לגיהינום. וביארו בכמה אופנים: 

א. המהרש"א (ח" ד"ס ופי ײדע) ביאר, שלא היה מאמין בעצמו [שישאר 
בצדקותו], וכמו שדרשו על דוד (של ל.) שאמר (תסניס מ יג) 'לולא האמנתי 

לראות בטוב ה'", שלא היה יודע אם יהיה לו חלק בין הצדיקים לעתיד לבוא 

שמא יגרום החטא. 

ב. עוד ביאר מהרש"א, שרבי יוחנן בן זכאי עשה כן שלא להתגאות כנגד 
תלמידיו, ורצה ללמדם בכך את מידת הענווה, אבל מכל מקום הודיע להם 
שחזקיהו מלך יהודה בא ללוותו כדי שלא יהרהרו עליו לאחר פטירתו. 

ג. הריא"ף (עין יעקנ ד"ס ו6) ביאר, שיש רשעים שאינם עולים מן הגיהינום עד 
שיעבור שם צדיק אחד שהוא בדרך לגן עדן והם עולים עמו, ועל זה היה 

בוכה שאינו יודע אם בדרכו לגן עדן יעבור דרך הגיהינום להעלות נשמות משם 

או לא. 

ד. בעין אליהו (ד"ס ו₪) ביאר שרבי יוחנן בן זכאי היה חושש על מה שלא 
ביקש מאספסינוס (גיטין :) שלא יחריב את ירושלים, ודרשו עליו את הפסוק 

(יסעיס מד כס) 'משיב חכמים אחור', וחשש רבי יוחנן בן זכאי שמא נחשב זאת 

לחטא. 


שעיקרה הוקבעה מתחילה לחכמה החיצונית, ראוי להתרחק ממנה משום עת לעשות לה' הפרו תורתך. 
וכתב, שיש ללמוד כן בקל וחומר ממה שבטלו מלומר עשרת הדברות בכל יום משום תרעומת המינים 
(כמכופר לעיל יכ.) אע"פ שמצוה רבה לזכור את מעמד הר סיני בכל יום, ואם כן בוודאי שיש להתרחק 
מלימוד חכמת ההגיון [ומכל הקרוב לזה] שממשיך אחריו לימוד הפילוסופיה שמזה ממשיך מדחי 
אל דחי לדחות את כל דת התורה, ועל כך הזהיר רבי אליעזר את תלמידיו להימנע מלימוד חכמות 
אלו. וכדי שלא יטעו נתן להם עצה שיושיבו אותם בין ברכי תלמידי חכמים וישמעו מהם אופני 
הלימוד בתורה וסברות ישרות ונכונות. | נה. אבל עד ארבעים שנה לא הורה כמבואר בסוטה (כ.) 
שעד ארבעים שנה לא יורה הוראה. נו. עיין בדברי הגמרא בראש השנה (8:) ובסנהדרין (מפֿ) שכל 
שנותיו של רבן יוחנן בן זכאי מאה ועשרים שנה, ארבעים שנה עסק בפרקמטיא, ארבעים שנה למד, 
וארבעים שנה לימד. וצ"ע. | נז. הוא כינוי למלך המושל בעם ראה שמואל א' (ט י) וברש"י שם 


(ד"ס יעככ). ‏ נח. עיין לשונו בפנים. וצ"ת בביאור דבריו. נט. כן הוא משפט רשעים בגיהינום כמו 


רנב ילקוט 


היאך בירכם על מורא שמים והרי אינה בידי שמים 


יהי רצון שתהא מורא שמים עליכם כמורא בשר ודם. המהרש"א (פ"5 ד"ס 

פיט תמה, שהרי אמרו להלן (לג:) שהכל בידי שמים חוץ מיראת שמים, ואם 
כן איך בירך את תלמידיו שיהיה להם מורא שמים. ותירץ, שאמר להם כן בדרך 
תוכחה שיעשו כן, וממילא יסייעו להם מן השמים, וכמו שאמרו (מכופ י:) שבדרך 
שאדם רוצה לילך מוליכין אותו, וכן אמרו (ענפ קד.) שהבא ליטהר מסייעין אותו. 


הטעם שהזהיר על פינוי הכלים 


פנו כלים מפני הטומאה. הכותב בעין יעקב (ל"ס נפעפ) ביאר שדבר זה מורה 
על גודל מעלת רבי יוחנן בן זכאי, שגם כשהיה גוסס היה מיושב בדעתו 
לרמז לתלמידיו מה שאמר שלמה (קס₪ 2 ) 'וישוב העפר על הארץ כשהיה 
והרוח תשוב אל האלהים אשר נתנה', ואמר להם שהגוף שב אל העפר ומכיון 
שהרוח מתפרדת ממנו מביא הגוף טומאה באהל אפילו לחסידים ואנשי מעשה, 
אבל מצד הרוח אדרבא יש לה עליה למעלה שחזקיהו בא ללוותול. 


הטעם שחזקיה מלך יהודה הגיע אליו ללוותו 


והכינו כפא לחזקיהו מלך יהודה שבא. פירש רס פוקיסו) שבא אליו 
ללוותו. 
ובשיטה מקובצת (ד"ס פמכ) ביאר על פי מה שאמרו בחגיגה (יל:) שרבי יוחנן 
בן זכאי היה מזומן לכת שלישית בגן עדן, וחזקיהו היה מכת שלישית 
לכן בא ללוות את רבי יוחנן בן זכאי. 
ובעין אליחו (ד"ס סכיטו) ביאר הטעם שחזקיהו בא ללוותו, משום ששניהם העמידו 
עמוד של תורה, שאצל רבי יוחנן בן זכאי מצאנו שביקש מאספסינוס 
שיתן לו יבנה וחכמיה (גיטין טו:), ועל חזקיהו מבואר בסנהדרין (5:) שבימיו בדקו 
מדן ועד באר שבע ולא מצאו תינוק ותינוקת שלא היו בקיאים בדיני טומאה 
וטהרה. 
והצל"ח (ל"ס וסטו) ביאר, שבא לקראתו חזקיה שהיה ממלכי בית דוד, לפי 
שהלל היה מזרע דוד משפטיה בן אביטל כמבואר בכתובות (סנ)), 
ומיום שקיבל הלל את הנשיאות לא פסקה הנשיאות מזרעו, אמנם רשב"ג שהיה 
מזרעו נהרג בעשרה הרוגי מלכות ואז עדיין היה בנו רבן גמליאל מיבנה קטן, 
ולכן קיבל רבי יוחנן בן זכאי את הנשיאות אע"פ שלא היה מזרעו של הלל, 
ולכך בא אליו אחד ממלכי בית דוד לקראתו, להראות לו שאין לדוד המלך 
תרעומת עליו על שקיבל את הנשיאות הגם שלא היה מזרעו. וגם רמז לו בכך 
שלאחר מותו לא יושיבו את בנו במקומו, אלא יחזירו את הנשיאות לזרעו של 


באיזה אופן מתפלל מעין שמונה עשרה לרבי יהושע 


רבי יהושע אומר מעין שמונה עשרה. כתב המאירי (ל"ס פמל - סעני) שכוונת 

רבי יהושע שאם הוא טרוד יכול לפטור את עצמו ולהתפלל מעין שמונה 
עשרה, ואע"פ שאנשי כנסת הגדולה תיקנו להתפלל שמונה עשרה ברכות 
שלימות, והוא יכול לכוון את דעתו בכל הברכות, מכל מקום כיון שהוא טרוד 
יכול להתפלל מעין שמונה עשרה כיון שכל הברכות נכללות בה. ודעת רבי 
עקיבא היא שאם טירדתו אינה מעכבת אותו לכוון בברכות צריך להתפלל שמונה 
עשרה ברכות שלימות, ורק אם אינו יכול לכוון בכולן יתפלל מעין שמונה 
עשרה, שיותר טוב שיקצר בתפילתו ויכוון בה, ממה שיאריך בתפילה ולא יכוון. 


אם הלכה כרבי עקיבא או כרבי יהושע 


ר"ע אומר אם שגורה תפלתו בפיו מתפלל י"ח וכו'. הראשונים נחלקו כמי 

ההלכה. האור זרוע (סלנכות תפילס סי 5 ד"ס מתני) פסק כרבי יהושע שאפשר 
להתפלל מעין שמונה אע"פ שתפילתו שגורה בפיו. והביא ראיה ממה שאמר 
רב נחמן בשם שמואל (סע כע.) שכל השנה כולה מתפלל אדם הביננו חוץ 
ממוצאי שבת וממוצאי ימים טובים מפני שצריך לומר הבדלה בחונן הדעת, וכן 


ששנינו בעדיות (פ"ג מ"ן. ‏ ס. ועיין שם ביאור נוסף בדברי רבי יוחנן בן זכאי בדרך רמז. 
סא. כוונת האור זרוע שמסתימת דבריהם משמע שיכול להתפלל הביננו גם כשתפילתו שגורה 
בפיו. סב. וכן פסק המאירי (ד"ס זהו). והרמב"ם בהלכות (פפינס פ"נ ה"נ) כתב ש'אם היה טרוד ודחוק 
או שקצרה לשונו מהתפלל יתפלל שלש ראשונות וברכה אחת מעין כל האמצעיות' וכו', ומקור 
דבריו שגם אם 'טרוד ודחוק' מתפלל הביננו הם מדברי הרי"ף שכתב שבשעת הדחק מתפלל הביננו. 
אמנם אין הכרח מזה לכאורה שפוסק כרבי עקיבא, שהרי רבי עקיבא התיר רק כשתפילתו אינה 
שגורה בפיו ולא כשהוא טרוד ודחוק. וכן משמע בטור ו" סי קי) שלא הביא כלל דברי רבי עקיבא 
והביא דברי הרי"ף שמתפללים הביננו רק בשעת הדחק. אמנם מדברי הרמב"ם בפירוש המשניות 
משמע שגם לרבי עקיבא יכול להתפלל הביננו כשהוא טרוד ודחוק. סג. בתוספות יום טוב (ז"ס 
6) כתב שלפי פירוש זה היה ראוי לגרוס 'אסרא' מלשון 'איסור וקישור'. והביא שכך היא גירסת 
הרי"ף [אבל ברי"ף שלפנינו הגירסא היא באסדא]. אמנם כתב, שממה שפירש רשיי בלשון הראשון 
שהוא משורש של 'ותשם בסד רגלי' מוכרח שהיה גורס 'באסדא' [בדל"ת], ואע"פ כן פירש לשון 


ברכות כה: 


ביאורים 


ממה שאמר רב ביבי בר אביי (טס) שכל השנה כולה מתפלל אדם הביננו חוץ 
מימות הגשמים מפני שצריך לומר שאלה בברכת השנים, ומשמע שאמוראים 
אלו סוברים כרבי יהושעלא. 
אבל הרמב"ם בפירוש המשניות פסק כרבי עקיבאסב. ובכסף משנה (פ": ס") 
ביאר טעמו על פי הכלל שהלכה כרבי עקיבא מחבירו. ואע"פ שרק 
מחבירו אמרו ולא מחביריו, וכאן חולקים עליו רבן גמליאל ורבי יהושע, מכל 
מקום כיון שרבן גמליאל ורבי יהושע אינם עומדים בשיטה אחת אין הם נחשבים 
כרבים החולקים עליו. 


מהו אסדא 


או באסדא. רש"י (ד"ס נסד) הביא שתי לשונות מהו אסדא: א. שהכוונה על 

'בית הסוהר' וכלשון הכתוב (פוכ יג מ) 'ותשם בסד רגלי'. ורש"י באיוב (פס 

ד"ס נסד) ביאר יותר, שהכוונה לעץ גדול שנותנים בו רגלי האסורים. ב. שהכוונה 

על עצים רבים הקשורים זה עם זה יחד, ומושיטים אותם בנהר ממקום למקום 

והולכים עליהם כמו בספינה. והוסיף רש"י שבלשון המקרא הוא נקרא 'רפסודות' 
(לכליי טייס כיי3 00 

ובתוספות הרא"ש (ל"ה סיס) הביא שבדברי הירושלמי מבואר כלשון שני של 

רש"י, שאמרו שם 'היא אסדא, היא אסקריא של ספינה, היא 

רפסודות, דכתיב (לגלי סימיס פס) 'ונביאם לך רפסודות' וגו". 

וכעין פירוש זה פירש הר"ש (ומס פ"ג מ" ד"ס סלס) בשם י"א, שאלו שיש להם 

עצים גדולים שספינה אינה יכולה להחזיק אותם, עושים מהם חבילות 

גדולות, ומשימים עליהם נס לסימן, ומוליכים אותם על ידי הרוח עד המקום 
שצריכים להביאםסי. 

והערוך (עלן סלס, סו"ד נר"ע טס) פירש, שמשימים עצים שתי וערב על המים עד 

שנעשה מגדל, ועולים עליו אלו שעושים מלחמה. 


המקור שמנין שמונה עשרה ברכות מכוון בדווקא 


הני י"ח כנגד מי. הפני יהושע (ד"ס סט) ביאר שהיו יודעים ששמונה עשרה 

ברכות הן מנין מכוון ממה שאמרו במגילה (פ.) שמכאן ואילך [פירוש, 

משגמר לומר את הברכות שתקנו חכמים] אסור לספר בשבחו של הקב"ה, וכן 

אמרו להלן (כע.) שאין נוהגים כרבי עקיבא לומר הבדלה במוצאי שבת ברכה 

בפני עצמה, משום ששמונה עשרה ברכות תקנו חכמים בתפילה ולא תשע עשרה, 
ולכך שאלו כנגד מי תקנו חכמים שיתפללו בדווקא מנין זה. 


מדוע תיקנו שמונה עשרה ברכות כנגד אזכרות שם הוי"ה 


כנגד י"ח אזכרות שאמר דוד בהבו לה' בני אלים, המהרש"א (מ" ד"ס כנגד) 
ביאר שתיקנו שמונה עשרה ברכות של חול כנגד אזכרות של שם הוי"ה 
משום ששם הוי"ה הוא שם הרחמים, ורובם של הברכות הם שאלת צרכיו של 
אדם שהוא צריך לבקש רחמים ותחנונים עליהם. 
עוד הוסיף לבאר מה שאמרו בגמרא להלן (כט.), ששבע ברכות של שבת נתקנו 
כנגד שבעה קולות האמורים במזמור זה, לפי שברכות של תפילת שבת 
הם של שבח, ולכן רמוזים בלשון 'קול' שהאדם צריך להרים קולו בשבחו של 
מקוםסז. 


מנין האזכרות בקריאת שמע הוא על שמות הוי"ה ועל לטון אלקות 


כנגד י"ח אזכרות שבקריאת שמע. כתב המאירי (נסנן כט. ד"ס מנין) שמה שאמרו 
שיש שמונה עשרה אזכרות בקריאת שמע הכוונה גם על שמות הוי"ה 
וגם על לשון אלקות שנאמר בהסה. 
וכתב הצל"ח (ל"ס סנ) שרב הלל שפירש הטעם שתיקנו שמונה עשרה כנגד 
האזכרות שבמזמור הבו לה' בני אלים ורב יוסף הסובר שהם כנגד 
האזכרות שבקריאת שמע חולקים בסברתם, ואי אפשר לומר שדברי שניהם 
נכונים וכנגד שניהם תיקנוהו, שהרי במזמור הבו לה' יש שמונה עשרה אזכרות 
של שם הוי"הסו, ובקריאת שמע יש שמונה עשרה אזכרות יחד עם שם אלהות, 
ובהכרח לומר שהם חולקים. 


שני ומשמע שגם לפירוש זה גורסים 'אסדא'. | סד. מה שאין כן בבקשת רחמים שצריך לבקש 
בלשון תחנונים בלא השמעת קול. עוד כתב, שמטעם זה התשע ברכות של תפילת ראש השנה גם 
נרמזו באזכרת שם הוי"ה כמבואר להלן (ט.) כיון שהוא יום הדין צריך לבקש רחמים. וגם אותם 
אומרים בלחש בלא הרמת קול לשיטת ספר הפליאה שהביא הבית יוסף (פו"ם סי" קל ס"ג ד"ס ככלע) 
שקרא תגר על הנוהגים להרים את קולם בתפילת הלחש בראש השנה ויום הכיפורים [אמנם עיין 
בבית יוסף שם שמיישב המנהג להרים את הקול בתפילות של ר"ה על פי דברי פסקי התוספות 
(ב"יס לות ענ) והמרדכי (יומ רמו פפכס). וכן נפסק בשו"ע (פֿ"ם סי תקפנ ק"ע)]. ‏ סה. ואלן הן: א ב. 2 
'שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד', ד. ה. 'ואהבת את ה' אלהיך', ו. ז. 'לאהבה את ה' אלהיכם', 
ח. 'וחרה אף ה' בכם', ט. 'אשר ה' נתן לכם', י. 'אשר נשבע ה' לאבתיכם', יא. ויאמר ה' אל 
משה לאמר', יב. 'וזכרתם את כל מצות ה'', יג. 'והייתם קדשים לאלהיכם', יד. טו. 'אני ה' אלהיכם 
אשר הוצאתי וגו', טז. יז. יח. להיות לכם לאלהים אני ה' אלהיכם'. סו. ועם שם 'אל' יש תשע 
עשרה, כמבואר בגמרא להלן שכנגד 'אל הכבוד' (מסניס כט ג) תיקנו ברכת ולמלשינים. 


ילקוט 


ועל פי זה ביאר הצל"ח שינוי לשון הגמרא בין דברי רב יוסף לדברי ר' תנחום 
בסמוך, שבדברי רב יוסף אמרו 'רב יוסף אמר כנגד' וכו' ומשמע מלשון 
זה שהוא חולק על רב הלל, ובדברי ר' תנחום אמרו 'א"ר תנחום אמר רבי 
יהושע בן לוי כנגד שמונה עשרה חוליות שבשדרה', ומשמע מלשון זה שאינו 
בא לחלוק על הטעמים שאמרו רב יוסף ורב הלל שהביאו בגמרא לפני כן, 
והיינו משום שרב יוסף בהכרח חולק על רב הלל, אבל ר' תנחום אין הכרח 
שהוא חולק עליהם שיש לומר ששניהם נכונים שכנגד שניהם תיקנוהס. 


הטעם שתיקנו מנין הברכות כנגד מנין החוליות שבשדרה 


כנגד שמונה עשרה חוליות שבשדרה. בפני יהושע (ד"ס פמכ) ביאר, שהטעם 

שתיקנו מנין הברכות שבתפילה כנגד מנין החוליות שבשדרה הוא משום 
שנאמר (פסניס ₪ י) 'כל עצמותי תאמרנה'. ועוד ביאר, על פי מה שידוע שרמ"ח 
אברים של האדם הם כנגד רמ"ח מצוות עשה שבתורה (ככופ כג:), ולפי זה כל 
האברים צריכים לקיום המצוות, ובאמת אינו כן שעיקר עשיית המצוות הם רק 
בידים וברגלים, וקל וחומר באברי הפנים המיוחדים בראיה ושמיעה ודיבור, מה 
שאין כן באיברי העצמות שבשדרה שהם ענינים גשמיים יותר מבכל האברים 
ולא ניכר בהם שום עשיית מצוה, ולכן הוצרכו לתקן כנגדם שמונה עשרה ברכות 
בתפילה, כדי שיזכור האדם בשעת התפילה להתפלל בכל כוחו ולהתנועע כדי 
לקיים מה שנאמר 'כל עצמותי תאמרנה'. וביאר הפני יהושע עוד, שגם דברי 
רבי יהושע בן לוי בגמרא להלן בסמוך שצריך לכרוע עד שיתפקקו כל חוליותיו 

שבשדרה הוא מטעם זה. 


מה הפירוש שיראה איסר כנגד לבו 


עד כדי שיראה איסר כנגד לבו. פירש רש"י (ד"ס פֿיקכ) שיכרע עד שייעשו 

לו שני קמטים בבשרו, אחד מלמטה ואחד מלמעלה, וכאיסר רוחב בשר 
באמצע. 

והרשב"א (ליס עד) פירש בשם רב האי גאוןס" שהכוונה שיכוף את ראשו כאגמון 

שאז יוכל לראות איסר שהוא מונח בארץ כנגד לבו, ולא שיחצה את 

קומתו לשני חלקים ויכוף אותה כשהיא ניצבתסט. והביא סימן לזה ממה שנאמר 

(יסעיס נח ס) 'הלכוף כאגמון ראשו', ומשמע מזה שמנהג כריעה כך הוא, וכשכופף 

צווארו ושוחה כמעט עד שיראה איסר שיש בארץ כנגד לבו הוא נראה כפיפת 
אגמון?. 

וכתב המאירי (ל"ס סעפפנ0, שלשיטת רש"י קורים 'יראה' מלשון נפעל [ומנוקד 


ייד א 


כעין איסר. ולפירוש השני הוא מבנין הקל, והיינו מלשון שיראה בעיניו איסר 

שלפניו [ומנוקד יִראֶה]. אמנם כתב שגם לפירוש רש"י אפשר לקרותה בבנין 
הקל, והיינו שתיעשה גומא ועל ידי כך יראה אותה הרואה. 

ותלמידי רבינו יונה (סץ 9 ד"ס עד טילפס) כתבו בשם רש"י שכוונת הגמרא 

שישחה עד כדי שחבירו העומד כנגדו לא יוכל לראות כנגד לבו אלא 

כשיעור איסר בלבד. וביאר הב"ח ו" סי קיג פ"ד ל"ס ופכס"י) שכוונתו לומר 

שכאשר האדם זקוף, חבירו העומד כנגדו רואה בו כל מה שהוא כנגד לבו, 

אבל כשהוא שוחה, ראשו מפסיק בינו לבין חבירו, וצריך לשחות כל כך עד 

שחבירו לא יוכל לראות כנגד לבו רק כשיעור איסרלא. 
עוד כתבו תלמידי רבינו יונה (פס) פירוש נוסף בשם רב האי גאוןלב, שיכרע 
כל כך עד שהטבור שעומד כנגד לבו יכנס כלפי פנים וייעשה גומא קטנה 
שנראה כמו איסר. 


אם לדברי עולא עריך לכרוע עד שיתפקקו חוליותיו 


שם. כתב המאירי (ד"ס סמתפננ) שלשיטה זו די במה שיכרע עד שיראה איסר 
כנגד לבו, ואין צריך שיתפקקו חוליותיו*. אמנם כמה ראשונים הביאו גם 
דברי רבי יהושע בן לוי וגם דברי עולאלי. 


לא ישוח יותר מדאי 


שם. כתבו התוספות (עיל ינ: דס ככע) בשם הירושלמי (פ"6 ס"ס), שלא ישוח יותר 
מדאי. וכן כתבו הנהות אשר"י (פ"ס סי' ככ ד"ס סכורע), שלא ישוח עד שיהא 


סז. אמנם הב"ח הגיה בדברי הגמרא 'ר' תנחום אמר רבי יהושע בן לוי' וכו', ולפי דבריו משמע 
גם בדברי ר' תנחום שהוא חולק על הטעמים הקודמים. | סת. הו"ד גם בתלמידי רבינו יונה (לסנן 
לר. ד"ס עד שיל6ס) וברא"ש (פ"ס םס" כנ). סט. ועיין בשיטה מקובצת (ד"ס עו₪) מה שכתב עוד בזה. 
ע. וכן כתבו התוספות (על ינ: דיס כרע) שלא די בכריעה לבד כשראשו זקוף, אלא צריך גם שיכוף 
את הראש. ולפירוש זה לכאורה אין מחלוקת בין רבי יהושע בן לוי לעולא. וראה על כך בילקוט 
ביאורים להלן בסמוך. | עא. וכתב שלפי זה הניקוד הוא יִרָאה'. | עב. וכעין זה פירש הערוך 
(עכך סוזכ). עג. והיינו שראיית איסר כנגד לבו הוא בפחות מהשיעור שיתפקקו חוליותיו. 
עד. הרי"ף (סץ (ד) והרא"ש (פ"ס פיי כנ) והטור (פו"פ סי קיג) הביאו שתי הדיעות שבגמרא ולא הכריעו 
כמי ההלכה, ומשמע מדבריהם שאין מחלוקת ביניהם, ומשום שדברי רבי יהושע בן לוי עולים על 
שיעור כריעת הגוף, ועולא בא לומר שצריך לכוף גם את הראש כפירוש רב האי גאון. וכן משמע 
בדברי הנחלת צבי ((פֿו"ם פיי קיד סק"ד). והרמב"ם (ספיעס פ"ה סי"נ) פסק כדברי רבי יהושע בן לוי שיכרע 


ברכות כה: 


ביאורים רנג 


פיו כנגד חגור של מכנסיםעה. ובהנהות רבינו פרץ על סמ"ק (מוס ₪ סגסס פט) 

כתב שלא ישחה יותר מדאי כדי שלא יהיו עיניו יכולים לראות את הערוה. 

והט"ז (לו"ס סי קיג סק"ס) ביאר שהטעם שאין לשחות יותר מדאי הוא משום 
שנראה כיוהרא כששוחה יותר משיעור שחיה. 


הטעם שדיו בנענוע ראשו 


רבי חנינא אמר כיון שנענע ראשו שוב אינו צריך. בפירוש הרשב"ץ (ל"ס 

ונכפֿס) ביאר שדברי רבי חנינא הם לשיטתו להלן (ג) ששמע מאחד שאמר 
שבחים הרבה על הקב"ה האל הגדול הגבור והנורא והעזוז והאמיץ והיראוי, 
והשתיק אותו ר' חנינא, משום שאי אפשר לספר את כל השבחים של הקב"ה, 
ומטעם זה סובר כאן לענין כריעה שמי שכורע הרבה מראה שהוא מכניע את 
עצמו לפני הקב"ה במה שאפשר, ובאמת אי אפשר לבוא למדריגת ההכנעה 
שהאדם צריך להכניע עצמו לפי גודל רוממותו של הקב"ה וקטנותו של האדם, 

ולכן די בזה שהוא כורע כריעה כל שהיא כדי להראות שהוא חייב בכך. 

ולפי דבריו כתב הרשב"ץ, שמכך שההלכה כר' חנינא לענין שאסור להוסיף 

בשבחו של הקב"ה יותר ממה שתיקנו אנשי כנסת הגדולה, כך ההלכה 
כמותו גם לענין כריעה. ועוד הביא הרשב"ץ ראיה שהלכה כמותו ממה שרבי 

זיראל' פירש את דבריןל'. 


מה הכוונה 'והוא דמצער נפשיה' 


והוא דמצער נפשיה ומחזי כמאן דכרע, פירש רש"י (ד"ס דמער) שהוא ניכר 
שהוא רוצה לכרוע יותר אלא שהוא מצטער. והטור (פו"פ פיי קיג)ע" כתב 
שהכוונה בזה כשהוא זקן או חולה ל. 


מדוע לא תיקנו מתחילה ברכה כנגד 'אל הכבוד' 


כנגד אל הכבוד הרעים. בתוספות הרא"ש (ל"ס כנגל) ביאר שהטעם שמתחילה 
לא קבעו ברכה כנגד שם זה הוא משום שאינו שם המיוחד. 


על מי מרמז הכתוב 'אל הכבוד הרעים' 


לרב יוסף כנגד אחד שבקריאת שמע. המהרש"א (פ ד"ס כנגד) ביאר שרב 

יוסף ורב הלל נתכוונו לכוונה אחת, שהמינים משנים מ'אל אחד' לומר 

ח"ו 'אל אחר', ועליהם מרמז הכתוב (פסניס כע ג) 'אל הכבוד הרעים' שהקב"ה 

הרעים עליהם, כמו שאמרו בגמרא להלן (ש.) שהרעמים נבראו כדי לפשוט את 
העקמומיות שבלב. 


הטעם שהוערכו לתקן ברכת המינים 


כלום יש אדם שיודע לתקן ברכת הצדוקים. הרמב"ם (פפי(ס פ"נ ה"פ) ביאר 
הטעם שהוצרך רבן גמליאל לתקן ברכה זו, שבימיו רבו האפיקורסים 
בישראל והיו מצירים לישראל ומסיתים אותן לשוב מאחרי השם, וראה רבן 
גמליאל שבקשה זו היא גדולה מכל צרכי האדם שיאבד ה' את האפיקורסים, 
ולכן הוצרך להתקין עליה ברכה ולקובעה בתפילה כדי שתהיה ערוכה בפי כולם. 
והקשה עליו רבינו מנוח, שאם הברכה נתקנה מפני האפיקורסים היה ראוי לתקן 
לשון הברכה 'לאפיקורסים אל תהי תקוה' ולא 'ולמשומדים אל תהי 

תקוה'. ותירץ, שבדרך אגב השמיענו בלשון זה שהמומר לעבירה אחת [כגון 
שרגיל לאכול חלב או שרגיל לאכול דם] מין הוא". עוד תירץ, שתיקנו לשון 
זה כדי שימנעו העם להטות אחרי המומרים להמיר ולצאת מכלל הדת, לכן 

תקנו להודיע שאין למומרים תקוה. 


מה החידוש בתיקון ברכת ולמלשינים 


שם. בפני יהושע (ד"ס 6% תמה על שאלת רבן גמליאל אם יש מי שיודע לתקן 

ברכת הצדוקים, וכי מה קושי יש בתיקון ברכה זו שאינה אלא עניני קללות 
שמתפללים על הצדוקים, והרי אפילו נשים שלנו יכולות לתקן אותה. ומה 
החידוש ששמואל הקטן ידע לתקן אותה, גם אמרו שלאחר שנה שכחה עד 
שהוצרך להשקיף בה שתים ושלש שעות. וביאר, שכל ברכות התפילה יש חשבון 
מדוקדק וכוונה במספר תיבותיהם ואותיותיהם וכמו שכתב הטור (פו"ם סיי קיג) 
וש בהם סודות מופלאים, ועל ידי הסוד שבהם יכולים לעשות רושם למעלה 


עד שיתפקקו כל חוליותיו, והוסיף ש'יעשה כקשת'. וביאר הרשב"ץ ((על ינ: ד"ה ככ פטפ) שכוונתו 
שיכוף גם את הראש. וכן נפסק בשו"ע ((ֿ"ת פס ס"ל). ‏ עה. וכן נפסק בשו"ע (פו"ם עס פ"). 
עו. בגמרא לפנינו הגירסא היא 'רבא'. ‏ עז. וכן כתב הראבי"ה (נרסת סי פס). ‏ עת. וכן כתבו 
הגהות מיימוניות (פפינס פ"ס פות 6 בשם ר"י. עט.וכן הוא משמעות לשון הרא"ש (פ"ס פיי כס. אמנם 
מרש"י משמע קצת שגם אם הוא בריא אם מראה עצמו שרוצה לכרוע יותר אלא שמצטער בכך 
אינו צריך יותר. וכן קצת מדברי הרשב"ץ (ל"ס װכפס) בביאור טעמו של רבי חנינא [הו"ד בילקוט 
ביאורים לעיל בסמוך]. גם הרמב"ם (פפס פ"ס ₪ כתב שאם שחה מעט וציער עצמו ונראה ככורע 
בכל כוחו אינו חושש, ולא כתב שמדובר דווקא בזקן או חולה. ועיין בראבי"ה (נלטת פיי פס) שהביא 
דברי ר' חנינא, וכתב שהלכה כמותו, וביאר דבריו כגון שהיה זקן או חולה, והוסיף שאם הוא 
בריא הוא שוחה יותר קצת עד שירגיש שמצטער במקצת. ומשמע מדבריו שדברי ר' חנינא אמורים 
גם לענין חולה וגם לענין בריא, אלא שבריא צריך לשחות קצת יותר מחולה. | פ. עיין במסכת 


רנד ילקוט 


כדי שתתקיים הבקשה המכוונה בברכה זו, ושאל רבן גמליאל אם יש מי שיודע 
לתקן ברכת הצדוקים שיהיה רמוז בה הסודות הנצרכות לברכה זופא. 


איך יתכן ששמואל הקטן היה בזמן רבן גמליאל השני 


עמד שמואל הקטן ותקנה. במלא הרועים (ד"ס עפד) תמה, הרי שמואל הקטן 
נפטר קודם מיתת רבן שמעון בן גמליאל שהיה אביו של רבן גמליאל 
השני כמבואר בסנהדרין (.), ולא יתכן שרבן גמליאל שאל את החכמים אם 
יש מי שיודע לתקן ברכת הצדוקים כשהיה אביו קיים, שלא היה מו לפני 
אביו ורבו, ולאחר הריגת אביו הרי לא היה כבר שמואל הקטן קיים. ועוד תמה, 
ששמואל הקטן נפטר קודם החורבן, והמעשה בגמרא כאן משמע שהיה לאחר 
החורבן. 
ובספר יוחסין (מפמר רפטון ד"ס רנן סמעון) כתב מכח קושיא זו, ששמואל הקטן תיקן 
ברכת המינים לפני רבן גמליאל הזקן [אביו של רבן שמעון בן גמליאל] 
ולא לפני רבן גמליאל השני שהיה לאחר החורבןפב. 


איך שכח שמואל הקטן ברכת ולמלשינים 


לשנה אחרת שכחה. הרשב"א (ד"ס נחנס) תמה, שמדברי הגמרא משמע ששמואל 
הקטן לא היה רגיל לומר ברכת ולמלשינים שתיקן, שאם היה רגיל 
לאומרה היאך יתכן ששכחה. 
והרשב"ץ ((ל"ה 900₪ כתב, ששמואל הקטן היתה תורתו אומנתו ולא היה 
מתפללפז, כרבי שמעון בר יוחאי וחביריו שאינם מפסיקין לתפילה 
(קת יל.). 
עוד הביא הרשב"ץ, שיש גורסים 'לשנה אחרת ירד ושכחה', ולגירסא זו אין 
קושיא, שלשנה אחרת ירד לפני התיבה פעם אחת ונזדמן לו באותה שעה 
ששכח אותה, ומשום אימת הציבור השקיף בה שתים ושלש שעות כדי להיזכר 
אותה. 
וביד דוד (כט. דייס נקנס)5ה תירץ שמתחילה תיקן שמואל הקטן שיאמרו אותה רק 
בציבור ולא ביחיד, ויתכן שבכל שנה זו לא עבר שמואל הקטן לפני 
התיבה ולכך שכחהפי. 


כט. 


מדוע לא היה עריך לחזור לראש התפילה לאחר שהמתין שתים ושלש שעות 


והשקיף בה שתים ושלש שעות ולא העלוהו. בפרי חדש (פו"פ סי סה סק"פ) 

כתב שמכאן מוכרח שאפילו אם שהה באמצע התפילה כדי לגמור את 

כולה, אינו צריך לחזור לראש, שמשמע שלא העלוהו והמשיך בתפילתו, וזה 

שלא כדברי רב אשי (ע? כ.) שאם שהה בכדי לגמור את כולה חוזר לראשא. 

אמנם הפני יהושע (ד"ס וססקיף) כתב, שאע"פ שהפסיק שמואל הקטן שתים או 

שלש שעות לא היה צריך לחזור לראש התפילה, כיון שהרהר בכל זמן 

זה במחשבתו בברכה זר שעמר בהי ולא הסיח דעתו ממנה. והרי*זה דומה למה 

שאמרו להלן (ע) שמי שאמר 'טול ברוך' לאחר ברכת המוציא שאינו צריך 
לחזור ולברך משום שאינו נחשב כהפסק. 

ובשפתי חכמים (נרק"י ד"ס וססקיף) כתב, שלפי גירסת הירושלמי (פ"ס ס"ג) מיושב, 
שלא גרסו שם שהמתין שתים ושלש שעות. 


באיזה אופן אין מעלין את הטועה באחת מכל הברכות 


מעה בכל הברכות כלן אין מעלין אותו. הראשונים הקשו ממה ששנינו להלן 
(נד.) שהעובר לפני התיבה וטעה יעבור אחר תחתיו, ומשמע שגם אם טעה 


הוריות () שנחלקו בזה. | פא. עיין שם שהקשה לפי זה איך אמרו חכמים שאפשר להתפלל 
בכל לשון והרי בשאר לשונות אין רמז במספר התיבות והאותיות, והיה ראוי שיהיו צריכים להתפלל 
בלשון הקודש דווקא. ותירץ, שמי שמכוון בתפילתו אפילו בלשון אחר עושה התפילה רושם על 
אותו הדרך שתיקנו אנשי כנסת הגדולה בלשון הקודש. וכתב שכן צריך לומר לענין ברכת הביננו 
שהוזכרה בגמרא להלן (כש.). פב. אמנם המלא הרועים כתב שבספרו כנוס סופרים תמה על דברי 
הספר יוחסין. | פג. וכן כתב הנמוקי יוסף (ל"ה הטקף). ‏ פד. בנמוקי יוסף (טס כתב שלא היה 
מתפלל אלא לזמנים רחוקים. | פה. וכן כתב בחידושי מהר"ם בנעט (לסן כט. ל"ס מעס). ‏ פו. אמנם 
היד דוד כתב שאע"פ כן קשה כיון שהנהיגו לומר אותה בציבור איך יתכן שלא היה שם אחד 
שהיה יכול להזכירו, ומדוע היה צריך להמתין שתים ושלש שעות. | א. ודוחק לומר ששמואל 
הקטן חזר לראש התפילה, שהרי אמרו להלן ש'אם התחיל גומר' ומשמע שגמר את הברכה. שפתי 
חכמים (נכט"י ד"ס וסטקיף). | ב. רש ב"א (ד"ס טעס), מאירי (ד"ס טליפ, כפירוס הרפטון). וכן פירשו גם הרשב"ץ 
(ד"ס וססמר) והשיטה מקובצת (ד"ס וקמ נפירוע ספט). = ג. ואע"פ כן בברכת ולמלשינים מעבירים אותו. 
ובבית יוסף (פו"פ סיי קט דייס פנם) כתב שכך נראה גם שיטת הרמב"ם (פפיס פיי ס"ג) שכתב שאם החזן 
טעה ונבהל ולא ידע מהיכן יתחיל, ושהה שעה, יעמוד אחר תחתיו, ואם טעה בברכת המינים אין 
ממתינים לו אלא מיד יעמוד אחר תחתיו. וכעין זה כתב הבית יוסף בפירושו כסף משנה על 
הרמב"ם (פפינס פ"י ס'ג). | ד. הרא"ה (ד"ס פמר נסס), מאירי (טס, כפירום סממ), שיטה מקובצת (ד"ס ומק 
צפירום סלסטון). ה. וכדבריו נקט הפרי חדש ו" פ" קט סק"6), והוכיח מסוגיית הגמרא שהעיקר 
כתירוץ הרשב"א. ועוד הוכיח כן, ממה שמבואר ברמב"ם (פפעס פ"י ס"ס) לענין מה ששנינו במגילה 
(כד) שהאומר איני עובר לפני התיבה בצבועין לא יעבור אפילו בלבנים, ומשום שחוששים שמא 


ברכות כח: - כט. 


ביאורים 


בשאר ברכות מעבירים אותו, ולא כמו שאמרו כאן שאם טעה בשאר ברכות 
[חוץ מברכת המינים] אין מעבירים אותו. 
ותירצו בשני אופנים: א. יש שפירשוג, שבמשנה להלן מדובר כשאינו יודע 
לחזור למקום שטעה, ולכן מעבירים אחר שיתפלל תחתיו, ובגמרא כאן 
מדובר כשיודע לחזור למקום שטעהי. 
ב. ויש שפירשוז, שהטועה בברכת ולמלשינים מעבירים אותו לעולם עד 
שתתברר תשובתו, אבל הטועה בשאר ברכות ממנים אחר תחתיו רק לשעה 
זו. 
ולהלכה דקדק המגן אברהם (סיי קל פק" מלשון השו"ע (פֿו"ם שס) שהטועה ומדלג 
ברכת ולמלשינים מסלקים אותו רק מתפילה זו ואין מסלקים אותו 
מלהיות שליח ציבור לעולםה. 


אם דילג ברכה אחת במזיד מעבירים אותו 


שם. כתבו האחרוניםי, שזהו רק באופן שטעה בשוגג, אבל אם דילג במזיד 
ברכה אחת מעבירים אותו אפילו בשאר ברכות. 


מה הכוונה 'מעלין אותו' 


בברכת הצדוקים מעלין אותו. המפרשים פירשו שהכוונה בזה שמעבירים 
אותו מן התיבה. וביאר הרש"ש (ד"ס ו₪) שהטעם שאמרו על סילוק מן 
התיבה לשון 'העלאה', וכמו כן מצינו שהגשה לתיבה נקראת בכל מקום בלשון 
'מורידין', משום שמצוה להתפלל במקום נמוך כמבואר לעיל (י:, ומשום כך 
קראו לעובר לפני התיבה 'יורד' כמבואר ברש"י (כ"ס 35 ד"ס לל), ולכך גם על 
סילוק אמרו בלשון 'העלאהיז. 
ובמהר"ץ חיות (ל"ס טעס) הביא שבמדרש תנחומא אמרו (ױקכפ כ) שהעובר לפני 
התיבה ולא אמר ברכת ולמלשינים מחזירים אותו ואומר אותה בעל 
כרחו". 


אם דילג עוד ברכה הסמוכה לה 


שם. כתב הביאור הלכה (טס ד"ס כרכפ), שיתכן שדין זה הוא רק אם דילג ברכה 
זו בלבד, אפל אם דילג אותה עס עודי ברכה הסמוכה לה; הרי מוכרה 
מזה שבשגגה טעה בה ולא בכוונה, ואין לחשדו שמא מין הוא. 
עוד כתב הביאור הלכה (טס ד"ס מסנקין), שאם דילג ברכת ולמלשינים ונזכר מעצמו 
וחזר ואמרה, אין צריך להורידו, שיש כאן הכרח ששוגג היה. 


מה הדין כשלא אמר ברכת תחיית המחים וברכת בונה ירושלים 


חיישינן שמא מין הוא. תלמידי רבינו יונה (ד"ס עעס ננרכפ) הקשו מדוע לא 
אמרו גם על מי שטעה ולא הזכיר תחיית המתים שמעבירים אותו, 
וחוששים שמא מין הוא וכופר בתחיית המתים. ותירצו, שאין היכר שהוא מין 
במה שלא אמר תחיית המתים, שיכול לאומרה גם אם הוא מין, שאע"פ שאינו 
מאמין בה לא אכפת לו להזכיר אותה, אבל ברכת המינים לא יאמר אם הוא 
מין שהרי יש בה קללה למינים ואינו רוצה לקלל את עצמו, ועוד שיתכן שהוא 
מין ואע"פ כן הוא מאמין בתחיית המתים, וכיון שיתכן שיאמר תחיית המתים 
גם אם הוא מין אין כבר היכר שהוא מין במה שלא אמר אותה, ולכן אין 
מעבירים אותו. 
אמנם בירושלמי (פ"ס ה"ג)ט אמרו ששליח ציבור שדילג שתים או שלש ברכות 
אין מסלקים אותו, חוץ ממי שלא אמר תחיית המתים וברכת בונה 
ירושלים שמסלקים אותו שמא מין הוא'. 

והטור (פו"פ סיי קכ) הביא דברי הירושלמי להלכה. אמנם הבית יוסף (פס 5" ד"ס 
ילוסלפי) תמה עליו שתלמוד שלנו חולק על הירושלמי כיון שאמרו 


מינות נזרקה בו, שהכוונה הוא לענין אותה תפילה, וכן פסק השו"ע (פו"ת סי גג פי"פ), וביאר הריב"ש 
(סו"פ. סי" ככד, סו"ד ננית יוסף מו"ת טס ל"ס ספומר) שמכיון שהוא רק חשש בעלמא חוששים זאת רק לענין 
אותה תפילה ולא לעולם, ואם כן גם לענין מי שדילג ברכת ולמלשינים מסתבר שהוא רק חשש 
בעלמא לאותה תפילה. ובמגן אברהם כתב שבזמן הזה יש טעם נוסף שלא יעבירו אותו לעולם, 
כמו שכתב הרמ"א (ו"ל סי יג פ"נ) שהשוחט בגומא בזמן הזה מותר לאכול משחיטתו ואין חוששים 
שמא הוא אפיקורס, אם כן גם לענין המדלג ברכת ולמלשינים אין חוששים שמא מין הוא. אמנם 
הראש יוסף (ד'ס והסקיף) דחה ראיית המגן אברהם מדברי הרמ"א לענין שוחט בגומא, משום שכבר 
פירש הרמ"א טעמו שאין חוששים לכך משום שבזמנינו אין דרך עובדי עבודה זרה בכך, מה שאין 
כן המדלג ברכת המינים יש לחשוש גם בזמנינו שמא מין הוא, שהרי אפיקורסים מצויים גם בזמן 
הזה. ועוד כתב הראש יוסף [וכפל דבריו בפרי מגדים (:ל פנכהס סי קט סק"ט], שגם לשיטת המגן 
אברהם שאין מסלקים אותו לעולם, מכל מקום אם עשה כן שלשה פעמים מסלקים אותו לגמרי. 
ו ב"ח (פֿ"פ סי" קט מ" ד"ס פ"פ), פרי מגדים (מפפות וסנ 5ס סק"), והו"ד במשנה ברורה (פס פק"). 
ז. וכן פירשו בעיון יעקב (ל"ה װ6) ובשפתי חכמים (ל"ס  .)‏ ח.ותמה המהר"ץ חיות, לפי זה 
מה ההכרח לפרש בתלמוד שלנו ש'מעלין אותו' היינו שמעבירים אותו מן התיבה, הרי יתכן 
שהכוונה כדברי המדרש שחייב לחזור ולאומרה בעל כרחו [וצ"ע תמיהתו שלשון 'מעלין אותו' 
משמע שמעבירים אותו ולא שחוזר ואומרה]. | ט. והובא דברי הירושלמי בתוספות רבינו יהודה 
שירליאון כאן (ד"ס טעס), וכן כתבו התוספות בתענית (ג: ד"ס ניפופ) בשם רבינו יהודה. ‏ י. שאם לא 
אמר תחיית המתים חוששים שמא כופר הוא בתחיית המתים, ואם לא אמר בונה ירושלים חוששים 
שמא אינו מאמין בביאת המשיח. טור (פֿו"ם פ' קט). וגם במדרש תנחומא ויק ₪ אמרו על מי שלא 


ילקוט 


שהטועה בכל הברכות אין מעלין אותו חוץ מברכת המינים, ומשמע שאפילו 
אם טעה בתחיית המתים ובבונה ירושליםיי. 
והב"ח (פס פ"נ ד"ס ומ"ם סון) מיישב, שמכיון שבירושלמי אמרו בפירוש שברכת 
תחיית המתים ובונה ירושלים דינם כברכת המינים, יש לומר שגם 
התלמוד שלנו סובר כן, ומה שאמרו ברכת המינים לאו דווקא הוא אלא הוא 
הדין בברכות הדומות לה שיש לחשוש בהם שמא מין הוא'ב. ועוד כתב, שיש 
לומר שנקטו ברכת המינים לומר שאם התחיל בה אין מסלקים אותו, וממנה 
יש ללמוד בקל וחומר על ברכות תחיית המתים ובונה ירושלים שאם התחיל 
בהם אין מסלקים אותו. 
והט"ז (שס סק"פ) מיישב, שכוונת הירושלמי כשדילג שתי ברכות מתוך שלש 
ברכות אלו ברכת המינים ותחיית המתים ובונה ירושלים, שמכיון שדילג 
שתי ברכות חוששים שמא אינו מאמין בהם, ובתלמוד שלנו מדובר באופן שדילג 


המתים או בונה ירושלים חושדים בו שמא הוא כופר בהם, היינו באופן 

שיש לתלות שאינו כופר בהם ושוגג היה כשדילג אותם, אבל אם יודעים אנו 

באדם שהוא כופר בתחיית המתים או שאינו מאמין בגאולה העתידה, אסור 

להעמידו להיות שליח ציבור, וקל וחומר אם אינו מאמין שהתורה היא מן 

השמים או שאינו מאמין בשכר ועונש. ואם עמד בכח ואי אפשר לסלקו, אסור 
לענות אחריו אמן. 


מדוע לא העבירו את שמואל הקטן כמו שמעבירים את הטועה בשאר ברכות 


שאני שמואל הקטן דאיהו תקנה. בשיטה מקובצת (ד"ס עפֿײי) ביאר, שכיון 
שהוא תיקנה אין לחשדו שמא מין הוא. 

והקשה, שאכן מטעם הדין שהטועה בברכת המינים מעבירים אותו לא היה 
צריך להעבירו שאין לחשדו, אבל מכל מקום היה ראוי להעבירו מטעם 
מה ששנינו להלן שגם הטועה בשאר ברכות צריך להעבירוטי. 

ותירץ, שהדין שמעבירים אותו בשאר ברכות הוא רק כאשר יודעים שהשני 
שיעבור תחתיו יודע להתפלל ברכה זו שהראשון טעה בה, אבל כאן 

אם שמואל הקטן שהוא תיקן ברכת המינים לא היה יודע אותה ודאי שאחר 

לא ידע אותה, ולכך לא היה צריך להעבירו. 


הזמן שהרג ינאי המלך את חכמי ישראל 


הוא ינאי הוא יוחנן. פירש רש"י (ל"ה סו) שיוחנן כהן גדול הוא ינאי שאמרו 
עליו בקידושין (פג) שהרג את חכמי ישראל לפי שערערו על כהונתו, הרי 
שהיה רשע מעיקרו, ולכן אע"פ שחזר מרשעותו ושימש שמונים שנה בכהונה 
גדולה, חזר ונעשה צדוקי כיון שלא היה צדיק מעיקרו. 
ודקדק הפני יהושע (קילופין פס ד"ס ו6מכ) מדברי רש"י, שינאי המלך הרג את חכמי 
ישראל קודם שנעשה צדיק ושימש בכהונה גדולה שמונים שנהט'. 
ולפי זה מיישב הפני יהושע קושיית הרשב"א (שס ד"ס װנמנ'ן) שתמה בשם 
הרמב"ן מדוע נזכרו חכמים לערער על כהונתו של ינאי המלך רק לאחר 
שכבר שימש שמונים שנה בכהונה גדולה. ומבואר מדברי הרשב"א שינאי הרג 
את החכמים לאחר ששימש שמונים שנה בכהונה גדולה. אמנם מדברי הגמרא 
כאן מבואר לפי אביי ששמונים שנה ששימש בכהונה גדולה היה לאחר שהחזירו 
שמעון בן שטח למוטב לאחר שכבר הרג את החכמים, ולאחר מכן שוב חזר 
לרשעותו ונעשה צדוקי, ואין מקום לתמיהת הרשב"א שבאמת כבר ערערו עליו 
מתחילת כהונתו. וגם לפי רבא שהיה רשע מעיקרו לא קשה, שלא מצינו כלל 
שינאי שימש קודם לכן בכהונה גדולה, ואם כן יש לומר שהערעור עליו היה 
בתחילת מעשיו ולא לאחר ששימש שמונים שנה. 


אמר בונה ירושלים שמחזירים אותו שמא כותי הוא [אמנם ברכת תחיית המתים לא נזכר שם]. 
יא. וכדברי רבינו יונה. והוסיף הבית יוסף, שמה שתירץ רבינו יונה על ברכת תחיית המתים יש 
לתרץ גם על ברכת בונה ירושלים. ועוד הביא הבית יוסף, שכדבריו מבואר בדברי הרשב"א בתשובה 
(מ"b‏ סי ₪) שתלמוד שלנו חולק בזה על הירושלמי. וכן פסק בשו"ע (פו"ם סי קט ק") שרק אם דילג 
ברכת ולמלשינים מסלקים אותו ולא הביא את דברי הירושלמי שהביא הטור. יב. וכעין זה כתב 
החרדים (על סיקופנפי, פ"ס ס"ג ד"ס מון) שאין למדים מן הכללות אפילו במקום שנאמר בו חוץ, ומכיון 
שהטעם שאמרו בברכת המינים שייך גם בברכות אלו, הדין הוא גם בהם שמעבירים אותו. 
יג. ומכל מקום הביא הירושלמי ברכת ולמלשינים עם שתי הברכות האחרות, אע"פ שבברכת המינים 
מסלקים אותו גם כשטעה בה לבדה. ועוד כתב הט"ז, שאם דילג אחת מברכות אלו [תחיית המתים 
או בונה ירושלים] וגם ברכת ולמלשינים, מעבירים אותו אפילו אם התחיל ברכת ולמלשינים, ולא 
כמי שטועה רק בברכת ולמלשינים שהדין הוא שאם התחיל בה אין מעבירים אותו, משום שכאן 
יש עוד ריעותא לחשוש שמא מין הוא כיון שדילג גם ברכת בונה ירושלים או תחיית המתים. 
וכתב הפרי מגדים (ממגנות וסנ עס), שהוא הדין אם טעה בשתי הברכות של בונה ירושלים עם ברכת 
תחיית המתים, מסלקים אותו אע"פ שהתחיל בהם [ולא רק באופן שאחת מהברכות היתה ברכת 
ולמלשינים]. אמנם בסיום דבריו כתב הפרי מגדים שיש לפרש דברי הט"ז באופן אחר. 
יד. ומדקדק כן מדברי הישועות יעקב (פו"ם סי" קט סק" .)6‏ טו. בילקוט ביאורים לעיל נתבאר שני 
חילוקים בראשונים [ושניהם הובאו בשיטה מקובצת (ד"ס 6מ06] בין הטועה בברכת המינים להטועה 


ברכות כט. 


ביאורים רנה 


מדוע לאביי לא קשה מהמשנה ש'אל תאמין בעעמך עד יום מותך' 


הניחא לאביי אלא לרבא קשיא. פירוש, לאביי אין קושיא ממה שמצאנו 
שיוחנן כהן גדול נעשה צדוקי לאחר ששימש שמונים שנה בכהונה 
גדולה, לפי שמתחילה היה רשע, אבל מי שהוא צדיק מעיקרו אין לנו לחשוש 
שנעשה רשע. 
והקשה הפתח עינים (ד"ס פמכ), שאכן מיוחנן כהן גדול אין קושיא אבל עדיין 
קשה מהמשנה באבות (פ"נ מ"ד) שהביאו בקושיית הגמרא ש'אל תאמן 
בעצמך עד יום מותך', שהרי במשנה לא נאמר חילוק בין מי שהיה רשע מתחילה 
למי שהוא צדיק מעיקרו, ומשמע שגם מי שלא היה רשע מעולם אין לו להאמין 
בעצמו, ומדוע אם כן לא חששו על שמואל הקטן שנעשה מין. 
ותירץ, שאביי לא חשש ליישב רק את קושיית הגמרא מיוחנן כהן גדול שנעשה 
צדוקי לאחר ששימש שמונים שנה בכהונה גדולה, אבל מה שהקשו 
מהמשנה באבות יש ליישב שכוונת התנא שלא יבטח על גדלותו שלא יחטא, 
שלפעמים מצוי שיחטא, אבל וודאי שלאחר מכן ישוב בתשובה ולא יחזור 
לעולם להיות רשע אם היה צדיק מתחילתו, ולכך אין מקום לחשוש על שמואל 
הקטן שנעשה מין ח"ו". ומה שהביאו הלשון של המשנה באבות בקושיית 
הגמרא אין זה לשון המשנה אלא לשון הברייתא שהוכיחו זאת מיוחנן כהן 
גדול שנעשף<טדוקי, ופירוש הברייתא כך היא, שכמו שרשע מעיקרו יש לחשוש 
בו שיהיה צדוקי, כך מי שהוא צדיק מעיקרו יש לחשוש על כל פנים שיחטא 
ולכך לא יאמין בעצמו עד יום מותו. 
וכתב השבות יעקב (טו"פ, פ" ענ) שההלכה היא כרבא לגבי אביי ולכן גם על 
מי שהוא צדיק מעיקרו יש לחשוש שמא יחטאי". 


ביאור הכלל שכשיצאו רוב שנות האדם ולא חטא שוב אינו חוטא 


שם. בתפארת ישראל (בות פ"3 מ"ד פֿות נג) העיר ממה שאמרו ביומא (₪ :6 שמכיון 
שיצאו רוב שנותיו של האדם ולא חטא, שוב אינו חוטא, וזה סותר למה 
שאמרו כאן שלא יאמין אדם בעצמו עד יום מותו. וכתב, שאין למדין מן הכלל 
שאמרו ביומא, שהרי אין למדין מן הכללות אפילו במקום שנאמר בו חוץ (עילוין 
כז.). 
ובתוספות ישנים (יומ (ם: ד"ה כגני) ביארו שודאי אם בא ליטמא אין נועלין לפניו 
לגמרי, אלא כוונת הגמרא שם שלאחר שעברו רוב שנותיו בלא חטא, 
מכאן ואילך יכול ליטהר ולהתקדש בלא עמל. 


אם אמר רק את חתימת הברכה 


אבל התחיל בה גומרה. כתב המגן אברהם (ס" קט סק") שאם דילג תחילת 
הברכה ואמר את חתימתה, אין מסלקים אותו. וביאר הפרי מגדים (56? 6נלסס 
פס) שגם אם אמר סוף הברכה, נקרא שהתחיל בה, ולכך אין מסלקים אותו. 


כמה זמן ממתינים לו אם התחיל בה 


שם. הרמב"ם (פפתס פ"י ס"ג) כתב שאם התחיל בה ממתינים לו שעה". ויש 
לתמוה שהרי שמואל הקטן השקיף בה שתים ושלש שעות ואע"פ כן לא 
העלוהו משום שהתחיל בה. וכתב הכסף משנה (ס), שהרמב"ם סובר שמה 
שאמרו שתים ושלש שעות לאו דווקא הוא, אלא מכיון שהמתינו לו שעה אם 
לא נזכר מעלין אותו. 

ובלחם משנה (עס) כתב, שהרמב"ם דקדק מלשון המשנה להלן ((ל.) לענין מי 
שטעה בשאר ברכות שמעבירים אחר תחתיו ולא יהא סרבן באותה 

שעה, ומשמע מזה שלעולם אין ממתינים עליו יותר משעה, והוא הדין לענין 
ברכת המינים כשהתחיל בה שדינה כשאר ברכות שלא התחיל בהם, ומה 
שהמתינו לשמואל הקטן שלש שעות הוא משום שהוא תיקן את הברכה וראוי 

לחלוק לו כבורי זה ולהמתין" לו כל כךל. 


בשאר ברכות, לדרך אחד הטועה בשאר ברכות מעבירים אותו רק אם אינו יודע לחזור למקום 
שטעה, מה שאין כן בברכת המינים שמעבירים אותו אפילו אם יודע לחזור, ולדרך השני שהטועה 
בברכת המינים מעבירים אותו לעולם עד שתתברר תשובתו שאינו מין. ולכאורה תמיהת השיטה 
מקובצת היא לשני הדרכים שהיה צריך להעביר את שמואל הקטן משום שלא ידע לחזור למקום 
שטעה שהרי המתין שתים ושלש שעות ולא זכרה, וגם לדרך השני לא היה צריך להעבירו לעולם 
אבל בתפילה זו היה צריך להעבירו. טז. שרש"י מוכיח ממה שהרג את חכמי ישראל שמתחילתו 
[והיינו לפני השמונים שנה שבהם היה צדיק] היה רשע. יז. אמנם להלכה לא נתבאר באחד מן 
הראשונים והפוסקים שיש חילוק במי שטעה בברכת המינים אם היה צדיק מעיקרו או אם היה 
רשע מתחילתו, ומשמע שפסקו כרבא שאינו סובר חילוק זה אלא שגם על צדיק מעיקרו יש לחשוש 
שמא יהיה מין. וכן כתב המאירי (ל"ס שיפ בפירוש, שאם אירע לו טעות בברכת המינים אם לא 
התחיל בה מסלקים אותו אפילו אם היה מוחזק אצלנו כצדיק גמור מתחילתו ועד סופו. 
יח. ובגליוני הש"ס (ד"ס 06 כתב שכן נראה גם מדברי הרי"ף [שהביא קושיית הגמרא מדוע לא 
סילקו את שמואל הקטן, ולא הביא תירוצו של אביי שעליו אין חוששים שמא מין הוא משום 
שהיה צדיק מעיקרו, ומשמע שגם בצדיק מעיקרו חוששים לכך]. | יט וכן לענין שאר ברכות 
שבהם אין מעלין אותו אפילו אם לא התחיל בה, כתב הרמב"ם שממתינים לו שעה, ואם לא נזכר 
יעמוד אחר תחתיו. | כ. ובארץ החיים (ד"ס 9 כתב שמדויק כן מלשון הגמרא שאמרו 'שאני 
שמואל הקטן דהתחיל בה' ולא אמרו בקיצור 'הכא בהתחיל בה', ומשמע מזה שדווקא לשמואל 


רנו ילקוט 


והמשנה ברורה (סיי קט פק"י) כתב להלכה שאפילו אם התחיל ושהה בה בינתיים 
הרבה ולא היה יכול להיזכר אין מסלקים אותו, משום שתולין ששגגה 
הואכא. 


ביאור שאלת הגמרא על מנין הברכות בתפילת שבת 


הני שבע דשבתא כנגד מי. בפני יהושע (ד"ס הנ) העיר על שאלת הגמרא, 

הרי מעיקר הדין צריך להתפלל בתפילת שבת דווקא שבע ברכות, שהרי 
לא שייך להתפלל שתים עשרה ברכות האמצעיות כיון שהם בקשות על צרכיו 
ואין מבקשים צרכים בשבת, ושלש ראשונות ושלש אחרונות שייך להתפלל גם 
בשבת כיון שאינן בקשת צרכיו, אלא ראשונות דומות לעבד שמסדר שבחו לפני 
רבו והאחרונות דומות לעבד שקיבל פרס מרבו כמבואר בגמרא להלן (ל.), ואם 
כן צריך להתפלל בשבת ששה ברכות אלו ועוד ברכה אחת שמזכירים בה קדושת 
שבת, ואם כן מהי השאלה כנגד מי תיקנו מנין שבע ברכות כיון שבהכרח צריך 
להתפלל ברכות אלולנ. וביאר, ששאלת הגמרא היא על מה שתיקנו ברכה 
מיוחדת לקדושת היום ועל ידי כך יש לנו שבעה ברכות, והלא אפשר היה 
לכלול אותה בעבודה כמו שמזכירים בחול המועד ובראש חודש, ואז יהיו רק 
ששה ברכות, ולזה השיבו שתיקנו ברכה מיוחדת לקדושת היום כדי שיהיה מנין 
הברכות שבעה כנגד שבעה קולות שבמזמור 'הבו לה' בני אלים' (פסניס כט 66)כג. 
ועל דרך זה ביאר הפני יהושע גם דברי הגמרא להלן, ששאלו על תפילת ראש 

השנה כנגד מי תיקנו בה תשע ברכות, וגם בזה יש לתמוה שבהכרח יש 
לנו מנין זה כיון שצריך להתפלל שלש ראשונות ושלש אחרונות ועוד שלש של 


מיוחדת למלכויות וברכה מיוחדת לזכרונות וברכה מיוחדת לשופרות, ולא הזכירו 
את כולם בברכה אחת וכמו שכללו את מלכויות בברכה של קדושת היום. 


הרי כבר למדנו מן הכתובים שעריך לומר מלכויות זכרונות ושופרות 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס סי ט') העיר על שאלת הגמרא, הרי מכיון שלמדנו 
בגמרא ראש השנה (3) מן הכתובים שצריך לומר בראש השנה מלכויות 

זכרונות ושופרות, ממילא ידענו שצריך לומר תשע ברכות, ומהי שאלת הגמרא 

כנגד מי תקנו ברכות אלו. ותירץ, ששאלת הגמרא היא מדוע צריך לומר ברכה 
מיוחדת לכל אחד מהם הלא אפשר לכלול את כולם בברכה אחת. 


מדוע תיקנו מנין הברכות של שבת כנגד שבעה קולות שאמר דוד 


כנגד שבעה קולות שאמר דוד על המים. פירש רש"י (ל"ס קנעס) שהכוונה 

לשבעה קולות שנאמרו במזמור 'קול ה' על המים' (פסניס כע ג). ובתוספות 

הרא"ש (ד"ס כגד פנעס) ביאר שהטעם שתיקנו מנין הברכות בתפילת שבת כנגד 

הקולות האמורות במזמור זה, הוא משום שבמתן תורה היו קולות, וגם במזמור 

זה מדובר במתן תורה, שנאמר בו (קסניס כע מ) 'קול ה' יחיל מדבר יחיל ה' 
מדבר קדש', והתורה ניתנה בשבת. 


אם מברכים תשע ברכות בכל התפילות של ראש השנה 


הני תשע דר"ה כנגד מי. בעל המאור (כ"ס לד. ד"ס ופנ) הוכיח מכאן שמעיקר 
הדין צריך להתפלל תשע ברכות בכל התפילות של ראש השנה, בין בערבית 

בין בשחרית בין במוסף ובין במנחה, שהרי פירשו כאן הטעם של שמונה עשרה 
ברכות בחול ושבע ברכות בשבת שהם בכל התפילות, ואם כן גם מה שאמרו 
לענין מנין הברכות של ראש השנה הכוונה בכל התפילות, ואע"פ שאין תוקעים 
אלא במוסף, מכל מקום לענין הברכות של מלכויות זכרונות ושופרות כל 
התפילות שוות. אמנם כתב, שמנהג הוא בידינו מאבותינו ואבות אבותינו 
שמתפללין תשע רק במוסף, אבל בשאר תפלות מתפללין שבע, ומנהג אבות 

תורה היא ואין לשנות. 

וכדבריו כתב המאירי (ד'"ס מײן) בשם חכמים שבגירונדאה. והמאירי חולק עליהם, 
ומבאר שכוונת הגמרא לענין תפילת מוסף, שהרי גם מה שפירשו 


הקטן המתינו כל כך מחמת שהתחיל בה. | כא. ולמד כן ממעשה של שמואל הקטן כמבואר 
בשער הציון (פק"ט). ‏ כב. ובשפתי חכמים (ד"ס ה ז) כתב שמכיון ששאלו לעיל כנגד מי תיקנו 
שמונה עשרה ברכות בתפילה של חול, כבר שאלו גם כנגד מי מנין הברכות בתפילה של שבת. 
כג. ועיין ביד דוד (ד"ס ססי) מה שתירץ על קושיית הפני יהושע. | כד. וכן כתב הריטב"א הנ"ל 
(ר"ס (3: ד"ס מתני'- הפני) שקודם שעת השמד שהיו תוקעים התקיעות בשחרית של ראש השנה [כמבואר 
במסכת ראש השנה (623], אזי היו מתפללים תשע הברכות רק בתפילת שחרית, שברכת מלכויות 
זכרונות ושופרות תקנו חכמים לומר בשעת התקיעות, והיום שאנו תוקעים בתפילת מוסף אומרים 
אותם במוסף. | כה. הרמב"ם (תפעה פ"נ ה"גן, וכן מוכח מהרי"ף והרא"ש (פ" ₪ ועוד ראשונים 
[הו"ד בילקוט ביאורים להלן בסמוך] שהביאו דברי האמוראים להלן באיזה ימים אין מתפללים 
הביננו, וגם כתבו שרק בשעת הדחק מתפללים הביננו. וכן מדברי הטור והשו"ע (פו"ם סי קי מ"פ) 
מבואר כשמואל. ‏ כו. והיינו משום שהובאו דברי האמוראים באיזה ימים אין מתפללים הביננו, 
ומשמע שזוהי התפילה שנקראת מעין שמונה עשרה. | כז. כדבריו משמע בלשונו של הרמ"ע 
מפאנו באלפסי זוטא (ד"ס ממײי כ"ג) שכתב 'רב אומר מעין כל ברכה וברכה ושפיר דמי, ואי בעי 
עביד כדשמואל שאומר שלשה ראשונות וכולל ברכת אמצעיות בברכה אחת' וכו'. | כת. וכן הוא 


ברכות כט. 


ביאורים 


בטעם המנין של שבע ברכות בתפילת שבת הכוונה לענין תפילת מוסף, שבשאר 
תפילות היה ראוי להתפלל מן הדין שמונה עשרה ברכות כמו בחול, ומה 
שמתפללים שבע ברכות הוא רק שמשום כבוד שבת לא רצו חכמים להטריח 
כמבואר בגמרא לעיל (כל). 
גם הריטב"א (כ"ס (3: ד"ס מפט'-ספני) הוכיח שמתפללים תשע ברכות רק במוסף 
בשעת התקיעות, ועל ראיית בעל המאור מדברי הגמרא כאן כתב הריטב"א 
שבהכרח אין הכוונה על כל התפילות, שהרי פירשו הטעם שמתפללים עשרים 
וארבע ברכות בתעניות, ובתעניות לא היו מתפללים ברכות אלו בכל התפילות. 
אמנם הביא המאירי, שבירושלמי (כ"ס פ"ד ס"ת) משמע שהתפללו תשע ברכות 
בשחרית של ראש השנה, שהיו תוקעים בשחרית ומשום גזירה שסברו 
האויבים שהיהודים באים להילחם בהם תיקנו לאומרם במוסףפכד. 


הלכה כשמואל שמעין שמונה עשרה היינו הביננו 


מאי מעין שמנה עשרה רב אמר מעין כל ברכה וברכה ושמואל אמר 
הביננו וכו'. כתב הרשב"ץ (ל"ס ופפופ) שאע"פ שהכלל הוא שהלכה כרב 
באיסורי, ודיני תפילה נחשבים כאיסורי, מכל מקום בדין זה ההלכה היא 
כשמואל, משום שהאמוראים האחרונים סוברים כמותו. וכן פסקו רוב 
הראשוניםכה. 
ורבינו חננאל (ד"ס וסוג) כתב שמשמעות הסוגיא היא כשמואללכי, אמנם הביא 
שאלו המתפללים מנחה בזמן שהם ממהרים נהגו לעשות כשיטת רב 
להתפלל מעין כל ברכה וברכה, ולא מיחו בידם זקני החכמים, ומשמע מזה 
שההלכה היא כרב. 
ובמאירי (ע? כח: דיס 6) כתב שרבים פסקו שאם אינו יודע הנוסח של הביננו 
יכול לעשות כרב ולהתפלל מעין כל ברכה וברכה. 
והאור ורוע (פ"6 הנכות פפינס סי 5) כתב שאע"פ שהלכה כשמואל שאפשר להתפלל 
הביננו, מכל מקום אם מתפלל מעין שמונה עשרה כרב כל שכן שעושה 
יותר טוב, שהרי אביי קילל את מי שמתפלל הביננוכז. 


הטעם שרב לא אמר כשמואל ושמואל לא אמר כרב 


שם. בפתח עינים (ל"ס כנ) ביאר הטעם שרב לא אמר כשמואל, משום שתפילת 

הביננו היתה כבר תקנה קדומה, ואילו היתה כוונת רבי יהושע על הביננו 

היה אומר בפירוש שמתפלל הביננו, או שהיה אומר שמתפלל 'שבע מעין שמונה 

עשרה' כלשון הברייתא בנדה (מ:)?". ושמואל לא אמר כרב משום שלפי דבריו 
היה רבי יהושע צריך לומר שמתפלל שמונה עשרה בקצרה. 


מה הכוונה מעין כל ברכה וברכה 


רב אמר מעין כל ברכה וברכה. פירש רש"י (ל"ס מעין) שאומר כל ברכה 
בקיצור, ומברך על כל אחת ואחת. 

ונחלקו הראשונים באיזה אופן מקצר כל ברכה. יש שפירשו?ל, שאומר רק את 

תחילת הברכה וחתימתה, כגון אתה חונן לאדם דעת, ברוך אתה ה' 

חונן הדעת, סלח לנו אבינו, ברוך אתה ה' חנון המרבה לסלוח, וכן בכל הברכות. 

וש שפירשוי, שאומר רק את סוף הנוסח של הברכה, כגון, חננו מאתך דעה 

בינה והשכל, ברוך אתה ה' חונן הדעת, החזירנו בתשובה שלמה לפניך, ברוך 

אתה ה' הרוצה בתשובה, וכן בכל הברכותלא. 

ולשון הירושלמי (פ"ד ס"ג) בשיטת רב הוא 'סוף כל ברכה וברכה'. ויש שפירשולב 

שכוונת הירושלמי על החתימה, אבל מתחילה יאמר הלשון של תחילת 

הברכה, והיינו שיאמר 'אתה חונן לאדם דעת ברוך אתה ה' חונן הדעת', וכן 

בשאר הברכות. ויש שפירשלי, שהכוונה שאומר רק את הנוסח של סוף הברכה 

ולאחר מכן יאמר את החתימה. ויש שפירשו שיאמר רק את חתימת הברכות 
בלבד, והיינו שיאמר רק 'ברוך אתה ה' חונן הדעתלד. 

וכתבו הראשוניםלה בשיטת רב שמקצר רק בברכות האמצעיות, אבל שלש 
ברכות הראשונות ושלוש האחרונות אומר בשלמותםלי. 


לשון הירושלמי (פ"ד ס"ג) בשיטת שמואל. | כט. רמב"ם בפירוש המשניות (פ"ד מ"ג) בתרגום הישן 
[שפירש שם מעין שמונה עשרה כפי שיטת רב, אבל בתרגום שנדפס מחדש כתב שמעין שמונה 
עשרה הוא הביננו כשיטת שמואל ולא הביא כלל שיטת רב], ר"י מלוניל (ד"ס פעץ), הרא"ה (ד"ס 
פיסק כני יסוטע), מאירי (עיל כם: ד"ס 65), נימוקי יוסף (ד'ס פילו' מעין). וכן פירש בשיטה מקובצת (ד'"ס מסי). 
ל. רבינו חננאל (ד"ס מ6י), והו"ד באור זרוע (פ"ל הנכות מפילס סי 6, הערוך (עלן עין). לא. וראה 
בהלכות גדולות (נרכות פ"ד ל"ה כני יסועע) שכתב בדעת רב שאומרים מעין כל ברכה ובקשה בכל אחת, 
כמו אתה חונן לאדם דעת חננו מאתך דעה והשכל וחותם, ויש שהגיהו בדבריו וכתבו שצריך לומר 
או חננו וכו' [והיינו שיאמר או תחילת הברכה או סופה ולאחר מכן יחתום]. ‏ לב. הרמב"ם 
בפירוש המשניות (פ"ד מ"ג, נתכגוס סשף), פני משה הקדמון על הירושלמי (פ"ד סיג ד"ס ס"ג 66). 
לג. הרש"ס בפירושו על הירושלמי (ל"ה פף) בשם הגאונים. | לד. כן משמע ממהר"א פולדא על 
הירושלמי (ל"ס פוף) ומפירוש הפני משה (ד'ס מלן הפֿתר). ‏ לה. הרמב"ם בפירוש המשניות, רבינו 
חננאל. וכן כתבו הרש"ס (שס ובפני משה הקדמון (ס). | לו. כמו לדעת שמואל. אמנם מדברי 
המהר"א פולדא על הירושלמי הנ"ל מבואר שגם שלש ברכות ראשונות אומר רק את החתימה, 
שכתב שיאמר רק 'ברוך אתה ה' מגן אברהם'. 


ילקוט 


מה הכוונה 'והתועים על דעתך ישפטו' 


והתועים על דעתך ישפטו. רש"י הביא שני פירושים בזה. א. שהעוברים על 
דבריך יִשְׁפַטוּ, פירוש שישפטו אותם על מעשיהם. והוא מכוון כנגד 
מה שאומרים 'אוהב צדקה ומשפט' בחתימת הברכה של 'השיבה שופטינו', 
והיינו שיעשה בהם משפט הראוי להם. ב. שהשופטים התועים במשפט, על 
דעתך ישָפְּטוּ, פירוש שתשיבם ותלמד אותם לשפוט כדבריך?". וכתב רש"י 
שפירוש השני הוא העיקר. 
וביאר המהרש"א (פ"6 ד"ס וספועיס) שטעמו של רש"י הוא משום שלפירוש השני 
אומרים מעין הברכה, שהוא השיבה שופטינו כבראשונה, מה שאין כן 
לפירוש הראשון אין זה מעין הברכה. 
ותלמידי רבינו יונה (ל"ס וספועיס) הביאו לשון הגמרא 'והתועים בדעתך ישפטוי 
[ולא 'על דעתך ישפטו], וכתב שהגירסא בנוסחאות המדויקות הוא 
'והתועים בדעתך תשפוטילף. == 
והביאו תלמידי רבינו יונה, שיש שפירשו שהכוונה בזה שישפוט הקב"ה את 
התועים לפי דעתו, ולא ישפטם על פי מזלם, והיינו שאפילו אם מזלם 
לטובה יהפוך אותו הקב"ה לרעה. ותמהו תלמידי רבינו יונה שלפירוש זה אין 
זה שייך לברכת השיבה שופטינו. 
ולכן פירשו תלמידי רבינו יונה שה'תועים' עולה על עם ישראל, שמטיחים 
דברים בגלות הארוך שהקב"ה עזב אותם ואינו משגיח בהם, ומבקשים 
חמלתך וחנינתך שנקרא בלשון ידיעה כמו שנאמר (שמות 3 כס) 'וידע אלהים'לט. 
ובקשה זו דומה למה שאנו אומרים בברכת השיבה 'והסר ממנו יגון ואנחה 
וכוי ומלוך עלינו וכו" בצדק ובמשפט בחסד וברחמים', והיינו 
שמבקשים שיסיר מאיתנו היגון והאנחה שיש לנו בגלות, וימלוך עלינו בצדק 
ובמשפט שהם דרכיו הטובים שעכשיו אנו תועים וחושבים שהוא להיפך. 
והרא"ה (ל"ס ופפו60) פירש, שהתועים עולה על השופטים שהיו בלשכת הגזית 
שתעו ממקומם [שגלו], ולכך אין יכולים לדון, לדעתך ישפטו, פירוש, 
שמבקשים מהקב"ה שישובו למקומם בלשכת הגזית וישפטו לדעתו של הקב"ה, 
ששם הוא המקום הנבחר ושכינה עמהם ומסכמת לדעתם. 


מדוע נקט שמואל מעין ברכת ולמלשינים 


ועל הרשעים תניף ידיך. כתב מהרש"א (ס" ד"ס וענ) שזה מעין של ברכת 

ולמלשינים. וביאר, שאע"פ ששמואל בא לבאר משנתנו, ובזמן המשנה 

עדיין לא נתקנה ברכה זו, שהרי שמואל הקטן תיקנה ביבנה כמבואר בגמרא 
לעיל, מכל מקום נקט שמואל גם מעין ברכה זו כיון שבזמנו כבר נתקנה. 


מדוע מסיים בברכת הביננו ‏ שרם נקרא אתה תענה 


טרם נקרא אתה תענה. בשפתי חכמים (ד"ס עיס) כתב שתיבות אלו הם כנגד 

ברכת שומע תפילה. וביאר, שהטעם שאומר לשון זה הוא משום שהתפלל 

רק תפילת הביננו שהיא קיצור התפילה ולא התפלל את התפילה הראויה ולא 

ביקש כל צרכו, ומשום כך הוא אומר בסוף תפילתו הרי מידתך היא לענות 

קודם שנקרא אליך, אם כן תענה לנו ליתן כל צרכינו אע"פ שלא ביקשנו 
עליהםמ. 


ראיה מדברי הגמרא שעריך להבדיל בתפילה במועאי יום טוב 


חוץ ממוצאי שבת וממוצאי ימים טובים מפני שצריך לומר הבדלה בחונן 
הדעת. כתב הרשב"ץ (ד"ס 6מכ)מא, שמכאן יש להוכיח שמוצאי יום טוב 
צריך להבדיל גם בתפילה חוץ מההבדלה על הכוס וכמו שעושים במוצאי שבת. 


מדוע לא יכלול הבדלה בהודאה כשאומר הביננו 


שבע תקון תמני לא תקון. בשפתי חכמים (ד"ס ויפיס) הקשה מדוע לא הקשו 
שיעשה כשיטת רבי אליעזר שיכלול את הבדלה בברכת הודאה, ובכך 
יאמר רק שבע ברכות ולא יצטרך להוסיף ברכה אחרת. ותירץ בשני אופנים. א. 


לז. והכוונה בזה שתשרה שכינתך על הסנהדרין. שיטה מקובצת (ד"ס וטמו66. | לת. והביאו שכעין 
זה הגירסא בירושלמי והתועים בדעתך תשפטם'. | לט. והביאו תלמידי רבינו יונה, שכן מצינו 
בישעיה (סג עו, ")\ שאמר 'איה קנאתך וגבורתך המון מעיך ורחמיך אלי התאפקו וגו' למה תתענו 
ה' מדרכך'. ואמר עוד (פס ₪ 0 'למה צמנו ולא ראית ענינו נפשנו ולא תדע', והיינו שמכיון 
שמסתלקים רחמי ה' אנו תועים בדרכיו הטובים, שאנו אומרים שהוא אכזרי ח"ו וזה היפך ממדותיו 
שהרי הוא רחום וחנון, וכמו כן אנו מתרעמים שהוא אינו רואה ואינו יודע אותנו להשגיחנו 
ברחמים. ‏ מ. וכעין דברי המהרש"א להלן (ע": מ" דיס מ) בביאור הנוסח של תפילה קצרה 
לשיטת אחרים. מא. וכן כתב המכתם (ד"ס 0נכם6), וכן כתב הב"ח (לו"פ סי ₪5 מ" ד"ה כמופסי). 
מב. אמנם הב"ח ו" סי קי ס"כ ד"ס ופיפס) כתב שאין לפרש שזהו טעמו של רבינו יונה, לפי שכבר 
נהגו לכלול הבדלה בברכת אתה חונן ולא יבואו לטעות בכך. | מג. מדבריו נראה שמפרש שזו 
היא כוונת הט"ז (שס פק" .)6‏ מד. וכעין זה כתב השפתי חכמים (ד"ס ונכעס). וביאר עוד, שאם היה 
מסיים המעין של ברכת אתה חונן לא היה יכול להזכיר כבר הבדלה, שהרי כשמתפלל שמונה 
עשרה ברכות שלימות ההלכה היא שאם שכח להזכיר הבדלה בברכת אתה חונן וסיים את הברכה 
אינו חוזר, אם כן גם כשמתפלל הביננו אם כבר גמר המעין של ברכת אתה חונן אינו מבדיל, 


ברכות כם. 


ביאורים רנז 


שחוששים שמא יטרד ולא יזכור להבדיל בהודאה, שהרי באמצע התפילה 
חוששים שמא יטרד [ורק בתחילת התפילה אין חוששים] כמבואר בגמרא להלן 
בסמוך. ב. שרבי אליעזר שמותי הוא סנפ קל6 ולכך אין עושים כשיטתו. 


תירוץ על קושיית הגמרא מדוע אין כוללים הבדלה בהביננו 


ונכללה מכלל הביגנו ה' אלהינו המבדיל בין קדש לחול קשיא. רכינו יונה 
(ד"ס מפני) ביאר, שאע"פ שהגמרא לא תירצה על הקושיא, מכל מקום 
ההלכה היא כשמואל שכל השנה מתפללים הביננו חוץ ממוצאי שבת ויום טוב. 
ועל מה שהקשו בגמרא מדוע אין כוללים הבדלה בהביננו, יש לתרץ משום 
שהבדלה אינה ברכה בפני עצמה, אלא שכוללים אותה בברכת אתה חונן, ואם 
היו אומרים מעין הבדלה בברכת הביננו היה נראה שהיא ברכה בפני עצמה, 
שהרי אומרים מעין כל ברכה וברכה. 
וצריך ביאור דברי רבינו יונה, מהו החיסרון בכך שיהיה נראה שהבדלה היא 
ברכה בפני עצמה. וביארו האחרונים כמה אופנים בזה: 
א. הלבוש (5ו"פ פי' קי ס") ביאר, שמכיון שיהיה נראה מהזכרת הבדלה בהביננו 
שהבדלה היא ברכה בפני עצמה, יטעו לומר שגם כשמתפללים שמונה עשרה 
ברכות שלימות הבדלה היא ברכה בפני עצמה, ולא יכללו אותה בברכת אתה 
חונן. 
וכדבריו משמע במגן אברהם (פס סק"ו) ובצל"ח (ל"ס וסננע"ד). וביארו, שהחשש 
הוא שיטעו לומר שהלכה כרבי עקיבא (שץ 3.) הסובר שמזכירים 
הבדלה בתפילה בברכה בפני עצמהמנ. 
ב. הב"ח (פו"ם פס ס"כ ד"ס ופיעס) ביאר את דברי רבינו יונה, שמכך שהבדלה 
נראית כברכה בפני עצמה יש לחוש שיבואו לומר שדין הבדלה היא כשאר 
ברכות שמונה עשרה, ואם שכח לאומרה מחזירים אותו כמו מי ששכח אחת 
משמונה עשרה ברכות. 
ג. הפרי מגדים (פו"ם עס מטננות וסנ סק") ביאר כוונת רבינו יונה שנראה כמוסיף 
על הברכות כשמוסיף תיבה אחת בברכת הביננו, כיון שכל כמה תיבות הם 
מעין של ברכה אחרתמי. 
וכתב הרש"ש (גרש"י ד"ס מכ(6, שמלשון רש"י שס) נראה שבא לדחות תירוצו של 
רבינו יונה, שרש"י כתב על קושיית הגמרא שיכלול הבדלה בברכת הביננו 
'כדרך שהוא כוללה בחונן הדעת', וצריך ביאור מדוע הוסיף זאת, ועוד הוסיף 
רש"י וכתב שיאמר 'הביננו ה' אלהינו המבדיל בין קדש לחול לדעת דרכיך', 
ויש להעיר לאיזה ענין הוסיף תיבות 'לדעת דרכיך' שלא נזכרו בלשון הקושיא 
בגמרא. ומבאר הרש"ש, שרש"י בא לשלול שלא נתרץ שלא שייך לכוללה 
בהביננו משום שהבדלה אינה ברכה בפני עצמה, ולכן בא רש"י לומר שאפשר 
לכוללה בין תיבת 'הביננו' לתיבות 'לדעת דרכיך', והיינו באמצע המעין של 
ברכת אתה חונן, וכדרך שכוללה באמצע ברכה זו כשמתפלל שמונה עשרה 
ברכות שלימותמז, ובכך יהיה ניכר שאינה ברכה בפני עצמה. 
והרא"ה (ל"ס פמר ככ נממן) מיישב קושיית הגמרא שאין לכלול הבדלה בהביננו, 
משום שהבדלה על הכוס היא ברכה בפני עצמה, ותיקנו חכמים 
לאומרה בתפילה כפי המטבע שלה, ולכך אין לכלול אותה בקיצור לשון. 
והאור שמח (פפינס פ"כ ה"ד) תירץ, שהטעם שאין כוללים הבדלה בברכת הביננו 
הוא משום שמתפללים הביננו רק בשעה שהוא טרוד ודחוקמה, ובשעה 
כזו חוששים שישכח להזכיר הבדלהמי. 


אם להלכה מתפללים הביננו במוצאי שבת 


וכמו שכתב רבינו יונה שההלכה היא כשמואל, כן כתב הרשב"א (ל"ס פתקיף) 

בשם רב האי גאון. וביאר, שאע"פ שהניחו את דברי שמואל בקושיא, 

כיון שלא אמרו עליו 'תיובתא' משמע שאפשר לתרץ את הקושיאמז. וכן פסקו 
עוד ראשוניםמ". 

אמנם הרשב"א עצמו חולק על רב האי גאון, וכתב שההלכה היא כרב ביבי 

בר אביי הסובר בגמרא להלן שמתפללים כל השנה הביננו חוץ מימות 

הגשמים משום שצריך לומר ותן טל ומטר, ומשמע שכוונתו שרק בימות הגשמים 


ולכן בהכרח שיזכיר אותה באמצע המעין של הברכה. עוד הוסיף לפי זה לבאר דברי הגמרא להלן 
בסמוך שהקשו על רב ביבי בר אביי הסובר שאין מתפללים הביננו בימות הגשמים משום שצריך 
לומר שאלת גשמים בברכת השנים, והקשו בגמרא 'ונכללה מכלל ודשננו בנאות ארצך ותן טל 
ומטר', והרי כל המעין של ברכת השנים הוא בתיבות אלו 'ודשננו בנאות ארצך', נמצא שהוא 
אומר שאלת גשמים לאחר ברכת השנים ולא באמצעה. אמנם השפתי חכמים מבאר דברי הגמרא 
על פי שיטת הסוברים [ראה באורך בילקוט ביאורים להלן בסמוך] שאם שכח לומר 'ותן טל ומטרי 
ונזכר לאחר שגמר ברכת השנים ועדיין לא התחיל ברכת תקע בשופר אומרה במקומו, ולכך הקשו 
שפיר שיאמר ותן טל ומטר לאחר שאומר המעין של ברכת השנים. | מה. כמו שכתב הרי"ף וכן 
כתבו עוד ראשונים [והו"ד בילקוט ביאורים להלן בענין 'דין תפילת הביננו להלכה']. | מו. אע"פ 
שאמרו בגמרא להלן שבתחילת תפילתו אין חוששים שמא יטרד, היינו בשעה שאינו טרוד, אבל 
בשעה שהוא טרוד ודחוק חוששים שישכח גם בתחילת התפילה. ‏ מז ולא כתב הרשב"א איזה 
תירוץ יש ליישב על זה. | מח. כן מבואר ברי"ף וברא"ש (פ" ₪ שהביאו את דברי שמואל. וכן 
פסקו הרמב"ם (פפיס פ"נ ה"ל), והטור ושו"ע (לו"ס פיי קי "6 ובחידושי רע"א (פס) נסתפק אם השעה 
עוברת במוצאי שבת ולא יספיק להתפלל שמונה עשרה שלימות קודם היום, שמא יתפלל הביננו 


רנח ילקוט 


אין מתפללים אבל שאר ימות השנה מתפללים גם במוצאי שבת ויום טוב"ל, 
וכמו שפירשו בגמרא שיכול להזכיר מעין הבדלה, שכיון שעומד בתחילת הברכה 
אין חוששים שישכח, מה שאין כן בהזכרת טל ומטר שהיא באמצע הברכה 
וחוששים שמא ישכחנ. 

והצל"ח (ל"ס וסנס) הקשה על הרשב"א, שלפי דבריו יש לדקדק גם דברי שמואל 
שאמר שמתפללים כל השנה חוץ ממוצאי שבת ויום טוב, ומשמע 

שבחול מתפללים כל השנה גם בימות הגשמים!*, וזה תמוה, מה הסברא לומר 
ששאלת הגשמים יכול לכלול בהביננו והבדלה אינו יכול, שאם הטעם שאין 
כוללים בהבדלה הוא משום שחוששים שיהיה טרוד וישכח להזכיר, קל וחומר 
שיש לחשוש כן על שאילת גשמים לפי המבואר בגמרא להלן שבאמצע תפילתו 
הוא יותר טרוד, וכיון שאין חוששים שישכח לכלול שאלת גשמים שהיא באמצע, 
ודאי שאין לחשוש על הזכרת הבדלה שהיא בתחילת התפילה. ותירץ על פי 
דברי רבינו יונה הנ"ל, שבהבדלה חוששים שאם יכלול אותה יטעו לומר שהיא 
ברכה בפני עצמה, וביאר, שחשש זה לא שייך בשאלת גשמים שהרי אין מי 

שסובר ששאלת גשמים היא ברכה בפני עצמה!נ. 
אמנם הפתח עינים (ד"ס וניעיס) כתב, שבדברי רב ביבי בלבד מדייק הרשב"א 
שרק בימות הגשמים אינו מתפלל אבל בשאר ימות השנה מתפלל אפילו 
במוצאי שבת, אבל בדברי שמואל אין לדייק שבמוצאי שבת אינו מתפלל אבל 
בחול מתפלל גם בימות הגשמים, משום שקל וחומר הוא, כיון שחושש שישכח 
להזכיר הבדלה אע"פ שהיא בתחילת התפילה, כל שכן שיש לחשוש שישכח 
להזכיר שאלת גשמים שהיא באמצע. 


מדוע לא תמהו על הסובר שבמועאי יום כיפור אין מתפללים הביננו 


שם. במסכת נדה (פ:) הביאו ברייתא שנחלקו בה תנאים מה מתפללים במעריב 
של מוצאי יום הכיפורים, לתנא קמא מתפללים מעין שמונה עשרה, ולרבי 
חנינא בן גמליאל מתפללים שמונה עשרה ברכות משום שצריך לומר הבדלה 
בחונן הדעת. 
והקשו הראשוניםיי, מדוע לא תמהו שם על רבי חנינא בן גמליאל שיכללו 
הבדלה בברכת הביננו כמו שהקשו בגמרא כאן. 
ותירצו בכמה אופנים: א. תוספות (ד"ס ונכלס, יומס פת. ד"ס מפני, נדס ם. ד"ס מפני) 
תירצו. ששם בנדה מדובר שמתפלל כל השנה שמונה עשרה שלימות, 


אוצר החכמה 


אבל בגמרא כאן מדובר באופן שבכל השנה מתפלל הביננו ואע"פ כן אמרו 
שבמוצאי שבת לא יתפלל משום שצריך לומר הבדלה בחונן הדעת, ולכך הקשו 
שאין צריך לשנות ממנהגו ויכלול אותה בהביננו. 

ב. הרמב"ן ((נדס פ: ד"ס 50-סלסעון)יד תירץ, שכאן שמתפלל בכל השנה הביננו יכול 
לכלול בתוכה הבדלה, אבל שם שמתפלל כל השנה שמונה עשרה שלימות 
ואינו רגיל בהביננו, אם נאמר שיכלול בה הבדלה יש לחשוש שיטעהנל. 

עוד תירץ הרמב"ןי, שאכן גם על שיטת רבי חנינא בן גמליאל במסכת נדה 

קשה מה שהקשו בגמרא כאן, אלא שמכל מקום דבריו אינם נדחים מחמת 

קושיא זו. וגם בגמרא כאן היה אפשר להשיב על הקושיא "ולטעמיך' יש 

להקשות כן גם על הברייתא בנדה, אלא שבכמה מקומות בש"ס מצאנו שאפשר 
להשיב 'ולטעמיך' ולא השיבו. 

ג. הריטב"א (שס ד"ס מפני, נפירון ספניטי) תירץ, שבמוצאי יום כיפור שהוא מעונה 
ואין דעתו מיושבת עליו, יש לחשוש יותר שיטרד וישכח לכלול הבדלה 

בהביננו. 


ולא יבדיל בתפילתו, כיון שהבדלה בתפילה אינה מעכבת בדיעבד, ועדיף לעשות כן ממה שלא 
יתפלל כלל. והניח בצ"ע. | מט. אמנם הרי"ף והרא"ש (פס) הביאו שני הדינים ומשמע מדבריהם 
שאין סתירה ביניהם, ומה שאמרו חוץ מימות הגשמים עולה על ימות החול ולא על מוצאי שבת 
ויו"ט. ובשמן רקח (ל"ס פפכ) כתב שמכך שאמר רב ביבי שיכל השנה מתפלל הביננו חוץ מימות 
הגשמים', ולא אמר 'בימות החמה מתפלל אדם הביננו' משמע שבא לומר שכל השנה מתפלל 
אפילו במוצאי שבת כדברי הרשב"א. וכתב עוד, שגם הראשונים שהביאו דברי שניהם סוברים 
כהרשב"א שיש מחלוקת בדבר, אלא שסוברים שפוסקים לחומרא כשניהם, עיין שם מה שהאריך 
לבאר טעם הדבר. ‏ ג והביא שכן פסק ה"ר יצחק בר"י בן גיאת ז"ל. וכן פסק הריא"ז (פסקי 
"ו ס"ג פֿות 0. | נא. כמו שמדקדקים מדברי רב ביבי בר אביי האומר שאין מתפללים בימות 
הגשמים, שבשאר ימות השנה מתפללים גם במוצאי שבת, אם כן גם מדברי שמואל יש לדקדק 
להיפך. | נב. מה שאין כן בהבדלה ששיטת רבי עקיבא היא (טן ) שאומרה ברכה רביעית בפני 
עצמה. וכדברי המגן אברהם בביאור דברי רבינו יונה [וכבר הו"ד הצל"ח והמגן אברהם בילקוט 
ביאורים לעיל בענין 'תירוץ על קושיית הגמרא מדוע אין כוללים הבדלה בהביננו']. | נג. תוספות 
(ד"ס ונלננם, ימ פם. ד"ס מפני, נדס ת. ד"ס מפנס, רמב"ן (נלס פ: ד"ס 65-סרפטון), רשב"א (שס ד"ס מפנ), ריטב"א 
(פס ד"ס מפני). | נד. וכן תירצו הרשב"א (טס, כפילון סרפפון) והריטב"א (מס, נפירון ספנ). ‏ נה. וכפמו שאמרו 
בגמרא כאן על שאלה בימות הגשמים שחוששים שמא יטרד. רשב"א שס. | נו. וכן תירצו הרשב"א 
(פס, נתירון סקני) והריטב"א (עס, נפיכון סרפקון). נז. כן כתבו התוספות גם לעיל (ג. לס סיס), וביארו לפי 
זה מה שאמרו שם על אליהו הנביא שאמר לרבי יוסי שהתפלל בחורבה שהיה צריך להתפלל בדרך 
תפילה קצרה [ולא להיכנס לחורבה], ופירש רש"י (שס ד"ס תפנה קלס) שהכוונה על הביננו, והיינו 
שמכיון שהיה בשדה ולא בעיר היה צריך להתפלל הביננו. | נח. וכדבריו נפסק בשו"ע ו" פיי 


קי ס"6). נט. ועיין בכסף משנה (פפעס פ"נ ה"נן שהביא בשם הרב מנוח שהיה גורס בגמרא שאביי 


ברכות כם. 


ביאורים 


והערוך לנר (שס ד"ס מפײ) כתב, שטעמו של תנא קמא בברייתא שם שסובר 

שמתפללים במוצאי יום הכיפורים הביננו הוא משום שלדעתו אפשר 

לכלול את הבדלה בהביננו, ורבי חנינא בן גמליאל חולק עליו וסובר שאי אפשר 

לכלול, וקושיית הגמרא כאן היא משיטת תנא קמא שסובר שאפשר לכלול 
הבדלה בהביננו. 


דין תפילת הביננו להלכה 


כל השנה כולה מתפלל אדם הביננו חוץ מימות הגשמים. כתבו התוספות 
(ד"ס ייע), שההלכה היא כאביי שקילל את מי שמתפלל הביננו. 
אמנם הביאו התוספות שיש גורסים לאחר דברי אביי שרק בעיר אין מתפללים 
הביננו, אבל בדרך מותרנ. 

וכדבריהם כתבו גם תלמידי רבינו יונה (עיל ג. ד"ס סיס). והוסיפוי", שאם הוא 
עומד במקום שהוא טרוד, וירא שיפסיקו אותו באמצע התפילה או 

שלא יוכל להתפלל בכוונה תפילת שמונה עשרה שהיא ארוכה, יתפלל הביננו 

אע"פ שהוא בעירנט. 

והרי"ף פסק כדברי האמוראים הסוברים שמתפללים הביננו בכל השנה חוץ 
ממוצאי שבת ויו"ט או בימות הגשמים. וכן פסקו עוד ראשוניםס. אלא 

שהרי"ף הוסיף על זה בשם 'רבנן' שזהו רק בשעת הדחק, אבל שלא בשעת 
הדחק אין מתפללים הביננול*. וכן הוכיח הרי"ף ((סן 3) מדברי הגמרא להלן 
שס) שדווקא בשעת הדחק מתפללים הביננו, וכגון מי שמהלך במדבר וכיוצא 

בולב. 
ובמגן אברחם (פ" קי סק") כתב בשם כנסת הנדולה שכמו כן אם השעה עוברת 
ולא יספיק להתפלל נקרא שעת הדחק ויתפלל הביננוסי. 
ומה שקילל אביי על מי שמתפלל הביננו, כתב הסמ"ג (עשין ש) שכוונתו על מי 
שמרגיל את עצמו לעשות כן בתמידות בלא שום טעם ואונס כלל. 
והשיטה מקובצת (ד"ס (יט) כתב, שפוסקים כאביי ולא כשאר האמוראים שאמרו 
שמתפללים הביננו בכל השנה חוץ ממוצאי שבת או חוץ מימות 
הגשמים. 


אם התפלל הביננו שלא בשעת הדחק 


כתבו כמה אחרוניםסז, שאע"פ שלכתחילה אין מתפללים הביננו אלא בשעת 
הדחקסה, מכל מקום אם התפלל שלא בשעת הדחק יצא בדיעבד. 
ובעולת תמיד (ףו"פ סי קי סק"פ)ס' מוכיח כן ממה שאביי קילל את מי שמתפלל 
הביננו, והיינו שלא בשעת הדחק כמו שכתבו הראשונים, ואם לא יצא 
בדיעבד מדוע קיללו הרי ממילא צריך לחזור ולהתפלל, ובהכרח שיצא בדיעבד 
ולכן קיללו על כך שהתפלל בקצרה ולא את כל התפילה. 
אמנם באליה רבה (פס סק") דחה את ראייתו, ופירש שגם אם נאמר שלא יצא 
בדיעבד כשמתפלל הביננו שלא בשעת הדחק, יש לפרש שאביי קילל על 
מי שמרגיל את עצמו להתפלל הביננו כשהוא בבית ואינו יכול לכוון בכוונה 
תפילה ארוכה, שאע"פ שנחשב כשעת הדחק ומן הדין מותר להתפלל הביננו, 
מכל מקום אין ראוי לעשות כן אלא שיראה שיוכל להתפלל שמונה עשרה 
שלימות בכוונהסז. 
וכתב האליה רבה, שמדברי הגמרא להלן (3) משמע שאם התפלל הביננו שלא 
בשעת הדחק שצריך לחזור ולהתפלל, שהרי פירשו שם החילוק בין מי 
שהתפלל הביננו כשהיה מהלך בדרך למי שהתפלל תפילה קצרה, שהמתפלל 
תפילה קצרה והגיע לביתו צריך לחזור ולהתפלל, אבל אם התפלל הביננו אין 


קילל את מי שהתפלל הביננו בעיר, ומבאר שכוונת אביי כעין בעיר והיינו שבעיר מסתמא אינו 
טרוד, אבל אם הוא טרוד מותר. ועיין בארץ החיים (גפוס' ד"ס נײע) מה שכתב בזה. | ס. כבר 
נתבאר בילקוט ביאורים לעיל בענין 'אם להלכה מתפללים הביננו במוצאי שבת' שהרשב"א פוסק 
רק כרב ביבי שבימות הגשמים אין אומרים אבל במוצאי שבת אומרים, ושאר ראשונים פסקו שגם 
במוצאי שבת אין אומרים וכדברי הרי"ף. וכן נפסק בשו"ע (פ" קי ס"פ). ‏ סא. וכן פסק הרמב"ם 
(תפנס פ"נ ס"כ). ‏ סב. בגמרא שם אמרו שהמתפלל הביננו כשהוא מהלך בדרך, אין צריך לחזור 
ולהתפלל שמונה עשרה שלימות כשבא לביתו, ומשמע שאם היה בביתו לא יתפלל הביננו. והראש 
יוסף (נהנן 3 דייס ומס6, פרי מגדיס פו"ם סי קי חנ פנרסס סק"5) ביאר את ראיית הרי"ף, שאם היה יכול להתפלל 
הביננו גס בביתו, פשוט הוא שכאשר התפלל בדרך אין צריך לחזור ולהתפלל בביתו, שהרי גם 
לכתחילה יכול להתפלל בביתו הביננו, וממה שהוצרכו לפרש בגמרא שאין צריך לחזור ולהתפלל 
בביתו משמע שאם הוא בביתו אינו יכול להתפלל. וכתב עוד הראש יוסף, שלפי דברי הרי"ף מה 
שאמרו בגמרא שבמוצאי שבת ויו"ט אין מתפללים הביננו הוא גם בשעת הדחק, שהרי דברי הגמרא 
להלן משמע שמדובר בחול ואע"פ כן אין מתפלל הביננו רק כשהולך בדרך. וכעין זה כתב בפרי 
מגדים שם. | סג. המגן אברהם לשיטתו (סי פט פק"ד, סי" קכד סק"ד) שצריך לגמור את כל התפילה 
קודם הזמן [שאילו היה די במה שמתחיל להתפלל בזמן התפילה, יכול להתפלל שמונה עשרה 
שלימות אע"פ שיגמור לאחר הזמן ואין צריך להתפלל הביננו]. פרי מגדים על פנרסס סי קי סק"6). 
אמנם יש אחרונים הסוברים שהעיקר הוא שההתחלה תהיה בזמן התפילה אע"פ שגומר אותה לאחר 
הזמן. והו"ד בילקוט ביאורים לעיל (כ.) במשנה 'עד ארבע שעות'. סד. עולת תמיד ((ֿ"ת סי קי 
סק"), מאמר מרדכי, מגן גבורים (טס), והו"ד במשנה ברורה (שס סק"). ‏ סה. כמו שפסק השו"ע 
(פס. סו.וכן כתב הראש יוסף (ד"ס פע). = סז. וכתב שכן משמע מלשון הסמ"ג (עפין יע דייס כפעת). 
וזה לשון הסמ'ג 'ואף על גב דלייט אביי אמאן דמצלי הביננו, זהו למי שמרגיל עצמו לעשות כן 


ילקוט 


צריך לחזור ולהתפלל שמונה עשרה שלימות, ומזה מוכיח הרי"ף שאין להתפלל 

הביננו רק בשעת הדחק וכגון אם מהלך בדרך אבל לא כשהוא בביתו. ואם כן 

משמע מדברי הגמרא שדווקא אם התפלל הביננו בשעת הדחק אין צריך לחזור 

ולהתפלל, אבל אם היה שלא בשעת הדחק [כגון שהיה בביתו] צריך לחזור 

ולהתפלל, שאילו היה הדין כן גם אם התפלל בביתו, מדוע נקטו חילוק זה רק 
באופן שהיה לו שעת הדחק ולא באופן שהתפלל הביננו בביתו. 


מדוע בזמנינו אין מתפללים הביננו אפילו בשעת הדחק 


אהח19/06/2018 


וכתב הכיאור הלכה (סי קי מ" ד"ס 6ו), שבזמנינו אין נוהגים להתפלל הביננו 

אפילו בשעת טרדה שקשה לכוון בתפילה ארוכה. ומבאר טעם הדבר, 
שהדין שיתפלל הביננו הוא באופן שמחמת טרדתו אינו יכול לכוון בשמונה 
עשרה ברכות, אבל יכול לכוון בשבע ברכות, ולכן יתפלל שבע ברכות ועל ידי 
זה יכוון בכל התפילה, אבל אם מחמת טרדתו לא יוכל לכוון גם בשבע ברכות, 
כבר יותר טוב שיתפלל שמונה עשרה שלימות אפילו אם יכוון רק במקצת 
מהםס". ומטעם זה נהגו בזמנינו שלא להתפלל הביננו משום שאנו חוששים 

שלא יכוון אפילו בשבע ברכותסט. 


מדוע חוששים במעין שמונה עשרה שיטעה יותר מבשמונה עשרה 


אתי לאטרודי. בבית יוסף (פו"ם סי קי ס"6 ד"ס וכ ביאר שהטעם שחוששים 
במעין שמונה עשרה שיטרד וישכח לשאול את הגשמים, אע"פ שאין 
חוששים לזה כשמתפלל שמונה עשרה שלימות, היינו משום שאדם עשוי לטעות 
יותר כשאומר דברים קצרים, שבנקל יוכל לדלג בהם שתים או שלש תיבות או 
להוסיף אותם. 
אמנם הב"ח (מס ס"נ ד"ס וכתכ) תמה על דבריו, שאם כן יש לחשוש גם כשאינו 
שואל גשמים שמא ידלג שתים או שלש תיבות בתפילת 'הביננו', ויחסר 
בה אחת מן הברכות האמצעיות, ובהכרח שאין חוששים לדילוג. ומה שחששו 
שיטעה בשאלת גשמים מפרש הב"ח שהכוונה היא שמא יטעה שלא יאמר אותה 
סמוך ל'ודשננו בנאות ארצך' אלא במקום אחר, לפי שהיא ברכה אחת ומזכיר 
מעין כל ברכה בקצרה, וחייב לומר אותה במעין של ברכת השנים דווקא, אבל 
בתפילת שמונה עשרה הוא יודע שמקומה בברכת השנים ואין לחשוש שיאמר 
אותה בברכה אחרת. 


אם מובטח לו שלא ישכח לשאול גשמים באמצע הביננו 


שם. יש ראשונים? שכתבו שאם מובטח לו שלא יטרד ולא ישכח לשאול את 
הגשמים באמצע הביננו, יכול להתפלל הביננו גם בימות הגשמיםלא. 


בדיעבד אם התפלל הביננו בימות הגשמים אם יצא 


שם. בפרי מגדים (פו"ת פ" קי מסננופ הנ סק"6) דן במי שהתפלל הביננו בימות 
הגשמים או במוצאי שבתב, האם יצא בדיעבד, או שאינו יוצא בזמנים 
אלו בתפילת הביננו וצריך לחזור ולהתפלל. 
וכתב הפרי מגדיםלי, שלפי דברי הט"ז (עס) בביאור דברי רכינו יונה שהטעם 
שאין כוללים הבדלה בהביננו הוא משום שנראה כמוסיף על הברכות, 
גם בדיעבד לא יצא, אבל לפי הטעם המבואר בגמרא שמא יטרד וישכח 
מלהזכיר, בדיעבד אם התפלל יצאלד. 

ושיטת הירושלמי (ס"ג)ה היא שאומרים שאלת גשמים בברכת הביננו, שפירשו 
שם שבמעין ברכת השנים אם הוא בימות הגשמים אומר ברך שנתינו 

בגשמי ברכה, ואם הוא עומד בקיץ אומר ברך שנתינו בטללי ברכה. 
והמכתם (ד"ס סלכת) כתב בשם הראב"ד שאם הוא מהלך בדרך יתפלל הביננו 
אפילו בימות הגשמים [וגם במוצאי שבת], ויכלול בה שאלת הגשמים 
[והבדלה במוצאי שבת], ואין לחשוש שמא יטרד, שמוטב שיכלול אותה בהביננו 

ממה שלא יזכיר אותה כלל. 


תמיד בלא שום אונס'. ‏ סח. והביא ראיה לזה מהדין שנפסק בשו"ע לו"ס סי קפ מ") שהמתפלל 
צריך שיכוון בכל הברכות, ואם אינו יכול לכוון בכולם, יכוון לפחות באכות. ולכאורה תמוה שמשמע 
שיתפלל שמונה עשרה שלימות ויכוון רק באבות, ומדוע לא יתפלל הביננו כיון שהוא טרוד ואינו 
יכול לכוון, ובהכרח ששם מדובר שלא יוכל לכוון אפילו בשבע ברכות, ומכיון שלא יוכל לכוון 
אפילו בשבע ברכות רק בברכה אחת, יותר טוב שיתפלל שמונה עשרה שלימות ויכוון רק באבות. 
סט. עוד תירץ, שאם נחשוש בזמנינו לקצר תפילת שמונה עשרה מחמת טרדה, לא נתפלל לעולם 
תפילה שלימה משום רוב הטרדות. ועיין בערוך השולחן לו"פ סי" קי ס"ו) שכתב כעין דברי הביאור 
הלפה וקצת באופן אחר. ע. רבינו מנוח (פפינס פ"נ ס"ד, סו"ד ככסף מטנס פס), ספר המאורות (ד"ס כ 
לסלן 2 ד"ס מפלס), מאירי (לעיל כם: ד"ס 6) לדעת גדולי המפרשים. וכן כתב הרמ"ע מפאנו באלפסי זוטא 
(ד"ס מפט" ר"ג). ‏ עא. א המאירי הוסיף שאין הכל מודים בה. והכסף משנה (טס) כתב על רבינו 
מנוח שביקש לו חבר ולא מצא [ולא ראה את הראשונים הנ"ל שכתבו כדבריו]. ועיין ברבינו מנוח 
שמדמה זאת למה ששנינו להלן () שכהן שליח ציבור לא ישא את כפיו, ואם מובטח לו שנושא 
את כפיו וחוזר לתפילתו רשאי. וכן כתב בספר המאורות (לסנן 3 ד"ס פפנס). ועי' בהערה להלן בסמוך 
מה שכתב הפרי מגדים בענין זה. | עב. וכלל בה שאלה כשהזכיר מעין ברכת השנים, ובמוצאי 
שבת כלל בה הבדלה במעין של ברכת אתה חונן. משנה ברורה (פ" קי סק"ס). ‏ עג. וכתב כן גם 
בראש יוסף (ל"ה 095. = עד. וכמו שכתב רבינו מנוח [הו"ד בילקוט ביאורים לעיל בסמוך] לענין 


ברכות כם. 


ביאורים רנט 


יישוב הסתירה לענין פועלים על פי החילוק בין ימות הגשמים לשאר ימים 


שם. הצל"ח (ד"ס פון) הקשה על דברי הגמרא לעיל (ט.) שהקשו שיש סתירה 
בין שתי ברייתות שבאחת אמרו שהפועלים מתפללים שמונה עשרה ברכות, 
ובשניה אמרו שמתפללים מעין שמונה עשרה, ותירצו שברייתא אחת היא כרבי 
יהושע הסובר במשנתנו שמתפללים מעין שמונה עשרה, והשניה היא כרבן 
גמליאל שמתפללים שמונה עשרה ברכות. ולפי המבואר בגמרא כאן שאין 
מתפללים הביננו בימות הגשמים, יש לתמוה מדוע לא העמידו את שתי 
הברייתות כרבן גמליאל, שאע"פ שסובר שמתפללים שמונה עשרה ברכות מכל 
מקום הקילו לענין פועלים, ובברייתא שאמרה שמתפללים שמונה עשרה ברכות 
מדובר בימות הגשמים, שאז לא הקילו לפועלים משום שצריך לומר שאלה 
בברכת השנים. ותירץ, שאם היה רבן גמליאל מיקל לפועלים היה צריך להקל 
להם גם בימות הגשמים וישאלו בשומע תפילה, שאע"פ שלענין כל אדם אמרו 
בגמרא שאינו יכול לעשות כן שלא התירו לכתחילה לשאול בשומע תפילה רק 
למי שטעה, מכל מקום פועלים אפילו לכתחילה אינם גרועים משאר כל אדם 
שטעהלי. 
ובפרי מנדים (פו"ס סי קי מטנלות זסג סק"6) רוצה להוכיח מכח קושיא זו, שהדין 
שאין מתפללים הביננו בימות הגשמים הוא רק לכתחילה, אבל בדיעבד 
אם שאל גשמים במעין ברכת השנים יצא, ותפילת פועלים נחשבת כבדיעבד, 
ולכן יכולים להתפלל הביננו בימות הגשמים אפילו לכתחילהלי. 


ביאור קושיית הגמרא מדוע בהבדלה אין חוששים שיטרד 


אי הכי הבדלה בחונן הדעת נמי אתי לאטרודי. האחרוניםע" ביארו 

שקושיית הגמרא היא על מה שהניחו בקושיא [בגמרא לעיל] דברי שמואל 

שאין להתפלל הביננו במוצאי שבת, שהרי יכול לכלול הבדלה בהביננו, ולא 
תירצו שחוששים שמא יטרד כמו שאמרו על שאלת גשמים. 

אמנם בפני יהושע (ד'יס פמכ) כתב שלשיטת הרשב"א (ד"ס מפקיף)*ל מיושבת יותר 

קושיית הגמרא, שרב ביבי בר אביי חולק על שמואל, ולשיטתו מתפללים 

הביננו גם במוצאי שבת?, אם כן הקשו על רב ביבי אם חושש שמא יטרד 
בימות הגשמים, מדוע אינו חושש כן גם במוצאי שבתפא. 


מדוע אין לתרץ על שאלת גשמים כמו שתירצו על הבדלה 


הכא כיון דאתיא באמצע צלותא מטריד. האחרונים39 העירו, לפי מה שתירץ 
רבינו יונה (ד"ס מפני)פו על קושיית הגמרא לעיל מדוע אין כוללים הבדלה 
בהביננו, משום שאם היו עושים כן היה נראה שהיא ברכה בפני עצמה שהרי 
אומרים מעין כל ברכה וברכה, אם כן גם על שאלת גשמים יש לתרץ כן, שהרי 
שאלת גשמים אינה ברכה בפני עצמה אלא כוללים אותה בברכת השנים, ואם 
היו שואלים באמצע הביננו, היו טועים לומר שהיא ברכה בפני עצמהפד. ותירצו 
בכמה אופנים: 

א. יש שתירצופה על פי ביאורם בדברי רבינו יונה שהחשש בהבדלה הוא שיטעו 
לומר שהלכה כרבי עקיבא (ג.) שאומרה ברכה רביעית בפני עצמה, ולכן לא 
שייך חשש זה בשאלת גשמים שאין מי שסובר שאומרה בברכה בפני עצמה. 
ב. הב"ח (פו"ס סי קי ק"כ ד"ס ותימס) מיישב על פי ביאורו בדברי רבינו יונה [הו"ד 
לעיל] שהחשש שיהיה נראה כברכה בפני עצמה הוא משום שמשום כך יטעו 
לומר שאם שכח הבדלה מחזירים אותו, ובשאלת גשמים אכן הדין הוא כך שאם 
שכח מחזירים אותו, ולכן לא אכפת לנו אם יהיה נראה כברכה בפני עצמה. 
ג. הפרי מנדים (6ו"ח פס מענכות וסנ סק"ס, רפט יוסף ד"ס 6מכ) כתב בדעת הט"ז שמה 


שהוֹצרכו לתרץ תירוץ אחר הוא רק לפי מה שהניחו בקושיא דברי שמואל 
מדוע אין יכולים להזכיר הבדלה בהביננו, ועל כך אמרו שבשאלת גשמים אין 
לומר כן לפי שחוששים יותר שמא יטרד, אבל לאחר תירוצו של רבינו יונה על 
הבדלה שחוששים שיראה כברכה בפני עצמה, אכן מתורץ כבר גם על שאלת 
גשמים ואין צריך לומר שחוששים שמא יטרד משום שהיא באמצע התפילה. 


מי שבטוח בעצמו שלא יטרד יכול להתפלל גם בימות הגשמים. ראש יוסף (טס). ובפרי מגדים 
הוסיף, שגם דין זה הוא רק לפי הטעם המבואר בגמרא, אבל אם הטעם הוא משום שנראה כמוסיף 
על הברכות לא יועיל בזה מה שהוא בטוח שלא ישכח מלהזכיר. | עה. והובא במאירי (ע? פ: 
ל"ס (6) ובכלבו (ס" ).= עו. ומח שלא תירצו שם שמדובר במוצאי שבת ואין יכולים לומר הביננו 
משום שצריכים להזכיר הבדלה, ביאר הצל"ח שלא שייך פועלים במוצאי שבת שאין דרך לשכור 
פועלים בלילה. עז. ועיין שם מה שדקדק בענין זה מלשון השו"ע (לו"פ סי' קי פ"ט. | עח. מהרש"ל 
(ד"ס 6), פני יהושע (ד"ס 5מכ. = עט. הובא בילקוט ביאורים לעיל בענין 'אם להלכה מתפללים 
הביננו במוצאי שבת'. 5. ומדויק כן מלשונו של רב ביבי שאמר שכל השנה מתפללים הביננו 
חוץ מימות הגשמים, ומשמע שבימות החמה מתפללים גם במוצאי שבת. | פא. וכדברי הפני 
יהושע משמע בפירוש הרשב"ץ (ל"ס פמל). פב. ב"ח (פו"ם סי קי ס"כ ד"ס ופיעס), מגן אברהם (פ" קי 
סק"), ראש יוסף (ל"ס פמס). ‏ פג. הו"ד בילקוט ביאורים לעיל בענין 'תירוץ על קושיית הגמרא 
מדוע אין כוללים הבדלה בהביננו'. | פד. לכאורה הקושיא אינה על דברי הגמרא, שהרי בגמרא 
לא תירצו על הבדלה כלום, רק הקושיא היא על דברי רבינו יונה שלדבריו יש ליישב כן גם לענין 
שאלת גשמים. ועיין מה שכתב בזה במחצית השקל (ל מגן 6נלסס סי" קי סק"ו). פה. מגן אברהם (שס), 
צל"ח (ד"ס וספע"ד) [וכבר הו"ד בילקוט ביאורים לעיל בענין 'תירוץ על קושיית הגמרא מדוע אין 
כוללים הבדלה בהביננויז. 


ילקוט 


Rss רס‎ 


מדוע בשומע תפילה אין חוששים שיהיה טרוד וישכח 


ונימרה בשומע תפלה. הצל"ח (ד"ס והגנע"ד)?' מבאר, שבשומע תפילה אין 

לחשוש שמא יטרד כמו שחוששים אם יכלול אותה כשאומר מעין 

ברכת השנים, משום ששומע תפילה היא בסוף הברכה ובסופה אין חוששים 

שמא יטרד כמו שאין חוששים בתחילתה, ורק באמצע הברכה חוששים כן. 

ובשפתי חכמים (ל"ס יפכס) ביאר שבברכת שומע תפילה אין חוששים שיטרד 
משום שהוא המקום שאדם רגיל לשאול בו צרכיופ'. 


אם הזכיר טל בימות הגשמים 


טעה ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו. 
הראשוניםפ" הביאו דברי הירושלמי (פ"ס ס"נ) שכל זה הוא רק אם לא 

הזכיר לא טל ולא גשם, אבל אם הזכיר טל בימות הגשמים, אין מחזירים אותו 

אע"פ שלא הזכיר גשםפט. 
וכתבו התוספות (סן ע"נ ד"ס ס6) שמשום כך יש בני אדם שאומרים כל שעה 
טל, כדי שיהיו רגילים לומר טל, ואם ישכחו להזכיר גשם בימות 
הגשמים לא יהיו צריכים לחזורצ. 
אמנם כתבו כמה ראשוניםצא, שכל זה לענין הזכרת גשמים בברכת תחיית 
המתים שהיא הזכרת שבח, אבל אם שכח שאלת גשמים שהיא תפילהצג, 
אזי לא יועיל אם שאל טל לבדצג. 

וביארו רבינו יונה (ד"ס 6ומריס) והר"ן (על סלי"ף פענית ג: ד"ס סיס) טעם החילוק, 
שהזכרת הגשמים היא שבח למקום על גבורותיו, וכשמזכיר שבח הטל 

יש בזה גם הזכרת גבורותיו, אע"פ שהטל אינו נעצר לעולם כמבואר בגמרא 
תענית (פס), ויש בזה שבח וגבורה להקב"ה גם במה שמוריד דבר שאינו נעצר, 
אבל שאלה לא שייך בטל לבד, ששאלה היא בקשה על דבר שהוא נעצר וצריך 

לבקש עליו שיבוא ולא על דבר שלעולם הוא יורדצד. 
אבל יש ראשונים שלמדו מדברי הירושלמי שגם בשאלת הגשמים הדין הוא 
שאם לא שאל גשמים ושאל טלצה אין מחזירין אותוצ'י. 

והנה מדברי כל הראשונים משמע שהבבלי אינו חולק בדין זה על הירושלמי, 
ומה שאמרו בגמרא שאם לא אמר גשם מחזירין אותו היינו כשגם טל 

לא הזכיר. אמנם הר"ן (ע! סלי"ף פעניפ ג: ד"ס סיס) כתב שלכאורה מסתימת לשון 
הגמרא לא משמע כהירושלמי, שהרי אמרו סתם שאם לא הזכיר גשמים מחזירין 


אמר בימות הגשמים 'משיב הרוח' אין מחזירין אותו, ולפי הירושלמי תמוה 
מדוע לא אמרו יותר מכך שאפילו לא אמר 'מוריד הגשם' אין מחזירין אותו 
באופן שהזכיר טלצז. ומשום כך תמה הר"ן על הרי"ף שהביא דברי הירושלמי 


פו. וכן כתב הפתח עינים (ד"ס וימנס). ‏ פז. כמבואר בגמרא להלן (ל.) 'שואל אדם צרכיו בשומע 
תפלהי. פח. הרי"ף (פעניפ ג:), תוספות ((סן ע"כ ד"ס 60, סענים ג: ד"ס נימום), תלמידי רבינו יונה (ל"ס 
ולומריס), רשב"א (ד"ס 6"ר), הרא"ש (ספיי יד), מאירי (ד"ס מי, פענית ג. ד"ס כוד). פט. הירושלמי הביא 
ברייתא שהיה עומד בגשם והזכיר של טל אין מחזירין אותו, והקשו מהברייתא שהובאה בגמרא 
כאן שאם לא הזכיר של גשם מחזירין אותו. ומתרץ הירושלמי [לפי הגירסא בירושלמי לפנינו] 
'בההוא דלא אדכר לא טל ולא מטר'. אמנם גירסת התוספות ((סק ע"נ ד"ס 60) בירושלמי היא 'הא 
דאדכר הא דלא אדכר', וביארו התוספות [במסקנת דבריהס] שכוונת הירושלמי כפי הגירסא 
בירושלמי שלפנינו שהחילוק הוא אם הזכיר טל או לא הזכיר כלום. צ. כוונתם על פי המבואר 
במסכת תענית (ג.) שבטל וברוחות לא חייבו חכמים להזכיר, ומשום כך כתב הטור (פו"פ סי קיל) 
שנהגו בני אשכנז שאין אומרים 'מוריד הטל' בימות החמה, אמנם הטור הביא שמנהג בני ספרד 
לומר מוריד הטל, וזהו כוונת התוספות שיש נוהגים לומר טל בימות החמה אע"פ שאין חיוב 
להזכיר, כדי שאם יטעו ולא יאמרו מוריד הגשס בימות הגשמים יאמרו מוריד הטל כהרגלם בימות 
החמה ולא יהיו צריכים לחזור ולהתפלל. וכן כתב הבית יוסף (עס ד"ס ומ"ם כניט נוסניס) שבדברי 
התוספות מבואר כמנהג בני ספרד. אבל התוספות בתענית (ג: ד"ס ניפופ) כתבו ש'אמר הר"י בשם 
א"ז לעולם מוריד הטל' [גם בימות הגשמים], שבכך ינצל גם בימות החמה שלא יטעה לומר מוריד 
הגשם, שהרי אע"פ שאין חיוב לומר טל בימות החמה, מכל מקום אם אמר 'מוריד הגשם' מחזירים 
אותו משום שהוא מקלל בתפילתו [כן מבואר בירושלמי (פ"ס 5" ובבבלי בתענית (טס)], וכשיאמרו 
גם בימות הגשמים רק מוריד הטל לא יטעה לעולם בכך. | צא. רבינו יונה (ד"ס וומרס), הרא"ש 
(ס" יד), הר"ן (על סרי"ף פענים ג: ד"ס סיס) בשם הרמב"ן. וכן נקט המאירי (פענית ג: ד"סים). ‏ צב. ומבואר 
להלן בסמוך שאם לא אמרה גס בשומע תפילה מחזירין אותו. ‏ צג. והלשון 'מטר' שאמרו 
בירושלמי הוא לאו דווקא, שהרי מדובר לענין הזכרה שאומרים בה לשון גשם'. הרא"ש (Eס).‏ 
צד. המאירי (פענית פס) ביאר טעם החילוק שבהזכרה שאינה אלא ריצוי הקלו בה, אבל שאלה שהיא 
עיקר התפילה לא הקלו בה ולכך לא מועיל אם שאל טל [וכתב, שמטעם זה מי שלא שאל טל 
בימות החמה מחזירים אותו כדין מי שלא שאל גשם בימות הגשמים, ואע"פ שלענין הזכרה אין 
מחזירים את מי שלא הזכיר טל בימות החמה, מכל מקום לענין שאלה החמירו. והוסיף, שאע"פ 
שטל אינו נעצר מכל מקום טל של ברכה נעצר, ולכך צריך לבקשו בשאלה. ועיין בטור (לו"פ פי 
קיז) שמנהג בני ספרד לבקש טל בימות החמה שאומרים ותן טל לברכה, אבל אין מנהג בני אשכנז 
כן אלא אומרים 'ותן ברכה']. | צה. כגון שאמר 'ותן טל לברכה'. צו. כן כתב בשלטי הגבורים 
בשם רבני צרפת [ועיין בב"ח ו" פיי קז ס"ו ד"ס וק) שביאר מהיכן למד השלטי הגבורים שכך היא 
שיטת רבני צרפת, ודחה את ראייתם]. והמאירי (פענת ג: ד"ס י) כתב כן בשם "ש מי שמפריז' 
[והמאירי דוחה את דבריהם]. והבית יוסף (פו"ם סי קיז פ"ד ד"ס ומ"ע וק) מדקדק כן מדברי המרדכי 
(מענים פ"6 רמו מריג) [וכדבריו כתב האגודה כאן (ל"ס טעס)], שהמרדכי כתב על פי הירושלמי שיש בני 
אדם שנוהגים לומר גם בימות החמה 'ותן טל לברכה', כדי שיהיה רגיל בפיהם טל, שאם ישכחו 
בימות הגשמים לומר מטר יאמרו 'ותן טל לברכה' כפי הרגלם בימות החמה, ולא יצטרכו לחזור 


ברכות כם. 


ביאורים 


להלכה. אמנם הביא בשם הראב"ד, שלמעשה אין בידינו לדחות דברי הירושלמי, 
כיון שהרי"ף הביאו וסובר כן. 


אם אפשר להזכיר גבורות גשמים בשומע תפילה 


שאלה בברכת השנים אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה בשומע 
תפלה. כתבו הראשוניםצ" שרק שאלת גשמים אפשר לומר בשומע 

תפילה ולא הזכרת גשמים. ודקדקו כן מלשון הברייתא שאמרו על הזכרת גשמים 
שמחזירין אותו, ועל שאלה אמרו שאינו חוזר מפני שיכול לאומרה בשומע 
תפילה, ומשמע שהזכרה אינו יכול לומר בשומע תפילהצט. וביארו הראשוניםק 
הטעם בזה, שבברכת שומע תפילה יכול אדם לבקש על הגשמים כמו שיכול 
לבקש בה כל צרכיו, אבל הזכרת גשמים שהיא שבח, אי אפשר להזכירה בשומע 

תפילה שאינה מעין הברכה. 
אמנם הראשונים הביאו דברי הירושלמי (פ"ס 0" שגם בגבורות גשמים הדין 
הוא שאם לא אמרה בתחיית המתים יכול לאומרה בשומע תפילה. ולמד 
הירושלמי דין זה מקל וחומר, ומה שאלה שהיא מדוחק אומרה בשומע תפילה, 
הזכרה שהיא מרווח ודאי שיכול לאומרהלא. 

וכתב הריטב"א (פענית ג: ד"ס גכסינן, כדלך סרפפון), שמה שאמרו בירושלמי שיזכיר 
גשמים בשומע תפילה, היינו אפילו באופן ששאל גשמים בברכת השנים 

ולא שכחה, ואין אומרים שהשאלה בברכת השנים תשלים את חיוב הזכרת 
הגשמים, משום שברכת השנים היא הברכה הקבועה ששואלים בה גשמים, ואין 
הדבר ניכר שישלים הזכרה על ידה, מה שאין כן בשומע תפילה אע"פ שיכול 
לשאול בה גשמים אם שכח בברכת השנים, מכל מקום אין בה מקום קבוע 

לשאלת גשמים ולכך כשמזכיר בה גשמים ניכר הדברלנ. 
עוד כתב הריטב"א, שיתכן שבאמת יש תשלומין להזכרה גם כששואל בברכת 
השנים, ודברי הירושלמי אמורים כשגם לא שאל גשמים בברכת השנים 
שאז מזכיר בשומע תפילהקי. 


טעה ולא הבדיל בתפילה ואין לו כוס 


והבדלה בחונן הדעת אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה על הכום. 
כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וכפנ)לד בשם הלכות גדולות, שאם אין 

לו כוס צריך לחזור ולהתפלל ולהבדיל בתפילה, כיון שאינו יכול לפטור עצמו 
בהבדלה שעל הכוס. אמנם דעת רבינו יונה שאפילו אם אין לו כוס בלילה, אין 
לו לחזור ולהתפלל כיון שיכול להבדיל למחר?קה. ורק אם הוא חושב שלא יהיה 

לו כוס גם למחר צריך לחזור ולהתפללקי, 

וכתב הטור (פו"ם פיי פד), שלפי דברי רבינו יונה אם טעה ולא הבדיל במעריב 
של תשעה באב כשחל במוצאי שבת, אינו צריך לחזור ולהתפלל אע"פ 


ולהתפלל כיון שהזכירו טל [אמנם הבית יוסף כתב שדבריו דחויים הם לפי המבואר ברא"ש ותלמידי 
רבינו יונה שדברי הירושלמי הם רק לענין הזכרה ולא לענין שאלה]. ובדברי דוד (ד"ס ולעײן פס כתב 
שכן משמע מלשון התוספות להלן (ע"ג דיס ה) שדין שאלה כדין הזכרה. אמנם בשלטי הגבורים 
(פס) הביא בשם התוספות והרא"ש שבשאלה מחזירים אותו אפילו אס אמר טל. צז. ועוד הוכיח 
ממה שהתלמוד בתענית הביא הדין שלא אמר 'משיב הרוח' אין מחזירין אותו בשם ר' חנינא, 
ודברי הירושלמי הם גם בשם ר' חנינא, מוכרח שהתלמוד שלנו אינו סובר כן שאם לא כן היה 
לו להביא גם דין זה. | צח. רש"י (ד"ס גטכות) ותוספות (ל"ס פפי, סנ ע"כ ד"ס ס6) [וראה בילקוט 
ביאורים להלן בסמוך], תלמידי רבינו יונה (ל"ס פמכ), רשב"א (ד"ס ה). ‏ צט. ואילו היה הדין שגם 
הזכרה יכול לומר בשומע תפילה [ומחזירין אותו היינו כששכח לומר גם בשומע תפילה], היה צריך 
התנא לכלול שאלה והזכרה באופן אחד, שבשניהם אין מחזירין אותו אם שכחם [קודם שומע 
תפילה] משום שיכול לאמרם בשומע תפילה. הרשב"א (טס. | ק. רש"י (ד"ס גוכוק), תוספות (ד"ס 
מפני), תלמידי רבינו יונה (ד"ס פמכ), הגהות אשר"י (על סר"ם סי יל). קא. התוספות (סץ ע"נ ד"ס ספ) 
בתחילת דבריהם כתבו שלכאורה היה אפשר לומר שגם שיטת הבבלי היא כהירושלמי, ומה שלא 
אמרו בפירוש כן הוא משום שפשוט הוא מן הקל וחומר שאמרו בירושלמי. אך התוספות דוחים 
שאין לפרש כן, שהרי העמידו במסקנת הגמרא דברי רב אסי כשנזכר קודם שומע תפילה, ואע"פ 
כן מבואר בדבריו שבגבורות גשמים מחזירין אותו. וכתכו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 005 והמאירי (ד"ס 
עעס 6 הזכיר 65נס) שהתוספות לא גרסו בדברי רב אסי כגירסא שלנו [עיין שם היאך היתה גירסת 
תוספות. ומדבריהם נראה ששיטת תוספות גם למסקנא היא כהירושלמי שאפשר לומר הזכרה בשומע 
תפילה, ולא כמו שכתוב בתוספות שלפנינו, וכן מבואר ברשב"'א (ד"ס וספ) שהתוספות הסכימו כדברי 
הירושלמי]. | קב. והופיף, שאינו דומה למי שלא הבדיל בתפילה שיכול להבדיל על הכוס ויוצא 
בכך, אע"פ שהבדלה על הכוס הוא מקום קבוע שמבדילים בה ואינו ניכר שמשלים ההבדלה שלא 
הבדיל בתפילה, היינו משום ששתי ההבדלות הם ענין אחד, שגם הבדלה על הכוס עיקר, אלא 
שכשקבעו אותה קבעוה בתפילה, אבל שאלת גשמים והזכרת גשמים שני ענינים הם. | קג. וכתב 
הריטב"א שלשון הראשון נראה יותר. | קד. והו"ד ברא"ש (ס" ט). | קה. אמנם כל זה רק אם 
סובר שיהיה לו למחר, אבל אם הוא סובר שיהיה לו לאחר מכן לא מועיל, אע"פ שהדין הוא 
שמי שלא הבדיל במוצאי שבת יכול להבדיל עד יום שלישי. ביאור הלכה (פיי כפד ס"כ ד"ס ופונר) בשם 
כמה אחרונים. קו. וכן נפסק בשו"ע (פוים פיי תד פ"נ). וכתב המשנה ברורה (עס סק" בשם אחרונים, 
שאם כבר עקר את רגליו חוזר לראש התפילה, ואם עדיין לא עקר את רגליו ורגיל לומר תחנונים 
לאחר התפילה אזי אפילו אם סיים שמונה עשרה חוזר רק לברכת אתה חונן [כדין מי ששכח יעלה 
ויבוא המבואר בגמרא להלן (ע"נ) ללשון שני שהלכה כן כמבואר בילקוט ביאורים להלן (פס) בענין 
'מדוע פסקו הראשונים כלישנא בתרא לחומרא בדרבנן']. וכתב המגן אברהם (טס סק"ג) שאם נזכר 
קודם ברכת שומע תפילה יאמר הבדלה בשומע תפילה, שבאופן זה יש לסמוך על הטור [הו"ד 
בילקוט ביאורים להלן בסמוך] הסובר שאפשר לומר הבדלה בשומע תפילה. אמנם כשיש לו כוס 
ויכול להבדיל על הכוס לא יזכיר הבדלה בשומע תפילה אלא יסמוך על הבדלה שעל הכוס [כשיטת 


ילקוט 


שאין מבדילים על הכוס בתשעה באב, משום שבמוצאי תשעה באב יבדיל על 
הכוסקז. 


אם יכול להזכיר הבדלה בשומע תפילה 


שם. כתבו התוספות (ד"ס מפני) שהבדלה אי אפשר להזכיר בשומע תפילה כיון 
שהיא שבח ולא בקשה, ואין לה שייכות לברכת שומע תפילה. 
אמנם המור (פו"ס סי" פד) הביא בשם הרמםב"ם (פפלס פ"י סי"ד) שיש מי שהורה 
שאם לא הבדיל בחונן הדעת ונזכר קודם שומע תפילה מבדיל בשומע 
תפילה, ואם נזכר לאחר שומע תפילה אין מחזירין אותו. ובכסף משנה (טס) 
הביא שכך היה כתוב בספרי הרמב"ם שלפניו. 
ובבית יוסף (פו"ם פס ס" ד"ס וס מככ) כתב שלמדו זאת מדברי הגמרא כאן, 
ופירשו שגם הבדלה יכול לומר בשומע תפילה כמו שאלת גשמים, אלא 
שעל הבדלה אמרו יותר מכך, שאפילו אם נזכר לאחר שומע תפילה גם כן אין 
צריך לחזור כיון שיכול לאומרה על הכוס, אבל אם נזכר קודם שומע תפילה 
יאמר אותה שם כמו בשאלהקח". 
ועל מה שכתבו התוספות שאין לומר הבדלה בשומע תפילה משום שהיא שבח 
ולא בקשה, מיישב הבית יוסף לשיטה זו שמכיון שאנו מתפללים בהבדלה 
ואומרים כשם שהבדלתנו וכו', לכן היא נקראת מעין שומע תפילה. 
אבל הבית יוסף כתב שבספר מדויק הגירסא בדברי הרמב"ם היא 'טעה ולא 
הזכיר הבדלה בחונן הדעת משלים תפלתו ואינו צריך לחזור'. ולא הזכיר 
כלל שמבדילים בשומע תפילהקט. 


נזכר שלא הבדיל לאחר סיום הברכה קודם שהתחיל ברכה אחרת 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ופס) בשם רבינו הקדוש, שמה שאמרו שאין 
מחזירין אותו כשלא הזכיר הבדלה בתפילה מדובר כשכבר התחיל את 
הברכה שלאחריה [ברכת השיבנו אבינו], אבל אם סיים ברכת אתה חונן ועדיין 
לא התחיל את הברכה שלאחריה, חוזר לתחילת ברכת אתה חונן ומבדיל בה, 
שכל זמן שלא התחיל את הברכה הבאה הרי זה נחשב כאילו עומד עדיין 
באמצע הברכה אע"פ שכבר סיים אותה. 
וכדבריו הביאו התוספות (נסנן כ: ד"ס מספנר)) והרא"ש (סי ז) בשם ה"ר אלחנןקי. 
והביא ראיה מדברי הגמרא להלן (עט:) שאמרו על מי שלא הזכיר 
יעלה ויבוא בברכת המזון של ראש חודש שאינו חוזר לראש, אמנם זהו רק 
כשהתחיל כבר ברכת הטוב והמטיב, אבל אם לא התחילה, אע"פ שסיים ברכת 
בונה ירושלים תקנו לו ברכה חדשה, ואם כן הוא הדין בכל מקום שאין מחזירים 
אותו אם עדיין לא התחיל את הברכה שלאחריה יחזור לראש הברכה עצמה 
כמו שתקנו בברכת המזון ברכה אחרתליא. 

אבל בשם הר"י הזקן כתבו תלמידי רבינו יונה שאם כבר סיים את הברכה, דינו 
כמו שהתחיל ברכה האחרת ושוב אין מחזירים אותול'ב. וכן נקט הרא"ש 

ס). והוסיף, שאם יחזור לתחילת הברכה הרי היא ברכה לבטלה. 
והביאו תלמידי רבינו יונה ראיה לשיטה זו מדברי הגמרא להלן (ע") שמי 
שטעה ולא הזכיר של ראש חודש בעבודה חוזר לעבודה, ומשמע מלשון 
'חוזר' שמיד לאחר שסיים ברכת עבודה נחשב לו כטעות ומחזירין אותו כדין 
מי שלא הזכיר של ראש חודש [שהוא חוזר גם אם סיים את תפילתו]קיג, וכיון 


הבית יוסף המובא להלן בסמוך שאין להזכיר הבדלה בשומע תפילה]. קז אמנם זהו רק במוצאי 
שבת שחל בו תשעה באב כיון שאי אפשר לו להקדים ההבדלה קודם יכול לסמוך על ההבדלה 
שיבדיל למחר בלילה, אבל בכל מוצאי שבת אינו יכול לסמוך על הבדלה שעל הכוס רק אם סובר 
שיהיה לו למחר ביום ולא כשהוא סובר שיהיה לו למחר בלילה. ביאור הלכה (פס ס"כ ד"ס וסוגל). 
קח. וכעין זה ביאר הלחם משנה. קט. וכתב הבית יוסף שהיא הגירסא הנכונה. קי. התוספות 
והרא"ש לא כתבוהו לענין הבדלה אלא לענין שאר הזכרות שהדין בהם הוא שאין מחזירים את 
מי שטעה ולא הזכירם, כגון על הנסים בחנוכה ופורים ויעלה ויבוא במעריב של ראש חודש 
[כמבואר להלן () שאין מחזירים אותו משום שאין מקדשים את החודש בלילה] ועננו בתענית וכל 
כיוצא בהם. קיא. מדברי התוספות והרא"ש מבואר שלדעת רבי אלחנן אם נזכר קודם שהתחיל 
הברכה שלאחריה חוזר לתחילת הברכה, אמנם דעת הרשב"א (ד"ס כתכ) שכוונת רבי אלחנן שמזכיר 
את המאורע בין שתי הברכות ולא שמתחיל את הברכה מתחילתה, שהרי ראייתו היא מברכת המזון 
ושם אומר ברכה מיוחדת בין שתי הברכות ולא שחוזר לתחילת הברכה של בונה ירושלים. אמנם 
התוספות סברו לכאורה שאין נכון להזכיר את המאורע לבד בין שתי הברכות, רק באמצע הברכה 
כפי שיבואר בהערה להלן בסמוך. | קיב. וכתבו, שלשיטה זו נוטה יותר דעת רבינו יונה. 
קיג. שאילו היה נחשב כאילו עדיין עומד באמצע הברכה אע"פ שגם באופן זה דינו לחזור לתחילת 
הברכה [כמו שפסק בהבדלה], מכל מקום אין זה מדין טעות וחזרה שהרי עדיין לא טעה אלא 
שעומד באמצע הברכה, וגם לא שייך לומר על זה לשון 'חוזר לעבודה' כיון שעדיין עומד בה. 
קיד. כמבואר בגמרא להלן (מס: מו). ‏ קטו. והתוספות כתבו עוד שאין ראיה מברכת המזון 
לענינינו, ששם אומר ברכה בפני עצמה בין הברכות ואינו חוזר לומר ברכת בונה ירושלים, אבל 
כאן אינו מזכיר בין הברכות [שהרי לא תקנו ברכה מיוחדת לומר בין רצה למודים למי ששכח 
יעלה ויבוא], אלא יחזור לרצה, ואינו הגון שיחזור לומר רצה, שמכיון שאין מחזירים אותו הרי 
היא ברכה לבטלה [וסוברים התוספות שאין ראוי להזכיר יעלה ויבוא לבד בין שתי הברכות]. אמנם 
הביאו התוספות והרא"ש שהר"י ראה את רבינו תם שחזר לומר רצה לאחר שכבר התחיל מודים 
[כשעדיין לא עקר את רגליו], וכתבו התוספות שכך העולם נוהגים. אבל הרא"ש כתב שזה ודאי 
לא מסתבר, שכמו שאינו צריך לחזור כשכבר עקר את רגליו כך אינו צריך לחזור אם כבר סיים 
את הברכה. וכתב שאפשר שר"ת סובר שמה שאמרו לענין שכח יעלה ויבוא במעריב של ראש 


ברכות כט. - כט: 


ביאורים 


רסא 


שכן בהבדלה שהדין הוא שאין מחזירים אותו אינו חוזר כיון שכבר נחשב 
כטעה. 
והראיה שהוכיח ה"ר אלחנן מהברכה שתיקנו בברכת המזון דחו התוספות 
והרא"ש, ששם נחשב שכבר סיים ברכת המזון לגמרי, שהרי ברכת 
הטוב והמטיב אינה מן התורהליז, ולכך תיקנו לו ברכה מיוחדת, שכיון שכבר 
סיים אין בזה הפסק באמצע ברכת המזון, אבל כאן שעומד באמצע התפילה, 
אם יחזור ויאמר את הברכה הרי זה הפסק באמצע התפילהקטי. 


אם מדובר בציבור מדוע הוא חוזר כששכח גבורות גשמים 


הא בצבור. הקשה הצל"ח (ד"ס ננוכ), אם מדובר בציבור מדוע לענין גבורות 

גשמים אמרו שמחזירין הלא יכול לשמוע אותה משליח ציבור כמו בשאלת 

גשמים. ותירץ, שיש להעמיד דברי הברייתא ביום טוב הראשון של פסח 
שבתפילת הלחש מזכיר כל יחיד גבורות גשמים, ושליח ציבור אינו מזכיר. 


אם הטעם משום ששומע מש"ץ מדוע אינו חוזר בתפילת מעריב 


אי הכי האי מפני שיכול לאומרה בשומע תפלה מפני ששומע משליח 

צבור מיבעי ליה. בשפתי חכמים (ד"ה %) כתב שהיה אפשר להקשות שאם 

הטעם שאינו חוזר הוא משום שהוא שומע משליח ציבור, מיושב רק מדוע 

בשחרית ובמנחה אינו חוזר אבל תפילת מעריב ששליח ציבור אינו חוזר התפילה 

היה צריך לומר שמחזירים אותו, אלא שבגמרא הקשו יותר מזה שמפורש 
בברייתא שאין זה הטעם. 


אם למסקנא יכול לעאת בשמיעתו משליח ציבור 


אלא אידי ואידי ביחיד וכו'. כתב הרשב"א (ל"ס ()קט', שאע"פ שדחו את 

התירוץ, מכל מקום לענין הלכה הדין אמת שאם התפלל בציבור אין 
מחזירים אותו [ואע"פ שלא אמרה בשומע תפילה], משום שיכול לשמעה משליח 
ציבור. וביאר, שאע"פ שאמרו בר"ה ((ל:) ששליח ציבור מוציא רק מי שאינו 
בקי, ואפילו לרבן גמליאל הסובר (פס) ששליח ציבור מוציא גם מי שהוא בקי, 
פירשו בגמרא (עס (ה.) שזהו רק לעם שבשדות משום שהם טרודים במלאכה 
אבל לא לאלו שהם בעיר, מכל מקום מי שכבר התפלל, רק שצריך לחזור משום 
טעותו, יכול לצאת משליח ציבור אפילו אם הוא בקי אם ישמע אותה מתחילתה 

ועד סופהקי. 


כט: 


להיכן מחזירים אותו אם נזכר שלא שאל גשמים לאחר שומע תפילה 


הא דאדכר בתר שומע תפלה. פירוש, שאז אמרו בברייתא שמחזירים אותו. 

ונחלקו הראשונים להיכן מחזירים אותו אם עדיין לא עקר את רגליו*. יש 

סוברים: שמחזירים אותו לשומע תפילה, שמכיון שהיה יכול לאומרה שם אם 

היה נזכר קודם לה, גם עכשיו שנזכר לאחריה יכול לחזור לשם ואין צריך לחזור 

לברכת השנים. וכדבריהם מבואר בירושלמי (פ"ס ס"נ)י. ויש סוברים' שלפי 
התלמוד שלנו מחזירים אותו לברכת השניםה. 


חודש שאין מחזירים אותו הכוונה רק שאינו מחויב לחזור, אבל אם הוא רוצה הרשות בידו לחזור. 
אבל כתב הרא"ש שגם זה לא יתכן רק אם סיים תפילתו שאז יכול לחזור ולהתפלל שוב שאינו 
גרוע מתפילת נדבה, אבל אם הוא עדיין באמצע התפלה אסור לו לחזור כשאינו מחויב לחזור 
שנחשב להפסק באמצע התפילה. | קטז. וכן כתב המאירי (ד"ס סס). ‏ קיז. וכן פסקו התוספות 
((סנן ע"נ ד"ס טעס) בשם הלכות גדולות לענין מי שלא הזכיר יעלה ויבוא. אמנם יש חולקים על זה 
כמו שיתבאר בילקוט ביאורים להלן (שס) בענין 'אם יוצא בשמיעת התפילה משליח ציבור'. 
א. שאם כבר עקר רגליו פשוט הוא שחוזר לראש התפילה ושואל מטר כדינו בברכת השנים. 
ב. ראב"ן (נככפ סי קעג), תוספות (ד"ס ספ), רשב"א (על ע"6 ד"ס 5נס) והר"ן (על סרי"ף פענית ג. ד"ס ככלי) 
בשם רב האי גאון, הגהות מיימוניות (פפילס פ"י פות ט) בשם רבינו חננאל, מאירי (נעל ע"b‏ ד"ס טעס 6 
סזכיר עפלס), וכן נקטו תלמידי רבינו יונה (ל"ס וס6). וכן היא מסקנת ראבי"ה (מ"ג סי" תתמו). 
גג בירושלמי שאלו להיכן הוא חוזר [אם לא שאל בשומע תפילה], והוכיחו מדין מי ששכח 
להזכיר יעלה ויבוא שאם עדיין לא עקר את רגליו חוזר לעבודה, ואם כבר עקר את רגליו חוזר 
לראש, כך הדין במי שלא שאל מטר שאם עדיין לא עקר את רגליו חוזר לשומע תפילה, ואם כבר 
עקר את רגליו חוזר לראש. וביאר הפני יהושע פופ דיס ס6) שאין כוונת הירושלמי להוכיח מדין 
יעלה ויבוא שחוזר בשאלת גשמים לשומע תפילה ולא לברכת השנים, שאין ראיה על זה ממה 
שחוזר ביעלה ויבוא לרצה שהרי שם הוא עיקר דינו להזכיר, ואם כן יתכן שגם בשאלת גשמים 
חוזר לברכת השנים שהוא עיקר מקומו ולא לשומע תפילה, אלא שעיקר כוונת הירושלמי הוא 
להוכיח משם שאם עדיין לא עקר את רגליו חוזר לברכה שצריך להזכירה ולא לתחילת התפילה, 
ואם כבר עקר את רגליו חוזר לראש התפילה, ומה שאמר הירושלמי שחוזר לשומע תפילה ולא 
לברכת השנים, מסברא הוא אומר כן שאין צריך לחזור למקום שצריך להזכיר מעיקר הדין, אלא 
די במה שיחזור למקום שיכול להזכיר שם בדיעבד. ‏ ד. בעל הלכות גדולות (סו"ד נרé"ע‏ סי יל), 
הראב"ד, והו"ד ברשב"א (על עי דייס 60(ס) וברא"ש (סי יד) ובריטב"א (פענית ג: ד"ס גרסיין) ובמאירי (נעיל 
ע"6 ד"ס טעס ו סוכיר ק96ס) ובר"ן (על סרי"ף פענים ג. דס ככלי), תלמידי רבינו יונה (ד"ס והפ) בשם יש מפרשים. 
וכן פסק הרמב"ם (מפעה פ"י ס"ע). וכן הרשב"א כתב שמסתבר כדברי הראב"ד [אמנם בסוף דבריו 
משמע שחוזר מזה מכח הירושלמי]. | ה. כיון שטעה בשתיהם חוזר למקום הראוי לה מתחילתה. 
וכשיטה זו נפסק בשו"ע (פו"ם סי קז פ"ס). אמנם בדיעבד אם חזר לברכת שומע תפילה ושאל שם, 


רסב 


ילקוט 


והרי"ף (פעטפ ג) כתב, שאם נזכר לאחר ברכת שומע תפילה 'חוזר לראשי. 
ובשלטי הגיבורים (שס פֿות 6) כתב שטעות נפל בספרי הרי"ף, שאין סברא 

לומר שיחזור לראש התפילה אם לא עקר רגליו, וכתב שצריך לומר ברי"ף 
'מחזירין אותו'!. אבל הריטב"א (פס ד"ס גכסיין) גורס בדברי הרי"ף שחוזר לראש, 
ומבאר שכוונת הרי"ף שיחזור לברכת השנים שהיא 'ראש' לשאלה ולא לשומע 

תפילהז. 
אמנם המכתם (פענית ג. ד"ס סעונר) כתב, שאם נזכר לאחר שומע תפילה חוזר 
לראש התפילה". 

והרשב"א (עיל ע' דיס 60נס) הביא ראיה שחוזר לברכת השנים [לפי התלמוד 
שלנון ממה שאמרו בברייתא שהטועה ולא הזכיר גשמים או לא 

שאל גשמים מחזירים אותו, ומשמע שמחזירים אותו לעיקר דינו, והיינו 
שבהזכרה חוזר לברכת תחיית המתים ובשאלה לברכת השנים, שהרי לא נזכר 

בברייתא ברכת שומע תפילה כללל. 
ויש ראשונים' שהוכיחו שחוזר לברכת השנים ממה שאמרו להלן (ל.) שאם טעה 


אוצר הח 


ולא הבדיל בתפילה אין מחזירים אותו לפי שיכול לסמוך בזה שהוֹא מבדיל 

על הכוס, אבל אם טעה ולא הבדיל גם בכוס צריך לחזור ולהתפלל ולהבדיל 
בתפילה, וכך גם כאן שאם לא שאל כדינו בברכת השנים יכול לסמוך על שאלה 
בברכת שומע תפילה, אבל מכיון ששכח לשאול גם שם צריך לחזור ולשאול 

כדינו בברכת השנים"*. 
אבל הרא"ש (סי' ד) כתב שיש חילוק בין הבדלה בתפילה ועל הכוס לעניננו, 
שכל שמונה עשרה ברכות הם תפילה אחת וכיון שעומד באמצע יכול 
לחזור לשומע תפילה ולא הטריחוהו חכמים לחזור למקום שצריך להזכיר מעיקר 
הדין, אבל הבדלה בתפילה ועל הכוס שני ענינים הם שתיקנו חכמים, וכשטעה 
בשניהם צריך לחזור ולהבדיל בתפילה כדינו*. 

ובעל השלמה (עיל ע" ד"ס פמר, סנן ג ד"ס נע) ביאר, שהטעם שבהבדלה אם 
טעה גם בכוס צריך לחזור ולהבדיל גם בתפילה הוא משום שמעיקר הדין 

צריך להבדיל בשניהם, אלא שבדיעבד אם טעה ולא הבדיל בתפילה סומך במה 
שיבדיל רק על הכוס, אבל אם טעה גם בזה צריך לחזור ולהבדיל בשניהם 
כעיקר דינו, אבל בשאלת גשמים צריך לשאול רק במקום אחד וכיון שיכול 

לשאול בשומע תפילה [אם לא שאל בברכת השנים] חוזר לשומע תפילה". 

וכתב הריטב"א (מענים ג: ד"ס ולאס עדעם), שאפשר שהירושלמי הסובר שחוזר 
לשומע תפילה, הוא לשיטתו שחולק על הבבלי גם לענין הזכרה וסובר 

שאם לא הזכיר גבורות גשמים יכול להזכיר בשומע תפילה'ז, שהירושלמי סובר 
שלא הפריזו כל כך בחיוב של הזכרה ושאלת גשמים, ולכך אמרו שאם הזכיר 
טל במקום גשם אין מחזירין אותוטי, וגם שאם לא הזכיר גשם יכול להזכיר 
בשומע תפילה, וכן אם לא שאל גם בשומע תפילה די שיחזור לשומע תפילה 
ואין צריך לחזור לברכת השנים. אבל תלמוד שלנו חולק על זה וסובר שחיוב 
הזכרה ושאלה חמור יותר. ולכך צריך לחזור לברכת השנים אם לא שאל בשומע 

תפילה. 

והפני יהושע (נפופ' ד"ס ספ, ד"ס 66) כתב באופן אחר, שיתכן לומר שהירושלמי 
לשיטתו שיכול להזכיר גבורות גשמים בשומע תפילה, שהרי הזכרת 


כתב בשבט הלוי (מיי פ" כנ) שיצא, שבדיעבד סומכין על שאר ראשונים ועל הירושלמי שחוזר לברכת 
שומע תפילה. וכתב, שכן משמע מדברי הלבוש (פו"פ פס). ואם חזר לברכת השנים ושוב שכח לשאול 
בה גשמים, ונזכר קודם שומע תפילה, פסק הגרשז"א (סליכופ טלמה מ" פ"ם סכ"כ) שימשיך תפילתו על 
הסדר עד ברכת שומע תפילה וישאל גשמים שם, ואין אומרים שידלג עד ברכת שומע תפילה 
משום שכבר אמר ברכות אלו, אלא מכיון שהיה דינו לחזור לברכת השנים צריך הוא לחזור ולומר 
ברכות אלו על הסדר גם אם לא תיקן בחזרתו לברכת השנים כלום. | ו. ולפי גירסתו לא נתבאר 
ברי"ף להיכן הוא חוזר [אם לשומע תפילה או לברכת השנים]. | ז. ובפוף דבריו כתב הריטב"א 
(ד"ס וסילוסנמי) שיתכן שכוונת הרי"ף כשעקר את רגליו שאז דינו שחוזר לראש התפילה, אבל אם 
עדיין לא עקר את רגליו אפשר שסובר כדברי הירושלמי שחוזר לשומע תפילה. אבל מכל מקום 
כתב שאם היה דעת הרי"ף כן היה לו לפרש יותר. | ח. גם בלשון תלמידי רבינו יונה (ד"ס וספ) 
משמע שיש סוברים כן, שכתבו 'יש שפירשו שחוזר לראש או לכל הפחות לברכה שטעה בה שאם 
טעה ולא הזכיר שאלה בברכת השנים חוזר לברכת השנים' וכו'. ומבואר בדבריו שיש צד לומר 
שחוזר לראש התפילה ממש, וכן משמע בלשון ראבי"ה (ס"ג סי" פפפו). וצ"ע בטעם שיטה זו. ט. וכן 
כתב הריטב"א (פענית פס ד"ס 0:6 שסתימת לשון הגמרא משמע שחוזר לברכת השנים. י. הראב"ד, 
והו"ד ברשב"א (נעי! ע"6 ד"ס 6pנס)‏ ובר"ן (על סרי"ף סענית ג. דייס כננ) וברא"ש (ס" יד), ריטב"א (פעטפ ג: 
ד"ס גרסיע). ‏ יא. והריטב"א (פענית פס) הוסיף סימן לזה 'אם בא לנפות מנפה את כולו' (נ"נ 75.), 
והיינו שאם הוא כבר בא לתקן מה שהחסיר צריך לתקן לגמרי והיינו לחזור למקום שהיה צריך 
לחזור מעיקר הדין. וכתב הרא"ש, שההלכות גדולות הוכיח מכח ראיה זו שהתלמוד שלנו חולק 
על הירושלמי וסובר שמחזירים אותו לברכת השנים ולכך פסק כתלמוד שלנו. ועיין בהגהות 
מיימוניות (פפנס פ"י ופ מ) שהביא שהר"י הסתפק אם התלמוד שלנו חולק על הירושלמי או לא. 
יב. אבל להלכה פסק הרא"ש שיש לסמוך על דברי ההלכות גדולות שכל דבריהם דברי קבלה. 
יג. עיין שם שכתב בתחילת דבריו שמן הירושלמי יש ללמוד שאם טעה בהבדלה בתפילה ועל 
הכוס שאינו צריך לחזור ולהתפלל [ולפי צד זה מה שאמרו בגמרא להלן (ג) שאם טעה בזו ובזו 
חוזר לראש, הכוונה שחוזר ומבדיל על הכוס אבל לא שצריך גם לחזור ולהתפלל. כן מבואר 
מהמשך לשונו, וכן כתב להלן (חס ד"ס נעש)]. אך לאחר מכן חזר מדבריו ומחלק בין הבדלה לשאלת 
גשמים. והר"ן (ענ סלי"ף מענית ג. ד"ס נננ) הוסיף עוד טעם שצריך לחזור לשומע תפילה ולא לברכת 
השנים, שמכיון שלא הזכיר שאלה בברכת השנים כבר נתחייב לאומרה בשומע תפילה, וכשלא 
אמרה בשומע תפילה הרי הוא כמי שטועה בשומע תפילה. יד. והתלמוד שלנו חולק על זה, 


ברכות כט: 


ביאורים 


גשמים תיקנו בברכת תחיית המתים לפי שהיא שקולה כתחיית המתים (סנן כג.), 
ואע"פ כן סובר הירושלמי שיכול להזכירה בשומע תפילה, ומשמע מזה שסובר 
הירושלמי שברכת שומע תפילה היא ברכה חשובה מאד לפי שהיא ברכה כוללת, 
ולכך יש לומר שגם לענין שאלת גשמים סובר הירושלמי שאם שכח לשאול 
בה דיו במה שיחזור לשם ולא צריך שיחזור לברכת השנים, מה שאין כן לשיטת 
הגמרא שלנו שאין מזכיריִםס גבורות גשמים בשומע תפילה והיינו משום שאינה 
חשובה כל כך, אם כן גם בשאלת גשמים אע"פ שיכול לשאול שם מכל מקום 
אס שכח ולא שאל בה צריך לחזור לברכת השנים שהוא עיקר מקומול'. 


אם נזכר לאחר שומע תפילה קודם שהתחיל רצה 


שם. כתב הבית יוסף (פו"ס סי" קז ס"ס ד"ס תכוס) שאם נזכר שלא שאל גשמים 

בברכת השנים מיד לאחר שסיים ברכת שומע תפילה קודם שהתחיל רצה, 

אינו צריך לחזור", אלא אומר ותן טל ומטר במקומו ולאחר מכן מתחיל ברכת 
רצה'"". 


קוטיא מהאמור בשבת שמחזירין רק ביום שיש בו מוסף 


שם. יש ראשונים'" שהקשו על האמור בגמרא כאן שמי שלא שאל או הזכיר 
גשם מחזירים אותו, ממה שאמרו בשבת (כה) שכל יום שיש בו קרבן 
מוסף אם לא הזכיר מעין המאורע מחזירין אותו, וביום שאין בו קרבן מוסף 
אם לא אמר מעין המאורע אין מחזירים אותו, והרי שאלה והזכרה אומרים ביום 
שאין בו קרבן מוסף ומדוע א"כ מחזירים אותול. 
ותירץ הרשב"א (לסנן (ג. ד"ס 2)66*, שכוונת הגמרא בשבת למעט הזכרת מאורע 
של ימים שאין בהם קרבן מוסף, כגון חנוכה ופורים ותעניות של 
מעמדות, שההזכרה בהם אינה קבועה, אלא שמכיון שמתפלל תיקנו שלכתחילה 
יזכיר את המאורע בתוך תפילתוכב, ולכך אם לא הזכירם אין מחזירים אותו, 
מה שאין כן בימים שיש בהם קרבן מוסף כראש חודש וחול המועד יש בכל 
אופן חוב להזכיר המאורע כיון שהתורה חידשה בו קרבן מוסף<י, ולכן חייב 
להזכיר בהם גם בכל התפילות ואם אינו מזכיר מחזירים אותו. אמנם הזכרת 
ושאלת גשם ברכות קבועות הם וחובה לאומרם כמו שאר התפילה, ולכך 
מחזירים אותו אם לא אמרםיז. 


אם נזכר שלא אמר יעלה ויבוא לאחר עבודה קודם שהתחיל מודים 


טעה ולא הזכיר של ראש חדש בעבודה חוזר לעבודה. לכאורה כוונת 
הגמרא היא ששכח להזכיר של ראש חודש בעבודה ונזכר קודם שהתחיל 
מודים, שחוזר לתחילת ברכת רצה. ואין לפרש שהכוונה כשנזכר לאחר שהתחיל 
מודים, שהרי בהמשך הברייתא אמרו יזכר בהודאה חוזר לעבודה', ומשמע 
שבתחילת הברייתא מדובר שנזכר קודם הודאה. וכן מבואר מתוך דברי תלמידי 
רבינו יונה (לעיכ ע" דיס וס)כה. 
אמנם הראבי"ה (ככופ סי" פס)?' כתב, שאם נזכר שלא אמר יעלה ויבוא לאחר 
שגמר ברכת רצה ועדיין לא התחיל מודים, אינו צריך לחזור לתחילת 
רצה, אלא אומר יעלה ויבוא במקומו ומתחיל לאחר מכן מודיםי?. ולמד את 


כמבואר בילקוט ביאורים לעיל (ע) בענין 'אם אפשר להזכיר גבורות גשמים בשומע תפילה'. 
טו. כבר נתבאר דין זה בארוכה בילקוט ביאורים לעיל (ע") [בענין 'אם אפשר להזכיר גבורות 
גשמים בשומע תפילה', וכן מובא בעוד מקומות]. ‏ טז. ועל פי זה מיישב הפני יהושע לשון 
התוספות (ד"ס ס) שכתבו, שבירושלמי משמע שאם לא שאל בשומע תפילה חוזר לשומע תפילה 
ולא לברכת השנים, ולשון 'משמע' שכתבו תמוה הוא, שהרי בירושלמי מפורש כן, וכן בהמשך 
דבריהם לאחר שהביאו הירושלמי כתבו 'אלמא משמע בהדיא' דאינו חוזר אלא לשומע תפילה. 
ומבאר הפני יהושע שיש צד לפרש שהירושלמי לשיטתו אבל התלמוד שלנו חולק על זה ולכך לא 
כתבו שכן מפורש בירושלמי, אבל מכל מקום התוספות סבורים שיותר מסתבר לפרש שנדון זה 
אינו קשור לנדון הירושלמי לענין הזכרת גשמים, ובהזכרת גשמים יש סברא מיוחדת לתלמוד שלנו 
שאינו מזכירה בשומע תפילה משום שאינה בקשה, אבל לענין מה שאמרו בשאלה שאם שכח חוזר 
לשומע תפילה גם תלמוד שלנו מודה לזה, ומשום שברכת שומע תפילה היא ברכה שכוללת כל 
התפילות ולכך יכול לחזור לשם לשאלת גשמים. ‏ יז. לברכת השנים או לתחילת שומע תפילה 
[לפי מחלוקת הראשונים הנ"ל]. יח. לפי שיטת הטור ((פֿו"פ סי קיד שהביא דברי ראבי"ה שכל זמן 
שלא התחיל ברכה שלאחריה נחשב כאילו עומד עדיין באמצע ברכה הראשונה. וראה בילקוט 
ביאורים להלן בסמוך שיטות הראשונים בזה. יט. הרשב"א (ק ג. דיס 66) והמאירי (ד"ס כנ) בשם 
יש מקשים. | כ וכן הקשה הרשב"א (שס) על הבדלה שמבואר בגמרא להלן (פס) שקודם שקבעוה 
על הכוס היה הדין שאם לא הזכיר הבדלה בתפילה צריך לחזור ולהתפלל, וכן אם טעה גם בתפילה 
וגם על הכוס [כגון שאכל קודם שהבדיל] צריך לחזור ולהבדיל בתפילה, והרי במוצאי שבת אין 
הקרבת קרבן מוסף. | כא. וכעין זה תירץ המאירי (פסו. | כב. וראיה לכך, שהרי לא הוסיפו לא 
כוס ולא תפילה נוספת באותם הימים כדי להזכיר בהם המאורע, אלא מכיון שכשכבר מתפלל מה 
שצריך להתפלל בכל יום, תיקנו לכתחילה שיוסיף בהם הזכרה למאורע. | כג. ומשום כך הוסיפו 
בהם תפילה נוספת [תפילת מוסף]. כד. וכן הבדלה קודם שקבעוה על הכוס תקנה קבועה היתה. 
כה. הו"ד גם ברא"ש (פ" י). וכבר הובאו דבריהם בילקוט ביאורים לעיל (ע"פ) בענין נזכר שלא 
הבדיל לאחר סיום הברכה קודם שהתחיל ברכה אחרת'. | כו. והו"ד במרדכי (פענית פ" רמו ליג - 
תריל) ובטור (פֿו"ם סי קיד). והו"ד גם ברא"ש (פענית פ"5 סי" 6) [אלא שהרא"ש לא הביא דבריו לענין 
יעלה ויבוא רק לענין הזכרת ושאלת גשמים]. | כז. וכותב הראבי"ה (פ"ג הנכות פענית סי" תתמו) כן גם 
לענין מי שלא הזכיר משיב הרוח ומוריד הגשם באופן שצריך לחזור [כגון שלא אמר גם מוריד 
הטל, כמבואר בילקוט ביאורים לעיל (ע"פ) בענין 'אם הזכיר טל בימות הגשמים], ונזכר לאחר 


ילקוט 


דבריו ממה שאמרו להלן (פט.) שאם טעה ולא הזכיר של שבת ויום טוב או 
של ראש חודש בברכת המזון, ונזכר קודם שהתחיל ברכת הטוב והמטיב אינו 
צריך לחזור לראש אלא מזכיר במקומו [בברכה מיוחדת שתקנו לון, ורק אם 
פתח בברכת הטוב והמטיב חוזר לראש. וכך גם לענין מי שלא אמר יעלה ויבוא 
בברכת רצה וסיים אותה, אינו צריך לחזור לראש הברכה אלא אומרה במקומו 
לאחר הברכה"". 

ותמהו האחרונים?ל על שיטה זו שמדברי הברייתא כאן מבואר שאם נזכר לאחר 
עבודה חוזר לרצה גם כשעדיין לא התחיל מודים, שהרי לאחר מכן 

אמרו מה יהיה הדין כשנזכר במודים, ומשמע שבתחילת הברייתא מדובר כשנזכר 

קודם שהתחיל מודים. 

והצל"ח (דיס ונק) מיישב שמדובר כשנזכר לאחר שכבר אמר ותחזינה עינינו 
בשובך לציון ברחמים', שצריך לחזור ולומר 'ותחזינה' לאחר שיאמר 

יעלה ויבוא, ואינו יכול לומר אותה במקומה ולסמוך על מה שכבר אמר 
'ותחזינה' קודם שנזכר, משום שסוף הברכה צריכה להיות מעין החתימה, וכיון 
שכבר צריך לחזור ולומר ותחזינה, צריך לחזור כבר לתחילת הברכה, ולזה אמרו 

'חוזר לעבודה'ל. 

ולענין הלכה הביאו הרא"ש (פענית פ"6 סי" 6) והטור (6ו"ק סי קיל) דברי ראבי"ה 
בלא חולק, ומשמע שנקטו כדבריו. וכן פסק הטור בהלכות ראש חודש 

(פו"ם סי" פכנ) בסתמא. ובבית יוסף (פו"פ סי קיד ק"ו ד"ס ױק) תמה עליהם שהרי 
לענין הבדלה הביא הטור (לו"פ סי כ5ד) דברי אביו הרא"ש (סי )ל שאם כבר 
סיים ברכת אתה חונן אין מחזירין אותו, וחולק על ה"ר אלחנן הסובר שקודם 
שהתחיל ברכה שלאחריה עדיין נחשב שהוא באמצע ברכה ראשונה ומשום כך 
חוזר ומבדיל, וכן בכל הזכרות שאין מחזירין אותו פסק הרא"ש שאם כבר סיים 
את הברכה אינו חוזר, והיינו משום שלאחר סיום הברכה אינו נחשב כאמצע 

הבהכה, ומופרח מהראיש שלא פהבהי ראביייה. 

ומיישב הבית יוסף, שדברי ראבי"ה אמורים לענין דברים שאם לא הזכיר 
מחזירים אותו, שבאופן זה נחשב סיום הברכה כטעות [שהרי החסיר 

בה דבר שחייב להזכיר] וכאילו הוא עומד עדיין באמצע הברכה, אבל בדברים 
שאין מחזירים אותו אין סיום הברכה נחשב כטעות, שהרי ההזכרה אינה מעכבת, 
ולכן מיד שסיים את הברכה כבר גמר ואינו כעומד באמצע הברכה, ואין מחזירים 

אותו. 

והופיף הבית יוסף, שאע"פ שהרא"ש הביא דברי רבינו יונה שמדייק מדברי 
הברייתא כאן שלאחר סיום הברכה אינו נחשב כעומד באמצע הברכה, 

ממה שאמרו שאם נזכר לאחר עבודה חוזר לרצה ומשמע שנחשב כחזרה ולא 
כעומד באמצע הברכה, והרי דברי רבינו יונה עולים על הזכרת יעלה ויבוא 
שהיא מעכבת, יש לומר שהרא"ש הביא דברי רבינו יונה רק כדי לדחות דברי 
ה"ר אלחנן, אבל הרא"ש עצמו אינו סובר כמותו רק לענין דברים שאין מחזירים 

אותו ולא לענין דברים שמחזירין אותו. 


שסיים ברכת מחיה המתים קודם שהתחיל אתה קדוש, שיזכיר גשם במקומו ויתחילג:== קדוש, 
ואין צריך לחזור לתחילת הברכה. וכן מי שלא שאל את הגשמים בברכת השנים ונזכר לאחר שגמר 
את הברכה קודם שהתחיל 'תקע בשופר', יאמר במקומו 'ותן טל ומטר לברכה' ויתחיל תקע בשופר. 
ועיין מה שנתבאר בזה בילקוט ביאורים לעיל (ע"6) בענין נזכר שלא הבדיל לאחר סיום הברכה 
קודם שהתחיל ברכה אחרת'. | כח. בבית יוסף (פו"ם סי קל ס"ו ל"ס ותימס) תמה על זה, לפי מה 
שמבואר להלן (מט) לענין ברכת המזון, שבשבת ויום טוב שהסעודה היא חובה, צריך לחתום בברכה 
שתיקנו לברך בין בונה ירושלים לברכת הטוב והמטיב למי ששכח להזכיר בבונה ירושלים, אבל 
בראש חודש שהסעודה אינה חובה אינו חותם, ואם כן הזכרת גשם בתפילה דומה להזכרה של 
ברכת המזון בשבת ויום טוב ולא להזכרה של ראש חודש, שהרי התפילה חובה היא, והיה ראוי 
שיחתום בה כשמזכיר אותה לאחר הברכה, ולא שיאמר 'מוריד הגשם' לבד בלא חתימה. ותירץ, 
שיתכן לחלק שבברכת המזון מקום ההזכרה הוא סמוך לחתימה של בונה ירושלים, ולכך אם לא 
הזכירה במקומה צריך להזכירה לאחר מכן עם חתימה, אבל מקום הזכרת 'מוריד הגשם' אינו סמוך 
לחתימת הברכה, ולכך יכול להזכירה לאחר הברכה בלא חתימה. עוד הביא שמצא כתוב בשם 
הר"ם, שהטעם שלא תיקנו ברכה בפני עצמה למי ששכח להזכיר בתפילה [ונזכר לאחר שסיים את 
הברכה קודם שהתחיל ברכה שלאחריה] כמו שתיקנו בברכת המזון, שאם היה אומר ברכה בפני 
עצמה הרי זה נחשב להפסק באמצע התפילה, אבל בברכת המזון אין זה נחשב להפסק כיון שכבר 
סיים ברכת בונה ירושלים, וברכת הטוב והמטיב ביבנה תיקנוה [וכבר העיר זאת הראבי"ה עצמו 
(כרכות סי פס) וכתב שלא תקנו ברכת ברוך שנתן וכו' רק בברכת המזון ולא בתפילה]. ועיין בב"ח 
(ו"ם סי קיד ס"ט ד"ס נשן) ובט"ז (פס פ"ק י) מה שכתבו ליישב על זה. | כט. תפארת שמואל על 
הרא"ש (ס" טז קות טו), פני יהושע (ד"ס פמכ), הצל"ח (ל"ס עעס). ל. אמנם השלמה משנתו (ל"ס עעס) 
תמה, שלפי זה חסר בברייתא מה יהיה הדין אם נזכר לאחר שגמר ברכת עבודה ועדיין לא התחיל 
מודים. עוד תמה, שלפי דברי הצל"ח הדין כן גם בדברים שאם שכח לאומרם אין מחזירים אותו 
כיון שעדיין לא סיים את הברכה. לא. הו"ד בילקוט ביאורים לעיל (ע") בענין 'נזכר שלא הבדיל 
לאחר סיום הברכה קודם שהתחיל ברכה אחרת'. | לב. וכן פסק הבית יוסף בשו"ע (פו"ת סי מכ 
ס"פ, סי" לד ק"ד). אמנם במשנה ברורה (פו"ס סי" קיד ס"ק 35 כיפור סלכס פס ל"ה כנ6) הביא שכמה אחרונים 
חולקים על השו"ע ופוסקים שגם בדברים שמחזירים אותו חוזר לראש הברכה ואינו אומר במקומו. 
ומתוך כך הכריע המשנה ברורה שאם כבר אמר ‏ ברוך אתה ה", ונזכר שם שלא הזכיר של ראש 
חודש, לא יאמר 'המחזיר שכינתו לציון' ויסמוך על ההזכרה לאחר הברכה, אלא שיאמר למדני 
חוקיך' כדי שיאמר 'יעלה ויבוא' באמצע ברכת רצה. וכן הכריע שלענין שאלת גשמים אם נזכר 
לאחר ברכת השנים קודם שהתחיל תקע בשופר לא ישאל במקומו כיון שיכול לשאול בשומע 
תפילה ויצא ידי חובתו גם לשיטת החולקים שאי אפשר לשאול לאחר סיום הברכה. לג. שראש 


ברכות כט: 


ביאורים רסג 


ולפי דבריו כתב הבית יוסף, שמה שפסק הטור (פו"ם סי' פכנ) על מי שלא הזכיר 
יעלה ויבוא בתפילה ונזכר לאחר שסיים רצה קודם שהתחיל מודים 

שאומרה במקומה, שזהו רק לענין מי ששכח בשחרית או במנחה, שבהם 

מחזירים אותו אם לא אמרה כלל, אבל במעריב של ראש חודש שהדין הוא 

שאין מחזירים אותו אם לא אמרה [כמבואר בגמרא להלן (6], גם אם כבר 
סיים רצה ועדיין לא התחיל מודים אינו צריך לאומרה במקומולנ. 


נסתפק אם הזכיר של ראש חודש 
שם. כתב הרשב"א (ל"ס טעס)ו בשם הירושלמי (פ"ס ס"ג) שלאו דווקא אם ירוע 


אהח19/06/2018 


לו שטעה, אלא אפילו כשנסתפק אם הזכיר של ראש חודש או לא, חוזר 
לעבודה. 

וכן כתב הכלבו (סי י ד"ס יוענמי) בשם ה"ר מאיר. והוכיח כן מדברי הירושלמי 

בתענית (פ"פ ס"פ) שאמרו לענין מי שנסתפק אם הזכיר טל ומטר, שבשלשים 

ימים הראשונים בחזקת שלא הזכיר, שמן הסתם הוא אומר כמו שהוא רגיל לומר, 

ואם כן גם בראש חודש ובחול המועד הרי הוא בחזקת שאמר כהרגלו ולא הזכירלג. 

אמנם הכלבו הביא שבירושלמי להלן (פ"ז ה"ד) אמרו על מי שנסתפק אם הזכיר 

של ראש חודש או חול המועד שאין מחזירין אותו. 

ובבית יוסף (פו"ת סי מכנ פ"6 ד"ס וס סו6) כתב שיש לפסוק שכשמסתפק אם הזכיר 

חוזר, משני טעמים: א. שבהמשך דברי הירושלמי הובא שיש מי שאומר 

שבכל יום שיש בו מוסף אם לא אמר מחזירים אותו, וכיון שיש מחלוקת בדבר, 

והתלמוד שלנו פסק שמחזירים אותו, ההלכה כמותולי. ב. שבסוגיית הירושלמי 

שם מדובר לענין הזכרת ראש חודש וחול המועד בברכת המזוןיה, ולכך אין 

מחזירין אותו, אבל לענין תפילה מחזירין אותו. 

אמנם הרמ"א בדרכי משה (עס פות 6) תמה על הבית יוסף, שאם מדובר על 

ברכת המזון הרי גם אם בוודאי לא אמר אין מחזירין אותו כמבואר 
בגמרא להלן (פע:*י, ולמה אמרו רק שהמסתפק אינו צריך לחזור. 

ולכך כתב הרמ"א שאין ראיה מהאמור בירושלמי על מי שלא הזכיר טל ומטר 

שבשלושים ימים הראשונים אומר כהרגלו לענין מי שלא הזכיר יעלה 

ויבוא בראש חודש, משום שבהזכרת יעלה ויבוא לא יעבור לעולם על האדם 

שלשים יום שלא יאמר יעלה ויבואלי, ולכן אין כאן הרגל שאומר התפילה בלא 

יעלה ויבוא. וכן פסק הרמ"א בהגהת שו"ע (פו"ם סי פכנ ס"). 
אבל יש אחרונים שנחלקו על הרמ"א ונקטו כשיטת הבית יוסף שמי שנסתפק 
אם אמר יעלה ויבוא צריך לחזור ולהתפלל, שבוודאי הרגלו של אדם הוא 
להתפלל בלא יעלה ויבואלח. 

ועל סברת הרמ"א כתב הט"ז (פס סק")לט שאע"פ שאין עובר עליו שלשים יום 

בלא אמירת יעלה ויבוא, מכל מקום רק בדבר שהוא רגיל לומר הרבה 

צריך שלשים יום שיעקור אותו מהרגלו, אבל יעלה ויבוא שהוא אומר רק בראש 

חודש, אין צריך עקירה גדולה של שלשים יום". 


חודש וחול המועד אינם שלשים יום. ודברי הירושלמי הובאו גם בתוספות לעיל (ינ: ד"ס וסנכ), 
והוכיחו מזה שהוא הדין בכל הדברים שצריכים לחזור אם לא הזכיר. ועל פי זה פסקו שמי שנסתפק 
אם אמר בעשרת ימי תשובה המלך הקדוש שצריך לחזור, כיון שבעשרת ימי תשובה אין שלשים 
יום. לד. פירוש, שהמחלוקת בירושלמי היא אם מחזירים אותו אפילו כשבוודאי לא הזכיר, וכיון 
שהלכה כדברי הסובר שמחזירים אותו, אם כן גם כשנסתפק אם הזכיר מחזירים אותו. 
לה. שבפוגיית הירושלמי לפני כן מדובר לענין ברכת המזון. | לו. וכן נפסק בטור ובשו"ע (פו"ת 
סי" קפס ס"ז). לז. שהרי אומרה בכל ראש חודש. לח. כן פסקו הב"ח (פו"ס סי תכנ מ" ד"ס כפנ), 
והט"ז (טס סק"6), ודברי חמודות (על הר" סי מז ות 0. גם המגן אברהם (טס פק"ד) כתב שכן יש להורות, 
שהרי עינינו רואות שההרגל הוא להתפלל בלא יעלה ויבוא. וכן נקט באליה רבה טס פק"). וכן 
כתב המשנה ברורה (טס סק"י) בשם רוב אחרונים [אבל הבאר היטב (שס פק"ס) הביא דברי שיירי כנה"ג 
שבמקום מחלוקת יש מקום לומר שב ואל תעשה עדיף ולא יחזור להתפלל, אבל הטוב והישר הוא 
שיתפלל בתורת נדבה]. והט"ז (עס) כתב שיתכן שגם דברי הרמ"א יש להגיה וצריך לומר בדבריו 
שאם נסתפק אם אמר יעלה ויבוא 'צריך לחזור' ולא 'א"צ לחזור' [והט"ז לא ראה דברי הרמ"א 
בדרכי משה]. עוד כתב, שכוונת הרמ"א כשהיה זוכר בשעת התפילה שראש חודש היום, אלא 
שנסתפק אם כשהגיע לרצה שכח שהיום ראש חודש או שזכר עדיין, ובזה אנו אומרים שמן הסתם 
לא שכח מחשבתו הראשונה גם בשעת הברכה, ומה שכתב הרמ"א בסתמא שאין צריך לחזור 
כשהוא ספק, הוא משום שאם לא היה זוכר ענין ראש חודש בשעת התפילה וודאי לא אמר ואין 
כאן ספק, ובהכרח שהיה זוכר בתחילת התפילה ולכן אנו אומרים שמסתמא אמר ואינו צריך לחזור 
[ובפרי מגדים כתב לפי דברי הט"ז, שגם מי שנסתפק אם אמר משיב הרוח ומוריד הגשם או מי 
שנסתפק אם שאל גשמים, שהדין הוא בשלשים יום הראשונים שכפי הרגילו אמר וצריך לחזור, 
אם היה זוכר בתחילת התפילה לומר גשם ולאחר מכן נסתפק אינו צריך לחזור]. אמנם באליה רבה 
(פס) כתב שמדברי הב"ח ומגן אברהם משמע שגם אם זכר בתחילת התפילה צריך לחזור אם נסתפק 
אם זכר בשעת ההזכרה. והמשנה ברורה (פ" קיד פ"ק ₪) הביא בשם המור וקציעה ומגן גבורים שאם 
ברור לו שהיה בדעתו לזכור מעין המאורע [לענין הזכרה ושאלה ויעלה ויבא וכל הדומה להם] 
בתוך התפילה, ולאחר זמן מופלג נפל ספק בלבו אם זכר בתפילה או לא אין צריך לחזור, אבל 
אם נתעורר לו הספק מיד לאחר התפלה צריך לחזור אפילו באופן זה [וזהו שלא כדברי הט"ז 
שבכל אופן אין צריך לחזור אם היה ברור לו שזכר בתחילת התפילה, וכבר העיר על כך המשנה 
ברורה בשער הציון (פ" פככ סק"]. ‏ לט. הט"ז לא הביא הסברא בשם הרמ"א רק בשם הלבוש (עס 
פ"?) [שלא ראה הט"ז דברי דרכי משה וכמו שנתבאר בהערה לעיל בסמוך]. | מ. והביא, שמצאנו 
דוגמא לדבר בוסת של אשה שאם קבעתו בשלש פעמים היא צריכה עקירה של שלש פעמים, אבל 
אם לא קבעתו רק שני פעמים הוא נעקר בפעם אחת. עוד הוכיח הט"ז מכאן למי שנסתפק על 


רסד 


ילקוט 


אם יועא בשמיעת התפילה משליח ציבור 


שם. כתבו התוספות (ל"ה טעס) בשם הלבות גדולותמא, שאם מתפלל בציבור 
אינו צריך לחזור, משום שיכול לשמוע את התפילה עם ההזכרה של ראש 
חודש משליח ציבורמג. אמנם כתבו התוספות, שצריך לדקדק שישמע מפי החזן 
כל אות ואותמ'. 

ובחידושי רע"א (נפוס' פס) דקדק מדבריהם ומדברי הרא"ש (סי יל) שאפילו אם 
עדיין לא גמר את תפילתו, שבאופן זה אינו צריך לחזור לראש 

התפילה אלא לברכת רצה, מכל מקום אינו חוזר אלא ישמע את כל התפילה 
משליח ציבור. וכתב רע"א שלכאורה יהיה צריך להפסיק את תפילתו באמצע, 
כיון שעתיד לצאת בשמיעה משליח ציבור כל התפילה, אם כן מה שיברך מכאן 

ואילך הם ברכות לבטלהמד. 
וכתב רע"א שיתכן שבאופן זה שאינו צריך לחזור לראש התפילה רק לברכת 
רצה, ימתין עד שהחזן יגיע לברכת רצה, ומשם ואילך ישמע מהחזן 
ויכוון לצאת ממנו, ולא יצטרך לשמוע את כל התפילה מתחילה ועד סוף. 


טעם הכלבו שיועא משליח עיבור, כדי שלא יתבזה 


בכלבו (פ" מג ד"ס עכנים) כתב בשם הר' אשר כדברי התוספות שמי שטעה ולא 
הזכיר יעלה ויבוא יוצא ידי חובתו אם שומע את התפילה משליח ציבור. 

וכתב שטעם הדבר הוא כדי שלא יתבזה בציבור שיראו ששכח לומר יעלה 

ויבוא. 
ועל פי דבריו פסק בשערי תשובה (ס" תלנ סק"ג) בשם השלמי חגיגה, שמי 
שמתפלל בביתו עם הציבור, כגון שביתו סמוך לבית הכנסת ויש לו חלון 
פתוח לבית הכנסת, ושכח להזכיר יעלה ויבוא אינו יוצא בשמיעת התפילה 
משליח ציבור, כיון שלא שייך בזה הטעם שכתב הכל בו שלא יתבזה בצבור, 
שהרי הציבור אינם רואים אותו. 


אם שכח ברכה שלימה 


וכתבו התוספות בשם הר"מ שזהו דווקא כששכח להזכיר של ראש חודש, אבל 

אם שכח ברכה שלימה צריך לחזור ולהתפלל בעצמו ואינו יוצא 
בשמיעתו משליח צבור. 

אבל הבית יוסף (6ו"ל סי קכד ס"י ד"ס מ) כתב, שהטור לא הביא דברי תוספות 

אלו, משום ששאר ראשוניםמה שהביאו דברי הלבות נדולות לא הביאו את 

דברי הר"ממ'. ודקדק הפרי מנדים (מקננות הנ פס סק"ס) מדבריו שגם אם שכח 

ברכה שלימה יוצא ידי חובתו בשמיעה מהחזן. וכן פסקו הרמ"א (דרכי מקס סללוך 
סק"ו) והלבוש (שס מקי3%). 

אמנם מדברי הט" (עס פק"ס) דקדקו אחרוניםמ' שמפרש, שגם הרא"ש והטור 

סוברים כהר"מ שאם שכח ברכה שלימה אינו יכול לצאת בשמיעה 

מהחזן, וזה נכלל בדבריהם שכתבו שאם לא התפלל כלל שלא יצא ידי חובתו 

בשמיעה משליח ציבור, שהשוכח ברכה שלימה באמצע התפילה נחשב כאילו 

לא התפלל כללמח. 


כששומע מהחזן אם יאמר מודים דרבנן 


בבית יהודה (שו"ת, פו"ם סי ג) נשאל באופן שיוצא בשמיעת התפילה משליח 
ציבור אם יוכל לענות מודים דרבנן או שמא הפסק הוא. ולא השיב על 
זה. 
ובברכי יוסף (פו"פ סי קכד ס"ק יג) כתב שפשוט הוא שאין לו לומר מודים דרבנן 
אלא צריך לשתוק ולשמוע למודים שאומר החזן, שהרי צריך לשמוע 
גם ברכה זו כדי לצאת ידי חובת תפילה. 


בשר אם הוא נמלח או לא. עיין שם מה שכתב בזה וראה בפרי מגדים מה שכתב על דבריו. 
מא. והו"ד הלכות גדולות גם בתלמידי רבינו יונה (ד'יס טעס) ובמרדכי (כפו 4) וברא"ש (פ" יז). וכבר 
הובא דין זה בילקוט ביאורים לעיל (ע"פ) בענין 'אם למסקנא יכול לצאת בשמיעתו משליח ציבור'. 
מב. שהרי אמרו בראש השנה ((6) שהחזן מוציא גם את הבקי ולא רק מי שאינו בקי [לדעת רבן 
גמליאל], ואע"פ שאמרו שם שרבן גמליאל פטר רק את העם שבשדות משום שהם אנוסים, אבל 
לא את אלו שהם בעיר שיכולים להתפלל בעצמם, מכל מקום מי שכבר התפלל, אע"פ שטעה 
בדבר שצריך לחזור ולהתפלל, אינו דומה למי שלא התפלל כלל, ויכול לצאת משליח ציבור אע"פ 
שהוא בקי. ובבית יוסף (לו"פ סי" קכד ס"י ד"ס ותמסנ) תמה על דבריהם שהרי הלכה כחכמים ולא כרבן 
גמליאל, ולחכמים אין החזן מוציא רק מי שאינו בקי. ומיישב, שכוונתם לומר שלא חלקו חכמים 
על רבן גמליאל רק לענין מי שלא התפלל, אבל במי שהתפלל וטעה מודים חכמים לרבן גמליאל 
ששליח ציבור פוטר אותו. אבל הב"ח (לו"פ סי" סק ס"5 ד"ס ופשמע) כתב שהתוספות פוסקים להלכה 
כרבן גמליאל. וכן דקדק הט"ז ו" סי קכד סק"ס) מדברי המרדכי (כ"ס רמו תסכ .)6‏ מג. בב"ח ו" סי 
קכד ס"ט ד"ס מי) הביא דברי מהרש"ל (על סעול פס) שכתב בשם אחרונים שלא יסמכו על שמיעה מהחזן 
שאי אפשר לכוון שישמע את כל התפילה מפיו ולא ידלג אפילו מילה אחת, ולכן עדיף שיחזור 
ויתפלל בעצמו. והוסיף הב"ח שאם דרכו של שליח ציבור להבליע המילות בוודאי שאסור לו 
לשמוע ממנו אלא חייב לחזור ולהתפלל בעצמו. | מד. עיין בבית יהודה (לו"פ פיי 2) בתשובה 
שנסתפק בזה, ובסוף דבריו משמע שנקט כדברי רע"א [וכן נקט בפשיטות הברכי יוסף (פי"ם סי קכד 
מ"ק ₪]. עוד מחדש הבית יהודה, שמה שכתבו התוספות שיכול לצאת משליח ציבור אין כוונתם 
שאם ירצה לא יצטרך לחזור אלא ישמע מהחזן, ולפי זה אם ירצה לחזור ולהתפלל בעצמו יכול 
לעשות כן, אלא כוונת התוספות שאין לו לחזור ולהתפלל רק לשמוע משליח ציבור. ודקדק כן גם 


ברכות כט: 


ביאורים 


ובמשנה ברורה (טס פ"ק מ6) הביא שיש חזנים הנוהגים לומר ברכת מודים בלחש, 

ובאופן זה לא יוכל לצאת בשמיעה משליח ציבור כיון שאינו שומע 

ברכת מודים"ל. ותמה המשנה ברורה על אלו הנוהגים כן, שאע"פ שהציבור 

אומרים מודים דרבנן, מכל מקום עיקר תפילת החזן נתקן כדי להוציא את מי 

שאינו בקי, ואם כן צריך החזן לומר גם ברכה זו עכ"פ קצת בקול כדי שיוכלו 
לשמוע אותו עשרה העומדים סביבו. 


אם נזכר לאחר תפילת מוסף שלא הזכיר יעלה ויבוא בשחרית 


ואם סיים חוזר לראש. יש שכתבוי, שמי שנזכר לאחר שהתפלל מוסף שלא 
הזכיר של ראש חודש בשחרית, שוב אין מחזירים אותו, שבדיעבד יצא 
במה שהזכיר קדושת היום של ראש חודש במוסף אע"פ שלא הזכיר בשחרית. 
והביאו ראיה לדין זה ממה שאמרו להלן (ל:) שמי שלא הזכיר של ראש חודש 
בשחרית בציבור יכול לסמוך לכתחילה על מה שמזכירו במוסף, ומדובר 
שם על שליח ציבור שאין מחזירים אותו משום טירחא דציבורא וסומך על 
ההזכרה שאומר במוסף, ואע"פ שלענין יחיד אין סומכין לכתחילה על ההזכרה 
של מוסף אלא צריך לחזור ולהתפלל שחרית, מכל מקום בדיעבד כשכבר התפלל 

מוסף יכול לסמוך על זה ושוב אין צריך לחזור ולהתפלל שחרית. 
אמנם הפרי חדש (סו"ס סי" קכו סק"ג) חולק על זה וכתב שהיחיד צריך לחזור 
אפילו לאחר שכבר התפלל מוסף. ובברכי יוסף (פילי כרכס קונטכס פתכון סי 

קח סק"כ) הביא שמצא כדבריו בתשובת הרשב"א מכת"י. 
ובמשנה ברורה (פ" פכג סק"ד) הביא בשם המור וקציעה שמכל מקום ראוי להתנות 
שאם אינו חייב לחזור ולהתפלל תהיה תפילתו בתורת נדבה. 
וכתב בשערי תשובה (סס סק"נ), שאם התחיל להתפלל שלשה ברכות ראשונות 
על דעת להתפלל מוסף, ונזכר שלא הזכיר יעלה ויבוא בשחרית קודם 
שהתחיל ברכה האמצעית, יסיים שמונה עשרה ברכות בתפילה זו לשם שחרית 
ויזכיר יעלה ויבוא ולאחר מכן יתפלל מוסף. 


אם נזכר תוך כדי דיבור מסיום התפילה 


שם. בגליוני הש"ם (ד"ס ופס) כתב, שאם סיים תפילתו וניפ תוך כדי דיבור שלא 
אמר יעלה ויבוא, אינו צריך לחזור לראש התפילה אלא לעבודה!". 

עוד מחדש הגליוני הש"ס, לפי מה שכתב הריטב"א (ליס פו: ד"ס וכפנו) שהטעם 
שתוך כדי דיבור כדיבור, הוא משום שכל שיעור זה שפתותיו עדיין מרחשין 

את הדיבור הראשון, ולכן נחשב כאילו הוא באמצע דיבורו. ואם כן לענין תפילה 

מצאנו בגמרא מגילה (מ:) שהמתפלל צריך לשהות כשיעור הילוך ארבע אמות 

קודם שישתין, ופירשו שם הטעם לזה שבשיעור זה עדיין תפילתו סדורה בפיו 

ושפתותיו מרחשין, ואם כן הוא הדין לעניננו שאם סיים את תפילתו ונזכר קודם 

ששהה כדי הילוך ארבע אמות לא נחשב כסיום התפילה וחוזר לעבודה. 


מדוע פסקו הראשונים כלישנא בתרא לחומרא בדרבנן 


איכא דאמרי אמר רב נחמן בר יצחק הא דאמרן כי לא עקר רגליו חוזר 
לעבודה לא אמרן אלא שרגיל לומר תחנונים אחר תפלתו וכו'. 

ביאר בתוספות רבינו יהודה (ד"ס פֿיכפֿ) שיש שתי חילוקים בין לשון ראשון ללשון 

שני: א. אם כבר עקר את רגליו ורגיל לומר תחנונים [לאחר עקירת רגליון, 

שללשון ראשון אינו חוזר לראש וללשון שני חוזר לראש. ב. אם אינו רגיל 

לומר תחנונים וכבר סיים את תפילתו, אבל עדיין לא עקר את רגליו, שללשון 

ראשון אינו חוזר לראש וללשון שני חוזר לראש. 
ופפקו הרי"ף, הרמב"ם (פפינס פ"י ס"י) והרא"ש (סי' עו) כלשון השנינב. 


מדברי הגמרא לעיל (ע"פ). אמנם בברכי יוסף (פס מ"ק י) חולק עליו וכתב שאם אינו רוצה לצאת 
מהחזן ודאי יכול לחזור ולהתפלל בעצמו, והרי הרבה אחרונים כבר כתבו שעדיף שלא לסמוך על 
שמיעתו משליח ציבור [כמבואר בהערה לעיל בסמוך] ואם כן בהכרח שמעיקר הדין אינו חייב 
לסמוך על שמיעה מהחזן אלא שאם ירצה יכול לעשות כן. ‏ מה. תלמידי רבינו יונה (ד"ס עעס), 
הרשב"א (שי? עי ד"ס 6), הרא"ש (סי ח). ‏ מו אמנם המרדכי (כמ₪ 5ג) כן הביא דברי הר"מ. 
מז. לבושי שרד ((פֿ"ם םי" קכד נט" סק"ס), אליה רבה (עס פ"ק  .)"‏ מח. ודחה הלבושי שרד את דברי 
הט"ז. וגם באליה רבה כתב שדברי הט"ז תמוהים. והפרי מגדים (שנטפ וסנ פס סק"ה) פירש דברי 
הט"ז באופן אחר. | מט. ובשער הציון (פ"ק פ) כתב שאפשר שיכול לומר בעצמו את התיבות 
שאינו שומע מן החזן. נ. הרמ"ע מפאנו (שו"פ, סי" כס ד"ס סמישי), כנסת הגדולה (פו"פ סי פכנ). והביא 
דבריהם המגן אברהם (פ" קט סק"ג. ‏ נא. ומדמה זאת לדין מי שאמר בעשרת ימי תשובה האל 
הקדוש ונזכר תוך כדי דיבור ואמר המלך הקדוש שאינו צריך לחזור לראש כמבואר בשו"ע (פֿ"פ 
סי' פקפנ ס"כ). ‏ נב. והטור ו" סי פכנ) הביא בשם רב עמרם שהחילוק הוא רק אם עקר רגליו אם 
לא, שאם עקר רגליו חוזר לראש אפילו אם רגיל לומר תחנונים, ואם לא עקר את רגליו חוזר 
לעבודה אפילו אם אינו רגיל לומר תחנונים אחר התפילה וכבר השלים את תפילתו, מכל מקום 
כיון שלא עקר את רגליו חוזר רק לרצה. וביאר הבית יוסף (שס סק" ד"ס וככ עפרס), שרב פפא בריה 
דרב אחא בר אדא שתלה דין סיים שחוזר לראש אם עקר את רגליו או לא, אינו סובר כשתי 
הלשונות שאמר רב נחמן בר יצחק, ולדבריו אם לא עקר את רגליו אינו חוזר לראש גם אם אינו 
רגיל לומר תחנונים, ואם עקר את רגליו חוזר לראש אפילו אם רגיל לומר תחנונים, ופסק רב עמרם 
כמותו [אבל שאר ראשונים סוברים שאין מחלוקת בין רב נחמן בר יצחק לרב פפא, אלא שרב 
נחמן בר יצחק מפרש את דבריו בשתי לשונות]. 


אוצר החכמה 


ילקוט 


ותמה הצל"ח (נתום' ד"ס פֿיכפ)ײי הרי חיוב תפילה הוא רק מדרבנן, ואפילו לשיטת 
הרמב"ם (פפיס פ"b‏ ס", ספר סמות מפוס י) שחיוב התפילה היא מן התורה 
מכל מקום החיוב להזכיר המאורע הוא רק מדרבנן, ואם כן היה ראוי לפסוק 
לקולא, וכמו שכתב הרא"ש (ע"ז פ"נ סי ₪) שבמקום שנחלקו שני לשונות בגמרא 
בדין שהוא מדרבנן ראוי לפסוק לקולא, ומדוע אם כן פסקו הראשונים כאן 
כלשון שני שמחמיר יותר. 
ותירץ, שלפי הלשון שסובר שצריך לחזור לראש, אזי אם יחזור לרצה לא רק 
שלא עלתה לו תפילתו, אלא גם שלש ברכות אחרונות שמברך הם 
לבטלה!ד, אבל לדברי הסובר שחוזר לרצה, אזי אם יחזור לראש אין כאן ברכה 
לבטלה, שגם אם אינו מחויב לעשות כן יכול להתפלל תפילת נדבה, ולכן הכריעו 
הראשונים שיחזור לראש כדי להינצל מחשש של ברכה לבטלה. 
אך כתב הצל"ח, שלפי זה בשבת שחל בראש חודש היה ראוי לפסוק כלשון 
ראשון כפי שנפסק בשו"ע ףו"פ סי קז ס") שאין מתפללים תפילת נדבה 
בשבת, ואם כן כשיחזור לראש יהיו ברכותיו לבטלה לדברי הסובר שאין צריך 
לחזור לראש. אבל לא מצאנו בפוסקים שיש חילוק בדין עקר רגליו בין שבת 
לחול. ואולי משום שסומכים בזה על שיטת הראשונים שמתפללים תפילת נדבה 
בשבתנל. 
אמנם בשלמה משנתו (ד"ס פֿכ) כתב שאפילו לשיטת הסוברים שצריך לחזור 
רק לעבודה, מכל מקום אם חזר לראש התפילה הרי כבר הפסיק תפילתו 
הראשונה וצריך מעיקר הדין לחזור ולהתפלל מראש התפילה, נמצא שכל 
הברכות שהוא מברך בשעה שהוא מברך אותם אינם לבטלה גם בשבת שאין 
מתפללים תפילת נדבה. 


אם סיים כבר לומר תחנונים ועדיין לא עקר רגליו 


לא אמרן אלא שרגיל לומר תחנונים אחר תפלתו אבל אם אינו רגיל 
לומר תחנונים אחר תפלתו וכו'. המפרשים!י ביארו שכוונת הגמרא שאם 
רגיל לומר תחנונים ועדיין לא אמרם, אזי אינו חוזר לראש כיון שעדיין לא עקר 
את רגליו, וכשעקר את רגליו קודם שאמרם [ודעתו לאמרם לאחר עקירת רגליו] 
חוזר לראש, אבל אם סיים את כל התחנונים שהוא רגיל לומר לאחר התפילה, 
אזי הוא חוזר לראש גם אם עדיין לא עקר את רגליו. 
ובמגן אברהם (פ" פכנ סק" כתב שלכאורה משמע שהדין כן, ממה שאמרו שאם 
אינו רגיל לומר תחנונים וסיים תפילתו חוזר לראש גם אם עדיין לא 
עקר רגליו משום שכבר גמר תפילתו, כך גם מי שרגיל לומר תחנונים וכבר 
סיים אותם כבר גמר תפילתו. אך כתב, שמלשון הגמרא משמע שמי שרגיל 
לומר תחנונים אינו חוזר לראש כל זמן שלא עקר את רגליו, משום שאין קבע 
לתחנונים, ולכן אפילו אם כבר סיים מה שרגיל לומר יתכן שיאמר עוד תחנונים 
ולכן לא נחשב כסיום התפילה רק כשעוקר את רגליו". אך מדברי הירושלמי 
מוכיח המגן אברהם שאם כבר הסיח דעתו מלהתפלל הרי זה כאילו כבר עקר 
את רגליונ". 
ובראשון לציון (ד"ס טס ע"כ) כתב, שאם רגיל לומר בכל יום אותם תחנונים, אזי 
מסתבר שאם כבר גמר לאומרם נחשב כעקר את רגליו, אבל אם מנהגו 
לומר בכל יום תחנונים לפי מה שנזדמן לו, ולפעמים מקצר בהם ולפעמים 
מאריך בהם, באופן זה לא נחשב כסיום התפילה כל זמן שלא עקר את רגליו, 
לפי שיתכן שיזדמנו לו עוד תחנונים. אמנם אם סילק את עצמו להדיא שלא 
יאמר עוד תחנונים, אז נחשב בכל אופן כעקר את רגליו וחוזר לראש. 


ראיה מכאן שאומרים יהיו לרצון מיד לאחר שמונה עשרה לפני התחנונים 


שם. תלמידי רבינו יונה (ל"ס 6) הוכיחו מכאן שמנהגם היה לומר את הפסוק 
] לרצון' מיד כשסיימו ברכות שמונה עשרה, ולאחר מכן אמרו 


נג. וכן העיר בשלמה משנתו (ד"ס 56). | נד. שאע"פ שאמר רבי יוחנן (על כ) הלואי שיתפלל 
אדם כל היום כולו, היינו שיכול להתפלל תפילת שמונה עשרה יותר משלשה פעמים ביום, אבל 
זה דווקא כשמברך כל הברכות כתיקון חכמים ולא כשמברך רק כמה ברכות מהתפילה. נה. עיין 
ברי"ף ובתלמידי רבינו יונה לעיל (כ) ובילקוט ביאורים שם. נו. רא"ה (ד"ס 5מכ), מאירי (ד"ס כנ). 
נז. וכתב שכך משמע גם מהלשון הראשון שבגמרא, שמי שרגיל לומר תחנונים חוזר לרצה גם 
אם כבר עקר את רגליו, והיינו משום שאין קבע לתחנונים ויתכן שיאמר גם לאחר עקירת רגליו, 
וכך הוא גם ללשון שני, כל זמן שלא עקר את רגליו אין קבע לתחנונים. ומבאר במחצית השקל 
שהמגן אברהם מפרש ללשון ראשון שמי שרגיל לומר תחנונים לאחר התפילה, אינו חוזר לראש 
גם אם כבר סיים את התחנונים ועקר את רגליו, שאין לפרש שעקר את רגליו קודם שגמר לומר 
תחנונים, שמדוע יעקור את רגליו קודם שגמרם, אלא בהכרח שכבר גמרם ומכל מקום אינו חוזר 
לראש גם אם כבר עקר את רגליו, משום שאין קבע לתחנונים, ויתכן שיוסיף עוד תחנונים לאחר 
עקירת רגליו, ומוכיח מכך שגם ללשון שני מדובר כשכבר סיים לומר תחנונים ומכל מקום אינו 
חוזר לראש כל זמן שלא עקר את רגליו. | נח. והופיף המגן אברהם שזה דווקא כשכבר אמר 
את הפסוק 'יהיו לרצון' שזהו גמר התפילה. ובאליה רבה (פ" תכנ פק") ביאר שלפי מה שפסק (פי" 
קכנ סק"ג) שיאמר יהיו לרצון גם קודם אלהי נצור וגם לאחר מכן [עיין מה שנתבאר בזה בילקוט 
ביאורים להלן בסמוך], גמר התפילה נחשב רק לאחר שגמר לומר יהיו לרצון' השני ולא כשגמר 
לומר את הראשון. וכן פסק המשנה ברורה (פי פככ שער סיו פק"ם). אבל במחצית השקל (שס כמגן פנלסס 
פק"נ) כתב שהדבר ספק אצלו. נט. פירוש שאין איסור של הפסק על ידי אמירת התחנונים בין 
שמונה עשרה ברכות לאמירת "יהיו לרצון'. ‏ ס. כמבואר בעבודה זרה (פ). | סא. לפי הגהת 


ברכות כט: 


ביאורים 


רסה 


תחנונים, שאם היה מנהגם לומר יהיו לרצון' אחר התחנונים שהוסיפו לאחר 
שמונה עשרה, היו צריכים לומר 'לא אמרן אלא כשלא אמר עדיין יהיו לרצון, 
אבל אם אמר יהיו לרצון הרי זה כעקר רגליו' כיון שאומרים אותו בסוף כל 
התחנונים, אלא בהכרח שהיו אומרים אותו קודם התחנונים, ולכך אינו נחשב 
כעקר רגליו אפילו אם כבר אמר יהיו לרצון כל זמן שלא גמר לומר תחנונים. 
ועוד הביאו תלמידי רבינו יונה ראיה לכך, ממה שאמרו לעיל (ט:) שהטעם 
שתיקנו לומר את הפסוק "יהיו לרצון' לאחר שמונה עשרה הוא משום 
שדוד המלך אמרו בתהלים לאחר שמונה עשרה מזמורים, ומשמע מזה שאומרים 
אותו מיד לאחר שמונה עשרה ברכות. אמנם כתבו תלמידי רבינו יונה שאם 
ירצה לחזור ולאמרו פעם נוספת לאחר התחנונים הרשות בידו. 

אמנם העירו תלמידי רבינו יונה ממה שאמרו לעיל ף) על מר בריה דרבינא 
שהיה אומר לאחר תפילתו אלהי נצור לשוני וכו' עד יהיו לרצון אמרי 

פי, ומשמע שהיה אומר יהיו לרצון לאחר התחנונים ולא מיד לאחר שמונה 
עשרה. ותירצו, שלא היה אומר אלהי נצור מיד בסיום תפילת העמידה, אלא 
היה גומר תפילתו ולאחר מכן אמרה מיושב, ואחריה היה אומר יהיו לרצון. 
עוד כתבו, שאם ירצה אדם לומר יהיו לרצון' לאחר התחנונים [ולא מיד בסיום 
שמונה עשרה] הרשות בידו ואין איסור בדבריט, שהרי אפילו באמצע 
שמונה עשרה יכול אדם לומר בסוף כל ברכה וברכה מעין אותה ברכהל, ואם 
כן ודאי שיכול לומר תחנונים קודם שאומר יהיו לרצון שלא עדיף יהיו לרצון 

מהברכות עצמם. 


אם לרבגן אין חשש כשתפילתו דומה עליו כמשוי 


כל מי שאינו אומרה בלשון תחנונים. פירש רש"י (ד"ס פפֿיו)ס* שאינו יכול 
לכוין את לבו לשאול צרכיו. 
וכתב רכינו חננאל ((עיל כפ: ד"ס מפט' ר' %6עור) [הו"ד בתוספות (ד"ס כ6], שרבנן 
מקילים יותר מרבי אושעיא המפרש שתפילתו דומה עליו כמשאוי, 
שלדבריהם אם יכול לומר בלשון תחנונים הרי היא תפילה אפילו אם היא כמשא 
עליו, שאין צריך אלא לשון תחנונים בלבד. 
וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד'"ס וכנע) בשם רב האי. וביארו הכוונה בזה, שאע"פ 
שאינו מתפלל כאדם שצריך את הדבר שהוא מבקש אלא מתפלל רק מפני 
חיובו [והיינו שדומה עליו כמשאוין, מכל מקום כיון שהוא אומר את התפילה 
בנחת, הרי הוא כאדם שמבקש רחמים על עצמו. 

אמנם רבינו יונה הוסיף, שאכן רבנן מקילים מצד אחד שגם אם דומה עליו 
תפילתו כמשאוי הרי היא תפילה, אבל מצד שני מחמירים הם שאפילו 

אם מתפלל כמי שהדבר צריך לו ביותר [ולא מפני חיובו], מכל מקום אם אינו 

אומרה בלשון תחנונים אינה תפילה. 


שיטת הרמב"ם והטור שעריך את שניהם 


והרמב"ם (תפילס פלה+צנו"ז) כתב ש'יתפלל בנחת ובתחנונים ולא יעשה תפלתו כמי 
שהיה נושא משאוי ומשליכו והולך לו'. וביאר הכסף משנה שהרמב"ם 

סובר שלכתחילה צריך שיהיו שניהם, גם שיאמר בלשון תחנונים וגם שלא יעשנו 
כמשאוי, שלא נחלקו רבנן ורבי אושעיא אלא בביאור 'העושה תפילתו קבע' 
ששנינו במשנתנו שאין תפילתו תחנונים, אבל לכתחילה הכל מודים שצריך 

שיהיו שניהםלנ. 

וכעין דברי הרמב"ם כתב הטור (פו"ת סי ₪) שיתפלל דרך תחנונים כרש המבקש 
בפתח ובנחתלי, ושלא תראה עליו כמשוי ומבקש ליפטר ממנה. ופירש 

הבית יוסף (ס"ג ד"ס ױתפנע) שהטור סובר שלכתחילה הכל מודים שצריך שניהם. 

ופסק כן בשו"ע (קו"ס סי" ₪ מ"ג). 


הב"ח בדברי רש"י. | סב. אמנם במאמר מרדכי (פו"פ סי 5 פק"ט דקדק מלשון הרמב"ם ששני 
הדברים מעכבים בדיעבד, שהרי הרמב"ם כתב בראש הפרק (פפיס פ"ד ס"6) שחמשה דברים מעכבים 
את התפילה, ואחד מהם הוא כוונת הלב [וכן כתב בהמשך דבריו (טס סטו) שכל תפילה שאינה 
בכוונה אינה תפילה וחוזר ומתפלל], ולאחר מכן (שס סט" ביאר כיצד היא הכוונה, ובתוך הדברים 
הביא דין זה שיתפלל דרך תחנונים ושלא תהיה התפילה דומה עליו כמשאוי, ומשמע שהנהגות 
אלו הם מדיני כוונה המעכבים בדיעבד, ולא כדברי הכסף משנה שרק לכתחילה צריך להיזהר 
בשניהם. ולכך פירש המאמר מרדכי שהרמב"ם נקט לחומרא כדברי שניהם, גם כדברי רבנן שאם 
אינו אומרה בלשון תחנונים אינה תפילה, וגם כדברי ר' אושעיא שאם היתה תפילתו כמשאוי אינה 
תפילה, ולכך שניהם מעכבים בדיעבד שהעושה תפילתו קבע אין תפילתו תפילה [ראה מה שנתבאר 
בזה בילקוט ביאורים להלן בסמוך]. והביא שכן מבואר גם בדברי הלחם משנה שכתב שהרמב"ם 
פסק כדברי שניהם, אלא שהלחם משנה לא פירש שלפי זה שניהם מעכבים גם בדיעבד. סג. הב"ח 
(פו"ם סי ₪5 ס"b‏ ד"ס ורפס מדנכי) מדייק מלשון הטור שמה שהתפילה צריכה להיות בנחת, הוא כדי 
שתהיה בלשון תחנונים כמי שמבקש רחמים על עצמו ומדבר בנחת, ולא משום הדין השני שלא 
תהיה עליו התפילה כמשאוי, שזה בא לומר דין אחר שיתפלל במתינות ולא במרוצה. ולפי זה כתב 
שהגירסא הנכונה בדברי הטור היא 'ויתפלל דרך תחנונים כרש המבקש בפתח ובנחת, ושלא תראה 
עליו כמשוי'. ודחה הב"ח גירסא אחרת בטור שגורסים 'ויתפלל דרך תחנונים כרש המבקש בפתח 
ובנחת שלא תראה עליו כמשוי', שלפי גירסתם תיבת 'ובנחת' עולה על דברי הטור להלן, והיינו 
שהדין שיתפלל בנחת הוא שלא תהיה עליו התפילה כמשאוי. שזה אינו נכון שהדיבור בנחת הוא 
כדי שתהיה דרך תחנונים ולא כדי שלא תראה עליו כמשאוי. 


רסו ילקוט 


והב"ח (טס ד"ס ותפננ) כתב שכך משמע גם מדברי הרי"ף והרא"ש (סי' ית) שהביאו 
גם דברי רבנן וגם דברי ר' אושעיא. 
אך כתב שמדברי רבינו. סונאל הנ"ל שהביאו התוספות (ד"ס כנ) והרא"ש (סי ית) 


אהח19/06/2018] 


שכתב שחכמים חולקים על ר' אושעיא. משמע שההלכה כחכמים ולא כר' 
אושעיא. ולפי דבריו אם לא אמרה בלשון תחנונים אפילו אם לא היתה תפילתו 
כמשאוי אין תפילתו תפילה אפילו בדיעבד, וצריך לחזור ולהתפללטד. 


כשתפילתו אינה בלשון תחנונים אם עריך לחזור ולהתפלל 


ולהתפלל. וכן כתבו כמה אחרוניםסה. אבל בפרי מגדים (פֿו"ם פיי 5 6 

פק"ד) כתב שצריך לחוש לברכה לבטלה ואינו חוזר ומתפללסי. 
ובמאמר מרדכי כתב שמעיקר הדין העושה תפילתו קבע אין תפילתו תפילה 
וצריך לחזור ולהתפלל, אבל מכל מקום אנו אין צריכים לחזור 
ולהתפלל לפי מה שכתב הטור (פו"ת סי ק6) שאע"פ שמי שלא כוון באבות מעיקר 
הדין צריך לחזור ולהתפלל, מכל מקום אין אנו חוזרים ומתפללים על חסרון 
כוונה לפי שקרוב הדבר שגם כשיחזור להתפלל לא יכוין, ואם כן למה לו 
לחזורל', ולכן גם מי שלא ביקש דרך תחנונים או שתפילתו היתה כמשאוי אין 

לו לחזור ולהתפלל שקרוב הדבר שגם כשיחזור ויתפלל יעשה כןסח. 


מה הכוונה שאינו יכול לחדש בה דבר 


כל שאינו יכול לחדש בה דבר. במאירי (ל"ס נפפיטו) ביאר שהכוונה שממהר 
תפילתו כרגילות לשונו עד שאם צריך לחדש בה דבר אינו יכול. 


מה הכוונה 'עם דמדומי חמה' 


עם דמדומי חמה. פירש רש"י (ד"ס עס) שהכוונה שמתפלל תפילת שחרית עם 
הנץ החמה ותפילת מנחה עם שקיעת החמה. 
ורש"י במסכת שבת (קיפ: ל"ס דמלומי) ביאר מדוע זמנים אלו נקראו 'דמדומי חמה', 
משום שהחמה מיד לאחר זריחתה וסמוך לשקיעתה היא אדומה. 
והריטב"א (שס ד"ס עס) פירש שהכוונה סמוך לזריחת השמש, וכן בערב, והוא 
מלשון הפסוק (סטע י יג) וידום השמש'. ועל דברי רש"י כתב 
הריטב"א שאין זה דקדוק הלשון לפרש תיבת 'דמדומי' מלשון 'אדמימות'. 
ובפתח עינים (ד"ס עס) הביא מתוספות ישנים בכת"י שהחמה בשעת כניסתה 
ויציאתה היא אדומה כדם, ולכן אמרו לשון 'דמדומייסט. 
והרשב"א (ל"ס נ)* הביא, שיש שפירשו דברי הגמרא דווקא במנחה. ומשום 
שבזמן דמדומי חמה היא עת רצון כמו שדרשו בירושלמי (פ"ד ס"פ) 
על הפסוק (פסײַס 2 ו) 'על זאת יתפלל כל חסיד אליך לעת מצא', שיתפלל בעת 
מיצויו של יום, ופירש הרשב"א שכוונת הירושלמי על תפילת מנחה שיתפלל 
אותה בשעת תמציתו של יום [פירוש כשהיום נגמר והולך]<א. 
אמנם הפני משה (על סלופנמי פס ד"ס (עפ) פירש דרשת הירושלמי על תפילת 
שחרית, שיתפלל אותה בשעת הזריחה. וימיצויו של יום' הכוונה 
כשהשמש יוצא וזורח ומצוי הוא על הארץ. 


הטעם שקיללו בארץ ישראל את מי שמתפלל עם דמדומי חמה 


לייטי עלה במערבא אמאן דמצלי עם דמדומי חמה מאי טעמא דלמא 

מיטרפא ליה שעתא. במילי דברכות (ד"ס (ײטי)ץ3 ביאר הטעם שקיללו 
בארץ ישראל את מי שמתפלל עם דמדומי חמה על פי דברי הגמרא בשבת 
(קס:) שאמר רבי יוסי יהא חלקי ממכניסי השבת בטבריה וממוציאי השבת 
בציפורי, ופירש רש"י (שס ד"ס פמכניפי) שטבריה עמוקה ומחשכת מבעוד יום, ולכן 


סד. ותמה הב"ח על הטור שלא הביא דברי רבינו חננאל כיון שהרא"ש (סי ם) הביאו. סה. באליה 
רבה (פס פק"ד) ובמאמר מרדכי (פס) הוכיחו כן מדברי הבית יוסף הנ"ל שכתב בשיטת הטור 
שלכתחילה צריך לעשות גם כדברי רבנן וגם כדברי ר' אושעיא, ומשמע מדבריו שהמחלוקת ביניהם 
הוא לענין בדיעבד, ולפי זה אם היתה עליו כמשאוי וגם לא אמרה בלשון תחנונים לא יצא אפילו 
בדיעבד וחוזר ומתפלל. וכן כתב בדברי חמודות (על סרפ" פיי ית פות ₪ שאין תפילתו תפילה [אך לא 
כתב שצריך לחזור ולהתפלל]. ובמאמר מרדכי דקדק כן גם מלשון הרא"ש (פ" פ) כשהביא דברי 
רבינו חננאל שלשיטת רבנן אם אמרה בלשון תחנונים אע"פ שהיה דומה עליו כמשוי תפילתו 
תפילה, ומשמע שאם לא אמרה בלשון תחנונים אין תפילתו תפילה וצריך לחזור ולהתפלל [ועיין 
שם מה שדקדק עוד בלשון הרא"ש אם לכתחילה צריך לעשות שניהם כדברי בית יוסף]. אמנם 
כתב שמלשון התוספות אין ראיה לכך, שהביאו דברי רבינו חננאל וכתבו שאם אמרה בלשון תחנונים 
אפילו היתה עליו כמשוי הרי היא 'תפילה מעליא', ומשמע מדבריהם שאם היתה דומה עליו כמשוי 
שהיא תפילת קבע אינה תפילה מעליא, אבל בדיעבד תפילה היא ואין צריך לחזור ולהתפלל. אך 
כתב, שיש לדחוק בלשון התוספות ולפרש דבריהם כהרא"ש. והנה הלשון בפירוש רבינו חננאל 
שלפנינו (עי( כח: ד"ס מתני רי 6(עור) הוא 'ואוקמוה רבנן מאי קבע וכו' וקימא לן כותיהו, ואע"פ דדמיא 
עליה כמשאוי, אם מתפלל בלשון תחנונים יצא'. ומשמע מדבריו שאם לא אמרה בלשון תחנונים 
לא יצא [כמו שדקדק המאמר מרדכי מדברי הרא"ש]. ובמאמר מרדכי הוכיח גם מדברי הרמב"ם 
(פפעס פ"ד ס"5, סט"ז) שאם לא התפלל דרך תחנונים צריך לחזור ולהתפלל [וכבר הו"ד באריכות 
בהערות לעיל]. וכדבריו כתב במגן גיבורים (ף"פ סי ₪). אמנם בביאור הלכה (פ" ₪5 ס"ג ד"ס יתפנ5) 
דחה את ראייתם. | סו וכן פסק הביאור הלכה (שס). וכתב עוד, שגם לשיטת הפוסקים שצריך 
לחזור ולהתפלל, אם התפלל דרך תחנונים בברכת אבות אע"פ שלא עשה כן בשאר ברכות אין 
צריך לחזור ולהתפלל, כיון שעיקר הטעם הוא משום כוונה [כמבואר בדברי הרמב"ם שהחיוב 


ברכות כט: 


ביאורים 


מקדימין להכניס את השבת לפי שסבורין שחשכה, וציפורי יושבת בראש ההר, 
וכשהחמה שוקעת נראה שם אור גדול, ולכך מאחרין לצאת מן השבת. ועל פי 
זה מבאר המילי דברכות שבארץ ישראל כיון שהיא גבוהה מכל הארצות 
כשהחמה שוקעת עדיין נראה שם אור גדול ומשום כך מאחרים להתפלל מנחה 
ויש לחשוש יותר שמא תעבור השעה, אבל בבבל שהיא עמוקה ומחשכת מבעוד 
יום ממהרים להתפלל מנחה מבעוד יום ולכן אין חוששים שתעבור השעה. 


הטעם שאומרים תפילה קערה בלשון סתום 


אפ" בשעה שאתה מתמלא וכו' אפילו בשעה שהם עוברים על דברי 

תורה וכו'. כתב השיטה מקובצת (ליה כלנ) שהטעם שתיקנו לומר 'בכל 

פרשת העיבור' שהוא מרמז על זמן שהקב"ה מלא עברה או שישראל עוברים 

על דברי תורה, ולא תיקנו שיאמר בפירוש 'בשעה שאתה מתמלא עליהם עברה' 

וכו' או 'יבשעה שהם עוברים על דברי תורה' הוא משום שאין הדבר נאה לאומרו 
בתפילה, ולכך תיקנוהו לומר בלשון סתום. 


הטעם שההולך במקום סכנה מתפלל תפילה זו 


שם. בנודע ביהודה (מסדו"ת יו"ד סי' י ד"ס ומעתס) ביאר מדוע מתפלל המהלך במקום 

סכנה תפילה זו, משום שכשהוא הולך במקום סכנה הוא עובר על מה 

שנאמר בתורה (לנליס ד עו) 'ונשמרתם מאד לנפשותיכם', ומי שהוא במקום סכנה 

מזכירין לו עוונותיו, וכיון שעובר על מה שנאמר בתורה, והוא במקום שמזכירים 

לו עוונותיו, לכך אף שמוכרח לילך במקום סכנה לצורך פרנסתו תיקנו חכמים 
שיתפלל על עצמו תפילה זועג. 


לשון 'בכל פרשת העיבור' מרמז לכמה דברים 


שאתה מתמלא עליהם עברה כאשה עוברה. המהרש"א (מ"פ ד"ס כספס) העיר, 

שמלשון הגמרא נראה ש'עיבור' יש בה שני רמזים: א. לשון עברה. ב. 
לשון אשה עוברה. והעיר המהרש"א, מדוע הוצרכו לומר שני משמעויות בלשון 
זה, הרי מכיון שפירשו שמתמלא עליהם 'עברה' מיושב היטב לשון 'פרשת 
העיבור', ומדוע הוצרכו להוסיף ולומר 'כאשה עוברה'. וביאר המהרש"א שלשון 
'בכל' פרשת העיבור משמע שיש לתיבת 'עיבור' שתי משמעויות, ומבקשים 
שבכל פירוש ומשמעות שיש לתיבת 'עיבור' יתן להם צרכיהם, ולכך פירשו 
שתיבת עיבור יש לה משמעות של עברה ומשמעות של אשה עוברה, והכוונה 
אפילו מתמלא עליהם עברה כאשה עוברה. וכתב המהרש"א שזהו כוונת רש"י 

(ד"ס 6פי' כעעס סלתס), 


לאיזה עורך פירשו דברי רבי יהושע הרי אין הלכה כמותו 


שם. הצל"ח (ד"ס ת"כ) תמה, לאיזה צורך פירשו נוסח התפילה של רבי יהושע 
הרי ממילא אין הלכה כמותו שהרי אמרו בגמרא להלן שהלכה היא 
כאחרים שנוסח התפילה היא 'צרכי עמך ישראל מרובין' וכו'. 
ועוד תמה הצל"ח, שלכאורה יש סתירה בדברי רבי יהושע, שלהלן בברייתא 
אמר שנוסח התפילה היא 'שמע שועת עמך ישראל' וכו', וזהו שלא כדבריו 
במשנה שנוסח תפילה קצרה במקום סכנה היא 'הושע ה' את עמך' וכו לד. 
ומחדש הצל"ח, שיש חילוק בין 'מקום סכנה' המדובר במשנתנו ל'מקום גדודי 
חיה ולסטים' המדובר בברייתא, שבמשנתנו מדובר בסכנה שהאדם יכול 
לשמור את עצמו ממנה, כגון שיש קוצים וברקנים או בורות בדרך, שיכול 
לשמור את עצמו שלא ינזק מהם, אלא שיכול לטעות על ידי העלמת עין או 
שכחה או כשיטרד במחשבתו, אבל בברייתא מדובר בסכנת חיות ולסטים שאין 
בידו להישמר מהם וצריך שמירה יתירה מן השמיםעה, ולכן במשנתנו שהסכנה 


להתפלל דרך תחנונים ולא כמשוי הוא מדיני כוונה], והרי כוונה בשאר ברכות אינה מעכבת בדיעבד. 
סז. וכן פסק הרמ"א בהגהת שו"ע (פ" קפ ק"). ‏ סת. וכפתב שלפי זה מיושבת תמיהת הב"ח על 
הטור על מה שלא הביא דברי רבינו חננאל שאם לא אמרה בלשון תחנונים צריך לחזור ולהתפלל, 
כיון שממילא אין אנו חוזרים על חסרון כוונה. אמנם כתב המאמר מרדכי שמהאחרונים שנקטו 
שצריך לחזור ולהתפלל משמע שאינו דומה למי שלא כוון באבות, ואפשר שהם סוברים שרק כאשר 
לא כוון פירוש המילות יש לחשוש שגם באמצע תפילתו השניה יחשוב בדברים אחרים ולא יכוון, 
אבל כשלא התפלל בדרך של תחנונים אפשר לו לחזור ולתקן אופן אמירתו שתהיה בדרך תחנונים. 
סט. לכאורה כוונתו ליישב לשון 'דמדומי' שאם הוא משורש של 'אדום' לא היה צריך לומר 
ידמדומי' בלשון כפול [וכמו שכתב הריטב"א שאין זה דקדוק הלשון לפרשה מלשון אדמימות], 
ולכן פירש שהיא 'אדומה כדם' ומיושב מה שאמרו לשון כפול. | ע. וכן הביא המאירי (ד"ס נפפטו). 
עא. וכמו 'ונמצה דמו' (ױק 6 עו). עוד הביא הרשב"א, שיש מפרשים כוונת הגמרא גם על שחרית 
וגם על מנחה [כמו שפירש רש"ין. | עב. וכעין זה ביאר במלא הרועים (ד"ס נײט. ועיין בשלמה 
משנתו (ל"ס (=ט). ‏ עג. והופיף, שכל זה אם מוכרח לעשות כן לצורך פרנסתו, אבל כשאין לו 
צורך אסור לילך במקום סכנה. | עד. וכבר הקשה כן בתוספות רבינו יהודה (ד"ס כי שפע) וכתב 
משום כך יש גורסים בברייתא 'רבי יוסי'. אמנם בתוספתא (פ"ג סי"פ) לא הובא דברי רבי יהושע 
בברייתא זו, ולפי זה אין קושיא. רש"ש ,דיס כ). וכבר הגיה הגר"א שיש למחוק משום כך את כל 
דברי רבי יהושע. ובמעדני יום טוב (על ס"ש סי" יז פֿות כ) כתב ששני תנאים הם אליבא דרבי יהושע. 
אבל הצל"ח (ל"ס פיי" כתב שאין לומר כן רק במקום שאמרוהו בגמרא ולא מסברא. ובשלמה 
משנתו (ל"ס כ' יסופע) כתב שלגורסים בברייתא דברי רבי יהושע צריך לומר שרבי יהושע אמר במשנה 
רק את תחילת הדברים שההולך במקום סכנה מתפלל תפילה קצרה, ונוסח התפילה ששנינו לאחר 
מכן סתם משנה היא ואינה מדברי רבי יהושע. ‏ עה. בפרט בשמירה מלסטים שהשמירה קשה 


ילקוט 


היא מצד המקום לדברי הכל די במה שמתפלל תפילת 'הושע ה' את עמך 
ישראל', ואין מחלוקת בדבר, ובברייתא שמדובר בסכנת לסטים וחיות רעות צריך 
להתפלל יותר, ובזה נחלקו תנאים בנוסח התפילהלי. 
אמנם הצל"ח כתב שלא מצא חילוק זה בשום פוסק, ולהיפך מדברי הרמב"ם 
(תפי'ס פ"ד סי"ט) והטור (פו"ת סי קי) שהזכירו רק את נוסח התפילה של 
אחרים המוזכרת בברייתא ומשום שפסקו כמותו, ולא הזכירו כלל נוסחת רבי 
יהושע במשנה, והיינו משום שאין הלכה כמותו אלא כאחרים, והיינו משום 
שאין חילוק בין הסכנה המוזכרת במשנה לסכנה המוזכרת בברייתא. וכן הרמב"ם 
בפירוש המשניות כתב בפירוש שאין הלכה כרבי יהושע. 


מה הכוונה 'עשה רעונך בשמים ממעל ותן נחת רוח ליראיך מתחת' 


עשה רצונך בשמים ממעל ותן נחת רוח ליראיך מתחת. פירש רש"י (ל"ס 
עעס) שאלו הנמצאים בשמים יתנהג הקב"ה עמהם כרצונו, לפי שאין שם 
חטא ורצונו של הקב"ה עליהם רק לטוב, אבל בתחתונים שיש בהם חטא לא 
יעשה כרצונו אלא יעבור על רצונו. ומה שאומרים 'ותן נחת רוח ליראיך מתחת', 
בקשה נוספת היא, שיתן ליראיו נחת רוח, פירוש שלא תתערב רוחם על ידי 
הבריות, כגון על ידי חיות ולסטים. 

אמנם בשיטה מקובצת (ל"ס פומכ) פירש, שזו היא המשך הבקשה הראשונה, 
שהקב"ה יתנהג ביראיו הנמצאים למטה במדת הרחמים משום שיש להם 

יצר הרע, ולא יתנהג במדת הדין כמו שמתנהג באלו שהם למעלה. 
והמהרש"א (ס" ד"ס עעס) ביאר, שהקב"ה יעשה כפי מה שגוזר בשמים [גם 
לתחתונים], אך את יראיך תוציא מכלל הגזירה אם היא רעה, אלא 

שיעשה להם נחת רוח לבטל מהם רצון וגזירת שמים. 


מה הכוונה והטוב בעיניך עשח' 


והטוב בעיניך עשה. פירש רש"י (ל"ס וסעוג) שהכוונה כמו שנאמר בשופטים (י 

טו) 'ויאמרו בני ישראל חטאנו עשה אתה לנו ככל הטוב בעיניך אך 

הצילנו נא היום הזה'. וביאר הב"ח (פו"ת סי קי ס"ס ד"ס 5כס) שההולך במקום 

לסטים חושש שמא יהא נענש על חטאיו ויהרגוהו, ולכך מתפלל ואומר רבונו 

של עולם עשה אתה הטוב בעיניך לייסר אותי על חטאי, אבל אל תמסרני ביד 

הלסטים, וכך אמרו ישראל להקב"ה בימי יפתח שחטאו ולכך יעשה איתם ככל 
הטוב בעיניו אבל ביקשו 'הצילנו נא היום הזה'ץז. 


החילוק בין הנוסחאות בתפילה קערה 


שמע שועת עמך ישראל וכו" רבי אלעזר ברבי צדוק אומר שמע צעקת 
עמך וכו'. פירש רש"י (ד"ס פועפ) ששועה היא גניחה יותר מתפילה. וכתב 
המהרש"א (פ"6 דיס ר"י) שאפשר שרש"י היה גורס בנוסח התפילה של רבי אלעזר 
ברבי צדוק 'שמע תפילת' עמך ישראל, ולכך פירש החילוק בין נוסח התפילה 
של רבי יהושע לנוסח התפילה של רבי אלעזר ברבי צדוק, שלרבי יהושע אומר 
לשון 'שועה' שהיא גניחה יותר מתפילה. 
ולפי הגירסא שלנו כתב המהרש"א שצריך לומר ש'שועה' היא גניחה יותר 
מצעקה, או להיפך ש'צעקה' היא גניחה יותר מ'שועהי. 


מה הפירוש ודעתם קערה' 


צרכי עמך ישראל מרובין ודעתם קצרה. פירש רש"י (ד"ס ודעתס) שאינם 
יודעים לפרט את צרכיהם. 
והמהרש"א (פ" ד"ס 5ככי) ביאר, שהמתפלל אומר שהיה צריך להתפלל שמונה 
עשרה ברכות שמוזכר שם בפרטות כל צרכי עמך ישראל, אבל 
דעתם קצרה פירוש על ידי הדרך [וכלשון הכתוב (נפלנר כ ד) 'ותקצר נפש העם 
בדרך'], ולכך אינם יכולים לפרט את צרכיהם רק מבקשים בכללות שיתן להם 
את צרכיהם. 


ביאור התיבות הטוב בעיניך עשה' לפי נוסח התפילה של אחרים 


ולכל' גויה וגויה די מהפגרה, בהגהות. הגריא הביא גיהסת הרי'ף והרמב"ם 
(פפי(ס. פ"ד הי"ע) והרא"ש (סי ית) שצריך להוסיף כאן 'והטוב בעיניך עשהי. 

וביאר הב"ח (פו"פ סי קי פ"ס ד"ס 5ככי) שהכוונה בתיבות אלו הוא משום שהתפלל 

שיתן לכל אחד ואחד די מחסורו, לכך אומר אחר כך שיעשה הטוב 
בעיניו, שאם יראה הקב"ה בעיניו שטוב שיתן לו עושר משום שיעשה הטוב 
והישר בעיני ה' גם לאחר שיתעשר, אזי יתן לו, ואם אין טוב בעיניו ליתן לו 
עושר משום שחושש שמא ישבע ורם לבבו וישכח את ה', יתן לו רק כדי 

פרנסתו ומחסורו. 


לפי שהאדם הוא בעל בחירה, ואפילו בשמירה מחיות צריך גם כן יותר שמירה משמירת בורות 
וברקנים, משום שהחיות כוונתם להזיק. | עו. ומדייק לפי זה לשון רש"י (ד'"ס פועת) ששועה היא 
לשון גניחה יותר מתפילה, שרש"י רוצה ליישב מדוע אמר רבי יהושע בברייתא נוסחא אחרת, 
משום שבברייתא מדובר כשיש יותר סכנה, ולכך צריך להתפלל יותר, ולא נתבאר איזה לשון תפילה 
יש בנוסח זה יותר מהתפילה שאמר במשנתנו, ולכן פירש שלשון שועה הוא גניחה יותר מתפילה. 


ברכות כט: 


ביאורים רסז 


וכעין זה ביאר ה"ר מנוח (פפלס פ"ד סי"ט) [והו"ד בכסף משנה ‏ עס)]לת, שמה 
שנראה לאדם טוב יתכן שלא יהיה בסופו טוב, ולכך מבקשים מהקב"ה 
שיעשה מה שטוב בעיניו שהוא הטוב הגמור. 


אם אמר אחת משאר נוסחאות יצא 


הלכה כאחרים. פירוש שנוסח תפילה קצרה היא 'צרכי עמך ישראל מרובין' 
ופא 
אמנם כתב המאירי (ד"ס ומתפ) שאם אפב=אחת משאר הנוסחאות שהוזכרו 
במשנה או בברייתא יצא. 


מה הכוונה 'לא תרוי ולא תחטיי 


לא תרוי ולא תחטי. פירש רש"י (דיס ₪ תכו) שלא תשתכר ביין. ותלמידי רבינו 
יונה (דיס ₪ פמױ) פירשו שלא תשבע כדי שלא תבוא לידי חטא, שכאשר 
האדם שבע ונמשך אחר תענוגיו הוא שוכח את עניני הבורא יתעלה. 


הטעם שהזהיר אליהו לרב יהודה על כעס ושל שתיית יין 


שם. המהרש"א (ס"6 דייס ₪) ביאר שהטעם שהזהיר אליהו לרב יהודה דווקא על 

שתי דברים אלו של כעס ושל שתיית יין, הוא משום שעניינם חטא אחד, 

שעל הכעס אמרו (דלס כנ:) שכל הכועס אפילו שכינה אינה חשובה כנגדו, ועל 

שתיית יין אמרו (ססדיין ע:) שהיא מביאה לידי חטא, שנאמר במשלי (₪ ד) 'אל 

למלכים למואל אל למלכים שתו יין ולרוזנים אי שכר', והיינו שאמו של שלמה 

המלך הוכיחה אותו ואמרה לו, מה לך אצל מלכים ששותים יין ומשתכרים 
ואומרים למה לנו אל. 


ביאור לשון הגמרא 'המלך בקונך' 


המלך בקונך וצא. פירש רש"י (ל"ס ספנך) טול רשות ממנו. ויש להעיר על מה 
שאמרו לשון זה, שהרי הכוונה היא שיתפלל להקב"ה ולא שיטול ממנו 
עצה או רשות אם לצאת לדרך או לא. 
וביאר השל"ה (מס' פונץ פרק גכ מטוס 5ופ ע) על פי מה ששנינו להלן (לד:) שרבי 
חנינא בן דוסא כשהיה מתפלל על החולים היה אומר זה חי וזה מת, 
שאם היתה תפילתו שגורה בפיו היה יודע שהתפילה מקובלת, ואם לא היתה 
שגורה בפיו היה יודע שהיא מטורפת. ועל פי זה מבאר השל"ה לשון 'המלך' 
שמי שרוצה לצאת לדרך ורוצה לדעת אם ילך לבטח, יתפלל תפילה זו, ואם 
היא שגורה בפיו הוא יודע שהקב"ה ענה לו על תפילתו, ואם לאו צריך לשמור 
את עצמו מפני הסכנהלל. 
והצל"ח (ד"ס ספנן) הביא את דבריו, והוסיף על זה, שאין כל אדם זוכה למה 
שזכה ר' חנינא בן דוסא שישגיחו עליו מן השמים ולהודיעו מיד אם 
נתקבלה תפילתו, ולכן אינם יכולים להביא ראיה ממה שתפילתם היתה שגורה 
שתפילתם נתקבלה, וכן אם לא היתה שגורה אין זו ראיה שלא נתקבלה תפילתם, 
ולכן מי שהוא צדיק כרבי חנינא בן דוסא טוב לו שיאמר תפילת הדרך על 
עצמו בלבד והיינו בלשון יחיד, וידע אם תפילתו נתקבלה אם לא, שאם יתפלל 
על הציבור אין ראיה ממה שהיתה התפילה שגורה בפיו שתפילתו נתקבלה על 
עצמו, וכן להיפך, שהרי יתכן שהסימן הוא על אנשים אחרים ששיתף אותם 
בתפילתו, ולכך אמר אליהו לרב יהודה 'המלך בקונך' שנתכוון להודיעו שהוא 
חשוב בשמים ויכול לבדוק אם תפילתו תתקבל, ולכך אמרו להלן מאי תפילת 
הדרך בלשון יחיד. אבל אביי בא לומר שרוב אנשים שבעולם שאינם חשובים 
כרבי חנינא בן דוסא, יותר טוב שישתפו תפילתם עם הציבור ויועיל להם זכות 
הרבים שתפילתם תתקבל. 

והמכתם (ד"ס ונפופס) ביאר, שיתפלל לפני הקב"ה שיסמכהו ויסעדהו, ואם יש 
סכנה בדרך שישמור אותו ממנה או שיעכב אותו מלילך שם. וכמו 
שאמרו חכמים שלפעמים אדם רוצה לצאת לדרך, ונגפו רגליו באבן ולא יצא, 
לאחר כמה ימים פגעו לסטים בחבורתו או חיות רעות טרפו אותם, נמצא שנגפו 

רגליו לטובתו. ועל זה אמרו (נדס .) שבעל הנס אינו מכיר בנסו. 


חיוב תפילת הדרך הוא גם למי שכבר התפלל שמונה עשרה 


זו תפלת הדרך. כתב בתוספות הרא"ש (ל"ס וו שאין תפילה זו תפילה קצרה 

שהוזכרה במשנתנו למי שנמצא במקום סכנה ואינו יכול להתפלל שמונה 

עשרה, אלא כאן מדובר אפילו בישוב וכשכבר התפלל תפילת שמונה עשרה, 
שמכיון שרוצה לצאת לדרך צריך לומר תפילה זול. 

ובביאור הלכה (פ" קי פ"ג ד"ס ססו(ן) כתב, שאם יצא לדרך והתפלל תפילת הדרך, 

והיה בדעתו להתפלל תפילת שמונה עשרה לאחר מכן, ובאמצע הדרך 


עז. עוד ביאר הב"ח באופן אחר על מה שאומרים לשון זה לפי הנוסח שפוסקים להלכה כשיטת 
אחרים וכגירסת הראשונים [הובא בהגהות הגר"א] שגם בנוסח זה אומרים 'והטוב בעיניך עשה', 
והו"ד בגמרא להלן. ‏ עח. וכעין זה ביאר המהרש"א (מ" ד"ס עשס). ‏ עט. ועיין באגרות משה 
(פו"ת, פו"ם ס"כ סי" נט ד"ס ומדויק) מה שביאר בזה. 5. ולהלן בילקוט ביאורים בענין 'הטעם שהרמב"ם 
השמיט דין תפילת הדרך' יבואר שיש שכתבו ששיטת הרמב"ם היא שכוונת הגמרא על תפילה 


אוצר החכמהן 


רסח 


ילקוט 


נודע לו שהוא במקום גדודי חיה ולסטים ולא יוכל להתפלל שמונה עשרה, אינו 
צריך להתפלל תפילה קצרה, שכבר יצא ידי חובתו במה שאמר תפילת הדרך, 
כיון שהזכיר בה 'והצילנו מכל אויב ואורב בדרך ומכל מיני פגעים רעים'. 


מדוע תפילת הדרך אינה פותחת בברוך, הרי איגה סמוכה להברתה 


מאי תפלת הדרך יהי רצון מלפניך וכו'. הראשוניםפ* תמהו, מדוע תפילת 

הדרך אינה פותחת בברוך, והלא היא אינה סמוכה לחברתה, והכלל הוא 

שכל ברכה שאינה סמוכה לחברתה פותחים בה בברוך וחותמים בה בברוך 
כמבואר בגמרא להלן (מו). 

ורצו בכמה אנ 


א. יש שתירצופנ, שתפילת הדרך אינה בכלל הברכות אלא תפילה בעלמא היא 

שמתפלל להקב"ה, ואינה כברכת הנהנין ולא כברכות שתקנו על שם המאורע 

אלא בקשת רחמים. ומה שחותמים בה בברוך הוא מפני שיש בה אריכות דבריםפי. 

ב. תלמידי רבינו יונה (עי? 2. ד"ס 66) תירצו, שמכיון שחתימת הברכה בתפילת 

הדרך היא 'שומע תפילה', וברכת שומע תפילה במקומה [פירוש בתפילת 

שמונה עשרה] היא סמוכה לחברתה, לכך אינה פותחת בברוך גם כשאומר אותה 
בפני עצמה. 

ג. הראב"ד (פסונות ופסקיס סי' מד) [והו"ד בתורת הארם להרמב"ן (פער ססוף ענין סרפו5ס 
ד"ס וסרכ)] תירץ, שכוונת הגמרא דווקא על ברכות הקבועות, אבל תפילת הדרך 
אין לה קבע שהרי אין צריך לאומרה בכל הדרכים, רק אם הולך פרסהפי. 

ד. הרשב"א (שעל י. ד"ס וס) כתב, שהכלל שאמרו בגמרא להלן שכל ברכה 

שאינה סמוכה לחברתה פותחת בברוך אינו כלל גמור, שיש כמה ברכות 
שאינם פותחות בברוך אע"פ שאינם סמוכות לברכה אחרתפה. 
ה. הראבי"ה (נככופ סי פו) כתב, שחכמים לא רצו שהמתפלל יצטרך להאריך 
במקום סכנה, ולכן לא תקנו בה פתיחה בברוך. 

ו. המהר"ם מרוטנבורג (פענ"ן קטן סי" כמג) [והו"ד בטור ושו"ע (שו"ס סי קי ס"ו)] 
כשהיה יוצא לדרך בבוקר, היה נוהג להסמיך תפילת הדרך לאחת מן הברכות 
הפותחות בברוך שאומרים בבוקר, כדי שתהיה ברכה הסמוכה לחברתהפי. 

והט"ז ףו"פ סיי קי סק"ז) מבאר שהמהר"ם היה אומרה בבוקר של אותו יום שהיה 

רוצה לצאת לדרך5!'. אבל כמה אחרוניםפ" כתבו שהמהר"ם היה עושה 

כן בבוקר כשהיה כבר באמצע הדרך, ולא שהיה אומר אותה קודם שיצא לדרךפט. 

ובבאר שבע (פו"ת, סי מס) הביא שרבים היו נוהגים להקדים ולהתפלל תפילת 

הדרך כשמתפללין בבוקר בביתם או בבית הכנסת, כדי להסמיכה לברכת 
גומל חסדים שתהיה ברכה סמוכה לחברתה, וטעו לפרש שכך נהג מהר"םצ. 
וכתב, שלכאורה היה נראה להביא קצת סמך לדבריהם מלשון הכלבו (ס" פ), 

שכתב 'שאלו אל הר"ם מרוטנבורג למה תפלת הדרך חותמת בברוך 
הואיל ואינה פותחת בברוך, והשיב שהוא סומך אותה לעולם לאחת מן הברכות 
דאשר נתן לשכוי בינה', ע"כ. וממה שכתב 'שהוא סומך אותה לעולם', משמע 
שאפילו אם לא היה יוצא לדרך בבוקר רק הרבה זמן לאחר התפילה, היה עושה 

כן, שלא מסתבר לומר שלעולם היה יוצא לדרך בבוקר קודם התפילה. 

אבל הבאר שבע מאריך להוכיח שאין לעשות כזצא. וכוונת הכלבו היא שלעולם 
היה סומך אותה לאחת מן הברכות שאומרים בבוקר, ואם היה צריך לצאת 


קצרה, והיא שיטה נוספת בנוסח תפילה קצרה. | פא. הראב"ד (פפוכות ופסקיס סי מד), תוספות (פססיס 
קד: ד"ס כנ), הר"מ מרוטנבורג (פסנ"ן קטן פי' כמג) [והו"ד בטור (פו"פ סי קי)], תלמידי רבינו יונה (ע? 3 
ד"ס 65), הרמב"ן (מוכת ספדס שער ספוף ענין סרפופס ד"ס וסרכ), הרשב"א (ד"ס כנ, לעי י6. ד"ס ₪6 ודפי, לסנן מו. ד"ס 
כנ, פו"ם ספדסות מכמ"י סי" פ), תוספות הרא"ש ((סן מו: ד"ס ױם), ריטב"א (פספיס קד: ד"ס 65, מאירי (לסנן מו. 
ד"ס נלכס, (סלן נל: ל"ס כנכ), כלבו (ס" פו ד"ס סנכנס) [והו"ד בבית יוסף (מו"פ סי קי קש ד"ס וסכ"מ)], אבודרהם 
(כרכת סרליס הטנס וססודפס ד"ה וכל), וכן תמה בלקט יושר (פ"6 6ו"ס עמ' עז ענן כ). ‏ פב. תוספות (פססיס עס), 
והובא ביתר ביאור בתוספות הרא"ש ((סן עס) ובטור (פויפ פיי קי). וכעין זה תירץ הרמב"ן פורפ ס6דס 
עס). | פג. ועל פי זה תירצו התוספות (פס) ותוספות הרא"ש (Eס)‏ גס מה שתמהו המפרשים על 
ברכת 'אלהי נשמה' שאומרים בבוקר שאינה פותחת בברוך אע"פ שאינה סמוכה לברכה אחרת. 
ובשער הציון (ס" כל פק"ט) כתב שמטעם זה אין מזכירים מלכות בחתימה של תפילת הדרך. ועיין 
בספר כנסת הגדולה (פו"פ, סי" כס) מה שהוסיף לבאר בתירוץ זה. | פד. וכעין זה תירץ המאירי (סן 
מו. ד"ה נרכס) 'שאותן הברכות אינן ברכות קבועות אלא שנתקנו להרגיל את האדם לשבח הבורא ולא 
דקדקו בהם'. וראה עוד בדבריו להלן ((ל: ל"ס כנכ). והראב"ד מיישב על פי דבריו גם מדוע אין 
מזכירים מלכות [מלך העולם] בתפילת הדרך [אמנם הרמב"ן בתורת האדם דחה תירוצו של 
הראב"ד]. ועיין בפני יהושע (ל"ה פט) מה שכתב ליישב מדוע אין אומרים מלכות בתפילת הדרך. 
פה. עיין שם איזה ברכות הן שאינן פותחות בברוך ואינן סמוכות לברכה אחרת. ‏ פו. שהיה 
אומר אותה לאחר אחת מהברכות של הנותן לשכוי בינה. תשב"ץ קטן (פס). ובטור ושו"ע (פו"ת סי 
קי ק"ו) כתבו שהיה אומר אותה לאחר ברכת הגומל חסדים טובים [ועיין בשו"ת שיח יצחק (װק, 
סי נס) שביאר בטוב טעם מדוע בחר המהר"ם להסמיכה דווקא לברכת הגומל]. ומי שהולך באמצע 
היום כתב המגן אברהם (פו"ת פס ס"ק יג) בשם האגודה והשל"ה (מסכת מולין פרק גר מפֿוס שופ עפ) שיסמיכה 
לברכה אחרת, כגון שיאכל או ישתה איזה דבר ויברך ברכה אחרונה, או שיאמר אותה לאחר ברכת 
אשר יצר. ואם אינו יכול לעשות כן כגון שאין לו על מה לברך, כתב המשנה ברורה (פס ס"ק כמ) 
בשם אחרונים שיכול לסמוך על שאר ראשונים ולומר תפילת הדרך אע"פ שאינה סמוכה לחברתה. 
והמהרי"ל (סלשות סי 6) כתב שגם המהר"ם היה עושה כן רק כשהיה אפשר לו, אבל כשלא היה 
יכול לעשות כן, כגון שהיה יוצא לדרך בתענית באמצע היום, היה אומר אותה בלא סמיכה לברכה 
אחרת. | פז. ומוכיח מזה שאין ענין לומר תפילת הדרך רק לאחר שכבר יצא מחוץ לעיר, שהרי 
המהר"ם היה אומר אותה בבוקר קודם יציאתו. וראה בענין זה בהרחבה בילקוט ביאורים להלן (נ) 


ברכות כט: 


ביאורים 


לדרך לאחר התפילה, היה מחסר אחת מן הברכות שאומרים בבוקר והיה אומר 
אותה בדרך כדי להסמיך לה תפילת הדרך. 


החילוק בין תפילת הדרך לתפילת היועא מן הכרך 


שם. שנינו להלן בפרק הרואה ((ל.) הנכנס לכרך מתפלל שתים אחת בכניסתו 
ואחת ביציאתו, בן עזאי אומר ארבע שתים בכניסתו ושתים ביציאתו, נותן 
הודאה על שעבר וצועק על העתיד. ופירשו בגמרא (ס.) בכניסתו מהו אומר יהי 
רצון מלפניך ה' אלהי שתכניסני לכרך זה לשלום וכו', יצא, אומר מודה אני 
לפניך ה' אלהי שהוצאתני מכרך זה לשלום, וכשם שהוצאתני לשלום כך תוליכני 
לשלום ותסמכני לשלום ותצעידני לשלום ותצילני מכף כל אויב ואורב בדרך. 
והקשה הבית יוסף (פו"ס סי כל ס"6 ד"ס סמתפננ), שבפשטות משמע מדברי הגמרא 
שהיוצא מן הכרך צריך להתפלל על שלום הדרך שתי פעמים, תפילה 
אחת היא האמורה בפרק הרואה שמתפלל בשעה שיוצא מן הכרך, ובה אינו 
חותם 'ברוך אתה ה' שומע תפילה' [שהרי לא נאמר שם חתימה], והאחרת 
אמורה בגמרא כאן, ובה הוא חותם בברכת שומע תפילה, ותמוה מדוע צריך 
להתפלל אותה תפילה שתי פעמים, ולא די במה שיחתום ברכת שומע תפילה 
בתפילה ראשונה שהוא מתפלל כשיוצא מן הכרך, ולא יצטרך לתפילה נוספת. 
והביא הבית יוסף שאכן מצא בספר כל בו (ס" פו) שהביא את נוסח התפילה 
האמורה בפרק הרואה שמתפלל ביציאתו מן הכרך בלשון זה, 'מודה אני 
לפניך ה' אלהי שהוצאתני מכרך זה לשלום וכשם שהוצאתני מזה בשלום כך 
תוליכני לשלום ותסעידני לשלום וכו' ברוך אתה ה' שומע תפלה'צנ. ומבואר 
מדבריו שחותם בתפילה כשיוצא מן הכרךצג. 
וכך נפסק בשו"ע ו"ח סי כל ס") בתפילת היוצא מן הכרך שצריך לחתום בה 
'ברוך אתה ה' שומע תפילה', והוסיף המחבר, שזו היא תפלת הדרך 
שנכתבו היא וכל דיניה בסימן ק"י (ס"ל-)צז. 
ובצל"ח (ש 3 דיס ודע) כתב שגם בדעת הטור (פו"ק פיי כ שהביא נוסח התפילה 
של היוצא מן הכרך בלא חתימה, ולא כתב שדינה כתפילת הדרך, יש 
לומר שסובר כשיטת השו"ע שצריך לחתום בה ודינה כתפילת הדרך, ומה שלא 
פירש כן בפירוש הוא משום שסמך על מה שכבר כתב בדיני תפילת הדרך לעיל 
(פיי קי). וגם בגמרא להלן (ם.) שהביאו נוסח תפילה זו בלא חתימה היינו משום 
שסמכו על האמור בגמרא כאן שתפילת הדרך חותמים בה בשומע תפילה, ואע"פ 
שדברי הגמרא להלן ברייתא היא ולא יתכן שהברייתא סמכה על דברי הגמרא 
כאן שהיא מימרא של אמוראים, מכל מקום יש לומר שבאמת בברייתא אמרו 
חתימה בפירוש, אלא שבגמרא קיצרו דברי הברייתא וסמכו על מה שאמרו כאן 
שצריך לחתום בה. 
אמנם הב"ח (פו"ס סי כ מ" ד"ס סמתפנכ) כתב שדין תפילת הדרך שהוזכר בגמרא 
כאן והדין שצריך להתפלל כשיוצא מן הכרך הם שתי דינים נפרדים, 
שבגמרא כאן מדובר בסתם הולכי דרכים, כגון הולכי מדבריות וכדומה שיש 
שם סכנת לסטים וחיות רעות וגנבים, ואפילו אם אינו עובר באמצע דרכו בשום 
כרך צריך להתפלל תפילה זו בכל יום בתחילת הליכתו. ובפרק הרואה מדובר 
בתפילה אחרת שתקנו חכמים חוץ מתפילה האמורה כאן, שאם באמצע דרכו 
הוא עובר דרך כרך או דרך כמה כרכים, צריך להתפלל בשעת כניסתו לכרך 


בגמרא 'משעה שמהלך בדרך'. ‏ פח. מגן אברהם (פו"פ עס פ"ק גן, אליה רבה (עס ס"ק יל, 5 חע 
סק"ס), דברי דוד (ד"ס וכט6תס). ‏ פט. או שבאמצע דרכו היה מתפלל במקום ישוב, ואז היה מסמיכה 
לברכת הגומל, ואע"פ שהיה במקום ישוב מכל מקום כיון שכבר יצא לדרכו יכול לאומרה גם 
כשהוא במקום ישוב, אבל אם לא יצא עדיין מביתו אין יכול לאומרה. דברי דוד שס. | צ.וכמו 
שפירש הט"ז. ‏ צא. עיין שם שהוכיח כן מדברי הגמרא להלן () [ראה בילקוט ביאורים (פס) 
בענין 'אם יש ראיה ממנהגו של מהר"ם מרוטנבורק שיכול לאומרה בביתו']. ועוד כתב שאסור 
לברך בעודו בעיר לאחר שיתפלל אלא רק כשיצא מן העיר ואחז בדרך, שהרי יתכן שיהיה לו אונס 
אחר כך ולא יוכל לצאת, ונמצא שבירך ברכה לבטלה. והכיא שמצאנו כעין זה בטור (יו"ד סי כת) 
שכתב בשם בעל העיטור שהשוחט את החיה לא יברך על כיסוי הדם עד שיבדוק את הריאה שמא 
ימצא שהיא טריפה ונמצא שהיתה ברכתו לבטלה [ועיין בשו"ת בצל החכמה (מ"ס סי סו) שהאריך 
לדון לפי דברי הבאר שבע במי שכבר יצא לדרך ואמר תפילת הדרך בצאתו מן העיר, וקודם שהגיע 
לפרסה נתברר לו שאינו צריך להמשיך בנסיעתו, אם ראוי שימשיך בדרכו כדי שלא תהיה ברכתו 
לבטלה. ומרבה שם להוכיח שאין בזה משום ברכה לבטלה כיון שבשעת יציאתו היה מוחלט בדעתו 
לצאת ונמצא שבירך ברשות חכמים]. | צב. וכן כתב רב עמרם גאון בסידורו (נככות ונקקות, ד"ס 52 
שלס. | צג. ואין צריך להתפלל שתי תפילות. | צד. שאומרה רק כשהולך עד פרסה, ואפשר 
לאומרה אפילו כשהוא מהלך [אם אינו יכול לעמוד], כמבואר כל זה בגמרא להלן (3). אמנם בצל"ח 
(נסען 3. ד"ס עוד) תמה מדוע אמרו בברייתא להלן נוסח התפילה בלשון יחיד ולא בלשון רבים. וכתב 
שאפילו אם נאמר שאביי הוא שחידש דבר זה שצריך לומר בלשון רבים אבל הברייתא סוברת 
שאין להקפיד בכך, מכל מקום יש לתמוה על לשון השו"ע ו" סי כל ק"6) שהביא נוסח התפילה 
בלשון יחיד, ולאחר מכן כתב שכל דיניה כדיני תפילת הדרך המבוארים בסימן ק"י, והרי בסימן 
ק"י דקדק לכתוב נוסח התפילה בלשון רבים כדברי אביי, ומדוע לא דקדק לכתוב כן גם בתפילה 
זו של היוצא מן הכרך. ומיישב הצל"ח שהיוצא מן הכרך מתפלל בדווקא בלשון יחיד, משום 
שהוא כולל בתפילתו גם הודאה על העבר על מה שזכה לצאת מן הכרך בשלום ולאחר מכן מתפלל 
על המשך דרכו, וההודאה צריך לומר דווקא בלשון יחיד שלא שייך בה לשון רבים [שרק הוא 
יצא מן הכרך], וכיון שהוא מתחיל בלשון יחיד ימשיך לומר את כל התפילה בלשון יחיד. ורק 
באופן שאינו יוצא מן הכרך ואינו צריך להתחיל בלשון הודאה על העבר אמר אביי שיאמר בלשון 
רבים. 


ילקוט 


ובשעת יציאתו ממנה תפילות אלו, ומשום שבכרכים היו מצויים מושלים רעים 
ומחפשים עלילות כמבואר ברש"י להלן (נד. ד"ס סנכנס). ובתפילות אלו לא תיקנו 
חתימה כללצה. 

ומה שהוכיח הבית יוסף מלשון הכל בו שהתפילה האמורה ביוצא מן הכרך 

היא תפילת הדרך ממה שהוסיף בסוף התפילה ברכת שומע תפילה, מבאר 
הב"ח שבוודאי גם הכל בו סובר ששני דינים הן, אלא שבא להורות שאם הוא 
דר בכרך ויוצא לדרך מביתו, יחתום שומע תפילה בתפילה שהוא מתפלל לאחר 
שיצא מן הכרך, כיון שהוא בתחילת דרכו וצריך לומר תפילת הדרך, ונוסח 
תפילה זו היא כנוסחה של תפילת הדרך, ובכך לא יצטרך לומר תפילת הדרך 
לאחר מכן. אבל גם הכל בו מודה שאם אין לו סכנה בתחילת דרכו, כגון שהוא 
דר בעיר קטנה שאין חשש סכנה ביציאתו מן העיר, הרי הוא אומר תפילת 
הדרך כשיחזיק בדרך, ואם יעבור באמצע דרכו דרך כרך יאמר תפילות אלו בלא 

חתימהצ'י. 


הטעם שהרמב"ם השמיט דין תפילת הדרך 


שם. הרמב"ם לא הביא דין תפילת הדרך, רק כתב בהלכות ברכות (פ"י סכ"ס) 
הדין ששנינו להלן ((.) שהנכנס לכרך מתפלל בכניסתו וביציאתו, והביא 
מה שפירשו על זה בגמרא ((סן פ.) שכאשר נכנס לכרך הוא אומר "יהי רצון 
מלפניך ה' אלהי שתכניסני לכרך זה לשלום' וכו', ולאחר שיצא בשלום אומר 
'מודה אני לפניך ה' אלהי שהוצאתני מכרך זה לשלום, וכשם שהוצאתני לשלום 
כך תוליכני לשלום ותצעידני לשלום ותסמכני לשלום ותצילני מכף אויב ואורב 
בדרך'. ותמה הבית יוסף (פֿו"ם סי' קי ק"ז ד"ס וסרמנ"ס) מדוע לא הביא דברי הגמרא 
כאן שצריך לחתום בה, וגם שאר הדינים שאמרו בגמרא בסמוך (לסנן 5)צז. 
והפרי חדש (פו"ס סי קי סק"ל) והדברי דוד (ל"ס וסרמנ"ס) מיישבים, שהרמב"ם מפרש 
שכל הסוגיא עולה על דין תפילה קצרה, וכמו ששנינו במשנתנו שאם 
מהלך במקום סכנה ואינו יכול להתפלל תפילת שמונה עשרה יתפלל תפילה 
קצרה, ובברייתא לעיל נחלקו תנאים בנוסח תפילה זו, ומפרש הרמב"ם שגם 
מה שאמר אליהו לרב יהודה 'המלך בקונך וצא' ופירשו שכוונתו לתפילת הדרך, 
מדובר באופן שאינו יכול להתפלל תפילת שמונה עשרה, ואמרו שיתפלל תפילה 
קצרה, ופירש רב חסדא נוסח אחר לתפילה קצרה. והרמב"ם לא הביאה כיון 
שההלכה היא כאחרים שהנוסח הוא 'צרכי עמך ישראל מרובין' וכויצח. 
אמנם בראשון לציון (ד"ס ופכ) האריך לתמוה כמה תמיהות על דברי הפרי חדש 
בביאור שיטת הרמב"ם: 
א. מה החידוש בדברי רב חסדא שכל היוצא לדרך צריך להתפלל תפילת הדרך, 
הלא זה כבר שמענו במשנתנו שההולך בדרך מתפלל תפילה קצרה, ורב 
חסדא בא רק לומר נוסחא אחרת בתפילה זו, אם כן למה לו לומר שצריך 
להתפלל. ואילו היה רב חסדא עצמו אומר את נוסח התפילה היה אפשר ליישב 
תמיהה זו, שאגב שבא להשמיענו את נוסח התפילה כבר אמר גם כן שצריך 
להתפלל, אבל מאחר שרב חסדא לא אמר כלל את נוסח התפילה, רק בגמרא 
פירשו 'מאי תפילת הדרך' וכו', אם כן מה מחדש לנו רב חסדא יותר ממשנתנו. 
ב. איך מפרש הפרי חדש שרב חסדא בא לפרש את הנוסח של תפילה קצרה 
הרי רב חסדא לא פירשה כלל, אלא הגמרא שאלה מאי תפילת הדרך. 
ג. מה היא שאלת הגמרא 'מאי תפילת הדרך', הרי הנוסח של תפילה קצרה 
כבר מפורש במשנתנו. 
ד. איך יתכן שרב חסדא חולק על כל התנאים שבמשנה ובברייתא ומפרש נוסחא 
אחרת לתפילה זו. 
ה. בגמרא משמע שהביאו כל דברי רב חסדא להלכה, והרי כבר נפסקה הלכה 
שיש לומר נוסח התפילה שאמרו אחרים, ומדוע אם כן הביאו דברי רב 
חסדא. 
ולכן פירש בראשון לציון שהרמב"ם מפרש דברי הגמרא כשאר ראשונים שהיא 
תפילה מיוחדת שצריך להתפלל על הדרך, אלא שהרמב"ם הוכיח מדברי 


צה. שכבר התפלל תפילה ראשונה ביציאתו לדרכו ובה חתם שומע תפילה. | צו. והט"ז ו" סי 
ל פק"?) כתב שגם כוונת הבית יוסף היא כדברי הב"ח. צז. שצריך לאומרה בלשון רבים, ומשעה 
שמהלך בדרך ועד פרסה, ואם אומרה מעומד או מהלך. צח. והופיף הדברי דוד, שגם מה שדנו 
בהמשך הגמרא אם מתפללים אותה מעומד או מהלך הנדון הוא לענין תפילה קצרה, וכבר נפסקה 
הלכה בסוף הסוגיא (נהנן 2) שתפילה קצרה מתפלל בין מעומד ובין מהלך. וכן מה שאמרו שמתפלל 
אותה משעה שמהלך בדרך עולה על תפילה קצרה, וכן פסק הרמב"ם (ספיס פ"ד סייש) שכתב 'ומתפלל 
אותה בדרך כשהוא מהלך'. ומה שאמרו שמתפלל 'עד פרסה' פירש הרמב"ם כבעל הלכות גדולות 
(סו"ד גרמ" 3 ד"ס עד פרפס) שאם הולך בדרך פחות מפרסה אין צריך לאומרה, וסובר הרמב"ם שזהו 
דווקא לרב חסדא שלשון תפילה קצרה הוא על סכנת הדרך ובפחות מפרסה אין סכנה כל כך, 
אבל לאחרים שנוסח התפילה היא צרכי עמך מרובין מתפלל גם כשהולך פחות מפרסה. וכתב עוד 
הדברי דוד, שלפי דברי הרמב"ם מיושב מה שאמרו בסוף הסוגיא (סן 3) 'והלכתא הביננו מעומד 
תפילה קצרה בין מעומד בין מהלך', ותמוה לכאורה שהרי קודם לכן דנו על תפילת הדרך ולא 
על תפילה קצרה [ויש שאינם גורסים משום כך בגמרא שם תיבת והלכתא, ראה הגו"צ שם ובילקוט 
ביאורים בענין 'ביאור לשון הגמרא 'והלכתא' הביננו מעומד'], ולפי דברי הרמב"ם מיושב שכל 
הסוגיא עולה על תפילה קצרה. אבל מכל מקום כתב הדברי דוד שמפשטות הסוגיא משמע כדברי 
שאר הראשונים ולא כהרמב"ם [אמנם בפרי חדש (פס) כתב שלענין הלכה נראה לו עיקר כדברי 


פהכות כמ: = ל. 


ביאורים 


רסט 


הברייתא להלן (ס.) שאמרו נוסח התפילה של היוצא מן הכרך בלא חתימה, 
שדברי רב חסדא נדחו מהלכה, וברייתא זו היא עיקר להלכה משום שהיא נשנית 
במקומה, ורב חסדא לא שמע מברייתא זו, שאילו היה שומעה היה חוזר מדבריו 
ולא היה חולק עליה. וגם דברי אביי שצריך לומר התפילה בלשון רבים נדחו 
מכח ברייתא זו שפירשה את נוסח התפילה בלשון יחיד. וגם לא הביא הרמב"ם 
את ההלכה שאמרו להלן שצריך לומר אותה עד פרסה, משום שלא אמרו כן 
רק לרב חסדא שיש בתפילה זו חתימת ברכה, אבל לפי דברי הברייתא שאין 
חותמים בה אומרים אותה בכל אופן אפילו בפחות מפרסהצל. 


אמירת 'ותחזירנו לשלום' 


ותסמכני לשלום ותצילני מכף כל אויב וכו'. הרבה ראשוניםק היו גורסים 
בנוסח תפילת הדרך 'ותחזירני לביתי לשלום'. ויש מהםק* שהביאו 

זאת לאחר 'ותסמכני לשלום'. ויש מהם? שהביאו זאת בסוף התפילה לאחר 
'ובעיני כל רואי' קודם החתימה של שומע תפילה. אבל הטור (ו""פ סי קי) הביא 

נוסח התפילה כגירסת הגמרא לפנינו בלא תיבות אלו. 
ובאבודרהם (נלכת סריס סקנת וססודס ד"ס סיו52 (דרך)ל3 כתב שיאמר 'ותחזירנו 
לביתנו לשלום' [בלשון רבים], והיינו כפי דברי אביי בגמרא להלן 
שיש לאומרה בלשון רביםקז. 


אם ירעה יוכל להוסיף בתפילת הדרך כפי הענין 


שם. כתב ראבי"ה (נרכות סי" פו ד"ס וסיו5), שאם ירצה יוכל להוסיף בתפילת הדרך 

כפי הענין שהוא צריך ויכלול את בקשתו באמצע הברכה, וכגון אם הוא 

עובר בים יוסיף לומר ותצילנו ממים רעים והזידונים, ואם הוא הולך במקום 
מדבריות ויערות וירא מגדודי חיות ולסטים, יתפלל כפי הענין שהוא צריך. 


איך מותר לחתום 'ברוך אתה ה' שומע תפילה' לאחר תפילת הדרך 


בא"י שומע תפלה. כתבו התוספות לעיל (ע"6 ד"ס מפני) שכל האומר 'ברוך אתה 
ה' שומע תפילה' לאחר בקשת תחנונים הרי זה מגונה, משום שאסור 
להוסיף על הברכות שתיקנו חכמים להתפלל בתפילת שמונה עשרה, כמו שאמרו 
במגילה (.) שמאה ועשרים זקנים תקנו שמונה עשרה ברכות על הסדר, ומכאן 
ואילך אסור לספר בשבחו של מקוםקה. 
והקשה בפני יהושע (ד"ס 6% על דבריהם מדברי הגמרא כאן, הרי תפילת הדרך 
ודאי לא נתקנה מימות אנשי כנסת הגדולה, שהרי אליהו אמרה לרב 
יהודה בלשון 'המלך בקונך' ומשמע שאינה אלא תפילה בעלמא, ואם כן היאך 
מסיימים בה ברכת שומע תפילה. ומיישב הפני יהושע על פי מה שנתבאר לעיל 
(כ) שאם מחדש דבר בתפילתו יכול להתפלל תפילת שמונה עשרה פעם נוספת, 
וכיון שהתוספות מדמין את האיסור לומר 'ברוך אתה ה' שומע תפילה' לאחר 
בקשת תחנונים להאיסור של תפילה יתירה, יש ללמוד שגם לענין זה מותר אם 
מחדש דבר בתפילתו, והיוצא לדרך הרי מחדש דבר בתפילתו שלא הזכיר 
בתפילתו בקשה על הדרך, ולכך אין בזה איסור. 
עוד מיישב הפני יהושע, שכוונת התוספות לעיל הוא רק בתחנונים הסמוכים 
לאחר תפילתו, וכמשמעות לשונם שכתבו 'אחר שסיים דברי תחנונים 
מיושביקי, שאם מסיים בהם בברכה נראה כמוסיף על הברכות, אבל מי שכבר 
התפלל והסיח דעתו מתפילתו, ושוב רוצה להתפלל ולבקש תחנונים, אפשר שאין 
77 איסור אם חותם בברכת שומע תפילהקז. 
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גם בשאר תפילות יש לשתף את העיבור בתפילתו 


לישתף איניש נפשיה בהדי צבורא וכו'. פירש רש"י (ד"ס (שפף) שלא יתפלל 
תפילה קצרה בלשון יחיד אלא בלשון רבים, שמתוך כך תפילתו 


הרמב"ם משום שספק ברכות להקל, ולא כשיטת השו"ע]. | צט. ומחלוקת האמוראים להלן (9) 
לענין אם מתפללים אותה מעומד או מהלך מפרש הרמב"ם שהיא עולה על תפילה קצרה ולא על 
תפילת הדרך. וראה עוד בילקוט ביאורים להלן טסו בענין 'ביאור לשון הגמרא 'והלכתא' הביננו 
מערמדי. <ק: ההייף; מחזור ויטרי (סיי מפ), האשכול (ליקוטי סנכות תפיעס ד"ס 6מר (יס), ראבי"ה (כרכות סי' 
פו ד"ס וסיו5), הרוקח (סנכום כככות ‏ סי" טמו), אור זרוע (ק"פ סי מס), סמ"ג (עטין יט ד"ס פמר), רשב"א (ד"ס כט, 
רא"ש (סי ס), מאירי (ל"ס כנ), רבינו ירוחם (פונדות 6לס ומוס נמינ יג מ"כ), אבודרהם (נלכת סכפייס הקנת וססול6ס 
ד"ס סי (דכך), אהל מועד (שעכ סתפעה ללן ג נפיכ ג). ‏ קא. הרי"ף, האשכול, סמ"ג, מאירי, אבודרהם 
פס). ‏ קב. מחזור ויטרי, ראבי"ה, אור זרוע, הרא"ש, רבינו ירוחם, אהל מועד (שס). קג וכן 
כתב באהל מועד (עס). ‏ קד. וגם שאר ראשונים שכתבוהו בלשון יחיד סמכו על מה שהביאו דברי 
אביי בהמשך שיאמר אותה בלשון רבים. בצל החכמה "ג סי" קנ ד"ס מנס). ועיין שם שהביא שיש 
אומרים רק 'ותחזירנו לשלום' [ולא לביתנו לשלום], עיין שם מה שהאריך בזה. קה. והופיפו 
התוספות, שגם תפילת שמונה עשרה יכול להתפלל רק פעם אחת ולא יותר, ומה שאמר רבי יוחנן 
לעיל (כ.) 'ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו' היינו כשהסתפק אם התפלל אבל לא כשכבר ודאי 
התפלל. וכבר האריכו הראשונים בענין זה ועיין מה שנתבאר בזה בילקוט ביאורים לעיל (כ6.. 
קו. וביאר הפני יהושע כגון תחנונים שאומרים לאחר אשרי שלאחר התפילה וקדושה דסידרא של 
"ובא לציון'. קז. ועיין עוד בפני יהושע לעיל (כט. כפוס' ד"ס מפני) מה שהאריך בביאור דברי התוספות. 


ער ילקוט ברפות.ל. ביאורים 


א 


נשמעת. והעיר הצל"ח (ד"ס עוס), הרי דברי אביי עולים על תפילת הדרך כמו 
שפירשו דבריו בהמשך הגמרא 'היכי נימא וכו' שתוליכנו לשלום' וכו', ולמה 

אם כן פירש רש"י שדבריו עולים על המתפלל תפילה קצרה. 
ויש שהגיהו* בדברי רש"י וכתבו שצריך לומר 'שלא יתפלל תפילה זו בלשון 

יחיד'ג. או 'שלא יתפלל תפילת הדרך בלשון יחידי. 
והצל"ח (ל"ס עוס) מיישב לשון רש"י שלפנינו, שכוונת אביי לומר שיש לנו 
ללמוד תפילת הדרך משאר תפילות הקצרות שמתפלל אדם המהלך 
במקום סכנה שהם בלשון רבים כמו ששנינו במשנה (עי? כפ) ובברייתא (עי? 
כט:), ולכך אמר ‏ לעולם לישתף איניש' וכו', והיינו שבכל תפילותיו ישתף 
בתפילתו גם את הציבורי. 
והמאירי כתב (עי? כט: ד"ס ועוש) שבכל תפילה חדשה שהאדם מתפלל יכלול 
את עצמו עם הציבור, ואפילו אם אומרה בלשון יחיד ראוי לו שיאמר 
'אני וכל עמך בית ישראל' וכויז. 


הטעם שאומר בלשון רבים כשרק הוא הולך בדרך 


שם. במנן אברהם (סי' פקפס פק"6) ביאר שאע"פ שהוא יוצא בדרך יחידי יכול 
לבקש בלשון רבים, משום שלא יתכן שלא יהיה עוד אחד בכל העולם 
שהוא הולך בדרך, ולכן מבקש בתפילתו גם על ההולך ההוא. 


אם אמרה בלשון יחיד 


היכי נימא יהי רצון מלפניך ה' אלהינו וכו'. כתב העולת תמיד לו" סי קי 
סק"ז) שבדיעבד אם אמרה בלשון יחיד יצא. 
ובאליה רבה עס סק"ט) הביא דברי רבינו ירוחם (פונלות לס ופוס נפיכ יג מ"כ) שכתב 
יותר מזה, שאם ירצה אומרה בלשון רביםה. 
ובמגן אברהם (עס סק") כתב בשם ספר הקנה שרק התפילה הקבועה לרבים 
יאמר בלשון רבים, אבל 'ותנני לחן' וכו', יאמר בלשון יחיד. 


ממתי יכול להתפלל תפילת הדרך 


אימת מצלי וכו' משעה שמהלך בדרך. פירוש ממתי יכול להתפלל כבר 
תפילה זו. והשיבו משעה שהוא הולך בדרך. ויש גורסים בדברי הגמרא 
משעה שהחזיק בדרךי. וגירסת הרי"ף והרא"ש (פי' ים) היא 'משעה שיאחז בדרך'ז. 
וכן נפסק בטור ובשו"ע (פו"ס סי קי ק"ז) שצריך לומר אותה לאחר שהחזיק בדרך. 
ונחלקו אחרונים מה נקרא 'החזיק בדרך'. הט"ז (פס סק") פירש שיהיה מוחזק 
אצלו בודאי שילך, ואז יוכל לומר אותה בעיר אפילו קודם שיצא 
לדרךה; 
אמנם הרבה אחרונים" פירשו ש'החזיק בדרך' היינו לאחר שכבר יצא מביתו 
והחזיק בדרכו. וכתבו עוד', שלא יאמר אותה מיד לאחר שיצא מן העיר. 
ובמגן אברהם (עס פ"ק יל) כתב, שיאמר אותה רק לאחר שיצא משבעים אמה 
ושיריים הסמוכים לעיר שנקראים 'עיבורה של עיר''*, משום שעיבורה 


א. ראה בהגהות וציונים. | ב. ולא 'תפילה קצרה' כגירסא שלפנינו. וכך היא הגירסא ברש"י שעל 
הרי"ף. ג. ומה שבתחילה אמרו בגמרא תפילת הדרך בלשון יחיד ולא בלשון רבים כשאר תפילות 
קצרות, ביאר הצל"ח, שמתחילה סברו שרק ההולך בדרך של סכנה שצריך ליותר רחמים יש לו 
לשתף את הציבור בתפילתו כדי שתהיה נשמעת יותר, אבל תפילת הדרך שנתקנה לכל מי שהולך 
בדרך אפילו אם אינו במקום סכנה, היו סבורים שיכול להתפלל בלשון יחיד. ועל זה אמר אביי 
שאין לחלק בין הולך במקום סכנה להולך במקום שאינו סכנה אלא בכל התפילות יכלול את עצמו 
ד. בשו"ת בצל החכמה (פיס סי גע 56 כ - ג) מפרש שהמאירי אינו גורס בגמרא 'היכי 
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עצמו עם הציבור אין כוונתו שיאמר אותה בלשון רבים, שהרי בברייתא לעיל (כט:) אמרוה בלשון 
יחיד ואביי לא בא לחלוק על הברייתא, וגם נוסח התפילה של היוצא מן הכרך שהובאה בגמרא 
להלן (פ) היא בלשון יחיד, ולפי שיטת הבית יוסף (פֿו"ת פיי רל מ" ד"ס סמפפנ0) היא תפילת הדרך, אלא 
בהכרח שכוונת אביי שיתפלל גם על הציבור, והיינו שלאחר שיאמר כל נוסח הברכה בלשון יחיד 
יוסיף לבקש גם על הציבור, שיאמר 'אני וכל עמך בית ישראל' [ועיין שם בהמשך דבריו שכתב 
מחלוקת לדינא בין המאירי ושאר ראשונים בחולה המתפלל על עצמו אם יבקש בלשון רבים או 
יבקש בלשון יחיד ויוסיף תפילה גם על שאר חולים]. ועיין ברמב"ם (פפיס פ"ת ס") שכתב 'תפלת 
הציבור נשמעת תמיד, ואפילו היו בהן חוטאים אין הקדוש ברוך הוא מואס בתפלתן של רבים, 
לפיכך צריך אדם לשתף עצמו עם הציבור' וכו'. וכתב הכסף משנה שהרמב"ם למד את דבריו ממה 
שאמרו בסוגייתנו שלעולם ישתף אדם את עצמו עם הציבור, ואע"פ שבגמרא אמרו זאת לענין 
שיאמר תפלת הדרך בלשון רבים, מכל מקום סובר הרמב"ם שגם את זה יש ללמוד מכאן. 
ה. והיינו שאין חיוב לאומרה בלשון רבים אלא שאם ירצה יכול לשתף את הרבים בתפילתו. 
ובשו"ת בצל החכמה (ס"ס סי' נע פות ד ד"ס ו(לעפ) כתב שהוקשה לרבינו ירוחם היאך אמר אביי שיתפלל 
בנוסח של רבים הרי בברייתא לעיל (כע:) אמרו נוסח התפילה בלשון יחיד ואיך בא אביי לחלוק 
על הברייתא, ולכך מבאר שבודאי גם אביי מודה שנוסח תפילת הדרך היא בלשון יחיד, אלא שבא 
לומר ענין כללי שבכל התפילות שאדם מתפלל יבקש בלשון רבים, ולכך אם ירצה יאמר תפילת 
הדרך בלשון רבים אע"פ שמעיקר הדין נוסח התפילה הוא בלשון יחיד. | ו. מחזור ויטרי סי 5), 
אור זרוע (ס" סנכת קריפת סמע סי מס), מאירי (שי? כט: ד"ס כנ), אהל מועד (פער ספפינס דכך ג נפינ יג). וכן 
משמע בראב"ן (ענכות סי קעל) וברשב"א (ד"ס פֿימס). ‏ ז. ואין חילוק בין גירסת הרי"ף לגירסת 
הראשונים הנ"ל 'משעה שהחזיק בדרך', ושתיהם משמעות אחת הן. דברי דוד (לעיל כע: ל""ס וכעפתס). 
ח. ואפילו כשהוא עדיין בביתו. וכדברי הט"ז פירש העטרת זקנים (פו"ם סי קי סק"ד). והביא ראיה 
מדברי הגמרא בהוריות והובא בילקוט ביאורים להלן [בענין 'ראיה מדברי הגמרא בהוריות שהגומר 
בדעתו לצאת נקרא החזיק בדרך']. ובאליה רבה (פס פ"ק יל) כתב שגם מדברי הכלבו (פיי פ) והתשב"ץ 


של עיר דינה כהעיר עצמה כמבואר בנדרים (ו:. ובשם עמק ברכה" הביא 
המגן אברהם שצריך לאומרה רק לאחר שיצא תחום [אלפים אמה] מעיבורה 
של קר יז. 
ויש מי שכתב שיאמר אותה מיד לאחר שיצא מביתוטי. 
ובספר אור החמה (על סווסר כרפים מט: ד"ס וסלת"ו)טז הוכיח מדברי הזוהר שיתפלל 
תפילת הדרך דווקא כשהוא קרוב לעיר ולא לאחר שכבר התרחק מאד 
מן העיר. 
ולשיטת הסוברים שצריך לומר תפילת הדרך רק לאחר שיצא והחזיק בדרכו, 
נסתפק העולת תמיד (פֿו"ת סי קי ק"ק יג) אם אמר תפילת הדרך בביתו 
אם יצא בדיעבד. ובאליה רבה (פס פ"ק יל) פסק שיוצא בדיעבד. 


אם יש ראיה ממנהגו של מהר"ם מרוטנבורק שיכול לאומרה בביתו 


הט"ז (קס) דחה דעת הסוברים שצריך לומר אותה דווקא מחוץ לעיר. והביא 
ראיה ממה שכתב המור בשם הר"מ מרוטנבורק שכשהיה יוצא לדרך 
בבוקר היה אומרה לאחר ברכת הגומל חסדים טובים כדי שתהיה ברכה הסמוכה 
לחבירתה", ומפרש הט"ז שמהר"ם היה מתפלל אותה בבוקר כשאמר הברכות 
אע"פ שלא יצא לדרך רק לאחר מכן, ומוכיח מדבריו שאפשר לאומרה בעיר 
ולא רק לאחר שיצא מן העירי". 
ובשו"ת באר שבע (ס" מס) הביא שרבים נוהגים שביום צאתם לדרך מקדימים 
להתפלל תפילת הדרך בביתם או בבית הכנסת לאחר ברכת הגומל 
חסדים טובים כדי להסמיכה לברכה אחרת, אע"פ שדעתם לצאת לדרך רק לאחר 
התפילה, וסמכו על דברי מהר"ם מרוטנבורק הנ"ל [וכדברי הט"ז]. וכתב שהם 
למדו כן מלשון הטור שכתב 'והר"ם מרוטנבורג כשהיה יוצא לדרך בבוקר היה 
אומרה אחר יהי רצון כדי להסמיכה לברכת גומל חסדים ותהיה ברכה סמוכה 
לחברתה' עכ"ל, וטעו לפרש שתיבת 'בבוקר' נמשך על המשך דברי הטור ולא 
על דבריו שלמעלה, והיינו שביום שהיה יוצא לדרך [אפילו באמצע היוםן, 
בבוקר היה אומר תפילת הדרך בבית הכנסת לאחר שאמר הברכות, כדי להסמיכה 
לברכת הגומל. 
וכתב הבאר שבע, שקצת סמך יש לדבריהם מדברי הכלבו (ס" פ) שכתב 
שמהר"ם מרוטנבורק היה סומך אותה לעולם לאחת מן הברכות של אשר 
נתן לשכוי בינה, ומשמע מלשון זה שלעולם היה עושה כן, והיינו שאפילו אם 
היה יוצא באמצע היום כבר היה אומרה בבוקר כדי לסומכה לברכת הגומל, 
שלא מסתבר לומר שלעולם היה יוצא לדרך דווקא בבוקר לאחר אמירת הברכות. 
אבל הבאר שבע כתב שטעות גמור בידיהם, ואין כוונת הטור והכלבו שהמהר"ם 
היה אומרה בתוך העיר קודם יציאתו, שהרי בגמרא כאן מבואר שצריך 
לומר אותה לאחר שאחז בדרך, אלא כוונתם שכשהיה יוצא לדרך בבוקר, היה 
אומר הברכות כשהחזיק בדרך וסמך להם תפילת הדרך כדי שתהיה סמוכה 
לחברתה. וגם אם לא היה יוצא בבוקר, היה מניח אחת מן הברכות שאומרים 
בבוקר ולא אמרה, כדי לאומרה לאחר שיצא לדרך ולהסמיך לה תפילת הדרך". 


קטן (סי' כמג, כמד) משמע כדברי הט"ז, | ט. באר שבע (פו"ת, סי מס), של"ה (מסכם מונין פרק גכ מכֿוס פום 
עפ), מגן אברהם (פ" קי פ"ק יד) ועוד אחרונים. וכן מבואר כבר בספר על הכל (פ" <) [ספר פסקים 
שמחברו לא ידוע, ויש מיחסים אותו לתלמידו של ר' משה ב"ר שניאור מאיוורא, מבעלי התוספות 
האחרונים] שכתב 'ואימת מצלי תפלת הדרך משהחזיק בדרך, כלומר שלא יאמר אותו קודם נוסעו 
בעודו בבית'. | :. מגן אברהם עס), עטרת צבי ((פו"פ פ" קי פ"ק י. וכן דקדק באליה רבה (שס פ"ק 
יל) מדברי הפרישה (פו"ם סי כל סק"נ) והבאר שבע (סיי עס) והשל"ה (מסכת סולין פרק גר מפוס סות ע5) ומהעולת 
תמיד (סי כל קק" .)6‏ יא. במבואר במסכת עירובין (פ,. ועיין ברש"י (פס 3: ד"ס עיגוכס). ועיין בשפתי 
חכמים (ד"ס מעעס) שהעיר לפי דברי המגן אברהם מלשון הגמרא לעיל (כט) כשאתה יוצא לדרך 
'המלך בקונך וצא', ומשמע שמקודם ימלך בקונו ולאחר מכן יצא לדרכו. ומיישב שלשון 'צא' 
הכוונה על ההרחקה מעיבורה של עיר שמקודם ימלך בקונו ולאחר מכן ילך לדרכו למרחוק. 
יב. ששנינו שם שהנודר מן העיר אסור ליכנס בעיבורה של העיר, אבל מותר ליכנס לתחומה 
[פירוש באלפים אמה הסמוכים לה]. ובגמרא שם דרשו מן הפסוקים שעיבורה של העיר דינה כעיר 
עצמה, ותחומה של עיר אין דינה כעיר. וכתב המחצית השקל (פי קי נפגן פנרסס ס"ק יד) ששיעור 
השיריים שצריך יותר משבעים אמה הם שני שלישי אמה, שהם ארבע טפחים, כדין עיבורה של 
עיר לענין תחומין. וכן כל פרטי הדינים האמורים בשיעור עיבורה של עיר לענין תחומין [ראה טור 
ושו"ע (פו"ם סי פ₪)] אמורים גם כאן, וכגון אם היה עומד בית אחר תוך שבעים אמה ושיריים של 
בית שני, עדיין הוא נחשב כעיבורה של עיר עד שבעים אמה ושיריים שלאחר בית האחרון. 
יג. להרב אברהם ב"ר שבתי הלוי הורוויץ [אביו של השל"ה]. יד. כעין זה משמע במאירי לעיל 
(כט: ד"ס כל סיו6). אמנם המאירי מפרש פירוש אחר בדברי הגמרא והו"ד בילקוט ביאורים להלן בענין 
ימה הכוונה עד פרסה'. | טו. כן דקדק באליה רבה (פ" קי פ"ק יל) מדברי העולת תמיד (עס פ"ק יג) 
שכתב שלא יאמר אותה בביתו קודם שיצא לדרך, ומשמע שלאחר שיוצא מביתו יאמר אותה מיד 
[אמנם הביא שמדברי העולת תמיד עצמו בסימן רל (סק"פ) משמע שלא יאמר אותה רק לאחר שיצא 
מן העיר]. וראה עוד בפרי מגדים (פו"מ סי קי מסננות וסכ סק"ז, סי" כל מסנכות וסכ סק"6, טנ 6כרסס. סק"ל). 
טז. והו"ד בנימוקי אורח חיים (ס" קי פק". ‏ יז. שאם אינה סמוכה קשה מדוע אינה פותחת 
בברוך, שהרי אמרו להלן (מו.) שכל הברכות פותח בהם בברוך חוץ מברכה הסמוכה לחברתה. וכבר 
הו"ד מהר"ם מרוטנבורק בילקוט ביאורים לעיל (כט:) בענין 'מדוע תפילת הדרך אינה פותחת בברוך 
הרי היא אינה סמוכה לחברתה', ועיין שם עוד תירוצים מדוע תפילת הדרך אינה פותחת בברוך 
אע"פ שאינה סמוכה לברכה אחרת. ית. ומכל מקום כתב הט"ז שיש ליתן טעם לאותם הנוהגים 
לאומרה רק מחוץ לעיר כדי שיאמרו אותה עם אחרים, וזכות הרבים עדיף. ואע"פ כן כתב שיאמר 
התפילה שצריך לומר כשיוצא מן הכרך. יט. ועיין שם שדוחה דברי המפרשים את דברי הגמרא 
שבאמת יכול לברך אותה גם קודם שאחז בדרך, אלא שרב חסדא משמיענו שגם אם כבר אחז 


ילקוט 


והשל"ה (מפכת פונין פרק גל מס פות ע6) ביאר שמהר"ם לא היה עושה כן ביום 
ראשון שהלך אלא אם כבר יצא לדרכו קודם אור הבוקר לפני שהגיע 
הזמן לומר הברכות, אמנם אם היה מהלך בדרך של כמה ימים, אזי ביום השני 
היה אומר אותה סמוך לברכות השחר גם כאשר היה עדיין במלון, משום שלאחר 
שכבר יצא לדרכו נחשב כל העת מחזיק בדרך גם כשהוא במלון באמצע דרכו. 
ועל פי דבריו, פסק השל"ה שכל ההולך לדרך של כמה ימים ינהג כן שמיום 
השני יאמר תפילת הדרך סמוך לברכות גם כשהוא עדיין במלון?. 
אמנם הב"ח (פי"ם סי קי ס"ס ד"ס ומ"ם ופין) כתב שההולך בדרך כמה ימים צריך 
לומר תפילת הדרך בכל יום כשיצא מן העיר שלן בה. 


ראיה מדברי הגמרא בהוריות שהגומר בדעתו לעאת נקרא החזיק בדרך 


יש מביאים?* ראיה לדברי הט"ז שלשון 'החזיק בדרך' שייך לומר גם כשהוא 

עדיין בעיר מדברי הגמרא בהוריות (ה) שאמרו שם 'החזיק בדרך' איכא 

בינייהו, ואמרו שם בהמשך דברי הגמרא 'לבן עזאי חייב דהא בביתיה איתיה, 

לר"ע פטור דהא החזיק בדרך', ופירש רש"י (עס ד"ס סתויק) שהחזיק בדרך לילך 
למדינת הים ועדיין הוא בעירכב. 


מה הכוונה 'עד פרסה' 


עד כמה אמר רבי יעקב אמר רב חפדא עד פרסה. הראשונים נחלקו בביאור 
דברי הגמרא. 
רש"י (די"ס עד פיסס) ועוד ראשונים?י פירשו שהשאלה היא עד אימתי יכול 
להתפלל תפילת הדרך, ועל כך אמר רב חסדא שיכול לומר אותה כל 
זמן שהוא הולך בפרסה הראשונה, אבל לאחר שכבר הלך פרסה, שוב אינו יכול 
לאומרה. 
וכן פירש הרא"ה (ד"ס 6ימפ). והוסיף, שלפירוש זה לא נתנו חכמים שיעור כמה 
צריך לילך כדי שיצטרך לומר תפילת הדרךיז. 
והרא"ש (פ" )גה תמה על פירוש זה, מדוע לא יוכל לאומרה לאחר שכבר 
הלך פרסה אם הוא עדיין צריך ללכת הרבה<!. אמנם המפרשים ביארו 
טעם הסוברים כן בכמה אופנים: 
א. המאירי (עיל כט: ד"ס כל סו5) ביאר הטעם שלא יאמר אותה לאחר שכבר הלך 
פרסה [לשיטה זו], משום שתפילת הדרך תיקנו כדי שימלך בקונו קודם 
שיוצא [כמבואר בגמרא לעיל (פס)], ולאחר שכבר הלך פרסה אינו נקרא שנמלך 
בקונו. 
ב. הפני יהושע (ד"ס עד) ביאר הטעם שלא יאמר אותה לאחר שכבר הלך פרסה 
על פי מה שאמרו בעירובין (סה.) שהבא מן הדרך אל יתפלל לפי שאין דעתו 
מיושבת עליו, ואם כן קל וחומר שאם הוא באמצע הליכתו לאחר שכבר הוחזק 
בדרך ודאי שאין דעתו מיושבת עליו שכל הדרכים בחזקת סכנה הם<!. ואין 
חילוק בין תפילת שמונה עשרה לתפילה קצרה אחרת, כיון שהדין שלא יתפלל 
כשאין דעתו מיושבת עליו נלמד ממה שנאמר בצר אל יורה', אם כן כל 
התפילות בכללנ". 


בדרך עדיין יכול לאומרה. גם כתב שאסור לברך זמן רב קודם שיוצא לדרך שהרי יש לחוש שמא 
תהיה לו איזה סיבה שתעכב אותו מלצאת ונמצא שבירך ברכה לבטלה ויעבור על לא תשא. וכן 
כתב השליה (מסכם מונין פרק גר מנוס סוס ע6). כ וחו"ד השליה בפרי מגדים (פענ פנרסס סי קי ס"ק יל) 
וכתב שהוא נכון. וכן פסק השבות יעקב (ס"ג פ" מ). ‏ כא. עטרת זקנים (פס פק"ד), אליה רבה (פס 
ס"ק יד, מס זוע פס סק"ס). ‏ כב. ועיין בשבות יעקב (פ"צ סי מ ובשער יוסף להחיד"א (סומות ד. ד"ס 
סמזיק) ובערוך השולחן ו" פיי קי פי"ג) מה שכתבו לדחות ראיה זו. ובערוך השולחן (פס) הביא ראיה 
מדברי הגמרא בעירובין (כ) להיפך, שכל זמן שלא עקר מביתו לא נקרא החזיק בדרך [עוד הביא 
ראיה משם שאם אמרה מיד לאחר שיצא מביתו יצא]. ‏ כג. רשב"א (ל"ס פֿימת). וכן כתבו הרא"ש 
(סיי ס) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס מעעס) ומאירי (על כט: ד"ס כל סץ5) בשם י"מ. ‏ כד. והיינו שגם אם 
הולך פחות מפרסה צריך לאומרה, ולא כבעל הלכות גדולות (סיי 5 כככופ פ"ד ל"ס 6ע) [המובא בילקוט 
ביאורים להלן בהמשך] המפרש שאם הולך בדרך פחות מפרסה אינו צריך לאומרה. | כה. וכן 
תמה הרשב"ץ (ל"ס עד פיפס). ‏ כו. ומשום שהלך פרסה אחת בלא תפילה ילך עוד תשעה פרסאות 
בלא תפילה, וכי מי שאכל שום וריחו נודף יחזור ויאכל שום אחר כדי שיהיה ריחו נודף יותר. 
הרשב"ץ (עס). ‏ כז. במעון הברכות (ל"ס ועל) כתב שיש להמתיק דברי הפני יהושע ולומר שגם 
בפירוש הראשון סובר רש"י כדברי בעל הלכות גדולות שהביא לאחר מכן שאין אומרים תפילת 
הדרך רק בהליכת פרסה, ומזה אנו למדים שהליכה של פרסה נחשבת כהליכת דרך, ולכך אין לו 
לומר לאחר שהלך פרסה שנחשב שכבר בא מן הדרך שאין לו להתפלל. | כח. וביאר ששיטת 
הראשונים החולקים על זה וסוברים שאפשר להתפלל גם לאחר שכבר הלך פרסה היא משום 
שסוברים שלענין להתפלל תפילת הדרך דעתו מיושבת, כיון שעיקר תפילתו היא בשביל הסכנה 
שיש לו בדרך, וכמו שנאמר (פיס פו ז) 'ביום צרתי אקראך ותענני'. ‏ כט. וכל הברכות כולם 
מברכים עליהם דווקא עובר לעשייתם ולא לאחר מכן. והביא המעון הברכות סמך לדבריו מדברי 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס מקעס) והו"ד בהערות להלן בסמוך. | ל. ודקדק כן מלשון הרמב"ם (כופ 
פ"י סכ"ס) שכתב שאם יצא בשלום מן הכרך אומר מודה אני לפניך ה' אלהי שהוצאתני מכרך זה 
לשלום וכשם שהוצאתני לשלום כך תוליכני לשלוס וכו' [וכמבואר בגמרא להלן (פ.], ומשמע 
שהתקנה היא שיאמר אותה מיד לאחר היציאה מן הכרך. | לא. ומבאר רבינו יונה שזה דומה 
למה שאמרו לענין תפילין שמברך עליהם משעת הנחתן ועד שעת קשירתן (מסופ (69, והיינו שיכול 
לברך משעה שמתחיל להניחם עד שעת קשירתם, אבל בוודאי לא בא למעט שלא יברך אם שכח 
ולא בירך עד לאחר קשירתם, שכל זמן שלא חלץ אותם הרי הוא מקיים המצוה וכיון שלא בירך 
מתחילה יברך כל זמן שהם עליו [ונחשב שמברך 'עובר לעשייתן' במה שמקיים המצוה משעת 


כרפות ל, 


ביאורים 


רעא 


ג. במעון הברכות (ד"ס ועד, נפירוט ספנ) ביאר שהסוברים כן סוברים גם כדעת בעל 
הלכות נדולות שהביא רש"י בפירושו השני שאין אומרים תפילת הדרך רק 
בהליכת פרסה ולא כשהולך פחות מכן, ומשום כך סוברים שצריך להתפלל 
דווקא בפרסה הראשונה שאז נקרא שהוא מברך עדיין עובר לעשייתו, אבל אם 
יאמר אותה לאחר שכבר הלך פרסה וכבר נתחייב בדבר, הרי זה נחשב כמברך 
לאחר עשייתוכט. 
ד. מהר"י ווייל (פידוסי דייס סי" סכ) הביא שנשאל על שיטה זו מדוע אין להתפלל 
לאחר שכבר הלך פרסה, ומאי שנא מברכת המוציא שאם שכח לברך אותה 
קודם אכילה יברך אותה תוך אכילה. והשיב, ששיטה זו סוברת שלא נתקנה 
תפילת הדרך רק לאחר צאתו מן העיר [ולא לאחר מכן]*. 
ורבינו יונה (ד"ס פקעס) סובר משום תמיהה הנ"ל שרק לכתחילה צריך לאומרה 
דווקא תוך הפרסה הראשונה, אבל בדיעבד אם שכח ולא אמרה עד 
לאחר שכבר הלך פרסה, יכול לומר אותה גם אחר כך עד שיתקרב למחוז 
חפצולא. 
ובעל הלכות גדולות (ס" 5 כככופ פ"ד דייס 66ל פירש דברי הגמרא 'עד פרסהי, 
מפרסה אינו צריך לאומרהלי. ₪ 
וכפירושו נקט הרא"ש (סיי י₪לד. וביאר, שהטעם שאינו צריך לברך אם הולך 
פחות מפרסה, הוא משום שפחות מפרסה הוא קרוב לעיר ואינו מקום 
סכנה. ו 

ותלמידי רבינו יונה (ד"ס מטעס) הביאו שיש מקשים על דברי בעל הלכות גדולות 
ממה שאמרו בירושלמי (פ"ד ס"ל) שכל הדרכים בחזקת מסוכנים 
[ומשמע שאפילו דרך הקרובה לעיר פחות מפרסה היא בחזקת סכנה]. ותירצו, 
ששם מדובר כשהולך בדרך בין הכפרים שכל הדרך היא בחזקת סכנה וצריך 

להתפלל ולבקש על נפשו, אבל דרך הקרובה לעיר אין בה סכנהלה. 
ולפי דברי בה"ג כתבו כמה ראשוניםלי, שאפילו אם הלך הרבה ועדיין לא 
התפלל תפילת הדרך יכול לאומרה [ולא כדברי רש"י שאינו אומר אותה 
לאחר שכבר הלך פרסה]. אמנם כתבו שכל זה אם נשאר לו עדיין לילך פרסה 
אחת עד העיר שהוא רוצה ללון בה, אבל אם הוא קרוב לעיר שהולך ללון בה 
פחות מפרסה שוב אינו אומרה. וביאר הרא"ש שהטעם הוא משום שפחות 

מפרסה קרוב לעיר אינו מקום סכנהלי. 
ובתהלה לדוד (פֿו"ם סי קי סק"ג) דקדק מלשון הטור (סיי ק) שזהו דווקא אם הוא 
כבר נמצא פחות מפרסה קרוב לעיר שהוא הולך ללון בה, אבל אם 
הוא קרוב לעיר שאינו הולך ללון בה רק להמשיך בדרכו יכול לאומרה, שאע"פ 
שעכשיו אינו נמצא במקום סכנה יכול לאומרה על מה שהולך לאחר מכןלח. 
עוד מחדש התהלה לדוד (שס סק"ל) לפי דברי הרא"ש, שאם הוא הולך מעיר 
לעיר בדרך שהיא פחותה משתי פרסאות אינו צריך לאומרה, שבאופן זה 
אינו יוצא כלל למקום סכנה כיון שבפרסה הראשונה הוא עדיין קרוב לעיר 
שיצא ממנה, וכשיוצא מפרסה הראשונה הוא כבר נמצא בפחות מפרסה קרוב 
לעיר השניהלל. 


ברכה ואילך], וכן מי שנתעטף בטלית ולא בירך עליה יכול לברך כל זמן שהוא לבוש בה. וכתב 
המעון הברכות (ד"ס ועד) שמדברי רבינו יונה שמאריך ליישב דברי בעל הלכות גדולות שאין כאן 
חסרון של עובר לעשייתן, משמע שהטעם של פירוש הראשון שכתב רש"י שאין להתפלל לאחר 
פרסה הוא משום שאינו נחשב עובר לעשייתם [וכבר הו"ד המעון הברכות בילקוט ביאורים לעיל 
בסמוך]. ועיין שם מה שביאר לדברי רש"י מדוע אין ענין זה דומה להנחת תפילין. | לב. הו"ד 
ברש"י (ד"ס עד פכסס) וברא"ש (סיי יפ) ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס מפעס). וכן פירש בתשב"ץ קטן (פ" 
רמד), וכן כתב המאירי (לעיל כט: ד"ס כל סו6) בשם יש גורסים. לג. המאירי (פס) כתב שלפירוש זה 
גורסים בגמרא 'אימת מצלי לה עד פרסה' [ולא כגירסא שלפנינו 'אימת מצלי משעה שמהלך בדרך 
עד כמה עד פרסה', והיינו משום שמפרש שאלת הגמרא אימת מצלי היינו איזה הולך בדרך צריך 
לאומרה], אמנם לשון בעל הלכות גדולות הוא 'אפילו נפיק לסגויי חדא פרסה צריך לצלויי תפלת 
הדרך, אימת מצלי לה, אמר רבי יעקב אמר רב חסדא משיחזיק בדרך קאים ומצלי'. ומשמע 
שלדבריו מבואר בגמרא שני הדינים, דין אחד שדווקא אם מהלך פרסה צריך לאומרה ולא ההולך 
פחות מפרסה, ודין האחר שצריך לאומרה לאחר שיחזיק בדרך. | לד. וכן הרשב"ץ (ל"ה עד פיסס). 
ומשום שהוקשה להם על פירוש הראשון מדוע לא יוכל לברך לאחר שהלך פרסה כשיש לו עדיין 
ללכת הרבה [וכמבואר בילקוט ביאורים לעיל בסמוך]. | לה. וכתב בעולת תמיד לו"פ סי קי ס"ק יד 
ד"ס ונכפס) שיש ללמוד מדברי רבינו יונה שהדר בכפר והולך משם לכפר אחר אפילו אם הולך פחות 
מפרסה צריך לומר תפילת הדרך. | לו. תשב"ץ קטן (ס" כמד), הרא"ש (פ" ₪) והטור (פו"פ פ" קי). 
וכן כתב הרשב"ץ (ל"ס עד פכסס). ‏ לז. וכמו שאינו אומר אם הוא יוצא לדרך של פחות מפרסה. 
והטור (טס) הוסיף, שגם לאחר שהגיע תוך פרסה הסמוכה לעיר יאמר אותה בלא ברכה. וכן נפסק 
בשו"ע (פס ס"). ובבית יוסף (שס פ" ד"ס ולניט) הביא שכדברי הטור מבואר בכלבו (סי פ) ובהגהות 
מיימוניות (קועטפ, נרכות פ"י הכ"ס) בשם סמ"ק (פ" ₪) [אמנם הכלבו והסמ"ק לא כתבו ממש כדברי 
הטור, שהם פירשו כפירוש הראשון של רש"י שלאחר שכבר הלך פרסה ראשונה שוב לא יאמר 
אותה, ועל כך כתבו שלאחר שהלך פרסה יאמר אותה בלא חתימה, והטור כתב כן לשיטת בעל 
הלכות גדולות כשכבר הגיע לפרסה הסמוכה לעיר]. | לח. והביא ראיה לזה שהרי בתחילה יכול 
לאומרה כשכבר יצא מעיבורה של עיר, אע"פ שהוא עדיין בפרסה הראשונה הסמוכה לעיר שאינה 
מקום סכנה, מכל מקום אומר אותה על הדרך שילך לאחר מכן. | לט. ולפי דבריו צריך לומר 
שמה שנפסק בשו"ע (לו"פ סי קי ס"ז) 'שאין לאומרה, אלא אם כן יש לו לילך פרסה', ומשמע שאם 
הולך רק פרסה צריך לאומרה, מדובר כשאינו הולך מעיר לעיר אלא יוצא מביתו למקום שמם 
שכשיגיע לפרסה רחוק מן העיר יהיה במקום סכנה. וכדברי התהלה לדוד נקט בפשיטות במנחת 


ערב 


ילקוט 


וכתבו האחרונים" שאם הוא מקום שמוחזק בו סכנה ביותר, צריך לומר תפילת 
הדהך אפילו בפחות מפרסהמא. 


אם שיעור הפרסה נמדד לפי מדה או לפי זמן הליכת פרסה 


ונחלקו האחרונים בשיעור פרסה. יש מפרשים שהוא נמדד לפי מדה, והינו 

כשהולך דרך שארכה פרסה צריך לאומרה. ולפי זה כתבו שגם אם 

נוסע בספינה או בעגלה אומר אותה אם הוא נוסע דרך של פרסהמנ. ויש 

מפרשים שהכוונה על זמן הליכת פרסה, והיינו שאם הוא הולך בדרך כשיעור 

זמן של הילוך פרסה שהוא שעה וחומש צריך לאומרה, אבל אם זמן ההליכה 

הוא פחות מכן, אינו צריך לאומרה גם אם הולך כמה פרסאות, כגון כשנוסע 
בעגלה או בספינה וכדומהמי. 


שיטת המאירי שיאמר אותה רק לאחר שכבר הלך פרסה 


שם. המאירי (עיל כט: ד"ס כל סין65, כפיכוע סללפון) כתב שכוונת הגמרא היא שלא 
יאמר אותה רק לאחר שכבר החזיק בדרך, ועל זה שאלו כמה נקרא כבר 
שהחזיק בדרך, והשיבו עד פרסה, והיינו שרק לאחר שכבר הלך פרסה נקרא 
שהחזיק בדרך ויכול לאומרה אבל לא לפני כן. 
אמנם הוסיף המאירי, שכל זה מדובר כשהוא הולך מהלך יום, אבל אם הולך 
פחות מכן יאמר אותה לאחר שיצא מתחומי העיר. 


דין היועא לדרך כמה פעמים ביום 


שם. יש ראשוניםמזד שכתבו, שההולך בדרך אינו צריך להתפלל תפילת הדרך 
רק פעם אחת בתחילת היום, ואפילו אם באמצע היום נכנס לעיר אחרת 

לנוח שם שעה אחת, אין צריך לחזור ולהתפלל פעם שניה כשהוא יוצא משם. 
ובכלבו (ס' פ) הוסיף על זה בשם הו' יצחק בעל המנהל, שזהו דווקא 
כשמתחילה היה בדעתו לצאת מן העיר לאחר שעה, אבל אם הגיע 

לטיר. באמצע היום והיה דעתו ללון בה, ולאחר מכן נמלך לצאת ממנה וללון 


אוצר החכמה, 


וכדבריו נפסק בשו"ע (לו"ס סי קי ס"ס). וביאר הלבוש (טס) טעם הדבר שכאשר 
גומר בדעתו ללון בעיר ולא לילך עוד, הרי זה היסח הדעת, ולכן 
חוזר ומתפלל כשנמלך שוב לצאת. 


דין מי שהולך בדרך כמה ימים 


שם. כתבו האחרוניםמה שאם יצא לדרך של כמה ימים, ובכל לילה הוא לן 
בישוב אחר, צריך לומר כל בוקר תפילת הדרך כשיוצא מן העיר שהוא 
לן בהמי. 
והרדב"ו (שו"ת, ק"ו סי" כ מנפיס קעו) כתב, שכל זה אם הוא לן בלילה במקום 
מיושב, ואז כשיוצא למחר להמשך דרכו מתפלל תפילת הדרך, אבל 
אם הוא לן במקום שאינו מיושב או שהיו הולכים ביום ובלילה, אע"פ שמעיקר 
הדין נראה לרדב"ז שגם הוא צריך לברך בכל יוםמז, מכל מקום למעשה כתב 
שיתפלל בלא החתימה של שומע תפילהמ". 

והפרי חדש (פו"ם סי קי סק"ס) כתב, שאין צריך לומר תפילת הדרך רק פעם אחת 

בתחילת יציאתו, אפילו אם מתעכב בדרכו ימים רביםמט. 


שלמה (פֿו"ם מסזו"ת ס"נ סי ק פות ד ד"ס מת"). אמנם עיין בשו"ת בצל החכמה (מ"ס סי סם) שהוכיח 
מכמה מפרשים שההולך מעיר לעיר דרך של פרסה או יותר צריך לומר תפילת הדרך, אע"פ 
שאינו יוצא מהפרסה הסמוכה לעיר [והיינו שהוא הולך פחות משתי פרסאות, או שהולך יותר 
מפרסה בתוך הפרסה הסמוכה לעיר, כגון דרך שיש בה עקמימות וגם לאחר שהולך בה פרסה 
הוא עדיין בתוך הפרסה הסמוכה לעיר]. אמנם להלכה פסק שיאמר אותה בלא חתימה כיון שיש 
בזה מחלוקת אחרונים. ובביאור הלכה (ס" קי פס" ד"ס ופֿן) נסתפק אם יצא לדרך של יותר מפרסה, 
אבל באמצע עובר דרך איזה עיר או שיודע שיש עיר קרובה בצדי הדרך תוך פרסה, אם צריך 
לומר תפילת הדרך [בחתימה] או בלא חתימה, כיון שבכל נסיעתו הוא בפרסה קרוב לעיר. ובשבט 
הלוי (טו"ם, פ"י סי כ6 פֿות 6) כתב שמסתימת הפוסקים משמע שצריך לומר תפילת הדרך, וכתב שכך 
מסתבר. ועיין עוד בשו"ת בצל החכמה הנ"ל (פ"ס סי סת פופ ס) מה שכתב בענין זה. | מ. מ"ז 
(מו"ם סי ריע סק"ד), שו"ע הרב (פו"פ סי קי ס"פ), אליה רבה (פס פ"ק טו), חיי אדם ,"6 כל פד ס"ג). וכעין 
זה כתב הרמ"ע מפאנו (פנפסי וטס ד"ס מני כ' יסופע). ‏ מא. הם"ז למד זאת ממה שנפסק כן בשו"ע 
(ו"ם סי" מט מ"ז) לענין ברכת הגומל שבספרד נוהגים לברך ברכת הגומל כשהולכים מעיר לעיר 
בדרך של פרסה, ובמקום שהוא מוחזק סכנה ביותר מברך אפילו בפחות מפרסה, ואם כן קל 
וחומר הוא לענין תפילת הדרך כמבואר בטור שם שתפילת הדרך צריך לומר יותר מברכת הגומל 
לפי שהיא בקשת רחמים וצריך לבקש על עצמו מה שאין כן ברכת הגומל שהיא במקום תודה. 
מב. כן מבואר במשנה ברורה (פ" קי סק"0, וכן משמע בראבי"ה (פ" פ) ובאגודה (ל"ס ועל) ובכלבו 
(ס" פו ד"ס סנכנס) שדין הנוסע בספינה שוה למי שהולך ביבשה. וכן פסק בשבט הלוי (שו"ת, פ"י סי 
כ פום כ ד"ס עוד). מג. בנתיבי עם מ"ח פ" קי פ"ד) כתב שכך הוא המנהג בארץ ישראל. וכן 
משמע בחסד לאלפים (ו"₪ עס סק"דו. וכן נקט בזכרון יהודה (גמטופנד, שו"ם לו" סי מנ). וראה עוד 
בספר אז נדברו (פ" סי פ) מה שכתב בענין זה. | מד. תשב"ץ קטן ס" כמס, כלבו (סי פו) בשם 
הר"מ, טור (פי"ם פ" קי). = | מה. ב"ח (לו"ם פס ס"ס ד"ס ומ"p‏ וסין), שיירי כנה"ג (סגסות כית יוסף מס פות ז), 
וכן משמע בט"ז טס סק"ה), וכן פסקו הפרי מגדים (עס מפפופ הנ פס) ובאר היטב. | מו.ואם יוצא 
לדרך ביום וגומר נסיעתו בלילה אינו צריך לחזור ולומר בלילה אלא סומך על התפילה שאמר 


ברכות 7 


ביאורים 


טעמו של רב חסדא שעריך לומר תפילת הדרך במעומד 


רב חפדא אמר מעומד. בשיטה מקובצת (ל"ס סיכי) ביאר שטעמו של רב חסדא 
שצריך לומר תפילת הדרך במעומד ולא כשהוא מהלך, משום שהיא תפילה 
קצרה ואינו עיכוב גדול. 


אם להלכה אומרים תפילת הדרך מעומד או מהלך 


רב ששת אמר אפילו מהלך. הראשונים נחלקו כמי ההלכה. התוספות (ז"ס 
וסיכי, כדיעס סכטונס) והרשב"א (ד"ס סיכי) פסקו כרב ששת שיכול להתפלל כשהוא 
מהלך. והרשב"א מוכיח כן מדברי הגמרא להלן בסמוך שלהלכה מתפללים 
תפילה קצרה בין מעומד ובין מהלך. 
והרי"ף והרא"ש (סי' פ) כתבו שפוסקים כרב חסדא הסובר מעומד עדיף יותר, 
שהרי גם רב ששת [הסובר שיכול להתפלל כשהוא מהלך] התפלל 
מעומד כשהלך לדרך כמבואר בגמרא להלן בסמוך. ומבואר בתוספות (ד"ס היל) 
ובתלמידי רבינו יונה (ל"ה ככ מסל) שכוונת הרי"ף לפסוק כרב חסדאי. 
וכתבו תלמידי רבינו יונה בשם רבני צרפת לדחות את ראיית הרי"ף, שהרי 
פירשו בגמרא שרב ששת עשה כן משום שהלך עם רב חסדא ומשום 
ש'מהיות טוב אל תקרא רע', אבל מעיקר הדין הוא סובר שאומרים אפילו 
כשהוא מהלך. 
והרשב"א (ל"ס סיס) כתב, שאע"פ שמותר להתפלל במהלך כרב ששת, מכל 
מקום כשיכול להתפלל מעומד, וכגון שחבורתו שהולך עמהם 
מתעכבת, יתפלל מעומד משום 'מהיות טוב אל תקרא רע', וכמו שעשה רב 
ששת. 
והבית יוסף (6ו"9 סי קי ס"ד ד"ס ונ) כתב שגם הרי"ף והרא"ש לא נתכוונו לפסוק 
כרב חסדא שצריך להתפלל מעומד, ומה שכתבו שכרב חסדא עדיף יותר 
כוונתם לומר שאם אפשר לו, והיינו שבני חבורתו ממתינים לו, יעשה כרב 
חסדא כמו שמצאנו שעשה רב ששת עצמו, אבל מעיקר הדין יכול להתפלל 
כשהוא מהלך כשיטת רב ששת!א. וכדברי הבית יוסף בשיטת הרי"ף כבר מבואר 
ברא"ה (ד"ס סיכי)ב. 


אמירת תפילת הדרך כשהוא רוכב על החמור 


שם. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ונתפעם) הביאו שנחלקו המפרשים בדין הרוכב על 
החמור וצריך לומר תפילת הדרך, שיש אומרים שאינו צריך לירד ולהתפלל. 
והביאו ראיה על כך, שהרי אפילו מי שמתפלל שמונה עשרה בדרך פסקו בגמרא 
[להלן בסמוך] כשיטת רבי שאינו צריך לירד מן החמור, גם אם יש לו מי 
שיאחז את חמורו, כל שכן בתפילת הדרך שאינו צריך לירד. 
אמנם יש אומרים שדווקא בתפילת שמונה עשרה שצריך לכוון יותר אמרו שלא 
ירד, לפי שאין דעתו מיושבת עליו ולא יוכל לכווןי, אבל תפילת הדרך 
שאינה צריכה כוונה כל כך, אין צריך לחשוש שמא לא תהיה דעתו מיושבת, 
ומשום כך צריך לירד מן החמור כשהוא אומרה. 


מדוע תיקנו לומר תפילה קערה אע"פ שאינו יוצא בה ידי חובת תפילה 


וכי מטי לביתיה בעי למהדר לצלויי. פירש רש"י (ל"ה וכ) שצריך להתפלל 
בביתו לפי שלא התפלל כלום מתפילת שמונה עשרה. 


ביום, ואם יוצא בלילה וממשיך נסיעתו ביום, צריך לחזור ולומר ביום אע"פ שכבר אמר בלילה 
כשיצא לדרכו, משום שלענין זה הלילה הולך אחר היום. שבט הלוי (טו"פ, מ"מ פיי קסו פופ כ). ועיין 
בביאור הלכה (שס ס"ס ד"ס פין) שנסתפק אם יוצא קודם אור היום אם יאמר אותה מיד כשיוצא 
או רק לאחר שהאיר היום. וכתב שגם אם נאמר שיותר טוב להמתין ולומר אותה רק לאחר 
שהאיר היום, מכל מקום באופן שלא יוכל לאומרה לאחר שיאיר היום, וכגון שכבר יהיה פחות 
מפרסה קרוב לעיר, מוטב שיאמר אותה קודם שיאיר היום. | מז. עיין שם שהאריך בטעם הדבר, 
וכתב שכך משמע גם מלשון הטור ל" פ" ק) שכתב שאין צריך לומר אותה אלא פעם אחת 
ביום, ומשמע שפעם אחת ביום צריך לאומרה בכל אופן. ‏ מח.וכתב הברכי יוסף ((פֿו"ת פס סק"ט) 
שלפי זה יורדי הים יאמרו תפילת הדרך בחתימה רק ביום הראשון, ובשאר הימים יאמרו בלא 
חתימה. | מט. וכתב, שלפי שיטתו (פס פק"ז) שתפילת הדרך אינה צריכה חתימה [ראה בילקוט 
ביאורים לעיל (נט:) בענין 'הטעם שהרמב"ם השמיט דין תפילת הדרך'], אין קפידא אם יאמר 
אותה בכל יום אע"פ שאינו צריך כיון שאומרה בלא חתימה. ‏ ג. וכן כתב הרא"ש עצמו 
בתוספות הרא"ש (ד"ס כנ מפד). וכתבו התוספות (טס) שכן פסק גם בתוספות ה"ר יוסף. נא. וכן 
פסק בשו"ע (פו"ם סי קי ס"דו שאם אפשר לו יעמוד בשעה שהוא אומר תפילת הדרך. ובספר נשמת 
חיים (עו"פ, סי מ ל"ס וסנס) כתב שלא ראה לחכמים שנוסעים על עגלה שיצוו לעמוד בשעת אמירת 
תפילת הדרך, וביאר שהטעם הוא משום שאין צריך להחמיר בזה כשיהיה לו איזה טורח קל או 
טירדא קלה כיון שכל הדין הוא רק משום מהיות טוב אל תקרא רע. | נגב. אמנם במעדני יום 
טוב (ענ סרE"ם,‏ סי ימ פות כ) כתב שמלשון הרי"ף והרא"ש משמע שפסקו כרב חסדא לגמרי שצריך 
לאומרה דווקא במעומד, שאם כוונתם שיתפלל מעומד רק באופן שאפשר לו וכמעשה של רב 
ששת ורב חסדא היו צריכים להביא המעשה כצורתו, וממה שלא הביאוהו משמע שפסקו כרב 
חסדא והביאו ראיה לדבריהם מעובדא זו. ותמה שם איך הוכיח הרי"ף מעובדא זו שצריך להתפלל 
מעומד מעיקר הדין הרי רב ששת עשה כן רק משום מהיות טוב אל תקרי רע. ועיין שם מה 
שביאר בזה. | נג. שאין דעתו מיושבת עליו כשיורד מן החמור מפני שקשה עליו עיכוב הדרך. 
רש"י (ד"ס ססין). 


ילקוט 


להתפלל תפילת שמונה עשרה כשיגיע לביתו], הוא כדי שלא ילך בלא תפילה. 


התפלל בדרך תפילה קערה והגיע לביתו לאחר שעבר זמן התפילה 


שם. כתב בשיטה מקובצת (ל"ס וכ), שאפילו אם הגיע לביתו לאחר שכבר עבר 
זמן התפילה, צריך להשלים תפילתו בתפילה הסמוכה, כדין מי שטעה ולא 
התפלל שיש לו תשלומין כמבואר בגמרא לעיל (כ.). וכן פסק הרמ"א (פו"ס סי 
קי ס"ג) שאם לא חזר להתפלל בביתו, דינו כשכח להתפלל לגמרי שנתבאר דינו 
בשו"ע (סיי קפ ס"6) שמשלים תפילתו בתפילה שלאחריהנד. 
אמנם האור שמח (פפינס פ"ד סי"ט) דקדק מדברי הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ל) 
שרק אם מגיע לישוב קודם שעבר זמן התפילה צריך לחזור ולהתפלל, 
אבל אם הגיע לאחר שעבר זמן התפילה אינו צריך להשלים בתפילה הבאה, 
שבאופן זה יכול לסמוך על התפילה קצרה שהתפלל כשהיה אנוס בשעת 
התפילהנה. 


ביאור לשון הגמרא 'והלכתא' הביננו מעומד 


והלכתא הביננו מעומד תפלה קצרה בין מעומד בין מהלך. האחרוניםט 
העירו על לשון 'והלכתא' שמשמעו שהיה מחלוקת בדבר ומכריעים 
כך להלכה, והרי בגמרא לא דנו כלל בנדון זה אם מתפללים הביננו ותפילה 
קצרה מעומד או מהלך, ולא היה שום מחלוקת בדבר, ומדוע אם כן אמרו לשון 
זה. 
ואכן הרי"ף והרא"ש (סי ‏ ₪) לא הביאו תיבת 'והלכתא'. וכתב הרש"ש (ל"ס וסנכת) 
שהיא הגירסא הנכונה. 
והצל"ח (ד"ס ולכפ)) כתב שהיה אפשר ליישב שמחלוקתם של רב חסדא ורב 
ששת שנזכר בגמרא לעיל לענין תפילת הדרך אם מתפלל אותה מהלך 
או מעומד, אינה רק לענין תפילת הדרך, אלא לענין כל תפילות הקצרות שהוזכרו 
במשנה (עי? כפ:) ובברייתא (עיל כע:), והגמרא באה להכריע במחלוקת זו להלכה 
שתפילת הביננו צריך להתפלל דווקא כשהוא מעומד, ותפילה קצרה יכול 
להתפלל אפילו כשהוא מהלך. 
אך כתב הצל"ח, שהתוספות (ל"ס וסיכ) כתבו בפירוש שמחלוקתם של רב ששת 
ורב חסדא היא לענין תפילת הדרך. גם מהרי"ף והרא"ש (סי יפ) מוכרח 
שלא כדבריו, שהרי פסקו הלכה כרב חסדא שתפילת הדרך מתפלל דווקא 
מעומד, ולענין תפילה קצרה פסקו כפסק הגמרא שמתפלל אפילו מהלך. 
אמנם הצל"ח מוכיח כדבריו מדברי הרמב"ם (פפינס פ"ד סי"ט) שפסק לענין תפילה 
קצרה שמתפלל אותה אפילו כשהוא מהלך, אבל אם יכול לעמוד עומד. 
ולכאורה יש לתמוה כיון שפסקו בגמרא שיכול להתפלל אפילו מהלך מנין הוסיף 
הרמב"ם לומר שאם יכול לעמוד עומד. אמנם הצל"ח מיישב לפי דבריו, שפסק 
ההלכה שמתפלל מהלך הוא משום שפסקו בזה כרב ששת, והרי רב ששת עצמו 
החמיר להתפלל במעומד, ואמר שאם יכול יתפלל במעומד משום מהיות טוב 
אל תקרא רענז. 
ובדברי דוד (על כט: ד"ס וסרמנ"ס) מיישב לשון 'והלכתא' שאמרו בגמרא על פי 
שיטת הרמב"ם שלא הביא דין תפילת הדרך כלל, ומבאר הדברי דוד 
שהרמב"ם מפרש שכל הסוגיא עולה על דין תפילה קצרה!ח, ואם כן גם 
מחלוקתם של רב ששת ורב חסדא היא על תפילה קצרה, ומכריעים להלכה 
שתפילה קצרה מתפללים אפילו מהלך. 


הטעם שהביננו מתפללים במעומד ותפילה קערה כשהוא מהלך 


שם. בשיטה מקובצת (ד"ס סניו) ביאר טעם החילוק בין הביננו לתפילה קצרה, 
שהביננו יוצא בה ידי חובת שמונה עשרה, וכיון שהיא קצרה ואינו מתעכב 


נד. מקור דבריו הם מהבית יוסף (ו"פ סי קי ק"ג ד"ס ומ"ם ופט) שכתב שאם הגיע לביתו כשכבר עבר 
זמן של שתי תפילות שוב אין תשלומין לתפילה הראשונה [כמו שנפסק בשו"ע (פיי קפ ס"ד) וכבר 
נתבאר באורך בילקוט ביאורים לעיל (ט.) בענין 'כשטעה ולא השלים בתפילה שלאחריה אם יכול 
להשלים אחר כך'], ומשמע מדבריו שאם עבר רק הזמן של תפילה הראשונה ולא של שתי תפילות 
הוא צריך להשלים. | נה. עיין שם שכתב שכך משמע מדברי הרמ"א (ו"פ סי קי פ"ג). וצ"ב, הרי 
הרמ"א כתב שדינו כשכח להתפלל, והשוכח להתפלל יש לו דין תשלומין. וצ"ע. | נו. צל"ח (ל"ה 
וסלכפ ,)5‏ דברי דוד ((על כט: ד"ס ופיטפ) ועוד אחרונים. ‏ נז. הצל'ח מציין לדברי הכסף משנה (פפעס 
פ"ד סי"ט), והכסף משנה שם גם מבאר שמקור דברי הרמב"ם שאם יכול יעמוד הם מרב ששת. 
ובראש יוסף (ד"ס וסיס) מדייק מדברי הכסף משנה שמחלוקתם של רב ששת ורב חסדא עולה רק 
על תפילה קצרה [ולא על תפילת הדרך] וכתב שלפי זה מיושב לשון 'והלכתא'. אך כתב שעדיין 
אינו מיושב לשון 'והלכתא' על הביננו כיון שבזה לא נחלקו [ומלשון הצל"ח נראה שהמחלוקת 
של רב ששת ורב חסדא היא על כל התפילות הקצרות והביננו בכלל]. | נת. וכבר הו"ד הדברי 
דוד באורך בילקוט ביאורים לעיל (כע) בענין 'הטעם שהרמב"ם השמיט דין תפילת הדרך'. 
נט. וכבר כתבו כן התוספות (ד"ס הנכס). אמנם התוספות לא כתבו בפירוש שטעמו של רבי הוא 
משום שקשה עליו עיכוב הדרך. ס. שאין לפרש שצריך לעכב את חמורו בשעה שהוא מתפלל, 
וכוונת רבי רק שאין צריך לירד מן החמור, שהרי מה שאין דעתו מיושבת עליו הוא משום שקשה 
עליו עיכוב הדרך, ואם יהיה צריך להעמיד את חמורו עדיין יש עליו עיכוב הדרך. ועוד כתבו 


ברכות-?: 


ביאורים רעג 


כל כך צריך להתפלל מעומד, מה שאין כן בתפילה קצרה שאינו יוצא בה ידי 
חובת תפילה [שהרי כשיבוא לביתו חוזר ומתפלל שמונה עשרה] לכך יכול 
להתפלל גם כשהוא מהלך. 


טעמו של רבי שאין דעתו מיושבת עליו ואם עריך להעמיד את חמורו 


רבי אומר בין כך ובין כך ישב במקומו ויתפלל לפי שאין דעתו מיושבת 
עליו, פירש רש"י (ד"ס פפֿן) שהטעם שאין דעתו מיושבת עליו הוא משום 
שעיכוב הדרך קשה עליו. 
וכדבריו פירש הרא"ש (סיי ש). וכתביט, שלפי זה גם אם הוא בדרך שאינה 
במקום סכנה אין צריך לירד. ועוד הוסיף שלפי זה יכול להתפלל גם 
במהלך, והיינו שאינו צריך להעמיד את חמורו ולהתפלל כשהוא יושב עליו, 
אלא שיכול להמשיך בדרכו ולהתפלל כשהוא רוכב אע"פ שהחמור הולךל. 
וכן דקדקו כמה ראשוניםס* גם מדברי רש"י שאינו צריך לעכב את חמורו כיון 
שפירש שהטעם שאין דעתו מיושבת עליו הוא משום שקשה עליו עיכוב 
הדרך. 
והופיף המאירי (ד'יס זסו)ס3, שאע"פ שרכוב דינו כמהלך [כמבואר בקידושין (ג6], 
מכל מקום אינו כמהלך גמור, וכיון שדעתו מיושבת עליו יותר כשמהלך 
לכן אמרו שימשיך בדרכו ולא יעכב את בהמתו. 
אבל תלמידי רבינו יונה (ד"ס נ)סי פירשו טעמו של רבי שאין דעתו מיושבת 
עליו משום שמתבלבלת מחשבתו בירידה ובעליה. ולפי זה כתבו שצריך 
להעמיד את חמורו שלא ילך, שהרי רכוב דינו כמהלך, וכמו שאסור להתפלל 
כשהוא מהלך על רגליו כך אסור להתפלל כשרוכב על בהמה שהיא מהלכתסי. 
והמכתם (ד"ס כ) הביא שיש שפירשו טעמו של רבי שאין דעתו מיושבת משום 
שחושש שתברח הבהמה גם כשיש מי שאוחז אותה. וכתב שלפי זה 
צריך להעמיד אותה בשעה שהוא מתפלל. 

והמאירי (ד"ס וסו) הביא בשם יש אומרים, שצריך לעכב את הבהמה רק בשלש 
ראשונות ושלש אחרונות. וכן כתב המכתם (עס) שאם הוא נחוץ לילך 
ואינו יכול להעמיד את הבהמה בכל התפילה יעמידנה בשלש ראשונות ושלש 

אחרונות כדי שיוכל לכרוע את הכריעות שצריך לכרוע בהםסה. 
ובבית יוסף ו"ח סי 5 ס"ד ד"ס וטעמ) כתב חילוק נוסף להלכה בין הטעמים 
שכתבו רש"י ותלמידי רבינו יונה לדברי רבי, אם אחד קדם את השיירה 
ועבר אותה, וצריך להמתין לה עד שתבוא, וגם יש לו מי שיאחז את חמורו, 
שלדברי רש"י צריך לירד ולהתפלל שהרי אין כאן עיכוב הדרך ואם כן דעתו 
מיושבת עליו, אבל לשיטת תלמידי רבינו יונה שהחשש הוא שתתבלבל דעתו 
בירידה ובעליה ולא יוכל לכוון אם ירד, שייך החשש גם באופן זה ואינו צריך 

קיהה. 


סתירה בדברי הגמרא אם המהלך בדרך מתפלל מעומד 
הלכה כרבי. הקשה הרשב"א (ל"ס ה), הרי לעיל אמרו שהביננו מתפללים 


שההולך בדרך מתפלל כל התפילה כשיושב במקומו ואין צריך לירד אפילו אם 

יש לו מי שיאחז את חמורולי. והוסיף הרשב"א, שאין לומר שרק בשלש ברכות 

ראשונות ואחרונות צריך לעמודסז, ודברי הגמרא כאן שמתפלל על חמורו הם 

לענין שאר ברכות, שמשמעות הגמרא שכל שמונה עשרה ברכות אין צריך 
להתפלל במעומדס". והניח הרשב"א את קושייתו בצ"ע. 

ותלמידי רבינו יונה (ל"ס מן) תירצו על פי שיטתם שגם לפי רבי אסור להתפלל 
כשהבהמה מהלכת אלא צריך לעכב אותה, וכמו שאמרו לעיל שיתפלל 

הביננו במעומד היינו שלא יתפלל כשהוא מהלך, והיושב על הבהמה כשאינה 

הולכת הוא יכול לכוון כמו מי שהוא עומד. 


התוספות והרא"ש שאין צריך להחזיר פניו כנגד ירושלים כיון שרוכב על בהמתו ורוכב לדרכו. 
וראה בענין זה בילקוט ביאורים להלן בסמוך בענין 'מי שמתפלל כשהוא רוכב על החמור אם 
צריך להחזיר פניו נגד ירושלים'. ‏ סא. המאירי (ד"ס הו), ההשלמה (ל"ה פט), המכתם (ל"ס כ), 
המאורות (ל"ס סק). = סב. וכעין זה כתבו ההשלמה והמכתם והמאורות (מס). | סג. וכן כתב המאירי 
(ד"ס וסו) בשם גדולי המחברים. | סד. אמנם כתבו תלמידי רבינו יונה, שאם השיירה הולכת יכול 
להתפלל בדיעבד גם כשהבהמה הולכת, שאע"פ שרכוב כמהלך מכל מקום לענין תפילה התלויה 
בכוונה ובישיבת האברים בנחת אינו דומה הליכה ברגליו שיש לו עמל בהליכתו ולא יוכל לכוין 
כלל להליכה בבהמה שעומד עליה בנחת, ולכן מותר להתפלל בדיעבד כשהוא רוכב. אבל מכל 
מקום יעכב את הבהמה בברכת אבות, מפני שבברכה זו הכוונה מעכבת אפילו בדיעבד [כמבואר 
בגמרא להלן (לד). ועיין שם בתוספות (ד"ס יכוץ) ובטור ושו"ע ו" סי ק6 פ"6) שאם לא כיוון באבות 
לא יצא אפילו בדיעבד]. סה. ועוד הביאו המאירי והמכתם שיש אומרים שיכול להתפלל 
כשהבהמה הולכת, אבל לא ינענע את רגליו להוליכה [ורק כשהיא הולכת בעצמה אינו צריך לעכב 
אותה]. | סו. מדברי הרשב"א נראה כשיטת רש"י והתוספות והרא"ש [הו"ד בילקוט ביאורים לעיל 
בסמוך] שלרבי יכול להתפלל כשהבהמה מהלכת ואין צריך לעכב אותה, וסובר שרכוב נחשב 
כמהלך, ולכך הקשה ממה שפסקו לעיל שצריך להתפלל מעומד. כן משמע מדברי הבית יוסף (פֿו"ם 
סי 5ד ד"ס ועעמ .)6‏ סז. ומשום כך צריך להתפלל הביננו מעומד משום שעיקרה שלש ברכות 
הראשונות ושלש האחרונות [שבאמצע אומרים רק ברכה אחת]. | סת. וכתב עוד הרשב"א, שאין 


עדר 


ילקוט 


מי שמתפלל כשהוא רוכב על החמור אם עריך להחזיר פניו נגד ירושלים 


שם. כתבו התוספות (לד"ס ס(כס) שיכול להתפלל על החמור כשהוא מהלך ואינו 

צריך להחזיר פניו כנגד ירושלים. וכן כתב הרא"ש (סי' ש) וביאר הטעם 
כיון שהוא רוכב על בהמתו, רוכב לצד דרכו. 
אמנם הבית יוסף (פו"ס סי' ד ס"ד ד"ה וכתנ סלוקק) הביא בשם הרוקח שאע"פ שהוא 
מתפלל כשהוא רוכב על החמור, אם יכול יחזיר את פניולל. 

והנה לעיל (כפ:) במשנה שנינו בפירוש שהרוכב על החמור אם יכול לירד ירד 
ויתפלל, ואם אינו יכול לירד ויכול להחזיר את פניו יחזיר את פניו. אמנם 

בביאור הלכה (פ" ד ס"ד ד"ס סיס) דקדק מדברי התוספות יום טוב (מ") שדווקא 

לשיטת התנא שבמשנתנו שאם יש לו מי שיאחז את חמורו צריך לירד ולהתפלל, 

לכן גם אם אינו יכול לירד כגון שאין לו מי שיאחז את חמורו, מכל מקום 

צריך להחזיר את פניו, אבל לשיטת רבי שאין צריך לירד גם אם יש לו מי 
שיאחז את חמורו אינו צריך להחזיר את. פנִיו אפילו אם הוא יכולל. 


אוצר החכמה: 


ולפי זה כתב הביאור הלכה, שיתכן שהרוקח שכתב שצריך להחזיר את פניו 

אם יכול, סובר כשיטת רבינו יונה שגם לרבי צריך להעמיד את חמורו 

כשהוא מתפלל, ולכן צריך להחמיר לפי דבריו גם שיחזיר את פניו, אבל לשיטת 

הראשונים שיכול להתפלל גם כשהחמור ממשיך בדרכו אין צריך להחזיר את 
פניו גם כשהוא יכוללא. 


מי שאינו יכול לכוין את הרוחות יצדד את פניו לצד אחר 


סומא ומי שאינו יכול לכוין את הרוחות יכוין לבו כנגד אביו שבשמים. 

כתב הביאור הלכה (פ" 5ד ק"ג ד"ס פי) בשם השולחן שלמה, שטוב שיתפלל 

כנגד צד אחד ויצדד את פניו לצד השני, שבכך יתכן יותר שיתפלל כנגד ארץ 

ישראל, אם הצד שמתפלל כנגדו או הצד שהוא מחזיר בו פניו הוא כנגד ארץ 
ישראל. 


העומד בחוץ לארץ האם יכוין גם כנגד ירושלים ובית המקדש 


היה עומד בח"ל יכוין את לבו כנגד ארץ ישראל וכו' היה עומד בארץ 
ישראל יכוין את לבו כנגד ירושלים. כתבו תלמידי רכינו יונה (ד"ס סיס), 
שאין הכוונה שהעומד בחוץ לארץ צריך לכוין רק כנגד ארץ ישראל, אלא צריך 
לכוין גם כנגד ירושלים כמו מי שעומד בתוך ארץ ישראל, וכן צריך לכוין גם 
כנגד בית המקדש וקודש הקדשים, והחילוק בין העומד לחוץ לארץ למי שעומד 
בארץ ישראל הוא שהעומד בחוץ לארץ צריך לכוין גם כנגד ארץ ישראל, אבל 
העומד בארץ ישראל אינו צריך לכוין נגד ארץ ישראל כיון שהוא כבר עומד 
בתוכה. וכן העומד בארץ ישראל צריך לכוין גם כנגד בית המקדש וקודש 
הקדשים. 
ובשו"ע (פֿ"ם סי 5 5" נפסק שאם היה עומד בחוץ לארץ, יחזיר פניו כנגד 
ארץ ישראל, ויכוין גם לירושלים ולמקדש ולבית קדשי הקדשים, היה 
עומד בארץ ישראל יחזיר פניו כנגד ירושלים, ויכוין גם למקדש ולבית קדשי 
הקדשים. וביאר הפרישה (פס פק"6)*ב שכוונת השו"ע שיחזיר את פניו כנגד ארץ 
ישראל, ויכוין בדעתו גם לירושלים אע"פ שאי אפשר להחזיר את פניו נגד 
ירושלים. 
והפרישה עצמו כתב, שהעומד בחוץ לארץ צריך לכוון את פניו רק כנגד ארץ 
ישראל גם אם אין פניו מכוון נגד ירושלים ובית המקדשל, וגם 
בדעתו אינו צריך לכוון כנגדם רק שיכוון את המחשבה שתהיה כנגד אבינו 
שבשמים ולא לזולתו. וטעם החילוק בין העומד בארץ ישראל לעומד בחוץ 
לארץ ביאר הפרישה על דרך משל למי שעושין לו מטרה שיזרוק בו חץ, שאם 
הוא קרוב למטרה מציירים לו נקודה קטנה שהוא צריך לירות בתוכה, ואם הוא 
רחוק מן המטרה עושים לו עיגול גדול [שהעומד רחוק אינו יכול לכוין כל 


לומר שדברי רבי הם דווקא כשהולך במקום של גדודי חיה ולסטים, או דווקא כשרוצה לילך לדרך 
רחוקה ודברי הגמרא לעיל הם כשהולך לדרך קרובה, שמשמעות הגמרא היא שבכל מקום אינו 
צריך להתפלל מעומד. גם תלמידי רבינו יונה (ד"ס נ) כתבו שאין לחלק אם השיירה מהלכת או 
אם אינה מהלכת, כיון שבגמרא לא נזכר חילוק זה. ועוד הוכיח הרשב"א מדבוי הגמרא להלן 
[במי שיוצא לדרך קודם שהגיע זמן התפילה] שגם כשהולך בתוך התחום שאינו במקום סכנה אינו 
צריך להתפלל מעומד, וכבר הקשו התוספות (ד"ס מקמן) שם מאי שנא מהביננו שצריך להתפלל דווקא 
מעומד. והו"ד בילקוט ביאורים להלן בענין 'ראיה מדברי הגמרא שהולך בדרך שאין בה סכנה 
מתפלל כשהוא מהלך'. ‏ סט. בשו"ע ("; סי פד מ"ל) לא הביא המחבר נדון זה, רק כתב שמי 
שמתפלל כשהוא מהלך ברגליו מתפלל דרך הילוכו ואינו צריך להחזיר את פניו לארץ ישראל, אבל 
בדין רוכב על החמור לא הביא כלום. אמנם במגן אברהם (ס" ד סק"נ) כתב שהרוכב על החמור 
יצדד את פניו כנגד ארץ ישראל. ודבריו עולים על מה שכתב השו"ע ו" סי 75 פ"ט שאם מתפלל 
לשאר רוחות [ולא לצד ארץ ישראל] מכל מקום יצדד פניו נגד ארץ ישראל, והוקשה למגן אברהם 
וכי מי מתפלל לשאר רוחות כיון שהדין הוא שצריך להתפלל נגד ארץ ישראל, וביאר [בדרך השני] 
שמדובר במי שרוכב על החמור, והיינו שאע"פ שאינו צריך להתפלל נגד ארץ ישראל [כדברי 
הרא"ש], מכל מקום יצדד את פניו נגד ארץ ישראל. ע. הביאור הלכה למד זאת ממה שביאר 
התוספות יום טוב (פי) על מה שהתנא שנה דין זה שאם יכול יחזיר את פניו רק במי שרוכב על 
החמור ולא בדין השני במי שיושב בספינה או בקרון, משום שהיושב בספינה אינו צריך אפילו 
לעמוד אלא מתפלל כשהוא יושב, ומשום כך פשוט שאינו צריך להחזיר את פניו, וביאר הביאור 


ברכותי?. 


ביאורים 


כך], ולכך מי שעומד רחוק ממקום המקדש דיו במה שיכוין כנגד ארץ ישראל 
או כנגד ירושלים. 


ביאור הגירסא שלפנינו 'יכוין את לבוי 
שם. כתבו התוספות (ל"ס סיס), שהגירסא הנכונה היא 'היה עומד בח"ל יכוין 


שהרי הכוונה בזה שיכוין את פניו ויעמוד כנגד ארץ ישראל ולא שיחשוב בלבו 

על ארץ ישראל. וכך היא גירסת הרא"ש (סי' ש). אמנם הגירסא ברי"ף היא כן 
'יכוין את לבו' כגירסת הגמרות שלפנינו. 

והב"ח (פו"ק סי 75 פ"6 ד"ס ונקומו) מיישב גירסא זו, שאע"פ שעולה על פניו מכל 

מקום לא אמרו יכוין את פניו משום שהיה משמע מזה שצריך שיהיו 

פניו מכוונות ממש כנגד ארץ ישראל, וזה אי אפשר לכל אדם, ולכך אמרו 

שצריך לכוין את לבו לאותו רוח שמחזיר את פניו אע"פ שאינו מכוון ממש. 


תפילה לעד מזרח ליושבים במערבה של ארץ ישראל 


שם. כתבו התוספות (ד"ס פפיות) שכך היא ההלכה שצריך לכוין את פניו בשעת 

התפילה כנגד ארץ ישראל, וכן אמרו במסקנת הגמרא בבבא בתרא (לס:) 

שבני בבל צריכים להתפלל לצד דרום לפי שבבל עומדת בצפונה של ארץ 

ישראל. ואע"פ שיש אמוראים הסוברים שם שלעולם צריך להתפלל לצד מערב 

לפי שהשכינה במערב, מכל מקום אין ההלכה כן. 

ועל פי זה כתבו התוספותלד שעכשיו אנו פונים למזרח בשעת התפילה לפי 
שאנו במערבה של ארץ ישראל. 

ובמסכת בבא בתרא (כס) מבואר שרב ששת [שהיה סומא] היה אומר למשמשו 

שלכל רוח יכול להעמיד אותו בשעת התפילהעה, חוץ מרוח מזרחי 

שהיה נזהר שלא להתפלל כנגדו, משום שהמינים היו מתפללים כנגד אותו רוח. 

וכתב בפסקי ריא"ז (ה"ד ות ג)*י שמשום כך היו נזהרים קדמונינו שלא התפללו 

בבתי כנסיות כנגד זריחת השמש ממש, אלא כנגד אמצע היום, וגם באופן זה 
תפילתם היא כנגד ארץ ישראלנז. 


הרועה להחכים או להעשיר היאך מתפלל כנגד ארץ ישראל 


שם. במסכת בבא בתרא ((כס:) אמרו שהרוצה להחכים ידרים, והיינו שיתפלל 

לצד דרום, והרוצה להעשיר יצפין, פירוש שיתפלל לצד צפון. ורבי יהושע 

בן לוי אמר שלעולם ידרים שמתוך שהוא מתחכם יתעשר. והקשו בגמרא הרי 

שיטת רבי יהושע בן לוי היא שהשכינה היא במערב וצריך להתפלל לצד 

השכינה, ותירצו 'דמצדד אצדודי'. ופירש רש"י (ד"ס דענדד) שאע"פ שמתפלל לצד 

מערב מכל מקום יצדד מעט לצד דרום. ויש שפירשול" שיתפלל לדרום ויצדד 

את פניו לצד מערב. 

וכתבו הפוסקיםץט שהוא הדין לפי מה שאנו פוסקים להלכה שצריך להתפלל 

לצד ארץ ישראל [ולא כרבי יהושע בן לוי הסובר שמתפללים לעולם 

לצד מערב], אם הוא מתפלל לרוח אחרתפ, יצדד את פניו לצד ארץ ישראלפא. 

וכתב הט"ז (פו"ס סי 5 סק") שחזרת הפנים מועלת רק אם מתפלל לצד צפון 

או דרום כשהצד שכנגד ארץ ישראל הוא למזרח, שיכול להטות את פניו 

לצדדים ויהיה פניו כנגד ארץ ישראל, אבל אם מתפלל לצד מערב לא יועיל 
חזרת הפנים לצד מזרח משום שאי אפשר שיהפוך פניו לגמרי. 

ולפי זה כתב הט"ז שאם טעה והתפלל לצפון או לדרום ונזכר באמצע תפילתו 

יחזיר את פניו לצד מזרח, אבל אם טעה והתפלל לצד מערב לא יהפוך 

את פניו. ואין צריך לעקור את רגליו ולהעמיד עצמו לצד מזרח, שבדיעבד יש 

לסמוך על שיטת האמוראים בבבא בתרא (כ.) הסוברים ששכינה בכל מקום 

[ויכול להתפלל לאיזה רוח שירצה]פב. 


הלכה שלדבריו בכל מקום שיכול להתפלל כשהוא יושב אין דין להחזיר את פניו, וברוכב על 
החמור כיון שמעיקר הדין צריך לירד לשיטת התנא במשנה, לכך גם כשאינו יכול לירד יחזיר את 
פניו. ולפי זה לשיטת רבי שיכול להתפלל לכתחילה כשיושב על החמור אין צריך להחזיר את פניו. 
עא. והניח הביאור הלכה נדון זה בצ"ע. | עב. והביא דבריו המשנה ברורה (שס פק"ט. | עג. וכן 
העומד בארץ ישראל צריך לכוין את פניו רק כנגד ירושלים ואין צריך לכוין כנגד בית המקדש. 
עד. וכן כתבו הרא"ש (פי" ש) והטור (פו"ם סי 5). וכן פסק הרמ"א (עס ס"כ). ‏ עה. לפי שלא היה 
יודע לכוין כנגד ארץ ישראל. פסקי ריא"ז (ס"ד פֿת 0. = עו. הו"ד בשלטי הגיבורים (6פ ג) ובדרכי 
משה (פו"ם סי 5ד פֿות ). ופסק כן הרמ"א בהגהת שו"ע טס פ"ס. = עז. ועיין עוד בלבוש (פו"ת סי 5ל 
פ"ג) מה שהאריך לפרש לאיזה רוח צריך להתפלל בארצות שהיו בסביבותיו כדי שיהיו מתפללים 
כנגד ארץ ישראל. עח. םמ" (עפין יט ד"ס יפכ). עט. םמ"ג (פס), בית יוסף (פו"ם סי ד ד"ס ומייק 
וכסן) בשם מהר"י אבוהב. וכן נפסק בשו"ע טס פ"ט. | 5. בסמ"ג כתב כן לענין מי שרוצה להחכים 
שמתפלל לצד דרום או שרוצה להעשיר ומתפלל לצד צפון. ומהר"י אבוהב הביא שכך היה המנהג 
במקומו שלא היו מתפללים לצד ארץ ישראל. ‏ פא. ואע"פ שלדברי רש"י כוונת הגמרא בבבא 
בתרא היא שיתפלל לצד השכינה ויחזיר את פניו לדרום או לצפון, מכל מקום ממה שמצינו שמועיל 
מה שמצדד את פניו לענין צפון ודרום כדי להחכים או להעשיר, יש ללמוד שזה מועיל גם לענין 
הדין שצריך להתפלל כנגד ארץ ישראל. בית יוסף בשם מהר"י אבוהב (Eס).‏ וכתב הט"ז (פו"ם סי :ד 
סק"ג), שמכל מקום עדיף שיתפלל לצד ארץ ישראל ויחזיר את פניו לדרום או צפון, כדי שלא יהיה 
חלוק מהציבור שמתפללים לצד ארץ ישראל. ‏ פב. וכתב עוד שאינו דומה לשתי רשויות כמו 


ילקוט 


אם התפלל ולא החזיר פניו לארץ ישראל 


שם. כתב המאירי (ד"ס סומפ) שאין המנהג להקפיד כל כך, אלא שלא להפוך את 
העורף לארץ ישראל. 


פניו לצד מערב [פירוש לאחורי ארץ ישראל] אם כיון לבו כנגד אביו 
שבשמים יצאפ. 

אמנם המאירי הביא מה שאמרו בירושלמי (פ"ד ס"ס) שלכל רוח אין מחזירין 
חוץ מרוח המזרח, משום שנאמר (יק6 פ טז) 'אחוריהם אל היכל ה" 

וגו'. ומשמע מדברי הירושלמי שאם התפלל למזרח [פירוש לאחורי מזרח, והיינו 
לצד מערב] מחזירים אותו והיינו שצריך לחזור ולהתפלל. אמנם כתב שיתכן 
שכוונת הירושלמי שלכל רוח שהוא מתפלל אין גוערים בו שיחזיר פניו לרוח 
אחר, חוץ ממי שמתפלל כשאחוריו למזרח שגוערים בו שיחזיר פניו לצד אחר 

אבל מכל מקום אם התפלל כבר יצא בדיעבד ואין צריך לחזור ולהתפלל. 


ביאור דרשות הגמרא בענין המתפלל בחוץ לארץ או בארץ ישראל 


שנאמר והתפללו אליך דרך ארצם וכו'. כתב המהרש"א (פ"פ לס סיס) שכל 

הדרשות שדרשו בגמרא הם לפי הענין המדובר במקראות אלו, שהפסוק 
(מכיס 6' מ מת) 'והתפללו אליך דרך ארצם' עוסק בשבויים הנמצאים בארץ אויב 
והיינו בחוץ לארץ, ולכך נאמר שיתפללו דרך ארצם, והיינו שיכוונו את פניהם 
כנגד ארץ ישראל. והפסוק (טס מל) 'והתפללו אל ה' דרך העיר אשר בחרת בה' 


---- של 


'והתפללו אל הבית הזה' עולה על הנכרי הבא לירושלים ועומד מחוץ לעזרה 
לפי שאינו יכול לבוא לעזרה. 


איך יתכן שעומד בבית קדשי הקדשים 
היה עומד בבית קדשי הקדשים וכו'. יש להעיר הרי אסור ליכנס בקודש 
הקדשים חוץ מכהן גדול ביום הכיפורים בשעת העבודה, ואיך יתכן שאחד 
מתפלל שם. וביאר היעב"ץ (ל"ס סיס, הלפטון) שהכוונה על הכהן גדול כשהיה עומד 
בבית החיצון [בין שתי הפרוכות] והיה מתפלל שם תפילה קצרה, והוא חשוב 
כעומד בבית קדשי הקדשים. עוד ביאר שיש להעמידה באומנים שהיו משלשלים 
אותם לתוך קודש הקדשים כדי לתקן שם מה שהיה צריך לתקן כמו ששינו 
במסכת מדות (פ"ד מ"ס)פד, 
ובשל"ה (מסכפ פמיד פרק גל מלוס פות עו) כתב שלא מסתבר שכוונת הגמרא על כהן 
גדול ביום הכיפורים, אלא מדובר בכל אדם ואין הכוונה שעומד שם 
ממש אלא שעומד שם במחשבתו. 

והרי"ף והרמב"ם (פפיט פ"ס ה"ג) השמיטו דין העומד בבית קדשי הקדשיםפ". 

וכתב הלחם משנה שאולי לא גרס הרמב"ם בבא זו בגמראפי. 


ראיה מדברי הגמרא שהמתפלל אחורי בית הכנסת במזרח מחזיר פניו למערב 


היה עומד אחורי בית הכפורת יראה עצמו כאילו לפני הכפורת. פירש 

רש"י (ל"ס 6סוי) שבמערב העזרה היו אחת עשרה אמות של החצר מאחורי 

הכותל של קודש הקדשים עד הכותל של מערב העזרה, והעומד במקום זה 

מחזיר פניו לבית הכפורת והיינו למזרחפ'. 

וכתבו תלמידי רבינו יונה (לעל ו: ד"ס וכניט, ד"ס וממל) בשם רכינו יצחק חזקן, שגם 

אם כל ישראל היו עומדים לפני הכפורת והיו מחזירים את פניהם למערב 

כנגד הכפורת, מכל מקום אם היה אחד עומד אחורי הכפורת הוא מחזיר את 

פניו למזרח, ואע"פ שנמצא שהוא אינו מתפלל לצד שכל ישראל מתפללים, אין 

בכך כלום, כיון שהוא מחזיר את פניו לכפורת וגם העומדים מצד מזרח מחזירים 

את פניהם לכפורת, נמצא שכולם פונים למקום אחד. 

ומוכיח רבינו יצחק הזקן מזה לענין המתפלל אחורי בית הכנסת, שאע"פ שכל 

הקהל מחזירים את פניהם למזרח כדי שיהיו פונים כנגד ארץ ישראל, 

מכל מקום העומד מאחורי בית הכנסת יחזיר את פניו למערב, כיון שגם הקהל 
וגם הוא מחזירים את פניהם כלפי קיר המזרח של ההיכלפח. 


שאמרו לעיל (ו) על המתפלל אחורי בית הכנסת, כיון שאין אנשים אחרים בבית הכנסת באותה 
שעה שמתפללים לצד מזרח. פג. וכעין דבריו מבואר בדברי הט"ז (פו"פ סי 5ל פק"5) הנ"ל בילקוט 
ביאורים לעיל בסמוך. ומה שכתב המאירי שבדיעבד יצא גם בישיבה עיין בילקוט ביאורים להלן 
שהמפרשים נחלקו בזה. | פד. ועיין עוד בנחל אשכול על ספר האשכול (סלופ ספלפ מנמס פעריב, עפי 
נט ות ). פה. וכן הטור והשו"ע (לו"ס סי ₪ ס"פ) לא הביאו בבא זו. ועיין בביאור הלכה טס ד"ה 
סיס) מה שביאר הטעם שלא הביאוהו [והו"ד בהערות להלן בסמוך]. | פו. וכן כתב במעשה רוקח 
(תפינס פ"ס ס"ג). וכן בספר בית נתן (ד"ס והתפננו) אינו גורס בבא זו. וראה בהגהות וציונים. | פז. במגן 
אברהם (סי ₪5 סק") כתב שהעומד אחורי הכפורת הכוונה שהוא עומד במערבו של בית המקדש. 
ותמה בביאור הלכה (עס ק" ד"ס סיס) מדוע לא פירש המגן אברהם כדברי רש"י שהכוונה על מי 
שעומד באחת עשרה אמות שבין הכותל של מערב העזרה לבין קודש הקדשים. ומיישב, שהוקשה 
למגן אברהם על השו"ע (פס) שהביא ככל דברי הברייתא אך השמיט את מה שאמרו שאם היה 
עומד בבית המקדש יכוון כנגד בית קדשי הקדשים, ובהכרח שהטעם הוא משום שבזמן הזה אנו 
טמאי מתים ואסור לנו ליכנס למקום המקדש [וכמבואר במגן אברהם (ס" פקס6 סק"נו], ואם כן גם 


ברכות.?: 


ביאורים 


ערה 


מדוע שינו הלשון במי שעומד אחורי הכפורת 


שם. הב"ח (פו"ם סי 5ד ס"כ ד"ס ומ"ם) העיר על שינוי הלשון שאמרו בברייתא 
לענין מי שעומד אחורי הכפורת, שצריך לראות את עצמו כאילו הוא לפני 
הכפורת, ומדוע לא אמרו בפשיטות שאם עומד אחורי הכפורת יחזיר את פניו 
כנגד הכפורת. והביא שאכן כך היא גירסת הרא"ש (סי יע)פט. אבל להרי"ף שגורס 
כגירסת הגמרות שלפנינו קשה. 

ומיישב הב"ח שכל אלו שאמרו שיכוונו את פניהם כנגד ארץ ישראל וכנגד 
ירושלים וכו', אי אפשר שיכוונו ממש כנגד מקומות אלו, אבל מי 

שעומד מאחורי הכפורת יכול לכוון ממש כנגד הכפורת, ולכך אמרו שיראה את 

עצמו כאילו הוא עומד ממש לפני הכפורת. 


הטעם שבית המקדש נמשל לעוואר 


מאי קראה כמגדל דויד צוארך. המהרש"א (פ" ד"ה כמגלנ) ביאר שהפסוק עולה 
על בית המקדש שהוא נמשל לצוואר, לפי שהצוואר עומד בגובה של 
האדם, ובית המקדש הוא הודם וגבהן של ישראל. והביא, שכן מצינו במסכת 
מגילה (טז:) שדרשו על הפסוק (נכלטים מס יד) 'ויפל על צוארי בנימן אחיו', שבכה 
יוסף על שתי מקדשות שעתידין להיות בחלקו של בנימין ועתידין ליחרב. 


אם אבוה דשמואל התפלל קודם עלות השחר או קודם נץ החמה 


אבוה דשמואל ולוי כי הוו בעו למיפק לאורחא הוו מקדמי ומצלי. פירש 
רש"י (ל"ס סוו) שהיו מתפללים קודם היום. ופירשו התוספות (ד"ס 6וס) 
שכוונתו שהתפללו קודם עמוד השחר. ותמהו על דברי רש"י שבודאי המתפלל 
קודם עלות השחר אינו יוצא כלל שהרי עדיין אינו יום. ולכך פירשו שהקדימו 
להתפלל לאחר עלות השחר קודם נץ החמה, שעדיין אינו עיקר זמן תפילהצ. 
אמנם המלא הרועים (פוס' פס6צ" כתב שיש לפרש שגם רש"י שכתב קודם היום 
כוונתו קודם נץ החמהצב. וכעין זה ביאר הפני יהושע (כפוס' סס, נדכך סכלטון) 
שמה שכתב רש"י 'קודם היום' כוונתו קודם שנעשה יום לענין קריאת שמע 
ותפילה והיינו לאחר עלות השחר וקודם שהגיע זמן קישצי. 


היאך מוחר לעאת ביום טוב מחוץ לתחום 


מביאין לו שופר ותוקע לולב ומנענע. פירוש אם יום טוב של ראש השנה 
הוא, מביאים לו שופר קודם שיוצא לדרך ותוקע. ואם יום טוב של 
סוכות הוא מביאים לו לולב ומנענע. 
והעירו הראשוניםצז, איך היה יוצא ביום טוב לדרך והלא אסור לצאת מחוץ 
לתחום. ופירשו שמדובר כשהולך בתוך התחום, או שיוצא חוץ לתחום 
על ידי בורגנין או על ידי עירוב או שהולך בים. או שהוא יוצא חוץ לתחום 
להציל מן הגייס. 


מדוע לא נחלקו תנא קמא ורבי שמעון בן אלעזר ברישא 


השכים לישב בקרון או בפפינה מתפלל וכשיגיע זמן קריאת שמע קורא 
רבי שמעון בן אלעזר אומר וכו'. בשאנת אריה (סי' טז ל"ס ולכלוכס) 
העיר על לשון הברייתא שהיא מחולקת לשתי דינים, ברישא אמרו שאם משכים 
לצאת לדרך מביאים לו שופר וכו' וקורא קריאת שמע, ולא שנינו בה כלל מה 
דין התפילה, ולאחר מכן הביאו מחלוקת תנא קמא ורבי שמעון בן אלעזר במי 
שהשכים לדרך אם מתפלל קודם קריאת שמע או לאחר קריאת שמע, ותמוה 
מדוע לא נחלקו מיד בציור שהביאו ברישא מתי יתפלל אם קודם קריאת שמע 
או לאחריה, ואז לא היו צריכים להביא הציור שבסיפא כלל. 
ומיישב השאגת אריה על פי מה שכתב האור זרוע (ס"כ סלכות סנס סי" מכ פות ס) 
[והו"ד בהגהות אשר"י (פ"f‏ סי י ד"ס נטנת)] בשם ר"ת, שאין חיוב לסמוך 
גאולה לתפילה בשבת משום שסמיכת גאולה לתפילה למדו בירושלמי (פ"5 ס"5) 
מסמיכות הפסוק (פסלס יע עו) 'יהיו לרצון אמרי פי והגיון לבי לפניך ה' צורי 
וגואלי', לפסוק (שס כ 3) 'יענך ה' ביום צרה', ושבת שאינו יום צרה אין חיוב 
זה. ועל פי זה כתב השאגת אריה שיש לומר שגם יום טוב אינו יום צרה ואין 
בו חיוב של סמיכות גאולה לתפילה, ולכך ברישא שמדובר ביום טוב, כמו 


דין זה של העומד מאחורי הכפורת לא שייך בזמן הזה לפי רש"י שהכוונה על מי שעומד במקום 
העזרה בין קודש הקדשים למערב, ולכן פירש שכוונת השו"ע על מי שעומד בירושלים מאחורי 
המקדש לצד מערב. ועיין בביאור הלכה שם מה שהוסיף עוד לבאר בזה. | פת. עיין בדברי 
הראשונים לעיל (ו) שנחלקו בדין המתפלל אחורי בית הכנסת לאיזה רוח צריך להחזיר את פניו, 
ורבינו יצחק מביא ראיה לשיטתו מסוגייתנו. פט. והו"ד הרא"ש בהגהות וציונים. והובא שם עוד 
מה שכתב הרש"ש (ד"ס פחומי כסכ"פ סופן) שנראה שכך היתה גירסת רש"י. | צ. ראה בילקוט ביאורים 
לעיל (כ.) במשנה בענין 'תחילת זמן שחרית ומדוע לא שנאה התנא במשנה'. | צא. וכעין זה כתב 
בשלמה משנתו (נש"י ד"ס סװ). ‏ צב. והביא, שכעין זה מצינו שכתב רש"י ביומא (: ד"ס פפפי) 
שאנשי משמר שהעבודה מוטלת עליהם היו מקדימין לקרות קריאת שמע קודם היום, ובהכרח 
שכוונת רש"י לאחר עלות השחר שהרי מתחילה היו מסדרים האברים על גבי הכבש כמו ששנינו 
במסכת תמיד (פ"ד מ"ג) [וראה גם שם להלן (פ"ג פ"ט]. ‏ צג. ועיין שם שכתב דרך נוסף ליישב 
דברי רש"י גם כפי הבנת התוספות בדבריו שהיו מתפללים קודם עלות השחר. צד. רשב"א ("ס 
הֿ), מאירי (ד"ס יש פופניס, ד" ו(ענין ספמועס). 


רעו ילקוט 


שאמרו שמביאים לו שופר ותוקע והיינו ביום טוב של ראש השנהצה, לא נחלקו 
תנא קמא ורבי שמעון בן אלעזר ולדברי הכל יקדים להתפלל בבית אע"פ שלא 
הגיע זמן קריאת שמע ולא יסמוך גאולה לתפילה, ובסיפא הביאו ציור אחר אם 
משכים לצאת לדרך בחול שבזה נחלקו אם סמיכות גאולה לתפילה עדיף 
מתפילה במעומד או לא. 

אלא שהשאגת אריה הביא שהרא"ש (ס" כ) אינו גורס בברייתא שני ציורים 

כגירסא שלפנינו, אלא הביא מחלוקתם של תנא קמא ורבי שמעון בן 
אלעזר בציור הראשון במי שהשכים לצאת לדרך שמביאים לו שופר וכו', 
ומתפלל וקורא קריאת שמע וכו' ולרבי שמעון בן אלעזר קורא קריאת שמע 
ומתפלל. וביאר השאגת אריה שהרא"ש לשיטתו שמבואר מדבריו (פעניפ פ"6 סי 

נ) שיש דין סמיכת גאולה לתפילה גם ביום טוב. 

אמנם השאגת אריה בקונטרס אחרון דחה דברים אלו וכתב שלא יתכן לפרש 

שברישא מודה רבי שמעון בן אלעזר שיתפלל קודם שיצא, שאם כן היה 
צריך לומר בפירוש ברישא שיתפלל קודם קריאת שמע כדי ללמדנו שאין חיוב 
של סמיכת גאולה לתפילה ביום טוב, אלא מבאר שהטעם שחילק הברייתא 
לשתי בבות הוא משום שאם היה מביא מחלוקתם ברישא היינו אומרים שמה 
שנחלק תנא קמא על רבי שמעון בן אלעזר וסובר שאין צריך לחשוש לסמיכת 
גאולה לתפילה הוא רק ביום טוב, אבל בחול גם הוא מודה שעדיף לחשוש 
לסמיכת גאולה לתפילה, לכך הביא בבא נוספת שמדובר בחול והביא בה 
מחלוקתם אם צריך לחשוש לסמיכת גאולה לתפילה [וברישא שמדובר ביום טוב 
לא פירש דין התפילה כלל], ובכך ידענו שנחלקו גם בחול, והוא הדין שנחלקו 

גם ביום טובצ'י. 


מדוע לא יקרא קריאת שמע מיד לאחר עלות השחר 


וכשיגיע זמן קריאת שמע קורא. הקשה הרשב"א ((עינ פ: ד"ס ונענין קליפס), הרי 

בפרק ראשון (עי? פ:) הביאו ברייתא שאמר בה רבי שמעון בן יוחי 
משום רבי עקיבא שפעמים שאדם קורא קריאת שמע לאחר שיעלה עמוד השחר 
ויוצא בה ידי חובת קריאת שמע של יום, משום שיש מקצת אנשים שכבר ערים 
ללבן או בין תכלת לכרתיצ' ולא מיד לאחר עלות השחר, מכל מקום בשעת 
הדחק, כגון שיוצא לדרך ולא יוכל לקרות בדרך קורא מעלות השחר, והרי 
בברייתא זו מדובר לאחר עלות השחר שהרי אמרו בה שמביאים לו שופר ותוקע 
לולב ומנענעצ", ומדוע אם כן לא יוכל לקרות גם קריאת שמע קודם שיוצא 

לדרך כיון ששעת הדחק היא. 

ותירץ, שבברייתא כאן מדובר כשיוצא בשיירה או שיוצא למקום שאין שם 

גדודי חיות ולסטים, ויכול לקרות באמצע הדרך כשיגיע זמן קריאת 
שמע, ואע"פ שלענין תפילה אמרו שיתפלל קודם שיוצא ומשום שאינו יכול 
לכוין בדרך, היינו משום שהתפילה ארוכה היא ואפשר שלא יוכל לכוין בכל 
התפילה, אבל בקריאת שמע שצריך כוונה רק בפסוק ראשון או עד 'על לבבך' 


אהה19/06/2018 


(לנליס ו )צט יוכל לכוין בדרך, ודברי הברייתא לעיל (פ:) מדובר כשיוצא במקום 
גדודי חיה ולסטים שלא יוכל לכוין גם בפסוק ראשון, ולכך יקדים ויקרא לאחר 
עלות השחר. 


ראיה מדברי הגמרא שהולך בדרך שאין בה סכנה מתפלל כשהוא מהלך 


מר סבר תפלה מעומד עדיף ומר סבר מסמך גאולה לתפלה עדיף. 

הרשב"א (ד"ס ס6) מוכיח מכאן שגם מי שהולך בדרך שאין בה סכנה מתפלל 
כשהוא מהלך, שהרי תנא קמא ורבי שמעון בן אלעזר נחלקו אם עדיף להתפלל 
בביתו אע"פ שלא יסמוך גאולה לתפילה כדי שיתפלל מעומד ולא יצטרך 
להתפלל בדרך כשהוא מהלך, או שיתפלל בדרך לאחר קריאת שמע אע"פ 
שמתפלל כשהוא מהלך, כדי לסמוך גאולה לתפילה. ומשמע מדברי שניהם שאם 


צה. וכ[ מה שאמרו שמביאים לו לולב ומנענע ביאר השאגת אריה שמדובר ביום טוב הראשון של 
חג הסוכות. או, שאפילו חול המועד לא נקרא יום צרה ואין בו חיוב לסמוך גאולה לתפילה, וכן 
מה שאמרו שמביאים לו מגילה כיון שפורים הוא מדברי קבלה לא נקרא יום צרה. או יש לומר, 
שמכיון שכבר נזכר ברישא גם יום טוב של ראש השנה שוב לא שייך להביא בה מחלוקתם של 
תנא קמא ורבי שמעון בן אלעזר והוצרכו לומר ציור אחר בסיפא שמדובר רק בחול. | צו. ועיין 
שם בהמשך דבריו שהוכיח עוד מסוגייתנו שיש חיוב של סמיכת גאולה לתפילה אפילו בשבת. 
צז. כפמו ששנינו במשנה לעיל (ע6). | צח. ואין יוצאים ידי חובת שופר ולולב רק לאחר עלות 
השחר. | צט. עיין בגמרא לעיל (:) מחלוקת תנאים בזה. | ק. וכתב הרשב"א, שהיה אפשר 
לדחות שבאמת מדובר כשהוא מהלך מחוץ לתחום וכשהולך בהיתר כגון על ידי בורגנין. אמנם 
המאירי (ד"ס יש שופמס) כתב שאינו מצוי שיהיו בורגנים בדרך רחוקה. | קא. ואין ליישב שמדובר 
כאן במקום סכנה ובגמרא לעיל מדובר בדרך שאין בה סכנה שהרי כאן מדובר בתוך התחום. 
קב. במהרש"א (נפוס' ד"ס מסמן) העיר, שהתוספות היו יכולים להוכיח שאפשר להתפלל כשהוא מהלך 
גם ממה שאמרו לעיל שהלכה כרבי שהרוכב על החמור אינו צריך לירד, וכתבו התוספות (ד"ס הנכה) 
שיכול להתפלל גם כשהוא מהלך. ואכן הרשב"א הקשה גם מדברי הגמרא הנ"ל, וכבר הו"ד בילקוט 
ביאורים לעיל בענין 'סתירה בדברי הגמרא אם המהלך בדרך מתפלל מעומד'. קג. כמבואר לעיל 
שהרי נזכר בה תקיעת שופר. קד. והניח הרשב"א את קושייתו בצ"ע. קה. והופיף עוד המאירי, 


ברכות ל. 


ביאורים 


הוא מתפלל בדרך הוא מתפלל כשמהלך. והרי בברייתא כאן מדובר כשהולך 
בתוך התחום, שהרי אמרו בה 'מביאים לו שופר ותוקע' ומשמע שמדובר ביום 
טוב שאסור לצאת מחוץ לתחום, וכשהולך בתוך התחום אינו מקום סכנה?. 
ותמה הרשב"א מדוע בגמרא לעיל פסקו הלכה שההולך בדרך צריך להתפלל 
הביננו מעומד, הרי בגמרא כאן מבואר שההולך בדרך מתפלל כשהוא 
מהלךקא. 
וכבר הקשו התוספות (ל"ס מסנן) קושיא זו?ב. ותירצו, שרק כשמתפלל הביננו 
בדרך צריך לעמוד, משום שהיא תפילה קצרה ואין כל כך ביטול דרך 
כשמתפלל אותה מעומד, אבל שמונה עשרה שלימות שיש בה יותר ביטול הדרך 
אם יצטרך לעמוד יכול להתפלל כשהוא מהלך. 
אמנם הרשב"א מס) תמה על תירוץ התוספות, שהרי בברייתא כאן מדובר גם 
ביום טובקי, וביום טוב מתפללים רק שבע ברכות כמו בתפילת הביננו, 
ואע"פ כן אמרו שמתפלל כשהוא מהלךקי. 
והמאירי (ל"ס ש פופניס) תירץ לשיטת התוספות, שנוסח התפילה ביום טוב הוא 
ארוך לכן דינה כתפילת שמונה עשרה שיכול להתפלל כשהוא 
מהלךקה. 
אמנם בספר אהל מועד (סעכ ספפינס לרך ג נמינ יכ)?' כתב שמדברי התוספות יש 
ללמוד שהיוצא לדרך ביום טוב שני?' צריך להתפלל מעומד, ואינו דומה 
לתפילת שמונה עשרה שיכול להתפלל גם כשהוא מהלךקח". 
והמאירי (פס) תירץ על קושיית הרשב"א, שלא התירו להתפלל במהלך רק 
כשהוא הולך במקום סכנה, ודברי הברייתא כאן שהולך במקום קרוב 
מדובר כשהולך לצורך מצוה ולכך הקלו בהליכה זו שיכול להתפלל כשהוא 
מהלך. 


מחלוקת הראשונים מה הפסק להלכה במי שמשכים לעאת בדרך 


שם. הראשונים נחלקו איך פוסקים להלכה. יש שפסקו?קט כתנא קמא הסובר 
שיתפלל קודם שיצא לדרך שתפילה במעומד עדיף, וכמו שהיו נוהגים 
אבוה דשמואל ולוי. ובעל הלבות גדולות (נרכות פ"ד ד"ס תט) [והו"ד בתוספות (ל"ס 
מסמן)] פסק כרבי שמעון בן אלעזר שיתפלל בדרך לאחר קריאת שמע, שסמיכת 
גאולה לתפילה עדיף. 

והתוספות (ל"ס מסמן) הביאו ראיה ממה שאמרו בגמרא להלן בסמוך על רב 
אשי שלא רצה להקדים תפילתו לקריאת שמע לפי שלא ראה את 

החכמים הזקנים שהיו עושים כן, ומשמע מזה שאין הלכה כאבוה דשמואל 

ולוילי. 
אך הרא"ש (סיי כ כתב שאין ראיה מדברי רב אשי, שכוונתו רק שהחכמים לא 
עשו כן כשלא היו יוצאים לדרך, ולכך גם רב אשי לא רצה להקדים תפילתו 
משום שהיה מתפלל לאחר מכן מיושב, אבל היוצא לדרך שאינו יכול לכוין 
כשיתפלל בדרך, יותר טוב שיקדים ויתפלל קודם שיצא אע"פ שיפסיד סמיכת 
גאולה לתפילה כמו שעשו אבוה דשמואל ולויקיא. 
וכן נפסק בטור ושו"ע (פו"ס סי" פט ס"ם) שבשעת הדחק, כגון שצריך להשכים 
ולצאת לדרך, יכול להתפלל משיעלה עמוד השחר וימתין מלקרות קריאת 
שמע עד שיגיע זמנה, ואע"פ שאינו סומך גאולה לתפילה, תפילה במעומד עדיף. 
אמנם המגן אברהם (פס ס"ק טו) העיר שרוב העולם אין נזהרים בזה אלא מתפללים 
בדרך במהלך לאחר קריאת שמע וברכותיה. וכתב, שאפשר שנוהגים כהראשונים 
שפסקו כרבי שמעון בן אלעזר שסמיכת גאולה לתפילה עדיף. עוד מיישב על 
פי מה שפירש רש"י (ד"ס פפטס), שהטעם שתפילה במעומד עדיף הוא כדי שיכוון 
את לבו, והרי אנו בין כך איננו מכוונים כל כך ולכך מוטב להתפלל בדרך 
ולהסמיך גאולה לתפילהקיב. 

עוד הוסיף המגן אברהם, שמדברי רש"י משמע שרק אם יצטרך להתפלל בדרך 
כשהוא מהלך צריך להקדים ולהתפלל בביתו גם כשמפסיד סמיכת גאולה 


שלדעת הסוברים שבראש השנה אומרים מלכויות זכרונות ושופרות בכל התפילות ולא רק במוסף 
מיושב יותר, כיון שבברייתא מדובר בתפילת ראש השנה שהיא ארוכה [ראה בילקוט ביאורים לעיל 
(כט) בענין 'אם מברכים תשע ברכות בכל התפילות של ראש השנה' שהובאה שיטת הסוברים 
שאומרים מלכויות זכרונות ושופרות בכל התפילות של ראש השנה]. ובפני יהושע (ד"ס סיכי) מיישב 
תמיהת הרשב"א שכל הענין שצריך להתפלל במעומד הוא כדי שיבקש מהקב"ה כעבד העומד כנגד 
אדונו, ולכן כל זה הוא רק כשמבקש צרכיו אבל ביום טוב שמתפלל רק שלש ראשונות ואחרונות 
וקדושת היום ואינו מבקש צרכיו, יכול להתפלל כשהוא מהלך אע"פ שהתפילה אינה ארוכה. 
קו. והו"ד בבית יוסף (פו"ם סי כד ס"ד ד"ה כתוכ). ‏ קז. וכגון שיוצא ללוות את המת או שיצא באונס. 
קח. ובדרכי משה (פס פות כ) העיר על דבריו שדין זה שייך גם בחול, כגון בתפילת מוסף של ראש 
חודש או חול המועד שיש בה רק שבע ברכות. עוד הוסיף, שאם השיירה הולכת ויש סכנה אם 
יתעכב מלהתפלל, יכול להתפלל בהליכה כמו שכתב הבית יוסף (שס ד"ס ומפמע) לענין ברכת אבות. 
קט. רבינו חננאל (סו"ד כתוספות ד"ס מסמך ונר6"ם סי כ), הרשב"א (ד"ס וניעניל) בשם רב האי גאון. וכן נקטו 
הרא"ש (פי" כ והמאירי (ד"ס פ). = קי.וכן הביא הרשב"א (ל"ס וניעניל) בשם י"א. קיא. וכעין דברי 
הרא"ש כתבו גם הרשב"א (ל"ס ויעניד) והמאירי (ד"ס פי). ועוד הוסיף הרא"ש, שעיקר תפילת רב אשי 
היתה במעומד אלא שרצה להתפלל עם הציבור במיושב. ובמאירי כתב גם, שלא ראינו אינה ראיה. 
קיב. ועיין בשפתי חכמים (ז"ס סוס) מה שכתב ליישב תמיהת המגן אברהם מדוע העולם אין נזהרים 


ילקוט 


לתפילה, ומשום שלא יוכל לכוון בתפילתו כשהוא מהלך, אבל אם יוכל להתפלל 
במיושב עדיף שיתפלל בדרך ויסמוך גאולה לתפילהקי. אמנם כתב המגן אברהם 


יושב צריך להקדים ולהתפלל בביתו. 


בדיעבד כשיצא לדרך ועדיין לא התפלל 


שם. כתב הרשב"א (ד"ס ונעניד), שכל המחלוקת היא מה יעשה לכתחילה אם 

יתפלל בביתו קודם קריאת שמע משום שתפילה מעומד עדיף, או שיתפלל 

כשהוא מהלך בדרך לאחר קריאת שמע כדי שיסמוך גאולה לתפילה, אבל ודאי 

מי שכבר יצא לדרך ועדיין לא התפלל, מתפלל בדרך כשהוא מהלך ואין צריך 
לעמוד. 


אם מוכרח מדברי הגמרא שאם התפלל מיושב חוזר ומתפלל מעומד 


כי הוה אתי לביתיה הדר ומצלי מעומד. המפרשים נחלקו מדוע חזר רב 
אשי והתפלל בביתו. יש שפירשוקיד, שאע"פ שהיה מוכרח להתפלל מיושב, 
מכל מקום כיון שיכול לאחר מכן להתפלל מעומד צריך לחזור ולהתפלל. 
והוכיחו מכאן שמי שהיה מוכרח להתפלל מיושב חוזר ומתפלל מעומד כשהוא 
יכול. 
והבית יוסף (פֿו"ס סי" 75 ס"ט ד"ס גרפינן) הוכיח כן מדברי התוספות (ד"ס מפמך)קטו. 
ועל פי זה פסק בשו"ע (6"פ סי 75 ס"ע) שצריך לחזור ולהתפלל 
מעומדקטי. 
וייש שפירשוק" שרב אשי היה מתפלל נדבה, אבל מעיקר הדין יצא בתפילה 
הראשונה שהתפלל מיושב ואינו צריך לחזור ולהתפלל. 

והרמ"ע מפאנו (פו"ת, סי יט ד"ס גס) הביא ראיה לזה שישיבה בתפילה ודאי אינה 
מן הדברים הפוסלים את התפילה, ממה שהרמב"ם (פפלס פ"ד ס"6) 
כשמנה את הדברים המעכבים את התפילה, לא הזכיר ביניהם 'עמידה בתפילה'. 
והקשה רע"א (ד"ה כי) על המפרשים שרב אשי התפלל תפילת נדבה, ממה שנפסק 
בשו"ע (6ו"פ סי קז ס") שאין מתפללים תפילת נדבה בשבת, והרי רב 

אשי עשה כן בשבתא דריגלא ואיך היה יכול להתפלל נדבה. 
ואכן הרמ"ע מפאנו מוכיח ממעשה של רב אשי כשיטת הראשונים שאפשר 

להתפלל תפילת נדבה בשבתלי". 
עוד כתב המגן אברהם (פי' 75 ס"ק 6) שמלשון רש"י (ד"ס ₪) משמע שרב אשי 
חזר והתפלל משום שלא היתה דעתו מיושבת כל כך בתפילה הראשונה 
שהיתה בשעת הדרשה ולא היה יכול לכוין בה [ולא משום שהתפילה היתה 
כשהוא מיושב]קיט. 

והט"ז (פו"ס סי 25 פק"ס) האריך להוכיח מכמה ראשונים שאין הלכה כרב אשי 
הסובר שהמתפלל מיושב צריך לחזור ולהתפלל, וכתב שראוי לחוש 

לשיטתם ולא להתפלל פעם שניה משום ספק ברכה לבטלהלל. 


מדוע תפילת מוסף איגה כשחרית וכמנחה 


רבי אלעזר בן עזריה אומר אין תפלת המוספין אלא בחבר עיר. במפרשים 
התבארו כמה טעמים בדעת רבי אלעזר בן עזריה, מה ההבדל בין תפילת 
מוסף שנתקנה לציבור בלבד, לבין שאר התפילות שנתקנו אף ליחידים: 

א. רבינו יונה (ד"ס מתני' - סקנ) ותוספות הרא"ש (ל"ס 6ן) ביארו שתפילת מוסף 
היא תפילת שבח ואין בה תחנונים ולכך די בזה שהציבור יתפללו אותה 


בדין זה. | קיג.וכתב שכן משמע גם מדברי הרא"ש (פי כ לפי תירוץ אחד. והיינו במה שכתב 
הרא"ש הנ"ל [המובא בילקוט ביאורים לעיל בסמוך] שאין ראיה מרב אשי שלא הקדים תפילתו 
שאין הלכה כאבוה דשמואל, לפי שרב אשי היה מתפלל אחר כך במיושב ולא במהלך. 
קיד. מאירי (ל"ס פ) בשם יש אומרים, בית יוסף (פו"פ סיי 5ד ס"ט ד"ס גרסין). | קטו. שהתוספות הקשו 
על מה שמבואר בכל הסוגיא כאן שכשהוא מתפלל בדרך יכול להתפלל מהלך, ומאי שנא מהביננו 
שאמרו לעיל שצריך להתפלל מעומד. ותירצו [בתירוץ השני], שבסוגיא כאן מדובר כשחוזר ומתפלל 
בביתו מעומד כמו שעשה רב אשי בשבת הרגל, ומשמע מדבריהם שחייב לחזור ולהתפלל ולא 
יצא במה שהתפלל מהלך או מיושב. | קטז. וכתב עוד הבית יוסף, שכשחוזר ומתפלל מעומד 
אינו צריך לחדש דבר בתפילתו, שהרי בגמרא אמרו בסתמא שרב אשי היה חוזר ומתפלל ומשמע 
שהתפלל תפילה הנהוגה להתפלל בלא תוספת ומגרעת. והב"ח (עס ק"ל ד"ס וכפנ עוד) ביאר שהטעם 
שאין צריך לחדש בה דבר, הוא משום שזה שהוא מתפלל מעומד כשהתפילה הראשונה התפלל 
מיושב, חידוש הוא, וכמו שכתבו תלמידי רבינו יונה ((עיל כ. ד"ס ופי) לענין מי שספק לו אם התפלל 
שאינו צריך חידוש כשהוא חוזר ומתפלל, שמכיון שצריך לחזור ולהתפלל על הספק אין לך חידוש 
גדול מזה. קיז. מאירי (ד"ס מ בשם רוב מפרשים, הרמ"ע מפאנו (טו"פ, סי יט ד"ס גס) והו"ד במגן 
אברהם (פי 5 ק"ק ).| קית. אמנם תמיהתו של רע"א היא על דברי המגן אברהם, ולכאורה 
תמיהתו קיימת על מה שהמגן אברהם הביא את דברי הרמ"ע מפאנו להלכה, והרי אנו פוסקים 
כשיטת הראשונים שאין מתפללים נדבה בשבת. קיט. וכתב המגן אברהם, שאפשר שעל זה נהגו 
עוברי דרכים שהתפללו מיושב שלא לחזור ולהתפלל שנית. קכ. וכתב הט"ז, שמעולם לא ראינו 
מהגדולים שהתפללו בדרך מיושב על העגלה שהתפללו שנית בבואם למלון או לביתם, ולכן לא 
יתפלל שנית אלא אם הוא הוא בטוח שיוכל לכוין בתפלתו, שאז יכול להתפלל תפילת נדבה כמו 
שנפסק בשו"ע (פ"ם סי קו פ"). | קכא. הרש"ש (ד"ס 666 העיר שגם במוסף יש תחנונים שהרי 
אומרים בה יהי רצון שתעלנו בשמחה לארצנו' וכו' שהיא תחינה לצאת מהגלות, ויש שתירצו 


כרפות ל. 


ביאורים רעז 


אבל שאר התפילות מכיון שהן תפילות של תחנונים, כל יחיד ויחיד מחוייב 

בהן [ואף שגם בשאר תפילות השבת אין תחנונים, מכל מקום הן תפילות שנתקנו 

כנגד התפילות שבחול שיש בהן תחנונים ולכן אף היחיד מתפלל אותן]קכא, 

והפני יהושע (ד"ס רנ"ע) הוסיף וביאר, שתפילת מוסף נתקנה כנגד קרבנות 

המוספים שהיו מקריבים בבית המקדש, וכיון שהמוספים הם קרבנות ציבור 
שאין היחיד מחוייב בהם, כך גם אין היחיד מחויב בתפילת המוספים שנתקנה 
כנגדן?ל. אבל שאר התפילות שנתקנו על ידי האבות כדי שהאדם יבקש בהן 
רחמים, כל יחיד ויחיד מחוייב בהן לבקש רחמים על עצמו. ואף שגם בשאר 
התפילות תיקנו את זמנן כנגד קרבן התמיד שהיה גם קרבן ציבורקכי, מכל מקום 

אין זו אלא אסמכתא בעלמא שסמכו זאת לקרבנות ועיקרן הוא לבקשת רחמים. 

וש שכתב שאף לשיטת רבי יהושע בן לוי שסובר לעיל (כו:) ששאר התפילות 

עיקרן נתקנו כנגד הקרבנות, מכל מקום עיקר החיוב הוא בקשת רחמים, והראיה 

שהרי מי ששכח להתפלל מנחה, יש לו תשלומים על ידי שיתפלל שתי פעמים 

תפילת ערבית, ואם תקנת התפילה היא משום הקרבן בלבד, כיצד שייך להשלים 

את היום שעבר, והלא 'עבר יומו בטל קרבנו' אלא בודאי מוכרח שעיקר החיוב 
הוא בקשת רחמים. 

ב. המאירי (ד'"ס סמפנס סיסית) ביאר שכל התפילות נתקנו על ידי יחידים והיינו 
האבות [וכדברי רבי יוסי ברבי חנינא לעיל (כו:) שאברהם תיקן שחרית, יצחק 

תיקן מנחה, ויעקב תיקן ערבית] ולפיכך גם יחידים חייבים בזהקכז. אבל תפילת 

מוסף שכל עיקר תקנתה היתה על ידי רבים והיינו אנשי כנסת הגדולה, רק 
הרבים מחוייבים בהקכה. 

ג. עוד ביאר המאירי (שס) שתפילת מוסף כיון שאין מתפללים אותה כל יום, 
אין האנשים בקיאים בה, ולפיכך לא נתקן חיובה אלא בציבור, אבל שאר 
התפילות שמתפללים אותם כל יום, הכל בקיאים בהם וחייבים בהםקיי. 

ד. הפני יהושע (ליס פפֿנ"ע) מבאר שבמוספי יום טוב וראשי חודשים, עיקרן הוא 
שעיר החטאת שמכפר, וקרבן זה לא שייך כלל ביחיד, שהלא אינו מחוייב 

בזה, וכיון שאינו מחוייב בזה אינו יכול להתפלל תפילה זו ביחידות. ואף שגם 

היחיד מתכפר בקרבן, מכל מקום התפילה שכנגד נתקנה רק לציבור. וזה כמו 
שמבואר בתענית (כו.) שהתקינו שאנשי משמרות של מעמדות יהיו שליחים של 

הכלל לעמוד על הקרבן במקום הבעלים כדי שהקרבן יהא נחשב עבור כולם, 

כך תפילת הציבור היא כאותם שלוחיםקיז. ומה שיחיד שלא בחבר עיר צריך 

להתפלל [לשיטת רבי יהודה], כדי שיזכור את הדבר שהיו מקריבים קרבן מוסף. 

ה. הרש"ש (ד"ס 66) ביאר שאף שכל התפילות נתקנו כנגד קרבנות של ציבור, 
מכל מקום בתפילת המוסף שמזכירים בה בפירוש את הקרבנות, אינה נוהגת 

אלא בציבור, אבל בשאר התפילות שהקרבנות אינם מוזכרים בהם בפירוש, נוהגת 

אף ביחיד. 


מה הדין במוסף של ראש השנה 


שם. בגמרא במסכת ראש השנה (לה.) מבואר שרבן גמליאל ורבנן נחלקו האם 

יחיד יכול לצאת ידי חובה מהשליח ציבור בתפילת מוסף של ראש השנה, 
ומבואר שם שלפי כולם היחיד חייב להתפלל מוסף ורק נחלקו האם יכול לצאת 
ידי חובה מהשליח ציבור או שמחוייב להתפלל בעצמו, וקשה מפני מה לא 
הוזכרה שם שיטת רבי אלעזר בן עזריה במשנתנו שהיחיד כלל אינו חייב 
להתפלל תפילת מוסף. וביאר המילי דברכות (ד"ס ונפמפ) שרבי אלעזר בן עזריה 
לא חלק על חכמים אלא בתפילת מוסף של כל השנה שהיא כנגד הקרבנות, 
שבזה סבר שנתקנה רק בציבור כמו קרבנות המוספים שהם קרבנות ציבור 


שעל כל פנים עיקרה של תפילת מוסף, אינה לתחנונים. והוסיפו, שכן צריכים לומר גם כדי לבאר 
את דברי הצל"ח (עיל כ. ד"ס ומדנרי) ועוד אחרונים, שסברו שנשים פטורות ממוסף מהטעם שזו מצות 
עשה שהזמן גרמא וביארו שמה שבשאר התפילות חייבות אף שגם בהם הזמן גרמא, הוא משום 
שנתקנו לבקשת רחמים. ולכאורה קשה שגם במוסף יש בקשת רחמים, אלא משום שעיקרה אינו 
לזה [דאה בבשמים ראש (סי פט, סונ נרע" על ססו"ע פו"ם סי" ק"ו מג" סק"נ) ובעוד אחרונים, שכתבו 
שאשה פטורה ממוסף מטעם אחר, שנתקנה כנגד קרבנות ציבור ונשים אין להם חלק בקרבנות 
ציבור]. עוד הביאו לבאר בדרך אחרת את אותם האחרונים, משום שבקשת ה'יהי רצון' עיקרה היא 
בקשה שנזכה לעלות לרגל כדי לקיים את מצות הראיה והבאת הקרבנות, וכיון שאשה פטורה מזה, 
אין לחייב נשים במוסף מחמת כן [אפשר לומר כעין זה ליישב את עצם הערת הרש"ש, שכיון 
שזו בקשה על קרבנות ציבור וכן בקשות כלליות, אין לחייב מחמתן את היחיד בתפילת מוסף]. 
קכב. וכן מבואר בתוספות לעיל (ט. ד"ס 6נעש) שלא תיקנו את תפילת מוסף אלא משום שנאמר (סוטע 
יל ג) 'ונשלמה פרים שפתינו'. ‏ קכג. שהיה קרב כל יום בבוקר ובבין הערבים כמו שמפורש 
בפסוקים (נמונר כ ג-ד), והתבאר לעיל (ט:) ששחרית תיקנו כנגד תמיד של שחר, מנחה כנגד תמיד 
של בין הערבים, וערבית כנגד האברים שלא נתעכלו ביום, שהיו קרבים כל הלילה. קכד. והופיף 
המאירי שאין צריך לומר שלכתחילה צריכים להתפלל בציבור, כיון שאנשי כנסת הגדולה חזרו 
ותיקנום על סדר קרבן התמיד [כפי ביאור דעת רבי יוסי ברבי חנינא, במסקנת הגמרא שם]. 
קכה. וחכמים שחלקו על רבי אלעזר בן עזריה, סברו שלא אבות תיקנום אלא אנשי כנסת הגדולה 
ותיקנו את תפילת מוסף כמו שאר התפילות שחיובם אף ליחיד. | קכו. וחכמים שחלקו סברו 
שהכל בקיאים גם בתפילת מוסף. קכז. ראה להלן שהפני יהושע מבאר לפי זה את הלשון 'חבר 
עיר', שהם שלוחי העיר שעושים עבור כל העיר. והנה טעמו מבאר את מוספי יו"ט ור"ח בלבד, 
ולא את תפילת המוספים של שבת שלא מוזכר בהם שעיר חטאת, ולזה צריך לסברת הרבינו יונה 
שביאר מצד שזה כנגד הקרבנות ולא דווקא משום קרבן חטאת. 


אוצר החכמה: 


רעח 


ילקוט 


והיחיד לא מחוייב בהם, אבל בתפילת מוסף של ראש השנה שיש בה ברכות 
של מלכויות זכרונות ושופרות, אף רבי אלעזר בן עזריה מודה שהיחיד מחוייב 
בזה קכח. 


ביאור הלשון 'חבר עיר' 


בחבר עיר. רש"י (ד"ס 6ן) פירש שהלשון 'חבר עיר' היינו 'חבורת העירי כלומר 
ציבור של אנשים [ולפי זה הניקוד הוא בְּחֲבָר עיר]קלט. אבל המאירי (ל"ס 
סעקנס ססיסית) והרמב"ם (פילוץ סמעמות) פירשו שהכוונה לחכם המיוחד שבעיר 
ומנהיגה וכן פירש הערוך (עלן מנכ) שהכוונה לגדול העיר ['חבר' הוא מלשון 
תלמיד חכם כמו ששנינו (דמסי פ"כ מ"ג) 'המקבל עליו להיות חבר' וכן (טעיפ פ"ט 
מ"ס) 'אשת חבר]. וכיון שתמיד הכל מתקבצים סביבו, נקראים כל הציבור על 
שמוקל. ובשפתי חכמים (ל"ה נפני) הביא בשם ספר קול רמז שצריך לומר יבחֲבַר 
עיר' מפני שתיבת 'חבר' סמוכה לתיבת 'עיר' וכמו 'זקן ביתו' (כרטית כד 3). 
והפני יהושע (ד"ס רפנ"ע) כתב שבסוגייתנו 'חבר עיר' היינו טובי העיר שעושים 
עבור כולם, שהם שלוחים של כל אנשי העיר, כמבואר במגילה (מ:, 
ולכן נקטו דווקא לשון זה ולא 'ציבור' או 'עשרה' כמו בכל מקום, משום 
שהטעם שלרבי אלעזר בן עזריה יחיד לא מתפלל מוסף, הוא כיון שהציבור 
מתפלל עבורו, וכמו שהיו השלוחים עומדים על הקרבן בשליחות כולם, כך 
מוסף שהיא במקום הקרבנות הללו הציבור מתפלל עבורו. 


במשנה כבר מבואר ההבדל בין תנא קמא לרבי יהודה 


רבי יהודה היינו תנא קמא. הגמרא שאלה שאין הבדל בין דברי תנא קמא 
לדברי רבי יהודה בביאור דעת רבי אלעזר בן עזריהקי*. וקשה וכי הגמרא 
לא ידעה שההבדל ביניהם הוא ביחיד שלא בחבר עיר, והלא מדבריהם במשנה 
מבואר כן, שלשונו של תנא קמא הוא 'אין תפילת המוספים אלא בחבר עיר' 
שמשמע שלעולם אינה נוהגת ביחיד. ואילו לשונו של רבי יהודה הוא 'כל מקום 
שיש שם חבר עיר יחיד פטור' שמשמע שבמקום שאין חבר עיר אין היחיד 
פטורקלב. 
וביאר המילי דברכות (ד'"ס כ שבקושיא הגמרא סברה שאף לרבי יהודה יחיד 
שלא בחבר עיר פטור, וכפי שכתב הפני יהושע (ד"ס 5)ניע) שחבר עיר 
הם השלוחים של הציבור, כמו אנשי משמר של מעמדות שהיו שלוחים של כל 
ישראל לעמוד על הקרבנות כמבואר בתענית (ו.), וכיון שכן כמו שאנשי המשמר 
הם שלוחים של כל ערי ארץ ישראל, ולא דווקא של אנשי אותה העיר ממנה 
הם באו, כך גם חבר עיר הם שלוחים של כולם ולא רק של אנשי עירם, וממילא 
אף היחיד שאין בעירו חבר עיר, נחשב כיחיד בחבר עיר ופטור לפי שכבר יצא 
ידי חובתו על ידי חבר עיר של עיר אחרת. ורק בתירוץ הגמרא התחדש שרבי 
יהודה ותנא קמא נחלקו בדין יחיד שלא בחבר עירללג, 
והצל"ח (ד"ס ר סוזס) הקשה באופן אחר, מה הגמרא הקשתה 'מאי בינייהו' 
והלא מסתבר שההבדל ביניהם הוא ביחיד שיש במקומו תפילת ש"צ 
אלא שאינו רוצה לצאת בה ידי חובה אלא רוצה להתפלל בעצמו, האם הוא 
רשאי. שלרבי יהודה רשאי שכך משמע מלשונו במשנה שיחיד בחבר עיר פטור 
כלומר שאינו חייב להתפלל בעצמו אבל רשאי, ולת"ק אינו רשאי שכך משמע 
מלשונו במשנה שלעולם אין מוספים ביחיד, כלומר שלא תיקנוה אלא בציבור 
ואם יתפלל לבדו אינן אלא ברכות לבטלה ובפרט במוסף שאי אפשר להתפלל 
אותה נדבה. 
וביאר שהמקשן סבר שהלשון 'פטור' אינו בדווקא, והאמת שאף לרבי יהודה 
אם רוצה להתפלל ביחידות אינו רשאי משום שגם לרבי יהודה יחיד 
שלא בחבר עיר פטור, וממילא ודאי שאין טעמו משום שיוצא ידי חובה מהש"צ, 
אלא משום שתפילת מוסף כלל לא נתקנה ליחיד. ובתירוץ התחדש שלרבי יהודה 


קכח. והופיף המילי דברכות, שכן מדוייק מהגמרא במסכת עבודה זרה (ד), שרב יוסף אמר שהיחיד 
לא יתפלל מוסף של ראש השנה בשלש השעות הראשונות של היום. ובפשטות דינו נאמר אפילו 
במקום שיש חבר עיר, ומבואר שהיחיד מחוייב בתפילת מוסף אף במקום שיש שם חבר עיר, ולא 
הוזכרה שם שיטת האמוראים שפסקו בסוגייתנו כרבי יהודה בשם רבי אלעזר בן עזריה שיחיד שלא 
בחבר עיר חייב ובחבר עיר פטור. והטעם בוודאי משום ששם מדובר על מוסף של ראש השנה 
שבזה לפי כולם היחיד מחויב. | קכט. וכעין זה פירש בראש השנה (%: ד"ס 66) ובחולין (5ד. ז"ס 
ופס) וכן פירש השיטה מקובצת (ד"ס פפניפין). | קל. וראה במגילה (מ:) שגם מוזכר הלשון 'חבר עיר' 
ושם אף רש"י (לד"ס מנר) מפרש שהכוונה לתלמיד חכם שבעיר. קלא. כך הוא ביאור שאלת הגמרא 
לפי פירוש רש"י (ד"ס יפיד), ולהלן יובא בשם רבינו יונה ביאור אחר בשאלת הגמרא. קלב. השמן 
רוקח (דיס כ" הקשה באופן אחר, שמלשונו של תנא קמא במשנה ודאי מוכח שסובר שיחיד שלא 
בחבר עיר פטור, ומכך שבכל אופן הגמרא שאלה 'מאי בינייהו' ודאי שהסתפקנו מהי דעת רבי 
יהודה בזה כיון שמלשונו אין הכרח גמור שסבר שיחיד שלא בחבר עיר חייב. וקשה שמא נאמר 
שלתנא קמא כשיש חבר עיר היחיד חייב וכדעת חכמים שנחלקו על רבי אלעזר בן עזריה ואילו 
לרבי יהודה פטור. ומה שידוע שחכמים נחלקו על רבי אלעזר בן עזריה בדין יחיד שלא בחבר 
עיר, זהו רק לפי ביאורו של רבי יהודה בדבריו, אבל לביאורו של תנא קמא בדבריו נחלקו עליו 
בדין יחיד בחבר עיר שחכמים מחייבים ורבי אלעזר בן עזריה פוטר. ותירץ שאי אפשר לפרש כך, 
משום שלפי פירוש זה אף ששיטת חכמים במשנה תהא מובנת שבכל ענין תפילת מוספים היא 
ככל התפילות שהיחיד מתפלל אותה בין בציבור ובין ביחיד, אבל שיטת רבי אלעזר בן עזריה 
אליבא דתנא קמא לא תהא מובנת, שלא מסתבר שיחיד בלא חבר עיר פטור, ויחיד בחבר עיר 


ברכות. 


ביאורים 


יחיד שלא בחבר עיר חייב משום שיוצא ידי חובה מהש"צ וממילא אם רוצה 

להתפלל בעצמו ולא לצאת מהש"צ, רשאי והלשון 'פטור' הוא בדווקא. אמנם 

לת"ק [שחלק על רבי יהודה וסבר שלרבי אלעזר בן עזריה יחיד שלא בחבר 

עיר פטור], נשאר הטעם שתפילת מוסף כלל לא נתקנה ליחיד ולעולם אין 
מתפללים אותה ביחיד. 


מה טעמו של רבי אלעזר בן עזריה אליבא רבי יהודה 


איכא בינייהו יחיד שלא בחבר עיר תנא קמא סבר פטור ורבי יהודה 
סבר חייב. נחלקו הראשונים מה הטעם של רבי יהודה בדעת רבי אלעזר 
בן עזריה, שסבר שיחיד בחבר עיר פטור. 
רש"י (דיס יסיד) פירש שבמקום שיש עשרה שליח הציבור פוטרו, וכן מבואר 
בדבריו להלן (ע": ד"ס מסלדעס). 
והנה לא נתבאר בפירוש ברש"י כיצד השליח ציבור פוטרו, ונחלקו האחרונים 
בדעתו. הראש יוסף (ל"ס מפנס) והשלמה משנתו (3רס"י דיס יפיד) כתבו שהיחיד 
צריך להיות בבית הכנסת ולשמוע את תפילת המוסף מן השליח ציבור, ורק 
באופן זה הוא נפטר בתפילת הש"צ [ויתכן שלדבריהם מה שהש"צ פוטרו הוא 
מדין 'שומע כעונה']. אמנם הצל"ח (ד"ס כ' יסודס) והמלא הרועים (נכט"י ד"ס יפיד) 


rds 


רבי יהודה שפטר את היחיד במקום חבר עיר, ולא חילק שזה רק אם שמע 
מהשליח ציבור. 
אבל הרמב"ם (פיכוע סמפניות) והמאירי (ל"ס סמענס סעיפיק) פירשו באופן אחר, שהטעם 
של רבי יהודה הוא שבמקום שיש ציבור שמתפללים, תפילת הציבור עצמה 
פוטרת את כולם וגם מי שהיה בביתו ולא שמע את השליח ציבור, נפטר. משום 
שאחר שהציבור התפללו, נתקיימה חובת הציבור שבאותו המקום. 


האם לרבי יהודה יחיד בחבר עיר רשאי להתפלל לבדו 


שם. הרא"ה (דיס כ כתב שלפי רבי יהודה, במקום שיש ציבור אין היחיד רשאי 
להתפלל לבדו שכך היתה התקנהקיז. 
והצל"ח (ד"ס 036 כתב שלפי רש"י שטעם הפטור בחבר עיר לרבי יהודה, הוא 
משום שיוצא ידי חובה מתפילת השליח ציבור, הברירה בידו אם רוצה 
שלא לצאת בתפלת הש"צ, רשאי להתפלל לבדוללה. 


דרך הרבינו יונה בסוגיין 


שם. רבינו יונה (ד"ס מפט' - סקנ)??' מפרש באופן אחר מרש"י את המשנה ואת 
שאלת הגמרא 'רבי יהודה היינו תנא קמא'. 

לפירושו אין כלל מחלוקת במשנה בדעת רבי אלעזר בן עזריה, ודברי רבי 

יהודה באים לפרש את דברי רבי אלעזר בן עזריה שהובאו בתחילת 
המשנה, שכל מה שרבי אלעזר בן עזריה אמר שאין תפילת המוספים נוהגת 
אלא בחבר עיר, והיינו שהיחיד אינו צריך להתפלל, זהו רק ביחיד המתפלל 
בציבור, שאינו צריך לומר את תפילת הלחש ויוצא בתפילת השליח ציבור, אבל 
כשאין ציבור שמתפללים בעירו צריך להתפלל בעצמו ביחידותללז. והגמרא 
שאלה שאם כן שיטת רבי יהודה [כלומר שיטת רבי אלעזר בן עזריה על פי 
ביאור רבי יהודה] היינו שיטת תנא קמא כלומר שיטת חכמים שבמשנה, 
שהגמרא הבינה שכוונתם שנוהג בחבר עיר הכוונה שכשיש ציבור, מתפללים 
את תפילת הציבור והיינו הש"צ ולא כל יחיד ויחיד [ושלא בחבר עיר היינו 
שכשאין תפילת הציבור באותו מקום, כל יחיד ויחיד מתפלל לבדו] וממילא 
קשה שכך הם גם דברי רבי אלעזר בן עזריה שכשיש חבר עיר יחיד פטור. 
והגמרא תירצה שיש הבדל ביניהם ביחיד שאינו מתפלל עם הציבור שבמקומו, 


חייב. שהרי יותר מסתבר לפטור את היחיד בחבר עיר מפני שיוצא ידי חובה מהשליח ציבור. וראה 
שם עוד (נד"ס %) מה שביאר לפי זה. | קלג. לדבריו יתכן שבתירוץ הגמרא התחדש שרבי יהודה 
ותנא קמא נחלקו בזה גופא, האם יחיד שאין בעירו ציבור, נחשב ליחיד בחבר עיר מחמת הציבור 
שבערים האחרות. וראה להלן מה שכתבו המפרשים בביאור מחלוקת רבי יהודה ותנא קמא. 
קלד. כלומר שצורת התקנה היתה שאם יש ציבור, אין להתפלל אלא בציבור ואם אין ציבור, היחיד 
מתפלל לבדו. קלה. כתב כן על פי דבריו שהובאו לעיל, שלמסקנת הגמרא זה עוד הבדל שיש 
בין תנא קמא לרבי יהודה, לבד מההבדל ביניהם בדין יחיד שלא בחבר עיר. הצל"ח עצמו הקשה 
על דבריו, שלפי מה שכתב קשה מה הראיה שהגמרא מביאה להלן (עינ) מכך שרבי אמי ורבי אסי 
התפללו ביחידות שסברו כרבנן ולא כרבי אלעזר בן עזריה, שמא כן סברו כרבי אלעזר בן עזריה 
אלא שלא רצו לצאת ידי חובה מהש"צ וכרבי יהודה [היה מקום להקשות כמו כן גם על ההוכחה 
מהמעשה ברבי ינאי דצלי והדר צלי שמא סבר כרבי אלעזר בן עזריה אליבא דרבי יהודה ולא רצה 
לצאת מהש"צ, אלא שהגמרא כבר הביאה קודם שרבי ינאי אמר בפירוש שלא סובר כרבי יהודה 
שהרי גער ברבי חנינא קרא שאמר שהלכה כרבי יהודה, וכל המעשה הובא רק כדי להוכיח האם 
סובר כרבי אלעזר בן עזריה אליבא דתנא קמא או כרבנן]. וביאר הצל"ח שודאי רבי אמי ורבי 
אסי תורתן אומנתן היו, ואף על גב שהיו מבטלין תורה לתפלה ולקריאת שמע, מכל מקום אם 
היו יכולים לצאת ידי חובה מהש"צ אפילו כשאינם עמו בבית הכנסת, לא היו גורמים לעצמם 
ביטול תורה להתפלל בפני עצמם, ומכך שהתפללו בעצמם מוכח שאין הש"צ מוציא את מי שאינו 
בבית הכנסת. | קלו. התבאר בהרחבה בשלמה משנתו (צנם"י ד"ס כ ד"ס גמר). ‏ קלז. כלומר 
שתפילה בציבור היינו שרק השליח ציבור מתפלל וכולם שומעים את תפילתו. 


ילקוט 


שלשיטת חכמים חייב להתפלל בעצמו ולרבי אלעזר בן עזריה פטור. ולא גורסים 
בגמרא את התיבות 'ת"ק סבר פטור ורבי יהודה סבר חייביקלח. 


ל: 


דין מי שלא כיון בברכת אבות 


ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה ולבסוף כוון דעתיה. הגמרא שאלה שמא 

רבי ינאי חזר והתפלל שוב תפילת שחרית, משום שבפעם הראשונה 

לא כיון דעתו. ובראשונים התבארו כמה דרכים באיזה אופן מדובר בשאלה: 

א. רבינו יונה והשיטה מקובצת (ל"ס ודינמפ) כתבו שמדובר שלא כיון בברכת 

אבות. והיינו משום שרק מי שלא כיון בברכת אבות צריך לחזור ולהתפלל, 
אבל בשאר התפילה הכוונה אינה מעכבת*. 

ב. הרא"ה (ד"ס פמכ) הביא פירוש נוסף, שמדובר שרבי ינאי לא כיון בשאר 
הברכות, ואף שלא היה חייב לחזור מכל מקום חזר בתורת תפילת נדבהנ. 
ג. המאירי (ל"ס ₪) הביא שיטה שמדובר על כל התפילה לפי שצריך לכוון בכולה 
ואם אפילו רק בברכה אחת לא כיון, צריך לחזור. 
לענין הלכה, הבית יוסף (פו"פ סי ק5 ד"ס ומ"ס-סנסטון) הביא את שיטות הראשונים 

שהוכיחו שבברכת אבות הכוונה מעכבת וכך פסק בשולחן ערוך (פס ס") 
שכשלא כיון בברכת אבות חוזר ומתפלל. 
אמנם הטור (סס פי' ק מ"פ) כתב שבזמן הזה אף אם לא כיון אין לחזור ולהתפלל, 
משום שאף בחזרתו קרוב הדבר שלא יכוין, והביאו הרמ"א להלכה ‏ (סס). 
ואף בכף החיים (קס פק"ד) כתב בשם כמה פוסקים שלא נהגו בזה כדברי השולחן 
ערוךג. 
ראה להלן שהובאה שיטת רבינו חיים הלוי בדעת הרמב"ם שבתפילה צריך שתי 
כוונות, האחת פירוש המילות, וכוונה זו אינה מעכבת אלא רק בברכת 
אבות, והשניה היא שיכוון שעומד ומתפלל לפני ה', וכוונה זו מעכבת בכל 
התפילה. ויש מי שכתב שאפשר לומר שהנידון היה שמא רבי ינאי לא כיון 
באחת מן הברכות את הכוונה של עומד לפני ה' שהיא מעכבת בכל התפילה. 


כיעד ידע רבי יוחנן שהתפילה השניה של רבי יגאי היתה מוסף 


חזי מאן גברא רבא דקמסהיד עליה. הגמרא אומרת שיש לסמוך על עדותו 

של רבי יוחנן שראה שרבי ינאי התפלל וחזר והתפלל, שבודאי דקדק היטב 

בדבר שתפילתו השניה של רבי ינאי היתה תפילת מוסף, ולכן אפשר להוכיח 
שרבי ינאי סבר שאפשר להתפלל תפילת מוסף ביחידות כרבנן. 

וקשה מנין שהתפילה השניה של רבי ינאי היתה תפילת מוסף, והלא שמא טעה 

ושכח יעלה ויבוא בשחרית, ולכן התפלל שוב שחרית, וכמו שמבואר 

להלן במעשה של רבי חייא בר אבאז. וביאר המילי דברכות (ד"ס 206 ד"ס 

5'ל-סלסטון) שזה דוחק לומר שרבי ינאי טעה בתפילתו, ועדיף לתלות שהתפילה 

השניה היתה מוסף [ואף להוכיח מכך מהי דעתו במחלוקת במשנה]ה. ומה 


קלח. שהרי לפי פירוש זה האמת היא להיפך, שלחכמים חייב ולרבי יהודה פטור. ולפירוש זה גם 
יחיד שלא בחבר עיר היינו שיש במקומו חבר עיר [אלא שאינו מתפלל אתם] ולהיפך מהפירוש 
של רש"י. והוסיף השלמה משנתו (פס) שגם מרש"י מדוייק שלא גורסים בגמרא תיבות אלו שהרי 
חוזר עליהם בפירושו בד"ה יחיד. עוד כתב שלפי פירוש רש"י, כשהגמרא שאלה שרבי יהודה היינו 
תנא קמא הוא משום שסברה שלפי שניהם דעת רבי אלעזר בן עזריה שכשציבור שומעים את 
הש"צ מתפלל, אין צריך כל יחיד ויחיד להתפלל בעצמו [ולפירוש רבינו יונה כך הוא באמת הביאור 
בדבריו במשנה כמו שהתבאר בפנים]. וראה בצל"ח (ד"ס 0:6 שפירש באופן אחר. וראה בשלמה 
משנתו להלן (ע"נ כיפ"י ד"ס הנ) שביאר מה הכריח את רש"י לפרש שיש מחלוקת במשנה בדעת רבי 
אלעזר בן עזריה. | א. הרא"ש (ס" כ) כתב שמסוגייתנו מוכח דין זה שמי שלא כיון לכל הפחות 
בברכת אבות צריך לחזור ולהתפלל [שהרי הגמרא אומרת שיתכן שרבי ינאי חזר על התפילה משום 
שבפעם הראשונה לא כיון] והמעדני יום טוב (על סלפ"ש פֿות פ) מציין את הגמרא להלן (נ7:) שמלמדת 
את עצם החובה לכוין לכל הפחות באבות. וראה ברבינו יונה לעיל (ע"פ ד"ס פיסו) שהביא שמהגמרא 
להלן (טס) מוכח גם שאם לא כיון באבות חוזר ומתפלל. וראה בתוספות (טס ד"ס יכין) שכתבו שמה 
שמבואר בסוגייתנו שלכתחילה אם לא יכוין עדיף שכלל לא יתפלל, היינו שרואה שלא יוכל לכוין 
בברכת אבות. ב. אמנם הצל"ח (ל"ס 6 - סונ סון) העמיד שהמעשה היה בשבת והרמב"ם (פפילס 
פ"ס ס"י) הביא שיש שאסרו להתפלל תפילת נדבה בשבת משום שבשבת לא היו מקריבים קרבנות 
נדבה, ואם כן לפי זה לכאורה לא מתיישב פירוש הרא"ה. אלא שרוב הפוסקים כן התירו להתפלל 
תפילת נדבה בשבת. וראה במנחת שמואל (ד"ס ולמ) ובברכת אברהם (ד"ס 6 מה שהאריכו בזה. 
ג. והמשנה ברורה טס סק"ד) הביא בשם החיי אדם שכיון שמעיקר הדין צריך לחזור ולהתפלל, אם 
עדיין לא אמר ברוך אתה ה', שיחזור לומר מאלהי אברהם. וראה בביאור הלכה (עס ד"ס וספֿילנפ) מה 
יעשה אם כבר בירך 'מגן אברהם' ונזכר שלא כיון. הרוקח [הובא בהגהות וציונים בגמרא להלן 
(()] סבר שאם כיון בברכת 'מודים' יצא ידי חובה אף שלא כיון בברכת אבות וזה על פי גירסתו 
בגמרא שם, 'ואם אינו יכול לכוין בכולן יכוין את ליבו באחת וכו' באבות או בהודאות'. וראה 
בקהילות יעקב בברכות (פ" מ 6פ 6) מה שמאריך בזה. ד. להלן הגמרא מביאה מעשה מרבי חייא 
בר אבא שבראש חודש אחד התפלל וחזר והתפלל. ולמסקנא מבואר שם שהוא חזר על תפילת 
שחרית לפי שבפעם הראשונה שכח לומר יעלה ויבוא. | ה. וקשה, אם זה דוחק להעמיד בטעות, 
כיצד להלן במעשה של רבי חייא בר אבא, רבי זירא העלה את האפשרות שרבי חייא בר אבא 
חזר והתפלל שחרית משום שבפעם הראשונה טעה ולא אמר יעלה ויבוא [אבל אין קשה על מה 
ששם הגמרא מסיקה שבאמת כך היה המעשה שרבי חייא בר אבא טעה ולא אמר יעלה ויבוא, 
משום שרבי חייא בר אבא עצמו אמר שכך היה]. וביאר המילי דברכות (ד"ס 6טי, דיס פ"נ-סמני) משום 


ברכות ?. > ל: 


ביאורים 


רעט 


שהגמרא מנסה לומר שמא רבי ינאי חזר משום שבפעם הראשונה לא כיון 
בתפילתו, זה אינו דוחק שהתפלל ולא כיון, משום שדבר זה מצוי אצל הלומדים 
שטרודים בלימודם ואינם מכוונים בתפילה כמבואר בירושלמי (פ"נ ס"ד). 
עוד כתב המילי דברכות (ד"ס 6"?-סשט) שרבי יוחנן ידע שהתפילה השניה היתה 
של מוסף ממה שראה שהתפילה הראשונה זמנה נמשך יותר מן התפילה 
השניה, ובודאי היה זה משום שתפילת שחרית נמשכת יותר זמן מתפילת מוסף 
שהרי בתפילת שחרית יש שמונה עשרה ברכות, ובמוסף יש רק שבע ברכות, 
וגם משום שרבי ינאי היה רגיל לומר תחנונים לאחר תפילת שחרית כמו שנהגו 
האמוראים לומר כמבואר לעיל (ש: "). וממילא ידע שהתפילה הראשונה 
שנמשכה זמן ארוך, היתה שחרית והשניה שנמשכה פחות זמן, היתה מוסףי. 
הצל"ח (דיס פײ) כתב שהמעשה היה בשבת, והקשה שמא שתי התפילות היו 
של שחרית, ובתחילה טעה והתפלל שחרית של חול, ולאחר מכן נזכר 
ששבת והתפלל תפילת שחרית של שבתז. וביאר שאין לומר כן משום שכיון 
שראה שהתפלל וחזר והתפלל, בודאי שראה שסיים את תפילתו הראשונה ופסע 
לאחוריו, ולאחר מכן התפלל שוב, ובודאי גם ראה ששתי התפילות נמשכו זמן 
שוה, ואם התפילה הראשונה היתה של חול והשניה של שבת, רבי יוחנן היה 
מבחין שהראשונה נמשכת יותר זמן, שהרי תפילה של חול ארוכה יותר מתפילה 
של שבת, שבתפילה של חול יש תשע עשרה ברכות, ואילו בשל שבת אין אלא 
שבע ברכות". 


האם עריך להתבטל מהלימוד בשביל להתפלל בציבור 


ה = 


במקום לימודם אף שבעירם היו שלשה עשר בתי כנסת שהתפללו בהם 
בציבור. ונחלקו המפרשים האם רבי אמי ורבי אסי התפללו שם בציבור או 
ביחידות. רוב הראשונים פירשול שהם התפללו ביחידות, ולכך הובא מעשה זה 
בסוגייתנו כדי להוכיח שסברו כדעת רבנן שאפשר להתפלל תפילת מוסף 
ביחידות. 
והטעם שנהגו כן הוא משום שעדיף להתפלל במקום שלומדים תורה אף 
שמחמת כן מתפללים ביחידות', וכדברי הגמרא לעיל (ת.) שהביאה את 
המעשה של רבי אמי ורבי אסי לענין הדרשה מהפסוק (תסיליס פו כ) 'אהב ה' 
שערי ציון מכל משכנות יעקב', שה' אוהב את המקומות ששם לומדים בקביעות 
יותר מבתי כנסיות או בתי מדרשות שאין לומדים בהם בקביעות אלא רק 
לפעמים, והוא משום שמיום שחרב בית המקדש אין לו להקדוש ברוך הוא 
בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה בלבד, וכמו שאת בית המקדש ה' אהב 
יותר מבתי הכנסת, כך לאחר שחרב המקדש ה' אוהב יותר את המקומות שיש 
בהם קביעות ללימוד'*. והגמרא שם מביאה גם שאביי לאחר ששמע מימרא זו, 
הפסיק ללכת לבית הכנסת והתחיל להתפלל בביתו ששם היה לומד. 
אמנם מדברי הרמב"ם (פפילס פ"פ ס"ג, באס כסף מקנס סס) מבואר שרבי אמי ורבי 
אסי התפללו שם בציבור, ולדבריו לא הובא מעשה זה כדי להוכיח לענין 
המחלוקת במשנתנו. ולשיטת הרמב"ם שאין לבטל תפילה בציבור בשביל לימוד 


ששם לא היתה לרבי זירא אפשרות לומר שהתפילה השניה היתה מוסף וכגון שראה שמלבד שתי 
התפילות הללו התפלל מוסף, או ששמע מתפילתו השניה כמה תיבות של ברכות הנאמרות רק 
בשחרית, או שראה ששתי התפילות נמשכו אותו הזמן, ואם הראשונה היתה שחרית והשניה מוסף, 
היה מבחין בזה משום שתפילת שחרית ארוכה יותר שיש בה תשע עשרה ברכות ובמוסף שבע 
ברכות, ומכך שזמנן היה שוה בודאי שתיהן היו שחרית [ואין ניכר בזמן מה שבראשונה לא אמר 
יעלה ויבוא ובשניה אמר יעלה ויבוא. צל"ח (ד"ס  .]6‏ ו וממילא מיושב שלא יתכן שחזר על 
שחרית משום ששכח יעלה ויבוא, שהרי אם כן שתי התפילות היו צריכות להמשך זמן שוה [שהרי 
אין ניכר בזמן מה שבראשונה לא אמר יעלה ויבוא ובשניה כן אמר יעלה ויבוא כמבואר בצל"ח 
שהובא בהערה הקודמת]. לדברי המילי דברכות, המעשה לא היה בשבת משום שאז גם בשחרית 
יש רק שבע ברכות, אלא בראש חודש או בחול המועד [ואף לפי טעמו השני ששחרית נמשכת 
יותר זמן מחמת התחנונים, אי אפשר להעמיד שהמעשה היה בשבת וידע שהראשונה היא שחרית 
ולא מוסף מכך שנמשכה זמן ארוך מחמת התחנונים. משום שאף אם התחנונים נאמרו גם בשבת, 
מכל מקום טעמו השני אינו ביאור בפני עצמו שמכך ידע רבי יוחנן שהתפילה הראשונה היתה 
שחרית, שהרי מדובר בתחנונים קצרים שאמירתן לא נמשכת יותר זמן מאמירת יעלה ויבוא כמבואר 
בגמרא שם, ולענין יעלה ויבוא כבר התבאר ששיעור אמירתו אינו ניכר בזמן. אלא הוא רק תוספת 
לטעם הראשון שזמן תפילת שחרית הוא ארוך מחמת הברכות ומחמת התחנונים, וזה אינו בשבת 
ששיעור הברכות שוה בשתיהם]. | ז. מקושייתו נראה שלא סבר כדברי המילי דברכות שהובאו 
לעיל שדוחק להעמיד בטעות. | ח. לדבריו שהמעשה היה בשבת ושתי התפילות נמשכו בשוה 
שהלא בשבת גם בשחרית וגם במוסף יש שבע ברכות, יתכן שמה שרבי יוחנן ידע שהתפילה השניה 
היא של מוסף, היתה ממה ששמע מתפילתו השניה כמה תיבות שנאמרות בתפילת מוסף וכעין מה 
שכתב המילי דברכות (דײס 6) לענין המעשה של רבי חייא בר אבא המובא להלן, שרבי זירא ידע 
שהתפילה השניה לא היתה של מוסף ממה שמע מרבי חייא כמה תיבות שנאמרות רק בשחרית 
[היה אפשר לבאר בעוד דרך, שידע שהתפילה השניה היתה מוסף מכך ששוב לא ראהו שהתפלל 
באותו היום אלא רק תפילת מנחה, וכעין עוד דרך שכתב המילי דברכות שם לבאר מדוע אי אפשר 
לפרש שתפילתו השניה של רבי חייא בר אבא היתה מוסף, שרבי זירא ראה שחוץ משתי התפילות 
הללו התפלל מוסף. אלא שדוחק להעמיד שעדותו נסמכה על מה שלא ראה שהתפלל, שאם כן 
צריך להעמיד שכל אותו הזמן היה עמו והשגיח שלא התפלל ולא מחמת אונס]. | ט. תוספות 
(ד"ס 6ין), רא"ש (ס" כס), רבּינו יונה לעיל (ם. ד"ם 606 - הסני) בשם רבני צרפת, ריטב"א (ד"ס 6), מאירי 
(ד"ס וסמטנס) ושיטה מקובצת (ל"ה  .)6(‏ .. רבינו יונה (עס). ‏ יא. הגמרא התבארה כדברי הרבינו 
יונה (סס ד"ס 6ו30). 


רפ ילקוט 


תורה, לכאורה לא מובן למה הובא המעשה של רבי אמי ורבי אסי. וכתב הרבינו 
יונה לעיל (. ד"ס 66 - ספטי) שהמעשה הזה מלמד שעדיף להפסיד את מעלת 
'ברוב עם הדרת מלך' ולהתפלל בציבור קטן במקום הלימוד הקבוע, על פני 
תפילה בבית הכנסת בציבור גדוליי. 

עוד הביא רבינו יונה (פס ד"ס ופומכ) בשם רבו, שאף לדעת הרמב"ם, רק מי 

שיוצא מביתו ללמוד במקום אחר, צריך גם ללכת כדי להתפלל בציבור 
כיון שממילא מתבטל בלימודו בדרך". אבל מי שתמיד לומד בביתו ותורתו 
אומנותו ואינו מתבטל כלל, אינו צריך לצאת לדרך ולהתבטל מלימודו בזמן 
ההליכה בשביל תפילה בציבור, אלא יכול להשאר להתפלל בביתו ביחידות [כמו 
שנהג אביי כמבואר שם בגמרא]. וכמו שמצינו שרבי שמעון בר יוחאי היה 
מתפלל רק פעם בשנה, ורבי יהודה הנשיא היה מתפלל הק..פײם בחודש כדי 


אוצר החכמהי 


לא להתבטל מלימוד תורה, ואם את התפילה עצמה אפשר לבטל בשביל לימוד 
תורה, כל שכן שיש לבטל את הדרך לתפילה בציבור, בשביל לימוד תורה''. 
אמנם הרא"ש (שו"ת כל ד סי >) כתב שטוב לכל אחד, גם לתלמידי חכמיםטי, 

להתפלל עם הציבור כיון שזמן תפילה לחוד וזמן תורה לחוד, וגם אין 
תורתנו כל כך אומנותנו, וממילא בהרבה שעות ביום אנו מתבטלים, ואם כן 
נבטל תורתנו בשעת התפילה ונשלים אותה בשעות אחרות ונצא ידי חובתנו 
בתורה ובתפילה. ועוד טעם שאם תלמיד חכם אינו מתפלל עם הציבור, ילמדו 
ממנו אחרים לזלזל בתפילה ולא יתפללו כלל, ולא ידונו אותו לכף זכות שבשביל 
שלומד תורה לכך לא בא להתפלל עם הציבור. וכן הביא הטור (פו"ת פיי 5 ס"ט) 
שלא יתפלל אדם אלא בבית הכנסת עם הציבור שאמר רבי יוחנן אין תפילתו 

של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת עם הציבורל'. 


האם היום מותר להתפלל אף שלא ודאי שיכוין 


לעולם ימוד אדם את עצמו אם יכול לכוין את לבו יתפלל ואם לאו אל 
יתפלל. מבואר בגמרא שאם משער בדעתו שלא יכוין בתפילה, שלא 

יתפלל כלל. וכן פסק הרמב"ם (פפלס פ"ד סט"ו) שאסור להתפלל עד שתתיישב 

דעתו ויוכל להתפלל בכוונה". 

אמנם כתב המאירי (ד"ס מס) שאין זה שייך אלא לדורות הראשונים שהיו בעלי 
חסידות ורגילים לכוין תדיר. אבל בדורות הללו שאין הכוונה מצויה כל 

כך, ישתדל כל אדם להתפלל בכוונה, ויחוש לעצמו מעונש הדין אם לא יכוין, 
אך מכל מקום לא יפטור את עצמו מלהתפלל מחמת חוסר הכוונה, אלא יתפלל 
ויכוין במה שאפשר לו, ולעולם ישים אדם יראת שמים לנגדו, ואם עשה כן, 
לא במהרה הוא חוטא. וכן כתבו הטור (פו"ת פיי ₪ ק"כ) בשם מהר"ם מרוטנבורק 
וכן ההנהות מיימוניות (פפיס פ"ד פות כ) בשם תוספות שבימינו צריך להתפלל אף 

כשיודע שלא יכוין"". 

והנה כל זה אמור לענין שאר חלקי התפילה, אבל אם הוא יודע שאפילו בברכת 
אבות לא יכוין, כתבו תוספות (ד: ד"ס יכוין) והטור (פו"פ סי ק6 ס"6) שעדיף 

שלא יתפלל כלל [שהרי בזה הכוונה מעכבת כמבואר לעיל] וכך פסק המשנה 

ברורה (פס סק"ג)'ל. 


דעת הרמב"ם בענין הכווגה בתפילה 


שם. כתב הרמב"ם (פפעס פ"ד המ"ו) שכל תפילה שאינה נאמרת בכוונה אינה 
נחשבת תפילה. ואם התפלל בלא כוונה צריך לחזור ולהתפלל בכוונה. 

ולכן אם דעתו משובשת ולבו טרוד ואינו יכול לכוין, אסור לו להתפלל עד 
שתתיישב דעתו. לפיכך הבא מן הדרך והוא עייף או מיצר אסור לו להתפלל 

עד שתתיישב דעתו ויוכל לכוין. 
והנה הרמב"ם לא חילק בין ברכת אבות לשאר התפילה. וקשה שבהמשך דבריו 
(פס פ"י 6"0) כתב בפירוש שרק כשלא כיון בברכת אבות צריך לחזור 
ולהתפלל, אבל אם לא כיון בשאר הברכות אינו חוזר ומתפלל. ודבריו לכאורה 
סותרים זה לזהל. 

ובחידושי רבינו חיים הלוי (פס פ"ד ס") ביאר שמדברי הרמב"ם מוכח שסבר 
שבתפילה צריך שתי כוונות, האחת פירוש המילות, וכוונה זו אינה 


יב. אמנם הכסף משנה (פס) פירש בדעת הרמב"ם באופן אחר, שהחידוש שבאים ללמד מהמעשה 
של רבי אמי ורבי אסי הוא שכמו שעדיף להתפלל בציבור בבית הכנסת יותר מלהתפלל בציבור 
בכל מקום אחר, כך עדיף להתפלל בציבור בבית המדרש יותר מלהתפלל בציבור בבית הכנסת. 
יג. בשיעור החיוב לחזר אחר תפילה בציבור, התבאר בפסחים (מו) על פי ביאור רש"י שם וכך 
נפסק בטור (פו"ם סי 5 סעיף טז), שמי שהולך בדרך והגיע לעיר ורוצה להשאר ללון שם, אם יש לפניו 
[בדרך הליכתו] עד מרחק ארבעה מילים, מקום שיש בו עשרה שמתפללים, צריך ללכת לשם 
ולאחוריו אינו חייב לחזור אלא מיל. יד. מבואר מדבריו שהליכה בדרך נחשבת לביטול תורה 
ויתכן שזהו משום שאף שאפשר ללמוד גם בדרך, מכל מקום בודאי שמחמת טירדת הדרך, אין 
זה כמו שלומד במקומו. או אפשר שיתבטל מלימודו כשילך במבואות מטונפים שאסור ללמוד 
בהם. | טו. כמו שמבאר בהמשך דבריו. | טז. זו גירסת הטור בגמרא לעיל ) וכך גרסו גם 
הרי"ף והרא"ש (עס). עוד נאמר בגמרא שם והובא בטור (פס פשף ₪, שאמר ריש לקיש שכל מי 
שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נכנס להתפלל שם נקרא שכן רע וגורם גלות לו ולבניו. והפרישה 
(פס לופ 2) הביא את דברי הרבינו יונה שאף בשעה שאין ציבור שמתפללים, טוב יותר שיתפלל 
בבית הכנסת ולא בביתו. | י. ראה להלן מה שהתבאר בדעת הרמב"ם. | יח. והוסיף ההגהות 


ברכותיל: 


ביאורים 


מעכבת אלא רק בברכת אבות, וזה מה שכתב בפרק י', והכוונה השניה היא 
שיכוין שעומד ומתפלל לפני ה', וכוונה זו מעכבת בכל התפילה, משום שבלא 
כוונה זו אין אמירתו נחשבת כלל לתפילה לפי שכל מהות התפילה היא שידע 
שהוא עומד לפני ה' ולכך אם יודע שלא יכוין דבר זה עדיף שלא יתפלל כלל, 
וזה מה שכתב בפרק ד'. 
והחזון איש (נגגונות על מידוסי כניטו מײס הלױ) תמה שהלא אי אפשר שבכל התפילה 
לא יסיח דעת אפילו לרגע מהכוונה שהוא עומד לפני ה', וכתב שהכוונה 
שקודם שמתחיל להתפלל יכוון דבר זה וממילא שאר התפילה היא על דעת 
כוונה זו ולכך אין חילוק בזה בין ברכת אבות לשאר התפילה. וכך הוא ישוב 
דברי הרמב"ם, שבפרק ד' שכתב את עיקר ענייני התפילה, כתב את דין כוונה 
זוכא, ובפרק י' שכתב את מה שקבעו חכמים שמעכב, כתב את הדין לכוין 
בברכת אבות. וראה שם שהוסיף שיש בכוונה זו שתי דרגות, האחת שכל 
התפילה יהא ליבו ער לזה שהוא עומד לפני ה' והשניה שיש לו רק ידיעה 
קלושה. וסיים החזון איש שאף כוונה בדרגה השניה מועילה בדיעבד אלא שאינה 
רצויה ומקובלת כל כך; 
והאבי עזרי (שס פ"ד סט"ו) ביאר באופן אחר את הסתירה בדברי הרמב"ם, שבפרק 
ד' כתב את עיקר הדין שתפילה צריכה כוונה, ומה שלא הביא שת את 
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ההלכה שמעכב בברכה ראשונה, הוא מכיון שסמך על מה שכתב בפרק יי 

שפירט במה הכוונה מעכבת ובמה אינה מעכבת. והוסיף שכך דרכו של הרמב"ם 

בעוד מקומות שבמקום אחד סותם את דבריו וסומך על מה שבמקום אחר 
מפרטם. 


מדוע הברייתא לא הזכירה מה הדין אם טעה במנחה 


והתניא טעה ולא הזכיר של ראש חודש וכו'. הברייתא לימדה שאם שכח 
להזכיר בתפילות של ראש חודש 'יעלה ויבוא', שלא יחזור על תפילתו 

אלא יסמוך על מה שיזכיר בתפילה הבאה, ולא הזכירה את הדין הזה גם לענין 

תפילת מנחה. 
והנה על ברייתא זו נאמר להלן בגמרא 'בציבור שנו', ופירש רש"י (ל"ס 55נור) 
שכוונת הגמרא היא שטעם הברייתא שאין צריך לחזור ולהתפלל הוא 
משום שישמע את תפילת השליח ציבור ויצא בכך ידי חובתו. והקשו 
הראשונים?ג על פירושו, שבברייתא הוזכר שהטעם שאין צריך לחזור הוא מפני 
שיכול לאומרה בתפילה שלאחר מכן ולא כפי שכתב רש"י שהטעם משום 
שישמע מהשליח ציבור. וביאר הרא"ה (ל"ס פט6) שהברייתא לא הזכירה את 
הטעם של תפילת השליח ציבור כדי שלא נטעה שאף במנחה אין צריך לחזור 
מטעם זה, ולכן הוזכר הטעם שמזכיר בתפילה שלאחריו, כדי שנדע שכששכח 
במנחה צריך לחזור ולהתפלל לפי שאין מזכיר של ראש חודש בתפילה שלאחריו, 
שהרי בלילה כבר אינו ראש חודשיג. 

והצל"ח (ד"ס התנ) גם כתב כהרא"ה והוסיף שגם כשיש שני ימים של ראש 
חודש ושכח לומר יעלה ויבוא במנחה של היום הראשון, צריך לחזור 

על תפילתו, אף שהוא עתיד לומר יעלה ויבוא בתפילת ערבית שלאחריו. והטעם 
משום שהלא רק אחד משני הימים הוא ראש חודש, ומה שאנו נוהגים לעשות 
שני ימים ראש חודש הוא משום ספק, ולכן כששכח ביום הראשון לא יכול 

לסמוך על מה שיזכיר ביום השני. 

והוסיף הצל"ח שאף שכתב לעיל (ל: נפוס' ד"ס טעס) שכשם שלענין ראש השנה 
שנוהג שני ימים מספק, קבעו שבשני הימים יש קדושה, וכביכול שניהם 

הם יום אחד ארוך שכולו 'ראש השנה', כך גם הם עשו בכל ראש חודש של 
שני ימים, אף על פי כן אין הזכרת יעלה ויבוא ביום השני מועילה למי ששכח 
ביום הראשון, משום שכל מה שהחשיבו את שתי הימים של ראש חודש ליום 
אחד, זהו רק לענין דיעבד, שאם שכח לומר יעלה ויבוא במנחה של היום 
הראשון ולא חזר, שיוכל להשלים ביום השני ולהתפלל שתי פעמים תפילת 
ערבית. אבל לא לענין לכתחילה, שאם שכח לומר יעלה ויבוא ביום הראשון, 
שלא יחזור ויסמוך על מה שיזכיר בערבית של היום השני, כי לכתחילה יש 
לחשוש שמא הלילה השני כבר אינו ראש חודש. ועוד שלעיל מדובר לאחר 


מיימוניות שאם הוא שיכור, שלא יתפלל כלל לפי שתפילתו תועבה, כמבואר בעירובין (קל.. 
יט. הבית יוסף (לו"ח סי ק6 מ"פ לייס פט) והפרישה (טס ד"ס ל6מכ) כתבו שתוספות והטור סברו שזו כוונת 
רבי אלעזר שאמר 'לעולם ימוד אדם' וכו' [אף שהתבאר לעיל לדעת הטור והרמ"א שבימינו אף 
אם לא כיון בברכת אבות אינו חוזר, מכל מקום זהו רק משום שגם בפעם השניה לא יכוין כמבואר 
בדבריהם, אבל אם הוא יודע מלכתחילה שלא יכוין, עדיף שכלל לא יתפלל]. | :. וראה בלחם 
משנה (פס פ"ד סע"ו) שהעיר מדוע הרמב"ם לא הזכיר שמבואר בגמרא (סץ 65% שרק בברכת אבות 
הכוונה מעכבת. ‏ כא. והופיף החזון איש שישנם מאמרי חז"ל רבים בגודל ובחשיבות הכוונה 
בתפילה אף שלא הכל מעכב בדיעבד. וכגון מה שכתב הרמב"ם בהמשך אותו הפרק (סכס ₪) שלא 
מתחילים להתפלל אלא מתוך הלכה פסוקה, שאינה צריכה עיון כדי שיוכל לכוין ולא יהרהר בה 
בתפלתו. שבזה בודאי אף אם עמד להתפלל מתוך הלכה שאינה פסוקה, אינו צריך לחזור ולהתפלל. 
כב. רשב"א (ד"ס סb),‏ רא"ה (ד"ס מײי5) וטור (קס סי" מכנ ס"6). כג. אמנם עדין צריך ביאור, שאם 
אפשר לצאת ידי חובה מתפילת השליח ציבור מדוע באמת אי אפשר לסמוך על זה גם במנחה. 
ויתכן שהטעם שבמנחה צריך לחזור אף שעתיד לשמוע את תפילת הש"צ, הוא משום שאינו יוצא 
ידי חובה בתפילת הש"צ אלא כששומע את כולה כמבואר בתוספות ‏ (על כט: ד"ס טעס) בשם הבה"ג. 


ילקוט 


שחכמים קבעו לנו את חשבון החודשים, שתיקנו ששתי הימים של ראש חודש 

יש להם דין של יום אחד. אבל הברייתא בסוגייתנו נשנית בימי התנאים, שעדיין 

היו מקדשים על פי הראיה ואז היה ספק גמור על כל יום בפני עצמו ואי 

אפשר להשלים מיום ליום. ולכן לא נזכר בברייתא זו טעה ולא הזכיר במנחה, 
כי בזה ודאי מחזירין אותו. 


כיעד מדובר שטעה בתפילת מוסף 


והתניא טעה ולא הזכיר של ראש חודש וכו' במוספין אין מחזירין אותו 
מפני שיכול לאומרה במנחה. הברייתא עוסקת במי שמתפלל בראש 
וקשה כיצד מדובר שהתפלל מוסף ולא הזכיר את ראש חודש והלא כל הנוסח 
של מוסף הוא עניני ראש חודש. 

רש"י (ד"ס עעס) פירש שהאופן של טעה במוספים שהברייתא עוסקת בו, היינו 
שלאחר ברכת 'האל הקדוש', לא אמר 'ראשי חדשים לעמך נתת' שהוא 

נוסח מוסף של ראש חודש, אלא התפלל 'אתה חונן' כמו בשחרית. 
והנה בגליון מובא שהרי"ף והרא"ש לא גרסו כלל את הדין של מוספים בברייתא 
זו, וכן הריטב"א (ל"ס וסתני) כתב שאי אפשר לגרוס כן, לפי שלא שייך 
שהתפלל מוסף ולא הזכיר של ראש חודש [שהרי כל הנוסח של מוסף הוא 
הזכרת ראש חודש, וממילא ממה נפשך, אם התחיל לומר את הנוסח של מוסף 
יראשי חדשים לעמך נתת' וכו' למה יטעה, ואם אמר 'אתה חונן' וכו' והתפלל 

כמו שחרית, אין זה נחשב שטעה במוסף אלא שכלל לא התפלל מוסף;ד. 

הצל"ח (ננש"י ד"ס נפֿינום) כתב שרש"י בא לומר שהאופן היחיד שש"צ שטעה 
בתפילת המוספין ולא הזכיר בו של ראש חודש שלא צריך לחזור, הוא 
רק באופן שאמר 'אתה חונן'?. אבל בראש חודש שחל להיות בשבת, וטעה 
והתפלל תפילת מוסף של שבת ושכח להזכיר בו של ראש חודש [שאמר 'תכנת 
שבת' כבכל שבת ולא אמר 'אתה יצרת' שהוא הנוסח של ראש חודש שחל 


= בשבת], צריך לחזור על תפילתו. והטעם בזה הוא על פי מה שכתב הבית יוסף 


[בדעת הכבה"ג]י שדווקא בראש חודש שחל בחול לא הצריכוהו לחזור ולהתפלל 
מפני שהעם מתעכבים ומתבטלים ממלאכה, אבל בשבת שממילא אין עושים 
מלאכה צריך לחזור. נמצא אם כן שאי אפשר לפרש את דין הברייתא של טעה 
במוספים, שמדובר בראש חודש שחל בשבת וטעה והתפלל מוסף של שבת ולא 
הזכיר בו של ראש חודש, שהרי באופן זה הדין הוא שהשליח ציבור כן צריך 
לחזור על תפילתו, כי אין בזה משום טירחא דציבורא, לכך נדחק רש"י והעמיד 
בראש חודש שחל להיות בחול, וטעה ואמר 'אתה חונן'?ז. וראה בצל"ח סס) 
שביאר לפי זה את טעמו של רש"י שהקדים את הדיבור 'בצבור' לפני הדיבור 
'טעה'כח, משום שרצה תחילה להביא את פירושו של הבה"ג כדי שיהיה מובן 
מדוע נדחק להעמיד שהטעות במוסף היתה שהתחיל 'אתה חונן' [ואף שרש"י 
נחלק עליו בביאור תירוץ הגמרא 'בציבור שנו', לא רצה לחלוק עליו בביאור 
הברייתא עצמה]. 


האם בכל אופן שליח עיבור שטעה אינו חוזר 


בציבור שנו. רש"י (ד"ס גננוכ) פירש בשם בעל הלכות גדולות שכוונת הגמרא 
היא שכל מה ששנינו שלא צריך לחזור זהו רק אם השליח ציבור עצמו 


ובשלמה משנתו (ננט"י ד" פיט כתב, שבברייתא מדובר שאינו שומע מהשליח ציבור את כל 
התפילה אלא רק את ברכת רצה ואת ההזכרה של ראש חודש, ולכן כדי שיפטר מלחזור צריך 
גם את הטעם שעתיד להזכיר ראש חודש בתפילה הבאה, וממילא במנחה שלא עתיד להזכיר את 
ראש חודש בתפילה הבאה, צריך לחזור ולהתפלל. ‏ כד. וכן בהגהות הגר"א (פות 6 לא גרס זה. 
הרא"ש (ס" כ) כתב בפירוש שאם טעה במוספין מחזירין אותו, שדווקא כששכח יעלה ויבא 
בשחרית אינו צריך לחזור, לפי שסומך על מה שיזכיר את ראש חודש במוסף, משום שרגילים 
להתפלל אותן כאחד, אבל כששכח במוסף, חוזר ואינו יכול לסמוך על הזכרת ראש חודש במנחה, 
כיון שיש הפסק גדול ביניהם [ומה ששכח בערבית אינו חוזר, אינו משום שעתיד להזכיר בשחרית 
שהרי היא רחוקה מערבית, אלא משום שאין מקדשים את החודש בלילה כמבואר להלן בגמרא. 
ומה שנאמר בבוייתא שבשכח ערבית הטעם שאינו חוזר הוא משום שיכול לאומרה בשחרית, 
אינו בדווקא ונכתב אגב האופנים האחרים שהוזכרו, שהטעם בהם הוא לפי שיכול לאומרה 
בתפילתו הבאה כמבואר בתוספות (ד"ס והתפפ) בפירוש שני ובתוספות הרא"ש (ד"ס טעסו]. והצל"ח 
(ד"ס נמוספין) כתב שהיה מקום לומר טעם אחר מדוע כשטעה במוסף חוזר ואינו סומך על מנחה, 
שבשלמא בשאר התפילות שנאמרות בנוסח שוה, שייך לומר שהזכרה בתפילה זו משלימה את 
ההזכרה שחסרה בתפילה שלפניה, אבל אם שכח להזכיר קרבנות של ראש חודש בתפילת מוסף, 
מה יועיל לזה מה שיזכיר יעלה ויבא במנחה. והוסיף שמכך שהרא"ש לא כתב טעם זה, משמע 
שסבר שאלו היה הדין שאפשר לסמוך ממוסף למנחה, היה יוצא ידי חובה במה שאומר במנחה 


ברכות ל: 


ביאורים 


רפא 


שכח בתפילתו כשחוזר על התפילה בקול רםכט, שבזה אינו צריך לחזור והתפלל 
שוב מפני טורח הציבור שיצטרך להמתין לו אלא סומך על מה שיזכיר בתפילה 
הבאה. אבל כל יחיד אף שמתפלל בציבור, צריך לחזור ולהתפלל שובל. 
כתב הרמב"ם (פפינס פיי סיינ שמה שהשליח ציבור אינו חוזר היינו דווקא כשכבר 
סיים את תפילתו, אבל כל זמן שנזכר קודם שסיים את תפילתו חוזר. וכתב 
בהנהות מיימוניות (עס ות מ) שכך מצא גם בתשובה של רש"י שהדין כן, וכן 
מדוייק מלשון הגמרא 'צלי והדר צלי', שמשמע שלאחר שהשלים תפילתו 
הראשונה חזר והתפלל שנית ורק באופן זה יש חילוק בין תפילת יחיד לתפילת 
השליח ציבור אבל כשנזכר באמצע תפילתו, גם יחיד וגם ש"צ צריך לחזור. 
והוסיף שהטעם בזה הוא שכל זמן שלא סיים את תפילתו אין זה כל כך טורח 
שיחזור לברכת העבודה ['רצה']. וראה בביאור הלכה (ס" קט ד"ס וסס) שזהו דין 
לא מצוי שהשליח ציבור טועה והשומעים אינם מזכירים לו עד שסיים תפילתו. 
וכתב שזה מצוי אם חל שבת ויום טוב יחד והשליח ציבור שכח להזכיר את 
התוספת של שבת ולא הזכירוהו עד שסיים תפילתו, שאין צריך לחזור אלא 
סומך על מה שיזכיר של שבת במוסף. 
כל האמור לעיל הוא לענין שליח ציבור שטעה בתפילת שחרית, ואם השליח 
ציבור טעה במוסף [וסיים תפילתו], הביא הטור (פו"ם סי" קכו ס"ג) שנחלקו 
בזה הפוסקים האם אינו חוזר וסומך על מה שיזכיר במנחה וכמו שכששכח 
בשחרית שסומך על מה יזכיר במוסף, או שיש חילוק ורק כשטעה בשחרית 
אפשר לסמוך על תפילת מוסף לפי שרגילים להתפלל אותם בסמוך אבל כשטעה 
במוסף צריך לחזור ואינו יכול לסמוך על מה שיזכיר במנחה כיון שיש זמן רב 
בין מוסף למנחה. הטור הסיק להלכה שצריך לחזור כיון שכך פסקו הרי"ף, 
הרמב"ם (שס) והרא"ש (סי כג), שלא גרסו בברייתא את הדין ששכח במוסף אינו 
חוזר מפני שיכול לאומרו במנחה. 


מה דין שליח ציבור ששכח במוסף של שבת ויום טוב 


שם. הטור שס) הביא שנחלקו הפוסקים האם גם כשטעה השליח ציבור במוסף 
של שבת ויו"ט והתפלל של חול אינו חוזר, או שאין אומרים סברא זו 

אלא במוסף של ראש חודש, אבל בשבת וביום טוב צריך לחזור. וכתב הטור, 
שמסתבר כהפוסקים שאף בשבת ויו"ט הדין כן, שאין טעם לחלק בין ראש 
חדש לשבת ויום טוב. אמנם הבית יוסף (פס ל"ס ועמן) כתב [לדעת הבה"ג], 
שדווקא בראש חודש נאמר הדין שאינו חוזר, כיון שהוא יום שמותר במלאכה, 
ואם נחייבו לחזור על התפילה, כל הציבור יתעכבו ויהיה טורח וביטול מלאכה 
לעם, אבל בשבתות ובימים טובים שממילא אסורים העם במלאכה, לא שייכת 
סברא זו, והשליח ציבור חוזר. וכתב הצל"ח (ככע"י ד"ס כניגור) שלפי סברת הבית 
יוסף, אם חל ראש חדש בשבת, והתפלל מוסף של שבת אך לא הזכיר בו את 
ראש חדש, מחזירין אותו, שהרי בשבת יש ממילא ביטול מלאכה. וראה לעיל 

שהוכיח שכן היא דעת רש"י. 

ובשלמה משנתו (נרפ"י ד"ס ננינור) חלק וכתב שדברי הבה"ג אמורים אף בשבת 
כמו שכתב הרמ"א (פו"ס סי" קמ ס"ג), והמגן אברהם (קס סק"ד) ביאר את 

דבריו שגם בזה שייך הטעם של 'טירחא דציבורא' לפי שמתבטלים מעונג שבת, 
וכמו שמצינו שמטעם זה קיצרו את התפילה של שבת שיהא בה רק שבע ברכות 

ולא שמונה עשרה ברכות כמו בחול. 


'יעלה ויבא' אף שלא הזכיר כלום מענין הקרבנות כיון שסוף סוף הזכיר קדושת היום. כה. אף 
שכאמור יש בזה דוחק, משום שלכאורה זה לא נקרא 'טעה במוספין' אלא שכלל לא התפלל 
מוסף. ‏ כו. ראה להלן שהובאה בזה מחלוקת. ‏ כז. התבאר למעלה שדוחק זה היה ההכרח 
של הראשונים לא לגרוס דין זה בברייתא. אמנם הבה"ג כן גרס בברייתא את הדין של מוסף 
כמבואר בבית יוסף (פֿו"ם פי" קמ ד"ס ופייע), ויתכן לומר שמחמת סברת הראשונים שזה נחשב שכלל 
לא התפלל מוסף, הוכרח הבה"ג לפרש את התירוץ 'בציבור שנו' לא כרש"י, שהרי תוספות לעיל 
(כע: ל"ס טעס) הביאו בשמו שרק מי שהתפלל וטעה ושכח הזכרה, יכול לצאת ידי חובה מהשליח 
ציבור אבל מי שלא התפלל כלל אינו יוצא מהשליח ציבור, וסבר הבה"ג שאם אמר 'אתה חונן' 
וכו' כלל לא נחשב שהתפלל מוסף וממילא לא יועיל לו לשמוע מהשליח ציבור ולכך ביאר 
שכוונת התירוץ 'בציבור שנו' היינו שהשליח ציבור עצמו טעה. | כח. ראה בהגהות וציונים 
שהגירסא שלפנינו היא טעות ודיבור המתחיל 'בציבור' שייך אחר דיבור המתחיל שעה'. 
כט. כששכח בתפילת הלחש שלו, כבר התבאר ברמב"ם (פיס פ"י סיט וכן בטור ובשולחן ערוך 
(פו"ס סי" קט מ"ד) שמשום טורח הציבור אינו חוזר אלא סומך על מה שחוזר על התפילה בקול 
רם. והגר"א (עס) ציין שכבר נאמר בגמרא (כ"ס 6 שכל תפילת הלחש היא רק כדי שהשליח 
ציבור יסדיר את תפילתו. | ל. לפירושו אין מקום לדין הראשון שהובא בברייתא שלפנינו לענין 
שכח בערבית, שהרי אין בערבית כלל חזרת הש"צ ואכן הבה"ג לא גרס דין זה [ראה בשפתי 
חכמים (ד"ס עעוס) שהביא את לשונו]. 


רפב 


ילקוט 


ברכות ל: 


ביאורים 


פרק חמישי - אין עומדין 


מהי לשון 'עומדין' 
אין עומדין. בביאור לשון 'עומדין' כתב התפארת ישראל (פ"ס מ"פ כועז פֿות 6), שכיון 
שצריך להתפלל בעמידה, כתב התנא על תפילה בלשון עמידה. ועוד שאמרו 

לעיל (ו:) אין עמידה אלא תפילה שנאמר (פסייס קו 6 'ויעמוד פנחס ויפלללא. 

ובמגיד תעלומה (ד'"ס פֿן) פירש, שכוונת התנא בלשון 'עומדין' להשמיע שמדובר 
באדם שמתחיל להתפלל בתפילת שמונה עשרה שהיא נקראת תפילת 
העמידה ואינו אומר קודם לה קריאת שמע וברכותיה ופסוקי דזמרה, ולכן הוא 
צריך לעמוד מתוך כובד ראש, ואמנם אנו שמתפללים קודם פסוקי דזמרה וקריאת 
שמע וברכותיה, ובמנחה אומרים קרבנות ואשרי, כבר קיבלנו על עצמנו מורא 
והכנעה, ואין צריך לשהות עוד קודם התפילה עצמה. ועוד פירש, שהחידוש בלשון 
'עומדין להתפלל' הוא שדווקא בתפילת שמונה עשרה שהיא נקראת 'תפילת 
העמידה' צריך לכוון את ליבו קודם, אבל תפילה הנצרכת לאדם לשעתה כגון 
הנמצא בעת צרה, אין צריך להתכונן אליה קודם, אלא אדרבה זהו שבחו של מקום 
שמיד כשאדם צריך לו הוא יכול לפנות אליו בבקשתו והקב"ה שומע תפילתו. 


הוכחה בלשון המשנה שמדובר על הזמן שקודם התפילה 


שם. כתב בספר המנהגות (ד"ס ופיפיינו) מדוע שנתה המשנה בלשון 'אלא מתוך 

כובד ראש', ולא שנתה 'אלא בכובד ראש'. משום שהתנא מדבר על הזמן 
שקודם התפילה שכבר אז צריך להיות בכובד ראש באימה וביראה, ושעומד 
להתפלל לפני מי שברא את העולם ויודע מחשבות האדם, והאדם הוא פחות 
שבפחותים, וכשיחשוב בכך יכוון ליבו לאביו שבשמים. וכן דייק הקדושה וברכה 
(סמיכת מכמיס, ד"ס 6ין) מכך ששנינו 'אין עומדין' בלשון שלילה, ולא שנינו 'חייב 
אדם להתפלל בכובד ראש', ומוכח שזה משום שהתנא מדבר על החיוב להיות 
בכובד ראש קודם שמתחיל להתפלל, והביא לכך ראיה ממה שהמשיך התנא 

להביא מחסידים הראשונים שהיו שוהים קודם התפילהלנ. 
וכן הוכיח הפני יהושע (ד'"ס 6ן) שבמשנתנו מדובר על ההכנה שקודם התפילה, 
רבינו יונה (ל"ס %ן) כתבו שאין הכוונה שצריך לעמוד מתוך כובד ראש ממש, 
אלא הוא דרך משל שכמו שכשראשו כבד עליו גם כל איבריו נכנעים, כך צריך 
לישב בתפילה באימה והכנעה. ולכאורה לפי פירושם ענין הכובד ראש שייך 
יותר על שעת התפילה עצמה, ואם כן היה יותר ראוי לשנות 'אין עומדין 
להתפלל אלא בכובד ראש', וכשם שמשמע בהמשך הגמרא שהנידון הוא על 
שעת התפילה עצמה, ולכן כתב שיש לפרש בדעתם שכובד ראש הוא סילוק 
כל מחשבות העולם הזה והמחשבות הזרות עד שיגיע להתפשטות הגשמיות, 
ומחשבה זו אי אפשר לחושבה באמצע התפילה כיון שאז הוא חושב על פירוש 
המילים ובקשותיו שרובם מענייני עולם הזהלג, ולכן שנינו שיחשוב זאת קודם 
התפילה ומתוך כך יעמוד להתפלללד. 


מהו כובד ראש 


אלא מתוך כובד ראש. בפשטות לשון רש"י שכובד ראש הוא הכנעה, משמע 

שכוונתו היא להיפך מקלות ראש. וכן מבואר בדבריו להלן (5. ד"ס מתוך)לה. 
ותלמידי רבינו יונה (ד"ס 5ן) כתבו שאין הכוונה שצריך לעמוד מתוך כובד ראש 
ממש, אלא הוא דרך משל שכמו שכשראשו כבד עליו גם כל איבריו נכנעים, כך 
צריך לישב בתפילה באימה והכנעה כדי שתהא תפילתו רצויה ומקובלת. וכתב 


לא. וכתב עוד טעם שנקראת התפילה בלשון 'עמידה', משום שהיא מעמידה את הלב שלא ינועו 
תאוותיו ורצונותיו לכל צד בלי מידות קבועות, והיא מקבצת את רגשותיו לנקודה אחת. לב. וכן 
כתב בתוספות אנשי שם (פ"ס מ"פ דיס פֿן), והוסיף ביאור שדווקא קודם שהתחיל להתפלל צריך להיות 
בכובד ראש ולכוון מחשבתו לשמים, אבל לאחר שהתחיל להתפלל ומכוון את מילות התפילה צריך 
להיות בשמחה על שזכה לעשות כך, כמו שכתוב (פסיציס ק 0 'עבדו את ה' בשמחה'. לג. והקשה 
על כך, שהטור (פו"ת סי ₪ 5" כתב שהחסידים הראשונים היו חושבים מחשבה זו בשעת התפילה 
עצמה, ומשמע שכך ראוי לעשות, ואם כן אין לומר שיש לחשוב כך רק קודם התפילה. לד. ולפי 
זה יתבאר מדוע הוזכר כאן במשנה מנהגם של חסידים הראשונים שהיו שוהים שעה אחת קודם 
התפילה, משום שזה דומה לעמידה בהכנעה שגם היא נעשית קודם התפילה. לה. והבן יהוידע 
(ד"ס מפון) הביא לכך ראיה, מדיוק הלשון 'מתוך' ולא שנינו 'בכובד ראש', שבא להשמיענו שלא די 
להראות הכנעה באיברים, אלא צריך שתהיה לו הכנעה גמורה ויתפלל מהפנימיות של כובד ראש. 
לו. וכך גם כתב בשיטה מקובצת (ד'ס 6), פירוש מתוך הכנעה וישוב הדעת לכוון הדברים שייצאו 
מפיו. לז.וכן פירש המגיד תעלומה (נכע"י ד"ס כונד), שמי שמכניע את עצמו כופף את ראשו למטה 
כאילו הוא כבד עליו ואינו יכול לזקפו. ולפי זה כתב (ל"ה ד"ק), לבאר את הלימוד שכתבה הגמרא 
לדין זה מהכתוב 'והיא מרת נפש', שכיון שהיתה חנה מרת נפש וכנועה עמדה בכפיפת הראש. 
לח. ופירש בדעתו בספר והיה ברכה (פ"ס מ"פ), שהיה קשה לו מדוע סתם התנא וכתב 'כובד ראשי, 
ולא פירש שיעמוד או בהכנעה, או במורא, וגם מהו לשון 'מתוך', ולכן פירש שמתוך לבבו כלומר 
מחמת עומק הרגשתו הפנימית יהיה ניכר גם כלפי חוץ שהוא עומד בכובד ראש, ולכן צריך שני 
הדברים גם שיהיה מורא בלבבו פנימה, וגם שצורת עמידתו תהיה בהכנעה. | לט. ורבינו יונה 
(סנות פ"נ מ"מ) פירש, שחסיד הוא מי שעושה לפנים משורת הדין. ‏ מ. וכשם שפירש המהרש"א 
(5. ד"ס פכן) על מה שאמרו שם נביאים הראשונים. | מא. ובשפתי חכמים (ד"ס פוסץ) פירש מדוע 


הפני יהושע (ד"ס 6ן) שכוונתם וכוונת רש"י אחת היא, שצריך לעמוד להתפלל 
מתוך שיעבוד המוח [שהוא בראש] לה' לבדו ולהסיר ממנו כל המחשבות זרותלי. 
אכן האור זרוע (ס" סי ק) כתב בדעת רש"י שכובד ראש הוא הכנעת הראש. 
ונראה שכוונתו כפירוש הערוך (ענן כנד) שצריך לעמוד בכפיפת ראש שיכוף 

את ראשו ויכוון בתפילתו כאדם שיש לו צער שראשו כבד וכפוףלי. 
והמאירי (ד"ס וספפס) צירף את שני הפירושים וכתב, שצריך לעמוד להתפלל 

מתוך הכנעת הלב ושחיית הקומה. 
והרמב"ם (פלום סמפנס פ"ס מ"6) פירש שכובד ראש הוא כוונה ויראה. והרע"ב 
(פס) צירף את פירוש רש"י עם פירושו של הרמב"ם, וכתב שכובד 
ראש הוא הכנעה ומוראל". 


מי הם חסידים הראשונים 


חסידים הראשונים. כתבו רש"י ורבינו גרשום (מנסות מ: ד"ס ססייס) ששם 

'חסידים' נאמר על אלו שהם זריזים לקיים את המצוותלט. ומה שקראו 

להם כאן 'ראשונים' פירש השפתי חכמים (ד"ס תסידיס), שזה על שם שהם מדורות 
הראשונים כלומר שקודמים לדור הזה!. 


כמה הוא שיעור שהיה שעה אחת 


היו שוהין שעה אחת. פירשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פפידיס), שאף שבכל מקום 
'שעה' פירושו זמן מועט ולא דווקא שעה כמשמעה, מכל מקום כאן יש 
לפרש בדווקא שעה כמשמעה דהיינו שעה שלימה%א. וראיה לכך ממה ששאלה 
הגמרא להלן (לנ:) שאם היו שוהים שעה אחת קודם התפילה ושעה אחת בתפילה 
ועוד שעה לאחריה נמצא ששהו תשע שעות ביום בתפילה וכיצד תורתם 
משתמרת ומלאכתם כיצד נעשית, ומוכח ששעה אחת היא כמשמעה ולכן צירפה 
הגמרא הכל לתשע שעותמנ. 

וכתב המג"א (ףו"ק סי פג סק"5), ששיעור שהייה זה של שעה אחת מי"ב שעות 
של יוםמי כמבואר בתלמידי רבינו יונה, הוא רק לחסידים, אבל לשאר 

העם די בשהייה של שעה מועטת, שהיא כמו שכתב השו"ע (סי 5 פ"כ) שלא 

ימהר להתפלל מיד כשנכנס, אלא ישהה שיעור שני פתחים. 


מדוע פירש רש"י ששהו דווקא במקום שבאו להתפלל 


שם. רש"י (ד"ס פוסץ) פירש ששהו במקום שבאו להתפלל, והקשה הפני שלמה 

(ד"ס ססיליס), מהיכן למד רש"י שדווקא שם היו שוהין ולא במקום אחר. 
ותירץ, שלהלן (ג:) אמר רבי יהושע בן לוי שלמדו דבר זה לשהות קודם התפילה 
מהכתוב (פסיניס פד ס) 'אשרי יושבי ביתך', ומשמע מכך שהיו יושבים בבית 
התפילה שבאו לשם להתפלל. ובמנחת יהודה (נרפ"י ד"ס עוסץ) הוסיף, שאולי 
גירסת רש"י היתה כמו גירסת הראשונים וכן היא במשניות 'כדי שיכוונו לבם 
למקום', ולכן פירש שהיו שוהין את השעה אחת ומכוונים ליבם במקום שבו 

היו באים להתפלל. 


בשעה שהיו שוהין היו מתפללים שיזכו לכוון בתפילתם 


ומתפללין. הובא בשם הגר"א (נית יוסף, דירנפלד, ד"ס סיו) שביארמז, מדוע שנינו 

קודם ומתפללין ואחר כך כדי שיכוונו לבם, והרי היה צריך לשנות 
שהיו שוהין שעה אחת כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים ומתפללין, דהיינו 
שאחר שהיו שוהים התפללו. אלא שכוונת התנא לומר שבשעה זו שהיו מכוונים 


היו שוהים שעה אחת מי"ב שעות שביום קודם התפילה, על פי הכתוב (פסעיס 5 ד) 'כי אלף שנים 
בעיניך כיום אתמול כי יעבור ואשמורה בלילה', ופירש רש"י (שס) שאלף שנים של אדם הם כמו 
יום אחד של הקב"ה ועוד מעט מן הלילה עימו, וכיון שביום יש י"ב שעות, ואם נחלק אלף שנים 
לי"ב נמצא בערך שמונים, כלומר ששמונים שנה של אדם שנאמר בו (תסליס 5 ₪ 'ואם בגבורות 
שמונים שנה' הם כנגד שעה אחת מיומו של הקב"ה, ועל כך כיונו החסידים הראשונים כשהיו 
שוהים קודם התפילה שעה אחת, כלומר שאף אם יזכו לחיות שמונים שנה הרי אינם שוהים בעולם 
הזה אלא שעה אחת של הקב"ה, ובכך היו מכוונים ליבם לשמים בהכירם שפלות האדם וגדלות 
אביהם שבשמים. מב. והקשו המחצית השקל (פו"ס מי' 5ג סק"5 ד"ס תנמילי) והחתם סופר (ל"ס פפידיס), 
מהיכן ידעה הגמרא שאכן החסידים הראשונים היו שוהין שעה משעות היום שמחמת כן שאלה 
תורתם היאך משתמרת ומלאכתם היאך נעשית, ושמא הכוונה היא על שעה מועטת ואם כן פשוט 
שנותר להם זמן רב ללמוד ולעשות במלאכתם. ותירץ המחצית השקל, שהמקשן למד כן ממה 
שמבואר בברייתא בגמרא (3:) שגם בתפילה שהו שעה אחת, והרי ודאי השעה של התפילה היא 
דווקא ולא שעה מועטת, ואם כן אף השעה שקודם התפילה היא דווקא. והחתם סופר תירץ, שלכל 
אדם יש חיוב לשהות שעה מועטת קודם התפילה בכדי שיכונן דעתו עליו, ועל כן אין לומר שכך 
עשו גם החסידים הראשונים כיון שאם כך מה החידוש שהשמיעו בהם, אלא מוכח שהם שהו 
שעה משעות היום, והיטב שאלה הגמרא תורתם היאך משתמרת ומלאכתם היאך נעשית. 
מג. ובתוספות אנשי שם (פ"ס מ"ל, כפוי"ט ד"ס פעס) הקשה על המג"א [שמלשונו נראה שהבין שהכוונה 
לשעה זמנית], כיצד שייך לקבוע שיעור של שעה זמנית, שהרי הוא משתנה בין החורף לקיץ, והרי 
גם על התפילה עצמה שנו בברייתא (פס) שהיו שוהים בה שעה, ומשך זמן התפילה הרי שוה בכל 
הזמנים. ולכן מפרש שהכוונה לשעה אחת מן הי"ב שעות השוות שלא ישתנו לעולם. | מד. וכך 
מובא בספר תורת אבות (פוכס ופפיס מ) בשם רבי נח מלכוביץ'. 


בה 


ילקוט 


את ליבם לא היו יושבים ריקם, אלא היו מתפללים בה שיזכו לכוון את ליבם 
אחר כך בשעת תפילתם, וזהו 'ומתפללין כדי שיכוונו לבםימה. 


מה היתה כוונת ליבם 


כדי שיכוונו לבם. במה שכיונו את ליבם פירש תוספות ר"י החסיד (ד"ס פֿין), שהיו 

מחשבים ביראת שמים כדי שתתחונן דעתם עליהם. וכן הביאו תלמידי רבינו 
יונה (ל"ס כד) מי שפירש שרצו לפנות ליבם מטרדת המחשבות ולכוון באמירת 
התפילהמי. והקשו על כך שאם כן היה לתנא לשנות כדי שיכוונו ליבם לתפילתם. 
ולכן פירשו שיכוונו את ליבם שהוא יהיה שלם לעבודת המקום בלא תאוות 
לתענוגות העולם הזה, וממילא כשליבם מוכן ושלם תהיה תפילתם רצויה למקום. 


מה ההדגשה שכיונו לאביהם שבשמים 


לאביהם שבשמים. הגר"א בשנות אליהו (פ"ס מ"פ) פירש לשון התנא 'לאביהם 
שבשמים', שבא להדגיש שלא רק כיונו מה שאמרו, אלא שהיו מכוונים 
ליבם לאביהם שבשמים, שבבקשותיהם כיונו עבור שיהיו כלל ישראל בשלימות 
שזהו צורך גבוה, אבל לא היו מכוונים בתפילתם לבקש את צרכי עצמם, כיון 
שבתפילה אסור לבקש זאת, ורק בסיומה יכול לבקש צרכי עצמו. 
והבית יוסף (דלנפנד, ד"ס כדי - ססנ) ביאר לשון זה על פי דברי הטור (פו"פ סי ₪5 
ס"), 'חסידים ואנשי מעשה היו מתבודדים ומכוונין בתפילתן עד שהיו 
מגיעין להתפשטות הגשמיות' וכו'. שהאדם הוא בן לאביו ולאמו מצד הגוף, 
והוא גם נחשב בן לקב"ה מצד נשמתו כמו שאמרו ((לס %.) שלושה שותפין 
באדם וכו'. ובעת התפילה שזכו החסידים הראשונים להתפשטות הגשמיות כיונו 
ליבם 'לאביהם שבשמים', שכיון ששכחו מהגוף הרי כאילו אין להם אלא את 
אביהם שבשמים. 


ביאור הגירסא ‏ שיכוונו לבם למקוםי 


שם. במשניות (פ"ס מ") וכן בראשוניםמ' הגירסא היא שיכוונו לבם למקום. 

וכתב הצל"ח (ד"ס 6ן) מדוע כינו את הקב"ה 'מקום', כדי ללמד מוסר את 
המתפלל שיידע שהקב"ה מקומו של עולם וממילא מלוא כל הארץ כבודו, ובכל 
מקום שעומד להתפלל הוא עומד לפניו ממש, ולכן תיקנו כל הברכות והבקשות 
בלשון נוכח 'אתה קדוש' ו'אתה חונן'. ובדרך רמז פירש, שילמקום' הוא 
בגימטריא מנין רי"ו כמו 'גבורה', שבתפילה רואים את גודל ענוותנותו של 
הקב"ה, שנתן לאדם מטיפה סרוחה רשות לבוא לפניו בבקשת צרכיו, ועוד 
הבטיחנו לקיים בקשותינו, ומשום כך חששו החסידים הראשונים פן מחמת 
ההרגל ישכחו שפלות עצמם ורוממות הבורא ויתרגלו להתחבר עם הקב"ה, לכן 
שהו קודם התפילה וכיונו ליבם 'למקום' שהיא גבורת הקב"ה שהיא שייכת 
למידת ענוותנותו!"ף. ועוד פירש, שה'מקום' האמור כאן מרמז למה שנאמר 
ביעקב אבינו (נרפטית כם ) 'ויפגע במקום', שהוא מקום המקדש ועליו התפללו 
האבות, ועליו נאמר (עס כפ ) 'וזה שער השמים', שכל התפילות בכל העולם 
צריכות להגיע עד מקום המקדש ומשם עולות למעלה. וכיון שדרך זו רחוקה 
חששו חסידים הראשונים לסכנות מצד הקליפות האורבות לתפילותיהם בדרך, 
ולכן היו שוהין שעה אחת ומכוונים ליבם לחזור בתשובה כדי להגן על התפילות 

שיוכלו לעלות לפני אביהם שבשמיםמל. 


אם הליכה נחשבת להפסק 


ואפילו נחש כרוך על עקבו לא יפסיק. כתבו תלמידי רכינו יונה (ד"ס ופפילו), 

שאמנם אסור לו להפסיק בדיבור, אבל יכול להפסיק בהליכה כדי 
שישליכנו מעליו, משום שלא מצאנו שהליכה נקראת הפסק בשום מקום:. וכתב 
הט"ו (פו"ם סי קד סק"), שמדברי הרא"ש (פ'ס סי ג) והטור והשו"ע (קס ק"3) שכתבו 
שבענין אחר [שלא בא כנגדו בהמה או קרון] אין לו לצאת ממקומו עד שיגמור 
תפילתו, משמע שאסור להפסיק אפילו בהליכה. והקשה שלגבי נחש כרוך על עקבו 


מה. ומופיף בשם בשם סדור באר חיים, שכן יש לפרש מה שאומרים קודם התפילה ה' שפתי תפתח, 
שזו תפילה קודם התפילה שיוכל להתפלל. וכן שיש שפירשו כך את הכתוב 'ואתחנן אל ה' בעת ההיא 
לאמר', כלומר שביקש משה שיוכל לאמר ולהתפלל ותהיה תפילתו שגורה בפיו. | מו. וכן משמע 
במה שכתב הרמב"ם בפירוש המשנה (פ"ס מ") שהיו מתעכבים שעה אחת קודם התפילה כדי ליישב 
דעתם ולהשקיט מחשבותם. מז רי"ף, תלמידי רבינו יונה (ד"ס כלי) ורא"ש (פ"ס סי 66). | מת. וכמאמר 
רבי יוחנן במגילה (8.) כל מקום שאתה מוצא גבורתו של הקב"ה אתה מוצא ענוותנותו. | מט. עוד 
פירש, ש'לבם' הוא גימטריא ע"ב כמנין 'חסד', והיו מכוונים אותו 'למקום' שהוא בגימטריא רי"ו 
כמנין 'גבורה', ובכך באה המשנה לרמז שהיו כוללים שמאל בימין. ועוד, ש'לבם' רומז לל"ב נתיבות 
חכמה [לבם עם הכולל גימטריא ע"ג כמנין 'חכמה'ן, וכיונו זאת 'למקום' רומז למה שכתוב (ֿיונ כ 
ינ ואי זה מקום בינה', ומשם באה הגבורה כמו שכתוב (פט מ יל) 'אני בינה לי גבורה', ומסיים שאין 
להאריך בזה כי כבוד אלוקים הסתר דבר. ועיין בספר מגיד תעלומה על הרי"ף (ד"ס כד) שגם מבאר 
זאת על דרך הסוד. נ. ובביאור הגר"א מו" פיי קד פק"ה) כתב שמקור דברי תלמידי רבינו יונה הוא 
בירושלמי (פ"ס ס"פֿ) שהובא בדבריהם ((ג. ד"ס 6 ענ), שכתב אפילו נחש אם היה בא כנגדו מתרחק לצד 
אחר ולא הוי הפסקה. ובהגהות מלא הרועים (פכ"י ד"ס ופפש) ציין עוד ירושלמי (שס) שרואים ממנו 
שהליכה אינה הפסק, וגם הוא מובא בתלמידי רבינו יונה (ננ: ד"ס ₪ קפיס), היה עומד ומתפלל ברשות 
הרבים הרי זה מעביר מפני החמור או מפני הקרון. | נא. ואכן בבית יוסף (עס ס"ג ד"ס ולפנו הביא 
דברי תלמידי רבינו יונה שיכול ללכת כי הליכה אינה הפסק. נב. וכן פסק המשנה ברורה (פס סק"י), 


כרפות ל; 


ביאורים 


רפג 


כתבו הטור והשו"ע (פס פ"ג) שלא יפסיק, וכתב על זה הרמ"א אבל יכול לילך 
למקום אחר, ומשמע שבא לפרש דברי השו"ע שלא יפסיק היינו בדיבור אבל 
הליכה אינה הפסק!א, ונמצאו פסקי השו"ע סותרים. והמג"א (פס סק"ג) תירץ, שאין 
כאן מחלוקת כלל, שאמנם הליכה אינה הפסק שלא מצאנו בשום מקום שתחשב 
להפסק, ולכן כתב הרמ"א שמותר לילך כדי להשליך את הנחש, ומכל מקום שלא 
לצורך אסור לילך, ולכן כתבו הטור והשו"ע שאסור לצאת ממקומו עד שיגמור את 
תפילתו!ב. אמנם בביאור הגר"א (שס סק"ד וסק'"ס) פירש, שגם לגבי נחש כרוך על עקבו 
שכתבו הטור והשו"ע שלא יפסיק, כוונתם שלא כדעת הרמ"א אלא שלא יפסיק 
אפילו בהליכה, וזה המשך למה שכתבו קודם (פ"נ) שהליכה נחשבת להפסליי. 
ובאמרי נועם (ל"ס ופפיט)יד הקשה הגר"א על הרמ"א (שס ס"ג) שפסק כתלמידי 
רבינו יונה שבנחש כרוך על עקבו מותר להפסיק בהליכה, שהרי יש 
במשנה שני דינים, אחד במלך ואחד בנחש, ומשמע שכוונת התנא להשמיע שני 
דינים מחודשים, שבמלך אסור להשיב לו כלומר שלא להפסיק בדיבור, ואילו 
בנחש החידוש הוא שלא יפסיק בהליכה, שהרי דיבור אינו מועיל לנחשנה. 
ובברכת ראש (ל"ס שו נענומו) דייק את הלשון שכתוב לגבי מלך שואל בשלומו 
ש'לא ישיבנו', ואילו לגבי נחש כתוב 'לא יפסיק', וביאר שכוונת התנא 
לומר שבמלך ששואל בשלומו אסור להשיב לו בדיבור אבל יכול להשמט ממנו 
לדרך אחרת, אבל בנחש לא יפסיק כלל ואפילו בהליכה, אמנם מוסיף שלפי זה מה 
שכתבו תלמידי רבינו יונה שמותר ללכת זהו כאשר לא יוכל לכוון בתפילתו כלל. 


ביאור שאלת הגמרא מהיכן לומדים שעריך לעמוד להתפלל מתוך כובד ראש 


מנא הני מילי. בתוספות ר"י החסיד (ד"ס מנ) פירש, ששאלת הגמרא היא מהיכן 

יודעים שצריך לעמוד להתפלל מתוך כובד ראש, ושמא די להתפלל רק 

בכוונת הלב. ובספר מעון הברכות (ד"ס מנ) פירש, ששאלת הגמרא היא שמא 

הדין הוא שיש להתפלל מתוך שמחה כמו שכתוב (פסילס ק כ) 'עבדו את ה' 
בשמחה', ואין צריך לעמוד מתוך כובד ראש. 


ביאור הטעם של מרירא ליבא שאין ללמוד מחנה שעריך כובד ראש 


חנה שאני דהות מרירא לבא טובא. במעון הברכות (ד"ס מנפ) ביאר על פי 
ביאורו בקושיית הגמרא 'מנא הני מילי' [עיין לעילן, את התירוץ שחנה 
היתה מרירא לבא, על פי מה שכתב הרמ"א (פו"ם סי רפס ס"כ) שבשבת אסור 
להצטער כגון לבכות, אמנם מי שנפשו עגומה עליו מותר לו לבכות כיון שבכך 
הולך צערו מליבו ומתיישבת נפשו, וזהו הביאור בחנה שכיון שהיתה מרירא 
ונפשה עגומה הותר לה להתפלל בדרך צער שבכך יתיישב ליבה, אולם שאר 
כל אדנאה להתפלל מתוך שמחה. 
וכתב המהרש"א (פ") ד"ס מנס), שאף שלהלן (8-:) לומדים דינים רבים מתפילת 
חנה, ולא אמרו שאין ללמוד אותם משם שמא היא היתה מרירא טובא. 
כיון שרק לגבי דין זה שאין להתפלל אלא מתוך כובד ראש שהוא שייך למרירות 
הלב, מתאים לומר שאין ללמוד מחנה שמא היתה מרירא טובא, אבל לשאר 
דינים אין זה שייך. 


מדוע אין ללמוד מדוד המלך כיצד לעמוד להתפלל 


דוד שאני דהוה מצער נפשיה ברחמי טובא. הקשה הברכת אהרן (ד"ס סי), 

מדוע אין ללמוד מדוד המלך שהיה מצער את נפשו ברחמים ומחמת כן 
היה מתפלל ביראה, שכך יש גם לכל אדם לצער את נפשו ברחמים ולהתפלל 
ביראה. והמהרש"א (מ" ד"ס פס) פירש, שדוד המלך היה נוהג בעצמו במידת 
חסידות להצטער הרבה בבקשת רחמים, כמו שאמר על עצמו (פסלס פו כ) 'כי 
חסיד אני', ולכן אין ללמוד ממנו לשאר בני אדם כיצד צריך לעמוד להתפלל. 
והמניד תעלומה (ד"ס דעמ6) פירש, שאין ללמוד מדוד המלך, כיון שהוא אמר 
זאת בלשון 'ואני', כלומר שכוונתו שרק בעצמו נהג כן אבל אין זה חובה על 
אחרים לעשות כז'ו. וכעין זה פירש המגיד תעלומה (ד"ס ממפי) לגבי דחיית הגמרא 


שהליכה לצורך אינה הפסק, אבל בלא צורך גם הליכה נקראת קצת הפסק. נג. ומופיף שלדעה זו, 
כוונת הירושלמי שכתב (פס) שאם בא נחש כנגדו מתרחק לצד אחר, היינו כאשר הנחש כעוס ומסוכן, 
וכפי שפירשו בזה התוספות (ג. ד"ס  .66‏ נד. וכן הביא ראיה זו בביאורו בשו"ע (פס פק"ל). 
נה. בשפתי חכמים (ד"ס 5פט) פירש על דרך דרש, שאין להפסיק בתפילה בין מחמת השפעת טובה 
שהיא שאלת שלומו על ידי המלך, ובין מחמת דאגת הרע שהוא הנחש הכרוך על עקבו. והחתם סופר 
(ד"ס ולפינו) פירש, שיש מלאך מחבל הנקרא אף, והוא מסיטרא של הנחש שהתחיל להחטיא את חוה 
ואמר לה (נרפטית ג 6) 'אף כי אמר אלהים לא תאכלו מכל עץ הגן', ותיקונו הוא על ידי תפילה, ולכן 
העומד בתפילה אפילו נחש כרוך על עקבו לא יפסיק. והשבט סופר (פרשת ולכ ד"ס קמ 5פ מטן) כתב 
שמרומז בזה על שני נסיונות, נסיון העושר, כמו אחד שמצליח דרכו עד שמלכים דורשים בשלומו, 
וחושב שכבר אינו צריך להתפלל. וכן על נסיון העוני, כמו נחש כרוך על עקבו שרואה צרתו קרובה 
אליו, ומיואש וחושב שכבר לא יועיל לו להתפלל. ועל שניהם אמרו שלא יפסיק מלהתפלל, שהעשיר 
צריך לדעת שתמיד זקוק לרחמי שמים, ולעני אסור להתייאש שישועת ה' כהרף עין. נו. וכעין זה 
ביאר הברכת אהרן לפי דברי המלבי"ם (פֿעת ספסר סי נט) שבכל מקום שאפשר להבין ממשמעות הכתוב 
על מי מדובר בו והוסיף בו לומר על מי מדבר משמע בכך שבא לומר שמדבר רק על אותו המוזכר 
בפירוש ולא על שאר הכלולים במשמעות הרגילה, ולכן בכתוב המובא כאן (פסליס ה פ) שכתוב שם 
'אבוא ביתך', שמשמע שמדבר על דוד המלך, ובכך שהוסיף בו תיבת 'ואני', משמע שבא למעט שרק 
דוד המלך עשה כן ולא אחרים. 


פד 


ילקוט 


שאין ללמוד מחנה כי היתה מרירא טובא, שלכאורה קשה מדוע אין לדחות את 

כל הדינים הנלמדים מהנביאים, וכגון מה שלמדו לעיל (ס:) מחזקיה שהסב פניו 

אל הקיר, שכל אדם צריך להתפלל כשפניו אל הקיר, ונאמר שאין ללמוד מחזקיה 

שכן היה חולה ובסכנה וכבר נגזר דינו ולכן הוצרך לרחמים מרובים ומשום כך 

התפלל כשפניו אל הקיר. ותירץ, שרק בחנה דחתה הגמרא שאין ללמוד ממנה 

כיון שכתוב בה 'והיא' מרת נפש, שמזה מוכח שהוא דבר המיוחד אצלה ואינו 
חיוב על אחרים. 


מדוע אין ללמוד שעריך להתפלל ביראה מהכתוב 'חילו מלפניו כל הארץ' 


אל תקרי בהדרת אלא בחרדת. הקשו תוספות (ד"ס 06, מדוע לא דייקה 
הגמרא מהמשך הכתוב 'חילו מלפניו כל הארץ' שמוכח שצריך לחיל ולירא 
בזמן שעומדים לפני ה'. ותירצו, שהלימוד כאן הוא מהכתוב במזמור הבו לה' 
(מסיליס כט 3) שממנו לומדים עוד הלכות לתפילה [כגון י"ח ברכות כנגד י"ח 
אזכרות שבמזמור זה (עי? כת)], אבל הכתוב 'חילו מלפניו' הוא בפסוק אחר 
(לנרי סימיס 6' מז 6. 
והעין אליהו (ד"ס 6ן) תירץ, שמכך ששאלה הגמרא מנא הני מילי, משמע שיש 
סברא שאין להתפלל מתוך כובד ראש, וסברא זו היא משום שצריך להיות 
בשמחה בזמן עשיית המצוות, ומשום כך אין להוכיח מהכתוב 'חילו מלפניו' 
כיון שהוא דבר ידוע שיש מצוה לירא מה', אלא שיש לחלק ולומר שזה רק 
כשאינו עוסק במצוה, אבל כשמתפלל או עוסק בשאר מצוות אין לו לירא אלא 
לשמוח, ולכן הביאה הגמרא את הלימוד מהכתוב 'בהדרת קדש' שמשמעו שאף 
כשהוא מתפלל בהידור יהיה בחרדת קודש. ועוד תירץ, שבמשנה משמע שלעולם 
יש להתפלל בכובד ראש, ואת זה אין להוכיח מהכתוב 'חילו מלפניו' שמא הוא 
מדבר רק על שעת צער, וכמו שאמרו בגמרא (שנת י2) שרב כהנא בשעת צער 
היה פוכר ידיו ומתפלל כעבד לפני המלך, אבל בשעת שלום יש להתפלל מתוך 
שמחה, אבל מהכתוב 'הדרת קדש' משמעו שגם בשעת הידור שהיא שעת שלום 
צריך להיות בחרדת קודש. ועוד תירץ, על פי מה שפירש הזוהר שהכתוב 
'השתחוו לה' בהדרת קדש' מדובר על זמן שבית המקדש קיים, והכתוב 'חילו 
מלפניו כל הארץ' מדבר על זמן חורבן הבית. ולפי זה מיושב שאם היו לומדים 
מהכתוב 'חילו מלפניו' היה אפשר לומר שדין זה הוא רק בזמן החורבן, אבל 
בזמן שבית המקדש קיים יש להתפלל בשמחה, ולכן הביאה הגמרא את הלימוד 
מהכתוב 'הדרת קדש' שתמיד צריך להיות בחרדת קודש. 

והבאר אברהם (מסכע סיפן, ד"ס 6 תירץ, על פי דברי המדרש תנחומא ( ש) 
שישראל עובדים את ה' בשמחה והעכו"ם עובדים אותו ברעדה, ומבואר 
במפרשים שעכו"ם נקראים 'כל הארץ', ומשום כך אין להוכיח מהכתוב 'חילו 
מלפניו', כיון שכתוב בו 'כל הארץ', ויתכן שרק עכו"ם צריכים לעבדו בחיל 
ורעדה, ואין ללמוד מכך לישראל, ולכן הביאה הגמרא את הפסוק 'בהדרת קדשי. 


דרך הלימוד של 'חרדת' מ'הדרת' והטעם לכך 


שם. פירש השרדה יצחק (ד"ס 6), שאפשר להחליף תיבת 'הדרת' בתיבת 'חרדת', 

מכיון שאות ה"א מתחלפת באות חי"ת שהם מאותו מוצא בפה, ואות 

דלי"ת מתחלפת באות רי"ש כיון שהם צורה אחת!!. ובברכת אהרן (ל"ס 66) 

ביאר את החלפת הרי"ש והדלי"ת באופן אחר, שזה על ידי שהפכו את סדר 
האותיות והחליפו את האות רי"ש עם האות דלי"תנ". 

ובטעם הדבר שיש לדרוש זאת כ'חרדת' ולא 'הדרת', כתב השלמה משנתו (ליס 

%6, שסברה הגמרא תחילה שאין לומר כפשוטו שישתחוו לה' בהדרת 

קודש, שהרי כתוב (מקני כס ו) 'אל תתהדר לפני מלך'. ובתירוץ סוברת הגמרא 

שאפשר לומר 'הדרת', כיון שבגדי ההדר ניתנו לו מאת ה' יתברך ואם כן אדרבה 
זהו כבודו של המלך שמתנאים לפניו במתנה שנתן. 


הדין שעריך להדר עעמו נשאר למסקנא 


דילמא לעולם אימא ל חדרת ממש כי הא דרב יהודה הוה מציין 

נפשיה. כתב המאירי (ד"ס מגדוני) שאף על פי שאין הנהגה זו להתעטר 
בבגדים נאים בשעת התפילה מסורה לכל, מכל מקום ראוי לאדם שלא יעמוד 
בתפילה כדרך הדיוט, אלא יהדר עצמו במה שמצוי לו. ובשיטה מקובצת (ליס 


נז. וכן אמרו (פנת סג.) על הכתוב (פסשיס מה ס) 'והדרך צלח', אל תקרי 'והדרך' אלא 'וחדדך'. וראה 
בברכת אהרן (ד"ס %פ) שהביא מהירושלמי (פנפ פיז סייט שלא מתמנעין רבנן דרשין בין ה"א לחי"ת. 
ופירש הקרבן העדה (עס ד"ס ₪) שהיו דורשים כך משום שאותיות אחה"ע מתחלפות. והביא עוד 
ראיות רבות ליסוד זה. נח.וכתב שדבר זה הוא מיסודי הדרוש והביא לכך ראיות רבות, והוסיף 
שיש לפרש בדרך מליצה מה שאמרו (פפי שופטיס פקנ"ל) על הכתוב (לנריס = י) 'לא תסור מן הדבר 
אשר יגידו לך ימין ושמאל', אפילו אומרים לך על ימין שהוא שמאל וכו', שפירושו הוא לשמוע 
לדרשות החכמים גם כשמחליפים את האותיות מימין לשמאל ולהיפך. נט. וביומא פירש רשיי 
(ד: ד"ס נמקוס) דרשה זו, ש'במקום גילה' זה במתן תורה של הלוחות בסיני שנאמר בהם (פסייס יט ט) 
'פקודי ה' ישרים משמחי לב', שהיה צריך להיות ברעדה. והקשה עליו הריטב"א (טס ד"ס כמקוס), 
שהרי בסוגיא כאן מבואר שדרשו זאת לגבי שמחה בענייני העולם, כמו שמשמע מהמעשה עם 
אביי שבדח ורבה הוכיח אותו. ותירץ, שגם כאן הנידון הוא לגבי שמחה של תורה, וכן יש לפרש 
שמה שאביי בדח היה זה בשמחתו מחמת לימודו בתורה, ואף על פי כן העיר לו רבו מהכתוב 


ברפות ל 


ביאורים 


סוס) כתב שכן ראוי לעשות להתקשט בבגדים לפני התפילה. וכן כתב בספר 
חפץ ה' (ד"ס (עוס), שלפי דחיית הגמרא מוכח שאכן צריך אדם להדר עצמו 


הדרשה בפסוק שאל תקרי בהדרת אלא בחרדת, כיון שכעת שיש מקור אחר 
לדין של כובד ראש אפשר ללמוד את הפסוק כפשוטו, וכך משמעו שצריך להדר 
את עצמו. 


כיצד למדו מהכתוב 'עבדו את ה' ביראה' לגבי תפילה 


אלא א"ר נחמן בר יצחק מהכא עבדו את ה' ביראה וגילו ברעדה. פירש 

רש"י (ד"ס ענדו), שהלימוד הוא מהכתוב המלמד שעבודת ה' צריכה להיות 
ביראה, וכך גם התפילה שכיום היא במקום עבודת ה' שהיתה במקדש על ידי 
הקרבנות, צריכה להיות ביראה. אמנם תוספות (₪. ד"ס נמקוס) פירשו שהכתוב 
מדבר על התפילה עצמה שהיא עבודה שבלב, כמו שאמרו בספרי (עק3 פמ", 
ועליה אמרו שתהיה ביראה. וביאר המהרש"א (פ" ד"ס ענדו) מדוע רשיי לא פירש 
כתוספות, כיון שסבר שסתם עבודה אין משמעה תפילה אלא עבודת הקרבנות, 
[ורק בכתוב 'ולעבדו בכל לבבכם' הכוונה היא לתפילה, כי עבודה בלב אינה 

שייכת אלא בתפילה]. 


הטעם שעריך להיות רעדה עם הגילה 


במקום גילה שם תהא רעדה. ברש"י (ל"ה לסוס) מבואר שהחיסרון בשמחה 

ללא שמשלב בה רעדה הוא שבכך הוא נראה כפורק עוליט. אמנם 

תלמידי רבינו יונה (ד"ס וגעו) פירשו, שהטעם שצריך להכניס רעדה בתוך השמחה 

הוא כדי שלא ימשך מתוך השמחה לתענוגי העולם וישכח את ענייני הבורא. 

וכן כתב הרא"ה (ד"ס 6ניי), שרוב השחוק מגביר היצר הרע, וראוי לאדם שלא 
ימשך אחריו. 


כיעד שייך גילה ורעדה יחד 


שם. לכאורה הגילה והרעדה הם שני הפכים שלא ישכנו יחדיו, וכיצד תמצא 
הרעדה במקום הגילה. וביארו תלמידי רבינו יונה (שס), שזהו רק אצל בשר 

ודם שבהם השמחה היא הפך הרעדה, אבל אצל הקב"ה אינו כן, אלא אדרבה 
ככל שיתבונן האדם ויירא מגדולתו כך ישמח ויגיל ביראה שמחמתה הוא זוכה 

לקיים את המצוות ויודע שיקבל על כך שכר. 

והישמח משה (קועי נפל קועי ד"ס מ6) תירץ, לפי דברי חובת הלבבות (פער ענודת 
ספנוקיס פ"ג) שהצדיקים בכל פעם שעולים למדרגה חדשה בעבודת ה' 

ומכירים יותר בגדלות הבורא, הם מתחרטים על מיעוט עבודתם קודם לכן 
וחוזרים על כך בתשובה, כיון שלפי גודל הכרת הבורא כעת נחשבת להם מעלתם 
הקודמת לעון, וזהו שאמרו שבמקום גילה כלומר כששמח הצדיק בהגיעו למעלה 
חדשה בעבודת ה', שם תהא רעדה על מיעוט וקוצר השגתו בגדלות ה' כאשר 

היה במעלתו הקודמת. 


מה התשובה בכך שהוא מניח תפילין 


אנא תפילין מנחנא. רש"י (ד"ס פפילין) פירש, שהשיב לו שכיון שהוא מניח 

תפילין מוכח שממשלת קונו עליו ואין הוא מיקל ראשול. וכתב הראנ"ח 
(סנותן 6מכי קפר ממור ל"ס וסמכוס) שפירושו הוא לפי מה שביאר (ד"ס לסוס) שמה שאין 
לשמוח יותר מדי הוא משום שנראה כפורק עול, ולכך מועילים התפילין שאינו 
נראה כפורק עול. ותלמידי רכינו יונה (ד"ס פמכ) הביאו משמו שפירש, שאביי 
היה חולה במעיו כמה ימים, ובימים אלו לא יכל להניח תפילין מחמת נקיותסא, 
וכעת שנתרפא שמח בקיום המצוהסג. והרא"ה (ל"ס פמכ) פירש שכיון שהניח 
תפילין ומחויב שלא להסיח דעתו מהם לא חשש שמא ימשך אחר יצר הרע. 
וכן כתב המאירי (ל"ס פמפס), שכאשר האדם לובש תפילין אינו חושש שימשך 

על ידי זה לדברים מגונים, [כיון שקדושת התפילין גורמת ליראת שמים]. 

המור וקציעה (סי מד) הוכיח מכך שענה אביי 'אנא תפילין קא מנחנא', שמותר 

לשחוק בשחוק של רשות שאינו של מצוה וגם אינו של קלות ראש, 


'וגילו ברעדה' שאסור לשמוח ביותר. אמנם הריטב"א שם מפרש פירוש נוסף, שהגמרא כאן מדברת 
על שאר שמחות בענייני העולם. | ס. כתב בהגהות מהר"ץ חיות (ל"ה 66) שנראה שמכאן הוכיח 
הרמב"ם את דינו שכתב (פפיין פ"ל הכ"ס) שכל זמן שהתפילין בראשו של אדם ועל זרועו הוא עניו 
וירא שמים ואינו נמשך בשחוק ובשיחה בטילה ואינו מהרהר מחשבות רעות, שהרי כך השיב אביי 
לרבה שכיון שהוא מניח תפילין ודאי שאינו נמשך אחר השחוק אלא הוא שמחה של מצוה. וכתב 
בספר חדשים גם ישנים (כס מרי6) שלפי פירוש תלמידי רבינו יונה ששמחתו היתה מכך שיכל לחזור 
ולקיים המצוה אין ראיה לדברי הרמב"ם. סא. וציין בברכת אהרן (ד"ס פנײ), שמצאנו שאביי היה 
חולה מעיים, כמו שאמרו (טנפ (ג) שאביי חש בהדרוקן שהוא חולי מעיים, וכן אמרו (מלץ קלג.) 
שאביי שהיה כהן לא נשא את ידיו משום שאנסיה ליה עידניה, ופירש הרי"ף שהיה חולה במעיו 
ולא היה יכול להשהות את נקביו ומשום כך לא נשא כפיו. | סב. וכעין זה הביא הראנ"ח (ס) 
שיש שפירשו, שרבא הקשה לאביי שאין זה דרכה של תורה ולא זה דרך השלמים למלא שחוק 
פיהם, והשיב לו אביי שאין זה שחוק לדברי הבאי כי אם שמחת צדיק מקיום המצוה של תפילין. 


ילקוט 


כשהוא לבוש בתפילין. שכך פירש את תשובתו של אביי מדוע שחק [כפירוש 

רש"י], שכיון שהתפילין מונחות עליו מוכח שממשלת קונו עליו, ואם שחוקו 

של אביי היה בשחוק של מצוה, לא היה צריך להוכיח שממשלת קונו עליו 

מהתפילין, אלא היה מוכיח זאת מהמצוה שעוסק בה, אלא מוכח שהשחוק היה 

של רשות, ולכן אביי הסביר את היתרו לשחוק מכך שהוא מניח תפילין. אלא 

שדחה את ראייתו, ממה שכתוב בזוהר חדש (פיל סטייס מ:) שמי שמניח תפילין 
צריך להיות בשמחה, ואולי לכן שמח אביי. 


ביאור גירסת הרי"ף שאביי לא ענה שהוא מניח תפילין 


שם. הרי"ף לא גרס במעשה של רבה ואביי שאביי השיב 'אנא תפילין מנחנא', 
וגרס זאת רק בתשובת רבי ירמיה. וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פמכ) 
שודאי שהאמת כנוסחאות מדויקות שגרסו גם בדברי אביי שהשיב שהוא מניח 
תפילין, כיון שלא יכול להיות שאביי שמח שמחה שאינה של מצוה שהיא 
שמחה אסורה. 

והצל"ח (ד"ס ₪6 כתב לבאר את גירסת הרי"ף על פי חילוק נוסף שיש ברי"ף 
בין שני המעשים, שבמעשה הראשון גרס 'אמר ליה' ובמעשה השני 
גרס 'אמר ליה לא סבר לה מר'. ופירש הצל"ח שבמעשה הראשון אביי שהיה 
תלמידו של רבה הוא זה שבדח ורבה גער בו, ולכן כתוב סתם 'אמר ליה'. ולפי 
זה מובן שלא יכל אביי לענות 'אנא תפילין מנחנא', שהרי כוונת התשובה הזו 
על פי פירוש רש"י] שכיון שאינו מסיר את התפילין מוכח שמורא שמים עליו 
ואפילו בשעת בדיחותו, והרי תלמיד היושב לפני רבו אסור לחלוץ תפיליו, ואם 
כן אין ראיה מכך שלא מסיר את התפילין שמורא שמים עליו, כיון שאפשר 
שהוא משום מורא רבו. ואילו במעשה השני רבי זירא שהיה רבו של רבי ירמיה 
הוא זה שבדח, ולכן רבי ירמיה 'אמר ליה לא סבר לה מר' כלשון תלמיד לרבו, 
ובאופן זה ודאי יש הוכחה מהנחת התפילין שמורא שמים עליו, ולכן השיב 

| רבי זירא 'אנא תפילין מנחנאי. 
והמרומי שדה (ד"ס 06 ביאר, שסבר הרי"ףסג שאביי היה עוסק בחידושי תורה 
המשמחים את הלב, ולכן לא היה צריך להשיב שמניח תפילין, משום 

שמהעסק בתורה מוכח שממשלת קונו עליוסי. 


בשני המעשים המובאים בגמרא האם מדובר שבדח הרב או התלמיד 


שם. במעשה הראשון של רבה ואביי מדייקים המגיד תעלומה (נפר"י ד"ס 6"5 
וההגהות מלא הרועים (ד"ס פֹנײי) מדברי תלמידי רבינו יונה (ל'"ס 306 שאביי 
שהיה תלמידו של רבה הוא זה שבדח, ורבה גער בו. וכן פירש הריטב"א (ופס 
ד: ד"ס נמקוס). וכך גם מבואר בדברי הצל"ח (ד"ס 6מכ) שהובאו לעיל שכתב כן 
בגירסת הרי"ף. אמנם בחפץ ה' (ד"ס 6מכ) כתב שרבה הוא זה שבדח. 
ובמעשה של רבי ירמיה ורבי זירא כתב בחידושי הרא"ה (ד"ס כ' יכפיס) שרבי 
ירמיה ראה את רבי זירא שבדח. ויתכן שסבר כן משום שגירסתו 
במעשה זה היתה כגירסת הספרים 'אמר ליה לא סבר לה מר בכל עצב יהיה 
מותר', ולפי גירסא זו שהיא לשון שאלת תלמיד לרבו מוכח שהתלמיד שאל 
את רבו כיצד הוא שמח ביותר ומדוע אינו סובר שיש לחוש לכתוב 'בכל עצב 
יהיה מותר' ולכן הוצרך לפרש שרבי זירא הרב בדח, ורבי ירמיה התלמיד שאלו 
מדוע אינו חושש על כך. וכן הוא בפירוש הצל"ח (שס) בגירסת הרי"ף [עיין 
לעיל] שרבי זירא רבו של רבי ירמיה הוא שבדח. אמנם בתלמידי רבינו יונה 
(ד"ס 6מר) מבואר שרבי ירמיה התלמיד <ףתטאאבדחסה. 


ביאור החילוק בין שני המעשים שהובאו בהם פסוקים שונים 


בכל עצב יהיה מותר. הצל"ח (ד"ס 006 הקשה מדוע במעשה הראשון הובא 
הפסוק 'וגילו ברעדה', ואילו במעשה השני הביאו את הפסוק 'בכל עצב 
יהיה מותר'. ותירץ לפי גירסת הרי"ף [ועוד ראשונים] שגורסים במעשה השני 
'אמר ליה לא סבר לה מר', וכפי שנתבאר שלפי זה רבי זירא בדח והתלמיד 
רבי ירמיה שאל את רבי זירא רבו, ואילו במעשה הראשון רבה רבו של אביי 
העיר לו. ולפי זה מפרש שרבה הזכיר את הפסוק 'וגילו ברעדה' שהוא בלשון 
נוכח שמתאים לאמרו רק רב לתלמידו כגערה וציווי לנוכח, אבל רבי ירמיה 
שדיבר לרבו הזכיר את הפסוק 'בכל עצב' שאינו בלשון ציווי ודיבור לנוכח. 
ובהגהות ר"ש קאצנעלבאגן (ד"ס פנײ) תירץ, שרבה סבר שמותר לאדם לשמוח 
מעט, כמו שאמרו (שנת (6) שרבה היה פותח את לימודו במילתא 
דבדיחותא, ועל כן שאל את אביי שאמנם מותר להיות מעט בשמחה אך אחר 


סג. כביאור הריטב"א (ופ ד: ד"ס נמקוס) לפי שיטת רש"י שם. סז. ואדרבה עיקר מצות תפילין 
היא עבור לימוד התורה, שכך כתוב בפרשת מצות תפילין (טטפ יג ע) 'למען תהיה תורת ה' בפיך.. 
סה. והמעדני יום טוב (פ"ס פיי 6 פות ו) הביא לכך ראיה ממה שאמרו בנדה (פ.) עד כאן הביאו רבי 
ירמיה לרבי זירא לידי גיחוך ולא גחיך. ומוכח שרבי זירא לא היה דרכו לשחוק ועל כן יש לומר 
שרבי ירמיה הוא זה שבדח. [והמגיד תעלומה (נפ""י ד"ס פמכ) דחה את ראייתו בכך שאפשר לחלק 
בין גיחוך' לבין 'בדח' שהגיחוך הוא הנראה בשפתיים וזאת לא היה עושה רבי זירא אבל 'בדח' 
שהוא שמחה פנימית היה גם אצל רבי זירא]. והוסיף המעדני יום טוב שרבי זירא לא היה רבו 
של רבי ירמיה, ואף שמצאנו בכמה מקומות שרבי ירמיה שאל את רבי זירא היה זה בתורת תלמיד 


ברכות ל: > לא, 


ביאורים 


רפה 


כך צריך להיות באימה כמו שכתוב 'וגילו ברעדה', אך רבי זירא החמיר שלא 
לשחוק כלל, כמבואר ((לס כ.) שהביא רבי ירמיה את רבי זירא לידי גיחוך ולא 
גיחך, וברש"י כתב (פס ד"ס נילי) שרבי זירא היה מחמיר בזה מאד, ולכן כשראה 
את רבי ירמיה שבדח שאל אותו מהכתוב שצריך להיות עצב. 
ובספר חפץ ה' (ד"ס פמכ) תירץ, שרבה כבר דרש קודם את הפסוק 'וגילו ברעדה' 
שבמקום גילה שם תהא רעדהסו, ולכן אמר לו אביי מפסוק זה, אבל 
אצל רבי זירא שיתכן שלא דרש פסוק זה כך, הוצרך לומר לו רבי ירמיה 
מהפסוק 'בכל עצב יהיה מותר'. 
והפני שלמה (ד"ס 6מִי) תירץ, שרבי זירא סבר שאפילו במקום של שמחת מצוה 
צריך כובד ראש, ולכן לא שאל מהפסוק 'וגילו ברעדה' שממנו אין ללמוד 
שגם במקום מצוה צריך שתהיה רעדה, ואילו מהפסוק 'בכל עצב יהיה מותרי 
משמע שאפילו במקום שמחה של מצוה טוב שיהיה עצב. ומוסיף שלפי זה מה 
שענה לו רבי ירמיה שהוא מניח תפילין היינו שלכן מוכח שממשלת קונו עליו 
ולא משום שזו שמחה של מצוה כי לדבריו גם בזה צריך כובד ראש, אבל 
אביי שענה לרבה שהוא מניח תפילין כוונתו שמתוך כך הוא שמח במצוה, 
ולדבריו שלמד מ'וגילו ברעדה', בשמחה זו אינו צריך כובד ראש. 
והבן יהוידע (דיס ₪) תירץ מדוע רבי זירא לא אמר את הפסוק 'וגילו ברעדה,', 
כיון שרבי זירא כבר שמע שאביי תירץ שאם מניח תפילין יש בכך שמחה 
של מצוה שאז אין חשש שיבוא לחטא, ולכן שאל רק משום שמכל מקום 'בכל 
עצב יהיה מותר' כלומר שיש מעלה שלא להיות בדח ולקבל שכר על זה, ועל 
כך השיב לו רבי ירמיה שעל שמחתו במצוה גם יש קבלת שכר. ועוד תירץ, 
שרבי ירמיה התלמיד הוא ששאל את רבי זירא רבו מדוע הוא בדח טובא, ורצה 
לשאול בדרך כבוד שלא יהיה נראה כמוכיחו ולכן לא שאלו מהפסוק וגילו 
ברעדה' שהוא מפורש, אלא שאלו מהפסוק 'בכל עצב' שפשוטו הוא על מלאכה 
ש'עצב' הוא עמל [וכמובא בתלמידי רבינו יונה (ד"ס 5) שהוא מלשון הכתוב 
(צרפסית ג ) 'בעצבון תאכלנה' וכן מפרשים מפרשי הנ"ך (מקני יד כג) על פסוק 
זה], ויתכן שרבו יפרש כך את הפסוק, ולפי זה הפסוק אינו מורה שלא לשמוח, 
וזו היתה כוונת שאלתו 'לא סבר לה מר בכל עצב יהיה מותר' דהיינו האם 
אינו סובר שפירוש הכתוב הוא עצבון ואם כן צריך להיות עצב. ועל זה השיב 
לו שאפילו לפירוש זה, לא דיבר הכתוב על שעה שהאדם מקיים מצוה ושמח 
בה. 


ביאור הלימוד איזו עעבות נערכת להיות לאדם 


שם. רש"י (ד"ס נכ) פירש, שמשמעות הכתוב היא שכאשר האדם מראה את 
עצמו עצב יהיה לו על כך שכר. וביאר העץ יוסף (ל"ה כ), מדוע דקדק 
רש"י לכתוב 'שמראה את עצמו עצב', ולא כתב שהוא ממש עצב, כיון שהעצבות 
היא מדה מגונה בעבודת הבורא, ולכן לא רצה רש"י לפרש את הפסוק שמי 
שאינו עושה כראוי מקבל שכר, ולכן פירש שרק מראה את עצמו כאילו הוא 
עצב כדי שלא יחשבו הרואים אותו שהוא פורק עול מלכות שמים מעליו. 
ותלמידי רבינו יונה (ל"ס (6) פירשו שאין הכוונה שישתדל האדם להיות עצב, 
שהרי העיצבון חולי הגוף, וכשאדם חולה אינו יכול לעבוד את הבורא כראוי, 
אלא הכוונה שבכל עצב יש בו יתרון שעל ידי זה לא ימשך אחר תענוגי העולם 
הזה מתוך שמחתו, ולכן צריך להיות ממוצע בין השמחה והעצב. 


לא. 


מה היא כסא דמוקרא 


כסא דמוקרא. פירש רש"י (ד"ס כס6), שהיא כוס של זכוכית לבנהא. ובערוך (עלן 
כם) גרס 'כסא דמנקרא', ופירש שזה מלשון הכתוב (טפופ ג כנ) 'בנקרת 
הצור', כלומר שהיא כוס שחקוקות בה צורות והיא יקרה מאד. והרש"ש (נרם 
ד"ס כס6) כתב שנראה שזו טעות סופר ודברי רש"י האלו שייכים להמשך הגמרא 
לגבי כסא דזוגיתא חיורתא שהיא כוס מזכוכית לבנה, אבל לגבי כסא דמוקרא 
יש לפרש כמו שפירש רש"י לעיל (כם. ד"ס כס) שהיא כוס מזכוכית יקרה. 


הרמז בשבירת הכוס מזכוכית 


שם. בטעם ששבר לפניהם כוס ביאר המהרש"א (ד"ס כס), שבא לרמז להם כשם 
שכלי זה שהוא חשוב מאד ונעשה מהעפר, ואם שוברו הוא נחשב כמת, 
כך האדם שיצירתו מן האדמה עומד למיתה ולשוב לעפרו. 


חבר, ומשום כך אמר לו רבי זירא בלשון של כבוד 'לא סבר לה מר'. סו. כמבואר בדברי רבי 
אדא בר מתנא שאמר בשם רבה. ‏ א. ובטעם ששבר דווקא כוס של זכוכית לבנה, כתב העין 
אליהו (נ: ד"ס 05, שכתוב בגמרא (נינ ס:) שיש לזכור את ירושלים בזמן שמחה ולמעט בשמחה 
מחמת חורבנה, ואמרו בסוטה (ממ:) מיום שחרב בית המקדש בטלה זכוכית לבנה, ולכך רימז בשוברו 
כוס מזכוכית לבנה שנזכור את חורבן בית המקדש שבכך בטלה הנחת האמיתית ואף הקב"ה ביטל 
כמה דברים המשמחים את לב האדם ובהם הזכוכית הלבנה [ובתוספות (פנת כ: ד"ס 6ע) כתבו שלא 
קשה מהגמרא כאן שמצאנו זכוכית לבנה אחר החורבן, שאין הכוונה שבטלה לגמרי אלא שאינה 
מצויה. אמנם בירושלמי (פוכס פ"ד ס"ו) אמרו שהזכוכית הלבנה שבטלה לאחר החורבן היתה זכוכית 


רפו ילקוט 


והקשה הצל"ח (ד"ס פיפי) אם בא לרמז להם על שבירה שהיא נחשבת כמיתה, 
מדוע שבר דווקא כלי מזכוכית, והרי כל הכלים שבירתם היא מיתתם, 
ואם משום ששאר הכלים יש להם תקנה לאחר שבירתם, הרי אמרו סנפ טז.) 
שגם לכלי זכוכית יש תקנה לאחר שבירתם. ולכן פירש ששבר דווקא כלי 
כוכית לרמז להם שהאדם דומה בכל דבר לכלי זכוכית כיון ששניהם נוצרו 
מן האדמה, וגם שכלי זכוכית שנשברו יש להם תקנה וכך גם האדם כשנשבר 
על ידי פשעיו יש לו תקנה בתשובה [בחגיגה (טו.) מה כלי זכוכית אף על פי 
שנשברו יש להם תקנה אף תלמיד חכם שסרח יש לו תקנה], ועוד שלשניהם 
השבירה היא הטהרה היחידה המועילה להם, שכלי זכוכית אינם נטהרים במקוה 
אלא בשבירה (כמנ"ס כניס פ" סי"ג) והאדם שחטא אין לו טהרה כי אם בשבירת 
רוחו. 
והפתח עינים (ד"ס פֿײפי) פירש, שהטעם ששבר לפניהם כוס זכוכית היה כדי 
לרמז להם שעיקר הנישואין הוא כדי להעמיד תולדות לקיום העולם, 
שהרי בני אדם החיים כעת הולכים למיתה כמו זכוכית שעומדת לשבירה. 
והתפארת מנחם (ל"ס 6יפי) הוסיף שעוד רמז להם שכשם שלזכוכית יש תקנה 
לאחר שבירתה כך יש תחיית המתים לאחר זמן המיתה, ועוד שכשם 
שהזכוכית קלה להשבר בפתע ובפעם אחת כך יש לאדם תמיד לחזור בתשובה 
שמא ימות בפתע פתאום, וכמאמר חז"ל (לנות פ"נ מ"י) שוב יום אחד לפני מיתתך, 
ואמרו על זה בגמרא (קנת קע.) שכיון שאין אדם יודע מתי ימות יעשה תשובה 
היום שמא ימות למחר ונמצא כל ימיו בתשובה. 
בליקוטי שלמה (ד"ס פיפי) פירש, שראה את התלמידי חכמים שמחים, והבין 
ששמחתם היא מכך שלמדו הרבה תורה [וכמו שמצינו כעין זה (פספיס 
סס:) שרב ששת היה שמח מאד בתלמודו], ועל כן שבר לפניהם כוס מזכוכית 
לרמז להם מה שאמרו בגמרא (מגיגס פס) שדברי תורה קשה לקנותם ככלי זהב 
ונח לאבדם ככלי זכוכית, ואמרו (מגיש ו:) שלאוקמי גירסא תלוי בסיעתא משמיא, 
ואם כן מה בצע בריבוי הלימוד אם יאבד הכל, ובכך שראו מעשיו נזכרו בזה 
והפסיקו את שמחתם. 


הרמז בשווי הכוס ארבע מאות זוז 


בת ארבע מאה זוזי. כתב הבן יהוידע (ד'"ס פית), שבכך ששבר כוס השוה 

ארבע מאות זוז רצה לרמז להם על היצר הרע שאחד משמותיו הוא 

'מכשול' (סוכס (נ.), ובגימטריא הוא ארבע מאות כמנין 'מכשיל', כלומר שהיצר 

הרע מכשיל את האדם בשמחה יתירה שאינו שמור בה ובא לידי חטא, ולכך 

שבר כוס מזכוכית לבנה [לפירוש רש"י] לרמז שודאי יצר הרע שלהם מלובן 

ונקי יותר משל שאר אנשים, ואף על פי כן צריכים להזהר ממנו ולשוברו שאין 
לו שמירה אלא שבירה. 


מוסרי השכל מהמעשה של מר בריה דרבינא 


ואעציבו. כתב הרוב דגן ((: ד"ס מר) שיש ללמוד ממעשה זה שנזהר מר בריה 

דרבינא שלא לפגוע בכבוד חבריו ולא העיר להם על כך שבדחו 
טובא, אלא העדיף להעציבם בדרך של שבירת הכוס שכך יבינו מעצמם לבטל 
את הבדיחות, אף שבכך הפסיד ארבע מאות זוז שהוא ממון רב, כמה חייב 
אדם להזהר בכבוד חבריו ולא לפגוע בהם. ודבר נוסף כתב שיש ללמוד מכך 
שרבנן נעצבו על שבירת הכוס, כמה חובה על האדם להיות ממון חבירו חביב 
עליו כשלו, שמשום כך התעצבו החברים בראותם את שבירת הכוס על אף 

שאינה שלהם. 


טעמים למה שנהגו לשבור כוס זכוכית בחתונה 


אייתי כסא דזוגיתא חיורתא. כתבו תוספות (ד"ס 6יפי) שמכאן נהגו לשבור 
זכוכית בנישואיןג. כלומר שטעם מנהג זה הוא שלא להרבות בשמחה, 


שמתקפלת, ופירש הקרבן העדה (עס ד"ס עסיפס) שזכוכית לבנה רגילה מצויה גם לאחר החורבן]. 
ב. וברוב דגן (קונטכס ופ ונה 6פ 0 ביאר מדוע כתבו תוספות מנהג זה על מעשהו של רב אשי, 
ולא כתבו זאת כבר קודם על המעשה במר בריה דרבינא שגם הוא שבר כסא דמוקרא בנישואי 
בנו. משום ששם כתוב ששבר כוס בשווי ארבע מאות זוז והיה אפשר ללמוד מזה חיוב לעשות 
כן, והרי יתכן שמר בריה דרבינא היה עשיר גדול ולכן הרשה לעצמו לשבור כזו כוס, אבל שאר 
בני אדם אינן מחויבים בכך שהתורה חסה על ממונם של ישראל, ולכן למדו זאת מרב אשי שלא 
מבואר מה היתה שויה של הכוס, וממנו אפשר ללמוד גם לשאר בני אדם שכל אחד ישבור לפי 
שיעורו. ויש מי שפירש שבתחילה לאחר שעשה כן מר בריה דרבינא רק פעם אחת עוד לא פשט 
מנהג זה, אבל לאחר שגם רב אשי עשה כן והיה זה פעם שניה התחיל מנהג זה להתפשט. ויש 
מי שפירש משום שבמעשה של מר בריה דרבינא לא הוזכר שהכוס היתה של זכוכית, ולכן למדו 
לנהוג כן רק מהמעשה של רב אשי שהיה בכוס של זכוכית. ג. אכן הראבי"ה (פ" 6) כתב שנהגו 
כולם לשבור כוס באותו שווי כדי שלא לבייש את מי שאין לו. והשדי חמד (פסיפת דייס מערכפ 1 כ 
ינ כתב שצריך שהכוס תהיה יפה לפי ערכו של בעל השמחה. עוד כתב השדי חמד שמהמעשים 
המובאים כאן בגמרא מוכח שאין צריך דווקא החתן בעצמו לשבור את הכוס, אלא גם אחר כגון 
אביו יכול לשוברה, אולם הוסיף שמכל מקום כן המנהג. | ד. שכך היה מנהגם כמבואר בספר 
האסופות (סודפס כסדר פכופץ ושופץ עמ' מ). ‏ ה. ונחלקו האחרונים מהו הזמן של שבירת הכוס. הרמ"א 
(5סע"ז סי פס ס"ג) כתב שהוא לאחר ברכות הנישואין, והמטה משה (מ"ג פיפ 6פ ע) כתב שהוא לאחר 
מעשה הקידושין. ויש מי שביאר את מחלוקתם, שלפי תוספות שהטעם בשבירה הוא משום שגם 


ברכות לא. 


ביאורים 


שהרי לענין זה הובא כאן מעשה זה. וכן כתב הרוקח (פי' פג) שהוא כדי למעט 
השמחה שבמקום גילה שם תהא רעדה. והראב"ן (סי' קעז) כתב שתמיה לו לומר 
שכדי לקיים במקום גילה שם תהא רעדה הנהיגו הראשונים לשבור בנישואין 
כלי זכוכית, כי אין שבירה של דבר שוה פרוטה גורמת לעיצבוןג. ועוד תמה 
על מה שנהגו לבזות את הכוס של ברכה ולשופכה לאיבוד כששוברהז. 
אמנם המאירי (פענית 5: ד"ס כ כתב, וכן הביא הרמ"א (קו"ם סי פקק ס"כ) שיטת 
הכל בו (פ" סנ), שטעם המנהג לשבור כוס בנישואין הוא זכר לחורבן. 
ובהנהות רעק"א על השו"ע (ס) כתב על דברי הכל בו שכן כתבו תוספות, 
וציין לאבן השהם (פ" ₪) שגם הוא דימה את דברי הכל בו לתוספות, ואף הוכיח 
מזה שהמנהג הוא לשבור דווקא כלי של זכוכית ולא של חרס וכדומה, כפי 
שהיה במעשה כאןזה. 
והשל"ה (קולס קנכתנ פר' טופטיס ד"ס וענין כסן) הביא מהריקנאטי שפירש, שהבונה 
בית והנוטע כרם והלוקח אשה מזומנים לפגעי עולם יותר משאר 
האנשים, ומידת הדין מקטרגת עליהם, וזהו שאמרו סנפ ק2) ליכא כתובה דלא 
רמו בה תיגרא. ולכן תיקנו לשבור כוס בחופה, כדי לתת למידת הדין את חלקה, 
ועל ידי כך תקפוץ עולתה פיה. 
והים של שלמה (כתונות פ"5 סי )r‏ כתב, שהטעם ששוברים זכוכית בחופה הוא 
רמז לזכור קידושין הראשונים שהקב"ה קידש את עמו ישראל בקידושי 
התורה, שאז משה שיבר הלוחות שהיו של סנפרינן, וביטל קצת קידושין על 
ידי עון העגל, ואותו עון עדיין נשמר לנוי. 


כיצד שברו הכוס ולא חששו לאיסור בל תשחית 


ותבר קמייהו. כתבו באדרת אליחו (לקי, ד"ס ופנס) | והבן יהוידע (ד"ס. פיפי), 
שלכאורה הרי אין אומרים לאדם חטא כדי שיזכה חבירך (שנת ד.), וכיצד 

עברו מר בריה דרבינא ורב אשי על איסור בל תשחית לשבור כוס כדי לתקן 
שלא יהיו רבנן שמחים יותר מדי, ולכן פירשו ששברו כוס שהיתה כבר סדוקה 
ועומדת להשברז, והוסיף האדרת אליהו שגם מסתמא עשו עצמם כאילו נפלה 
מידם שלא בכוונה, ורק רבנן לא ידעו מכך וחשבו שנפלה ונשברה כוס טובה. 
והחדש האביב (ד"ס פיפי) תירץ, לפי מה שכתבו תוספות (טנק ד. ד"ס וכי) שאם 
לא חטא בפשיעה אומרים לחבירו שיעבור על איסור קל כדי להצילו 

מחטא חמור, ולכן הותר למר בריה דרבינא לחטוא בחטא קל של שבירת הכוס, 
כדי להציל את חבריו מאיסור חמור שבדחי טובא. ועוד תירץ, שכיון שהיתה 
לו הנאה מכך שהציל את חבריו מחטא, אין זה נחשב שהשחית לריק את הכוס, 

אלא בהנאה שיש לו זה נחשב כאילו קיבל את דמיה. 
והמהר"ץ חיות (דיס 6יפי) תירץ שכיון שרב אשי עשה זאת כדי להעציבם אין 
בכך משום בל תשחית". 
וכן כתב בשו"ת תורה לשמה (פ" פ) שממעשים אלו מוכח שאם עושה לצורך 
מצוה אין בכך 'בל תשחית', ומשום כך נהגו להתיר להדליק בל"ג בעומר 
במירון בגדים חשובים לכבוד רשב"י, וכן להדליק נרות בבית הכנסת גם ביום 
כשיש אור מבחוץ ואין בהם צורך אלא לכבוד בית הכנסת, והוסיף שכתב 
הרמב"ם (מנכיס פ"ו ס"י) שמדאורייתא אין איסור 'בל תשחית' אלא רק בעוקר 
אילני מאכל, אבל השובר כלים או בגדים אין בכך אלא איסור דרבנן. 


הוכחה מסדר המעשים בגמרא שלהלכה מותר לשבור כוס ואין לחוש לבל תשחית 


בהלולא דמר בריה דרבינא. הקשה בספר חדשים גם ישנים (ד"ס נסעו6), מדוע 

לא כתבה הגמרא את המעשה שהיה בהלולא דמר בריה דרבינא סמוך 
למעשה שהיה בהלולא דבריה דמר בריה דרבינא, אלא הפרידה ביניהם במעשה 
שהיה ברב אשי בהלולא דבריה. וכעין זה הקשה הבניהו (ל"ס 6"6, מדוע לא 
הקדימה הגמרא את המעשה שהיה בהלולא דמר בריה דרבינא, קודם המעשה 
שהיה בהלולא דבריה דמר בריה דרבינא, שהרי חופתו קדמה לחופת בנו. ותירצו, 


בשמחת חתן וכלה צריך לקיים 'וגילו ברעדה', יש לשוברה לאחר ברכות הנישואין שאז מתחילה 
שמחת חתן וכלה, ולא קודם לכן שעדיין לא התחילה השמחה. אמנם לפי שיטת הכל בו שהשבירה 
היא זכר לחורבן, נהגו לשבור בשעת הקידושין שזהו זמן זכירת החורבן, כשם שאז מניחים את 
האפר בראש החתן. [והרמ"א סבר כשני הטעמים, ולכן כתב גם שהטעם לשבירה הוא זכר לחורבן 
וגם כתב שהזמן הוא לאחר ברכות הנישואין]. אכן בעיקרי הד"ט ףו' סי מ פיי כתב שבמקומו 
היו נוהגים לשבור שתי כוסות, אחת לאחר הקידושין ואחת לאחר ברכות הנישואין. וברוב דגן 
(קונטרס פום (טונס סות 6 כתב שמהמעשה בגמרא מוכח, שמלבד מה ששוברים בשעת הקידושין, יש 
לשבור עוד כוס בשעת סעודת הנישואין, שהיא עיקר זמן השמחה שצריך למעט בה. והוסיף שאין 
להקפיד שתהיה הכוס דווקא של אבי החתן כמו שהיה במעשה שבגמרא, כיון שעיקר הטעם הוא 
למעט בשמחתם של המסובים, ולהם אין זה משנה של מי הכוס. ו.ועוד טעם למנהג זה מבואר 
בדברי הפתח עינים לעיל. | ז. והבית נתן (ד"ס פיפ כתב, שלפי זה מדויק הלשון 'ותבר קמייהו' 
כלומר שרק לפניהם שברה משום שהם חשבו שהיא כוס שלימה, אבל באמת לא היתה שלימה 
או שהיתה של פרקים שאפשר לפרקה ולהחזירה כבתחילה, ולא שבר כוס יקרה. ועוד ביאר מדוע 
אמרו שהתעצבו החכמים ולא אמרו שרק הפסיקו לשמוח, כיון שבאמת החכמים התעצבו על כך 
שמחמתם עברו על איסור בל תשחית. | ח. וכעין זה כתב הפמ"ג (משנ"ז סי פקס סק"ד) ליישב את 
מנהג שבירת הכוס בחופה שהוא כדי לרמז מוסר ושיתנו לב, ולכן מותר לשבר כוס שלם ואין 
בכך משום 'בל תשחית', אכן בתנאים ששוברים קדירה כדי למעט בשמחה, יש לחוש ולקחת קדירה 
שבורה. 


ילקוט 


שרצתה הגמרא להסמיך ולהקדים שני מעשים ששברו כוס כדי למעט בשמחה 
ולא חשו בכך לבל תשחית כיון שעשו זאת לתכלית, ולהוכיח מכך שכן היא 
ההלכה. 


מה היא הבקשה לישרי לן ומה ענה להם 


לישרי לן מר. פירש הבינה לעיתים (פג', דלוס ), שביקשו התלמידים מרב 

המנונא שישיר להם כדי שישמחוט, והיתה זו בקשת שמחה של הדיוטות, 
וענה להם ווי לן דמיתנן, כלומר שבקשת שירה ושמחה כזו גורמת לנו להתקרב 
למות ואוי לנו שאז נצטרך ליתן דין וחשבון על איבוד זמנינו בהבלים האלו, 
ושאלו אותו מה נעני בתרך, כלומר שהכירו בטעותם ושאלו מה היא התשובה 
שאפשר לעשות על כך לתקן זאת, וענה להם הי תורה והי מצוה דמגנו עלן, 
כלומר שהתשובה היא בהודאה על החטא, על ידי שיכירו שאין להם כאן איזה 


אוצר החכמה! 


() אנא תפילין מנחנא שלכן מותר לו לשמוח], כי התורה והמצוות מצדיקים את 
השמחה ושומרים עליה, אך בלי זה הרי זו שמחה של הבל ואם כן חטאו 
בבקשתה, ומכאן והילך יבקשו לשמוח רק בשמחת קיום המצוות. 
והעין אליהו (ד"ס פפלו) פירש, שביקשו מרב המנונא שישיר להם, וענה להם 
שאינו יכול לשיר כיון שווי לן דמיתנן ווי לן דמיתנן, כלומר שיש לאדם 
מלחמה להיכן שיפנה, שאם ילך אחר עצת יצרו הרע ותאוות גופו הרי תמות 
נפשו ואוי לו מיוצרו, ואם ישמע בקול יוצרו הרי הוא ממית את גופו וילחם 
בו יצרו הרע להסיתו ולהחטיאו, ועל כן אי אפשר להגיע לשלימות בשמחה, 
ושאלוהו מה נענה בתרך, והשיב להם הי תורה והי מצוות דמגני עלן, כלומר 
שכאשר עוסק האדם בתורה ומצוות הרי זה מגן עליו שאף אם יעסוק בצרכי 
העולם הזה, זה לא יזיק לנפשו כי יכוון בזה לשם שמים. ואדרבה, מעלת האדם 
יותר מן המלאכים היא בכך שיש לו בחירה וצריך לשבר תאוות גופו ולהמית 
את רצונותיו, ונמצא שמיתת הגוף אינה חיסרון אלא מעלה, וממילא מה שאמר 
להם ווי לן דמיתנן זו בחינה של שיר. 
ועוד פירש על פי הכתוב (קסש 1 ד) 'לב חכמים בבית אבל ולב כסילים בבית 
שמחה', כלומר שהחכמים דעתם מיושבת עליהם גם בבית האבל כי המיתה 
אינה רעה אצלם שיודעים שאז הוא התכלית האמיתי, אבל הכסילים אין להם 
דעת אלא רק כשהם שמחים ואין ליבם שלם בשעת האבל מחמת הצער. ולכן 
כשביקשו ממנו שישיר להם, רצה לדעת אם הם מבקשים שישמח אותם מחמת 
טוב ליבם במשתה וכיון שרק אז ליבם מיושב עליהם כדרך הכסילים, או שרצו 
לשמוח במצות שמחת חתן וכלה, ולכן אמר להם ווי לן דמיתנן שהזכיר להם 
את יום המיתה, ובכך יבין אם הם מהחכמים שדעתם עליהם גם כשנזכרים 
במיתתם וישירו גם אז מחמת שמחת המצוה, או שרצו לשמוח רק מחמת טוב 
ליבם במשתה וכשיזכרו ביום המיתה תבטל שמחתם, והם אמרו לו מה נעני 
בתרך כלומר שאין הזכרת המיתה מבטלת את שמחתנו, אלא אדרבה אנו רוצים 
להמשיך אחריך בשיר כדי לשמוח בשמחת המצוה, ועל כך ענה להם הי תורה 
והי מצוה כלומר שאם כך שאין הזכרת המיתה מבטלת את שמחתכם הרי מוכח 
שזו שמחה של מצוה והיא המגינה עלינו. 
והלשמוע בלימודים (ד"ס נישכי) פירש, שביקשו ממנו שישיר וישמח אותם, וענה 
להם שישמחו בכך שהם דור של צדיקים עד שכאשר הוא ימות לא 
יאמרו עליו שמת בעון הדור שודאי לא ימות בעבורם, אלא רק יאמרו ווי לן 
דמיתנן שיצטערו על עצם מיתתו. והשיבו לו אף אנו נעני בתרך לשמח אותך, 
בזה שנאמר כאשר תמות 'הי תורה והי מצוה דמגני עלן'', כלומר שמת מי 
שהגן עלינו בתורתו ומצוותיו. 
ובפפר אם יעקב (ל"ס פמנו) פירש, שבקשתם היתה שישיר להם כדי להרבות 
בשמחת חתן וכלה'א, וענה להם ווי לן דמיתנן, שביאורו על פי דברי 
האלשיך שמצוה לשמח את החתן כיון שאומרים לו שיעמוד להקים תולדות 
לדור שאחריו כי הוא הולך למות, וכך רמז רב המנונא באומרו ווי לן דמיתנן 
שלכן צריך לשמח את החתן כשמזכירים לו שצריך להעמיד תולדות אחריו, 
ושאלו אותו מה נעני בתרך, כלומר במה אנו נוכל לשמח את החתן, והשיב 
להם הי תורה והי מצוה, כלומר התורה שאנו לומדים ומצות פריה ורביה שאנו 
מקיימים [אם מקיימים אותה לשם שמים] הם יגנו עלינו. 


ביאור כפל הלשון ווי לן דמיתנן 


ווי לן דמיתנן ווי לן דמיתנן. בטעם הדבר שכפל רב המנונא את לשונו ואמר 
ווי לן דמיתנן ווי לן דמיתנן, נאמרו כמה פירושים: 


ט. וביאר הצל"ח (כפ"י ד"ס לשרן, שרש"י הוצרך לפרש שלישרי פירושו מלשון שירה, כיון שלהלן 
(מג) אמרו 'לישרי' מלשון פתיחת הסעודה ובציעת הפת, וכאן אין שייך לפרש כך, ולכן פירש 
שהוא שירה. ‏ י נראה שלא גרס תיבת 'א"ל' אחר נעני בתרך' אלא הכל היא אמירה אחת 
שאמרו לו. יא. ואין לפרש שרב המנונא אמר להם זאת כדי להעציבם קצת ושלא ירבו בשמחה 
יותר מדאי, כיון שלא הוזכר בגמרא שהם היו שמחים יתר על המידה כמו שהוזכר לעיל במעשים 
ששברו לפניהם כוס כדי להעציבם, אלא אדרבה היו שמחים בשמחת חתן וכלה המותרת. יב. וכמו 


ברכות לא. 


ביאורים רפז 


א. המהרש"א (ד"ס װױ) פירש, שבא לרמז על שני טעמים שצריך לזכור את יום 

המיתה, האחד כדי להתגבר על יצרו הרע כמו שאמרו (על ס.) לעולם ירגיז 
אדם יצר טוב על יצר הרע וכו' ואם לאו יזכור לו יום המיתה, והשני כמו 
שאמרו טפ קע.) שוב יום אחד לפני מיתתך שצריך תמיד לחזור בתשובה מזכרון 
יום המיתה שמא ימות למחר. וכנגד זה אמר להם אחר כך שיענו הי תורה 
לנצח את היצר הרע, וכמו שאמרו עוד ((על פס) אם נצחו מוטב ואם לאו יעסוק 
בתורה, וכן הי תורה והי מצוות שהם מגינות עלינו שלא נמות כמו שכתוב 

(לנריס כ כ) כי הוא חייך ואורך ימיך. 

ב. החפץ ה' (ל"ס װי) פירש, שכפל לשונו משום שבפעם הראשונה כיון על 
המיתה עצמה, ובפעם השניה כיון על היסורים ועונשי הגיהנם שבאים אחר 

המיתה. ואמר להם להשיב שאמנם מהמיתה הראשונה אין אפשרות להנצל כיון 

שהיא דבר המוכרח לקרות, אבל על עונשי הגיהנם שאחר המיתה יכולים התורה 
והמצוות להגן. 

ג. האדרת אליחו (רקי, ד"ס 5" פירש, שכפל את לשונו משום שרצה לרמז להם 
שמתוך רוב שמחה עלולים לבוא לידי חטא ובכך יש מיתה מלבד בעולם 

הזה גם לעולם הבא. ולפי זה פירש (ד"ס הי) מה שאמרו לו 'הי תורה והי מצוה 

דמגנו עלן', שכפלו לומר 'הי' כמו שהוא כפל "ווי', והכוונה בתשובתם שהם 
לא צריכים לחשוש שמרוב שמחה יבואו לחטוא כי התורה והמצוות יגנו 

עליהם'ב. ולפי זה אין לפרש 'הי תורה' מלשון שאלה היכן התורה והמצוות, 

אלא כמו הרי התורה והמצוות הם אלו שישמרו עלינו. 

ד. הגר"א (פֿמרי נועס ד"ס ױ) פירש, שכפל את לשונו ואמר שתי פעמים ווי לן 
דמיתנן, משום שרמז על שתי מיתות, מיתה אחת בעולם הזה ומיתה שניה 

של הנפש בעולם הבא", ועל כך אמר להם לענות 'הי תורה והי מצוה' שאין 

לנו תורה שתשמרנו ממיתת הנפש בעולם הבא ואין לנו מצוות להגן אפילו 
מהמיתה שבעולם הזה". 

ה. בשו"ת בני אברהם (מיופס, דלו כניעי ד"ס ומס) הביא בשם מהר"ח אלפאנדרי 
שפירש, על פי המבואר שמי שחטא ונתחייב מחמת חטאו למות בחצי ימיו, 

מלבד מה שיענש בעולם הבא על חטאיו, יענש בעוד מיתה בעולם הבא גם 

על כך שגרם לעצמו למות קודם זמנו, וזהו שכפל לומר ווי לן דמיתנן כלומר 
על שתי מיתות שיהיו לנו אם המיתה תהיה קודם הזמן, אחת מהעולם הזה 
ועוד מיתה בעולם הבא על כך שגרמנו לעצמנו מיתה קודם הזמןטי. 

ו. הפתח עינים (ל"ס װױ) פירש, שהכפל בא לרמז על כך שרוב פעמים לא די 

לחוטא במיתה אחת אלא הוא מתגלגל בגלגול נוסף ומת שוב כמה פעמים. 

ז. עוד הביא פירוש מרבני אשכנז, שהנה נחלקו (כתונות ז.) בית שמאי ובית הלל 
כיצד מרקדין לפני הכלה, בית שמאי אומרים כלה כמות שהיא, ובית הלל 

אומרים כלה נאה וחסודה, והרי אמרו לעיל (י) שאם עשה כדברי בית שמאי 

חייב מיתה, ועוד אמרו בסנהדרין (5.) מעשה שמתו שני בנים בעון שקר. ולכן 

כששר רב המנונא בשמחת חתן וכלה אמר, שאם יאמר לפני הכלה כשיטת בית 

שמאי כלה כמות שהיא, ווי לו שיתחייב מיתה על שעשה כבית שמאי, ואם 
יאמר כבית הלל כלה נאה וחסודה, ווי לו שיתחייב מיתה אם זה שקר. 

ח. הרוב דגן (ד"ס װױ) ביאר, על פי מה שאמר רבא לרבנן (יומ ענ:) במטותא 
מיניכו לא תירתון תרתי גיהנם, כלומר שבעולם הזה יש להם גיהנם מחמת 

עניותם, וביקשם שלא יתבטלו מקיום התורה והמצוות שבכך יענשו בגיהנם גם 

בעולם הבא, ועל כך התכוון רב המנונא שכפל 'ווי' לן דמיתנן' גם בעולם הזה 
שעני חשוב כמת ((יללס סד:) וגם בעולם הבא. 

ט. עוד פירש הרוב דגן שגם בעולם הזה אם לא ישמרו את התורה והמצוות 
הרי הם רשעים שבחייהם נקראים מתים (על ימ:), ונמצא ששייך שימותו 
פעם אחת בעודם בעולם הזה, ופעם שניה במיתה המביאה לעולם הבא. 

י. השדה יצחק (ד"ס (שלי) פירש, שראה שהיו בחתונה הרבה בחורים שעוד לא 
נשאו נשים, ואמר להם ווי לן דמיתנן שתי פעמים כשם שאמר הנביא ישעיהו 

לחזקיה המלך (פנכס ג' כ 6) 'מת אתה ולא תחיה', ופירשו לעיל (י) שמת אתה 

בעולם הזה ולא תחיה לעולם הבא כעונש על שביטל מצות פריה ורביה, וכך 

רמז לבחורים שישתדלו לשאת אשה ולקיים מצות פריה ורביה שלא יענשו בשני 

העולמות על ביטול מצוה זו, וכדי שלא יטענו נגדו כמו שאמר בן עזאי (ינמום 

סג:) שנפשם חשקה בתורה והעולם יתקיים על ידי אחרים, אמר להם הי תורה 
והי מצוה שאתם מקיימים שיפטרו אתכם מקיום מצוה זו. 

יא. האם יעקב (ל"ס מפנו) פירש שאמר שתי פעמים ווי לן דמיתנן, אחד כנגד 
אלו שעושים רצונו של מקום, ואחד כנגד אלו שאינם עושים רצונו של 

מקום שכולם ימותו בסוף מוות גשמי, ושאלו אותו מה נעני אבתרך כלומר 


שאמרו לעיל (נ:) שמכיון ש'תפילין מנחנא' אין לחשוש שהשמחה תביא לידי חטא. ע. וכן פירש 
הצל"ח (ד"ס לשר), והוסיף שלפי זה מבואר מה שכתב רש"י (ד'יס ס) שהתורה מגינה עלינו מדינה 
של גיהנם, ולכאורה קשה מה השייכות של הגיהנם, והרי כאן הוזכרה רק אימת המות, אלא שלפי 
ביאורו שכפל הלשון בא לרמז על מיתת הנפש בעולם הבא מבואר שזהו הגיהנם שצריכים להנצל 
ממנו. = יד. כמבואר בסוטה (5.) שמצוה מגינה רק בעולם הזה. | טו. והוסיף לפרש (ד"ס ומעפ) 
מה הוא שאמר לן', והרי ודאי שהצער הוא לנו, אלא שאמרר טוג ס)כן 6 שהמלאך הממית את 


רפח 


ילקוט 


מהיכן נדע לאיזו דרגה אנו שייכים האם עושים רצונו של מקום או שאנו מאינם 

עושים רצונו של מקום, וכיצד נוכל לשמוח בלא לחשוש שמחמת השמחה ניפול 

ברשת היצר הרע ונחשב לאינם עושים רצונו של מקום, והשיב להם הי תורה 
והי מצוה שיגנו עלינו מן היצר. 

יב. הבן יהוידע (ד"ס פמכ) פירש, שכפל לשונו לרמז על שני עונשים, אחד על 

חטא האדם עצמו, ואחד על חטאים של אחרים שהאדם נתפס עליהם מדין 

ערבות. 

יג. בספר חדשים גם ישנים (ל"ס װ) פירש, על פי המבואר (טנפ קננ:) שגם צדיקים 

גמורים הנמצאים בקברם שלמים בגופם ולא שולטת בהם רימה, מכל מקום 

שעה אחת קודם תחיית המתים הם עתידים להיהפך לעפר כמו שכתוב (נלפים 

ג ט) 'כי עפר אתה ואל עפר תשוב', ואף זו בחינה מסוימת של מיתה ולכך 
רמז שעתידים למות שתי פעמים. 


ביאור הגירסא דבטלי מיגן 


הי תורה והי מצוה דמגנו עלן. בשיטה מקובצת (ד"ס פמכו) מובאת גירסא 'הי 
תורה והי מצוה דבטלי מינן' ופירש שאמר להם שיאנחו על התורה והמצוות 
שכשנמות הם בטלים מאיתנול'. 


זמן האיסור למלאות פיו שחוק 


אפור לאדם שימלא שחוק פיו בעולם הזה. כתב הרמב"ן (פוכת ספלס סוף סעכ 

ספֿנ), שהאיסור למלאות פיו בשחוק הוא רק בזמן הגלות, ועל כך הביאה 
הגמרא ראיה מהכתוב (פסטס קכו ) 'אז ימלא שחוק פינו ולשוננו רנה' שאימתי 
ימלא שחוק פינו ולשוננו רנה בזמן שיאמרו בגוים הגדיל ה' לעשות עם אלה 
והוא לאחר סיום הגלות". וכן כתב המאירי (ל: ד"ס פמתס) שהאיסור הוא עד 
שיבא זמן המשיח'"". וביארו תלמידי רכינו יונה (ד"ס 6פו) בטעם שיטה זו שהם 


1 


אך כתבו תלמידי רבינו יונה שאין זה נכון שהרי בגמרא תלו את זמן האיסור 
ב'עולם הזה', ולא אמרו שהאיסור הוא משחרב בית המקדש, אלא מוכח 
שאפילו בזמן שבית המקדש קיים אסור למלאות פיו בשחוק?, והטעם הוא משום 
שהשמחה מרגילה את האדם לשכוח את המצוותכ* [וכמו שהם פירשו לעיל (: 
ד"ס וגעו) שמזה הטעם במקום גילה שם תהא רעדה 'כדי שלא ימשך מתוך 
השמחה לתענוגי העולם וישכח עניני הבורא']. ומה שדרשו אימתי ימלא שחוק 
פינו בזמן שהגדיל ה' לעשות עם אלה, שמשמע שבזמן הגאולה יהיה מותר, 
הכוונה היא שבזמן שה' יעשה לנו נסים ויושיענו אז יהיה מותר לשמוח, כדי 
לגלות נפלאותיו ולפרסם הנסים ויאמרו הגויים הגדיל ה' לעשות עם אלה, 
ששמחה זו שהיא שמחת הבורא היא מצוה גדולה, אך אין הכוונה שמשום 
שיבנה בית המקדש תותר השמחה לגמריכג. 
וכתב הט"ז (פו"ם סי פקס סק"), שמלשון השו"ע שכתב (מס ס"ס) שאסור לאדם 
שימלא פיו שחוק בעולם הזה, ולא הזכיר שהאיסור הוא רק בזמן הזה 
וכלשונו של הטור (טס), משמע שסבר שאסור גם שלא בשעת הגלותכי. ומוסיף 
שנראה לחלק בזה, שבזמן שבית המקדש היה קיים היה אסור למלאות פיו 
שחוק רק בשמחה של רשות, אבל בשמחה של מצוה כגון שמחת בית השואבה 
או כשם שמצאנו (פמו כ' ו יל) בדוד המלך שהיה מכרכר בכל עוז היה מותר, 
ואילו בזמן הגלות שערבה כל שמחה אסור למלאות פיו שחוק אפילו בשמחה 
של מצוה כגון בחתונה או בפוריםכז. 

אכן בחדש האביב (ד"ס פממו) פירש, על פי המשך הגמרא 'אמרו עליו על ריש 
לקיש שמימיו לא מילא שחוק פיו בעולם הזה', שלכאורה תיבות 'מימיו' 


האדם מת עימו יחד כיון שלא נברא אלא כדי ליטול נפש אחת של ישראל, וזהו שאמר שהצער 
הוא רק על כך שאנו מתים אבל אין אנו מצטערים על מיתתו של המלאך הממית. טז ובעין 
יעקב הביא שתי הגירסאות, וראה בעין אליהו (ד"ס 6ט) מה שביאר בזה. ‏ י. ובחפץ ה' (ד"ס 
פס כתב שזה מוכח מהפסוק הקודם שמדבר 'בשוב ה' את שיבת ציון'. ומוכיח מזה שאפילו 
שחוק של מצוה אסור בזמן הגלות, שהרי מה שאז ימלא שחוק פינו משמע שהוא רק מחמת 
שיבת ציון שהיא שמחת מצוה, ואם כן שחוק של קלות ראש יהיה אסור גם אז, וממילא מוכח 
שבגלות אסורה אפילו שמחה של מצוה. ‏ יח. והבית יוסף ו" סי פקס ס"ס) פירש כן בדעת 
הטור (טס) שכתב שהאיסור הוא בזמן הזה. ובספר קשות מיושב (פומר הפכמס ד"ס פֿר"י) הקשה, מדוע 
לא כתבו הרמב"ם והסמ"ג דין זה כאיסור, ורק בדרך של מידה טובה כתבו הרמב"ם (לעום פ'< 
ס"ז). וראה בקונטרס אמרת שלמה (ענ פפר קעות פיופנ עס) מה שכתב ליישב זאת. יט וכן דייק 
העמק שאלה (קש 56 ₪ שכן דעת השאילתות, מזה שכתב שם דין זה ביחד עם שאר דיני תשעה 
באב, שמוכח כשיטת הרמב"ן שהאיסור הוא משום חורבן בית המקדש וממילא איסורו הוא רק 
בזמן החורבן. | :. ובהעמק שאלה שס כתב שכך נראה גם דעת הרי"ף, שכתב על המעשה 
שהביאו את הפסוק 'בכל עצב יהיה מותר' וכל כך למה דאמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בר 
יוחאי וכו', ומשמע שכמו שהפסוק מדבר על כל עת כך הוא גם המאמר שאסור למלאות פיו 
שחוק. אך כתב לדחות הראיה מלשון הגמרא שלא אמרו משחרב בית המקדש, שאף לדעת 
הרמב"ן וסיעתו אין זה תלוי דווקא בחורבן אלא אף כשבית המקדש קיים אך אנו מטורפים 
בגלות אסור. | כא. והגר"א לפלי טעס ד"ה 6 הביא לכך ראיה, מהכתוב שהביאה הגמרא אז 
ימלא שחוק פינו בזמן שיאמרו הגוים הגדיל ה' לעשות עם אלה, שכוונת הכתוב לומר שלעתיד 
לבוא תהיה כזו טובה שלא רק עם ישראל יהיו שמחים שהרי עני שמח גם בטובה מועטת שיש 


ברכות לא. 


ביאורים 


ו'בעולם הזה' הם סותרים, אלא מוכח ש'עולם הזה' אין פירושו לזמן האיסור 
שהוא בעולם הזה, אלא פירושו ענין השחוק, כלומר שאסור למלאות פיו בשחוק 
בדברים שהם מעניני העולם הזה אבל בשמחת מצוה מותרלכי. 


מה הוא המילוי שחוק שנאסר 


שם. הקשה הברכת יהושע (ד"ס 5 מהו לשון 'שימלא', והרי מילוי שייך רק 

בדבר שיש לו מציאות גשמית, אבל שחוק הוא דבר שלא שייך בו מילוי. 
ועוד הקשה, כיצד אפשר לדעת מהו שיעור של מילוי. ותירץ, שלשון 'מילוי' 
הוא שהשמחה בשלימות, שכאשר אינו חושב באותה עת על דברים אחרים כולו 
מלא רק בשמחה, וזהו שאמרו שאסור למלאות פיו שחוק שבכל שמחה יחשוב 
בדברים הממעטים את שמחתו ואז היא לא תהיה בשלימות [על ידי שיזכור את 
החורבן, וכן בכל מצוה יחשוב שעדיין לא קיימה בשלימות ולא יצא ידי חובה]. 


מדוע אין להוכיח את ההיתר לשחוק בעתיד מהכתוב 'בשוב ה' את שיבת עיון' 


בזמן שיאמרו בגוים הגדיל ה' לעשות עם אלה. הקשה המהרש"א (ד"ס 6), 
מדוע הוכיחה הגמרא שרק בזמן הגאולה לעתיד יהיה מותר לשחוק 
מהכתוב (פסניס קלו ) 'אז יאמרו בגוים', והרי אפשר להוכיח זאת בפשיטות 
מהכתוב קודם (פס 6) 'בשוב ה' את שיבת ציון'. ותירץ, שהמשך הפסוק 'בשוב 
ה' את שיבת ציון' הוא 'היינו כחולמים', ובתענית (כ.) מבואר שמדובר על 
הגאולה שעלו מגלות בבל, וכיון שאז לא היתה זו גאולה שלימה שעדיין היו 
אחר כך תחת מלכויות פרס יון ורומי, לכן הביאה הגמרא את המשך הכתוב 
'אז יאמרו בגוים' שמדבר על הגאולה השלימה לעתיד לבוא שאז יגדיל ה' 
לעשות יותר מהגאולות הראשונות כמבואר בגמרא (שעל יג.) ורק אז ימלא שחוק 
פינו. 

והברכת דוד (ל"ס פפכ) תירץ, שמתחילת הכתוב 'בשוב ה' את שיבת ציון' אין 
להוכיח שקודם לכך אסור למלאות שחוק פינו, כיון שיש לומר 

שהכתוב הוא המציאות הקיימת שבגלות אין אנו שוחקים אבל בעתיד ימלא 
שחוק פינו, ולכן הוכיחה הגמרא מהמשך הכתוב שאז יאמרו הגויים, ולכאורה 
מהיכן ידעו הגויים על הגאולה, אלא מכך שיראו את ישראל שוחקים אף שקודם 
הקפידו שלא לשחוק ויבינו שבאה גאולתם?'. ועוד פירש, שמתחילת הכתוב 
יבשוב ה' את שיבת ציון' אין להוכיח איסור למלאות פיו שחוק, כיון שיש 
לפרש שהכתוב הוא מחמת המציאות, אמנם מהמשך הכתוב 'הגדיל ה' לעשות 
עמנו היינו שמחים' יש להוכיח זאת, ועל פי מה שפירש המצודת דוד שיאמרו 
ישראל שבעבור בטחון הישועה הזאת שהגדיל ה' לעשות עמנו היינו שמחים 
בעודנו בגלות, ומכך שלא כתוב היינו ממלאים פינו שחוק' מדויק שבעודם 
בגלות היה אסור למלאות פיהם שחוק לכן יאמרו רק 'היינו שמחים', ומוכח 

שאסור למלאות פיו שחוק. 


מהו החידוש בכך שריש לקיש עשה כדברי רבי יוחנן רבו 


מכי שמעה מרבי יוחנן רביה. הקשה הכן יהוידע (ל"ס פמנו), מה החידוש 
שהשמיעה הגמרא על ריש לקיש שלאחר ששמע מרבו עשה כן, והרי 
פשוט הוא שלא עבר על דברי רבו. ותירץ, שריש לקיש מטבעו היה בדחן, 
והיתה הנהגה זו קשה עליו מאד, וזהו החידוש שאף על פי כן הקפיד על כך. 
והשפתי חכמים (ד"ס פפמו) תירץ, שהחידוש הוא שלא נאמר שהרי רבי יוחנן 
אמר זאת בשם רבי שמעון בר יוחאי, ושמא רבי שמעון בר יוחאי 
אמר זאת לעצמו שהוא היה מבני עליה היחידים שבדור (סוכס מס:), ולכך השמיעה 
הגמרא שזו היתה הוראה לכלל וכך עשה גם ריש לקיש. 


לו, אלא כמו שכתוב בפסוק הבא הגדיל ה' לעשות עמנו היינו שמחים, שאפילו הגויים שהיה 
להם גם קודם רוב גדולה יאמרו שאילו הגדיל ה' לעשות זאת עמנו היינו שמחים, שיבחינו ברוב 
הטובה של ישראל ויקנאו בהם. והרי שפע כזה של טובה לא היה אפילו בזמן בית המקדש, 
ומוכח שהפסוק מדבר על לעתיד לבוא ועד אז אסור למלאות פיו בשחוק. | כב. והפרישה סי 
מקס פופ 6) מבאר דבריהם שהוקשה להם לפי פירושם שמותר רק בעולם הבא, שהרי הפסוק אינו 
מדבר על העולם הבא אלא על זמן הגאולה כמו שכתוב קודם 'בשוב ה' את שיבת ציון', ולכן 
פירשו שאמנם האיסור יהיה אפילו בזמן המקדש שעדיין היצר הרע בתקפו ויכול לשכוח המצוות 
מחמת השמחה, אולם בזמן הגאולה יהיה היתר מיוחד כדי לפרסם הנסים, שעל ידי השמחה יכירו 
הגויים את גודל הנפלאות שעשה עמנו ה', ורק בעולם הבא כאשר יתבטל יצר הרע אז תותר 
השמחה לגמרי. ומוסיף שלפי זה לא הביאו את הפסוק כמקור להיתר בעולם הבא, שזה אין צריך 
ראיה כיון שבטל אז טעם האיסור, אלא הביאו מכאן מקור לאיסור שרואים שלא התירו לשמוח 
כי אם בזמן הנסים והנפלאות [ומביא שהלבוש (פס פיד כתב כתלמידי רבינו יונה, אך הבין שלפי 
זה הפסוק עצמו מדבר על העולם הבא, שאז ימלא שחוק פינו כשנהיה נהנין מזיו השכינה]. 
כג. ובמגן אברהם (פס פ"ק ינ) פירש את טעם האיסור כי שחוק וקלות ראש מרגילין לערוה, ומשמע 
שגם סבר בדעת השו"ע שהאיסור הוא אף בזמן הבית. ויש מי שהקשה, שאם כן מדוע כתב דין 
זה בהלכות תשעה באב, הרי אין זה שייך לאבלות החורבן. | כד. והאליה רבה (Eס‏ פק"ע) כתב 
שבשמחה של מצוה מותר אף בזמן הזה, והניח דברי הט"ז בצ"ע. | כה. ועיין בדבריו שנראה 
שהבין כן בדעת תלמידי רבינו יונה. ‏ כ ולא יטעו לומר שכך היתה המציאות שלא שחקו, 
כיון שאם זה רק משום המציאות לא יתכן שלא יקרה לפעמים שישחקו קצת, ומכך שלא שחקו 
כלל מוכח שזה היה מחמת דין. 


ילקוט 


מתוך איזו הלכה עריך לעמוד להתפלל 


הלכה פסוקה. פירש רש"י (ד"ס סכס) שיעמוד להתפלל מתוך הלכה שאינה 

צריכה עיון כדי שלא יהרהר בה בתפילתו. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס פין) 

והריטב"א (ל"ס 3) פירשו שהלכה פסוקה היא זו שאין בה מחלוקת ומחמת כן 

לא יהרהר בה כמי נפסקה ההלכה. וכתבו תלמידי רבינו יונה עוד [כפירוש רש"י] 

שגם צריך שלא תהיה הלכה חמורה אפילו אם אין בה מחלוקת, כיון שאם היא 
חמורה יבוא להרהר בה. 


מדוע לא העריכו להכנס למקומות המטונפים מתוך הלכה פסוקה 


שם. הקשה התרומת הדשן (שו"ת סי מ6), אם חוששים שהמתפלל מתוך הלכה 
שאינה פסוקה יבוא להמשיך ולהרהר בה, מדוע לא אמרו שלא יכנס 
למרחץ או לבית הכסא ושאר מקומות המטונפים מתוך הלכה שאינה פסוקה, 
כדי שלא יבוא להרהר שם בדברי תורה. ותירץ, שלגבי תפילה הקפידו יותר 
זו תגרום לו להפרעה בתפילתו ולכן אמרו שלא יעמוד מתוך הלכה שאינה 
פסוקה, אבל בכניסה למקומות המטונפים יכול להטריח את מחשבתו שלא 
יחשוב בכך בהיותו שם. ועוד תירץ, שכיון שגם התפילה היא דבר של קודש 
חששו שימשיך להרהר בדבר ההלכה משום ששניהם דברים של קדושה, אבל 
במקומות המטונפים לא חששו שיהרהר שכיון שבהרהורו בא לעסוק בתורה 
ודאי לא ירצה לגרום לה בזיוןכז. 

והחכמת שלמה (פו" פיי 5ג ס"ג) הקשה על תירוצו, שתלמיד חכם היודע שאסור 
לעיין בשעת התפילה, ישתדל יותר שלא להרהר בה בדברי תורה, 

יותר מבעת הליכתו למרחץ. ולכן תירץ שלמקומות המטונפים לא חששו, כיון 
שגם אם יהרהר בדברי תורה הוא נחשב כאנוס לכך, וכתב הבית יוסף (6ו"פ סי 
פס ס"6 ד"ס וכתכ ס"כ מנות) שהמהרהר בדברי תורה במקומות המטונפים באונס אין 
בכך איסור, אבל לגבי תפילה אם יהרהר בה בדברי תורה אף שהוא אנוס מכל 
מקום כבר התבטלה כוונתוכ". ועוד תירץ, שבעומדו במרחץ בלא בגדים זה 
יזכירו שלא להרהר שם בדברי תורה, אבל בעומדו בתפילה אין מה שיזכיר לו 

שלא להרהר בדברי תורה וחוששים שמתוך תפילתו יבוא להרהר בהם. 


החידוש שהשמיעו האמוראים בדוגמאות של הלכה פסוקה 
והוכי דמי הלכה פפוקה. בטעם שנאמרו שלש דוגמאות של הלכה פסוקה, 


אוצר החכמה! 


כתב הפני שלמה (ד"ס ת"כ), שאביי סבר שהלכה פסוקה היא הלכה שאין 
עליה חולק וגם אינה צריכה עיון, ולכן הביא דוגמא מדינו של רבי זירא שבנות 
ישראל החמירו על עצמן שאין על זה חולק, ורבא סבר שהלכה פסוקה היא 
אף הלכה שנחלקו בה אלא שנפסקה ההלכה בלא חולק ולכן הביא דין זה של 
רב הושעיא?ט, ולפי האיבעית אימא סבר רבא שרק הלכה שנפסקה לחומרא 
כדינו של רב הונא נחשבת להלכה פסוקהל. 
והברכת ראש (ד"ס סיכ), כתב שבאו לרמוז שאין עומדים להתפלל אלא מתוך 
הלכה פסוקה כיון שעל ידי מעלת לימוד התורה בשמחה של מצוה 
נעשית שעת רצון והקב"ה מקבל את תפילתו, ועל זה בא אביי להשמיע שמעלה 
זו שייכת לא רק בעת לימוד של גופי תורה, אלא גם כשלומד את החומרות 
שהחמירו על עצמם ישראל כמו דין זה שבנות ישראל החמירו על עצמן, שאף 
בכך הוא נחשב כעוסק בתורה, והוסיף רבא שאפילו חידוש בדין הנעשה בדרך 
הערמה, כיון שהוא דין אמיתי והקב"ה שמח בפלפולו לכן גם בלימוד זה יש 
את מעלת עסק התורה, ועוד הוסיף רבא שאפילו בדינו של רב הונא במקיז דם 
מבהמת קדשים, אף שאין דין זה שייך בזמן הזה, אף על פי כן כל העוסק 
בתורה הוא לרצון לפני ה'. 


ביאור חומרת בנות ישראל 


בנות ישראל החמירו על עצמן שאפילו רואות טיפת דם כחרדל יושבת 
עליה שבעה נקיים. פירשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס נופ), שמדין תורה 
שבעה ימים הראשונים לאחר שראתה האשה דם נקראים ימי נדתה, שבהם בין 


כז. ודחה תירוץ זה, כיון שידוע שמי שליבו להוט לדברי תורה קשה לו לסלקם בהיכנסו למקום 
המטונף, וכן אמר רב הונא לעיל (כד:) שתלמיד חכם אסור לו לעמוד במקום הטינופת לפי שאי 
אפשר לו לעמוד בלא הרהור תורה. ‏ כח. וכן תירץ התולדות זאב (ד"ס ת"כ). ‏ כט. כמבואר 
בבבא מציעא (פפ: רע" עס ד"ס 005 שרבי ינאי נחלק על דינו של רב הושעיא, אלא שנפסקה הלכה 
כרב הושעיא. | ל. ובחדש האביב (ל"ה פנע"פ) ביאר שרבא לא הסכים עם הדוגמא של אביי, כיון 
שסבר שדברי רבי זירא אינם הלכה אלא הם רק סיפור דברים מה נהגו בנות ישראל להחמיר. 
וכדברי רבא לא רצה אביי לומר, משום שהיה נראה לו שאין זה ראוי לעמוד בתפילה מתוך דין 
של הערמה להפטר מקיום מצוה. וכדברי רבא באיבעית אימא לא רצה לומר, כיון שאפשר להקשות 
על כך כמו שהקשו תוספות (ד"ס סמק") וצריך לומר בכך חילוק, ואף שהוא פשוט מכל מקום אין 
זו הלכה פסוקה. | לא. ואם ראתה ביום הי"א שבו נגמרים ימי הזיבות, אינה יושבת שום יום 
נקי. לב. כתב האבודרהם (סנכות כרכת 6יכופין) שזהו הפירוש למה שאומרים בשעה שמקדש את 
האשה 'כדת משה וישראל', כלומר שתהיה מזומנת לו כדת משה בזמן שהיא טהורה, 'וישראל' 
פירושו לפי המנהג שנהגו בנות ישראל לישב שבעה נקיים על טיפת דם כחרדל. לג. רש"י (מגעס 
כם: ד"ס קסתמיכו), תוספות (פס ד"ס סספיטו), תלמידי רבינו יונה (ד"ס כנות), ריטב"א ((לס סו. ד"ס פמר ב' זכb)‏ 


ברכות לא. 


ביאורים 


רפט 


ראתה יום אחד בין ראתה כמה ימים צריכה למנות שבעה ימים עם ימי ראייתה, 
ולאחריהם טובלת בלילה וטהורה, ולאחר שבעה ימים אלו מתחילים י"א ימים 
שנקראים ימי זיבתה, שבהם אם ראתה יום אחד או שני ימים היא נקראת זבה 
קטנה ששומרת יום נקי כנגד יום שראתה בו, ומעיקר הדין יכולה לטבול למחרת 
בבוקר [שמקצת היום ככולו] ותטהר, אלא שחששו שמא תראה לאחר שתטבול 
ותמצא טמאה למפרע, ולכן גזרו שלא תטבול עד הלילהלא, ואם בי"א ימים 
אלו ראתה שלושה ימים רצופים, היא נקראת זבה גדולה שצריכה לשבת שבעה 
ימים נקיים בלא להחשיב את ימי הראיה, ואם חזרה וראתה בתוך שבעה ימים 
אלו חוזרת ומתחילה שבעה נקיים מחדש. וכיון שלא היו כל בנות ישראל 
בקיאות בחילוקים שבין נדה לזבה ובין זבה קטנה לזבה גדולה, החמירו על 
עצמן שבכל פעם שרואה דם יושבת עליו שבעה ימים נקיים כמו זבה גדולהלב. 
והראשוניםל הקשו, מדוע לא היה די שיחמירו לישב שבעה נקיים רק בראייה 
של שלושה ימים, שהרי אם ראתה פחות מכן אין בכלל צד 
שצריכה שבעה נקיים [וכפי שאכן מובא בנדה (פג) שרבי התקין תקנה כזו]. 
ונאמרו בכך כמה תירוצים: 
א. הראשונים תירצו שיש פעמים שראייה אחת מזקיקה לישב שבעה נקיים, 
כאשר זבה ראתה באמצע שבעה נקיים, שראייה זו סותרת הכל וצריכה 
למנות שוב שבעה נקיים, ולכן החמירו על עצמן בכל ראייה כאילו זו ראייה 
הסותרתלד. 
ב. עוד תירצו הראשוניםלה, שיש חשש שמא ראתה כבר שני ימים ולא ידעה 
מזה ועכשיו כשרואה הרי זה מצטרף לשלושה ימים רצופים המזקיקים שבעה 
נקיים. 
ג. והמאירי (ל"ס גנופ - סקני) תירץ, שחששו שזבה תחל לספור שבעה נקיים ואחר 
שיעברו ששה ימים תטעה שהיא רק נדה וכבר יכולה להטהר, ולכן החמירו 
לישב על כל ראייה שבעה נקיים. ואף שהוא חשש רחוק מכל מקום היה נוח 
להם שיהיה המנין שוה בכולן ולא תהא זו מונה ששה ימים וזו שבעהלי. 


מה החידוש בטיפת דם כחרדל 


שם. לכאורה יש להבין מה החידוש המיוחד בטיפת דם כחרדל, הרי משנה 
ערוכה היא במסכת נדה (ע) שדם נדה מטמא אפילו בכל שהואל 
והראשוניםל" תירצו שהחומרה היא משום שבראייה רגילה אין כל כך חידוש 
אם החמירו לישב עליה שבעה נקיים, שהרי יש באשה שלושה בתים [הנקראים 
חדר עליה ופרוזדור] שדרכם יוצא הדם, ויתכן שעד שיצא הדם לחוץ כבר שהה 
בפנים שלושה ימים, ובמשך כל זמן זה ראתה דם וכיון שהם שלושה ימים 
רצופים דינה כזבה גדולה, אבל הם החמירו אפילו בטיפת דם מועטת, שבה 
פחות מסתבר לומר ששהתה שלושה ימים, ואף על פי כן היו יושבות עליה 
שבעה נקיים. 
והמרדכי ((לס כ פקט) והתוספי הרא"ש ((לס מו ד"ס טפת) תירצו [על פי מה 
שביארו בטעם החומרה לישב שבעה נקיים שהוא משום שחששו 
שראתה כבר שני ימים ולא ידעה] שכאשר ראתה רק טיפת דם הרי מסתמא לא 
ראתה גם אתמול ושלשום, שאם כן היתה רואה עכשיו ראייה מרובה שכבר 
מעיינה פתוח, ואף על פי כן החמירו גם בזה לישב שבעה נקיים. 
ותלמידי רבינו יונה (ל"ס עפפיל) הביאו שיש מפרשים שהחומרה בזה היא במה 
שהחמירו לישב על דם שצבעו כחרדללט. וכתבו שאין זה נכון שהרי 
דם כמראה החרדל מן הדין הוא טמאמ. והמאירי (ד"ס וסענין) דחה פירושם להיפך, 
שהרי ידוע שמראה זה טהור לגמרי אף בזמן הזה, ואם כן בודאי לא היתה 
החומרה בזהמא. 


חומרת בנות ישראל היא מנהג או הלכה פסוקה 


שם. הרי"ף ((לס עמ' ז כדפי סרי"ף) והרא"ש (עס פ"י סי ו) כתבו, שתחילה חכמים 

קבעו דין זה כההתקה יתירה, ולאחר מכן נהגו בנות ישראל על עצמן 
לעשות כן, והוכיח כן מסוגייתנו שאמרו שזו הלכה פסוקה. אמנם יש ראשוניםמג 
שכתבו שמה שאמרו שזו הלכה פסוקה הוא משום שחכמים ראו חומרתן טובה 


ור"ן (נדס 1 כדפי סרי"ף ד"ס ופע"ג). ‏ לד. וכ[ כתב הרמב"ן (0נ' נלס פ"5 הי"ת). ‏ לה. רש"ר (מגעס עס כפילון 
סטני), מרדכי (נדס כמו פפט) ותוספי הרא"ש (לדס פס ד"ס טפת). ‏ לו. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס נופ) כתבו 
כעין זה שעשו כן לרווחא דמילתא שתשב על הכל שבעה נקיים. | לז. והתוספות (פגלס כת: ז"ס 
טפפילו) והרא"ה (ד"ס היכי) והריטב"א (ד"ס כ) כתבו שאכן אין חידוש מיוחד בשיעור כחרדל, והחידוש 
הוא רק בזה שהצריכו שבעה נקיים. | לת. תלמידי רבינו יונה (ד"ס פפפעו), ריטב"א (נדס סו. ד"ס פר 
ר זכפ) רר"ן (נדס ז כדפי סרי"ף ד"ס ופעיג). | לט. ותב בשו"ת חתם סופר (ו"ד פיי ק5), להוכיח מפירוש 
זה שאפשר לברך על דבר שהוא רק ממנהג, שהרי אלו שפירשו כך סברו שמראה כצבע חרדל 
אינו טמא בודאי ורק משום המנהג החמירו לישב עליו, ובודאי לאחר שטבלו אחר השבעה נקיים 
ברכו על טבילה זו אף שמעיקר הדין אינן צריכות לטבול, ומוכח שאפשר לברך על מנהג. 
מ. ובמעדני יום טוב (דס פ"י סי ו פות ס) תמה על דבריהם שדקדק ולא מצא שאמרו על מראה כזה 
שמטמא, ואדרבה מצינו שמטהרים לדם ירוק כמראה הזהב אפילו שהוא יותר נוטה לאדמומית 
ממראה החרדל. וכתב שהטעם שאין לפרש כדבריהם משום שמשמע שהחומרה היא בענין מיעוט 
הדם ולא במראהו. | מא. וכן כתב המעדני יום טוב (פס). ‏ מב. רמב"ן לספ נדס 5פ"6 סי"ט), החינוך 
(מנוס ם), מאירי (ד"ס נמ5פ) והריטב"א (נדה פו. ד"ס 6מר כ' ווכ6). 


רצ ילקוט 


וצריכה והודו לדבריהן ועשו זאת להלכה פסוקה ופשט האיסור בכל העולםמי. 
ויש ראשוניםמד שכתבו שדין זה נשאר בגדר מנהגמה. 

ובשו"ת גליא מסכת (ו"ל סי ד) כתב שדין זה אינו מתקנות חכמים אלא רק 

בנות ישראל קיבלו על עצמן דבר זה, וגם לא התפשט דבר זה בכל 

ישראל שהרי כך אמרו ((ילס ס.) שהיכא דאחמור אחמור, אבל בשאר מקומות 
שלא קיבלו על עצמן חומרה זו לא החמירו בהמי. 


מדוע החמירו בנות ישראל על עעמן להדר במעוה זו 


שם. המגדי חיים (ד"ס דפפכ) ביאר מדוע החמירו בנות ישראל על עצמן בדבר 

זה, משום שאמרו (פנפ 6:) על שלש עבירות נשים מתות בשעת לידתן על 
שאינן זהירות בנדה בחלה ובהדלקת הנר, ומבואר ברש"י (טס (3. ד"ס סריי) 
מהמדרש (נ"ל יז ת) שהן נצטוו על מצוות אלו כדי לתקן את חטא חוה בשמירתן. 
והנה בחלה והדלקת הנר שהם בעיקרם דינים המוטלים בין על האנשים ובין 
על הנשים והטילום חכמים על הנשים לבדן, אם כן יש בהם זהירות מחודשת 
מצידן ובזה מתקנות את החטא ובזכות זה לא ימותו. אבל בנדה שהיא מעיקרה 
שייכת רק לנשים [וגם אינן יכולות למסור שמירתן לאחר, כיון שהן היודעות 
את מצבם], אם כן אין חידוש ותוספת בעצם שמירתן על מצוה זו שחייבות 
בה ככל המצוות, ולא היתה להן זכות מיוחדת בשמירת מצוה זו, ולכן החמירו 
על זִַפקַגגָבעצת איזה חכם] להדר במצוה זו ובזה לתקן חטא חוה, וזכות זו 

גם תעמוד להם להינצל בשעת לידתן. 


כיעד הפקיעו בגות ישראל את שעבודן לבעליהן 


שם. הקשה התפארת הגרי"ז (ד"ס כטפ), כיצד יכלו בנות ישראל להחמיר על 

עצמן ולאסור את עצמן על בעליהן, והרי הן משועבדות לבעליהן, ואינן 

יכולות להפקיע את השעבוד. ותירץ, שאף שהן משועבדות, מכל מקום הם 

יכולות לאסור את גופן על בעליהן, כמו שאמרו (כפונות נע:) שקונמות שהן קדושת 

הגוף מפקיעות מידי שעבוד, וכך גם בנות ישראל יכולות להפקיע את שעבוד 

הבעל, ורק במקום שלא הסכימו חכמים לאיסורם 'אלמוה' רבנן לשיעבודו של 
הבעל שלא יפקע. 


טעם הפטור של רב הושעיא 


דאמר רב הושעיא מערים אדם על תבואתו ומכניפה במוץ שלה. רש"י 
(מנפות סו: ד"ס נפון) כתב שני לשונות לבאר את דינו של רב הושעיא. 

בלשון הראשון ביאר, שתבואה במוץ שלה היא כעין מאכל בהמה, ועל מאכל 
בהמה אין חיוב מעשר. ובלשון השני ביאר, שעל ידי הכנסת התבואה במוץ 
שלה, אין בתבואה 'ראיית פני הבית', וכן פירש בסוגיין (ד"ס נמון) שלפני מירוח 
אין ראיית פני הבית קובעת. וכתבו האחרונים כמה פירושים בחילוק שבין 

הלשונות : 
א. הצל"ח (ד"ס כ) כתב, שלפי הלשון הראשון אין הפטור משום ראיית פני 
הבית, ודברי רב הושעיא נאמרו באופן שלא מירח התבואה לעולם, ונשארה 
תמיד כמאכל בהמה. וללשון השני טעם הפטור הוא שלא ראתה התבואה את 
פני הבית אחר מירוח, ואפילו כשמירח אחר כך אינו מתחייב במעשר. 
ב. במשמרות כהונה (מנפות עס כרפ"י ד"ס נמוך) כתב שאף לפי הלשון הראשון הפטור 
הוא משום שאין ראיית פני הבית. והחילוק הוא בזה שללשון הראשון הפטור 
הוא מכך שבשעת ראיית פני הבית היתה התבואה פטורה משום שאינה ראויה 
למאכל אדם [ובכך פטורה לעולם גם כשתהיה ראויה לאדם], וללשון השני הפטור 
הוא משום שהתבואה מוסתרת בתוך המוץ, ואין במציאות ראיית פני הבית. 

וכעין דבריו כתבו בוזאת ליצחק (פס ד"ס כלי) ובאפיקי ים (ס"כ סי" כט ד"ס וכיון)מז. 
וביאר בוזאת ליצחק שיש נפקא מינא בין הלשונות, שללשון הראשון 
מדובר גם באופן שהתבואה נידושה, והמוץ נפרד מהאוכל, אלא שהמוץ מעורב 
ביחד עם האוכל, שהרי אין התבואה ראויה לאדם בשעת כניסתה. וללשון השני, 


מג. והקשה על כך הידי אליהו (גטניפלפס, פיקון פוו, אם תחילת החומרה היתה בבנות ישראל, כיצד 
אפשר להבין שכל בנות ישראל או רובן קבעו בדעתן לחומרה אחת. ועוד, שמכך שאביי קרא לכך 
'הלכה פסוקה', משמע שזהו דין שעיקרו הוא מקביעות חכמים, ולא חומרה של בנות ישראל. 
ומחמת כך כתב, שיש לפרש כהרי"ף שתחילה קבעו דין זה חכמים, ואחר כך נהגו כן בנות ישראל. 
ובשו"ת שבט הלוי (מ"ד סי 6) ביאר מדוע תלו דין זה בבנות ישראל שקיבלו על עצמן, ולא בחכמים 
שקבעו אותו כהלכה, משום שבחומרה זו יכול להגרם ביטול מצוות 'פרו ורבו', שהרי אמרו ((לה 
5) שאין אשה מתעברת אלא סמוך לוסתה, ואילו מחמת חומרה זו תצטרך להמתין אחר וסתה, 
ומחמת כך לא גזרו חכמים על דין זה, אבל בנות ישראל שאינן מצוות ב'פרו ורבו', יכלו לקבל 
על עצמו חומרה זו, ולאחר שכבר קיבלו על עצמן דין זה כאיסור גמור וממילא נאסר גם על 
בעליהן, קיימו וקיבלו גם החכמים דין זה. | מד. רמב"ם (פיסורי נילס פי"b‏ סיי), ראב"ד (נעני סנפם סקדמס 
לפער סכתמיס) ובעל המאור (ספגות (כעלי סנפ פער הגילה סי ' סק"6). מה. והראב"ד סס) מבאר שזה 
נחשב להלכה פסוקה משום ש'מנהגא מילתא הוא'. ‏ מו. ובשו"ת מנחת שלמה (ס" סי ע ות ג) 
כתב, שהוא כתב דבריו בתנאי שיתקבלו בעיני החכמים, וראינו שלא הסכימו להם. | מז.וב'וזאת 
ליצחק' כתב, שכיון שבשעת ראיית פני הבית נראה כאילו הכניסו בשביל בהמה, אין ראייה זו 
מחייבת. ובאפיקי ים כתב, כל שלא נמרחה התבואה לפני הכניסה לבית, הרי זה כעין מאכל בהמה, 
ואינה מתחייבת בראיית פני הבית. והוסיף, שיתכן שאינה מתחייבת אפילו אם מירח התבואה ואחר 


ברכות לא; 


ביאורים 


מדובר דווקא כשלא דש התבואה, והאוכל מונח בתוך המוץ, ועל כן לא 
מתחייבת התבואה, כי האוכל מוסתר בתוך המוץ ואינו רואה את פני הבית. 
ג. בישר וטוב (שס נרפ"י ד"ס נמון) כתב, שאין לפרש בלשון הראשון שלא מירח 
התבואה לעולם [כדברי הצל"ח], שאם כן אין צריך לפטור משום דין מאכל 
בהמה, שכיון שלא מירח התבואה אינה מתחייבת, שלא נגמרה מלאכתה. ועוד, 
שאם לא מירח לעולם אין כאן הערמה כלל, כמו שכתבו התוספות (כי"מ פס: ד"ס 6). 
ולכן פירש בלשון הראשון, שהתבואה היתה עדיין מעורבת במוץ בשעה שמירח, 
ועל כן אין מירוח זה מחייב, כיון שהתבואה היתה מאכל בהמה בשעת 
מירוחמ". ואפילו אם הפריד המוץ אחר כך ונעשתה מאכל אדם, שוב אינה 
מתחייבת, וזוהי ההערמה שבדבר. 


האם הערמה מועילה אף לאכילת אדם 


כדי שתהא בהמתו אוכלת ופטורה. נחלקו הראשונים האם מותר לאדם 
לאכול אכילת קבע מתבואה שנכנסה לבית במוץ שלה. יש מהראשוניםמט 
שכתבו שתבואה שנכנסת לבית במוץ שלה היא כתבואה שלא ראתה פני הבית 
כלל, וכשם שאסור מדרבנן לאכול אכילת קבע מתבואה שלא נגמרה מלאכתה 
או שלא נכנסה לבית, הוא הדין בתבואה שנכנסה במוץ שלה. ולשיטתם לשון 
רב הושעיא 'כדי שתהא בהמתו אוכלת' היא כפשוטה, שרק לבהמה מותר 
להאכיל כי אכילתה נחשבת אכילת ארעי. 
ושיטת רבינו אפריםי, שלא אסרו חכמים אכילת קבע אלא בתבואה שעוד לא 
נגמרה מלאכתה, ויכולה לבוא לידי חיוב דאורייתא, אבל תבואה שנכנסה 
במוץ שלה ואינה יכולה עוד לבוא לידי חיוב מותרת אף באכילת קבע. והובאו 
בראשונים כמה ביאורים לפי שיטתו, מדוע אמר רב הושעיא לשון 'כדי שתהא 
בהמתו אוכלת': 
א. בתוספות (מנסות עס ד"ס כדי - סללטון) הובא בשמו שביאר את לשון רב הושעיא 
'כדי שתהא בהמתו אוכלת', שהמערים לחִהִּיִנה במוץ מתבייש לומר שעושה 
כן לאכילת עצמו, ואומר שעושה כן לאכילת בהמתו, אבל באמת מותר אף 
לאכילת אדם!א. 
ב. הרמב"ן (ע" מ6: ד"ס ומכניסס) והרשב"א (פו"ת, מ" סי סס) הביאו בשם רבינו 
אפרים!ב, ש'כדי שתהא בהמתו אוכלת' היינו שמערים לומר שמכניס לשם 
אכילת בהמתו, כדי שלא יראה כגוזל את שבט הלויים בזה שמפקיע חיוב 
מעשרנג. 
ג. הרשב"א (ל"ס דפמר) ביאר הלשון, שבזמן שהתבואה במוץ שלה הרי היא 
מוכנת לאכילת בהמה, וכיון שנכנסה לבית בזמן שהיא ראויה רק לבהמה 
הרי היא פטורה לגמרי ממעשר, ואפילו לאחר מירוח היא מותרת גם לאכילת 
אדם. 


מה היא ההערמה שהיו עושים בתבואתם 


שם. הקשה הגר"א (פמרי לעס ד"ס ומכניפס), שאם מכניסה קודם מירוח, ורק לאחר 

ראיית פני הבית הוא ממרח אין זה נחשב להערמה אלא כך הוא הדין 
שלא התחייבה במעשר בראיית פני הבית קודם מירוח. ולכן פירש שהדין הוא 
שלאחר מירוח אפילו שלא ראה פני הבית אסור ליתן לבהמתו לאכול קודם 
שיעשר. וההערמה שהיו עושים היא שהיו מכניסים את התבואה במוץ שלה 
כשהיא קודם מירוח ועדיין לא התחייבה במעשר גם לגבי אכילת בהמתו, והיה 
אומר שמכניסה כך כדי להאכילה לבהמתו שדרכה לאכול עם המוץ כדי שלא 
יחשבו שעושה כן כדי להפטר ממעשר, ובאמת היה ממרחה ואוכלה בעצמו 

[ולבהמה היה אסור להאכיל אחר שמירח אפילו בתוך הבית]נד. 


אם המעילה בדם ההקזה היא דאורייתא או דרבנן 


המקיז דם בבהמת קדשים אפור בהנאה ומועלין בו. כתבו הראשוניםנה, 
שמעילה זו היא מן התורה. אולם בספר המאורות (ד"ס פֿין) כתב, שמעילה 
זו היא מדרבנזני. 


כך עירב בה מוץ והכניסה לבית, משום שהיא כעין מאכל בהמה. מח. ופירש לפי זה 'מכניסה' 
לכרי למרח, ולא כפירוש הפשוט שמכניסה לבית. ‏ מט. רש"י (ד"ס נמון) תוספות (ממות סו: ד"ס כדי 
- הרפפון) ראב"ד (ע"ז מ6: לס מנ"פ) ורמב"ם (מעער פ"ג ס"ו). ‏ ג. הובאו דבריו בתוספות (פס), בתלמידי 
רבינו יונה (ד"ס מעליס), ברמב"ן (ע"ז מ6: ד"ס ומכניפס) וברשב"א (ד"ס דסמר, וכקו"ת מ" סי פס6) וצידד שם 
הרשב"א כשיטתו, ובמאירי (ל"ס פץ). וכן כתבו הרא"ה (ד"ס 6) והשיטה מקובצת בדעת עצמם. 
נא. וכעין זה כתבו הרא"ה (Eס)‏ והמאירי ‏ (טס) שלאדם אין דרך להערים כך דגנאי הוא לו. וכן 
כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 5פיט), שלאו דווקא מכניסה לאכילת בהמתו, אלא אורחא דמילתא 
נקט. | נב. ברמב"ן הובא זאת בשם 'אחרים'. | גג. וכעין זה כתב בשיטה מקובצת (ד"ס כנפ, 
שאומר כך משום שאסור להערים לצורך אכילת אדם. | נד. בירושלמי ‏ פ"ס ס"פ) הגירסא היא, 
מרבה אדם דגן בתבן ומערים עליו לפוטרו מן המעשרות. [ומפרש במראה הפנים (ד"ס מכנס) שהכוונה 
שאף לאחר שכבר הפריד את התבן יכול לשוב ולערבו בדגן ולהכניסו כך לבית ולהפטר בכך 
ממעשרות]. וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס מעכיס) שיש להסתפק אם צריך להוסיף תבן עד שיהיה 
מזה רוב, או שלא צריך רוב תבן. | נה. רש"י (ל"ס ו [וכפי שנקט בצל"ח (נכפ"י קס)], תוספות 
(מעילס ינ. ד"ס וכי), ראב"ד (סונb‏ נספר סמפוכות), תלמידי רבינו יונה (ד"ס סמקי), רא"ה (ד"ס 6) ומאירי (ד"ס 
סמק"). ‏ נו. וכך יש גירסא ברי"ף שמעילה זו היא מדרבנן, אך בתלמידי רבינו יונה (פס) כתבו 
שגירסא מוטעית היא. ובקהלות יעקב (ע"ז יי נ) כתב שבדברי התוספות ביומא (ש: ד"ס סו)\ משמע 


ילקוט 


ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ספקיז) ביארו, שבהכרח שמעילה זו מן התורה, שהרי 

הטעם שמועלים בכך הוא משום שהדם חשוב כגוף הבהמה וממילא 

יש בכך דין מעילה מן התורהיז. ועוד, שאם מעילה זו היא מדרבנן מדוע הוצרכו 

לחדש שיש בכך מעילה, והלא מצאנו שחכמים גזרו מעילה בדם אף לאחר 

שחיטת הבהמה בדמים היוצאים לנחל קדרון:", ואם כן בהכרח שחידשו שבמקיז 
דם יש בו מעילה מן התורה. 


מדוע יש מעילה בדם ההקזה והלא נתמעט דם ממעילה 


שם. הקשו הראשוניםיט, מדוע המקיז דם מעל, והרי אמרו (מעיס י) שאין 

מועלים בדם, ונאמרו בכך כמה דרשות למעט את הדם מדין מעילה. 

ותירצוס, שמיעוטים אלו נאמרו דווקא בדם לאחר שחיטתו שראוי הוא לכפרה, 
אהאצה;קודם השחיטה שאינו ראוי לכפרה מועלים בולא. 

והרלב"ג (פרשת קר טוש מג) הוסיף לבאר, שהטעם שאין מועלים בדם לאחר 

השחיטה הוא משום שדם זה אינו מגוף הקדשים וגם אינו מיוחד 

להיות ריח ניחוח לה' בהקרבתו, אך מכל מקום מיוחד הוא לכפרה, אך דם 

היוצא מן הקדשים בחייהם מועלים בו משום שהרי הוא כגופם, שהרי ראוי 

הוא לזון את הבהמה בחיותהסג. 
והגרי"ז (סוכ0 נכנסת סרפקוניס ונמיס מו. 5ות פס נסעלס) תירץ, על פי מה שביאר שבהקזת 
דם, המעילה היא בבהמה עצמה על ידי מעשה ההקזה ואין המעילה 


א בקס, ולפיכך מבואר שאף על פי שנתמעט הדם מדין מעילה, אך הרי בזה אין 


אוצר החכמה 


המעילה בדם. 
ובגבורת ארי (יומ נט: נפנופיס ד"ס 6נכ) כתב, שאפשר לתרץ את קושיית הראשונים, 
שגזירת הכתוב שמיעטה התורה את הדם ממעילה נאמרה דווקא בדם 
הנפש הראוי לזריקה על המזבח שיש בו כפרה, אך בדם התמצית שאינו נזרק 
על המזבח ואין בו כפרה [כדאיתא בכריתות (כנ)] יש בו מעילה, ועל כן יש 
להעמיד שהמקיז דם מן הבהמה חייב כשהקיז דם התמציתלג. 


מדוע אין חשוב הדם כקדשים שמתו שאין מועלים בהם 


שם. הקשו האחרוניםסי, מדוע המקיז דם מעל, והלא דם זה אינו ראוי עוד 
לזריקה, ויהיה דינו כקדשים שמתו שאין מועלים בהם (פעעס 3), וכמו 
שכתבו תוספות (טס ד"ס קדטיס) הטעם שכיון שהולכים לאיבוד לא נקראו קדשי 
ה'. ונאמרו כמה דרכים ביישוב הקושיא: 
א. בקרן אורה (פס ינ: ד"ס מננ) ביאר, שאף על פי שהדם אינו ראוי לכלום, אך 
מכל מקום הואיל והוא מגוף הקרבן מועלים בו, וכל שיש דין מעילה בעיקר 
הקרבן מועלים אף בכל דבר ששייך לגוף הקרבן, וכפי שמצינו (כ"ס כפ. כע"י פס 
ד"ס זכ) שמועלים בשופר של עולה ואף על פי שנתלש בחיי הבהמה, וכהכרח 
שטעם הדבר הוא, שהואיל והשופר שייך לגוף הקרבן, לפיכך יש בו מעילה. 
ונמצא שאין צריך שיהיה דין מעילה דווקא בדבר שיש בעצמו חיות, אלא כל 
שהוא מגוף הקרבן יש בו מעילהסה. 


שנסתפקו בדבר שמא מעילה זו היא מדרבנן. וראה תורת הקודש (מ"פ סי כס ד"ס פמנס) שכתב שטעם 
הסוברים שמועלים בו מדרבנן משום שדם זה חשוב 'קדשים שמתו'. נז. והביאו מדברי הגמרא 
בתמורה (8.) שביצת טריפה אסורה הואיל והיא באה מגוף התרנגולת. ובשיעורי הגרמ"ד (ונסס מו. 
ד"ס וע"ע) תמה מדוע הוכיחו כדבריהם מדברי הגמרא בתמורה שעוסקת בנידון אם פסול האָם פוסל 
את הנולד ממנה, אך בזה בודאי שדם הוא חלק מן הבהמה והוקדש עמה, וממילא יש בו מעילה. 
נת. מדבריהם מבואר שכשם שיש מעילה בדם לאחר שיצא לנחל קדרון מדרבנן, כך יש בו מעילה 
קודם לכן, ומשום כך הקשו שהואיל ויש מעילה בדם לאחר שיצא לנחל קדרון ממילא ידענו שיש 
מעילה דרבנן אף בהקזת הדם ולא הוצרכו לחדש דין זה. וכן מבואר בתחילת דבריהם שכתבו על 
דין המקיז דם 'ומועלין בו מן התורה, אבל לאחר שחיטה אין מועלים בו אלא מדרבנן,, והיינו 
שקודם שחיטה יש בו מעילה מן התורה [וממילא לא הוצרכו גם חכמים לתקן בו דין מעילה], 
אך לאחר שחיטה יש בו מעילה מדרבנן. | נט. רש"י (ד"ס 6פוכ), תוספות (מעינס יכ: ד"ס סמקז, יומb‏ נט: 
זנחיס מו. מולין קי. ד"ס סו6) ומאירי (ד"ס סמקת). ‏ ס. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס סמקק). | סא. וכתב 
המעיל יעקב (מעי(ס שס נמוס' ד"ס סמקז נ"ד) שזו גם כוונת רש"י (מעשס פס ד"ס סמקי) שכתב שהטעם 
שהמקיז דם מעל משום שכיון שאינו ראוי לזריקה חשוב כגופה של הבהמה. התוספות בסוגיין (ל"ה 
סמקיו) תירצו שאין מעילה בדם רק לאחר זריקה שכבר נתכפרו הבעלים, אך קודם לכן כמו במקיז 
דם אין שייך טעם זה, ולפיכך מועלים בו. ובצל"ח (ס, נE"ל)‏ תמה על דבריהם, שהרי במעילה (ל.) 
מבואר שאין מעילה בדם לאחר השחיטה אף קודם זריקה, ולפיכך ביאר שכוונתם שאחר השחיטה 
יש בו איסור הנאה אף על פי שאין בו דין מעילה, ורק אחר הזריקה הותר לגמרי [ורק כאן הוצרכו 
התוספות לומר זאת, מכיון שהקשו מדין נמכרים לגננים שמשמע שאף מותר בהנאה וזה כאמור 
נכון רק אחר הזריקה, מה שאין כן בשאר מקומות שהקשו רק מזה שאין מעילה בדם, לפיכך 
תירצו שם שזה לאחר השחיטה שכבר אין מעילה]. וראה תוספות תמורה (%: ל"ה ופפי) שהביאו 
בשם הרמ"ר שפירש שהטעם שמועלין בדם הקזה הוא משום שחשוב הוא גידולי הקדש. וראה 
זכר יצחק (סי מס פֿות כ) מה שכתב לבאר בדבריהם. סב. כוונתו היא, שהטעם שאין מעילה בדם 
לאחר שחיטה הוא משום שאז הדם אינו עומד לצורך גבוה אלא לצורך האדם לכפר עליו, ולכן 
ביאר שלאחר שחיטת הבהמה אין הדם ראוי לגבוה מחמת עצמו, שהרי אינו מגוף הבהמה וגם 
אינו עומד לעלות לריח ניחוח, אך הדם קודם שחיטה הרי הוא מגוף הבהמה בחייה, ולפיכך מועלים 
בו, ומבואר מדבריו במה שהוצרך להוסיף על תירוץ התוספות, שאין דין הכפרה שיש בדם מפקיע 
את הדם מדין מעילה, ועל כן הוצרך לפרש שגם הדם מחמת עצמו אינו ראוי לגבוה, ואילו קודם 
שחיטה אף על פי שהדם עומד גם לכפרה, אך הואיל ועתה הוא חלק מן הבהמה, לפיכך יש בו 


ברכות לא. 


ביאורים 


רצא 


בקהלות יעקב (ע"ז סי יכ) תירץ כדרך זה, שהואיל ועיקר הקרבן עומד בקדושתו 

וראוי הוא להקרבה וחשוב 'קדשי ה", לפיכך אף הדם היוצא ממנו 

שטפל לו עומד בקדושתו ומועלים בו, שהרי חלו עליו דיני הקרבן ונתקדש 

בקדושת הקרבזטי. 

ב. בתקנת עזרא (מעיס ינ: דייס נכנו0 תירץ, שהדין שקדשים שמתו הוא חידוש, 

ואין לך בו אלא חידושו, ולפיכך דווקא כשמת הקרבן לגמרי שאין כאן 

'קדשי ה'' אין מועלים בו, אך כל זמן שהקרבן חי, הרי אף המועל בחלק ממנו 

מעל, ומשום שבדין מעילה אין צריך שהדבר עצמו שמועל בו יהיה חשוב 

'קדשי ה'', אלא כל שבא הוא מדבר שהוא 'קדשי ה'' יש בו דין מעילה, והואיל 

ודם זה בא מבהמה שהיא 'קדשי ה'' מועלים בו. 

ג. בחזון איש (כטלות סי כ סק"ט) ובקחלות יעקב (פס) תירצו, שהטעם שמועלים בדם 

הקזה הוא משום שאף לאחר שפרש הדם מן הבהמה מכל מקום שייך הדם 

לעיקר הקרבן, שהרי מעשה העבודה שנעשה בגוף הקרבן מתיר גם את הדם שפרש 
כברסז, ולפיכך אין חשוב הדם כמת, שהרי יש לו שייכות לעבודת הקרב;סח. 

ד. באבן האזל (מעעה פ"נ הי") תירץ, שהואיל וראוי הדם לחזור לגוף הבהמה 

על ידי כלי המיוחד לכך, לפיכך כל זמן שהבהמה חיה הרי הוא חשוב כגוף 

הבהמה אף לאחר שיצא ממנהסל. 
ה. במנחת אברהם (נסיס פו. כענין ענמות ספירסו, ד"ס וענ עיקכ) הביא שהגרי"ז תירץ, 
על פי מה שביאר שבהקזת דם אין המעילה בדם אלא המעילה היא בבהמה 
עצמה על ידי מעשה ההקזה, ולפיכך אין זה קדשים שמתול. 

ו. בנתיבות הקודש (ונסיס פס ד"ס 6מר כנס) תירץ, שדווקא בבהמת קדשים שמתה אין 

מועלים בה, שאינה ראויה עוד למזבח וגם אין בה קדושת דמים כיון שאין 

פודים את הקדשים להאכילם לכלבים, אך דם זה אף על פי שאינו ראוי עוד 

להקרבה, אך מכל מקום הואיל ואפשר לפדותו, יש בו קדושת דמים ומועלים בולא. 


האם יש איסור בעעם ההקזה 


שם. כתב המאירי (ד"ס ספקיז), שיש שאסרו להקיז דם לבהמת קדשים לכתחילה 
משום שזהו הטלת מום בקדשים, ולכן פירשו שלשון 'המקיז דם לבהמת 
קדשים' הוא רק בדיעבד שאם עבר והקיז דם מועלים בו. אך דעת המאירי, 

שמותר לכתחילה להקיז דם לבהמת קדשים הואיל וכוונתו לרפואה. 
ובחזון איש (פס) כתב, שהקזת הדם עצמה יש בה מעילה ואף על פי שלא נהנה 
מן הדם עצמו עדיין, ומשום שהנוטל דבר מרשות הקדש ושינה אותו 

הרי הוציאו לחולין ומעל בכך. 
והביאו בשם הגרי"זלג, שביאר שבהקזת דם אין המעילה בדם עצמו אלא 
המעילה היא בבהמה עצמה על ידי מעשה ההקזה, וכמו שכתב הרמב"ם 
(מעילס פ"ו ס"ס) שיש מועל אחר מועל בבהמת קדשים, שאם תלש מן החטאת 
ובא אחר ושוב תלש ממנה כולם מעלו, ומבואר שאין המעילה בדבר שתלש 
מגוף הבהמה אלא המעילה היא בגוף הבהמה עצמה, וכמו כן אף בהקזת דם 
המעילה היא בגוף הבהמה עצמהש. 


מעילה. | סג. אך דחה תירוץ זה, כי בסוגיא במעילה (ינ) מבואר שבאותו דם שאין בו מעילה 
לאחר שכיפרו בו, יש בו מעילה בהקזת דם, ואם כן אי אפשר להעמידם בשני מיני דמים. 
סד. תקנת עזרא (מעלס ינ: ד"ס (לנס6, אבן האזל (מעלס פ": סי"6) וקהלות יעקב (ע"ז סי י). 
סה. ובשיעורי הגרי"ד סולובייצ'יק (נדפס נ'ישורון! מ עמ' פכס ד"ס סמקיו) דחה תירוץ זה שהלא אמרו (מעס 
:) שבשר קדשי קדשים שנטמא קודם זריקה אין בו מעילה משום שאינו ראוי לכלום, ומוכח שאף 
בחלק מן הקרבן יש דין קדשים שמתו. סו וביאר בזה מדוע מועלים בקיבת עולה לאחר שפרשה 
מגוף הקרבן ואף על פי שאינה ראויה להקרבה, שהרי כשם שקודם שפרשה מגוף הבהמה יש בה 
מעילה הואיל והיא חלק מן הבהמה ואף על פי שאינה עומדת להקרבה על המזבח, ובהכרח שיש 
בה קדושה משום שטפילה היא לגוף הבהמה, ולפיכך גם כשפרשה מגוף הבהמה לא נשתנה דינה, 
שהרי גם עתה טפילה היא לעיקר הקרבן. אך בסוף דבריו דחה ביאור זה, שהרי דווקא בקיבת 
עולה שהיתה בגוף הבהמה בשעת השחיטה ונתקדשה בקדושת הקרבן שייך לומר שאף על פי 
שאינה ראויה להקרבה יש בה מעילה כיון שהיא כגוף הקרבן, אך בדם זה כיון שפרש קודם שחיטה 
כיצד יתקדש הדם בקדושת הקרבן, וראה להלן מה שהוסיף לבאר בזה. | סז והוכיחו כן מכך 
שמצינו (מוס' כלוכות כו. ד"ס ספונם) שצמר שנתלש מן הבכור קודם שנשחט, זריקת הדם שנעשית לאחר 
מכן מתירתו. ‏ סח. והוסיף החזון איש שלפי דבריו, לאחר שנזרק כבר הדם על המזבח אין 
מועלים בדם הקזה אף מדרבנן. | סט. ונמצא שלפי ביאור זה אין מועלים בדם אלא עד שחיטת 
הבהמה, אך לאחר שחיטתה אין מועלים בה, ואילו לביאור החזון איש שהובא לעיל מועלים בדם 
עד לזריקת הדם. | ע. ובחזון איש שס) הביא לתרץ כן, אך דחה שאין לומר כן, שהרי לתירוץ 
זה המעילה היא רק בהקזה, אך אין מועלים בדם לאחר שיצא כבר מן הבהמה, ואילו מהלשון 
'אסור בהנאה ומועלין בו' משמע שמועלים אף אחר כך כשיהנה מהדם, וכן שבסוגיא במעילה 62 
השוו את דין הדם לחלב, ומבואר שהנידון הוא לאחר שיצא הדם מן הבהמה. וראה בספר זכרון 
משה (סי ₪ 6 ) שהביא בשם הגרי"מ פינשטיין שכתב לתרץ כן, אך דחה, שבסוגיא במעילה 
שאמרו שהטעם שיש מעילה בדם לאחר שיצא לנחל קדרון משום שיש בו מעילה מתחילה בהקזת 
דם, מבואר שהמעילה היא בדם ולא בבהמה, שהרי אם המעילה בבהמה לא מצינו שיש מעילה 
בדם מתחילה. | עא. ונמצא שלתירוץ זה המעילה בדם הקזה הוא מדין קדושת דמים, ולא יהיה 
בו דין מעילה לאחר שמעל בו אחר כדין מעילה בקדושת דמים, אך לשאר התירוצים שהובאו 
לעיל המעילה בדם היא מדין קדושת הגוף ויש בו מעילה לאחר מעילה. | עב. כנסת הראשונים 
(זנסיס מו. כסערס סות פס) ומנחת אברהם (נפיס פו. כענין ענמו קפיכטו, ד"ס ועל עיקס). ‏ עג. חדושי בתרא (מעיס 
טס ות כסb).‏ 


רצב ילקוט 


מהו כפל הלשון אסורים בהנאה ומועלים בהם 


שם. הקשה הצל"ח (גרמ"י ד"ס 6סוכ), מהו כפל הלשון 'אסור בהנאה ומועלין בו', 

שהלא אם מועלים בו בודאי שאסור הוא בהנאה. ותירץ, שאם היה נאמר 

רק 'מועלין בו' היה מקום לומר שהוא מעילה דרבנן, אך לאחר שנאמר אסור 

בהנאה בהכרח שמה שאמרו מועלים בו הוא דין מעילה מן התורה שמביא על 

כך קרבן מעילהלד. עוד תירץ, שהלשון 'המקיז דם בבהמת קדשים' כולל בין 

קדשי קדשים ובין קדשים קלים, ועל כך אמרו 'אסור בהנאה ומועלין בו', 
שבקדשים קלים אסור בהנאה, ואילו בקדשי קדשים מועלין בו. 

במצפה איתן (ד"ס ספקז) ובתקנת עורא (מעינס יכ: ד"ס דפמכ) תירצו, שאמרו לשון 

איסור הנאה כדי ללמדנו שהאיסור מעילה במקיז דם שייך רק בנהנה 

מן הדם ולא באוכלו, שהרי אם אוכל דם זה נחלקו הדעות בזה אם עובר 

באיסור מעילה, הואיל ולדברי הסובר שאין איסור חל על איסור לא חל בו 

איסור מעילה, כיון שהיה בו קודם איסור אכילת דסעה. 
אולם במשנת רבי יעקב (פס ד"ס פסוכ) כתב, שבתוספות ביומא (ט: ל"ס סו6) 
ובירושלמי (פ"ס ה"פ) לא גרסו אסור בהנאה. 


דין כמה מעלות בקודש הוא הלכה פסוקה 


שם. כתוב במדרש פליאה (פל' עקנ ות פקס), רבי היה מסדר תפילת י"ח והוה 
אבידן משמשו מכריז רביעי בקדש טמא. וביאר המהרש"ם מברעזאן (נססכמס 
לספר תפכת מנסס על מסכת יכמום), על פי מה שכתוב בירושלמי (פ"ס ס") לא יעמוד 
אדם להתפלל אלא מתוך דין של הלכה [הלכה פסוקה (פני מטס ד"ס ככ)], והובאו 
שם כמה דוגמאות, ואחד מהם, אבדן שאל לרבי כמה מעלות בקדש והוא אמר 
לו ד', וכמה מעלות בתרומה והוא אמר לו שלש, וקאים ומצלי. כלומר שדין 
זה של כמה מעלות בקודש וכמה מעלות בתרומה הוא הלכה פסוקה שאפשר 
לעמוד מתוכה להתפלל, וזהו אותו מעשה שהובא במדרש פליאהשי. 


כמו איזו ברייתא עשה רב אשי 


רב אשי עביד כברייתא. פירש רש"י (ד"ס כנכייפס), שרב אשי היה עושה 
כמבואר בברייתא שהובאה בגמרא קודם, שאין עומדין להתפלל אלא מתוך 
הלכה פסוקה. אכן הרי"ף גרס 'רב שימי בר אשי עביד כברייתא דתניא אין 
עומדין להתפלל וכו' אלא מתוך שמחה של מצוה', כלומר שהגמרא מביאה את 
הברייתא שכמותה עשה רב שימי בר אשי. 
וביאר הרשב"ץ (ד"ס כנריית), שרש"י גרס לאחר דברי רב אשי 'תניא אין עומדין 
להתפלל'?ז, כלומר שאין הגמרא מבארת בזה כאיזו ברייתא פסק רב 
אשי, אלא זו ברייתא המובאת בפני עצמה, ולכן פירש שרב אשי עשה כברייתא 
המוזכרת קודם. אבל דעת הרי"ף שהרי על הברייתא שהובאה בגמרא קודם 
שאין עומדין להתפלל לא מתוך דין ולא מתוך דבר הלכה וכו' אין מי שחולק 
ולדעת כולם אין עומדים להתפלל מתוך הלכה אלא אם היא הלכה פסוקה, ואין 
צורך להשמיע שרב אשי גם עשה כן, אבל לגרְי הְכרייתא שבהמשך שבפשטות 
נחלקה על המשנה שעומדין להתפלל מתוך כובד ראש ואמרה שצריך להתפלל 
מתוך שמחה של מצוה, בזה נחלקו רב שימי בר אשי ורבנן מה מהם עדיף, 
וזהו שהשמיעה הגמרא שרבנן עשו כמו המשנה שעמדו מתוך כובד ראש, ורב 
שימי בר אשי עשה כמו הברייתא ועמד מתוך שמחה. 
ותלמידי רבינו יונה (ל"ס כנע) הביאו שרבינו יונתן פירש שגם לפי גיהסת ההיף 
הכוונה לדין שנאמר [לפי גירסא שהיתה לו] גם בברייתא שמובאת 
בהמשך 'אלא מתוך דבר הלכה', ומוסיף שרב שימי בר אשי אף שהיה עומד 
להתפלל מתוך כובד ראש אף על פי כן היה מבקש לעמוד מתוך הלכה פסוקה, 
ורבנן היו מקפידים רק לעמוד מתוך כובד ראש ולא הקפידו לעמוד מתוך הלכה 
פסוקה. 
ותלמידי רבינו יונה האריכו להוכיח שאין לגרוס בברייתא שבהמשך שיש לעמוד 
מתוך דבר הלכה [כגירסת רבינו יונתן], אלא העיקר כגירסא שמסיימת 
בדברי הברייתא 'ולא מתוך עצלות ולא מתוך עצבות אלא מתוך שמחה', ועל 
זה אמרו שרב שימי בר אשי היה מחזר לעשות כן מלבד הכובד ראש, אמנם 
רבנן הקפידו רק על כובד ראש ולא על השמחה. 


עד. וכתב שזו כוונת רש"י (ד"ס פמוכ) שכתב 'אבל בדם הקזה מועלין, כלומר אם נהנה מביא קרבן 
מעילה', שמלשונו 'כלומר' נראה שדין זה שמביא קרבן כיון שמעילתו מן התורה מדויק מלשון 
הגמרא. ‏ עה. ובמצפה איתן פירש כן על מה שאמרו שהלכה זו היא הלכה פסוקה שאין בה 
מחלוקת ואין צריך להרהר בה, ובהכרח שלא נחלקו בדין זה. ובתקנת עזרא ביאר שהואיל ולהלכה 
אין איסור חל על איסור, לכן בהכרח שדין זה נאמר לפי ההלכה. עו. ועל פי זה מיישב מה 
שבפסחים (ע.) הוכיחה הגמרא שרבי עקיבא אינו סובר שיש גם רביעי בתרומה וחמישי בקודש 
מזה שלא נשנתה שום משנה שאומרת כן, ואמרה על כך הגמרא 'ואנן אהכי ניקום ונסמוך', כלומר 
שאין זו ראיה מספיקה כדי לסמוך עליה. והקשה הפני יהושע (טס ד"ס ופן) מה יש לסמוך על דין 
זה בימינו שלא נוהגים דיני טומאה וטהרה. ולפי מה שהתבאר אפשר לומר שכוונת הגמרא היא, 
שאם נחלק רבי עקיבא בדין זה נמצא שאין זו הלכה פסוקה ואין לעמוד מתוכה לתפילה, ועל כך 
שאלו אם נסמוך על כך. | עז. בדומה לגירסא שלפנינו 'תנו רבנן', ולא כגירסת הרי"ף 'דתניא'. 
עח. להסביר את הטור (פס פיט שמביא להלכה גם את המשנה וגם את הברייתא. ‏ עט. וראה 


ברכות לא. 


ביאורים 


האם המשנה והברייתא נחלקו כיעד לעמוד להתפלל 


שם. תוספות (ל"ס כנן) כתבו על דברי הגמרא שרבנן עבדי כמתניתין, 'וכוותיהו 
קיימא לן, ולכן אין מתפללין מתוך קלות ראש ושחוק, אלא מתוך כובד 
ראש ושמחה של מצוה'. וכתב המהרש"ל שכוונת התוספות שקיימא לן כרבנן 
וכרב אשי. והפני יהושע (ד"ס כנע) ביאר שהתוספות גרסו כמו הרי"ף שרב אשי 
עשה כמו הברייתא השניה, ולכן נקטו שמחה של מצוה והשמיטו את הדין של 
הלכה פסוקה המוזכר בברייתא הראשונה. והוסיף עוד שהתוספות סברו שאין 
מחלוקת בין המשנה לברייתא, וגם לא בין רבנן ורב אשי, אלא אם רוצה עומד 
מתוך כובד ראש כמבואר במשנה ואם רוצה עומד מתוך שמחה של מצוה 
כמבואר בברייתא, ששניהם ענין אחד שמתוך כך ראוי שתקובל תפילתו. 
והב"ח (פֿו"פ סי 5ג ס"פ) ביארשח שמצוה מן המובחר לעמוד להתפלל מתוך כובד 
ראש שזה באימה והכנעה אלא מכיון שלא כל אדם יכול ליזהר להכניס 
בלבו הכנעה ואימה, לכך שנינו בברייתא השניה שלפחות לא יעמוד להתפלל 
מתוך שחוק אלא מתוך שמחה של מצוה ובזה יוכל כל אדם להזהר. 
והגר"א (פטפ סו פ"ס מ") ביאר שאין מחלוקת בין המשנה ששנינו שעומדים 
להתפלל מתוך כובד ראש, לברייתא שעומדים מתוך שמחה של מצוה, 
כיון שהמשנה דיברה על 'עומדין' שזו תפילת י"ח שצריכה להיות בהכנעה, 
ואילו הברייתא מדברת על תפילה במיושב שהיא קריאת שמע שבה צריך להיות 
בשמחה של מצוהל. 


אין חיוב לעמוד להתפלל מתוך הלכה פסוקה 


שם. כתב התפארת שמואל (ע! סר"ם סי כ ות ג), שמשמע מפירוש רש"י (ל"ס 
העכס) ומהטור (סי 5ג ס"ג), שאין צריך לעמוד להתפלל דווקא מתוך הלכה 
פסוקה, אלא רק בא למעט שלא יעמוד מתוך הלכה שאינה פסוקה שהיא טורדת 
את ליבו, אבל יכול לעמוד גם מתוך דברי תורה שאין בהם הלכה. 
וכן מבואר בדברי הגר"א שהקשה (טטפ למסו עס), שאמרו שרבנן עבדו כמתניתין 
שעומדים להתפלל מתוך כובד ראש, ורב אשי עביד כברייתא שעומדים 
להתפלל מתוך הלכה פסוקה, ומדוע לא מצאנו מי שפוסק הלכה כדברי הברייתא 
שעומדים להתפלל מתוך שמחה של מצוה. וכתב שנראה לו שיש טעות סופר 
בסדר הגמרא, וצריך לגרוס 'רבנן עבדי' וכו' לאחר דברי הברייתא השניה, ומכך 
יוצא שרב אשי עשה כברייתא השניה שעמד להתפלל מתוך שמחה של מצוה, 
ורבנן עשו כדברי המשנה שעומדים מתוך כובד ראש9. ומה שאמרו בברייתא 
הראשונה שעומדים מתוך הלכה פסוקה, אין זה חיוב לעמוד מתוך כך, אלא 
הוראה למי שעומד מתוך דברי תורה שלא יפסיק באמצע דבר הלכה או דין 
אלא מתוך הלכה פסוקה, ולכן לא מצאנו מי שאמרו עליו בגמרא שעשה 
כברייתא זופא. 
אכן בירושלמי (פ"ס ס"פ) הובאו כמה אמוראים שהיו עומדים להתפלל מתוך 
הלכה פסוקה. וכן הרמב"ם (סדר פפעות םל כ ססנס) הביא את דינו של רבי 
זירא כחלק מסדר התפילה. 


דין העוסק בערכי צבור לגבי תפילה 


שם. תוספות (לד"ס כנ פטי) הביאו שבירושלמי (פ"ס ה"פ) אמר רבי ירמיה שהעוסק 
בצרכי צבור הרי הוא כעוסק בדברי תורה. וכתב המאירי (ד"ס דכיס), 
שפירושו שאף הוא צריך להתיישב בליבו קודם שיתפלל. 

והטור והשו"ע (פו"ס סי' ג ק"ד) כתבו, שכוונתו שהעוסק בצרכי צבור, הרי זה 

דומה לעומד מתוך דבר הלכה שאפשר לעמוד מתוכה להתפלל 'שגם זו 

שמחה היא לו שעוסק בצרכי ציבור'לג. והוסיף המגן אברהם (עס סק"ד) שצריך 

שיהיה העסק בדבר שאינו טורדו ובכך הוא דומה להלכה פסוקה שאין דעתו 
טרודה בה. 

ועוד כתבו הטור והשו"ע (עס) שיש שפירשו את דברי רבי ירמיה לא לגבי 

לעמוד מתוך העסק לתפילה, אלא לגבי זה שהעוסק בצרכי צבור אינו 

חייב להפסיק מהם כדי להתפללפו. וביאר המשנה ברורה (שס סק"ת) שאם אין 

שם מי שישתדל בזה אלא הוא, אינו חייב להפסיק אפילו אם מחמת כך יעבור 
זמן תפילה. 


לעיל שהבאנו פירוש הרשב"ץ בדעת הרי"ף, שכן נחלקו המשנה והברייתא. | 5. וכפי שיוצא 
לגירסת הרי"ף הנ"ל. | פא. וכן כתב התפארת שמואל (ס" כ 5ופ ג), שהמיעוט הוא שלא להתפלל 
מתוך הלכה שאינה פסוקה. | פב.וכתב השדה יצחק (כמוס' ד"ס ככ 6פי נ"ל), שזהו רק לשיטת רב 
אשי שפסק כמו הברייתא שצריך לעמוד מתוך שמחה של מצוה, אבל לשיטת רבנן שפסקו כמו 
המשנה, צריך לעמוד דווקא מתוך כובד ראש ולא מתוך צרכי צבור, ולכן כתבו תוספות את דברי 
הירושלמי על דברי רב אשי ולא על רבנן. | פג. והחכמת שלמה (שס הביא ראיה לפירוש זה, 
מתוספות (פטלמין ז. ד"ל וסס) שפירשו את דברי יהושע בן נון למשה רבינו על אלדד ומידד שהתנבאו 
במחנה 'אדני משה כלאם', ואמרו בגמרא שם שאמר לו שיטיל עליהם צרכי צבור והם כלים 
מאליהם, שכוונתו היתה שנבואתם תכלה משום שאין הנבואה שורה מתוך עצבות אלא מתוך שמחה. 
ומוכח שסברו תוספות שהעסק בצרכי צבור אינו גורם לשמחה אלא לעצבות, וממילא אין לפרש 
בירושלמי שאפשר לעמוד להתפלל מתוך צרכי צבור שהרי בכך אין הוא עומד מתוך שמחה, אלא 
צריך לפרש כפירוש השני שהעוסק בצרכי צבור אינו חייב להפסיק מהם כדי להתפלל. 


ילקוט 


נביאים הראשונים אינם אלו שאנו קוראים להם כך 


שכן מצינו בנביאים הראשונים. כתב המהרש"א (ד"ס טכן), שאין לפרש 

שנביאים הראשונים הם יהושע שופטים שמואל ומלכים, שהרי אמרו שהם 

סיימו בדברי שבח ותנחומים, ואילו ספר יהושע מסיים בקבורת אלעזר, וספר 

שופטים מסיים ב'איש הישר בעיניו יעשהי, ואין אלו דברי שבח ותנחומים, ולכן 

פירש שכוונת הגמרא אינה לנביאים אלו שהם רק סיפור הקורות, אלא לנביאים 

שהתנבאו על פורענות הגויים שהם סיימו בדברי שבח ותנחומין, ומה שקראום 
'ראשונים' הכוונה שהם ראשונים ביחס לדורות שלנו. 


האם הזכירה היא את חבירו או את הדבר הלכה 


אל יפטר אדם מחבירו אלא מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו. 
המהרש"א (ל"ס פמפון) פירש שמתוך שהנפטר אומר דבר הלכה נזכר גם 
חבירו בדבר הלכה אחר, וכמו במעשה שהובא בסמוך. 
והשל"ה (פפיפס (פונדות 6דס פופ י) גרס בגמרא 'אלא מתוך דברי תורה שמתוך כך 
זוכרהו', ולפי זה פירש, שיאמר לו דברי תורה פשוטים ונעימים 
הנכנסים לתוך ליבו והם דברי מוסר הנכנסים ללב, ולכן אמרו 'מתוך דברי תורה' 
אמנם הגר"א (פמלי נועס ד"ס סממוך) פירש, לפי מה שביאר לעיל (ו. ד"ס תרי) במה 
שאמרו (עס) ששנים שלומדים נכתבים דבריהם בספר הזכרונות, כלומר 
שהם זוכרים יותר טוב את לימודם, כמו שדרשו לקמן (סג:) בכתוב (ילפיס ג 8) 
'חרב אל הבדים', חרב על אלו שלומדים לבדם שמטפשין, שפירושו ששוכחים 
את לימודם. וזהו שאמרו שהנפטר מחבירו יפטר ממנו מתוך דבר הלכה, שמתוך 
כך שהם שנים הלומדים יחדיו יזכור את ההלכה הזו, ואין הזכרון על החבר 
אלא על ההלכהפה. 


במה יפרד מחבירו וכיעד יועיל לזכירה 


שם. בשו"ת רשמי שאלה (סקוערס סטניפי 5) פירש, שהלשון 'מתוך' משמעו 

מהאמצע של הדבר הלכה, דהיינו הקושיא בלי התירוץ, שכאשר יפטר 
ממנו בשאלה שצריכה עיון, הרי שחבירו יעיין בה זמן רב עד שיתרצה ומתוך 
כך יזכרנו, אבל אם יפטר ממנו בדבר הלכה שלם, הרי שלאחר זמן ישכחהו. 
ומדייק (טס ע"נ ד"ס ונפ"ז) לפי זה גם את הלשון 'מחבירו', כיון שרק אצל חבירו 
תועיל עצה זו, אבל בנפרד מרבו אם יאמר לו רבו שאין זו קושיא או שישתוק, 
יסבור שאין זו קושיא נכונה ושוב לא יהרהר בה ולא יועיל לו לזיכרון, אבל 
אם שואל את חבירו גם אם הוא ישתוק וכל שכן אם יודה לו שהיא קושיא 

טובה, ודאי שימשיך להרהר בה, ומתוך כך יזכור את חבירו. 


מתחילה היו דקלים רק במקום אחד ולאחר מכן נטעום בכל בבל 


הני צניתא דבבל איתנהו מאדם הראשון. תוספות ר"י החסיד (ד"ס סנ) 

הקשה, שמבואר במדרש (פכס כנס פתיתת6 (ד) שארבעים שנה קודם שגלו 

ישראל לבבל נטעו שם דקליםפ, ואילו כאן אמרו שהם כבר מימות אדם 

הראשון. ותירץ, שמימות אדם הראשון היו דקלים רק במקום אחד ומסוים, 
וארבעים שנה קודם הגלות נטעו אותם בכל בבל. 


מה הוא הדבר הלכה שאמר לו על צניתא דבבל 


שם. הקשה בשו"ת חתם סופר (ו"ד סי" כס), שהרי הסוגיא כאן מדברת שלא 
יפטר מחבירו אלא מתוך דבר הלכה, ומה שייך מעשה זה לכאן שלכאורה 
לא אמר לו שום דבר הלכה. ונאמרו בכך כמה תירוצים: 
א. החתם סופר תירץ, שיש בכך נפקא מינא להלכה לפי מה שכתבו תוספות 
(ע"ז מו. ד"ס מנסמס) שאילן שנברא מששת ימי בראשית אין בו תפיסת יד אדם, 
ונפקא מינא לדיני אשירה'. 
ב. בהגהות היעב"ץ (ד'"ס מפוס) תירץ, לפי מה ששנינו (פולס כט:) שציני הר הברזל 
כשרות למצות לולב, שהוצרך התנא להשמיע זאת משום שהיה אפשר לחשוב 
שהם פסולות משום שהם קשים, וסבר רב כהנא שאף צניתא דבבל הם קשים 
ואינם ראויים למצוה כיון שכבר הזדקנו מאד מימות אדם הראשון, והשיבו דבר 
הלכה שאינן זקנים כל כך וראויים הם למצוהפח. 


פד. המגיד תעלומה (ד"ס פפפון) מבאר את הענין שיזכרו זה מזה, שדבר גדול הוא שהתלמידי חכמים 
חקוקים בזכרונם, שעל ידי זה אף שהם רחוקים בגופם אבל קרובים הם בנפשותיהם ומקבלים הארה 
זה מזה. | פה. אכן בגליוני הש"ס (ד"ס %) ביאר זאת על זכירת החבר, שעל ידי שדבריהם נכתבים 
למעלה בספר הזכרונות נמשך ענין הזכרון גס למטה שיזכור אחד את רעהו. פו כדי להקל על 
ישראל שגלו לשם, ללמוד תורה. פז. וביארו בכוונתו, שאמרו בגמרא (ע"ו מו.) שלשיטת רבי יוסי 
ברבי יהודה אילן שאין בו תפיסת יד אדם לא נאסר מדין אשירה כל זמן שלא עשה מעשה בגופו. 
ושאלו על כך תוספות (טס ד"ס מנסמס) שגם באילן שעלה מאליו מכל מקום האילן הראשון שמגרעינו 
יצא זה, היתה בו תפיסת יד אדם ומחמת כן יש לאסרו. ותירצו שמדובר באילן שעלה מאליו בששת 
ימי בראשית, ונמצא שמעולם לא היתה בו יד אדם. וזהו שאמר לו על צניתא דבבל שהם מימי 


ברכות לא. 


ביאורים רצג 


ג. המהר"ץ חיות (ליס %) תירץ, שגם על דבר אגדה שייך לשון 'הלכה', כמו 

שכתוב (סנסדלין קז.) נתעלמה ממנו הלכה אבר קטן יש באדם וכו'פט, ובספרי 
(נסעלוסך פס"ט) כתוב הלכה בידוע שעשיו שונא ליעקבצ. ולכן יכל להפרד ממנו 

בדבר אגדה כדבר הלכה. 

ד. היד יוסף (נעין שקנ 6ופ ס) והעין אליהו (ד"ס כנ כסנ) תירצו, שיש בכך נפקא 

מינא שאם הם מזמן אדם הראשון, צריך הרואה אותם לברך עליהם 'עושה 

מעשה בראשית'צא. 

ה. המי באר מים חיים (ל"ס ת"כ) תירץ, שיש בכך נפקא מינא לגבי מה שכתב 

הרמב"ם (פפיעס פ"6 ס"כ) שאם שחט בקנה שמחובר מתחילת ברייתו קודם 
שיעקור אותו שחיטתו פסולה, ואם כן השוחט בקנה מעץ של צניתא דבבל כיון 
שהם מחוברים מברייתם הרי שחיטתו פסולה, אבל אם שחט בקנה של שאר 
עצים כיון שבתחילה הם היו תלושים ורק כשנטעם חיברם, שחיטתו כשרהצנ., 
והקשה על אמירה זו של האנשים שהצניתא דבבל הם מימות אדם הראשון, 
שהרי מבואר במדרש (נ"כ 2 ו) שהמבול מחה את כל היקום ולא נשארו עצים 
על פני האדמה, ומה שהביאה היונה עלה זית היה מארץ ישראל שלא נמחתה 
במבול או מגן עדן, אבל בבל ודאי שנמחתה כולה וכיצד נשארו עצים מימות 

אדם הראשון. 

ו. הבן יהוידע (ד"ס כי) תירץ, ששנינו במגילה () שכרכים המוקפים חומה מימות 

יהושע בן נון קוראים בהם את המגילה בט"ו אבל שאר מקומות שאינם 
מוקפים חומה מימות יהושע קוראים בי"ד, ובכך יש נפקא מינא אם דקלים אלו 
היו מימות אדם הראשון שאם כן מסתבר שהיה לידם ישוב של בני אדם כבר 
מזמן קדום ביותר ונדונים כמקום המוקף חומה מימות יהושע שקוראים בו בט"ו 
ולפחות צריך להיות בכך ספק ויקראו בי"ד ובט"ו, אבל אם נטעו שם את 
הדקלים לאחר זמן אדם הראשון אין להביא מהם ראיה לגבי זמן קריאת המגילה. 
ז. בדברי פנחם (ד"ס כ) תירץ, שדבר זה יש בו נפקא מינא לדיני אשירה במה 

שאמרו (ע"ז מם.) אילן שנטעו אותו בסתם ואחר כך עבדו אותו לעבודה זרה 
אין עיקרו אסור אלא רק מה שהתווסף בו אחר שעבדו בו, אבל אילן שנטעו 
אותו מתחילה לשם עבודה זרה אפילו עיקרו אסור. וזה מה שאמר לו שאילנות 
אלו הם מימות אדם הראשון ובודאי לא נטעום לשם עבודה זרה, שהרי רק 
בזמן אנוש התחילו לעבוד עבודה זרה (נכלטיפ ד כו ונרט"י), וממילא גם אם עבדום 
אחר כך לעבודה זרה אין עיקרם אסור. ולפי המבואר בגמרא (נכ"ס ₪.) שכל 
מעשה בראשית נבראו גבוהים בקומתם, אם כן אין באילנות אלו אפילו תוספת, 

והם מותרים כולם. 

ח. המילי דברכות (ד"ס ודפי) כתב, שנחלקו רבי יוחנן וריש לקיש (פפיס קיג.) אם 

צריך לשרוף את הפרה אדומה דווקא במקום מסוים הבדוק לה, והגמרא 
מבארת שנחלקו אם גם בארץ ישראל היה המבול ויש לחוש שמא על ידי מי 
המבול הגיע למקום זה דבר המטמא, או שכל ארץ ישראל נחשבת למקום בדוק 
כיון שלא היה שם מבול ולא נתערבו בעפרה עצמות המתים. והנה כתוב במדרש 
(כ"ל לג שהמבול מחה את כל היקום ולא נשארו עצים על פני האדמה, ומה 
שהביאה היונה עלה זית היה מארץ ישראל שלא נמחתה במבול או מגן עדן. 
ומוכח שהיה פשוט למדרש שנמחו כל האילנות במבול. ובכך דנו כאן 
האמוראים, האם נאמר כפשוטו שהצניתא שבבבל הם מימות אדם הראשון ואם 
כן מוכח שלא נמחו האילנות במבול, והיונה יכלה להביא מהאילנות שבמקום 
המבול, ואם כן יתכן שגם בארץ ישראל היה המבול ויש לחוש בשריפת הפרה 
אדומה לדבר טמא הנמצא שם, אבל רב כהנא סבר שהמבול מחה את כל 
האילנות ומוכרח שהיונה הביאה עלה מארץ ישראל ששם לא היה המבול, 

ולשיטתו אין לחוש בשריפת הפרה אדומה לטומאה בארץ ישראל. 

ט. העיון מנחם (ד"ס ולסיפי) תירץ, לפי מה שדרשו (סנסדרין קת:) מהכתוב (נרססית מ 

₪) והנה עלה זית טרף בפיה' שאמרה היונה לפני הקב"ה רבונו של עולם 
יהיו מזונותי מרורים כזית ומסורים בידך, ואל יהיו מתוקים כדבש ומסורים ביד 
בשר ודם. וביאר העץ יוסף (נ"כ עס) שמכך לומדים שיש לאדם להתרחק מלקבל 
הנאה מן הבריות. ואפשר לומר שחז"ל דרשו כך כיון שהיה קשה להם כיצד 
נשארו אילנות שלא נמחו במבול, ולכן הוציאו הכתוב מפשוטו ודרשוהו בדרך 
רמז. והנה אם הצניתא דבבל הם מימי אדם הראשון מוכח שהאילנות לא נמחו 
במבול, ואם כן אין הכרח להוציא הכתוב מפשוטו ואין מקור להלכה זו להתרחק 
מליהנות מבני אדם. ורב כהנא השיב שאילנות אלו לא היו מימות אדם הראשון, 


אדם הראשון ולא היתה בהם תפיסת יד אדם מעולם ואינם אסורים מדין אשירה. | פת. ובמילי 
דברכות (ד"ס וזאי הקשה על כך, שאין דין זה תלוי בגילם וזקנותם של העצים, אלא תלוי רק אם 
הם קשים או לא, ודבר זה אפשר לבדקו ואין צריך לדעת מי נטע את העצים. פט וכתב שאמנם 
הערוך (ענן 066 לא גרס שם תיבת 'הלכה'. צ. ויש מי שהביא, שכך כתוב גם בזוהר (תונלות קפס), 
רבי יוחנן בן זכאי הוה אמר תלת מאה 'הלכות פסוקות' ברזא דחכמתא עילאה בפסוק ושם אשתו 
מהיטבאל בת מטרד בת מי זהב. | צא. וכן כתב במרומי שדה (ל"ה 65), והוסיף שעל כך השיבו 
מדברי רבי יוסי בר חנינא שבאמת אין עצים אלו מששת ימי בראשית, אלא רק נגזר עליהם אז 
שיהיו שם עצים ולכן אין לברך עליהם 'עושה מעשה בראשית'. | צב. כמו שכתב שם הרמב"ם 
(סי"ט). 


רצד ילקוט 


ובאמת כל האילנות נמחו במבול ואם כן אי אפשר לפרש הכתוב כפשוטו ויש 
להוכיח ממנו דבר הלכה שיש להתרחק מלקבל הנאה מבני אדם. 

י. המנחת יצחק ("י סי קס) תירץ, לפי מה שאמרו (כונות קש.) שכשם שאסור 

לצאת מארץ ישראל לבבל, כך אסור לצאת מבבל לשאר ארצות. ויש לדון 

אם איסור זה הוא משום איסור עשה שכתוב (למיס ס ככ 'בבלה יובאו ושמה 

יהיויצג, או משום שמפסיד את הקדושה שיש בה מרוב ישיבותצד, והנפקא מינא, 

שאם זה משום איסור עשה, האיסור הוא רק לצאת לארץ אחרת, אבל בתוך 


בבל מותר לצאת למקום אחר, אבל אם זה מחמת הקדושה, אסור לצאת למחeפא‏ 


אחר בבבל שאין בו תורה. וזה מה שאמר רב כהנא שבארץ זו אין ישוב וממילא 

גם אין בה תורה ואסור לצאת ממקום אחר בבבל שבו יש תורה למקום זה, 

ולכן ליווה אותו רק עד לשם, ומוכח שהאיסור יציאה מבבל הוא מחמת 
קדושתה. 


מהמעשה של רב מרדכי מוכח שאין חיוב להיפרד בדבר הלכה 


= רב מרדכי אלוייה לרב שימי בר אשי. הקשה המאירי (ד"ס עוס), שכאן לא 


כתוב שעשו כפי הדין שהוזכר קודם שצריך להיפרד מחבירו מתוך דבר 

הלכה, ואם כן מה באה הגמרא להשמיע בכך והרי מצות הלוויה ידועה לכל. 

ותירץ, שהחידוש הוא שלא נפטר ממנו מתוך דבר הלכה כיון שלא הזדמן להם 
כך, ומוכח שאין זה מעכב אלא רק אם אפשר הוא דבר נאהצ". 


מדוע אין מהפסוק ראיה גמורה שהמתפלל עריך לכוון ליבו 


סימן לדבר תכין לבם תקשיב אזנך. תלמידי רבינו יונה (ד"ס סמתפנ3) פירשו 
שמה שצריך לכוון את לבו, הוא באמירת המילים שמוציא מפיו שידע 
מה הוא אומר, ולפי זה ביארו מדוע אמר אבא שאול 'סימן לדבר', ולא אמר 
שזו ראיה לדבר, כיון שעיקר מה שהוזכר בפסוק שצריך לכוון אין זו כוונת 
המילים שאומר, אלא כוונת טהרת הלבצי, ולכן אין זו ראיה גמורה לכך שצריך 
לכוון את המילים שמוציא מפיו. 
והשיטה מקובצת (ד"ס וסיק) תירץ מדוע אמרו 'סימן', משום שבפסוק אין 
משמעות שצריך לכוון, אלא רק שאם כיוון תפילתו יותר מתקבלת 
מאשר אם לא כיוון. 
והב"ח (פו"ם סי ₪ ק"פ) תירץ, שמשמעות הכתוב היא שהאדם בעצמו אינו יכול 
לכוון ליבו לשמים, שהרי כך כתוב 'תכין ליבם' כלומר שרק אם הקב"ה 
מכין את ליבו אז 'תקשיב אזנך' ואם אין הקב"ה עוזרו אינו יכול לכוון ליבו, 
ואף על פי כן יש בכך סימן לאדם שראוי שישתדל ויתעורר לכוון את ליבו 
מעצמו והקב"ה יראה כי בא לטהר ויסייע בידו. 

והעין אליהו (ד"ס ת"כ) תירץ, שמה שאמרו המתפלל צריך שיכוון לבו לשמים, 
ביאורו שלא יעסוק קודם התפילה בלימוד המילים כדי שתהיה שגורה 
בפיו, אלא 'רחמנא ליבא בעי' והעיקר הוא שיעסוק בכוונת ליבו שיתפלל 
לשמים, וכיון שהכתוב (פסלס י ") 'תכין לבם תקשיב אזנך' הוא המשך למה 
שכתוב קודם 'תאות ענוים שמעת', והיה נראה שרק לענוים שיכינו את ליבם 
בכוונה יקשיב הקב"ה, אבל אצל שאר האנשים העיקר הוא שיסדרו שתהיה 

התפילה שגורה בפיהם, ולכן אין זו ראיה גמורה אלא רק סימן. 


ראיה מרבי עקיבא כיעד המתפלל עריך לכוון לבו 


כך היה מנהגו של רבי עקיבא. הבן יהוירע (ד"ס תני) הביא שיש מקשים, מה 

השייכות של מנהגו של רבי עקיבא למה שהביאה הגמרא ברייתא קודם 

לכך ששנתה שהמתפלל צריך לכוון לבו לשמים. ותירץ, שהגמרא באה ללמד 

כיצד יש לכוון לבו לשמים, שלא תעבור בלבו שום מחשבה זרה מלבד כוונת 

התפילה, ועל כך הביאה מרבי עקיבא שבעמדו בתפילה לא חשב שום מחשבה 

מלבד על תפילתו, ואפילו לא על גופו ומקומו, ומחמת כך לא הרגיש כיצד 
מרוב השתחויות וכריעות היה עובר מזוית לזוית. 


מה הטעם שהיה רבי עקיבא מקצר בתפילתו 


מקצר ועולה מפני טורח צבור. הרי"ף והרמב"ם (פפינס פ"ו ס"ס כתבו דין זה 

שהמתפלל עם הציבור יקצר, אבל לא כתבו את הטעם שאמרו בגמרא 
משום טורח ציבורצז. והקשה האמת ליעקב (ד"ס כן), מדוע השמיטו זאת והרי 
יש בכך נפקא מינא, כגון במי שאין הציבור ממתינים לו שיסיים, שכיון שאינו 
גורם לטירחה נמצא שלפי טעם זה הוא יכול להאריך בתפילתו. ותירץ, שיתכן 


צג. וכמו שכתב כן הרמב"ם (מנמס פ"ס סי"כ). ‏ צד. וכמו שכתב רש"י (פס ל"ס כן). צה. ומה שלא 
כתבו כן בפירוש, כדי שלא לומר עליהם שעזבו את לימוד התורה לרגע אחד, ומכל מקום הוסיף 
שודאי אם אין לו דבר הלכה, שיפרד ממנו בדברי מוסר ושבח. צו. כפי שהם פירשו זאת לעיל 
(!: ד"ס כדי), שיטהר את ליבו מעבירות ותענוגי העולם הזה. | צז. ורבינו יונה (ספר סיכוס לופ ט) כתב, 
שלא יאריך בתפילתו יותר מדאי בציבור פן יחשבוהו לכבד ולץ. ובפירוש מקור היראה פירש את 
כוונתו: 'כבד' הוא מי שרוצה שיכבדוהו בני אדם, ו'לץ' הוא בעל גאוה כמו שכתוב (משני כ כד) 
'זד יהיר לץ שמו'. צח.וכן משמע במג"א שכתב ((ֿו"ת סי קכד סק"ו) שאם האב"ד מאריך בתפילתו 


ברכות לא. 


ביאורים 


שהם סוברים שאסור לש"ץ להתחיל בחזרת התפילה עד שכל הציבור יסיימו 
תפילתם שלא להפריע לכוונתם, ונמצא שבתפילה בציבור תמיד המאריך בה 
גורם טירחה לציבור. 

אמנם ר"י מלוניל (ד"ס תמ) פירש, שרבי עקיבא היה מקצר בתפילתו בציבור 

משום שכך היה הדרך שהש"ץ ממתין למי שגדול בקהלצ". והעין משפט 
(פוח פ) ציין לדברי השו"ע (סי" גג סי"), ושם עוסק השו"ע בדין הש"ץ שאסור לו 
להאריך בתפילתו. ומוכח שביאר את המעשה של רבי עקיבא כשהיה ש"ץ ולכן 
הוצרך לקצר. וכן דייק הפרי דוד (ל"ס מנגו) מלשון הברייתא 'מקצר ועולה', 
כלומר שהיה עולה להיות ש"ץ שאז היה מקצר בתפילתו, אבל כשהיה מתפלל 
בינו לבין עצמו כלומר שלא היה ש"ץ לא היה מקצר, שהרי אין לפרש בינו 
לבין עצמו' שהיה מתפלל ביחידות, שודאי שרבי עקיבא לא היה מפסיד 

מלהתפלל במנין. 

אמנם המגיד תעלומה (על סלי"ף ד"ס כן) כתב, שאין לפרש שכך היה מנהגו בעת 

שהיה ש"ץ, שאם כן היה צריך לומר 'כשעבר לפני התיבה היה מקצר', 
אלא ודאי שבכל פעם שהתפלל בציבור אף שלא היה ש"ץ היה מקצר [ולכן 
לא כתב הרי"ף את הטעם מפני טורח ציבור שאינו שייך כשאינו ש"ץ] וטעמו 

היה משום שלא רצה להאריך יותר מאחרים. 


מתי היה רבי עקיבא מרבה בכריעות והשתחויות 


מניחו בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת. הראשוניםצט הקשו שהרי אמרו סט 

) הבא לשחות בסוף כל ברכה וברכה מלמדין אותו שלא ישחה, ואם 
כן כיצד הרבה רבי עקיבא בכריעות. ותירצו שכריעותיו של רבי עקיבא היו 
בתחנונים שאחר התפילה. והקשו תוספות (ד"ס ומופו) על כך שהמשמעות היא 
שזה היה באמצע תפילת י"חק, ולכן פירשו שמותר לכרוע גם בכל הברכות עד 
שמגיע לסוף הברכה וכך היה עושה רבי עקיבא והיה זוקף קודם סיום הברכה. 
אך שאר הראשונים העדיפו לפרש שמדובר בתחנונים שבסוף התפילה, מחמת 

קושיא אחרת שהקשו שהרי אסור לצאת ממקומו עד סוף התפילהקא. 

והב"ח (סגסות על סרי"ף פֿות ז) מיישב שיטת תוספות כיצד היה זז באמצע התפילה, 

שהם סוברים שבשביל הכריעות וההשתחויות הרי זה נחשב לצורך ומותר 
לזוז לצורךְקב, והגר"א (5מלי נועס ד"ס 6דס) כתב ליישב שודאי לא שם לב לכך 
שהוא הולך אלא בכל פעם שהגיע לסוף הברכה וזקף מכריעתו ודאי שלא חזר 
למקומו הקודם בדיוק ומרוב פעמים שעשה כן נמצא לבסוף בזוית אחרת וזה 

אינו הפסק. 

אמנם הרמב"ם השמיט את הדין שאסור לשחות בסוף כל ברכה וברכה. וביאר 

המעשה רקח (תפילס פ"ס ס"י) שהרמב"ם הוכיח מהמעשה ברבי עקיבא 
שהיה אדם מוצאו בזוית אחרת שאין איסור כלל להוסיף בכריעות והשתחויות. 


ראיה מרבי עקיבא שאין להקפיד להתפלל במקום אחד בתוך בית הכנסת 


שם. לעיל (ו) אמר רב הונא כל הקובע מקום לתפילתו אלקי אברהם בעזרו. 

ונחלקו הראשונים מהי קביעות המקום שאמר רב הונא. הרא"ש (פ"5 סי ז) 
פירש, שאין הכוונה שמספיק לקבוע לו בית הכנסת שבו יתפלל, אלא גם בבית 
הכנסת עצמו צריך שיהיה מקומו קבוע וידוע ולא ישב היום כאן ולמחר במקום 
אחרקג. אמנם תלמידי רבינו יונה (ו: ד"ס כל סקונע) כתבו, שכיון שכל בית הכנסת 
הוא מקום תפילה אין להקפיד אם יושב פעמים בזוית זו ופעמים בזו, אלא 
כוונתו שיקבע בביתו מקום קבוע להתפלל שם כאשר לא יוכל ללכת לבית 
הכנסת. וכתב המור וקציעה (ס" 5) שמלשונם של תלמידי רבינו יונה שכתבו 
'פעמים בזוית זו ופעמים בזו' משמע שרמזו בכך למקור שיטתם, והוא מהנהגתו 
של רבי עקיבא שהיה אדם מניחו בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת ולא הקפיד 
לקבוע מקום לתפילתו בזוית אחת, ומכך הוכיחו שאין להקפיד על כך אלא רק 
שלא יתפלל בכמה בתי כנסיות. ודחה שאין להביא ראיה מרבי עקיבא, שיתכן 
שבתחילת תפילתו אכן היה מקפיד לעמוד במקום אחד, אלא שמחמת רוב טרדת 
כוונתו ומחשבתו המשוטטת בעולם העליון בעת תפילתו היה עוזב את מקומו 

בלא לשים ליבו לכך מרוב כריעות והשתחויות. 


הטעם שעריך להתפלל בבית שיש בו חלונות 


לעולם יתפלל אדם בבית שיש בו חלונות. בטעם דין זה כתב רש"י לקמן 

(כ7: ד"ס סגונותפ) שהוא כדי שיוכל להסתכל כלפי השמים ויכוון ליבו ויכנע. 

וכתב הטור (פו"ם סי" 5 ס"ד) שלפי זה צריכים החלונות להיות בצד שאליו הוא 
מתפלל. 


אין להמתין לו כמו שמוכח מרבי עקיבא שהיה מקצר בתפילתו עם הציבור. וביאר המחצית השקל 

(פס) שהראיה היא מכך שקיצר רבי עקיבא בתפילתו, מוכח שהמאריך עושה שלא כדין וממילא אין 

להמתין לו. | צט. תוספות (ד"ס ופושו), תלמידי רבינו יונה (ד"ס מפײ), רשב"א (ד"ס פֿדס), רא"ש (פ"ס 

סי ג) ריטב"א (ד"ס 6לס) ומאירי (ד"ס ומגלול). ק. ובתוספות ר"י החסיד (ד"ס ומטו) וברא"ש (ס) 

מבוארת הקושיא שלכאורה זה בדומה לתחילת הברייתא שמדובר שהיה מתפלל בציבור תפילת י"ח. 

קא. וכן כתבו הטור (פו"פ סי קד פ"נ) והריב"ש (פו"ת סי ).| קב.וכ] כתב הט"ז (עס סק"פ). קג. וכן 
פסקו הטור והשו"ע (פֿ"ם סי 5 סי"ע). 


ילקוט 


אמנם בתלמידי רבינו יונה כתבו ((ד: ד"ס כניפ) שהטעם שצריך חלונות הוא כדי 

להרבות את האור בבית הכנסת ועל ידי כך מתיישבת דעתו יותרקד. וטעם 
נוסף כתבו, שיהיו החלונות מכוונים כנגד ירושלים, כדי שיוכל לכוון את לבו 
כנגד המקום יותר, ותהיה תפילתו מרוצה ומקובלת, וכמו שכתוב בפסוק שהובא 
בגמרא (דטי% ו 6) 'וכוין פתיחן לה בעליתה נגד ירושלם'. וכן כתבו הרמב"ם 

(תפינס פ"ס ס"ו) והשו"ע (פס). 

ותמה הרש"ש מדוע לא ראה בבתי כנסיות שבעירו שהחלונות לצד ירושלים. 

וביאר לפי מה שכתב הכסף משנה (פס) בשם תשובת הרמב"ם שרק יחיד 
המתפלל בביתו צריך חלונות לכיוון ירושלים כמו שהיו לדניאל בביתו, אבל 
בבתי כנסיות אין צריך חלונותקה, ודייק כן מלשון 'אל יתפלל אדם' שמשמעו 
אדם יחיד וכן לשון 'בבית שיש בו חלונות' משמע בית שאינו בית הכנסת. 


איך יסתכל מהחלונות הלא עריך שיהיו עיניו למטה 


שם. הקשה הבית יוסף (פו"ם סי ₪ ס"נ), שאמרו (ינמות קס:) המתפלל צריך שיהיו 
עיניו למטה, ואם כן מדוע אמרו שיתפלל בבית שיש בו חלונות והרי אינו 

יכול להסתכל בהם. והביא ממהר"י אבוהב שלכן פירשו תלמידי רבינו יונה 
שהטעם של החלונות הוא רק כדי שיהיה אור, ובאמת אין צריך להסתכל בהם. 
ולפירוש רש"י תירץ, שמה שאמר שיסתכל לשמים דרך החלונות, אין כוונתו 

שיעשה כן כל התפילה, אלא שאם במקרה יסתכל כלפי שמים יכנע לבבו. 

והב"ח (ס" 5 פ"ג) תירץ, שמה שאמרו שיהיו עיניו למטה היינו בתפילת שמונה 
עשרה, וקודם לכן יתן עיניו לחלונות לעורר כוונתו. והמג"א (טס סק"ל) 

כתב שמה שאמרו כאן להתפלל נגד החלונות היינו שאם התבטלה כוונתו אז 
צריך להסתכל לשמים כדי לעורר הכוונה. וכן כתב הגר"א (לפלי עס ד"ס עוס). 


במה אמרו ולואי שיתפלל כל היום 


יכול יתפלל אדם כל היום כלו. מבואר שאין לאדם להתפלל כל היום, הקשו 
הראשוניםקי, שלעיל (כ) אמר רבי יוחנן ולואי שיתפלל אדם כל היום. 
ותירצו שרבי יוחנן מדבר רק במי שיש לו ספק אם התפלל, אבל מי שודאי 
התפלל, די לו בשלש תפילות. 
ותלמידי רבינו יונה (ד"ס יכל יתפנ) כתבו, שבאמת אסור להתפלל יותר משלש 
תפילות ביום מדין חובה את הנוסח שתיקנו, ועל זה דיברו כאן 
בברייתאקז, ומה שאמרו ולואי שיתפלל כל היום זה בתפילות נדבה ודווקא 
כשמחדש בהם דברל". 


אם תפילת ערבית רשות מדוע כתוב שדניאל התפלל שלש פעמים ביום 


כבר מפורש על ידי דניאל וזמנין תלתא. הקשו תלמידי רבינו יונה (כל. ד"ס 

ועכסיו), לפי הסובר לעיל (מ:) שתפילת ערבית רשות, אם כן לא היה צריך 

הכתוב לומר שדניאל התפלל שלש פעמים אלא רק שתי פעמים. ותירצו [על 

פי שיטתם המובאת לעיל], שהסובר תפילת ערבית רשות פירוש הדבר שאם 

רוצה להתפלל תפילה זו יכול להתפלל בנוסח של שחרית ומנחה ואינו צריך 

לחדש בה כלום, ואינה כשאר תפילות נדבה שאם רוצה להתפלל צריך לחדש 

בהם דבר, וכיון שיכול לאומרה בנוסח של שתי התפילות האחרות החשיבה 
הכתוב בכלל התפילות ואמר שדניאל התפלל שלש פעמים. 

והקרני ראם (על סלי"ף כ?. כפר"י ד"ס ועכפיו) תירץ, לפי תוספות לעיל (כו. ד"ס טעס) 

שגם לפי הסובר שתפילת ערבית רשות מכל מקום אין לבטלה לחינם 

אלא לצורך מצוה, ולכן מוזכר בפסוק שדניאל היה מתפלל שלש פעמים כיון 

שיש מצוה להתפלל אף תפילה זו, ורק ביחס לחובה גמורה נחשבת תפילת 

מעריב כרשות. 
והמגיד תעלומה על סלי"ף עס) תירץ, שדניאל קיבל על עצמו חובה להתפלל 
ערבית, ולכן כתוב שהיה מתפלל שלש פעמים. 


מדוע לא הביאו ראיה מדוד למנין התפילות 


שם. הפני יהושע (ד"ס 06 הקשה, מדוע לא הביאה הברייתא ראיה שצריך 
להתפלל רק שלש פעמים ביום מדברי דוד המלך המובאים בהמשך שאמר 


קד. וכתב הב"ח ‏ (טס) שלפי טעם זה אין החלונות צריכים להיות דווקא בצד שאליו הוא מתפלל, 
אלא אם מהצד שבו הם נמצאים הם מועילים להכניס את האור, די בכך. קה. והובאו דבריו 
בפרי מגדים (פ"6 פס פק"ד), וביאר בזה שתפילת הרבים מקובלת ואינה צריכה לזכויות, אך כתב 
שבשו"ע ובלבוש (פס) לא משמע כן, שהם כתבו זאת בפירוש על בית הכנסת. קו. תוספות לעיל 
(כ. דייס וכני יוסנן), תוספות ר"י החסיד (ד"ס יכוכ) ורא"ש (פ"ג פ" טו). קז. ופירשו לעיל (כש. דייס וס6, 
ששאלת הברייתא אם אפשר להתפלל כל היום הוא משום שכשמתפלל בנוסח של התפילות של 
חיוב נראה שגם כל היום הוא מתפלל בתורת חיוב, ועל כך אמרו שמפורש בדניאל שאין להתפלל 
בנוסח הקבוע רק שלש פעמים ביום. | קח. וכן כתב לתרץ בשיטה מקובצת (ד'"ס יט. והמהרש"א 
(ד"ס יכל יספ 6לס כל סיוס) כתב שיש לפרש כן, שהרי תפילות הקבועות הם ודאי רק שלש, כמבואר 
בגמרא (ש? מ:) שכנגד תמידין או שהאבות תיקנום. ‏ קט. שאף לאוסרים להוסיף על תפילות 
החובה כל האיסור הוא רק מחמת שמוסיף על הסדר שתיקנו אנשי כנסת הגדולה וזה שייך רק 


ברכות לא. 


ביאורים 


רצה 


(תסליס. נס ים) 'ערב ובקר וצהרים', ולא היה צריך להביא ראיה מדניאל שהיה 
אחריו. ועוד שאם היו מביאים תחילה את הראיה מדוד, לא היה שייך לשאול 
את שאלת הגמרא בהמשך שמא יהיה כולל את שלש התפילות בבת אחת, כיון 
שמדבריו מוכח שיש לחלק לשלש זמנים ביום. ותירץ, לפי דברי תלמידי רבינו 
יונה (ד"ס יכול יתפל) ששאלת הברייתא היתה האם מותר להתפלל תפילת הרשות 
יותר משלש פעמים בלא חידוש, ומשום כך אין להביא ראיה מדוד המלך כיון 
שיתכן שהוא דיבר על תפילות החובה שהם רק שלש פעמים ביום אבל עדיין 
מותר להוסיף ככל שיחפוץ, אבל מדניאל אפשר להוכיח לגבי תפילת נדבה כיון 
שלגבי תפילות החובה כבר יודעים מדוד, ומייתור הכתוב מוכח שדניאל דיבר 
על תפילות נדבה. 
והקשה על כך, שאם כן היתה צריכה הברייתא להביא את שני הפסוקים יחד 
וכך לא היה קשה שיכול יהא כוללם ביחד. ועוד הקשה, שאין לפרש 
שהלימוד מדניאל הוא שלא להתפלל תפילת נדבה יותר משלש תפילות ביום, 
שהרי פשוט שמותר להתפלל בנדבה שלא בסדר תפילת י"ח כל היוםקט. 
ולכן תירץ?', ששאלת הברייתא היא יכול יהיה חובה להתפלל כל היום בכל 
עת שאינו עוסק בתורה או במצוות אחרות, ולכן הביאה הברייתא ראיה 
מדניאל שהיה עסוק בעבודתו כממונה על בית המלך ואף על פי כן לא מסר 
נפשו לעבור על גזירת המלך ולהתפלל אלא שלש פעמים ביום, אבל מדוד 
המלך אין ראיה כיון שהוא העיד על עצמו (פסלס קיט 6) 'מה אהבתי תורתך כל 
היום היא שיחתי', כלומר שהיה עסוק בתורה כל היום, וגם היה עסוק בדינים 
ככתוב (לגרי סמיס ' יס יד) 'ויהי עשה משפט וצדקה לכל עמו', ולכן לא היה 
צריך להתפלל יותר משלש פעמים. 
והצל"ח (ל"ס יכל ייפ( תירץ מדוע לא הביאה הברייתא ראיה מדוד המלך, כיון 
שכוונת השאלה יכול יתפלל כל היום' היא שיתפלל כמה פעמים 
שירצהק'א, ועל זה אין ראיה מדוד שיתכן שהוא התפלל ערב ובוקר וצהרים 
הרבה תפילות שהרי לא כתוב כמה התפלל בזמנים אלו, ולכן הביאה הברייתא 
ראיה מדניאל שכתוב בו שהתפלל רק שלש פעמים [ולאחר מכן הוכיחו מדוד 
המלך ששלש תפילות אלו יהיו בשלש זמנים ביום]. 


מדוע סברה הגמרא שיתכן שרק משבא דניאל לגולה הוחלה 


יכול משבא לגולה הוחלה. פירש רש"י (ד"ס יכל מטכ) ש'הוחלה' מלשון התחלה 
שרק משבא לגולה התחיל להתפלל, אבל קודם לכן לא היה רגיל בכך. 
וכתב המהרש"ל, שיש לפרש מדוע יתכן שרק משבא דניאל לגולה התחיל 
להתפלל, כיון שלאחר שגלה הוצרך להתפלל על סיום הגלות ושלום האנשים 
הגולים. ועוד פירש [לא כפירוש רש"י]ק'ג, ש'הוחלה' הוא מלשון חולי, שקודם 
שגלה היה מתפלל כל היום בלי קבע, ורק לאחר שגלה וחלה ונחלש היה 
ויש מי שפירש בדברי רש"י, משום שאמרו (על כו:) שתיקנו את התפילות כנגד 
התמידים, ואם כן היה הוה אמינא שכל זמן שהיה בית המקדש קיים 
והקריבו בו בפועל תמידים לא היו צריכים להתפלל כנגדם אלא היה די בתפילה 
אחת ביום, ורק משחרב בית המקדש ובטלו התמידים התחילו להתפלל כנגדם 
שלש פעמים ביום, ועל כך הביאה הברייתא מהכתוב בדניאל ש'די הוא עבד 
מן קדמת דנא', כלומר שכך עשה מזמן הקודם לגלות, שגם בזמן שבית המקדש 
היה קיים התפללו כנגד התמידים. 

וכתב עוד לפרש על פי זה את פירוש רש"י ב'הוחלה' אף לפי דרכו של 
המהרש"ל, שסברה הברייתא שבתחילה היה דניאל מתפלל כל היום ורק 

משבא לגולה לא היה מתפלל אלא שלש פעמים ביום, שהנה לפי הסובר 
שתפילות כנגד תמידים תיקנום אסור להתפלל אותה תפילה שתי פעמים מכיון 
שהרי הוא כמקריב שני תמידים ויש בכך 'בל תוסיף', אבל לפי הסובר שתפילות 
אבות תיקנום אין איסור להתפלל אותה תפילה שתי פעמים. ולכן סברה הברייתא 
שכשהיה בית המקדש קיים לא היו התפילות כנגד התמידים מכיון שהיתה 
הקרבה בפועל של קרבנות התמיד ולכן היו התפילות רק כנגד האבות שסידרום, 
ואם כן היה אפשר להתפלל כל היום ולהתפלל אותה תפילה כמה פעמים ואין 
בכך 'בל תוסיף', ושאלה הברייתא שיכול משבא לגולה הוחלה, כלומר התחילה 
התפילה להיות על פי סדר כנגד התמידים ומשום כך נקבעה רק לשלש פעמים 


כשמוסיף על תפילת י"ח. ועוד שהרי המעשה של דניאל היה קודם תקנת אנשי כנסת הגדולה את 
סדר התפילה, ואם כן מותר להתפלל אפילו בסדר של י"ח כל היום. וביותר קשה לפי הרמב"ם 
שכתב (פפעס פיפ ס"ג) שקודם תקנת אנשי כנסת הגדולה בנוסח התפילה, כל אחד אם היה רגיל היה 
מרבה בתחינה ובקשה, וכן מנין התפלות כל אחד כפי יכלתו, יש מתפלל פעם אחת ביום, ויש 
מתפללים פעמים הרבה, וכיון שדוד ודניאל היו קודם לכן איך אפשר לומר בכלל שיש ראיה מהם 
לענין זה. | קי. וכתב שאמנם אין דבריו אלו כשיטת תלמידי רבינו יונה, מכל מקום כך יש לפרש 
לפי שיטת הרי"ף (כ) שהתיר להתפלל תפילות נדבה כמה פעמים ביום בלא חידוש. קיא. שודאי 
אין הכוונה כל היום כפשוטו, שאם כן תורתו ומלאכתו מתי נעשית. קיב. וכן כתב הצל"ח (ל"ס 
יכול מסנ) לפרש אילולא דברי רש"י, כי הוקשה לו בפירושו שבתחילה אמרו 'יכול יתפלל כל היום' 
שסברו להרבות בתפילות, ועתה רצו לומר שאין להתפלל אפילו שלש פעמים. קיג. וכן כתב שני 
פירושים אלו בתפארת שמואל (על סכל"ש פ"ס ס"ד ות ס). 


רצו ילקוט 


ביום שלא יוסיף, ותירצה הברייתא שכך נהג דניאל גם בתחילה כשהיה בית 
המקדש קיים שגם אז היו התפילות כנגד התמידים. 


תקנת זמני התפילות כדי להקדים תפילה לערה 


שם. כתב המגיד מדובנא (ל יעק פר' ױפ), שמכאן יש ללמוד מעלת הזמן הקבוע 
שתיקנו לנו האבות הקדושים לתפילות שלש פעמים ביום, אף שלכאורה 
היה ראוי שכל אדם מתי שיחוש בצרה יפנה אל ה', אלא שתיקנו לנו זמן קבוע 
כדי שתמיד תקדם התפילה לפני הצרה מחמת שהם תדירות שלש פעמים ביום. 
וביאר שזהו ששאלה גמרא על דניאל שיכול משבא לגולה הוחלה, כלומר שמא 
רק משהחלה לו הצרה שגלה התחיל להתפלל, ותירצה שכתוב "די הוא עבד מן 
קדמת דנא', כלומר שכך היה רגיל דניאל להתפלל גם קודם צרתו. 


הכרה לפרש את הפסוק על קודם הגלות 


די הוא עבד מן קדמת דנא. כתב המהרש"א (ד"ס יכל מסנ), שלפי פשוטו 

משמעות הפסוק היא שכך היה דניאל מתפלל גם קודם גזירתו של דריוש 

שלא להתפלל לזולתו, אלא שאם כן אין צורך בפסוק זה להשמיענו זאת, כיון 

שפשוט שדניאל התפלל גם קודם לכן, שהרי עיקר הגזירה שלא להתפלל היתה 

עצה של שונאיו למצוא עלילה נגדו אחר שראוהו מתפלל, ולכן פירשה הגמרא 

שכוונת הפסוק שדניאל היה מתפלל גם קודם הגלות בעוד בית המקדש היה 
קיים. 


המתפלל בחוץ לארץ להיכן מכוון ליבו 


תלמוד לומר (לקבל) [נגד] ירושלם. הקשה המהרש"א (ד"ס יכול ישפל 6דס כל 
ות) מדוע כתוב שדניאל התפלל נגד ירושלים, והרי אמרו (ע? 5) 

שהעומד בחוץ לארץ יכוון ליבו נגד ארץ ישראל והעומד בארץ ישראל יכוון 

ליבו נגד ירושלים, ולפי זה דניאל שהיה בבבל אין צריך לכוון נגד ירושלים, 

אלא נגד ארץ ישראל. ותירץ, שכיון שבבל היתה קרובה לארץ ישראל היה יכול 
דניאל לכוון גם לירושלים כמו העומד בארץ ישראל עצמהקד. 


מדוע דוד המלך היה מתפלל לכתחילה מנחה גדולה 


ערב ובקר וצהרים. כתב הרש"ש (ד"ס דכפינ) שצהרים הוא זמן תפילת המנחה 

מע בנגעים (פ": ע"נ שצהרים הוא בשעה שישית ושביעיתקטי, והקשה 

לפי זה מדוע כתבו הרמב"ם (תפילס פ"ג ס"כ) והשו"ע ‏ פו"ס סי כנג ס") שלכתחילה 

אין להתפלל מנחה גדולה, והרי מוכח שדוד המלך היה מתפלל אז. ותירץ, 

שאולי היה דרכו של דוד המלך לאכול אחר חצות היום?טז, ובכזה אופן יש 
לכתחילה להתפלל מנחה גדולהק". == 


אין ראיה מדניאל שעריך להתפלל שלש תפילות בזמנים קבועים 


שם. הקשו תלמידי רכינו יונה (ד"ס יכל יס) מדוע לא הוכיחה הגמרא מהכתוב 

אצל דניאל שהובא כבר קודם 'וזימנין תלתה ביומא הוא ברך על ברכוהי 
ומצלא' שמוכח מדניאל שחילק את תפילותיו לשלש פעמים ביום ולא התפלל 
אותם בבת אחת. ותירצו, שמהכתוב אצל דניאל אין להוכיח שהיה לו זמן קבוע 
לשלש תפילות, אלא יתכן שהיה מתפלל שלש פעמים ביום כאשר היה לו צורך 
בכך, ולכן הביאה הגמרא ראיה מדוד המלך שהיו לו זמנים קבועים לתפילתו, 
ומכך מוכח שחובה להתפלל שלש תפילות בזמנים קבועים אף אם אינו חש 

צורך בכך. 


במסכת עבודה זרה יש מחלוקת לגבי הקדמת התפילה לבקשת ערכיו 


יכול ישאל אדם צרכיו ואחר כך יתפל7. הקשה המהרש"א (ד"ס יכול ש36, 

שכבר נחלקו בדין זה בגמרא בעבודה זרה (;)ק'י", ועוד שרבי יהושע 
הסובר (פס) שקודם יתפלל ואחר כך ישאל צרכיו, הביא ראיה מהכתוב (תסניס 
קמנ ג) 'אשפך לפניו שיחי צרתי לפניו אגיד', ומדוע כאן הביאו ראיה מפסוק 
אחרקיט. ותירץ הפני יהושע (ד"ס יכו0, שכל דברים אלו שהובאו בגמרא בלשון 
'יכול' אינם מדברי רבי חייא בר אבא, אלא הם מדברי התוספתא, ואם כן אפשר 
לומר שהתוספתא חולקת על דרשת רבי יהושע ודרשה זאת מפסוק אחר. וכתב 
עוד שיש חילוק בין דינו של רבי יהושע לדין שנאמר כאן, שרבי יהושע מחדש 
רק שאם רוצה יכול להקדים תפילתו לבקשת צרכיו, אבל אין זה מעכבק?, אבל 
כאן שאמרו לשון יכול' משמע שבאו לאסור לעשות כן, ועל זה הביאו את 
הלימוד מהכתוב (מנמס % ת כת) 'לשמע אל הרנה ואל התפלה', שמכך ששינה 


קיד. אכן תלמידי רבינו יונה ( ד"ס סס) כתבו בדין זה שכל העומד בחוץ לארץ יכוון ליבו לארץ 
ישראל, שלא כנגד ארץ ישראל בלבד אלא כנגד ארץ ישראל וכנגד ירושלים וכנגד בית המקרש 
וכנגד קדשי הקדשים. | קטו. לשיטת רבי יהודה (פס) שהלכה כמותו. קטז. כמבואר במדרש 
(פיכס כנס כ כנ) שכשהיה דוד אוכל סעודת עצמו היה אוכל עד שעה תשיעית, וכשהיה אוכל סעודת 
מלכים היה אוכל עד הערב. | קיז. וכמו שכתב המגן אברהם (פס פק"נט. | קיח. וכתב הפני יהושע 
(ד"ס יכו( בביאור קושיא זו, שרבי חייא בר אבא שהיה אמורא היה צריך לומר שהלכה כרבי יהושע. 


ברכות לא. 


ביאורים 


מהלשון בתחילת הכתוב 'ופנית אל תפלת עבדך ואל תחנתו' ששם הזכיר שבח 
המקום בלשון תפילה, מוכח שבא לרמז שצריך להקדים תפילה שהיא 'רינה' 
כלומר שהיא שבחו של מקום לפני 'תפילה' שהיא בקשת צרכיו. 

והמרומי שרה (ד"ס ילול יש%) כתב לחלק בין הנידון כאן לנידון בו נחלקו רבי 

אליעזר ורבי יהושע (ע"ז פס), על פי דברי רש"י, שכאן כתב (ד"ס ילל 
₪ שהנידון הוא אם מותר לשנות את סדר תפילת י"ח ולהקדים ברכות אתה 
חונן עד שומע תפילה ואחר כך להתפלל שלש ברכות ראשונות של שבח, ואילו 
בעבודה זרה משמע בדבריו (ל"ס וֿח"כ) שהנידון הוא על בקשת צרכי עצמו קודם 
תפילת י"ח. והיינו שאף רבי אליעזר שאמר שם שואל אדם צרכי עצמו ואחר 
כך מתפלל, מודה למה שאמרו כאן שאין לשנות מהסדר שקבעו אנשי כנסת 
הגדולה בתוך תפילת י"ח וכפי שדרשו זאת כאן מהפסוק, ושם המחלוקת היא 

לגבי בקשות צרכים מחוץ לסדר התפילה. 


ביאור דרשות הברייתא כהוכחה שתפילות כנגד תמידים תיקנום 


שם. כתב בהקדמת ספר ווי העמודים (ענול סענולס פ"ט) לבאר את הקשר בין כל 

הדינים שנאמרו כאן בדרך של יכול'. שהנה לעיל (כו) נחלקו רבי יוסי 
ברבי חנינא שאמר תפילות אבות תיקנום ורבי יהושע בן לוי אמר תפילות כנגד 
תמידים תיקנום. והברייתא כאן סברה כרבי יהושע בן לוי שהתפילות הם כנגד 
הקרבנות, ולכן אחר שהוכיחו שצריך להתפלל שלש תפילות מהכתוב אצל דניאל 
יוזמנין תלתה', הביאה הברייתא ראיה לטעם הדבר מזה שאין להתפלל לכל רוח 
כמו שכתוב נגד ירושלם'קלא, והטעם שיש לכוון נגד ירושלים הוא משום ששם 
הוא מקום הקרבת הקרבנות ומוכח שהתפילות תוקנו כנגד הקרבנות. ואחר כך 
באה הברייתא להשמיע מה החילוק אם התפילות תוקנו נגד הקרבנות או נגד 
האבות, שהוא בכך שדוד המלך התפלל 'ערב ובקר וצהרים' וזה דומה לזמן 
הקרבת הקרבנות שתמיד של שחר קרב עד ארבע שעות בבוקר ותמיד של בין 
הערבים עד פלג המנחה ואיברים ופדרים קרבים כל הלילה. ואחר כך הוסיפה 
הברייתא להביא עוד ראיה שהתפילות נגד הקרבנות מכך שלמדו מהכתוב 'וקולה 
לא ישמע' שלא ישמיע קולו בתפילתו, והטעם בזה הוא כמו שאמרו (סוטס נ: 
כט"י עס ד"ס סנB,‏ ד"ס קסכי) מפני מה תיקנו תפילה בלחשקכנ כדי שלא לבייש את 
עוברי עבירה כשהם מתוודים, ולמדו שם את זה מקרבנות שלא חילקה התורה 
בין מקום הקרבת החטאת למקום הקרבת העולה כדי שלא לבייש את מי שחטא 
ומביא קרבן חטאת. וכדי שלא נטעה לומר שלגמרי דימו תפילה לקרבנות שבהם 
מקדים להקריב חטאת לפני עולה (כ"י וקל ינ פ), והטעם בזה הוא שחטאת היא 
צורך המקריב להתכפר בה ועולה היא רק צורך גבוה שהרי אינה מכפרת על 
שום חטא אלא רק לריח ניחוח, ואם כן אף בתפילה יקדים לבקש צרכיו קודם 
התפילה, לכן למדו מהכתוב 'לשמע אל הרנה ואל התפלה' שיקדים תפילה 

לבקשת צרכיו. 


הרמוז בלשון הלכתא גברוותא 


כמה הלכתא גברוותא. הבן יהוידע (ל"ס כעס) ביאר את הלשון 'הלכתא 
גברוותא', שרומזת הגמרא על כך שאנו לומדים מפסוקים שנכתבו על 
אשה נקבה, הלכות כאלו שהיה ראוי ללומדם מהגברים שהם החכמים. 


כיעד למדו מחנה שעריך לכוון והרי היא היתה מרירה ביותר 


מכאן למתפלל צריך שיכוין לבו. הקשה הצל"ח (ד"ס כמס), כיצד למדו דין 

זה של כוונת הלב מחנה, והרי אמרו לעיל ((:) שאין ללמוד שצריך לעמוד 
להתפלל מתוך כובד ראש מחנה כיון שיתכן ששאני חנה שהיא היתה מרירא 
לבא טובא, ואם כן אף לגבי כוונת הלב אין ללמוד מחנה שמא היא כיוונה 
ליבה כיון שהיתה מרירא טובא. ותירץ, שלעיל שרצו ללמוד את המקור לדין 
כובד ראש מחנה דחו שאי אפשר ללמוד ממנה כיון שהיתה מרירה, אבל כאן 
שכבר למד אבא שאול (עיל כעפוד זס) דין זה של כוונת הלב מהכתוב (פפלס י י) 
'תכין לבם תקשיב אזנך', שוב אפשר לומר שמה שחנה כיוונה ליבה הוא מחמת 
ההלכה שצריך לכוון ולא בגלל שהיתה מרת נפשקלג. והקשה שאם כן לאחר 
שבמסקנא שם למדו שצריך לעמוד מתוך כובד ראש ממקור אחר, מדוע לא 
אמר כאן רב המנונא שכמו בחנה שכתוב 'והיא מרת נפש' כך המתפלל צריך 
לעמוד בכובד ראש [וכמו לענין הכוונה שאנו אומרים שאחר שלמדנו דין זה 
ממקור אחר כבר אפשר לומר שגם חנה עשתה כן מחמת ההלכה]. ותירץ, שדין 
זה של כובד ראש אינו מוסכם, שהרי בברייתא לעיל אמרו שהמתפלל צריך 
לעמוד מתוך שמחה של מצוה, ואמרו בגמרא שרב אשי עביד כברייתא [ולגירסת 


קיט. והוסיף הפני יהושע (טס) שהרי עדיף להביא מהפסוק בתהלים שאמרו דוד המלך שקדם לשלמה 
בנו שממנו הביאו הפסוק כאן. קכ. שכן משמע שם, שבא רק להוציא מדברי רבי אליעזר שסבר 
שצריך דווקא לעשות להיפך, ועוד שלא מסתבר שחלקו בסברות הפוכות. קכא. וכמו שמשמע 
מפירוש תלמידי רבינו יונה (2 ד"ס סיס) שהוא לא רק נגד ירושלים אלא גם נגד בית המקדש וקודש 
הקדשים. | קכב. וברש"י (פס ד"ס מפנ) כמו שמצינו בחנה 'וקולה לא ישמע'. | קכג. וכתב שזו 
כוונת המהרש"א (ד"ס מסט) שכתב שודאי כמה דברים שכתוב כאן שנלמדים מחנה נלמדים גם 


ילקוט 


הרי"ף הכוונה לברייתא זו, עיין לעיל], והיינו שהברייתא חולקת על המשנה 

בדין זה, ולכן לא אמר רב המנונא דין זה שהרי לדעת הברייתא שאין צריך 

לעמוד מתוך כובד ראש אלא מתוך שמחה אנו אכן אומרים שמה שחנה היתה 
מרת נפש הוא משום שהיתה מרירה. 


לא ייגענעלעעמו בתפילה רק בפסוקי דזמרה 


רק שפתיה נעות. כתב הרמ"ע מפאנו (פנפסי זוטס, ונעו"ת סי קיג) שתיבת 'רק' היא 

מיעוט, ומסתבר שכוונת הכתוב למעט שרק את השפתיים מותר להזיז אבל 

לא ינענע את שאר גופו, ומה שדרשו מהכתוב (תסניס ₪ י) 'כל עצמותי תאמרנה' 

לנענע את גופו בתפילהקכד, הוא רק בפסוקי דזמרה שהם שבחו של מקום כמו 

שכתוב בהמשך טס) 'ה' מי כמוך', ולא בשאר התפילה. ואין לומר שבא למעט 
השמעת קול, שהרי זאת כבר כתוב בהמשך 'וקולה לא ישמעיקכה. 


השמעת קצת קול בתפילה 


וקולה לא ישמע מכאן שאסור להגביה קולו בתפלתו. כתבו הרשב"א (ל"ס 

וקולס) והמאירי (ד"ס המתפננ), שאסור להגביה את קולו בתפילה עד שישמעו 
אחרים, אבל כשמגביה קצת ומשמיע לאזנו מותר וכך צריך לעשות לכתחילה. 
והביאו שכן הוא בירושלמי (פ"נ ס"ד) שאמרו לשיטת רבי יוסי שהקורא את שמע 
ולא השמיע לאזנו לא יצא, אם התפלל ולא השמיע לאזנו יצא, ומשמע 
שלכתחילה צריך בתפילה להשמיע לאזנוקני. והביא המאירי שיש אומרים שרק 
בקריאת שמע צריך להשמיע לאזנו אבל בתפילה אין צריך להשמיע אפילו לאזנו, 
שכך משמע בתוספתא (פ"ג ס"ט), יכול יהא משמיע קולו לאזניו פירש בחנה והיא 


אוצר החכמה, 


מדברת על לבה רק שפתיה נעות וקולה לא ישמע, כלומר שמחנה לומדים 
שאסור להשמיע את קולו אפילו לאזניוקכז. וכתב הבית יוסף (פו"פ סי" ק6 ס"כ ד"ס 
ומ"ס ש) שכן כתוב בזוהר (ויקסל כנ.) שאם התפילה נשמעת לאזניו של אדם אין 
מי שיקבל אותה למעלה ושוב אין מקבלים אותה אחרים אלא מי ששמע אותה 
תחילה, ומשום כך צריך להשמר שלא תשמע התפילה לבני אדםקכף. אמנם המגן 
אברהם (פס סק"ג) כתב, שאין ראיה מדברי הזוהר כיון שכוונתו היא שאיש אחר 
לא ישמע את קולו. וכן כתב בביאור הגר"א (קס פות ד) שמשמעות הזוהר היא 
כדברי הגמרא כאן ולא כמו בתוספתאקלכט. 

הבכור שור (ד"ס מלפן) הוכיח שאין להקפיד אלא שלא ישמעו אף העומדים 

מרחוק, אבל מותר להגביה קצת את קולו עד שישמע העומד לידו, 
מכך שאמרו (יומ עג. ונלפ"י ד"ס ופ() שכששואל באורים ותומים צריך שישמע 
אותו רק הכהן הנשאל, וכדרך שאמרה חנה בתפילתה, מוכח שגם אצל חנה 
היה אפשר שישמע אותה אחר העומד לידה, שדומה לכהן ששומע את השואל 
באורים ותומיםלל. והמחזיק ברכה (סיי קפ סק") דחה ראייתו שיתכן שמה שדימתה 
הגמרא לחנה הוא רק שלא יהרהר בליבו וגם לא ישמיע קול, אמנם יש לחלק 
ביניהם שבאורים ותומים צריך הכהן לשמוע אותו כמו שכתוב בפסוק המובא 
שם (נעדנר מ כ) 'ושאל לו', ואילו חנה לא היתה צריכה להגביה את קולה כלל 
כדי שישמע אותה הקב"ה שהוא בוחן לבות, ואם כן יתכן שבתפילה אכן צריך 
שלא ישמעוהו כלל אפילו העומד לצידו. והעמודי אש (פיזסטיין, קונטכס כית פפינס 
סי ג סות טו) דחה את ראייתו של הבכור שור, משום שיש שמפרשים את מה 
שאמרו באורים ותומים שאין שואלים בקול משום שנאמר 'ושאל לו', שפירושו 
שצריך שישמע רק השואל ולא הכהן, והרי זה כמו אצל חנה שרק היא שמעה 
את עצמה ולא אחר, ואם כן אין להוכיח שמותר להגביה את קולו בתפילתו 

קצת עד שישמענו אחר. 


טעם האיסור להגביה קולו בתפילתו 


שם. בגמרא לעיל (כד:) מבואר הטעם שאסור להגביה קולו בתפילתו הוא משום 
שהוא מקטני אמנה. ופירש רש"י (עס ד"ס סי זס מקטנ) שאינו מאמין שהקב"ה 
שומע את התפילה שבלחש. אכן בסוטה (נ:) אמרו טעם אחר, שתיקנו זאת כדי 


ממקומות אחרים, אלא שכוונת הגמרא שאפשר ללומדם גם מחנה. | קכד. עיין שו"ע (ו"פ סי" מק 
ס" נרמ"פ). ‏ קכה. עיין במגן אברהם (פס קק"ד) שפירש כן את דברי הרמ"א, והביא עוד הנהגות 
הגדולים בזה, ושעל פי קבלה יש טעם להתנועע בתפילה, ומסיים, ודעביד כמר עביד וכמר עביד 
ובלבד שיכוון. קכו. וכן פסקו הרמב"ם (פפילס פ"ס ס"ע), הטור והשו"ע (פו"ם סי ק6 פ"ט. = קכז. אמנם 
ראה בב"ח (שס ק"ה) שדחה את הראיה מהתוספתא. קכח. וכ פסק הפרי חדש שס. | קכט. וכן 
הכריעו השו"ע הרב (עס) החיי אדם "6 כל ₪ 5" והמשנה ברורה (פס פק"ס) שלכתחילה טוב יותר 
שישמיע לאזניו. ‏ קל. ותמה על הפוסקים שלא הזכירו זאת. | קלא. והקשה הבאר שבע (קועה 
טס ד"ס מפני), מדוע אמרו שדין זה הוא תקנת חכמים, הרי לפי המבואר כאן דין זה נלמד מפסוק. 
קלב. כמו שאמרו לעיל (כד) ונפסק כן בשו"ע טס ס"). ‏ קלג. ויש מי שתירץ, על פי המבואר 
בילקוט שמעוני (וספסץ רמו תת) שיש עשר לשונות של תפילה, ואחת מלשונות אלו היא 'זעקה', 
כלומר שזעקה אינה דווקא הרמת קולו אלא היא דרך וסוג מסויים של תפילה מעומק הלב, ולכן 
אין להקשות מהכתוב אצל משה שצעק אל הקב"ה. קלז. ומביאים דברי הרמב"ן על התורה 
(פמות יג טז), 'וכוונת רוממות הקול בתפילות' וכו' 'וזו כוונתם במה שאמרו (ימענמי פעטיפ פ"ג ה"6) ויקראו 
אל אלקים בחזקה ("ס ג ₪ מכאן אתה למד שתפילה צריכה קול'. | קלה. וכתב המג"א (פי קס 
פק"ג), שהאר"י לא היה משמיע קולו אפילו בזמירות, רק בשבת הרים קולו מעט. קלו. כך מבואר 
שם ברש"י שמחמת כן חשבה לשיכורה, ובספר ככבא דשביט (ד"ס פפן) הביא שבתוספות (כפונופ סס. 


ברכות לא. 


ביאורים רצז 


שלא לבייש את העוברי עבירה כשהם מתוודים על עוונותם בשעת תפילתםקלא. 

והקשה הבאר שבע (ועס עס ד"ס מפני), שלפי הטעם שאמרו שם, אם מתפלל 

ביחיד מותר לו להגביה קולו שהרי לא שייך הטעם שלא יתביישו עוברי עבירה 

בווידוים, ואילו לעיל סתמו שהמגביה קולו בתפילתו הוא מקטני אמנה ומשמע 
שדין זה שייך גם במי שמתפלל ביחיד. 

והמהרש"א מס מ" ד"ס מפני) הקשה, איך מתיישבים שני הטעמים יחד. ותירץ, 

שאם כולם היו משמיעים קולם בתפילה לא היה שייך לומר שמי 

שמשמיע את קולו הוא מקטני אמנה כיון שכך נוהגים כולם, אלא שלאחר 

שתיקנו שלא להשמיע את הקול מהטעם שלא יתביישו עוברי עבירה, נמצא שמי 
שמשמיע את קולו הוא מקטני אמנה. 


ביאור הכתוב בתורה תפילה בלשון צעקה 


שם. הקשה המבי"ט (ניפ סיס שער סתפיעס פ"ו), שמצאנו בתורה כמה פעמים שצעקו 

אל הקב"ה בתפילתם, כמו שכתוב (סעות מ ת) 'ויצעק משה אל ה' על דבר 
הצפרדעים', ועוד כתוב (נמלנר יכ יג) 'ויצעק משה אל ה' לאמר אל נא רפא נא 
לה' ועוד כמה מקומות בתנ"ך. ותירץ, שרק בתפילות הרגילות שמתפלל אדם 
כסדרם כל יום נאמר שאסור לצעוק משום שהוא יכול לכוון בהם גם בלחש, 
אבל תפילות שמתפלל בשעת צרה וצער כמו בכל הפסוקים שנאמר בהם צעקה 
אי אפשר להתפלל אותם בלחש מחמת צערו, והוא צועק כדי להראות שאין מי 
שיצילו מהצער הזה מלבד הקב"ה, וגם אין האדם יכול לכוון במרירות נפשו 
רק אם צועק, והרי דינו כמו מי שאינו יכול לכוון בלחש שמותר לו להתפלל 

בקול רםקלג כשמתפלל ביחידותלל. 


מחלוקת הפוסקים אם מותר להגביה קולו בתפילתו מלבד תפילת י"ח 


שם. הערוך השולחן (6ו"ם סי ק6 ס"ק) והכף החיים (קס פ"ק ינ) כתבו, שהאיסור 

להרים את קולו בתפילה הוא רק בתפילת י"ח שהוא כעומד לפני המלך, 

אבל בשאר התפילה יכול לצעוקקלד. והפרי מגדים (פס 6" סק"ג) כתב, שאפילו 

בפסוקי דזמרה טוב שלא להרים קול, כי הקדוש ברוך הוא שומע בלחש לא 
כאותם המגביהים קולם יותר מדאיקלה. 


מדוע התפללה חנה בלחש ומדוע חשד עלי שהיא שיכורה 


שם. הקשו המהרש"א (ד"ס מכפֿ) והפתח עינים (ד"ס וקונס), מדוע חשב עלי על 
חנה שהיא שיכורה [כאמור שם בהמשך הפסוק (קמו 6 6 י)] מכך שראה 

את שפתיה נעות ולא שמע את קולהללו, וכי לא ידע שאסור להגביה את הקול 
בתפילה. ותירץ המהרש"א, שהחשד היה מכך שהאריכה יותר מדאי בתפילתהללי. 
והפתח עינים תירץ, שעלי סבר שרק בשלש התפילות הקבועות אסור להגביה 
קולו, אבל בתפילה פרטית שמתפלל אדם על צרתו מותר להגביה קולו ולכן 
חשב שהיא שיכורה [ומשום כך דייק רב המנונא ואמר שמכך למדים שלא יגביה 
קולו 'בתפלתו', כלומר אפילו בתפילתו הפרטית שאינה מהתפילות הקבועות]. 
והברכת ראש (ד"ס יכו תירץ, שהרשב"א כתב (ד"ס וקונס) שהאיסור להגביה את 
קולו הוא שלא ישמע לאחרים אבל צריך להשמיע לאזניו, ועלי שראה 

שרק שפתיה נעות, והכתוב 'רק' משמעו שבא למעט שאפילו היא עצמה לא 

שמעה את דבריה, ולכן חשב שהיא שיכורה. 

והשל"ה (נ: סטנס כל פטס ג) הקשה, אם חנה עשתה כדין שהתפללה בשקט 
נמצא שעלי פגע בכבודה שלא כדין, ואם עלי עשה כדין נמצא שחנה 

עשתה שלא כדין. ותירץ, שהמעשה בעלי וחנה היה בראש השנהללח, ומשום 
כך גער בה עלי כיון שראה שהתפללה בשקט והרי בראש השנה מותר להתפלל 
בקול, אמנם חנה התפללה בשקט משום שבאותו זמן לא התפללה את תפילות 
ראש השנה אלא את בקשותיה הפרטיות שיהיו לה בנים וסברה שאותם צריך 
לבקש בלחש ואין להשמיע בהם קול, אלא רק בתפילות המסורות לרבים 
שבקיאים בהם ולא יטעוקלט. ועוד תירץ, שבאמת עלי צדק במה שחשבה 


ד"ס פחמ) מבואר, שכיון שכתוב שמעשה זה היה 'אחרי אכלה ואחרי שתה' (טס 5 ט) כלומר שהיה 
זה אחרי זמן של אכילה ושתיה סבר עלי שכנראה שתתה יין והשתכרה, ואם כן לא קשה כלום. 
קלז. והביא ראיה ממה שאמר לה (ס 6 יז) 'עד מתי תשתכרין'. והקשה התפארת מנחם (ל"ה עד), 
מדוע האריכות בתפילה גורמת לחשוד בה שהיא שיכורה, והרי אמרו להלן (2: 'כל המאריך 
בתפילתו אין תפילתו חוזרת ריקם'. ותירץ, שאמרו לעיל (כד:) המשמיע קולו בתפילתו הרי זה מקטני 
אמנה, וזהו רק ביכול לכוון ליבו בלחש אבל אם אינו מכוון בלחש מותר לו להשמיע קולו. ונראה 
שאם יכול לכוון בתפילתו גם בלחש הרי שתפילתו שגורה בפיו ואינו צריך להאריך בה ורק מי 
שאינו יכול לכוון כל כך צריך להאריך בתפילתו, ולכן כשראה עלי שחנה מאריכה בתפילתה סבר 
שאין תפילתה שגורה בפיה, ומכך שאף על פי כן התפללה בלחש ולא הרימה את קולה לסייע 
בכוונה סבר שהיא שיכורה. ועל זה השיבה (פס > טו) 'אשה קשת רוח אנכי', שעל אף שתפילתה 
שגורה ויכולה לכוון בלחש, היא מאריכה בתפילתה כי רוצה להרבות ברחמים. | קלח. אמנם 
הרד"ק (פס 6 ז) הביא בשם המדרש שמעשה זה היה בעצרת. קלט. והקשה עליו הברכת יהושע 
(ד"ס ויקטנס), שבפשטות היו בקיאים גם בתפילת ראש השנה ואם כן מדוע חנה התפללה בלחש והרי 
אין חשש שתטעה אחרים ובפרט לפי מה שנראה שבזמנם לא היה עדיין סדר קבוע לתפילה ולא 
שייך שהשומעים אותה יתבלבלו בתפילתם. ותירץ, על פי המבואר במעגלי צדק (פפֿט, ותפן ד"ס 
נמדרס) שבראש השנה מותר להתפלל בקול כיון שזה נחשב לתפילה לצורך רבים [ומשום כך השיץ 


ילקוט 


לשיכורה מכך שקולה לא נשמע [שהתפללה מדאי בלחש], אלא שחנה הוכרחה 
לעשות כך לפי מה שאמרו בגמרא להלן (ע"נ) שאמרה חנה לקב"ה אם לא 
תראה בעני אמתך אלך ואסתתר בפני אלקנה בעלי וישקו אותי מי סוטה שנאמר 
בהם (נפלר ס כפ) 'ונקתה ונזרעה זרע', ומשום כך חששה חנה שעלי שהוא הכהן 
ישמע את תפילתה ולא ירצה להשקותה אם תסתתר, ולכן התפללה בלחש. 

והחכמת שלמה (פו" סי ק6 ס"נ) הביא שבנו הקשה על רש"י (פמו' ' פס) שפירש 

שעלי חשבה לשיכורה לפי שלא היו רגילין להתפלל בלחש, ולכאורה 
הרי כאן בגמרא מבואר שכן צריך להתפלל בלחש. ותירץ, שכתוב בילקוט 
שמעוני (ותמנן כמו תתכס) שהמלאכים מקלסים בקול גדול שנאמר (שעיס ו ד) 'וינעו 
אמות הספים מקול הקורא' משום שהם רחוקים מן הקב"ה, אבל ישראל עומדים 
ומתפללים בלחש ויודעים שהקב"ה עומד אצלם שנאמר (פסיס קט 6) 'כי יעמד 
לימין אביון'קמ, ומוכח שמי שהקב"ה קרוב אליו יכול להתפלל בלחש, ואין 
הקב"ה עומד רק אצל זכר ולא אצל נקבה משום שאין זה כבודו [כמו שכתוב 
במדרש (נ"ל סג )], ומשום כך צריכות הנשים להתפלל בקול רם. וזהו שכתב 
רש"י שלא היו רגילין להתפלל בלחש, שכוונתו שלא היו רגילות הנשים להתפלל 
בלחש, ומשום כך כשראה עלי אשה המתפללת בלחש חשבה לשיכורה. והשיבה 
לו חנה (עמופנ 6' פס טו) 'אשה קשת רוח אנכי', והרי כתוב (תסניס ד ש) 'קרוב ה' 
לנשברי לב' ומשמע אפילו למי שאינו ראוי לכך [כיון שבסתם בני אדם כבר 
כתוב (טס קמס ₪) 'קרוב ה' לכל קוראיו'ן, שאף אשה אם היא שבורת לב הקב"ה 

עומד לצדה ואם כן הרי היא יכולה להתפלל בלחש. 


ההוכחה ששיכור אסור להתפלל היא דווקא מהכתוב ויחשבה עלי לשכורה 


ויחשבה עלי לשכורה מכאן ששכור אפור להתפלל. הקשה הבן יהוידע (ל"ס 
מכפן ססקכוכ), מדוע הוכיחה הגמרא דין זה ששיכור אסור להתפלל 
5 'עד מתי תשתכרין' שבו הוא מוכיחה על איסור זה בפירוש. ותירץ, 
שמהכתוב ההוא אין להוכיח ששיכור אסור להתפלל, כיון שיש לומר שמה 
שהוכיחה הוא על כך שאין זה ראוי לאשה שתשתכר, אבל מהכתוב (עס 6 יג) 
'ויחשבה עלי לשכורה' ודאי מוכח ששיכור אסור להתפלל, כיון שלכאורה מדוע 
חשד בה שהיא שיכורה, אלא משום שראה שהיא עומדת במקום תפילה ולא 
שמע את קולה, לכן סבר שהיא ממתינה שיפוג יינה מעליה ותוכל להתפלל 
ומכך הבין שהיא שיכורה, וזו ראיה ששיכור אסור להתפלל. 


אין לפרש שעלי הוכיח את חנה על כך שנכנסה למקדש כשהיא שיכורה 


שם. יש מי שהקשה, כיצד דייקה הגמרא שעלי הוכיח את חנה על כך שהיא 

מתפללת כשהיא שיכורה ומכך הוכיחה הגמרא שאסור להתפלל כשהוא 
שיכור, ושמא יש לומר שעלי הוכיח אותה על כך שנכנסה למקדש כשהיא 
שיכורה, כמו שכתב הרמב"ם (צילת מקדע פ"6 סי"ז) שאסור לכל אדם בין כהן בין 
ישראל להיכנס למקדש כולו מתחילת עזרת ישראל ולפנים כשהוא שתוי יין או 
שכור. ותירץ, שאיסור זה הוא רק מתחילת עזרת ישראל ולפנים, ויש לומר 
שחנה לא נכנסה לשם אלא עמדה בשטח שבמקדש היה נחשב לעזרת הנשים 
והוא ממחנה לויה ואין לשיכור איסור להיכנס אליו, ואם כן מוכח שעלי הוכיחה 
על שהתפללה שיכורה קמא. ועוד תירץ, שאם הוכיחה על כניסתה למקדש שיכורה 
לא היה צריך לומר לה הסירי את יינך מעליך (שס ‏ +), אלא לומר לה שתצא 
מיד, ומכך שציוה עליה להסיר יינה משמע שהאיסור לא היה בהימצאותה 
במקדש אלא ביין שהפריע לכוונתה בתפילה ומכך מוכח ששיכור אסור להתפלל. 


דין שיכור בברכת המזון וקריאת שמע 


שם. הגמרא בעירובין (פד.) ביארה שיש חילוק בין שתוי לשיכור, ששתוי הוא 
זה שיכול לדבר לפני המלך ולכן בדיעבד אם התפלל תפילתו תפילה, אבל 


תמיד מותר לו להתפלל בקולן, ולכן אף שאת עיקר התפילה בראש השנה שהיא על צרכי הכלל 
התפללה בקול, את בקשותיה הפרטיות שאינן שייכות בהיתר זה התפללה בלחש. קמ. וכעין זה 
בירושלמי (פ"ט ס"5 דף סג), אדם נכנס לבית הכנסת ועומד אחורי העמוד ומתפלל בלחישה והקב"ה 
מאזין את תפילתו שנאמר 'וחנה היא מדברת על לבה רק שפתיה נעות וקולה לא ישמע' והאזין 
הקב"ה את תפילתה, וכן כל בריותיו שנאמר 'תפילה לעני כי יעטוף' כאדם המשיח באוזן חבירו 
והוא שומע, וכי יש לך אלוה קרוב מזה שהוא קרוב אל בריותיו כפה לאוזן. | קמא. והביא ראיה 
ממה שכתוב פס 6 ע) 'ותקם חנה', ומשמע שקודם לכן ישבה, ואילו אם היתה בעזרת ישראל אסור 
לשבת שם כמו שכתב הרמב"ם (מת סנפילס פ"ז ס"ו), אלא מוכח שהיתה בחלק השייך לעזרת הנשים. 
קמב. והביאו התוספות (ע"נ ד"ס מכפן פטטור), וכן פסק השו"ע (פו"ם סי קפס מ"ד). ‏ קמג.וכתב המשנה 
ברורה (פס סק" בשם האליה רבה, שדין ברכות קריאת שמע כקריאת שמע עצמה שהשיכור אינו 
יכול לברכם. ‏ א.וכתב הראש יוסף (ד"ס וס), שלכאורה כיצד כתבו תוספות שמדובר בעובר רק 
על איסור דרבנן ולא על איסור דאורייתא שבו יש מצות הוכח תוכיח, והרי בכל איסור דרבנן יש 
גם איסור דאורייתא של 'לא תסור', ומחמתו הוא מצווה להוכיח את חבירו משום 'הוכח תוכיח', 
אלא מוכח שהעובר על איסור דרבנן אינו עובר על איסור דאורייתא של 'לא תסור'. והקהלת יעקב 
(נלוכץ, ד"ס ולמר) | הקשה, מדוע כתבו תוספות שההוכחה מחנה היא על איסור דרבנן, ומשמע 
שמדאורייתא מותר לשיכור להתפלל, והרי פסק הרמב"ם (פפינס פיפ ס") שתפילה היא מצוה דאורייתא 
מהפסוק (לנמס ₪ ײ) 'ולעבדו בכל לבבכם', וכיון שהיא נקראת עבודה ודאי שאסור מן התורה 


ברכות לא. - לא: 


ביאורים 


השיכור הוא זה שאינו יכול לעמוד לפני המלך ואם התפלל תפילתו תועבה. 
וכתבו בירושלמי (פכומות פ"פ ה"ד) שרק להתפלל אסרו לשיכור, אבל יכול לברך 
ברכת המזון, שהתורה ציותה (דנלס ת י) 'ואכלת ושבעת וברכת' אף שלפעמים 
אחר שביעתו הוא שיכור ואף על פי כן אמרה התורה שיברךקיב. ולגבי קריאת 
שמע כתב המאירי (פגן פנות, סענין סטניפי) שבירושלמי (טפס) נשאר בכך בספק ולא 
הכריע, ומסתבר שיכול השיכור לקרוא כמו שאר ברכות. אמנם הרמ"א (פו"ת סי 
5ט ס") כתב שדין קריאת שמע כדין התפילה ששיכור אינו יכול לקרותהקמג, 
ורק שאר ברכות יכול לברך. 


לא: 


החידוש בתוכחתו של עלי היא על דבר שאינו הגון 


דבר שאינו הגון צריך להוכיחו. תוספות (ד"ס לנכ) פירשו שלימוד זה הוא 
לגבי איסור דרבנן*, אבל הרואה את חבירו עובר על איסור דאורייתא 
מחויב להוכיחו משום 'הוכח תוכיח את עמיתך' (ויק יע ז)ב. והקשה הענף יוסף 
(ד"ס (כופס), ‏ הרי רבי אלעזר עצמו אמר (סן) שהמתפלל כשהוא שיכור כאילו 
עבד עבודה זרה, ואם כן הרי זה כעין איסור דאורייתא, ומדוע כתבו תוספות 
שהוא רק איסור דרבנן. ותירץ, שהנה יש להבין מדוע הוכיחה עלי 'עד מתי 
תשתכרין' על עצם השכרות שזה רק מעשה שאינו ראוי, ולא הוכיחה על כך 
שהתפללה כשהיא שיכורה שזה כאילו עבדה עבודה זרה, אלא ודאי שהוכיחה 
גם על כך שהתפללה בשכרות, אלא שזאת לא צריך הפסוק להשמיענו כיון 
שפשוט שהרואה את חבירו שעובר על איסור כעין דאורייתא שחייב להוכיחו, 
אלא חידש הפסוק שהוכיחה גם על עצם השכרות שהוא רק מעשה שאינו ראוי, 
ללמדנו שגם הרואה בחבירו רק דבר 'שאינו הגון' צריך להוכיחו. 
והמגיד תעלומה (פופ' פס) תירץ, שעלי לא הוכיחה על שהתפללה בשכרות שהוא 
כמו עבודה זרה, מכיון שלא ידע שהתפללה, שהרי לא שמע את קולה 
ומסתמא גם לא הביט בה שאז היה רואה שפתיה נעות, ולכן הוכיחה רק על 
עצם השכרות שחשד בה. 


ביאור טענת חנה על עלי שאינו אדון 


לא אדון אתה בדבר זה. כתב הצל"ח (ד"ס 6), שלכאורה מה הקשר של דברים 
אלו למה שטענה עליו שחשד אותה, וגם הרי אין זה דרך ארץ לומר כך 
לשופט וכהן גדול. ותירץ, שחנה אמרה את זה על פי רוח הקודש לרמוז לו 
הסבר על כך שהתפללה בלחש, משום שתפילתה היתה על בנה שמואל שהוא 
עתיד להיות שופט את ישראל אחרי מות עלי, וכאילו בכך שיולד לה בנה היא 
גורמת לעלי שתסור אדנותו ולמעט מימי היותו שופט, שהרי אין מלכות נוגעת 
בחברתה (לסנן מפ:). וזהו 'לא אדון אתה בדבר זה', שדבר זה שהתפללתי הוא 
דבר שיגרום להסיר אדנותך. וגם לפי האיכא דאמרי שחנה אמרה זאת בלשון 
שאלה, יש לפרש שרמזה לשאול אותו והרי אתה אדון של כל הכהנים ואני 
אמרתי בתפילתי שאם לא יראה השם בעניי אלך ואסתתר בפני בעלי ויצטרך 
הכהן להשקותני מי סוטה [כאמור בהמשך הגמרא], ואם כן איני יכולה שלא 
להסתיר ממך את תפילתי [שהרי אם ידע מזה לא ישקה אותה]. 

והשיעורי דעת (פ"נ עפ' קכ) ביאר, שבדברים אלו אמרה חנה ביקורת גדולה על 
עלי שלא שלט להיות אדון בעצמו והלך אחר הרגש הראשון 

שהתעורר בו למראה עיניו, ולא שלט ברגשותיו להביאם בכור המבחן, שאם 
היה בודק היטב היו לו הרבה דרכים וסימנים שעל ידם יוכל לראות את האמת 
שלא שיכורה נמצאת לפניו כי אם אשה קשת רוח, והוסיפה לומר שגם לא 
היתה לו רוח הקודש, שאם היתה שורה עליו היה רואה את מצבה האמיתי. 


להתפלל בשכרות, וכמו שמצינו (פעניפ מ:) בנשיאת כפים שאסורה בשכרות משום שהוקש לשירות. 
ותירץ שתוספות לשיטתם (עי? כ: ד"ס גתפנס) שתפילה היא מצוה דרבנן. ב. וכן דייק השפתי חכמים 
(נרט"י ד"ס ענרין) על מה שלמדו מכאן על הנחשד בדבר שאין בו שצריך להודיעו, שכתב רש"י (ד"ס 
שנרין) שצריך להודיעו שאין בו אותו 'דבר מגונה'. שלשון זו של 'דבר מגונה' משמעה איסור דרבנן, 
משום שסובר רש"י שאם חושדו באיסור דאורייתא מחויב להודיעו שאינו בו משום'והייתם נקיים' 
(כמדנר כ כנ). והנה הרמב"ם (לעות פ"ו ס"ו) כתב, הרואה חבירו שחטא או שהלך בדרך לא טובה מצוה 
להחזירו למוטב ולהודיעו שהוא חוטא על עצמו במעשיו הרעים שנאמר הוכח תוכיח את עמיתך. 
ומשמע שהרמב"ם כלל בדבריו שני מיני עבירות, האחד מה שקראם 'חטא' והם עבירות דאורייתא, 
והמין השני הוא מה שקראם 'הלך בדרך לא טובה' שאינם דברים האסורים מדאורייתא אלא רק 
לא טוב לעשותם. והקשו המגילת ספר (קפויש, שוין ס ד"יה וסנס) והעבודת המלך (עס), מדוע כלל הרמב"ם 
שגם דברים שאינם אסורים מדאורייתא נלמדים מהפסוק 'הוכח תוכיח', והרי כבר הוכיחו תוספות 
שדין זה שייך רק בעובר על איסורים דאורייתא, ואילו הוכחה על איסורים דרבנן נלמדת מחנה. 
ותירצו, שלאחר שלמדו מחנה שיש חיוב להוכיח גם על איסור דרבנן, ממילא נלמד מכך שגם 
הדין להוכיח על איסור דרבנן כלול ב'הוכח תוכיח', ולכן כלל הרמב"ם את החוטא עם מי שהולך 
בדרך לא טובה שעל שניהם נאמר 'הוכח תוכיח'. ועוד תירץ העבודת המלך, שאפשר לפרש שכוונת 
הרמב"ם 'דרך לא טובה' היא במדות רעות שיש סוברים שאיסורם הוא מדאורייתא, ולכן זה נלמד 
מהפסוק 'הוכח תוכיח'. 


ילקוט 


מדוע חשד עלי בתפילתה של חנה ומה ענתה לו על כך 


ולא רוח הקודש שורה עליך שאתה חושדני בדבר זה. הקשה החתם סופר 

(ל"ס 6) על פי מה שפירש רש"י (פמו 5 6 יג) שעלי חשדה לשיכורה מחמת 
שלא היו רגילים להתפלל בלחש, שאם כן היתה צריכה לומר לו בפירוש שאינו 
אדון בדבר כי אינו יודע את הדין שמתפללים בלחש. ועוד הקשה, מה התחדש 
באיכא דאמרי שפירשה את דברי חנה בתורת שאלהי. ותירץ, שגם עלי ידע 
שמתפללים בלחש, אלא שראה שחנה באה להתפלל בתוך ד' אמותיו כשהוא 
יושבז, וזה היה נראה לו מעשה המתאים לשיכורה כי זה יגרום להטריח אותו 
לעמוד, ולכן חשדה בכך, אמנם חנה סברה ש'היא סגולה נפלאה להתפלל בצד 
הצדיק', ולא חששה לכך שהוא יושב בתוך ד' אמותיה, משום שסברה שרוח 
הקודש שורה עליו תמיד כיון שהוא תמיד מתפלל, ואם כן מותר לו לשבת ליד 
המתפללה. ולכן אמרה לו שלא רוח הקודש שורה עליו, כיון שאם כן לא היה 
צריך לעמוד, וגם לא היה חושדה בשכרות שהרי מותר לה להתפלל בתוך ד' 
אמות שהוא יושב. ולפי האיכא דאמרי לא אמרה לו כן כדבר מוחלט אלא 
שאלה אותו האם אין לו רוח הקודש, כלומר, שיש לו לדונה לכף זכות שהיא 


שיצטרך לקום כי מותר לו להמשיך לשבת סמוך אליה. 


לפי האיכא דאמרי מובן מדוע חנה לא הקדימה להסיר מעליה את החשד של שכרות 


איכא דאמרי הכי אמרה ליה וכו'. המאיר נתיבים (סוף מ"צ ד"ה 6"ל) הביא 

שמקשים העולם, לפי מה שאמר רבי אלעזר בהמשך שהנחשד בדבר 
שאין בו צריך להודיעו, מדוע לא הקדימה חנה לומר לעלי שחשדה שהיא 
שיכורה 'יין ושכר לא שתיתי', ורק אחר כך תאמר לו 'לא אדני. ותירץ, לפי 
האיכא דאמרי שפירשו את דברי חנה שבדבריה 'לא אדני' הוכיחה חנה את עלי 
על שדנה לכף חובה ולא לכף זכות, ולכן יכלה להקדים דברים אלו שהם גם 
חובה על האדם, כמו שאמר לעיל שהרואה בחבירו דבר שאינו הגון צריך 

להוכיחו. 


ביאור הטענה על עלי שלא היה לו רוח הקודש 


לאו איכא שכינה ורוח הקודש גבך שדנתני לכף חובה ולא דנתני לכף 
זכות. הקשה הגר"א קול סו סמו( 5' 6), מדוע אמרה חנה לעלי שאין לו 

רוח הקודש בכך שלא דנה לכף זכות, וכי מי שאין לו רוח הקודש אינו צריך 
לדון לכף זכות, ואם התכוונה לומר לו שמחמת שיש לו רוח הקודש היה צריך 
לדעת הכל, הרי אין זה כך שמצאנו גם בנביאים שהיה להם רוח הקודש ואף 
על פי כן לא ידעו מה נעשהי. ועוד פלא על עלי שלא הכיר את חנה שהיתה 
אשתו של אלקנה ואחת משבע הנביאות שהיו בישראל (מגעס יד.), וחשד בה 

שהיא שיכורה. 
ותירץ, על פי ביאור הרמב"ן (טפות כפ 6 בענין האורים ותומים שהיו שואלים 
בהם את דבר ה', שהיו כתובים על אבני החושן שמות השבטים 
ואברהם יצחק יעקב שבטי ישורון, וכשהיה הכהן שואל היה מכוין בשמות 
הנקראים 'אורים', והתשובה היתה ניתנת על ידי שהיו מאירים האותיות של 
התשובה על אבני החושן, ועדיין היה צריך הכהן לצרפם כראוי, ואז היה מכוין 
הכהן בשמות הנקראים 'תומים' ועל ידי כך היה זוכה למדרגת רוח הקודש 
לדעת באיזה סדר לצרף את האותיות לחבר מהם מילים שלימות כראוי. וכשראה 
שמואל את חנה שרק שפתיה נעות וקולה לא ישמע, והיה מכירה שהיא מן 
הנשים הצדקניות היה תמה על זה ושאל על כך באורים ותומיםז, וקיבל תשובה 
שהיו מאירות אותיות 'הכשר', ועלי צירפם במחשבתו שהתשובה היא 'שכרה' 
ולכן חשבה לשיכורה, ועל כך אמרה לו חנה שאין לו רוח הקודש ולא זכה 
לצרף את האותיות כראוי, אלא הצירוף הנכון הוא 'כשרה'", וזהו שטענה נגדו 
שמחמת שלא היה לו רוח הקודש לא צירף את האותיות לכף זכות לפרשם 
כ'כשרה"ל. 


טענת חנה שהיא קשת רוח ואינה יכולה להמתין כמו אשת מנוח 


מי לא ידעת דאשה קשת רוח אנכי. ביאר החתם סופר (לרקות מ"נ עמ' טט), 

על פי הכתוב באשת מנוח (שופטיס יג ג) שאמר לה המלאך 'הנה נא את עקרה 
ולא ילדת', ולכאורה יש כאן כפל דברים גם 'עקרה' וגם 'לא ילדה', וביאור 
דבריו הם, שאמר לה המלאך כיון שאת עקרה וגם לא עשית תחבולות להוליד 


ג. המהרש"א (פש דיס 6) כתב, שבילקוט אין בכך שתי לשונות. ושכן משמע גם מרש"י בספר 
שמואל, שהכל לשון אחד הוא. | ד. כמו שכתוב שם (טפפ % 6 ט) 'ועלי הכהן ישב', ומה שאמרו 
בהמשך הגמרא שהוא עמד, זה היה רק לאחר שהתחילה להתפלל. ‏ ה. כמו שכתבו התוספות 
(ד"ס מכלן פלסור) בשם הגאונים, שהעוסק בקריאת שמע וברכותיה מותר לשבת בתוך ד' אמות של 
המתפלל. וכן נפסק בשו"ע (פו"ם סי קנ ס" .)6‏ ו כמו שאמר יהושע למשה רבינו (פטופ 3 י) 'קול 
מלחמה במחנה', ולא היה כן. | ז. וכתב הגר"א, שמבואר ברמב"ן שלאחר שנתן משה רבינו 
בחושן את השמות הקדושים, נודע סודם במסורת לגדולי ישראל שקיבלו ממנו את סתרי התורה, 
ועל ידי כך ידעו לעשות עוד פעמים חושן אחר מלבד החושן ששימש את הכהן גדול, ובהם היה 
מותר להשתמש לשאול שאלות כאלו שאינן לצורך הציבור [אף שבאורים ותומים של הכהן גדול 


ברכות לא: 


ביאורים 


רצט 


על ידי שהיתה יכולה להסתתר מבעלה ויקנא לה ותנקה ממי הסוטה ויגרמו 
לכך שתוליד, והיא לא עשתה זאת כיון שלא רצתה למחות את השם המפורש 
במים המרים, ובשרה שבזכות כך תזכה להוליד. ואמנם חנה כן בקשה תחבולות 
ורצתה להסתתר ולהנקות שזה יגרום לה להוליד [כאמור לקמן], והטעם לכך 
כיון שהיתה לה צרה שכיעסתה כל הזמן, ולא יכלה לעמוד בכך ואין אדם נתפס 
בצערו. וכשראה עלי את חנה מתפללת וקולה לא נשמע, חשב שהיא שיכורה 
שאינה יכולה לוותר על היין, וחוששת שיתגלה אליה מלאך כשם שהתגלה 
לאשת מנוח ויבשר לה שתלד בן ויהיה נזיר ותצטרך אף היא להתנזר מהיין, 
ולכן כעת היא מקדימה להתפלל ולעשות תחבולה זו להסתתר מבעלה ולהנקות 
ובדרך זו להוליד, ולכן גער בה 'הסירי יינך מעליך' ותוותרי על שתייתו ותצפי 
גם לישועה על ידי מלאך אף אם יבשר לך שבנך יהיה נזיר, ועל ידי כך לא 
ימחה השם על המים, והשיבה לו חנה 'אשה קשת רוח אנכי', כלומר, שכיון 
שצרתי מכעיסה אותי תמיד איני יכולה להמתין כמו אשת מנוח לבשורה על 
ידי מלאך. 


האם חנה טענה לעלי שהוא ידע בודאות שאינה שיכורה או שהיה צריך לדונה לזכות 


שם. האור החמה (ד"ס 6ו) הקשה, מדוע חנה טענה כלפי עלי בלשון ודאי 'מי 

לא ידעת', שמשמע הרי אתה יודע שאיני שיכורה, והרי קודם לכן אמרה 
לו שהיה צריך לדונה לכף זכות ולא לכף חובה, והוא דבר ששייך רק במי 
שמסופק בדבר שצריך להכריע את הספק לכף זכות. ותירץ, שהדברים מחולקים 
לשנים, שבתחילה אמרה לו שלא היתה השכינה עמו, כיון שאם היתה עמו אף 
שהיה מסופק אם היא שיכורה לא היה דנה לכף חובה, ועוד אמרה שאם היתה 
לו רוח הקודש היה יודע בודאי שאינה שיכורה, והיטב אמרה לו על כך בלשון 

ודאי 'מי לא ידעת'. 


מה התווסף בלימוד מחנה שעריך לנקות עעמו מהחשד יותר מהלימוד מהפסוק 
והייתם נקיים 


מכאן לנחשד בדבר שאין בו שצריך להודיעו. בשקלים (פ"ג מ"כ) למדו את 
הדין שאדם צריך לנקות עצמו מחשד מהפסוק (נפלנר 3 כנ) 'והייתם נקיים 

מה' ומישראל'. ולכאורה אם הוא פסוק מפורש מדוע הוצרכו כאן ללמוד דבר 
זה מהמעשה של חנה ועלי. ותירץ הערוגנת הבשם (פויק, פו"ם סי ז), שהפסוק 
'והייתם נקיים' נאמר בבני גד ובני ראובן, ויש לומר שכיון שהם גרמו שיחשדו 
בהם בכך שביקשו לקבל נחלה בעבר הירדן, לכן הם צריכים לנקות עצמם שלא 
יחשדו בהם, ואין ללמוד מכך לאופן שחושדים במי שלא גרם לעצמו את 
החשד', אבל מחנה אפשר ללמוד שאפילו מי שלא גרם לחשד נגדו אף על פי 

כן צריך להודיע שלא יחשדו בו". 
ויש מי שביאר, שבשקלים הלימוד הוא שצריך להיזהר שלא להביא את עצמו 
למצב שיחשדו בו שהוא עובר איסור, אבל כאן הלימוד הוא במי שכבר 
חשדו בו שצריך לנקות את עצמו מהחשד הזה?. 


מכאן לשכור שמתפלל כאלו עובד עבודה זרה. בטעם הדבר שהמתפלל 

שיכור נחשב כעובד עבודה זרה, ביאר הרשב"א (פילום ספֿגלות ד"ס 06), שהוא 

משום שהשכרות מבלבלת את הדעת עד שמגיע לידי כפירה באמת והודאה 

בשקר, ולכן המתפלל כשהוא שיכור עלול לבוא לידי דמיונות כוזבים ולהתפלל 
להם, וזו עבודת כוכבים ממש. 


חילוק בשיכור אם יכול לדבר עם המלך 


שם. תוספות (ליס מכפן סטכול) הביאו מהירושלמי (תכומות פ"5 ס"ד), ששיכור שאינו 
יכול לדבר כראוי, יכול לברך שאר הברכות. וכתב הלחם יהודה (עיים, פפיס 
פ"ג סמ"ו), שצריך לומר שמדובר שאינו שיכור ממש, אלא רק שתוי ועדיין הוא 
יכול לדבר עם המלך, כיון שאם מדובר אפילו באינו יכול לדבר עם המלך, הרי 
זה סותר למה שכתבו תוספות בעירובין (סד. ד"ס טיכור) שיש להסתפק בשיכור 
שאינו יכול לדבר עם המלך, שבירך אם צריך לחזור ולברך, ומשמע שלכתחילה 
לא .יבהך. 
וכן פירש המגן אברהם (פ" קפס סק"ג) מה שכתב השו"ע (פס ס"ד) שאם נשתכר 
עד שאינו יכול לדבר כראוי יכול לברך ברכת המזון, שזה רק כשעדיין יכול 


היה מותר לשאול רק למלך ולמי שהציבור צריכים לו (מפ ע:)]. ‏ ח.והביא שהיתה גירסא ברש"י 
בשמואל שם על הפסוק 'לא אדני, כשרה', והמדפיסים מחקוהו, ועל פי דבריו התבאר יפה. 
ט. ובהגהות היעב"ץ (ד"ה 5) כתב, שחנה תמהה על עלי שאם אין לו רוח הקודש מדוע הוא 
לובש את האורים ותומים, והרי אמרו (ות6 עג:) שכל כהן שאין רוח הקודש שורה עליו אין נשאלין 
לו באורים ותומים. | י. אבל בשקלים (עס) הנידון הוא בכהן הנכנס לתרום מהקופות של תרומת 
הלשכה, שצריך להכנס בלא פרגוד כפות, כלומר, שלא יהיו כפלים בבגדיו שלא יחשדו בו שהטמין 
בהם ממעות הלשכה, וכיון שבזה הוא גורם לעצמו חשד זה, שייך ללמוד שלא לעשות כן מהפסוק 
'והייתם נקיים'. = יא. וכתב שדוחק לחלק בין חשר מרבים שהיה אצל בני גד ובני ראובן, לבין 
חשד מיחיד שהיה אצל חנה. יב. ולעיל בהערה הובא עוד ביאור בזה מהשפתי חכמים על פי 


ש ילקוט 


לדבר בפני המלך, אבל כשאינו יכול לדבר בפני המלך על זה כתב השו"ע מס 
ס"ס) שספק אם צריך לחזור ולברך. 


מדוע עריך לימוד מיוחד מדברי עלי ששיכור לא יתפלל 


שם. הקשה הברכת אברהם (כסן, ד"ס מכין), אם המתפלל שיכור נחשב כאילו 
עובד עבודה זרה, אם כן פשוט הוא שדבר זה אסור לעשותו, ומדוע 
הוצרכה הגמרא לעיל (ע") ללמוד איסור לשיכור להתפלל מכך שעלי חשב את 
חנה לשיכורה. ותירץ, שלעיל זהו דין שאמרו רב המנונא, והוא אינו סובר מה 
שאמרו כאן שהוא נחשב כעובד עבודה זרה". ועוד תירץ, שאף אם אפשר 
ללמוד דין זה מדברי חנה, מכל מקום העדיפה הגמרא ללומדו גם מדברי עלי. 
ועוד תירץ, שרצתה הגמרא לדרוש את כל הפסוקים האלו לפי סדרן'. 


|e: 


הוכחה שעלי אמר לכי לשלום בתורת פיוס 


מכאן לחושד את חברו בדבר שאין בו שצריך לפייפו. הקשה הפני יהושע 
(ד"ס ווען), כיצד למדו מכך שאמר לה לכי לשלום שצריך לפייסו, ושמא 

אמר לה כך כיון שזו הדרך להיפרד מחבירו באמירה זו, ולא משום שבכך 
פייסה. ותירץ, שאם לא אמר לה כן כדי לפייסה, היה צריך לומר לה קודם 
מעין מה שביקשה [וכמו שאמר לה בהמשך שאלקי ישראל יתן את שלתך], ורק 
בסיום כשנפרד ממנה היה אומר לה לכי לשלום, ומכך שהתחיל לומר לה לכי 
לשלום', מוכח שאמר לה כן כדי לפייסהט'. ועוד, שמוכח בפסוקים שדבר זה 
היה בסוף הרגל, וידע עלי שאינה הולכת לביתה עד לאחר לינה המחויבת 
שלאחר הרגלטז, ולכן לא היה לו להיפרד ממנה כבר אז, אלא מוכח שאמר לה 

כן כדי לפייסה. 
והחדש האביב (ד"ס ושן) פירש, שמלשון 'ויען' משמע שעלי ענה על דבריה, 
שהיא אמרה לו שאינה שיכורה, ועל כך ענה לה שתלך לשלום וזהו 
פיוס ובקשת מחילה על שחשדה. 


החושד בחבירו עריך לברכו מעין החשד 


ולא עוד אלא שצריך לברכו. ביאר האוצר חיים (ד"ס ו9), שלא די לברכו 

סתם, שהרי כבר בירכה עלי קודם שאמר לה טפול 6 8 ז) 'לכי לשלום', 

אלא הלימוד הוא שצריך לברך מעין אותו דבר שבו נחשד, כמו כאן שבירכה 

שאלקי ישראל יתן את שלתך, שמעין מה שחשד בה שאינה מתפללת אלא היא 
שיכורה כך בירכה שתזכה לשאלתה. 


כיעד אמרו שחנה היא הראשונה שקראה לקב"ה עבאות והרי כתוב כבר לזבח לה' 
צבאות 


לא היה אדם שקראו להקדוש ברוך הוא צבאות עד שבאתה חנה וקראתו 

צבאות. יש שהקשו", שהרי מפורש בפסוק קודם לכן (שמו6נ 6 6 ג) שהיה 

אלקנה עולה בכל שנה ושנה 'להשתחות ולזבח לה' צבאות בשלה', ומדוע אמרו 

שלפני חנה לא קראו בשם צבאות. ותירץ הרד"ק, שמה שכתוב כן בתחילה, לא 

היה נקרא כך עדיין שמו, אלא הוא סיפור דברים ממחבר הספר. וביאר הברכת 

ה' (ל"ס ) שכוונתו לתרץ, שספר שמואל נכתב לאחר זמנה של חנה שכבר 

קראה לקב"ה בשם 'צבאות', ולכן יכל מחבר הספר להשתמש בשם זה שחידשה 
אותו חנה. 

והמהרש"א תירץ, שאמנם כך קראו הכתוב, אך לא מצאנו אדם שקראו לקדוש 

ברוך הוא בשם זה, עד שבאה חנה"". 

והקדושה וברכה תירץ, שאכן כבר קדמו לחנה מי שקראו לקב"ה בשם צבאות, 

אלא שהם קראו לו כך בלא טעם, אבל חנה היא קראה בשם זה 

משום הטעם שרצתה לרמז על כל צבאי צבאות שברא הקב"ה, ומדוע קשה 

בעיניו לתת גם לה בן, ומשום כך המשיך רבי אלעזר מיד לבאר את כוונתה 
בשם זה. 


מה שמדייק מרש"י. יג. ולפי זה ביאר מדוע הרי"ף, הרא"ש (פ"ס סי ת) והרמב"ם (פפילס פ"ד סי"ז) 
כתבו רק שאסור לשיכור להתפלל ושתפילתו תועבה, ולא הזכירו שהוא נחשב כעובד עבודה זרה, 
משום שפסקו כרב המנונא. יד. וכמו שכתב המהרש"א ((על ע" ת"פ ד"ס מסנ), שודאי שכמה דינים 
שאמרו כאן למדים אותם גם ממקומות אחרים, אלא רצתה הגמרא לומר שגם מהפסוקים אצל חנה 
אפשר ללומדם. | טו. והבן יהוידע (ד"ס סופד) הוסיף, שהרי אין לשאול בשלום אשה (קילופין ע6. 
טז. וכמו שכתוב שם (פמל 5 5 ) שכך עשו 'וישכימו בבוקר וישבו ויבאו אל ביתם הרמתהי. 
יז. הרד"ק (שמ36 5 5 פ), המהרש"א (פ" ד"ס פקלפו) והקדושה וברכה (ספיכת מכמיס ד"ס פ"ר פנעל). 
יח. וביאר העין אליהו (ד"ס ותלכ), מדוע עד עתה לא קראו אדם בשם זה, כיון שכתוב במדרש 
(סמו"ר ג ו) שכשהקב"ה עושה מלחמה ברשעים הוא נקרא צבאות, ולכן כשבא אדם לבקש מהקב"ה 
רחמים למלאות משאלותיו לא היה מבקש בלשון השייכת לעשיית מלחמה, עד שבאה חנה וחידשה 
שגם עשיית המלחמה ברשעים היא עצמה רחמים, שמרחם עליהם שלא ירשיעו עוד, ועל כן אפשר 
לבקש מילוי המשאלות גם בשם צבאות. יט. והשפתי חכמים (ל"ס נ) כתב לבאר מה שהוזכר 
במשל שתחילה ביקש העני מהעבדים ולא השגיחו עליו, שצריך לומר בנמשל לגבי חנה, שתחילה 
ביקשה מצדיקי הדור שיתפללו עליה וראתה שזה לא הועיל, ולכן דחקה עצמה לפני מלך מלכי 
המלכים. כ. וכך דייק בלשון הגמרא כפי גירסת העין יעקב, 'מכל סעודה שעשית קשה בעיניך 


ברכות לא; 


ביאורים 


והאור החמה (ל"ס (6) תירץ, שקראו הכתוב בשם 'צבאות', כיון שכוונתו לומר 

שאלקנה היה עולה בכל שנה ושנה שזה כולל את השנים שלאחר 

המעשה בחנה ועלי, ובשנים ההם כבר נקרא הקדוש ברוך הוא על ידי חנה 
בשם 'צבאותי. 


ביאור המשל לעני שנדחק בסעודה ונכנס אעל המלך 


בא ענו אחד ועמד על הפתח. בביאור משל זה כתב הדברי שאול (מסלו"נ ד"ס 
לערס), לפי המנהג שאדם עושה סעודה ומזמין לה אורחים, ומעמיד לפניהם 
שמשים שתפקידם הוא לשמש ולערוך את הסעודה לפני האורחים המוזמנים, 
ואם לא ימלאו תפקידם כראוי יכעס עליהם בעל הבית, אמנם העניים שבאים 
להשתתף בשמחה זו אינם יכולים לבקש מחסורם מהשמשים, כיון שתפקידם 
הוא לשרת את המוזמנים, אלא רק בעל הבית הוא שיוכל ברוב חסדו לקרוא 
לעניים ליטול חלק בשמחתו ולמלאות את רצונם. וזה מה שאמרה חנה, שהרי 
אמרו (פו"ק כת.) 'בני חיי ומזוני לא בזכותא תליא מילתא אלא במזלא תליא 
מילתא' כלומר, שמסר הקב"ה את הולדת הבנים למזלות המשמשים בעולם והם 
יכולים להשפיע ממזלם למי שנמסר תחת מזלם, אמנם מי שנסגר המזל בעדו 
אין לו למי לפנות, מלבד לבעל הבית עצמו שרק הוא ברוב חסדו יכול לחון 
אותו, וזה מה שביקשה חנה מהקב"ה בעצמו שיחון אותה כיון שהמזלות סגורים 
בעדה, וכדמיון המשל שהעני ביקש מהעבדים ולא השגיחו עליו ונכנס למלך 
לבקש ממנו בעצמו". 
והריא"ף ( עין שקנ ד"ס כעס) ביאר, שמשמשי הסעודה אינם נותנים לבם לעני 
שבפתח כיון שדאגתם להשביע את רצון המוזמנים, ורק לאחר 
שתסתיים הסעודה יתנו לעני את חלקו, אבל העני רצונו לאכול את חלקו יחד 
עם שאר המוזמנים?. וכך ביקשה חנה מהקב"ה, שאמנם ידעה ברוח הקודש 
שעתיד להולד לה בן, אך ביקשה למהר ישועתה, שכשם שהוא יוצר משרתים 
בכל יום, כך ימלא בקשתה באותו היום ולא יעכבה לאחר זמן. 

והקדושה וברכה (סעיכפ מכמיס, ד"ה מטל) כתב, שלכאורה יש להבין מה שבמשל 
הוזכר שהעני דחק ונכנס אל המלך, והיכן מצאנו דבר זה בנמשל. 

וביאר, שהדמיון הוא שכשהעני דוחק עצמו אל המלך הוא יודע שעלול הוא 
להיענש על כך במיתה, אלא שאינו משגיח בכך כיון שחושב שבלא האוכל 
ודאי ימות, ואילו על הדחיקה למלך יתכן שלא יענישוהו, ונמצא ספק מול ודאי. 
וכך סברה גם חנה, שהרי מי שאין לו בנים אמרו ((לליס סד:) שהוא נחשב כמת, 
ועל כן אם תישאר בלא בנים היא ודאי מתה, ועל כן הטיחה דברים כלפי מעלה 
[כמו שאמר רבי אלעזר עצמו בסוף העמוד] שזה כעין להידחק אל המלך, ואמנם 
יתכן שתיענש על כך, אלא שזה רק ספק וזה עדיף מלהישאר בודאי בלא בנים. 


מדוע לא חששה חנה לאיסור יחוד ולגרם מחיקת השם 


אלך ואםתתר. הקשה הפני יהושע (ד"ס פס), כיצד סברה חנה שתוכל להסתתר, 
והרי בכך תעבור על איסור יחוד מן התורה?א. ועוד, כיצד לא חששה 
לגרום בחינם למחיקת השם המפורש על המים, שהיו מוחקים את פרשת סוטה 
לתוך המים שמשקים את הנסתרת. ותירץ, שבאמת לא היתה כוונתה להסתתר 
מבעלה ממש, אלא אמרה כן בדרך מליצה והטחת דברים כלפי מעלה, שאם 
תתקבל תפילתה כמתנת חינם מוטב, ואם לא היא תבוא בתביעה שאינה צריכה 
להיות גרועה יותר מפרוצה שנסתרת ומשקים אותה ונקתה ונזרעה זרע, ואילו 
היא מחמת צניעותה מפסדתלנ. 

והבית מאיר (לסע"ז סי קטו ס"ד) תירץ, על פי דברי תוספות (ינמופ ₪: ד"ס נע"6) 
שארוסה שנסתרה נחשבת כעוברת על דת מכיון שאינה יכולה להבדק. 

והוכיח מכך שנשואה שנסתרה כיון שיכולה להבדק אינה נחשבת לעוברת על 
יחוד כיון שיש לדונה כמתייחדת במקום שיש רואים. ולפי זה מיושב מדוע לא 
חששה חנה לעבור על איסור יחוד, כיון שהיתה בזמן הבית שאפשר לבודקה 

וממילא נחשבת כמתייחדת במקום רואיםכי. 


ליתן לי פרוסה אחת ביניהם', כלומר, שרצונו לאכול דווקא ביניהם ולא אחריהם. כא. ואין לומר 
שחשבה להטמין עדים מאחורי הגדר שיכולים לראות שאינה עושה דבר, ומחמתם לא יחשב לה 
כיחוד, ויהיו עוד עדים אחרים שלא ידעו מעדים אלו והם יעידו שנסתרה, כיון שיתכן שבכזה אופן 
אין המים מועילים לבודקה, כשם שאמרו (עס :) שאם יש עדים שנטמאה שוב אינה נבדקת, כך 
גם כשיש עדים על טהרתה לא יועילו לה המים ולא יתקיים בה 'ונקתה ונזרעה זרע'. כב. וכתב 
שלפי זה יתבאר היטב מה שהעמידה הגמרא להלן מימרא זו כרבי ישמעאל שלא חשש לשאלתו 
של רבי עקיבא שילכו כל העקרות ויסתתרו, כיון שרבי ישמעאל סובר כמבואר כאן שהצנועות לא 
חשודות לעבור על איסורים אלו בכוונה. ועוד טעם שלא חש לכך רבי ישמעאל, כיון שהוא אמר 
(פוטס ג.) שאין חיוב לבעל לקנא לאשתו אלא זה רשות בידו, ולכן אין לחשוש שכל העקרות ילכו 
ויסתתרו, כיון שיתכן שזה לא יועיל להן שמא בעליהן לא יקנאו להן, ואין חשש שתסתתר ברשותו 
שבודאי לא יתיר לה לבוא לאיסור יחוד וגם שמא תיכשל באיסור, אבל רבי עקיבא שאמר שבעל 
שאשתו נסתרה חייב לקנאות לה, הקשה היטב שכל העקרות ילכו ויסתתרו ובעליהן יהיו חייבים 
לקנאות להן. | כג. ומפיים שאין צריך לדברי הפני יהושע. והקשה על זה הילקוט הגרשוני (סטמטופ, 
עמ' מז פופ כנ), שהרי עדיין לא תירץ את קושייתו השניה של הפני יהושע מדוע לא חששה חנה 
לגרום למחיקת השם על המים. 


ילקוט 


והשמן רקח (ד"ס 6) תירץ [על הקושיא השניה], שהרי כדי לעשות שלום בין 

איש לאשתו מותר למחוק את השם"ז, ואף כוונת חנה בכך היתה 

שרצתה להוליד כדי להרבות שלום בינה לבין בעלה, שלא יעברו עשר שנים 
שלא יולדו להם ילדים ותהיה לו מצוה לגרשהכה. 

והמרומי שרה (ד"ס %6ך) והדובב מישרים (טו"פ, מ" סי ס) תירצו על הקושיא 

הראשונה, שבדווקא אמרה חנה 'ואסתתר בפני אלקנה בעלי', משום 

שכוונתה היתה שתסתתר בפני בעלה ובכך אין איסור יחודלי, ואף על פי כן 
אם יקנא לה והיא תסתתר הרי היא צריכה לשתות. 

והברכת אהרן (ל"ה 65ס) תירץ, שרבי אלעזר שאמר דבר זה, אמר בירושלמי (ינפות 

פיי סי"ו) שהלכה כרבי יוחנן בן ברוקה שאשה מצווה על פריה ורביה, 

ומשום כך סברה חנה שידחה העשה של פרו ורבו את איסור יחוד ואת גרם 

מחיקת השם"ז. ועוד תירץ [אף אם נסבור שרק האיש מצווה בפריה ורביה], 

לפי מה שכתבו תוספות (עכת ד. ד"ס וכי) שרק באדם שפשע ועשה מה שלא היה 

צריך לעשות לא אומרים לאחר שיחטא כדי להצילו מאיסור, אבל אם לא עשה 

כן בפשיעה אומרים לאחר שיעבור איסור קל כדי להצילו מאיסור חמור. ולכן 

יכלה חנה לחטוא באיסור יחוד הקל [שאין בו מלקות], וגם בגרם מחיקת השם 

שהוא ודאי איסור קל, כדי לזכות את בעלה שלא קיים מצות פריה ורביה שלא 

בפשיעתו, וכשיטת רבי (עילונין (כ:) שנוח לחבר לעשות איסור קל כדי שלא יכשל 

עם הארץ באיסור חמור. 


כיצד סברה חנה שיהיה מי שיסכים לעבור איסור ולהתייחד עמה 


שם. החתם סופר (עו"פ, 6סע"ז מ"נ פיי קנ) הקשה, כיצד חשבה חנה שתוכל להסתתר 
מבעלה, והרי יתכן שאף אדם לא ירצה להיכשל באיסור יחוד עמה"". 
ותירץ, על פי שיטת הרמב"ם (סועס פ"5 ס"נ) שיכול הבעל לקנות לאשתו על שני 
אנשים שנסתרה עמהם בבת אחת, ולפי זה יכלה חנה להסתתר מבעלה עם שני 
אנשים כשרים, שאז הם אינם עוברים באיסור יחוד כשמתייחדים עמה, ותעשה 
זאת באופן שיקפיד בעלה ויקנא לה?ט. ועוד תירץ (עס סי %), שאמרה שלאחר 
קינוי מבעלה תסתתר עם אחר במקום שפתחו פתוח לרשות הרבים, שבכך אין 
איסור יחוד, ומכל מקום כיון שבעלה מקפיד על כך הוי סתירהל. 


האם לאחר סתירה בפני הבעל לבדו משקים את הסוטה 


בפני אלקנה בעלי. הקשה המהרש"א (פ"5 ד"ס ופֿספפר), שהרי הסתירה המחייבת 
השקאת סוטה במים היא דווקא בפני שני עדיםלא, ואחר קינוי הבעל, ומה 
יועיל שתסתתר בפני בעלה תחילה. ותירץ, שכוונתה של חנה לומר שתחילה 
תסתתר בפני בעלה, ומחמת כך הוא יקנא לה שלא תשוב להסתתר עודלג, ואז 
תסתתר בפני שני עדים וישקוהל. 
והברכת ה' (ד"ס 6ן) תירץ, שגמרא זו סוברת כשיטת רבי אליעזר (סוטס .) שגם 
בלי עדים יכול הבעל לקנא לאשתו ואומר ראיתיה שנסתרה ומשקים 
אותהלד. 


מדוע אמרה חנה שתסתתר דווקא בעג אלקנה בעלה 


שם. המהרי"ל דיסקין (פר' נסם, ד"ס ננככות) רייק מה שאמרה חנה 'ואסתתר בפני 
אלקנה בעלי', שמשמע דווקא בפני אלקנה שהוא בעלה, ואם בעלה היה 
אחר לא היתה נסתרת. ועוד דייק בדבריה שאמרה "ואי אתה עושה תורתך 


כד. שזהו הטעם שהתירה התורה למחוק את השם על מי סוטה, כמבואר בשבת (קטו.), כדי לברר 
לאיש שאשתו נקיה ולא זינתה. כה. כמבואר בכתובות (עו,. כו. כמבואר בקידושין (פ) שאם 
בעלה בעיר אין חוששים משום יחוד. כז. ולפי זה ביאר (ד"ס וקתס) את מחלוקתם של רבי ישמעאל 
ורבי עקיבא במי שהשקוה מי סוטה ונקתה אם היא נפקדת בבנים או שאם היתה יולדת בצער 
תילד בריוח, שהנה כתב הדורש לציון (סוף דלופ ) שהנידון אם אשה מצווה על פריה ורביה, תלוי 
אם יש אם למסורת או למקרא, שביבמות (פה:) הקשו על זה שאמר שנשים פטורות מפריה ורביה, 
מהפסוק (נכסטיפ 6 כם) 'פרו ורבו ומלאו את הארץ וכבשוה', שהמילה 'וכבשוה' משמע שנים והרי 
זה כולל גם את האשה, ומוכח שחייבת בפריה ורביה האמורה בתחילת הפסוק, ותירצו 'וכבשה 
כתיב' דהיינו שלפי הכתיב הוא לשון יחיד. והנה תירוץ זה נכון למי שסובר יש אם למסורת 
שלדבריו דורשים כמו שכתוב בתורה, אבל לפי הסובר יש אם למקרא שדורשים לפי צורת הקריאה, 
אכן כתוב 'וכבשוה' שמשמעו ציווי לשנים הכולל גם את האשה, ואם כן לדבריו היא מחויבת 
בפריה ורביה. ולפי זה מבאר שהרי נחלקו רבי ישמעאל ורבי עקיבא (פסדחן ד), שרבי עקיבא סבר 
יש אם למקרא, ורבי ישמעאל סבר יש אם למסורת, ולפי זה מבואר שרבי ישמעאל שסבר יש אם 
למסורת, אם כן אין אשה מצווה על פריה ורביה, ולכן אמר שאם השותה את מי הסוטה היתה 
עקרה היא תיפקד בבנים, ואין לחשוש שכל העקרות ישתו, שכיון שאינן מצוות על פריה ורביה 
אין להן היתר לעבור על איסור יחוד ומחיקת השם. אבל רבי עקיבא שסבר יש אם למקרא ואשה 
מצווה בפריה ורביה, שאל שאם כן יסתתרו כל העקרות כיון שתדחה להן מצות פריה ורביה את 
איסור יחוד ומחיקת השם, ולכן סבר שאין לומר שאם היתה עקרה תיפקד בבנים, אלא רק שאם 
היתה יולדת בצער תילד בריוח. ‏ כת. והילקוט הגרשוני (ל"ה %ן) תירץ על כך, לפי מה שדייק 
בלשון רש"י (ד"ס וופפפכ) שאמרה שתתייחד 'עם אחרים', ופירש שאחרים הם עכו"ם כמבואר ברש"י 
(סולן קמ: ד"ס 6סריט), והם יסכימו להתייחד עמה ולא יחששו לאיסור. | כט. וכתב העין אליהו (ל"ס 
פס, שדבר זה מדויק בלשון רש"י שכתב (ל"ה ופֿסתתכ) עם אחרים, שדייקה חנה לומר שתסתתר עם 
כמה אנשים שלא יעברו על איסור יחוד. | ל. והילקוט הגרשוני (ספפטות, עמ' טו פֿות כנ) הקשה, כיצד 
הביא החתם סופר ראיה מגמרא זו לשני הדינים, והרי אם מוכח מכאן שמותר להתייחד עם שני 
אנשים, אין להביא מכך ראיה שמותר להתייחד במקום שפתחו פתוח לרשות הרבים, כיון שיתכן 


ברכות לא: 


ביאורים שא 


פלסתר', שמשמע שרק בגלל כך תועיל סתירתה, והרי הפסוק 'ונקתה ונזרעה 
זרע' נאמר לכל. ופירש שהיה אפשר לומר שהבטחת הפסוק 'ונקתה ונזרעה זרע' 
שייכת רק במי שלא עשתה כן בכוונה כדי להינקות ולילד בנים, שכיון שבלא 
רצונה הצטערה והושקתה, מבטיחה הפסוק שתלד בנים, אבל מי שעושה כן 
בכוונה לא תזכה לכך, ולכן אמרה חנה שאם יראו שהיא שתתה ולא לקתה וגם 
לא ילדה בנים יוציאו לעז על הבטחת התורה שאינה מתקיימת, שהרי לא ידעו 
שההבטחה לא מתקיימת בה מכיון שעשתה זאת כדי ללדת בנים. וגם לא יחשבו 
שבאמת אינה צדיקה ומה שלא בדקוה המים זה משום שבעלה אינו נקי מעון, 
וכמו שדרשו (סוטס מו) שאם אין האיש מנוקה אין המים בודקים את אשתו, 
ולכן אמרה שבעלה הוא אלקנה שכולם יודעים שהוא מצדיקי הדורלה ונקי מעון, 
וממילא יטעו ויאמרו שהבטחת התורה לא מתקיימת, וכדי שלא תיעשה התורה 
פלסתר מוכרח יהיה שתלד בנים. 

והחנוכת התורה (פל' ש6) דייק בלשון 'בפני אלקנה בעלי', שמשמע שהיא 

תסתתר רק מבעלה אבל לא תסתתר מפני שאר העולם, והקשה, שהרי 
סתירה של סוטה היא גם מכל העולם. ותירץ, שכוונת חנה היתה שההכרח 
שהמים יועילו לה כדי שלא תיעשה התורה פלסתר אינו מחמת כל העולם, מכיון 
שהם יכולים לתלות מה שלא יועילו לה המים בכך שבעלה אינו נקי מעון, אבל 
אלקנה בעלה שיודע בעצמו שהוא נקי, אם יראה שלא יועילו לה המים תיעשה 

התורה פלסתר בעיניו, ורק מחמתו מוכרחים יהיו המים להועיל לה. 


כיצד אפשר היה להשקות את חנה שהיתה עקרה 


וכיון דמספתתרנא משקו לי מי סוטה. הקשה הדברי שאול (מסדו"כ ד"ס 5ס), 

שהרי הלכה כחכמים שאמרו (סוטה כד.) שעקרה אינה שותה מי סוטה, וחנה 
הרי היתה עקרה, וכיצד חשבה שישקו אותה מי סוטה. ותירץ, לפי מה שכתב 
הרמב"ם (סועס פ'נ ס"י) שאם יש לבעל עוד אשה הראויה לילד, יכול להשקות 
את אשתו העקרה, וכיון שאלקנה היה נשוי גם לפנינה שהיו לו ממנה ילדים, 
יכל להשקות את חנהלי. והקשה, שהרי הרמב"ם המשיך שלא נאמר בתורה 
'ונזרעה זרע' אלא רק במי שראויה להוליד, שאם עד כעת היתה מולידה בצער 
מעתה תוליד בריוח, וחנה שהיתה עקרה מה היה מועיל לה שישקו אותה, הרי 
בעקרה כלל לא נאמר 'ונזרעה זרע'. ותירץ, שהפסוק ממעט רק במי שראויה 
להזריע שהיא נזרעת זרע רק אם היא ראויה להוליד, אבל איילונית שכלל אינה 
יכולה להזריע זרע, בה לא נאמר מיעוט זה, ולכן חנה שהיתה איילונית היה 

מועיל לה אם היתה שותה להזריע זרע. 


אם היתה עקרה ושתתה תיפקד בבן זכר 


הניחא למאן דאמר אם היתה עקרה נפקדת שפיר. הברכת ה' (ד"ס סנית) 

הביא שהקשה רבו, שגם לפי המפרש שאם היתה עקרה היתה נפקדת, 
קשה מדוע אמרו שהיטב טענה חנה שיכולה להסתתר וישקוה וכשתינקה תלד 
בן, מהיכן ידעה שתיפקד ללדת זכריז. ותירץ, שהלשון 'נזרעה זרע' משמעו 
דווקא זכר. והקשה עליו הברכת ה' שמצאנו שלשון 'זרע' כולל גם בת, 
שבקידושין (ל) דרשו מהפסוק (ויקכ כנ יג) 'וזרע אין לה' עיין עליה לרבות שלא 
יהיה לה אפילו זרע פסול, ומדוע לא אמרו ש'זרע' אינו כולל בת וממילא יש 

לדרוש שצריך לעיין אם אין לה בת, ומוכח מכך ש'זרע' כולל גם בת. 


שההיתר של חנה להתייחד היה מחמת שהיו שם שני אנשים, ואם ההוכחה מכאן היא שמותר 
להתייחד במקום שפתחו פתוח לרשות הרבים, אין להביא מכאן ראיה להיתר להתייחד עם שני 
אנשים, כיון שיתכן שההיתר של חנה להתייחד היה רק מחמת הפתח הפתוח לרשות הרבים ולא 
מחמת שהיו שם שני אנשים. | לא. כמו שפסק הרמב"ם (סעס פ" הינ), כשיטת רבי יהושע (סועס 
כ לב.והבית נתן (ל"ה וס) הביא גירסא בדברי הגמרא, 'אלך ואסתתר לפני אלקנה בעלי ויקנא 
בי וישקני במי סוטה'. ולפי גירסא זו מיושב שרק הסתירה שקודם הקינוי היתה בפני בעלה, ואמנם 
הסתירה אחר כך תהיה בפני שני עדים. | לג. וכתב שכך צריך לפרש גם בשאלתו של רבי עקיבא 
(נכריים6 (ס(ן) שילכו כל העקרות ויסתתרו, שאין די להן בסתירה להצריך להשקותן, אלא לאחר הסתירה 
יקנאו להן, ואז יסתתרו שוב וישקום. לד. והטעם שפירשה הגמרא לפי רבי אליעזר, אף שרבי 
יהושע (פטס עס) חולק עליו, כיון שדברי רבי אליעזר נשנו שם תחילה, וגם יש לחוש שמא הלכה 
כמותו כמו שאמרו כעין זה (פס ע"ט. = לה. כמבואר ברש"י (מגעה יד. ד"ס עופס) שאלקנה היה אחד 
מארבעים ושמונה נביאים שהיו לישראל. לו. ויש מי שהקשה על דבריו, שאם רק כאשר יש לו 
עוד אשה הראויה להוליד מותר להשקות את העקרה, כיצד שאל רבי עקיבא (נכייפף (סן) שילכו כל 
העקרות ויסתתרו, והרי לא לכל בעליהן של העקרות יש עוד אשה הראויה להוליד, ולא יוכלו 
להשקותן. ותירץ, שרק במי שהיא ודאי עקרה וכגון שניטל רחמה, אסור להשקותה אם אין לבעלה 
עוד אשה הראויה לילד, אבל מי שרק לא ילדה אינה נקראת עקרה, ואפשר להשקותה גם כשאין 
לבעלה עוד אשה, וזה מה ששאל רבי עקיבא שרובן של העקרות אינן נטולות רחם והן רק כאלו 
שלא ילדו, ואם כן אם יסתתרו אפשר להשקותן. ולפי זה תירץ באופן אחר את קושיית הדברי 
שאול, על פי דברי המבי"ט (גית 6סיס, טער סיסודות פ"ד) והאברבנאל (פמו 5 5 ₪ שפירשו את הכתוב 
פס) 'ולחנה אין ילדים', ולא כתוב שהיא עקרה, כיון שהיה לה רחם והיתה ראויה להוליד אלא 
שהקב"ה סגר את רחמה, ולכן אמרה שבעלה יוכל להשקותה, שכיון שלא היתה עקרה יכל בעלה 
להשקותה גם אם לא היה נשוי לפנינה [ומה שכתוב מס ג ה) 'עד עקרה ילדה שבעה', לא מדובר 
על חנה, אלא כבר דרשו זאת במדרש (נ"ל ענ 6) לגבי לאה]. לז. מכך שכתוב שחנה בקשה 'ונתת 
לאמתך זרע אנשים' משמע שאמרה שאם לא תתקבל תפילתה לקבל זרע 'אנשים', היא תסתתר ועל 
ידי זה תגרום לעצמה בדרך אחרת להוליד זכר. 


שב ילקוט 


ותירץ את קושיית רבו מהיכן למדה לדרוש שתלד זכר, על פי מה שכתב בעל 

הטורים במה שכתוב (נמדנל ה כס) 'ונזרעה זרע', וסמוך לו כתוב 'זאת 

תורת', ללמד שיהיה זרעה צדיק ובעל תורה, וממילא מוכרח שהוא יהיה זכר 
שרק בו שייכת התורה. 


מדוע פסק הרמב"ם גם שעקרה נפקדת וגם שיולדת בצער תלד בריוח 


שם. הרמב"ם (סועס פ"ג סכ"כ) כתב שסוטה ששתתה ונמצאת טהורה 'אם היה בה 
חולי יסור ותתעבר ותלד זכרל"ח, ואם היה דרכה לילד בקושי תלד במהרה 
היה דרכה לילד נקבות תלד זכרים'. והקשה השיירי כנסת הגדולה (פס), שאם 
כוונת הרמב"ם במה שכתב 'אם היה בה חולי יסור ותתעבר ותלד זכר' לפסוק 
כשיטת רבי עקיבאלל שאם היתה עקרה נפקדת, כיצד המשיך לכתוב 'אם היה 
דרכה לילד בקושי תלד במהרה היה דרכה לילד נקבות תלד זכרים' שזו שיטת 
רבי ישמעאל, ואי אפשר לומר שפסק את שניהם, שהרי מבואר בגמרא כאן 
שנחלקו בדבר זה. ואם כוונת הרמב"ם במה שכתב שיסור ממנה החולי, שיסורו 
ממנה כל החולאים המעכבים את הלידה [שלא מחמת עקרות], וזה בשיטת רבי 
ישמעאל, יש להבין מהיכן למד דבר זה בדבריו, שהוא רק אמר שהלידה תהיה 
בקלות, ולא אמר שתתרפא מהמעכבים את הלידה. ועוד קשה, שאין לפסוק 
הלכה כרבי ישמעאל נגד רבי עקיבא שהלכה כמותו מחבירו". 
ותירץ, שבאמת כוונת הרמב"ם שאם היתה עקרה נפקדת וכשיטת רבי עקיבא, 
אלא שכיון שהגירסא בגמרא לפנינו הופכת את הדעות מהגירסא בסוטה 
(ט.), ולא הוכרע לרמב"ם מה היא דעת רבי עקיבא שהלכה כמותו, לכן פסק 
את שתי הדעות, גם שתתרפא ותוליד, וגם שתלד בלא צער. 
והברכת ה' (ל"ס סטיפ6) תירץ, שהרמב"ם פוסק כשיטת הסובר שאם היתה עקרה 
נפקדת, אלא שסובר הרמב"ם, שהסובר כן מודה גם לחולק עליו, שכל 
שכן שאם הועילו לה המים שתוליד, ודאי שיועילו לה גם שלא תלד בצער 
אלא בריוח, וכל הדברים האלו כלולים בפסוק 'ונקתה ונזרעה זרע' והוא מלמד 
לכמה דברים שתזכה בהם, וכמו שהחולק גם כלל בזה כמה דברים. 


לפי הסובר שאם היתה יולדת בעער יולדת בריוח אין להקשות שכל היולדות בצער 
יסתתרו 


אמר לו רבי עקיבא אם כן ילכו כל העקרות כולן ויפתתרו וזו שלא 
קלקלה נפקדת. הקשו התוספות בסוטה (כו. ד"ס פמכ), מדוע לא הקשה 

רבי ישמעאלמ* לשיטת עצמו שביאר שאם היתה יולדת בצער יולדת בריוח 
קצרים יולדת ארוכים שחורים יולדת לבנים, שאם כן יסתתרו כל אלו שיולדות 

בצער, וזו שלא נסתרה תפסיד. ונאמרו בכך כמה תירוצים: 
א. המהרש"א (ס" ד"ה ױקתתכו) תירץ, שרק אם שתיית המים מועילה לעקרות 
שיולידו, יש לחוש שיסתתרו בכוונה, כיון שהן יעשו כל מה שיוכלו כדי 
ללדת בנים אפילו שבגלל זה יחשדו בהן, אבל היולדות בצער לא ירצו לגרום 
חשד בעצמן בשביל ללדת בריוח. 

ב. החנובת התורה (פרי ש6) תירץ, שלכאורה יש להקשות מהיכן ידע רבי ישמעאל 
שגם אם ישתו העקרות בכוונה שיועילו להם המים להיפקד, ושמא אין המים 
מועילים אלא למי ששתתה אותם בעל כרחה. ותירץ, שכדי שלא יראו כל העולם 
שיש מי ששותה ולא מועילים לה המים, והם לא ידעו שהיא שותה בכוונה כדי 
להיפקד, ותיעשה התורה פלסתר, לכן מוכרח שגם לכל העקרות אף שיעשו 
בכוונה יועילו המים. ואף שיש לומר שהרואים יתלו שלא הועילו המים משום 
שבעלה אינו נקי מעון [שבכזה אופן אמרו (טס מו:) שאין המים בודקין אותה] 
וממילא לא תיעשה התורה פלסתר בעיניהם, אבל עדיין יש לחוש לגבי הבעל 
עצמו שיודע שהוא נקי מעון, וכשיראה שלא הועילו המים לאשתו תיעשה 
התורה פלסתר בעיניו, אלא שלכאורה יש לומר שלא תיעשה התורה פלסתר 


לח. הקשה השיירי כנסת הגדולה (שס), מהיכן למד הרמב"ם שמי שהיתה עקרה תיפקד לילד זכר, 
ושמא תלד נקבה. ועוד, שהרי הרמב"ם כתב בהמשך שהיולדת נקבות תוליד זכרים, ואם כן יש 
להקשות שאם מי שהוחזקה לילד נקבות תשתנה לטובה ותוליד זכרים, כל שכן מי שלא הוחזקה 
לנקבות שתוליד זכרים. ואם נאמר שהעקרה עולה רק בדרגה אחת בכך שתוליד, ומכל מקום די 
לה שתוליד נקבות ולכן הוצרך הרמב"ם להשמיע שתלד זכרים, עדיין יש לדעת מהיכן למד כן, 
שהרי בגמרא אמרו רק שהעקרה נפקדת ולא הוזכרו זכרים. וכתב שנראה שתיבה זו היא טעות 
סופר ויש למוחקה [אך ראה לעיל בסמוך (נענן 'פס סיפס עקכה ופתמס מיפקל כנן זכרי) שהתבאר מקור לכך, 
ויתכן שזהו גם מקורו של הרמב"ם]. | לט. כך הוא לפי הגירסא במסכת סוטה (ט.), אבל לפי 
הגירסא כאן זו שיטת רבי ישמעאל. | מ. כמבואר בעירובין (מי). | מא. לפי הגירסא בסוטה (פס) 
ההפוכה מהגירסא כאן. | מב. כמבואר בכתובות עו | מג. וביאר מדוע תוספות הקשו זאת רק 
במסכת סוטה ולא כאן, כיון שכאן הגירסא בדברי רבי עקיבא היא 'וזו שלא קלקלה נפקדת', כלומר, 
שבאמת היא תסתתר וישקוה מן המים וכיון שלא קלקלה היא תיפקד בבנים, אבל אם לא נסתרה 
לא תיפקד, ואם כן שייך התירוץ שיולדת בצער לא תסתתר כיון שתחשוש שבעלה יגרשה, ולכן 
כאן לא שייך לשאול שיולדת בצער גם תסתתר. אבל במסכת סוטה הגירסא היא וזו הואיל ולא 
נסתרה הפסידה', כלומר, שהשאלה היא למה הצנועות שלא נסתרות מפסידות שכיון שלא ישקום 
לא יפקדו, ואם כן צריכות כל העקרות להיפקד אף בלא שיסתתרו וישתו, ולכן שאלו תוספות שם 
ששאלה זו אפשר לשאול גם על יולדות בצער מדוע הצנועות מפסידות בגלל שאינן נסתרות. 
והברכת ראש (ד"ס ₪6 תירץ מדוע כאן לא הקשו תוספות כך, על פי החילוק הנ"ל בין הגירסאות 


ברכות לא: 


ביאורים - 


בעיני הבעל מכיון שהוא יתלה שלא הועילו לה המים מחמת בניה שאינם נקיים 
מעון [שגם בזה אמרו (טס) שאין המים בודקין אותה]. ולפי זה נמצא שרק עקרה 
שאין לה בנים יכולה להסתתר ויועילו לה המים אף שעשתה כן בכוונה כדי 
שלא תיעשה התורה פלסתר, שהרי אין לבעל במה לתלות, אבל מי שאינה עקרה 
שוב לא יועילו לה המים כי עשתה כן בכוונה, והתורה לא תיעשה פלסתר כיון 
שיתלו את מה שלא הועילו המים בבעלה ובעלה יתלה בבניה. ולכן רק על רבי 
עקיבא שאמר שהעקרות נפקדות קשה שאם כן כל העקרות יסתתרו וישתו 
ויועילו להם המים, אבל על רבי ישמעאל שפירש שהמים מועילים רק למי 
שילדה בצער שתלד בריוח [והרי כבר יש לה בנים] לא יועילו המים כי עשתה 
כן בכוונה, ולכן אין להקשות שיסתתרו כל היולדות בצער. 
ג. הצל"ח (ד"ס פ"ע) תירץ, שהרי יש אפשרות לבעל לגרש את אשתו שנסתתרה 
ולא להשקותה, ורק עקרות לא חוששות שאם יסתתרו יגרשום בעליהן, כיון 
שמי שלאחר עשר שנים משנישאת לא ילדה צריך בעלה לגרשה"%ג, ועל כן 
יוכלו להסתתר כיון שממילא יש להם חשש שיגרשום, אבל היולדות בצער לא 
יסתתרו מחשש שבעליהן לא ירצו להשקותן ויגרשוםמי. 
ד. האילת אחבים (פפומיס, ד"ס 5"כ) תירץ, שרק לפי רבי ישמעאל שייך להקשות 
שכל העקרות יסתתרו כדי שישתו, שודאי שאם ינקו הם יולידו, שאף שקלקלו 
בזה אבל אין הקדוש ברוך הוא עושה תורתו פלסתר ומובטח בתורה שהם 
יולידו, אבל לפי רבי עקיבא אין לומר שכל היולדות בצער ילכו לשתות כדי 
שילדו בריוח, מכיון שלא הבטיחה התורה שהם יולידו עוד [שהרי אפילו עקרה 
לא נפקדת], אלא רק שאם יולידו יהיה זה בריוח, ועל כן לא יועיל ליולדות 
בצער להסתתר, שכיון שעשו שלא כדין וקלקלו יענשו שלא לילד עוד. 
ה. היד המלך (סוטס פ"ע ס"פ) תירץ, שיש להבין מה השאלה שאם כן ילכו כל 
העקרות ויסתתרו, ומה בכך, מה אכפת לנו שהעקרה תעשה תחבולה לעורר 
רחמי שמים כדי שתולידמז. אלא יש לפרש את השאלה באופן אחר, שבסוטה 
(ג) אמרו מפני מה האמינה תורה עד אחד בסוטה [כשמעיד שזינתה בסתירתה 
שאחר הקינוי, שלא תשתה ותצא מבעלה בלא כתובה] משום שרגלים לדבר 
שהרי קינא לה ונסתרה ועד אחד מעידה שהיא טמאה. ולכאורה מדוע אחר 
שנסתרה יש רגלים לדבר, הרי אפשר שעשתה כן כדי שישקוה ותתברך ב'ונקתה 
ונזרעה זרע', אלא שכיון שבעלה יכול שלא להשקותה ואז תאסר עליו, ודאי 
אינה רוצה בכך, ולכן בצירוף העד יש רגלים לדבר שזינתה. 
ולפי זה יש לבאר את השאלה שכל העקרות יסתתרו, שאם העקרות ששותות 
נפקדות, אם כן צריך להשתנות דינן שעד אחד לא יהיה נאמן בהן 
שקלקלו, כיון שבהן אין רגלים לדבר כי יתכן שנסתרו כדי שישקום ויולידו, 
שהרי להן אין את החשש שלא ישקום ויאסרו על הבעל, כיון שאחר ששהו 
עם הבעל עשר שנים בלי בנים ממילא יגרשום. והרי אי אפשר לומר כן 
שבעקרות לא יהָיה עד אחד נאמן, שהרי התורה כתבה בסתמא שעד אחד נאמן. 


אהח19/06/2018 


בצער אף שרוצות ללדת בריוח ודאי לא יסתתרו בשביל זה, כיון שיתכן שלא 
ישקום ויפסידו בכך שיאסרו על הבעל, וממילא אם נסתרו יש רגלים לדבר 
שקלקלו ולכן עד אחד נאמן עליהן. 

ו. הצרור החיים (ד"ס 0/6 תירץ בשם רבני אשכנז, שלכאורה יש להבין כיצד 

ימצאו העקרות מי שיעבור על איסור יחוד ויסתתר עמהן, אלא שהרי שנינו 
בסוטה (מ:) כשם שהמים בודקים את האשה כך המים בודקים את הבועל, ולפי 
זה מי שהוא עקר ויבדק על ידי המים וימצא נקי יפקד בבנים, ומשום כך מובן 
ששאל רבי ישמעאל שהעקרות יסתתרו עם עקרים שירצו לעשות כן כדי לזכות 
ולהיפקד בבנים, אבל לפי רבי ישמעאל עצמו שדרש שרק היולדות בצער ילדו 
בריוח, לא שייך לומר שהן יסתתרו, כיון שלא ימצאו מי שיסתתר עמהן, שהרי 

לבועל לא שייך לידה בצער ואין לו ריוח במה שיחשד וינקהמה. 


בגמרות, שכאן הגירסא היא 'וזו שלא קלקלה נפקדת', ובסוטה גרסו 'וזו שלא נסתרה נפסדת', 
וביאור החילוק הוא כמבואר, שכאן משמע שאכן היא שותה את מי הסוטה, ועל כן נכון לומר כן 
רק בעקרה שאין לה לחוש למחיקת השם במי הסוטה, כיון שאם לא תוליד יוכל בעלה לגרשה 
וכדי להשכין שלום בין איש לאשתו מותר למחוק את השם [שהרי זהו הטעם שהתירה התורה 
למחוק את השם על מי סוטה, כמבואר בשבת קטו)], אבל בסוטה המשמעות שאף אם אינה שותה 
את מי הסוטה היא צריכה להפקד כדי שלא יפסידו הצנועות יותר מהפרוצות, ולכן הקשו תוספות 
ששאלה זו יכול לשאול רבי ישמעאל גם על עצמו לגבי יולדות בצער. והוסיף שהחילוק בגירסאות 
אם כתוב 'שלא קלקלה נפקדת' או 'שלא נסתרה נפסדת' תלוי בשינוי בגירסאות מי הוא המקשה, 
שלפי הגירסא כאן שהמקשה הוא רבי עקיבא, והוא סבר (פוטס ג.) שחובה על הבעל לקנא לאשתו, 
ולכן שאל שכל העקרות יסתתרו ובודאי בעליהן יקנאו להן וזו שלא קלקלה תיפקד, אבל בסוטה 
שהגירסא היא שהמקשה הוא רבי ישמעאל, והוא סובר (פס) שהקינוי של הבעל הוא רשות, ואם 
כן אין להקשות שכל העקרות יסתתרו וישתו וזו שלא קילקלה ודאי תיפקד, ששמא בעלה לא יקנא 
לה, ולכן לפי גירסא זו השאלה היא למה יגרעו הצנועות מהפרוצות. מד. והמהר"ץ חיות בסוטה 
(כו. ד"ס 6"כ) כתב שזו אינה קושיא, שהרי אמרו (פס +) שבית דין מאיימים עליה למען לא ימחה שם 
הגדול על המים, ואם כן יש לפרש ששאלת רבי ישמעאל היא שאם כל העקרות יסתתרו יגרמו 
מחיקת השם. מה. והקשה על זה, שהרי רבי ישמעאל אמר גם שהיולדות נקבות ילדו זכרים, 
ואם כן שייך לשאול שנשים שילדו רק נקבות יסתתרו עם מי שנולדו לו רק נקבות שירצה לעשות 
כן<כדי :לילה:זכרים. 


ילקוט 


ז. עוד תירץ, ששאלת רבי ישמעאל לרבי עקיבא היא שיסתתרו אלו שלא ידעו 
בעליהן קודם הנישואין שהן עקרות, וכיון שלאחר שנישאו ולא ילדו התגלה 
שהן איילוניות, מתברר שלא חלו קידושיהן [כמבואר ביבמות (טו)] והרי הן 
פנויות, ויחוד עם פנויה אינו אסור מן התורה, ואם כן ימצאו מי שיסתתר עמהן, 
אבל לפי רבי ישמעאל שמדובר על יולדות בצער, מוכח שאינן איילונית כיון 
שכבר ילדו, ואם כן האיסור להתייחד עמהן הוא מדאורייתא, ולא ימצאו מי 
שיעבור על כך, ולכן לא שאל לשיטת עצמו שיסתתרו כל היולדות בצער. 
ח. הברכת אברהם (פילד, דיס 66) תירץ, שעקרה שלא ילדה אין לה דרך להיטיב 


אוצר החכמה: 


לעצמה לגרום שתוליד מלבד דרך זו שתסתתר ולא יעשה הקב"ה תורתו 
פלסתר ויגרום שתלד על ידי המים, אבל לגבי מי שיולדת בצער כבר נאמר 
(סוטס ינ.) שנשים צדקניות לא היו בפתקה של חוה ולא נגזרה עליהן גזירת בעצב 
תלדי בנים, ואם כן היא יכולה להתאמץ ולהיטיב מעשיה ולהגיע לדרגת הנשים 
צדקניות שלא נגזר עליהן להצטער בלידה, ועל כן לא תצטרך להיטיב לעצמה 

בדרך שתגרום לחשוד בה ולהביא למחיקת השם. 

ט. הברכת אחרן (ד"ס ונקפס פֿות כ) תירץ, על פי מה שהובא ממנו לעיל (נענין 'מלוע 

0 מטטס מנס לפיסור יפוד ולגרס מסיקת ספס') שחנה לא חששה שבכך שתסתתר תעבור 
על איסור יחוד וגם תגרום לשם להמחק על המים בחינם, כי קיום מצות פריה 
ורביה דוחה את האיסור יחוד וגרם מחיקת השם, ואם כן החשש שיסתתרו הוא 
רק אם זה מועיל לעקרות לילד שיש להן היתר זה, אבל אם זה רק מועיל שאם 
היתה יולדת בצער יולדת בריוח, נמצא שהסתירה אינה גורמת למצות פריה 
ורביה, ואין מה שידחה את איסורי היחוד וגרם מחיקת השם, וממילא אין לחוש 

שילכו ויסתתרו. 

י. וש מי שתירץ, שלכאורה קשה איך סבר רבי ישמעאל שהעקרות ישתו כדי 

להיפקד, והרי בכך הן מכניסות עצמן לחשד שיאמרו עליהן שזנו, ואף אם 
יראו שהמים לא בדקו אותן יתלו זאת במה ששנינו פס כ) שאם יש לה זכות 
תולה לה שהמים אינם בודקים אותה. אלא שהרי רבינא פירש (עס 5.) שהזכות 
שתולה להן היא שהם מוליכות את בניהן ללמוד תורה, ועל כן בעקרות שאין 
להן בנים לא שייכת זכות זו, וממילא הן יכולות להסתתר ויודעות שכשהמים 
לא יבדקו אותן יראו כולם שלא זנו, שהרי אין להן זכות שתתלה להן, אבל 
נשים שילדו בצער ויש להן ילדים, יחששו שיאמרו שהמים לא בודקים אותן 
בשכר שמוליכות את בניהן ללמוד תורה, וכיון שלא ינקו אותן מהחשד זנות 

לא ירצו להכניס עצמן בחשד זה. 


סתירה בשיטות בענין דיברה תורה כלשון בני אדם 


דברה תורה כלשון בני אדם. פירש המשנה למלך (לעות פ"ו ס"), שאין לומר 
שלרבי ישמעאל מוכרחים לדרוש את כפל הלשון בפסוק זה, שהרי גם 

רבי ישמעאל סבר בכמה מקומות שדיברה תורה בלשון בני אדם, אלא כוונת 
הגמרא רק שאין להקשות מכך על רבי עקיבא כיון שהוא יתרץ שדיברה תורה 
בלשון בני אדם, ורק רבי אלעזר שדרש דרשה זו הוא ודאי סובר שלא דיברה 
תורה כלשון בני אדם. ועוד כתב, שאפשר שגם מי שסובר דיברה תורה בלשון 
בני אדם, זה רק לענין שאי אפשר להוציא מזה דין, אבל לדרשה בלבד דורשים. 
ובהגהות מהר"ב רנשבורג (ד"ס ונקתס) הקשה על גירסת הגמרא כאן, שבסוטה 
(כו.) מבואר שיש גירסא הפוכה שרבי ישמעאל מקשה על רבי עקיבא 

שאם כן ילכו כל העקרות ויסתתרו, וכגירסא זו משמע בכריתות (י) שרבי 
ישמעאל הוא /טוצו'"שדיברה תורה בלשון בני אדם. וכתב שבתחילה רצה לפרש 
מה שאמרו כאן דיברה תורה כלשון בני אדם שאין זה כבשאר מקומות אלא 
כאן הכוונה שדיברה התורה בלשונה של חנה שכפלה ואמרה 'אם ראה תראהי, 
ודחה זאת מחמת דברי הירושלמי (נדריס פ" ס"ק, סוכל כתוספות יסניס כליתות סס ד"ס 
ורני ישמע6נ) שפירש שדיברה תורה בלשון בני אדם פירושו הוא שהתורה רגילה 

לומר לשונות כפולים כגון: 'הלך הלכת' נכסוף נכספת' 'גנב גנבתי. 

ובדעת רבי עקיבא שמשמע כאן שהוא סובר שדיברה תורה בלשון בני אדם, 
הקשה המלא הרועים (פ"כ עלן דינלס תורס כשון מי דס פות ד), שבירושלמי 

(עס) מבואר שרבי עקיבא סובר שלא דיברה תורה כלשון בני אדם, וכתב שצריך 

לחלק בין הירושלמי לכאן. 


כיצד דרשו את השלש אמתות שאמרה חנה 


ג' אמתות הללו, רש"י (ד'יס פש) פירש, שדרשת הגמרא היא מכך שהזכירה חנה 
בתפילתה שלש פעמים תיבת 'אמתך' שהיא מלשון 'מיתה', שבאה לרמוז על 
שלש בדקי מיתה שנזהרה בהם. אכן המהרש"א (פ"6 ד"ס ענש) פירש, שהלימוד 
הוא מהמשמעות הפשוטה, שהיא מלשון 'אמה', וכיוונה חנה לומר שבכל השלש 
מצוות המיוחדות לאשה היתה נאמנת לקיימם כאמה ולא עברה עליהם. 
והחפץ ה' (ד"ס פשס) פירש, שדייקה הגמרא בלשונה של חנה שלא אמרה 
'שפחתך' אלא 'אמתך', שבאה לרמוז על לשון 'מיתה' לומר שבשלשה 


ברכות לא: 


ביאורים שג 


בדקי מיתה אלו הקפידה מאד לשומרם והיתה בכל אחד מהם כאמה, וביקשה 
שבזכותם תיעשה בקשתה. 


ביאור חילוק הלשונות 'בדקי' ו'דבקיי 


שלשה בדקי מיתה בראת באשה ואמרי לה שלשה דבקי מיתה. תוספות 
ר"י החסיד (ד"ס פשס) מביא מהגמרא בשבת (2) שמפרשת את שתי 
הלשונות, לפי מה שנחלקו שם מתי נענשות הנשים על שלש העבירות הללו, 
שחכמים אומרים שהן מתות כשיולדות, ולפי זה יש לומר שלשה 'בדקי' מיתה 
[וכמו שמפרש רש"י (עס ד"ס נדקי) שעבירות אלו בודקין אותן בשעת הסכנה של 
הלידה]. ולפי רבי אלעזר שאמר שהנשים מתות ילדות, כלומר, בעודן צעירות, 
יש לומר כאן שהם שלשה 'דבקי' מיתה, כלומר, שהמיתה נדבקת אליהן מהר 
בעודן צעירות. 

והמהרש"א (סנת פס מ" ד"ס כדקי) פירש את החילוק בין שתי הלשונות שתלתה 
הגמרא במחלוקת חכמים ורבי אלעזר, ש'בדקי' מיתה הוא מלשון 

הפסוק (מנכיס ג' ינ ו) 'בדק הבית' שפירושו שבר, כלומר, בשעת לידתן [כלשון 
חז"ל (טנת קכט.) יושבת על המשבר]. והלשון 'דבקי' מיתה הוא מלשון דבק 
וחיבור, כלומר, שהעונש על עבירות אלו הוא שהחלקים ממנו מורכב האדם 

בדיבוק וחיבור נפרדים קודם זמנן. 


חנה רמזה על שמירתה את השלש מעוות בזכירת שמה 


נדה וחלה והדלקת הנר. כתב המראית העין (ד'"ס פמכס), שחנה בתפילתה רמזה 

לכך ששמרה על שלש מצוות אלו, במה שאמרה טסופל 6' 5 י) 'וזכרתני', 

כלומר, שביקשה מהקב"ה שיזכור את שמה שהוא ראשי התיבות של שלש 
מצוות אלו 'ח'לה צנ'דה 'ה'דלקת הנר. 


טענת חנה שכיון שנזהרה במעוות אלו אין לה לחוש אם תלד 


כלום עברתי על אחת מהן. פירש העיון יעקב (ד"ס כנוס), שחנה טענה בזה 

שאין לומר שלטובתה נמנע ממנה ללדת, כדי שלא תסתכן חס ושלום 

בלידתה על כך שעברה על אחת משלש מצוות אלו שנשים מתות עליהן בשעת 

לידתן [כמבואר בשבת (66], שהרי היא נזהרה בהן ולכן אין לה לחוש לסכנה, 
ולכן היא מבקשת ללדת. 


מה הוקשה לגמרא בדברי חנה 'זרע אנשים' 


מאי זרע אנשים. פירש המהרש"א (מ" ד"ס מפֿי) את שאלת הגמרא, שאין לפרש 

שחנה ביקשה זרע אנשים שלא תהיינה נקבות, כיון שאם כך היה לה לבקש 

זרע זכרים. ועוד, מדוע ביקשה בלשון 'אנשים' שהוא רבים, ואם נפרש שביקשה 

על כמה ילדים, והרי עלי אמר לה (פס 5 ) ש'אלוקי ישראל יתן את שלתך', 

ולא מצאנו שנולדו לה כמה ילדים אלא רק את שמואל [אמנם הביא שבמדרש 
כתוב שנולדו לחנה שבעה בנים]. 


במה שקול שמואל כנגד משה ואהרן 


זרע ששקול כשני אנשים ומאן אינון משה ואהרן. הקשה הגר"א (פֹמרי נועס 
ד"ס סטקול), והרי כתוב (דנליס (ל י) 'ולא קם נביא עוד בישראל כמשהי, ובודאי 
שלא קם מי ששקול כנגד משה ואהרן יחדיו, וכיצד ביקשה חנה ששמואל יהיה 
שקול כנגד משה ואהרן. ותירץ, שבאמת בדרגת הנבואה לא היה שמואל שקול 
כנגד משה, אלא שמשה היה גדול בנבואה אבל במקדש לא שימש כל כךמי, 
ואילו אהרן ששימש במקדש לא היה כל כך גדול בנבואה, ושמואל היה שקול 
כנגדם שגם שימש הרבה במקדש בעבודת הלויים וגם היה גדול בנבואה. 


איך מוכח מהפסוק ששמואל שקול כנגד משה ואהרן יחד 


שנאמר משה ואהרן בכהניו ושמואל בקוראי שמו. כתב המהרש"א (מ" ל"ס 

טסקו(), שלפי פשט הפסוק פירוש תיבת 'בכהניו' היא בלשון יחיד, 
ושייכת רק על אהרן שהוא כהן, ופירוש הפסוק הוא שמשה רבינו וכן אהרן 
הכהן וכן שמואל הנביא היו בקוראי שמו וכשהיו קוראים אל הקב"ה היו נענים 
כמו שנאמר שם בהמשך הפסוק 'קוראים אל ה' והוא יענם'. ולפי זה לכאורה 
מנין לדרוש מכאן ששמואל שקול כנגד משה ואהרן יחד, הרי לפי פירוש זה 
המשמעות היא ששמואל שקול כמו אחד מהם בדבר זה שכל אחד מהם היה 
קורא לקב"ה ומיד נענה. ומיישב על פי מה שפירש בילקוט שמעוני (תסניס כמו 
ססננ), שתיבת 'כהניו' שייכת גם על משה שאף הוא שימש בכהונה גדולה בשבעת 
ימי המילואים. ולפי זה פירוש הפסוק הוא שכשם שמשה ואהרן נענו בתפילתם 
בזכות כהונתם, כך שמואל 'בקוראי שמו', והכוונה לישראל שהיו 'קוראים אל 
ה" כששמואל התפלל עליהם [כמו שכתוב בשמואל א' ( ס-)], 'והוא יענם' 
שהקב"ה נענה להם על ידי תפילתו של שמואל. ולפי זה אכן כתוב כאן ששמואל 

שקול כמשה ואהרן יחד. 


מו. כמו שאמרו בזבחים (ק6:) שמשה היה טרוד בשכינה, ופירש רש"י (פס ד"ס עכיד) שמשה לא היה עסוק באכילת קדשים כיון שהדיבור היה טורדו להיות תמיד בהר מבוקר ועד ערב. 


דש ילקוט 


האם התקבלה תפילת חנה על בנה שלא יהיה חכם 


ולא חכם. כתב בהנהות יעב"ץ (ד"ס ו( פכס), שבקשתה היתה שלא יהיה בנה 
חכם בקטנותו, ומוסיף שבקשתה לא התקבלה, שהרי בהמשך כתוב על 
שמואל שבהיותו בן שתי שנים5' הורה הלכות. 

אמנם בשיחות מוסר (פע("6 מפמר יק) פירש, שתפילתה של חנה התקבלה, כמו 
שכתוב (ספול 5' 6 יפ) 'ונתת לאמתך זרע אנשים', ואמרו רבנן שביקשה 
שיהיה מובלע בין האנשים ולא יהיה חכם ביותר, ואחר כך כתוב (עס מ) 'אל 
הנער הזה התפללתי ויתן ה' לי את שאלתי אשר שאלתי מעמו', אלא שאף 
שבשעת לידתו היה שמואל מובלע בין האנשים ולא היה חכם יותר מהם, מכל 
מקום הצליח להתעלות ולפעול גדולות בחכמתו שניתנה לו עד שהגיע למעלת 
שמואל הנביא. ועוד פירש (שס מקפר מ), שחנה ביקשה שלא יהיה חכם כמו 
שלמה המלך שאמר בחכמתו 'אני ארבה ולא אסור' (מנמומ ופ ס), וזו התחכמות 
ונטיה מהדרך הישרה שברא בה הקב"ה את האדם, וכן ביקשה שלא יהיה טיפש, 
כלומר, שידע ללכת בדרך הישרה ולא לסור ממנה, ועל כך התקיימה תפילתה. 


כיעד למדו מדברי חנה שאסור לישב בתוך ארבע אמותיו של המתפלל 


מכאן שאסור לישב בתוך ארבע אמות של תפלה. בדרך הלימוד מדברי 
חנה (טפופ% 6' 5 כו) 'הנצבת עמכה', שצריך להרחיק מהמתפלל ד' אמות 
נאמרו כמה פירושים: 
א. רש"י (ל"ס סנפנק) ותוספות (ל"ס עמכה, נפיכוט סרסטוןמ") פירשו, שהלימוד של 
הגמרא הוא מדיוק הלשון 'הנצבת עמכה', שמשמע שגם עלי עמד עמה 
כשהתפללה. ובתוספות הוסיפו ש'עמך' משמעותו שהוא היה בתוך ארבע אמות 
שלהמט. וכן הביא האבודרהם (פדר פפריפ טל פו() בשם יש מפרשים, שהלימוד הוא 
מכך שכתוב 'הנצבת', ולא כתוב 'היושבת'. 

וביאר הברכת אחרן (ל"ס 6י), שיש חילוק בתיבות החיבור, שלשון 'עם' משמעו 
שהדברים שוים זה לזה, אבל לשון 'את' משמעו שאינם שוים אלא רק 
דבר אחד משתייך לשני, וזהו דיוק הגמרא שכתוב 'הנצבת עמכה' ולא כתוב 

'הנצבת אתכה' כיון שבא להשמיע שהיו שוים ושניהם בעמידה. 
וכדבריו שעלי לא ישב אלא עמד, מדויק גם במדרש שמואל שכתב (פ"ג) 
"" שאמרה חנה לעלי 'לא אנא צליתי ואת קאים', ומוכח שעלי היה 

עומד. 
ב. יש ראשוניםי שכתבו, שהלימוד הוא מהכתוב 'עמכה' מלא עם אות ה"א, 
שבאה ללמד שעלי לא היה יושב בתוך ארבע אמות שלה, אלא רק באמה 
החמישיתיי. 
ג. הרא"ש (פ"ס פי' פ) כתב, שהלימוד הוא מתיבת הנצבת עמכה ב'זה', שהיא 
בגימטריא י"ב, שבא ללמד שאסור לישב ליד המתפלל ד' אמות לפניו ועוד 
ד' אמות לשני צדדיו נמצאו יחד י"ב אמות. 

וכתב המעדני יום טוב (טס לת 0, שלפי זה אין לגרוס בדברי הרא"ש שלמדו 
מכאן שהאיסור הוא גם מאחורי המתפלל, כיון שאם כן נמצאו יותר 
מי"ב אמות, אלא שאת זה לא הוצרך הפסוק לכתוב לגבי חנה כיון שפשוט 
שעלי לא היה יושב מאחוריה שהרי אסור ללכת אחרי אשה (סן ס5.)ב. אבל 
תוספות (ד"ס מכפן טספור) שכן גרסו שלמדים מכאן שהאיסור לישב הוא גם מאחורי 
המתפלל, ולכן לא יכלו ללמוד זאת מהגימטריא של תיבת 'זה', למדו זאת מאות 
ה"א המיותרת בתיבת 'עמכה'. והוסיף שאפשר ללמוד את שני הלימודים יחד, 
ולפרש שאת האיסור לישב לפניו ובצדדיו למדים מהגימטריא של 'זה', ומהאות 
ה"א המיותרת למדים שאסור לישב מאחורי המתפלל, ומה שחילקו זאת ללימוד 
מיוחד הוא משום ששם היה איסור נוסף מטעם של אחורי אשה9. ועוד כתב, 
שאפשר לומר שגם לפי הרא"ש למדים מכאן שאסור לישב גם מאחורי המתפלל, 


אוצד החכמהן 


מז. שכתוב בשמואל שחנה חשבה להביאו למקדש 'וישב שם עד עולם' (שמו 5 6 כנ), ופירשו 
במדרש (מלרם 6גדס נרססים פמ"6) 'עד עולם' זהו עד עולמם של לויים שהוא חמשים שנה שנאמר (נמדנכ 
מ כס) 'ומבן חמשים שנה ישוב מצבא העבודה', וכל חייו של שמואל היו רק חמשים ושתים שנה 
כמבואר בתענית (65, נמצא שהיה פחות משתי שנים. וראה להלן (נעײן "ספס קטן ענש ענ קסולה הנכס כפני 
רנוי שיש הסוברים ששמואל בעת הזו היה גדול יותר משתי שנים. | מח. ראה הגהות וציונים (ופ 
0 שהביאו לגרוס שיש בדברי התוספות שני פירושים. ‏ מט. וכן פירשו תלמידי רבינו יונה (ל"ה 
5מ), והוסיפו שזה משום שארבע אמות הם מקומו של אדם. ‏ נ. תוספות (ד"ס עמכס נפילום ספני), 
תוספות ר"י החסיד (ד"ס עפן), תלמידי רבינו יונה (עס) בשם יש מפרשים והרא"ה (ד"ס וש). | נא. וכתב 
הרשב"ץ (ד"ס מפפֿ) להוכיח כפירוש התוספות שלדבריו עלי היה יושב, שהרי כתוב (פט 5' 5 ע) 
'ועלי הכהן ישב על הכסא' הרי מפורש שעלי היה יושב על כסא ולא עומד. והב"ח מו" סי קנ 
מ"פ) פירש [לפי הגירסא הפשוטה בתוספות] שלא נחלקו רש"י ותוספות כלל, וכוונת התוספות 
שלמדים מהקרי הנצבת 'עמך' שהיה עלי עומד כמותה וזה רק בתוך ד' אמותיה, ומהכתיב 'עמכה' 
דרשו, שרק באמה החמישית היה יושב, אבל כשהתקרב אליה לד' אמותיה עמד. | נב. ומופיף 
בדברי חמודות (עס 6ת כק) שודאי שלמעשה הרא"ש סובר שאסור לישב גם מאחורי המתפלל. 
נג. ומעיר שלפי זה יוצא שה'עמכה' היה מאחורי חנה ועלי עמד שם באמה החמישית, וצריך לומר 
שהאיסור של אחורי אשה זה רק בתוך ד' אמות. | נד. וכן כתבו הדרכי משה וס סי קנ 5 ), 
הב"ח (פס פק"6) והמהרש"א (נתוס' ד"ס מכפ). ‏ נה. וכתב עוד שאין ללמוד מ'זה' איסור למרחק של 
גי אמות לארבע צדדים, כיון שמהכתוב 'עמכה' מוכח שרק באמה החמישית מותר לשבת, משמע 
שהאיסור הוא על ד' אמות. ועוד, שכל ד' אמות נחשבות תמיד כרשות אחת ואילו לגבי ג' אמות 


ברכות לא: 


ביאורים 


ואף שהלימוד בגימטריא הוא רק על י"ב אמות ולא על ט"ז אמות, זהו משום 
שלשני צדדיו די בלימוד אחד, שהאיסור שוה בשניהםנד. והב"ח (6ו"פ סי קנ ק"פ) 
כתב שחנה התפללה כשפניה אל הקיר [כפי הדין שלא יהא דבר חוצץ בין 
המתפלל לקיר], ולכן אין ללמוד ממנה שצריך הרחקה מלפנים, כיון ששם אי 
אפשר היה לשבת, ולכן הלימוד הוא רק לי"ב אמות!ה, אמנם באמת מי שמתפלל 
באמצע אסור לישב לפניו. והמנן אברהם (פס פק">) תירץ עוד, שצריך להרחיק 
מהמתפלל לכל הצדדים ומלפניו ואחריו בעיגול שקוטרו הוא ד' אמות, ונמצא 
לפי זה שהיקפו הוא י"ב אמותני. 
ד. האבודרהם (טס) הביא שיש שפירשו, שהלימוד הוא מתיבת 'עמכה' שהיא ד' 
אותיות, וכך יש להרחיק מהמתפלל ד' אמותנז. 


כיעד למדו מעלי איסור לישב בעד המתפלל הרי הוא חשבה לשיכורה ולא ידע 
שמתפללת 


שם. הקשה הט"ז (פו"ת סי' קנ סק"6), כיצד למדו איסור לישב בתוך ד' אמות של 

המתפלל מעלי שלא ישב ליד חנה כשהתפללה, והרי עלי חשב את חנה 
לשיכורה וכלל לא ידע שהיא מתפללת, אלא חשב שמחמת שכרותה היא מנענעת 
את שפתיה. ותירץ, שעלי ידע שחנה מתפללת, וחשבה לשיכורה מפני שהתפללה 
בלחש ולא בקולי". ועוד, שאמנם עלי לא ידע שהיא מתפללת, והלימוד הוא 
מכך שחנה לא עמדה להתפלל לידו אלא רק כשראתה אותו עומד, וזו כוונת 
דבריה, 'אני האשה' שהתפללתי בתוך ד' אמות שלך, הוא מחמת שהייתי 'נצבת 

עמכה' שעמדת כמוני. 


טעם האיסור לישב בתוך ארבע אמותיו של המתפלל 


שם. בטעם האיסור לישב בתוך ארבע אמות הסמוכות למתפלל נחלקו 
המפרשים: 
יש מהראשוניםיט שפירשו, משום שהשכינה נמצאת בכל ארבע אמותיו של 
המתפלל. 

והמאירי (ד"ס ו כתב, שהסוברים שמותר לישב מאחורי המתפלל, פירשו 

שטעם האיסור לישב בצידו ולפניו הוא כדי שהמתפלל לא ישים לבו 

עליו ויתבלבל בכוונת תפילתו, ולכן אין איסור לישב מאחוריו. והסוברים שאסור 

לישב גם מאחורי המתפלל, פירשו שטעם האיסור הוא כדי שלא יוכל היושב 
לשמוע אותו כשמבקש על צרכיו, ויתבייש בכך המתפלל. 

והטור (פי"ת סי קנ) כתב, מפני שנראה כאילו חבירו המתפלל מקבל עליו מלכות 

שמים, והוא אינו מקבל. 

והט"ז שס סק"ג) הקשה על טעמו של הטור, מדוע לא נאמר דין זה גם לגבי 

מי שקורא קריאת שמע שהיא עיקר קבלת מלכות שמים. ועוד, מה מועיל 

בכך שמרחיק ארבע אמות. ולכן כתב טעם אחר, שהמתפלל גורם למקום שקרוב 

לו ארבע אמות להיחשב כאדמת קודש, ולכן צריך לנהוג כבוד במקום זה שלא 
לשבת בו, וזה שייך רק במתפלל ולא בקורא את שמע. 

והתורת חיים (סופר, סי" ק3 פות ק) כתב, שהטעם הוא כמבואר ברע"ב (ניכוריס פ"ג 

מ"ג) שיש חיוב לעמוד בפני מביאי הביכורים משום שהם עוסקים 

במצוה, וחביבה מצוה בשעתה, וכשם שצריך לעמוד בפני הלווית המת והבאת 

התינוק לברית, ולכן אף בפני המתפלל צריך לעמודל. 

ונפקא מינה בין הטעמים היא, אם היושב לצד המתפלל עוסק בתורה. שהטור 

(פס) כתב שלפי טעמו שהיושב נראה שאינו מקבל עליו עול מלכות שמים, 

לא יועיל עסקו בתורה, כיון שאין העסק בתורה נראה כקבלת מלכות שמים, 

ואסור לו לישב. אמנם הט"ז (פס) כתב, שלפי טעמו שבארבע אמות של המתפלל 

יש קדושה, אם היושב עוסק בתורה יש גם עליו קדושה ומותר לו לשבת. 


לא מצאנו משמעות מיוחדת. ‏ נ. כמבואר בסוכה (:) שכל שיש בהיקפו שלשה טפחים יש 
ברוחבו טפח אחד. וביאר דבריו במחצית השקל (ד"ס (6), שצריך להרחיק מהמתפלל מכל צד חצי 
עיגול שמסתיים בקו ישר כשהמתפלל עומד באמצעו, ונמצא שכשמחשבים לכל צד יש למתוח קו 
של ארבע אמות, ומהקצוות יש להקיף חצי עיגול כקשת, וכיון שיוצא שאורך הקו משני הצדדים 
יחד הוא שמונה אמות נמצא שאם היו עושים עיגול שלם הוא היה כפול שלוש שהם עשרים 
וארבע אמות, ונמצא חציו כלפי כל צד י"ב אמות והוא ה'זה' שלמדו שצריך להרחיק. וכפי שגם 
לשאר הפירושים ציינו רק את הד' אמות שיש בכל צד בנפרד, כך לפירוש זה נקטו רק את הי"ב 
אמות שיש בהיקף החצי עיגול מכל צד. | מ והאלפפי זוטא כתב, שהלימוד הוא מכך שחנה 
אמרה לעלי שדווקא התפללתי עמכה אפילו שאתה יושב בתוך הד' אמות שלי, כיון שאי אפשר 
לך בלא תורה, והאיסור לישב ליד המתפלל הוא רק למי שיושב בטל ואינו מתפלל או לומד, 
וממילא מותר לך לשבת ליד המתפלל, ורמזה לו זאת באמרה 'עמכה' באות ה"א מיותרת על 
חמשה חומשי תורה שלמד [שזכותם תועיל לקבלת תפילתה]. וכתב המחזיק ברכה (ס" קנ פות 6), 
שהוא פירוש מחודש שלא כדרך שאר המפרשים בדרשת הפסוק 'הנצבת עמכה'. נח. כתב בנאות 
דשא (שו", פיי ₪), שאף על פי שהמתפלל הוא שיכור אסור לישב בתוך ארבע אמותיו, וראיה לכך 
מכאן שאף על פי שעלי חשבה לשיכורה [וכמבואר כאן שידע שהיא מתפללת וחשדה לשיכורה 
מחמת שהתפללה בלחש], מכל מקום לא ישב בתוך ארבע אמותיה. | נט. שבלי הלקט (פי כס) 
בשם רב האי גאון, רא"ה (ד"ס װען) וריטב"א (ל"ה 0686 ס וכתב שלפי זה לא תקשה קושיית 
הט"ז מדוע בקורא את שמע מותר לישב לפניו, כיון שדין זה נאמר רק בעושה מצוה שמחויב 
לעשותה בעמידה, אבל בקורא את שמע שיכול לישב, אין חיוב על הנמצאים לידו לעמוד. 


ילקוט 


ועוד נפקא מינה כתב התורת חיים (קס פופ פ), במתפלל מיושב מחמת חולשתו, 
שלפי טעמו של הט"ז, גם המתפלל במיושב גורם למקומו להיחשב כאדמת 
קודש ואסור לישב לצידו. אמנם לפי טעמו של הטור יתכן שכיון שהוא עצמו 
יושב, אין לחוש שמי שישב לצידו יראה שאינו מקבל מלכות שמים. אלא 
שכתבס* שיתכן שגם לפי הטור יש לחלק בין המתפלל עצמו שכיון שהוא חולה 
אינו צריך לעמוד, אבל מי שבא לצידו מחויב לעמוד שלא יראה כאינו מקבל 
מלכות שמים שהרי אם הוא היה מתפלל היה חייב לעמודלנ. 
ועוד נפקא מינה כתב טס פופ ג), אם מותר לו לסמוך ולהשען על איזה דבר, 
שלפי טעמו של הטור אסור לסמוך, כיון שהמתפלל צריך לעמוד בלא 
סמיכה, ובכך שסומך מראה עצמו כאינו מקבל מלכות שמים, אבל לפי טעמו 
של הט"ז, אין בסמיכה זלזול במקום הקודש. 
ויש מי שכתב, שלפי שני הטעמים שכתב המאירי, מותר לישב בצידו של 
המתפלל מיושבלי, כיון שבאופן זה אינו שם לב כ"כ למי שיושב לצידו, 
וגם יותר קשה לשמוע את דבריו שמבקש, ואין זה שונה מהמתפלל מעומד 
שמותר לעמוד לצידו. 


אם אסור לישב בתוך ארבע אמות שמאחורי המתפלל 


שם. בתוספות (ד"ס מכפן עלפור) כתוב לפי הגירסא הפשוטה, שאסור לישב גם 
מאחורי המתפלל. וכן כתבו עוד ראשוניםסי. 
אמנם ברמב"ם (פפעס פ"ס ס"ו) שכתב 'אסור לישב בצד העומד בתפלה או לעבור 
לפניו עד שירחיק ממנו ארבע אמות', משמע שמאחוריו מותר לישבסה. 
וכן כתב הרשב"ץ (ד"ס פמכין) שאינו נראה שאסור, ולא נהגו כן, אך מסיים 
שאמנם הראשונים כתבו לאסור אף לאחריו. וכן השו"ע (פס) לא כתב שאסור 
לישב מאחוריו. אמנם הרמ"א (פס) כתב שאסור גם מאחוריו, וכתב המשנה ברורה 
(סק"ד) שכן הסכימו האחרונים. 


כיעד מחשבים את המרחק שבו אסור לישב לעד המתפלל 


שם. נחלקו המפרשים כיצד מחשבים ארבע אמות אלו. יש שפירשוסו, שמודדים 
אותם מחוץ למקום גופו של המתפלל. 

והר"ש והרע"ב (געיס פי"ג מי"ב) כתבו שמקום תפילה הוא ד' אמות על ד' אמות, 

וביאר התוספות יום טוב (פס) שכוונתם לדין זה שצריך להרחיק 

מהמתפלל. ומבואר מדבריהם שסברו שהד' אמות הוא השטח הכולל את כל 

המקום שצריך להרחיק מכל הצדדים, וזה כולל גם את מקום גופו של המתפלל 
[ולפי זה צריך להרחיק לכל צד פחות מב' אמות]. 

ובשבלי הלקט (סי' כס) הביא מגאון אחד שפירש שארבע אמות הם לכל הצדדים 
יחד, שלכל צד בנפרד צריך להרחיק רק אמה אחת. 

והבית יוסף (פֿו"פ סי קנ ד"ס ופפסכ) הביא שיטת האהל מועד, שדווקא מן הצד 

האיסור לישב הוא רק בארבע אמות אבל כנגדו אפילו כמלא עיניו אסור]. 

ובחידושי וכללות הרז"ה (נטידון פיעור ד' פמות, ד.) כתב, שמודדים שלש אמות לכל 

צד, שיחד עם מקומו של המתפלל הם ארבע אמותלי. 


היושב ובא אחר ומתפלל לעידו אם עריך לעמוד 


שם. הטור (פו"ש סי קס הביא בשם הרא"ש, שאם ישב אדם ובא אחר ונעמד 

לצידו ומתפלל, אין היושב צריך לקום, כיון שהמתפלל בא בגבולו. והקשה 
עליו הטור, מהמעשה בעלי שישב קודם שבאה חנה, כמו שכתוב (פמופנ 5' 6 ע) 
'ועלי הכהן ישב על הכסא על מזוזת היכל ה'', ואף על פי כן כשהתפללה חנה 
הוצרך לקוםס". והבית יוסף (פס ד"ס וע הביא שמהר"י אבוהב תירץ, שאם הלימוד 
שצריך להרחיק ד' אמות הוא מהכתוב 'עמכה' באות ה"א יתירה, אם כן יש 
לומר שעלי כלל לא קם אלא ישב באמה החמישית ממנה, ומיושבת קושיית 
הטור. והבית יוסף תירץ (ד"ס ופ"ש רנינ), שאפשר לפרש מה שכתוב שעלי 'ישבי, 
שאין זו ישיבה כפשוטה, אלא מלשון 'עיכוב' כמו (לנניס 5 מו) 'ותשבו בקדשי. 
והב"ח (ס"ד) תירץ, שדברי הרא"ש הם רק במי שמתפלל בבית שאינו מיוחד 


סא. וכן סתם בהמשך דבריו (סס פות פ). ‏ סב.וכתב שמלשון הרמב"ם (פפיס פ"ס ה"ו) ש'אסור לישב 
בצד העומד בתפלה', משמע שהאיסור הוא רק אם המתפלל עצמו עומד. ‏ סג ומדייק כן גם 
מלשונו של המאירי שכתב 'אסור לאדם לישב תוך ד' אמות לחבירו המתפלל מעומד'. סד. אור 
זרוע (ס"ל סי קפ), תוספות ר"י החסיד ותוספות רבינו פרץ (ד"ס מכלן טפסוכ), מרדכי (פ"ס כפו קה), וכן 
משמע בראבי"ה (ככופ פיי ) שכתב שאסור לישב בד' אמות של כל הצדדין [ולעיל (נענן :ייד לדו 
מדכרי סנס 5סקור שג כמוך 5רנע פמופו על סמתפננ') התבאר מהמעדני יום טוב שכן דעת הרא"ש]. וכן יש 
שגרסו בדברי הטור (פו"ת סי קט שהאיסור הוא גם מאחורי המתפלל, אמנם בטור שלפני הב"ח, לא 
היה כתוב זאת, ולכן כתב (פ") שהוא טעות סופר בדברי הטור, וצריך לומר שהאיסור הוא גם 
מאחוריו. | סה. ו7עי? (כעטן שעס סֿיסור לישנ כפוך רנע 5מוסיו טל סמתפנ') הובאו דברי המאירי שמביא בזה 
שתי שיטות וטעמיהן. והתורת חיים (סופר, סי" קנ פֿות ג) כתב שהמחלוקת אם מותר לישב מאחוריו 
תלויה בטעם האיסור, שאם הוא משום שהשכינה נמצאת כנגד המתפלל מותר לשבת מאחוריו, כיון 
שהמתפלל עצמו מפסיק בגופו בין השכינה ליושב, אבל לפי הטעם שלא יראה כאינו מקבל עליו 
מלכות שמים, אסור לשבת גם מאחוריו. | סו. שבלי הלקט (פי כ בשם רב האי גאון, הלכות 
גדולות (סנכות נככות פ"ד), האשכול (פ" סי =ן, וכך עולה מדברי התוספות (ד"ס עמכס) והרא"ה (ד"ס וען) 
שביארו שדין זה נלמד מהה"א של 'עמכה' שעלי ישב באמה החמישית מחנה. | סז וכעין זה 


ברכות לא: 


ביאורים שה 


לתפילה, ששם אם בא אחר להתפלל בצידו הוא נחשב שבא בגבולו ואינו צריך 
לעמוד, אבל עלי היה יושב בבית המקדש, שהוא כמו בית הכנסת מקום מוכן 
לכל הרוצה לבוא ולהתפלל, ושם הדין הוא שגם מי שכבר ישב קודם צריך 
לעמוד בפני מי שבא להתפלל בצידו, כיון שאין ליושב רשות למנוע מהשני 
לעמוד ולהתפלל במקום זה המיועד לכל. 
ומי שיושב בבית הכנסת במקום המיוחד לו שקנאו או שכרו מהגבאים, כתב 
בדברי דוד (עיללוס, סו" סי פ6) שמותר לו להמשיך לשבת בו כאשר נעמד 
בצידו אחר להתפלל. אמנם היד אפרים (ס" קנ מג" סק"ד) כתב, שכיון שכעת אינו 
מתפלל, אין זה נחשב גבולו וצריך לעמוד. אבל בבתי מדרשות שרגילים לישב 
בהם כל היום ולעשות בהם כל צרכיהם, הם נחשבים כבית, ונחשב המתפלל 
לצידו בא בגבולו ואינו צריך לעמוד בפניו. 


במה נחלקו עלי ושמואל אם לשחוט את הקרבן על ידי כהן או זר 


אמר להן עלי קראו כהן ליתי ולשחוט. הקשו האחרוניםסט, כיצד התעלמה 
הלכה זו ששחיטה כשירה בזר מעלי ומשאר הכהנים, שודאי היו נוהגים 
בהלכה זו מימות משהץ. ותירץ הצל"ח, שקרבן זה היה 'קרבן נשים' שהביאתו 
חנה, כמו שכתוב (שמו ' 5 כד) 'ותעלהו עמה כאשר גמלתו בפרים שלשהי, 
וסבר עלי שבקרבן כזה לא נאמר דין שחיטה כשירה בזר, כיון שדין זה נלמד 
מהיקש של שחיטה לסמיכהלא, ונשים אסורות לסמוך, וממילא גם לא שייך בהן 
לימוד להתיר בקרבנן שחיטה בזר, אבל שמואל אמר לו שדין זה נלמד מהפסוק 
(ױיק 5 ה) 'והקריבו בני אהרן הכהנים את הדם' שרק מקבלה והלאה היא מצוה 
רק בכהנים, ואפשר ללמוד ששחיטה כשירה בזר גם בקרבן של נשים. 
והקשה הצל"ח, שאם כן הרי יש לשמואל ראיה מוכרחת לשיטתו, ומדוע נחשב 
כמורה הלכה בפני רבולב. ותירץעי, שאפשר לפרש שבאמת גם בדבר 
שאפשר לעשותו בזר לא היו הכהנים מניחים לישראל לעשותו אלא היו עושים 
זאת בעצמם, אלא אם לא היו יכולים להספיק כגון שחיטת הפסחים הרבים 
שהיו הכהנים טרודים בשאר העבודות, אבל כשהיו יכולים היו עושים בעצמם, 
כגון מה ששנינו (ומ סו.) בשילוח שעיר לעזאזל שהכל כשרים להוליכו, אלא 
שעשו הכהנים גדולים קבע ולא היו מניחים את ישראל להוליכו. אך כל זה רק 
כאשר מצויים שם כהנים ואין שיהוי מצוה מחמת כן. ולכן אמר עלי שיקראו 
לכהן לשחוט את הפר כיון שסבר שאין שם יותר ישראלים מכהנים ולכן רצוי 
שיקראו למי שבקי בשחיטה, וכשראה שמואל שמתעכבים בחיפוש אחר כהן 
דווקא, והיה בזה שיהוי מצוה, אמר למה לכו 'לאהדורי' בתר כהן. ומדויק שלא 
אמר סתם שאין צריך כהן, אלא אמר שאין צריך לחפש אחר כהן כאשר אינו 
בנמצאעד. 

והאור החמה (ל"ס פמכ) ביאר, שלא יתכן שעלי שהיה ממעתיקי השמועהלה, לא 
ידע את הדין ששחיטה כשירה בזר, אלא מה שאמר שישחטו דווקא על 

ידי כהן, הוא משום שסבר שלרגל גדולת וקדושת שמואל ראוי להקפיד שהפר 
הנשחט לכבודו ישחט בקדושה יתירה, ועל כן אמר שיקראו לכהן, אמנם שמואל 
סבר כמו שרצתה אמו שיהיה איש בין האנשים ולא לבלוט יותר מאחרים 
בקדושתו, ולכן רצה שישחט הפר דווקא על ידי זר שאינו כהן. ומשום כך גם 
אמרה חנה לעלי שאינה רוצה ילד אחר גדול משמואל, אלא רצונה דווקא בו 

השוה לשאר האנשים. 


מה חידש עלי באומרו לשמואל מימר שפיר קא אמרת 


מימר שפיר קא אמרת. כתבו האחרונים שמקשים העולם, מדוע הוצרך עלי 
לומר דבר זה. וכתבו בזה כמה ביאורים: 

א. החנוכת התורה (פכ' ױקכ) תירץ, שמבואר בכתובות (ס:) שני טעמים מדוע 

אסור להורות הלכה בפני רבו: א. משום שזה נראה כחוצפה. ב. שמחמת 

מורא רבו לא יצליח להורות כהלכה. ויש נפקא מינה בין הטעמים, אם ההוראה 

שמורה היא כזו שגם אם יטעה בה הוא דבר שלא חייבים עליו מיתה, שלפי 

הטעם שלא יוכל להורות כהלכה, מכל מקום אין לחייבו על כך מיתה, כיון 


מבואר במגן אברהם (פ" קנ קק"6) לפי ביאורו של המחצית השקל שהובא לעיל, שמחשבים את הד' 
אמות כחצי עיגול לכל צד, ובתוכם כלול גם גוף המתפלל [אך לדבריו יוצא שמצרפים לכל צד 
רק חצי אמה מגוף המתפלל]. | סח. אך כתב שאין משיבין את הארי אחר מותו, וגם שמלשון 
הגמרא משמע כמו הרא"ש, שכתוב 'שאסור לישב בתוך ארבע אמות של תפילה', ומשמע שאסור 
לישב כעת כשמתפלל, אבל אם ישב מקודם אינו צריך לעמוד, שלא אמרו 'אסור להיות יושב'. 
סט. צל"ח (ד"ס 6מר), רש"ש (ד"ס פס ומרומי שדה (ל"ס קרפ,. ‏ ע. והבית נתן (ל"ס פ"ר פנעוכ) הביא 
גירסא בגמרא 'אמר רבי אלעזר מכאן ששמואל מורה הלכה בפני רבו היה שנאמר וישחטו את 
הפר ויביאו הנער אל עלי אייתי תורא לקורבנא אמר להו שמואל שחטוהו אמרי ליה ליתי כהן 
ולישחוט אמר להו מי כתיב ושחט הכהן את בן הבקר ושחט את בן הבקר כתיב ואחר כך והקריבו 
בני אהרן את הדם מקבלה ואילך מצות כהונה', ולפי גירסא זו אמנם לא התעלמה הלכה זו מעלי, 
אלא מתחילה אמר שמואל דבר זה בלא ששאלוהו קודם לעלי. עא. כדעת רבי שמעון במנחות 
(ע). ‏ עב. לשיטת התרומת הדשן (פפסקס סי מלם) שתלמיד שיש לו ראיה יכול לחלוק על רבו. 
עג. וכן תירצו הרש"ש והמרומי שדה. עד. ומה ששאלו עלי 'מנא לך הא', לא היה זה מפני 
שלא ידע, אלא כוונתו היתה לבחנו ולראות את חכמתו אם ראוי להענישו על אף שהוא קטן. 
עה. כמו שכתב הרמב"ם (סקלמה ד סתוקס), שזקנים רבים קיבלו מיהושע, וקיבל עלי מן הזקנים 


שו ילקוט 


שאינו טועה בדבר שחייבים עליו מיתה. אבל לפי הטעם של חוצפה, גם בזה 
חייב מיתה. וזה מה שאמר עלי לשמואל 'מימר שפיר קא אמרת' שלא טעית 
בהוראתך, ואם כן מוכח שטעם האיסור להורות אינו מחמת הטעות אלא משום 
חוצפה, ואם כן אתה חייב מיתה על זה אף שזו הוראה שאין בה חיוב מיתה. 
ב. הנפש יהונתן (יקוטיס 6ופ קיג) תירץ, שהרמב"ן הביא שתי דעות מדוע מתו שני 

בני אהרן שדרשו שאף שיורדת אש מן השמים למזבח מכל מקום יש מצוה 
להביא אש משל הדיוט, האם משום שהורו בזה הלכה בפני רבם, או משום 
שהורו שלא כדין. ובירושלמי אמרו שי"ג כהנים מתעסקים בתמיד של שחר, 
ואם נאמר שיש מצוה להביא אש משל הדיוט, לכאורה יש למנות עוד כהן 
שמתעסק בהבאת האש, ויהיו י"ד כהנים, אך יש לומר ששחיטה כשירה בזר 
ועל כן אין למנות את העוסק בשחיטת התמיד כאחד מהי"ג כהנים, אלא 
השחיטה נעשית על ידי זר ולכן יש רק י"ג כהנים העוסקים בתמיד עם הכהן 
המביא את האש. וזהו שאמר עלי 'מימר שפיר קא אמרת' ששחיטה כשירה בזר, 
ואם כן יש רק י"ב כהנים שעוסקים בתמיד ומוכרחים למנות עוד כהן כדי שיהיו 
י"ג והוא הכהן המביא את האש, ולפי זה נמצא שבני אהרן הורו כדין שיש 
חיוב להביא אש משל הדיוט, ועל כרחך צריך לפרש שמתו כיון שהורו הלכה 

בפני רבם, ומשום כך גם שמואל התחייב מיתה. 

ג. האור חכמים (נקושרס 35 מכמיס ד"ס סנלמכ) תירץ, שנאמר בתורת כהנים (קמיני פ"פ) 

שמשה אמר למישאל ואלצפן שיוציאו את גופות נדב ואביהוא מהמשכן, ולא 
יוציאום אלעזר ואיתמר הכהנים, ומכאן למדים שאין הכהנים נטמאים למתים. 
וכתב היפה תארלי, שאף שמותר לכהן הדיוט להיטמא למתים, מכל מקום באותו 
יום שהיו מחנכים אותם בעבודה היו אלעזר ואיתמר נחשבים ככהנים גדולים. 
והנה אם שחיטה פסולה בזר, אפשר לומר טעם אחר מדוע לא אמר משה 
לאלעזר ואיתמר שיוציאו את המתים, משום שאם היו אלעזר ואיתמר נטמאים, 
לא היה מי שיעשה במקומם [יחד עם אהרן הכהן] את השחיטה וקבלה של 
קרבן התמידל' שצריכים להיעשות על ידי שני כהניםע". ולפי זה אפשר לפרש 
שעלי אמר לשמואל 'מימר שפיר קא אמרת' ששחיטה כשירה בזר, ואם כן אי 
אפשר לומר טעם זה, כי משה יכל לומר לאלעזר ולאיתמר שיוציאו את המתים 
ואהרן הכהן יעשה את קבלת הדם, והשחיטה תהיה על ידי זר, אלא מוכרחים 
לפרש כדברי היפה תאר שכיון שהיו ככהנים גדולים נאסר להם להיטמא. אלא 
שלכאורה אם כן שדינם באותו יום ככהנים גדולים הרי מותר להם להיכנס 
לקודש הקדשים'ט, ומדוע נענשו נדב ואביהוא, אלא מוכח שהעונש היה על כך 

שהורו הלכה בפני רבם, ואם כן גם שמואל חייב על כך מיתה. 

ד. הברכת אברהם (פינד, ד"ס פפיעס) תירץ, שדעת חכמים (נסיס פ"6 מייד) שמחשבה 

פוסלת בקרבן אף בשעת הולכתו, וביאר הרע"ב סברתם שאפילו שהיא עבודה 
שאפשר לבטלה [וזו דעת רבי שמעון שחולק שם על חכמים], כיון שהולכה 
פסולה בזר הרי היא נקראת עבודה שפוסל בה מחשבה. והקשה התוספות יום 
טוב אם כן מדוע מחשבה פוסלת בשחיטה, הרי היא כשירה בזר ואם כן אינה 
עבודה, ותירץ, שכיון שבפסוקים שמיעטה התורה בקרבן פסח ובחטאת אם עשה 
שלא לשמה כתוב לשון 'שחיטה'פ, מוכח שמחשבה פוסלת בה. ומוכח מכך 
שדין זה ששחיטה כשירה בזר אינו דבר מפורש, שהרי היה מקום להוכיח מכך 


EH os 


שמחשבה פוסלת בו שהוא נקרא עבודה ותפסל בו שחיטת זר. והרי כתבו 
התוספות (עילונין קנ: ד"ס ככ) שהאיסור להורות הלכה הוא רק כשיש חידוש בדין 
זה, ולא בדבר פשוט וידוע לכל, וזהו שאמר עלי 'מימר שפיר קא אמרת' 
שהתכוין לרמוז לו שלא יתנצל שזו הלכה ידועה, כי באמת אין זו הלכה פשוטה, 
ואף שאמנם שפיר קא אמרת, שהכרעת נכון בנידון זה על אף שהיה מקום לומר 
אחרת, אך משום כך מורה הלכה את. 

ה. הברכת אהרן (ד"ס פמכ) הקשה עוד, מדוע שאל עלי תחילה מנא לך הא, ורק 

לאחר מכן אמר לו שהוא מורה הלכה בפני רבו. ותירץ, שכתב בזוהר (5₪ 
ח"ג קכד.) על הפסוק (וקל) 5 ס) 'ושחט את בן הבקר', שישחט אחר ולא כהן כיון 
שכהן אסור לשחוט את הקרבן, ולכאורה לפי הזוהר שמואל בא להפרישם 
מאיסור, ובכזה אופן מותר להורות הלכה בפני רבופא, ומדוע רצה עלי להענישו. 
אלא שיש לומר שטעמו של הזוהר הוא רק מחמת שסבר שהטעם להתיר שחיטה 
בזר הוא משום שהשחיטה אינה עבודה ולכן אין עדיפות לכהן לעשותה יותר 
מישראל, ולכן מסתבר שהתורה כיוונה אף לאסור זאת על הכהן, שהרי דין זה 
שהשחיטה כשירה בזר הוא פשוט ואין צריך לכותבו, שהרי אין זו עבודה ומדוע 
שלא יוכל הזר לשחוט, אלא ודאי שכוונת התורה ללמד שרק זר ישחט ולא 
כהן, אבל אם ההיתר לישראל לשחוט הוא מדרשה בפסוק 'והקריבו הכהנים' 
שרק מקבלה והלאה מצוה לעשות בכהונה, אין הוכחה לומר כמו הזוהר שהתורה 
אף אסרה על הכהנים לשחוט. ולכן תחילה שאלו עלי 'מנא לך הא' כלומר, 
מהיכן אתה לומד ששחיטה כשירה בזר, האם מהפסוק והקריבו הכהנים' 


ומפינחס, ושמואל קיבל מעלי ובית דינו. ‏ עו. וכן הוא בדעת זקנים מבעלי התוספות (וקר י ל). 
עז. לפי הסובר שבאותו זמן לא היו משה ופנחס כהנים. | עח. כמו שאמרו (מ 08 שלאחר 
התחלת שחיטת התמיד ביום הכיפורים על ידי הכהן גדול היה אחר גומר את השחיטה כיון שכל 
עבודות היום נעשות על ידי הכהן גדול והוא צריך לקבל את הדם. הרי שהשחיטה והקבלה אינם 


ברכות!לא; 


ביאורים 


שמקבלה ואילך מצות כהנים, או מסברא ששחיטה אינה עבודה, וכאשר ענה לו 
שמואל שהוא למד זאת מהפסוק 'והקריבו הכהנים' ואין זה כשיטת הזוהר, נמצא 
שאין איסור לכהנים לשחוט ולא היה שמואל מפרישם מאיסור, ולכן אמר לו 
עלי 'שפיר קא אמרת' כלומר שנכון שאפשר ללמוד מפסוק זה את הדין ששחיטה 
כשירה בזר, אך לפי לימוד זה אין בכך איסור ואתה מורה הלכה בפני רבו. 
ו. השפתי חכמים (ד"ס 6"( ענ פירש, שנחלקו עלי ושמואל האם עדיף לקיים 

מצוה בזריזות אף שעל ידי כך יפסיד מלקיימה יותר בהידור, או שעדיף 
להשתהות בקיומה אם על ידי כך יוכל לקיימה יותר בהידור, ועלי סבר שהידור 
המצוה עדיף על הזריזות, ולכן הורה שיתעכבו ויחפשו כהן שישחט את הקרבן, 
כיון שסבר שבשחיטה של כהן יש יותר הידור משחיטה על ידי זר, ואף שבכך 
מתעכבת מצות ההקרבה. אבל שמואל סבר שהזריזות יותר חשובה, ולכן אמר 
ילמה לכו לאהדורי בתר כהן' כלומר, שעדיף להזדרז ולשחוט על ידי זר. ועל 
כך הודה לו עלי 'מימר שפיר קא אמרת' כלומר שהלכה כמותו שהזריזות עדיפה 
על ההידור [וכמו שפסק המג"א (סי' כס פק"נ) מהמבואר ביבמות (ש.) שכל שהויי 
מצוה לא משהינן אף שאחר כך יוכל לעשות את המצוה יותר מן המובחרן, 

אלא שהוא חייב מיתה כדין מורה הלכה בפני רבו. 

ז. ועוד פירש (ד"ס פ"ל מימר), שעלי אמר לשמואל שאם היה אומר את דבריו 

בתורת אמירה בלבד, היה זה טוב, כיון שגם לתלמיד בפני רבו מותר לומר 
את הדין כשאין מעשה בא לפניןפג, וזהו 'מימר שפיר קא אמרת' כלומר, שאם 
היה אומר זאת כ'מימרא' אז 'שפיר קא אמרת', אבל כיון שאמרת אותם באופן 

של הוראה הלכה למעשה, על כך צריך אתה להיענש. 

ח. הכלי חמדה (ױקכפ 6ופ ס) פירש, שעלי שאל את שמואל מנא לך ששחיטה 

כשירה בזר, משום שחשב ששמואל יענה לו שלומד זאת מההיקש 'וסמךי 
יושחט' (ױקר 5 ד-ס) כמו שלמדו במנחות (ע.) מה סמיכה כשירה בזרים אף 
שחיטה כשירה בזרים, ולפי לימוד זה מפורש ששחיטה אינה נחשבת עבודה 
ותמיד כשירה בזר, וממילא הכהנים השוחטים כשהם לבושים בבגדי כהונה שיש 
בהם צמר ופשתים עוברים על איסור כלאים, ונמצא ששמואל בתשובתו בא 
להצילם מאיסור כלאים, ומחמת כן אינו נחשב למורה הלכה בפני רבו כיון 
שבא להציל מאיסור. אמנם שמואל לא ענה לו כך, כיון שסבר שההיתר לשחיטה 
בזר הוא מ'והקריבו הכהנים', ולפי לימוד זה אין זה מפורש ששחיטה אינה 
עבודה וכשירה בזר, אלא שבתורה לא נאמר מצות כהונה רק מקבלה ואילך, 
והוא מפני שמקבלה ואילך תמיד צריך כהונה, אבל בשחיטה זה תלוי בזמנים, 
שמבואר בתוספות (זנמיס יד: ד"ס סג"ס) בשם ה"ר יעקב דאורליינ"ש ששחיטה אינה 
עבודה משום שהיא נוהגת גם בחולין ולכן הותרה בזרים, ולפי זה בזמן שהיו 
ישראל במדבר שלא הותרה להם שחיטת בשר חולין רק בנחירהפג, ואז נהגה 
שחיטה רק בקדשים, אם כן היתה שחיטת הקרבנות נחשבת לעבודה, והותר 
להם אז ללבוש בגדי כהונה, וממילא גם לאחר שבאו לארץ וכבר הותר להם 
בשר חולין אף על פי שאז כבר לא נחשבת השחיטה עבודה, מכל מקום נמשך 
ההיתר ללבוש בגדי כהונה בזמן השחיטה, וממילא לא נחשב שמואל כמפריש 
את הכהנים מאיסור כלאים, ולכן אמר לו עלי 'מימר שפיר קא אמרת' שהלימוד 

הוא מ'והקריבו', אבל משום כך אתה נחשב למורה הלכה בפני רבו. 
ט. החדשים גם ישנים (ד"ס נקוגי) תירץ, שעלי סבר ששחיטה כשירה בזר מההיקש 

הנ"ל של שחיטה לסמיכה, ולכן סבר שהיתר זה הוא רק בקרבן שהבעלים 
סומכים בו שאז מותר להם גם לשחוט אף שהם זרים, אבל קרבן ציבור 
שהכהנים סומכים עליו, רק להם מותר לשחוט ולא לזר, וחידש שמואל שדין 
שחיטה כשירה בזר למדים מהפסוק 'והקריבו הכהנים' מקבלה ואילך מצות 
כהונה, וממילא גם בקרבן שלא סמכו עליו הבעלים יכול זר לשוחטו, ועל כן 
שאלו עלי 'מנא לך הא', כיון שתלוי מהיכן למדים דין זה לגבי הדין בקרבן 
ציבור, וכשהשיב לו שלומד מהפסוק 'והקריבו הכהנים', אמר לו עלי 'מימר 

שפיר קא אמרת'. 


מדוע לא הותר לשמואל להורות הלכה להפרישם מאיסור כלאים שבבגדי כהונה 


מורה הלכה בפני רבך את. החתם פופר (פו"ת, יו"ל סי" סע) הביא שמקשים 
מדוע התחייב שמואל מיתה כדין מורה הלכה בפני רבו, והרי הוצרך 
להורות ששחיטה כשירה בזר כדי שלא יכשלו הכהנים באיסור של לבישת בגדי 
כהונה שהם עשויים מכלאים, וכשאין בהם צורך שאפשר לשחוט על ידי זר 
נמצא שהכהן לובשם שלא למצוה ועובר באיסור, ולהפריש מאיסור מותר להורות 
גם בפני רבו. ונאמרו בכך כמה תירוצים: 

א. השאילת יעבץ (טו"פ, מ" סי ס) תירץפד, שאף שהיה שמואל צריך להורות 
להם שלא יטעו בדין, מכל מקום לא היה צריך לומר בלשון 'למה לכו 
לאהדורי' שזה משמע מפורש נגד דעתו של עלי, אלא היה צריך להודיע לעלי 


יכולים להיעשות על ידי אחד. | עט. ראה משך חכמה (פר 6 עס"פ מפת ינופ 6סרן) שמביא בשם 
הגר"א, שבארבעים שנה שהיו במדבר הותר לכהן גדול להיכנס לקודש הקדשים בכל עת. 
פ. כמבואר בזבחים 6. | פא. כמבואר בשו"ע (י"ד פיי רמנ סי"פ). ‏ פב. כמבואר בשו"ע (עס פ"). 
פג. כמו שכתב הרמב"ם (שסעס פ"ד סי"). = | פד. השאילת יעבץ בקושייתו פירש, שלכאורה שמואל 


ילקוט 


תחלה ולהזכיר לו דרך כבוד, למדתני רבינו ששחיטה בזר כשירה, ואז גם אם 
היה עלי חוזר בו ומודה לדבריו, לא היה נחשב למורה בפני רבו. 
ב. החתם סופר תירץ, שלכאורה יש להבין מדוע אמרו בגמרא ש'הוו מהדרי 
בתר כהן למישחט', והרי בעזרה תמיד היו מצויים הרבה כהנים, אלא שהם 
חיפשו דווקא כהן שכבר לבוש בבגדי כהונה מעבודתו הקודמת ושעדיין לא 
עבר לו זמן שיכול לפשוט בו את בגדי הכהונה וללבוש אחרים, שבכזה אופן 
אינו מתחייב איסור על המשך לבישתם, ורצו שהוא ישחט את הקרבן של שמואל 
שלא יצטרך כהן אחר ללבוש כלאים לצורך שחיטת פרו, ולפי זה מיושב 
שגם הם נזהרו מלעבור על איסור זה, ושמואל לא מנעם מאיסור, ואם כן היה 
אסור לו להורות הלכה בפני רבופה. 
ג. ועוד תירץ (סולת מסס סמות פל' פקודי ד"ס פננט), שהסתפקו בגמרא (יומ6 כס:) אם 
השוחט מקבל את הדם כיון שאם הזורק יקבל שמא מחמת חביבות מצות 
הזריקה לא ימתין לקבל את כל הדם, או שהזורק מקבל כיון שהשחיטה כשירה 
בזר ושמא יבוא השוחט הזר לקבל את הדם. ולפי זה יתכן שעלי סבר שהשוחט 
מקבל את הדם, ולכן הכהן השוחט לובש בגדי כהונה כדי שיוכל מיד לקבל 
את הדם בבגדי כהונה, שהקבלה היא ודאי עבודה הטעונה בגדי כהונה, ולכן 
מותר ללובשם כבר בשחיטה ואין בכך איסור, אבל שמואל הורה להם שההלכה 
היא שהזורק מקבל את הדם [וכמסקנת הגמרא שם], וממילא אסור לשוחט 
ללבוש אבנט של כלאים. וגם רמז להם בכך על חטאם שלא היו זריזים בעבודת 
הקרבנות9!, ומשום כך אין לחוש שהזורק לא יקבל את כל הדם. 
ד. הברכת ראש (ד"ס מיסו) תירץ, שנחשב למורה הלכה בפני רבו משום שעדיין 
לא עברו איסור קודם שהתחילו בעבודה, והיה צריך לומר להם שישאלו את 
עלי שודאי ידע את הדין5", ולא היה צריך להורות בעצמו. 
ה. הערך שי (דייה "ר 6עוזר) תירץ, לפי שיטת רש"י (יועש סט. ד"ס קטיס) שבגדים קשים 
אין איסור כלאים בלבישתם, ולפי זה צריך לומר שמה שהוצרכו הכהנים להיתר 
מיוחד מאיסור כלאים בלבישת בגדי כהונה אף שהם קשים, הוא משום שהתורה 
ציותה עליהם ללובשם ובכך החשיבה התורה את הבגדים האלו למלבוש. ולפי 
זה אם שחיטה כשירה בזר נמצא שבזמן השחיטה אין הכהנים עושים עבודה שהם 
מצווים עליה, ואם כן בזמן זה אין לבגדי כהונה את החשיבות שהחשיבתם התורה, 
וממילא דינם כשאר בגדים קשים שאין בהם איסור כלאים, ולכן לא היה צריך 
שמואל להפרישם מאיסור, כיון שאינם עוברים על איסור כלאים. 
ו. האור שמח (כליס פיי סנ"נ) תירץ, שהדרשה נלמדת מהסמיכות של וישחטו 
את הפר' ל'ויביאו את הנער אל עלי', ואפשר לומר שהדיוק ששמואל הורה 
לשחוט בזר הוא מהמילה 'וישחטו' שהיא בלשון רבים, ומשמע שהכוונה לכל 
מי שהיה שם ואפילו זרים5ט. אמנם זה רק לדעת רבי אלעזר ברבי שמעון 
שסובר (פלן כט:) שאין שנים שוחטים זבח אחד, אך לדעת חכמים ‏ שס 5) 
שסוברים ששנים שוחטים זבח אחד, אפשר לומר שה'וישחטו' לשון רבים הוא 
כפשוטו ששחטו כמה אנשים פר אחד, וזו היתה הוראת שמואל ובכך הורה 
הלכה בפני רבו, ולכן 'ויביאו את הנער אל עלי'. וכיון שהדרשה האמורה כאן 
שההוראה היתה להתיר שחיטה בזר היא רק לדעת רבי אלעזר ברבי שמעון, 
והוא סובר (ומ כ:) שבבגדי הכהונה לא היה כלל כלאים, אם כן לשיטתו 
בהוראת שמואל לא היה כלל הפרשה מאיסור. 


היה מפרישם מאיסור מחמת שאם הם הקפידו על שחיטה שתהיה דווקא על ידי כהן, הרי שאם 
לא ימצאו כהן ימתינו ולא ישחטו, וזהו איסור שהרי שהויי מצוה לא משהינן, וכן אם לא ימצאו 
כלל כהן שיודע לשחוט, יבטלו את הקרבת הקרבן הזה. | פה. ודחה זאת, כיון שאת קבלת הדם 
עשה כהן אחר שגם הוא צריך להיות לבוש בבגדי כהונה, ואם מדובר שהמקבל כבר לבוש בבגדי 
כהונה נמצא שהוא ממתין עד שימצאו כהן שלבוש בגדי כהונה שישחט, ועובר על זמן זה שהוא 
לבוש בכלאים ואינו עושה מצוה, ואם מדובר שהוא אינו לבוש עדיין בבגדי כהונה, אם כן הכהן 
השוחט צריך להמתין כשהוא לבוש בבגדי כהונה עד שילבשם הכהן המקבל, ונמצא הכהן השוחט 
עובר על איסור כלאים, ואם כן ודאי ששמואל הורה להם להצילם מאיסור שישחטו על ידי ישראל, 
ושוב קשה מדוע התחייב מיתה. ומוכיח מזה שבכזה אופן אין בכלל איסור כלאים כיון שאינם 
מתכוונים ליהנות מהלבישה. ‏ פו. ויל"ע שלפי זה שמואל בא להפרישם מאיסור ומדוע נענש 
כמורה הלכה בפני רבו. | פז. כמו שאמרו (ענת ₪) שבני עלי היו מעכבים את קיניהן של בנות 
ישראל. פח. שאף שבתחילה אמר להם לקרוא לכהן לא היה זה אלא מחמת שנהגו שכהן ישחט, 
ורק אחרים שם טעו שצריך דווקא כהן. והקשה שלכאורה איך טעו בזה, הרי זה ודאי שלא נכשלו 
בכל הדורות עד אז לשחוט בבגדי כהונה ועברו על כלאים, וכיון שתמיד שחטו בלא בגדי כהונה 
אם כן ודאי מוכח ששחיטה כשירה אף בזר. ותירץ, שרבי אלעזר שאמר דרשה זו אמרה מרבי 
יוחנן רבו [וכמבואר ביבמות (ו) שאמרו לרבי יוחנן, רבי אלעזר תלמידך יושב ודורש סתם והכל 
יודעין כי שלך היא], ודעת רבי יוחנן שבבגדי כהן הדיוט לא היה כלאים [כפי שמאריך להוכיח 
כן מהסוגיא ביומא (69 לגבי אבנטו של כהן הדיוט], ואם כן יכלו תמיד לשחוט בבגדי כהונה, 
ומשום כך טעו שצריך דווקא כהן לשחוט. פט. וכעין זה כתוב בתורת כהנים ו פ"ו) על הפסוק 
'ישחטו את האשם', ריבה כאן שוחטים הרבה אפילו גרים. ‏ צ. והביא לכך ראיה, מדברי רב 
ששת מס כד) שהיו מפייסים בבגדי קודש, כיון שאם יפיסו בבגדי חול יש לחוש שמא מחמת 
חביבות העבודה יתחיל לעבוד בבגדי חול, ומכך שהותר מחמת החשש ללבוש בגדי קודש, משמע 
שאף שאין הפייס עבודה בעצמו, מותר לעשותו בבגדי קודש כיון שהוא לצורך עבודה. 
צא. והופיף בכך ביאור, שכתב הרמב"ם (פפיטס פ"ד הי"ו) שבזמן שהיו ישראל במדבר לא הותר להם 
לשחוט חולין אלא רק לנוחרם. וכיון שהטעם ששחיטה אינה עבודה וכשירה בזר כתבו תוספות 
(זנחיס יד: ד"ס סג"ס) בשם ה"ר יעקב דאורליינ"ש שהוא משום שהיא נוהגת גם בחולין, נמצא שבזמן 


ברכות לא: 


ביאורים שז 


ז. בחדשים גם ישנים (לד"ס נסוגי) תירץ, שאף שאין השחיטה עצמה עבודה, מכל 
מקום כיון שהיא לצורך העבודה של קבלת הדם, מותר לכהן להחשיב את 
השחיטה כעבודה וללבוש בזמן השחיטה בגדי כהונה אף אם יש בהם כלאיםצ, 
ונמצא ששמואל לא היה מפרישם מאיסור. 
ח. ועוד תירץ בשם הזרע יעקב, שעלי סבר שלכך כתבה התורה (ױקכ 5 ס) רק 
יושחט', ולא כתבה 'ושחט הכהן', להשמיע שהשחיטה צריכה להיעשות בלי 
בגדי כהונה. וזהו שאמרו שחיפשו כהן, אף שבעזרה מצויים כהנים רבים, מכיון 
שחיפשו כהן שאינו לבוש בגדי כהונהצ*. ואם כן הרי לא עברו על איסור 
כלאים בזמן השחיטה. 
ט. ועוד תירץ, שכהני המשמר שהיו עובדים עבודות הציבור באותו היום 
במקדש, מותר להם ללבוש כל היום את הבגדי כהונה אף שלא בשעת 
עבודה מלבד כשמתעסקים בקרבן יחידצנ, וקרבן זה שהיו צריכים לשחוט היה 
קרבן ציבורצי, ולכן הותר לשוחטו על ידי כהן הלבוש בבגדי כהונה ולא היה 
בכך איסור. 
י. ועוד תירץ, שעלי סבר כשיטת הראב"ד (כסיס פיי הנ"כ) שכלאים הותרו לגמרי 
בבגדי כהונה אפילו שלא בשעת העבודה, אמנם שמואל סבר כשיטת הרמב"ם 
(פס) שלא הותרו כלאים בבגדי כהונה שלא בשעת העבודה, וכיון שסבר ששחיטה 
כשירה בזר סבר שהוא מציל את הכהן מאיסור כלאים, ועל כך אמר לו עלי 
ש'שפיר קא אמרת' לשיטתך, אבל הוא אינו מסכים עמו בכך שיש בזה איסור 
כלאים, והרי-הוא4מורת' הלכה בפני הבו. 


אהח19;06/2018 


יא. ויש מי שתירץ, ששמואל היה קטן ואינו מצווה במצות הוכחה למנוע אותם 
מלעבור איסור, וממילא נמצא שהורה הלכה בפני רבו ללא היתרצד. 


האם קטן נענש על שהורה הלכה בפני רבו 


שם. כתב השיטה מקובצת (ד"ס מימר), שמעשה זה שהורה הלכה לא היה באותו 
זמן, שאם כן לא היה צריך שמואל להיענש כיון שהיה עדיין קטן, אלא 
שרמז הכתוב על מעשה שקרה לאחר זמן שהורה הלכה כשכבר היה גדול והיה 
ראוי לעונשצר. 

אמנם המהרש"א ,"₪ ד"ס מיסו) כתב, שאף ששמואל היה קטן פחות משתי 
שניםצי, והוא פטור מעונשים, מכל מקום רצה עלי לדונו למיתה, כיון 
שקטן פטור רק בדיני אדם אבל בדיני שמים חייב, ועלי רצה לעונשו בדיני 

שמים, וכמו שמשמע בעירובין (סג.) שנענשו על כך בדיני שמיםצ'. 
והצל"ח (ד"ס 06 כתב, שלכן עלי שאל את שמואל 'מנא לך הא', כדי להכיר 
את חכמתו, שאף שהוא היה עדיין קטן מכל מקום אם הוא חכם ביותר 

ראוי להענישו לפי חכמתוצ". 


מדוע נחשב ששמואל הורה למעשה שזר ישחט את הפר 


שם. הפני יהושע (ד"ס פע) ביאר, שלכאורה מדוע נחשב שמואל כמורה הלכה 

בפני רבו, והרי במה שאמר ‏ למה לכו לאהדורי בתר כהן' אינו נחשב 
כמורה הוראה שהרי לא אמר זאת כהוראה למעשה. וגם לא מסתבר לפרש 
ששמואל עצמו שחט ובכך הורה למעשה, כיון ששמואל היה עדיין קטן 
ושחיטתו גם כשגדול עומד על גביו כשירה רק בדיעבד. וכתב שנראה שמדובר 


שהיו במדבר ולא נהגה שחיטה בחולין היתה נחשבת שחיטת הקדשים עבודה ולא הותרה בזר, 
ולכן אז היו רק הכהנים שוחטים, ויתכן שמחמת ההרגל המשיכו לנהוג כך גם בזמן עלי, אמנם 
לא לבשו בה בגדי כהונה. וראה לעיל (נען 'מס סיד עני כלומרו כטמול מימר טפיר ק6 פמרת'), שהובא ביאור 
הכלי חמדה שמתרץ אף על שאלה זו על פי מהלך זה. | צב. ומה שכתב הרמב"ם (כליס פיי סנ"ג) 
שכהנים שלבשו בגדי כהונה שלא בשעת עבודה אפילו אם הם במקדש לוקין מפני האבנט שהוא 
כלאים, מדובר כשעובדים בו לקרבן יחיד. | צג. ויש לעיין, שהרי מבואר בפסוק (פס כד) שחנה 
הביאה שלשה פרים, וכתב המצודת דוד (טס כס) שהפסוק 'וישחטו את הפר' מדבר בשחיטת הפר 
הראשון שבהם. | צד. והאחיעזר (פו"ת, פיג סי מ) הביא מי שתירץ, שהכהן השוחט כשהוא לבוש 
באבנט של כלאים אינו עובר בכוונה על איסור כלאים אלא הוא נחשב כמתעסק, ומשום כך לא 
היה שמואל מפרישו מאיסור, והאריך לדחות את תירוצו. | צה. וכן פירש האלשיך (כלות סונפות, 
עמוס 6' 6 כד), שבזמן שהורה שמואל הלכה לא היה בן שתי שנים כי איך יתכן שלמד והיה ראוי 
להורות כבר, אלא הוא היה נער ככתוב (ט) והנער נער, כלומר ששימש בלימוד בבית המדרש, 
וכמו שכתוב אצל יהושע (טטפ ג 6) 'יהושע בן נון נער', והיה זה זמן רב לאחר שהביאתו אמו 
ונגמל. | צו. שכתוב בשמואל 'וישב שם עד עולם' (עמו6 5 5 כנ, ופירשו במדרש (מדכט פגלס כרפטית 
פמ") 'עד עולם' זהו עד עולמם של לויים שהוא חמשים שנה שנאמר (נפלנר מ כס) 'ומבן חמשים 
שנה ישוב מצבא העבודה', וכל חייו של שמואל היו רק חמשים ושתים שנה כמבואר בתענית (ס), 
נמצא שהיה פחות מב' שנים. | צז. והקשה עליו המכתב לחזקיהו (ל"ה פ"ר 6עו, שהרי כתוב 
במדרש (מפני פ"6 ד) שאין בית דין של מעלה עונשים את האדם על חטאיו עד גיל עשרים שנה. 
ואמנם החכם צבי עו"פ, סי" מט) הוכיח שמענישים גם בפחות מעשרים שנה, אך מכל מקום אף 
לדבריו בפחות מי"ג שנה ודאי אין מענישים גם בדיני שמים. ותירץ, שכוונת עלי היתה להענישו 
לאחר שיגדל. ועוד תירץ, שכוונת המהרש"א אינה שבדיני שמים יענישוהו מן הדין, אלא שלא 
נטעה לומר שעלי רצה להענישו בעצמו כמשמעות הלשון 'שבקי לי דאענשיה', שהרי ודאי שאין 
לו רשות להעניש קטן [ועל זה הוכיח שעונשו של המורה הלכה הוא בידי שמים ואם כן ודאי 
שלא התכוין להענישו בעצמו], אלא כוונת עלי היתה להראות שרוצה להענישו כיון שצערו מזה 
היה גדול, ועל ידי שצדיק גוזר הקב"ה יקיים זאת ויענישו על אף שהוא קטן. צח. במרגניתא 
דרבי מאיר (ל"ס 66 הוסיף בשם המהרש"ם, שעל זה אמר לו עלי 'מימר שפיר קא אמרת', שאכן 


אוצר החכניה 


שח ילקוט 


שכאשר שמעו אחרים משמואל שאין צריך לשחוט על ידי כהן אלא מותר בזר 
עשו כן על פיו, ובכך נחשב למורה הוראה בפני רבוצט. 
וכתב שלפי זה אפשר לבאר גם מדוע כתוב 'וישחטו את הפר' והוא לשון 
שמשמעו שרבים שחטו, והרי השחיטה נעשית רק על ידי אחד, אלא 
שכיון שהשחיטה נעשתה מחמת הוראתו של שמואל נחשב שגם הוא שחט יחד 
עם השוחט, ושייך לכתוב על כך וישחטוי. 


מתי נחשב לרבו גם אם עדיין לא למד ממנו כלום 


שם. תוספות (ל"ס מורס) שאלו מדוע נחשב עלי לרבו של שמואל, והרי עדיין 
לא למד ממנו כלום. ותירצו, שעלי היה גדול הדור, ובא ללמוד לפניו. 
וביאר התרומת הדשן (טו"פ, סי קנת) שכוונתם לשני תירוצים: אחד, שעלי היה 
גדול הדור. ותירוץ שני, ששמואל בא ללמוד ממנו, ולא שייך לצרף את 
שניהם לתירוץ אחדל. וביאר בדבריו היד דוד (נפופ' פס), שאם גדול הדור נחשב 
לרבו, אם כן זהו גם כשלא בא ללמוד אצלו, ואם מה שבא ללמוד אצלו מחשיבו 
לרבו, אם כן זהו גם במי שאינו גדול הדור, ועל כן ודאי שאין לצרף שני 
תירוצים אלו, אלא הם שני תירוצים נפרדיםקא. אמנם כתב שמהר"י קולון (טו"פ 
מסרי"ק סי" קסע) פירש שהוא תירוץ אחד, שצריך שיהיו בו שתי המעלות, גם 
שיהיה גדול הדור וגם שיבוא ללמוד לפניו, ואז הוא נחשב לרבו אף שעדיין 
לא למד ממנו כלום. ופירש שטעמו הוא משום שאם כל גדול הדור נחשב לרבו, 
נמצא שלא יוכל רב אחר מלבד גדול הדור להורות שום דבר הלכה, כדין הכתוב 
בשו"ע (יו"ד סי" רמנ ס"ד) שאסור לקבוע עצמו להורות אפילו אם רבו בסוף העולם, 
ועל כן ודאי שצריך לומר שרק אם בא ללמוד ממנו הוא נחשב כרבו, ולכן מי 
שלא בא ללמוד ממנו יכול להורות. 
והברכת אכרהם (כסן, נפוס' פס) פירש שתירוץ התוספות אחד הוא, שכיון שהיה 
עלי גדול הדור ודאי ששמואל בא כדי ללמוד ממנו ולכן נחשב לרבו. 


סיבת עונשו של המורה הלכה בפני רבו 


וכל המורה הלכה בפני רבו חייב מיתה. בביאור חומרת עונשו של המורה 

הלכה בפני רבו כתב בשיחות מוסר (פקנ"נ מ6פל 0), שבפשטות הוא מחמת 
הפגיעה בכבוד הרב, אך לפי זה קשה מדוע עונשו חמור כל כך. וכן קשה 
שמצאנו בכמה מעשים בגמראלג שלא מחלו על כך שהורן הלכה התלמידים 


[1908:2018nהא‎ 


בפני רבותיהם, ויש להבין מדוע לא מחלו, והרי אמרו (קידופין (.) שהרב שמחל 
על כבודו כבודו מחול כי התורה שלמד נחשבת שלו ויכול למחול עליה. ועוד, 
מדוע לא חששו להיענש על כך שבגללם נענשו התלמידים, כמו שאמרו (טנפ 
קפט:) שמי שחבירו נענש בגללו אין מכניסים אותו למחיצתו של הקב"ה. וביאר, 
שבאמת אין עונשו של המורה הלכה בפני רבו רק משום זלזול בכבוד רבו, 
אלא משום שכל הקיום של עם ישראל היא בכך שהם נשמעים לזקניהם 
ומקבלים מהם את מסורת התורה, ובכך שהתלמיד מורה הלכה בפני רבו הוא 
מבטל את מעלת הזקנים, שהרי מראה שגם התלמידים יכולים להורות בפני 
רבותיהם, ולכן חייב להיענש בחומרה על ביטול מסורת התורה, ועל כך אין 
בידו של הרב למחול, וגם אין זה נחשב שנענש מחמתו שהרי העונש הוא 
מחמת הפגיעה בקיומו של כלל ישראל. 


עלי לא התכוין להעניש את שמואל אלא רק לא מחל לו וענשו הוא מאליו 


שבקי לי דאענשיה. לכאורה קשה כיצד רצה עלי להעניש את שמואל, והרי 

כתוב (מפני יז כו) 'גם ענוש לצדיק לא טוב', ודרשו מכך (עיל ) שלא טוב 
לצדיק להעניש אחרים, ואמרו (פנת פס) שכל שחבירו נענש על ידו אין מכניסין 
אותו במחיצתו של הקב"ה. ותירץ הפנים מסבירות (ד"ס פתי), שעלי לא התכוין 
לבקש להעניש או למסור את דינו של שמואל לשמים, אלא שהמורה הלכה 
בפני רבו נענש רק אם רבו מקפיד על כך, אבל אם רבו מוחל לו אינו נענשקי, 
וזה מה שאמר עלי לחנה שהוא לא ימחל לשמואל ואז העונש יבוא עליו ממילא 

כדין מורה הלכה בפני רבו. 


חנה לא רעצתה בן אחר יותר חכם כיון שכך התפללה שבנה יהיה בינוני 


אל הנער הזה התפללתי. הקשה הגר"א (פעכי טעס ד"ס 06), מהיכן ידעה חנה 

שהוא הנער שביקשה בתפילתה. ועוד, מה אכפת לה אם תקבל בן אחר 
שיהיה יותר גדול משמואל. ותירץ, שחנה ביקשה שבנה יהיה לא ארוך ולא 
גוץ, כלומר שהתפללה שבנה יהיה בינוני בכל דבריו, ולכן כשאמר לה עלי שיתן 
לה בן אחר יותר גדול ממנו, הבינה שהבן הזה הוא בינוני והבן השני יהיה 


הוא חכם שראוי לעונש. ‏ צט. והשומעים טעו שסברו ששמואל לא הורה זאת מעצמו אלא 
ששמע כן מעלי. ק. ומכך הוכיח שמי שסועד בליל פסח אצל גדול הדור אף שלא למד ממנו 
כלום פטור מלהסב, כיון שדינו כאוכל עם רבו מובהק שפטור מהסבה בפניו. | קא. ובטעם הדבר 
שמיד כשבא ללמוד ממנו כבר נחשב כרבו אף שעדיין לא לימדו כלום, כתב השפתי חכמים (נתסי 
עס) שמצאנו בחינה כזו של קבלת עול תורה שמשפיעה על האדם עוד קודם שהתחיל ללמוד ממש, 
וכמו שאמרו (נ"פ פה) על ריש לקיש שמיד כשקיבל על עצמו ללמוד תורה תשש כחו ולא יכל 


ברכות: לא: 


ביאורים 


יותר גדול, ולכן אמרה שאל הנער הבינוני הזה התפללתי וכך רצוני ולא באחר 
יותר גדול ממנו שיכולה לשלוט בו עין הרע. 


ביאור תשובת חנה שאין להעניש את שמואל כיון שאל הנער הזה התפללה 


שם. לכאורה קשה מה השיבה חנה לעלי שלא יעניש את שמואל מכיון 
שהתפללה אל הנער הזה, והרי אם הוא התחייב בעונש לא תועיל תפילתה 
עליו, ואם אינו חייב בעונש אין צורך בתפילתה. ובמרגניתא דרבי מאיר (ד"ס 66 
הביא שביאר המהרש"ם, שהרי חנה התפללה שינתן לה זרע אנשים, וביארה 
הגמרא כוונתה שיהיה לא חכם ולא טיפש, ועל זה אמרה 'אל הנער הזה 
התפללתי' ובהמשך נאמר ויתן ה' לי את שאלתי אשר שאלתי מעמו', שכיון 
שנתן לה הקב"ה את שאלתה הרי ששמואל אינו חכם יותר משאר ילדים שבגילו, 
ולכן טענה חנה שאף אם קטן שהוא חכם ביותר אפשר להענישו [כמבואר 
בפוסקים], אין להעניש את שמואל שאינו חכם יותר משאר ילדים. 
והאור החמה (ד"ס פעלס) תירץ, על פי שאלת תוספות (ד"ס מוכס) מדוע התחייב 
שמואל במיתה כדין מורה הלכה בפני רבו, והרי שמואל לא למד עדיין 
דבר מעלי. ואפשר לומר שכיון ששמואל נולד מחמת ברכתו של עלי, סבר עלי 
שהוא נחשב כתלמידו אף שעדיין לא למד ממנו כלום, וענתה לו חנה 'אל הנער 
הזה התפללתי' כלומר שהוא נולד גם בזכות תפילתי ולא רק בזכות ברכתך, 
וממילא אינו נחשב לתלמידך, וממילא אינו מורה הלכה בפני רבו ואינו חייב 
מיתה. 


ההכרח לפרש את הפסוק על עסקי לבה 


על עסקי לבה. בביאור דרשת הפסוק 'על לבה' שהוא על עסקי לבה כתב 

המהרש"א (מ" דייס ענ), שלשון 'על לב' מצאנו רק במי שמדבר אל אחר, 

וכגון הפסוק (טופטיס יט ג) 'לדבר על לבה', וכן 'דברו על לב ירשלים' (קעיס מ 

נ), אבל כשמדבר אל לב עצמו לא מצאנו בו לשון 'על', ולכן דרשו בו שדיברה 
על עסקי לבה. 


באשה מוכח ביותר שהקב"ה לא ברא בה איבר לבטלה 


כל מה שבראת באשה לא בראת דבר אחד לבטלה. הקשה האהל יעקב 
(כללטית 3 יס), מדוע אמרה חנה שדווקא מה שברא באשה לא עשה לבטלה, 
והרי ודאי כשאמרו חז"ל (טנפ עו) שלא ברא הקב"ה דבר אחד לבטלה הרי זה 
גם באיש, וכן אמרו במדרש (נ"ר יג 6 שכביכול הקדוש ברוך הוא ובית דינו 
נמנין על כל אבר ואבר ביצירת האדם. ותירץ על פי משל, שיש כלים שחפצים 
בהם לא רק מפני השימוש בהם, ובכלים כאלו הרגילות היא להוסיף ולקשטם 
בדברים שאינם מצורך השימוש אלא רק להוסיף בהם יופי, אבל יש כלים 
שהאדם אינו חפץ בהם אלא מחמת ההכרח שצריך להשתמש בהם כגון כלי 
בישול שאינם מיועדים אלא לשימוש שנוצרו לו, ובהם הרגילות לעשותם במיעוט 
הנדרש ולא מוסיפים בהם דברים ליפותם, וכן בגד חדש הדרך להוסיף ולנאותו, 
אבל אם צריך לעשות טלאי על הבגד הדרך היא לעשותו קטן ככל האפשר 
לבל יראה. וזהו שטענה חנה שהרי עיקר מציאות בני אדם בעולם הם הזכרים 
שחייבים בתורה ובמצוות ובהם חפץ הקב"ה, ואמנם אף בהם לא נברא כלום 
לבטלה, אך גם אם כן היה נברא דבר שאינו דווקא לשימוש, זה היה מובן, 
אבל האשה לא נעשתה אלא כעזר לנגדו של האיש, וכיון שהיא נוצרה רק 
כהכרח ודאי שלא ברא בה הקב"ה אברים מיותרים שאין בהם שימוש, ולכן 
טענה למה נתן לה דדים אם לא להניק בהם. 

והדברי שאול (עסדו"3 ד"ס ופנס) תירץ, שכתוב בילקוט שמעוני (דכריס רמו מפקמ3) 
'הצור תמים פעלו' שלא יאמר האדם שאם היו לו שלש רגלים היה 

מיטיב יותר לעבוד את בוראו, אלא הקב"ה עשה הכל תמים ומושלם לפי צורך 
האדם לעבודתו כך בראו. ומה שברא איברים כפולים הם שישמשו אותו אחד 
לענייני העולם הזה, ואחד לעניני העולם הבאקז, וזה שייך רק באיש, אבל 
באשה שתפקידה הוא רק לצרכי העולם הזה, ודאי שגם האיברים הכפולים נעשו 
שניהם לצרכי העולם הזה, ומוכח מכך שלא נברא באשה שום דבר לבטלה, 

ולכן שאלה מדוע נתן לה דדים כשאין לה בן להניקו בהם. 


טענתה של חנה שאינה עריכה שני דדים 


דדים הללו שנתת על ?בי למה. הדברי שאול (שס) פירש את טענתה, לפי 
מה שכתבו הפילוסופים מדוע ברא הקב"ה באדם שתי עינים ושתי רגלים 
וכדו', כדי שאם חס וחלילה יצטרך לחתוך אחד מהם ישאר לו השני לפעולתו 


לחזור ולחצות את הירדן, ופירש רש"י (פס ד"ס ו₪) שמשקיבל עליו עול תורה תשש כחו. 
קב. בתלמידו של רבי אליעזר ‏ עיונין סג), וכן ברבי שמעון בר יוחאי שהקפיד על רבי אלעזר ברבי 
יוסי שעיקם את פיו להורות בכך הלכה (מעעס 6)9. | קג. וכמו שכתבו התוספות (כפונות פ: ד"ס כ) 
שאם רבו מוחל על כבודו מותר להורות [אמנם השיחות מוסר הנ"ל מבאר על פי דבריו שדברי 
התוספות אמורים רק כאשר מבקש רשות קודם שמורה את ההלכה, ולפי זה אין זה שייך כאן]. 
קד. כמו שאמר רבי שמעון בר יוחאי בירושלמי (פ"פ ס"ט, שאם היה בהר סיני בשעת נתינת התורה, 


ילקוט 


ויוכל להשתמש בו, ולפי זה טענה חנה שרק אם האיברים משמשים כראוי מובן 

שצריך שנים למקרה שאחד מהם יפסיק את פעולתו וישאר השניקה, אך דדים 

הללו שאינם משמשים אותה כלל כיון שאינה מולידה, למה נתת לי שנים מהם, 

שאף אם יש צורך להברא עם איבר כזה, מכל מקום השני שנברא תמיד למקרה 
שהראשון לא ישמש, אצלי הוא ודאי לבטלה. 


באיזו תענית מדובר וטעם ההיתר להתענות אותה בשבת 


כל היושב בתענית בשבת. נחלקו הראשונים באיזו תענית מדובר כאן. 
הריטב"א (מענים ינ: ד"ס ככ יסועע) וחשיטה מקובצת (ל"ס כנ) פירשו, שמדובר 
בחוטא המתענה כדי לשוב בתשובה ורוצה להכניע את יצרו שלא יתגבר עליו 
בהנאות העולם הזה, וכיון שהתענה בשבת שהוא זמן שהכל מתענגים בו קשה 
לו התענית ביותר, ולכן קורעים לו גזר דין של שבעים שנה, והטעם שהתירוקו 

לו להתענות בשבת הוא משום שהוא תענוג עבורו שמכפר על חטאיול'. 
אמנם כמה ראשוניםק" פירשו שמדובר בתענית חלום, וכן כתב הרשב"א (ל"ס 
מפֿי) בשם רב האי גאון ורוב המפרשים, ומבאר שהותר לו להתענות בשבת 
כיון שמצטער מחמת החלום הרע והתענית מבטלת את צערו וזהו עונג לוקט. 
והראבי"ה (ס" פפס) כתב, שהטעם להתיר להתענות בשבת הוא כיון שמחמת 
תענית זו קורעין לו גזר דין של שבעים שנה הרי זה נחשב להצלת 

נפשות שמחללים עליו את השבתלי. 

והאור שמח (פעטפ פ"ס ס"ו) כתב בשם המבי"ט, שהטעם שמותר להתענות תענית 
חלום בשבת, הוא משום שהתורה אסרה להתענות בשבת רק מעת לעת, 

כלומר לילה ויום, ולכן תענית חלום שהיא רק ביום, מותר לו להתענות. 


המתענה בשבת היכן מוסיף ברכת 'עננו' בתפילתו 


שם. תוספות (ל"ה כ) כתבו בשם בה"ג שהמתענה תענית חלום בשבת, אומר 
עננו ב'אלקי נצור', ואפילו יכול לקבוע ברכה לעצמו כיון שאינו בתוך 
י"ח. והקשה הפני יהושע, שדברים אלו סותרים למה שכתבו תוספות לעיל (כט. 
ד"ס מפני) שכיון שתיקנו חז"ל להתפלל רק י"ח ברכות אסור להוסיף עליהם עוד 
ברכה ואפילו לאחר שסיים את תפילת י"ח, ואם כן גם בשבת קבעו חז"ל 
להתפלל רק שבע ברכות ומדוע הותר לו להוסיף ברכה שמינית?'א. ותירץ, שגם 
בחול מותר להוסיף ברכה יותר מי"ח ברכות אם מוסיף בה דבר חידוש, ולכן 
ברכה על התענית בשבת זהו חידוש גדול, ולכן מותר להוסיף ברכה זו. והמאירי 
(ד"ס כ) הביא ראיה לשיטת הבה"ג לומר עננו אחרי 'יהיו לרצון', מכך שדוד 
המלך כתב בתהלים אחר הפסוק "יהיו לרצון' (יט טו), את הפסוק 'יענך ה' ביום 
צהה" כ 2). 
אך הרשב"א (ד"ס מפֿ) כתב בשם יש מפרשים לומר תפילת עננו ב'רצה'. והאריך 
להוכיח כן מדברי הירושלמי (פ"ד ס"פ)קיב. 


מתי צריך להתענות על תעניתו 


ליתיב תעניתא לתעניתא. כתב רש"י (ד"ס פעמת), שיתענה למחר. ולכאורה 

משמע מדבריו שצריך דווקא מיד ביום ראשון להתענות על כך. וכן 
הביא הבית יוסף (פו"ם סי כפם ד"ס ופ"ש ופין) מהזוהר (ױקסנ ס"כ מ:) שצריך להתענות 
מיד ביום המחרת כדי לתקן את אשר עיות בביטול עונג שבת. וכך דייק הב"ח 
(טס ק"ג) מתוספות (פענית יכ: ד"ס הפי) שכתבו שאם אירע שיהיה ראש חודש ביום 
ראשון ידחה תעניתו ליום אחר בשבוע, ומשמע שבאופן הרגיל צריך להתענות 
ביום ראשון. ובהנהות הגר"א (עס פופ ו) ביאר שדבר שבא להגן על האדם אין 

לעכבו. 

אמנם הרשב"א (ד"ס מפֿ) כתב, שאין זה חיוב גמור להתענות מיד ביום ראשון 

שאחר השבת, אלא רק מי שיש לו כח לכך להתענות שני ימים רצופים 
ראוי שיעשה כן ולא יתעכב בבקשת הסליחה על תעניתו בשבת, אבל מי שאינו 
יכול להתענות שני ימים בזה אחר זה, מותר לו להמתין ליום אחר שבו יתענהקיג. 
וכן כתב המגיד משנה (פעניפ פ"6 סי"כ). וכן פסק בשו"ע (פס פ"ד), וכך כתב בהגהות 
מהרל"ח (טס 6ופ ) שכן נראה מהמרדכי (שנת פ" כמו ככט) שכתב שהר"ר שמואל 
מבונבירק התיר לאשה שלא יכלה להתענות שני ימים רצופים, להתענות באחד 


היה מבקש רחמים שינתנו לאדם שני פיות, אחד ללימוד התורה, ואחד לעשות בו שאר צרכיו. 
קה. המהרש"א (" ז"ס () ביאר, שחנה הזכירה את האיברים שנתן הקב"ה באדם שהם הכלים 
בהם משתמשים לחמשת החושים שהם ראייה שמיעה ריח דיבור מישוש. קו. הריטב"א בתענית 
כתב שלא התירו זאת לכתחילה אם בא להמלך. | קז וכתב הרשב"א (ד"ס מל), שטעמם לפרש 
שמדובר בתענית של תשובה הוא, כיון שאם מדובר בתענית חלום ועל כך אמרו שצריך ליתיב 
תענית לתעניתו, מדוע לא אמרו כן בגמרא בשבת () שאמר רב יוסף שיפה תענית לחלום אפילו 
בשבת. קח. תוספות ,דייס ₪ בשם ר"ח, רי"ף סנפ י) ומאירי (ד"ס כס. קט. וכן מוכח בדברי 
המגיד משנה והלחם משנה בדעת הרמב"ם (פעטפ פ" הי"נ), שכתב שהרואה חלום רע מתענה אפילו 
בשבת. וכתב המגיד משנה שמקורו הוא מהגמרא כאן שסבר כדעת הר"ח שמדובר בתענית חלום. 
ודייק הלחם משנה, שלכאורה מדוע לא כתב שמקורו הוא מהגמרא בתענית (ינ) שיפה תענית לחלום 
ואפילו בשבת, ומנין לו שדעת הרמב"ם בסוגיין כהר"ח, וביאר שהוא משום שמהגמרא בתענית 


ברכות לא: 


ביאורים שט 


מימי השבוע ולא ביום ראשון. ומשמע שמי שיכול להתענות שני ימים רצופים 
יתענה מיד ביום ראשון, וכתב שכן מסתבר לתקן מיד את אשר עיות. 
אכן הטור (שס) כתב שאין צריך להתענות מיד ביום ראשון שלאחריו אלא 
לכשירצה. וכתב הב"ח (eס),‏ שמשמע מדבריו שיכול לעשות כן אפילו אין 
קשה עליו כלל להתענות שני ימים רצופים, ומביא שכן כתב הנהות אשרי (פעטת 
פ"6 סי טו) בשם הראבי"ה. 


מה היתה התפילה על ה' 


ותתפלל על ה'. הצל"ח ביאר (ל"ס סנס), שכוונת חנה בכך שהתפללה !על ה'. 
היתה לפי מה שאמרו (מו"ק כז:) שלידת בנים אינה תלויה בזכות אלא 
במזל, ובודאי אין פירושו שאין ביכולת ה' לשנות את המזל אלא שצריך לזה 
זכות גדולה, ולכן אמרה שאם לא תתקבל תפילתה לבנים יאמרו שכביכול דבר 
זה אינו לפי כחו של השי"ת אלא מסרו לגמרי למזל, וזה נקרא הטחת דברים 
כלפי מעלהקיד. 
והנפש החיים (פער 3 פי"נ) פירש, שאף שחנה עצמה היתה מרת נפש כמו שכתוב 
בתחילת פסוק זה, עם כל זה לא התפללה על עצמה, והשליכה את 
צערה ולא ביקשה עליו כלום, אלא התפללה על ה', שכל תפילתה היתה על 
הצער שנגרם למעלה מחמת שהיא שרויה בצער [כלומר שההטחה היא לשון 
של מעלה שהשליכה את צערה ולא התחשבה בו]. וכעין זה פירש הדודאים 
בשדה (לקוטיס ד"ס הקנך), שהיה צריך לכתוב ותתפלל אל ה", ושינה הכתוב 
ותתפלל על ה", לומר שלא התפללה לבקש בן שיהיה לה ממנו נחת רוח 
בעולם הזה או בעולם הבא, אלא כל כוונתה היתה רק למען קדושת שמו שתוכל 
לגדל בן שיעבוד את ה' ויהיה לו ממנו נחת רוח, וזהו 'על ה'' שעיקר תפילתה 
היא בשביל ה'. 


הטחת הדברים של חנה היתה בדרך טובה למען כבוד השם 


מלמד שהטיחה דברים כלפי מעלה. כתב הברכת אברהם (פילד, ד"ס מלמד), וכן 
הובא בשם הגרי"ד הלוי שביאר את כוונת חנה לטובה, שכאמור לעיל 
בגמרא היא אמרה תחילה שאם לא יראה בעניה תלך ותסתתר מבעלה וישקוה 
מי סוטה, ואין הקב"ה עושה תורתו פלסתר ותינקה ותלד, ומחמת כן היתה 
בטוחה שיולד לה בן, ועל כן ביקשה שלא תצטרך להוליד בדרך של סתירה 
מבעלה, כיון שבכך היא תגרום למחיקת שם ה' שבפרשת סוטה במים, ולא 
רצתה בכך, ולכן התפללה 'על ה'' כלומר, על שם השם שלא ימחק אלא תזכה 
להוליד בלא הסתירה. 

וכן דייק הברבת ראש (ד"ס ור"6), שרש"י (לסנן נ. ד"ס סמים) פירש רק לגבי משה 
רבינו שהטחה היא מלשון זריקה, אבל אצל חנה ואליהו לא פירש כן, 
משום שאצל חנה שהתכוונה בתפילתה לשתף את הקב"ה בצערה, ההטחה היא 
מלשון טיחה ודיבוק, וכן אצל אליהו שהאשים את היצר הרע השוכן בלב בני 
האדם, שייך לפרש שהטיח מלשון דיבוק כיון שהוא עושה רצון בוראו. ורק 
אצל משה רבינו היתה בתפילתו טענה נגד היצר הרע שנתן הקב"ה בלב האדם. 


משמעות הסבת לבם של ישראל אחורנית 


ואתה הפבות את לבם אחורנית. רש"י (מנמס 6 = 0) פירש, שאליהו טען 
כלפי הקב"ה שהוא גרם לישראל שיסבו את לבם אחורנית ממנו, בכך 
שהיה בידו להכין לבבם אליו ולא עשה כן. 
והרמב"ם (פפונס פ"ו ס"ג) פירש, שאליהו טען שהקב"ה הסב את לבם של ישראל 
ומנע מהם לחזור בתשובה מכיון שהרבו לפשוע בו. 
והרד"ק (פמס עס) הביא שרב סעריה גאון פירש, שאליהו טען שאם יענה אותו 
הקב"ה, הרי שבכך יסב אליו את לבם של ישראל שהיה עד עתה 
אחורנית. 


אף שהקב"ה הודה לדברים נאמר עליהם שהטיחום כלפי מעלה 


שחזר הקב"ה והודה לו לאליהו. הרשב"א (פילוק ספגדופ ד"ס מגן) הביא מרב 
האי גאון שפירש, שהודאה היא מלשון הסכמה. והקשה הרשב"א, אם 
כן מדוע אמרו על אליהו וכן על משה שהטיחו דברים כלפי מעלה, ואדרבה 


אין להוכיח שיש לו חיוב להתענות, אלא שאם התענה מועילה לו התענית, ואם כן הרמב"ם שכתב 
בלשון חיוב למד זאת מהגמרא כאן שכתוב על כך שקורעין לו גזר דין של שבעים שנה, שבודאי 
ראוי לחייבו לעשות כן כדי שיקרע גזר דינו. | קי. אך כתב בשם רבינו קלונימוס, שבזמן הזה 
אסור להתענות תענית חלום בשבת, כיון שאין אנו בקיאים בפתרון החלומות ואיננו יודעים מהו 
חלום רע ומהו טוב [ואף שלפי הטעם האמור זה ספק הצלת נפשות]. | קיא. וכתב שדוחק לומר 
שכוונת הבה"ג היא שיאמר עוד ברכה בלא הזכרת שם, שאין משמע כן בלשונו שקרא לכך 'קובע 
ברכה', שזה משמע ברכה גמורה. ועוד, שלהוסיף בלא הזכרת השם פשוט שמותר ואין צריך 
להשמיע זאת. | קיב. וכן כתב הרא"ש (פ"ס סי להוכיח. | קיג. וברשב"א (ו"פ, ת"ג סי כככ) הביא 
מי שהקשה לו, מדברי רב נחמן (פלרט פט9) שצריך לישב בתענית באחד בשבת. ותירץ, שגם זה 
נאמר רק במי שיכול לעשות כן, אבל מי שחלש ימתין ליום אחר. | קיד. וכתב שם עוד ביאור 
בהוך המזלוסוד: 


שי ילקוט 


אם הסכים הקב"ה עם דבריהם היתה צריכה הגמרא לשבח את דבריהם. ותירץ, 

שאפילו דברים נכונים ואמיתיים שהקב"ה מסכים עמם, מכל מקום אין זה ראוי 

שהעבד יאמרם לאדונו בלשון תרעומת, ולכן נאמר עליהם שהם הטיחו דברים 
כלפי מעלה. 


לב: 


מדוע דרשו חז"ל את כוונת הפסוק על היער הרע 


ואשר הרעותי. רש"י (מיכס ד ו) פירש שמשמעות הפסוק היא שהקב"ה אומר 
שיאסוף את אלו שהרע להם בעבור עוונותיהם. וכתב המהרש"א (מ"9 ד"ס 

דכתיב), שכיון שלא שייך לומר על הקב"ה שהוא עושה רעה לאדם, שהרי כתוב 
(פיכס ג ₪) 'מפי עליון לא תצא הרעות', לכן דרשו חז"ל את הפסוק באופן אחר 
וכמו שפירש רש"י כאן (ד"ס דכתי), שהקב"ה אומר שגרם להם דבר זה על ידי 

שברא להם יצר הרע. 

והדברי שמואל והברכת ה' (פפסי, כרפ"י ד"ס דכתיכ) ביארו, שלכך הוסיף רש"י את 
הכתוב בתחילת הפסוק הזה 'אוספה הצולעה והנדחה אקבצהי, כדי 

לבאר מדוע הוכרחו חז"ל לדרוש את הפסוק ואשר הרעותי' ולא פירשו 
כמשמעותו הפשוטה, ולכן הביא רש"י שכבר בתחילה כתוב 'אוספה הצולעהי, 
כלומר שייטיב וירפא את ישראל שהיו בגלות וכמו חולים, ואם כן מדוע הוצרך 
לחזור ולומר 'אשר הרעותי', אלא מוכח שכוונת הפסוק 'אשר הרעותי' היא על 

היצר הרע שגורם להם רעות. 


מהו הלימוד מכל אחד מפסוקים אלו 


שלש מקראות הללו. בטעם הדבר שדרש רבי חמא ברבי חנינא שלשה פסוקים 
אלו נאמרו כמה פירושים: א. האדרת אליהו (לד"ס ג') כתב שהסדר והטעם 
לשלשת הפסוקים האלו הוא בכך שכל פסוק מוסיף הטבה שאינה כתובה לפניו, 
ולכן תחילה הביא את הפסוק (מיכס ד ו) 'אשר הרעותי' שכביכול אומר הקב"ה 
שהוא גרם את הרעה לישראל על ידי היצר הרע, אמנם בפסוק זה לא מבואר 
שיש בידו של הקב"ה להסיר מהם את הרעה, וזה מבואר בפסוק שהביא אחריו 
(ירמיס ית ו) 'הנה כחומר ביד היוצר', שמשמע ממנו שהקב"ה יכול להסיר מעמנו 
את היצר הרע, ובפסוק שאחריו כבר מוסיף הבטחה שיעשה כן 'והסירותי את 
לב האבן' (יוקפ( 0 כו). ורב פפא הוסיף מהפסוק (עס (ו ס) 'ועשיתי את אשר 
בחקי תלכו' שמשמעו שהקב"ה יכפה על ישראל ללכת בדרכיו. 
ב. הפתח עינים (ד"ס פ"כ) כתב בשם הרב בני חיי, שפירש בביאור הלימוד 
מהפסוק 'אשר הרעותי' לפי מה שאמר רבי יוחנן (ומל פו:) גדולה תשובה 
שדוחה את לא תעשה שבתורה שנאמר (למיס ג 6 לאמר הן ישלח איש את 
אשתו והלכה מאתו והיתה לאיש אחר הישוב אליה עוד הלוא חנוף תחנף הארץ 
ההיא ואת זנית רעים רבים ושוב אלי נאם ה" כלומר, שהמשיל את החוטא 
לאשה שגירשה בעלה ונשאת לאחר שעליה נאמר (דניס כל ד) 'לא יוכל בעלה 
הראשון אשר שלחה לשוב לקחתה', ואילו הקב"ה מחזירנו אליו גם לאחר 
שבגדנו בו וחטאנו לו, ולכאורה כיצד יכול הקב"ה לעבור על איסור זה כדי 
לזכות את ישראל, והרי אמרו (טנס ה.) שאין אומרין לאדם שיחטא כדי שיזכה 
חבירו, ומחמת טענה זו היו רגליהם של ישראל מתמוטטים, ועל כך דרשו 
מהפסוק 'אשר הרעותי' שכיון שהקב"ה בעצמו כביכול גרם לחטאים אלו על 
ידי היצר הרע שנתן לישראל, הרי שבכך הדבר דומה למה שכתבו תוספות (שס 
ד"ס וכי) שבאופן שהאדם הזה גרם לחטא, אומרים לו שיחטא כדי שלא יכשל 
אחר מחמתו בחטא חמור, ולכן כביכול הותר לקב"ה לעבור על איסור הקל של 
ילא יוכל בעלה הראשון' ולאסוף את ישראל שנדחו מחמת איסור זה ולקבצם 
אליוא. והוסיף הפתח עינים לבאר עוד, שהפסוק השני 'כחומר ביד היוצר' בא 
ללמד לפי התירוץ השני בתוספות (עס) שמה שלא אומרים לאדם שיחטא הוא 
רק כדי להציל את מי שפשע וחטא אבל באונס לא, וכתבו גם שאומרים לו 
חטא בכדי להציל רבים, ולכך השמיע הפסוק, שאע"פ שפשעו כיון שהם 'בית 
ישראל' והם רבים אומרים לאדם שיחטא כדי להצילם. וכיון שעדיין יקשה איך 
שייך לומר כן כלפי מעלה שהקב"ה עבר כביכול על לאו [אע"פ שאומרים לאדם 
שיחטא באופן כזה], על כך הביא לימוד מהפסוק השלישי 'והסירותי את לב 
האבן' שנחשבים ישראל כבריה חדשה שיש להם לב חדש ופנים חדשות באו 
לכאן ואין בהם איסור כלל. 

ג. האהלי יצחק (ד"ס 05"פ) פירש, שמהפסוק הראשון 'אשר הרעותי' לא היה 
ראיה גמורה, כיון שאפשר היה לדחות שהוא מדבר על חורבן בית המקדש 
שאומר הקב"ה שאני הריעותי להחריב את הבית ולכן אני מתחייב לבנותו 
מחדש, ולכן הביא עוד פסוק 'הנה כחומר ביד היוצר' שמשמע שהקב"ה הביא 


א. והופיף הפתח עינים, שלשון קיבוץ הוא כמו קידושין, כמבואר בקידושין () שעצורתי [שהוא 
לשון אסיפה קיבוץ] הוא לשון קידושין, ובכך הוא דומה למשל, שהחזרה בתשובה דומה לבעל 
שחוזר ומקדש את אשתו הראשונה. ב. וכמו שאמרו לעיל )) 'גלוי וידוע לפניך שרצוננו לעשות 


ברכות לא: - לב. 


ביאורים 


את היצר הרע לאדם, אמנם עדיין יש לדחות שפסוק זה מדבר על תחיית המתים, 
ולכן הביא עוד פסוק 'והסירותי את לב האבן'. ורב פפא העדיף להביא ראיה 


מהפסוק "ועשיתי את אשר בחקי תלכו' שבו מפורש ביותר שהקב"ה גורם==. 


לישראל את הדרך ילכו בה. 
ד. הברכת ראש (ד"ס פמר) פירש, ששלשה פסוקים אלו נאמרו כנגד שלשה מיני 
יצר הרע שיש באדם, הפסוק הראשון 'אשר הרעותי' הוא נגד יצר הרע הבא 
מתוך לבו הרע של האדם, והפסוק השני 'הנה כחומר' נאמר נגד יצר הרע 
שיסודו מעפר והוא נמשך אחרי החומר, והפסוק השלישי והסירותי את לב 
האבן' נאמר כנגד היצר שמרגיל את האדם לחטוא ונעשה לבו כאבן. ורב פפא 
הוסיף עוד פסוק 'ואת רוחי אתן בקרבכם' כנגד כח היצר שגם במעשים הטובים 
שעושה האדם מכניס לו יצרו הרע מחשבות לא טובות. 
ה. העין אליחו (ד"ס ופ" ביאר, ששלשה פסוקים אלו נאמרו כנגד שלשה דברים 
המעכבים את האדם מלעשות רצונו של הקב"ה, והם שיעבוד מלכויות, שאור 
שבעיסה שהוא היצר הרע, ואבותיו שלא נהגו כשורה<3. והפסוק הראשון 'אשר 
הרעותי' מדבר על האנשים שכביכול הקב"ה הרע להם בשיעבוד מלכויות, 
והפסוק השני 'כחומר ביד היוצר' מרמז על האנשים שנמשכים אל מקור יצירתם 
והולכים בדרכי אבותיהם, והפסוק השלישי 'והסירותי את לב האבן' מדבר על 
יצר הרע שנקרא אבזג. 


אם יש בפסוקים אלו טענה גמורה ואם כן מדוע תפילת משה ואליהו נחשבה להטחת 
דברים 
נתמוטטו רגליהם של שונאי ישראל. רש"י (ד"ס נפמועטו) פירש, שאלמלי 
הפסוקים האלו היו מתמוטטות רגליהם של ישראל במשפט שלא היה 
להם פתחון פה לומר מדוע חטאו, אבל לאחר הפסוקים האלו יש להם פתחון 
פה לומר הקב"ה גרם לנו שנחטא בכך שנתן בנו יצר הרע. וביאר המהרש"א 
(פ"6 ד"ס נתמוטטו), שודאי אין זו טענה אמיתית במה שיאמרו שהקב"ה נתן בהם 
יצר הרע, שהרי הקב"ה אמר שברא תבלין ליצר הרע והיא התורה, כמו שאמרו 
בקידושין ((6, ואם כן היה להם להתגבר עליו ולא לחטוא, וזו היא הבחירה 
הנתונה ביד האדם אם לחטוא או לא, כדי לזכותו ליום הדין על ידי שיתגבר 
על יצרו הרע. אלא כוונת הגמרא שיש להם פתחון פה וטענה קצת שלא 
יתמוטטו לגמרי במשפט, ומשום כך נחשב אליהו הנביא כמי שהטיח דברים 
כלפי מעלה מכיון שאין זו טענה נכונה לפוטרם מן הדין, שהרי היה להם 
להתגבר על יצרם, ולפי זה פירש מה שאמרו בגמרא שהודה הקב"ה לאליהו 
ולמשה, שאין לפרש שהסכים עמם לגמרי, שהרי אין זו טענה נכונה לגמרי, 
אלא רק הסכים עמם קצת שלא יתמוטטו במשפט. 
אכן הרשב"א (פֿגלות (עיל (6: ד"ס ממן) הקשה לפי רב האי גאון (פופר סגסוניס נפירועיס 
(קמן ע"נ ד"ס ונפירוטי) שפירש שהודאה שהודה הקב"ה לאליהו ולמשה היא 
מלשון הסכמה, אם כן מדוע אמרו שאליהו ומשה הטיחו דברים כלפי מעלה, 
והרי הקב"ה הסכים עם טענותיהם. ותירץ, שגם אם נכונים הדברים, מכל מקום 
אינו מן הראוי שיעלם העבד על שפתיו כמתרעם כלפי מעלה וכאילו הקב"ה 
גרם לדברים הרעים, ולכן נקראת הטחה. 
והמכתב מאליהו (פ"ד עמ' 05ו) ביאר את טענתם של משה רבינו ואליהו, שכיון 
שחלקו של כל אדם שנברא בעולם הוא להשלים את מדת קידוש 
השם שקבע לו הקב"ה בבריאה, והדרך לכך היא העמידה בנסיונות העומדים 
בפניו ולא לחטוא, אמנם אם ח"ו חטא יש שני אופנים של הסתכלות על החטא, 
האחד הוא במדת הדין כדרך שמביט האדון במעשה עבדו, והשני הוא כראות 
האב את בנו שמבטו עליו תמיד לטובה, וגם כשחטא, או שיגדיל האב בעיניו 
את הנסיונות לומר שהיו קשים מדי ולכן לא עמדו בהם, או שיגדיל את המעט 
טובה שכן עשה בנו, ואם נזכה שכך ידוננו הקב"ה על חטאינו הרי שבכך 
תושלם מדת קידוש השם שהיתה צריכה להיות על ידי עשיית המעשים טובים, 
כיון שעל ידי זה יראו הכל את גודל רחמיו על בריותיו ובכך יכירו את גודלו, 
וטענתם של משה רבינו ואליהו היתה שירחם הקב"ה על ישראל כרחם אב על 
בנים וידון אותם כאב את בנו, ומה שנקראת 'הטחת דברים' מכיון שבכך נתנו 
ביטוי להרגשותיהם האמיתיים שאינם יכולים לסבול את ההסתר הנגרם על ידי 
מדת הדין [וכמו שביאר (טס עפ' 1₪3) לגבי חנה, על פי מה שכתב במקום אחר 
(ס"נ עמ' 18) שיש אופן של תפילה שהצדיק טוען שסובל מהנהגת ההסתר ורואה 
בזה כעין חילול ה' בתוך עצמו], ומה שאמרו שהקב"ה הודה להם, הכוונה 
שבאמת דן אותם באופן כזה. 


ביאור מה שאמרו נתמוטטו 'רגליהם' של שונאי ישראל 


שם. בביאור מה שאמרו לגבי ההתמוטטות שהיתה עלולה להיות לישראל, לשון 
עתמוטטו רגליהם', כתב הבן יהוידע (ד'"ס מנ6), שאף שמשמעות הפסוק 


רצונך ומי מעכב שאור שבעיסה ושעבוד מלכיות'. וגם כתוב ביחזקאל ,עו פד) 'הנה כל המושל עליך 
ימשול לאמר כאמה בתה' שנראה מזה שהאדם נמשך אחר השורש לחטוא, ולכן אם האבות לא 
עשו רצון ה' זה מעכב גם מבניהם לעשות רצונו. | ג. כמבואר בסוכה (כ). 


ילקוט 


(יסזק' ית ד) 'הנפש החוטאת היא תמות' היא שכל החוטא חייב מיתה, מכל מקום 
זה שייך רק ביחיד החוטא, אבל אם כל כלל ישראל חטאו ודאי שלא שייך 
שימיתם הקב"ה, שהרי הם חלקו ונחלתו ולא יתכן שתמחק נחלה זו מן העולם, 
אלא ודאי שאם חטאו ישראל הוא דנם ביסורים המכפרים במקום המיתה, והוא 
עונש העניות שאמרו עליו (דלס סד:) שהעני חשוב כמת, וזהו הביאור במה 
שאמרו שאלמלא הפסוקים האלו היו מתמוטטים רגליהם של ישראל, כלומר 
שהיה מתמוטט כל רכושם שהיו נענשים בעניות, והרכוש נקרא בפי חז"ל 'רגלים' 
כאמרם (פססיס קיט.) על הפסוק (לניס ₪ ו) 'ואת כל היקום אשר ברגליהם' שזהו 
ממונו של אדם המעמידו על רגליו. 


מחלוקת אם לדרוש את הפסוק ועשיתי את אשר בחקי תלכו 


רב פפא אמר מהכא. לכאורה יש להבין מדוע דרש רבי חמא ברבי חנינא רק 

את שלשת הפסוקים הללו ולא הוסיף גם את הפסוק שממנו למד רב פפא, 
והוא הפסוק ביחזקאל (ו ס) 'ואת רוחי אתן בקרבכם ועשיתי את אשר בחקי 
תלכו', והיה אומר אילולי ארבע מקראות הללו. ותירץ בחדש האביב (ד"ס פנמנ), 
שרבי חמא ברבי חנינא סבר שפסוק זה הוא המשך לפסוק הקודם שכבר הביאו 
שכתוב בו והסירותי את לב האבן מבשרכם' וביאור הפסוקים הוא שעל ידי 
הסרת לב האבן עושה הקב"ה שילכו בחוקיו, וכיון שכבר הזכיר את תחילת 
הפסוק אין צורך להביא את המשכו, אבל רב פפא שכן הוסיף לדרוש מפסוק 
זה סבר שמתחילת הפסוק אין ללמוד זכות לישראל, כיון שלא משמע כל כך 
שעל ידי הסרת לב האבן ישמרו את חוקיו, והיה אפשר לפרש שיסיר מהם לב 
טיפש ויתן להם לב מבין, ולכן הוצרך ללמוד זאת רק מהמשך הפסוק שכתוב 

בו בפירוש 'ועשיתי את אשר בחקי תלכו'. 


מדוע רק על דברי משה כתב רש"י שטיחה היא מלשון זריקה 


משה הטיח דברים כלפי מעלה, פירש רש"י (ד"ס סטית) שהטיח הוא לשון 
זריקה כמו שכתוב (נרפטית כ מז) 'כמטחוי קשת'. ובטעם הדבר שפירש 

רש"י זאת רק לגבי הטחת דברים של משה, אבל במה שאמרו (ע? 68 שחנה 
ואליהו הטיחו דברים לא פירש רש"י כן, ביאר הקדושה וברכה (ספיכפ סכניס, רק" 
סס), שחנה ואליהו תלו את עיקר האשמה בקב"ה, שהרי חנה אמרה דדים הללו 
שנתת על לבי למה, וכן אליהו תלה את הסבת לבם אחורנית במעשיו של 
הקב"ה, ומשום כך שייך לפרש בהם את ההטחה מלשון 'הדבקה', כלומר 
שהדביקו את תלונתם בקב"ה שהוא הגורם לכך, אבל משה רבינו לא תלה את 
עיקר תלונתו בקב"ה אלא שעל ידי שהרבה להם טובה ממילא נגרם להם 
שיחטאו, ולכן לא שייך לפרש בו טיחה מלשון הדבקה, שהרי את הרע בעצמו 
לא תלה בקב"ה, ועל כן הוצרך רש"י לפרש שהיא מלשון זריקה, ודייק רש"י 
לומר שהיא כמו הקשת שהיא רק גורמת לחץ שיעוף אבל המוות נגרם רק על 
ידי החץ עצמו, וכך משה אמר שרוב הטוב הוא שהחטיאם והקב"ה רק סובב 

להם כן על ידי רוב הטובה כמו הקשת לחץ. 

והכסא רחמים (ל"ס פכ"פ) פירש, שרש"י רצה לרמז בכך שהיה מן הראוי 
שהגמרא תקדים לומר שמשה הטיח דברים לפני שאמרה כן על חנה 

ואליהו, שהרי הוא היה קודם להם [רק שמטעמים אחרים לא הקדימה'ן, ולכן 
פירש רש"י דבר זה רק אצל משה להראות כאילו כאן נכתב לשון טיחה 

לראשונהה. 


ההכרח לדרוש בתפילת משה בלשון 'על ה" 


ויתפלל משה אל ה'. הקשה המהרש"א (מ" ד"ס טנמר ויפפנ), שלשון תפילה 

אל ה' מצאנו בכמה נביאים, ומה הכריח את רבי אלעזר לפרש בתפילת 

משה רבינו שהיא 'על ה'', ושהיתה בכך הטחת דברים כלפי מעלהי. ועוד הקשה, 

שלא מצאנו שכתוב בתורה אצל משה רבינו לשון 'ויתפלל אל ה'' מלבד הכתוב 

אצל המתאוננים (נעדנר ₪ ג) 'ויתפלל משה אל ה' ותשקע האש', אמנם שם לא 
היתה הטחת דברים כלפי מעלה. ונאמרו על כך כמה תירוצים: 


ז. בטעם שהקדימה הגמרא את חנה, יש לומר שזהו מכיון שקודם עסקה הגמרא במעשה של חנה 
ולכן המשיכה בכך ואמרה שהיא הטיחה דברים, ובטעם שהקדימה את אליהו יש לומר שזהו מכיון 
שרצתה הגמרא להאריך בענין תפילתו של משה, ולכן דיברה על משה רק לבסוף. ה וראה 
מה שהובא להלן (נהען נענין ססככם לדכום כתפילת מטס גננטון על סי נסענות) בשם הצל"ח ביאור נוסף מדוע 
כתב רש"י זאת רק אצל משה. ו.ומחמת קושיא זו הוכיח האדרת אליהו (ד"ס 66 שדבר זה 
שמשה הטיח דברים כלפי מעלה ידעו חז"ל בקבלה שהיתה בידם ורק ביקשו למצוא לכך אסמכתא 
בפסוקים, ומצאו זאת בשינוי הלשון שנאמר בתפילה זו. | ז. והעיון יעקב (ל"ס מטס) הקשה על 
פירוש המהרש"א, למה נחשב שמשה הטיח דברים בזה שאמר 'מבלי יכולת ה", והרי רק אמר 
שהמצרים יאמרו כן. ‏ ח.והקשה עליו המשחת אהון (ד"ס פמכ), שהרי פסוק זה נאמר על ידי 
משה כשבני ישראל התלוננו שרצונם לאכול בשר, ואילו כאן מדובר על תפילת משה בתבערה. 
ולכן ביאר כתירוצו של הפני יהושע, שמכך שלא פירש הפסוק מה היתה תפילתו, הוצרך רבי 
אלעזר לפרש שתפילתו היתה על ה' מדוע גרם להם זאת. אמנם העיון יעקב (ד"ס מפס) כתב שצריך 
לגרוס שהלימוד הוא מהפסוק (מדנר ₪ ) 'ויאמר משה אל ה' למה הרעת לעבדך' שזו ודאי הטחת 
דברים כלפי מעלה, ועל כך הסכים עמו הקב"ה ואמר לו (פס ₪ טו) 'אספה לי שבעים איש מזקני 


ברכות לב. 


שיא 


א. המהרש"א כתב שצריך לגרוס בפסוק המובא בגמרא 'ואתפלל אל ה'', והוא 

הפסוק בפרשת עקב יס ע כו), ושם אכן היתה הטחת דברים כלפי מעלה 
שאמר משה רבינו (טס ט כפ) 'מבלי יכלת ה' להביאם אל הארץ אשר דבר להם', 
וגם שם התיבות 'אל ה'' מיותרות, שכבר נאמר קודם לכן (פס ע כס) 'ואתנפל 
לפני ה" ואפשר היה לכתוב 'ואתפלל ואמר', ועל כן דרשו תיבות אלו בלשון 

יעל ה כלומר שהוצרך להטיח דברים על ה' עבור ישראלז. 

ב. הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס 6) פירש, שההכרח לדרוש בלשון 'על ה'' הוא מכיון 

שאין לפרש כפשוטו שהתפלל 'אל ה" שהיא מדת הרחמים לבקש רחמים 
על ישראל, שהרי אמר (מדנר ₪ ₪ 'האנכי הריתי את כל העם הזה אם אנכי 
ילדתיהו' שזו אינה בקשת רחמים אלא תלונה על הקב"הח, ולכן הוצרכו לומר 

שיש לקרוא יתפלל על ה'' שזו לשון הטחת דברים. 

ג. הבית אברהם (ד"ס ופפל) פירש לפי הגירסא שלפנינו שהלימוד הוא מהכתוב 

במתאוננים (נמלנר 6 נ) 'ויתפלל משה אל ה", והטעם לדרוש בדברי משה 
שהם היו הטחת דברים כלפי מעלה, הוא משום שפסוק זה סמוך לפסוק (טס) 
'ויצעק העם', וכשם שהעם הטיחו דברים על משה והתלוננו עליו, כך יש לפרש 
גם את אמירתו של משה שהיא היתה בהטחת דברים כלפי מעלה. ועוד כתב, 
שאפשר ללמוד זאת גם מכך שהוא סמוך לענין האספסוף שהתאוו תאוה ועל 

כך אמר משה (נמלנר ₪ י) 'למה הרעת' שזו הטחת דבריםל. 

ד. הקדושה וברכה (סעיכת סכמיס, ד"ס משס) ביאר, שרבי אלעזר בא לפרש שיש 

ללמוד מפסוק זה שאסור להתפלל בקול רם כדי שלא יתגלו חטאיו כשיאמרם 
בקול וישמעו אחרים, ולכן אמר שאין לפרש בפסוק 'אל ה" שמשה התפלל 
בלחש כמדבר אל ה' לבדו כיון שמשה בעצמו פירש את חטאתם ואמר (שנות 
ל 0) 'ויעשו להם אלהי זהב', הרי שלא חש לבושתם, אלא צריך לפרש את 
הפסוק מלשון 'על ה', כלומר שהטיח דברים על המקום שהוא גרם להם 
שיחטאו בכך שהרבה להם כסף וזהב, ונמצא שמה שפירש משה ויעשו להם 
אלהי זהב' לא בא לפרסם בכך את החטאים שעשו, אלא שנתן בדבריו טעם 
מדוע כביכול הקב"ה גרם להם לחטוא, וממילא אינו סותר לפשט הפסוק 'אל 

ה'", ויש ללמוד מכאן שצריך להתפלל בלחש כדי שלא יתגלו חטאיו. 
ה. הפני יהושע (ד"ס ומכ) כתב, שיש לפרש שהתפילה שהתפלל משה המוזכרת 

שם שונה מכל שאר התפילות שהוזכרו בתורה שהתפלל משה, כיון שבשאר 
התפילות מפורש בתורה מה התפלל בהן, אבל בתפילה זו לא הוזכר מה התפלל 
בה, ולכן דרשו את הפסוק ויתפלל אל ה" שהתפלל על ה" שזה היה ענין 

התפילה שכביכול ה' גרם להם שיתלוננוי. 

ו. הצל"ח (ד"ס עפס) כתב, שהטעם שפירשו שתפילה זו היתה הטחת דברים כלפי 

מעלה, הוא משום שלא נזכר מה היתה התפילה [וכמו שכתב הפני יהושע 
(ד"ס ומכ)], ולכן יש לומר שתפילה זו היא המשך למה שכתוב קודם (נפדכר ₪ 
0 ויצעק העם אל משה' על שבערה בהם אש ה, כיון שחשבו שבכחו 
להושיעם, ואת הדברים שצעקו אליו הטיח משה אל הקב"ה שהוא אביהם של 

ישראל ואין צרכיהם תלוי אלא בו". 

ז. הגר"א (פמכי עס ד"ס מעס) פירש, שבמעשה של חוה והנחש כתוב בתורה פעם 

אחת שאמר הקב"ה 'לאשה' (ככעית ג יג), ופעם אחרת כתוב 'אל האשה אמר' 
(פס ג עו). וביאור החילוק הוא, שדברים הנוגעים אל הגוף שצריך שיכנסו אל 
הגוף נאמרים בלשון 'אל', אבל דברים שאינם צריכים להכנס אל הגוף נאמרים 
בלשון 'לאשה', ולפי זה אִפאַק;לפרש שהיה קשה לגמרא כיצד כתוב שמשה 
אמר 'אל ה'", והרי לא שייך בקב"ה שיאמרו לו דברים הנוגעים לגופו בלשון 
'אל', אלא מוכח שדברים אלו היו הטחת דברים כלפי מעלה, וכדי להקל 
מחומרת אמירתם כתבה הגמרא שאל תקרי 'אל ה'' שמשמעותו קשה שמטיחם 

כביכול אל גופו אלא יש לקרוא 'על ה". 

ח. הנפש החיים (ש"נ פי"נ) כתב, שמה שאמרו על משה שהטיח דברים כלפי 

מעלה, הוא למעלתו של משה והכוונה שהשליך צערו מנגד והתפלל על 
הצער הנגרם למעלה מחמת צערו. וכעין זה כתב העץ יוסף (ד"ס %) שדרשו כן 
למעלתו של משה, וההטחת דברים היא, שמרוב ענוותנותו לא סבר שיוכל 


ישראל', והוסיף שגם מדברי הריא"ף משמע שהלימוד הוא מפסוק זה. | ט. והוסיף שאם יש 
טעות סופר בגמרא והגירסא הנכונה היא כגירסת המהרש"א מהפסוק (לנמס ע ט) 'ואתפלל אל ה", 
מיושב היטב שיש לומר שההכרח לדרוש בלשון 'על ה'', הוא מכך ששינה הפסוק ממה שכתב 
קודם (עס מ כס) 'ואתנפל לפני ה'', וכאן כתב 'אל ה". . והופיף שכך הוא גם הלימוד בדברי 
רבי ינאי שדרש מהפסוק (נכס 5 66 'ודי זהב' אף שלא הוזכרה תפילה זו בדברי משה לקב"ה, אלא 
למד כן מדברי משה לישראל, שכיון שבאמת ריבוי הזהב גרם להם לחטוא בעגל הזהב מסתמא 
זה מה שהתפלל משה לקב"ה שלא יעניש את ישראל כיון שהוא גרם להם לחטוא בריבוי הזהב, 
וכמו שהביאה הגמרא בהמשך כמה פסוקים המוכיחים שריבוי הטוב גורם לאדם לחטוא. יא. ולכן 
כאן פירש רש"י (ד"ס הטיס) שהטחה זו היא מלשון זריקה, כלומר שמה שפנו אליו זרק אל הקב"ה, 
אבל במה שאמרו בגמרא שגם חנה ואליהו הטיחו דברים לא פירש רש"י שזה מלשון זריקה, כיון 
ששם אפשר לפרש שההטחה היא מלשון שדיברו קשות. אמנם בסוכה (נג.) אמרו שלוי הטיח דברים 
כלפי מעלה ושם פירש רש"י (ד"ס יטים) שהוא מלשון זריקה, כיון שבתענית (כה) אמרו שלוי התפלל 
ואמר רבונו של עולם עלית וישבת במרום ואין אתה מרחם על בניך, וגם זו תפילה בנוסח של 
זריקת צרכיהם של ישראל על הקב"ה, ומשום כך שייך לפרש בו שהטיח מלשון זריקה. 


שיב 


ילקוט 


להנהיג את כל ישראל, ולכן השליך כלפי מעלה את כל מה שצעקו אליו, כלומר 

שפרק העול מעצמו והשליך בטחונם על ה' [והפסוק (נפדנר ₪ כ) 'ויתפלל משה 
אל ה'' הוא המשך ל'ויצעק העם' וכמו שפירש הצל"ח (ד"ס מסס)]. 

ט. המגיד תעלומה (ד"ס ופמכ) כתב, שאין לפרש שהתפלל לבקש להם זכות, כיון 

שעם ישראל עדיין היו עומדים במרדם שצעקו אל משה ולא כתוב שהודו 

על חטאתם, ולכן צריך לפרש שתפילתו היתה בבחינה של הטחת דברים שטען 

כלפי הקב"ה שכביכול הוא גרם לכך. 

י. העין אליחו (ל"ס ופמר) פירש, שתפילה בלשון צעקה היא כשיש לאדם צער 

גדול'נ, ולכן היה קשה לגמרא כיון שהמתאוננים צעקו אל משה, אם כן 

מדוע משה לא צעק מנהמת לבו אל ה' אלא רק התפלל, שזו דרגה בתפילה 

הפחותה מצעקה, ולכן הוצרכו לדרוש שתפילה זו היתה הטחת דברים כלפי 
מעלה, שאף שלא היתה זו צעקה מכל מקום היא היתה מעומק לבו. 


רק לעורך דרשה החליפו בין אל"ף לעיי"ן ולא שטעו בהגייתם 


קורין לאלפין עיינין ולעיינין אלפין. מבואר שאפשר לקרוא את הכתוב בתורה 

בהחלפת האותיות אל"ף ועיי"ן זו בזו. אמנם במגילה (כד:) אמרו שאין 

מורידין לפני התיבה מי שקורין לאלפין עיינין ולעיינין אלפין*, ומשמע שזהו 

שיבוש לקרוא בהחלפת אותיות אלו. ואם כן כיצד דבי רבי אליעזר בן יעקב 

היו קורים בדרך זו. וכתב רש"י (שס ד"ס מפט), שהם היו קורים כן רק בדרך 
דרוש. 


בספר דברי חכמים וחידותם (סעטטות, ד"ס 026) ביאר עוד, שגם מה שאמרו חז"ל 


כאן ובכל מקום 'אל תקרי' אין הכוונה שכך יש לקרוא כשקוראים 
בתורה, אלא הכוונה היא רק שכך יש לפרש ולדרוש בלימוד הפסוק'ז, ולכן אין 
זה שיבוש של הכתוב בתורה לקראו בצורה לא נכונה. 


דבי רבי ינאי אמרו לשיטתם שהקב"ה כפה על ישראל לקחת זהב ממערים 


דבי רבי ינאי אמרי מהכא. כתב העיון יעקב (ל"ס פממ), שדבי רבי ינאי שדרשו 

מהפסוק (נליס 5 6) 'ודי זהב' שאמר משה לקב"ה בשביל זהב שהרבית 
לישראל עד שאמרו די הוא גרם שעשו את העגל, אמרו דבר זה לפי שיטתם 
לעיל (ט.) שדרשו את הפסוק (ממות י כ) 'דבר נא באזני העם וישאלו איש מאת 
רעהו ואשה מאת רעותה כלי כסף וכלי זהב' שאין עא' אלא לשון בקשה, 
שביקש הקב"ה ממשה שיאמר לישראל שישאלו כסף וזהב כדי שיצאו עמהם, 
ואמרו שם בהמשך על הפסוק (עמות יכ 0) 'וישאילום' שיש מי שמפרש שהיה 
בעל כרחם של ישראל, ונמצא שישראל לא רצו לקחת את הכסף והזהב אלא 
עשו כן בעל כרחם מחמת ציוויו של הקב"ה, נמצא שהוא בכך שהכריחם לקחת 

את הזהב גרם לזאת. 


אם בפסוק ודי זהב יש הטחה כלפי מעלה או הוכחה לישראל 
/ 


מאי ודי זהב. פירש המהרש"א (מ"6 ד"ס מלֿ), שבאותה פרשה כתבה התורה את 
התוכחות שהוכיח משה רבינו בדרך רמז את בני ישראל על חטאיהם, ועל 

כן היה קשה לגמרא שהיה צריך לכתוב רק תיבת 'זהב' שבכך יש רמז על עגל 
הזהב שחטאו בו, ואין צורך להוסיף את התיבה 'ודיי שמשמעה התנצלות על 
כך שחטאו בעגל מחמת ריבוי הזהב שהיה להם, ומחמת כן דרשה הגמרא שזו 
הטחת דברים של משה כלפי מעלה שריבוי הזהב שהשפיע הקב"ה להם עד 

שאמרו די הוא גרם להם לחטוא. 

והראש יוסף (פפייטפונ, ד"ס ודי) כתב, שלכאורה לפי דרשת הגמרא כאן שהרבה 
להם זהב עד שאמרו די, נמצא שאדרבה זהו לימוד זכות על ישראל 

וביאר שכתוב במדרש (גע"כ טז כ) שמותר לטלטל בשבת תינוק האוחז בידו אבן 
שהיא מוקצה ולמדו דין זה מכך שהיה הקב"ה נושא את דור המדבר ומעבירם 
ממקום למקום אף שהיה עמהם צלמו של מיכה'', ואף על פי כן לא עזבם 
הקב"ה. ואמרו (טנפ קמנ.) שההיתר לטלטל תינוק הוא רק כשיש בידו אבן, אבל 
אם אוחז דינר אסור, כיון שאינו בטל לגבי התינוק ואם יפול ירימו האב. ולפי 
זה יש לפרש שמשה טען לקב"ה שמחמת שהרבה לישראל זהב גרם להם 
לחטוא, אמנם כלפי ישראל זו היתה טענה ולא לימוד זכות, כיון שישראל טענו 
שמותר להם לעבוד את הקב"ה בשיתוף עם עבודה זרה והביאו ראיה מכך 
שנשאם הקב"ה יחד עם פסל מיכה, ועל כך השיב להם משה שאין איסור 
לטלטלם יחד עם פסל מיכה אף שהוא עשוי מכסף או זהב כיון שהרבה להם 
זהב עד שאמרו די והוא נחשב להם כאבן שהיא בטלה לגבי התינוק וכך גם 
הפסל התבטל כלפיהם, ואין ללמוד מכך להתיר ח"ו לעבוד את עגל הזהב 

בשיתוף. 


יב. והאריך שם להוכיח דבר זה. | יג. וכן פסק השו"ע לו" סי ג פי"ס, וכן לגבי ברכת כהנים 
(פס סי קכם פניג) שכהן שאינו יודע לחתוך האותיות, כגון שאומר לאלפין עיינין, ולעיינין אלפין לא 
ישא את כפיו. | יד. והביא שאחר כותבו זאת מצא שכן כתב בספר בנין שלמה (סלו, ית סתטעום 
סדר כספון פֿות י) שמה שאמרו בגמרא 'אל תקרי', אין הכוונה שבאמת אין לקרותו כך אלא כך, וראיה 
לכך ממה שבכל פעם מה שאמרו אל תקרי, כך היא הדרך הנכונה שבה אנו קוראים ובודאי שכך 


ברכות לב. 


ביאורים 


כיעד אמרו די לזהב ולא התאוו ליותר 


עד שאמרו די. הגר"א וסרמן (קוכן סעלות לוגמפות נכיפורי 6גדות סי' ת פות ו) הביא 

שמקשים, שהרי אמרו במדרש (קסנם כנס פ"R‏ יג) שאין אדם מת וחצי תאוותו 

בידו, כלומר שתמיד רוצה ומתאווה האדם לעוד ועוד, ומי שיש לו מנה רוצה 

מאתים, וכיצד אמרו די לזהב. ותירץ, שהתאווה הזו שאדם מתאווה ליותר ממה 

שיש בידו היא מחמת הזוהמא שיש בו, והרי אמרו (טנפ קמו.) שבשעת מתן תורה 

פסקה זוהמתן של ישראל ולא חזרה להם עד לאחר חטא העגלטז, ומשום כך 
קודם חטא העגל" יכלו לומר די לזהב. 


הלימוד בכל אחד משלשת המשלים 
אמרי דבי ר' ינאי אין ארי וכו' אמר רבי אושעיא וכו' אמר ר' יוחנן וכו'. 
הובאו בגמרא שלשה משלים להבנת נמשל זה שמרוב טובה שהושפעה 
לישראל מרדו בקב"ה. האחד הוא בארי שאינו נוהם אלא מקופה של בשר. 
והשני בפרה שהאכילה כרשינין ובעטה בו. והשלישי בבנו שרחצו וסכו האכילו 
והשקהו ותלה לו כיס על צוארו והושיבו על פתח זונות וחטא. ובצורך להביא 

שלשה משלים, ומהו הלימוד מכל אחד מהם נאמרו כמה ביאורים: 
א. הבית אברהם (ל"ס פפלי) ביאר, שרבי ינאי אמר את המשל הראשון לארי, 
כיון שסבר לפרש שכוונת בעליו לטובה שמחמת שובעו לא יזיק, אמנם רבי 
אושעיא לא הסכים עם משל זה, שכיון שאין ארי נוהם אלא מתוך קופה של 
בשר נמצא שבעליו גורם לו בידים להזיק, ולכן הביא את המשל של פרה 
שבעליה מאכילה לטובתו שיהיה לה כח לחרוש וגם תהיה בעלת בשר לשחיטה 
וכמו כן הקב"ה השפיע טובה לישראל כדי שיקבלו עול תורה. ורבי יוחנן לא 
הסכים עם משל זה שמאכילה לטובתו, אלא המשיל לאב המאכיל את בנו מחמת 
חביבותו, והעושר בצירוף המקום בו היה נמצא גרם לו לחטוא, וכך ישראל 
השפיע עליהם העושר בצירוף הימצאותם בארץ מצרים המלאה עבודה זרה ולכן 
רדר בקפייה: 
ב. הארץ החיים (לגדות ד"ס 6י) ביאר, שהגמרא באה ללמד לאדם כיצד עליו 
לשמור נפשו מכל מיני אופנים שעלול לחטוא ע"י כך לבלתי חטוא, והמשל 
הראשון מלמד לאדם שלא ישביע נפשו בתענוגים הדומים לאכילת בשר, כיון 
שמרוב טובה הוא עלול לחטוא. והמשל השני בא ללמד גם לאדם שטבעו רע 
שצריך להכניע את יצרו בצומות ותעניות ולא רק להמנע מתענוגות, ולכך המשל 
הוא לפרה שהיתה כחושה מרוב צום ואז נהגה כראוי אך כשהתחילה לאכול 
כרשינין כדרכה מיד בעטה. והמשל השלישי הוא לאדם שלבו נכנע כלפי הקב"ה 
ואף על פי כן יש לו להזהר משכניו הרעים הדומים לפתח של זונות שלא 
יחטיאוהו, ועל כן גם הוא ימעט בתענוגי העולם. וכנגד שלש דרגות אלו הביאו 
שלשה פסוקים ללמוד מהם, וכנגד המשל הראשון הביאו את הפסוק וטע יג ו) 
'כמרעיתם וישבעו שבעו וירם לבם על כן שכחני" כלומר שאחר אכילת 
התענוגים נגרם להם שישכחו את הקב"ה מרוב טובה. וכנגד המשל השני הביאו 
את הפסוק (לגליס מ יד) ורם לבבך ושכחת' שישנו אדם שבמעט טובה מתגאה 
לבו ומבעט בקב"ה. וכנגד המשל השלישי הובא הפסוק (שס ₪ כ) 'ואכל ושבע 
ודשן ופנה' שלאחר ששבע פנה אל שכניו הרעים. 
ג. הדברי פנחם (ד"ס מ6) פירש, שרבי ינאי סבר שהיה צריך להכניע את לבם 
של ישראל על ידי עניות שמחמת הדוחק יכנע לבם, ועל כן המשיל להם 
את הארי שאינו נוהם מתוך קופה של תבן שהיא עניות עבורו, ורק מתוך קופה 
של בשר שבה הוא רגיל הוא נוהם. ורבי אושעיא סבר שנכשלו רק משום 
שעסקו במותרות, ולכך המשילם לפרה שאכלה כרשינין שהם מותרות לה 
שרגילה לאכול עשב ולכך בעטה. ורבי יוחנן אמר שגם המותרות לא היו גורמים 
להם לחטוא ורק הערב רב שיצאו ממצרים הם שגרמו להם לחטוא ולכן המשילם 
לבן שישב על פתח זונות שגם המותרות לא גרמו לו לחטוא אלמלא שישב 
שם. 

ד. בהגהות הגרא"מ הורוויץ (ל"ס פמי) ביאר, ששלשה משלים אלו נאמרו כנגד 
הערב רב, ישראל, ואהרן הכהן, שהמשל של הארי שדרכו להזיק הוא כנגד 
הערב רב שהשחיתו על ידי דרכם הרעה. והמשל של הפרה שבעטה אף שאין 
דרכה להזיק ולבעוט'", הוא כנגד ישראל שגם הם אין דרכם להזיק אלא רק 
מחמת רוב טובה שהושפעה עליהם. והמשל של בן שחטא, הוא כנגד אהרן 
הכהן שלא חטא מעולם אלא מחמת הערב רב שדומים לזונות שהחטיאוהו. 
ה. הבן יהוידע (ד"ס %ן) פירש, שהמשל של הארי הוא כנגד מי שחוטא במזיד 
כדי למלאות את תאוותו כמו הארי שדורס ואוכל להשביע את נפשו. והמשל 
השני של הפרה הוא כנגד מי שחוטא במזיד כדי למרוד ואין לו בכך שום הנאה 
כמו הפרה שבועטת ואינה נהנית מכך. והמשל השלישי הוא נגד מי שהוא 


היא הקריאה האמתית, אלא ודאי כוונתם שבדרך דרש יש לקרוא כאילו היה כתוב כך. טו.ואף 

כשעברו את הים היה הצלם עמהם, שנאמר (כמס יי) 'ועבר בים צרה'. טז ראה באלשיך (וקש 

ו ₪) שזוהמתן חזרה לאחר חטא העגל. ‏ יז ופפוק זה מדבר על קודם חטא העגל, שהרי כך 

פירשוהו, שמה שהרבה להם זהב עד שאמרו די, הוא גרם להם אחר כך לחטוא בעגל. ית. כמו 
שאמרו ("ק יד) שקרן הוא מזיק משונה, ובעיטה היא תולדה של קרן מס 3). 


ילקוט 


בדרגה של שוגג הקרוב למזיד'", שבאמת הוא לא מתכוין לחטוא אך היה לו 
ליזהר שלא להתקרב למקום העלול להביאו לידי חטא, ועל כן הוא נענש על 
כך שהגיע למקום זה אף שהחטא היה בשוגג, וכך הוא המשל בבן שהושיבו 
על פתח של זונות, שאף שעדיין לא חטא עמהם נתפס על כך שהושיבו במקום 
כזה שבודאי יחטא. 

ו. האורח ישרים (ד'"ס ופמר) פירש, ששלשת המשלים מחולקים לפי שלש מדות 

בטבעם ותכונותיהם של בני האדם. והמשל הראשון לארי שהוא בטבעו עז 
ודורס, הוא כנגד האנשים שנולדו במדות רעות, אלא שאם יעמלו ויתקנו את 
מדותיהם הרי שיהיו כמו הארי לאחר שעשוהו בן תרבות, ויש להם פתחון פה 
שאם לא היה בוראם הקב"ה בתכונות רעות היו גוברים על יצרם. והמשל השני 
של הפרה הוא נגד האנשים שאמנם אין מדותיהם רעות, אך לא זכו לתבונה 
והינם גסי השכל כמו פרה שאין דרכה לבעוט בבעליה אך אם מאכילה כרשינין 
הוא מרגילה לבעוט, וכך גם אותם האנשים שאף הם יוכלו לעמול בתורה 
ולהשכיל ולהחכים ואם לא עשו כן הרי שגורמים לעצמם לבעוט בבוראם, ומכל 
מקום יש להם פתחון פה בכך שיתלו את חטאיהם בגסות שכלם. והמשל 
השלישי הוא כנגד האנשים שזכו ונולדו במדות טובות ושכל ובינה, אך מחמת 
חינוכם הרע השחיתו את מדותיהם וטמטמו את שכלם, והוא המשל לבן 
שהושיבו על פתח של זונות ובכך השחית את מדותיו, וגם לו יש פתחון פה 

לתלות ברוע החינוך. 

ז. האור החמה (ד"ס כפני) ביאר, ששלשת המשלים האלו הם כנגד שלש עבירות 

החמורות שעברו ישראל בחטא העגל [כמו שהביא רש"י בחומש סמות 3 ו)], 
וכנגד החטא של שפיכות דמים, אמרו משל לארי שנוהם מתוך קופה של בשר, 
ופירש רש"י (ד"ס 6ן) שהוא משתגע ומזיק, והזיקו של ארי הוא שפיכות דמים. 
וכנגד החטא של עבודה זרה, הביאו את המשל של פרה שהאכילה כרשינין 
ובעטה בו, ומדויק שלא בעטה סתם אלא בעטה במי שהאכילה, וזה דומה 
למרידה בקב"ה ודומה לחטא עבודה זרה. וכנגד החטא של גילוי עריות, הביאו 
את המשל בבן שסכו והאכילו והושיבו על פתח של זונות שהוא ממש גילוי 

עריות. 


הנמשל לישיבה בפתח של זונות 


והושיבו על פתח של זונות. את הנמשל לאדם שהיה לו בן וכו', ביאר 
העוללות אפרים (פלפר ט) שהוא הנעשה עם בני ישראל בצאתם 

ממצרים, שמה שאמרו במשל שהאכילו הוא כנגד מה שכתוב (טמות יכ (ו) 'וינצלו 
את מצרים' ודרשו בגמרא (ע? ט:) רבי אמי אמר עשאוה כמצודה שאין בה דגן, 
וריש לקיש אמר כמצולה שאין בה דגים, וזהו רמז לאוכל שלקחו צידה לדרך 
בצאתם ממצרים, ומה שאמרו שהלבישו? הוא כנגד מה ששאלו ביציאתם 
ממצרים שמלות כמו שכתוב (שפות יכ ס) 'וישאלו ממצרים כלי כסף וכלי זהב 
ושמלות', ומה שאמרו שתלה לו כיס על צוארו הוא כנגד כלי כסף וזהב ששאלו. 
אלא שלכאורה קשה כנגד מה אמרו במשל שהושיבו על פתח של זונות שלא 
מצאנו לו דוגמא ביציאת מצרים. ותירץ, שבכך בא לומר שאם עושה לו כל 
אלו שמאכילו ומלבישו ותולה לו כיס בצוארו הרי זה דומה כאילו גם מושיבו 
על פתח של זונות, שעל ידי שלש אלו פתח לו פתח לזנות, כיון שמה יעשה 

הבן ולא יחטא. 

והשפתי חכמים (ל"ס סנמיפו) ביאר, ש'הרחיצו וסכו' נאמר כנגד יציאת מצרים 
והכנסה לברית על ידי טבילה, ומה שאמרו 'האכילו' הוא נגד המן 

השליו והבאר, ו'תלה לו כיס על צוארו' הוא נגד ביזת מצרים והים, ובכך 

שישבו ועברו בין עובדי עבודה זרה דומה הדבר לישיבה בפתח של זונות. 
והבית יוסף (דלנפנד, ד"ס מש ביאר, על פי הכתוב בזוהר (פ"נ קפד.) שהמדבר 
עצמו הוא מקום חוזקו של הסטרא אחרא ומשכן הקליפות, ובכך הוא 
דומה לפתח של זונות שמצוי לחטוא בו. 


החסרון שבמילוי הכרס 


מלי כריסיה זני בישי. כתב רש"י (ד"ס מנ), שמילוי הכרס הוא ממיני החטאים 

הרעים. אכן הערוך (ענן זן - סנשי) פירש, שמי שאוכל וממלא את כריסו 

יבוא מחמת כך לעשות כל מיני דברים רעים. וכן כתב בספר החינוך (מפוס רמם) 

שאחר מילוי הכרס יבוא אדם לעשות חטאים רעים. וביאר שטעם הדבר הוא 

משום שהמזונות הם עיסת החומר, וההתבוננות ביראת ה' ומצוותיו היא עיסת 

הנפש שהיא היפך החומר, וריבוי של דבר אחד גורם להחלשות הדבר השני 
שהוא הפכוכא. 


יט. ונתן לכך דוגמא, כמו לוט בבורחו מהפיכת סדום כשישב במערה, שלא נזהר מלשתות בלילה 
השני אע"פ שכבר ידע שבלילה הראשון נכשל באיסור מחמת כן. ‏ כ. העוללות אפרים גרס 
בדברי הגמרא 'והאכילו והשקהו והלבישו וכסהו ותלה לו' וכו', אך גירסת הגמרא שלפנינו 'הרחיצו 
וסכו והאכילו' וכו' ולא אמרו 'הלבישו'. ‏ כא. וכתב האבודרהם (דיי נככפ סמוון), שכיון שמילוי 
הכרס גורם כמה מיני רעות כמבואר כאן בגמרא, לכן הזהירונו רז"ל לדבר בדברי תורה בשעת 


ברכות לב. 


ביאורים 


שיג 


החידוש בכך שהודה הקב"ה למשה 


מנין שחזר הקדוש ברוך הוא והודה לו למשה. ביאר הפתח עינים (ד"ס מני), 

שודאי משה רבינו אמר דברים של אמת ואם כן לכאורה פשוט שיודה 
הקב"ה לדברים אלו, אלא שדבריו של משה נקראים הטחה כלפי מעלה אף 
שהם אמת, וכמו שאמרו (ע"ז י:) שכל המנצח את המלך בדיבורו אף שאמר אמת 
הורגים אותו, וטעמם של משה ואליהו שהטיחו כלפי מעלה, הוא כפי מה 
שאמרו בגמרא (יומ6 סט:) על ירמיה ודניאל שמתוך שיודעין בהקדוש ברוך הוא 
שאמתי הוא לפיכך לא כיזבו בו, וזהו החידוש במה שהודה להם הקב"ה, 
שמענוותנותו הודה ופירסם שאמרו אמת ולא נחשב להם מה שהטיחו לחטא. 


דיוק בלשון הפסוק שרק בזהב חטאו 


וכסף הרביתי להם וזהב עשו לבעל. על פסוק זה הכתוב בהושע (: 6 'וכסף 
הרביתי לה וזהב עשו לבעל' הקשה הנר"א (פמכי נועס ל"ס וכסף), שכיון 
שמשמעות הפסוק היא לטעון על ישראל שמחמת שהרבה להם הקב"ה כסף 
וזהב לכן עשו את הבעל, היה צריך לכתוב 'וכסף וזהב הרביתי לה'. ותירץ, 
שכוונת הפסוק שאת הזהב עשו לבעל עצמו, ואת הכסף שילמו לפועלים שעשו 
את הבעל, ולכן רק על הזהב נאמר שעשו לבעל אמנם גם הכסף היה גורם 
לכך. 

ובחידושי מהרי"ץ (פגלות, ד"ס מפי) דייק מלשון הפסוק שרק כסף הרבה להם ולא 
זהב, וביאר שכוונת הושע הנביא היתה להוכיח את ישראל על כך 

שעשו את העבודה זרה שלהם מזהב, ואם היו עושים אותה מכסף היה זה חטא 
פחות חמור מכיון שהיה להם הרבה כסף ומה יעשה הבן ולא יחטא, אבל מכך 
שעשו מזהב שהיה יקר להם מוכח שהחשיבו את העבודה זרה, ועל כך הוכיחם, 
ובכך יתבאר מה שמשה המליץ טוב על ישראל באמרו "ודי זהב' (לגליס 5 6) 
שלכן עשו את עגל הזהב כיון שהיה להם זהב לרוב, ובכך שבנבואת הושע 
הסכים הקב"ה עם טענה זו שחטא בדבר מצוי לרוב הוא יותר קל, מוכח 

שהסכים עם טענתו של משה שריבוי הזהב גרם להם לחטוא. 


ביאור נוסף במה שאמר הקב"ה למשה לך רד 


מאי לך רד וכו" רד מגדולתך. במדרש (שכו"ל מג ס) דרש רבי מאיר פירוש 

אחר לפסוק (טפופ 3% ז) 'לך רד', והוא שאמר הקב"ה למשה שישראל צריכים 
מרדות. וביאר היפה תואר (פס מנ ו), שמה שלא פירש רבי מאיר כפשוטו שאמר 
לו לרדת מן ההר, כיון שהיה קשה לו אם אמר הקב"ה למשה שירד, איך המשיך 
הקב"ה לדבר עמו באריכות ולומר לו עוד (ספופ (3 ט) 'ראיתי את העם' וגוי. 
ועוד, מדוע לא ביקש משה רחמים מיד. ולכן פירש שהקב"ה אמר שהם צריכים 
מרדות, ופירושו שירדה ויבער את החוטאים מן העולםכנ, ולכן לא ביקש עליהם 
רחמים כיון שבהריגת החוטאים ישוב חרון אף ה' משאר ישראל, ורק לאחר 
שאמר לו הקב"ה (פס 2 י) 'ועתה הניחה לי ויחר אפי בהם ואכלם' שאז הבין 
שיכלה את כל ישראל, התחיל לבקש רחמים עליהם. ומה שאמר בתחילה שירדה 
בחוטאים ואחר כך אמר שיכלה את כולם, יש לפרש שאמר לו הקב"ה שאם 
יתפלל ירדה בהם ואם יניחהו יכלם. ומה שכתוב בדברים (ט ינ) 'קום רד מהר 
מזה', ששם ודאי פירושו שאמר הקב"ה למשה שירד, אין זו סתירה למה שדרשו 
במדרש כאן, מכיון שאין מקרא יוצא מידי פשוטו ויש לומר שבאמת אמר לו 
שירד כמו שכתוב בדברים, אלא שגם אמר לו שהם צריכים מרדות, ועל כך 
המשיך הקב"ה לדבר עמו ואמר לו (ספות 3 ע) 'ראיתי את העם הזה והנה עם 
קשה עורף הוא' שזהו טעם לכך שיצטרכו מרדות כמבואר במדרש רבה (ס), 
ואמר עוד (עס 3 י) 'ועתה הניחה לי' לומר שאם יניחהו יצטרך לכלותם ולא 

יספיק שירדה בהם. 


ההכרח לדרוש את הפסוק לך רד ולא לפרש כפשוטו 


שם. בטעם הדבר שהוכרחה הגמרא לדרוש את הפסוק שמשמעו שאמר לו 

הקב"ה שירד מגדולתו ולא פירשה כפשוטו שהכוונה לירידה מן ההר, 
כתב המהרש"א (ח"פ ד"ס כד) שאין ההכרח מחמת כפילות הלשון 'לך רד', משום 
שמצאנו בעוד מקום שכתוב כן (שמות ש כד) 'לך רד ועלית', ואם כן מוכח שכך 
היא דרך התורה לכתוב בכפל לשון זהל, אלא יש לפרש שההכרח הוא 
ממשמעות הפסוק, שלא אמר לו הקב"ה מה יעשה לאחר שירד, ואמנם במה 
שכתוב בפעם הקודמת (שס) 'לך רד', מבואר בתורה מה יעשה שאמר לו שיעלה 
עמו את אהרן והכהנים, ולכן כאן שלא אמר לו מה יעשה הוכרחה הגמרא 

לדרוש שלא כפשוטו אלא שאמר לו שירד מגדולתו. 


האכילה כדי שלא תחטא. | כב. בהמשך ביאר שזו כוונת רבנן כשדרשו שם מרדות הם צריכים, 

אך כוונת רבי מאיר היא שירדה בכל ישראל על ידי יסורים להשיבם מקשיות ערפם. כג. אכן 

הבית אברהם (לד"ס װדנר) והצל"ח (ד"ס מסי, כפיכום סלופון) פירשו שהדרשה היא מכפילות הלשון, שהיה 

מספיק לכתוב 'רד', וביאר הצל"ח שלכן דרשו את תיבת 'לך' כאילו נכתבה בניקוד קמץ תחת 
האות למ"ד, וביאורו שאמר לו רד ממה שנתתי לך. 


שיד 


ילקוט 


והפני יהושע (ד'ס וסמר) פירש, שההכרח לדרוש כך את הפסוק הוא משום 
שדיבור זה היה בסוף ארבעים יום לאחר שעלה משה למרום, וכבר הגיע 

זמנו לרדת ולא היה צריך לומר לו שירד, ומכך שאף על פי כן אמר לו לך 

רד', יש לדרוש שאין הכוונה לירידה כפשוטה, אלא שירד מגדולתו. 

והצל"ח (ד"ס מפי, נפיכוט ספני) פירש, שהלימוד הוא מכך שמשמע שאמר לו שירד 
מיד, ולא מצאנו שירד מההר מיד אלא הקב"ה המשיך לדבר עמו, וגם 

משה עצמו התפלל 'ויחל משה' ולא ירד מיד, ולכן פירשו שהירידה אינה מההר 

אלא שירד מגדולתו וזה אכן נעשה שמיד ירד מגדולתו. 

ועוד פירש, שההכרח לדרשה זו הוא משום שבתחילה כתוב (עעופ 3 6 'וידבר 
ה' אל משה', ודיבור הוא לשון קשה, ואחר כך כתוב (שס 3 ע) 'ויאמר ה' 

אל משה', ואמירה היא לשון רכה?ז, והוקשה לגמרא שבתחילה כשכתוב לשון 
'דיבור' הקשה, לא מצאנו שום דבר קשה של עונש, ולכן הוצרכו לפרש שהקושי 

הוא במה שהעניש את משה ואמר לו שירד מגדולתולכה. 

והמגיד תעלומה (ד"ס (ן) פירש, שבכל מקום שמצאנו שנאמרה לשון 'ירידה' 
מפיו של צדיק היא נדרשת לאיזו דרשה<ן, ולכן גם כאן דרשו מדוע 

אמר לו 'רד', ובפרט שהיה די לומר לו 'לך', ומה שאמר לו (שמות יט כד) 'לך 
רד ועלית' לא הוקשה להם, שיש לומר שהיא ירידה לצורך עליה שיעלה עמו 

את אהרן הכהן. 

והתורה תמימה (שמות (כ ות ינ) פירש, שעיקר דרשת הגמרא היא מהפסוק (לנגיס 
טש 'קום רד מהר מזה כי שחת עמך', ומכך שאמר לו 'מהר' משמע 

שאין רצונו שיהא שם, ודרשו עוד את הכתוב 'מזה' על עם ישראל, ש'זה' הוא 
בגימטריא י"ב, כמניז י"ב השבטים של ישראלי', שאמר לו הקב"ה שירד 
מגדולתו שקיבל עבור ישראל שהם 'זה', ואע"פ שעיקר הדרשה מן התיבות 
'מהר מזה' הנאמר בדברים, סמכה הגמרא דרשה זו על הפסוק בשמות שהוא 
המוקדם בתורה, והפסוק בדברים הוא רק חזרה וביאור לפסוק זה. וכיון שסמכה 
הגמרא בדרשה זו על הפסוק בדברים ומשם עיקר הדרשה, לכן הביאה הגמרא 
בהמשך את הפסוק ‏ מס ט *) 'הרף ממני ואשמידם', ולא הביאה את הפסוק 

בשמות (כ י) 'ועתה הניחה ליי. 


כוונת הקב"ה במה שאמר למשה שירד מגדולתו 


שם. פשטות הפסוק (שנות 3 ו) 'לך רד' היא שהקב"ה אמר למשה לרדת מן 

ההר. וביאר האברבנאל (מנות 2 ז) שתכלית עליית משה להר סיני היתה 
כדי לקבל תורה ומצוות וליתנם לישראל, ולכן אמר לו הקב"ה שלאחר שחטאו 
ישראל ובדעתי לכלותם שוב אין להם צורך לקבל את התורה, ועל כן אין לך 
עוד צורך לשבת בהר כיון שלא תקבל את התורה והמצוות שהיו צריכים להינתן 
לך עבור ישראל, וזוהי גם הדרשה כאן 'רד מגדולתך' שירד מגדלותו שניתנה 
לו בהר, כיון שלא ניתנה לו אלא בשביל ישראל שיקבלו את התורה והמצוות. 
והבית אברהם (ד"ס וידנל) כתב, שמה שהקב"ה אמר לו 'לך רד' שירד מגדולתו, 

הוא כדי לצערו, שמחמת צערו יבקש רחמים על ישראללכח. 


מדוע נענש משה בירידה מגדלותו מחמת חטא של ישראל 


שם. האהל יעקב (שמות כפ 6) ביאר מדוע נענש משה רבינו בירידה מגדלותו 

מחמת חטאם של ישראל, כיון שגדול ומנהיג הדור צריך להיות ראוי לדורו 
כמו שהמלבוש צריך להיות מתאים ושוה לגוף הלובשו, ולכן אם מעלת הדור 
גדולה מאד, יש צורך להגדיל את מעלת המנהיג כדי שיהיה ראוי ויכול להנהיגם, 
וכן להיפך אם מעלת הדור קטנה מאד, צריך להקטין את מעלת המנהיג כדי 
שלא יהיה מופלג ורחוק מהם ולא יוכל להנהיגם כראוייט, ולכן לאחר חטא 
העגל שירדו עם ישראל ממדרגתם, אמר הקב"ה למשה 'לך רד', שאף הוא צריך 
למעט מגדולתו ולהתאים את גדלותו לדרגת דלות ערך עם ישראל בעת ההיאל. 


הרמז באותיות רד 


שם. המרגניתא דר"ב (פמות (3 ז) ביאר מה שאמר הקב"ה למשה 'רד מגדולתך', 
על פי זה שצריך לכתוב בפרשת שמע אות דלי"ת גדולה בתיבת 'אחד' 


כד. וטעם הדבר שהתחיל בקושי וסיים ברך, הוא משום שכך היא מדתו של הקב"ה לרחם על 
ישראל ולשפוך חמתו קודם שיעניש את ישראל, שאם היה שופטם במדת הדין הקשה לא היו 
עומדים בכך, ולכן תחילה דן במדת הדין הקשה את משה רבינו שזכותו רבה עד שיכול לעמוד 
גם בדין הקשה, ורק לאחר מכן דן את ישראל במדת הדין הרכה. וכמו שבחורבן בית המקדש 
תחילה שפך חמתו על עצים ואבנים וכלה חמתו בהם ורק אחר כך דן את ישראל. כה.ובתחילה 
לא ידע משה רבינו שהקושי הוא רק עליו, אלא חשש שאם עמו שלא חטא מדבר הקב"ה בקושי 
קל וחומר שישראל שחטאו ידונם בקושי, ולכן תשש כחו, ורק לאחר שראה ששוב מדבר עמו 
הקב"ה בלשון רכה וגם אמר לו טס 3 י) 'הניחה לי', הבין שישראל ידונו בלא קושי ורצון הקב"ה 
שיתפלל על כך, ולכן מיד עמד והתחזק בתפילה. | כו.וכגון במה שאמר יעקב לבניו 'רדו שמה' 
(נרפטית מכ כ), ודרשו על כך במדרש רבה (נ"ל 65 כ) ובמדרש תנחומא (מקן פ) שיהיו במצרים מנין של 
רד"ו שנים. וכן במה שאמרו השבטים 'ירד ירדנו' (נרפטית מג כ), דרשו על כך בילקוט שמעוני (מקן 
רמו קמט) שהיתה להם ירידה מדרגתם שהיו רגילים לפרנס אחרים. ‏ כז.וכן מצאנו שדרשו תיבת 
'זה' על ייב שבטי ישראל, בירושלמי (טקלס פ"6 ה"גן. ‏ כח.והביא ראיה לכך, שהרי אם רצה באמת 
להורידו מגדולתו, מדוע אמר לו מיד אחר כך 'ואעשה אותך לגוי גדול' (פמות 2 י) שזו השארות 


ברכווג 7ב. 


ביאורים 


כדי שלא יבוא להחליפה באות רי"ש וישתמע ח"ו ככתוב 'אחר', וכן בפסוק 
(ספות (ד יד) 'לא תשתחוה לאל אחר' צריך לכתוב אות רי"ש גדולה בתיבת 'אחר' 
כדי שלא ישתמע ח"ו ככתוב 'אחד'לא. ולפי זה אפשר לפרש שאמר הקב"ה 
למשה כיון שישראל חטאו והחליפו אחד באחר, כלומר שהמירו את עבודת 
הקב"ה באל אחר שהוא עגל הזהב, אם כן שוב אין צורך לכתוב את האותיות 
רייש ודלייית גדולות, כיון שאין בכך תועלת, וזהר 'רד' מנדולתך שלא יכתבם 
גדולות. 

והבן יהוידע (ל"ס פ%) פירש, על פי מה שכתבו המפרשים שהחוטא בעבודה 

זרה מחליף אות דלי"ת של 'אחד' באות רי"ש שעושה לו אלהים אחרים, 
וכן מחליף אות רי"ש של 'לא תשתחוה לאל אחר' בדלי"ת, ולכן נענש אדם 
הראשון כשלא שמע בקול הקב"ה ב'קוץ ודרדר תצמיח לך' (נלפפית ג ית), שזה 
רמז להחלפת אותיות דלי"ת ורי"ש. וכיון שבחטא העגל חטאו ישראל בעבודה 
זרה והחליפו דלי"ת ברי"ש, אמר הקב"ה למשה שילך אל אלו שחטאו בירד', 

כלומר בהחלפת אותיות אלו. 


מדוע גרמה אמירת לך רד לתשישות כחו של משה מלהתפלל 


מיד תשש כחו של משה. יש להבין וכי משה רבינו שהיה עניו מכל האדם 

חרד על כך שירד מגדולתו, וכי למה לו גדולה, וביאר בספר החיים (ספל 
גלו(ס ועועס פ"כ), שכשאמר הקב"ה למשה שנתן לו את הגדולה רק עבור ישראל, 
התבייש משה להמשיך ולהתפלל לבקש על המשך קיומם של ישראל שלא 
ישמידם, כיון שבכך הוא נראה כמתפלל על גדולתו שתלויה בקיומם של ישראל, 
ולכן לא היה לו עוד כח להתפלל עליהם, ורק כשאמר לו הקב"ה 'הרף ממני' 

והבין משה שרצונו של הקב"ה שימשיך בתפילתו, התחזק ועמד בתפילה. 

וכמו כן ביאר האור יעקב (פפפר כ) הטעם שתשש כחו של משה, וכתב שמה 

שנתחזק בתפילה הוא משום שכשאמר לו הקב"ה (לנמס ט יד) 'ואעשה 
אותך לגוי' וגו' הבין משה שגדולת עצמו לא נלקחה ממנו, אלא רק הגדולה 
שהיתה לו על ישראל היא שנלקחה ממנו, וממילא הוא יכול להתפלל עבורם 

ולא יחשב שמתפלל עבור עצמו על גדולתולב. 


הוכחה מהכתוב 'לאמר' שתשש כחו של משה מלהתפלל 


ולא היה לו כח לדבר. ביאר הבית אברהם (ל"ס פד), שמה שלמדה הגמרא 

שתשש כחו של משה עד שלא היה לו כח לדבר, הוא מהפסוק (לנליס מ 

יג) ויאמר ה' אלי לאמר ראיתי את העם הזה' וגו', ולכאורה תיבת 'לאמר' 

מיותרת, והיה צריך להיות כתוב 'ויאמר ה' אלי ראיתי' וגו', ולכן דרשו שתשש 

כחו של משה ולא היה לו כח להתפלל עד שאמר לו הקב"ה 'ראיתי את העם' 

וגו', ואמר לו כן בכדי שיתפלל וזהו 'ויאמר ה' אלי לאמר', כלומר שאמר לו 
כן בכדי שיאמר תפילה על ישראל. 


הנמשל להכאת המלך הוא חרון אף ה' על ישראל 


משל למלך שכעם על בנו והיה מכהו מכה גדולה. הקשה הפרשת מרדכי 

(ד"ס וסיס), שהרי משל זה הוא על הקב"ה וישראל, וקשה שאין זה דומה 
לנמשל, כיון שבמשל לאחר שהכהו אמר המלך אלמלא אוהבי זה יושב לפני 
הרגתיך, ואילו בנמשל בשעה שאמר הקב"ה למשה הרף ממני ואשמידם, עדיין 
לא הכה הקב"ה את ישראל. ותירץ, שגם בנמשל כיון שכתוב ‏ טפופ 3 6) 'למה 
ה' יחרה אפך בעמך' משמע שכבר חרה אפו בהם קודם, ואמרו (ונפיס קנ.) שכל 
מקום שנאמר בו 'חרון אף' יש בו רושם, כלומר שהורגש החרון אף, והרושם 
של החרון אף דומה למכה שהכה המלך את בנו שנאמרה במשל. ואף שכתוב 
שאמר הקב"ה למשה בלשון עתיד 'ועתה הניחה לי ויחר אפי בהם' פס 5 6, 
ומשמע שעדיין לא חרה אפו בהם, יש לומר שעדיין לא התפלל משה רק לאחר 
החרון אף, ומשום כך כשלמדה הגמרא שאמר משה שדבר זה תלוי בו ונתחזק 
בתפילה, הביאה הגמרא את הפסוק בדברים (ט י) 'הרף ממני ואשמידם' שהוא 
נאמר לאחר שכבר חרה אפו של הקב"ה בהם, ולא הביאה את הפסוק בשמות 

שהוא היה קודם חרון אף הי. 


בגדולתו ולא ירידה ממנה, אלא ודאי שכדי לצערו אמר לו רד מגדולתך, אך לאחר שאמר לו 
'הניחה לי' (טס) ו'הרף ממני ואשמידם' (לנרס ע יל) והבין משה שדבר זה תלוי בתפילתו ורצונו של 
הקב"ה שיתפלל על ישראל, כבר יכל לומר לו שהוא נשאר בגדלותו ויעשה אותו לגוי גדול. 
כט. וביאר שזהו מה שאמרו (כ"ס כס6 'יפתח בדורו כשמואל בדורו', שאין הכוונה שדרגת מעלתו 
של יפתח היא משום שלא נמצא בדורו צדיק כשמואל, אלא שאם שמואל היה בדורו של יפתח 
לא היה מתאים למעלת הדור ההוא, וזו מעלתו של יפתח שהיתה גדלותו מתאימה לדורו כשם 
ששמואל התאים לדורו. ‏ ל. ובספר זקני שארית הפליטה ,פופ ס) ביאר כעין זה, על פי דברי 
הנועם אלימלך (פרי ופי, ד"ס פו יפמר וימי יעקנ נפֿרן מנֿײס) שביאר בפסוק (ױקרפ ד כנ) 'אשר נשיא יחטא' 
ודרשו בו חז"ל [ראה הוריות (י)] אשרי הדור שהנשיא יחטא, שביאורו הוא שרוב המון העם אינם 
יכולים להגביר את עצמם מדרגתם הנמוכה, ולכן לפעמים גורם הקב"ה לנשיא הדור שיחטא ובכך 
הוא יורד מעט מדרגתו, וכשהוא חוזר בתשובה ועולה בדרגתו הוא מעלה עמו גם את שאר דורו 
ולכן אשרי הדור הזה, וכמו כן יש לומר כאן, שאמר הקב"ה למשה שירד מגדולתו כדי שכשיעלה 
בחזרה יעלה את דורו עמו. ‏ לא. כן כתב בעל הטורים (לנלס ו ה). לב. ולפי זה ביאר, מה 
שאמרו במדרש (דנ"ר ₪ כ) בר לבב זה משה שלבו ברור עליו שאינו תובע צורך עצמו אלא לצורכן 


ילקוט 


מה היא התפיסה שתפס משה בקב"ה 


מלמד שתפפו משה להקדוש ברוך הוא. לכאורה יש להבין איך שייך תפיסה 
בקב"ה שאינו גוף ולא ישיגוהו משיגי הגוף. וביאר הגר"א (פמכי נועס ל"ס 
ועתס), שכל דבר שהקב"ה קורא את שמו עליו נקרא אותו הדבר 'ה", ולכן 
כשנתן הקב"ה למשה את הלוחות שהיו חלק אלוה ממעל, היה בכך חיבור בין 
הקב"ה לישראל כמו אדם שנותן טבעת לאשה ובכך הוא מקדשה, ואף כאן היו 
הלוחות חיבור בין ישראל לקב"ה כיון שנתן להם דבר השייך לו, וגם לאחר 
שנשברו הלוחות עדיין היה בכך חיבור שגרם שלא יכל הקב"ה להשמיד את 
ישראל, כיון שהם כמו אוחזים בו עצמו על ידי אחיזתם בלוחות שנקראות 
כמותו, ולכן ביקש הקב"ה ממשה הניחה לי, כלומר שישיב לו את הלוחות ובכך 
יפרד הקשר שביניהם ויוכל לכלותם. 


האם הדרשה מ'הניחה לי' סותרת לדרשה לעיל מ'הרף ממנ" 


שם. בתחילה דרש רבי אלעזר את הפסוק בחומש שמות (3 0 'לך רד' שאמר 
הקב"ה למשה שירד מגדולתו, ובכך תשש כחו של משה עד שלא היה 
לו כח לדבר, ועל כך הביא את הדרשה מהפסוק בחומש דברים (ט יז) 'הרף 
ממני ואשמידם' שמשה הבין מכך שהקב"ה ביקש שירף ממנו, שהדבר תלוי 
בתפילתו, ולכן התחזק להתפלל לבטל את הגזירה. 
והקשה המהרש"א (מ" ד"ס 06, שדבר זה נסתר מהדרשה שהביאה הגמרא 
בהמשך מהפסוק בחומש שמות טס 3 ) 'ועתה הניחה לי ויחר אפי 
בהם', שתפסו משה לקב"ה ולא הניח לו להשמידם, ולכאורה מה שאמר 'הרף 
ממני' הוא מה שכתוב בחומש שמות 'ועתה הניחה לי', ולפי דרשה זו מבואר 
שכשאמר הקב"ה למשה 'הרף ממני' היה זה לאחר שתפסו משה והתפלל. ועוד 
קשה, שרש"י בחומש (שנות 3 י) פירש על הכתוב שם 'ועתה הניחה לי ויחר אפי 
בהם' שהקב"ה פתח פתח למשה והודיעו שהדבר תלוי בו, ולכאורה זוהי הדרשה 
שדרשו על הפסוק בחומש דברים 'הרף ממני ואשמידם', ואילו בפסוק שבחומש 
שמות דרשו שתפסו משה לקב"ה ולא הניח לו להשמידם. 
ותירץ, שרש"י סובר שנחלקו האמוראים בדרשותיהם כיצד היו הדברים, ויש 
הסובר שהקב"ה הודיע למשה שהדבר תלוי בו, והוא מפרש כך גם על 
הפסוק 'ועתה הניחה לי ויחר אפי בהם' וגם על הפסוק 'הרף ממני ואשמידם', 
וכן הסובר שמשה תפסו לקב"ה ולא הניחו להשמידם דרש כן על שני הפסוקים, 
ומשום כך הביא רש"י את הלימוד שהקב"ה הודיע למשה שהדבר תלוי בו על 
הפסוק 'ועתה הניחה לי ויחר אפי בהם', כיון שגם בפסוק זה הוא דורש כך. 
והקשה על כך המהרש"א, אם כן מדוע לא כתבה הגמרא שדבר זה תלוי 
במחלוקת אמוראים. ועוד, מדוע הביאה הגמרא את הדרשה שהודיעו 
שהדבר תלוי בו רק על הפסוק בחומש דברים 'הרף ממני ואשמידם', ולא על 
הפסוק הקודם לו בחומש שמותלי. ולכן כתב, שלולי פירוש רש"י בחומש נראה 
לפרש שמשינוי הלשונות בין הפרשיות, שבחומש שמות כתוב 'הניחה לי', 
ובחומש דברים כתוב 'הרף ממני', דרשו שמדובר בשני עניינים שונים, שבתחילה 
לאחר שאמר לו הקב"ה 'לך רד' תשש כחו ולא יכל להתפלל, עד שהודיעו 
שהדבר תלוי בו, וזה נאמר בפסוק הרף ממני, ואז התחזק להתפלל, ולאחר 
שהתחזק תפסו לקב"ה בתפילתו שלא ישמידם וזה נלמד מן הפסוק הניחה לי. 


ביאור המשל לבגדיו של הקב"ה 


כאדם שהוא תופם את חבירו בבגדו. כתב הצל"ח (ד"ס מממד), שאף שודאי 

אין דברים אלו שייכים בקב"ה שאין לו גוף ולא בגדים, ולא נכתב 
בלשון תפיסת בגדים אלא כדי לשבר את האוזן במה שהיא יכולה לשמוע, מכל 
מקום דייקו חכמים בלשונם שלא תפס את הקב"ה בעצמו, אלא שתפסו בבגדיו 
שהם מרמזים על מדת הנהגת הקב"ה באותה העת אם היא עת רצון או עת 
כעסלז, ולכן תפס משה את בגדי הנקם של הקב"ה שמלמדים על מדת הכעס 
שהיתה שולטת באותו הזמן, ולא עזבם עד שמחל הקב"ה לישראל שלא יעשה 

בהם פליה חן 


מדוע ביקש משה גם סליחה לאחר בקשת המחילה 


עד שתמחול ותסלח להם. המנן אברהם (סי פקפד סק"ג) כתב בסדר תפילת ראש 
השנה, שצריך לומר 'סלח ומחל', ולא להקדים מחילה לסליחה, כיון שמחילה 


של ישראל, כלומר שבתחילה הסתפק משה אם הגדולה נלקחה ממנו לגמרי, ולאחר מכן היה ברור 
לו בלבו שלא נלקחה גדולת עצמו והוא יכול להתפלל עבור עם ישראל. לג. ומה שדרשו שתפסו 
משה לקב"ה מהפסוק 'הניחה לי' ולא דרשו זאת על הפסוק 'הרף ממני', כתב הבית אברהם (ל"ה 
ועמס), שמהפסוק 'הרף ממני' אין ללמוד שתפסו משה לקב"ה, כיון שאפשר לפרשו בפשיטות שירף 
ויפסיק מלהתפלל, ורק בלשון 'הניחה לי' מובן משמעו שיניח מהתפיסה שתופס בו. לד. וכשם 
שאדם בשעת שמחה לובש בגדים יפים ומכובדים, ובשעת אבל וצער לובש שחורים, כך מצאנו 
גם בקב"ה שבשעת רצון לובש בגדי לבן, כמו שכתוב (זיא ו ע) 'לבושה כתלג חור', וכשהקב"ה 
נוקם באדום כתוב (שעס סג 0 'מדוע אדום ללבושך'. ‏ לה. ובמחצית השקל (ס) הביא בשם 
הרמ"א, שסליחה יותר גדולה ממחילה, ולפי זה צריך להקדים בקשת מחילה לסליחה. אמנם הביא 


ברכות לב; 


ביאורים 


שטו 


היא גדולה מסליחה וצריך להתחיל לבקש מהדבר הקטן תחילהלה. ולפי זה 
הקשה התולדות יעקב (ד"ס פמר כ" 6מנ), מדוע משה רבינו ביקש גם סליחה, 
והרי המחילה גדולה ממנה וכוללת אותה. ותירץ, שיש לפרש כוונת משה רבינו, 
שהאות וי"ו היא מחלקת בין הבקשות, כלומר שמשה ביקש רק בקשה אחת או 
שתמחל להם על חטא העגל אם זה נחשב פשע, או שתסלח להם אם זה נחשב 
רק לחטא. ועוד תירץ בדרך אחרת, שמשה רבינו ביקש תחילה שימחל להם 
מחילה גמורה, ואם לא יסכים לכך לפחות שיסלח להם בסליחה שאינה גמורה. 


מה הוא הנמשל לשלש רגלים 


כסא של שלש רגלים. בביאור המשל של עם ישראל לכסא של שלש רגלים, 
כתב רש"י (ל"ס עש) שהכסא הוא עם ישראל שעומד בזכותם של שלשת 
האבות אברהם יצחק ויעקב. והאדרת אליהו (ד"ס ומס) הקשה על פירוש זה, 
שעדיין לא הוזכרה בתפילת משה זכות האבות רק אחר כך, ואם כן איך אמר 
כבר בתחילת תפילתו שלא הועילה זכות האבות. ועוד הקשה לפי פירוש זה 
וכן הקשה המהרש"א (ס" ד"ס ומס), מדוע המשיל משה רבינו את זכותו לכסא 
של רגל אחת, והרי זכותם של שלשת האבות ודאי תעמוד גם לבניו של משה 
אחריו, ונמצא שיחד עם זכותו הם דומים לכסא של ארבע רגלים. ועל קושיא 
זו תירץ המהרש"א, שמה שאמר כסא של רגל אחד הוא לאו דווקא, אלא כוונת 
משה היתה שכמו שכסא של שלש רגלים באופן רגיל יכול לעמוד היטב ומכל 
מקום מחמת כעסו של הקב"ה אינו עומד, כך גם אם תצטרף לו עוד רגל אחת 
שהיא הזכות שלי גם לא יעמוד מול כעסו של הקב"ה. 

והבית אברהם (ד"ס ופעפס) פירש, שסבר משה שאם לא תועיל לישראל זכותם 
של שלשת האבות, הרי שיחשב הדבר כאילו מהיום והלאה אין להם 

עוד זכות אלא רק של משה לבדו, והרי זה כמו כסא של רגל אחתל. וכעין 
זה ביאר הגר"א וסרמן (קונן מלמכיס מ6מר פנרסס 35 המון גוײס), על פי מה שכתוב 
(נחמיס ט ז) 'אשר בחרת באברם והוצאתו מאור כשדים ושמת שמו אברהם', ומכך 
שהזכירו [הלויים] את מה ששם שמו אברהם בתפילתם מוכח שהיה בכך ענין 
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כהמשך לאומה שהיתה לפניו, ומשום כך אנו בתפילתנו איננו מזכירים את זכות 
כל הצדיקים שחיו לפני אברהם אבינו כגון נח שם ועבר, אלא הזכות הראשונה 
שמזכירים היא של שלשת האבות אברהם יצחק ויעקב, לפי שמאברהם החלה 
אומה חדשה. וזהו מה שרצה הקב"ה לעשות בחטא העגל, להשמיד את כל עם 
ישראל ולעשות אומה חדשה שתתחיל ממשה רבינו, כמו שאמר (שפות 3 6 
'ואכלם ואעשה אותך לגוי גדול', ועל כן לא שייך לומר שזכותו של משה 
תצטרף עם שלשת האבות ותהיה ככסא של ארבע רגלים, כיון שממשה רבינו 
תתחיל אומה חדשה שתהיה דומה לכסא של רגל אחת?ז. 
והפני יהושע (ד"ס ופעפס) והצל"ח (ד"ס כפ6) פירשו, שכוונת משה היתה שמחמת 
שהאבות יכעסו עליו ויאמרו ראו פרנס שהעמיד עליהם ביקש גדולה 
לעצמו ולא ביקש עליהם רחמים, ודאי שלא תעמוד לו ולזרעו אחריו זכותם 
של האבות, ונשאר דומה לכסא של רגל אחת. 

והחתם סופר (ל"ס פמכ - ספפון) כתב מה שתירץ בילדותו, שאמרו לעיל (י:) כל 
התולה בזכות עצמו תולין לו בזכות אחרים, וכל התולה בזכות אחרים 

תולין לו בזכות עצמו, משה תלה בזכות אחרים שנאמר (טפופ 3 יג) 'זכור לאברהם 
ליצחק ולישראל עבדיך' תלו לו בזכות עצמו שנאמר (פסלס קו כג) 'לולי משה 
בחירו'. ומשום כך אמר משה שאם יתלה בזכות עצמו הרי שיתלו לו בזכות 
שלשת האבות ונמצא כסא של שלש רגלים, ואם יתלה בזכות שלשת האבות 
יתלו בזכותו והוא כסא של רגל אחת, ועל כך אמר שכסא של רגל אחת ודאי 

אינו מחזיק. 

והעין אליהו (ד"ס "ר פנעור) פירש, לפי דברי המדרש ‏ ספו"ר מד ע) שכך אמר 
משה, רבון העולם דבר שנשבעת לשלש אין אתה מקיים אלא אתה מבקש 
לבטלו, של אחד היאך אתה מקיים, כשם שכעסת על בניהן ואתה מבקש להרגם 
כך על בני, ופירש הידי משה (שס), כשם שכעסת ואתה רוצה לצאת ידי חובתך 
בכך שתעשה אותי לגוי גדול, כמו כן תעשה לבני שתהרגם ותניח אחד מהם 
לעשותו לגוי גדול. ולפי זה יש לפרש גם כאן שהכסא של שלש רגלים הוא 
השבועה שנשבע הקב"ה לשלשת האבות, וכסא של רגל אחת היא השבועה 
שנשבע הקב"ה למשה, וטען משה שכשם שאמר לו הקב"ה שיעמיד ממנו את 


שהמגן אברהם (פ" פח סק"ג) דייק מכך שאומרים 'בגלוי ובסתר' 'בזדון ובשגגה' שאם מבקש על 
שני דברים יחד יכול להקדים ולבקש על הדבר הגדול יותר תחילה. לו. וכן ביאר הבית לוי (ד"ס 
ועשס) על פי דברי המדרש (שמו"ר פד ט) שמשה טען לקב"ה אמרת לאברהם אני שומר לבניך חסד 
עד שני אלפים דור, שנאמר (שפות כ ו) 'ועושה חסד לאלפים' וכמה דורות מאברהם עד עכשיו שבעה, 
אברהם, יצחק, ויעקב, לוי, קהת, עמרם, משה, ואם לשבעה אין אתה עושה חסד, היאך אתה עושה 
חסד לשני אלפים דור. כלומר, שאם ישמיד הקב"ה את ישראל יהיה מוכח שזכות אבות עומדת 
רק עד שבעה דורות, ונמצא שמכאן והלאה יש להם רק את זכותו של משה וזה ככסא של רגל 
אחת. | לז. והמגיד תעלומה (ד'ס ופעפס) כתב, שדבר זה מדויק במה שאמר לו הקב"ה (פמות (3 06 
'ואעשה אותך לגוי גדול', ולא אמר לו יואעשך', כיון שרצה לרמוז לו שיעשה אותו להתחלה 


אוצר החכמה| 


שטז 


ילקוט 


המשך עם ישראל ולא תעמוד להם השבועה שנשבע לאבות, כך גם יכול הקב"ה 
להשמיד את כל זרעו ולהשאיר רק אחד מהם וממנו לקיים את המשך הדורות 
ולא תעמוד להם השבועה שנשבע לו. 
ועוד תירץ, לפי מה שביאר שהכסא של שלש רגלים הוא השבועה שנשבע 
הקב"ה לשלשת האבות, וכסא של רגל אחת היא השבועה שנשבע הקב"ה 
למשה, והקב"ה הבטיח לאברהם אבינו (נכלטיפ טו יג, טז) 'ועבדום וענו אותם ארבע 
מאות שנה' 'ודור רביעי ישובו הנה', ומשמע שהדור הרביעי לאלו שקוים בהם 
'ועבדום וענו אותם' הם אלו שיזכו שיקוים בהם 'ישובו הנה', וכיון ששבטו 
של משה שהוא שבט לוי לא היה בגזירת העבודה במצרים כמבואר במדרש 
(סמו"ל ס עז), אם כן בהם לא תתקיים הבטחת ישובו הנה' ולא תעמוד להם 
השבועה שדומה לכסא של שלש רגלים, ועל כן גם לא יועיל מה שהקב"ה 
יוציא מזרעו גוי גדול כיון שהם לא יזכו שתתקיים בהם הבטחת הקב"ה שדומה 
לכסא של רגל אחת. 
והאדרת אליהו (ד'ס ופס) פירש את המשל בדרך אחר, ששלש הרגלים הם כהנים 
לויים וישראלים, ואמר משה רבינו שאם כשהיתה בעם ישראל זכות 
של שלש יוחסין אלו כהנים לויים וישראלים, לא עמדו לפניך בשעת כעסך, 
ודאי שכאשר ישארו רק שבט הלויים, שלא יוכלו לעמוד. 


מה התייחד בטענת האבות על עכשיו 


עכשיו יאמרו ראו פרנס שהעמיד עליהם. ויש לעיין מה כוונתו לומר 

ש'עכשיו' יאמרו. וביאר השפתי חכמים (ד"ס 66), שמשה אמר שיש לו 

בושת פנים מאבותיו, וכוונתו לכך שמצאנו באבות שהתפללו וביקשו על עתיד 

בניהם גם על מה שיהיה לאחר זמן רבלח, ועל כך היתה בושתו של משה שהם 

יאמרו שלא רק שלא היה כמותם להתפלל על העתיד, אלא אפילו על צרה של 
'צכשיו' לא התפלל על ישראל. 


ביאור דברי רבי אלעזר שעמד משה בתפלה לפני הקב"ה עד שהחלהו 


עד שהחלהו. גירסת הגמרא שלפנינו היא 'שהחלהו', ולפי זה הפירוש עד 
שהחלהו לקב"ה. אמנם יש שגרסו 'שהוחלה', ולפי זה יש לפרש עד שמשה 
רבינו בעצמו הוחלה. ובביאור תיבה זו לשתי הגירסאות נאמרו כמה דרכים. 
רש"י (ל"ס שסתנסו) גרס 'עד שהחלהו' ופירש שהפציר בו. וכתב על כך המהרש"א 
(ק"6 ד"ס עד קסתלס), שאינו יודע משמעותו. וביאר הברכת ראש (ד"ס על), 
שביאורו מלשון 'החלמה', כלומר שמשה החלים וחיזק את הקב"ה לעמוד במדתו 
של רב חסד ולהתחסד עם ישראל שלא להשמידם. ועוד ביאר, שהוא מלשון 
ילא יחל' (נמדנר כ ג), כלומר 'החלפה', שמשה בתפילתו גרם שהקב"ה החל 
והחליף את רצונו להשמידם, וניחם על רעתולל. 
והעין יעקב גרס 'עד שהוחלה'ײ, וכן גרס המהרש"א (מ" ד"ס עד pסמנס),‏ ופירש, 
שמדובר על משה רבינו בעצמו, ופירושו הוא מלשון 'חולין', וכמו 
שדרשו במדרש (עמו"ל מג 66 שעמד בקלות ראש לפני הקב"ה לבקש צרכן של 
ישראל, כלומר, שמשה רבינו נהג בעצמו קלות ראש וחילל את עצמו בכך 
שהתפלל על ישראל, ויתבאר לפי מה שאמרו שהוא הטיח דברים כלפי מעלה, 
ולא היתה זו כדרך שאר התפילות בכובד ראש. 
והצל"ח (ד'"ס כס6) פירש, שהוא מלשון 'תחילה' כלומר שטען משה שאם הקב"ה 
ישמיד את ישראל שהם זרעם של אברהם יצחק ויעקב שוב לא יקרא 
עוד אלהי אברהם יצחק ויעקב אלא יקרא רק אלהי משה ונעשה הוא תחילה 
לקריאת שם הקב"ה עליו. וזהו מה שנאמר בהמשך הפסוק 'את פני ה' אלהיו' 
שאם ח"ו לא יזכור זכות האבות לא יקרא יותר אלא אלהי משה. 
והעץ יוסף (ל"ס עד פסותנס) פירש, שמשה התפלל עד שנעשה מכך חולה. אכן 
בהגהות היעב"ץ (ד"ס עד) פירש גם את הגירסא שלפנינו 'עד שהחלהו' 
שהוא מלשון חולי, וביאר שמשה התפלל על ישראל עד שכביכול נחלש הקב"ה 
מתפילתו, וכענין שכתוב (טופעיס י טו) 'ותקצר נפשו בעמל ישראלי. 


ביאור מחלוקת האמוראים בפירוש תיבת ייחל 


שם. בביאור המחלוקת בגמרא כיצד לפרש את הפסוק 'ויחל משה', כתב הפרשת 
מרדכי (ד"ס ו0₪, שהיה קשה לאמוראים מדוע כתוב ויחל משה את פני 


חדשה, שתתחיל ממנו ברית חדשה שלא כרת עם האבות. לת. שכך מצאנו כתוב באברהם אבינו 
(כרלטים יכ ו) 'ויעבור אברם בארץ עד מקום שכם' שבא לשם כדי להתפלל על בני יעקב בזמן שיבואו 
להלחם בשכם (נט"י פסו. וכן כתוב על יצחק אבינו (שעיס סג טו) 'כי אתה אבינו' ודרשוהו (ענפ פט:) 
על העתיד לבוא שיצחק אבינו ביקש רחמים על ישראל מהקב"ה. וכן יעקב אבינו אף שהובטח 
על ידי המלאך 'וראה כל העתודים העולים על הצאן עקודים נקודים וברודים' (נכועיפ 5 ₪, גרם 
שיהא זאת באופן טבעי על ידי המקלות, והניח את מעשה הנסים לבניו כשיצטרכו להם, כמו 
שמבקשים בהושענא רבה בפיוט תענה אמונים 'למען חלק מפצל מקלות בשקתות המיםי. 
לט. ובילקוט המאירי (דיס מנמד) פירש את דברי רש"י על פי דברי המדרש (טט"" מג ג) ורבנן אמרין 
מהו ויחל משה עשה את המר מתוק. ופירש המתנות כהונה (טס ד"ס פטי), שחלוי הוא לשון מתיקות, 
וכך יש לפרש גם לשיטת רש"י שמשה הפציר בקב"ה עד שהחלהו והמתיק את גזירתו [וראה 
במדרש (פס) שהובאו עוד כמה פירושים מהו 'ויחל']. ‏ מ. ובפוגריים שם נוסף 'אביי אמר עד 
שהחלהו לקב"ה'. | מא. וכן כתב התורת חיים ("נ עד. ד"ס עכםי) בביאור מה שהביאו בגמרא (פס) 


ברפות לב. 


ביאורים 


ה'', ולא כתוב 'ויחל משה את ה", ונתנו לזה סימן בלשון 'ויחל'. רבי אלעזר 
תירץ, שמכך למדים שסבר משה שאין לו רשות לבקש רחמים על ישראל שחטאו 
בחטא חמור של עבודה זרה אם לא יבקש על כך רשות תחילה מהקב"ה, וזהו 
שאמר שהתפלל משה עד שהוחלה הקב"ה ונתן לו רשות לבקש עליהם רחמים, 
ולכן אמר 'את פני' שתחילה ביקש רשותו. ורבא סבר שגם על כזה חטא אין 
צריך רשות כדי לבקש רחמים, ולכן פירש שלאחר שאמר הקב"ה למשה (שנות 
(י) 'ועתה הניחה לי ויחר אפי בהם' ובכך גילה דעתו שאינו רוצה שמשה 
יבקש עליהם רחמים, הוצרך משה לבקש את פניו שיתן לו רשות לבקש עליהם 
רחמים, וכיון שמאמר הקב"ה חשוב כנדר לכן פירש שהחילוי הוא מלשון התרת 
הנדר. ושמואל סבר כמו שאמרו במדרש מו" מג ו) שמשה פייס את הקב"ה 
ואמר לו שיהיה לו סיוע מן העגל שאתה תזריח את החמה והוא הלבנה וכו', 
ואמר לו הקב"ה אף אתה טועה כמותם, וכיון שטענה זו היא זלזול בכבודו של 
הקב"ה עד שהחשיבו הקב"ה כמותם, לכן הוצרך משה לחלות את פני ה' שלא 
יכעס עליו, ולכן אמר שמואל שמשה מסר את נפשו לטעון בזכותם. ורב יצחק 
סבר שבתחילה המתין משה ולא ביקש עליהם רחמים, כמו שאמרו (שיל ז.) שאין 
מרצין בשעת הכעס, והמתין עד שראה שהוחלה עליהם מדת הרחמים, ולכן 
פירש שמשה חילה את 'פני' שהם הפנים של כעס עד שיעברו ותחול עליהם 
מדת הרחמים. ורבנן פירשו, שטען משה לקב"ה שחולין הוא לו שבעל הדין 
שפגעו בכבודו יעשה בעצמו דיין, ופירוש הפסוק 'את פני ה" הוא שהטענה 
היתה בכך שפגעו בפניו כלומר בכבודו ובעצמו. ורבי אליעזר הגדול פירש, 
שכוונת הפסוק 'את פני ה" הוא שמשה ביקש שתינתן בתוכו ממדת הרחמים 
של הקב"ה, כיון שרק כך יוכל להתגבר על חטאם החמור ולרחם עליהם, ומחמת 
שניתנה בו מעט ממדתו של הקב"ה נשבר גופו ואחזתו אש של עצמות, והוא 
החילוי שקרה למשה. 


אם משה התיר את נדרו של הקב"ה או הפרו 


עד שהפר לו נדרו. כגליון כתב (סגסות ופיוניס פופ פ) שיש לגרוס 'שהתיר לו 

נדרו', וכן כתוב בילקוט שמעוני (דנליס כמז פתקנ) שהקב"ה נדר במעשה העגל 

שנאמר (לײמס ט יד) 'הרף ממני ואשמידם', ובא משה והתיר לו נדרו שנאמר 

(כמדנר יד כ) 'ויאמר ה' סלחתי כדברך', וכן היא גירסת העין יעקב. ובהגהות הרש"ש 

טויבש (ד"ס וננפ) כתב שיש לגרוס 'הפר', וביאור הדבר הוא על פי הכתוב בילקוט 

שמעוני (תסניס כמז פפמ6) שמשה רבינו היה בבחינת בעל לגבי הקב"ה שהפר וקיים 
לו את נדרו, ומשום כך מובן ששייך בו לשון הפרהמ*. 


התרת נדרו של הקב"ה אינה אלא משל 


שם. פירש הרשב"א (פגלות ד"ס ויפ), שמה שאמר רבא 'עד שהתיר נדרו', אין זו 

ממש התרת נדרים, אלא הוא בדרך משל להתרת נדרים, כשם שבהתרת 
נדרים אחד מפתחי הנדרים הוא לבך עליך, כלומר שאם נדר מחמת כעס ועכשיו 
נתפייס כבר, מתירים לו, וכן אם לא היה נודר אילו היו עשרה אנשים שיפייסוהו, 
מתירים לו נדרו [כמבואר בנדרים (כ6], גם כאן חילה משה את פני הקב"ה 
עד שנתפייס מכעסו וריצהו. והוסיף, שרבא דייק בלשונו ולא אמר שמשה התיר 
את נדרו של הקב"ה, אלא שעמד בתפילה עד שהתיר את נדרו, כלומר שמשה 

הרבה בבקשות, והקב"ה בעצמו הוא זה שהתיר את הנדרמב. 


כיעד יכל משה להתיר את נדרו של הקב"ה ולא נחשב לנוגע בדבר 
שם. מבואר שהועילה התרת הנדר שעשה משה רבינו לקב"ה אף שמשה עצמו 


אהח06/2018/ל1: 


נהנה מכך, שהרי אמר לו הקב"ה שירד מגדולתו משום שאין ישראל יותר 
בעולם, וכאשר הותר הנדר ונשארו ישראל בעולם נשאר גם משה בגדולתו. 
והקשו היפה תואר (עפו"ר מג ד ד"ס עספיר) והמשנה למלך ((ללס פ"ז ס"ט), שאמרו 
בירושלמי (דריס פ"ס ס"ד) שאם אסר את הנאתו שלא יהנו ממנו בני עיר אחת, 
אין אחד מבני העיר יכול להתיר נדר זה, וביאר הריב"ש (שו"ת, סי פו), שהטעם 
הוא מכיון שיש לו הנאה מכך שיוכל ליהנות מהמדיר, וכיון שהוא נוגע בדבר 
נחשב לו כנדרי עצמו שאינו יכול להתיר כמבואר בנגעים (פ"כ מ"ס), ואם כן 
קשה כיצד יכל משה להתיר את נדרו של הקב"ה אף שהוא נוגע בדבר שיש 

לו הנאה מכך. 


שאמר הקב"ה 'עכשיו שנשבעתי מי מפר לי', שבדווקא אמר לשון הפרה ולא לשון התרה, כיון 
שהקב"ה לגבי הצדיקים נחשב כביכול כאשה לגבי בעלה, ולכן נקראו משה רבינו וכמה מהנביאים 
בשם 'איש האלהים', כיון שהם נחשבים אליו כ'איש', והם יכולים לבטל את גזירותיו בזכותם 
ותפילתם כמו בעל שמפר את נדרי אשתו. | מב. ומה שהביאה הגמרא ראיה ממה שאמרו שאחרים 
מוחלים לו, אין לטעות ח"ו ולומר שכביכול גם הקב"ה בעצמו אינו יכול להחל אלא צריך שאחרים 
יחלו לו, שזה הרי ודאי אינו נכון לומר כך, אלא רק הביאו ראיה שלשון 'יחל' הוא מלשון התרה, 
שהרי גם מהפסוק (נעזנר ( ג) 'לא יחל דברו' עדיין אין ראיה לכך משום שאפשר לפרש כוונת הפסוק 
שלא יחלל את מוצא פיו, ולכן הוצרכה הגמרא להוכיח ממה שאמרו 'אבל אחרים מוחלים לוי 
כלומר שהם מתירים את הנדר, ומבואר שפירשוהו חז"ל מלשון היתר. והמהרש"א (פ"5 דס עד מהפר) 
כתב, שמהגמרא כאן שאמרה על הקב"ה שהוא אינו מוחל אבל אחרים מוחלין לו, מוכח שמשה 
היה צריך להפר, ולא כדברי תוספות (נ"נ עד. ד"ה ועכפיו) שלמדו מדברי הגמרא בחגיגה (י) שהקב"ה 
יכול להפר לעצמו. וכן הוכיח המהרש"א מהמדרש (פפו"כ מג ד), שאמרו שהקב"ה אמר למשה תוהה 


אוצר החכמהן 


ילקוט 


ותירץ היפה תואר, שמה שלא היה יורד מגדולתו אין זה נחשב הנאה למשה, 
כיון שאדרבה אם היה הקב"ה משמיד את ישראל היה עושה אותו לגוי 
גדול וזו מעלה עדיפה, ומשום כך לא נחשב משה לנוגע בדבר ויכל להתיר את 
הנדרמג. 
והבית לוי (ד"ס ו תירץ, שכתוב במדרש (טפו"ר מג ד) שהקב"ה אמר למשה 
שאינו יכול לסלוח לישראל ולא להשמידם כיון שכבר נשבע 'זובח 
לאלהים יחרם' (שמות ככ יט). ולכאורה יש להבין כיצד חלה שבועה זו, והרי כבר 
נשבע לאבות שלא ישמיד את ישראל כמו שכתוב (נכלטיפ כנ טז) 'בי נשבעתי נאם 
ה'' וגו', ואפשר לומר שחרם הוא מלשון נדר, ונדר חל על שבועה. אמנם טעם 
הדבר כמבואר בילקוט שמעוני (נמדנר כמו פעפס) שנדר הוא דומה לנודר בחיי 
המלך, ושבועה דומה לנשבע במלך עצמו, וכתוב בזוהר (פדכ ככ נש5 ס"ג ק3) 
ש'שמיה דעתיקא' התפרש בתורה רק בפסוק (כרפית כנ טז) 'בי נשבעתי נאם ה", 
ולפי זה שבועה זו היא בחיי המלך [כידוע ליודעי חכמת הנסתר] והרי היא כמו 
נדר, וממילא אין החרם שאף הוא כנדר יכול לחול על נדר זה, ומשום כך טען 
משה שכלל לא חל הנדר להשמיד את ישראל, ומה שאמר רבא שמשה התיר 
את נדרו של הקב"ה, פירושו שאף שאין נדר חל על נדר, מכל מקום צריך 
לעשות לו התרה אלא שאפשר לעשותה ע"י נוגע בדבר. 
ועוד תירץ, לפי מה שכתב השו"ע (יו"ד סי ככם ס"ד) שאם מתירים נדר על ידי 
מציאת פתח שאם היה יודע מתחילה לא היה נודר, צריך להתיישב בדבר 
וצריך עיון גדול, מה שאין כן בחרטה. וכתב הט"ז (שס סק"פ), שזהו הטעם שנוגע 
אינו יכול להתיר נדר, כיון שצריך להתיישב בדבר ויש חשש שלא יעיין בו 
יפה. ואם כן בחרטה שאין צריך להתיישב בה יכול להתיר גם מי שנוגע בדבר, 
וכיון שאצל הקב"ה לא שייך למצוא לו פתח שאם היה יודע לא היה נודר, 
כיון שמתחילה הכל גלוי וידוע לפניו, אלא ודאי שההתרה היתה על ידי חרטה, 
ובה מותר גם לנוגע לדון, לכן יכל משה להפר לו את נדרו. 
והיד דוד (מסלחנ ליס ולנס} תירץ, שהירושלמי שסובר שהנוגע בדבר אינו יכול 
להתיר נדר, אינו מפרש את הפסוק 'ויחל' כמו שפירש רבא שמשה התיר 
לקב"ה את נדרו, אלא מפרשו כשאר הפירושים שבגמרא, ולשיטתם באמת לא 
היה כאן נדר, שאם היה כאן נדר לא היה יכול משה להתירו, אבל רבא שסבר 
שמשה התיר את הנדר, חולק על הירושלמי וסובר שגם נוגע בדבר יכול להתיר 
נדר. ועוד תירץ, שרבא מפרש את הפסוק (שמות 3 ו) 'לך רד', לא כמו שפירשו 
בגמרא כאן שאמר לו הקב"ה שירד מגדולתו, אלא כמבואר במדרש (ממו"כ פג 
ס) שאמר הקב"ה שישראל צריכים 'מרדות', ונמצא שלא היה משה נוגע בדבר, 
כיון שעונש המרדות לא היה נוגע אליו, ולכן יכל להתיר את נדרו של הקב"ה. 
והישמח משה (פר' כי תס, דס וס תירץ, שמשה אמר (םס 3 (כ) 'ועתה אם תשא 
חטאתם ואם אין מחני נא מספרך אשר כתבת', ולכאורה חסר כאן מה 
יהיה אם ישא לחטאתם, אלא יש לפרש שמשה רצה להסיר את נגיעתו ולכן 
אמר שבין אם תשא לחטאתם ובין אם לא מחני נא מספרך, וכיון שכבר הוסרה 
נגיעתו יכל משה להתיר את הנדרמז. ועוד כתב, שלפי הגירסא בגמרא 'שהפר 
לו נדרו', שלא היתה זו התרת הנדר כמו חכם שמתיר נדרים, אלא הפרה כמו 
בעל שמפר את נדרי אשתו, מיושב, שהרי בעל יכול להפר אף שהוא נוגע בדבר, 
שהרי מפר דברים שבינו לבינה ((לליס עט::. 
והקהלות יעקב ((לליס סי יג ד"ה ועפמטנ"ת) תירץ, ששבועת הקב"ה לא היתה על 
משה רבינו שיורידו מגדולתו, אלא השבועה היתה על ישראל 
שישמידם ורק ממילא כתוצאה מכך הוצרך משה לירד מגדולתו, ודבר שהוא 
רק בנגיעה צדדית כזו אינו מחשיב את הנדר ל'נדרי עצמו' שאין הנוגע יכול 
להתירו, ולכן יכל משה רבינו להתיר לקב"ה את נדרו על ישראל. 
ויש מי שתירץ כעין זה, שרק בעל דבר אינו יכול להתיר את הנדר, אבל מי 
שהוא נוגע בדבר בלבד יכול להתיר את הנדר, וכיון שנדרו של הקב"ה 
לא היה על משה בעצמו אלא רק על ישראל אין משה נחשב לבעל דבר אלא 
רק נוגע מחמת שייכות גדלותו לישראל, ומשום כך הוא יכול להתיר את הנדר. 


מאיזה ספר ביקש משה להימחק 


מחני נא מספרך. רש"י (טמות 3 2) פירש, שמשה רבינו ביקש להימחק מספר 
התורה, כדי שלא יאמרו עליו שאינו ראוי לבקש רחמים על ישראל. 
והקשה עליו הדעת זקנים (עס), שהרי עדיין לא נכתבה כל התורה כולה, וכיצד 


אני על הרעה ואמר לו משה מותר לך. ‏ מג. והמגיה על כסא רחמים (ל"ה על תירץ, שלרוב 
ענוותנותו של משה לא היה מרגיש בחסרון הירידה מגדולתו ולכן אין הוא נהנה מכך שנשאר 
בגדולתו. אך כתב שעדיין קשה שעל ידי שהפר ונתקיימו ישראל זכה לזכויות רבות כמו שאמרו 
במשנה (פנות פ"ס מי"ם) משה זכה וזיכה את הרבים זכות הרבים תלוי בו, ואם כן שיחשב נוגע מחמת 
זה. וכתב שלזה צריך לומר כתירוץ היפה תואר שגם בלא הפרה היה עושהו לגוי גדול, ואם כן 
היה זוכה על ידם. ועוד תירץ, שמצוות לאו ליהנות ניתנו ואין זה נחשב להנאה מה שיזכה בעוד 
מצוות. ‏ מד ולפי זה ביאר שרבא שדרש את הפסוק שהתיר לו את נדרו, ושמואל שדרש שמסר 
עצמו למיתה עליהם, לא חולקים, אלא דרשת שמואל באה ליישב מה שקשה על דרשתו של רבא 
שהתיר לו את נדרו, והרי הוא נוגע בדבר ואינו יכול להתיר את הנדר, ועל כך אמר שמואל שרמוז 


ברכות ל5; 


ביאורים 


שיז 


יכול להימחק ממנה. והרשב"ם והחזקוני (שס) פירשו, שהספר שממנו ביקש משה 

הבינה להימחק הוא ספר החיים, כמו שדרשו בראש השנה (טו:) שביקש להימחק 

מספרם של רשעים צדיקים ובינונים. והתולדות יצחק (קפרו, סמות 3 2) הביא שיש 

שפירשו, שהספר הזה הוא הספר שהראה הקב"ה לאדם הראשון שכתובים בו 

דור דור ופרנסיו. ושיש מפרשים שספר זה הוא המציאות עצמה, שכל המצוי 
בעינינו הוא מדברי הקב"ה. 


ביאור טענת משה חולין הוא לך 


חולין הוא לך. בביאור דרשה זו כתב המהרש"א (מ" ד"ס פומן), שטען משה 

רבינו לקב"ה שאם הוא ימית את הצדיקים שלא חטאו בעגל יחד עם 
הרשעים שחטאו זהו מעשה חולין עבורו, ויש לו למחול לכולם עבור הצדיקים. 
ובספר ואת מנוחתי (ל"ה וננע) פירש על פי הפסוק (יכמיס 3 ג) 'קודש ישראל לה' 
ראשית תבואתה', כלומר, שנמשלו ישראל לתרומה שהיא ראשית התבואה ומשום 
כך נקראו קודש, ולכן כשראה משה רבינו שהקב"ה רוצה להשמיד את ישראל, 
שאלו האם הם נעשו עבורך חולין שכבר אינם קודש, כיון שאם הם עדיין קודש 
הרי אמרו שתרומה שנאמר בה (נמלנר ית ת) 'משמרת' צריכה שימור ואסור 

להפסידה בידיםמה. 


החידוש בכך שאחילו היא אשתא דגרמי 


מאי אש של עצמות אמר אביי אשתא דגרמי. לכאורה יש להבין מה הוסיף 
אביי בביאורו שאמר שאחילו היא אשתא דגרמי, והרי זהו תרגום של אש 
של עצמות, ודבר זה כבר אמרו רבי אלעזר שאחילו הוא אש של עצמות. ותירץ 
הבן יהוידע (ד"ס ממסי), שהשואל לא ידע אם זו אש מן השמים או מן הארץ, 
וענה לו אביי שאין זו אש ממש, אלא הכוונה היא לאשתא דגרמי שהיא קדחת 
של עצמותמי. 
ויש מי שביאר, שאמרו במסכת כלה (סי"ק) המשמש מטתו מעומד אוחזתו אחילו, 
וזו היא אש של עצמות. ובנחלת יעקב (פס) פירש, שאחילו הוא מלשון חיל 
ורעדה שהעושה כן נופלת עליו אימה. ומפירוש זה בא אביי להוציא, שלא 
נפרש כאן שאחזתו אימה, אלא שאחזתו אש של עצמות שהוא מין ממיני חולי 
הקדחת. 


הוכחה שדיבור 'אשר אמרת' נאמר על ידי משה רבינו 


אשר אמרת מיבעי ליה. מדברי הגמרא משמע שחלק זה של הפסוק נאמר 

על ידי משה רבינו ולא על ידי הקב"ה בעצמו, ומשום כך שאלה הגמרא 
שיש לומר 'אשר אמרת'. ואף שהיה אפשר לפרש שהוא מדברי הקב"ה והמשך 
ל'ותדבר אליהם' שכך דיבר ואמר להם וכל הארץ הזאת אשר אמרתי' וגו', 
ביאר המהרש"א (פ"6 ד"ס ), שלא מצאנו בשום דיבור מהקב"ה לאבות שאמר 
להם על ארץ ישראל 'הארץ אשר אמרתי', ולכן מובן שאלו דברי משה רבינו, 

וצריך לומר בהם 'אשר אמרת'. 

והפני יהושע (ד"ס ₪ פירש, שודאי אין דיבור זה מדברי הקב"ה עצמו, שהרי 

לא מצאנו שהקב"ה הבטיח לאבות שיתן את הארץ לזרעם לפני שהבטיח 
להם להרבות את זרעם, ואדרבה מצאנו להיפך שבתחילה אמר הקב"ה לאברהם 
(כרטית יכ ג) 'ואעשך לגוי גדול' ואחר כך אמר לו מס < 0 לזרעך אתן את 
הארץ', ועל כן לא יתכן שכשהבטיחם להרבות זרעם יאמר שכבר הבטיח להם 
קודם לכן את הארץ, אלא ודאי שדבר זה אמרו משה רבינו ולא הקב"ה ולכן 

שאלה הגמרא שצריך לומר 'אשר אמרת'. 


ביאור טענת משה 'אמרתי להם בשמך' 


הלכתי ואמרתי להם בשמך עכשיו מה אני אומר להם. המהרש"א (מ" ל"ס 

ר) ביאר, שלפי רבי שמואל בר נחמני טענתו של משה לקב"ה היא 

איך יאמר לבני ישראל שהקב"ה עתיד לכלותם, והרי כבר הבטיח להם קודם 

בשם הקב"ה שיביאם לארץ ישראל. אמנם הצל"ח (ד"ס דניס) פירש, שכוונת משה 

רבינו היתה שכיון שהבטחת לישראל על ידי שיכנסו לארץ ישראל, אי אפשר 

לבטל הבטחה זו אפילו מחמת חטא, שזו היא הבטחה על ידי נביא שאינה 
בטלה לעולםמז. 


כאן גם שמסר עצמו למיתה שביקש בין אם תשא חטאתם ובין אם לא תשא מחני נא מספרך 
ומשום כך אינו נוגע. | מה. כמבואר בבכורות (). | מו. שהיו קורין לקדחת אשתא כמו שאמרו 
בשבת טסו: פ.) לאשתא בת יומא וכו' לאשתא תילתא וכו' לאשתא צמירתא וכו'. והוסיף, שנראה 
שבאותה שעה שביקש משה רחמים על ישראל שלא ישמידם אחזתו קדחת של עצמות, ובגלל 
הצער שהיה לו מהקדחת הזו ניצלו ישראל, כמו שאמרו בירושלמי (פפסדקץ פי" סוף ס"ס) שאותה טיפת 
דם שיצאה מהנביא כיפרה על כל ישראל ולא נהרג מהם אף אחד במלחמה עם ארם, מלבד המלך 
אחאב. | מז כמבואר ברמב"ם (סקדפס לפיכופ המפנס ד"ס 6ג מס) שרק הבטחה שמבטיח הקב"ה לנביא 
עצמו יתכן שלא תתקיים מחמת חטא, כמו שפחד יעקב אבינו שמא יגרום החטא ולא תתקיים 
הבטחת הקב"ה 'הנה אנכי עמך ושמרתיך' (נלפיפ כפ טו), אבל הבטחה שהבטיח הקב"ה לישראל על 


שיח 


ילקוט 


חילוק בין משמעות תיבת 'יכולת' לתיבת "יכולי 


יכול ה' מיבעי ליה. כתב הרשב"א (לגדות ד"ס מנכפי), שלא היה קשה לגמרא על 
הלשון 'יכולת' שהוא מתאים לנקבה, ושצריך לכתוב 'יכול' שהוא לשון 
זכר, כיון שתיבת יכולת' שייכת גם לזכר, אלא שאלת הגמרא היא שלשון 
'יכולת' הוא 'שם' ואינו שייך לפעולה מסוימת, והיה צריך לכתוב 'יכול' שהוא 
'פועל' כלומר שאינו יכול לפעול זאתמ". 
והטעם שאף על פי כן אמר משה רבינו לשון יכולת', משום שמשה רבינו 
היה מוכיח לפרעה ועמו שעם ישראל אינם נתונים תחת שליטת המזלות, 
כמו ששאר אומות העולם תלויים במזל ולפעמים יצליחו בגלל מזלם הטוב 
ולפעמים יפלו כפי שיגרום להם מזלם, ואמר משה לקב"ה שאם ישמיד את 
ישראל יאמרו אומות העולם שאין ביכולתו להביאם לארץ ישראל ולהלחם 
במלכים שבה, ובטענה זו אין לומר לשון 'מבלתי יכול ה", כיון שהמשמעות 
היא שהם מודים במציאותו של ה' אלא שטוענים שאין בכחו ויכולתו לעשות 
זאת, וזה דבר שלא שייך כיון שמי שמכיר במציאות הקב"ה ומודה שהוא סיבת 
הסיבות ממילא מוכרח להודות בכל יכולתו ושדבר לא יבצר ממנו לעשות, ולכן 
טען 'מבלתי יכולת ה" שהמשמעות היא שאין יכולתו יכולת ה', כלומר אינו 
סיבת הסיבות אלא כשאר המזלות ואין ביכולתו להביאם לארץ ישראל. 
וזהו מה שאמר משה 'יאמרו אומות העולם תשש כחו כנקבה', כלומר שיטענו 
אומות העולם שדרגתו היא כשל המזלות שאינו מסובב את כל הסיבות 
אלא רק מקבל כחות כשאר המשמשים שלפניו, וזו בחינה של נקבה שאין כחה 
משלה אלא היא מקבלת מאחרים שהם בבחינת זכר הנותןמט. 
ולפי זה ביאר הרשב"א (שס ד"ס ולושס) שזהו שאמר לו הקב"ה בסוף, החייתני 
בדבריך, כלומר שעל ידי שגרם משה שלא ישמיד את ישראל, נמצא שגרם 
משה שימשיכו להאמין בקב"ה שהוא זה שמחיה ומקיים את העולם, והוא עצמו 
החיים! ואינו נצרך לדבר שיקיימנו חלילה. 
והגר"א (פמר טעס ד"ס מננתי) פירש, שישנם שלשה מיני שמות, האחד הוא שם 
עצם של דבר, כגון 'קדושה' שזה שמו של עצם הקדושה. והשם השני 
הוא שם התואר והוא שייך במי שהשתייד אֲלִי הדבר שיש לו את שם העצם, 
וכגון אדם שנהייתה בו קדושה נקרא 'קדוש'. והשם השלישי הוא שם המקרה, 
כלומר, שהוא דבר שמשתייך אליו הדבר שיש לו שם העצם, אך אינו משתייך 
אליו בקביעות אלא רק על דרך מקרה, וכגון דבר שנעשה הקדש לזמן מסוים 
ונקרא 'קודש' כיון שאין זה שם התואר הקבוע שלו שאם כן היה צריך להיקרות 
'קדוש'. ולפי זה יתבאר ששאלה הגמרא שאין שייך לכתוב 'יכולת' כיון שזה 
שם מקרה לדבר שלפעמים שייך בו שם העצם 'יכול', כלומר, שהוא דבר שרק 
לעתים יש לו יכולת ולעתים אין לו יכולת, ולכן שאלה הגמרא שצריך לומר 
'יכול' שהוא שם התואר של מי שיש לו את היכולות לעשות בקביעות ולא 
להזכיר שם 'יכולת' שמשמעו מי שרק לפעמים יש לו יכולת. ולכן אמרו מלמד 
שאמר משה יאמרו שתשש כחו כנקבה, כלומר שאינו יכול להושיעם, ועל זה 
אמר לו הקב"ה שכבר הושיעם ואיך יאמרו כן, ואמר לו משה שיאמרו שהוא 
על דרך מקרה ועתה כנגד ל"א מלכים אין בכחו להושיעם. 


טעם לכך שיאמרו אומות העולם שתשש כחו של הקב"ה 


תשש כחו. בביאור דבר זה על דרך הרמז כתב הברכת אברהם (פילד, ד"ס עכפיו), 

לפי מה שאמרו במדרש ("ר 5 ינ) מדוע כתבה התורה (ככ6פית 5 6) 'בראשית 
ברא אלהים' ולא התחילה התורה לכתוב את שמו של הקב"ה בתחילה 'אלהים 
ברא בראשית', משום שבא ללמד על ענוותנותו של הקב"ה שמוחל שלא יכתב 
שמו תחילה. ויש לומר עוד טעם, משום שכשנכתב בסדר זה יש בכך רמז על 
דרך א"ת ב"ש שראשי התיבות הם 'ששת' שהוא רמז לעולם שיהיה ששת אלפי 
שנה ואחר כך יחרב, אבל אם היה נכתב 'אלהים ברא בראשית' היה יוצא מכך 
בדרך א"ת ב"ש תיבת 'תשש' שכביכול מורה על תשישות כחו של הקב"ה, 
ואמרו במגילה (ע.) שכשכתבו החכמים את התורה לתלמי המלך בלשון יוונית, 
שינו וכתבו לו 'אלהים ברא בראשית' שכך צריך לכתוב לפי הבנתם של אומות 
העולם, וזהו שאמר משה רבינו לקב"ה שאם אתה מוחל על כבודך ולא תשמיד 
את ישראל, הרי שבכך תווכח לאומות העולם גדולת ענוותנותך, ויובן שמטעם 
זה של הענווה נכתב בתורה 'בראשית ברא אלהים', אבל אם לא תמחול על 


ידי נביא לעולם היא מתקיימת, שזו היא הוכחת אמיתות הנבואה אם מבטיח ויתקיים הדבר. 
מח. וכן פירש רש"י (נעדנר יד טו) שיכולת הוא שם דבר, אך הרא"ם (פס) למד שכוונתו לפרש כפשוטו 
של מקרא, ולדרשת הגמרא כאן הוא לשון נקבה. וביאר עוד הרא"ם, שאין להקשות שאם כן 
ש'יכולת' הוא שם של דבר היה צריך להוסיף בתיבת 'ה'' אות למ"ד ולכתוב 'יכולת לה" שאז 
פירושה שלה' אין את היכולת, כיון שאפשר לומר שתיבה זו נכתבה באופן חסר, כמו שמצאנו 
שכתוב (שמות יג ים) 'דרך המדבר ים סוף' וביאורו לים סוף, ואף כאן יש לפרשה כאילו נכתב ייכולת 
לה'", ואין לומר שאין צורך לכתוב אות למ"ד בתיבת 'ה'' מכיון שהיא סמוכה לתיבת 'יכולת', 
וכמו שמצאנו שכתוב (נרפײית מ ו) 'עד יבושת המים' ולא כתוב 'עד ליבושת המים' שתיבת יבושת 
סמוכה לתיבת מים ולא צריך לכתוב בה אות למ"ד, משום שכאן אמר 'מבלתי יכולת ה' להביא' 
והמביא הוא בעל היכולת ולא היכולת עצמה ובהכרח שתיבת יכולת היא בפני עצמה ואינה נסמכת 


ברכות לב. 


כבודך ולא יראו אומות העולם את ענוותנותך, יאמרו שצריך לכתוב 'אלהים 
ברא בראשית', וימצא לפי זה שרמוז בכך שתשש כחו של הקב"ה. 


מדוע דימו את תשישות הכח לנקבה 


כנקבה. ביאר המהרש"א (מ" ד"ס פפס), שמה שהמשילו את תשישות כחו של 

הקב"ה לנקבה, הוא מכיון שעיקר מציאות של ממשלה הוא בזכר, כיון 
שעל הנקבה יש זכר ששולט עליה ואין היא מושלת בכל וכמו שנאמר (ככלטית 
ג טז) 'והוא ימשל בך', ולכן טען משה לקב"ה שיאמרו שאין הוא יכול להביאם 
לארץ, מכיון שכביכול יש מי שמושל עליו ומונע זאת ממנו, ותשש כחו כנקבה 

שיש מי שמושל עליה ואין היא מושלת בכל. 

והעיון יעקב (ד"ס מנשי) ביאר, שלכאורה לא היה צריך לומר שאומות העולם 

יטענו שתשש כחו, אלא אפילו בלא זה היו יכולים אומות העולם לטעון 
שרק נגד מלך אחד היה לו כח להילחם אבל אין לו כח להילחם כנגד ל"א 
מלכים. ותירץ, שכוונת הגמרא לומר שאם ישמידם הקב"ה הרי זו מדת אכזריות 
כמדת הנקבה שאינה מרחמת כל כך על בניה שפושעים בה, מה שאין כן 
הזכרנא, ועל כך יאמרו אומות העולם שתשש כחו להיות אכזרי על בניו כנקבה. 


טעם לגירסא שקרא לו הקב"ה 'בן עמרם' 


אמר הקב"ה למשה. בעין יעקב גרס כאן אמר לו הקב"ה בן עמרם והלא ראו 

כבר נסים וכו'. וביאר הבן יהוידע (ד"ס 6" - סרפפון) טעם גירסא זו ומדוע 

לא קרא לו 'משה', לפי שכשעלה משה למרום קראו לו המלאכים "ילוד אשה' 

(פכות דרי נען פ"ב ס"ג, סנפ פס:) שהוא לשון זלזול, ואמר הקב"ה שכיון שמשה 

אמר שיאמרו על הקב"ה שתשש כחו ואין זה דרך כבוד לומר כך, היה ראוי 

שיקראהו גם בלשון זלזול ילוד אשה' כמו המלאכים, אך מכיון שמשה עשה 
זאת לשם שמים קרא לו בדרך כבוד וחיבה בשם 'בן עמרם'. 


טעם שהזכיר רק את הנסים שעשה על הים ולא מה שעשה במערים 


והלא כבר ראו נפים וגבורות שעשיתי להם על הים. הקשה הכסא רחמים 

(ד"ס וס), מדוע אמר דווקא נסים וגבורות שעשיתי על הים, ולא אמר 
נסים שעשיתי להם במצרים. ותירץ, שבתחילה היו אומות העולם אומרים 
שהנסים שנעשו במצרים אינם מחמת בני ישראל אלא הם משום כבודו של 
הקב"ה שזלזל בו פרעה באמרו שמת ס כ) לא ידעתי את ה" ולכן הענישו 
הקב"ה, אבל לאחר קריעת ים סוף שהיתה עבור ישראל להצילם מפרעה, וכבר 
לא שייך לומר שהיתה רק להעניש את פרעה, הודו אומות העולם שגם הנסים 
שנעשו במצרים נעשו לכבודם של ישראל, ולכן הזכיר דווקא את נסי קריעת 
ים סוף שבהם היה ברור לכולם שנעשו לכבוד ישראליג. ועוד תירץ, שאת הנסים 
שנעשו במצרים לא שמעו כל אומות העולם, אבל קריעת ים סוף התפרסמה 

בכל העולם:י. 


טענת אומות העולם שכביכול אין הקב"ה מנצח על היבשה 


למלך אחד יכול לעמוד. פירש הפתח עינים (ד"ס 26), שטענתם של אומות 

העולם כנגד הנסים שעשה הקב"ה לישראל על ים סוף, תהיה כדרך 

שטען טיטוס הרשע (גטין :) שהקב"ה יש לו כח להלחם רק בים, וכן אמרו 

בירושלמי (ע"ז פ"ג סוף ס"פ) שגם עובדי עבודה זרה מודים שאין לעבודה זרה 

שליטה בים, ויטענו האומות שאף שהקב"ה עשה נסים בים, מכל מקום על 
הארץ אינו יכול להלחם נגד ל"א מלכים. 


רמז בתורה לטענת אומות העולם 


לשלשים ואחד מלכים אינו יכול לעמוד. דבר זה שהיו יכולים אומות העולם 

לטעון שכביכול אין הקב"ה יכול לעמוד בפני ל"א מלכים, רמוז 
בכתוב בתורה (נעדנר יד יד) 'ואמרו אל יושב הארץ הזאת', ופירש רש"י (עס יד יד, 
ז) שהוא כמו על יושב הארץ הזאת, כלומר שבגלל שהם ל"א מלכים אין 
הקב"ה יכול להביא את בני ישראל לארץ. וכתב הריא"ף (ענ עין שקנ, ד"ס מננפי), 
שדבר זה רמוז בתיבת 'אל' שהוא בגימטריא ל"א כנגד ל"א מלכים. והעיון יעקב 
(ל"ס (פני) כתב, שהוא רמוז בכך שכתוב בתורה (שס יד עו) 'אל הארץ' והיה די 


לתיבת ה'. | מט. וכשם שהלבנה שמקבלת את אורה מהשמש נקראת בלשון נקבה, ואילו השמש 
שמעניקה את אורה ללבנה נקראת בלשון זכר. ‏ נ. כמו שכתוב (לנרס 3 מ) 'חי אנכי לעולם'. 
נא. שמצאנו שהזכרים רחמנים על בניהם, כמו שכתוב ((ססלס קג א) 'כרחם אב על בנים. 
נב. והמגיה שם הקשה, שגם אם סברו שהוא רק משום כבודו של הקב"ה ולא בשביל ישראל, 
מכל מקום ראו שלא תשש כחו. ותירץ, שכיון שאמר משה שיטענו אומות העולם שתי טענות, א. 
'מבלי יכולת ה' להביאם אל הארץ' (דניס ט כם), ב. 'ומשנאתו אותם הוציאם להמיתם במדבר (ש, 
על כן הוצרך להזכיר גם את נסי ים סוף, להראות את חיבתו של הקב"ה לישראל שמלבד יכולתו 
גם אוהבם. | נג. כמו שמצינו ברחב שאמרה (סופע כ י) 'כי שמענו את אשר הוביש ה' את מי ים 
סוף מפניכם' וכמו שכתב רש"י (שטפ ₪ 6, שיתרו בא אל משה כיון ששמע את קריעת ים סוף 
ומלחמת עמלק. 


ילקוט 


לכתוב 'לארץ', אלא שבאה התורה לרמוז על טענתם שמחמת שהם ל"א מלכים 
אינו יכול להביאם אל הארץץצד. 


טענת 'לשלשים ואחד מלכים אינו יכול לעמוד' לא שייכת כשעמדו להלחם נגדם 


שבכחו לעמוד כנגדו, לבין ל"א מלכים שאינו יכול לעמוד בפניהם היא 
טענה ראויה שיכולים בני אדם לטעון אותה, אם כן כיצד אמר הקב"ה (לנלס ז 
ז-ס) 'כי תאמר בלבבך רבים הגוים האלה ממני איכה אוכל להורישם לא 
תירא מהם זכור תזכור את אשר עשה ה' אלהיך לפרעה ולכל מצרים', והרי 
לפי הטענה הזו אין להוכיח ממה שעשה הקב"ה לפרעה שהוא מלך יחיד לכך 
שאין לירא מהגוים הרבים. ותירץ שאמנם אם היה מכלה את ישראל לאחר חטא 
העגל היו אומות העולם טוענים כן, אך עתה אין זו טענה לומר שרק כנגד 
פרעה היה בכחו להלחם ולא כנגד ל"א מלכים, כיון שאם כן לא היה מניח 
לישראל להלחם כנגד ל"א מלכים, שאז יראו בודאי שאין לו כח להלחם כנגדם, 
אלא היה מכלה את ישראל במעשה המרגלים, שהרי זה בכחו לעשות כשם 
שכילה את מצרים, ואז לא יראו כן בודאי, רק יוכלו לטעון כן [וזו כוונת התורה 
שיזכרו את אשר עשה לפרעה ואם כן גם היה בכחו לעשות כן לישראל, ומכך 

שהניחם להוריש את הארץ ידעו שיש בכחו להלחם כנגד גוים רבים]. 


מה הוא 'כדברך' 


ויאמר ה' סלחתי כדברך, רש"י (נמדנר יד כ) פירש, שהקב"ה אמר למשה שהוא 

סולח לישראל בשביל דיבורו של משה שאמר לו קודם, שיאמרו הגוים 

'מבלתי יכולת ה" (פס יד טו). וביאר הרא"ם (פס יד כ), שכוונת רש"י לומר שלא 

סלח לו משום הדברים האחרונים שאמר משה (פס יד ז) 'ועתה יגדל נא כח ה", 

כיון שאם סולח להם מחמת דברים אלו היה די לקב"ה לומר 'סלחתי' ויובן 

מחמת מה שאמר קודם 'מבלתי יכולת ה'.. 

והקדושת לוי (פר' פנת, ד"ס ױפמר ה') ביאר, שלכאורה הרי כוונת משה בטענתו 

אל הקב"ה היא שיש למנוע חילול השם שיאמרו הגוים שכביכול 

אין לקב"ה יכולת להביא את בני ישראל לארץ, והרי בידו של הקב"ה להטות 

כל מחשבות גבר, ואם כן הוא יכול שלא להביא את בני ישראל לארץ ולהטות 

את מחשבות הגוים שלא יחשבו שיש בכך חסרון כלפי יכולתו של הקב"ה 

להביאם לארץ. אלא הביאור הוא שכיון שמשה אמר שאם ישמיד את בני ישראל 

יהיה בכך חילול השם, ודאי שדיבורו של צדיק עושה רושם וכך היה צריך 

להיות מחמת דיבורו שיגרם בכך חילול השם, ולכן אמר לו הקב"ה 'כדברך', 
כלומר שבגלל דברך שיגרם חילול השם אני סולח להם. 

אמנם רכינו חננאל (ל"ס מנן) פירש, מה שאמרו שהקב"ה חזר והודה למשה, 

שהקב"ה החזיר טובה למשה בכך שהבין מה שאומות העולם עתידים 

לומר, וזה גילה לו באמרו לו שהוא סולח להם כי ודאי עתידים אומות העולם 

לומר כדבריך. 


ביאור טענת משה רבינו ותשובת הקב"ה 


כדבריך עתידים אומות העולם לומר כן. בספר בהית הבקר (נמלנר 5ופ ככ 

הקשה, שבתחילה כתוב (נעלנר יד יג-יד) 'ושמעו מצרים כי העלית בכחך 
את העם הזה מקרבו, ואמרו' וגו' כלומר, שהחשש הוא מפני טענת מצרים, 
ואילו אחר כך המשיך (טס יד טו) 'ואמרו הגוים' כלומר שחשש מטענת כל הגוים. 
ועוד, כשאמר הקב"ה למשה 'סלחתי כדברך', מדוע צריך לפרש לו מאיזה טעם 
הוא סולח לו. וביותר קשה, שאם טענתו של משה היתה מחמת שיאמרו מבלתי 
יכולת, ומיד אחר כך סלח לו הקב"ה, ממילא מובן שמחמת כן סלח לו ולא 
צריך לפרש שהוא 'כדברך'. ועוד הקשה על מה שאמרו כאן שעתידין אומות 


נד. וביאר שאף שפסוקים אלו נכתבו בפרשת המרגלים, ואם כן כיצד דרשו מהם לגבי תפילתו 
של משה בחטא העגל שהיה קודם לכך, יש לומר שכיון שגם בזמן חטא העגל התפלל משה תפילה 
כזו, כמו שכתוב (פפופ 2 ₪ 'למה יאמרו מצרים לאמר ברעה הוציאם', משום כך שייך לדרוש גם 
לגבי חטא העגל את הכתוב בתפילת משה על חטא המרגלים. נה. כמו שאכן סובר רבי אליעזר 
(ע"ז ם) דשאני משה דרב גובריה. | נו. והברכת ה' (פלפי, דייס לכע) ביאר, שמשום כך הביאה הגמרא 
את דרשתו של רבי שמלאי באמצע הבאת דרשותיו של רבי אלעזר, כיון שרצתה להקדים דרשה 
זו שלמדו בה ממשה כיצד לסדר את התפילות של כל בני האדם, ולא מחלקים שאין ללמוד ממשה 
כיון שרב גובריה, ואחר כן אפשר להביא את דברי רבי אלעזר שגדולה תפילה יותר ממעשים טובים 
שזה נלמד ממשה רבינו ולא נחלק שרק תפילתו של משה שרב גובריה היא עדיפה ממעשים טובים, 
שהרי מרבי שמלאי מוכח שאין לחלק כך. והעיון יעקב (ד"ס דיע) ביאר, מה שהובאו כאן דבריו של 
רבי שמלאי, משום שבלא מה שאמרו כאן שאמר לו הקב"ה כדבריך עתידין אומות העולם לומר, 
לא היה אפשר ללמוד ממשה שצריך להקדים שבחו של מקום לבקשת צרכיו, כיון שהיה אפשר 
לומר שרק כשהתפלל משה רבינו להכנס לארץ הוצרך לכך כדי שלא יאמרו שונאי ישראל איך 
מתפלל להכנס לארץ שהיא ביד מלכי כנען ואיך יטלם מידם, ולכך הקדים שבחו של מקום כדי 
שידעו הכל את גדולתו ורוממותו של הקב"ה שהכה את מצרים, אבל אין מכך לימוד לכלל, אבל 
לאחר שאמרו שטענה זו עתידים אומות העולם לומר מוכח שלא מועיל להראות לאומות העולם 
את גדלו של הקב"ה במצרים שהרי אע"פ כן הם מכחישים את יכולתו לפני ל"א מלכים, ועל כן 


ברכות לב. 


ביאורים 


שיט 


העולם לומר כן, ומדוע תלה זאת רק במה שעתידים לומר כן, ולא אמר שכבר 
מיד יש לחוש שיאמרו כך. 

ותירץ, שמשה חשש שבעתיד יבוא דור עני שלא יהיה בו צדיק שיוכל לעמוד 

בתפילה ולבקש רחמים על ישראל ולמנוע שלא יענשו כולם, ולכן חידש 
משה טענה שאין להשמיד את ישראל מכיון שבכך יגרם חילול השם, וכוונתו 
של משה בכך היתה שתתקבל טענה זו ויוכלו להשתמש בה גם לעתיד לבוא 
בדור שלא יהיה בו מי שיטען טענה אחרת, ולכן אף שבתחילה היתה טענתו 
ממצרים שהם יאמרו כך, מכל מקום המשיך לומר שלא יאמרו אומות העולם, 
כלומר, שגם לעתיד לבוא לא יהיה חילול השם, ועל כך ענה לו הקב"ה 'סלחתי 
כדברך', כלומר שמשום טענה זו שאתה טוען כעת אני אסלח להם גם בעתיד. 


דינו של רבי שמלאי נאמר לכל אדם ובכל עת ומעב 


דרש רבי שמלאי לעולם יסדר אדם וכו'. כתב הארץ החיים (פילוסי הנכות ד"ס 

דרט), שלכך נכתב 'דרש' ולא 'אמר', כיון שרבי שמלאי דרש דין זה ברבים 

כדי להודיע שכך הדין, ואמר 'לעולם יסדר אדם' כלומר שכן הוא בכל מצב 

וזמן ובכל אדם, ושלא יאמר האדם שרק משה רבינו בגודל דרגתו צריך להתפלל 

בדרך זו שרק לו נאה לשבחיה, אלא כל אדם ואף בזמן שאין דעתו מיושבת 

עליו חייב להקדים שבחו של מקום לבקשת צרכיוני. 

והגבול בנימין (ס"כ דרוש כת ד"ס ונפ"ס) דייק בתיבת 'לעולם', שגם כשנמצא האדם 

בצרה וצריך שהקב"ה יענה לו מיד, אף על פי כן יקדים תחילה שבחו 

של מקום, כמו משה שהיה בצרה ורצה להכנס לארץ ישראל ואף על פי כן 

הקדים שבחו של מקום. 

והבן יהוידע (ל"ה (עס) ביאריז, שתיבת 'לעולם' באה ללמד שגם מי שהוא צדיק 

גדול ואינו מפחד ממקטרגים על תפילתו יקדים בשבחו של מקום. 


מחלוקת אם צריך להקדים שבחו של מקום ובאיזו תפילה נחלקו 


לעולם יסדר אדם שבחו של הקב"ה ואחר כך יתפלל מנלן ממשה. בדין 
זה של הקדמת שבחו של מקום לבקשת הצרכים נחלקו תנאים בברייתא 
(ע"ז ז:), שרבי אליעזר אמר שואל אדם צרכיו ואחר כך יתפלל. ורבי יהושע אמר 
יתפלל ואחר כך ישאל צרכיו. וביארה הגמרא, ששורש מחלוקתם הוא בדברי 
רבי שמלאי שלעולם יסדר אדם שבחו של מקום ואחר כך יתפלל, ולמד מהכתוב 
אצל משה רבינו (דניס ג כד) 'ה' אלהים אתה החלות להראות את עבדך' וגו' 
ורק אחר כך ביקש טס ג כס) 'אעברה נא ואראה את הארץ הטובה'. וסבר רבי 
יהושע שמכך יש ללמוד לכל אדם שיקדים שבחו של מקום לבקשת צרכיו:", 
ורבי אליעזר סבר שאין ללמוד ממשה רבינו כיון שרב גובריה. 
וביאר הרשב"א (פֿגדות ד"ס דכם) בסברות מחלוקתם, שרבי יהושע סבר שכשאדם 
מבקש מחבירו דבר ישנם שלשה אופני כוונות שיכולות לעלות 
במחשבתו: א. יתכן שסבור שהדבר מגיע לו תמורת איזה דבר שעשה לו, ולא 
שיבקשו בתורת חסד גמור. ב. יתכן שמסתפק אם יכול חבירו לקיים את בקשתו, 
ואין ידוע לו בודאות שהדבר ביכולתו. ג. יתכן שמסתפק שמא יוכל להשיג דבר 
זה אצל אחרים גם אם לא ישיג אצל מי שמבקש ממנו, ואינו יודע בודאות 
שאין ביכולת אחרים למלאות בקשתו. ושלש כוונות אלו אינם שייכות בבקשה 
מהקב"ה, כיון שודאי אין הקב"ה חייב להשיב גמול על טובה שעשה לו האדם, 
וגם ודאי יוכל לתת כל אשר ישאלנו, וגם לא יוכל האדם לקבל שום דבר 
מחבירו מבלי שיסכים הקב"ה ליתן לו דבר זה. ולכן אמר רבי יהושע שיקדים 
לומר שבחו של הקב"ה, שעל ידי זה לא יטעה באחת מכוונות אלו ויקבע בלבו 
את גודלו ורוב טובו של הקב"ה וממילא יבין שבקשותיו אל הקב"ה אינן יכולות 
להיות באחד מאופנים אלו כיון שכל הספקות ששייכים בבקשה מחבירו אינם 
שייכים בבקשה מהקב"הי'. אבל רבי אליעזר סבר שאין ראוי לעבד לסדר שבחי 
אדונו בעראי ובלא כוונה, וזוהי עזות, ולכן ראוי להקדים את בקשת צרכיו שעל 


יש לפרש שהטעם שמשה התחיל בשבחו של מקום הוא לא כדי להוכיח זאת לאומות העולם, אלא 
משום שכך היא ההלכה שצריך להקדימו לבקשת צרכיו. וראה להלן (ע"ס [על דברי הגמרא (ס) 
גדולה תפלה יותר ממעשים טובים] בשם הצל"ח (שס ד"ס גלולס) ביאור נוסף למה שהובאו כאן דברי 
רבי שמלאי. נז. לפי מה שביאר [והובאו דבריו להלן (נעײן שעס ספיקטו (סקדיס שגפו על מקוס (כקטם פרכיוץ] 
שטעם ההקדמה הוא לסלק את המקטרגים. | נח. ומה שדרשו לעיל (₪.) מהפסוק (מנמס 5' ח כס) 
'לשמוע אל הרינה ואל התפלה' שיקדים אדם תפילה של שבח לפני בקשת צרכיו, ומדוע הוצרכו 
כאן לדרוש זאת מהכתוב אצל משה, ביאר הפני יהושע (טס ד"ס יכנ), שהלימוד ממשה הוא רק שאם 
רוצה יכול להקדים תפילתו לבקשת צרכיו, ואין זה מעכב, אבל לעיל הלימוד הוא מכך שבתחילת 
הפסוק נאמר 'ופנית אל תפלת עבדך ואל תחנתו' ובהמשך שינה ונקט את התפילה בלשון רינה 
ואת התחינה בלשון תפילה, ומזה נראה שבא שלמה להשמיע את הטעם שהקדים תפילה לתחינה, 
שהוא בדווקא, משום שתפילה שאמר הכוונה לרינה שהינה שבחו של מקום ועל כן יש להקדימה. 
נט. וכך גם שיבח משה רבינו באומרו 'אתה החלות', כלומר, שהקב"ה הוא שהתחיל בטובה וממילא 
לא שייך לבקש ממנו דבר בתורת גמול על מה שעשה לו האדם, וגם רמז לכך באומרו 'להראות 
את עבדך' שהוא חייב לו כעבד לרבו ולא שייך על כך גמול, והמשיך משה לרמוז גם על הספק 
השני ואמר 'את גדלך ואת ידך החזקה', כלומר, שאין דבר שאין הקב"ה יכול לעשותו בגודלו וידו 
החזקה. ועוד רמז על הספק השלישי באמרו 'אשר מי אל בשמים ובארץ אשר יעשה כמעשיך', 
כלומר, שאין אחר שיוכל למלא את בקשתו. ובעוללות אפרים (מלפר פש) כתב, שיש שני טעמים 


שכ 


ילקוט 


ידי כך ירגיש בשפלותו וחוסר יכולתו לעשות ולהשיג כלום מבלעדי הקב"ה 
ומתוך כך יבוא אחר כך לשבחו ולרוממו כראוי לו, ולכן אמר שאין ללמוד 
ממשה רבינו שהקדים את שבחי הקב"ה כיון שרב גובריה ומשום כך יכל מיד 
בתחילת התפילה לפאר ולשבח לקב"ה כראוי לול. 

והופיף הרשב"א, שתפילת שמונה עשרה נקבעה כרבי יהושע שצריך להקדים 

שבחו של מקום קודם בקשת הצרכים, ולכן תיקנו חז"ל בתחילת תפילת 
ייח שלש ברכות ראשונות בשבחו של מקום, וכל ברכה מהם מכוונת נגד אחד 
מהספקות שהזכרנו, כדי להוציא אותם מלבו. הברכה הראשונה שבה אומר 'זוכר 
חסדי אבות' היא לקבוע בנפשו שכל בקשותיו הם מצד החסד ולא בתורת גמול, 


מה שברצונו לעשותו, והברכה השלישית אומר בה שכל הקדושים מודים 
ומהללים לקב"ה שהכל ממנו ואין לאחר כלום מבלעדיו. 

ואין להקשות מתקנה זו על רבי אליעזר שאמר להקדים בבקשת הצרכיםל", 

כיון שנוסח תפילה זה תיקנו אותו לרבים, וגם למי שאינו צריך לחלק 
מאותם בקשות קבעו שיאמרם, ולכן נחשבת תפילה זו כקריאת שבחים המתוקנת 
לכלל, ובתפילה של הכלל מודה רבי אליעזר שצריך להקדים בשבחו של מקום 
וכמו שהודה לגבי משה שרב כחו, ואין להקשות ממנה על תפילת היחיד שרק 

בה אמר רבי אליעזר להקדים בבקשת צרכיולנ. 

והפני יהושע (ד"ס דלם)סי כתב, שעיקר דינו של רבי שמלאי שקודם יסדר המתפלל 

שבחו של הקב"ה ורק אחר כך יתפלל, נאמר על תפילת י"ח שלא יבקש 
את צרכיו בשלש הברכות הראשונות אלא רק בברכות שלאחריהם, ודבר זה 
נלמד מדברי משה שאמר (דנלס ג כד) 'את גדלך ואת ידך החזקה אשר מי אל 
בשמים ובארץ אשר יעשה כמעשיך וכגבורתך' ובכך רמז לשלש הברכות 
הראשונות, שתיבות 'את גדלך' הן נגד מדת הגדולה של אברהם אבינו ודומה 
לברכת מגן אברהם, ותיבות 'ואת ידך החזקה' הן כנגד ברכת אתה גבור שהיא 
כנגד מדת הגבורה של יצחק אבינוסז, ותיבות 'אשר מי אל בשמים ובארץ' הן 
כנגד ברכת הקל הקדוש שהיא כנגד מדתו של יעקב אבינו, ומכך למדים שרק 
לאחר הזכרת שלש ברכות אלו ביקש משה רבינו את צרכיו ואמר 'אעברה נא'לה. 


טעם שתיקנו להקדים שבחו של מקום לבקשת ערכיו 


שם. בענין זה של הקדמת שבחו של מקום קודם בקשת צרכיו הקשה המבי"ט 
(כים פנקיס טער ספפי(ס פ"כ), שלכאורה מי שמקדים לשבח את חבירו ומיד 
אחר כך מבקש ממנו טובה מראה שכל הקדמת שבחו לא נעשתה אלא לצורך 


= לוי בקשתו, ואם כן אין זה ראוי לעשות כן בתפילה לפני הקב"ה. ותירץ, 


שאמנם כשאדם מבקש מחבירו ומקדים לו את שבחו ידוע שאינו אומר זאת 
אלא כדי להחניף לו וזה דבר שאינו ראוי, אבל בעומד בתפילה לפני הקב"ה 
הרי מה שתיקנו להקדים שבחו הוא כדי שיכניס ויכיר בעומק לבו את גודלו 
וחוזקו של הקב"ה שרק הוא יכול למלאות את בקשתו וצרכיו ומשום כך הוא 
ממשיך לבקש ממנו את בקשתוטי. 

והמהר"ל (נסיכות עונס נמיכ הענולס פי"כ) פירש, שהקב"ה הוא מסובב כל הסיבות 
[שהוא גורם לכל הדברים], ואילו האדם הוא רק מסובב מהמסובב 

[שהוא רק תוצאה מרצון הקב"ה], ולכן תיקנו להקדים בשבחו של הקב"ה כדי 
שידע האדם שכל בקשתו היא לא לצורך עצמו שהרי הוא רק מסובב ואין לו 
צורך רק לתכלית שנברא, וממילא הכל הוא לצורך הקב"ה המסובב כל הדברים 

שיוכל רצונו להתקייםלי. 

והבן יהוידע (ד"ס עוס) פירש, שטעם תקנה זו הוא כדי לסלק מעל תפילתו את 
המקטרגים, שמתקנאים בו כשמבקש טובת עצמו והנאותיו, אך בראותם 
שהוא מסדר שבחו של מקום ילכו ממנו ויניחו לתפילתו ואז יוכל ללא הפרעה 


מדוע צריך להקדים שבחו של מקום לבקשת צרכיו. האחד הוא כדי שיתלה סיבת בקשותיו בשבח 
המקום ולא כגמול למעשיו הטובים שהרי אין הקב"ה חייב לו מאומה אלא נותן לו את צרכיו 
כצדקה וחסד, וכל מעשיו הטובים אינם מספיקים כדי לשלם לקב"ה על הטובות שכבר עשה עמו, 
וזה מה שאמר משה 'אתה החלות', שאתה תמיד מתחיל בעשיית הטובות ואני הוא המשלם, ולכן 
כל בקשתי שתתן לי מתנת חינם. והטעם השני הוא כדי להקדים דברים רוחניים קודם שיבקש על 
צרכיו הגשמיים. | ס. ובטעמו של רבי יהושע שלא חשש לטענתו של רבי אליעזר שאין ללמוד 
ממשה רבינו שהיה רב גובריה, כתב הבית אברהם (ל"ה דרע), שרבי יהושע דייק בפסוק (לנריס ג כג) 
'ואתחנן אל ה' בעת ההיא לאמר', שתיבת 'לאמר' פירושה ללמד ולומר לדורות הבאים שכך הוא 
סדר התפילה שיקדים שבחו של מקום לצרכיו. ‏ סא. שתקנה זו נקבעה על ידי אנשי כנסת 
הגדולה שהיו קודמים לרבי אליעזר כמה דורות. ‏ סב. וראה בילקוט ביאורים לעיל (ל6. על דנכי 
סגמר6 'יכול ישנ דס פרכו'), שהבאנו שהמרומי שדה (טס ד"ס יכל י6נ) חילק בין יחיד לציבור כהרשב"א, 
ויישב לפי זה את שיטת רבי אליעזר ממה שדרשו שם מהפסוק (ענכיס 5 מ כם) 'לשמוע אל הרינה 
ואל התפילה' שצריך להקדים שבחו של מקום לבקשת צרכיו. ‏ סג. וכן למד המילי דברכות 
(גרודזנסקי, ד"ס נעונס) ברש"י (ע"ו ז: ד"ס יקלכ). אמנם המרומי שדה (על ₪. ד"ס ילול ים6) ביאר את דברי 
רש"י באופן אחר. סד. ולכן מזכירים בברכה זו דווקא גבורות גשמים. | סה. וכתב שלפי זה 
מתיישבים דברי המדרש רבה פרשת ואתחנן שאמרו, ואתחנן אל ה' הלכה כמה תפלות מתפלל 
אדם בכל יום כך שנו חכמים שלש תפלות מתפלל. וזה נוטה למה שכתב שתפילת משה רבינו 
בפרשת ואתחנן היתה כענין י"ח ברכות. והוסיף, שמדרש זה יתיישב יותר על פי המדרש פליאה 
[והחיד"א בחומת אנך (פֿתמע פֿות 5) כתב שהוא מפורש במדרש רבה (דנ"ר ₪ ע)] שמשה רבינו התפלל 


ברכות לב 


ביאורים 


לבקש את צרכיו. ואף משה שבודאי אין לו פחד מן המקטרגים, בענוותנותו 
היה נוהג כך כדי שלא לשנות משאר בני אדם. 
ועוד פירש, שלכאורה היא עזות מצח שהאדם שחטא וקלקל למעלה יבוא לבקש 
צרכיו מהקב"ה, ודומה לאחד שהחריב ארמון המלך ובא לבקש טובה 
לעצמו מהמלך, אלא כיון שבידו של הקב"ה לתקן תיכף כל אשר קלקל, אין 
זה חשוב אצלו כלל לקלקול והפסד ונחשב הדבר למתוקן, רק שמצפה שהאדם 
שחטא יתעורר לתקן ואז הוא יתברך יגמור. ולכן יקדים תחילה בשבחו של 
מקום שבזה מכיר בכחו של הקב"ה שיכול לתקן כל מה שקלקל, ובטענה זו 
שאצל הקב"ה אינו נחשב כלל לקלקול יוכל לבקש צרכיו. 
והלשמוע בלמודים (לד"ס עוס) פירש, שממי שהוא קמצן וכילי אין לבקש טובות 
מכיון שלא יענה להם, ורק מבעל חסד אפשר לבקש, ולכן אמר רבי 
שמלאי שיקדים בשבחו של מקום להראות כמה הוא בטוח ברוב חסדו וטובו 
שודאי יענה לבקשתו ולכן הוא מעיז לבקש ממנו טובות וחסדים. ועוד פירש, 
שלכאורה יש להבין כיצד אפשר לבקש בתפילה מהקב"ה שיוותר לנו על 
חטאותינו ויתן לנו מתנות חינם, והרי אמרו (נ"ק כ) כל האומר הקב"ה ותרן הוא 
יותרו חייו, הרי שאסור לבקש מהקב"ה שיותר לנו. אלא ביאור הדבר הוא בכך 
שככל שהאדם הוא יותר זך המדות ורב חסד הוא מחויב יותר להיטיב עם אחרים, 
ועל כן אמר רבי שמלאי שיקדים בשבחו של מקום להראות שהוא רב חסד עד 
כדי שאפשר לבקש ממנו מתנות חינם ואין זה נחשב לו לפי גודל דרגתו לויתור. 
והקרבן אשר (ד"ס דיש) ביאר, שצריך להקדים בשבחו של מקום כדי שלא יראה 
ח"ו כאילו הוא סובר שיש שתי רשויות, אחת שגזרה עליו את הצרה 
ואחת שעושה לו טובות וממנה הוא מבקש להיטיב לו, שאם לא כן למה מתפלל 
הרי אם רצונו להיטיב לו בודאי ייטיב לו, ולכן צריך להקדים בשבחו של מקום 
לומר שאין עוד מלבדו והוא לבדו עושה הרעות והטוב, ולאחר מכן יכול לבקש 
את צרכיו ולא יראה ככופר בעיקר, ומה שהוא מתפלל הוא כמו שכתבו הספרים 
הקדושים על פי הגמרא ביבמות (פל.) שהקב"ה גוזר גזירה רעה משום שמתאווה 
לתפילתם של צדיקים. ועוד פירש, שהוא כדי שלא יאמר האדם שמתפלל משום 
שהוא צדיק ולכך נעשתה לו הצרה כדי שיתפלל עליה, וכאומרם (עס) שהקב"ה 
מתאווה לתפילתם של צדיקים, ואז יחשב כמסדר שבח עצמו, ולכן אמר רבי 
שמלאי שיקדים שבחו של מקום דווקא ולא שבח עצמו, וסיבת תפילתו יתלה 
בכך שכעת אינו אותו אדם שנגזרה עליו הרעה כיון שהקב"ה מחדש העולמות 
בכל רגע, ולכן יכול לבקש את צרכיו ואינו נגד רצונו של מקום. ועוד פירש, 
שישנם צדיקים שדרגתם גבוהה ומיד באומרם שבח לפני הקב"ה כבר מתמלאת 
בקשתם קודם שיבקשוה בפיהם"", ולכן אמר רבי שמלאי שלעולם ישתדל אדם 
להגיע לדרגה כזו שבאמירת שבחו של מקום לבדה כבר תתמלא בקשתו, ורק 
אחר כך אם לא הגיע לדרגה זו יבקש צרכיו בפיו. 


מאמירת שבחו של מקום יבוא לתפילה שהיא במקום הקרבנות 


שם. כתב גליוני הש"ם (ד"ס (ענס), שאמרו בהוריות (י) שבשכר מ"ב קרבנות 

שהקריב בלק הרשע זכה ויצתה ממנו רות. וביאר רש"י (עס ד"ס י65ה) 

שהשייכות של רות לקרבנות היא, שמרות יצא דוד המלך שריוה את הקב"ה 

בשירות ובתשבחות. ומוכח שבעבור הקרבנות זוכים לומר שירות ותשבחות, וכן 

מוכח כאן השייכות הזו בהיפוך, שבזכות שמקדים לומר שבחו של מקום יוכל 
להתפלל, והתפילה היא במקום הקרבנות. 


להקדים הברכה לאמירת יהי רעון' ו'לחיים' 


שם. כתב הרמ"א (פו"ם סי פקפג ס"), שיש נוהגין בראש השנה לאכול תפוח 
מתוק בדבש ואומרים תתחדש עלינו שנה מתוקה. ודייק בדבריו המגן 


תקט"ו תפילות כגימטריא של 'ואתחנן'. וביאר לפי דבריו שמשה היה מתפלל בכל תפילה י"ח 
ברכות, וכתוב במדרש [ראה ספרי ((פתפין פכ"ון] וברש"י (דניס ג ע) שרק לאחר שכבש את ארץ סיחון 
ועוג שהיה נראה לו שכבר הותר הנדר שלא יכנס לארץ, התחיל משה להתפלל שיזכה להכנס לארץ, 
ונאמר בדברים ( כד-כה) 'ראה נתתי בידך את סיחון' וגו' 'היום הזה החל תת' וגו' והביא רש"י (פס 
9) שכפה שר של אמוריים של מעלה תחת רגליו של משה, ואם כן מיום זה היה מקום לומר 
שמא הותר הנדר, ויום זה היה ט"ו באב כמבואר בבבא בתרא (קכ-:) שדיבור זה אל משה היה 
ביום שכלו מתי מדבר, וכיון שפטירת משה רבינו היתה בז' אדר [כמבואר בקידושין (ל.)], נמצא 
שבמשך מאתים ימים התפלל על כך כל יום שלש פעמים, וכשנוריד מימים אלו כ"ח שבתות שבהם 
לא מבקשים את צרכי האדם, נשארו קע"ב ימים, וכשנכפילם בשלש תפילות בכל יום ימצאו תקי"ו 
תפילות, וכיון שהקב"ה לא היה מדבר עם משה בלילה אלא רק ביום נמצא שבט"ו באב כשנראה 
לו שהופר נדרו התחיל משה להתפלל רק לאחר שכבר התפלל תפילה אחת בלילה, ועד תפילת 
מנחה בז' אדר היו תקט"ו תפילות. | סו. והופיף שהשבח שמקדים צריך להיות מעין אותו ענין 
של בקשתו כדי שיכיר שבענין זה רק הקב"ה יכול למלאות בקשתו, אבל כשאינו מענין בקשתו 
נראה כחושב לסיים כל שבחיו [ראה להלן (ג:) 'סיימתינהו לכולהו שבחי דמרך']. וכן אמרו לעיל 
(6:) לגבי חנה שהקדימה בשבח הקב"ה וקראתו 'צבאות', משום שזה היה מענין בקשתה שאמרה 
מכל צבאי צבאות שבראת בעולמך קשה בעיניך לתת לי בן אחד. | סז ומשום כך תיקנו גם 
לסיים בשבחו של מקום, כדי שידע שהקב"ה הוא תחילה וסוף לכל הדברים, וצרכו של המסובב 
אינו אלא באמצע לתכלית רצון הבורא. | סח. כמו שאמרו בבבא מציעא (פס:) על רבי חייא 
שכשאמר 'משיב הרוח' נשבה הרוח וכשאמר 'מוריד הגשם' ירד גשם. 


ילקוט 


אברהם (קס סק"נ), שמשמע שאוכל תחילה ורק אחר כך אומר את היהי רצון כדי 
שלא להפסיק בין הברכה לאכילה. וכתב החר צבי (ד"ס עוס), שיש לומר טעם 
לכך שלא יאמר את היהי רצון קודם הברכה וגם בכך לא יהיה הפסק בין 
הברכה לאכילה, על פי המבואר כאן שיש להקדים אמירת שבחו של מקום 
קודם בקשת צרכיו, ולכן תיקנו שקודם יברך על התפוח ורק לאחר האכילה 
יאמר את היהי רצוןסט. והביא בשם האדר"ת שלפי זה כשאומרים 'לחיים' על 
שתיית יין או יי"ש, שצריך קודם לברך ולשתות מעט ורק אחר כך כשכבר 
הקדים שבחו של מקום יש לומר 'לחיים' שהוא בקשת צרכיו. 


להקדים אמירת תהלים קודם התפילה 


שם. כתב הלבוש (לו"פ סי 6 ס"ט) לגבי מנהג אמירת תהלים בכל בוקר שטוב 

לאומרם קודם התפילה, כיון שהתהלים הם שבחו של מקום וכמו שדרש 
רבי שמלאי שיש להקדים שבחו של מקום לבקשת צרכיו בתפילה. ובתחילת 
דבריו כתב טעם נוסף שהתהלים מסירים את המקטרגים מתפילתול. ובשו"ת בית 
יעקב (מנוומיר, סי קמ) חולק וכותב שרק באמירת תהלים בציבור צריך להקדימה 
לתפילה, אבל יחיד האומר תהלים ראוי שיאמרם לאחר התפילה, כיון שכל השפע 
שאדם מוריד מלמעלה בתפילתו עם הציבור מתקיים אחר התפילה כל זמן שהוא 

עדיין נמצא בבית הכנסת ויחשב אז כאומרם בצבור. 


לב: 


ביאור דברי רבי אלעזר על תפילה לבדה בלא מעשים טובים 


גדולה תפלה יותר ממעשים טובים. תוספות (ל"ס גלעס) כתבו שתפילה גדולה 
יותר ממעשים טובים לבדם בלא תפילה עמהם. וביאר המהרש"א (פופ' 

פס), שאין לפרש לשיטתם שהתפילה שעליה אמרו שהיא גדולה יותר, מדובר 
על תפילה עם מעשים טובים, כיון שהיא ודאי יותר גדולה ממעשים טובים 
לבדם, שהרי גם עמה יש מעשים טובים, אלא יש לפרש שהכוונה לתפילה 

לבדה. 
והעיון יעקב (ד"ס גללס) פירש, שהחידוש בכך שהתפילה גדולה יותר ממעשים 
טובים לבדם הוא שלא נאמר שהרי כתוב (פסלס קמס יט) 'רצון יראיו 
יעשה', ועוד כתוב (יפעיס סס כד) 'טרם יקראו ואני אענה', והיה אפשר ללמוד 
מכך שאין צורך בתפילה אלא על ידי מעשים טובים לבדם יגיע לדרגות אלו 
שהקב"ה ימלא משאלותיו טרם שיבקשם, ולכן חידש רבי אלעזר שמוכח ממשה 
רבינו שהתפילה לבדה שביקש לראות את הארץ הועילה לו ולא מעשיו הטובים. 
והוסיף שרבי אלעזר אמר דבר זה לשיטתו שתלמוד גדול ממעשה, כיון שאם 
מעשה גדול מתלמוד שהוא גדול מתפילה ודאי שהמעשה עדיף על תפילה וכיצד 
אמר כאן שתפילה גדולה ממעשהא. 

והפני יהושע (ד"ס פכ"פ) ביאר, שודאי שלגבי שכר המצוה אין לומר ששכרה של 
התפילה גדול יותר משכר מעשים טובים, כיון שאפילו לפי הסובר שמצות 
תפילה היא מדאורייתאב, מכל מקום אין זו אלא מצוה אחת, ואין לומר שהיא 
תהיה יותר גדולה משכר של כמה מעשים טובים. ולכן פירש הפני יהושע שרבי 
אלעזר דיבר על ביטול גזר דינו של אדם, שלכך מועילה תפילה יותר ממעשים 
טובים כיון שאין הצדיקים רוצים לקבל שכר על מעשיהם הטובים בעולם הזה, 
ולכן אין המעשים טובים מועילים להם לבטל גזר דין, אבל על ידי תפילה שהיא 
בקשה למתנת חינם מתבטל גזר דינם, כיון שאין זה בשכר המעשים הטוביםי. 
וכן פירשו כמה אחרוניםי, שתפילה לבדה גדולה יותר ממעשים טובים, והוכיח 
רבי אלעזר כן מהכתוב (לנמס ג כו-ם) 'אל תוסף דבר אלי עוד בדבר הזה 


סט. וכתב שלפי זה יש לעיין מדוע כתב המגן אברהם (סי ל פק) בשם ים של שלמה (נ"ק פיפ פיי 
פד) שהמתעטש וחבירו אמר לו 'אסותא' שיענה לו 'ברוך תהיה' ואחר כך יאמר 'לישועתך קויתי 
'', ולכאורה לפי דברים אלו צריך להקדים אמירת 'לישועתך קויתי ה" שהיא שבחו של מקום 
ורק אחריה לומר 'ברוך תהיה' שהיא כעין בקשת צרכיו. | ע. וכדבריו פסקו האליה רבה (פ" 5 
ק"ק יד) וכן המגן אברהם (ס" ו פק"). ‏ א. והקשה עליו הפתח עינים (ד"ס 6"6), היכן מצא שאמר 
רבי אלעזר שתלמוד גדול ממעשה. ועוד ששאלה זו אם תלמוד גדול או מעשה גדול, כבר נשאלה 
לתנאים (קידועין מ:) ונענו כולם ואמרו תלמוד גדול, ומדוע הוצרך רבי אלעזר שהוא אמורא לעסוק 
בה. ועוד שגם לדבריו הרי תלמוד גדול מתפילה, וכיצד הוכיח רבי אלעזר ממשה רבינו שתפילה 
גדולה ממעשים טובים והרי אף שהיה גדול ביותר בתלמוד מכל מקום לא נענה אלא בתפילתו. 
ועוד הקשה ממה שאמרו בעירובין ((ל) בפירוש הכתוב (פסיס כ ג) 'תאות לבו נתתה לו וארשת 
שפתיו בל מנעת סלה' שמי שזוכה ויש לו מזל טוב הקב"ה ממלא משאלותיו בעודם בליבו קודם 
שיוציאם בפיו, ומי שלא זכה צריך לבקש בשפתיו ורק אז בל מנעת, ומדוע משה רבינו לא הגיע 
לדרגה שיתמלאו משאלות ליבו קודם שיוציא בשפתיו. ותירץ, שדברי רבי אלעזר שתפילה גדולה 
ממעשים טובים נאמרו לגבי ביטול גזירות רעות, שלכך לא מועילים המעשים הטובים וגם לא 
מועילה סגולת התלמוד אלא רק תפילה, ולכן לא די למשה רבינו שתאות ליבו היא לכך אלא 
הוצרך להתפלל על כך. ב. כן כתב הרמב"ם (תפנס פ"5 ס"פ), 'מצות עשה להתפלל בכל יום שנאמר 
(סמות כג כס) 'ועבדתם את ה' אלהיכם', מפי השמועה אמרו שעבודה זו היא תפילה, ונאמר (לניס 6 
יג 'ולעבדו בכל לבבכם', אמרו חכמים (פעמפ כ) אי זו היא עבודה שבלב זו תפילה'. ג. וכל זה 
כבר מבואר בכתוב (לנרס ג כג) 'ואתחנן', וכמו שכתב רש"י שם שהוא לשון מתנת חינם שאין 
הצדיקים מבקשים שכר אלא מתנת חינם, ומה שלא הוכיח רבי אלעזר מכתוב זה, כיון שלא רצה 


בתכות ל7ב.= 7ב: 


ביאורים 


שכא 


עלה ראש הפסגה', שפירושו שעל ידי הדבר הזה לבדו כבר נענה לעלות לראש 
הפסגה ולראות את הארץ, ומוכח שהתפילה לבדה הועילה לו בלא מעשיו 
הטוביםה. והוסיף הצל"ח לבאר, שמטעם זה הקדימה הגמרא את דברי רבי 
שמלאי שצריך להקדים שבחו של מקום לבקשת צרכיו, כיון שבעבודה זרה (:) 
נחלקו בדבריו רבי אליעזר ורבי יהושע, רבי יהושע למד ממשה שהקדים שבחו 
של מקום, ורבי אליעזר סבר שאין ללמוד ממשה כיון שרב גובריה, ופירש רש"י 
(פס מ. ד"ס דכנ) שמחמת גדולת מעשיו ורוב חכמתו ראוי לו להקדים בשבחו של 
מקום, ולדברי רבי אליעזר היה אפשר לפרש שמה שנאמר 'בדבר הזה' הכוונה 
לגדולת מעשיו של משה שעל ידם יש בכחו לסדר השבח תחילה, והם גרמו 
שתתקבל בקשתו ל=א:ת את הארץ ולא מחמת תפילתו, וכדי לדחות סברא זו 
הקדימה הגמרא כאן את דברי רבי שמלאי שחובה על כל אדם להקדים שבחו 
של מקום, כלומר שאין הלכה כרבי אליעזר שסבר שרב גובריה של משה ואין 
ללמוד ממנו, אלא גם מי שאין בידו מעשים טובים צריך להקדים שבחו של 
מקום, ואם כן מה שאמר הקב"ה למשה 'בדבר הזה' ודאי שפירושו רק על 
תפילה ולא על מעשים טובים, והיטב מוכח שתפילה גדולה ממעשים טובים. 


דעת הסוברים שרבי אלעזר דיבר על תפילה בעירוף מעשים טובים 


תוספות ר"י החסיד (ד"ס גלולס) כתב בביאור דברי רבי אלעזר, שבא לומר שגדולה 

תפילה עם מעשים טובים ממעשים טובים לבדם, כלומר שהמעשים 
טובים בלי תפילה אינם מועילים, וראיה ממשה רבינו שהיה צריך להתפלל כדי 

להענות ולא נענה בזכות מעשיו הטובים לבדם. 

ובשו"ת מהריט"ץ (סיי קינ) ביאר בשיטת התוספות, שהחידוש בדברי רבי אלעזר 

הוא שתפילה המצטרפת למעשים טובים והיא מתחברת אליהם 
ומשלימה אותם, גדולה ממעשים טובים לבדם, אבל אין מעשים טובים 
המצטרפים לתפילה גדולים יותר מתפילה בלא מעשים טוביםו, כיון שאין 
המעשים טובים מצטרפים אל התפילה שהיתה כשעדיין לא היו בידו מעשים 

טובים. 

והריא"ף (ע עין יעקנ, ד"ס נדוש) הקשה על דברי התוספות, מדוע פירשו שהתפילה 

גדולה יותר ממעשים טובים לבדם, והרי זה פשוט שמדובר על מעשים 
טובים לבדם, כיון שאם הם בצירוף של תפילה ודאי שאין תפילה לבדה יותר 
גדולה מתפילה עם מעשים טובים שטובים השנים מן האחד. ועוד הקשה, שכשם 
שפירשו התוספות על המעשים טובים שהם לבדם, כך היה להם לפרש גם על 
התפילה שמדובר בתפילה לבדה בלא מעשים טובים. ועוד הקשה, מדוע שינו 
תוספות מלשון הגמרא שכתבה על משה שלא נענה אלא בתפילה, ואילו תוספות 
כתבו שהוצרך לתפילה. וכתב לתרץ קושיות אלו בכך שהיה קשה לתוספות כיצד 
הוכיח רבי אלעזר ממשה, ושמא אצל משה הועילה התפילה רק בצירוף מעשים 
טובים שהיו לו מקודםז, ולכן פירשו תוספות שודאי שמעשים טובים לבדם 
עדיפים מתפילה לבדה, ולכן הוצרכו לפרש שמה שאמר רבי אלעזר מעשים 
טובים הם לבדם, אבל התפילה אינה לבדה אלא רק בצירוף מעשים טובים היא 
גדולה ממעשים טובים לבדם", ואין להקשות שאם כך פשוט שטובים השנים 
מן האחד, כיון שיש בכך חידוש במי שצריך לאיזה דבר וזכות מעשיו הטובים 
אינה מספקת לו שתענה בקשתו, האם יוסיף עוד מעשים טובים כדי שיכריעו 
לזכות, או שיוסיף תפילה למעשים הטובים שכבר עשה, ועל כך הביא ראיה 
ממשה שהוסיף תפילה על המעשים הטובים שכבר עשה, ואם גם מעשים טובים 
מועילים, לא היה לו לבקש מתנת חינם אלא להוסיף מעשים טובים ולזכות בכך 
על ידםט, ומשום כך גם שינו תוספות מלשון הגמרא וכתבו שמשה הוצרך 
לתפילה להשמיע שהראיה היא ממה שמשה שהיה נביא בחר בתפילה כיון שידע 


להוכיח מדרשה אלא מפשטות הכתוב, ולכן הביא ממה שנאמר 'אל תוסף דבר אלי עוד' שמשמע 
מכך שאם היה מוסיף להתפלל היתה מתבטלת הגזירה, והביא עוד ממה שהסמיך לתפילתו את 
הכתוב 'עלה ראש הפסגה' שהוא מיותר כיון שכבר כתוב (פס 3 מע) 'עלה אל הר העברים' ומוכח 
שמשה זכה לראות את הארץ כבקשתו רק בזכות תפילתו ולא בזכות המעשים טובים. -. ריא"ף 
(על עין יעקכ) צל"ח (ד"ס נדו(ס) ובן יהוידע (ל"ס עפֿ). ‏ ה. ולפי זה תירץ הריא"ף (פס) מדוע לא הביא 
רבי אלעזר ראיה מהכתוב (לנמס ג כג) 'ואתחנן אל ה" ועל כך נענה (שס ג מ) 'עלה ראש הפסגהי, 
ובמקום זה הביא ראיה מהכתוב (עס ג כי) 'אל תוסף דבר אלי' שמשמע שלא נענה בתפילה ההיא, 
ולפי זה מיושב, שמהכתוב 'ואתחנן אל ה" אפשר לדחות ולומר שלמשה היו גם מעשים טובים 
ולכן הועילה תפילתו בצירוף למעשיו אבל בלא הצירוף יתכן שמעשים טובים גדולים יותר מתפילה, 
ולכן הביא רבי אלעזר ראיה מהכתוב 'אל תוסף דבר אלי עוד בדבר הזה' שמכאן מוכח שבדבר 
הזה שהוא התפילה לבדה נענה. ‏ ו כגון מי שהתפלל בעודו רשע שאין בידו מעשים טובים 
ולאחר מכן עשה מעשים טובים שהם אינם מצטרפים לתפילה שהיתה קודם המעשים טובים. 
ז. והעץ יוסף (ל"ס פֿעפ"כ) תירץ על כך על פי מה שדרשו בילקוט שמעוני (ופֿתתן כמו תיג) על הכתוב 
(דנמס ג כנ) 'לאמר' שהוא לומר וללמד זאת לדורות הבאים שיתפללו אל הקב"ה בעת צרתם, ואם 
למשה הועילו המעשים טובים שהיו לו כיצד יוכל ללמד לדורות הבאים שיתפללו ושמא לא תהיה 
בידם זכות של מעשים טובים כמשה, אלא מכאן מוכח שודאי שמשה נענה רק בזכות התפילה 
בלא המעשים טובים. | ח.ובכך תתורץ הקושיא מדוע כתבו התוספות רק על מעשים טובים שהם 
לבדם. | ט. וכן ביאר הגנזי יוסף (פופ' ד"ס גדו(ס) שראייתו של רבי אלעזר היא מכך שמעשים טובים 
ניתן לעשות בכל זמן וגם בשעה שהוצרך משה להתפלל היה יכול לעשות מעשים טובים, ומכך 
שלא עשה אותם אלא פנה להתפלל מוכח שתפילה עם מעשים טובים עדיפה מהם לבדם. 


שכב 


ילקוט 


שאם יוסיף מעשים טובים זה לא יועיל לו ולא תתמלא בקשתו, ורק התפילה 
בצירוף מעשיו הטובים תועיל לוי. 
והברכת יהושע (ד"ס פֿכ"פ) ביאר שמעלת התפילה היא בכך, שאם אדם סומך 
על תורתו ומעשיו הטובים ואינו מתפלל, חוץ ממה שזו גאוה שבטוח 
במעשיו ותורתו שהם ראויים להועיל לו, גם אינו נכון כי מי יודע אם עשאם 
כהוגן, ולכן תיקנו להתפלל שבכך עושה פעולה ומורה שאינו תולה בזכותו רק 
ברחמי ה' ולכך נענה. 


רבי אלעזר לא דיבר על גדולת התפילה ביחס למעשים טובים 


בשו"ת מהרשד"ם (פו"ת סי 6 הקשה, מה חידשו תוספות (ל"ס גלונס) יותר מהכתוב 

בגמרא שתפילה יותר גדולה ממעשים טובים. ועוד הקשה, כיצד הוכיחו 
דבר זה ממשה, ושמא יש לדחות שהוצרך גם לתפילה וגם למעשים טוביםיי, 
ולכן לא נענה עד שהתפלל ותפילתו הועילה לו רק בצירוף המעשים טובים 
שכבר עשה". ועוד הקשה, מדוע לא הוכיחו מכאן שתפילה גדולה גם יותר 
מתורה ואפילו בצירוף עם מעשים טובים, שהרי משה רבינו היה גדול בתורה 
ומעשים טובים ואף על פי כן לא נענה אלא בתפילתו. ועוד הקשה, כיצד יתכן 
שתפילה יותר גדולה ממעשים טובים, והרי כתוב (פפלי כ יג) 'אוטם אזנו מזעקת 


אוצר החכמה! 


דל גם הוא יקרא ולא יענה', כלומר שמי שאינו עוזר לדל לא תתקבל תפילתו, 
וגם אמרו (סוכס כו.) שעוסק במצוה פטור מתפילה, ומוכח שמעשה של מצוה 
יותר גדול מתפילה. ותירץ, שתוספות לא גרסו בגמרא תיבת 'יותר', אלא שרבי 
אלעזר אמר 'גדולה תפילה ממעשים טובים' כלומר שאת גדולת התפילה יש 
ללמוד ממעשים טובים שבודאי שהוסיף בהם משה רבעו כדי לבטל את 
הגזירה*, ואף על פי כן לא נענה אלא בתפילתו. וזו כוונת התוספות לחדש 
במה שאמרו 'ממעשים טובים בלא תפילה', שלא נפרש שהתפילה גדולה יותר 
ממעשים, אלא שגדולת התפילה נלמדת ממעשיו הטובים של משה שכשהיו בלא 
תפילה לא הועילו עד שהוצרך לתפילה. 


במה גדולה התפילה יותר מהמעשים טובים 


שם. בביאור מעלת התפילה יותר ממעלת המעשים טובים, כתב האדרת אליהו 

(ד"ס גדו(ס), | שהמעשים הטובים משפיעים שפע ממרום על דבר השייך 

למעשה שעשה, וכגון המקיים מצות ציצית משפיע שפע שבו יזכה לבגדים 

נאים, וכן בכל מצוה ומצוה כפי ענינה הדומה לה, אבל בתפילה הוא יכול 

להוריד שפע על כל הדברים שהתפלל עליהם, וכגון על רפואת החולים ועל 
פרנסה וכדומה, ובכך גדולה התפילה יותר ממעשים טובים. 


מדוע נחשב משה לגדול ביותר במעשים טובים 


שאין לך גדול במעשים טובים יותר ממשה רבינו. בטעם הדבר שנחשב 

משה לגדול ביותר במעשים טובים, ביאר הבן יהוידע (ד"ס טפין), לפי מה 

שאמרו (פנות פ"ס מי"ת) שמשה שהיה מזכה את הרבים זכות הרבים תלוי בו. 

וכיון שמשה רבינו הוא שלימד את כל התורה לכל ישראל ממילא זכות הלימוד 

וכל קיום המצוות הכתובות בתורה תלויות במשה רבינו ויש לו חלק בהם, 
וממילא הוא הגדול ביותר במעשים טוביםטי. 


הראיה שתפילה גדולה ממעשים טובים 


שנאמר אל תוסף דבר אלי וכו'. בביאור הראיה שתפילה גדולה יותר ממעשים 
טובים, כתב האור עולם (ד"ס 66, שהיא מכך שאמר הקב"ה למשה שלא 
יוסיף עוד להתפלל ולבקש להיכנס לארץ, כיון שאם יוסיף עוד להתפלל תתקבל 
תפילתו, כמו שאמר רבי חמא ברבי חנינא בסמוך שאם רואה אדם שלא נענה 
בתפילתו יחזור ויתפלל, אבל על המעשים טובים שהמשיך משה רבינו לעשות 
לא הקפיד הקב"ה, ולא הועילו למשה, ומוכח שהם לא יכולים לגרום לכך 
שתיעשה בקשתו אלא רק התפילה מסוגלת לכך. 
ובפפר חדשים גם ישנים (ל"ס יותר) ביאר, לפי מה שאמרו בסוטה (יל.) שעל בקשת 
משה להיכנס לארץ כדי לקיים את המצוות התלויות בה, השיב לו 
הקב"ה שהוא מעלה עליו כאילו קיימם, ואילו על תפילתו לראות את הארץ 
נענה לו והראהו אותה, ומוכח שהתפילה הועילה לו ואילו מה שרצה לקיים 
מצוות ומעשים טובים בזה לא נענה, ומוכח מכך שתפילה יותר גדולה ממעשים 
טובים. 


י. כלומר שאם כתוב רק שלא נענה אלא בתפילה, עדיין יש לדחות שגם אם היה מוסיף מעשים 
טובים היה נענה ואין מכך ראיה שתפילה גדולה, ולכן פירשו תוספות שממה שהתפלל מוכח שהיה 
צריך דווקא תפילה ורק היא כשהצטרפה למעשיו הטובים הועילה לו. ‏ יא. ואם היה מתפלל 
קודם שעשה מעשים טובים לא היה נענה בתפילתו עד שיעשה מעשים טובים. יב. וההוכחה 
היתה יכולה להיות רק אם היינו רואים שאדם בלא מעשים טובים נענה בתפילה ואדם שהיו לו 
מעשים טובים בלא תפילה לא נענה. יג. אבל אין להוכיח מתורתו של משה רבינו שלא הועילה 
לו לבטל את הגזירה, כיון שמשה רבינו לא פסקה התורה מפיו תמיד ולא היה שייך שיוסיף עוד 
בלימוד התורה יותר ממה שכבר למד. יד והופיף שאמנם גם התפילה תלויה במעשיו אם הם 


ברכות 7ב: 


ביאורים 


התועלת שהיתה למשה מכך שראה את האוץ 


עלה ראש הפסגה. מבואר בגמרא שרצונו של משה רבינו שהתקיים בזכות 
תפילתו היה לראות את ארץ ישראל, והקשה הפני יהושע (ל"ס וסמי), 
שבסוטה (יל.) אמרו שרצונו של משה רבינו היה להיכנס לארץ ישראל כדי לקיים 
את המצוות שאפשר לקיים רק בה, ואם כן מה הועיל לו שעלה להר וראה את 
הארץ, ואף שאמרו (שס) שהבטיח הקב"ה למשה שיחשב לו כאילו קיים את כל 
המצוות האלו, מכל מקום אין דבר זה רמוז במה שאמר לו עלה ראש הפסגה 
ואיך למדו מפסוק זה שנענה בתפילתו. ותירץ, שבמה שאמר לו 'רב לך' רמוז 
שהבטיח לו שכר שהוא רב טוב הצפון לצדיקיםטז. ועוד שבמה שאמר לו 'אל 
תוסף דבר אלי עוד בדבר הזה', רמז לו שבדבר הזה שלא נכנס לארץ ונקבר 
מחוצה לה יזכה לשכר גדול כמו שאמרו (טס) שבמה שנמנה עם מתי מדבר זכה 
לשכר זה. 

והברכת ראש (ד"ס פכ") הביא בשם הגר"א מאמשטרדם שתירץ, שמשה רבינו 
הפריש שלש ערי מקלט בעבר הירדן, וכנגדן הפריש יהושע עוד שלש 

ערים בארץ ישראל, ואמרו (מכות ע:) שהיו הערים שהפריש משם גְקָאָרִים שהפריש 


19/06/2018 


יהושע מכוונות אלו נגד אלו כמו שורות שבכרם, ומשום כך הוצרך משה לראות 

את הארץ כדי לדעת היכן להפריש את ערי המקלט שבעבר הירדן שיהיו מכוונות 

נגד אלו שבארץ ישראל, והוסיף שלכך נאמר (דניס ד מ6) 'אז יבדיל משה', שאחר 
שראה את הארץ ידע להבדיל. 


אף שאמרו אגרא דתעניתא צדקתא מכל מקום התענית גדולה יותר 


גדולה תענית יותר מן הצדקה. כאן מבואר שתענית יותר חשובה מן הצדקה, 
ואף שאמרו לעיל (ו:) 'אגרא דתעניתא צדקתא' שלכאורה משמע שעיקר 

מעלת התענית היא רק מחמת הצדקה שנותן בה, ומשמע שהצדקה עדיפה 
מהתענית, ביאר המהרש"א (ס"6 ד'"ס מ"ע) שאמנם התענית יותר גדולה מן הצדקה 
כמו שאמרו כאן, אלא ששם אמרו שעל ידי הצדקה נחשבת התענית לגמורה 

ומעולה". 
והעיון יעקב (ד"ס מ"ט) תירץ, שלעיל מדובר לגבי השכר בעולם הזה, ולכן אמרו 
שלגביו עדיפה הצדקה שהיא טובה לשמים וגם לבריות, וכמו שאמרו 
בקידושין (פ) שבמצוות שהעושה אותם הוא טוב לשמים ולבריות הפירות 
נאכלים בעולם הזה, אבל כאן מדובר לגבי השכר בעולם הבא שבו גדולה 
התענית יותר מהצדקה. 

ובאור החמה (ד"ס גלולס פענים) פירש, כמו שפירש רש"י (עיל ו: ד"ס גר דפרק6) 
את מה שאמרו (קס) 'אגרא דפרקא רהטא', שעיקר קיבול השכר הוא על 

הריצה לדרשה, מכיון שרוב האנשים אינם יכולים לזכור מה ששמעו בדרשה 
ונמצא שעיקר שכרם הוא רק על מה שרצו לשמוע, וכך יש לפרש גם בתענית 
שאם אינו מכוון לשם מצוה אין זה עיקר המצוה, אבל על מה שנותן צדקה 
שודאי נהנה העני מכך אע"פ שלא מכוון לשם מצוה יקבל הנותן שכר על כך, 
נמצא שזהו עיקר השכר שזוכים בו אף שבאמת התענית יותר גדולה מהצדקה. 
ויש מי שחילק בין תענית ציבור לתענית יחיד, ששם דיברו בתענית ציבור שכיון 
שאינה באה מרצונו של המתענה, צדקה עדיפה ממנה שנותן לפי נדבת 
לבו, אבל כאן דיברו על תענית שהיחיד קיבל על עצמו ולכן היא גדולה מן 

הצדקה. 


לפדות תענית בעדקה 


שם. הרא"ש (פעטפ פ"6 סי' טז) הביא, שכתב הראב"ד במי שקיבל עליו להתענות, 
שהוא כאילו נודב את דמו וחלבו לגבוה, ויש בכך אומדן דעתו שקיבל 

התענית על דעת שיוכל תמורת חלבו ודמו לתת צדקה לעניים'". והקשה עליו 

הרא"ש, שכאן אמרו בגמרא שמעלת התענית יותר גדולה מצדקה, וכיצד יוכל 
להחליף תענית בצדקה, שאין תשלום הצדקה שוה למה שקיבל עליו. 


מעלת התענית בכך שהיא בגופו 


זה בגופו וזה בממונו. ביאר הברכת אהרן (פות כפד), לפי מה שאמרו (סוטס יכ.) 

שצדיקים ממונם חביב עליהם יותר מגופם, ומשמע ששאר בני אדם שאינם 

צדיקים גופם חביב עליהם יותר מממונם, ולכן אמרו שהתענית שהיא צער 
שבגופו יותר גדולה מהצדקה שמחסרת בממונו ולא בגופו. 


טובים שאז תפילתו מקובלת, ואם ח"ו אין מעשיו טובים תפילתו מטורפת ואינה מקובלת. 
טו. וראה בתפארת ישראל (שס יכן פֿות ק) שכתב, שאף שהיו מצוות שלא קיימם משה בעצמו, כגון 
מצוות התלויות בארץ, או מצוות התלויות במקרה כחליצה, מכל מקום כיון שלימד מצוות אלו 
לישראל, נחשב כאילו עשאן בעצמו ממש. ‏ טז וכן כתוב בספרי (מפסן פ"ד) שפירושו שאמר 
הקב"ה למשה הרבה לך בידי לעולם הבא. וכן כתב המהרש"א (פ" סועס יד. דיס 0"9₪. יז.וכמו 
שביאר המהרש"א לעיל (ו: מ"פ ד"ס ונר דמעניתb)‏ שעל ידי הצדקה הוא גורם שלא יהנה מתעניתו במה 
שנשאר לו ממון שלא קנה בו לאכילתו ושתייתו, ולכן על ידי הצדקה נעשית תעניתו גמורה. 
יח. ראה שם שכתב שאפשר שזו כוונת הראב"ד. 


ילקוט 


והשפתי חכמים (ד"ס ₪) ביאר, שהממון הוא כעין שלוחו של האדם לקיים בו 
מצות צדקה, והרי זה כמו שאמרו (קילושין מ.) מצוה בו יותר מבשלוחו. 
אמנם-הותרון יצחק (נדפס בספר זככון סמופנ, סיינס, ד"ס ו%מר - הרפון) הקשה, שכאן 
אמר רבי אלעזר שהתענית שבגופו יותר גדולה מצדקה שבממונו, ואילו 
בסוטה (ינ) אמר רבי אלעזר עצמו שצדיקים ממונם חביב עליהם יותר מגופם. 
ותירץ, שממונם חביב עליהם יותר מגופם משום שעל ידו הם יכולים לעשות 
מצוות, אבל בנוגע למצוות עצמם אין הם מחשיבים את הממון כלל ובכך 
התענית יותר גדולה. והוסיף, שאף שיש בני אדם שממונם חביב עליהם יותר 
מגופם, וכמו שאמרו לקמן (ס6) שיש אדם שממונו חביב עליו מגופו, מכל 
מקום התענית גדולה מן הצדקה כיון שהתורה החשיבה את הגוף יותר מן 
הממון. 

והעין אליהו (ד"ס 5מר - ספנ) תירץ, שבאמת התענית שבגופו יותר חשובה, ומכל 
מקום לצדיקים הממון יותר חביב עליהם מכיון שמה שניזוקים בגופם 

זהו היזק שחוזר לעצמו מאליו, אבל ממונם שניזוק אין לו תקנה". 


מדוע הובאה גדולת התענית בין מעלות התפילה 


שם. העיון יעקב (ד"ס וסמכ) ביאר, שמה שהביאה הגמרא את דברי רבי אלעזר 
אלו בגודל מעלת התענית כאן והפסיקה בין דבריו שהובאו קודם בגודל 
מעלת התפילה יותר ממעשים טובים לבין דבריו שהובאו אחר כך בגודל מעלת 
התפילה יותר מן הקרבנות, כיון שרבי אלעזר הוכיח קודם שתפילה יותר גדולה 
ממעשים טובים ממשה רבינו שלא נענה אלא בתפילתו, ולכאורה היה אפשר 
לדחות את ראייתו בכך שנפרש שמשה התפלל ביום שהתענה בו ולכן נענה גם 
בזכות התענית, ואין ראיה לגדולת התפילה יותר ממעשים טובים, ולכן הביאה 
הגמרא את דברי רבי אלעזר שתענית יותר גדולה מצדקה, ומצאנו שהתורה 
משבחת את משה על הצדקה שעשה שכן כתוב (דנלס (ג כ6) 'צדקת ה' עשהי, 
ומדוע לא שיבחה אותו התורה על תעניותיו שהם יותר גדולות מהצדקה, אלא 
יש לומר שלגבי משה שהיה דומה למלאך לא היו נחשבות התעניות למעלה, 
ולפי זה היטב הוכיח רבי אלעזר שהתפילה לבדה בלא התענית היא שהועילה 
למשה שתיענה בקשתו. 

ובחודש האביב (ד"ס ופמר) ביאר, שרצתה הגמרא לדמות שכשם שבתפילה אין 
די בה לבדה אלא רק אם יש עמה מעשים טובים, כך גם אין התענית 

רצויה אלא אם נותן בה צדקה וכמו שאמרו לעיל (ו:) אגרא דתעניתא צדקתאל. 


אופן מעלת התפילה יותר מהקרבנות 


גדולה תפלה יותר מן הקרבנות. באור החמה (ד"ס גדו(ס פפס) הקשה, הרי 

התפילה נתקנה במקום הקרבנותכא, וכיצד היא יכולה להיות יותר גדולה 

מהקרבנות שהם המקור לתקנת התפילה. ותירץ, שאין כוונת הגמרא לומר 

שמעלת התפילה יותר חשובה מקרבנות, אלא לומר שיש אופנים שבהם אין 

הקרבנות מועילים וכגון כשיש בהם מום שהם פסולים להקרבה, ואילו התפילה 
אינה נפסלת מחמת מומים. 


ההוכחה מהכתוב ובפרשכם כפיכם שתפילה גדולה מקרבנות 


וכתיב ובפרשכם כפיכם. רש"י (ל"ס ונפכעכס) פירש, שראיית הגמרא היא מכך 

שכתוב תחילה (שעיס 5 י) 'למה לי רוב זבחיכם', ומכך כבר מוכח שאין 

הקב"ה חפץ בקרבנותיהם של ישראל, ואם כן למה הוסיף לומר (פס 6 טו) 

'ובפרשכם כפיכם אעלים עיני מכם' שמשמעו שאין הקב"ה רוצה גם בתפילתם 

שלאטצַפּאַל, והרי כבר אמר שאינו רוצה בקרבנותיהם, ומכאן מוכח שהתפילה 

יותר חשובה מן הקרבנות ולכן היה צד לומר שאף שאין הקב"ה חפץ בקרבנות 
מכל מקום ירצה בתפילותכב. 


יט. וכמו שאמרו (ניק 66 שאין ללמוד איסור חבלה בגופו על צער מיתה, מאיסור קריעת הבגדים 
יותר מדאי על מת, משום שהבגדים שקורע אינם חוזרים ויתכן שלכן הקפידה התורה על קריעתם. 
והביאה הגמרא שם מעשה ברב חסדא שהיה הולך בין הקוצים ומרים את בגדיו שלא יקרעו, ולא 
חשש להישרט בגופו כיון שעתיד להירפא. | כ. והוסיף לכך רמז, שתיבת 'תענית' רמוזים בה 
תיבות 'תת עני', כלומר שצריך בתענית לתת נתינה לעני. כא. לשיטת רבי יהושע בן לוי, שאמר 
לעיל (ט:) תפילות כנגד תמידים תקנום. | כב. והברכת אהרן לופ כפס) ביאר בדבריו שדרך התורה 
לכתוב תחילה את הדבר היותר קל ופשוט ולאחריו לכתוב את הדבר היותר מחודש, ולכן מכך 
שכתוב תחילה שאין הקב"ה חפץ בקרבנות, ורק אחר כך כתוב שאינו שומע את התפילה, מוכח 
שהקרבנות הינם יותר קלים מהתפילה שבה יש יותר חידוש שאין הקב"ה מקבלה, וממילא מוכח 
מכך שמעלת התפילה גדולה מהקרבנות. | כג. בראש השנה (ט) מבואר שאין הכהן גדול עובד 
בקודש הקדשים ביום הכיפורים כשהוא לבוש בבגדי זהב, מכיון שחטא העגל היה בזהב ואין 
קטיגור נעשה סניגור, אמנם את העבודות שבחוץ היה עובד בבגדי זהב ולא חששו בכך לקטיגור 
נעשה סניגור, ולכאורה משמע שחשש זה שייך רק בעבודות הנעשות בקודש הקדשים, ואם כן 
מדוע בנשיאת כפים של הכהנים שהיא נעשית מחוץ לקודש הקדשים כן חוששים לקטיגור נעשה 
סניגור. וביאר החיד"א (מסיפ סעין ד"ס 6"ר וסען) שדווקא בבגדי זהב אין לחוש כשעובד בחוץ, מכיון 
שהבגדי זהב אינם אלא מאותו המין שחטאו בו ישראל ואינם הדבר שחטאו בו ממש, ולכזו הקפדה 
אין לחוש אלא רק בתוך קודש הקדשים, אבל ידי כהן ששפכו דם ונעשה בהם החטא יש לחוש 
לטעם זה של קטיגור נעשה סניגור גם בדברים הנעשים מחוץ לקודש הקדשים, ולכן לא ישא את 


ברכות לב: 


ביאורים 


שכג 


והמהרש"א (פ"f‏ דיס (מס) פירש שההוכחה היא מהמשך הכתוב אם כי תרבו 
תפלה אינני שומע', שכתב על התפילה רק שלא ישמע אותה, ואילו 

על הקרבנות אמר בלשון 'למה ליי שמשמעו שהוא מואס בהם, ומוכח שהתפילה 

יותר רצויה לפניו. 
ובהגיה על היפה מראה (ילופנפי ר"ס פ"נ ס"ג) הקשה על המהרש"א, אם כן מדוע 
הביאה הגמרא דווקא את תחילת הכתוב ולא את סיום הכתוב שממנו 
הלימוד, ולכן פירש שלכך הביאה הגמרא בין דברי רבי אלעזר את דברי רבי 
יוחנן שכהן שהרג את הנפש לא ישא כפיו משום שנאמר 'ידיכם דמים מלאו', 
ומבואר שהטעם שלא ישא את כפיו משום שדמים מלאו, וביארו התוספות (ינפות 
. ד"ס סנקמר) כדי שלא יעשה קטיגור לסניגור, ומשמע שבלא טעם זה היה יכול 
לישא את כפיו ולא היו עוונותיו גורמים שלא תתקבל תפילתו, ואילו לגבי 
קרבנות כתוב 'למה לי רוב זבחיכם' שהקב"ה מואס בקרבנות מחמת פשעיהם, 
ומבואר שהעוונות מונעים את ריצוי הקרבנות, ומכאן מוכח שהתפילה גדולה 
מן הקרבנות. 


האיסור לישא את כפיו מדאורייתא או מדרבנן 


כל כהן שהרג את הנפש לא ישא את כפיו. תוספות ביבמות (ו. ד" מנפמר) 
ביארו, שמה שכהן שהרג את הנפש אינו נושא את כפיו אף שאינו פסול 
לעבודה במקדש, זו רק חומרא בעלמא. ועוד שדווקא לשאת את כפיו אינו יכול 
כיון שהרג בידיו, ואין קטיגור נעשה סניגור כמו שכתוב 'ובפרשכם כפיכם'כג. 
וכתב בשו"ת פני מבין (פו"ם סי כס נפיג ג לת ג), שהנפקא מינה בין שני התירוצים 
היא, שלפי התירוץ הראשון זהו דין דרבנן, אך לפי התירוץ השני הוא דין 
דאורייתא. 

ובשו"ת מהרלב"ח (סי קיז) כתב, שבספק יש להחמיר ולא לישא את כפיו. ומוכח 
שסבר שהוא דין דאורייתא ולכן יש להחמיר בספקו. והקשה עליו 

בשו"ת מהרש"ם (מ"ס סי 0, שלפי התירוץ הראשון של תוספות ודאי שזה רק 
ספק דרבנן ויכול להקל ולישא כפיו, ואף לתירוץ השני של תוספות שדין זה 
נלמד מהכתוב 'ובפרשכם כפיכם' אין אלו דברי תורה אלא רק דברי קבלה 

ובספק שלהם הולכים להקליז. 
והפרי מנדים (סיי קלפ 6" פ"ק ₪ כתב, שבכל ספק מחלוקת בדין זה, יש להקל 
כיון שהוא רק דין דרבנן, ואין הוכחה שהוא דרשה מדברי קבלה ולא 
אסמכתא בלבדכה. 


אם תשובה מועילה למי שהרג נפש שיוכל לשאת כפיו 


שם. הרמב"ם (פפיס פט"ו ס"ג) כתב שכהן שהרג את הנפש אף על פי שעשה 

תשובה לא ישא את כפיו. וכן פסק השו"ע (פו"ם סי קכס סל"ס). | וביארו 
בשיטתו הב"ח (פס סכ"6) והט"ז (שס פ"ק (), שעל הכתוב (שעיס 6 טו) 'ובפרשכם 
כפיכם אעלים עיני מכם' משום ש'ידיכם דמים מלאו' כתוב 'גם כי תרבו תפלה 
אינני שומע', ומשמע שמה שלא יפרשו כפיהם כיון שהם מלאו בדמים, הוא 
גם אם ירבו בתפילה ותשובה:י. והב"ח הוסיף, שהטעם לכך הוא מה שהמשיך 
הכתוב 'ידיכם דמים מלאו' כלומר אף שתשובו בתשובה מכל מקום אין קטיגור 
נעשה סניגור. וכן הביא המשנה ברורה (פס ס"ק קכט), שהטעם הוא משום שאין 
קטיגור נעשה סניגור וכיון שבידים אלו הרג את הנפש אין ראוי שישא את כפיו 

אף שאין לך דבר שעומד בפני התשובה:'. 

אמנם הטור (קס) הביא שיש ראשונים הסוברים שאם עשה תשובה יכול לישא 

כפיו. וכן פסק הרמ"א (שס), שאם עשה תשובה נושא כפיו ויש להקל 
שלא לנעול דלת בפני בעלי תשובה. והמשנה ברורה (טס ס"ק ק ק6) הביא, 
שדעת הרמ"א שהיקל אם עשה תשובה הוא אף אם הרג במזיד, אך יש אחרונים 

שהחמירו בהרג במזיד. 


כפיו. = כד. כמבואר בנודע ביהודה (תײ י"ד סי קט). = כה. אמנם בהמשך כתב הפרי מגדים עס 
5%" סיק ו), שבתירוץ השני של תוספות מבואר שהוא דין מדברי קבלה וכעין דאורייתא. כו. והארץ 
החיים מידועי סנטת, ד"ס פמר) הקשה על טעם זה, שאם כן כיצד הביא רבי אלעזר ראיה שתפילה 
גדולה יותר מקרבנות מכך שכתוב 'למה לי רוב זבחיכם' ואחר כך כתוב 'ובפרשכם כפיכם' ופירש 
רש"י (ד'יס ונפרשנס) שהראיה היא מכך שכבר כתוב תחילה שאין הקב"ה רוצה בזבחים ומה החידוש 
בכך שאינו שומע אל התפילה, אלא מוכח שמעלת התפילה יותר גדולה מהקרבנות ולכן יש חידוש 
שאף לתפילה אינו שומע, ולכאורה לפי הט"ז שהכתוב ‏ גם כי תרבו תפלה אינני שומע' מחדש 
שאין הקב"ה מקבל את תשובת הרוצח, אין להוכיח שתפילה עדיפה מקרבנות כיון שהכתוב מדבר 
על תשובה. | כז. והקשה האילת השחר (ימופ ז. כקוס' ד"ס שנמר, כס"ד ועוד - סרלפון) לפי טעם זה, מי 
שהרג שלא בידיו אלא באחד משאר אבריו האם יותר לו לשאת כפיו. [בשו"ת שבט הלוי (מ"ם סי 
קענ) כתב לגבי כהן שהלבין פני חבירו, שאף שחומרת האיסור היא עד כדי דמיון לרציחה, מכל 
מקום כיון שכתבו תוספות שהטעם שלא ישא את כפיו הוא משום שאין קטיגור נעשה סניגור, אין 
לפסול את המלבין פני חבירו שנעשה על ידי פיו לישא את כפיו, כמו רוצח ששופך דמים בידיו]. 
ועוד הקשה, שטעם זה שייך גם בשאר עבירות שעשה בידיו, ומדוע רק על רציחה אמרו שלא 
ישא את כפיו. ועוד הקשה, מדוע נפסל רק לנשיאת כפים ולא לעבודה במקדש [לשיטת תוספות 
שם, ועיין בתוספות יו"ט בבכורות (פ"ז מ שגם היא נעשית בידים. ועל כך תירץ, שבעבודות 
שבמקדש החפצא של המצוה היא עשיית העבודה, ורק האפשרות לקיימה היא בידים, אבל נשיאת 
כפים עיקר המצוה היא דווקא בידים, ולכן רק מנשיאת כפים הוא נפסל מטעם שאין קטיגור נעשה 


שכד 


ילקום 


כהן שהרג בשוגג אם נושא את כפיו 


שם. כהן שהרג נפש במקרה שבא לידו, אבל אין הוא מועד לכך תדיר, כתב 
האור ורוע (פ"כ סי פיט בשם רבו אבי העזרי שיכול לישא את כפיו, ולפי 
זה ביאר כיצד אמרו בירושלמי (גיעין פ"ס ס"ט) שגם לכהן יחיד שעולה לברך 
קוראים בלשון 'כהנים', שאינו קורא אלא לשבט הכהנים כדי שלא יאמרו איש 
פלוני מגלה עריות ושופך דמים והוא מברכנו, אלא הקב"ה מברכנו. שלכאורה 
מכך מוכח שמותר לכהן שהרג את הנפש לישא את כפיו, ועל כן צריך לפרש 
ששם מדובר בהרג בדרך מקרה ולכן מותר לו לשאת את כפיו. וגם לגבי כהן 
שהרג ושב בתשובה, כתב האור זרוע (ס") סי קי) בשם אבי העזרי שמוכח 
מהירושלמי שם שמותר לו לישא את כפיו [ונראה שדייק מהירושלמי לשני 
אופנים אלו]. וכתב עוד, שלפי זה הוא הדין כשהרג בשוגג. 
והבית יוסף (פו"ם סי" קלפ סנ"ה ד"ס כסן) הביא שהרמב"ם (פפילס פט"ו ס"ג) כתבכת 
שאפילו אם הרג רק בשוגג לא ישא את כפיו, וביאר את הירושלמי 
שאין לפרשו בכהן שאכן הרג ולכן היו יכולים לומר עליו כיצד הוא מברכנו, 
אלא שם מדובר בכהן שרק מרננים אחריו שהרג ואין ידוע בודאי שהרג, ולכן 
מותר לו לישא את כפיוכט. 
ובמקרה של כהן שמל תינוק ומת התינוק, כתב בשו"ת מהר"ם מרוטנבורג (לע 
סי" תת) וכן הביא המרדכי (עגי(ס פ"ג כמז תתית) בשם הר"ש משאנץ, שיכול 
הכהן לשאת את כפיו, ואין זה דומה למה שאמרו כאן שכהן שהרג את הנפש 
לא ישא את כפיו, כיון שמכך שהביאה הגמרא ראיה מהכתוב 'ידיכם דמים 
מלאו' משמע שמדובר בהרג במזיד, ואין ללמוד מכך לכהן שמל ומת התינוק 
בשגגה, ואף אם נדון את המוהל כמזידל, מכל מקום יש להקל כיון שכוונתו 
היתה למצוה, ועוד שיתכן לומר שהתינוק נולד קודפ<זמנו ולא היה מושלם 
בגופו ומחמת חולשתו מת, ועוד שמא הרוח בלבלה את התינוק לאחר המילה 
והיא גרמה למותו ולא המוהללא. 


כהן שהרג עובר נושא את כפיו 


שם. בדין כהן שהרג את העובר אם מותר לו לשאת את כפיו, כתב הברכת 

אהרן (פות כפו), שמבואר בתוספות בסנהדרין (ש. ד"ס (יכ) שגם ישראל 
מוזהרים להציל ושלא להרוג את העוברים, אלא שאם הרגו את העוברים הם 
פטורים. ולפי זה ביאר שמה שכתבו התוספות בנדה (פד. ד"ס פֿיסו) שמותר להרוג 
את העובר, אין כוונתם להתיר להורגו, אלא שאם הרגו הוא פטור. ומכל מקום 
כהן שהרג את העובר יכול לישא את כפיו כמו שהביא המגן אברהם (סי" קלס 
ס"ק נג) בשם מהרלב"ח (ס" ק"), ואין להקשות מכך שכהן שהרג נפש בשוגג 
שאינו חייב על מעשה ההריגה ואף על פי כן אינו נושא את כפיו [כמו שפסק 
השו"ע (פו"ם סי קלפ סנ"ס)], ומדוע בהרג את העובר כן נושא את כפיו, שיש לומר 
שההורג עובר אינו נחשב להורג נפשלג, והאיסור לישא את כפיו נאמר על 'כהן 
שהרג את הנפש'. והביא שכן כתב בשו"ת הרדב"ז (פ"ג סי תל5ס) בנשים שמתות 
מחמת לידה והולד מפרפר בבטנם והנשים מכות על בטנם בכלי כדי לקרב את 
מיתתו, שלא נכון לעשות כן כיון שזה נראה כעין רציחה, אמנם באמת אין בכך 

רציחה ולא נטילת נשמה כיון שהעובר אינו חי. 


אם כהן שהרג עכו"ם נושא את כפיו 


שם. בדין כהן שהרג את העכו"ם נחלקו האחרונים אם נושא את כפיו. הפרישה 

(פֿויס סי קכם פות מו) כתב בדברי הטור (עס) שכהן שהרג את הנפש לא ישא 
את כפיו, שהם דווקא בהרג ישראל, כיון שהראיה שהביא רבי יוחנן היא 
מהכתוב (שעיס 6 טו) 'ידיכם דמים מלאו' שמדבר על הורגי ישראל. וביאר בדבריו 
המאמר מרדכי (פס ס"ק מג) שהחידוש הוא אפילו שהרג גוי שהוא מאלו שמקיימים 
שבע מצוות בני נח, שיש איסור להורגו כמבואר בבית יוסף (יו"ד סי' קנת סק" ד"ס 
ומ"ם רניט), אף על פי כן מותר לו לשאת את כפיו. ועוד כתב, שאפשר לומר 
שהחידוש הוא שאף אם מותר להרוג גוי, היה מקום לומר שההורגו אינו יכול 
לשאת כפיו משום שאין קטיגור נעשה סניגור, ולכן הוצרך הפרישה לומר שרק 
אם הרג ישראל לא ישא את כפיו. אמנם הפרי מגדים (פו"פ סי" קלס 5"5 ס"ק ) 
הביא מהצידה לררף שכתב (עמות כ יד צכט"י ד"ס על כעסו) שאם הרג עכו"ם אינו 

נושא את כפיוי. 


סניגור ולא בעבודות שבמקדש שאין עיקר דינם להיעשות דווקא בידים. | כח. כך היתה גירסתו 
ברמב"ם, וכתב הפרי מגדים (פס 6"5 מ"ק 6) שבגירסת הרמב"ם שלפנינו לא מובא דין ההורג בשגגה. 
וברבינו מנוח הגירסא כמו שכתב הבית יוסף וכן הוא בעוד דפוסים ישנים. | כט. והעיון יעקב 
(ד"ס כ) כתב ראיה לדעה הסוברת שרק במזיד לא ישא את כפיו מכך שהגמרא למדה דין זה מהכתוב 
'ידיכם דמים מלאו' שכתב המהרש"א (פ" ד"ס כל כס) שנכתב על הריגת זכריה הנביא, והריגתו הרי 
היתה במזיד ולכך יש ללמוד מזה רק לגבי כהן שהרג במזיד. | ל. כן כתב המהר"ם מרוטנבורג, 
אך המרדכי כתב 'ואפילו אם תמצי לומר בשוגג [כלומר שהאיסור לישא כפיו הוא אף בשוגג] 
שאני הכא' וכו'. | לא. כן אמרו בגיטין (ע:), שהשוחט שני סימנים באדם אינו חייב לגלות מחמת 
כן לעיר מקלט, כיון שחוששים שמא הרוח בלבלתו ומחמתה מת ולא מחמת השוחט. ובשו"ת 
מהרש"ם (פ"ס סי 0 תמה על סברא זו, שהרי חשש זה לא שייך אלא לגבי חיוב גלות כמו שכתבו 
התוספות (שס ד"ס סיישיץ). ועל הסברא שאמרו ששמא לא כלו חדשיו ונולד קודם זמנו, הקשה שהרי 


בככות.לב: 


ביאורים 


ובשו"ת ציץ אליעזר (מי"ד סי ס) כתב שבחלק מדפוסים קדומים של הטור 

הושמטו דברי הפרישה, ועל כן מסתבר לומר שלכן לא הזכירו הצידה 
לדרך שהיה תלמידו, ויתכן שגם הפרי מגדים לא ידע את דבריו, ועל כן שייך 
בכך לומר כדברי הרמ"א (פו"ת סי כה ס"כ) שאם נמצא תשובת גאון שלא עלה 
זכרונו על ספר, ונמצאו אחרים חולקים עליו, אין צריכים לפסוק כדברי 
האחרונים, שיתכן שלא ידעו את דברי הגאון, ואם היו שומעים דבריו היו חוזרים 
בהם. וכך גם הצידה לדרך והפרי מגדים אם היו יודעים את דברי הפרישה היו 

מסכימים עמו, ועל כן כתב שיכול לישא את כפיו. 


הלימוד מהכתוב ידיכם דמים מלאו שכהן שהרג נפש לא ישא כפיו וביאור הפסוק 
לפי זה 


שנאמר ידיכם דמים מלאו. בביאור הראיה מהכתוב (שעיס % עו) 'ידיכם דמים 

מלאו', כתב המהרש"א (מ"פ ד"ס כל כסן) שהגמרא פירשה את סוף הפסוק 
'ידיכם דמים מלאו' שהוא טעם לתחילת הפסוק 'ובפרשכם כפיכם אעלים עיני 
מכם'. והב"ח (פות 5) הגיה כן בגמרא 'שנאמר ובפרשכם כפיכם וגו' ידיכם דמים 
מלאו'. וביאר המהרש"א לפי זה שאף מה שנאמר באמצע הכתוב 'גם כי תרבו 
תפלה אינני שומע' שייך לנשיאת כפים, וכוונת הכתוב שגם ביום הכפורים 
שמרבים בו תפילה ומוסיפים תפילת נעילה [וכמו שלמדו בילקוט שמעוני (יפעיס 
רמו ספמ) מפסוק זה לתפילת נעילה] וממילא מרבים בו בנשיאת כפים, לפי שגם 
בתפילת נעילה נושאים את כפיהם (פעטפ כו.), אינני שומע משום שידיכם דמים 
מלאו, ובכך רמז על הריגת זכריה הנביא בעצם יום הכפורים [ראה במדרש, 

איכה רבה (3 ד) 'ושבת ויום הכפורים היה']. 


מה היא נעילת שערי התפילה 


מיום שחרב בית המקדש ננעלו שערי תפלה. ביאר השפתי חכמים (ד"ס מיוס 
- סלפפון), שאמרו לקמן (ש.) מיום שחרב בית המקדש לא נראית רקיע 
בטהרתה שנאמר (שעס ג ג) 'אלביש שמים קדרות ושק אשים כסותם', וכמו 
שאמרו בסמוך על הכתוב (יכס ג מד) 'סכותה בענן לך מעבור תפלה' שהעננים 
הם החומה החוצצת בין תפילתם של ישראל לקב"ה, וזו היא נעילת השערים 
שנעשתה לאחר החורבן בכך שלבשו השמים קדרות ושק הושם כסותם. 

והמכתב מאליהו (ס"ד עמ' 262) פירש, שהשער הנעול הוא טמטום הלב שקרה 
לאחר החורבן, שאי אפשר לבקעו ולהתקרב אל הקב"ה רק על ידי 

תפילה מעומק הלב המביאה לידי דמעות, שהיא בוקעת את הטמטום ובפניה 

לא ננעל שום שער. 


גם לאחר נעילת שערי התפילה יש תפילות שמתקבלות 


שם. כתב החיי עולם (פ"5 פכ"ס), שלכאורה אם ננעלו השערים ואין התפילות 

מתקבלות בעדם, כיצד מצאנו בגמרא מעשים שמבואר בהם שהתפללו 

ונענו תפילותיהם, אלא שיש לומר שמדובר בצדיקים שתפילותיהם תמיד 

מתקבלות. ועוד יש לפרש שאין הכוונה שלאחר שננעלו השערים אין התפילה 

מתקבלת כלל, אלא פירושו שאין מובטח לאדם שתתקבל תפילתו, אבל עדיין 

שייך שתתקבל התפילה, ולכן אמרו להלן שהמאריך בתפילתו אין היא חוזרת 
ריקם, וכן אמרו שמי שלא נענה בתפילתו יחזור ויתפלל. 


הטעם שננעלו שערי התפילה ושלא ננעלו שערי הדמעה 


ואע"פ ששערי תפלה ננעלו שערי דמעה לא ננעלו. ביאר הדברי שאול 

(מסדו"כ ד"ס מיוס), שבזמן שהיה בית המקדש קיים היתה נפשם של ישראל 
זכה והיו מבקשים בתפילתם רק על דברים הנצרכים להם לעבודת הקב"ה ולצורך 
רוחני, אבל לאחר שחרב בית המקדש ונעשו ישראל סבוכים בטרדות הזמן, הם 
מבקשים בתפילתם רק על צרכי הגוף, ויודע הקב"ה שיש בכך הרבה דברים 
שלא יועילו להם ורק יזיקו, ולכן נעל שערי תפילה כדי שלא לשמוע את 
בקשותיהן שאינן ראויות, אבל מי שבוכה ומזיל דמעות ממרירות ליבו ואינו 
מבקש דבר מסוים, ודאי שהקב"ה שומע קולו ומרחם עליו באופן שלא יזיק 

לו, ולכן לא נעל את שערי הדמעהיי. 


רוב הנולדים הם ולדות טובים שכלו חדשיהם (ס ₪). וכתב שיש מקום לומר שכוונת המרדכי 
להתיר מחמת שנצרף את שתי הסברות, שמא לא כלו חדשיו וגם שמא בלבלתו הרוח, ונצרף את 
המיעוט נולדים כשלא כלו חדשיהם למחצה שיש לתלות בהם שהרוח בלבלתם, וביחד אפשר לתלות 
בו שהוא מן הרוב שלא הכהן הרגו. אך יותר נראה שהמרדכי סמך בעיקר על הסברא שאין לאסור 
במכוין לשם מצוה ואת שאר הטעמים כתב רק לחזק דין זה, ולכן אין להקל אלא בצירוף כל 
הטעמים. | לב. כמבואר ברש"י (קנסדרן ענ: ד"ס 6%) שהטעם שעובר שמסכן את אמו מותר למיילדת 
לחתכו ולהוציאו אברים אברים, הוא משום שכל זמן שלא יצא לאויר העולם אינו נחשב לנפש. 
לג. והצידה לדרך שם כתב שכך נראה לו להלכה ולא למעשה. לד. וביאר שלמדו זאת מהכתוב 
(פֿכס ג ת) גם כי אזעק ואשוע שתם תפלתי', כיון שאין יודעים על מה להתפלל ולבקש, ויתכן 
שמתפלל על דברים שאחריתם לא טובה עבורו, ולכן תפילתו סתומה ונעולים בפניה השערים, אמנם 
מי שנפשו מרה לו ואינו יכול לבקש בשפתיו אלא רק מוריד דמעות, ודאי שומע הקב"ה לתפילתו 


ילקוט 


= העורך בשערי דמעות אף שאין נועלים אותם 


שם. כתב היערות דבש (פ"נ רש דדוע ו), שאין להקשות אם שערי הדמעה לא 
ננעלו מדוע יש צורך בשערים, שבדרך כלל הצורך בהם הוא כדי לנעול 
אותם. כיון שמי שחטא ופשע ולאחר מכן בוכה ומוריד דמעות אל הקב"ה 
שישמע את תפילתו בלא שישוב בתשובה על חטאיו ופשעיו, דמעותיו רעות 
ושערים אלו ננעלים בפני דמעותיו. 
והיד יוסף (פות 0 הביא בשם גדול אחד שתירץ, שאף שאמרו שהם לא ננעלו, 
מכל מקום אם האדם בוכה ומוריד דמעות על דבר שאינו ראוי ננעלים 
בפניו שערים אלו. 


ההוכחה מהכתוב אל דמעתי אל תחרש ששערי דמעה לא ננעלו 


אל דמעתי אל תחרש, רש"י (דיס %) ביאר, שהלימוד הוא מכך שבדמעה ששייך 
לראותה, מכל מקום לא כתוב בה לשון של 'ראייה', אלא 'אל תחרש', ומשמע 
מכך שודאי הדמעה נראית לפני הקב"ה אלא שצריך להתפלל שתתקבל לפניו. 
ודייק בדבריו הבית אברהם (ד"ס וע"פ), שאם צריך להתפלל שתתקבל דמעתו, 
הרי שהדמעה לבדה אינה מועילה, ואם כן מה שאמרו ששערי תפילה ננעלו 
ושערי דמעה לא ננעלו צריך לפרשו ששערי תפילה בלא דמעות ננעלו ושערי 
תפילה עם דמעות לא ננעלו. וביאר שההוכחה שפסוק זה מדבר אף בזמן החורבן 
הוא מכך שהוסיף הכתוב (פפפס ₪ יג) 'אל דמעתי אל תחרש' ומשמע שאין 
הדמעות כלולות במה שכתב קודם (פס) 'שמעה תפלתי' וגו', ואם כן גם כשאמר 
הכתוב (פיכס ג ס) 'גם כי אזעק ואשוע שתם תפילתי' פירושו שננעלו דווקא שערי 
זעקה ושועה ולא נכלל בכך שערי דמעה, וממילא מוכח שהדמעות עדיין נשמעות 
ומתקבלות. ועוד פירש, שהלימוד הוא מכך שהבקשה היא לשמוע את התפילה 
משום שיש עמה דמעה, מוכח שמדובר לאחר החורבן ששערי תפילה כבר 
ננעלולה, ואף על פי כן הוא מבקש שמחמת הדמעה תתקבל תפילתו. 
ובבבא מציעא (ש.) פירש רש"י (ד"ס פמעס) שהלימוד הוא מכך שאת הכתוב 
'שמעה תפלתי' אין לשנותו מלשון בקשה, אבל 'אל תחרש' יש לשנותו 
מלשון בקשה ולפרשו מלשון עתיד שאומר לקב"ה שבכך הוא בוטח בו שאין 
דרכו לשתוק ולהחריש. והקשה הקדושה וברכה (סניכת סכניס, נפוס' ד"ס 06, מדוע 
שינה רש"י כאן מפירושו שם, ולפי פירושו שם הדמעה מתקבלת גם בלא 
תפילה, ואילו לפי פירושו כאן צריך להתפלל על דמעתו שתתקבל. ועוד הקשה, 
מה כוונת תוספות (ל"ס %) שהביאו את דברי רש"י ולא הוסיפו עליהם כלום. 
ותירץ, שבסוגיא בבבא מציעא (שס) מדובר על אונאת חבירו, ועל כך אמרו שמי 
שמוריד דמעות על שציערו חבירו לא ננעלו בפניו השערים, אבל כאן מדובר 
במוריד דמעות על צרת עצמו וצרכיו, ועל כך אין מובטח שמיד יתקבלו דמעותיו 
שאם כן אין צורך לעולם בתפילה, ולכן כאן פירש רש"י שבנוסף לדמעות צריך 
להתפלל על צרתו. והחידוש בתוספות הוא בכך שרש"י כתב 'ואין צריך להתפלל 
אלא שתתקבל לפניו', והיה מקום לטעות שכל התפילה היא רק על דמעותיו 
שיתקבלו, ולא צריך עוד להתפלל על עצם בקשתו. ולכן השמיטו תוספות את 
תיבת 'צריך', וגם החליפו תיבת 'אלא' בתיבת 'רק', וכתבו 'ואין להתפלל רק 
שתתקבל', שמשמע מזה שאין לו רשות להתפלל אלא רק שדמעתו תתקבל, 
וממילא מובן שרש"י לא דיבר על עצם בקשתו שהרי ודאי שיש לו רשות לבקש 
ולהתפלל, אלא כוונתו שאם ירצה להתפלל גטיעלרמעה אין לו להתפלל אלא 
רק על כך שתתקבל דמעתו וכמו שאמר 'אל דמעתי אל תחרש', אבל אין 
להתפלל על דמעתו בנוסח אחר כגון 'ראה ה' את דמעתי', שמכיון ששערי 
דמעה לא ננעלו הרי זו תפילת חינם. 

ובתופפות ר"י החסיד (ד"ס ו6נ) פירש, שמכך שלא אמר 'האזינה אל דמעתי' 
[שלשון זה משמעותו בקשה], אלא אמר 'אל דמעתי אל תחרשי, 

יש לפרש שכוונתו לומר שהוא בטוח שלא יחרש לדמעתו. 
והברכת דוד (ל"ס ופמכ) פירש, שהלימוד הוא מכך שדוד המלך הזכיר בתפילתו 
שלשה דברים, והם תפילה, שועה, ודמעה, ואמנם בכתוב באיכה (ג פ) 
'גם כי אזעק ואשוע שתם תפלתי' שמכך למדו שהקב"ה נעל את שערי התפילה 
הוזכרו רק הזעקה שהיא התפילה והשועה שהם נסתמו, ואילו את הדמעה לא 

הזכיר, ומוכח ששערי הדמעה לא ננעלולי. 


איזה יום נחשב ליומא דעיבא שלא גזרו בו תענית 


רבא לא גזר תעניתא ביומא דעיבא. פירש הבית אברהם (ד"ס כנפ), שרק 
כשבאו העננים שלא בזמנם אז סבר רבא שביום זה לא יתקבלו התפילות, 


וידאג שלא יקרה לו היזק מכך, ועל כך הוסיף לבקש (פסליס (ט ₪ 'שמעה תפלתי' כלומר שהקב"ה 
ישמע ויבין אם תפילתו ראויה להתמלאות או לא, ו'אל דמעתי אל תחרש' שעל מה שמוריד דמעות 
ואינו מבקש יענהו מיד. ולפי זה ביאר מה שאמרו (פועה פע) כל תלמיד חכם העוסק בתורה מתוך 
הדחק תפילתו נשמעת שנאמר (שעס ( יע) 'כי עם בציון ישב בירושלים בכה לא תבכה חנון יחנך 
לקול זעקך כשמעתו ענך', כלומר שודאי תלמיד חכם זה מבקש הרחבה כדי שיוכל ללמוד בנחת 
ולא מתוך הדחק, ותפילה כזו שהיא לרוחניות ודאי שמתקבלת ולא ננעלו בפניה השערים, וזו 
הראיה מהכתוב 'כי עם בציון ישב', שגם העם שישב בציון כיון שהיתה תפילתם לשם שמים האזין 
הקב"ה לתפילתם גם בלא דמעות אלא לקול זעקתם. לה. אבל קודם החורבן, גם תפילה בלא 


ברכות לב: 


ביאורים 


שכה 


אבל כשבאו העננים בזמנם, אין בכך סימן שאין זו עת רצון, ואז גזר תענית. 
אמנם העיון יעקב (לד"ס (6) והעין אליהו (ל"ס כנ) כתבו, שגם כשבאו העננים 
בזמנם אם הם בלא גשם אין זו עת רצון, אבל ביום שיורד בו גשם אפשר 
לגזור תענית, כיון שיום זה הוא ודאי עת רצון ורחמיםלי, ולכן אמרו בגמרא 
ש'ביומא דעיבא' לא גזר תענית, ולא אמרו ש'ביומא דמיטרא' לא גזר תענית. 
והדובר צדק (עמ' 63 ד"ס ועז") פירש, שרבא לא גזר תענית ביום המעונן גם 

אם ירד בו גשם, כיון שאמרו (פעלת פ:) שיום הגשמים קשה כמו יום 

הדין, וכיון שביום זה יש דין על מעשי האדם, לא ראוי לגזור בו תענית. 


כיעד ידע רבא בשעת קבלת התענית שיום התענית למחר לא יהיה מעונן 


שם. לכאורה קשה, הרי כשגוזרים תענית על הציבור צריך לקבל את התענית 

מיום האתמול, וכיצד ידע רבא ביום קבלת התענית שלמחר לא יהיה יום 
המעונן ויכול לגזור בו תענית. ולכן פירש בספר חדשים גם ישנים (לד"ס כנכס), 
שמה שאמרו כאן הוא שרבא לא גזר תענית שעות ביום שכבר התחיל וראה 
שהוא מעונן, אבל תענית רגילה שקיבלה מאתמול, היה גוזר אף שאולי יהיה 
למחרת יום המעונן. וכתב שבדוחק אפשר לומר שגם תענית רגילה היו מקבלים 
על עצמם למחר בתנאי שלא יהיה יום המעונן, ואם כן יהיה מעונן תדחה 

התענית ליום אחר. 
והשפתי חכמים (ד"ס כנ) פירש, שאפילו את גזירת התענית לא היה רבא גוזר 
ביום המעונן. 


מה הוא הענן המעכב את התפילות 


פכותה בענן לך מעבור תפלה. כתב המהרש"א (פ"5 ד"ס טכטמר סכותס), שהענן 

הוא מלאכים המקטרגים על ישראל ומפסיקים בינם לבין הקב"ה, וביאר 

לפי זה מה שכתוב באותו ענין (6כס ג מג) 'סכותה באף ותרדפנו הרגת', כלומר 

ש'אף' שהוא אחד מן המלאכיםלח רודף אותנו להרגנו. והחידוש בכך הוא 

שאפילו הענן שדרכו להיות ממלאכי הרחמיםלט, גם הוא נהפך עלינו לרעה 
לחסום את תפילתנו. 

והיערות דבש (פ" דרוק ד ד"ס ורפו נ6) פירש, שהענן החוסם את התפילות מלעלות 

למעלה הוא האדים וההבל שיש בהם חטא שיוצאים מפיות בני האדם, 

ובפרט שיחה בטילה בבית הכנסת, וביותר אם היא בשעת התפילה, ואם יזכה 

האדם ואחר כך הוא מתפלל בכוונה ובבכייה ומוריד דמעות, בכך הוא מעלה 

את כל התפילות שנשארו תלויות ועומדות. 

וכן כתב הלשם ובח (ד"ס כנ), שאין לפרש כפשוטו שענן גשמי חוסם ומונע 

מהתפילות הרוחניות לעלות למעלה, אלא שפירש בדרך אחר, והוא לפי מה 

שאמרו (מגעס כפ:) שבשעת הלימוד צריך שתהיה ללומד דעה צלולה ומיושבת 

כמו שיש ביומא דאסתנא שהוא יום שבו נושבת רוח צפונית שמפזרת את העננים 

ובכך דעתו מיושבת עליו, וכיון שמצאנו גם לגבי תפילה שאמרו (עילונין סס.) 

שהבא מן הדרך לא יתפלל משום שאין דעתו מיושבת, משום כך לא גזר רבא 

תענית ביום המעונן, כיון שבו אין דעת האנשים מיושבת עליהם כראוי ולא 
יוכלו להתפלל היטבמ. 


עוונותיהם של ישראל היא החומת ברזל בינם לקב"ה 


מיום שחרב בית המקדש נפסקה חומת ברזל בין ישראל לאביהם 

שבשמים. בביאור מה היא חומת הברזל כתב הזכרון יצחק (נדפס נספר 
זכרון טמו, סיינס, ד"ס ומר - סעני), על פי המדרש (ממו"ר כו 6) שבזמן שהיה בית 
המקדש קיים היה אדם נכנס לירושלים כשהוא מלא עוונות ומקריב קרבן 
ומתכפר לו. וכן מצאנו שהעוונות מבדילים בין ישראל לקב"ה שכתוב (שעיס ש 
נ) 'כי אם עונתיכם היו מבדלים בינכם לבין אלהיכם', ולפי זה יש לפרש שבזמן 
שהיה בית המקדש קיים היו העוונות מתכפרים על ידי הקרבנות ולא היה מה 
שיבדיל בין ישראל לקב"ה, אבל לאחר החורבן שאין הקרבת קרבנות, נשארו 
ישראל מלאים בעוונותיהם ואין מה שיכפרם, ונמצא שהעוונות עצמם הם חומת 

הברזל בין ישראל לאביהם שבשמיםמי. 


דיוק לשונו של רבי אלעזר שהמחיצה של ברזל היא רק כלפי ישראל 


שם. לכאורה היה ראוי להזכיר את הקב"ה לפני ישראל, והיה צריך רבי אלעזר 
לומר כך 'בין הקב"ה לישראל', וביאר העיני יצחק (רפפפורט, ד"ס "ר עור 


דמעה היתה מתקבלת ולא היה צריך לבקש שתתקבל תפילתו בזכות דמעתו. | לו. וראה לעיל 
בהערה את ביאור הדברי שאול (מסלו'ע ד"ס מס) על פי מה שביאר מדוע ננעלו שערי התפילה. 
לז. כמבואר בתענית (.) בגדולתו של יום שיורדים בו גשמים. לח. כמבואר בנדרים (.) שהאף 
והחימה בלעו את משה רבינו על כך שהתרשל ממצות מילה של בנו. לט. כמו שמצאנו בקריעת 
ים סוף (שמות יל ש) שעמוד הענן עמד מאחורי בני ישראל וקיבל את החיצים שירו בהם המצרים, 
ובמתן תורה (פס כד עו) שכיסה הענן את הר סיני. | מ. וכתב שעל דרך זו יש לפרש גם את כוונת 
הכתוב 'סכותה בענן לך מעבור תפלה'. וראה עוד לעיל בשם הדובר צדק (עמ' 63 ד"ס ועו"), שפירש 
שביומא דעיבא יש דין על מעשי האדם והמעשים הם המעכבים את התפילה. מא. בביאור מדוע 


אוצר החכמה 


שכו 


ילקוט 


פיוס) מדוע לא אמר רבי אלעזר כך, משום שכוונתו להשמיע שבין הקב"ה 
לישראל אין שום מחיצה והשגחתו עלינו תמיד ללא הפסק ושומע בכל עת את 
תפילותינו, והמחיצה היא רק לגבינו שאין אנו זוכים לראות את כבודו. וכעין 
זה ביאר החמדת יהושע (פופ (ל) בדרך משל למחיצה שעושה אדם בינו לבין 
חבירו כדי שלא יוכל להיכנס אליו, הרי שלגבי זה שסגר ובידו יש את האפשרות 
לפתוח כרצונו אין זה נחשב למחיצה כי ביכולתו לפתוח ולצאת בכל עת, וכך 
גם לגבי המחיצה שבין ישראל לאבינו שבשמים, כיון שאין פתיחתה תלויה 
בישראל היא נחשבת להם כמחיצה, אבל לגבי הקב"ה שברצונו הוא מסירה אין 
היא נחשבת כלפיו למחיצה, ולכן אמר רבי אלעזר שהמחיצה היא לישראל בינם 
לאביהם שבשמים. 


אם מחיצה של ברזל מפסיקה בין ישראל לאביהם שבשמים 


שם. תוספות (סוטס ₪: ד"ס מסי5ס) הקשו, שכאן מבואר שנפסקה חומת ברזל בין 
ישראל לקב"ה, ואילו בגמרא בסוטה (פס) נאמר בשם רבי יהושע בן לוי 
שאפילו מחיצה של ברזל אינה מפסקת בין ישראל לאביהם שבשמים. ותירצו, 
שכאן מדובר לגבי שאין תפילתם של ישראל מקובלת לאביהם כמו שהיתה בזמן 
בית המקדש משום שמחיצה מפסקת ביניהם, ומה שאמר רבי יהושע בן לוי 
שאין מחיצה מפסקת, זה לגבי שאין שום מחיצה מפסקת בין ישראל לברכת 
הכהנים או לצאת ידי חובתם בשמיעת השליח ציבור. 
והמהרש"א (פ ד"ס ונפפ) כתב, שיש לחלק שכאן מדובר לגבי תפילה של בקשת 
רחמים שהיא אינה נשמעת מחמת המחיצה המפסקת, אבל רבי 
יהושע בן לוי דיבר על תפילה שהיא שבחו של הקב"ה כגון אמירת קדושה או 
ברכו, ובה אין הפסקה אפילו על ידי מחיצה של ברזל. 
והעיון יעקב (ל"ס נפסקס) חילק, שכאן מדובר לאחר חורבן המקדש שכבר ננעלו 
שערי תפילה, אבל רבי יהושע בן לוי דיבר על הזמן קודם החורבן שבו 
אפילו חומת ברזל אינה מפסקת. 


כשיעמוד הנביא מחוץ לעיר יחעוץ קיר הברזל שלא תעלה תפילתו דרך ירושלים 


ונתתה אותה קיר ברזל בינך ובין העיר. הקשה הקדושה וברכה (ספיכפ פכמיס, 
ד"ס נינן), מדוע אמר לו לשים את קיר הברזל בינו לבין העיר, ולא אמר 

לו ביני ובינך כדי שיחצוץ בין תפילותיו שלא יעלו לפני הקב"ה. ותירץ, על 

פי מה שאמרו לעיל (3) שהמתפלל מחוץ לירושלים צריך לכוון את פניו 

לירושליםמנ, ולכן אמר לו הקב"ה שישים את קיר הברזל בינו לבין ירושלים 

ובכך הוא יחצוץ לתפילתו. 

והמהרש"א (פ"6 ד"ס וספ) ביאר, שמה שאמר לו הקב"ה שישים את המחיצה 

בינו לבין העיר, הוא במקום שישימה בין הקב"ה לבין העיר. 


ההוכחה ממשה רבינו שהמאריך בתפילתו אינה חוזרת ריקם 


וכתיב בתריה וישמע ה' אלי גם בפעם ההיא. מכתוב זה הביא רבי חנין 

בשם רבי חנינא ראיה שהמאריך בתפילתו אין תפילתו חוזרת ריקם. 
וביאר הברכת אהרן (פות כפז), שבכל מקום שכתוב בתורה בלשון עתיד במקום 
שצריך לכתוב לשון עבר משמעות הדבר היא לרמז על התמדת הדבר לאורך 
זמן, וזו הוכחת רבי חנינא מכך שכתוב בלשון עתיד 'ואתפלל', אף שמדובר על 
העבר והיה ראוי לכתוב 'והתפללתי', ומכך משמע שבא הכתוב לומר שהאריך 
משה בתפילתו. והביא שרש"י כתב בספר האורה (מ" סי" ט) שהלימוד הוא 
מהכתוב (לנכיס ע כס) 'ואתנפל לפני ה''מג, ובכך מיושב ששם המשך הכתוב 'את 
ארבעים היום ואת ארבעים הלילה', ואם כן ההוכחה היא ממה שמפורש שמשה 

האריך בתפילתו ארבעים יום וארבעים לילה. 

והפני יהושע (ד"ס 0% הקשה, כיצד דרש רבי חנינא דבר זה, והרי אפשר לפרש 

בפשטות את משמעות הכתוב שגם בפעם הזאת כמו בפעמים קודמות 
נענה ה' לתפילתו, ולא מחמת שהאריך בה. והמהרש"א (פ"5 ד"ס כל סמסרין) פירש, 
שהראיה היא מכך שכתוב (לנמױס ע כו) 'ואתפלל אל ה'', והאריך בתפילתו עד 
לאחר ארבעים יום שכתוב (פס י י) 'ואנכי עמדתי בהר כימים הראשונים ארבעים 
יום וארבעים לילה וישמע ה' אליימד. וכתב הפני יהושע שאין זה פירוש מספיק. 
ועוד הקשה, שהכתוב 'ואתפלל אל ה" נכתב על ארבעים יום האמצעיים שעלה 
משה למרום, ואילו הכתוב 'וישמע ה' אלי' נכתב על ארבעים יום האחרונים 
שעלה למרום, ואם כן כיצד מוכח מכתוב זה שהתקבלה תפילתו של ארבעים 
יום אמצעיים. ותירץ, שכוונת רבי חנינא שהמאריך בתפילתו אינה חוזרת ריקם 


אמרו דווקא חומה של ברזל ולא משאר מינים, כתב ילקוט הגרשוני (ד"ס מיוס) בשם חמיו על פי 
מה שאמרו חכמי המוסר, ששאלו את הברזל מדוע כשמכים עליו בפטיש נשמע קול יותר חזק 
מאשר כשמכים על הזהב או שאר מתכות, והשיב להם כיון שאותו מכים בפטיש של ברזל שהוא 
אחיו, וכשאח מכה זה יותר כואב מאשר לזהב שמכה אותו הברזל שאינו אחיו. ולכך כיוונה הגמרא 
שהחומה היא של ברזל, כלומר שהחומה צועקת ומכרזת כמו ברזל, שמה שישראל מצערים זה את 
זה הוא הגורם לחציצה שלא יתקבלו תפילותיהם לפני הקב"ה. | מב. ראה במצודת דוד (מנמס פ' 
ם מד) ובהקדמת השל"ה לסידור שער השמים, שביארו שדרך שם עולות התפילות לשמים. מג ולא 


ברכות לב: 


ביאורים 


פירושו שתתקבל כל תפילתו, וראייתו היא מכך שבארבעים יום הראשונים 
שהתפלל כתוב 'ואתפלל' ולא נאמר 'וישמע ה' אליי, כמו שנאמר (פס ע יט) על 
אותם ארבעים יום קודם לכן כשאמר טס ט ית) 'ואתנפל', וכמו שנאמר גם לאחר 
מכן בארבעים יום האחרונים על 'ואנכי עמדתי' וגו" מס י ). ומזה מוכח 
שהמאריך בתפילתו מתקבלת לגמרי, ולכן בארבעים יום האמצעיים שלא האריך 
בתפילה לא אמר לאחר 'ואתפלל' 'וישמע ה' אלי' כיון שלא נענה רק למחצהמה, 
ואף שגם בהם התפלל ארבעים יום לא נחשב שהאריך שכיון שהיו בכעס ולא 
נענה מיד בתחילה היה צריך לחזור ולהתפלל, וכמו שאמר רבי חמא ברבי חנינא 
בסמוך. אך בארבעים יום האחרונים שהיו ברצון ואע"פ כן האריך להתפלל, 
נאמר שוב וישמע ה' אלי' כיון שבהם נענה לגמרי, שביום הכפורים כיפר 
הקב"ה לישראל ומסר להם לוחות שניות. 


פירוש מילת 'תוחלת' 


תוחלת ממושכה. רש"י (ל"ס קותנת) ביאר שתיבת 'תוחלת' ביאורה הוא מלשון 

חילוי ותחינה, כלומר שהכתוב מדבר על תפילה ממושכה שהיא מחלה 
לב. וכתב המהרש"א (מ" ד"ה פופנם), שאין צריך לפרש כך את הכתוב 'תוחלת', 
אלא אפשר לפרשו כפשוטו שהוא מלשון ציפיה ותקוה, כלומר שמי שמתפלל 
ומצפה ומקוה שתפילתו תתקיים הוא גורם לעצמו לבוא לידי כאב לב. אלא 
שרש"י הוצרך לפרש כן, כיון שבכתוב לא מפורש שמדובר על תפילה, ולכאורה 
מהיכן אפשר ללמוד מכך שאין להאריך בתפילתו ולעיין בה, ולכן פירש רשיי 
ש'תוחלת' היא חילוי שזהו תפילה, ואין לדחות ממה שבכתוב (פסניס כו יד) 'קוה 
אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה" לא מפורש בו שהוא מדבר על תפילה 
ואף על פי כן דרשוהו בהמשך הגמרא שאם לא נענה בתפילתו צריך לחזור 
ולהתפלל, ואף כאן נאמר שאף שלא מפורש בכתוב לשון תפילה מכל מקום 
אפשר לדרשו על תפילה, כיון שיש לחלק שרק הכתוב 'קוה אל ה'' ניתן לדרשו 
על תפילה אף שהיא לא מפורשת בו משום שכל אותו מזמור שהוא כתוב בו 

מדבר על תפילה. 


התקנה שבלימוד התורה 


מאי תקנתיה יעפוק בתורה. ביאר המהרש"א (ת"6 ד"ס יעסוק), שהתקנה 

שבלימוד התורה הוא שעל ידי כך תתקבל תפילתו כיון שביטול תורה 

הוא המונע מלקבל את התפילות כמו שכתוב (משני כת ע) 'מסיר אזנו משמוע 

תורה גם תפלתו תועבה'. 

והעיון יעקב (ד"ס מלי) ביאר את התקנה שבלימוד התורה, לפי הכתוב (מסנס יט 

ט) 'פקודי ה' ישרים משמחי לב', ומוכח מכך שבמעלות התורה יש מעלה 

מיוחדת לשמח את הלב, ולכן מי שהאריך בתפילתו ולא נענה שאמרו עליו 
שבא לידי כאב לב, תקנתו שיעסוק בתורה שמשמחת את ליבומי. 

והאדרת אליחו (ד"ס מ6) ביאר, שהתועלת בכך שיעסוק בתורה היא שעל ידי 

העסק בה תתמלא תאוותו, שזהו כח התורה למלאות כל משאלות 

כראוי"'. אבל אם יעסוק בשאר מעשים טובים לא יזכה בכך למילוי כל 

משאלותיו, כיון שלהם אין כח זה רק לפי עניינם [וכמו שביאר לעיל על מה 

שאמרו גדולה תפלה יותר ממעשים טובים]. 


מדוע הוערכה הגמרא להזכיר בקושיא את תקנתו של המאריך בתפילה 


שם. הקשה הקדושה וברכה (סעיכפ סכעיס, ד"ס ומכ), מדוע הוצרכה הגמרא להביא 

את המשך דברי רבי יוחנן בתקנת המאריך בתפילתו שיעסוק בתורה. ותירץ, 
שלכאורה יש לבאר מדוע שאלת הגמרא היא מדברי רבי יוחנן על רבי חנינא, 
ולא שאלה הגמרא סתירה בין הכתובים שלגבי משה רבינו כתוב שהאריך 
בתפילתו ונענה, ואילו במשלי כתוב שתוחלת ממושכה מחלה לב. וביאור הדבר 
הוא שאין להקשות סתירת הכתובים משום שאפשר לחלק שבאמת המאריך 
בתפילתו כמשה נענה, אלא שאם יש מניעה המעכבת את תפילתו הוא עלול 
לבוא לידי כאב לב, אבל על דברי רבי חנינא שסתם בדבריו שכל המאריך נענה 
משמע שתמיד מי שמאריך נענה, יש להקשות מרבי יוחנן שמצאנו באריכות 
התפילה שהיא מחלה לב, וכדי שלא נקשה על דברי רבי יוחנן שסתם בדבריו 
שכל המאריך בא לידי כאב לב ואילו משה רבינו האריך ונענה, לכך הביאה 
הגמרא בהמשך את דברי רבי יוחנן שהתקנה לאריכות התפילה היא שיעסוק 
בתורה וזהו הביאור מדוע משה רבינו נענה ולא בא לידי כאב לב, כיון שעסק 


כמו הגירסא שלפנינו מהכתוב (פס ע ס) 'ואתפלל אל ה". | מד. ביאר החיי עולם (ס"ל פל"קו, 
שההארכה בתפילה שעליה נאמר שלא תחזור ריקם, אין זה דווקא שמתפלל באריכות, אלא גם אם 
מתפלל תפילה קצרה וחוזר ומבקש עליה בכל יום במשך זמן רב, גם זה נחשב למאריך בתפילתו. 
מה. שהרי לא התכפר עדיין עון העגל לגמרי אלא אמר לו הקב"ה 'וביום פקדי ופקדתי' (טמות 3 
ד), וכן מה שביקש על אהרן שלא יענש נענה רק למחצה שהרי מתו שני בני אהרן. | מו וכתב 
שאולי לכך נענש בכאב לב, מכיון שהאריך בתפילה שהיא חיי שעה, ולא עסק בתורה. 
מז. והלשמוע בלימודים (ל"ה 65) ביאר בכתוב 'תאוה באה', שתיבת 'באה' היא מלשון שקיעה, 


אוצר החכמה 


ילקוט 


בתורה הרבה, ומה שאין להקשות על דברי רבי חנינא מהכתוב במשלי, הוא 

מכיון שרבי חנינא סמך דבריו על הכתוב בתורה לגבי משה שנענה בתפילתו, 

ועל כן בהכרח יש לפרש את הכתוב במשלי שאינו סותר את הכתוב בתורה 
אלא כוונתו לאופן אחר. 


מה הוא העיון תפילה שאין ראוי לעשותו 


לא קשיא הא דמאריך ומעיין בה. בביאור מה הוא העיון שאינו ראוי לעשותו 
בתפילה כתבו רש"י (ד"ס ופעין) ותוספות (ד"ס כנ) שהוא מצפה שתתקיים 
בקשתו מחמת שהאריך בה. 
והמאירי (ד'ס גלנס) פירש שהוא תולה את תפילתו ומעיין לראות שאם התקיימה 
בקשתו מוטב, ואם לא נענה, יתרשל בתפילתו להבא. 
ועוד פירש המאירי (טס), שהוא מהרהר על מידות הקב"ה, ואומר, כבר התפללתי 
יפה ועכשיו נראה אם תתקבל תפילתי. 
והנחלת יעקב (פיסו, ד"ס כ() פירש, שאם מעיין מה טוב בעבורו ומוסיף בתפילתו 
את צרכיו שחושב שהוא צריך ושהם טובים עבורו, זה אינו ראוי ועלול 
להגיע למחלת לב, כיון שבאמת אין האדם יודע מה טוב עבורו, וכשלא תתמלא 
בקשתו יחלה, אמנם הראוי הוא שיתפלל כפי הסדר שתיקנו אנשי כנסת הגדולה 
ויבקש מהקב"ה שיעשה את הטוב בעיניו וכל דעביד רחמנא לטב עבידמח. 


החידוש בחילוק הגמרא בין מאריך ומעיין לבין מאריך ואינו מעיין 


שם. לכאורה חילוק זה בין מי שמאריך ומעיין לבין מי שמאריך ואינו מעיין, 
מבואר כבר בדברי רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן שאמר כל המאריך 
בתפילתו ומעיין בה סוף בא לידי כאב לב, ומשמע בדבריו שדווקא בגלל העיון 
בה מגיע לידי מחלת לב אבל מי שאינו מעיין בה תפילתו ראויה, ואם כן מה 
חידשה הגמרא בתירוץ. וביאר המהרש"א (מ"? ד"ס ספ), שבתחילה סברה הגמרא 
שהעיון בה הוא מעלה בתפילה, ושחידש רבי יוחנן שלמרות שמעיין בה כיון 
שגם מאריך בה הוא בא לידי כאב לב, ועל כך שאלה מדברי רבי חנינא 
שהמאריך בתפילתו אינה חוזרת ריקם, ותירצה שהעיון הוא החיסרון שבתפילה 
והוא הגורם לכאב לב כיון שמצפה שתתקיים תפילתו. 

והפרחי כהונה להלן (סש. ז"ס ס6) הוסיף עוד להקשות, לפי התירוץ בגמרא 
שהחילוק הוא אם מעיין בה או לא מעיין בה, מדוע אמר רבי חייא 

בר אבא בשם רבי יוחנן שהמאריך בתפילתו ומעיין בה בא לידי כאב לב, והיה 
לו לומר רק שהמעיין בתפילתו בא לידי כאב לב. ועוד הקשה, מה ראיה הביא 
מהכתוב (מפני יג ינ) 'תוחלת ממושכה' לגבי מעיין בתפילתו, והרי מהכתוב הזה 
רק משמע על הארכת התפילה שהיא מחלה לב, אבל אין משם ראיה לגבי עיון 
תפילה. ועוד הקשה, מה הוצרכה הגמרא שם לפרש איך מאריך בלא לעיין, 
ואמרה שמרבה ברחמים, ולכאורה די במה שתירצה שמדובר באינו מעיין. ותירץ, 
שמה שאמרו 'מאריך בתפילתו' אפשר לפרש בשני אופנים, האחד שהוא מאריך 
במשך זמן תפילתו ואינו ממהר בה אבל גם אינו מוסיף עוד תפילות, והארכה 
זו עלולה לגרום לעיון תפילה כיון שיחשוב תוך כדי תפילתו שהיא ראויה וודאי 
שתתקבל. והאופן השני הוא שאינו מאריך את התפילה עצמה אלא מוסיף עליה 
עוד תפילות ותחנונים ומתוך כך היא נעשית ארוכה ובדרך זו אינו בא לידי 
עיון תפילה כיון שהוא עסוק ואינו מתעכב על בקשתו באריכות, וזהו ביאור 
שאלת הגמרא שבתחילה סברה שהמאריך בתפילתו הוא כפירוש הראשון 
שמתעכב בתפילתו ומאריכה ועל ידי כך הוא מעיין בה, ועל כך הביאה את 
הכתוב 'תוחלת ממושכה' שמבואר שבאריכות כזו בא לידי כאב לב [כיון שסופו 
לעיין בה], ותירצה שמדובר באינו מעיין בה, והוסיפה לבאר שאף שאמר רבי 
יוחנן שהאריכות גורמת לעיון, מדובר שמאריך באופן שאינו בא לידי עיון, 

שמרבה בתפילות ותחנונים. 


אין לתרץ ולחלק בין מעיין בכוונת התפילה לבין מעיין ומעפה שתתקבל תפילתו 


הא דמאריך ולא מעיין בה. הקשה בספר תאוה לעינים (לות סד), לפי מה 

שתירצו תוספות (ד"ס כנ) שיש שני סוגי עיון, שאם מעיין ומצפה שתתקבל 
תפילתו הוא גורם לכאב לב, ויש עיון שמכוון ליבו לתפילתו והוא ראוי וטוב, 
מדוע תירצה הגמרא שיש לחלק בין מאריך ומעיין למאריך ואינו מעיין, והרי 
יכלה להעמיד את שתי המימרות במאריך ומעיין, ולחלק בין מעיין ומצפה 
שתתקבל תפילתו, לבין מעיין ומכוון בתפילתומט. ותירץ הפתח עינים (ד"ס ס6), 
שבתחילה סבר המקשה שרבי חנין מדבר על מאריך בתפילתו בלא לעיין 
שפירושו לכוון בה, וחידש שאף על פי שאינו מעיין בה אינה חוזרת ריקם 


כמו שכתוב (ניטיפ כפ י) 'כי בא השמש', ופירוש הכתוב הוא שעל ידי העסק בתורה שוקעת התאוה. 
מח. אבל מה שהקשו תוספות (ל"ה כ) מהמבואר בשבת (קמ.) שעיון תפילה הוא מהדברים שאדם 
אוכל פירותיהם בעולם הזה והקרן קיימת לעולם הבא, יש לומר שמדובר במעיין לפני מי הוא 
עומד ושהכל תלוי ביד הקב"ה ולא בעצמו, שהוא עיון ראוי. | מט.וכתב שמחמת קושיא זו חזרו 
בהם תוספות בראש השנה (: ל"ס ועיון), ופירשו שיש רק משמעות אחת לעיון תפילה, ובכל מקום 
שכתוב עיון תפילה משמעו שמתאמץ לכוון ובוטח בתפילתו שתתקבל. וראה שהאריך שם ליישב 


ברכות לב: 


ביאורים 


שכז 


מחמת האריכות שבה, ולכן הקשה עליו מרבי יוחנן שאמר שאפילו כשמכוון 
בה בא לידי כאב לב וכל שכן באופן שאינו מכוון בה, והמתרץ ענה לו שכוונת 
רבי יוחנן לעיון שמצפה שתתקבל תפילתו ולכן הוא בא לידי כאב לב, אבל 
רבי חנין דיבר בדווקא על מאריך שאינו מעיין כלומר שאינו מצפה ולכן אינו 
בא לידי כאב לב, ולפי זה מיושב שאין לתרץ ולחלק בין מעיין שמצפה 
שתתקבל למעיין ומכוון, כיון שרבי חנין נקט מאריך לחוד בכדי להשמיע שהוא 
דווקא באופן שאינו מעיין שפירושו מצפה. ועוד תירץ, שהגמרא לא רצתה 
להעמיד את שתי המימרות במעיין, כיון שרצתה להוציא מסברתו של המקשה 
שרבי יוחנן דיבר על עיון שהוא טוב, ולכן לא רצתה להעמיד את שני האופנים 
במעיין, ולומר שיש עיון שהוא טוב. ועוד, שאין לומר שרבי חנין דיבר על 
מאריך בלא עיון, כיון שהוא הביא ראיה מתפילתו של משה רבינו, ומשה רבינו 
ודאי שהיה מכוון בתפילתו, ועל כן ודאי שדברי רבי חנין הם במאריך ומכוון, 
וכל כוונת הגמרא לומר שאינו מצפה שתתקבל תפילתו. 


התועלת בכך שיחזור ויתפלל 


יחזור ויתפלל. בטעם שאמרו שיחזור ויתפלל, פירש העיון יעקב (ל"ס יווכ), 

שמא בשעה שהתפלל בראשונה היתה שעת כעס, ועל כך נאמר (יעיס כו 

כ 'חבי כמעט רגע עד יעבר זעם', ולכן יחזור להתפלל שמא שעה זו תהיה עת 

רצון ויתקיים בו הכתוב (עס פמט פ) 'בעת רצון עניתיך'. 

ובשערי רחמים ((ות מ) כתב בשם הגר"א, בביאור חזרת התפילה הזו, שהיא 
שמיעה והקשבה לחזרת הש"ץ שבה מקובלת התפילה יותר. 

והדברי שאול (פסלו"נ ד"ס 6ס) ביאר בטעם החזרה, לפי המבואר ברמב"ן שאדם 

שאין לו שום זכות שתגרום לתפילתו להתקבל, מכל מקום עצם עמידתו 

להתפלל ובטחונו שהקב"ה שומע תפילה היא הזכות שתועיל לתפילתו להתקבל, 

ומשום כך מי שראה שלא התקבלה תפילתו משום שלא היתה לו שום זכות 

שתגרום לה להתקבל, יחזור ויתפלל, שעתה כבר יש לו זכות על ידי שבטח 

בקב"ה והתפלל אליו, והיא תועיל לו שהקב"ה יאזין לתפילתו. 

והשפתי חכמים (ד"ס יזור פירש בדרך דרש, שהחזרה היא שיחזור בתשובה, 

ואחר כך יתפלל שאז כבר לא יעכבו חטאיו את תפילתו. 


טעם שהתפילה עריכה חיזוק 


ת"ר ארבעה צריכין חזוק ואלו הן וכו' תפלה. בטעם הדבר שהתפילה צריכה 
חיזוק פירש האהל יעקב (עפסית = יכ), לפי שדרך האדם אם חבירו צריך 
את עזרתו, מיד הוא מתחיל לסייע לו קודם שיכבד הדבר ויקשה עליו לעוזרו 
לאחר שיעמיק בצרתו, אמנם מידת הקב"ה אינה כן, משום שהוא רב היכולת 
ואף כשהחרב מונחת על צוארו של אדם בידו להושיעו ואין לפניו קושי או 
מניעה בכך, ולכן הוא ממתין עד לרגע הנכון ואז בפתע פתאום מביא ישועתו, 
ולכן הבוטח בקב"ה צריך להתחזק, שאף שרואה שהצרה גוברת מכל מקום ידע 
שישועת ה' כהרף עין ואינו צריך להתחילה מעט מעט ובודאי שתבוא. 


מה היא הדרך ארץ שטעונה חיזוק 


ודרך ארץ. רש"י (ד"ס זין) פירש, שדרך ארץ היא עסקו של כל אדם לפי 

מעשיו, שאם הוא אומן צריך חיזוק לאומנותו, ואם הוא איש מלחמה 

צריך חק למלחמתו. אמנם הגר"א (סמכי עס ד"ס ללן) פירש שדרך ארץ היא 
המידות טובות הטעונות חיזוקנ. 


פירוש כוונת הכתוב 'לשמור ולעשות' 


לשמור ולעשות. פירש המהרש"א (פ"5 ד"ס ופמן) שמה שדרשו ש'חזק' הוא 
בתורה ו'אמץ' הוא במעשים טובים, הוא משום שעל כך מדובר בהמשך 
הכתוב, ש'לשמור' הוא לימוד התורה!א, ו'לעשות' אלו מעשים טובים. 
והגר"א (שמלי עס ד"ס וסמן) כתב, שלפי דרשה זו שתיבת 'ואמץ' מדברת על 
מעשים טובים, יש לפרש מה שכתוב אחריה לשמור ולעשות', 
ש'לשמור' הוא מצוות לא תעשה שיש להישמר מלעבור עליהםיב, ו'לעשות' הם 
המצוות עשה שיש מצוה לקום ולעשותם. 


אף שגם בתפילה נכתבו שתי לשונות של חיזוק רק הכתוב חזק ואמץ מתפרש לשני 
דברים 


חזק בתורה ואמץ במעשים טובים. הקשה הבית אברהם (ד"ס ת"כ), מדוע 
דרשו שהכתוב (סופע 6 ) 'חזק ואמץ' מתחלק שתיבת 'חזק' מדברת על 


לפי זה את סתירת הסוגיות שהקשו התוספות. נ. ויש מי שכתב, שאף שמשמעות הכתוב שהביאה 
הגמרא כראיה לכך שדרך ארץ צריכה חיזוק (פמו 5 י ₪ 'חזק ונתחזק בער עמנו ובעד ערי אלהינוי 
מדבר על היוצאים למלחמה, ומשמע כפירושו של רש"י, מכל מקום יש לפרש גם לפי הגר"א 
שכוונת הכתוב להתחזק במידת הביטחון שינצחו במלחמה, ומובן היטב מה שהביאו ראיה מכתוב 
זה על חיזוק במידות טובות. | נא. כמו שאמרו (קלופץ 9 'אשר תשמרון' (דניס < 6 זו משנה. 
נב. כמו שאמרו עיומן 9) כל מקום שנאמר 'השמר פן ואל', אינו אלא בלא תעשה. 


שכח 


ילקוט 


תורה ותיבת 'ואמץ' מדברת על מעשים טובים, והרי גם בכתוב על תפילה (פהליס 
ס?) קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך' נכתבו שתי תיבות בלשון חיזוק ושתיהן 
נדרשו רק על דבר אחד שהוא התפילה, וכן בכתוב (פמו נ' י יכ) 'חזק ונתחזק' 
יש שתי תיבות של חיזוק ושתיהן נדרשו על דרך ארץי. ותירץ, שמכך שנוסף 
תיבת 'מאד' ['רק חזק ואמץ מאד'] נלמד שיש כאן חיזוק יותר ולכן יש לדרשו 
על שני ענייניםי' אחד לתורה ואחד למעשים טוביםנה. 

והחיי שלמה (ד"ס פֿננעס) ביאר בטעם הדבר שרק לגבי תפילה נכתבו שתי תיבות 

בלשון חיזוק ואילו בשאר הדברים נכתבה רק לשון חיזוק אחת, והוא 
משום שהתפילה צריכה חיזוק בשני עניינים, האחד הוא בשעת התפילה עצמה 
לחזק את ליבו לכוון כראוי, והשני הוא לאחר התפילה אם רואה שלא התקבלה 

תפילתו שלא יתייאש מן התפילה. 


טעם להקדמת עזובה לפני שכוחה 


היינו עזובה היינו שכוחה. כתב האדרת אליהו (ד"ס סיט), שהיה ראוי לכתוב 

בסדר הפוך, קודם היינו שכוחה ואחר כך היינו עזובה, משום ששכוחה 

כולל בתוכו גם את העזובה כיון שמי ששוכחים אותו ודאי שגם עוזבים אותו 

שלא יתכן שיאחזו בו וגם ישכחוהו, ואף על פי כן כתבה הגמרא בסדר זה, 

כיון שכך הוא הסדר הכתוב בפסוק. וכוונת הגמרא לשאול מדוע כפלה התורה 

לכתוב גם שכוחה וגם עזובה כיון ששכוחה כולל גם עזובה, והיה די לכתוב 
יותאמר ציון ה' שכחני". 


טענות כנסת ישראל לפני הקב"ה ומה השיבה 


שם. הריא"ף ,על עין יעקנ ד"ס הינ) הקשה על מאמר זה כמה קושיות: א. מדוע 
שאלה הגמרא שעזובה היא כמו שכוחה, והרי החילוק ביניהם ברור ששייך 
לעזוב בלי לשכוח. ב. אם הם שני דברים נפרדים מדוע הוצרכה הגמרא להאריך 
לבאר על ידי משל, ולא תירצה בפשיטות שעזובה ושכוחה הם שני עניינים. ג. 
מדוע נקטה הגמרא שאין הקב"ה שוכח את עולות המדבר, ולא נקטה שאינו 
שוכח את העולות שהוקרבו בבית המקדש. ד. מדוע תלוי בכך שהקב"ה לא ישכח 
את עולות האילים שגם לא ישכח את מעשה העגל, וכן מדוע תלוי בכך שישכח 
אאתקעעצשה העגל שישכח גם את מעשה סיני. ה. מה הוסיף רבי אלעזר שאמר 
ימאי דכתיב גם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה מעשה סיניי. 
ותירץ, ששאלת הגמרא 'היינו עזובה היינו שכוחה' אין פירושה ששני דברים 
אלו הם כדבר אחד, אלא שאלת הגמרא היא מדוע הוצרכה כנסת ישראל 

לטעון שתי טענות, והיה די לה לטעון באחד מהם או עזובה או שכוחה, או 
שהיתה טוענת את שניהם כאחד 'עזבני ושכחני', ועל כך תירצה הגמרא שכנסת 
ישראל טוענת שלא די שהקב"ה עזבה ושכחה בגלות, אלא גם לא זוכר לה 
מעשיה הראשונים שעשתה בעודה עמו בכדי להיטיב לה לכל הפחות בגלות, 
ועל זה הביאה הגמרא משל לאדם הנושא אשה על אשתו ראשונה, שאע"פ 
שאשתו הראשונה שכוחה מלהחזירה אליו, עדיין זוכר לה מעשיה הטובים בכדי 
להיטיב עמה. והשיב לה הקב"ה שהוא זוכר את הקרבנות שהיו במדבר ובאו 
בנדבה ולא שכחם!י, וחששה כנסת ישראל כיון שקרבנות הם מלשון קירוב על 
הריחוק שנעשה בחטא העגל, אם יזכור את הקרבנות ממילא יזכור לה גם את 
חטא העגל, והשיב לה הקב"ה שיזכור רק את הקרבנות ולא את חטא העגל, 
וחזרה ושאלה שמא בשביל שכחת העגל יצטרך לשכוח גם מעשה סני כיון 
שמתוך זכרון מעשה סיני יעלה גם זכרון העגל שמתוכו באו לעשותו על ידי 
שהסתכלו במרכבה וראו פני שור (מללם, פמו"ר מנ ס), והשיב לה הקב"ה שישכח 
רק את העגל ויזכור את מעשה סיני. ומה שהביאה הגמרא את דברי רבי אלעזר, 
הוא משום שקשה בלשון הפסוק 'גם אלה תשכחנה' מהו גם', והרי מכל 
השלשה דברים שהזכיר שהם קרבנות עגל וסיני, רק את מעשה העגל שכח ולא 
שייך לומר לשון 'גם' על דבר אחד מתוך השלושה. ואמרה הגמרא שזהו מה 
שדקדק רבי אלעזר שאמר 'מאי דכתיב גם אלה' כלומר מדוע כתוב 'גם', ותירץ, 
ש'גם' בא לרבות את מעשה העגל, שמלבד מה שאמרו (טפות (3 ד) 'אלה אלהיך 
ישראל' שזה רמוז בתיבת 'אלה', חטאו גם בעשיית העגל במה שהביאו נזמים 

לעשות את העגל, ואמר הקב"ה שגם את זה ישכח. 


עזיבה בחורבן בית ראשון ושכחה בחורבן בית שני 


אתה עזבתני ושכחתני. פירש האדרת אליהו (ל"ס פמכ), שכוונתה של כנסת 
ישראל בטענה זו, היא שהקב"ה עזבה בזמן חורבן בית המקדש הראשון, 


נג. והמהרש"א (מ"פ ד"ס ופפן) כתב שיואב דיבר כן עם אבישי אחיו ואמר לו 'חזק' אתה 'ונתחזק' 
גם אני, כמבואר שם ( 6) שאמר לו שאם תחזק ארם ממנו יעזור לו אבישי ואם בני עמון יחזקו 
מאבישי יבוא הוא לעזרתו. נד. וכתב הערך ש"י (ד"ס נק), שלאחר שדרשו את הכתוב 'חזק' על 
התורה, מסתבר שיש לדרוש את הכתוב 'ואמץ' לרבות חיזוק במעשים טובים כדי שלא תהיה חכמתו 
מרובה ממעשיו, שעליו אמרו (פנות פ"ג מ"ט) כל שחכמתו מרובה ממעשיו אין חכמתו מתקיימת, וכן 
אמרו (פס פי) כל שחכמתו מרובה ממעשיו למה הוא דומה לאילן שענפיו מרובין ושרשיו מועטין 
והרוח באה ועוקרתו והופכתו על פניו. | נה. אך הקשה שהרי היתה יכולה הגמרא לדרוש את 
שתי התיבות האלו 'חזק ואמץ' על ענין אחד כגון התורה, ועל הענין השני שהוא המעשים טובים 


ברכות לב: 


ביאורים 


שזו היא עזיבה בכך שהחריב את בית המקדש, אמנם אין זה נחשב לשכחה 

מכיון שהקב"ה קצב זמן לגלות זו שכתוב (פיס כט י) 'כי לפי מלאת לבבל 

שבעים שנה אפקד אתכם', ומה שאמרה 'שכחתני' כוונתה על חורבן בית המקדש 

השני שבו לא נקצב זמן לגלות ונראה כאילו שכח הקב"ה מבניו שיצאו לגלות 

לאורך זמן, ועל כך ענה לה הקב"ה שאף שקץ הגלות מכוסה מעמנו מכל מקום 
אין בכך שכחה מלפניו. 


טענת כנסת ישראל שכיון שהיא נחשבת כאשה אינו יכול לשוכחה 


שם. הנחלת יעקב (מלס, ד"ס ותפמר) פירש, שטענת כנסת ישראל לקב"ה היא 

שהרי היא מכונה גם בשם עבד וגם בשם אשה, ובאשה כל זמן שלא 
גירשה בעלה הרי הוא מחויב לה ואינו יכול לשוכחה, וכיון שהקב"ה רק עזבה 
ולא גירשה!ז אם כן מדוע שכחה ונשארה רק בבחינת עבד שיכול האדון לשכחו, 
והשיב לה הקב"ה י"ב מזלות וכו' כלומר שישראל הם עיקר הבריאה וודאי 
שהם נחשבים לו כאשה, וגם הוא זוכר את קרבנותיהם שהם בחינה של התקרבות 
כמו אשה לבעלה ואין זה שייך בעבד, ושאלה כנסת ישראל שמא אם היא 
נחשבת כאשה יש בכך חסרון שאם זינתה אינה יכולה לחזור לבעלה, וכיון 
שחטאו בעגל לא ימחק להם עון זה, ואילו היו נחשבים כעבד לא היה להם 
חסרון זה כיון שעבד יכול לחטוא ולחזור לאדוניו, והשיב הקב"ה שהוא שוכח 
להם את מעשה העגל. ושאלה כנסת ישראל שמא בכדי להחזירם אליו אחר 
מעשה העגל יצטרך לבטל את הקידושין ולשכוח מעשה סיני שבו התקדשו 
ישראל לקב"ה, והשיב לה הקב"ה שישכח רק את חטא העגל אבל מעשה סיני 

לא ישכח. 


מהיכן דרשו שאמר הקב"ה י"ב מזלות וכו' 


אמר לה הקב"ה בתי י"ב מזלות בראתי. את תחילת הכתוב (שעיס מע יד) 

'ותאמר ציון עזבני ה" דרשה הגמרא על דבריה של כנסת ישראל לקב"ה 
כיצד עזבה ושכחה, ומשמע מכך שהמשך הכתוב (פס מע טו) 'התשכח אשה עולה' 
הינו דברי תשובתו של הקב"ה לכנסת ישראל ומשם דרשו שאמר לה כל זה:", 
והקשה המהרש"א (פ"6 ד"ס התסכת), כיצד דרשו מכתוב זה שלא מוזכרים בו כלל 
מזלות וכוכבים לכך שאמר לה י"ב מזלות וכו'. ותירץ, שהגמרא למדה זאת 
מהמשך הכתוב (עס מע מז) 'הן על כפים חקתיך' ופירשה שמשמעותו שאמר 
הקב"ה לכנסת ישראל כיצד אשכחך, והרי את היא הסיבה לכך שחקותי ויצרתי 
את השמים ושמי השמים וכל צבאם שהם מעל הכפים [העננים] שכולם לא 
נבראו אלא בשביל ישראל שיעסקו בתורה, ומה שכתוב (פס פט טו) 'התשכח אשה 
עולה', רמז בכך על צורת יעקב אבינו שעולה למעלה מכל המזלות והיא חקוקה 

תחת כסא הכבוד כדאיתא במדרש (נ" פנ 3). 


מה הם עולות האילים שזוכר הקב"ה 


עולות אילים. כתב הצל"ח (ד"ס עועפ), שיש לבאר אלו עולות אילים הקריבו 
ישראל במדבריט. וביותר צריך לבאר מדוע הוצרכה הגמרא לדרוש כך 
שהכתוב מדבר על אילים, אף שבכתוב לא הוזכרו אילים אלא 'אשה עולהי. 
והביא שיש מי שפירש שהם היו הקרבנות שהקריבו נערי בני ישראל ומהם זרק 
משה דם הברית בסיני קודם מתן תורה (קמות כל ס). והקשה על כך שבחגיגה 
(ו:) הסתפק רב חסדא אם עולות אלו היו פרים או כבשים, אבל לא היה צד 
להעמיד באילים. וגם אין לפרש שמדובר על קרבן עולה של יום השמני 
למילואים, כיון שבו היה רק איל אחד, וכאן דיברו על 'אילים' לשון רבים. וגם 
אין לפרש שמדובר על עולות של מוספי רגלים וראש חודש, כיון שאם כן 
מדוע הזכירו רק את העולות שהיו במדבר, והרי עולות רגלים וראשי חדשים 
היו גם בבית המקדש, ועוד מדוע הזכירו רק את האילים ולא את שאר עולות 
המוספים שהם פרים וכבשים. ולכן פירש שמדובר על הקרבנות שהקריב משה 
רבינו איל לעולה בכל יום משבעת ימי המילואים, וכיון שהקריבם משה רבינו 
הם יותר לזכרון משאר קרבנות. 

ולפי זה ביאר (ל"ס פמנס) מדוע בתחילה לא חששה כנסת ישראל שיזכור לה 
הקב"ה את מעשה העגל, כיון שבתחילה ידעה שדרכו של הקב"ה לזכור 

את הטובות ולא זוכר בשביל כך גם את הרעות ועל כן יזכור לה רק את הטובות 
וישכח את מעשה העגל, אבל כשראתה כנסת ישראל שהבטיח הקב"ה לזכור 
את עולות האילים שהם הקרבנות שהקריב משה בשבעת ימי המילואים, סברה 


היה אפשר ללמוד מהכתוב בהמשך מס > מ) 'הלוא צויתיך חזק ואמץ'. ובטעם הדבר שאמרה 
הברייתא 'ארבעה' דברים צריכים חיזוק, ומה באה להשמיע במנין זה, כתב הבית אברהם שהחידוש 
הוא שלא נפרש שתורה ומעשים טובים הם דבר אחד, ולכן מנתה הברייתא שהם ארבעה ומכך 
נדע שתורה לחוד ומעשים טובים לחוד. נו. ולכן לא הזכיר את התמידים שהיו במקדש אף שהם 
באו לכפר על חטאים, משום שהם לא באו בנדבה. | נז כמו שנאמר (שעס ג 6 'אי זה ספר 
כריתות אמכם אשר שלחתיה'. | נת. וכך היא הגירסא בעין יעקב בסוגריים 'התשכח אשה עולה 
אמר לה הקב"ה' וכו' וכן גרס המהרש"א (ס"5 ד"ס סתפכם). ‏ נט. אמנם בהגהות הגר"א (פות 6) גרס 
שתיבת 'אילים' מחוקה, ובמקומה יש לכתוב 'אישים'. 


ילקוט 


שזוכר בדווקא מה שהקריב משה אבל את הקרבנות שהקריב אהרן אינו זוכר 
מכיון שמעשיו אינם רצויים לאחר שחטא בעגל, ומחמת כך התעורר לה חשש 
שזוכר לה הקב"ה גם את מעשה העגל, עד שהבטיח הקב"ה שמעשה העגל 
נשכח ומה שהזכיר דווקא את עולות האילים שהקריב משה הוא מכיון שהם 
חביבים ביותר. 

אמנם בצרור החיים (ד"ה כלוס) ביאר, שמדובר על העולות שהקריבו נערי בני 

ישראל קודם מתן תורה, וכתב שאין לפרש שמדובר על שאר קרבנות 
עולה, כיון שכתוב (עמוק ס כס) 'הזבחים ומנחה הגשתם לי במדבר' ודרשו מכך 
בספרי (נסענותן פ"ט, ספרי זט כמדכר ט ס) שלא הקריבו ישראל קרבנות במדבר אלא 
רק שבט לוי היה מקריב את כל קרבנות הציבור משלו. ואין לפרש שכאן מדובר 
על התמידים שהקריבו שבט לוי, כיון שכאן הדיבור הוא עם כנסת ישראל 
ומשמע שכל ישראל הקריבום, ועוד שאם מדובר על שבט לוי מדוע הוזכרו רק 
העולות והרי הם הקריבו את כל הקרבנות, ולכן יש לפרש שמדובר על העולות 

שהקריבו קודם מתן תורהל. 


המיוחד בעולות ובכורות שדווקא עליהם אמר הקב"ה שיזכרם 


עולות אילים ופטרי רחמים. יש להבין מדוע אמר הקב"ה שיזכור דווקא את 
שני מיני הקרבנות האלו יותר משאר קרבנות ומצוות שקיימו ישראל 
במדבר, וביאר הבן יהוידע (ד"ס כנס), שבשני הקרבנות האלו מוכח ביותר רצונם 
של ישראל להיטיב מעשיהם, שהרי אמרו במדרש (ױק"כ ז ג) שקרבן עולה 
מקריבים לכפר על הרהורי הלב, ומכך שהקריבו ישראל עולות מוכח שאף 
כשחטאו לא עשו זאת מרצונם אלא כאנוסים על ידי היצר הרע ולכן הם 
מבקשים לכפר על הרהוריהם הרעים, וכן ידוע מה שכתב ביערות דבש (מ" קוף 
דרוש יכ ד"ס ולכן ככור) שכל דבר שהוא ראשון וכגון בכור יש עליו יותר סכנה 
שיאחזו בו החיצונים ולכן הוא צריך שמירה יותר מעולה, ומשום כך כשקיימו 
ישראל מצות פשו" רחמים הוכיחו בכך את רצונם להתרחק מאחיזת החיצונים 
בבכורות, וגם זה מעיד על רצונם להיטיב מעשיהם ולכן זוכרם הקב"ה. 

והלשמוע בלימודים (ד"ס כנוס) ביאר, שמה שהזכיר דווקא עולות ובכורות, הוא 
מכיון שקרבן עולה כולו לשם, ובכך יש רמז שכל העולמות שייכים 

לקב"ה לבדו, ובהקרבת הבכורות שהם ראשונים לבטן אמם יש רמז שהקב"ה 
הוא ראשון בעולם, ולכן הזכיר להם דווקא אותם שבזה הורו על אחדותו בעולם. 
והוסיף לבאר שכיון שדברים אלו הם נגד מעשה העגל שבו חטאו והכחישו את 
יחודו וקדמותו של הקב"ה בעולם, חששה כנסת ישראל שמא יזכור גם את 

מעשה העגל שהוא סותר לדברים אלו. 


שיטת ריש לקיש שלא קדשו בכורות במדבר 


שם. מכך שאמר הקב"ה שיזכור פטרי רחמים מבואר שכשהיו ישראל במדבר 

נהגה קדושת בכורים. והקשה הדבר אברהם (פ"ג סי ז 6פ ד), שהרי מאמר 
זה שאמרה כנסת ישראל לפני הקב"ה משל לאדם שנשא אשה שניה וכו' הובא 
בגמרא בשם ריש לקיש, והרי לפי סברת הגמרא בבכורות (ל:) בתחילה, דעת 
ריש לקיש היא שלא קדשו בכורות במדבר, ופירשו תוספות (שס ד"ס 6) שבין 
בכורות אדם ובין בכורות בהמה לא קדשו. וכתב שלפי סברת הגמרא שם 
במסקנא שדעת ריש לקיש היא שבתחילה קדשו בכורות במדבר ואחר כך פסקו, 
מיושב קצת. ועוד תירץ, שרק תחילת המאמר כאן הוא מריש לקיש, אבל הסיום 

שבו הוזכרו הפטרי רחמים אינו מדברי ריש לקיש. 


מה היא השכחה של הקב"ה 


שמא לא תשכח לי מעשה העגל. יש להבין כיצד שייכת שכחה אצל הקב"ה 

שאינו גוף וכל היכולת בידו, וכן אנו אומרים בתפילת ראש השנה אין 
שכחה לפני כסא כבודך'. והמהר"ל (ר מס ד"ס ופיכשו ₪) כתב, שאין הכוונה 
לשכחה שמצויה אצל בני אדם, אלא להסרה וסילוק של הקב"ה מישראל. והאהל 
יעקב (נמדנר 1 6 ד"ס ועס) כתב, שבאמת אין הקב"ה שוכח מאומה, אלא שהנהגת 
הקב"ה היא שאם אדם חטא וחוזר על כך בתשובה ויסיר מליבו כל מחשבת 
זכרון ותשוקה לחטאו גם הקב"ה ישכח את חטאו, אבל אם האדם יזכור בליבו 
וירצה לשוב על חטאו גם הקב"ה לא ישכח זאת, ולכן כששאלה כנסת ישראל 
את הקב"ה שמא לא תשכח לי מעשה העגל, ענה לה גם אלה תשכחנה כלומר 
לא שבאמת ישכח אלא שאם ישראל ישכחו את חטאם לגמרי ולא ירצו לחזור 
אליו אז גם אצל הקב"ה יהא נשכח ונעלם, אבל 'ואנכי לא אשכחך' כלומר 


ס. וכתב שלאחר כותבו זאת ראה במטה יהודה (פ" תלד פק"ד) שכתב להוכיח מדברי רש"י קידופין 
: ד"ס ר' ישמעפ0) שרק בנסכי קרבן יחיד נחלקו שם רבי עקיבא ורבי ישמעאל אם קרבו במדבר, אבל 
נסכי קרבן ציבור לדעת כולם קרבו במדבר. והעלה שאת קרבן התמיד היו ישראל מקריבים, ודרשת 
הספרי שרק שבט לוי היה מקריב היא בשאר קרבנות [ושלא כהבנת הרא"ם (שות כ עו) בדרשת 
הספרי], ולפי דבריו אפשר לפרש שהעולות שהוזכרו כאן הם התמידים שהקריבו ישראל במדבר. 
סא. וכן הביא לפרש בחידושי גאונים (על עין יעקנ, ד"ס ופופר) בשם הגאון רי"פ וחכמי ספרדים. 


ברכות לב: 


ביאורים 


שכט 


באמת אין זו שכחה כמו אצל בשר ודם אלא רק הנהגה שהדבר נשכח ונעלם, 
ולכן אף שישכח את מעשה העגל לא ישכח את מתן תורה. 


טעם החשש שהקב"ה ישכח את מעשה סיני 


הואיל ויש שכחה לפני כפא כבודך שמא תשכח לי מעשה פיני. בביאור 
החשש של כנסת ישראל שהקב"ה ישכח לה מעשה סיני, כתב הפרי עץ 

חיים (סניגדור, כר)פית כח כ ד"ס ולגנ), שכשנתן הקב"ה את התורה לישראל ובכך 
קידשם לו כאשה, התנה עמם על כך תנאי 'אם שמוע תשמעו בקולי ושמרתם 
את בריתי והייתם לי סגולה' (טפופ יט ה), וכתוב במדרש (ששס ופכנעס 6ופ נט, מכילתb‏ 
לרסכ"י ימכו יט ס) ששמירת הברית היא שלא יעבדו עבודה זרה, וכיון שעבדו 
ישראל עבודה זרה במעשה העגל נמצא שלא קיימו את התנאי והתברר למפרע 
שלא חלו הקידושין והרי הם כאשה פנויה, וממילא אין להענישם על מעשה 
העגל, וזה היה החשש של כנסת ישראל שאם נשכח מעשה העגל נראה שזה 
משום שהם נחשבים כפנויה, ומכך מובן חששם שלא יזכר להם מעשה סיני 

כיון שהוא התבטל, שהרי אין הם נחשבים עוד כאשתו של הקב"ה. 

ובדרך נוספת ביאר, שהקב"ה קידש את ישראל במה שאמר להם טסופ טש ל) 
יאתם ראיתם אשר עשיתי למצרים', כלומר שבמה שחייבים לו על מה 

שכבר עשה למצרים קודם לכן בזה מקדשם, ואם כן הרי זה נחשב כמקדשם 
במלוה ואינם קידושין, כיון שהלכה כחכמים הסוברים (קידוטין מם.) שהמקדש 
במלוה אינה מקודשת, וזה מה שאמר משה ספות 3 יפ) 'למה ה' יחרה אפך 
בעמך אשר הוצאת מארץ מצרים', כלומר, הרי חרון אפך משום שהם 'עמך', 
אבל קדשת אותם במלוה במה שהוצאת אותם ממצרים ואם כן אינם קידושין, 
וחששו ישראל שמשום כך נשכח להם מעשה העגל ואם כן לא יזכור להם את 

מעשה הקידושין שהיה בסיני. 
שנולד, ולא תעמוד להם זכות מתן תורה שהיתה קודם ללידה מחדש, 
ולכן הוצרכו להבטחת ואנכי לא אשכחך. 

והיערות דבש (ס":ג פוף דוע ו) פירשל", שמעשה העגל נעשה על ידי ישראל 
באונס מהערב רב שהרגו את חור שלא עשה להם את העגל ופחדו 

כל ישראל שיהרגו גם אותם, וגם מתן תורה בהר סני היה באונס כמבואר 
בשבת (פת.) שכפה עליהם הקב"ה הר כגיגית ואמר שאם לא יקבלו את התורה 
שם תהיה קבורתם, וזו היתה טענת כנסת ישראל שאם הקב"ה אינו זוכר את 
חטא העגל משום שנעשה באונס אם כן שמא גם את מתן תורה שניתנה באונס 

לא יזכור. 


תיבת 'ואנכי' מרמזת על לוחות שניות 


ואנכי לא אשכחך זה מעשה פיני. ביאר החתם סופר (ד"ס ופנכ), שכוונת 

הגמרא לומר שכיון שעל ידי חטא העגל עקרו ישראל את מה שקיבלו 

במתן תורה שהוא הכתוב (טפופ כ כ) 'אנכי', הוצרך הקב"ה להבטיח להם ואנכי' 

לא אשכחך שבכך רמז להם על קבלת הלוחות השניות ביום הכיפורים, שחזרו 

בהם לאחר מעשה העגל וקיבלו שוב את הכתוב 'אנכי', ועל ידי זה נעקר חטא 
העגל ונתקיים מעשה סיני. 


כדי שישהו קודם ואחר התפילה תיקנו לומר אז מזמורים 


שנאמר אשרי יושבי ביתך. כתבו תוספות (ל"ס קודס), שמטעם זה תיקנו לומר 
קודם 'תהלה לדוד' את הפסוק 'אשרי יושבי ביתך'. וכן כתב המאירי 

(ד"ס סמפפ?0), והוסיף שכך הוא גם לאחר התפילה שכיון שצריך לשהות אז שעה 
אחת תיקנו לומר אחר התפילה שיר מזמור או עלינו לשבח. 


משמעות הכתובים להעריך שהייה שעה קודם ואחר התפילה 


שם. בביאור הלימוד מכתוב זה שצריך לשהות שיעור שעה קודם התפילה ביאר 

הקדושה וברכה (קמיכת תכמיס, ד"ס מנ), שהוא מהמשך הכתוב 'עוד יהללוך', 
וביאורו, אשרי אלו שיושבים בביתך קודם התפילה כשיעור זמן של עוד יהללוך, 
כלומר שאפשר בזמן זה להללך על ידי תפילה עוד פעם, וכיון שאמרו ששיעור 
זמן התפילה הוא שעה אחת, נמצא שגם השהייה קודם התפילה צריכה להיות 
בשיעור זה של שעה. והלימוד על השהייה שאחר התפילה שהיא שעה הוא 
מכך שלא כתוב רק ודו לשמך ישבו ישרים' אלא הוסיף הכתוב 'את פניך', 
ללמד שהשהייה תהיה כמו שיעור של 'לשחר פניך' (עלי ז טו) שהיא התפילה 

שזמנה הוא שעהסב. 


סב. וכתב עוד שהלימוד מכתובים אלו כמה צריך לשהות קודם ואחר התפילה שייך רק בחסידים, 
ולכן נכתב בלשון 'אשרי' ולא בלשון של חיוב, כיון שאין זה מעיקר הדין אלא רק למי שבדרגת 
חסידות, וגם השהייה שלאחר התפילה נאמר בה 'צדיקים יודו לשמך' ומבואר שזה רק לחסידים 
שהם הצדיקים. ומשום כך הביאה הגמרא בסוף את הברייתא על 'חסידים הראשונים', להראות שכל 
מאמרים אלו נאמרו רק בחסידים ולא בשאר אדם. ואף שעל כל ישראל נאמר (שעיס פ כ6) 'ועמך 
כולם צדיקים', מכל מקום מכך שכתוב תיבת 'צדיקים' והיה אפשר שלא לכותבה משמע שבאה 


של ילקוט 


שיטת הרמב"ם שכל בני אדם חייבים לשהות בתפילתם שעה אחת 


ומתפללין שעה אחת. הרמב"ם (פפנס פ"ד סט"ז) כתב, שהחסידים הראשונים היו 

שוהין שעה אחת קודם תפלה ושעה אחת לאחר תפלה ומאריכין 
בתפלה שעה. ודייק בדבריו האמת ליעקב (קפפקי, ד"ס פ"ר) ששינה מלשון הברייתא 
שכתבה קודם שהיו מתפללים שעה אחת ולאחר מכן כתבה שהיו חוזרין ושוהין 
שעה אחת, ואילו הרמב"ם הקדים לכתוב שהיו שוהין שעה אחת אחר התפילה 
קודם שכתב שהיו מתפללים שעה אחת. וביאר שכוונת הרמב"ם להשמיע 
שחידושם של החסידים הראשונים היה רק בכך ששהו שעה אחת קודם ואחר 
התפילה, אבל מה שהיו מתפללים שעה אחת אין זה מחידושם אלא כך ראוי 
לכל אדם לנהוג, ולכן צירף וכתב לאחר הזכרת החסידים את שתי השהיות שזה 
מנהג רק שלהם ולאחר מכן כתב שהיו מתפללים שעה שזה מנהג כל האנשים, 
ומה שכתבה הברייתא שהחסידים הראשונים היו שוהים בתפילה שעה אף שכך 
ראוי לכל אדם, הוא מכיון שבאה להשמיע שביחד שהו שלש שעות לכל תפילה 

ותורתם היאך משתמרת וכוי. 


הטעם שהיו החסידים שוהים לאחר התפילה 


וחוזרין ושוהין שעה אחת. לגבי הטעם שכל אדם צריך לשהות אחר תפילתו, 
כתבו הרמב"ם (קפילס פ"ד סט") והמאירי (ד"ס סמפפל) שהוא כדי שלא 

תראה עליו התפילה כדבר שהוא רוצה למהר ולהיפטר ממנו. 
ובטעמם של החסידים שהיו שוהים שעה אחר התפילה כתב הצל"ח (ל"ס 65), 
שבה היו שוהים ומהרהרים בליבם על גדולת הקב"ה ושפלות האדם, 
ומתוך כך היו באים לידי הבנה שאין האדם ראוי שתתקבל תפילתו למעלה, 
ומחמת כן לא היו מעיינים בתפילתם שהיא ראויה להתקבל ולא היו באים לידי 

שברון לב, שאמרו לעיל שהוא מגיע למי שמאריך ומעיין בתפילתו. 
והנפש החיים (שער כ פי"ד) ביאר שענין התפילה הוא להעלות ולמסור ולדבק 
נפשו למעלה, וכשיעשה כן יחשב כאילו מסולק מזה העולם עד שגם 
לאחר התפילה יקשה לו מאוד לפנות מחשבתו לעניני העולם, ויראה בעיניו 
כאילו יורד מאיגרא רמא לבירא עמיקתא, ומטעם זה היו החסידים שוהים גם 
לאחר התפילהטי. 


סברת הגמרא שאין לחסידים די זמן לשמר את תורתם ולעסוק במלאכתם 
וכי מאחר ששוהין וכו'. הקשה החתם סופר (ד"ס תסיליס - סלפעון), מהיכן ידעה 


על שעה מועטת, ואם כן פשוט שנותר להם זמן רב ללמוד ולעשות מלאכתםסה. 
ועוד הקשה, לפי מה שביאר במקום אחר, שמה שרמזו מהכתוב (פוג ג יג) 'ישנתי 
אז ינוח לי' שתיבת 'אז' היא בגימטריא שמונה, ובאה לרמז שיישן שמונה שעות 
ביום, הכוונה לכל צרכי העולם הזה והם אכילה, שתיה, מלאכה ושינהסו, אם 
כן לאחר תשע שעות של תפילה נותרו עדיין שבע שעות שבהם יכלו החסידים 
הראשונים לעסוק בתורה ומדוע שאלו כיצד תורתם משתמרת. ותירץ, שכשהיו 
החסידים שוהין קודם תפילתם היו עוסקים בהעלאת העולמות עם נשמותיהם, 
ולאחר התפילה היו שוהים כדי לעסוק בהורדת השפע והעולמות, והעושה כן 
שלש פעמים ביום זוכה לצירוף מספר 'תעז'ל', ומי שבא לכך או שמסתלק מן 
העולם או שיוצא לתרבות רעה, מלבד מעט מן החסידים שיכולים לעמוד בכך, 
וזו שאלת הגמרא כיון שהיו שוהין ועוסקים בתיקונים אלו והגיעו למדרגת 
'תעז', אם כן היו צריכים להסתלק מן העולם, וכיצד מלאכתם נעשית, ואם לא 
הסתלקו מן העולם עליהם לצאת לתרבות רעה וכיצד תורתם משתמרת, ועל כך 
תירצה הגמרא שמתוך שהם חסידים היו יכולים לעמוד בדרגה זו בלי להיענש 
במיתה או תרבות רעה ולכן יכלו להמשיך לעסוק בתורה ובמלאכתם. 


התורה למעט שלימוד זה הוא רק לחסידים. ועוד שכתוב 'אך צדיקים' ותיבת 'אך' באה למעט את 
שאר האנשים שאינם צדיקים. ועוד מוכח מהמשך הכתוב "ישבו ישרים' ושאר בני אדם שאינם 
חסידים אינם נקראים 'ישרים'. והטעם לכך שלא לכל אדם ניתן רשות לעשות כן, הוא כמו שהקשתה 
הגמרא בהמשך 'וכי מאחר ששוהין וכו' תורתן היאך משתמרת ומלאכתן היאך נעשית', ומה שתירצה 
שייך רק בחסידים ש'מתוך שחסידים הם תורתם משתמרת ומלאכתן מתברכת'. והברכת יהושע (ד'"ס 
מסיליס) נתן טעם בדרך צחות מדוע נפסק [ראה רמב"ם (תפלס פ"ד סט"ו) וטור (פו"ת פיי 5ג)] שבזמנינו 
אין צריך לשהות שעה שלימה רק מעט, מכיון שהטעם שהיו שוהים קודם התפילה הוא כדי לראות 
בשפלות עצמם, ולאחר התפילה היו שוהים כדי להתבונן שאינם ראויים שתתקבל תפילתם ולא 
יגיעו לעיון תפילה וכמו שביאר הצל"ח (ד"ס 65), ולכן רק החסידים שהיו בדרגות גבוהות הוצרכו 
לזמן רב להבחין בשפלותם, אבל אנו מיד כשנתבונן בעצמנו נבחין בשפלותנו ואין צריך לכך זמן 
רב. סג.והחתם סופר (ד"ס פפידיס - הרלעון) ביאר שהשהייה קודם התפילה היא כדי להעלות העולמות 
עם נשמותיהם ולאחר התפילה השהייה היא כדי להוריד השפע והעולמות. ובספר חדשים גם ישנים 
(ד"ס ססיליס) ביאר, ששהייתם קודם התפילה היתה כדי להעלות את תפילתם מעולם העשייה לעולם 
היצירה, ומעולם היצירה לעולם הבויאה, עד לעולם האצילות, ולאחר תפילתם היו שוהים כדי 
להוריד מעולמות אלו. סד. מטעם זה פירשו גם תלמידי רבינו יונה (ל: ד"ס פפידיס) שהכוונה לשעה 
ממש. | סה. ובשו"ת חתם סופר ףי" פ" קש) תירץ על קושיא זו, שהרי כל אדם חייב לשהות 
שעה מועטת קודם התפילה, ואם נפרש שגם החסידים היו שוהים רק שעה מועטת מה החידוש 


ברכות לב: 


ביאורים 


והגר"י בלזר (ל3 סו מ" עמ' ער) העיר, לפי הידוע על הגר"א שהיה אוכל ארבעה 

כזיתים ביום והיה ישן שתי שעות ביממה, ואם כן ודאי שגם לחסידים 

הראשונים היה די בשלש שעות לצרכי גופם, ואם בתפילתם היו עוסקים עוד 

תשע שעות נמצא שנותרו להם עוד שתים עשרה שעות פנויות בכל יום ללמוד 

תורה, ומדוע שאלו בגמרא תורתם כיצד משתמרת. ואמר, שמכך מוכח גודל 

הצורך לעמול ולהתמיד בתורה עד שמי שלומד רק שתים עשרה שעות ביממה 
תמהים עליו בגמרא שאין בכך די וכיצד תשתמר תורתו. 


גם לפי הסובר שתפילת ערבית רשות החסידים היו שוהים תשע שעות בכל יום 
בתפילה 


תשע שעות ביום בתפלה. מכך שאמרה הגמרא שהיו שוהים בכל יום תשע 

שעות לתפילתם, מוכח שסברה שהיו מתפללים שלש תפילות בכל יום 
וכל תפילה היתה שלש שעות, ונמצא שהגמרא כאן סוברת בפשיטות כפי השיטה 
שתפילת ערבית חובה, וכתב בספר חדשים גם ישנים (ל"ס פטע) שזה לא כפי 
הסובר לעיל (מ:) שתפילת ערבית היא רשות. אמנם כתב שאפשר לדחות קושיא 
זו, שכאן מדובר על חסידים שמן הסתם היו מתחסדים ומתפללים גם תפילת 
הרשות. ועוד אפשר לומר לפי תוספות לעיל (כו. ל"ס טעס) שגם לפי הסובר 
שתפילת ערבית רשות, זה רק לגבי שתדחה מפני מצוה אחרת, אבל אין לבטלה 
לחינם, ומשום כך החסידים שלא היתה להם סיבה לבטלה היו מתפללים אותה 

בל יום. 


רק על החסידים יש להקשות כיעד תורתם משתמרת ומלאכתם נעשית 


תורתן היאך משתמרת ומלאכתן היאך נעשית. הקשה העמודי עולם (ענוד 
סתולס ד"ס פית6), מדוע שאלה הגמרא שאלה זו רק על החסידים 
הראשונים, ולא שאלה כן מיד לאחר שהובאה הברייתא הקודמת שהמתפלל צריך 
שישהה שעה אחת קודם תפילתו ושעה אחת אחר תפילתוס". והשיטה מקובצת 
(ד"ס מפון) כתב, שמה שאמרה הברייתא המדברת בשאר בני אדם שצריך שישהו 
שעה אחת, אין הכוונה שעה דווקא אלא די להם שהם שוהים רק שעה מועטת 
קודם ואחר תפילתם ולכן יש להם די זמן לעסוק בתורתם ובמלאכתםטט. 

והעמודי עולם תירץ, ששיטת הרמב"ם שאדם צריך לחלק את היום לשלשה 
חלקים שוים, ובחלק אחד שהוא שמונה שעות יעסוק בעבודת הבורא, 

ובחלק אחד של שמונה שעות יעסוק לפרנסתו, ובחלק הנותר של שמונה שעות 
יישןץ, ולפי זה מיושב שבברייתא הקודמת שדיברה על שאר בני אדם לא אמרו 
כמה זמן צריכה להימשך התפילה עצמה אלא רק שצריכים לשהות שעה לפניה 
ושעה אחריה, ויתכן שהתפילה עצמה היתה קצרה כמו שכתב הטור (פו"ת פיי 6 
ס"ל) אחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוון את לבו בתחנוניו, ונמצא שהזמן 
השייך לתפילות בכל היום היה כשש שעות ומחצה או פחות, ואם כן נשארו 
להם כשעה ומחצה לעסוק בתורה ושמונה שעות לעסוק בפרנסתם ועוד שמונה 
שעות לישן, אבל החסידים הראשונים ששהו תשע שעות בתפילה, לא נשאר 
להם זמן בכדי לעסוק בתורה להתפרנס ולישן, ולכן שאלה הגמרא תורתם היאך 

משתמרת ומלאכתן היאך נעשית. 


שאלת הגמרא איך תורתם משתמרת ולא מתי נלמדת 


שם. הענש יעקב (ד"ה תורתן) ביאר, ששאלת הגמרא היתה דווקא איך תשתמר 

התורה שכבר למדו, ולא שאלה כיצד הם מספיקים עוד ללמוד, שכיון 

שהיו בדרגת חסידים בודאי שכבר למדו תורה הרבה, שהרי אמרו (6:ופ פ"כ מ"ס) 

ולא עם הארץ חסיד, ועל כן השאלה היא רק כיצד עשו שלא תשתכח תורתם 
שכבר למדולא. 

וכן כתב הבן יהוידע (ד'"ס פורפס), שאפשר לומר שאכן לאחר שהגיעו להנהגת 

חסידות זו של תשע שעות בתפילה לא היו מספיקים עוד ללמוד, וכל 


במעשיהם יותר משאר אדם. סו. אמנם האליה רבה (ס" קט סק") וכן העמודי עולם (עעוד סתולס 
ד"ס פית6) [הובא בהמשך] כתבו, ששמונה שעות יהיו לפרנסתו מלבד שמונה שעות השינה ונתנו לזה 
סימן מהכתוב (יסופע 5 5) 'אז תצליח'. סז. ראה שם בדבריו בהרחבה. סח.ובשאר בני אדם 
לא שייך תירוץ הגמרא שמתוך חסידותם תורתם משתמרת ומלאכתם מתברכת, שהרי אינם חסידים. 
סט. הברכת דוד (ד"ס פפיזיס) כתב חילוק נוסף בין שאר בני אדם לחסידים הראשונים, ששאר בני 
אדם היו שוהים ומכוונים את ליבם בביתם קודם שבאו למקום תפילתם, אבל החסידים הראשונים 
היו מכוונים את ליבם שעה אחת במקום שבאו להתפלל בו [וכן כתב רש"י במשנה לעיל ((: ד"ס 
טוסץ)], ועל כך הביאו ראיה מהכתוב 'אשרי יושבי ביתך' שבדווקא עשו כן בבית שהתפללו בו, ועל 
כך נאמר 'אשרי' שזהו שבח ומעלה ולא מעיקר הדין, וכן לאחר תפילתם היו שוהים בבית תפילתם 
וזה נלמד מהכתוב 'ישבו ישרים את פניך' ותיבת 'ישרים' מוכיחה שזו מעלה מיוחדת ואינה חובה 
לכל אדם. | ע. והביא לכך סימן שמצאנו כתוב (יסועע 5 ת) 'אז תשכיל', 'אז תצליח' (ס) ו'אז ינוח' 
(ליו ג ), ותיבת 'אז' בגימטריא היא שמונה, וזהו סימן שלכל אחד מהדברים האלו צריך ליתן 
שמונה שעות ביום. | עא.וכתב שמכך יש ללמוד דרך בהנהגת האדם, שלא ינהג במנהגי חסידות 
יותר מדאי קודם שימלא את כריסו בתורה, ורק לאחר שלמד הרבה תסייע לו החסידות לשמור על 
תורתו. וכתב שעוד יש ללמוד ממה שאמרו על החסידים הראשונים שהיתה מלאכתם מתברכת, 
שאין לאדם לעשות את תורתו מקור להתפרנס ממנו, אלא יעסוק מעט במלאכה ובזכות חסידותו 
יתברך המעט ויספיק לכל צרכו. 


ילקוט 


תורתם היא רק ממה שלמדו קודם הנהגה זו, צפהקהשאלה היא רק כיצד הצליחו 
לשמור את תורתם ולחזור עליה שלא לשוכחה. 

ובגליוני הש"ם (ד"ס סמתפננ) הקשה על מה שכתב רש"י בספר הפרדס (פיכוס פפינופ), 

שבשעה שהיו שוהים אחר התפילה בבוקר היו מביאים לפניהם ספרים 
והיו קוראים בתורה ובנביאים ובמשנה ובשמועות, שאם כך שהיו לומדים כל 
בוקר בשהייה שלאחר התפילה, מדוע שאלה הגמרא וכי מאחר ששוהין תשע 
שעות בתפילה תורתם היאך משתמרת, והרי לאחר התפילה בבוקר עסקו בתורה. 
ותירץ, שהלימוד שלאחר התפילה היה דבר קבוע לציבור ולא היו יכולים לשנות 
כל אחד מה שרצונו ללמוד, ועל זה שייך לשאול כיצד השתמרה תורתם שלמדו 
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בירושלמי משמע שתורתם של החסידים היתה מתברכת ומתווספת 


תורתם משתמרת. בירושלמי (פ"ס ס" מ.) הגירסא היא 'על ידי שהיו חסידים 

היתה ברכה ניתנת בתורתן וברכה ניתנת במלאכתן'. ומשמע מכך שלא 
רק שתורתם משתמרת ואינם שוכחים מה שכבר למדו כמו שאמרו כאן, אלא 
יותר מכך שהיא מתברכת ומתווספת. וכתב המגיה בספר הגהות מהרש"ם (ל"ס 
מפוך) שכך משמע בשבת (קנ.) שאמרו 'תלמידי חכמים כל זמן שמזקינין חכמה 
נתוספת בהם'. ומכך הקשה על דברי האור החיים (כלפטית מז כע) שכתב שבדווקא 
אמרו במסכת קנים (פ"ג מ"ו) שדעתם של זקני תלמידי חכמים 'מתישבת' עליהם 
משום שבכך משמע שאין היא כדעתם של זקני עמי הארץ שהיא מיטרפת אבל 
שלהם מתישבת אמנם אין היא מתווספת עליהם אלא לעולם כח השכל והתבונה 

יאפס. 


כשעושים רעונו של מקום זוכים לעשיית המלאכה על ידי אחרים 


ומלאכתן מתברכת. כתב המניה בספר הגהות מהרש"ם (דיס מתוך), שאמרו לקמן 

(ס:) בזמן שישראל עושין רצונו של מקום מלאכתן נעשית על ידי 

אחרים, ויש לומר שדרגה זו של עשיית רצונו של מקום היא יותר גדולה מדרגת 

החסידים, ומשום כך מלאכת החסידים רק היתה מתברכת, ואילו אלו שעושים 
רצונו של מקום מלאכתם נעשית על ידי אחריםעב. 


הטעם שמתוך שחסידים הם תורתם משתמרת ומלאכתם מתברכת 


שם. בטעם שזכו החסידים הראשונים שתורתם תשתמר ומלאכתם תתברך, ביאר 

החתם סופר (ד"ס ססידיס - סטני), שהוא משום שהיו שמחים בעשיית המצוות, 
וכך מוכח מהכתוב (לנליס כפ מו-מפ) 'תחת אשר לא עבדת את ה' אלהיך בשמחה 
ובטוב לבב מרב כל ועבדת את איביך' שמי שאינו שמח בעבודת המצוות יעבוד 
את אויביו, ואם כן הוא הדין להיפך שהעובד בשמחה וטוב לבב יעבדוהו 
האויבים כמו שכתוב (שעיס ספ ס) 'ועמדו זרים ורעו צאנכם', וכמו כן לא ישלוט 
בו שר של שכחה, ונמצא שעל ידי שמחה זו מלאכתו מתברכת על ידי אחרים 
ותורתו משתמרת. וכך גם רמוז בכתוב (פסילס קיט יל-מז) 'בדרך עדותיך ששתי 
כעל כל הון, בפקדיך אשיחה ואביטה ארחתיך, בחקתיך אשתעשע לא אשכח 
דברך', שאמר דוד שעל ידי ש'בדרך עדותיך ששתי' כלומר ששמחתי בעבודת 
השם, הגעתי ל'בפקדיך אשיחה ואביטה ארחתיך' כלומר שבעת השיחה שהיא 
תפילה [כמו שאמרו לעיל (כו)] היה קרוב לרוח הקודש שרואה מה נעשה למעלה 
ולמטה, שאת זה משיגים על ידי השהייהל, ועל ידי שמחה זו גם 'בחקתיך 
אשתעשע' כלומר שהיו מזונותיו מוכנים לו על ידי שעשוע ובלא טרחה [וכמו 
שאמרו בביצה (ט.) ש'חק' הוא לשון של מזון], וגם 'לא אשכח דברך' שהיתה 

תורתו משתמרת. 


איסור הפסקה בתפילתו שלא במקום סכנה 


לא שנו אלא למלכי ישראל אבל למלכי עכו"ם פופק. כן פסק השו"ע ו" 

סי' קד ס") שלא יפסיק בתפילתו ואפילו אם מלך ישראל שואל בשלומו, 
אבל אם מלך עכו"ם שואל בשלומו ואינו יכול לקצר בתפילתו או לנטות מן 
הדרך, יפסיק בתפילתו. ומכך דייק בשו"ת שבט הלוי (פ"י סי כננ ופ ג) כמבואר 
במגן אברהם (סי 3 פק"כ), שרק משום חשש סכנת נפשות מותר להפסיק בתפילתו, 
ולכן הורה לחבר בארגון הצלה שבאמצע תפילתו שומע קריאת הצלה לחולה 


עב. והביא ששמע בשם מהר"ש מבעלז ז"ל ראיה לכך, מנוסח ההלל שאומרים בו 'וחסידיך צדיקים 
עושי רצונך', ומשמע שלא כל החסידים הגיעו למעלה זו של עושי רצונך שהיא מעלה יותר ממעלת 
החסידים. ‏ עג. שעל ידי השהייה היו מתפשטים מהגשמיות עד קרוב לדרגת רוח הקודש. 
עד. אמנם אם אוחז בקריאת שמע לאחר פסוק ראשון שדינו כתפילה, מותר לו להפסיק באמצע 
קריאתה גם כשאין בכך סכנת נפשות. עה. וכמו שאמרו בכתובות (ש.) אין לך דבר שעומד בפני 
פיקוח נפש אלא עבודת כוכבים וגלוי עריות ושפיכות דמים בלבד. | עו. ר"י מלוניל (ד"ס 65), 
תלמידי רבינו יונה והריטב"א (ד"ס 6). עז. ראה בגמרא לעיל (כט). והצל"ח |ד"ס 66) כתב, 
שבברייתא כאן אמרו לקצר שמשמע שיקצר בכל ברכה וברכה ולא שיאמר הביננו, משום שמדובר 
שבאמצע תפילתו ראה את האנס, ואם כבר התחיל לומר ברכת 'אתה חונן' שוב אינו יכול לומר 
'הביננו' כמבואר לעיל (ש.) שתיקנו שבע ברכות ולא שמונה, ולכן אמרו שיקצר בכל הברכות. 


ברכות לב: 


ביאורים 


שלא 


סכנת נפשות, כך גם לצורך אחריםץז. 


הקושיא מהברייתא דווקא על רב יוסף שלא חילק אם יכול לקער 


מיתיבי המתפלל וראה אנם. כתב המילי דברכות (מפיסק, ד"ס מיפיני), שאין 

לפרש שהמקשה סבר שגם כשיש סכנת נפשות אין לו להפסיק 
מתפילתו, כיון שפשוט שאין דבר העומד בפני סכנת נפשותלה, אלא קושייתו 
היתה משום שהבין שרב יוסף דיבר גם באופן שהמתפלל יכול לקצר את תפילתו 
ואף על פי כן אמר רב יוסף שיפסיק את תפילתו בפני מלך עכו"ם, ועל כך 
הקשה מהברייתא ששנינו שיקצר ולא יפסיק, ותירצה הגמרא שרב יוסף דיבר 

באופן שאינו יכול לקצר. 

ובטעם שלא הקשה המקשה על המשנה ששנינו שאפילו המלך שואל בשלומו 

לא ישיבנו, מהברייתא שכתבה שיקצר, כתב הבאר אליעזר (ד'ס 0"5, 
שהבין המקשה שאפשר לחלק ולהעמיד את המשנה באופן שאינו יכול לקצר, 
ואין המשנה צריכה לפרש את כל החילוקים והאופנים שבהם מדובר, אבל על 
דברי רב יוסף שחילק בין מלכי ישראל למלכי עכו"ם הקשה מכך שלא חילק 
גם בין יכול לקצר לאינו יכול לקצר, מהברייתא שצריך לקצר, ועל כך תירצה 

הגמרא שרב יוסף דיבר רק באופן שאינו יכול לקצר. 


מה הוא הקיצור בתפילה 


הא דאפשר לקצר. כתב רש"י (ד"ס ס6), שאפשר לקצר הוא באופן שעומד סמוך 

לגמר תפילתו. וכתב הרשב"ץ (ד"ס ספ), שמשמע מדבריו שהקיצור הוא 

שימהר לסיים תפילתו, אבל לא שידלג על חלק מהתפילה. וכמה ראשוניםעו 

כתבו שמקצר בברכות. והרא"ה (ד"ס 66) כתב, או שיקרא בחופזה או שיקצר 

ממש בברכות, או שיאמר 'הביננו'ץז. 

וכיצד מקצר בברכות, פירש ר"י מלוניל (ד"ס ס) שיאמר מכל ברכה רק את 

חתימתה, כגון ברוך חונן הדעת. ותלמידי רבינו יונה והריטב"א (ל"ס 5) 

פירשו שיקצר באמירת הברכות ויאמר רק את פתיחתם וחתימתם, וכן פסק 
השו"ע (פו"ס סי קד ס") שהקיצור הוא שיאמר תחילת כל ברכה וסופה. 


כיצד הותר לחסיד לסמוך על הנס ולא לענות שלום לשר 


ולא החזיר לו שלום. הקשה הט"ז (פו"פ סי סו סק"), כיצד סמך אותו חסידעח 
על הנס שיקרה לו ולא יהרגנו השר, וכיצד הותר לו להכניס את עצמו 
בסכנהעט. והוסיף להקשות מה הועיל החסיד בתירוצו לשר על מה שהקשה לו 
שעבר על ציווי 'ונשמרתם מאד לנפשותיכם' (לנריס ד טו). ונאמרו על קושייתו 
כמה תירוציםפ: 
א. הט"ז תירץ, שבכך שאמר החסיד המתן לי עד שאפייסך בדברים, רמז לשר 
שידע שאין החוק מחייב להורגו מיד, אלא צריך לשמוע קודם מה יש לו 
לענות, ועל כך סמך שכשישאלו למה עשה כן יפייסו בדברים. 
ב. המגן אברהם (סי קד סק") תירץ, שהיה החסיד בטוח שיקבל השר תשובתו. 
וביאר המחצית השקל טס) שכוונתו שהחסיד הכיר את טבעו ומהותו של 
השר וידע שלא יהרגנו לפני שישאלנו למה לא השיבו וגם ידע שהוא משכיל 
ויקבל את פיוסו. וכעין זה כתב הצל"ח (ל"ס מעטס), שכיון ששמע החסיד שהשר 
הקדים לו שלום, הבין שיש בו מידת הענוה, ועל כך סמך שלא ימהר להורגו 
לפני שישמע מה יש לו לענות ובטח בכך שיוכל לשכנעו בצדקת טענתו שאמר 
לו אחר כך. 
ג. והקשה החכמת שלמה (עס ד"ס %) על תירוצם של הט"ז והמגן אברהם, כיצד 
היה יכול החסיד להיות בטוח בדבר שתלוי בבחירתו של השר. ולכן תירץ, 
לפי מה שאמר השר לחסיד 'מי היה תובע את דמך מידי', שעיקר טענתו היתה 
שהוא נחשב כמאבד את עצמו לדעת בכך שמקפיד על דבר שאינו חייב למסור 
עליו את נפשו, ועל כך ענה לו החסיד שכיון שעשה כן לכבוד הקב"ה, אף 
שאינו חייב למסור על כך נפש מכל מקום אין זה נחשב לאיבוד עצמו לדעת. 
ד. ועוד תירץ, שכשעומד בתפילה הרי הוא נחשב כעומד לפני המלך, ובדרגה 
זו אפילו דבר קטן נחשב לקידוש השם כמו בדרגה של שלש עבירות שנאמר 
בהם שיהרג ולא יעבור, ועל כן סבר החסיד שאין לו לענות שלא לזלזל בכבוד 
מלכו של עולםפא. 


עח. כתב רב נסים גאון (ד"ס תנ) שבבבא קמא (קג:) אמרו, שבכל מקום שהוזכר מעשה בחסיד אחד 
הוא או רבי יהודה בן בבא או רבי יהודה ברבי אילעאי. עט. והעין אליהו (ד"ס פטו) כתב, שלפי 
דעת השו"ע (יו"ד סי קט ס"פ) שבכל עבירות שבתורה אם רוצה להחמיר על עצמו וליהרג ולא לעבור 
עליהם רשאי, מיושב כיצד החמיר החסיד על עצמו. וראה גם במגן אברהם (פ" קד סק"). 5. וחלקם 
מיישבים רק את קושייתו הראשונה. | פא. והביא לכך ראיה, ממה שהביאה הגמרא לעיל (ו06 
מעשה במי שהתפלל מאחורי בית הכנסת ולא סובב את פניו לכיוון בית הכנסת ובא אליהו הנביא 
והרגו, ומזה שהרגו נראה שכך היה ראוי לעשות לו על פי דין, ומוכח שבשעת התפילה נחשב 
המתפלל כעומד לפני המלך שמקפידים עליו ביותר ומגיעה לו מיתה גם על דבר שנראה כקל. 
וראה שם שהוסיף לבאר שנחשב כמורד במלכות וכעין עבודה זרה שבזה הדין יהרג ואל יעבור, 
וכמו כן כשמדבר עם אחר לפני המלך. 


שלב 


ילקוט 


ה. והשדה יצחק (ל"ס מעסס) ביאר שהחסיד סבר שלא יהרגנו משום שמסתבר 
שהחסיד לא עמד להתפלל באמצע הדרך, כיון שאמרו לקמן (6) שמי 
שמתפלל בבקעה הוא חצוף, ופירשו תוספות (פס ד"ס פניף) שבקעה היא מקום 
שהולכי דרכים רגילים לעבור שם, ולכן נראה שהחסיד התפלל במקום צדדי, 
ובכך מדויק הלשון 'בא שר אחד' ולא אמרו 'עבר שם שר', כיון שהשר בא 
במיוחד למקום תפילתו שלא היה בדרך הרגילה, לומר לו שלום, ומכך הבין 
החסיד שאין זה מלך שאין דרכו לבוא למקום של אחרים לומר להם שלום, 
וגם אין זה אנס מכך שהקדים לו שלום, ועל כך סמך שמדובר באדם חשוב 
ויכול להמשיך בתפילתו ולא להשיב לו שלום. 
ו. ובמעשה רב החדש (פות נג) הביא בשם הגר"א שדקדק, במה ששאל החסיד 
את השר 'מה היו עושים לך', שבכך בא לבאר מדוע סיכן את עצמו, ולכן 
אמר לו כשם שאם אתה היית עושה זאת לפני המלך היה חותך את ראשך, כך 
בידי שמים, ועדיף שתהרגני משאתחייב מיתה לשמים ח"ו. 
ז. החתם סופר (ד"ס מעטס) תירץ, שדברים התלויים במעשה של האדם כמו חולה 
שצריך לקחת תרופות אין לו לתלות בטחונו בזכות מצוותיו אלא צריך לעסוק 
במה שבידו לעשות כדרך העולם, אבל בדברים התלויים רק בידי הקב"ה אין 
לעסוק בעצמו אלא יתלה בטחונו בקב"ה שיראה את זכויותיו, ומשום כך סבר 
החסיד שאמנם אם היה זה שבא מולו אנס סתם היתה עליו חובה לענות לו 
כדי שלא יהרגנו שכך דרך העולם שלא להכעיס את האנסים, אך מכיון שבא 
מולו שר שדרגתו כמלך שעליו נאמר (פפלי כ 6 'לב מלך ביד ה' על כל אשר 
יחפץ יטנו', אם כן אין בידו להועיל כלום אלא הכל תלוי רק ברצונו של 
הקב"ה, ועל כן יכול לבטוח בקב"ה שלא יקרה לו כלום אלא ימשיך בתפילתו 
ולא יענה לו. 
ח. הדברי שאול (כסלו"נ, ד"ס סמתן) תירץ, שהחסיד לא סמך על הנס, אלא שלא 
הרגיש ולא שמע כלל שהשר נתן לו שלום, וזה מה שהשיב לו שמי שעומד 
לפני מלך בשר ודם אינו שומע מה שסביבו מרוב פחדו מהמלך, וכל שכן הוא 
שעומד לפני מלך מלכי המלכים שלא הבחין בשר מרוב דבקותו בקב"ה 
והתפשטות הגשמיות שלו. והבן יהוידע (ד"ס ען) כתב גם לתרץ בדרך זו [שהיה 
טרוד בתפילתו ולא שמע שנתן לו שלום] רק שביאר שפייסו בדבר אחר ולא 
אמר לו האמת כיון שחשב שלא יאמין לו לכך שלא שמעו. 
ט. העין אליהו (ד"ס פט) תירץ, שאמנם אם היה המלך שואל בשלומו היה החסיד 
חייב להפסיק ולענות לו, אלא שכיון שלא היה זה מלך אלא רק שר, לא 
חשש שיהרגנו כיון שאין דרגתו מתירה לו לעשות זאתפג, וכך רמז לו בתשובתו 
שאף הוא אם היה עומד לפני המלך ומשיב שלום לחבירו היו חותכים את 
ראשו כיון שהוא כפוף לכבודו של המלך, ומשום כך לא השיב לו שלום. 
י. הבן יהוידע (ד"ס נפן) תירץ, שהחסיד לא ראה מי אמר לו שלום, וחשב שהוא 
סתם אדם שגם אם לא יענה לו הוא לא יכול להזיק לו, או שחשב שהוא 
יהודי שלא יענישו על כך שלא הפסיק באמצע תפילתו. 


הטעם שכינה השר את החסיד ריקא 


אמר לו ריקא. ביאר הבן יהוידע (ד"ס 06, מדוע כינה השר את החסיד דווקא 

בכינוי 'ריקא', משום שטען עליו שבכך שסיכן את עצמו שיוכל השר 

להורגו הוא נחשב כמי שמאבד את עצמו לדעת שהוא ריק מהמצוות ואין לו 

חלק לעולם הבא9', ועוד פירש שגם אם יקרה לו נס שהשר לא יהרגנו, הרי 
שמהשמים ינכו לו מזכויותיו בעבור שנעשה לו נס. 


הלימוד מכתובים אלו לגבי חובת שמירת הגוף 


כתוב בתורתכם רק השמר לך ושמור נפשך. ביאר המהרש"א (מ"b‏ ד"ס כתיכ), 
שאף שכתובים אלו לא נכתבו בתורה ללמד על החובה להיזהר ולשמור 

את הנפש שלא תינזק, אלא הכתוב (דניס ד ע) 'רק השמר לך' נכתב כאזהרה 
שלא לשכוח את התורה, כמבואר בהמשך הפסוק 'פן תשכח את הדברים' וגו', 
וכמו שלמדו מכתוב זה באבות (פ"ג מ" 'כל השוכח דבר אחד ממשנתו מעלה 
עליו הכתוב כאילו מתחייב בנפשו', והכתוב (פס ד עו) 'ונשמרתם מאד לנפשתיכם' 
נכתב כאזהרה שלא לעשות פסל, כמבואר שם (ד טז) 'פן תשחתון ועשיתם' וגויפז, 
מכל מקום ניתן ללמוד מהם גם אזהרה על שמירת הנפש מדברים המסוכנים, 
וכמו שדרשו (שועופ (ו.) מהכתוב 'רק השמר לך' איסור שלא לקלל את עצמו 

מחמת הסכנה שיש בכך. 

ובחידושי מהרי"ץ (ד"ה ת"כ) ביאר, שכל צער וחולשת הגוף גורמים ממילא גם 
קצת לשכחת התורה, כמו שמצאנו (פעטפ י:) שהצום מחליש וגורם 

שלא יוכל ללמוד כראוי, ומשום כך אף שבאבות פירשו את הכתוב 'רק השמר 
לך' שיזהר מלשכוח את התורה שעל ידי זה מתחייב בנפשו, מכל מקום יש 


פב. גם מדברי המהרש"א (מ" ד"ס כפינ) נראה שכוונתו לתרץ כן. | פג. ראה המקור לזה בעבודת 
עבודה (ע"ז יפ. ד"ס 05 ובשו"ת האלף לך שלמה (י"ד סי פכ). ‏ פד. וכן הקשה המנחת חינוך (פטס 
מקמו פֿות &), והוסיף שאמנם על השר אין להקשות מהיכן למד לפרש כך את הכתוב, כיון שהוא 


ברכות לב: 


ביאורים 


לפרשו גם על הזהירות שלא לצער את גופו כדי שלא תיגרם בכך שכחת התורה. 
אמנם לגבי הכתוב 'ונשמרתם מאד לנפשתיכם' אין לפרש כך כיון שהוא לא 
מדבר על הזהירות משכחת התורה אלא על הזהירות מעשיית פסל ואם כן כיצד 
אפשר ללמוד ממנו לזהירות על שמירת הגוף, ושמא כוונת הכתוב להזהיר 
שישמור גופו שלא יבוא לידי כך שיצטרך לרפאות את גופו על ידי עבודה זרה. 
והאמת ליעקב (קפפקי, ד"ס 6" כתב, שבאמת כיון השר הזה לפירוש האמיתי, 

שהרי הרמב"ם ,כו וטמיכת סנפס פי" ס"ד) כתב שמהכתוב 'השמר לך 
ושמור נפשך' לומדים שכל מכשול שיש בו סכנת נפשות מצות עשה להסירו 
ולהישמר ממנו ולהיזהר בדבר יפה יפה. כלומר שדרש את הכתוב הזה לגבי 
שמירת הנפש מסכנות. וכן העתיק השו"ע (סו"ע סי תס ק"פ) דין זה. וכתב בהגהות 
הגר"א שם (ס"ק ו) שמקורו מהגמרא כאן. וממה שלמדו באבות אזהרה לשכחת 
התורה, אין סתירה לפירוש זה, שבאמת נאמר כאן אזהרה זו, אך כיון שהכתוב 
מפרש שאם ישכח הרי הוא מסכן עצמו ומתחייב בנפשו, ממילא מבואר שאסור 

לסכן את עצמו. 


טענת השר מחמת שני הכתובים 


שם. הקשה הבינה לעתים (לדכום ט), מדוע הוצרך השר להוכיח את החסיד משני 
כתובים, ולא היה די לו בכתוב אחד. ועוד הקשה, על מה שאמר לו מי 

היה תובע את דמך מידי', שמשמע מכך שאין תביעה על החסיד בכך, אלא רק 
שהשר לא יענש, ומדוע לא אמר לו טענה יותר חזקה שאם היה הורגו הקב"ה 
יתבע את החסיד עצמו על שגרם לכך. ועוד הקשה, מה ביאור תשובת החסיד 
שאמר לו 'המתן עד שאפייסך בדברים', מדוע הוצרך לבקש שימתין, וגם מה 
כוונתו שהוסיף לומר 'בדברים'. ועוד מה הוא החידוש שהשר התפייס 'מידי. 
ותירץ, שהשר הבין שהתורה כתבה שני כתובים כיון שאחד בא ללמד שאסור 
לסכן את נפשו בסתם, והשני מלמד שגם בעבירות שדינם יעבור ואל 

יהרג אסור לסכן ולמסור את נפשו כדי להישמר מהם, אמנם בפרהסיא בפני 
עשרה מישראל יהרג ואל יעבור, ולכן אמר לחסיד את שני הכתובים להוכיחו 
שאסור לו לסכן את נפשו לצורך מצוה שדינה יעבור ואל יהרג, והוסיף לו אם 
הייתי הורגך לא היה מי שיבקש את דמך, כלומר לא היה כאן שום יהודי שהוא 
מאנשי גאולתך, ואין זה בפרהסיא שתאמר שהנך מצווה למסור נפשך, וכשראה 
החסיד שהשר חושב עצמו לחכם ומבין בתורה, אמר לו שימתין ויראה שיפייסו 
בדברים פשוטים אף שאינם מדויקים [שהרי אין משלו דומה למקרה זה, כיון 
שבמשל המלך לא ציוה שלא להסתכן בשביל כבודו, וגם חבירו לא היה הורגו 
על שלא החזיר לו שלום] ומכל מקום הוא לא ירגיש בכך, וזהו גם החידוש 

שאכן השר בטיפשותו התפייס מיד ולא הבחין שאין המשל דומה לנמשל. 
והבן יהוידע (ד"ס כפוג) תירץ מדוע הוכיח השר משני כתובים, כיון שאת הכתוב 
ידק השמר לך' אמר תחילה משום שהוא כתוב ראשון, ואחר כך אמר 
לחסיד שאם יענה לו שמכתוב זה אין להוכיחו משום שהוא מדבר על יחיד 
שצריך להיזהר, אבל הוא עצמו צדיק גדול שזכותו היא כשל רבים, לכן הביא 
גם את הכתוב השני שמדבר אל הרבים שגם הם מצווים 'ונשמרתם מאד 
לנפשתיכם'. 


טענת השר על החסיד בכך שנתן לו שלום ולא החזיר לו שלום 


כשנתתי לך שלום למה לא החזרת לי שלום. הבן יהוידע (ד"ס כפנפתי) דייק 

בדברי השר, שלכאורה מה שאמר לו 'כשנתתי לך שלום' הוא מיותר, 
שהרי מכך שאמר לו למה לא החזרת לי שלום מובן ממילא שהשר אמר לו 
תחילה שלום והטענה על החסיד היא מדוע לא החזיר לו שלום שלא שייך 
לשון 'החזרה' אם לא הקדים השר לומר שלום. ועוד יש להבין מדוע הדגיש 
לומר 'לי', והיה יכול לומר רק 'מדוע לא החזרת שלום'. ועוד יש להבין שהיה 
די לומר 'מדוע לא החזרת' והחזרה היא על מה שאמר לו תחילה השר שלום. 
ותירץ, שמדובר שהיו ליד החסיד עוד אנשים, ולהם לא אמר השר שלום אלא 
רק לאותו חסיד, ולכן טען כלפיו 'כשנתתי לך' כלומר אע"פ שכיבדתי אותך 
יותר מאחרים לא החזרת שלום, ומה שהדגיש בטענתו שלא החזרת ליי, כוונתו 
היתה שלא ענית לי אף שאני שר גדול וחשוב וזהו זלזול בכבודי, ומה שאמר 
שלא ענה לו 'שלום', כוונתו שהרי ראוי שמי שאומרים לו ברכת שלום ישיב 
בתוספת ברכה ויאמר 'שלום וברכה' וכדומה, וטען השר על החסיד שהוא אפילו 

ישלום' לבד לא השיב לו. 


מדוע אמר השר בדווקא שהיה חותך את ראשו בסייף 


אם הייתי חותך ראשך בסייף מי היה תובע את דמך מידי. ביאר הכן 
יהוידע (ד"ס 65), שמה שדייק לומר לו דווקא 'בסייף' הוא משום שהשר 


היה מהמינים המהפכים את משמעות הכתובים, אבל על הרמב"ם (₪₪ ועפעילפ סנפס פי"% ה"ד) קשה 
מהיכן למד לפרש כך את הכתוב. ובודאי מצא מקום שנעלם מאיתנו. ובקומץ מנחה שם כתב, 
ששוב ראה שבגמרא בשבועות (נ.) דרשו פסוק זה על המקלל את עצמו, ומבואר שהיתה להם 


אהח19/06/2018 


ילקוט 


אמר לו אם הייתי חותך את ראשך בסייף שהיא הברכה שקיבלנו מן השמים 
על ידי יצחק, לא היה מי שתובע את דמך מידי, ומה שדייק לומר לו 'מידי' 
הוא לרמוז לו שיש להם כח בידים שנאמר עליהם (שס מ ככ) 'והידים ידי עשו' 
ואם כן לא יתבעוהו אף מן השמים. ובדרך נוספת פירש, שאמר לו שלא יכול 
לעמוד להילחם נגדו מכיון שהחסיד היה בידים ריקות והוא בא נגדו בחרבו. 
והוסיף עוד לבאר מה שלא אמר לו סתם שהיה הורגו אלא אמר לו שהיה חותך 
ראשו, משום שדרך החכמים לעטוף את ראשם בטלית, ולשר היתה צרות עין 
על זה, ולכן אמר לו 'אם הייתי חותך ראשך' המכובד בעיטוף. 


טעם שהמשיל החסיד את המשל על השר ולא על עצמו 


אילו היית עומד לפני מלך בשר ודם. בטעם שהמשיל החסיד בדבריו את 

השר אם הוא היה עומד לפני מלך בשר ודם, ולא אמר את המשל על 
עצמו אילו הייתי עומד לפני מלך בשר ודם, ביאר הבן יהוידע (ד"ס פֿע, שכיון 
שהזכיר במשל שהיו חותכים את ראשו בסייף, לא רצה לומר זאת על עצמו, 
כיון שאמרו (מו"ק =.) 'ברית כרותה לשפתים', כלומר שיש כח לדיבור היוצא 
מפי האדם לגרום שכך יהיה, ולא רצה לעורר על עצמו הקפדה בשעת הסכנה, 
אלא אדרבה גרם שהשר יאמר על עצמו שיחתכו את ראשו ובכך יגרום לעצמו 
הכנעת קליפתו שלא יוכל לעשות מה שחשב. ועוד יתכן שבכך רצה לרמוז לשר 
שאם יעשה לו מה שליבו חפץ, יש לו לחוש שכנגד כך גם עליו תיגזר גזירה 

זו, ומלכו יצוה לחתוך את ראשו בסייף. 


לג. 


מדוע הוסיף החסיד לשאול את השר מה היו עושים לך 


ואם היית מחזיר לו מה היו עושים לך. במעשה רב החדש (קות נג) הביא 

בשם הגר"א שדקדק, מדוע הוצרך החסיד לשאול את השר 'מה היו עושים 
לך', היה די שיאמר לו מיד את הקל וחומר להסביר מדוע לא ענה לו. ותירץ, 
שבכך בא ליישב כיצד היה מותר לחסיד לסכן את עצמו עד כדי שהיה השר 
יכול להרגו, ועל כך היה מתחייב בנפשו אם עשה שלא כדין, ולכן הוסיף לומר 
לו כשם שאם אתה היית עושה זאת לפני המלך היה חותך את ראשך, כך גם 
אני אם הייתי מפסיק מתפילתי לפני הקב"ה הייתי מתחייב על כך מיתה בידי 

שמים, ולכן לא עניתי לך. 


כוונת החסיד באומרו תיבת 'אתה' 


ומה אתה שהיית עומד לפני מלך. כתב המעון הברכות (ד"ס מס), שלכאורה 

תיבת 'אתה' היא מיותרת, ואינה מוסיפה לקל וחומר, שהרי מדבר איתו 
ויכול לומר לו בלא תיבה זו, ופירש שבדווקא אמר החסיד תיבה זו, כיון שבכך 
רצה לגדל ולרומם את ערך השר שיחשוב שהוא מעריך אותו מאוד ומשווה 
אותו כמעט למלך בעצמו, ולכן אמר לו 'אתה' כלומר אף שאתה שר מאוד 
חשוב וכמעט שווה למלך אף על פי כן אם היית עושה כן בפני המלך היו 
חותכים את ראשך, קל וחומר לאדם פשוט כמוני שעמדתי לפני מלך מלכי 

המלכים הקב"ה. 


החידוש בכך שנפטר ממנו לביתו לשלום 


ונפטר אותו חסיד לביתו לשלום. הקשה הכן יהוידע (ל"ס ונפטכ), מדוע הוצרכה 

הגמרא להשמיענו שלאחר שהתפייס השר הלך החסיד לביתו לשלום, 
ומה חידוש יש בכך. ותירץ, שבפסחים (ת:) מבואר שבני הישיבה יכולים לבוא 
ללימודם בבית המדרש דרך מקום שיש בו חשש סכנה ואין להם לחוש לכך, 
משום ששלוחי מצוה אינם ניזוקים, והסתפק רב האם הם גם יכולים לחזור 
מבית המדרש לביתם דרך מקום שיש בו חשש סכנה, ואפשר לומר שהברייתא 
משמיעה חידוש שהמעשה עם החסיד והשר לא היה בדרכו לבית המדרש שאז 
היה אפשר לתלות את הצלתו בכך שהלך לדבר מצוה ונחשב לשליח מצוה 
שאינו ניזוק, אלא החידוש הוא אף שהלך בחזור לביתו נעשה לו נס זה. ועוד 
תירץ, שהגמרא רוצה להגדיל את הנס שקרה לחסיד, ואומרת שלא די שאותו 


קבלה לפרש כתוב זה גם על שמירת הגוף. | א. ובביאור הגר"א (פו"מ פיי קד קק"ס) כתב שמקור 
דברי תלמידי רבינו יונה הוא בירושלמי (פ"ס ה"6) שהובא בדבריהם (ד"ס ₪ פט), שכתב 'אפילו נחש 
אם היה בא כנגדו מתרחק לצד אחר ולא הוי הפסקה'. ובהגהות מלא הרועים (: נפכ"י ד"ס וספינו) 
ציין עוד ירושלמי (פס) שרואים ממנו שהליכה אינה הפסק, וגם הוא מובא בתלמידי רבינו יונה (3: 
ד"ס ₪ קטי), 'היה עומד ומתפלל ברשות הרבים הרי זה מעביר מפני החמור או מפני הקרון ובלבד 
שלא יפסיק את תפילתו'. | ב. ואכן בבית יוסף (שס ס"ג ד"ס ופפט) הביא דברי תלמידי רבינו יונה 
שיכול ללכת כי הליכה אינה הפסק. | ג. וכן פסק המשנה ברורה (שס פק"י), שהליכה לצורך אינה 
הפסק, אבל בלא צורך גם הליכה נקראת קצת הפסק. ד. ומופיף בביאור הגר"א (טס סק" שלדעה 
זו, כוונת הירושלמי שכתב ‏ (ש) שאם בא נחש כנגדו מתרחק לצד אחר, היינו כאשר הנחש כעוס 
ומסוכן, וכפי שפירשו בזה התוספות (ל"ס נט. ‏ ה. כמבואר בשו"ע (פו"ת פ" פכע ס"כ) שאם היו 
בחצר אחת תשעה נכרים וישראל אחד ונעקרו כולם ממקומם ובשעת עקירתן פירש אחד מהם 


ברכות לב: - לג. 


ביאורים שלג 


שר לא הרג את החסיד, אלא הקב"ה נתן את חן החסיד בעיני השר שאהבו, 
ולא רק כשפגשו בתחילה נתן לו שלום אלא אף כשנפטר ממנו. ועוד תירץ, 
שנפטר החסיד לשלום ולא קרה לו שום נזק בגופו מחמת הפחד ממה שקרה 
לה 
והפלא יועץ (עין פפיס) הביא שיש מפרשים שנפטר אותו חסיד והלך לבית 
עולמו, שנענש על שעבר על איסור 'ונשמרתם מאד לנפשתיכם' שמא 
היה השר הורגו מיד על שלא ענה לו. 


האם הליכה נחשבת להפסק 


לא יפסיק. תלמידי רבינו יונה (ל: ד"ס ופפטו) פירשו, שלא יפסיק בדיבור אבל 

מותר לו ללכת למקום אחר כדי שיפול הנחש מעליו, ולא מצאנו שהליכה 
נקראת הפסק בשום מקוםא. וכתב הט"ז (פו"ם סי קד סק"6), שמדברי הרא"ש (סי 
ג והטור והשו"ע (סי' קד ס"כ) שכתבו שבענין אחר [שלא באה כנגדו בהמה או 
קרון] אין לו לצאת ממקומו עד שיגמור תפילתו, משמע שאסור להפסיק אפילו 
בהליכה, ושלא כתלמידי רבינו יונה. והקשה שלגבי נחש כרוך על עקבו כתבו 
הטור והשו"ע (טס ס"ג) שלא יפסיק, וכתב על זה הרמ"א אבל יכול לילך למקום 
אחר, ומשמע שבא לפרש דברי השו"ע שלא יפסיק היינו בדיבור אבל הליכה 
אינה הפסקב, ונמצאו פסקי השו"ע סותרים. והמג"א (עס סק"ג) תירץ, שאין כאן 
מחלוקת כלל, שאמנם הליכה אינה הפסק שלא מצאנו בשום מקום שתחשב 
להפסק, ולכן כתב הרמ"א שמותר לילך כדי להשליך את הנחש, ומכל מקום 
שלא לצורך אסור לילך, ולכן כתבו הטור והשו"ע שאסור לצאת ממקומו עד 
שיגמור את תפילתוי. ובביאור הגר"א (שס סק"ד ופק"ס) פירש, שגם לגבי נחש כרוך 
על עקבו שכתבו הטור והשו"ע שלא יפסיק, כוונתם שלא כדעת הרמ"א אלא 
שלא יפסיק אפילו בהליכה, וזה המשך למה שכתבו קודם (ס"נ) שהליכה נחשבת 

להפסקז. 


כיעד מותר לסמוך שהנחש ברוב הפעמים אינו נושך והרי בפקוח נפש לא הולכים 
אחר הרוב 


לא שנו אלא נחש. בביאור החילוק בין נחש לעקרב, כתב רש"י (ד"ס 636 

שהעקרב מסוכן לעקוץ יותר ממה שנחש מוכן לנשוך. וכן כתב הרמב"ם 
בפירוש המשניות (פ"ס מ"6), שהנחש ברוב הפעמים אינו נושך ולכן לא יפסיק 
בתפילתו אפילו כשהוא כרוך על עקבו, אבל כשרואה האדם מי שמנהגו לנשוך 
תמיד כמו עקרב ואפעה באים כנגדו יפסיק בתפילתו מפני סכנת נפשות. והקשה 
הרש"ש (ד"ס (ע), כיצד תלה הרמב"ם את החילוק בכך שהנחש רוב הפעמים 
אינו נושך, והרי קיי"ל שאין הולכים בפקוח נפש אחר הרוב (יומ? פד:). ונאמרו 

ביישוב קושיא זו כמה תירוצים: 
א. הרש"ש תירץ, שאין זה כלל גמור שלא הולכים בפקוח נפש אחר הרוב, 
אלא יש פעמים שגם בפקוח נפש הולכים אחר הרובה. 

ב. הקובץ שיעורים (פססיס 6ופ (נ) תירץ, שהעומד בתפילה נחשב כשליח מצוה 

שמובטח לו שלא ינזק, אמנם אם הוא מכניס עצמו לאופן שמצוי בו היזק, 
לא נאמרה לו הבטחה זו, ולכן כשנחש כרוך על עקבו כיון שברוב הפעמים 
אין הנחש נושך אין זה אופן שמצוי בו היזק ומותר לו להמשיך בתפילה ולסמוך 
על ההבטחה לשלוחי מצוה שאינם ניזוקים כמבואר בפסחים (פ), אבל כשרואה 
מולו עקרב שהיזקו יותר מצוי הרי זה אופן שמצוי בו היזק ואין לו לסמוך על 

ההבטחה לשליח מצוה שלא ינזק וצריך להפסיק מתפילתו'. 

ג. בספר והיה ברכה (פ"ס מ" ד"ס וספילו) תירץ, על פי הכתוב (עלי עו ז) 'ברצות 

ה' דרכי איש גם אויביו ישלים אתו', שפירושו כך ברצות ה' הוא כשהאדם 
עומד בתפילה שהוא דבוק ברצון ה'ז, גם אויביו שאמרו במדרש (נ"ר גל 6) שהוא 
הנחש [והביאור בזה משום שנאמר עליו (כלפטית ג מו) 'ואיבה אשית בינך ובין 
האשה ובין זרעך ובין זרעה'] ישלים איתו ולא ישכנו באמצע תפילתו, ועל כך 

אפשר לסמוך שלא להפסיק בתפילתו". 

ד. הגפי אש (פ"ס כפני 6 סי ו) תירץ, לפי דיוק דברי הרע"ב שכתב בנחש שרוב 

פעמים אינו נושך, ולא הזכיר גם שאינו ממית, ואילו בעקרב כתב שהוא 
נושך וממית, ומוכח שכוונתו לומר שהנחש רוב פעמים אינו נושך, וגם אם 
ישוך רוב הפעמים לא ימות האדם מכך, ונמצא שהמקרים שמתים מנשיכת הנחש 


לחצר אחרת ונפלה עליו מפולת ולא ידוע אם הוא הישראל או נכרי, אין מפקחין עליו את המפולת 
בשבת כדי להצילו, שכיון שנעקר קביעות הראשון ממקומו אמרינן כל דפריש מרובא פריש ותולים 
שהוא נכרי. וכן לגבי מי שיש ספק האם הוא צריך לאכול ביום הכיפורים ורופא אחד אומר שצריך 
ושנים אומרים שאינו צריך, אין מאכילים אותו (שו"ע פס" פמת סק"ג). ‏ ו.והקשה עליו הגרש"ז 
אויערבך (פמיכת טנת כסכפס פכ"ס סערס טו), שמכך שמותר להרוג נחש בשבת [כשמראה עצמו כאילו אינו 
מתכוין] גם כשאינו רודף אחריו כמבואר בשו"ע (פו"ם פיי מטז פ"י), מוכח שגם ברואה נחש אין לסמוך 
על ההבטחה של שלוחי מצוה שלא ינזקו, ועוד, שמה יועיל לו שלא יפסיק בתפילתו, והרי אינו 
יכול לכוון כראוי מחמת הפחד מהנחש. ולכן פירש שהטעם שלא יפסיק בתפילתו הוא משום שאם 
הוא רואה שאין הנחש כועס הרי הוא מובטח שלא יזיקנו, אמנם לגבי שבת מותר להרגו גם כשאינו 
כועס. | ז. וכמו שביאר לעיל (ל"ס סײ). ‏ ת. ולפי זה ביאר מדוע אמר רב יוסף לעיל (נ) שבפני 
מלך עכו"ם פוסק באמצע תפילתו אף שאין זה ודאי שיהרגנו, משום שבמלך לא נאמר כתוב זה 


שלד 


ילקוט 


הם מיעוט דמיעוט, ולכן אפשר לסמוך על הרוב שאין מתים מנשיכת נחשל, 
ויכול להמשיך ולא להפסיק בתפילתו. 

ה. הבית יוסף (דרנפנד, ד"ס כ"ם - סרלסון) תירץ, על פי דברי שו"ת חת"ם (יו"ד סי 

כמס) שאין הולכים בפקוח נפש אחר הרוב רק כשהמיעוט נמצא לפנינו', אבל 

אם המיעוט אינו נמצא לפנינו אין לחוש לו והולכים אחר הרוב. ולכן בנחש 

שאין מיעוט הנחשים שכן נושכים וממיתים נמצא לפנינו, אפשר ללכת אחר רוב 

הנחשים שאינם נושכים וימשיך להתפלל. 

ו. והעינים למשפט (ל"ס פֿפי') תירץ, שלהפסיק באמצע תפילתו נחשב כעין חילול 

השם, שאינו נדחה מפני ספק פקוח נפש רחוק, ולכן אסור להפסיק בתפילתו 

כשרואה נחש מולו שיתכן ולא ישכנו וגם אם ישכנו שמא לא ימות מכך, אבל 

בעקרב בא מולו שזה ודאי פקוח נפש אין ההפסק נחשב לחילול השם כיון 
שמפסיק לצורך הצלת נפשו בודאות. 


אין לחוש לנחש אף שהוא מועד לעולם 


שם. הקשה השואל ומשיב (מסדו"ק מ" סי ו), מדוע לנחש אין צריך להפסיק, 

והרי אמרו (נ"ק טו.) שנחש מועד לעולם, וכמו שלשור מועד צריך להפסיק 

מלא עיניו מדוע אין להפסיק כך גם לגבי נחש. ותירץ, שמה שאמרו שהנחש 

מועד לעולם זה רק לגבי לנשוך את הבהמה, אבל לא לגבי אדם שאותו הוא 

מפחד להזיק. ועוד תירץ, שיתכן שמי שעומד בתפילה נחשב לשליח מצוה שאינו 
ניזוק ואין לו לחוש מפני הנחש. 


מחלוקת הירושלמי עם הגמרא כאן 


אבל עקרב פוסק. תוספות (ד"ס 0:6 הביאו שבירושלמי חילקו שאם הנחש בא 

מולו כשהוא מרתיע בכעס מותר להפסיק בתפילתו. וביאר המעשה חייא 
(ד"ס תו), שכוונת תוספות לומר שהירושלמי חולק על הגמרא כאן שלא חילקה 
אלא רק בין נחש לעקרב, אבל בנחש עצמו תמיד אינו פוסק. והחידוש בתוספות 
הוא שלכאורה היה אפשר לפרש שהירושלמי לא נחלק עם הגמרא כאן, ומה 
שאמרו כאן שפוסק בעקרב הכוונה שפוסק וחוזר לראש תפילתו, והוא משום 
שכאשר כרוך על עקבו בהול ואינו יכול להמשיך כך בתפילתו, וזה דווקא 
בעקרב ולא בנחש. אך מה שכתוב בירושלמי 'פוסק' הכוונה שפוסק ממקומו, 
דהיינו שבורח מהמקום שעומד שם, והטעם לזה משום שמדובר שם בנחש 
שהוא רואהו שבא ממולו ויש לו שהות לברוח ולהסתתר, וכלשון הירושלמי 
שם 'אי היה מרתיע ובא כנגדו הרי זה מסתתר מלפניו ובלבד שלא יפחית את 
תפילתו' וכיון שאינו בהול כל כך הוא יכול להמשיך ולהתפלל. ולכן משמיעים 
תוספות שאין לפרש כך, משום שאם כן היה צריך לומר כאן שאם פסק חוזר 
לראש, אלא מוכח שגם כאן הפירוש הוא שפוסק ממקומו ובורח, וממילא נחלקה 
הגמרא כאן על הירושלמי שחילק בנחש אם הוא מרתיע או לא, וכאן לא הוזכר 

חילוק כזה. 


בסוגיא כאן מדובר דווקא על נחש הכרוך על עקבו 


שם. הקשה הרש"ש (ענפ קכ: ד"ס ועקרכ), שהגמרא כאן חילקה בין נחש לעקרב 

כשאינם רצים אחריו, ומשמע שעקרב גם כשאינו רץ אחריו הוא מסוכן 
ולכן התירו להפסיק מפניו כמבואר במגן אברהם (סי 5 סק"כ) שאין פוסקים 
בתפילה אלא במקום סכנה, ואין זה כשיטת רש"י (שס ד"ס פנ, ד"ס פמכי) משום 
שלדבריו עקרב שאינו רץ אחריו אינו מסוכן, וגם לא כשיטת תוספות (טס ל"ס 
נרפֿן) משום שלדבריהם אין הנחש שבחוץ לארץ מסוכן אף כשרץ אחריו, ואילו 
כאן סוברת הגמרא כמבואר בתוספות (ד"ס 0:6 שלנחש הרץ אחריו צריך להפסיק. 
ותירץ, שכיון שכאן מדובר בכרוך על עקבו דינו שונה משאר אופנים כשאינו 

רץ אחריו ולכן אמרו כאן שבעקרב יפסיק מחמתו. 


כאשר פסק להיכן חוזר להתפלל 


שם. תוספות (ד"ס 6% כתבו שמכך שלא כתבה הגמרא שאם פסק יחזור לראש, 

משמע שאינו חוזר לראש אלא רק לתחילת הברכה שהפסיק בה. והקשה 
הפני יהושע (נפוס' עס), שאם מדובר שהפסיק ושהה בשיעור שהיה יכול לגמור 
את כל תפילתו, פשוט הוא שחוזר לראש, שהרי בתוספות לעיל (כנ: ד"ס 66) 
מבואר שאם שהה כדי לגמור את כל תפילתו חוזר לראש. ותירץ, שתוספות 


המלמד שאין להפסיק בתפילתו. | ט.וכתב שאופן זה שהחשש הוא למיעוט דמיעוט, הוא יותר 
עדיף מאשר רובא דרובא. | : ולפי זה מיישב איך ציותה התורה למול, הרי יש מיעוט שמתים 
מחמת מילה [ואם היא גזירת הכתוב, אם כן גם במתו אחיו מחמת מילה יש למולון, שכיון 
שהמיעוט אינו לפנינו, הולכים אחר הרוב. יא. אלא שהקשה על כך, שאם כן לא היו צריכים 
תוספות להוכיח דין זה מכך שלא אמרו שיחזור לראש, שהרי זה פשוט שאם לא שהה כדי לגמור 
את כולה שאינו חוזר לראש. ואדרבה היו צריכים להביא ראיה להמשך דבריהם שצריך לחזור 
לתחילת הברכה שבכך יש חידוש, שהרי אם הפסקה כזו שאין בה כדי לגמור את כולה נחשבת 
להפסקה היה צריך לחזור לראש התפילה, ואם אינה נחשבת להפסקה גם לתחילת הברכה לא היה 
צריך לחזור. ותירץ האור החמה (מופ' ל"ה 0:6, שתוספות סברו שמכך שאין לחשוש בסתם נחש 
שמא הוא כעוס ויצטרך להפסיק כשרואהו מולו, מוכח שהפסק בתפילה הוא חמור מאוד כיון שהוא 


ברכות 7 


ביאורים 


דיברו באופן שלא שהה כדי לגמור את כל תפילתו ולכן אינו חוזר לראש. וכן 
ביארו הב"י (פו"ס סי" קל ד"ס ונכ והט"ז (פס סק"נ) בשיטת תוספות'י. 
אמנם הרשב"א (ד"ס מכ) כתב, שלפי הראב"ד אינו חוזר לראש אלא למקום שבו 
פסק':. שהרי גם מי שפסק באמצע ברכות קריאת שמע אינו חוזר לראש 
הברכה אלא למקום שפסק. ומכך תמה על תוספות מדוע כתבו שחוזר לראש. 
ותירץ הב"י (שס), שתפילה חמורה יותר מקריאת שמע ולכן בה חוזר לראש". 
והברכת אכרהם (כסן, כתוס' ד"ס 36נ) תירץ, שכוונת תוספות לשהה כדי לגמור את 


אוצר החכמ 


כולה, וסוברים כשיטת השר מקוצי שהביאו לעיל (כנ: דיס 66), שאף 
בשהה כדי לגמור כל תפילתו אינו חוזר לראש אלא אם כן הוא עצמו אינו 
ראוי להמשיך בתפילתו. ואת תמיהת הרשב"א על תוספות תירץ (שס "ד 0:6, 
שתוספות סוברים שמה שהפוסק בברכות קריאת שמע חוזר למקום שפסק מדובר 
שלא שהה כדי לגמור את כולה, אבל במפסיק בתפילה שכתבו תוספות שחוזר 
לראש, מדובר ששהה כדי לגמור את כולה שדינו כטועה שחוזר לראש הברכה. 


מדוע הקשתה הגמרא על רב ששת ולא על המשנה 


מיתיבי נפל לגוב אריות. הקשו האחרונים'ז, מדוע הקשתה הגמרא רק על 
דברי רב ששת, ולא הקשתה מברייתא זו קושיא יותר חזקה כבר על 

מה ששנינו במשנה לעיל ((:) שאפילו נחש כרוך על עקבו לא יפסיק. ותירץ 
הצל"ח, שהיה אפשר לבאר שדברי התנא במשנה אמורים דווקא לגבי הפסק 
בתפילה שאפילו באונס גמור אין להפסיק, וכמבואר בברייתא לעיל (3:) שבראה 
אנס בא כנגדו לא יפסיקטי ולכן אין להקשות עליו ממה ששנינו בברייתא 
שהנופל לחפירה מלאה נחשים ודאי ימות ששם לא מדובר על תפילה. אבל רב 
ששת שחילק אפילו לגבי תפילה בין נחש לעקרב, מוכח שהטעם שאין להפסיק 
בנחש הוא משום שאינו ודאי מזיק, ושפיר יש להקשות עליו מהברייתא שמבואר 

שם שגם נחש ודאי מזיק. 

אלא שהקשה הצל"ח, אם כן מדוע לא הקשתה הגמרא על רב יוסף שחילק 
לעיל (:) בדברי המשנה ({:) שלמלך ישראל השואל בשלומו לא ישיב 

אבל למלכי אומות העולם ישיב, ומוכח שחילק בדברי המשנה בין סכנה ודאית 
לסכנה שאינה ודאית, ולפי זה נראה שפירש גם מה ששנינו בהמשך המשנה 
שלנחש לא יפסיק הוא משום שאין זו סכנה ודאית, ואם כן היה לגמרא להקשות 

מהברייתא של נפל לגוב של אריות על דברי המשנה לפי הבנת רב יוסף. 
ולכן תירץ, על פי מה שכתבו תוספות (ד"ס 0:6 בדברי רב ששת חילוק המבואר 
בירושלמי (פ"ס ס") שלנחש לא יפסיק רק אם אינו מרתיע כנגדו, אבל אם 
הנחש בא כנגדו בכעס מפסיק לו, וקשה מדוע לא כתבו תוספות חילוק זה 
בדברי המשנה ששנתה שלא יפסיק לנחש הכרוך על עקבו, ויאמרו תוספות שאם 
הנחש בא כנגדו בכעס צריך להפסיק לו. וביאר על פי מה שדייק בדברי 
הירושלמי שכתב 'לא אמרו אלא כרוך אבל אם היה מרתיע ובא כנגדו הרי זה 
מסתיר מלפניו', וביאר שיש לפרש בדבריו שסתם נחש דרכו להזיק, אמנם אם 
הוא כבר כרוך על עקבו ולא הזיקו מוכח שהוא אינו מן הרגילים שמזיקים 
ולכן לא יפסיקטז, אבל כשהנחש עדיין לא הגיע אליו אלא הוא רק מרתיע ובא 
כנגדו יש לחוש לדרך הנחשים להזיק, ואז עליו להפסיק. אמנם לפי רב ששת 
אין לומר חילוק זה, מכיון שאם כשהוא כרוך על עקבו ולא הזיקו היא הוכחה 
שאין הוא מהרגילים להזיק, אם כן היה על רב ששת לחלק כך גם בעקרב, 
אלא מכך שלא חילק מוכח שסבר רב ששת שמי שדרכו להזיק אין להוכיח 
מכך שהוא כרוך על עקבו ועדיין לא הזיקו שלא יזיקו גם בהמשך אלא צריך 
להפסיק לו, וממילא יש לומר שהטעם שבנחש הכרוך על עקבו לא יפסיק אין 
זה משום שמוכח שאינו מן הרגילים להזיק, אלא משום שאין מועד כל כך 
להזיק, ומשום כך הוצרכו תוספות לפרש מה שאמרו בירושלמי שלנחש פוסק 
זהו כשבא כנגדו בכעס, אבל מחמת הכתוב במשנה עדיין לא הוצרכו לפרש כך 
בדברי הירושלמי. ולפי זה יש לומר שלכן לא קשה מהברייתא שנפל לבור של 
נחשים על המשנה, כיון שבמשנה אפשר לפרש שבכך שהוא כרוך על עקבו 
ולא הזיקו מוכח שאינו מן הרגילים להזיק, אבל על רב ששת שלא סבר חילוק 
זה שפיר קשה מהברייתא. 

והברכת ראש תירץ על הקושיא הראשונה מדוע הקשתה הגמרא רק על רב 
ששת ולא על המשנה, שאת המשנה אפשר היה להעמיד במקום שבו 

אין דרכם של הנחשים להמית ולכן אינו צריך לחוש לנחש, ואילו בברייתא 


מקלקל את תפילתו, אלא כיון שלא כתוב זאת בפירוש סברו תוספות שלכל הפחות הפסק זה 
מקלקל את הברכה שבה הוא עומד ולכן צריך לחזור לתחילת הברכה וכדין ברכה שטעה בה. 
יב. ורק באופן שההפסק הוא משום שהאדם המתפלל עצמו אינו ראוי להמשיך בתפילתו, כגון 
ששתתו על רגליו מי רגלים, אז חוזר לראש תפילתו. יג. והקשה עליו בהגהות הגר"א (פס פק"פ) 
שאין נכון לומר שתפילה יותר חמורה מקריאת שמע, שהרי בירושלמי (פ"ס ס'ג שהביאוהו תוספות 
לקמן (ד. ד"ס מסכן) דימו קריאת שמע לתפילה. | יד. הקדושה וברכה (קמיכת פכמיס) הצל"ח והברכת 
ראש (ד"ס פיפיני). טו. הברכת אברהם (ד"ס מיפיני) הוסיף בכך טעם, שיתכן וסובר התנא שמחמת 
חשיבותה של התפילה שהוא כעומד לפני המלך לכן לא יפסיק גם כשרואה מולו נחש [וכמעשה 
המוזכר לעיל בסמוך עם החסיד והשר], או משום שזכות התפילה שהוא עסוק בה תעמוד לו שלא 
ישכנו הנחש, או שגם אם ישכנו לא ינזק מכך. | טז. והקדושה וברכה הוסיף בכך טעם, שלא 


ילקוט 


מדובר במקום שדרך הנחשים שבו להמית ולכן יש לחוש לנחש, אבל על רב 
ששת שחילק בין נחש לעקרב משמע שדיבר בסתם, וחילק שדרך הנחש שלא 
להמית אבל דרך העקרב שממית, ושפיר יש להקשות עליו מהברייתא שגם 
דיברה בסתמא ולא חילקה בין נחש לעקרב. 

והאוצר חיים (ד"ס פיפני) תירץ, שהיה אפשר לדחות שמה שאמרו בברייתא 

שהנחשים הם סכנה והנופל לבור עשוי למות זהו רק כשנמצאים בבור 
נחשים ועקרבים יחד שהם מכעיסים זה את זה", אבל נחש לבדו אינו מסוכן, 
ואין מכך סתירה למה ששנינו במשנה שלא יפסיק מפני נחש. אבל לאחר דברי 
רב ששת שמפני עקרב צריך לפסוק, מוכח שעקרב לבדו גם מסוכן, ממילא 
צריך לפרש את הברייתא שלא מדובר דווקא שיש בבור גם נחשים וגם עקרבים, 
אלא או נחשים או עקרבים וגם זו סכנה, ומכך יש סתירה למשנה שאמרה 

שנחש אינו מסוכן'". 


ועקרבים אין מעידין עליו שמת, ועל כן אין להקשות מהברייתא על המשנה 

כאן, שמא המשנה סוברת כרבי יהודה בן בתירא. אבל לאחר דברי רב ששת 

שפיר יש להקשות, כיון שאם המשנה כאן סוברת כרבי יהודה בן בתירא מדוע 

חילק רב ששת בין נחש לעקרב והרי לפי רבי יהודה בן בתירא גם בעקרב לא 
חוששים שהמיתו. 


בגוב של אריות לא שייך טעם דאגב איעעא מזקי 


דאגב איצצא מזקי. ולכאורה לפי טעם זה שאגב הדוחק שנפל עליהם הם 

כועסים עליו ומזיקים אותו, יש להבין מדוע בנפל לגוב של אריות לא 

שייך טעם זה שכיון שדחקם בנפילתו יזיקוהו. וכתבו רש"י (ינמות קכ6: ד"ס פגכ) 

והמאירי (קס ע"6 ד"ס רפוסו וכפן ד"ס נפע) שבאמת כך הדין גם בנפל על האריות 

שבגוב, אלא שבדרך כלל האריות נמצאים בבור רחב וכשנופל אינו נופל עליהם 
ולא דוחקם, ולכן אינו ודאי שיזיקוהו". 


כוונת רבי יעחק שאמר שוורים בלשון רבים 
ראה שוורים פופק. הקשה הכסא רחמים (ד"ס 05"), מדוע אמר רבי יצחק את 


רב אושעיא שדיבר על שור יחיד. ותירץ, שכוונת רבי יצחק לרמוז את דינו של 

רב אושעיא, שבין משור תם ובין משור מועד צריך להפסיק בתפילתו, אלא 

שיש חילוק בין השוורים מתי צריך להפסיק, ולכן אמר רבי יצחק *שוורים' 

לשון רבים, כלומר שאם רואה לפניו שור אחד שהוא ממין השוורים כלומר או 
תם או מועד, פוסקל. 


טעם להשמטת הרמב"ם את דינו של רבי יצחק 


שם. הרמב"ם (פפיס פ"ו ס"ע) כתב, שאם ראה נחשים ועקרבים באים כנגדו, אם 

הגיעו אליו והיה דרכן באותן המקומות שהן ממיתין פוסק ובורח, ואם 
לא היה דרכן להמית אינו פוסק. והקשה האמת ליעקב (ד"ס "ר עפק) מדוע לא 
הזכיר הרמב"ם גם את הדין שאמרו כאן שראה שוורים פוסק. ותירץ, שסבר 
הרמב"ם שמה שאמר שמואל הני מילי בשור שחור וכו' אין מסתבר לומר שבא 
לפרש את דברי רבי יצחק שהרואה שוורים פוסק, אלא שמואל פירש בכך את 
הברייתא שתני רב אושעיא שהיא המקור לדינו של רבי יצחק, ובכך נחלק 
שמואל על רבי יצחק שהביא ראיה לדינו מברייתא זו ולא פירשה באופן סגולי, 
והרמב"ם סבר כשמואל, וכיון שפירשה בדרך סגולית, דרכו של הרמב"ם שלא 

להביא דין סגולי כזה. 


מהו שור תם שמרחיקין ממגו 


מרחיקין משור תם חמשים אמה. רש"י (ל"ס טוכ) פירש ששור תס הוא זה 

שלא נגח אדם. ומשמע מדבריו שלא נגח אדם אבל בהמות אחרות 

כן נגח. ויש מי שכתב בטעם שלא פירש רש"י בסתם שלא ראינו אותו שנגח, 

משום שהוקשה לו מדוע צריך לחוש כשרואה שור שמא יגחנו, והרי אמרו (נ"ק 

טו.) שסתם שוורים בחזקת שימור קיימי ואינם נוגחים, ולכן פירש שהוא כבר 

נגח בהמות אחרות. ובספר המאורות (ד"ס 65ס) פירש, ששור תם שמרחיקים ממנו 
חמישים אמה הוא רק אם נגח נגיחה אחת5א. 


יועיל לו אם יפסיק שהרי אין לו להיכן לברוח שלכל מקום שיברח הנחש בא עימו שהוא כרוך 
על רגלו, ולכן אדרבה יש לו להמשיך בתפילתו ויתפלל אל הקב"ה שיצילנו מן הנחש. ‏ יז וכן 
כתב הדרך אמונה (ד"ס פיפיני), והוסיף שאין זה כרש"י (ד"ס נספיס) שפירש שמדובר או בנחשים או 
בעקרבים. אכן כך פירש המראות הצובאות (ס"ק פג - כפיכון סטני) [לתרץ מה שהקשה שם, למה מעידים 
עליו שמת והרי יש לנשיכת הנחש והעקרב רפואה] שדווקא נחשים ועקרבים יחד הם ודאי ימיתוהו, 
ואין לו רפואה, שיש לומר שרפואת נשיכה אחת מסוכנת לנשיכת חברתה וכמו שאמרו בחגיגה (.) 
לגבי צרעה ועקרב שאם שניהם נשכו את האדם אין לו רפואה משום שאמרו בעבודה זרה (כז:) 
שרפואת עקיצת הצרעה היא במים קרים ורפואת נשיכת העקרב היא במים חמים, ואם עושה להיפך 


ברכות. לג. 


ביאורים 


שלה 


וההר צבי (נש"י ד"ס עור הקשה על רש"י, ששור תם נקרא מי שעדיין לא נגח 
שלש פעמים, כמו שכתב רש"י (ד"ס פועד) שלאחר שלש פעמים יוצא מכלל 
תם ונקרא מועד, ואם כן מדוע העמיד רש"י שלא נגח אדם כלל אפילו פעם 
אחת. ותירץ, לפי שיטת תוספות (נ"ק נ: ד"ס ומנת6) שאם השור נגח אדם ושור 
וחמור, נעשה בכך מועד לכל המינים, ונמצא ששייך שיהיה השור מועד לאחר 
נגיחת אדם פעם אחת, ומכך בא רש"י להוציא שאין מדובר שנגח שור חמור 
ואדם שאז כבר אינו תם אלא מועד אף שנגח אדם רק פעם אחת. 


בשוורים מסורסים שלא הזיקו מעולם אין צריך להרחיק 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס מיפיקץ) והריטב"א (ד"ס רס), שבשוורים שלנו 

שהם מסורסים?ג, אין צריך להרחיק מהם כשרואה אותם באמצע תפילתו. 

וכתב המשנה ברורה (פ" קד פ'ק ינ) בשם האחרונים, שזה דווקא באופן ששוורים 

אלו לא הזיקו מעולם, אבל אם הזיקו אפילו רק פעם אחת, פוסק אפילו שנמצא 
במקום ששאר השוורים אינם רגילים להזיק. 


דברי רבי מאיר אינם בדווקא אלא להעריך שמירה מעולה 


סליק לאגרא ושדי דרגא מתותך. כתב רש"י (ל"ס ופדי), שלאו דווקא צריך 

לזרוק את המדרגה שעלה בה, אלא כוונת רבי מאיר לומר שיזהר הרבה. 
ולכאורה משמע שרש"י בא לומר שרק אין צורך לזרוק את הדרגא, אבל לגבי 
מה שאמר שיעלה לאגרא על כך לא כתב שהוא לאו דווקא. וכתב המנחת יהודא 
(סטפטספגן, כרט"י ד"ס וסדי), שצריך לומר שגם על מה שאמר רבי מאיר שיעלה 
לאגרא כוונת רש"י שהוא לאו דווקא, אלא העיקר הוא שישמר שמירה מעולה, 
ומה שכתב רש"י זאת רק על השדי דרגא, הוא בכדי להשמיע בכך את עיקר 
החידוש, שצריך שמירה מעולה, דהיינו שלא מספיקה שמירה של עליה לאגרא 
אלא צריך להוסיף בה עוד שמירה שיזרוק את הדרגא, וזה בכדי שתהיה שמירה 

מעולה, אך אם יכול להישמר שמירה מעולה באופן אחר גם כן מועיל. 


המיוחד שבשור שחור ובימי ניסן 


בשור שחור וביומי ניסן. כתב המהרש"א (פסמיס קינ: ד"ס קור), מדוע אמרו דין 
זה דווקא בשור שחור, משום שבכך בא לרמוז על מעשה העגל שבו 
הושחרו פניהם של 'שונאי ישראל' שעבדו לו, ועל כך אמרו שהשטן מרקד בין 
קרניו כמו במעשה עגל. 
והדרך אמונה (ד"ס ס"ע) ביאר שהצבע השחור קולט אל תוכו את חומה של 
החמה, ואילו הצבע הלבן דוחה ממנו את החום ואינו קולט את קרני 
החמה, ומשום כך דווקא שור שחור שכל ימות החורף לא היה רגיל שייחם לו 
וכעת ביומי ניסן שמתחילים הימים החמים והוא מחמת צבעו קולט לתוכו את 
חום קרני החמה ייחם לו ביותר, ומחמת כך הוא מסוכן להזיק. 
והניצוצי אור (ד'ס מנסיקין) ביאר, לפי מה שאמרו (מיכ 66 ששור שחור עומד 
שישתמשו בעורו, ושור אדום עומד לאכילת בשרו, ושור לבן עומד 
לחרישה, ואם כן השוורים האדומים והלבנים יאכילום גם בימות הסתיו והחורף 
כשהתבן ביוקר כיון שצריכים שיישארו בעלי בשר וכוח לאכילתם ולעבודתם, 
אבל שור שחור שאינו עומד לאכילה או לחרישה, בימים אלו שהתבן ביוקר 
לא יקפידו להאכילו לשובע, ולכן בימי ניסן שהשדות מלאות דשא זחה דעתו 
עליו בראותו אוכל לשובע. 
ובטעם שהאזהרה היא דווקא על ימי ניסן פירש רש"י (ד"ס ניופי), שחודש ניסן 
הוא לאחר שעברו חודשי הסתיו שבהם היתה הארץ יבשה וכעת היא 
מתחילה להצמיח דשא וצמחים, וכשרואה זאת השור זחה דעתו עליו ונכנס בו 
יצר הרע הוא מסוכן. ובטעם מדוע דווקא משור יש להיזהר, כתב המהרש"א 
(פסמיס קינ: ד"ס שוכ) שמזל שור הוא בימי אייר שהם בתקופת ניסן ונקראים גם 
ימי ניסן, ועל כן אמרו שבימים שמזלו עולה יש להיזהר ממנו ביותר. ועוד 
פירש, שימי ניסן הכוונה ממש לימי ניסן, והטעם משום שבימי ניסן שבהם 
נגמרים ימי מזל טלה ומתחיל לבוא מזל שור זחה דעתו של השור קודם עת 
בוא מזלו. 


מכאן יש הוכחה לגמרא לקמן שגם לבהמה יש יער הרע 


שהשטן מרקד לו בין קרניו. לקמן (ס.) הקשתה הגמרא שאין לומר שלבהמה 
אין יצר הרע, שהרי מכך שהיא מזיקה נושכת ובועטת מוכח שיש לה 
יצר הרע שגורם לה לעשות זאת. וכתב בספר חדשים גם ישנים (ל"ס עסטטן) 


היא סכנה, ונמצא שאינו יכול להתרפאות בהם. ‏ ית. וכתב שיתכן ולכך כיון רש"י (ד"ס סעיס) 
שכתב על דברי הברייתא נחשים ועקרבים או זה או זה. ‏ יט. וביאר הדבש תמר ((ליס 5פי, 
שמשום כך באויות כתוב שהם נמצאים בגוב שהוא רחב, ואילו בנחשים ועקרבים כתוב שהם 
נמצאים בחפירה שהיא צרה. כ. והקשה על כך, שהיה יכול לשנות רק 'ראה שור פוסק', ומכך 
שלא פירש שמדובר דווקא בשור מועד היה אפשר לדייק שדיבר גם על שור תם שגם בו פוסק, 
ואס כן שוב קשה שלא היה צריך לומר בלשון רבים 'שוורים'. | כא. והראש יוסף (ד"ס כס) כתב, 
שהחידוש בכך שלא נגח אדם מעולם הוא, שאף על פי כן צריך להרחיק ממנו חמישים אמה. 
כב. וביארו האחרונים, שאין כוונתם לשוורים של ישראל, שהרי אסור לסרס את הבהמות, אלא 


שלו ילקוט 


שמכאן מוכח כדברים אלו שלבהמה יש יצר הרע והוא השטן המרקד בין קרניה. 
ומה שאמרו 'בין קרניו', הוא כמו שאמרו (נ"ק 3:) ששור שנגח בקרן כוונתו 
להזיק, וזה מחמת השטן המרקד בין הקרניים וגורם לו לרצות להזיק. 


מהו ערוד 


ערוד. רש"י (ל"ס ערוד) פירש שהערוד בא מנחש וצב שנזקקים זה לזהײי. ולעיל 


(ט:) פירש רש"י (ד'"ס עוד) שערוד הוא חמור הבר. ופירש המגיד תעלומה 

(הץ"י ד"ס ערוד), שהם שני מיני חיות, ולעיל מדובר במין חמור ונקרא 'ערד' בלא 

אות וי"ו והאות רי"ש נקראת בניקוד קמץ?י, אבל כאן מדובר במין נחש שנקרא 

'ערוד' שהוא דר בחור שבאדמה. אמנם השיטה מקובצת (סולן קמ. סו"ד כסגסות 
ופיוניס) כתב שהיוצא מן הנחש והצב נקרא 'ערוד' [בפתח תחת האות וי"ו]. 


על מה סמך רבי חנינא בן דוסא שהכניס עצמו לסכנה 


נתן עקבו על פי החור. הקשה הרשב"א (שו"ת 6"5 סי פיג), כיצד הכניס רבי 
חנינא בן דוסא את עצמו לסכנה בנתינת עקבו על פי חור שיש בו ערוד 
שמצוי להזיקו, והרי אין סומכים על הנס שלא יזיקו. ותירץ, שלרבי חנינא בן 
דוסא הותר לסמוך על הנס כיון שהיו זכויותיו מרובותכה. 
והמהרש"א (ל"ס פן) הביא שבירושלמי (פ"ס ה") גרסו במעשה זה, שעמד רבי 
חנינא בן דוסא בתפילה ובא חברבר והכישו ולא הפסיק מתפילתוכי, 
ולאחר זמן מצאו את החברבר שמת<ז, ולפי גירסא זו מיושב, שלא הכניס רבי 
חנינא בן דוסא את עצמו לידי סכנה, אלא שהחברבר בא אליו כשהיה באמצע 
התפילה:". 
והקדושה וברכה (סטיכת סכמיס, ד"ס תגו כנן) הקשה עוד, מדוע הוצרך רבי חנינא 
בן דוסא שיראו לו את בורו ולהמיתו שם, ולא היה יכול להמיתו 
מחוץ לחורו. ועוד מה החידוש בכך שאמרו 'אוי לו לאדם שפגע בערוד' וכוי. 
ועוד, שהלשון 'פגע' אינו מדויק, והיו צריכים לומר 'אוי לו לאדם שנשכו ערוד, 
ואוי לו לערוד שנשכו לרבי חנינא בן דוסא'. ועוד, מדוע הוצרך רש"י (ד"ס ומת) 
לפרש שנעשה לרבי חנינא נס שנבקע לו מעין תחת רגליו, והרי די לפרש שנעשה 
לו נס יותר גדול בכך שמת הערוד שנשכו ולא משנה באיזה אופן ניצול רבי 
חנינא עצמו. ותירץ, שרש"י בא לתרץ את הקושיות שלמעלה ולכן פירש שרבי 
חנינא בן דוסא בא רק לראות את חורו של הערוד ולהעמיד שם שומר שיודיעו 
מתי הוא יוצא משם שיוכל להמיתו מחוץ לחורו, אך מיד כשבא לשם נעשה לו 
נס וממש תחת רגליו נעשה לו מעין, וכיון שראה שיש לו מים מוכנים היה 
בטוח שלא ינזק כמבואר ברש"י (ד"ס ופפ) שמי שמקדים למים ניצול, ואין זה 
נחשב שסמך על הנס, ולכן הרים את רגלו על החור כיון שאם יחכה עד שיצא 
הערוד מן החור ואז ירים את רגלו להכותו, יוכל הערוד להקדים ולנשכו מלמטה 
וגם יקדימן להגיע למים שהוא נמצא תחת רגלו ויותר קרוב למים, ולכן הניח 
רגלו על החור שלא יצא, וכשינשכו מיד יכניס רגלו למים. וכיון שגם הערוד 
יודע שאם יקדים לבוא למים ינצל, ומכוין לנשוך במקום שיש לו מים לנוס 
אליהם, וזהו שאמרו אוי לו לאדם שפגע בו ערוד, כיון שהפגיעה היא מוכיחה 
שהערוד התכונן לכך ויקדים אותו להגיע למים, אבל האדם אינו מוכן ולא ימצא 
מיד מים, אבל אוי לו לערוד שפגע בו רבי חנינא, כיון שרבי חנינא היה מוכן 
להקדים את עצמו למים שבמעין שנבקע לו, ואילו הערוד לא היה מוכן לכך. 
והגליון הש"ם ציין ליפה מראה (פעיפ פ"ג סי' ז ד"ס מפנת) שתירץ על קושיית 
הרשב"א, שכיון שעשה זאת כדי לקדש את ה' הותר לו להכניס עצמו 
למקום סכנה. 
והעיון יעקב (ל"ס סמס) תירץ, שרבי חנינא בן דוסא היה בטוח בעצמו שלא 
ינזק אלא תבוא על ידו הצלה לאנשי המקום, מכיון שיצאה בת קול 
ואמרה כל העולם ניזון בשביל חנינא בני, וכיון שזכות הרבים תלויה בו ידע 
שיצליח להמית את הערוד. 
והבאר אליעזר (ד"ס נפן) תירץ, שהערוד גרם לשאר האנשים סכנה ודאית, ואילו 
לגבי רבי חנינא בן דוסא היה נחשב רק כספק סכנה מכיון שהוא היה 
מלומד בניסים כמבואר בתענית (כס.), וכתב הסמ"ע (פו"מ סי פכו סק"כ) שלפי 
הירושלמי (פלומות פ"ם ס"ד) חייב אדם להכניס עצמו לספק סכנה כדי להציל את 
חברו מסכנה ודאית, ולכן היה חייב רבי חנינא בן דוסא להכניס עצמו לספק 
סכנה מהערוד כדי להציל את שאר אנשי המקום מסכנה ודאיתלל. 


כוונתם לשוורים של עכו"ם שנמצאים ברשותינו. | כג. המנחה חדשה (ד"ס פן) הקשה על פירוש 
זה, לפי המבואר (פַן עט) שפרדה נחשבת לכלאים, אם כן גם הערוד הוא כלאים וכשנתן רבי חנינא 
בן דוסא את עקבו על החור וחסמו הרי הוא נחשב כמנהיג את הכלאים שהוא אסור, כמבואר 
בשו"ע (יי"ד פ" תו מ" - ספט). | כד. וכמו שאמרו (כ"ס ג.) על הכנעני מלך ערד שנקרא כך משום 
שהיה דומה לערוד במדבר. | כה. וכעין זה תירץ העין אליהו (ד"ס מ"ר), על פי הגמרא בכתובות 
(נ) שגם כיום לא בטל דין ארבע מיתות, ומי שהתחייב שריפה נופל לאש או נחש מכישו. ומבואר 
שהנחש ממית למי שחטא והתחייב על כך מיתה. וכן מבואר בשבת (ק6₪ שאין חיה רעה שולטת 
באדם רק אם הוא דומה לבהמה, ולכן רבי חנינא בן דוסא שהיה בטוח שלא חטא ואינו דומה 
לבהמה לא חשש מהערוד. | כו. ובירושלמי טס) כתוב, ששאלו תלמידיו את רבי חנינא בן דוסא 


ברכות 27 


ביאורים 


והברכת יהושע (ד"ס ת"כ) תירץ, על פי המובא בשם הבעש"ט שמי שאינו מפחד 

משום דבר אלא מהקב"ה לבדו יכול לסמוך על כך שלא יקרה לו 

שום נזק, וכיון שרבי חנינא בן דוסא לא ירא מכלום סמך על כך שלא ינזק 
מהערוד. 


מחטבתו של רבי חנינא בן דוסא בהמתת הערוד 


שם. הפתח עינים (ד"ס נפן) הקשה עוד על המעשה ברבי חנינא בן דוסא, מדוע 

היה צריך ליתן עקבו על הבור ולא המיתו על ידי תפילתו, כמו שהיה 
רגיל להתפלל על הצרות. ועוד מדוע מת הערוד רק לאחר נשיכתו ולא המיתוהו 
משמים בלא נשיכה. ועוד מה ראיה הוכיח מכך רבי חנינא בן דוסא שלא הערוד 
ממית אלא החטא, והרי אפשר לדחות שבאמת הערוד ממית ורק לרבי חנינא 
בן דוסא עמדו זכויותיו הרבים. ותירץ, שרבי חנינא בן דוסא הבין שהערוד 
השתלח להמית את אלו שחטאו, ורצה רבי חנינא בן דוסא שאם נגזרה גזירה 
על אחד מישראל למות, שיתכפר לו על ידי שהוא עצמו ינשך ויצטער מעט, 
ובכך תסתיים שליחותו של הערוד, ולכן שם עקבו על הבור ולא התפלל מרחוק, 
כדי שישכנו הערוד ובצער זה תתבטל הגזירה מעל מי שנגזרה עליו. ובזה הראה 
לתלמידיו שלא הערוד ממית אלא החטא, שמשום שידע בצדקות עצמו הותר 

לו להכניס את עצמו למקום סכנה. 


האם היה במעשה זה ריבוי בניסים 


ונשכו ומת אותו ערוד. הקשה הקדושה וברכה (סמיכס מכמיס ד"ס ומפ), מדוע 

הוצרך הקב"ה לעשות נס שימות הערוד, והיה די לעשות נס שלא ימות 
רבי חנינא בן דוסא אף שנשכו הערודל, ומכך יראו כולם שאין הערוד ממית 
אלא החטא ממית, ואם רצונו להגדיל את הנס, היה צריך להשאיר את הערוד 
חי ושלא יוכל עוד להמית, שאז בכל עת שאינו מזיק רואים בכך נס ואילו 
כשמת הסתיים בכך הנס. ותירץ, לפי מה שכתב רש"י (ד"ס ומת) שנעשה לרבי 
חנינא בן דוסא נס ונבקע לו מעין תחת לרגליו, וכוונת רש"י לתרץ בזה קושיות 
הנ"ל, ולהשמיע שמיתת הערוד אכן לא נעשתה בתורת נס בשביל להציל את 
רבי חנינא בן דוסא, כיון שהוא ניצל על ידי נס בקיעת המעין, אלא הערוד מת 
מחמת הטבע, שאם האדם הנשוך קדם למים מת הערוד, ושפיר יש לומר שלא 
רצה הקב"ה להרבות בניסים ולכן לא השאיר את הערוד חי, והעדיף הקב"ה 
למעט בניסים ולהציל את רבי חנינא בן דוסא בדרך של בקיעת המעין, כיון 

שזה אינו כל כך נס משום שהארץ עומדת על מימלא. 

אמנם הרמת שמואל (נש"י פס) פירש מדוע נעשה הנס בדרך של בקיעת המעין, 

ולא נעשה נס שהיה מת הערוד בלא שיבוא רבי חנינא בן דוסא למים, 
כיון שבכך הוגדל הנס והיה נס בתוך נס, שכיון שנבקע המעין מן האדמה 
במקום חורו של הערוד, ודאי שהערוד הקדים את רבי חנינא בן דוסא למים 

ואף על פי כן מת הערוד. 


מנהג האשכנזים להטיל חרם לאחר חליצה שלא יטבלו באותו יום 


שם. כתב השדי חמד (לנרי מלמיס סי' קכס), שמנהג האשכנזים לאחר שעושים 
חליצה, שבית הדין מטילים חרם שהחולץ והחלוצה לא ילכו באותו היום 
לטבול במים. וכתב לו אחד הרבנים טעם הדבר על פי הזוהר (פקת קפ.), שבעל 
אשה שמת מניח בתוכה מרוחו והיא מכשכשת בה כמו נחש. ולפי דברי רש"י 
(ל"ס ומת) שאם נחש פוגע באדם תקנתו שיקדים לטבול במים, וזו אינה תרופה 
כדרך הטבע אלא כסגולה על פי הקבלה שיתכן שתועיל גם באופנים שונים, 
לכן חשבו שגם בשעת החליצה שמא לא נעשתה המצווה כהוגן ולא נחה רוחו 
של המת, וכדי שלא יפגע בהם היו מקדימים לטבול במים, וכיון שמחמת כך 
באו לידי מריבה מי יקדים להגיע למים, תיקנו לעשות חרם שלא יטבלו באותו 
יום, ויסמכו על כך ששומר מצוה לא ידע רע. והשדי חמד הקשה על כך, 
שהטלת חרם אינה דרך ראויה להוציא את הטעות מליבם של ההמון הסוברים 
שיש במעשה החליצה פגיעה במת. ועוד שאם ההמון טעו לדמות את החליצה 
לפגיעה בערוד, מדוע קבעו לטבול דווקא באותו היום, והרי בערוד אמרו שמי 
שמקדים ניצול ומשמע גם אם טבל ביום אחר, ואם כן לא יועיל החרם כיון 
שעדיין ימהרו לטבול ביום שלאחריו. 

והברכת אהרן (מפמר 9 כתב, שאפשר לפרש בטעם מנהג זה משום שהתורה 
ציותה על אחי המת שייבם את אשתו, וכך היא שורת הדין לעשות, 


אם לא הרגיש בנשיכתו של הערוד, וענה להם שכיון שהיה ליבו מכוון בתפילתו לא הרגיש כלום. 
כז. והביא שהערוך עקן עכוד) פירש שחברבר הוא ערוד. | כת. והשדה יצחק (ד"ס פעפס) כתב, שלפי 
גירסא זו יתבאר מה השייכות של המעשה הזה לסוגיא כאן, והיא שגם במעשה הזה מוזכר שלא 
הפסיק רבי חנינא בן דוסא מתפילתו מחמת נחש. | כט. ובשו"ת מנחת יצחק (מ"ס סי ז ות יד) 
ובשו"ת ציץ אליעזר (פ"ט סי מה פופ וו תמהו על כך, שאם רבי חנינא בן דוסא סמך שיקרה לו נס 
לפי שהיה מלומד בניסים, אם כן אין זה נחשב לספק סכנה אלא ודאי אין בכך סכנה. וכתב המנחת 
יצחק שאכן כך תירץ העיון יעקב, והציץ אליעזר כתב שכך תירץ הפתח עינים את השאלה זו, 
שרבי חנינא בן דוסא ידע בודאי שלא ינזק. | 5 וכמבואר בסוטה (פ) שהקב"ה ממעט לעשות 
ניסים. ‏ לא. וראה עוד בהמשך דבריו שכתב, שלפי פשוטו יש לומר שמת כדי שלא יזיק את 


ילקוט 


ואם אינו חפץ לעשות כן הרי הוא דומה קצת לפורץ גדר של מנהג ישראל, 

וכתוב (קסנת י פ) 'ופרץ גדר ישכנו נחש', וכדי שלא יזיקנו הנחש היה ממהר 

החולץ לטבול במים כמו שאמרו בירושלמי שמי שנשכו נחש והקדים לבוא 

במים לא היה ניזוק, וגם האשה החלוצה היתה חוששת שמא היא גרמה לכך 

שלא רצה יבמה לייבמה ומחמתה נגרמה החליצה ונמצא שהיא גרמה לפריצת 

הגדר, ולכן אף היא היתה ממהרת לטבול במים, ומחמת שבאו לידי מריבה 
תיקנו לגזור שלא יטבלו במים. 


מדוע נטל רבי חנינא בן דוסא בעצמו את הערוד על כתפו 


נטלו על כתפו. הקשה הקדושה וברכה (קמיכת סכמיס ד"ס ומפ), מדוע היה צריך 
רבי חנינא בן דוסא לקחת את הערוד המת על כתפו, שאם הוא בכדי 
להראות את הנס וללמד שאין הערוד ממית אלא החטא, הרי היו מאמינים לו 
גם אם היה אומר להם, שהרי האמינו בו שיקרה לו נס ולכן ביקשו ממנו 
שיצילם מהערוד. ותירץ, שרצה להראות להם בדווקא שהערוד מת ולא סילקו 
חי למקום רחוק, כיון שבכך רצה ללמדם טעם שנענש הערוד במיתה מכיון 
שנשך את רבי חנינא בן דוסא, ואילולי חטא זה היה רק מסלקו ולא ממיתו, 
ומכך יש ללמוד שהחטא הוא הממית, ולכן הוצרך לקחתו על כתפו להראות 
את השייכות שלו למיתת הערוד, וזה מה שאמרו אוי לו לערוד שפגע בו רבי 
חנינא בן דוסא, כלומר שאוי לערוד שפגע ונשך את רבי חנינא בן דוסא שמחמת 
כך נענש במיתה. 
והבן יהוידע (ד"ס שט) הקשה, מדוע דווקא נטלו על כתפו ולא גררו על הארץ 
הערוד ממית אלא החטא ממית, ובכך שזכה הערוד שעל ידו נגרם קידוש השם 
זה מוכח שהיתה מגולגלת בו נשמה של חוטא שבכך באה לתיקונה, ולכן נהג 
בו מנהג כבוד כגופת אדם שאין לגוררה על הארץ. ועוד תירץ, שנטלו על כתפו 
מאחוריו להראות לאנשים שמי שמשליך מאחוריו את התורה והמצוות הוא חוטא 
ועלול למות כיון שהחטא ממית ולא הערוד. ועוד תירץ, שכשנטלו על כתפו 
מסתבר שאחזו בזנבו כשראשו נופל כלפי מטה [כדרך האוחזים דבר שתופסים 
במקום הדק שנח לאחזו], ובכך רמז לרואים שיסתכלו על שמו של הערוד מכיוון 
ראשו למטה כלומר שאותיות 'ערוד' בהיפוך הם 'דו רע', ובכך רמז על שתי 
רעות שעושה החוטא, האחת שמוציא ממנו את המעלות הטובות, והשניה 
שמכניס לתוכו את הדברים הרעים, ולכך ממית הערוד ונוקם בחוטא [וכיון 
שהחוטא הולך לאחור לכן נרמז בערוד בקריאת אותיותיו לאחור]. 

והכסא רחמים (ד"ס שט) הביא שהקשו לו, מדוע נטלו רבי חנינא בן דוסא על 
כתפו ולא מסרו לאחד מתלמידיו שיקחו. ותירץ, שחשש רבי חנינא בן 

דוסא שמא הארס של הערוד יכול להמית גם לאחר מיתתו, ולכן אין ליתנו 
לתלמיד לקחתו שמא ינזק מהארס ולכן לקחו בעצמולג. והמגיה שם תירץ, שכיון 
שהיה צריך ללכת בשביל לומר לתלמידיו ראו בני וכו' נטלו הוא בעצמו, שמרוב 
ענוותנותו לא הקפיד על כך ולא רצה להטריח אחרים, ועוד, שכיון שקיים בזה 
מצוה שהוכיח בו את הרבים וגדול זכות הרבים רצה לעשות את כל המצוה 

בעצמולי. כ 


רמז בנשיכת הערוד לכף שהחטא ממית 


אלא החטא ממית. כתב המהרש"א (ד'"ס 6% סחט), שדבר זה שאין הערוד ממית 
אלא החטא ממית רמוז בכך שהערוד היה זה שהזיק את הבריות, שהוא 

נוצר על ידי חטא כמו שהביא רש"י (ד"ס ומת) שאמרו בחולין (קס.) שהוא נוצר 

מנחש וצב הנזקקים זה לזה, ולכן הוא מזומן להעניש את החוטאים. וכמו שנאמר 

לנחש לאחר שחטא בעץ הדעת (נללטית ג עו) ואתה תשופנו עקב', אמנם כאשר 
נשך את רבי חנינא בן דוסא שלא חטא נענש הערוד ומת בעצמו. 


מה התחדש לאנשים באותה שעה שהתחילו לומר אוי לו לאדם שפגע בו ערוד 


באותה שעה אמרו אוי לו לאדם שפגע בו ערוד. הקשה הגר"א (ניומי 6גדות 

ד"ס ת"כ), מדוע אמרו כך רק באותה שעה, והרי אדרבה קודם שמת 
הערוד היו צריכים לומר שאוי למי שפגע בו ערוד, אבל לאחר שעה זו שכבר 
מת הערוד אין למה לחוש. ותירץ, שקודם מעשה זה סברו האנשים שאין הנחש 
נושך אלא אם גזרו עליו מלמעלה שישוך כמו שכתוב (קסלֹת י י) 'אם ישך הנחש 
בלא לחש', ולכן לא אמרו שאוי למי שפגע בו ערוד, כיון שאם לא נגזר עליו 
שימות אין לאדם לירא ממנו, אבל במעשה זה גילו שיש מצבים כגון שיש 


הבריות, ועוד ביאר שם [הובא להלן], שמת משום חטאו שנשך את רבי חנינא בן דוסא. לב. וכתב 
שבכך לא תתורץ קושיית הבן יהוידע מדוע לא גררו על הארץ. לג. וכתב שלתירוצו עדיין יקשה 
מדוע לקחו על כתפו ולא גררו על הארץ, אך לתי' הבן יהוידע שמה שנשאו על כתפו הוא משום 
שראוי לכבוד, יש ליישב גם קושיא זו שמה שנשאו בעצמו ולא על כתף תלמידו הוא כדי לכבדו. 
לד. וכתב המילי דברכות (גרפדוענסקי, ד"ס מוכיכיץ) שטעם זה שייך לומר רק במשנה בתענית ששם מדובר 
על הזמן שמתחילים להזכיר גשמים ושייך לפרש שהמשנה רמזה דין זה שאין להזכיר עד שישמע 
הכרזה משליח ציבור, אמנם במשנתנו שבאה לפרש היכן מזכירין גשמים לא שייך טעם זה. 


ברכות 7ג; 


ביאורים 


שלז 


משלחת חיות רעות מזומנת להזיק שעלול גם הנחש לנשוך בלא הבחנה, וכמו 
שאמרו (משלי יג כג) 'ויש נספה בלא משפט' שיש שעה שהחיה נשלחת להזיק 
בלא הבחנה בין צדיק לרשע, ולכן נשך הערוד את רבי חנינא שלא על פי 
משפט, וממילא הבינו שאוי לו למי שפגע בו ערוד זה כיון שמת שלא על פי 
משפט. 
והפתח עינים (ל"ס נפן) תירץ, שלאחר שלימדם רבי חנינא שאין הערוד ממית 
אלא החטא ממית, אמרו אוי לו לאדם שנשלח הערוד להמיתו על 
חטאיו, ועל כך ראוי לקונן. 


אוי למי שנושך עדיק שלא חטא בלשון הרע 


ואוי לו לערוד שפגע בו רבי חנינא בן דוסא. ביאר בכך בדרך צחות האוצר 

חיים (ד"ס פױ), לפי מה שאמרו בערכין (טו:) שלעתיד לבוא ישאלו החיות 

את הנחש איזו הנאה יש לו בכך שהוא נושך והרי אינו מרגיש בכך שום טעם, 

ויענה להם הנחש מה יתרון לבעל הלשון. ופירש רש"י (שס ד"ס ונך) שתשובתו 

היא שגם המספר לשון הרע אין לו הנאה בכך. ותשובה זו של הנחש מועילה 

לו רק כשנושך רשע, אבל אוי לו למי שנושך צדיק כרבי חנינא בן דוסא שלא 
חטא ואין טעם לנשיכתו. 


דיוק לשון מזכירין 

מזכירין. במשנה בתענית (פ" מ"פ) שנו 'מאימתי מזכירין גבורות גשמים', ודייק 
התויו"ט (פס) מכך ששנו מזכירין ולא 'זוכרין' שבא התנא להשמיע את 

הדין הכתוב ברא"ש (Eס)‏ ובמור (פו"ם פיי קיל) מדברי הירושלמי (שס ס"פ) שאסור 

ליחיד להזכיר את הגשמים קודם שישמע הכרזה על כך מהש"ץ, כדי שלא יהיו 

חלק מהציבור מזכירים גשמים וחלקם לא יזכירו, ולכן שנו שמזכירין, ללמד 

שצריך הש"ץ להכריז על הגשמיםיז. 

והמילי דברכות (גרפחענסקי, ד"ס מזכילן) פירש, שבא התנא לרמוז על הדין שמי 
ששכח להזכיר גשמים מזכירים לו לחזור ולהתפלל מתחילת התפילה, 

ולכך רמז רש"י (ד'"ס מוכירין) שכתב שהזכרת הגשמים אינה לשון בקשה אלא שבח 

והודאה, שבא לפרש מדוע שונה דין מי ששכח לשאול על הגשמים שחוזר רק 

לשומע תפילה, ואילו מי ששכח להזכיר גשמים חוזר לראש התפילה, כיון 

שהזכרת הגשמים אינה לשון בקשה אין שייך לאומרה בשומע תפילהלה. 


מדוע הגמרא כאן לא שאלה מה הטעם שנקראו גבורות גשמים' 


גבורות גשמים. הגמרא בתענית (נ.) שאלה מדוע שנינו במשנה בברכות 'גבורות 
גשמים' ולא שנינו סתם 'גשמים'. ותירץ רבי יוחנן, שהגשמים נקראים 

כך משום שהם יורדים בגבורה. והקשו תוספות שם (ד"ס ולפני), מדוע הגמרא 
כאן לא הקשתה קושיא זו מדוע נקראו הגשמים 'גבורות גשמים' ולא 'גשמים' 
סתם. ותירצו שבתענית הוא עיקר הנידון של התפילות על הגשמים ממתי 

מתחילים להזכירם ומתי פוסקים, ולכן רק שם הקשתה הגמרא כך. 

והפני יהושע (ד'"ס מומכן) תירץ, שכאן שנינו שמזכירים את הגשמים בתחיית 
המתים שהיא ברכת 'אתה גבור', ומשום כך היה פשוט לגמרא שכוונת 

התנא בלשון גבורות לומר שהם יורדים בגבורה, ובא להשמיע את הטעם לכך 
שמזכירים את הגשמים בברכה זולי, אבל בתענית שלא הוזכרה שם ברכת אתה 

גבור, הקשתה הגמרא מדוע הגשמים נקראים 'גבורותי. 

והברפת ה' (ד"ס מוכילין) תירץ, לפי מה שכתב הרמב"ם (פילוע סמסניות) שהגשמים 
נקראים 'גבורות' לגודל התועלת שבהם. ולכאורה קשה שבגמרא (פעטת 

נ) אמרו שנקראים בלשון 'גבורה' מפני שירידתם היא בגבורה ולא משום שיש 
גבורה בתועלתם, ולכן פירש הברכת ה' שלרמב"ם היה קשה כקושיית התוספות 
שס) מדוע הגמרא כאן לא הקשתה קושיא זו מדוע נקראו הגשמים בלשון 
'גבורה', וסבר שבדברי רב יוסף מתורצת גם קושיא זו, שכיון שהגשמים שקולים 
כתחיית המתים שהם מחיים את האנשים, לכן שייך בהם לשון גבורה שיש בהם 
תועלת גדולה להחיות את האנשים, ולכן כאן לא שייך לשאול מדוע נאמרה 
בהם לשון גבורה, כיון שהתנא בא להשמיע שכיון שיש בהם תועלת כתחיית 
המתים יש להזכירם בברכה זו, אבל בתענית שלא מדובר על מקום הזכרת 
הגשמים בברכת מחיה המתים, אלא על מה שנאמר במסכת ראש השנה (ט) 
שבחג נידונים על המים, שאלה המשנה מהו הזמן שמתחילים להזכיר את גבורות 
הגשמים, והיטב שאלה הגמרא מדוע אמרו בהם לשון גבורה, ומדוע כינה אותם 
התנא על שם התועלת שבסופם, ותירץ רבי יוחנן משום שהם יורדים בגבורה. 


לה. ובכך תירץ גם מדוע בשאלת הגשמים לא אמרו לשון 'גבורות גשמים', וגם מדוע בהזכרת 
הגשמים שנא התנא לשון 'מזכירין' ולא 'זוכרין', כיון שבלשון בקשה אין להזכיר לשון גבורה 
משום שבכך הוא מגדיל את בקשתו, ולכן גם בהזכרה שאינה בקשה שייך לומר 'מזכירין' שהוא 
לשון ראוי לשבח והודאה. לו. ואף שהגמרא כאן הקשתה 'מאי טעמא' שמזכירים גשמים ב'אתה 
גבור', ותירץ רב יוסף משום שהם שקולים כנגד תחיית המתים שהזכרה בברכה זו, ולכאורה משמע 
מכך שלא ידעה הגמרא את השייכות של 'גבורות הגשמים' לאתה גבור, פירש הפני יהושע, שהגמרא 
העדיפה להביא טעם זה משום שהכל הולך אחר סיום הברכה ושם אין מוזכר 'גבורה', ועדיף לומר 


שלח 


ילקוט 


מדוע לא נאמר על הגשמים לשון גדולה או כח 


שם. בטעם ששייך לומר על הגשמים שהם יורדים בגבורה כתבה הגמרא בתענית 
(פס), שלגבי גשמים כתוב (פונ ס ע) 'עושה גדולות ואין חקר', ותיבת 'חקר' 
כתובה גם לגבי בריאת העולם שכתוב בה (שעיס מ כת) 'בורא קצות הארץ לא 
ייעף ולא ייגע אין חקר לתבונתו', ונאמר בבריאת העולם גם (תסיליס פס ז) 'מכין 
הרים בכחו נאזר בגבורה', וכיון שמצאנו תיבת 'חקר' כתובה גם בגשמים וגם 
בבריאת העולם ובריאת העולם נקראת 'גבורה', משום כך גם הגשמים נקראים 
גבורה. 
והקשו תוספות (קס ד"ס וכפינ), שבכתוב שנאמר בו 'גבורה' לגבי בריאת העולם 
נאמר בו גם לשון 'כח', ואם כן היו יכולים לקרותם 'כח גשמים' או 
'גדולת גשמים' כיון שגם לשון 'גדולה' נאמרה בבריאת העולם בכתוב 'עושה 
גדולות ואין חקר'. ותירצו, שהעדיף התנא לשנות לשון 'גבורה' כיון שהיא 
כוללת גם כח וגם גדולהלז. ועוד תירצו, שכיון שהזכרת הגשמים היא בברכת 
'מחיה המתים' שמתחילה בלשון 'אתה גבור', שנה אותם התנא בלשון 'גבורה'ל". 
והגר"א (שטפ א%יסו) הוסיף להקשות, מדוע שנו לשון 'גבורה' יותר משאר לשונות 
שבהם נברא העולם, שהרי אמרו (מגיגס ינ) בי דברים נברא העולם. 
ותירץ, שלשון עדולה' שייכת בדבר שהוא תמידי בלא הפסק, וכגון הילוך 
השמש שאינו פוסק לעולם, אבל לשון 'גבורה' שייכת בדבר שבא לפעמים, 
שבכך ניכרת גבורתו של הקב"ה, שבקבלו את תפילת הצדיק הוא מוריד גשמים 
וברצונו לא ירדולט. 
והתפארת ישראל (יכן פופ ז) תירץ, שלשון 'כח' שייכת בדבר שאין לו התנגדות, 
אבל לשון גבורה' שייכת בדבר שיש התנגדות לעשייתו, ולכן 


מהי הגבורה שבירידת גשמים 


שם. הריטב"א (פענית 3. ד"ס מפֿימתי) ביאר מדוע נקראים הגשמים בלשון 'גבורה', 

משום שהם יורדים בגבורה שהקב"ה השאיר בידו את המפתח להם 
ומשתמש בהם לרדות בהם את הבריות, שחיי בני האדם בעולם הזה תלויים 
בהם. והמאירי (קס ד"ס וסמפנס) פירש, לפי שהרבה פעמים הגשמים באים שלא 
בזמן הראוי להם לבוא בדרך הטבע, משום שכך רצונו של הקב"ה להשגיח על 
> מו ישראל ולהיענות לתפילתם. ועוד יש בהם גבורה בכך שהם יורדים טיפה 


טיפה מהלך כמה שנים ואין מתערבים זה בזה, שאם היו מתערבים היו 
מטשטשות את הארץמ. 


דיוק מלשון הגמרא כמנהג אשכנז שלא לשנות בברכת השנים בין ימות החמה לימות 
הגשמים 


ושאלה בברכת השנים. מלשון הגמרא ץשאלה בברכת השנים' דייק הטור 
(פו"ס סי ק"ז) כמנהג בני אשכנז שאינם משנים את הברכה בין ימות 

החמה לימות הגשמים, שמלשון זו משמע שאין משנים את הברכה בימות 
הגשמים אלא רק מוסיפים בה שאלה. וביאר כוונתו הבית יוסף (עס ד"ס ונלטכט), 
שיש שני חילוקים בין מנהג אשכנז למנהג ספרד, שבספרד אומרים בימות החמה 
יברכנו' ובימות הגשמים אומרים 'ברך עלינו', ואילו באשכנז אין משנים בכך 
כלום. ועוד חילוק שבאשכנז בימות החמה לא שואלים כלום, ובספרד בימות 
החמה שואלים טל. וכוונת הטור להביא ראיה למנהג אשכנז בחילוק הראשון 
שאין משנים את נוסח הברכה, וגם בימות החמה אומרים 'ברך עלינו' כמו 
בימות הגשמים, ולכן קראו בגמרא לברכה זו 'ברכת השנים' שכך היא בין בימות 

החמה ובין בימות הגשמים בלא חילוקמא. 
אמנם הב"ח (עס) פירש, שכוונת הטור להוכיח כמנהג אשכנז בחילוק השני 
שבימות החמה אינם שואלים כלום, ודייק מלשון הגמרא 'שאלה בברכת 
השנים' שאין משנים את נוסח השאלה, אלא שתמיד השאלה היא באותה לשון, 
אלא שישנו זמן שבו בכלל אין שואלים והוא ימות החמה. 

ועל פי דרכו של הטור בדיוק לשון הגמרא כתב המ"ו (שס פי' רעד סק"פ), שבתפילת 
מעריב במוצאי שבת אין לשנות את נוסח ברכת אתה חונן כפי שכתב הב"י 


את הטעם של שקולה כנגד תחיית המתים שהיא כתובה בסוף הברכה. | לז. והבית דוד (קוסיפגלי, 
פ"ס מ"נ) כתב, שאינו יודע מהיכן למדו תוספות לפרש שגבורה כוללת גם כח וגם גדולה, ואדרבה 
רש"י (סניגס ינ. ל"ס גנורס) פירש את הכתוב (תסניס פס ז) 'נאזר בגבורה' [שהביאה הגמרא בתענית] שהיא 
גבורת הלב [אבל כח אינו בלב וכמו שמפורש שם ברש"י (ל"ה כפ) שהוא בזרוע], וכך גם מסתבר, 
וראיה לכך ממה ששנינו (לנוק פ"ד מ"6) איזהו גבור הכובש את יצרו, ומוכח שהגבורה היא בלב. 
וכתב שאולי משום קושיא זו הוצרכו תוספות לכתוב עוד תירוץ. והשושנים לדוד (טסו תירץ, שבאמת 
גבורה היא גבורת הלב, אלא שלא שייך שתהיה גבורת הלב למי שאין לו כח, כיון שאם אין לו 
כח אין לו על מה לסמוך בליבו. ומה שהוכיח הבית דוד ממה ששנינו איזהו גבור הכובש את 
יצרו, אדרבה משם מוכח שצריך כח כדי להתגבר, שזו כוונת התנא שכדי לכבוש את יצרו צריך 
כח וחיזוק ביותר. ומה שפירש רש"י על הכתוב אזר בגבורה' שהיא גבורת הלב, זה משום שאת 
הכח כבר הזכיר הכתוב קודם 'מכין הרים בכחו', ועל כן הוצרך לפרש שהגבורה היא גבורת הלב. 
לח. והמהרש"א "₪ פס ד"ס וכפיג) הוסיף בכך ביאור, לפי מה שדרשו בגמרא טסו על גשמים לשון 
'גבורה' ששייך לומר עליהם 'אין חקר לגבורתו', ובכך גבורת הקב"ה היא היפך מגבורת האדם, 


ברכות 7ג. 


ביאורים 


שנהגו העולם להתחיל ולברך 'אתה חוננתנו', אלא גם במוצאי שבת יש להתחיל 

ולומר 'אתה חונן', וקודם 'וחננו' יאמר 'אתה חוננתנו', שכך מדויק בלשון הגמרא 

שמזכירים הבדלה בחונן הדעת, ומשמע שלא משנים את נוסח הברכה והוא 
נשאר 'אתה חונן. 


מדוע לא שנינו מבדילין בחונן הדעת 


והבדלה בחונן הדעת. דייקו הקדושה וברכה (סעיכפ פכעיס ד"ס סנללם) והשושנים 
לדוד (פ"ס מ"נ), מדוע לא שנינו 'מבדילין בחונן הדעת'מג, וביאר 
הקדושה וברכה, שאם היו שונים 'ומבדילין בחונן הדעת' היה משמע שבכך 
יוצא ידי חובת הבדלה ואינו צריך לחזור ולהבדיל על הכוס, וזה אינו נכון 
שלמסקנת הגמרא כן צריך לחזור ולהבדיל על הכוס. ועוד שלשון 'מבדילין' 
משמע שההבדלה שייכת ממש לברכת הדעת, וזה אינו שהרי הטעם שקבעוה 
בה הוא רק משום שהיא הברכה הראשונה של חול, ולכן אמרו בה לשון 
'והבדלה בחונן הדעת' שמשמע שאינה שייכת לברכה זו, אבל בגבורות גשמים 
שדומה ממש לתחיית המתים שייך לשון 'מזכירין' שהוא משמע כהמשך לנושא 
של ברכה זו, וכן בשאלת הגשמים בברכת השנים שממש דומה לה שייך לשון 
'שואלין'. 
והשושנים לדוד ביאר, כיון שבלשון זו היה אפשר לפרש שמבדילים רק 
בתפילה ואין עוד הבדלה אחרת, ולכן שנינו בלשון 'הבדלה בחונן 
הדעת' שמשמעה שאת ההבדלה שאומר על הכוס אומר גם בתפילה. וכל זה 
לפי הגירסא של רש"י שגורס קודם לכן 'ושואלין בברכת השנים', שעד לשם 
הוא ענין לעצמו. אמנם לפי הגירסא [שלפנינו] 'ושאלה בברכת השנים' לא קשה, 
שיש לפרש שמה ששנינו ברישא 'מזכירין גבורות גשמים' משתייך גם להמשך 
שמזכירין גם שאלה בברכת השנים והבדלה בחונן הדעת. 
אמנם ההון עשיר (טס) דייק בלשון המשנה, שמה ששנו 'שואלין', הולך גם על 
המשך דברי המשנה 'הבדלה בחונן הדעת', ואף שעיקר ההבדלה היא 
הזכרה ולא שאלה, מכל מקום שייך לומר עליה לשון 'שאלה' מכיון שמבקש 
בה 'והחל עלינו' וכו'. 


הטעם שהקדימה המשנה שאלת הגשמים להבדלה 


שם. לכאורה היתה צריכה המשנה לשנות קודם הבדלה בחונן הדעת, ורק אחריה 
שאלה בברכת השנים, שהרי ברכת 'אתה חונן' קודמת לברכת השנים. 
וביארו ההון עשיר (פ"ס מ"כ) והברכת יהושע (ל"ס הנלנס), שלכך שנתה המשנה 
בסדר זה, מכיון שכבר עסקה בתחילה בגשמים בהזכרתם בברכת 'אתה גבור', 
והמשיכה לפרש היכן שואלים על הגשמים. ועוד, משום שבהבדלה יש מחלוקת 
היכן אומרה, לכך נשתנתה בסוף, ובתחילה שנו מה שאין בהם מחלוקת. 


לרבי עקיבא אין לכלול את ברכת הדעת בברכת ההבדלה. 


רבי עקיבא אומר אומרה ברכה רביעית בפני עצמה. בביאור שיטתו של 

רבי עקיבא כתב התוספות יו"ט, שרבי עקיבא בא לומר שלא כדעה הקודמת 
שכוללה בברכת אתה חונן, אלא לא יכללנה בחונן הדעת ויקבע לה ברכה בפני 
עצמה. והביא לכך ראיה ממה שאמרו לעיל (כ.) שלפי רבי עקיבא יש תשע 
עשרה ברכות בתפילה ולא רק שמונה עשרה, ומכך מוכחת שיטתו שיש להוסיף 
ברכה בפני עצמה להבדלה. והקשו עליו בתוספות אנשי שם (פ"ס מ"נ ד"ס כככס), 
מדוע הוצרך להרחיק להביא ראיה מהגמרא לעיל, והרי כמו כן אמרו בגמרא 
להלן (ע"נ) על משנתנו. ותירץ האמת ליעקב (ד"ס ר"ע), שיש טעות סופר בדברי 
התוספות יו"ט, וצריך לגרוס בדבריו 'ולא יכלול בה חונן הדעת', כלומר שמחדש 
רבי עקיבא שלא יכלול בברכה הרביעית של ההבדלה גם את ברכת הדעת ויהיו 
רק שמונה עשרה ברכות, אלא שיסיים בה 'המבדיל בין קדש לחול' בלא לכלול 
בה את ברכת הדעת, וממילא צריך עוד ברכה כרגיל לברכת הדעת ונמצא שיש 
תשע עשרה ברכות, וזה אינו מוכח מכאן שיש תשע עשרה ברכות, אלא רק 
שקובע לה ברכה לעצמה, ועל כך הביא ראיה מלעיל שלפי רבי עקיבא יש 

תשע עשרה ברכות. 


שהאדם ממית חיים ואילו הקב"ה מחיה מתים, ולכך גם הגשמים מתאים בהם לשון גבורה כיון 
שהם מרבים רחמים בעולם כמו תחיית המתים. | לט. והופיף שלכן שייכים הגשמים לברכת 'אתה 
גבור', כיון שבה מוזכרים סומך נופלים ורופא חולים שגם הם דברים שאינם תמידיים אלא באים 
לפעמים כרצונו של הקב"ה. והוסיף באדרת אליהו (פרי הלת סנרכה כלופן סעני ד"ה יש הפנסיס), שלכך 
הגשמים הושוו לתחיית המתים, משום שעל שניהם מודים חכמי הטבע שאינם באים בדרך טבעית 
שהיא קבועה ומתמדת, אלא הגשמים לפעמים יורדים בכל יום ולפעמים אינם יורדים כלל, וכך גם 
תחיית המתים אין זה דרך הטבע שגוף שנרקב יחזור ויחיה, ולכן קבעו את מקומה של הזכרת 
הגשמים בברכת תחיית המתים. ‏ מ. כמבואר בבבא בתרא (ו) שאם היו שתי טיפות יוצאות 
מדפוס אחד היו מטשטשות את הארץ ואינה מוציאה פירות. | מא. אבל אינו מביא מכאן ראיה 
למנהג אשכנז שבימות החמה לא שואלים כלום. מב. השושנים לדוד הקשה לפי גירסת רשיי 
(ד"ס ושופנן) שלא גורסים 'ושאלה בברכת השנים', אלא 'ושואלין בברכת השנים', וגם כאן היה לומר 
'ומבדילין'. אך הקדושה וברכה הקשה שהיה לומר 'ומבדילין' משום שהיא לשון יותר טובה מלשון 
'והבדלה' שמשמעותה שמזכירין הבדלה. 


ילקוט 


טעם להקדמת המשנה את דברי רבי עקיבא לדברי רבי אליעזר 


שם. הקשו האחרוניםמי, מדוע הקדים התנא להביא את דברי רבי עקיבא, לפני 
דברי רבי אליעזר שהיה רבוײז. ותירצומה, שדברי רבי עקיבא דומים 
במקצת לדברי תנא קמא ששניהם אמרו שההבדלה נאמרת בתחילת הברכות 
האמצעיות, אלא שנחלקו אם כוללה בברכת הדעת או שאומרה בברכה בפני 
עצמה, ולכן שנתה המשנה את דברי רבי עקיבא בסמוך לדברי תנא קמא. 
ועוד תירצו הכסא רחמים והבית יוסף, שהתנא סידר את המשנה לפי סדר 
הברכות בתפילה, וברכת חונן הדעת קודמת להודאהמי. 


מדוע אין אנו נוהגים בהבדלה כרבי עקיבא 


שם. הקשה הכסא רחמים (ד"ס כעק"פ), מדוע אנו נוהגים כדעת תנא קמא לומר 

הבדלה בחונן הדעת, והרי אמרו (עילונין מו:) כלל שהלכה כרבי עקיבא 
מחבירו, ולפי שיטת רבי עקיבא צריכים לומר הבדלה בברכה רביעית בפני 
עצמה. ולא מסתבר לומר שדברי תנא קמא הם מכמה תנאים ולכן אין הלכה 
כרבי עקיבא שהלכה כמותו רק מחבירו היחיד אבל לא מחבריו, שהרי אמרו 
(סנסדכין פו.) שסתם משנה היא רבי מאיר ואף כאן שנסתמו הדברים נראה שהם 
דברי רבי מאיר. ותירץ המגיה (פס), שמכך שרבי כשסידר את המשנה סתם את 
דברי תנא קמא משמע שסבר כמותו, ועל כן אין אלו דברי יחיד, ומשום כך 
אין הלכה כרבי עקיבא כנגדם. ועוד שהרי אמרו להלן (ע"נ) שכל השנה לא 
עושים כרבי עקיבא משום שחכמים תיקנו להתפלל רק שמונה עשרה ברכות 

ולא תשע עשרה ברכות. 


השייכות של הבדלה להודאה 


רבי אליעזר אומר בהודאה. בביאור טעמו של רבי אליעזר והשייכות של 

הבדלה לברכת ההודאה כתב השיטה מקובצת (ד"ס כני %6יעור), מפני שמודה 
לקב"ה שזיכה אותו להכיר ולהבדיל בין הקודש לחול. והאם יעקב (ל"ס כ") 
כתב, שהצדיקים שנקראים 'חיים' הם נותנים את ליבם להרגיש בטובתו של 
הקב"ה ובצורך להודות לו על כך כמו שנאמר (אעיס ₪ יט) 'חי חי הוא יודך', 
אמנם הרשעים שגם בחייהם קרואים מתים אינם מרגישים בכלום וממילא גם 
אינם מודים על הטובות שמיטיב עימם, ולכן שייך להזכיר הבדלה שאומרים 
בה 'אתה חוננתנו למדע תורתך' בברכת הודאה, שבזכות התורה יש לנו הרגשה 

בהכרת הטובה ואנו מודים על כךמ'. 


ביאור קושיית הגמרא על מה ששנינו מזכירין גבורות גשמים בתחיית המתים 


מאי טעמא. הקשה הצל"ח (ד"ס מוכיכין), שקושיית הגמרא אינה מבוארת, שאם 
הקושיא היא מדוע נקבע המקום להזכרת הגשמים בתחיית המתים, היה צריך 
להקשות 'בתחיית המתים מאי טעמא'מ". ועוד הקשה, שאם זו השאלה, הרי עיקר 
התירוץ חסר שרב יוסף לא ביאר בתירוצו מדוע הגשמים שקולים כנגד תחיית 
המתים. ותירץ, שקושיית הגמרא כוללת שתי קושיות, הן את קושיית הגמרא 
בתענית (נ. ד"ס וליפי) מדוע נקראו הגשמים 'גבורות גשמים' ולא 'גשמים' סתם, 
והן מדוע נקבע המקום להזכרתם בתחיית המתים. ועל כך תירץ רב יוסף, שתחיית 
המתים מעידה על גבורתו של הקב"ה ולכן תיקנו חז"ל להזכיר זאת בלשון 'אתה 
גבור', וכך גם הגשמים יורדים בגבורתו של הקב"ה ומשום כך הם נקראים 'גבורות 
גשמים', ולכן ממילא ראויים הם להיקבע בברכת אתה גבור של תחיית המתים. 
והברכת דוד (ד"ס מוכלין) תירץ, ששאלת הגמרא היתה מדוע הוצרכו להזכיר את 
הגשמים בכלל, והרי די במה ששואל על הגשמים בברכת השנים ובכך 

הוא גם מזכיר את גבורתם. ותירץ רב יוסף, שכיון שהם שקולים לתחיית המתים 
קבעו להזכירם במקום שמזכיר תחיית המתים, ומשום כך שאלה הגמרא בהמשך 
יושאלה בברכת השנים מאי טעמא', כלומר אם כן מדוע לא קבעו גם את שאלת 
הגשמים בתחיית המתים, ועל כך תירצה שמשום שהיא פרנסה קבעוה בברכת 

השנים. 


הדמיון של גשמים לתחיית המתים 


מתוך ששקולה כתחיית המתים. בביאור הדמיון של ירידת גשמים לתחיית 
המתים כתב הריטב"א (ד"ס מוכילין), שעל ידי הגשם העולם חי וניזוןמט, 


מג. שושנים לדוד (פ"ס פ"נ) בספר והיה ברכה (ל"ה ומסנפו) והכסא רחמים (ד"ס כעק"פ). ‏ מד. כמבואר 
בסנהדרין (סס.). ‏ מה. השושנים לדוד הכסא רחמים והבית יוסף (ללנפנד, ד"ס כע"ק). ‏ מו והופיף 
הכסא רחמים, שמה שהקדים את שאלת הגשמים לפני ההבדלה, הגם שהיא נמצאת בברכת השנים 
שהיא אחרי ברכת חונן הדעת, טעמו כיון שרצה להסמיך את שאלת הגשמים להזכרת הגשמים 
שהיא בברכת אתה גבור, שהיא מוקדמת לפני ברכת חונן הדעת שבה ההבדלה. ‏ מז ולפי זה 
ביאר מה שכתוב בירושלמי (סוכס פ"ג ס"פ) שלולב היבש פסול משום הכתוב (פסלס קטו ז) 'לא המתים 
יהללו יה', שזה כמו שכתוב בגמרא בסוכה (ט:) שפסולו משום 'הדר', כלומר שכמו שהאדם החי 
צריך להרגיש בטובת הקב"ה ולהודות עליה כך צריך גם שהחפץ שמקיים בו את המצוה יהא 
בהידור שזה מורה על ההרגשה, ולכן המקיים את המצוה בלולב היבש שאינו 'הדר' דומה למתים 
שאינם מרגישים ולא מכירים בטובת הקב"ה. ‏ מח. כשם ששאלה הגמרא בהמשך לגבי שאלת 
הגשמים בברכת השנים מאי טעמא, וכן לגבי הבדלה בחונן הדעת מאי טעמא. מט ובתענית 
כתב הריטב"א (נ. ד"ס מפימתי) שכאשר נעצר הגשם נחשבים האנשים כמתים והקב"ה מחיה אותם על 
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ביאורים 


שלט 


וזה כמו תחיית המתים שמחיה את האנשים. ועוד פירש (פענים 3. ד"ס מלימתי) 
שהזרעים נקברים בתוך הקרקע וצומחים על ידי הגשמים ויוצאים לבושים בכמה 
מלבושים, וזה כמו תחיית המתים שיקומו ישני עפר ויעמדו בלבושיהם. ועוד 
שכל ענין החסדים שבברכה זו הם מעשה ניסים שלא כדרך הטבע וזו היא 
גבורתו של הקב"ה, וכך היא גם ירידת הגשמים:י. 
וההון עשיר (פ"ס מ"נ) תירץ, שישנן נפשות שלאחר מותן מתגלגלות להיות בתוך 
צמחים וזרעים שונים, וכאשר הגשמים מגדלים את הצמחים נמצא שהם 
מעלים אותן מדרגת דומם לדרגת צומח, ולאחר מכן כאשר גדלו והבשילו ואוכל 
אותם אדם הם עולים לדרגת אדם, ונמצא שהגשמים ממש מחיים את נפשות 
המתיםנא. 
ובפפר חדשים גם ישנים (ל"ס עסקוס) פירש, שהדמיון ביניהם הוא בכך 
שהמפתחות של שניהם לא נמסרו בידי שליח אלא הם בידו של 
הקב"ה!ג. 


האם אין זה פשוט שמקום שאלת הגשמים הוא בתפילה על הפרנסה 


ושאלה בברכת השנים מאי טעמא. הקשה הקדושה וברכה (סמיכת תכמיס ד"ס 
ופ%ס), מדוע שאלה הגמרא מה הטעם שנקבעה שאלת הגשמים בברכת 
השנים, והרי פשוט שהגשמים הם פרנסה, ומשום כך מקום בקשתם הוא בתפילה 
על הפרנסהגג. ותירץ, שהשאלה היא לאחר שאמרו בגמרא שמזכירין גבורות 
גשמים בתחיית המתים משום שהגשמים הם גבורה כמו תחיית המתים, אם כן 
מדוע תיקנו לבקש את הגשמים, וכשם שאין מבקשים על תחיית המתים כך אין 
לבקש על הגשמים. ועוד שאם תיקנו לבקשם, מדוע קבעו זאת בברכת השנים 
ולא בתחיית המתים. ותירצה הגמרא, 'מתוך שהיא פרנסה', כלומר שבאמת אין 
הגשמים נחשבים לתחיית המתים, אלא רק חשיבותם היא כמו תחיית המתים 
ולכן קבעו להזכירם בברכת מחיה המתים, אבל בעיקרם הם פרנסה ולכן צריך 
לבקש אותם, וגם משום כך קבעו את מקומם בברכת הפרנסה. 
והברכת יהושע (ל"ס פ6ס) תירץ, ששאלת הגמרא היא מדוע צריך לבקש עליהם 
ולא די במה שהזכירם בתחיית המתים, וכשם שעל תחיית המתים אין 
צריך לבקש ודי בכך שהזכירוה בתחילה, והטעם לכך הוא שדבר שודאי יבוא 
אין צריך לבקשו ודי שמזכירו, וגם על עצם הפרנסה אין צריך לבקש שודאי 
הקב"ה יזון את כל בריותיו כמו שמוכרח להם, ומה שמבקשים הוא רק על 
תוספת פרנסה יותר מן המוכרח, אבל על ריבוי גשמים סברה הגמרא שאין 
לבקש כיון שאינו לטובה, ותירצה הגמרא שגם ריבוי גשמים הוא פרנסה וצריך 
לבקש עליהם מלבד מה שהזכירם בתחיית המתים. 


שאלת הגמרא על שייכות ההבדלה לחונן הדעת 


הבדלה בחונן הדעת מאי טעמא. הקשה הקדושה וברכה (סניכת מכעיס ד"ס 
סנד(ס), מדוע שאלה הגמרא שצריך לתת טעם מדוע קבעו הבדלה בחונן 

הדעת, והרי פשוט הוא שמכיון שצריך לקובעה באחת מהברכות של חול יש 
לקובעה בברכה הראשונה שאפשר, ומשום כך קבעוה בחונן הדעת. ולפי זה גם 
יש להבין מדוע הוצרך רב יוסף לומר טעם שמתוך שהיא חכמה קבעוה בברכת 
החכמה, ומדוע לא אמר כרבנן שנקטו לכאורה כטעם היותר פשוט, משום שזו 
הברכה הראשונה שאפשר לקובעה בה. ותירץ, בהקדמת מה שהקשה תחילה 
במשנה מדוע לא שנינו לשון 'מבדילין בחונן הדעת', והתירוץ לכך הוא שלשון 
זו משמעה שיוצא בהבדלה זו שבתפילה ידי חובתו ואינו צריך עוד להבדיל על 
הכוס, והרי מסקנת הגמרא היא שעיקר הבדלה היא על הכוס ולא בתפילה, וכך 
גם אם היה אומר רב יוסף 'מתוך שהיא של חול' היה אפשר לטעות שזו היא 
ההבדלה בין קודש לחול ושוב אין צריך עוד להבדיל על הכוס, ולכן נתן בכך 
טעם אחר מתוך שהיא חכמהנז. אמנם חכמים לא חששו לומר את הטעם לפי 
שהיא חול מכיון שיתכן והם סוברים שבאמת עיקר ההבדלה היא בתפילה ולא 

על הכוס, ואכן אם הבדיל בתפילה אינו צריך לחזור ולהבדיל על הכוס. 

ועוד תירץ, שנחלקו הפוסקים!ה כשאומר הבדלה באתה חונן אם צריך בה 
התחלה חדשה ולומר 'אתה חוננתנו' או שכוללה באתה חונן ולא צריך 
לפתוח בה מחדש ב'אתה חוננתנו', והתנא כאן סבר שצריך בה התחלה חדשה 
ולכן לא שנה בלשון 'ומבדילין בחונן הדעת' שמשמעה שכולל את ההבדלה 


ידי הגשמים. | נ. והופיף שבברכה זו מזכירים ארבע פעמים 'מחיה המתים', והביאור בכך על 
דרך הנגלה הוא, בפעם הראשונה הסמוכה לגבורת הגשמים הכוונה היא על כך שהקב"ה מחיה 
את בני האדם על ידי הגשמים שמכין בעזרתם את מזונותיהם. והפעם השניה הסמוכה לסומך נופלים 
פירושה על בני אדם שקרב קיצם למות והקב"ה מאריך את ימיהם ושולח דבוו ומרפאם. והפעם 
השלישית היא כשאומר 'מלך ממית ומחיה' ופירושה על המתים שמתו והחיו אותם הנביאים בעולם 
הזה, כגון המתים שהחיו אליהו ואלישע וגם על אלו שמחיה אותם בעולם הנשמות. ורק הפעם 
הרביעית היא על תחיית המתים שתהיה לעתיד לבוא. נא. וביאר לפי זה את נוסח וסדר הברכה, 
שאומרים בה 'משיב הרוח ומוריד הגשם', ועל ידי כח הגשמים שמצמיחים את הזרעים 'מכלכל 
חיים בחסד', ועל ידי זה 'מחיה מתים ברחמים רבים סומך נופלים ורופא חולים ומתיר אסורים' 
כלומר שברחמיו מחיה את הנפשות שנפלו בצמחים אלו ונאסרו שם מחמת חולי חטאתם. נב. כמו 
שאמר רבי יוחנן (פעטפ כ). ‏ נג. וכן אמרה הגמרא בתענית (נ:) שגשמים הם פרנסה. נד. וכפשם 
שביאר השושנים לדוד לעיל מדוע לא שנינו 'מבדילים בחונן הדעת'. | נה. ב"י (פו"ם סי כ5ד מ" ד"ס 


שמ ילקוט 


בחונן הדעת בלא לפתוח בה מחדש ב'אתה חוננתנו', אלא שנה 'והבדלה בחונן 
הדעת' שמשמעה שיש לה התחלה חדשה לעצמה. ועל כך שאלה הגמרא 'מאי 
טעמא', כלומר מדוע רק להבדלה יש התחלה חדשה ואילו שאר הוספות נכללות 
בתוך הברכות בלא התחלה לעצמם. ותירץ רב יוסף 'מתוך שהיא חכמה' קבעוה 
בברכת חכמה, כלומר שבאתה חונן מבקשים על חכמה בהוויות העולם שהיא 
חכמת הטבע והנהגות העולם, אבל באתה חוננתנו מבקשים על חכמת התורה 
שהיא חכמה נפרדת מחכמת העולםי!, ולכן מתוך שהיא בקשה נפרדת היא גם 
פותחת בהתחלה חדשה לעצמה". ורבנן תירצו, שבאמת אין הברכות האלו 
שייכות אחת לשנייה כלל ולכן אין לערבם יחד אלא ההבדלה צריכה התחלה 
לעצמה, ומה שקבעוה בברכה זו הוא משום שברכה זו היא תחילת הברכות של 
חול. 

והברכת דוד והברכת יהושע (ד"ס סנלנס) תירצו, שכיון שמעיקר הדין היה אפשר 

להתפלל בשבת את נוסח התפילה עם כל הברכות שאומרים ביום חול, 
ורק כדי שלא להטריח את הציבור קבעו חז"ל שיתפללו רק שבע ברכות, ומשום 
כך במה שמתפלל במוצאי שבת תפילה של חול אין זו יציאה מן השבת, אלא 
רק אמירת ההבדלה היא המוציאה את השבת, ומשום כך היה מסתבר לקובעה 
בסוף תפילתו כדי להתאחר ביציאה מן השבת כמה שאפשר>נ", וזו שאלת הגמרא 
מאי טעמא הקדימו את ההבדלה לתחילת התפילה, ואמר רב יוסף שהטעם הוא 
משום שהיא דעת וקבעוה בברכת הדעת. ורבנן אמרו שלאחר שתיקנו חז"ל שלא 
להתפלל בשבת רק שבע ברכות נמצא שכשאומר אתה חונן זו תפילת חול, ראוי 

גם לומר בה הבדלה שאף היא של חול. 


במה נחלקו רב יוסף ורבנן 


אמר רב יוסף מתוך שהיא חכמה. בביאור מחלוקתם של רב יוסף ורבנן כתב 
הגר"א (מפור סגר" לו" סי כפד סק"6), על פי המחלוקת בירושלמי (פ"ס ס":) 
האם יש לומר בתחילה את המטבע שקבעו חכמים לברכה הרגילה ורק אחר 


חבטה 


ורק אחר כך לומר את מטבע הברכה הרגיל. ובכך נחלקו גם כאן, שרב יוסף 
סבר שצריך קודם לומר ברכת הדעת שאם אין דעת הבדלה מנין, ורק אחריה 
יכול להבדיל, וזה מה שאמר 'מתוך שהיא חכמה' שכיון שהיא זקוקה לחכמה 
צריך להקדים לה את הדעת. אבל רבנן סוברים שאסור לבקש צרכיו קודם 
שיבדיל ולכן צריך להקדים הבדלה לדעת, וזה מה שאמרו 'מתוך שהיא חול', 
כלומר שכיון שהיא מתירה לו לבקש ברכות של חול הקדימוה לברכת הדעתנט. 


חשיבות ברכת הדעת שכוללת את שאר הברכות ולכן קבעו בה את ההבדלה 


מתוך שהיא חול. פירש המהרש"א (פ" ד"ס מפון), שמכיון שבהבדלה מבקשים 

על ימי החול שיחולו עלינו לטובה ולברכה, לכן קבעוה בברכת אתה 

חונן שבה מתחילות הברכות המיוחדות לימות החול, ומחמת חשיבותה היא 

הברכה העיקרית של חול וכאילו כוללת את כל שאר הברכות שאחריה, וכמו 

שאמרו בהמשך 'גדולה דעה שנתנה בתחלת ברכה של חול', וכמו שאמרו בנדרים 
(מפ.) שמי שיש בו דעה יש בו הכל. 


בטעם חשיבות דעה משום שניתנה בין שתי אותיות 


גדולה דעה שנתנה בין שתי אותיות שנאמר כי אל דעות ה'. בטעם 

חשיבות הדעה שניתנה בין שתי אותיות נאמרו כמה פירושים: א. 
הרשב"א (פגלות ד"ס פמר) כתב, שמי שחננו ה' יתברך דעה, ידע וישכיל מה שבכח 
השכל האנושי להשיג באמיתתו יתברך ובמדותיו שהן קיום העולם, ויתהלך 
בדרכי העבודה ובמצוות התורה כתקנן ולשם פועלן יתברך. ולכך אמרו שגדולה 
הדעה שנתנה בין שתי אותיות, לומר שעם הדעה ישיג לאמיתות שתי המדות 
שהן מדת הדין ומדת הרחמים כפי מה שיש בשכל האנושי להשיג, מפני שהיא 


כפונ), ב"ח (עס), ט"ז ומגן אברהם טס פק"6. | נו. ולפי זה כתב, שהמשנה מ'אתה חוננתנו' לומר 
'אתה חונן' וכן להיפך, נחשב כמשנה ממטבע שטבעו חכמים, שתיקנו שתי לשונות על שתי עניני 
חכמה שונים. | נז ומשום כך שינה רב יוסף וקרא לה 'חכמה' ולא דעת או בינה כמו שמוזכר 
בנוסח ברכת 'אתה חונן', כיון שלגבי חכמת העולם דעה ובינה היא החכמה הטבעית שיש בכל 
אדם וחכמה היא חכמה יתירה, אבל לגבי התורה הוא להיפך, שמתחילתה נקראת חכמה, והדעת 
היא חכמה יתירה שבה [ראה בדבריו שהוכיח כל זה], וזה רצה רב יוסף להשמיע שמתוך שההבדלה 
היא חכמת התורה הנקראת 'חכמה' לכך יש לה התחלה חדשה. ‏ נת. כמו שאמרו לקמן (כ). 
נט. ולפי זה ביאר את מנהגנו להתחיל בנוסח הברכה 'אתה חונן' כדי להקדים את הדעת להבדלה 
שבזה יוצאים ידי סברת רב יוסף שאם אין דעת הבדלה מנין, ואחר כך אומרים 'אתה חוננתנו' 
לפני בקשת 'חננו מאתך דעה' כדי לצאת ידי סברת רבנן שאסור לבקש צרכיו קודם שיבדיל ולכן 
מקדימים הבדלה לבקשת הדעת. | ס. ובענף יוסף (נעץ יעקנ, ד"ס גד הביא את דברי הסמיכות 
חכמים, שמה שאמרו גדולה דעה היינו בדעת התורה, ומה שאמרו בין שתי אותיות' הן שתי 
הספירות חכמה ובינה שנקראים בסתם שתי אותיות, והן שתי אותיות שם 'י-ה' חכמה ובינה, ולכן 
אמר 'שתי אותיות' ולא אמר 'שתי שמות' כדי לרמז שהכוונה לשתי ספירות אלו חכמה ובינה, 
ו'דעת' מצויה בין שתיהם בקו האמצעי. והוכחת הגמרא היא, מהפסוק ש'אל' ו'הויה' רומזים לחכמה 
ובינה, ונקט הכתוב 'דעת' בין שתי השמות הללו לרמז לדעת עליון שיונק החכמה ובינה. ולפי זה 


ברכות לג 


ביאורים 


נתונה ביניהן דהיינו בתוכם ושהיא משגת אותם, שהניתן בתוך הדבר יודעו 
ומשיגו. 

ב. המהרש"א (מ" ד"ס גדולס, סנסדרין פס ד"ס גדו(ס) ביאר, שהדעת היא העליונה 

שבשלוש המעלות, שהן, חכמה בינה ודעת, וכמו שפירש רש"י (ספופ ₪ ג) 
שדעת הוא רוח הקודש. 

ג. הצל"ח (ד"ס 86) ביאר, ש'גדולה דעה' היינו שצריך זכות ורחמים גדולים 

מהקב"ה שיחננו דעה, ולזה ניתנה בין שתי אותיות ששניהם מי"ג מדות 

הרחמים, כמו שכתוב (פמות כל ו) 'ה' ה' אל רחום'. 

ד. העיון יעקב (פסלרין סס ד"ס גדוס) ביאר, שלעולם האמצעי חשוב, וכמו 

שכששלושה מהלכים בדרך, הגדול מהלך באמצע, ומהכתוב יש ללמוד שמי 

שעבר עליו מדת הדין בראשונה ואע"פ כן עומד בצדקתו בדעה מיושבת ויש 

בו דעת קונו, לבסוף יתנהג עליו מדת הרחמים. ונמצא שמחמת דעתו המיושבת 

לאחר מדת הדין שעברה עליו, התנהג אליו הקב"ה במידת הרחמים, ואם כן 
דעתו עומדת בין שתיהן. 

ה. עוד ביאר העיון יעקב (ד"ס גללס - סטט), שמי שיש לו דעה מעלתו גדולה 

שיכול להפך את מדת 'אל' שהיא מדת הדין, למדת הרחמים. 
ה. האיי הים (ד'יס 06 פירש שעל ידי הדעת יודע האדם שגם הדינים הנמשכים 


ו מאתו יתברך, ממשיכים על העולם חסדים ורחמים. 


מה הם 'שתי אותיות' 


שם. במפרשים נאמרו כמה דרכים בביאור דברי רבי אמי מה האותיות 
שמחשיבות את הדעת הכתובה ביניהם, ומתוך דבריהם מבואר שיש 
שפירשו בכוונת רבי אמי ש'אותיות' היינו תיבות, ויש שפירשו שכוונתו לאותיות 
ממש: 
א. רש"י (סנסדרין 35. ד"ה עפי) פירש את כוונת הגמרא בשני אופנים. או ש'אותיות' 
היינו שתי אותיות של שם השםל. או שכל שמות השם נקראו אותיותלא, 
והוא על שם מה שדרשו בחגיגה (טז.) 'צבאות' אותסג הוא בצבא שלו, דהיינו 
שהוא מופלא וניכר בצבא שלו, ונקראו 'אותיות' לשון מופלא. 
ב. הרשב"א (פגדות ד"ס פמר) כתב, שיש בזה סוד, שבכל מקום השם 'אל' הוא 
מדת הדין, והשם 'הויה' הוא מדת הרחמיםט\, והעולם מתקיים על ידי שתי 
מדות האלו יחד, אבל אינו יכול להתקיים בדין לבד או ברחמים לבד, ועל כן 
כשנבראו שמים וארץ וכל צבאם נזכרו שתי שמות הללו ביחד, ככתוב (נלקפית 
נה 'ביום עשות ה' אלהים ארץ ושמים', וכמו שאמרו (נ"כ ג ג) שהזכיר שם 
מלא על עולם מלא והן שתי האותיות שהוזכרו כאן. 
ג. המהרש"א (מ" ד"ס גלונס, פנסדרין עס ד"ס גלולס) ביאר, שמה שאמר בין שתי 
'אותיות' ולא שתי 'תיבות' של השם, לפי שאותיות השם שנצטרפו לאחד 
מהשמות, אינם כמו תיבה אחרת שהאותיות מתחברות לתיבה באופן המובן לכל 
אדםסי, שמי שיודע לצרף אותיות של השם הוא מ'דעת' ורוח הקודש בעצמוסה. 
ולזה אמר שהדעה ניתנה בין שתי אותיות של שמו יתברך [שבכל שם יש צירופי 
אותיות], אחד מימין ואחד משמאל, והם מדותיו ואותיותיו מדת הרחמים ומדת 
הדין, ועל ידי הדעה ניתן לצרף את האותיות של שמות אלו ולצרף מדת הרחמים 
והדיןסי. 
ד. התורת חיים (שס ד"ס גלולס) ביאר, שהשם שבתחילה והשם שבסוף באו לרמוז 
שעל מי שיש בו דעה, שמו של הקב"ה יחול מתחילה ועד סוף, ואין השכינה 
מסתלקת ממנו לעולם. וכעין זה מצאנו לגבי יעקב שאמר 'והיה ה' לי לאלהים' 
(כרטים כח כ6) ופירש רש"י (שס) שהכוונה שיחול שמו עליו מתחילה ועד סוף. 
ונראה שלמד רש"י לפרש כן ממה שהפסיק בתיבת ‏ לי' בין 'ה'" ל'אלהים', 
שלכאורה היה לו לומר והיה לי ה' לאלהים' שכן הוא דרך המקראות, וכמו 
שכתוב (פופטיס יז יג) 'כי היה לי הלוי לכהן', ולא כתוב 'כי היה הלוי לי לכהן', 
אלא לכך נתן את עצמו בין שתי אותיות, שם בתחילה ושם בסוף, לומר שיחול 
שמו עליו מתחילה ועד סוף. 


ביאר בענף יוסף, שכוונת רש"י היא, שבין שתי אותיות של שם, דהיינו שם 'י-ה'. וראה עוד בבן 
יהוידע (פסדרן פס ד"ס גדו(ס) מה שביאר בדרך רמז, שהכוונה לאותיות ממש. סא. וכן פירש רשיי 
כאן (לי"ס מן) שאותיות הן הזכרות. | סב. ובגמרא לפנינו הגירסא היא 'אדון הוא בצבא שלוי. 
סג. ראה במדרש (נינ 2 ג) שבכל מקום שנאמר ה' הוא מדת רחמים ככתוב (שמות ד ו) 'ה' ה' אל 
רחום וחנון', ובכל מקום שנאמר אלהים הוא מדת הדין ככתוב (שמות כנ ס) 'אלהים לא תקלל' וכן 
(פס ככ פ) 'עד האלהים יבא דבר שניהם'. ורש"י (פמות כל ו) הביא דברי המכילתא דרשב"י (נענת עו 0, 
ששם אל הוא של רחמים, שהרי נאמר (פסײַס כנ ג) 'אלי אלי למה עזבתני', ואין לומר למדת הדין 
למה עזבתני. וראה בגור אריה ובפירוש הט"ז על התורה (שמות 3 ו). וראה להלן בסמוך שהובאו 
דברי הצל"ח, שביאר ששתי השמות כאן הן ממידת הרחמים. | סד. כתב השפתי חכמים (גנםי 
ד"ס כין) שלמד מדברי המהרש"א שהשם הוא האחדות הגמור ולכן אותיות של השם הם כאות אחת. 
ובכך ביאר מה שאמרו (מ6 ₪:) שהיה בן קמצר נוטל ארבעה קולמוסין בין אצבעותיו וכותב תיבה 
של ארבע אותיות בבת אחת. כלומר שהיה כותב שם של ארבע אותיות בבת אחת כדי להראות 
שהוא אחדות הגמור, ואין בו פירוד כלל אפילו בכתיבתו. | סה. ועל זה אמרו לקמן (ש.) שיודע 
היה בצלאל לצרף אותיות שנבראו בהן שמים וארץ, ודרשו כן ממה שכתוב (פמות ₪ 6) 'וימלא 
אותו רוח אלהים בחכמה בתבונה ובדעת' וכתוב (פפני ג ש- 'ה' בחכמה יסד ארץ כונן שמים 
בתבונה, בדעתו תהומות נבקעו'. ‏ סה כמו בשמים ובארץ שנאמר (שפיפ ג ד) 'ביום עשות ה' 


ילקוט 


חילוק הלימודים בין רבי אמי לרבי אלעזר 
שם. הקשה הכסא רחמים (ד"ס ומכ), מדוע רבי אמי אמר רק על הדעת שהיא 
גדולה מכך שנכתבה בין שתי אותיות ולמד זאת מכתוב בנביא, ולא אמר 
דבר זה על המקדש שהוא גדול בכך שניתן בין שתי אותיות שהוא כתוב בתורה 
וכמו שאמר רבי אלעזר. וכן מדוע רבי אלעזר לא אמר זאת גם על דעה כמו 
שאמר רבי אמי. ותירץ המגיה (שס), שרבי אלעזר בתחילה לא סבר לדרוש דבר 
זה, ורק לאחר שאמר רבי אמי שגדולה דעת שניתנה בין שתי אותיות, אמר כן 
רבי אלעזר גם על המקדש. ומה שרבי אמי לא אמר כן גם על המקדש, משום 
שסבר שהשם השני בכתוב על המקדש אינו משתייך למקדש שהוזכר לפניו, 
אלא הוא שייך לנאמר אחריו שהפסוק נקרא 'ה' כוננו ידיך', אבל ב'דעה', שני 
השמות, שלפניה ושלאחריה משתייכים אליה ושפיר אפשר ללמוד מכך על 
גדולתה. ורבי אלעזר סבר שכיון שסוף סוף נכתב המקדש בין שתי אותיות מוכח 
שהוא גדוללי. 


הוכחה לגדולת הדעת 


שם. העין אליחו (ד"ס ומר כ" גדוס) ביאר, כוונת מאמר זה על פי הכתוב במדרש 
(כ"ר פט פ) שהקנאה כובשת את האדם, אבל הקב"ה כובש את הקנאה. 
ומוכח מכך שהקנאה גדולה יותר מהאדם שהרי היא כובשת אותו, אבל הקב"ה 
גדול ממנה שהרי הוא כובש אותה. ולפי זה אפשר לפרש מה שאמרו גדולה 
קנאה שניתנה בין שתי אותיות שנאמר 'אל נקמות ה', כלומר שהקב"ה כבר 
בתחילה נקרא 'אל' וגם לאחר הנקמה שעושה אין הנקמה גוברת עליו אלא הוא 
שולט על הנקמה, ולכן כתוב שוב השם אחר הנקמה. וזהו גם הביאור במה 
שאמרו גדולה דעה שניתנה בין שתי אותיות, שאצל האדם לאחר שניתנה בו 
דעת היא השולטת עליו, אבל אצל הקב"ה אין זה כך אלא הוא והדעת דבר 
אחד, ולכן בתחילה הוא נקרא 'אל' וגם לאחר הדעת הוא נקרא 'ה''. וכך יש 
לפרש גם לגבי המקדש שאם היו חוטאים מחמתו בכך שהיו בוטחים שבזכותו 
לא יענשו על חטאיהם, היה יוצא שכביכול כח המקדש גדול שעוזר לעשות נגד 
רצון ה', אבל כיון שאין זה כך שהרי אם לא ישובו בתשובה לא ימחול להם 
הקב"ה, נמצא שכח ה' גדול, ולכן גם אחרי המקדש יש שם ה. 


בירושלמי יש שדרשו מפסוק אחר שגדולה דעה 


שם. בירושלמי (נככופ פ"ד ס"ל) מובאת דרשה זו שגדולה דעה מהפסוק אל דעות 
ה' בשם רבי יצחק, ועוד הביאו שם מאן דאמר אחר שלמד כן מהפסוק 
(מט(י כ ס) 'אז תבין יראת ה' ודעת אלהים תמצא'. ובמראה הפנים (ד"ס 6) ביאר, 
שאמורא זה סובר שעדיף ללמוד מפסוק זה משום שמדבר על כך שהקב"ה חונן 
דעה לברואיו. אבל הפסוק 'אל דעות ה' אינו כן, אלא שכך אמרה חנה בתפילתה 
בשבחו של השם יתברך. וכתב המצור דבש (ד"ס גדו(ס), שיתכן לפרש שהגמרא 
כאן לא למדה מכתוב זה, כיון שיש בו אות וי"ו הצמודה לתיבת דעת והיא 

' מפסיקה בינה לבין השם שבתחילה. 
ובתוספות ר"י החסיד (ל"ס ס) כתבו שלפי האופן של לימוד זה אפשר היה 
לומר שגדולה תחינה, ככתוב (פסטס ו י) 'שמע ה' תחינתי ה' תפילתי 

יקח'. 


מדוע אין לרחם על חסר הדעת 


וכל מי שאין בו דעה אפור לרחם עליו. בטעם שהחמירו חכמים על מי 
שאין בו דעה ואמרו שאסור לרחם עליו ובמה חטא בכך שלא נחנן בדעת, 
נאמרו כמה פירושים: 

א. היד רמ"ה (נ"נ מ. ד"ס כני פפת) כתב, שאין מדובר בסתם שוטה אלא במי 
שאינו בכלל דרך ארץ ומצוות, ולכן אסור לרחם עליו, שהרי שנינו בקידושין 
(מ:) כל שאינו לא במקרא ולא במשנה ולא בדרך ארץ אינו מן הישוב. 

ב. הרשב"א (פגדופ ד"ס 6מר) ביאר, על פי מה שאמרו גדולה דעה שנאמרה בתפילת 
שמונה עשרה בתחילת הברכות של ימות החול, לפי שהיא כוללת את כל 

הברכות, ועל ידי הדעת אפשר שיתחרט האדם על מעשיו הרעים ויבקש מחילה 

מה' או יתחנן על צרכיו, שהן שאר הברכות שבתפילה. ומי שאין בו דעה לא 
יכוון כלום בתפילתו, ועל כן אמרו שאינו ראוי לרחם עליו. 
ג. הריטב"א (כ"נ מ. ד"ס ועמי) ביאר, שאסור לרחם עליוסת, לפי שהפורענות באה 
לעולם בשבילו. 

ד. המהרש"א (ססדרין 5נ. ד"ס כל - ססני) כתב, שודאי צריך לרחם על מעשי ידיו 
של הקב"ה, אבל אדם שנברא בדעת ושכל וקלקל את בריאתו ואיבד את 

דעתו ובכך שינה מצורתו, אינו בכלל 'מעשיו' של הקב"ה ואין צריך לרחם עליו. 


אלהים' שצירף הקב"ה את מדת הדין והרחמים (כש"י פס 6 6). = סז. וכתב הכסא רחמים, שבעין יעקב 
גרס בשתי המימרות האלו שהם מדברי רבי אלעזר, ולפי זה לא קשה כלל. ואולי גם בגמרא היתה 
כך הגירסא והיה כתוב 'אר"א' והמדפיסים טעו וכתבו רבי אמי. סת. הריטב"א גרס בדברי הגמרא 
כאן, שאסור לרחם על מי שאין לו בינה. סט. אכן הקדושה וברכה (ד"ס ו"כ 6פי) ביאר, שדעת זו 
אינה הדעת הרגילה שיש לאדם שבה הוא עדיף על הבהמה, אלא על דעת התורה שהוא סוד העליון. 


ברכות לג; 


ביאורים 


שמא 


ה. הפלא יועץ (עלן דעפ) ביאר, שמדובר במי שהיה יכול ללמוד דעת ומחמת 
התרשלותו וגאותו ויצרו הרע לא למד. ועוד ביאר שאין מדובר במי שהוא 
חסר דעה לפלפל בחכמה, כיון שזה אינו חיוב על האדם להיות בעל דעה כזו, 
כיון שאין המדרש עיקר אלא המעשה (פנות פ" מי"ז), אלא הדעה המוזכרת כאן 
היא לדעת כיצד להתנהג עם אלוקים ואדם, ועל כן מי שאין לו את הדעה הזו 
אסור לרחם עליוסט. 
ו. הקדושה וברכה (ספיכת מכמיס ד"ס וכנ) הקשה, מהיכן למד רבי אמי שיש איסור 
לרחם על מי שאין בו דעת, ואולי רק אין צריך לרחם עליו אבל אם רוצה 
מותר לרחם עליו, ועוד שאין ללמוד מכך שהקב"ה לא ריחם עליו כיון שיש 
לחלק ולומר שבני אדם כן צריכים לרחם עליו. וביאר, שמידת הרחמנות לומדים 
מהתנהגותו של הקב"ה עם בריותיו ברחמים מהכתוב (לנליס כת ט) 'והלכת בדרכיו', 
ואמרו (טנת קנג:) מה הוא רחום אף אתה רחום, ועל כן צריך לרחם רק על מי 
שהקב"ה מרחם עליו, והרמב"ם החשיב זאת למצות עשה (ספר סמטות עקס ת), 
אמנם מי שאין לו דעת ולא ריחם עליו הקב"ה לתת לו דעת, יש איסור לרחם 
עליו, שאם ירחם עליו אינו מקיים מצות 'והלכת בדרכיו' ומרחם על מי שלא 
צריך לרחם עליו. 
ז. המהר"ל ((נפינות עולס, נסיג סתולס פי"ד) פירש, שהרחמנות היא תוצאה של חיבור 
ואיחוד, וכשם שרחמי האב על בנו גדולים משום שיש ביניהם חיבור גדול, 
ולכן מי שאין לו דעה ממילא גם אין לו חיבור והתקרבות אל שאר הבריות 
שאין לו במה לרחם ולהתקרב אליהם, ולכן כשאינו מחובר אל הבריות אסור 
לרחם עליו. 
ח. המסילת ישרים (פ'נ) ביאר שמי שמרחם ומפקח על עצמו, הקב"ה עוזר לו 
להנצל מהיצר הרע, אבל מי שאינו מרחם על עצמו ואינו מפקח על מעשיו 
הוא נחשב שאין לו דעת ואין הקב"ה מרחם עליו לעזור לו. 
ט. החידושי הרי"מ (ספל סזכות עמ' סנ) כתב, שאמנם אין לרחם עליו וליתן לו 
דברים שלא ידע להכיר טובה על כך, אבל ודאי שיש לרחם עליו ולהתפלל 
שיתן לו הקב"ה דעה ואז יבין ויכיר את הטוב שגמל עימו. 
י. הבן יהוידע (סנסדרין 5נ. ד"ס כ ביאר, על פי דברי בן סירא מובאים במדרש 
תנחומא (פוקת 6) ובמדרש (נ"ל כנ פ) 'טב לביש לא תעביד וביש לא ימטי לך', 
שכשעושה טובה לאדם רע, אזי ישיב לו רעה תחת טובה. 
יא. הברכת אהרן (ד"ס וכ) ביאר, שאין הכוונה שלא לרחם עליו כלל, אלא 
שאסור לרחם עליו סתם ולמלאות כל בקשותיו מיד, כיון שיתכן ואין הם 
לטובתו אלא אדרבה יזיקו לו, והוא אין לו דעה לדעת מה טוב עבורו, ולכן 
צריך תחילה לדרוש ולחקור היטב האם הדברים שמבקש ייטיבו לו, ואז אפשר 
לרחם עליו ולעשותם לול. 
יב. והכרבת פרץ (פר' נענת) ביאר, שאין מדובר במי שאי לו דעה כלל לא לרעה 
ולא לטובה כגון קטן, שאדרבה מצוה לרחם עליו ולהיטיב לו, אלא מדובר 
במי שאינו מכיר טובה למיטיבים עימו ובועט בהם ונחשבים בעיניו כחלשים 
הנכנעים לפני מעלתו. ובאחד כזה אם ירחם עליו, בכך הוא מחזק את גאוותו 
וגם גורם לו להתחזק במידה הרעה של כפיות טובה, ועוד שגורם לו כדי שלא 
להכנע למיטיביו שמראה עצמו כאילו נפגע מהם ובכך הוא משלם רעה תחת 
טובה ובזה גם גורם לשנאה ביניהם, ולכן אסרו לרחם עליןלא. 


מטעם זה הוקדמה בקשת הדעת לשאר הברכות 


שם. לפי מימרא זו ביאר האלון בכות (כסן פדק, סד.), שהטעם שקבעו חכמים 

בתחילת ברכות הבקשה שבתפילת י"ח את ברכת 'אתה חונן', כיון שאם 

לא תהיה לנו דעת הקב"ה לא ירחמנו ולא ימלא את בקשותינו, ולכן תחילה 

יש לבקש שתהיה לנו דעת, וממילא יהיה אפשר לרחם עלינו ולקיים את שאר 
הבקשות שבהמשך התפילה. 


ביאור חשיבות המקדש שניתן בין שתי אותיות 


ואמר רבי אלעזר גדול מקדש שנתן בין ב' אותיות שנאמר פעלת ה' 

מקדש ה'. המהרש"א (פ" ד"ס גלונס, סנסדרין 35. ד"ס גלולס) ביאר, על פי מה 
שכתב לפרש מה שאמרו שגדולה דעהעב, שדעת הוא רוח הקודש, ומה שאמרו 
שגדולה דעה שניתנה בין שתי 'אותיות', הוא משום שמי שיודע לצרף אותיות 
של השם הוא מ'דעת' ורוח הקודש בעצמו. ולזה אמר שהדעה ניתנה בין שתי 
אותיות של שמו יתברך [שבכל שם יש צירופי אותיות], אחד מימין ואחד 
משמאל, והם מידותיו ואותיותיו מדת הדין ומדת הרחמים, ועל ידי הדעה ניתן 
לצרף את האותיות של שמות אלו ולצרף מדת הרחמים והדין. והוסיף רבי 
אלעזר לומר שגדול מקדש שניתן בין שתי אותיות, שהמקדש נעשה על ידי 


ע. וכתב שלכן סמכה הגמרא דין זה לכתוב (שעס כו ) 'כי לא עם בינות הוא על כן לא ירחמנו 
עשהו', שלומדים מכך שמי שמתפלל ומבקש מהקב"ה שיתן לו איזה דבר שחושב שהוא לטובתו, 
אך הקב"ה יודע שהוא יגרום לו רעה והפסד, על כן לא ירחמנו ולא ישמע לתפילתו. עא. והעטרות 
שמואל (ד"ס וכל) פירש לפי דבריו מה שכתב הבאר שבע (פסדדין 35. ד"ס כ6, שלא מדובר על מי שאין 
בו דעת, אלא על שאין בו דעה דהיינו שאינו רוצה ליתן לב להתבונן ולידע. עב. ונתבארו דבריו 


שמב 


ילקוט 


בצלאל שהיתה בו הדעת, והיה יודע לצרף את האותיות שנבראו בהם שמים 
וארץ לשתף הרחמים והדין, וכתב הרמב"ן (שמות ₪ 3) שהמשכן ירמוז לאותיות 
אלו, ובצלאל הוא היודע ומבין סודו. 
ובתורת חיים (עס ד"ס גדוס דעס) ביאר, שהשם שבתחילה והשם שבסוף באו 
לרמוז ששמו יחול עליו מתחילה ועד סוף, ואין השכינה מסתלקת 
ממנו לעולם. וכעין זה כתוב לגבי יעקב שאמר 'והיה ה' לי לאלהים' (נרטים כס 
כפ) ופירש רש"י (טס) שיחול שמו עלי מתחילה ועד סוף. 
והצל"ח (לי"ס 66 מעתס) ביאר, שצריך זכות גדול ורחמים גדולים לזכות למקום 
מקדש שישרה הקב"ה שכינתו שם, ולזה ניתן מקדש בין שתי אותיות 
ששניהם הם ממדות הרחמים. 


מדוע מי שיש לו דעת כאילו נבנה בית המקדש בימיו 


כאילו נבנה בית המקדש בימיו. בטעם הדבר שמי שיש לו דעה נחשב כאילו 
נבנה בית המקדש בימיו ביאר הרשב"א (פגלות ד"ס גדווס), שמפני שבית 
המקדש מכון לשבתו של הקב"ה והוא בנוי לכבוד ולתפארת, וכליו וענייניו 
רומזים לעניינים שכליים, וכמאמר הכתוב (טפות כס כ) 'וראה ועשה בתבניתם אשר 
אתה מראה בהר', ובמקדש היו יושבים הסנהדרין שהם מביני המדע, להורות 
התורה, ומשם שואבים רוח הקודש, לכך אמרו שהוא גדול שניתן בין שתי 
אותיות, ומי שיש לו דעה, גם לאחר שאין המקדש קיים ידע וישכיל כל מה 
שישיג מציורי בית המקדש וכל מה שיורוהו מורי ההוראה היושבים שם ועל 
ידי כך ידע להבחין באמיתת הדעה והמידות ובכך יוכל לעסוק במצוות כראוי, 
ולכן כאילו כבר נבנה בימיו. 
המקדש בימיו, כמו שנבנה במדבר על ידי בצלאל שעל ידי הדעת 
שהיתה בו זכה לבנותו. 
והאדרת אליהו (ד'ס כפֿעו) ביאר, שהוא משום שעל ידי דעתו הוא יכול ליחד 
את כל הייחודים שהיו פועלים בזמן שהיה בית המקדש קיים, וכיון 
שלא חסרה לו דרגה זו הרי הוא כאילו כבר נבנה בימיו. וכעין זה פירש החיד"א 
(דכם ה דנ"ם ות ת) שמי שיש לו דעת הוא מכיר בחסרונותיו ויודע את 
חובתו לעבוד את הקב"ה בכל כוחו ותרבה ענוותנותו, ובכך הוא נחשב כאילו 
הקריב את כל הקרבנותלה והרי זה כאילו נבנה בית המקדש בימיו. 

ובתורת חיים (ססדכץ נ. ד"ס כל ללס) ביאר, שאדם שהוא מלא חכמה ודעה את 
ה', השכינה שורה עליו והרי הוא שקול כבית המקדש ששרתה בו 
שכינה, ולכך אמרו חכמים (כ"ס ) ששקולה מיתת צדיקים כחורבן בית 
המקדשלי. וכמו שכתוב במדרש (פמו"כ (ס ד) 'ועשית את הקרשים למשכן', שלכך 
נאמר 'למשכן' ולא 'משכן' על שם שהוא עומד למשכון, שאם נתחייבו שונאי 
ישראל כליה יהא מתמשכן עליהם. ושאל משה לפני הקב"ה שכשלא יהיה להם 
לא משכן ולא מקדש מה תהא עליהם. והשיבו הקב"ה אני נוטל מהם צדיק 
אחד וממשכנו בעדם. הרי מבואר שצדיק שקול כמקדשץז. ולכך כל אדם שיש 

בו דעה כאילו נבנה המקדש בימיו, שזה לעומת זה הוא. 
והביכורי ניסן (ל"ס וֿמר) פירש, שעיקר המטרה של בנין בית המקדש הוא לשמש 
למקום שבו תהיה שרויה השכינה, כמו שכתוב (טפופ כס ת) 'ועשו לי 
מקדש ושכנתי בתוכם', ומשום כך מי שיש לו דעה והוא עוסק בתורה אמרו 
עליו לעיל (ו.) ששכינה עמו שנאמר (עס כ כ6) 'בכל המקום אשר אזכיר את שמי 
אבוא אליך וברכתיך', ונמצא שהוא מכין מקום להשראת השכינה כמו בית 

המקדש. 
ובספר כל דאמר רחמנא (ל"ס כ ביאר, לפי מה שאמרו (מנפות ק.) שכל העוסק 
בתורת חטאת כאילו הקריב חטאת, וכל העוסק בתורת אשם כאילו 
הקריב אשם, ולכן כמו שבזמן המקדש היתה אפשרות למי שרצה להקריב 
קרבנות, כך מי שיש לו דעת ויכול לעסוק בתורת הקרבנות כראוי, נמצא 
שבלימודו הוא גורם שלא יהא מורגש החיסרון של בית המקדש, כיון שכאילו 
הקריב את כל הקרבנותלח, ולכן נחשב כאילו כבר נבנה בית המקדש בימיו. 
והשפתי חכמים (ל"ס כ ביאר, על פי דברי הגמרא במגילה (ינ:) שאמרו חכמים 
לאחשורוש שמיום שחרב בית המקדש וגלינו מארצנו ניטלה עצה מהם, 
ועל הזמן שעתיד להבנות בית המקדש כתוב (שעס ₪ ע) 'כי מלאה הארץ דעה 
את ה", ומוכח שבית המקדש היה מרבה את הדעת בישראל, ולכן אדם שיש 
בו דעה, הרי זה כאילו נבנה בית המקדש בימיו. 


לעיל בסמוך בהרחבה. עג. וראה עוד ביאורים באיי הים (ד"ס גד ובדברי שאול (ד"ס גוס דעה) 
סנהדרי קטנה (סנהדרן טס ד"ס ופֿר" גדו). | עד. על פי מה שביאר ענין חשיבות הדעה והמקדש שנתנו 
בין שתי אותיות. ולעיל נתבארו דבריו בהרחבה. עה. ראה בסוטה ):o(‏ 'מי שדעתו שפלה מעלה 
עליו הכתוב כאילו הקריב כל הקרבנות כולם'. | עו. וכן כתוב בבבא בתרא (ד) שהורדוס סימא 
את עיניו של בבא בן בוטא, ואמרו לו חכמים שכיון שסימא את עינו של עולם ככתוב (נמדנר עו 
כד) 'והיה אם מעיני העדה', ילך ויתעסק בעינו של עולם ככתוב (יפוק% כד כ) 'הנני מחלל את מקדשי' 
וגו' מחמד עיניכם' ויבנה את בית המקדש. ‏ עז ועיין שם עוד שביאר דרשת המדרש, ומה 
שהוסיף לבאר לפי דבריו. ועוד כתב (ד"ס כל פלס-הפנ) שמשמע בגמרא שהדעה ובנין בית המקדש 


ברכות לג 


ביאורים 


התועלת בכך שכאילו נבנה בית המקדש בימיו 


שם. הקשה הקדושה וברכה (קמיכת סכמיס ד"ס ו"כ פנעזר), מה התועלת בכך שכאילו 

נבנה בית המקדש בימיו, והרי למעשה עדיין לא נבנה בית המקדש, והדבר 

דומה למי שרעב וצמא וידמה לו שאכל ושבע האם בכך די לו והרי עדיין הוא 

רעב. ותירץ, לפי מה שאמרו בירושלמי (יומ פ₪ ס"6) שכל מי שלא נבנה בית 

המקדש בימיו מעלין עליו כאילו החריבו, ולפי זה מיושב שמי שיש לו דעה 

כאילו נבנה בית המקדש בימיו וממילא שוב אין לו את העונש שיעלו עליו 
כאילו החריבו. 


ביאור תמיהת הגמרא ותירועה בענין נקמה שנכתבה בין שתי אותיות 


אלא מעתה גדולה נקמה שנתנה בין שתי אותיות שנאמר אל נקמות ה' 
אמר ליה אין במילתה מיהא גדולה. המהרש"א (ל"ס ופליך 5%) ביאר את 
תמיהת הגמרא, על פי מה שכתב לבאר דברי הגמרא לגבי מעלת דעה, שעל 
ידי הדעת הוא מחבר את האותיות של מדת הדין והרחמים [וכמו שנתבאר 
לעיל]. ולפי זה מבוארת תמיהת המקשן, שלגבי נקמה לא שייך צירוף אותיות 
השם במדת הרחמים והדין, שהרי אין בנקמה מדת רחמים רק מדת הדין 
והגבורה. וביאר את תירוץ הגמרא, שגם בנקמה יש צירוף של מדת הרחמים 
ומדת הדין כאשר הקב"ה עושה נקמה בגויים שאז ההופעה במדת רחמים היא 
לישראל וההופעה במדת הדין היא לגויים. והנקמה שבגויים היא טובה ורחמים 
לישראל, והיינו צירוף שתי שמות הרחמים והגבורה, שמתוך הנקמה בגויים 
שהיא גבורתו של הקב"ה יבואו הרחמים לישראללל. 

והריא"ף (ע! עין שקנ ד"ס מפקיף) ביאר את תמיהת הגמרא, לפי מה שביאר קודם 
לכן דברי המאמר ש'גדולה דעה', היינו שעל ידי שיש לו דעת הוא 

מהפך את מדת 'א-ל' שהיא מדת הדין למדת הרחמים. ולפי זה שאלה הגמרא 
שהרי בנקמה לא שייך לומר כן שתהפוך מדת הדין לרחמים, שהרי במקום שיש 
נקמה אין רחמים. ותירצה הגמרא, שלענין מה שפועלת הנקמה ראוי לומר עליה 
שהיא גדולה, שהרי מתוך נקמת הקב"ה מהעובדי כוכבים שלא קיבלו את התורה 
ככתוב (דנליס (ג 3) 'וזרח משעיר למו הופיע מהר פארן' שהלך הקב"ה לעובדי 
כוכבים ושאלם האם יקבלו את התורה ולא רצו לקבלה עתיד להנקם מהם, נגרם 
ישועה ורחמים לישראל, וזהו 'הופיע' שהופיע והשפיע טובה לישראל מחמת 
העובדי כוכבים שלא קיבלו את התורה וינקום מהם. וזוהי כוונת הפסוק (פסלס 5ל 
6 'אל נקמות ה'', ש'אל' שהוא דין לעובדי כוכבים ו'נקמות' של העובדי כוכבים 
יגרמו לרחמים הרמוזים בשם הוי"ה שיהיה רחמים לישראל, ולכך חזר ואמר 'אל 

נקמות הופיע', כלומר 'אל נקמות' לגויים להופיע לישראל בהופעת הרחמים. 
אמנם הגבול בנימין (ס'"כ דרוש כו ד"ס יטתנפ) ביאר, ששם 'אל' הוא מדת החסד וה' 
הוא רחמים, והנקמה מהפכת את מדות הרחמים והחסד למדות הדין 
וגבורה, וכמו שכתוב (שעיס פג יג) 'ה' כגבור יצא', וזהו 'אל נקמות ה'' לעשות 
נקמה בגויים שהרעו לישראל. 
והצל"ח (ד"ס 5% מעתס) הקשה, שסברת המקשן וסברת התרצן הפוכות זו מזו 
מקצה אל הקצה, שהרי כוונת המקשה היתה שאין שום סברא לומר 
שהנקמה באמת גדולה, והתרצן השיבו שודאי כן הוא. וביאר, שכוונת הגמרא 
שגדולה דעה, וכן מה שאמרו גדול מקדש, היינו שצריך זכות ורחמים גדולים 
מהקב"ה שיחננו דעה, וכן צריכים זכות גדול ורחמים גדולים לזכות למקום 
מקדש שישרה הקב"ה שכינתו שם, ולזה ניתנו בין שתי אותיות ששניהם משלוש 
עשרה מדות הרחמים ככתוב (שמות לד ו) 'ה' ה' אל רחום' וגו'. ועל זה הקשה 
רב אחא קרחינאה שהרי נקמה ודאי שורשה ממידת הדין ולא ממידת הרחמים, 
ואע"פ כן ניתנה בין שתי אותיות, ומה שייכות מדת הרחמים אליה. וביאר את 
תירוץ הגמרא, שאף שהיא מדת הדין לאדם שנעשתה בו הנקמה, מכל מקום 
היא ממידת הרחמים לזה שראה נקמה בשונאיו. ומדויק כן בפסוק שכתוב 'אל 
נקמות ה' אל נקמות הופיע' שהנקמה שהוזכרה תחילה ניתנה בין שתי אותיות, 
אבל השניה לא ניתנה בין שתי אותיות, לפי שאחת היא לטובה גמורה לישראל 
כשרואים את נקמתם, וגם ויתר להם ממונם5, ואחת היא לרעה כלפי שונאי 
השם שסירבו לקבל את התורה. 


מהי נקמה לטובה ומהי נקמה לרעה 


דאמר עולא שתי נקמות הללו למה אהת למובה ואחת לרעה. ביארו 
המפרשים כמה דרכים בכוונת דברי עולא 'אחת לטובה ואחת לרעה. 


תלויים זה בזה. ולכך ציוה הכתוב לדור המדבר 'ועשו לי מקדש', משום שדור המדבר נקרא דור 
דעה. כמו שדרשו (ויק"ר ע 6) בפסוק (מנכיס 5 ס י) 'ויחכם מכל האדם מהימן וכלכל ודרדע', ש'דרדע' 
היינו דור דעה שהיו במדבר. וכן לא נחרב בית המקדש וגלו מן הארץ אלא על שלא היתה בהן 
דעה, שנאמר (שעס ס ₪ 'לכן גלה עמי מבלי דעת'. ולעתיד יחזור הקב"ה לבנותו כשתמלא הארץ 
דעה, שנאמר (שעיס י ע) 'מלאה הארץ דעה את ה' וגו'. | עח. והעין אליהו (ד"ס ומר כ" כ הוסיף 
שהוא גדול יותר מן המקדש, כיון שבמקדש היו עובדים רק ביום ולא בלילה, ואילו מי שיש לו 
דעת ועוסק בתורה גם בלילה, נחשב כאילו גם בלילה הוא עובד עבודה. ‏ עט. וכתב שכוונת 
עולא לנקמה שתהיה בנכרים לעתיד. ולהלן בסמוך הובאו דבריו בהרחבה. 5. כמו שפירש רשיי 


ילקוט 


רש"י (ל"ס ספי, ד"ס וחת) ביאר, ש'לטובה' היינו שנעשה ממון הנכרים הפקר 
לישראל כמבואר בבבא קמא (ל), ו'לרעה' היינו לנכרים על שלא קיבלו את 
התורהפא. 

ועוד ביאר רש"י (פנסדרין 35. ד"ס מד6), שנקמה לטובה היא שהקב"ה גומל לעם 

ישראל טובה, בזה שסילק שכינתו מאומות העולם והשרה שכינתו על 

ישראל על שאמרו עעשה ונשמע'. ונקמה השניה היא תגמול של פורענות שיביא 

על הנכרים ליום הדין, ושהקב"ה בעצמו ובכבודו יפרע מהם כמבואר בעבודה 

זרה (ד.) מהפסוק ((נפוס 5 כ) 'נוקם ה' ובעל חמה' לנכריםפנ. 
והיד רמ"ה (ססלרין פס ד"ס 66 ביאר, ש'לטובה' היינו להשפיע טובה לישראל 
תחת מה שנשתעבדו בהם הנכרים. ו'לפורענות' היינו להפרע מהנכרים על 
שנשתעבדו בישראל. 
והשיטה מקובצת (ד"ס פחת) ביאר, ש'לטובה' הוא שילום שכר לצדיקים, וילרעה' 
הוא נקמת הרשעים. 

והמהרש"א (ל"ה ופריך 66) ביאר, שכוונת עולא לנקמה שתהיה בנכרים לעתיד, 

כמו שכתוב בנקמות גוג ומגוג (שעיס לד ת) 'כי יום נקם לה' שנת 

שלומים לריב ציון', וכן כתוב (טס סג ד) 'יום נקם בלבי ושנת גאולי באה', והיינו 

צירוף שתי שמות של הרחמים והגבורה, שמתוך הנקמה בנכרים שהיא גבורתו 

של הקב"ה יבואו הרחמים לישראללפי. 

ובחתם סופר (סנסלרין פס ד"ס גלולס דעס - ססי) כתב, שלא מסתבר שמזכיר שתי 

שמות על פורעניות ונקמה כדי להחשיבם. ולכך פירש שמה שהוזכר 

שם של דעת זו עצמה הנקמה, שהקב"ה שהוא 'אל דעות' הוא עצמו 'אל נקמות' 

ויפתח עיני שכלם של אומות העולם ויתן להם דעה ומחמת כן יצטערו עד 
שיגיעו למצב של קרוב למיתה כשיבינו ההפרש שביניהם ובינינו. 


ביאור בחילופי הנוסחאות בין סוגיית הגמרא בסנהדרין לבין סוגייתנו 


שם. המהרש"א (פסדדין 5נ. מ" ד"ס המר 56) העיר, שיש חילוף נוסחאות בין 

סוגיית הגמרא כאן לבין המבואר בסנהדרין (עס). שבסנהדרין גרסו שתי 
'הופעיות', וכאן גרסו שתי נקמות'. וגם יש חילוק, שכאן על דברי עולא 'אחת 
לטובה', מביאה הגמרא את הפסוק 'הופיע מהר פארן'. וכתב המהרש"א, שכל 
דברי הגמרא בשתי הסוגיות עולים לענין כוונה אחת, שה'נקמה' נעשית בדרך 
של 'הופעה' של הנהגת הקב"ה הרמוזה באותיות השם, ויש בה שני דרכים 
האחד לטובה מימין לישראל הנלמד מהכתוב 'הופיע מהר פארן', ואחד לשמאל 

לרעה לעובדי כוכבים הנלמד מהכתוב 'אל נקמות הופיע'. 

ועוד יש חילוק בין הסוגיות, שבסנהדרין הביאה הגמרא את דברי רבי אלעזר 

שגדולה דעה וכן שגדול מקדש, ומקשה הגמרא שגם בנקמה מצאנו כן, 
ולאחר מכן מביאה הגמרא את שאר דברי רבי אלעזר בענין חשיבות האדם שיש 


שגם נקמה נאמרה בין שני שמות. והקשה הפתח עינים (ד"ס 36 מעסס), מדוע 
לא הקשו בגמרא תיכף לאחר שהביאו את המימרא הראשונה שגדולה דעה 
שניתנה בין שתי אותיות, שאם כן ראוי לומר גם כן על נקמה שהיא גדולה. 
והביא שיש שתירץ, שהמקשן המתין עד שהביאה הגמרא את כל דברי רבי 
אלעזר לגבי דברים שניתנו בין שתי אותיות, ולגבי חשיבות האדם שיש לו דעה 
ופחיתותו כשאין לו דעה. 

והפתח עינים כתב ליישב, והקדים לדקדק לפי מה שתירצה הגמרא שמצאנו 

בדברי עולא שגדולה נקמה, והרי הדבר פשוט שכן הוא, ויש לתמוה 
מה היתה סברת המקשן. אלא שעל מה שאמרו שגדולה דעה וגדול מקדש אין 
להקשות ממה שנקמה נכתבה בין שתי אותיות, שהיה אפשר לומר שגדולה נקמה 
כדברי עולא, וכמו שתירצה הגמרא. אך כיון שאמר רבי אלעזר שכל שיש בו 
דעה כאילו נבנה בית המקדש בימיו, אם כן משמע שרק דעה ומקדש נכתבו 
בין שתי אותיות, ולכך מי שיש בו דעה נחשב שנבנה בית המקדש בימיו. וקשה 
שהרי גם לגבי נקמה שייך לדרוש כן, ואם כן נתבטל הטעם שאמרו שדעה 
ומקדש שווים בחשיבותם, שהרי גם בנקמה מצאנו כן, ומנין לנו לדרוש שכל 
שיש בו דעה הרי זה כאילו נבנה מקדש בימיו. ותירצו בגמרא שחשיבות המקדש 


(ד"ס וחם). ‏ פא. וביאר השפתי חכמים (ד"ס פפי נקמות) שלפי זה האחת לטובה היא בסוף הכתוב 
(תסניס ד 6) 'אל נקמות הופיע', שהיא טובה לישראל ככתוב (לנמס (ג 3) 'הופיע מהר פארן' שהופיע 
ממונם של אומות העולם שלקחו הקב"ה מהם ונתנו לישראל, ואחת לרעה, היא תחילת הפסוק 'אל 
נקמות ה" והיא רעה לאומות העולם להנקם מהם על שלא קיבלו את התורה. והעיר שלפי זה היה 
לגמרא לומר אחת לטובה דכתיב 'אל נקמות הופיע' וכתיב 'הופיע מהר פארן', ואחת לרעה דכתיב 
'אל נקמות ה''. אכן הריא"ף על ען יעקנ ד"ס פפקיף) ביאר, שהופעה לטובה היא הנלמדת מהכתוב 'אל 
נקמות ה'' שמתוך הנקמה שינקום הקב"ה באומות העולם על שלא רצו לקבל את התורה תצמח 
ישועה ורחמים לישראל שכן קיבלו את התורה, והנקמה לרעה היא מה שינקום הקב"ה גם בישראל 
אם אינם עוסקים בתורה. פב. ובאמרי צבי (פסדרן פס ד"ס מסקיף) תמה על פירוש רש"י, שהרי 
לשון נקמה אינו מלשון תגמול טוב, שענין נקמה הוא לשלם לעושה רע כרשעתו. ועוד תמה, 
שלפירוש רש"י הרי התגמול לטובה לישראל והעונש לנכרים, אין שניהם בזמן אחד, שהתגמול 
לטובה לישראל הוא בשעת קבלת התורה כשאמרו נעשה ונשמע, והפורענות לגויים היא ליום הדין 
על העבירות שעושים תמיד. ועיין שם מה שביאר בדברי הגמרא. פג. ולפי זה יהיו שתיהן בשעה 


ברכות 7ג. 


ביאורים 


שמג 


היא שהוא רק לטובה, ואף שבנקמה מצאנו כן שהיא גדולה, אינה דומה למקדש, 
שכן מוכח ממה שלגבי 'הופיע' שהוא לשון אחד ומשתמש לשני עניינים, לטובה 
ולפורענות, אם כן אין גדלות הנקמה מיוחדת לטובה כמקדש. 
והשפתי חכמים (ל"ה וכל מ) העיר לחילוק נוסף בין הסוגיות, שהגמרא כאן 

הביאה את מאמרו של רבי אמי שמי שאין בו דעה אסור לרחם עליו, 
כהמשך עם המאמר שגדולה דעה שניתנה בין שתי אותיות אמנם הגמרא 
בסנהדרין הביאה זאת כמאמר בפני עצמו [ושם המאמרים הובאו בשם רבי 
אלעזר]. וכתב, שלגירסת הגמרא כאן אפשר לבאר שזהו המשך לכך שגדולה 
דעה, שבנוסף לכך שניתנה בין שתי אותיות מצאנו עוד שמי שאין בו דעה 

אסור לרחם עליןפד. 


מהי חובת קידוש מדאורייתא 


קדושות והבדלות. רש"י (ד"ס קדוקות) פירש, שהקדושות שתיקנו אנשי כנסת 

הגדולה הוא קידוש היום. ולכאורה הרי מבואר לעיל (כ:) שקידוש 

היום מצותו מדאורייתא, וכיצד אמרו כאן שדין הקידוש נתקן רק על ידי אנשי 

כנסת הגדולה. ביאר המנחת חינוך (מפוס ₪ פופ ג), שמדאורייתא די באמירת דברים 

בכבוד היום כל אחד לפי צחות לשונו, ואנשי כנסת הגדולה קבעו את נוסח 
הקידוש וההבדלה שבידינו ושיהיה בהזכרת שם ומלכות. 

וכן כתבו כמה ראשוניםפה שגם קידוש על יין הוא מדאורייתא. אמנם הרבה 

ראשונים?י כתבו שמדאורייתא די לקדש בתפילה אלא שחכמים קבעו לקדש 

על היין, ומה שדרשו בגמרא מהכתוב 'זכור את יום השבת' שיזכרהו על היין 

הוא אסמכתא בלבךדפ'ז. 


בדבר המעוי כל שבוע שייך לשאול נחזי היכי תקון 


נחזי היכן תקון. לעיל (כנ) שאלה הגמרא 'ונחזי עזרא היכי תקן', והקשו על 
כך תוספות (שס ד"ס וסזי) מדוע רק שם שאלה הגמרא שנראה איך תיקן 

עזרא, ואילו בהרבה מקומות נוספים שהוזכרו תקנות ונפל ספק איך תוקנה 

התקנה לא שאלו שנראה איך תיקנו. ותירצו שרק תקנת עזרא בטבילה שהיא 

דבר שרגיל להיות בכל יום אנו זוכרים כיצד נתקן ושייך לשאול שנראה כיצד 

תיקנוהו. ולכאורה לפי זה מדוע שאלה הגמרא כאן שנחזי היכי תקון בדבר 

שאינו שיך כל יום. וביאר בספר חדשים גם ישנים (ד"ס פזי), שכיון שהוא רגיל 
כל שבוע הוא זכור לאנשים ושייך לשאול בו נחזי היכי תקוןפח. 


הטעם שרק בהבדלה כשתיקנו לאומרה על כוס עקרו את אמירתה בתפילה 


בתחלה קבעוה בתפלה. כתב הצל"ח (ד'ס נפקנס), שמשמעות הסוגיא היא שסדר 

זה שבתחילה נקבעה בתפילה וכשהעשירו קבעוה על הכוס, וכשחזרו 
והענו קבעוה שוב בתפילה, היה רק בהבדלה, אבל קידוש, מתחילה תוקן לקדש 
גם על הכוס וגם בתפילה. והטעם לכך שבקידוש לא היו שינויים אלו, הוא 
מכיון שבקידוש נפסק שאם אין לו יין יכול לקדש על הפת, והרי אפילו העני 
הגדול ביותר צריך שתהיה לו פת לסעודת שבת, וממילא יוכל לקדש עליה. ואף 
לשיטת ר"ת שאין מקדשים על פת, מכל מקום תיקנו לקדש על היין כיון יש 


והוסיף שהטעם לכך שבקידוש תיקנו מלכתחילה גם להזכירו בתפילה מלבד 

הזכירה על היין, ואילו בהבדלה כשקבעוה על הכוס ביטלו את התקנה 
לאומרה בתפילה, הוא משום שלא רצו חז"ל שיטרחו הציבור להתפלל תפילת 
ייח בשבת והיו צריכים שיהיו בתפילת השבת שבע ברכות כמבואר לעיל (כט.) 
כנגד שבעה קולות שאמר דוד על המים, ולכן קבעו להם במקום כל הברכות 
האמצעיות נוסח של ברכה אחת שיש בה קדושת היום, אבל בהבדלה שלא היה 

שייך טעם זה לא הוצרכו לקובעה בתפילה. 

והאוצר חיים (ד"ס סעסילו) ביאר, שבהבדלה שתחילת תקנתה היתה בתפילה 

וכשהעשירו קבעוה על הכוס, חששו שאם לא יבטלו את האפשרות 
לאומרה בתפילה, תמיד ימצאו עניים שיקשה עליהם להבדיל על הכוס, ויאמרו 


אחת, שלא כפירוש רש"י בסנהדרין שפירש רק על הפורענות שהיא לעתיד ביום הדין. | פד. ועיין 
שם שגרס 'דיעה' ביו"ד, וביאר בדרך רמז שהוא בגימטריא 'תרי"ג' מצוות [במלואה עם הכולל]. 
אמנם לפנינו הגירסא 'דעה' בלא יו"ד. פה. המפרש יכ ד. ד"ס וסכי) תוספות (סנועופ כ: ד"ס נטיס) 
פו. תוספות בפסחים (קו. ד"ס זוכרסו) רמב"ם (טנת פכ"ט 6"5) רמב"ן 
(עס"ת פמות כ מ) רשב"א (פו"ת מ"ד סי ס) ופירוש הרא"ש (טיר ד. ד"ס פֿלמ). ‏ פז וכן הכריעו להלכה 
המג"א (פיי כע6 סק"6) והגר"א (כלור סגר"6 סי רפט) שמדאורייתא יוצא במה שקידש בתפילה, ורק מדרבנן 
צריך לקדש על היין. ובשער הציון (פי' כע6 סק"ג) כתב שהפרי מגדים מפקפק קצת בדינו של המג"א. 
פח. ומה שאין אומרים כן לגבי שאר מחלוקות שלא הוכרעו, כגון מחלוקת רש"י ור"ת לגבי כתיבת 
התפילין אף שהוא דבר הרגיל בכל יום. צריך לומר שמחלוקת זו היתה קודם זמנם של רש"י ור"ת, 
ואולי אף היתה מההלכות שנשכחו בימי אבלו של משה רבינו, ואפשר ששתי האפשרויות נכונות. 
פט. ולשיטת הרמב"ם שגם הבדלה כלולה במצות עשה של זכור את יום השבת', שיש מצוה 
לזוכרו בכניסתו בקידוש וביציאתו בהבדלה, מכל מקום יש חילוק בין הבדלה לקידוש, שלשיטתו 
אפשר לקדש על פת ולא להבדיל על פת. 


רבינו יונה (3רי"ק פססיס פ"י םס" ס). 


שדמ 


ילקוט 


שיוצאים בתפילה כיון שכל מה שקבעו על הכוס הוא רק משום שהעשירו, 

וממילא תתבטל התקנה להבדיל על הכוס, ולכן עקרו לגמרי את התקנה להבדיל 

בתפילה. אבל כשחזרו והענו וחזרו וקבעוה בתפילה, לא הוצרכו לבטל את 

ההתקנה להבדיל על הכוס, אלא אמרו שהמבדיל בתפילה צריך שיבדיל על 

הכוס כיון שבודאי טוב להבדיל על שניהם, ומי שאין לו יין ומבדיל רק בתפילה 
יצא בזה. 


בזמן העניות קבעו שלאחר שיעשירו יבדילו גם על הכוט 


הענו חזרו וקבעוה בתפלה. הקשה המצא חן (ל"ס סעטו), שכיון שמדובר שחזרו 

והענו, לא מובן המשך הגמרא, שהם אמרו המבדיל בתפילה צריך שיבדיל 

על הכוס, ואם כן מה הועילו בכך לעניים. ותירץ שמה שאמרו כן היא תקנה 

חדשה שתיקנו לזמן שיחזרו ויעשירו, שאפילו שבתחילה שהעשירו קבעו להבדיל 

רק על הכוס, אך לאחר ששוב יעשירו יצטרכו להבדיל גם בתפילה וגם על 
הכוס. 


שייכות מה שאמרו שהמבדיל בתפילה עריך שיבדיל על הכוס לתירוץ הגמרא 


והם אמרו המפריל בתפלה צריף שיכהיל על הכום. בתחילת מימרא זו 
שאל רב שמן בר אבא היכן תיקנו אנשי כנסת הגדולה להזכיר את ההבדלה 
בתפילה. והקשה הפני יהושע (ד"ס כ"ע), אם כן מה השייכות של דין זה שהוסיפה 


אהח19/08/2018) 


הגמרא לומר שהמבדיל בתפילה צריך להבדיל גם על הכוס, לספק היכן נקבעה 
ההבדלה בסדר התפילה. ותירץ, שמעיקר הדין ההבדלה צריכה להיות על כוס, 
ומה שבתחילה קבעוה בתפילה זה משום שהיו אז עניים ולא היה להם כוס 
להבדיל עליה, וראיה לכך היא ממה שבזמן שהעשירו קבעו להבדיל על הכוס 
ולא השאירו כפי תחילת התקנה להבדיל בתפילהצ. וזה עיקר תירוץ הגמרא 
שכיון שעיקר ההבדלה על הכוס לכן בזמן שהעשירו נשתכחה התקנה ולא זכרו 
גם את הטעם שקבעו לאומרה ב'אתה חונן', ולכן הוסיפה הגמרא שמטעם זה 
גם כשחזרו להבדיל בתפילה לא עקרו לגמרי מן הכוס אלא אמרו שמי שיש 
לו יין צריך להבדיל גם על הכוס ואין זו ברכה שאינה צריכה כיון שזו עיקר 
התקנה. 


מדוע רק רבה הקשה כן ולא רב יוסף 


אמר רבה ומותבינן אשמעתין. הקשה הצל"ח (ד"ס ממכ), שהרי מימרא זו 

נאמרה על ידי רבה ורב יוסף, ומדוע רק רבה הקשה על כך מהאמור 
בברייתא, ואילו רב יוסף לא הקשה כן. ותירץ, שבפסחים (קו:) נחלקו רבה ורב 
יוסף במי שטעם קודם שהבדיל, שרב יוסף אמר שאם טעם אינו מבדיל, ורבה 
אמר טעם מבדיל, ורב יוסף לשיטתו שם יכול לפרש מה שאמרו בברייתא 'מפני 
שיכול לאומרה על הכוס' שדווקא אם יכול לאומרה על הכוס, וזה כשלא טעם, 
אז אין מחזירים אותו, אבל אם אינו יכול לאומרה על הכוס משום שכבר טעם 
מחזירים אותו. אבל רבה לשיטתו שגם אם טעם עדיין הוא יכול להבדיל, אינו 
יכול לפרש כך, ולכן בהכרח דייק הלשון 'מפני שיכול לאומרה' שזה אם לא 
ירצה לחזור ולהתפלל, אך אם ירצה אין צריך לאומרה גם על הכוס, ולכן רק 

הוא זה שהקשה. 


הלשון 'מפני שיכול לאומרה' מלמד שגם כשאין לו בעת כוס אין צריך לחזור 


לא תימא מפני שיכול לאומרה על הכום. ביאר המלא הרועים (ד"ס 6), שמה 

שאף על פי כן נקטה הברייתא לשון 'מפני שיכול', הוא כיון שאם היה 

כתוב בלשון 'מפני שאומרה' היה משמע שאין צריך לחזור דווקא באופן שיש 

לו כוס להבדיל עליה מיד במוצאי שבת, ולכן אמרו 'מפני שיכול לאומרה' 

שבכך משמע שאפילו באופן שאין לו כוס להבדיל עליה כעת אלא רק למחר 
תהיה לו די בכך ואינו צריך לחזורצא. 


מדוע התפילה היא עיקר התקנה להבדלה 


ומה תפלה דעיקר תקנתא היא. הקשה הרשב"א (ל"ס ומס), מדוע אמרו שעיקר 

תקנת ההבדלה היא בתפילה, והרי משמע שעיקר התקנה היא על הכוס 
שהרי כשהעשירו קבעוה על הכוס ועקרוה מן התפילה, ולא חזרו וקבעוה 
בתפילה אלא משום שהענו, ומוכח שעיקר הדין ראוי להבדיל על הכוסצב. ותירץ, 
שכוונת הגמרא שכאשר הענו וקבעוה בתפילה תיקנו שלעולם תישאר בתפילה 
אף אם יעשירו, משום שחששו שמא יחזרו ויענו ויצטרכו שוב לעקור את 


צ. והטעם לעדיפותה של הבדלה על הכוס הוא משום שכך היא דומה לקידוש שדרשו בו (פפסיס 
קו.) שהוא צריך להיות על הכוס, ועוד משום שכשהיא נאמרת על הכוס יכול לאמרה בברכה בשם 
ומלכות, ואילו כשאומרה בתפילה אין יכול לקבוע לה ברכה לעצמה מכיון שאין להוסיף על י"ח 
ברכות. ‏ צא. וכתב שבכך יש ראיה לדברי תלמידי רבינו יונה (ש: ד"ס וכפט והרא"ש (פ"ד סי טו), 
שכתבו שמי ששכח להבדיל בתפילה ואין לו כוס להבדיל עליה בלילה, יכול לסמוך על כוס שתהיה 
לו למחר ולא יחזור להבדיל בתפילה. | צב. והחדש האביב הקשה עוד, מדוע אמרו 'המבדיל 


ברכות 7 


ביאורים 


ההבדלה מהכוס לתפילה ולכן השאירו את התקנה להבדיל בתפילה, ומשום כך 
תקנתה בתפילה נחשבת לעיקר. 
והריטב"א (ד"ס כס) תירץ, שאף על פי שהכוס חשוב יותר, התפילה נחשבת 
לעיקר התקנה כיון שמתחילה היתה התקנה להבדיל בתפילה. 

והקדושה וברכה (סמיכת סכפיס ד"ס הסת) תירץ, שהרי עוד יש לדקדק בלשון 

הגמרא שכתבה ברישא ש'התפילה' היא עיקר התקנה, ואילו לגבי 
הבדלה על הכוס אמרה ש'ההבדלה' על הכוס אינה עיקר התקנה, ולא אמרה 
כמו ברישא ש'הכוס' אינה עיקר התקנה, או לחילופין לא אמרה שהבדלה 
בתפילה היא עיקר התקנה, והטעם לכך הוא משום שודאי שאין ההבדלה 
בתפילה עיקר התקנה וכמו שהוכיח הרשב"א בקושייתו, אלא כוונת הגמרא לומר 
שאנשי כנסת הגדולה תיקנו לישראל ברכות תפילות קדושות והבדלות, ודרגת 
חשיבותם היא כפי סדרם שתפילה קודמת לקידוש והבדלה, ואם לא היו מתקנים 
תפילות ממילא לא היו מתקנים הבדלה אפילו על הכוס, ורק לאחר שתיקנו 
תפילה תיקנו גם הבדלה, וכוונת הגמרא לומר שאם 'תפילה' שהיא עיקר התקנה 
צריך להבדיל על הכוס, המבדיל על הכוס ש'ההבדלה' אינה מעיקר התקנה כל 
שכן שיש לו להבדיל בתפילה [ולכן אמרה הגמרא ש'ההבדלה' על הכוס אינה 
עיקר כיון שזה פשוט שהכוס עצמה אינה עיקר התקנה, אלא באה הגמרא לומר 
שגם ההבדלה שעל הכוס אינה עיקר שהרי היא נתקנה רק לאחר שתיקנו את 

התפילות]. 


שכח להתפלל מעריב במוצאי שבת האם יבדיל בתפילה ובאיזו 


המבדיל על הכוס דלאו עיקר תקנתא היא לא כ"ש. כתב הרדב"ז (שו"ת מ"פ 
סי עס?), שמי ששכח להתפלל מעריב במוצאי שבת שמתפלל שחרית 
פעמיים אבל לא יבדיל בהם. והקשה המגן אברהם (פו"ם סיי יד סק"פ) שהרי בזמן 
תחילת התקנה שקבעו לומר הבדלה רק בתפילה, אם שכח להתפלל מעריב 
במוצאי שבת ודאי שהיה צריך להבדיל בתפילת שחרית, ואם כן גם כעת יש 
לעשות כעיקר התקנה, וכמבואר בגמרא שאם הבדיל על הכוס קודם שהתפלל 
צריך להבדיל בתפילה שזו עיקר התקנה. 
ולדעת המגן אברהם שאומר אתה חוננתנו בשחרית כתב הפרי מגדים (%"6 פס 
סק 5) שיאמר בתפילה שמתפלל שניה כתשלומין למעריב. ובהגהות 
רעק"א (שס) כתב, שיאמר אתה חוננתנו בתפילה הראשונה. ובחידושי הנר"ח (מות 
נ) ביאר, שאף שהתפילה השניה היא התשלומים על המעריב ולכאורה היה צריך 
להבדיל בה, מכל מקום את ההבדלה יאמר בתפילה הראשונה, מכיון שלא תיקנו 
את ההבדלה כחלק מתפילת מעריב של מוצאי שבת, אלא תיקנו לאומרה בתפילה 
הראשונה של חול אף אם היא נאמרת רק ביום ראשוזצי. אמנם המשנה ברורה 
(ס" כפד סק"כ) כתב, שאם עדיין לא הבדיל על הכוס יאמר את ההבדלה בתפילה 
השניה שהיא תשלומי המעריב ששכחצד. 


מעלת המבדיל בתפילה ועל הכוס 


ואם הבדיל בזו וכזו ינוחו לו ברכות על ראשו. ביאר המהרש"א (ד"ס סמכלי), 

שטעם הדבר הוא משום שברכת המבדיל הוא כבוד השבת ויום המנוחה, 
ונאמר על השבת (ניטיפ כ ג) 'ויברך אלהים את יום השביעיי, ועל כן המכבדו 
בברכת המבדיל שתי פעמים ינוחו לו ברכות השבת על ראשו גם בימות החול. 


רבי יוחנן וריש לקיש אמרו דין אחד אלא שנחלקו בפרטיו 


דאמרי תרוייהו כל המברך ברכה שאינה צריכה עובר משום לא תשא. 

כתב בספר חדשים גם ישנים (ל"ס הפמכ), שבכל מקום שאמרו בגמרא 
לשון 'דאמרי תרוייהו', פירושו ששני אמוראים אמרו דין אחד אבל הם חלוקים 
בטעמו של הדבר וכל אחד כיון לומר מטעם אחר, ואף כאן יש לפרש שרבי 
יוחנן וריש לקיש אמרו דין אחד, שהמברך ברכה שאינה צריכה עובר באיסור 
ילא תשא', אלא שאחד מהם סבר שהוא איסור גמור מדאורייתא מהכתוב (ענות 
כ ) 'לא תשא', והשני סבר שאין זה אלא איסור דרבנן והכתוב הוא אסמכתא 
בלבד. ועוד אפשר לומר שבאמת שניהם סוברים שהמברך ברכה שאינה צריכה 
עובר באיסור דאורייתא, אלא שנחלקו האם ההבדלה על הכוס היא מדאורייתא 
ולכן גם כשמבדיל על הכוס לאחר שהבדיל כבר בתפילה אין זה נחשב לברכה 
שאינה צריכה, או שהבדלה על הכוס היא מדרבנן ודי שיבדיל או בתפילה או 

על :פוס: 


בתפילה משובח', והרי לכתחילה ראוי להבדיל על הכוס. צג. והגרש"ז אויערבאך (נסגסות עג פידועי 
סרקנ"ם הוכפת מוס"ק כתונות ו: מס' 253) הביא ראיה לדברי הגר"ח מהירושלמי (נרכות פ"ס ס"כ), והביאו המג"א 
(פס סק"5), שתיקנו הבדלה בחונן הדעת כיון שאסור לתבוע צרכיו קודם שיבדיל, ואתה חונן היא 
קודמת לכל הברכות של בקשת צרכיו. ומוכח שלא תיקנו את ההבדלה במקום זה משום שהיא 
התפילה של מוצאי שבת, אלא כדי להקדימה לבקשת צרכיו בתפילה הראשונה של חול שמתפלל. 
צד. והקשה השונה הלכות (פס לין ס), שדבריו אינם כמו שכתב (ס" קמ פ"ק (ג) כשיטת הרדב"ז שאם 


אוצר החכמה 


ילקוט 


איסור לא תשא בברכה שאינה צריכה מדאורייתא או מדרבנן 


עובר משום לא תשא. כתב הריטב"א (ד"ס כנ), שמה שאמרו שעובר על לא 

תשא זה רק איסור דרבנן שסמכוהו על הכתוב (עס) לא תשאצה. והוסיף 
בכך ביאור הפני יהושע (ל"ס פט), שהרי מצאנו שמותר להזכיר את השם באמירת 
דברי שבח ותחנונים ולא עובר על איסור זה, ואין לומר שמחמת שבברכה הוא 
מזכיר שם ומלכות הוא יותר חמור, מכיון שבאיסור לא תשא לא נאמר שהוא 
מחמת הזכרת המלכות, ולכן אם בהזכרת השם לבדו אין איסור לא יתכן 
שכשמזכיר גם מלכות יעבור על איסור זה. אלא ודאי שהמזכיר את השם באופן 
של ברכה, הגם שהיא אינה צריכה אין זה אלא איסור דרבנן ורק סמכוהו על 
הכתוב 'לא תשא'. אמנם לגבי הבדלה אפשר לבאר שכיון שאמרו שהמבדיל 
בתפילה משובח יותר, משמע שבהבדלה שבתפילה כבר נגמרה הבדלתו ואינו 
צריך עוד להבדיל על כוס אפילו אם יש לו כוס להבדיל עליה, כיון שלגביו 
כבר נחשב כיום חול, ולכן שאלה הגמרא מה שייך לומר שהמבדיל בזו ובזו 
ינוחו לו ברכות על ראשו, והרי לאחר שהבדיל בתפילה נמצאת ההבדלה השניה 
נעשית בגיפ: חול ומזכיר שם שמים לבטלה ממש, ובכזה אופן ודאי שעובר על 

איסור דאורייתא של 'לא תשא'. 

אמנם המגן אברהם (סי כטו סק"ו) כתב, שמשמעות הסוגיא בתמורה (ד) היא 

שאיסור זה של מברך ברכה שאינה צריכה הוא מדאורייתאצי, וכתב שכן 
מוכח בדעת הרמב"ם (נכקופ פ" סט"ו) שכתב שכל המברך ברכה שאינה צריכה, 
הרי זה נושא שם שמים לשוא, והרי הוא כנשבע לשואצ'. וכן פסק השו"ע (סיי 

לטו ק"ל). 


אין לתרץ שיבדיל בנדבה שבכך אינו מזכיר את השם לבטלה 


שם. הקשה הערך ש"י (ד"ס מנ), מדוע לא תירצה הגמרא שמדובר שהוא מבדיל 

על הכוס בתורת נדבה, ובכך אין הוא נחשב כמברך ברכה שאינה צריכה 

ואינו עובר על 'לא תשא', וכמו שכתב החוות דעת (ניפ סספק ס"ק כ) שהאיסור 

הוא רק כשמזכיר בתורת חוב ולא בתורת נדבה. ותירץ, לפי מה שכתב הפני 

יהושע (ד"ס פט), שלאחר שהבדיל בתפילה שהיא עיקר ההבדלה נחשב אצלו 

לחול גמור שבו ודאי אם יבדיל הרי הוא כמזכיר סתם שם שמים לבטלה, ולכן 
גם אם יבדיל בנדבה הוא נחשב כמוציא שם שמים לבטלה. 


מעלת המבדיל על הכוס ולא הבדיל בתפילה 


אם הבדיל בזו ולא הבדיל בזו ינוחו לו ברכות על ראשו. ביאר הגר"א 

(מרי נועס ד"ס 6ס) שהטעם לכך הוא מכיון שמה שאמרו שהמבדיל בתפילה 
יותר משובח מהמבדיל על הכוס, הוא מכיון שאם לא יבדיל בתפילה אלא יסמוך 
על כך שיבדיל על הכוס יש חשש שישכח מלהבדיל, ועל כך אמרו שאם הבדיל 
בזו כלומר על הכוס ולא הבדיל בזו בתפילה ינוחו לו ברכות על ראשו כיון 
שגם בכך יש מעלה שהרי מעלת ההבדלה על הכוס יותר גדולה מהבדלה 
בתפילה, אלא רק משום החשש שמא ישכח ולא יבדיל אמרו שעדיף להבדיל 
בתפילה, ולכן מי שבדיעבד הבדיל על הכוס ינוחו לו ברכות על ראשו. והוסיף 
לבאר המרומי שדה (ד"ס 66), שכיון שעיקר ההבדלה הוא בתפילה, לא עקר 
בהבדלתו על הכוס את עיקר חיובו ועדיין הוא יכול לחזור ולהבדיל בתפילה 
ואין בכך משום ברכה שאינה צריכה, ונמצא שמבדיל בשניהם ולכן ינוחו לו 

ברכות על ראשוצ". 


המבדיל בזו ובזו עובר באיסור לא תשא 


שם. הקשה החדש האביב (ד"ס 6פ6), שמשמע שמי שהבדיל בזו ולא הבדיל בזו 

עוחו לו ברכות על ראשו, אבל מי שהבדיל בזו ובזו לא ינוחו לה ברפות 
על ראשו, ואין לו מעלה של המבדיל בזו ולא בזו, אמנם גם איסור לא עבר, 
וקשה שהרי עובר באיסור של לא תשא בכך שבירך ברכה לבטלה. ותירץ 
שבאמת כן הוא שיעבור בלא תשא, אלא שכוונת הגמרא להוציא ממה שסברו 
בתחילה שאם הבדיל בזו ובזו יחולו ברכות על ראשו, ומשמע מזה שככל שהוא 
מרבה יותר להבדיל ואומר יותר ברכות כך הוא מתברך יותר בברכות על ראשו, 


לא התפלל מעריב לא יזכיר בשחרית אתה חוננתנו כלל. | צה. וכן כתבו תוספות (כ"ס . לייס 55), 
שהמברך ברכה שאינה צריכה עובר על איסור דרבנן שסמכוהו על איסור לא תשא, ומדאורייתא 
אינו אסור אלא אם מזכיר את השם לשוא בלא ברכה. וכן כתב הרא"ה לעיל (ל. ד"ס ₪06 בשם 
רבינו אשר בן אדוננו זקננו הרב רבי משולם. וכתב בשו"ת הריב"ש (פ" פפדו, שאף שכתב הרא"ה 
שאיסור זה הוא מדרבנן ורק אסמכוהו על פסוק, מכל מקום הוא רמוז בתורה. | צו. ובביאור 
איסור זה כתב הגליוני הש"ס (ד"ס כ₪, שאפשר לפרש את תיבת 'תשא' גם מלשון זכירה, כמו 
שכתוב (ננפֿפים מ ס 'וישא את ראש שר המשקים', וזה מה שאסרה התורה שמת כ ו) 'לא תשא את 
שם ה' אלהיך לשוא', כלומר שלא להזכירו בחינם שלא לצורך. ‏ צז. ובהגהות רעק"א (פ"ם סי 
רטו פופ 6) ציין לשו"ת קול אליהו (פו"ם סי י), שביאר לפי הרמב"ם שאף אם הוא איסור דאורייתא, 
מכל מקום מסרו הכתוב לחכמים להכריע בו ולתקן ברכות כפי דעתם אף שאין חיובם מן התורה. 
צח. וכתב שלפי זה נמצא שאין הגמרא משנה את הגירסא הראשונה 'אם הבדיל בזו ובזו', כיון 
שבאמת לבסוף הוא יבדיל בשניהם, אלא שהאפשרות לכך היא רק אם בתחילה הבדיל רק על 
הכוס ולא בתפילה. צט. ואין בכך משום ברכה שאינה צריכה, כמו שאמר רבי יוחנן לעיל (כג) 


ברכות לג. 


ביאורים 


שמה 


ועל כך אמרה שאין זה כך אלא רק המבדיל בזו ולא בזו עליו יחולו ברכות 
ולא על המבדיל בזו ובזו. 


מה הם שתי הטעויות שאם טעה בהם אמרו לו שיחזור לראש 


טעה בזו ובזו חוזר לראש. כתב האור זרוע ("ג סי" 6) בשם רבותיו, שאין 
לפרש שטעה פירושו שלא הבדיל כלל, כיון שזאת לא נקראת טעות, ולכן 
פירשו שהספק של רב חסדא היה כששכח ולא הזכיר הבדלה בתפילתו, וכשאמר 
הבדלה על הכוס בירך 'בורא פרי הגפן' ועל הבשמים ו'מאורי האש', וטעה ולא 
אמר 'המבדיל בין קודש לחול', וענה לו רב ששת שכשנזכר שלא הבדיל בתפילה 
יחזור לראש תפילתוצט, ומה שלא הבדיל על הכוס כראוי יסיים ויאמר רק את 
ברכת 'המבדיל', ואינו צריך לחזור ולומר ברכות הגפן הבשמים ומאורי האש, 
ורק על ההבדלה שבתפילה אמרו שחוזר לראש. 
ותלמידי רכינו יונה (ל"ס עעס) פירשו, שמדובר במי שטעה ולא הזכיר הבדלה 
בתפילתו, וגם טעה שאכל קודם שהבדיל על הכוסק, והסתפק רב 
חסדא האם כיון שטעה בשניהם צריך לחזור ולהתפלל שנית ויאמר בה הבדלה 
ושוב יבדיל פעם שניה על הכוס, או שכשם שאם היה מבדיל כראוי, דהיינו 
בלי לאכול קודם היה יוצא בכך ידי חובת הבדלה ולא היה צריך לחזור 
ולהתפלל, כך גם עתה די לו שיחזור רק על הבדלה על הכוס. וענה לו רב 
ששת, שכיון שטעה בשניהם קנסו אותו שגם יחזור ויתפלל וגם יבדיל שנית על 
הכוס. 
והרשב"א והמאירי (ד'"ס עעס) כתבו, שכיון שטעה אפילו בכוס והוא צריך לחזור 
ולאומרם, יש לו לאומרם כסדרן. 
וכדעה זו פסק השו"ע ו"ח סי ד ס"), שאם טעם קודם שהבדיל על הכוס 
צריך לחזור ולהבדיל בתפילהקא. וכתב הביאור הלכה (שס ד"ס <כיך), 
שצריך גם לחזור ולהבדיל על הכוס. והביא מדברי הפמ"ג (מפנ"ז סק"נ) שכתב, 
שרק אם מיד לאחר שטעם בא לשאול, אומרים לו שיחזור ויתפלל ואחר כך 
יבדיל על הכוס, אבל אם מיד לאחר שטעם הבדיל על הכוס אינו צריך לחזור 
ולהתפלל, כיון שיצא ידי חובת הבדלה במה שהבדיל על הכוס. 
אמנם המאירי הביא יש מפרשים, שאינו צריך לחזור ולהבדיל בתפילה אלא 
רק על הכוס, כיון שהם מפרשים מה שאמרו שטעה בזו ובזו הכוונה 
היא שטעה בתפילתו ולא אמר הבדלה ב'אתה חונן', וגם לא תיקן להזכירה 
ב'הודאה', [שסוברים שאם לא הזכיר ב'אתה חונן' יש לו לסמוך על רבי אליעזר 
ולהזכיר בהודאה], שאם לא עקר עדיין את רגליו חוזר לראש התפילה [ויש 
מפרשים שחוזר ל'אתה חונן']. ויש מפרשים שגם בכזה אופן יכול לסמוך על 
כך שיבדיל על הכוס אף שכבר טעם, ומדובר כאן ששכח להבדיל בתפילה, 
וכשנזכר סמך על כך שיבדיל על הכוס ומצא שאין לו כוס, והסתפק רב חסדא 
האם צריך לחזור ולהתפלל, או שכבר נדחתה תפילתו בכך שסמך על הכוס 
ואינו יכול לחזור ולהתפלל, וענה לו רב ששת שיכול לחזור לראש תפילתו. 
והגר"א (מלי טעס ד"ה טעס) כתב, שאין נראה לפרש מה שאמרו שעה' שהכוונה 
שטעם קודם שהבדיל, שאין הלשון משמע כן. אלא יש לפרש שטעה, 
הוא במה ששכח ולא הבדיל עד למחר, והספק הוא האם צריך לחזור ולהבדיל 
בתפילה כיון שיתכן שלמחר לא יועיל לעשות הבדלה על הכוס, משום שרק 
בערב מועילה הבדלה על הכוס, אבל אם שכח עד למחר יתכן שאינו יוצא 
בהבדלה שעל כוס. 


בקידוש אין הטועה בתפילה יכול לסמוך על הכוס 


שם. מבואר בגמרא שרק אם טעה בזו ובזו חוזר לראש, אבל אם אם טעה רק 

בתפילה אינו חוזר לראש משום שיכול להבדיל על הכוס. והקשה הראש 
יוסף (ד"ס עעס), אם כך מדוע בקידוש של ליל שבת אם לא אמר קידוש היום 
בתפילה חוזר לראש, ואינו סומך על מה שיקדש על הכוסלנג. ותירץ, שכיון 
שתחילת תקנת ההבדלה היתה רק בתפילה, וכשהעשירו קבעוה רק על הכוס 
וכשחזרו והענו חזרו וקבעוה בתפילה, משום כך אם שכח להבדיל בתפילה יכול 
לסמוך על מה שתיקנו כשהעשירו שיבדיל רק על הכוס שהיתה תקנה כזו בזמן 
שהעשירו שיבדיל רק על הכוס, אבל בקידוש שגם מתחילה לא היה שום זמן 


ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו. | ק. וכן פירש הרא"ש (פ"ס סי יל), שמדובר שטעה ואכל קודם 
שהבדיל על הכוס. ובתוספות הרא"ש (ל"ס טעס) הביא יש מפרשים שמדובר ביום טוב שחל במוצאי 
שבת ושכח לומר הבדלת 'ותודיענו' בתפילה, וגם שכח להזכיר הבדלה על הכוס בקידוש ליום טוב, 
וכתב שעדיין הוא יכול להבדיל על הכוס ומדוע נחשב לטועה, ולכן ודאי שצריך לפרש גם לשיטתם 
שהטעות היא בכך ששתה מן הכוס שקידש עליה קודם שהבדיל. וביאר הדברי חמודות (טס ופ מס), 
שמה שכתב הטור (פו"פ סי פד) שיחזור ויתפלל אין כוונתו שמבדיל רק בתפילה ובודאי שסבר שצריך 
גם להבדיל על הכוס, רק שלא כתב כן משום שזה פשוט כיון שהדין שאף אם טעם קודם שהבדיל 
מבדיל על הכוס וגם המבדיל בתפילה צריך שיבדיל על הכוס [כמו שכתב הטור שם]. 
קא. והרשב"א הריטב"א ותוספות הרא"ש (ד"ס טעס) כתבו, שהוא הדין אם עשה מלאכה קודם 
שהבדיל. מאידך בספר קובץ על הרמב"ם (תפעס פ"י סי"ד) כתב [והביאו בפתחי תשובה ובביאור הלכה 
(ס" עד ד"ס וס טעס)], שכיון שלא הוזכר בפירוש בשו"ע הדין בעשה מלאכה קודם שהבדיל, יש 
לפסוק לו שלא יחזור להתפלל, וכפי שהשמיט הרמב"ם דין זה של טעם או עשה מלאכה קודם 
הבדלה. קב. וכתב שאם חיוב הבדלה הוא מדרבנן, היה אפשר לחלק שרק בדבר שחיובו הוא 


שמו 


ילקוט 


שבו היתה תקנה לקדש רק על כוס, אלא מתחילה היה חיובו גם בתפילה וגם 
על הכוס, אינו יכול לסמוך ולקדש רק כחלק מהתקנה. 


השמטת הרמב"ם דין מי שטעה בזו ובזו 


שם. הרמב"ם לא הזכיר דין זה של טעה בזו ובזו. ותמה על כך הבית יוסף 
(פֿו"ם סי כנד ס"5 ד"ס ופס טעה גס) שלא ידע למה לא הזכירו. וכתב האור לו 

בציון (ד"ס כני עקינ), שעיקר התקנה היתה להבדיל על הכוס, ותקנה זו לא עקרו 
גם לאחר שהענו אלא השאירו אותה למי שיוכל להבדיל על הכוס שכך עדיף, 
ולפי זה מסברא יש לומר שאם טעה בזו ובזו לאחר שכבר חזר והבדיל על 
הכוס אין צריך לתקן לו שיחזור גם להתפלל, כיון שכבר יצא ידי עיקר התקנה 
ויחשבו לו הברכות כברכה שאינה צריכה, ורב ששת שפסק שחוזר לראש בהכרח 
חלק על זה וסבר שעיקר ההבדלה היא בתפילה ולכן צריך לחזור ולהתפלל, 
ומכיון שמכל הברייתות והאמוראים מבואר שעיקר ההבדלה היא על הכוס שלא 
כדעת רב ששת, על כן סובר הרמב"ם שאינו חוזר לראש ונכלל דין זה במה 
שכתב שמי שטעה ולא הבדיל בתפילה אינו חוזר, שהוא הדין גם אם טעה 

בשניהם. 

והאמרי דוד (פלר, פֿו"ם פיי כ5ד) כתב, שהרמב"ם סובר שדוחק לפרש כתלמידי 
רבינו יונה שאם הבדיל לאחר שטעם אין זה נחשב כל כך להבדלה, 

אף על פי שאמרו (פספיס קס:) 'טעם מבדיל' כלומר שאם שכח וטעם קודם הבדלה 
יכול להבדיל, ולכן סבר הרמב"ם שרב חסדא ורב ששת שדנו בדין זה סוברים 
כדעה הנוספת (שס) שאם טעם אינו מבדיל, אבל כיון שההלכה היא שאם טעם 

מבדיל לא הזכיר הרמב"ם דין זה שאינו לפי ההלכה. 


לג: 


בקידוש ודאי שעריך לקדש גם על הכוס מלבד מה שקידשו כבר בתפילה 


אמר ליה כי קידוש. מבואר בכך שהיה פשוט לגמרא שבקידוש צריך לקדש 
על הכוס מלבד מה שקידשו כבר בתפילה. והקשה הפני יהושע (ל"ס 0"5, 
מדוע לגבי קידוש לא הסתפקה הגמרא האם כשמקדש על הכוס לאחר שכבר 
קידש בתפילה אין בכך משום ברכה שאינה צריכה. 
ותירץ, שלגבי קידוש ודאי שעיקר התקנה היא על הכוס, כמבואר בפסחים (קו:) 
שדין זה הוא מדאורייתא, ואף לשיטת תוספות (פס ד"ס זוכלסו) שאין דין 
דאורייתא לקדש על הכוס, מכל מקום רבנן סמכו את דינם על דאורייתא, ולכן 
הגם שקידש כבר בתפילה אין בזה משום ברכה שאינה צריכה. ומה שתיקנו 
לקדש בתפילה בברכה מיוחדת אפילו שלאחר מכן צריך לקדש על הכוס, ואין 
בכך משום ברכה שאינה צריכה, הוא משום שיש דין להוסיף בקדושת השבת 
מן החול על הקודש וזה בזמן שהוא עדיין קודם הסעודה. 
ועוד טעם לתוספת ברכה זו בתפילה, שהרי אמרו לעיל (כט.) שתיקנו לומר שבע 
ברכות בתפילת השבת כנגד שבעה קולות שאמר דוד על המים. אבל 
בהבדלה שאינה רמוזה בתורה וגם לא שייך לאומרה בתפילה כדי להוסיף מחול 
על הקודש, כיון שאדרבה בכך הוא מקדים את יציאת השבת, ממילא אם יבדיל 
גם בתפילה וגם על הכוס הסתפקה הגמרא האם זה נחשב לברכה שאינה צריכה. 
ופשט רבא שדין ההבדלה הוא כמו בקידוש, שכיון שהיו זמנים שבהם הענו 
ולא היה להם יין ותיקנו תקנה קבועה להבדיל בתפילה, ולאחר מכן כשהעשירו 
חזרו וקבעו את ההבדלה על הכוס גם כן כתקנה קבועה, ואף כשחזרו והענו 


, ב 


אחר כך לא קבעו את ההבדלה בתאשהברכה בפני עצמה אלא כללוה בתוך 


ברכת 'אתה חונן', לכן נחשב שבהבדלה ישנן שתי תקנות קבועות, והרי זה כמו 
בקידוש שיש טעם לאומרו גם בתפילה וגם על הכוס, ויש לנו להשוות הבדלה 
לקידושא, וגם אם אומר את שניהם אין להחשיבם כברכה שאינה צריכה. 


מחלוקת הראשונים האם מדאורייתא חייב לקדש על הכוס 


אף על גב דמקדש בצלותא מקדש אכפא. בחובת קידוש על היין נחלקו 
הראשונים האם היא מדאורייתא או מדרבנן. יש מהראשוניםג שסוברים 


רק מדרבנן יכול לסמוך על מה שיאמרו על הכוס, אבל בקידוש שהוא מדאורייתא אין לסמוך 
שיאמרו על הכוס, אבל לשיטת הרמב"ם (שנת פכ"ע ס") שגם הבדלה חיובה מדאורייתא אין לחלק 
כך. ‏ א. כמו שמצינו בכמה מקומות שהם שוים, וכן משמע בנזיר  .)7(‏ ב. רש" (מיר ד ד"ה 
וסרי), רבינו יונה (סו"ד נכ"ם פסמיס פ"י סי" ס), ור" (פנפ כג: ד"ס נתכ). ‏ ג. תוספות בפסחים (קו. ל"ה זכלסו), 
רמב"ם (שנפ פכ"ט ס"פ), רמב"ן (פמות כ ת), רשב"א (עו"ת, מ"ד פיי רכס), תלמיד הרשב"א (פפסיס קו. ד'"ס זכרסו), 
ורא"ש (מיכ ד. ל"ס פֿעמ). ‏ ד. וביאר הלבושי שרד עס) את ראייתו, שהיא מכך שאמרו 'אף על 
גב דמקדש בצלותא', ומוכח שהקידוש בתפילה נקרא קידוש, והטעם הוא כיון שמן התורה די 
בקידוש זה. | ה. והקשה עליו המנחת חינוך פס ₪ 56 ס), שבנוסח התפילה בליל שבת אין 
מזכירים יציאת מצרים, והרי היא מימרא מפורשת (פפסיס קיז שאם לא הזכיר בקידוש יציאת מצרים 
לא יצא, וכיצד יצא ידי חובתו בקידוש שבתפילה. ותירץ, שכאן בגמרא מדובר ביו"ט שחל בשבת, 
או ביו"ט לבדו, שבתפילת יו"ט מזכירים יציאת מצרים ולכן יוצא בה ידי חובת קידוש. והמהריים 
שיק (ממ"ג טופ מנוה 6) תירץ, שהלכה כחכמים לעיל (נ:) שמדאורייתא אין מצוה להזכיר יציאת 


ברכות 7ג. שלג: 


ביאורים 


שהוא דאורייתא שכן דרשו בגמרא (פססיס קו.) מהכתוב (טנות כ פ) 'זכור את יום 
השבת לקדשו', שתהיה 'זוכרהו על היין בכניסתו', ומשמע שיש חיוב מדאורייתא 
לקדש דווקא על היין. אמנם הרבה ראשוניםי כתבו שמדאורייתא אין חיוב לקדש 
דווקא על היין אלא יכול לקדש בדברים, אלא שחכמים קבעו לקדש על היין, 
ומה שדרשו בגמרא מהכתוב זכור את יום השבת' שיזכרהו על היין, הוא 
אסמכתא בלבד. 

ומדברי הגמרא כאן הוכיח המגן אברהם (ס" כעf‏ סק") כשיטת הרמב"ם ושאר 

הראשונים שסוברים שמדאורייתא די בקידוש בתפילה' ואין צריך לקדש 
על הכוסה. וכתב הביאור הלכה (טס 5"% ד"ס מיד), ששאר הראשונים שסוברים 
שמדאורייתא יש חיוב לקדש על היין, יפרשו את דברי הגמרא כאן שמשמע 
ממנה שדי בקידוש בתפילה, שהלימוד מקידוש להבדלה הוא, שכשם שבקידוש 
אף שקידש בתפילה צריך לקדש גם על הכוס מחמת הלימוד מהכתוב 'זכור את 
יום השבת לקדשו', ואם אינו עושה כן אינו יוצא ידי חובת קידוש, כך גם 
בהבדלה תיקנו חכמים כעין דאורייתא, שאף שהבדיל בתפילה צריך להבדיל גם 

על הכוס, ואם לא, אינו יוצא ידי חובת הבדלה. 


אם מטין כרבי אליעזר אין להקשות מהחולקים עליו 


אלא מטין איתמר. הקשה המעשה חייא (לד'ס 6), מדוע מטין את ההלכה 
שמבדילים בהודאה, והרי אם לפי הצד שהלכה היא שגם דורשים כך 
ברבים, אף על פי כן הקשו על כך שאין צריך להשמיע זאת שהרי רבנן מודים 
לדין זה, ולהשמיע שאין הלכה כרבי עקיבא גם כן אין צריך כיון שגם כל 
השנה אין עושים כמותו, כל שכן שאפשר להקשות כך גם על הצד שרק מטין 
כך אבל אין דורשים כך ברבים, שאין צריך להשמיע שאין הלכה כרבי עקיבא. 
ותירץ, שכשאומרים הלכה יש לפרש כמי ההלכה, כדי להוציא ממי שאין הלכה 
כמותו, וזו שאלת הגמרא שאין לפרש שבא להוציא מרבנן כיון שהם 
לא חולקים על כך, וגם אין לפרש שבא להוציא מרבי עקיבא כיון שגם כל 
השנה אין עושים כמותו. אבל אם רק מטין כרבי אליעזר, שפירושו הוא שלא 
דרשו ברבים כמותו, נמצא שכל השנה לא עושים כרבי אליעזר, ממילא שפיר 
שייך לומר שביום טוב שחל לאחר שבת מטין כרבי אליעזר, כלומר שבאופן 
זה יאמרו ליחיד לנהוג כרבי אליעזר, ולא כמו המרגניתא של שמואל. 
והקדושה וברכה (קמיכת סכעיס, ד"ס 0:6 כתב שעדיין לא הוזכרה המרגניתא של 
שמואל ולכן לא מסתבר שבאו להשמיע שמורים שלא כמותה, ולכן 
תירץ, שאין כוונת הגמרא לפרש בדברי רבי זירא שמטין איתמר, אלא אמרה 
הגמרא שבמקום אחר איתמר שמטין. ופירוש מהלך הגמרא הוא, שבתחילה אמר 
רבי יוחנן שמודים חכמים לרבי אליעזר ביום טוב שחל אחר השבת. ושאל רבי 
חייא בר אבין את רבי זירא, האם כוונת רבי יוחנן שמודים שכך ההלכה או 
שמודים רק שמטין. והשיב לו רבי זירא שכן הוא להלכה. והמקשה לא הבין 
שזאת שאלת רבי חייא בר אבין, אלא סבר שהקשה לו האם אמרו הלכה או 
לא, ולכן הקשה על דבריו 'מכלל דפליגי', ושפיר תירצה על כך הגמרא שבמקום 
אחר [ולא מדברי רבי זירא] איתמר על דין זה שמטין, ולפי זה מה שאמרו 
לשון 'הלכה', אין זה בא להוציא משיטת החולקים על רבי אליעזר, כיון שאין 
מי שחולק עליו, אלא באה להוציא מהמפרש שרק מטין, ומשמיעה שהלכה כך 
גם לרבים. 
ובגפן פוריה (ד"ס 6%) תירץ, שקושיית הגמרא היתה על לשון 'הלכה' שמשמעה 
שנחלקו בדבר, ובאמת לא נחלקו בכך, אמנם לשון 'מטין' אין משמעו 
שנחלקו בכך אלא רק באו להורות כיצד יש לנהוג כאשר אי אפשר לנהוג כבכל 
השנה. 


מדוע אין מורים כדינו של רבי אליעזר ברבים 


שם. הקשה השפתי חכמים (נרם"י ד"ס סנכס), כיצד מטין הלכה כרבי אליעזר 

ביחיד, אבל לרבים אין מורים כך, והרי אם הלכה כמותו יש להורות 
הלכה כמותו גם לרבים, ואם אין הלכה כמותו אין להורות כדבריו גם ליחיד. 
וכתב שמשום כך הוצרך רש"י (פס) להאריך ולבאר שמטין הלכה כרבי אליעזר, 


מצרים בלילות, וכיון שמצות קידוש היא בלילה אין חיוב להזכיר בקידוש את יציאת מצרים. 
ובחדשים גם ישנים (ד"ס דפקדט) תירץ, שהגמרא כאן חולקת על רב אחא בר יעקב (פקמיס קי:) שאמר 
שצריך להזכיר יציאת מצרים בקידוש היום, וסוברת שרק לכתחילה צריך להזכיר יציאת מצרים 
בקידוש, אבל אין זה מעכב בדיעבד. וההעמק שאלה 56 גד פֿות 6) כתב, שיש גירסא שאומרים 
בתפילה 'זכר למעשה בראשית וליציאת מצרים', ולפי גירסא זו שפיר יצא ידי חובת קידוש בתפילה, 
כיון שהזכיר בה יציאת מצרים. והביאור הלכה (פ" כע ס"6 ד"ס מיד) תירץ, שהמגן אברהם סובר שדין 
הזכרת יציאת מצרים בקידוש הוא רק מדרבנן, והלימוד בגזירה שוה 'זכירה' 'זכירה' שממנו למד 
רב אחא בר יעקב שצויך להזכיר את יציאת מצרים בקידוש הוא אסמכתא בלבד. ועוד שגזירה 
שוה זו נדרשת לדבר אחר, שלומדים מכך (טנפ פו:) שהתורה ניתנה בשבת, ואין ללמוד ממנה להצריך 
הזכרת יציאת מצרים בקידוש. ועוד תירץ שכיון שהזכיר יציאת מצרים בברכות שלאחר קריאת 
שמע, זה מצטרף להיחשב כאילו אמר כן בתפילה. ואכן הרמב"ם שסובר שיוצא ידי חובת קידוש 
בזכירת דברים, מבואר בדבריו (פפר המות מו קנס) שצריך גם להזכיר בדבריו את יציאת מצרים. 


ילקוט 


פירושו שמורים כך הלכה רק ליחיד אבל אין מורים כן הלכה ברבים, שהוא 
דבר חידוש. 
והכסא רחמים (ד"ס 6"6 ביאר, שכיון שלא מצאנו במפורש לדעת חכמים היכן 
אומרים הבדלה בתפילה ביו"ט שאחר השבת, על כן אין דורשים את 
דינו של רבי אליעזר ברבים, שמא חכמים חולקים עליו, אלא רק מטין הלכה 
כמותו. 


החידוש שמטין כרבי אליעזר 


שם. הקשה הדבר שמואל (לנוסנ, סי' קיד), מה הועילה הגמרא בכך שתירצה על 
השאלה שמלשון 'הלכה' משמע שיש מי שחולק על כך, שאין זו הלכה 
אלא רק מטין כך, והרי עדיין נשארה הקושיא עומדת, שגם מלשון 'מטין' אפשר 
לדייק שמשמע שיש שחולקים על כך. וכתב שאפשר ליישב לפי המגיה בדברי 
הגמרא שלא כתוב 'מטין' אלא 'מודים', כלומר שבאמת לא נחלקו רבנן ורבי 
אליעזר באופן זה, אלא רבנן מודים שביום טוב שלאחר השבת אומר הבדלה 
בהודאה. ואף לפי הגירסא ש'מטין' איתמר, צריך לומר שרבי חייא בר אבין 
סבר שכן נחלקו בדין זה, ועל כן שייך לומר על כך לשון ימטין. 
אמנם בהנהות הגר"א ףות 6 מחק בגמרא תיבות 'אמר ליה אין', ופירש את 
גירסתו (פמכי נועס, ד"ס הנכס) שאם אלו דברי רבי זירא שהשיב לרבי חייא 
בר אבין, אם כן עדיין קשה שגם על לשון 'מטין' אפשר לדייק שיש מי שחולק 
עליו ואם כן לא תירצה הגמרא בכך על השאלה 'מכלל דפליגי', ולכן מחק 
תיבות אלו. ופירש שרבי חייא בר אבין אמר לרבי זירא 'ודאי אתם אומרים 
משמו של רבי יוחנן שהלכה כרבי אליעזר ביו"ט שחל אחר השבת', והשיב לו 
רבי זירא שאין אנו אומרים שהלכה כמותו אלא רק מטין כמותו. והשאלה 
המובאת קודם לכן בגמרא 'הלכה מכלל דפליגי' היא שאלת הגמרא על רבי 
חייא בר אבין כיצד שאל כן, שאמר 'הלכה', שמשמע מכך שיש מי שחולק על 
רבי אליעזר. אמנם רבי זירא השיב כראוי לרבי חייא בר אבין על שאלתו, שאין 
זו הלכה אלא מטין. 
וביד דוד (ל"ס 6) ביאר, שאף שהמקשה הקשה 'מכלל דפליגי' כלומר שלא 
נחלקו בכך, מכל מקום יתכן שהמקשה לא סבר את ההכרח שאם לא 
אומרים 'אתה חונן' ודאי שיש לומר את ההבדלה בהודאה, וממילא יתכן שסבר 
בהודאה, ולכל הפחות יש בכך ספק האם נחלקו. אלא שהקשתה הגמרא שאם 
רבנן חולקים ודאי שהלכה כמותם שהם רבים ולא כרבי אליעזר, ובפרט שאמרו 
עליו (פנח ק(:) שהוא שמותיי, ואם אינם חולקים לא שייך לומר לשון 'הלכה'. 
ועל כך תירצה הגמרא שבאמת רבנן חולקים, ולכן לא אמרו 'הלכה' אלא 'מטין', 
כיון שאין פוסקים הלכה נגד רבים, אבל מטין כמו היחידז. 


מהו הדיוק שדייק רחבא בלשון רבו 


דאמר רחבא אמר ר' יהודה הר הבית סטיו כפול היה והיה סטיו לפנים 

מסטיו. במה היה רחבא מדייק בלשון רבו נאמרו כמה פירושים. רש"י 
(ד"ס כרמנ) פירש, שאף שבלשון המשנה נקרא מקום זה 'איצטבא', דייק רחבא 
והיה קורא לו כלשון רבו 'סטיו'. והביא רש"י שיש שפירשו שרחבא היה מדייק 
אם לומר 'רב יהודה' או 'רבי יהודה'ף. והגר"א (למרי טעס, ד"ס דדיק) כתב שאין 
זה דיוק לומר סטיו ולא איצטבא, כיון שאם כך הוא הנכון לומר, יש להקשות 
על רבו מדוע לא אמר בלשון זו. ולכן פירש, שרחבא דייק ואמר בלשון רבו 
יסטיו כפול היה וסטיו לפנים מסטיו היה', ובכך יש כפל לשון שהרי כבר אמר 
בתחילה ש'סטיו כפול היה', ולמה לו לחזור ולומר 'סטיו לפנים מסטיו', אלא 
שאמר כן כיון שדייק בלשון רבו שהאריך להסביר לו שאין זה מחמת שהיה 

הסטיו עבה, אלא שהוא היה כפול סטיו לפנים מסטיו. 


מעינו שר' יהודה עעמו היה קורא לתיבות בלשון איצטבא ולא סטיו 


שם. באגרות משה (שו"ת, פו"ת מ" סי קם) הביא שהקשו לו, שכאן שיבח רבי 

זירא את רחבא שדייק לומר בלשון רב יהודה רבו 'סטיו', אך בגמרא 

שבת (.) אמר רבי זירא בעצמו בשם רב יהודה שאיצטבא שלפני העמודים נידון 

ככרמלית, ולא הזכיר 'סטיו'. וכן קשה בקידושין (ע.) שהזכיר רב יהודה לשון 
'איצטבא' ולא 'סטיוי. 

ותירץ, שלכאורה היה רבי זירא צריך להביא ראיה שאין לשנות מלשון רבו, 

ממשנה (עדויופ פ" מ"ג) שחייב אדם לשנות בלשון רבו, אלא שמחמת 


וסיים שלדינא צריך עיון. ו כמבואר במעשה בתנור של עכנאי (ג"פ נט:) שנידו את רבי אליעזר. 
ז. ושוב דחה את תירוצו, מכיון שרבי חייא בר אבין אמר זאת בשם רבי יוחנן, ורבי יוחנן אמר 
בפירוש לשון 'מודים', ולא שייך לפרש לפי זה שנחלקו בכך, וכתב שלכן מסתבר כגירסת הדבר 
שמואל שרבנן 'מודים' ולא 'מטין'. ‏ ח. והקשח על כך, שרחבא לא ראה את רבי יהודה בימיו 
[לא את רבי יהודה ברבי עילאי שהיה חי כמה דורות לפניו, ולא את רבי יהודה נשיאה שהיה גר 
בארץ ישראל, ואילו רחבא היה בפומבדיתא ולא מצאנו שעלה לארץ ישראל. אמנם המהרש"ל (גנשיי 
סס, כ0"ד כ"י) גרס בדברי רש"י שלא ראה את רבי יהודה הנשיא, וכנראה שסבר שרבי יהודה נשיאה 


ברכות 7ג; 


ביאורים 


שמז 


טעם זה אין לשנות מלשון המשנה, כיון שגם רבו מחויב היה לשנות בלשון 
המשנה, ולכן העדיף רבי זירא להביא ראיה מרחבא כיון שהוא דייק בלשון רבו 
ששינה מלשון המשנה ששנתה (פסיס י:) 'איצטבא', משום שסטיו אינו האיצטבא 
אלא הוא המקום שבו מונחות האיצטבאות, ולכן בשני מקומות אלו שמדובר 
בדווקא על האיצטבאות עצמן שהן נחשבות לכרמלית וגם עליהן שייך לשבת 
הזכיר רב יהודה דווקא לשון 'איצטבא', אבל לגבי הר הבית שמדובר על המקום 
שבו היו האיצטבאות שרק הוא היה מקורה, דייק לומר לשון 'סטיו' שמתייחס 
למקום האיצטבאות, וזהו מה שאמרו שרחבא דייק בלשון רב יהודה רבו, 
שבדווקא שינה ואמר סטיו' ולא 'איצטבא' כיון שדייק לדבר על כל המקום 
המקורה. 


מדוע אמרו שתיקנו את המרגניתא בבבל 


מרגניתא בבבל. ביאר המהרש"א (פ"5 ד"ס מכגניפ)) שהטעם שהדגישו שהמרגניתא 
תוקנה בבבל, הוא משום שיתכן שדווקא מחמתם תיקנו זאת, כיון 

שבני בבל נוהגים ככל שאר בני חוץ לארץ לעשות יום טוב שני ימים מחמת 
הספק, ומצוי יותר שיחול אצלם יום טוב במוצאי שבת, אבל עבור בני ארץ 
ישראל שברוב הפעמים לא יחול אצלם יו"ט במוצאי שבת יתכן שלא היו 
מתקניםט. ועוד כתב המהרש"א (ס" ד"ס ופגי) שהדגישו לומר שנוסח זה תוקן 
בבבל, כדי ליישב את הנוסח 'חגי נדבה' שתוקן בחוץ לארץ, ששם נוהגים השני 

ימים טובים ממנהג אבותינו ולא מעיקר הדין. 
והכפא רחמים (ד'ס פכגײת) כתב, שאין לפרש שרב יוסף הזכיר בדבריו 'בבל' 
משום שרק שם היו אומרים כך בתפילה, כיון שגם בארץ ישראל 
אומרים כן, אלא הטעם הוא משום שרב ושמואל היו גרים בבבל ולכן שם 
תיקנר לומר כך: 


החידוש במרגניתא הוא שהוסיפו בה מענין יו"ט 


שם. בביאור סוגיא זו הקשה הדברי פנחם (ד"ס כני זכ) כמה קושיות: א. מדוע 
נקבעה הלכה כרבי אליעזר רק ביו"ט שחל במוצאי שבת, ולא בכל מוצאי 
שבתות השנה. ב. מה הטעם שסברה הגמרא לומר שלא נחלקו על רבי אליעזר 
בדין זה. ג. כשתירצה הגמרא שרבי עקיבא חולק גם ביו"ט שחל במוצאי שבת, 
מדוע לא סברה הגמרא שגם רבנן יחלקו באופן זה. ד. מה הוא השבח של 
המרגניתא שתיקנו בבבל, והרי זו קביעת הבדלה בברכה רביעית וכשיטת רבנן 
במשנה, ולא חידשו בכך כלום אלא רק שינו את נוסח הברכה. 
ותירץ, שהטעם שקבעו הבדלה בברכה רביעית הוא משום שברכה זו היא של 
חכמה או של חול, וטעמים אלו לא שייכים ביו"ט שחל במוצאי שבת, 
כיון שבו אין הברכה הרביעית עוסקת בחכמה וגם אינה של חול, ולכן היה 
נראה לפסוק ביום זה הלכה כרבי אליעזר שהרי אין ענין לאומרה בברכה 
רביעית, אלא שאמרה הגמרא שרבי עקיבא שחולק כל השנה וסובר שאומרה 
כברכה רביעית בפני עצמה, ודאי שלדעתו גם כאן ביו"ט שחל במוצאי שבת 
יאמרה ברכה רביעית בפני עצמה, אלא שכיון שכל השנה לא נוהגים כרבי 
עקיבא לא היה ברור לגמרא שאפשר לפסוק כמותו, וגם לא הָיָה ברור שניתן 
לפסוק כרבי אליעזר, מכיון שלא ברור אם רבנן מודים לו ביו"ט שחל במוצאי 
שבת, ולכן תיקנו בבבל מרגניתא שתאמר ההבדלה בברכה רביעית כחכמים, 
ותיקנו שיאמר בה מענין יו"ט ותהיה שייכת לברכה הרביעית שהיא של יו"ט, 
ומחמת כך ודאי שצריך לומר בה את ההבדלה כמו בכל שבתות השנה. 


ההלכה ביו"ט שחל במוצאי שבת 


שם. לענין הלכה הביא הרשב"א (ל"ס פטו) בשם רב האי גאון, שבארץ ישראל 

עדיין חותמים אותה בברכה רביעית בפני עצמה. והוסיף הרשב"א שאנו 

נוהגים כקביעתם של רב ושמואל בבבל לומר 'ותודיענו'. וכן כתב הריטב"א (ל"ס 

כני סיי) שאומרים 'ותודיענו' בתוך ברכה ראשונה שהיא לאחר השלש ראשונות, 

וכרבנן שאמרו שבכל השנה כולל את ההבדלה בחונן הדעת. וכן פסק בשולחן 
ערוך (פו"ם סי" םס ס"3). 


מה הם החגי נדבה 


וחגי נדבה. הקשה המהרש"א (פ"5 ד"ס וגי), מה הכוונה 'חגי נדבה', ואין לפרש 
על קרבנות הנדבה, כיון שמסקנת הגמרא (ניס יט.) שאין מקריבים ביום 
טוב קרבנות נדבה. ותירץ, שהכוונה בכך היא לרמוז על יום טוב שני שנוהג 


היה בנו של רבן גמליאל בנו של רבי יהודה הנשיא והוא כן היה בדורו של רחבא] וממילא לא 
היה יכול לומר בשמו שום דבר. ועוד הקשה, שכל האמוראים דייקו לומר בשם מי ששמעו ממנו 
ולא רק רחבא דייק כך. ועוד הקשה שעל כך אין לומר שמדייק בלשון השמעתתא, אלא זהו דיוק 
בלשון שם רבותיו. | ט. וכתב בדברי יציב (שו"ת, פֿו"ם פיי מג) שלפי המהרש"א אפשר לבאר מדוע 
כתב המטה אפרים (ס" פקנט ספ" שאם שכח לומר ותודיענו והתחיל לומר 'ותתן לנו ה' אלהינו' אין 
להחמיר על עצמו לחזור לומר ותודיענו, כיון שעיקר תקנה זו נאמרה רק לאנשי בבל ואינה תקנה 
קדמונית על ידי אנשי כנסת הגדולה, ועל כן אם שכחה אין זה דומה למי ששכח לומר את שאר 


שמח 


ילקוט 


בחוץ לארץ שאין לו מקור מן התורה, אלא הוא ממנהג אבותינו שהנהיגוהו 
בהי 
והראש יוסף (ד"ס ומגי) כתב, שאילולי פירושו של המהרש"א היה נראה לפרש 
שכל המועדים והחגים שיש לנו הם בבחינת נדבה וחסד שנתנם לנו 
הקב"ה זכר ליציאת מצרים, והיה די לעבד בכך שהוציאו רבו מבית האסורים, 
אלא שבתורת נדבה הוסיף עלינו ציווי לשמוח בימים אלו, ועל כך אנו מודים 
לו, ושפיר אפשר לקרוא גם לחג שנקבע זמנו בתורה בשם 'חגי נדבה'. 


ביו"ט מזכיר בדווקא את הבדלת וקדושת ישראל 


הבדלת וקדשת את עמך ישראל. הקשה המהרש"א (מ" ד"ס קדסת), לפי מה 

שפירשו בסידורים שהבדלה זו היא הבדלת עם ישראל משאר העמים, 
כמו שכתוב (ױקכ כ כו) 'ואבדיל אתכם מן העמים', אם כן היה המסדר צריך 
להמשיך בשאר ההבדלות שמזכירים בכל מוצאי שבת, 'בין קודש לחול ובין 
אור לחושך'. ועוד קשה, מדוע שונה הנוסח משאר מוצאי שבת שאומר בין 
ישראל לעמים', וביום טוב מודגש שההבדלה היא במה שישראל התקדשו, 

שאומר 'הבדלת וקדשת את עמךיי. 

ותירץ על הקושיא הראשונה, שלא מנה כאן את כל ההבדלות משום שאינן 

מעיקר נוסח הברכה, שאינן מעין ההתחלה והחתימה, וכמו שכתבו 
תוספות בפסחים (קל. ד"ה כעי), ותיקנו לאומרם רק משום חיבת היום, והתנא כאן 
כותב רק את עיקר נוסח הברכה, ולכן הזכירו את 'הבדלת וקדשת' מכיון שהוא 
מעין החתימה והוא ממש בכלל הברכה. ועל הקושיא השניה מדוע אומרים 
'הבדלת וקדשת' תירץ, שבכך רצה להראות שיש שתי הבדלות, ולכן כפל לשונו 
'הבדלת וקדשת', וגם שרצה לסיים ב'קדשת' שיהיה מעין החתימה 'בין קודש 

לקודשי. 


שיטת הרמב"ם שהאיסור הוא במה שממשיך לפרש את בקשתו שכך יחוס עלינו 


האומר על קן ציפור יגיעו רחמיך. הרמב"ם (פיס"ע מ"ג) ביאר, שמדובר במי 
שאומר בתפילתו כשם' שחסת על קן ציפור ואמרת 'לא תקח האם על 
הבנים' כך תחוס עלינו. והביא הצל"ח (ד"ס ספומר) שיש מי שהקשה, מהיכן ידע 
הרמב"ם לפרש כך שאומר 'כך תחוס עלינו', והרי סיום דבריו שמבקש שכך 
יחוס הקב"ה עלינו לא הוזכר במשנה. 
ותירץ הצל"ח, שאכן גם התנא מדבר במי שרוצה להמשיך ולומר שכך יחוס 
עלינו הקב"ה, ומכך שכתב התנא שמיד כשאומר על קן ציפור יגיעו 
רחמיך משתקין אותו, דייק הרמב"ם שהוא רצה להמשיך ולומר 'כך תחוס עלינו' 
ולא מניחים לו לגמור את דבריו ולבקש כך. 


האיסור לומר על קן עיפור הוא רק בתפילה 


שם. מדברי רש"י (ל"ס סוופר) שפירש שאומר כך בתפילתו, וכן מדברי הרמב"ם 

(פיס"מ מ"ג) שפירש שאומר כשם שחסת על קן ציפור כן תרחם עלינו, דייק 
התוספות יו"ט (עס) שדווקא בתפילה אסור לומר כן כיון שנראה כאילו קובע 
כך את הדבר'י, אבל אם אומר זאת בדרך דרש או פשט מותר'ז. וכן כתב בבניהו 
(ל"ס חד), ולפי זה פירש כיצד מצאנו טעמי מצוות שהם רחמיםטי, והרי אינן 
אלא גזירות, אלא משום שלדרוש לעצמו או לאחרים מותר אפילו כשאומר 
שהטעם הוא משום רחמים, כיון שבאופן זה הוא רק בדרך אפשר, שאפשר 
לומר שזהו הטעם ואפשר לומר שיש לכך טעם אחר ואינו מכריח מהו טעם 
הדבר, ורק בתפילה שאומר לקב"ה בצורה ברורה שזהו טעמו שלכן צונו במצוה 

זו אסור לומר כן. 


מי טמכוין ליבו לשמים מותר לו להוסיף מילים בתפילתו 


שם. רש"י (ל"ס ענ) פירש שמדובר באנשים שמראים עצמם כמתכוונים להעמיק 

בלשון תחנונים והיו מוסיפים בתפילתם דברים אלו. והקשה בארץ החיים 

(ד"ס ענ), מדוע פירש רש"י שאנשים אלו רק מראים עצמם כמתכוונים להעמיק, 
ולא פירש שגם אלו שבאמת מכוונים להעמיק יש להשתיקם. 

ותירץ, שמכך מוכח שרש"י סובר שאלו שמכוונים לשמים וכוונתם רק להעמיק 

בתפילתם אין לשתקם גם כשמוסיפים דברים אלו. וכתב שלפי זה אפשר 


הנוסחאות שתיקנו אנשי כנסת הגדולה שעליהם יותר מקפידים וצריך לחזור. ..והילקוט המאירי 
(ד"ס וג ביאר על פי הירושלמי עיכומן פ"ג ס"ט), שכנסת ישראל אמרה שכעונש על שלא שמרה את 
קדושת יו"ט נענשה שתחויב לשמור שני ימים כיו"ט ותקבל שכר רק על אחד מהם. ולכן נקרא 
יו"ט שני נדבה לפי שאין מקבלים עליו שכר. | יא. והברכת יהושע (ד"ס וקדפת) תירץ על קושיא 
זו, שכיון שהימים טובים תלויים בישראל שיקבעו את המועדים, לכן במוצאי שבת שמתחיל בו 
יו"ט ראוי להזכיר דבר זה שעל ידי שישראל התקדשו בקדושתו של הקב"ה, בכך יש להם כח 
לקדש את המועדים, ומשום כך 'ותתן לנו' וכו'. = יב. וכן פירש הבית דוד (קומנפֿנל, פ"ג) בדברי 
הרע"ב, שצריך לומר שהמשנה כתבה לשון קצרה, וחסרה במשנה אות כ"ף שהיה צריך להיות 
כתוב 'כעל קן צפור יגיעו רחמיך', כלומר כשם שהגיעו רחמיך על קן צפור כן תרחם עלינו. 
יג. וכן דייק במעשה שהובא בגמרא בההוא דנחית קמיה דרבה ואמר אתה חסת על קן צפור, 
ומשמע שדווקא בגלל שירד לפני התיבה בתפילה היה אסור לו לומר כן. יד. וכפתב המשנה יפה 
(מ"ג) ראיה לחילוק זה, מהמדרש (דניר ו 6 שכתב שכשם שנתן הקב"ה רחמים על הבהמה כך נתמלא 


ברכות 7ג: 


ביאורים 


לבאר את המאמר (מסות קי) 'אחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו 

לשמים', כלומר מי שמרבה בתפילתו וכופל תיבות מודים או שמע, הרי הוא 

כמי שממעט בתפילתו ואינו כופל את התיבות, ובלבד אם עושה כן מחמת 
שמכוין ליבו לשמים. 


מעות שילוח הקן אינה בגלל הרחמים על העיפור 


שם. מבואר במשנה שאין לבקש רחמים מהקב"ה כשם שריחם על ציפור במצות 
שילוח הקן. והקשה בהון עשיר (מ"ג), שלכאורה מדברי המדרש (לנ"ל ו 6) 
נראה שדין שילוח הקן הוא ממידת הרחמים של הקב"ה, שכתב שכשם שנתן 
הקב"ה רחמים על הבהמה כך נתמלא רחמים על העופות, שנאמר (לנליס כנ ו) 
'כי יקרא קן צפור לפניך'. 

ותירץ שמכל מקום אין זו מידת רחמים. ומכל מקום אמרו בגמרא שאין לומר 
כך, כיון שיש בכך גם מידת אכזריות, ולכן אין להתפלל ולבקש רחמים 

כשם שריחם על הציפור, ומה שאמרו במדרש שריחם הקב"ה על העופות, כוונתו 
לכך שלא ציוה לקיים שילוח הקן בעופות המזומנים לאדם בביתו אלא רק באלו 

שנקרו לפניו בדרך. 

והגר"ב דיסקין (נספר גר 6) ביאר, לפי המבואר במורה נבוכים (פ"ג פי"ו) שלא 
שייך רחמים על בעלי חיים, ולכן אין לומר שהקב"ה ריחם על ציפור, 

כיון שנמצא מתפעל מרחמיו של הקב"ה בלא טעם, ומה שצונו שלא להתאכזר 
ולצער בעלי חיים, זו גזירה שלא נתרגל באכזריות, וזהו שאמרו שעושה מידותיו 

של הקב"ה רחמים והן אינן כך אלא הן גזירות עלינו להרגילנו ברחמים. 


התנא כאן לא הזכיר מי שמבקש רחמים כשם שעיוה שלא לשחוט אותו ואת בנו 
ביום אחד 


שם. הרמב"ם (פפיס פ"ע סיו) כתב, שמי שאמר בתחנונים מי שריחם על קן ציפור 

שלא ליקח האם על הבנים, או שלא לשחוט אותו ואת בנו ביום אחד 
ירחם עלינו וכיוצא בענין זה, משתקין אותו. וכתב הצל"ח (ד"ס וסכמנ"ס) שמקור 
דבריו שהוסיף עוד דוגמא מאותו ואת בנו הוא בירושלמי (ס"ג), והתנא כאן 
שלא הזכיר גם דוגמא זו, הוא משום שאינו כרוכל שצריך לפרט את כל 

הדוגמאותל'. 

אמנם קשה מדוע הביא התנא דוגמא של קן ציפור הכתוב בחומש דברים, ולא 

הזכיר הדוגמא של אותו ואת בנו הכתוב קודם בחומש ויקרא (כנ כק). 
ותירץ, שבקן ציפור יש חידוש שאף שכתוב בו 'למען ייטב לך והארכת ימים' 
שאפשר לפרש בכך שהכתוב אומר כשם שהאדם מרחם על הציפור כך ירחם 
עליו הקב"ה ויאריך ימיו, ובכך רומז שאפשר לבקש רחמים בזכות זו, ולכן 
הוצרך התנא להשמיע דווקא במצוה זו שאסור לומר כן וגם היא גזירת מלך, 
והשכר שמובטח בה הוא לא משום רחמים של הקדוש ברוך הוא אלא כשכר 

על קיום המצוה". 

ובמילי דברכות (ד"ס ספֿומכ) פירש בדין אותו ואת בנו, שאין לומר שהוא משום 


או ביום אחר, ורק בשילוח הקן שייך לומר שיגרשנה משום רחמים שלא תראה 
שלוקח את הבנים". 


האם גורסים במשנתנו האומר יברכוך טובים 


שם. משנה זו שנויה גם במסכת מגילה (כה.), ושם יש תוספת בתחילת המשנה 

'האומר יברכוך טובים הרי זה דרך המינות', וביאר רש"י (שס ד"ס יכככוך) 
שתוספת זו היא מדרכי המינות, כיון שאינו כולל את הרשעים בשבחו של מקום, 
וחכמים למדו (כיפופ ו:) ממה שהחלבנה שריחה רע ואף על פי כן היא אחת 
מסממני הקטורת, שרצונו של הקב"ה הוא שיהיו כל ישראל באגודה אחת 
כשבאים לרצות לפניו. ואמנם הרי"ף והרא"ש (סי" טו) גרסו דין זה גם במשנתנו 
וכפי שהיא שנויה במסכת מגילה, אולם בגירסא שלפנינו לא נמצא דין זה. 
וביאר בשיטה מקובצת (ד"ס ספומכ), שאלו שלא גרסו דין זה במשנתנו, סברו 
שדווקא במגילה יש לשנות דין זה, כיון ששם המשנה הביאה כמה דברים שאין 
לעשותם מחמת שהם מדרכי המינות, ודין זה הוא גם כן מטעם זה. אולם 


רחמים על העופות, שנאמר (דניס כנ ו) 'כי יקרא קן צפור לפניך', ומוכח שהמדרש עצמו אמר דבר 
זה בדרך של דרש ואין בכך איסור. | טו. וכגון מה שכתוב במדרש (ננ"כ ו 6 למה התינוק נימול 
לשמונה ימים, שנתן הקב"ה רחמים עליו להמתין לו עד שיהא בו כח, וכשם שרחמיו של הקדוש 
ברוך הוא על האדם כך רחמיו על הבהמה שנאמר (יק כנ ס) 'ומיום השמיני והלאה', ולא עוד 
אלא שאמר הקדוש ברוך הוא (טס פס כת) 'אותו ואת בנו לא תשחטו ביום אחד', וכשם שנתן הקב"ה 
רחמים על הבהמה כך נתמלא רחמים על העופות שנאמר (לנמס כנ ו 'כי יקרא קן צפור לפניך'. 
טז. ובהגהות וציונים הביאו שבנוסח כת"י יש שגרסו גם כאן כמו במגילה (כס.), שאותו שירד 
לפני התיבה אמר גם 'אתה חסת על אותו ואת בנו אתה חוס ורחם עלינו'. וכן הקשה בבנין ציון 
(טו" ססדקום, סי קנכ) על הצל"ח, מדוע כתב שמקור דברי הרמב"ם הוא מהירושלמי, ולא כתב שכך 
גם הגירסא בגמרא במגילה. יז. מלשון המשנה 'האומר על קן צפור', דייק בהגהות היעב"ץ (ל"ס 
סלומר) שהוא לשון של קביעות לומר כך, ומשמע שכך היה מנהג קדום בישראל להוסיף על מטבע 
שקבעו אנשי כנסת הגדולה בתפילה. יח.וכתב שהרמב"ם נמשך אחר משמעות דברי המדרש 


ילקוט 


במשנתנו שנשנו רק דינים הנוגעים לתפילה, לא הובא דין זה שאין עניינו נוגע 
לתפילה. 


הכופל מודים ביחיד האם משתקים אותו 


מודים מודים משתקין אותו. בירושלמי (ס"ג) אמר רב שמואל בר רב יצחק, 

שרק באומר בציבור משתקים אותו, אבל האומר כן ביחיד נחשב 
לתחנונים ואין משתקים אותו. ותוספות (נסלן (ד. ד"ס פמר מודיס) הביאו את דברי 
הירושלמי על האומר 'מודים מודים'. אמנם המראה הפנים (פס) כתב, שיותר היה 
נראה לפרש שדין משתקים אותו נאמר על האומר 'על קן ציפור יגיַעו רחמיך', 


אהח19/06/2018: 


ולא חילק אם אמר זאת בציבור או ביחיד, ומשמע שלא סבר כהתוספות שחילוק 
זה נאמר לגבי האומר מודים מודים. 
אמנם החזון נחום (פ"ג) דייק מכך שהרמב"ם כתב דין זה לאחר שכתב את דין 
אמירת 'מודים דרבנן' על ידי כל הציבור בחזרת הש"ץ, שמשמע 
שהרמב"ם מפרש מה שאמרו בירושלמי שאסור לומר 'מודים מודים' בציבור 
כוונתו למודים דרבנן, אבל ליחיד אפילו כאשר מתפלל עם הציבור תפילת י"ח 
מותר לאומרו, כיון שזה נחשב לתחנונים". 

והתפארת ישראל (נועו ות ג) הביא מהקרבן העדה שכתב שאפילו ביחיד אסור 
לומר מודים מודים. והקשה עליו שמצאנו מקומות רבים שכפל 

הכתוב אפילו את השמות הקדושים, כגון (ייופע כנ כנ) 'אל אלהים ה' אל אלהים 
ה' הוא ידע'. ולכן כתב שרק בציבור אסור לכפול ולומר מודים מודים אבל 
ביחיד מותר, ואפילו בציבור מותר לומר כך בדרך של שיר, וכמו שאמרו בסוכה 
(ש.) שכופלים בהלל, וכן בשירת הים כופלים פסוק 'ה' ימלוך לעולם ועד'?ל. 
ומה שאומרים 'קדוש קדוש קדוש ה' צבאות', אף זה נחשב לדרך שיר כיון 
שהוא שירת המלאכים. ומה שאומרים בי"ג מידות שתי פעמים את השם גם זה 

נחשב לדרך שירכא. 


חידושו של התנא בכופל את מודים ולא שמע 


שם. בחדש האביב (ד"ס מודיס) פירש, שהטעם ששנתה המשנה את דינה באומר 

'מודים מודים', ולא במי שכפל ואמר 'שמע שמע' שהוא קודם בתפילה 

לאמירת מודים, הוא משום שאם היתה שונה רק בכופל את שמע, היה אפשר 

לומר שהכופל את מודים אין משתקים אותו, כיון שהיה יכול לפרש שמה שכופל 

בהודאה הוא בכדי להרבות בתחנונים לפני הקב"היג, ולכן השמיעה המשנה 
שגם זה אסור. 


האם כפל קטע שלם או רק תיבת מודים 


שם. הביאור הלכה (ס" קכ ס"כ ד"ס ספומר) הסתפק, האם מדובר שכופל את כל 

התיבות ולכן משתקים אותו, אבל אם כפל רק תיבת 'מודים' אין משתקים 
אותו משום שאינו נראה כשתי רשויות שהרי ממשיך ואומר פעם אחת 'שאתה 
הוא ה' אלהינו', או שגם אם כופל רק את תיבת 'מודים' משתקים אותו. וכתב 
שאין להוכיח מכופל את 'שמע' שמשתקים אותו שאמרו בגמרא [לפי שיטת 
בה"ג ור"ח] שמדובר באמר מילתא מילתא, ולכאורה מהלשון 'מילתא מילתא' 
משמע שכופל את כל הקטע ולא רק את תיבת 'שמע', שהוא הדין שגם במודים 
מדובר שכופל את כל הקטע, כיון שאפשר לדחות ולפרש שמה שאמרו 'מילתא 
מילתא' הוא לאו דווקא ואין מדובר שכופל את כל הקטע. ומוכח כן, שהרי 
נקטה הגמרא גם לשון 'פסוקא פסוקא', ולפירוש רש"י (ל"ס מילת) שבזה משתקים 
אותו, ודאי שזה אפילו אם רק כפל פסוק ראשון של שמע. ומוכח שאף שאמרו 
בלשון 'פסוקא פסוקא' אין מכך הוכחה שכפל את כל הפסוקים, וכך יש לומר 
שגם במודים אפילו לא כפל את כל הקטע אלא רק תיבת 'מודים' משתקים 

אותו. 


דיוקים בלשון קושיית הגמרא 


בשלמא מודים מודים משתקין אותו. הקשה בקדושה וברכה (ספיכק סכמיס, ד"ס 
כענמ), מדוע הוצרכה הגמרא להאריך ולהקדים בקושייתה, שעל הסיפא 


שגם באותו ואת בנו שייך טעם של רחמים. יט.וכתב שלפי זה גם מה שכתב הטור ו" סי 
) בשם הירושלמי שהאומר 'שמע שמע' דווקא בציבור משתקים אותו ולא ביחיד, צריך לפרש 
שאם אומרים זאת כל הציבור יחד זה נחשב לרבים ואסור לאומרו, אבל יחיד האומרו אפילו בבית 
הכנסת שנמצאים שם רבים אין משתקים אותו. ‏ כ. במהר"ם שיק (שו"ת, 5" סי 6) נשאל אם 
מותר לחזן לכפול תיבות בתפילת י"ח ובקדושה. והשיב שאסור מחמת חמש טעמים: א. שיש בכך 
איסור 'בל תוסיף' מדרבנן, שתיקנו לומר את נוסח הברכה בדקדוק כל תיבה, ותיקנו כעין דאורייתא 
שאם יוסיף בברכה עובר על מה שתיקנו חז"ל. ב. אם כופל תיבות בקדושה יש בך משום דובר 
שקרים, שהרי אמר בתחילה 'נקדש את שמך כשם שמקדישים אותו בשמי מרום' ולבסוף הוא מוסיף 
ומשנה ממה שמשבחים בשמי מרום. ג. שיש בכך הפסקה באמצע תפילתו. ד. לפי מה שכתב הט"ז 
(פו"ם סי' תקס סק"ס) שאותם שמזמרים בסעודות קדיש עליהם התורה אומרת עשאוני בניך ככלי זמר, 
וכל שכן אם עושים כך בשעת התפילה שמורידים בקודש ואין לעשות כך. ה. כמו שלפני מלך 
בשר ודם אם לא ישמע לבקשתו לא יעיז פניו לחזור ולבקש ממנו, כל שכן שלפני מלך מלכי 


ב בות: 27 


ביאורים 


שמט 


במשנה באומר 'מודים מודים' אין להקשות מדוע משתקין אותו, והרי יכלה 
הגמרא להתחיל לשאול מיד מדוע כשאומר 'על קן ציפור יגיעו רחמיך' משתקין 
אותו. ועוד הקשה, מדוע התחילה הגמרא להזכיר את הסיפא של 'מודים מודים', 
ואחריה את הדין של 'על טוב יזכר שמך', ורק לבסוף את הרישא של קן 


משמע. 
ותירץ, שיש לדייק מדוע שנינו 'מודים מודים' בלא וי"ו החיבור לחברו למה 
שנשנה לפניו, ואילו בשני הדינים הראשונים כן נכתב וי"ו החיבור 
ביניהם, ששנינו 'ועל טוב יזכר שמך'. וביאר ששני הדינים הראשונים הם מטעם 
אחד, ואילו הדין של 'מודים מודים' הוא מטעם אחר ולכן לא חיברוהו לדינים 
הקודמים. ועל כך הקשתה הגמרא, בשלמא הדין של 'מודים מודים' נשנה בנפרד 
מכיון שטעמו הוא שנראה כשתי רשויות, ואילו הדין של 'על טוב יזכר שמך' 
הוא מטעם אחר, והוא שחייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה, 
וטעם זה שייך לטעם של קן ציפור ולכן שניהם מחוברים בוי"ו החיבור [ולכן 
כתבו תיבת נמי' ב'על טוב יזכר שמך', כיון שהוא מצטרף לטעם של האומר 
על קן ציפור ואינו שייך לטעם של הכופל 'מודים מודים'ן. אלא שאלה הגמרא 
איך באמת משתייך טעם זה שנאמר ב'על טוב יזכר שמך' לדין של קן ציפור. 
ועל כך תירצה שטעם דין זה הוא משום שמטיל קנאה במעשה בראשית, כלומר 
שזה טעם דומה לטעם של הדין של 'על טוב יזכר שמך' שהוא משום שמשבח 
על הטובה ולא על הרעה, ואף הוא אומר לקב"ה שכשם שחס על הציפור כן 
יחוס גם עלינו וזה שבח על הטובה ולא על הרעה. ולפי התירוץ השני שעושה 
מידותיו של הקב"ה רחמים, גם כן פירושו שמודה רק על הרחמים שהם טובה 

אבל על הרעה אינו רוצה להודות. 
ועוד תירץ, שכיון שלא כתב התנא טעם מדוע משתקים את מי שאמר כל 
האופנים האלו המוזכרים במשנה, בהכרח הוא משום שסבר שהטעם לכך 
גלוי ומפורסם. ואכן הטעם לדין השלישי של האומר 'מודים מודים' הוא פשוט 
ולכן אין צריך לפרשו, והוא משום שנראה כמודה בשתי רשויות. אבל עדיין 
קשה מדוע לא פירש התנא את הטעם לשני הדינים הראשונים. אלא שמטעם 
זה חיבר התנא את שני הדינים הראשונים בוי"ו, ולא הפסיק בוי"ו לפני שהזכיר 
הדין של 'מודים', לומר שטעם שניהם הוא מאותו טעם שמשתקים את האומר 
'מודים מודים' שנראה כמודה בשתי רשויות. ובאומר 'על טוב יזכר שמך' נראה 
כשתי רשויות, משום שכאילו אמר שעל טוב יזכר ולא על הרע, וכמו שאמר 
שמי שברא הטוב לא ברא הרע. ולכן כתבה הגמרא עמי' שהם מטעם אחד. 
אך על האומר 'על קן ציפור' שאלה הגמרא מהו הטעם המפורסם שבאיסורו 
שלכן לא היה צריך לשנותו שבזה הוא דומה לאומר 'מודים מודים', שהרי 
לכאורה אינו דומה. ועל כך נחלקו האמוראים בגמרא בביאור טעם האיסורכי. 
ועוד תירץ (ל"ס ססופ)כד, שלכך לא נכתב באומר 'מודים מודים' וי"ו החיבור, 
כדי להפרידו מהדינים שנשנו לפניו, של קן ציפור ושל על טוב יזכר 
שמך, כיון שאותם אסור להזכיר בין ביחיד ובין בציבור, אבל דין זה של איסור 
לומר מודים מודים אינו אלא בציבור אבל ביחיד מותר לאומרולה, ולכן שנו 
אותו בנפרד. או שאפשר לומר להיפך, שבא התנא להשמיע שבאומר 'מודים 
מודים' אפילו ביחיד משתקים אותולי, ולכן כתבו בנפרד, וגם משום כך כתב 
בו לשון 'אותו' שהוא יחיד ולא כתב שמשתקים 'אותם' על כל האומר אחת 
מהדוגמאות שנשנו במשנה. 


כיעד ישמעו דבריו ויעוררו קגאה 


מפני שמטיל קנאה במעשה בראשית. פירש רש"י (ד"ס פטטי, שמטיל קנאה 
בין בריותיו של הקב"ה שיאמרו שהוא חס רק על הציפור ולא על שאר 
בריותיו. והקשה בבניהו (ד"ס פעי), האם לחיות ובהמות יש דעת להבין את דבריו 
שאומר שהקב"ה חס רק על ציפור ומכך יבואו לקנאות מדוע עליהם אינו חס. 
ועוד קשה, אף אם נאמר שהבהמות והחיות יכולות להבין ולקנאות, עדיין יש 
להבין כיצד ישמעו מה שהוא אומר בתפילתו. 

ותירץ, שהקנאה תהיה אצל המלאכים שהם השרים הממונים על כל בריה 
ובריה, והם יכולים לשמוע ולהבין את דבריו. ועוד תירץ, שהמקטרגים 


המלכים אין להעיז פניו ולכפול ולשלש בקשתו. וראה בערוך השולחן ו" סיי טט ס"ם) שכתב ללמד 
זכות על החזנים שכופלים ומשלשים את התיבות, מכך שרק על הכופל את שמע אמרו שמשתקים 
אותו, ומשמע שעל שאר תיבות שכופל אין לחוש. | כא. ובהג"ה שם תירץ, שכיון שכך ציוה 
הקב"ה בעצמו לומר אין בכך איסור, כשם שציוה הקב"ה להדליק אש בבית המקדש ביום השבת 
ואין בכך איסור חילול שבת. | כב. וכמו שהביאו התוספות (ץ . ד"יה 086 שמטעם זה התיר 
הירושלמי ליחיד לכפול את 'מודים' כיון שזה רק תחנונים, ולא אסרו לכפול אלא בציבור. 
כג. וכעין זה כתב ההון עשיר (פייג), שהקשה מדוע כתב התנא וי"ו החיבור רק בדין של 'ועל טוב 
יזכר שמך' ולא כתב וי"ו החיבור כדרך הרגילה לפני הדין האחרון. ותירץ שרצה התנא לרמוז שיש 
לדמות את שני הדינים האחרונים של 'ועל טוב יזכר שמך' ו'מודים מודים' לומר שטעמם אחד, 
שבשניהם אומר בדבריו שישנן שתי רשויות. כד. וכן תירצו גם השושנים לדוד והתוספות אנשי 
שם (פ"). = כה. כמבואר בירושלמי שהביאו תוספות (ד"ס 5תר מודס). כו. ולפי זה נאמר שהבבלי 
חולק על הירושלמי, וסובר שגם יחיד הכופל את מודים משתקים אותו. 


שנ ילקוט 


הם שיאמרו על דבריו שיש בהם הטלת קנאה במעשה בראשית, ועל ידי כך 
יבואו לקטרג על הציבור שהוא שלוחם. 


כיצד ביקש יעקב להינעל מעשיו כשם שהקב"ה מרחם באם על הכנים 


מפני שעושה מידותיו של הקב"ה רחמים ואינן אלא גזרות. הקשה באוצר 
חיים (ל"ס ס6ומל), שבמדרש (נ"כ עו ו) כתוב שכאשר ראה יעקב אבינו את 

עשיו ומחנהו באים לקראתו למלחמה, התפלל להקב"ה הצילני נא מיד אחי 
מיד עשו פן יבוא והכני אם על בנים' (ככטית 3 יכ) ואתה אמרת (דניס כנ ו) 'לא 
תקח האם על הבנים'. דבר אחר, 'פן יבא והכני אם על בנים', ואתה אמרת 
(יקכ כנ כת) 'ושור ושה אותו ואת בנו לא תשחטו ביום אחד'. ולכאורה כיצד 

התפלל כך והרי הדין שמשתקים אותוכ. 
ותירץ, שבכך לא ביקש יעקב לעורר רחמים על עצמו, אלא לעורר מידת הדין 
על עשיו שמתאכזר עליו באופן שהתורה אסרה לעשות כן אפילו 
לבהמה, שבא להורגו עם בניו ביום אחד, ותפילה כזו מותרת. ועוד תירץ, שלא 
אסרו להתפלל כן רק באופן קבוע, אבל אם מתפלל כך פעם אחת תפילה שאינה 
קבועה לא אסרו. ועוד תירץ לפי המבואר בירושלמי, שהאיסור להתפלל כך הוא 
רק בציבור אבל לא ביחיד, ואף הוא התפלל כך ביחידות. 


רק על שילוח הקן נאמר שהיא גזירה אבל אותו ואת בנו היא מעוה של רחמים 


שם. תוספות (מגעס כס. ד"ס מפני) הקשו על הפיוט שיסד הקליר, 'צדקו אותו ואת 
בנו לא תשחטו ביום אחד', שמשמע מכך שדין אותו ואת בנו הוא מרחמי 
הקב"ה, ואילו כאן מבואר בגמרא שדין זה אינו רחמים אלא גזירה. 
ותירץ העין אליהו (ד"ס 66) על פי דברי הגר"א (פפ(י ( =) בשם הזוהר, שבשעת 
שילוח הקן טבעה של הציפור האם הוא כשהיא רואה שנטלו את בנה 
היא מטביעה את עצמה בנהר. ולפי זה יש לפרש שדברי הגמרא כאן שעושה 
מידותיו של הקב"ה רחמים והן אינן אלא גזירות הם רק על האומר על קן 
ציפור' שהרי האם מטביעה את עצמה, אך על האומר 'כשם שחסת על אותו 
ואת בנו' לא אמרה הגמרא כאן שהיא גזירה, ולכן מותר לומר זאת, כיון שבאמת 
דין זה אינו גזירה אלא רק רחמים. והברכי יוסף (יו"ד סי טז פופ ₪ תירץ שהקליר 
בא להשמיע במי שרוצה להקריב לקרבן פסח בהמה ששחטו באותו יום את 
אביה או את בנה, שלא לדחות איסור 'אותו ואת בנו' מחמת מצות שחיטת 
קרבן פסח"". 


במעות שילוח הקן יש עיווי על האדם לקיימה ובכך יעשה טבעו רחמן 


שם. המהר"ל (פפפרפ יעכפנ, פ"ו) כתב, שאף אם נאמר שבמצוות הקב"ה יש מידה 

של רחמים, מכל מקום במצות שילוח הקן אין הרחמים על הציפור, שבה 
נאמר דין תורה לשלחה בלא רחמים, אלא הרחמים הם מצד האדם שגזר הקב"ה 
עליו מצוה שצריך להיות רחמן ולשלח את הציפור. ולפי דבריו ביאר האבני 
נזר (שו"ס, פו"מ סי" מט מסולט ו פופ כ) את שיטת הרמב"ם (טפיעס פי"ג ס"ג) שאם לאחר 
שלקחה בכדי לשלחה, פרחה האם מעצמה קודם שהספיק לשלחה, לא קיים 
המצוה. ואף שלכאורה די בזה שהאם נשתלחה שכך כבר לא תצטער, מכל מקום 

לפי דברי המהר"ל שהמצוה היא על האדם מיושב. 


הסובר את הטעם שמטיל קנאה סובר גם את הטעם שמדותיו גזירות ולא רחמים 


שם. כתב הטורי אבן (מגעס כס. ד"ס מפני), שאף מי שאמר מפני שמטיל קנאה 

במעשה בראשית, סובר שמדותיו של הקב"ה גזירות ואינן רחמים, אלא 
שסובר שאין זה טעם מספיק בשביל לשתקו, אלא כיון שאף מטיל קנאה במעשה 
בראשית משתקין אותו. ומי שאמר מפני שעושה מידותיו רחמים, סובר שטעם 
זה מספיק לשתקו, אבל אין חוששים לכך שמטיל קנאה. ואין לפרש שהאומר 
משום שמטיל קנאה במעשה בראשית סובר שבקן ציפור אין אלו גזירות אלא 
רחמים, כיון שאם כן אין זה נכון לומר שהוא מטיל בכך קנאה, כיון שמכך 

שהתורה ציותה על שילוח הקן מוכח שלא חששה לכך. 


נפקא מינה להלכה אם מעוה זו גזירה היא או רחמים 


שם. בספר ע' פנים לתורה (פופן ₪) הקשה, מה החסרון שמפרש שמידותיו של 

הקב"ה הם רחמים, והרי אפילו מי שסובר שלא דורשים טעמא דקרא, זהו 

רק אם מחמת כן משתנה הדין, אבל כאן אין שום שינוי בכך שיאמר שמידותיו 

של הקב"ה הן רחמים ולא גזירות, ומדוע שלא ידרוש את הטעם הזה למצוה 
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כז. וכן מבואר ברמב"ם (פפעה פ"ע ס), שהאומר בתפילתו שמי שריחם שלא לשחוט אותו ואת בנו 
ביום אחד ירחם עלינו, משתקין אותו. | כח. ופירש המחזיק ברכה (פס פק"ג), שאף שנצטוינו על 
מצות קרבן פסח [ועל פי דין דוחה מצות עשה של קרבן פסח את הלאו של 'אותו ואת בנו'], 
מכל מקום הזהיר הקליר שנהיה צדיקים במעשינו וננהג במידת הרחמים שלא לעשות כן. ולפי 
דבריו ביאר את הקשר של המילה 'צדקו' עם הנאמר קודם לכן בפיוט, 'צאן לפסח משכו ושחטו, 
צדקו אותו ואת בנו ביום אחד בל תשחטו', ש'צדקו' פירושו שנהיה צדיקים. | כט. וכתב שלפי 


ברכות 7ג: 


ביאורים 


ותירץ, שיש בכך חילוק ונפקא מינה, לפי מה שיסד שמה שאמרו (פוכס כה.) 

שעוסק במצוה פטור מן המצוה, נאמר רק כששתי המצוות הן בין אדם 
למקום, אבל אין לומר שהעוסק במצוה שבינו למקום יפטר ממצוה שמחויב 
לעשות לאחר כגון השבת גזילתו, ולפי זה יש לחלק שאם שילוח הקן הוא 
גזירה הוא נחשב למצוה שבין אדם למקום, ואם ימצא אופן שבו הוא עובר 
על מצות שילוח הקן וצריך לקחת את האם על הבנים לצורך קיום מצוה אחרת, 
ידחה האיסור לאו שבשילוח הקן שכתוב (לנליס כפ ו) 'לא תקח האם על הבנים', 
ולא ילקה על מה שביטל את העשה של 'שלח תשלח' טס פס ז), כיון שהוא 
נידון כעוסק במצוה שפטור ממצות 'שלח תשלח'. אבל אם שילוח הקן אינו 
גזירה אלא רחמים, אין לו פטור מהעשה מדין עוסק במצוה, כיון שהמצות עשה 
של 'שלח תשלח' היא מצוה של רחמים על הציפור ולא יפטר ממנה על ידי 
מצוה שבינו למקום, וממילא גם האיסור לאו של 'לא תקח האם על הבנים' 

אינו מתבטל ויתחייב מלקות על איסור זה. 


טעמים נוספים לאיסור אמירה זו בתפילה 


שם. בירושלמי (ס"ג) אמרו עוד טעמים מדוע אין לומר 'על קן ציפור יגיעו 

רחמיך', או משום שבכך הוא כקורא תיגר על מידותיו של הקב"ה, שמרחם 

על ציפור ולא עליו. ועוד משום שהוא נותן קצבה וגבול לרחמיו של הקב"ה, 

שנראה כאומר אם הגיעו רחמיך עד הציפור, רחם גם עלינו, ומשמע כביכול 
רק עד הציפור הגיעו רחמיו של הקב"הײט. 


טעמו של הרע"ב שפירש רק לפי הטעם שעושה מידותיו רחמים 


ואמר אתה חסת על קן צפור אתה חופ ורחם עלינו. מכך שההוא דנחית 
קמיה דרבה הזכיר בתפילתו כשם שחס הקב"ה על הציפור כן יחוס עלינו, 
ומשמע שבקשתו היתה מחמת שמצוה זו היא של רחמים, דייק בקול הרמ" 
(מ"ג) שמוכח שהטעם שאמרו בגמרא שאסור לומר 'על קן ציפור יגיעו רחמיך' 
משום שעושה מידותיו של הקב"ה רחמים והם אינן אלא גזירות הוא הטעם 
העיקרי, ולא הטעם הנוסף המוזכר שמטיל קנאה במעשה בראשית. ומשום כך 
לא כתב הרע"ב (פס) טעם זה אלא רק את הטעם של עושה מידותיו רחמים. 
והתפארת המשנה (פס) ביאר בטעמו של הרע"ב, לפי מה שכתב הרמב"ם (פונס 
נכוכיס. ס"ג פמ"ת) שהאמוראים שאמרו שני טעמים מדוע אין לומר על 

קן ציפור יגיעו רחמיך נחלקו האם דורשים טעמא דקרא או לא דורשים, כלומר 
שמי שמפרש משום שמטיל קנאה במעשה בראשית סובר שדורשים טעמא דקרא 
וטעם המצוה הוא משום רחמים, וכשמזכיר את הרחמים על הציפור נראה כאילו 
אין הקב"ה מרחם על שאר בריותיו, ובכך הוא מטיל קנאה. אבל המפרש טעם 
האיסור משום שעושה מידותיו רחמים ואינן אלא גזירות, אינו דורש טעמא 
דקרא, ולכן פירש שהאיסור הוא משום שאין לנו לדרוש את מידותיו של הקב"ה, 
והרע"ב לשיטתו שפסק (סנסדרין פ"נ מ"ד) כת"ק שלא דרש טעמא דקרא, ולכן כאן 
כתב רישת הטעם שעושה מידותיו של הקב"ה רחמים, שהוא כפי האמורא 

הסובר שלא דורשים טעמא דקרא. 


מה היתה כוונתו של רבה לחדד את אביי בדבר שלכאורה מפורש במשנה 


ורבה נמי לחדודי לאביי הוא דבעי. הקשה הצל"ח (ד"ס ונס), מה החידוד 
שעשה רבה לאביי, והרי זו משנה מפורשת שהאומר על קן ציפור יגיעו 
רחמיך משתקין אותול. והביא מי שתירץ, שבמשנה לא שנינו שמסיים ואומר 
'כן תרחם עלינו', והיה אפשר לפרש שלכן משתקין אותו כיון שנראים דבריו 
כאילו מבקש רחמים על הציפור, אבל אם מסיים ואומר 'כן תרחם עלינו', זו 
דרך של בקשת רחמים עלינו ולא משתקין אותו. ובכך ביקש רבה לחדד את 
אביי ואמר כמה יודע אותו צורבא מרבנן לרצות את הקב"ה, ובכך רמז שאולי 
מותר לומר בדרך זו של בקשת רחמים. והשיב לו אביי שכיון שבמשנה סתמו 
שמיד שאומר על קן ציפור יגיעו רחמיך מיד משתקים אותו ולא ממתינים לראות 
אם יסיים בבקשת רחמים, מוכח שגם אם יסיים בבקשת רחמים יש בכך איסור 
ולכן משתקין אותו. 

והקשה הצל"ח, מדוע היה אפשר לומר שבדרך בקשת רחמים יהיה מותר לומר 
זאת, והרי התוספות יו"ט (מ"ג) כתב להיפך, שדווקא בדרך של בקשת 

רחמים אסור לומר זאת. ולכן פירש הצל"ח, שבמשנה היה אפשר לפרש שאמר 
בדרך של תמיה, מדוע על קן ציפור הקב"ה מרחם ועלינו אינו מרחם, ולכן 
משתקין אותו, אבל אם אומר בדרך בקשת רחמים יהיה מותר לומר זאת, ובכך 
ביקש רבה לחדד את אביי. והשיב לו אביי שבמשנה סתמו שמיד כשהתחיל 


הפירוש הראשון הגירסא היא 'על קן ציפור', ואילו לפי הפירוש השני הגירסא היא 'עד קן ציפורי. 

ל והכפא רחמים (ד"ס כעס) תירץ, שמדובר ששאל את אביי עוד בהיותו קטן מאוד, ולכן גם ידיעת 

המשנה נחשבת עבורו לחידוד. ויש מן האחרונים שהקשו, כיצד הותר לרבה לחדד לאביי ולשאול 

אותו בדבר שאינו נכון. אמנם הגר"א (סגסות ספו"ע ו"ל סי" כמו סק"ת) הביא מהמעשה הזה ראיה למה 

שכתב השו"ע (פס) שיש לרב להטעות את התלמידים בשאלותיו ובמעשים שעושה לפניהם, כדי 
לחדדם וכדי שידע אם הם זוכרים מה שלומדים. 


ילקוט 


משתקים אותו ולא נותנים לו לסיים אפילו בדרך רחמים, משמע שגם בדרך זו 
אסור לומר כן. 
והמרכבת המשנה (פנפנללי, פפינס פ"ט) תירץ, לפי גירסת הכת"י שאותו יורד לפני 
התיבה אמר 'אתה חסת על קן ציפור אתה חוס ורחם עלינו, אתה 
חסת על אותו ואת בנו אתה חוס ורחם עלינו', וכיון שיש בגמרא מי שפירש 
שהטעם שלא לומר זאת הוא משום שמטיל קנאה במעשה בראשית שכביכול 
הקב"ה מרחם רק על חלק מבריותיו, משום כך שאל רבה את אביי שכיון 
שהזכיר גם את הרחמים של הקב"ה באותו ואת בנו שנאמר בבהמות, אם כן 
לכאורה אינו מטיל קנאה כיון שהזכיר רחמים גם על עופות וגם על בהמות. 
וענה לו אביי שגם עליו נאמר שמשתקים אותו, מכיון שעדיין הוא מטיל קנאה 
בין עופות טהורים לטמאים שאין בהם את המצוה של שילוח הקן, ובין בהמות 
טהורות לטמאות שאין בהם את האיסור של אותו ואת בנו, וכן בין עופות 
ובהמות טהורות לבין חיות, וזה מה שרצה רבה לחדדו לראות אם ידע פרטים 
אלו שאינם מפורשים בדברי המשנה. 
ועוד תירץ, שרבה שאל את אביי לבדוק האם ידע שהדין שמשתקים אותו נאמר 
על כל האומר אחד מהדוגמאות שנשנו במשנה, או שדווקא אם אמר את 
כל שלשת הדוגמאות יחד, והחידוד שבכך הוא, שכיון שהטעם שאסור לומר 
זאת הוא מכיון שעושה מידותיו של הקב"ה רחמים או שמטיל קנאה במעשה 
בראשית, וטעמים אלו שייכים גם במי שאומר כל דוגמא לבדה. ועל כך השיב 
אביי שגם באופן ששאלו רבה, דהיינו שאמר רק דוגמא אחת מהשלש נאמר 
שמשתקים אותו. 
ועוד תירץ, שמשמעות לשון המשנה 'משתקין אותו', היא שאין זה כשאר 
איסורים שנשנו בלשון איסור, אלא זהו איסור חמור ביותר וחובה על 
השומעים את האומר זאת להשתיקו על ידי גערה וכעס. ובדק רבה את אביי 
האם עמד על דקדוק זה בלשון המשנה, על ידי שרבה רק לעג לאותו צורבא 
מרבנן. ואכן אביי עמד על דקדוק זה, ואמר לרבה שהרי כתוב במשנה 'משתקין 
אותו', דהיינו שיש לגעור בו בכעס ולא רק ללעוג על דבריו. 
והחתם סופר (ל"ה סו) כתב, שבצרכי העולם הזה יש לאדם לבטוח בקב"ה 
: שימציא לו את כל צרכיו ואינו צריך להשתדל יתר על הנצרך לעשותם, 
אבל בעסק המצוות ועבודת ה' אין לאדם לסמוך על הקב"ה ולומר שבוטח על 
הקב"ה שיתקיימו מצוותיו, אלא רצון הקב"ה הוא שהאדם יתאמץ לקיים את 
המצוות כי זו תכלית הבריאה. ולפי זה פירש שאותו צורבא מרבנן כיון בתפילתו 
שהציפור משולה לדיבור שבא מהנשמה של האדם, וקן הציפור הוא משל לגוף 
שבו נמצאת הנשמה, ועל כך התפלל שאם הקב"ה חס על קן ציפור שהוא גוף 
האדם ואין צריך להתאמץ לקיימו אלא לבטוח בקב"ה שיעזרהו, ודאי שתחוס 
ותרחם עלינו ועל נשמתינו ותעזרנו לקיום המצוות ואין צריך להתאמץ בהם, 
ולכן אמר אביי שמשתקים אותו כיון שאין לומר כך שאין צריך להתאמץ בקיום 
המצוות, אבל רבה אמר שהוא ידע לרצויי למריה כיון שרצה לחדד את אביי 
וללמדו שאין לסמוך על הקב"ה בעסק המצוות ועליו להתאמץ בעצמו. 
ובבנין ציון (פו"ם ספדטוס, סי" קנכ) תירץ, שבגמרא אמרו שני טעמים מדוע משתקים 
אותו, אחד משום שמטיל קנאה, והשני משום שעושה מידותיו רחמים, 
ולכאורה יש נפקא מינה בין טעמים אלו אם אומר גם על קן ציפור וגם אותו 
ואת בנו, שהטעם שמטיל קנאה אינו שייך בכזה אופן כיון שהזכיר שהקב"ה 
מרחם גם על העופות וגם על הבהמות, אכן לפי הטעם שעושה מידותיו רחמים, 
גם את שניהם יחד אסור להזכיר. ומכך שאמרו שמשתקין אותו משמע שהאיסור 
הוא גם אם מזכיר את שניהםל*, ולכן מיד כשמתחיל לומר 'על קן ציפור' 
משתקים אותו ולא ממתינים לראות אם ימשיך לומר גם את אותו ואת בנולנ, 
ולפי זה אפשר לפרש שאותו שליח ציבור סבר שטעם האיסור הוא משום שמטיל 
קנאה ולכן אם יזכיר את שניהם אינו מטיל קנאה ומותר לאמרם, ובכך רצה 
רבה לחידודי לאביי לראות האם ידע לדייק ממה שכתוב במשנה שמשתקין אותו 
מיד אחר שאמר על קן ציפור, שלא ממתינים לראות אם מזכיר את שניהם, 
שהרי גם בכזה אופן יש איסור. 
ברמת שמואל (מג'ס כה. ד"ס וכגס) פירש, שרבה עצמו נזהר שלא להוציא מפיו 
דבר שקר, ועל כן לא אמר בלשון מעלה שאותו צורבא מרבנן אמנם 
ריצה היטב את הקב"ה בתפילתו, אלא אמר זאת בלשון תמיה האם עשה כראוי, 
וזה היה החידוד ששאל את אביי לראות אם יבין שכוונתו ללשון תמיה. 
ובארץ החיים (ד"ס ענ) פירש, על פי דברי רש"י (ל"ס ענ), שפירש מה ששינו 
שמשתקים אותו, זה במי שמראה עצמו שמכוין ליבו לאביו שבשמים, 
ומשמע שאם באמת מכוין ליבו מותר לו לומר דברים אלו, וזה מה שרבה רצה 


לא. והטעם, שגם בזה מטיל קנאה בין החיות לבהמות, ובין הבהמות והעופות הטהורים לטמאים. 
או שהגם שמזכיר שמרחם על כולם, אך הקנאה היא על דרגת הרחמים שמרחם על כל אחד מהם 
שאינה שוה. לב. ואם לא היה בכך איסור הרי שלא היו משתקים אותו, אלא אדרבה היו צריכים 
לומר לו שימשיך לסיים ב'אותו ואת בנו' כדי לתקן מה שקילקל. | לג. ובדרך משל ביאר את 
הדבר, שהדרך הראויה היא לומר 'ראובן אכל לחם', שמקדים את 'ראובן' שהוא הנושא שמדובר 


ברכות ל 


ביאורים 


שנא 


לבדוק האם אביי ידע לחלק שאם הוסיף בתוארים מחמת שכיון את ליבו לשמים 
מותר, ורק כשאינו עושה זאת לשם שמים אסור, ולכן אמר שהוא ידע לרצויי 
למריה כדי להסביר לאביי את החילוק הזה. 

והברכת אהרן (ד"ס ססו) ביאר, שיש חילוק בין מה ששנינו במשנה 'על קן 

ציפור יגיעו רחמיך', לבין מה שאמר אותו צורבא מרבנן 'אתה חסת 
על קן ציפור' וכו', שבמשנה הקדימו את שם הדבר שהוא 'קן ציפור' ואחר כך 
הוזכר ה'פועל' יגיעו רחמיך, ואילו הצורבא מרבנן הקדים את ה'פועל' שאמר 
תחילה 'אתה חסת', ורק אחר כך הזכיר את שם הדבר שנפעלו בו הרחמים 
שהוא הקן ציפור. וטעם החילוק הוא, שלפי כללי הלשון צריך להקדים את 
הנושא לפני הנשוא, אבל אם מקדימים את הנשוא לפני הנושא יש בכך לשון 


אוצר החכנו 


של מיעוטלג. ולכן במשנה שנינו בהקדמת הנשוא שהוא הקן ציפור לפני הנושא 
שהוא הרחמים, ובכך יש מיעוט שרק על קן ציפור הקב"ה מרחם ולא על שאר 
מינים, ולכן אמרו שבכך הוא מטיל קנאה במעשה בראשית ומשתקים אותו. 
אבל ההוא צורבא מרבנן הקדים את הנושא שאמר 'אתה חסת' לפני הנשוא 
שהוא הקן ציפור, ובכך כלל את רחמי הקב"ה על כל הבריות, ולכן שיבחו 
רבה ואמר כמה ידע לרצויי למריה. ושאל אותו אביי שבמשנה שנינו שמשתקים 
אותו כיון שיש טעם נוסף שאסור לומר כך, כיון שעושה מידותיו של הקב"ה 
רחמים ויתכן שטעם זה הוא העיקר, ולפי טעם זה לא הועיל הצורבא מרבנן 
בכך שהקדים את הנושא לפני הנשוא. וביארה הגמרא שרבה אמר כן לחדודי 
לאביי לראות האם ירגיש בהבדל, שהחידוש להקדים את הנושא לפני הנשוא 
תלוי בשני הטעמים שבגמרא. 

ובמגיד תעלומה (ד"ס עפ'י) ביאר, שבאמת מבואר בתיקוני הזוהר שלומר בתפילה 

על קן ציפור וכו' הוא דבר רצוי וכוונתו טובה, אלא שחז"ל גזרו שלא 
לומר זאת משום חשש שהשומעים יטעו ולא ידעו לפרשו כראוי. ומשום כך 
סבר אותו צורבא מרבנן שאם אומר כן בבית מדרשו של רבה שכולם תלמידי 
חכמים ולא יטעו בדבריו, מותר לו לומר כך בתפילתו ובאמת הוא דבר נכון, 
וכך סבר גם רבה, אלא שרצה לחדודי לאביי לראות אם ידע לומר שמכיון 
שגזרו חז"ל שלא לומר זאת, אין לחלק בין מקום למקום וצריך להשתיקולד. 
ובלוית חן (ד"ס ספ פירש על פי גירסת העין יעקב, שלא רבה אמר כמה ידע 

וכו' אלא היה זה רבא. וכתבו תוספות (פוניץן עט. ד"ס עיי) שרבא סבר 
כשיטת רבי יונתן (נ"ע 5ס:) שגם כשכתבה התורה (ױקכ כ ע) 'איש אשר יקלל 
את אביו ואת אמו מות יומת' אין המשמעות דווקא כשמקלל את שניהם יחד, 
אלא המשמעות היא גם אם קילל אחד מהם מות יומת. ומבואר בחולין (עמ:) 
שהסובר כך, סובר שמצות 'אותו ואת בנו לא תשחטו ביום אחד' נוהגת גם 
בזכרים, אבל החולק וסובר שצריך לימוד מפסוק כדי לחלק, סובר שמצוה זו 
אינה נוהגת בזכרים. ולכאורה במחלוקת זו תלויה המחלוקת שאמרו כאן, האם 
הטעם שאין לומר 'על קן ציפור יגיעו רחמיך' הוא משום שמטיל קנאה במעשה 
בראשית או משום שעושה מידותיו של הקב"ה רחמים. שאם מצות אותו ואת 
בנו אינה נוהגת בזכרים לא שייך לומר טעם שמטיל קנאה, כיון שמכך שאין 
המצוה נוהגת בכל המין אלא רק בנקיבות, לא יבואו אחרים לקנאות, ולפי זה 
צריך לומר שהטעם הוא משום שעושה מידותיו רחמים. אבל לפי הסובר שאותו 
ואת בנו נוהג גם בזכרים, שייך לומר שהטעם הוא משום שמטיל קנאה. ולפי 
זה מה שאמר רבא כמה ידע האי צורבא מרבנן לרצויי, הוא משום שראה 
בדבריו דבר חכמה ושכיון לדעתו. שבכך שאמר דווקא 'אתה חסת על קן 
ציפור' ולא הזכיר את מצות 'אותו ואת בנו' שכתובה בתורה קודם למצות 
שילוח הקן, הוא משום שסבר שהלכה כרבא שאין צריך לימוד מפסוק לחלק, 
וממילא סבר שמצות 'אותו ואת בנו' נוהגת גם בזכרים, ואין להזכיר מצוה זו 
משום שמטיל קנאה, ולכן הזכיר רק קן ציפור שמצוה זו נוהגת רק בנקבות, 
וממילא לא שייך בה הטלת קנאה. והקשה אביי שבמשנה שנינו גם על קן 
ציפור שמשתקין אותו אף שהיא נוהגת רק בנקבות, ועל כרחך שיש לפרש 
הטעם משום שעושה מידותיו רחמים והן אינן אלא גזירות. ותירצה הגמרא 
שרבא אמר כן לחדודי ושיקשה לאביי לשיטת עצמו מדוע שנתה המשנה קן 
ציפור ולא 'אותו ואת בנו' שכתוב קודם בתורה. אלא מכך מוכח כשיטת רבא, 
שהרי אם היו שונים שמשתקין את האומר 'אותו ואת בנו' היה אפשר לפרש 
שהטעם הוא משום שמטיל קנאה ומשום שמצוה זו נוהגת גם בזכרים, אך מי 
שיאמר 'על קן ציפור' לא ישתיקו אותו שהרי מצוה זו נוהגת רק בנקבות, 
ובזה אין הטלת קנאה. ולכן שנתה המשנה שאפילו אם אמר קן ציפור משתקים 
אותו משום שאמר לשון 'אתה חסת'. ורצה רבא לבדוק האם אביי יסכים למה 

שסובר באותו ואת בנו. 


עליו, ואחר כך לומר מה פעל שהוא 'אכל לחם' והוא הנשוא. אבל אם יאמר 'לחם אכל ראובן', 
משמע שיש בכך מיעוט שרק לחם אכל ראובן ולא דברים אחרים. ‏ לד. ועוד פירש (רפ"י ז"ס 
סלומר), שהדין שמשתקים אותו נאמר רק על מי שאומר כן בתפילתו ברבים, אבל בתחנונים בינו 
לבין עצמו מותר לומר כן. ועל כן רבה שאמר כמה ידע לרצויי, כוונתו אם היה הצורבא מרבנן 
אומר כן בתחנונים בינו לבין עצמו, ולא שרבה אמר דבר שאינו נכון, ורצה לחדודי לאביי אם ידע 


שנב 


ילקוט 


מדוע המתין ולא שיתקו באמצע תפילתו 


המתין לו עד דפיים. המהרש"א (ת" ד"ס וכנס) ביאר, שהטעם שרבי חנינא 
המתין לו עד שסיים ולא גער בו מידלה, הוא כיון שהדין שמשתקין 
אותו אינו שצריך להשתיקו ולהפסיקו באמצע תפילתו, אלא לאחר שגומר 
להתפלל משתקין אותו ששוב לא יעשה כך בפעם אחרת. 
אמנם הגר"א (מרי טעס, ד"ס סמפין) פירש, שכיון שרצה לשאול אותו 'סיימתינהו 
לכולהו שבחי דמרך' היה מוכרח להמתין לו עד שיסיים את תפילתו, 
כיון שקודם שסיים לא יכול לשאול אותו אם סיים, שהיה עונה לו שעדיין לא 
סיים ויש לו עוד להוסיף. 
ובמעדני יום טוב (ס" טז סות ד) פירש, שרבי חנינא לא השתיק אותו, מכיון 
שחשש שאם יגער בו יתבלבל בתפילתו. 
ובשלמה משנתו (ד"ס סמפין) פירש, שהוצרך להמתין עד שיסיים את תפילתו, 
כיון שאם יפסיקו באמצע תפילתו הוא נראה כאילו הוא בעצמו קץ 
בשבחיו של הקב"ה שהמתפלל אומר. 


באיזה אופנים מותר להוסיף על שבחו של הקב"ה 


סיימתינהו לכולהו שבחי דמרך. תלמידי רכינו יונה (ל"ס 5) הביאו יש 
מפרשים, שדווקא בשבחים של שמות תואר כגון המוזכרים בגמרא 
במעשה זה, אדיר עזוז וכיוצא, אין להוסיף על מה שתיקנו חכמים, שהאומר 
אותם נראה שרק בהם משבח ולא ביותר מהם, אבל אם רוצה להוסיף ולספר 
בשבחו של הקב"ה על ניסים שעשה לו, מותר ואינו נחשב למקצר בשבחו של 
מקוםלי. וכתבו תלמידי רבינו יונה, שגם בכך נראה שאין להוסיף יותר מדאי 
ממה שתיקנו חכמיםלז. ויתכן שהאיסור הוא רק כשמסיים את השבח בתואר, 
כשמזכירו בחתימה של ברכה, וכמו כל הברכות שמסיימם בתואר כגון 'מחיה 
המתים' או 'גואל ישראל'ל", אבל אם אינו בסיום של ברכה אין בכך איסור. 
והדרך הנכונה כדי לצאת מידי ספק זה היא לשבח באמירת פסוקים שמוזכר 
בהם שבחו של מקום. 
ויש ראשוניםלט שכתבו, שכל האיסור הוא רק כשמוסיף שבחים בתפילת י"ח, 
שיש איסור להוסיף על מה שתיקנו אנשי כנסת הגדולה, אבל אם מוסיף 
מחוץ לתפילה אין בכך איסור. 
וכתב הפני יהושע (ד'"ס ססופ), שלכאורה יש לבאר את החילוק בין העומד בתפילה 
שאסור לו להוסיף בשבחים, לבין האומר תחנונים שמותר לו להוסיף, 
והרי לפי משלו של רבי חנינא גם בתחנונים יש להחשיב זאת כגנאי לקב"ה. 
ואין לומר שרק בתפילה הוא נחשב כעומד לפני המלך ובכך שהוא אומר שרק 
אלו הם שבחיו הוא מגנהו, אבל בתחנונים שאינו נחשב כעומד לפני המלך לא 
ימס זה, כיון שאדרבה לגבי מלך בשר ודם אם אומר לו רק מקצת שבחו 
אין זה גנאי, כיון שאין אומרים בפניו של אדם אלא מקצת שבחו, וכל שכן 
לגבי הקב"ה שמלוא כל הארץ כבודו, בכל מקום הוא כעומד לפניו. 
והביא הבית יוסף (סי" קיג ד"ס ומ"ם כנגו כפס כ"י) שהמהר"י אבוהב פירש, שאם 
מוסיף תוארים בעת שאומר תחנונים, זה נראה שהוסיפם כיון שהוא 
צריך להם לבקשתו על העניינים המיוחדים השוים לתוארים אלו ואין בכך איסור, 
אבל בתפילה שהתוארים נאמרים רק בברכה הראשונה, ושם אינו מבקש בקשות, 
אם יוסיף תוארים יראה כאילו רק הם תואריו". 
והפני יהושע פירש, שודאי יש אופנים שמותר להוסיף בשבחו של מקום יותר 
משלש שבחים שקבעו חכמים בתפילהמא, והכלל הוא שאם מתפלל על 
דבר מסוים יכול להוסיף בשבחים המתאימים לענין זה, וכגון המבקש חסד יכול 
להוסיף בשבח מידת הרחמים והחסד, וכן המבקש שיעשה דין על חבירו יכול 
להוסיף בשבח מידת המשפט והדין, וזה לא נחשב לגנאי לקב"ה כיון שמזכיר 


שבציבור צריך להשתיקו. | לה. וכן פירש במעשה בההוא שאמר אתה חסת על קן ציפור, מדוע 
רבה ואביי שתקו ולא השתיקו אותו. | לו. וכעין זה כתב המהר"ל (גנומת ס', פ"6) שמותר ומצוה 
להאריך בשבחו של הקב"ה בסיפור יציאת מצרים בליל פסח, מכיון שאינו בא לספר את שבחו, 
אלא כדי שלא יהיה כפוי טובה על מה שהוציאנו הקב"ה ממצרים ועל כך הוא מודה לו, וזה 
נחשב לסיפור טובותיו של הקב"ה ובהם אין איסור להוסיף. | לז. שכך אמרו (פיס ₪) כל 
המספר בשבחו של מקום יותר מדאי נעקר מן העולם. | לת. ויתכן משום שאז הוא נחשב 
כמוסיף על הברכות. | לט. תוספות ר"י החסיד (ד"ס ססש), רשב"א (ד"ס סט בשם רב האי גאון, 
רא"ש (פ" עו, תוספות סר6"ט ד"ס הסו), ושבלי הלקט (פ" ס). ‏ מ. וכתב המעדני יום טוב (פ" טוז פופ 
ו, שלכאורה לפי טעם זה יהיה מותר להוסיף תוארים בתפילה כשעומד בברכות שבאמצע תפילתו, 
כיון שאז נראה כמוסיפם לצורך בקשתו, ולכאורה בלשון הרא"ש משמע שבכל מקום אין להוסיף 
על תקנת חכמים. ולכן כתב שבאמת בכל מקום אין להרבות בתוארים, משום שבכך הוא נחשב 
כמשנה ממטבע שטבעו חכמים. | מא. שכך מצאנו במשה רבינו שהזכיר (שפות 3 ו) 'רחום וחנון 
ארך אפים' וגו', וכן דוד המלך שאמר 'לך ה' הגדולה והגבורה והתפארת והנצח וההוד', וכן 
בהרבה נביאים שהרבו בשבחים. ‏ מב. והאם יעקב (ל"ס ססו) הביא לכך ראיה, מדיוק המעשה 
בגמרא שהיה בההוא דנחית קמיה דרבי חנינא, כלומר שירד לפני התיבה להתפלל תפילת י"ח, 
ומשמע שדווקא משום כך גער בו רבי חנינא שהרי הוא משנה ממטבע שטבעו חכמים, אבל אם 
היה מוסיף תוארים בתחנונים שאינם בתפילה הקבועה לא היה גוער בו. מג. אכן במעדני יום 
טוב (פי מז פות ו) כתב בדעת הרשב"א בשם רבינו האי שהביא הבית יוסף (שס פ"ע ד"ס ומ"פ), שחילק 
בין עומד בתפילה שאסור לו להוסיף בשבחי הקב"ה יותר מדאי לבין העומד שלא בתפילה שיכול 
להוסיף בתארים כל זמן שאינו טועה, שטעמו הוא שאם מטרת ריבוי הקילוסים על הקב"ה הוא 


ברכות 7ג: 


ביאורים 


מה ששייך לבקשתו המסוימת. אבל העומד בתפילת י"ח קבעו לו חכמים 

שבשלש שבחים של הגדול הגיבור והנורא די בהם לעורר את כל המידות 
הנצרכות לכל הבקשות שבתפילה, ולכן אסור להוסיף עליהםמג. 

אמנם הרמב"ם (תפלס פ"ט ס") כתב שגם בתחנונים אסור להוסיף ולהרבות 

בכינויים. וכתב הטור (סיי קג) שכך מסתבר שאין לחלק בין תפילה 

לתחנוניםמג. 
עוד חילוק כתב הדברי שאול (ד"ס סיעפיינסו - סטני), שרק אם מוסיף בתוארים כדי 
להרבות בכבוד הקב"ה זה אסור, אבל אם מוסיף בהם כדי לעורר את ליבו 
מגדולתו של הקב"ה לעבודתו מותרמז. 


איזה היתר התחדש בתקנת אנשי כנסת הגדולה 


אי לאו דאמרינהו משה רכינו באורייתא ואתו אנשי כנפת הגדולה 

ותקנינהו בתפלה לא הוינן יכולין למימר להו. הקשה הטורי אבן (עגיס 

כס. ד"ס ססתb),‏ שאחר שמשה רבינו כתבם בתורה מה הצורך להוסיף שגם אנשי 
כנסת הגדולה תיקנום, ולכאורה הוי כיהודה ועוד לקראמה. 

ותירץ, שאין ללמוד ממשה כיון שגדולת מעשיו וחכמתו רבה, לו נאה לשבח 

ולהוסיף בשבחו של הקב"ה אבל שאר האנשים אם יעשו כן יראה 

כגאוה, ולכן הוסיף רבי חנינא לומר שאף אנשי כנסת הגדולה תיקנו לומר זאת 

בתפילה מו. 


השבחים שאמר משה כוללים את כל השבחים שיש 


שם. לכאורה יש להבין כיצד אמר משה בעצמו שלשה שבחים אלו, ומדוע אין 

הם נחשבים ביחס לגדולתו של הקב"ה כאילו ממעטים בשבחו ומשבחים 
אותו בדינרים של כסף כשיש לו אלפים של זהב. וביאר בארץ החיים (ד"ס 066, 
ששלשה שבחים אלו אינם כשאר שבחים שמתארים פרטים בגדולת הקב"ה, 
אלא הם שבחים כלליים, שתואר גדול' הוא כולל את כל מיני ההטבה שיש 
בעולם עד לאין שיעור, ותואר 'גיבור' כולל שביכולתו לעשות כל מיני העונשים 
שבעולם, ותואר נורא' כולל את כל מיני השלימות והתפארת, ולכן בהם ראוי 

לשבח ולפאר את הקב"ה ואינם ממעטים מגדולתו. 


עזרא היה מאנשי כנסת הגדולה שתיקנו לומר שבחים אלו 


שם. רש"י (ד"ס ופקטנסו) פירש, שעזרא כשהתפלל על הגולה אמר שבחים אלו. 

ופירש בחדש האביב (נכע"י עס), שכוונת רש"י לבאר מה שאמרו בגמרא 

שאנשי כנסת הגדולה תיקנו לשונות אלו לאמרם בתפילת י"ח, ולכן פירש רשיי 
שכך אמר עזרא שהוא היה מאנשי כנסת הגדולה. 


השבחים שאנו מוסיפים אינם ממין שבחו האמיתי של הקב"ה 


והיו מקלסין אותו בשל כסף. הקשה הרמב"ם (סו"ל נפיטס מקוננת ד"ס 6מטונ) מדוע 
לא אמרו במשל שהדבר דומה להיו מקלסים אותו בקצת דינרים של זהב, 
שלגבי רוב הדינרי זהב שיש לו גנאי הוא לו. ותירץ שרצו ללמדנו שכל השבחים 
והתוארים שאנו מוסיפים על הקב"ה, אינם בכלל מאותו מין של תאריו 
האמיתיים, שאין לנו מושג במציאותו, ולכן אמרו במשל שלמלך יש דינרי זהב 
ומשבחים אותו במין אחר שהם דינרי כסף. 
אמנם הגר"א (מלי טעס, ד"ס וסיס) הביא גירסא בירושלמימז, שהיו מקלסים את 
המלך באלף דינרי כסף, כלומר שהחסרון היה בשני דברים, גם בכמות, 
שקילסוהו רק באלף, והשני באיכות שיש לו של זהב וקילסוהו בשל כסף שהם 
6% התוארים שאנו מסיפים מעצמנו. 
כדי להרבות בשבחים ותארים הוא גנאי. אך אם מטרת הריבוי היא רק לשם שלילת החסרונות, 
וכגון שיאמר עליו שהוא חכם וכוונתו שאינו בלתי משכיל, בזה לא קיצר בגודל מעלתו שהרי 
לא הגביל את גודל חכמתו. וממילא בתפילה הקבועה החמירו חכמים שלא יהיה בה שום צד 
שתפילתו תתפרש שלא כראוי, אך בתחינות שאומר בינו לבין עצמו, הואיל ויכולות להתפרש 
באופן שאינו גנאי וכנ"ל, הקילו, הואיל וראו שבזה שמוסיפים האנשים תארים ושבחים מתעוררים 
יותר בתחינתם. | מד. וכתב לפי זה לפרש מה שאומרים בפיוט 'אנעים זמירות', 'מדי דברי 
בכבודך הומה ליבי אל דודיך', כלומר שבא לבאר מדוע הותר לו להנעים זמירות כרצונו ואין 
זה נחשב שמוסיף על מה שקבעו חכמים לתאר את הקב"ה, ועל כך ביאר ש'הומה ליבי אל 
דודיך', כלומר שכיון שזה גורם לו להתעוררות נפשו לכן הותר לו דבר זה. ‏ מה. ובתחילה 
רצה לתרץ, שמכך שמשה רבינו כתבם בתורה לא הינו לומדים לאמרם היום אם לא שאנשי 
כנסת הגדולה אמרום. שהרי מבואר ביומא (פט:) שבגלות אמר ירמיה שלא יאמרו נורא', ודניאל 
אמר שלא יאמרו גבור', ורק אחר כך החזירו אנשי כנסת הגדולה את הדין לומר את שלשתם. 
ומה שאמר רבי חנינא שמשה אמר רק את שלשתם אף שאין ממנו ראיה לזמן הגלות, מכל מקום 
כוונתו היתה להשמיע שיש לשבחים אלו עיקר מן התורה. ועיי"ש מה שדחה. ‏ מו ולפי זה 
מה שאמר שתיקנו אנשי כנסת הגדולה, אין זה כמו שפירש רש"י (מגעס כס. ד"ס פנשי) שהוא מה 
שמוזכר בעזרא (טפיס ע ₪ 'ועתה אלהינו האל הגדול הגיבור והנורא' וגו', שודאי אף באנשי כנסת 
הגדולה שייך לומר שהם גברא רבא ויכלו לשבח ואינו ראיה לכולם. ועוד, שאין שייך שם לשון 
תקנה משום שהתפילה המוזכרת שם היתה רק לשעה. אלא פירושו מה שאמרו שס 69 שק"כ 
זקנים ובהם כמה נביאים תיקנו י"ח ברכות על הסדר וכתקנה קבועה לדורות, ותיקנו לומר שלשה 
שבחים אלו. ‏ מז וכן יש שגרסו במגילה (כס). 


ילקוט 


בכתובות אמרו שהכל בידי שמים חוץ מצינים ופחים ואין זה סותר לכאן 


הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים. הקשו תוספות (כפונופ כ (לס עז: ד"ס סכל 
כידי), ‏ שבגמרא בכתובות (שס) אמרו הכל בידי שמים חוץ מצינים ופחים, 
ואילו כאן אמרו שהכל, ומשמע גם צינים ופחים, בידי שמים חוץ מיראת שמים. 
ותירצו, שכאן מדובר על מה שגוזרים על הולד כשהוא במעי אמו, אם עתיד 
להיות עני או עשיר חכם או טיפש וכיוצא, שהם תולדות האדם ומידותיו שהם 
בידי שמים, חוץ מיראת שמיםמ", אבל שם דיברו על המאורעות שעתידים לבוא 
על האדם שהם בידי שמיםמט, חוץ מצינים יועוזים:. 

ובבינה לעתים (ללוש 6) תירץ ששתי הגמרות כיוונו לדבר אחד, שגם הצינים 
ופחים אין לפרשם כפשוטו, שהרי נאמר (מקני כנ ס) 'צינים פחים וגו' 

שומר נפשו ירחק מהם', ואין זה מסתבר שהתורה צריכה להזהיר להשמר מקור 
וחום, ועוד לקרוא למי שנזהר בכך כ'שומר נפשו', אלא ודאי שכוונת הכתוב 
היא שהם גדר של יראת שמים, כלומר שהאדם צריך לבחור לו את הדרך הטובה 
ללכת בה, ועל כן כשיבוא לפניו חטא יצנן ויקרר את עצמו שלא ילך לעשות 
את העבירה, אבל כשתבוא לפניו מצוה יחמם את עצמו להזדרז לקיימה, ועל 
כך אמרו שהכל בידי שמים חוץ מהצינים ופחים שהם הדרכים המביאים אותו 

ליראת שמים. 

ובעשרה מאמרות (פיקור דין מ" פ"כ ונפירום יד יסולס פס) כתב, שצינים ופחים מזמנים 
מהשמים למי שאינו ירא שמים, ואם כן שתי המימרות קשורות זו 

בזו, שמי שאינו בוחר ביראת שמים הוא כאילו בוחר בצינים ופחים. ואם כן 
'הכל בידי שמים חוץ מצינים פחים' פירושו, שכל המאורעות שבאים עליו הם 
מן השמים חוץ מצינים ופחים שאינם נגזרים עליו, אלא הם תלויים בבחירתו 

שלא לחפוץ ביראת שמים. 
ובמי נדה (נפוס' נלס פס) תירץ, שיש שני גדרים למה שאמרו 'בידי שמים', יש 
גדר אחד שכוונתו לידיו של הקב"ה עצמו, ועל זה נאמר שהכל בידי 
שמים חוץ מיראת שמים. אמנם יש עוד גדר של 'בידי שמים' שהכוונה בכך 
היא למערכות השמים והמזלות, ועליהם אמרו שהכל בידם ולפעמים גם היראת 
שמים, חוץ מצינים ופחים. 


בקשת יראת שמים אינה תלויה בספק אלא בידו לבקשה ולקבלה 


שם. הרה"ק מקאצק (פמת ומוס פופ סקטו) פירש את דברי הגמרא, שכל דבר 
מענייני עולם הזה שמבקש האדם, ספק הוא אם תתמלא בקשתו ותלוי 
בידי שמים, חוץ מיראת שמים שודאי שאם יבקש יתנו לו את בקשתו. 


יראת שמים היא הגורם להליכה בכל דרכיו של הקב"ה 


שם. הקשה באמרי אמת (לקועיס, ד"ס סכ), כיצד משמע בכתוב זה שיש מיעוט 
שהקב"ה אינו שואל אלא יראת שמים, והרי בהמשך כתוב גם ששואל 
יללכת בכל דרכיו ולאהבה אותו ולעבוד את ה' אלהיך בכל לבבך ובכל נפשך' 
ובכך כלולה כל עבודתו יתברך, ומה מיעט. 
ותירץ, שלא כתוב 'וללכת', אלא 'ללכת', כלומר שהיראת שמים ששואל ממך 
היא הגורמת ללכת בכל דברים אלו, שעל ידי היראת שמים זוכים להגיע 
למעלות אלו, ונמצא שבקשתו היא אחת, רק יראת שמים. 


המקיים מעות יראת שמים כביכול משאילה לקב"ה 


מה ה' אלהיך שואל מעמך כי אם ליראה. הקשה הצל"ח (ד"ס ופער) מדוע 

נקטה התורה לשון 'שואל' ולא לשון 'מבקשי. ותירץ שכל המצוות שאדם 
מקיים הם לאחר שהקב"ה הקדים בהם טובה לאדם!", והוא מחזיר לו בקיום 
המצוה. וכגון מצות מילה היא לאחר שהקב"ה נתן בן לאדם, והוא כביכול 
משיב להקב"ה ועושה בו את המילה. וכן מצות ציצית היא לאחר שנתן לו 
הקב"ה בגד ללבוש, ובו הוא מטיל את הציצית, וכן בכל שאר המצוות. ונמצא 
שאין הקב"ה חייב להחזיר כביכול איזו טובה לאדם עבור קיום המצוה, שהרי 
האדם הוא המשיב להקב"ה על ידי קיום המצוה, אלא שבכל המצוות הקב"ה 
מתחסד עם האדם ונותן לו שכר, מלבד מצות יראת שמים שאותה מסר הקב"ה 
ביד האדם בלי שיקדים לתת לו דבר, ובזה שהאדם מקדים בקיומה נראה שכאילו 
הלוה האדם להקב"ה את המצוה, ושכביכול הקב"ה חייב לאדם את שכרה. ועל 
זה רמזה התורה בלשון 'מה ה' אלהיך שואל', שבמצות יראה בשונה משאר 
המצוות, על האדם להיות כביכול המשאיל והקב"ה השואל. ואמנם בדווקא לא 


מח. והשיטה מקובצת (לד"ס 5מר כני פניש) הביא סיוע לדברים ממה שאמרו בנדה (טו) שהמלאך 
הממונה על ההריון נוטל טיפה ומעמידה לפני הקב"ה, ואומר לפניו ריבונו של עולם טיפה זו מה 
תהא עליה גיבור או חלש חכם או טיפש עשיר או עני, אבל אינו שואלו אם הוא יהיה רשע או 
צדיק, והגמרא שם תולה את הדברים שהם כשיטת רבי חנינא שהכל בידי שמים חוץ מיראת שמים. 
מט. והקשה בקובץ שעורים (כפונות פופ פט), שהדוגמא של אם יהיה עני או עשיר הכתובה בתוספות, 
אינה תלויה בתולדות האדם אלא במאורעות שיבואו עליו, ואם כן מדוע כתבו שהיא תלויה בידי 
שמים. וראה בתוספות הרא"ש (ס עס ד"ס סכ כיצד פירש מה תלוי בידי שמים. נ. ומה שאמרו 
לעיל (י) שחזקיה ראה שעתידים להיוולד לו בנים שאינם ראויים, ולכאורה מוכח שכבר קודם לידתם 


ברכות ו 


ביאורים שנג 


כתוב לשון הלוואה ממש, שהלוואה היא בדבר שאינו חוזר כמות שהוא אלא 

מחזיר דבר אחר כמותו, ואילו שאלה היא בדבר שחוזר בעצמו, ובאו לרמוז 

בזה שכך הוא גם בקיום המצוות, שאין השכר שהאדם יקבל דבר אחר אלא 

יקבל את המצוה בעצמה, כמו שאמרו (פנות פ"ד פ"נ) 'שכר מצוה מצוה', דהיינו 

שהשכר שיקבל האדם עבור המצוות שעשה הוא הדביקות בשכינה שנפעלה על 

ידי קיום המצוה, אלא שבעולם הזה אין אפשרות להשיג דביקות זו אלא רק 
בעולם הבא. 


לאחר היראת שמים ירעו ישראל מעעמם לקיים את כל המעוות 


שם, בביאור דבר זה שאין הקב"ה שואל מישראל אלא רק את היראה ביאר 

באהל יעקב (עקנ ד"ס ועתס ש0)0, על דרך משל לבן שהיה חולה ולא רצה 
לאכול כלום ולא נענה להפצרות אביו והרופא להכניס לפיו מאומה, ואף לא 
רצה ליטול תרופות שיועילו לרפואתו. עד שפעם אחת אמר לרופא שמוכן 
להכניס לפיו רק פעם אחת אם ישבע לו שיותר לא יבקשו ממנו להכניס לפיו 
כלום, ונשבע לו הרופא על כך. ולאחר מכן אמר הרופא לאביו של החולה 
שעתה בטוח הוא שיתרפא, וביאר לו, מכיון שכל זמן שבנו חולה אין לו טעם 
באכילה ולכן אינו רוצה לאכול כלום, אבל לאחר שלקח התרופה ויתרפא לא 
יצטרכו שוב לבקש ממנו לאכול אלא הוא מעצמו יבקש זאת. וכך הוא בנמשל, 
כשרואה הקב"ה את ישראל שאינם יראי שמים ומעצמם אינם בוחרים בטוב, 
הוא שולח אליהם את הנביאים שיוכיחום שייטיבו את דרכם, אבל כאשר ישראל 
נמצאים במצב של בריאות נפשם והם יראי שמים, אין צריך לבקש מהם שייטיבו 
מעשיהם אלא הם מעצמם ירצו זאת. וזהו שאמרו שהקב"ה מבקש רק יראת 
שמים, כיון שלאחר שיהיו ישראל יראי שמים ממילא כבר יבקשו ישראל מעצמם 

לעשות אך טוב. 


על הכתוב לבדו אין להקשות האם יראת שמים היא דבר קטן 


אטו יראת שמים מילתא זוטרתא היא. מבואר בגמרא ששאלתה היא על 
רבי חנינא שאמר הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים, ודרש זאת מן הכתוב 
'ועתה ישראל מה ה' אלהיך שואל מעמך כי אם ליראה'. והקשה המהרש"א (פ"6 
ד"ס מנת), מדוע הקדימה הגמרא את דברי רבי חנינא ורק אז שאלה על הפסוק, 
ולא שאלה מיד על הכתוב עצמו שכתב על יראת שמים לשון 'כי אם ליראה' 
שמשמע שאין היא דבר גדול. ועוד, שאין המשל שהביאה הגמרא דומה לנמשל, 
כיון שבמשל דימו למי שמבקשים ממנו כלי גדול ויש לו ולכן נראה לו כקטן, 
ואילו בנמשל ודאי שלישראל נחשבת היראה כדבר גדול. 

ותירץ, שיש שני סוגי 'יראה', אחת היא יראה טבעית שהיא יראת העונש והיא 
קצת בידי שמים, וזה על ידי שמענישים אחרים משמים האדם מתיירא, 

והיא דבר קטן. והשניה היא יראה שכלית התלויה רק בבחירתו של האדם, והיא 
דבר גדול שעל האדם קשה לקיימו. ועל הפסוק לבד לא שאלה הגמרא, משום 
שהיה אפשר לפרש שמדבר על היראה הטבעית שאכן קל להשיגה. אך רבי 
חנינא שאמר ש'הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים', בהכרח דיבר על היראה 
השכלית שתלויה רק באדם, ומכיון שהביא לכך ראיה מהפסוק 'כי אם ליראה' 
בהכרח שהבין שגם הפסוק דיבר על יראה זו שקשה להשיגה, ולכן עליו שאלה 
הגמרא. ותירצה, שלגבי משה נחשבה גם יראה זו שעל ישראל לירא מהקב"ה 
כדבר קטן, שהרי ממנו יראו לא מחמת פחד שיענישם, שהרי לא היה בידו 
להענישם בלי רשות מהקב"ה, אלא יראתם ממשה היתה כשראו שקרן עור פניו 
וזו היתה יראה שכלית, והבין משה שאם ממנו יראים יראה כזו ודאי שעליהם 
לירא כך מהקב"היג. ובכך הם דומים למשל, שכיון שהיתה להם יראה זו נחשבה 

היא להם כדבר קטן. 

ובלוית חן (ד"ס סכ תירץ, שיש שני סוגי יראה', האחת היא יראה חיצונית 
הבאה מיראת העונש והיא דבר קטן, אמנם היראה השניה היא פנימית 

הבאה מהכרת גדולת הקב"ה והיא מעלה גדולה מאודיי, ולכן אין להקשות על 
הכתוב שכתב לשון 'מה' על יראה, כיון שיתכן והוא מדבר על היראה החיצונית 
שאינה דבר גדול, אבל רבי חנינא אמר גם שאין לקב"ה בבית גנזיו אלא אוצר 
של יראת שמים, ומשמע שדיבר על יראת שמים הפנימית שהיא גבוהה מהשגות 
בני אדם ולכן נקראת 'אוצר' שאינו מצוי לכל אדם, וא"כ שפיר הקשתה הגמרא 
כיצד אמר גם ש'הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים' והרי דבריו אלו הם על 
יראה פנימית!ד, ועליהם דרש את הכתוב 'מה ה' אלהיך שואל מעמך' ומוכח 
שהחשיב יראה זו לדבר קטן והרי היא אוצרו של הקב"ה. ותירצה שלגבי משה 


נגזר עליהם שלא יהיו יראי שמים, תירצו תוספות (נדס פס), שלא מן השמים גזרו עליהם כך, אלא 
שהקב"ה הראה לחזקיה מה שעתיד לקרות לבניו על ידי עצמם. ועוד שהרבה דברים תלויים במזל. 
וראה במהרש"א מהרש"ל ומהר"ם (נפוס' פס) מה שפירשו בכך. | נא. כמבואר במדרש (ױק"ל מ 0 
על הכתוב וג מ6 ג) 'מי הקדימני ואשלם', שאין שום מעשה של אדם שבכך הוא מקדים טובה 
לקב"ה. | נב. וכמו שאמר רבי יוחנן בן זכאי לתלמידיו לעיל (כז:) יהי רצון שתהא מורא שמים 
עליכם כמורא בשר ודם', שהיא היראה השכלית. | נג. וראה במסילת ישרים (פכ"לן שביאר חילוק 
זה בשני מיני היראה. | נד. כיון שאת היראה החיצונית יכול הקב"ה להביא את בני האדם שיהיו 
יראים בה על ידי שיפחידם מעונשיו. 


שנד 


ילקוט 


מתוך חשקו הגדול בתורה בא לידי השגת גדולת הקב"ה ונחשבת לו כדבר קטן 
ויש לישראל ללמוד ממנונה. 


בבית הגנזים נמצאים רק דברים שאינם מצויים 


אין לו להקב"ה בבית גנזיו אלא אוצר של יראת שמים. ביאר בעץ יוסף 
(על עין יעקנ, ד"ס פֿין) בשם הגר"א, מדוע דווקא היראת שמים נמצאת בבית 
גנזיו של הקב"ה, מכיון שדרך המלכים לשמור באוצרם רק דברים שאינם 
נמצאים בכל המדינה, וכיון שהקב"ה ברא את כל העולם, הרי שכל הדברים 
מצויים לו מלבד יראת שמים, ולכן אותה הוא שומר בבית גנזיו. 


היראת שמים שגנוזה אעל הקב"ה היא כלי לדברים נוספים 


שם. הקשה בנפש החיים (פער ד פ"ס נסג"ה), שכאן אמרו שרק יראת שמים נמצאת 
בבית גנזיו של הקב"ה, ואילו לעיל (₪) אמרו שאין לו לקב"ה בעולמו 

אלא ד' אמות של הלכה. ותירץ, שאמנם אין לו אלא ד' אמות של הלכה, אבל 
הכלי לקבלם הוא היראת שמים, ולכן דייקה הגמרא ואמרה 'אוצר' של יראת 

שמים, כלומר שהיא הבית קיבול להלכה. 

ובשפתי חכמים (ד'"ס 6ן) הקשה, שכאן מבואר שהדבר היחיד הנמצא בבית גנזיו 
של הקב"ה הוא האוצר של יראת שמים, והרי אמרו (פנת קס:) כל 

המוריד דמעות על אדם כשר הקב"ה סופרן ומניחן בבית גנזיו, ונמצא שגם 
דמעות אלו מונחות בבית גנזיו ולא אוצר יראת שמים לבדו. ותירץ, שהדמעות 
שמורידים על פטירת אדם כשר הן נובעות מיראת שמים שמחמתה מרגיש צער 
על פטירת אדם כשר, ועל כן דמעות אלו כלולות במה שאמרו שאוצר של יראת 
שמים נמצא בבית גנזיו. ועוד תירץ בדרך דרש, שכוונת הגמרא שם לומר שמי 
שמוריד דמעות על כך שרצונו לזכות להיות אדם כשר, דמעות אלו שהן ודאי 

נובעות מיראת שמים, הקב"ה מניחן בבית גנזיו. 


מדוע אמר משה לישראל שיראת שמים הוא דבר קטן 


אין לגבי משה מילתא זוטרתא היא. בתירוץ הגמרא יש להבין מדוע מחמת 

שהיראה נחשבת למשה כדבר קטן, יש להחשיבה כך גם לגבי ישראל שלא 
היו בדרגתו של משה. ונאמרו בכך כמה פירושים: 

א. הר"ן (דרפופ, סדכוט סעטירי) פירש, שיש דבר שלאחר שעמל האדם וטרח להשיגו 
כשרואה ונחשב אצלו חשיבות הדבר לא יחשב בעיניו כל הטורח שטרח 

בהשגתו, וכן יש דבר שהאדם מאוד חפץ בו וכבר קודם שמשיגו לא יתחשב 

בטורח להשיגו מרוב אהבתו לדבר''י, אמנם למי שאינו מכיר ואינו חושק בדבר 

יחשב כקושי גדול להשיגו, וזהו שאמר משה לישראל לאחר שהשיג את היראת 

שמים, שידעו שאם יחפצו בה מאוד ויבינו את המעלה הנשגבה שבה תהיה 

בעיניהם כדבר קטן שקל להשיגו. 

ב. בצפנת פענח (מסרי"ט, פרשת עקנ) פירש, שאמנם למי שעדיין לא הגיע לדרגת 
יראת ה' נראית לו מעלה זו כגבוהה וקשה להשיגה, אך מי שכבר זכה 

במעלה זו אינו מבין איך אפשר להתנהג בעולם בלא יראת שמים, וממילא 

בעיניו היא פשוטה להתנהג בה, ולכן תירצה הגמרא שלגבי משה שכבר הגיע 

לדרגת יראת שמים היא נחשבת כדבר קטן. 

ג. ועוד פירש, שעל קבלת התורה כתוב (שמות כ י) 'ובעבור תהיה יראתו על 
פניכם', ומוכח מכך שמעמד קבלת התורה באותות ומופתים ומוראים גדולים 

גרם לבני אותו הדור שתהיה יראת ה' חקוקה בליבם, ומשום כך לגבי משה 

שקיבל בעצמו את התורה מהקב"ה היתה היראת שמים כל כך חקוקה בליבו 

עד שנחשבה לגביו כדבר קטן. 

ד. באהל יעקב (פרשת עקנ ד"ס ונגער) פירש, שאדם הממלא את עצמו ביראת 
שמים עד שימלאו כל כלי נפשו, ממילא הוא מאיר בכך על אחרים ומשפיע 

עליהם מיראתו, וזהו שאמרו ש'לגבי משה', כלומר כשהיו ישראל בדורו של 

משה וסמוכים אליו וראו את התנהגותו ויראתו הושפעו מיראתו, וממילא היה 

קל להם ונחשב להם כדבר קטן לזכות בעצמם ליראת שמים. 

ה. ברוח חיים (5נופ פ"ד מכ"כ) פירש, שכיון שכל אדם בעל כורחו הוא ירא מהרבה 
דברים רעים ומזיקים שברא אותם הקב"ה כדי שיהא דין בעולם, ושיבינו 

שהכל מגיע ממנו ויראו מלפניו, אם כן טוב לו להפוך את היראה מהדברים 

הרעים ליראה מהקב"ה, ואז אין לו לירא משאר הדברים [שהרי לא יפגעו בו, 

כיון שכל תכליתם היא לגרום לו לירא את הקב"ה]. ולכן היראה מהקב"ה 

נחשבת לדבר קל, שבמקום לירא את כל היראות שיש בעולם, יכול האדם לירא 

רק מהקב"ה וממילא ינצל מכל שאר היראות. 

ו. בצרור החיים (מזקמוטן, סער יכ) פירש, לפי מה שכתוב בסוכה ((יכ) 'כל הגדול 
מחבירו יצרו גדול ממנו', ולכן אם לגבי משה שהיה יצרו גדול אף על פי 
כן נחשבת לו היראה כדבר קטן, כל שכן שלשאר ישראל אין זה קשה. 


נה. וכעין זה כתב במשנת רבי אהרן (מפמריס 6"5 פער כסטון מסמר 5 פֿות  .)6‏ נו. במו שכתוב אצל יעקב 
אבינו (כרפֿפית כט כ) 'ויהיו בעיניו כימים אחדים באהבתו אותה'. ‏ נז. והמג"א (ס" 55 פק"י) הביא לפך 
ראיה מרבינו בחיי (שמות יד 6), שכתב שהמכוין וכופל אמן אמן זוכה לשני עולמות, והביא ראיה 


ברכות ו 


ביאורים 


ז. עוד פירש, שכוונת הגמרא לומר שכשם שלמשה נחשב יראת שמים לדבר 
קטן, וזה משום שהכניע את יצרו בתחילה ומחמת כך יצרו מסור בידו, כך 
גם אמר לישראל שאם יזהרו שלא לשמוע בקול היצר בתחילת הסתתו, לאחר 
מכן ימסר בידם וגם להם יהיה קל להתנהג ביראת שמים. 
ח. בקובץ הערות (פילוטי ס6גדופ, פי' יכ סות ט) פירש, שעצם האמונה בהקב"ה [שהיא 
היסוד ליראה] הוא דבר שקל מאוד להשיגו, אלא שרצונותיו של האדם לחיי 
הפקרות מטים אותו שלא יאמין במה שמבין. ולפי זה שאלה הגמרא, כיון 
שבפועל קשה להאמין מחמת רצונותיו של האדם, מדוע כתוב על כך 'מה ה' 
אלהיך שואל מעמך', ותירצה הגמרא, שמכך שאצל משה לא שלטו רצונותיו 
עליו ולכן היתה היראה לגביו כדבר קטן, מוכח שהיראה עצמה היא דבר קל 
ושייך לומר עליה 'מה'. 
ט. בחמדת יהושע (ד"ס מס) פירש, שבזמנו של משה רבינו כל מי שהיה חוטא 
היה נענש מיד, כשם שמצאנו כך במקושש ובחטא העגל ובקורח ועדתו, 
ועל כן בזמנו היה דבר קל להיות ירא חטא מכיון שראו שהחוטא מיד בא על 
עונשו, וזהו שאמרו 'לגבי משה', כלומר בזמן דורו של משה. 


מדוע החשיב משה רבינו את יראת שמים לדבר קטן 


שם. בטעם שנחשבה היראה למשה רבינו כדבר קטן הביא החתם סופר (ל"ס 

ועפס) מי שפירש, שכתוב (סעופ 5 כ) 'ויהי כי יראו המילדות את האלהים 
ויעש להם בתים', ודרשו (סוטס י:) שהקב"ה עשה להם בתי כהונה ובתי לויה, 
ומשה רבינו היה ראשון לשבט הלויה, ונמצא שהוא היה השכר שקיבלה אמו 
יוכבד שהיתה מהמיילדות העבריות שנעשו לה על ידו בתי לויה. וכיון שהיה 
משה עניו ביותר, היה נראה לו שאם הוא השכר שמקבלים על כך שיראו את 
ה', מוכח שאין זו מצוה שקשה לקיימה שהרי אין שכרה מרובה, ולכן בעיניו 

היתה היראה כדבר קטן. 

ועוד פירש, לפי מה שאמרו בירושלמי (פקיס פ"ס ס"נ) שכשהיה משה הולך 

לאהלו היו כל ישראל מביטים אחריו ושיבחו 'אשרי מי שזכה לראותו', 
ומשה רבינו ברוב ענוותנותו סבר שאינו ראוי לכך אלא שישראל אומרים זאת 
מרוב ענוותנותם. וכיון שענוה גורמת ליראת שמים כמאמר הכתוב (מם( כנ ד) 
'עקב ענוה יראת ה'', מוכח שהיו ישראל מבורכים ביראת שמים, וממילא מוכח 

שלמי שהוא עניו היא דבר קטן שקל להשיגו. 


חידושו של רבי זירא בקורא בתורה שלא יכפול תיבת שמע' 


כל האומר שמע שמע כאומר מודים מודים דמי. בדבריו של הבי זרא דייק 
במילי דברכות (סינדין, ד"ס פמכ), מדוע אמר 'כל האומר', ולא אמר בלא תיבת 
'כל', שהיה יכול לומר 'האומר שמע שמע'. ועוד מדוע שינה מלשון הברייתא 
שכתבה 'הקורא', ואילו רבי זירא אמר 'האומרי. 
ותירץ, שרבי זירא בא להשמיע שאפילו מי שאינו קורא את קריאת שמע 
למצותה אלא הוא קורא בתורה גם לו אסור לכפול ולומר 'שמע שמע' 
ומשתקים אותו, ולכן קראו בשם 'האומר' ולא 'הקורא', שמשמע שהוא קורא 
את שמע למצותה, וגם הוסיף תיבת 'כל' כיון שבא לרבות גם מי שאינו 'קורא' 
אלא הוא רק 'אומרי. 
ומה שכתבו תוספות (נסגן (ד. ד"ס פמר פסוק) שאין האיסור לכפול אלא בשעה 
שקורא קריאת שמע למצותה, זהו רק לפי שיטת בה"ג ור"ח שכשכופל 
פסוק אין מפסיקים אותו אלא הוא רק מגונה, ולכן אמרו שזה רק כשקורא 
קריאת שמע למצותה, שגם אם לא כיון בפעם הראשונה ומשום כך הוא חוזר 
וכופל הרי הוא מגונה על שלא כיון בתחילה, אבל כשאומר כשקורא בתורה 
שתי פעמים את הפסוק אין זה מגונה כיון שנראה כרוצה לחזור עליו עד שיהיה 
משונן בפיו, אבל רבי זירא שדיבר על איסור לכפול ולא רק כשהוא מגונה, 
וזהו כשכופל כל תיבה והאיסור הוא משום שנראה כשתי רשויות שפיר אסור 
בכך גם כשהוא קורא בתורה. 


האם יש איסור בכפילת אמן 


שם. הבית יוסף (סי' 55 סי"נ ד"ס כתוכ) הביא בשם האהל מועד, שהאומר 'אמן 

אמן' הוא כאומר 'שמע שמע'. והקשה עליו מהיכן למד זאת. ועוד, 
שבתהילים (פע נג) כתוב 'אמן ואמן', והגם ששם כתוב וי"ו קודם לאמן השניה, 
אך נראה שאף אם יאמר בלי האות וי"ו בפעם השניה אין בכך קפידא!". והרמ"א 
(שס סי"נ) פסק כדברי הבית יוסף בשם האהל מועד שיש ליזהר שלא לענות על 
שום ברכה אמן שתי פעמים. והפרי חדש (טס) כתב מקור לאסור לומר אמן אמן, 
מהירושלמי (מגילס פ"ד ס"י) שדימה דין האומר אמן אמן לאומר מודים מודים 
שמשתקים אותו!י", אלא שכתב שאם יאמר בפעם השניה 'ואמן' מותר שבכך 


לכך [שמותר לכפול אמן] מהפסוק בתהילים (מ8 יל) שמסיים 'אמן ואמן'. ושם הוא עם וי"ו. 
נח. וגם, שהכופל את האמן נראה כמודה בשתי רשויות, שהוא מאמת ומאמין בראשון, וכן גם 
בשני. 


ילקוט 


הוא נחשב כמפסיק בין שתי העניות, וכשם שמותר לענות שתי פעמים אמן אם 
מפסיק מעט בין שתי העניות. 


אין לתרץ את הברייתא שמדובר בקורא ביחידות 


הקורא את שמע וכופלה הרי זה מגונה. הקשה הקדושה וברכה (סמיכפ סכמיס, 
ד"ס מיפיני), שאפשר לתרץ את קושיית הגמרא ולחלק, שהברייתא מדברת 
ביחיד הכופל את שמע ולכן אין משתקין אותו אלא הוא רק מגונה, ואילו רבי 
זירא דיבר על הכופל את שמע בציבור שאותו משתקין. 
ותירץ, שאם כך סוברת הברייתא היה לה לומר דין זה לגבי כופל את מודים 
שהוא האופן שבו דיברה המשנה, ולחדש שבאופן זה אם הוא נאמר 
ביחיד אין משתקין אותו אלא הוא רק מגונה, ומכך שלא חילקה הברייתא כך 
משמע שלא סברה שיש חילוק בין יחיד לציבור. ועוד תירץ, שמקור החילוק 
בין יחיד לציבור הוא בירושלמי שהביאו התוספות (על ד. ד"ס פמר מודיס), ושם 
משמע שביחיד אין זה אפילו מגונה, ועל כן אין לפרש את הברייתא ששנתה 
שהוא מגונה שדיברה ביחידנל. 


בשנים מקרא מותר לכפול פסוק שמע ישראל 


שם. האמת ליהודה (ד"ס סקונ) הביא בשם סבו שהקשה, כיצד יעשה מי שקורא 
שנים מקרא ואחד תרגום, שאם יקרא פסוק 'שמע ישראל' שתי פעמים 
הרי הוא מגונה. 
ותירץ, לפי המבואר בתוספות (סלן נד. ד"ס 6ער פסוקפ) שרק הכופל כשקורא את 
שמע בעונתה ומקבל עליו עול מלכות שמים הוא אסור, ולפי זה בשעת 
קריאת שנים מקרא שפיר מותר לכופלה. 


רבי שמואל בר נחמני היה חוזר וקורא שמע על המיטה אבל לא היה כופלה 


שם. בירושלמי (פ" ס"פ) הביא מעשה ברבי זעירא ששמע איך רבי שמואל בר 
נחמני היה קורא את שמע וחוזר וקורא שוב עד ששקע בשנתו. והקשה 

בעין ישראל (פגן סניכ, פס פֿות כ), איך היה יכול לומר 'שמע שמע', והרי אמרו 

כאן שהכופל את שמע משתקין אותו או שהוא מגונה. 

ותירץ, שרק אם מיד כשגומר פעם אחת ומיד ללא שהות חוזר וקורא פעם 
שניה הוא מגונה או שמשתקין אותו, אבל רבי שמואל בר נחמני לאחר 

שסיים לקרוא פעם אחת היה ממתין לראות אם ירדם, [שהיתה כוונתו לישן 
מתוך דברי תורה, והמתין לראות אם מיד לאחר שקרא קריאת שמע נרדם], ורק 
אם ראה לאחר זמן שאינו נרדם היה חוזר וקורא, ובכזה אופן אינו נראה 

כמתלוצץ או כשתי רשויות. 
ועוד תירץ, שמה שאמרו שהיה חוזר וקורא, אין הכוונה שהיה קורא קריאת 
שמע פעם נוספת, אלא היה חוזר ושונה את הדברי תורה שקרא, ובאמת 
היה קורא פסוקים אחרים כגון בידך אפקיד רוחיל. 


על איזה אופן אמרו שהוא מגונה ובאיזה אופן משתקים אותו 


הא דאמר מילתא מילתא ותני לה. נחלקו הראשונים בביאור תירוץ הגמרא. 
רש"י (ד"ס מיי6₪) פירש שאם מיד לאחר כל תיבה שאומר חוזר ושונה אותה 
הרי זה מגונה אבל אין משתקין אותו, כיון שבכך הוא לא נראה כאילו מקבל 
עליו שתי מלכויות אלא רק כמתלוצץ, ורק אם לאחר כל פסוק שאומר הוא 
חוזר ואומרו נראה כמקבל עליו שתי מלכויות ומשתקין אותו. 
אמנם תוספות ((לסנן (ד. ד"ס מל פסוק6) הביאו שיטת בה"ג ור"ח להיפך, שאם 
חוזר לאחר כל תיבה שאמר משתקין אותו. ובביאור שיטתם כתב בדברי דוד 
(ד"ס ספ), שלשונו של רבי זירא 'כל האומר שמע שמע כאומר מודים מודים' 
משמע שאמר רק תיבה אחת של 'שמע' ומיד חזר וכפלה ועל כך שנינו שדינו 
שמשתקין אותו. ואילו בברייתא ששנינו 'הקורא את שמע וכופלה' שהוא מגונה 
משמע שקורא את כל הפסוק 'שמע ישראל' וחוזר וקוראו שנית. 
וכתבו תוספות, שלשון הגמרא אינו משמע כפירושם של בה"ג ור"ח. וכתב 
המהרש"א (כפוס' (סנן עס) שאינו יודע משמעות דבר זה. וביאר הגר"א (טטת 
5ליסו, מ"ג), שכוונת תוספות להוכיח מקושייתו של רב פפא 'דלמא מעיקרא לא 
כיון דעתיה'. שהרי בהכרח אין לפרש שקושייתו היא על הדין שהרי זה מגונה, 
כיון שגם אם לא כיון דעתו מתחילה עדיין הוא מגונה שכך התפלל, אלא ודאי 
שקושיית רב פפא היא על הדין שמשתקים אותו. ואם נפרש שדין זה נאמר על 


נט. ואין לחלק שהירושלמי דיבר בכופל את מודים וכיון שזו אמירת תחנונים אם עשה כן ביחיד 
אין הוא מגונה, אבל הכופל את שמע שאין זה תחנונים גם ביחיד הוא מגונה, ולפי זה נפרש את 
הברייתא בכופל את שמע ביחיד ולכן הוא מגונה, כיון שדין הכופל את שמע נלמד מהדין ששנינו 
במשנה בכופל את מודים, ואין הדבר הנלמד יכול להיות יותר חמור מהמלמד. | ס. והשולחן 
ערוך ו"ט פיי 65 סי כתב, שגם בקריאת שמע שעל המיטה יש להיזהר שלא לומר פסוק ראשון 
שתי פעמים אבל מותר לחזור ולקרות את כל הפרשה. וכתב המשנה ברורה (שס ס"ק כה), שזה רק 
בקורא על מיטתו כדי לשקוע בשינה מתוך קריאת שמע ולצורך שמירה, אבל אם קורא גם את 
שאר הפרשיות, אין בכך חשש גס שלא בשעת קריאת שמע. סא. ומכך כתב להוכיח שרק בכופל 


בב בוג 27 


ביאורים 


שנה 


האומר מילתא מילתא, לא שייך להקשות על כך שמא לא כיון דעתו, משום 
שלא מסתבר שכל תיבה שאמר פעמיים, בתחילה לא כיון בה ושוב חזר ואמרה 
בכוונה, וכך שוב בתיבה השניה טעה ולא כיון, וכן הלאה בשלישית, אלא מוכח 
שבאומר מילתא מילתא אין הדין שמשתקין אותו אלא רק שהוא מגונה, ורק 
באומר פסוקא פסוקא משתקין אותו, ועל דין זה הקשה רב פפא שמא בתחילה 
לא כיון דעתו וכשחוזר על הפסוק כן מכוין, וזה שייך להיות שבפסוק הבא 
שוב ישכח לכוין דעתו, ונמצא מוכח כפירוש רש"י שהאומר פסוקא פסוקא 
משתקין אותו. 

ועוד הוכיח הגר"א (סו"ד כסוף ספר וכל סמיס מזמושן) כפירוש רש"י, מכך שמילת 

'תיבה' היא לשון נקבה, ואילו מילת 'פסוק' היא לשון זכר, ולפי זה יש 
לדייק בלשון הברייתא 'הקורא את שמע וכופלה' ששנתה בלשון נקבה שהיא 
מדברת על הכופל 'מילתא' שבה שייך לשון נקבה, והוצרך רש"י לפרש 
ש'מילתא' היא 'תיבה' כיון ששתיהן נכתבות בלשון נקבה ועל כך שנתה הברייתא 
שהרי זה מגונה, אבל מי שאמר 'פסוק' ותני 'ליה' שדין זה נאמר בלשון זכר, 

יתפרש על מי שכופל את כל הפסוק שמפסיקים אותו. 

והפרי חדש (פ" ס6 ס"ע) הביא ראיה לשיטת הבה"ג ור"ח, מהגמרא בסוכה ((ג:) 

ששאלה על מה ששנינו (פס (:) שהיו אומרים אנו ליה וליה עינינו, כיצד 
אמרו כן והרי אמר רבי זירא כל האומר שמע שמע כאילו אמר מודים מודים, 
וגם להם אסור היה לכפול את השם. ותירצה הגמרא שכיון שמזכירים את השם 
לשני עניינים שונים מותר לכופלוס*. ומכך משמע שכשחוזר על מילה אחת יש 

בכך איסור ואין זה רק מגונהלג. 


האומרים ביום הכפורים כמה פעמים פסוק שמע ישראל האם עושים כראוי 


שם. תוספות ((סנן (ד. ד"ס פמר פסוק) כתבו שיש להסתפק במה שיש בני אדם 
שאומרים ביום הכפורים [בתפילת נעילה] שתים או שלש פעמים פסוק 
'שמע ישראל', הן לשיטת רש"י (ד"ס מעת) שהכופל את שמע משתקים אותו, 
והן לפי שיטת הבה"ג והר"ח שהוא מגונה, שיתכן שאין האיסור לכפול אלא רק 
כשקורא את שמע בזמנה כדי לקבל עליו עול מלכות שמים, אבל ביום הכפורים 
שכבר קיבל עליו עול מלכות שמים יכול לכפול פסוק זה. אכן בתוספות רכינו 
יהודה החסיד (ד"ס פמכ) כתב שלפי שיטת הבה"ג והר"ח יתיישב מנהגם לכפול 
פסוק 'שמע ישראל' בנעילה של יום הכפורים. 

ובתוספות הרא"ש (ד"ס פֿמר) פירש כשיטת רש"י שאם כפל את הפסוק משתקים 
אותו כיון שנראה כשתי רשויות, ולפי זה כתב שאלו שאומרים ביום 

הכפורים לאחר סיום תפילת נעילה שתי פעמים פסוק 'שמע ישראל' משתקין 
אותם שלא יראה כשתי רשויות, אבל מה שאומרים שבע פעמים 'ה' הוא 
האלהים' כנגד שבעה רקיעים זהו מנהג כשר, שאף בפסוק בנביא (מנכיס 6' ית 

ש) כתוב שתי פעמים כךלג. 


הכופל את שמע האם עריך לחזור ולקוראה 


שם. לענין הלכה במי שכפל את שמע כתב המשנה ברורה (סיי 6 ס"ק כג), שאם 
כפל את כל הפסוק יצא בדיעבד, אבל אם כפל כל תיבה לעצמה צ"ע אם 
יצא בכך. 
וביאר בביאור הלכה (שס פ"ע ד"ס מן), שאם כפל את הפסוק, לשיטת הכה'ג 
והר"ח שהוא מגונה פשוט שיצא בכך אף שהוא מגונה ואינו צריך לחזור, 
ואפילו לשיטת רש"י שמשתקין אותו גם כן יצא בכך כיון שהאמירה הראשונה 
היתה כראוי, ואילו האמירה השניה אין להחשיבה כהפסק כיון שלא שהה בה 
כדי לגמור את כולה. אבל כשכפל כל תיבה לעצמה יש להסתפק, כיון שכתב 
רש"י שהוא נחשב כמתלוצץ ואם כן לא יצא ידי חובתו, אבל לשיטת ר"ח 
ששאלת הגמרא שמא בתחילה לא כיון דעתו ורק בפעם השניה כיון היא על 
מה שכופל התיבות, משמע שאין אמירת תיבה שלא כראוי נחשבת להפסק ויוצא 
ידי חובתו. 


כיעד יעשה מי שקרא ולא כיון ליבו שלא יראה ככופל את שמע 


שם. מי שקרא פסוק ראשון של שמע ולא כיון ליבו, כתב השולחן ערוך (סי 

סג ס"ד) שלא יצא ידי חובתו ויחזור ויקרא. והקשה המ"ו (פס סק"ג), שאם 
יחזור ויקרא נמצא אומר 'שמע שמע' ונראה כשתי רשויות. ותירץ, שבפעם 
השניה יקרא בשקטטסי. ועוד תירץ, שלא יחזור לקרות מיד, אלא ימתין איזה 
זמן ואז יקרא שנית, ואז לא יהיה נראה כשתי רשויות. ומה שהקשה רב פפא 


ענין אחד אסור משום שנראה כשתי רשויות, אבל בשני עניינים שונים מותר לכפול. סב. ובהמשך 
הובאו דברי הצל"ח ביישוב שיטת הבה"ג והר"ח. | סג. הפמ"ג (קי ₪5 מסנ"ז פק"ד) ביאר את דברי 
תוספות ((סן (ד. ד"ס פמר פסוק), שההיתר לומר שבע פעמים 'ה' הוא האלהים', הוא משום שהכוונה 
בכך היא שמשבחים את הקב"ה שהוא דר למעלה משבעה רקיעים, ומשום כך זה נחשב כמזכיר 
כל פעם לגבי רקיע אחר וכאילו מזכיר את השם כל פעם על ענין אחר, ובכך מותר לכופלו. ובמגיד 
תעלומה (כפופ' פס) פירש, שההיתר לומר שבע פעמים 'ה' הוא האלהים' הוא משום שאמירה זו היא 
בגימטריא כמנין תתק"ג, ובאה לבטל תתק"ג מיני חלאים שיש, וכיון שהיא באה להגן מותר לאמרה. 
סד. וכן כתב בספר חסידים (סיי פ), שאם לא קרא פסוק ראשון בכוונה יקרא אותו בלחש, אבל 


[ana אוצר‎ 


שנו 


ילקוט 


מדוע משתקים אותו ושמא בתחילה לא כיון ליבו, ולכאורה היה יכול אביי 


לתרץ לו שאם לא כיון בתחילה היה צריך להמתין קודם שחוזר לקרות, מבאה= 


הט"ז שעיקר קושיית רב פפא היא מדוע משתקים אותו ולא דנים אותו לכף 
זכות, אף שהיה יכול לקרוא בלא לעורר חשד. 


במשנה לא שייך לפרש שחוזר ואומר מחמת שלא כיון ליבו בתחילה 


ודילמא מעיקרא לא כוון דעתיה. הקשה הצל"ח (ד"ס פמכ), מדוע רב פפא לא 
הקשה כבר על המשנה ששנתה 'האומר מודים מודים משתקין אותו', 

שמא בתחילה לא כיון דעתו. ותירץ, שבמשנה לגבי אמירת מודים לא שייך 
לפרש את חזרתו בכך שלא כיון את ליבו, שהרי באמירת מודים אין הכוונה 
מעכבת וגם אם לא כיון את ליבו אינו צריך לחזור, מה שאין כן בקריאת שמע 

שצריך לחזור כשלא כיון. 
ועוד תירץ, [לפי שיטת רש"י שרק אם כופל פסוק שלם משתקים אותו ולא 
כשחוזר על כל תיבה] שעל המשנה ועל רבי זירא לא היה יכול רב פפא 
להקשות שמא הוא חוזר משום שלא כיון את ליבו, משום שהדין שמשתקים 
אותו נאמר רק במי שחוזר לאחר שאמר פסוק שלם, ומכך שלא חזר מיד עוד 
קודם שגמר את כל הפסוק, מוכח שאין חזרתו מחמת שלא כיון, אלא מחמת 
שבליבו סובר שיש שתי רשויותסה, ובהכרח שהשאלה נשאלה רק על מה 
שתירצה הגמרא את דברי הברייתא שבחוזר לאחר כל תיבה הוא נקרא מגונה, 
על כך שאל מדוע הוא מגונה ושמא חזרתו היא משום שהבחין שלא כיון את 
ליבולי. 

והביא ראיה ששאלת רב פפא היתה על הדין שהוא מגונה ולא על מה 
שמשתקים אותו, כיון שהגמרא תירצה על שאלתו שאם לא כיון את 

ליבו מחינן ליה במרזפתא, ואם שאלת רב פפא היתה על כך שמשתקים אותו, 
מה יועיל שימחוהו במרזפתא על שעשה שלא כהוגן שלא כיון בראשונה, והרי 
סוף סוף צריך לחזור ולומר שנית בכוונה. אבל אם שאלת רב פפא היתה על 
מה שאמרו שהוא מגונה, שפיר אמרה על כך הגמרא שזה עצמו שלא כיון את 

ליבו בראשונה הוא מגונה וראוי להכותו על כךסי. 
ולפי שיטת הבה"ג צריך לומר, שלא מסתבר לפרש שהחוזר על כל תיבה וכופלה 
שזה משום שלא כיון את ליבו, משום שאם כך הוא, לא מסתבר שמיד 
לאחר שנזכר על חוסר כוונתו בתיבה הראשונה, שוב שכח לכוין בתיבה 
שלאחריה, ושוב כפלה וכן הלאה בתיבה השלישית, אלא ודאי ששאלת רב פפא 
שמא לא כיון שייכת רק על מי שחוזר על כל הפסוק, וכיון ששאלתו היא רק 
על מה שאמרו עליו שהוא מגונה וכמו שהוכח לעיל, משום כך הוצרך הבה"ג 
לפרש שהחוזר על כל הפסוק הוא מגונה ואילו מי שחוזר על כל תיבה משתקים 
אותו. 


לד. 


מה היא החברותא שעושה לשמים מי שלא כיון בתפילתו 


חברותא כלפי שמיא. רש"י (ל"ס מנרות) פירש, שהטענה כלפי מי שכופל את 

תפילתו מחמת שלא כיון, היא שבכך שאינו נזהר לכוין בתפילתו 

והוצרך לחזור ולהתפלל, הרי זה נראה כנוהג כלפי הקב"ה מנהג של אדם 
בחבירה 

והמהרש"א (מ" ד"ס תנרות6) פירש, שבגמרא לעיל (נג:) מבואר שהחסרון בכך 

שחוזר על דבר אחד בתפילתו שתי פעמים, הוא שמראה כביכול 

שיש שתי רשויות ולשתיהן הוא מתפלל, וזה מה שאמרו 'חברותא כלפי שמיא', 

כלומר שמחשב כאילו יש חיבור ושיתוף לקב"ה עם עוד רשות אחרת ח'ו. 

ובדרך נוספת ביאר העיון יעקב (ד"ס פנלופפ), שמצאנו לפעמים בגמרא שאמרו 

לבאר כפילות מילים הכתובות בתורה, שזהו משום שהתורה דיברה 

כלשון בני אדם שדרכם לחזור על דבריהם שמא לא הסבירו כראוי, וזה מה 

שאמרו 'חברותא כלפי שמיא', שכאשר אדם מדבר עם הקב"ה אין לו לחזור 

על דבריו כמו שעושה כשמדבר עם בני אדם, שהרי הקב"ה ודאי מבין הכל 

מיד. 


על מה נאמר שאינו יכול לכוין דעתו ועל מה נאמר שחייב לכוין דעתו 


שם. תוספות רכינו יהודה חסיד ותוספות הרא"ש (לעיל (כ: ד"ס כ כתבו במה 
שאמרו (נ"נ קסד:) שלשה דברים אין אדם ניצול מהם בכל יום, ואחד מהם 


בקול רם לא יקרא מפני שנראה כשתי רשויות. וכתב הפמ"ג (סי 6 מסנ"ז סק"ג), שאם הוא יחיד ואין 
שם ציבור יכול לחזור ולומר בקול ונחשב כאומר בלחש. | סה. ודוחק לתלות שלא שם ליבו 
לכך שלא כיון רק לאחר שגמר את כל הפסוק. | סו ולפי זה מוכח שהחוזר על כל מילה הוא 
מגונה, ומשום כך כתבו תוספות (סן (ד. ד"ס פמר פמות6) שאין לשון הגמרא משמע כפירוש הבה"ג, 
והמהרש"א (נפופ' פס) תמה על דבריהם היכן משמע בגמרא שלא כפירוש הבה"ג, ולפי המבואר כאן 
מיושב. סז. וראה לעיל בענין 'על איזה אופן אמרו שהוא מגונה ובאיזה אופן משתקים אותוי 
שהבאנו דעת הגר"א שקושיית רב פפא היתה על הדין שמשתקים אותו, כיון שאם הקשה על הדין 


ברכות לה =ילר: 


ביאורים 


הוא עיון תפילה, שפירוש הדבר הוא שאין אדם יכול לעיין בתפילתו ולכוין בה 
כל שעה. 

והקשה הברכת אברהם (כקן, ד"ס מנכות), כיצד אמרו כאן שמי שלא מכוין 

בתפילתו ומחמת כך הוצרך לחזור על תפילתו הרי הוא כעושה חברותא 

כלפי שמיא, והרי כבר אמרו שאין אדם ניצול מכך שאינו יכול לכוין תמיד. 

ותירץ, שכאן מדובר על הכופל את הפסוק שמע משום שלא כיון, ועל כך 

אמרו שעושה חברותא כלפי שמיא, כיון שבפסוק שמע שהוא רק פסוק 

אחד אפשר לכוין בכל יום, ומה שאמרו לעיל שאין אדם יכול לכוין כראוי בכל 

יום, נאמר רק לגבי תפילת י"ח שהיא ארוכהא. 

ועוד תירץ לפי דברי המאירי (מגעס כס: ד"ס ו), שרק על שליח ציבור שכופל 

את הפסוק אמרו שמחינן ליה במרזפתא כיון שהוא מצוי לכוין, וממילא 

נראה שמה שחוזר הוא משום שעושה כשתי רשויות, אבל יחיד שכפל פסוק 
לא מחינן ליה, כיון שבאמת יתכן שבתחילה לא כיון דעתוב. 


מי שלא יכול לכוין האם מחייבים אותו להתפלל 


אי לא כוון דעתיה. בזכרון יעקב (עיל (: ד"ס 0% הקשה, כיצד אמר רבי אלעזר 

לעיל (פס) שאדם ימוד את עצמו אם יכול לכוין דעתו יתפלל ואם אינו יכול 

לכוין לא יתפלל, והרי כאן אמרו שאם אינו מכוין אינו נפטר מלהתפלל אלא 
מחינן ליה במרזפתא עד שיכוין את דעתו. 

והביא בשם הגר"ח מוואלוז'ין שתירץ, שכאן מדובר על הבא להתפלל פעם 

ראשונה שמכים אותו עד שיכוין את דעתו, אבל רבי אלעזר דיבר על 

מי שכבר התפלל פעם אחת בלא כוונה, וכשבא להתפלל שנית אמר שימוד 

דעתו, ואם רואה שאינו יכול לכוין דעתו, לא יתפלל. 

והזכרון יעקב תירץ, על פי הגמרא בתענית (פ.) שהקשתה סתירה בין הפסוקים, 

שכתוב (פיכס ג מ6) נישא לבבנו אל כפים' ומשמע שאין תפילתו של 

אדם נשמעת אלא אם כן משים נפשו בכפו, כלומר שהוא מכוין בה, ומאידך 

כתוב (פסליס עס (ו-₪) 'ויפתוהו בפיהם ובלשונם יכזבו לו, וליבם לא נכון עמו 

ולא נאמנו בבריתו' ועל כך המשיך הכתוב (שס ₪) 'והוא רחום יכפר עון', כלומר 

שאף שלא כיוונו ליבם בתפילתם מכל מקום הקב"ה כיפר להם על עונם. 

ותירצה, שבתפילת יחיד צריך לשים נפשו בכפו ולכוין, אבל בציבור הקב"ה 

מכפר להם גם אם ליבם לא נכון עמו. ולפי זה פירש גם לגבי כוונת דעתו, 

שכאן אמרו את ההלכה שמחייבים אותו לכוין דעתו, ולעיל אמר רבי אלעזר, 

שאם אומד את עצמו שאינו יכול לכוין דעתו אל יתפלל ביחיד אלא בציבור, 
שאז תפילתו רצויה גם כשלא כיון דעתו. 


מה באו ללמדנו כשאמרו להכותו דווקא במרזפתא דנפחא 


מחינן ליה במרזפתא דנפחא. ובטעם הדבר שאמרו להכותו דווקא במרזפתא 
דנפחא ולא בסתם דבר, פירש במניד תעלומה (ד"ס 6) שמכה בפטיש הוא 
כינוי לסיום המלאכהי, ובאה הגמרא לרמוז למי שלא כיון בתפילתו, שכבר 
נגמרה מלאכתו ואין לו תקנה לחזור ולהתפלל כראוי, ושמהיום והלאה יתן דעתו 
להתפלל מתחילה כראוי. 
ובזאת מנוחתי (ד"ס מפין) פירש, שמרזפתא דנפחא הוא כינוי ורמז לנידוי שהיו 
חכמים מענישים בו את מי שלא היה שומע לדבריהם. וכוונת הגמרא 
היא, שמי שלא מכוין בתפילתו ראוי שינדו אותו. 
ובבן יהוידע (ד"ס מפין) פירש, שהפטיש של הנפח אינו יכול לשלוט בברזל 
ליישרו ולשנותו אלא אם הברזל חם. ובכך בא לרמז על האופן שיוכל 
להגיע לכוונת הלב בתפילה, על ידי שיתמלא ביראה מהקב"ה, שהיראה דומה 
לאש שעל ידה מתרכך הלב. 
ובלשמוע בלימודים (ד"ס מנות6) הביא שיש שהקשו, שאם מחינן ליה במרזפתא, 
ימות ושוב לא יוכל לעולם לכוין. ולכן פירש על פי המובא בגמרא 
(גיטין :) בטיטוס שנכנס יתוש לראשו וניקר במוחו ולא שתק עד ששמע קול 
מרזפתא. ולכך רמזה הגמרא למי שאינו יכול לכוין בתפילתו מחמת שיש לו 
מחשבות וטירדות המבלבלות אותו, שיש לזה עצה, שישמיעו לו קול מרזפתא 
וזה יגרום שישקטו מחשבותיו. 


פירוש הכינוי עובר לפני התיבה' 


העובר לפני התיבה. בטעם שהש"ץ נקרא 'עובר לפני התיבה' נאמרו כמה 
פירושים. בוהיה ברכה (ד"ס סעונר) פירש, שמקומו של הש"ץ הוא לפני 


שהוא מגונה, יש לומר שגם אם לא כיון דעתו מתחילה עדיין הוא מגונה על שכך התפלל. 
א. הדרך אמונה (ד"ס מנרות) כתב, שיש לחלק בין קריאת שמע לתפילת י"ח, שהכוונה בקריאת 
שמע חמורה יותר משום שמקבל בה עול מלכות שמים. ולפי זה ביאר מה שאמרו בירושלמי (פיצ 
ס"ל), א"ר חייא רובא אנא מן יומי לא כוונית, אלא חד זמן בעי מכוונה. כלומר שמצאנו לאמורא 
שהעיד על עצמו שלא היה מכוין בתפילתו. ב. ופירש שחילוק זה בין ש"ץ לשאר אדם שייך 
רק בכופל את הפסוק הראשון, שבו אם לא כיון צריך לחזור, אבל בשאר הפסוקים שאם לא כיון 
בהם אין צריך לחזור, שייך החשד שעושה חברותא כלפי שמיא בכל אדם. | ג. כמו שפירשו 


ל 


ילקוט 


התיבה שבה מונח הס"ת, ולכן נקרא עובר 'לפני התיבה'. ומה שקראוהו 'עובר' 
הוא משום שזה לשון הקדמה, כמו שכתוב (מיכס : יג) 'ויעבור מלכם לפניהם', 
וכך גם הש"ץ מקדים ומתחיל את התפילה. ועוד פירש, ש'עבר' הוא בגימטריא 
'אימה ויראה', וזה מרמז על השם של ע"ב אותיות שנמסר באימה וביראה, וכך 
צריך להיות הש"ץ מתפלל באימה וביראה, ועל כן נקרא הש"ץ בשם עובר לפני 
התיבה. 
ובהון עשיר (מ"ג) פירש, שהש"ץ נקרא 'עובר' כדי ללמד שלא ישתהה בתפילתו 
כאילו הוא עומד במקומו, אלא צריך להיות כאילו הוא רק עובר שם 
ולא יתעכב בתפילתו, כמו שאמרו לעיל () על רבי עקיבא שכשהיה מתפלל 
עם הציבור היה מקצר ועולה מפני טורח הציבורד. 
אכן הרש"ש (פגעס כד. כוס' ד"ס ופֿיו) כתב, שלפעמים שנו 'עובר לפני התיבה' 
ולפעמים שנו 'יורד לפני התיבה', והחילוק ביניהם הוא שמי שניגש להיות 
ש"ץ בדרך אקראי נקרא 'עובר', ואילו מי שקבוע לכך נקרא 'יורד'. ולפי זה 
ביאר מדוע שנינו כאן 'העובר לפני התיבה וטעה', מכיון שמי שהוא קבוע להיות 
ש"ץ אין דרכו לטעות, ולכן העמידה המשנה במי שניגש בדרך ארעי וטעה. 
והוסיף לבאר לפי חילוק זה את המשך המשנה, שרק מי שניגש בדרך ארעי 
אמרו בו שלא יענה אמן אחר ברכת הכהנים, מפני שאינו רגיל להתפלל כש"ץ 
ושייך לחוש לטירוף דעתו שלא ידע להיכן לחזור, אבל מי שקבוע להיות ש"ץ 
אין בו חשש טירוף ומותר לו לענות אמן אחר ברכת הכהניםה. 
וכן כתב ביפה תלמוד (ד"ס סעוני) שעובר הוא מלשון אקראי שאינו קבוע. ובדרך 
נוספת פירש, שנקרא כך כיון שבא ללמד שצריך הש"ץ להיות מעביר על 
מידותיו כדי שתתקבלנה תפילותיו. 
ובעין ישראל (טפיכ), ד"ס העונר) פירש שיש שני סוגי תפילה: א. תפילה הסדורה 
בלשון נעימה ובמתיקות. ב. שאינה מסודרת אבל היא יוצאת מנהמת הלב 
מכאב ליבו על צרתו, ולכן היא נשמעת אף כשאינה סדורה. וש"ץ שמתפלל עבור 
אחרים ואין זו תפילה מנהמת ליבו כמו שמתפלל על צרתו, צריך שתהיה התפילה 
סדורה ובדרך כבוד כעומד לפני המלך, ועל כן הוא נקרא 'עובר לפני התיבה' 
כיון שמילת 'עובר' משמעה גם מלשון גילויי, שבתפילתו צריך הש"ץ לגלות את 
בבוד הקב"ה שעומד לפניו. ומכל מקום צריך הש"ץ להרגיש בליבו ירידה כאילו 
הוא אינו ראוי למלאות תפקיד זה שעל ידו יתגלה כבודו של הקב"ה, ולכן שייך 
בו לשון 'ירידה', וכן בתעניות שהם עת צרה גם הש"ץ צריך להתפלל ממרירות 
ליבו, ועל כן אז הוא נקרא בלשון 'יורד'ז, שמראה עצמו כאינו ראוי שיתגלה על 
ידו כבוד הקב"ה אלא הוא מתפלל מצער ליבו, ולכן במשנה (סן ע"נ) שטעה 
הראשון והוא סימן רע לשולחיו והם מרגישים שאינם ראויים שיתגלה על ידם 
כבוד ה', אומרים הציבור לשני להשלים התפילה בלשון 'לך רד' כמבואר ברש"י 
(כפן ד"ס ו(6), אך בכל זאת שנתה על כך המשנה בלשון 'יעבור' אחר תחתיו, משום 
שעליו להמשיך את תפילת הראשון שנקרא 'עובר' לפני התיבה. 


מחלוקת הראשונים בפירוש טעותו של העובר לפני התיבה 


העובר לפני התיבה וטעה. רש"י (ד"ס מסתלת) פירש, שמדובר שטעה ודילג 

ברכה אחת, והעומד במקומו צריך לחזור לברכה שדילג ולהמשיך ממנה 
והלאה. אמנם תלמידי רבינו יונה (ד"ס ומסכן) פירשו את המשנה באופן שטעה 
בנוסח הברכה עצמה, וכן כתב הפני יהושע (ל"ס סעונכ) בדעת הרמב"ם (פפי(ס פיי 
ס"ג)". וביאר הפני יהושע שרש"י לא פירש כשיטת הרמב"ם, מכיון שסבר 
שבאופן זה לא היתה המשנה צריכה לומר 'מהיכן הוא מתחיל', כיון שפשוט 
הוא שברכה זו שהתחיל לאומרה וטעה באמצעיתה אין השני שממשיך במקומו 
יכול להמשיך באמצעה, אלא כל ברכה צריכה להיאמר על ידי אדם אחד בלבד. 
ועוד, שסבר רש"י שאם טעה באמצע הברכה אין צריך להחליפו באחר, כיון 
שאמר רב יהודה בשם רב (ע? כע.) שבכל הברכות [חוץ מברכת המינים] אם 

טעה בהן אין מעלין אותול. 


הרמב"ם והרע"ב (פנס פ"ז פיט במה ששנינו במלאכות שבת (פס) 'מכה בפטישי. ד. ומה שאמרו 
להלן מעשה בתלמיד אחד שירד לפני התיבה, פירש המג"א (סי 5 סק"ג) שהוא משום שנהגו לעשות 
את המקום שבו עומד הש"ץ יותר עמוק משאר בית הכנסת, כמאמר הכתוב (פסייס קנ 5) 'ממעמקים 
קראתיך' ולכן בכל מקום נקרא הש"ץ יורד לפני התיבה. וכן הביא הגליון (סו"ד נסגסות תיוניס) בשם 
רש"י (ר"ס ננ. ד"ס יכד) שהוא משום שמצוה להתפלל במקום נמוך. | ה וכתב הרש"ש שזהו דין 
חדש שלא הזכירוהו הפוסקים. וכן הביא שתוספות (סופן כד: ד"ס נתמ) הביאו את המשנה (מגעס כד.) 
ששנתה שקטן אינו עובר לפני התיבה, ושינו בלשון המשנה וכתבו שקטן אינו 'יורד' לפני התיבה, 
ומוכח שתוספות לא חילקו בין 'עובר' ל'יורד'. וכן הטור (פו"ת סי ג כשהביא את דברי הברייתא 
שהעובר לפני התיבה צריך לסרב, שינה מלשונה וכתב 'היורד לפני התיבה ואינו ש"צ קבוע צריך 
לסרב מעט קודם שירד'. ומשמע שלא חילק בין עובר ליורד. והפני יצחק (ד"ס סעונר) הקשה על 
חילוקו של הרש"ש, ממה ששנינו (פענית כ) שהעובר לפני התיבה ביו"ט אחרון של חג, האחרון, 
דהיינו זה שמתפלל מוסף, מזכיר גבורות גשמים, והראשון, דהיינו זה שמתפלל שחרית, אינו מזכיר, 
ולפי חילוקו של הרש"ש נאמר דין זה רק במי שניגש באופן אקראי שהוא נקרא 'עובר לפני התיבה' 
ולא במי שניגש באופן קבוע, ואין זה מסתבר. וכן אמרו במדרש (ױק"כ ו ) שהעובר לפני התיבה 
צריך להזכיר עבודה וקרבנות, וגם בדין זה ברור שאין לחלק בין מי שניגש באקראי למי שניגש 
בקביעות. וכן מוכח ברמב"ם (פפעה פ"י ס"ס) שכתב 'האומר איני יורד לפני התיבה מפני שבגדי 
צבועים, אף בלבנים לא יעבור באותה תפילה', הרי שעירב בלשונו את שתי הלשונות על מקרה 


ברכות ילר, 


ביאורים שנז 


והצל"ח (ד"ס מסיכן) הקשה על שיטת רש"י שפירש שדילג ברכה שלימה, שלא 
צריך לשנות על כך שהשני מתחיל מתחילת הברכה שטעה בה, שזה 
פשוט שצריך לאומרה מתחילתה, אלא היה צריך לשנות שחוזר לברכה שטעה 
בה, ומכך הוכיח כדעת הרמב"ם שמדובר שטעה באמצע הברכה, ומחדשת 
המשנה שאין השני יכול להשלים את הברכה שאמר הראשון, אלא צריך לאומרה 
מתחילתה. 

ועוד הקשה על רש"י מדוע שנינו דווקא שאחר יעמוד במקומו, והרי אפשר 
להשמיע דין זה גם אם הוא בעצמו גילה שדילג וחוזר להתפלל להיכן 
יחזור. אמנם לפי הרמב"ם אין זה קשה כיון שמדובר שטעה בברכה עצמה ואינו 
יכול להמשיך להתפלל, וממילא לא שייך לומר שיחזור לברכה שטעה בה, 

והוצרכו להשמיע את הדין באחר שממשיך להתפלל במקומו. 
ותירץ שגם לפי רש"י אפשר לומר שהמשנה העמידה דווקא באחר העומד 
במקומו כדי להשמיע חידוש שלא צריך שכל התפילה תיאמר על ידי 

אחד אלא אפשר להשלימה על ידי שני אנשים. 
והדברי דוד (כונין, ל"ס מסילן) כחב, שמהירושלמי (ס"ג) שהביא מעשה בבטיטי 
שהשתתק באמצע ברכה, וזה שעבר תחתיו התחיל ממקום שפסק 
הראשון, ושאלו מדוע אין דינו כמו ששנינו כאן שחוזר לתחילת הברכה שטעה 
בה, מוכח שאין לפרש את המשנה כרש"י במי שדילג, כיון שמכך אין ראיה 
למקרה של בטיטי שטעה באמצע הברכה, שאפשר לחלק שרק בדילג שנינו 
שחוזר לתחילת הברכה וממשיך ממנה והלאה ובכך נמצאת כל תפילתו כסדר 
הראוי, אבל מי שטעה באמצע הברכה, שמא ימשיך האחר רק ממקום שפסק 
הראשון, אלא מוכח שגם הירושלמי פירש את המשנה במי שטעה באמצע 
הברכה ולא במי שדילג. אלא שרש"י דייק מדברי רב הונא שאמר ש'אם טעה 
בשלש ראשונות חוזר לראש' שאין לפרש שטעה באמצע הברכה ואינו יודע 
לגומרה, כיון שבכך לא יועיל לו לחזור לראש, שהרי רב הונא דיבר על אותו 
אדם שטעה ולא על אחר שמחליפו והרי אינו יודע לגמור ברכה זו, ועל כן 
הוצרך לפרש בדברי רב הונא שמדובר שדילג ברכה, ולכן אף אותו אדם שטעה 
בעצמו צריך לחזור לראש. וכיון שהקשתה הגמרא על רב הונא ממשנתנו מוכח 
ששניהם דיברו באותו אופן, ולכן פירש שגם במשנה מדובר בדילג. 


ביאור שיטת הרמב"ם שש"ץ שטעה ממתינים לו שעה 


יעבור אחר תחתיו. הרמב"ם (פפינס פ"י ס"ג) כתב, שש"ץ שטעה ונבהל ולא ידע 
מהיכן יתחיל ושהה שעה יעמוד אחר תחתיו'. וביאר הכסף משנה, שכך 
פירש הרמב"ם את המשנה כאן לפי מה שאמרו לעיל (כט.) בשמואל הקטן 
שהשקיף בברכת הצדוקים שתים ושלש שעות ולא העלוהו כיון שכבר התחיל 
לומר את הברכה, וסבר הרמב"ם שרק בברכת הצדוקים יש חילוק אם התחיל 
לאומרה או לא התחיל, אבל בשאר הברכות אף שלא התחיל יש להמתין לו, 
אלא שמה שהמתינו לשמואל שלש שעות אין זה בדווקא אלא די להמתין שעה 
אחת. 
אכן הלחם משנה ביאר שהמקור לדברי הרמב"ם שממתינים רק שעה אחת הוא 
מלשון המשנה, שהעובר תחת זה שטעה לא יהיה סרבן באותה שעהי, 
ומשמע שהכוונה היא לשעה שממתינים לראשון שיזכר מהיכן ימשיך, אבל לאחר 
שעה כבר אין צריך להמתין, אלא אין לשני לסרב וצריך להמשיך במקום 
שהפסיק הראשון'*. 
והקשה עליו הלחם יהודה, שברור שכוונת המשנה שבאותה שעה לא יהיה 
סרבן, לומר שאין זה כשאר פעמים שמבקשים ממנו להיות שליח ציבור 
שלא באמצע התפילה שאז צריך לסרב בתחילה, ומה ששנינו 'אותה שעה' 
פירושו על אותו זמן שבו לא יסרב לגשת, ואם כן אין להוכיח מכך שממויערחפק 
שיעור שעה. והביא שהרשב"א (שיל כט. ל"ס עעס) והטור (פי' קכו) כתבו שאם הש"ץ 
שטעה יכול לחזור מיד למקום שטעה נותנים לו לחזור, אבל אם אינו יודע אין 


אחד. וביותר קשה מהטור (פ" נג) שכתב 'אבל מי שהביא שתי שערות יכול לירד לפני התיבה ובלבד 
שיהא באקראי', ומוכח שכתב לשון יורד' על מי שניגש רק באקראי. ולכן פירש שאין לחלק 
במשמעות של שתי הלשונות ולומר שיש דין שונה לש"ץ קבוע מדינו של מי שאינו קבוע, אלא 
מה ששנינו עובר הוא מלשון 'יציאה' כלומר שהוא יוצא מתוך הקהל וניגש לפני התיבה, וכן 'יורד' 
הוא משום שהוא יורד ממקומו וניגש לפני התיבה שהיא נמוכה משאר בית הכנסת, ועל כן לפעמים 
כתבו לשון זו ולפעמים בלשון השניה ואין חילוק ביניהם. וכן הבית יוסף (עס פט"ו-טו דייס סיורד) שביאר 
מדוע כתב הטור (טס) שרק ש"ץ שאינו קבוע צריך לסרב כשמגישים אותו, כתב דין זה על ה'יורד 
לפני התיבה', ולא דייק בלשון הברייתא שכתבה דין זה במי ש'עובר' לפני התיבה. ו כמו 
שפירש הכתב והקבלה על הפסוקים 'ויעבר ה' על פניו' (טטפ 5 ו, 'והיה בעבור כבודי' (טס לג כט, 
'ויעבר הרינה במחנה' (מס 5 כ 9), שהם מלשון התפשטות וגילוי. ‏ ז. כמו ששנינו (פעטפ טו) 
שבתעניות מורידים לפני התיבה זקן ורגיל. ‏ ת. שכתב שמדובר שטעה ונבהל ולא ידע מהיכן 
יתחיל. | ט. אמנם נראה שהרמב"ם הרגיש בקושיא זו, ולכן חילק שרק אם מחמת טעותו שהה 
שעה אחת מחליפים אותו, ואילו דברי רב יהודה נאמרו כשלא שהה מחמת טעותו. אמנם כתב 
הפני יהושע שהמפרשים התקשו בדברי הרמב"ם מהיכן למד לחלק כך. י.והקשה רבינו מנוח 
על הרמב"ם, מהיכן יצא לו שיעור זה. וכן הבית יוסף שהעתיק את דברי הרמב"ם השמיט שממתינים 
שיעור שעה. וגם הביאור הלכה (ס" קט פ"5 ד"ס 6ן) הקשה על הרמב"ם, שבשאר הפוסקים לא נמצא 
שיעור זה של שעה. ‏ יא. ורק לשמואל המתינו שלש שעות כיון שהוא תיקן ברכה זו, וראוי 


שנח 


ילקוט 


ממתינים לו שעה, וירד אחר במקומו, ורק במעשה של שמואל המתינו לו 
שעתיים או שלש, והטעם הוא כיון שכבר התחיל לומר את הברכה. ובשיטת 
הרמב"ם שכתב שממתינים לו שעה פירש, משום שכך מצאנו ששעה היא שיעור 
זמן של תפילה, שכך אמרו לעיל ((נ:) שהחסידים הראשונים היו מתפללים שעה 
"יי אחת':, אבל יותר משיעור זה הוא טורח לציבור להמתין. 

והמרכבת המשנה (פענמ, עס) פירש, שאין כוונת הרמב"ם שממתינים לו שעה 

אחת שהיא אחד מעשרים וארבע שעות שיש ביום, אלא כוונתו 
מלשון זמן', כלומר שממתינים לו כל זמן שהוא עדיין מהרהר ומחשב לזכור 
היכן טעה". וכן דייק הראשון לציון (עיל כט. ד"ס וסטקיף) בלשון הרמב"ם שלא 
כתב שממתינים לו שעה אחת, שאם היה אומר כך היה משמע ש'אחת' היא 
מנין השעות שהם משעות היום, ולכן אמר 'שעה' שפירושו זמן מסוים. וכן 
כתב המאירי (פס ד"ס עלית) שממתינים לו כדי אומד הדעת שאינו יכול לחזור. 


החידוש בדברי המשנה שיעבור אחר תחתיו 


שם. בחדש האביב (ד"ס סעונכ) כתב, שיש להבין מה החידוש במשנה שיעבור 
אחר תחתיו, והרי פשוט שאם הראשון טעה ואינו יכול להמשיך שלא 
מפסיקים את התפילה. וביאר שהחידוש הוא שאין לומר שאחר יקריא לראשון 
ויסייע לו לסיים, אלא יעבור אחר תחתיו. 
ובשפתי חכמים (ד"ס ענוו) הביא שבכך באה המשנה לרמז שהשני לא יתגאה 
על הראשון על כך שטעה ונצרך לו להשלים את התפילה, אלא יהיה 
נכנע 'תחתיוי. 


כיעד ראוי לסרב כשמגישים אותו להתפלל 


ולא יהא פרבן באותה שעה, רש"י (ד"ס ו₪) פירש, שלא יסרב כאומר שאינו 
כדאי וראוי ליגש לפני התיבה. וכן פירש רש"י להלן (ד"ס יסינ) בברייתא 
ליגשיד. 

וביאר המנחת יהודא (פטפעספגן, נרע"י ד"ס יסרנ), מדוע הוצרך רש"י לפרש באיזו 
דרך יסרב, משום שאמרו (פססיס פו:) שאין מסרבים לגדול, וכאן שמדובר 

על הצורך ליגש לפני התיבה, כביכול יש בכך בקשה מהקב"ה שיגש להתפלל 
לפניו ואסור לסרב לו כלל, ולכן פירש רש"י שאם מסרב בדרך של ענוה שאינו 

ראוי להתפלל לפני הקב"ה, מותר ונכון לעשות כזטי. 


החידוש בכך שאין לשני לסרב להחליף את מי שטעה 


שם. פירש הזאת מנוחתי (ד"ס ו), שהחידוש בדברי התנא שלא יסרב באותה 

שעה, הוא שלא יאמר השני שבכך שהוא ניגש להמשיך היכן שטעה 

הראשון הרי הוא מלבין את פניו על מה שנאלץ להפסיק בתפילתו ואחר 
ממשיכו, אלא לא יהיה סרבן באותה שעה. 


מדוע לא כתב הרמב"ם שהעובר לפני התיבה עריך לסרב פעם ראשונה ושניה 


שם. הרמב"ם (פפיס פ"י סיג) כתב שאם הש"ץ טעה, יעמוד אחר תחתיו ולא יהא 

השני סרבן באותה שעה. והקשה המעשה רוקח מדוע לא כתב הרמב"ם 

את הדין השנוי בברייתא שהעובר לפני התיבה צריך לסרב פעם ראשונה ושניה 

ורק בשלישית יגש. 

והביא שהמעיל שמואל תירץ, שהרמב"ם כתב שלא יהא השני סרבן באותה 

שעה, ובכך רמז שבשעה אחרת צריך להיות סרבן, וזהו הדין השנוי 
בברייתא שהעובר לפני התיבה צריך לסרב בתחילה. 

והמעשה רוקח כתב שדוחק לפרש כך, כיון שמסתבר שהרמב"ם כתב 'באותה 

שעה' משום שזהו לשון המשנה, ולא לדייק מכך שבשעה אחרת יסרב. 

ולכן תירץ, שהרמב"ם למד שהברייתא מפרשת את הדין השנוי במשנה שהשני 

לא יהיה סרבן באותה שעה, שפירוש שם 'סרבן' הוא איש מרי כלומר שהוא 

מרבה למאן, ופירשה הברייתא כמה הוא הגבול לסירובו, שבפעם השלישית 
יגש, ונמצא שכתב הרמב"ם את דינה של הברייתא. 


לחלוק לו כבוד זה ולהמתין לו. יב. ואין לומר שכיון ששתק הראשון בשיעור שאפשר לגמור 
בו את כל התפילה צריך השני לחזור לתחילת התפילה, משום שיש לחלק שרק בהפסק שנגרם 
מדבר שאינו שייך לתפילה אמרו שאם שהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש, אבל כאן שההפסק 
הוא בענין התפילה, שהרי כל זמן זה הראשון מהרהר היכן טעה ולהיכן יחזור, אין זה נחשב 
להפסק, וכן כתבו המרכבת המשנה (פנפנלר, נכמנ"ס פס) והמעשה רוקח (Eס). ‏ ג. ומה שלשמואל 
המתינו שלש שעות, פירש שזה משום שהוא תיקנה וודאי שלבסוף יזכור להיכן לחזור. והמאירי 
(לעיל כט. ד"ס פלס) פירש, שכיון שהוא תיקנה לא היו אחרים שמכירים את נוסח הברכה ולא היה מי 
שיחליפו. | יד. בביאור מילת 'סרבן' כתב בוהיה ברכה (דיס ו₪) שהוא מיאון בלשון התרגום, וכמו 
שתירגמו אונקלוס ותרגום יונתן את הכתוב (נמדנר כ כ) 'וימאן אדום' 'וסריב אדומאה'. והגר"א (פטפ 
%סו מ"ג) דייק בלשון 'סרבן', שלא שנינו שלא יהא מסרב, משום שמשמיעה המשנה שרק באותה 
פעם לא יהא סרבן, אבל בשאר פעמים צריך להיות מוחזק לסרבן על ידי שבכל פעם שאומרים 
לו ליגש לפני התיבה צריך לסרב שלש פעמים. וביאר בתפארת המשנה (פס נרע"נ ד"ס ו6) שאין כוונתו 
שצריך לסרב גם בפעם השלישית, אלא שיסרב עד שיאמרו לו פעם שלישית ואחריה כבר לא יסרב. 


ברכות לד. 


ביאורים 


ביאור המעשה בבטיטי שהביאו תוספות מהירושלמי 


מהיכן הוא מתחיל מתחלת הברכה שטעה זה. תוספות (ד"ס מסיק) הביאו 
מעשה הכתוב בירושלמי (ס"ג), שהיה אדם בשם בטיטי שהיה ש"ץ 
והשתתק בזמן אמירת קדושה של יוצר אור שאומרים בה והאופנים', ושאלו 
את רבי אבון מה לעשות, וענה להם שהעובר תחתיו יתחיל ממקום שפסק, 
ושאלוהו שהרי שנינו כאן שהממשיך מתחיל מתחילת הברכה שטעה זה, וענה 
להם שכיון שכבר אמר והאופנים' בהכרח שהציבור ענו לו, ואם כן נמצא 
שהציבור אוחז כבר לאחר אמירת הקדושה, ועל כן יתחיל העומד במקומו 
ממקום שהשתתק שהוא 'והאופנים' שזה נחשב כתחילת ברכה חדשה, כך הוא 
לפי פירוש הפני משה (סס). 
אכן החרדים (פילוס ענ סירופ(מי פס) פירש שבטיטי השתתק לאחר סיום אמירת 
'והאופנים' ו'ברוך כבוד ה' ממקומו', ולכן השיב להם רבי אבון שכיון 
ש'לאל ברוך' נחשב כתחילת ברכה אחרת יתחיל העומד במקומו ממקום 
שפסקטי. 


הרמב"ם לא הביא את הדין של הירושלמי כיון שהבבלי חולק עליו 


הטור (ו"ס סיי ש) פסק את המעשה שהובא בירושלמי בבטיטי, וכתב שאם טעה 
הש"ץ בברכת יוצר אור וצריך אחר לעמוד תחתיו, אם טעה מקדושה 
ואילך, אין השני צריך להתחיל אלא מקדושה ואילך, כיון שהקדושה נחשבת 
לסוף הברכה". והקשה הבית יוסף (עס ס"ס ד"ה וס טעס 5לק), מדוע השמיט 
הרמב"ם ולא כתב דין זה. והביא שהרשב"א (עו"פ, מ" סי ₪) כתב, שלא משגיחים 
בדין זה הכתוב בירושלמי כיון שהוא שלא כהבבלי, ויתכן גם שמטעם זה לא 
כתבו הרמב"ם. 

והקשה הפני יהושע (נתוסי ד"ס מסיכ), שבכמה מקומות מצאנו בכל הפוסקים 
שפסקו כדברי הירושלמי בדבר שאינו מפורש בגמרא שלנו שהיא 

חולקת על הירושלמי. ותירץ, שהרמב"ם והרשב"א סוברים שהגמרא שלנו חולקת 
על הירושלמי, שהרי כתוב בה שאם טעה בשלש ראשונות או בשלש אחרונות 
חוזר לראש, ויש ללמוד מכך בקל וחומר, שאם בשלש ראשונות או אחרונות 
שכל אחת מהן היא ברכה בפני עצמה וענין נפרד, ויש לכל אחת סיום בברכה 
לאחריה, אף על פי כן אם טעה באחרונה חוזר לראש, כל שכן שבקדושה של 
'יוצר אור' שהיא נראית כברכה אחת, אם טעה בה שצריך לחזור לראש, ושלא 
כהירושלמי שכתב שאינו חוזר לראש אלא לקדושה, ולכן לא הביאו את פסק 

הירושלמי. 


מדוע עריך השני לחזור לתחילת הברכה ואין די במה ששמעו את תחילתה מהראשון 


שם. כתב הקהלות יעקב (פ" י), שמכך שצריך להתחיל מתחילת הברכה שטעה 
בה הקודם, מוכח שאי אפשר בברכה אחת לצאת ידי חובתו, בחציה מדין 
שומע כעונה ואת החצי השני יאמר בעצמו, ולכן לא די שהשני שמע את תחילת 
הברכה שאמר הראשון אלא צריך לחזור ולאומרה מתחילתה. וכן הוכיח דין זה 
החזון איש (פו"פ סי כט פק"ו) ממה שאמרו להלן (עג) ששנים או שלשה אנשים 
יכולים לברך יחד ברכת המזון, ומשמע שכל אחד מהם יאמר ברכה שלימה, 
אבל אינם יכולים לחלק ברכה אחת שיאמרו אותה שני אנשים, כיון שאי אפשר 
שאחד יאמר חצי ברכה ובחצי השני יצא מדין שומע כעונה. ומחמת כך הקשה 
על רבי עקיבא איגר (טו"פ, סי ו) שכתב שבן י"ג שנים שלא ידוע אם הביא שתי 
שערות יכול להוציא אשה בברכת הפתיחה והחתימה של הקידוש, אבל את 
פסוקי קדושת היום ויציאת מצרים תאמר היא בפיה. וקשה כיצד יועיל לה 
קידוש שחציו אומרת בפיה ובחציו יוצאת מדין שומע כעונה. 
ותירץ הקהלות יעקב, שמה שאין יכול לצאת מחבירו כששומע רק חצי ברכה, 
זהו רק כאשר המוציא אומר רק חצי ברכה בכדי להוציא את חבירו, 
אבל אם אומר ברכה שלימה, יכול להוציא את חבירו אפילו רק בחצי מהברכה 
שחבירו אינו אומר בעצמו. וכתב שלכן שנינו כאן שאם טעה הש"ץ באמצע 
הברכה לא יועיל שהשני ימשיך רק מאמצעה, כיון שאין השומעים יוצאים ידי 
חובתם ממי שאומר רק חצי ברכה, ולכן אמרו שיתחיל מתחילת הברכה שטעה 


אמנם בנשמת חיים (פס תוספות סייס, ד''ס וסיס) כתב שלפי הגר"א משמע שבמשנה מבואר שבשאר פעמים 
צריך לסרב שלש פעמים, והיא חולקת על הברייתא שהובאה בגמרא שבפעם השלישית צריך ליגש 
ולא לסרב, ומשום כך הרמב"ם לא הביא את דין הברייתא שבתחילה יסרב ובפעם השניה יהבהב 
ובפעם השלישית יגש, כיון שהוא פוסק כמו המשנה שצריך לסרב שלש פעמים. וכן ביאר העלה 
יונה (מפנן, עמ' כנ), שהגר"א יפרש מה שאמרו בפעם השלישית פושט את רגלו, אין הכוונה שאז 
ניגש להתפלל, אלא גם לאחר פשיטת הרגל עדיין צריך לדחפו לגשת וגם זו דרך קלה של סירוב, 
ונמצא שסירב שלש פעמים. | טו. אמנם המג"א (סי גג פ"ק ז) פירש בדברי השו"ע (שס סט" שאם 
אדם גדול אומר לו ליגש לפני התיבה אין לסרב לו כלל, שזה משום הכלל שאמרו 'אין מסרבין 
לגדול'. | טז. ונפקא מינא בין הפירושים, במי שהשתתק לאחר אמירת 'והאופנים' וקודם שאמר 
'ברוך כבוד', שלפי הפני משה יתחיל העומד אחריו מ'והאופנים' ששם מתחילה ברכה חדשה, אמנם 
לפי החרדים כיון שעדיין לא סיימו לומר את הברכה הראשונה שמסתיימת רק לאחר 'ברוך כבוד', 
צריך העומד תחתיו לחזור לתחילת 'יוצר אור'. יז. ופירש הפרישה טס סק"פ) שכוונתו שאם טעה 
בשעת אמירת 'והאופנים וחיות הקודש' לאחר שכבר אמר 'קדוש קדוש', שאין השני צריך לחזור 


ילקוט 


זה, ונמצאו השומעים יוצאים ממי שאומר ברכה שלימה, אף שהם צריכים 
להשלים רק חצי ברכה שלא שמעו. 

והביא הקהלות יעקב שבקונטרס פותח דברים תירץ, שמצד הדין אפשר לצאת 

ידי חובה מדין שומע כעונה גם בחצי ברכה, ומה שאמרו כאן שצריך 

לחזור לתחילת הברכה הוא מטעם אחר, שאי אפשר לצאת ידי חובה בשמיעה 

של חצי דבר מאדם אחד וחצי השני מאדם אחר, משום שאין דעתו של אדם 

מיושבת לשמוע דבר אחד משני אנשים, ולכן צריך לחזור לתחילת הברכה שאז 

הציבור שומע את כל הברכה מאדם אחד, אבל דינו של רבי עקיבא הוא בחצי 

קידוש בשמיעה וחצי באמירה בעצמה, ולדבר זה יכולה האשה ליישב את דעתה, 
ומשום כך יוצאת בכך ידי חובתה. 


לחלק אמירת שתי ברכות הסמוכות זו לזו לשני אנשים 


שם. בהר צבי (ל"ס סעונל) הביא מי שדייק מלשון המשנה, שאפילו אם טעה 
הראשון באחת מן הברכות האמצעיות שהן ברכות הסמוכות לחברתן, מכל 
מקום יכול השני להתחיל מאותה ברכה שטעה בה ואף שהיא סמוכה לקודמת 
לה ואינו צריך להתחיל מתחילת הברכה הקודמת. ולפי זה רצה לחדש שאפשר 
לחלק את השבע ברכות שבחופה לשבעה אנשים, אף שיש בהן ברכות שהן 
סמוכות לקודמות להן". 
וההר צבי דחה את ראייתו, כיון שיתכן שכאן רק מחמת טורח הציבור החשיבו 
מצב זה כדיעבד והתירו לשני להמשיך מהיכן שפסק הראשון, ואין ללמוד 
מכך לעשות כן לכתחילה באופנים אחרים. ועוד, שכאן שמדובר בש"ץ שטעה 
וכל הציבור שמעו ממנו את הברכות הראשונות, אפשר לומר שמשום כך יכול 
השני להתחיל רק מהיכן שטעה, שהרי נחשבת לו שמיעת הברכות מהראשון 
כאילו אמרן בעצמו. 


מדוע אין עניית אמן על ברכת הכהנים נחשבת להפסק בתפילת הש"ץ 


לא יענה אמן אחר הכהנים מפני הטרוף. תוספות (ד"ס 6) דייקו שרק מחשש 

טירוף אסור לש"ץ לענות אמן אחר הכהנים, אבל בלא טעם זה היה מותר, 

ולא החשיבו את עניית האמן כהפסק באמצע תפילתו, משום שזהו צורך 

התפילה. 

והקשו האחרונים'ט, מדוע עניית האמן אינה נחשבת להפסק, והרי כתבו תוספות 

לעיל (יג: ד"ס שו) שאסור לענות אמן באמצע תפילת י"ח משום הפסק. 

ותירץ הב"ח (פו"ם סי' קכח סי"כ), שבאופן שהוא גרם בעצמו לכך שיצטרך לענות 

אמן באמצע תפילתו, וכגון שאיחר להתחיל להתפלל עם הציבור ומחמת כך 

שומע באמצע תפילתו את הציבור שכבר הגיעו לקדיש או לקדושה, אין זה 

הכשר תפילה ולכן נחשב להפסק, אבל באמן שלאחר ברכת הכהנים שכך היא 
הדרך הרגילה, זה הכשר תפילה ואין ענייתו נחשבת להפסק. 

והט"ז (פס ס"ק יד) תירץ, שהענייה לאחר הכהנים היא מצוה המוטלת עליו בשעת 

התפילה הזו, כיון שהאמן משתייך לברכה שאמרו הכהנים, ולכן אינו 

הפסק, אבל בשומע קדיש באמצע תפילתו לא שייך האמן לתפילתו, ולכן אם 

יענה הרי זה הפסק. 

ובזכרון יוסף (פטיינספֿכט, סו"ת, סי' יג ד"ס ונ"ע נתכן) תירץ, שבסוטה (.) למדו בגזירה 

שוה מהכתוב לגבי ברכת העם בהר גריזים (לנלס מ ינ) 'אלה יעמדו 

לברך את העם', שברכת כהנים צריכה להיות בלשון הקודש ובעמידה, וכיון 

שאין גזירה שוה למחצה, יש ללמוד גם שכמו שבהר גריזים כתוב (עס סס טו) 

'וענו כל העם ואמרו אמן', כך גם בברכת כהנים יש מצוה לישראל המתברכים 

לענות אמן על הפסוקים של ברכת הכהנים, ונמצא שאמן זו חיובה מדאורייתא 

מחמת הגזירה שוה, ולכן אין היא נחשבת להפסק בתפילתו, ואינה דומה לשאר 

אמנים שאסור לענות באמצע תפילתול. 
והקשה עליו ההעמק שאלה 05 קכס ס"ק יג), אם עניית אמן זו היא מדאורייתא, 
כיצד היא נדחית מפני חשש טירוף. ולכן פירש ההעמק שאלה שאמן 
זו היא מעין הברכת כהנים עצמה שנחשבת לחלק מהתפילה ואינה הפסק. 


האם מותר לש"ץ לענות אמן על הברכה שלפני ברכת כהנים 


שם. רש"י (ד"ס מפני) פירש, שדין זה נאמר לש"ץ שלא יענה אמן אחר סוף כל 
ברכה וברכה של ברכת הכהנים, מפני הטירוף שלא יוכל להתחיל לפניהם 


לתחילת 'יוצר אור', מכיון שהקדושה היא סיום ברכה, ולאחריה מתחילה ברכה אחרת. ‏ יח. כגון 
ברכת 'שוש תשיש' שהיא סמוכה לסיום ברכת 'אשר יצר' הקודמת לה, וכן ברכת 'שמח תשמח' 
הסמוכה לסיום ברכת 'שוש תשיש' הקודמת לה. יט. ב"ח (פ"ס סי קכם סי"כ), ט"ז (פס פ"ק יד), 
וזכרון יוסף (שטײנספרט, עו"ת, ספ" יג ד"ס וע תר). ‏ כ.והקשה התורת חיים (פ" קכח פ"ק כט) על הזכרון 
יוסף, מכך שכתב הכסף משנה (פפלס פי"ד ה"ס) שאין לש"ץ לענות אמן אחר ברכת 'בקדושתו של 
אהרן' משום לא פלוג מעניית אמן אחר שאר ברכות שאסור לו לענות, מוכח שלא סבר שעניית 
אמן אחר ברכת הכהנים הוא דאורייתא, שאם כן לא היה צריך להגיע לטעם של 'לא פלוג' 
משאר ברכות, אלא היה אומר שרק עניית אמן על ברכת כהנים שהיא דאורייתא התירו לו ולא 
על ברכת 'בקדושתו של אהרן' שאינה מדאורייתא, וממילא ענייתה נחשבת להפסק. ואין להתיר 
לו גם עניית אמן זו מהגזירה שוה, כיון שהלימוד בגזירה שוה הוא רק מה צריכים המברכים 
לעשות, אבל אינה באה ללמד מה יעשו המתברכים, שהרי הכהנים מברכים גם אם אין מי שיענה 


ברכות לד. 


ביאורים 


שנט 


את הברכה השניה. וכן פירש הרע"ב (מ"ל) שלא יענה הש"ץ אמן שמא תיטרף 
דעתו ולא יוכל לחזור לתפילתו מהר ולהתחיל להקריא את הברכה השניה. ודייק 
התפארת המשנה (מ"ד ד"ס נסרע"נ) מכך שפירשו שהחשש הוא שלא יוכל להמשיך 
להקריא רק את הברכה השניה, ולא חששו שלא יוכל להקריא את הברכה 
הראשונה, שהם סוברים שעל הברכה שמברכים הכהנים 'אשר קדשנו בקדושתו 
של אהרן' וכו' מותר לש"ץ לענות אמן, ובכך אין חשש שתיטרף דעתו ולא 
יוכל להקרותם את הברכה הראשונה. וכתב שדוחק לומר שהרע"ב סובר שאין 
הש"ץ מתחיל להקריא לכהנים מתיבת 'יברכך' ומשום כך סבר שאין חשש שלא 
יוכל להקריא את הברכה הראשונה, כיון שאינו צריך להקריא את תחילתה, כיון 
שבדרך כלל הרע"ב סובר כמו הרמב"ם, והרמב"ם כתב בפירוש המשנה (מ"ל) 
שהש"ץ מתחיל להקריא מתיבת יברכך'. והעיר על כך שבהלכותיו (פפינס פי"ד 
ס"ג) כתב הרמב"ם שהכהנים מתחילים לומר 'יברכך' בלא שיקרא להם השיץכא, 
וכתב הט"ז (סיי קלפ ס"ק יד), שאפילו לדעת הרמ"א (טס סי"ג) שהמנהג הוא להקריא 
גם את התיבה הראשונה, מותר לש"ץ לענות אמן אחר ברכת הכהניםכב, 
מכיון שרק בין הברכות עצמן יש חשש שיטעה ולא יידע איזה פסוק קרא להם 

אם את השני או השלישי, אבל בפסוק הראשון ודאי שלא יטעהכנג. 
והאליה רבה כתב (פס ס"ק ₪) לחלק, שעניית אמן אחר הפסוקים מותר לש"ץ 
לענות, כיון שבכך הוא נחשב שמקבל את הברכה ואין זה הפסק, אבל 

לאחר הברכה אם יענה אמן הרי זה הפסק. 


בכך שעריך לענות אמן ולהתחיל מיד שים שלום אין חשש טירוף 


שם. במילי דברכות (גרפדוענסקי, ד"ס ומ"ם) הקשה, מדוע פירש רש"י (ד"ס מפני) 
שהחשש הוא שמא תיטרף דעתו ולא יוכל להתחיל לפניהם את הברכה 
השניה, יותר טוב היה לו לפרש שהחשש שתיטרף דעתו הוא אם יענה אמן על 
הפסוק האחרון של ברכת הכהנים ולא יוכל להתחיל לומר 'שים שלום'. ותירץ, 
שרש"י סובר שהש"ץ והציבור אומרים יחד את ברכת 'שים שלום' בלחש, ולכן 
לא שייך שתיטרף דעתו ולא יוכל לומר זאת. 

והקשה על כך, ממה ששנינו בהמשך המשנה שאם אין שם כהן אלא הוא שלא 
ישא את כפיו, ופירש רש"י (ד"ס 6 ש6) שהוא מפני הטירוף, ושם החשש 

הוא שלא יוכל להמשיך בברכת 'שים שלום', ומוכח אם כן שכן שייך טירוף 
בברכה זו אף אם אומרה בלחש. ולכן תירץ, שרש"י סובר שאמנם שייך טירוף 
לגבי ברכת 'שים שלום', אלא שעל הפסוק האחרון שבברכת כהנים לא עונים 
אמן אלא רק לאחר סיום ברכת 'שים שלום', שהאמן עליה משתייך גם לפסוק 
האחרון של ברכת כהנים, שהרי ישנה שייכות בין הפסוק האחרון של ברכת 
כהנים (נעלנר ו כו) 'וישם לך שלום' לברכת 'שים שלום'. ולכן הוצרך רש"י לפרש 

שהטירוף הוא רק בברכה השניה. 


טעמים לגירסת המשניות 'לא יענה אחר הכהנים אמן' 


שם. הגירסא במשנה שבגמרא היא 'לא יענה אמן אחר הכהנים'. אכן במשניות 
גרסו 'לא יענה אחר הכהנים אמן'?י. והויחי יעקב (ל"ס 6) הביא מי שהקשה 
על הגירסא שבמשניות שאינה נכונה, שכיון שהענייה היא ה'אמן' צריך להסמיך 
את מה שעונים לאמירה, ויש לכתוב תיבת 'אמן' סמוך לתיבת 'יענה', והנכון 
הוא כהגירסא במשנה שבגמרא 'לא יענה אמן אחר הכהנים'. 
ותירץ, שההלכה היא שכששומע קדיש או ברכה משני אנשים ואחד מהם סיים 
קודם השני, צריך לענות אמן מיד לאחר ששמע מהראשון שסיים ולא 
ימתין לשמוע את סיומו של השני. ולפי זה יש לומר במה ששנינו שהש"ץ לא 
יענה אמן אחר הכהנים משום שתיטרף דעתו, שהוא משום שצריך לענות מיד 
ולא יהיה לו זמן להתיישב מה הוא צריך להמשיך מיד לאחר עניית האמן, אבל 
באופן ששמע הש"ץ שכהן אחד סיים קודם האחרים, מותר לש"ץ לענות אחריו, 
כיון שישאר לו זמן עד שיגמרו שאר הכהנים את ברכתם, ובזמן זה יוכל ליישב 
את דעתו ולדעת במה ימשיך להתפלל. וזה מה שרמז התנא לפי גירסת המשניות 
בכך שהרחיק את תיבת 'אמן' לאחר שהזכיר את הכהנים ולא הסמיכה לתיבת 
'יענה', כדי ללמד שאמן שהיא מוקדמת משאר ה'אמן' שעונים אחר ברכת שאר 
הכהנים מותר לו לענות, ורק אחר הכהנים המאחרים לסיים את הברכה לא 
יענה. 


אמן. וראה בכה תברכו (כענכת פי"ן סי" 5 ד"ס ופוג - סלפפון) שהאריך לדון בדברי הזכרון יוסף שאמן 
של ברכת כהנים הוא דאורייתא. ‏ כא. וראה מה שהבאנו להלן בענין 'האם ש"ץ כהן נושא 
כפיו כשיש עמו כהן אחר' בשם הוהיה ברכה מה שביאר בטעמם של רש"י הרמב"ם והרע"ב. 
כב. וכן ביאר בהעמק שאלה (פפלתס קנה מ"ק י) שהט"ז סבר שגם עניית אמן אחר ברכת 'בקדושתו 
של אהרן' היא חלק מגוף הברכה והתפילה ולכן אינה נחשבת להפסק, אולם הוא סובר שרק על 
ברכת הכהנים עצמה מותר לו לענות, אבל אמן שאחר ברכת 'בקדושתו של אהרן' אינו אלא 
כאמן שאחר שאר ברכות המצוות ואסור לו לענותו. | כג. וכן כתב האליה רבא (שס פ"ק ₪), שגם 
לשיטת הטור והלבוש שהש"ץ מקריא לכהנים את הפסוק הראשון, מותר לש"ץ לענות אמן אחר 
הברכה. והביא ראיה שבפסוק ראשון לא שייך לטעות, ממה שאמרו לעיל (לט.) לגבי תפילת הביננו, 
שכיון שמקומה הוא בתחילת התפילה יכול הוא לכוין דעתו ואינו נטרד בה. כד. והרע"ב גרס 
כגירסת המשנה בגמרא. 


שס ילקוט 


ועוד תירץ, שהתנא לפי גירסת המשניות הרחיק את תיבת 'אמן', ללמד שאם 
הכהנים מאריכים בניגון של סיום המילה האחרונה שבברכה, הגם שמבואר 
בשולחן ערוך (פו"ם פ" קכד ס"ת) שאין לענות אמן קודם סיום ברכה משום אמן 
חטופה, יכול הש"ץ לענות אמן מיד לאחר שכבר הזכירו תיבה שלימה, ואין 
צריך להמתין עד שיסיימו לנגן?ה, ובכך אין לחוש שתיטרף דעתו כיון שנשאר 
לו זמן ליישב את דעתו כאשר הכהנים ממשיכים לנגן, ורק בסיום נגינתם אסור 
לש"ץ לענות אחריהם שמא תיטרף דעתו שאין לו שהות לשים לב להיכן יחזור 
בתפילתו. 
ועוד תירץ, לפי שיטת הט"ז (שס ס"ק יד) שמותר לש"ץ לענות אמן אחר סיום 
ברכת הכהנים 'אשר קדשנו בקדושתו של אהרן', ורק על מה שמברכים 
ייברכך' וכו' אין לו לענות, ולכך הרחיק התנא לפי גירסת המשניות תיבת 'אמן, 
ללמד שאת ה'אמן' שבתחילה יכול הש"ץ לענות, ורק את האמנים שאחר שלשת 
ברכות הכהנים לא יענה. 


מדוע חשט הרמב"ם לטירוף דעתו של הש"ץ רק בין פסוק שני לשלישי 


שם. הרמב"ם (מפילס פי"ד ס"ס) כתב שאין שליח ציבור רשאי לענות אמן אחר 
הכהנים כשאר העם, שמא תיטרף דעתו ולא ידע איזו ברכה הוא מקרא, 

אם פסוק שני או פסוק שלישי. ודייק הכסף משנה ממה שהרמב"ם לא הזכיר 
פסוק ראשון, ששיטת הרמב"ם היא שאין מקרים לכהנים את תחילת הפסוק 
הראשון אלא הם מתחילים לאומרו מעצמם, ולכן סבר הרמב"ם שבכך אין הש"ץ 
יכול לטעות. וכתב שלפי זה יש להסתפק האם מותר לש"ץ לענות אמן אחר 
ברכת 'אשר קדשנו בקדושתו של אהרן', כיון שאין לו במה לטעות שאינו צריך 
מיד להקרותם, או שלא חילקו חכמים בתקנתם וקבעו שלא יענה אמן כלל. 
וכתב המעשה רוקח שמדברי הרמב"ם (פיכוט סמפניות מ"ל) שהביא את סדר ברכת 
הכהנים ופירש איך הכהנים אומרים כל פסוק ואחריו עונים הציבור אמן, 
ובהמשך לכך כתב שכשהציבור עונים אמן הש"ץ לא יענה אמן, משמע שפירש 

דין זה רק על עניית אמן לאחר הפסוקים ולא אחר הברכה הראשונה. 
והאור לו בציון (ד"ס 5עס) הקשה על הכסף משנה, שודאי אסור לש"ץ לענות 
אמן אחר ברכת 'אשר קדשנו בקדושתו של אהרן', כיון שאם מותר לו 
בשות שם, מדוע כתב הרמב"ם שהוא לא ידע אם עומד לפני ברכה שניה או 
שלישית, ולא כתב שיש להסתפק גם שמא עומד לפני הפסוק הראשון. ואם 
נאמר שבמקום זה הוא יכול לזכור שהכהנים בירכו רק ברכה אחת, אם כן יוכל 
לענות גם לאחר הפסוק הראשון ויזכור שהכהנים אמרו רק פסוק אחד, וכל 
החשש יהיה רק לאחר הפסוק השני שלא יזכור אם אמרו שני פסוקים או שלשה, 
כיון שלאחר הפסוק השלישי כבר יבחין שהכהנים החזירו פניהם וידע שצריך 
לומר 'שים שלום', ואם כן אין לשנות בלשון שלילה שלא יענה מפני הטירוף, 
כיון שכך משמע שתמיד שייך טירוף ולא יענה, אלא צריך לשנות בדיוק שלא 
יענה רק אחר פסוק שני שבו שייך טירוף. 


מי אומר לכהנים לברך 


שם. תוספות (ל"ס 6) פירשו מה ששנינו בספרי (ש5 פנ"ט) 'ומנין שחזן צריך 

לומר להם אמרו, תלמוד לומר 'אמור להם", שהחזן אינו השליח ציבור 
שניגש לפני התיבה, אלא הוא המתעסק בצרכי הציבור. אמנם הערוך (עכך פון) 
פירש שחזן הוא השליח ציבורלי. וכתב הרא"ש (סיי ז) שטעות היא, אלא החזן 
הוא המתעסק בצרכי ציבור, ושליח ציבור הוא המוציא את הרבים ידי חובתם. 
והקשה עליו הבאר שבע (סוטס ₪. ד"ס פמכ), כיצד אמר שהערוך טעה, והרי מכך 
שכמה ראשונים כתבו שמותר לשליח ציבור להקרות 'כהנים', מוכח שגם הם 
פירשו שמה שאמרו שהחזן 'מקרה' מדובר על השליח ציבור. וכתב שיש לחלק 
בין סתם חזן שפירושו שליח ציבור, לבין 'חזן הכנסת' שהוא המתעסק בצרכי 

בית הכנסת, או שליח בית דין. 


האם ש"ץ כהן נושא את כפיו כשאין שם כהן אחר 


ואם אין שם כהן אלא הוא. הקשה הגר"א (פמכי טעס, ד"ס וס), שהיה צריך 

לשנות בלשון חידוש, 'אפילו אין שם כהן אלא הוא לא ישא את כפיוי. 
ותירץ, שעיקר החידוש במשנה הוא בהמשך הדברים, לגבי מי שמובטח לו 
שכשנושא את כפיו חוזר לתפילתו שמותר לו, שדין זה הוא רק אם אין שם 
כהן אחר מלבדו, אבל אם יש כהן אחר אסור לו לישא את כפיו אפילו שמובטח 
לו שחוזר לתפילתו, ובדין זה לא שייך לומר לשון 'אף', ולכן שנתה המשנה 
בלשון זו. וכן הביא הטור (פו"ם סי קלפ) בשם מהר"ם מרוטנבורג, שאם הש"ץ 


כה. ודייק כן מדברי המג"א (פ" קט פ"ק עג), שבשעה שמאריכים הכהנים בניגון של סוף התיבה 
מותר לומר 'רבון העולמים' וכו' כיון שזה נחשב שכבר סיימו את הברכה. כו. ונקרא כך מלשון 
יחוזה', שהוא צריך לראות ולהכין מה יקרא בתורה, ואיך יקרא לאנשים לעלות לתורה. כז. ומצינו 
ש'אם' מתפרש 'אפילו', שכתוב (נמדנר 9 ד) 'ואם יהיה היובל', ופירש רש"י (טס) שאפילו אם יהיה 
היובל לא תחזור נחלת אשה שנישאת לבעל ממטה אחר, לנחלת מטה אבותיה. וכן מה ששנינו 
(כנפיס פ"כ מ"ג) 'אם צימחה', ופירש התוספות יום טוב (פס) שאפילו אם הצמחים ניכרים שודאי יהפוך 


ברכות לר. 


ביאורים 


כהן, אם יש כהנים אחרים לא יעלה לדוכן משום טירוף הדעת שמא לא יוכל 
לחזור לתפילתו. 

והרש"ש (ל"ס ו₪) כתב שהוא דוחק לומר שלשון 'ואם' הוא משום הסיפא. 
וביאר הטעם שלא כתוב 'אפילו', משום שדין זה הוא דווקא כשאין 

עמו כהן אחר, אבל כשיש שם עוד כהן אין לו 'אימתא דציבורא' ואין לחוש 
לטירוף דעתו ויכול לישא כפיו, אלא שכתב שבטלה דעתו מפני הפוסקים 
שפירשו דין זה גם כשיש עמו עוד כהן. וכתב שיש לפרש את לשון המשנה 
'ואם' בלשון 'אפילו'כז, כלומר שאפילו אם אין שם כהן אחר, וכן הדין כשיש 

שם עוד כהן. וכן כתב בגליון מהרש"א (ד"ס >י). 

והגליון מהרש"א טס) פירש, לפי שיטת רבינו פרץ (סו"ד טור פו"ם סי קכת) שאם 
אין שם כהן אחר, והוא אינו נושא כפיו אינו עובר על עשה דאורייתא, 

כיון שאין המצוה לברך את ישראל אלא רק כשיש לפחות שני כהנים יחד. ולכן 
רק כשאין שם כהן אחר מותר לו לבטל את הברכה משום חשש טירוף, אבל 
אם יש עמו כהן אחר אסור לו לבטל את הברכה. וכעין זה ביאר בשאילת יעב"ץ 
(סו"ם, סי" נד ד"ס פמנס) שדווקא כשאין שם כהן אחר שאז לא קוראים 'כהנים' 
שיעלו הכהנים לברך על כן אינו עובר באיסור אם אינו מברך, ועדיף לחוש 
לטירוף שלא יוכל לחזור לתפילתו, אבל כשיש שם כהן אחר שאז קוראים להם 
'כהנים' לעלות ולברך, ואם לא יברך יעבור על ביטול שלש מצוות עשה, וגם 
יש לחוש לפגמו שיאמרו שנפסל מן הכהונה, אין לחוש שמא לא יוכל לחזור 

לתפילתו. 


האם ש"ץ כהן נושא כפיו כשיש עמו כהן אחר 


ואם הבטחתו שהוא נושא את כפיו וחוזר לתפלתו רשאי. אם יש שם כהן 
אחר מלבד הש"ץ, כתבו בהגהות מיימוניות (פפילס פמ"ו פות ו) שלא ישא 
הש"ץ את כפיו אפילו שמובטח לו שלאחר מכן יוכל לחזור לתפילתו, וההיתר 
במובטח לו הוא רק כשאין שם כהן אחר. והטעם הוא, שרק כדי שלא תתבטל 
נשיאת כפים סמכו על הבטחתו שיחזור לתפילה. וכדעה זו כתב גם המשנה 
ברורה (סיי קכח מ"ק עו), שאם יש שם כהן אחר לא ישא את כפיו. 
אכן הפרי חדש (שס סק"כ) כתב, שגם אם יש שם כהנים אחרים, אם מובטח לו 
שיחזור לתפילתו מותר לו לשאת את כפיוכ". ובברכת ראש (ד"ס ופס) דחה 
את דבריו, כיון שהברכה שצריך לברך על הברכת כהנים אינה מעיקר תקנת 
חכמים, משום כך אם יברכנה תיחשב להפסק בתפילתו, אמנם אם אין שם כהן 
אחר אין לו עצה אחרת אלא לסמוך על הבטחתו שחוזר לתפילתו, וישא כפיו 
אך ללא ברכת 'בקדושתוי. 
ועל פי שיטת התוספות יו" (פ"ד) [בשם הרמב"ם (כפיס פט"ו ס"י) וההנהות 
מימוניות (עס פות ו)] שרק אם אין שם כהן אחר הותר לו לישא כפים אבל 
כשיש שם כהן אחר לא ישא הש"ץ את כפיו אפילו אם מובטח לו שלא תיטרף 
דעתו, כתב הברכת ראש (ד"ס ופס) לבאר מה שלכאורה קשה, שבמגילה (כד) 
שנינו 'המפטיר בנביא וכו' והוא עובר לפני התיבה והוא נושא את כפיו. 
ולכאורה מדוע אמרו שיכול לעבור לפני התיבה, והרי אם אמרו עליו שהוא 
נושא את כפיו ודאי שמדובר בכהן, ובכך שהוא עובר לפני התיבה הוא מפסיד 
שלש מצוות שמקיים בברכת כהנים. ותירץ שלדברי התוספות יו"ט מבואר, 
שמדובר שיש שם עוד כהן אחרלט, ובכך משמיעה המשנה חידוש, שאף שבדרך 
כלל אין הש"ץ נושא את כפיו כשיש כהנים אחרים ואפילו מובטח לו שלא 


אוצר החכמה: 


יטעה, מכל מקום כיון שהוא לא עלה לתורה משבעת הקרואים אלא רק למפטיו, 
התירו לכבדו לשאת את כפיו גם כשהוא ש"ץ. 
וכתב בעיר הקדש והמקדש (פ"ג פכ"ס ס"ג פות כ) שכיום המנהג בירושלים הוא 
שש"ץ כהן נושא את כפיו אפילו אם יש שם כהנים אחרים. 

והאז נדברו (טו"פ, מי"ג סי" 5) כתב, שאם יש מלבדו כמה כהנים אחרים לא ישא 
כפיו, כיון שהמצוה של ברכת כהנים יכולה להתקיים על ידם, אמנם אם 

אין כהן אלא הוא ישא את כפיו שלא לבטל את המצוה, וכן אם יש עוד כהן 
אחד מלבדו גם ישא את כפיו, שבכך מתקיימת המצוה מדאורייתא. 


הוכחה מהמשנה שאין לש"ץ לענות אמן אחר הכהנים גם כשמובטח לו שחוזר 
לתפילתו 


שם. התוספות יו"ט (מ"ל) דייק במה ששנינו במשנה שאפשר לסמוך על הבטחתו, 

שאין זה מדבר על מה ששנינו תחילה שלא יענה אמן, אלא רק על נשיאת 
כפים כשאין שם כהן אחרל, ועל כן לא יענה הש"ץ אמן אחר ברכת כהנים 
אפילו אם מובטח לו שיחזור לתפילתו. והוסיף שהוא כתב בדברי חמודות (פות 


את כולם שלא ימשיכו לצמוח, אסור לו מחשש כלאים לזרוע קודם שהופך. | כת. וכתב השער 
הציון (פס פ"ק פד), שבמקום שנהגו כמותו אפשר שאין למחות בידם. ‏ כט. ומוכרח לפרש שיש 
שם עוד כהן אחר, שאם לא היה, מדוע לא העלו כהן זה לראשון אלא רק למפטיר, אלא ודאי 
מדובר שעליית הכהן הראשון ניתנה לכהן אחר, ולכן הוצרך הכהן הזה לעלות למפטיר. ודוחק 
להעמיד שהוא כהן יחיד, ומה שלא עלה ראשון הוא מכיון שהגיע באמצע קריאת התורה, שהרי 
לשון המשנה הוא 'המפטיר', שמשמע שכך היא דרכו תמיד לעלות למפטיר. | ל. והם"ז (ס" קלח 


אוצר החכמה! 


ילקוט 


ננ) שבמדרש (לנ" ז 6 מבואר שאם מובטח לו שחוזר לתפילתו יכול גם לענות 
אמן על ברכת הכהנים. ולפי זה יש להבין מדוע כתבה המשנה את החילוק 'אם 
מובטח לו' רק על נשיאת כפים של הש"ץ. ופירש שהטעם לכך הוא כיון שרצתה 
המשנה להשמיע חידוש יותר גדול, שאפשר לסמוך על הבטחתו אפילו להפסק 
גדול כמו כל נשיאת כפים, וכל שכן שאפשר לסמוך על כך להפסק קטן של 
עניית אמןלא. אלא שחזר בו מכך משום שאין למדים הלכה מהמדרשללב. 

והקשה עליו בקול הרמז (מ"ד), שאם אין בגמרא דין הסותר לדברי המדרש, 

מדוע אין ללמוד ממנו הלכה, והרי כמה דינים למדו הפוסקים ממדרש 

הזוהר. 
וכן דייק בוהיה ברכה (ד"ס וזס) בלשון המשנה 'ואם הבטחתו שהוא נושא את 
כפיו וחוזר לתפילתו רשאיי, כלומר שרק לגבי הדין האחרון שבמשנה שאם 
אין שם כהן אלא הוא לא ישא את כפיו נאמר שאם מובטח לו שיחזור לתפילתו 
מותר לו לשאת כפיו, אבל הדין הקודם שלא יענה אמן אחר הכהנים אינו תלוי 
באם מובטח לו שיחזור לתפילתו או לא, אלא בכל אופן אסור לו לענות אמן 
אחריהם, שאם היה חילוק זה שייך גם על הדין שלא יענה אמן, היתה צריכה 
המשנה לשנות בסופה לשון זו 'ואם הבטחתו שהוא חוזר לתפילתו רשאי' שהיא 
מתאימה לשני הדינים המובאים במשנהלג. ולפי זה ביאר את הכתוב במדרש 
(דנ"ר ו 6) שאם הבטחתו שחוזר לתפילתו מותר לו לענות אמן, שזה מדבר על 
עניית אמן לאחר סיום הברכת כהנים שהנידון הוא אם יוכל לחזור לאמירת 
ישים שלום' ובכך דינו כמו הדין שיכול לשאת את כפיו ולא חוששים לטירוף 
הדעת, אבל המשנה כאן דיברה לגבי עניית אמן באמצע ברכות הכהנים לאחר 
אמירת 'וישמרך' ו'ויחונך', ולכך לא מועילה הבטחתו לחזור להיכן שפסק. 


ש"ץ כהן האם עוקר רגליו בעבודה והאם עולה לדוכן 


שם. באופן שאין שם כהן אלא הוא ומובטח לו שהוא חוזר לתפילתו, שהוא 
חייב לשאת כפיו, נחלקו הראשונים אם ישא את כפיו במקום שבו עמד 
להתפלל, או שמותר לו לעקור רגליו ולעלות לדוכן לברכת כהנים. 

הרא"ה (ל"ס סעונר) כתב, שרשאי הש"ץ לשאת כפיו אך יש לו להישאר באותו 

מקום שהוא מתפלל, ואסור לו לעקור רגליו. 

אכן הטור (פ" קכת) כתב, שיעלה לדוכן ויברך שם ברכת כהנים. וכן כתבו בשולחן 
ערוך הרב (פס סנ"כ) ובמשנה ברורה (שס ס"ק עפ). ויש אחרוניםלד שכתבו, 

שאם אפשר שכל העם יעמדו לפניו, הש"ץ עומד במקומו לפני התיבה ומברך 

את העם, ורק אם אי אפשר שיעמדו לפניו, יעקור רגליו מעט בעבודה ויעלה 

לדוכן כדי שיהיו כל העם לפניו. 
והאשל אברהם (נוטספטם, פס ס"ת) כתב, שאין לו לעלות על הדוכן אלא רק יסבב 
פניו וגופו אל הציבור. 

כתב השולחן ערוך (שס ס"כ) שקודם שיעלה הש"ץ לדוכן, צריך לעקור רגליו 
מעט בעבודה. אמנם הרמ"ע מפאנו (שו"פ, סי ₪) כתב שכיון שאין הש"ץ 

עולה לדוכן אלא נושא כפיו במקום שעומד הרי הוא מזומן לשאת כפיו כבר 

משעה שהתחיל חזרת הש"ץלה, ולכן אינו צריך לעקור רגליו בעבודה. ובזרע 

אמת (שו"ת, מ"ג סי ג) כתב שאפילו אם אין הש"ץ עולה לדוכן, צריך לעקור 

רגליו בעבודה. וכן כתב בשבט הלוי (קו"ת, מ"ס סי' כג פומ ב)לו. 


ש"ץ קבוע האם עריך לסרב או לקבל רשות קודם שיגש 


העובר לפני התיבה צריך לפרב, כתב בטור ו" סי גג), היורד לפני התיבה 

ואינו ש"ץ קבוע צריך לסרב מעט קודם שירד, ולא יותר מדאי אלא 
בפעם ראשונה מסרב, וכשיאמרו לו פעם שניה מכין עצמו כמי שרוצה לעמוד, 
ובפעם שלישית יעמוד. וביאר הבית יוסף (פס קט" - טז ד"ס סיורד) שמקור דבריו 


ס"ק יד) ביאר מדוע כשמובטח שיחזור לתפילתו מותר לו לשאת כפיו, אבל לא לענות אמן אחר 
ברכת הכהנים. כיון שבעניית אמן אחר ברכת הכהנים החשש הוא שתיטרף דעתו מחמת הכוונה 
בעניית האמן, שבכך מוסחת דעתו למחשבה אחרת, ובזה לא שייך לומר שמובטח לו שיחזור 
לתפילתו, כי אין מחשבתו בשליטתו, אבל בנשיאת כפים החשש הוא שתיטרף דעתו מחמת אימת 
הציבור, ודבר זה תלוי בטבעו אם הוא חושש מהציבור, ולכן שייך לומר שאם מובטח לו שיחזור 
לתפילתו יכול לשאת את כפיו. והויחי יעקב (ד"ס (6) פירש, שרק בש"ץ שרוצה לשאת את כפיו 
ויש לו זמן ליישב את דעתו לאחר שסיים את הברכת כהנים עד שיכלו העם לענות אמן אחר 
הברכה, אפשר לסמוך שבזמן זה יישב דעתו ולא תיטרף, אבל לגבי עניית אמן אחר ברכת כהנים, 
שמיד כשיסיים לענות אמן יצטרך לחזור לתפילתו ולא תהיה לו שהות ליישב דעתו, אין לסמוך 
שלא תיטרף דעתו. ועוד תירץ, שלשאת כפיו התירו לש"ץ אם יודע שלא תיטרף דעתו, מכיון שיקל 
עליו להמשיך בתפילתו שהיא התחלה של ברכה חדשה ובכך לא יטעה, אך בעניית אמן אחר ברכת 
הכהנים יש לחוש שיטעה שלא ידע לאחר איזו ברכה ענה אמן ולהיכן צריך לחזור ותיטרף דעתו. 
לא. אמנם הברכת ה' (ד"ס פפט) כתב, שלפי דברי התוספות יו"ט שרק לנשיאת כפים התירו לו 
להפסיק כשמובטח לו שלא תיטרף דעתו, אבל לא התירו לו להפסיק לעניית אמן, מיושב מדוע 
לא עירבה המשנה את שני הדינים, ולא שנתה 'העובר לפני התיבה לא יענה אמן אחר הכהנים, 
ואם אין שם כהן אלא הוא לא ישא כפיו מפני הטירוף', כיון שיש לחלק ביניהם, שרק לגבי נשיאת 
כפים מועילה הבטחתו שלא לחוש לטירוף. ועוד תירץ, שאם היתה שונה המשנה כך, היה אפשר 
לומר שהטעם של טירוף הוא רק באיסור נשיאת כפים, ולא לגבי עניית אמן שבו הטעם הוא משום 
הפסק, ולכן חילקה המשנה ביניהם להשמיע שבשניהם הטעם הוא משום טירוף ואין עניית אמן 
נחשבת להפסק. | לב. והפכים עימו בנודע ביהודה (פו"ת מסלו"ס, "ד סי קס ד"ס ומה טננס), | שכיון 


ברכות לר. 


ביאורים 


שסא 


הוא הברייתא כאן שכתבה שהעובר לפני התיבה צריך לסרב, וסבר הטור שזהו 
רק בש"ץ שאינו קבוע, אבל ש"ץ קבוע אין לו לסרב, כיון שבכך יראה שאינו 
סומך על מה שמינוהו הציבור לש"ץ קבוע. וכן פסק בשולחן ערוך (פס פט"ו) 
ששליח ציבור קבוע יורד לפני התיבה מעצמו ולא ימתין שיאמרו לו. 

והקשו הנר"א (פס פות כד) והבנין ציון (טו"פ, סי קעד), שבערכין (₪:) אמרו שהמקריב 
עולת חובה צריך רשות כמו שליח ציבור שצריך ליטול רשות. ומכך 

שדימו הש"ץ לעולת חובה שהיא קבועה כל יום ויום מוכח שמדובר על ש"ץ 

קבוע, ואף על פי כן אמרו שצריך לקבל רשות. 

ותירץ החכמת שלמה (סגסות סטו"ע שס), שבאמת ש"ץ קבוע אינו צריך לבקש 
רשות, אלא שמי שאינו ש"ץ קבוע אם יתחיל מעצמו לבקש להתפלל 

יש בכך יוהרא שמראה כאילו הוא ראוי להתפלל, ולכן צריך שאחרים יתחילו 
לומר לו תחילה לגשת, אבל ש"ץ קבוע אינו צריך שאחרים יתחילו לומר לו, 
אלא הוא יכול מעצמו להתחיל לגשת ואין בכך יוהרא, ומכל מקום צריך גם 

הוא להימלך בציבור קודם שיגשלי. 
והבנין ציון (שס) תירץ, שבערכין הלימוד הוא רק על הפעם הראשונה שמתחיל 
להקריב עולת חובה, וזה לומדים מש"ץ שגם הוא בפעם הראשונה 
שממנים אותו להיות ש"ץ קבוע צריך להימלך, אבל לאחר הפעם הראשונה אין 
המקריב והש"ץ הקבוע צריכים עוד לקבל רשות, ולכן אין להקשות מכך על 
הטור והבית יוסף, שגם הם כתבו שש"ץ קבוע לאחר הפעם הראשונה אינו צריך 
לבקש רשות. 

והביאור הלכה (פס ד"ס ו₪) תירץ בדוחק, שבערכין מדובר על ש"ץ שאינו קבוע 
להתפלל אבל הוא קבוע לדברים אחרים כגון תקיעת שופר וכדו', ולכן 

הוא צריך לבקש רשות להתפלל, אבל השולחן ערוך דיבר על ש"ץ הקבוע 

להתפלל, שהוא אינו צריך לבקש רשות לכך. 


סירוב לאדם גדול 


שם. כתב הרא"ה (פקודת סנױס, ד"ס סעונכ) שדין זה שצריך לסרב כשמגישים אותו 

לעבור לפני התיבה, תלוי לפי המפייס והמתפייס, וכגון אם המפייס הוא 

אדם גדול אין לסרב לו כלל. וכן פסק בשולחן ערוך (פו"פ סי ג סטח) שאם 

האומר לו שירד הוא אדם גדול, אינו מסרב לו כלל. וכתב במגן אכרהם (שס 

ס"ק ז) שמכל מקום יש אופן שבו צריך לסרב גם לאדם גדול, וכגון מה שכתבו 

תוספות (פספיס פו: ד"ס פן) שאם אומר לו לעשות דבר גסות ושררה אין צריך 
לשמוע לולח. 


רמז בכתוב שהעובר לפני התיבה צריך לסרב מעט 


ואם אינו מפרב דומה לתבשיל שאין בו מלח. בזאת מנוחתי (ד"ה ת"ל) הביא 

רמז לכך שהניגש להתפלל בלא לסרב מעט דומה לתבשיל שאין בו מלח, 

מהכתוב וקל ג יג) 'על כל קרבנך תקריב מלח', ופירש שבא הכתוב לומר שגם 

על כל הדברים הדומים לקרבנות דהיינו התפילה שניתקנה במקום הקרבנות, גם 

צריך להקריב מלח, כלומר שכשיקריב את עצמו לגשת לפני התיבה יעשה זאת 

כשיעור ראוי של מלח שהוא לא מרובה ולא מועט, ולכן הניגש להתפלל לא 
יגש בלא סירוב כלל ולא יסרב שלש פעמים. 


פירוש 'מהבהב/' 


שניה מהבהב. בפירוש תיבת 'מהבהב' נאמרו כמה פירושים. רש"י (ל"ס מסנסכ) 

פירש, שהבהוב הוא מלשון זימון, כלומר שלאחר שאמרו לו פעם שניה 
צריך לזמן את עצמו ליגשלט. ובגליון (סו"ד נסגסות ויוניס) פירש כמו שכתב הערוך 
(עלך סנסכ), שהוא מלשון נענוע, כלומר שינענע בראשו לאות שהוא מסכים ליגש. 


שהמדרש עיקר כוונתו הוא למוסר ולרמזים והמשלים שבו, אף שהם מעיקרי הדת מכל מקום אין 
ללמוד מהם הלכה. | לג. ולפי זה ביאר מדוע פירשו רש"י (ל"ס מפנ) הרמב"ם (פיס"מ מ"ל) והרע"ב 
שלא יענה אמן אחר הכהנים מחשש שלא יוכל להמשיך להקריא את ברכות הכהנים, ולא פירשו 
שהחשש הוא שלא יוכל לחזור אחר ברכת הכהנים להמשיך בתפילתו בברכת שים שלום, מכיון 
שסברו שבדבר שנוגע לעצמו מועיל מה ש'מובטח לו', ואם כן בהכרח שהדין ברישא צריך להתפרש 
בדבר שלא נוגע לעצמו אלא לאחרים, שצריך להקרות את הכהנים האחרים, שבזה לא סמכו על 
מה שמובטח לו, והרי אם יתבלבל יטעה גם אותם. | לד. רדםב"ז (שו"ת, מ"פ סי כמ), חסד לאלפים 
(פס ס"ק עו), ובן איש חי (פ' פטס ףות לה. וכל שכן שאם נטל ידיו קודם חזרת הש"ץ כמו 
שראוי לעשות, שהוא נחשב למזומן לשאת כפיו. לו. ואם צריך לחלוץ מנעליו קודם חזרת הש"ץ, 
כתב היפה ללב (פס ות כע) שכיון שאינו עוקר ממקומו לעלות לדוכן אלא מברך במקומו, אינו צריך 
לחלצם, שכל האזהרה שלא לעלות במנעלים היא דווקא כשעולים לדוכן. אמנם הכף החיים (עס פומ 
תס הקשה עליו, שלא פלוג רבנן ותמיד יש לחולצם, וגם אין זה כבוד הציבור שלא לחלצם, ועל 
כן כתב שגם כשאינו עולה לדוכן צריך לחלצם, אמנם אם הם מנעלים שקשה לחלצם במהרה 
וחליצתם תגרום להפסק, יש להקל שלא לחלצם. ובלב חיים (שו", מ"נ סי טו) הביא כמה מנהגים אם 
ש"ץ כהן נוטל ידיו באמצע חזרת הש"ץ או לא. לז.וכן כתב בנשאל דוד (שו"ת, 6ו"ס סי ₪ שאין 
הש"ץ הקבוע צריך לסרב ולהמתין עד שיצוו אותו לגשת, אבל משום הלכות דרך ארץ ראוי לו 
להודיע ולהימלך בציבור תחילה, וכשם שהמזמן אומר 'רבותי נברך', אף שכבר נתנו לו קודם רשות 
לזמן להם. לח. ובכף החיים (ס" גג סק"ע) כתב, שגם באופן שהוא חושש להיות ש"ץ מאיזו סיבה, 
מותר לו לסרב לאדם גדול המבקש ממנו, וכן אם מבקש ממנו אדם גדול להתמנות לאיזה דבר, 
והוא חושש שאם יתמנה לא יוכל לצאת ידי חובתו כראוי, מותר לסרב לו. לט וכתב באמת 


שסב 


ילקוט 


והמאירי (ד"ס פֿע"פ) פירש, שבפעם השניה הוא מעמעם". ובאמת ליעקב (ל"ס פנה) 

כתב, שאפשר לפרש בדרך אחרת, שהבהוב הוא מלשון שריפה, שהרי אמרו 

שמי שמסרב יותר מדאי לגשת דומה לתבשיל שהקדיחו המלח, ופירש רשיי 

(כיס כט. ד"ס יקלים) שהוא תבשיל שנשרף על ידי המלח, ולכן מי שאמרו לו פעם 
שניה צריך לסרב רק קצת שזה כמו שריפה מועטת. 


מדוע לא הוזכרו עוד דברים שרובם קשה ומיעוטם יפה 


שלשה רובן קשה ומיעוטן יפה. בגליוני הש"ם (ד"ס גי הקשה, שבגיטין (ע) 
אמרו על שמונה דברים אחרים שרובן קשה ומיעוטן יפה, ולא הזכירו 
שם את שלשת הדברים שאמרו כאן. ותירץ הריא"ף (על עין יעקנ, גיטין עס ד"ס שמוס), 
שהמיעוט שאמרו כאן שבשלשה אלו טוב למעט, זהו מיעוט שבמיעוט כלומר 
ממש קצת, אבל מה שאמרו בגיטין בשמונה דברים שמיעוטם יפה, כוונתם עד 
פחות ממחצה שעדיין הוא מעט ביחס לרוב, ולכן אין לחבר את הדברים שאין 
המיעוט שבהם שוה. 
אכן בירושלמי (ס"ג) אמרו על שלשה דברים אלו, שרובן ומיעוטן רע ובינוניתן 
יפה. כלומר שאם לוקח מעט מהם מאוד הוא רע לו, ומוכח שלא כפירוש 
הריא"ף. ובמראה הפנים (שס ד"ס וניויפן) כתב, שדברי הירושלמי הם כמו הגמרא 
כאן, ואף בגמרא כאן לא התכוונו לומר שמיעוט שבמיעוט הוא יפה, שהרי 
אמרו זאת גם על מי שמסרב להיות ש"ץ, ובו אמרו שרק שתי פעמים יסרב 
אבל בפעם השלישית יסכים, ומוכח שהדרך האמצעית היא הרצויה, ואף בשאר 
הדברים התכוונו לומר שמיעוט קצת פחות מחצי הוא יפה ולא מיעוט שבמיעוט. 
ובחדש האביב (ד"ס ת"כ) תירץ, שהדברים שאמרו בגיטין הם דברים שאין שיעור 
קבוע מה יחשב להרבה ומה הוא מעט, אלא הכל תלוי בטבעו של כל 
אדם לעצמו ולפי זה יכול להרבות או להמעיט, אבל הדברים שאמרו כאן הם 
בשיעור קצוב לכל אדם בשוה, ולכן אין לחברם יחד. 

ובספר העו ביד (ד"ס ת"ר פשס) תירץ, שכאן לא כיוונה הגמרא לומר על שלשה 
דברים אלו שרובם קשה ומיעוטם יפה, אלא רק שיש ללמוד מהשאור 
והמלח כיצד לגשת לעבור לפני התיבה ועד כמה יש לסרב לכך. שכשם שהשאור 
אם הוא הרבה הרי הוא מטפיח ומגביה את העיסה ורק אם הוא מועט הוא 
מועיל לעיסה ומשביחה וגם אינו נרגש בטעמה, כך גם המסרב מעט מלעבור 
לפני התיבה כפי השיעור הרצוי אינו נחשב גאוותן אלא עניו שמעורב בדעתו 
עם הבריות. וגם יש ללמוד מהמלח שחסרונו אינו ניכר בעיסה במראה אלא רק 
כשיאכל ממנה, כך גם המסרב יותר מדאי אין לדעת אם זה מחמת ענוותנתו 
או שאינו חושש לסרב לגדול, ולכך כתבו שיש ללמוד ממלח שאין להרבות בו, 
וכך גם המסרב יותר מדאי זהו 'רובן קשה' שמגלה שסירובו נובע מגאוותו. 
ובמצור דבש (ל"ס ג') תירץ, שכאן הזכירו רק דברים שכשהם הרבה אין גופו 
של האדם סובל מהם, אלא הקושי הוא רק למאכל או לכבודו של 

האדם, אבל בגיטין הזכירו דברים שקשים לגופו של האדם. 
והמהרש"א (נ"ע קו: מ" דייס כונס) הקשה, שבגמרא (פס) אמרו על צואת החוטם 
וצואת האוזן שרובן קשה ומיעוטם יפה, ומדוע לא הזכירו אותם 
כאן בכלל הדברים שרובם קשה ומיעוטם יפה. ותירץ, שכאן הזכירו רק דברים 
שבאים על ידי מעשה של האדם, אבל צואת החוטם וצואת האוזן הם דברים 

הבאים על האדם, ואינם שייכים לכאן. 


טעם לסדר בו שנתה הברייתא דברים אלו 


שאור ומלח ופרבנות. הקשה בבניהו (ד"ס ששס), מדוע שנתה הברייתא את 

מידת הסרבנות לבסוף, ולא הקדימה אותה לפני השאור והמלח, שהרי 
היא דבר בגופו של האדם וראויה להיכתב לפני הדברים שאינם אלא מאכלו 
של אדם. ועוד מדוע הקדימה הברייתא שאור למלח, והרי יש להקדים מלח 

ששייך בכל המאכלים, לשאור שאינו שייך אלא בלחם. 

ותירץ, שהברייתא שנתה לפי סדר גודל הקושי שיש בריבוי של כל אחד 

מהדברים האלו, ולכן שנתה תחילה שאור שבו הריבוי תמיד קשה ואין 
מציאות שירבה ממנו ויהיה מועיל. ואחריו שנתה הברייתא את המלח שיש 
לפעמים שגם אם ירבה ממנו לא יקלקל, וכגון אם מולח בשר, שדווקא בכך 
שהרבה למולחו הוא משתמר לזמן מרובה. ואחריהם שנתה את הסרבנות שאינו 
דבר רע כשלעצמו, אלא שאין לו את המעלה של הטוב של מי שאינו מסרב. 


האם רב הונא דיבר על ש"ץ או על יחיד 


טעה בשלש ראשונות. הרמב"ם (פפנס פ"י ס") פירש את דברי רב הונא, בין 
ביחיד שטעה בתפילתו ובין בש"ץ. אמנם האלפי מנשה (ד'ס טעס) כתב, 
שאין לפרש את דברי רב הונא לגבי יחיד שטעה, אלא רק לגבי ש"ץ שטעה 


ליעקב (ד"ס פנס) שכן פירש רש"י עשת 6 ) את הכתוב (פס) 'הבה נתחכמה לו', שהבה הוא מלשון 
הכנה וזימון, ובהטייה לבנין 'הפעיל' הוא נכפל ונקרא 'מהבהב'. וכעין זה פירש בשיטה מקובצת 
(ד"ס מסנהנ), שהוא מלשון מתעורר לעמוד. ‏ מ. ומשמע כוונתו מלשון 'דברים עמומים', כלומר 
שאינו נראה כמסכים וגם לא כאינו מסכים. ‏ מא. אכן בהגהות וציונים הובאה גירסא מכת"י 


ברפות לר. 


ביאורים 


בחזרת הש"ץ, שהרי המשנה עוסקת בדיני ש"ץ, ומשמע מסדר דברי הגמרא 
שביארה כסדר את דברי המשנה. שבתחילה פירשה את תחילת דברי המשנה 
שאמרו שלא יהא סרבן להיות ש"ץ, ומיד אחר כך הביאה הגמרא את דברי רב 
הונא לפרש את המשך דברי המשנה, מה הפירוש 'מתחילת הברכה שטעה זהי, 
ומשמע שגם הם עוסקים בש"ץ. והביא הוכחה שאין לפרש את המשנה גם 
ביחיד, שהרי שנינו 'מהיכן הוא מתחיל, מתחילת הברכה שטעה זה', ואם מדובר 
ביחיד לא מובן דינו של רב הונא שאמר ששלש ברכות ראשונות נחשבות כברכה 
אחת, ואם טעה באחת מהן צריך להתחיל מתחילתן, שהרי אפשר לדונו כמי 
שטעה באמצע ברכה ונזכר בעודו אוחז בברכה זו שאינו חוזר אלא מתקן עצמו 
במקום שעומד, או שרק צריך לחזור לתחילת הברכה, אבל אין להחזירו לתחילת 
השלש ברכות, אלא ודאי שהמשנה מדברת על ש"ץ שטעה, ועל כך אמר רב 
הונא שאם טעה באחת משלש ברכות ראשונות חוזר לתחילתן, כיון שלא שייך 
ששני אנשים יאמרו יחד את השלש ברכות שנחשבות לברכה אחת. 

והקשה עליו הדברי דוד (ד"ס פס), שלשונו של רב הונא 'חוזרימא, לא משמע 
שמדבר על ש"ץ העומד במקום זה שטעה, כיון שעליו צריך היה לומר 

'מתחיל מראש'מג, שהרי לא אמר ברכות אלו קודם ולא שייך בו לשון 'חזרה' 
אלא לשון 'התחלה'. וכן דייק מלשון הירושלמי (ס"ג) שכתב על דינו של רב 
הונא, שאם טעה ואינו יודע היכן טעה חוזר למקום הברור לו. ודין זה שחוזר 

למקום הברור לו שייך רק ביחיד שטעה בתפילתו ולא בש"ץ. 
אכן העין משפט פופ ז) ציין כאן את דברי השולחן ערוך מו" סי' קכו ס"ג), שכתב 
לגבי ש"ץ שטעה, שהעומד תחתיו מתחיל מתחילת הברכה שטעה בה 
הראשון, ואם היה בברכות הראשונות מתחיל מראש, ואם באחרונות מתחיל 
מירצהי: 


כשחוזר הש"ץ שנית, האם אומרים שוב קדושה, מודים דרבנן, ונשיאת כפים 


חוזר לראש. כתב המאירי (ל"ס מי) שאם טעה שליח ציבור בחזרת הש"ץ ודילג 

על 'אתה קדוש' או שטעה בחתימתה, אינו חוזר לראש כדי שלא יהיו 
הציבור צריכים לענות קדושה פעם נוספת, אלא חוזר לאתה קדוש. אמנם השערי 
תשובה (סי פקפג סק") כתב, שש"ץ שטעה בעשרת ימי תשובה ב'המלך הקדושי, 
צריך לחזור לראש ואומר קדושה פעם שניה. וכן כתב במנחת שלמה (טו"פ, מ"פ 
סי" כ ד"ס ולכן), שכיון שהקדושה היא עיקר הברכה השלישית, אם טעה הש"ץ 
ולא אמרה צריך לחזור לראש התפילהמ'י. אכן בשבט הלוי (טו"פ, פ"ז סי' עו פות 3) 
כתב לגבי ש"ץ שדילג על קדושה, שלמעשה נראה שאינו צריך לחזור לתחילת 

התפילה כדי להשלימה. 

ואם טעה הש"ץ בשלש אחרונות שדינו שחוזר לומר רצה, כתב האשל אברהם 

(נוטספטס, מסדו"ם סי' קכו ס"ג) שצריכים הקהל לומר שוב 'מודים דרבנן', וכן 
הכהנים נושאים פעם שניה את ידיהם, וגם אומרים הציבור שנית כל מה שנוהגים 
לומר בשעת ברכת כהנים. אמנם בהר צבי (פו"ת, פו"ת פיי ס) כתב, שאין הכהנים 
נושאים את ידיהם שנית. ובבדי השלחן (ס" כג קת ססעפן ס"ק מז) כתב, שאין 
הכהנים חייבים לשאת ידיהם שנית, אבל נכון הוא שישאו את כפיהם בלא לברך 
לפניה 'אשר קדשנו בקדושתו של אהרן', ואם לא, צריך הש"ץ לומר 'אלהינו 

ואלהי אבותינו ברכנו' וכו'. 


אוצר החכמה 


המפטיק בשלש ברכות ראשוגות או אחרונות להיכן חוזר 


שם. אם הפסיק המתפלל באמצע ברכה מהשלש ברכות ראשונות או האחרונות 
ולא סיימה, הביא המשנה ברורה (סיי קד ס"ק כ6) שכתב החיי אדם (כע כס 
סי"ד), שאינו חוזר לתחילתן, אלא רק לתחילת הברכה שהפסיק בה, כיון שאין 
זה נקרא חזרה אלא תיקון לשון הברכה, ורק אם הפסיק לאחר סיום הברכה 
כגון לאחר שאמר 'מחיה המתים', חוזר לראש. 

והנשמת אדם (עס ס"ג) הביא ראיה לדין זה, ממה שכתב השולחן ערוך (סי קיד 
ק"ל) שאם אמר 'מוריד הגשם' בימות החמה מחזירים אותו לראש 

הברכה, אבל אם כבר סיים את הברכה חוזר לראש התפילה. 
והחזון איש (פו"ם סי ימ ות יג) כתב לדחות ראיה זו, משום שדווקא באומר 'מוריד 
הגשם' בימות החמה ששינה מנוסח הברכה שקבעו חכמים די לו לחזור 
לתחילת הברכה ולתקן את הברכה שקלקלמז, אבל המפסיק בתפילתו לא יועיל 
לו לחזור לאותה ברכה, כיון שצריך לומר ברכה שלימה, ואם יחזור רק לאותה 

ברכה הרי הוא כמוסיף הפסק על הפסקו. 


ביאור בסברתו של רב הונא לפי רב ששת 


באמצעיות חוזר לאתה חונן. בביאור טעמו של רב הונא שאם טעה 
באמצעיות חוזר לאתה חונן שהיא תחילת הברכות האמצעיות, 


בדברי רב הונא 'מהיכן הוא מתחיל'. | מב. כמו ששנינו במשנה לגבי ש"ץ שני שעומד במקום 
הראשון שטעה 'מהיכן הוא מתחיל'. | מג. וכן אם השתתק הש"ץ או טעה באמצע קדושה, צריך 
מי שעומד במקומו להתחיל מתחילת התפילה. | מד. ואין קלקולו נחשב להפסק בברכה, משום 
שכתב השולחן ערוך (סיי קח פי"נ) שהמזכיר מאורע של שאר ימים בתפילה שלא בזמנו אין זה הפסק. 


ילקוט 


כן בטעה חוזר לראש אותה ברכה, שהיא 'אתה חונן'. וכתב הצל"ח (ד"ס פמס), 
שלפי רב ששת שהקשה על רב הונא ולא ידע טעם זה, יש לומר שסבר שטעמו 
של רב הונא הוא, שלאחר שקבעו סדר לברכות, אם דילג על ברכה לא יועיל 
שיחזור לאומרה ולהמשיך ממנה והלאה, מכיון שהברכה שאמר מיד בשעת 
הדילוג מפרידה בינה לבין הברכה הקודמת שתיקנו שתהיה סמוכה לה, [וכגון 
אם דילג ברכת השיבנו והמשיך לומר סלח לנו, לא יועיל שיחזור מהשיבנו 
והלאה, כיון שתיקנו שהשיבנו תהיה סמוכה לברכת אתה חונן והוא כבר הפסיק 
אחר ברכת אתה חונן במה שאמר בטעות ברכת סלח לנו] ולכן כל פעם שטעה 
צריך לחזור מתחילת אתה חונןײה, שכך ימצא אומר את כל הברכות כפי הסדר 
שקבעו להםמי. 


בדיעבד אין עריך השני להתחיל מתחילת התפילה 


שם. הבית יוסף (פו"ס סי" קכו ס"כ ד"ס ודע) דייק בדברי ההגהות מיימוניות (פפינס 

פט"ו פֿות ו), שכתב שאם השליח ציבור כהן ועולה לדוכן לישא את כפיו, 
צריך ליזהר שלא יעמוד אחר תחתיו להקריא את הפסוקים של ברכת כהנים 
ולומר 'שים שלום', אלא מי שכיון ליבו לכל התפילה עם השליח ציבור ולא 
שח בשעה שהיה שליח ציבור מתפלל. ומשמע מדבריו שאם טעה הש"ץ 
באמצעיות ומעמידים אחר תחתיו, יתחיל מתחילת הברכה שטעה בה הראשון 
רק כאשר כיון לכל התפילה של הש"ץ ולא שח באמצע, אך אם לא עשה כן 
צריך לחזור לראש התפילה. אך יש לחלק, כיון שלגבי שליח צבור שהוא כהן 
אפשר לתקן מתחילה שיהיה מי שיקשיב לכל תפילתו, ואם לא ימצא כזה ימשיך 
הש"ץ עצמו לומר 'שים שלום', אבל בטעה הש"ץ שלא שייך להתכונן לכך 
מראש, יכול העומד במקומו להתחיל מתחילת הברכה, שלא יהיה בזה טורח 
הציבור. ומכיון שלא הזכירו הפוסקים דין זה, משמע שבדיעבד אם אין מי 
שכיון לשמוע מתחילת התפילה, זה שעומד במקומו יתחיל רק מתחילת הברכה 

שטעה בה הראשון משום טורח הציבורמ'. 


להיכן חוזר השני בשבת וביו"ט ובימים נוראים 


שם. כתב השפתי חכמים (ד"ס נפמפעות), שרק ביום חול שייך לומר לו שיחזור 
ל'אתה חונן', אבל אם אירע כן בשבת או יום טוב שאין אומרים ברכת 
'אתה חונן', חוזר ל'אתה בחרתנו'מ". ואם אירע כן בראש השנה או ביום 
הכפורים חוזר ל'ובכן תן פחדך'מט. 
וכתב המשנה ברורה (סי' קכו סק"י), שבאופן שנשתתק באמצע הפיוטים אין לעומד 
תחתיו לחזור על הפיוטים, אלא יאמר רק מ'אתה בחרתנו'. ובדיעבד אם 
ביום הכפורים התחיל מאמצע הפיוטים במקום שהשתתק הראשון ולא חזר 
לתחילת 'אתה בחרתנו', אין להקפיד על כך כיון שהוא מסיים את התפילה 
באומרו 'מחל לעונותינויי. 


מדוע המחליף ש"ץ כהן אינו מתחיל מ'רצהי 


באחרונות חוזר לעבודה. הקשה רבי עקיבא אינר (סו"ד כקו"ת מת"ס פו"פ סי כ), 

אם כל השלש ברכות אחרונות נחשבות לברכה אחת, מדוע כשהש"ץ 
הוא כהן ועומד אחר במקומו להקרות את הכהנים, כתב הבית יוסף (פי' קכו ס"כ 
ד"ס ודע) שהוא ממשיך לומר גם שים שלום במקום הש"ץ הכהן, ומדוע לא 


מה. ואין לחוש לכך שהברכות שאמר בטעות יפסיקו בין השלש ברכות ראשונות לבין מה שאומר 
בשנית אתה חונן, כיון שהברכות הראשונות עניינם שבח שהוא ענין אחר לגמרי מן האמצעיות 
שהן בקשות, לא חששו כל כך להסמיכן. | מו וכתב נפקא מינה בין שני הטעמים בדעת רב 
הונא, שלפי הטעם שכתב בסברת רב ששת, נמצא שאם הטועה לא המשיך לומר ברכה אחרת, 
וכגון שבעשרת ימי תשובה לא סיים 'המלך המשפט' אלא אמר 'האל המשפט' שמחזירים אותו, 
אם לא המשיך לברכה הבאה חוזר רק לתחילת ברכה זו. וכן אם הש"ץ טעה והשתתק ואינו יכול 
להמשיך ולסיים איזו ברכה באמצעיות, זה שעומד במקומו מתחיל רק מתחילת הברכה שטעה בה 
הראשון. אבל לפי הטעם שאמרו במסקנת הגמרא שהוא משום שכל האמצעיות נחשבות לברכה 
אחת, לעולם כשדינו לחזור צריך לפי רב הונא לחזור לאתה חונן. | מז ויש מי שביאר שהטעם 
בדבריו הוא, משום שלכתחילה צריך שתהיה כל ברכה שאין בה שם ומלכות, סמוכה לחברתה, 
ולכן צריך שהש"ץ השני ישמע מתחילת חזרת הש"ץ ונחשבת שמיעתו כאילו אמר בעצמו, ועל 
ידי כך הברכה שמתחיל בה סמוכה לחברתה ששמע שאמרוה קודם. ובדיעבד אפשר לסמוך על 
מה שכתב הכסף משנה (קמפֿת עמע פ"6 ס"ק) שלאחר שתיקנו בברכה שתהיה סמוכה לחברתה שיש 
בה שם ומלכות, גם אם אומר אותה בפני עצמה נחשבת כברכה שיש בה שם ומלכות ויכול לאומרה 
בלא לשמוע את הברכה הסמוכה לה לפניה. ‏ מת. אולי כוונתו שבשבת חוזר ל'ישמח משהי, 
שהרי אין אומרים בשבת 'אתה בחרתנו'. ‏ מט. וצ"ע בדבריו, שהרי 'ובכן תן פחדך' הוא בתוך 
שלש ברכות ראשונות. | נ. ומקור דבריו הוא מהחתם סופר (טו"פ, פֿו"ת סי כ), ושם מבואר, שאם 
השתתק הראשון בסליחות, אין השני צריך לחזור על הפיוטים מכיון שהוא מסיים 'מחל לעונותינו' 
וימקדש ישראל ויום הכפורים', ועל כן אין להקפיד על כך שקיצר באמצעיות. ודייק בדבריו השבילי 
דוד (שו"פ סי קט ק"), שהשני סומך על כך שהוא אומר את סדר העבודה שמוזכר בסליחות, ולכן 
אם השתתק הראשון לאחר שכבר אמר את סדר העבודה צריך השני לחזור לתחילה. וכתב שבראש 
השנה אם השתתק הראשון קודם שאמר את הפסוקים של מלכויות זכרונות ושופרות, אין השני 
צריך להתחיל מתחילה, אלא כיון שהוא אומר את הפסוקים די בכך. | נא. רש"י (ל"ס 6), רי"ף, 


ברכות לד. 


ביאורים 


שסג 


יצטרך להתחיל לומר מתחילת העבודה, שהרי שלשת הברכות נחשבות לאחת 
ואין לו להתחיל מאמצע הברכה. 
ותירץ החתם סופר (פס), ששלשת הברכות נחשבות לברכה אחת משום שהן 


ואלהי אבותינו ברכנו בברכה המשולשת' וכו' נמצא שכבר הפסיק בבקשה זו 
את השבח והודאה, ומשום כך יכול הש"ץ השני להתחיל רק משים שלום. 


מחלוקת הראשונים בשיטת רב אסי להיכן חוזר וכיצד ממשיך 


אמצעיות אין להן פדר. בפירוש דברי רב אסי נחלקו הראשונים. יש ראשונים 
שפירשו!*, שאם דילג ברכה אחת מהאמצעיות, כשנזכר בכך אינו 
צריך לחזור לתחילת הברכות האמצעיות, אלא אין סדר שקבעו לאומרם וממילא 
יכול לאומרה היכן שנזכר אף כשאין זה המקום שקבעו לה לכתחילהנג. 
ותוספות (ד"ס 6מעיופ) הקשו על פירושם, ששנינו במגילה (י.) שהמתפלל למפרע, 
והוא המתפלל שלא כפי הסדר שקבעו חכמים, לא יצא. והרי"ף 
והריטב"א (ל"ס ונכ 6סי) הקשו, ממה שאמרו לעיל (כפ:) ששמעון הפקולי הסדיר 
שמונה עשרה ברכות לפני רבן גמליאל על הסדר ביבנה, שמשמע שקבעו סדר 
שבו צריך להתפלל גם את האמצעיות. 
וכתב הרשב"א (ד"ס רג פסי) שיש לתרץ את שיטת רש"י, שמה ששנינו שהמתפלל 
למפרע לא יצא, זה כששינה את הסדר והקדים את האמצעיות לפני השלש 
ראשונות, או אחרונות הקדים לאמצעיות, וכן מה ששמעון הפקולי סידר, זהו 
שיאמרו שבח בתחילה והודאה בסוף, ואת בקשת הצרכים באמצע, אבל לא 
קבע סדר כיצד לומר את הברכות האמצעיות". אלא שהקשה על פירושו, 
שמלשון המשנה 'מהיכן' הוא 'מתחיל', משמע שאם טעה חוזר לברכה שטעה 
בה ומשם 'מתחיל' וחוזר הכל כסדר הקבוע, והיה צריך לכתוב 'להיכן הוא 
חוזר, לברכה שטעה זה'. אלא שדחה זאת, שיתכן וכוונת המשנה להשמיע שאם 
טעה באמצע ברכה צריך לחזור לתחילתה ולא לחזור רק מאמצע הברכה. 
והדברי דוד (ד"ס ונ פסי) תירץ את שיטת רש"י, שמה ששנינו שהמתפלל למפרע 
לא יצא, מדובר שאמר את התיבות שלא כסדרן, כגון שאמר 'ביתך 
מזוזות על', או שהפך את סדרן של הפסוקים, ולכן לא יצא, אבל אם רק שינה 
את סדרן של פרשיות קריאת שמע יצא, וכן אם שינה בסדר הברכות שבתפילה 
יצאנד, 
עוד הקשה הרשב"א על שיטת רש"י, מדוע רב ששת הקשה רק על רב הונא, 
והרי מכך קשה גם על רב אסי שמסכים שבראשונות חוזר לראש ובאחרונות 
צריך לחזור לעבודה, ואילו במשנה שנינו בסתמא שחוזר לתחילת הברכה. ותירץ 
שרב אסי יכול להעמיד את המשנה שמדובר בטעה באמצעיות שדווקא בהן 
חוזר לתחילת הברכה, אבל רב הונא אינו יכול לפרש כך, כיון שאמר שאם 
טעה באמצעיות חוזר ל'אתה חונן'. 
ובשואל ומשיב (טו"ת מסדו"פ, ת"6 סי פו) תירץ, שרש"י פירש בדינו של רב אסי 
שמדובר שדילג ברכה אחת, וכך צריך לפרש גם בברייתא שמדובר 
שדילג ברכה אחת, ואם הוא דילג בראשונות צריך לומר שכבר אמר ברכה אחת 
שלימה ואחריה דילג, שכך משמע הלשון שחוזר 'לתחילת הברכה שטעה בהי, 
כלומר שברכה אחת אמר כראוי, ואם דילג את הברכה השניה ונזכר בכך וחוזר 
ואומרה, הרי זה נחשב שאמר את כל שלשת הברכות בסדרם הראוייה, ושפיר 
גם לשיטת רב אסי שייך לומר שחוזר לתחילת הברכה, אבל על רב הונא שאמר 


רשב"א (ד"ס ככ פפ) בשם גאון, תלמידי רבינו יונה (ד"ס ולג פפי) ובעל המאור (ל"ס כפט בשם רב האי 
גאון, ור"ח (סו"ד כפור זרוע סי' קג). נב. והקשה המגן גבורים (פ" קכו פנטי סגנוריס סק") מדוע פירש 
רש"י שדילג ברכה, ולא פירש שטעה באמצע הברכה. ותירץ, לפי דברי הכל בו שש"ץ שטעה ולא 
אמר משיב הרוח אין מחזירים אותו, ולכן הוצרך רש"י לפרש שמה שצריך הש"ץ לחזור הוא 
דווקא באופן שדילג ברכה. אלא שהקשה, אם כן מדוע עומד אחר במקומו, ולא אומרים לש"ץ 
עצמו לחזור על אותה הברכה. ותירץ, שמדובר שדילג ברכת מחיה המתים או בונה ירושלים, שבהם 
כתב הירושלמי שש"ץ שדילג מסלקים אותו שמא אפיקורס הוא. נג. וכן פירש הבעל המאור 
פס) את דברי שמעון הפקולי לשיטת רב האי גאון בדעת רב אסי. וכתב הדברי דוד (ל"ס וג 5פי), 
שלפי פירוש זה מה ששנינו בברייתא (מגעה ) טעם לסדר הברכות האמצעיות זו אחר זו, הוא רק 
לכתחילה, אבל בדיעבד חידש רב אסי שאין להקפיד על הסדר. נד. וכעין זה תירץ הזכרון יעקב 
(ד"ס כני 5פי). ולפי זה פירש מדוע קושיית רב ששת היא רק על רב הונא, ולכאורה היה אפשר 
להקשות ממנה גם על רב אסי שאמר שיאמר את הברכה שדילג היכן שנזכר, ואילו בלשון המשנה 
משמע שחוזר לתחילת הברכה שטעה וממשיך ממנה כפי הסדר שבתחילה. ופירש שאפשר לבאר 
את המשנה שכוונתה להשמיע, שאם טעה ודילג חלק מהברכה אין די שישלים רק את מה שדילג, 
אלא חוזר לומר את כל הברכה וממשיך היכן שעמד, אבל אין צריך להמשיך ממנה והלאה את 
כל הברכות. ועל מה שהקשו מדברי שמעון הפקולי שהסדיר את כל הברכות, הביא את תירוצו 
של בעל המאור, שסידורו היה שלא להקדים ברכות האמצעיות לראשונות או אחרונות לראשונות, 
אבל באמצעיות עצמם לא קבע שום סדר לאמירתם איזו קודמת לאחרת. ועל מה שהקשה הרא"ש 
(סיי כ) שבמגילה (ז:) כתבו סדר לכל הברכות וטעם מדוע נקבע סדר זה, ומשמע שאין לדלג ולשנות 
מסדר זה. תירץ, שהברייתא במגילה לא שנתה אלא את הסמיכות של אבות לגבורות, ושל גבורות 
לקדושה, אבל שאר הטעמים שם נאמרו על ידי האמוראים, ורב אסי יכול לחלוק עליהם ולסבור 
שאם טעה ודילג מותר לשנות מסדר זה. או שיסבור שטעמים אלו נאמרו רק לכתחילה אבל אם 
טעה ודילג אין להם סדר. | נה. ורק באופן שטעה בחתימתן או שלא אמר 'המלך הקדוש' אז 


שסד 


ילקוט 


שאם טעה באמצעיות חוזר ל'אתה חונן', ואין זה נחשב כאילו אמר מתחילה 
הכל בסדר הראוי, קשה ממה ששנינו שחוזר לתחילת הברכה שטעה בה. 

אמנם יש ראשונים" שפירשו, שאם שכח ברכה אחת מהאמצעיות ונזכר, אין 

תקנה המחייבת לומר את כל האמצעיות יחד בסדר קבוע כמו בשלש 
ברכות ראשונות, וממילא יצטרך לחזור ולהתפלל מתחילת האמצעיות", אלא 
מכיון שאין להן סדר יכול לחזור למקום אותה ברכה ששכח, ומשם יאמר אותה 

ושאר הברכות שאחריה לפי הסדר שקבעו מתחילה. 

הפני יהושע (ככפ"י ד"ס ממתנם, כרע"י ד"ס 6ן) הקשה על תוספות והרשב"א שכתבו 

בדעת רש"י שחוזר רק על הברכה שדילג, שהרי רש"י (ד"ס מתת(ם) כתב 
שהעומד תחתיו אומר משם 'והלאה', ומכך משמע שאינו אומר רק את הברכה 
שדילג הראשון, אלא שמתחיל ממנה וממשיך לומר את כל הברכות כפי הסדר 
הקבוע, ולפי מה שפירשו תוספות בדעת רש"י בדברי רב אסי, הרי שמספיק 


אהח19/06/2018, 


דברים אלו שכתב רש"י כאן אינם לא כרב אסי וגם לא כרב הונא שחולק על 
רב אסי וסובר שצריך לחזור לראש. ועוד, שדברים אלו הם לא כפי שפירשו 
תוספות והרשב"א בשיטת רש"י אלא הם כשיטת הרי"ף ותוספות עצמם, ונראה 
שיש טעות סופר בדבריו ומי ששנה דברים אלו לא שנה דברים אלו. 

וכתב הפני יהושע, שאפשר לפרש שגם רש"י סובר כשיטת הרי"ף והתוספות, 

שלאחר שחוזר לברכה שדילג ממשיך לומר את כל הברכות שאחריה כפי 
הסדר שקבעו, ומה שכתב שאומרה שלא במקומה, כוונתו לגבי הברכות 
הראשונות, שהרי הפסיק ביניהם בברכות שאמר מיד קודם שהבחין שדילג. ומכל 
מקום סבר רב אסי שכיון שאחר שחוזר ממשיך את כל הברכות כסדר הקבוע 
אין זה נחשב למתפלל למפרע. והקדושה וברכה (סמיכת סכמיס, נרפ"י ד"ס פין) דייק 
מלשון רש"י (ד"ס 6), שלא כתב שאומרה במקום שנזכר, אלא שאומרה שלא 
במקומה, שמשמע כשיטת הרי"ף והתוספות, שלאחר שחוזר על ברכה זו ממשיך 
אחריה כפי הסדר שקבעו. 


נפקא מינא בין שיטת רש"י לשיטת הרשב"ם והרי"ף 


שם. תוספות (ד"ס פמעיום) כתבו נפקא מינה בין שיטת רש"י שאם דילג ברכה 
אחת אומרה במקום שנזכר וממשיך במקום שנזכר, לבין שיטת הרי"ף 
והרשב"ם שיאמר את הברכה היכן שנזכר וימשיך ממנה והלאה לפי הסדר, אם 
הש"ץ שכח לומר עננו בחזרת הש"ץ, שתיקנו לאומרה בין ברכת גואל ישראל 
לברכת רפאנו ונזכר בכך לאחר שכבר גמר ברכת רפאנו, ולשיטת הרי"ף 
והרשב"ם אם יחזור לאומרה ויבוא להמשיך אחריה שוב את ברכת רפאנו, נמצא 
שהוא אומר ברכה זו לבטלה, כיון שאין מחזירים את מי ששכח לומר עננו, 
אבל לשיטת רש"י שפיר יכול לומר עננו היכן שנזכר וימשיך משם והלאה ואינו 
אומר שום ברכה לבטלה. 
והשולחן ערוך (פו"ס סי קיט פ"ד) פסק כשיטת הרי"ף והרשב"ם וכתב שאם כבר 
אמר רפאנו לא יחזור לומר עננונ". 

והקשה הביאור הלכח (שס ד"ס ופס), מדוע הוא נחשב לאומר ברכה לבטלה רק 
מחמת שחוזר על ברכת רפאנו, והרי גם מחמת מה שחוזר לומר עננו, 

מכיון שנפסק שאין חוזרים על עננו יש לדונו כאומר עננו לבטלה. 


להיכן חוזר כאשר מסתפק על ברכות בתפילה אם אמרם 


שם. תוספות (ד"ס פמעיות) כתבו, שההלכה היא כרב אסי שאמצעיות אין להן 

סדר, משום שרב הונא הוא כתלמידו של רב אסי. ועוד, שלפי רב הונא 
הוצרכה הגמרא לדחוק שכל האמצעיות נחשבות לברכה אחת. ועוד, שרב ששת 
הולך בשיטת רב אסי. ועוד, שבדבר שחיובו מדברי סופרים הולכים אחר 
המיקליט. ומכך שכתבו תוספות על נידון זה שבדברי סופרים הלך אחר המיקל, 
כתב הקהלות יעקב (סיי י) שדייק חתנו הגר"ש ברום, שכמו שראינו שבספק אם 
הלכה כרב הונא שצריך לחזור ל'אתה חונן', או הלכה כרב אסי שחוזר רק 
לברכה שטעה בה, יש להקל ולפסוק שאינו צריך לחזור ל'אתה חונן', ואף שבכך 
יווצר ספק על כמה ברכות אם חייב לחזור ולאומרם כשיטת רב הונא, מכל 
מקום יכול לעשות כרב אסי ולחזור רק לברכה שטעה בה, מוכח כדברי החיי 
אדם (כ כד סכ") שכתב שמי שבאמצע תפילתו מגלה שאינו יודע באיזו ברכה 
מהאמצעיות הוא אוחז ימשיך מברכה שודאי לא אמרה, אבל על הברכות שהם 

בספק אם כבר אמרן אינו צריך לחזור. 

ודחה הקהלות יעקב דבריו, שבאופן שדיבר בו החיי אדם שהוא ספק במציאות, 

נאמר בו הכלל שספק ברכות להקל, ואם כן אין לו לומר את הברכות 
שודאי לא אמרן כיון ששמא דילג עוד ברכות, וכיון שאינו משלימן, נמצא שגם 


צריך לחזור לתחילה, אבל דילוג איגו כהפסק ורק צריך להשלים מה שדילג. ‏ נ. רי"ף, רשיי 
(ספר ספוכס סי" עו, וכן סניפ ססגסות 6טר"י מגיעס פ"כ סי 6), רשב"ם (נפוס' ד"ס 6מנעיות), תוספות (טס), רשב"א (פס) 
בשם רובן של גאונים וכתב שנראה כדבריהם, ראב"ד (פטנות על כעל סמפוכ), רמב"ם (פפיס פ"י ה"), 
ריטב"א (ל"ס וננ 6פי), רא"ש (סי כ), תוספות הרא"ש (ד"ס 6מעעיופ), ומאירי (ד"ס מי). מ. כמו שקבעו 


ברפות לר. 


ביאורים 


בברכות שממשיך לומר יש ספק ברכה לבטלה, וספק ברכות להקל, וממילא 
אינו יכול לסיים את תפילתו, וחייב להתפלל מתחילה. ומה שכתבו תוספות 
לעשות כרב אסי הוא רק בספק מחמת מחלוקת אמוראים, שבכך אין להחשיב 
את הברכות כברכות לבטלה, שהרי לא הוכרע הדין כאף אחד מהם, ובמקרה 
כזה הכלל הוא שכמי שיעשה אינו חוטא בזה. ומכל מקום כתבו תוספות ללכת 
אחר המיקל, משום שבצד להחמיר יש חשש ברכה לבטלה, וזה לא משום הכלל 
של ספק ברכות להקל, אלא משום הכלל שנוגע לכל דיני התורה, שבכל ספק 
דרבנן הולכים אחר המיקל. 


לפי תוספות אם אמר ביום חול 'יעלה ויבוא' אינו עריך לחזור 


שם. הטור (5"פ סי קכ) כתב, שנהגו בספרד לא לומר במנחה 'רצה', אלא 

מתחילים מ'ואשי ישראל'. וכתב בעמק ברכח (פפנס ות ד), שמשמע כוונתו 
שנהגו שאין צריך לומר את כל הברכה, אלא די שאומר את עיקר הברכה 
והחתימה, ולפי זה גם אם יתחיל מ'ותחזינה עינינו' יש בכך עיקר וחתימת 
הברכה ויוצא ידי חובתו. ולפי זה אם טעה ביום חול וסבר שהוא ראש חודש 
ואמר 'יעלה ויבוא', שלדעת רוב הפוסקים כשאמר דבר שאינו צריך נחשב לו 
להפסק, מכל מקום אפילו לשיטת תוספות (ל"ס פמעיופ) שהטועה בתפילתו חוזר 
לתחילת הברכה שטעה בה, אינו צריך לחזור, מכיון שאפשר להחשיב את מה 
שאמר לאחר יעלה ויבוא כאילו כעת הוא חוזר לברכת 'רצה' אלא שאינו מתחיל 
מתחילתה אלא רק מ'ותחזינה' ומשם והלאה כבר אין הפסק של 'יעלה ויבוא', 

ונמצא שאמר מתחילת הברכה כראוי ואינו צריך עוד לחזור. 


מדוע קושיית רב ששת אינה מהמשנה אלא מברייתא 


מתיב רב ששת מהיכן הוא חוזר. בצל"ח (ד"ס מפיכ) דייק בלשון קושיית רב 

ששת 'מהיכן הוא חוזר', שלא אמר 'מהיכן הוא מתחיל' שזו לשון המשנה 
כאן, שקושייתו אינה מהמשנה אלא מברייתא, והקשה עליו מדוע עזב את 

משנתנו והקשה מברייתא. 

ותירץ, שרב ששת סבר שטעמו של רב הונא הוא שהברכה שאמר לאחר הדילוג 

מפסיקה בין הברכה הקודמת לזו שחוזר אליה, וטעם זה שייך רק בדילג 
על ברכה. וממילא מהמשנה ששנתה מהיכן הוא מתחיל לא קשה, שאפשר 
להעמידה שלא דילג על ברכה, אלא שטעה והשתבש באמצע הברכה ואחר עומד 
במקומו, וחידשה המשנה שלא יתחיל השני מאמצע הברכה אלא מתחילתהל. 
אבל מהברייתא שנקטה לשון 'מהיכן הוא חוזר' קשה, שהרי כבר בשאלה ידעה 
הברייתא שצריך לחזור אלא ששאלה להיכן חוזר, אם כן ודאי מדובר שדילג 
על ברכה, ולכן היה פשוט שחוזר על הברכה שהפסיד, ומכך ששנינו שחוזר 
רק על ברכה זו שפיר קשה על רב הונא שאמר לחזור לתחילת האמצעיות. 
והמגן גבורים (סיי קיט ;טי סגנוליס סק") תירץ, לפי מה שפירש רש"י (ד"ס מתתנת) 

שמדובר במשנה בדילג על אחת הברכות, ולכן אינו צריך לחזור על 
הברכות שאמר כתיקונן קודם הברכה שדילג עליה וחוזר רק לברכה שדילג 
ואומר משם והלאה. ולכן לא הקשה משם רב ששת שבזה יודה רב הונא, שהרי 
מה שחוזר על הברכות שכבר אמרן אין זה נחשב לחזרה, מכיון שבתחילה אמרן 
שלא כסדר שקבעו חכמים מחמת דילוגו, והרי זה כאילו לא אמרן כלל, ולכן 
שנתה המשנה לשון 'מהיכן הוא מתחיל'. אבל כאשר אמר את הברכות כסדרן, 
אלא שטעה טעות שמצריכתו לחזור, זה נחשב לשינוי בתפילה וצריך לחזור 
ל'אתה חונן'. ולכן הקשה מהברייתא ששנתה 'מהיכן הוא חוזר', שמשמע 
שמדובר בה בטעות ולא בדילוג, ואף על פי כן שנתה שיחזור לברכה שטעה 

בה. 


האם קושיית רב ששת קשה גם על רב אסי 


תיובתא דרב הונא. הקשה הרשב"א (ד"ס פננ), מדוע הקשה רב ששת רק על 
רב הונא, והרי קושיא זו קשה גם על רב אסי שמודה שאם טעה 
בשלש ברכות ראשונות חוזר לראש, ואם באחרונות חוזר לעבודה, ואילו כאן 
אמרו שחוזר רק לתחילת הברכה שטעה בה. 
ותירץ, שאין להקשות על רב אסי מכיון שהוא יכול לפרש שבמשנה מדובר 
באמצעיות, ולכן חוזר רק לתחילת הברכה שטעה בה. 
והקשה על כך בפני יהושע (ל"ס מפיכ), שדוחק להעמיד את המשנה שטעה 
באמצעיות, שהרי כתבה 'העובר לפני התיבה' בסתם, ומשמע שמדובר 
אפילו אם טעה בברכות קריאת שמע. 
ותירץ, שאין להקשות על רב אסי מטעה בראשונות ואחרונות, משום שאפשר 
לפרש מה ששנינו בברייתא 'מתחילת הברכה' שפירושו שחוזר לתחילת 


סדר לשלש הברכות הראשונות ולשלש הברכות האחרונות שאם שכח באחת מהן צריך לחזור 
לתחילתן. נח. אלא יאמרה בשומע תפילה כמו יחיד שאומרה שם. נט.והקשה על כך הרש"ש 
(נפוס' עס), שהרי בספק אם התפלל נפסקה הלכה כרבי יוחנן שאמר לעיל (כ6) שחוזר ומתפלל משום 
שהלוואי שיתפלל אדם כל היום. וכתב שיש לחלק בין הדינים. | ס. וכמו שכתבו תלמידי רבינו 


cu‏ ילקום 


השלש ברכות, כיון ששלשתן נחשבות כברכה אחת, והרי זה כשיטתו, אבל לגבי 
האמצעיות אין לפרש שחוזר לתחילת האמצעיות, כיון שכל ברכה בהם נחשבת 
כברכה לעצמה, והיתה המשנה צריכה לנקוט לשון ש'חוזר מתחילת ברכות' ולא 
'מתחילת ברכה', ומכך קשה רק על רב הונא ולא על רב אסי. 
והמגן גבורים (סי' קיט פנטי סגיכוריס סק"6) תירץ, שהמגן אברהם (פ" קיד סק"ט) כתב 
שבשלש ברכות ראשונות, אם טעה בנוסח הברכה שבאמצע הברכה אינו 
חוזר לראש, כיון שיש בהן כמה נוסחאות, ורק אם טעה בחתימתן או ב'המלך 
הקדוש' חוזר לתחילתן. ולפי זה הוצרך רש"י לפרש במשנה שדילג על ברכה 
ולא שטעה, שהרי המשנה דיברה גם אם טעה באמצעיות, וכיון שטעות 
באמצעיות אינה גרועה יותר מבשלש ראשונות שאינו חוזר לתחילתן, כך גם 
באמצעיות לא יחזור לתחילתןס". ולכן אין להקשות על רב אסי, משום 
שמהאמצעיות לא קשה על שיטתו כיון שסבר שאין להם סדר, וגם אם דילג 
יכול לחזור למקום שדילג ומשם להמשיך ולהגיד הלאה כסדר. ומהשלש 
ראשונות אין להקשות מדוע שנינו שחוזר לתחילת אותה ברכה, כיון שיפרש 
שמדובר בטעה טעות שמקלקלת את כל התפילה, אבל בדילג חוזר רק לאותה 
ברכה. אבל על רב הונא קשה מדוע שנינו שבאמצעיות חוזר לתחילת הברכה. 
והופיף עוד לפי מה שכתב ליישב את קושיית תוספות (ד"ס פמנעיום) על רש"י, 
שאמר שבדילג חוזר לאומרה במקום שנזכר, והרי שנינו (מגילס ") 
שהקורא את המגילה למפרע לא יצא. ועוד הקשו תוספות שם (ע"נ ד"ס ססדיר) 
ששמעון הפקולי תיקן סדר לברכות, וכיצד יכול לדלג ולשנות את הסדר. ותירץ, 
שרש"י סובר שודאי לכתחילה יש לומר הברכות על הסדר, אלא שאם החזרה 
על הברכה תגרום לברכה לבטלה אין הסדר מעכב. ולכן ביחיד שאם יחזור על 
דילוגו תיגרם ברכה לבטלה אמר רב אסי שלא יחזור, אבל בש"ץ, שכל התקנה 
שיחזור על התפילה היא כדי להוציא את השומעים שאינם יודעים להתפלל, אם 
דילג מוכרח הוא לחזור על הסדר, שהאופן להוציאם הוא רק כשישמעו על 
הסדר. ולפי זה אין להקשות על רב אסי מהמשנה, כיון שרב אסי דיבר ביחיד 
ולכן אינו חוזר, ואילו המשנה דיברה על ש"ץ שצריך לחזור ולומר את הברכות 
על הסדר. אמנם על רב הונא קשה מהמשנה, כיון שהוא סובר שאפילו יחיד 
חוזר ל'אתה חונן', ומדוע במשנה שנינו שחוזר רק לברכה שטעה בה. 
והעטרת ראש (נכע"י ד"ס פן) הקשה על רש"י (ל"ס מסס(ת) שכתב שמלשון המשנה 
משמע שחוזר לומר את הברכה שדילג וממשיך ממנה והלאה כסדר 
הראוי, אם כן גם על רב אסי יש להקשות מהמשנה, שהרי רב אסי אמר שחוזר 
ואומר רק את הברכה שדילג, ושם לא כתב רש"י (ד"ס פן) שצריך להמשיך ממנה 
והלאה לפי הסדר. וכתב שלפי רש"י אין לגרוס 'תיובתא דרב הונא', אלא 
התיובתא היא גם על רב אסי, ורק התירוץ בגמרא הוא רק מדברי רב הונאלנ, 
ורב אסי נשאר בתיובתא ואין הלכה כמותו. 


האם מותר לבקש ערכי רבים בשלש ראשונות ושלש אחרונות 


לעולם אל ישאל אדם צרכיו לא בשלש ראשונות ולא בשלש אחרונות. 

תוספות (ד"ס 6) הביאו בשם ר"ח ורכינו האי, שדווקא צרכי יחיד אמרו 
שלא ישאל בשלש ראשונות או באחרונות, אבל צרכי ציבור מותר לשאול בהם. 
אמנם הרשב"א (ל"ה ס6) כתב, שההלכות גדולות (פ"ס) כתב שמשום דין זה לא 
התירו רבנן לומר 'זכרנו לחיים' בברכת 'מגן אברהם' או 'זכור רחמיך וכבוש 
כעסך' ב'מודים' כיון שהם בקשת צרכיו, ורק לומר 'בספר חיים' בברכת 'שים 
שלום' התירו כיון שזה נחשב שסיים כבר תפילתו ואינו אלא אומר תחנונים. 
ומבואר שגם צרכי רבים לא התירו לבקש בשלש ראשונות ושלש אחרונותסי. 
והטור (סיי קינ כתב בדעת ההלכות גדולות שהוא סובר כהתוספות, שדווקא צרכי 


יונה (ל"ס ומסיקן). ‏ סא. ואגב כך פירש רש"י שגם בשלש ראשונות מדובר בדילג, ואפילו שהיה 
יכול לפרש בהן שטעה בחתימתן או ב'המלך הקדוש'. | סב. אכן לפי תוספות ושאר הראשונים 
שפירשו בדברי רב אסי ש'אין להם סדר' פירושו שצריך לחזור למקום שדילג אבל משם ממשיך 
הלאה כפי הסדר, לא קשה מהמשנה, ושפיר אפשר לגרוס 'תיובתא דרב הונא'. | סג. במגיד 
תעלומה (ל"ס עוס) ובברכת יהושע (ד"ס 6 הקשו, מהו הלשון 'לעולם', היה די לומר 'אל ישאל 
אדם צרכיו'. ותירץ בברכת יהושע, שלפי דעה זו שגם צרכי ציבור אסור לשאול, מיושב, שכוונת 
הגמרא שהאיסור הוא לעולם, ואף לבקש צרכי ציבור אסור בראשונות ואחרונות. וכתב שלפי ר"ח 
ורב האי גאון שמותר לבקש בהם צרכי ציבור, צריך לתרץ שכוונת הגמרא להשמיע שהאיסור הוא 
לבקש אפילו בלשון יחיד, ולא כמו הברכות האמצעיות שבהם מותר להוסיף בקשות בלשון יחיד 
הגם שבלשון רבים אסור באמצע הברכה כמבואר בבית יוסף (ס" קש מ" ד"ס סלץ). ובמגיד תעלומה 
תירץ לפי הסוברים שמותר לבקש בהם צרכי ציבור, שכוונת הגמרא להשמיע שאפילו בעשרת ימי 
תשובה שמוסיפים בקשות לצרכי ציבור בשלש הברכות הראשונות, מכל מקום אסור לבקש בהם 
צרכי יחיד. ‏ סד. והביא המשנה ברורה (פס פק"ג) שכך התיר גם הרדב"ז סו"פ, פ"ג סי תקנכ), והביא 
שכן כתב להיתר בשו"ת מן השמים (פ" ₪). | סה. והביא שתי דעות מתי היה חי, שיש אומרים 
שהיה בזמן שעדיין קידשו את החודש על פי הראייה, ומשום כך בזמנו לא היתה מציאות של יום 
טוב שני, ולכן לא תיקן קרובץ ליו"ט שני. ויש אומרים שהוא היה תנא, שעליו אמרו במדרש (ויק"כ 
6 כשנפטר רבי אלעזר ברבי שמעון קראו עליו דורו את הכתוב (פיר הירס ג ו) 'מכל אבקת רוכל', 
לפי שהיה קורא ושונה פייטן ודרשן. ועל הוכחת הרא"ש מכך שר"א הקליר לא תיקן קרובץ ליו"ט 
שני, הקשה המעדני יו"ט (פס 6פ ג), שהרי במחזורים שלפניהם כן היה קרובץ ליו"ט שני של פסח 
ושל סוכות שחתום עליו הקליר. ותירץ, שהקליר תיקנו ליו"ט ראשון, ואחריו העבירו לאומרו ביו"ט 


ברכות לר; 


ביאורים 


שסה 


יחיד אין לשאול בהם אבל צרכי רבים מותר, שהרי כל השלש ברכות אחרונות 
הם צרכי רבים, ואין חסרון בכך שהעבד מסדר שבחו של רבו ויחד עם זה הוא 
שואל צרכי רבים, שזה שבח וכבוד לרב שרבים צריכים לו, ומשום כך נהגו 
לומר קרובץ בשלש ראשונות. 
וכן נחלקו השולחן ערוך (פס פ"כ) והרמ"א (פס) לגבי פיוטים וקרובץ האם מותר 
לאומרם באמצע התפילה, שהשולחן ערוך אסר, והרמ"א התיר כיון שהם 
צרכי רביםטד. 


ראיה שמותר לבקש ערכי רבים בשלש ברכות ראשונות ואחרונות 


הרא"ש (סי כ) הביא ראיה לשיטת ר"ת ור"ח שמותר לבקש צרכי רבים בשלש 

ברכות ראשונות ואחרונות, מכך שר"א הקליר שהיה חי בדור קדוםסה 

תיקן לומר קרובץ בשלש ראשונות, וכן ממה שאומרים יעלה ויבוא ועל הניסיםסו 
בשלש אחרונות. 


הפרס אינו מילוי הבקשה אלא הבטחון בקב"ה 


אחרונות דומה לעבד שקבל פרפ מרבו ונפטר והולך לו. כתב המבי"ט (נית 

פסיס, ער סספי(ס פ"כ), שלכאורה בכך שמדמה את עצמו לעבד שקיבל 
פרס שמשבחו והולך, הוא נראה כאילו הוא מקוה שתפילתו תתקבל מיד וזה 
אינו ראוי. ולכן פירש, שאדרבה אין לאדם לחשוב שהוא ראוי שתפילתו תתקבל 
ולכן הוא מתפלל, אלא התפילה צריכה להיות כדי להראות את חסרונו של 
האדם וידיעתו שרק הקב"ה יכול למלאות את חסרונו, והכוונה בפרס שקיבל, 
שצריך לחשוב כאילו כבר קיבל את הפרס, שבאמת לא השגת הפרס היתה 

מטרת התפילה אלא כנ"ל, ובתפילה רק מספר לו את חסרונותיו. 


מדוע נקראות השלש ברכות אחרונות הודאה 


שם. הרדב"ז (טו"פ, פ"ע ס" טו) הביא שהקשו לו מדוע נקראות השלש ברכות 
אחרונות הודאהל', והרי ברכת 'רצה' אינה אלא בקשה על בנין הבית 
והשבת העבודה למקומה, והיא דומה לברכת ובנה ירושלים'. וכן ברכת 'שים 
שלום' יש בה בקשה שהקב"ה יברך את עמו ישראל, והיא דומה לברכת 'ברך 
עלינו'. ותירץ, שעיקר הברכות היא הברכה האמצעית 'מודים' והיא הודאה בלבד, 
וכיון שהיא העיקר תיקנו חכמים לומר ברכות לפניה ולאחריה כמו שתיקנו 
בקריאת שמע לומר ברכות לפניה ולאחריה, ולכן תיקנו בתחילה ברכה שירצה 
הקב"ה את כל תפילותינו, ולאחר העיקר מתפלל על השלום, שהרי צריך לתת 
שלום כעבד הנפטר מרבו, ועוד טעם שמסיים בשלום, שהוא כלי המחזיק את 
הכל. 
ועוד תירץ, שבברכת 'רצה' אף שיש בה בקשה, מכל מקום יש בה גם הודאה, 
שהרי אומר והשב העבודה לדביר ביתך ואשי ישראל ותפלתם מהרה 
באהבה תקבל ברצון', שמה שמתפלל שיקבל העבודה ברצון הוא הודאה גמורה 
כאילו כבר שבה העבודה למקומה. וטעם נוסף, שבבקשה זו מבקשים שתשוב 
העבודה למקומה, שאחד הברכות שהיה הכהן הגדול מברך אחריה היא ברכת 
ההודאה, ולכן נחשבת גם ברכה זו כהודאהס". 
והאור החמה (נפוסי ל"ס 06 תירץסט, שהבקשות ב'רצה' הם שיקבל הקב"ה את 
עבודתינו ובכך זה נראה כעבד המבקש מרבו שימשיך לקבל ממנו את 
עבודתו, ובכך יש הודאה מהעבד על הפרס שנתן לו קודם, שהרי בעבודתו 
מהנה את רבו. וכן מה שמבקשים ב'שים שלום' הוא כריתת ברית בין ישראל 
לקב"ה שמבקשים שיקבל את שלומינו, וגם זה מעין הודאה של העבד על 
טובתו של רבו אליו. 


שני. [וראה שם שהאריך להוכיח שהקליר הוא רבי אלעזר ברבי שמעון]. והעטרת ראש (ד"ס כתג) 
הקשה על ראייתו של הרא"ש מכך שלא תיקן הקליר קרובץ ליו"ט שני שהיה חי בזמן קדום 
שקידשו על פי הראייה, והרי גם בזמננו שאין מקדשים על פי הראייה מכל מקום בארץ ישראל 
נוהג רק יו"ט ראשון, ויתכן שלכן הקליר שהיה חי בקרית ספר שהיא בארץ ישראל לא תיקן קרובץ 
ליו"ט שני אף שהיה חי בזמן שלא קידשו על פי הראייה. ועוד הקשה, שהרי יש קרובץ ליו"ט 
שני, ואין לומר שתיקנו ליו"ט ראשון, כיון שתוכן הפיוט מתאים לקריאת התורה של יו"ט שני 
'שור או כשב'. ולכן פירש שראיית הרא"ש היא מכך שהקליר תיקן קרובץ ליו"ט שני של פסח 
וסוכות אבל לא ליו"ט שני של שבועות, וטעם הדבר משום שבזמנו היו מקדשים על פי הראייה 
והיו מקומות שלא היו יודעים מתי חלו פסח וסוכות ונהגו בהם שני יו"ט ולכן תיקן להם קרובץ 
גם ליו"ט שני, אבל בשבועות שכל העולם ידעו מתי חל שכבר נודע להם מתי היה פסח, ושבועות 
הוא שבעה שבועות אחריו, נהגו בו רק יו"ט אחד, ולכן לא תיקן קרובץ ליו"ט שני, וזו הוכחת 
הרא"ש שהקליר חי בזמן קדום שקידשו על פי הראייה. והצל"ח (נמוסי ד"ס 66 תירץ, שהראיה היא 
מכך שהקליר לא תיקן קרובץ ליום שני של ראש השנה אף שבזמננו עושים אותו שני ימים, ונראה 
שטעמו היה משום שחי בזמן המקדש ובמקום קרוב מאוד לירושלים, שמיד שקידשו את חודש 
תשרי ידעו על כך במקומו ולא נהגו בו שני ימים טובים. סו והקשה הבית שלמה טטעפל, ד"ס 
ותר), שעל הניסים אינה בקשה, ואין להביא מאמירתה בשלש אחרונות ראיה שמותר לבקש שם 
צרכי רבים. | סז כן כתב הרמב"ם (פפלס פ" ס"ל). וכן מבואר בגמרא שאמרו שהן דומות לעבד 
שקיבל פרס מרבו ונפטר והולך לו, כלומר שבברכות אלו הוא מודה על הפרס שקיבל. סת וכתב 
שהטעם הראשון עיקר. | סטט. ובקושייתו הוסיף לפי דברי תוספות (ל"ה %) שעיקר הברכות 
האחרונות הם בקשת צרכי ציבור, אם כן מדוע הם מוגדרות בגמרא כעבד שקיבל פרס מרבו ונפטר 


שסו 


ילקוט 


האם יש מכאן ראיה שרב יכול להתיר לתלמיד להיות ש"ץ אף שאינו גדול שבעיבור 


מעשה בתלמיד אחד שירד לפני התיבה בפני רבי אליעזר. כתב הרמב"ם 
(פפילס פ"ת הי"כ), שהרב ממנה אחד מתלמידיו להתפלל לפניו בציבור. 
ופירש הפרי חדש (ו"פ סי נג סק"ד), שכוונתו להשמיע שאף שכתב (טס סי"פ) שאין 
ממנים שליח ציבור אלא מי שהוא גדול שבציבור בחכמתו ובמעשיו, מכל מקום 
מותר לרב למנות אחד מתלמידיו, וראיה לכך מהמעשה שהובא כאן בתלמיד 
שירד לפני התיבה בפני רבי אליעזרל, ומשמע שבהסכמתו הותר לו לרדת אף 
שהיה רק תלמיד. 
והמעשה רוקח (פס סיינ) כתב לדחות את ראיותיו של הפרי חדש, שבהם מדובר 
במי שיורד באקראי ולכן הותר לו לרדת בפני מי שגדול ממנו, אבל 
אין להוכיח מכך שמותר לתלמיד לירד באופן קבוע. וכתב שלכן הוצרך הכסף 
משנה (שס) להביא ראיה לשיטת הרמב"ם מדברי הארחות חיים בשם רב שרירא 
גאון שהתיר לרב למנות את תלמידו לירד באופן קבוע, ולא הביא ראיה מהמעשה 
כאן. 
והלחם משנה (שס) הביא ראיה לדינו של הרמב"ם, ממה ששנינו (מגעס כד.) אם 
היה קטן, אביו או רבו פורסין על ידו, ומוכח שלגדול אף שאביו או 
רבו נמצאים שם מותר לירד לפני התיבה. והקשה עליו המעשה רוקח (eס),‏ שאין 
להביא ראיה לדינו של הרמב"ם שהתיר להיות ש"ץ, ממה שהותר לו לפרוס 
על שמע שהרי דין זה יותר קללא. ועוד, שלשיטת הרמב"ם שפורס על שמע 
בקביעות נחשב כש"ץ באקראי, יש לחלק ולפרש שהמשנה התירה רק באופן 
אקראי, ואילו הרמב"ם התיר גם באופן קבוע. ועוד, שאם כן מדוע לא כתב 
הרמב"ם להתיר גם לאב למנות את בנו, כמו שיש להוכיח מהמשנה ששנתה 
אב יחד עם הרב. 
והבן ידיד (שס) הקשה שאין להביא משם ראיה, כיון ששם מדובר במי שמחל 
על כבודו ועלה למפטיר, ויתכן שמשום כך התירו לו לגשת בפני אביו 
או רבו כדי לכבדו, אבל באופן אחר יתכן שלא התירו. ולכן כתב שמקורו של 
הרמבם הָוא כמו שכתב הפרי חדש, ומה שהקשה עליו המעשה רוקח מדוע 
לא הזכיר הכסף משנה את כל ראיותיו, יש ליישב שזה היה מחמת רוב הפשיטות 
בכך. ומה שלא הזכיר הרמב"ם שאביו יכול למנותו, יש לומר משום שאם אביו 
עם הארץ והוא חכם, פשוט שהוא קודם לאביו ויכול להתפלל לפניו. 


ביאור ההוכחה מתפילותיו של משה רבינו 


כלום מאריך יותר ממשה רבינו. בברכת ראש (ד"ס 06 הקשה, כיצד למדו 
מתפילתו של משה אם צריך להאריך או לקצר, והרי מה שהאריך משה 
בתפילתו ארבעים יום הוא משום שעד אז לא נענה בתפילתו, ולכן אצל מרים 
שנענה מיד קיצר בתפילתו, ואם כן אין ללמוד מכך כיצד צריך להיות אורך 
התפילה. 
ותירץ, שמכך שמשה רבינו בארבעים יום של תפילתו לא הזכיר את שבחו של 
מקום, דייק רבי אליעזר שידע משה שהוא עדיין עתיד להמשיך ולהאריך 
בתפילתו, כיון שאם היה סובר שיצטרך לסיימה, היה צריך לומר שבחו של 
מקום מיד לאחר בקשתו, כמו שאמר רבי אליעזר בעצמו (ע"ז ז) ששואל אדם 
צרכיו ואחר כך יתפלל, ומכך דייק שאפשר ללמוד מתפילת משה שיש זמן 
שמאריכים בתפילה. 
והפרשת מרדכי (ד"ס כוס) תירץ, שרבי אליעזר דייק בלשונו של משה רבינו 
שאמר (ניס ע כס) 'את ארבעים היום', שרמז שהם ימים ידועיםלנ, 
פרקנמ היתה לרמז שהתפלל ארבעים יום כשם שבפעם הראשונה שעלה להר 
התפלל שם ארבעים יום כך גם בפעם הזו התפלל ארבעים יום, ואם כן מוכח 
שלא היתה התעכבותו משום שעד אז לא נענה, אלא משום שכך סבר שראוי 
להתפלל, אבל על מרים שראה בצערה לא רצה להאריך אלא קיצר ואפילו את 
שמה לא הזכיר. 


מתי עריך להאריך בתפילה ומתי יש לקער 


שם. המהרש"א (פ" ל"ס כלוס) ביאר כיצד היה משה לעתים מאריך יותר ולעתים 
מקצר, שכאשר התפלל על רבים כגון בחטא העגל שהיתה גדולה חומרת 


והולך, שזה נראה יותר כהודאה. ‏ ע. וכן ציין לעוד מקומות שמצינו שירד תלמיד בפני רבו. 
עא. כמבואר ברמב"ם טס סי"). ‏ עב. אכן בשלמה משנתו (ל"ה דכתיכ) פירש באופן אחר, מדוע 
הביאה הגמרא ראיה דווקא מפסוק זה שנכתב לאחר שכבר כתוב תחילה (טס עס ית) 'ואתנפל לפני 
ה' כראשונה ארבעים יום וארבעים לילה', משום שבתחילה לא כתוב 'היום' ו'הלילה' בה"א, ואפשר 
לפרש שלא התפלל בהם יום ולילה רצופים אלא חילקם לכמה פעמים, ולכן הביאה הגמרא מפסוק 
זה שכתוב בו 'היום' ו'הלילה' בה"א, שמשמעותם שהתפלל בהם כל הימים וכל הלילות. עג.וכמו 
שאמרו לעיל (2:) כל המאריך בתפילתו אינה חוזרת ריקם. | עד. וכעין זה כתב בבניהו (ליס 0"6. 
עה. ובגליוני הש"ס (ד"ס 6"ר יעקנ) דייק בלשון הגמרא שאין צריך להזכיר את שמו אבל אם ירצה 
יכול להזכירו, וכתב שבספר הפרדס (פי' כפו) גרס 'כל המבקש רחמים על חבירו לא יזכיר את שמו", 
ומכך משמע שגם אם רוצה אסור להזכיר את שמו. | עו והוסיף שראוי להתפלל על חבירו 
ולהזכירו בשם אמו, כיון שהיא ודאי ילדתו ובכך יוכלו המלאכים לדעת מיד על מי התפלל ולהזדרז 
בקיום בקשתו, ולא יצטרכו להתעכב לשאול את הקב"ה על מי התפלל, שיש חשש שבזמן זה 


ברפות ל1. 


ביאורים 


החטא היה מאריך עד שתתקבל תפילתול, אבל כשהתפלל על חטא של יחיד 
שאינו קשה כל כך כמו עבור מרים קיצר בתפילתוץד. ועל כך הביאה הגמרא 
מהכתוב בתפילת משה על מרים שאמר 'אל נא', להראות שמשה קיצר גם 
בשמותיו ותואריו של הקב"ה והזכיר רק תואר 'אל', ואילו כשהתפלל לאחר 
חטא העגל הרבה משה בשמותיו וכינוייו של הקב"ה. והוסיף שלפי זה צריך 
לגרוס בהמשך הגמרא 'דא"ר יעקב', כלומר שאין זו אמירה בפני עצמה, אלא 
זו ראיה לכך שצריך לקצר, שלכן לא הזכיר משה את שמה של מרים מרוב 
קיצורו בתפילה. 

והספרי דבי רב (נסענופן פק"ס) פירש את החילוק בין שני התלמידים, שבמקום 

שהיו זקוקים לרחמי שמים אך לא היה הדבר דחוף להיעשות, האריך 
התלמיד בתפילה כדי שתועיל תפילתו, כמו שאמרו לעיל (63) כל המאריך 
בתפלתו אין תפילתו חוזרת ריקם, אבל כשהיו צריכים להיוושע בדבר במהירות 

כגון חולי מסוכן, לא היה התלמיד מאריך אלא מקצר. 


מתי המתפלל על חבירו אין עריך להזכיר את שמו ומתי עריך להזכירו 


כל המבקש רחמים על חבירו אין צריך להזכיר שמו. כתב באדרת אליהו 
(ד"ס סמנקם) שכשמתפלל על אחרים וניכר מתוך תפילתו על מי הוא מתפלל, 
אין צריך להזכיר את שמו. והיעב"ץ (ל"ס כ פירש, שאין צריך להזכיר שמו 
משום שבשמים ודאי יודעים על מי הוא מתפלל. והוסיף האדרת אליהו שכך 
ראוי שלא להזכיר את שמו כדי שלא תדע מידת הדין על מי לקטרגעה, אמנם 
אם מתפלל לבקש רחמים להינצל מאדם רע, אדרבה ראוי להזכיר את שמו של 
הרודף הרע כדי שתדע מידת הדין את שמו ותוכל לקטרג עליו. ובכך דייק את 
לשונו של רב חסדא 'כל המבקש רחמים על חבירו', ולא אמר 'כל המתפלל 
על חבירו', כיון שבא לרמז שאם מבקש שיעשה דין בחבירו צריך להזכיר את 
שמו, ורק מי שמבקש רחמים עליו לא יזכיר את שמו. אכן אם לא ניכר מתוך 
תפילתו על מי הוא מבקש מודה רב חסדא שצריך להזכיר את שמו של חבירו, 
כיון שהקב"ה אף שהוא יודע מחשבות, מכל מקום הוא רוצה שהתפילה תהיה 
בצורה ברורה ומפורשת כיון שהדיבור עושה רושם ופועל פעולתו למעלהל, 
ויוסיף בקשת רחמים על חבירו שלא תפגע בו מידת הדין. 
וכעין זה הביא במראית העין (ד'"ס 5מכ כני שקנ) בשם העיון יעקב, שהמתפלל על 
חבירו אין צריך להזכיר את שמו כיון שיש לחוש ששמו הוא הגורם 
למחלתו, וכמו שמצאנו שכשרוצים לרפאותו משנים את שמו. ודחה זאת, שאם 
כך היה צריך לאסור להזכיר את שמו ולא רק לומר שאין צריך להזכירו, ומה 
ששינוי השם מועיל לרפואה אין זה משום שהשם גורם לחולי, אלא משום 
שבכך הוא ממשיך עליו נפש חדשה. 

אמנם בבן יהוידע (ל"ס כ פירש, שאם בא לבקש רחמים וטובה עבור חבירו 
צריך להזכיר את שמו, שעל ידי כך יהיו אותיות שמו צינורות להמשכת 
הטובה עליו, אבל אם מתפלל להסיר רעה או חולי מעל חבירו יותר טוב 

שלא יזכיר את שמו כדי שלא ידבקו בו המקטרגים והמזיקים. 
ובאוצר חיים (ד"ס 6ן) פירש הטעם שאין צריך להזכיר את שמו של החולה, 
כיון שכשאינו מתפלל על שם מסוים הרי זה נראה כאילו הוא מתפלל 

על כל החולים ובכך תפילתו יותר מתקבלת לרצוןח. 


המתפלל על חבירו שלא בפניו עריך להזכיר את שמו 


שם. המגן אברהם (פו"פ סי' קיט סק"פ) הביא בשם מהרי"ל, שרק אם מתפלל על 
חבירו בפניו אין צריך להזכיר את שמוש, אבל אם מתפלל עליו שלא 
בפניו צריך להזכיר את שמופ. 

בהגחות יעב"ץ (דיס כ) הקשה, מדוע אמרו שאין צריך לפרש את שמו, והרי 
בזוהר למדו מתפילת יעקב (נללית (נ ) 'הצילני נא מיד אחי מיד 

עשיו' שהמתפלל צריך לפרש את דבריו כראוי, ומוכח שצריך לפרש את השם 
בתפילה כמו שיעקב הזכיר את שמו של עשיו. וכתב הבית יוסף (לילנפנד, ד"ס 
%6), שלפי המגן אברהם מיושב, שכיון שיעקב התפלל על עשיו שלא היה 
בפניו, הוצרך להזכיר את שמו, אבל בגמרא אמרו על המתפלל על מי שלפניו, 

שהוא אינו צריך להזכיר את שמו. 


יקטרג השטן ויעכב את התפילה שלא תיענה. | עז.והביא לכך ראיה מהמעשה (פפעטפ כנ:) ברבי 
מני שביקש מרבי יצחק בן אלישיב שיתפלל על אשתו שתתייפה, ושאלו מה שמה. וכן במעשה 
(טס כס.) בשכנתו של רבי חנינא בן דוסא שבנתה בית ולא היו הקורות מגיעות מכותל לכותל, ושאלה 
מה שמה כדי להתפלל על צרתה. עח. והופיף שלפי זה גם לפי מנהגנו שכן מזכירים שמו של 
החולה, יש להוסיף ולומר 'בתוך שאר חולי ישראל' ובכך הוא כוללו בתוך שאר החולים וגורם 
לתפילתו להיות יותר מקובלת. | עט. ולפי זה ביאר בפנים יפות (ככלטית כס כ) את הכתוב (שס) 'ויעתר 
יצחק לה' לנוכח אשתו', ומדוע היה צריך להתפלל כשהיא עומדת מולו, וביאר משום שסבר שמא 
יצטרך לשנות את שמה, כשם ששינה הקב"ה את שמה של שרה, ולכן לא רצה לקרותה בשם, 
והוצרך להעמידה לפניו שאז גם כשמתפלל עליה אין צריך להזכיר את שמה. ואכן לאחר שנענה 
בתפילתו הוזכר שמה שכתוב (פס) 'ותהר רבקה אשתו'. 5 וכעין זה כתב גם המרומי שדה (ז"ס 
כ), והוסיף שגם אם עסוק בו הרי זה כאילו עומד אצלו ואינו צריך להזכיר את שמו, וכמו שמשה 
בתפילתו על מרים לא הזכיר את שמה, כיון שהיה עסוק לדבר עליה עם אהרן. 


ילקוט 


החתם סופר (ל"ס כ כתב לפי דברי המגן אברהם, לבאר את הגמרא (דלס מ.) 

שכל המבקר את החולה גורם לו שיחיה וכל שאינו מבקר את החולה 
גורם לו שימות, לפי מה שפירשו המקובלים9פ* מדוע אין להזכיר את שמו של 
החולה, כיון שבכך הוא מגלה למידת הדין על מי לקטרג, שאף שיש יותר 
תועלת בתפילתו, מכל מקום יתכן שלפעמים יש בכך קצת הפסד, ולכן אמרו 
שאם הוא מבקר את החולה הוא יכול להתפלל עליו בפניו בלא להזכיר את 
שמו ובכך הוא גורם לו שיחיה ואינו מסכנו במידת הדין, אבל מי שאינו מבקר 
את החולה ולכן הוא צריך להתפלל עליו בהזכרת שמו, הוא גורם לו קטרוג 

ממידת הדין ויכול להיות שבכך הוא גורם לו שימותפנ. 


אין לכנות אדם בתואר 'חולה' 


שם. רש"י (ל"ס 66 פירש, שדין זה נאמר במתפלל על חולה שאין צריך להזכיר 

את שמו של החולה. וכתב הזכרון שלום (ד"ס סענקט), שמכך שלא כתבה 
הגמרא המבקש רחמים 'על החולה', או 'על חבירו החולה', מוכח כמו שכתב 
בחמשה מאמרות (מפמכ נוסם ספפי(ס פות יט) שכשאומרים מי שבירך לחולה אין לומר 
'הוא יברך את החולה פלוני', מכיון שבכך שהוא מכנהו בתואר חולה הרי הוא 
מודה שהוא חולה ויצטרך יותר זכויות כדי להתרפאות, כמו שאמרו סנס 2 ) 
לעולם יבקש אדם רחמים שלא יחלה שאם יחלה אומרים לו הבא זכות והפטר. 


מה החידוש בכך שמשה לא הזכיר את שמה של מרים 


ולא קמדכר שמה דמרים. המגיד תעלומה (ל"ס כ) הביא בשם הדגל מחנה 
אפרים, שדייק מה שהוסיפה הגמרא להדגיש שמשה לא הזכיר בתפילתו 
את שמה של מרים, והרי לכאורה כבר רואים זאת מהכתוב שהוזכר בגמרא. 
אלא שכוונת הגמרא לרמוז שלא הזכיר את שמה בפירוש אבל רמז עליו 
בגימטריא, שאמר "רפא נא' והוא בגימטריא 'מרים יוכבדיפג, ומכך יש ללמוד 
שגם כשאין מזכיר את שמו של החולה מכל מקום צריך לרמוז על מי הוא 
מתפלל. והשפתי חכמים (ד"ס סמנקק) הוסיף עוד רמז בגימטריא בתפילתו של 
משה, שתיבות 'רפא נא לה' הם בגמטריא 'דמרים הנביאה'. 
והבן יהוידע (ד"ס כנ) דייק, מדוע אמרה הגמרא שלא הזכיר שמה 'דמרים', והיה 
די לומר שלא הזכיר את שמה, ואנו יודעים שמדובר על מרים שלא הזכיר 
את שמה, וכתב שבכך משמיעה הגמרא שאפילו מרים שהיתה צדיקה גמורה, 
אף על פי כן נזהר משה שלא להזכיר את שמה כדי שלא ידבקו בה המזיקין. 
והשדה יצחק (ל"ס פתכ) ביאר, שהיה קשה לגמרא מה הראיה ממשה רבינו 
שקיצר בתפילתו על מרים ושמא עשה כן כדי שלא יאמרו ישראלפד, 
אחותו נתונה בצרה והוא עומד ומרבה בתפילה, או שלא יאמרו ישראל שבשביל 
אחותו הוא מאריך בתפילה, אבל בשבילנו אינו מאריך בתפילהפה. ולכן פירשה 
הגמרא שהראיה ממשה היא מכך שקיצר ביותר שאפילו לא הזכיר את שמה 
של מרים, ועל כך לא היתה טענה מישראל, ושפיר מוכח שמשה קיצר בתפילתו. 


האם כורעים בסוף ברכות ההודאה 


באבות תחלה ופוף בהודאה תחלה וסוף. הרשב"א (נסנן ע"נ ד"ס כנס) כתב, 

שמכך שרבנן להלן (ע"נ) הקשו על רבא מדוע הוא כורע בהודאה 
בתחילה ובסוף, מוכח שאין הגירסא בברייתא כאן שצריך לכרוע בהודאה 
ובאבות בתחילה ובסוף, שאם כן אין קשה על מנהגו של רבא, שעשה כמו 
ששנינו כאן, אלא הגירסא היא 'אלו ברכות שאדם שוחה בהם באבות ובהודאה'. 
אמנם הביא הרשב"א שהראב"ד מפרש את מנהגו של רבא לא לגבי הכריעות 
שבתפילת היחיד, שבהם כולם מודים שצריך לכרוע בתחילה ובסוף"', אלא 
מנהגו של רבא היה במודים דרבנן שבחזרת הש"ץ, ובכך נחלקו עליו רבנן שאין 

צריך לכרוע בסוף. 


סמך מפסוק שעריך לכרוע באבות בתחילה ובסוף 


שם. כתבו הראשוניםפ5ז, שיש סמך לכך שבאבות שוחים גם בתחילה וגם בסוף, 
מהכתוב (נלפיק כד מפ) 'ואקד ואשתחוה לה' ואברך את ה' אלהי אדני 


פא. הובא לעיל בשם האדרת אליהו. | פב. וראה באגרות משה כו" ייד ת"פ פיי ככג) שכתב שיותר 
ראוי להתפלל על החולה בפניו משלשה טעמים: א. שכשיראה החולה שבא לבקרו, תהיה לו בכך 
נחת רוח ויועיל לרפואתו. ב. כשיראה המבקר את מצבו וצערו של החולה, יתרגש יותר ויתפלל 
יותר בתחנונים. ג. שאמרו (טנפ נ:) ששכינה נמצאת מראשותיו של חולה, ומשום כך תתקבל תפילתו 
שם יותר. | פג. וביאר באפרקסתא דעניא (שו"ת, מ" פיי ככ), שלשיטתו של בעל דגל מחנה אפרים 
צריך להזכיר בתפילה את שם החולה ואת שם אמו, ולכן רמז בגימטריא גם ליוכבד שהיתה אמה 
של מרים. והקשה, שמשמעות הפסוקים שם היא שמרים לא היתה בפניו של משה כשהתפלל עליה, 
שהרי כתוב תחילה (נמלנר יג ס) 'ויקרא אהרן ומרים ויצאו שניהם', ורק אחר כך כתוב (פס פס י) 
שמשה התפלל על מרים, ולא הוזכר שמשה יצא גם הוא מחוץ לאוהל, ואם כן מדוע לא הזכיר 
משה את שמה של מרים בתפילה שלא בפניה. ותירץ על פי דברי המהרש"א שהובא לעיל, שכשם 
שמשה קיצר בשמותיו ותואריו של הקב"ה, כך קיצר גם בשם החולה ולא הזכירה בפירוש אלא 
רק רמז עליה בגימטריא, אמנם כשלא מקצר בהזכרת השם יש להזכיר גם את שם החולה. 
פד. וכמבואר ברש"י (נמזנר יי יי שמשום טענות אלו קיצר משה בתפילתו. פה.והשפתי חכמים 
(ד"ס 06 כתב, שאין לומר שכיון שמחמת טענות אלו קיצר משה ממילא אין להוכיח שמשה היה 
מקצר בתפילתו, כיון שעדיין יש להוכיח מכך שגם תפילה קצרה נחשבת לתפילה ראויה. פו. וכפי 


ברפות לד. 


ביאורים 


שסז 


אברהם', ומוכח מכפל הלשון של 'קידה' ו'השתחויה', שכאשר באים לברך את 
הקב"ה צריך לקוד לפניו שתי פעמים. 
והברכת יהושע (ד"ס %) כתב טעם מדוע תיקנו חכמים לשחות בתחילת ובסוף 
התפילה, מכיון שעל ידי השחיה הוא בא להכנעה, וכך צריך האדם 
להיות כנוע בתחילת תפילתו שלא יחשוב שהוא ראוי שתיעשה בקשתו, וכן 
בסוף התפילה יש לו להיכנע, שכן במודים נראה כאילו קיבל פרס מרבו ועלול 
שלא יעיין בתפילתו. 


דיוקים בלשון הגמרא מתי אסור להוסיף לשחות 


ואם בא לשוח בפוף כל ברכה וברכה ובתחלת כל ברכהיוברכה. בברכת 
יהושע (ד"ס ופס) הקשה, מדוע לא אמרו לפי הסדר, שבתחילה היו צריכים 
להזכיר 'אם בא לשחות בתחילת כל ברכה וברכה', ורק לאחר מכן בסוף כל 
בחפה וברכהי. 
ותירץ, שאם היה כתוב שאם בא לשחות בתחילת כל ברכה וברכה ובסוף כל 
ברכה וברכה, היה אפשר לפרש שדווקא אם שוחה גם בתחילה וגם 
בסוף הברכות אז מלמדים אותו שלא ישחה, כיון שבכך הוא מוסיף בצורה 
דומה לתקנת חכמים שתיקנו באבות ובהודאה שחייה בתחילתם ובסופם, ולכן 
הוא נראה כמוסיף על תקנת חכמים ומלמדים אותו שלא יעשה כך, אבל אם 
שוחה רק בתחילה או רק בסוף שאינו דומה לתקנת חכמים אין מלמדים אותו 
שלא ישחה, לכן הפכו בגמרא את הסדר והזכירו תחילה אם בא לשחות בסוף 
כל ברכה וברכה, ומשמע שבכזה אופן אף שלא שחה גם בתחילת הברכה גם 
מלמדים אותו שלא ישחהפח. 
ועוד דייק הברכת יהושע, שמלשון הגמרא 'כל ברכה וברכה' משמע שדווקא 
אם מוסיף לשחות בכל הברכות מלמדים אותו שלא ישחה, אבל אם מוסיף 
שחייה רק בכמה מהברכות ולא בכולם אין צריך ללמדו שלא ישחה, וכתב שאם 
טעם האיסור בהוספת השחיות הוא משום שנראה כיוהרא שמדמה עצמו למלך 
או כהן גדול ששוחים בסוף כל הברכות, יתכן לפרש שטעם זה שייך רק אם 
מוסיף לשחות בכל ברכה וברכה, אבל אם מוסיף רק בכמה ברכות אין בכך 
יוהרא, אבל אם טעם האיסור הוא משום שמוסיף על תקנת חכמים, יש לאסור 
להוסיף שחייה אפילו בברכה אחת שלא תיקנו בה חכמים שחייה. 
אמנם בחדש האביב (ד"ס וס) דייק מדוע אמרו 'בסוף כל ברכה וברכה' ולא 
אמרו 'בברכות אחרות', כיון שהברייתא מחדשת שאפילו שאינו מטיל 
קנאה בין הברכות שבחלקם שוחה ובחלקם אינו שוחה, אלא הוא שוחה בכל 
הברכות גם דבר זה אסור. 


מדוע תיקנו ללמד שלא ישחה בכל ברכה 


מלמדין אותו שלא ישחה. תוספות (ל"ס מנמדין) שאלו, מדוע צריכים ללמדו 
שלא ישחה, ומה החסרון אם כן ישחה. והשיבו שאם כל אחד ישחה 
במקום שרוצה יבואו לטעות שאין תקנת חכמים לשחות במקומות קבועים אלא 
היא רק חומרא שאנשים מחמירים על עצמם, ועלולים לעקרה לגמרי ולא לשחות 
במקומות שתיקנו לשחות בהם. והוסיפו תוספות שחוששים בכך ליוהרא. וכתב 
הב"ח (סגסות 6ופ 6) שדברי התוספות שחוששים ליוהרא זהו תירוץ שני, ואינו 
שייך למה שתירצו תחילה שיבואו לעקור תקנת חכמיםפל. 
והט"ז (ס" קיג סק") ביאר את התירוץ הראשון, שבדבר שאדם עושה מחמת 
שהוא מחמיר בכך לעצמו, הוא יכול לפעמים להקל בכך שהרי אין 
חומרתה של החומרא חמורה כל כך, ואין זה דומה לחומרא שקבעו חכמים 
שבכך אסור להקל לעולם, ולכן חששו שאם ישחה גם בשאר ברכות יטעו לסבור 
שגם מה ששוחים באבות ובהודאה אין זו תקנת חכמים אלא חומרא שהחמיר 
על עצמו, ויסברו שמותר להקל בכךצ. ובתירוץ השני שחוששים ליוהרא ביאר 
הט"ז (עס פק"נ), שבכך ששוחה גם בשאר ברכות הוא מדמה את עצמו למלך 
וכהן גדול שאמרו להלן (ע"נ) שהם שוחים בסוף כל ברכה וברכה, וזו היוהרא 
שעלול להגיע אליהצא. 


הגירסא בגמרא כאן, ששוחה באבות תחילה וסוף ובהודאה תחילה וסוף. פז. תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס פנ), ריטב"א (ד"ס 96), תוספות רבי יהודה החסיד, ותוספות הרא"ש (ד"ס נפנום). ‏ פח.וכעין זה 
תירץ בתנובת יהודה (ד"ס ופס), שאם היתה הברייתא מדברת תחילה על מי ששוחה גם בתחילה וגם 
בסוף, היה אפשר לומר שדווקא מי שמראה עצמו כמו מלך ששוחה בתחילת וסוף כל ברכה צריך 
ללמדו שלא ישחה, ולכן שנתה הברייתא שאפילו מי ששוחה רק בסוף כל ברכה שאין זה דומה 
למלך אלא רק לכהן גדול מלמדים אותו שלא ישחה, והמשיכה לומר שגם השוחה בתחילת כל 
ברכה שהוא אינו אפילו ככהן גדול, גם צריך ללמדו שלא ישחה. ולפי זה ביאר את קושיית תוספות 
(ד"ס מנמדין), שכוונתם להקשות על הדין האחרון של השוחה רק בתחילת כל ברכה, ומה בכך ששוחה 
והרי אינו עושה לא כמלך ולא ככהן גדול. ותירצו שמכל מקום יש בכך חסרון של יוהרא. פט. וכן 
היא הגירסא בתוספות רבי יהודה החסיד ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס פנמדין), שהם שני תירוצים נפרדים. 
צ. וכתב בחדש האביב (נפוס' פס), שלכאורה אין טעם זה מספיק, שהרי אם יראו האנשים שיש 
ארבע שחיות קבועות שתים מהם בתחילת אבות והודאה ושתים בסופם, יבינו שאלו הם שחיות 
על פי תקנת חכמים ולכן עליהם כולם מקפידים ללא שינוי ולא יעקרו אותם, ומשום כך הוצרכו 
תוספות לכתוב שיש טעם נוסף משום יוהרא. | צא. ולפי זה ביאר מדוע כתב השולחן ערוך פס 
פ") שבאמצע ברכה מותר לו להוסיף שחייה, כיון שבכך אין לחוש לא לטעם הראשון שיזלזלו 


שסח 


ילקוט 


אכן הפרי מגדים (פס מענ"ו סק") הביא בשם הנחלת צבי שפירש, שכל דברי 
תוספות הם תירוץ אחד, שהתקנה היתה שהדיוט לא ישחה כמו כהן גדול 

ששוחה בסוף כל ברכה, ולפי זה אם יוסיף ההדיוט לשחות, יש בכך יוהרא 

שמדמה את עצמו לכהן גדול, וגם בכך הוא עוקר את התקנה שלא ישחה. 


האם מותר לשחות בסוף ברכה כשאינו אומר ברוך אתה 


שש הביאור הלכה (סי קיג ס"5 ד"ס ופס) דייק בדעת האליה רבה (סס סק"ג), שרק 

כשאומר 'ברוך אתה' אין לו לשחות במקום שלא תיקנו זאת, אבל בסוף 
הברכה ממש יכול לשחותצג. והביא שהפרי מגדים (שס 066( פנרסס סק"ד) פקפק 
בכך. וכתב הביאור הלכה שמדברי רש"י (ל"ס פס) שפירש שבהודאה צריך 
לשחות תחילה וסוף היינו ב'מודים' וב'לך נאה להודות' ולא בברוך אתה ה' 
של סוף הברכה, אם כן משמע שמה שאמרו בגמרא שבשאר ברכות שלא תיקנו 
להשתחוות בהן מלמדים אותו שלא יכרע בסוף, הכוונה ממש בסוף וכמו ב'לך 
נאה להודות' שזה שלא בשעת אמירת 'ברוך אתה', וזה כדעת הפרי מגדים. 
וסיים הביאור הלכה שאולי גם רש"י סובר שרק בשעת אמירת 'ברוך אתה' אין 
לשחות, ומה שכתב שב'מודים' הסוף הוא ב'לך נאה להודות', הוא לאו דווקא, 

אלא הכוונה ל'ברוך אתה' של ברכת 'לך נאה להודות'. 


אין ראוי לשחות בכל משך תפילת ראש השנה 


שם. כתב הרא"ה (פקודת סגויס, ד"ס 6נו), שמכך שמלמדים שלא לשחות בכל ברכה 

וברכה, ורק כהן גדול שוחה בכל ברכה ורק בסופה ואילו מלך שוחה גם 
בתחילת כל ברכה, משמע שכל אחד ראוי לו להיות כנוע לפי מדרגתו, ומשום 
כך במה שנהגו לשחות בכל הברכות של ראש השנה שהוא יום הדין, ראוי 
שלא לעשות כן בכל התפילה, אלא רק בשעת אמירת מלכויות זכרונות ושופרות 
שהם עיקר חובת היום, או גם בשאר ההוספות שמוסיפים מחמת היום המיוחד, 
אבל לא בשאר התפילה, כדי שלא יעשה דברים שאינו בדרגה הראויה להם. 


לה: 


מי חשוב יותר מלך או כהן גדול 


כהן'נדול בפוף"פל ברפה וברפה והמלף תחלת ‏ פל כרכה וכרכה ופוף 

כל ברכה וברכה. פירש רש"י (ל"ס כסף, שכל מה שהוא גדול יותר כך 

הוא צריך להכניע את עצמו יותר. ומבואר בכך שהמלך גדול יותר מכהן גדול, 

ולכן הכהן גדול שוחה בסוף כל ברכה וברכה, ואילו המלך מוסיף להכניע את 

עצמו ושוחה גם בתחילת כל ברכה וברכה*. והקשה על כך גליוני הש"ם (ד"ס 

כסן), שבירושלמי (סוכיופ פ"ג ס"ד) אמרו שנדבת משיח קודמת לנדבת נשיא, כלומר 
שהמשיח שהוא כהן גדול חשוב יותר מהנשיא שהוא המלך. 


ביאור המחלוקת של רבי שמעון בן פזי ורבי יצחק בר נחמני 


לדידי מפרשא לי. בביאור מחלוקתם של רבי שמעון בן פזי ורבי יצחק בר 
נחמני כתב הצל"ח (ד"ס (דידי), שנראה שרבי יצחק בר נחמני בא להוסיף 
חומרא על דברי רבי שמעון בן פזי, ולפי גירסת הגמרא שלפנינו לכאורה לא 
הוסיף להחמיר אלא רק לגבי מלך, שכיון שכרע שוב אינו זוקף, אבל לגבי כהן 
גדול לא הוסיף אלא רק שינה, שבמקום שצריך לכרוע בסוף כל ברכה אמר 
שצריך לכרוע בתחילת כל ברכה. ולכאורה מה ההפרש ביניהם לדקדק ולחלקב. 
ולכן כתב שנראה לגרוס בדברי רבי יצחק בר נחמני שכהן גדול כורע בתחילת 
כל ברכה ובסופה, ובכך הוסיף על דברי רבי שמעון בן פזי, שלא די לו לכרוע 
בסוף כל ברכה אלא גם בתחילתהג. 

והאוצר חיים (ד"ס (דידי) פירש את מחלוקתם, על פי מה שאמרו לעיל (י.) שצריך 
לזקוף כשאומר את השם, ולמדו כן מהכתוב (תסניס קמו מ) 'ה' זוקף 
כפופים'. ואם הוא לימוד גמור שאין להזכיר את השם בכריעה כיון שכך הוא 


בתקנת חכמים, כיון שידוע שחכמים לא תיקנו לשחות באמצע הברכות, ויזכרו ששחייה באמצע 
הברכה אינה אלא חומרא שלו ורק בה מותר לו להקל. וגם לפי הטעם השני של חשש ליוהרא, 
אין לחוש לו בשחייה באמצע הברכה, כיון ששחייה זו אינה דומה לשחייתם של מלך וכהן גדול 
שלא היו שוחים באמצע הברכות אלא בתחילתם ובסופם. | צב. וכן כתב במהר"ם מינץ (שו"ת, סי 
פט), שבברכת 'בונה ירושלים' אין לכרוע, אלא כשאומר תיבה אחרונה של הברכה. | א. וכן כתבו 
תוספות (פנסדין ית. ד"ס וס5), שמלך חשוב יותר מכהן גדול. | ב. והכפא רחמים (ד"ס כס"ג) הקשה על 
רבי שמעון בן פזי, מדוע אמר שכהן גדול שוחה רק בסוף כל ברכה, ולא אמר ששוחה בתחילת 
כל ברכה, ויש עדיפות לתחילת הברכה מסופה שכן היא קודמת לה. ותירץ המגיה (פס), שהוא סובר 
שעדיף לשחות בסוף הברכות כיון שיש שם לשון ברכה שאומר 'ברוך אתה | ג וציין, שכן 
כתב הרמב"ם (פפיס פ"ס ה"י) שכהן גדול כורע בתחילת כל ברכה ובסוף כל ברכה. והכסף משנה 
(פס) פירש, שכנראה כך היתה גירסת הרמב"ם בדברי רבי יצחק בר נחמני שכהן גדול כורע בתחילת 
כל ברכה וברכה ובסוף כל ברכה וברכה. או שגרס כפי הגירסא שלפנינו, אלא שיש לפרש כוונת 
רבי יצחק בר נחמני שבא להוסיף על מה שאמר רבי שמעון בן פזי שכורע בסוף כל ברכה, שגם 
בתחילת כל ברכה צריך לכרוע. והמגיה בכסא רחמים (ד"ס >מיני: הביא בשם הבפ"י שביאר כוונת 
הרמב"ם שרבי יצחק בר נחמני אמר שכורע אפילו בתחילת כל ברכה וברכה שאין בה לשון 'ברוך', 


ברכות לד, = לד: 


ביאורים 


גנאי להשם, אם כן גם המלך אסור לעשות כן, ולכן אמר רבי שמעון בן פזי 

שהמלך כורע רק בתחילת ובסוף כל ברכה וממילא דינו כמו הדיוט שזוקף בשם, 

אבל רבי יצחק בר נחמני סבר כקושיית הגמרא (שס) שמשמע מהכתוב (מנפֿכי 3 

ס) 'ומפני שמי נחת הוא' שאדרבה אין צריך לזקוף בשם, ולכן צריך המלך 
לכרוע מתחילה ועד סוף ואינו צריך לזקוף בשם. 


הטעם שאין המלך זוקף לאחר שכרע 


המלך כיון שכרע שוב אינו זוקף. הרא"ה (לע ע"פ דיס 6ו) והריטב"א (ד"ס 

מן) הביאו שני פירושים מדוע המלך לאחר שכרע שוב אינו זוקף, יש 

שפירשו משום שכל אדם ראוי לו להכניע את עצמו לפי מעלתו, וכיון שהמלך 

מעלתו גדולה למאוד ראוי שיכניע את עצמו ביותר ולא יזקוף. ויש שפירשו, 

משום שאמרו בירושלמי (ר"ס פ" ס"ג) שהמלך נידון בכל יום, ועל כן ראוי לו 
להיות תמיד נכנע וכפוף. 


קושיות התוספות שקידה אינה על אפים, ועוד שגם בהשתחואה נאמר שהיא על 
אפים 
קידה על אפים. תוספות (ל"ה קילס) הקשו, כיצד הוכיחה הגמרא מהכתוב (ענכס 
6 5 ) 'ותקד בת שבע אפים ארץ' שקידה היא על אפים, והרי מצאנו 
שלשון קידה מתפרש גם בענין אחר. ופירשו המהרש"ל והמהרש"א (נקוס' ד"ס 
קילס), שקושייתם היא שמצאנו בלשון הכתוב קידה שאינה על אפים. והמהרש"א 
ביאר, שקושייתם היא מהכתוב (ממות לד 6 'ויקוד ארצה וישתחו', שמשמעו 
שהשתטח כולו על הארץ ואין זו קידת אפים. ואילו המהרש"ל ביאר, שקושייתם 
היא מהכתוב (פנמס ' 6 טז) 'ותקוד בת שבע ותשתחו למלך', שגם מכאן מוכח 
שיש קידה בלא אפים. 
אכן תוספות בשבועות (טו: ד"ס קילס) הקשו, כיצד שנינו בברייתא שקידה היא 
על אפים, והרי בהשתחואה גם כתוב בכמה מקומות' שהיא על אפים. 
וביאר הקדושה וברכה (ספיכת סכמיס, נתוס' ד"ס קידס) שקושייתם היא על כּף 
שמהברייתא מדויק שהשתחואה היא רק בפישוט ידים ורגלים ואינה גם על 
אפים, שאם היתה גם על אפים, היתה הברייתא צריכה לשנות את ההשתחואה 
מיד לאחר קידה להשמיע שהשתחואה היא על אפים כקידה, וכן יש בה תוספת 
שהיא גם בפישוט ידים ורגלים. ועל כך הקשו, שמצאנו השתחואה על אפים 
בכמה כתובים. ותירצו, שאין כוונת הברייתא שהביאה פסוק לומר שרק קידה 
היא על אפים, אלא מה שקידה היא על אפים יודעים בלא הכתוב, והביאו את 
הכתוב רק להראות שגם בפסוקים מצאנו כן שקידה היא על אפיםה. 
והקשה הקדושה וברכה (סמיכת פכמיס, ד'"ס ופין), מדוע לא הקשו תוספות בשבועות 
כמו שפירשו המהרש"ל והמהרש"א את קושיית התוספות כאן, שמצאנו 
שקידה אינה על אפים. ותירץ, שלאחר שכבר השמיעה התורה שקידה היא על 
אפים, שוב אינה צריכה לחזור ולומר בכל פעם שהוזכרה קידה שהיא על אפים, 
שכבר יודעים זאתי, ורק על השתחואה הקשו, מכיון שהיא צריכה להיות בלא 
אפים, וכשכתבה התורה שהיא על אפים יש בכך סתירה. 
והמהרש"א (פגעס כנ: ד"ס 6ן) ביאר, שכל שלושת האופנים המוזכרים כאן הם 
גם על אפים, אלא שהחילוק ביניהם הוא, שקידה היא רק בפניו 
ולא בגופו, וכריעה היא יותר ממנה שהיא גם ברגליו שכורעות לארץ, ואילו 
השתחואה היא יותר מהם שהיא בכל גופו, והפסוקים שהביאה הגמרא אינם 
אלא ללמד על סדר זה, שבקידה כתוב אפים כיון שהיא רק בפניו, ובכריעה 
כתוב ברך כיון שנעשית גם ברגליו, ובהשתחואה כתוב ארצה כיון שכל גופו 
משתטח ארצה. 


מדוע הקדימה הגמרא לבאר מה היא קידה ואחריה כריעה והשתחואה 


שם. הבן יהוידע (ד'ס קילס) הקשה, מדוע לא ביארה הגמרא את צורת הקידה 
כריעה והשתחואה לפי סדר מעלותם מן הפשוט אל מה שלמעלה ממנוז. 
ותירץ, שהגמרא כתבה את הביאור לפי סדר עשייתם בגוף, ולכן הקדימה לבאר 


וכל שכן שצריך לכרוע גם בכל סוף ברכה שיש בה הזכרת לשון 'ברוך'. ד. וציינו לכתוב (נכלעית 
עפ נ) 'ויוצא יוסף אתם מעם ברכיו וישתחו לאפיו ארצה', וכן לכתוב (שעיס מע כג) 'אפים ארץ 
ישתחוו לך', ולכתוב (נמזנר כנ 6) 'ויקד וישתחו לאפיו'. והקשה הרש"ש (שס נפוםי דייס קידס), שמהכתוב 
הראשון אין להביא ראיה שקידה היא על אפיו של המשתחוה, מכיון שבכתוב שם הכוונה היא 
שבני יוסף השתחוו מול פני יעקב אבינו. וכן אין להביא ראיה מהכתוב השלישי מכיון ששם הכוונה 
היא שבלעם השתחוה מול המלאך ולא על פניו של עצמו. | ה. והרמת שמואל (פטעות פס כתס' 
ד"ס קילס) לא פירש את קושיית התוספות כהקדושה וברכה, ולכן כתב לתרץ את קושייתם שכוונת 
הברייתא לומר שקידה היא דווקא על אפים, אבל השתחואה היא או על אפים או בפישוט ידים 
ורגלים. | ו.והקשה המהר"ץ חיות (פטעות עס ל"ס סקממויס), מדוע לא הביאה הגמרא ראיה שהשתחואה 
היא בפישוט ידים ורגלים מכתובים קודמים, כגון הכתוב אצל אברהם והמלאכים (כעיפ ית ₪ 'וירץ 
לקראתם מפתח האהל וישתחו ארצה', או מהכתוב אצל אליעזר עבד אברהם (טס כד ) 'וישתחו 
ארצה'. ותירץ, שמכתובים אלו אין להוכיח שהשתחואה היא על הארץ, שהרי כתוב גם 'אפים ארץ 
ישתחוו לך', ולכן הביאה הגמרא ראיה רק מהכתוב בחלום יוסף, שהוא אמר שחלם רק שישתחוו 
לו, ויעקב אמר 'הבוא נבוא להשתחות לך ארצה', ומוכח שיעקב הבין שמה שאמר יוסף לשון 
השתחואה פירושו על הארץ. | ז וחיתה צריכה הגמרא לבאר תחילה מה היא הכריעה, ואחריה 


ילקוט 


מה היא הקידה שנעשית בחצי העליון של הגוף, ואחריה ביארה מה היא הכריעה 
שנעשית בחצי התחתון של הגוף, ולאחריה ביארה מה היא השתחואה שנעשית 
בכל הגוף. 


מחילת כבודו של מלך, ואם הוא גם תלמיד חכם 


ותקד בת שבע אפים ארץ. מכתוב זה הוכיח בספר חדשים גם ישנים (ד"ס 

ותקוד) שמלך שמחל על כבודו אין כבודו מחול, ומשום כך הניח שלמה 
המלך לבת שבע אמו לקוד לפניו, ולא היה יכול למחול על כבודו ולומר לה 
שלא תיקוד בפניו. והוסיף, שמכאן יש לפשוט את ספיקו של החתם סופר במלך 
שהוא תלמיד חכם האם יכול למחול על כבודו, כמו שאמרו (קדוטין (נ.) שתלמיד 
חכם שמחל על כבודו שכבודו מחול, ומכאן מוכח ששלמה המלך אף שהיה 
חכם מכל האדם, אף על פי כן לא היה יכול למחול על כבודו משום שהוא 

מלך". 


יעקב גער ביוסף על ששינה לומר השתחואה במקום קידה 


הבא נבא אני ואמך ואחיך להשתחות לך ארצה. המהרי"ל דיסקין (פר' ופנ 

ד"ס ויגער) כתב, שלכאורה יש להבין מדוע גער יעקב ביוסף על שאמר לו 
את חלומו שהשמש והירח ואחר עשר כוכבים משתחוים לו, ומה פשע יוסף 
בכך שחלם זאת. ועוד, מדוע האריך יעקב בלשונו לומר 'להשתחות לך ארצה'. 
וביאר, שאם היה יוסף אומר שחלם רק שהשמש והירח ואחד עשר כוכבים 
קדים לו או נופלים לפניו לא היה בכך רע, מכיון שזהו דבר שיתכן גם בדבר 
עגול כשמש וירח, אבל במה שאמר שהם משתחוים לו, ובגמרא כאן אמרו 
שהשתחואה היא בפישוט ידים ורגלים על הארץ, ודבר זה לא שייך בשמש 
והירח שהם עגולים ככדור, מוכח שיוסף התכוין לומר שחלם על אביו ואמו 

שישתחוו לפניו, ועל כך גער בו יעקב. 


מדוע למדו שהשתחואה היא בפישוט ידים ורגלים דווקא מהכתוב אעל יעקב ויוסף 


שם. הקשה המנחת חינוך (פטוס כת 6פ כ), מדוע לא דרשה הגמראט שהשתחואה 
היא בפישוט ידים ורגלים מהכתוב אצל לוט ((נלפפית יט 6) 'וישתחו אפים 
ארצה' שהוא קודם לכתוב 'להשתחוות לך ארצה' טס ₪ י). ותירץ, שמשם אין 
ללמוד שהשתחואה היא רק בפישוט ידים ורגלים, אלא שהמעשה אצל לוט כך 
היה שנפל בפישוט ידים ורגלים. אבל מהכתוב אצל יעקב יש הוכחה, מכך 
שיוסף אמר שחלם על אביו ואמו שיבואו להשתחוות לו, והבין יעקב 
שהשתחואה היא בפישוט ידים ורגלים משום שכך היא משמעות השתחואה 
הכתובה בתורה, ועל כן גער בו מדוע הוא חושב שהם יכנעו לפניו בדרגה הכי 
גבוהה שיש של פישוט ידים ורגלים, ולכן הוסיף יעקב בגערתו לומר 'להשתחוות 
לך ארצה', ומוכח שהשתחואה היא בפישוט ידים ורגלים. 
והפרשת מרדכי (ד"ס סנופ) הקשה, מדוע לא הוכיחה הגמרא שהשתחואה היא 
בפישוט ידים ורגלים מהפסוק הכתוב קודם והוא (ככסטיפ (ג ג) 'וישתחו 
ארצה'. והביא שתירץ רבי איסר ולקינדם, שכוונת הגמרא להוכיח שגם השתחואה 
שלא כתוב בה 'ארצה' היא בפישוט ידים ורגלים, ולכן הביאה מהכתוב אצל 
יוסף שאמר תחילה 'משתחוים לי ולא הזכיר ארצה, ומכך שהוסיף יעקב אבינו 
לומר 'להשתחוות לך ארצה' אפשר להוכיח שגם ההשתחואה שהזכיר יוסף שלא 
מוזכר בה 'ארצה' היא בפישוט ידים ורגלים, אבל מהכתוב 'וישתחו ארצה' אין 
להוכיח שגם היכן שלא כתוב 'ארצה' הוא בפישוט ידים ורגלים'. 


הכרח לפרש באביי ורבא שגם לא פשטו ידיהם ורגליהם 


חזינא להו לאביי ורבא דמצלו אצלויי. רש"י (ד"ס דמו) פירש, שאביי ורבא 

כשהיו נופלים על פניהם לא היו פושטים ידיהם ורגליהם, אלא מטין על 
צידיהם. והקשה האור החמה (כש"י עס), מהיכן למד רש"י לפרש ששינו בשני 
דברים, גם שלא פשטו ידיהם ורגליהם, וגם שהיטו על צידם, והרי משמעות 
לשון הגמרא 'דמצלו אצלויי' היא רק שהיטו על צידם. ותירץ, שאם היטו על 
צידם ממילא שוב אין זה נקרא פישוט ידים ורגלים, ואם כן מסתבר שלא פשטו 
ידיהם ורגליהם לחינם כשאין זה נחשב לפישוט ידים ורגלים, ולכן לאחר שפירש 

רש"י שהיטו על צידם ממילא כתב שגם לא פשטו ידיהם ורגליהם. 


את הקידה, ולבסוף את ההשתחואה. ‏ ח. והופיף, שמכך שאמרו שיוסף נענש על ששמע את 
יהודה אחיו אומר לו 'עבדך אבי" (כטית מד ס) ולא מיחה בו על הזלזול בכבוד אביו, לכאורה 
משמע שאף שיוסף נחשב כמלך שאינו יכול למחול על כבודו, היה צריך למחות על הזלזול בכבוד 
אביו. ודחה זאת, משום שיתכן לומר שביחס ליעקב אבינו לא היה יוסף נחשב כמלך, אלא רק 
לגבי המצרים לבדם. | ט. כאן, וכן במגילה (כנ) ובשבועות (6₪. | י ומחמת דיוק זה הביא 
המרומי שדה (ל"ס סעפפופס) שביאר הרד"ל, מדוע אמרו שהשתחואה היא בפישוט ידים ורגלים, והרי 
כתוב (ככלטיפ מס י) 'וישתחו לאפיו ארצה', ומוכח שהשתחואה אינה בפישוט ידים ורגלים אלא רק 
על אפים כמו שאמרו בקידה. אלא שמכך שיוסף אמר תחילה רק 'משתחוים' ויעקב הוסיף על 
דבריו 'ארצה', מוכח שסתם השתחואה היא בפישוט ידים ורגלים על הארץ. ‏ יא. וביאר רשיי 
(פענים יד: ד"ס רשפֿס), שהאיסור הוא ליפול בפני ציבור, שמא לא יענה בתפילתו ויחרפוהו הרואים. 
וכתב המהרש"א (ס" פס ד"ה 6) שאין טעם זה מספיק. וביאר הבן יהוידע (פס ד"ס 6ן) שכוונת 


ברפות לד: 


ביאורים 


שסט 


ביאור מחלוקת הראשונים בטעמם של אביי ורבא 


שם. רש"י (מגיעס כג. ד"ס דמנני) והרי"ף (סס כנ:) פירשו בטעמם של אביי ורבא שלא 
נפלו על פניהם ממש, משום שאמרו ‏ (פס) שאין אדם חשוב רשאי ליפול 

על פניו'*. אמנם יש ראשונים': שפירשו טעם נוסף שמצלו אצלויי כדי שלא 

יהיו נראים כמשתחווים לרצפהי. 

הרמב"ם (ענודס זרס פ"ו ס"ם) כתב, שמדרבנן אסור להשתחוות על אבנים גם בלא 
פישוט ידים ורגלים. וכתב הלחם משנה טס ס"), שמכך שחילק 

הרמב"ם בין דאורייתא לדרבנן משמע שסבר כפירוש הרא"ש שהיטו על צידם 
כדי שלא ליפול על הרצפה שאסור מדרבנן גם בלא פישוט ידים ורגלים, וכן 
ממה שכתב (שס ס"ז) שאם לא מצא דבר לחצוץ בינו לאבן שוחה על צדו ומטה, 
ודהה<ה הוזכר בגמרא רק אצל אביי ורבא ומשמע שכך למד בטעמם. והקשה 
הלחם משנה, שהרמב"ם עצמו (פפיס פ"ה סיייד) כתב שאין אדם חשוב רשאי ליפול 
על פניו אלא אם כן הוא יודע בעצמו שהוא צדיק כיהושע, אבל מטה פניו 
מעט ואינו כובש אותן בקרקע. ומשמע שכך פירש את הנהגת אביי ורבא, ולא 
כטעם שכתב הרא"ש. ותירץ, שהרמב"ם פוסק את שתי השיטות, שדינו של 
הרא"ש הוא אמת שאין האיסור אלא מדרבנן, וגם טעמו של הרי"ף נכון שמחמת 
שאין אדם חשוב רשאי ליפול על פניו אסור להדביק פניו לקרקע, אבל כשמטה 

על צדו מותר. 
כתב בבכבא דשבים (ד"ס דמנגי), שרש"י (ד"ה דמֿנו) כתב שהיו מטין על צידיהן 
כשהיו נופלים על פניהם. אמנם תוספות (ד"ס מזי) לא הזכירו שעשו זאת 
כשנפלו על פניהם, אלא כתבו רק שהיו מטין על צידיהן. וביאר שטעם הדבר 
הוא לשיטתם, שרש"י (מגעס פס) שפירש בטעם האיסור משום שאין אדם חשוב 
רשאי ליפול על פניו, וזה שייך רק בתפילה שאז יש חשש שיאמרו שלא 
התקבלה תפילתו, ולכן הוצרך לבאר שמדובר כשנפלו על פניהם, שזה בשעת 
התפילה. אבל תוספות יתכן שסוברים שטעם האיסור הוא שלא יראו כמשתחוים 
לרצפה, נמצא שזמן האיסור הוא גם שלא בשעת התפילה, ולכן לא הוצרכו 
להעמיד שאביי ורבא עשו כן בשעה שהיו נופלים על פניהם. 


האם שיטת רבא היא כמו הברייתא לעיל ששוחה בהודאה תחילה וסוף 


רבא כרע בהודאה תחלה ופוף. הרשב"א (ל"ס כנ) כתב, שמכך שאמרו שרבא 
כרע בהודאה תחילה וסוף מוכח שבברייתא לעיל (ע"6) אין לגרוס שצריך 
לשחות בהודאה תחילה וסוף, כיון שאם כן מה החידוש שמשמיעה הגמרא 
ברבא, אלא יש לגרוס בברייתא 'אלו ברכות שאדם שוחה בהן, באבות ובהודאה'. 
והביא, שהראב"ד פירש שהמחלוקת בגמרא אם במודים יש לכרוע בתחילה או 
בסוף, או גם בתחילה וגם בסוף, היא לגבי הכריעות במודים דרבנן 
שאומרים הציבור בחזרת הש"ץ, אבל בתפילת היחיד וכן בתפילת הש"ץ עצמו 
ודאי שיש לכרוע תחילה וסוף, ולפי זה אין שייכות בין רבא לברייתא לעיל. 
והריטב"א (ד"ס סס - ססנ) כתב, שהיה אפשר לומר שרבא סובר כמו הברייתא 
לעיל ששוחה בהודאה תחילה וסוף, אלא שלא איכפת לו לומר כך. 
וכן משמע גם בדברי תוספות ר"י החסיד (ד"ס פויש) שכתבו על מה שהגמרא 
הביאה מרבא, שכך היה אפשר להביא מהברייתא לעיל (ע"פ) ששוחה תחילה 
וסוף, כי אין חילוק בין שחיה לכריעה. ומשמע שהבינו שדברי רבא הם כדברי 
הברייתא. 

והמרומי שדחה (ד"ס סכוכע) כתב, שלולי שהיה מפחד היה מחלק, שהברייתא לעיל 
דיברה על שחיה שהיא כפיית הראש ואותה צריך לעשות בהודאה 

תחילה וסוף, ואילו רבא היה כורע בברכיו, שהוא דבר אחר. 


דין כריעה בנשמת ברכו וקדיש 


הכורע בהודאה ובהודאה של הלל הרי זה מגונה. כתבו תלמידי הכינו יונה 

(ד"ס סכוכע), שמבואר כאן שהכורע במקום שלא תיקנו חכמים לכרוע בו 
הרי זה מגונה. ומכך נראה שהמנהג שנהגו מקצת אנשים לשחות כשאומרים 
בנשמת 'ולך לבדך אנחנו מודים' אינו נכון, ומה שהזכירה הגמרא רק כריעה 
בהלל וברכת המזון שהיא מגונה, ולא אמרה כן גם על כריעה ב'נשמת', משום 
שאין אמירת נשמת מבוררת כל כך כמו הלל וברכת המזון, אלא היא רק מנהג 
שהנהיגו הגאונים. אבל כן הוא הדין, שגם בשאר הודאות שאינם מן התפילה 


המהרש"א להקשות על טעם זה, שהרי אם אין התלמיד חכם מקפיד על כך שיבזוהו אין לאסור 
עליו ליפול על פניו. וכתב המהרש"א, שבירושלמי הוסיפו טעם אחר שמא לא יענה בתפילתו 
ויאמרו עליו הרואים שאין תוכו כברו ונמצא שם שמים מתחלל בכך. והמהרש"א כתב בכך טעם, 
שנראה כיוהרא כמו שאמרו (עס י:) שלא כל הרוצה לעשות עצמו יחיד או תלמיד שדרגתם גדולה 
משל שאר אנשים יכול לעשות. והבן יהוידע פירש, שהטעם הוא שלא יחרפו את הנפילת אפים 
ויאמרו שאין בה תועלת, ולכן לאדם חשוב כיהושע מותר כיון שאז יתלו את החסרון בו שאינו 
ראוי כמו שנראה, ולא יחרפו את הנפילת אפים עצמה. וטעם אחר שלא כפירוש רש"י כתב הבן 
יהוידע, שלא יקטרגו עליו המקטרגים לומר שבא להעניש אחרים על ידי נפילתו אפים, ויש לבדוק 
תחילה את מעשיו אם הוא ראוי להעניש אחרים. יב. רב ניסים גאון (ל"ס 095, תוספות ר"י החסיד 
(ד"ס סוינ6) וכן הביא בשם רב האי גאון, רא"ש (מגיס פ"ג סי ד), ריטב"א (ד"ס פויש) ומאירי (מגיש עס 


ד"ס סמשתסוס). יג. שאפור משום הכתוב (ױקכ6 כ 6 'ואבן משכית לא תתנו בארצכם להשתחוות 


שע ילקוט 


שאין כורעים בהן. והמאירי (ל"ה סכוכע) כתב, שכל לשון הודאה שבהלל או בשאר 
הברכות הוא מלשון הודאה, ולכן מגונה לכרוע או לשחות שם, אבל לשון מודים 
המוזכר בתפילה הוא מלשון השתחוואה ולכן שם צריך לכרוע או לשחות. וכעין 
זה מבואר בט"ז (6ו"פ סיי קיג סק"ד) שלשון מודים בהלל וברכת המזון ונשמת הוא 
מלשון שבח והודאה ולא שייכת על כך שחייה, אבל מודים שבתפילה הוא 
מלשון הכנעה, ולכן כורע ומשתחוה בו להראות הכנעתו. 

אמנם הרא"ה (ל"ס ונסולס) והריטב"א (ל"ס ססי - סקני) כתבו, שאינו מגונה לשחות 

אלא בתפילות או ברכות שהן קבועות, ושצורת התקנה היתה בלי שחייה 
כגון הלל וברכת המזון, שאם שוחה בהן הוא מגונה משום שנראה כנוטל שררה 
לעצמו, אבל בשאר שירות ותשבחות הרשות בידו לכרוע ולשחות כל היום, ולכן 
ב'נשמת' שאינה קבועה, ואין חיוב לאמרה כהלל וברכת המזון, אלא היא רק 
מנהג הגאונים, הרשות בידו לשחות כשאומר 'ולך לבדך אנו מודים', וכן נהגו. 


הולגבי כריעה בשעת אמירת יברכו', כתב המחזור ויטרי (פי' ק6), שכורע ב'ברכו' 


וזוקף בשם. והביא הביאור הלכה (פ" קיג ד"ס סכורע), שהמגן גבורים (פנף 

סמגן טס סק"ו) דחק למצוא טעם למנהג העולם לכרוע בברכו אף שלא תיקנו חז"ל 
לכרוע שם'". וכתב הביאור הלכה, שיש לכך סמך מהכתוב (לנלי סימיס 6' כט כ) 
'ויאמר דויד לכל הקהל ברכו נא את ה' אלהיכם ויברכו כל הקהל לה' אלהי 

אבותיהם ויקדו וישתחוו' וגו'. 

ובשעת אמירת קדיש, כתב השו"ע (פו"ס סי ו ס"ד), שצריך החזן לכרוע בחמישה 
מקומות. אכן בביאור הנר"א (שס פות י) כתב, שאין לכרוע כלל בקדיש 

משום שאין להוסיף כלל על הכריעות, ואפילו כשאינו בתפילת י"ח, כיון שהוא 


הכורע במקום שהוא מגונה אין משתקים אותו 


שם. כתב הפרי חדש (פֿו"פ סי קיג ס"ג) שבכל המקומות שאמרו עליהם שאם כורע 

בהם הרי זה מגונה, מכל מקום אם כרע אין משתקים אותו, שכך אמרו 

לעיל (ג:) בדיוק דברי הברייתא שהקורא את שמע וכופלה הרי זה מגונה, שהוא 

רק מגונה אבל אין משתקים אותו, וכך יש לומר גם על הכורע במקום שלא 
אמרו לכרוע, שהוא מגונה אבל אין משתקים אותו. 


מדוע בתחילה לא פירשה הגמרא שההודאה היא בברכת המזון 


כי תניא ההיא בהודאה דברכת המזון. הקשה החיי שלמה (ד"ס וספמ), 
שבתירוץ הגמרא מוכח שכאשר שנינו 'הודאה' בסתם הרי זו הודאה של 
ברכת המזון, ואילו של הלל נקראת 'הודאה של הלל', ואם כן מדוע בתחילה 
כששאלה הגמרא מהברייתא ששנתה 'הכורע בהודאה הרי זה מגונה', תירצה 
הגמרא שמדובר בהודאה של הלל, ולא תירצה שמדובר בהודאה של ברכת המזון 
שהרי שנינו 'הודאה' בסתם, ופירושה הוא הודאה של ברכת המזון. ואין לתרץ 
שבתחילה לא ידעה הגמרא שסתם הודאה היא של ברכת המזון, כיון שעדיין 
יש להקשות מדוע העדיפה הגמרא להעמיד בהודאה של הלל ולא בשל ברכת 
המזון. ועוד קשה, מדוע לאחר שהוכח מהברייתא ששנתה על הלל 'הודאה של 
הלל' ועל ברכת המזון 'הודאה' בלבד, והתגלה שסתם הודאה היא של ברכת 
המזון, היה לגמרא לחזור בה מהתירוץ הראשון, ולהעמיד את הברייתא ששנתה 
'הכורע בהודאה הרי זה מגונה' שמדובר בהודאה של ברכת המזון ולא בשל 
הלל. 
ותירץ על פי המבואר בט"ז (6ו"פ סי קיג פק"0-6 שיש שני טעמים מדוע אסרו 
חכמים לשחות במקום שלא תיקנו בו: א. שלא יבוא להקל בדבר 
שיחשוב שהוא רק חומרא. ב. שלא יבוא לידי יוהרא שדרגתו גדולה שהוא 
שוחה פעמים רבות ככהן גדול או כמלך'י. והטעם של יוהרא שייך בעיקר 
בהודאה של הלל הנאמרת בבית הכנסת ברבים, אבל בהודאה של ברכת המזון 
שעל פי רוב נאמרת ביחיד אינו שייך כל כך, ולכן העדיפה הגמרא היכן שאין 
הכרח אחר, להעמיד בהודאה של הלל, ורק כששנינו בברייתא 'הכורע בהודאה 
ובהודאה של הלל' ודאי שיש לפרש שההודאה היא של ברכת המזון. 


גם טעות פעם אחת היא סימן רע 


המתפלל וטעה פימן רע לו. כתב החדש האביב (ד"ס סמפפנ), שהטעם שלא 
שנו 'הטועה בתפילתו', כיון שהיה אפשר לפרש שהוא סימן רע דווקא 
למי שטועה בקביעות בתפילתו, ולכן שנו בדווקא בלשון 'המתפלל וטעהי, 


עליה'. יד. ולגבי כריעה בשעת אמירת 'ברכו' כשמברך כשעולה לקרוא בתורה, כתב המגן גבורים 
(ס" קנט ס"ק יד), שיש אומרים שאין לשחות בה, אבל המגן אברהם טס סק" בשם הש"ך הביא דברי 
הרוקח שמנהג קדמונים הוא לשחות בה, וכן נהגו עוד מהאחרונים, וטעם הדבר משום ששחייה 
זו אינה אלא לכבוד התורה. | טו. וראה לעיל (עיפ) בענין 'מדוע תיקנו ללמד שלא ישחה בכל 
ברכה' שהבאנו את שיטת הט"ז בביאור דברי התוספות (ד"ס מנמד). ‏ טז. וכתב שלפי זה נמצאו 
שלש חלוקות, האחת היא בברכת אבות שחייב לכוון בה ואינה בקשה, ובה אם טעה זה סימן רע. 
והשניה היא בברכות האמצעיות שבי"ח או בשאר בקשות שבהם גם כשאינם שגורים בפיו יש סימן 
רע. והשלישית היא בשאר ברכות ההודאה שבי"ח שבהן אין סימן רע כלל. יז והופיף הכסא 
רחמים (ד"ס ופס), שכיון שמדובר שמתפלל עבור הציבור אמרו שהסימן רע הוא לשולחיו ולא אמרו 
'אף לשולחיו' לכלול גם את הש"ץ בסימן הרע שהרי הוא אחד מכלל הציבור, כיון שלעצמו כבר 


ברכות לד: 


ביאורים 


שמשמע אפילו מי שפעם אחת קרתה לו טעות בתפילתו שגם זה סימן רע הוא 
לו. 


חילוק בין טעות בתפילה לבין אינה שגורה בפיו 


שם. הקשה הנשמת חיים (ליינסונד, תוספות סיס פ"ס מ"ס), שמכך שתלו את הסימן 

רע בטעות, משמע שאם לא היתה תפילתו שגורה לו במרוצה בפיו אבל 
לא טעה ממש אין זה סימן רע, ואילו מהמעשה ברבי חנינא בן דוסא משמע 
שאם אין התפילה שגורה כראוי בפיו לאומרה במרוצה יש בכך סימן רע. ותירץ, 
שבתחילת המשנה מדובר על הטועה בברכת אבות שהיא אינה בקשת צרכיו 
אלא רק פתיחה בשבחו של מקום, ולכן בברכה זו אם רק אינה שגורה בפיו 
אין בכך סימן רע אלא רק אם ממש טעה בה, אבל בשאר הברכות שהן בקשת 
צרכיו [וכן בשאר תפילות ובקשות שאינן בתפילת י"ח] גם אם רק לא תהיה 
תפילתו שגורה בפיו כבר יש בכך סימן רע, כמו שמצאנו אצל רבי חנינא בן 
דוסא כשביקש על חולים, שאם לא היתה התפילה שגורה בפיו היה בכך סימן 

רעטז. 


פעמים שטעות השליח עיבור אינה סימן רע לשולחיו 


ואם שליח צבור הוא פימן רע לשולחיו. כתב החזון נחום (פ"ס מ"ס), שרק 

אם הש"ץ כבר התפלל לעצמו בלחש, וטעה בתפילה שמתפלל בקול רם 
עבור הציבור, שאז נחשב להם סימן רע והרי זה דומה לתפילת רבי חנינא בן 
דוסא שלא התפלל עבור עצמו אלא על אחרים, ולכן ידע שאם תפילתו אינה 
שגורה סימן הוא שאינה מקובלת", אבל אם הש"ץ מתפלל עבור עצמו ואפילו 
כשזה בקול רם, כגון שאומר שלש ברכות ראשונות בקול רם כמו שנוהגים 
לעשות בשעת הדחק בתפילה קצרה, וטעה, אין בכך סימן רע לציבור אלא 
תולים זאת בעוונותיו, שהרי טעה בתפילת עצמו. ואפילו בתפילה שמתפלל רק 
עבור הציבור, אם יש לתלות החיסרון בו, כגון שזו תפילת המועדים שזמן רב 
לא התפללו אותה והיה צריך להסדירה קודם ולא עשה כן, גם יש לתלות את 

החיסרון רק בו. 


גדר השליחות של החזן 


ששלוחו של אדם כמותו. כתבו תלמידי רבינו יונה והריטב"א (ד"ס סמתפל, 
שדין זה ששלוחו של אדם כמותו נלמד (קילופין מ:) מהכתוב (טפופ יג 

ו) 'ושחטו אותו כל קהל עדת ישראל' שודאי שלא יכולים כל ישראל לשחוט 
את הקרבן, אלא מוכח שמה ששלוחם ששחט עבורם נחשב כאילו הם עצמם 
שחטו. ומשמע מדבריהם שהדין שהחזן נחשב לשליח של כל הציבור הוא מדין 
שליחות שבכל התורה. וכן כתב הב"ח (פו"ם סי תד ס"ז), שהשליח צבור המוציא 

את העם בתפילתם הוא מתורת שליחות. 

והקשה השם ישראל (פ"ס מ"ס), אם כן מדוע הסתפק המג"א (לו"פ סי" ק5 סק"כ) 
אם אפשר לצאת ידי חובת תפילה בהרהור בלב, והרי כתב הב"ח (שס) 

שדבר שעיקרו בלב אי אפשר לעשותו על ידי שליח", ואם נאמר שתפילה 
יכולה להיות בלב, כיצד כתב הב"ח שאפשר להוציא בה את האחרים בתורת 

שליחות. 
אמנם המאירי (יומf‏ יש. ד"ס סמודר) כתב, שהמודר הנאה מש"ץ מותר לשומעו, 
כיון שאין הש"ץ שליח של המתפללים, אלא הוא שליח של הקב"ה. 
והחתם סופר (עו"פ, יו"ד סי' סכ ד"ס ופתכי) כתב שמה ששליח ציבור מוציא את 
הרבים ידי חובתם אינו רק מטעם שליחות, אלא גם משום שכל ישראל ערבים 
וששומע כעונה. 


מדוע אין לומר טאינו שלוחם לקלקל 


שם. הקשה האמרי אמת (לקוטיס ד"ס סמפפ60, מדוע אם טעה הש"ץ הוא סימן 

רע לשולחיו, והרי יכולים לומר לו 'לתקוני שדרתיך ולא לעוותי', כלומר 

שנשלח לפעול עבורם דבר מתוקן, אך לגבי הקלקולים אין הוא שליחם. ותירץ, 

שמדובר שטעה בדבר שאין צריך לחזור ולתקנו, ונמצא שעל מה שהתפלל עד 

עתה הוציאם ידי חובתם ואינם יכולים לבטל את מה שכבר שלחוהו ולשלוח 

אחר במקומו'ט. והשלמה משנתו (ל"ס וטעס) תירץ, שכיון שמן השמים גרמו לו 
שיטעה?, לא שייך לומר על כך שבטלה שליחותוכא. 


התפלל בלחש וכעת הוא מתפלל רק עבור הציבור, ולכן אין הסימן לעצמו אלא רק לשולחיו. 
אמנם המגיה (טס) כתב, שכוונת המשנה להוסיף, שמלבד שהטעות היא סימן רע לש"ץ עצמו שהרי 
הוא עצמו טעה, היא סימן רע גם לשולחיו הגם שהם לא טעו. וכן כתב שגם אם הטעות היא 
בתפילתו שבלחש קודם חזרת הש"ץ, כיון שמבואר בכף החיים (סי פק₪ פק"ס) שנוהגים שחש"ץ 
מתפלל בלחש קודם החזרה כדי להסדיר את תפילתו, נמצא שגם תפילת הלחש היא כהכנה עבור 
הציבור, ולכן טעות בה היא סימן רע גם להם. ‏ יהח. וכגון ביטול חמץ שעיקרו לבטלו בליבו, 
ולכן אין שליח יכול לבטל חמץ עבור חבירו. | יט.ומה שהשמיעה המשנה על כך שהוא סימן 
רע, אין זה לגבי לחזור ולהתפלל, אלא לגבי שיעשו הציבור תשובה. | כ. שחרי שיגרת הלשון 
תלויה בידי שמים, כמו שכתוב (פפני מו ) 'מה' מענה לשון', וכן כתוב (פסס 5 ) 'ה' שפתי תפתחי. 
כא. והופיף שזה החידוש במה ששנינו לעיל (ע"פ) שהעומד תחת זה שטעה מתחיל מתחילת הברכה 


ילקוט 


דיוק בדברי רבי חנינא בן דוסא בין לשון עבר ללשון עתיד והטעם לכך 


ואומר זה יה מת. ביאר התפארת ישראל (יכן פֿות כג), שלא אמר זה ימות, 
כיון שלא רצה לפתוח פיו לשטן לומר על מי שעדיין חי שימות, אלא 
אמר זה מת בלשון שאלה. או שאפשר לפרש שלא אמר ממש בפיו אלא חשב 
כך, ומתוך תנועותיו היו מבינים השואלים אם החולה מטורף או לא. וכן כתב 
הבן יהוידע (ל"ס ופומכ) שמחמת שברית כרותה לשפתים לא היה אומר בפירוש 
מי ימות, אלא אמר רק דברים שמורים אם ימות או יחיה. 
והמשנת שלמה (ולטסמר, פ"ס מ"ס) פירש, שאמר רק על מי שידע שכבר מת, 
ולכן אמר בלשון עבר 'מת', ולא בלשון עתיד 'ימות' כדי שלא לפתוח 
פיו לשטן, ואמר שכבר אי אפשר עוד להתפלל עליו. 
והברכה המשולשת (פ"ס מ"ס) ביאר, שהצדיקים אינם יכולים לשנות בתפילתם 
מה שכבר נגזר על האדם בראש השנה הקודם, ולכן אמר רבי חנינא 
בן דוסא 'זה מת', כלומר שעל מי שנגזר כבר בראש השנה שימות הרי זה 
נחשב כמת כבר מראש השנה ואין ביכולתו לבטל הגזירה. ו'זה חי', כלומר שיש 
מי שלא נגזר עליו בראש השנה למות, אלא שפעמים שניתנת רשות למשחית 
להשחית גם את אלו שלא נגזר עליהם בראש השנה למות, וכמו שכתוב (מטני 
יג כנ) יש נספה בלא משפט', ועליו יכול היה להתפלל ולעכב מן המשחית 
להמיתו. 
והדברי מאיר (כ"ע מפרמשנפן, פר' עקכ) ביאר, שאכן לא היה רבי חנינא בן דוסא 
אומר על אדם מישראל שימות, אלא זו היתה דרכו לרפאות את החולה 
שהוזכר לפניו, שהיה פודה את נפשו ומעביר את החולי ממנו אל עכו"ם, 
והעכו"ם היה מת תמורת הישראל שהיה מבריא, וכך פירש מה שאמרו 'זה חי 
וזה מת' כלומר שהישראל יחיה והעכו"ם ימות במקומוכג. 
אמנם גירסת הרי"ף היא, שרבי חנינא בן דוסא אמר בלשון עתיד 'זה יחיה וזה 
ימות'. ופירש המגיד תעלומה (ע סרי"ף, ד"ס מתניתין), שלא רצה לפרש שאמר 
יזה חי וזה מת' בלשון עבר, כיון שאין בכך תועלת להודיעם מי כבר מת שבכך 
הוא מוציא דיבהיי, ולכן הוצרך הרי"ף לפרש שאמר להם את העתיד להיות 
שזה יחיה וזה ימות ועליו להכין תכריכים. 


מדוע הוקשה לתכמים מנין יודע רבי חנינא בן דוסא מי חי ומי מת 


מנין אתה יודע. הקשה המשנת שלמה (ולעסיפר, פ"ס מ"ס), מדוע שאלו חכמים 

את רבי חנינא בן דוסא מנין הוא יודע מי חי ומי מת, והרי ידוע היה 
לכל שהוא מלומד בניסים ושמא ידע זאת ברוח הקודש. ותירץ, שראו שהוא 
אומר זאת רק לאחר שהתפלל, ומכך הבינו שאין דבריו תלויים ברוח הקודש, 
שאם כן היה יכול לומר כן גם קודם תפילתו, ולכן שאלוהו כיצד הוא יודע 
דבר זה על ידי תפילתו. ועוד, שיתכן ששאלו אותו מדוע רק הוא יודע לומר 
דבר זה, ולא מצאנו שגם שאר תנאים הגדולים שידעו לומר כך. ועוד תירץ, 
לפי מה שאמרו בגמרא (שנת () שאמר הקב"ה לדוד המלך שגזירה היא מלפניו 
שאין מודיעין לאדם את קיצו, ולכן שאלוהו כיצד נגלה לו דבר זה שאמר 
הקב"ה שאין מודיעין אותו, והשיב להם שאינו יודע זאת בבירור, אלא כך היא 

הרגשתו לאחר תפילתו. 


הסימן בתפילה על חולה הוא בתפילה שקודם התפילה 


אם שגורה. הקשה החתם סופר (ל"ס 5ס), אם רפואתו של החולה תלויה בתפילתו 

אם היא שגורה או לא, נמצא שכבר קודם תפילתו כבר נגזר בשמים אם 
תהיה התפילה שגורה בפיו או לא, שאז נגזר גם על החולה אם יחיה או ימות, 
ומה הועילה תפילתו. ותירץ, שכוונת רבי חנינא בן דוסא היא על התפילה 
שקודם התפילה, שכל מתפלל מבקש קודם תפילתו ה' שפתי תפתח ושתהיה זו 
שעת רצון, ואם תפילתו הזו שגורה בפיו הרי זה סימן שזו שעת רצון וגם 
תפילתו השניה תתקבל, ועל תפילה מוקדמת זו אמר רבי חנינא בן דוסא שאם 
היא שגורה בפיו הוא יודע שגם התפילה שימשיך להתפלל על החולה תתקבל 

והוא יחיהכה. 


מדוע משה רבינו לא בדק בתפילתו אם מרים תתרפא מערעתה 


שם. המשנת שלמה (ורטסימר, פ"ס מ"ס) הביא שיש מקשים על הספרי (נסענופך פק"ס) 
שכתב שאחר שמשה רבינו התפלל על מרים 'אל נא רפא נא לה' (נעלנכ 


שטעה הראשון, ולא נאמר שבטלה שליחותו של הראשון וכאילו לא התפלל כלל ויתחיל השני 
מתחילת התפילה, אלא כיון שמן השמים הטעו אותו נחשבת תפילתו עד היכן שהתפלל כמקובלת 
וימשיך השני ממקום שפסק הראשון. | כב. וכן מצאנו לשון 'אמירה' על מחשבה בלב, שכתוב 
(פֿסתר ו ו) 'ויאמר המן בלבו'. | כג. וכן ביאר החדשים גם ישנים (ד"ס ₪, והוסיף שכך הוא ביאור 
הכתוב (שעיס מג ד) 'ואתן אדם תחתיך' שדרשו אותו לקמן ‏ פנש על הגויים, ויש לקרותו 'אדום'. 
כז. כמבואר בפסחים (ג:) שלומר על אדם שהוא מת נקרא הוצאת דיבה. | כה. וכתב לפי זה 
ביאור בכתוב (שעיס פס כד) 'והיה טרם יקראו ואני אענה עוד הם מדברים ואני אשמע', כלומר שאם 
'טרם יקראו', שקודם תפילתם הם מקדימים להתפלל על תפילתם שתתקבל, ואני אענה להם, בכך 
שתהיה התפילה הראשונה שגורה בפיהם, מובטח להם ש'עוד הס מדברים', כלומר שגם מה 
שיתפללו עוד וימשיכו בתפילתם השניה, גם אותה 'אני אשמע'. כו ועל כך השיב לו הקב"ה 


ברכות לד: 


ביאורים 


שעא 


יכ ג) ביקש מהקב"ה 'השיבני אם מרפא אתה אותה [את מרים מצרעתה] אם 
לאו', ולכאורה מדוע היה צריך לבקש שיגלה לו הקב"ה דבר זה, והרי היה 
יכול לדעת זאת בעצמו, שאם תפילתו שגורה בפיו סימן הוא שתתרפא, ואם 
אינה שגורה לא תתרפא. ותירץ, שרק בתפילה ארוכה שייך הסימן לראות אם 
היא שגורה, אבל משה בכוונה לא רצה להאריך בתפילתו, ובתפילתו הקצרה 
אין סימן במה שהיא שגורה בפיו שהרי קל לאומרה. ועוד תירץ, שמה שתפילתו 
שגורה זה סימן שתתרפא, אבל משה רצה לדעת מתי תתרפא, ולכך אין סימן 
בתפילהכי. 


רמזים בפסוקים לסימן שאם התפילה שגורה היא מתקבלת 


שם. רמז לסימן זה שאם התפילה שגורה היא מתקבלת, הביא המשנת שלמה 
עס) בשם הבעש"ט מהכתוב (פסטס י ") 'תכין לבם תקשיב אזנך', כלומר 
שאם ליבם מכוון לתפילה, זהו סימן שתקשיב אזנך ותקבל את תפילתם. ובשם 
מהר"ם שיף (לרוטיס נסמדיס סוף מסכת מונין) הביא לכך רמז בכתוב (עיל ספיליס 7 ג) 
'כחוט השני שפתותיך', כלומר שכמו שחוט השני שהיו תולים בפתחו של ההיכל 
ביום הכיפורים, כשראו שהתלבן היה זה סימן שנמחלו עוונותיהם של ישראל, 
כך יש סימן לקבלת תפילתם בשפתותיהם כשהם מתפללים. ובשם האלשיך הביא 
רמז מהכתוב (תסניס ע6 עו- מז) 'פי יספר צדקתך' 'אבוא בגבורות', כלומר שאם 
פי מספר צדקתך ותפילתי שגורה בפי, זהו סימן שאבוא בגבורותכ'. 


על מי שנינו שהוא מטורף 


שהוא מטורף. התוספות יום טוב לא גרס בדברי רש"י (ל"ס פסו) שמה שפירש 

שטורפין את התפילה הוא לשון אחר, אלא גרס בדבריו שמה ששנינו 
'מטורף', שהחולה הוא מטורף, ולשון טורפין כלומר שהתפילה שהתפללו עליו 
היא מטורפת ואינה מקובלת. ולכך הוצרך התוספות יום טוב לבאר, שכוונת 
רש"י לבאר בשני דרכים: א. שהחולה מטורף. ב שהתפילה מטורפת ואינה 
מקובלת, ואין זה פירוש על המשנה אלא ביאור על לשון 'טורפין. וכתב שנראה 
לגרוס בדברי רש"י [וכן היא הגירסא שלפנינו], שב==: אחר פירושו הוא 

שטורפין את התפילה. 

וכתב קול הרמ"ז (פ"ס מ"ס), שלפי הלשון השני שהטירוף הולך על התפילה, יש 

לבאר שהטעם ששנינו במשנה 'מטורף' בלשון זכר, הוא כיון שכוונת 
המשנה היא שהענין הזה, כלומר דבר התפילה, הוא מטורף. אמנם בשנות אליהו 
כתב שמהלשון שכתבה המשנה 'מטורף', שהוא לשון זכר, ולא 'מטורפת' שהיא 
לשון נקבה, מוכח שהפירוש הוא על החולה שהוא מטורף ולא על התפילה"". 


ביאור לשון שאלת הגמרא 'אהייא' ודקדוק לשון התירוץ 'באבות' 


אהייא וכו' באבות. רש"י (ד"ס להײ) פירש ששאלת הגמרא היא היכן ובאיזו 

ברכה שנינו במשנה שאם טעה זהו סימן רע. והקדושה וברכה (סעיכת 
מכמיס, ד"ס פסײ) כתב, שאם נפרש ששאלת הגמרא היא על איזו ברכה שנינו 
שאם טעה בה הוא סימן רע לו, אין תירוץ הגמרא מתאים לשאלתה, שהיו 
צריכים לענות על שאלה זו 'אאבות', כלומר שעל ברכת אבות שנינו שאם טעה 
סימן רע הוא לו, ולא לתרץ 'באבות' שמשמעו בברכת אבות, ואין זו לשון 
נכונה לתרץ על שאלה 'על איזו ברכה'. ועוד הקשה, מהיכן למד המקשן לחלק 
שרק בחלק מהברכות נאמר דין זה, ושמא בכל הברכות אם טעה סימן רע הוא 
לו ולא שייך לשאול באיזו ברכה נאמר דין זה. ותירץ, שבמשנה שנינו לשון 
'המתפלל', והוקשה לגמרא מדוע לא שנינו 'אם טעה בתפילתו' אלא שנינו דווקא 
לשון שמשמעו על המתפלל הידוע, וסברה הגמרא שמשנה זו היא כהמשך 
למשנה אחרת, ועל כן שאלה 'אהייא' כלומר ביחס לאיזו משנה שנינו כאן דינו 
של המתפלל וטעהלט, שהרי אין לפרש זאת כהמשך למשנה הקודמת בדינו של 
שליח צבור, כיון שאם כך היה צריך להקדים ולומר תחילה שאם שליח ציבור 
הוא וטעה סימן רע לשולחיו ורק אחר כך להזכיר את יחיד שטעה. ותירץ רבי 
חייא שאין כוונת התנא ששנה בלשון 'המתפלל' להורות לאיזו משנה משתייכת 
משנה זו, אלא כוונת התנא להשמיע שמדובר על המתחיל בתפילתו, ולחלק 
שרק אם טעה בברכת אבות שהיא תחילת התפילה סימן רע הוא לו ולא בטעה 
בשאר ברכות, מה שאין כן אם היה כותב התנא לשון 'הטועה בתפילתו' היה 

משמע שבכל אחת מן הברכות שטעה סימן רע הוא. 


(נמדנר ינ יד) 'תסגר שבעת ימים מחוץ למחנה ואחר תאסף'. ‏ כז וראה במלאכת שלמה שפירש 
לפי יסוד זה עוד כמה פסוקים. | כח. ובביאור לשון 'מטורף' על החולה כתב הערוך עכן עלף) 
שהוא מלשון טריפה, וביאר המהרש"א (פ" דיס עסו6) כלומר שחולה זה ודאי ימות כמו הטריפה 
שאינה ממשיכה לחיות. והרמב"ם (פיס"פ) פירש שהכוונה היא למת שהוא לשון טירוף, שהוא מלשון 
שכחה שהיא איבוד הדבר מכח הזיכרונות, וכך אמרו (פפסיס נד:) על המת שגזירה שישתכח מן הלב. 
והברכת אהרן (ליה 5מט) ביאר שהוא מלשון צבוע ומלוכלך, כמו שאמרו בנדרים (כה) לגבי נחש 
כקורת בית הבד שמדובר ב'טרוף' שפירושו מלוכלך, ואף לגבי החולה אם תפילתו לא היתה שגורה 
בפיו יודע היה שהחולה 'מטורף', פירוש, מלוכלך ומגואל בפשעים ולכן לא ירחמו עליו אלא ימות. 
כט. ולפי זה באמת לא סבר המקשן שיש לחלק בין הברכות ושדין זה נאמר רק על טעות בברכה 
מסוימת, כיון שלא זו שאלתו באיזו ברכה נאמר דין זה, אלא רק שאל לאיזו משנה קודמת משתייכת 


שעב 


ילקוט 


ועוד תירץ, ששאלת הגמרא 'אהייא' פירושה על מי נאמרה בבבא השניה 'ואם 
שליח צבור הוא', שלכאורה תיבת 'הוא' מיותרת. ואין לפרש שזה המשך 
לתחילת המשנה שדיברה על המתפלל ביחיד וטעה שאם הוא שליח ציבור וטעה 
בתפילתו שבלחש שקודם חזרת הש"ץ בקול שזה סימן רע לשולחיו, כיון שזה 
נגד הסברא, שתפילתו בלחש היא רק עבור עצמו ואין הטעות בה סימן רע 
לשולחיו. ותירץ רבי חייא שבאמת הבבא השניה מדברת על שליח צבור שטעה 
בתפילתו שבלחש, אלא שמדובר שטעה בברכת אבותל?, וכיון שהיא תחילת 
התפילה אף שזו תפילה עבור עצמו הרי הוא דומה בכך לעבד שבא למזוג כוס 
לרבו ושפך לו רבו קיתון על פניו, וכן כאן טורפין את תפילתו משום שלא 
רוצים את שליחותול*, ומשום כך זהו סימן רע גם לשולחיו שמיד כשעומד 
להתפלל כבר נקרא שלוחם. 

והחדש האביב (ל"ס פסײ) פירש, שאין כאן לשון קושיא אלא רבי חייא הוא 
זה שאמר אהייא, וכן כתב האוצר חיים (ד"ס פסײ), וביאר שהרי אם 

לא היה יודע מתחילה שמדובר רק על אבות, כיצד שאל אהייא לחלק שאין 
דין זה שייך על כל הברכות. אלא ודאי שרבי חייא בא לפרש על מה שננו 
שאם טעה הוא סימן רע, שזה רק על ברכת אבות. ועוד כתב החדש האביב, 
שאפשר לפרש שהיה קשה לרבי חייא כיצד שנינו שהטועה זהו סימן רע לו, 
והרי יתכן שאדם יטעה מחמת טרדותיו ולא מחמת שכך מראים לו מן השמים. 
ולכן תירץ רבי חייא שמדובר בטועה בברכת 'אבות' שעליה אמרו התוספות 
(ד"ס יכוץ) שאם אין יכול לכוון בה לא יתפלל, ועל כן לא שייך לומר בה שטעה 
מחמת טרדותיו, אלא שאם טעה יש בכך סימן רע לו שמראים לו מן השמים. 


מי ששונה את רבי חייא לגבי המשנה כל שכן שסובר כך גם לגבי דין הברייתא 


איכא דמתני לה אברייתא. פירש הכסא רחמים (ל"ס פֿיכ), שמי שסובר שדינו 

של רבי חייא נאמר על הברייתא, סובר שלא אמר זאת על המשנה, כיון 
שטעות בכל הברכות היא סימן רע ולא רק כשטועה באבות, ורק לגבי הכוונה 
יש לחלק שאם אינו יכול לכוון בכל הברכות יכוון רק ב'אבות'. אבל מי שסובר 
שדינו של רבי חייא נאמר על המשנה, ומפרש שמה ששנינו טעה בסתמא זהו 
דווקא כשטעה ב'אבות' כיון שהיא עיקר הברכות, כל שכן שיפרש כך גם לגבי 


בכוונת התפילה יש שני מיני כוונות, ועל איזו מהן אמרו שהיא מעכבת 


ואם אינו יכול לכוין בכולן יכוין את לבו באחת. תוספות (ד"ס יכון) הקשו, 

שלעיל (נ:) אמרו שלעולם ימוד אדם דעתו אם יכול לכוון יתפלל ואם לאו 
אל יתפלל, הרי שצריך לכוון בכל התפילה ולא כמבואר כאן שדי לכוון בברכה 
אחת. ותירצו, שגם לעיל הכוונה היא שימוד אם יכול לכוון רק בברכה אחת. 
והרמב"ם (תפילס פ"ד ס"פ) כתב, שכוונת הלב מעכבת את התפילה. וביאר (מס סט"ו) 
כל תפילה שאינה בכוונה אינה תפילה, ואם התפלל בלא כוונה חוזר ומתפלל 
בכוונה. מצא דעתו משובשת ולבו טרוד אסור לו להתפלל עד שתתיישב דעתו. 
והקשה בחידושי רבינו חיים הלוי (פס), שמשמעות הרמב"ם הוא שבכל התפילה 
מעכבת הכוונה, ומדוע כתב (שס פ"י ס") שאם כיוון את לבו בברכה ראשונה 
שוב אינו צריך לחזור ולהתפלל. ותירץ, שיש שני מיני כוונה בתפילה, האחד 
לכוון את פירוש המילים שאומר. והשני שיכוון שהוא עומד ומדבר לפני הקב"ה. 
והדין השני שצריך לכוון ולראות עצמו כעומד לפני המלך זהו דין בעצם מעשה 
התפילה ובלא כוונה זו אינו נחשב למתפלל אלא כמתעסק בדבר אחר וכאילו 
שדילג על מילים אלו שאמר אז, ומשום כך כוונה זו מעכבת וצריך לכוון בה 
בכל התפילה, ועוד צריך לכוון לעשות את המצוה כמו שצריך לכוון בשאר כל 
עשיות מצוות מדין מצוות צריכות כוונה. ועל שתי כוונות אלו כתב הרמב"ם 
(פ"ד ס"פ) שאם לא כיוון יחזור ויתפלל. אבל הכוונה של פירוש המילים היא 
תוספת על מעשה התפילה, ועליה אמרו בגמרא כאן וכן פסק הרמב"ם (פ"י ס"פ) 
שהיא מעכבת רק בברכת אבות. וחילוק נוסף בין הכוונות הוא, שלגבי הכוונה 
של פירוש המילות כיון שחיובה אינה אלא מדרבנן, אבל מדאורייתא גם בלא 
כוונה זו נחשב שהתפלל, לכן כתב הרמב"ם שאם יודע שלא יוכל לכוון באבות 
את פירוש המילים מכל מקום יתפלל, אבל אם לא יוכל לכוון את הכוונה שהוא 
עומד לפני המלך, וכן את הכוונה שמדין מצוות צריכות כוונה, כיון שקיומם 

הוא דין דאורייתא, כתב הרמב"ם שאם אינו יכול לכוונם לא יתפלל. 


משנה זו. ‏ ל וראה מה שהבאנו לעיל בנידון 'פעמים שטעות השליח ציבור אינה סימן רע 
לשולחיו', מהחזון נחום שכתב שאם טעה בתפילה שמתפלל לעצמו, אין זה סימן רע לציבור. 
לא. והביא לחילוק זה ראיה מדברי המהרש"א (מ"פ ד"ה פהײפ) שפירש הטעם שרק טעות בברכת 
אבות נחשבת לסימן רע, כיון שברכה זו מתחילה ב'ברוך' ומסיימת ב'ברוך' וגם הוזכרו בה כמה 
שמות כגון 'אלהינו ואלהי אבותינו אלהי אברהם', וגם שהיא סמוכה לגאולה. ולפי זה ודאי שיש 
לפרש שרק אם הטעות היא ב'אבות' שבתפילת הלחש היא סימן רע לשולחיו, שרק היא סמוכה 
לגאולה. אכן השפתי חכמים (נלט"י ד"ס נֿנום) פירש באופן אחר מדוע רק טעות ב'אבות' היא סימן 
רע, לפי מה שדייק בדברי רש"י שכתב שאם טעה באבות שהיא תחילת התפילה זהו רמז שהקב"ה 


ברכותג לר: 


ביאורים 


בפעם הראשונה חייב להתפלל גם באומד שלא יכוין 


שם. על קושיית תוספות (ל"ס יכין) שכאן מבואר שדי לכוון בברכה אחת, ולעיל 

(?:) אמרו שלעולם ימוד אדם דעתו אם יכול לכוון יתפלל ואם לאו אל 
יתפלל, הרי שצריך לכוון בכל התפילה. תירץ הזכרון יעקב (ננליטמפֿן, על 3: ד"ס 
פמ), על פי ביאורו של הגר"ח מוואלוז'ין שמה שאמרו לעיל שימוד שאם אינו 
יכול לכוון אל יתפלל מדובר על תפילה פעם שניה, שכיון שלא יכוון בה למה 
לו לחזור על מה שכבר התפלל בראשונה בלא כוונה, אמנם בפעם הראשונה 
ודאי שהוא מחויב להתפלל גם אם אומד בדעתו שלא יכוון כל התפילה, ולפי 

זה אמרו כאן שצריך לכוון באחת ומדובר על התפילה בפעם הראשונה. 


החידוש בחיוב הכוונה באבות 


באבות. בדברי רבי חייא שצריך לכוון ליבו ב'אבות', דייק בחידושי וביאורי 
הגר"א (ל"ס התחמן,. שאם לא כיוון ליבו ב'אבות' אף שכיוון בברכה 


אהח19/06/2018! 


אחרת לא יצא ידי חובתו אפילו בדיעבד. 
ובטעם החילוק בין ברכת אבות לשאר ברכות לגבי החיוב בכוונת הלב כתב 
הרשב"א לעיל (יג: ד"ס סמע), שבשאר מצוות שהן מצוות עשה, כל שעשה 
מצותו אף על פי שלא נתכוין לה הרי קיים מצותו אלא שאין זה מן המובחר, 
וכל שכן שיצא אם כיוון לצאת אף על פי שהרהר באמצע המצוה, אבל ברכת 
אבות שהיא סידור שבחים, אינו בדין שיהא לבבו פונה בעת שהוא עסוק בה 
לדברים אחריםלב. 


עצה למי שלא כיוון בתפילתו 


שם. תוספות (לס יכון) פירשו מה שאמרו לעיל (:) שימוד אדם דעתו אם יכול 
לכוון בתפילה ואם לאו אל יתפלל, שזה נאמר רק על ברכת אבות. וכן 
פסק השו"ע (פֿו"ת סי ק6 ס") שאם לא כיוון ליבו באבות אף על פי שכיוון בשאר 
הברכות, יחזור ויתפלל. אמנם הרמ"א (פס) כתב שכיום אין חוזרים מחמת חסרון 
כוונה, כיון שקרוב הדבר שגם בחזרתו לא יכוון ליבו, ואם כן מדוע לחזור. 
והעיר הביאור הלכה (פס ד"ס וספילנ), מה יעשה מי שעומד בתפילתו בברכת 'אתה 
גבור' ונזכר שלא כיוון ב'אבות', שלכאורה אינו יכול להמשיך בתפילה, כיון 
שעל פי דין כיון שלא כיוון ב'אבות' אינו יוצא בתפילה זו ידי חובתו ומדוע 
להמשיך לומר ברכות שאינו מחויב בהם, וגם אין לו תקנה לחזור על ברכת 
אבות כמו שכתב הרמ"א, שקרוב הדבר שגם בחזרתו לא יכוון. וכתב לו עצה, 
שישתוק עד שישמע מהש"ץ את ברכת אבות ויכוון בה לצאת ידי חובתולג, ואז 
יוכל להמשיך בשאר הברכות. 
והקהלות יעקב (סיי ס) כתב, שבכזה אופן ימשיך בתפילתו ואין ברכותיו נחשבות 
לבטלה, משום שגם ברכה בלא כוונה נחשבת לתפילהלי, אף 
שלכתחילה צריך לחזור ולברכה בכוונה. 
והארץ צבי (סיי כנ) כתב להמליץ על הרבה אנשים שאינם מכוונים בתפילתם 
כיצד יוצאים בה ידי חובתם, ומדוע הם מתפללים אם יודעים שלא 
יכוונו, על פי דברי רבן גמליאל (כ"ס ₪) שהעם שנמצאים בשדות שאנוסים הם 
במלאכתם פטורים מלהתפלל בעצמם ויוצאים ידי חובת תפילה על ידי השליח 
ציבור גם בלי לשמוע אותו. והנה מי שהתפלל ושכח דבר המעכב כגון 'יעלה 
ויבוא' בראש חודש ביום, כתב השו"ע (פו"ם סי קכד ס"י) שישמע את חזרת הש"ץ 
ויכוון בה ויצא בה ידי חובתו, ומכל מקום זה שייך רק במי שיודע לכוון אלא 
ששכח לומר "יעלה ויבוא', אבל מי שגם בתפילתו הראשונה לא יכול לכוון 
ודאי שבשמיעת חזרת הש"ץ לא יכוון שכוונה זו יותר קשה לכוונה, ועל כן 
הוא נחשב כאנוס, וכמו העם שבשדות שאנוסים שאינן יכולים לשמוע את 
הש"ץ, ועליהם אמרו שהש"ץ מוציאם גם כשאינם שומעים אותו, וכך יהיה גם 
במי שלא כיוון בתחילה, שיצא מהש"ץ גם אם הוא בסוף העולם ואינו שומעו, 
וכיון שכל זה שייך רק אם כבר התפלל תחילה אלא שלא כיוון, לכן צריכים 
כל העם, גם אלו שיודעים שלא יכוונו בתפילתם, להתפלל, ועל ידי כך הם 
נחשבים כאילו שכחו הזכרה ויכולים לצאת בתפילת הש"ץ גם כשאינם שומעים 
את תפילתו. ובטעם שמותר לכתחילה להתפלל כשיודע שלא יכוון, כתב על פי 
דברי האגלי טל (נסקדעס) שגם לפי הסובר שמצוות צריכות כוונה, מכל מקום 
אם לא כיוון יש בכך מצוה, ואם יודע שלא יכוון חייב לעשות את המצוה 
בלא כוונה. 


לא חפץ בה, והטעם לכך הוא לפי מה שפירש רש"י לעיל (כט. ד"ס כתתנת), שבתחילת התפילה יכול 
אדם לכוון את דעתו לתפילתו יותר מאשר באמצעה, ואם אף על פי כן טעה בתחילתה זהו סימן 
רע. | לב. כתב השפתי חכמים (ל"ס יכױן) שיש רמז לכך שהברכה האחת שצריך לכוין בה היא 
אבות, ש'באחת' בגמיטריא היא כמנין 'באבות'. והוסיף שיש לכך עוד טעם שיכוין לכל הפחות 
ב'אבות', שעל ידי שיכוין בברכת אבות ויזכיר בה זכות אבות לא יהיה עליו קיטרוג. לג. אבל 
את שאר התפילה יתפלל בעצמו, כיון שאין הש"ץ מוציא מי שבקי בתפילה, ורק ברכת אבות שאינו 
יכול לברך בעצמו, יצא בשמיעה מהש"ץ. | לד. והביא שכן כתב המבי"ט שקריאת התיבות בלא 
כוונה נחשבת למצוה. 


ילקוט 


חיוב הכוונה באבות הוא בכל התיבות 


שם. בדרך שיחה (פר' עקנ) הביא, שבתחילה סבר הגרי"י קניבסקי שאף שאמרו 

שבברכת אבות הכוונה מעכבת, מכל מקום אין זה שייך בכל תיבה ותיבה, 
אלא ישנן תיבות שאף אם לא יאמרן כלל זה לא ישנה את משמעות הברכה, 
ועל כן תיבות אלו ודאי שאם רק לא יכוון באמירתן אין זה מעכב. אלא שחזר 
בו מכך, שמשמע בביאור הלכה (פי ק6 ד"ס המתפנ) שכתב שיש ליזהר בברכת 
אבות שלא יהא לבו פונה באמצע הברכה לדברים אחרים, ואפילו אם בעת 
שיאמר אחר כך התיבות של הברכה יחזור ויכוון, ומשמע שיש דין המחייב 

לכוון מתחילה בכל התיבות. 


ביאור החיוב לכוון במודים 


שם. כתב הסמ"ק (פנוס יֿ), שאם אינו יכול לכוון בכל הברכות של שמונה עשרה 
יכוון באבות ובמודים, ואם אינו יכול לכוון בשתיהן יכוון רק באבותלל. 
והקשה עליו הב"י (פו"ם סי קפ מ"פ ד"ס כפונ), מנין לו שמודים עדיפה משאר ברכות 
שהצריך לכתחילה לכוון בה כמו באבות. 
ותירץ הב"ח (פס ק"ל) על פי דברי הר"ר אליעזר שהביא הטור (עס), שירגיל אדם 
את עצמו לכוון לפחות בחתימת כל הברכות, וטעמו משום שהחתימה 
היא אמירת שבחו של הקב"ה, והיא יותר חשובה מעיקר הברכה שהיא בקשת 
צרכיו, ולכן כשם שצריך לכוון באבות שהיא תחילת שלש הברכות ראשונות 
של סידור שבחיו של מקום קודם בקשת צרכיו, כך צריך לכוון גם במודים 
שהיא תחילת שלש ברכות אחרונות של הודאה אחר בקשת צרכיו, ומה שאמרו 
בגמרא כאן שיכוון רק באבות, זהו בדיעבד אם אינו יכול לכוון גם במודים, 
אבל לכתחילה צריך לכוון במודים כמו באבות. 
והפרישה (עס לפת ג) כתב, שהטעם שיש לכוון במודים כבברכת אבות ויותר 
משאר ברכות הוא, שמסברא נראה שכשם שתיקנו חכמים שיכרע 
במודים תחילה וסוף כמו באבות, כך מסתבר שיש לכוון בה כמו באבות ובשונה 
משאר ברכות. 
והקהלות יעקב (סיי מ) הביא דברי הרוקח (פורק ענולת ס' וספפנס) שכתב שאם אינו 
יול לכוון את לפו בכלי הברפותי יכווןיילבר יבאבות ארייבהודיותלו. 
ויתכן שזו היתה גם גירסת הסמ"ק, ולכן כתב שלכתחילה צריך לכוון גם במודים. 
והוסיף שלפי זה יוצא חידוש, שמי שלא כיוון באבות אבל כיון במודים יצא 
ידי חובתו. 


3 Betis 


הלימוד מהפסוק על תפילה שגורה או גם על סעות בתפילה 


דאמר קרא בורא ניב שפתים שלום שלום לרחוק ולקרוב וכו'. רש"י (ל"ס 

נוה)) פירש שהלימוד מהכתוב הוא שכאשר הניב שהוא הדיבור בריא, 
אז הוא מובטח על השלום. והמהרש"א (מ" ד"ס כוכ) פירש, שכאשר יש שלום 
לניב שפתים, כלומר שהתפילה יוצאת מהם שגורה וסדורה בלי קלקול, אז יש 

שלום גם לחולה ומובטח לו שיתרפא. 

ומכך דייק הכסא רחמים (ד"ס למלו), שהלימוד מהכתוב הוא רק לגבי תפילה 

שגורה, אבל אין מכך לימוד לגבי טעות בתפילה, ולכן לא שאלה הגמרא 
על מה ששנינו בתחילה 'המתפלל וטעה סימן רע הוא לו' מנא הני מילי, ורק 
לגבי אמירתו של רבי חנינא בן דוסא שאלו כן, כיון שרק לכך יש לימוד 
מהכתוב. אמנם המגיה (עס) כתב, שאפשר לפרש ששאלת הגמרא היא על שני 
הדברים, גם על המתפלל וטעה, וגם על רבי חנינא בן דוסאלז, ומכל מקום 
העדיפה הגמרא לשאול זאת לאחר דברי רבי חנינא בן דוסא, מכיון שמשמעות 
הפסוק הוא יותר על תפילה השגורה בפה מאשר על טעות בתפילה, כמו שפירש 

רש"י את הכתוב שאם הניב בריא מובטח שהתפילה תיענה. 


סדר הבאת דברי רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן 


אמר רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן כל הנביאים. כתב הצל"ח (ד"ס פ"ר 

מײי), שלכאורה דברי רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן הובאו כאן אגב 
דבריו שבהמשך, ש'כל הנביאים לא התנבאו אלא לבעלי תשובה, אבל צדיקים 
גמורים עין לא ראתה' וכו', מכיון שעל דבריו אלו נחלק רבי אבהו שדורש 
מהכתוב (שעיס מ יט) 'שלום שלום לרחוק ולקרוב' להיפך, ופסוק זה כבר הובא 
כאן בגמרא להוכיח את דברי רבי חנינא בן דוסא שבמשנתנו. והקשה, שאם כן 
היתה צריכה הגמרא להביא תחילה את אמירתו הזו של רבי חייא בר אבא אמר 
רבי יוחנן, ורק אחריה להוסיף אגב לה את שאר אמירותיו. ותירץ, שכיון שרק 


לה. והשער הציון (פיי ק פק"ג) דייק מלשון האגודה (סיי קכ) שסתם דבריו, שגם לענין דיעבד אין 
להקל במודים יותר מבאבות. | לו.וכתב, שהראו לו שכן כתב גם בספר חסידים (סי קט). וכן 
הביא בהגהת מהרש"ם (פ" קפ) שהאליהו רבא הביא בשם האגודה שגרס שנחלקו בכך בגמרא באיזו 
ברכה אחת יכוון אם באבות או במודים. לז. שכך היא דרך הגמרא כששואלת על שני דברים 
לשאול בלשון 'מנא הני מיליי, ואילו כששואלת רק על דבר אחד השאלה היא בלשון 'מנלן'. 
לח. וכותב שאפשר לפרש גם להיפך, שתיבת 'כולן' מלמדת על כל הכוחות שבנבואה, ותיבת 'כלי 


ברכות לד: 


ביאורים 


שעג 


על אמירה זו נחלק רבי אבהו, הקדימו לה את שאר האמירות שעליהן לא נחלק 
עליו. 


הנביאים התנבאו למה יזכה בימות המשיח אפילו בעל תשובה המשיא בתו לתלמיד 
חכם 


שם. לכאורה דברי רבי יוחנן ש'כל הנביאים לא נתנבאו אלא למשיא בתו 

לתלמיד חכם' סותרים את דבריו בהמשך ש'כל הנביאים לא נתנבאו אלא 

לימות המשיח' ולדבריו ש'כל הנביאים לא נתנבאו אלא לבעלי תשובה', שהרי 

כאן משמע שהנבואה היא למי שמשיא בתו לתמיד חכם גם קודם לימות המשיח 

שהנביאים לא התנבאו אלא למי שמשיא בתו לתלמיד חכם למה יזכה בימות 

המשיח ואף אם לא יהיה צדיק גמור אלא בעל תשובה, ובכך נמצאו כל 
אמירותיו משלימות זו את זו ולא סותרות. 


ביאור לשון 'כל' וכפילותה 


5 הנביאים פולן. ובפיאור לשון <לי,. ומדוע נכפלה לשון זו כלי, *פולץי, 

ביאר העין ישראל (שפינס, ד"ס כ), שלנבואה יש כמה כוחות ודרגות, וכמבואר 

בילקוט שמעוני (שעיס כמז פפס) בעשרה לשונות דיברה הנבואה, אמירה, דבור, 

הגדה, חידה, משל, מליצה, נבואה, משא, הטפה, וחזון. ולכן אמרו 'כל' הנביאים 

כלומר שכל הכוחות שבנבואה לא התנבאו אלא למשיא בתו וכו', ומה שכפל 
ואמר 'כולן', בא לומר שאין בכך יוצא מן הכלללח. 


הנבואה היא על עם הארץ המשיא בתו לתלמיד חכם כדי להנותו מנכסיו 


למשיא בתו לתלמיד חכם. משמעות הגמרא היא שמדובר על מי שאינו תלמיד 

חכם בעצמו, אבל הוא משיא את בתו לתלמיד חכם. והקשה הריא"ף 
(על עין יעקכ, פססיס מט. ד"ס ױס), כיצד ישא התלמיד חכם את בתו של העם הארץ, 
והרי אמרו (פס ע"נ) שלא ישא בת עמי הארץ מפני שהן שקץ ונשותיהן שרץ, 
ועל בנותיהן הוא אומר (דנליס כ כ6) 'ארור שכב עם כל בהמה'. ותירץ, שהאיסור 
להינשא לבת עם הארץ הוא רק בעם הארץ שאינו מחזיק יד לומדי תורה, ואין 
כוונתו בהשיאו את בתו לתלמיד חכם להחזיקו בממונו, אבל כאן מדובר על 
עם הארץ שמשיא בתו לתלמיד חכם כדי להנותו מנכסיו ולתומכו בלימוד התורה, 

ומועיל לימוד התורה של החתן לחותנו העם הארץ לרפאותו מחסרונו. 


האם הנבואה נאמרה רק למי שגם משיא בתו לתלמיד חכם וגם מהנהו או שדי 
באחד מהם 


שם. ביאר האדרת אליחו (ד"ס (מטי), שאין כוונת רבי יוחנן לומר שהנביאים 
התנבאו רק על מי שגם משיא בתו לתלמיד חכם וגם עושה עמו פרקמטיא 
וגם מהנהו מנכסיו, אלא אפילו רק על מי שעושה אחד מאלולל. 

אמנם הכתב סופר (נספיפ ( ים) פירש, שישנם אנשים המחזיקים תלמידי חכמים 
בממונם כיון שרצונם שיהיה להם חלק בתורתם, אבל אינם אוהבים אותם 

ולכן אינם משיאים את בנותיהם לתלמידי חכמים. ויש אנשים שמשיאים את 

בנותיהם לתלמידי חכמים כיון שהם מסתפקים במועט ולא יצטרכו לתת להם 

נדוניה גדולה, אך אינם מוכנים להחזיקם בממונם. ולכן אמר רבי יוחנן 

שהנביאים התנבאו על הטובה הצפויה, רק לאלו שגם מחזיקים תלמידי חכמים 

בממונם וגם משיאים להם את בנותיהם. 


מדוע לא דיבר רבי יוחנן על שכרו של המקיים מעוות 


שם. הפתח עינים (ד"ס פ"ר פי6) הביא שהקשה הכתנות אור (פל' ושלס ד"ס גמ' 

כלכום), מאחר שעל שכר התלמידי חכמים נאמר ש'עין לא ראתה' וכו', אם 
כן בהכרח שהנביאים ראו את שכר מקיימי המצוות, ומדוע תלה רבי יוחנן את 
השכר שעליו נתנבאו הנביאים דווקא במהנה תלמידי חכמים מנכסיו וכיוצא בזה, 
ולא בכל מקיים מצוות. ותירץ, שרבי אלעזר אמר (כפונופ קי6:) שעמי הארץ אינם 
חיים, וכשראה שהצטער מכך רבי יוחנן, אמר לו שיש להם תקנה על ידי שידבקו 
בתלמידי חכמים על ידי שישיאו להם את בנותיהם, או יעשו עימם פרקמטיא, 
או יהנו אותם מנכסיהם, ומשום כך הזכיר רבי יוחנן את אותם עמי הארץ שאם 
אינם נדבקים בקב"ה על ידי שידבקו בתלמידי חכמים, אין להם תחיית המתים 

ואינם חשובים שיתנבאו עליהם. 


באה ללמד שאין בכך יוצא מן הכלל. לט. וכן כתב הליקוטי חבר בן חיים (ד"ס ), וביאר שגם 
המשיא בתו לתלמיד חכם בלא שמהנהו מנכסיו יש בכך מעלה גדולה, כיון שבכך כאילו הקריב 
קרבן, שהרי דרשו בגמרא (יומ ש.) את הכתוב (פס(ס קס כ) 'כן יתן לידידו שנא' על נשותיהן של 
תלמידי חכמים שמנדדות שינה בעולם הזה וזוכות לעולם הבא. והוסיף לבאר את החילוק בין 
התלמידי חכמים עצמם לבין אלו שמהנים אותם, שכל ההנאות שהוזכרו כאן הם דברים גשמיים 
ולכן גם שכרם יהיה בימות המשיח שהוא בעולם הזה, אבל התלמידי חכמים עצמם שלומדים תורה 


ילקוט 


באיזה אופן שכר התלמיד חכם גדול משל המחזיקו 


אבל תלמידי חכמים עצמן עין לא ראתה. מבואר ששכרם של התלמידי 
חכמים גדול משל המחזיקים ותומכים בהם. והקשה היפה תואר (נ"כ ענ 

ס), שמשמע מהכתוב (לנמס (ג יש) 'שמח זבולון בצאתך ויששכר באהלך' שהקדים 
את ברכת זבולון לפני ברכת יששכר, ששכרו של זבולון על החזקת התורה של 
יששכר, גדול יותר משל יששכר עצמו. וכן כתב הרא"ם שהרי גדול הַמָעַשָה 
יותר מן העושה (נ"נ ט.), ועוד הקשה, ממה שאמרו בילקוט שמעוני (שעיס רמז 
פפס) שעתיד הקדוש ברוך הוא לעשות צל וחופה לבעלי מצוות אצל עמלי תורה 
על פי הכתוב (קסנת ז י) 'כי בצל החכמה בצל הכסף', ובעלי מצוות אלו הם 
אלו שמהנים תלמידי חכמים מנכסיהם, שהרי דרשו בפסחים (נג:) את הכתוב 'כי 
בצל החכמה בצל הכסף' על המטיל מלאי לכיס התלמידי חכמים שזוכה לישב 
בישיבה של מעלה, ומשמע שיש להם חלק בשכר התלמידי חכמים, ומדוע אמרו 

כאן על שכר התלמידי חכמים 'עין לא ראתה'. 

והביא מי שתירץ, שאם המחזיק את התלמיד חכם מפרנסו מקטנותו קודם 
שנהיה לתלמיד חכם ונמצא שכל לימודו ותורתו הם בזכותו, עליו נאמר 

ששכרו שוה לשכר התלמיד חכם והוקדמה ברכתו לברכת התלמיד חכם, אבל 
מי שמחזיק את התלמיד חכם רק לאחר שנהיה כזה, או שמשיא את בתו למי 
שכבר תלמיד חכם, אין שכרו משתווה לשכר התלמיד חכם עצמו, ולגביו נאמר 
ששכרם של התלמידי חכמים 'עין לא ראתה'. והיפה תואר תירץ, שבאמת אין 
מי שמגיע לדרגת התלמידי חכמים עצמם שהם דבקים בקב"ה, ומה שדרשו 
מהכתוב 'בצל החכמה בצל הכסף' אין הכוונה שיהיו התומכים בהם בדרגתם 
ממש, אלא סמוכים וקרובים לדרגתם, ומה שהקדים הכתוב את זבולון ליששכר 
אין זה להשמיע שמעלתו יותר גדולה אלא ללמד שזבולון תלוי ביששכר וזוכה 

יחד עימו. 
וכעין זה הקשה בקונטרם עץ פרי (5ופ יפ), שמבואר בדברי הטור והרמ"א (יו"ד 
סי' רמו ס") שמי שמחזיק ידי לומדי תורה נחשב כמי שלומד בעצמו 
ושכרו כמותם. והקשה על כך מהמבואר בגמרא כאן שכל הנביאים לא התנבאו 
אלא למהנה תלמיד חכם מנכסיו אבל תלמידי חכמים עצמם עין לא ראתה, 
שרק מחזיקים בהם. ותירץ, שיש לחלק בין תלמיד חכם שלא היה יכול ללמוד 
בלא העזרה שנותן לו מי שמהנהו מנכסיו, שאז נחשבת תורתו של הלומד כאילו 
היא גם של המחזיק בו ולכן שכרם שוה, אבל באופן שהתלמיד חכם היה לומד 
גם בלא העזרה הזו אלא שנותן לו להרווחה בלבד, על כך אמרו ששכרו של 
התלמיד חכם מרובה משל המחזיק בו. 

אמנם האנרות משה (יו"ד מ"ד סי כו 6ופ עו) כתב, שמי שעושה הסכם שותפות 
'יששכר וזבולון' עם תלמיד חכם, אינו נחשב כמו עמי הארץ שאמרו 
עליהם בגמרא שעליהם התנבאו הנביאים, אלא גם את שכרו עין לא ראתה, 
שהרי כך כתבו הטור והרמ"א (פס) שנחשב לו כאילו הוא לומד בעצמו. ואין 
דבריהם גוזמאות אלא ממש נחשב לו כאילו למד בעצמו ועין לא ראתה שכרו. 


בתיבת יששכר רמוז על השכר הגנוז 


שם. כתב הכתב סופר (נלפפית 5 ית), שדבר זה ששכרם של התלמיד חכמים לא 

נראה לעין, רמוז בשמו של 'יששכר' שנקרא רק בשי"ן אחת ומכל מקום 

הוא נכתב בתורה באות שי"ן כפולה, ובכך בא לרמז שמשמעות תיבת 'יששכר' 

היא 'יש שכר', כלומר שלתלמידי חכמים מובטח שכר רב לעולם הבא, אלא 
שהוא אינו נראה לעין ולכן גם לא קוראים אות שי"ן אחת. 


'שין לא ראתה' נאמר על תלמיד חכם המשיא בתו לתלמיד חכם 


שם. החדשים גם ישנים (ל"ס מ"ם) הביא מהילקוט אליעזר שפירש, שכוונת הגמרא 

לומר ש'תלמידי חכמים עצמן', אם הם משיאים את בנותיהם לתלמיד חכם 
שכרם הרבה יותר ממה שהתנבאו הנביאים, כיון 'שעין לא ראתה', כלומר אין 
להם מחשבה אחרת במטרת נישואים אלו אלא 'אלהים זולתך', כלומר כל 
מטרתם היא רק לשם שמים וכדי שלא תיפסק התורה מזרעם, משום שאת השכר 
על לימוד התורה יש להם מכח עצמם ואינם זקוקים לקבלו על ידי שישיאו 
בתם לתלמיד חכם, אבל מי שאינו תלמיד חכם שמשיא בתו לתלמיד חכם, יתכן 

ומעורבת בכך כוונה להידבק בתלמידי חכמים ולזכות בשכר לימוד תורתם. 


מדוע הביא הרמב"ם גם את דברי רבי חייא בר אבא וגם את דברי שמואל 


ופליגא דשמואל. הקשה הכסף משנה ((פעונס פ"מ ס"r)‏ סתירה בדברי הרמב"ם, 
שבהלכות תשובה (שס) הביא את המימרא של רבי חייא בר אבא, שכל 
הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לימות המשיח, אבל העולם הבא 'עין לא ראתה 


שהיא ענין שכלי ולא גשמי גם שכרם יהיה רק בעולם הבא. | מ. והלחם משנה (פשנס פ"ת ס") 
רצה לתרץ, שכוונת הרמב"ם לפסוק כרבי חייא בר אבא, ואילו את דברי שמואל הביא שלא להלכה 
אלא רק כעין ראיה שלא יחודשו דבוים נגד מנהג העולם. ודחה את תירוצו, ונשאר בצ"ע. 
מא. ואכן רש"י (טס דיס פפיש שלא סבר כהרמב"ם, הוצרך לפרש שהראיה היא מהברייתא כדי שלא 


ברכות לד: 


ביאורים 


אלהים זולתך'. ואילו שם בהמשך (שס פ"ט 5" וכן בהלכות מלכים (פי"נ ס":) 
הביא את דברי שמואל החולק על רבי חייא בר אבא 'שאין בין העולם הזה 
לימות המשיח אלא שיעבוד מלכויות בלבד'B.‏ 
והרדב"ז (פו"ת, ס"ס סי ע6) תירץ, שהרמב"ם סובר שבימות המשיח לא ישתנה 

מנהג העולם ממה שנהג קודם, וכל הנבואות על ימות המשיח אינן 
אלא בדרך משל, אלא שלא רצו חכמים לפרסם זאת שלא יבואו העם לידי 
רפיון, ולכן אמרו שרבי חייא בר אבא חולק על שמואל כדי שיתקבלו אצל 
העם דברי רבי חייא בר אבא שהנבואות נאמרו על ימות המשיח ותתחזק אמונתם 
בביאת המשיח כדי לזכות בטובות המובטחות לימים אלו. ורק בסוף ספרו (פלכיס 
פי"נ ס"פ) לאחר שכבר התחזק הלומד באמונתו, פירש הרמב"ם שכל הנבואות 
נאמרו רק בדרך משל. ועוד תירץ, שבגמרא בשבת (סג) אמרו לאחר דברי 
שמואל, 'מסייע ליה לרבי חייא בר אבא', וסבר הרמב"ם שכוונת הגמרא לומר 
ששמואל מסייע לרבי חייא בר אבא, משום שלפי שמואל אין בין עולם הזה 
לימות המשיח אלא שעבוד מלכויות, ממילא מוכח שכל הנביאים לא התנבאו 
לעולם הבא אלא לימות המשיח"!", ומשום כך כתב הרמב"ם גם כשמואל וגם 

כרבי חייא בר אבא. 

והמעשה רוקח והבן ידיד (פטונס פט) תירצו, שהרמב"ם פסק כשמואל, ומבאר 

שרבי חייא בר אבא סובר שכל הנבואות יתקיימו כפשוטן, ושמואל 
אמנם מודה שכל הנבואות יתקיימו לימות המשיח, אלא שהוא מפרש אותם 
בדרך משל ולא שיתקיימו כפשוטן, ורק דברים שהם בדרך הטבע יתקיימו 
כפשוטן. ומשום כך יכול היה הרמב"ם להביא את דברי רבי חייא בר אבא 
שהנבואות נאמרו על ימות המשיח, וגם להביא את דברי שמואל כדי לבאר 
שמה שיתקיים בימות המשיח הם רק דברים שבדרך הטבע ושאר הנבואות 

יתקיימו רק כמשל. 


שתי הדעות נכונות ודיברו באופנים שונים 


שם. כתב הלשמוע בלמודים (ד"ס כ), שבזוהר (לעיb‏ מסיפנ נט5 קכס.) מבואר ששתי 
הדעות נכונות, אלא שתלוי על מי מדובר, שלעמי הארץ אין הבדל בין 
העולם הזה לימות המשיח אלא שעבוד מלכויות בלבד, אבל לתלמידי חכמים 
יהיה בעולם הבא כל מה שהתנבאו הנביאים. 

והגר"א (סמרי טעס על יג. ד"ס וכן) גם פירש שדברי רבי חייא בר אבא ודברי 
שמואל נכונים, אלא ששמואל שאמר שאין בין עולם הזה לימות 

המשיח אלא שעבוד מלכויות דיבר על ימות משיח בן יוסף, שאם יזכו ישראל 
יחיש הקב"ה את גאולתם והיא תהיה כבר בתחילת האלף החמישי?ג, אבל רבי 
יוחנן דיבר על ימות המשיח שיהיו 'בעיתה' אם לא יזכו ישראל ותהיה הגאולה 
רק באלף השישי, שאז יבוא עשיו עם גוג ומגוג להלחם בישראל ויפלו ביד 

משיח בן דוד, ועל ימים אלו התנבאו כל הנביאים. 


מתי הם ימות המשיח ומה יקרה בהם לפי שמואל 


אין בין העולם הזה לימות המשיח אלא שעבוד מלכיות בלבד. כתב 
האדרת אליהו (ד"ס 6ן), שכוונת דברי שמואל שאמר 'ימות המשיח' הם על 
הזמן של בין ימות משיח בן יוסף לבין הזמן שיבוא משיח בן דוד, ובזמן הזה 
לא יהיה שינוי מלבד שעבוד מלכויות כמבואר בפסיקתא (ועכת6 ננק קכט6, וכן 
רוב דברי חז"ל על ימות המשיח נאמרו על הזמן הזה, אבל הזמן שלאחר 
מלחמת גוג ומגוג שכבר יתגלה משיח בן דוד אינו נקרא ימות המשיח, ואין 
לשער ולתאר גדולת המעלה שתהיה לישראל בזמן ההוא. 
והישועות משיחו (סעיון סטליעי פ"ז) פירש, שכוונת שמואל באמרו 'עולם הזה' היא 
שבימות המשיח יתקיימו בישראל כל הטובות שהיו להם בעבר בזמן 
יציאת מצרים ודוד ושלמה וכיוצא בהם, ויתקבצו כל השבטים לארץ ישראל 
כמו שהוציא משה רבינו את ישראל ממצרים, וגם יעשה הקב"ה נקמה בגויים 
כמו שעשה בפרעה ומצרים, אמנם לא יעשו להם שינויים חדשים שלא היו להם 
מעולם, מלבד שעבוד מלכויות שהוא חידוש שלא כבעבר, שגם כשיצאו ישראל 
ממצרים מכל מקום לא שלטו ישראל עליהם, אבל בימות המשיח ישלטו ישראל 
באומות העולם, ולאחר ימות המשיח יבוא זמן הנקרא תחיית המתים שעליו 
התנבאו כל הנביאים ובו יתבטל היצר הרע ויעשו לישראל כל הניסים 
הנפלאיםמג. 


הכתוב על ימות המשיח 'וכיתתו חרבותם לאתים' איגו מוכרח שיקרה 


שם. ברמ"ע מפאנו (פו"ת, סי טו) הקשה השואל, על שמואל שאמר אין בין העולם 
הזה לימות המשיח אלא שעבוד מלכיות בלבד, כיצד יפרש את הכתוב על 
אחרית הימים (יקעיס 3 ד) 'וכתתו חרבותם לאתים וחניתותיהם למזמרות, לא ישא 


נפרש שהראיה היא מדברי שמואל. | מב. כמבואר בסנהדרין () על גאולת ישראל, שאם זכו 
תתקיים בזמן הכתוב (שעיס פ כנ) 'אחישנה', לא זכו תתקיים 'בעיתה' (פס). ‏ מג. וכפן ביאר המהר"ל 
(פח יסרל( פ"נ), שודאי שבימות המשיח יהיו שינויים ממה שנוהג העולם היום, אלא שכל השינויים 
יהיו רק בדברים שהם אפשריים בדרך הטבע וכך היה מתנהג העולם אם האדם לא היה חוטא, 


ילקוט 


גוי אל גוי חרב ולא ילמדו עוד מלחמה', כלומר שלעתיד לבוא יהיה שינוי רב 

מלבד שעבוד מלכויות, שלא תהיינה עוד מלחמות. ותירץ הרמ"ע מפאנו, שדברי 

שמואל הם על מה שיקרה על ידי הקב"ה והוא שיבטל את השעבוד מלכויות, 

אבל מה שיכתתו חרבותם לאתים זה יעשו האומות מעצמם אם ירצו לאחר 

שמלך המשיח יוכיחם, ועל כן אין זה ראוי להיחשב כשינוי שיקרה באחרית 
הימים. 


רעוננו כיום שוה לרעוננו בימות המשיח אלא ששעבוד מלכויות מעכב 


שם. כתב החתם סופר (סנסדרין 5ע. ד"ס דפמכ) לבאר את דברי שמואל על פי מה 
שאמר רבי אלכסנדרי לעיל (י.) שרצוננו גם כיום הוא לעשות את רצון 

הקב"ה, אלא ששעבוד מלכויות מעכב. וזה שאמר שמואל ש'אין בין העולם 

הזה לימות המשיח', שרצוננו בשני זמנים אלו שוה, והוא לעשות את רצון 
הקב"ה, אלא שעבוד מלכויות מעכב אותנו כיום לעשות את רצונו. 


הנביאים התנבאו שלעדיקים יהיה טוב אך לא ידעו כיעד יהיה 


כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לבעלי תשובה. הקשה התאוה לעינים 

(פֿות סז), שבהמשך ביאר רבי יוחנן את הכתוב (שעיס מ ש) 'שלום שלום לרחוק 
ולקרוב', שתחילה אמר שלום למי שהיה מתחילתו רחוק מעבירה והוא צדיק 
גמור, ואחריו שלום למי שבתחילתו היה קרוב לעבירה והתרחק ממנה והוא 
הבעל תשובה, ומשמע שהנביאים התנבאו גם על הצדיק מתחילתו, ומדוע אמר 
כאן שכל הנביאים לא התנבאו אלא על בעלי תשובה ולא על צדיקים מתחילתם. 
ותירץ בדוחק, שהנביאים אמנם התנבאו על הצדיקים שיהיה להם שלום, אלא 
שמה שאמר שלא התנבאו, פירושו שהנביאים לא הבינו את מעלתם ובאיזה 

אופן יקבלו את שכרםמד. 


ביאור המחלוקת האם צדיקים גמורים עדיפים או בעלי תשובה עדיפים 


ופליגא דרבי אבהו. בביאור מחלוקתם אם צדיקים גמורים עדיפים או בעלי 

תשובה עדיפים, כתב הצבי קודש (ד"ס 6מר כני מיֿ) על פי המדרש (ויק"כ 
יס שנחלקו רבי יהודה ורבי יהושע בן לוי אם תשובה עושה מחצה ותפילה 
עושה הכל, או שתשובה עושה הכל ותפילה עושה מחצה. שרבי יהודה למד 
שתשובה עושה מחצה, מכך שלאחר שקין שב בתשובה בטלה ממנו מחצית 
הגזירה שנגזרה עליו בתחילה שגם במקום שיגלה אליו לא ימצא מנוח, ואחר 
שעשה תשובה נאמר בו (פיפ ד מז) 'וישב בארץ נוד', ולא כתוב גם שיהיה 
שם נע ונד. ותפילה עושה הכל למד מחזקיה המלך שלאחר תפילתו הוסיפו 
לחייו עוד חמש עשרה שנים שנאמר (שעיס ₪ ס) 'הנני יוסף על ימיך חמש עשרה 
שנה', והם יותר ממה שנגזר עליו בתחילה לחיות רק ארבע עשרה שנה, וזה 
נחשב שהתפילה עשתה הכל. ורבי יהושע בן לוי למד שתשובה עושה הכל 
מתשובתם של אנשי ענתות שנגזר עליהם למות (למיס ₪ כג), ולאחר ששבו 
בתשובה נשארו בחייםמה, ותפילה עושה מחצה למד מאהרן הכהן שנגזרה עליו 
השמדה, ומבואר במדרש (וק"ל ז 6) על הכתוב (לנניס ע כ) 'ובאהרן התאנף ה' 
מאד להשמידו', שאין לשון השמדה הכתוב כאן אלא לשון כילוי בנים ובנות, 
ולאחר תפילת משה עליו מתו רק שני בניו ונותרו שנים חיים. ואפשר לומר 
שרבי יוחנן סבר כרבי יהודה שתשובה עושה מחצה והיא נלמדת מתשובתו של 
קין שהיה רשע בתחילתו, אבל תפילתם של הצדיקים כגון חזקיה המלך עושה 
הכל, ולכן סבר שהצדיקים עדיפים על בעלי התשובה. ורבי אבהו סבר כרבי 
יהושע בן לוי שלמד מתשובתם של אנשי ענתות הרשעים שהיא עושה הכל, 
ואילו תפילתו של משה רבינו שהיה צדיק גמור עשתה רק מחצה, ולכן סבר 

שבעלי התשובה עדיפים על הצדיקים. 


שיטת הרמב"ם שמעלת בעל תשובה גדולה משל עדיק גמור 


שם. הרמב"ם (סטונס פ"ז ס"ד) פסק כרבי אבהו שמעלת בעל התשובה גדולה משל 
הצדיק גמור מפני שהוא כובש את יצרו יותר ממנוײי. והקשה המעשה 
רוקח (פס), שהרי בגמרא חלק רבי יוחנן על רבי אבהו, ובדרך כלל נפסק להלכה 
כרבי יוחנןמז, וכיצד פסק הרמב"ם כרבי אבהו ולא כרבי יוחנן. ותירץ, שרק 
לגבי דברים שיש בהם נפקא מינה לדינא אמרו שהלכה כרבי יוחנן, אבל בנידון 
זה שהוא תלוי בסברא ובדרשת הפסוקים, ניתן לפסוק כרבי אבהו, ופסק הרמב"ם 
כמותו משום שהסתבר לו טעמו יותר. 
ויש מי שהביא בשם הצפנת פענח שתירץ, על פי מה שאמרו בקידושין (מט:) 
האומר לאשה הרי את מקודשת לי על מנת שאני צדיק, אפילו אם הוא 


וכגון מה שאמרו סנפ 6 שעתידה אשה ללדת בכל יום, שיש דוגמתו כבר בזמן הזה בתרנגולת 
שבדרך הטבע היא מטילה בכל יום. ‏ מד. וכך מוכח ממה שאמר רבי יוחנן שכל הנביאים לא 
התנבאו אלא לימות המשיח, שודאי שגם הצדיקים גמורים יזכו ליהנות מימות המשיח, ומוכח שגם 
עליהם התנבאו הנביאים, אלא שצריך לפרש שלא ידעו הנביאים באיזו דרך תגיע ההנאה לצדיקים 
הגמורים. | מה. ככתוב בעזרא ( כ) 'אנשי ענתות מאה עשרים ושמונה'. | מו ויש מי שהקשה, 


ברכות לר: 


ביאורים 


שעה 


היה רשע גמור מקודשת שמא הרהר תשובה בדעתו, ומכך מוכח שההלכה כרבי 
אבהו, כיון שאם הלכה כרבי יוחנן שצדיק גמור עדיף מבעל תשובה, מדוע 
האשה הזו מקודשת לו, והרי גם אם עשה תשובה לא הגיע עדיין למעלת צדיק 
שעל מנת כן קידשה, אלא ודאי שהלכה כרבי אבהו שמעלת בעל תשובה גדולה 
מצדיק גמור, ולכן מקודשת שמא עשה תשובה ובמעלתו כבעל תשובה ודאי 
שהגיע כבר גם למעלת צדיק. 
ויש מי שתירץ על פי דברי האור זרוע (פ" סי תקפת) בשם רבינו חננאל, וכן 
כתב היעיר אוזן (מעככת ו פות כ6) בשם רבינו סעדיה גאון, שבכל מקום שכתוב 
בגמרא 'פליגא דפלוני', ההלכה כאותו פלוני החולק, ומשום כך פסק כאן 
הרמב"ם כרבי אבהו שהרי אמרו 'ופליגא דרבי אבהוי. 
אכן הגר"א (פמר נועס ד"ס כנ) כתב, שהרמב"ם פסק כשניהם. ובאמת מעלת הצדיק 
גמור עדיפה ממעלת בעל התשובה, ומה שכתב שמעלת בעל התשובה 
גדולה משל הצדיק גמור, משום ששם שדיבר על צדיק גמור שבמכוון הכשילוהו 
מן השמים בחטא קל בשוגג כדי שיזכה לעשות מצות תשובה, והוא עדיף מצדיק 
גמור. 


יישוב הסתירה בדברי רבי אבהו אם מעלת בעל התשובה גדולה משל עדיק גמור 


מקום שבעלי תשובה עומדין. הקשה הראש דוד (פל' כרפחית ד"ס וקקס), שכאן 
מבואר בדברי רבי אבהו שמעלת בעל תשובה עדיפה ממעלת צדיק גמור, 
ואילו במדרש (נ"ל כ ס) משמע שסבר להיפך, שאמר רבי אבהו שמתחילת בריאת 
העולם צפה הקב"ה במעשיהן של צדיקים ושל רשעים ואיני יודע באיזה מהן 
חפץ, וכיון שכתוב עס 6 ד) ירא אלהים את האור כי טוב' יודע אני שחפץ 
במעשיהן של צדיקים ולא של רשעים. וביאר היפה תואר (פס), שכוונתו לומר 
שצדיק גמור עדיף מבעל תשובה. 
ותירץ, שרבי אבהו סבר כמו שמבואר בגמרא שמעלת הבעל תשובה עדיפה, 
והספק במדרש הוא בין שני סוגי בעלי תשובה. סוג אחד הוא כזה 
שהרבה לחטוא וחזר בתשובה על כל חטאיו, ומכיון שמעלת בעל תשובה היא 
בכך שטעם טעם חטא ופרש ממנו, יש צד לומר שהרשעים שהרבו לחטוא 
ונשתרשו בחטאים ובכל זאת שבו מעלתם גדולה, וסוג שני הוא צדיק ששגה 
בימי חייו רק מעט פעמים ושב עליהם בתשובה, שהוא לא הרבה לשרש את 
תאוותיו, אמנם יש לו מעלה בכך שגם כל חייו עבד את הקב"ה, וגם שטעם 
טעם חטא ופרש ממנו. ועל כך דרשו מהכתוב ירא אלהים את האור כי טוב' 
שמעלתו של הצדיק שגם שב בתשובה על מעט חטאיו, גדולה ממי שירבה 
לחטוא ולשוב על כך. ונמצא שלעולם סבר רבי אבהו שמעלת בעל תשובה 
עדיפה משל צדיק גמור שלא חטא כלל. 
ועוד תירץ, שיש לפרש על פי דברי המהרש"א (מ" ד"ס פנעי), שכוונת המדרש 
להשמיע במעלת בעל תשובה שחטא במעשיו, אף שמעלתו היא בכך 
שטעם טעמו של חטא והתגבר עליו, מכל מקום אין היא עדיפה ממעלתו של 
צדיק שלא חטא במעשיו אלא רק במחשבתו. וגם במדרש דיבר רבי אבהו על 
בעל תשובה ולא על צדיק שלא חטא כלל. 
והבאר אברהם (פפכל שיפן, ד"ס ופמכ) תירץ, שכאן דיבר רבי אבהו על מי שעשה 
תשובה מאהבה שזדונות נעשות לו כזכויות, ולכן מעלתו גדולה ממעלת 
הצדיק גמור. אבל במדרש דיבר רבי אבהו על מי שעשה תשובה מיראה שזדונות 
נחשבות לו כשגגות, ולכן אין מעלתו עדיפה על של צדיק גמור. 
והילקוט הגרשוני (ד"ס מקוס) תירץ, שכתוב במבוא התלמוד שהיו שלשה 
אמוראים בשם רבי אבהו, ומי שאמר כאן שמעלת הבעל תשובה 
גדולה ממעלת הצדיק גמור, לא הוא רבי אבהו שאמר במדרש שמעלת הצדיק 
גדולה משל בעל התשובה. 


מדוע אין העדיק גמור יכול לעמוד במעלת הבעל תשובה 


צדיקים גמורים אינם עומדין. בביאור ענין זה כיצד יתכן שמעלת בעל 
התשובה תגדל יותר ממעלת הצדיק שכל ימיו לא טעם טעם חטא 
נאמרו כמה פירושים: 
א. החובת הלבבות (שער ו פ"ק) ביאר, שמי שחטא בכך שלא קיים מצוות עשה, 
ועשה תשובה על כך, דרגתו שוה לצדיק שלא חטא. ומי שחטא בחטאים 
קלים כגון שעבר על מצוות לא תעשה שאין בהם כרת, ושב בתשובה גמורה 
בכל פרטיה, מעשה חטאו גורם לו להכנע ולהשתדל למלאות כל חובותיו ולכן 
דרגתו גדולה משל צדיק שלא חטא, אמנם מי שחטא בעבירות חמורות כגון 
שעבר על מצוות לא תעשה שיש בהם כרת או מיתה בידי שמים, גם לאחר 
ששב בתשובה אינו מגיע לדרגת צדיק שלא חטא. 


שדברי הרמב"ם טותרים למה שכתב בתחילת הלכה זו שבעל התשובה אהוב ונחמד לפני הבורא 

כאילו לא חטא מעולם, ומשמע שליותר מדרגת מי שלא חטא מעולם אינו יכול להגיע. ותירץ, 

ששאיפתו צריכה להיות שיהיה כאילו לא חטא מעולם, אמנס באמת יש לו אפשרות על ידי תשובתו 

להגיע למעלות יותר גדולות מהצדיק שלא חטא. מז כמבואר ברשב"ם "כ קט. ד"ה זפת) שהלכה 
כרבי יוחנן מחבירו. 


אוצר החכמהן 


ילקוט 


ב. ספר הישר (טעל סעפייי) פירש בדרך משל למלך שיש לו שני עבדים האחד 
נאמן והשני חנף, והחנף הכעיס את המלך וחטא לו ועל כן השליכו המלך 
מעל פניו, ואחר כן חזר החנף לבקש את סליחת המלך עד שהחזירו, ולאחר 
זמן ביקשו שני העבדים דבר מאת המלך וציוה המלך לקיים את בקשת החנף 
ולא את בקשת הנאמן, משום שהחנף אם לא תתקיים בקשתו ישוב לרעתו, 
ואילו הנאמן לא יחשוב עליו רעה. והנמשל הוא לבעל התשובה שהקב"ה מקיים 
את בקשתו כדי שלא ישוב לחשוב רעה עליו. 
ג. יש שביארומח, שודאי מעלת הצדיק גמור עדיפה על מעלת הבעל תשובה, 
אלא כוונת רבי אבהו היא על מי שכל ימיו היה צדיק גמור ומן השמים 
הכשילוהו בעבירה קטנה בשוגג כדי שיוכל לקיים מצות תשובה ומשום כך 
קראוהו בעל תשובה, ולדרגתו אין הצדיק גמור יכול להגיע, כיון שחסרה לו 
מעלת התשובה שיש לבעל התשובה שנחשב גם לצדיק. 
ד. היד רמ"ה (סנסדמין 5ט. ד"ס פמכ) וכן התיבת גמא (פויע פות ג) ביארו, שלבעלי 
תשובה ישנה מעלה, והיא הצער שיש להם בהתגברותם על יצרם הרע, ואינה 
נמצאת אצל צדיקים גמורים, שמכיון שלא הורגלו בחטאים קל להם יותר לכבוש 
את יצרם. 
ה. רבינו יונה (פנות פ"ג מט"ז) ביאר, שצדיק גמור נקרא גם מי שרק הגיע לדרגה 
ממוצעת של עשיית טוב, אבל בעל התשובה צריך לחזק את עצמו גם 
בדברים המותרים ולהרבות בסייגים וגדרים, ומשום כך שכרו מרובה משל 
הצדיק. 
ו. בדרך אחרת ביאר התפלה למשה (פנמוטניט, סוף מפמר כפטון ת"פ), שכוונת רבי 
אבהו לומר שבעלי תשובה יכולים לעמוד ולהישאר במקום של עבירה ולא 
יתאוו אליה מחמת שהורגלו בה, אבל צדיקים גמורים שלא התנסו להתגבר על 
יצר כזה, לא יוכלו לעמוד ולהישאר במקום כזהמט. 
ז. המהרש"א (מ" ד"ס סנעל) ביאר, שלא מדובר על מי שחטא בפועל וחוזר 
בתשובה, אלא על מי שבמחשבתו היה קרוב לעבור עבירה והתגבר על יצרו 
ולא חטא, שמעלתו גדולה מהצדיק גמור שלא הסיתו יצרו לחטוא כלל!. והקשה 
הכתב סופר (עו"פ, פו"ת סי קע) שלמהרש"א לא מובן טעמו של רבי יוחנן שמעלת 
הצדיק גמור גדולה משל בעל התשובה במה שלא חטא, שהרי גם הבעל תשובה 
לא חטא ממש, ואדרבה מעלתו גדולה במה שחשב לחטוא ולא חטא. וביאר, 
שהבעל תשובה שעליו דיברו הוא מי שהתחיל לאכול דבר איסור וקודם שאכל 
ממנו שיעור שאסור באכילה חזר בו ופסק מאכילתו, וגדולה מעלתו מן הצדיק 
גמור בכך שכבר טעם את טעם האיסור ואף על פי כן פרש ממנו. אבל רבי 
יוחנן לשיטתו שאמר (יומ עג:) שחצי שיעור אסור מן התורה, נמצא שכבר עשה 
הבעל תשובה איסור במה שאכל חצי שיעור, ולכן אמר שמעלת הצדיק גמור 
גדולה ממעלתו. 
ח. עוד ביאר התיבת גמא (קולע פופ ג) וכן התורת חיים (פסללין 5ט. ד"ס מקוס), 
שצדיק גמור שכרו אינו גדול מכיון שמקבל שכר רק על רמ"ח מצוות עשה, 
ואילו על מצוות לא תעשה אם לא הזדמנה העבירה לידו אין זה נחשב כל כך 
כעשיית מצוה, אבל בעל תשובה ששב מאהבה ונעשים לו כל עוונתיו לזכויות, 
נמצאו שיש בידו מצוות רבות יותר משל הצדיק גמוריא, ולכן אין הצדיק יכול 
להגיע למקומונב. 
ט. התרומת הכרי (פפק ססער פופ 6) ביאר, לפי מה שאמרו (כמתות ו:) כל תענית 
שאין בה מפושעי ישראל אינה תענית, ולמדו זאת ממה שמנתה התורה את 
החלבנה שריחה רע בין סממני הקטורת, וטעם הדבריA,‏ לפי שיש לה תכונות 
שבהצטרפותה אל הסממנים של הריח הטוב היא מגברת ומוסיפה את כוחם 
ליתן ריח יותר טוב, וכך גם פושעי ישראל בהיותם פושעים רכשו לעצמם מידות 
ותכונות נפש רעות, אך לאחר ששבים בתשובה יכולות מידות ותכונות אלו 
להצטרף למעלות המידות טובות ולהגבירם לדרגה כזו שלא היו מגיעים אליה 
בלא המידות שהיו תחילה רעות, ולכן אמרו שצדיק גמור שאינו יכול לצרף את 
המעלות של המידות רעות שבעבר אל המידות טובות, אינו יכול להגיע למעלת 
בעל התשובה. 


מח. בספר הישר כסס), רדב"ז (פו"ת, פ"כ סי" פמלב), והגר"א (פמרי טעס ד"ס כל - סטגי). מט. וכעין זה 
פירש הכלי יקר (נמלנר יט כ), שאמר רבי יהודה (יומ פו:) שבעל תשובה הוא זה שבאה לידו דבר 
עבירה פעמיים באותה אשה באותו פרק ובאותו מקום וניצל ממנה. ומוכח שהבעל תשובה צריך 
להגיע לדרגה שיוכל לעמוד במקום שחטא בו בראשונה ולהתייחד עם אותה אשה ולהתגבר על 
יצרו, אבל לצדיק גמור אסור להתייחד עם האשה כיון שאסור להביא עצמו לידי נסיון, וזהו שאמרו 
שאינו יכול לעמוד במעלת הבעל תשובה. אמנס בדרושי הצל"ח (דטופ 6 פופ , יג) כתב שח"ו לומר 
כן להתיר לבעל תשובה להתייחד עם אשה, ואדרבה הוא צריך יותר להוסיף גדרים לשמור עצמו, 
וגם היחוד עצמו הוא אסור אף אם לא בא מחמתו לידי עבירה. אלא כוונת רבי יהודה לומר, 
שבגדר של תשובה הוא שידע בנפשו שאם יקרה לו כדבר הזה באותו מקום ובאותה אשה יתגבר 
על יצרו ולא יחטא. ג. ולפי דבריו ביאר העין ישראל (פפיל, דיס המר) מדוע אמרו 'עומדין', והרי 
אמרו לעיל (ײ.) שבעולם הבא צדיקים "יושבים' ועטרותיהם בראשיהם, משום שמבואר ברמב"ם 
(פסונס פ"מ ס"נ) שישיבה היא לשון שמלמדת על מצב ללא עמל ויגיעה, ולפי זה עמידה מלמדת על 
עמל ויגיעה, וזה שאמרו שהצדיקים גמורים אינם יכולים לעמוד במקומם של בעלי תשובה, כלומר 
שאינם יכולים להוכיח שעמלו והתגברו על יצרם כמותם. נא. והתורת חיים כתב, שמעלתו היא 
בכך שעושה מעשים לשוב בתשובה ולכן נחשב לו שקיים מצוות אלו בקום ועשה, ובכך הוא עדיף 


ברכות לד: 


ביאורים 


י. בחידושי רבי יהונתן איבשיץ (ל"ס מקוס) תירץ, ששורת הדין נותנת שהקב"ה 
לא יקבל את תשובת הרשעים, אלא שהקב"ה ברוב רחמיו חותר להם חתירה 
תחת כסא כבודו לקבלם, והיא במקום נסתר ומוצנע שלא יראום המלאכים 
ויקטרגו עליהם, ולמקום זה אין הצדיקים גמורים מגיעים. 
יא. הישמח משה (ד"ס נמקוס) ביאר, שהצדיק גמור אינו יכול לסבול את בעל 
התשובה מחמת חטאיו שעבר, ורק הקב"ה מלך רחמן היודע מחשבות האדם 
יכול לסבול ולקרב את בעל התשובה, ולכן אין הצדיק גמור יכול לעמוד עם 
בעל התשובהנד. 
יב. העבודת הלוי (סוכווין, דכוע (יעי סתסונס) דייק מהלשון 'בעלי תשובה' ושלא 
אמרו 'עושי תשובה', שדיברו על גדולי הדור הדורשים ומקרבים את ישראל 
לאביהם שבשמים ומחזירים אותם בתשובה, שלכן הם נקראים בעלים על 
התשובה, ולדרגתם אין הצדיקים שלא החזירו אחרים בתשובה יכולים להגיע 
כיון שלא היו ערבים לאחיהם. 
יג. התולדות יהושע (פנות פוף פ"ס פות כג) ביאר, שמעלת הצדיקים שלא חטאו 
גדולה ממעלת הבעלי תשובה, ורק לגבי מידת השכר לעתיד לבוא סבר רבי 
אבהו שהבעלי תשובה יש להם יותר שכר מן הצדיקים גמורים, משום שהם 
נאלצים להתגבר על יצרם המפתם לחטואוה. 
יד. האורח ישרים (ד"ס ופניג6) ביאר, שאין כוונת רבי אבהו לומר על בעל תשובה 
שחטא כל ימיו ורק לבסוף חזר בתשובה שמעלתו גדולה ממעלת הצדיק, 
אלא כוונתו על מי שמתחילת ימיו עמל והתאמץ לשרש ולתקן מליבו את 
מידותיו הרעות שנברא עימם ומחמת כן הוא נקרא בעל תשובה, ועליו אמר 
רבי אבהו שמעלתו גדולה ממעלת מי שנולד כשמידותיו מזוככות ולא הוצרך 
להתאמץ לתקנם, כיון שבעל התשובה בעמלו ומלחמתו לקנות מידות ישרות 
היטיב יותר. ומשום כך דייק רבי אבהו לומר 'צדיקים גמורים', ללמד שכוונתו 
על מי שנולד ונגמר צדיק משעת לידתו, שממנו גדולה מעלת בעל התשובה. 
טו. הבן יהוידע (ד"ס נפקוס) כתב, שלעתיד לבוא כאשר יקבלו את השכר על 
המצוות שקיימו, יכריזו קודם כל שכר עבור איזו מצוה הוא ניתן, ולכן 
כשיקבלו הבעלי תשובה את שכרם ויכריזו קודם לכך שהם מקבלים שכר עבור 
עבירה פלונית שעברו ונהפכה להם לזכות כשעשו תשובה, ודאי שיתביישו בכך 
מפני הצדיקים גמורים שלא חטאו כמותם, ולכן לא יעמדו שם הצדיקים כדי 
שלא לביישם, ועל כך דייקו לומר במקום שבעלי תשובה 'עומדים' ולא אמרו 
ייושבים', כיון שהישיבה היא בגן עדן לאחר קבלת השכר, וכאן מדובר על שעת 
קבלת השכר, שעליה אמרו שאין הצדיקים גמורים עומדים עם הבעלי תשובה. 
טז. החידושי מהרי"ץ (ל"ס דק"ל 6נסו) ביאר אמירה זו לגבי יכולת המוכיח להשפיע 
על אחרים לשוב בתשובה, ועל כך אמרו שצדיק גמור מתחילתו שיבוא 
להוכיח את החוטאים שיחזרו ממעשיהם הרעים אין דבריו נשמעים כל כך, מכיון 
שיאמרו החוטאים שאין הוא מבין את גודל תאוותם משום שלא טעם טעם 
עבירה מעולם, ובכך יסתתמו טענותיו ולא יוכל להוכיחם כראוי. מה שאין כן 
במי שחטא בעבר ושב בתשובה ויודע את תאוות החטא ומאס בו, הוא יכול 
להוכיח ולהטיף מוסר ולהשיב את התועים, ואין הצדיק גמור יכול להגיע לדרגתו 
בכף.: 
יז. המגדלות מרקחים (ד"ס מקוס) תירץ, שמי שחוזר בתשובה על חטאיו אין 
לקוראו 'בעל תשובה', מכיון שהוא גם בעל עבירה, שהרי מלבד התשובה 
עשה גם עבירות, אלא אלו שנקראו 'בעלי תשובה' הם הצדיקים שבכל יום 
מתעלים במעלותיהם ודרגותיהם, עד כדי שנחשבות להם המצוות שעשו קודם 
כעבירות, ולכן אינם ראויים להיקרא בעלי עבירות אלא רק בעלי תשובה, ועליהם 
אמרו שלמקומם של בעלי תשובה כאלו אין יכולים להגיע צדיקים שלא 
מתחרטים על דרגתם שהיתה קודם נמוכה. 

יח. ויש מי שביאר, על פי דברי הרמב"ם (לעות פ" ה"ד) שאדם צריך לכוון לעצמו 
תמיד דרך האמצעית שהיא הדרך הישרה ובה ראוי ללכת, אבל החוטא 
בבואו לשוב מדרכיו הרעים צריך בתחילת חזרתו לנטות לצד שכנגד הדרך 
שהביאה אותו לחטוא, עד שיתיישר טבעו ואז ישוב לדרך האמצעית. וזהו 


מהצדיק שלא חטא וקיים מצוות אלו רק בשב ואל תעשה. נב. והקול אריה סוכ מלקוע סגרפוני ד"ס 
נמקוס) הוסיף בכך ביאור, שכיון שהזדונות של בעל התשובה נהפכות לו לזכויות, ואת הזדונות ודאי 
עשה בהתלהבות מרובה כזו שאין הצדיק גמור יכול להגיע אליה בעשיית המצוות, לכן לאחר 
שנהפכו הזדונות לזכויות, נמצא שיש לו בהם את שכר ההתלהבות שאין לצדיק הגמור בעשיית 
המצוות. | נג. על פי דרשות הר"ן (למפ 6. | נד. והמהרש"ם ("ס ₪5 הקשה, שלפי המפרשים 
דבר זה מחמת חסרונם של בעלי התשובה, אם כן לא חולק רבי אבהו על רבי חייא בר אבא אלא 
מודה שמעלתם של הצדיקים גמורים גדולה משל בעלי התשובה, ומדוע אמרו בגמרא שהם חלוקים 
בכך. | נה. ולפי זה יש מי שיישב את קושיית הגר"ח שמולאביץ (טיפות מוסר תפנ"כ מפמר כע) על דברי 
הגמרא (פטזרץ קנ.) שאמר הקב"ה לירבעם 'חזור בך ואני ואתה ובן ישי נטייל בגן עדן, אמר לו 
מי בראש, בן ישי בראש, אי הכי לא בעינא'. ולכאורה כבר הזכיר הקב"ה בתחילה את ירבעם ורק 
אחריו את בן ישי, ומדוע שאל ירבעם מי בראש. ולפי חילוק זה תירץ, שהקב"ה דיבר על מידת 
השכר שבה יזכה ירבעם אם יעשה תשובה והיא תהיה יותר משכרו של דוד המלך שהיה צדיק 
גמור, ולכן קירבתו של ירבעם לקב"ה תהיה יותר גדולה בקבלת השכר של הטיול בגן עדן, אמנם 
ירבעם שאל מי בראש, כלומר מי יותר חשוב, ועל כך השיבו הקב"ה שבן ישי שהוא צדיק גמור 
הוא יותר חשוב. 


ילקוט 


שאמרו שבמקום שבעלי תשובה עומדים, כלומר שהולכים בדרך הקיצונית, אין 
צדיקים גמורים יכולים לעמוד, כלומר שאינם רשאים לעשות כן, אלא הם צריכים 
לעמוד דווקא בדרך האמצעית. 


בסמוך למי מותר לקבור בעל תשובה 


שם. הקשו היפה תלמוד (סנסדרין 5ט. רש"י ד"ס 5ליקיס) והברכת אברהם (פס ד"ס נמקוס), 

כיצד פסק הרמ"א (יו"ד סי עסנ פ"ס) שקוברים בעל תשובה אצל צדיק גמור, 
והרי הטעם שאין קוברים צדיק אצל חסיד (פו"ע פס) הוא משום שהם שונים 
בדרגתם, ולפי מה שמבואר כאן שאין הצדיקים גמורים מגיעים לדרגת הבעלי 
תשובה כיצד מותר לקוברם יחד. ותירץ הברכת אברהם, שבקבורה יש להקפיד 
לקבור בסמוך לאלו שהתנהגותם שוה, ולכן אפילו שדרגת הבעל תשובה גדולה 
יותר, מכל מקום התנהגותו היא כמו של צדיק גמור ולכן מותר לקוברם יחד, 
אבל התנהגותו של החסיד היא מעולה יותר משל צדיק בינוני, ולכן אין לקוברם 
יחד. אלא שדייק הברכת אברהם בדברי הש"ך (פס סק"ו) בשם הב"ח (פס ס"ס ד"ס 
ומ"ם) שאין לקבור בעל תשובה אצל חסיד. ומשמע שבכל אופן אין לקוברם 
יחד אפילו אם התנהגותם שוה, כשהבעל תשובה נוהג במידת חסידות, ומוכח 
שאין הקבורה תלויה בהתנהגות אלא רק בדרגות ולכן בכל אופן אין דרגתם 
שוה. ותירץ, שצריך לומר שמלבד צורת ההתנהגות יש עוד לחלק בין חסיד 
לצדיק שמעלת החסיד גדולה ממנו, ולכן אין לקוברו ליד בעל תשובה אף שכעת 
התנהגותם שוה, ואינו דומה לצדיק שאם התנהגותם שוה מותר לקוברם יחד. 


כיעד משמע בכתוב 'לרחוק ולקרוב' העדיפות לבעל התשובה 
לרחוק ברישא והדר לקרוב. הבניהו (ד"ס כלפוק) הביא, שמקשים כיצד ניתן 


ללמוד מהכתוב תחילה 'רחוק' ורק אחריו מהכתוב 'קרוב' שמעלת בעל 
התשובה גדולה ממעלת הצדיק גמור, ושמא מעלת שניהם שוה אלא שהכתוב 
מוכרח לכתוב אחד מהם לפני השני, ואין בהקדמת כתיבת הרחוק לפני הקרוב 
משום סימן לגודל מעלתו. ותירץ, שהמשך הכתוב 'ורפאתיו' משמע שמדבר על 
בעל התשובה שבו שייך רפואה מחטאיו, אבל הצדיק גמור שלא חטא אין ממה 
לרפאותו, ואם כך היה ראוי לכתוב את הרחוק לאחר הקרוב כדי שיתייחס 
להמשך הכתוב 'ורפאתיו', ומכך ששינה הכתוב והקדים את הרחוק, אף שבכך 
אינו כתוב סמוך ל'ורפאתיו', מוכח שבכוונה הקדימו כדי ללמד שהוא חשוב 
מהצדיק גמור. 

ועוד תירץ, שאם מעלתם שוה יש להקדים לכתוב את הקרוב, שכך הוא הסדר 
הראוי לדבר תחילה על מי שיותר קרוב אליו, ומכך ששינה הכתוב והקדים 

את הרחוק, מוכח שכוונתו לרמז על עדיפות הבעל תשובה. ועוד, שהאות וי"ו 
שכתובה ב'ולקרוב' מלמדת שיש חילוק ביניהם, ומה שהזכיר תחילה את הרחוק 

הוא משום שהוא עדיף. 


גם צדיק שחטא בשוגג נקרא רחוק מן העבירה 


שהיה רחוק מדבר עבירה מעיקרא. בטעם שסבר רבי יוחנן שנקרא הצדיק 

גמור 'רחוק', פירש רש"י (ד"ס כסוק) לפי שהיה רחוק כל ימיו מן העבירה. 

והקשה השפתי חכמים (כש"י ד"ס נמוק), כיצד שייך לומר שכל ימיו התרחק 

מעבירות, והרי כתוב (קסלֹת ו כ) 'כי אדם אין צדיק בארץ אשר יעשה טוב ולא 

יחטא'. ותירץ, שהצדיק גמור גם אם גבר עליו יצרו וחטא בשוגג מכל מקום 
רחוק הוא מן העבירה. 


ביאור מעלת היין המשומר בענביו 


יין המשומר בענביו. בביאור מעלת היין המשומר בענביו כתב הצל"ח (ל"ס 
מסי), שדרך היין שכל זמן שהוא נמצא בתוך הענבים נשמר טעמו, אבל יש 
לו חסרון בכך שהוא מעורב עם השמרים, אמנם לאחר שסוחטים אותו והוא 
עומד קצת אחר תסיסתו הוא נפרד מן השמרים, אלא שאז מתחיל לפוג טעמו 
קצת, אבל רבי יהושע בן לוי דיבר על יין שיש לו מעלה שהוא נשמר בתוך 
ענביו, שאז גם לאחר שנפרד מן השמרים לא פג טעמו. 
והאור החמה (ד"ס פ6) פירש, לפי מה שהקשה אם הנביאים לא זכו לראות את 
הטוב הצפון לעולם הבא, כיצד ידע רבי יהושע בן לוי לפרש שהוא יין 
המשומר בענביו. ועוד, מדוע גילה מה שסתמו הנביאים. ולכן ביאר שהדברים 
האמורים כאן הינם רק בדרך רמז על הטובה שיזכו לה. והמשל לכך הוא יין 
שבדרך כלל מעורבים בו שמרים ופסולת, וכן בכל פרי יש קליפה שאינה 
משובחת, וכשאמר יין המשומר בענביו רמז בכך על יין שעדיין לא נעשה שמרים 
וגם אין בו קליפה, ובהכרח הוא משום שנעשה כך מששת ימי בראשית שהיה 
זה קודם חטא עץ הדעת שעדיין לא התערב הטוב עם הרע, ועל כן הוא מרמז 
על טוב גמור השמור לצדיקים גמורים. אבל המהנה תלמיד חכם מנכסיו אף 
שבכך עשה טוב מכל מקום אינו טוב גמור כיון שהוא עצמו קשור לחיי חולין, 
וכן בעל תשובה שנשארה בו פסולת מחטאיו, לא יזכו לטוב זה. 


פרכפות *ר: 


ביאורים 


שעז 


הטעם ששלח רבן גמליאל שני שלוחים 


שגר שני תלמידי חכמים אצל רבי חנינא בן דופא. הקשו העיון יעקב והכן 

יהוידע (ל"ה פגר), מדוע שלח דווקא שני תלמידי חכמים, ולא רק אחד. 
ותירץ העיון יעקב, שרצה ששני התלמידי חכמים האלו יסייעו לרבי חנינא בן 
דוסא בתפילתו, על ידי שיחדיו יהיו שלושה המתפללים על החולה, כמו שמצאנו 
שיש מעלה בתפילה של שלושה במעשה (נ"ע פס:) ששלח רבי את רבי חייא 
ובניו להתפלל על הגשמים, וכתבו תוספות (שס ד"ס פוקמינסו), שהמקור לכך הוא 
מתפילת משה במלחמת עמלק שאהרן וחור סמכו את ידיו בתפילתו. והבן יהוידע 
| תירץ. שרצה שירבה להם המזל לבשר לו בשורה טובה על רפואת בנו, ובשורה 
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מזלם תבוא לו בשורה טובה. ועוד, שלשני אנשים יש יותר זכויות ובזכותם 
יתרפא בנו. ועוד, שרצה לכבד את רבי חנינא בן דוסא שלא יראה כאילו גוזר 
עליו כנשיא שיתפלל על בנו, ולכן שלח שנים שנראים כשלוחים לבקשה. 


מדוע הקדים רבי חנינא בן דוסא להתפלל קודם ששמע מהשלוחים בקשתם 


כיון שראה אותם עלה לעלייה. בטעם שעלה מיד כשראה אותם ולא המתין 

לשמוע מה בקשתם, כתב המהרש"א (ס" ד"ס מון), שכבר ידע שבנו של 

רבן גמליאל חולה, ולכן מיד כשראה אותם באים אליו הבין שבאו לבקש 

שיתפלל לרפואתו. והבן יהוידע (ל"ס פגכ) הוסיף, שחשש שאם ישמע שרבן 

גמליאל הנשיא זקוק לתפילתו, יבוא לידי יוהרא, ולכן הקדים להתפלל. ועוד, 

שיתכן שחשש שלא ירגישו הרואים שהוא מתפלל עבור חולה ויטילו בכך עין 
הרע, ולכן הקדים להתפלל קודם שיוודע הדבר. 


כווגת שאלתם, האם הוא דומה לאברהם אבינו שהיה נביא 


וכי נביא אתה. פירש המהרש"א (פ"6 דייס וכי), שרמזו לו בשאלתם האם הוא 
דומה לאברהם אבינו שנאמר בו (נפפית כ ז) 'כי נביא הוא ויתפלל בעדך 
וחיה', כלומר שהוא יודע שעל ידי תפילתו יחיה. 


מה הוא בן נביא 


לא נביא אנכי ולא בן נביא אנכי. הקשה הבניהו (ד"ס 9), מדוע ענה להם 

שאינו בן נביא, והרי שאלוהו רק אם הוא נביא, ודי שיענה להם שאינו 
נביא. ותירץ, שיש מדרגה שהיא קטנה מדרגת הנבואה והיא רוח הקודש, וכיון 
שהיא קטנה מהנבואה היא נקראת בן לנבואה, וזה מה שאמר להם רבי חנינא 
בן דוסא שאינו נביא וגם אין לו רוח הקודש. אכן העיון יעקב (ד'ס פמר 0) פירש, 
שהוא ענה להם בלשון הכתוב (עמוס ז יל) 'לא נביא אנכי ולא בן נביא אנכי". 
והלשמוע בלמודים (ד"ס 6) פירש, שכוונתו לומר לו שגם אינו תלמיד של נביא. 
וכך מצאנו שכתוב (מללס נ' כ ס) 'ויגשו בני הנביאים', ופירושו תלמידי הנביאים. 
והאמת ליעקב (ל"ה פמכו) פירש, שבני הנביאים הוא כינוי לאלו שמבקשים 

להינבא, וכמבואר ברמב"ם (יקולי סמוכס פ"ז ה"ס). 


גם כשתפילתו שגורה בפיו ולא בלבו אין המלאכים מקטרגים עליה 


אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל. ביאר הנחמד ונעים (עפ' עז) 

כיצד ידע מכך שתפילתו שגורה שהיא מקובלת, על פי מה שפירש המגדול 
דוד את הכתוב (תסלניס עפ לו - 6) 'ויפתוהו בפיהם' 'ולבם לא נכון עמו', שהקב"ה 
מתפתה ומקבל תפילה שהיא רק בדיבור פה ואפילו שחסרה מחשבת הלב 
והדברים שמתפלל הינם רק מן השפה ולחוץ, כמו שכתוב (סופע יל ג) 'קחו עמכם 
דברים', כלומר שהקב"ה שומע תפילה אף שהיא דברים בלבד בלא כוונת הלב, 
וגם המלאכים ששומעים את התפילות אינם יודעים מה מחשבותיו של האדם, 
שהרי רק על הקב"ה לבדו נאמר בפיוט 'יודע מחשבות'. וזה מה שכיוון רבי 
חנינא בן דוסא לומר, שגם אם תפילתו שגורה בפיו בלבד ואף שלא כיוון לבו 
אליה, מכל מקום יודע הוא שהיא תתקבל כיון שהמלאכים אינם יודעים שלא 
חשב בתפילתו ולא יוכלו לקטרג עליה, ואילו הקב"ה עצמו מקבל גם תפילה 

שהיא בדיבור בלבד. 


מדוע נשבע רבן גמליאל בלשון עכודה' 


העבודה. בטעם שרבן גמליאל נשבע בלשון זו, ביאר האדרת אליהו (ל"ס סענולס), 
שלשון זו משמעה גם על עבודה שבלב שהיא תפילה, ורצה רבן 

גמליאל לרמוז בלשונו כאילו אינו צריך להישבע על כך, אלא פשוט הוא 
שמחמת התפילה שהיא במקום עבודת הקרבנות נתרפא בנו. 


פירוש הדבר שחלעתו חמה והחידוש בכך 


ושאל לנו מים לשתות. רש"י (ל"ס פפפו) פירש שחלצתו הוא מלשון שלפתו, 

כלומר שניטל ממנו החום של החולי. והקשה הליקוטי חבר בן חיים (נכט"י 
ד"ס מל5תו), אם כן שבשעה זו הפסיק גופו להיות חם, מדוע אמרו שבשעה זו 
ביקש לשתות מים, והרי כעת פחות חם לו ואינו זקוק כל כך למים. וכתב שהיה 


שעח 


ילקוט 


נראה לו לפרש שחלצתו הוא מלשון 'חטפתו', כלומר שאדרבה בשעה זו התחיל 
להיות לו חום וזיעה, שזהו סימן יפה להבראת החולי, ומשום כך בשעה זו 
שהתחיל להבריא ביקש מים. 
אמנם המניד תעלומה (ד"ס 66) כחב, שאדרבה מכך שדווקא בשעה שחלצתו 
החמה ויצא החום מגופו ביקש לשתות מים, והוא נגד הטבע, שכאשר 
פחות חם לו אינו צריך לשתות, הוכיח רבן גמליאל שרפואתו אינה כדרך הטבע 
אלא מחמת תפילתו של רבי חנינא בן דוסא. 

והבניהו (ד"ס נפותס) פירש, שאלמלי היה מבקש מים לשתות לא היו יודעים 
באיזו שעה חלצתו חמה, כיון שאין בודקים את החולה כל רגע מה 

חומו, ולכן כשביקש לשתות מים ראו שבשעה זו חלצתו חמה. 


מדוע אמר רבי יוחגן בן זכאי לרבי חנינא בן דוסא 'בני' 


חנינא בני. כתב השפתי חכמים (ד'"ס מננ), שהפשטות היא שרבי יוחנן בן זכאי 

קרא לרבי חנינא בן דוסא 'בני' בלשון חיבה. ובדרך דרוש פירש, שקרא 

לו בכינוי זה על שם הבת קול שאמרה שכל העולם ניזון בשביל חנינא בני 

(עי? ז:). ועוד פירש, שאמר לו חנינא, בני בקש עליו רחמים ויחיה, כלומר 
שיבקש רחמים על בנו. 


מה כיוון רבי יוחגן בן זכאי שהוסיף לבקש ויחיה' 

בקש עליו רחמים ויחיה. בטעם שהוסיף רבי יוחנן בן זכאי בבקשתו שיחיה, 
ולא הסתפק לבקש שיבקש עליו רחמים, ביאר הבן יהוידע (ד'ס נקפ), שבכך 

התפלל על בנו ועל ידי הוספת תיבה זו נראים הדבהית כאילו הוא רק מספר 

ומודיע לרבי חנינא בן דוסא מעשים שהיו, ועשה כן כדי שלא תתגלה תפילתו 

למקטרגים ויקטרגו על בנו. ועוד פירש, שכיון שסבר שתהיה שעת רצון לקבל 

את תפילתו של רבי חנינא בן דוסא, הוסיף לבקש מלבד הרחמים לרפאותו 

מחוליו, עוד בקשה שיאריך ימים ויחיה עוד זמן רב אחר שיקום מחוליו. 


הנחת הראש בין הברכים מעוררת זכות ברית מילה 


הניח ראשו בין ברכיו. בטעם שהניח ראשו בין ברכיו בשעת בקשת הרחמים, 

יש מי שביאר על פי הכתוב במדרש (ױק"כ ₪ ד) על אליהו הנביא שכתוב 

בו (מלמס 5' ית מנ) 'ואליהו עלה אל ראש הכרמל ויגהר ארצה וישם פניו בין 

ברכיו', ולמה שם פניו בין ברכיו, אמר לפני הקב"ה, רבונו של עולם אם אין 

לנו זכות הבט לברית מילה, וכך גם התכוין רבי חנינא בן דוסא לעורר את 
זכות הברית מילה. 


ההיתר של רבי יוחנן בן זכאי להזכיר את שם אביו שלא בדרך כבוד 


אלמלי הטיח בן זכאי את ראשו. הקשה היפה תלמוד (ד"ס פמר רינז), כיצד 
הזכיר רבי יוחנן בן זכאי את שמו של אביו בלא לשון כבוד, אלא קרא 
על עצמו 'בן זכאי', ואפילו לא אמר שהוא אביו, והרי אמרו (קילופין 6:) שאסור 
להזכיר את שם אביו. והביא שתירץ המעשה רקח, שלרבי יוחנן היה שם נוסף 
שהוא 'בן זכאי', ולא היה זה כינוי שלו מחמת שלאביו קראו זכאי, אלא כך 
היה שמו, ומשום כך הותר לרבי יוחנן לומר על עצמו 'בן זכאי' שהוא שמו 
ולא שם אביו. ועוד הביא בשם הפאת ים שתירץ, שכשאומר בן פלוני או בר 
פלוני הרי זה כאילו הזכיר את שם אביו בכינוי של מעלה וכבוד, ולכן הותר 
לרבי יוחנן לומר על עצמו שהוא בן זכאי, שבכך הזכיר את שם אביו בדרך 
כבודיי. 
והאמרי אמת (לקוטיס ד"ס פנמנ) תירץ, שהיה זה רק כינויו, שמותר להזכירו. 
והמנחת יהודה (פפעטין, ד"ס סטית) כתב, שבכוונה קרא לעצמו בלשון זו, שכך 
אמרו (סנסללין מ:) שזה היה שמו בעת היותו תלמידו של הלל, ורק 
לאחר שהתחיל ללמד אחרים קראוהו רבן יוחנן בן זכאי, ורצה להחשיב את 
עצמו כתלמיד לפני רבו. והפרשת מרדכי (ד"ס ן זכפֿי) הוסיף, שבכך בא רבי יוחנן 
בן זכאי לומר את התפעלותו מגודל מעלתו של רבי חנינא בן דוסא, שאף שהוא 
עדיין תלמיד כבר זכה למעלה זו, ואילו הוא עצמו כשהיה תלמיד לא הגיע 
לכף. 


בירור בשאלת אשת רבי יוחגן בן זכאי 


וכי חנינא גדול ממך. הקשה האמרי אמת (לקועיס ד"ס וכי), מדוע אמרה לו 

אשתו כן, וכי לא יתכן שבאמת רבי חנינא בן דוסא יותר גדול במעלתו 
מרבי יוחנן בן זכאי. ועוד הביא, שמקשים מדוע אמרה לו כך, והרי יתכן שרבי 
יוחנן בן זכאי לא היה יכול להתפלל בעצמו לרפואת בנו מכיון שאין חבוש 
מתיר עצמו מבית האסורים, ואין מכך הוכחה שרבי חנינא בן דוסא יותר גדול 


נו. ושם כתב לבאר על פי שני תירוצים אלו מדוע הותר למשה רבינו לומר על עצמו 'בן עמרם'. 
נז. וכן כתב הליקוטי חבר בן חיים (ד"ס כענד), שעבד הוא מלשון 'עבודה', כלומר שרבי חנינא ב 
| | 


בהכות לד: 


ביאורים 


ממנו. ואכן המהרש"א (ד"ס ולכי סו) ביאר, שזהו טעמו של רבי יוחנן בן זכאי 
שלא התפלל בעצמו, משום שאין חבוש מתיר עצמו מבית האסורים, אלא 
שאשתו לא ידעה טעם זה, ולכן השיב לה לפי הבנתה. 


החילוק בין תפילת הדומה לשר לתפילת הדומה לעבד 


כעבד לפני המלך. במעלת תפילת העבד יותר מתפילת השר פירש רש"י (ל"ס 
כענד, ד"ס כסר), שהחסרון של השר הוא שאינו רגיל להיכנס לפני המלך, 
אבל העבד הוא בן בית אצל המלך ונכנס ויוצא בלא רשות. 
והבית אברהם (ל"ס פמכס) ביאר על דרך משל לעבד של שר שחטא למלך, שאם 
יבוא השר לבקש רחמים עבורו מהמלך לא ישמע לו, כיון שהדבר נוגע 
אליו, וכן מכיון שהעבד חטא מחמת שסמך על אדוניו שהוא משרי המלך. אמנם 
אם אחד מהעבדים יבקש רחמים עבורו ישמע לו המלך, מכיון שאינו נוגע 
בדבר, וכן מכיון שאין הוא הגורם לחטאו של העבד השני שודאי לא סמך עליו 
שיצילו. וזה ביאור דברי רבי יוחנן בן זכאי שדימה את עצמו לשר, שהחסרון 
בכך הוא שהוא נוגע בדבר, וכן שיתכן שעל גדלותו סמך בנו שחטא, ומחמתו 
חלה, ולכן אין הוא יכול לבקש רחמים עבורו. אבל רבי חנינא בן דוסא דומה 
בכך לעבד הן שאינו נוגע בדבר והן שאין בנו של רבי יוחנן בן זכאי סמך 
עליו ולא מחמתו חטא, ולכן תפילתו עליו תישמע יותר ברצון. 
והגר"א (פעלי טעס ד"ס 66) ביאר, ששר הוא דרגה בגדלות האדם בלימוד התורה, 
ובכך היתה מעלתו של רבי יוחנן בן זכאי שכל ימיו עסק בתורה, אמנם 
לא היה רגיל בתפילה כל כך, ולכן לא היתה תפילתו נשמעת כתפילת רבי חנינא 
בן דוסא שהיה רגיל בתפילה ביותר, ולכן היתה תפילתו מתקבלת מידנז. 
והאהל יעקב (ױקג 5 ס) ביאר, שרבי חנינא בן דוסא היה דומה בעיני עצמו 
לעבד, כלומר שהיה עניו ושפל בעיני רוחו ומשום כך היתה תפילתו 
מקובלת, כיון שעיקר התפילה תלויה בענוה כמו שכתוב (פהליס ‏ ש) 'לב נשבר 
ונדכה אלהים לא תבזה', אבל רבי יוחנן בן זכאי מרוב גדולתו והבחנתו ברום 
ערכו לא היה יכול להשיג ענוה כל כך, ולכן אמר שהוא דומה בעיני עצמו 
כשר, ומשום כך אין תפילתו מקובלת כל כך. והוסיף, שלכך אמר בלשון 'דומה' 
ולא אמר סתם שהוא כעבד ואני כשר, משום שבלשון זו ביאר שכך הוא דומה 
בעיניו. 
והאמרי נועם (וון, ד"ס 66) ביאר על פי דברי הגר"ח מוואלוז'ין, שתפילתו של 
מי שעובד את ה' מנעוריו מקובלת ונשמעת, אבל תפילת מי שלא עבד 
את ה' מנעוריו אף שכעת נעשה לגדול בתורה ועבודה מכל מקום אינה נשמעת 
כל כך, ואמרו בראש השנה (66₪ שרבי יוחנן בן זכאי ארבעים שנה בתחילת 
ימיו עסק בפרקמטיא, ונמצא שלא היה עובד את ה' מנעוריו, ולכן אין תפילתו 
נשמעת כל כך, ולכן דימה אותו לשר, שגם הוא אין דרגתו קיימת לו משעת 
לידתו אלא רק לאחר שנים של עבודה מגיע למעלת שר. אמנם רבי חנינא בן 
דוסא שהיה עובד את ה' מנעוריו, הוא דומה לעבד שמשעת לידתו הוא עבד 
ותפילתו נשמעת. 
והזאת מנוחתי (ל"ס "0 ביאר, שרבי יוחנן בן זכאי אמר שיתכן שלא תתקבל 
תפילתו כדי שלא יבוא מחמת כך לידי גאוה שהועילה תפילתו על בנו, 
והרי הוא חשוב לפני הקב"ה כשר שהמלך חושש ומקפיד עליו שלא יתגאה 
שלא יחפוץ למרוד בו ולקחת ממנו את המלכות. אבל רבי חנינא בן דוסא שלא 
התפלל עבור בנו אלא עבור בן של אחר, אין בכך חשש שיבוא לידי גאוה, 
ומשום כך לא הקפידו בשמים על תפילתו, והיא מתקבלת כמו תפילת העבד 
שאין המלך חושש שמא ימרוד בו וירצה לעצמו את המלכות. 
ובשם הגר"י בלזר כתבו, שכאשר עבד מבקש מהמלך הוא ממהר לתת לו את 
בקשתו כיון שאין העבד נהנה כל חייו מהמלך ועושה את עבודתו תמורת 
שכר מועט, מה שאין כן בשר שנהנה מתפקידו ומשכרו המרובה יודע המלך 
שיש לו הנאה בכך ואין צריך למהר גם לעשות את בקשתו, ולכן רבי יוחנן בן 
זכאי שהיה נשיא ועשיר ונהנה בכך מהקב"ה, לא היה ממהר הקב"ה לשמוע 
את בקשותיו, אבל רבי חנינא בן דוסא שהיה עני וכמעט לא נהנה מהעולם 
הזה, היה ממהר הקב"ה לשמוע לתפילתו. 
והשעורי דעת (מ"ג עמ' קטז) פירש, ששר הוא מי שמשפיע על אחרים ומזכה 
אותם בתורה ומצוות, והוא יכול להגיע למעלות גדולות מאוד, אלא 
שהם באות מחוץ לנפשו, וכמו ששנינו (פנופ פ"ס מי"ם) על משה רבינו 'שזכות 
הרבים תלויה בו' כלומר שהיא תלויה עליו מבחוץ. אמנם העבד הוא מי שפועל 
ועושה מעט בידיו, וכיון שעבודתו היא מכוחו ובידיו, מעלתו היא מתוכו ולא 
מבחוץ, ולכך היה רבי יוחנן בן זכאי שהיה נשיא ולימד תורה לרבים נחשב 
כשר, וגם אמר על עצמו בשעת מיתתו (נעיל כז) ששתי דרכים לפניו, משום 
שהרגיש בנפשו שיש לה משיכה לעניני העולם הזה מלבד המשיכה לעולם הבא, 
לכן אין תפילתו מועילה כמו תפילת רבי חנינא בן דוסא שהסתפק בקב של 


דוסא היה עוסק גם בעמוד העבודה, אך רבי יוחנן בן זכאי עסק רק בתורה ולא היה יכול לבקש 
על כך שכר, כיון שהלימוד הוא מצוה, ואמרו קידוטין ש6 שאין מקבלים שכר על המצוות בעולם 


ילקוט 


חרובים וביטל מנפשו משיכה לעולם הזה, והיתה נפשו מתדבקת לקב"ה במעלה 
פנימית, ולכן היא מתקבלת ורצויה. 

והדברי פנחם (ד"ס וטי) פירש, שהשר מבקש עבור כל אלו שהוא ממונה עליהם, 

ואין דרכו לבקש עבור צרכי עצמו, ולכן אמר רבי יוחנן בן זכאי שהוא 

שהיה נשיא של ישראל ומבקש רחמים על כלל ישראל, נחשב כשר ואין 

משגיחים על בקשתו. 

ובשם האמרי אמת כתבו, שעל עבד אמרו (פסמיס פפ:) ש'מה שקנה עבד קנה 

רבו', ולכן כל מה שמבקש העבד אין זה עבור עצמו אלא עבור רבו, 

וגם בקשתו היא עבור רבו ולכן היא נענית, אבל השר שואל לצורך כבודו ולא 
רק לרבו, ולכן לא בכל פעם נענית בקשתו. 

חנינא בן דוסא שהוא עבד, וכוונתו, שעליו אמרו (קילופין כ) 'כל 

הקונה עבד עברי כקונה אדון לעצמו', שצריך האדון לדאוג לצרכי עבדו, ומשום 
כך מתקבלת תפילתו של רבי חנינא בן דוסא. 


לרבי יוחנן בן זכאי לא היה מועיל שיטיח ראשו בין ברכיו 


ואני דומה כשר לפני המלך. הקשה המלא הרועים (ד"ס 66), שרש"י (ד"ס כעל) 
פירש שהחסרון בשר לעומת העבד הוא שהשר אינו נכנס לפני המלך אלא 
ברשות, ואם כן לאחר שהשר מקבל רשות להיכנס הרי הוא עדיף על העבד 
שדרגתו פחותה ממנו, ואם כן מדוע לא היה יכול רבי יוחנן בן זכאי להטיח 
ראשו ולקבל רשות להתפלל, ואז תהיה תפילתו יותר ראויה מתפילת רבי חנינא 
בן דוסא שאינו אלא כעבד. ותירץ, שכוונת רבי יוחנן בן זכאי לומר שרבי חנינא 
בן דוסא נחשב כעבד שאין המלך רוצה שיתעכב בארמונו ולכן ממהר למלאות 
בקשתו, אבל אני דומה כשר שהמלך רוצה שיתעכב וישתעשע עימו ולכן אינו 
ממהר לעשות את בקשתו, ועל כן גם אם יטיח ראשו לא תועיל תפילתו כרבי 
חנינא בן דוסא. 
והאור החמה (ל"ס פמ) תירץ, שכיון שהיה צריך להתפלל על חולה הרי שכבר 
שולטת בו מידת הדין והיא לא תתן לו רשות להתפלל עליו, אמנם רבי 
חנינא בן דוסא בדרגת העבד יכול להדחק ולהיכנס שלא ברשות ולהתפלל לפני 
הקב"ה עצמו. 


לעיל אמר רבי חייא בר אבא עעמו שעריך להתפלל בבית עם הלונות 


ואמר רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן אל יתפלל אדם אלא וכו'. הקשה 

הפרשת מרדכי (ל"ס עיע), שהרי לעיל (6) הובא דין זה בשם רבי חייא 
בר אבא עצמו ולא בשמו של רבי יוחנן. ותירץ, שרבי יוחנן אמר לעיל (כ.) 
שהלואי ואדם יתפלל כל היום, כלומר שיכול להוסיף תפילות נדבה כרצונו 
אפילו כל היום, ולכן הוצרך רבי יוחנן לומר שאל יתפלל אדם אלא בבית שיש 
בו חלונות, ואם אין לו בית עם חלונות אל יתפלל תפילת נדבה. אבל רבי חייא 
בר אבא סבר שאין אדם יכול להתפלל אלא רק את השלש תפילות שמחויב 
בהן, ולכן אמר לעיל כיצד צריך להתפלל לכתחילה, וזה בבית שיש בו חלונות, 
ולא אמר כיצד לא להתפלל, כיון שלא יכל לומר שאם אין לו שלא יתפלל, 
משום שאת השלש תפילות שתיקנו חכמים ודאי שחייב להתפלל גם אם אין לו 

בית עם חלונות. 


התועלת שבחלונות לעורך התפילה 


שיש שם חלונות. פירש רש"י (ל"ס מנונות), שהחלונות גורמות לו להסתכל 
לשמים ומחמת כך ליבו נכנע והוא מכוון את ליבו. וכתב הטור (ףו"פ סי 

5 ס"ל), שלפי זה צריכים החלונות להיות בצד שאליו הוא מתפללי". ובטעם 
הדבר שראיית השמים מכניעה את הלב כתב הצבי קודש (ד"ס פמר כני פטנש) בשם 
הרשב"א, שכך מבואר במדרש תהלים (יע נ) הכתוב (עס) 'השמים מספרים כבוד 
אל', על פי משל לגבור שנכנס למדינה ולא היו יודעים מה הוא כוחו, אמר 
להם פיקח אחד שאפשר ללמוד את כוחו מהאבן שבה הוא מתגושש, וכך מן 
השמים אנו לומדים את כוחו של הקב"ה, וכיון שהשמים מלמדים את כוחו של 

הקב"ה גורמת ראייתם לכניעת הלב. 

ותלמידי רבינו יונה (ד"ס גנית) פירשו שהטעם שצריך חלונות, הוא משום שעל 
ידי ראיית האור מתיישבת דעתו יותר, ויוכל לכוון כראוינט. ועוד 

פירשו, שהחלונות צריכים להיות פתוחים לכיוון ירושלים, ועל ידי ההבטה בהם 

כנגד המקום ההוא יכוון בתפילתו יותר, ותהיה תפילתו רצויה ומקובלת. 


הזה. נח.וכתב הפמ"ג (פי" 5 6 פנרסס סק"ד), שאין צריכים החלונות להיות ממש בצד מזרח שאליו 
הוא מתפלל, אלא גם אם הם נוטים קצת לצד דרום או צפון, באופן שיכול לצדד פניו ולראות 
דרכם את השמים די בכך. נט. וכתב הב"ח טס פ"ט, שלפי טעם זה אין החלונות צריכים להיות 
דווקא בצד שאליו הוא מתפלל, אלא אם מהצד שבו הם נמצאים הם מועילים להכניס את האור, 
די בכך. | ס. וחופיף השו"ע (פס) על פי הזוהר (מ"נ פקודי כ6), שטוב שיהיו בבית הכנסת י"ב 
חלונות. | סא. והובאו דבריו בפרי מגדים (שס :ל נרסס פק"ד), וביאר בזה שתפילת הרבים מקובלת 
ואינה צריכה לזכויות, אך כתב שבשו"ע ובלבוש (עס) לא משמע כן, שהם כתבו זאת בפירוש על 
בית הכנסת. | סב. אכ] לפי תלמידי רבינו יונה שפירשו שהטעם בחלונות הוא כדי שיכנס אור, 


ברכות 7ו: 


ביאורים 


שעט 


וכתב הבית יוסף (פו"ס סי" 5ס מ"נ ד"ס ופֿליך) בשם מהר"י אבוהב, שתלמידי רבינו 
יונה לא רצו לפרש כרש"י, משום שהיה קשה להם כיצד יתפלל כשעיניו 
לחלונות, והרי אמרו (ינמות קס:) שהמתפלל צריך ליתן עיניו למטה. והבית יוסף 
תירץ את שיטת רש"י, שאין כוונתו שכל זמן התפילה יסתכל בחלונות לשמים, 
אלא רק כשיסתכל דרך העברה יוכל לראות את השמים ויכנע לבבו. והב"ח (סי 
5 מיג) תירץ, שמה שאמרו שיהיו עיניו למטה היינו בתפילת שמונה עשרה, וקודם 
לכן יתן עיניו לחלונות לעורר כוונתו. והמג"א (שס סק"ל) כתב, שמה שאמרו כאן 
להתפלל נגד החלונות, היינו שאם התבטלה כוונתו אז צריך להסתכל לשמים 
כדי לעורר הכוונה. וכן כתב הגר"א (פממ טעס עיל (6. ד"ס (עוס), שעל ידי 
ההסתכלות בשמים תבוא לליבו יראת שמים שהיא יראת הרוממות. 
וכן כתבו הרמב"ם (תפילס פ"ס ס"ו) והשו"ע (פס ס"ד), שצריך לפתוח חלונות או 
פתחים כנגד ירושלים כדי להתפלל כנגדןס. 
ותמה הרש"ש (עיל 6. דיס שוס), מדוע לא ראה בבתי כנסיות שבעירו שהחלונות 
לצד ירושלים. וביאר לפי מה שכתב הכסף משנה (פס) בשם תשובת 
הרמב"ם (ס" כטו), שרק יחיד המתפלל בביתו צריך חלונות לכיוון ירושלים כמו 
שהיו לדניאל בביתו (7ײ ו י), אבל בבתי כנסיות אין צריך חלונותלא. ודייק 
כן מלשון 'אל יתפלל אדם', שמשמעו אדם יחיד, וכן לשון 'בבית שיש בו 
חלונות' משמע בית ולא בית כנסת. וכן תמה הבית מאיר (פו"פ פיי 5 ס"ד), לשיטת 
רש"י שצריכים החלונות להיות בכיוון תפילתו שיוכל לראות דרכם את השמיםףג, 
מדוע בכל תפוצות ישראל אין חלונות פתוחים בבית הכנסת אלא הם סתומים 
בזכוכיתסי. ותירץ לפי דברי הכסף משנה (טס), שבבית הכנסת אין צריך חלונות. 
והבן יהוידע (ד"ס 6% פירש, שבתפילה בבית שיש בו חלונות יש רמז לכך, שאף 
שאמר רבי אלעזר לעיל (לנ:) שמיום שחרב בית המקדש נפסקה חומת 
ברזל בין ישראל לאביהם שבשמים, מכל מקום הקב"ה לא הסיר מעלינו השגחתו 
לגמרי, אלא משגיח עלינו כביכול בדרך של ראיה מן החלונות של החומה, 
שהיא ברווח יותר מראיה של הצצה דרך הסדקים שבחומה. 


מדוע יעחק שיעא לשוח בשדה, וביארו שהתפלל בה, לא חשש לחועפה 


חציף עלי מאן דמצלי בבקתא. הקשו תוספות (ל"ס פניף), שכתוב (נכפיפ כל 

סג) 'ויצא יצחק לשוח בשדה', ופירש בגליון את קושייתם, שלעיל (ט:) 
הביאה הגמרא פסוק זה להוכיח שיצחק תיקן תפילת מנחה, ועוד הביאה להוכיח 
ששיחה זו תפילה מהפסוק (פספס קנ ) 'ולפני ה' ישפוך שיחו', ואם כן מבואר 
שיצחק התפלל בשדה ולא חשש שיש בכך משום חוצפה. ותירצו, שהשדה שיצא 


שמקום זה היה מוקף מחיצות ולא פרוץ, ולכן אין התפילה בו נחשבת לחוצפה, 
ואף על פי כן היה נקרא שדה. והלבוש (עס פ"ס) ביאר, שהחסרון במקום שאינו 
צנוע הוא שאין עליו שם אימת המלך וממילא אין ליבו נשבר כראוי, אבל יצחק 
כיון שנעקד בהר המוריה, ודאי שמקום זה מזכיר לו את הצלתו מעקידתו וליבו 
נכנע לפני בוראו. והמטה יהודה (סי 5 קק"כ) ביאר שכוונת תוספות לתרץ, שהר 
המוריה הוא מקום המקדש, ומקום כפרה שממנו נברא אדם הראשון, ושם בנה 
נח את המזבח והקריב בו קרבן, וגם אברהם אבינו בנה שם מזבח ועקד את 
יצחק, על כן אימת המקום הזה על המתפלל בו, וודאי שליבו נשבר ונכנע, מה 
שאין כן שכעומד להתפלל במקום פרוץ שקשה לכוון, שם היא חציפות כלפי 
הקב"ה. 

ועוד תירצו התוספות, שדברי רב כהנא נאמרו רק על בקעה שהיא מקום 
שרגילים עוברי דרכים לעבור בה. והקשה הב"י (שס ס"ס), שמשמע 
שהחסרון בתפילה בבקעה הוא ששם מפסיקים אותו עוברי דרכים בתפילתו, 
ומדוע דבר זה גורם לו להיחשב כמחוצף. והקשה הט"ז על תמיהת הבית יוסף, 
וכן פירש הב"ח (עס ס"ד), שכיון שהוא אינו חושש להתפלל בצנעה כמו שכתוב 
(מילס ו ם) 'והצנע לכת עם אלהיך', אלא מתפלל במקום שאחרים רואים אותו, 

אינו מראה בהתנהגות זו כניעה לפני הקב"ה ויש בכך חוצפה. 
והב"ח (שס) תירץ את קושיית תוספות, שהדגיש הכתוב בלשון 'לשוח', שלא 
היה יצחק מתפלל במקום פרוץ שבשדה, אלא בין השיחים או האילנות, 

ולכן אין זו חוצפה. 
והרמת שמואל (כתוס' ד"ס פניף) תירץ, שרב כהנא לא סובר כדעה (על כו6 
ש'תפילות אבות תיקנום', אלא כדעת האומר (פס) 'תפילות כנגד תמידים 
תיקנום', ולשיטתו אין לומדים מהכתוב 'לשוח בשדה' שיצחק תיקן תפילת מנחה, 
ואין צריך לפרש שיצא להתפלל. 


מובן שדי בחלונות הסגורים בזכוכית שגם דרכה נכנס אור. סג. אמנם הביא מספר נזירות שמשון, 
שמבואר בזוהר (כעי מסימנפ כפנפ נע:) שאין לעמוד להתפלל מול חלון פתוח, רק שיהיה סתום בזכוכית, 
או שיעמוד קצת רחוק מהחלון. ובמאורות נתן (טו"פ, פ" קט) דן אם צריכים החלונות להיות פתוחים 
ממש, או שדי בכך שאפשר לפותחן ולפעמים פותחים אותן. וסיים, שכיון שיש טעם בחלונות 
שבהם נכנס אויר לבית, ראוי שיהיו החלונות פתוחים ממש. | סד וכתב היפה תלמוד (מום' ז"ס 
פיף), שלפי הזוהר (מ"נ כ (ט) שיצחק יצא לשוח בשדה שקנה אברהם ליד מערת המכפלה והיא 
נמצאת בחברון, לכאורה כיצד כתבו תוספות ששדה זו היא הר המוריה שהוא בירושלים. ויש לפרש 
כמבואר ברש"י (נרפטי כח ) שבאותו פעם נעקר הר המוריה ממקומו ובא אל מערת שדה המכפלה 


שפ 


ילקוט 


והמגן גבורים (פ" 5 טי סגינוריס סק"ג) תירץ, שהחציפות שיש במתפלל בבקעה 


היא משום הגאוה שיש בכך, שמראה על עצמו שאין דבר המבלבל את. 


0 


דעתו, ואינו כשאר אנשים שדעתם מוסחת במקום שעוברים שם בני אדםסי, ‏ 


וכל זה שייך רק לאחר שתיקנו תפילה, שמראה שהוא יכול להתפלל במקום זה 
ולא אחרים, אבל יצחק שהוא תיקן את תפילת מנחה, אין זה נחשב שהתגאה 
על אחרים, שהרי אחרים עדיין לא היו מחויבים כלל בתפילה. והקשה על כך 
מדברי תוספות (ע" ז: ד"ס ופץ) שכן היה דרכו של יצחק בכל ערב להתפלל 
בשדה, ונמצא שגם לאחר שכבר תיקן לאחרים להתפלל היה ממשיך להתפלל 
שם, ולכאורה יש בכך גאוה שהם אינם מתפללים שם שלא תוסח דעתם והוא 
לא חשש לכךסי. 
ועוד תירץ המגן גבורים את קושיית תוספות, שכיון שיצחק עצמו תיקן תפילה 
זו, ודאי שאין דעתו מוסחת ממנה, ולא שייך בכך גאוה כלפי אחרים. 
והעין אליהו (ד"ס 5"ר כסנ) תירץ, לפי מה שכתב השו"ע (פו" פיי 5 ק"ד) שהחלונות 
במקום שמתפלל בו צריכים להיות לכיוון ירושלים, והטעם לכך הוא 
שבעת שיעמוד להתפלל יכוון בתפילתו נגד ירושלים, אבל מי שמתפלל בבקעא 
שהוא מקום פרוץ ללא חלונות אין לו סימן שיעמוד נגד ירושלים, וזו חוצפתו 
שמראה שאין לו צורך בדבר המזכירו להתפלל לכיוון ירושלים. אבל בזמנו של 
יצחק שעדיין לא היה המקדש, לא היה צריך לכוון בתפילה נגד ירושלים, ומשום 
כך לא היתה חוצפה בתפילה בשדה. 

והאדני פו (פֿו"פ סי 5 פ"ס) תירץ, שהחוצפה היא במי שנמצא בביתו ויוצא ממנו 
להתפלל בבקעה, שכתבו תוספות לעיל (ג. ד'יס סיס) שהמתפלל בבקעה 

או בשדה אינו מתפלל תפילה ארוכה מחמת טרדות והפסקות שנגרמות לו 
מעוברי הדרכים, אלא מקצר ואומר 'הביננו', ולעיל (כט.) מבואר שאביי קילל את 
מי שמתפלל 'הביננו', ופירש רש"י שם (ד"ס מיע) כיון שהוא מדלג על הברכות. 
כלומר שבכך שהוא מדלג על הברכות ומקצרן הוא גורם למעט כבוד שמים וזו 

חוצפתוסז. 

והאמרי אמת (לקוטיס נתוס' ד"ס פניף) תירץ לפי המבואר בילקוט שמעוני (לנליס 
רמו תתקנד) שלא יעמוד בבקעה ויתפלל כדרך עובדי אלילים, שמוכח 

מדבריו שהאיסור להתפלל בבקעה הוא רק לאחר שנעשתה כך דרך העובדי 
אלילים להתפלל שם, אבל בזמנו של יצחק שעדיין לא עשו כן העובדי אלילים, 

לא נאסר להתפלל שם. 


אין להקשות מהכתוב אעל אברהם שעמד להתפלל במקום המשקיף על סדום 


שם. הפני משה (כ"ן נתוס' ד"ס פיף) הקשה על תוספות, מדוע הקשו מיצחק 
שכתוב בו שיצא להתפלל בשדה, ומדוע לא הקשו כבר מהכתוב כן על 
אברהם (כלפעיפ ש מ) 'וישכם אברהם בבוקר אל המקום אשר עמד שם, ואמרו 
לעיל (ו:) שאברהם התפלל שם, שהרי אין לשון 'עמידה' אלא במשמעות של 
תפילה, שכך כתוב (פסניס קו 0 'ויעמד פנחס ויפלל', ומקום זה היה בשדה כמבואר 
בהמשך הכתוב (עס קו כח) שהשקיף משם על פני סדום ועמורה וכל ארץ הככר, 
ומכך למדו תוספות (פונין 6: ד"ס מסנכ) שאין לצאת יחידי בלילה. ואין לדחות 
שהיה לו בית מוכן בשדה ובתוכו עמד להתפלל, שאם כן אפשר לדחות כך גם 
לגבי יצחק שגם לו היה בית בשדה. וגם אין לדחות שרב כהנא לא סובר את 
הדרשה שעמידה היא מלשון תפילה, כיון שאם כן גם לגבי יצחק מהיכן למד 
שיצא להתפלל, ושמא נאמר שיצא 'לשוח' מלשון טיול. ותירץ, שהדיוק הוא 
מכך שאצל יצחק כתוב בפירוש שיצא לשדה, ולא כתוב בסתם שעמד להתפלל 
כמו שכתוב אצל אברהם שלא הוזכר בו שיצא לחוץ. 

והזאת מנוחתי (כפופ' ד"ס פמיף) תירץ, שהדיוק הוא מהלשון 'ויצא', שמשמעו 
לצאת ממקום שמוקף מחיצות אל מקום גלוי שאין בו מחיצות והוא 

כשדה, אבל אצל אברהם לא כתוב לשון יציאה' ולכן יתכן שעמד להתפלל 

בתוך בית. 


האם מותר להתפלל בבקתא ומה הדין בהתפלל בה 


שם. המעדני יום טוב (פות פ) תמה, מדוע השמיטו הרי"ף והרא"ש ולא כתבו את 

הדין שלא להתפלל בבקתא. והרש"ש (ד"ס פניף) הוסיף, שגם הרמב"ם לא 

כתב דין זה. וביאר בטעמם, שלא סברו כשיטת רב כהנא, אלא שמותר להתפלל 

בבקתא, כמו שאמר רבי יוסי לעיל (ג.) שלמד מדברי אליהו הנביא שמתפללים 
בדרך ולא בתוך חורבה כמו שעשה. 

ואף לפי שיטת רב כהנא, אם עבר והתפלל בה, כתב העיון יעקב (ד"ס מניף) 

שאמנם עשה שלא כראוי, מכל מקום אינו צריך לחזור ולהתפלל, שהרי 


שבחברון. | סה. הדקדוקי סופרים (סגסות 56 ע) הביא מכתב יד, שגרסו שהחוצפה היא רק אם אין 
שם עשרה שמתפללים יחד. ולפי זה ביאר כיצד אמרו (סעניפ כו.) שבתעניות ובמעמדות מתפללים 
ברחובה של עיר, ולא חששו שתפילה זו תחשב כחוצפה, כיון שיש שם יותר מעשרה המתפללים 
יחד. סו.וכתב, שמחמת כך צריך לתרץ כמו הב"ח, ש'לשוח' פירושו שהתפלל בין השיחים והוא 
מקום צנוע גם בשדה. סז. והופיף, שלכן הסמיכו לכך בגמרא את חוצפתו של מי שמפרש את 


ביאורים 


אמרו שבכך שהתפלל בבקתא נקרא חצוף, ואמרו (סנסללין קס.) שחוצפה מועילה 
אפילו כלפי הקב'"הטח. 


מרב כהנא נלמד שאין מעלה להתפלל בחוץ שרואה את כל השמים 


שם. כתב הברכת ראש (ד"ס פמכ), שהטעם שהביאה הגמרא כאן את דברי רב 

כהנא שלא להתפלל בבקתא, הוא משום שקודם לכן אמרו שצריך להתפלל 

בבית שיש בו חלונות כדי שיוכל לראות את השמים ועל ידי כך ייטיב לכוון 

בתפילתו, והיה אפשר לומר שכל שכן שעדיף להתפלל בחוץ שרואה את כל 

השמים, ולכן הובאו דברי רב כהנא שאין להתפלל בבקתא משום ששם אין 
ליבו נשבר כל כך. 


תפילה במקום שאין לו תקרה 


שם. ולהתפלל במקום שיש לו מחיצות אבל אין לו תקרה, כתב השערי תשובה 
(סי' 5 סק"ג) בשם הבתי כהונה (פ'" פיי ז) שמותר, והביא מהברכי יוסף (קס 
סק"נ) שכתב שכך הוא המנהג בירושלים להתפלל במקומות בלא תקרה. 


יש שפירשו שבקתא היא בקעה ויש שפירשו שהוא בית צר 


שם. הפרשת מרדכי (ל"ה ננקת) הקשה על רש"י (ד"ס דמנני) שפירש שבקתא היא 

בקעה, שאם כן היתה הגמרא צריכה לומר 'בקעתא'. ולכן פירש, וכן פירש 

הרש"ש ((ד"ס פמיף), ש'בקתא' הוא חדר צר כמבואר בשבת (ש:) שבקתא הוא 

מלשון 'בי עקתא' כלומר בית צר, ולכן הוא חוצפה שאינו מכבד את המלך 
להתפלל לפניו בחדר מרווח. 


מה היא החועפה שבגילוי חטאיו 


חציף עלי מאן דמפרש חטאיה. רש"י (פוטס ז: דייס מפֿן) פירש, שהחוצפה של 
מי שמפרש את חטאיו היא בכך שמראה שאינו מתבייש בהם. והוסיף 
על כך הבית הלוי (ללום פר' וכ ד"ס וענ פי) ביאור, שעל ידי זה שאינו מתבייש 
מתפרסמים מעשיו ונעשה החטא קל בעיני אחרים, וכתב שלפי זה רק מי 
שמפרסם חטאיו קודם שקיבל עונש יש בכך חוצפה שילמדו לחטוא כמוהו, 
אבל אם מפרסמם לאחר שנענש עליהם, אדרבה יראו אחרים שיש דין ומשפט 
והחוטא נענש ומכך ייראו לחטוא, וראוי לו לפרסם זאתסל. 
אכן התוספות רבינו פרץ (ד"ס פניף 6ינש למפכם) כתבו זאת כשני פירושים: א. 
שנראה אינו מתבייש. ב. לפי שאחרים לומדים ממנו. והקשה על כך היפה 
תלמוד (קונטכס פפמן ד"ס ופמכ), שבבבא בתרא (פט:) מובא שאמר רבי יוחנן בן 
זכאי דין ולא חשש לאומרו שמא ילמדו מכך הרמאים, ודרש זאת מהכתוב (סופע 
+ ) 'כי ישרים דרכי ה' וצדיקים ילכו בם ופושעים יכשלו בם', ומדוע כאן 
אמרו שצריך לחשוש שילמדו ממנו לעשות כחטאיו. 


השייכות של שתי אמירותיו של רב כהנא זו לזו 


שם. בטעם סמיכות שתי אמירותיו של רב כהנא, פירש הברכת ראש (ל"ס פמל), 

שביומא (פו:) למדו מהכתוב (תסניס (3 6 'אשרי נשוי פשע כסוי חטאה' 
המוזכר כאן שאין לפרסם את חטאיו שאינם מפורסמים לאחרים, וזהו רק מחמת 
חילול השם שבדבר, אבל רב כהנא בא להוסיף, שאפילו באופן שאין בכך חילול 
השם, כגון שחטא בשוגג, או שמספר כדי להתבייש מחטאיו ולשוב עליהם 
בתשובה, מכל מקום הוא חצוף מכיון שמראה שאינו מתבייש בהם, וצריך 
שיתבייש בעצמו על חטאיו ולא מבני אדם. ולכן סמכו אמירה זו למה שאמרו 
שהמתפלל בבקעה הוא חצוף, כיון שגם שם החוצפה היא כלפי עצמו שאינו 

מתבייש בעצמו ומראה כיוהרא שאינו חושש שיפסיקוהו עוברי דרכים. 


באלו חטאים אין פרסומם נחשב לחועפה 


שם. כתבו הרמב"ם (פפונס פ"כ ס"ס) והמאירי (ל"ס (עוס), שרק בעבירות שבין אדם 
למקום אמרו שמי שמגלה אותם הוא חצוף, אבל בעבירות שחטא לחבירו 
צריך לפרסמן לחבירו ולהרבות לו פיוס כדי שימחל לו. וכן כתב המהרש"א 
(ח" ד"ס סניף), שכך מבואר ביומא (פו:) שעבירות שבין אדם לחבירו יגלה לרבים, 
ויבקש מהם שימחלו לו, אבל עבירות שבין אדם למקום אין לגלותם. 
וכתב הראב"ד (שס), שגם על עבירות שבין אדם למקום שהתפרסמו והתגלו, 
צריך לפרסם התשובה כדי שיתבייש עליהן. וכתב הכסף משנה (פס, 
שהרמב"ם חולק וסובר שאין מצוה לפרסם שעבר עבירות אלו וכעת הוא שב 


חטאיו, כיון שגם הוא ממעט כבוד שמים בפירוש החטאים, כמו שפירש רש"י (יומפֿ פו: ד"ס נסט5 טפיט) 
שכל מה שאדם חוטא בפרהסיא הוא מיעוט כבוד שמים. סח. כתב הפמ"ג (פ" 5 "6 פק"ה, מפנ"ו סק"כ, 
שמי שיכול להתפלל או בבית שאין בו חלונות, או בבקעה, עדיף שיתפלל בבית שאין בו חלונות, 
מכיון שעל המתפלל בבקעה אמרו שהוא חצוף, ולא אמרו כן על המתפלל בבית אפל. סט. והביא 
לכך סמך מהכתוב (פסניס (ח יפ-ש) 'כי אני לצלע נכון ומכאובי נגדי תמיד, כי עוני אגיד אדאג מחטאתיי, 


ילקום 


עליהן, אלא שאם יאמרו לו עברת עבירה פלתית לא יאמר שלא עב, אלא 
יאמ שעבר והוא שב עליה בתשובה שלימה?. 
והמשנה גרולה (פ' פה פקש) רדיק בדברי תרמ"א er)‏ 0'5, שסתם ופתב 
שפשמתפלל בקול רם או ש"ץ בחזרת התפילה אק לפרט החטא, 
משמע שדעתו שגם חטאים שבין אדם לחבירו אין לפרט. 


מחלוקת אפ אמירת וידוי פסרר אי 5 נחשפת לפירוט חטאיי 


שם, כתב חמול וש פי פה פיי שיש נוהגים לומר וידוי יעל חטאי בפדר אי 

ב', שבספרר אי נוהגין לאומרו ופן נראה שאין צריך לפרט החטא שהלכה 
5 עקיבא יי 5ו) שאין לפרט החטא שכך נלמד מהכתוב 99 3 5) 'פסרי 
הטאה ומשמע שסבר שאמירת הוידוי בסרר אי ב' נחשבת לפירוט החטאים. 


ופן 5 כתב האפודרהם (פלל תפי( יוס פפפויפ ליט ₪ פולולט) שיש סידורים שכתוב בהם 
על חשא' בסדר אי בי והוא פירוט החשאים והוא נפון. 


5 שלאחר שמכאובו נגרו וקיבל את עונשו על הטאיו, אגיר עווני ולא אסתירנו פרי שילמרו 
אחרים וייראו מהחטא. 9 ולאול שפח מ6) הביא לאיה לשיטת הרמבים, מהפתוב בפסיקתא (פפיקפו 


ברפות לף: 


ביאורים שפא 


אמ הרפ"א (פס פינ) כפתב, שמה שאומרים בתפילת יום הפיפורים על חטאי 

5 אי ב', אין זה נקרא פורט את חטאיו, הואיל והכל אומרים בשוה 

אינו אלא פנוסת התפילה. ופן פתב תחיי אל ול( קתו 5'), שהוידוי שאומרים 
'אשמנר' ניתקן על פי הפוסקים שאין צריך לפרוט החטא. 


המתוודה ומספר ליגו את חטאיו שלא פלשון פושת הוא תעוף 


שם, תפן יחוידע (דש פנף) פירש, מה בא רב פהנא להוסיף במילה עלי, 

שהיה יפול לומר 'חציף מאן רמפרש חטאיה'. אלא שפוונתו לומר שהוא 

בהיותו רב ומורה לאנשים הדרך פיצר לשוב ולתקן את מה שחטאו בֿו, 

ומשום כך היו צריכים לפרט החטשא שעשו, על פך אמר שמי שמפרש לו 

ואומר כך ופף הטאתי, הוא חצוף בעניו שאינו בוש לומר זאת, שהיה יפול 

לומר בדרך בושה פאילו מספר על אחר שחטא ובא לשאול עבורו מה התיקון 
הנצרך לו. 


הי פיד פ) שמידת הקב'יה היא שאם ארם מחרפר ומגדפו בשוק, אומר לו הקביה עשה תשובה ביני 
ובינך ואני מקבלך. ומוכח שגפ על עבירות שהתפרסמו מועילה תשופה בצנעה בלא לפרסמה. 
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שצהיך לבהך בברכהאשקפנרו..:...... .גה 
מדוע הגמרא לא הקשתה מה לכרם שיש בו 
ה :ג A‏ ה 
איך לומדים זית מהצד השוה מכרם וקמה הרי אפשר 
לפרוך מה להצד השוה שחייבים בלקט ובפרט ...ה 
לפי פשוטו של מקרא כרם זית הוא שני דברים כרם 


וזית . ו ב הי ו ה קה 
האם ברכת שבעת המינים לאחריהם היא 
מדאורייתא. ו ה 
האם יש להוכיח מסוגייתנו ששבעת המינים טעונים 
ברכה לאחריהם מן התורה 7 1 
מדוע לא לומדים משאר ג' מיני דגן שאינם חייבים 
בביכורים 7 א 


ביאור גירסאות הגמרא לרש"י סה rns‏ ה 
הרי יש אילנות שאין בהם פאה ואיך כתבו התוספות 
מה לאילנות שיש בהם פאה MW cada Ae‏ 
מדוע ברכת הפירות אינה מן התורה והלא דבר שנלמד 
מסברא נחשב מן התורה ..... es‏ ו 
האס אפשר לעשות אסמכתא מפסוק כשהוא נצרך 
לההשהל;. ב Tres sda}‏ 
האם הסברא שייכת גם על ברכה אחרונה....... ז 
טעם שכל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה 


על . ED RR‏ 
כשמסתפק אם בירך האם חוזר ומברך - ו 
האם חיוב ברכת הפירות יסודו מצד איסור לאכול בלי 
ברכה או מצד מצוה ל 
ראיות שברכת הפירות יסודה מצד מצוה .......ז 
בירך שהכל על דבר שאין ברכתו שהכל יצא מידי 
מעילה. ::. He‏ יש ב 1 
מי שמסופק בדבר מה ברכתו יברך שהכל ודווקא אחר 
שלמד ועדיין מסתפק oss aso:‏ 
מה חידש שמואל יותר ממה שכתוב בברייתא . . . . ח 
לה: 
עד לאחר ברכה אחרונה אין המאכל שלו 
לגנמה ה ee‏ 


ילקוט 


הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה מה הוא גוזל 


מהקדוש ברוך הוא lls a Oe dd‏ 
ביאור מדוע גוזל אביו ואמו וטעם הברכות Roos da‏ 
ההכרח לפרש שכוונת הפסוק באיש משחית הוא 
ירבעם בן נבט 070 


ביאור קושיית רבי חנינא בר פפא בפסוקים 
ביאור בדברי התוספות שרבי חנינא בר פפא משוה 


עושין לאין עושין eS is ea‏ ו 
ביאור קושיית הבוייתא 'ואספת דגנך מה תלמוד 
לומר' re od le le rug‏ ל 
כיצד ההנהגה הראויה לשיטת רבי ישמעאל .....ט 
במה עיקר הקביעות, בדברי תורה או בדרך 
cio AN‏ 08 07% ה 4 אק 0-ה טש 
האם דברי רבי ישמעאל ורבי שמעון בן יוחי סותרים 
לדבריהם NA‏ מנחות טראגט 
לרבי ‏ שמעון כיצד מצאנו צדיקים שעסקו 
במלאכה 7-2 
כיצד העמיד רבי שמעון את הפסוק 'ואספת דגנך' באין 
PO‏ רצומ של קנ 
משמע שיש שעשו כרבי שמעון בן יוחי ועלתה בידם 
והטעם שלרובם לא עלתה oD‏ ל 
על מה אנו סומכים בזמן הזה שנוהגים כרבי שמעון 
=[ | 1 
עצה שלא ירמה אותו היצר שנצרך הרבה 
os sss ws NNO?‏ ל 
הקדמה לסוגיית מעשר . ras ns aes‏ 
Ro calles‏ 
ביאוה דבךףל הנתא יחה הצרות! 4% ...2 יא 
פירוש קרפיפות 7 ל 0% 5 ו 
מחלוקת הראשונים אם אחר שהכניס דרך גגות 
וקרפיפות אסור לאדם לאכול ממנו אכילת 
00007 0 
הכניס דרך גגות וקרפיפות, ושב והוציא והכניס דרך 
הפתח 0 7 


לדעת הראשונים שבמכניס דרך גגות אסור לאכול 
מדרבנן, מה הועילו דורות אחרונים שהכניסו דרך 


2 וב 
האם מותר לכתחילה להכניס דרך גגות ו 
גדר 'ראיית פני הבית' 0702 0 יוב 
גם לרבי ינאי חצר קובעת מדרבנן nee‏ 
האם חצר שאינה משתמרת קובעת למעשר ....יג 


מהו העילוי של יין מענבים והשמן מזיתים ....יג 
כיצד שמן אשתני לעלויא הרי הוא מזיק......יג 
מדוע לא הוכיחו מהמשנה ששמן זית ברכתו בורא 


פרי העץ...... 07 
מדוע אם הפרי עצמו נקרא זית אין לברך בורא פרי 
ee Ar oR aes oN‏ 
מדוע הביאה הגמרא 'והוינן בה' וכו' והלא גם בלי 
ב א 
מדוע קושיית הגמרא רק על רב ושמואל Ri ls‏ 


להלכה שאין פוסקים כרב ושמואל האם הנודר מן 
המזון אסור בכל הדברים .. 
החילוק בין זיין לסעיד. 

הטעם שתמרים ברכתם בורא פרי העץ אף שהם 


סועדים . ae ee a Secs‏ 
הסיבה ee‏ רשיי לומר שסעיר חשוב יותר 
os aos -‏ ?יי ו 


ביאור דברי הגמרא טובא גריר ופורתא סעיד.. יד 
ביאור שיטת הטור שמתיר לשתות יין בערב פסת 


בין רב 0000 4% לוה 
האם מה שיין משמח הוא גם טעם שתשתנה 
ברכתו 0 Ee‏ ל 


בקושיית הגמרא שיברכו על יין שלש ברכות.. יד 
איך הקשו שיברכו על יין שלש ברכות והרי התורה 
מיעטה שבעת המינים משלש ברכות ........ יד 
הדין בדיעבד אם בירך על יין שלש ברכות . . . טו 
האם האדם מזיק השמן או שהשמן מזיק את 
ו Dp So lise‏ 
שיטת הרמב"ם שהשותה שמן בעין לא לרפואה 
מברך שהכל 0 סו 
הוכחות לשיטת הרמב"ם מהאוכל קמח שעורים 
התשות הת 43 cass‏ אש אל ב Rell‏ סו 
פירוש הוכחת הגמרא מהשותה שמן של תרומה 
MDD Np‏ א אא WW As‏ 
ביאור מדוע שתיית שמן נחשב הנאה לדברי 
cy‏ 0 ה 
הטעם שאין מברכים על מאכל שמזיק 
אם מזיק הקדש ותרומה חייב בקרן 0 Oe ets‏ 
מכאן קשה על שיטת הראב"ד שכוסס את החיטה 
של רוטה פטורימ[ החומש 30 4..4%5:... סו 


תוכן הפואורים לה. - לן: 


החושש בגרונו ואוכל שמן על ידי הפת האם השמן 
הוא העיקר ee‏ ו 


לו. 


לעיקר Rs rile Sores drs‏ 
מה מברכים כשהאניגרון העיקר .. sso‏ 
מחלוקת הראשונים האם רק בחושש בגרונו מברך 
בורא פרי העץ או כל מי שנותן הרבה שמן מברך 


בורא פרי העץ . A Ah i se FD re‏ 
הדין בנותן | מעט שמן באיגרון וכוונתו 
לרפואה יה A‏ לור ,ילח 
ביאור שיטת רשיי ה aus?‏ ו 
הוכחת הטור כשיטת ה"ר יוסף . יי 


גם בחושש בגרונו אם נותן שמן לבד אין מברך 


בורא פרי העץ Dee hs dr gh‏ 
ברכת השמן זית לאחריו בחושש בגרונו......יט 
יש אומרים שאם נותן הרבה שמן שאין דרך לתת 
כן לאפילה מב יסהפ? .+ Drs:‏ 
מחלוקת הראשונים באיזה אופן מותר לחושש בגרונו 
לתת בשבת לתוך פיו שמן וש 
מה הדין במשההו קצתיואהר כך בולפר ...יפ 
מדוע אם נתן בפיו לשתותו מותר להשהותו ... ב 


אם החידוש שאף שהוא לרפואה טעון ברכה מדוע 
הזכירו שמברכים 'בורא פרי העץ' = 
באיזה קמח הנידון בגמרא בקמח רגיל או בקמח 


קלירת 65 ר SR oe‏ = 
קמחא דחיטי אישתני לעילויא ומדוע לא הוכיח רבא 
דינו מיין . 2 Dal osc‏ ל א כ 
מדוע אם יש 4 עילויא אחרינא מברכים עליו 
'שהכלי ה wg . cosas‏ 1 בת 


האם דבר שעכשיו אין לו uy‏ אחרינא ובשעה 


שנזרע | היה לו, נחשב שיש לו עלויא 
אחרינא De sald pwd Frat‏ 
בדעת הרי"ף שפסק כרב נחמן מטעם שאין הדרך 
לאכול קמח ולא מהטעם שאמרו בגמרא RE‏ כ 
האם פוסקים הלכה כרב נחמן או כרב 
בו בב 
מה מברכים על קמח לאחריו. ts‏ ופ 
מדוע יין שאינו מזוג לא נחשב שיש לו עילויא 
אחרינא במזיגה . 0 RR‏ א 
מה מברכים 9 קמח . / שעוריטי 2.4 בג 
מהי;מבהפים: על שעוריס שלמים 000 .> בג 


מדוע הזכירו שמברכים על קמח שעורים שהכל והרי 
עיקר החידוש שקמח שעורים טעון ברכה .... בג 


מדוע מברכים על קמח שעורים והרי הוא 
מזיק ad sed ie‏ ו 
פירוש קורא א ה TD ss eds‏ 
הטעם שאין מברכים על קורא בורא פרי 
העץ TW > 0000 srs pre oe nds A‏ 
סופו להקשות מגרע ברכתו רק בדבר שאנו 
GR aD 7 ; 000‏ 
מה מברכים על צנון מר שאין הדרך לאוכלו אלא 
עם פת NP poe a: A‏ = 
האם הטעם שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי נאמר 
בדבר שהוא פרי IO ss se Ras er roles‏ 


האם צריכים גם את הטעם שלא נטעי אינשי אדעתא 
דהכי וגם את הטעם שאין סופו להקשות .... כד 
האם הטעם שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי מכריע 


שיברכך שהכל אף ברבר שהוא אולל....... בד 
ברכת שקדים כשהם רכים ונאכלים 
בקליפתם ה <= 
ברכת | שקדים | המרים שנאכלים בקליפתם 
בקטנותם RE RR RE‏ .יפה 


החילוק בין שקדים רכים שמברכים עליהם שהכל 
לכל האילנות שכבר משיוציאו מברכים בורא פרי 


העץ OE EN‏ ה 
האס יש לדמות הגדרת פרי לענין מעשר להגדרת 
פרי לברכה = 
ביאור דברי הרא"ש והאם לשיטת הרא"ש מברכים 
בורא פרי העץ, או בורא פרי האדמה 0 פה 
מה הדין קטניות שנזרעו לאוכלם כשהם יבשים על 
ידי בישול | ואוכלם | כשהם רטובים ללא 
בישול. . = Re‏ = 
היו :לט לתרץ שצלף אין סופו - 0 בו 
פירוש קפריסין ותמרות .......... כ 
האם נטעי אינשי אדעתא דהכי הוא רק כשחשב 
מפורש או כל שאינו מקפיד אם יטלוהו ......בז 
טעם שהרי"ף והרמב"ם לא חילקו בקפריסין בין ארץ 
ישראל לחוצה לארץ ו כ 


ביאורים 


דין התמרות בר a‏ כ 
לכאורה הברייתא אינה כרבי עקיבא ואינה כרבי 
nl EE ios caer ROPON‏ בה 


מדוע לענין מעשר דין התמרות כדין הקפריסין 
ולענין ברכה דין התמרות כדין העלין sevs‏ בת 
הרי רב אמר דינו רק בחוצה לארץ ומשמע שבארץ 


ישראל אינו פוסק כרבי עקיבא ..... + ב 
מדוע הוצרך רש"י לפרש שחיוב ערלה מדברי 
le,‏ ו ה = 
הכלל שהמיקל בארץ הלפא כמותו בחוצה לארץ לא 
נאמר בכל הדברים ה ב 
איך פוסקים במעשר צלף בארץ ישראל 7 
איך יפרש הרמב"ם שסובר שמעשר כל האילנות הוא 
מדאורייתא דברי הגמרא Ds secede‏ 
האם נוהג בחוצה לארץ מעשר ירק וצלף ל 


איך הקשו שיעשו כבית שמאי הרי גם לדבריהם ינהג 


ערלה באביונות בארץ . ל 
מהו האופן של ספק ערלה ... ל 
בטעם שלא נאסר ספק ערלה בסוריא כדין ספק 
RW INS‏ 4% 0060 2% ייו 


לו: 


גם אם רב היה אומר שהלכה כרבי עקיבא עדיין 
יכול להיות שינהג ערלה מדין שומר ל ילת 
פירוש פיטמא ונץ............... יי 
מחלוקת הראשונים בטעם שבגועיני הפירות נוהג 
ערלה ועל פי זה האם מברכים עליהם בורא פרי 


i dass sea tsi‏ לת 
ביאור שיטת תוספות שברכת הגרעינים בורא פרי 
העץ ו 
קושיא על תוספות שבגרעינים אין נוהג דין רבעי 
ומשמע שאינם פרי......... SD nh cs‏ 
מחלוקת הפוסקים אם לשיטת הרשב"א מברך על 
הגרעינים שהכל או בורא פרי האדמה לב 
סתירה בדברי הרא"ש האם גרעינים התרבו משום 
שהם פרי או מטעם שהם שומר לפרי ולב 
מה הדין בגרעינים מרים ומיתקן על ידי 
SRR PR RR‏ 
לפי ההוה אמינא שפרי שלא נגמר אינו נחשב פרי 
מדוע אסר רב לאכול את האביונות 8 
מדוע הוצרך רש"י לומר שהלכה כרבים והלא כל 
המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ 7 


הטעם שאסור לקצוץ אילנות בשביעית .......לג 
הרי גם בלא איסור שביעית אסור לקצוץ אילנות 
No BUD‏ שח ל ל 
פירוש משיגרעו .. desi‏ ל 
פוש שאה ל isa cs‏ ל 
הברכה על בוסר ועל כל האילנות משיוציאו. . לד 
לשיטות התוספות והרא"ש והרשב"א מה ברכת 
הזיתים והחרובים כשהם קטנים .... יי לה 
קושיא על תוספות מהדין שאסור לאכול פירות 


שביעית עד שיגיעו לעונת המעשרות ....... לה 
קושיא על תוספות מדין שלקות. . ה 
קושיא על תוספות שלא נטעי אנשי אדעתא 
ad RT‏ ה 
קושיא על תוספות מהגמרא בעירובין בדין 
חזיז beds ss‏ ל lls‏ ה Doc‏ 
האם למסקנא שומר לפרי הוא רק אם הוא שומר 
wad aos 3: MON Nola‏ ל 
מחלוקת הראשונים בברכת הקפריסין Dl cass‏ 
ביאור שיטת הלכות גדולות שפסקו לברך על 
קפריסין בורא פרי האהמה..::..... ג 
ביאור שיטת התוספות שמברכים על קפריסין בורא 
פרי העץ ל ote Mh Tol ns os ls‏ 
מהי ברכת קליפות התפוזים ו 
ביאור סברת רב ששת שמברך על פלפלין 
ly ns one odes bud 0000000‏ לו 
מחלוקת הראשונים אם גם ה מותר לכוס 
פלפלי ביום הכיפורים 2 DADs‏ 
מכאן ‏ יש ללמוד שאין מברכים על אכילה 
sas NO)‏ ה wos oR i‏ 0 


מגין ללה דווקא פלפלים והלא אף אתרוג טעם 
rong‏ ו 
מדוע התורה צריכה לחדש שפלפלין חייבים 


בערלה ele‏ + כ 
מה שמצאנו שפלפלין אינם מטמאים טומאת אוכלים 
לוב כשהם יבשים ...2 ג :לח 


מחלוקת ראשונים מה ברכת פלפלים רטובים וטעם 
מי שסובר שברכתם בורא פרי האדמה ...... לח 


19/06/2180 


טעם שהרמב"ם השמיט את הדין שפלפלים חייבים 


בערלה ו לה 
ברכת הקינמון ee‏ ו 
ברכת הסוכר last‏ +...האא.... .לט 
ברכת האגוז שקורים מושקד"א . יי 


טעם שאין המלתא אסורה משום בישולי נכרים 
וגיעולי נכרים 
מהיכן הוכיחה הגמרא שש ראוי לאכילה . 

מדוע אין מברכים על זנגביל בורא פרי העץ . 
הדין בזנגביל רטוב לא מרוקח וביבש מרוקח 5 


ברכה ה on‏ |= 
הדין בזנגביל | יבש מרוקח a‏ בישולי 
נבים 46% Gis‏ ו מ 
ברכת חבושים וורדים מרוקחים בדבש ...ממא 
מדברי הגמרא משמע שרק חיטין שהם כעין חביץ 
קדרה | שנדבקו | קצת ברכתם בורא | מיי 
מזונות א ₪ כ בר 
האם טעם רב כהנא משום שכל שיש בו מחמשת 
המינים מברך בורא מיני מזונות ו 
הטעם שכל שיש בו מחמשת המינים מברכים בורא 
מיני מזוגות 4% 2 0 ו 
ביאור ספיקם של התוספות בשקדים שעושים 
לחולה. .ו iasisis‏ את 
הרי שקדים אינם באים מחמת הסעודה וצריך לברך 
עליהם אף בתוך הסעודה =i casi SM‏ 


מדוע הצריכו התוספות לאוכלם בתוך הסעודה והרי 
יכול לפוטרם בברכת שהכל , ליי 
אם עיקר התבשיל אינו החמשת המינים האם גם בזה 


מברכים בורא מיני מזונות eee‏ . 006 השס בוב 
אם החמשת המינים באו רק לתת טעם ולא באו 
לטרה אפילה מה מברכים 40 44 :. כ 


אם החמשת המינים באו להשביע ואינם מורגשים 
בתערובת מה מברכים. . 
חמשת המינים שנתנו אותם בבשר טחון כדי לרכך 
ולדבק ושהניפוח יהיה רב ו 3ב 
מה הדין כשאין בחמשת המינים לבדם כזית בכדי 
אכילת פרס לענין ברכה ראשונה ואחרונה .... מג 
יש אופנים שהחמשת המינים הם טפל ואין מברכים 
עליהם אה 


מדוע היו חושבים שמברכים בורא מיני מזונות על 


אורז בעין ולא כשהוא בתערובת . ו 
מהו אורז ומהו דוחן sowed‏ 7 ו 
מנין לתוספות שמי שמפרש שאורז הוא ריז"ו יפרש 
שרוחן הואאמייל 0% 9 220% ...ומד 
איך הקשו מפת אורז ודוחן על מעשה קדירה של 
אורז ודוחן יוייוווויוייוווויי..... אוצר החכמהז 


אם אין מברכים על האורז מזונות לענין מה דימתה 


אותו הברייתא למעשה קדירה 2200 מ 
ביאור ברכת בורא נפשות רבות cgi‏ ור 
מהו זריז וערסן, ומדוע הפסיק התנא בסולת באמצע 
קונהחיטים הכתושות .234420 .הפה 
ביאור חידוש הברייתא במעשה קדירה מ 
מה סובר רבי ותקשבן נורי בדה ........ מה 
מה נכלל 'בכוססי ods ah‏ ...מה 
מה הדין אם בישל החיטים עד שנתמעכו ואם הסיר 
קליפת התיטנם ובישלם 4 :4 ...-4.:..... מה 
מה הדין באוכל דגן חי, וביאור הוכחת התוספות 
ao ee ee ede‏ 


לפי השיטות שגם בדגן חי מברך בורא פרי האדמה 
קשה שהרי הוא טוב יותר כשהוא מבושל .... מו 


מה הברכה אחרונה בכוסס את החיטה ל מו 
איך אפשר לומר שיפתח בעל המחיה ויסיים על 
האדמה 0 א ה 
איך יתכן שבברייתא נכלל כוסס חיטה והרי בדברי 
הבן :נמקיאל מופה' שאו לומריכן .......... מו 
מדוע רבי ירמיה לא אכל דבר שברכתו בורא נפשות 
ופרי ‏ שברכתו מעין שלש והיה כולל עמו 
ל כ > ונ 
מי שכבר oe‏ חיטים 0 בתוך הסעודה מה יברך 
ברכה אחרונה ו את = 
גדר ean‏ 
האס הברייתא היא רק כדעת רבי מאיר במצה 
מבושלת 1 
מה מברכים כשבישל האורז ונשאר שלם ולא 
נתמעך. . vag‏ ו מ 


מה חידוש הברייתא שכתבה גם אפאו וגם 


ילקוט 


התיובתא רק במה שמדויק מדבריהם ולא על עיקר 
דינם, ושיטת רב האי גאון וההלכות גדולות שהלכה 


כהב ושמואל א האורו 4 ::+.. ...מה 
מהי ברכת האורז כשהוא בתערובת ...מה 
רב ושמואל לא הופרכו בדוחן, ומהי ברכת 
הדוחן "3449-ב ור. )ל מס 
ביאור מחלוקת הראשונים בברכת הדוחן מס 
מדוע לשיטת הרי"ף מברכים על דוחן שהכל נהיה 
בדברו ולא בורא פרי האדמה מ 
מה מברכים על קטניות שהם מזון דיי 
מה ברכת הפת שעושים מקטניות ..........מט 
מדוע הברייתא מכנה את ברכת בורא נפשות 'ולא 
כלום' צגוצוי. 000 ברה ר ה. 
איך נתן רבן גמליאל ל עקיבא לברך הרי אין 
מזמנין על הפירות eR‏ יי 
השותה יין רק מלא לוגמיו מודה רבן גמליאל שאינו 
מברך שלש ברנות אלא מעין שלשו.........נ 
מה שיעור השתיה להתחייב עליה ברכה 
אחרונה 8 
תירוצים נוספים לקושיית התוספות שלרבן גמליאל 
יזמנהי לעולם ++.. 0 Bens‏ ב 


מדוע בירך רבי עקיבא מעין שלש והרי שיטתו 
שאפילו על שלק מפרך שלש בּרכום ...נא 
ביאור הלשון 'קפץ' 
ביאור דברי רבן גמליאל לרבי עקיבא עד מתי אתה 
מכניס ראשך וכו' הרי גם אם יברך שלש ברכות 
הוא מכניס ראשו בין המחלוקת = 


לז: 


האם כוסמין ושיפון ושיבולת שועל הם בכלל שבעת 
המינים די ל ב 
מדוע לא תירצו ל כרבן גמליאל ותני לבסוף 


שלש ברכות, ומקור לפסק ההלכות גדולות כרב 
ושמואל ו" ו = 
הטעם שברכת האורז לפניו בורא מיני מזונות 
ולאחריר'ובהפא נפשות רבות ..............נב 


איך תתבאר הבוייתא שמברכים על אורז כמעשה 


קדרה למסקנת הגמרא . .וב 
מדוע בתחילה סברו שהדבש הוא העיקר ונפקא מינה 
ND‏ 497 + .0 מ 2 
שיטות הראשונים בסוגיית חביצא .......... נב 


קושיית התוספות על פירוש רש"י מהברייתא שאם 
אין הפרוסות קיימות אינו מברך המוציא ..... נג 
קושיית התוספות על פירוש רש"י מה ההוכחה 
ממנחות שאינם מבושלים וביאור האחרונים בשיטת 
רש"י שאין חילוק אם נתבשל או לא 10 
שיטת התוספות והוכחתם מהברייתא 
7D‏ 5 ב 40 4+ ה יר 
לשיטת הרא"ה והשיטה מקובצת מיושבים קושיות 
התוספות . 07 ו 
האם הוכחת רב יוסף שבכזית מברכים המוציא או 
שבפחות מכזית אין מברכים המוציא........ נג 
מדוע מברכים שהחיינו על מנחה והרי זמנה כל 


השנה .]|[ ||[ 
מדוע הוצרכה הברייתא לציין שהיה 
בירושלים ה 1 


על אלו מנחות נאמר שברכפהם המוציא ...... נה 
מדוע אין המנחות פת הבאה בכיסנין והרי נילושות 
Aiwa cise -‏ ל 
גם במשנה שנינו שהמנחות פותתן כזית, ומדוע 
ההפיח את זה רב יוסף מהבהיתא ::.........נו 
ביאור ההוכחה ממנחות לחביצא לשיטת רשיי 


ולשיטת תוספות ........ 5ב 
איך סבר אביי שאפילו החזירן שמ מברכים 
המוציא והרי אין הפרוסות קיימות .... 7 
יישוב שיטת רש"י ש'לקט מכולן' הכוונה מכל 
המנחות א אכ 
לשיטת הראשונים איך הוכיחו מהברייתא שאינה 
מדברת בפירורים שנדבקו וביאורי האחונים 
בשיטתם א ה 
מחלוקת הפוסקים בפירורים שערסן ולא אפאן אם 
מברכים עליהם המוציא ונח 
מדוע לא הוכיחו מתחילת הברייתא שכתוב ואכלן' 
שמשמע שלא ערסן . ו 
ביאור תירוץ הגמרא 'בבא ל 0 .coh‏ נט 
איך יפרש רב ששת את הברייתא 'אין הפרוסות 
aes asa ws 4D‏ - ₪ 


מסקנת הגמרא בפת שנתבשלה ופת שנדבקה על ידי 
מרק ההסעם להחלק בנNם:ג.-...De.iiis..s‏ 


תופן הביאורים לו = לה: 


האם יש חולקים על דברי התוספות בפירורים שנשרו 


ונתלבנו המים לש 4 0 
ביאור שיטת הרמב"ם er‏ 
שיטת הראב"ד שאין מברכים המוציא אלא אם אוכל 
כזית לחם .- ...הו .. סא 
ביאור טרוקנין א | 
גירסאות שונות האס טרוקנין חייבים בחלה 
והטעם .. שה ה 
ביאור גביל | מרתח והטעם שפטורה מן 
החלה 1 סב 
ביאור | נהמא | דהנדקא ‏ ודינו | לענין | חלה 
והטעם 22.30% ...0 ה.. סב 
הטעם שלחם העשוי לכותח פטור מן החלה .. סב 
הטעם לחלק בין עבין ללמודין סב 
מדוע אם עשאן כלמודין פטורים והרי העיסה 
מתחמפה. כבה בהלה בשעת גלגול .. ...סג 
האם לענין ברכת המוציא יש את החילוק אם עשאה 
כעבין או כלמודין a a‏ 
שלש שיטות בראשונים בעיסה שלא אפו אותה 
בתנור לענין חלה ולענין ברכת המוציא .+ סג 
דחיית הר"ש את הוכחת רבינו תם מהמשנה בחלה 
ומהברייתא של מנחות:.........:4י:.:: 10 
הוכחת הר"ש מרקיק המבושל שאינו יוצא בו ידי 
מצה es‏ 0 


שיטת הר"ש שגם לחם שנתבשל אף אם הפרוסות 


קיימות מברך בורא מיני מזונות וביאור פסקי 
ההלכות בזה + .: . RR‏ > סה 
לשיטת רבינו תם מדוע מברכים על פת שנתבשלה 
המוציא .> ירקי 


עיסה שנתבשלה ואין בה צורת לחם ברכתה בורא 
מיני מחנות אף לשיטת רבינריתם....:.:. :: סר 
לשיטת הר"ש באופן שהעיסה התחייבה בחלה האם 
מברכים עליה המוציא הק סה 
ביאור ספקו של רבינו יחיאל בוירימשיי"ש . . . סד 


לה. 


הטעם שעל כובא דארעא מברכים בורא מיני מזונות 


אף שסופו עיסה ו סל 
האם רק כשקובעים סעודה על הכובא דארעא 
מברכים המוציא 00068 סוה 
ביאור שיטת הטור שלא חילק בין אם קבעו סעודה 
על הטרוקנין ללא קבעו ה ו 
ביאור הספק(בנילי"ש :...... Seat,‏ פה 


מהו חידושו של מר בר רב אשי. 
האם יוצאים חובת מצה בטרוקנין רק אם קבעו 
סעודה עליהן והטעם ה שיב 
סתירה בדברי הגמרא אם כל מה שנחשב לחם לצאת 
בו ידי חובת מצה ברכתו המוציא 
מחלוקת הראשונים מה מברכים בדבש הזב מאיליו 


מן התמרים a‏ כ 
קושיא על שיטת ההלכות גדולות ממה שאין לוקין 
משום עהלה על הבש תמהם+.............טו 


האם יש לדבש תמרים שברכתו שהכל דין קדימה 
לברכה כשבעת המינים יס 
מדוע מר בר רב אשי נקט דובשא דתמרי והרי דין 
לה נוהג בכל 'המליפירות +...... א 


ביאור ענין 'זיעה בעלמא' ה א 
הספוניות עומדים להוציא מהם משקה ומדוע 
המשקה היוצא מהם אינו נחשב פרי 66 שו 
מה ברכת הספוניות weed sos eal‏ 44% סה 
מדוע אין לחייב על שתיית מי פירות מדין טעם 
כעיקר ee‏ ...הסה 
מה שמי פירות אינם חשובים כגוף הפרי נלמד 
מפסוק או מסברא | פה 
דין מי פירות בשאר איסורים לרבי יהושע.... סט 
מדוע במי פירות מברכים שהכל ובמי שלקות 
מברכים כברכת הירק ו ו לט 


מה הדין בפירות שרוב נטיעתם הוא על דעת 
המשקה היוצא מהם אם יהיה דינם כיין ושמן. 
שיטת הראב"ד לחלק בין דבש תמרים היוצא מאיליו 


ליוצא על ידי סחיטה RS‏ 7 
בדין שכר שעורים ii‏ ו לת 
מדוע אין דין השכר כדין מי - ה עה 
האם גם מי שלקות שעומדים למשקה ברכתם 
MW‏ .%..41.. | 0 
מה היה סבור רבינא ומה הבין רבא שפשט שברכת 
הטרימא כברכת הפרי EE‏ עב 
בטעם איסור הפסד פירות תרומה. AY 2s‏ 
האם ברכת הטרימא בורא פרי העץ רק כשמרוסקים 
קצת או אפילו אם הם מרוסקים לגמרי 43% עב 


ביאורים 


אם פרי מרוסק לגמרי ברכתו שהכל היה לרב אסי 


להשמיע שאסור לרסק לגמרי תמרים של 
Pe‏ ה א .> עם 
אם פרי מרוסק לגמרי ברכתו שהכל מדוע מי שלקות 
ברכהםוכברכת הפה 4.8% - 
אם פרי מרוסק לגמרי ברכתו שהכל מדוע נצרך 
הטעם במי פירות שברכתם שהכל מפני שהם 
is Sarees sas ra]‏ +-. .רע 
הוכחה א דליפתא שש פרי מרוסק מברכים 
שהכל || Nn‏ ה ו 
הוכחה מסוגיית קימחא דחיטי שעל פרי מרוסק 
מברפים: בוהאיפרי העק....... 4 גו 
האם דיני תרומה וברכה שוים לענין פרי 
POND‏ 3 הפ 
קוש שתתא 9 ssi.‏ ה 
מהו שיעור שתיתא רכה ושתיתא עבה .. Weiss‏ 


מה הטעם שמברכים על שתיתא רכה שהכל. 
הוכחה מאניגרון שאף שהוא לרפואה לא נשתנית 


ברכתו es ls oe‏ ל של עה 
ביאור קושיית רב יוסף . sl oss Fa‏ ה 
הוכחה מקושיית רב יוסף כשיטת הרשב"א 
והרא"ה . 70 ee‏ 
ביאור הוכחת אביי והטעם שמותר לשתות שתיתא 
שעומדת לרפואה בשבת .......... WW aca‏ 
ביאור שתי הלשונות בגמרא ...ה 


ביאור הצריכותא לדברי רב ושמואל........ עה 
איך מוכח מדברי רב שאף אם מתכוון לרפואה 
מבקך. 0806 5% sg ers‏ ה 
האם צריך -- על העבר או על ההווה . עה 
מדוע לא הוכיחו מהפסוק המוציא אתכם מארץ 
מצרים דאפיק משמע ומה ישיב רב נחמיה על פסוק 


זה eR‏ א ה 
הרי כשמברכים המוציא מוסיפים ה"א הידיעה 
לתיבת מוציא שמשמעו לשון הווה .. 7 


לח: 


מדוע אין מברכים 'מוציא לחם מן הארץ' והלא 


כולם סוברים שהיא לשון עבר....... Waa‏ 
בטעם שלא רצו לערב האותיות והאם זה מתאים עם 
BD‏ הלמה Wisin reed eas ixsiaseiss.‏ 
מדוע בהמוציא 'לחם מן' הארץ לא חששו לעירוב 
הא RY CLC‏ ו ...)עו 
האם המחלוקת רק ב'המוציא' ולא בברכת 'בורא פרי 
הגפן' rE‏ ו 
עוד טעם מדוע אין מברכים מוציא ולפי זה מדוע 
אקמפקכים הבוהא.....-0%:...: Whe cel‏ 
טעם נוסף לברך המוציא מפני שמברכותיו של אדם 
ניכר אם הוא חכם או בור WR ccs Alissa‏ 


יבצע בעשר אצבעותיו כנגד י' תיבות שבפסוק וכנגד 
י" מצוות שמקיימים בפת ולכן יש עשר תיבות 


האם ירקות שוים לגמרי לפת ... sss‏ עד 
לפי ההוה אמינא במה נחלקו ומה סברתם ....עז 
האם רב חסדא חולק על דברי רב ורבי יוחנן או 


שבא לפרש דבריהם ++... ינועה 
מה הדין בפירות שטובים בין כשהם חיים ובין 
כשהם מבושלים wh‏ 7 
מה הדין בפירות שטובים כשהם חיים וטובים יותר 
פשהם מבושלים '.:,.':,.:..,.., עה 


פירות שטובים יותר מבושלים כשהם חיים אינם 
נחשבים עיקר הפרי ומכל מקום הם מין פרי . עח 
מה הדין כשהבישול משביח את הפרי מחמת דברים 
אחרים המעורבים בתבשיל......... OW jas‏ 
האם יש לחלק בין פת שהתבשלה לירקות שהתבשלו 
והאם במצה שלא אבדה צורתה מודה רבי 


יוסי 70 BD >< din cos RSE‏ 
יוצאים ברקיק השרוי רק אם 0 נימוח 7 
ביאור הגירסאות ‏ ולא היא' אם גורסים עם 
א"י isd yaa‏ אט 
איך אמרו שצריכים להרגיש טעם מצה והרי בלע 
מצה יצא שו ב ו 


הגמרא אמרה משום טעם מצה וקשה על ההלכות 
גדולות שמפרש הטעם משום שאין זה לחם... פ 
ההלכות גדולות והר"ש יפרשו שמה שאמרו 
שצריכים טעם מצה היינו שצריכים שם לחם .. פ 
טעם רבי מאיר שסובר שגם על ידי הבישול לא 


Bas ue )2 ה‎ 4% Mel BLO Yo 
האם יש להוכיח מדברי רבי יוסי שיש בישול אחר‎ 
אפיה 4 9 © 9 9 0 0 9 0 4 5 9 0 9 9 9 9 0 0 9 0 4 4 + + ₪ פ‎ 


מדוע צריך לומר שעולא קבע שבשתיה כרבי בנימין 
בר יפת והרי יש לומר שסובר כרב חסדא ....פא 
מחלוקת הראשונים מה הדין בשלקות שטובים חיים 


יותר ‏ ממבושלים ומה דין במים ששלקו 
אותם: .:. od‏ ו has‏ ו פא 
מדוע פסק הרי"ף שברכת בל השלקות בורא פרי 
האדמהי:.... 7-7 ה ala‏ 44 פא 
דעת הטור בשלטהאהה"ף גג ג =.= 
איך הוכיחור מתורמוס והרי הוא משביח 
בבישול OE‏ ריב 
מדברי הגמרא יש להוכיח שאין לחלק בין פרי העץ 
לפרי האדמה פב 
וכי לא ידע המקשה שיתכן שבירך לבסוף 'בורא 
נפשות רבות' כ 
מדוע לא הקשו מהמשנה גם על רב ושמואל . 

החידוש בכבושים ושלוקים ומבושלים ....... פג 
מדוע הקשו ממרור ותירצו אחר שכבר הקשו ותירצו 
כן ממצה ל ב 
מדוע לא תירצו שרבי יוחנן א עוד זיתים מלבד 
הזית ההוא was i‏ ל מ 

לפ 

מה הדין בברכה ראשונה על פחות מכזית . . . . פג 
הוכחות הראשונים שמברכים ברכה ראשונה על 
פחות מכשיעור ל TDR ad‏ 
האם יש להוכיח מ'כל הטעון ברכה rs;‏ טעון 
ברכה לפניו' שפחות מכזית אינו טעון ברכה 
לפניו 000 70075 בבש כ - הפה 
מדוע מברכים על פחות מכשיעור ברכה ראשונה 
ואימברפים ברפה: אחרו ה 4 5. .פה 
האם מברכים בורא נפשות רבות על פחות 
מכשיעור 7 ור 
שיעור שתיה להתחייב ברכה אחרונה TD cst‏ 
מהו השיעור להתחייב ברכה אחרונה על יין שרף 
שאהרך לשתות ממנו מע 0 ל . ופה 
מה ענין שיעור מלא לוגמיו לשיעור ברכה 
אחרונה . . ו הי פה 
דין בריה פחות משיעור כזית לענין ברכה 
ארונה שיגי :. EE acs oe GOR‏ ופה 
מה נחשב בריה ee ey‏ יו 
מה הסברא שעל בריה יברכו ברכה אחרונה אפילו 
בפחות מכשיעור . De ci ss: dc‏ 


לקח תורמוס בידו ובירך עליו ונפל מידו באיזה אופן 
צריך לברך יפל וההורמוס.שלוקח ........... פו 
המברך ברכה לבטלה יאמר 'ברוך שם' וכו' ומה 
הדין אם נזכר באמצע הברכה.. 
מדוע המברך ברכה לבטלה צריך לומר 'ברוך שם' 


וכו' הרי הזכיר השם דרך שבח. Dace‏ 
פירוש שמנו אגור בתוכו oe‏ יי 
יש לתרץ קושיית רש"י שדורמסקין אישתני 


לגריעותא בבישול ולכן אין ברכתם העץ ..... פז 
קושיא על רש"י שכתב שפרונ"ש ברכתם 'בורא פרי 


העץ' והלא שלקות ברכתם שהכל ב 
מדוע לא הוכיח רש"י שאין זה פרונ"ש ממה 
שמבואר בגמרא שברכתם בורא פרי אדמה.... פז 


בגמרא מפורש שהיה בברכה שלפניו ומדוע הוצרכו 
התוספות להוכיח שלא היה בברכה שלאחריו . . פז 
מדוע אחד בירך לכולם ולא בירכו כל אחד בפני 


עב א.א עי 706 ו ד 
ברש"י מבואר טעם אחר מדוע אחד 6 ל על 
הפירות No ASS dl cs Bcd sal‏ 
ביאור הקשון 'קפץ? ..:..... nwa saa‏ 
כמו מי סבר בר קפרא כמו המברך או כמו המלגלג 
ומדוע כעס על שניהם ... Lato‏ ה 
מכאן הוכחה לשיטת הרי"ף שברכת כל השלקות 
בורא פרי האדמה. ws‏ פה 


יכולי עלמא' היינו ה בר קפרא אבל יש תנאים 
אחרים שסוברים ששלקות במילתייהו קיימי ...פח 
מחלוקת ראשונים אם מדובר בלפת חי או 
מבושל . 077 
האם טעמו של רב הונא שמברך שהכל משום 
שנשתנה טעמו או משום שנשתנה תוארו .... . פט 
טעם להשמטת הרי"ף והרא"ש הדין של גרגלידי 


הליפהאה. -ג; ה DO coor bees‏ 
מכאן | מוכח | שפרי מרוסק לגמרי ברכתו 
שהכל a Le ee‏ 
אם כשיתנו הרבה קמח לא יפגם טעם התבשיל 
נחשב תמיד שנתנוהו לטעם .. ל ופט 


ביאור סברת רב כהנא בהוה אמינא .........פט 


ילקוט 


אפשר לערב בתרדין רק אם נתבשלו בשיעור 


המפורש בגמרא מ מ 
מדוע על מי שלקות מברכים כברכת הפרי ועל מי 
סחיטת הפירות אין מברכים כברכת הפרי ..... צ 
מחלוקת הרשב"א והרא"ש בפירות שאין הדרך 
לאוכלם | מבושלים ובישלם מה ברכת מי 
הבישול 4 
גם לשיטת הרא"ש אם רובו אינו עומד לבישול 
מברכים | שהכל ובאיזה | אופן | חולק | עם 
הרשב"א . 0 A sls‏ ל 
חידוש הרא"ש שאם ו לצורך המים מברכים 
שהכל והאם זה סותר למה שכתב בפסקיו - 


שיטת הרמב"ם ששלקות ברכתם בורא פרי האדמה 
רק כששלקום לשתות מימיהם והאם חולק על 
הרא"ש . . ה ה 
מהאברפת הסיפת rea.‏ צא 
מדוע מברכים על מי שיבתא בורא פרי האדמה והלא 


הבישול הוא לצורך המים RE‏ ק ה צת 
ברכת קפה ותה Es RN‏ ל קשב 
ביאור הדין של פת צנומה בקערה DY os wie s‏ 


באיזה קערה מדובר בכלי ראשון או שני..... צב 
מנין לומר שחולק על רבי חייא והרי רבי חייא לא 


דיבר כשיש חביב i a opr AEP‏ = 
לט: 
סדר הברכה והבציעה בחול ובשבת ל 
מדוע הבציעה היא היסח הדעת הלא היא צורך 
הסעודה 6 ee SAB sl sos AMG‏ ד 
מדוע הביאו תוספות דברי הירושלמי והרי חולק על 
הבבלי 7 Fale‏ ל 
שלש שיטות בראשונים באיזה אופן סובר רב הונא 
שה על והפתתל] 43% עב 


מנין לרש"י שאם הפתיתין והשלמים שווים מברך 
על איזה שירצה 
ביאור קושיית תוספות שלדברי רשיי re‏ בסברות 


הפוכות ה ON‏ 
בקושיית התוספות שלשון Ran‏ משמע שהם 
גדולים'". 2 א IS‏ 
sags 0‏ ל 0 2 > צה 
מדוע לא אמרו 'מצוה מן המובחר' לברך על פרוסת 
םש rr‏ 8 יצה 
האם מעלת החיטים מפני הקדמתם בפסוק או מפני 
שהם טובים יותר co sss‏ צף 
אם רוצה לאכול רק מהשעורים אינו צריך להקדים 
ב[ א 
האם דין חיטים ושעורים תלוי במחלוקת האם 
להקדים מין שבעה או את החביב RR‏ לצה 
מה הדין אם יש לפניו פת עכו"ם חביבה ונקיה ופת 
ישראל שאינו חביבה ..... .צר 
מדוע צוה רבינו שמשון Seo‏ הפת עכו"ם חן 
עד לאחר הברכה ee ee.‏ צה 
מדוע לא פירש רש"י כתנאי על מחלוקת רב הונא 
ור5יוהנ[.: .+ ... ג sas‏ 


מדוע אין לפרש כתנאי על מחלוקת רב הונא ורבי 
יוחנן לדעת רבינו תם 8 AS as i tne‏ 
יישוב שיטת רש"י שגם סובר שהחצי בצל משובח 


PS a 8 As 
מדוע לא פירשו התוספות שהקדמת החצי בצל‎ 
IY wap הגדול הוא משום 'בהרימכם את חלבו'‎ 
לתרץ שלא יסתרו דברי התוספות למה שכתבו‎ 
WY Ls Ml le שצריכים להקדים השלם לנקי‎ 
איך יפרש רבינו תם מה שאמר 'ששמת שלום בין‎ 
התלמידים' והלא לא נחלקו בזה ו‎ 
אם השלימה היא שיפון והפרוסה חיטים אין צריך‎ 
להמת הפרוסה בתוך השלימה :........... צז‎ 
כשיש שני אנשים אחד יאחוז הפרוסה של חיטים‎ 
ואחד" השלימהישל השעורים ש. .::... צז‎ 


מחלוקת ראשונים אם כשמניח הפרוסה בתוך 
השלימה בוצע מן הפרוסה או מן השלימה ... צז 
על מה בוצע בפסח - כ 
יש מפרשים שבפסח מניח שלימה בתוך הפרוסה 
היינו כשהביאו לו פתיתין ושלמים ......... צח 
מה שאמרו פרוסה 'בתוך' השלימה היינו שמניחין 


אותה מעל השלימה ו ל יצ 
האם | צריך | שתי מצות שלימות | מלבד 
הפרוסה NS als i rs as a rd‏ 
מה השייכות של דברי רבי אבא לדין של פרוסה 
רכיה 5 eR RD‏ 


תוכן הפיאורים לח: = מ: 


מדוע לענין לחם משנה לומדים יום טוב משבת 
ולענין שלש סעודות אין לומדים שבת מיום 


vas ND‏ 0 יי 
הטעם שאין צריך לבצוע על שתי הככרות ... צט 
מחלוקת | ראשונים | בפירוש "בצע אכולא 
שלותא"+.*:... ה צט 
האם 'ריפתא דעירובא' זה עירובי חצירות או עירובי 
חפשיליאאר עירובה/מ הרמק ...4 צט 
האם להקדים לחם שעשו בו מצוה לשלם ולנקי 
ולוקינ 8 + DY oases‏ 
מ. 
ביאור גירסת הרי"ף 'טול כרוך' יצ 


מדוע כפל רב 'טול ברוך' והאם הפסק בדיבור תיבה 
אחת שאינו מצרכי הסעודה נחשב הפסק..... צט 
ביאור אחר מדוע כפל רב 'טול ברוך' והאם הפסק 
בשתיקה נחשב הפסק 
הטעם שבשמע תשע תקיעות ושח בינתיים אינו צריך 
קחזור ולבהך >>> .ל 
גם בשחיטה אסור להפסיק בין הדיבור לברכה ומה 


הדין בהפסיק בין שחיטה לשחיטה.. ה א 
מה הדין אם סחו המסובים אחר שטעם 
המברך Ee OW oA ss sic ss Nd‏ 
האם בגמרא מדובר כשהפת ראויה לאכילה בלי מלח 
וליפתן Dols alos 7 chs 47d‏ 
האם חיוב הקדמת | מאכל לבהמה הוא 
מהתורה ee iad ssa‏ 0 
הטעם שצריך להקדים ולהאכיל הבהמה לפני אכילת 
ב ו . NP sc ses‏ 
איסור סעימה קודםי הבהמהי3+..,.+....... לא 
האס בשתיה גם צויך | להקדים | הבהמה 
לאדם . 8 7 
מדוע ל שתיה האדם קודם ללמה . קא 
יש חולקים וסוברים שאף בשתיה הבהמה קודמת 
ל a‏ קב 
שתיית אדם קודם בהמה טמאה ........... קב 
הקדמת אכילת בהמה לפני סעודת מצוה eR‏ 
קושיות מפסוקים שהקדימו אכילת האדם לאכילת 
הבהמה wate sae id‏ = 
מדוע הצריך רב לחזור לצבה בגביל לתורי והרי 
הוא סובר שאסור לאכול לפני בהמתו As‏ - 
ברכת לישב בסוכה אינה הפסק בין ברכת המוציא 
לאכילה sees‏ ו ב 
מדוע פסקו כרב ששת והרי בכל מקום 0% כרבי 
יוחנן Be Broo Seiad‏ ב 
סח בדבר שהוא צורך הסעודה ואינו צורך פרוסת 
המוציא האם נחשב הפסק = 
אף בדברים שאינו נחשב הפסק מכל מקום לכתחילה 
לא יפסוקן. 4% 5 .. Oh goa wase roc 470 ss OA‏ 


הפסיק לצורך הפרשת תרומות ומעשרות או מחמת 
נדר ושבועה האם נחשב הפסק ומה הדין בהפסיק 
בטעות a‏ ו : 
הטעם שאינו רשאי לבצוע עד שיביאו מלח לפני 


המסובים והאם רשאי לברך בלי לבצוע ..... קג 
האם בזמנינו צריכים להביא מלח לשולחן.... קג 
פירוש בשש Haag Es sadr Stsatgs‏ קב 
איזה פת צריכה ליפתן 7 
מדוע לא ישתין מעומד הי קד 
טעם שבזמנינור לא נוהגים לאכול מלח אחר 
האכילה יי 
מכאן קשה על הרמב"ם שכתב לא לשתות שתייה 
מרובה אחר המזון . ל 
מכאן קשה על הרמב"ם שכתב שאין ראוי לאכול 
עדשים .. as‏ ב ee‏ קר 
ביאור הרגיל בעדשים על דרך רמז WW sas ahs‏ 
מדוע דווקא הישן למזרח גרנו דמו בראשו... קד 
יש ספרים שלא גורסים 'אין הלכה כרבי 
יהודה' TOL eS ns asses LG‏ 
מדוע הוצרכו לומר שאין הלכה כרבי יהודה, פשיטא 
שאק הלכה/-פיחיד במקוםנביםת .2.:....-. קד 
מדוע בברכת המצוות פסקו כרבי יהודה ובברכת 
שפירות לא .-..: SPs x cir‏ ג 
הקושיא מהלשון "ום יום' שמשמע יום ולא 
לילה doe aos ass ie Dail iy‏ לה 
לימוד התורה בזמן הילדות היא העומדת 
לד = קה 
הטעם שבגשמיות כלי ריקן מחזיק וברוחניות כלי 
מלא מחזיק es‏ ו לה 


ביאורים 


בסוכה | נדרש | מהפסוק "היה | אם שמוע 
תשמע' os sos‏ ל לוקה 
הטעם שאם בירך על פירות האילן בורא פרי האדמה 
יצא קה 
האם יוצא בברכת בורא פרי העץ על פרי אילן 
שברכתו בורא פרי האדמה לפי שלא נגמר 
NO: coasts cx ce «ww. MOTT‏ 
כשמסופק על פרי מה ברכתו יברך לכתחילה 
שהכל . ee hE‏ 
מדוע אם אמר על מה שהכל יצא ו 


איך יתכן שלשיטת חכמים פירות אילן אינם פרי 
האדמה והלא התורה קראה להם פרי האדמה . 
מדוע הלכה כרבי יהודה והלא זה סתם ואחר כך 


מחלוקת. . ו ל 7 
כשמסופק על דבר אם ברכתו בורא פרי העץ או פרי 
האדמה האם יברך בורא פרי האדמה ל 


ביאור פסקי הרמב"ם בברכות ובביכורים . 
מדוע אם יבש המעיין אינו קורא לחכמים .... קז 
מדוע הוצרכו התוספות לטעם שנראה כקובל 

לענין מה נחשבת חיטה מין עץ י > קה 
מכאן משמע שאין יוצא בחיטה בברכת בורא פרי 


העץ וביאור דברי הכסף משנה בזה .. לת 
כיצד מביא היין יללה על האדם .... קה 
מה הפירוש שנתקנו בתאנה . קה 
פאר הסהינקראת 979 7% 4% כ "קה 


האם צריך שישאר האילן משנה לשנה או די במה 
שנשארים השורשים A x ascot‏ קה 
טעם מי שסובר שאין מברכים על מיני אטד בורא 


פרל הל" 4 >> ל EE‏ 
ביאור | התוספתא | שהצריכה | שהעלין יצאו 
מהעיקר כ ו שר ה .כ ל 
מ: 
ביאור החילוק בין פת ויין לשאר פירות לשיטת רב 
vex NON‏ 0 ל 
מה הדין אם בירך על יין בורא פרי העץ ועל פת 
MORN MD NU‏ ו קל 
ביאור מחלוקת רבי מאיר ורבי יוס* :₪ ..:. קיו 
האם הלכה כרבי מאיר או כרבי יוסי.. De‏ 


איך יוצא במה שאומר ברוך המקום והלא לרבי 


יוחנן ‏ כל ברכה שאין בה מלכות איה 
בה 2% os as sr:‏ קוא 
בקושיית התוספות איך יתכן שרב הונא סובר כרבי 
יוסי והרי מודה בשאר דברים ...... sos‏ קת 
כשמברך 'בריך רחמנא' וכו' צריך להזכיר גם 
ee Sc iss srs ND‏ קוא 
האם 'רחמנא' נחשב שם שמים או כינוי. . . . . קיא 


לכתחילה לא יברך יבריך יהחמנא" וכו'.....: ליא 
ב'בריך רחמנא' וכו' יוצאים גם ברכת המוציא וגם 
ברכה ראשונה שבפרכת המזון............קיא 
האם צריך לחתום 'בריך רחמנא דזן כולה'... קוא 
מדוע לא תירצה הגמרא שרב משמיע שאין צריך 


לומר מלכות או שאין הלכה כרבי יוסי ות 
האם יוצאים בכל לשון ובלשון הקודש כשאינו מבין 
הלשון al ae‏ .ו יב 
האם לכתחילה עדיף לומר בלשון הקודש . . . . קיב 
האם יוצאים בכל לשון גם אם אין זה לשון בני 
המדינה 1 - badass MRK‏ > קוב 
האם אפשר לקרוא קריאת שמע בציבור בכל 
לשון 0 ב שכר ילוב 
איזה שינוי בברכה מעכב בדיעבד ואיזה שינו אינו 
מעכב MR ion Gals cs AM‏ ב A AN‏ 
האם יוצא בדיעבד אם בירך מעין שלש במקום שלש 
ברכות oe PR‏ = 
מנין למדו שברכה צריכה שם ומלכות a‏ 
האם צריך להזכיר מלכות גם בחתימת 
הברכה ה לו 
האם יצא חובת הברכה אם הזכיר 'מלך' ולא הזכיר 
'העולם' = 


מדוע בברכה ראשונה בשמונה עשרה ובברכת 'אלהי 
נשמה' וכו' לא מזכירים מלכות . . 
לא עברתי מלברכךי באיזה ברכה מדובר .... קוג 
איך יתכן שכוונת הפסוק לברכת המצוות והרי חיובם 


מדרבנן ee‏ ו 
אם שכח לברך האם יכול להתוודות . 7 
לשיטת רבי יוחנן מדוע לא הזכיר התנא בפירוש 
הת 0 ss‏ 7 
במה שצריכים להזכיר שם ות יש סוד 
Re sic‏ כ ל dla‏ 0 קור 


מדוע שתיית חומץ נחשבת שתיה לענין ברכה ולא 
לענין יום כיפור eR‏ שה 
מה נחשב מין קללה . oe‏ יו 
מדוע אין מברכים לרבי יהודה על מין קללה והלא 
אסור | לאדם שיהנה מהעולם הזה בלא 
ב 96% קט 
מדוע הברייתא לא בלל ביחד את כל הדברים 
שמברכים עליהם שהכל ag ls‏ וטו 
האם מברכים על פת שעיפשה ברכת המזון .. קטו 
יין שהקרים דווקא אם טעמו כשל חומץ מברך 


שחל 0% : ו 
מברכים על תבשיל שעברה צורתו רק אם יאוי 
לאכילה 7 קט 
פירוש זמית . wa a‏ לטו 
בדיעבד שבירך על כמיהין ופטריות בורא פרי 
האדמה האם יצא ידי חובתו TON cla sss‏ 


יש שכתבו שפירוש הרמב"ם ותלמידי רבינו יונה הוא 
על- תמה קאי woh. neers or.‏ 
מדוע פירשו הראשונים הנ"ל שבושלי כמרא הם 
תמרים שנפלו לפני , זמנם ומדוע יש חילוק בין ודאי 


לדמאי ses NE:‏ שי roach‏ קט 
בקושיית הבית יוסף על רבינו ירוחם שפירש שהוא 
פךי שלא (גמב בישולו ...8 :. הקט 
איך נפסק להלכה בתמרים שנשרפו בחמה ובמין 
תמרים שמתבשלים בעפר . ה 


איך נפסק להלכה בתמרים שנפלו לפני זמנם . קיז 
'הקלין שבדמאי' מדוע הקילו חכמים בדמאי שלהם 
ומה הדין אם ודאי שלא עישרום 
האם בנות שוח הם תאנים גרועות... gs‏ קת 
ביאור שיטת הרמב"ם שבקלין שבדמאי אפילו ודאי 


לא עישרום פטורים ממעשר sos sc ald‏ קוח 
בעשה גורן מלקט שכחה ופאה חיוב המעשר דרבנן 
ואם כן פשיטא שפטור מדמאי קוה 
האם גם כשהעמיד מהם כרי מתחייב במעשר או רק 
גורן de sd es‏ ו ה 
האם יש לחלק אם העני העמיד הכרי או שבעל הבית 
העמיד הכרי rs‏ הג 
מא. 
מהו נובלות . es sc TR‏ קנח 


מחלוקת הראשונים בדין חביב. 
שלש שיטות בראשונים בביאור דעת עולא... קיט 


eo + 00 0 00 eo 


ביאור שלושת השיטות א א 2 לוט 
שיטה רביעית של הבה"ג שברכת העץ קודמת 
לברכת האדמה oc ys‏ לוס 
ביאורם של תוספות בדעת הבה"ג ל = 
ביאור נוסף בדעת בה"ג CE Co‏ קר 
האם כל המוקדם בפסוק קודם לברכה גם כשאין 
ברכותיהם שוות ...קב 
ביאור השיטות שאם אין ברכותיהם שוות ושניהם 
חביבים מברך תחילה על המין ז' קבא 


מחלוקת הראשונים במי שבירך האדמה על פרי 
האדמה ונתכוון לפטור פרי העץ . . קבא 
אם לא מתכוין לפטור בברכת האדמה את פרי העץ 


לא קשב מהבה בברכות: .-א........ ...50ב 
עולא חידש שני חידושים לבב 
המקשן סבר להוכיח שברכת האדמה פוטר גם את 
פרי ה 5% 5 ee‏ ר סבב 
מהברייתא | קשה על שני החידושים | של 
עולא Bard reas ods A‏ .לבב 
ביאוריהסונק לשיטת הבה"ג %.4:..:....קכב 
המקשן סבר שרב יהודה נחלק עם רבנן גם האם 
ברכת האדמה פוטר את פרי העץ . 07 -- 
מהועאמה רפלייהולה: ריגו מחת .ב 2 לבג 
ביאור שאלת הגמרא 'במאי פליגי'......... קכג 
האם גורסים 'ד'אמר רב יוסף, והאם מוכח מכאן 
שפוסקים כרבי יהודה ושלא פוסקים כעולא .. קבג 


האם הבה"ג פוסק כעולא ו ו . 


ביאורו של הכסף משנה בדעת הרמב"ם. קכד 
ביאורו של הגר"א בדעת הרמב"ם . ה קסר 
ביאור נוסף בדעת הרמב"ם aes ae‏ לכה 
האם כוסס חטה קודם למאוחר בפסוק a=‏ 
האם מעשה קדרה של שעורה קודם לזית ...קכה 


קדימת ברכת המוציא וברכת מזונות של כוסמין 
ושטולחשעל +4 .4:. ה ל מז 


סדר המעלות של הברכות.... JA va ss es‏ 
היו לפניו תבשיל של שעורים יין וזית מה 
יקדים irs WA‏ 7 4 ב קב 
אם לא רוצה לאט משניהם אין בזה דין 
קדימה. א RE‏ ו א אה = , 


ילקוט 


החשוב לא נפטר ‏ ע"י ‏ מי שאינו חשוב 
בגרירה shea AA‏ שת 04 שי שש JAD‏ 
איך למד רבי יצחק מהפסוק שהמוקדם בפסוק קודם 
לפ was aaa res‏ קב 
ביאור מחלוקת רבי יצחק עם:בבתנן 4% 4 קבו 


מדוע כתוב שתי פעמים 'ארץ' לפי רב חנן .. קכו 
האם טומאת הבגדים היא מחמת האדם..... קכז 
מדוע שיערו בכדי אכילת פרס ולא בכזית . . . קכז 
האם פת חטין וכו' הוא קולא או חומרא והאם כך 


משערם בבל רק האכלות > 43 = 
האם רק שיעור גרוגרת לענין שבת הוא הלכה למשה 
מסיני ו 
גם כלי עור, עץ ועצם שיעורם כרימונים . . . . קכז 
מא: 
מהו שיעור הנקב בכלי אומן ..... ה הי 
מהו דבש האמור בתורה ... כ 
האם דם שיעורו בכזית או ברביעית כ 
האם כל השיעורים הם מדרבנן 7 
מחלוקת הראשונים האם למסקנא נחלק רב חנן עם 
nap: . A ng‏ 
מדוע פירשה הגמרא שישבו בסעודה....... קכח 
מדוע ‏ פירשה ‏ הגמרא שבירך | אתמרי 
'ברישא' 5 MIDs a‏ 
האם חיטה קודמת לזית . . ER‏ פה 
ביאור שלשת השיטות בדין פירות שאוכלים בתוך 
הסעודה sss ace sd se‏ לבת 
מחלוקת הראשונים במה שפת הבאה בכיסנין אינה 
טעונה ברכה לאחריה .<> קבט 
א joie WT NOW‏ 5 
ב שסת שאר ההאשננים .....224.....:קפט 


האם פת הבאה בכיסנין שנאכלת באמצע הסעודה 


נפטרת בברכת הפת ... לט 
מדוע ‏ פת הבאה בכיסנין נפטרת בברכת 
המ 6 sa ss rl has lis‏ ל 
האם תמרים יין ודייסא הבאים לאחר הסעודה 
נפטרים בברכת המזון. . eR‏ ל 


ביאור ההלכה שיין פוטר :5 מיני משקים . . . קלא 
; תה ולל 
האם יין פוטר משקין גם כשלא שותה את הין 


NODS acai css ees DT 
הסיח דעתו מיין ושתה משקים האם חייב גם בברכה‎ 
אחרונה קה שק > ל 4 ג. .קלב‎ 
האם משקים שברכתם העץ או אדמה נפטרים‎ 
ב קלב‎ es ב‎ 
מחלוקת הראשונים בביאור המימרא של רב‎ 
ל ו לב‎ NDE 
א. שיטת רש"י םב‎ 


קושיות הראשונים על שיטת רש"י ..... 
יישוב חלק מקושיות הראשונים על רש"י ... קלג 


ב, שיטת הבה" 8 . ל Oo dss os‏ 
ג. שיטת תוספות והרא"ש ל 
ביאור שיטתם שפת פוטרת את כל הסעודה וגם מה 
שלא נאכל עם הפת...... ל 
ביאור שורש מחלוקת רש"י עם הבה"ג ועם תוספות 
והרא"ש sc rsaws 2 re‏ ללה 
האם האוכל מעט פוטר דברים הבאים מחמת 
הסשוהה %... sas at‏ 2 6 4 ל קל 
ד. שיטת הרשב"א בביאור המימרא של רב 
פפא .... 20-50  \‏ שקלה 
ביאור מחלוקת תוספות והרשב"א בדברים הבאים 
מחמת הסעודה לאחר הסעודה ..... .ללה 
האם בזמנינו | נוהגת | ההלכה | של לאחר 
הסעודה' 8 הלו 
האם בהב לן ונבריך טעון ברכה לאחריו על מה 
שיאכל ee‏ ל 
ה. שיטת הרא"ה והריטב"א קל 
מחלוקת הראשונים במי שקובע סעודתו על 
הפירות . an eal rs ssl‏ ל 
מחלוקת הראשונים של לאכול פירות עם 
פת as a‏ לקי לש ג ב ORS oh‏ 
אכל בתוך הסעודה והמשיך לאכול לאחר הסעודה 
eesesas eee‏ קל 


ביאור דברי הגמרא 'הואיל ופת פוטרתן'.... קלז 
מחלוקת הראשונים בביאור התירוץ 'יין גורם ברכה 


לע awed Kab‏ ו 
האם מים ושאר משקין נפטרים בברכת 
הפת ו - DOW ss a‏ 
האם יין שבתוך המזון או שלאחר המזון טעון ברכה 
אחרונה . Rel rs‏ 0 ו . קלח 


תוכן הביאורים מ: - מג: 


האם יין או משקין שלפני המזון נפטרים בברכת 


המזון Re lg ore sara el‏ ו 
האם מברכים על הגפן על כוס ברכת 
המזון DID cas Saha ss‏ 
מם. 
מה מברכים אחרי אכילת פת הבאה בכסנין.. קלט 
פירושו של הבה"ג בסוגיא och a a‏ לכ 
האס שיעור קביעות סעודה תלוי בו או 
באחרים Ma ares. om‏ ו איכלט 


האם מספיק שיש שיעור קביעות סעודה בצירוף 


דברים אחרים .. Nes aod daa‏ אש קמ 
מהו השיעור שאחרים קובעים עליו סעודה ... קמ 
האם לפת הבאה בכסנין אין דין לחם לענין ברכה 
מהתורה . יי Ne sor a Cg Guo‏ ו 
ע"י קביעות סעודה מחשיבו ללחם RE‏ קמ 
היתה דעתו לאכול קצת ואח"כ נמלך osss‏ ב 
שלש שיטות מהו פת הבאה בכסנין ו 
ביאור | השיטה שזו עיסה שנילושה בשמן 
ורבש arate. sls,‏ קמב 


עיסה שנילושה במים וטיגנוה בשמן האם דינה כפת 
הבאה בכפנין SO ol se os sik‏ 
עיסה שמלאוה בבשר או בדגים האם דינה כפת 
הבאה בכסנין Seg CF os‏ קמג 
השולחן ערוך פוסק להקל ככל השיטות .... קמג 
האם מזונות נפטר בהמוציא והאם לחם נפטר 


בפזונות 29% ABD « Ales a‏ 
מה דעו של האוכל פת הבאה בכסנין 
בסעודה 0 לוקמר 
מדוע רב יהורה לא מחה על ברכת נטילת 
ייט .> RE ia‏ ה ne os‏ 
מנין שרב מונא אמר דבריו גם בלי קביעות 
סעודה a 00070 Re‏ 
מחלוקת הראשונים מהו לחמניות ......... קמד 
ביאנר השיטות בדין לחמניות............ קמד 


מחלוקת הראשונים האם בסילק או בנטל ידיו צריך 


לבה ברכ ה dw ew css‏ לקמה 
מחלוקת הראשונים האם בהב לן ונבריך צריך לברך 
ברכת המזון 2-8 .0 קמה 
ביאור שיטות הראשונים הנ"ל .. .. קמה 


הוכחות שבהב לן ונבריך לא צריך לברך ברכת 


המזון 0 IDPs rea dd‏ 
הוכחת הראב"ד שבהב לן ונבריך צריך ה ברכת 
המזון . cas‏ לקמו 
מתי אין לאורח היסח הדעת ........ ו 
האם גם באכילת פירות נפטר האורח מלברך על כל 
מה שיביאו לו IBS ARR cE A‏ 
האם באומר הב לן ונבריך קודם אפיקומן הוא היסח 
הדעת . 0 א ג 


שלש שיטות בראשונים מדוע לא אמרו כאן שגם 


בהב לן ונבריך נאסר לאכול ws cw sens ase a‏ לקו 
ביאור שיטת הרא"ש. 7 חן 
שלש שיטות האם לול הי גרע מהב לן 
ונבריך MBPs re rE, wc Res oh‏ 
הסיח דעתו בפירוש מלאכול האם צריך לברך ברכה 
ראשונה על מה שממשיך לאכול . .קמה 
האס יש חיוב לתכוף נטילת מים ראשונים 
לסעודה 00 6 יט 
האם מותר .- בדיבור בין הנטילה לברכת 
המזון . ass 0 as‏ קמ 
אם 8 ידיו ל צריך ל לדיר שנית ...קב 
בדברי התוספות ששיעור תכיפה הוא עד שיעור 
הילוך כ"ב אמה sc‏ ה :סנ 
מה יהמברך לבן בגלל יעקם. sc os‏ 17 
פרפרת שלפני המזון פוטרת את 6 המזון 
כשברכתם שוה .. 8 als‏ קב 
מה החידוש במשנה 6 
מחלוקת רש"י ותוספות מהו פרפרת ....... קנא 
שיטת | הרשב"א שפרפרת היא פת הבאה 
בכסנין sawss gles sll os x es a‏ קנ 
מדוע פרפרת לא פוטרת פת בדיעבד Re...‏ 
מחלוקת הראשונים מהו'הפבה + :......... :קנב 
מב: 


שלש שיטות בראשונים בדין ברכת המוגמר ..קנב 
האם במקומות שרגילים לשתות יין בסעודה בחול 


הוא נפטר ee‏ הקוב 
מדוע לא הקשה מהמשנה נה 
הוכחת הראב"ד שגם בחול לא מברך - ל כוס 
אם .הגילים קשהות 247 5% 2 אי כ 


ביאורים 


שני טעמים מדוע יין שבתוך המזון לא פוטר את 
שלאחר המזון 6 1 
האם יין של קידוש או הבדלה פוטר יין של תוך 


המזון לי ו 
האם יין ששותה לפני נטילת ידים פוטר את של תוך 
הי > icasd ie RO ae‏ קה 


האם שתיית יין אחרי שקבע עצמו לסעודה דינה 
כשתיה אחרל. נטילת ילד" 0 3 3% 5% קנד 
שלש שיטות בדין ברכה אחרונה על היין שלפני 


המזון oe OE‏ טש שמש הי שיש קנה 
ביאורישלושת יהשישות 2% נה 
שיטת הטור שלענין ברכה אחרונה חלוק הבדלה 
de‏ ו ה 
מה נחשב יך שלאחר המזון .2:4 ה 
מדוע | יותר | פשוט | שפת פוטרת | מעשה 
eR a‏ ב הקנה 
ביאור הת האם פרפרת פוטרת מעשה 
קדירה . 1 לי 
מדוע שת שמאי פרפרת 6 פוטרת מעשה 
cA sie 0‏ לו 
שיטת הרמב"ם שפרפרת לא פוטרת מעשה קדירה 
ומעשה קדירה פוטר פרפרת os el ia‏ 
איך ‏ יתכן ‏ שמעשה קדירה פוטר תבשיל 
06 + א ב 5 ו ל Hite cine‏ 
שלשה ביאורים מהו 'הסבו' 56 6 לב 
האם בדיעבד יצא בלי הסבה ד 
מדוע רק אס הסבו אחד מוציא את כולם. . .. קנז 


בבהכה הנהנים: עדיף שאחד יוציא כולם ומה הדין 


בברכת המצוות. ל 0 
מדוע לא הקשו מהרישא סל המשנה ה 
מתי יש קפנות בלל/הסבה ‏ + 3% לה 


רק אם ישבו במקום אחד יש להם קביעות. . . קנח 
האם בזמנינו יתכן שיהיה קביעות כשלא יושבים על 


שולחן אחד eR Re ee‏ קנ 
מספיק שקצתם מסובים וכמו כן שמש מצטרף 
תמיד ו a‏ יי 
האם בכרכה אחרונה רק בהסבו אחד מוציא 
Ps A ee ce‏ ב 
שני חילוקים בין ברכה ראשונה לבוכה 
אחהונהיג :יט Ol: ols oes a‏ 
מכאן קשה על רבנו חננאל ועל רב האי 
DD res von 6 x TQ‏ 


מוג. 


ביאור שתי הלשונות והאם פירות דינם כפת.. קס 
גם אם לא צריך הסבה צריך שישבו יחד.... קס 


מחלוקת הראשונים האם בזמננו ‏ יש קביעות 
ב ל 5 rx‏ ...הקסע 
במאור ובמוגמר לא צריך הסבה והאם צריך 
שו re ss‏ 0000 בק 
מדוע נוטל ידו אחת לפני ששותה . קסא 
מדוע נוטל שתי ידיו.. ה לסב 
קביעות הסעודה מועילה ליין ולפירות SOPs.‏ 
מדוע לאיהקשוימהמשנח ש4.:י.יי.....: קסב 
שלש שיטות מדוע לא מוציא אחרים באמצע 
snl‏ ל ל Liisa‏ = 
ביאור המנהג לומר 'סברי' ביין ולא בפת....קסג 
האם צריך לשבת בהבדלה וקידוש . MOD is aa‏ 


ביאור דברי הירושלמי שמוגמר חלוק מ + . קסג 


מנין שהיה גדול ממנו casa Laws eg a‏ קסר 
ביאור | סוגיית | הגמרא לגירסת הראשונים 
רגסנ A Ras‏ .קסד 
מדוע הקדימו את רב לפני רבי חייא . sas‏ קפד 
מדוערבייקהא לרב יבויפתחה .:........ קסד 
ביאור קושיית הגמרא והא לא קא ארח'... קסד 


האם מברכים בורא עצי בשמים על מוגמר שכלה 


עקר 0 מ יי ה 
מהו מושק alsa‏ ו 
האם מושק מותר באכילה ccs‏ רקסה 
ביאור דברי רבינו יונה לס 
קושיותיו של המגן אברהם על רביו יונה ... קסו 
תירוצו של החק יעקב ו 
תירוצו של המקור חיים IO sci os‏ 


בשמים יי 

שלש שיטות בביאור הסוגיא bd ont se‏ קסז 

האם מברכים על ריח שאין לו עיקר ייל 
בוג: 

מה גדרו של עץ לענין ברכת עצי בשמים .. קסח 


מה החילוק בין נרקום | של גינה לשל 
מדבר ה 
אם בירך מיני בשמים על הכל יצא והאם גם בשהכל 
הדין כן - cs i Bn‏ 4 סח 
אם בירך 'עשבי בשמים' 9 של עץ לא 
יצא .| sci‏ קט 
האם יקדים | ברכת | עצי בשמים לעשבי 
בשמים wa Rss So we Aue:‏ סט 
היו לפניו עצי בשמים עשבי בשמים ומיני בשמים 
מה יברך . ר לט 
האם מברכים 'שנתן ריח טוב' בפירות על קנה 
וקנמון DDR ocx Sac Fass.‏ 
הכתה ריח שליורה. 4 , As ee‏ קל 
בפכת ריח של מי ורד יי 
מה הרי בנטלר לאפרל וקהרים 560% 2% שקע 
האם מבוכים ברכת הריח על אתרוג של 
מצוה 0 
האם מברכים על ריח של פת חמה בקע 
האם ברכת הריח קודם או ברכת האכילה ...קעא 


מדוע על זית שכתשו ועשאו שמן לא מברך שנתן 


הלה הפה ld ls‏ ל 
ברכת שנתן ריח טוב וברכת עצי בשמים איזה 
לה RR Fea x a‏ 
מתי מברכים ברכת האילנות ........ ..... קעב 
על אילנות סרק לא מברכים = 
האם מברכים על פירות והאם מברכים בראייה 
שניה FFD ds red Pn‏ ב 
רק פעם אחת בשנה מברכים ברכה זו...... קעב 
מדוע תיקנו ברכת האילנות . לטב 
נוסח הברכה ליהנות או להתנאות . 7 
האם הנאת ויח | היא הנאת הגף או 
הנשמה Na‏ א SHOR. A‏ 
האם מברכים שהחיינו על ריח ר ו 
מדוע צריך לימוד מיוחד לברכת הריח על 
האם ברכת הריח היא ברכת הנהנין או ברכת 
הו 0% ie‏ 
מדוע לא מברכים על הנאת אור קול 
וכלה 
איך נלמד מהפסוק "ילכו יונקותיו' וגו' ..... קעג 
ביאור הפסוק 'את הכל יפה בעתו' וגו' ..... קעג 
בומן כעסייש מזיקין גם ביום :44 , לער 
האם יהרג ואל יעבור על הלבנת פנים ose‏ עד 
אם מלבין בפני שלשה הרי הוא מלבין פני חבירו 
ברבים לרש בכ ה לעה 
ההוכחה מתמר היא משום שההלבנת פנים היא 
מעשה והאם תמר עשתה כן לפנים משורת 
הק 8 2 שר 
ביאור ההוכחה מתמר 0 עה 
ביאור דברי תוספות שגורסים 'מוצת' קעה 
האם מדובר בשמן והדס שברכותיהם שוות . . קעה 
מה טעמם של בית הלל שההדס יותר חשוב 
מהשמן 0 ה 
מה הדין אם אחד יותר חביב ...... ...עה 
ביאור ‏ שיטת | רש"י בהכרעתו | של רבן 
גמליאל ו לעה 
ביאור בדברי הגמרא ולא היא' וכו' . ee‏ לעו 
ביאור מחלוקת בית שמאי ובית הלל בשמן 
ה 6 ל - יי 
מדוע רק בברייתא זו מבואר שאוחז בימינו .. קעז 
מדוע | כתוב בברייתא שאוחז את השמן 
בשמאלו seed be‏ ה WP ics:‏ 
מדוע השמיט הרמב"ם שהאיסור הוא רק במקומות 
שחשודים על הזכור ו קפ 
דעת הרמב"ם שפעמים אסור לצאת גם כשהבושם 
על גופו ne.‏ א Ys rie cd‏ 
האםגגרסים השערך ל Rodos.‏ 
מדוע רק לתלמיד חכם אסור ...... css‏ לעח 
שני טעמים לאיסור לצאת יחידי בלילה Rvp...‏ 
מה החירוש שמותר ללבשם בביתו ........קעט 


מחלוקת רש"י והרמב"ם בביאור ההיתר של ימות 


הגשמים access 7 BR ssa‏ קט 
מדוע כתבה הברייתא שאסור לדבר גם עם אשה וגם 
עם בת העחותר .לט ל uc‏ קעט 
מתי אסור לת"ח לסעוד עם העס הארץ. קעט 
ביאור דבהייהגמדא ₪797 2 ...2 קעט 
האם רק תלמיד חכם לא יפסע פסיעה גסה .. קעט 
מהו התקנה בקידוש של ליל שבת ........קעט 


האם האיסור של קומה זקופה הוא גם בפחות מד' 


ילקוט 


מד. 
מה החידוש במליח ופת, ומה החידוש בזה 
הכללי: א ג i RE‏ 
האם מוכח מהמשנה שאם אכל את הטפל תחילה 
er eh ass or ow wo PID AD‏ | 
האם העיקר פוטר את הטפל גם מברכה 
אחרונה Doe prs sw ann A‏ 
ביאור הדין שעיקר פוטר טפל Bo os ele‏ 
בתערובת נקרא המיעוט טפל DO wy anal‏ 
שלש שיטות מה מברך אם אוכל הטפל לפני 
ל לפ 
ביאור דעת התרומת הדשן שטפל חייב בברכת 
של לפת 
דעת השער הציון שטפל אעו מחייב בברכה 
א 8 SO‏ 
מהשולחן ערוך מוכח שטפל מחייב בורא 
נפשות = 
מדוע טפל חלוק מחצי שיעור cad‏ לב 
שיטת המגן אברהם שמברך שהכל כשאוכל קודם 
הטפל רק אם ברכת העיקר היא שהכל ..... קפב 
דעת האור זרוע והרמ"א שאם הטפל חביב אוכלו 
לפ ce cc‏ יו 
ביאור שיטת תוספות ושיטת רבינו יונה בפירות 
DA‏ 4 א ה 
האם פת נעשית טפילה למליח רק כשלא היה צריך 
לאכול את המליח .. TD ss As GR sd‏ 
האם על הפת שטפילה צריך ליטול ידיו .... קפד 
ביאור שני תירוצי התוספות ..... TON enh‏ 
בפת פוטר את כל הסעודה גם כשלא היתה דעתו 
בתחילה? על : ה 
התנא חידש שטפל לא נפטר אם לא היתה דעתו 
עליו בשעת ברכת העיקר ....... אלפה 
תלונת המרגלים היתה שפירות הארץ מתוקים ואין 
בהם חיי נפש es Ra x i a‏ פה 
שני פירושים מהי 'טרית' .. [קפה 
בגופנית ‏ דקדקו ביוחסין שבת כהן תנשא 
40000 אש lags bs hs sie‏ פה 
מדוע בדקו מסורא ועד נהרדעא Rss‏ 
מדוע | כתבה | המשנה רק ענבים ותאנים 
םי + .> ו קה 
מחלוקת הראשונים האם ברכת מעין שלש היא 
מהתורה . Dh cc sie re oss lw‏ 
האם בברכת המזון חייב מן התורה לברך שלש 
ברכות re wr Sr le os‏ > ל קפ 


האם המברך מעין גי על הפת יצא........ קטז 
מה מברך לפי רבן גמליאל אחרי שכוסס 
cords ass Og‏ ם-י 


מה הת רבנהבכוסס 007 ...ג קפז 
רק בחמשת | מני דגן נשתנתה ברכתם 
הראשונה של ב שב TOD‏ 
מה החידוש שעל שבעת המיניס מברך מעין 
שלש . 0 8 5 2 לספה 
האם אומרים 'על תנובת השדה' רק בחמשת מיני 
דגן | ות 
נוסח ברכה אחרונה של יין .. icicles‏ הקפה 


אכל תפוחים עם פירות שבעת המינים או עם שתיית 


יין 0 os‏ .הספת 
בדברי התרומת הדשן שלא יכלול מספק .... קפח 
האם כוללים גם מעין הטוב והמטיב DOD oar‏ 
האם מסימים ונודה | לך על הארץ ועל 
ו 
האס אומרים 'ונאכל מפריה ונשבע מטובה'.. קפט 
ביאור שאלת הגמרא 'במאי חתים' VB. aasaoas‏ 


מה דינו של האוכל חמשת מיני דגן ופירות משבעת 
המינים ושותה יפין YP.....................‏ 
איך חותמים בפירות א"י שהובאו לה או בהיפוך 


ומה הדין בספק. 0 
האם בעל המחיה יש חילוק בין תבואה של ארץ 
ישראל .לשל חול 2 DE Lod rad‏ 
האם מזכירים | מעין המאורע בברכת מעץן 
שלש .. 0 


מחלוקת הראשונים האם בראש חודש מזכירים מעין 


המאורש ב ww‏ 43% 5 קצ 
מד: 

ביאור | המחלוקת | על מה מברכים בורא 
ND 08 MDS‏ 
ביאור דברי הגמרא |דכי מדכרנא עבידנא 
ככולהו' iu ln cosa she ws‏ בת 


תוכן הפיאורים:מנ:- טו. 


רב אשי הנהיג לברך בורא נפשות על כל 
דפ 5 5 
מדוע לא מיעטו אוכל או שותה פחות 
מכשיעור 6% 0 Nc‏ 


דעת תוספות שבני מערבא בירכו 'לשמור חקיו' רק 
בתפילין כשחלצו אותם בלילה... ד 
דעת הרמב"ן שבני מערבא בירכו בכל מצוה שנגמר 


חיובה er ae ee‏ א וקב 
מדוע לא מברכים ברכה אחרונה על ריח ... קצב 
מי שפיו סתום כביצה ביצה טובה הימנו ... קצג 
האם ביצה מטויתא טובה לאכילה Sos‏ 
מו הנבי עקיבא לא ביקהך גי ברכות על 
el rt “+ MINN‏ ו לצ 
מה הנפקא מינה במה שירק מוריק........ קצג 
מי שעניו הקב"ה מגביהו ו ל 
מדוע הצואר קרוב לנפש ל 
איזה ירק טוב למאכל ואיזה רע למאכל .... קצג 
ביאור בדברי הגמרא 'אנא כאידך דר' יצחק 
סל 6 00 רש אי 
מתי כרוב יפה למאכל.. a‏ לצ 
תרדין הוא מאכל שמרפא is‏ ...וקל 
מה. 
רק אם שותה מים לצמאו מברך ccs s‏ 
האם בחנקתיה אומצא מברך לאחריו....... קצד 
בשאר אוכלים ומשקים מברך גם כשאוכל ושותה 
לרפואה . 9 WOR a os ew ess‏ 
אנסוהו לאכול או שאוכל מפני חולי שיש בו סכנה 
הא מב .. | sas‏ קל 
האם חולה מסוכן | מברך כשאוכל דבר 
האסור Se‏ ו + לצה 
ביאור מחלוקת רבי טרפון ורבנן.......... קצה 
ביאור שאלת הגמרא 'הלכתא מאי'........ קצה 
ביאור. ברכת יכורא ונפשות 0 3 > צר 
בירך לפניו בורא נפשות ולאחריו שהכל ..... קצו 
אם חובת זימון מדאורייתא או מדרבנן WI‏ 
טעם חובת הזימון Bed gasses i Dg‏ 
האופן | שהסועדים מצטרפים יחד להתחייב 
בלמ ל ל ה-י 


הטעם שכתבה המשנה את דין אוכל דמאי ומעשר 
ראשון בלשון יחיד . 
אם למסקנת הגמרא משנתנו עוסקת במעשר ראשון 
שהופרשה ממנו תרומת מעשר . 
הטעם שהוצרכה המשנה לחדש את שיעור אכילת 
חיוב בשמש כ קפ 
אם מברכין על אכילת טבל ומעשר ראשון שלא 
נטלה תרומתו . . 
דין חולה שיש בו סכנה שאוכל דבר איסור לשיטת 


הראשונים שהאוכל דבר איסור אינו מבוך 
על RR = PR‏ ה 
אם שלשה בני אדם המודרים הנאה אחד מהשני 
יכולים: להצטרף לקמו ארקא ... 6 ..קצל 
האוכל פת מותרת ולפתן האסור באכילה מצטרף 
os 0 rss Eg‏ 
הטעם שכתבה המשנה את שיעור כזית וכביצה בדין 
זימון 7 soca 7 sais‏ ה קצה 


הטעם שפירש רש"י את מחלוקת רבי יהודה ורבנן 
לגבי להצטרף להוציא ידי חובה.......... קצח 
הטעם שהוצרכה הגמרא בסוגייתנו ללמוד את מקור 
דין זימון אף שכבר למדה זאת מהכתוב 'את ה' 


אלהלך + + 8 Ae‏ 
העונה אמן אינו יכול להנמיך את קולו יותר 
מהמברך eevesdd‏ וקצה 
הטעם שהעונה אמן לא יגביה את קולו יותר מן 
המברך ה saree Es‏ 
אם המתרגם רשאי להגביה קולו יותר מהקורא 
בשעה שמתרגם לעם NOD sss rss asa’:‏ 


הטעם שהמתרגם אינו רשאי להגביה את קולו יותר 
de dd sc AT 19‏ קצט 
ביאור הוכחת הגמרא שהמתרגם אינו רשאי להגביה 


קולו יותר מן הקורא oad es‏ לט 
מעיקר הדין הקורא רשאי להגביה את קולו יותר 
מהמתרגם . , es, > ae a‏ קצט 
המתרגם אינו רשאי למעך את קל יותר מקול 
הקורא nos‏ ג א .יט 
אם שנים יכולים לזמן למאן דאמר ששנים שרצו אין 
מזמנים . . כ An‏ יי נה 
ביאור רש"י מהיכן הוכיחה הגמרא ששנים יכולין 
us side set seaside OE‏ ל 


ביאורים 


ביאור הראשונים שהוכחת הגמרא היא מדין ארבעה 
וחמשה שאינם יכולים ליחלק 
ביאור הראשונים שהוכיחה הגמרא מלשון המשנה 


שעוסקת בדין השנים ולא בדין השלישי Anas‏ 
מצוה לחזר אחר ברכת הזימון 8 
מה: 
אם דין זימון בנשים הוא חובה או רשות ל 
חיוב נשים בזימון כאשר אוכלות עם שלשה 
a BRIN‏ רק 
אם נשים מצטרפות עס אנשים לזימון 
בשלשה eR‏ ככ הא 
דין נשים בזימון בשם בעשרה לת 
אם נשים מצטרפות להשלים למנין עשרה.... רא 
ביאור דברי הגמרא שמאה נשים אינם אלא כשני 
אנשיםבלבד": . , הר 


הטעם שלא תירצה הגמרא שנשים מזמנות לעצמן 
משום שחייבות בברכת המזון מדרבנן בלבד.. רא 
אם על פי סברת הגמרא ששלש נשים חייבות בזימון 
משום דעות נשים חייבות בזימון או שהוא רשות 


בל ass wes dass Ce wv‏ ב 
ביאור קושיית הגמרא על דין זימון בנשים ועבדים 
יחד על פי הגירסא 'אי הכי' re‏ לית ₪ א א רב 
השוכ': הבר רב" יוחנן עפ דכרי ‏ הבחיתא 
Aaa sae. nn‏ ה ss‏ רם 
הכרח הגמרא שכוונת רבי יוחנן לחדש שיוצא 
בברכה הבירו ה oS‏ 7 
ביאור קושיית הגמרא על דברי רבי יוחנן שאחד 
יוצא בברכת חבירו מדברי הברייתא 7 
אם השלישי מצטרף עמם לזימון אף באופן שאינם 
is Rss wre TREN TTI‏ ה 
האם השלישי יוצא ידי חובת זימון וברכת 
המזון igs oh‏ 8 


פיצד יכול השלישי לצאת לפני שפירך=:.:... רג 
אם עליו לענות לקריאתם בכדי שיצטרף אליהם 


לזימון AS las gs esa‏ 
הלימוד שאינו יכול להזכיר שם שמים ללא 
SR ec io TE‏ 0 בג 


אם הדין שאחד אינו מוציא את חבירו בברכה נאמר 
פברכת המו יבלבריאו גם בשאר ברכות 2 ... רג 
באו שטתש Mss cs rasa casi‏ 
ביאור שיטת הראשונים ..... לור 
הדין שאינו מברך להוציא את חבירו נאמר למאן 
דאמר ששנים שרצו אינם יכולים לזמן said‏ ד 
בור שאינו מבין לשון הקודש כלל האם יוצא ידי 
חובה בבתכתצאחר שי א 0-0 רה 
אם סופר מברך ובור יוצא גם במקום שהבור יודע 
לברך sR‏ ב 00000 sl cc Od‏ ירה 
הבור יוצא ידי חובתו בברכת הסופר רק במקום שיש 
כונת -שומעיוטמשמיעי..:.. ...= ה 
סופר המוציא את הבור צריך לברך את ברכתו בקול 
רם PE re bas res ih‏ 
הסופר מוציא את הבור בברכתו רק באופן שאכל 
1098 20% 3 ב לה 
אם דין אחד שמפסיק לשנים הוא משום זימון או 
שנאמר גבי שלשה שאכלו בקערה אחת ומשום 
דרך ארץ. ake‏ ה 
הטעם שאחד מפסיק בסעודתו עבור שנים ... רה 
אם אחד יכול לברך ולצאת לשוק ללא זימון . 
אם עליו לשוב ולברך המוציא לאחר שהפסיק 


000000000 


בסעודתו מחמת הזימון RRs rs eo‏ 
לאחר גמר הסעודה שנים אינם יכולים לעכב את 
השלש ג A ss‏ ור 
אם אחד מפסיק לשנים רק במקום שהוצרכו לזה או 
ל ה 7 
שנים של הפסיקו השש זימן עליהם לא עשה 
enw ds Xt 0%‏ 11-36 | דה 
הסברא שרק במקום שיש אדם גדול יותר מהאחרים 
יש חובת זימון. Mrs a os Asides drs‏ 
מדוע לא בירך אחד לכולם משום ברוב עם הדרת 
מלך Re oe oo ee re‏ 
הטעם שאין זימון למפהעש 4.6 
ביאור החילוק בין ברכת בונה ירושלים לשאר 
הברכות Rw a os oes‏ 
אם להלכה בזמננו עונה אמן לאחר ברכת בונה 
ל ws ads is‏ 46 ג רד 


מו. 


הטעם שרבי זירא נקרא קטינא חריך שקי..... רז 


הטעם שרבי אבהו נדר סעודה לרפואת רבי זירא ולא 


צדקה ככל הנודרין ssahe cose ss Nh‏ רז 
כל הנידון בין האמוראים מי מהם יבצע את הפת 
נעשה קודם נטילת הידים ב 
הטעם שהבוצע הוא מברך ......:. OR awa‏ 


הטעם שרבי זירא לא בירך את ברכת המזון 
אם בצעל הבית יכול לכבד אדם גדול בבציעת 


הפת Jen re 0 ; Sd sa‏ 
אם רב הונא ורבי יוחנן נחלקו אם אורח מהפהפת: 
לא <> :66 sag oO‏ יר 
ביאור דברי הגמרא לשיטת הראשונים שרב הונא 
ורבי יוחנן לא נחלקו אם אורח מברך Ness cas‏ 
הטעם שרבי אבהו ביקש מרבי זירא לבצוע על 
הפת 2 ee‏ 
שיעור הפרוסה שעל בעל הבית לבצוע Oo ore‏ 


אורח מברך אף אס בעל הבית גדול הימנו ...רח 


אם הרשות ביד בעל הבית לומר שאינו רוצה 
שיברכוהו ... er Re rnd‏ רה 
בזמן הזה כל אחד מהאורחים מברך ברכת 
האורח Oo‏ רש רס 
ברכת האורח אינה ברכה בפני עצמה אלא חלק 
מברכת הטוב והמטיב nad oad‏ ל 
הטעם שפירש רש"י שנכסיו היינו קרקעותיו . . . רט 
ביאור הברכה בנכסים הקרובים לעיר רס 
הטעם ‏ שמברך האורח בברכת המזון על 
החטא - | ד ו 
ביאור נידון הגמרא עד היכן ברכת זימון על פי 
שיטת רש"י ל 8 BAR xc‏ 
ביאור נידון הגמרא עד היכן ברכת הזימון על פי 
שיטת שאר הראשונים ........... ss as‏ 
ביאורי הראשונים בדברי הברייתות 'שנים ושלשה' 
ישלשה ואהפעה' 2 .==. I sd ae‏ 
חידוש הברייתא שברכת פועלים אינה נחלקת לשני 
בני אדם לשיטת הראשונים ו 
דין זימון בפועלים . acs‏ ה 


הטעם שלא ביארה הגמרא שדין הברייתא לגבי 
'ארבע' נאמר בזימון עשרה ... os‏ 
ביאור הוכחת הגמרא שחיוב ברכת הטוב והמטיב 
מדאורייתא ממה שנעקרת על ידי פועלים.... ריב 
הטעם שהוצרכה הגמרא להוכיח שחיוב ברכת הטוב 
והמטיב מדרבנן ממה שאינה חותמת בברוך . . ריב 
טעם שכל הברכות נפתחות ונחתמות בברוך . 

אם הכלל שכל הברכות נפתחות בברוך הוא כלל 
גמור או לא רב 
עוד ביאורים בברכות שלא פותחות בברוך . . . ריב 
ביאור דברי תוספות שברכת אשר יצר אינה סמוכה 


%% 0 > 


לברכת על נטילת ידים . BANGS. ol EAs‏ 
הטעם שברכה הסמוכה לחברתה אינה פותחת 
בברוך ה - 
מחלוקת הראשונים אם ברכה הסמוכה לברכה קצרה 
פותחת :פבהוך .2 7 
אם ברכה אחרונה של קריאת שמע נחשבת לברכה 
סוכל x‏ רוב 


לשיטת הראשונים שקריאת פסוקים אינה הפסק יש 
לבאר את הדין בשאר ברכות שלאחר קריאת 


פסוקים ses Ass‏ 0 רל PT‏ 
תירוצים נוספים בברכה הנאמרת לאחר ההפטרה 
שפותחת בברוך סו > וס רורב 
תירוצים נוספים בברכה הנאמרת לאחר קריאת 
המגילה שפותחת בברוך Des ts‏ 
על מה אמורים דברי הברייתא שיש ברכות הפותחות 
בבפוך ראינן הותמותאבבדרך --2/98% 53 > היד 
מו: 


הטעם שנשתנתה ברכת הטוב והמטיב משאר 
הברכות שנתקנו על ידי יהושע ודוד ושלמה . ריד 
דברי הגמרא גבי ברכת הטוב והמטיב אינם חלק 


7 עמ ו‎ NASD 
ביאור דברי תוספות שברכת הטוב והמטיב פותחת‎ 
משום שנתקנה | על קבורת ההוגי‎  ךורבב‎ 
ביתר 00 ריר‎ 
אם ברכת הטוב והמטיב נחשבת לברכה קצרה או‎ 
ארוכה ה ריר‎ 
אם רב נחמן עצמו נקט להלכה כרבי עקיבא שלא‎ 
את ברכת הטוב והמטיב בבית‎  םירמוא‎ 
דה‎ sires ה‎ ax אק‎ 
אם אומרים בבית האבל בשעת הזימון נברך מנחם‎ 
Wns ass 7 אבלים' ו‎ 
ביאור מחלוקת תנא קמא ורבי עקיבא אם מברכים‎ 
הטוב והמטיב בבית האבל א רסו‎ 


ילקוט 


אם ההוספה הנאמרת בבית האבל פותחת את ברכת 


הטוב והמטיב או לא oR ol‏ רסו 
אם אומרים בברכת המזון בשבת את ההוספה 
המיוחדת לבית האבל א כ ג 
אם להלכה אומרים בבית האבל בברכת הטוב 
והמטיב 'לוקח במשפטי ole ad‏ ל 
ביאור נידון הגמרא להיכן הוא חוזר ae‏ רו 
שני המיסב לצד גדול הימנו אם מיסב למעלה או 
למטה ממנו oso or MM a,‏ רק 
הטעם | שגדול | המיסב | עם שנים מיסב 

ce ic SINT‏ ו ב רסו 
תמיהה על המבואר ברמב"ם שהיו נוטלים את ידיהם 
לאחר שהיו מסיבין מנ ו 


הטעם שהקשה רב ששת בדין נטילת מים ראשונים 


ואחרונים על מנהג הפרסיים ולא על דברי 
הברייתא 7 wa‏ ו DOs‏ 
אם גדול שהביאו לפניו את שולחנו אוכל 
מ כ רו 
הטעם Ss vss‏ 0 7 לאל שהביאו לו 
את שולחנו ואינו חייב להמתין לכולם . i‏ 
הטעם שהרא"ש היה נוטל את ידיו במים הראשונים 
בל Os A al‏ 


אם על פי דברי הברייתא גדול נוטל את ידיו במים 


הראשונים תחילה רק אם הביאו לו את 
שולחנו . ל sly os‏ הו 
הטעם שפותחין ו בנטילת ידים של מים 
ee Asc BRN‏ ירות 
הטעם שלא חילק הרמב"ם - נטילת מים אחרונים 
אם יש שם יותר מחמשה אנשים או לא .... ריח 
הטעם שלא הקשה רב ששת על דברי הברייתא על 
שהגדול ממתין כשידיו מזוהמות andl‏ רדתה 
הדין של תיכף לנטילת ידים ברכה לאו דווקא תיכף 
ממש Rs se Rosas Ms CDs x OE was‏ 
באיזו | דרך | נאמר | הדין | שאין | מכבדיץ 
בדרכים ss aod ls‏ רת 
יישוב | המבואר מהסוגיא | בשבת שמכבדין 
בדרכים hd ess ale us snl‏ ו 
הטעם שאין מכבדין בדרכין ובגשרים ...... ריט 
מז. 
ביאור הדין שאין מכבדין את הגדול בידים 
מזוהמות . ee ooh‏ ו 
הטעם שהזכירה הגמרא את רבין קודם לאביי אף 
שאביי היה גדול מרבין קרוע 
ביאור מיעוט הגמרא שאינו חייב לכבד בפתח שאינו 
ראוי למזוזה . SN‏ דל 
אם בפתח הראוי Sms‏ נוהג דין כבוד בגדולי גם 
בכניסה וגם ביציאה re‏ כ 4 + לו 
האופן שהמסובין אינם יכולים לאכול קודם 
הצע es ds toes‏ רוש 


שיטת השר מקוצי שהמסובין אינם יכולים לבצוע 
לפני המברך רק באופן שרוצים לבצוע מפתו. 
הטעם שלא תירצה הגמרא שנקט רב ספרא בלשון 


לטעום בכדי לשנות בדרך הקצרה - 
הטעם ‏ שלא חילקה הגמרא בין טעימה 
Sc Les ors Roh iss wd RN‏ 
ביאור החובה הלה ב אהד לשני ...> רב 
ביאור האופן שהרשות ביד הבוצע לקי כבוד 
ל i Rs‏ 3 רב 


אם מ לא ac‏ מ עד שה אמן או 
רק להמתין מלטעום.. . רכא 
אם על המברך להמתין לעניית אמן גם כשלא מוציא 


e oe eo 9 oe 6 + 0 0 oe 0 8 00 


אחרים: ידי חופת 4 es,‏ רכ 
האופן שעל המברך להמתין עד שיכלו כל השומעין 
לומר אמן RS oggwlwa 7 seid‏ 
הטעם שהמאריך בעניית אמן טועה........ רכא 


הטעם שהמברך אינו ממתין למיעוט המאריך בעניית 
| ב 
ביאור אמן חטופה . 
ביאור אמן קטופה . . 
האופן שעניית אמן היא בכלל אמן יתומה. . . רכב 
קושיית הראשונים ממה שמצינו באלכסנדריא שהעם 
היו עונים אמן אף שלא שמעו את המברך .. רכב 
אם עניית אמן לאחר ששמע את הרבים שעונים אמן 


היא בכלל אמן יתומה .... cscs‏ ורב 
אם דין אמן יתומה נאמר רק כשעונה אמן על ברכה 
ב = 
ביאור הדין שלא יזרוק ברכה מפיו הכה 


הטעם שנענש על על עניית אמן יתומה..... רכג 
ביאור עונש העונה אמן יתומה ........... רכג 


תוכן הביאורים מו. 


מח. 


ביאור החילוק בין עונש העונה אמן חטופה לעונש 
העונה אמן קטופה Wo esaensesds‏ 
אם נידון הסוגיא בשלישי המצטרף בסוף הסעודה 
לזימון הוא לענין רשות או הובה..<......,רכג 
מחלוקת הראשונים בביאור ארדיליא ב 
מהו שיעור האכילה ששנים שיכולים לאכול כמותו 
אף לאחר שסיימו את סעודתם השלישי מצטרף 


עמהם לזימון JS >> Fh sash cs‏ 
שנים שהסיחו את דעתם מלאכול שלישי אינו יכול 
להצטרף ולזמן עמהם Ca CR‏ 
ביאור מעלת הברכה על ידי oe‏ <> הכה 
מי מברך באופן שמעלת כולם שוה רכה 
ביאור קושיית הגמרא שאכילת הדמאי אינה 
ראויה Rl‏ ל רכה 


ישוב דברי רש"י שהוקשה לגמרא על האוכל דמאי 
מברכת הזימון בה 
הטעם שלא סברה הגמרא שהאוכל דמאי מצטרף 


לזימון מאחר שהדמאי ראוי לעניים ....... רכה 
הטעם שלא ביארה הגמרא שתבואת דמאי ראויה לו 
מכיון שמדובר שהפקירה nssaals‏ הרירבה 
הטעם שלא ביארה הגמרא שדין המשנה גבי אוכל 
דמאי שמצטרף לזימון נאמר בעני OR‏ רכה 
ביאור דין אכסניא שמאכילין אותם דמאי ... רכה 
הטעם שהוצרך רב הונא להביא את דברי בית 
שמאי. eis‏ > חכה 
מז 


ביאור קושיית הגמרא על מקור חיוב מעשר ראשון 
בתרומה גדולה כשהקדימו בכרי .......... רכה 
הטעם שלא הוכיחה הגמרא ממשנתנו שחומש אינו 


ss bss TR ish es BID‏ דבה 
ביאור חידוש המשנה ששמש שאכל מצטרף 
לזימון 0 Ne RR‏ 
הטעם ששמש מצטרף לזימון . . רמ 
דין הכותים בזמננו er Rs‏ רכ 
אם עמי הארצות יכולים לזמן בינם לבין 
עצמם.. I OE‏ ל הב 
הטעם שעם הארץ נפסל מלזמן sceasd‏ רב 
אם אפשר לזמן על עם הארץ בעשרה = 


רבי מאיר מודה לשיטת רבנן שמי שאינו מעשר את 
פירותיו הוא בכלל עם הארץ. MIs eased‏ 
ביאור נידון מחלוקת רבי מאיר ורבנן מהו עם 


הארץ .|| ב הכה 
אם דברי הגמרא שהכותים מעשרין את פירותיהן 
נאמרו בכל הכותים ה 7 ב 
ביאור הוכחת הגמרא שכותים נאמגים על מצוה 
הכתובה בתורה ממצוה שהחזיקו בה ....... רכז 
ביאור נידון הברייתא איזהו עם הארץ רו 
הטעם שמי שאינו קורא קריאת שמע הוא בכלל עם 
ה - -- 0 A‏ רכז 
הטעם שנוהגים בזמן הזה לזמן עם עמי 
הא איג 2 ל רבו 
אם רשות לזמן על עם הארץ או לא .......רכז 
הטעם שבתחילה כתבה הגמרא ספרא ולאחר מכן 
TD‏ ההלבתא EO saw‏ רכ 
ביאור קושיית הגמרא על שהוצרכה המשנה לחדש 
שהאוכל טבל אינו מצטרף = 
הטעם שלא תירצה הגמרא שכוונת המשנה לחדש 
שהנהנה באכילת איסור אינו מצטרף 
לזימון 7 ירפה 


אם פירות הגדלים בעציץ מחרס שאינו נקוב חייבים 
בתרומות ומעשרות מדאורייתא ........... רכח 
הטעם שהסתפק הירושלמי אם מברך ברכת המזון 
על לחם מחיטה שגדלה בעציץ שאינו נקוב . רכח 


מחלוקת הראשונים מהו אסימון sae‏ רפת 
הטעם שחילקה הגמרא בלשונה בין מעשר שני 
להקהש . :2 SR oc sl‏ .ו = רבה 
ביאור דרשת הגמרא שהקדש אינו מתחלל על גבי 
הקרקע Oo rs A cal. or ayes‏ 
הטעם ששמש שאכל פחות מכזית אינו מצטרף 
לזימון . 7 a ee‏ 


הטעם ששמש אינו מצטרף לזימון ללא אכילת כזית 
לפי שיטת הגר"א שהאוכל ירק פחות מכזית מצטרף 


לזימון lS AE‏ .רכה 
אם מזמנין בבית נכרי . BON 2 ws‏ 
אם גר שמל וטבל יכול SE‏ ברכת המזון.. רכש 


עבד ואשה מצטרפין לשני ישראלים ....... רכט 
אם רבי יהושע בן לוי ורב אסי סברו שעושין קטן 
סניף גם לשלשה או רק לעשרה.. רבט 


ביאורים 


אם המשנה סוברת כדברי רבי יהושע בן לוי שעושין 


קטן סניף לעשרה הכט 
אם קטן נעשה סניף לעשרה גם לענין תפילה או 
לא RE‏ .רבע 
הטעם שהקשתה הגמרא בסוגייתנו על רבי אליעזר 
ששיחרר את עבדו ועבר בעשה ו :רפט 
גדר איסור העשה לשחרר עבד aes‏ ל 
הטעם שלא הקשתה הגמרא על ששחרר רבי אליעזר 
את עבדו מדברי רבי אליעזר עצמו .... רל 


הטעם ששחרור עבד אינו מועיל ככל העושה דבר 
איסור שאין עשייתו מועילה as‏ 
אם כוונת הגמרא להקשות שמשום מצוה הבאה 


בעבירה אין קיום מצוה IMs 0 digas of‏ 
ביאור קושיית הגמרא שהיא מצוה הבאה בעבירה 
בצוה דר ו רל 
גדר מצוה דרבים 4 ee sie‏ ל 
אם עשה דרבים מדרבנן דוחה עשה דיחיד 
מדאורייתא oC ol Ae Ra RRS os‏ רל 
הטעם שאיסור לעולם בהם תעבודו נדחה מפני עשה 
saa 0 so‏ רל 


אם מוכח מסוגייתנו שעשה חמור דוחה לעשה קל 


אף שאינו מקיים בשעת הדחייה את העשה 
RO ss wes ra TORT‏ 
ביאור הטעם שהנמנה בבית הכנסת עם עשרה 
ראשונים נותניו לו שכר כנגד כולן לא 


ביאור דברי רב הונא בהוה אמינא שתשעה וארון 


מצטרפין . ans ales‏ ל Re‏ רל 
ביאור דברי הגמרא לגבי תשעה הנראיץן 
BO as‏ ה Ne‏ = 
ביאור דברי רבי אמי ששנים ושבת מצטרפין 
ae toca ted ade ese MOND‏ הלב 
ביאור צירוף שני תלמידי חכמים המחדדין זה את 
הב הלפה 7להפרן בא rasa‏ = 
ביאור דין קטן פורח שמצטרף לזימון = 
מח. 


ביאור דברי הגמרא שלא נוקטים להלכה את אופני 
צירוף קטן המבוארים בגמרא.-......-:...רלב 
באיזה קטן נאמר הדין שכיון שיודע למי מברכין 


מזמנין עליו Re Re‏ :רלג 
אם קטן מצטרף לשאר החיובים שצריכים בהם 
עשרה a ATR‏ 0 ל 
אס קטן היודע למי מברכין מצטרף לזימון 
שלשה ו 0 Os‏ 
ביאור דברי הברייתא בקטן שהביא שתי שערות על 
פי דברי רב נחמן ל ל 4 ל ו se‏ 
אם דין צירוף קטן היודע למי מבוכין נאמר גם 
בצירוף כמה קטנים oe RR‏ ו רלה 
אם' ‏ עריך- שאכל כױת 78 הוק פךל 
cae oe sw as cc a UN?‏ 
אם אוכל ירק מצטרף אף לזימון של 
שלשה ica Ml in leurs Res‏ 


הטעם שהסתפק רבי זירא בשמונה ובשבעה. . רלה 
מה סבר רבי זירא באופן שששה אכלו דגן וארבעה 


אכלו ירק . 06 wis‏ רלה 
שיטת הבית ה בששה שלב דגן . רלה 
הטעם שכתבו הפוסקים שצריך שיהיה רוב 
הפ א > . 0 + הלה 
ביאור מחלוקת רבי זירא ורבי ירמיה רלו 
אם לקריאת ויחל' צריך שיהיו המתענים רוב 
הניכר RL‏ כ 2 ב הל \ 
יישוב קושיית התוספות בסנהדוין על פי דברי 
רש"י 8 ss MN‏ לו 
מדוע לא היה ל מי שיברך לו. ie‏ הלו 
מדוע אמר שמעון בן שטח -- 'אורייתא היא 
מק ל ו רל 
היכן נאמר 'סלסלה ותרוממך' ION doy essa‏ 
מדוע כעס ינאי והרי שמעון בן שטח אמר לו לשון 
הפסוק Re‏ 
מה היתה טענת ינאי שהחכמים אינם מקבלים 
מרות RNs se sco ae i Ss‏ 
היאך הצטרף שמעון בן שטח tw‏ 5 לזימון 
אחר שגמרו סעודתם RDN Pa cass ssid‏ 


מדוע שמעון בן שטח לא אכל עמהם ..... רלח 
אם באכילת כזית חייבים בברכת המזון מדאורייתא 


או מדרבנן 6 cae‏ 
החילוק בין נשים לקטן לגבי להוציא אחרים ידי 
חובתם . sl Drs eas ads‏ רק 


בשיטת הבה"ג שמי שאכל כזית אינו יכול להוציא 
מי שאכל כדי שביעה OR JE‏ ה 


יישוב סוגייתנו לשיטת הבה"ג 0 רדל 
שיטת הרמב"ם בזה ER‏ 7 רמא 
מדוע הזכיר רבי יוחנן בדינו את 'הרבים'... רמא 
מה היתה קושיית הגמרא מדברי רשב"ג.... רמא 


באיזה אופן יכול להצטרף לזימון אף שלא אכל כזית 
os dL Deed tsa eT‏ ל חמב 
מדוע כפלה הגמרא תיבת 'עמהם'. 
וכי לא ידע המקשה שיש חילוק בין להצטרף לבין 
להוציא אחרים ידי חובתם .. א PR‏ רמב 
אם מועיל לאכול כזית מדבר שמברכים עליו ברכה 


ws ENS sa DPW PUD‏ 0 ...רמב 
מח: 
מדוע הוזכרו עלה של ירק וכוס יין.. רמב 
הרי ברכת המזון נלמדת בגמרא מפסוק . רמב 
מחי תיקנו ברכת הזן וברכת הארץ .. eo‏ רס 


היאך היה שייך חיוב ברכת המזון במן אף שאיו 


מחמשת מיני דגן.. Cs ane‏ מ 
הטעם שתיקנו לברלת הטוב והמטיב בברכת 
המזון ל > המ 
ביאור לשון ברכת הטוב והמטיב Dos‏ ומר 
אם סדר הברכות שבברכת המזון מעכב רמה 
אם יש לשנות נוסח הברכה בשבת .. 0 רמה 
בשיטת הרי"ף שבשבת חותם מנחם עמו ישראל 
בבנין ירושלים .|| | sss‏ רמה 
הטעם שאין מזכיר שבת בברכת הזן .......רמה 
טעם דברי חכמים שאינו אומרה אלא בנחמה 
בקפר eo op PD‏ 
במה חלקו חכמים על תנא קמא.... ss‏ 
אם מנין שלש הברכות שבברכת המזון מדאורייתא 
המרב ה ; ia‏ 
מדוע הקדים ברכת הזן לברכת הזימון > המו 
היאך | למדים | מפסוק | זה לברכת הטוב 
7000 מו 
מדוע לא יתחייב מק"ו בשלש ברכות אף 
להא , 7 i Ss‏ רמו 
הרי הפסוק שהביא ובי נתן הוא מדברי 
קבלה > 2% eh aes ld‏ 0 ג 
הרי הפסוק נאמר בברכת המצוות ולא בברכת 
ה 6% שש ל ג 
מדוע הביא רש"י הפסוק שבחומש דברים .. . רמח 
אם ‏ יש מצוה באכילת קדשים על ידי 
AN‏ ה . רמה 


מדוע לא יצטרך שלש ברכות לאחריה אף בברכת 


aa‏ 0 ב > הרמט 
על מה באה הדרשה ‏ כשם שמבוך על 
sas 0 Ws ns NI‏ .. רמט 


הטעם שמזכיר ארץ חמדה טוכה ורחבה בברכת 
המו ו DONG ics ies ied orld‏ 
לכאורה שנה רש"י ארבע מקומות מ יי 


מט. 


אס אמירת ברית ותורה מעכבת אף בדיעבד ... רנ 
אם חיוב הזכרת ברית ותורה בברכת המזון 


מהאוריימאיאו: מדרבנך 0 + גג הו > רנ 
לא הזפיר ברית ותורה להיכן חח :...... ונא 
אם נשים חייבות ומוציאות אחרים בברית 
la‏ 0 הב 
אם ברכת הטוב והמטיב פותחת בברוך נא 
מה היתה תמיהת רב חסדא (גבורתא למחתם 
בתרתיי 0 Ea hd ep‏ הת 
מה הקשה לוי מחתימת 'על הארץ ועל המזון' ומה 
השבלה רברג saa ists dd‏ הנאת 
מדוע הקשה לוי דווקא מחתימת 'על הארץ ועל 
הפירות' Sh ee RE‏ רנ 
מדוע הקשה מראשי חדשים אחרי התירוץ על 
הזמנים |[ 8 דנב 
חתימת מקדש ישראל ו"ום הזכרון' או ום 
הפ ו = שב 
ביאור קושיית לוי מחתימת 'מקדש השבת וישראל 
המ = : 0 ב ו או ורוב 
מדוע 'מקדש השבת וישראל והזמנים' אינה נחשבת 
כחתימה בשתם .ה she‏ רנב 
מה הראיה שהביא רב נחמן מהפסוק 'בונה ירושלים 
הינשל ו הנב 
היאך סמך רב חסדא rs‏ דינו של רב אף שאינו אלא 
בהעבך 5 Ws MNO sos asad‏ 


ילקוט 


החילוק בין ברית ותורה להנחלת הארץ..... רנד 
הטעם שהזכרת מלכות בית דוד אינה שייכת 
שו Te ore A Recess‏ 
אם נשים אומרות ברית ותורה Ms asses‏ 
האם 'רבי אבא' ו'רבינו' הוא רב ose‏ וה 
שמא בא רבי יוחנן להשמיענו שברכת הטוב והמטיב 
אה אלא מררבנן 5% ole‏ דנה 
מדוע | אין מזכירים | שם ומלכות בברכת 
הזימון 4 srs russ sors‏ הנה 
הטעם שאין מזכירים מלכות שמים בברכת בונה 
ירושלים See a‏ 
מדוע אין ברכות של שמונה עשרה פותחות 
ברו RRO or ce‏ רנה 
הטעם שמזכירים מלכות בית דוד בברכת בונה 
cesar lh Og‏ רג 
הטעם שמזכירים בברכת הטוב והמטיב מלכות 
בשביל ברכת הארץ DVR RR ress‏ 
מדוע ברכת הטוב והמטיב אינה חותמת 
Fn EOS gl‏ 


על מי נאמב יתלב וקאמ" .2:4 רנר 
אם אומרים ברכת 'אשר נתן' בשם ומלכות ... רנו 
מדוע לא אמר רב גידל דבריו בשם רב 0 מ 
הטעם שביום טוב אינו אומר 'באהבה' רב 
ביאור הספק אם מזכיר שמחה בראש חודש ..רנז 
צר הספק שאין חותמים בשל ראש חודש .... רנז 


מט: 
מה הכוונה 'פתח בהטוב ומטיב' 7 
להיכן חוזר כשנזכר אחר שהתחיל ברכת הטוב 
והמטיב xe OR oe,‏ 0 
ביאור מחלוקת הרמב"ם והראב"ד אם צריך לחזור 
לראש ברכת המזון sd ad‏ נה 
אם כשחוזר לראש צריך גם לחזור ולזמן ... רנט 
אס אומרים ברכת ברוך שנתן' בראש 
חודש . ו dls ose‏ הנס 
ביאור קושיית הגמרא שיוכל לומר ברכת 'ברוך 
שנתן" תש ks‏ .> הנס 
היאך סברה הגמרא שיוכל ל ברכה על שמונה 
עשוהי בהכות שת 44 ...> רנ 
אם ‏ יכול להזכיר יעלה ויבא אחר ברכת 


eo 4 eo eo 0% 


מ רנע 
אם שייך שיקיים חיוב אכילה בשבת ויום טוב ולא 
תמב בברכת יהפוון.>.... = 
טעה בראש חודש שחל בשבת אם צריך 


מדוע חזרה הגמרא והקשתה הסתירה בדברי 


הב ROR 0 REA. ia bsg‏ 
מדוע לא אמרו התוספות דבריהם על המשנה 
RON ch ads Fe aoc go De st DA‏ 
מהו צופיםי : .4204 0 רסא 
מנין שמחליפים השיטות בסוגייתנו אבא 
אם יש חיוב ברכה מדאורייתא אף כשאכל פחות 
מכדי שביעה . 8 שש els‏ 2 רסב 
ביאור שיטת רבי מאיר שדורשים הפסוק 'ושבעת' 
ל SOs Dh ie es‏ 
שיטת היראים שאין חיוב ברכת המזון אלא אם כן 
ID sas ses ap.‏ 


מהר שיעורי שתיה. לחיוב ברדפה: אחרונה ; . ...= רסב 
ביאור שיטת רבי יהודה שכביצה הוא שיעור 


שביעה 0 cdl sw‏ 0 
מהוע בשלשה אי לופר זברכר .2 .... רסג 
האומה ברכו לשנים האסייצא:.::.-:..:2רסג 
גברך אלהינה אר 'לאקהתה?... :4 .. רסג 
ביאור הסתירה שבמשנה ה WML ce‏ 
האם מוסיפים בעשרה ריבוא רל 
ביאור | מחלוקת | רבי עקיבא | ורב יוסי 
הגלילי ; ical ee ee‏ 
מדוע בבית הכנסת לא נחלקו אם להוסיף 
TON oe aca aes ares ss 0 OMA‏ 
מדוע בקריאת התורה אומר יברכו' 6 
מדוע בזימון מזכירים 'אלהינו' ובברכת התורה שם 
RT i‏ ל מ רסר 
הלא גדלו לה' אתי זה כמו ברכו DON: oc‏ 
מדוע בבית כנסת אפילו בעשרה מצומצמים אומרים 
חפה ל | | || . .. רסה 


מה הטעלה :בלשה בה ג הסה 


תוכן הביאורים מח. - נא: 


אהת19/06/2018, 
מה הראיה מרבי עקיבא הסובר שאפשר לומר ברכו 
ללא המבורך Re‏ אובב 

, 
האם מוכח מהמשנה שנברך עדיף ........ רסה 
'נקדנין' זה שבח או גנאי ss so ere‏ רסה 
מנין שהנקדנין תופסים את האומר ברכו . רסה 
מי שאמר כמו בור האם מחזירים אותו ..... רסו 
האם המזמן אומר בהתחלה 'ובטובו חיינו' . . . רסו 
מדוע האומר 'ומטובו חיינו' הוא בור . סו 
מדוע אין סתירה בין הפסוקים סו 
מנין ש'הרחב פיךי מדבר על תורה-........רטו 
על מה נחלקו נהרבלאי . VO cos rs‏ 
מה הדקדוק בלשון 'למי שאכלנו משלו. רסו 


מדוע בדין השני דיבר רבי יוחנן על העונה ..רסו 
הטעם שאין לומר 'על המזון שאכלנו' ......רסז 


האם בעשרה אפשר לומר למי שאכלנו 
משלו' cc ose SPN, cod‏ רסל 
מדוע מביאה הגמרא את סוף המשנה כענין שהוא 
ele‏ ה רסו 
תירוץ הירושלמי על הפסוק של רבי יוסי 
הגלילי . 1-ה רסו 
מדוע ל תירצו ל מכאן לברכת חתנים 
בעשרה -/.- ל ca‏ ל שש שו TONE‏ 
מה לומד רבי עקיבא מ'במקהלות' = סז 
מה התיחוש שהלכה כרבי עקיבא ..:...... רסח 
מכאן שיש לחוריאחר עשרה .-.5:....... רסה 
איך הותר להפסיד זימון בעשרה ב לש << רסח 
האם הותר להפסיד גם זימון שלשה . רסח 
מה צריכים לשמוע מפי המזמן cesisws‏ הט 
פירוש המאירי שאחר שזימנו נחלקו .רסה 
פירוש הרמ"ע מפאנו << הפה 
דין שנים שהקדימו וברכו es oe dk‏ רס 
שנים אכלו פת ואחד ירק והקדים אחד ה פת 
המה 2 9 WON. ceed sd Sas aa‏ 
אם בירך האחד בזימון . = רסט 


עשרה שאחד מהם ברך בלא זימון........ רסט 


הטעם שאפשר לזמן עם מי שכבר בירך . . . . רסט 
המצטרף לאחר שבירך או צריך לשמוע 
הו is‏ 2 29 590 א 0 בש רלסט 
מדוע גער ברפרם שאמר כרבי עקיבא...... רסט 
האם עדיף שששה יחלקו....... sud‏ ער 
עשרה שאכלו ושלשה סיימו קודם לאכול .... ער 
שתי חבורות בשני בתים שר 
האם צריך שיכנסו על דעת להצטרף. בי 
אםיאין/בכל חבוהה. כרי זימוך...::2:. 2< רעא 
לכאורה ‏ יש | חידוש | במשנה על זימון 
בשנים ה RN rl es was‏ 
שתי הלשונות בגמרא הם שני פירושים 
בראשונים . He os oa: ss ae,‏ 
כל אחד אל מככרו אפשר ה מאכל 
טבל ו ו 
האם חזרו ואכלו אותם ee SS‏ דעת 
איך הם מברכים שלא במקומן lsilass‏ ערב 
לפי השיטות שסוף הסעודה אינו מצרף לזימון מדוע 
אין רשאין ליחלק א דב 
סיטת רב שאר א 46 גג 8 רב 
איך הותר להפסקה חהמון מחבורתן ........ ערב 
פירוש הרא"ה 2 יו ja Ks‏ ב 
2 


מה הפירוש 'אזמון עלייהר בהוכתיהו' ..... ערב 
שיטת רש"י וסייעתו שזימנו עם חבורתם.... רעג 
שיטת רבינו יהודה וסייעתו שלא יצאו בזימון עם 


חבורתם sa Ds‏ 2 הער 
ביאור פרח זימון לפי שיטת רב האי גאון... רעג 
אם | נזדמנו | שלשתם | ואחר | כך ‏ זימנו 
BAMON‏ 7-ו עדר 
האם פטורים | מזימון או שאינם רשאץך 
למ asasesas ee Fae ale se ow‏ עדר 
פרח זימון מהם וחזרו ואכלו האם מזמנין... עדר 
אחד | שזימן | האם | פרח ‏ זימון | מהשנים 
שנשארו . re a sed es‏ עדר 
מי שענה a‏ האם יכול er‏ ₪ ערר 
מטה שנחלקה באיזה אופן היא טהורה..... ערה 
מדוע לא למד רבא מכל כלים שנשברו .... ערה 


הדמיון בין פרח זימון למיטה ... Adds‏ הש 
מדוע כתוב במשנה שאין מברכין כלל ...... רעו 


ביאורים 


המחלוקת אף בסוחט ענבים ויין מגיתו ..... רעו 
מדוע מברכים בורא פרי הגפן ולא שהכל.... רעו 
ביאור" ינוסלין ממנר קדיםיה.ג:. .04 ...העז 
האם נוטלין ידים במי פירות או ביין . רע 


שימוש באוכלין לרפואה ושאר צרכים ...... רעז 


האם שמואל סובר כרבי אליעזר .... co‏ הרעה 
שיעור המים שצריך לערב בכוס של ברכה.. רעח 
האם | ביעות | שלנו | צריך | מזיגה | לברכת 
המזון DN ck Su Re sn ne‏ 
הלא אף לקורייטי צריך לערב משהו ביין... רעט 
מה מברכים על יין בלא קורייטי . רפט 
הטעם שאין מניחין בשר חי על הפת.. רעט 
באיזה ‏ אופן | מתיר | שמואל לסמוך קערה 
בפת ה רצע 
אכילתהיהיסאיעליךיפת בא א Bosses‏ 
זריקת פת באופן שאינה נמאסת............רפ 
באיזה אופן מותר להמשיך יין בצינורות cs‏ ה 
בענין השלכת חיטים על החתן .. cs‏ הפ 
האם מברך על המשקין לאחר שבלען RO ccc‏ 


האם יברך ברכה ראשונה ואחרונה בזה אחר 
Rie‏ :₪ - ו tes‏ א הפו 
באופן שיש לפניו עוד משקין . ,)הפב 
מדוע לא יהרהר הברכה Bre ae sa‏ 
גא 
ביאור הנידהן שלישם תסדאש,..:...4..::.רפב 
פחושים נוספים מהאחרתנים......:....... רמב 
האם ברכה בתוך הסעודה מתקנת מה שאכל 
:3 שו - eR‏ בי 
איך הבין רבינא את הבריתא של טבל 
ועלה . cass Beans‏ רפה 
האם הלכה כרבינא 7-7 AD cas‏ 
על איזה טבילה דיברה הברייתא .... ss‏ רפ 
אימתי מברכים על נטילת ידים ..... ac‏ פה 
מי ששכח לברך לפני עשיית המצוה .......רפד 
מדוע הגמרא לא חילקה בין ברכת המצוות לברכת 
הנהנין ל הפה 
באיזה אופן נחשב שאינו ראוי לברכה ..... רפה 
ביאור הדיחוי 4 הפה 
מה אספרגרס .+ maces Aas a.‏ חמה 
האפ הותר ג85בהרש שאי ל הי 
חילוק בין יין ישן ליין מיושן יו 
מדוע לא אמרו ששיעורו ברביעית ......... רפו 
מדוע בסוגיא לעיל לא אמרו שיין חי ראוי 
לאספרגוס ao RE RE RR‏ 
אלזה: אספרנוס סומכין במינר 4:.... DD aes‏ 


היכן דיבר רבי ישמעאל עם המלאך........ רפו 
הטעם שלא יטול החלוק מיד השמש. 
הטעם שאין ליטול ממי שלא נטל ידיו ..... רפז 
בנטילה לאכילה האם מותר ליטול ממי שלא נטל 


ב[ | 
האופן בו יש סכנה בנשים החוזרות מן 
המת ssn Das Res‏ ד 
האם: ברכה: המזון טעונה כו00ש ...+ . רפז 
באו יהי שלפ הסט א מ חח 
הטעם שיש ליתן עיניו בכוס של ברכה .... רפח 
נותן עיניו בכוס: אר ביין שבתוכו:........ רפח 
האם ראוי לעצום עיניו בברכת המזון sa‏ בת 
בשוטת רבשוותנן אשי : DEN das‏ 
מהיכן לומדים שיורש שני עולמים ... רפט 


DDN > 444 בש‎ sas PUA 
רש‎ lesand aa מהו עיטוף ו‎ 
מה היה עושים+בבהכת האר לי ...2 רצ‎ 
באשהיסיוע בשמאלמפובר 02434 3..0... רצ‎ 
מסייע אין בו ממש‎ 
מדוע הראשונים לא החמירו בסיוע בשמאל .. רצ‎ 


גא: 


מדוע יש להחמיר מספק .. 
עולעשונום כוס של בכ רצא 
האם לולא חפלק על הברלתאי........ 


מדוע שברה ילתא את החביות .......... רצא 
הטעם שאין משיחין על כוס של ברכה .... רצא 
איזה ברכה לא יברך על כוס של פורענות ...רצב 


בזיןיכוסשל פוהענות. 4.44 .הנב 
בשאר הברכות אינו צריך לישב ..... .רעב 
בקריאת שמע לא צריך לשבת ...... רצב 
בדו קמהלך בדרך 4%% 9 5 


ילקוט 


ברכות לה. 


ביאורים א 


פרק שישי - כיצד מברכין 


לה. 


מדוע לא הקשו 'תנא היכא קאי" 


כיצד מברכין על הפירות. הראשונים* הקשו, מדוע לא הקשתה הגמרא 'תנא 
היכא קאי', דהיינו היכן לימד התנא את דין הברכה שמקשה כיצד 
מברכין', וקודם היה צריך התנא להביא את הדין שצריך לברך על הפירות, ואחר 
כך לשאול 'כיצד מברכין על הפירות', וכמו שהקשתה הגמרא בתחילת המסכת 
על דברי המשנה 'מאימתי קורין את שמע' 'תנא היכא קאי דקתני מאימתיי. 
ותירצוב, שכיון שמסקנת הגמרא היא שצריך לברך מסברא, שאסור לאדם 
שיהנה מהעולם הזה בלא ברכה, לכן לא שייך לשאול 'תנא היכא 

קאי, כיון שהתנא לא צריך להשמיע דין זה שהרי הוא סברא. ועוד תירצו 
התוספות (ד"ס מפד), שהתנא קאי על המשנה לעיל (כ:) ששנינו שם שבעל קרי 
מברך על המזון לאחריו ולא לפניו, ומשמע שמי שאינו בעל קרי מחויב בברכה 
גם לפניו, והוא הדין שמחויב לברך על כל פרי, ועל זה שואל התנא כיצד 

מברכין'ג. 

ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס כפד) תירצו, שהתנא חוזר על מה ששנינו לעיל (י) 
שמקום שאמרו שלא לחתום בברכה אינו רשאי לחתום, ומקום 

שאמרו שלא לחתום, הוא ברכת המצוות וברכת הפירות, ואחר שגמר התנא 
לפרש ענין קריאת שמע ותפילה חזר לשאול על ברכת הפירות 'כיצד מברכין.. 
במלאכת שלמח (מ"פ) הביא מהר"ש שיריליו, שדברי התנא הם על הפסוק דיס 
מס ואכלת ושבעת וברכת' ששם כתוב שצריך לברך על שבעת 

המינים לאחריהם, ויש ללמוד מזה בקל וחומר שצריך לברך לפניהם, שאם 
כשהוא שבע מברך, כשהוא רעב לא כל שכן, ומשבעת המינים יש ללמוד שהוא 
הדין כל הדברים טעונים ברכה, ועוד תירץ, שאפשר שזה גופא כוונת הגמרא 
במה ששאלה 'מנא הני מילי', ותירצה שדברי התיא קולכים על הפסוק 'קודש 

הלולים', שממנו לומדים שפירות האילן טעונים ברכה. 


פירות כולל כל מיני המאכלים 
שם. הצל"ח (ד"ס מפד) מפרש, שהמשנה אמרה כיצד מברכין על 'הפירות', משום 


ואף דבר שברכתו שהכל כגון בשר וכדומה נכלל ב'פירות', כמבואר בקידושין 
(כח:) 'ופירות נמי עבדי חליפין כיצד החליף בשר שור' וכו', ומשמע שאף בשר 
נכלל בשם 'פירות', ובמה שאמרה המשנה כיצד מברכין על 'הפירות' נכלל גם 
מה שכתוב במשנה להלן (כ:) 'ועל דבר שאין גידולו מן הארץ אומר שהכל 
נהיה בדברו'. והטעם שלא אמרה המשנה כיצד מברכין על האוכלין, מפני ששם 
'אוכלין' כולל רק מאכלים ולא משקים, והרי גם על המשקים צריך לברך. 


מדוע לא הוזכרו במשנה ברכת הריח וברכת בורא מיני מזונות 


שם. בקול הרמ"ז (על סמפניוס, סו"ד נפופ' פנטי עס מ") הקשה, מדוע התנא לא הזכיר 
במשנה ברכת הריח שהתנא שנה את ברכות האכילה והשתיה, וכן את 
ברכות הראייה והשמיעה (לסנן פ"ע), ואילו ברכת הריח לא שנה. 
ותירץ, שבברכת הריח אין שום חידוש, שהרי סברא פשוטה שצריכים לברך 
כיון שאין ליהנות מן העולם הזה בלי ברכה, משא"כ בפירות יש חידוש, 
שבפרי העץ צריך להשמיע שיש יוצא מן הכלל, יין, שמברך עליו בורא פרי 
הגפן, ואף בפרי האדמה יש יוצא מן הכלל, פת, ובירקות, צריך להשמיע לנו 
את מחלוקת רבי יהודה וחכמים, וברכות הראייה והשמיעה צריך לחדש 
שמברכים עליהם כיון שאינם ידועים [שהרי אין בהם את הסברא שאסור ליהנות 


א. תוספות, רא"ה, תלמידי רבינו יונה (ד"ס ככ), מאירי (ל"ס והמקנס), ושיטה מקובצת (ד"ס עס. 
ב. תופפות, רא"ה, ושיטה מקובצת (שס). ‏ ג. כתב המהרש"א (גוסי ז"ט 6), שגם התנא לעיל 
שאמר שבעל קרי אינו חייב בברכה שלפניה, לומד את דין הברכה מסברא, שאסור ליהנות מן 
העולם הזה בלא ברכה, רק מה שהרוויחו בתירוץ השני יותר מבתירוצם הראשון, שלתירוצם הראשון 
התנא אומר 'כיצד מברכין' על דבר שאמנם הוא סברא, אבל אינו מוזכר בשום מקום, ודוחק שהתנא 
מיד יתחיל לשאול 'כיצד מברכין' על סמך סברא שאינה מוזכרת בשום מקום, ולתירוצם השני, 
מובן יותר, שהתנא שואל על סמך דין שמוזכר במשנה לעיל. ד. והצל"ח (ד"ס ע) מבאר על פי 
דברי הרמב"ן על התורה (כטית 5 כע) שלאדם הראשון הותרו לאכול גם פירות האילן וגם פרי 
האדמה, ולחית הארץ הותר רק כל ירק עשב ולא פרי האילן ולא הזרעים, ולכן אנו צריכים להודות 
על הרשות שניתנה לנו מתחילה לאכול מפירות האילן שבזה התעלינו מהבהמה, ולכן פתחו בברכת 
פרי העץ. ואף שבזרעים גם התעלינו מהבהמה, שלבהמה לא הותר לאכול זרעים, מכל מקום ברכת 
הזרעים שהיא בורא פרי האדמה כוללת גם ירק שבו הושוו אדם לבהמה, אבל בבורא פרי העץ 
בכל מה שנכלל בברכה התעלינו מעל הבהמה. ה. כן כתב גם להלן (מ: ד"ס ועל כנס), ושם ביאר 
שההוכחה היא, ממה שאמר רבי יוחנן ש'שהכל' פוטר אפילו פת ויין. וכתב עוד שם שבפת אינו 
יוצא בדיעבד אם בירך בורא פרי האדמה, משום שפת הכתוב קראה לחם והוציאה מכלל פרי, וכן 
חכמים בברכתם לא הזכירו פרי. וראה שם מה שהובא שם בענין זה. ‏ ו. בפירוש החרדים 
לירושלמי (ס"נ ד"ס מפני' פמכס, סו"ד כמל6כת סלמס מ"6) כתב, שלדעת הירושלמי מהיתור במשנה שיכלה 
לכתוב 'חוץ מן היין שמברך עליו' וכו' והוסיפה 'שעל היין' משמע שאינו יוצא אפילו בדיעבד אם 


מן העולם הזה בלא ברכה, כיון שאינן באות על הנאה], אבל ברכת הריח אין 
בה חידוש, ודי במה שכתב התנא (סץ פנ:) 'והוא אומר על המוגמר' שמבואר 
מזה שמברכים על הריח, וזה פשוט שעל כל דבר יברך כעניינו 'עצי בשמים' 
יעשבי בשמים' וכדומה. 

הפני יהושע (ד"ס סינד מנרכן) הקשה, מדוע לא הוזכר במשנה ברכת 'בורא מיני 

מזונות'. ותירץ, שבמשנה נזכרו רק ברכות כלליות שכוללות מינים הרבה, 
כגון פרי העץ שכולל הרבה מינים, וכן פרי האדמה וכן שהכל, אבל ברכת בורא 
מיני מזונות אינה כוללת רק חמשת מיני דגן ואורז. ומה שהוזכרו ברכת היין 
והפת אף שאינם ברכות כלליות, משום שלאחר שהוזכרו ברכת העץ והאדמה, 
הוצרכה המשנה לומר שיש יוצאים מהכלל בברכת העץ והאדמה שהם הין 

והפת. 

וכתב הפני יהושע, שאין ללמוד מהלשון 'חוץ מן הפת' ולא 'חוץ מן הפת 

ומיני מזונות', שסברה המשנה שאין מיני מזונות יוצאים מהכלל של 
פירות הארץ וגם עליהם אומר בורא פרי האדמה, שהרי אין למדים מן הכללות 
אפילו במקום שנאמר בו חוץ עילונין ס.), והיינו שאף שכתוב כלל יש יוצא מן 
הכלל, ואף שהמשנה פירטה חוץ מדברים מסוימים, אין זה מחייב שדייקו ופירטו 

את כל דברים היוצאים מהכלל. 


מדוע פתחו בפירות האילן 


על פירות האילן הוא אומר. כתב השיטה מקובצת (ד"ס על פילוק), שהטעם 
שהקדימו פירות האילן לפני פרי האדמה משום שברכת 'בורא פרי העץ' 
היא ברכה מיוחדת בפני עצמה שכוללת רק מה שגדל על העץ, ולא כמו 'בורא 
פרי אדמה' שנכללו בה כל פירות האדמה, גם מה שגדל באדמה וגם מה שגדל 
על העץ, [כמו שאמרו להלן (פ.) שאם בירך על פירות האילן בורא פרי האדמה 
יצא] וברכה שהיא מיוחדת ופרטית, חשובה יותר מברכה שאינה מיוחדת, ולכן 
פתחו בברכת בורא פרי העץ שחשובה יותר. 
עוד פירש, כיון שבברכת 'בורא פרי אדמה' יש מחלוקת תנא קמא ורבי יהודה, 
פתחו בברכת 'בורא פרי העץ' שבברכה זו אין מחלוקתז. 


בירך על היין בורא פרי העץ האם יעא בדיעבד 


חוץ מן היין שעל היין הוא אומר בורא פרי הגפן. כתב השיטה מקובצת 
(ד"ס. מון מן סיין), שמוכח מהגמראה שאם טעה ובירך על היין בורא פרי 
העץ יצאי. אולם מדברי התוספות לעיל (ינ. ד"ס 6) משמע שחולקים וסוברים 
שאם בירך על היין בורא פרי העץ אינו יוצא אפילו בדיעבדז. 
ובגליון הש"ס (נתוס' פס) הביא, שהמגן אברהם (סיי כ ס"ק כ"כ) פסק שאינו יוצא 
אם בירך על יין בורא פרי העץ. והקשה על דבריו שהרי יין שם פרי 
עליו, והיה שייך לברך עליו בורא פרי העץ, ורק מכיון שיין השתנה לעילוי 
תיקנו חכמים שיברר יותר בברכה, ויזכיר שהוא מגפן (סנן ע"נ), ואם כן לא גרע 
ברכת בורא פרי העץ מברכת שהכל שיוצא בדיעבד אפילו על פת ויין אף 
שאינה ברכה מבוררת, וכמבואר בגמרא (ן מ:), והביא שבגינת ורדים (טו"פ, כל 
5 סי" ש) העלה לעיקר שיוצא בברכת בורא פרי העץ". 
בחידושי רבי אריה לייב (סי" 2 ד"ס ופס) מתרץ שיטת התוספות על פי מה שחקר 
בטעם שברכת שהכל פוטרת כל הפירות, האם הוא מפני שהיא ברכה 
כללית וכיון שכוללת כל הפירות לכן נפטרים כל הפירות בברכת שהכל, או 
שאין הטעם משום שהיא ברכה כללית, אלא שחכמים תיקנו תקנה מיוחדת 
שברכת שהכל תפטור הכל בדיעבד, ועוד יש לחקור אם כשחכמים תיקנו ליין 
ברכת 'בורא פרי הגפן' באו רק לברר יותר שבא מגפן, ולברך עליו ברכה יותר 


בירך בורא פרי העץ. וכתב שרבי יוחנן בבבלי חולק על זה וסובר שהמשנה שאומרת שיוצאים 
בדיעבד בברכת 'שהכל' מדברת גם בפת ויין, וכל שכן שיוצאים בברכת העץ שהיא יותר מבוררת 
[כדיוק השיטה מקובצת]. ובחרדים הובא פירוש אחר בירושלמי, שלפי זה גם לשיטת הירושלמי 
יצא. | ז. כן הבינו בשיטת התוספות בתשובות ר"י לבית לוי (כע סי פיי מ), ובגינת ורדים (שו"ת, כל 
6 פ" יט), ובגליון הש"ס, וביד אפרים (נמג"6 עס), שהתוספות שם כתבו, שמי שטעה בדיבורו שרצה 
לברך בורא פרי הגפן ובירך בורא פרי העץ יכול לחזור בתוך כדי דיבור ולברך, ומשמע מדברי 
התוספות שאם אינו חוזר ומברך לא יצא, [שמבואר בדבריהם שרק משום שטעה בדיבורו ורצה 
לברך כהוגן יכול לחזור ולסיים כהוגן, ומשמע שאם לכתחילה בירך בורא פרי העץ אינו יכול 
לחזור ולסיים, וצריך לחזור ולברך]. אבל האבן העוזר (פ" כם פי"ד דחה הראיה מדברי התוספות 
שיש לומר שאף התוספות סוברים שמי שבירך לכתחילה בורא פרי העץ על יין אינו צריך לחזור 
ולברך, אלא שבזה אף אם נזכר שטעה אינו יכול לחזור ולתקן ולסיים בתוך כדי דיבור בורא פרי 
הגפן, כיון שלא יתקן כלום שבדיעבד יוצא גם בלי התיקון, ואת הלכתחילה לא יתקן כיון שעיקר 
הברכה הוא בורא פרי העץ, שכך התכוין בשעה שאמר שם ומלכות, אבל אם הזכיר בטעות בורא 
פרי העץ, אף שאם לא יתקן יצא חובת הברכה, מכל מקום יכול לתקן ויהיה ברכה לכתחילה, כיון 
שמה שבירך בורא פרי העץ לא היה בכוונה. ועיין עוד שהוכיח שם מכמה מקומות שבדיעבד 
יוצאים בברכת בורא פרי העץ על יין. ובגינת ורדים דחה שיש לומר שכיון שהתוספות לא עסקו 
בדין ברכת היין לא דקו בדבריהם, ואף הם סוברים שיצא. | ח. ועיין שער הציון (ס" כם ס"ק סו 
סו) שהביא שיטות הראשונים והאחרונים בזה. 


ב ילקוט 


פרטית, או שיש לומר שכשחכמים תיקנו ליין ברכת בורא פרי הגפן, הוציאו 

אותו מכלל כל פירות העץ, ולפי הצד השני מתורץ, שלכן אינו יוצא כשמברך 

על יין בורא פרי העץ, מפני שחכמים הפקיעו את ברכתו מכלל פרי העץ, ואין 

להקשות ממה שיוצא ביין בברכת שהכל, משום שישנה תקנה מיוחדת שבברכת 
שהכל יוצאים על כל הדברים, ולכן יוצאים בה אפילו על ייןל. 


מה נכלל בפירות הארץ ומה נכלל בירקות 


ועל פירות הארץ. תלמידי רכינו יונה (ל"ס וע והשיטה מקובצת (ד"ס וענ פיכוס, 

ד"ס ועל סיכקות) פירשו, שפירות הארץ הם קטניות, וירקות הם כגון כרוב 
ותרדים וחסה וכיוצא בהן. והמאירי (ד"ס ע0) כתב, שפירות הארץ הן כגון 
קישואים ואבטיחים ודלועים ותותים מדבריות ומיני קטניות ותבואה', וירקות הן 
כגון כרוב וסלקא וכרתי ותומי שהפירות עצמם נבלעים בארץ. והר"ש שיריליו 
(סו"ד במנפכם טלמס מ"6) פירש, פירות הארץ כגון קישואים ואבטיחים שהן פירות 
כמו פירות האילן, וירקות הן כגון חזרין וכרפס שאדם אוכל עשבן וירקן, ולכן 

סובר רבי יהודה שצריך לברך עליהם בורא מיני דשאים"*. 


טעם שבפירות הארץ מזכיר אדמה ובפת מזכיר ארץ 


שעל הפת הוא אומר המוציא לחם מן הארץ. כתבו המאירי (ל"ס ע0) והשיטה 
מקובצת (ל"ס פון מן ספת), שהטעם לשינוי הלשון בברכות, שבפירות הארץ 
מברך בורא פרי 'האדמה' ועל הפת אינו מברך המוציא לחם מן 'האדמה' אלא 
'מן הארץ', מפני שבכל מקום תיקנו חז"ל את הברכה כלשון הפסוק, ובפת 
לשון הפסוק (מסניס קד יד) הוא 'להוציא לחם מן הארץ', ובפירות הארץ לשון 
הפסוק (לנריס כו ) הוא 'מראשית כל פרי האדמהי. 
בשנות אליהו ביאר, שבלשון 'הארץ' יש שלש משמעויות, כינוי למדינה, וכינוי 
לארץ ישראל, והאדמה גם נקראת ארץ, אבל לשון 'אדמה' משמעותו 
אדמה בלבד, לכן מברכים בורא פרי 'האדמה' ולא 'הארץ' שיש עוד משמעויות 
שאינן שייכות. ומה שבפת מברכים 'מן הארץ' משום שמקור הדגן הוא בארץ 
ישראל שהוא משבעת המינים שנשתבחה בהם ארץ ישראל, וכל הארצות ניזונות 
מתמצית ארץ ישראל, ושייך לברך 'הארץ' לרמז על ארץ ישראליב. 


מדוע אין מברכים בורא פרי החיטה 


באבודרהם (תמילת סנ' נככופ ד"ס ונפדוטי) הביא תירוץ הנ"ל שתיקנו הברכות בלשון 
הפסוק בשם רבי אשר מלוניל, ומתרץ בזה גם קושיא אחרת. 

שהקשה, מדוע ביין שנשתנה לשבח תיקנו לברך 'בורא פרי הגפן', ובפת לא 
תיקנו לברך 'בורא פרי החיטה' או 'בורא פרי שבלי החיטה'. ותירץ, שתיקנו 

לברך כלשון הפסוק 'להוציא לחם מן הארץ'. 
עוד הביא האבודרהם בשם רב"ש שתירץ, שאי אפשר לברך בורא פרי החיטה, 
כי החיטה עצמה היא הפרי, כמו שאמרו להלן (ע"כ) שאין לברך בורא פרי 
הזית, כי הפרי עצמו נקרא זית. ולא תיקנו לברך 'בורא פרי שיבלי החיטה', 
מפני שהפרי אינו יוצא מהשיבלים, שהשיבלים עצמם יוצאים כל שנה מחדש, 
ורק באילן שייך לומר 'בורא פרי העץ', שהאילן נשאר משנה לשנה ומוציא 
פירות, וכן האדמה שהיא קיימת ומוציאה פירות, אבל בשיבלים שיוצאים יחד 
עם החיטה, לא שייך לומר שהחיטה היא פרי של השיבלים, ולכן תיקנו נוסח 
אחר. 

הכל בו (פפלפ סי כד) ביאר, שיש חילוק בין פירות לחיטה, שבפירות הקב"ה 
ברא דבר שלא היה קודם והיינו שמהעץ או האדמה יצא פרי, אך חיטה 
יוצאת מהקרקע כפי שהכניסה דהיינו שזרע גרעין ויוצאים גרעינים, ולכן תיקנו 
לברך המוציא שמה שהאדם הכניס הקב"ה הוציא. אלא שדחה פירוש זה, 
מקטניות שאף שיוצאים כמו שזרע אותם, לא תיקנו חכמים לברך עליהם 
המוציא. ולכן ביאר, שכיון שבגרעין החיטה אין שום פסולת וכולו ראוי ללחם, 
שאף הסובין ראויים לערב בקמח שהרי כך עני אוכל פיתו כמבואר בשבת (עו:), 


ט. ועיקר התירוץ כבר הובא בעוללות אפרים (פ" נ, 65 בקיצור, שחכמים הוציאו יין מכלל פרי 
העץ ואינו יוצא בברכת בורא פרי העץ, ורק בברכת שהכל ישנה תקנה מיוחדת שיוצאים בה על 
כל הדברים, ומפרש כן לשון הגמרא להלן (כ:) 'אבל אמר שהכל נהיה בדברו דתקינו רבנן אפילו 
ר' יוסי מודה' שהכוונה שתיקנו חכמים שבברכת שהכל יצא על כל הדברים. .. אמנם על תבואה 
יש ברכות אחרות על לחם 'המוציא' ועל השאר 'מזונות' אך כמובן שנכללת בפירות הארץ, ולכן 
נאמר 'חוץ מן הפת' שאף שהיא מפירות הארץ מברך ברכה אחרת. ולא עוד אלא שיש פעמים 
שמברך 'בורא פרי אדמה', על חמשת מינים כגון כוסס חיטה. | יא. עיין להלן בביאור דברי רבי 
יהודה, ושם הובאו דברי הרמב"ן שהם כדברי הר"ש שיריליו. | יב. בכף החיים (ס" קקו ות כל) 
ביאר ע"פ פירוש התולדות יצחק (ספ סי נספון) שמברכים המוציא 'לחם' מפני שלעתיד לבוא ארץ 
ישראל תוציא לחם ממש, שלכן אומרים מן 'הארץ' לרמז על ארץ ישראל שרק בה שייך שתוציא 
לחם. ועיין עוד מה שכתב בזה התפארת ישראל ות ס) וכן מבאר שם מדוע בפירות הארץ אמרו 
יבורא' ובלחם 'מוציא'. ועיין עוד בנתיבות עולם ((פינ סענודס פי"ז) שביאר באריכות ברכת המוציא 
ומדוע אינו מברך 'שברא' ומודע מברך 'מן הארץ' ולא 'מן האדמה' ומה שמברך 'המוציא' וכו' 
והלא לא יצא הלחם מן הארץ אלא על ידי האדם שאפאו. יג. אף השאגת אריה (פ" כג) סובר 
שלרבי יהודה אין כלל ברכת בורא פרי האדמה, הובאו דבריו להלן (מ6) בענין צנון וזית. יד. ולעיל 
(על דכרי סמסנס ענ פירות הפרך) הובא מחלוקת ראשונים, האם בפירות הארץ נכלל רק זרעים ותבואה, 
או שנכלל גם פירות הארץ שאינם זרעים ואינם ירקות, ומי שסובר שבפירות הארץ נכלל גם פירות 


ברכותילה. 


ביאורים 


לכן מברכים עליו המוציא לחם מן הארץ כאילו הקב"ה הוציא את הלחם, מה 

שאין כן ביין, שיש בענבים פסולת וצריך להוציא את הפסולת בשביל שיהיו 

ראויים לשתיה, מברכים עליו בורא פרי הגפן. ובזה מבואר מדוע מברכים 
'המוציא' ומדוע מזכירים 'לחם'. 


פירוש 'המועיא לחם מן הארץ' וחרי הלחם אינו יועא מן הארץ 


עוד מבאר האבודרהם, מה שלכאורה תמוה מדוע מברכים 'המוציא לחם מן 
הארץ', והרי הלחם אינו יוצא מן הארץ, שמהארץ יוצאים חיטים שמהם 
עושים לחם. ומבאר, שמצאנו שמזון נקרא בשם לחם, כלשון הפסוק למ ס 6) 
'עבד לְחֶם רב'. וכמו במן שכתוב (פמות טז ד) 'הנני ממטיר לכם לחם מן השמים', 
ואף שכשירד מהשמים לא היה לחם, ורק אחר כך עשו ממנו לחם כמו שנאמר 
(כמדכר י6 ס) 'ועשו אותו עוגות'. 

התולדות יצחק ((נכ' חק קפכו לוד סניפ יוסף, פכפת נסכ) הקשה קושיא זו, ותירץ, 
שבימות המשיח תוציא הארץ לחם אפוי ממש, וכמאמר הגמרא 

בשבת (כ:) 'עתידה ארץ ישראל שתוציא גלוסקאות', וכיון שעיקר חיותינו הוא 
לימות המשיח וחיי העולם הזה הם הבל, לכן חכמים תיקנו 'המוציא לחם מן 

הארץ' לרמוז למה שיהיה בימות המשיח. 


לשיטת רבי יהודה האם יש דבר שברכתו בורא פרי האדמה 


רבי יהודה אומר בורא מיני דשאים. המלאכת שלמה (מ"6) כתב, שרבי יהודה 
אינו סובר כלל ברכת 'בורא פרי האדמה', שעל ירקות הוא סובר שברכתם 
בורא מיני דשאים, ועל זרעים הוא סובר שברכתם בורא מיני זרעים, כמו 
שמבואר להלן (0.) שהגמרא העמידה את הברייתא שאומרת שהכוסס את החיטה 
מברך בורא מיני זרעים כרבי יהודה, וזה כפי טעמו שמבארת הגמרא להלן (5) 
שצריך לברך על כל מין ומין'. 0 
אך במרומי שדה (ד"ס כ' יסודס) הוכיח מהגמרא להלן (מ9.) לגבי צנון וזית שרבי 
יהודה גם פובפר ברכת בורא יפר" האהמה, ומפהשי שרבי יהוהה סו3ך 
שמברכים בורא מיני דשאים רק על דבר שהוא כמו עשב, אבל על ירקות שהם 
פרי מברך בורא פרי האדמה. וכדבריו מפורש ברמב"ן (נהען מ. ד"ס ספ) שעל כל 
דבר שפריו נאכל כמו קשואים ואבטיחים ושומים מברך בורא פרי האדמה, ועל 
כל דבר שירקו נאכל מברך בורא מיני דשאים". 


מה הקשתה הגמרא 'מנא הני מילי' והרי לעיל מפורש שברכת הפירות מדרבנן 


מנא הני מילי, כתבו הפני יהושע (ד"ס מנס"מ) והצל"ח (ד"ס מנ), שודאי המקשה 

ידע את המשנה לעיל (כ:) שמשמע שם שברכת הפירות היא מדרבנן, ואף 
על פי כן הקשה מנא הני מילי, משום שהיה סבור שהתנא של המשנה כאן 
חולק וסובר שברכת הפירות דאורייתא, שאם ברכת הפירות היא רק תקנה דרבנן, 
קשה 'תנא היכי קאי' כמו שהקשו התוספות (ד"ס כ5ד)טי, ועל כרחך צריך לומר 
'תנא אקרא קאי', ועל זה הקשה מנא הני מיליטז. ומתרצת הגמרא למסקנא 'אלא 
סברא הוא אסור לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה' ובדבר שנלמד מסברא 
שייך לומר 'כיצד מברכין' ולא קשה 'תנא היכי קאי', כמו שכתבו התוספות". 


מחלוקת ראשונים האם הלימוד מהילולים הוא גם על ברכה שלאחריה 


קדש הלולים לה' מלמד שטעונים ברכה לפניהם ולאחריהם מכאן אמר 
רבי עקיבא אסור לו לאדם שיטעום כלום קודם שיברך. כתב רש"י 


אל צר ריס 


לפניהם וגם לאחריהם. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס קדם) שמשמע שני 
הלולים, משום שצריך שתי ברכות לפניהם ולאחריהם"". 

אולם בשיטה מקובצת (ד"ס מש) כתב, שמה שאמרו בברייתא שנלמד מהפסוק 

שטעונים ברכה לפניהם ולאחריהם', לאחריהם הוא לאו דווקא, שהרי 

בשבעת המינים מפורש שצריך ברכה לאחריהם מהפסוק (לנלס ת י) 'ואכלת 


שאינם זרעים ואינם ירקות, יסבור שלרבי יהודה גם יש ברכת בורא פרי האדמה על הפירות הנ"ל, 
אבל מי שסובר שבפירות הארץ נכללים רק קטניות ותבואה, ושאר דברים נכללים בירקות אם כן 
לרבי יהודה אין ברכת בורא פרי האדמה, שהרי בזרעים וקטניות מברך בורא מיני זרעים ובירקות 
בורא מיני דשאים. כתב בברכי יוסף פו"פ פ" כס פק"ד) שלדידן שפוסקים כרבנן בירקות ובזרעים 
שברכתם בורא פרי האדמה, אם בירך על הירקות בורא מיני דשאים, ועל הזרעים בורא מיני זרעים 
יצא בדיעבד. ואם בירך על ירקות בורא מיני זרעים יש להסתפק. | טג והופיף הפני יהושע, 
שהמקשן מיאן בתירוצי התוספות כי מה שתירצו שעל דבר שנלמד מסברא לא שייך להקשות 'תנא 
היכי קאי', המקשן הרי עדיין לא ידע את הסברא ולכן הקשה, ומה שכתבו התוספות שהתנא קאי 
על המשנה לעיל, המקשן אינו סובר כן, שא"כ היה צריך לדבר גם על הברכה שלאחריו כמו 
במשנה לעיל, ולפתוח קודם בפת שהרי שם מדובר בפת. טז. כתירוצו השני של הר"ש שיריליו 
שהביא המלאכת שלמה שהובא לעיל. ‏ יז עיי"ש בפני יהושע וצל"ח מה שכתבו עוד בזה. 
יח. הקשה הצל"ח (ד"ס מכפן) על מה שאמרו 'מכאן אמר רבי עקיבא אסור לו לאדם שיטעום כלום 
קודם שיברך', והרי עיקר הלימוד הוא על ברכה שלאחריה, כמו שאמרו להלן 'אשכחן לאחריו 
לפניו מנין', ומדוע למד מכאן לברכה שלפניה. והביא שתירצו לו שרבי עקיבא אינו מדבר מאכילה 
אלא מטעימה, שאומר אסור לאדם 'שיטעום' כלום קודם שיברך, וטעימה פחות משיעור כזית אינה 
טעונה ברכה לאחריה רק לפניה, ולכן למד מכאן רק ברכה שלפניה. והצל"ח סובר כשיטת רש"י 
ותלמידי רבינו יונה שהבאנו שהברייתא באה לחדש גם ברכה שלאחריה, ולכן הוקשה לו, אבל 


ילקוט 


ושבעת וברכת' ואין צריכים ללמוד מ'קודש הלולים'", ובשאר דברים שאינם 

משבעת המינים אינם טעונים ברכה לאחריהם, ואפילו למאן דאמר ששאר מינים 

טעונים ברכה לאחריהם 'בורא נפשות', מכל מקום משמע שהוא רשות (ט: מד:)?. 

וכן נראה מהמשך הברייתא 'מכאן אמר רבי עקיבא אסור לו לאדם שיטעום 

כלום קודם שיברך', ומשמע שעיקר הלימוד הוא על ברכה שלפניו. ולפי זה 

הדין שטעון ברכה לפניו נלמד מהלול אחד, וההלול השני בא ללמד את דין 
'אחליה והדר אכליה'<א. 


מה הוסיף רבי עקיבא על דברי תנא קמא 


שם. הקשו הצל"ח והאמרי נועם (ל"ס מכין), מה הוסיף רבי עקיבא על דברי תנא 
קמא כשאמר שאסור לטעום בלי ברכה, והרי גם בדברי תנא קמא מבואר 
שצריך לברך על כל דבר. ועוד הקשה הצל"ח, מדוע רבי עקיבא לומד את 
הפסוק לפּ-5ה שלפניו, והרי בגמרא משמע שעיקר הלימוד הוא לברכה 
₪ ₪700 <תף. 

ותירצו, שמדברי תנא קמא יש משמעות שהשיעור לחיוב ברכה לפניו שוה 
לברכה שלאחריו?ג, ולכן בא רבי עקיבא לחדש שלפניו צריך לברך 

אפילו על כל שהוא. ובהר צבי (ד"ס מכפֿן) הוסיף לבאר, ש'מכאן אמר רבי עקיבא' 
היינו משום שתנא קמא למד חיוב ברכה מ'קודש הלולים', ממילא נלמד שאפילו 
על פחות מכשיעור צריך לברך, שכמו בהקדש שהוא איסור הנאה אסור ליהנות 
אפילו בכל שהוא, הוא הדין באכילה לפני ברכה [שנאמר בה לשון 'קודש'ן גם 

אסור ליהנות אפילו כל שהוא. 

וברש"ש (ל"ס דת"כ) ובהגהות הרא"מ הורוויץ (ל"ס מכפֿן) תירצו, שרבי עקיבא 
לשיטתו (נסון מד.) שעל כל דבר אכילה שהוא מזונו חייב לברך ברכת 

המזון לאחריו, ולומד מ'ואכלת ושבעת וברכת' (דניס מ י) חיוב ברכה על כל 
מה שאוכל, ואם כן אין לומר כדברי תנא קמא ש'קודש הלולים' בא ללמד גם 
על חיוב ברכה שלאחריו שזה כבר ידענו, ולכן אומר רבי עקיבא שהפסוק מלמד 

רק על ברכה שלפניו. 


ביאור הלימוד מ'הלולים' לחילול 


דאמר רחמנא אחליה והדר אכליה. רש"י (ל"ס סוי מפרש שהלולים הוא לשון 

חלולים. ומציין בגליון הש"ם שבירושלמי פאה (פ"ז ס"ס) אמרו על דרשה 

זו שחכמים לא היו נמנעים לדרוש אות ה"א כמו חי"ת. אבל הרשב"א (ד"ס ספ) 

כתב בשם הראב"ד, שאין הכוונה שמחליפים האותיות ונהיה חלולים במקום 

הלולים, אלא מפרשים שההלול שאמרה התורה הוא שפירות אלו צריכים 
חילוללג. 


טעם שלא לומדים חילול מהפסוק אשר נטע כרם ולא חללו 


שם. הקשה המאירי (ד"ס עני), שיש פסוק (דניס כ ו) 'מי האיש אשר נטע כרם 
ולא חללו' שמשמע שצריך לחלל רבעי, ומדוע היה צריך לימוד מ'הלולים' 

שיש דין חילול, ותירץ, שבפסוק לא כתוב שמצוה לחלל, אלא שמי שנטע כרם 
ולא חיללו צריך לחזור, והוא סיפור דברים על מה שכבר נצטוה במקום אחר, 
וצריך גם פסוק שהוא ציווי שצריך לחלל, וזה לומדים מ'הלולים', ועוד שבפסוק 
יולא חיללו' לא מוזכר מה דין כסף הפדיון, ובאיזה שנה צריך לחללו, ועוד 
שיש לפרש שמה שנאמר ולא חיללו' אין הכוונה על פדיון נטע רבעי, אלא 

'חיללו' מלשון חולין שמי שלא נהג בו מנהג חולין, לאכלו, יחזור לביתו. 

ובבנין ציון (סו"פ ספדטוס, סי' קיד) נשאל על מה שכתבו התוספות (ד"ס 6(יס) בתירוץ 
הראשון, שבלי הלימוד שצריכים חילול מ'קודש הלולים' היינו יכולים 
ללמוד לחומרא שלא יועיל חילול מגזירה שוה 'קדש קדש' משביעית שאין לה 
פדיון, ולכן צריכים לימוד לחילול מקודש הלולים, והקשה השואל, איך אפשר 
ללמוד 'קודש קודש' משביעית שלא יהיה פדיון, הרי מפורש בפסוק (טס) 'מי 
האיש שנטע כרם ולא חללו' שיש פדיון. ותירץ לו כנ"ל שצריך פסוק לכתוב 
מפורש את המצוה של פדיון, וזה אין ללמוד מ'קודש' שיש לומר שילמדו 


השיטה מקובצת מוכיח מזה שהברייתא באה לחדש רק ברכה שלפניה. יט. עיין להלן שהובא 
מחלוקת ראשונים אם שבעת המינים טעונים ברכה לאחריהם מן התורה. כ. שהברייתא כותבת 
על מי שמחויב לברך בורא נפשות, שאינו מברך כלום, ומפרש השיטה מקובצת דהיינו שאין חיוב 
לברך [ושם יתבארו עוד פירושים מדוע אמרה הברייתא שאינו מברך כלום], ובפרט לפי מה 
שאמר רב אשי, שלפעמים כשהוא זוכר הוא מברך בורא נפשות, משמע שאינו חובה, שהיה מברך 
בורא נפשות רק כשזוכר. ‏ כא. לכאורה צריך עיון שהגמרא מקשה בסמוך 'אשכחן לאחריו 
לפניו מנין', ומשמע שאם יש פסוק אחד מעמידים את זה בברכה לאחריו ולא לפניו, ואיך כתב 
שעיקר הלימוד הוא על ברכה שלפניו. אמנם כבר פירש שם השיטה מקובצת (ד'ס פפן - סרפו 
ששאלת הגמרא 'אשכחן לאחריו לפניו מנין' היא רק למאן דתני כרם רבעי, משום שלדבריו מצאנו 
בכרם ברכה לאחריו בשבעת המינים, ולכן עדיף לומר שקודש הלולים שנכתב בכרם הוא לאחריו, 
אבל למאן דתני נטע רבעי אין טעם להעמיד את הפסוק בברכה שלאחריו, ולכן לשיטתו יש 
להסביר שזה רק בברכה שלפניו. | כב. בצל"ח ביאר שהמשמעות היא ממה שתנא קמא הזכירם 
יחד ולא חילק. ובאמרי נועם ביאר, שעל דברי תנא קמא היה קשה למה צריך פסוק לברכה 
לפניו הרי יש קל וחומר כשהוא שבע מברך וכו', ולכן הביא דברי רבי עקיבא שמדגיש שבברכה 


ברכות לה. 


ביאורים . 


משביעית שאין לה פדיון, ולא די במה שמוזכר במקום אחר דרך סיפור דברים, 
שמחללים רבעי. 
והרשב"א (ד"ס 60) כתב, שבאמת את עיקר דין החילול לומדים מהפסוק (דכיס 
כ ו) 'אשר נטע כרם ולא חיללו', רק ששם בפסוק לא כתוב מתי הוא 
זמן החילול של הכרם, וזה משמיע הפסוק כאן שהוא בשנה הרביעיתכד. 


יש הלל שיסודו מעד שירה ויש הלל שיסודו מצד קריאה 


שאין אומרים שירה אלא על היין. כתבו התוספות (ד"ס טפן), שרק שירה 

שבאה על אכילת מזבח אין אומרים אותה אלא על היין, אבל שירה 
שאינה באה על אכילת מזבח, אומרים אותה שלא על היין, כמו שמצאנו בהלל 
בשחיטת פסחים. וכן כתבו בתוספות רכי יהודה חסיד ובתוספות הרא"ש (ל"ס 
מנין), ומנו עוד מקומות שאומרים שירה שלא על היין, כגון הלל שבלילי פסחים, 

וגם הלל שאומרים במלחמה כמו שמצאנו ביהושפט (לנני סימיס נ' כ כק-כ3). 

וכתב בחידושי מרן רי"ז הלוי (סטכס פ"ג סנ"ו, נקופו), טעם שלא הביאו מכל הי"ח 

ימים שגומרים בהם את ההלל (מענית כס:), שגם בהם אין ההלל נאמר על 
היין, על פי דברי רב האי נאון שיש הלל שהוא בתורת שירה ויש הלל שהוא 
בתורת קריאה, ובי"ח ימים שגומרים את ההלל יסודו מדין קריאה ולא מדין 
שירה, מה שאין כן בשלשה מקומות הנ"ל יסודו מדין שירה, ולכן הביאו רק 
שלשה מקומות אלו שההלל שם מצד דין שירה ואף על פי כן אינו נאמר על 
היין, ולא הביאו מי"ח ימים שגומרים את ההלל, משום שההלל שם אינו מצד 

שירה אלא מצד קריאה, ובזה פשוט שאינו נאמר על היין. 


איך יתרץ מאן דאמר כרם רבעי את המשנה 'אתרוג טשוה לאילן בשלשה דרכים' 


דאתפר ר' חייא ו שמעון ברבי חד תני כרם רבע בתוספות רכי יהודה 
החסיר (ד"ס ופד פנ כיס) הקשה, שממה ששנינו (ניכוריס פ"כ מ"ו) 'אתרוג 
שוה לאילן בשלשה דרכים לערלה ולרבעי' וכו' משמע שרבעי נוהג גם בשאר 
נטיעות ולא רק בכרם. 
ותירץ, שכולם מודים שיש תנאים שסוברים שרבעי נוהג בכל האילנות, והמשנה 
'אתרוג שוה לאילן' וכו' סוברת כן, אבל רבי חייא ורבי שמעון ברבי 
היו תנאים ויכולים לחלוק על המשנה, ובמשנה שאין מפורש שם שרבעי נוהג 
בכל האילנות, היה שונה כרם רבעי. וכן כתבו התוספות בקידושין (כ: ד"ס פתלוג). 
עוד תירצו שם התוספות, שאפילו מי שגורס כרם רבעי מודה הוא שמדרבנן 
חייבים ברבעי גם בשאר נטיעות, והמשנה באתרוג כוונתה שחייב ברבעי 
מדרבנןכה. 


למאן דתני נטע רבעי מדוע הוזכר רק כרם בפסוק 'מי האיש אשר נטע כרם ולא 
חללוי 


שם. הקשה בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס סד פני נטע), שבפסוק (לנגיס כ ו) 'מי 
האיש אשר נטע כרם ולא חללו' מוזכר רק כרם ומשמע שרק בכרם נוהג 
רבעי. 
ותירץ, שמה שאמרו כרם הוא לאו דווקא, ובא רק למעט שאם נטע אילני סרק 
אינו חוזר לביתו, ולא בא למעט שאר אילני מאכללי. 


מה דין הרבעי בחועה לארץ 


שם. נחלקו הראשונים בדין רבעי בחוצה לארץ, התוספות (ד"ס ונמפן) כתבו, 
שלהלכה בחוץ לארץ אין נוהג רבעי רק בכרם ולא בשאר נטיעות, ש'כל 

המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ' ((סן ו.), והיינו שהיכן שמצאנו מחלוקת 

במצוות התלויות בארץ, אף שבארץ ישראל מחמירים ופוסקים כמו המחמיר, 

מכל מקום בחוץ לארץ פוסקים כמו המיקל, ולכן בארץ ישראל פוסקים כמו 

המחמיר שסובר שרבעי נוהג בכל האילנות, ובחוץ לארץ פוסקים שרק בכרם 
נוהג רבעי. והביאו שכן כתב בשאילתות דרב אחאי (קדופיס סי" ק). 

אולם תלמידי רבינו יונה (ד"ס וענ הביאו שר"י הזקן סובר שיש לדחות שלא 
בכל מקום נאמר הכלל 'כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ', 


לפניו אסורה גם הטעימה ולזה צריכים פסוק, ואי אפשר ללמוד מקל וחומר שהרי דיו לבא מן 
הדין להיות כנידון וכשהוא שבע מברך רק על כזית. | כג. החזון איש (עס סי י מ"ק יע) ביאר, 
שתהילתם של הפירות שהם קדושים וצריכים לאכלם בירושלים או לחללן. [אך כתב שמדברי 
הירושלמי משמע שהדרשה משום שדורשים את הה"א כאילו נכתב חי"ת]. ובפני יהושע (ל"ס תד) 
כתב שיש להוסיף על דברי הרשב"א שהכוונה בהילול הוא ברכת המצוות שצריך לברך כשמחללים 
את הרבעי. | כד. וראה חזון איש (עכס פ" י? ס"ק ש) שפירש את הפסוק 'ולא חללו' אף על 
חילול מעשר שני, ולדבריו מיושב, שאם לא היה לימוד מ'הלולים' היינו מפרשים את הפסוק 
יולא חללו' מקדושת מעשר שני. | כה. בתוספות רבי יהודה חסיד כתב על תירוץ זה שהוא 
דוחק. ‏ כו. כתב החזון איש (עכס פ" ₪ פ"ק ש), שאפילו למאן דתני כרם רבעי מכל מקום אף 
הנוטע שאר אילנות צריך לחזור מהמלחמה, שאף בהם צריך לחלל מעשר שני, ואם הגיעה שנה 
רביעית ולא חילל את המעשר, הרי זה כנוטע כרם ולא חיללו. ויתפרש 'ולא חיללו' על חילול 
מעשר שני. עוד מביא שאפשר לפרש כמו שמשמע מהירושלמי (סוטה פ"ת ה"ס) שיש לפרש "ולא 
חיללו' שהוא לשון חול, שממתי שנוהג בהם חול בשאר האילנות [שהוא חולין כבר] הוא הזמן 
שחוזר מהמלחמה. 


\ ילקום 


ורק היכן שמצאנו בפירוש שנאמר הכלל הזה מקילים, והיכן שלא מצאנו לא 
מקילים. והוסיפו תלמידי רבינו יונה להוכיח, שבקידושין (ע.) משמע לגבי כלאים 
שאף כשיש מחלוקת בארץ אין פוסקים בחוצה לארץ כדברי המיקל [עיי"ש 


= ראייתם], ומשמע שכלל זה נאמר רק לגבי מעשר וערלה ולא בדברים אחרים?ז. 


אוצר החכמה! 


ושיטת הרמב"ם (מכנות 6פורות פ"י סט"ו, מעסר טני פ"ט ס"6), שאין רבעי נוהג אלא 
בארץ אבל בחוץ לארץ אין נוהג כלל רבעי אפילו בכרם<". ומביא שם 
שמקצת מהגאונים סוברים שנוהג בחוץ לארץ, ואין לדבריהם עיקרכט. 


דיני חילול הרבעי 
שם. עוד כתבו התוספות (ד"ס ומפן), שכרם רבעי מחללים על שוה פרוטהל 
ושוחקו ומטילו לנהר. ותלמידי רבינו יונה (ל"ס ודן) הביאו בשם בעל הלכות 
נדולות שצריך לחללו על ארבעה זוזים, והביא מקור לדבריו, אך דחו דבריו 
וסוכרים שאפשר לחלל על שוה פרוטה. ויברך אשר קדשנו במצותיו וצונו על 
חילול הכרם, ויאמר יהיו הפירות מחוללים על זהלא. 
עוד כתבו שם, שיש טועים ומחללים את הרבעי בעוד הפירות מחוברים לקרקע 
כדי שיוכלו לאכול מהפירות לפני הבציר, ואינו פדיון כיון שהפדיון צריך 
להיות בתלוש. אבל הרשב"א (שו"ם, מ" סי" פטדייע) כתב שהטעם שאסור לחלל 
במחובר הוא רק מדרבנן משום שכשהוא מחובר אין שומתו ידועה, אבל 
מדאורייתא קיימא לן כשמואל (קלושין י:) שהקדש שוה מנה שחיללו על שוה 
פרוטה מחולל, ובזמן הזה העמידוהו על דין דאורייתא ויכולים לחלל אפילו על 
שוה פרוטה, ולכן מחללים גם כשהוא מחובר שהרי אין צריך לדעת שומתו. 


מה העד לומר שמאן דתני כרם רבעי לא ילמד כן מגזירה שוה כרבי 


הניחא אי יליף גזרה שוה דתניא רבי אומר וכו'. הקשו הפני יהושע (ל"ס 

סנימ) והצל"ח (נתום' ד"ס ולמפֿ), מדוע מסתפקים בגמרא אם מאן דתני 

כרם רבעי לומד את זה מדבר הטעון שירה טעון חילול או מגזירה שוה מ'תבואת 

הכרם', הרי רבי לומד דבר זה מגזירה שוה, ומדוע מחפשים טעמים אחרים 

לומר שמאן דתני כרם רבעי חולק על רבי. 

ותירץ הפני יהושע, שלגמרא יש צד שאם לומדים שרבעי נוהג רק בכרם מגזירה 

שוה מ'ותבואת הכרם' היה צריך להיות גם זית בכלל רבעי שאף הוא 

נקרא כרם זית, ואף שאמרו בגמרא שהוא נקרא רק כרם זית ולא כרם סתם, 

מכל מקום כיון שברבעי יש לימוד 'קודש קודש' ממעשר ומעשר נוהג באילן 

ביין ושמן היינו מרבים שגם רבעי נוהג ביין ושמןלג, ולכן העדיפה הגמרא 
ללמוד שזה נוהג רק בכרם מדבר הטעון שירה טעון חילול. 

והצל"ח תירץ, שאפשר שרבי דורש את הגזירה שוה לענין אחר, ולא שרבעי 

נוהג רק בכרם, שמהגזירה שוה נלמד שיכולים לחלל אף דבר שראוי 

לגבי מזבח, שהיה מקום לומר שדבר שראוי לגבי מזבח אין בו חילול שהכתוב 

עשה אותו קודש, וכמו בהקדש שדבר שראוי לגבי מזבח אינו יוצא מידי מזבח 

לעולם (פפולס לג:), ולא יוכלו לפדותו, וזה נלמד מהגזירה שוה שאף בכרם שראוי 

לגבי מזבח נוהג חילול, ולכן יש לומר שאין ללמוד מכאן שרבעי נוהג רק 

בכרם, שהגזירה שוה מלמדת להשוות כרם לשאר אילנות, ולכן יש צד בגמרא 

שלומדים את זה מדבר הטעון שירה טעון חילול. 


אם נוהג כרם רבעי דווקא בחמש גפנים או אפילו בגפן יחידית 


נאמר כאן להופיף לכם תבואתו ונאמר להלן ותבואת הכרם מה להלן 

וכו'. שנינו בכלאים (פ"ד מ"ו) שכרם נחשב רק אם יטע שתי גפנים כנגד 
שתי גפנים ואחת יוצאה זנב. ויש להסתפק למאן דתני כרם רבעי, האם נוהג 
רבעי רק באופן שנחשב כרם שנטע שתי גפנים כנגד שתי גפנים ואחת יוצאה 
זנב, או אפילו בגפן יחידית. בשאילתות דרב אחאי (קדופיס סי" ק), כתב שמי 
שלומד כרם רבעי בגזירה שוה מ'תבואת הכרם' סובר שלא ינהג כרם רבעי בגפן 
יחידית כיון שאין זה כרם, ורק אם יטע שתים כנגד שתים ואחת יוצאה זנב 
שזה נחשב כרם, ינהג דין רבעי [וכך סוברים עוד הרבה ראשוניםלג]. אך מי 
שלומד כרם רבעי מ'הלולים' שדבר הטעון שירה טעון חילול, אם כן אף שגפן 


כז. עיין בחידושי רבי עקיבא איגר (ל"ס תל) ובחתם סופר (פו"ת, יו"ד סי כפו ד"ס הנס) מה שהקשו על 
דבריהם מהגמרא בשבת (קנט.. ועיין עוד מה שהובא להלן (ו. כעטין סכל עסמיקל פפֿרז וי בשם התוספות 
חילוק אחר על מה נאמר הכלל שכל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ, ומיישבים בזה 
הראיה מקידושין. כח. מדברי כל הראשונים הנ"ל נראה שבארץ ישראל נוהג רבעי בכל הנטיעות. 
והקשה הצל"ח (נפוס' ד"ס ונמפן), מדוע לא פסקו גם בארץ שרבעי נוהג רק בכרם, שהרי הובא בברייתא 
שגם רבי לומד מגזירה שוה שרבעי הוא רק בכרם ואם כן יש רבים שאומרים שרבעי הוא רק 
בכרם, ועוד שהלכה כרבי מחבירו (פפפיס מ.) וכל שכן מתלמידו, והחולקים כאן הם תלמידיו ר' חייא 
ובנו ר' שמעון. ותירץ, שאפשר שרבי לא בא ללמוד מהגזירה שוה שרבעי נוהג רק בכרם, אלא 
שבא ללמוד מהגזירה שוה שיכולים לחלל אף דבר שראוי לגבי מזבח, שהיה מקום לומר שדבר 
שראוי לגבי מזבח אין בו חילול, שהכתוב עשה אותו קודש, וכמו שבהקדש דבר שראוי לגבי מזבח 
אינו יוצא מידי מזבח לעולם (פפכס 6, ודבר זה מלמדת הגזירה שוה שאף בכרם שראוי לגבי 
מזבח נוהג חילול, ואין ראיה מרבי אס סובר כרם רבעי או נטע רבעי. ועיין עוד ברש"ש (נפוס' ז"ס 
ולמפן, "ד מיסו) מה שכתב בזה. כט. עיין בכסף משנה (מפללות 6פורות פס) שהביא בשם הראשונים 


ברכותילה. 


יחידית לא נקראת כרם אך כיון שטעונה שירה [שגם מגפן יחידית אפשר להביא 
נסכים למזבח] טעונה חילול. 
והרמב"ן בראש השנה (י. ד"ס וס6) מקשה עליו, שהרי בכלאים עצמם ששם נאמר 
'תכואת הכרם' אין צורך בחמש גפנים, ומי שזורע חיטה ושעורה 
וחרצן במפולת יד עובר על איסור כלאי הכרם (סץ כנ) אף שאיננו כרם. 
בהעמק שאלה על העפֿעתות, פס פות ש) תירץ, שודאי כל מקום שנאמר כרם הכוונה 
דווקא חמש גפנים שתי שורות כנגד שתי שורות ואחת יוצאה זנב, אלא 
שבכלאים ודאי אי אפשר לומר כך שהרי כלאים נעשים בזריעה ואז עדיין אין 
כרם, אלא ודאי מה שכתוב בכלאים כרם בא לדרשה אחרת, והיא, שבמשנה 
בכלאים (פ"ד מ'יס) נחלקו בית שמאי ובית הלל אם זרע בתוך ארבע אמות של 
הכרם כמה אסר אם שורה אחת או שתים, ולכאורה למה שלא יאסור את כל 
הכרם כמשמעות הפשוטה של הפסוק, אלא בהכרח שמה שהפסוק אומר 'כרם' 
בא לומר שרק שיעור כרם נאסר והיינו שתי שורות לבית הלל. ואם כן בפסוק 
'תבואת הכרם' באמת מדובר על שיעור כרם, ואף אם כלאים שייך גם בגפן 
יחידית פסוק זה מדבר דווקא בשיעור כרם של חמש גפנים, וכיון שכרם רבעי 
נלמד בגזירה שוה ממה שנאמר כאן כרם, צריך להיות דינו שיהיה רבעי דווקא 
בכרם כזה האמור כאן. 

הרמב"ן מחמת קושייתו חולק וסובר, שלכל השיטות נוהג כרם רבעי בגפן 
יחידית, והיינו שאם לומדים כרם רבעי מ'הלולים' שדבר הטעון שירה 

טעון חילול, פשוט שלא צריך חמש גפנים שהרי לא כתוב כלל כרם, ואף אם 
לומדים כרם רבעי בגזירה שוה מ'תבואת הכרם', יש לומר ש'כרם' בא רק למעט 

שרבעי לא נוהג בשאר אילנות אבל במין כרם נוהג אפילו בגפן יחידית. 

אמנם השיטה מקובצת (ד"ס 6) כתב, שאף מי שלומד מ'הלולים' דבר הטעון 
שירה יסבור שצריך בדווקא חמש גפנים, ואף שגפן יחידית היא גם דבר 

הטעון שירה שצריך להיות טעון חילול, מכל מקום כיון שכתוב בפסוק 'אשר 
נטע כרם ולא חללו' מפורש דווקא כרם, והלימוד שטעון שירה בא רק למעט 

שאר אילנות. 
ונמצאו שלש שיטות בזה, לשיטת הרמב"ן גם אם נלמד מהגזירה שוה, וגם 
אם נלמד מדבר הטעון שירה טעון חילול, נוהג רבעי בגפן יחידית, 
ולשיטת השיטה מקובצת גם אם נלמד מהגזירה שוה, וגם אם נלמד מדבר הטעון 
שירה טעון חילול, אין רבעי נוהג בגפן יחידית, ולשיטת השאילתות אם נלמד 
מהגזירה שוה אינו נוהג בגפן יחידית, ואם נלמד מדבר הטעון שירה טעון חילול 
נוהג אפילו בגפן יחידית. 


האם מה שהקטו 'אשכחן לאחריו לפניו מנין' הוא רק למאן דאמר כרם רבעי 


ואי נמי יליף גזרה שוה אשכחן לאחריו לפניו מנין. המאירי (ד"ס ענין) כתב 
שקושיית הגמרא היא גם למאן דתני נטע רבעי, והיינו שכיון שיש רק יתור 
אחד ב'קודש הלולים' נלמד ממנו רק לברכה שלאחריו, וודאי שעדיף ללמוד 
קודם לברכה שלאחריו שהרי ברכה אחרונה כבר מצאנו בתורה בשבעת המינים 
שצריך לברך אחריהם, ולכן אומרת הגמרא שאת היתור כאן צריכים כדי ללמוד 
שחייבים לברך ברכה אחרונה גם בשאר דברים, אך מנין נלמד ברכה שלפניהם 
3 הדברים. 
אמנם בשיטה מקובצת (ד"ה ומפֿן) כתב, ששאלת הגמרא על מאן דתני כרם רבעי, 
ולא הקשו למאן דתני נטע רבעי, שהרי לשיטתו אין שום סיבה להעדיף 
ללמוד ברכה לאחריו ולא לפניו, אבל למאן דתני כרם רבעי יש עדיפות לברכה 
שלאחריו, משום שמדובר בכרם, ומצאנו בכרם ברכה לאחריו בשבעת המינים, 
לכן מקשים שמקודש הלולים שנכתב בכרם נלמד רק לברכה שלאחריו, ומנין 
נדע ברכה שלפניולד. ועל זה הקשה למה צריך עוד פסוק לברכה אחרונה בשבעת 
המינים. ובסמוך יבואר. 


איך רצו לומר שמהלולים לומדים ברכה שלאחריו הרי יש פסוק מפורש ששבעת 
המינים טעונים ברכה לאחריהם 


שם. הרשב"א (ל"ס 6) והשיטה מקובצת (ל"ס ונמפֿן) הקשו, מדוע צריך ללמוד 
מהלולים שכרם טעון ברכה לאחריו, והרי יש פסוק מפורש בשבעת המינים 


ראיות לדברי הרמב"ם, ועיין בחידושי רבינו חיים הלוי (פס) שביאר מחלוקת הרמב"ם והגאונים. 
ל. בגליון הש"ס הקשה, שהרי במעשר שני צריך לחלל דווקא על כסף שיש בו צורה, ואיך כתבו 
התוספות שמחללו על 'שוה' פרוטה, שמשמע שאינו מחללו כלל על כסף אלא על שוה כסף. 
ובהגהות בן אריה (נמוס' עס מוחק תיבת 'שוה'. והרש"ש (נוס' שס, נ"ל וכיס) תירץ, על פי מה שכתב 
השולחן ערוך (י"ד סי 5 סקנית) שבזמן הזה אין מקפידים לחלל על מטבע שיש בו צורה. ועוד 
תירץ על פי דברי הרמב"ם (מעמר טני פ"ד ס"ס שיכול לחלל פירות מעשר שני על פירות, ויש לבאר 
שכוונת התוספות שמחלל על 'שוה פרוטה' היינו כשמחלל על פירות. ועיין עוד בלחם משנה (מפכנות 
פמורות פ"י סי"), = לא. בר מב"ם (מפכלות 6סורות פ"י סיו לשון הברכה 'אשר קדשנו במצותיו וצונו על 
פדיון נטע רבעי'. ובטור (ו"ל פיי 5ד) לשון הברכה 'אשר קדשנו במצותיו וצונו על פדיון רבעיי. 
לב. ולפי הצד שמאן דתני כרם רבעי לומד כן מהגזירה שוה, סוברים שכיון שלומדים גזירה שוה 
מכלאים, ששם ודאי אינו נוהג אלא בכרם של ענבים, הוא הדין לגבי רבעי אינו נוהג רק בכרם 
ענבים. לג. בעל המאור, רשב"א (ד"ס וענן, שו"ת מותסות (רמנין סי" קט), וההשלמה (ד"ס ק"0. וראה 
בהמשך שהשיטה מקובצת (ל"ה וה) סבר כך גם למי שלומד מהלולים. | לד. עיין בצל"ח (ד"ס פ) 


ילקוט 


(לנליס מ י) ואכלת ושבעת וברכת' שיש חיוב ברכה בכרם שהוא אחד משבעת 
המינים שצריך ברכה לאחריולה. וקושיא זו קשה רק אם לומדים דברי הגמרא 
'אשכחן לאחריו' דווקא על כרם [כדברי השיטה מקובצת לעיל], אך למאירי 
שפירש דברי הגמרא לברכה שלאחריו בשאר מינים חוץ משבעת המינים בודאי 
שאין קושיאלי. 

ותירץ הרשב"א, שהיה מקום לומר שהפסוק בשבעת המינים שמצריך ברכה 

הוא דווקא ביין, אבל אם אוכל ענבים לא יצטרך ברכה, כמו שכתוב 
שם 'זית שמן' שמשמע שעל השמן הוא צריך לברך ולא על הזית, והוא הדין 


אוצר החכמה, 


צריך לברך רק על היין ולא על הענבים, שעיקר הפרי בזיתים וענבים הוא השמן 
והיין, ולכן צהיך את הכתוב יהלוליםי ללמד שאף בענבים צריך לברך 
לאחריהםלז. וכתב שראה בשם רש"י להיפךלף, שמהפסוק של שבעת המינים היה 
מקום לומר שהברכה היא רק בענבים כמו שבתאנה ורימון הברכה היא על עיקר 
הפרי, ולא על מה שיוצא ממנו, ולכן צריך את הכתוב 'הלולים' להשמיע שאף 
ביין צריך לברך, שהכתוב 'הלולים' משמע שמדבר ביין, כי כתוב שם 'להוסיף 
לכם תבואתו' והיין נקרא תבואה כמו שכתוב (נפדכר ית ) 'וכתבואת יקב לט. 
ובשיטה מקובצת תירץ עוד, שאף שכבר נאמר בפסוק שצריך לברך על שבעת 
המינים לאחריהם, מכל מקום יש לומר ש'קודש הלולים' גם מדבר 
בברכה שלאחריהם, שכיון שאין הפסוק מיותר, שצריך להשמיענו דין החילול, 
אמר הפסוק לשון רבים, להשמיענו דרך אגב גם דין הברכה. 
והפרי חדש (פו"ס סי' כט ס"ג) תירץ, שהגמרא סוברת שאין ברכת שבעת המינים 
מן התורה, ורק להלן שלא מצאה פסוק לחייב ברכה מתרצת הגמרא 
שחיוב ברכה ילמד משבעת המינים ויסברו שחייבים בברכה מן התורה, ולמסקנא 
נדחה תירוץ זה ושוב חוזרים לסברא שחיוב ברכה בשבעת המינים מדרבנןמ. 


האם הוא קל וחומר גמור וברכת המוציא דאורייתא 


הא לא קשיא דאתיא בקל וחומר כשהוא שבע מברך כשהוא רעב לא 

כל שכן. התוספות (ד"ס (פטו) הוכיחו שקל וחומר זה אינו קל וחומר גמור, 
שאם כן הברכה שלפני המזון צריך להיות חיובה מדאורייתא, ובגמרא לעיל (כ) 
משמע שהיא רק מדרבנן. ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס קו"פ) הוסיף, שאפשר 
לפרוך כמו שפרכה הגמרא לעיל (פס) מה לברכת המזון שלאחריו שכן נהנה. 
ובפירוש הרשב"ץ (ד"ס ונגפר) מציין לדברי הגמרא בתענית (כס:) שאין אומרים 
הלל הגדול אלא על נפש שבעה וכרס מלאה, ולכן יש לומר שרק לאחריו טעון 

ברכה ולא לפניו. 

ולפי מה שהתבאר בתוספות ברכת המוציא היא דרבנן. ולהלן (ממ:) יש תנאים 

שלומדים ברכת המוציא מפסוקים, אמנם הרשב"א שם (ל"ס 60) כתב, שאין 
הלכה כאותם תנאים אלא כסתם משנה לעיל (כ:) שסוברת שברכת המוציא היא 
מדרבנן. והשיטה מקובצת (ל"ס קו"פ) כתב שאף התנאים שלמדו ברכת המוציא 
מפסוקים אין סוברים שברכת המוציא דאורייתא, אלא הפסוקים הם אסמכתא 

בעלמאמא. 


אם יותר מסתבר לברך לפניו מדוע לא העמידו הלימוד שעריך לברך בברכה שלפניו 


שם. השפת אמת (ד"ס ס) הביא שיש מקשים, שאם יש יותר סברא לברך לפניו 
אם כן כשיש פסוק אחד שצריך ברכה יש לומר שבא ללמד שמברכים 


שביאר ביאור אחר מדוע הקשו כן רק למאן דתני כרם רבעי. לה. במנחת ברוך (די רפ סי ה ענף 
כ ד"ס ו6פטל) כתב, שקושיית הרשב"א קשה רק לשיטתו (נסנן כסמסך סעמוד סוכל טיטות סכלטוניס נס) שבשבעת 
המינים הברכה שלאחריהם היא מן התורה, אבל לשיטת הרמב"ם והסמ"ג שגם בשבעת המינים 
הברכה לאחריהם היא מדרבנן, לא קשה שלא מצאנו בכרם שטעון ברכה לאחריו. לו. אמנם גם 
במאירי (ד"ס חוה) הקשה כן אך רק על מה שאמרה הגמרא להלן 'אשכחן כרם', ששם הגמרא הקשתה 
רק על מאן דתני כרם שדורש את הכתוב 'הלולים' רק על כרם ואם כן מצאנו פסוק רק בכרם, ושם 
שייך לשאול למה צריך שוב פסוק בכרם והרי כבר נאמר פסוק בשבעת המינים. ותירץ על זה כתירוץ 
הרשב"א ורש"י, שיש לחלק בין יין לענבים. ועיין צל"ח (ד"ס ופמנס (מדפי) מה שתירץ על קושיית 
הרשב"א. לז. וכתב שלפי זה מתורץ גם מה שלהלן רצו ללמוד במה הצד שגם זית טעון ברכה, 
והרי זית הוא אחד משבעת המינים שכתוב בהם 'ואכלת ושבעת וברכת' ומדוע צריכים לימוד ממה 
הצד שטעון ברכה, אלא משום שהפסוק של שבעת המינים מדבר בשמן, וממה הצד מרבים אפילו 
זית. אמנם בתוספות רבי יהודה החסיד (ל"ה ופפי) כתב, דהשתא לא מסיק אדעתיה דבזית גם כתוב 
ברכה לאחריו. | לח. לא נמצא ברש"י שלפנינו, ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס ועוד) הביא שכן 
פירש ה"ר שמעיה בשם רש"י. לט. במנחת ברוך (ליי נככופ סי ס ענף כ ד''ס וסנס קפס) הקשה על תירוץ 
הרשב"א, שהרי שנינו בביכורים (פ"פ פ"ג) שאין מביאים ביכורים אלא משבעת המינים, ואמרו במנחות 
(פד:) שלומדים את זה מגזירה שוה 'ארץ ארץ' מהפסוק של שבעת המינים, ובביכורים הדין שמביאים 
ביכורים מזיתים וענבים, ומבואר שהפסוק מדבר גם בזיתים וענבים ולא רק ביין ושמן, ואדרבה 
בחולין (קכ:) דורשים מהפסוק (לנניס כו ג) 'אשר תביא' לרבות יין ושמן, ומשמע שעיקר הפסוק מדבר 
בזיתים וענבים, ולא כמו שכתב הרשב"א שעיקר הפסוק מדבר ביין ושמן. ועוד הקשה גם על מה 
שכתב בשם רש"י שהפסוק של שבעת המינים מדבר בזיתים וענבים ואיננו יודעים משם יין ושמן 
ולכן צריכים את הכתוב 'קודש הלולים', וקשה, שהרי שם בחולין לומדים מביכורים לכל התורה 
שיין ושמן הוא בכלל זיתים וענבים, ואם כן גם ברכה בכלל זה ומדוע צריכים ללמוד יין ושמן 
מ'קודש הלולים'. ומוכח כן שזה נלמד מדרשה, גם ממסקנת הגמרא שהפסוק הוא רק אסמכתא, ואם 
כן קשה מנין שבזתים וענבים צריך ברכה לשיטת הרשב"א, אלא מוכח שלומדים כן מהדרשה שדרשו 
בחולין. | מ. ולהלן יתבאר מחלוקת הראשונים האם החיוב מדאורייתא, ודברי הפרי חדש ושאר 
האחרונים בזה. | מא. מהמרדכי (פ" קפס) משמע שאם מסופק אם בירך ברכת הלחם צריך לחזור 


בהכות לה. 


ביאורים ה 


לפניו, ומדוע מעמידים את הפסוק בברכה שלאחריו ואחר כך לומדים בקל וחומר 
לברכה שלפניו. 
ותירץ, שאף שמצד הסברא יותר מסתבר להעמיד את הפסוק בברכה שלפניו, 
אבל כיון שמצאנו בתורה בברכת המזון ברכה לאחריו, צריכים להעמיד 
את הפסוק בברכה שלאחריו כפי מה שמצאנו ולא כפי המסתברמב. 


מדוע הגמרא לא הקשתה מה לכרם שיש בו רבעי 


איכא למפרך מה לכרם שכן חייב בעוללותמ. הקשה החפץ ה' (ל"ס מס), 
מדוע לא הקשתה הגמרא מה לכרם שכן יש בו רבעי, שהגמרא עוסקת 
עכשיו בדין הרבעי, ומדוע הקשתה מדין העוללות שאין עסוקים בו. 
ותירץ, שהגמרא העדיפה להקשות מעוללות שנוהג בכל גפן וגפן בכל שנה 
ושנה, אבל רבעי נוהג רק בשנה רביעית. 


איך לומדים זית מהעד השוה מכרם וקמה הרי אפשר לפרוך מה להעד השוה 
שחייבים בלקט ובפרט 


ואתי נמי זית דאית ביה צד מזבחמד. הקשו התוספות (ל"ס ופֿת), איך לומדים 
'זית' מצד השוה מכרם וקמה, והלא אפשר לפרוך מה להצד השוה שבהם 
שכן חייבים בלקט, שקמה חייבת בלקט וכרם חייב בפרט שהוא כמו לקט. 
ותירצו, שבאמת הגמרא יכלה לפרוך כך, אך העדיפה לפרוך שאפילו אם הצד 
השוה חשוב שיוכל ללמד גם זית, עדיין לא נדע את שאר הדברים. 
ובשיטה מקוכצת בבבא מציעא (פו: ד"ס 6פי6) הביא שהרא"ש תירץמה, שהעדיפו 
לעשות צד השוה מצד מזבח ולא מלקט ופרט מפני שאינם שוים 
בשמם, שזה נקרא פרט וזה נקרא לקט. עוד תירץ, שזה הועיל הפסוק 'כרם 
זית' שזית נכלל קצת בכרם, ולכן עשו צד השוה שכולל גם כרם זית, אבל בלי 
הפסוק 'כרם זית' לא היו מכלילים את הזית בצד השוה, וכן בלי הצד השוה 
לא היה נכלל בכרם, כיון שקוראים לזה כרם זית ולא כרם סתם. 


לפי פשוטו של מקרא כרם זית הוא שני דברים כרם וזית 


וזית מצד מזבח אתי, והא בהדיא כתיב ביה כרם דכתיב ויבער מגדיש 
ועד קמה ועד כרם זית'. בתופפות רבי יהודה החסיד (ד"ס כלס) כתב, 
שלפי פשוטו אין כוונת הפסוק כרם זית, אלא עד כרם ועד זית, שנכתב חסר 
וי"ו, וכמו שהיה כתוב ועד כרם וזית, וכן דרך הפסוק שמחסר היוי"ו' כמו 
ראובן שמעון (פמות 6 3) וכמו 'שמש ירח עמד זבלה' (סנקוק ג 6) שהכוונה שמש 
וירח. וכן מתרגם יונתן בן עוזיאל 'ואדליק מגדישיא ועד כרמא ועד זיתא'. 


האם ברכת שבעת המינים לאחריהם היא מדאורייתא 


אלא דיליף לה משבעת המינים. הראשונים נחלקו אם חיוב ברכה אחרונה 

בשבעת המינים הוא מן התורה. הרשב"א (ל"ס סכ) כתב, שלמסקנא כל 
הברכות חיובן מדרבנן, חוץ משבעת המינים לאחריהם שהוא מן התורה, שכתוב 
בהם (לנליס ת י) 'ואכלת ושבעת וברכת'. וכן כתב הרא"ש (פ" טו) שברכת שבעת 
המינים לאחריהם היא מן התורה. אבל הבית יוסף (פו"פ סי כט ד"ס 036 כתב 
שנראה ששיטת הרמכ"ם (ככרכופ פ"ם סי"כ) שגם בשבעת המינים אינו מחויב בברכה 
שלאחריהם מן התורה. וכן הביא מהסמ"ג (עפין כו ד"ס כמ רינו מפס כל הנככות) שסובר 


ולברך. [כן פירש דבריו בחידושי אנשי שם וכתב שכן כתב האגודה (פ" קפפ) בשם מהר"ם]. ומשמע 
שברכת המזון לפניו מדאורייתא. ובהגהות מלא הרועים למרדכי פירש שנלמד מהקל וחומר [כשהוא 
שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן], או מפסוק. והקשה הברכי יוסף (פו"ם סי קסו סק"ט), מהמשנה 
לעיל (כ) שמבואר שבעל קרי אינו מברך על המזון לפניו ומשמע שהוא מדרבנן. ולכן כתב שכוונת 
המרדכי הוא רק על ברכת המזוז אֲבְל בברכה שלפניה אם מסופק אינו חוזר ומברך. והטור (שס) היה 


אהח19/05/:018, 


עליו שאין צריך לחזור ולברך. והבית יוסף (פס ד"ס וס) כתב, שנוסחא משובשת נזדמנה לטור בדברי 
הרמב"ם, שבנוסחא שלנו כתוב שמי שמסופק אם בירך המוציא אינו חוזר ומברך, והקשה על הטור 
שלפי נוסחתו היה לו להקשות ממה שהוא עצמו הביא (סי כט) מהרמב"ם (עס פ"ס סי"נ) שכל הברכות 
שהסתפק אם בירך אינו חוזר ומברך. וכתבו הב"ח (פ"י) והפרישה פות ו), שיש לומר שאף לגירסת 
הטור אין סתירה בדברי הרמב"ם ששיטת הרמב"ם שרק בהמוציא צריך לחזור ולברך, שסובר שהוא 
קל וחומר גמור כשהוא שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן. ובפרי מגדים (עס מענופ וסנ פק"ט) מיישב 
הראיה מהמשנה לעיל [שחכמים פטרו בעל קרי מברכת המוציא, ואם היא דאורייתא איך יכולים 
חכמים לפטור], שיש כח ביד חכמים לבטל דבר מן בתורה בשב ואל תעשה, ואחר שביטלו ממנו 
חובת הברכה שוב אינו אוכל באיסור, [ואף שהיה מקום לומר שנחשב בקום ועשה כי עובר על 
איסור שאוכל בלי ברכה, יש לומר] שדיו לבא מן הדין להיות כנידון שכמו שברכת המזון לאחריו 
היא מצוה שביד חכמים כח לעקור, כיון שהוא בשב ואל תעשה, הוא הדין ברכה שלפניו שנלמד 
בקל וחומר מברכה שלאחריו יש כח ביד חכמים לעקור. | מב. עיי"ש מה שכתב בזה עוד. ועיין 
עוד בחפץ ה' (דיס פעכפן) מה שכתב בזה. מג. הצל"ח (ליה פס הביא שיש שהקשו שהרי אנו עוסקים 
בכרם רבעי, וכרם רבעי אינו חייב בעוללות (פלס פ"ו מ"ו), ואיך הקשתה הגמרא מה לכרם שחייב 
בעוללות. ותירץ הצל"ח, שכיון שמצאנו בכרם שחייב בעוללות אף שאין זה בכרם זה שהוא רבעי, 
יש לומר שהקשו מה לכרם שבשאר שנים יש בו חומרא שחייב בעוללות, לכן גם בשנה רביעית 
צריכים לברך על הכרם. מד. לעיל בהערות הובא מהתוספות רבי יהודה החסיד ומהרשב"א שפירשו 
מדוע הוצרכה הגמרא ללמוד זית במה הצד והלא הוא משבעת המינים שהתורה חייבה לברך עליהם. 
מה. שם מדובר לגבי היתר אכילת פועל שגם למדו מצד השוה מקמה וכרם, והקשו מה להצד השוה 
שבהם שכן יש בהם צד מזבח וכו' כמו בגמרא כאן. 


ו ילקום 


כך, והוכיח שהחיוב הוא רק מדרבנן שאם היה מדאורייתא מדוע מברכים על 

זה רק מעין שלש ולא מברכים שלש ברכות כמו בלחם, אלא מוכח שחיוב 

הברכה הוא מדרבנן שהפסוק ואכלת ושבעת וברכת מדבר בלחם ולא בכל שבעת 
המינים מו. 


האם יש להוכיח מסוגייתנו ששבעת המינים טעונים ברכה לאחריהם מן התורה 


בתוספות הרא"ש (מד. ד"ה וכנע) | הוכיח מסוגייתנו שברכת שבעת המינים 
לאחריהם הוא מן התורה, שהרי בגמרא רצו ללמוד משבעת המינים 
לשאר פירות שיתחייבו לברך עליהם מן התורה, ומשמע ששבעת המינים טעונים 
ברכה מן התורה. ולכאורה קשה מכאן על הרמכ"ם והסמ"ג שסוברים שגם 
בשבעת המינים הברכה לאחריהם היא מדרבנן. 
והאחרונים תירצומ!, שכשתירצה הגמרא שחיוב ברכה נלמד משבעת המינים 
סוברת היא כרבן גמליאל (נן מל.) שברכת שבעת המינים מן התורה 
וטעונים שלש ברכות לאחריהם, אמנם לשיטת חכמים הברכה על שבעת המינים 
היא מדרבנן, וגם הגמרא עד עכשיו סברה כחכמים, ורק בתירוץ זה סוברת כרבן 
גמליאל, והלכה כחכמים. 
והמנחת ברוך (ליל נלכות סי ס עף ג) דחה דבריהם שאין לתרץ כן, כיון שלא 
מסתבר להעמיד את המשנה כרבן גמליאל, ועוד, שהרי הסוגיא כאן 
היא אליבא דרבי עקיבא כמו שאמרו 'מכאן אמר רבי עקיבא אסור לו' וכו' 
ושיטת רבי עקיבא היא ששבעת המינים טעונים ברכת מעין שלש כמו שמוכח 
מהמעשה המובא בברייתא להלן (5.. 
ותירץ המנחת ברוך, שכשהגמרא מתרצת 'אלא דיליף לה משבעת המינים' באה 
לומר מהלך חדש וחוזרת בה ממה שסברה בתחילה, שעד עתה רצתה 
הגמרא ללמוד מכרם וקמה במה הצד, והיינו מפני שרק בהם מצאנו ברכה 
מדאורייתא, שבכרם נאמר 'קודש הלולים', ובקמה נאמר 'ואכלת ושבעת וברכת' 
על שבעת המינים, וכעת שיטת הגמרא שהפסוק 'ואכלת ושבעת' וגו' מדבר על 
כל שבעת המינים ולא אומרים ש'ארץ' הפסיק, והפסוק מלמד שכל שבעת 
המינים טעונים ברכה מן התורה [אף לשיטת חכמיםמח], ולכן רוצה ללמוד 
משבעת המינים לכל שאר דבריםמט. ולפי זה מתורץ שהראשונים הנ"ל פסקו 
כהבנת הגמרא במהלך הראשון וכפי הסוגיא להלן (מל.) ולכן פסקו שהברכה 
בשבעת המינים היא מדרבנן. 


מדוע לא לומדים משאר ג' מיני דגן שאינם חייבים בביכורים 


מה לשבעת המינין שכן חייבין בבכורים. הקשו הפני יהושע והצל"ח (ד"ס 

מס (סנעת), שהגמרא יכלה לדחות את הפירכא ולומר קמה תוכיח שחייבת 

בברכה ונכללים בה גם כוסמין ושיפון ושבולת שועל שאין מביאים מהם 
ביכורים, שביכורים מביאים רק משבעת המינים (נילוליס פ"5 מ"ג):. 

ותירץ הפני יהושע, שעדיין היו יכולים לפרוך מה להצד השוה שבהם בשבעת 

המינים ובקמה שיש בהם צד מתנות כהונה, שבשבעת המינים יש תרומה 

וביכורים, וגם בכוסמין ושיפון ושיבולת שועל יש חלה, מה שאין כן בשאר 

מינים שאינם משבעת המינים אין נוהג שום מתנות כהונה!א. 


ביאור גירסאות הגמרא לרש"י ולתוספות 


דלאו בר נטיעה כגון בשריג וכו'. כך היא גירסת רש"י, אמנם בתוספות (ליס 
לנכ) הגירסא 'דבר שאין גדולו מן הקרקע' כגון בשר וכו'. והקשו 


מו. להל (פה) נאריך במחלוקת הראשונים בזה. במשנה ברורה (סי כט סק") כתב שאף מי שסובר 
שברכת שבעת המינים לאחריהם היא מן התורה, זה רק כשאוכל כדי שביעה, אבל באכל פחות 
מכדי שביעה לכולי עלמא אין חיוב מן התורה לברך. מז. צל"ח (ד"ס מס), [ועיין שם מה שמתרץ 
לפי זה], ודברי דוד (ד"ס פס"ע), והוא כתב כן לתרץ מה שקשה לכאורה בגמרא שעד עכשיו סברו 
שהפסוק 'ואכלת ושבעת וברכת' מלמד רק על קמה, ואיך אומרים כאן שלומדים משבעת המינים 
ומשמע שהפסוק 'ואכלת ושבעת וברכת' מדבר בכל שבעת המינים. וכן כתב הקרן אורה (דיי נרכת 
סנסנין), והפרי חדש (פו"ס סי כט ק"ג) והלחם משנה (כככופ פ"נ סייל) גם תירצו שרק בתירוץ זה סוברת 
הגמרא שברכת שבעת המינים דאורייתא, אבל לא הזכירו שהגמרא סוברת כרבן גמליאל, ומפשטות 
דבריהם נראה שהם סוברים כמו התירוץ שהובא בשם המנחת ברוך שבתירוץ זה סוברת הגמרא 
שאף לרבנן ברכת שבעת המינים דאורייתא. מח. בתירוץ זה סוברים שברכת שבעת המינים היא 
מדאורייתא אף לרבנן שחולקים על רבן גמליאל, והטעם שאין טעונים שלש ברכות, משום שמן 
התורה יוצאים במה שכוללים כל הברכות בברכה אחת מעין שלש, וחכמים תיקנו שיפרטו את זה 
בשלש ברכות, ותיקנו כן רק בלחם מפני שקובעים סעודה עליו. ואין סוברים כאן את הטעם שאמרו 
להלן (מה) שטעם רבנן הוא משום שהפסוק (לנמס מ ₪ 'ואכלת ושבעת וברכת' מדבר רק בלחם 
ש'ארץ' הפסיק הענין בין 'וברכת' לשבעת המינים. | מט. לפי סברת הגמרא כעת לא שייך ללמוד 
כמאן דתני 'כרם רבעי' וללמוד ברכה מ'קודש הלולים' בכרם, כיון שכבר יודעים שכרם חייב בברכה 
שהרי הוא משבעת המינים, וצריכים ללמוד דווקא כמאן דתני טע רבעי' והפסוק בא לרבות שאר 
נטיעות שאינם משבעת המינים שגם יתחייבו בברכה. אמנם לפי המהלך הקודם יכלה הגמרא לסבור 
יכרם רבעי' וללמוד בו ברכה מ'קודש הלולים', שהרי שם הגמרא סברה שלא מצאנו בשבעת המינים 
ברכה לאחריה מן התורה, ויתיישב בזה קושיית הראשונים (סו"ד עש) מדוע צריך פסוק בכרם שחייב 
בברכה, הרי כרם הוא משבעת המינים. ועיין שם בדבריו שמיישב בזה עוד דיוקים בדברי הגמרא. 
נ. בהגהות ברוך טעם על הפני יהושע מציין לדברי הפני יהושע בפסחים (: נפופ' ד"ס 5ו69) שחולק 


ברכות לה. 


ביאורים 


התוספות, מדוע הגמרא הקשתה רק מבשר ודגים שאינם גידולי קרקע, והלא 
גם ירקות שגדלים מן הקרקע אינם כלולים בפסוק 'קודש הלולים' הנאמר בנטע 
רבעי, שהרי אינם בני נטיעה, ואפשר להקשות גם מהם. 
ותירצו התוספות, שהגמרא לא הקשתה מירקות כיון שאפשר לומר קמה תוכיח, 
שהרי חיטה ושעורה אינם בני נטיעה וחייבים בברכה ונלמד מהם 
לירקות. וכתב המהרש"א (נוסי ד"ס דנר), שאף שהגמרא יכלה לפרוך על לימוד 
זה, מה לאילנות וקמה שיש בהם פאה ולכן דווקא בהם חייבים לברך, מה שאין 
כן בירקות, [כמו שכתבו תוספות בעצמם לגירסת רש"י]. מכל מקום עדיף לגמרא 
לקצר ולהקשות רק מבשר ששם לא יוכלו להשיב כלל. ולכן בהמשך כתבו 
תוספות שלגירסת רש"י שגורס 'דלאו בר נטיעה מנין' ומקשה הגמרא גם מירקות 
יותר מיושבני, כיון שבאמת אפשר להקשות גם מירקות, שהרי אין ללמוד אותם 
מקמה ומאילן, כיון שמה לקמה ואילן שחייבים בפאהנד. 


הרי יש אילנות שאין בהם פאה ואיך כתבו התוספות מה לאילנות שיש בהם פאה 


שם. התוספות (ל"ה לנכ) כתבו, שלגירסת רש"י 'דלאו בר נטיעה' וכו' אין ללמוד 
ירקות משאר אילנות ומקמה במה הצד, כיון שאפשר לפרוך מה לקמה 
ושאר אילנות שחייבים בפאה. והקשו האחרונים!ה, שהרי אפשר ללמוד ירקות 
מתאנה, שבתאנה אין נוהג בה פאה מפני שאין לקיטתה כאחת (פנת סת... 

ותירץ בהנהות רא"מ חורוויץ (נפוס' פס), שיש סוג תאנים שהם חייבים בפאה, 
כמו שכתב הר"ש בפאה (פ" מ"ד) שבנות שוח חייבים בפאה, ואם כן 

מצאנו בכל שבעת המינים שחייבים בפאה. ויש מתרציםי', שיש לומר מה 
לתאנים שחייבים בביכורים, ואם תאמר שאר אילנות יוכיחו שאין חייבים 
בביכורים וטעונים ברכה, אפשר לומר מה לשאר אילנות שחייבים בפאה, ואם 
תאמר שילמדו בצד השוה מתאנה ומשאר אילנות, אפשר לפרוך מה לשניהם 
שכן חייבים במצוות מיוחדות, תאנה במצות ביכורים ושאר אילנות במצות פאה, 

מה שאין כן בירקות. 

אולם בצל"ח (ד"ס וסנס כ() הוסיף להקשות גם מרוב האילנות, שמצאנו שאינם 
חייבים בפאה. וכמו שמבואר בר"ש (פלס פ"6 מ"ג) שרק האילנות שמנו 

שם במשנה חייבים בפאה, ושאר האילנות פטורים מפאה, ואיך כתבו תוספות 

שיש לומר מה לאילנות שחייבים בפאה. 
ותירץ הצל"ח, שחלוק פטור פאה באילנות מהפטור בירקות, שאילנות הפטורים 
מפאה יש אופן שחייבים בפאה, שהרי סיבת הפטור היא מפני שאין 
לקיטתם כאחת, וממילא אם אינו לוקט את הפירות מיד אלא ממתין אחר שכולם 
יגמרו ולוקטם כולם כאחת, מתחייב גם בהם בפאה, ואם כן בעצם יש בהם 
חיוב שהרי הפטור תלוי במעשה האדם. מה שאין כן בירקות שפטורים מטעם 
שאין מכניסים אותם לקיום, וזה פטור בעצם, שהרי אין זה תלוי ביד האדם 
וגם אם ירצה לא יוכל להכניסם לקיום שהרי מתעפשותנז. אבל החזון איש (פניעית 
סוף סי ז סק"6) חולק על הצל"ח וסובר שאף כשלוקט הכל כאחת בדבר שהדרך 
היא שאין לקיטתו כאחת, פטור מפאהנ". 


מדוע ברכת הפירות אינה מן התורה והלא דבר שגלמד מסברא נחשב מן התורה 


אלא פברא הוא אפור לו לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה. הקשה 

הפני יהושע (ד"ס 66), מדוע חיוב ברכת הפירות הוא רק מדרבנן, הרי בכל 
מקום דבר שנלמד מסברא הוא דאורייתא, ובגמרא מקשים הרבה פעמים למה 
לי קרא סברא . הוא, ומשמע שדבר שהוא סברא אינו צריך פסוק והוא 
מדאורייתא, ומדוע כתבו כל הפוסקים שחיוב ברכת הפירות הוא רק מדרבנןגט. 


עם המהרש"א האם ביכורים נוהגים בכוסמין ושיפון ושבולת שועל, ששיטת הפני יהושע שאינו 
נוהג בהם ושיטת המהרש"א שנוהג גם בהם. וקושיית הפני יהושע קשה רק לשיטתו שאין נוהג 
בהם ביכורים. נא. וכתב הפני יהושע, שיש לתרץ כן דווקא לשיטות הראשונים שרק בדגן ותירוש 
ויצהר נוהגים תרומות ומעשרות מן התורה, אבל לשיטת הרמב"ם (תכומות פ"כ ה"פ ועיי"ם ככסף מטנס שסכיל 
סלעות סוקות על סרמנ"ס) שבכל פירות האילן נוהג תרומות ומעשרות מן התורה אין לתרץ כן, שהרי 
אף בהם נוהג מתנות כהונה, וצריך עיון. ועיין עוד מה שהאריך בזה הצל"ח. נב. כתב בתוספות 
רבי יהודה החסיד (ד"ס זנס, שכאן לא נחשב בשר גידולי קרקע וכן להלן במשנה (פ6 וכן לגבי 
הלאו 'לא תחסום שור בדישו' (לנרס כה ד) שאמרו (נ"פ פע.) יצא החולב וכו' וכן בקידושין (י.) לגבי 
הענקה אינו נחשב גדולי קרקע, אבל לגבי לוקח במעות מעשר שני (עירנין פ) נחשבת בהמה גידולי 
קרקע, והטעם משום שלעומת מה שגדל ממש בקרקע, בהמה אינה נחשב גידולי קרקע, ולכן היכן 
שמדברים מדברים שגדלים ממש בקרקע אין בכלל זה בהמה, אבל לעומת דברים אחרים שאינם 
גדלים כלל בקרקע, נחשבת בהמה גידולי קרקע. וכן כתבו תוספות בסוכה (ל: ד"ס וגילוט). 
נג. בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס ספיז) גם הביא שכן גרס רש"י וכתב שאינו מבין גירסא זו 
[נראה שכוונתו להקשות שהרי בשבעת המינים יש חיטה ושעורה שאינם בר נטיעה], וכתב שמצא 
שרשי תזר בו. נד. עיין ברדב"ז (עו"פ, מ"ס סי" תרמס), ובחפץ ה' (כפופ' ד"ס לנכ) שהאריכו בביאור 
דברי התוספות. | נה. פני יהושע (ככפוס' פס), צל"ח (ד"ס ונס כ0, רע"א, הגהות רא"מ הורוויץ (נפופי 
שס). ורע"א איגר הקשה עוד שהתוספות סותרים מה שכתבו בראש השנה (: ד"ס 6ידי) שמן התורה 
פאה נוהגת רק בתירוש ויצהר וכאן משמע שנוהג בכל האילנות. | נו. דרך אמונה (סכופ מפטפ עניס 
פ"כ ס"כ כנפֿור סס(כס ד"ס וכן סמפניס). ‏ נז. שאף שיש ירקות שאינן מתעפשות ומכניסים אותן לקיום 
וחייבים בפאה, מכל מקום אין למצוא חיוב בירקות שפטורים, מה שאין כן באילנות שגם בפטורים 
יכול להתחייב. | נח. עיין בצל"ח ראיותיו. ועיין שם עוד בדרך אמונה מה שהקשה על הצל"ח. 
נט. וכתב שממה שקיימא לן ספק ברכות להקל אין ראיה שהוא מדרבנן, שיש לומר שכיון שכל 


ילקוט 


ותירץ הצל"ח (ד"ס ומס פכתכ), שמה שאמרו שדבר שהוא סברא אינו צריך פסוק, 

ומשמע שהוא מדאורייתא, זה שייך לומר רק בדין מן הדינים, כגון מה 
שאמרו בכתובות (כנ.) לגבי דין הפה שאסר הוא הפה שהתיר, ובבא קמא (מו:) 
לגבי דין המוציא מחבירו עליו הראיה, אבל אין לומר על דבר שהוא סברא, 
שהוא מצוה מן התורה לקיים הדבר, מפני שהוא סברא, שמצוה הוא רק מה 
שנצטוינו בתורה. ומוכיח כן שהרי יש הרבה מצוות שהשכל מחייב לקיימם 
ומדוע נכתבו בתורה, ומוכח שאף דבר שהוא סברא אינו מצוה עד שיכתב 

בתורה. 


שם. כתבו התוספות (ל"ס 66), שהלימוד שהברייתא הביאה מהלולים הוא רק 

אסמכתא, ובהוה אמינא הגמרא סברה שאינו אסמכתא אלא לימוד ממש 
שצריך לברך, ולכן הקשתה איך אפשר ללמוד מכאן הרי הפסוק נצרך לדרוש 
דברים אחרים. וכתוספות רכי יהודה החסיד (נספילת ססוגיק, ד"ס וס6י) הוסיף לבאר, 
שאין לומר שגם בהוה אמינא ידענו שהפסוק הוא רק אסמכתא, ואף על פי כן 
שאלה הגמרא ש'קודש הלולים' עיקרו לדרשה אחרת, ואם עיקר הפסוק נצרך 
לדרשה אחרת אין לעשות אפילו אסמכתא מהפסוק, שהרי מוכח לא כן, שהרי 
כל הפסוקים שהגמרא מביאה ללמוד משם שצריכים לברך, גם נצרכים לדברים 
אחרים, ואיך מביאים מהם לעשות אסמכתא שצריך לברך ברכת הפירות, אלא 
משמע שאסמכתא מהפסוק אפשר לעשות אפילו כשהפסוק נצרך ללמד דברים 

אחרים. 


האם הסברא שייכת גם על ברכה אחרונה 


שם. כתב הרשב"א (ד"ס סכי), שבכל הפירות בין למאן דתני כרם רבעי ובין למאן 

דתני נטע רבעי, חוץ משבעת המינים לאחריהם כל חיוב הברכות בין 
לפניהם ובין לאחריהם אינו מן התורה אלא מדרבנן מסברא, והפסוק אסמכתא 
בעלמא. ומפשטות דברי הרשב"א משמע שאף ברכה אחרונה נלמד מסברא, 
שהסברא שאסור לאדם שיהנה מהעולם הזה בלא ברכה שייכת אף בברכה 
אחרונה. אמנם מדברי התוספות להלן (ט. ד"ס 05 מבואר שרק בברכה ראשונה 
שייך הסברא שאסור לאדם שיהנה מהעולם הזה בלא ברכה, שכתבו, שאין 
מברכים ברכה אחרונה על פחות מכשיעור, ורק ברכה ראשונה מברכים על פחות 

מכשיעור משום שאסור לאדם שיהנה מהעולם הזה בלא ברכהל. 


טעם שכל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה מעל 


וכל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה מעללא. כתב בתוספות רבי יהודה 

החסיד (ד"ס וכ), הטעם שהנהנה מהעולם הזה בלא ברכה מעל, משום 

שהברייתא מביאה אסמכתא מהפסוק 'קודש הלולים' שצריך לברך, ומ'קודש' 

לומדים שאם לא יברך הרי הוא כהקדש שיש בו מעילה. אי נמי משום הפסוק 

שהגמרא מביאה בהמשך (פסילס קטו מז) 'השמים שמים לה'', ואם לא בירך הרי 
זה כלוקח מרשות שמים וזהו מעילה. 


כשמסתפק אם בירך האם חוזר ומברך 


שם. כתבו המאירי (ל"ס וכל) והארחות חיים (סנכות סעולס סעיף ש) בשם התוספות, 
שאף שברכת הפירות החיוב הוא רק מדרבנן, אבל כיון שסמכוהו על 
הפסוק 'הלולים' וכן עשאוהו כמועל בהקדש אם שכח ולא בירך או שמסתפק 
אם בירך, אם הוא עדיין באמצע אכילתו יחזור ויברך מספק. וכן הוא בתוספות 
שוחה (ינ. ד"ס (6ל3) שבספק צריך לחזור ולברך. אבל שיטת שאר הראשוניםסג 
שבספק אינו חוזר ומברך חוץ מברכת המזון שהיא מן התורה. 


האם חיוב ברכת הפירות יסודו מצד איסור לאכול בלי ברכה או מצד מצוח 


האחרוניםסי חקרו אם ברכת הפירות יסודה הוא איסור או מצוה. שיש לומר 
שיש איסור לאכול לפני שמברך שהאוכל לפני שמברך כאילו 


חיוב הברכה נלמד מסברא, בספק לא יברך, שלא שייך להחמיר כיון שיש בזה ספק ברכה שאינה 
צריכה, ולכן אין יותר סברא שיצטרך לברך. וכן מהמשנה לעיל (כ:) שבעל קרי אינו מברך לפני 
המזון, יש לומר כיון שמונע עצמו מלברך לכבוד ה' אין שייך יותר הסברא שצריך לברך. וגם שכיון 
שבמזון יש חיוב ברכה לאחריו אם כן כבר אין יותר הסברא שאסור לו לאדם וכו' מפני שהרי 
מברך לאחריו. ועיין בבית אפרים (לסע"ז פוף סי ₪ שהאריך בדברי הפני יהושע. | ס. ועיין שם (נעײן 
'מדוע מברכיס על פמות מכסיעור' וכו') שהתבאר עוד טעם מדוע יש לחלק בין ברכה ראשונה שמברכים אותה 
על פחות מכשיעור לבין ברכה אחרונה שאין מברכים על פחות מכשיעור. ועיין עוד בט"ז ((ֿו"ם סי 
לינ פק"ז) ובפרי מגדים (פטפופ ונ פס) שנחלקו האם שייך לענין ברכה אחרונה הסברא שאסור לאדם 
שיהנה מהעולם הזה בלא ברכה. סא. החפץ ה' (ד"ס פסוכ) מבאר, מדוע הוצרכה הברייתא להוסיף 
שכל הנהנה מהעולם הזה בלא ברכה מעל, משום שהרישא של הברייתא שאסור לאדם שיהנה 
מהעולם הזה בלא ברכה משמע שמדובר במי שיודע לברך שאסור לו לאכול בלי ברכה ועדיין היה 
מקום לומר שמי שאינו יודע לברך פטור, ולכן הוסיפה הברייתא שמעל ואין לו ליהנות עד שיברך. 
ומיושב היטב המשך הברייתא 'מאי תקנתיה' שכיון שמדובר במי שאינו יודע לברך שואלת הברייתא 
מה תקנתו. אבל במרומי שדה (ד"ס ען) מבואר שמי שאינו יודע לברך אין צריך למנוע עצמו מאכילה, 
ומבאר בזה דברי הגמרא 'מאי תקנתיה מעיקרא ילך אצל חכם' וכו' שלכאורה תמוה, מאי קמשמע 


ברכותילה. 


ביאורים ז 


מעל, וכלשון הגמרא 'אסור לו לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה', ועל 
ידי שמברך הותר האיסורסה, או שברכת הפירות אין יסודה מצד איסור אלא 
שהוא חיוב ומצוה לברך, ואם אוכל בלי ברכה מועל. 

המהרש"א בפסחים (קנ. נרפנ"ס ל"ס (סודיען) כתב, שיש הבדל בין ברכת המצוות 
לברכת הפירות, שבברכת המצוות אם יש מחלוקת אם צריך לברך 

מי שסובר שאינו צריך לברך נחשב למחמיר שאוסר לברך, ומי שמצריך לברך 
נחשב למיקל שאינו חושש לברכה לבטלה, הגם שהברכות אינם מעכבות 
במצוות, אבל בברכת הפירות הוא להיפך שמי שסובר שאינו מברך הוא נחשב 
למיקל, שאם לא יברך יהיה לו איסור לאכול וכאילו מעל והברכה מעכבת בו, 
ולכן מי שמתיר לאכול בלי ברכה נחשב מיקל, ומי שסובר שצריך לברך הוא 
נחשב למחמיר. ומשמע מדבריו שסובר כשיטת התוספות שמספק צריך לברך 
בברכת הפירות, שאם לא יברך יהיה אסור לו לאכול. ומשמע מדבריו שיסוד 
חיוב ברכת הפירות הוא איסור אכילה לפני הברכה שאם לא יברך הוא כאילו 

מועל, והברכה מתירה את האיסור אכילה, ואינו מצד מצוה לברך. 

וכתב המנחת שלמה (מ"פ סי ית פופ מ), שלהלכה שקיימא לן שבספק אם בירך 
אינו חוזר ומברך (6"פ סי קסו ס"ע, כ"ט ק"ג) משמע שיסוד חיוב הברכה 

אינו מצד איסור אכילה עד שיברך, ולהיפך האיסור אכילה הוא מפני המצוה 
והיינו שיש חיוב מצד הסברא להודות ולהלל לה' לפני שאוכל ושותה, ולכן 
חייבוהו לברך, ומפני החיוב אסרו לו לאכול עד שיברך ויקיים חיובו, ודומה 
לאיסור אכילה לפני התפילה ולפני קידוש שאין התפילה והקידוש מתירים לאכול 

אלא מפני שיש חיוב תפילה וקידוש אסרו לאכול לפני שיתפלל ויקדש. 


ראיות שברכת הפירות יסודה מצד מצוה 


האבני נזר (פו"פ, פֿו"ם סי כו ות פ) והמנחת שלמה (ס"5 סי ית פופ פ) מוכיחים שחיוב 
הברכה אינו מצד איסור אכילה לפני ברכה, ששנינו (על כ:) בעל קרי 

מברך לאחריו ואינו מברך לפניו, ופשוט שמותר לו לאכול ולשתות כמה שירצה, 
ואין אומרים שאסור לו לאכול ולשתות עד שיטבול מפני שעובר על איסור גזל 
ומעילה, ומוכח שהאיסור אכילה הוא מכיון שיש מצוה לברך ומי שאין לו מצוה 

אין לו איסור. 
עוד מוכיח המנחת שלמה, מאונן שפטור מכל המצוות ואינו מברך לא ברכת 
המוציא ולא ברכת המזון (עינ :), וכתבו האחרוניםסי שחייב בנטילת ידים 
שיסודו משום איסור לאכול בידים מסואבות משום סרך תרומה, ואונן אסור 
לעבור על כל הלאוין, ואפילו לאוין שהם מדברי סופרים, ורק ממצוות פטור, 
ומזה שאינו צריך לברך ברכת הפירות משמע שאין חיוב הברכה מצד איסור, 
שאם היה מצד איסור היה האונן צריך לברך כמו שצריך ליטול ידיו, שאסור 
לו לעבור על שום לאו. 

בעמק ברכה הוכיח שיש גם ענין מצוה ולא רק איסור בברכה, ממה שאמרו 
להלן (.) שמי שאכל ולא בירך לא יברך אחרי שאכל, שהואיל ונדחה 

ידחה, ואם היה ענין הברכה רק איסור מדוע צריכים לטעם שהואיל ונדחה 
ידחה, והלא כבר עבר האיסור ומדוע שיברך עוד, אבל אם יסודו מצד מצוה 
היה מקום לומר שאפשר לקיים את המצוה גם אחרי שאכל כמו בטבילה 
שמברכים לאחריה, ולכן הוצרכו לטעם שכיון שנדחה ידחה ושונה מטבילה שאי 

אפשר אחרת ונחשב לדחוי מעיקרולי. 


בירך שהכל על דבר שאין ברכתו שהכל יצא מידי מעילה 


מאי תקנתיה. תלמידי רבינו יונה (ל"ס מ)) פירשו שאלת הגמרא, מי שאינו יודע 

לברך איך יוכל לאכול והרי כל פעם שיאכל יתחייב קרבן מעילהסח. ותירצו 
בגמרא שילך לבקי וילמדנו ברכת כל דבר ודבר. והוא הדין אם אינו יודע לברך 
כל הברכות ויודע רק ברכת שהכל נהיה בדברו, ועל כל דבר מברך שהכל, יצא 
מידי מעילה כמו ששנינו (עאן פ) 'ועל כולם אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא'. 
אמנם האבודרהם (פפילפ הנכות לכות) פירש דברי הגמרא "וכל הנהנה מן העוה"ז 


לן והלא כן הוא בכל האיסורים, אלא קא משמע לן שמי שאינו יודע לברך, אין התקנה שלא יאכל, 
משום שאינו צריך למנוע עצמו מלאכול, ולכן אמרו הלשון 'מעל' שאם אוכל בלי ברכה אין דינו 
כעובר עבירה במזיד, אלא רק כעובר איסור בשוגג, שמעילה היא בשוגג, ולכן אין זו תקנתו שלא 
יאכל, ותקנתו שילמד דיני הברכות. סב. עיין שם בגליון הש"ס ובאבן העוזר (ו"ס סי מל) שביארו 
דברי התוספות, שלא שייך כאן לומר ספק ברכות להקל משום שאסור לאדם שיהנה מן העולם הזה 
בלא ברכה, ואם לא יברך יהיה אסור לו לאכול, לכן אין זה ברכה לבטלה. סג. רי"ף (שס רא"ש 
(סיי יד) רמב"ם (הנטת כרכות פ"ת סי"כ) וכן נפסק בשלחן ערוך (פו"פ סי כט פ"ג). | סד. אבני נזר (טו"ק, פֿו"ם 
סי" ₪ פות ה וסנ6ס), עמק ברכה (גלת הנסנן פֿום 6), ומנחת שלמה (מ"f‏ סי = פופ ט). ‏ סה. כמו בנטילת 
ידים לסעודה שחיוב הנטילה יסודה מצד האיסור לאכול בידים מסואבות ולכן הצריכו אותו ליטול 
ידיו. = סו. חמודי דניאל, ברכי יוסף, ושו"ת מכתם לדוד, הביאם הפתחי תשובה ("ל סיי פמ פק"ל). 
סז. בביאור הלכה (פ" מכ פ"ד ד"ס ₪5) כתב, שאף מי שאינו יכול לברך כגון בבית המרחץ אסור לו 
לשתות בלי ברכה, מפני שלא אמרו שמצוה לברך אלא שאסור ליהנות בלא ברכה. ואף למה שהובא 
לעיל שברכת הפירות יסודה מצד מצוה, מכל מקום יש איסור לאכול בלי ברכה כתוצאה מן המצוה. 
סח. נראה שאין כוונתם לומר שחייבים קרבן מעילה על כל פעם שאוכל בלא ברכה, אלא כוונתם 
שהיה ראוי שיתחייב קרבן מעילה. 


ח ילקוט 


בלא ברכה מעל' שאם לא בירך על פרי ברכה המיוחדת לו מעל, ומבואר 
שבברכת שהכל על כל הדברים לא יצא מתורת מעילה. 
ובאליה רבה (סיי כנ סק") הקשה על המבואר בבבא קמא (כ) שמי שרוצה להיות 
חסיד יקיים מילי דברכות, וכי לקיים מילי דברכות הוא רק מילי 
דחסידות, ומי שאינו מקיים מילי דברכות רק אינו נקרא חסיד, והרי בגמרא ספ 
ע"נ) מבואר שמי שאינו מקיימו הוא חבר לאיש משחית. ותירץ, שהחסידות הוא 
במה שאינו מסתפק בברכת שהכל על כל הדברים, שהרי על הכל אם אמר 
שהכל יצא, ומי שמברך על הכל שהכל כבר אינו חבר לאיש משחית, ומי שאינו 
סומך על זה אלא מברך על כל דבר ברכתו הראויה נחשב חסידלל. 


מי שמסופק בדבר מה ברכתו יברך שהכל ודווקא אחר שלמד ועדיין מסתפק 


אלא אמר רבא ילך אצל חכם מעיקרא וילמדנו ברכות כדי שלא יבא 

לידי מעילה. כתב הרמ"א (פֿו"ס סי" כנ סי"ק) שדבר שאינו יודע אם הוא 
עיקר הפרי, שברכתו בורא פרי העץ, או שאינו עיקר הפרי וברכתו בורא פרי 
האדמה, יברך בורא פרי האדמה. ואם אינו יודע איזה מין הוא מברך עליו 


וילמדנו הלכות ברכות, כמו שאמרו כאן. 


מה חידש שמואל יותר ממה שכתוב בברייתא 


ה רב יהודה אמר שמואל כל הנהנה וכו" כאילו נהנה מקדשי שמים. 

הקשה הצל"ח (ד"ס פמכ), מה חידש שמואל יותר מהברייתא, שהרי בברייתא 

כתוב שהנהנה בלא ברכה מעל, ואם כן הרי הוא קדשי שמים, ומה הוסיף בזה 

שאמר שהוא כנהנה מקדשי שמים. 

ותירץ, שהרי קיימא לן בנדרים (₪.) שיש מעילה בקונמות, ואם כן מצינו מעילה 

אף בדבר שאינו קדשי שמים ממש, שקונם אינו קדשי שמים, ואף על 

פי כן יש בו מעילה, ומשמיענו שמואל שהנהנה מהעולם הזה בלי ברכה, הוא 
כנהנה מקדשי שמים ממש, ולא רק כנהנה מקונמות. 


לה: 


עד לאחר ברכה אחרונה אין המאכל שלו לגמרי 


כאן לאחר ברכה. התוספות (ל"ס כפן (6תכ) הביאו הגמרא בשבת (קש.) שכשהיו 

מניחים השולחן היו אומרים 'לה' הארץ ומלואה' (פסלס כד 6), וכשהיו 

מסלקים השולחן היו אומרים 'השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם' (שס קעו 

טז). ומבאר החדש האביב (נתוק' פס), שהתוספות הביאו דבר זה כדי להשמיע 

שאין המאכל שלו לגמרי עד אחר ברכה אחרונה, ולכן כשהיו מסלקים השולחן 

והולכים לברך ברכה אחרונה היו אומרים 'השמים שמים לה' והארץ נתן לבני 
אדם'. 


הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה מה הוא גוזל מהקדוש ברוך הוא 


אמר רבי חנינא בר פפא כל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה כאילו 
גוזל להקדוש ברוך הוא וכו" כתב רש"י (ד"ס גוז0, שהנהנה מן העולם 

הזה בלא ברכה גוזל להקדוש ברוך הוא את ברכתו. והמהרש"א (פ"5 (עיל ע"6 
ד"ס ('"ק) כתב, שאין צריך לפרש שגוזל את הברכה, אלא שגוזל את הדבר שנהנה 
ממנו, שהרי קודם ברכה הכל שייך לקדוש ברוך הוא, ורק אחר ברכה נתנו לבני 
אדם כמו שאמרו לעיל (ע"פ), ומי שנהנה לפני שמברך נמצא שגוזל את הדבר 

עצמו שנהנה ממנו. 

והחדש האביב (ננז"י עס) מבאר שרש"י לא רצה לפרש שגוזל את הפרי, שאם 
כן היה רבי חנינא בר פפא אומר הלשון 'מעל' כלשון הברייתא לעיל 

(ע"ל), וממה ששינה בלשונו ואמר 'גוזל' משמע שבא להוסיף שמלבד מה שמועל 

במה שאכל הפרי, גם גוזל את הברכה. 


ביאור מדוע גוזל אביו ואמו וטעם הברכות 


שם. כתב הרשב"א (פילופי ססגלות ד"ס פמכ), וז"ל 'יש בזה סוד נסתר והוא סוד 
הברכות. ונְגְלָהוּ, שהמברך על הפירות, או על אחת מהנאות העולם, כבר 


סט. והביא מכתבי האר"י ז"ל שמי שסומך עצמו שמברך שהכל על כל הדברים הוא בכלל בור 
שקיללוהו חז"ל. | ע. מגן אברהם (עס ס"ק 0), שולחן ערוך הרב (שס פכ"ד), ומשנה ברורה (עס פ"ק 
פל). א. וכעין זה פירש השל"ה (סגספו (עמק נרכס נסקדמס, פנ"ס מער ספומיות פות ק), ועיין שם עוד 
שפירש על דרך הסוד. והמהרש"א ( ל"ס (יק) כתב, שמה שמצאנו (ממס 6 ₪ 63) כשאחיה 
השילוני בישר לירבעם על המלוכה, שהיה שם עבירת 'בל תשחית' שקרע את השמלה לשנים 
עשר קרעים ואמר לירבעם שיקח עשרה קרעים, הוא רמז שקיצץ בנטיעות בעשר קדושות להפרידם 
ולהשחית את ישראל לאביהם שבשמים, וכמו כן מי שאינו מברך, הוא מפריד ומשחית שפע 
הקדושה והברכה מישראל, ועל כן יש בברכת הלחם עשר תיבות נגד עשר קדושות. ב. והופיף, 
שמשמע מכאן שהנהנה בלי ברכה הרי הוא גוזל, שהרי כשלא עושים רצונו הדגן שלו [ומשמע 
מדבריו שרבי חנינא בר פפא הביא סתירה זו כדי להוכיח ממנה לדבריו לעיל]. גג המלא 


ברפופ לה. - לה: 


ביאורים 


הסכים בדעתו שהוא יתברך, אשר מברכו על הנאותיו, הוא המשגיח והוא 
המנהיג את הכל והוא סיבת הכל, שאף על פי שהגלגלים בסיבתם, והארץ 
בטבעה מצמיחים ומגדלים, אין כוחם מצידם, רק מצד השפע הנשפע עליהם 
מן הסיבה הראשונה, המשגיח בכל ברוך הוא. היפך מאמר האומרים 'אלכה 
אחרי מאהבי נותני לחמי ומימי צמרי ופשתי שמני ושקויי' (סופע 3 ז), שהיו 
נותנים כל הסיבות לגלגלים הפועלים לארץ בטבעם, ולרוחניים שהם נפש להם, 
ושוללים הכל ממנו יתברך. 

ועל כן נקרא מי שאינו מברך 'גוזל אביו', שה'אב' רמז לסיבה הראשונה, כמו 

שהאב סיבה לבן, וגוזל אותו, ששולל ממנו ההשגחה וההנהגה ממעשה 
התחתונים. ומי שנוהג כן גורם למניעת הטובות מן האומה, כמאמר הנביא לנותני 
הכוחות לרוחניים, 'לכן אשוב ולקחתי דגני בעתו ותירושי במועדו' (שס כ ל), 
מידה כנגד מידה, מי שאינו מכיר בטובות המטיב, ראוי שימנע ממנו המטיב, 
את טובתו. ונמצא משחית אומתו כענין שהשחית ירבעם טובתן של ישראל, 

בהשחיתו אותם לאביהם שבשמים, אשר קצץ בנטיעותא. 

ואף על פי שהנהנה ואינו מברך אינו אלא יחיד, הוא משחית את האומה לבדו, 

ומונע הטוב מהם, שכבר ידעת מאמרם ז"ל (קילופין מ:) 'שהאדם נידון אחר 
רובו, והעולם נידון אחר רובו, ומכאן אמרו (פס) כל העושה מצוה אחת יתירה 

על זכיותיו, אשריו שהכריע עצמו ואת העולם כולו לכף זכות'. 


ההכרח לפרש שכוונת הפסוק באיש משחית הוא ירבעם בן נבט 


מאי חבר הוא לאיש משחית אמר רבי חנינא בר פפא חבר הוא לירבעם 

בן נבט וכו'. בשיטה מקובצת (ל"ס מ6) מפרש שלכן אמרו שהוא חבר 
לירבעם בן נבט, משום שאין לפרש כפשוטו שחבר לאנשים מושחתים ולאו 
דווקא לאיש מסוים, שפשיטא שמי שעובר עבירה חבר למי שעובר עבירות, 
אלא ודאי שהפסוק מתכוין לדמותו לאדם מסוים שהיה איש משחית, וירבעם 
היה משחית [כמו שכתב רש"י (ד"ס פון, ד"ס (יכנעס) שכמו שירבעם חטא והחטיא 
את ישראל, כך מי שאינו מברך, אחרים לומדים ממנו ליהנות מהעולם בלא 

ברכה, ונמצא שהוא חבר לאיש משחית]. 


ביאור קושיית רבי חנינא בר פפא בפסוקים 


רבי חנינא בר פפא רמי כתיב ולקחתי וכו'. ביאר היעב"ץ (ד"ס כ"ת), שקושיית 

רבי חנינא היא רק מדוע נאמר 'דגני" ולא 'דגנך' כאמור בפסוק ואספת 
דגנך', ועל זה תירצה הגמרא, שמכיון שהפסוק עוסק כשאין עושין רצונו של 
מקום, לכן כתב 'ולקחתי דגני' שלוקח את הדגן שלו מפני שלא עושים רצונוי. 
וכן פירש הרש"ש (ד"ס נמנ"פ). והוסיף לבאר, שודאי רבי חנינא לא מקשה מדוע 
כאן הדגן לה' וכאן לישראל, שהרי בענינם של הפסוקים מפורש שכאן עושין 
רצונו של מקום וכאן כשאין עושין רצונו, ש'ואספת דגנך' אמור בפרשת 'והיה 
אם שמוע תשמעו' (דניס יי יג), והפסוק 'ולקחתי דגני' אמור לאחר שהנביא אומר 

'וכסף הרביתי לה וזהב עשו לבעל' (סועע 3 6. 


ביאור בדברי התוספות שרבי חנינא בר פפא משוה עושין לאין עוטין 


כאן בזמן שישראל עושין רצונו של מקום כאן בזמן שאין ישראל עושין 

רצונו של מקום. הקשו התוספות (ד"ס פפן כומן), כיצד העמיד רבי חנינא 
בר פפא את הפסוק ואספת דגנך' (לנניס ₪ יד) בעושין רצונו של מקום, הרי 
להלן אומר רבי שמעון בן יוחי שפסוק זה מדבר באין עושין רצונו של מקוםי. 
ותירצו, שיש דרגות בעושים רצונו של מקום, ואף שהעמיד רבי חנינא את 
הפסוק בעושים רצונו של מקום, אך לא מדובר שעושים רצונו של מקום כל 
כך כמו צדיקים גמורים שראויים ל'ועמדו זרים ורעו' וגו', ולכן קרא להם רבי 
שמעון בר יוחי שאין עושין. ועוד תירצו, שרבי חנינא בר פפא חולק על מה 
שחילק רבי שמעון בר יוחי לקמן בין עושין לאין עושין רצונו של מקום, אלא 

הוא משוה את עושין לאין עושיןז. 

ומה שכתבו התוספות בתירוצם השני שרבי חנינא בר פפא משוה עושין לאין 

עושין צריך ביאור, שהרי גם רבי חנינא בר פפא מחלק בין עושין רצונו 
של מקום לאין עושין רצונו של מקום. ומפרש המהרש"א (פוס' ל"ס כפן), שמה 
שאמרו התוספות שרבי חנינא בר פפא משוה עושין לאין עושין, אין כוונתם 
לעושין רצונו של מקום או לא שבזה ודאי רבי חנינא מחלק, אלא כוונתם שרבי 
חנינא לא מחלק כפי שמחלק רבי שמעון לקמן בין עושין במלאכת עצמן או 


הרועים (כפוס' ד"ס כפֿן) מפרש, שאף שהלכה כרבי ישמעאל מכל מקום הקשו התוספות מרבי שמעון 
בן יוחי, שאף רבי ישמעאל לא נחלק על רבי שמעון בן יוחי ש'ואספת דגנך' מדבר באין עושין 
רצונו של מקום, שהרי בעושין רצונו של מקום נאמר 'ועמדו זרים ורעו' וגו', אלא שסבר שדווקא 
כשכולם עושים רצונו של מקום יזכו לזה, אך אם רק יחיד עושה רצונו אין די בזה בשביל 
לזכות ל'ועמדו זרים' וגו', ולכן סובר רבי ישמעאל שכל יחיד ינהג מנהג דרך ארץ. ז.ומפרש 
המלא הרועים (פופ' טס), שאין כוונת התוספות שרבי חנינא חולק מעצמו על ר' שמעון בן יוחי 
שהרי אמורא לא יכול לחלוק על תנא, אלא כוונתם שרבי חנינא סובר כרבי ישמעאל [וכן מפורש 
בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס וכפיט], וסבר, שרבי ישמעאל לא חילק כלל בין עושים לאין 
עושין אלא תמיד צריכים לנהוג מנהג דרך ארץ, ומה שמצאנו 'ורעו זרים' וגו', פסוק זה אמור 
לימות המשיח. 


ילקוט 


שאין עושין אלא אחרים עושין במלאכתן או שעושין מלאכת אחרים, אלא מחלק 
אם נקרא דגנך או דגן שמים [וכפירוש רש"י (ד"ס ממן) שנוטלו ומראה להם 
שהוא שלו]ה. 

במסורת הש"ס גורס בדברי התוספות שרבי חנינא בר פפא משוה עושין לעושין 

ואין עושין, שהרי לרבי שמעון בן יוחי יש שלשה אופנים: א. בעושין 
רצונו של מקום, אחרים עושים מלאכתם. ב. באין עושין רצונו של מקום, הם 
עושים מלאכת אחרים. ג. עושין ואין עושין, והיינו בעושין רצונו של מקום 
אבל לא לגמרי, הם עושים מלאכת עצמם. ורבי חנינא בר פפא אינו מחלק כך 
אלא משוה את עושין רצונו של מקום לעושין ואין עושין, ויש לו רק שני 
אופנים, עושין רצונו של מקום ואין עושין כלל רצונו של מקום, שאם לא כן 
מדוע אינו מקשה מהפסוק 'ולקחתי דגני' על הפסוק (שעס 60 ס) 'ועמדו זרים' 
וגו', ומוכח שהוא אינו דורש מהפסוק הזה להעמידו שיש עושין רצונו של 
מקום שאחרים יעשו בשבילם, אלא דורש כמו רבי ישמעאל שאף בעושין רצונו 

של מקום הם עצמם אוספים התבואהי. 


ביאור קושיית הברייתא ואספת דגנך מה תלמוד לומר' 


תנו רבנן ואספת דגנך מה תלמוד לומר. הצל"ח (ל"ס ופפפ) מפרש קושיית 
הברייתא 'מה תלמוד לומר', שהוקשה לה [לברייתא] ש'ואספת דגנך' מיותר, 
שהיה צריך להיכתב 'ונתתי מטר ארצכם בעתו יורה ומלקוש ודגן ותירוש', וודאי 
שיאסוף בשעת האסיף, ומדוע היו צריכים לכתוב 'ואספת'. 

ומכאן דורש רבי ישמעאל, שהכתוב בא להתיר לאסוף הדגן ולומר שאינו ביטול 
תורה, שלא תאמר שזה ביטול מצות 'והגית בו יומם ולילה' (יסופע 5 5). 

ורבי שמעון בן יוחי דורש הפסוק שבא לאזהרת מוסר שלא יבעטו מרוב טובה, 
שדרך האדם לבעוט מרוב טובה, אך אין היצר הרע שולט מיד בעבירות 
החמורות אלא מן הקלות מביא אל החמורות, וראשית הכל הוא ביטול תורה, 
ועל זה מזהיר הכתוב שעל ידי הברכה שאתן לך יסיתך היצר לבטל תורה על 
ידי שתאסוף בעצמך הדגן ותדוש ותזרה, ואחר כך ואכלת ושבעת שתמלא כרסך, 
וכשתעשה כל זה אתה צריך כבר שמירה מן החמורות, ולכן ממשיך הכתוב 

'השמרו קכם' וגנ'. 


כיעד ההנהגה הראויה לשיטת רבי ישמעאל 


הנהג בהן מנהג דרך ארץ. המאירי (ל"ס כפה) מפרש, שאין לאדם להתרשל 
ולא לעשות מלאכתו כלל אלא יעשנה עראי, וכדברי רבי ישמעאל שיתנהג 
בהם מנהג דרך ארץ, כלומר שישתדל רק כפי מה שיחייב אותו ההכרח ושלא 
ישקיע כל השתדלותו בזה. 
ובנפש החיים (טער 5 פ"ק) כתב, שאף רבי ישמעאל ודאי אינו סובר שהאדם יוכל 
להתעסק בפרנסה ולא לעסוק באותו זמן בתורה כלל, אלא אמר 'הנהג 
בהן מנהג דרך ארץ', וכוונתו שגם בשעה שעוסק במלאכתו כדי הצורך וההכרח, 
בכל אופן במחשבתו יהרהר בדברי תורהז. ודייק מהמשך הגמרא שאמר רבא 
לתלמידיו בימי ניסן ותשרי לא תתראו לפני, והיינו דווקא, שלא יבואו לפניו 


במה עיקר הקביעות, בדברי תורה או בדרך ארץ 


שם. כתב תוספות רבי יהודה החסיד (ד'"ס ופפפפ) בשם רבינו תם, שמלשון המשנה 

באבות (פ"נ מ"נ) 'יפה תלמוד תורה עם דרך ארץ' משמע שהדרך ארץ יותר 
קבע מתלמוד תורה, שכשאומרים על דבר שצריך להיות עם הדבר השני משמע 
שהשני עיקר, וכמו שמדייקים בגמרא ביבמות (מ:) שכתוב 'יחלקו יורשי הבעל 

עם יורשי האב' משמע שיורשי האב הם עיקר. 

אבל הביא, שרבינו אלחנן חלק עליו וסבר שאין לומר שתלמוד תורה אינו עיקר, 

שהרי אמרו להלן שראשונים עשו תורתן קבע ומלאכתן עראי, ושנינו 
באבות (פ"ו פ) ארבעים ושמונה דברים שהתורה נקנית בהם ואחד מהם הוא 
מיעוט דרך ארץ. ומה שדייק רבינו תם מלשון המשנה, אפשר לדייק להיפך 
ממה ששנינו בהמשך המשנה שם כל תורה שאין עמה מלאכה', שכאן כתב 
שהמלאכה צריכה להיות עם התורה משמע שהתורה עיקר. ולגבי מה שדייק 


ה. וכ[ משמע בהגהות הב"ח. | ו ובחפץ ה' ((פוס' ד"ס כפֿן מ ופי כתב לתרץ באופן אחר מדברי 
התוספות [כדי שלא יצטרכו לומר שרבי חנינא בר פפא אינו סובר כרבי שמעון בן יוחי], שגם רבי 
שמעון בן יוחי סובר שאם אין כל כלל ישראל או רובם עושין רצונו של מקום, אפילו הצדיקים 
שעושים רצונו של מקום גרע כוחם ואינם זוכים שמלאכתן תיעשה על ידי אחרים, ופרשת 'והיה 
אם שמוע' מדברת שאין כל כלל ישראל עושין רצונו של מקום, וכיון שאין כל הכלל עושה רצונו 
של מקום אין זוכים שמלאכתן תיעשה על ידי אחרים, והפרשה מדברת עם היחידים שעושין רצונו 
של מקום, ולכן כתוב 'ואספת דגנך' לשון יחיד, ולכן אמר רבי חנינא בר פפא שהפרשה מדברת 
שעושין רצונו של מקום כי היחידים הנ"ל עושין רצונו של מקום, ונתקיים גם מה שאמר רבי 
שמעון בן יוחי שאין עושין רצונו של מקום כי הפרשה מדברת כשהכלל אינו עושה רצונו של 
מקום. | ז. הראשית חכמה על סקדופס פ"ג) כתב, 'ענין התנאים והאמוראים שהיו עוסקין מקצת 
היום במלאכתן אמנם היתה מלאכתן נעשית על ידי אבריהם הנגלים, ומחשבותם ונפשם היתה דבקה 
בה' יתברך ובתורתו'. ‏ ת. וכן הוא בתוספות ישנים ביומא (פס: ד"ס פפונס), שם דנו במה שאמרו 


ברכותילה: 


ביאורים ט 


רבינו תם מיבמות, יש לומר שאין דיוק הגמרא ממה שכשאומרים 'עם' משמע 

שהשני עיקר, אלא מייתור הלשון שאם הם שוים היה צריך לכתוב יחלקו 

בסתמא, והוסיפו 'עם יורשי האב' כדי לומר שהם העיקר". ועוד, שבמשנה 

באבות לא יכלו לכתוב תלמוד תורה ודרך ארץ, שהיה משמע או זה או זה 
ותוצרכר לפחוב יעםי. 


האם דברי רבי ישמעאל ורבי שמעון בן יוחי סותרים לדבריהם בגמרא מנחות 


הנהג בהן מנהג דרך ארץ דברי רבי ישמעאל רבי שמעון בן יוחי אומר 
אפשר אדם חורש בשעת חרישה וכו'. בגמרא במנחות (ט:) מובא 
ש'אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי אפילו לא קרא אדם אלא קריאת 
שמע שחרית וערבית קיים 'לא ימוש' (סופע 6 5), ודבר זה אסור לאומרו בפני 
עם הארץ'. ועוד מובא שם, 'שאל בן דמה בן אחותו של ר' ישמעאל את ר' 
ישמעאל כגון אני שלמדתי כל התורה כולה מהו ללמוד חכמת יונית, קרא עליו 
[רבי ישמעאל] המקרא הזה לא ימוש ספר התורה הזה מפיך והגית בו יומם 
ולילה, צא ובדוק שעה שאינה לא מן היום ולא מן הלילה ולמוד בה חכמת 
יונית'. ומקשים האחרוניםט, שלכאורה דבריהם סותרים, שבסוגייתנו משמע 
שלרבי שמעון בן יוחי לא יעסוק אדם אפילו בחרישה, ושם משמע שמספיק 
רק לקרוא קריאת שמע וכבר יוצא ידי חובת לימוד תורה, וברבי ישמעאל להיפך 
כאן משמע שינהג מנהג דרך ארץ בחרישה וזריעה, ושם למד שהפסוק לא ימוש 
מדבר ביום ובלילה בלי הפסקה. 
ובתוספות רבי יהודה החסירד (ד"ס ור"ש) פירש שיטת רבי שמעון בן יוחי, שאין 
כוונתו לומר שהנהגה זו היא חובה, שחייב רק ללמוד ולא להפסיק 
אפילו למלאכה, שהרי הוא עצמו אומר שיוצא ידי חובה בקריאת שמע שחרית 
וערבית, אלא כוונתו למצוה בעלמא, שמפני ביטול תורה יש מצוה שאפילו לא 
יתעסק בדרך ארץ. אך בחידושי הש"ס במנחות (טס ד"ס פ"כ), מפני שאלה זו הגיה 
לגרוס בגמרא 'אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יהוצדק' ולא משום רבי 
שמעון בן יוחיי. 
החק נתן במנחות (שס ד"ס 6"כ יומן) ביאר, שברבי ישמעאל לא קשה כלל הסתירה 
כיון שתמיד סובר שהחיוב הוא יומם ולילה כפשטות הפסוק, אלא שכאן 
דיבר היו חרישה וזריעה שהתורה גילתה 'ואספת דגנך' בהכרח שמותר, ושם 
שמדובר ללמוד חכמה יונית ודאי שהפסוק כפשוטו ואסור ללמוד חכמה כזו לא 
ביום ולא בלילה, אך ברבי שמעון קשה הסתירה. ותירץ שאפשר לחלק, 
שבמנחות רבי שמעון דיבר כשאין ישראל עושין רצונו של מקום, וממילא אין 
להם את ההבטחה של 'ועמדו זרים ורעו' וגו' וצריכים לעשות מלאכת עצמם, 
ולכן בזמן כזה יכולים לקיים 'לא ימוש' בקריאת שמע יום ולילה, אך בסוגייתנו 
מדובר כשעושים רצונו ומלאכתם נעשית על ידי אחרים, ובזמן כזה מתפרש 
הפסוק כפשוטו יומם ולילה ממש. 
במהר"ץ חיות בסוגייתנו (ל"ס (פי) נשאר בצ"ע, אמנם בחידושיו במנחות (עס ל"ס 
0) תירץ, שרבי ישמעאל למד שמה שמצאנו היתר ליבטל מדברי 
תורה הוא רק למנהג דרך ארץ, אך לדברים אחרים אסור [וכדברי החק נתןן, 
אך לרבי שמעון שלא מצאנו היתר למנהג דרך ארץ, ולהיפך סבר שאין לחרוש 
ולזרוע, ואם כן קשה הרי מצאנו הרבה צדיקים שעסקו למלאכתם* וכן יש 
כתובים המעידים על זה, לכן בהכרח צריך לומר שהפסוק לא ימוש אינו כפשוטו 
יומם ולילה אלא מדבר בקריאת שמע יומם ולילה. 
באגרות משה (יו"ד מ"ד סיי כו פֿום י) מתרץ, שרבי ישמעאל סבר שאין חילוק בין 
תלמידי חכמים לשאר אנשים וכולם מחויבים ללמוד כל היום חוץ 
מהנצרכים לפרנסתם, אך רבי שמעון בן יוחי סובר שיש חילוק, ובסתם בני אדם 
יכולים לקיים 'לא ימוש' בפרק אחד שחרית וערבית, ועל זה דיבר במנחות, 
אבל בתלמידי חכמים החיוב של 'לא ימוש' הוא כפשוטו כל היום וכל הלילה, 
ואינו מספיק בקריאת שמע שחרית וערבית, וגם לפרנסה לא יפסיקו מלימודםיג. 


לרבי שמעון כיעד מעאנו עדיקים שעסקו במלאכה 


רבי שמעון בן יוחי אומר אפשר אדם חורש וכ" תורה מה תהא עליה 
וכו'. הראשית חכמה (טער סקלופס פ"ג) הקשה", שמצאנו בגמרא שהיו עוסקים 


ש'יום הכיפורים מכפר עם התשובה'. | ט. המהר"ץ חיות (ד"ס (פי, מנסות עס ד"ס 55), החק נתן (עס 
ל"ס "כ יופנן), חידושי הש"ס (פיק, פס ד"ס 6"כ), אגרות משה (יו"ד ת"ל סי כו 6ום יפ). 2 וכן בגיליון 
הש"ס (מנמום פס) ציין שכך גרס הש"ך (ו"ד סי רמו סק" .)6‏ יא. ראה בנושא הבא שם הובאה שאלה 
זו בהרחבה. יב. ובשדי חמד (שכפ ו כ טו) האריך בזה. ומכל השיטות מתבאר שרבי ישמעאל 
תמיד אוסר כל ביטול תורה מלבד למנהג דרך ארץ, אך ברבי שמעון נחלקו, לשיטת תוספות רבי 
יהודה החסיד, רבי שמעון סובר שעיקר החיוב מתקיים בקריאת שמע, ורק למצוה יש ללמוד יום 
ולילה ממש. ולשיטת החק נתן, רבי שמעון סובר שבזמן שאין עושין עיקר החיוב מתקיים בקריאת 
שמע, אך בזמן שעושים חייב כל היום וכל הלילה ממש. והאגרות משה סבר, שרבי שמעון חילק 
בין תלמידי חכמים שחייבים יומם ולילה לשאר אנשים שמקיימים את החיוב בקריאת שמע. 
והמהר"ץ חיות רק תירץ את הסתירה, אך לא הסביר מה צריכה להיות ההנהגה לפי רבי שמעון 
אם כפי הסוגיא כאן או כדבריו שם, ויצטרך לומר כתוספות רבי יהודה החסיד או כהחק נתן. 
יג. הוא הקשה כן על המכילתא (כי תח מס' דשנת6 פ"6) שהמכילתא מקשה שבפסוק שם כתוב 'ששת 


ילקוט 


במלאכה ולומדים תורה כהלל [כפי המעשה המובא ביומא (לס:) שהיה משתכר 
טרפיק וכו'] וחביריו, ומדוע לא נתקיים בהם הפסוק 'ועמדו זרים ורעו' וגר'. 
ויישב בדוחק, שהפסוק מדבר על הכלל כשכולם עושים רצונו של מקום, אך 
לא על יחידים'. 

אולם באנרות משה (פס) גם דן האם יש לחלק בין הדורות, והביא ראיה ממה 

שאביי הוכיח בהמשך שיש לנהוג כרבי ישמעאל כיון שהרבה עשו כרבי 
שמעון ולא עלתה בידן, וכיצד אפשר להוכיח ממה שעשו כרבי שמעון ולא 
הצליחו הרי יתכן שדורם לא היה ראוי לכך, אלא משמע שאין זה תלוי בדור 
אלא כל יחיד לפי מעשיו. אך דחה הראיה, שאולי אביי לא בא לומר שאין 
הלכה כלל כרבי שמעון ויתכן שבדורו היה אפשר לנהוג כדבריו, אלא שבא 
להוכיח שבדורותינו אי אפשר לנהוג כרבי שמעון, כי אין דורנו [אפילו של 

אביי] ראוי כדורו של רבי שמעון. 


כיעד העמיד רבי שמעון את הפסוק 'ואספת דגנך' באין עושין רעונו של מקום 


ובזמן שאין ישראל עושין רצונו של מקום מלאכתן נעשית על ידי עצמן 
שנאמר ואספת דגנך. מקשים האחרוניםטי, איך שייך לומר שהפסוק 
מדבר באין עושין רצונו של מקום, והרי בתחילת הפרשה נאמר 'והיה אם שמוע 
תשמעו וגו לאהבה וגו ולעבדו פפל לבצכם ובכלאנפשטט" ועל זה כתבה התורה 
שיהיה מטר בעתו ואספת דגנך, ואם כן איך אמרו שהפסוק מדבר באין עושין 
רצונו של מקום. ותירץ המהרש"א (פ"6 ד"ס טנפמכ), שודאי מדובר שעושין רצונו 
של מקום, אבל אין עושין רצונו של מקום כל כך ואינם צדיקים גמורים, וכמו 
שכתבו התוספות (ד"ס כלן, נפיכון סרפקו)ט!. ודייק כן ממה שכתוב 'בכל לבבכם 
ובכל נפשכם' ולא כתוב גם 'ובכל מאודכם' [כמו בפרשה ראשונה שבקריאת 
שמע שנכתב שם גם 'בכל מאודך'], שמשמע שאין אוהבים בכל מאדם שהוא 
ממונם, וכמו שאמרו להלן (ס) שאם יש אדם שממונו חביב עליו מגופו על 
זה נאמר בכל מאדך, ולכן עונשין אותן בעניני ממון שלא אחרים ירעו את צאנם 
אלא הם עצמם. 

ובהגהות היעב"ץ (ד"ס וממן) מפרש, מה שנאמר כאן שאין עושין רצונו של מקום 
פירושו שאין עוסקים בתורה כפי שמצריך רבי שמעון בן יוחי שיהיה 

תורתן אומנותן, ומוכח כן מהפרשה שאין תורתן אומנותן שהרי לעבדו בכל 
לבבכם' הוא תפילה (תענית כ.), והדין הוא שמי שתורתו אומנותו פטור מתפילה, 
וכמו שאמרו בשבת (י.) שרבי שמעון בן יוחי וחבריו פטורים מן התפילה, ומזה 

שהם עוסקים בתפילה משמע שאין תורתן אומנותן. 
אמנם בשיטה מקובצת (ד"ס ומפף) כתב, שמה שנאמר 'והיה אם שמוע' שמשמע 
שעושין רצונו של מקום, על זה נאמר רק 'ונתתי מטר ארצכם' וגו'. אבל 
יואספת דגנך' כבר כולל גם כשאין עושין רצונו של מקום כל כך, שאם עושין 
רצונו של מקום לגמרי לא היו צריכים לאסוף בעצמם הדגן. ובמרומי שרה (ל"ס 
וע" נמוס') גם פירש כן, ומבאר ש'ואספת דגנך' הוא כבר התחלת החטא, של 
המשך הפרשה 'וסרתם ועבדתם' וגו'. 


משמע שיש שעשו כרבי שמעון בן יוחי ועלתה כידם והטעם שלרובם לא עלתה 


הרבה עשו כרבי ישמעאל ועלתה בידן כרבי שמעון בן יוחי ולא עלתה 

בידן. דייק המהרש"א (פ' ד"ס סלנס) ממה שכתוב 'הרבה' עשו וכו' שאכן 
יש שעשו כרבי שמעון בן יוחי ועלתה בידן. וביאר, שודאי יש צדיקים גמורים 
שיתקיים בהם דברי רבי שמעון ומלאכתם תיעשה על ידי אחרים אלא שהם 
מועטים, וכמו שאמר רבי שמעון בן יוחי (פוכס מס:) 'ראיתי בני עלייה והם 
מועטין', אבל הרוב אינם צדיקים גמורים, ולכן הרבה שעשו כרבי ישמעאל 
הצליחו והרבה שעשו כרבי שמעון לא הצליחו שהנהגתו מתאימה רק למועטים. 
ולכן ההנהגה לרוב העולם צריכה להיות כרבי ישמעאל, שהרי אדם אינו יכול 
לעשות כרבי שמעון ולומר שהוא צדיק גמור, שאולי הוא טועה ואינו כזה וממה 
יתפרנס, וכמו ששנינו (פנות פ"כ מ"כ) 'יפה תלמוד תורה עם דרך ארץ וכו' וכל 

תורה שאין עמה מלאכה סופה בטלה'". 


ימים יִעָשָה מלאכה' שמשמע שהמלאכה תיעשה על ידי אחרים, ומצד שני יש פסוק (פמות כ ע) 'ששת 
ימים תעבד ועשית כל מלאכתך', שמבואר שהוא בעצמו יעשה המלאכה, ותירצה שתלוי אם עושין 
רצונו של מקום או אין עושים רצונו של מקום. יד. אמנם עדיין הקשה מדוע שלא כל יחיד 
יזכה לזה, ועיי"ש שהרחיב בענין. וכן הובא לעיל בענין 'ביאור בדברי התוספות שרבי חנינא בר 
פפא משוה עושין לאין עושין' [בהערות] בשם החפץ ה' שרק כשכל כלל ישראל או רובם עושים 
רצונו של מקום זוכים שמלאכתם תיעשה על ידי אחרים. ולעיל הובא שהמלא הרועים ביאר כך 
בדעת רבי ישמעאל לפי שיטת התוספות (ד"ס כפֿן נומף) בקושייתו שיש חילוק בין הכלל לפרט, ולפי"ז 
אין לומר שרבי שמעון דיבר רק בכלל, שא"כ במה נחלקו. | טו. מהרש"א ‏ דיס ענפמם, יעב"ץ 
(ד"ס ומומן), נפש החיים (פער 5 פ"ס). טז. ובאמת בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס וכמיכ) הוכיח 
בפירוש מתחילת הפרשה 'והיה אם שמוע' שמדובר שעושין רצונו של מקום, אלא שלא צדיקים 
גמורים כל כך. יז. וכן כתב בנפש החיים (טס), והוסיף לדייק שבפרשה ראשונה בקריאת שמע 
שנאמר בה 'בכל מאדך' נאמרה בלשון יחיד, שרק יחידים יכולים לקיים בעצמם 'לא ימוש' יומם 
ולילה ממש כרבי שמעון, אך פרשת 'והיה אם שמוע' נאמרה בלשון רבים ולכן לא נאמר בה 'בכל 
מאדכם' שרבים אין בכוחם לעסוק לגמרי רק בתורה. | יח. מקור דברי השלחן ערוך מהטור, 


ברכות לה: 


ביאורים 


וביערות דבש (פ"נ למ ס) גם כתב, שהרבה עשו כרבי שמעון בר יוחי ולא 

עלתה בידם משום שבני עליה הם מועטים, ומבאר שמי שהוא קרוב 

לה' וחיבתו רבה לפני המקום, אין צריך לשים עינו אל קניני העולם הזה, וכל 

שלימות כוונתו הוא רק אל התורה והעבודה, ומה' דרכיו יכוננו, והוא יתן לו 

פרנסתו בדרך השגחה פרטית ובדרך ניסית, אבל מי שאינו שלם ודבק כל כך 

בה', צריך להשגיח בפרנסתו ולנהוג דרך ארץ כפי הטבע מפני לא יגיע לו בדרך 
ניסית. 


שמעון לא עלתה בידם, והיינו שלא עשו כן מצד פנימיותם ותוכם כפי שהתכוין 

רבי שמעון, אלא שעשו כן רק משום שרבי שמעון בן יוחי עשה כן ורצו 

להידמות אליו, ולכן לא עלתה בידם, אבל באמת מי שעושה כן מחמת פנימיותו 
בודאי יעלה בידו. 


על מה אנו סומכים בזמן הזה שנוהגים כרבי שמעון בן יוחי 


שם. כתב הראשית חכמה (שס), שבזמננו מה שנוהגים תלמידי חכמים שאינם 

עוסקים במלאכה ומתפרנסים מעשירי הדור יש להם על מה שיסמוכו. ולא 
ביאר דבריו. והחתם סופר (שס) כתב, שגם רבי ישמעאל לא אמר להנהיג בתורה 
מדת דרך ארץ, אלא רק בארץ ישראל ורוב ישראל שרויין על אדמתן, שיש 
מצוה לעסוק בישוב הארץ מפני מצות ישוב ארץ ישראל, ולא שייך לומר על 
זה ביטול תורה כמו שהנחת תפילין אינה ביטול תורה, אבל בחוץ לארץ לא 
אמר רבי ישמעאל שיעסקו בחרישה וזריעה אלא ינהגו כרבי שמעון. ולכן אנו 
נוהגין כרבי שמעון וסומכים על מה שאמר רבי נהוראי (קילופין פנ.) מניח אני כל 
אומנות שבעולם ואיני מלמד בני אלא תורה, והיינו בחוצה לארץ שאין מצוה 

בעיסוק אחר. 


עצה שלא ירמה אותו היער שנצרך הרבה לפרנסתו 


דורות הראשונים עשו תורתן קבע ומלאכתן עראי זו וזו נתקיימה בידן. 

בשלחן ערוך (פו"פ סי" קנ ס") כתב, שאחרי שיצא מבית הכנסת מהתפילה 
ונכנס לבית המדרש וקבע עת ללמוד, ילך לעסקיו'", שכל תורה שאין עמה 
מלאכה סופה בטלה וגוררת עון כי העוני יעבירנו על דעת קונו, ומכל מקום 

לא יעשה מלאכתו עיקר אלא עראי ותורתו קבע, וזה וזה יתקיים בידו. 

ופירש המגן אברהם (סק"), שמלאכתו עראי הכוונה שיעשה רק את הצריך 

לפרנסתו. והוסיף המשנה ברורה (פק"), שצריך להיזהר מפיתוי היצר 
שמפתהו לחשוב שכל היום צריך השתדלות על הרווחה זו, ואין זה כך, ולכן 
צריך שיתבונן בעצמו מה הוא ההכרח האמיתי שאי אפשר בלעדיו, ואז יוכל 
להתקיים בידו שיהא מלאכתו עראי ותורתו עיקר. ובשער הציון (פות ג) כתב, 
שכדי שלא ירמה אותו היצר שהוא מוכרח הרבה לפרנסתו, יתבונן אם היה 
מתחייב לזון את חבירו ולהלבישו לפי ערכו, מה היה אומר איזה דבר נחשב 

הכרח, ומה שנראה לו אז הכרח זה מה שיעשה לפרנסתו. 


הקדמה לסוגיית מעשר 


ואמר רבה בר בר חנה אמר רבי יוחנן משום רבי יהודה ברבי אלעאי 

כו" דורות הראשונים היו מכניפין פירותיהן דרך טרקפמון כדי 
לחייבן במעשר וכו'. במשנה (מעקכות פ" מ"ס) נתבאר, שכדי שיתחייבו הפירות 
במעשר מדאורייתא צריכים להתקיים שני תנאים. האחד הוא 'גמר מלאכה', כגון 
מירוח הכרי בתבואה". והשני הוא 'ראיית פני הבית'?, דהיינו שיכניס מן השדה 
אל הבית?* [לדעת רבי ינאי, אמנם לדעת רבי יוחנן להלן, אף בכניסה לחצר]. 
קודם גמר מלאכה מותר לאכול באופן ארעי אף ללא מעשר, ואף לאחר גמר 

מלאכה קודם שיראה פני הבית מותר לאכול מן הפירות באופן ארעיכג. 

אמנם אכילת קבע אסורה אף קודם שיתקיימו התנאים הנ"ל, ובראשוניםכג 

מבואר שאיסור זה של אכילת קבע אינו אלא מדרבנן, שכן מהתורה אינו 

מתחייב אלא לאחר גמר מלאכה וראיית פני הבית. 


ופירש שם הבית יוסף (ל"ס ופֿחר) שבא לומר 'ואחר כן ילך לעסקיו' אף שלכאורה הרי היה טוב 
יותר שילך ללמוד, מכל מקום מדה טובה היא שילך לעסקיו, כי כל תורה שאין עמה מלאכה סופה 
בטלה ופ פ"כ פ"ס, שאם לא ילמד יכלה ממונו, ויצטרך לחזר אחר פרנסתו, ולא יהיה לו פנאי 
אפילו לקבוע עיתים לתורה. וגם יגרום לו 'עון' כי העוני יעבירנו על דעת קונו. יט. 'אחר שמנקין 
התבואה מן המוץ שלה, צוברים אותה במקום אחד בגורן, ומיפה פני הכרי ומחליקין אותו, והוא 
הנקרא מירוח'. רע"ב (מעפכות פ"6 מ"ו. ‏ כ. אך אם אין כוונתו להוליכו לביתו אלא למכירה בשוק, 
מיד אחר גמר מלאכה מתחייב במעשר כמבואר במשנה שם, וראה ברמב"ם (מעער פ"ג ס"ג) אופנים 
נוספים אשר מתחייב במעשר בלא ראיית פני הבית, וכתב (טס פ"ד 5" שכל אלו האופנים אינם 
מחייבים אלא מדרבנן, אך מדאורייתא אינו חייב אלא בראיית פני הבית. ‏ כא. אמנם יש 
מהראשונים הסוברים שדין זה הוא רק בשאר פירות מלבד דגן תירוש ויצהר, שהם מתחייבים 
במעשר בגמר מלאכה בלבד [ראה מחלוקת רמב"ם וראב"ד (עער פ"ג ס"ט, וסיכום שיטות שאר 
הראשונים בדרך אמונה (מעטר פ"ג הי"כ)]. ‏ כב. במשנה מס 5" 'אוכל מהם עראי עד שהוא מגיע 
לביתו', ועיין ברמב"ם (פעפר פ"ג ס"ג) ששה דברים שקובעים את המעשר, באופן שכבר נגמרה 


מלאכתו. ‏ כג. רש"י (ד"ס 6ן, פססיס ט. ד" וי, נדס טו: ד"ס כדי), תוספות ((לה טו: ד"ס כסמפו, ע"ו מ6: ד"ה 


ילקוט 


פירוש טרקסמון 


דרך טרקסמון. פירש רש"י (ל"ס דלן), דרך שערי החצר והביתלד. וכתב בתוספות 
הרא"ש (ד"ס דלן) שטרקסמון הוא שער, שטרק הוא לשון סגירה כמו טרוקו 
גלי (על כם.)2ה. והביא, שהערוך (ענן טככסיפון) מפרש שטרקסמון הוא ירקכי, 
והכוונה שהיו מכניסים פירותיהם כמו שהדרך להכניס את הירק, שבירק אין 
מקפידים להכניסו שלא דרך שער הבית, לפי שאינו חייב במעשר, וגם אם לא 
יכניסוהו דרך גגות וכו' יהיה פטור ממעשר, וכך הם היו מכניסים כל פירותיהם 
דרך שער הבית כדי שיתחייבו במעשר. וכתב התוספות הרא"ש, שאין נראה 
פירוש זה שהרי ירק גם חייב במעשר מדרבנז?ז. 
והתופפות בגיטין (פ. ד"ס טרקסמון) הביאו דברי הערוך, והביאו עוד שבמשניות 
מצינו ירק ששמו טרקסימון. והקשו על פירוש זה, למה נקטה 
הגמרא דווקא ירק זה ששמו טרקסמון ולא 'ירק' בסתמא, והוסיפו התוספות, 
'ועוד צ"ע במשניות אם ירק טרקסמון פטור אפילו מדרבנן'. וביאר המהר"ם 
שי"ף (שס נתוס' ד"ס ערקסמון) שכוונת התוספות, שצריך עיון במשניות שמא אותו 
ירק ששמו טרקסמון פטור ממעשר אף מדרבנן, ולפיכך ירק זה אין סיבה שלא 
להכניסו דרך פתח הבית, ואם אכן כן, יתיישב למה נקטו דווקא ירק זה, כי 
בזה פטור מדרבנןכ". 
ובחתם סופר (גשין עס ד"ס דלן) הביא שבערוך שלפנינו מבואר שטרקסמון הוא 
גן ירק, וכשמוליכים התבואה מהשדה דרך הגן הנקרא טרקסמון, ממילא 
נכנס לבית דרך שער החצר. 


ביאור דברי הגמרא 'דרך חערות' 


דרך גגות דרך חצרות. הקשו הצל"ח (לד"ס דכן) והאמרי נועם (ל"ס דוכופ), 

הרי בעל המימרא הוא רבי יוחנן הסובר שחצר קובעת מדאורייתא, 
ואם כן איך אמר שדורות האחרונים העבירו פירותיהם דרך חצרות כדי להפטר 
מהמעשר, והרי לדעתו חצר קובעת למעשר מדאורייתא. ותירץ הצל!ַח, ש'דרך 


חצרות' היינו דרך חצר שאינה משתמרת, שהרי הגמרא בבבא מציעא (פת.) 
אומרת שלא אמר רבי יוחנן שחצר קובעת אלא בחצר המשתמרת. אלא ששב 
והקשה הצל"ח מדברי התוספות (שס ד"ס עד), שאף חצר שאינה משתמרת 
קובעת מדרבנן, ואם כן מה הועילו דורות אחרונים שהביאו דרך חצרות. 
ותירץ, שמה שחצר שאינה משתמרת קובעת מדרבנן, אין זה אלא בדגן תירוש 
ויצהר שעיקר חיוב מעשר בהם הוא מדאורייתא, אך בשאר פירות שאין 
חיובם אלא מדרבנן חצר שאינה משתמרת לא קובעת בהם כלל, ומה שאמרו 
שדורות האחרונים הביאו דרך חצרות היינו בשאר פירות ולא בדגן תירוש 
ויצהר. 

והגר"א (פֹפרי טעס, ד"ס דורופ) תירץ, שאף שלדעת רבי יוחנן חצר קובעת, אין זה 

אלא אם נכנס דרך שער החצר [כמו לרבי ינאי בבית, שצריך שיכנס 
דרך שער הבית, כך גם לרבי יוחנן שהחצר קובעת צריך שיכנס דרך שער 
החצר], ואילו דורות האחרונים לא היו מכניסים דרך שער החצר, וממילא החצר 

לא קבעה למעשרלל. 


ומכניסס), | רשב"א (מו"ת, פס" 5ס0). ודין זה מוכח במשנה (עעלופ פ"6 מ"ה) ששנינו 'אבל במוליך 
לביתו אוכל מהם עראי עד שיגיע לביתו', הרי שמדרבנן אסרו אכילת קבע אף קודם שיגיע 
לבית, ומשנה זו עוסקת גם לאחר גמר מלאכה קודם שיראה פני הבית כמבואר מתוך דברי 
המשנה שם. כד. בגיטין (פ ז"ס קן) פירש 'דרך הכבושה מחוץ ליכנס לפנים, ודומה לי 
שהוא לשון יוני כמו טרקסין'. ‏ כה. בשיטה מקובצת (ליה ין) כתב שטרק הוא שער, סימון 
הוא בית. | כו. אמנם כפי שכתב מהרש"א (גשין פס נתוס' פס) שלא מצינו במשניות ירק בשם 
זה, אלא כוונת התוספות למשנה במסכת כלאים (פ" פ"ס שם נמנה ירק בשם 'עולשין' ופירוש 
עולשין הוא טרקסמון כמבואר בירושלמי ובר"ש שם. ואכן כן הוא בערוך בהדיא שהכוונה 
לירק בשם עולשין. ועוד הביא הערוך, שמצינו ירק בשם זה במדרש (וק"כ ג ה) 'מעשה בשור 
אחד שהיו מושכין לקרבן ולא נמשך בא עני ובידו אגודה אחת של טרוקסימא והושיט לו 
ואכלה' וכו'. ויש להוסיף, שכן נמצא גם ירק בשם זה בתוספתא בתרומות (פ"ד ס"ס) 'והטרכסמין. 
כז. וכן הוא בתוספות רבי יהודה חסיד (ל"ס זין), והקשה עוד, שאין זה לשון גמרא על ירק 
לומר טרקסמון, ואפילו היה זה לשון ירק עדיין קשה מדוע אמרו 'דרך טרקסמון' ולא אמרו 
דרך שער. | כח. ויתיישב בזה גם מה שהקשה בתוספות רבי יהודה חסיד [הובאו דבריו 
לעיל בסמוך בהערות] שאין זה לשון ירק בתלמוד, שאמנם אין זה לשון כללי של ירק, כי 
אם לשון ירק מסוים. והתפארת יעקב (פופ' עס) מפרש, שתוספות סברו לתרץ שאפשר שלגבי 
ירק, אף שמכניסים אותו דרך שער הבית, מכל מקום מותר לאכול ממנו אכילת ארעי כמו 
קודם הכניסה לבית, ואם כן מיושב שנמצא שאין סיבה שלא להכניס ירק דרך פתח הבית, 
שהרי ממה נפשך, אם משום אכילת קבע הרי גם אם יכניסו דרך גגות אסור [כמו שכתבו 
התוספות (פס ל"ה דון)], ואם משום אכילת ארעי הרי גם אם יכניסו דרך פתח הבית מותר, 
ועל כך כתבו התוספות שצריך עיון במשניות אם ירק הנכנס דרך פתח הבית מותר באכילת 
עראי מדרבנן [וכתבו שצריך עיון לומר כן שלא מצאנו דין זה במשניות, ואם כן מדוע לומר 
שמותר באכילת עראי, ואם אסור באכילת עראי אם כן גם את זה הכניסו דרך גגין]. ובמכתם 
לדוד (פפֿרח, יו"ד סוף סי" מג ד"ס ופער) כתב, שגם לתוספות הוקשה שירק חייב במעשר מדרבנן 
[כקושיית תוספות הרא"ש], ותוספות סברו ליישב שאפשר שלא אמרו שאין הטבל מתחייב 
במעשר עד שיראה פני הבית, אלא בפירות שחייבים במעשר מדאורייתא, שכיון שדין זה נלמד 
מהפסוק אין דין זה אמור אלא בפירות החייבים מדאורייתא, אך בירק החייב מדרבנן אין 
חילוק ואף קודם שראה פני הבית חייב. ואם נאמר כן מיושבים דברי הערוך, כיון שמעתה 


ברכותילה: 


ביאורים יא 


אמנם בחזון איש (מעעלות סי ה ס"ק עו) כתב, שהגירסא 'חצרות' בגמרא היא טעות 

סופר שהרי עיקר הכניסה הוא דרך חצרות, ומתחייבים במעשר, ואם כן 

מה הגנאי שדורות האחרונים מכניסים דרך חצרות, ובגמרא בגיטין (פ6.) בבא 

מציעא (פפ.) וכן במנחות (פו:) שגם הביאו דבר זה לא כתבו 'חצרות', וכן הרמב"ם 
(מעטר פ"ד ס"פ) לא הזכיר חצרות. 


פירוש קרפיפות 


דרך קרפיפות. 'קרפיפות' הוא רחבה מאחורי הבתים, ואף שיש שם פתח לבית 

אין דרך הכנסת הפירות משם"ל, וכתב החזון איש (מעטכות סי' ג סק"ט), שהוא 

הדין אם הכניס מדרך אחורית שאין דרך להכניס משם, כגון שהיה שם סוכה 

ואין דרך להכניס מהסוכה אל הבית, שאם הכניס פירות דרך הסוכה אינו מתחייב 
במעשר. 


מחלוקת הראשונים אם אחר שהכניס דרך גגות וקרפיפות אסור לאדם לאכול ממנו 
אכילת קבע 


מדאורייתא, אך רבנן אסרו אכילת קבע אף קודם שיראה פני הבית [אך 
אכילת עראי מותרת]לא. 
וכתבו התוספות בגיטין (פס ד"ה דלן) שגם אחר שהכניס דרך גגות, לא סר האיסור 
דרבנן של אכילת קבע אלא עדיין אסור מדרבנן, ורק אכילת עראי מותרת 
[כמו קודם שהכניס לביתלב]. 

והוכיחו כן התוספות מדברי ר' אושעיא (נעע 6. פססיס ע.) 'מערים אדם על 
תבואתו ומכניסה במוץ שלה כדי שתהא בהמתו אוכלת', ופירושו 

[לשיטת רש"י לעיל שם (ד"ס נפון), וכן מובא ברש"י ותוספות בפסחים שם (ל"ס 
כדי)] שכפי שהתבאר לעיל אין התבואה מתחייבת במעשר קודם 'גמר מלאכהי, 
ובעוד התבואה במוץ שלה אין כאן גמר מלאכה, וכיון שכן, כשמכניסה לביתו 
עדיין לא נתחייב במעשר. אמנם, לא אמרו אלא שיכול להאכיל לבהמתו, 
שאכילת בהמה נחשבת כאכילת עראי [כמבואר בפאה (פ"5 מ"ו)], אך אכילת קבע 
של אדם אסורה. ומכאן מוכח שתבואה שנכנסה לבית באופן שאין הכניסה לבית 
מחייבת במעשר, לא סר ממנה איסור אכילת קבע מדרבנן, והוא הדין במכניס 

דרך גגות וקרפיפותלד. 

אמנם דברי התוספות תלויים במחלוקת הראשונים שנחלקו בפירות שנפטרו 
מחיוב מעשר מדאורייתא, האם באופן זה אסרו רבנן אכילת קבע עד 
שיעשר [מדרבנן], או שמא כיון שלעולם לא יבואו לידי חיוב שוב התירו 
רבנן אפילו אכילת קבע. שלדעת רבינו אפרים (מנמות סו: צתוסי ד"ס כלי) כל 
מקום שלא יבוא לידי חיוב מדאורייתא לא אסרו רבנן אכילת קבעלה, אמנם 
התוספות (עס) סוברים שאף באופן שלא יבוא לעולם לידי חיוב דאורייתא 
אסרו חכמים אכילת קבע. ואם כן המכניס לתוך גגות וקרפיפות, כיון שלעולם 
לא יבא לידי חיוב דאורייתא [שאף אם יוציא ויחזור ויכניס דרך הפתח לא 
יתחייב, וכפי שיתבאר להלן בסמוך], נמצא שהדין תלוי במחלוקת הראשונים 


אין סיבה שלא להכניס ירק דרך הבית, שכן לענין ירק הכניסה לבית לא מעלה ולא מורידה, 
אמנם התוספות כתבו שדבר זה צ"ע במשניות אם יש הוכחה לדין זה, שכן יתכן שכיון 
שרבנן קבעו שחייב במעשר, כעין דאורייתא תיקנו, שאינו חייב עד שיראה פני הבית [וזה 
תלוי אם מעשר בירק נחשב שיש לו עיקר מן התורה או לא, עיי"ש]. ‏ כט. אלא שהוסיף 
הגר"א, שמכל מקום קשה, שהרי מדרבנן קובע גם בכהאי גוונא. ותירץ, שגם דורות אחרונים 
היו מעשרים כדי לצאת החיוב דרבנן, אלא שלא היו מקפידים לעשות המצוה כתיקונה ולהתחייב 
לעשר מדאורייתא. | ל. דרך אמונה (עעל פ"ד פק"). | לא. כמו שהובא לעיל בענין 'הקדמה 
לדיני מעשרי. לב. כלומר שבכניסתו לבית במצב של 'פטור' [שהכניסו דרך גגין ועליות] 
לא נשתנה דינו לפטור יותר מאשר קודם שנכנס לבית, וראה להלן שיש ראשונים שלא 
מסכימים לדין זה. לג. ובחתם סופר (שס ליה זן) כתב, שיש לדחות ראיית התוספות על 
פי מה שכתב הערוך (עון טנכסימ), שלא אמרו שאין הטבל מתחייב במעשר עד שיראה פני 
הבית אלא במעשר שני שנאמר בו (הלש ט ₪ 'בערתי הקדש מן הבית' [והוא הדין במעשר 
ענין, אך במעשר ראשון חייב אף קודם שיראה פני הבית. ולפי זה יש לומר, שמשום מעשר 
ראשון אסור אכילת קבע [ולענין חיוב תרומה אם אינו מתחייב עד שיראה פני הבית, ראה 
דרך אמונה (מעסר פ"ג ס"ק ימ, גון ססנכס ס"ק 5ק)]. לד. עיקר ראיית התוספות היא, שסברו 
התוספות לדמות דין 'מכניסה במוץ' למכניסה דרך גגות וקרפיפות, שכשם שמכניסה במוץ 
היא 'כניסה לבית במצב של פטור' ואף על פי כן מדרבנן עדיין אסור אכילת קבע, הוא 
הדין במכניס דרך גגות וקרפיפות שמכניסה לבית במצב של פטור עדיין אסור אכילת קבע, 
ואף שהיה אפשר לחלק בין המקרים [ראה תפארת יעקב (פופ' פס)], מכל מקום התוספות לא 
סברו לחלק בזה, וראה גם באפיקי ים (ס"כ סי כת ד"ס וספת6) שכתב, שהתוספות השוו את שני 
הדינים. ויש להוסיף בזה את שיטת תוספות רבינו פרץ (נ"מ פת. ד"ס 60) והר"ש (מעטכות פ"b‏ מ"ס, 
פפֿס פ"6 מיו), וכן כתב האפיקי ים (מ"צ פיי כט ד"ס ומון) לפרש את הלישנא בתרא ברש"י במנחות 
(סו: ד"ס גמו), שלפיכך המכניס תבואה במוץ פטור מן המעשר, שכיון שהתבואה מכוסה במוץ 
נמצא שלא ראתה את פני הבית, ולפי זה הוא דומה ממש לגגות וקרפיפות, ששניהם מטעם 
חסרון ראיית פני הבית. ‏ לה. ולשיטתו פירש, שהמכניס תבואה במוץ שלה כיון שלא יבא 
לידי חיוב לפיכך מותר אף באכילת קבע, ומה שאמרו שמאכיל לבהמתו הוא מפני שאדם 
מתבייש לומר שמכניס בשביל עצמו שלא רוצה לעשר, לכן תולה בבהמתו, והוא הדין שמותר 
באכילת אדם, ואפילו אכילת קבע. 


יב ילקום 


הנ"ל בדין פירות שלא יבואו לידי חיוב לעולם אם אסרו בהם חכמים אכילת 
קבעלו. 


הכניס דרך גגות וקרפיפות, ושב והועיא והכניס דרך הפתה 


שם. נחלקו הראשונים בדין מכניס תבואה במוץ שלה שפטור ממעשר, מה הדין 
אם יוציא את התבואה ויכניסה שוב לאחר מירוח?. דעת הרשב"ם ונס 
נרמנ"ן כ"ת פס: סוף ד"ס ס"ג) שגם כאשר הוציא את התבואה מהבית קודם מירוח, 
ומירחה בחוץ, ושב והכניסה לבית אחר מירוח אינו מתחייב במעשר, לפי 'שכבר 
נפטרו מראיית פני הבית כשראו במוץ שלה', כלומר, כיון שבהכנסה ראשונה 
לא נתחייבה כיון שאז היתה קודם מירוח, אינה מתחייבת בהכנסה שניה. אך 
דעת רבינו אפרים [המובא לעיל בסמוך], שאם הוציא את התבואה ומירחה בחוץ 
והכניסה חייב, אבל אם מירחה בבית פטור בכל אופן, גם אם יוציא ויחזירה 
שובל". 
וכעת הסתפק האפיקי ים (ס"נ סי" כק ד"ס וכיון סזכינו), מה יהיה הדין אם הכניס 
את התבואה [אחר המירוחלט] דרך גגות וקרפיפות ואחר כך הוציאה 
והכניסה שוב דרך הפתח, האם יהיה לזה אותו דין כמו הכניס תבואה במוץ 
שלה שכיון שלא נתחייבה בשעה ראשונה לא תתחייב שוב, או שדווקא שם 
כיון שהכניסה כבר דרך הפתח וכבר ראתה פני הבית בפטור, שוב לא תתחייב, 
אבל כשהכניסה דרך הגג כלל לא ראתה פני הבית והרי הם כעומדים בשדה, 
ובשעה שתראה פני הבית תתחייב. 

האפיקי ים הוכיח מכמה ראיות שדין המכניס דרך גגות וקרפיפות שוה לדין 
מכניס תבואה במוץ, וכיון שהוכנסו לבית בפטור שוב אינם מתחייבים 

במעשר לעולם". וכן נקט בפשיטות החזון איש (פעקרות סי ג סק"ע, מניעית סי" 6 
סק"ס) שהמכניס דרך גגות וקרפיפות, אף אם יוציא ויחזור ויכניס דרך הפתח, 

שוב אינו מתחייבמא. 


לדעת הראשונים שבמכניס דרך גגות אסור לאכול מדרבנן, מה הועילו דורות 
אחרונים שהכניסו דרך גגות 


שם. כאמור לעיל, שיטת התוספות שהמכניס דרך גגות וקרפיפות, אף שפטור 
ממעשר, מכל מקום אכילת קבע אסורה מדרבנן. ולפי זה נמצא שגם דורות 
האחרונים היו צריכים לעשר את הפירות כדי שיוכלו לאכול מהם אכילת קבע. 
וקשה, אם כן מה טעם נהגו כן דורות אחרונים, והרי בלאו הכי היו צריכים 
לעשר כדי לאכול אכילת קבעמב. 

ובפשטות יש לומר, שעל כל פנים לא רצו להתחייב במעשר לענין אכילת 
ארעימג, אמנם באמרי נועם (ד"ס דורופ - סכפטון) כתב, שאכן גם דורות 

האחרונים היו מעשרים כדי לקיים החיוב מדרבנן, והחילוק בין דורות ראשונים 
לאחרונים, שדורות הראשונים היו מקפידים לעשות המצוה על הצד היותר טוב 


לו. וראה בדרך אמונה (מעטר פ"ד סק" שעל מה שכתב שם הרמב"ם שאם הכניס דרך גגות וקרפיפות 
מותר לאכלו, הביא בשם החזון איש שמותר לאכלו אכילת קבע אפילו מדרבנן, אך הוסיף שהדבר 
תלוי בשיטות השונות שלדעת התוספות ודעימיה, אסור לאכול אכילת קבע מדרבנן אף באופן 
שלעולם לא יבא לידי חיוב. | לז. רבים מגדולי הראשונים עוסקים במחלוקת זו, ויש בזה כמה 
שיטות וכמה חילוקי דינים בראשונים, והדברים ארוכים ואין כאן מקומם, ראה סיכום השיטות 
בארוכה ובהרחבה בדרך אמונה (מעשר פ"ג ק"ק פד, מון ססנכס עס), וכאן נביא רק את השיטות הנוגעים 
לסוגייתנו. ובאפיקי ים (מ" סי" כפ ד"ס וסנכס (סעפיק) חקר שני צדדים בזה, האם תתחייב במעשר שהרי 
עתה התבואה רואה פני הבית לאחר מירוח ומדוע שלא תתחייב, או שזמן החיוב הוא כשרואה פני 
הבית, וכיון שהיתה פטורה בשעה שראתה פני הבית, כבר נקבעה שהיא פטורה ושוב לא תתחייב. 
לח. כך ביאר את שיטתו השיטה מקובצת (ממות סז: ד"ס כדי), שהרי רבינו אפרים סובר [הובא לעיל 
בסמוך] שאכילת קבע מותרת כיון שלעולם לא יגיע לידי חיוב, משמע אף אם יוציאנה ויחזירנה. 
ומכריח השיטה מקובצת שכל זה דווקא אם מירח בבית ואח"כ שב והוציאו והכניסו, אבל אם 
הוציאו קודם מירוח ומירחו בחוץ ושב והכניסו חייב, שאם לא כן יקשה ששנינו בברייתא (ניס יג) 
שאם הכניס שיבולים וכו' אוכל מהם עראי, משמע שאכילת קבע אסורה, וצריך לומר לשיטת רבינו 
אפרים שאם לא מירח כיון שיכול עדיין להתחייב אם יוציאנה ויחזירנה לכן אכילת קבע אסורה. 
ובאפיקי ים (שס) דייק זאת בדברי התוספות שהביאו בשם רבינו אפרים, 'אבל היכא שהכניסה במוץ 
שלה ומירחה בבית שוב אינו יכול לבוא לידי חיוב'. לט. שהרי אם לא מירח לא צריך להכניס 
דרך הגג בשביל להפטר, אלא גם דרך הפתח פטור כדברי רבי אושעיא. | מ. ואף לשיטת רבינו 
אפרים שדווקא אם מירח בבית פטור, אך אם הוציא ומירח בחוץ והכניס חייב, מכל מקום במכניס 
דרך גגות וקרפיפות אם הוציא והכניס פטור, כיון שכבר היה בבית לאחר מירוח, ושוב לא יכול 
להתחדש חיוב מעשר. | מא. והוכיחו כן מדברי רבינו אפרים. ובחזו"א (טניעיפ עס) כתב, שהגם 
שתוספות נחלקו עליו, מכל מקום לא נחלקו היכן שלעולם לא יגיע לידי חיוב. | מב. וודאי שלא 
היו עבריינים לאכול בלא מעשר מדרבנן, וראה להלן בסמוך מדברי הירושלמי שכמה תנאים נהגו 
כן. | מג. וראה בהגהות שבספר דקדוקי סופרים (ככופ (ס: פֿות ד), שכתב שאין הדעת סובלת שדורות 
אחרונים אכלו רק באופן ארעי, והיינו שאכלו אחד אחד ובלי מלח [שהמלח מחייב במעשר כמבואר 
במשנה ריש מעשרות]. וכתב לתרץ, שלא כתבו התוספות שחייב מדרבנן אלא בדגן תירוש ויצהר 
שחיובם מן התורה. אך דחה שם תירוצו, מפני שיש כלל שרבנן תקנו כעין דאורייתא [ועיי"ש בהגהה 
מה שרצה ליישב דחייתו]. | מד. בשם האמרי אמת הביאו לפרש, שדורות הראשונים לא יראו מפני 
היצר הרע ולא יראו להיכנס לחיוב דאורייתא אף שהיצר הרע מתגבר יותר למנוע מצוה דאורייתא, 
מה שאין כן דורות אחרונים יראו שמא לא יעמדו בניסיון ולפיכך נמנעו מלהתחייב במצוה דאורייתא. 
בישמח משה (פנות יט ז) כתב לפרש על דרך דרוש, דהנה אמרו חז"ל (קידופץ 8. ע"ו ג) שגדול המצווה 
ועושה יותר משאינו מצווה ועושה, והנה מצד הסברא היה נראה שעדיף לעשות באופן של אינו 
מצווה ועושה, שאף שאינו מצווה מכל מקום עושה, והטעם שמכל מקום גדול המצווה ועושה, הוא 


בהכות לה: 


ביאורים 


ובאופן שיתחייבו מדאורייתא, ואילו דורות האחרונים לא דקדקו לעשות המצוה 
כתיקונה והיו מכניסים דרך גגות שאין החיוב אלא מררבנזמ, 


האם מותר לכתחילה להכניס דרך גגות 


דורות האחרונים וכו" כדי לפטרן מן המעשר. יש לדומה האם הנהגה זו, 
להכניס דרך גגות וקרפיפות, היא הנהגה אסורה, או שמא מותר לעשות 
כן שהרי מן הדין המכניס דרך גגות פטור מן המעשר. 
והנה בירושלמי (פעפנות פ"ג ס"6) אמרו על כמה תנאים שנהגו להכניס הכלכלה 
מאחורי הגגות כדי לפוטרם ממעשו, וכשראה אותם רבי יהודה ברבי 
אלעאי אמר להם 'ראו מה ביניכם לראשונים' וכו', ויש לדון האם יש להוכיח 
משם שמותר לעשות כן שהרי כמה תנאים נהגו כן למעשה, או שמא אחר שרבי 
יהודה ברבי אלעאי הוכיח אותם, שבה ונפסקה ההלכה שאין לנהוג כךמו. 

ומדברי המאירי משמע שיש איסור בדבר, שכן כתב (ד'"ס כנר פמרנו) 'צריך שתדע, 
שאסור להערים ולהכניסו דרך גגות וקרפיפות כדי להפטר מן המעשר 
על הדרך שביארנו בהכנסה במוץ שלה, אלא שמכל מקום אם עשה>פן לא 

נתחייב עדיין במעשר', ומשמע מדבריו שאסור לעשות כן. 
וברמב"ן בעבודה זרה (על: ד"ס ופכיפס) לגבי מה שאמרו שאדם מכניס תבואה 
במוץ שלה כדי להאכיל לבהמתו בלא מעשר, מביא שיש מפרשיםמ'י, 
שאם עושה כן לצורך אדם יש איסור בדבר להערים ולעשות כן, ואם עשה כן 
התבואה פטורה ממעשו, אבל אם עושה כן לצורך אכילת בהמה אין איסור 

פהפה, 

ויותר נראה שאין בזה מחלוקת הראשונים, ואין כאן איסור ממש, אלא האיסור 
על דרך מה שאמרו במנחות (פ) דבעידנא דריתחא מענישים מהשמים 
על מה שלא הכניס עצמו לחיוב עשה, ולזה קוראים מקצת הראשונים איסורמ". 


גדר 'ראיית פני הבית' 

עד שיראה פני הבית. כאמור לעיל [בהקדמה לסוגיית מעשר] שאין הפירות 
מתחייבים במעשר עד שיתקיימו בהם ב' תנאים, גמר מלאכה, וראיית פני 
הבית. והאחרונים דנים בגדרם ומהותם של שני דינים אלו. ומתוך דברי הרמב"ם 
(פיס"מ תכומות פ"ם מ"ג) למד המקדש דוד (סי גו פופ ג ד"ס כפכ סכמכ"ס כפירום סמטניוס) 
ש'גמר מלאכה' הוא הגורם והסיבה לחיוב המעשר, אלא שלא חל חיוב המעשר 
אלא על אכילת קבע, שאכילת עראי לא אסרה תורה, וזהו הדין השני של 'ראיית 
פני הבית' שעניינו הוא קביעות, שאכילה בשדה נחשבת אכילת ארעי, ואחר 

שנכנס לבית נחשבת האכילה כאכילת קבעמל. 
אמנם בקובץ שיעורים (ניס ות מו) כתב גדר אחר, ש'גמר מלאכה' הוא הגורם 
לחיוב המעשר, וראיית פני הבית הוא זמן חלות החיוב בפועל, שהמירוח 

גורם שיתחייב במעשר בשעה שיראה פני הבית. 


כמו שפירשו שם התוספות (ל"ה גלונ) 'דהיינו טעמא, דמי שמצווה ועושה עדיף, לפי שדואג ומצטער 
יותר פן יעבור, ממי שאין מצווה שיש לו פת בסלו שאם ירצה יניח'. ועוד יש להקדים, שהנה אמרו 
חז"ל (סוכס (כ) שכל הגדול מחבירו יצרו גדול הימנו, ולפי זה בדורות הראשונים היה יצרם גדול 
יותר מדורות האחרונים. ועל פי זה יש לפרש שדורות ראשונים שהיה יצרם גדול, אם כן עדיף 
לעשות באופן שמצווה ועושה וכמו שכתבו התוספות שיש בזה מעלה שמתגבר יצרו עליו, אמנם 
דורות האחרונים שהיה יצרם קל, לא היה כל כך מעלה לעשות כמצווה ועושה, אלא עדיף כאינו 
מצווה ועושה [וכנ"ל, שמצד הסברא לולי הענין של התגברות היצר עדיף לעשות כאינו מצווה 
ועושה], ולכן פטרו עצמם מן המעשר כדי לעשר באופן שאינו מצווה ועושה. מה. בדרך אמונה 
(כיסור סס(כס ריש פ"ד ממעטר ד"יה פנ הסתפק בזה, והביא דברי המאירי, וכתב שלפי זה מה שאמרו 'לא 
כדורות הראשונים' וכו' הכוונה לאיסור גמור, וראה מה שהאריך לבאר לפי זה הסוגיא במנחות (סו). 
אמנם כתב שם, שמתוך דברי המאירי משמע שאין זה איסור גמור, שכן המאירי כתב 'על דרך 
שביארנו במכניסה במוץ שלה', וכוונתו לגמרא לעיל (9.) שאדם מכניס תבואתו במוץ שלה כדי 
להאכיל לבהמתו, והמאירי עצמו כתב שם שגנאי הוא לו, ומבואר שאין בזה איסור גמור, אלא גנאי 
בעלמא. | מו. אמנם לפי דברי הגר"א המובאים לעיל, שגם דורות האחרונים היו מעשרים כדי 
לקיים החיוב מדרבנן אלא שלא הקפידו לעשות המצוה כתיקונה להתחייב במעשר מדאורייתא, יש 
לעיין איך נהגו כן. = מז. הרמב"ן מדבר שם בשיטת המתירים גם באכילת אדם כשהכניסה במוץ 
שלה [כרבינו אפרים], ובא להסביר למה נקטה הגמרא 'בהמה', ומבאר מפני שבשביל אדם אסור 
להערים. | מח. כ כתב בדרך אמונה (עס) לאחר שהביא כמה וכמה לשונות מהראשונים שיש 
שמשמע מהם איסור, ויש שמשמע מהם שאינו אסור. ועיי"ש שהקשה, למה לגבי חלה אסור לעשות 
עיסתו קבין כדי להפטר מחלה, כמו שכתב הרמב"ם (גיטמס פ"ו סע"ו) 'אסור לאדם לעשות עיסתו פחות 
פחות מכשיעור כדי לפוטרה מן החלה', ואילו כאן אין איסור לפטור עצמו מחיוב מעשר. ותירץ, 
שיש לומר דשאני חלה שכיון שאין דרך לעשות עיסתו מכמה עיסות קטנות, הרי בזה ניכר שעשה 
בכוונה להפקיע המצוה, מה שאין כן כאן שאין ניכר על הפירות שבא להפקיע מצות מעשר. ועיי"ש 
עוד תירוץ. ‏ מט. ועיי"ש שהוכיח כן מכמה מקומות בדברי הרמב"ם שמשמע שענין ראיית פני 
הבית הוא 'קביעות' [בעיקר דברי המקדש דוד צריך לומר בהכרח שזה גדר בגזירת הכתוב, אך אין 
למדים מטעם זה להלכה, שהרי אם משום טעם זה למה אם הכניס לבית דרך גגות וקרפיפות פטור, 
והרי סוף סוף אכילת קבע היא בבית, ועוד, אם הכניס לבית ואח"כ הוציא ואוכל בשדה למה חייב 
והרי שוב היא אכילת עראי, אלא בהכרח שגזירת הכתוב היא, ודווקא כשנכנס דרך הפתח, אלא 
שגדר הגזירת הכתוב הוא שאכילה בבית היא אכילת קבע]. ובחידושי הגר"ח בשם הגרי"ז (סטסל, 
על סמ"ס סי ד ענין פכעת עלפי קודס מירוק) הובא, 'דין חיוב התבואה במעשר וקביעותם לטבל, שני דינים 
הם, דבגמר מלאכתם הוי שעת חובתם וזהו ע"י מירוח, ודין ראית פני הבית היינו שאז הוקבעו 
לטבל, וכן מוכח מלשון הרמב"ם שהמירוח קורא גמר מלאכה וראית פני הבית הוא בלשון קביעות 
למעשר, ואיסור טבל תלוי בשעת קביעותו אבל חיוב הפרשה נעשה ע"י מירוח'. 


ילקוט 


גם לרבי ינאי חצר קובעת מדרבנן 


דאמר רבי ינאי אין הטבל מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית. כתבו 
התוספות (ל"ס ללכן), שמדרבנן גם חצר קובעת!. והביאו ראיה שחצר 
קובעת ממה ששנינו (מעעכום פ"ג מ"ס) איזוהי חצר שהיא חייבת במעשרות, ומשמע 
מזה שחצר קובעת. וכן כתבו תוספות בגיטין (פ. ד"ס וני יותגן) שהקשו על שיטת 
רבי ינאי מכמה משניות ששנינו שהחצר קובעת לענין מעשר!א. ולפיכך מחדשים 
התוספות שאף רבי ינאי מודה שחצר קובעת מדרבנן, אלא שמדאורייתא אינו 
מתחייב עד שיראה פני הביתנב. 

ובתוספות רבי יהודה החסיד (ל"ס עד) הביא עוד פירוש בשם רבינו תם למה 
ששנינו שחצר קובעת, שהכוונה שצריך להיכנס לבית דרך החצר 

וצריכים את שניהם, ולפי זה חצר בלבד אינה קובעת אף מדרבנן. אך דחה 
תירוץ זה מהמשנה בתרומות (פ"ס מ"ג), ששם נחלקו כשנכנס לחצר באמצע 
אכילתו בדבר שלא עישרוהו, האם מותר לגמור אכילתו, אבל להתחיל משמע 
שכולם מודים שאסור הגם שלא נכנס לבית, משמע שחצר בלבד קובעת 

למעשריג. וכן כתבו התוספות בגיטיןנד. 


האם הער שאינה משתמרת קובעת למעשר 


שם. שנינו במשנה (פכומות פ"ת מ"ג) [ומובאת בביצה (₪.)] 'היה אוכל באשכול 
ונכנס מגינה לחצר רבי אליעזר אומר יגמור רבי יהושע אומר לא יגמור', 
והקשו התוספות בבבא מציעא (פפ. ד"ס עד) בשלמא לשיטת רבי ינאי שמדאורייתא 
אין חצר קובעת למעשר ורק מדרבנן קובעת [כפי שהוכיחו כן התוספות ראה 
לעיל בסמוך], לפיכך סובר רבי אליעזר שיגמור, דהיינו שכיון שאין החצר קובעת 
אלא מדרבנן לפיכך אטור להתחיל אבל אם התחיל לא החמירו שלא יגמור, אך 
לרבי יוחנן הסובר שחצר קובעת מדאורייתא מה טעם יגמור והרי חייב הוא 
במעשר מדאורייתא. ותירצו התוספות, שמדובר בחצר שאינה משתמרת, שהרי 
מבואר שם בגמרא שחצר שאינה משתמרת אינה קובעת מדאורייתא, ויש לומר 
שמכל מקום מדרבנן קובעת, ולפיכך אם התחיל, לא החמירו רבנן ומותר לגמור. 
ומתבאר אם כן מדברי התוספות, שלרבי יוחנן אף חצר שאינה משתמרת קובעת 
מדרבנן, אך לא נתברר מה הדין בכהאי גוונא לרבי ינאי, שכאמור 

לעיל כתבו התוספות שאף לרבי ינאי חצר קובעת מדרבנן, ואם כן יש לדון מה 
הדין לדעתו בחצר שאינה משתמרת האם היא קובעת מדרבנן, שהכרחם של 
התוספות שגם חצר שאינה משתמרת קובעת מדרבנן אינו אלא בדברי רבי יוחנן, 
אך לשיטת רבי ינאי אפשר שכיון שחצר המשתמרת אינה קובעת אלא מדרבנן, 
א"כ בחצר שאינה משתמרת לא קובעת כלל ואפילו מדרבנן. וכתב המנחת שלמה 
(ח"ל סי" סנ 6ופ ד), שכיון שאין להוכיח מדברי התוספות אלא לשיטת רבי יוחנן, 
אך לרבי ינאי אפשר שחצר שאינה משתמרת אינה קובעת כלל. לכן יש לומר 
שלהלכה חצר שאינה משתמרת אינה קובעת אפילו מדרבנן, ומטעם זה [ועוד 
טעמים] מסיק המנחת שלמה להלכה שחצר שאינה משתמרת אינה קובעת אפילו 

מדרבנןנה. 


מהו העילוי של יין מענבים והשמן מזיתים 


מאי שנא יין אילימא משום דאישתני לעלויא וכו'. בתלמידי רבינו יונה (נעיל 
ע"ס ד"ס פון) משמע שהטילוי.. של יין הוא מה שסועד ומשמחני. 


ו 


אבל הפני יהושע (ליס מלי) כתב, שלכאורה משמע שאישתני לעלויא היינו שהיין 
חשוב יותר מהענבים. אך הקשה, שלא מצאנו שדבר חשוב יותר טעון 
ברכה מיוחדת לעצמו, שהרי גם בפירות יש פירות חשובים יותר ופירות חשובים 
פחות ואין שינוי בברכה שלהם, ומדוע מה שיין חשוב מהענבים הוא סיבה 
לשנות ברכתו. ולכן כתב שהטעם שיין חשוב יותר, משום שבכל הפירות כל 
המשקים שלהם גרועים מהפרי עצמו ואינם נחשבים פרי, ורק בענבים היין נחשב 
פרי, וכמו שמבואר בחולין (קכ:) לשיטת רבי יהושע שרק יין ושמן נחשבים פרי 
לענין שלוקין עליהם משום ערלה, ושאפשר להביא מהם ביכורים, וזה העילוי 
שלכן מברכים עליו, ולכן גם אין מברכים בורא פרי העץ שהרי בכל פרי העץ 
המשקים גרועים ממנו ואינם פרי, ורק בגפן היין נחשב פרי לכן מברכים בורא 
פרי הגפן. ועל זה מקשה הגמרא שגם שמן יש בו עילוי ונחשב פרי. 


נ. מה שכתבו התוספות (ד"ס דין) בשם רש"י, הוא ט"ס וליתא ברש"י, אלא צריך לגרוס רבינו תם 
וכפי שהובא בהגהות וציונים, וזה דין אחר ממה שכתב רש"י, שרש"י (ד'"ס פן סטט) דיבר כשעדיין 
לא הכניס כלל לא לבית ולא לחצר וכן רק על אכילת קבע, ותוספות דברו היכן שהכניס לחצר 
לשיטת רבי ינאי שרק ראיית פני הבית קובעת, מכל מקום מדרבנן גם חצר קובעת, ואסור לאכול 
מזה אפילו עראי. וכן בתוספות רבי יהודה החסיד ובתוספות הרא"ש (ל"ס עד) הביאו דבר זה בשם 
רבינו תם. | נא. ובחתם סופר טס דיס לכן) תירץ, שלפי דברי הערוך [הובא לעיל בענין 'מחלוקת 
הראשונים אם אחר שהכניס דרך גגות וקרפיפות אסור לאדם לאכול ממנו אכילת קבע' בהערות] 
שלענין מעשר ראשון חייב אפילו בלא ראה פני הבית, מיושבת קושיית התוספות. ודבריו צריכים 
ביאור, שהרי לדברי הערוך אין צריך אפילו שיראה פני החצר, אלא אף בגורן חייב, ואילו במשניות 
שנינו שהחצר קובעת. | נב. ובדעת הרמב"ם בענין זה ראה בדרך אמונה (ישור סס(כס מעפר פ"ג ס"ג 
ד"ס 6סד, 3יון ססנכס עס ק"ק (ג-(ד). נג. ועיין שם שהאריך הרבה בראיות וקושיות. נד. ולפי פשוטם 
של דברים אחר שהתוספות הכריחו שאין לתרץ כן, ותירצו שגם לפי רבי ינאי חצר קובעת מדרבנן, 
שוב אין הכרח למה שכתבו שיתכן שאין הבית קובע אלא אם כן יבואו הפירות דרך החצר, וכן 


ברכות לה: 


ביאורים יג 


והקשה על זה שהרי בחולין נחלקו בזה רבי אליעזר ורבי יהושע לענין ערלה 
וביכורים אם בכל הפירות המשקים כמותם, ולשיטת רבי אליעזר שבכל 
הפירות המשקים כמותם אין-%אתירוץ זה. 

ולכן פירש בעוד אופן, שיש לומר שיין נחשב לעילוי מפני שקרב על גבי 
המזבח, ועל זה הקשתה הגמרא שגם שמן נחשב לעילוי שגם הוא קרב 

על גבי המזבח. והצל"ח ((סנן (ו. ד"ס ופמנס) הוסיף לבאר דבריו, שרק כשהם שמן 
ויין קרבים לגבי מזבח, אבל זיתים וענבים אינם קרבים לגבי מזבח, וזה העילוי 
של השמן והיין על זיתים וענבים. אך הצל"ח הקשה על דבריו ממה שמבואר 
להלן (.) שקמח נחשב אשתני לעלויא, והתוספות (ד"ס קמת) כתבו שמדובר 


בקמח קליות, והרי קמח קליות אינו קרב לגבי מזבח!. 


ביצד שמן אשתני לעלויא הרי הוא מזיק 


והרי שמן דאשתני לעלויא וכו'. הקשה תוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס וסלי), 

איך אמרו ששמן אשתני לעלויא, הרי להלן אמרו שאם שותה שמן בעין 

נחשב למזיק. ותירץ, שאשתני לעלויא במי שחושש בגרונו ושותהו על ידי 

אניגרון לרפואה שאין מזיקו השמן:ח. ובחדש האביב (ד"ס 66) הוסיף ששמן 
אישתני לעילויא גם במה שראוי להסקה, וללוש בו. 


מדוע לא הוכיחו מהמשנה ששמן זית ברכתו בורא פרי העץ 


דאמר רב יהודה וכו' שמן זית מברכים עליו בורא פרי העץ. כתב תוספות 

רבי יהודה החסיד (ד"ס דפמכ), שלכאורה היו יכולים להוכיח ששמן זית 
ברכתו בורא פרי העץ מדברי המשנה על פירות האילן הוא אומר בורא פרי 
העץ חוץ מן היין' ומזה שלא אמרו חוץ מן היין והשמן, משמע שעל שמן 
מברך בורא פרי העץ. והטעם שלא הוכיחו כך, משום שאין למדין מן הכללות 
ואפילו במקום שכתוב 'חוץ', ואף שאמרה המשנה כלל בפירות האילן לברך 
בורא פרי העץ ופירטה יוצא מן הכלל שבו לא מברכים העץ, אין זה מחייב 
שפירטה המשנה את כל היוצאים מהכלל, ויתכן שיש עוד דברים אחרים שלא 
מברכים עליהם ב"פ העץ, ולכן אין יכולים ללמוד מהמשנה ששמן זית ברכתו 

בורא פרי העלנלט. 


מדוע אם הפרי עעמו נקרא זית אין לברך בורא פרי הזית 


נבריך בורא פרי הזית פירא גופיה זית אקרי. רש"י (דיס זת) פירש, שאם 

יברך בורא פרי הזית יתפרש על השמן, שהשמן פרי של הזית, ואין 

השמן בריאת שמים אלא בריאת אדם שהאדם מוציא השמן מן הזיתים, ולכן 

אינו יכול לברך בורא פרי הזית. אבל בשיטה מקובצת (ד"ס יפ6) פירש, שאינו 

יכול לברך בורא פרי הזית כי אם מברך כן אינו מזכיר כלל האילן אלא את 

השמן היוצא מפרי הזית, ובברכה צריכים להזכיר את האילן שממנו יוצאים 
הפירותל. 


מדוע הביאה הגמרא 'והוינן בה' וכו' והלא גם בלי זה קשה 


והתנן הנודר מן המזון מותר במים ובמלח והוינן בה מים ומלח הוא דלא 

אקרי מזון וכו". החדש האביב (ד"ס וסוין) מבאר, שאף שמדברי המשנה 
כפשוטם יותר מוכח ששמן מזין והיו יכולים להקשות איך אמרו ששמן אינו 
מזין, מכל מקום הביאה הגמרא את הקושיא על רב ושמואל ואת האוקימתא 
של רב הונא באומר כל הזן עלי, כי היה אפשר לתרץ שרק לענין נדרים הולכים 
אחר לשון בני אדם, ובלשון בני אדם נקראים כל הדברים מזון, אבל באמת 
אין כל הדברים מזינים ורק חמשת המינים ויין מזינים, אבל לפי רב הונא 
שמדובר באומר כל הזן עלי, משמע שכל הדברים חוץ ממים ומלח מזינים. 


מדוע קושיית הגמרא רק על רב ושמואל 


נימא תיהוי תיובתא דרב ושמואל דאמרי אין מברכין בורא מיני מזונות 

אלא בחמשת המינין בלבד. הקשו התוספות בעירובין (. ד"ס לימ), מדוע 
הקשתה הגמרא כן רק לרב ושמואל, והרי גם מי שחולק על רב ושמואל חולק 
רק באורז ודוחן אבל בשאר דברים כולם מודים שאין מברכים עליהם בורא 


כתב בדעתם הצל"ח (ליס לכ). אמנם מדברי רש"י (ד"ס ללן) הוכיחו הצל"ח והמנחת חינוך (מטס שנס 
פופ ג ד"ס ולן) שאכן סובר שלדעת רבי ינאי אין הטבל מתחייב במעשר, אלא אם יבוא משער החצר 
אל הבית. נה. וראה בדרך אמונה (פעפר פ"ג ס"ג ד"ס 6ד) אם הלכה כרבי יוחנן או כרבי ינאי, ואם 
הלכה כרבי יוחנן עדיין יש להחמיר בחצר שאינה משתמרת. ‏ נו. עיין להלן [בענין 'כיצד שמן 
אשתני לעילויא' וכו'] שהבאנו בשם תוספות ר"י החסיד ובשם הרשב"א שהעילוי של שמן משום 
שטוב למי שחושש בגרונו. נז עיי"ש מה שהקשה עוד. נח.וכן כתב הרשב"א להלן (9. ל"ס 
סכ?) שהעילוי של שמן כששותהו לרפואה. | נט. וכן כתב הפני יהושע (ד"ס וסלי), וכתב עוד טעם 
שלכן לא הקשו מהמשנה, משום שהיו יכולים לפרש במשנה ששמן זית אינו ראוי לשתיה ולא 
שייך בו ברכה כמו שהקשו להלן, אבל מדברי שמואל משמע ששייך בו ברכה ואף על פי כן 
ברכתו בורא פרי העץ, ועל זה הקשו מאי שנא מיין. ועיין עוד מה שכתבו בזה הצל"ח (ד"ס דפמר) 
ורבי עקיבא איגר (ד'"ס וסר). ‏ ס. ובחידושי רבי אריה לייב (פ" ג) הוכיח מדברי השיטה מקובצת 
שצריך להזכיר בברכה את היניקה שממנו ינק הפרי שהוא האילן. ועיין להלן (5) בדברי המשנה 
שהובאו דבריו [שבברכה צריך להזכיר היניקה] באריכות. 


יד ילקוט 


מיני מזונות, ואם כן קשה גם על החולקים, שבמשנה בעירובין (כו) משמע שכל 
הדברים נקראים מזון ומדוע אין מברכים עליהם בורא מיני מזונות. ותירצו, 
שלשיטת החולקים יש לומר שאכן כל הדברים הם מזון ואף על פי כן לא תקנו 
בהם ברכת בורא מיני מזונות, מפני שברכת בורא מיני מזונות נתקנה רק היכן 
שקובעים סעודה, ולכן גם באורז ודוחן שקובעים עליהם סעודה מברכים בורא 
מיני מזונות. אבל לשיטת רב ושמואל שסוברים שאף על אורז ודוחן אין מברכים 
בורא מיני מזונות, ומוכח שברכת בורא מיני מזונות לא תלויה בקביעת סעודה, 
ובהכרח תלויה במה שנקרא מזון, ומוכח שסוברים שרק חמשת המינים נקראים 
מזון, ולכן רק על שיטתם קשה שבמשנה משמע שכל הדברים חוץ ממים ומלח 
נקראים מזוןסא. 


להלכה שאין פוסקים כרב ושמואל האם הנודר מן המזון אסור ככל הדכרים 


מדברי תוספות הנ"ל יוצא, שלמסקנא שלא פוסקים כרב ושמואל (לסנן ₪), אין 

צריכים לתירוץ רב הונא שהמשנה של הנודר מן המזון מדברת באומר 
כל הזן עלי, ואפשר לומר שמדובר שנדר מן המזון ואף על פי כן אסור בכל 
הדברים, מפני שכל הדברים נקראים מזון חוץ ממים ומלח, ומה שאין מברכים 
עליהם בורא מיני מזונות משום שאין קובעים עליהם סעודה. אבל השלחן ערוך 
(יו"ד סי" כיז סי"ע) פסק שהנודר מן המזון אינו אסור רק בחמשת המינים. ומוכיח 
מכך הצל"ח (כרפ"י ד"ס סעד), שאף לחולקים על רב ושמואל צריך לומר שמודים 
שלא כל הדברים נחשבים מזון. אלא שהקשה על השלחן ערוך, שהרי אורז 
ודאי נחשב מזון שהרי מברכים עליו בורא מיני מזונות, ואם כן מדוע הנודר 
מן המזון אינו אשי באורזסג, וכן הקשה מיין שהגמרא אומרת שיין גם סועד 
ומדוע לא ייאסר אף ביין. ונשאר בצ"עסי. ובביאור הגר"א (פות כז) כתב, שאף 
שרב ושמואל איתותבו באורז, מכל מקום בלשון בני אדם אינו נקרא מזון, ולכן 


הנודר מן המזון אינו אסור באורז. 


החילוק בין זיין לסעיד 
אלא חמרא סעיד. בשיטה מקובצת (ד"ס סמר) ובמאירי (ל"ה כנכ), מבארים את 


ההבדל בין סעיד לזיין, שסעיד הכוונה שסועד ומחזק את הלב, וזיין היינו 
שממעט הרעב מן הגוף אבל אינו מחזק את הלב. 


הטעם שתמרים ברכתם בורא פרי העץ אף שהם סועדים 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (עי? ע"פ דיס פון), שתמרים אף שהם גם סועדים 
כמבואר לעיל (ינ) מכל מקום אינם קובעים ברכה לעצמם משום שלא 
אישתנו, ורק יין שמשתנה למעליותא ממה שהיה בתחילה ענבים בצירוף שסועד 
ומשמח לכן נשתנית ברכתו. 

ומשמע מדבריהם שאף שבמסקנא הגמרא אמרה שהטעם שנשתנית ברכתו הוא 
משום שסועד, לא חזרה בה מהטעם שסברה בהוה אמינא שאישתני 
לעלויא, אלא שני הטעמים ביחד הם הסיבה שנשתנית ברכת היין גם שאישתני 
לעלויא וגם שסועד. ובמרומי שדח (ד"ס 66) הוכיח כן מלשון הגמרא, שאמרה 
'אלא חמרא סעיד משחא לא סעיד' ומדוע הוצרכה להזכיר שמשחא לא סעיד, 
והיה די שיאמרו שיין סעיד, אלא משום שגם למסקנא נשאר הטעם שיין קובע 
ברכה לעצמו משום שאישתני לעילויא, וקשה הרי שמן גם אישתני לעילויא 
ומדוע אינו קובע ברכה לעצמו, וצריך לומר שלא די במה שקובע ברכה לעצמו 
אלא צריך גם שיסעוד, ושמן אינו סועד ולכן ביארה הגמרא ששמן אינו סועד, 
והטעם שהגמרא סוברת שלא די במה שסעיד לבד, וצריכה גם את הטעם 
שאישתני לעילויא, משום שתמרים גם סועדים ולא מצאנו שיקבעו ברכה לעצמם. 


הסיבה שהוערך רש"י לומר שסעיד חשוב יותר ממזון 


שם. כתב רש"י (ד"ס סעיד), שסעיד יותר חשוב ממזון. והקשה הצל"ח (ככע"י ד"ס 

סעיל), מדוע הוצרך רש"י לומר שסעיד חשוב יותר ממזון, הרי גם אם הוא 
רק שוה למזון כבר מתורצת קושיית הגמרא משמן, כיון שמזון יותר חשוב 
מדבר הזן ולכן שמן שזן לא אישתני הברכה, ויין שהוא כמו מזון שהוא יותר 
חשוב אישתני הברכה. ותירץ, שלרש"י היה הוכחה מהגמרא שיין הוא יותר 
ממזון, שהרי בכל חמשת המינים כשאינם לחם אף שהם מזון לא הקשו בגמרא 
שיברכו עליהם שלש ברכות, ורק ביין הקשו שיברך עליו שלש ברכות, ומזה 
הוכיח רש"י שסעיד הוא יותר ממזון, ורק בדבר שסועד יש סיבה שיברכו עליו 

שלש ברכותסז. 


סא. עיין כאן בצל"ח (נכש"י ד"ס קעיד) מה שהקשה על דברי התוספות. | סב. והביא שכן הקשה 
המחנה אפרים. ובהגהות רע"א על השלחן ערוך גם הקשה כן. | סג. עיין שם שמבאר באריכות 
מדוע הרמב"ם בהלכות נדרים השמיט לגמרי את הדין של נודר מן המזון והדין של האומר כל 
הזן עלי. | סד. אך הקשה שאף שרש"י כתב כן משום שמוכח כן מהגמרא, מכל מקום על הגמרא 
יש להקשות מדוע הוצרכה לומר שסעיד יותר ממזון ומכח זה להקשות שיברכו עליו שלש ברכות, 
נאמר שהוא כמו מזון, ואין סועד יותר ממזון ולכן איך מברכים עליו שלש ברכות. ועיין מה שתירץ 
בזה בפסחים (קו: ד"ס 6מל). סה. והביא כן בשם הגבורות ה' (פמ"פ ד"ס וענין). סו. ובפרי חדש 
(ד"ס ומ"ם ון) כתב על פירוש זה שאינו מחוור שאם כוונת הגמרא לומר שזה מאוד גורר וקצת סועד, 
היתה הגמרא צריכה לומר 'גריר טובא וסעיד פורתא'. ועיין שם מה שכתב עוד לפרש דברי הטור, 


ברפות לה: 


ביאורים 


ביאור דברי הגמרא טובא גריר ופורתא סעיד 


טובא גריר פורתא סעיד. כתבו התוספות (ד"ס טונפ), שמדברי הגמרא משמע 

שאסור לשתות יין בערב פסח מן המנחה ולמעלה, מפני שהוא סועד ולא 
יוכל לאכול מצה לתיאבון, ואם בכל זאת רוצה לשתות יין, צריך שישתה הרבה 
שהרי כששותים הרבה זה גורר את התיאבון. ומשמע מדברי התוספות שמפרשים 
'שובא' היינו כששותה הרבה יין ו'פורתא' כששותה קצת יין. אבל הראבי"ה (מ"פ 
תסוכות סי' קט דחה פירוש זה, ומפרש 'טובא גריר פורתא סעיד' שיין פעולתו 
שהוא גורר הרבה את התיאבון וגם קצת סועד, ומי ששותה יין מרגיש יותר 
את הגרירה מאשר את השביעה, ומה שאמרו 'טובא' ו'פורתא' אין הכוונה להרבה 

וקצת יין אלא 'טובא' הוא עיקר פעולתו ו'פורתא' שאינו עיקר פעולתו. 


ביאור שיטת הטור שמתיר לשתות יין בערב פסח בין רב בין מעט 


הפרישה סופ 3) והב"ח (פו"מ סי' תע ד"ס ומס סכתנ ויין)?ף גם כתבו כפירוש הראבי"ה, 

לתרץ דברי הטור (פו"ם סי פע) שפסק שמותר לשתות יין בערב פסח 
בין הרבה בין מעט. והקשה עליו הבית יוסף (ד"ס ופס קכתכ ויץ) מדברי הגמרא 
והתוספות שמשמע שקצת יין אסור לשתות, ורק הרבה יין מותר, מפני שגורר 
תאוות האכילה. ומתרצים, שהטור מפרש מה שאמרו בגמרא 'טובא גריר פורתא 
סעיד' שיין פעולתו שהוא גורר הרבה וגם קצת סועד, ומה שאמרו ‏ טובא' 
ו'פורתא' אין הכוונה להרבה וקצת יין, אלא 'טובא' הוא עיקר פעולתו ו'פורתא' 
שאינו עיקר פעולתוסי, ואם כן לא חילקו בגמרא בין רב למעט, ובשניהם זה 
גורר תאוות האכילה, ולכן לא חילק הטור בין רב למעט. עוד תירצו בשם 
המהרש"ל (על סטוכ) על פי דברי המרדכי (פססיס קו: ד"ס דפער6) שאף ששותה רק 
פורתא, אבל בהצטרף השתי כוסות שישתה לפני שאוכל מצה כבר יהיה טובא, 

ולכן מותר לשתות אפילו מעטלי. 


האם מה שיין משמח הוא גם טעם שתשתנה ברכתו 


אלא חמרא אית ביה תרתי פעיד ומשמח. הגמרא הוצרכה לומר שיין גם 

סועד וגם משמח כדי ליישב הפסוק, אבל לענין ברכה לכאורה עצם הדבר 
שיין סועד הוי סיבה שיברכו בורא פרי הגפן, אף בלי הטעם שיין משמח. וכן 
הוא במאירי (ד"ס כנכ) שמבאר הטעם שעל יין מברכים בורא פרי הגפן משום 
שסועד, ולא הזכיר כלל הטעם שמשמח. אבל תלמידי רבינו יונה (עיל ע"5 ד"ס 
סון) כתבו, שהטעם שמברכים על יין בורא פרי הגפן משום שסועד ומשמח 
[בצירוף שאישתני לעילויאן, וכן הוא באור ורוע (סל' פעולס סי' קסנ), ומסיים שם, 
ששמן זית אף שסועד כיון שאינו משמח וקאי במילתיה מברכים עליו בורא 

פרי העץ. 


בקושיית הגמרא שיברכו על יין שלש ברכות 


אי הכי נבריך עליה שלש ברכות. הקשה השיטה מקובצת (ד"ס 66, איך 

הקשתה הגמרא שיברך על יין שלש ברכות מחמת שהוא סועד, וכי הוא 

עדיף מלחם שבישלוהו ואין הפרוסות קיימות שמברך עליו מעין שלש סנ מ.) 

אף שהוא סועד [ומשמע מזה, שלא די במה שסועד וצריך גם שם לחם כדי 

לברך עליו שלש ברכות]. ותירץ, שסברה הגמרא לומר שכמו שמצאנו שקבעו 

לו ברכה לפניו לעצמו משום שיש לו חשיבות שאישתני לעלויא כמו בפת, הוא 
הדין שלאחריו נקבע לו שלש ברכות כמו בפת. 


איך הקשו שיברכו על יין שלש ברכות והרי התורה מיעטה שבעת המינים משלש 
ברכות 


שם. הקשו האחרוניםס", שהגמרא להלן (מל.) אומרת שלדברי חכמים יש פסוק 
שממעט שבעת המינים משלש ברכות, ש'ארץ' מפסיק בין שבעת המינים 
ללחם כדי לגלות ש'ואכלת ושבעת וברכת' (דניס פ י) מדבר רק בלחם ולא 
בשבעת המינים, ואם כן מה שייך להקשות שנברך ביין שלש ברכות, הרי התורה 
מפורש מיעטה שאינו טעון שלש ברכות. ותירץ הדברי דוד (ד"ס 66), שסברה 
הגמרא שכל מה שסועד נכלל בלחם, וכמו שעל לחם מברכים ברכת המזון גם 
על יין יברכו ברכת המזון, ומהמיעוט של ארץ ימעטו רק ענבים ושאר פירות 
של שבעת המינים שאינם סועדיםסט. 

והחזון איש (פו"ש סי לד סק"כ) כתב, שקושיית הגמרא היא שאף שיין אינו חייב 
בשלש ברכות מן התורה, מכל מקום כיון שהוא סועד כמו לחם ושייך 


ומה שכתב על פירוש הבית יוסף בדברי הטור. סז. ולפי תירוץ זה כתב המרומי שדה (ל"ס וסס), 
שמי שאין לו יין למצות ארבע כוסות, ודאי שבזה לא התיר הטור שישתה אפילו מעט. ועיין מה 
שתירץ הבית יוסף שיטת הטור. סת. דברי דוד (ד"ס 66), מלא הרועים (ד"ס 6"ס), מנחת ברוך (פי 
ס ענף 3 ד"ס עוד קסס), חזון איש (פו"ם סי נד פק"כ). ‏ סט. במנחת ברוך כתב, שרק על שיטת הרשב"א 
שברכת שבעת המינים היא מדאורייתא קשה, שלדבריו מה שאמרו ש'ארץ' הפסיק הענין, בא לומר 
שאין מברכים על שבעת המינים שלש ברכות אלא ברכת מעין שלש, ועל זה קשה שאם כן יש 
מיעוט מפורש ששבעת המינים ובכללם יין אין מברכים עליהם שלש ברכות, והתורה קבעה שלא 
יהיו ברכותיהם שוות, ועל שבעת המינים יברכו ברכה אחת מעין שלש, ואיך הקשו בגמרא שגם 
בחמשת המינים יברכו שלש ברכות. אבל לולי דבריו לא קשה, כיון שהמיעוט בא לומר שאין חיוב 


ילקוט 


לברך עליו את אותו נוסח שמברכים על הלחם, היו צריכים חכמים לתקן עליו 
שלש ברכותל. 


הדין בדיעבד אם בירך על יין שלש ברכות 


לא קבעי אינשי פעודתייהו עלויה. כתבו תלמידי רבינו יונה (עיל יכ ד"ס 5") 
והרא"ש (פ" סי יד), שאם בדיעבד בירך על היין לאחריו ברכת המזון יצא, 
כמו שאמרו בגמרא לעיל (ינ.) שאם בדיעבד בירך על תמרים ברכת המזון יצא, 
ואם כן כל שכן ביין שהרי בסוגייתנו מוכח שיין זן יותר מתמרים, שהרי ביין 
הקשתה הגמרא שיברכו עליו ברכת המזון משום שמזין אלא שלמעשה לא 
קובעים עליו סעודה, ובתמרים לא הקשו כן*א. 

בשלחן ערוך (פיי כם פייז) הביא דבריהם להלכה 'שאם בירך על היין ברכת המזון 
במקום על הגפן יצא'. והקשה הביאור הלבה (עס ד"ס נככת), שהרי הגמרא 

מחלקת שרק פורתא סעיד וטובא גריר, ואם כן צריך לומר שהקושיא 'אי הכי 
נבריך עליה שלש ברכות' היינו ב'פורתא', ומדוע לא חלקו הפוסקים שרק אם 
שתה פורתא שאז היין סועד יוצא בברכת המזון, אך אם שתה טובא היין אינו 
סועד ורק גורר את התיאבון?ג. וכתב, שאפשר לומר שכיון שכבר נתחייב ברכת 
המזון משעה ששתה פורתא, שהרי היה שייך באותה שעה בחיוב ברכת המזון 
שכשהיה פורתא נסעד הלב כמו על ידי לחם, שוב לא נפקע ממנו החיוב אף 

כששתה הרבה. אמנם סיים וצריך עיון. 

החזון איש ((פו"ס סיי גד סק"ו) מקשה על תירוץ הביאור הלכה, שהרי היין ששתה 
אחרי שכבר נתחייב בפורתא אינו נפטר בברכת המזון כי הוא כבר אינו 

סועד, ואם כן מה הועיל בתירוצו הרי צריך לחזור ולברך על היין ששתה אחר 
כך מעין שלש. והקשה עוד במה שפירש הביאור הלכה שקושיית הגמרא "אי 
הכי נבריך עליה שלש ברכות' היינו ב'פורתא', אם כן מה הקשו 'אי קבע עליה 
מאי, איך שייך קביעות סעודה ביין אם טובא גריר, ומה שאל רב נחמן בר 
יצחק מה הדין אם קבע סעודתו עליו. וכתב, שאולי מה שאמרו שטובא גריר 
הוא רק עד שישתה שיעור שביעה, אבל אם שותה שיעור שביעה סעיד, ושוב 

יכול לברך ברכת המזון. 


האם האדם מזיק השמן או שהשמן מזיק את האדם 


אילימא דקשתי ליה אוזוקי מזיק ליה. כתב רש"י (ד"ס 6ווקי), אוזוקי מזיק 
'לגופיה' ואין זו אכילה שטעונה ברכה, דגבי ברכה ואכלת כתיב 
עכ"לעז, ומשמע מדבריו שהכוונה שהשמן מזיק את האדם. והשיטה מקובצת 
(ל"ס סיכי) פירש שהאדם מזיק לשמן, שכיון שאינו נהנה מהשמן לא נחשב ששתה 
השמן אלא שהזיק את השמן. וכן פירש בפירוש הרשב"ץ ((סן לו ד"ס ורפס 05, 
והוכיח ממה שמבואר בשבועות (כנ:) ששמן נחשב למשקה הראוי לשתיה, ואם 
היה מזיק לא היה נחשב ראוי לשתיה. ובברייתא מדמים שותה שמן של תרומה 
לסך יין של תרומה, וכמו בסך יין של תרומה, הוא מזיק ומפסיד את היין, ולא 
היין מזיק למי שסך בו, הוא הדין בשותה שמן של תרומה. 


מדאורייתא לברך כלל ברכה אחרונה בשבעת המינים, ומדאורייתא גם על לחם יוצא בברכת 
מעין שלש, וחכמים תקנו שיברך שלש ברכות משום שלחם סועד, ועל זה הקשו בגמרא שכמו 
כן יברכו על יין שלש ברכות כיון שסועד, ואכן כוונת הגמרא שעל יין החיוב יהיה רק מדרבנן 
שהרי 'ארץ' הפסיק הענין. ‏ ע. ועיין שם מה שכתב עוד בזה. | עא. במרומי שדה (ד"ס 66) 
חולק על זה וכתב שעל יין פחות קובעים סעודה מתמרים, וביין למסקנא אין יוצאים בדיעבד 
בברכת המזון, ומה שהקשו רק על יין ולא על תמרים משום שיין נשתנה לעלויא ולכן יש 
סברא שישתנה ברכתו מה שאין כן בתמרים, אבל למסקנא שאמרו שאין קובעים על זה סעודה 
אין יוצאים אפילו בדיעבד אבל בתמרים שבשנת בצורת קובעים על זה סעודה יוצאים בדיעבד 
בברכת המזון. ‏ עב. והופיף, שאין לתרץ שמה שאמרו שטובא גריר היינו שגם גורר תאות 
אכילה וגם סועד, ולפי זה גם טובא סועד, שאם כן מה הקשו מרבא שהיה שותה כל ערב 
פסח יין לגרור את המאכל והוצרכו לחלק בין טובא לפורתא, והרי אפשר שגם סועד וגם גורר 
ומה היה קשה בכלל מרבא, ומוכח שטובא רק גורר ולא סועד. | עג. ולעיל הובא מהראבי"ה 
והב"ח והפרישה שיש לפרש דברי הגמרא שובא גריר פורתא סעיד' שיין פעולתו שהוא גורר 
הרבה וגם קצת סועד, ומה שאמרו שובא' ו'פורתא' הכוונה לפעולת היין ולא כמות שתיית 
היין, ולפי זה מובן מדוע לא חילקו בין יין מרובה למעט שהרי בכל שתיית יין יש גם שביעה 
שעליה מתחייב לברך. אך יש לתרץ כן רק על הראשונים, אבל דברי השלחן ערוך עדיין צריך 
עיון, שבהלכות פסח חילק בין רב למעט, ואם כן אינו סובר כפירוש הראבי"ה, ואם כן מדוע 
וכאן לא חילק בין רב למעט. | עד. הראבי"ה (ל"ה וספותס, פוף סי ₪) כתב שהטעם שאין מברכים 
על שמן שהואיל ומזיקו אין כאן הנאה. ‏ עה. ובמראה הפנים (פ ס"פ) הקשה על הכסף משנה 
מלשון הרמב"ם 'שהרי לא נהנה בטעם השמן', ומשמע שאין הנאה כלל מהשמן, ואם כן מדוע 
מברכים שהכל. ובעוללות אפרים (לן ג) מבאר שכוונת הרמב"ם שאינו נהנה מהשמן כדרך הנאתו, 
אבל נהנה מהשמן ולכן מברך. ומבאר עוד [וכן כתב המראה פנים בפירושו השני] שיש לומר 
שדברי הרמב"ם 'שהרי לא נהנה בטעם השמן' לא נאמרו על השותה שמן לבד, אלא נאמרו 
על מה שכתב שאם לא היה חושש בגרונו ושתה שמן עם אניגרון, מברך שהכל, ועל זה מפרש 
הרמב"ם הטעם שהרי לא נהנה בטעם השמן, שעיקר ההנאה הוא מהאניגרון ולא מהשמן. 
עו. בית יהודה עיייש, סי כ) עוללות אפרים (לן ג - כפירון ספט) וכן מסתפק הפרי מגדים (פי כ3 676 
ס"ק י .)6‏ עז. אבל מדברי ההלכות גדולות מבואר שאף מי שאינו חושש בגרונו מברך על שמן 
שהכל. ‏ עהח. לשון הרמב"ם (עס) 'ועל השמן בתחלה הוא מברך בורא פרי העץ, במה דברים 
אמורים שהיה חושש בגרונו ושתה מן השמן עם מי השלקות וכיוצא בהן שהרי נהנה בשתייתו, 


בתכות לד 


ביאורים טו 


שיטת הרמב"ם שהשותה שמן בעין לא לרפואה מברך שהכל 


שם. מדברי רש"י הנ"ל מבואר שאם שותה שמן אינו מברך כלום מפני שמזיקו, 
ואין זו אכילה שטעונה ברכה. וכן פסקו הרי"ף והרא"ש (פ" כ) והגהות 
מיימוניות (כככות פ"ת פות ו) בשם מהר"ם. אבל בעל הלכות גדולות והרמב"ם (נככות 


אוצר החכמה: 


פ"ם ס"כ) פסקו, שהשותה שמן שלא על ידי אניגרון מברך עליו שהכל נהיה 
בדברו. ומבארים הכסף משנה והב"ח (פו"פ סי ככ ק"ד ד"ס ומ"ע), שהרמב"ם מפרש 
קושיית הגמרא 'אילימא דקא שתי ליה אוזוקי מזיק ליה' ומדוע מברכים בורא 
פרי העץ, אבל ברכת שהכל מברכים עליו כיון שנהנה מהשמן*ה, ולא כמו 
שפירש רש"י שקושיית הגמרא מדוע טעון ברכה. 

ישעי סוברים, שמה שכתב הרמב"ם שמברך שהכל על שמן לבד, מדובר בחושש 

בגרונועז, שבאופן זה השמן מועיל לו לרפואה ולכך טעון ברכה, ואף על 
פי כן אינו מברך 'בורא פרי העץ' כיון ששתיית שמן בלי אניגרון אין זה דרך 
הנאתו, אבל אם אינו חושש בגרונו גם הרמב"ם יסבור שאינו מברך כלוםלח. 
אבל דעת רוב המפרשים'ט שאף אם אינו חושש בגרונו ושותה שמן לבדו, סובר 

הרמב"ם שמברך שהכל. 


הוכחות לשיטת הרמב"ם מהאוכל קמח שעורים ומשותה חומץ 


וכתבו הב"ח (סס) והפרי חדש עס ס"ד), שמקור דברי הרמב"ם ממה שמצאנו 

להלן (ו.) שמברכים על קמח שעורים שהכל, אף שהוא קשה לקוקיאני, 
מכל מקום כיון שנהנה טעון ברכה. ומוכח שאף שדבר שמזיק את האדם אם 
הוא נהנה ממנו, מברר עליו, ולכן גם שמן זית שיש הנאה מהשמן, מברכים 


אהת19/08/2018, 


וכתב הב"ח שאף שבשקדים המרים (שו"ע פו"ם סי כנ ק"ס) אין מברכים עליהם 
כלל מפני שהם מזיקים, יש לחלק שבשקדים המרים מלבד שהם מזיקים 
גם אינו נהנה מהם, אבל השותה שמן נהנה מטעם השמן, אלא שמזיקו. 

עוד כתבו האחרוניםפ* שמצאנו כדברי הרמב"ם בחומץ (נהנן מ:) שמברכים עליו 

שהכל, אף ששתיית חומץ מזיק ולכן השותה חומץ ביום הכיפורים פטור 
כמו שמבואר ביומא (פ69, ומוכח שמברכים אף על דבר שמזיק. 

והרא"ש (סיי כנ) הקשה מדוע מברכים על חומץ והרי הוא מזיק. ותירץ, שמדובר 

במזוג קצת, או בחושש בשיניו ונותן חומץ הרבה בתוך מרק ושותהו 

לרפואה. אבל הרמב"ם (ככופ פ"פ ס"ת) פסק שעל חומץ מברכים שהכל, ולא 

הזכיר שדווקא בחומץ מזוג, או בחושש בשיניו שנותן חומץ בתוך מרק ושותהו 

לרפואה, ומשמע מדבריו שבכל האופנים מברכים על חומץ, וכשיטתו בשמן 

שאף דבר שמזיקו אם נהנה ממנו מברך עליו. 


פירוש הוכחת הגמרא מהשותה שמן של תרומה לשיטת הרמב"ם 


העוללות אפרים ((לין ג - נפילוקו סלסעון, ‏ יד 5פריס סי' כמ על מג" סק"ו) והאבי עזרי 
(כרכות ‏ פ"ג ס"כ) מבארים, שלשיטת הרמכ"ם הוכחת הגמרא מהשותה 
שמן של תרומה מתפרשת באופן אחר מדברי שאר הראשונים, שמה שמבואר 


אבל אם שתה השמן לבדו או שלא היה חושש בגרונו מברך עליו שהכל, שהרי לא נהנה בטעם 
השמן', ומדייק העוללות אפרים שמלשון הרמב"ם 'או שלא היה חושש בגרונו' משמע שמה 
שכתב לפני כן 'אבל אם שתה השמן לבדו' כוונתו בחושש בגרונו. ‏ עט. כן מבואר בדברי 
הטור (פו"ם פס" נ), שהקשה על הרמב"ם שכיון שמזיק לו השמן מדוע מברך עליו, וכן מוכח 
מדברי הכסף משנה והב"ח שהובאו לעיל שמפרשים דברי הגמרא לשיטת הרמב"ם, וכן מוכח 
מדברי האחרונים שהובאו להלן בסמוך שהוכיחו כשיטת הרמב"ם מקמח שעורים וחומץ, שגם 
אם הדבר מזיקו מברכים עליו שהכל. ‏ 5. והאבן העוזר (ס" ₪ מ"ד) והראשון לציון (ד"ס 06"י) 
הוכיחו כעין זה, ממה שמבואר ביומא (פ) שזר הכוסס שעורים של תרומה פטור מחומש שנדרש 
מ'כי יאכל' וױקר כנ +) פרט למזיק, הרי ששעורים מזיקים, ואף על פי כן מברכים על שעורים 
שהכל [הם סוברים שכוסס שעורים צריך לברך, ולהלן ו) בדברי הגמרא 'על קמח שעורים', 
יתבאר שיש מחלוקת הפוסקים אם מברכים על כסיסת שעורים], ומוכח שכל שנהנה אף שהדבר 
מזיקו מברך שהכל [ונראה שמה שלא הוכיחו ממה שמבואר בגמרא שקמח שעורים קשה 
לקוקיאני, וכמו שהוכיחו הב"ח והפרי חדש, משום שיש לדחות שאף שקשה לקוקיאני, אין זה 
נחשב למזיק, אבל מהגמרא ביומא מוכח שכוסס שעורים נחשב מזיק]. ומבאר האבן העוור, 
שהחולקים על הרמב"ם סוברים שקמח שעורים אינו מזיק כל כך כמו שמן, או שמדובר בקמח 
קליות של שעורים. והדברי דוד (דיס סיכי) כתב, שעל קמח שעורים אמרה הגמרא שקשה לקוקיאני 
ולא אמרו שהקמח מזיקו, אלא שקשה, שמשמע שקשה רק לדבר אחד אבל נהנה מהקמח, אבל 
בשמן אמרו הלשון מזיק שמשמע שמזיק לכל גופו ואינו נהנה מהשמן כלל, ולכן אין מברכים 
עליו כלל. ולהלן () בדברי הגמרא 'על קמח שעורים' הובאו דברי הראשונים שמחלקים שקמח 
שעורים הם דבר שיש מהם הנאה ולכן מברכים שהכל, מה שאין כן שמן מלבד שמזיקו אינו 
נהנה בטעם השמן ולכן אין מברכים עליו. | פא. ב"ח ופרי חדש (ס), מראה הפנים (שס) וכעין 
זה בראשון לציון (ד"ס 5י"י) [ולהלן (ע) במשנה התבארו שיטות הראשונים לענין ברכה על שתיית 
חומץ]. ומבאר הפרי חדש שאף שלהלן (ל) מבואר לענין כס פלפלי וזנגוויל יבשים, שדין 
הברכה כדין יום כיפור, וכמו שאינו מתחייב ביום כיפור כך אינו טעון ברכה, משום שפלפלים 
יבשים אינם בני הנאה שהם כעץ בעלמא, וכן כתב הראשון לציון מסו, ומבאר שדבר שאינו 
אוכל כלל בזה מדמים ברכה ליום כיפור, אבל דבר שהוא אוכל אלא שהוא מזיק, בזה חלוק 
ברכה מיום כיפור, שלענין ברכה כל שנהנה חייב בברכה, אבל לענין יום הכיפורים דורשים (יופ 
פ:) מהפסוק (ױקר כג כע) 'אשר לא תעונה' פרט למזיק, שכל דבר שמזיק את האדם אין חייבים 
עליו ביום כיפור. 


אהח19/06/2018] 


ילקוט 


בברייתא ששותה שמן נחשב למזיק, אין הכוונה שאינו נהנה מהשמן, אלא שכדי 
להתחייב חומש צריך שיהנה מהתרומה כדרך הנאתופב, וכיון שמצאנו שהשותה 
שמן זית, פטור מחומש, מוכח שאין זה דרך הנאתו, והגמרא הוכיחה מהברייתא, 
שהרי רב נחמן סובר בקמחא דחיטי (שץ 9) שהואיל ואישתני ויש לו עילויא 
אחרינא, מברכים שהכל, וטעמו שאין זה דרך אכילתו, וכשמשתנה ואין זה דרך 
אכילתו, מברכים עליו שהכל, ושמן גם אישתני, ומתרומה מוכח שאין זה דרך 
אכילתו, ואם כן מדוע לרב נחמן מברכים בורא פרי העץ, ולפי זה הוכחת 
הגמרא שאין מברכים על השמן בורא פרי העץ, אבל שהכל מברכים עליו שאף 
הנהנה שלא כדרך הנאתו מברך שהכל, ולכן פסק הרמב"ם שהשותה שמן כשאינו 
חושש בגרונו מברך שהכלפי. 


ביאור מדוע שתיית שמן נחשב הנאה לדברי הרמב"ם 


האגלי מל (טופן ס"ק סג פות כ) הקשה על שיטת הרמב"ם מדוע השותה שמן לבד 
מברך שהכל, והלא בגמרא מבואר שהשותה שמן נחשב מזיק, ואם כן 

אינו נהנה מהשמן, ומדוע יברך שהכל. ותירץ על פי מה שנחלקו רבי יוחנן 
וריש לקיש בחולין (קג:) אם באיסורי אכילה מתחייב על הנאת גרונו, או על 
הנאת מעיופד, ושיטת רבי יוחנן שמתחייב על אכילת מעיו, ומבאר, שלרבי יוחנן 
החיוב רק על אכילת גרונו ועל אכילת מעיו פטור, אמנם רק לענין איסורי 
אכילה" הוא כן, אבל לענין ברכת המזון שכתוב בה (לנרס 8 י) 'ושבעת' תלוי 
בהנאת מעיופה, והוא הדין ברכה שלפני המזון מברך רק על הנאת מעיו שנלמד 

מברכת המזון. 

ובשתיית שמן, מחמת רוב שמנינותו אין גרונו נהנה משתיית השמן, אבל ודאי 
שהוא מזין, ומעיו נהנים משתיית השמן, וטעון ברכה, שחיוב הברכה 

הוא על הנאת מעיו, אבל השותה שמן של תרומה פטור מן החומש, משום 
שלענין תרומה נאמר 'אכילה' ואכילה תלויה בהנאת הגרון, וכיון שאין גרונו 


נהנה אין זה אכילה. 


הטעם שאין מברכים על מאכל שמזיק 


שם. כתב בחידושי רבי עקיבא איגר (ד"ס פֿילימפ), שרש"י (ד"ס פחוקי, ד"ס דתניb)‏ פירש 
שהטעם שאין מברכים על דבר שמזיק, משום שלגבי ברכה כתוב (לגניס פ 
© 'ואכלת' ומוכח שבשביל להתחייב בברכה צריך אכילה, והוכיחה הגמרא 
מהשותה שמן של תרומה שאינו נחשב לאכילה, שהגמרא מדמה תרומה לברכה 
שכמו שהשותה שמן של תרומה אינו צריך לשלם חומש, כיון שאינו נכלל ב'כי 
יאכל', הוא הדין גם לגבי ברכה השותה שמן אינו נכלל ב'ואכלת', ואינו חייב 
בהפה: 
והקשה על דבריו, איך מוכיחים מתרומה לברכה, שבתרומה כדי להתחייב חומש 
על אכילת תרומה צריך לאכול כדרך אכילתו, כמו שמבואר בפסחים 
(כד:) שהשותה משקים היוצאים מפירות של תרומה פטור מחומש, משום שאין 
זה דרך אכילת הפרי שהדרך לאכול הפרי עצמו ולא מה שיוצא ממנו, ואילו 
בברכה אינו כן, שכדי להתחייב בברכה אינו צריך לאכול כדרך אכילתו, 
שמברכים על המים היוצאים מהפרי שהכל אף שאין זה כדרך אכילת הפריפי, 
שכדי להתחייב בברכה אין צריך שיהיה כדרך אכילתו, ואם כן אף שהשותה 
שמן של תרומה אינו משלם חומש משום שאינו כדרך אכילתו, אבל יתחייב 
בברכה. 


פב. כמו שכתב הרמב"ם (פממות פ"י ס"כ) 'אחד האוכל דבר שדרכו לאכול ואחד השותה דבר שדרכו 
לשתות'. וביאור זה מבואר יותר בדברי האבי עזרי. והעוללות אפרים לא הזכיר שבתרומה צריך 
שיהנה כדרך הנאתו, אלא כתב לחלק בין ברכה לתרומה, שלענין ברכה כל שנהנה צריך לברך, 
אבל לענין תרומה נכתב 'כי יאכל' ואין שתיית השמן בכלל זה, ואפשר שכוונתו כדברי האבי 
עזרי, שמ'כי יאכל' נלמד שצריך להנות בדרך הנאתו. | פג. ראה להלן [בענין 'מכאן קשה על 
שיטת הראב"ד' וכו'ן מה שתירצו על פי זה את שיטת הראב"ד. ‏ פד. כגון שהכניס כזית אבר 
מן החי לתוך פיו, ובלעו לחצאין שלא בכדי אכילת פרס, שאס החיוב על הנאת גרונו, גרונו 
נהנה מכזית שלם בכדי אכילת פרס, ואם החיוב הוא על הנאת מעיו, פטור, שהרי נהנה לחצאין. 
פה. והוכיח כן מהדין שאחר שנתעכל המזון שבמעיו אינו מברך ברכת המזון, הרי שאינו מברך 
על הנאה שעברה, שאם כן אף אם נתעכל המזון שיברך על מה שבעבר היה לו הנאה, ואם 
נסבור שמברך על הנאת גרונו, הרי בשעה שמברך כבר עברה הנאת גרונו, ואיך יברך ברכת 
המזון, והלא אינו מברך על מה שעכרה הנאתו. ‏ ו. כמו שמבואר להלן (5) בדבש תמרים. 
פז. הראש יוסף (ל"ס גפ6) מוכיח ששיטת רש"י שחיוב ברכת שבעת המינים לאחריה היא מן 
התורה והפסוק (דניס מ י) 'ואכלת ושבעת וברכת' מחייב כל שבעת המינים, שאם ברכתם מדרבנן 
מה מוכיח מהפסוק 'ואכלת' לשמן זית, והרי פסוק זה נכתב רק בלחם ולא בשבעת המינים, 
ואם היה סובר שברכת שבעת המינים היא מדרבנן היה צריך לומר טעם אחר שכיון שאינו נהנה 
לא שייך הסברא שאסור לו לאדם שיהנה מן העולם הזה עד שיברך [וכסברת רע"א]. ולדבריו 
אפשר לומר שלכן לא פירש רש"י כמו שמפרש הרע"א, כי פירושו שייך רק אם ברכה נלמדת 
מסברא, אבל אם נלמדת מהפסוק לא שייך לומר סברות ולמעט השמן מברכה, ולכן הוצרך רש"י 
לומר שאינו נכלל בפסוק 'ואכלת'. | פח. והאמרי בינה הקשה, שאף לדברי רע"א שהטעם שאין 
מברכים על שמן זית הוא מסברא והביאו להוכיח מתרומה רק שהשמן מזיקו, עדיין יש להקשות 
מה ההוכחה שהשותה שמן זית נחשב מזיק, אפשר שהטעם שפטור מהחומש משום שאינו דרך 
אכילתו אבל אין זה מזיק. ועוד, שדוחק לומר שצריכים להוכיח שהשותה שמן זית נחשב מזיק, 


ברכות לה: 


ביאורים 


וכתב, שלולא דברי רש"י היה אפשר לפרש שהטעם שאין מברכים על שמן 

זית בעין, הוא מסברא, כיון שהשמן מזיק לגופו לא שייך ליתן שבח 

והודיה לה' על שתיית השמן, וההוכחה מתרומה רק ששמן מזיקפ'. 

והאמרי בינה (סיי ז) והאבי עזרי (מפכלות פסוכות פ"י סכ"נ) דחו ראיית רע"א מפסחים, 

שיש לומר שהשותה משקים שלא כדרך שתייתם פטור מברכה, ומה 
שמברכים על שתיית מי פירות שהכל, משום ששתיית מי פירות היא דרך הנאה 
שכך דרך שתיית המי פירות, ואף שלענין תרומה השותה מי פירות נחשב שאכל 
התרומה שלא כדרך אכילתו ופטור מחומש, מפני שאף שהיא דרך שתיית המי 
פירות אבל אין זה דרך אכילת הפרי, שדרך אכילת הפרי הוא על ידי שאוכל 
הפרי עצמו ולא על ידי שסוחטו ושותה מימיו, ולענין תרומה שחלה על הפירות 
יש לומר שמי ששותה המשקים הוא שלא כדרך אכילת פירות של התרומה, 
אבל לענין ברכה שאף מה שאינו פרי חייב בברכת שהכל, ולכן אם שותה 
המשקים נחשב כדרך אכילתם, שאחר שנעשה מהפרי משקים הדרך לשתותם, 
אבל מי ששותה משקין שלא כדרך שתיית המשקים פטור אף מברכה, כיון 
שאינו כדרך הנאה, ומובן ההוכחה מתרומה לברכה שבשניהם מה שאינו כדרך 
הנאתו לא נחשב אכילה, וכמו ששתיית שמן אינו אכילה לענין תרומה הוא הדין 

לענין ברכהפ". 


אם מזיק הקדש ותרומה חייב בקרן 


דתניא השותה שמן של תרומה משלם את הקרן ואינו משלם את 

החומש. הקשה התוספות הרא"ש (ל"ה ססותס), | שמסוגייןפט מבואר 
שמזיק הקדש או תרומה [שהקדש נלמד מתרומה] משלם קרן ופטור רק 
מהחומש, ואילו במעילה (ש.) משמע שפטור גם מן הקרן, שאמרו שם 'הקדש 
נמי כל דבר אכילה כי מזיק ליה פטור'. ותירץ, שמה שאמרו שחייב בקרן הוא 
רק מדרבנן אבל מדאורייתא פטור לגמרי. וכן כתבו התוספות בבבא מציעא (ע: 
ד"ס פכט) שהמזיק תרומה מדאורייתא פטור גם מהקרןצ. וכן כתב בחידושי 
הריטב"א החרשים (נ"ע מס ד"ס מס), וכתב עוד שדווקא בתרומה שלא באה ליד 
הכהן פטור מהקרן, אבל כשהתרומה באה ליד הכהן יתחייב מן התורה את 
הקרן, משום שהוא כמו כל מזיק ממון חבירו, וכן מבואר בתוספות בבא קמא 
(ו: ד"ס פור), שרק בהקדש פטור מקרן אבל בתרומה הרי הוא כגוזל ממון חבירו 
ומזיקו שצריך לשלם הקרן, ולא משום הדין של מזיק תרומה אלא כמו מזיק 

ממון חבירו. 

אמנם השיטה מקובצת (ל"ס סיכי) כתב, שמזיק הקדש ותרומה פטור אף מהקר]ן, 

ומה ששנינו כאן ששותה שמן של תרומה משלם את הקון, משום 
שחכמים חייבוהו בקרן, וחייבוהו רק היכן שבא ליד הכהן שיש לו בעלים, אבל 
אם לא בא ליד הכהן הוא ממון שאין לו תובעים ולא חייבוהו אפילו בקרזצא. 


מכאן קשה על שיטת הראב"ד שכוסס את החיטה של תרומה פטור מן החומש 


שם. הרמב"ם (פמומום פ"י ס"ו) פסק שהכוסס חיטה של תרומה משלם קרן 

וחומשצנג. והשיג עליו הראב"ד, שרבי וחכמים נחלקו בדין זה (ילופנמי תכומות 
פ"ו ס"b)‏ והלכה כחכמים שאין משלם חומש. והוסיף, שאף שהכוסס את החיטה 
מברך בורא פרי האדמה (סין 5.), מכל מקום לענין תרומה נחשב מזיק ואינו 
משלם את החומש. והקשו האחרוניםצי שבסוגייתנו מבואר לא כדברי הראב"ד, 
אלא כל דבר שנחשב מזיק לענין תרומה, אין מברכים עליוצי, שהוכיחו משותה 
שמן של תרומה שפטור מהחומש, שאינו מברך עליו, ולפי המבואר להלן 


והלא הוא דבר שמוכח בחוש. | פט עיין שם שציין עוד מקומות שמשמע כן. | צ. והוכיחו 
מהמשנה בבבא קמא (ט:) שאומרת שארבעה אבות נזיקין נאמרו רק בנכסים שאין בהם מעילה, 
והיינו שבהקדש שיש מעילה פטורים לגמרי והיינו אפילו מהקרן, שהרי מיעטו הקדש מהארבעה 
אבות נזיקין שחייבים בקרן. צא. בדרך אמונה (פלמות פ"י מון הסנכה פופ ק₪) הקשה על דבריו, 
שאם בא ליד כהן מדוע חייב רק מדרבנן מאי שנא מכל ממון בעלים שחייב הקרן מן התורה. 
וכתב, שאולי כוונתו שבהקדש חייבוהו חכמים כן כמו שחייב בתרומה שבא לידי בעלים מן 
התורה. וסיים שצ"ע. | צב. ובדרך אמונה (פס מלור ססנכס ד"ס פו) כתב, שיש להקשות על הרמב"ם 
מכוסס חיטים, ששיטת הרמב"ם (נכטפ פ"ג ס"נ) שכוסס חיטים חיים מברך עליהם שהכל [להלן 
פ) בענין 'מה הדין באוכל דגן ח" וכו' הובא שהמפרשים נחלקו בזה האם לשיטת הרמב"ם 
מברך על דגן חי שהכל], וקשה, מדוע פסק (פממות שס) שהכוסס חיטה משלם חומש, והרי ממה 
שאין מברך בורא פרי האדמה מוכח שאינו כדרך אכילתו. ותירץ, שצריך לחלק, שלענין ברכה 
כיון שיש לחיטים עילויא אחרינא על ידי בישול, אין מברכים בורא פרי האדמה, אבל נחשב 
למעשה אכילה ולכן משלם את החומש. והרדב"ז כתב, שהמקור של הרמב"ם שפסק כרבי שהכוסס 
חיטים משלם חומש, שהרי הכוסס את החיטה מברך בורא פרי האדמה בכוסס, ומוכח שנחשב 
אכילה, וכתב הדרך אמונה, שלפי מה שהתבאר שבכוסס חיטים חיים גם הרמב"ם סובר שמברך 
שהכל, שוב אין לומר כדברי הרדב"ז, שהרי אין מברך עליהם בורא פרי האדמה. ועיין שם 
שהביא מקור אחר לדברי הרמב"ם [אך צריך עיון מנין לו שהרמב"ם בתרומות דיבר מכוסס 
חיטים חיים]. צג. ראשון לציון (ד"ס 6כ"י), | צל"ח (ד"ס דתנ), מראה הפנים (יכוטנמי פס), ישועות 
יעקב (פו"ם סי רס סק"6) ועוללות אפרים (לן ג). ‏ צד. ואף אם נפרש שהוכחת הגמרא משותה שמן 
של תרומה היא על שמאכל שמזיק אין מברכים ברכתו הראויה, אבל מברכים עליו שהכל, וכמו 
שהתבאר לעיל לשיטת הרמב"ם, ולא נפרש שהוכחת הגמרא שדבר שהוא מזיק אינו טעון ברכה 
כלל, עדיין יקשה שבכוסס את החיטה מברכים עליו בורא פרי האדמה שהיא ברכתו הראויה, 
ומוכח שאינו מזיק. 


ילקוט 


שהכוסס את החיטה מברך בורא פרי האדמה, מוכח שכוסס חיטה אינו מזיק 
ואם כן הכוסס חיטה של תרומה צריך לשלם חומשצה. 
ותירצו העוללות אפרים (לן ג, יד פפליס סי כמ על מג" סק"ו) והאבי עזרי (כלכות פ"ג 
אף אם הוא נהנה מהמאכל, אינו נכלל בפסוק 'כי יאכל' ואינו נחשב לאכילה, 
אלא למזיק, אף שבמציאות אינו מזיק, ופטור מן החומש, אבל לגבי ברכה כל 
שנהנה גם אם אינו כדרך אכילה נחשב אכילה וצריך לברך עליו, כל עוד ואינו 
מזיקו ממש. ואין לדמות ברכה לתרומהצי, ולכן סובר הראב"ד שאף שלגבי 
ברכה מברך בורא פרי האדמה, מכל מקום לגבי תרומה פטור מחומש כיון שאין 
זה דרך אכילתו. 
ומה שהגמרא הוכיחה משותה שמן של תרומה, שפטור מחומש, שהוא הדין 
לענין ברכה, ואף שחלוק דין תרומה מברכה. הביאור בזה, שכיון ששמן 
אישתני ממה שהיה, ולהלן (ל.) רב נחמן סובר בקמחא דחיטי שהואיל והחיטים 
השתנו ממה שהיו אך עדיין יש לקמח עילויא אחרינא להיעשות לחם, לכן 
ברכתו שהכל, והיינו משום שאין זה דרך אכילתו, וכשמשתנה ואין זה דרך 
אכילתו, מברכים עליו שהכל. ולפי זה הגמרא רק מוכיחה מתרומה ששתיית 
שמן אינה נקראת דרך אכילתו, וממילא קשה, שכיון ששמן אישתני מכמות 
שהיה וגם יש לו עילויא אחרינא שהרי אפשר לאוכלו על ידי אניגרון, הדין 
בזה צריך להיות שיברך שהכל, ואם כן מדוע מברכים עליו בורא פרי העץצ', 
וכל זה רק בשמן שאישתני, אבל כוסס חיטים שלא אישתני מברך בורא פרי 
האדמהצ". 

והעמק ברכה (ככופ סנסנין פיי ג) תירץ, שיש לחלק בין כוסס חיטה לשותה שמן, 
שבכוסס חיטה הוא נהנה מהחיטה, ואינו מזיק את עצמו במה שהוא 

כוסס את החיטה, והטעם שפטור מן החומש מפני שהוא מזיק את החיטה בזה 
שאכלה שלא כדרך אכילתה, ואין זה מעשה אכילה, אבל השותה שמן זית, אינו 
נהנה גופו כלל משתיית השמן, והוא מזיק את גופו בשתיית השמן, ולכן בכוסס 
את החיטה כיון שיש הנאת הגוף מברכים בורא פרי האדמה, שאסור לאדם 
שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה, ואף שאינו נחשב אכילה. אבל בשתיית שמן 
שהוא מזיק את גופו בשתיית השמן הטעם שפטור מחומש, משום שאינו נחשב 
הנאה כלל, ולכן הגמרא מדמה שאם אינו משלם את החומש, פטור אף מברכה 

שהרי לא נהנהצט. 


החושש בגרונו ואוכל שמן על ידי הפת האם השמן הוא העיקר 


אלא דקא אכיל ליה על ידי פת אי הכי הויא ליה פת עיקר והוא מפל 

וכו'. כתב הב"ח (פו"ת סי ככ ס"כ ד"ס ותכפס), שהחושש בגרונו ואוכל שמן 
עם פת לרפואה, הפת היא העיקר ומברך על הפת ופוטר את השמן, אף אם 
השמן מרובה והפת מועטת. והוכיח כן, שהגמרא העמידה את הדין שעל שתיית 
שמן מברכים בורא פרי העץ, בחושש בגרונו ושותהו על ידי אניגרון, ומדוע 
לא נשארה בתירוץ הקודם שאוכל השמן על ידי הפת, ומפני שחושש בגרונו 
לכן השמן העיקר, אלא מוכח שאפילו בחושש בגרונו הפת נחשבת לעיקרל. 
וכתב עוד (פ" יג פ"), שלכאורה דבר זה תלוי במחלוקת ראשונים האם פת 

יכולה להיות טפילה למליח, שלהלן (פד.) על המשנה 'הביאו לפניו מליח 
ופת עמו מברך על המליח ופוטר את הפת שהפת טפלה לו', הקשתה הגמרא, 
יומי איכא מידי דהוי מליח עיקר ופת טפילה', ותירצה הגמרא, 'באוכלי פירות 
גינוסר שנו', ומדברי הרמב"ם (נככופ פ"ג ס"ז) והסמ"ג (עפין מ) משמע שלאו דווקא 
אוכלי פירות גינוסר, אלא כל שהעיקר אצלו המליח, מברך על המליח ופוטר 
את הפת. אבל מדברי רש"י (שס ד"ס פיכות) ותלמידי רבינו יונה (סס ד"ס נקוכנ) מבואר 
שרק באוכלי פירות גינוסר הפת היא טפילה, לפי שפירות גינוסר חשובים מן 
הפת. ומבואר, שלשיטת הרמב"ם והסמ"ג פת יכולה להיות טפילה למליח, והוא 


צה. האחרונים (מוכת זרעיס לכות סנסנין סי ג, פני עוכי כרכות פ"ג ה"נ, זכלון ספוט( סי ז פופ נ) כתבו, שאף על 
הרמב"ם יש להקשות כן לענין שעורים, שבכוסס שעורים של תרומה פסק הרמב"ם (פממות פ"י ה"ת) 
שפטור מן החומש מפני שמזיק עצמו, הרי שמחלק בין כוסס חיטים לשעורים, ולענין ברכה לא 
חילק בין חיטים לשעורים ובשניהם מברך בורא פרי האדמה [כמו שהוכיח הלחם משנה (נרסת פ"ג 
סינ) מדברי הרמב"ם], והרי כוסס שעורים מזיק עצמו, ומוכח בגמרא שכל שהוא מזיק ואין משלמים 
עליו חומש, הוא הדין שאין מברכים עליו ברכתו הראויה, ומדוע מברך בורא פרי האדמה. ותירץ 
התורת זרעים, שיש לומר שרק האוכל שעורים חיים נחשב מזיק, אבל האוכל שעורים שלוקים אינו 
נחשב מזיק, ובזה הדין שמשלם את החומש, ועל זה כתב הרמב"ם שמברך בורא פרי האדמה. 
צו. בעוללות אפרים הוא בקיצור ובאבי עזרי הוא באריכות כפי שהובא בביאור ומדייק זאת מדברי 
הרמב"ם (פסמופ פ" ס"כ) 'אחד האוכל דבר שדרכו לאכול ואחד השותה דבר שדרכו לשתותי. 
צז. ראה לעיל [בענין 'ביאור הוכחת הגמרא מהשותה' וכו'] מה שתירצו על פי זה את שיטת 
הרמב"ם ששותה שמן מברך שהכל. צת. והזכרון שמואל (פס) כתב שדוחק לתרץ כן, שמפשטות 
הסוגיא לא משמע שתלוי במחלוקת רב יהודה ורב נחמן שלהלן. ועוד הקשה [גם באבי עזרי (ד'"ס 
ומס הקשה כן, והובא להלן () בענין 'מדוע יין שאינו מזוג לא נחשב שיש לו עילויא אחרינא 
במזיגה'] ממה שמבאר האור שמח (נכופ פ"ג ס") [הובאו דבריו באריכות להלן (פס)] שלכן יין שאינו 
מזוג מברכים עליו בורא פרי הגפן, ולא נחשב שיש לו עילויא אחרינא, כיון שליין מצד עצמו אין 
עילויא אחרינא, ורק על ידי תערובת המים אישתני לעילויא, ועל פי זה גם השמן שאישתני לעילויא 
על ידי אניגרון אינו נחשב שיש לו עיליויא אחרינא, ושוב אין לתרץ שקושיית הגמרא היתה מצד 
שלשמן יש עילויא אחרינא. | צט. והטעם שהרמב"ם אינו סובר כך, לשיטתו שפסק שעל שתיית 


ברכות לה "לה 


ביאורים יז 


הדין שיכולה להיות טפילה לשמן אם השמן בא לרפואה, אבל מדברי רש"י 

ותלמידי רבינו יונה משמע שהפת יכולה להיות טפילה רק לפירות גינוסר ולא 
למליחקא, ולדבריהם האוכל פת עם שמן לרפואה הפת היא עיקר. 

והנחלת צבי (סיי ככ סק"ל) והאליה רבה (עס סק"ק) כתבו, שגם הרמב"ם והסמ"ג 

יסברו שהשותה שמן עם פת לרפואה הפת היא עיקר, כמו שהוכיח 

הב"ח מסוגיין, ואף שהם סוברים שפת יכולה להיות טפילה למליח, יש לחלק 

בין מליח לשמן. 

ובביאור החילוק כתב הנחלת צבי, שמליח אפשר לאוכלו גם בלי פת, והאוכלו 

בלא פת נהנה ממנו, אלא שהוא מזיקו בגרונו ולכן אוכלו עם פת, 

ואם כן הפת טפילה, אבל שמן אין לאוכלו אלא על ידי הפת, ששתיית שמן 

לבד היא מזיקה, וכיון שרק על ידי הפת אפשר לשתות את השמן, אם כן הפת 

היא עיקר. 

אמנם יש חולקיםלנ וסוברים שאפילו אם שותה שמן עם הפת, אם כונתו 

לרפואה מברך בורא פרי העץ, שהשמן עיקר, ומה שלא תירצה הגמרא 

שמדובר כשאוכל שמן עם הפת לרפואה, משום שהדרך לשתות השמן לרפואה 

עם אניגרון, ולא עם פת. 


לו. 


האם גם כשהאניגרון מועט מהשמן הוא נחשב לעיקר 


אם כן הוה ליה אניגרון עיקר ושמן טפל וכו'. מבואר בגמרא, שאם נותנים 

שמן באניגרון האניגרון הוא העיקר [ולמסקנת הגמרא דווקא באינו חושש 
בגרונו]. המשנה ברורה (פו"פ סי כנ ס"ק 2) כתב שמשמע מדברי הט"ז ‏ טס סוף 
סק"נ), שמה שאמרה הגמרא שאם שותה האניגרון שלא לרפואה האניגרון עיקר, 
נאמר רק אם האניגרון הוא הרוב, ולכן נטפל השמן אליו, אבל אם נותן הרבה 
שמן באניגרון עד כדי שהשמן הוא הרוב, השמן הוא העיקר, ומברכים בורא 
פרי העץא. אבל המגן אברהם (פס סק") כתב, שאפילו כשהשמן הוא הרוב, 

האניגרון הוא העיקרב. 


מה מברכים כשהאניגרון העיקר 


שם. כתבו הראשוניםי, שבאופן שהאניגרון עיקר מברכים 'בורא פרי האדמה' 
[שאניגרון הוא מי שלקות ולהלן (ש.) מובא שברכת מי השלקות הם 'בורא 

פרי האדמה']. אבל הרמב"ם (נרכות פ"ת ס"נ) כתב 'במה דברים אמורים וכו' אבל 
אם שתה השמן לבד או שלא היה חושש בגרונו מברך עליו שהכל', ומבואר 
בדבריו שאם אינו חושש בגרונו, האניגרון עיקר ומברכים 'שהכל נהיה בדברוי. 

וכן פסק הרמ"א (עס ס"ד), שכשהאניגרון עיקר מברך שהכל נהיה בדברו. 

והקשה המגן אברהם (פס ס"ק ל), שהרי אניגרון הוא מי שלקות, ולהלן מובא 
שעל מי שלקות מברכים 'בורא פרי האדמה', ומדוע כתבו לברך על 
האניגרון 'שהכל נהיה בדברו'. ותירץ בביאור הגר"א (פות ), שהדין שברכת מי 
שלקות הם 'בורא פרי האדמה' נאמר כשאין מתקן את המי שלקות לצורך שתיה, 
אבל כאן שמתקן את האניגרון לצורך שתיה עם השמן, מברך שהכל נהיה בדברו, 
וכמו שכתבו התוספות להלן (. ד"ס ספי) בשכר שהגם שנעשה משעורים וצריך 
לברך עליו בורא מיני מזונות, אך כיון שצורת הנאתו בשתיה מברך עליו שהכל. 
וכעין זה תירץ העוללות אפרים (דץ ג ד"ס פמנס) על פי מה שכתב הרא"ש (שו"ת, 
כל ד ות טו) שמי שעורים שמבשלים לחולה ברכתם שהכל, ואין לדמותם 

למיא דסלקא, מפני שמיא דסלקא מבשלים לצורך הסלקא, והסלקא עיקר ולכן 
מברכים על מי הסלקא כברכת הסלקא, אבל במי שעורים שעושים לחולה עיקר 
הבישול הוא לצורך המים, ומברכים 'שהכל', ואם כן באניגרון שמבשל את המי 


שמן מברכים שהכל, הרי שסובר שגם בשתיית שמן יש הנאת הגוף, ואף על פי כן אינו מברך 
ברכתו הראויה אלא שהכל, ומוכח שאף לענין ברכה, אם אין זה מעשה אכילה, אין מברך ברכתו 
הראויה, ואם כן בכוסס את החיטה שמברך ברכתו הראויה מוכח שנחשבת מעשה אכילה, ולכן 
סובר הרמב"ם שמתחייבים חומש על כסיסת חיטה. ועיין עוד מה שכתבו בזה הישועות יעקב (שו"ם 
סי כם סק"5-נ) והישועות מלכו (קליפ פננע, פס) והאור שמח. ק. ובזה מיישב לשון הרי"ף שכתב שאם 
אוכל השמן עם הפת, הפת עיקר ופוטר את השמן. והקשו עליו תלמידי רבינר יונה (חש וסטון): מדוע 
הוצרך הרי להשמיענו דבר זה, והרי היא משנה מפורשת (סנן מל:), אבל לפי הנ"ל מיושב, שהרי"ף 
בא לבאר שאפילו אם אוכל הפת עם השמן לצורך רפואה, הפת עיקר. וכן מיישב בזה דברי הטור 
שגם כתב כדברי הרי"ף. קא. ובשער הציון (סי מג 6פ ע) הביא הרבה פוסקים שסוברים כן. 
קב. מגן אברהם (טס פק"פ), עולת תמיד (פס סק"ד) ושו"ע הרב טסו. | א. הט"ז מבאר לפי שיטת הטור 
את מחלוקת הראשונים (סוכלס (סנן נעגין 'מסלוקת סכלטוניסי. וכו') כשאינו מתכוין לרפואה אם השמן נחשב 
לעיקר או לא, וביאר הט"ז, שנחלקו אם נתן שמן הרבה אך עדיין פחות מהאניגרון, האם כיון שנתן 
פל כך הרבה שמן יותר מהרגיל הוא העיקר או שבכל אופן הולכים אחר האניגרון שהוא הרוב. 
ומשמע מדבריו שאם נתן שמן הרבה עד כדי שהשמן הוא הרוב, בזה לכל הדעות השמן הוא עיקר 
ויברך בורא פרי העץ. ב. בשער הציון (עס ק"ק ₪ כתב שמדברי האבודרהם (סכות כרכות פער סספיפי) 
משמע קצת כדברי המגן אברהם, שכתב שהטעם שאם אינו חושש בגרונו האניגרון עיקר אפילו אם 
השמן מרובה, משום שהשמן אינו ראוי לשתיה רק על ידי השלקות, ועל פי סברת האבודרהם נראה 
שאפילו אם השמן מרובה מהאניגרון גם האניגרון עיקר, שהרי השמן הוכשר לשתיה רק על ידי 
האניגרון. ג. הלכות גדולות (ככופ כככופ), ריא"ז (ס"פ 6ום טז), אבודרהם (הל' ככלות שער ססמיטי). 


יח ילקוט 


סילקא בשביל לערבם עם שמן ולא בשביל הסילקא, עיקר הבישול לצורך המים 
ולכן' מברפיםיישהפּלי. 
באליה רבה (ס" כנ סק"ט) מיישב, שמה שכתב הרמ"א שמברך שהכל זהו דווקא 
כשנותן הרבה שמן באניגרון, ועל ידי זה מתבטל טעם האניגרון אף 
שהוא העיקר, ולכן אין מברכים 'בורא פרי האדמה' כברכת האניגרון, אלא 
מברכים שהכלז. 
ובפרי מנדים (עס 6" ס"ק י) תירץ, שהרמב"ם דיבר כשהשמן הוא הרוב, 
והרמב"ם לשיטתו שברכת השמן כשהוא לבדו 'שהכל' [כמו שנתבאר 
לעיל (₪:) בענין 'שיטת הרמב"םץ, ולכן אם עירב אניגרון עם שמן, כיון שהרוב 
הוא שמן, מברך שהכל כברכת השמןה, אבל אם האניגרון הרוב, גם הרמב"ם 
יסבור שמברכים 'בורא פרי האדמה'. ומיושב בזה שיטת הרמב"ם, אבל בשיטת 
הרמ"א שפסק גם לברך 'שהכל' אין לתרץ כמו שתירץ את הרמב"ם, כיון שסובר 
שעל שמן לבד אין מברכים כלל, ואם כן קשה מדוע פסק כשהאניגרון עיקר 
לברך" שהפל, 


מחלוקת הראשונים האם רק בחושש בגרונו מברך בורא פרי העץ או כל מי שנותן 
הרבה שמן מברך בורא פרי העץ 


הכא במאי עסקינן בחושש בגרונו. נחלקו הראשונים, האם כוונת הגמרא שרק 

בחושש בגרונו מברך 'בורא פרי העץ', שכיון שחושש בגרונו עיקר כוונתו 
על השמן, ולכן נחשב השמן עיקר, או שכוונת הגמרא שכל שנותן הרבה שמן 
כדרך שנותן מי שחושש בגרונו, מברך 'בורא פרי העץ', ואף שאין חושש בגרונו, 

כיון שיש הרבה שמן השמן הוא העיקר. 

שיטת רב האי גאון (סונ נרסני ד"ס סכ), שכל שחושש בגרונו השמן הוא העיקר, 

ומברכים 'בורא פרי העץ'. שכתב, שאם שותה שמן על ידי אניגרון 
בשבת, מברך 'בורא פרי העץ' שהרי עיקרו שמן, ואם שותהו בחול, האניגרון 
עיקר ומברך 'בורא פרי האדמה'. ומבאר הרשב"א, שאין סברא לומר שהברכה 
תשתנה בשינוי העיתים, אלא הכלל הוא, שאם כוונתו לרפואה השמן עיקר ואף 
בחול מברך 'בורא פרי העץ', ואם כוונתו לאכילה האניגרון עיקר ואף בשבת 
לא מברך 'בורא פרי העץ', וחילוקו של רב האי גאון בין שבת לחול הוא רק 
כשאינו שותה מפורש לרפואה, בזה יש חילוק, שבחול יש סברא לומר שלא 
שותה לרפואה, כיון שאם היה שותה לרפואה, מדוע שותהו על ידי אניגרון, 
הרי יכול לשתות שמן בעין, וכיון שאינו שותה לרפואה האניגרון הוא עיקר, 
ולכן בחול אינו מברך 'בורא פרי העץ', אבל בשבת, גם כששותהו על ידי 
אניגרון, אפשר לומר ששותהו לרפואה, והטעם שאין שותה שמן לבד מפני 
שאסור בשבת לשתות שמן בעין, שניכר ששותהו לרפואה, ולכן בשבת מברך 
בורא פרי העץ. ומבואר בדברי רב האי גאון, שהטעם שמברך 'בורא פרי העץ' 
בחושש בגרונו הוא משום שכוונתו לרפואה, ואם לא יתכוון לרפואה לא יברך 
בורא פרי העץ. וכן הביא הטור (ו"פ פיי כנ ק"ד) בשם ההלכות גדולות שהטעם 
שמברך על השמן בורא פרי העץ כששותה לרפואה, כי באופן זה השמן עיקר. 
אבל שיטת ה"ר יוסף (סונל כפוספות ככי יסולס סתסיד ד"ס כיון וכטור פס), שלאו דווקא 

חושש בגרונו מברך 'בורא פרי העץ', אלא כל שנותן הרבה שמן מברך 
'בורא פרי העץ'. שה"ר יוסף הקשה, מדוע העמידה הגמרא את הדין שעל שמן 
זית מברכים 'בורא פרי העץ' דווקא בחושש בגרונו, והרי אף באינו חושש 
בגרונו כל ששותהו על ידי אניגרון, ונותן שמן הרבה, נהנה מהשמן וצריך לברך 
בורא פרי העץ. ותירץ, שבאמת בשותה שמן הרבה על ידי אניגרון, מברך 'בורא 
פרי העץ' גם באינו חושש בגרונו, ומה שלא העמידה הגמרא באינו חושש 
בגרונו, כי אין שום חידוש שמברכים בורא פרי העץ בשותה שמן הרבה על 


ד. בנהר שלום (פק") גם מיישב כעין זה, אלא שהוסיף שהרמ"א חשש לשיטת ה"ר יוסף (סונס 
(סנן), שאם נותן שמן הרבה לתוך אניגרון אפילו כשאינו לרפואה מברך בורא פרי העץ, ואף שלא 
פסק כה"ר יוסף לברך 'בורא פרי העץ', מכל מקום הועיל מה שנתן שמן הרבה, שאין מורגש כל 
כך טעם האניגרון, שהשמן ביטל טעמו, ולכן מברכים שהכל. | ה. בפרי מגדים משמע שמסתפק 
אם אפשר לתרץ כן, כיון שהטעם ששמן זית אין מברכין עליו בורא פרי העץ, מפני שמזיק, אבל 
אם מתקנו על ידי אניגרון ושוב אינו מזיק, צריכים לברך עליו בורא פרי העץ, ואם כן אין לתרץ 
שהרמב"ם פסק לברך עליו 'שהכל' כיון שברכת השמן 'שהכל' שהרי כאן תיקנו על ידי אניגרון. 
ובמראה הפנים (ע סיופנמי, פיי היפ) תירץ, שאין כוונת הרמב"ם שמברך שהכל על השמן אלא כוונתו 
שמברכים על השלקות שהכל שהרי לא נהנה בטעם השמן. ואין להקשות שהרי הרמב"ם סובר (פס 
ה"ד) שמברכים על מי שלקות בורא פרי האדמה. שהרי הרמב"ם סיים שם 'והוא ששלקן לשתות 
מימיהם' וכו', ומחדש המראה פנים, שהרמב"ם סובר שצריך שישלקו השלקות כדי לשתות מימיהם 
לבד, אבל כאן שמכוון לשתות מי השלקות בתערובת השמן, אין מברך כברכת מי השלקות אלא 
מברך 'שהכלי. | ו בטור כתב לשיטת ה"ר יוסף, שמה שהעמידה הגמרא 'בחושש בגרונו' משום 
דאורחא דמילתא נקט, שבחושש בגרונו הדרך לתת הרבה שמן, והשמן עיקר, אבל הוא הדין גם 
אם אינו חושש בגרונו ונותן שמן הרבה, מברך 'בורא פרי העץ'. ‏ ז והקשה הב"ח (" ו"פ 
ופירט), שבגמרא מפורש שאם שותהו על ידי אניגרון, האניגרון הוא עיקר, ומברך על האניגרון ופוטר 
את השמן. ותירץ, שמה שהגמרא אמרה שהאניגרון עיקר הוא באופן שנותן מעט שמן כדרך הרגילות 
לתת באניגרון, אבל אם נותן הרבה שמן יותר מהרגילות, מברכים בורא פרי העץ אף כשאינו מכוין 
לרפואה. עוד כתב, שהמקור לשיטת ה"ר יוסף משום שקשה בדברי הגמרא להלן שהקשתה פשיטא 
ששותה שמן זית על ידי אניגרון מברך בורא פרי העץ, ומה הקשתה הגמרא 'פשיטא', הרי אם 


ברכות דה 


ביאורים 


ידי אניגרון, ולא היתה הגמרא צריכה להשמיע דבר זה, ולכן העמידה הגמרא 
בחושש בגרונו, לחדש שאף שהוא לרפואה, והיה מקום לומר שאין מברכים 
כלל על דבר שהוא לרפואה, קא משמע לן שאף שהוא לרפואה מברכים עליוי. 
ומבואר בדבריו שאף באינו חושש בגרונו מברך בשמן המעורב באניגרון בורא 
פרי העץז. 

וכתב תוספות רבי יהודה החסיד, שמלשון הלכות גדולות משמע לא כדברי ה"ר 

יוסף, אלא שאין מברכים בורא פרי העץ רק בחושש בגרונו, שאז כוונתו 
לרפואה ולכן השמן הוא העיקר שעיקר מה ששותהו הוא משום השמן, אבל 
באינו חושש בגרונו גם אם נותן הרבה שמן, השמן הוא טפל לאניגרון ואינו 
מברך בורא פרי העץ. והביא הטור (שס) שכן פסק הר"מ מרוטנבורג, וכן כתב 
הרמב"ם (נככות פ"פ ס"נ) שאם לא חושש בגרונו מברך עליו שהכל. וביאר הבית 

יוסף כוונתו, שמברך שהכל על האניגרון ופוטר את השמן. 


הדין בנותן מעט שמן באניגרון וכוונתו לרפואה 


כתב הב"ח (ד"ס ועדין), שאם חושש בגרונו ונותן שמן מועט באניגרון לשתותו 

לרפואה, השמן עיקר ומברך בזה 'בורא פרי העץ', ודייק זאת בטור (שס) 
שכתב בסתם מברכים על שמן זית בורא פרי העץ, ודווקא בחושש בגרונו שנותן 
שמן לתוך אניגרון ובולעו, שבזה השמן עיקר, ולא כתב שנותן שמן הרבה לתוך 
אניגרון משמע שאף אם נותן מעט מברך בורא פרי העץ". והוסיף, שבזה כולם 
מודים ואף ה"ר יוסף לא נחלק בזה, אלא שסובר שאם אינו חושש בגרונו אם 
נתן הרבה שמן מברך בורא פרי העץ, אבל אם חושש בגרונו גם במועט יברך 

בורא פרי העץ. 

המגן אברהם (פס סק"ע) הביא על מה שכתב השולחן ערוך שבחושש בגרונו 

השמן עיקר, שדין זה הוא אף כשהשמן מועט, וכדברי הב"ח. אלא 
שהקשה, שלכאורה משמע מלשון הרא"ש (סי' כג) שדווקא אם נותן שמן הרבה 
השמן עיקר, שכתב שמברכים 'שהכל' על חומץ רק כשחושש בשיניו, ונותן 
הרבה חומץ לתוך מרק ושותהו לרפואה והחומץ הוא עיקר, ומזה שהוצרך 
הרא"ש לומר שנותן חומץ 'הרבה', משמע שרק כך החומץ הוא העיקר. ודחה 
המגן אברהם, שאפשר שהרא"ש אורחא דמילתא נקט, שהדרך שנותנים הרבה, 

אבל הוא הדין אם יתן מעט. 

אמנם האליה רבה (טס סק"ע) הביא דברי הב"ח, והקשה שמדברי רש"י (ד"ס ספוסס) 

שפירש מה שתירצה הגמרא בחושש בגרונו, שצריך לתת שמן הרבה ולכן 
השמן עיקר ואניגרון טפל, משמע שהרפואה נעשית על ידי שנותן שמן הרבה ולכן 
השמן עיקר, אבל אם יתן מעט שמן אין השמן עיקרט. ולכן חולק האליה רבה 
וסובר, שאם נתן שמן מועט אף אם חושש בגרונו אינו מברך בורא פרי העץ'. 
והפרי מגדים (שס מסנטופ זסנ סק"כ) לומד בדעת הט"ז, שלשיטת ה"ר יוסף אם נותן 

שמן מועט גם אם חושש בגרונו לא יברך בורא פרי העץ, שהרי אם כן 
לא היה ה"ר יוסף צריך לומר שמה שהעמידה הגמרא בחושש בגרונו הוא משום 
'אורחא דמילתא נקט' [כמובא לעיל בשם הטור], אלא אפשר לומר שהגמרא 
העמידה בחושש בגרונו, לומר שאפילו בשמן מועט מברך בורא פרי העץ, אלא 
בהכרח לשיטת ה"ר יוסף יברך 'העץ' רק אם נותן שמן הרבה ואף שאינו חושש, 

ולכן אין טעם במה שהגמרא העמידה דווקא בחושש בגרונו'*. 


ביאור שיטת רשיי 


הגמרא מתרצת שמברך בורא פרי העץ משום שכאן מדובר בחושש בגרונו, 
ופירש רש"י (ל"ס ססופם), 'וצריך לתת בו שמן הרבה דהוה ליה שמן 
עיקר ואניגרון טפל'. ויש באחרונים שלושה דרכים בביאור שיטת רש"י: 


נסבור שאם אינו מתכוון לרפואה אין מברך 'בורא פרי העץ', צריכים להשמיענו שאם שותהו 
לרפואה מברך 'בורא פרי העץ', אבל לפי דברי ה"ר יוסף מובן קושיית הגמרא 'פשיטא' כיון שגם 
באינו חושש בגרונו מברך 'בורא פרי העץ', וכל ששותה שמן הרבה פשיטא שמברך בורא פרי 
העץ. וכתב, שלשיטת ההלכות גדולות צריך לומר שכמו שאין צריכים לחדש שאם אינו שותהו 
לרפואה שהאניגרון עיקר, גם אין צריך לחדש שאם שותהו לרפואה השמן עיקר ומברכים 'בורא 
פרי העץ'. | ת. אמנם הב"ח עצמו מביא בהמשך שיש ספרים שכתוב בהם 'הרבה', וכותב שזה 
טעות סופר. אך הט"ז (פס פק"נ) והאליה רבה המובא בסמוך קיימו גירסא זו בטור. | ט. הפרי 
מגדים (פענ"ז פק" מתרץ קושיא זו שמה שרש"י כתב 'הרבה', בא לחדש בזה שבשבת מותר לו 
לתת באניגרון אפילו הרבה שמן, ואין לאסור בזה משום שניכר שהוא לרפואה. הובאו דבריו בהמשך 
בענין ביאור שיטת רש"י. (.והביא סיוע לדבריו ממה שהגמרא הביאה את הברייתא של החושש 
בגרונו בשבת, ואם כששותה לרפואה תמיד מברך בורא פרי העץ מה הגמרא מביאה משם וכי 
צריך להביא ראיה ששמן הוא רפואה לגרון, אלא שמביאה הגמרא ממה שהברייתא אומרת אבל 
נותן שמן 'הרבה' לתוך אניגרון, והיינו שבשביל רפואה צריך לתת הרבה שמן ולכן הוא עיקר 
ומברכים עליו בורא פרי העץ [וראה בהמשך בענין שיטת רש"י מה שהביא עוד בזה]. יא.וכתב 
דבריו על פי מה שהוכיח הט"ז לדחות מה שרצה לומר שאין מחלוקת בין ההלכות גדולות לה"ר 
יוסף, שה"ר יוסף דיבר באופן שאין צריך ברכה על האניגרון, כגון שלא נהנה מהאניגרון או שכבר 
בירך על אניגרון בפני עצמו, ולכן מברך על השמן, וההלכות גדולות דיבר כשחייב לברך על 
האניגרון, ודחה הט"ז, שאם כן לא היה ה"ר יוסף צריך לומר שמה שהעמידה הגמרא בחושש 
בגרונו משום דאורחא דמילתא נקט, שאפשר לומר שהגמרא העמידה בחושש בגרונו, לומר שאפילו 
כשצריך לברך על האניגרון השמן הוא עיקר. 


ילקוט 


א. כתבו האליה רבה (עס סק"ע) והביאור הגר"א (שס פופ י), שרש"י סובר כשיטת 

ה"ר יוסף שכל שנותן הרבה שמן מברך 'בורא פרי העץ', אפילו אם אינו 
לרפואה, ולכן פירש שמי שחושש בגרונו נותן הרבה שמן, ולכן השמן עיקרי. 
ב. עוד כתב האליה רבה, שאפשר שרש"י אינו סובר כה"ר יוסף, אלא סובר 

שרק אם חושש בגרונו ונותן הרבה שמן בשביל רפואה, השמן עיקר ומברך 
בורא פרי העץ, אבל אם אינו חושש בגרונו אפילו אם נתן הרבה שמן האניגרון 
עיקר, והטעם משום שכיון שאין השמן ראוי רק על ידי האניגרון, לכן האניגרון 
עיקר, ורק כששותהו לרפואה שעיקר כוונתו על השמן, השמן הוא עיקר. או 
שאפשר לפרש טעם אחר, שכיון שרוב האנשים ששותים שלא לרפואה אין 
נותנים הרבה שמן, וכששותים שמן ואניגרון, האניגרון עיקר אצלם, לכן אף 
שהוא נותן הרבה שמן בטלה דעתו, והאניגרון עיקר, ורק כששותהו לרפואה 

נחשב השמן לעיקר אם נותן הרבה שמן. 

ג. אמנם הפרי מגדים (פס מפננות וסנ סק"כ) כתב, שאפשר שרש"י סובר שגם אם 

נתן שמן מעט מברך בורא פרי העץ אם התכוין לרפואה, ואין ראיה מדברי 
רש"י שרק אם נותן שמן הרבה מברך על השמן, כיון שאפשר לומר שמה 
שכתב רש"י 'הרבה', בא להשמיע שבשבת מותר לתת שמן בתוך אניגרון אף 
אם נותן שמן הרבה, שלא נטעה לומר שבשבת אסור לתת הרבה שמן כיון 
שניכר מכך שעושה כן לרפואה, לכן משמיענו שאפילו אם נותן הרבה שמן 
מותר, אבל לענין ברכה אין חילוק אם נותן הרבה שמן או מעט, ובשניהם 
מברך 'בורא פרי העץ'. ולכן קבע רש"י דבריו על דברי הברייתא 'החושש 
בגרונו' שמדברת לענין שבת במי שחושש בגרונו, ולא קבע את דבריו על דברי 


שבת. 


הוכחת זי בשיטת היר יוסף 


הטור (פס) כתב, שנראה כדברי ה"ר יוסף, שכיון שנהנה, למה לא יברך, ואדרבה, 

אם כששותהו לרפואה מברך על השמן, כל שכן כששותהו שלא 
לרפואה*. וכתב הבית יוסף (פס ד"ס ומס קכתנ כנינו וותכ) שיש לדחות על פי דברי 
הרשב"א (ד"ה סכ) שכתב שאם שותהו לרפואה עיקר כוונתו על השמן והשמן 
עיקר, ולכן רק אם שותהו לרפואה מברך 'בורא פרי העץ', שאז העיקר הוא 
השמן, אבל כשאינו שותהו לרפואה עיקר כוונתו על האניגרון, והאניגרון עיקר, 
ואינו מברך 'בורא פרי העץ'. ופסקו השלחן ערוך (עס ס"ד) והדרכי משה (פופ 6) 

שאם אינו שותהו לרפואה, אינו מברך בורא פרי העץ. 


גם בחושש בגרונו אם נותן שמן לבד אין מברך בורא פרי העץ 


שם. כתב הלחם משנה (נככופ פ"ת ס"), שבדברי הרמב"ם (פס) מבואר שאף מי 

שחושש בגרונו, אם שותה שמן לבדו, אין מברך 'בורא פרי העץ', ורק 
אם שותה שמן מעורב באניגרון מברך 'בורא פרי העץ'", וכדי לברך על 
שמן זית 'בורא פרי העץ' צריכים שני תנאים, שיחשוש בגרונו, וגם שישתה 
השמן על ידי אניגרון. וכתב, שהרמב"ם למד דבר זה, ממה שלא אמרה 
הגמרא 'אלא בחושש בגרונו' משמע שלא חזרה בה מהתירוץ הקודם שמדובר 
ששותה על ידי אניגרון, וגם עכשיו סוברת הגמרא שרק אם שותה השמן על 
ידי אניגרון מברך 'בורא פרי העץ' אלא שהוסיפה שמדובר בחושש בגרונו 
[ולכן השמן עיקר]. ועוד יש ללמוד כן, ממה שאמרה הגמרא 'קא משמע לן 
כיון דאית ליה הנאה מיניה בעי ברוכי', שמשמע שצריך שיהנה מהשמן מלבד 
הנאת הרפואה, ובשותה שמן לבד אין הנאה מלבד הרפואה, שאינו נהנה 
מהשמן בפני עצמו, ומשמע שאין מברכים עליו 'בורא פרי העץ', רק אם 

הוא בתוך אניגרון. 


יב. שמשמע שצריך שיתן הרבה שמן ומשום כך השמן עיקר, ולא משום שחושש בגרונו, ומה 
שאמרה הגמרא 'בחושש בגרונו' משום שכך היא הדרך לתת שמן הרבה כשחושש בגרונו. ולפירוש 
זה ברש"י, מבואר כדברי הט"ז (סנ6 על נסמון) שסובר שלשיטת ה"ר יוסף אם נותן קצת שמן, 
אפילו אם נותן כן לרפואה האניגרון עיקר, שרש"י הצריך לתת הרבה שמן אף בחושש בגרונו. 
יג. נראה שכוונתו שמה ששותה לרפואה אינו יכול לקבוע ברכה, כיון שעל רפואה [אם אין 
הנאה] אין מברכים, ומה שמברכים בחושש בגרונו, הוא רק משום ההנאה ולא משום הרפואה, 
ומשמע שעיקר ההנאה [אף בלי הרפואה] הוא מהשמן, ואם כן כל שכן כששותהו שלא לרפואה 
מברך בורא פרי העץ. ‏ יד. בבית יהודה (עײל, סי כ) ובעוללות אפרים (דץ ג נפילופו ספט) שהובאו 
לעיל (₪) בביאור שיטת הרמב"ם, סוברים שהרמב"ם סובר שברכת השמן בלי אניגרון 'שהכל' 
רק אם חושש בגרונו, שבזה אין השמן מזיקו, ואף על פי כן אינו מברך 'בורא פרי העץ' כיון 
שאין זה דרך הנאתו בלי אניגרון, אבל אם שותהו לא לרפואה סובר הרמב"ם שאינו מברך כלום. 
אבל רוב האחרונים שהובאו שם סוברים בדעת הרמב"ם שגם על דבר שמזיקו מברך 'שהכל', 
ולדבריהם הרמב"ם דיבר גם במי שאינו חושש בגרונו שיברך 'שהכל', ולדבריהם לשיטת הרמב"ם 
בין בחושש בגרונו ובין אם אינו חושש בגרונו, כל ששותה שמן לבדו מברך 'שהכל'. ובמשנה 
ברורה (סי ככ פ"ק כ ונשער סן ס"ק ס) פסק, שהשותה שמן לבד אין מברך כלום, אפילו אם חושש 
בגרונו, ומדייק כן מדברי השלחן ערוך. וזה על פי שיטת הרמב"ם שאף אם שותה שמן לבד 
לרפואה אין מברך 'בורא פרי העץ', אלא שחלקו עליו במה שכתב שמברך 'שהכל' [מה שהסביר 
הלחם משנה מקורו של הרמב"ם, הוא רק על שאין מברכים 'בורא פרי העץ' אבל אין מוכח 


ברכות 7 


ביאורים יט 


ברכת השמן זית לאחריו בחושש בגרונו 


שם. כתב הרא"ה להלן (לת. ד"ס ו6מכ) שברכת השמן לאחריו מעין שלש, כיון 
שבפסוק שמחייב ברכת מעין שלש, נכתב 'שמן' ומשמע שגם שמן ברכתו 
מעין שלש, ומשמן נלמד גם ליין שברכתו לאחריו מעין שלשטי. וכן כתב 
בהלכות ברכות לריטב"א (פ"6 ס"כ), שלכן כתבה התורה (לניס מ פ) 'ארץ זית 
שמן' לומר שברכת השמן כזית בין לפניוטז ובין לאחריו. 
אמנם המעשה רוקח דייק ברמב"ם שלא מברכים על שמן זית לאחריו מעין 
שלש, שהרמב"ם (כככות פ"ם ס"נ) פסק, שעל יין מברכים 'בורא פרי הגפן' 
ולבסוף 'מעין שלש' ועל השמן מברכים 'בורא פרי העץ', וממה שלא כתב 
הרמב"ם שעל שמן גם מברכים מעין שלש, משמע שלא מברכים על השמן". 
אך הבן ידיד (על הלמנ"ס שס) הביאו ותמה על דבריו, שהרי כיון שכבר פסק 
הרמב"ם (עס ס"פ) שעל כל שבעת המינים מברך אחריהם מעין שלש, ודאי שגם 
על יין ושמן יברך מעין שלש שהרי גם הם בכלל פרי, ולא הוצרך הרמב"ם 
לבאר כאן שוב שמברך על השמן מעין שלש, ודווקא ביין הוצרך לבאר 
שמברכים רק מעין שלש ולא ברכת המזון הגם שהוא סעיד, וכדברי הגמרא 
לעיל (נס). ולכן סובר שמברכים על השמן לאחריו מעין שלש. וכן הנהר שלום 
(סי' כנ סק"ו) דחה סברת המעשה רוקח, ופסק שמברכים מעין שלוש. 


יש אומרים שאם נותן הרבה שמן שאין דרך לתת כן לאכילה מברך שהכלי 


שם. כתב הרא"ה (ד"ס פמכ), שרק אם נותן שמן כפי שהדרך לתת לשתותו גם 

כשאין מתכוין לרפואה, מברך 'בורא פרי העץ', אבל אם נותן שמן הרבה 
עד כדי שיצא מתורת אכילה, שאין הדרך לתת כל כך הרבה כשעושים כן לכוונת 
אכילה, ורק כשעושים כן לרפואה נותנים כך, מברכים עליו 'שהכל', כמו 
שיתבאר להלן בגמרא. וכוונתו למה שביאר להלן (₪.) בענין 'שתיתא' שכל מאכל 
שאין דרך בני אדם בריאים לאכלו, ועושים כן רק לרפואה, מברכים עליו 
'שהכל'. ושם יתבאר, שיש ראשונים שחולקים וסוברים שאף מאכל שאין דרך 

בריאים לאכלו, מברכים כברכת הפרי. 


מחלוקת הראשונים באיזה אופן מותר לחושש בגרונו לתת בשבת לתוך פיו שמן 


דתניא החושש בגרונו לא יערענו בשמן תחלה בשבת. פירש רש"י (ל"ס 

₪), שהאיסור לשתות שמן בשבת, הוא רק כשמשהה השמן בפיו, שניכר 
שעושה כן לרפואה", אבל אם בולע השמן אין ניכר שהוא לרפואה ומותר. 
והקשו בתוספות (ד"ס 6), אם כן מדוע התירו בברייתא רק אם נותן שמן לתוך 
אניגרון ובולע, והרי אם בולע מיד ואינו משההו בפיו מותר גם באינו נותן 
לתוך אניגרון, ורק לשתות שמן ולהשהותו בפיו אסור. וכתבו ליישב, שמה 
שאמרה הברייתא 'אבל נותן שמן לתוך אניגרון ובולע' הכוונה 'או בולע', והיינו 
שהברייתא כתבה שני אופנים כיצד מותר לשתות את השמן בשבת: א. כשנותן 
לתוך אניגרון, אפילו אם אינו בולע מיד. ב. אם בולע מיד, ואז מותר אפילו 

בלי אניגרון. 

אולם בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס (6) הקשה על פירוש זה [הביאו בשם 

הרשב"ם], מדוע מותר בשבת אם בולע השמן מיד, הרי השמן מזיקו, 
ואם בכל זאת שותה מוכח ששותהו לרפואה, ורפואה אסורה בשבת. וכתב ליישב 
דברי רש"י, שמה שכתב רש"י שהאיסור רק במשהה את השמן, כוונתו שאם 
משהה השמן בפיו אסור בכל האופנים, אף אם יתן אותו לתוך אניגרון, אבל 
אם אינו משההו בפיו, אם לא נתן לתוך אניגרון גם אסור, ורק אם נותן לתוך 

אניגרון ובולע מיד, מותר". 

אמנם התוספות מחמת קושייתם פירשו, שאם יש רק שמן בלי אניגרון, אף אם 

שותה השמן מיד ואין משההו כלל, אסור בשבת משום רפואה, ומה 


אם מברכים 'שהכל' או שאין מברכים כלום]. | טו. שיטת הרא"ה והריטב"א שברכת מעין שלש 
מן התורה. ובטור ובבית יוסף (פו"ת סי" כט ק"ג) הובא מחלוקת ראשונים בדבר זה. | טז.והקשה 
בהר צבי (ל"ס (6), שלדברי הריטב"א כשרבא הקשה (סן כלנלי הגמנ6) לרב נחמן שסובר שעל קמח 
מברכים 'שהכל', מדוע קמח שונה משמן זית שאישתני ואין מברכים עליו 'שהכל', מדוע לא 
תירץ רב נחמן שבשמן זית יש פסוק שדינו כזית, ואין לדמותו לקמח. ‏ יז והופיף שם טעם 
בדבר, שיין אישתני למעליותא וסעיד ומשמח לכן מברכים עליו מעין שלש משא"כ בשמן. אך 
הקשו עליו הנהר שלום (פ" ככ סק"ו) והבן ידיד (על סרמנ"ס עס), שסברא זו נאמרה בגמרא על יין 
שלכן קבעו לו ברכה מיוחדת ברכת הגפן, אך לא מצאנו שנאמרה סברא זו לענין מעין שלש. 
ועוד הקשה הנהר שלום, שהרי גם שמן אישתני למעליותא. | יח. ברש"י (ד"ס פפעס) מבואר, שגם 
באופן שמשהה השמן לא אסרה הברייתא, רק אם תחילת נתינת השמן בפיו היתה על מנה 
להשהות השמן, אבל אם תחילת נתינת השמן היתה על מנת לשתות, מותר להשהות. יט. כך 
פירשו גם בתלמידי רבינו יונה (ל"ה 6% [והביאו גם את פירוש התוספות המובא בסמוך]. והראש 
יוסף (ד"ס ₪) כתב שלפי פירוש זה הלשון דחוק, שאם כן היתה הברייתא צריכה לומר 'לא יערענו 
על ידי אניגרון, אבל בולע'. ובדברי דוד (ד"ס דפנש) תירץ דברי רש"י, על פי מה שכתב לפרש 
שלשיטת רש"י אם משהה ואחר כך בולע מותר, ורק אם פולטו לבסוף אסור [ולהלן הובא בשם 
הראשונים שסוברים כן ברש"י], ולפי זה יש לפרש הברייתא שאסרה בשמן לבד, כי שמן לבד 
מסתמא לא יבלענו בסוף כיון שמזיק, אבל על ידי אניגרון אף אם ישהנו יבלענו אחר כך כיון 
שאינו מזיקו, ולכן התירו על ידי אניגרון. 


ss‏ ילקוט 


שאמרה הברייתא 'לא יערענו' [שמשמע לכאורה כדברי רש"י שהכוונה שמשההו] 
ולא אמרה 'לא ישתה שמן בשבת', זהו משום שכל שתיה שהיא רק לרפואה, 
נקראת ערעור, שאין זו שתיה רגילה?. 
שיטת הרמב"ם (ײנת פכ" הכ"ל) שמותר בשבת לבלוע השמן גם בלי אניגרון. 

ומפרש הבית יוסף (פו"פ סי שכס סנ"כ), שהרמב"ם סובר שמה שאמרה 

הברייתא 'אבל נותן לתוך אניגרון' לאו דווקא, אלא אורחא דמילתא נקט, שהדרך 

לבלוע על ידי אניגרון, והעיקר שיבלע השמן ולא יפלטנו ולא ישהנו, שבאופן 
שבולע השמן אין ראיה שעושהו לרפואה, ומותר בשבתלא. 


מה הדין במשההו קעת ואחר כך בולעו 


לא יערענו. נתבאר לעיל, שלשיטת רש"י פירוש 'לא יערענו' שלא ישהה השמן 

בפיו, ופירוש 'ערעור' להשהות. ולפירוש תוספות אפילו אם אין משההו 
אסור, ומה שהברייתא אמרה "לא יערענו' מפני ששתיה שלא כדרכה נקראת 
'ערעור', וכיון שאין דרך לשתות שמן, אמרה הברייתא 'לא יערענו':נ. ובאליה 
רבה (פס ס"ק (ד) כתב שמהנהות מיימוניות (טנת פכ"% %פ ם) והשלטי הגבורים בשבת 
(קל. פֿות כ) משמע, שלשיטת רש"י שהאיסור הוא 'להשהות' השמן בפיו, כל 
שבולע בסוף השמן, אף אם משההו בתחילה בפיו, מותר, והאיסור הוא רק אם 
משהה בפיו, ואחר כך פולט השמן?י. ועל פי זה הקשה על הבית יוסף (5ו"ס 
סי' קכם ס("כ ד"ס ססועט כגכונו) שמשמע מדבריו שלשיטת רש"י אסור להשהות בפיו, 

אף אם אחר כך יבלענו. 


מדוע אם נתן בפיו לשתותו מותר להשהותו 


תחילה. רש"י (לד"ס תמנס) פירש, שגם באופן שמשהה השמן לא אסרה הברייתא, 
רק אם תחילת נתינת השמן בפיו היתה על מנת להשהות השמן, אבל 
אם תחילת נתינת השמן היתה על מנת לשתות השמן, מותר להשהות. ומבאר 
האנלי טל (טופן פות סג) טעם הדבר, שמאחר שנתן השמן בפיו בהיתר, שהרי לא 
התכוין להשהותו, ודבר שאינו מתכוין מותר, ואחר כך שנמלך ומשהה השמן 
בפיו, אינו עושה שום מעשה, ודומה למניח אספלנית מערב שבת, ומרפאת את 
המכה במשך כל השבת, שמותר לעשות כן, כיון שאינו עושה מעשה בשבתלד. 
ובדבריו מבואר שכוונת רש"י שאם נתן השמן בפיו על מנת לבלוע ונמלך 
להשהות מותר. אבל באליה רבה (סונפ עי? כסמוך) שכתב ברש"י שאם 
נתן השמן בפיו על מנת להשהות ואחר כך לבלוע מותר, והוכיח כן מהראשונים, 
נראה שמפרש פירוש אחר, וכמו שמבואר ברברי דוד (סונ לעיל נסעכופ כסמוף), 
שכוונת דברי רש"י מה שכתב שאם נתנו על מנת לבלוע מותר להשהותו, 
שלכתחילה נתן השמן על מנת להשהותו קצת ואחר כך לבלעו. ובראש יוסף 
(ל"ס ₪) מבאר דברי רש"י באופן שלישי, שאם נראה שמכניס לפיו על מנת 
לבלוע, אף שאחר כך משהה אין נראה לעין כל כך ומותר. 


כ. בתוספות רבי יהודה החסיד (ל"ס 5) כתב, שהגמרא קראה לשתיה שאינה ראויה 'ערעור', כמו 
שלאכילה שאינה כהלכתה קראה (טץ מ.) 'כוסס'. כא. בראש יוסף (ד"ס 6) מסכם שיש כאן ארבע 
שיטות להלכה, וחמש פירושים בדברי הגמרא: א-ב. שיטת התוספות ותלמידי רבינו יונה, שאם 
נותן רק שמן אסור אפילו אם בולע, ואם נותן גם אניגרון אם בולע מותר ואם משהה אסור. 
ובשיטה זו יש לפרש שני דרכים בביאור דברי הגמרא 'לא יערענו', לפירוש התוספות אם שותה 
שמן לבד נחשב ערעור, ולפירוש תלמידי רבינו יונה [ותוספות רבי יהודה חסיד בשיטת רש"י] לא 
יערענו הכוונה 'להשהות' ואמרו שאסור להשהות, להשמיע שאסור אפילו על ידי אניגרון. [להלן 
בהערות יתבאר שהעולת שבת סובר שלשיטת תוספות מותר להשהות על ידי אניגרון, ואם כן שני 
הפירושים הם גם שתי שיטות שונות להלכה, שלפירוש תוספות מותר להשהות על ידי אניגרון, 
ולפירוש תלמידי רבינו יונה אסור להשהות על ידי אניגרון, ושם הובא שהאליה רבה חולק על 
העולת שבת וסבור שלשיטת תוספות גם אסור להשהות על ידי אניגרון, וכדברי הראש יוסף]. ג. 
שיטת הרמב"ם, שמותר לבלוע אפילו שמן לבדו, ולהשהות אסור אפילו על ידי אניגרון, ומפרש 
שמה שאמרה הברייתא שמערב עם אניגרון הוא לאו דווקא. ד. שיטת רש"י [כפי שפירשוהו 
התוספות], שמותר להשהות עם אניגרון, ומותר לבלוע אפילו שמן לבד. ה. שיטת רש"י כפי שמשמע 
ממה שכתב (ד"ס תמנס), שאם נראה שמכניס לפיו על מנת לבלוע אף שאחר כך משהה אין נראה 
לעין כל כך ומותר, ודווקא על ידי אניגרון אבל בשמן בעין אסור. ועיין בהערות להלן (גענן 'מלוע 
לס נפן כפיו' וכוי) עוד פירושים בדברי רש"י (ל"ס תמנס). ולקמן בסמוך, הובא שיטת הגהות מיימוניות 
והשלטי גבורים ברש"י שהיא שיטה חמישית. | כב. בעולת שבת |" פכח ק"ק ₪ כתב בשיטת 
תוספות שאם מערב אניגרון בשמן מותר אפילו להשהותו. אבל באליה רבה (עס פ"ק ₪ כתב, 
שמתוספות משמע שאסור להשהות אפילו על ידי אניגרון [שהרי לשיטת תוספות אין חילוק אם 
משהה או לא, שפירש 'לא יערענו' שתיה שלא כדרכה, ולא שמשההו]. | כג. ובדברי דוד (ז"ס 
ססוטט) כתב כפירוש זה, ופירש שהטעם שמותר להשהות אם אחר כך בולע, משום שרק אם פולט 
לבסוף, מוכח שהכניס לפיו למטרת רפואה, וכתב שזה כוונת רש"י (ד"ס מנס) במה שכתב שאם 
נתנו על מנת לבלוע מותר להשהותו [ואין כוונתו שאחר שנתן על מנת לבלוע, נמלך להשהותו], 
אלא שלכתחילה נתן השמן על מנת להשהותו קצת ואחר כך לבלעו [ומה שאמרה הברייתא 'תחילה' 
הכוונה שמטרת הכנסת השמן לפיו היא לצורך בליעה], אף שחושב בינתיים קצת להשהותו. ולהלן 
בהערות בסמוך (נעמץ דוע פס נפן כפיוי וכו') יתבאר עוד פירושים בדברי רש"י (ד"ס ).| כד. על פי 
זה מחדש שמה שאסרו לרחוץ במי משרה אם משתהה טנ קט:), נאסר דווקא אם נכנס על מנת 
להשתהות, אבל אם לא נכנס על דעת להשתהות, ונמלך להשתהות מותר. עוד כתב, שאף לפי 
השיטות שסוברים שאסור לבלוע שמן בעין, גם יש לפרש מה שאמרה הברייתא 'תחלה', לפי מה 
שפירשו תלמידי רבינו יונה [ותוספות רבי יהודה חסיד], שלבלוע שמן לבד אסור בכל האופנים, 
ועל ידי אניגרון, מותר רק אם בולע מיד, ויש לומר שהברייתא באה לחדש שאם נתן על מנת 


ברפות לו. 


ביאורים 


אם החידוש שאף שהוא לרפואה טעון ברכה מדוע הזכירו שמברכים 'בורא פרי העץי 


פשיטאיה מהו דתימא כיון דלרפואה קא מכוין לא לבריך עליה כלל קא 

משמע לן וכו'. הקשה בתוספות רכי יהודה החסיד (ל"ס פטיטפ), שהרי 
רבי יוחנן ושמואל באו לחדש שאף שאישתני לעילויא אין מברכים עליו ברכה 
בפני עצמו כמו ביין, שאם רבי יוחנן ושמואל באו לחדש שאף שהוא לרפואה 
צריך לברך עליו, אם כן עיקר חידושם ששמן זית טעון ברכה, והיה להם לומר 
ששמן זית מברכים עליו, ולא היו צריכים לומר שמברכים עליו 'בורא פרי העץ', 
וממה שאמרו 'שמן זית מברכים עליו בורא פרי העץ', משמע שבאו לחדש שאף 
ששמן נשתנה, מכל מקום ברכתו 'בורא פרי העץ'. ותירץ, שאין לומר שבאו 
לחדש שאף שנשתנה, ברכתו בורא פרי העץ, שזה כבר נלמד מהמשנה שאמרה 
'על פירות האילן הוא אומר בורא פרי העץ חוץ מן היין' ומשמע ששאר דברים 
ובכללם שמן אין קובעים ברכה מיוחדת לעצמם"'י. ועוד, שאם כן היה להם 
לומר 'שמן זית אין מברכים עליו אלא כעל פרי העץ', או 'שמן זית אינו קובע 
ברכה לעצמו', אלא ודאי שעיקר חידושם שאף שהוא לרפואה מכל מקום צריך 

לברך עליו. 


באיזה קמח הנידון בגמרא בקמח רגיל או בקמח קליות 


קמחא דחיטי רב יהודה אמר בורא פרי האדמה ורב נחמן אמר שהכל 

נהיה בדברו. נחלקו הראשונים באיזה קמח מדובר כאן, ונאמרו בזה 
שלש שיטות: א. בקמח רגיל בלבד, אבל בקמח קליות לא נחלקו האמוראים, 
וכולם סוברים שברכתו בורא פרי האדמה. ב. בקמח קליות או קמח שאינו טחון 
דק, אבל בקמח רגיל לא נחלקו האמוראים, וכולם מודים שברכתו שהכל. ג. 
בכל סוגי הקמח בין בקמח רגיל ובין בקמח קליות, ובשניהם נחלקו האמוראים 

האם ברכתו שהכל או בורא פרי האדמה. 

שיטת התוספות (ד"ס קמת6) והרא"ש (סי נ), שלא מדובר במי שאוכל קמח רגיל, 

שבזה לכולי עלמא אין ברכתו בורא פרי האדמה, שאין הדרך לאכול 
קמח רגילי', אלא שכאן מדובר מקמח שלא נטחן כל כך ועדיין יש בו טעם 
חיטהיף, או בקמח קליות שמייבשים בתנור שעושים משבולת שועל, שאלו 

הקמחים ראויים לאכילהלל. 

שיטת הגאונים והרי"ף שהסוגיא עוסקת בקמח רגיל, שפסק הרי"ף וכן הובא 

ברשב"א (ד"ס קיעפ)) שרב האי גאון פסק כך בשם כולהו רבוותא, שהלכה 
כרב נחמן משום שאין רגילות לאכול קמח, וכתב הרשב"א, שמדבריהם משמע 
שהם מפרשים שמדובר בקמח רגיל, שהרי רק קמח רגיל אין רגילות אנשים 
לאוכלו, אבל קמח קליות הדרך לאוכלול. וכתב הרשב"א שאפשר שמוכח 
מהגמרא כדבריהם, שהרי רב נחמן אמר שלקמח יש עלויא אחרינא בפת, וסברא 
זו מתאימה רק בקמח רגיל, שרק ממנו מצוי לעשות פת, ולא מקמח שבולים 
שהתייבשו בתנור, ומוכח שהגמרא דיברה בקמח רגיללא. ולהלן (נענין 'ספס דנר 


לבלוע השמן עם האניגרון, ונמלך להשהותו מותר, ולכן אמרה הברייתא 'תחלה'. | כה. לעיל (גענן 
'מסנוקת סרלפוניס' וכו') הובאו דברי הב"ח שמפרש מה שלכאורה קשה בדברי הגמרא מה הקשתה הגמרא 
'פשיטא', הרי אם אינו מתכוון לרפואה אין מברך 'בורא פרי העץ', וצריכים להשמיענו שאם שותהו 
לרפואה, מברך 'בורא פרי העץ'. | כו. כעין זה הקשו הפני יהושע (לדיס סמוטם) והצל"ח (ד"ס פטיטט), 
שהרי צריכים לחדש שאף שאישתני לעילויא לא נשתנית ברכתו, ומברכים 'בורא פרי העץ', שלעיל 
(₪) דנה הגמרא אם מה שנשתנה לעילויא גורם שישתנה ברכתו, ותירצו כעין תירוצו של התוספות 
רבי יהודה החסיד. | כז. והופיפו בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס קמת6) והרא"ש (פ" 0, שאכילת 
קמח אינה דומה לכסיסת חיטה שהגמרא לקמן (.) אומרת שמברך בורא פרי האדמה, כיון שכסיסה 
היא אכילה ראויה, אך קמח לא ראוי לאוכלו בצורה כזו כלל. | כח. התוספות כתבו שקורין 
אישקלאטי"ר וכוונתם היא כפי שכתבו בתוספות רבי יהודה החסיד ותוספות הרא"ש (ד"ס קממ), 
שמדובר בקמח שלא נטחן כל כך ויש בו עדיין טעם חיטה. | כט. בתוספות רבי יהודה החסיד 
ובתוספות הרא"ש (:ס) כתבו, שמדובר בקמח שעושים מקליות של חיטה, ומציין בתוספות רבי 
יהודה החסיד, שבמקומו יש שעשו כן מקליות של שיבולת שועל. המלא הרועים (נמוס' ד"ס קמת) 
הקשה, ששבולת שועל הוא מין שעורים, ובקמח שעורים אמרו להלן שברכתו שהכל, אף לשיטת 
רב יהודה, ואיך כתבו תוספות שנחלקו בקמח של שבולת שועל. ובעוללות אפרים (חן 0 כתב 
שתיבת 'שועל' הוא טעות סופר, וצריך לומר מקמח שמייבשים בתנור שעושים משבולת, ופירושו 
שמייבשים השיבולים בתנור ואחר כך טוחנים אותם, אך הכוונה לשיבולים של חיטים. אבל הצל"ח 
(ד"ס מ6י) מבאר, שאף ששבולת שועל הוא מין שעורים, אבל לענין ברכה אין ברכתו כקמח שעורים 
אלא כקמח חיטים, כיון שאפשר שקמח שבולת שועל אינו קשה לקוקיאני ובזה הוא שונה מקמח 
שעורים, ולכן הוא אישתני לעלויא ויהיה דינו לגבי ברכה כקמח חיטים. | ל. וכפירוש הרשב"א 
בשיטתם, משמע בדברי תלמידי רבינו יונה (ל"ה נמ:6). אבל להלן (נעײן 'נלעת סרי"ף עפסק' וכוי) הובא בשם 
הצל"ח (ד"ס מפ, תנכס והדברי דוד (ד"ס מס), ששיטת הרי"ף [שסובר כשיטת הגאונים] כשיטת השיטה 
מקובצת שהובאה בסמוך, שהגמרא דיברה בין בקמח רגיל ובין בקמח קליות. ואף שכתב הרי"ף 
שאין דרך אנשים לאכול קמח [שלכאורה משמע שהרי"ף סובר שהגמרא דיברה בקמח רגיל שאין 
הרגילות לאוכלו], כתב הצל"ח שכתב כן להוכיח שבקמח רגיל ודאי שאין הלכה כרב יהודה, 
וממילא נדחו דבריו לגמרי אף בקמח קליות. ובדברי דוד כתב שגם קמח קליות אין רגילות כל 
כך לאכלו. ועיין במעדני יום טוב (פי 3 לופ פ-ע) שהרא"ש מסתפק בדברי הרי"ף האם המחלוקת רק 
בקמח רגיל, ובקמח קליות מברכים בורא פרי האדמה לכולי עלמא, וכדברי הרשב"א. או שהרי"ף 
סובר שנחלקו גם בקמח קליות, וכמו שהובא בשם הצל"ח והדברי דוד. ‏ לא. וכתב, שבקמח 
קליות לא נחלקו ולכולי עלמא ברכתו בורא פרי האדמה כיון שאין לו עילויא אחרינא, אבל בקמח 
שעורים אף של קליות ברכתו שהכל, מפני שכיון שקשה לתולעים שבמעיים אין רגילות לאוכלו. 
ויתבאר להלן (ענין 'עס מגרכיס על קמס קליום ט3 פעוריס'). 


ילקוט 


טעכטיו' וכו') הבאנו שיש שדחו ראיית הרשב"א, שיש לפרש שקמח קליות נחשב 
שיש לו עילויא אחרינא, שמספיק שכשעדיין לא היה קליות, היה לו עילויא 
אחרינא בפת, ולכן אף שאחר שנעשו קליות כבר אין להם עילויא אחרינא, מכל 
מקום די במה שבעודם חיטים היה להם עילויא אחרינאלב. 
שיטת השיטה מקובצת (ד"ס קימת), שמדובר כאן גם בקמח רגיל וגם בקמח 
קליות, שאם היה מדובר רק בקמח קליות היתה הגמרא מפרשת שהנידון 
כאן הוא רק בקמח קליות, ומסתימת הגמרא, משמע שמדובר בכל סוגי הקמח, 
וצריך לומר שכל קמח ראוי לכוסל. 


קמחא דחיטי אישתני לעילויא ומדוע לא הוכיח רבא דינו מיין 


הכא נמי אף על גב דאשתני במלתיה קאי. המחרי"ק (שו"ת, פורע מג) והצל"ח 

(ד"ס ס"נ) מוכיחים מכאן שקמחא דחיטי אישתני לעילויא, שאם הקמח לא 
אישתני לעלויא, איך מביאים ראיה משמן שאשתני לעלויא לקמחא דחיטי, הרי 
יש לדחות שרק שמן שאישתני לעלויא נשאר בברכתו מה שאין כן קמחא דחיטי, 
אלא ודאי שגם קמחא דחיטי אשתני לעלויאלי. והצל"ח מקשה לפי זה מדוע 
כיח שמברכים על קמח 'בורא פרי האדמה' מדברי אמוראים שאמרו שעל 
שמן זית מברכים 'בורא פרי העץ' ועליהם רב נחמן יכול לחלוק, ולא הוכיח 
ממה ששנינו במשנתנו שעל היין מברך 'בורא פרי הגפן', ומוכח שאף על גב 
שאישתני עדיין שם 'פרי הגפן' נשאר על היין, ולא די שלא ירד ברכתו על ידי 
השינוי, אלא אפילו נתעלה להזכיר גפן בפירוש, ואם כן בקמחא דחיטי שגם 
כן אשתני לעלויא מדוע שירד מברכתו הראשונה, ועדיין צריכים לברך 'בורא 
פרי האדמה'. ותירץ, שאפשר לומר שמה שאין מברכים על יין 'שהכל', הוא 
לא מחמת שאישתני לעילויא, אלא מחמת שסעיד, והוא שהועילו שלא הפסידו 

השינוילה. 


מדוע אם יש לו עילויא אחרינא מברכים עליו שהכל' 


הכא אית ליה עלויא אחרינא בפת. רש"י (ד'יס סכ£) פירש, שהחילוק בין שמן 
לקמח, שלשמן אין לו עילוי אחר, וזה דרך אכילתו, ונטעו את הזית על 

דעת להוציא ממנו שמנו, ולכן נחשב השמן פרי, ומברכים עליו 'בורא פרי העץ', 
אבל קמח כיון שיש לו עילויא אחרינא, לא זרעו את החיטים על דעת הקמח 
אלא על דעת הפת, והקמח אינו עיקר הפרי, ולכן כיון שאישתני ממה שהיה 
קודם, ולא הגיע לדרך אכילתו, מברכים עליו 'שהכל'. ומבאר המרומי שדה (ד"ס 
סכ?), ששיטת רש"י שכל דבר שאישתני, ואין ניכר בו צורת הפרי מברכים עליו 
ישהכל', חוץ משמן כיון שעיקר הפרי על דעת זה נטעוהו. ולפי זה אף אם 
יהיה דרך קצת בני אדם לאכול קמח, מכל מקום יברכו עליו 'שהכל', כיון 

שעדיין לא זורעים החיטים על דעת לאכלם כשהם קמחל. 

וכתב, שהרי"ף (סונ נסנן כענין עלעת סרי"ף ספסק' וכו') שכתב שהטעם שאין מברכים 
על קמח 'בורא פרי האדמה' משום שאין רגילות בני אדם לאכול קמח, 

משמע שמפרש בענין אחר, שכיון שיש לו עילויא אחרינא, לכן אין דרך אנשים 
לאכלו כלל כשהוא קמח?, ולדברי הרי"ף אין הטעם שמברכים 'שהכל' משום 


לב. וכעין זה תירץ בברכת אברהם. ותירץ עוד, שמשמע מלשון הרשב"א שאין רגילות לעשות ממנו 
פת, אבל לפעמים עושים ממנו פת, ולכן יש לו עילויא אחרינא. | לג. והוכיח מכאן שאם אפו 
בשבת פת לנכרי, אין הפת אסורה לישראל, שהרי מטעם איסור השתמשות במלאכת נכרי בשבת 
לא נאסרה, כיון שהפת נאפתה לצורך נכרי והאיסור הוא רק אם המלאכה נעשתה עבור ישראל, 
ומטעם מוקצה לא נאסרה, כפי שמוכח כאן שגם בעודה קמח היתה ראויה לכוס. אבל בטור פיפ 
סיי סכה ס"ד) הביא מחלוקת בפת שנאפתה לצורך נכרי, שיש אוסרים ויש מתירים, ומבואר שם (גטור 
ונופפי כנו) שיש לומר שאף מי שמתיר סובר שקמח אינו ראוי בין השמשות [וצריך לומר לשיטתו 


יח 


לומר שאף שאינו מוקצה בין השמשות, מכל מקום כיון שלא היה ראוי לאכילה בענין שנעשה בסוף 
[דהיינו בצורת פת, אלא שהיה ראוי לאכול באופנים אחרים], ונעשה על ידי מלאכה דאורייתא, הוה 
ליה נולד. | לד. ההלכות גדולות (ככופ פ"ו) כתב שקמח אישתני לגריעותא כיון שאינו נאכל, וכן 
כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וונ), אולם דבריהם נאמרו בשיטה הסוברת שהסוגיא עוסקת בקמח 
רג"ל, ואמרו זאת בדעת רב נחמן הסובר שמברך שהכל. לה. לעיל (לס: בעגין 'פמריס כרכתס' וכו') הובאו 
דברי תלמידי רבינו יונה, שבתמרים אף שהם גם סועדים, כמבואר לעיל (ינ), מכל מקום אינם קובעים 
ברכה לעצמם משום שלא אישתנו, ורק ביין שהיין משתנה ממה שהיה בתחילה ענבים בצירוף 
שסועד לכן משתנה ברכתו, ומשמע מדבריהם שהשינוי הוא גם גורם שנתעלה ברכתו, ויש לעיין 
אם הצל"ח חולק על זה, שאפשר לומר שאינו חולק ומה שכתב שאין השינוי גורם שיתעלה ברכתו, 
כוונתו שהיה אפשר לדחות את הראיה מהמשנה ולכן לא הביא רבא ראיה מהמשנה, אבל באמת 
השינוי לעילויא הוא אכן מהגורמים שיתעלה ברכתו. לו. ולדברי רש"י מה שהוצרכו לומר שלקמח 
יש עילויא אחרינא, ולא די שהחיטים השתנו מכמות שהיו ולא ניכר בהם צורת הפרי, מפני שגם 
החיטים נזרעים לעשות מהם קמח, ואם כן קשה מדוע אין דינם כשמן, ועל זה תירצו, שאף שנזרעו 
על דעת לעשות מהם קמח, אבל לא נזרעו על מנת לאכול הקמח, אלא שיעשו מהקמח פת, וזהו 
פירוש דברי הגמרא שיש לו עילויא אחרינא בפת. | לז. ובזה מתרץ מה שהקשו על הרי"ף ונס 
בענין 'נדעם סרי"ף מפסק' וכ') מדוע כתב טעם אחר מדברי הגמרא, שהרי"ף מפרש שטעם הגמרא שאין 
לו עילויא אחרינא, היינו שאין דרך אנשים לאכלו. ושם יבואר שכעין זה תירצו תלמידי רבינו יונה. 
לח. להלן (.) מבואר בגמרא שעל טרימא שהם תמרים מרוסקים מברכים 'בורא פרי העץ', ופירש 
רש"י שם (ל"ס ערמפ) שטרימא הוא דבר שנכתש קצת ולא התרסק לגמרי, ומבאר המרומי שדה, 
שרש"י פירש כן לשיטתו שכל דבר שלא ניכר בו צורת הפרי, מברכים עליו שהכל, כל שעיקר 
נטיעתו לא היתה על דעת לאכלו מרוסק אף אם דרך אנשים לאכלו, ולכן הוצרך לפרש שהתמרים 


ברפות לו. 


ביאורים כא 


שלא זורעים את החיטים על דעת הקמח, אלא מפני שאין דרך אנשים לאכול 

קמח. ולדברי הרי"ף מבואר, שגם דבר שנשתנה ואין ניכר צורת הפרי, כל שדרך 

אנשים לאכלו מברכים עליו כברכת הפרי, אף שלא זרעו את הפרי על דעת 
לאכלו על ידי השינוי, ורק אם אין רגילות לאכלו כלל, מברכים 'שהכל.ל". 


האם דבר שעכשיו אין לו עילויא אחרינא ובשעה שנזרע היה לו, נחשב שיש לו 
עילויא אחרינא 
שם. לעיל (נעמן יס קמס' וכו') הובאו דברי הרשב"א שהוכיח כשיטת הרי"ף 
שהגמרא דיברה בקמח רגיל, מדברי רב נחמן שאמר שלקמח יש עלויא 
אחרינא בפת, וסברא זו ישנה רק בקמח רגיל, שמצוי לעשות פת רק מקמח 
רגיל ולא מקמח קליות [דהיינו שיבולים שהתייבשו בתנור]. ומבואר בדברי 
הרשב"א, שקמח קליות שאין מצוי לעשות ממנו פת לא נחשב שיש לו עילויא 
אחרינא, ואף שכשהיו עדיין חיטים, היה ראוי לעשות ממנו פת, כיון שעכשיו 
אין ראוי לעשות ממנו פת, נחשב שאין לו עילויא אחרינא. 
ובאור לו בציון (ל מס ק-ק₪) דחה דברי הרשב"א, כיון שהטעם שאם יש לו 
עילויא אחרינא מברכים עליו 'שהכל', הוא משום שאם יש לו עילויא 
אחרינא לא זורעים את החיטים על דעת לאכול קמח, אלא עיקר זריעת החיטים 
על דעת לאכול פת, והקמח נקרא שאישתני לדבר שאינו עיקר הפרילט, ולפי זה 
בקמח קליות, אף שעכשיו אין לו כבר עילויא אחרינא, אבל כיון שבשעה שזרעו 
החיטים היה להם עילויא אחרינא לעשות מהם פת, ועיקר החיטים נזרעו לצורך 
עשיית פת, לכן אף בקמח קליות נחשב שיש להם עילויא אחרינא, שהרי עדיין 
אין זריעת החיטים בשביל קמח קליות". 
וכדבריו כתב בדברי דוד (ד"ס ומס), שמדברי התוספות ותלמידי רבינו יונה 
שסוברים שהגמרא דיברה בקמח קליות, ועל זה אמר רב נחמן שלקמח 
יש עילויא אחרינא, מוכח שאף דבר שעכשיו אין לו עילויא אחרינא, אם בתחילה 
היה לו עילויא אחרינא, נחשב שיש לו עילויא אחרינא, ולפי זה כתב שלדייסא 
יש עילויא אחרינאמא, וכן כתב במגן אברהם (פיי כת ס"ק כס) שלדייסא יש עילויא 
אחרינא מב. 


בדעת הרי"ף שפסק כרב נחמן מטעם שאין הדרך לאכול קמח ולא מהטעם שאמרו 
בגמרא 


שם. כתב הרי"ף, שמסתבר שהלכה כרב נחמן שברכת הקמח 'שהכל' כיון שאין 

רגילות האנשים לאכול קמח, והביא שכן פסקו הגאונים. והקשו תלמידי 
רבינו יונה (ל"ס ורנ), שרב נחמן שאמר לברך על קמח 'שהכל' נתן טעם אחר 
לדבריו, מפני שהקמח אישתני ויש לו עילויא אחרינא בפת, ואיך יכולים לפסוק 
כרב נחמן בגלל טעם שרב נחמן בעצמו לא אמר, ולדברי הרי"ף היה רב נחמן 
צריך להשיב לרבא [על מה שהקשה לו משמן שאישתני ואף על פי כן נשאר 
בברכתו], ששמן עומד לשתיה על ידי אניגרון, אבל קמח אין רגילות לאכלו. 
ותירצו, שהרי"ף סובר שזה נכלל במה שרב נחמן השיב לרבא שבשמן אין לו 
עילויא אחרינא, ובקמח יש לו עלויא אחרינא בפת, שביאור תירוצו של רב נחמן 


לא התרסקו לגמרי וניכר הפרי עדיין, שאם הם מרוסקים לגמרי ברכתם 'שהכל', כיון שאין עיקר 
נטיעתו על דעת לאכלו כשהוא מרוסק, אף שיש שאוכלים אותו כן. וכתב שלשיטת הרי"ף אף אם 
ירסקו לגמרי את התמרים יברכו 'בורא פרי העץ', כיון שיש אנשים שאוכלים אותו כך, אף שאין 
עיקר נטיעתו על דעת לאכלו מרוסק. ולשיטת הרי"ף אם לא יטחנו החיטים לגמרי, וישארו חתיכות 
שניכר שהם חיטים, גם יברכו עליהם שהכל, כיון שאין טעם הרי"ף מפני השינוי, אלא מפני שאין 
זה דרך אכילה, ומה לי אם ניכר החיטה או שאין ניכר החיטה, וכן פסק השלחן ערוך (פ" 5 ס"ה) 
שאף אם לא טחנו החיטים לגמרי מברכים עליהם 'שהכל נהיה בדברו'. והשלחן ערוך לשיטתו (סי 
כנ ס"זן שפסק, שאפילו אם התמרים התרסקו לגמרי, מברכים עליהם 'בורא פרי העץ', וכשיטת הרי"ף 
[ובמאירי (ד"ס פיכופ) מבואר כדבריו בשיטת הרי"ף שלשיטת הרי"ף פירות מרוסקים ברכתם בורא פרי 
העץ]. ועיין מה שכתב הרמ"א על תמרים מרוסקים ובמשנה ברורה (פ"ק מנ). ‏ לט. וכן פירש רש"י 
(ד"ס סכ) שהחילוק בין שמן לקמח, ששמן, עיקר נטיעת הזית על דעת להוציא ממנו שמנו, ולכן 
כיון שעיקר הנטיעה נטעו על דעת שמנו, נחשב השמן פרי ומברכים עליו 'בורא פרי העץ', אבל 
קמח שיש לו עילויא אחרינא, עיקר זריעת החיטים אינה על דעת הקמח, והקמח אינו עיקר הפרי, 
ולכן כיון שאישתני לדבר שאינו עיקר הפרי, מברכים עליו 'שהכל'. ומשמע שהרשב"א אינו מפרש 
כפירוש רש"י, שאם כן אף קמח קליות היה נחשב 'אישתני לעילויא'. ואף לעיל (לס: נסערות גענן 'עדוע 
שמן פיסתני (עילױ וכו) מבואר שהרשב"א אינו סובר כפירוש רש"י. | מ. העוללות אפרים (לן ל) הביא 
דברי האור לו בציון, וכתב, שלכאורה יש ראיה לדבריו מדברי הראשונים (מוספות (מ. ד"ס ספי, ר"ם סי 
ינ שכתבו ששיכר שעורים, נחשב שיש לו עילויא אחרינא בפת, אף שכשהוא שיכר כבר אין לו 
עילויא אחרינא, ומוכח שכיון שנזרע על דעת העילויא אחרינא, תמיד נחשב שיש לו עילויא אחרינא. 
אולם דחה את הראיה, שאין לדמות שיכר לקמח קליות, שבשיכר, כשהיה שעורים ברכתם היתה 
'בורא פרי האדמה' ועדיין היה להם עילויא אחרינא לעשותם פת, וכששינה אותם ועשה מהם שיכר, 
כיון שהיה להם עילויא אחרינא שהרי היה יכול לעשות מהם פת, מברכים 'שהכל', אבל בקמח 
קליות, מיד כשנעשו השיבולים קליות כבר לא היו ראויים לעשות מהם פת, ואף על פי כן עדיין 
היתה ברכתם 'בורא פרי האדמה', ועתה כשעושה מהם קמח מדוע יפקע ברכת 'בורא פרי האדמהי, 
הרי כבר לפני השינוי לא היה ראוי לעילויא אחרינא. ועיין שם שהביא שמדברי המהרי"ק (פורפ מג) 
משמע שאין סובר חילוק הנ"ל, ועיין מה שכתב שיש לפרש דברי המהרי"ק ודברי רש"י שגם יסברו 
סברא הנ"ל. | מא. ול חל] (נעמן צדעת הרי"ף פפסק' וכו') יתבאר מדוע אין מברכים על דייסא שהכל. 
מב. ומיישב בזה את שיטת השלחן ערוך שבדיעבד אם בירכו ברכת המזון על דייסא, לא יצאו ידי 
חובת ברכה אחרונה, ואף שבתמרים ויין כיון שהם משביעים אם בירכו עליהם בדיעבד ברכת המזון 
יצאו ידי חובתם, דשאני דייסא שיש לה עילויא אחרינא בפת. 


ככ ילקוט 


שכיון שיש לו עילויא בפת לקבוע לו ברכה אחרת, לכן כשהשתנה מהחיטים 
כבר יצא מברכתו הראשונה, אך מפני שעוד לו הגיע לעילוי שלו וכעת הוא 
גרוע על ידי השינויײי, לפי שאין דרך אנשים לאכול קמח, לכן ברכתו 
שהכל. 

והרא"ש (פי 0 כתב לפרש דברי הרי"ף, שאף שרב נחמן לא אמר הטעם מפני 

שאין רגילים לאכול קמח, אף על פי כן חשש הרי"ף מעצמו לסברא 
זו, מפני שיש לומר שהרי"ף לא דיבר בקמח קליות אלא בקמח רגיל, ודבר 
פשוט הוא שאין ראוי לאכלו, ולכן כתב שיברך שהכל נהיה בדברו. ובמעדני 
יום טוב (%פ 0 כתב, שכן מצאנו בביצה (טו. כט"י ד"ס פסיכי) שאין דרך לאכול 
קמח. וכתב עוד, שיש לומר שמה שרב נחמן לא השיב לרבא, שקמח שונה 
משמן משום שאין דרך אנשים לאכול קמח, מפני שהשיב לו תירוץ יותר טוב, 


אהח19/06/2018ן 


מפני שיש לו עלויא אחרינא, אבל יתכן שגם רב נחמן סובר הטעם שקמח 
ברכתו שהכל מפני שאין דרך בני אדם לאכול קמח. 

הצל"ח (ד"ס װננפס) מבאר שיטת הרי"ף, שמה שרב נחמן לא השיב לרבא שטעם 

החילוק בין קמח לשמן זית הוא מפני שאין הדרך לאכול קמח, אלא 
השיב לו שלקמח יש עילויא אחרינא, משום ששיטת הרי"ף שרב נחמן ורב 
יהודה נחלקו בין בקמח ממש ובין בקמח קלוימז, ולכן לא היה יכול רב נחמן 
להשיב לרבא שקמח שונה מפני שאין דרך אנשים לאכול קמח, שעדיין היה 
קשה שטעם זה טוב רק בקמח רגיל שאין דרך לאכלו, אבל בקמח קלוי מה 
נתרץ, לכן השיב לו הטעם שבקמח יש עילויא אחרינא, שטעם זה שייך בכל 
סוגי הקמחמה, והרי"ף שבא לפסוק הלכה, הוכיח מהטעם הפשוט, שכיון שבקמח 
ממש מסתבר לפסוק כרב נחמן כי אין דרך לאוכלו, ממילא דברי רב יהודה 

נדחים, והלכה כרב נחמן בכל המחלוקתמי. 


האם פוסקים הלכה כרב נחמן או כרב יהודה 


כפי שנתבאר, שיטת הרי"ף והנאונים שהלכה כרב נחמן. ובתלמידי רבינו יונה 

(ד"ס ונכ) הביאו שרבינו יונה הקשה מדוע פסק כרב נחמן, והרי רבא 
הקשה על רב נחמן, ומשמע שרבא שהוא בתרא [והלכה כבתראי] סובר כרב 
יהודה. ואף על פי שרב נחמן תירץ את קושייתו, אך מכיון שלא תירץ מכח 
משנה או ברייתא אלא מכח סברא, להלכה מעדיפים סברת רבא על רב נחמן, 
ואם כן צריכים לפסוק כרב יהודה. ותירץ הדברי דוד (ד"ס קמת6), שמנין שרבא 
לא קיבל תירוצו של רב נחמן, ולהיפך ממה שלא מצאנו שהשיב רבא על 
דברי רב נחמן, מן הסתם קיבל דברי רב נחמן. ועוד שהגמרא קבעה את 
תירוצו של רב נחמן בסתמא, ולא שאלה 'קבלה מיניה או לא' כמו ששואלת 
במקומות אחרים כאשר יש ספק, משמע שפשוט לגמרא שרבא קיבל את תירוץ 
רב נחמן. ועוד, שלא אמרו בתשובת רב נחמן 'אמר ליה מי דמי' ומשמע 
שאין זה מדברי רב נחמן, אלא שהגמרא תירצה כך, ואם כן צריכים לפסוק 

כסתמא דגמרא. 


מג. בחידושי אנשי שם הביא לשון הלכות גדולות שכתב 'כיון דאשתני אשתני ולגריעותא אשתני 
דחיטי מתעבדי כסאנא ומתאכלן, וקימחא בעיניה לא אכלן אינשיי, וכתב שלשון זה מוכיח כפירושם 
של תלמידי רבינו יונה. ולפי הנ"ל טעם הרי"ף מפני שהקמח אישתני לגריעותא, וכן פירש בפסקי 
הרי"ד (ל"ה קמת6). אבל במאירי (ל"ה פיכות) כתב כן גם בכוסס חיטין חיים שמברך שהכל, כי אין 
הדרך לכסוס חיטים חיים, ומשמע שאין טעם הרי"ף משום שאישתני, אלא משום שאין הדרך 
לאוכלם כך. ונראה שהוא כמו פירות שטובים מבושלים יותר מחיים שמברך עליהם כשהם חיים 
שהכל, וזהו תירוצו של רב נחמן, שיש לו עילויא אחרינא בפת, והוא כפירות שיש להם עילויא 
בבישול, ואין הדרך לאוכלם כשהם חיים. וכמו שנתבאר להלן (ט. נעײן מס סדין וכל דגן מי ס מנרך כור6 
מד. אבל הרשב"א ותלמידי רבינו יונה (סוכלו 
מה. אבל ברשב"א (סנפ שי מבואר שטעם 'עילויא אחרינא' מתאים רק בקמח רגיל, ולא בקמח 
קליות, שאין הדרך לעשות ממנו פת. ומבאר בברכת אברהם שיש לומר שאינם חולקים במציאות 
האם מצוי לעשות פת מקמח קליות, אלא שחולקים בהגדרת 'עילויא אחרינא' כפי שיתבאר להלן 
שיש אומרים שכל שהיה לו עילויא אחרינא, אף שאין עכשיו עילויא אחרינא נחשב עילויא אחרינא. 
או שיש לומר שאף שאין רגילות לעשות מקמח קליות, מכל מקום לפעמים עושים מהם פת, ונחלקו 
האם מה שרק לפעמים עושים פת, מספיק כדי להיחשב שיש לו עילויא אחרינא. | מו. בדברי 
דוד (ד'ס קמתפ, ומס) מיישב שיטת הרי"ף, שהרי"ף סובר שמה שיש לקמח עילויא אחרינא אינה סברא 
מספיקה לברך עליו שהכל, וצריכים גם לומר שמפני שאין רגילות אנשים לאכלו ברכתו שהכל, 
שהרי מצאנו בדייסא שיש לה עילויא אחרינא בפת, ואין מברכים עליה 'שהכל' [ואף שעכשיו אין 
לדייסא עילויא אחרינא, שאי אפשר לעשות מהדייסא פת, מכל מקום מהחיטים היו יכולים לעשות 
פת, וזה נחשב שיש לה עילויא אחרינא, וכמו שנתבאר לעיל (ענין 'ס6ס לכל טעכפיו' וכוי) באריכות. ולפי 
מה שביאר להלן (. ד"ס ופוח) יש לדחות הוכחתו מדייסא, שכתב, שדבר שברכתו 'בורא מיני מזונות' 
אין סברא ששינוי יגרע ברכתו, ורק היכן שמזכיר שם הפרי, בזה יש סברא שאם אישתני לדבר 
שאין הדרך לעשות כן אין שייך להזכיר שם הפרי, ולכן זה סיבה לשנות ברכתו, ואם כן אין 
להוכיח מדייסא שברכתה בורא מיני מזונות, ולכן אף שאישתני ויש לה עילויא אחרינא אין מברכים 
עליה 'שהכל'], ומוכח שלא די בטעם שיש לו עילויא אחרינא לברך 'שהכלי, ולכן צריך לומר שאף 
בקמח אין הטעם רק משום שיש לו עילויא אחרינא, אלא גם משום שאין רגילות אנשים לאכלו. 
ואין להקשות, שאם כן מדוע רב נחמן לא תירץ שקמח אינו דומה לשמן זית משום ששמן זית 
הרגילות לשתותו ולכן מברך עליו בורא פרי העץ אולם קמח אין הרגילות לאכלו, כיון שהרי"ף 
סובר ששמן זית מברכים עליו 'בורא פרי העץ' רק בחושש בגרונו, לכן לא שייך לומר שרגילים 


ברכות לא 


ביאורים 


והרשב"א (ד"ס קימס) כתב, שהלכה כרב יהודה, ממה שאמר רבא לרב נחמן 
ילא תפלוג עליה דרב יהודה' וכו', ומה שהשיבו רב נחמן הוא דיחוי, 

אבל בפשטות הוא כדברי רב יהודה. והביא שכן פסק הראב"ד. והרא"ה (ד"ס 
קמס) כתב שהלכה כרב נחמן משום שרב נחמן ורב יהודה הלכה כרב יהודהמז. 
וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ע₪), שהלכה שעל קמח רגיל מברכים 'שהכלי 
ועל קמח קליות מברכים 'בורא פרי האדמה', אבל לא מטעמו של הרי"ף, 
שהרי"ף פסק כרב נחמן שסובר שברכת הקמח 'שהכל', וסובר שהגמרא דיברה 
בקמח רגיל, אבל באמת הלכה כרב יהודה שעל קמח מברכים בורא פרי 
האדמה', רק רב יהודה דיבר בקמח קליות, ובקמח רגיל גם רב יהודה מודה 
שמברכים 'שהכל', ואם כן להלכה אף מי שחולק על הרי"ף, יסבור כפסק הרי"ף 
בקמח רגיל שמברכים 'שהכל', ובקמח קליות מברכים 'בורא פרי האדמה'מח. 
אבל הרא"ש (סי ג) פסק שכיון שיש ספקמט איך לברך על קמח קליות, לכן 
מספק צריך לברך עליו 'שהכל' וכן פסקו בטור ובשלחן ערוך (לו"פ סי כם מ"ס). 


מה מברכים על קמח לאחריו 


הראשוניםי דנים איזה ברכה אחרונה מברכים על קמח, שיש לומר שצריכים 
לברך ברכת מעין שלש, שהרי הקמח הוא משבעת המינים, ויברך 
'על האדמה ועל פרי האדמה', ויש לומר שמברך רק 'בורא נפשות רבות', לפי 
שאינו אכילה חשובה!*, ולא מצאנו בגמרא ברכת 'על האדמה ועל פרי האדמהי, 
ומה שאמרו שעל שבעת המינים ועל חמשת המינים אם לא עשאו פת מברך 
מעין שלש, זהו דווקא כשעשה אותם כעין דייסא, אבל בחיטה שלימה או בקמח 
שאינו אכילה חשובה, אין מברכים עליהם מעין שלש. ויתבאר באריכות להלן 
(לז. כענין 'מס סכרכס ‏ לפתכיו' וכו'). 
וכתבו התוספות (מ. ד"ס סכוסס) [לענין האוכל קליות של חיטים, שגם בו יש 
להסתפק כנ"ל], שכדי שלא יכניס עצמו לספק ברכה אחרונה, לא יאכלם 
אלא בתוך הסעודה, ויפטרם בברכת המזון. ובשלחן ערוך ((פֿו"פ סי כם ס"ד) לענין 
האוכל דגן חי פסק לברך 'בורא נפשות רבות', והביא שתוספות הסתפקו מה 
מברכים לאחריו, ולכן כתבו שנכון שלא לאוכלו אלא בתוך הסעודה, ויפטרנו 
בברכת המזון. ובקמח פסק השלחן ערוך (שס ס"ס), שברכתו 'שהכל' ולאחריו 
'בורא נפשות רבות', ולא הזכיר שיש שמסתפקים בזה וסוברים שיאכלנו בתוך 
הסעודה. 
וכתבו האחרוניםיג, שמשמע מהשלחן ערוך שבאוכל קמח אין צריך להחמיר 
ולאכלו בתוך הסעודה, ורק בכוסס חיטה, יש להחמיר לאכלו בתוך 
הסעודה, ויש לבאר מה טעם החילוק בין כוסס חיטה לאוכל קמחני. ומצאנו 
בזה כמה ביאורים: 
א. המנן אברהם ביאר (שס סק"וי', שקמח אישתני ויש לו עילויא אחרינא ולכן 
יצא מברכת מעין שלש, וברכתו בודאי 'בורא נפשות רבות' ואין צריך 
להחמיר לאוכלו בתוך הסעודה, אבל בכוסס שהחיטה לא אישתני, יש להסתפק 
אם ברכתו מעין שלש, ויש להחמיר ולאכלו בתוך הסעודה!ה. ב. המאמר מררכי 


לשתותו וכי דרך אנשים לחשוש תמיד בגרונם, ואם לפעמים שותים מחמת שחוששים גם בקמח 
קליות לפעמים דרך בני אדם לאכלו, ואם כן הרגילות בשניהם שוה [הדברי דוד סובר שמה שהרי"ף 
אמר שאין הרגילות לאכול קמח כוונתו גם לקמח קליות] ולכן הוצרך רב נחמן להוסיף הטעם שיש 
לו עילויא אחרינא. | מז. ובשיטה מקובצת (ד"ס קימת6) כתב כן, והוסיף שאחר שנדחו דברי רבא, 
שוב חוזרים לכלל שרב נחמן ורב יהודה הלכה כרב יהודה. והוסיף עוד, מפני שאין רגילות אנשים 
לאכול קמח, כטעם הרי"ף. | מח. וכותב הראש יוסף (ד"ס קמס דמטי), שאף שמבואר מדברי תלמידי 
רבינו יונה שאין חילוק אם פוסקים כהרי"ף או לא, שבכל מקרה בקמח רגיל ברכתו שהכל ובקמח 
קליות ברכתו בורא פרי האדמה, מכל מקום יש חילוק לענין קמח שעורים, שאם הגמרא דיברה 
בקמח רגיל, אם כן מה שאמרו אחר כך שבקמח שעורים ברכתו 'שהכל' הוא בקמח שעורים רגיל, 
אבל בקמח קליות של שעורים, יתכן שברכתו 'בורא פרי האדמה', אבל אם הגמרא דיברה בקמח 
קליות מוכח שבקמח שעורים אף של קליות, מברכים 'שהכל'. אך דחה את זה על פי מה שכתב 
הרשב"א (סונפ (עיל כסערופ כענין צפיזס קמת' וכו') שבקמח שעורים אפילו של קליות מברכים 'שהכל' כיון 
שאין הדרך לאכלו שקשה לקוקיאני. | מט. שהרא"ש מסתפק שמא הרי"ף סובר שנחלקו רב נחמן 
ורב יהודה אפילו בקמח קליות. מעדני יום טוב (6פ ע). ועיין לעיל בהערות (צענן <ליוס קמ' וכ') מה 
שנתבאר בשיטת הרי"ף האם סובר שנחלקו בכל סוגי הקמחים. | ג. תלמידי רבינו יונה (ד"ס ועליץ) 
דנו כן גם לענין קמח קליות, וגם לענין כוסס את החיטה. והרשב"א (ד"ס וננלכום) וכן הרא"ה סוף 
ד"ס קמת) בשם ר"י מבעלי התוספות דנו בין בכוסס חיטים ובין בקמח. והתוספות (לו. ד"ס סכוסס) 
והרא"ש (סי ע) דנו כן לענין הכוסס את החיטה [אמנם להלן הובאו דברי המאמר מרדכי שהוכיח 
ממה שהביאו בסוף דבריהם את הירושלמי שדיבר בקמח, ומשמע שדנו אף בקמח], ויתבאר להלן 
אם יש לדמות קמח לכוסס את החיטה. נא. ול הל[ (. כעטין 'מס סכרכס תכיס ככוסם 56 המיטס') יתבאר 
שיש ראשונים שפירשו משום שאינו מזון או שאין זה דרך האכילה. | נב. פרי מגדים (פ" כם "6 
סק"ו) מאמר מרדכי (פס פ"ק ₪) נהר שלום (סק"ו) רבי עקיבא איגר (סגסופיו ללפן עלוך ק"ס). ‏ נג. ובמאמר 
מרדכי הקשה, שהראשונים הביאו דברי הירושלמי (פ"ו ה"פ) שהאמוראים היו מסופקים בזה, ושם 
מדובר בסולת, ומשמע שגם בקמח יש להסתפק. ‏ נד. כן הבינו בדבריו המאמר מרדכי והפרי 
מגדים והעוללות אפרים (פס) והשער הציון (פות כנ) בדעת המגן אברהם. אבל הבית מאיר (עס) כתב 
שאין זה כוונת המגן אברהם עיין שם. | נה. בהגהות רע"א ובעוללות אפרים (דן ₪ הקשו על 
זה, שמה שפסק השלחן ערוך בקמח לברך שהכל אין זה משום שפסק כרב נחמן שקמח אישתני 
ויש לו עילויא אחרינא, אלא טעמו כפי שביאר בבית יוסף ((פֿו"פ פיי ₪ 5" בשם הרא"ש (0נפ (עע 
נסמוך) שכיון שיש בזה מחלוקת ראוי לברך שהכל [שבזה ודאי יוצא ידי חובה], אבל לענין ברכה 
אחרונה עדיין יש להסתפק. וכתב רע"א שדוחק לתרץ, שהספק לגבי קמח בברכה אחרונה הוא כמו 


ילקוט 


(עס) והנהר שלום (סק"ו) ביארוי, שרק בכוסס חיטה שברכתו 'בורא פרי האדמה' 
יש להסתפק מה ברכתו האחרונה, ולהחמיר לאכלו בתוך הסעודה, אבל בקמח 
שברכתו 'שהכל', ודאי שברכתו האחרונה היא 'בורא נפשות רבות'. 
אמנם הקשו האחרונים, שבדברי הרשב"א (ל"ס וננרלות) מבואר שאף בקמח 
שעורים שברכתו 'שהכל נהיה בדברו' [כמו שכתב בד"ה קימחא], יש 

להסתפק מה ברכתו לאחריו". 


מדוע יין שאינו מזוג לא נחשב שיש לו עילויא אחרינא במזיגה 


שם. הרי"ף (סונ עי והרמב"ם (נככופ פ"ג ס"ג) פסקו שקמח ברכתו ‏ ישהכלי. 
והקשה האור שמח (עס) ששנינו בברייתא להלן ((:) בדעת רבי אליעזר שיין 
לפני שמזג לתוכו מים מברך עליו 'בורא פרי העץ', ומדוע לא מברכים עליו 
'שהכל' כמו בקמח, הרי גם יין שאינו מזוג אישתני ממה שהיה ענבים, ויש לו 
עילויא אחרינא כשימזגו לתוכו מים ויהיה יין חשוב שיברכו עליו 'הגפן', והיה 
צריך להיות דינו כמו בקמח, שמחמת שאישתני ויש לו עילויא אחרינא בפת 
ברכתו 'שהכל', ואף רבנן שחולקים על רבי אליעזר לא נחלקו עליו בדבר זה, 
אלא שסוברים שגם יין לא מזוג הוא חשוב לברך עליו 'הגפן'. והיה מקום 
לחלק שיין אינו נחשב שיש לו עילויא אחרינא, מפני שהעילוי שיבא לו הוא 
על ידי תערובת מים, אבל מצד היין בעצמו אין לו עילויא אחרינא, ולכן אף 
שאישתני ברכתו תשאר 'בורא פרי העץ' [כמו בשמן זית], אבל בקמח שהעילוי 
בא מצד הקמח בעצמו ולא על ידי תערובת, שהרי את המים שמערב בו האש 
מוציאה, ולפיכך נחשב שיש לו עילויא אחרינא, אך כתב שהוא דוחקי". ותירץ, 
שבקמח העילויא אחרינא שיש לו במה שעושים ממנו לחם הוא שיש ללחם 
חשיבות הקרבה לגבוה, כגון בשתי הלחם ובלחם הפנים, אבל יין החשיבות של 
יין מזוג הוא רק להדיוט, אבל למזבח להיפך כשר דווקא יין חי שאינו מזוג 
כמו ששנינו בספרי (פנסס פיסק6 קמג) 'חי אתה מנסך ואי אתה מנסך את המזוג', 
וכיון שכל חשיבותו הוא רק להדיוט לא נחשב עילויא אחרינא. 


מה מברכים על קמח קליות של שעורים 


אקרא חייא וקמחא דשערי מברכינן עלייהו שהכל נהיה בדברו. כתב 

הרשב"א (ד"ס קימספ), שמה שאמרה הגמרא שקמח שעורים ברכתו שהכל, 
נאמר אף אם מייבשים את השעורים בתנור ומהקליות של השעורים טוחנים 
קמח, שגם בזה ברכתו שהכל", מפני שכיון שקשה לתולעים שבמעיים, אין 
רגילות לאוכלו. והקשו על דבריו הראש יוסף והגרע"א (ל"ס קמת), שאם כן מה 
הוכיחה הגמרא כשיטת רב יהודה, ממה שאמר שמואל שקמחא דשערי ברכתו 
שהכל, ומשמע דווקא שעורים אבל קמח חיטים ברכתו בורא פרי האדמה, הרי 
יכולים לדחות שמדובר בקמח קליות, ולכן בשעורים ברכתו שהכל, שהרי קשה 


ברכות לה 


ביאורים כג 


בצירוף שיש לו עילויא אחרינא ולכן אין דרך אכילתו בכך, אמרו שברכתו 

שהכל. וכתב שיותר נראה שגם לרב יהודה שסובר בקמח רגיל שמברכים בורא 

פרי האדמה, הטעם שבקמח שעורים מברכים שהכל, מפני שאין השעורים 
חשובים, ולא משום שקשה לקוקיאני. 


מה מברכים על שעורים שלמים 


שם. נחלקו הפוסקים בכוסס שעורים חיים או קלויים האם מברך עליהם, ואם 
כן איזו ברכה צריך לברך, ויש בזה כמה שיטות: א. הסמ"ק (פ" קנ סנכות 

טלר כרכות) פסק שעל שעורים חיים מברכים בורא פרי האדמה. והטור ו" סי 
כפ) הביא את דין חמשת המינים ולא חילק ביניהם, וכתב שאם אכלם בעין לא 
שנא חיים ולא שנא מבושלים וכו' ומברך לפניהם בורא פרי האדמה. ודייק 
הבית יוסף (עס ס"ד ד"ס כפנ) ממה שהטור השוה את כל חמשת המינים, שגם על 
שעורים חיים יברך בורא פרי האדמהל*. אך הדרכי משה ות 6) כתב שאין 
מדברי הטור ראיה, שאף שדיבר בסתמא, כוונתו לומר שכן הדין בכל הראוי 
לאכילה בחמשת המינים, אבל שעורים אינם ראויים לאכילה. ב. הכל בו (ס" כל 
כלכם ספיכות ד"ס ופסק) הביא בשם ר"י, שהכוסס שעורים חיים או קלויים מברך 
שהכל, כיון שהוא מאכל קשה ואין דרך לאוכלו. ג. האבודרהם (סלנכות נרכות הטער 
סרניעי) כתב, שאין מברכים על שעורים כלום, מפני שהוא מאכל בהמהסב. ודחה 
הבית יוסף דבריו, שמה שהוא מאכל בהמה אינו טעם שלא יברך, שהרי אם 
נהנה למה לא יברך. ובמאירי (ד"ס פילות) כתב, שהכוסס שעורים אינו מברך כי 

הם מזיקים ואינו נהנה מהססי. 

הלחם משנה (רכופ פ"ג ס"נ) הקשה, על מי שסובר שמברכים על שעורים בורא 
פרי האדמהלז, איך הוכיחו בגמרא ממה שאמרו שקמחא דשערי מברך 
שהכל, שמשמע דווקא קמחא דשערי אבל קמחא דחיטי יברך בורא פרי האדמה, 
והלא יש לדחות שמה שאמרו דווקא קמחא דשערי, כדי לדייק שעל השעורים 
עצמם מברך בורא פרי האדמה, ולא כדי לדייק שעל קמח חיטים מברכים בורא 
פרי האדמה. וכן קשה לשיטת האבודרהם [שאין מברכים כלום על שעוריםן, 
שהגמרא יכלה לדחות שלכן נקטו קמחא דשערי כדי לומר שאין דינם כמו 
השעורים עצמם שאין מברכים עליהם כלום. ותירץ, שאף שיכלה הגמרא לתרץ 
כן מכל מקום הגמרא העדיפה לתרץ, שהחידוש הוא בקמח שעורים עצמו 
שמברכים עליו, ולא שאמרו קמחא דשערי, רק כדי לדייק מה דין השעוריםטה. 


מדוע הזכירו שמברכים על קמח שעורים שהכל והרי עיקר החידוש שקמח שעורים 
טעון ברכה 


הוה אמינא הני מילי דחיטי אבל דשערי לא לבריך עליה כלל קא משמע 
לן, הקשה הצל"ח (ד"ס מננ), אם עיקר החידוש שצריכים לברך על קמח 


לקוקיאני, ובקמח קליות של חיטים ברכתו בורא פרי האדמה, אבל קמח רגיל. = שעורים, אף שקשה לקוקיאני, אם כן היה צריך לומר שקמחא דשערי מברכים 


אוצר החכמה 


של חיטים ברכתו שהכלל. וכתב הגרע"א, שאינו יודע מנין לרשב"א שבקמח 
קליות של שעורים מברך שהכל, שהרי אפשר שאף שקשה לקוקיאני מכל מקום 
ברכתו בורא פרי האדמה, וכמו שפשוט שפת שעורים ברכתה המוציא ואף 
שקשה לקוקיאני אין זה מגרע ברכתה, ורק בקמח שעורים רגיל שקשה לקוקיאני, 


ספק ספיקא, ספק אם הלכה כרב נחמן ואם כן יברך בורא נפשות, וגם אם אין הלכה כרב נחמן 
אלא מברך בתחילה בורא פרי האדמה, אפשר שלענין ברכה אחרונה בכל מקרה אין מברכים מעין 
שלש וכפי הספק בסעיף הקודם בדגן חי. אלא תירץ, שיש לומר שהשלחן ערוך סובר לעיקר 
כשיטות הראשונים שאין מברכים מעין שלש אפילו בכוסס את החיטה וכפי שהביא דבריהם בסתם, 
ורק הביא דברי התוספות שמסתפקים לחשוש לדבריהם לכתחילה, אבל בקמח חיטים שיש עוד 
סניף להקל שמא הלכה כרב נחמן שהואיל ויש לקמח עילויא אחרינא יצא מכלל פרי האדמה, ואם 
כן גם לענין ברכה אחרונה ברכתו 'בורא נפשות רבות', ובזה אפילו לא ראה מקום לחשוש לדברי 
התוספות [ודבריו מיישבים את ביאור המגן אברהס]. נו. אבל קשה, שהפרי מגדים הוכיח מדברי 
הרמ"א, שאין לחלק בין דבר שברכתו שהכל, לדבר שברכתו בורא פרי האדמה, שהרי הרמ"א סובר 
שברכת השעורים שהכל, ואף על פי כן אינו חולק על דברי השלחן ערוך שנכון לאכול השעורים 
באמצע הסעודה. אבל לתירוץ הקודם לא קשה כיון שלא אישתנו השעורים. | גז. הפרי מגדים 
מתרץ [רע"א מבאר תירוצו באריכות] שהרשב"א כתב כן לפי מה שסובר שהלכה כרב יהודה 
שמברך על קמח חיטים 'בורא פרי האדמה' ואם כן הרי הוא ככוסס את החיטה, ואף שכתב כן 
גם בקמח שעורים שמברכים 'שהכל', משום שלרב יהודה ברכת השעורים שהכל בגלל שאין דרך 
לאוכלם, ולא משום שסוברים סברת רב נחמן שעילויא אחרינא מגרע ברכתו, ולכן לענין ברכה 
אחרונה, מברכים מעין שלש, אף שברכה ראשונה 'שהכל', שהסברא שאין דרך אנשים לאכלו, הוא 
רק סברא לגרע ברכתו הראשונה, אבל השלחן ערוך פוסק שמברכים על קמח 'שהכל', וסובר כסברת 
רב נחמן שכיון שאשתני ויש לו עילויא אחרינא, מברכים שהכל, וסברא זו, היא סיבה לגרע גם 
את הברכה אחרונה, ואם כן בקמח חיטים ושעורים כיון שיש להם עילויא אחרינא, סובר השלחן 
ערוך שאין כאן ספק וברכתו האחרונה 'בורא נפשות'. וכתב רע"א שמפשטות דברי הרשב"א לא 
משמע כן, שהרי הרשב"א מסתפק בדין זה ודן מהברייתא, והברייתא ככולי עלמא, ומשמע שאף 
לרב נחמן הדין כן. רע"א הוכיח שעל דבר שברכתו 'שהכל' אין להסתפק בברכתו האחרונה, מזית 
מליח (פ:), שמבואר בגמרא שאם ברכתו בתחילה 'שהכל' אם כן לאחריו מברך 'בורא נפשות רבות', 
ומשמע שבדבר שברכתו 'שהכל' אין מברך לאחריו 'מעין שלש', וכתב, שצריך לומר שהרשב"א 
סובר שיש לדחות שזית מליח כיון שנשתנה על ידי המלח בטל ממנו חשיבות שבעת המינים. 
נח. ובאבי עזרי (פס ד"ס ופס) כתב שאינו יודע מדוע הוא דוחק, והוא תירוץ מרווח. אך הקשה על 
זה על פי מה שביאר לפני כן (סוכ לעיל (ס: כעגין 'פיכוע סוכמת סגמרל מסטופס פפן של סכומס (סיעם סרמנ"סי) ששיטת 
הרמב"ם שמברך על שמן זית 'שהכל', מפני שאישתני ואין דרך לשתותו בפני עצמו ויש לו עילוי 


עליו, ומדוע הוצרך שמואל לסיים שמברכים עליהם שהכל. ותירץ, שמשום שכלל 

בדבריו גם קרא חייא, ושם החידוש שמברכים עליו שהכל, ולא בורא פרי 

האדמה, לכן סיים שמברכים שהכל, והחידוש מתפרש לצדדין, דהיינו ב'קרא' 
החידוש שמברך שהכל וב'קמחא' החידוש שבכלל מברך עליו. 


לאוכלו על ידי אניגרון, ולכן כשהוא בעין מברך 'שהכל', ומבואר שאף אם העילויא אחרינא הוא 
לא בעצמו של השמן, אלא על ידי הוספת האניגרון מברך שהכל, ולפי זה הקשה שגם ביין לא 
מזוג צריך לברך 'שהכל', שהרי השתנה ואין דרך לשתותו חי ויש לו עילוי לשתותו מזוג. נט. אף 
שבקמח קליות של חיטים מודים כולם שלהלכה ברכתם בורא פרי האדמה. | ס. והרשב"א הרי 
סובר שבסוגיא מדובר בקמח רגיל. | סא. הדעת תורה (פ" ₪ ק"ל) הוכיח שכך היא שיטת הרא"ש 
(סוף סי יכ) שברכת שעורים חיים בורא פרי האדמה, שהרא"ש הקשה, שהרי שיכר אישתני לעילויא 
ומדוע ברכתו שהכל, ואם ברכת השעורים כשהם חיים בורא פרי אדמה מובנת קושייתו, שאם 
אישתני לעילויא מדוע משתנית ברכתו, אבל אם ברכת השעורים כשהם חיים 'שהכל', אינה מובנת 
קושייתו שהרי כשהיו השעורים חיים היתה ברכתם שהכל, ומה שאישתנו לעילויא היא רק סיבה 
לא לגרע הברכה, אבל מדוע שתשתנה הברכה משהכל לבורא פרי האדמה. סב. בביאור הגר"א 
(פס פות יג) כתב, שיש להוכיח כדברי האבודרהם ממה שאמרו ביומא (פ) שהכוסס את השעורים 
של תרומה פטור מלשלם חומש, ולעיל (ס:) משמע מדברי הגמרא שאם בתרומה אינו נחשב אכילה 
ופטורים מהחומש הוא הדין לענין ברכה שאינו נחשב לאכילה ופטורים מברכה. ועיין שם שמכח 
קושיית הבית יוסף הכריח לדחות את הראיה. באליה רבה (פק") כתב, שכל זה בשעורים חיים או 
קלויים, אבל אם הם מבושלים מברך בורא פרי האדמה. סג. והוכיח כן ממה שפטור מחומש, 
וכהוכחת הגר"א. אבל משמע בדבויו שדיבר בשעורים חיים. | סד הלחם משנה כתב שכן הוא 
שיטת הרמב"ם. | סה. ובאור לו בציון ( מוה ק5) תירץ, שקמחא דשערי מדובר בקמח קליות, 
וכיון שמדובר בקמח קליות אין לומר שנאמר קמח שעורים כדי לדייק מזה ששעורין חיים ברכתם 
בורא פרי האדמה, שהרי שעורים חיים הם גרועים מקמח קליות של שעורים [ונראה מדבריו שגם 
קליות של שעורים שלמים גרועים מקמח קליות, ולכן אין לומר שבא למעט שעל קליות שעורים 
יברכו בורא פרי האדמה]. ועיין עוד בביאור מרדכי (פות כ מד"ס גכקיין כטמעתין סכופס) ובמגן גבורים (טס 
טלטי סגכוריס סק"ג) מה שתירצו, ומה שהאריכו בענין זה. ובדרכי משה (פו"ס סי רת פות 5) ובב"ח (פ"ג) 
הוכיחו ממה שאמרה הברייתא להלן () 'הכוסס את החיטה מברך עליה בורא פרי האדמה' ולא 
הזכירה שעורה, שהכוסס שעורה אינו מברך בורא פרי האדמה [לעיל ;ג) בענין 'מה מברכים על 
שעורים שלמים' הובאו השיטות בזה]. ובמאמר מרדכי (פק") דחה, שיש לומר שנקטו חיטה 
להשמיענו שאפילו בחיטה אין מברך בורא מיני מזונות, ועוד שיש לומר שחיטה הוא שם כולל 
לכל החמישה מינים, כמו שאמרו (קילופין ש:) חיטה אחת פוטרת את כל הכרי, שהדין כן בכל חמשת 
המינים. 


כד ילקוט 


מדוע מברכים על קוח שעורים והרי הוא מזיק 


סלקא דעתך אמינא וכו' הואיל וקשה לקוקיאני לא לבריך עליה כלל קא 
משמע ?ן. כתב ה"ר יהונתן מלוניל (ד"ס קעפ)) שאף שקמח השעורים 
מזיק, מכל מקום מברכים עליו, ואינו דומה לשותה שמן בעין שאין מברכים 
עליו כלל מפני שמזיק, כיון ששמן זית מזיק ללא תועלת, אבל בקמח שעורים 
יש הנאה כשאוכל קמח השעורים, ולכן אף שמזיק מברכים עליו. וכן כתב 
הראבי"ה (סי 5ט) שמדין קמח שעורים יש ללמוד שאף דבר שמזיקו, אם נהנה 
ממנו קצת מברך עליו. 
אמנם שיטת הרמב"ם (סונ (עיל (ס: כענין שיטת סרמנ"ס פספותס פמן' וכו') שגם בשותה 
שמן זית לבד מברך 'שהכל.סי, ולעיל הובאו דברי האחרונים שביארו 
שמהגמרא כאן משמע כדברי הרמב"ם שהשותה שמן זית שלא לרפואה, מברך 
ישהכל', ואף ששתיית שמן מזיק לגוף, וכמו שאמרו כאן שקמח שעורים אף 
שמזיק לגוף מברך עליו 'שהכל', [ולדבריהם הרמב"ם אינו סובר כחילוקם של 
הראשונים הנ"לזסז. 


פירוש קורא 


קורא. פירש רש"י (ל"ה קונ), שקורא הוא רך של דקל, והוסיף לבאר, 'כשענפיו 
גדלים בכל שנה ושנה כדרך כל האילנות, הנוסף בשנה זו רך ובשנה 

שניה מתקשה ונעשה עץ', ולכאורה נראה מלשונו שרוצה לומר שהענפים עצמם 
כשהם קטנים נאכליםס". אולם הרמכ"ם בפירוש המשנה (עוֿין פ"ג מ"ז) פירש, 
ש'הוא ראש הדקל והוא עץ לבן רך, כורתין אותו מעלי הדקל בדמות גבינה 
יבשה, ואוכלין אותו בני אדם'. ויש שכתבו שאף כוונת רש"י כדברי הרמב"ם, 

שהרי הענפים עצמם אין נאכלים כללסט. 
ובפסקי הרי"ד (ד"ס קור) הביא שני פירושים בזה, שיש מפרשים שהוא שורש 
הדקל, קודם שיגדל. ויש אומרים הרך הגדל בראשו כל שנה, ואחר כך 
מתקשה. 


הטעם שאין מברכים על קורא בורא פרי העץ 


רב יהודה אמר בורא פרי האדמה פירא הוא. ואף לרב יהודה אינו מברך 

בורא פרי העץ. ובפסקי הרי"ד (ל"ס קונפ) מפרש הטעם, שכיון שהוא גופו 

של אילן, מברכים עליו בורא פרי האדמה, [שגוף האילן אינו פרי של העץ, 

אלא פרי האדמה]. וכן מבואר ברמב"ן (ע"נ ד"ס וענן) שעל גופו של אילן צריך 

לברך בורא פרי האדמה. וברא"ה (ד"ס קוה)) כתב, שכיון שהוא עצמו לאו פרי, 

לא שייך לקרותו פרי העץ, ולברך עליו בורא פרי העץ, ובורא פרי האדמה 
שייך לברך עליו, כיון שהוא ראוי לאכילה והוא גידולי קרקע. 


סופו להקשות מגרע ברכתו רק בדבר שאינו פרי 


ושמואל אמר שהכל נהיה בדברו הואיל ופופו להקשות. כתב הרא"ה (ד"ס 

קוכb),‏ שיש עוד פירות שסופם להקשות, כמו פלפלים ועוד מיני תבלין, 

ובהם ודאי שברכתם בורא פרי העץ, מפני שכשהם ראויים ודאי שהם נחשבים 

פרי, ובדבר שהוא פרי אף אם סופו להקשות ברכתו בורא פרי העץ, ורק בדבר 

שאינו פרי, אם גם סופו להקשות מברכים שהכל. 

וכתב, שרב יהודה ושמואל נחלקו אם דבר שאינו פרי וגדל בקרקע, האם ברכתו 

בורא פרי האדמה, או שהכל, שלרב יהודה כל שהוא אוכל וגדל בקרקע, 

ברכתו בורא פרי האדמה אף שאינו פרי, ולשמואל כל שאינו פרי, אף אם גדל 
בקרקע ברכתו שהכל. 


סו. והתבאר שם שרוב האחרונים סוברים שהרמב"ם דיבר אפילו כשאינו שותה השמן לרפואה. 
סז. ושם הובאו דברי הדברי דוד שהשיטות שחולקות על הרמב"ם יסברו שבקמח שעורים חוץ 
ממה שמזיקו יש הנאה, מה שאין כן בשמן שמזיקו ואינו נהנה בטעמו, וכעין זה הובא שם בשם 
האבן העוזר, וזה כדברי הראבי"ה וה"ר יהונתן. עוד ביאר, ששמן מזיק לכל הגוף, אבל קמח 
שעורים מזיק רק לדבר אחד. ושם התבארו עוד ביאורים בדברי הרמב"ם. סת. וכן הוא לשון 
הטור ףו"ס פיי כד) 'קורא, והוא הניתוסף בענפי הדקל, ובשנה הראשונה הוא רך' וכו'. | סט וכן 
משמע מרש"י בעירובין (כפ: דיס קור - סטופון) שפירש, 'דבר רך הנוסף בדקל בכל שנה, וקודם שיגיעו 
ימות הגשמים ויתקשה ויעשה עץ קרי ליה קור, וטוב למאכל הוא', ולא הזכיר כלל הענפים, 
ומשמע שכוונתו לגוף הדקל. ומה שהזכיר רש"י את הענפים, יש לומר משום שראשי הענפים 
כשגדלים הם עצמם גוף הדקל, וכמו שמשמע בפירוש המשניות שכתב שהוא 'ראש הדקל', וכתב 
שכורתין אותו מ'עלי הדקל' שהם הענפים של הדקל, ומשמע שהענפים הם הדקל. ולפי זה מה 
שכתב המאירי (ל"ה פריופ) ש'קורא' הוא חריות הנעשות סביב הדקל סמוך לארץ, ומתחדשים בכל 
שנה ואוכלים אותם תוך שנתם ולאחר מכן הם מתקשים, וכן כתב רבינו יונתן מלוניל (ד"ס קונפ) 
ש'קורא הן ענפים רכים של דקל כשענפיו גדלים בכל שנה' וכו', וכן בהמשך כתב 'אבל עיקר 
נטיעת הדקל לא נעשה לכך שיאכל אדם ענפיו' אף שהזכירו ענפים וחריות בפירוש, אולי כוונתם 
כפירוש רש"י והרמב"ם. וראה בוזאת הברכה (ממל סננה קיי 9) שהאריך לבאר בפירוש 'קורא', ובנפקא 
מינה לברכתו בזמננו, שיש מקומות שנוטעים על דעת לאכול הקורא. | ע. אמנם כתב, שסיפר 
לו אחד משלוחי ארץ ישראל, שהצנון שבארץ ישראל טוב לאכילה כשהוא חי אף בלי פת. 
עא. בשלחן ערוך הרב לא הזכיר מפורש צנון, אלא דיבר במיני ירקות שאין דרך רוב בני אדם 
לאכול אלא על ידי פת, אבל במשנה ברורה (פ" כג פ"ק יד) הביאו גם לענין צנון. ‏ עב. הרא"ה 


ברכות 17 


ביאורים 


מה מברכים על ענון מר שאין הדרך לאוכלו אלא עם פת 


דהא צנון פופו להקשות ומברכינן עליה בורא פרי האדמה. וכן נפסק 

בשלחן ערוך (פו"ם סי כג ס"פ) שמברכים על צנון בורא פרי האדמה. ובנשמת 

אדם (לננ ₪ 6ופ 6 ד"ס וכן) כתב על הצנון שהיה מצוי במקומו, שאין הוא הצנון 

האמור בגמרא, שהרי הוא אין סופו להקשות ועוד שהוא מר ואין הדרך לאוכלו 

בלי פת?, ולכן אם אוכלו לבדו מברך עליו שהכל. אבל בשלחן ערוך הרב (קי 

לס ס") הוכיח מהחק יעקב שאף דבר שאין דרכו לאכלו חי, רק על ידי פת, 
מברכים עליו בורא פרי האדמהעא. 


האם הטעם שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי נאמר בדבר שהוא פרי 


לא נטעי אינשי אדעתא דקורא. כתב הרא"ה (ל"ס וסנכת), שאין הטעם שלא 

נטעי אינשי אדעתא דהכי לבדו מכריע לברך שהכל, שכל דבר שהוא פרי, 

אף אם לא נטעו אינשי אדעתא דהכי מברכים עליו כברכת הפרי, ורק בקורא 

שאינו פרי, וכגון צנון*: וירק שאינם פרי, בזה הדין שאם לא נטעו אותם אדעתא 

דהכי מברכים שהכל, וכן הוא בלולבי גפנים שאינם פרילג. ומסיים הרא"ה שזה 

דבר ברור וראוי להזהר בזה לפי שכבר טעו בו רבים. וכן כתב בהלכות ברכות 
לריטב"א (פ"5 סניג)עז. 


האם עריכים גם את הטעם שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי וגם את הטעם שאין סופו 
להקשות 


בתלמידי רבינו יונה (לד"ס קוכ) כתבו, שהטעם שמברכים על קורא שהכל משום 
שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי, ולא הזכירו את הסברא שסופו 

להקשות, ומשמע שדי בטעם שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי לבדו לברך שהכל. 
אבל הרא"ש (סי ג) כתב, שקורא ברכתו שהכל, הואיל וסופו להקשות ולא נטעי 
אינשי אדעתא דהכי, ולכאורה מבואר בדבריו שאף למסקנת הגמרא שהטעם 
שמברכים על קורא שהכל הוא משום שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי, אין טעם 
זה לבד מכריע שיברכו שהכל, ורק בצירוף הטעם שסופו להקשות מברכים 

שהכל. וכן משמע בתוספות בעירובין (כפ: ד"ס קוכ) ובמרדכי (כמז היל)עה. 
אבל בביאור מרדכי (פוף 6 ס) כתב שנראה שעיקר הטעם הוא משום שלא נטעי 
אינשי אדעתא דהכי, ומה שהזכיר המרדכי גם את הטעם שסופו להקשות, 
משום שהיה קשה לו שהרי שמואל אמר שהטעם שמברך שהכל מפני שסופו 
להקשות, ולכן סובר שלמסקנא מפרשים שמה שאמר שמואל שסופו להקשות, 
הכוונה שלא נטעו את העץ על דעת לאכול הקורא כשהוא רך, אלא על דעת 
שיתקשה ויהפך לאילן, ויש כאן רק טעם אחד שלא נטעו אותו על דעת לאכול 
הקוראלי. 


האם הטעם שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי מכריע שיברכו שהכל אף בדבר שהוא 
אוכל 


בדברי החזון איש (פו"ם סי (ג סק") מבואר, שהטעם שלא נטעי אינשי אדעתא 
דהכי לבדו אינו מכריע שיברכו בקורא שהכל, ורק בצירוף הטעם שקורא 
אינו נחשב לאוכל, כמו שמצאנו שאינו מטמא טומאת אוכלים (עילונין כפ:). ומה 
שאינו מטמא טומאת אוכלים לבד גם אינו טעם מספיק לא לברך עליו בורא 
פרי האדמה, מפני שלענין ברכה אין צריך חשיבות אוכל כל כך, ובצירוף שאין 
נוטעים על דעת הקורא לכן מברכים שהכל. 
והוכיח שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי לבד אינו סיבה לשנות ברכתו לברכת 
שהכל, שהרי לענין מעשר יש הגדרות יותר חמורות של פרי מלענין 
ברכה, ואף מה שנחשב פרי לענין ברכה לא בהכרח שיחשב פרי לענין מעשרלי, 


סובר שצנון נחשב כירק, ואינו פרי. ועיין במשנה (.) שהובא נידון האם כל הירקות שאינם כעשב 
נכללים בפירות הארץ או בירקות, ובדברי הרא"ה מבואר שדינו כירק. ‏ עג. והתופפות ועוד 
ראשונים כתבו ששקדים רכים נאכלים בקליפתם כשהם קטנים ומברכים עליהם שהכל, כיון שלא 
נטעו אותם על דעת לאכול אותם בקליפתם, ואפשר שהקליפה גם אינה נחשבת פרי, וגם הרא"ה 
יסבור שמברכים שהכל. | עד. הרשב"א (שו", 5 פיי תכס) כתב, שבבוסר אף שלא נטעו אינשי 
אדעתא דהכי, שהרי רוב הפירות דרכם להשאר על האילן להגמר, מברכים בורא פרי העץ משום 
שהוא עיקר הפרי, ובעיקר הפרי אף אם לא נטעי אינשי אדעתא דהכי, אינו מגרע ברכתו. והיה 
נראה מדבריו כדברי הרא"ה, אלא שבתשובה אחרת (שס פיי פ) כתב הרשב"א שפלפלים כיון שלא 
נטעי אינשי על דעת לאוכלם כשהם רטובים אין מברכים עליהם בורא פרי העץ ועיין מה שכתבו 
האחרונים לפרש שלא יסתרו דבריו אהדדי הובאו דבריהם להלן (ענץ 'קטנות פמרעו' וכו)], ויש לעיין 
לפי זה האם יש מחלוקת בין הרא"ה והרשב"א. עה. ולפי זה קשה מה הקשתה הגמרא מצלף 
שמברכים עליו הגם שלא נטעי אדעתא דהכי, והרי צלף אין סופו להקשות וצריכים את שני 
הטעמים. ולהלן (עמן סיו קלס נתכן פטף) הבאנו דברי הפני יהושע שמתרץ קושיא זו. עו וכן 
מפרש המגן גבורים (ענטי הגנוריס סי רד סק") מה שכתב המגן אברהם (שס פק"ס) שכתב על קורא, שלא 
נוטעים את האילן על דעת לאכול את הקורא כשהוא רך, אלא שיתקשה ויעשה עץ. אבל בביאור 
מרדכי אינו סובר כן בשיטת המגן אברהם. ויש שהוכיחו גם מדברי הרשב"א שעיקר הטעם הוא 
משום שלא נטעי אדעתא דהכי, שהרשב"א (מ"6 סי פק) דן מדוע אין מברכים על בוסר שהכל, 
והרי לא נטעי אינשי אדעתא לאכול את הבוסר, ומה יש לדון והרי בוסר אין סופו להקשות, אלא 
משמע מדבריו שלמסקנא לא נשאר הטעם של סופו להקשות. | עז. כמו שהתבאר לעיל בדברי 
הרא"ש (עעגין '6ס ים (דמות סגדרפ פרי' ולו'). 


ילקוט 


ואף על פי כן דבר שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי נחשב פרי לענין מעשר, 
כמבואר בעירובין (טס) שבזרע גרגיר, אף אם רובם עומדים לזריעה, אם שוחקין 
את מיעוטם חייבים במעשר, אף שלא נטעי אינשי על דעת לשוחקם, ומוכח 
שלענין מעשר מה שאין נוטעים אדעתא דהכי אינו מפקיעו מתורת פרי, וכל 
שכן לענין ברכה שאין טעם 'לא נטעי אינשי אדעתא דהכי' לבד מפקיעו מתורת 
פרי, ורק בצירוף הטעם שאינו אוכל הופקע מתורת פרי וברכתו שהכל. 


ברכת שקדים כשהם רכים ונאכלים בקליפתם 


שם. כתבו התוספות (ל"ס ₪), שלפי דברי הגמרא שכל שלא נוטעים אדעתא 

דהכי, ברכתו שהכל, אם כן בשקדים כשהם רכים שאוכלים קליפתם 

החיצונהע", אין מברכים עליהם בורא פרי העץ, אלא שהכל, מפני שלא נטעו 

אותם כדי לאכול הקליפה, אלא לאכול הגרעינים עצמם כשיגדלולט. והמאירי 

(ד"ס פריופ) פסק שעל שקדים מתוקין כשהם קטנים מברך על קליפתם בורא פרי 

העץ, משום שבכלל פרי הם, ואף שסופן להתקשות. והביא שיש חולקים וסוברים 
שאין אכילתם חשובה, ומברכים שהכלפ. 


ברכת שקדים המרים שנאכלים בקליפתם בקטנותם 


הראשונים9* כתבו, שכל זה דווקא בשקדים מתוקים, אבל בשקדים המרים אם 

אוכלם בקליפתםפג כשהם קטנים, מברך בורא פרי העץ, שאין 

הדרך לאוכלם כשהם גדולים כיון שהם מרים, ונוטעים אותם לאוכלם כשהם 

קטנים שעדיין אינם מרים, ואם אוכלם כשהם גדולים אין מברך כלום ואפילו 
שהכל, שכיון שהם מרים אזוקי מזיקפ'. 


החילוק בין שקדים רכים שמברכים עליהם שהכל לכל האילנות שכבר משיועיאו 
מברכים בורא פרי העץ 


נשאל הרשב"א (פו"ס, מ"פ סי פכת), מדוע בשקדים המתוקים כשהם קטנים ברכתם 

ישהכל' כיון שלא נטעו אותם על דעת לאוכלם בקטנותם, ובכל האילנות 
כבר משיוציאו פרי מברכים עליהם בורא פרי העץ, ואף שאין נוטעים אותם על 
דעת לאכול בקטנותם. והשיב, שבכל האילנות נוטעים אותם על דעת לאכול 
הפרי, ומשיוציאו פרי גם אם הוא קטן, הוא נחשב לפרי אלא שלא גדל כל 
צרכו, וכיון שהוא הפרי שאדעתא דהכי נטעו האילן מברכים בורא פרי העץפז, 
אבל בשקדים המתוקים כשהם קטנים אינו נהנה מגוף הפרי אלא מקליפתו 
שאינה עיקר הפרי, ואין נוטעים את השקד על דעת קליפתו אלא על דעת הפרי 
עצמו כשיגדל, ודינו כמו בקורא שאין נוטעים על דעת הקורא וברכתו שהכלפה. 


האם יש לדמות הגדרת פרי לענין מעשר להגדרת פרי לברכה 


הרא"ש (פ" ג) הקשה על פסק ההלכות נדולות לברך על שקדים המרים בקטנותם 
בורא פרי העץ, ממה שאמרו בחולין (כס) ששקדים המרים פטורים 
ממעשר אפילו כשהם קטניםפ', ומשמע שאפילו בקטנותם אינם נחשבים פרי, 


עח. היעב"ץ (נפופ' ד"ה ₪) כתב, שכל מה שכתבו התוספות שמברכים בשקדים רכים שהכל, זהו 
רק אם אין עדיין כלל פרי ויש רק קליפה, אבל אם יצא כבר קצת מהפרי ודאי נחשב לפרי גם 
לענין ברכה ומברך עליו בורא פרי האדמה [וצריך עיון מדוע כתב לברך בורא פרי האדמה, והרי 
להלכה שאר כל האילנות משיוציאו פרי מברך בורא פרי העץ, כמו שנפסק בשלחן ערוך (פי כ 
ס"נ). ואפשר שסובר כדעת הפוסקים שהובאו בביאור הלכה (סס ד"ס וסלר), שלפני שהגיע הפרי לעונת 
המעשרות מברכים עליו בורא פרי האדמה]. אבל בנמוקי יוסף (ד"ס קוכפֿ) כתב שבשקדים רכים אם 
אוכל קליפתם 'עם הגרעין' מברך שהכל, ומבואר שאף שיש גרעין מברך שהכל. וכן הוא בתניא 
רבתי (פיק כע) בשם רבינו ישעיה. ולדבריהם צריך לומר שאף שבשאר כל האילנות משיוציאו פרי 
נחשב פרי, זה נאמר דווקא כשעיקר כוונתו לאכול הפרי, אבל בשקדים כשהם קטנים עיקר כוונתו 
לאכול הקליפה, כמו שמשמע מדברי שו"ת הרשב"א שהובא בסמוך, שכתב שאינו נהנה מהפרי 
אלא מהקליפה, שמשמע שיש כאן פרי אלא שאינו נהנה ממנו. | עט. בפירוש הרשב"ץ (ט: ל"ה 
ו₪) כתב שלשיטת הראב"ד שברכת הקפריסין בורא פרי העץ כל שכן שקליפת השקדים בורא פרי 
העץ, שבשקדים אם נוטלים הקליפה מת הפרי, ואם כן הם שומר לפרי, ועדיף מקפריסין. ודבריו 
צריכים עיון איך מדמה קליפות שקדים לקפריסין, שהרי בקפריסין אמרה הגמרא שנטעי אינשי 
אדעתא דהכי, אבל בקליפות שקדים לא נטעי אינשי אדעתא דהכי. והרי התוספות (ע": ד"ס ומללגני) 
החולקים על הרי"ף סוברים שמברכים על הקפריסין בורא פרי העץ, ואף על פי כן כתבו לברך 
על קליפת השקדים שהכל. 5. וכתב, שבשקדים המרים [יתבאר בסמוך] כולם מודים שבקטנותם 
מברכים על הקליפה בורא פרי העץ. פא. תלמידי רבינו יונה (ל"ס ופופיס) וברא"ש (פיי ג) ומאירי 
(פס). ובתלמידי רבינו יונה כתבו כן בשם ההלכות גדולות, והבן אריה (נסגסופיו (מנמידי ריט װנס) העיר 
שבהלכות גדולות חולק וסובר שבין בגדולים ובין בקטנים אינו מברך כלום. והרא"ש גם היה לו 
צד בתחילה שיברך על שקדים המרים בקטנותם 'שהכל' כיון שפטורים ממעשר. פב. בתלמידי 
רבינו יונה (טס) כתבו, 'שהשקדים המרים בעודם רכים שאוכלים הקליפה שלהם' וכו'. ובביאור 
הלכה (פ" ככ ד"ס ועעמפ) כתב, ששאר הראשונים לא הזכירו 'שאוכלים הקליפה' ומשמע מדבריהם 
שבעודם קטנים אף הגרעינים עצמם נאכלים שעדיין אינם מרים. והוסיף, שגם לדברי תלמידי רבינו 
יונה כשהם גדולים אף הקליפה עצמה נעשית מרה, ואינה ראויה לאכילה, אך מלשון השלחן ערוך 
לא משמע כן, אלא משמע שהקליפות אינם מרים אף כשהם גדולים, ולכן הקשה על דבריו, מדוע 
אינו מברך על הקליפות כשהם גדולים, וכתב, שאפשר שהקליפות מתקשות כשהם גדולים ואינם 
כלל ברי אכילה, אבל לשונו אינו מדוקדק לפי זה. | פג. ואם המתיקו אותם על ידי מים או דבר 
אחר מברכים עליהם בורא פרי העץ. ‏ פד. החזון איש (ו"פ סי 2 סק"ל) כתב שני דרכים בביאור 
דברי הרשב"א: א. שבדבר שהוא עיקר הפרי אין צריך שיטעו אדעתא דהכי. ב. שיש בפרי הגמור 


ברכות לו, 


ביאורים כה 


לברכהפ'. ותירץ5", שאף שלענין מעשר אין השקדים המרים נחשבים פרי כיון 
שעדיין לא נגמרו, מכל מקום לענין ברכה כיון שנהנה מהם מברכים עליהם, 
וכמו שמצאנו להלן בצלף שאף שאין מעשרים העלין של הצלף מכל מקום 
מברכים עליהם בורא פרי האדמה, ומשמע שאף דבר שאינו נחשב פרי לענין 
מעשר יכול להיחשב פרי לענין 


והקשה המעדני יום טוב (פות ד), שמדברי הרא"ש מבואר שאין מדמים ברכה 

למעשר, והרי בגמרא מבואר שמדמים ברכה למעשר ומה שנחשב פרי 
למעשר הוא פרי גם לברכה, שהגמרא הקשתה איך יתכן לומר שקפריסין אינו 
פרי לענין ערלה, והרי מברך עליו בורא פרי העץ, ובדברי דוד (ד"ס כפנ) מבאר 
יותר את הקושיא, שכמו שמדמים ברכה לערלה הוא הדין מדמים מעשר לברכה, 
שהרי בגמרא הוכיחו מרבי עקיבא שפסק לענין מעשר שקפריסין אינם פרי, 
שהוא הדין שאינם נחשבים פרי לענין ברכהצ. עוד הקשה המעדני יום טוב, 
שבהלכות גדולות (טסוכל עס כר"ם) פוסק שכמו שלענין ערלה אין הקפריסין נחשב 
פרי, הוא הדין שאין מברכים על הקפריסין בורא פרי העץ, ומשמע שמדמים 

הגדרת פרי לערלה להגדרת פרי לברכה. 


ביאור דברי הרא"ש והאם לשיטת הרא"ש מברכים בורא פרי העץ, או בורא פרי 
האדמה 


והאליה רבה (סיי כנ סק"י) כתב בדעת הרא"ש, שחולק על ההלכות גדולות, וסובר 

שברכת השקדים המרים בורא פרי האדמה, ולא קשה מדוע אין מדמים 
דין ברכה למעשר וכיון שלא מתעשר יברך 'שהכל', כיון שמדמים מעשר דווקא 
לברכת בורא פרי העץ ואין מדמים מעשר לברכת בורא פרי האדמה, שדבר 
שמברכים עליו בורא פרי העץ, חייב במעשר, אבל דבר שמברכים עליו בורא 
פרי האדמה, יתכן שלא יהיה חייב במעשר ירק. וזה כוונת הרא"ש שהביא מעלין 
של צלף, שכמו ששם מברך בורא פרי האדמה, ואינו חייב במעשר, הוא הדין 
בשקדים המרים, וכוונתו כמו שכתב הרשב"א (ד"ס נני) שרק לענין בורא פרי 
העץ מדמים מעשר לברכה, אבל בורא פרי האדמה אינו דומה למעשר, שיתכן 
דבר שפטור אפילו ממעשר ירק, ומברכים עליו בורא פרי האדמהצא. וכן כתב 
החזון איש (סי' לג סק"ג ד"ס ר"ם) שלשיטת הרא"ש מברכים על שקדים המרים 
בורא פרי האדמה. אבל הטור והבית יוסף (פו"פ סיי ככ ס"ס) כתבו, ששיטת הרא"ש 
שמברך על שקדים המרים בקטנותם, בורא פרי העץ. ולדבריהם עדיין קשה 

קושיות הנ"ל. 

ותירץ הדברי דוד (עס), אם הנידון הוא האם הדבר נחשב לפרי, בזה מדמים 

מעשר וערלה וברכה, אולם כשהנידון הוא אם יש לו את חשיבות הפרי, 
בזה אין לדמות מעשר לערלה וברכה, שבמעשר אף דבר שהוא פרי אינו חייב 
במעשר אלא אם יש לו חשיבות של פרי, וכמו שמצאנו שכל שלא נתמרח ולא 
ראה פני הבית אינו חייב במעשר, אף שמברכים עליו בורא פרי העץ, שאף 
דבר שלא נתמרח נקרא פרי, אלא שאין לו עדיין חשיבות הפרי לענין מעשר, 
ולענין ברכה כל שהוא פרי מברכים עליו אף אם אין לו חשיבות פרי, ולכן 


גם את גוף הבוסר, וגם כשאוכל הפרי כשהוא גדול אוכל את הבוסר, ולכן נחשב שנטעי אינשי 
אדעתא דהכי. ועיין עוד באגרות משה (מ" 5" מ עף ₪ מה שכתב בביאור דברי הרשב"א. 
פה. הרשב"א (שו"ת, מ"6 סי ת) כתב, שבפלפלים כיון שלא נוטעים אותם על דעת לאוכלם כשהם 
רטובים, אלא לעשות מהם תבלין כשיתייבשו, לכן נחשב שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי, ואין 
מברכים עליהם בורא פרי העץ. ולכאורה קשה ממה שכתב הרשב"א עצמו בבוסר שבעיקר הפרי 
אף שלא נטעו אדעתא דהכי מברכים בורא פרי העץ, ואם כן מה בכך שלא נטעו את הפלפלים 
על דעת לאוכלם רטובים, ולהלן (ענץ 'קטטופ פטרעו' וכו') הובא מה שתירצו היד אפרים והאבן העוזר. 
בדברי דוד (ע"נ נפופ' ד"ס עיעוו) הקשה על דברי הרשב"א, שמצאנו (סן ₪:) בפירות שטובים לאוכלם 
מבושלים יותר מחיים, שמברך עליהם כשהם מבושלים שהכל, ומשמע שאף בפרי עצמו, שלא 
נטעו אותו על דעת לאכול הפרי כשהוא חי מברכים שהכל, ואם כן אין לחלק שבפרי עצמו אין 
אומרים 'לא נטעי אינשי אדעתא דהכי'. ולדברי היד אפרים הנ"ל [וכן הוא בביאור הלכה (פ" ככ 
י"נ ד"ס מנלן)] מיושב שבבוסר יהיה ראוי לאכול בגדלותו בלי תיקון, ולכן כבר עכשיו הוא פרי 
ולא שייך לומר 'לא נטעי אינשי אדעתא דהכי', אבל בפירות שטובים מבושלים יותר מחיים, בעודו 
חי אין זה פרי. | פו. שאמרו זה וזה לפטור' והוכיח הרא"ש שכוונת הגמרא שקדים המרים 
קטנים וגדולים, ולא כפירוש רש"י שם (ל"ס ח חס נפטום. ‏ פז. שמבואר בגמרא שלשיטת רבי 
עקיבא שהקפריסין אינם חייבים במעשר, לא יברכו עליהם בורא פרי העץ, אלא בורא פרי האדמה. 
פח. בבית יוסף (פ" כנ פ"ס) מבואר שדברי הרא"ש נוטים לתירוץ זה שהובא בביאור, שבתחילה 
מחמת קושיא זו רצה הרא"ש לומר שבאמת ברכת השקדים המרים בקטנותם שהכל, אבל אחר 
כך כתב שאפשר לתרץ כמו שהובא בביאור. | פט. ובהמשך יתבאר מה ברכתם לשיטת הרא"ש. 
צ. וכתב הדברי דוד, שהרא"ש עצמו בקושייתו רמז לראיה זו, שכתב הרא"ש שהגמרא מדמה 
ברכה למעשר וערלה. ‏ צא. וכתב, שדברי ההלכות גדולות עדיין קשים, שהרי ההלכות גדולות 
פסק לברך עליהם בורא פרי העץ, וקשה קושיית הרא"ש שהרי הם פטורים ממעשר, ואיך מברכים 
עליהם בורא פרי העץ. ותירץ, שההלכות גדולות יפרש מה שאמרו שם בגמרא "זה וזה לפטור' 
לא כפירוש הרא"ש, שהכוונה שקדים מרים בין בקטנותן ובין כשהם גדולים, אלא שקדים גדולים 
בין שקדים ובין מרים, אבל שקדים המרים בקטנותם חייבים במעשר. [ובעוללות אפרים (לן ז) 
הקשה מדוע ששקדים מתוקים גדולים לא יתחייבו במעשר]. ותמה על דברי הרשב"א שסותר את 
עצמו, שאף שהשוה ברכת בורא פרי העץ למעשר, מצד אחד פירש בחולין (ס: ד"ה ₪ כפירוש 
הרא"ש שכוונת הגמרא ששקדים המרים בין כשהם גדולים בין כשהם קטנים פטורים ממעשר, 
ומצד שני פסק (ד"ס ופע"ג) כמו ההלכות גדולות ששקדים המרים בקטנותם מברך עליהם בורא פרי 
העץ, ואם כן צריכים להיות חייבים במעשר. 


כו 


ילקוט 


בשקדים המרים כשהם קטנים הם פרי אלא שאין חייבים במעשר, מפני שכל 
עוד ולא נגמר הפרי אין להם חשיבות פרי, ובזה כתב הרא"ש שאין לדמות 
מעשר לברכה, אבל בקפריסין שהנידון אם נחשבים לפרי, שרבי עקיבא אומר 
שאין מתעשר אלא אביונות מפני שהוא פרי משמע שקפריסין אינו פרי כלל, 
בוה מעשר וברפה שוים, ולכן הוכיחו בגמרא ממעשר לברכהצצב. ועיין עוד מה 
שנתבאר בענין האם יש לדמות הגדרות פרי של ברכה למעשר, להלן (נעײן 'לס 
סנלייפ ש6מכס (בלך על הענין וסתמכות' וכו'). ומה שנתבאר האם יש לדמות הגדרות 
ערלה לברכה (כעמן 'דין ספמכות נעכלס', ונסעכות סס)צג. 


מה הדין קטניות שנזרעו לאוכלם כשהם יבשים על ידי בישול ואוכלם כשהם רטובים 
ללא ביטול. 


שם. כתב הט"ז (פו"ם סי" רד סק"ד), שיש חילוק בברכת הקטניות והשרביטין שלהם 
בין אותן שגדלים בשדה לאותן שגדלים בגינהצד. שאלו שנזרעו בגינה, 
ברכתם כשהם רטובים בורא פרי האדמה, כיון שבגינה זורעים על דעת לאוכלם 
בעודם רטובים, וגם על השרביטים מברכים בורא פרי האדמה. אבל מה שנזרע 
בשדות, כיון שהדרך לייבשם ולאוכלם על ידי בישול, ולא נזרעו על דעת 
לאוכלם כשהם רטובים, אם אוכלים מהם כשהם עדיין רטובים מברכים עליהם 
שהכל, שהרי לא נזרעו אדעתא דהכי לאוכלם בלי בישול, וכמו שאמרה הגמרא 
בקורא, שכיון שלא נוטעים את הדקל על דעת הקורא ברכתו שהכל. 
אבל האבן העוזר (פס) חולק, מפני שסובר שבפרי עצמו לא שייך לומר לא נטעי 
אינשי אדעתא דהכי, ולכן אף שלא נטעו את הקטניות לאוכלם רטובים, 
מברך עליהם כשהם רטובים בורא פרי האדמה, כמו שמבואר ברשב"א (שו"ת, מ" 
סי' פכק) שאף שאין נוטעים על דעת לאכול הפרי כשהוא עדיין קטן מכל מקום 
אם אוכלים את הפרי כשהוא קטן מברכים עליו ברכתו הראויה, ולא נחשב שלא 
נטעי אינשי אדעתא דהכי, שבפרי עצמו לא שייך לומר לא נטעי אינשי אדעתא 
דהכי. ובפנים מאירות (ס'"₪ פוף פי" פס) כתב עוד להוכיח שלא כדברי הט"ז, מכוסס 
חיטה שאף שהחיטה נזרעה על דעת שיטחנו אותה, מכל מקום הכוסס את 
החיטה מברך בורא פרי האדמהצי. 
וביד אפרים (מס ונספכו עוננות 6פליס דין ס) מבאר שיטת הט"ז, שאין דין הקטניות 
דומה לדין הבוסר, מפני שהבוסר כשיגדל יהיה מוכן בלי שום תיקון, 
ונטעו את הפרי על דעת שיהיה ראוי לאכילה בלי שום תיקון, אבל בקטניות 
כשיגדלו ויתייבשו, לא יהיו מוכנים לאכילה רק על ידי בישול, ונזרעו על דעת 
לאוכלם על ידי תיקון, ולכן כל שאוכלם בלי בישול מברך שהכל. וכן אינו 
דומה לכוסס את החיטה ולאוכל זיתים וענבים [שנטעו אותם על דעת לעשותם 
יין ושמן ואף על פי כן כשאוכל אותם כמות שהם ברכתם בורא פרי העץ] 
מפני שראויים לאכילה בלי שום תיקון, ולכן אף שהיה דעתו בשעת הזריעה 
על דעת פת ויין ושמן, מכל מקום כיון שנטעו על דעת פירות אלו, ויהיו ראויים 


צב. וכתב להוכיח כן, ממה שכתב הרא"ש (פ" 66 שזיתים משיניצו וענבים משיגרעו וחרוב= 
משישרשרו וכל האילנות משיוציאו פרי צריך לברך עליהם בורא פרי העץ, ואף שעדיין אינו חייב 
במעשר כמבואר במשנה במעשרות (פ"פ מ"נ), והיינו משום שלענין ברכה לא צריך פרי חשוב רק 
שייחשב פרי. והעוללות אפרים (לן ) גם תירץ כעין זה שאין מתחייב במעשר עד שיגיע לעונת 
המעשרות, ומפרש שעונת המעשרות הוא שהפרי גדול שכבר יכולים לזרוע את הפרי, ולכן בשקדים 
המרים שנאכלין בקטנותם שאין עדיין גרעין ורק קליפה, ודאי שאין יכולים לזרוע עדיין, ולכן 
פטור ממעשר. והחזון איש לו" סי עג סק"ג ד"ס ר"ם) תירץ כעין זה קושיית הרא"ש, אבל סובר 
שהרא"ש עצמו לא נתכוון לזה [כמו שהובא לעיל שסובר ששיטת הרא"ש שמברכים בורא פרי 
האדמה], שתירץ לפי מה שביאר במעשרות (פ" 5 פק") שהטעם של מי שפוטר שקדים המרים 
בקטנותם מפני שלא באו עדיין לעונת המעשרות כיון שהם קטנים, ואם כן לא בע קושיית 
הרא"ש שבשיעור בישול הפרי אין מעשר וברכה שוים, שלענין ברכת בורא פרי העץ אף כשלא 
באו לעונת המעשרות מברכים עליו בורא פרי העץ, שהרי בשאר אילנות משיוציאו פרי מברכים 
בורא פרי העץ, ורק כשדנים על דבר שנאכל על ידי הדחק [כמו בקפריסין שאינם ראויים כל 
כך] האם נחשב לפרי, בזה יש לדמות מעשר לברכה. | צג. ועיין להלן (ע"כ נעגן 'ממנוקת כלפומס מס 
נרכת פנפניס רטוניסי וכו') שפלפלין חייבים בערלה, ויש אומרים שמברכים עליהם בורא פרי האדמה, 
ומבואר שאף דבר שחייב בערלה, אפשר שברכתו תהיה בורא פרי האדמה. צד. בגינה זורעים 
כמות קטנה ועשויים לאכול מיד עוד לפני שהקטניות מתייבשים, ובעודם רטובים ראויים לאכילה 
בלי בישול, ובשדה זורעים כמות גדולה שאין הדרך לאכול מיד, אלא עומדים לייבשם, ולאכול 
על ידי בישול. ‏ צה. בשער הציון סק" דחה הראיה מכוסס את החיטה, על פי מה שביאר 
בביאור הלכה (פ" כ ד"ס ו6ס) שמיני דגן כיון שהם מוכנים למזון הם חשובים, ולכן אף שדרכם 
לאכול על ידי בישול, מכל מקום מברכים עליהם בעודם חיים בורא פרי האדמה. | צו. ובאבן 
העוזר (שס) כתב טעם אחר לחלק בין בוסר לפלפלים, שבבוסר אם ישאירוהו עד שיהיה ראוי 
לאכילה יברכו בורא פרי העץ, ולכן נטעו אותם על דעת לאוכלם כפרי שברכתו בורא פרי העץ, 
אבל פלפלים נטעו אותם על דעת לאוכלם כתבלין כשיתייבשו ואז הם בטלים לשאר מאכלים 
ואין ברכתם בורא פרי העץ, ולכן גם עכשיו אין ברכתם בורא פרי העץ, ולפי זה, בקטניות שגם 
אחר שיתייבשו ויבשלום יברכו בורא פרי האדמה, גם עכשיו ברכתם בורא פרי האדמה. והעוללות 
אפרים (טס) כתב שאין נראה חילוק זה, שהרי מה הסברא לחלק בין אם נטעו אותם על דעת 
לאכול בברכתם או שנטעו אותם על דעת לאוכלם בברכה אחרת. | צז עיין מה שהובא לעיל 
בשם החזון איש שבדבר שהוא אוכל גמור לא משתנה ברכתו אף אם לא נטעי אינשי אדעתא 
דהכי, ורק בדבר שאינו אוכל גמור אם לא נטעי אינשי אדעתא דהכי משתנה ברכתו לברכת 
שהכל, ולכאורה לפי סברתו אין לומר כשיטת הט"ז שמה שנוטעים על דעת לאוכלם כשהם יבשים 
גורם שברכתם תהיה 'שהכל', שהרי הקטניות אוכל גמור, ובאוכל גמור אף אם לא נטעי אינשי 


ברכות. לה 


ps 


ביאורים 


לאכילה בלי תיקון מברך עליהם כברכת הפרי, ואף שלא נטעם שיאכלו במצב 
זה, אבל קטניות אם יחכה עד שיתייבשו הקטניות, כמו שהיתה דעתו בשעה 
שזרעם, לא יהיו ראויים לאכילה אלא על ידי תיקון, ואם כן זרעם על דעת 
שלא יהיו ראויים לאכילה עד אחר הבישול, ולכן כל שלא התייבשו והתבשלו, 
ברכתם שהכל. 

והיד אפרים הוכיח כדבריו, מדברי הרשב"א (טו"פ, מ" סי ת) שכתב שבפלפלים 
כיון שלא נוטעים אותם על דעת לאוכלם כשהם רטובים, אלא לעשות 

מהם תבלין כשיתייבשו, לכן נחשב שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי, ואין מברכים 
עליהם בורא פרי העץ. ולכאורה קשה ממה שכתב הרשב"א עצמו בבוסר 
שבעיקר הפרי אף שלא נטעו אדעתא דהכי מברכים בורא פרי העץ, ואם כן 
אף שלא נטעו את הפלפלים על דעת לאוכלם רטובים, מכל מקום ברכתם צריכה 
להיות בורא פרי העץצי, אלא מוכח כחילוק הנ"ל שכיון שנטעו את הפלפלים, 
על דעת לאוכלם כשיתייבשו ויהיו תבלין, ואז לא יהיו ראויים לאכילה אלא על 
ידי דבר אחר [שישימו התבלין בתבשיל], נחשב שלא נטעו אדעתא דהכי לאוכלם 
כמות שהם, מה שאין כן בבוסר שאם יניחוהו יהיה ראוי לאכילה כמות שהוא. 
ובאבן העוזר (שס) כתב עוד טעם לחלוק על דברי הט"ז, שמה שאמרו שאם 
לא נטעי אינשי אדעתא דהכי ברכתו שהכל, אין הדבר תלוי בדעת הנוטע 

אלא בדעת הכללית של רוב הנוטעים, שכל שיש שנוטעים את הקטניות על 
דעת לאוכלם כשהם רטובים מברכים בורא פרי האדמה, אף שהנוטע עצמו נטעם 
על דעת לאוכלם כשהם יבשים, אינו נחשב שנטעי אינשי על דעת לאוכלם 

יבשים, ומי שאוכלם כשהם רטובים מברך בורא פרי האדמה. 

ובפרי מגדים (פקננות וסנ פס) הקשה על דברי הט"ז, שקטניות של שדות נחשבים 
שזרעו אותם גם על דעת לאוכלם רטובים, שמה שהגמרא אמרה שאם 

לא נטעי אינשי אדעתא דהכי מברכים שהכל, נאמר רק בקורא שהאוכלו מפסיד 
את האילן, ולכן מקפיד לא לאכול הקורא, אבל בדבר שאינו מקפיד שלא 
לאוכלו, אף שאין הדרך לאכלו, אינו נחשב שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי. 
ואם כן בקטניות אינו מקפיד לאוכלם דווקא על ידי בישול, ולא נחשב שלא 
נטעי אינשי אדעתא דהכי. ולהלן (נענין 'ספס נטעי ינפי פדעפ6 דסכי' וכו') הובא מחלוקת 

אחרונים בסברת הפרי מגדים הנ"לצז. 


היו יכולים לתרץ שעלף אין סופו להקשות 


והרי צלפצ" דנטעי אינשי אדעתא דפרחאצ". כתב הפני יהושע (ד"ס וכ, 

שהגמרא יכלה לתרץ שבקורא יש שני טעמים שלא יברך עליו בורא פרי 
האדמה, גם מפני שלא נטעי אדעתא דהכי וגם שסופו להקשות, ולכן בצלף אף 
שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי מכל מקום מברך בורא פרי האדמה לפי שחסר 
בו את הטעם שסופו להקשות, ובצנון אף שסופו להקשות אין בו את הטעם 
שלא נטעי אדעתיה דהכי ולכן מברכים עליו בורא פרי האדמה. אלא שמכיון 


אדעתא דהכי מברכים בורא פרי האדמה. אך יש לדחות שדבר שדרכו לאכול על ידי בישול, 
נחשב שמחוסר תיקון ולא נגמר הפרי, וזה עצמו סיבה שברכתו תהיה שהכל, וכמו בפירות שטובים 
מבושלים יותר מחיים שאם אוכלם כשהם חיים מברך עליהם שהכל (לסן 6₪, ולכן אם נוטעים 
על דעת לאוכלם כשהם יבשים על ידי שיבשלו אותם כל עוד שלא בישלו אותם ברכתם שהכל. 
ועיין עוד בהערות על דברי הרא"ה (סכ (ע? נקפון) שדבר שהוא פרי אף אם לא נטעו את זה על 
דעת לאוכלו מברכים כברכת הפרי. ובענין השרביטין כתב האבן העוזר שמברך שהכל נהיה בדברו 
אף בשל גינה, ומדמה את זה לקפריסין שאין זה עיקר הפרי, ובקפריסין שגדלים על העץ כשלא 
נטעי אינשי אדעתא דהכי ברכתו בורא פרי האדמה, ובדבר שברכתו בורא פרי האדמה כשאינו 
עיקר הפרי מברך שהכל. ובמשנה ברורה (פס סק"ע) פסק על הקטניות עצמם כדעת הפוסקים 
שחולקים על הט"ז, אבל לענין השרביטין כתב שיש דעות בין האחרונים בזה, וטוב שיאכלם עם 
הקטניות ויפטרם בברכת הקטניות, ואם אירע שאוכל השרביטין לבד יברך 'שהכל'. | צח. כתב 
הדברי דוד (ד"ס ו60), שלכאורה יכלה הגמרא לתרץ ש'קורא' שברכתו היתה צריכה להיות בורא 
פרי האדמה, על ידי שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי יורד דרגה אחת ומברכים עליו שהכל, ואף 
צלף שברכתו היתה צריכה להיות בורא פרי העץ, על ידי שלא נוטעים אותו אדעתא דהכי יורד 
דרגה אחת ויברכו עליו בורא פרי האדמה, וכתב, שמזה שלא תירצו כן משמע שאין סברא זו 
נכונה, ולא כמו שמצאנו בהרבה פוסקים [עיין מגן אברהם סי' רד (סק)] שהשתמשו הרבה בחילוק 
זה בהלכות ברכת הפירות [ולכאורה דבריו צריכים עיון שהרי ברכתם של העלין של צלף והתמרות 
לא היתה צריכה להיות בורא פרי העץ, אלא בורא פרי האדמה, כמו שמוכח ממסקנת הגמרא 
שנטעי אינשי אדעתא דהכי ומברכים בורא פרי האדמה]. ועוד הוכיח שלא כסברא הנ"ל מדברי 
התוספות בשקדים כשהם רכים שנאכלים בקליפתם, שמברכים עליהם שהכל, והוכיחו התוספות 
דבריהם מקורא, ולכאורה מה ההוכחה, והרי קורא שברכתו בורא פרי האדמה יורד דרגה אחת 
לישהכל', אבל קליפות השקדים שברכתם היתה צריכה להיות בורא פרי העץ, יורד דרגה אחת 
לבורא פרי האדמה, ומוכח שהתוספות לא סוברים סברא זו. | צט. רש"י (ל"ס פלעתb‏ דפכס5) פירש, 
שפרחא הוא שם פרי הצלף. ובעוללות אפרים (לן ו ד"ס ופֿיפי) הביא, שבעטרת תפארת הקשה מדוע 
פירש רש"י שהוא שם פריו [שמשמע שהאביונות נקראים 'פרחא'] והלא להלן (ע"₪ מבואר 
שהקפריסין נקראים 'פרחא', וכתב שגם כוונת רש"י כן אלא שקיצר בלשונו. ובעוללות אפרים 
הקשה שלהלן (מ:) פירשה הגמרא שמיני נצפה היינו 'פרחא' ומשמע שמדובר באביונות, שהרי 
שם מבואר שהפרחא פטורים מדמאי, ומשמע שבודאי טבל חייבים, ובקפריסין גם ודאי טבל 
פטורים ממעשר לרבי עקיבא שהלכה כמותו. ותירץ, שרבי יוחנן שהוא המפרש לקמן שינצפה' 
הוא 'פרחא', הולך לשיטתו שפירש בירושלמי (למשי פ" סש) שהנאמר שם במשנה שאין צריכים 
לעשר את הדמאי, הוא לאו דווקא, והוא הדין בודאי אין צריכים לעשר, ואם כן אפשר לומר 
שמדובר בקפריסין. 


ילקוט 


שהאמת היא שבצלף חסרים את שני הטעמים שמחמתם מברכים בקורא בורא 
פרי האדמה, העדיפה הגמרא לתרץ כך ולבאר שחוץ ממה שצלף אין סופו 
להקשות גם נטעי אינשי אדעתא דהכי. 
אמנם בביאור מרדכי (פוף פות ס) ובמנן גבורים (סי" כל סק"פ, עיל סונפו דנריסס כסריכות) 
כתבו, שלמסקנא מפרשים שמה שאמר שמואל שסופו להקשות, הכוונה 
שלא נטעו את העץ על דעת לאכול הקורא כשהוא רך, אלא על דעת שיתקשה 
ויהפך לאילקבקַ; כאן רק טעם אחד שלא נטעו אותו על דעת לאכול הקורא, 
ועל פי זה מיישב המגן גבורים קושיית הפני יהושע, שלמסקנא אין כאן שני 
טעמים. 
אמנם במאירי (ל"ה תליות) מבואר שגם עלים ותמרות של צלף סופם להקשות, 
ולדבריו מיושב בפשיטות מה הקשתה הגמרא מצלף, מפני שגם צלף 
סופו להקשות. 


פירוש קפריסין ותמרות 


ותנן על מיני נצפה על העלין ועל התמרות וכו' ועל האביונות ועל 

הקפריפין וכו'. רש"י (ד"ס קפריפן) מפרש שקפריסין הוא קליפה גדולה 
שסביבות הפריל. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס פפכ) מפרשים שהוא הנץ [פרח]קא 
שעומד קצתו על גבי הפרילג. ובתמרות פירש רש"י (ל"ס פעלופ) שבתוך העלין 
גדלים כמין תמרות ובולטין בעלהלי. והר"ש (עסרופ פ"ד מ"ו) פירש, שהן לולבין 
וכשהן רכים אוכלים אותן והן עיקר העץ שגדל בו הפרי. וכן פירשו תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס 06 שהם כמו לולבי גפנים. והרמב"ם (פיס"מ עס) פירש שהוא 

פרח. 


האם נטעי אינשי אדעתא דהכי הוא רק כשחשב מפורש או כל שאינו מקפיד אם 
יטלוהו 


צלף נטעי אינשי אדעתא דשותא. כתב הברכי יופף (סי" כנ סק"ס), שבזמנינו 
אין מי שאוכל את העלין והתמרות ולא נוטעים את הצלף כלל עבור העלין 
והתמרות, ולכן מברכים עליהם 'שהכל'לד. אבל האגרות משה (ת"פ סי יט) חולק 
וסובר שאף בזמנינו שאין נוטעים על דעת התמרות והעלין מברכים על העלין 
והתמרות 'בורא פרי האדמה', כיון שאין מקפיד שלא יתלשו את העלין 
והתמרותקה. 
וטעם האגרות משה, על פי ביאורו בגמרא, שהמקשן שהקשה שבצלף אין 
נוטעים על דעת העלין והתמרות, והתרצן שתירץ לו שנוטעים הצלף על 


= דעת העלין והתמרות, לא נחלקו במציאות אם נוטעים את הצלף על דעת העלי 


והתמרות, אלא שנחלקו בהגדרת נטעי אינשי אדעתא דהכי', האם נטעי אינשי 
אדעתא דהכי הוא רק שכשנטע חשב מפורש על הדבר הזה או שכל שאו 
מקפיד אם יטלוהו נחשב נטעי אינשי אדעתא דהכיקי, ורק אם מקפיד מפורש 
שלא יטלוהו [כגון בקורא שמקפיד שלא יטלוהו, כי ממעט ענפי האילן] נחשב 
שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי. והמקשן סבר שאף בעלין ותמרות כיון שאין 


ק. וכן פירשו הר"י מלוניל (ד"ס קפפין), פסקי הרי"ד (ד'ס קור), המאירי (ל"ס 5ק), והשיטה מקובצת 
(ד"ה 5מ0). | קא. 777[ (ע"ט הגמרא קראה לקפריסין 'פרחא', ולדברי רש"י צריך לומר שאין הכוונה 
למה שאנו קוראים פרח. | קב. הפסקי הריא"ז (ופ ₪ כתב, שהוא הגבעול של האביונות שממנו 
יוצא האביונות. והרמב"ם (פיס"פ נסעפקס מדפס) פירש, פרי יבש דומה לעלים ועצים [ויש לעיין אם 
הם פירושים אחרים שהרי גם לפי דבריהם צריך לומר שהוא שומר לפרי כמו שמבואר להלן (ע"ג) 
שהקפריסין שומר לפרי]. | קג. בעוללות אפרים (דן ו הקשה שרש"י בשבת (ל: קנ: ד"ס 5ף) פירש 
שבצלף יש שלושה מיני פירות אביונות וקפריסין ולולבין, ומשמע שמפרש גם שתמרות הם לולבין. 
קד. והביאו השער הציון (סי ככ פֿות מ). החזון איש (לו"פ סי קט ענ מי" ככ ד"ס ונמ"כ) שמבואר בדבריו, 
שמה שאמרו שנטעי אינשי אדעתא דהכי, אינה הכרעה של חז"ל על טבע העץ והאנשים שכך יהיה 
הדין לעולם, אלא זה היה המנהג בדורם, ואם משתנה המנהג משתנה הדין. ולפי זה כתב, שקליפין 
וגרעינין אף שבזמן חז"ל היה נוהג בהם קדושת שביעית משום שהיו מיוחדים למאכל בהמה, 
בזמנינו שאינם מיוחדים למאכל בהמה לא ינהג בהם קדושת שביעית. והברכי יוסף כתב שם עוד 
שבזמנינו עיקר הפרי הוא הקפריסין. ‏ קה. לעיל (געמן 'קטנות פמכעו על דעם לוכסי וכו) הובאו דברי 
הפרי מגדים שמבואר בדבריו כסברת האגרות משה. וכן נוטה העוללות אפרים (סף דן ). 
קו. ומבאר שם הטעם שכיון שבא לתולשו, מחשיב הפרי והוה אוכל בעודו מחובר שהוא עדיין 
פרי האדמה, וחל עליו שם פרי האדמה, ולא שייך לומר בזה בטלה דעתו, כיון שגם שאר אנשים 
אינם מקפידים שלא יתלשום. | קז כמו שכתב רש"י (ל"ה דקנ6) שהטעם שאין נוטעים על דעת 
לאכול הקורא משום שממעט ענפי האילן בכך, ומשמע שהטעם משום שמקפידים לא לאכול את 
הקורא, אבל אם לא היו מקפידים, היו מברכים בורא פרי האדמה. אבל החזון איש (ס" 3 פק"נ) 
כתב שמה שכתב רש"י הטעם משום שממעט ענפי האילן מפני שזה הטעם האמיתי שאין אוכלים 
אותו, אבל גם אם לא יאכלו את הקורא כי לא יהיה חשוב להם, יהיה אותו דין שמברכים עליו 
שהכל. קח. ואף שרבי אליעזר היה רבו של רבי עקיבא, ולא חבירו, מכל מקום יש לומר בשיטת 
הרי"ף, שכיון שרבי אליעזר שמותי אין הלכה כמותו. מלא הרועים ובן אריה (<קוט מפרטיס על סכי"ף, 
כסר"י ד"ס ומ63). והברכי יוסף (פו"ם סי ככ סוף קק"ו) הביא בשם היבין שמועה שהלכה כרבי עקיבא אפילו 
מרבו. | קט. פרי חדש ו"ח סי רכ פק"ו), פני יהושע (ע"נ נמוק' ל"ה וסנכת) ביאור הגר"א (פס פות טו, װו"ל 
סי תד וס י), ברכי יוסף (פ"ם עס סק"). ומיישבים בזה גם מדוע פסקו ההלכות גדולות והרי"ף 
והרמב"ם שמברכים על קפריסין בורא פרי האדמה. ויתבאר להלן (ע"ג כעטן ישן פסקו נרך' ולו). ושם 
הובא בשם התוספות רבי יהודה החסיד שגם מפרש כן בדברי מר בר רב אשי. קי. בפרי חדש 
(פס) הוכיח כן מלשון הגמרא 'רבי עקיבא במקום רבי אליעזר עבדינן כותיה', ומשמע שלגמרי 
פוסקים כרבי עקיבא, שאם כוונת הגמרא שרק מספק עושים כרבי עקיבא בחוצה לארץ, וכוונת 
הגמרא שדברי רבי עקיבא במקום רבי עקיבא הינם משנה ושייך לפסוק כן בחוצה לארץ, ואין זה 


ברכות לה 


ביאורים כז 


חושבים בשעת הנטיעה על העלין והתמרות, נחשב לא נטעי אדעתא דהכי, אך 

התרצן סובר שכיון שלא מקפיד אם יתלשו אותם נחשב שנוטע על דעת העלין 

והתמרות?', ולפי זה אף בזמנינו שאין דעת האדם על העלין והתמרות שאינם 

חשובים, אבל כיון שאינו מקפיד שלא יתלשו אותם, נחשב שנוטע על דעת 
העלין והתמרות, ומברך על העלין והתמרות בורא פרי האדמה. 


טעם שהרי"ף והרמב"ם לא חילקו בקפריסין בין ארץ ישראל לחועה לארץ 


אמר רב יהודה אמר רב צלף של ערלה בחוצה לארץ זורק את האביונות 
ואוכל את הקפריפין. ומבואר בדברי רב שרק בחוצה לארץ הדין שאוכל 
את הקפריסין, אבל בארץ ישראל אסור לאכול את הקפריסין של ערלה. אבל 
הרי"ף והרמב"ם (פעטל קנ פ"י ס"ג), כתבו את הדין שזורק את האביונות ואוכל 
את הקפריסין, ולא הזכירו שדווקא בחוצה לארץ הדין כן, ומשמע מדבריהם, 
שאף בארץ ישראל זורק את האביונות ואוכל את הקפריסין. והקשו תלמידי רבינו 
יונה (ל"ס ופיעס) מדוע סתם הרי"ף ולא חילק בין ארץ ישראל לחוצה לארץ, 
שהרי מפורש בגמרא שרב אמר דינו רק בחוצה לארץ ולא בארץ ישראל. 
וכתבו, שיש מתרצים שלמסקנא שאמרו שבית שמאי במקום בית הלל אינה 
משנה ואין להקל כמותם אפילו בחוצה לארץ, אם כן הרי ידוע גם 
שהלכה כרבי עקיבא מחבירוק", ולכן הלכה כמותו לגמרי, וכמו שבית שמאי 
במקום בית הלל אינה משנה, גם רבי אליעזר במקום רבי עקיבא אינה משנה, 
והלכה כרבי עקיבא לגמרי גם בארץ, ולכן פסק הרי"ף שגם בארץ זורק את 
האביונות ואוכל את הקפריסין. 
והרבה אחרונים תירצו כמו היש מתרציםקט, שפסקו כרבי עקיבא, מפני שבכל 
מקום אפילו בדאורייתא הלכה כרבי עקיבא כשחולק עם רבי אליעזרק', 
ומר בר רב אשי חולק על דברי רב שהתיר רק בחוצה לארץ, ומתיר אפילו 
בארץ ישראל, ולכן אין להקשות מרב יהודה בשם רב שהתיר דווקא בחוצה 
לארץ, מפני שסוברים כמר בר רב אשי, ומה שלהלן (ע"נ) הגמרא אומרת לשיטתו 
שרבי עקיבא במקום רבי אליעזר עושים כרבי עקיבא, אינו מטעם ספק, אלא 
שהלכה כרבי עקיבא לגמרי אף בארץ ישראל. 
ותלמידי רבינו יונה דחו תירוץ זה, מפני שאין כוונת הגמרא לפסוק כרבי 
עקיבא לגמרי, אלא רק אמרה שאין צריך לפסוק כבית שמאי כיון 
שבית שמאי במקום בית הלל אינה משנה כלל, אבל רבי עקיבא במקום תנאים 
אחרים משנה היא, ולא עוד אלא שהלכה כרבי עקיבא מחבירו, ואם כן בזה 
נאמר הכלל שכל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ, ולכן בחוצה לארץ 
הלכה כרבי עקיבא. אבל אין לומר שמחמת הכלל שהלכה כרבי עקיבא מחבירו 
נפסוק כרבי עקיבא אף בארץ, מפני שהכלל שהלכה כרבי עקיבא מחבירו נאמר 
רק כשאין סיוע למי שחולק עליו, אבל כאן שבברייתא משמע כדברי רבי 
אליעזרק'* לא נאמר הכלל הלכה כרבי עקיבא מחבירו?'ג. וכתבו, שעל כרחך 
כוונת הרי"ף להתיר רק בחוצה לארץ, שהרי הביא את המימרא של רב להלכה, 
ואף שהשמיט תיבות 'בחוצה לארץ' ודאי אין כוונתו להתיר אף בארץ, שהרי 


כדברי בית שמאי שבמקום בית הלל אינם משנה כלל ואין פוסקים כמותם אפילו בחוצה לארץ, 
היו צריכים לומר 'רבי עקיבא במקום רבי אליעזר משנה'. | קיא. שמהברייתא שפסקה שעל 
קפריסין מברכים בורא פרי העץ משמע כרבי אליעזר שבקפריסין יש ערלה. ומפרש בחידושי אנשי 
שם, שאף שאין צריך סיוע לדברי תנאים מברייתא, כוונת תלמידי רבינו יונה שמשמע שהברייתא 
סוברת כרבי אליעזר [ואם כן משמע מסתמא דברייתא שהלכה כרבי אליעזר]. המלא הרועים (כפנ"י 
טס) הקשה, שלכאורה נראה שהברייתא אינה כשיטת רבי אליעזר, שבברייתא מבואר שמברכים על 
העלין בורא פרי האדמה, ורבי אליעזר סובר שאין מעשרים את העלין, ומשמע שאינם פרי, ואם 
כן לשיטתו צריך לברך עליהם שהכל, ואם נחלק בין מעשר לברכה, גם לדברי רבי עקיבא יש 
לחלק בין מעשר לברכה, ואפשר שהברייתא גם כרבי עקיבא. ותירץ, שיש לחלק בין פרי העץ 
לפרי האדמה, שדבר שפטור ממעשר, אין יכולים לברך עליו בורא פרי העץ, ולכן הברייתא שאמרה 
שעל קפריסין מברכים בורא פרי העץ, אינה סוברת כרבי עקיבא שפוטר ממעשר, אבל דבר שברכתו 
בורא פרי האדמה אפשר שיהיה פטור ממעשר, ולכן אפשר שהברייתא כרבי אליעזר. וביאר הדברים, 
שאם מברכים בורא פרי העץ משמע שהוא פרי גמור, שאם לא כן, היו מברכים עליו בורא פרי 
האדמה, ואם כן מוכרח שהוא חייב במעשר, אבל דבר שהוא פרי האדמה, אף שאינו פרי גמור 
לענין מעשר ירק, מכל מקום אין לומר שיברכו עליו שהכל, שהרי הוא גידולי קרקע. ולעיל (געײן 
שעעס טפין מנרכיס על קור') הובא בשם הרא"ה כעין סברא זו, שכתב, שבקורא כיון שהוא עצמו לאו 
פרי, לא שייך לקרותו פרי העץ, ולברך עליו בורא פרי העץ, אבל בורא פרי האדמה שייך לברך 
עליו, אף שאינו פרי, כיון שהוא ראוי לאכילה והוא גידולי קרקע. ולהלן (גענן 'ספס סנייפ מלמרס ננכך 
ענ וכו') הובא סברא זו בשם הרשב"א. ובדברי דוד (ד"ס והרe"ע)‏ הוכיח שהברייתא כרבי אליעזר, ממה 
שהגמרא לא הקשתה שהברייתא אינה כשיטת אף תנא, כפי שמקשה בשאר מקומות כשיש ברייתא 
שאינה מתיישבת עם שיטת שום תנא. ובעוללות אפרים (לץ ו פוף ד"ס פסק5) כתב, שמדברי תלמידי 
רבינו יונה משמע שהתמרות הם פרי גמור, ואם כן אין ליישב כתירוץ הנ"ל, וכתב ליישב שתלמידי 
רבינו יונה לשיטתם, שתמרות הם כעין לולבי גפנים, ולכן אף שנוטעים על דעת התמרות, לא שייך 
לברך בורא פרי העץ שהרי הם האילן עצמו, וכמו בקורא שלכולי עלמא אין מברכים בורא פרי 
העץ כיון שהוא גוף האילן, ולכן הברייתא אומרת שיברך בורא פרי האדמה, אך לענין מעשר 
נחשבים פרי ולכן רבי אליעזר מחייבם במעשר. אמנם עיין שם מה שדן לענין מעשר מדוע מחייבם 
רבי אליעזר במעשר אם הם חשובים כאילן. קיב. בפני יהושע (ע"נ נפופ' דיס הנכת) הקשה, שקיימא 
לן (נמופ מג.) שמחלוקת במשנה וסתם בברייתא אין הלכה כסתם, ואם כן אף שהברייתא סתמה כרבי 
אליעזר לא צריכים לפסוק כרבי אליעזר. ובעוללות אפרים (לין ו פוף ל"ס פסק5) תירץ, שאף שאין הלכה 
כסתם, היינו שאין חייבים לפסוק כמו הסתם, אמנם מכל מקום הכלל של הלכה כרבי עקיבא 
מחבירו לא נאמר כשיש סתם בברייתא שלא כרבי עקיבא. 


כח ילקוט 


רב התיר רק בחוצה לארץ ואיך יכול הרי"ף להקל ולהתיר בשם רב מה שהוא 
עצמו לא התירקי. ואפשר שמה שלא הוצרך לפרש שהדין של רב הוא רק 


בחוצה לארץ, שמזה נדע שדין זה הוא רק בחוצה לארץ. 
והצל"ח (ד"ס 06 תירץ, ששיטת הרי"ף הרמב"ם שערלה בזמן הזה חיובה רק 
מדרבנן, אפילו בארץ ישראל, ולכן גם בארץ ישראל ספיקה מותר, ומה 
שרב אמר צלף בחוצה לארץ לא בא לאפוקי ארץ ישראל בזמן הזה, שבזמן 
הזה גם בארץ ישראל זורק את האביונות ואוכל את הקפריסין, אלא בא לאפוקי 
ארץ ישראל בזמן הבית, שאז היה אסור לאכול גם את הקפריסיןקיד. 
אבל הטור והשלחן ערוך (ו"ד סי פד ס"ג) פסקו, שרק בחוצה לארץ אין נוהג 
ערלה בקפריסין, אבל בארץ ישראל נוהג ערלה אפילו בקפריסיןקטי. 


דין התמרות בערלה 


הטור והשלחן ערוך (פס) פסקו, שאף בתמרות נוהג דין ערלה בארץ ישראל. 
וצריך ביאור שיטת הטור והשלחן ערוך, שבברייתא מבואר שברכת 
התמרות בורא פרי האדמה, ומדוע חייבים בערלהקטז. ובראש יוסף (ד"ס עול, ד"ס 
ועדין) תירץ, שהתמרות נחשבים פרי, וברכתם בורא פרי האדמה, שנכללים ב'את 
פריו' (ויקר? יט כג). ובדרך אמונה (פעסר עני פ"י כיפור ססלכס ד"ס וסנף) כתב, ששיטת 
הטור שיש לחלָקָ בין ערלה לברכה, שלענין ערלה כל שנחשב לפרי, חייב 
בערלה, מה שאין כן לענין ברכה אף דבר שנחשב פרי, אם אינו עיקר הפרי 
אין מברכים עליו בורא פרי העץ רק בורא פרי האדמה, ולכן התמרות אף שהם 
פרי לענין ערלה מכל מקום עיקר הפרי הוא האביונות והקפריסין ורק עליהם 
מברכים בורא פרי העץ, אך על התמרות שאינם עיקר הפרי מברכים בורא פרי 
האדמה, ודבר שהוא פרי לערלה אינו בהכרח שיהיה פרי לברכהק" ולמעשר, 
אמנם דבר שהוא פרי למעשר הוא בהכרח פרי לערלה ולברכהקי". 


לכאורה הברייתא אינה כרבי עקיבא ואינה כרבי אליעזר 


ורמינהו על מיני נצפה על העלין ועל התמרות אומר בורא פרי האדמה 

על האביונות והקפריסין אומר בורא פרי העץ הוא דאמר כרבי 
עקיבא דתנן רבי אליעזר אומר צלף מתעשר תמרות ואביונות וקפריפין 
רבי עקיבא אומר אין מתעשר אלא אביונות בלבד מפני שהוא פרי. 
לכאורה הברייתא שאמרה שעל העלין והתמרות מברכים בורא פרי האדמה, ועל 
הקפריסין בורא פרי העץ, אינה סוברת לא כרבי אליעזר ולא כרבי עקיבא, 


קיג. בברכי יוסף מו" סי ככ סק") תירץ קושיא זו, שהרי"ף רצה לקצר, וכיון שסבר למסקנת 
הגמרא מכח דברי רבינא ומר בר רב אשי שמותר אף בארץ לא רצה להביא בדברי רב 'חוצה 
לארץ', שאם היה מביא היה צריך להאריך ולהביא כל סוגיית הגמרא, לכן העדיף להביא דברי 
רב ולהשמיט 'חוצה לארץ'. | קיד. ועיין שם שהאריך בשיטת הרמב"ם והרי"ף והאם שיטתם 
שווה, עיין עוד מה שתירץ המראה פנים (כליס פ"ס ס"ו ד"ס סף). ‏ קטו. וכתב הברכי יוסף (עס, 
שאף שהיכן שהרי"ף והרמב"ם מסכימים לשיטה אחת, פוסק השלחן ערוך כמותם, אבל כאן שיטת 
הרא"ש לחומרא, ולא ברור מה שיטת הרי"ף, שלדברי תלמידי רבינו יונה שיטת הרי"ף שרק 
בחוצה לארץ אין נוהג ערלה בקפריסין. ‏ קטז. ולהלן יתבאר שהראשונים סוברים שהברייתא 
כשיטת רבי אליעזר ואם כן אפילו לשיטת רבי אליעזר מברכים בורא פרי האדמה על התמרות 
וכל שכן לרבי עקיבא, ואם כן לכולי עלמא ברכת תמרות בורא פרי האדמה, ואינם נחשבות פרי 
העץ, ומדוע חייבות בערלה. אמנם שם יתבאר שהחזון איש סובר שהברייתא סוברת בתמרות כרבי 
עקיבא, ולדבריו יש לומר שלכן לא פסקו הטור והשלחן ערוך כמו הברייתא בתמרות לפי שפסקו 
כרבי אליעזר והברייתא בתמרות כשיטת רבי עקיבא. אך עדיין יקשה שבטור (פ" ננ ק") מבואר 
שאף מי שסובר שברכת הקפריסין בורא פרי העץ מכל מקום ברכת התמרות בורא פרי האדמה, 
ואילו לדברי החזון איש מי שסובר כרבי אליעזר שברכת הקפריסין בורא פרי העץ סובר כן גם 
בתמרות. קיז. וכן מפרש בש"ך (ו"ד פיי ד סוף פק"ס) שמה שנחשב פרי לברכה נחשב פרי לערלה, 
ומה שנחשב פרי לערלה לא בהכרח שיחשב פרי לערלה. ובדברי דוד (ע"נ ד"ס ופיפוק) כתב שאף 
שלא מוכח בגמרא שמה שנחשב פרי לענין ערלה נחשב פרי לברכה [שבגמרא מבואר רק שמה 
שהוא פרי לברכה הוא פרי לערלה שהקשו איך הקפריסין פטורים מערלה והרי מברכים עליהם 
בורא פרי העץ], אבל נראה שהוא הדין כל שחייב בערלה נחשב פרי לענין ברכה. אבל במקום 
אחר (ע": נפוסי דייס טיעורו) כתב, שמה שמקשה הגמרא מברכה לערלה, היינו מכל שכן שאם בברכה 
מברך בורא פרי העץ ודאי שחייב בערלה, ומשמע מדבריו שמה שנחשב פרי לערלה אינו מחייב 
שהוא הדין. ועיין עוד בש"ך, שיש לומר שיש לדמות ערלה לברכה רק כשדנים אם הדבר טפל 
לפרי או שאינו טפל, אבל בגוף הפרי אין לדמות ערלה לברכה, ועיין עוד להלן (ע"כ געגין 'סוככי 
כסעלופ), שהובא מהשבט הלוי, שלענין סוכר אף אם פטור מערלה יתכן שברכתו בורא פרי העץ. 
קיח. ולכאורה צריך עיון מלהלן בסמוך שנתבאר שהתמרות חייבים במעשר ירק, ואם כן איך 
יתכן שיהיו חייבים בערלה, ואפשר שאף שהראשונים כתבו שתמרות מתעשרים כמעשר ירק, מכל 
מקום הרמב"ן דימה את זה לאתרוג וגם באתרוג שדומה במעשר לירק, דומה בערלה לאילן, ויש 
לומר כן גם בתמרות שבערלה דומים לאילן. אבל בחזון איש (כופ מעעכות סי כ סק"ו) כתב, שבדברי 
הברייתא שאמרה שעל העלין ועל התמרות מברכים בורא פרי האדמה, משמע שבתמרות פסקה 
הברייתא כרבי עקיבא שאינו נחשב פרי [ולא כדברי הראשונים להלן שהברייתא כרבי אליעזר 
וחייב בתמרות במעשר ירק] ולא פסקה בזה כרבי אליעזר, שלדבריו שמחייב במעשר גם את 
התמרות, תמרות הם פרי והיו צריכים לברך עליהם בורא פרי העץ. ואם כן יש לומר שהטור 
סובר שהלכה כרבי אליעזר ולכן חייב התמרות בערלה בארץ ישראל. ומה שפסק באורח חיים 
(פ" כ לברך על התמרות בורא פרי האדמה משום שספק ברכות להקל. קיט. ומבואר בדבריו 
שחיוב המעשר בתמרות הוא כמעשר ירק ויתבאר להלן בשם הרמב"ן. | קנכ. ומבואר שהברייתא 
כרבי אליעזר, ועיין לעיל בסמוך בהערות שהבאנו דברי החזון איש שסובר שהברייתא פסקה 


ברכות לו. 


ביאורים 


שלרבי אליעזר שסובר שהתמרות מתעשרים ולא העלין, לכאורה יש לחלק 
בברכתם בין העלין לתמרות, והברייתא פסקה שבשניהם מברך בורא פרי האדמה, 
ולרבי עקיבא הקפריסין אינם פרי ואין מברכים עליהם בורא פרי העץ, והברייתא 
אמרה לברך על הקפריסין בורא פרי העץ. 

וכתב הרשב"א (ד"ס כני), שיש לומר שהברייתא סוברת כרבי אליעזר, ואף שרבי 

אליעזר פוטר את העלין ממעשר, ומשמע שסובר שהעלין אינם חשובים 
אפילו כירק לענין מעשרל", שהרי גם ירק חייב במעשר, אף על פי כן יש 
לומר שמברכים עליהם בורא פרי האדמה, משום שכיון שנהנה מהעלין, ונטעו 
את הצלף גם על דעת העלין, מברך עליהם בורא פרי האדמה, אבל לענין מעשר 
שחיובו רק מדרבנן, לא חייבו אותו על העליןקכ. אבל אין להעמיד הברייתא 
כרבי עקיבא, כיון שהברייתא סוברת שמברכים על הקפריסין בורא פרי העץ, 
ואם הקפריסין הם פרי העץ לענין ברכה ודאי שחייבים במעשר, שרק בפרי 
האדמה יש לחלק בין ברכה למעשר??יא, אבל אין לחלק בפרי העץ ולומר 
שנחשב פרי העץ רק לענין ברכה ולא לענין מעשרקכב. והוכיח שאין לחלק 
בפרי העץ בין ברכה למעשר, שאם היה אפשר לחלק, מה הקשו מהברייתא 
שמברכים על הקפריסין בורא פרי העץ, על רב שסובר שהקפריסין אינם חייבין 
בערלה, והרי יש לתרץ שלענין ברכה שאני, אלא מוכח שאין לחלק בפרי העץ 

בין ברכה למעשר וערלהלכג. 


מדוע לענין מעשר דין התמרות כדין הקפריסין ולענין ברכה דין התמרות כדין העלין 


שם. כתב הרמב"ן (ד"ס ס"ג), שרבי אליעזר שסובר שהתמרות מתעשרים, ואף 
שהם חייבים במעשר מכל מקום אינו פרי העץ, וחיוב המעשרות בהם 

הוא כמו במעשר ירקקכז, שהצלף דומה לירק ולכן מחייבים אותו קצת כמעשר 
ירק דהיינו את התמרות, ולכן ברכתם בורא פרי האדמה, וקצת כמעשר אילן, 
באביונות וקפריסין, ומתעשרים כמעשר אילן, ומברכים עליהם בורא פרי העץ. 
וכמו שמצאנו באתרוג שיש בו דרכים ששוה לאילן ויש בו דרכים ששוה לירק 
(נכוריס פ"נ מ"ו) והוא הדין צלףקנה. ורבי עקיבא חולק עליו בשני דברים: א. 
שצלף אינו דומה לירק כלל, ולכן אין בו מעשר ירק כלל. ב. אף בקפריסין 
שרבי אליעזר מחשיבו לפרי עץ, וסובר שברכתו בורא פרי העץ, רבי עקיבא 

אינו מחשיבו כפרי כלל ואינו מתעשר. 

והקשה, מדוע לרבי אליעזר אין מעשרים גם את העלים כיון שנטעי אינשי 
אדעתא דהכי. ותירץ, שהעלין הם כירק, והדין, שדבר שזרעו אותו 

לצורך הזרע, אף שגדל בו ירק, אין ירקו מתעשר ((עפרופ פ"ד מ"ס) כיון שלא 


בתמרות כרבי עקיבא. ועיין שם האם דברי הראשונים שהתמרות מתעשרים כמעשר ירק, יכולים 
להתאים לשיטת הטור שכתב שהתמרות חייבים בערלה. קכא. ואף תלמידי רבינו יונה (טונפו על 
נענין 'טעס שסלי"ף וסרמכ"ס 63 מינקו' וכו כתבו שהברייתא היא כשיטת רבי אליעזר, ובמלא הרועים (0פ 
עס נסעכות), מבאר דבריהם כמו שכתב הרשב"א, שיש לחלק בין פרי העץ לפרי האדמה. וביאר 
טעם הדברים, שאם מברכים בורא פרי העץ משמע שהוא פרי גמור, שאם לא כן, היו מברכים 
עליו בורא פרי האדמה, אבל דבר שהוא פרי האדמה, אף שאינו פרי גמור לענין מעשר ירק, 
מכל מקום אין לומר שיברכו עליו שהכל, שהרי הוא גידולי קרקע. ולעיל (נענין 'סטעס פלין מכככיס ענ 
ק') הובא בשם הרא"ה כעין סברא זו, שכתב, שבקורא כיון שהוא עצמו לאו פרי, לא שייך 
לקרותו פרי העץ, ולברך עליו בורא פרי העץ, אבל בורא פרי האדמה שייך לברך עליו אף שאינו 
פרי, כיון שהוא ראוי לאכילה והוא גידולי קרקע. | קכב. ולפי זה בפרי העץ אין לחלק בין 
מעשר לברכה ומה שמברכים עליו בורא פרי העץ חייב במעשר, ולעיל הובא (נעמן פס ש (דמום 
סגדרת' וכו') שהרא"ש הקשה מכאן לשיטת ההלכות גדולות שפסק לברך על השקדים המרים בקטנותם 
בורא פרי העץ, והרי הם פטורים ממעשר, ונתבאר שם שיש סוברים שהרא"ש חולק על ההלכות 
גדולות וסובר שמברכים על השקדים המרים כשהם רכים בורא פרי האדמה, וכמו שנתבאר כאן 
ברשב"א שעל מה שפטורים ממעשר אי אפשר לברך בורא פרי העץ אלא רק בורא פרי האדמה. 
וש שסוברים שהרא"ש סובר כדברי ההלכות גדולות שמברכים בורא פרי העץ, ומתרצים שרק 
לענין אם הדבר נחשב פרי יש לדמות מעשר לברכה, אבל כשדנים האם כבר יש לו חשיבות 
הפרי אין לדמות מעשר לברכה. | קכג. ולפי זה כתב שלהלכה שסוברים כרבי עקיבא אם כן 
מברכים על הקפריסין בורא פרי האדמה. והקשה מכאן על הראב"ד שסובר שמברכים על הקפריסין 
בורא פרי העץ, ומשמע שסובר שאף לרבי עקיבא שקפריסין פטורים ממעשר, מכל מקום מברכים 
בורא פרי העץ [ופסק לברך בורא פרי העץ לא מטעם ספק כשיטת תוספות, אלא מטעם ודאי 
שאף אם הלכה שאינו ערלה מכל מקום לענין ברכה הוא פרי העץ]. וקשה שאם כן מה הקשו 
על מר בר רב אשי שאכל את הקפריסין מהברייתא שפסקה לברך על הקפריסין בורא פרי העץ, 
והרי יש לחלק בין מעשר וערלה לברכה [והעירו בדברי הרשב"א שהגמרא לא הקשתה על מר 
בר רב אשי מהברייתא אלא על רב, וברמב"ן (ד"ס וספכנפי) הקשה כן על דברי הראב"ד ממה 
שהקשו על רב, ואולי הוא טעות סופר ברשב"א וצריך לומר 'רב' כמו שהרשב"א עצמו הביא 
שם לפני כן]. | קכד. הרא"ש סוכ נש גם כתב שחיוב המעשר בתמרות הוא כמעשר ירק, כדברי 
הרמב"ן, ובדברי דוד (ל"ה והרפים) הקשה על דבריו, שאם כן יש לומר שאף מה שחייב רבי אליעזר 
קפריסין במעשר הוא מטעם מעשר ירק ולא מטעם מעשר אילן, ואם כן יתכן שסובר רבי אליעזר 
שקפריסין פטורים מערלה, ומדוע אמרה הגמרא 'הוא דאמר כרבי עקיבא' שמשמע שרק רבי 
עקיבא סובר שקפריסין פטורים מערלה, וכן בהמשך אמרה הגמרא 'רבי עקיבא במקום רבי אליעזר 
עבדינן כוותיה', ומנין שרבי אליעזר מחייב בערלה, ותירץ, שאם רבי אליעזר מחייב קפריסין רק 
כמעשר ירק, אם כן כמו מי סוברת הברייתא שפסקה לברך על הקפריסין בורא פרי העץ, והרי 
אינה לא כרבי אליעזר ולא כרבי עקיבא, ולכן למדה הגמרא שרבי אליעזר מחייב קפריסין כמעשר 
אילן. | קכה. וביאור הדברים שכתמרות חיוב המעשר כירק, היינו שבשעת לקיטתן עישורן כירק. 
והרמב"ם (פעטר עני פ"6 ס"ז) פסק, שבאביונות נותנים חומרי מעשר זרעים וחומרי מעשר אילן, עיין 
שם בנושאי כליו מה שביארו בזה. 


ילקוט 


נזרעו לאכילת הירק, ואם כן כל שכן באילן שעיקר נטיעתו הוא בשביל הפירות 

שודאי ירקו אינו מתעשר, והעלין הם כירקות של הזרעים, ולכן אין מעשרים 
אותםלכי. 

וברשב"א (טונט עיי) כתב, שהמעשר שחיובו רק מדרבנן, לא חייבו את העלים. 

וכעין זה כתב המאירי (ד"ס פע מבאר, שהואיל ומעשר ירק אינו אלא 

מדרבנן, לא חייבו רק הירק שגדל בארץ, ולא את הירק הגדל על האילנות. 


הרי רב אמר דינו רק בחועה לארץ ומשמע שבארץ ישראל אינו פוסק כרבי עקיבא 


ונימא הלכה כרבי עקיבא. הקשו הפני יהושע והצל"ח (ל"ס ונימ - סכלטון), מה 

סבר המקשן שהקשה שרב יאמר הלכה כרבי עקיבא, הלא רב אמר 
בפירוש שרק בחוצה לארץ אוכל את הקפריסין ומשמע שבארץ פוסק שאינו 
אוכל, ואם כן אינו פוסק כרבי עקיבא, שהרי לרבי עקיבא גם בארץ ישראל 
אוכל הקפריסין כיון שאינו פרי. ותירץ הפני יהושע, שאף אם בערלה רב פוסק 
כרבי עקיבא רק בחוצה לארץ, היה יכול לומר 'הלכה כרבי עקיבא' והיינו יודעים 
שבערלה רק בחוצה לארץ הלכה כרבי עקיבא, כי רבי עקיבא דיבר במעשר 
צלף, והמקשה גם סבר שחיוב מעשר בכל האילנות [חוץ מדגן ותירוש ויצהר] 
הוא מדרבנן, ולכן סבר שאף אם רב יאמר הלכה כרבי עקיבא נוכל ללמוד מכך 
רק לדברים שחיובם מדרבנן, אבל ערלה בארץ ישראל שנוהג מן התורה יהיה 

אסור לאכול הקפריסיןלכז. 


מדוע הוערך רש"י לפרש שחיוב ערלה מדברי סופרים 


קא משמע לן כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץקכה. רש"י (לי"ס 
עכלס) מפרש, שערלה בחוצה לארץ חיובה מדברי סופרים. ולכאורה קשה, 
=שבקידושין (לח:) נחלקו אמוראים האם ערלה בחוצה לארץ הוא מדברי סופרים 
או הלכה למשה מסיני, שיטת שמואל שחיובה מדברי סופרים ושיטת עולא 
הלכה למשה מסיני. ומבואר שם (ש.) שלמאן דאמר הלכה למשה מסיני, הטעם 
שבחוצה לארץ ספק ערלה להקל משום שכך נאמרה ההלכה שרק ודאי ערלה 
בחוצה לארץ אסורה ולא ספק ערלה, ואם כן למאן דאמר שחיוב ערלה הלכה 
למשה מסיני, גם ספיקו להקל, ומדוע הוצרך רש"י לפרש כמאן דאמר שערלה 
בחוצה לארץ מדברי סופרים. 
וכתב הפני יהושע (ד"ס פמר ונד"ס מסי), שמוכח שסוגיא זו סוברת שהטעם שספק 
ערלה בחוצה לארץ מותר משום שערלה מדברי סופרים הוא, שאם חיוב 
ערלה הלכה למשה מסיני, מה הקשה רבינא למר בר רב אשי שיעשה כבית 
שמאי, והלא אף שנאמרה ההלכה רק בודאי ולא בספק ערלה, מכל מקום נראה 
שדווקא בספק השקול ולא במחלוקת בית שמאי ובית הלל, שהלכה כבית 
הללקכט, ולא ביחיד במקום רביםקל, אבל אם ערלה בחוצה לארץ הוא מדברי 
סופרים, יש לומר שתיקנו ערלה בחוצה לארץ רק במקום שאין שום חולק, ואם 
יש חולק [אף אם החולקים הם בית שמאי שאין הלכה כמותם] אינו נוהג בחוצה 
לארץקלא. והוכיח כן עוד ממה שאמרו 'אבל גבי ערלה דבארץ מדאורייתא' 
משמע שבחוצה לארץ הוא מדברי סופרים. וכיון שהסוגיא סוברת כמאן דאמר 
שחיובה מדברי סופרים, לכן ביאר רש"י את הסוגיא כשיטתולללב. 
והצל"ח (נכע"י ד"ס עגלס) תירץ, שמוכח כן מהגמרא שאמרה שאם רב היה אומר 
הלכה כרבי עקיבא בחוצה לארץ, היו חושבים שנאמר רק לגבי מעשר 
אילן, אבל בערלה מחמירים אפילו בחוצה לארץ, כיון שחיובה בארץ ישראל 
מן התורה, ולכאורה מדוע היתה הגמרא צריכה להידחק ולומר שהיו חושבים 
שבערלה בחוצה לארץ צריכים להחמיר כיון שבארץ ישראל ערלה מדאורייתא, 
והרי יכלה לומר שהיו חושבים שבערלה בחוצה לארץ מחמירים כי חיובה 


קכו. בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס כני יעור) והרא"ש (פי' ג) כתבו, שאף שהעלין מברכים עליהם 
בורא פרי האדמה מכל מקום לענין מעשר לא נחשבים אפילו כירק. וביאר הדברי דוד (ל"ס וס0"ע) 
משום שאין עושין מהם גורן. קכז. עיין שם מה שכתב בשיטת הרמב"ם (תרומות פ"נ ה") שכל האילנות 
חיובם מן התורה, ולשיטתו אין לתרץ תירוץ זה. ועיין מה שתירץ הצל"ח. קנחת. להלן בהערות 
הובא בשם החזון איש שיש מחלוקת הר"ן והתוספות מדוע כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה 
לארץ. קכט. אף שמר בר רב אשי תירץ לו שבמחלוקת בית שמאי ובית הלל לא נאמר הכלל הזה, 
מכל מקום משמע שרק משום שבית שמאי במקום בית הלל אינה משנה, ולא משום שהלכה כבית 
הלל שזה עצמו לא היה סיבה להחמיר בחוצה לארץ. קל. וכתב העוללות אפרים (לן ו שבר"ן 
בקידושין (ע( הרי"ף, (ט. ד"ס גכסי' נגמ' "כ) מבואר שאפילו למאן דאמר שערלה בחוצה לארץ הלכה למשה 
מסיני, נאמר הכלל שכל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ אפילו ביחיד במקום רבים [ולהלן 
בהערות בסמוך הובא בשם החזון איש שהתוספות חולקים על הר"ן]. והחתם סופר (טו"ת, יו"ד סי רפו 
ד"ס ועפיק) כתב שאף אם בספק קרוב לודאי אין הולכים לקולא מכל מקום במחלוקת יחיד במקום 
רבים פוסקים כמו היחיד, כיון שיחיד במקום רבים נחשב ספק השקול, שבלי גזירת הכתוב שאחרי 
רבים להטות, היה ספק כמו מי לפסוק, שאולי היחיד יחכם מכל אדם, וסברתו טובה משלהם. וכעין 
סברא זו כתב החזון איש (עיס סי ז סק") [כתב כן בשיטת הר"ן], שיחיד ורבים הם ספק כמו שני 
חכמים שנחלקו ואחד גדול מחבירו, שודאי משום מה שהוא גדול לא יצא מכלל ספק והוא הדין 
יחיד ורבים. והיעב"ץ (פו"ת, מ"צ סי" כ ד"ס מט"ע מס) כתב [שיש לדחוק בדעת הרא"ש] שביחיד במקום 
רבים, אין אומרים הכלל שכל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ מפני שהוא ודאי גמור בארץ 
ישראל ולא ספק. ומבואר כאן שלש שיטות בדבר זה, שלדברי הר"ן נאמר הכלל שכל המיקל היכן 
שיחיד חולק על רבים אפילו למאן דאמר שערלה הלכה למשה מסיני, ולדברי הפני יהושע נאמר רק 
למאן דאמר שערלה מדברי סופרים, ולדברי היעב"ץ לא נאמר כלל ביחיד במקום רבים, אפילו למאן 


ברכות לו. 


אוצר החכמהן 


ביאורים כט 


מהלכה למשה מסיני ולא כמעשר שהוא מדרבנן, ומזה הוכיח רש"י שהגמרא 
כאן סוברת שערלה בחוצה לארץ מדברי סופרים. והטעם שהגמרא בעצמה לא 
תירצה שהיינו חושבים שבערלה יחמירו כיון שחיובה מהלכה למשה מסיי, 
משום שהמימרא הובאה בשם רב יהודה, ורב יהודה אמר בקידושין שערלה 
מדברי סופריםללג. 
והקהלות יעקב (ד"ס נפוגש) תירץ, שאם מה שספק ערלה בחוצה לארץ מותר 
הוא משום שכך נאמרה ההלכה, זה רק בספק במציאות, אבל בספיקא 
דדינא לא שייך לומר כן אף בספק השקול, שהרי למאן דאמר שחייב בערלה 
לא הוי כלל ספק, ואם אליבא דאמת הלכה כמותו אין כאן ספק, ומה שאיננו 
יודעים כמי ההלכה אין זה ספק, אלא חסרון ידיעה כמי ההלכה. ולכן פירש 
רש"י שהגמרא רק כמאן דאמר שערלה הוא מדברי סופרים שאם זה הלכה לא 
שייך לומר כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ. 


הכלל שהמיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ לא נאמר בכל הדברים 


שם. הקשה בתוספות רכי יהודה החסיד (ד"ס קפ"?), ממה שאמרו בשבת (קנט.) 
שהיו אמוראים שהיו זורעים כשותא בכרם משום שסברו כמי שסובר שאינו 
כלאיםקלז, ומדוע הוצרכו לומר שסברו כרבנן שאינו כלאים, אף אם סוברים 
שכשותא הוא כלאים בכרם, מכל מקום הרי לא זרעו כשותא וחיטה וחרצן 
במפולת יד, ושיטת רבי יאשיה שאינו כלאים עד שיזרע שלושתן במפולת יד, 
ובחוצה לארץ אפשר להקל כמותו, שכל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה 
לארץ. 
עוד הקשה, ממה שאמרו בקדושין (ע.) שאמוראים הלכו בדרך וראו מי שזורע 
חיטים ושעורים בין הגפנים ורצה רב ענן לנדותו, ואמר להם רב נחמן 
שהלכה כרבי יאשיה שאינו חייב עד שיזרע חיטה ושעורה וחרצן במפולת יד, 
ומדוע הוצרך לומר שהלכה כרבי יאשיה, והרי אף אם אין הלכה כמותו בארץ 
ישראל, בחוצה לארץ מקילים כדבריןקלה. 

ותירץ, שלא בכל דבר שיש מחלוקת נאמר הדין 'כל המיקל בארץ הלכה כמותו 
בחוצה לארץ', אלא רק אם דנים על דבר אם הוא מין ירק או אילן 

וכמו שדנו בצלף, אומרים 'כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ' אבל 
כשדנים איך צורת הזריעה בכלאים לא נאמר הכלל ש'כל המיקל בארץ הלכה 

כמותו בחוצה לארץיקלי. 

בשיטה מקובצת (ד"ס ה") תירץ על הקושיא מקידושין, שמה שרב נחמן אמר 
לרב ענן שהלכה כרבי יאשיה משום שכך האמת, אבל גם אם לא היתה 

ההלכה כרבי יאשיה, היה יכול לומר לו שאפשר לנהוג כמותו, ש'כל המיקל 

בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ'. 


איך פוסקים במעשר צלף בארץ ישראל 


ונימא הלכה כרבי עקיבא בחוצה לארץ וכו'. כתב הצל"ח (ד"ס ונימ - סטט) 

שבפשטות משמע שרב אינו פוסק כרבי עקיבא, ורק בחוצה לארץ פוסק 
כמוהו. אבל אין לומר כן, שהרי רבי עקיבא דיבר במעשר צלף, ומעשר בשאר 
אילנות [חוץ מדגן תירוש ויצהר] אף בארץ ישראל הוא מדרבנן, ומדוע שלא 
יפסקו כרבי עקיבא בדבר שהוא מדרבנן. ולכן מפרש שמה שהגמרא אמרה שאם 
רב היה אומר שהלכה כרבי עקיבא היה משמע שאפילו בארץ הלכה כמותו, 
הכוונה שהיה משמע שאפילו בערלה בארץ הלכה כמותו, אבל במעשר, באמת 
הלכה כרבי עקיבא אף בארץ ישראל, ושוב הקשתה הגמרא שיאמר הלכה כרבי 
עקיבא בחוצה לארץ, ונדע שכוונתו רק בערלה, אבל במעשר אפילו בארץ ישראל 
הלכה כרבי עקיבא, כיון שחיובו מדרבנן, ועל זה תירצה, שאם היה אומר כן 


דאמר שערלה מדברי סופרים. קלא. ולחלן בהערות הובא סברא הפוכה בשם הברכת ראש, שרק 
למאן דאמר הלכה למשה מסיני מקילים כבית שמאי בחוצה לארץ. קלב. לפי זה הקשה על שיטת 
הרמב"ם (מפכנום 6פוכות פ"י ס"י) שחיוב ערלה בחוצה לארץ הוא הלכה למשה מסיני, ומדוע לא פסק כמו 
האמוראים בסוגייתנו שהם בתראי וסוברים שערלה בחוצה לארץ הוא מדברי סופרים. ותירץ, ששיטת 
מר בר רב אשי שערלה נוהגת בחוצה לארץ הלכה למשה מסיני, ולפי זה כשיש מחלוקת ונפסק הלכה 
כמו המחמיר, אף בחוצה לארץ צריך לנהוג כמותו, ומה שמר בר רב אשי זרק את הקפריסין זה 
משום שפסק לגמרי כרבי עקיבא אף בארץ וכל שכן בחוצה לארץ. קלג. אף ששם אמר כן רב 
יהודה בשם שמואל וכאן בשם רב, מכל מקום אם היה בזה מחלוקת לא היה פוסק כן רב יהודה 
שהרי הלכה כרב באיסורי. קלד. שיש סוברים שהוא זרע ואם כן יש בו כלאים, ויש שסוברים שהוא 
אילן ואין בו כלאים. קלה. תלמידי רבינו יונה ((על ס. ד"ס ועוד) הוכיחו בשם רבם מהראיה בקידושין 
שלא בכל מקום אמרו הכלל שכל המיקל בארץ וכו' אלא במעשר וערלה בלבד. ומתחילה כתבו שרק 
היכא שאיתמר הכלל שכל המיקל בארץ וכו' איתמר, והיכא שלא איתמר לא איתמר. ועיין בחידושי 
רבי עקיבא איגר (₪. דייס חד) מה שהקשה על דבריהם. קלו. וכעין זה תירצו בתוספות בשבת טס ז"ס 
ומישמ) שרק במין של איסור, והמתירו מחשיבו למין של היתר שייך לומר 'כל המיקל בארץ הלכה 
כמותו בחוצה לארץ', אבל בדבר שאינו תלוי אלא בזריעה, האם צריך חיטה ושעורה וחרצן במפולת 
יד לא נאמר הכלל ש'כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ'. והחזון איש (עככס סי י סק"ו, כנפיס 
סי 5 סק"ק) מבאר שהתוספות סברו שהכלל ש'כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ' אינו מצד 
שספק ערלה בחוצה לארץ מותר [כפי שלמד הר"ן בקידושין (פס], שאם כן מה הסברא לחלק בין 
אם המחלוקת היא במין האסור או שהמחלוקת היא בצורת האיסור, אלא חז"ל אמרו כן אחרי שבדקו 
בכל המחלוקות לגבי ערלה בחוץ לארץ ומצאו שהדין צריך להיות כדעת המיקל, ויש לומר שכל מה 
שבדקו ומצאו היה רק לענין מה נחשב מין האיסור, ולא לענין צורת הזריעה. 


ילקוט 


היו טועים ואומרים שהכוונה למעשר בחוצה לארץ שהוא תרי דרבנן, שגם 

מעשר בדבר שאינו דגן ותירוש אינו מדאורייתא, וגם בחוצה לארץ אין חיוב 

מעשר מן התורה, אבל במעשר בארץ ישראל ובערלה אפילו בחוצה לארץ שהוא 

חד דרבנן, אין הלכה כרבי עקיבא, ובאמת אפילו בארץ ישראל הלכה כרבי 
עקיבא במעשר. 


איך יפרש הרמב"ם שסובר שמעשר כל האילנות חוא מדאורייתא דברי הגמרא 


הוה אמינא הני מילי גבי מעשר אילן דבארץ גופא מדרבנן. פירש רש"י 

(ד"ס גני), שהתורה לא חייבה מעשר רק בדגן תירוש ויצהרללז. אבל שיטת 
הרמב"ם (תכופות פ"נ ס") שכל מעשר אילן הוא מדאורייתא. והקשה עליו הכסף 
משנה (עס ונמעטר טני פ"5 ס"ג) מדברי הגמרא כאן, שמבואר שכל מעשר אילן הוא 
רק מדרבנן. ותירץ הכסף משנה (מעשר טי פס), שהרמב"ם מפרש שמה שאמרו 
בגמרא שחיוב המעשר הוא מדרבנן, זה רק בפירות גרועים כמו צלף שאינם 
דומים לדגן ותירוש ויצהר, אבל פירות טובים יש לדמותם לדגן ותירוש ויצהר 
וחייבים במעשר מן התורהללח. הפני יהושע (ד"ה ונימb)‏ והצל"ח (ד"ס גני) תירצו, 
שמה שאמרו שבפירות אילן המעשר הוא מדרבנן הכוונה בזמן הזה שכל חיוב 

המעשר הוא רק מדרבנן, ואף בדגן ותירוש ויצהרקלט. 


האם נוהג בחועה לארץ מעשר ירק וצלף 


שם. בתוספות רבי יהודה החפיד (ד"ס סוס) הקשה, שמכאן משמע שאפילו מעשר 

שחיובו רק מדרבנן נוהג בחוצה לארץ, ובחולין (ו:)?! ובעבודה זרה (ש6) 
משמע שאין נוהג מעשר ירק [שחיובו מדרבנן] בחוצה לארץ. ותירץ, שמעשר 
שחיובו דרבנן נוהג גם בחוצה לארץ, ומה שמשמע בחולין ועבודה זרה שאין 
נוהג מעשר ירק בחוצה לארץ, הכוונה לדין דמאי, שבמעשר ירק אין נוהג דין 
דמאי בחוצה לארץ, ורק טבל ודאי חייב במעשרקמא. עוד תירץ, שמה שאמרו 
שאינו נוהג בחוצה לארץ, היינו שאין נוהג חומרי ארץ ישראל לענין מה שמצאנו 
חומרות במעשר ארץ ישראל, שבתרומת חוצה לארץ אוכל ואחר כך מפריש, 
ויש ביטול ברוב, מה שאין כן בתרומת ארץ ישראל, ובמעשר ירק אינו נוהג 
בחוצה לארץ חומרות שנוהג בארץ ישראלקמג. עוד תירץ, שבחולין איירי במינים 
שאין רגילים לבוא מארץ ישראל לחוצה לארץ, ואין לחשוש שהם מפירות ארץ 

ישראל, ובהם לא חייבו להפריש בחוצה לארץקמג, 

וכתב עוד, שמה שבזמנינו אין מפרישים כלל בחוצה לארץ מעשר, שלא חייבו 

להפריש רק בקרקעות הסמוכות לארץ ישראל שחששו שמא יבואו להקל 

בפירות ארץ ישראל עצמםקמז. 


איך הקשו שיעשו כבית שמאי הרי גם לדבריהם ינהג ערלה באביונות בארץ 
ולעביד מר כבית שמאי וכו" מכל מקום לבית שמאי הוה ליה ספק ערלה 


את האביונות, והרי בית שמאי שמקילים אף באביונות הוא מטעם ספק, ובארץ 


קלז. וכן הוא שיטת רוב הראשונים, משום שנאמר בפסוק (לנמס ית ד) 'ראשית דגנך ותירשך ויצהרך' 
שרק אלו המינים הוזכרו לחיוב תרומה. והביאם בדרך אמונה (פפומופ עס מון ססנכס סק"). ‏ קלח. כתב 
היד אברהם (יו"ל סי 8 פי"ג) שתוספות בחולין (ו: ד"ס וספיכ) כשהביאו את דברי הגמרא אלו, גירסתם 
הוא 'הני מילי גבי מעשר צלף וירק' והוא כדברי הכסף משנה, שבגמרא אמרו כן רק לענין צלף. 
וכעין זה גורס תוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס הוס) 'הני מילי גבי מעשר צלף', והביא שכן גירסת 
כל הספרים וכן גירסת השאילתות. קלט. ובעוללות אפרים (לן ו ל"ס ומעתס) הקשה על תירוצו של 
הפני יהושע, שבזמן הזה שבטל קדושת הארץ לענין מעשר, בטל גם קדושת הארץ לענין ערלה, 
ואם כן גם בערלה צריכים להקל. והביא שהמהרי"ט (מ"פ פיי כס ד"ה ומלמכ) סובר שלענין ערלה אינו 
תלוי בביאת כולם לארץ שהרי אפילו בחוצה לארץ חייב בערלה [ולשיטת הרמב"ם מהלכה למשה 
מסיני] ואיך שייך לומר שיצטרכו ביאת כולם, ולדבריו מיושב, שרק לענין תרומות ומעשרות בטלה 
קדושת הארץ, ולא לענין ערלה. אבל העוללות אפרים הקשה על דבריו, איך הוכיח ממה שמחויב 
בחוצה לארץ ששם חיובו רק מהלכה למשה מסיני וספיקו מותר, לחיוב ערלה בארץ כשבטלה 
קדושת הארץ, שחיובו מן התורה, וספיקו אסור, ולכאורה כשבטלה קדושת הארץ נתבטל הערלה 
מן התורה וחיובה מהלכה למשה מסיני כמו ערלת חוצה לארץ [ועיין בצל"ח (ד"ס 66 דקטש) שהוכיח 
ששיטת הרמב"ם שערלה בזמן הזה בארץ ישראל חיובה מן התורה, ודחה הוכחתו, ומסקנתו שהיא 
מדרבנן. ובזכרון שמואל (סי ‏ פופיפ כ-ג) האריך בזה, וכתב, שאף אס נסבור שהחיוב הוא מדרבנן 
מכל מקום יש לומר שחיובה גם משום מצוות התלויות בארץ כמו שמחויב בשאר מצוות התלויות 
בארץ מדרבנן, ולפי זה ערלת ארץ ישראל יותר חמורה מערלת חוצה לארץ ששם נאמרה ההלכה 
שספיקה מותר, ובארץ ישראל אף שספק גמור יהיה מותר שספק דרבנן לקולא, אבל בספק של 
יחיד נגד רבים יתחייב]. והצל"ח הקשה על תירוץ זה [שהרמב"ם יפרש שהמעשר דרבנן, כי בזמן 
הזה מעשר מדרבנן], שאם כן לשיטת הרמב"ם מבואר בגמרא שחיוב מעשר בזמן הזה דרבנן, אולם 
ברמב"ם (פלומות פ" סכ"ו) מבואר שלא ברור לו כל כך דבר זה, שאחר שכתב שהתרומה בזמן הזה 
חיובה מדרבנן כתב, 'וכן יראה לי שהוא הדין במעשרות שאין חייבים בהן בזמן הזה אלא מדבריהם 
כתרומה', הרי שבמעשרות תלה הדבר ב'יראה לי', ומשמע שלא מצא הדבר מפורש בגמרא, וקשה, 
הרי לשיטתו הוא מפורש כאן. ולכן כתב שיש לפרש דברי הגמרא מה שאמרו שבמעשר אינו 
מדאורייתא, משום שיש כאן ספק אם הוא פרי וחייב במעשר, ומספק צריכים להעמיד על החזקה 
ולפטור ממעשר, כיון שעד שהגיעו לעונת המעשרות היו פטורים ממעשר, אבל ערלה שמשיוציאו 
האילנות הפרי נוהג בהם ערלה אין כאן חזקת היתר, ולכן מספק צריכים להיות אסורים. ומה 
שאמרו שבערלה אסור מדאורייתא הכוונה שהוא ספיקא דאורייתא, אבל במעשר מדאורייתא יש 
להעמיד על חזקה, ורק לענין האיסור דרבנן שאסרו אכילת קבע אפילו לפני שבאו הפירות לעונת 


ברכות לא 


ביאורים 


ישראל מחייבים בית שמאי הקפריסין בערלה מספק, ואם כן אף לשיטת בית 
שמאי אסורים האביונות בארץ ישראל, והכלל שכל המיקל 'בארץ' הלכה כמותו 
בחוצה לארץ, אבל בית שמאי לא מקילים באביונות 'בארץ', ומה הקשה שיעשה 
כמותם בחוצה לארץ. ותירץ, לפי מה שפירש בדעת הרי"ף והרמב"ם (סונל ‏ עיל 
נענין שעס ססכי"ף וסרמכ"ס' וכו') שמר בר רב אשי פוסק לגמרי כרבי עקיבא, ולא 
מטעם 'כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ', ולפי זה רבינא לא הקשה 
שיעשה כבית שמאי מטעם הכלל שכל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ, 
שמר בר רב אשי לא עשה מטעם ספק, אלא שהקשה לו שאם מיקל כל כך 
לפסוק כרבי עקיבא, שיפסוק גם כבית שמאי שמקילים יותר, ותירץ לו שאינו 
פוסק כבית שמאי מפני שאין הלכה כמותם, אלא כרבי עקיבא שהלכה כמותו. 
אבל בדברי דוד (ד"ס 6 כתב שאין לתרץ כן, משום שאף אם מפרשים שמר 

בר רב אשי פוסק כרבי עקיבא לגמרי ולא מטעם כל המיקל וכו', זה רק 
למסקנת הגמרא שאמר לו 'בית שמאי במקום בית הלל' וכו', אבל רבינא היה 
סבור שמר בר רב אשי נהג כרבי עקיבא מטעם כל המיקל וכו', שאם לא כן 
מה הקשה שיעשה כבית שמאי, ומי לא ידע שהלכה כבית הלל, ומוכח שהקשה 
מחמת הכלל שכל המיקל בארץ וכו'קמה. ומתרץ קושיית הגר"א, שאף שבית 
שמאי לא מקילים בארץ באביונות בערלה, מכל מקום הקשה רבינא שיקל בחוצה 
לארץ באביונות, שכיון שהטעם שמקילים בחוצה לארץ הוא משום שבדרבנן 
פוסקים כמו המיקל, אם כן אף אם המיקל עצמו אינו מתיר בארץ, מכל מקום 
כיון שמתיר בחוצה לארץ, צריכים לנהוג כמותו. והוכיח כדבריו, שהרי אף רבי 
עקיבא שסובר שקפריסין אינו פרי לענין מעשר, אין מוכח ממנו שאין נוהג 
ערלה בקפריסין בארץ, כיון שאין להוכיח מדבריו שנאמרו במעשר שהוא 
מדרבנן, לערלה בארץ שהיא מן התורה, ואף על פי כן אמרה הגמרא שבחוצה 
לארץ צריך להקל כרבי עקיבא, ומבואר בדברי הגמרא שגם מי שמיקל רק 

בחוצה לארץ, גם צריכים לנהוג כמותו בחוצה לארץקמו, 


מהו האופן של ספק ערלה 


ותנן ספק ערלה בארץ ישראל אפור ובפוריא מותר ובחוצה לארץ יורד 
ולוקח ובלבד שלא יראנו לוקט. רש"י (ד"ס ונפונס וד" יכד) מפרש שמה 
שאמרו שבחוצה לארץ מותר, מדובר כשהלוקח יודע שיש בפרדס נטיעות של 
ערלה ויש זקנות שאינם של ערלה, ומותר לכתחילה לקנות מפירות הפרדס אף 
שאפשר שיביא לו מהערלה. ומשמע מדבריו שאם בפרדס יש רק נטיעות של 
ערלה אסור לו לקנות אף בחוצה לארץ. אבל המאירי (ל"ס קפק) והשיטה מקובצת 
(ע"נ ד"ס װנננל) מפרשים, שאפילו נכנס לפרדס וראה שם פירות מלוקטים וכל 
הפרדס הוא נטיעות של ערלה גם מותר, שאפשר שממקום אחר הביאו לשם. 
ולשני הפירושים התירו בחוצה לארץ רק ספק ערלה, אבל ודאי ערלה, אף אם 
העובד כוכבים ליקטו, ולא ראה הישראל כשליקטו העובד כוכבים אסורקמז. 
ורש"י בקידושין (₪: ד"ס סיעו) פירש שספק ערלה, הוא שמא עברו עליה שלש 
שנים ?9" וַוַבְפירוש שני פירש כפירושו כאן]. והשיטה לא נודע למי (פס 

ד"ס ספק) ביאר כפירוש השיטה מקובצת והמאירי, שספק ערלה היינו כגון גינה 


המעשרות, אין כאן חזקת היתר, שהרי נאסרו מתחילת גידול הפרי, ולכן אמרו שבארץ אסורים רק 
מדרבנן. קמ. שהובא שם שרבי מאיר אכל עלה של ירק בבית שאן ולא עישר, ועל פי זה פסק 
רבי שבית שאן אינה חייבת במעשר. | קמא. כן תירצו תוספות בחולין (ו: ד"ס וסתיכ). והמאירי 
בסוגייתנו (ד"ס 6ן). | קמב. כן תירצו תוספות בעבודה זרה (ס: ד"ס 5כ). ‏ קמג. וכן תירץ הר"ש 
בדמאי (פ"6 מ"ג). ועיין בדרך אמונה (פרופופ פ" ה" ככול ססלכס. ל"ס וספכמיס) | שהאריך בתירוצים הנ"ל. 
קמד. וכן כתב בשיטה מקובצת ,דיס ה) שרק במקומות הסמוכים לארץ ישראל נוהג מעשר מדרבנן, 
ומיישב בזה מה שמשמע בכמה מקומות שאין נוהג כלל מעשר בחוצה לארץ. וכן כתבו תוספות 
בחולין (פס), והר"ש (שס). אבל רבינו תס (סונ? נפופפות מון פס מפרש שהטעם שאין מפרישין משום 
שהשדות חייבות במס, ואינן נחשבות שדות שלנו. ועוד תירצו התוספות בחולין, שסומכים על מה 
שאמרו בירושלמי שבאו הרובין ובטלו את המעשר, או על דברי הירושלמי שמה שאמרו בדמאי 
(פ"% מ"ג) שמכזיב ולהלן פטור מן הדמאי הוא לאו דווקא דמאי אלא אפילו ודאי. ‏ קמה. והביא 
עוד ראיות לזה עיין שם. ובפרי חדש (ונפ לעיל כענין ‏ שעס שסכי"ף וסרמנ"ס' וכו') ובפני יהושע (ע"כ ככפ"י ד"ס 
ופנג) גם מבואר כדבריו שרבינא היה סבור שמר בר רב אשי היה נוהג כן מטעם כל המיקל וכוי. 
קמו. ובדרך אמונה (פממות פ"כ לור ההנכס ד"ה ופ ביאר שהגר"א סובר שאם המיקל מסופק בארץ 
ישראל, נמצא שבחוצה לארץ הוא ספק ספיקא להחמיר, שגם בחוצה לארץ יש מי שמחמיר, ואף 
מי שמיקל מסופק בדין זה וצריכים להחמיר אפילו בחוצה לארץ. ועיין שם ובברכת ראש (ד"ס ויענד) 
שתלו דבר זה אם חיוב ערלה בחוצה לארץ נלמד מהלכות מדינה או מהלכה למשה מסיני, שאם 
זה מצד הלכה למשה מסיני יש מקום לומר שנעשה כבית שמאי כי יש הלכה למשה מסיני מפורשת 
להקל בספק, אבל אם חיוב ערלה בחוצה לארץ הוא מהלכות מדינה צריך לפסוק כבית הלל, שאף 
בדברים דרבנן פוסקים כבית הלל, ולכן לא הקשו 'ולעביד כבית שמאי' על רב יהודה שאמר בשם 
רב שזורק את האביונות ואוכל את הקפריסין משום שרב יהודה סובר בקידושין שחיוב ערלה בחוצה 
לארץ מהלכות מדינה. | קמז. ולפי זה אם הוא ודאי ערלה אסור אפילו בחוצה לארץ אפילו אם 
אינו רואה כשלוקט, והחילוק בין סוריא לחוצה לארץ מבואר ברש"י בקידושין (לת: ד"ס וננכל), 
שבסוריא כשיש ספק, לכתחילה לא יאמר לעובד כוכבים להביא לו משם, שמא יביא לו מהערלה, 
אבל בחוצה לארץ יכול לכתחילה להכניס עצמו לספק ערלה, ולומר לעובד כוכבים שילקוט לו. 
אבל במאירי (ל"ס ספק ונקילוטין טס ד"ס פע"פ) מבואר שהחילוק בין סוריא לארץ ישראל שבסוריא מותר 
רק אם אינו רואה שהענבים באו מהכרם, אבל בחוצה לארץ אפילו רואה שהענבים באו מהכרם 
מותר הואיל ויש צד רחוק שבאו מחוץ לכרם. קמח. והמאירי שס בפירושו הראשון הביא פירוש 
כעין זה שיש ספק על הפרי אם נוהג בו ערלה. ועל פירוש רש"י שספק אם עברו שלש שנים, 
הקשו הבית מאיר (יו"ד פיי תד מ"ט) והשיבת ציון (פי' מט ד"ס ץ) שהרי באופן זה יש כאן חזקת איסור, 


ילקוט 


שכל האילנות שבתוכה הן ערלה, ופירות נמכרים חוצה לה, ויש להסתפק אם 
הפירות הם מהגינה ואם כן הם ערלה, או שהם ממקום אחר ואינם ערלהקמט. 
והגמרא בקידושין (ש.) הביאה אמוראים שגורסים 'בחוצה לארץ יורד ולוקט 
ובלבד שלא ילקוט ביד', והר"ן (פס ד"ס וקפק) כתב, שלפירוש רשיי 
משמע שלגירסא זו, מותר אפילו כשיודע ודאי שהעובד כוכבים מביא לו 
מהערלה, שלא אסרו רק ללקוט בידים מן הערלה. והביא שאחרים פירשו 
שהתירו רק בספק ערלה, אבל אם יודע שמביא לו ודאי ערלה אסור. אבל הב"ח 
(סס למ: כסגסום סוק כ, וניו"ד סי רעד סק"ק) פירש שגם לרש"י יהיה מותר רק בספק, 
אבל אם יודע שהעובד כוכבים מביא לו מהערלה אסורלי. 


בטעם שלא נאסר ספק ערלה בסוריא כדין ספק בארץ ישראל 


החזון איש (עכנס סי י+ סק"פ) כתב שלכאורה היה ראוי שיהא הספק אסור בסוריא, 

שהרי גם בחוצה לארץ ערלה אסורה, ועיקר חומרת ארץ ישראל היא 
שגם בספק אסור, וא"כ כשתיקנו שיהא דין סוריא כדין ארץ ישראל, נכלל 
בתקנה זו שגם ספיקה אסור כא"י. וביאר, שאף שמצד אחד החמירו בסוריא 
והחשיבוה כארץ ישראל, אבל מצד שני לא עדיפה תקנה זו משאר גזירות 
חכמים, וגו בשר עוף בחלב שספיקו מותר, ואף שבשר בהמה שאסורה מן 
התורה ספיקה אסור, שכל שהוא מדבריהם ספיקו מותר. ומכל מקום הועילה 
תקנת חכמים [שהחשיבו את סוריא כארץ ישראל] גם לענין ערלה, שהרי בחו"ל 
מקילים באיסור ערלה אפילו ספק שאינו כדאי להתיר במקום אחר, אבל בסוריא 


אין הלכה כיחיד במקום רביםקנא, וכמו שחילק התנא בין סוריא לחוצה לארץ. 


לו: 


גם אם רב היה אומר שהלכה כרבי עקיבא עדיין יכול להיות שינהג ערלה מדין 


ותיפוק ליה דנעשה שומר לפרי ורחמנא אמר וערלתם ערלתו את פריו 

אתא הטפל לפריו. ומסקנת הגמרא שאינו נחשב לשומר לפרי. הצל"ח 
(ד"ס וסיפוק) הביא, שיש מקשים מה הקשתה הגמרא לעיל (ע"פ) על רב שאמר 
שבחוצה לארץ נוהג ערלה באביונות ולא בקפריסין, 'ונימא הלכה כרבי עקיבאי, 
והרי אם היה אומר שהלכה כרבי עקיבא שקפריסין אינו נחשב פרי לענין מעשר, 
עדיין לא הייתי יודע שפטור אף מערלה, כיון שלגבי ערלה אף אם אינו נחשב 
פרי, יש לומר שחייב מטעם שומר לפרי, ולכן הוצרך רב לומר שמותר לאכול 
הקפריסין שאינם נחשבים שומר לפריב. וכן הקשה המחצית השקל (פי כנ ס"ק 
,)r‏ וכתב המחצית השקל שלשיטת המגן אברהם (עס) שדבר שנתרבה מטעם 
שהוא שומר לפרי, נתרבה שהוא עצמו נחשב פרי, וגם לענין ברכה מברכים 
עליו בורא פרי העץ, מיושב, שאם מצאנו שהקפריסין פטורים ממעשר מוכח 
שאינם פרי ולא שומר לפרי, וממילא אין נוהג בהם ערלה, שאם היו נחשבים 


שהרי מתחילה ודאי שהיה האילן אסור, וספק אם עברו שלש שנים, ומנין שנאמר בזה הכלל של 
ספק ערלה בחוצה לארץ מותר. ותירץ השיבת ציון, שצריך לומר בשיטת רש"י שכיון שהאילן 
עצמו לא נאסר בערלה ורק הפירות אסורים, לא שייך שחזקת האילן תאסור את הפירות, ואף 
שאיסורם תלוי במצב האילן מתי היה זמן נטיעתו, שהרי אין הנידון כאן האילן אלא הפירות והם 
כלל לא היו בעולם, וכשבאו לעולם מיד נולד עמם הספק ואין להם חזקה. קמט. וכתב המאירי, 
שאף שאמרו בבבא בתרא (כ.) שרוב וקרוב הלך אחר הרוב, ואם כן אף בארץ ישראל היה צריך 
להיות מותר, כיון שרוב פירות העולם אינם ערלה, מכל מקום יש לומר שכאן שנמכר קרוב לכרם, 
ומצוי מאוד שיבוא מהכרם של הערלה, והוא קרוב לודאי, לכן אסור. וכתב (ע. ל"ה ד"ס וק), שלכן 
לא רצה רש"י לפרש שכל הכרם הוא ערלה, והספק אם הם באו מהכרם או מחוצה לו, משום 
שהוא סובר שאף בקרוב המצוי כגון המדובר כאן נאמר הדין ש'רוב וקרוב הלך אחר הרוב'. 
קנ. עיין ר"ן מס ובית יוסף (פס ד"ס וסלמני"ס) שהאריכו בשיטת הרמב"ם בזה. קנא. וכן היכן 
שהאיסור קרוב, עיין בחזון איש (פס פק"). ‏ א. יש מחלוקת תנאים (קילופן ט.) אם דורשים את כל 
ה'את' שבתורה, ולכאורה גם דרשת 'את' הטפל לפריו, היא מחלוקת תנאים, וכיון שהיא מחלוקת, 
היה צריך להיות שבחוצה לארץ, לא ידרשו 'את', והטפל לפריו יהיה פטור מערלה בחוצה לארץ, 
שכל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ, ואם כן מה הקשתה הגמרא שיתחייב בערלה מטעם 
'את' הטפל לפריו, ומפרש הפני יהושע (ל"ס ופיפוק) שכיון שאין המחלוקת בענין ערלה, אלא מחלוקת 
כללית איך לדרוש, לא שייך בזה הכלל כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ, וכיון שנפסק 
בזה הלכה כרבי עקיבא שדורשים 'את', לא שייך לחלק בין ארץ ישראל לחוצה לארץ, כדי שלא 
יהיה מילתא דרבנן כחוכא ואיטלולא. ב. הצל"ח הקשה עוד, שלשון 'תיפוק ליה' בכל מקום 
הוא קושיא מדוע צריכים טעם זה תיפוק ליה מטעם אחר, וכאן בא להקשות סתירה, איך מר בר 
רב אשי אכל את הקפריסין הרי כיון שהוא שומר לפרי לכן צריך להתחייב בערלה, ואין זה 
משמעות 'תיפוק ליה' בכל מקום. ועוד הקשה, מנין למקשה שהדין שמרבים מ'את' שגם בטפל 
לפריו נוהגת ערלה נאמר גם בחוצה לארץ, והרי בחוצה לארץ נוהגת ערלה מן ההלכה [או הלכות 
מדינה או הלכה למשה מסיני] וההלכה נאמרה בפרי ולא בשומר לפרי. ולכן מפרש דברי הגמרא 
שהמקשה לא בא להקשות על מר בר רב אשי מטעם שהוא שומר לפרי, שבאמת בחוצה לארץ 
אין שומר לפרי מתחייב בערלה, ובזה מיושב מה שהקשתה הגמרא שרב יאמר הלכה כרבי עקיבא, 
כיון שלא היינו טועים לומר שדווקא במעשר קפריסין מותר אבל בערלה אסור משום שומר, שהרי 
אין שומר נוהג בחוצה לארץ, וכאן כוונת המקשה להקשות על מה שתירצה הגמרא שלכן לא 
אמר רב הלכה כרבי עקיבא כדי שלא נטעה שאפילו בארץ הדין כן, ופירש שם הצל"ח [הובא 
לעיל (ע") בענין 'איך פוסקים במעשר צלף בארץ ישראל'] שאין כוונת הגמרא לחלק במעשר בין 


ברכות לו. - לו: 


ביאורים לא 


הקפריסין שומר לפרי היו מתחייבים גם במעשר, ולכן הקשתה הגמרא שרב 
יאמר הלכה כרבי עקיבא שפטור ממעשר וממילא נדע שאין נוהג בהם ערלה. 


פירוש פיטמא ונץ 


פיטמא של רמון מצטרפתי והנץ שלו אין מצטרףד. רש"י (ד"ה פיטמ, ד"ס 

וסנן) פירש שפיטמא הוא הפרח שבראשו כעין שיש לתפוחים, ומפרש 

שנץ ברמון הוא כמו קפרס באביונות. והר"ש (עוקנין פ"נ מ"ג) מפרש, שבראש 

הרימון, ישנם שלשה דברים, ויש שם נפרד לכל אחד מהם, הפנימי יותר, הוא 

הנקרא פיטמא, וסביבות הפיטמא גדלים כעין שערות והם נקראים נץ, וסביבם 
מוקף כעין עטרה והוא הנקרא מסרקה. 


מחלוקת הראשונים בטעם שבגרעיני הפירות נוהג ערלה ועל פי זה האם מברכים 
עליהם בורא פרי העץ 


קליפי אגוזים והגרעינין חייבין בערלה. כתבו התוספות (ד"ס קניפי), שהטעם 

שגרעיני הפירות חייבים בערלה מפני שהם נחשבים לפרי. וכתבו, שמכאן 
יש ללמוד שגרעיני גודגדניות ואפרסקים וגרעיני כל מיני פירות מברכים עליהם 
בורא פרי העץ. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ומלנגני) והרא"ש (ס" ד), והוסיפו, 
שכל זה כשהגרעינים אינם מרים ונהנה מהם, אבל אם הם מרים, אין מברך 
עליהם כלל. אבל הרשב"א (ל"ס קפי) חולק וסובר שעל גרעיני הפירות אין 
מברכים בורא פרי העץי, שהטעם שבגרעינים נוהג ערלה אינו משום שהגרעינים 
נחשבים פרי, אלא משום שהם שומר לפרי, ומהייתור 'את' שבפסוק (ויקר יט כג) 
'וערלתם ערלתו את פריו' לומדים שגם דבר הטפל לפריו חייב בערלה אף שאינו 
פרי, אבל לענין ברכה, כיון שאינו פרי אינו מברך עליו בורא פרי העץ. וכתב, 
שלכן כתבו את הדין של הגרעינים יחד עם הדין של קליפי אגוזים, מפני שכמו 
שקליפי אגוזים חייבים בערלה רק משום שהם שומר לפרי, ולא משום שהם 
פרי, כך גם הגרעינים חייבים בערלה רק משום שהם שומר לפריז. וכתב, 
שגרעיני גודגדניות ואפרסקים הם מרים ואין מברך עליהם כלל ואם ממתק אותם 

על ידי האש מברך עליהם שהכל. 


ביאור שיטת תוספות שברכת הגרעינים בורא פרי העז 


שם. נחלקו הפוסקים בביאור שיטת התוספות שאמרו לברך על הגרעינים בורא 

פרי העץ, הרבה אחרונים" מפרשים שטעמם משום שמה שגרעינים חייבים 
בערלה, אין זה משום שהם טפלים לפרי, אלא מטעם שהם עצמם פרי, ולכן 
הוא הדין לברכה, ברכתם בורא פרי העץ. וכתב הט"ז, שכן משמע מדברי 
התוספות שכתבו את דינם רק לגבי גרעינים ולא לגבי קליפות משום שקליפות 
נתרבו מטעם שהם טפל לפריו, וזה ריבוי רק לגבי ערלה, אבל לגבי ברכה תהיה 
ברכת הקליפות בורא פרי האדמה. אבל מדברי המגן אברהם (סי' כג ק"ק ז) והאליה 
רבה (סק"ו) משמע ששיטת התוספות שגרעינים התרבו לערלה מטעם שהם טפלים 
לפריט, ודבר שנלמד שחייב בערלה מטעם שהוא שומר לפרי, גם לענין ברכה 


ארץ ישראל לחוצה לארץ, שהרי גם בארץ ישראל חיוב מעשר בצלף הוא מדרבנן ומדוע שלא 
יהיה הלכה כרבי עקיבא, אלא שאם היה אומר הלכה כרבי עקיבא לא היינו יודעים שמחמת ספק 
פסק כן, והיינו מתירים גם בארץ ישראל קפריסין של ערלה, ולכן הוצרך לומר שבחוצה לארץ 
זורק וכו' שנדע שמחמת ספק פסק כן, ועל זה הקשה המקשה שבכל מקרה לא היינו מתירים את 
הקפריסין בארץ שהרי הם שומר לפרי ואסורים בערלה, ולפי זה מיושב הלשון 'תיפוק ליה'. ועיין 
שם שהאריך בזה. ועיין בדרך אמונה (מעטר טי סוף פ"ע כלור סס(כס ד"ס 6פולן) שתלה דין הצל"ח במה 
שדן בחידושי רבינו חיים הלוי (מפֿכנות פסוכות פ"י סמ"ו) האם ההלכה למשה מסיני גילתה שאף שמצוות 
התלויות בארץ אינם נוהגות בחוצה לארץ, מכל מקום בערלה אין הדין כן, שאף שהיא מהמצוות 
התלויות בארץ נוהגת בחוצה לארץ, ואם כן הוא אותו חיוב הנלמד מהפסוק של ערלה בארץ 
ישראל [חוץ מספק ערלה], או שערלת ארץ ישראל היא מצוות התלויות בארץ ואינה נוהגת בחוצה 
לארץ, וערלת חוצה לארץ, היא חיוב חדש שאינו קשור לפסוק שדן בערלת ארץ ישראל, ובזה 
יש לתלות נידון הצל"ח, שאם ערלת חוצה לארץ היא חיוב חדש ולא נלמד מהפסוק של ערלה, 
יש לומר שבזה לא נאמר הדין ששומר מתחייב בערלה. ועיין שם עוד מה שהקשה על דברי 
הצל"ח. ג. רש"י (ד"ס מנטרפת) פירש שהכוונה שמצטרפת לכביצה לטומאת אוכלין. ולשיטת רשיי 
(פססיס (ג: ד"ס פסופ) מה שצריכים כביצה הוא רק לטמא אחרים, אבל לטומאת עצמן אין צריך כביצה, 
אולם דעת ר"ת (מוק' פס ד"ס 9יעפ) היא, שאוכל פחות מכביצה אף אינו מקבל טומאה. ולדבריו 
השומר משלים לשיעור כביצה, בין לקבל טומאה ובין לטמא אחרים. | ד ואף שאינו מצטרף, 
מכל מקום נטמא הוא עם הרימון, כדין יד, שאפשר ליטול בו את הרימון. תפארת ישראל עוקיין 
פ"נ יכן ופ (). ה. ואפשר שפירושו מתאים עם פירוש רש"י. | ג להלן יתבאר מה מברכים 
על הגרעינים לשיטת הרשב"א. | ז וכתב המשנה ברורה (פי ככ פ"ק כ שמסתבר שאם אוכל 
הגרעין אחרי שאוכל הפרי, אף לשיטת הרשב"א נפטר במה שבירך על הפרי בורא פרי העץ, 
משום שהוא טפל לפרי. עיין חזון איש (פו"ת סי 2 קק"ג) באיזה גרעינים דברו התוספות והרשב"א, 
האם בגרעינים שיש בהם לחלוחית שראויים למצוץ או לא. ‏ ח. מ" (ו"פ סי רד פ"ק טו), מעדני 
יום טוב ףות 0 [והוכיח כן מדברי הרא"ש, אך הקשה שמהרא"ש בערלה משמע לא כן ויתבאר 
להלן], פני יהושע, צל"ח (נפוסי ד"ס קניפי) ודברי דוד (ד"ס ותיפוק). | ט. באמרי נועם (סגר"), כקופי ד"ס 
קליפי) הקשה על תוספות, שבירושלמי (ענה פ"ג ה") לומדים גם את הגרעינים מ'את' הטפל לפריו, 
ולא מטעם שהם פרי. ובבית ישראל (קמוײן, ע"ל דיס ף) הוכיח מזה [הוא כתב כן על פי הילקוט] 
כביאור המגן אברהם בתוספות, שסוברים שגרעינים נלמדים מ'את' הטפל לפרי, וגם מה שנלמד 
מ'את' חייב בברכת בורא פרי העץ. ולהלן בסמוך הובא מה שהוכיח עוד כדבריו מקושיית האחרונים 
שמשמע במשניות שגרעינים אינם פרי. 


+ ילקוט 


צריך לברך עליו בורא פרי העץ, ולכן ברכת הגרעינים שהם טפל לפרי בורא 
פרי העץ'. 

ובשני הפירושים הנ"ל תלוי מה הדין בקליפות הפירות, האם מברכים עליהם 

בורא פרי העץ או בורא פרי האדמה, שלפירוש האחרונים שמברכים על 
| הגרעינים בורא פרי העץ מפני שהם עצמם פרי, ולא מטעם שומר לפרי, ודבר 
שהוא שומר לפרי לא נחשב פרי לגבי ברכה, אם כן קליפי הפירות ברכתם 
בורא פרי האדמה, שמה שחייבים בערלה הוא משום שהם שומר לפרי ולא 
משום שהם עצמם פרי, וכן פסק הט"ז והוכיח כן ממה שהתוספות לא כתבו 
שמכאן יש ללמוד שקליפי אגוזים [שנשנו קודם לגרעינים] מברכים עליהם בורא 
פרי העץ, ומשמע שרק בגרעינים מברכים בורא פרי העץ ולא בקליפות הפירות. 
אבל לפירוש המגן אברהם והאליה רבה שגרעינים ברכתם בורא פרי העץ משום 
שדבר שנתרבה מטעם שהוא טפל לפרי נחשב גם לפרי העץ לענין ברכה, אם 
כן קליפות הפירות שגם הם טפלים לפרי, ברכתם בורא פרי העץ'". וכן פסק 

המגן אברהם. ויתבאר להלן (גענן 'מס נרכת קליפום פפוזיס'). 


קושיא על תוספות שבגרעינים אין נוהג דין רבעי ומשמע שאינם פרי 


שם. האחרונים: הקשו על התוספות, שבמשנה בערלה (פ"5 מ"ק) שהביאה 
הגמרא שהגרעינים חייבים בערלה, מבואר שגרעינים פטורים מרבעי, 
ומשמע שאינם פרי כלל, וכדברי הרשב"א שמה שנוהג בהם ערלה הוא מטעם 
שומר לפרי, שהרי אם הם פרי מדוע אין נוהג בהם דין רבעיי. 
ותירץ הפרי מנדים, שמה שאין נוהג בגרעינים רבעי אין הטעם משום שאינם 
פרי, אלא הטעם כמו שפירשו הרמב"ם [בפירוש המשניות] והרע"ב (סס), 
משום שרבעי נאכל לבעלים בירושלים כמעשר שני, ודבר שאינו ראוי לאכילה 
אינו מתקדש בקדושת מעשר שני, והגרעינים אינם ראויים כל כך לאכילה, ולכן 
אין נוהג בהם רבעי. ופירש התוספות יום טוב שרבעי הוא כערלה ומה שחייב 
בערלה היה צריך להיות חייב ברבעי, ורק משום שרבעי הוא כמעשר שני לכן 
נפטרו הגרעינים מרבעי". 
ובעוללות אפרים (ין ו ד"ס ונגרעני) תירץ, שמה שאין נוהג רבעי בגרעינים אין 
זה משום שהגרעינים אינם פרי, אלא משום שנלמד מדרשה מיוחדת 
לפטור הגרעינים, שדרשו בירושלמי (עכס פ" ס"ס) 'פרי אתה פודה ואי אתה 
פודה לא בוסר ולא פגין', וכמו שמצאנו בבוסר שאפילו לדעת הרשב"א הוא 
פרי ומברכים עליו בורא פרי העץ, ואף על פי כן פטור מרבעיטי. 
ובבית ישראל (קפוין, ע" ד"ס %ף) הוכיח מקושיות הנ"ל כשיטת המגן אברהם, 
שאף לדברי התוספות גרעינים התרבו מטעם 'את' הטפל לפרי, ואינם 
נחשבים פרי, ואף לענין ברכה שיטת התוספות שכיון שהם טפלים לפרי מברכים 
עליהם בורא פרי העץ. 


מחלוקת הפוסקים אם לשיטת הרשב"א מברך על הגרעינים שהכל או בורא פרי 
האדמה 


שם. בדברי הרשב"א שכתב שאין מברך על הגרעינים בורא פרי העץ, לא נתפרש 

איזה ברכה מברך עליהם. ונחלקו הראשונים בזה. בפירוש הרשב"ץ (ל"ס 

קנפי) כתב בדעת הרשב"א, שלא יברכו עליהם אפילו בורא פרי האדמה, מפני 

שלא נוטעים על דעת לאכול הגרעינים והרי הם כקורא ומברכים שהכל. אבל 

באבודרהם ((כופ נככות שער ססמיטי) כתב בדעת הרשב"א, שמברך על הגרעינים 
בורא פרי האדמהל'. 


יי כן נראה ממה שלמד המגן אברהם מדברי תוספות הנ"ל שקליפות הפירות שנתרבו מטעם שהם 
טפל לפרי, ברכתם בורא פרי העץ, כמו בגרעינים שברכתם בורא פרי העץ, ומשמע שטעם שניהם 
שוה מפני שהם שומרים לפרי. ועיין בפני יהושע (ד"ס קנֹיפי) שפירש כן דברי המגן אברהם, ומה 
שהקשה על דבריו. ובאליה רבה גם כתב שמשמע מהתוספות שגם על קליפות אגוזים מברכים 
בורא פרי העץ, ומבואר שפירש כפירוש המגן אברהם. ומשמע באחרונים שדיוקו של האליה רבה, 
מפני שהתוספות קבעו דבריהם על תיבת 'קליפי' ומשמע שדבריהם אמורים גם על גרעינים וגם 
על קליפות. ובעוללות אפרים (דץ ו ד"ס ונגרעיני) דחה, שיש לומר שמה שכתבו התוספות דבריהם על 
דברי הגמרא 'קליפי', כדי שלא נטעה שמה שנאמר גרעינים' הכוונה לגרעיני האגוזים שבתוך 
קליפת האגוזים שהם פרי גמור [והביא שאכן היה מי שהבין כך], לכן כתבו גם 'קליפי' ללמד 
שאם על הקליפות של האגוזים חייבים בערלה ודאי שעל גרעיניהם חייבים, ובהכרח שכאן מדובר 
בגרעינים של שאר הפירות. ועיין להלן (נעיין 'קתירס נדנרי הר"ם' וכו נסערות) מה שהבאנו מהנהר שלום 
מה שכתב בזה. ‏ יא. וכתבו המגן אברהם והפנים מאירות (מ"? סי קס), שאין להקשות ממה 
ששקדים הרכים שאוכלים קליפתם ברכתם שהכל [כמו שנתבאר לעיל (ע פופ דיס 5)], מפני 
ששקדים נוטעים אותם על דעת לאכול את הפרי כשיתבשל כל צרכו ואז הקליפות אינן ראויות 
לאכילה, ולא נטעו אותם על דעת לאכול את הקליפות לפני גמר הפרי, אבל קליפות פירות 
שנתבשלו כל צרכם וגם הקליפות ראויות לאכילה דעת האנשים לאכול את הפרי אף עם הקליפה. 
יב. אכן העוזר (ס" ככ פיג), ביאור הגר"א (שו"ת סי בכ 6ום מ), צל"ח (כתוס' ד"ס קליפי), פנים מאירות (פ" 
פס ד"ס ועפס) ופרי מגדים "5 פ"ק  .)"‏ יג. ובאבן העוזר ובביאור הגר"א ובפנים מאירות הוכיחו 
מעוד משניות שגרעינים אינם פרי. | יד. ולפי זה הקשה הפרי מגדים על מה שכתבו הט"ז "ד 
סיי תד סק"6) והש"ך (עס פק"ד) שהטעם שאין נוהג רבעי בגרעינים, משום שהתרבה בפסוק רק בערלה 
שכתוב בערלה 'את' ונלמד שהטפל לפריו נוהג בו ערלה, אבל ברבעי לא נכתב 'את' ולא מרבים 
טפל לפריו לרבעי. ‏ טו. עיין שם מה שתירץ על מה שהקשו על תוספות מהמשנה בתרומות 


ברכות לו 


ביאורים 


ואף האחרונים נחלקו בזה, שיש סוברים" שלשיטת הרשב"א מברך על הגרעינים 
בורא פרי האדמה. אבל הפרי חדש (שס) והאליה רבה (שס סק") כתבו 
שלשיטת הרשב"א מברך שהכל. ובהנהות רע"א (פס) כתב, שאינו יודע מדוע 
פסק הפרי חדש לברך שהכל. וכן כתב המאמר מרדכי (שס סק"ז) שברכתם בורא 
פרי האדמה, שכל דבר שגדל על העץ ואינו עיקר הפרי מברכים עליו בורא פרי 
האדמה, והוכיח כן מקפריסין שמברכים עליהם בורא פרי האדמה", ומדברי 
העוללות אפרים (לין ו ד"ס ונגרעיט) משמע שטעם מי שסובר שמברכים על הגרעינים 
שהכל מפני שמדברי המשנה בתרומות (פי"פ מ"ס) שגרעיני תרומה בזמן שמשליכן 
מותרים לזרים, משמע שהגרעינים אינם נחשבים פרי כלל, שדבר שהוא פרי 
ומשליכו לזרים חייב בתרומה, וכיון שאינם פרי כלל ברכתם שהכל". 


סתירה בדברי הרא"ש האם גרעינים התרבו משום שהם פרי או מטעם שהם שומר 
לפרי 


שם. הרא"ש כתב, שהקליפות התרבו לערלה מ'את' הטפל לפריו, אבל הגרעינים 
חייבים בערלה משום שהם עצמם פרי, ואחר כך כתב, שמכאן יש ללמוד 
שמברכים על הגרעינים בורא פרי העץ?. ובמעדני יום טוב (ופ 0 הקשה שהרא"ש 
סותר עצמו, שבהלכות ערלה (סי" ז) כתב, שגרעינים חייבים בערלה נלמד מ'את' 
הטפל לפריו, ולפי דבריו שם משמע שגם מה שלומדים מהריבוי 'את' נחשב 
כפרי, ודלא כמשמעות דבריו כאן. ועוד, שאם כן מדוע כתב רק בגרעינים 
שמברך בורא פרי העץ, והרי אם גם מה שנתרבה מ'את' נחשב פרי צריך לברך 
גם על הקליפות בורא פרי העץ. ובפנים מאירות (ה" סי" פס ד"ס ועתס) ובנהר 
שלום (שס סק"כ) הקשו כן מפירוש הרא"ש למשנה בערלה (פ"ל פֿות ט) שפירש 
שגרעינים התרבו מ'את' הטפל לפריו, והרי זה סותר למה שכתב הרא"ש כאן 
שהם עצמם פרי. 
ותירץ הנהר שלום, שכוונת הרא"ש שאכן דורשים גרעינים מ'את', אלא 
שהוקשה לו בשלמא קליפות התרבו מ'את' כיון שהם שומרים לפרי 
שהם נצרכים לפרי, אבל גרעינים שאינם שומרים על הפרי מדוע איתרבו מ'את', 
אלא מוכח שהתורה באה ללמד במה שריבתה גרעינים שהם עצמם נחשבים 
פרילא, ולדבריו מבואר שלדברי הרא"ש רק בגרעינים שנתרבו משום שהם פרי 
הדין שמברך בורא פרי העץ ולא בקליפות שנתרבו משום שהם טפל לפרי, 
ובהם אינו מברך בורא פרי העץ. 
ובעוללות אפרים (דץ ו ד"ס ונגכעיני) תירץ, שדברי הרא"ש בהלכות ערלה שדורשים 
מ'את' פריו את הטפל לפריו, אמורים על כל דברי המשנה המוזכרים 
שם, וכוונתו לפרש את 'קליפות' ולא את 'גרעינים' הגם שהם מוזכרים באחרונה. 
וגם לדבריו מסקנת שיטת הרא"ש שרק בגרעינים מברכים בורא פרי העץ, ולא 
בקליפות. 
אמנם המחצית השקל (טס ס"ק ) כתב, שכיון שדברי הרא"ש כאן אינם מבוררים 
כל הצורך וכפי שהקשה המעדני יום טוב (פופ מ-0, לכן המנן אברהם 
נקט לעיקר את דברי הרא"ש בהלכות ערלה, שגם גרעינים מסברא אינם פרי 
ונלמדים מ'את' הטפל לפריו שאף הם נחשבים לפרי, ואם כן שוה דין הגרעינים 
לקליפות, ואף שנלמדים מ'את' נחשבים פרי לענין ברכת בורא פרי העץ, ומה 
שהתוספות והרא"ש כתבו דבריהם על 'גרעינים' ולא על קליפות [וכמו שהוכיח 
מזה הט"ז כשיטתו], בהכרח יש לומר שהוא לאו דווקא והוא הדין לקליפות. 
ולדבריו מסקנת שיטת הרא"ש שבין בגרעינים ובין בקליפות מברכים בורא פרי 
העץ. 


(פי"6 מ"ס). ובביאור מרדכי (6פ ₪ גם הוכיח מבוסר ועוד כמה ראיות שאין לדמות ברכה למעשר 
ולרבעי, ולא קשה על תוספות שאמרו לברך בורא פרי העץ ממה שחייב ברבעי. ועיין שם עוד 
מה שתירץ שאר המשניות שהקשו על תוספות. ובצל"ח (פס) תירץ, שתוספות דברו בגרעיני אפרסקים 
שיש את הגרעין הקשה ובתוכו נמצא עוד גרעין שאפשר לאוכלו, וסוברים התוספות שגרעיני 
הפירות איתרבו מטעם שומר לפרי שנלמד מ'את' הטפל לפריו, ולא משום שהם פרי, ומה שאמרו 
לברך בורא פרי העץ הינו על האוכל שבתוך הגרעין, שהתוספות סוברים שכיון שאין הגרעין 
שומר על הפרי שמחוץ לגרעין, מוכח שמה שאיתרבו הגרעינים שהם שומר לפרי, היינו שהגרעינים 
שומרים על מה שבתוך הגרעין הקשה כמו קליפת אגוזים ששומרת על האגוזים, ומזה הוכיחו 
התוספות שמה שבתוך הגרעין נחשב פרי, ומברכים עליו בורא פרי העץ, שהרי הגרעינים נחשבים 
שומר לפרי ומוכח שמה שבתוך הגרעין נחשב פרי, ומה שבתוך הגרעין באמת נוהג בו רבעי, 
ומה שמבואר במשנה שבגרעינים אין נוהג רבעי, היינו בגרעין הקשה ששומר על האוכל שבתוך 
הגרעין. | טז. והמאירי (על עי ד"ס מרות) כתב שיש מפרשים שברכתם בורא פרי העץ [כפירוש 
התוספות], ויש מפרשים שברכתם שהכל משום שאין אכילתם חשובה. ‏ יז. דרישה ו סי מ 
פֿת ₪ אבן העוזר (פס ס"ג) וגן המלך (ס" 0. | ית. ואף שבקורא מברך שהכל, שם הטעם משום 
שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי כלל, שהתולשו ממעט ענפי האילן. והוכיח כן מדברי הרשב"א 
שכתב רק שאין מברכים בורא פרי העץ, ומשמע שעל כל פנים אין מברכים שהכל, אלא בורא 
פרי האדמה. כן מבואר בגן המלך ‏ פס" 6. יט וכעין זה הובא לעיל בשם המאירי. ועיין שם 
עוד בעוללות אפרים שדחה דבריהם. ‏ :. ומדברי הרא"ש משמע כפירוש האחרונים שגרעינים 
חייבים בערלה לא מצד שומר אלא שהם עצמם נחשבים כפרי. וכן ביאר בדבריו המעדני יום טוב 
(פות ס. כא. וביאר כך גם כוונת התוספות, ולכן קבעו התוספות דבריהם על 'קליפי' משום שבאו 
לומר שאף שגם הקליפות וגם הגרעינים התרבו מ'את', מכל מקום אינם דומים, שקליפות התרבו 
שהם טפלים לפרי, אבל גרעינים התרבו שהם עצמם פרי. 


ילקוט 


והפרי חדש טס ס"ג) כתב, שהרא"ש בהלכות ערלה חזר בו ממה שכתב כאן 
בברכות, וסובר כשיטת הרשב"א שאין מברכים על הגרעינים בורא פרי 
העץ. ולדבריו מסקנת שיטת הרא"ש שבין בגרעינים ובין בקליפות מברכים בורא 
פרי האדמה. 
ונמצא שלש שיטות בדעת הרא"ש: א. שבגרעינים מברכים בורא פרי העץ, 
אבל לא בקליפות. ב. שבין בגרעינים ובין בקליפות מברכים בורא פרי 
העץ. ג. שבין בגרעינים ובין בקליפות אין מברכים בורא פרי העץ. 


מה הדין בגרעינים מרים ומיתקן על ידי האור 


שם. בשלחן ערוך (פו"ם סי רכ פ"ג) פסק שגרעיני פירות מברכים עליהם בורא 
פרי העץ [כשיטת התוספות], ואם הם מרים אין מברך עליהם כלום, ואם 
מיתקן על ידי האור מברך עליהם שהכל. 
והקשה המגן אברהם (סק"ז), שלפי מה שפסק השלחן ערוך שגרעינים מתוקים 
ברכתם בורא פרי העץ, אם כן גם בגרעינים מרים ומיתקן היה צריך 
לברך בורא פרי העץ, שהרי מקור הדין שגרעינים שמיתקן על ידי האור ברכתם 
שהכל הוא ברשב"א, ורק לשיטתו שגרעינים מתוקים אין מברך עליהם בורא 
פרי העץ מפני שאינם פרי, לכן אם הם מרים ומיתקן, גם אינם חשובים פרי 
ומברכים עליהם שהכל, אבל לשיטת התוספות שברכת גרעינים מתוקים בורא 
פרי העץ מפני שהם פרי, אם כן אף כשהם מרים ומיתקן על ידי האור, ברכתם 
בורא פרי העץ, כיון שדבר שהוא פרי, אם הוא מר ומיתקו, ברכתו בורא פרי 
העץ, כמו שמצאנו (שס ס"ס) בשקדים המרים שאם מיתקן מברך עליהם בורא 
פרי העץ, וכיון שהשלחן ערוך פסק כתוספות שמברך בגרעינים מתוקים בורא 
פרי העץ, לא היה לו לפסוק שבמרים ומיתקן מברך עליהם שהכל. 
ותירץ המגן אברהם, שאף לשיטת התוספות שגרעינים נחשבים פרי, זהו רק 
בגרעינים מתוקים, אבל כשהם מרים אינם נחשבים כלל פרי, ואף אם 
מיתקן מברך עליהם שהכל, ואינו דומה לשקדים המרים שהם עיקר הפרי, ולכן 
אם הם מרים ומיתקן מברך בורא פרי העץכגב, 
והאבן העוזר (ד"ס גכעימן) תירץ, שגרעינים המרים לא נטעי אינשי אדעתא דהכי 
כלל, ולכן ברכתם שהכל, שאם לא כן יהיה קשה גם לדברי הרשב"א 
שברכת גרעינים מתוקים בורא פרי האדמהלי, מדוע במרים ומיתקן מברך שהכל, 
היה צריך להיות שיברכו עליהם בורא פרי האדמה, כמו שמצאנו בורדים (סי 
רד סי") שאינם עיקר הפרי ונתקנים על ידי בישול, אלא מוכח שבמרים לא נטעי 
אינשי אדעתא דהכי כלל ואינם נחשבים כלל פרי, ולכן אף אם מיתקן מברך 
עליהם שהכל. והוכיח כן מדברי הרשב"א שכתב שגרעינין המרים אין מברכים 
עליהם כלום שלא נטעו את האילן על דעתם כלל, ועל כרחך אין נצרך טעם 
זה אלא לומר שאף אם ימתקו אותם לא יברכו עליהם בורא פרי האדמה רק 
שהכללז, ולפי זה גם לשיטת התוספות שמברך על גרעינים בורא פרי העץ, מכל 
מקום אם הגרעינים מרים כיון שלא נטעו אותם כלל על דעת הגרעינים המרים, 
אפילו אם מיתקן מברך עליהם שהכל. 
אבל הדרישה (פות ₪ והפרי חדש (פ"ג) והביאור הנר"א (פות 5) חולקים על פסק 
השלחן ערוך וסוברים שלשיטת תוספות שבגרעינים מתוקים מברך בורא 
פרי העץ, אם הם מרים ומיתקן מברך בורא פרי העץ. וכדבריהם מפורש 
באבודרהם (פנכופ כרכות ספעכ ספמיקי) שאם ברכת הגרעינים בורא פרי העץ, אם הם 
מרים ומיתקן גם מברך בורא פרי העץ. 


לפי ההוה אמינא שפרי שלא נגמר אינו נחשב פרי מדוע אסר רב לאכול את 
האביונות 


איגר (ל"ס כנ), לפי ההוה אמינא שרבנן חולקים על רבי יוסי בכל הפירות 
וסוברים שבקטנותם אינם נחשבים פרי, מדוע אמר רב שאוכל את הקפריסין 
וזורק את האביונות, שמשמע מדבריו שהקפריסין עדיין לא נפלו והם עדיין על 
האביונות, ונמצא שאמר את דינו כשעדיין לא נגמר הפרי, שהרי אין להעמיד 
דברי רב אחר שנגמר הפרי, כי בגמר הפרי הקפריסין כבר אינם נמצאים על 
הפרי כמו שאמרו בגמרא להלן שהקפריסין שומרים על הפרי רק כשלא נגמר 
הפרי, ואם כן לסברת הגמרא כעת בדעת רבנן צריך להיות הדין שגם האביונות 
אינם נחשבים פרי, וגם עליהם אין צריכים לברך בורא פרי העץ, שהרי חולקים 

על רבי יוסי וסוברים שכל פרי שלא נגמר אינו נחשב פרי. 


כב. ובמחצית השקל ביאר כוונתו, שרק בדבר שהוא עיקר הפרי נאמר הדין שאם הוא מר ומיתקו 
מברך בורא פרי העץ, אבל גרעינין שאינן עיקר הפרי [אף כשהם מתוקים] לא נאמר הדין שבמרים 
ומיתקן מברך בורא פרי העץ. והפרי מגדים ,"6 שס) והיד אפרים (מגן 6כסס עס) כתבו שטעם המגן 
אברהם משום שאם הגרעינים מרים לא נטעי אינשי כלל על דעת הגרעינין, וכתירוץ האבן העוזר 
שהובא בביאור. והוסיף היד אפרים שמה שהמגן אברהם הזכיר שאינו פרי, מפני שאם היה פרי 
אף אם לא נטעי אינשי אדעתא דהכי היו מברכים בורא פרי העץ, כמו בבוסר. | כג. לעיל הובאה 
בזה מחלוקת אחרונים האם לשיטת הרשב"א ברכתו בורא פרי האדמה או שהכל. ‏ כד. שאין 
לומר שבא לבאר מדוע אין מברכים על מרים, שהרי במרים אף אם נטעו על דעתם לא היה מברך 
מפני שאינו נהנה, ועוד שהטעם שלא נטעי אדעתא דהכי הוא סיבה לברך שהכל, אבל אינו סיבה 


ברכות לו: 


ביאורים לג 


ובעוללות אפרים (לין ו פוף ד"ס וכשיפי) הביא שהקשה כן בספר עטרת תפארת, 

ותירץ העטרת תפארת, שלמסקנא שכל הפירות משיוציאו נחשבים 
פרי לא קשה, שיש להעמיד דינו של רב כשלא נגמר הפרי, ואף שבהוה אמינא 
היתה הגמרא יכולה להקשות, מכל מקום כיון שבלאו הכי לא נשאר למסקנא 
לכן לא חששה להקשות. ובעוללות אפרים תירץ, שאף שרש"י (ד"ס קפלס) פירש 
שסמוך לגמר הפרי הקפרס נופל מהאביונות, אין הכוונה שנופל לגמרי, אלא 
שנפרד מהפרי, ושוב אינו שומר עליו, אבל עדיין דבוק קצת, ולפי זה יש 
לְהָצָמִיד דינו של רב אף כשנגמר הפרי, שגם בשעת גמר הפרי יש את האביונות 

ואת הקפריסין. 


מדוע הוערך רש"י לומר שהלכה כרבים והלא כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחועה 
לארץ 


דתנן רבי יופי אומר סמדר אפור מפני שהוא פרי ופליגי רבנן עליה. 

וכתב רש"י (ד'"ס וניג שצריכים לפסוק כחכמים מפני שיחיד ורבים הלכה 
כרבים. והקשה הפני יהושע (נכט"י ד"ס ונג מדוע הוצרך רש"י לומר שהלכה 
כרבים, והרי אף בלי הכלל שיחיד ורבים הלכה כרבים, היה צריך להיות הלכה 
כחכמים, מטעם כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ, שחכמים מקילים 
שסוברים שסמדר אינו אסור. ותירץ, שמה שאמר מר בר רב אשי שרבי עקיבא 
במקום רבי אליעזר עבדינן כוותיה ובית שמאי במקום בית הלל אינה משנה, 
אין כוונתו מטעם כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ, אלא שלגמרי 
פוסק כרבי עקיבא, ואף בארץ ישראל פוסק כרבי עקיבא:ה, ולכן לא פירש 
רש"י שהלכה כחכמים מטעם כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ משום 
שגם בארץ ישראל פוסק מר בר רב אשי כרבי עקיבא, וכל השקלא וטריא 
בגמרא על שומר לפרי נוגע גם לארץ ישראל, ולכן הוצרך רש"י לומר הטעם 

שיחיד ורבים הלכה כרבים. 


הטעם שאסור לקעוץ אילנות בשביעית 
מאימתי אין קוצצין את האילנות בשביעית. פירש רש"י (ד"ס פֿין קו55ן) 
שהטעם שאסור לקצוץ אילנות בשביעית, משום שנאמר (וקל6 כס ו) 
ילאכלה' ודורשים מזה לאכלה ולא להפסד, שאסור להפסיד פירות שביעית, 
והקוצץ האילנות שיש בהם פירות מפסיד פירות שביעית. ומקור דברי רשיי 
מדברי הגמרא בפסחים ((נ:). והרמב"ם (פיס"ת טניעיפ פ"ד מיי) כתב שהטעם שאסור 
לקצוץ האילן, משום שאם יקצוץ האילן נמצא שגוזל את בני האדם, שהתורה 
נתנה את פירות האילן בשביעית לבני אדם, וכשמפסיד הפירות גוזל אותם. ותמה 
התוספות יום מוב, מדוע פירש הרמב"ם טעם אחר מהנאמר בגמרא. וכתב, שאין 
כוונת הרמב"ם לומר טעם אחר מהגמרא, שהרי כשפסק דין זה להלכה (עניעס 
ויוכל פ"ס סי"ז) הביא טעם הגמרא שאסור לקצוץ אילנות בשביעית משום שהתורה 
אמרה 'לאכלה' ולא להפסד, אלא שבא לתת טעם לדין שנלמד מהדרשה שאסור 
להפסיד פירות שביעית, שהטעם בזה משום שהוא גוזל בני אדםיי. 


הרי גם בלא איסור שביעית אסור לקעוץ אילנות משום 'לא תשחית' 


שם. התוספות (ד"ס 6ן) הקשו, שהרי גם בלא האיסור להפסיד פירות שביעית 

אסור לקצוץ אילנות בכל השנים, משום האיסור 'לא תשחית את עצה' 
(דנריס כ יע). ותירצו, שאילן?" שאינו טוען פירות בשיעור קב אין בו איסור 'לא 
תשחית', כמו שאמרו בבבא בתרא (כ.), ובשאר השנים מותר לקוצצו, ובשביעית 
אסור לקוצצו אף אם הוא טוען פירות מועטים משום שמפסיד פירות שביעית. 
עוד תירצו, שאם האילן מעולה בדמים לעשות ממנו קורות אין בו איסור 'לא 
תשחית', ובשאר השנים מותר לקוצצו, אבל בשביעית אסור לקוצצו אם יש עליו 
פירות, משום שמפסיד פירות שביעית<". והמאירי (ד"ס מותכ) תירץ עוד, שיש 
להעמיד המשנה שאסרה לקצוץ אילנות בשביעית, שאינו קוצץ את האילן עצמו 
אלא קוצץ רק את הענפים, ומשום 'לא תשחית' אין איסור בזה, ורק בשביעית 
אסור משום שמפסיד פירות שביעית. ובפירוש רבינו יצחק בן מלכי צדק (פנעית 
פ"ד מ"י) פירש, שמדובר באילנות הסמוכים לעיר שמבואר בבבא בתרא (כד) 

שאילן הסמוך לעיר קוצץ, אבל בשביעית אם יש עליו פירות אסור לקצוץ. 


פירוש מטיגרעו 


והגפנים משיגרעו. יש מפרשים?ל 'משיגרעו' שהענבים יהיו גסים כגרוע, ולהלן 
בגמרא מפרשים שיעור גרוע [שהוא כפול הלבן]. ומשמע מדבריו 


שלא יברכו עליהם כלל. | כה. להלן [בענין 'איך פסקו לברך על הקפריסין בורא פרי האדמה' 
וכו'] הובאו דבריו ודברי הרבה אחרונים שסוברים כן בשיטת מר בר רב אשי. ותירוץ זה הוא על 
פי שיטתו. | כו ועל פי זה חולק על הרע"ב שהביא את שני הפירושים, והקשה עליו שאין זה 
שני טעמים, אלא הוא טעם על הדרשה. | כז. בבבא בתרא הובא דין זה לגבי דקל, ומבואר 
בדברי התוספות שבכל האילנות הדין כך. ועיין תוספות יום טוב (טנעיק פ"ד מ") שהבין בתחילה 
שרק בדקל נוהג דין זה, והוכיח מדברי התוספות הנ"ל שרק בדקל הדין כן. | כת. היעב"ץ שו"פ 
ס"ס סי עו, (מס סמיס סמעים פ"ד מ"י) כתב, שמה שמבואר שרק בשביעית אסור לקצוץ לפני הזמן השנוי 
במשנה, היינו שבזה יש איסור דאורייתא, אבל גם בשאר שני שבוע יש בזה איסור דרבנן, או שיש 
בזה סכנה, ועיין שם מה שהאריך. | כט. רש"י (ד"ס מפיגרש), והר"ש והרא"ש בשביעית (פ"ד מ"ײ. 


לד ילקוט 


שגרוע הוא שיעור של גודל הפרי. ויש מפרשים?, ששיעור גרוע הוא ממתי שיש 

גרעינים בתוך הפרי, ולפי זה 'גרוע' הוא מלשון "'גרעין'. והמאירי (ד'ס מותכ) 

והר"י בן מלכי צדק (טנעית פ"ד מ"י) כתבו, ששיעור משיגרעו, משיוציאו לחות 

כלשון הפסוק וכ (ו ס) 'כי יגרע נטפי מים'לא. וכל הפירושים הללו נחלקו רק 

בפירוש תיבת 'גרוע', אבל ודאי שלפי כולם הוא כשהענבים בשיעור פול הלבן 
כמו שמפורש בגמרא. 


פירוש משיועיאו 


ושאר כל האילנות משיוציאו. רש"י (ד"ס מסופֿיפו) פירש שיוציאו את הפרי. 
אולם בפסחים ((נ: ד"ס מפיוניפו) פירש, משיוציאו תחילת העלין בימי ניסן. 

וכתב המלאכת שלמה (שעית פ"ד מ"י) שפירוש זה נראה עיקר כיון שבלשון 
רבותינו הוצאת הפרי קרויה חנטה, ואם היתה הכוונה להוצאת הפרי היתה 
המשנה אומרת 'משחנטו'. אמנם המשנה ראשונה (סנעיפ פס) הקשה על פירוש 
רש"י בפסחים שאיזה היכר יש לפרי בהוצאת העלין. ולכן כתב שפירוש רש"י 

כאן הוא העיקרללב. 

בתוספות אנשי שם (נפקנות פס) הביא מהרמ"ז ומפרש דבריו, שיש חילוק בין 
מה שאמרו בית שמאי 'משיוציאו' למה שאמרו בית הלל 'משיוציאוי, 

שבית שמאי שאמרו 'משיוציאו' הכוונה להוצאת העלין, ואין צריך כלל הוצאת 
הפרי, ובית הלל שאמרו 'ושאר כל האילנות משיוציאו', הכוונה להוצאת הפרי. 
והוכיח כן שאם בית הלל כוונתם כדברי בית שמאי, מדוע הוצרכו להזכיר כלל 
'ושאר כל האילנות משיוציאו', והרי בזה לא נחלקו על בית שמאי, והיה להם 
להזכיר רק מה שחולקים על בית שמאי בזיתים וענבים וחרובים, ועוד, שאם 
כוונת בית שמאי משיוציאו הפרי, אם כן מחלוקת רבי יוסי ורבנן אם סמדר 
הוא פרי, תלוי במחלוקת בית שמאי ובית הלל האם בענבים השיעור הוא בוסר 
או משיוציאו, אלא מוכח שלבית שמאי השיעור משיוציאו העלין, ולבית הלל 
משיוציאו הפרי, ובשיטת בית הלל בענבים, נחלקו רבי יוסי ורבנן, האם הוצאת 
הפרי או משיהיה בוסר. וכן מסקנת החפץ ה' (נרע"י ד"ס מפיוניטו) והוכיח כהוכחת 
הרמ"ז שאם לדברי בית הלל הכוונה כמו לבית שמאי מדוע הזכירו כלל 'ושאר 
כל האילנות', וכתב, שרש"י בפירושו כאן 'שיוציאו את הפרי' בא לפרש את 
דברי בית הלל, ולכן צריך לומר שנתחלפו הדיבורים ברש"י, וד"ה משיוציאו 
שנכתב על דברי בית שמאי לפני הדיבורים המפרשים את תחילת דברי בית 

הלל, צריך להיות אחר דיבורים אלו שהרי הוא פירוש על דברי בית הלל. 


הברכה על בוסר ועל כל האילנות משיועיאו 


אינו נחשב פרי [ולכן מותר לקצוץ גפנים בשביעית אם לא הביאו פירות 
בשיעור פול הלבן], וכתבו, שמכאן יש ללמוד שעל בוסר כשהוא פחות משיעור 
פול הלבן אין מברכים בורא פרי העץ אלא בורא פרי האדמהל. וכן כתבו 
הרשב"א (ד"ס ופמכ) והרא"ש (סי ס)*ד. וכתבו, שדין זה נאמר דווקא בענביםלה, 
אבל בשאר פירות משיוציאו מברכים עליהם בורא פרי העץ, כמו שלגבי איסור 
קציצת האילנות בשביעית נחשבים פרי משיוציאו. ומבואר בדבריהם שני דינים: 
א. שמשעה שהפרי נחשב לענין איסור קציצה בשביעית מברכים עליו בורא פרי 
העץ [ולכן בענבים משיגיעו לשיעור פול הלבן ושאר הפירות משיוציאו פרי 
מברכים בורא פרי העץ]. ב. שלפני שהגיעו לשיעור זה מברכים בורא פרי 

האדמה. 


ל. הרמב"ם (סס כפיכום סמסמות) הרא"ה (ע"פ ד"ס װענן) והשיטה מקובצת (ד"ס וכ"ס). | לא. מקור פירוש 
זה בירושלמי שביעית (פ"ד ס"ת). ‏ לב. והוסיף, שכן משמעות כל הפוסקים באורח חיים סימן רב. 
לג. כתב הרא"ש, שאם הוא מסופק אם הוא כשיעור פול הלבן, יברך בורא פרי האדמה, שהרי אם 
בירך על פירות האילן בורא פרי האדמה יצא (סץ 5). ובשלחן ערוך לו" פיי ככ פ"נ) פסק שמתוך 
שלא נודע לנו שיעור פול הלבן, לעולם מברך בורא פרי האדמה עד שיהיה גדול ביותר. וכתב המשנה 
ברורה (סי כנ ס"ק עו) שאם לפי מראית עין נגמר בישולם, אין נפקא מינה בגדלם, ומברך בורא פרי 
העץ. וכן אם החרצנים שלהם נראים מבחוץ, בודאי הוא קרוב להתבשל ומברכים בורא פרי העץ. 
לד. לשון הרא"ש שצריך לברך בורא פרי האדמה כמו בקפריסין. ובשלטי הגבורים (6פ 0 הקשה 
שהרי הרא"ש פסק (פ" ג) שבקפריסין מברכים בורא פרי העץ. ותירץ במעדני יום טוב (פֿות עש, שכוונת 
הרא"ש שכמו ששיטת ההלכות גדולות שמברכים על קפריסין בורא פרי האדמה משום שאינו נחשב 
לפרי ואף ששם חולק עליו וסובר שנחשב לפרי, מכל מקום יש ללמוד מדבריו שבבוסר שאינו כשיעור 
פול הלבן, שודאי אינו נחשב פרי, כולם מודים שמברך בורא פרי האדמה. והטור (עס) כתב שהטעם 
שמברך בורא פרי האדמה, מפני שכל שהוא גדל על האילן ואינו עיקר הפרי מברך בורא פרי האדמה. 
[ודבר זה נלמד מקפריסין, ופירושו כפירוש הרא"ש]. לה. בטעם הדבר שבוסר שונה מכל הפירות, 
שבהם הדין שמשיוציאו האילנות הפרי מברכים בורא פרי העץ, ואילו לגבי בוסר רק משיגיעו לפול 
הלבן מברכים בורא פרי העץ, כתב בהלכות ברכות לריטב"א (פ"פ סיד שהבוסר אינו ראוי לאכילה, 
ולכן אינו מברך עליו בורא פרי העץ [וכוונתו שאינו ראוי לאכילה כל כך, שאם לא היה ראוי לאכילה 
בכלל, גם שהכל לא היה מברך]. אמנם בלבוש (פ" כג פיט כתב, שענבים כיון שעומדים להוציא יין 
ורק משהם בוסר ראויים להוציא יין, לכן לפני שיעור זה אינם נחשבים פרי, מה שאין כן בכל 
האילנות שעומדין ליאכל אחר שיתבשלו, ואם כן משיוציאו שראוי לאוכלן נחשבים פרי. לו. פנים 
מאירות (פ"6 פיי פס ד"ס ורליפין, נשמת אדם (כל ₪ ס"ק 6 וביאור הלכה (שס ד"ס פגענס). ובדברי דוד (גתוסי 
ד"ה מיעוכו) גם הוכיח כן, וכתב, שלפי הרמב"ם משמע שאם נתבשלו בכומר נחשב שהגיעו לעונת 
המעשרות ואינו מברך בורא פרי העץ, ואם כן ברכה חמורה ממעשר, ולהלן (מ: דייס ודע) מסתפק שיש 


ברכפות לו: 


ביאורים 


ויש שדייקו"י מהרמב"ם שחולק על שני הדינים הנ"ל, וסובר שפירות עד שלא 
הגיעו לעונת המעשרות אינו מברך עליהם בורא פרי העץ, אלא שהכל נהיה 
בדברו. שהרמב"ם בפירוש המשניות על דברי המשנה להלן (מ:) שעל נובלות 
מברך שהכל פירש, שנובלות הם פירות שנפלו מן האילן כשהם פגים לפני 
שהתבשלויז, ואף פסק כך להלכה (כככופ פ"ת ס"ת). ומבואר בדבריו שאינו סובר 
כשיטות הראשונים הנ"ל שסוברים שמשיוציאו האילנות פרי מברכים בורא פרי 
העץ, שלדבריהם גם פירות שנשרו לפני שנתבשלו מברכים עליהם בורא פרי 
העץ, ובדברי הרמב"ם מבואר שפירות כשהם קטנים ברכתם שהכל. 
אבל המאמר מרדכי (ו"פ סי כנ פ"ק מז) כתב שאין לדייק מדברי הרמב"ם שדעתו 
שאין מברכים בורא פרי העץ עד שיתבשלו, כי מה שכתב הרמב"ם לברך 
על פגים שהכל היינו דווקא בפירות שנפלו ברוח קודם שנתבשלו, אבל פירות 
שנקטפו קודם שנתבשלו בזה גם הרמב"ם מודה שברכתם בורא פרי העץ. והוכיח 
כן מדברי האבודרהם (לל' כככופ פער ספניעי) שגם פירש כהרמב"ם בנובלות שהם 
פגים, ואף על פי כן פסק (טער סכמעי) כשיטות הראשונים שעל פירות כשהם 
קטנים מברך בורא פרי העץ, ומשמע שאין סתירה בין שתי ההלכות. ובמגן 
גבורים (ענטי סגנוריס ס"ק +) גם כתב לחלק בין אם תלשו בידים לנפלו מאליהם, 
וביאר החילוק משום שאם תלשו בידים החשיב את הפירות הקטנים, ואף שלא 
נגמר הפרי כיון שהחשיבם, מברך בורא פרי העץ, אבל בנפלו מאליהם לא 
החשיב את הפירות הקטנים, ולכן אינו מברך בורא פרי העקץלח. 
והחזון איש (ענלס סי ג סק"ת) הקשה על דברי הרמב"ם שהרי בוסר חייב ברבעי, 
ומשמע שאף כשהפירות קטנים נחשבים פרי, ומבואר בראשונים 
שמברכים על הבוסר בורא פרי העץלט. ולכן מפרש שצריך לומר שנפלו לפני 
זמנם מחמת שהם לקויים, וכדברי המשנה שהם מין קללה, אבל פירות טובים 
שנפלו קודם זמנם הם פירות גמורים. ולדבריו לא מוכח שהרמב"ם חולק על 
הראשונים שאמרו לברך על פירות קטנים לפני שהגיעו לעונת המעשרות בורא 
פרי העץ, שהרמב"ם דיבר בפירות לקויים. 
ומצאנו עוד ראשונים, שחולקים על שני הדינים הנ"ל, בשבלי הלקט (סי קפ) 
הביא בשם תשובות הגאונים שפירות שלא נגמרו ברכתם שהכל. ומבואר 
שהגאונים חולקים על שני הדינים הנ"ל. ובדין השני, שעל בוסר פחות מפול 
הלבן מברכים בורא פרי האדמה, בהלכות ברכות לריטב"א (פ" סי"ל) חלק וכתב 
שעל בוסר מברכים שהכל. והמאירי (ע"6 ד"ס פליופ) הביא שיש שכתבו לברך על 
בוסר לפני שהגיע לשיעור פול הלבן שהכל, הואיל ואין אכילתו חשובה, וכתב 
שאין נראין דבריהם. 
הפנים מאירות (פ"6 סי" סס ד"ס 6כן) והביאור הנר"א (סי" כנ פות ז) פוסקים שכל 
הפירות עד שיגיעו לעונת המעשרות אין מברכים עליהם בורא פרי העץ. 
וביאר הפנים מאירות, שהרי בשביעית אם אוכל את הפירות קודם עונתן 
למעשרות הרי הוא מפסידם" ואסור לעשות כן מצד 'לאכלה ולא להפסד' (פניעית 
פ"ד מ"ז-ט), אם כן בודאי שאי אפשר לומר שיברך על פירות כאלה בורא פרי 
העץ. ובביאור הלכה (ל"ס ושפכ) כתב שלשיטתם מברכים בורא פרי האדמה עד 
שיגיעו לעונת המעשרות, אמנם הפנים מאירות כתב, שמברך שהכל או בורא 
פרי האדמה%א. ואף בדברי דוד (נפופ' ד"ס פיעורו) כתב, שאין מברכים בורא פרי 
העץ עד שיגיעו לעונת המעשרות, אבל כתב שלפני שיגיעו לשיעור עונת 
המעשרות, מברכים שהכל [ולהלן יתבאר קושיותיהם על שיטות הראשונים 
שמברכים בורא פרי העץ לפני שהגיעו לעונת המעשרות]. ופסק הביאור הלכה 
שלמעשה יש לברך על פירות כשהם קטנים בורא פרי האדמה עד שיגיעו לעונת 


לומר שמברכים שהכל רק לפני הכומר, אבל אחר כך מברכים בורא פרי העץ, ואם כן מעשר שוה 
לברכה. ובנהר שלום (פק"5 ד"ס ממ6) כתב כדברי האחרונים בשיטת הרמב"ם, על פי דברי הרמב"ם 
בהלכות מעשר (פ"נ ה"ג) שרק כשהפירות באו לעונת המעשרות נחשבים לפרי, ולפי זה אין מברכים 
עליהם לפני זמן זה בורא פרי העץ. | לז. כדבריו פירשו גם תלמידי רבינו יונה (נקמן מ: ד"ס ע0. 
לח. וכעין זה כתב האגרות משה (מ"פ סי מ עף כ), אבל בדבריו מבואר שהרמב"ם חולק על הדין 
הראשון וסובר שרק משיגיעו לעונת המעשרות מברכים בורא פרי העץ, אבל על הדין השני שפירות 
קטנים שאין ברכתם בורא פרי העץ, שמברכים עליהם בורא פרי האדמה, אפשר שלזה מודה גם 
הרמב"ם, ורק אם הפירות נפלו מאליהם סובר שמברך שהכל, והטעם, משום שפירות לא נוטעים 
אותם על דעת לאוכלם לפני זמנם, ואינם נחשבים פרי, אבל גם אין כוונה הפוכה שמחמתה יחשב 
שלא נטעי אדעתא דהכי כיון שראויים לאכילה בעודם קטנים, ולכן כשתלשו בידים החשיבו עכשיו 
לפרי ואינו מברך שהכל, אבל אינו מברך בורא פרי העץ, כיון שלא נגמר הפרי, ומברך בורא פרי 
האדמה, שכל שהוא אוכל וגדל על האדמה, מברך בורא פרי האדמה, אבל אם נפלו מאליהם, כיון 
שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי מפורש, וגם לא החשיבו, אינו נחשב פרי ומברך שהכל. וכתב, (ל"ה 
ץ) שיש להסתפק האם כוונת הרמב"ם לחלק בין תלשו בידים לנפלו מאליהם, או שבכל האופנים 
יסבור הרמב"ם שברכתו שהכל, וכשיטת האחרונים הנ"ל. | לט. ואינו סובר שהרמב"ם חולק על 
שיטת הראשנים. | מ. מלבד תאנים וזיתים וענבים שבהם התירו לאכול עוד קודם מפני שהדרך 
לאוכלם בשדה גם קודם עונתן למעשרות. מא. בביאור הלכה (ליס וער כתב, שלפי דבריהם יברכו 
על ענבים בורא פרי העץ רק משיראו החרצנים, אבל באגרות משה (פ"ל פיי מ ענף 66 כתב שגם הגר"א 
מודה שבענבים כשהם בוסר בשיעור פול הלבן מברכים בורא פרי העץ, ונחלק רק בשאר הפירות 
עיין שם טעמו [ועיין מה שכתב בזה בדרך אמונה (טפיטס ויוכל פ"ס כלור הנכס ד"ס סמלונין)]. וכתב עוד, שאף 
בשקדים המרים שנאכלים בקטנותם מודה הגר"א שמברכים בורא פרי העץ כמו שכתב הוא עצמו 
(פֿות ינ), והטעם משום שנטעי אינשי על דעת לאכול הפרי בקטנותו, ואף שלענין מעשר אינו פרי, 
שבמעשר לא די במה שנטעי אינשי אדעתא דהכי, וצריך שיהיה גמר פרי ממש. 


ילקוט 


המעשרות, כיון שבזה יוצא לכל הדעות שהרי בירך על פירות האילן בורא פרי 
האדמה יצא, ומכל מקום מי שנוהג לברך בורא פרי העץ אין למחות בידו שיש 
לו על מי לסמוך. 


לשיטות התוספות והרא"ש והרשב"א מה ברכת הזיתים והחרובים כשהם קטנים 


שם. הטור (פו"פ סיי ככ מינ) פסק שבשאר אילנות משיוציאו פרי מברך בורא פרי 

העץ, חוץ מענבים שעד שיגיעו לשיעור פול הלבן מברך בורא פרי האדמה, 
וחרובין עד שיראה בהם כמין שרשרות של חרובין, וזיתים עד שיגדל הנץ 
סביבם מברך עליהם בורא פרי האדמה. וכן כתב האבודרהם (ללכופ כרכות פער רניעי). 
וכתב הבית יוסף, (פס) שאף שהראשונים כתבו שכל האילנות [חוץ מגפנים] 
משיוציאו פרי מברכים בורא פרי העץ, ולא חילקו שבחרובים ובזיתים אין הדין 
כןָמב, מכל מקום סובר הטור שמה שאמרו הראשונים שאר האילנות כוונתם חוץ 
מחרובים וזיתים, שאם לא כן יקשה על דבריהם שפסקו בזיתים וחרובים כבית 
שמאי, ששיטת בית הלל לענין שביעית שאין החרובים נחשבים פרי עד 
שישרשרו, והזיתים אינם נחשבים פרי עד שיניצו. אבל הבית יוסף בבדק הבית 
כתב שאין ללמוד את זיתים וחרובים משביעית לענין ברכה, שהרי בחרובים אף 
אחר שישרשרו עדיין מרים הם ואינם ראויים לאכילה, ואם כן הראשונים לא 
הזכירו דין חרובים משום שאינם ראויים לאכילה אפילו אחר שישרשרו, ואפילו 
אחר שישרשרו אין מברכים בורא פרי העץ. ובפרי מגדים (6" פ"ק ו) ובלבושי 
שרד (סק"ו), מבואר, שלדברי הבדק הבית מברכים על חרובים אף אם שרשרו 

בורא פרי האדמה, עד שלא יהיו מריםמג. 


קושיא על תוספות מהדין שאסור לאכול פירות שביעית עד שיגיעו לעוגת המעשרות 


שם. האחרונים הקשו על שיטת התוספות, הרשב"א והרא"ש כמה קושיות: 
א. הקשו האחרוניםמז, שהרי בכל האילנות אף משיוציאו אסור עדיין לאכול 
הפירות בשביעית עד שיגיעו לעונת המעשרות (שנעיפ פ"ד מ"ט)מה, והטעם 
מפני שהאוכלם בשעה שעדיין לא נתבשלו ואינם ראויים לאכילה כל כך, הרי 
הוא מפסיד את הפירות ואסור להפסיד פירות שביעית שנאמר לאכלה ולא 
להפסד (פפלטי סמטנס פס), ומשמע שלפני שהגיעו לעונת המעשרות אינם נחשבים 
עדיין פרי והאוכלם נחשב שמפסיד את הפירות, ואיך יתכן שיברך עליהם בורא 
פרי העץ, ואין לדמות ברכה לאיסור קציצת אילנות בשביעית ולערלה שאסורים 
כבר משיוציאו, שלענין איסור קציצת אילנות בשביעית כיון שהתחילו להיות 
פרי כבר נחשב הפסד פירות שביעית, וכן בערלה שאיסורה איסור הנאה אין 
צריך שיהיו ראויים לאכילה, אלא מעת שהתחילו להיות פרי הרי הן באיסור 

הנאה. 
האבני נזר (פו"ת סי מ 6 ע) ביאר מה שמצאנו שפירות נאסרים בערלה כבר 
משיוציאו אך במעשר עדיין לא מתחייבים, שחיוב ערלה חל על הפרי 
בעודו באילן אך במעשר מתחייבים רק בתלוש, ולכן גם כשהפרי באילן ועדיין 
אינו ראוי לאכילה אך מכיון שהוא ראוי להיגמר ולהיות פרי כבר מתחייב 
בערלה, אך במעשר שהפרי תלוש אינו ראוי להיגמר ולכן אינו מתחייב במעשר. 
וכתב, שכיון שמצאנו שעל בוסר מברכים בורא פרי העץ, חייבים לומר שגם 
ברכה חלה על הפרי בעודו מחובר כמו ערלה ולכן מתחייב בברכה גם בפרי 
שעדיין אינו ראוי. ולפי זה מיושבת קושיית האחרונים כיצד אפשר לברך על 
פרי שנחשב כהפסד לאוכלו, שכבר התחייב בברכה כשהיה מחובר. 

באגרות משה ו" סי" מ ענף 3) ובדרך אמונה (ספיעס וונל פ"ס כיקור סלכס. סי"ם ד"ס 
ססלומן) תירצו, שבכל האילנות משיוציאו כבר נחשב פריײ', ואף שעדיין 
הפירות אסורים באכילה בשביעית משום איסור הפסד פירות שביעית, היינו 
משום שלענין איסור להפסיד פירות שביעית אף כשכבר הפירות נקראים פרי, 
כל שהפירות יכולים להיגמר ועל ידי שאוכל גורם שלא יגדלו יותר, נמצא 
שמפסיד פירות שביעית שהרי ודאי שפרי גמור הוא עדיף, ולכן לענין שביעית 


מב. בדרישה (ופ 6 כתב, שהרא"ש לא הוצרך להזכיר חרובים וזיתים משום שממילא נלמדים מדין 
גפנים. ורק בגפנים הוצרך לחלק אם הגיע לפול הלבן, כדי לבאר דברי רב אסי מאימתי הגפנים 
נחשבים פרי. והביא ראיה ממה שלא כתב הרא"ש ושאר 'כל' האילנות כלשון בית שמאי ובית הלל, 
שדקדק לכתוב כך משום שאינו כולל זיתים וחרובים, ובית הלל כתבו 'כל' האילנות משום שפירשו 
חוץ מזיתים וענבים, ואין לטעות בדבריהם שכולל זיתים וענבים. | מג. וכתבו, שמלשון הרמ"א 
נראה שהבין בדעת המחבר שגם על חרובין מברך משיוציאו בורא פרי העץ, והרמ"א הבין כן מפני 
שלא היה לו ספר בדק הבית, ששם מבואר ששיטת הבית יוסף שאפילו אחר שהחרובים שרשרו 
מברך בורא פרי האדמה כיון שהם מרים. ובביאור הגר"א (פות ו מפרש בדברי הבדק הבית כמו 
שהבין הרמ"א, שכוונת הבית יוסף שכיון שגם אחר ששרשרו הם מרים מוכח שלא זה שיעורם 
לענין ברכה, ושיעורם משיוציאו, והקשה על זה, שאם אינם ראויים כששרשרו כל שכן שאין מברך 
עליהם בורא פרי העץ משיוציאו, שהוא לפני הזמן שישרשרו. | מד. פנים מאירות (טס ד"ס כ), 
ביאור הגר"א (טס), נשמת אדם (כל 6 פ"ק ס) ודברי דוד (פופ' ל"ס עיעוכו). מה. ברוב הפירות שיעורם 
משיגיעו לעונת המעשרות, ומבואר שם במשנה (מיז-ט) שתאנים ענבים וזיתים אף לפני שבאו לעונת 
המעשרות מותרים לאכול בשביעית. וביאר הרע"ב (סוף מ"ע), שאותם רגילים לאכול אף קודם בישולם, 
לכן בהם התירו לאכול בשביעית אף קודם שהגיעו לעונת מעשרות. | מו. ומה שפטורים ממעשר 
הוא מפני שבמעשר לא די שנחשב פרי שגילתה תורה שצריכים גמר פרי, כמו שדרשו בירושלמי 
מעשרות (פיפ ס"5) מהפסוק (לנריס יד כנ) 'תבואת זרעך' שצריך שיהיה תבואה שיכולים לזרעה ותצמיח. 
מז. בדבריו מבואר, שהקשה כן על דעת השלחן ערוך שמשמע שפוסק שאפילו שהם חמוצים אם 


כרפות לה 


ביאורים לה 


לא די במה שנקרא פרי אלא צריך שיהיה גמר פרי. ולכאורה אף אם הגיעו 
לעונת המעשרות שנגמר הפרי היה צריך להיות הדין שאסור לאכול פירות 
שביעית, כיון שיכולים לגדול יותר, שזיתים זמנם משהגיעו שליש ואף שיכולים 
לגדול עדיין שני שליש, וכן בשאר אילנות, אבל בזה יש לומר שכיון שהפירות 
נגמרו לא חייבה התורה יותר להשאירם בקרקע, ואין שיעור אחר מלבד גמר 
הפרי, אבל לפני גמר הפרי אסור להפסיד הפירות אף שנחשבים כבר לפרי. 
ולענין ברכה כיון שנחשבים פרי מברך עליהם בורא פרי העץ, ואין צריך שיהיה 
גמר פרי. 


קושיא על תוספות מדין שלקות 


ב. עוד הקשו הנשמת אדם (לל 6 מ"ק 6ס)מ' והדברי דוד (נתופ' ד"ס פיעורו), מדין 
השלקות (לסנן ₪:), שמבואר שפרי שהדרך לאוכלו כשהוא מבושל מברך עליו 
כשהוא חי שהכל, ואם אפילו דבר שנגמר בישולו כיון שאין דרכו להיאכל 
כשהוא חי מברך עליו שהכל, ודאי שדבר שאין דרכו להיאכל אלא כשגדל כל 
צרכו, אין מברך עליו לפני שגדל כל צרכו בורא פרי העץ. 
הלבוש (פי"נ) ביאר את החילוק בין בוסר שברכתו בורא פרי האדמה לפירות 
שטובים מבושלים יותר מחיים שברכתם כשהם חיים שהכל, שפירות 
שטובים מבושלים יותר מחיים אין דרך כלל לאוכלם חיים בלי בישול, ולכן 
האוכל בלא בישול בטלה דעתו, אבל בבוסר הרבה אנשים אוכלים אותם כשהם 
עדיין בוסר, והאוכלו כשהוא בוסר מחשיבו פרי. 
ובביאור הלכה (קי": ד"ס מנין) כתב לבאר, שפירות קטנים אף שעכשיו אינם 
טובים לאכילה רק על ידי הדחק, מכל מקום כיון שכשיגדלו יהיו 
ראויים לאכילה בלא בישול, לכן בקטנותם אם יכולים להיאכל על ידי הדחק 
כבר יש שם פרי עליהם, אבל בדבר שדרכו לאכול מבושל, לעולם לא יהיה 
ראוי לאכילה בלא בישול, ולכן אין עליו שם פרי כשהוא חי. 
באגרות משה (פ" סי מ ענף 6 תירץ, שאינו דומה לדין הפירות שטובים כשהם 
מבושלין יותר מכשהם חיים, משום שהטעם בהם הוא שכיון שיש דרך 
להשביחם בבישול, ודרך בני אדם לבשלם, אם כן האוכל בלי בישול בטלה 
דעתו ואין זו אכילה חשובה שיקבע לה ברכה מפורטת, שדרך אכילת הפרי על 
ידי בישול, אבל פירות שתלשו אותם כשהם קטנים, הגם שיותר ראויים לאוכלם 
כשהם גדולים ואין דרך לאוכלם בקטנותם, אבל כיון שכעת לאחר שכבר תלשם 
בכל אופן אכילתם היא על ידי הדחק שהרי כבר אין שייך לתקנם, לכן אכילה 
זו חשובה לברך עליה בורא פרי העץ, וכמו מיני פירות שאינם חשובים ואין 
דרך כל כך לאוכלם, ואוכלים אותם רק כשאין מינים אחרים טובים, שודאי 
האוכלם מברך ברכתם הראויה, כיון שכך דרך אכילתםמ"ח. 


קושיא על תוספות שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי 


ג. עוד הקשו הפנים מאירות (פ" סי" סס ד"ס פכן) והדברי דוד (פס), איך יתכן 
שיברך על הפירות כבר משיוציאו בורא פרי העץ, הרי לא נטעי אינשי 
אדעתא דהכי לאכול הפרי בקטנותו, ומבואר לעיל (ע"פ) בקורא, שכל שלא נטעי 
אינשי אדעתא דהכי מברכים שהכללל. 
וכעין זה נשאל הרשב"א (פ"6 סי פכס)י, ותירץ, שאף שאין נוטעים אותם על 
דעת לאוכלם בקטנותם, אבל נוטעים אותם על דעת לאכול הפרי, 
ומשיוציאו הוא נחשב לפרי, אלא שלא גדל כל צרכו, ובפרי עצמו לא שייך 
לומר שלא נטעי אינשי אדעתא דהכי, אבל בקורא אין נוטעים את הדקל על 
דעת הקורא, ולכן ברכתו שהכל נהיה בדברו, וכן בשקדים המתוקים כשהם 
קטנים שנאכלים בקליפתם, הדין שמברך שהכל, מפני שאינו נהנה מגוף הפרי 
אלא מקליפתו, ואין נוטעים הפרי על דעת קליפתו אלא על דעת לאכול הפרי 
עצמו כשיגדלנא. 


נאכלים על ידי הדחק מברך עליהם בורא פרי העץ, וכתב שאף שבדברי הראשונים לא נזכר שהם 
חמוצים, מכל מקום סבר השלחן ערוך שאף שהם חמוצים, ברכתם בורא פרי העץ, משום שידוע 
שכל שלא נגמרו הם חמוצים. מח. שהקשו מפירות שטובים יותר מבושלים, ששם גם אם יניחום 
עד שיגמרו לא יהיו טובים לאכילה בלא בישול, ולכן לא חלה עליהם ברכת בורא פרי העץ בעודם 
מחוברים, אבל בפירות קטנים, אם יניחום עד שיגמרו, יהיו טובים לאכילה, ולכן חלה עליהם ברכת 
בורא פרי העץ, ושוב לא פוקעת מהם. מט. ובספר הפרדס (שער ננעי) גם הקשה מדוע מברכים 
על בוסר שהוא יותר משיעור פול הלבן בורא פרי העץ, הרי מבואר בדין קורא (על ע"6) שכל דבר 
שאין נוטעים על דעתו מברכים שהכל, וגם כאן נוטעים על דעת ענבים גדולים. ורצה לתרץ שנוטעים 
גם על דעת הבוסר, אלא ששוב הקשה שיש לבוסר עילויא אחרינא דהיינו הענבים, וכשיש עילויא 
אחרינא, מברכים שהכל [כלעיל ע"א לענין קמח], ומשמע מדבריו שסברת אית ליה עילויא אחרינא 
נאמרה גם בדבר שלא אישתני, אבל מדברי המפרשים שם משמע שרק באישתני נאמרה סברת אית 
ליה עילויא אחרינא. | ג. הרשב"א נשאל מדוע פירות בקטנותם שונים משקדים מתוקים, שכשהם 
קטנים נאכלים בקליפתם וברכתם שהכל, הואיל ולא נטעי אינשי אדעתא דהכי. | נא. ובדברי דוד 
הקשה על זה, שמצאנו (נסן 6₪ בפירות שטובים כשהם מבושלים יותר מחיים, שמברך עליהם כשהם 
מבושלים שהכל, ומשמע שאף בפרי עצמו, שלא נטעו אותו על דעת לאכול הפרי כשהוא חי מברכים 
שהכל, ואם כן אין לחלק שבפרי עצמו אין אומרים לא נטעי אינשי אדעתא דהכי. ולדברי הביאור 
הלכה שהובא לעיל מיושב, שבבוסר יהיה ראוי לאכול בגדלותו בלא תיקון, ולכן עכשיו הוא פרי, 
ולא שייך לומר לא נטעי אינשי אדעתא דהכי, אבל בפירות שטובים מבושלים יותר מחיים, בעודו 


לו ילקוט 


קושיא על תוספות מהגמרא בעירובין בדין חזיז 


ד. עוד הקשו הנשמת אדם והדברי דוד (קס), מהגמרא בעירובין (כפ:) שמבואר 
שחזיז [שחת] שהוא תבואה שלא הביאה שליש, מברכים שהכל, ומבואר שפרי 
שלא נגמר ברכתו שהכל. ובדברי דוד כתב שעל הדין הראשון הנלמד מדברי 
הראשונים שפירות כשהם קטנים מברכים עליהם בורא פרי העץ, לא קשה מחזיז, 
שיש לומר שרק באילנות משיוציאו הם נחשבים פרי, אבל זרעים עד שיביאו שליש 
אינם נחשבים פרי, אבל על דינם השני, שבוסר עד שהגיע לשיעור פול הלבן 
ברכתו בורא פרי האדמה, קשה משחת שמשמע שלפני גמר הפרי מברכים שהכל. 
ובמגן אברהם (סי' כל סק") ביאר הטעם שמברכים על שחת שהכל [כך פסק 
השלחן ערוך (סס 5")], שתבואה שלא הביאה שליש כיון שלא נגמר 
הפרי יורדת בדרגה אחת ומברכים עליה שהכל, וכן הדין בכל הפירות 
שמברכים עליהם בורא פרי האדמה. ומבואר בדבריו, שכל פרי שלא נגמר 
יורד דרגה אחת בברכתו, ולכן דבר שברכתו בורא פרי העץ, כשלא נגמר פריו 
יורד דרגה אחת ומברכים עליו בורא פרי האדמה, ודבר שברכתו בורא פרי 
האדמה, כשלא נגמר הפרי יורד דרגה אחת ומברכים עליו שהכל נהיה בדברו. 
ובדברי דוד הקשה על דבריו, על פי מה שהוכיח שאין לומר סברא זו שכל פרי 
יורד דרגה אחת [הובא לעיל (ע"פ) בהערות על דברי הגמרא 'והרי צלף' 
וכו'], וכתב ליישב שיטת הראשונים שהם מפרשים ששחת הוא הירק קודם 
שהתחילה התבואה לצמוח, ולא תבואה שלא הביאה שליש [כפירוש המגן 
אברהם], ואם כן זה לא הפרי בקטנותו, אלא עשב שמקדים לפני הפרי, ודינו כקורא 
שמברכים עליו שהכל, אבל כשהפרי עצמו גדל קצת מברכים בורא פרי העץ או 
בורא פרי האדמה. 
ובאגרות משח טס ענף כ) מיישב הקושיא משחת, שכיון שמבואר בגמרא שם 
שהנוטע זרע לירק בטלה דעתו, ולכן כשתולשו עדיין לא נותן לו 
חשיבות של פרי [שהרי בטלה דעתון, ורק באכילתו הוא מחשיבו ואז כבר 
אינו שייך לאדמה שיחשב כפרי האדמה, אם כן גם הזורע תבואה לאכלה 
שחת בטלה דעתו, ורק כשנטל לאוכלם נותן להם חשיבות אלא שאז כבר 
הם תלושים ואינם פרי האדמה, אבל האוכל פרי שלא נגמר בישולו אף 
שעדיין אינו פרי, אבל כיון שלא בטלה דעתו של מי שלוקח אותו לאכלו, 
לכן כשבא לתולשו נותן לו חשיבות וכבר בעודו מחובר נחשב לפרי, ומברך 
עליו בורא פרי האדמה, אך לא בורא פרי העץ כיון שאין זה עיקר הפרי. 


האם למסקנא שומר לפרי הוא רק אם הוא שומר בשעת גמר הפרי 


אלא אמר רבא היכא אמרינן דהוי שומר לפרי היכא דכי שקלת ליה לשומר 

מיית פירא וכו'. בחידושי הרא"ה (עיל ע"פ ד"ס פמכ) ובספר החינוך (מכוס כמו) 
כתבו, ששומר לפרי הוא רק כשיהיה עדיין שומר כשמתחייב הפרי בערלה, ועוד 
שיהיה הפרי צריך אליו כל כך שאם יקחו השומר ימות הפרי. והקשה על זה המנחת 
חינוך (פֿות ד), שבגמרא משמע שאמרה את הטעם שצריך שיהיה שומר כשמתחייב 
הפרי בערלה, רק בהוה אמינא, אבל למסקנא שתירצו ששומר לפרי הוא רק אם 
כשלוקחים את השומר מת הפרי, שוב אין צריכים לומר ששומר הוא רק אם הוא 
עדיין על הפרי כשנגמר הפרי, ושומר תלוי רק אם כשלוקחים את השומר מת הפרי, 

ומדוע הצריך החינוך גם התנאי שיהיה שומר גם בגמר הפרי. 


מחלוקת הראשונים בברכת הקפריסין 


(והלכתא כמר בר רב אשיג וכו' ומדלגבי ערלה לאו פירא נינהו לגבי 
ברכות נמי לאו פירא נינהו וכו'). בהגהות וציונים הובא מהגליון, 


חי אין זה פרי. ולעיל (ע"6 כענין 'קטניום סמרעו על דעת' וכו) הובאו דברי היד אפרים שכתב סברא זו 
לתרץ דברי הרשב"א שלא יסתרו דבריו למה שכתב בפלפלין. | נב. והביא סיוע לדבריו מרש"י 
שם (עע"b‏ ד"ס מו). ועיין רש"י קידושין (סנ: ד"ס 666 שמשמע להדיא בדבריו ששחת לא הביאה 
שליש. | נג. הקשה הצל"ח (ד"ס והעכת), מדוע לא אמרה הגמרא והלכתא כרב יהודה אמר רב, 
שגם אמר כדברי מר בר רב אשי. ותירץ, שלכאורה מיותר בכלל לפסוק כשיטתם שהרי לא 
מצאנו חולק על דבריהם, אלא שאם גורסים 'מדלגבי ערלה' וכו' מיושב שעיקר ה'והלכתא' הוא 
בשביל לפסוק כן לגבי ברכה, אולם לשיטת תוספות והרא"ש שלא גורסים זאת [יתבאר להלן] 
ואם כן עיקר החידוש כאן שהלכה כמר בר רב אשי בערלה, אם כן קשה מדוע הוצרכו לפסוק 
הלכה כמותו הרי לא מצאנו חולק בזה. ולכן כתב, שאכן לענין היתר הקפריסין אין צורך לומר 
שהלכה כדבריהם בזה שהרי אין חולק, ולהיפך הגמרא באה לומר שהלכה כמר בר רב אשי 
במה שאסר אביונות, והוצרכה הגמרא לומר זאת מפני שרבינא שהקשה לו שיעשה כבית שמאי 
ויאכל אפילו את האביונות, חולק עליו בזה וסובר שמותר לאכול אפילו את האביונות, ולכן 
הוצרכה לפסוק כמר בר רב אשי שאסור לאכול את האביונות, ולא כשיטת רבינא, ומיושב בזה 
מדוע נקטה הגמרא כמר בר רב אשי ולא כרב יהודה אמר רב. ומדברי הצל"ח משמע שכולם 
גורסים 'והלכתא' וכו' ואת ההמשך 'ומדלגבי ערלה' וכו' זו גירסת ההלכות גדולות, אמנם בתוספות 
רבי יהודה החסיד (ד"ס וק(כפ6) מוכיח ממה שלא מצאנו חולק על דברי מר בר רב אשי, שמה 
שאמרו 'והלכתא' וכו' אין זה מלשון הגמרא, וכדבריו מבואר בתוספות והרא"ש הנ"ל והמהרש"ל, 
ש'והלכתא' וכו' אינו מלשון הגמרא. ומה שאמרו שזה לשון הלכות גדולות אין כוונתם שכך 
גירסת ההלכות גדולות בגמרא, אלא שהוא תוספת מדברי ההלכות גדולות על הגמרא. 
נד. הרא"ה (על ע"6 פוף ד"ס 06 הקשה על שיטת הרי"ף, מהברייתא לעיל (ע) שאמרה לברך 
על הקפריסין בורא פרי העץ. וכן הוא ברא"ש, וכתב, שברייתא זו היא עיקר שהרי הקשו ממנה 


ברפות. לו 


ביאורים 


שהמהרש"ל (ד"ס מן וס(כפ6) אינו גורס כל דברי הגמרא כאן מ'והלכתא' וכו' עד 
'פרי האדמה' שכל זה אינו מדברי הגמרא אלא מדברי ההלכות גדולות, וכן 
מפורש בתוספות (ל"ס והנכת) וברא"ש (סיי ג) שהיא נוסחא מבעל ההלכות גדולות. 
הרי"ף והרמב"ם (כללות פ"ת ס"ו) פסקו כבעל הלכות גדולות, שהקפריסין אינם 
נחשבים לפרי, ומברכים עליהם בורא פרי האדמה. אבל התוספות 
והרא"ש (שס) פסקו שעל קפריסין מברכים בורא פרי העץ, שרק לגבי ערלה 
בחוצה לארץ אמרו שאינו נחשב פרי, מטעם שכל המיקל בארץ הלכה כמותו 
בחוצה לארץ, אבל בארץ ישראל חייב בערלה מפני שנחשב לפרי, ולגבי ברכה 
אין לחלק בין ארץ ישראל לחוצה לארץ ובכל מקום ברכתו בורא פרי העץנד. 
והראב"ד (סונל נרמנ"ן (עיל ע" ד"ס וסופרכתי, רטנ" עס ד"ס רני) פסק גם לברך בורא 
פרי העץ על הקפריסין. וכן בהלכות ברכות לריטב"א (פ"5 ס"י) פסק 
כן ומבואר בדבריו שמה שמברכים על קפריסין בורא פרי העץ, מפני שכל שומר 
לפרי ברכתו בורא פרי העץ, ואף שומר לפרי שאם נלקח השומר לא מת הפרי, 
שלגבי ערלה אינו נחשב לשומר, כמו קפריסין, מכל מקום לגבי ברכה כל שראוי 
לאכילה ברכתו בורא פרי העץ [ואין זה מטעם התוספות שפסקו לברך בורא 
פרי העץ מטעם שגם בערלה הקפריסין נחשבים פרי בארץץ]נה. 


ביאור שיטת הלכות גדולות שפסקו לברך על קפריסין בורא פרי האדמה 


שם. הרא"ש הקשה על דברי ההלכות גדולות, כיצד אומר שלגבי ערלה קפריסין 
לאו פירא, הרי בגמרא מבואר שקפריסין נחשב פרי, ומה שמר בר רב אשי 
זרק את האביונות ואכל את הקפריסין, הוא רק מטעם כל המיקל בארץ הלכה 
כמותו בחוצה לארץ [ממה שהקשו עליו מדוע לא עשה כבית שמאי שמקילים 
יותר אף שודאי אין ההלכה כבית שמאין, אבל בארץ ישראל ההלכה כרבי 
אליעזר שנחשב פרי ויש לנהוג בקפריסין ערלה, ואם כן לגבי ברכה אין לחלק 
בין ארץ ישראל לחוצה לארץ, וצריכים לברך בורא פרי העץ. 
והביא המעדני יום טוב (פופ ז), שאכן תלמידי רכינו יונה (ל"ס ומדיגני) מפרשים 
שמה שאמרו 'ומדלגבי ערלה לאו פירא' אין הלשון מדוקדק כל כך, 
והכוונה שאינו 'ודאי' פרי אלא ספק פרי, ומה שבארץ ישראל נוהג בו ערלה 
הוא רק מצד ספק אך בחוץ לארץ לא נוהג, ולכן גם לענין ברכה ברכתו בורא 
פרי האדמה, שכיון שאינו ודאי פרי עדיף לברך עליו בורא פרי האדמה, כמו 
בכל דבר שהוא ספק אם ברכתו בורא פרי העץ או בורא פרי האדמה, שדינו 
לברך עליו מספק בורא פרי האדמה מפני שגם אם בירך על פרי העץ בורא 
פרי האדמה יצא (קמן מ)'!, ומיושב, שלא נפסק שבארץ ישראל הוא פרי אלא 
פרי האדמהנ. 
אמנם המעדני יום טוב תירץ, שאף אם נאמר שפוסק שבארץ ישראל הקפריסין 
ודאי פרי, מכל מקום כיון שבחוצה לארץ נוהגים כמו המיקל שאינו נחשב 
פרי, אין לברך בחוצה לארץ על הקפריסין בורא פרי העץ, שאם יברכו בורא 
פרי העץ יהיה תרתי דסתרי, שמצד אחד אין נוהג בו ערלה כירק ומצד שני 
מברכים בורא פרי העץ, לכן מברכים עליו בורא פרי האדמה. וכעין זה תירץ 
השאגת אריה (פי' כג), שכיון שבחוצה לארץ לא שייך שיברכו בורא פרי העץ, 
כיון שאם יאכל בחוצה לארץ קפרס של ערלה ויברך בורא פרי העץ, יהיה תרתי 
דסתרי, שאם ברכתו בורא פרי העץ ונחשב לפרי העץ מדוע לא נוהג בו דין 
ערלה, וכיון שבחוצה לארץ כשאוכל קפרס של ערלה צריכים לברך עליו בורא 
פרי האדמה, לא חילקו בין אוכל קפרס של ערלה לאוכל קפרס שאינו ערלה, 
ובין ארץ ישראל לחוצה לארץ, וקבעו על זה בורא פרי האדמה בכל מקום:". 


על רב. | נה. כן משמע גם מדברי הערוך עיך 55ף). ומשמע שגם טעם הראב"ד שפסק לברך 
בורא פרי העץ כטעם הריטב"א, שהרמב"ן והרשב"א הקשו עליו שהרי לעיל (ע") הוכיחה הגמרא 
מהברייתא שאמרה שקפריסין ברכתם בורא פרי העץ שנוהג ערלה בקפריסין, ואם יש לחלק בין 
ערלה לברכה, מה הוכחת הגמרא, ומשמע שהראב"ד לא פסק שמברכים מטעם ספק, שאם כן 
לא קשה עליו מה שהקשו הראשונים. וכן מפורש בפירוש הרשב"ץ (ד"ס ו₪) שהראב"ד מחלק 
בין ערלה לברכה, וכתב, שטעמו משום שבברייתא שהובאה לעיל (ע"פ) כתוב שמברך על הקפריסין 
בורא פרי העץ. ‏ נג וכן כתב הרמב"ן (ע" ד"ס הפט. נז אמנם בדעת התוספות והרא"ש 
נראה שסוברים שהוא ודאי פרי, שפוסקים כרבי אליעזר, ומה שבחוצה לארץ אין מחייבים בערלה, 
משום הכלל שכל המיקל בארץ וכו', שאפילו אם אין פוסקים הלכה כמותו בארץ, מכל מקום 
בחוצה לארץ הלכה כמותו. ‏ נת. וכן כתב בעונג יום טוב (פף סי יל). והקשה על התוספות 
שכתבו לברך על הקפריסין בורא פרי העץ, שאיך יעשה מי שאוכל קפריסין של ערלה בחוצה 
לארץ, אם יברך בורא פרי העץ יהיה תרתי דסתרי, שכיון שמחשיבו לפרי העץ, מדוע אינו נוהג 
בו ערלה, והרי אפילו בתפילה שהיא מדרבנן אין לנהוג בענין פלג המנחה שנפסק בגמרא (עע 
מ.) 'דעבד כמר עבד ודעבד כמר עבד' לפעמים כרבי יהודה ולפעמים כחכמים, שהוא תרתי דסתרי 
[עיין לעיל ב. בתוס' ד"ה מאימתי]. ודוחק לומר שהאוכל קפרס של ערלה יברך עליו בורא פרי 
האדמה, והאוכל קפרס שאינו של ערלה יברך עליו בורא פרי העץ. וגם דוחק לומר שיצטרכו 
לאכול קפרס של ערלה, עם דבר שהקפרס יהיה טפל לו, כדי שלא יצטרכו לברך על הקפרס. 
ובעוללות אפרים (לן ו ד"ה וסנס נקפריפן) כתב, שיש לדחות דברי השאגת אריה, על פי מה שכתב 
הרא"ש (לעל פ"6 סי 6) שהקילו בתפילה לנהוג גם כרבי יהודה וגם כחכמים, ואף שסתרי אהדדי, 
ואם כן בערלה בחוצה לארץ שמקילים לעשות אפילו כיחיד במקום רבים, מקילים גם היכן 
שסתרי אהדדי. ועיין שם (נסגסות) שהוכיח כן. 


ילקוט 


ויש שתירצויט, ששיטת ההלכות גדולות, הרי"ף והרמב"ם שמה שאמרו בגמרא 

'רבי עקיבא במקום רבי אליעזר עבדינן כוותיה', הכוונה מפני שהלכה כרבי 
עקיבא לגבי רבי אליעזר ואינו מטעם ספק ואפילו בארץ ישראל מותר לאכול 
הקפריסין, ומר בר רב אשי פסק לגמרי כרבי עקיבא ואפילו בארץ ישראל. 
ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס וסנכת6) מפורש כדבריהם שמר בר רב אשי פסק 
לגמרי כרבי עקיבא ולא מטעם כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ. 


ביאור שיטת התוספות שמברכים על קפריסין בורא פרי העץ 


שם. הט"ז (פֿו"ם סי כד ס"ק מו) הקשה על שיטת התוספות, מדוע מברכים על 
הקפריסין בורא פרי העץ, הרי אפילו שומר לפרי שנתרבה מ'את פריו' את 
הטפל לפריו, אינו פרי ממש, וכמו שמצאנו בקליפי אגוזים ורימונים שאף 
שחייבים בערלה, מכל מקום אין נוהג בהם דין רבעי (עכס פ" מ"ת), והטעם 
שאין נוהג בהם רבעי משום שאינם פרי, שהריבוי 'את' הטפל לפריו נאמר רק 
לגבי ערלה ולא לגבי רבעיס, ומשמע מזה שאף דבר שחייב בערלה משום שהוא 
שומר לפרי, אינו נחשב לפרי, וכל שכן קפריסין שאינם שומר לפרי, כמו שאמרו 
בגמרא שכיון שאם לוקחים את הקפריסין נשאר הפרי קיים, אינו נחשב לשומר, 
ואם כן ודאי שאינו נחשב לפרי, ומדוע מברכים עליו בורא פרי העץטסא. 

ותירצו האחרוניםסנ, שאין לדמות קליפי רמונים ואגוזים שאינם ראויים לאכילה, 
ויש לרבותם רק מטעם שומר לפרי, אבל קפריסין שראויין לאכילה, הם 

עצמם פרי, ואין צריך לרבותם מטעם שומר. והתוספות סוברים שקפריסין הם 
עיקר פרי וברכתם בורא פרי העץ, והחולקים סוברים שאינם עיקר הפרי, וברכתם 

בורא פרי האדמהלי. 

ולעיל הובא בשם הריטב"א (סנ' נככופ פ"6 ס"י) שמה שמברכים על קפריסין בורא 
פרי העץ, מפני שכל שומר לפרי הראוי לאכילה ברכתו בורא פרי העץ, 

ואף שומר לפרי שאם נלקח השומר לא מת הפרי, שלגבי ערלה אינו נחשב 
לשומר, כמו קפריסין, מכל מקום לגבי ברכה כל שראוי לאכילה ברכתו בורא 
פרי העץ. ומבואר כמו שהבין הט"ז שהקפריסין ברכתם בורא פרי העץ, מטעם 

שהם שומר לפרי. 


מהי ברכת קליפות התפוזים 


שם. בשלחן ערוך (פו"ת סיי כנ ס"ו) נפסק שמברכים על קפריסין בורא פרי האדמה. 
וכתב המגן אברהם (ס"ק ) שיש שרוצים ללמוד מכאן שעל קליפות של 

פרי כגון קליפות תפוזים [מראנצי"ן] שמרקחים אותם, מברכים בורא פרי 
האדמה. והמגן אברהם חולק על זה וסובר שמברכים על קליפות תפוזים בורא 
פרי העץ, שאינו דומה לקפריסין, שהרי הגמרא אומרת שקפריסין אינם נחשבים 
לשומר לפרי, כיון שכשמגיע הפרי להתבשל הקפריסין נופלים ממנו, ועוד שאף 
אם לוקחים את הקפריסין האביונות עדיין יכולים להתקיים, אבל קליפות תפוזים 
שהם שומר לפרי, שהם בגמר הפרי, ובלי הקליפה אין הפרי מתקיים, נחשבות 

מגוף הפרי ומברכים בורא פרי העץ. 

אמנם היה מקום לחלק בין ערלה לברכה, שמה שחייבים בערלה אין זה משום 
שנחשבים פרי, אלא אף שאינם פרי חייבים בערלה מפני שהם שומר 

לפרי, והתורה ריבתה ששומר לפרי גם יתחייב בערלה, אבל לגבי ברכה, כיון 
שאינו פרי ברכתו בורא פרי האדמהסי. אבל המגן אברהם מוכיח מתוספות (ל"ס 
קניפי) שאין אומרים כן, אלא אף מה שנתרבה מחמת שהוא שומר לפרי, מברכים 
עליו בורא פרי העץ, שכתבו שגרעינים צריך לברך עליהם בורא פרי העץ כיון 
שחייבים בערלה, ואף שחיובם בערלה הוא רק משום שהם שומר לפרי, ומוכח 
שהתורה ריבתה שכל שהוא שומר לפרי נעשה טפל לפרי ונחשב כפרי ואף לגבי 

ברכה ברכתו בורא פרי העץ. 

ולעיל (נענין 'כיסור סיטת פוספוס קנככת' וכו') הובאו דברי הט" (פו"ם סי" כד מ"ק עו) 
שחולק וסובר שמה שנתרבה מחמת שהוא שומר לפרי אינו נחשב פרי 
לברכה, ומה שתוספות כתבו שמברכים על גרעיני הפירות בורא פרי העץ שהרי 


נט. פרי חדש (פו"ם פ" ככ ס"), פני יהושע (נפוס' ל"ס וסנכת6) וביאור הגר"א (פו"ת סי" ככ ות טו, "ד סי" 
כל פומ 6). ומתרצים בזה גם מה שקשה בדברי הרי"ף והרמב"ם שלא חילקו בין ארץ ישראל 
לחוצה לארץ, ונתבאר לעיל (ע"5 כענין 'טעס פסרי"ף וסרמנ"ס' וכו'). והובא לעיל (פס) שתלמידי רבינו יונה 
הביאו שיש מפרשים כן בשיטת הרי"ף. | ס. וכן מפרש הש"ך (י"ד סי ד קק"נ, ד) הטעם שאין 
נוהג רבעי בקליפי רמונים ואגוזים, והוסיף שברבעי כתוב פריו ודורשים שרק מה שפרי ולא מה 
שאינו פרי. ‏ סא. לעיל הובאה שיטת המגן אברהם שכל שנתרבה מחמת שהוא טפל לפרי, 
נחשב פרי ממש, ולדבריו מיושב מדוע מברכים על קפריסין בורא פרי העץ, אלא שהט"ז חולק 
וסובר שדבר שנתרבה מחמת שהוא טפל לפרי, אינו נחשב לפרי, והריבוי הוא רק לערלה, ולכן 
הקשה מדוע מברכים בורא פרי העץ. ‏ סב. פנים מאירות (מ" סי" פס ד"ס ועפס), ראש יוסף (ל"ס 
ורפֿיתי) ודברי דוד (ד"ס ופיפוק). סג. וכתב הראש יוסף (ד"ס הניפי, ד"ס ו₪0), שהטעם שאין נוהג 
רבעי בקליפי רמונים ואגוזים, אינו מטעם שכתב הט"ז, אלא כמו שכתב הרע"ב (ענס פ" מ"ת) 
שדין רבעי כמעשר שני, ודבר שאינו חייב במעשר משום שאינו ראוי לאכילה, אין נוהג בו רבעי. 
סד. לעיל [על דברי הגמרא 'קליפי'] הובאו דברי הרשב"א שסובר כך לדינא ומחלק בין ערלה 
לברכה, וסובר שגם גרעינים ברכתם בורא פרי האדמה אף שנוהג בהם ערלה. סה וכן מסקנת 
החזון איש (פ" (ג 6פ כ ד"ס ונמ") עיין שם שהאריך בזה הרבה. ובמשנה ברורה (סי ככ פ"ק 9) פסק 


ברפות לה 


ביאורים לו 


חייבים בערלה, אינו משום שגרעינים חייבים בערלה מפני שהם שומר לפרי, 
אלא משום שהם עצמם חשובים פרי ואם כן אף לענין ברכה. ולפי זה כתב 
לברך על קליפות תפוזים בורא פרי האדמה, כמו בקפריסין. 
ולעיל הובא שהרבה אחרונים מסכימים עם סברת הט"ז, ואף בדברי דוד (ל"ס 

ותיפוק) הסכים עם סברת הט"ז ששומר לפרי אינו סיבה לברך בורא פרי 

העץ, אבל כתב שלענין דינא יש לברך על קליפות תפוזים בורא פרי העץ, 
מטעם שאינה נקראת קליפה כלל, שדווקא קליפות אגוזים שהקליפה היא דבר 
נפרד מהפרי והפרי בתוכה כזוג בעינבל, היא נקראת קליפה, אבל קליפות תפוזים 
שהם דבוקים לפרי, והם כפרי עצמו רק שאת צידו החיצון שורפת החמה ונהיה 

קליפה, בזה אין סברא שמשום זה ישתנה ברכתם. 

והאליה רבה (פ" יג סק" פסק לברך שהכל משום שלא נטעי אינשי אדעתא 
דהכיסה, וכתב, שרק על ידי ריקוח מברך שהכל, אבל אם אינו מרוקח 

אינו מברך כלום מפני שאינו ראוי לאכילה, ולא כדברי המגן אברהם שגם בלי 

ריקוח ראויים קצת לאכילה. 


ביאור סברת רב ששת שמברך על פלפלק: שהכל 
פלפלי רב ששת אמר שהכל וכו'. הקשה הרמב"ן (ד"ס 5), מה סברת רב 


אוצר החכמה! 


יבשים ראויים לאכילה, אם כן צריכים לברך בורא פרי העץ או בורא פרי 

האדמה שהרי הם פרי, ומדוע אמר לברך שהכל, ואם סובר שאינם ראויים 

לאכילה, היה צריך להיות הדין שלא יברכו עליהם כלל. ותירץ, שרב ששת סובר 

שראויים לאכילה, ומכל מקום מה שהפלפלים נתייבשו נחשב שהשתנו לגריעותא, 
ודבר שאישתני לגריעותא ברכתו שהכל. 


מחלוקת הראשונים אם גם לכתחילה מותר לכוס פלפלי ביום הכיפורים 


דאמר רבא כפ פלפלי ביומי דכפורי פטור כפ זנגבילא ביומא דכפורי 
פטור. כתב הראבי"ה (סנכות פענית סי' פפס)) שאפילו לכתחילה מותר לכוס 

פלפלי וזנגבילא ביום הכפורים, ומה שאמרו שפטור, ולא אמרו שמותר לכוס 

פלפלים ביום הכיפורים, משום שבאכילה ביום הכיפורים יש חיוב חטאת, ולכן 

אמרו שאם אוכל זנגבילא אין חיוב, אבל הוא הדין שאין איסור כללסי. אבל 

הרמב"ם (פניפפ עקור פ"נ ס"ס-ו) פסק שאסור לעשות כן ומכים אותו מכת מרדות 
אלא שפטור מן הכרת. וכן פסק המשנה ברורה (ס" פרינ ס"ק כנ)לז. 


מכאן יש ללמוד שאין מברכים על אכילה גסה 


שם. כתב בפירוש הרשב"ץ (ד"ס ומדסמרינן), שבדברי הגמרא מבואר שאכילה שאין 

חייבים עליה ביום הכיפורים, אינה נחשבת אכילה אף לגבי ברכהסח, ומזה 

יש ללמוד שהאוכל אכילה גסה, שהיא אכילה שאדם אוכל כאשר הוא שבע 

ביותר ואינו נהנה מאכילה זו, אינו מברך עליה, שהרי הגמרא ביומא (פ:) אומרת 

שאין חייבים על אכילה גסה ביום הכיפורים. אבל הבולע מאכל בלא לעיסה, 

צריך לברך עליו, שהרי הגמרא בפסחים (קטו:) אומרת שבלע מצה יצא, נמצא 
שבליעה נחשבת אכילה. 


מנין לרבות דווקא פלפלים והלא אף אתרוג טעם עעו ופריו שוה 


להביא עץ שטעם עצו ופריו שוה ואיזהו זה הפלפלין וכו'. הקשה הרשב"א 

(ד"ס ען), מנין שבא הכתוב לרבות פלפלין, שמא הכתוב בא לרבות 
אתרוג, שגם אתרוג טעם עצו ופריו שוה כמבואר בסוכה ((ה.). ותירץ, שאתרוג 
לא צריך הכתוב לרבות שחייב בערלה, שפשיטא שחייב בערלה, ורק פלפלים 
צריך הכתוב לרבות, משום שפלפלים אינם דומים לשאר פירות, שהפלפלים 
כשהם מתייבשים אינם ראויים לאכילה בעין, שהם תבלין שראויים רק על ידי 
תערובת, והיה מקום לומר שאינם נחשבים לפרי ואינם חייבים בערלה, ולכן 

צריך הכתוב לרבות שפלפלים חייבים בערלהסל. 


שמספק יברך שהכל. | סו. בטור ו" סי פקס) הביא דברי הראבי"ה, וכתב שהראבי"ה למד 
מכאן שמותר בתענית ללעוס עצי קינמון ועץ המתוק ללחלח גרונו ולפלטו, שאפילו אם נסבור 
שמה שאמרו כאן פטור הכוונה פטור אבל אסור, מכל מקום לענין תענית יהיה מותר, שביום 
הכיפורים נאסרו עוד הנאות, וכן יום הכיפורים הוא מדאורייתא, מה שאין כן בשאר תעניות. 
והבדק הבית הקשה עליו איך למד מכס פלפלי שאין בהם הנאה כלל ומזיקים אותו ששורפים 
גרונו, שגם לעיסת עצי קינמון ודברים אחרים שאינם מזיקים מותרים. ומבאר הפרישה ,ופ פ) 
שעיקר ההיתר אינו נלמד מכס פלפלי, אלא משום שטעימה בעלמא בתענית מותרת לשיטת 
הראבי"ה, והטור קיצר בלשונו, והביא רק מכס פלפלי, כיון שסובר שגם הטעם שכס פלפלי 
פטור הוא משום שזה כמו טעימה שאין דרך אכילה בכך. | סז והביא בשער הציון (פס ס"ק 
כס) עוד ראשונים שסוברים כהרמב"ם, ועיין שאגת אריה (פ" על) שהאריך בזה. אמנם בשפת אמת 
(יומ פ: ד"ס 025 כתב, שאף שאין בזה חיוב משום שאין זו אכילה שמיישבת את הדעת, מכל 
מקום אסור מדאורייתא משום שמבטל את העינוי בזה שאוכל דברים שאין ראויים עד שנעשה 
שבע, ומבטל עשה של 'ועניתם את נפשותיכם' (ױקכ כג מ). ‏ סת, ול הל[ (מ. נעײן מופן) יתבאר 
מדוע מברכים על חומץ שהכל, והרי מי ששותה חומץ ביום הכיפורים פטור. | סט. וכן כתבו 
תוספות בסוכה (ס. ל"ה (נמלף). 


אוצר החכמה! 


לח ילקוט 


מדוע התורה עריכה לחדש שפלפלין חייבים בערלה 


שם. מדברי הרשב"א הנ"ל מבואר שמה שהתורה היתה צריכה לחדש שפלפלין 

חייבים בערלה, משום שהיה מקום לומר שכיון שהפלפלין עומדים לייבשן, 
וכשהם יבשים אינם ראויים לאוכלם בעין, אינם נחשבים פרי. ורש"י בסוכה (עס 
ד"ס סיינין) פירש, שצריך לחדש שפלפלין חייבין בערלה מפני שהוא עץ נמוך 
וסלקא דעתך שנחשב לירק?. הריטב"א (סוכס (ס. ד"ס וס5) הביא בשם יש אומריםלא, 
שבפלפלין התורה הוצרכה לחדש שהם ערלה מפני שדרך גדילתם היא בעץ 
עצמו כעין שרף או אבעבועות, ולכן היה מקום לומר שנחשבים כמו עץ ועץ 
הרי אינו נאסר בערלה, והחידוש הוא שאף על פי כן נחשבים לפרי וחייבים 

בערלה. 


מה שמעאנו שפלפלין אינם מטמאים טומאת אוכלים מדובר כשהם יבשים 


ללמדך שהפלפלין חייבין בערלה. והקשה תוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס 

((מדן), שבסוגייתנו משמע שפלפלין נחשבים פרי שהרי חייבים בערלה, 
ואם כן צריך לומר שחייבים במעשר, אך קשה שמבואר בנדה ((פ:) שפלפלין 
אינם מטמאים טומאת אוכלים, והרי שנינו שם (2) כל שחייב במעשר מטמא 
טומאת אוכלין, ואם כן כיצד פלפלין חייבים במעשר ואינם מטמאים טומאת 
אוכליםעב. ותירץ, שמה שאמרו שאינם מטמאים טומאת אוכלין, מדובר ביבשים, 
כמו שמבואר כאן שיבשים אינם ראויים לאכילה, אבל רטובים חייבים במעשר 

ומטמאים טומאת אוכליםעי. 


מחלוקת ראשונים מה ברכת פלפלים רטובים וטעם מי שסובר שברכתם בורא פרי 
האדמה 


לא קשיא הא ברטיבתא הא ביבשתא. נחלקו הראשונים מהי ברכת הפלפלים 
כשהם רטובים, יש שפסקולד שברכתם בורא פרי האדמה, ויש שסובריםעה 
שברכת הפלפלים כשהם רטובים בורא פרי העץ. והקשו הראשוניםל, כיצד 


שלגבי ערלה פלפלין נחשבים לפרי העץ גם לגבי ברכה צריכים לברך עליהם 
בורא פרי העץץז. ונאמרו בזה כמה תירוצים: 

א. הרמב"ן תירץ, שדרך גדילת הפלפלין שנעשה בעץ עצמו כעין אבעבועות, 
והם התמרות, ובתחילה הם לבנות והוא הפלפל הלבן, וכשהם מתבשלות 

יותר מדאי הן פלפל השחור, ומפני זה דינם כתמרות של צלףע" שנחשבים 

לאילן עצמו ולא לפרי האילן, ועל האילן עצמו מברכים בורא פרי האדמהל, 

ולא בורא פרי העץ, ואף שחייב בערלה, זהו משום שהוא עץ מאכל, אבל מכל 

מקום מברכים עליו בורא פרי האדמהל. 


ע. והתופפות ₪5 הקשו על פירושו, שאילן אינו תלוי בגובה, ויש הרבה אילנות קטנים שיש 
להם תורת אילן, ומדוע שנחשוב שפלפלין אינם אילן. ובבית ישראל (קוין ד"ס מנמד) מתרץ שרש"י 
סובר שהדין שאילן קטן נחשב אילן נלמד מפלפלין. | עא. ראה ברמב"ן בסוגייתנו (מנפ לה נסמוף). 
עב. וכן הקשו התוספות ביומא (פ9: ד"ס פספנפנ). ולהלן בסמוך יתבאר שהרבה אחרונים סוברים 
ששיטת הרמב"ם שרק רבי מאיר סובר שבפלפלין נוהג ערלה, וחכמים חולקים וסוברים שאין נוהג 
ערלה בפלפלין, ונתבאר שם בהערות שבעוללות אפרים ובברכת ראש מתרצים בזה קושיית התוספות 
ביומא, שמה שאמרו בנדה שפלפלין אינם מטמאין טומאת אוכלים זה לשיטת חכמים שחולקים 
על רבי מאיר, ולדבריהם גם אין נוהג מעשר בפלפלין. ‏ עג. במהמשך דבריו הקשה, שבגמרא 
בעירובין (כח:) מבואר שזרע גרגיר חייב במעשר, לפי שהראשונים שלא היה להם פלפלין היו 
שוחקין את הזרע גרגיר ומטבילים בו את הצלי, ואם כן מדוע פלפלים יבשים פטורים ממעשר, 
והרי גם הם ראויים לטבל בהם את הצלי. ותירץ, שזרע גרגיר כששוחקין אותו ראוי גם לאכול 
בפני עצמו, אבל פלפלין ראויים לאכול רק על ידי טיבול. ועיין שם לענין חיוב תבלין במעשר, 
ומה שמחלק בתבלין, שיש שעשויים לטעם, ויש תבלין שאינם עשויים לטעם. והובא כל זה 
בתוספות ביומא. עד. רב האי גאון (רענ"b‏ דיס 6), רבינו חננאל, הרי"ף [והרא"ה (ד"ס פנפני) כתב 
שהוא טעות סופר ברי"ף, וצריך לומר בדברי הרי"ף בורא פרי העץ], התוספות (ד"ס נכטינז) והרמב"ם 
(כרכות פ"מ ס"). עה. הרא ב"ד (נכפנ"ל פס), הרמב"ן (ד"ס וענין), הרשב"א (פס) וכתב שמהגמרא ודאי 
משמע שמברכים בורא פרי העץ, הרא"ה (שס, תלמידי רבינו יונה (ל"ס פפי) והרא"ש (סי ). 
עו. בראשונים הנ"ל, וכן הקשו כעין זה ההשלמה (ד"ס מס פכתכ) ורבינו מנוח (נרכופ פ"ת ס") ועוד. 
עז. והרמב"ן הקשה על הגאונים שכתבו הטעם לברך בורא פרי האדמה מפני שהכתוב קורא לזה 
'עץ מאכל', וקשה שהיא הנותנת לברך בורא פרי העץ. | עח. ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס פנפנ) 
ובמאירי (ד"ס ומס) כתבו, שיש אומרים שהגאונים אמרו לברך על התמרות בורא פרי האדמה, וכתבו 
תלמידי רבינו יונה שאינו כלום כי לא הזכירו את התמרות [ונראה מדבריהם שיש באילן פלפלין 
חוץ מהתמרות, ועליהם דברו הגאונים, ולא על התמרות, אבל ברמב"ן משמע שהתמרות הם 
הפלפלין]. | עט. ומפרש שזוהי כוונת הגאונים שנתנו טעם מפני הכתוב 'עץ מאכל' דהיינו שהוא 
עץ שאוכלים אותו, וכיון שהוא עץ ברכתו בורא פרי האדמה [שהעץ עצמו אינו פרי העץ, ולא 
שייך לברך עליו בורא פרי העץ]. | 5. וכעין זה כתב הריטב"א בעירובין (פ: דיס וש בשם יש 
שכתבו, שטעם מי שסובר שברכת הפלפלין בורא פרי האדמה, מפני שאינו פרי ורק התורה חידשה 
לחייבם בערלה. | פא. ולכאורה קשה שהרשב"א סותר למה שכתב בתשובה אחרת (מ" סי מכת) 
שבפרי עצמו אינו מגרע ברכתו מה שלא נטעי אינשי על דעת לאכלו במצב מסוים, ואם כן גם 
פלפלין אף שאין נוטעים אותם על דעת לאוכלם כשהם רטובים, מכל מקום בפרי עצמו אין חסרון 
כזה, ומדוע אין מברכים עליהם בורא פרי העץ. ולעיל (ע"5 כענין 'קטמיות סמרעו על דעת' וכי) הובאו דברי 
היד אפרים והאבן העוזר מה שכתבו ליישב דברי הרשב"א. | פב. בדברי דוד (ד"ס פפפג) הקשה 
על דברי הרשב"א שאינו מבין פשרה זו, שהרי אם מה שמיעוט אנשים נוטעים על דעת לאוכלם 
רטובים, נחשב נטעי אינשי אדעתא דהכי, צריכים לברך בורא פרי העץ, ואם לא נחשב נטעי אינשי 


ברכות 7ב 


ביאורים 


ב. הרשב"א (טו"ת מ"פ סי פ) תירץ, שהטעם שברכת הפלפלין בורא פרי האדמה, 
משום שרוב האנשים אין נוטעים את הפלפלים על דעת לאוכלם כשהם 
רטובים, אלא על דעת שכשיתייבשו ישחקו אותם ויעשו מהם תבלין, ומטעם 
זה היה קרוב לומר שיברכו על הפלפלים בעודם רטובים שהכלפא, אלא כיון 
שיש מיעוט שנאכלים בעודם רטובים ויש הנוטעים קצת עבור זה, לכן מברכים 
בורא פרי האדמה5, הואיל והכתוב ריבה אותם לחייבם בערלהפי. 
ג. רבינו מנוח (כרכות פ"ם ס"ז) וספר המאורות (ל"ה פנפני) תירצו, שכיון שפלפלין טעם 
עצו ופריו שוה, לכן אפילו את הפרי מחשיבים כעץ ומברכים עליו בורא פרי 
האדמה, שכיון שאין הפרש בין העץ לפרי נחשב כל האילן כפרי האדמה, ואין 
חשיבות לפרי בפני עצמו להיקרא פרי העץ. ואין להקשות, שאף אתרוג טעם עצו 
ופריו שוה ואף על פי כן מברכים עליו בורא פרי העץ, שיש לחלק שבפלפלין העץ 
ראוי לתבלין כמו הפרי, מה שאין כן באתרוג שאינו ראוי לאכילה ולא לתבליןפד, 
ד. כתבו האחרונים5ה, שרק רבי מאיר סובר שפלפלין חייבים בערלה, אבל 
חכמים סוברים שאינם חייבים בערלה, וכך יסברו הראשונים שפסקו לברך 
בורא פרי האדמה, ואכן הרמב"ם פסק כחכמים. וכמו שיתבאר להלן. 


טעם שהרמב"ם השמיט את הדין שפלפלים חייבים בערלה 


שם. הרמב"ם לא הביא את הדין שפלפלין חייבים בערלה. וכתבו האחרונים 
הנ"ל, שהטעם שהרמב"ם השמיט את הדין שבפלפלים נוהג ערלה, משום 
שסובר שחכמים חולקים בזה על רבי מאיר, וסוברים שאין נוהג בפלפלים ערלה, 
שמלשון הברייתא 'היה רבי מאיר אומר' משמע שחכמים חולקיםפי. 
ובפרי חדש (פו"ת סי פליג ס"ת) כתב שטעם חכמים שחולקים על רבי מאיר, משום 
שהם סוברים שאינו נחשב כלל עץ מאכל, ואף ברטובים"'. 
ובתוספות יום הכיפורים (פ%: ד"ס וד₪ כתב שהטעם שחכמים חולקים וסוברים 
שאין הפלפלים חייבים בערלה, לפי שאין נוטעים אותם על דעת 
לאוכלם רטובים אלא לייבשם ולאוכלם כתבלין, ואינו נקרא עץ מאכלפח. 
ובערוך לנר כתב שהטעם שחכמים חולקים על רבי מאיר, משום שרק רבי 
מאיר דורש מ'עץ מאכל' לפלפלין, אבל חכמים דורשים 'עץ מאכל' 
לדרשה שנדרשת בירושלמי (עכס פ" ס") לדין אחר שהנוטע לסייג ולקורות 
פטור מערלה, ואם כן אין לדרוש מזה לחייב הפלפלין בערלהפל. 
ובבית ישראל (קפונין, ד"ס מנמד) כתב, שהטעם שהרמב"ם השמיט דין זה משום 
שהוא פשוט, שרש"י (סוכס (ס. ד"ס תיינין) כתב שהחידוש שפלפלין חייבים 
בערלה, משום שהיה מקום לומר שהם כירק, לפי שאילן הפלפלין הוא אילן 
קטן, ואם כן כיון שהביאו הפוסקים הדין שאילן קטן נחשב אילן, שוב לא 
הוצרכו לכתוב דין הפלפלין. 


אדעתא דהכי, שיברכו שהכל, ומה הפשרה לברך בורא פרי האדמה. פג. יש גורסים כמו שהובא 
בביאור, ולפי זה, הרשב"א נותן טעם מדוע הוא פרי, מפני שהתורה חייבה את הפלפלין בערלה, 
ולכן אין ברכתו שהכל. ובעוללות אפרים (דן פ) גירסתו 'ומיהו תימה וכו' ולפי זה הרשב"א מקשה 
מדוע מברכים בורא פרי האדמה, והרי נוהג בו ערלה, ומשמע שהוא פרי עץ. | פד. רבינו מנוח 
ביאר עוד חילוקים בין אתרוג לפלפלים, שאתרוג הפרי ניכר באילן, ועוד, שאתרוג נאכל בפני 
עצמו ולא כפלפלין שאין הדרך לאוכלם בפני עצמם, ועוד, שאתרוג התורה קראה לו 'פרי עץ 
הדר' (ױקר כג פ). ועיין במכתם (ע? ע" פוף ד"ל ועף) שתירץ מצד טעם עצו ופריו שוה, אך כתב 
סברא אחרת. ‏ פה. תוספות יום הכפורים (פ: ד"ס ולע), פרי חדש ו" סי ככ סי"מ, סי פרינ ס"פ) ערוך 
לנר בסוכה (נה ד"ס פס). ‏ פו. העוללות אפרים (דץ פ) והברכת ראש (ד"ס 6) מוכיחים מהגמרא 
בנדה שפלפלין פטורים ממעשר, והוא הדין שפטורים מערלה, ומשמע שחכמים חולקים על רבי 
מאיר, ומיישבים לפי זה מה שהקשו התוספות ביומא [הובא לעיל בשם רבי יהודה החסיד]. ובבית 
ישראל (קפאין. ד"ס מנמד) ובמגן גבורים (פ" כג פנס"ג סק"נ) דחו שאין לומר שחכמים חולקים על רבי 
מאיר, שהרי על הברייתא בסוכה טס) שלמדה ש'פרי עץ הדר' זה אתרוג, כי טעם עצו ופריו שוה, 
הקשתה הגמרא ואימא פלפלין, ומה הקושיא הרי אפשר שהברייתא אינה סוברת כרבי מאיר אלא 
כחכמים שפלפלין אינם פרי עץ, ורבי מאיר שסובר שפלפלין הם פרי עץ ילמד שכוונת התורה 
לאתרוג ממקום אחר, כמו שהובא שם בשם רבי שלומד כן מטעם אחר [והערוך לנר הרגיש 
בקושיה זו עיין שם]. ובבית ישראל (קפוין, ד"ס מנמד) כתב, שהטעם שהרמב"ם השמיט דין זה משום 
שהוא פשוט, שרש"י (קוכה ₪. ד"ס סיימן) כתב שהחידוש שפלפלין חייבים בערלה, משום שהיה מקום 
לומר שהם כירק, לפי שאילן הפלפלין הוא אילן קטן, ואם כן כיון שהביאו הפוסקים הדין שאילן 
קטן נחשב אילן, שוב לא הוצרכו לכתוב דין הפלפלין. ‏ פז ומה שהקשתה הגמרא על רבא 
מדברי רבי מאיר, משום שהגמרא רצתה לדעת אם דברי רבא יכולים להתאים גם עם דברי רבי 
מאיר [וכתב שלכן לא חילק הרמב"ם (שניתפ עור פ"ע ס"ו) לענין אכילת פלפלין ביום הכיפורים בין 
רטובים ליבשים ובשניהם פטור, כי לדברי חכמים גם רטובים אינו חייב עליהם, ואף שמברך 
עליהם שהכל, מכל מקום לענין יום הכיפורים שתלוי ב'יתובי דעתא' אין זו אכילה שמיישבת את 
הדעת, אבל יש נוסחאות שהרמב"ם מחלק ביום הכיפורים בין פלפלים יבשים לרטובים, וכתב 
המגיד משנה שהיא הנוסחא העיקרית]. ובסי' רב כתב שהקושיא גם מרבנן כי גם הם סוברים 
שהוא פרי האדמה לכל הפחות. | פח. ולפי זה לכאורה קשה, מה הקשתה הגמרא מדברי רבי 
מאיר על רבא שאמר שהאוכל פלפלין ביום הכיפורים פטור והרי רבא יכול לתרץ שסובר כחכמים. 
וביאר, שחכמים ורבי מאיר לא נחלקו אם פלפלין ראויים לאכילה, וכולם סוברים שרטובים ראויים 
לאכילה ויבשים אינם ראויים אלא לתבלין ונוטעים אותם על דעת התבלין, אלא שלענין ערלה רבי 
מאיר סובר שיש ריבוי מיוחד להחשיבו כעץ מאכל וחכמים חלקו עליו, אבל ודאי שאם היו נוטעים 
אותם על דעת לאוכלם רטובים גם לחכמים היו נחשבים כמאכל, וקשה על רבא שסובר שאינם 
אוכל כלל והאוכלם ביום הכיפורים פטור. פט. ומכל מקום אף לדברי חכמים הוא פרי האדמה 
כירק, ולכן הקשו על רבא. 


ילקוט 


ברכת הקינמון 


שם. עוד כתבו התוספות, שעל קינמון מברך בורא פרי האדמה, אפילו כשהוא 

יבש, שהדרך לאכלו גס כשהוא יבש =<בפירוש הרשב"ץ (ל"ה וליפ כתב 

שהיה נראה לו לברך שהכל, ואין בידו להכריע שאינו יודע האילן שממנו 

הקינמון, מה הוא. ובשבלי הלקט (סי קס) הסתפק אם מברכים על קינמון כשהוא 

יבש, אך הוסיף, שמכל מקום אפילו כשהוא לח אין מברכים עליו בורא פרי 
העץ אלא שהכל כיון שאינו פרי אלא קליפת עץ. 


ברכת הסוכר 


שם. בברכת הסוכר נחלקו הראשונים, ויש בזה שלש שיטות: א. יש סובריםצא, 
שעל סוכר צריך לברך בורא פרי העץ. ב. הרמב"ם (נלכות פ"ם ס"ס) הביא 
שכל הגאונים אמרו שמברך עליו בורא פרי האדמה [ומקצתם אמרו שמברך 
בורא פרי העץ]. ג. שיטת הרמב"ם בעצמו שברכת הסוכר שהכל נהיה בדברוצב. 
בהלכות גדולות מבואר טעם שיטת הגאונים שמברכים עליו בורא פרי האדמה, 
שאף שהקנה עצמו של הסוכר הוא עץ, מכל מקום כיון שאינו מוציא 

פרי אלא נהנים מהעץ עצמו, לא שייך לברך עליו בורא פרי העץ, אלא מברכים 
עליו בורא פרי האדמה, וכמו שאמרו בתמרות ועלין של צלף שמברכין עליהם 

בורא פרי האדמה (ע? ע") אף שגדלים על האילן כיון שהם מגוף העץצג. 

הרמב"ם מבאר מדוע ברכת הסוכר שהכל, מפני שאין זה פרי, ואם דבש תמרים 
ברכתו שהכל (0.) אף שלא צריכים לבשל את התמרים כדי להוציא 

מהם את הדבש, אם כן בסוכר שצריך לבשל את הקנים כדי להוציא מהם את 
הסוכר, ומשתנים הקנים על ידי האור, ודאי שברכתו שהכלצז. וכתב הטור (פו"ק 
יי כ) שיש להשיב על דברי הרמב"ם שסוכר אינו דומה לדבש היוצא מהתמרים, 
שהרי התמרים עצמם הם פרי ונאכלים כמות שהם, ועיקר נטיעתם הוא כדי 
לאוכלם בעין, ולכן כשנשתנו ברכתם שהכל, אבל הקני סוכר אינם ראויים 
לאכילה ועיקר נטיעתם הוא על דעת הסוכר היוצא מהם, ולכן הסוכר נחשב 

לפרי ומברכים עליו בורא פרי העץצה. 

וכתב הכסף משנה, שאילו היו הקנים מצויים בארצו של הטור לא היה אומר 
שלא נוטעים אותם על דעת הקנים עצמם ולכן אינם נחשבים פרי, שהרי 
במקום שהם מצויים נמכרים לאלפים ולרבבות למצוץ אותם והרי הם כשאר 
פירות שאוכלים מה שאפשר וזורקים את הפסולת, ואם כן מובן מדוע כתב 
הרמב"ם שהמים שיוצאים מהם הם כמו דבש תמרים שמברכים עליו שהכלצי. 
בביאור הלכה (פי ככ ד"ס וענ) הקשה על דברי הכסף משנה, שאם נמכרים לאלפים 
ורבבות למצוץ הפרי עצמו, אם כן במוצץ הקנה עצמו, היה לרמב"ם 

להסכים לדברי הגאונים שמברכים עליהם בורא פרי האדמה או בורא פרי העץ. 
ועוד הקשה, שאף שאלפים מוצצים הקנים עצמם, אבל ודאי שעיקר נטיעתם 
הוא על דעת מימיהם, ואם כן צדקו דברי הטור שהסוכר נחשב לעיקר הפרי 

וצריך לברך עליו בורא פרי העץ. 

הרדב"ז () ביאר שיטת הרמב"ם, שכיון שנוטעים את הקנים על דעת המים 
היוצאים מהם לכן פשוט שמברכים עליו שהכלצז. ומה שביאר הרמב"ם 

חילוק מדבש תמרים, נצרך לזה רק בשביל לבאר מדוע לאחר שהמים נקרשים 
ונעשים סוכר ואז כבר נעשה דומה לפרי לא מברך עליו בורא פרי העץ או 
האדמה, ועל זה ביאר שלא יהיה הסוכר שבא מדבר שעיקרו מים ונקרש על 


צ. כתב בערוך השלחן (סי ככ מפ"ה) שאף שקינמון עומד לתבלין, מכל מקום יש בו טעם טוב גם 
כשהוא נאכל לבדו. ‏ צא. הלכות גדולות (סל' כככות פ"ו), תוספות (ד"ס נרטינפ) והרא"ש (סי ו). והם 
מדברים מסוכר שנעשה מקני סוכר שנחשבים לעץ ובזה כתבו שמברכים בורא פרי העץ, אך בזמנינו 
שהסוכר עושים נעשה מסלק סוכר שהוא פרי האדמה ברכתו לשיטת הראשונים הנ"ל בורא פרי 
האדמה. | צב. ומפרשים רבינו מנוח והכסף משנה שהרמב"ם והגאונים חלוקים גם כשמוצצים 
הקנים בעצמם וגם אם מבשלים הקנים ועושים מהיוצא ממנו סוכר. אבל באור לו בציון ((ל פטס 
קנס) כתב, שהרמב"ם חולק על הגאונים רק במוצץ הקנים עצמם, אבל אם עשו מהם סוכר מודה 
שאין ברכתם שהכל, ומיישב בזה מה שהקשה הטור על הרמב"ם. ומה שהזכיר הרמב"ם שלא יהיה 
הסוכר שמשתנה על ידי האור, כוונתו, שלא יהיה דבש הקנים העומד להשתנות על ידי האור יותר 
טוב מדבש תמרים שאף שאינו צריך להשתנות על ידי האור ברכתו שהכל. ובברכת ראש (נפוסי ליה 
כרטינפ) כתב להיפך, שאם מוצץ הקנים לכולי עלמא ברכתם בורא פרי האדמה שלא גרע מעלי צלף 
וקפריסין שמברך בורא פרי האדמה לשיטת הרמב"ם, ונחלקו רק בסוכר. | צג. בביאור הלכה (פי 
כנ דייס ענ) כתב שהרדב"ז (טו"פ מ"ס סי 65ף מקנ6) לא ראה דברי ההלכות גדולות, ולכן פירש שהטעם 
שהגאונים פסקו לברך בורא פרי האדמה, משום שיש שמחליפים גזעם פעם בשתי שנים, ואינם 
נחשבים לעץ. | צד. וביאר הכסף משנה, שהרמב"ם מבאר כאן את שני הדינים שחלק בהם על 
הגאונים, שבמוצץ את הקנים בעצמם כתב שמברך שהכל מפני שאינו פרי, ועל סוכר עצמו הוסיף 
שאפילו היינו מודים שקני סוכר נחשבים פרי והמוצץ אותם יברך בורא פרי העץ אולם מכל מקום 
כשעושים מהם סוכר ברכתו שהכל, ועל זה כתב הטעם מפני שלא יהיה עדיף מדבש תמרים 
שברכתו שהכל. | צה. ובהגהות מיימוניות פופ 0 הביא שרבו השיב על דברי הרמב"ם שאינו 
דומה לדבש תמרים שדבש תמרים לא אישתני לעילויא מה שאין כן הסוכר אישתני לעילויא. ונראה 
שהוא כקושיית הטור שדבר שאישתני לעילויא נטעי אינשי אדעתא דהכי. המשכנות יעקב (פ" 6) 
הקשה על דברי הטור שלשיטתו שנחשב לפרי היה צריך להיות חייב בערלה שהרי בגמרא מדמים 
ערלה לברכה והרי שנינו בתרומות (פי"פ מ"גן שאין לוקין משום ערלה אלא על היוצא מן הזיתים 
והענבים בלבד, ואם כן גם על סוכר אין לוקין משום ערלה, ומשמע שאינו פרי. ובשבט הלוי (פ"ד 
סי" ע) מתרץ שאין ללמוד מערלה לברכה, שגדרי ערלה לחוד וגדרי ברכה לחוד, ומה שמדמים 
בגמרא ערלה לברכה, זה רק בפרי שחייב בערלה, ואנו דנים אם קליפתו גם נחשבת לפרי, בזה 


ברכות 7ב 


ביאורים לט 


ידי בישול, עדיף מדבש תמרים שבא מהפרי עצמו והיה יותר מקום לומר שיברך 
עליו בורא פרי העץ ואף על פי כן ברכתו שהכל. 
אמנם הביאור הלכה כתב, שטעם הרמב"ם שהמוצץ את הקנים אינו מברך בורא 
פרי העץ, שכיון שאין יוצא פרי ממש מקני הסוכר אלא רק טעם מתוק 
אין זה נחשב לפרי, וזה טעם הגאונים שאינו נחשב לפרי העץ, אלא מברכים 
עליו בורא פרי האדמה, והרמב"ם סובר שמאותו הטעם גם בורא פרי האדמה 
אין מברכים עליו אלא שהכל נהיה בדברו, שדבר שהוא רק טעם אינו נחשב 
לפרי כלל, ואפילו לא לפרי האדמה. ומאותו טעם גם על הסוכר עצמו אין 
מברכים בורא פרי האדמה, ואינו דומה למי שלקות שמברכים בורא פרי האדמה 
נקפן כ.) ששם יש פרי אבל כאן אין שום פרי רק טעם העץ ולכן ברכתו שהכל 
נהיה בדברו. 
וכתב שלפי טעם זה, בזמנינו שעושים הסוכר מסלק סוכר, שהוא ירק ואינו 
גוף העץ, היה צריך להיות ברכתו בורא פרי האדמה. אלא שכאן יש את 
הטעם הנוסף של הרמב"ם שכיון שנשתנה על ידי האש ואינו הפרי כמות שהוא, 
ברכתו שהכל. ואף שנוטעים אותו עבור הסוכר [כקושיית הטור], יש לומר 
שהרמב"ם סובר שכיון שאינו ניכר כלל לעין אדם מאיזה פרי או ירק יצא דבר 
זה, שהרי הוא עכשיו דומה לחתיכת מלח, לכן ברכתו שהכלצ". 


ברכת האגוז שקורים מושקד"א 


שם. עוד כתבו התוספות, שברכת האגוז שקורין מושקד"א בורא פרי העץ מפני 

שנוהגים לאכלו גם כשהוא יבש. ובט"ז (שס פ"ק יל) הקשה, מדוע מברכים 
בורא פרי העץ, והרי אינו יפה לאכילה בלא תערובתצט, ובודאי שלא נטעו אותו 
לאכלו בפני עצמו, ואם כן היה צריך להיות דינו כפלפלין שכתב הרשב"א סוט 
(עי) שכיון שרובם נוטעים אותם על דעת לאוכלם כשהם יבשים כתבלין, אין 
מברכים עליהם אף בעודם רטובים בורא פרי העץ. ובלבושי שרד כתב, שבאמת 
רק אם אוכלו על ידי תערובת מברך בורא פרי העץ, ואף ששאר התערובת 
הרוב, אם אוכלו לרפואה העיקר הוא האגוז, ומברכים בורא פרי העץ. אבל 
בנהר שלום (ס"ק ים) כתב שמדברי התוספות שכתבו שרגילין לאכלו ביובש, 

משמע שגם נוטעים אותם על דעת לאוכלם כשהם יבשים. 


טעם שאין המלתא אסורה משום בישולי נכרים וגיעולי נכרים 


והא אמר רבא האי המלתא דאתיא מבי הנדואיק שריא וכו'. פירש רש"י 
(ל"ס ערי6), שאין בזה לא משום בישול נכרים ולא משום גיעולי נכרים. 
וביומא (פפ: ל"ס פמ) הוסיף, שאין משום גיעולי נכרים משום שנותן טעם לפגם. 
והמאירי (ל"ס מנקחת) מבאר הטעם שאין בזה משום בישול נכרים, או משום שאין 
הדרך לעשות המרקחת על ידי בישול כלל, או שגם אם נעשית בבישול מדובר 
שיכולים לאכול את הדברים שמהם נעשית גם כשהם חיים, ודבר שיכולים לאכלו 
כשהוא חי אף אם נתבשל על ידי נכרי, אין בו איסור בישול נכרים (ע" מת.). 
ולענין גיעולי נכרים, כתב המאירי כדברי רש"י שאין בו משום גיעולי נכרים 
משום שנותן טעם לפגם. והיינו משום שסתם כלים של גויים אינם בני 

יומן [שכלי שנתבשל בו איסור ועבר יום אחד מעת לעת הכלי נותן טעם 
לפגם]קא. אלא שהקשה, מדוע המרקחת אינה נאסרת משום גיעולי נכרים שהרי 
יש לחשוש שמא חתכוה בסכין של גוים והשמנונית שעל הסכין המתיקה את 


שייך ללמוד מערלה, וכן בדבר שהוא פרי ואנו דנים על מימיו אם עדיין בגדר הפרי או שהם 
זיעה בעלמא, בזה יש ללמוד מערלה, אבל בקני סוכר שאינן בגדר פרי לגבי ערלה, מפני שאין 
כאן פרי רק עץ שיש לו טעם, בזה יש לומר שגדרי ברכה אינם כגדרי ערלה [ועיין לעיל (ע"פ) 
בענין דין התמרות בערלה, שהובא כעין סברא זו מהש"ך, שרק כשדנים אם הוא טפל לפרי וכדומה 
יש לדמות ערלה לברכה]. עוד כתב שם במשכנות יעקב שמה שבהלכות גדולות פסק לברך בורא 
פרי העץ הוא לשיטתו, שגם על דובשא דתמרי מברכים בורא פרי העץ, אבל לפי מה שאנו פוסקים 
(פו"ם סי כנ מ"ם) שדובשא דתמרי ברכתו שהכל גם בסוכר ברכתו שהכל. ובשבט הלוי דחה דבריו, 
שאף ההלכות גדולות שכתב שבדבש תמרים ברכתו בורא פרי העץ הוא משום שנכלל בלשון 
הכתוב (דניס מ פ) 'דבש' אבל סוכר לא הוזכר בתורה כפרי. ומאידך אף הסוברים שבדבש תמרים 
ברכתו שהכל, משום שלא נשתנה לעילויא, שעיקר אכילתם הוא כשהם תמרים, אבל סוכר שכך 
הוא עיקר אכילתו ונטעי אינשי אדעתא דהכי, היה מקום לברך עליו בורא פרי העץ כמו שכתב 
הטור, ואין לדמות סוכר לדבש תמרים. וכתב המשכנות יעקב שמה שכתב הטור שנטעי אינשי 
אדעתא של הסוכר, יש לומר שמי פירות נחשבים זיעה אף אם נטעי אינשי אדעתא דהכי, ויבואר 
להלן () האם כשנטעי אינשי אדעתא דהכי נחשב זיעה. ועיי"ש עוד מה שהאריכו בזה. צו. אמנם 
בבית יוסף כתב על דברי הטור שדברי טעם הם, אבל כיון שיש מחלוקת בזה עדיף לברך שהכל, 
שעל כולם אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא (נהײן מ). וכתב הביאור הלכה (פ" ככ ד"ס ע שבכסף 
משנה חזר בו הבית יוסף וחולק על דברי הטור. | צז. כוונתו כפי שמשמע גם מהמשך דבריו, 
שמים גם אם באו מדבר שגידולו מן הארץ אינם נחשבים כפרי שיהיה אפשר לברך עליהם בורא 
פרי העץ או האדמה. וכתב כן רק במי סוכר שנראים כמים, אבל יין ושמן אף שהם משקים אינם 
דומים למים. | צח. עיין דרך אמונה (פממות פ"ע כמלור הסנכה ד"ס 6דס) מה שכתב בדין הסוכר לענין 
מעשר. | צט. אף שהתוספות כתבו שרגילים לאכלו ביובש, מכל מקום אין זה עיקר אכילתו. 
ק. כאן פירש רש"י (ד"ס סנדוי) שהנודאי הוא כושיים, ובעבודה זרה (טו. לייס כפ50 סינדופס) פירש הודו. 
והמאירי ביומא (לל: ד"ס מ הביא שני הפירושים. ובתוספות יום טוב ביומא (פ"ג פ") הביא 
מהתרגומים מקור לשני הפירושים. ‏ קא. עיין בתוספות יום הכיפורים ביומא (שס ד"ס עוד פכט"י) 
שביאר כוונת רש"י אף אם כליהם בני יומן, בהימלתא נותן טעם לפגם [ונראה שכוונתו כפי שביארו 
המאירי ותלמידי רבינו יונה בסמוך]. 


מ ילקוט 


המרקחת, וכמו שאסרו בקורט של חלתית?ב של נכרים (סס לט.) שאף שהטעם 
של הסכין פגום, מכל מקום החריפות של החלתית משביחה את טעם השמנונית 
שעל הסכין, ונותן טעם לשבח, יש לומר שבקורט של חלתית יש בו קצת 
מרירות, והשמנונית מעבירה את המרירות, ומשביחה את החלתית, אבל במרקחת 
זנגביל, החריפות החזקה היא השבח של המרקחת, ואם השמנונית ממתקת את 
המרקחת, היא פוגמת במרקחת, ולכן השמנונית נותנת טעם לפגם, ואינה אוסרת 
את המרקחת. 
וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ועלקפפ) שמטעם זה אין לחשוש שנתבשל 
המרקחת בכלים של איסור, כי הטעם שנכנס על ידי הכלים מבטל את 
החריפות, ושבח המרקחת הוא חריפותה, ולכן אף אם נתבשל בכלים של איסור, 
זה נותן טעם לפגם ומותר. והביאו שיש מי שאוסר בזה, והקשו עליו מדברי 
הגמרא שהתירו המלתא דאתו מבי הנדואי. 

ובדבריהם מבואר שאף אם חתכוה בסכין של איסור בן יומו, מותר. אבל 
המרדכבי (רפז קטז) כתב, שהטעם שאין בזה גיעולי נכרים, כי אין 

חותכים את הזנגביל בסכין, אלא עוקרים אותו ביד, אי נמי מפני שיש להם 
סכינים מיוחדים לכך?ג. ומה שאין נאסר מחמת הכלי שנתבשל בו הוא משום 
שיש להם כלים מיוחדים לכך, או משום שסתם כליהם של נכרים אינם בני יומן 
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ונותנים טעם לפגם?י. 
ובסמ"ג (עטין מ סנ נככות) כתב שאין נאסר מחמת הסכין, כי סתם סכין של נכרי 
אינו בן יומוקה. 


מהיכן הוכיחה הגמרא שזנגביל ראוי לאכילה 


שם. רש"י ביומא (פ6: ד"ס קרי) פירש, שהוכחת הגמרא שזנגביל ראוי לאכילה 
היא ממה שאין בהמלתא איסור בישולי עכו"ם, שהטעם בזה, משום שהוא 

ראוי לאכילה כמות שהוא חי, ולכן לא נאסר במה שרקחוהו נכרים, ומזה הקשתה 
הגמרא מדוע האוכלו כמות שהוא ביום הכיפורים פטור הרי הוא ראוי כך 
לאכילה. ובתוספות יום הכיפורים (פס ד"ס עוד) הקשה, מנין לרש"י שהגמרא 
הקשתה ממה שאין בו איסור בישולי נכרים, ומדוע לא פירש שקושיית הגמרא 
היא ממה שמברכים על ההמלתא בורא פרי האדמה, ומשמע שהוא ראוי לאכילה, 
שעל דבר שאינו ראוי לאכילה אין מברכים כלום, ואם כן מדוע האוכל זנגביל 
ביום הכיפורים פטור. ותירץ, שיש לדחות שבאמת זנגביל אינו ראוי לא לח ולא 
יבש, ומה שמצאנו שמברכים על ההמלתא, היינו משום שאם מבשלים אותו 
בדבש אז הוא ראוי לאכילה ומברכים עליו כמו על שאר פירות שראויים רק 
מבושלים, ולכן הוצרך רש"י לפרש שהוכחת הגמרא היא ממה שאין בו איסור 

כן היה נאסר משום בישול נכרילי. 
אמנם תלמידי רבינו יונה (ד"ס פנפנ) פירשו, שהוכחת הגמרא שונגביל ראוי 
לאכילה היא ממה שאמר רבא שמברכים עליו בורא פרי האדמה, 
והקשתה הגמרא ממה שאמר שאם אוכלו ביום הכיפורים פטור ומשמע שאינו 
נחשב אוכל לא לענין יום הכיפורים ולא לענין ברכה. וכן ביאר המגן אברהם 
(סי רג סק"ד) קושיית הגמרא לשיטת התוספות והטור שדייק בדבריהם שחולקים 
על רש"י שאין כלל בישולי עכו"ם בהמלתא, ובהכרח שילמדו ראיית הגמרא 
כדברי תלמידי רבינו יונהקז. 

הנהר שלום (פס סק" מקשה על שיטה זו, אם קושיית הגמרא היא מהברכה, 
כיצד תירצה הגמרא שמה שמברכים בורא פרי האדמה מדובר ב'רטיבתא' 

דהיינו בזנגביל רטוב, הרי גם על מרקחת העשויה מזנגביל יבש יש לברך בורא 
פרי האדמה [שהרי כעת היא ראויה לאכילהקח]. והביא בשם הרב מלכא משיחא 
שהשיב לו, שאין פירוש הגמרא 'רטיבתא' זנגביל רטוב, אלא הכוונה כל מרקחת 
רטובה בין אם עשאוה מזנגביל רטוב ובין אם עשאוה מזנגביל יבש והרטיבוהו 
על ידי הדבש, כיון שכעת היא רטובה וראויה לאכילה מברכים עליה בורא פרי 

האדמה. וכעין זה מבואר בדברי חמורות (סי ו ות י). 


קב. רש"י (פס (ס: ד"ס תנמים) פירש, שחילתית הוא מין פרי ומחתכין את קרטיו בסכין. קג. ולשיטתו 
אם יחתכוהו בסכין של איסור, יאסר, שלא גרע מקורט של חילתית. ‏ קד. ובהגהות מלא 
הרועים הקשה שהרי המרדכי דימה זנגביל לקורט של חילתית, ואם כן אף כלים שאינן בני יומן 
משביחים את הטעם. ובביאור מרדכי (פות טו) כתב שהמרדכי חזר בו וסובר שאם הסכין אינו בן 
יומו מותר, ואף אם לא יהיו סכינים מיוחדים לכך מותר אם הוא סכין נקי, שאין עליו שמנונית. 
אבל התורת חטאת (כל כ מ"ו) מתרץ, שכשמבשלים את ההימלתא, הוא מרוקח בדבש ועוד דברים, 
ואינו חריף כבר, ולכן באינו בן יומו מותר, מה שאין כן כשחותכין בסכין את הזנגבילא, והוא 
בפני עצמו, הוא חריף, ורק כשהוא חריף יש לדמותו לקורט של חילתית. | קה. והש"ך (ו"ל 
סי 5 פ"ק ף) הוכיח מדברי הסמ"ג שאין הזנגביל נחשב דבר חריף, שאם לא כן גם באכו בן 
יומו היה צריך ליאסר. ועל פי זה פסק לא כדברי הרמ"א [שפסק כהמרדכי] שבמרקחת של 
זנגביל לא חוששים לסכין של נכרים משום שיש להם סכינים מיוחדים, שמשמע מדבריו, שאם 
אין להם סכינים מיוחדים, אף אם אינם בני יומן אסור, שזנגביל הוא דבר חריף. | קו. וכן 
משמע במגן אברהם (פ" כג סק"ד) וביאר המחצית השקל דבריו באריכות. קז. וראה לקמן בסמוך 
שיתבאר שיטת התוספות והטור בהרחבה. ‏ קח. וראה לקמן בהערה דברי הט"ז בענין זה. 
קט. הטור (נפף פ" כד) הביא שיש גורסים שמברכים על ההמלתא 'שהכל'. ובט"ז (ס"ק יד) הקשה 


ברכות:לו: 


ביאורים 


מדוע אין מברכים על זנגביל בורא פרי העץ 


ומברכין עליה בורא פרי האדמהקט. חרמב"ן (ד"ס ולעײן) מפרש הטעם 

שמברכים על זנגביל בורא פרי האדמה, שהזנגביל אינו פרי אלא 
שורשים מן העץ. וכתב שלשיטת הגאונים שמברכים על הפלפלין בורא פרי 
האדמה, יש לומר שהמלתא היינו פלפלין, שהרי הפלפלין באים מהינדואי ולא 
ממקום אחר, והטעם שמברכים בורא פרי האדמה כמו שנתבאר לעיל בטעם 
שפסקו לברך בורא פרי האדמה על הפלפלין. והטור (פו"פ סי ככ) כתב לפי שאינו 
עיקר הפרי. והב"ח (סק") הקשה מדוע הוצרך הטור לפרש שאינו עיקר הפרי, 
והרי הזנגביל הם שורשים שגדלים מתחת לקרקע, וודאי שאינם פרי עץ. והביא, 
שראה בספר ישן מהטור בכתב יד שכתב להיפך, שמכל מקום מברכים בורא 
פרי האדמה, לפי שהזנגביל עיקר הפרי [עיין שם מה שפירש גירסא זו]. וכתב 
עוד, שיש לפרש דברי הטור לפי גירסת הספרים, שהטור בא לפרש מדוע על 
שורשים של העץ אין מברכים בורא פרי העץ, ועל זה מפרש שאינו עיקר הפרי, 
מפני שעיקר הפרי הוא רק מה שגדל מעל הקרקע, ולא השורשים שגדלים מתחת 

לקרקע. 


הדין בזנגביל רטוב לא מרוקח וביבש מרוקח לענין ברכה 


לא קשיא הא ברטיבתא הא ביבשתא. התוספות (ל"ס כיטינט) פירשו שרטיבתא 
היינו ליטוארי"ו, ורש"י (ד"ס סמנת6) פירש שהמלתא שהיא המרקחת שעליה 
דיבר רבא היא ליטוארי"ו. ומדייק מכך הדברי חמודות (פות יי שמה שתירצה 
הגמרא 'הא ברטיבתא' היינו שמדובר כאן במרקחת, שהרי רש"י פירש על 
מרקחת מה שתוספות פירשו ברטיבתא, ואם כן הגמרא תירצה שמדובר בהמלתא 
רטיבתא ורבא דיבר בזנגביל יבש. ולפי זה מסתפק הדברי חמודות מה יהיה 
הדין בזנגביל רטוב אלא שאינו מרוקח, שהרי הגמרא דיברה דווקא במרוקח 
שמברכים בורא פרי האדמה, ומצד שני אין הוא כמו יבש שאינו ראוי לאכילה 
כלל ואין מברכים עליו. 
אמנם הביא שהבית יופף (סיי כג ק"ו) כתב על המלתא, שבגמרא משמע שהוא 
זנגביל מרוקח ויש בזה חידוש, שהיה מקום לומר שמחמת שנתרקח 
בדבש יברך עליו שהכל והשמיעה לנו הגמרא שעדיין ברכתו בורא פרי האדמה. 
ודייק בדברי הבית יוסף, ש'רטיבתא' פירושו זנגביל רטוב שאינו מרוקח, 
ובהמלתא השמיעה הגמרא שאפילו מרוקח ברכתו בורא פרי האדמה. ואם כן 
על זנגביל רטוב שאינו מרוקח מברכים בורא פרי האדמה, וכן פסקו הטור 
והשלחן ערוך (סי ככ פי"ס). 
אך עדיין מסתפק הדברי חמודות מה הדין במרקחת העשויה מזנגביל יבש, 
שבדברי הבית יוסף יש משמעות שדווקא זנגביל רטוב ברכתו בורא פרי 
האדמה, או שאחר שרקחוהו גם יבש הוא כבר ראוי לאכילה וגם עליו יברכו 
בורא פרי האדמהל'. וביאר הדברי חמודות, שאם מברכים על זנגביל יבש מרוקח 
בורא פרי האדמה, צריך לומר ש'רטיבתא' אין פירושו דווקא בזנגביל רטוב אלא 
שלכל מרקחת יש דין רטיבתאקיי. 
ואכן השלחן ערוך (ס" כג ק"ו) פסק, שמרקחת של זנגביל רטוב מברכים בורא 
פרי האדמה, והוא הדין אם מרקחים זנגביל יבש כיון שעל ידי כך הוא 
ראוי לאכילה מברכים עליו בורא פרי האדמה. 


הדין בזנגביל יבש מרוקח לענין בישולי נכרים 


שם. נתבאר לעיל שרש"י פירש, שהוכחת הגמרא שזנגביל חי ראוי לאכילה היא 

ממה שאין בהמלתא איסור בישול נכרים, ולפירושו תירצה הגמרא 'הא 

ברטיבתא הא ביבשתא', שדווקא רטוב ראוי לאוכלו חי ואינו אסור משום בישולי 

נכרים אבל יבש אינו ראוי לאוכלו חי והאוכלו ביום הכיפורים פטור, ומדייק 

מכך המחצית השקל (פ" רג סק"ד), שבזנגביל יבש מרוקח יהיה בו איסור בישולי 
נכרים כיון שאינו ראוי לאוכלו חי. 


על גירסה זו, שלגירסה זו משמע שהדבש עיקר, ולכן מברכים שהכל, ואם כן איך הוכיחה 
הגמרא ממה שאין בו איסור בישול נכרים, שזנגביל ראוי לאכילה בעודו חי, שמא אינו ראוי 
לאכילה בעודו חי, ואף על פי כן אין בו איסור בישול נכרים, כיון שהדבש הוא העיקר והדבש 
ראוי לאכול בעודו חי, ומבואר בשלחן ערוך (יו"ד סי קיג ק") שבבישול נכרים הולכים אחר העיקר, 
אבל אם גורסים 'בורא פרי האדמה' מובן, שמשמע שהזנגביל עיקר, ואף על פי כן אין בו איסור 
בישול נכרים, ומוכח שנאכל בעודו חי. ובנהר שלום (פק") מיישב, שיש לומר שרק לענין ברכה 
נחשב הדבש עיקר, משום שעל הנאתו הוא מברך וטעם הדבש מורגש טפי, אבל לענין בישול 
נכרים, יש לומר שהזנגביל עיקר כיון שהדבש בא לתקן הזנגביל. ולפי מה שיתבאר בסמוך שיש 
שסוברים שהוכחת הגמרא ממה שמברכים על הזנגביל בורא פרי האדמה, יש לומר שמי שגורס 
'שהכל' יסבור שהוכחת הגמרא מהברכה, ומיושבת קושיית הט"ז. קי. הם" (סי כד ס"ק יל) כתב, 
שאף שאין ראיה מהגמרא מה הדין בזנגביל יבש מרוקח כי הגמרא דיברה בזנגביל רטוב, אך 
פשוט שאין חילוק ביניהם שהרי כעת היא ראויה לאכילה ולמה שלא יברכו עליה, וכדין כל 
הפירות שראויים רק אחר בישול. [ולעיל הובאה סברא כזו בשם התוספות יום הכיפורים בביאורו 
ברש"י]. | קיא. ולעיל הובא מהנהר שלום (ס" כג סק"ג) שאף אם מרטיבים את הזנגביל היבש 
על ידי הדבש נקרא 'רטיבתאי. 


אוצר החכמה 


ילקוט 


אמנם כתב המגן אברהם (ס סק"ל), שדעת התוספות והטור אינו כן אלא אף 
זנגביל יבש מרוקח מותר ואין בו משום בישולי נכריםק. ומבאר 
המחצית השקל, שדייק זאת ממה שהביאו את הדין של מרקחת ולא חילקו בין 
רטוב ליבש, שהטור (פס) הביא דין זה בסתמא וכן התוספות (ד"ס כלטנ) כתבו 
שליטוארי"ו מברכים עליו בורא פרי האדמה וליטוארי"ו הוא שם המרקחתקג 
ולא כתבו שדווקא במרקחת מזנגבילים רטובים, ומשמע שבכל האופנים המרקחת 
מותרת באכילה ואין בה משום בישולי נכרים. 

וביאר המגן אברהם, שאין איסור בישול נכרים בזנגביל יבש אף שאין ראוי 
לאוכלו חי, כיון שראוי לאוכלו על ידי לחם ומלח נחשב שראוי לאוכלו 

חי ואין בו איסור בישולי נכרים. והביא ראיות לדבריו ממה שמצאנו שדג מליח 
אין בו משום בישולי עכו"םליז, וכן חומץ ושמן אין בהם משום בישולי עכו"ם 

ואף שאין נאכלים לבדן. 

אולם בעוללות אפרים (לן ת ד"ס וסנס) חולק וסובר שמה שראויים לאכילה על 
ידי מלח ומים אין זה נחשב ראוי לאוכלו חי, ומה שהביא המגן אברהם 

ראיה מדג מליח, משמע משם להיפך שהרי דג שאינו מלוח כיון שאי אפשר 
לאוכלו חי יש בו משום בישולי עכו"ם, ורק אם מלחו אותו שנאכל כמות שהוא 
אזי אין בו משום בישולי עכו"ם, ואם כן דג שאינו מלוח אף שהיה אפשר 
למולחו ולאוכלו אינו נחשב ראוי לאוכלו חי, ומשמע דלא כהמגן אברהם. וכן 
דחה מה שהביא ראיה מחומץ ושמזקט', כיון שהם אינם ראויים על ידי הבישול 
יותר ממה שהיו ראויים קודם לכן, וכפי שהגמרא הביאה לעיל (ע"6) ששמן אינו 
ראוי אלא על ידי אניגרון, וכיון שהבישול אינו מתקנם לאכילה אין משמעות 
למה שלא היה ראוי לאוכלו חי קודם לכן שהרי גם עתה אינו ראוי והבישול 

לא מעלה ולא מוריד. 

ולכן כתב שהטעם לשיטה זו שאין במרקחת משום בישולי עכו"ם, מפני שהם 
מפרשים שכלל אין מבשלים את הזנגביל, אלא כפי שפירש רש"י ביומא 

(פ: ד"ס סימלת6) שהמלתא עשויה מבשמים כתושים מעורבים בדבש, ואם כן הוא 
המרקחת רק 'כבושה'קטז, ובכבוש על ידי נכרים, אין איסור בישול נכריםקיז. 


ברכת חבושים וורדים מרוקחים בדבש 


שם. כתב הטור (סוף סי' -ד), שורדים וחבושים מרוקחים בדבש היה נראה לי 

לברך שהכל, כיון שהדבש הוא העיקר, ואף שבאגוז המטוגן בדבש מברך 
עליו בורא פרי העץ, שם מדובר שהאגוז הוא שלםקי". ואינו דומה ל'המלתא' 
שמברכים עליה בורא פרי האדמה, משום שבהמלתא הבשמים עשויים לטעם, 
ודבר העשוי לטעם לא בטלקיט, אבל ורדים וחבושים וכדומה נותנים אותם 
לאכילהקכ, וכיון שהדבש עיקר מברכים שהכלללא. וכתב שהוא מבטל דעתו 
לדעת חבריו, שחולקים עליו וסוברים שהדבש טפל, ולדבריהם מברכים על 

מרקחת ורדים בורא פרי האדמה לפי שאינו עיקר הפריקכב. 

וכתב הבית יוסף (ד"ס ונמס) שיש לדקדק מדוע מברכים על מרקחת ורדים בורא 

פרי האדמה, והרי הורדים אינם ראויין לאוכלן לא חיים ולא מבושלים, 
ורק הדבש מכשירם לאכילה, ואם כן הדבש עיקר. ותירץ שאדרבה, כיון שעיקר 


קיב. וביאר המגן אברהם, שהתוספות והטור ילמדו קושיית הגמרא כפירוש תלמידי רבינו יונה 
(סוכס (עע), שהרי אינן יכולים ללמוד כרש"י שביאר קושיית הגמרא ממה שאין במרקחת בישולי 
עכו"ם, כי לשיטתם לעולם אין במרקחת בישולי עכו"ם וכדלקמן. | קיג. כמו שפירש רש"י (ז"ס 
המנת6) על המלתא. | קיד. הגמרא בעבודה זרה (:) מביאה בזה מחלוקת אמוראים, והרמב"ם 
(מסכנום. 6סוכות פי"ז הי"ז) והשלחן ערוך (יו"ד סי קיג פייט פסקו שמותר. קטו. וכתב, שאמנם לגבי שמן 
הגמרא בעבודה זרה (6₪ אומרת שמותר אך לגבי חומץ אינו יודע מנין למגן אברהם שאין בו 
משום בישולי עכו"ם. ובכל אופן כתב אחר כך שבמה שביאר מתיישב גם חומץ. קטז והביא 
שכן כתב הדברי חמודות בחולין (פ"פ סי 6 פות קפ וששמע כן מהסוחרים, שעושים את המרקחת 
על ידי כבישה. ולעיל הובא שהמאירי כתב שאחד מהטעמים שאין איסור בישול נכרים משום 
שאינו נעשה על ידי האור וכדברי העוללות אפרים והדברי חמודות. | קיז. אמנם כתב שרש"י 
לשיטתו גם בכבוש יש איסור בישול נכרים, ולכן פירש שראיית הגמרא היא ממה שהמרקחת 
מותרת באכילה ואין בה משום בישולי נכרים. ועיין שם מה שהביא עוד ביאור מהעטרת תפארת 
מדוע אינו נאסר משום בישול נכרי. | קיח. וביאר הבית יוסף שכאן מדובר בחבושים וורדים 
כתושים ביותר, ומה שכתב הטור אגוז שלם אין כוונתו שלם ממש שהרי מדובר שם באגוז קשה 
שלוקח רק מה שבתוכו ואין דרך לטגנו שלם, אלא רק בא לאפוקי שהאגוז אינו כתוש לגמרי 
כמו החבושים והורדים. | קיט. כמו שאמרו בביצה (6₪ ובחולין (ו). והרמב"ם (נככופ פ"ג סו) כתב, 
שכל דבר שבא לדבק או לצבוע או ליתן ריח בתבשיל הוא טפל, אבל אם מערבין אותו כדי 
ליתן טעם בתערובת נחשב עיקר. וכתב הכסף משנה שמקורו מהגמרא הנ"ל. וכתב עוד הרמב"ם, 
לפיכך מיני דבש שמבשלין ונותנים בהם חלב חיטה כדי לדבק מברכים שהכל לפי שלא בא לתת 
טעם. וכתב הכסף משנה [וכן הוא בחיבורו בית יוסף (פס פי"ט] שמשמע מדברי הרמב"ם שאם 
החלב חיטה היה בא לתת טעם היו מברכים בורא מיני מזונות, ומשמע כמו החולקים על הטור, 
שאם נותנים דברים לתוך הדבש כדי לתת טעם בדבש, הם נחשבים לעיקר. ובדרכי משה כתב, 
שהרמב"ם דיבר רק באופן שהנותן טעם במרקחת הוא עיקר התבשיל [ופירש כך אף בטור, ונמצא 
שלשיטתו הרמב"ם סובר כהטור]. ומבואר בדברי הכסף משנה והדרכי משה שלומדים בדברי 
הרמב"ם שכתב כן בכל המינים, ולאו דווקא בחמשת המינים, אמנם האחרונים [מגן אברהם (פ"ק 
כס), חכם צבי (פ" קכט) ומים חיים (תפונות טנסוף סספר סי ת)] כתבו שהרמב"ם כתב כן רק בחמשת 
המינים שאם באו לתת טעם הם העיקר, וכדינו של רב ושמואל בסמוך, וכמו שסיים 'חלב חיטה' 
וכו'. = קכ. ובביאור חילוק הטור מצאנו שני ביאורים. הב"ח (ל"ס 06 מבאר כוונת הטור במה 
שכתב שמרקחת הבשמים [המלתא] אינה עשויה למאכל אלא לתת טעם, שהטור היה יודע שמה 


ברכות. לו: 


ביאורים 


מא 


תיקון הורדים לאכילה, הוא על ידי הדבש, נמצא שהדבש טפל לורדים שלא 

בא אלא להכשיר את הורדים, וכמו בפירות שאינם נאכלים חיים, מברכים עליהם 

אחר בישולם כברכת הפרי (סנן פ:), ואין אנו אומרים שהמים עיקר שהם הכשירו 
את הפירות. 


מדברי הגמרא משמע שרק חיטין שהם בעין חביץ קדרה שנדבקו קעת ברכתם בורא 
מיני מזונות 


כי פליגי בדייסא כעין חביץ קדרה. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס מני), שממה 

שאמרו דייסא כעין חביץ קדרה, משמע שאין מברכים על חיטים בורא מיני 

מזונות רק אם נכתשו החיטים ונדבקו כעין חביץ קדרהקי, אבל אם בישל 

החיטים והגרעינים שלמים, דינם ככוסס את החיטה שמברך בורא פרי האדמה 

(פ,)קכד, וכן מבואר להלן בתוספות (פס ד"ס סכוסס) שאף בחיטים שלוקות אם הם 
שלמים ברכתם בורא פרי האדמהללה. 


האם טעם רב כהנא משום שכל שיש בו מחמשת המינים מברך בורא מיני מזונות 


רב כהנא אמר בורא מיני מזונות פבר פמידא עיקר, אמר רב יוסף כותיה 

דרב כהנא מפתברא דרב ושמואל וכו'. בשיטת ריב"ב (על סרי"ף, ל"ס קוע) 
כתבקלי, שפסקו כרב כהנא ולא מטעמיה, שטעם רב כהנא משום שהקמח הוא 
העיקר, ולדברי רב כהנא, אם הדבש יהיה העיקר, יברכו שהכל, אבל ההלכה 
כרב ושמואל שכל שיש בו מחמשת המינים אפילו אינם העיקר מברכים בורא 
מיני מזונות, ורב יוסף פסק שחביץ קדרה ברכתו בורא מיני מזונות, מפני הדין 
של רב ושמואל, ואם כן אפילו אם העיקר יהיה הדבש יברכו בורא מיני מזונות. 
אבל ברשב"א (מ. ד"ס תונת6) כתב, שדברי רב ושמואל שכל שיש בו מחמשת 
המינים מברכים בורא מיני מזונות, הם כדברי רב כהנא, ומשמע מדבריו שאף 
טעמו של רב כהנא שמברכים על חביץ קדרה בורא מיני מזונות הוא משום 

הדין של כל שיש בו וכו'. 


הטעם שכל שיש בו מחמשת המינים מברכים בורא מיני מזונות 


גופא רב ושמואל דאמרי תרוויהו כל שיש בו מחמשת המינים מברכין 

עליו בורא מיני מזונות. כתב הטור (פפלפ סי" כם), שהטעם שבחמשת 
המינים אפילו על ידי תערובת מברכים עליהם בורא מיני מזונות, הוא מפני 
שהם משבעת המינים שנשתבחה בהם ארץ ישראל, שכוסמין הם בכלל חיטה, 
ושבולת שועל ושיפון הם בכלל שעורה, ועוד, שיש להם מעלה כי עליהם יחיה 
האדם שעושים מהם פת??ז, ולכן אף אם לא עושה מהם פת אלא מבשל אותם 
כדייסה, ואפילו אם עירב בהם שאר דברים גם כאשר שאר הדברים הם הרוב, 

מברך עליהם תחילה בורא מיני מזונות ולבסוף ברכה אחת מעין שלשללכח. 


ביאור ספיקם של התוספות בשקדים שעושים לחולה 


שם. כתבו התוספות (ד"ס כנ), שכשנותנים קמח לתוך הפולין או העדשים או 
הכרישים או לתוך השקדים כמו שרגילים לעשות לחולה, אם נותנים הקמח 


שהיו רוקחים הבשמים בדבש, לא היה כדי לאכול הדבש עם הבשמים אלא כדי לתת ממנו בתבשיל 
כדי שיתן טעם כתבלין, וכיון שעשוי לטעם מברכים עליו כברכת הפרי, אבל בחבושין וורדים 
שהמרקחת עשויה לאכילה עם הדבש, הדבש עיקר ומברכים שהכל. ובט"ז (פ"ק יל) מבאר, שהבשמים 
והזנגביל נותנים הרבה טעם ומורגשים הרבה בדבש, ולכן ברכתם בורא פרי האדמה, אבל הורדים 
והחבושים אינם מורגשים כל כך, ולכן סובר הטור שברכתם שהכל. קכא. וכתב שבפרט לפי 
מי שגורס שהמלתא ברכתו שהכל, אם כן מבואר שאפילו בהמלתא הדבש עיקר [ונתבארה גירסא 
זו לעיל בהערות]. | קכב. ונפסק בשלחן ערוך (פי")) שאפילו החבושים והורדים כתושים ביותר 
מברכים כברכת הפרי. וכתב המשנה ברורה (ס"ק גנ) שדווקא שניכר מהותו ותוארו, אבל אין ניכר 
מהותו ותוארו מברכים שהכל, כמו שנתבאר בסימן רב (פ"). ‏ קכג. באגרות משה (פֿ"פ פ"ד סי 
פד ד"ס 35 - הרפון) הקשה, שבגמרא משמע שמה שפירשה דווקא דייסא כעין חביץ קדרה, משום 
שבדייסא לבד בלא דבש, לכולי עלמא ברכתה בורא מיני מזונות, ולא משום שצריך שהחיטים 
יתדבקו. ‏ קכז. ומבאר המגן אברהם (פ" ₪ קק"), שכוונתם שאם נכתשו היינו שהסירו קליפתן 
ונתבשלו ממילא הם נדבקין, וברכתן בורא מיני מזונות, אבל אם הגרעינים שלמים דהיינו שנתבשלו 
בקליפתן ואינם נדבקים על ידי הבישול, מברכים עליהם בורא פרי האדמה. קכה. ויתבאר להלן 
(לו. כענין ')ס כיעכ לת ססיטיס ונ נממעכו' וכו'). קכו. וכן} כתב האמרי נועם (ד"ס פמל). קכז. הב"ח (פס) 
ביאר, שבשאר חמשת המינים מלבד חטה ושעורה יש בהם רק את המעלה הראשונה שהם משבעת 
המינים, ולכן הם חלוקים משאר פירות בברכה אחרונה ומברכים עליהם מעין שלש, אמנם חטה 
ושעורה ושאר מיני דגן שמלבד שהם משבעת המינים יש בהם גם מעלה זו שעליהם יחיה האדם, 
לכן מלבד שנשתנו בברכה אחרונה עשו בהם חכמים עוד מעלה ששינו ברכה שלפניהם שלא יברך 
עליהם כשאר פירות הארץ, אלא על הלחם מברך המוציא ועל דייסה יברך בורא מיני מזונות. 
קכח. ועל פי זה כתב האבן העוזר (פ"ז), שגרעינים שלימים של מיני דגן אין בהם את הדין שכל 
שיש בו מחמשת המינים מברך בורא מיני מזונות, שהרי אין להם אפילו את חשיבות שבעת 
המינים לענין ברכת מעין שלש [כן הוא מעיקר הדין אבל השלחן ערוך הביא שהתוספות הסתפקו 
בדין זה], וכן לענין דין קדימה של שבעת המינים (פיי מ6 ס"ס), והקשה לפי זה על מה שכתב 
המגן אברהם (סק"ז) שאם נותנים שבולת שועל במרק, כיון שהמרק הוא העיקר, צריך לברך שהכל 
על המים, אבל צריך לברך גם בורא פרי האדמה על השבולת שועל ואינם בטלים למים, שכיון 
שהם מחמשת המינים הם חשובים ואינם בטלים, והקשה שהרי אין למיני דגן שלימים אפילו את 
החשיבות של שאר המינים לענין מעין שלוש וקדימה, וכל שכן שלא יהיה להם את החשיבות 
היותר מעולה של חמשת המינים שאינם בטלים. ובשער הציון (פ"ק ס) פסק כהאבן העוזר. 


מב ילקוט 


רק כדי לדבק המאכל, מברכים בורא פרי העץקלט, ואם נותנים את הקמח כדי 
שיסעוד מברכים בורא מיני מזונות. אולם הוסיפו, שטוב להחמיר ולגמעו בתוך 
הסעודה לאחר ברכת המוציא וכך יהיה פטור מלברך עליו ממה נפשך. וצריך 
לבאר, מה נסתפקו התוספות בדין זה שראו צורך לומר שטוב להחמיר לאוכלם 
בתוך הסעודה ולפוטרם מברכה. 
וביאר הט"ז (לו"ל סי כם סק"ד), שמה שכתבו התוספות והביאם השלחן ערוך 
להלכה (שס ס"ג) שראוי לגמעו בתוך הסעודה, אף שעל קמח שבא 
לדבק אין מברכים בורא מיני מזונות כפי שפסק בשלחן ערוך עס ס"כ) ולא 
כתב להחמיר לאוכלם בתוך הסעודה, מכל מקום כאן מדובר שאף שהקמח 
הוא רק לדבק אך נתנו קמח במאכל עד שהיה רוב, ולכן יש מקום להחמיר 
שאף שאינו עיקר המאכל שהרי ניתן לדבק, אך כיון שעל ידי הקמח מתרבה 
המאכל ונהנה ממה שמתרבה המאכל, אפשר שצריך לברך עליו בורא מיני 
מזונותלל. 
והאליה רבה (סק"ד, גניפורו ספטי) מבאר, שלכן כתבו תוספות לגמעו בתוך הסעודה 
משום שלפעמים הדרך לעשותו לסעוד. וביאר דבריו במשנה ברורה 
(ס"ק י, פער ספיון ס"ק יד), שלכן קשה לאמוד אם מה שנתן הקמח הוא כדי לדבק 
או כדי לסעוד, ולכן כתבו תוספות לגמעו בתוך הסעודהקלא. 
ובמרומי שרה (כפוס' ד"ס כ) מפרש שהתוספות לא הסתפקו אם צריך לברך על 
השקדים בורא פרי העץ, שודאי השקדים לא נפטרים בברכת הקמח 
שהרי בא רק לדבק ויש לברך עליהם בורא פרי העץ, ורק הסתפקו האם צריך 
לברך גם על הקמח בורא מיני מזונות, ויצטרך לברך שתי ברכות, כיון שאין 
הקמח טפל כל כך לשקדים לפי שהוא טפל רק בעשיית השקדים שבא לדבקם, 
אבל באכילתו אינו טפל לשקדים כיון שאפשר להפרידו ולאוכלו לבדו, ויש 
לומר שיברכו שתי ברכות אחת על השקדים ואחת על הקמח, ומחמת ספק זה 
הצריכו התוספות לאכלו בתוך הסעודהללב. 


הרי שקדים אינם באים מחמת הסעודה ועריך לברך עליהם אף בתוך הסעודה 


שם. בגן המלך (סיי קנכ) ובגליון הש"ם (נפופ' ד"ס כנ, "ד נפון) הקשו על מה שכתבו 
תוספות שיאכלם בתוך הסעודה ויפטרם בברכת המוציא, והרי שקדים הם 
הסעודה צריך לברך על שקדים, ולצד שהקמח בא לדבק וברכתם בורא פרי 
העץ מה ירויח בזה שמביאם בתוך הסעודה. 
ותירצו הגן המלך והמשנה ברורה (פי 5 ק"ק ג), שחולה שצריך לשקדים, 
עיקר קביעות סעודתו על השקדים, וכשעיקר הקביעות סעודה על 
השקדים, דינם כדברים הבאים מחמת הסעודה שנפטרים בברכת המוציא, 
וכמו שמצאנו שקובע סעודתו על הפירות אין צריך לברך עליהם בתוך 
הסעודה, שהם נחשבים לדברים הבאים מחמת הסעודה (סי"' קעו ס"ג)קלג. 
ובתהלה לדוד (סק") הקשה על תירוץ זה, שמשמע מדברי התוספות שגם 
אצל חולים הדרך הוא לאכול את השקדים שלא בתוך הסעודה, ורק מחמת 
ספק ברכה הצריכו לאוכלם בתוך הסעודה, ואם כן אין זה דברים הבאים 
מחמת הסעודהקיז. 
והעוללות אפרים (דן י נסופו) תירץ, שמדובר שעשו את השקדים כתבשיל 
שרגילין לאוכלו עם פת, וכמו שמשמע מדברי התוספות שכתבו 
'לגמעו' בתוך הסעודה, ומשמע שהוא תבשיל ששייך בו לשון גמיעה, ותבשיל 
כזה נחשב שבא מחמת הסעודהקלה. 


מדוע העריכו התוספות לאוכלם בתוך הסעודה והרי יכול לפוטרם בברכת שהכל 


שם. הט"ז (עס סק"ס) הקשה, מדוע כתבו תוספות שצריך להחמיר ולגמעו בתוך 

הסעודה, ומדוע לא כתבו תוספות לברך על השקדים שהכל, והרי כל דבר 
שמסופק בברכתו מברך שהכל (פס סי' כד סי"ג), שעל כולם אם אמר שהכל יצא 
(נקמן מ.). ותירץ, שמה שאמרו תוספות לגמעו בתוך הסעודה, לא מפני שהסתפקו 


קכט. בתוספות כתבו, שאינו צריך לברך בורא מיני מזונות. וכתב בגליון הש"ס שלאו דווקא 
שאינו צריך לברך אלא שאסור לברך בורא מיני מזונות. | קל. ועיין שם בפרי מגדים (מפנ"ו פק"ל) 
ובשער הציון (ס"ק יג) שיש חולקים על דינו של הט"ז, וסוברים שאף אם הקמח הוא הרוב כל 
שנתנו לדבק אינו מברך בורא מיני מזונות. [ובשער הציון (מס) הוסיף, שזה אינו מצוי שיתן כ"כ 
הרבה קמח רק לדבק ולא למאכל]. ובראש יוסף (ל. נמוס' ד"ס כל [סמיין (דף לו:ן) כתב, שהיה סבור לפרש 
בתוספות שלכן אמרו לאוכלם בתוך הסעודה כי הסתפקו לענין הברכה אחרונה, שבברכה ראשונה 
ודאי שמברכים בורא מיני מזונות, אבל בברכה אחרונה יש לומר שכיון שאין כזית בכדי אכילת 
פרס מברכים בורא נפשות רבות [להלן יתבאר הדין כשאין כזית בכדי אכילת פרס ממין הדגן], אך 
דחה פירוש זה כיון שאין זכר בתוספות ובשלחן ערוך (פס פ"ג) מברכה אחרונה, ולכן מסקנתו כפירוש 
הט"ז. | קלא. ועיין בנהר שלום (טס סק"נ) שביאר כך את דברי התוספות, אלא שכתב שדבריהם 
דווקא במקום שלא ברור הדבר אם נעשה לדבק או לסעוד, ודלא כמשמעות דברי האליה רבה [לפי 
ביאור המשנה ברורה] שתמיד יש ספק בדבר. קלב. ומפרש בזה לשון התוספות שכתבו שאם 
אוכלו בתוך הסעודה 'אינו צריך' לברך בורא מיני מזונות, ונתקשה הגרע"א [הובא לעיל] על לשון 
התוספות, שהרי אינו רשאי לברך בורא מיני מזונות, ומדוע כתבו שאינו צריך. אבל לפי ביאור זה, 
כוונת התוספות שאם לא היה אוכלו בתוך הסעודה אפשר שצריך לברך חוץ ממה שמברך בורא 
פרי העץ, גם בורא מיני מזונות, אבל אם אוכלם בתוך הסעודה צריך לברך רק בורא פרי העץ, 


ברפות לה 


ביאורים 


בברכה ראשונה של השקדים, שאם כן היו אומרים לברך שהכל, אלא מפני 
הברכה אחרונה של השקדים, שספק אם צריך לברך על המחיה או בורא נפשות 
רבות. וכתב, שלפי זה אם אוכל פחות מכזית, שאינו צריך לברך ברכה אחרונה 
רק ברכה ראשונה, אינו צריך לגמעו בתוך הסעודה ויכול לברך עליו שהכל. 
אבל המאמר מרדכי (ס"ק יג) כתב, שמה שתוספות לא כתבו לברך שהפל הוא 
משום שאף שלהלכה על כולם אם אמר שהכל יצא, זהו רק בדיעבד, אך 
לכתחילה ודאי שעדיף לברך ברכתו הראויה, וכשאוכל השקדים בתוך הסעודה 
יוצא ידי חובתו לכתחילה, שאין כאן ספק, ונפטר בברכת המוציאללו. 


אם עיקר התבשיל אינו החמשת המינים האם גם בזה מברכים בורא מיני מזונות 


שם. כתב המאירי (. ד"ס כל פנפיל מפנו), שמה שאמרו שכל שיש בו מחמשת 

המינים מברכים עליו בורא מיני מזונות, זה רק אם שם התבשיל הוא על 
שם החמשת מינים, אבל אם עיקר התבשיל הוא על שם מין אחר אלא שעירבו 
בו מחמשת המינים, אפילו אם עירבו החמשת המינים כדי לתת טעם בתבשיל, 
אין מברכים עליו בורא מיני מזונות, אלא התבשיל נחשב לעיקר. וכן נראה 
מדברי הרא"ש (פ" ז) שכתב שכל שעיקרו מחמשת המינים מברך בורא מיני 
מזונות, ומשמע מדבריו שדווקא כאשר עיקר התבשיל הוא מחמשת המינים 
ברכתו בורא מיני מזונות. אבל בדברי הרשב"א (0: ד"ס דונס6) מבואר שאף 
כשעיקר התבשיל הוא מין אחר מכל מקום אם נותן בו מחמשת המינים לטעם 

מברך בורא מיני מזונותקלז. 


אם החמשת המינים באו רק לתת טעם ולא באו למטרת אכילה מה מברכים 


שם, הפרי מגדים (סי' רד מסנ"ז סוף ס"ק טו) כתב, שמדברי הפרי חדש (מיס סיס כסוף 
סספר סי' ת) משמע שאף אם החמשת המינים באו רק לתת טעם, ולא באו 
למטרת אכילה, מברכים בורא מיני מזונות. וכתב שמדברי הט"ז לא משמע כן, 
אלא כל שלא באו החמשת המינים למטרת אכילה, אין מברכים בורא מיני 
מזונות. 

ובביאור מרדכי (פות כ6) הוכיח מהרשב"א (0: ד"ס לונעפ) שאם הדגן בא לתת 
טעם מברכים בורא מיני מזונות. וכתב שמדברי התוספות להלן (₪. 

ד"ס 50י) שכתבו שהטעם שאין מברכים על שכר בורא מיני מזונות הוא משום 
שיש בזה רק טעם שעורים ולא ממשות שעורים, משמע שאין מברכים בורא 
מיני מזונות אם הדגן נותן רק טעם, ואינו בא לצורך אכילה. אך דחה שיש 
לומר שגם התוספות סוברים שאם הדגן בא כדי לתת טעם מברכים בורא מיני 
מזונות, אבל בשכר אין ממשות של שעורים ורק טעם מהשעורים נכנס לשכר, 
ולכן אין מברכים בורא מיני מזונות, אבל אם יש ממשות מהדגן, אף שבא רק 

כדי לתת טעם מברכים בורא מיני מזונות. 


אם החמשת המינים באו להשביע ואינם מורגשים בתערובת מה מברכים 


שם. המ"ו (פס סק"ג) מוכיח שכשנותן הקמח להשביע אף כשאין מורגש הטעם 

של הקמח מברכים בורא מיני מזונות. וכתב השער הציון וש יכ), שזה 
נכלל במה שכתבו התוספות 'לסעוד' שמשמע שאם בא להשביע אף שאין מורגש 
טעמו מברך בורא מיני מזונות. ובביאור הלכה (ס"ט ד"ס מנין) הביא הרבה 
אחרונים שחולקים על הט"ז, וכתב שמדברי הרא"ש (סיי ז) שכתב שכל שעיקרו 
מחמשת המינים, משמע לא כהט"ז, אלא שצריך שירגישו טעם של החמשת 
המינים, שאם אינו מרגיש טעם החמשת המינים, לא שייך לקרותו שעיקרו 

מחמשת המינים. 


חמשת המינים שנחנו אותם בבשר טחון כדי לרכך ולדבק ושהניפוח יהיה רב 


שם. באבני נזר (פֿו"ת מ"פ סי ₪ דן מה הדין במה שדרך לערב קמח ולחם בבשר 
טחון, כדי לדבק ולרכך הבשר, וגם כדי שיהיה הבשר מנופח. וכתב, שבין 
לדברי התוספות שכתבו בקמח שנותנים בשקדים לחולה, שאם עשויים לסעוד 


ואינו צריך לברך גם בורא מיני מזונות [ותירץ בזה עוד קושיות כמבואר בהערות להלן]. קלג. ולכן 
הביא השלחן ערוך רק משקדים ולא משאר דברים שהסתפקו בהם התוספות, כי מה שאמרו לאכול 
בתוך הסעודה הוא רק בשקדים שעושים לחולה. | קלד. ובתהלה לדוד רצה לומר שהתוספות 
כתבו כן כשנותנים קמח לתוך הפולין ועדשים וכרישים, ולא כשנותנים הקמח לשקדים, ששקדים 
אף בתוך הסעודה טעונים ברכה, אבל הקשה מדברי השלחן ערוך שלא הזכיר פולין ועדשים 
וכרישים, וכתב כן על השקדים. | קלה. ודומה לזה כתב בטהרת השלחן (יקוע מפרפיס נסופלפ מכון 
ירוטניס, כטו"ע טס), שכוונת תוספות שיאכל השקדים עם הפת שהשקדים ילפתו את הפת, שבזה נפטר 
מלברך על השקדים. והמרומי שדה מתרץ על פי מה שביאר [הובא לעיל] שעל השקדים ודאי צריך 
לברך בורא פרי העץ, והספק של התוספות רק אם צריך לברך גם על הקמח בורא מיני מזונות, 
ועל זה כתב שנפטר בברכת הפת, שמעשה קדרה נפטרים בסעודה בברכת הפת. קקו. והעתיקו 
המשנה ברורה (פער סטון ופ טו). ובמגן אברהם (סי כד פ"ק ט) גם מבואר כדבריו, שאם מסופק מה 
ברכת המאכל, עדיף לאכלו בתוך הסעודה מלברך שהכל. וביד אפרים ובנזירות שמשון (ענ סמגן 
ננהס) הביאו שיש חולקין על דבריו וסוברים שאפשר לברך שהכל, ואין צריך להמתין לאכלו 
בסעודה. | קלז ובנידון זה תלוי ברכת השניצל שעיקר המאכל הוא הבשר אלא ששמים בו גם 
מחמשת המינים כדי לתת במאכל טעם. ורוב הפוסקים כתבו לברך על זה שהכל [כשאין ציפוי 
עבה מחמשת המינים]. עיין מה שכתב בזה בספר וזאת הברכה (פ"כ מי"ט). 


ילקוט 


מברכים בורא מיני מזונות, כאן מה שמערבים בבשר הטחון אינו כדי לסעוד, 
ולפי זה נראה שברכתו שהכל נהיה בדברו, ובין לפי מה שכתב הרמב"ם (ככות 
פ"ג ס"ו) שרק אם החמשת המינים בא לתת טעם בתערובת מברכים בורא מיני 
מזונות, כאן בבשר טחון הלחם והקמח לא באו כדי לתת טעם בתערובת, 
וברכתם שהכל, וכמו שכתב הרמב"ם שאם באו החמשת המינים רק כדי לתת 
ריח או צבע בתבשיל אינו מברך בורא מיני מזונותקלח. 

וכתב עוד לדון על פי השיטה מקובצת (נסנן נט. דיס ו₪) שכתב, שאם החמשת 

המינים באו לכוונת אכילתם, מברך בורא מיני מזונות, ועל פי זה דן 
האבני נזר שמה שמערבים החמשת המינים כדי שהבשר יהיה מרוכך, אינו נחשב 
שבא לכוונת אכילת חמשת המינים, אלא לצורך אכילת הבשר. אבל במה שבאו 
החמשת המינים לצורך ניפוח הבשר יש להסתפק אם בזה נאמר שבאו לכוונת 
אכילת חמשת המינים, שהרי מה שאוכל כעת יותר הוא אוכל מהדגןקלט, או 
שנאמר שמה שבאו לצורך הניפוח, היינו שהבשר עצמו יהיה מנופח, ואם כן 
אין זה נחשב שבאו לצורך אכילת חמשת המיניםקמ, ומסקנתו שמברכים שהכל 

נהיה בדברה: 


מה הדין כשאין בחמשת המינים לבדם כזית בכדי אכילת פרס לענין ברכה ראשונה 
ואחרונה 


שם. להלן (מה) הובא בגמרא בשם רבי חנעא שכל שהוא מחמשת המינים 
בתחילה מברך בורא מיני מזונות ולאחריו מברך על המחיה. אבל בדין 
כל שיש בו מחמשת המינים לא הוזכר מה הדין לענין ברכה אחרונה. וכתבו 
הרי"ף (לסנן מ:) והרא"ש (סי ז), שכל שיש בו מחמשת המינים מברך אחריו מעין 
שלש. 
וכתב הרא"ה (0: ד"ס פט), שאם אין בתערובת כזית ממיני הדגן בכדי אכילת 
פרס, שאז אפילו אם היה אוכל הדגן לבדו לא היה מברך לאחריו מעין 
שלש, אם כן מסתבר ששיעור כזה אינו מספיק בכדי להחשיבו בכלל כיש בו 
מחמשת המינים, ולכן לא יברך עליו לא בתחילתו בורא מיני מזונות ולא בסופו 
מעין שלש. אבל האבודרהם (סלכופ כרכופ כפסילת סטער סכשקון) | הביא מרבינו יונה, 
שאם אין בו כזית בכדי אכילת פרס ממיני דגן, בתחילה מברך בורא מיני מזונות 
כיון שיש בו טעם דגן, ולבסוף בורא נפשות רבות. וכן נפסק בשלחן ערוך מ"ק 
קילס מיימ) קמא, 
וכתב המגן אברהם (פ" כפ סוף ס"ק עו), שדברי השלחן ערוך הם דווקא אם עירב 
חמשת המינים עם קמח אורז ודוחן, אבל אם עירבן בתבשיל, מברך 
לאחריו על המחיה, אף כשאין בקמח לבד שיעור כזית בכדי אכילת פרסקמב, 
אבל המשנה ברורה (ס"ק מפ) פסק שאף אם עירבו בתבשיל, אם אין בחמשת 
המינים כזית בכדי אכילת פרס ברכתו בורא נפשות רבותקמו. 
וכתב, שמנהג העולם לברך על לעק"ך אם אוכלים ממנו כזית, ברכת מעין 
שלש, ואף שלא אכלו כזית ממין הדגן, וכתב שאולי טעמם, שכיון 
שהתבלין בא כדי להכשיר את האוכל, מצטרף עם האוכל לשיעור כזית, ומסיים 
שלכתחילה טוב להיזהר שיהיה בקמח עצמו שיעור כזיתקמד. 


יש אופנים שהחמשת המינים הם טפל ואין מברכים עליהם 


שם. כתבו הרא"ה והשיטה מקובצת (. ד"ס כ), שמה שאמרו שכל שיש בו 
מחמשת המינים מברכין עליו בורא מיני מזונות אף שחמשת המינים הם 


קלח. ומבואר שם בדבריו (6ת ו-ו) שיש מחלוקת תוספות והרמב"ם שלשיטת תוספות רק אם החמשת 
המינים באו לסעוד ברכתם בורא מיני מזונות אף שהם המיעוט, אבל אם לא באו לסעוד, אף שבאו 
לצורך אכילה, תלוי מה הרוב, שאם הרוב הוא מחמשת המינים מברך בורא מיני מזונות, ואם הרוב 
אינו מחמשת המינים אינו מברך בורא מיני מזונות [ויתבאר עוד להלן (ש. מיכלי סגמר לדמקי נענמ') 
שהוכיח כן מדברי הגמרא], אבל לשיטת הרמב"ם כל שבאו החמשת המינים לתת טעם בתערובת, 
אף שהם המיעוט מברכים בורא מיני מזונות. קלט. ואף שעושה כן גם לכוונה אחרת לדבק שיהיה 
קל לאכול, מכיון שבאו גם לכוונת אכילה מברך בורא מיני מזונות. ועיין בדבריו שהביא ראיה לזה. 
קמ. והביא מפסקי ריא"ז (הנכס 5 ות ס) שאם נתן קמח בתבשיל כדי לעבות התבשיל אינו מברך בורא 
מיני מזונות, [וכן הוא במאירי (ד"ס כל פנעי? מו)] ולפי זה נראה שמברכים שהכל. [ברא"ש (סי ז) הלשון 
שנותנין הקמח להקפות, והכוונה שנותנים קמח בתבשיל שיהיה סמיך, כמו הלשון בהרבה מקומות 
'קיפה', ולולי דברי האבני נזר היה אפשר לפרש שאף כוונת הריא"ז כן, ולפי זה אין להוכיח מדבריו]. 
קמא. וכתבו שאף אם עשה פת ממיני דגן שמעורבת עם קמח אורז ודוחן, הדין הוא שאם אין בה 
כזית בכדי אכילת פרס מברך בתחילה המוציא, ולבסוף ברכה אחת מעין שלש. ועיין בנושאי כלים 
בשלחן ערוך מה שכתבו בזה. קמב. וכתב כן ליישב מה שקשה בדברי השלחן ערוך שבסעיף ב' 
משמע שאפילו אם אין בתערובת כזית בכדי אכילת פרס מברך לבסוף מעין שלש, ולכן מחלק המגן 
אברהם שבסעיף ב' מדובר כשמערב עם תבשיל, ובסעיף ט' מדובר כשמעורב עם קמח. ובפרי מגדים 
(פס) מבאר דבריו שכיון שקמח של אורז ודוחן הוא גם קמח ומראה אחד להם, וגם אין נרגש הבדל 
הטעם של שני הקמחים, לכן אין מברכים מעין שלש אם אין כזית בכדי אכילת פרס. וכן משמע 
בדרישה (לוּפ 6. ובתחילה רצה הדרישה לחלק בין אם הוא נתן הקמח, שאחשביה לחמשת המינים, 
או שנתערב מאליו שבזה אינו מברך מעין שלש רק אם יש בו כזית בכדי אכילת פרס. וע"ע מה 
שכתב בזה בנשמת אדם ,כל ג פק"ו). ומדברי המשנה ברורה (סק"ו) נראה שגם בסעיף ב' שמברך על 
המחיה מדובר כשיש בחמשת המינים כזית בכדי אכילת פרס. קמג. עיין שם בביאור הלכה (ל"ה 
נקלנס) שהביא הרבה אחרונים שחולקים על דברי המגן אברהם. ובביאור הגר"א (ופ ₪) כתב שהיא 
מחלוקת רש"י ותוספות להלן (מ5: רס" ד"ס פס, תוספות ד"ס 6) האם כשאין כזית בכדי אכילת פרס ממין 
הדגן מברכים על המחיה, שלרש"י מברכים בורא נפשות ולתוספות על המחיה. ובמאמר מרדכי (פ"ק 


בהכות לו:- לז. 


ביאורים 


מג 


המועט ואינם העיקר, זהו דווקא כשהמיני דגן בתערובת, אבל כשאינם בתערובת 
לפעמים אין החמשת המינים עיקר אלא טפל, ואפילו פת יתכן שתהיה טפלה 
ולא יברכו עליה כלל, כמבואר להלן (מל.) במשנה דאם הביאו לפניו מליח ופת 
עמו, מברך על המליח ופוטר את הפת. וטעם הדבר, שכל שיש מהחמשת מינים 
בתערובת הוא גם מעיקר התבשיל, ואף שהוא המועט, נחשב לעיקר, כיון שיש 
לו חשיבות שהוא מחמשת המינים [כשלא בא רק לדבק], אבל כשהוא בעין, 


ובא עם המליח או עם פירות גנוסר, אינו עיקר כלל, ולא בא אלא להכשיר 
פיוקמה. 


לז. 


מדוע היו חושבים שמברכים בורא מיני מזונות על אורז בעין ולא כשהוא בתערובת 


ואי אשמעינן כל שיש בו וכו' אבל איתיה בעיניה נימא אפילו אורז ודוחן 
נמי מברכין עליו בורא מיני מזונות קמ"ל. הקשה הפני יהושע (על (: 

ד"ס גופפ), מדוע היו חושבים* שאם האורז ודוחן בעין ברכתם בורא מיני מזונות, 
וכשהם בתערובת אין מברכים עליהם בורא מיני מזונות, ממה נפשך, אם אורז 
נחשב למין דגן, כדברי רבי יוחנן בן נורי להלן בגמרא, אם כן גם כשהוא 
בתערובת צריך לברך עליו בורא מיני מזונות, כמו בחמשת המינים, ואם אינו 
נחשב למין דגן, אם כן גם כשהוא בעין אין סיבה שיברכו עליו בורא מיני 

מזונות. 

ותירץ, שסברת הגמרא בהוה אמינא, שברכת בורא מיני מזונות נתקנה על אחד 
משני דברים, או על חמשת המינים, שמצד חשיבותם נקבעה להם ברכת 

בורא מיני מזונות, או על דבר שהוא משביע, שכיון שהוא מזון תיקנו לברך 
עליו בורא מיני מזונות, אף אם אינו מחמשת המינים. וממה שאמרו רב ושמואל 
שכל שיש בו מחמשת המינים מברכים עליו בורא מיני מזונות, משמע שבחמשת 
המינים מצד חשיבותם לבד קבעו להם ברכה, ואף כשאינם משביעים, שהרי 
אפילו אם הרוב הוא דבש מברך בורא מיני מזונות, וכשהרוב אינו מחמשת 
המינים הרי זה לא משביע. ובאורז היה הוה אמינא שאף שאין לו את החשיבות 
של חמשת המינים, מכל מקום כשהוא בעין, יברכו עליו בורא מיני מזונות, 
מצד זה שהוא משביע, אבל כשהוא בתערובת שאין לו שום מעלה, שגם אינו 
משביע וגם אינו מחמשת המינים, לא יברכו עליו בורא מיני מזונות, וקא משמע 
לן שלא מתחשבים בטעם שמשביע, ורק בחשיבות של חמשת המינים, ולכן גם 

כשהאורז בעין ומשביע, אין מברכים עליו בורא מיני מזונות. 


מהו אורז ומהו דוחן 


שם. רש"י (ד"ס פֿום) פירש, שאורז הוא מי"ל. ועל דוחן פירש (ד"ס דופן) שהוא 

פנ"יץב. והתוספות (ד"ס כט"י) כתבו, שיש מפרשים שאורז הוא ריז"ו, וכתבו, 

שלשיטת היש מפרשים צריך לומר שדוחן הוא מי"ל. וכתב הבית יוסף (פי כס 

ק"מ ד"ס וסוי) שהמנהג כמו פירוש התוספות, ומבואר במעדני יום טוב (סי ז 6ופ ז) 

שלפי זה דוחן הוא מה שנקרא בלשון אשכנז היר"ז, וכן היא מסקנת המשנה 

ברורה (עס ק"ק כס, טעכ סניון פופ 6) שמברכים על ריי"ז [מה שאנו קוראים אורז] 
בורא מיני מזונותד. 


טו, ז) כתב שאם יש בשיובת כזית בכדי אכילת פרס, מברך אפילו על כזית מאותה תערובת מעין 
שלש, ואף שבמה שאכל אין כזית מחמשת המינים. ובשער הציון (פות פס) פסק שצריך שיאכל כזית 
בכדי אכילת פרס מחמשת המינים. | קמד. וכעין זה כתב החזון איש (סי ל פק"פ) שאם התבלינים 
נילושין עם העיסה הם בטלים לעיסה, ומסיים שצריך עיון. ועיין אגרות משה (פ"6 סי ש) מה שכתב 
בזה. ‏ קמה. בשיטת ריב"ב (ד"ס נקוט) כתב, שהטעם שפת ומליח עמו אין מברכים על הפת אף 
שהיא מחמשת המינים, כי לא באה הפת לתת טעם במליח, וכל שהחמשת המינים לא באו לתת 
טעם, אין מברכים בורא מיני מזונות. | א. מסקנת הגמרא [לפי רוב הפוסקים כמו שיתבאר להלן] 
שעל אורז בעין מברכים בורא מיני מזונות, וכשהוא בתערובת אין מברכים עליו בורא מיני מזונות, 
ואם כן טעם הפני יהושע נצרך גם למסקנא. | ב. והמאירי (ד"ס 6ח) מפרש בשם גדולי הרבנים 
[רש"י] ששניהם הם מין הנקרא מי"ל, אלא שאורז הוא יותר גס מדוחן, ונקרא מי"ל פאניס. 
ג. הצל"ח (פופ' ד"ס כפ"י) מבאר מדוע תוספות כתבו דבר זה אחר דיבור המתחיל אם הפרוסות קיימות, 
אף שבגמרא מוזכר אורז ודוחן קודם, וכן ברש"י הוא מוזכר קודם, משום שכל עוד שלא דחינו את 
דברי רב ושמואל שעל אורז ודוחן אין מברכים בורא מיני מזונות, אין חילוק לדינא מה הוא אורז 
ומה הוא דוחן, כיון שעל שניהם אין מברכים בורא מיני מזונות, אבל אחרי שדחו בגמרא את דברי 
רב ושמואל, וכתבו תוספות בדיבור המתחיל שאחרי זה שאפשר לומר שרק באורז נדחו דבריהם 
ומברכים עליו בורא מיני מזונות, אבל בדוחן הלכה כדבריהם ואין מברכים עליו בורא מיני מזונות, 
לכן התעוררו עתה לבאר מהו אורז ומהו דוחן שהרי חלוקים ברכותיהם. ואף שלפי זה היה מספיק 
לברר רק מהו אורז כדי לדעת על מה מברכים בורא מיני מזונות, ושאר מיני קטניות ובכללם דוחן 
אין ברכתם בורא מיני מזונות, מכל מקום הוצרכו תוספות לפרש גם מהו דוחן משום שאף שכתבו 
שיש לומר שבדוחן לא הופרכו רב ושמואל, מכל מקום לא ברור לגמרי לתוספות דבר זה, כמו 
שכתבו 'ואפשר' שבדוחן הלכה כמותם, ומשמע שאין ברור להם דבר זה, שיתכן שגם בדוחן נדחו 
דבריהם, לכן הוצרכו לפרש גם מהו דוחן, שיש נפקא מינא שבדוחן יתכן שברכתו בורא מיני מזונות, 
ולא כשאר מיני קטניות. ועיין עוד מה שכתב בזה במגיד תעלומה (נוסי טסו. | ד. והב"ח מס פ") 
והפרישה (פס פות ס) כתבו בשם מהרי"ל שאורז הוא היר"ז ודוחן הוא ריי"ז. ובמגן אברהם (פס פק"ע) 
הביא זאת גם בשם השל"ה, ושם כתב שזה כפירוש רש"י שאורז הוא מי"ל ואם כן זהו היר"ז. וראה 


מד ילקוט 


מונין לתוספות שמי שמפרש שאורז הוא ריז"ו יפרש שדוחן הוא מי"ל 


הצל"ח (נתוס' פס) הקשה, מנין לתוספות שמי שמפרש שאורז הוא ריז"ו יפרש 

שדוחן הוא מי"ל, והרי היש מפרשים לא גילו דעתם לגבי דוחן, ויתכן 
שהם מפרשים שדוחן הוא פנ"ץ כמו לפירוש רש"י, ומדוע הוצרכו התוספות 

לומר שהם חולקים על רש"י גם בפירוש דוחן. 

ותירץ, שהיה הכרח לתוספות לפרש שלשיטתם דוחן הוא מי"ל, משום שאורז 

הוא ודאי יותר מזון מדוחן, כמו שמצאנו שרבי יוחנן בן נורי סובר 
שאורז הוא מין דגן וחייבים על חימוצו כרת, ואינו סובר כן בדוחן, ומי"ל הוא 
יותר מין מזון מפנ"ץ, כמו שמשמע מרש"י שאורז הוא מי"ל ודוחן הוא פנ"ץ, 
ואם נפרש בדברי היש מפרשים שדוחן הוא פנ"ץ, אם כן על פנ"ץ יברכו בורא 
מיני מזונותה, וברכת המי"ל לא תהיה בורא מיני מזונות, שאינו בכלל אורז 
ודוחן', ואי אפשר לומר כן, שהרי כמבואר משמע מרש"י שמי"ל הוא יותר מין 
מזון מפנ"ץ, ולא מסתבר שהיש מפרשים יחלקו על רש"י מן הקצה אל הקצה, 
שלרש"י מי"ל יותר מין מזון מפנ"ץ, ולדבריהם פנ"ץ יותר מין מזון ממי"ל, 
ולכן כתבו תוספות שלדבריהם דוחן הוא מי"ל, ואם כן גם לדבריהם מי"ל הוא 

יותר מין מזון מפנ"ץ כמו לרש"יז. 


איך הקשו מפת אורז ודוחן על מעשה קדירה של אורז ודוחן 


ואורז ודוחן לא מברכינן בורא מיני מזונות והתניא הביאו לפניו פת אורז 
ופת דוחן וכו'. בדברי דוד (ל"ס ופוח) הקשה, מה מקשים על רב ושמואל 
מהברייתא, הרי הם דיברו כשלא עשו מהאורז פת, אלא מעשה קדירהח, ובמעשה 


קדירה של אורז ודוחן אכן אין מברכים בורא מיני מזונות, ואילו הברייתא הרי 
עוסקת בפת אורז ודוחן, ובזה יתכן שהם מודים שמברכים בורא מיני מזונות. 
ותירץ, שהמקשה ידע שאם עשו מהאורז פת, זה רק סיבה לגרע ברכתו, ואין 
זה סיבה לברך עליו בורא מיני מזונות, כיון שאין דרך לעשות מאורז 

פתט, ומעשה קדירה של אורז ודוחן יותר חשובים מפת אורז ודוחן, שעיקר 
אכילתם הוא על ידי מעשה קדירה, ולכן הקשה שמהברייתא מוכח שבאורז 
מברכים בורא מיני מזונות בכל האופנים אף אם עשו מהאורז פת, וכל שכן אם 

עשו מהם מעשה קדירה. 

וכעין זה מבואר בבית יוסף (ס" כפ ס"ז ד"ס ולפס), שהגמרא ידעה שרק בחמשת 
המינים יש לחלק בין פת למעשה קדירה, אבל בשאר דברים אין לחלק 

בין ברכת הפת לברכת התבשיל, ואם על פת אורז מברך בורא מיני מזונות, גם 
על תבשיל שלו יברך בורא מיני מזונות, ולכן הקשו מהברייתא' על רב ושמואל. 


אם אין מברכים על האורז מזונות לענין מה דימתה אותו הברייתא למעשה קדירה 


כמעשה קדרה ולא כמעשה קדרה וכו' ואילו הכא בתחלה מברך עליו 
שהכל נהיה בדברו ולבסוף בורא נפשות רבות. הקשו האחרונים'א, 


עוד במלבושי יום טוב (פס סק" שמאריך בענין ומביא ראיות לכאן ולכאן. והמשנה ברורה הביא 
הרבה פוסקים שסוברים להיפך. | ה. אם נסבור שגם בדוחן נדחו דברי רב ושמואל וברכתו בורא 
מיני מזונות. ואף שהתוספות (ל"ס פיונפ6) סוברים שאפשר שבדוחן לא נדחו דבריהם, מכל מקום אין 
זה ברור להם כל כך, ויש לומר שברכת הדוחן בורא מיני מזונות, ואם כן ברכת הפנ"ץ בורא מיני 
מזונות. = ו שהתוספות סוברים שמה שאינו אורז ולא דוחן ודאי שאינו מין מזון ואין מברכים 
עליו בורא מיני מזונות. אמנם שיטת תלמידי רבינו יונה (סו"ד (סנן על דכלי סגמרל 'מיוכתb‏ לרנ ופמופנ פיוכתל') 
בשם גאון שהוא הדין בכל מה שהוא מזון, שברכתו בורא מיני מזונות, ולא רק אורז ודוחן. 
ז. וכתב, שאף שהיש מפרשים חלוקים על רש"י בריז"ו מן הקצה אל הקצה, שלרש"י ריז"ו הוא 
פחות מין מזון מפנ"ץ שהרי בריז"ו אין צד כלל לברך בורא מיני מזונות, ולשיטת היש מפרשים 
נחשב הריז"ו מין מזון יותר מפנ"ץ ואפילו יותר ממי"ל, מכל מקום במה שלא מוכרחים, עדיף לומר 
שאין מחלוקת מן הקצה אל הקצה. ח. שהרי הם אמרו 'כל שיש בו מחמשת המינים מברכין 
עליו בורא מיני מזונות', ועל כרחך שלא עשו מזה פת שהרי אז ברכתו המוציא, ואם כן כשממעטים 
מדבריהם אורז ודוחן, הוא גם באופן זה שלא עשו מהם פת. ט וכתב, שלכאורה כיון שאין 
הדרך לעשות מהאורז פת, אם כן במה שעשו ממנו פת השתנה לגריעותא, ומצאנו להלן (₪:) שדבר 
שהשתנה לגריעותא הרי זו סיבה לגרע את ברכתו, ואם כן מדוע מברכים על פת אורז ודוחן בורא 
מיני מזונות. וצריך לומר שהדין הזה הוא רק בברכה שמזכירים בה את הפרי שמברכים עליו, כגון 
בורא פרי העץ או בורא פרי האדמה, שאז כשהפרי השתנה ממה שהיה כשגדל על העץ או על 
האדמה, לא שייך להזכיר על הדבר ההוא שם פרי העץ והאדמה, וכן בברכת המוציא, אם הלחם 
השתנה לא שייך להזכיר 'לחם', אבל במיני מזונות, שלא מזכירים שם הפרי, השינוי אינו סיבה לגרע 
הברכה, שכל שהוא מזון אפשר לברך עליו בורא מיני מזונות. .. הבית יוסף כתב כן על הברייתא 
'טחנה אפאה ובישלהי. יא. פני יהושע (ד"ס ופוח), גר"א (פמרי נועס, ד"ס כמעשס), דברי דוד (ד"ס ונענין), 
ומרומי שדה (ד"ס ונפוף). = יב. ואף שלפי זה אורז בכלל מעשה קדירה הוא, הקשו 'ואורז לאו מעשה 
קדירה והתניא' וכו' משום שהיה משמע לגמרא שהברייתא 'אלו הן מעשה קדירה' מפרשת את 
הברייתא שעל מעשה קדירה מברכים בתחילה בורא מיני מזונות ולאחריו מעין שלש, ובברייתא ההיא 
הרי אין אורז בכלל מעשה קדירה. יג. ומפרש הגר"א באמרי נועם [וכן הוא בשנות אליהו (מ"פ) 
ובביאור הגר"א (פ" יפ 6פ יע)] הטעם שבתחילה לא היו מברכים בורא נפשות רק על מיני בשר 
וביצים, לפי שהם באים מהחי שיש להם נפש, והם סברו כפירוש הירושלמי (ס', מה.) ש'נפשות' 
הכוונה על הדבר הנאכל שבא מהנפשות [ואחר כך התחילו לברך על כל הדברים בורא נפשות רבות, 
וכפירוש התוספות (דיס נוכ6) ש'נפשות' היינו נפשות בני האדם, ו'חסרונם' היינו מה שהם צריכים]. 
ולכן אם הברייתא לא היתה אומרת שאורז ודוחן הם כמעשה קדירה לא היו יודעים שמברכים עליהם 
בורא נפשות, כי אינם באים מהחי שיש לו נפש. | יד. ולהל[ (ע" נעטין *יך פפנלר הנריית6' וכו) יתבאר 
למסקנת הגמרא שמברכים על אורז בורא מיני מזונות ובורא נפשות רבות איך יפרשו דברי הברייתא 


ברכות ל 


ביאורים 


לפי תירוץ הגמרא שהכוונה בדימוי של אורז ודוחן למעשה קדירה הוא 
שבשניהם מברכים תחילה וסוף, מדוע נקטה הברייתא דווקא 'כמעשה קדירה', 
שמברכים עליו לבסוף ברכה מעין שלש, והרי הרבה דברים מברכים עליהם 
תחילה וסוף, והיו צריכים לומר שאורז ודוחן מברכים עליהם כמו הדברים 
שברכתם לבסוף בורא נפשות רבות. 

ותירצו הפני יהושע (ד"ס וֿורז) והדברי דוד (ד"ס ונענן), שהברייתא לא באה לחדש 

שמברכים בורא נפשות רבות, אלא עיקר חידוש הברייתא, שאין מברכים 
המוציא וברכת המזון, שאף שעשה מהאורז והדוחן פת, אין דין פת זו כפת 
חיטים שמברכים עליה המוציא וברכת המזון, אלא דינה כמעשה קדירה, שכמו 
שאין מברכים על מעשה קדירה המוציא וברכת המזון, כך אין מברכים על פת 
האורז ודוחן המוציא וברכת המזון. וכתב הפני יהושע, שיש לפרש שמה שאמרו 
'כמעשה קדירה' הכוונה למעשה קדירה של אורז, שאף שעשו מהאורז פת, דינו 

כמעשה קדירה של אורז". 

והגר"א (פמלי טעס, ד"ס כמעפס) והמרומי שדה (ד"ס ולנסוף) תירצו, על פי מה שמבואר 

להלן (מד:) שיש אמוראים שלא היו מברכים בורא נפשות רק על ביצים 
ומיני בשר, ורק אחר כך הוסיפו לברך בורא נפשות רבות על כל הדברים, ולכן 
הוצרכו לומר שעל פת אורז ודוחן מברכים תחילה וסוף כמעשה קדירה, שאילו 
לא היו אומרים זאת לא היו יודעים שמברכים עליהם ברכה אחרונה", ולכן 
דימו אותם דווקא למעשה קדירה שמשום שהם זנים כמו מעשה קדירה צריך 
לברך אחריהם ברכה אחרונה, אמנם אין לברך עליהם ברכת מעשה קדירה לפי 

שאינם מחמשת המינים, ולכן מברכים בורא נפשות שהיא ברכה כוללת". 


ביאור ברכת בורא נפשות רבות 


שם. התוספות (ל"ס כוכ) והרא"ש (ס" 5) מפרשים, ש'חסרונם' הם דברים 
ההכרחיים שאי אפשר להתקיים מבלעדיהם, ו'על כל מה שברא להחיות 
בהם נפש כל חי' פירושו שמברכים על כל הדברים שאף אם לא נבראו היו 


ובטור (ס" מ) הביא שיש אומרים, 'בורא נפשות רבות וחסרונם על כל מה 
שבראת', וביאר הבית יוסף (טס מ" ד"ס וי"6) שלפי זה תיבת 'וחסרונם' 

דבוקה עם 'על כל מה שבראת.'ט'ז, ופירושו, שמברכים שהקדוש ברוך הוא ברא 
נפשות רבות, ומה שחסרות הנפשות הרי הם יכולות למלאות חסרונם מכל מה 

שברא הקדוש ברוך הוא". 

ובמאמר מרדכי טס סק"פ) הקשה על הבית יוסף, שבדברי הטור לא מוזכר כלל 
פירוש זה והעיקר חסר מן הספר, ועוד, שלא מצאנו פירוש כזה בדברי 
הראשונים'", וגם שהפירוש עצמו דחוק מאד. ולכן כתב שלולי דברי הבית יוסף 
היה מפרש שאין כוונת הטור שהיש אומרים חולקים בפירוש הברכה, אלא 
חולקים רק בנוסח הברכה, אם אומרים 'כל מה שברא' לשון נסתר, או 'כל מה 


שהשוותה אורז ודוחן למעשה קדירה. ולפי מה שנתבאר כאן, לדברי הפני יהושע והדברי דוד חידוש 
הברייתא שאין פת אורז ודוחן טעונות ברכת המוציא ושלש ברכות. ולדברי הגר"א והמרומי שדה, 
החידוש שצריך לברך עליהם לבסוף בורא נפשות רבות. אמנם בראשון לציון (ל"ס וספנש) כתב, 
שהברייתא באה לחדש דבר אחר, שהברייתא עוסקת שהביאו לפניו הפת אורז והפת דוחן בסוף 
הסעודה, וחידוש הברייתא שאינם כפת, אלא כדברים הבאים לאחר הסעודה שטעונים ברכה לפניהם 
ולאחריהם (סן מ:), וכן משמע מהלשון 'הביאו לפניו' ולא אמרו 'על פת אורז ודוחן מברך' וכו' 
שמשמע שאין דנים מה ברכת פת אורז ודוחן סתם כשאוכלם שלא בשעת הסעודה. | טג הבית 
יוסף (ס" כו ס"ל ד"ס פימט) מבאר לפי פירוש זה שחסרונם הכוונה צרכי סיפוקם, כלשון הכתוב (טופעיס 
עס 'רק כל מחסורך עלי' שהוא כל צרכי סיפוקך, ופירוש הברכה, שברא הנפשות וצרכי סיפוקם 
ההכרחיים, כגון לחם ומים. וגם מברך על כל מה שברא להחיות בהם נפש כל חי, דהיינו הדברים 
שאינם הכרחיים לצורך קיום חיותם. וכתב עוד, על פי דברי תלמידי רבינו יונה (לסען מד. ד"ס ונירוטנמי) 
שלגירסת התלמוד בבלי שאינו חותם בסוף 'ברוך אתה ה' חי העולמים', לפי זה, הברכה שמברך 
בתחילה 'ברוך אתה ה", עולה גס על הדברים ההכרחיים וגם על הדברים שאינם הכרחיים, אבל 
לגירסת הירושלמי שחותם 'ברוך אתה ה' חי העולמים' יש לפרש שברכת הפתיחה היא על בורא 
נפשות רבות וחסרונם, דהיינו על הדברים ההכרחיים, וברכת החתימה עולה על כל מה שבראת 
דהיינו הדברים שאינם הכרחיים. ומבואר בדברי הבית יוסף שהברכה היא על שני הדברים גם על 
הדברים ההכרחיים וגם על שאינם הכרחיים, וכן פירשו נושאי כלי הטור והשולחן ערוך. אבל מדברי 
הנמוקי יוסף (ד"ס ו₪) משמע שמפרש בדברי התוספות, שהברכה היא רק על הדברים ההכרחיים, 
ופירוש 'על כל מה שברא' הוא שהדבוים ההכרחיים יש בהם צווך יותר מכל מה שברא שזה 
הדברים שנבראו רק לתענוג, ומפרש 'להחיות בהם נפש כל חי' שחוזר לדברים ההכרחיים, שלכן 
הם חשובים יותר מכל שאר דברים, מפני שיש בהם חיות הנפש. והמהרש"ל (פפופ' ד"ס כול) כתב 
שנראה לפרש 'על כל מה שבראת' כמו 'ועל הכל', ש'על הכל' צריך להודות על מה שעשה הקדוש 
ברוך הוא חסדו עם הבריות שברא דברי תענוגים להחיות ולהברות נפש כל חי. טז. ואילו לפירוש 
התוספות מילת 'וחסרונם' דבוקה לתחילת הברכה 'בורא נפשות רבות וחסרונם'. יז. ולעיל בסמוך 
הובא מהגר"א פירוש שלישי, שכתב על פי הירושלמי שעפשות' רבות היינו הדבר הנאכל שבא 
מנפשות, ולכן יש שהיו מברכים כן רק על בשר וביצים שהם באים מהחי שיש להם נפש, וכשאוכלם 
מברך על הנפשות שברא הקדוש ברוך הוא שהוא נהנה מהם, [ולא כפירושים אלו ש'נפשות' היינו 
בני אדם]. וכתב באמרי נועם (שס) שלפירוש זה, 'וחסרונם' היינו של הבהמות, ו'על כל מה שברא 
להחיות נפש כל חי' היינו מה שברא לצורך האדם. יח.וראה להלן בענין 'מדוע הברייתא מכנה 
את ברכת בורא נפשות 'ולא כלום'', שהובאו דברי שו"ת הרשב"א שבברכת 'בורא נפשות' הוא 
מזכיר שיש הרבה נפשות שחסירות, וכדי למלאות מה שחסירות הן צריכות למה שברא, ומשמע 
מדבריו שמפרש הברכה כפירוש הבית יוסף ביש אומרים שבטור. 


ילקוט 


שבראת' לשון נוכח, שמצאנו בזה מחלוקת ראשונים, שבתוספות וברא"ש הגירסא 
'שברא', ובתלמידי רבינו יונה (לסנן מד. ד"ס ונילושלפי) הגירסא 'שבראת'". 

ובפרישה (פס פות ) משמע שפירוש זה נלמד ממה שהיש אומרים גרסו 'על כל 

מה שבראת' בלי וי"ו, שזה המשך למה שאמרו קודם 'וחסרונם', 
דהיינו כפירוש הבית יוסף שחסרונם של הנפשות מוטל על כל מה שבראת. 
ואילו התוספות שהם השיטה הראשונה בטור גרסו 'ועל כל מה' עם וי"ו, כי 
זה ענין נוסף שמברך על הדברים שאינם הכרחיים. ולדבריו מיושבת קושיית 

המאמר מרדכיל. 


מהו זריז וערסן, ומדוע הפסיק התנא בסולת באמעע סוגי החיטים הכתושות 


והתניא אלו הן מעשה קדרה חילקא טרגים פולת זריז וערסן ואורז. בחדש 
האביב (ד"ס פיק6), הקשה מדוע הפסיקה הברייתא בסולת, בתוך שאר 
הדברים המנויים, והלא כל שאר הדברים חוץ מסולת הם חיטים כתושות. ותירץ, 
שהתנא נקט את הסדר לפי מה שמצוי יותר, וחילקא וטרגיס הם מצויים ביותר 
כיון שקל להכינם, אך מי שרוצה לטרוח ולטחון היטב, יותר מצוי שיעשה סולת 
מאשר זריז וערסן, ולכן הפסיק התנא באמצע וכתב סולת לפני זריז וערסן. 
וכל זה לפירוש רש"י (ד"ס פייק טכגיס) שהביא שבמועד קטן (ג:) מפרשים שכל 
המינים הללו הם חיטים כתושות בגדלים שונים. אבל באמרי נועם (ל"ס 
סינק6) תמה, שבמועד קטן לא התפרש מהו זריז וערסן. ומביא שבנדרים (60:) 
מבואר שני פירושים בערסן: א. שעורים [ישנות] כתושות. ב. סולת שעורים 
[ישנות]. ומבאר האמרי נועם שלפי זה זריז, היינו כמו ערסן אלא שהוא נעשה 
מכוסמין. ומבאר לפי הפירוש הראשון, שבתחילה פירשה הברייתא מעשה קדירה 
הנעשית מחיטים ואחר כך משאר מינים, ומובן מדוע נכתב 'סולת' בין חילקא 
וטרגיס ששלשתם מחיטים, לזריז וערסן שהם מכוסמין ושעורים, ולפירוש השני, 
בתחילה כתבו מעשה קדירה הנעשה מחיטים כתושות, ואחר כך מעשה קדירה 
הנעשה מסולת של כל המינים, מחיטים ומכוסמין ומשעורים. 


= שיאור חידוש הברייתא במעשה קדירה 


שם. כתב הראש יוסף (ד"ס ופוח ) על פי דברי תלמידי רבינו יונה (ליס: יוספפ), 

שהברייתא באה להשמיענו שעל חיטים שלמות אפילו שהן מבושלות, אין 
מברכים בורא מיני מזונות, שרק אם הם חילקא טרגיס וכו' שנחלקו, אזי הם 
נחשבים מעשה קדירה. ועוד באה הברייתא להשמיענו, שבאורז אפילו אם הוא 
שלם מברך בורא מיני מזונות, שבאורז לא כתבה הברייתא שמברכים בורא מיני 
מזונות רק אם האורז נחלק. ולהלן יתבאר דין החיטה והאורז כשהם שלמיםכי. 


מה סובר רבי יוחנן בן נורי בדוחן 


דתניא רבי יוחנן בן נורי אומר אורז מין דגן הוא וחייבין על חמוצו כרת 

ואדם יוצא בו ידי חובתו בפפח. בפסחים (₪.) מובא שרבי יוחנן בן 
נורי אוסר לאכול בפסח תבשיל של אורז ודוחן, כי הם באים לידי חימוץכנ, 
ולכאורה משמע שגם בדוחן סובר רבי יוחנן בן נורי שנחשב מין דגן, ויוצא 
בו חובת מצה. אבל הצל"ח (שס ד"ס דתנ) והמנחת חינוך (פטס י פות ז) כתבו, 
שמזה שלא הזכיר רבי יוחנן בן נורי דוחן בברייתא המובאת כאן, משמע שרק 
באורז יוצאים חובת מצה, ולא בדוחן, ואף שאוסר לבשל דוחן בפסח מפני 
שיכול להחמיץ, היינו חימוץ שאינו גמור, ואין חייבים כרת על חימוץ הדוחזכג 


יט. במגן אברהם (עס תפעת ססימן) כתב בשם כתבי האר"י שצריך לומר 'שבראת' לשון נוכח. ובביאור 
הגר"א (טס פות ד) הוכיח מלשון הגמרא והרא"ש ומספר הבהיר שצריך לומר 'שברא'. כ. אמנם 
הב"ח (טס ק"פ) כתב, שגם התוספות גורסים בלי וי"ו, ומה שאמרו 'ועל' הוא מלשון התוספות ולא 
מלשון הברכה, שפירוש הברכה כמו שהיו אומרים עם וי"ו. | כא. שתלמידי רבינו יונה חילקו 
בין חיטים לאורז, שרק בחיטים אם הם שלמים מברכים בורא פרי האדמה, אבל באורז אפילו אם 
הוא שלם מברך בורא מיני מזונות, והוכיחו כן מהברייתא שרק בחיטים אמרו 'חילקא' וכו' ואם 
גם באורז שלם מברכים בורא פרי האדמה ורק אם נחלקו בבישול מברכים בורא מיני מזונות, היו 
צריכים לומר 'ואלו הם מעשה קדרה חילקא' וכו' 'של חיטים ושל אורז'. ועל פי זה הקשה על 
הכסף משנה (ננטת פ"ג ס"נ) שכתב שהמקור למה שפסק הרמב"ם, שאכל דגן מבושל כשהוא שלם 
ולא הוסרה קליפתו מברך בורא פרי האדמה, משום שמפרש שכל שנשארו הגרעינים שלמים הם 
בכלל 'כוסס' את החיטה שמברך בורא פרי האדמה, ומדוע לא כתב שמקורו מהברייתא שרק אם 
חילקו את החיטים מברכים בורא מיני מזונות, והכסף משנה עצמו בחיבורו 'בית יוסף' (סי כפ מ 
ד"ס ומכנ) הביא דברי תלמידי רבינו יונה. ובביאור הגר"א (פס 6פ יֿ) הוכיח שאם גרעיני החיטה לא 
נחלקו מברך בורא פרי האדמה, מהברייתא 'אלו הן מעשה קדרה', וכדברי הראש יוסף. | כב. שם 
מבואר שחכמים סוברים שאין חייבים על חימוצם של אורז ודוחן כרת, משום שאינם באים לידי 
חימוץ אלא לידי סירחון. ובזה נחלק רבי יוחנן בן נורי שסובר שחימוץ האורז נחשב חימוץ. 
כג. עיין שם שהגמרא מסתפקת בדעת רבי יוחנן בן נורי, אם סובר שאורז ודוחן באים לידי חימוץ 
גמור, והוכיחו מהברייתא המובאת בסוגייתנו שאמר שחייבים על חימוצו כרת, ומכך שלא הזכיר 
דוחן מוכח שבזה אכן סובר שלא בא לידי חימוץ גמור. כד. וכ[ משמע בתלמידי רבינו יונה (ליס 
וגלון) וברא"ש (ס" פ) שדברי רבי יוחנן בן נורי נאמרו רק לגבי אורז. | כה. בדרכי משה (סיי כ פומ 
6) ובב"ח (טס ק"ג) הוכיחו ממה שאמרה הברייתא 'הכוסס את החיטה' ולא הזכירה שעורה, שהכוסס 
שעורה אינו מברך בורא פרי האדמה. [ולעיל לו. (נעמן 'מס פכרכיס על טעוריס טעמיסי) הובאו השיטות בזה]. 
ובמאמר מרדכי (פס סק"ו) דחה, שיש לומר שנקטו חיטה להשמיענו שאפילו בחיטה אין מברך בורא 
מיני מזונות, ועוד יש לומר שחיטה הוא שם כולל לכל חמשת המינים, כמו שאמרו (קידופין נת:) חיטה 
אחת פוטרת את כל הכרי, שהדין כן בכל חמשת המינים. | כו. הובא דבריהם לעיל (ל: על דנכי סגער6 


ברפות לו. 


ביאורים מה 


[שאם היו חייבים כרת על חימוץ הדוחן היו יוצאים בו חובת מצה, כמו שדרשו 
שם שדבר הבא לידי חימוץ גמור יוצאים בו חובת מצה]לד. 


מה נכלל 'בכוסס' 


הכופם את החטהיה מברך עליה בורא פרי האדמה. הבית יוסף (ס" כם ס"ל 

ד"ס וסני) דייק מדברי התוספות (ל"ס סכופס) והרא"ש (פ" ע) שאף אם אוכל 

את החיטים כשהן מבושלות, אם הם בעין ולא נתמעכו בבישול, נחשב 'כוסס' 

ומברך בורא פרי האדמה, שכתבו שאם בישל החיטים ונעשו כעין דייסא מברכים 

מעין שלש, ומבואר שכל שלא נתמעכו ברכתם בורא פרי האדמה, והביא כן גם 
מדברי תלמידי רבינו יונה (לעיל כו: ד"ס מניך)2' ומהרמב"ם (כרכום פ"ג ס"כ). 


מה הדין אם בישל החיטים עד שנתמעכו ואם הסיר קליפת החיטים ובישלם 


בשולחן ערוך (פס ס"ל) נפסק כן להלכה, שאפילו אם בישלו החיטים והגרעינים 
נשארו שלמים מברך בורא פרי האדמה. ובסעיף ב' כתב השולחן ערוך, 

יחמשת מיני דגן ששלקן או כתשן ועשה מהם תבשיל וכו' מברך עליו בורא 
מיני מזונות'. ודייק המגן אברהם (פס פק"נ) שממה שכתב 'או כתשן' משמע שבמה 
שכתב 'ששלקן' מדובר בלי כתישה, ואף על פי כן מברך בורא מיני מזונות, 
והקשה, שהשולחן ערוך סותר למה שכתב בסעיף ד' שאפילו אם שלקן 

והגרעינים שלמים מברך בורא פרי האדמה. 

ותירץ, שמה שכתב 'ששלקן' הכוונה שבישלם עד שנתמעכו, וכשנתמעכו מברך 
בורא מיני מזונות אף אם לא נכתשו, אבל צריך שידבקו על ידי הבישול, 

ומה שכתב 'או כתשן' היינו שהסיר קליפתן, ומשמע שבזה אף אם לא נתמעכו 

ונדבקו על ידי הבישול מברך בורא מיני מזונות?ז. 
ויש שכתבו?", שהוא טעות סופר, וצריך לומר בדברי השולחן ערוך 'שחלקן' 
במקום 'ששלקן', והוא דין הברייתא [חילקא וכו'] שאם החיטים נחלקו 
מברך בורא מיני מזונות, וכן הוא ברמב"ם (נככופ פ"ג ס"ד) שהוא מקורו של 
השולחן ערוך. 

ובמשנה ברורה (שס פ"ק טו) הביא מחלוקת הפוסקים אם הוסרה קליפת החיטים 
על ידי כתישה, אם נחשבים כבר לדייסא וברכתם בורא מיני מזונות, 

או שנחשב עדיין לכוסס את החיטה, וברכתו בורא פרי האדמה, ולכן מהנכון 
שלא יאכלם כי אם בתוך הסעודהלט. וכתב, שאם נדבקו על ידי הבישול ודאי 

נחשבים לדייסא וברכתם בורא מיני מזונותל. 


מה הדין באוכל דגן חי, וביאור הוכחת התוספות מקמח 


שם. הרמב"ם (ככופ פ"ג ס"נ) כשהביא הדין של הכוסס את החיטה שמברך בורא 

פרי האדמה, כתב 'אכל דגן שלוק'. ויש שכתבול*, שהרמב"ם כתב 'שלוק' 
משום שסובר שרק בדגן שלוק מברכים בורא פרי האדמה, אבל על דגן חי 
מברכים שהכל, משום שגרעין החיטה טוב מבושל יותר מחי, ובדבר שטוב יותר 
כשהוא מבושל מכשהוא חי, מברך עליו כשהוא חי שהכל (לסנן 6₪*ג. אבל ה=שף 
משנה כתב שמה שכתב הרמב"ם אכל דגן שלוק, הוא לאו דווקא שלוק, אלא 
כוונת הרמב"ם שאפילו אם הוא שלוק מברך בורא פרי האדמה, שהיה מקום 

לומר שאם הוא שלוק ברכתו בורא מיני מזונות. 
והמאירי (ל"ס כל פנפיל פסו), לעיל (ו. ד"ס פילופ) פסק, שהכוסס חיטה אם הוא חי 
ולא מבושל, מברך שהכל. 


'כי פניגי כדייס5 כעין מנין קדרסי). | כז. 5[ משמע מהשער הציון (פס פ"ק ש) בדברי המגן אברהם בשיטת 
הרמב"ם. אבל במחצית השקל כתב בדעת המגן אברהם שכל שלא נדבקו אין מברכים בורא מיני 
מזונות אף אם כתשן. ובפרי מגדים (עס פעל לנלסס פק"נ) כתב, שאם נתמעכו יפה בבישול אפילו אם 
הם בקליפתן מברך בורא מיני מזונות, וכן אם נחלקו מברך בורא מיני מזונות, ואם הם בלי קליפתן 
ולא נדבקו, יש ספק מה ברכתם. | כח. ביאור הגר"א (שס ות ל), ברכי יוסף (פס פק"ג) בשם הבית 
דוד, מאמר מרדכי (פס סק"נ), ויד אפרים. | כט. מלבד סברת התוספות (סו"ד נה שיאכלם בתוך 
הסעודה מצד ספק ברכה אחרונה שלהם. | 5 באגרות משה (פו"ת, 6" פ"ד פיי עד) האריך בביאור 
השיטות, וכתב, שלשיטת הרמב"ם אין זה תלוי כלל אם נדבקו החיטים בבישול, אלא כל שהוסרה 
קליפתן, או שנחלקו, מברך בורא מיני מזונות, שכך הוא דרך בישולן, ואם הן בקליפתן ולא נחלקו 
אף שנתמעכו, ברכתן בורא פרי האדמה, מפני שלשיטתו העיקר תלוי אם כך הוא דרך בישולן. 
ולשיטת התוספות והרא"ש כל שנתמעכו מברכים בורא מיני מזונות, שהזכירו שיהיה כדייסא, והיינו 
שיתמצכו יפה. ולשיטת תלמידי רבינו יונה צריך שיהיו ראויים להתדבק, ולכן אם הן בקליפתן שאז 
אינם ראויים להתדבק, ברכתן בורא פרי האדמה, ואם אינן בקליפתן, אף שלא נדבקו בפועל כי היו 
מעורבים בהרבה מים ולא היו יחד, ברכתן בורא מיני מזונות, שלמדו כן מחביץ קדירה, שצריך 
שיהיה ראוי להתדבק, [כתב כן בשיטת המגן אברהם בדברי תלמידי רבינו יונה, ועיין שם עוד מה 
שכתב בשיטת תלמידי רבינו יונה]. | לא. רבינו מנוח, ראשון לציון (ד"ס סססס), וביאור הלכה (פי 
רג סי"נ ד"ס ופס). ‏ לב.ובתוספות יום הכיפורים (פ: ד"ס פֿכ") גם סובר ששיטת הרמב"ם שרק בכוסס 
חיטים מבושלות מברך בורא פרי האדמה, [וכתב שאין לומר שמה שכתב הרמב"ם שלוק משום 
שדיבר גם משעורים, ולכן כתב שלוק, כי על שעורים חיים אינו מברך בורא פרי האדמה, אבל 
בחיטים, אפילו הם חיים מברך בורא פרי האדמה, שאם כן היה לו לרמב"ם להשמיענו שאם החיטים 
חיים מברך עליהם בורא פרי האדמה], והקשה, שבהלכות תרומות (פיי סיו) פסק הרמב"ם שהכוסס 
חיטים של תרומה משלם קרן וחומש, ומשמע שנחשב לאכילה כדרך אכילתו, שאם לא היה נחשב 
לדרך אכילתו לא היה משלם חומש, ואם כן מדוע אין מברכים על זה בורא פרי האדמה. ועיין שם 
בדרך אמונה (פ"ק פד, יור ססנכס ד"ס פו) שכתב שאף שנחשב שאוכל דרך אכילתו לענין תרומה, מכל 
מקום לגבי ברכה, כיון שיש להם עילוי אחר, מברך שהכל. 


מו ילקוט 


ובפסקי הרי"ד (לסנן ₪: ד"ס על סיכקות) ובשולחן ערוך יפי כסיפיל) יכתבר,. שרגן חל 

ברכתו בורא פרי האדמה. וכן הוכיח בראש יוסף (נפוס' ד"ס סלוסס) 
מהתוספות, שעל דין הברייתא שהכוסס חיטה מברך בורא פרי האדמה, כתבו 
התוספות 'שהרי אפילו בקמחא דחיטי אמרינן לעיל מברכין עליה בורא פרי 
האדמה, ולרב נחמן לא סבירא ליה הכי משום דאשתנו', [אבל בכוסס חיטה 
שלא השתנתה, גם רב נחמן מודה], שלכאורה תמוה מדוע הוצרכו התוספות 
להוכיח דין שמפורש בברייתא, מאמוראים שסוברים כן, אלא, שהתוספות באו 
להוכיח שלא נטעה שדין הברייתא נאמר רק בכוסס חיטה מבושלת, אבל בחיטה 
חיה יברך שהכל, שאין לומר כן, שהרי אפילו בקמח סובר רב יהודה שברכתו 
בורא פרי האדמה, וגם רב נחמן חלק רק בקמח משום שהשתנה, אבל בחיטה 

חיה מברך בורא פרי האדמה. 


לפי השיטות שגם בדגן חי מברך בורא פרי האדמה קשה שהרי הוא טוב יותר כשהוא 
מבושל 


והקשה בפסקי הרי"ד (פס), מדוע בכוסס חיטה ואורז וכן בקמח חיטה כשאינם 

מבושלים ברכתם בורא פרי האדמה, הרי כל דבר שהוא טוב מבושל 
יותר מחי, כשהוא חי מברך עליו שהכל (שץ ), וחיטה ואורז טובים יותר 
מבושלים מכשהם חיים, ואם כן כשהם חיים היו צריכים לברך עליהם שהכל. 


את יר שמינה=והעיםההםהשובים ולכן אף שהם טובים יותר כשהם מבושלים 


מברך עליהם אפילו בעודם חיים בורא פרי האדמה. 
באבן העוזר (ס" יס ס"ז) גם הקשה כן, ותירץ, שמה שאמרו שבטובים מבושלים 
יותר מחיים ברכתם כשהם חיים שהכל, הוא רק בדברים שברכתם כשהם 
מבושלים בורא פרי האדמה, וכשהם חיים יורדת ברכתם דרגה אחת ומברכים 
שהכל, אבל חיטה ואורז שברכתם כשהם מבושלים בורא מיני מזונות, כשאוכלים 

אותם כשהם חיים יורדת ברכתם דרגה אחת ומברכים בורא פרי האדמה. 
ובתהלה לדוד (שס פק"כ) הקשה, שלפי מה שכתבו תוספות (לסנן (ם: ד"ס משכתת)לד 
שבפירות שברכתם בורא פרי העץ וטובים מבושלים יותר מחיים, 
מברכים עליהם כשהם חיים שהכל, שוב אין לתרץ כדברי האבן העוזר, שהרי 
לפי דבריו היו צריכים בפרי העץ לירד דרגה אחת ולברך בורא פרי האדמה, 
ומדוע כתבו תוספות לברך שהכללה. 

ובביאור הלכה (ס" ככ סי"נ ד"ס ולס) תירץ, שמיני דגן כיון שהם מוכנים למזון 
הם חשובים יותר ולכן אף כשהם טובים מבושלים יותר מחיים, 

מברכים עליהם אפילו כשהם חיים בורא פרי האדמה. 


מה הברכה אחרונה בכוסס את החיטה 


שם. התוספות (ל"ס סכוסס) והרא"ש (ס" ע) מסתפקים מה היא הברכה אחרונה 

בכוסס את החיטה, האם מברכים ברכת מעין שלש, או בורא נפשות רבות, 
שמצד אחד יש לומר שאף שחיטים הם משבעת המינים, ועל שבעת המינים 
מברכים מעין שלש, מכל מקום כיון שלא מצאנו בשום מקום ברכת 'על האדמה 
ועל פרי האדמה', משמע שלא תיקנו על כוסס חיטה ברכת מעין שלש, והטעם 
לזה הוא כיון שאינה אכילה חשובהלו, ולכן אף שהם משבעת המינים מברכים 
בורא נפשות רבות. או אפשר שברכתם ברכת מעין שלש כיון שהם משבעת 
המינים, ויסיים על האדמה ועל פרי האדמה, ואפשר שבדברי הברייתא ((סנן ע"כ) 
'כל שהוא מין דגן ולא עשאו פת' שלדברי חכמים מברך עליו מעין שלש, נכלל 
שגם כוסס את החיטה מברך עליו מעין שלש. ומסקנתם שכיון שהוא ספק מהו 
ברכתו האחרונה של כוסס חיטים, לכן נכון להחמיר לא לאכול קליות או חיטים 


לג. והנה לכאורה לפי השיטות שמברך על דגן חי שהכל, כיון שהוא טוב מבושל יותר מחי, קשה 
מהוכחה זו מקמחא דחיטי שמשמע שאפילו כשהחיטים חיים מברך בורא פרי האדמה. ועיין מה 
שהובא לעיל (גו. כענין 'סרי"ף פסק כרג נסמן מטעס' וכו' נסערות) ששיטת המאירי שסברת רב נחמן שמברך על 
קמח שהכל אינה משום שהשתנה, אלא משום שהוא טוב מבושל יותר מחי, ואין הדרך לאכלו חי. 
ואם כן הרי טעם זה מתאים גם לגבי חיטה חיה, וכפי שהובא כאן בשמו שמברכים על זה שהכל. 
לד. ונפסק כן בשולחן ערוך (ס" ככ פי"ט. | לה. ועיין להלן (ש: נעמן 'עדכרי סגמכל יע לסוכים עסין תנק כין 
פלי סען (פרי ס6דמסי) שנתבאר שאין לחלק בין פרי העץ לפרי האדמה שבשניהם מברכים בכזה אופן 
שהכל. ואולי כתב כן האבן העוזר רק במיני מזונות שהם נקראים ברכה חשובה, וכשנשתנו יורדים 
דרגה אחת לבורא פרי האדמה, אבל ברכת בורא פרי העץ אינה חשובה כל כך יותר מברכת בורא 
פרי האדמה, כמו שמבואר בתוספות להלן (. ד"ה 6נ0, ולכן בפרי העץ כשיורד דרגה אחת מברך 
שהכל. לו. והרשב"א לעיל (ו. ל"ס קימתפ) הביא שהראב"ד כתב שהטעם שאין מברכים מעין שלש 
בכוסס את החיטה 'לפי שאין בו לא כלכלה ולא מחיה ולא מזון'. ולהלן (מד. ד"ס וכנץ) כתב הרשב"א, 
שכיון שאין דרך אנשים לכסוס חיטים אלא המיעוט ובדרך מקרה, אינם בכלל מה שהתורה כתבה 
'חיטה ושעורה', וכוונת התורה כשעשו מהחיטים כעין דייסא או חביץ קדירה. והרא"ה לעיל ו 
ד"ס קמת6) כתב, שחמשת המינים הם מזון, ומשום השבח שהם מזון הוזכרו בתורה, וכל שאינו אוכל 
אותם כמזון אינו מברך מעין שלש, וכשאוכלים קמח וחיטים אינו בדרך מזון, ואין מברכים מעין 
שלש. ובביאור מרדכי (לופ ט) מבאר טעם המחלוקת אם מברכים מעין שלש בכוסס את החיטה, 
על פי מה שמבואר להלן (מה) שלרבן גמליאל התורה מיעטה כוסס חיטה משלש ברכות, ויש לעיין 
מדוע חכמים אינם סוברים שהמיעוט בא על כוסס את החיטה, שיש לומר שסוברים שכוסס חיטה 
בכלל כל שבעת המינים, ויש לומר שסוברים שכוסס את החיטה ממועט מסברא והתורה אינה 
צריכה למעטו, ואם לדברי חכמים כוסס את החיטה אינו ממועט, מברך הכוסס את החיטה מעין 
שלש, אבל אם הוא ממועט מסברא, ממילא אינו מברך מעין שלש. לז. ומבאר ההגהות מיימוניות 
(כרכום פ"ג פופ 5) הטעם שרבי ירמיה לא נהג כעצת התוספות לאוכלה בתוך הסעודה, משום ששמא 


ברפות לז, 


ביאורים 


שלוקות [אם לא נתמעכו יפה שאז ברכתם בורא מיני מזונות ומברך לאחריהם 
ברכת מעין שלשן, אלא בתוך הסעודה, שאז ברכת המזון פוטרתן. והביאו 
מהירושלמי (ס"פ) שרבי ירמיה היה מסופק בברכה שלאחריה בסולת, ולא אכל 
סולתלז. 
ולעיל (ל. כענין 'מס פנרכיס על קמס (פתכו') הובא שתלמידי רבינו יונה (טס ד"ס נמ5, 
(סלן מד. ד"ס ונכפס) והרשב"א (לעיל עס ד"ס קימת) דנו כן גם לגבי קמח קליות, 
והרשב"א דן כן גם בקמח שעורים שברכתם שהכל, שאפשר שיברכו ברכה 
אחרונה מעין שלש. ונתבאר שם באריכות שיטת השולחן ערוך בקמח. 
אמנם שיטת האשכול (מ" סי" כת) והרמב"ם (נלכות פ"ג ה"כ) שהכוסס את החיטה 
מברך לאחריו בורא נפשות, וכן מסקנת הראב"ד (סו"ד ככפנ"5 עיל לו. ד"ס 
קימת) ותלמידי רבינו יונה ((סנן מד. ד"ס ולפס)ל" והרשב"א (סנן פס ד"ס ורנע) והרא"ה 
((עיל (ו. ד"ס קמת6), וכן הביא הרא"ש מבעל הלכות נדולותלט. 
ובמחזור ויטרי (פי" ע6) ובראב"ן (סי" ק5) ובשבלי הלקט (ס" קס) בשם הפרדם 
[לרש"י] כתבו, שהכוסס את החיטה מברך מעין שלשמ. 


איך אפשר לומר שיפתח בעל המחיה ויסיים על האדמה 


במאמר מרדכי (ס' ₪ סק"ט) הקשה שבתחילת דבריהם אמרו התוספות שיש 

לומר שמברך על המחיה ומסיים על האדמה ועל פרי האדמה. ואינו 
מובן, אם החיטים הם זנים ומשום כך ברכתם 'על המחיה', מדוע לא יסיימו 
גם בחתימת הברכה "על המחיה', ועוד שהרי צריך שהחתימה תהיה מעין 
הפתיחה%א. וכתב, שמדברי רבינו תם שהובאו בתוספות, וכן משאר הראשונים 
נראה שאם מברך מעין שלש מברך גם בפתיחה וגם בחתימה 'על האדמה ועל 
פרי האדמה', ובתלמידי רכינו יונה (לאן מד. ד"ס וע) מבואר שאם ברכתם מעין 
שלש יש להסתפק מה נוסח הברכה, האם מברכים על האדמה ועל פרי האדמה, 
או נוסח אחר, אבל לכאורה אם מתחיל בעל המחיה מסיים גם על המחיהמג. 


איך יתכן שבברייתא נכלל כוסס חיטה והרי בדברי רבן גמליאל מוכח שאין לומר 
כן 
בפני יהושע (נוס' ד"ס סכופס) הקשה על מה שכתבו תוספות שאפשר שבמה 
שאמרה הברייתא 'כל שהוא מין דגן' נכלל גם כוסס את החיטה, איך 
יתכן לומר כן, והרי כתוב בברייתא שרבן גמליאל סובר שמברכים על מין דגן 
שלא עשאו פת שלש ברכות, ולהלן (מה.) מבואר שרבן גמליאל סובר שבכוסס 
את החיטה אין מברך עליה שלש ברכות, כי התורה מיעטה כוסס את החיטה 
משלש ברכות, ואם כן צריך לומר שמה שאמרו בברייתא שכל שהוא מין דגן 
ולא עשאו פת לרבן גמליאל מברך שלש ברכות, אינו כולל כוסס את החיטה, 
ואם כן ודאי שגם בדברי חכמים שנאמרו על דברי רבן גמליאל אין כוסס את 
החיטה בכללמי. 
ותירצו בנמוקי הגרי"ב (נפוס' פס) ובמגן גבורים (סי" כס פלטי סגנוליס סק"ד), שהברייתא 
שאמרה 'כל שהוא מין דגן' היינו לכל אחד כשיטתו במה שלדעתו נכלל 
בפסוק ומחויב בברכה אחרונה מן התורה, ולכן לרבן גמליאל שהתורה מיעטה 
כוסס חיטה מלברך שלש ברכות, ומתמעט לגמרי מהפסוק של ברכת המזון, אם 
כן לא כלול בדברי הברייתא כוסס את החיטה, אבל לחכמים שהתורה לא מיעטה 
כוסס חיטה, [ורק מיעטה כל שבעת המינים משלש ברכות חוץ מלחם, שצריכים 
לברך עליהם ברכת מעין שלש], אם כן בכלל מין דגן כל שמברכים עליו מעין 
שלש מן התורה ואפילו כוסס את החיטהמי. 


אם היה אוכל את הסולת בתוך הסעודה היה צריך לברך עליה, אבל כיון שאנו פוסקים שאין צריך 
לברך ברכה אחרונה בתוך הסעודה אפשר לאוכלה בתוך הסעודה. וכן הוא בספר הפרדס ((כנט פפר 
"ר מייס, ספער סרלטון) בשם מהר"ם מרוטנבורג. ‏ לח.וטעמם, על פי המבואר להלן (מד) שלרבן 
גמליאל שסובר שעל כל שבעת המינים מברכים שלש ברכות, נתמעט מהפסוק כוסס את החיטה 
שמברך רק ברכת מעין שלש, ואם כן הוא הדין לשיטת חכמים שסוברים שעל שבעת המינים 
מברכים ברכת מעין שלש, ממעטים כוסס חיטה שמברך בורא נפשות. ובזה מיישבים מה שבירושלמי 
מבואר שרבי ירמיה לא אכל סולת והסתפק בדבר, משום שסבר שברכת הסולת מעין שלש והיה 
מסופק מה הנוסח, אבל לפי מה שמבואר בתלמוד בבלי סג מוכח שברכתה בורא נפשות רבות, 
ולכן אפשר לאכול בלא שום מיחוש. לט. ובמראה הפנים (יטענמי עס ד"ס וסכן) כתב שהם מפרשים 
את הירושלמי בלשון קושיא וכי רבי ירמיה לא אכל סולת מימיו ומדוע הסתפק בנוסח הברכה, 
ועיין שם שהאריך בזה, [וכעין זה כתב בפירוש הר"ש סיריליאו (שס דיס וסמן)]. ובספר הפרדס (מנט 
ר כ"ר מייס, ספער סכלטון) הביא עוד פירוש בדברי הירושלמי, שהיה מסופק כשאכל סולת ואחר כך 
אוכל סעודה אם נפטרת הסולת בברכת המזון, ומה שאמרו שלא אכל סולת מימיו היינו באופן זה 
שיש להסתפק בו דהיינו לפני הסעודה. | מ. במחזור ויטרי ובשבלי הלקט כתבו שכיון שלא שייך 
לברך 'על המחיה ועל הכלכלה' כי זה לא עשוי כעין מזון, לכן צריך לפתוח ב'על תנובת השדה' 
ולסיים 'על הארץ ועל הפירות'. ובראב"ן כתב שיברך בפתיחה ובסיום 'על המחיה ועל הכלכלה'. 
ובארחות חיים (ננמת ז) כתב, שיש אומרים שיפתח ב'על המחיה' ויחתום 'על הארץ ועל הפירות'. 
מא. ובנהר שלום טס סק"ס) גם כתב שלשון התוספות מגומגם. | מב. אכן בהערה לעיל בסמוך 
הובאו נוסחאות מהראשונים שלא הקפידו שהפתיחה והחתימה יהיו באותו מטבע. מג. וכן הוא 
ברשב"א (על (ו. ד"ס קימת) שהוכיח מלהלן (מה) שאין לפרש שבברייתא נכלל כוסס את החיטה. 
מד. שרבן גמליאל וחכמים נחלקו בשני דברים: א. אם בכל שבעת המינים מברך שלש ברכות או 
מעין שלש. ב. אם התורה מיעטה כוסס חיטה, שלרבן גמליאל התורה מיעטה כוסס חיטה לגמרי 


ילקוט 


מדוע רבי ירמיה לא אכל דבר שברכתו בורא נפשות ופרי שברכתו מעין שלש והיה 
כולל עמו הסולת 


בתרומת הדשן (טו"ם, מ" סי 0 דייק, מדוע לא אכל רבי ירמיה סולת, הרי היה 
יכול לאוכלה עם ביצים ותאנים, וכשמברך על התאנים על העץ ועל 
פרי העץ היה כולל גם על האדמה ועל פרי האדמה, ויצא בברכה אחרונה ממה 
נפשך, שאם צריך לברך מעין שלש נפטר במה שכלל עם התאנים, ואם צריך 
לברך בורא נפשות נפטר בברכה אחרונה שבירך על הביצים. ומוכיח מזה, שאין 
לכלול מחמת הספק שום תוספת בברכת מעין שלש, כגון מי ששתה משקה 
שספק אם צריך לברך עליו על הגפן או בורא נפשות, לא יאכל דבר שברכתו 
בורא נפשות ודבר שברכתו על העץ, וכשמברך על העץ יכלול גם על הגפן 
ועל פרי הגפן, ואסור לעשות כן אף שאינו מוסיף שם ומלכות. 
והט"ז (ס" ₪ פ"ק ש) כתב, שדברי התרומת הדשן אמורים דווקא לכתחילה, 
כשעדיין לא שתה דבר שיש לו ספק אם ברכתו על הגפן, בזה הדין 


==; שלא ישתה על סמך שיברך ברכת מעין שלש ויכלול על הספק על הגפן, אבל 


בדיעבד שכבר שתה דבר שמסופק אם חייב לברך על הגפן, יאכל דבר שברכתו 
על העץ ויכלול על הספק על הגפן, שזה עדיף ממה שלא יברך כלל, כיון 
שאינו עובר ומברך ברכה לבטלה. וההוכחה מהירושלמי היא רק על לכתחילה 
שרבי ירמיה לא רצה לאכול סולת ולהכניס עצמו בספק על סמך זה, ולא מוכח 
שאם כבר היה אוכל סולת לא היה כולל בברכת מעין שלש. ומחמת זה חולק 
על השולחן ערוך (פי"ס) שהביא דברי התרומת הדשן אף לענין דיעבד, שאף אם 
אכל כבר ומסופק לא יכלול על הספקמה. 
ורבי עקיבא איגר (נפוס' ד"ס סכוסם) כתב, שיש לחלק בין הנידון של הירושלמי 
לנידון של התרומת הדשן, על פי המבואר בשולחן ערוך (סיי קפ סי"כ) שאם 
מזכיר בטעות מאורע [כגון יעלה ויבא] בשאר ימים שאינם זמן הזכרת המאורע 
אין זה נחשב להפסק בתפילה, ואינו צריך לחזור, משום שבימים שצריכים 
להזכיר המאורע נחשב נוסח זה לחלק מהתפילה, ולכן גם בשאר ימים אינו 
נחשב להפסק, ואינו כמו ששח באמצע התפילהײי. ולפי זה כשמברך על העץ 
ומזכיר מחמת הספק 'על הגפן ועל פרי הגפן' שבמקום אחר הוא חלק מנוסח 
הברכה [כששתה בודאי יין] אינו נחשב להפסק בברכה, ולכן כשמסופק אם 
שתה יין יכול לכוללו בברכת מעין שלש, אבל ברכת על האדמה ועל פרי 
האדמה' שיש ספק שמא אין נוסח ברכה כזה כלל, אם מזכירו נחשב להפסק, 
ולכן אין לכוללו בברכת מעין שלש, ולכן רבי ירמיה לא עשה כן, ואין להוכיח 
מזה על האופן הנידון בתרומת הדשזמ'. 


מי שכבר אכל חיטים לא בתוך הסעודה מה יברך ברכה אחרונה 


שם. תוספות (ל"ס סלוסס) כתבו שיש להחמיר ולא לאכול חיטים אלא בתוך 

הסעודה, וכתב הכנסת הגדולה (סיי כ סגס"ע טיט יג) שכל זה לכתחילה אבל 

בדיעבד כשכבר אכל יברך בורא נפשות רבות, כיון שפוטרת ברכת מעין שלש 

כמו שברכת שהכל פוטרת בדיעבד את כל הברכות. 

אך הגינת ורדים (פו"פ, פו"ת כל 5 סי טו) כתב שאם תוספות היו סוברים שברכת 

בורא נפשות רבות פוטרת מעין שלש מדוע לא אמרו לעשות כן אף 

לכתחילה, שבברכת שהכל מצאנו שאף לכתחילה יכול לברך ולהוציא שאר 

ברכות, כשאינו יודע מה לברך. וכתב שאף שמתוספות משמע שסוברים שברכת 

בורא נפשות אינה פוטרת מעין שלש, מכל מקום להלכה בדיעבד שכבר אכל 
דבר שמסופק בברכתו האחרונה אפשר לפטרו בבורא נפשות רבותמ". 

אמנם במאמר מרדכי (סי' כ"ם ס"ק 5) כתב, שמדברי השולחן ערוך בכמה מקומות 

משמע שאין ברכת בורא נפשות רבות פוטרת מעין שלש. 

ובמשנה ברורה (פס ס"ק יפ) פסק שבדיעבד שאכל שלא בתוך הסעודה יברך 

בורא נפשות רבות, אבל מטעם אחר, מפני שמעיקר הדין ברכתם בורא 

נפשות רבות, ורק מחמת חומרא חוששים לספיקם של התוספות, שאולי ברכתם 

מעין שלש, ולכן בדיעבד יברך בורא נפשות רבות כמו שהוא מעיקר הדין. 


גדר 'פרוסות קיימות' 


בזמן שהפרופות קיימות. כתבו התוספות (ד"ס 5ס) שיש מפרשים שאם אין 
הלחם שרוי במים כל כך, שאם יקח הפרוסה לא תישבר, זה נחשב 


ואינו בכלל הפסוק, ולדברי חכמים הם בכלל שבעת המינים שהתמעטו רק משלש ברכות וממילא 
הם בכלל ברכת מעין שלש. ודרך זו בביאור מחלוקת רבן גמליאל וחכמים היא על פי דברי 
הרשב"א להלן (פד. ד"ס וננע). ועיין במרומי שדה (נסופ' פס) מה שכתב לתרץ. מה. ובמאמר מרדכי 
(פס מ"ק ) ובפרי מגדים (פס מטפופ זנ ס"ק יע) כתבו שאף כוונת השולחן ערוך לענין לכתחילה [ומה 
שכתוב אופן של דיעבד, אפשר לומר שמדובר כשיש לו יין אחר ויכול לשתות ממנו ולברך על 
הגפן, שזה נחשב כמו לכתחילה], אבל בדיעבד יכול לכלול. והמשנה ברורה (פס פ"ק פכ) פסק 
כדברי הט"ז בצירוף סברת רבי עקיבא איגר שהובא בהמשך. | מו. ובמשנה ברורה מס פ"ק ₪) 
הביא הרבה אחרונים שחולקים על פסק זה ועיין שם מסקנתו להלכה. ‏ מז בתרומת הדשן 
הרגיש בחילוק זה, אם הוא נוסח שתיקנוהו במקום אחר או שאינו נוסח בשום מקום, וכתב 
שכיון שהוא מילתא בלא טעמא מדוע לא יכללו בברכה מחמת הספק, כיון שאינו מוסיף שם 
ומלכות, לכן אין לחלק בזה בסברות המבודים מן הלב. [ונראה שחולק על פסק השולחן ערוך 
הנ"ל (פ" ק"פ) ולכן כותב שזה סברות המבודים מן הלב]. | מח. וכתב, שכן משמע מדברי 


ברפות לה 


ביאורים מז 


לפרוסות קיימות. ולהלן (ע"נ) כתבו התוספות (ד"ס סני6) שרב יוסף מפרש 
שפרוסות קיימות היינו בכזית. 

ובחפץ ה' (פוס' ד"ס 6ס) מבאר שצריכים את שני הדברים גם שיהיה בפרוסות 

כזית, וגם שאם יקח הפרוסה לא תישבר, וטעם היש מפרשים שהבינו 
שלא די בזה שיש בהם כזית, משום שאם כן היתה הברייתא צריכה לומר אם 
יש בהם כזית, ולכן מפרשים שהלשון 'הפרוסות קיימות', היינו שאם יקח 
הפרוסה לא תישבר"", ומוכח גם מהברייתא שצריכים שבפרוסה יהיה כזית 
משום שלשון פרוסה משמע כזית. ועוד פירש שההוכחה שצריך כזית, משום 
שאם אין צריך כזית, מדוע אם כשיטול הפרוסה תישבר אין מברכים המוציא 
ושלש ברכות, ומה בכך שהפרוסה תישבר הרי עדיין ישאר על זה שם פת אף 
שזה שיעור קטן, ומוכח שיש שיעור לפרוסה, ולכן צריך שאף אם יטול הפרוסה 

לא תישבר, וישאר עדיין שיעור כזית. 


האם הברייתא היא רק כדעת רבי מאיר במצה מבושלת 


בזמן שהפרופות קיימות בתחלה מברך עליה המוציא וכו'. להלן (למ:) 

הביאה הגמרא ברייתא שנחלקו רבי מאיר ורבי יוסי, האם יוצאים חובת 
מצה במצה שנתבשלה, ששיטת רבי מאיר שיוצאים בה מצות אכילת מצה, 
ושיטת רבי יוסי שאין יוצאים מצות מצה במצה מבושלת. וכתב הר"ש בחלה 
(פ" מ"ס) שהברייתא שאמרה שטחנה אפאה ובישלה אם הפרוסות קיימות 
מברכים המוציא וברכת המזון, היא כשיטת רבי מאיר שסובר שמצה שנתבשלה 
מקיימים בה חובת מצה, שהבישול אינו מפקיע שם לחם, אבל לרבי יוסי שסובר 
שאין יוצאים במצה מבושלת, משמע שהבישול מפקיע שם לחם, ואם כן אף 

אם הפרוסות קיימות אינו מברך המוציא וברכת המזון. 

והפני יהושע (טס ד"ס וני פומכ) כתב, שהקשו על הר"ש, שלהלן בגמרא אמרו 

במסקנא שטעם רבי יוסי שאין יוצאים מצות מצה במצה שבישלוה, הוא 
משום שצריכים טעם מצה, ואם כן שיטת רבי יוסי היא רק לענין מצות מצה, 
אבל לא נפקע ממנו שם לחם לענין ברכות. ותירץ, שדברי הגמרא שהצריכה 
טעם מצה קשים, שלא מצאנו בשום מקום שצריכים טעם מצה, ולכן פירש 
הר"ש, שמה שאמרו שצריכים 'טעם מצה' פירושו שכדי לצאת מצות מצה 
צריכים שיהיה לה 'טעם לחם' [בדומה למה שמצאנו (נסנן ע"נ) שצריך בין לענין 
מצה ובין לענין ברכות 'תואר לחם'], ובבישול מתבטל טעם הלחם, וסבר הר"ש 
שכיון שלרבי יוסי לחם שבישלו מתבטל ממנו טעם לחם, אם כן גם לגבי ברכה 
אין מברכים עליו 'המוציא' אלא 'בורא מיני מזונות', ושוב מוכרח שהברייתא 
כאן היא בדעת רבי מאיר שסובר שלא מתבטל טעם הלחם בבישול, ולכן 

מברכים עליו המוציא וברכת המזון. 


מה מברכים כשבישל האורז ונשאר שלם ולא נתמעך 


הכופם את האורז מברך עליו בורא פרי האדמה וכו'. הבית יוסף (סיי כ 
ס"ז ד"ס ועכ() מסתפק אם בישל האורז, והאורז נשאר שלם ולא נתמעך, 

האם בכזה אופן הוא כבר בכלל 'בישלו' שכתוב בהמשך שמברכים עליו בורא 
מיני מזונות, או שאם לא נתמעך מברכים עליו בורא פרי האדמה, שזה עדיין 
מוגדר 'כוסס', ומה שאמרו שכשנתבשל מברכים עליו בורא מיני מזונות הוא 
רק כשנתמעך יפה כעין דייסא!. וביאור צדדי הספק, שיש לומר שכמו לגבי 
חיטים אם לא נתמעכו יפה, אין מברכים עליהם בורא מיני מזונות אלא בורא 
פרי האדמה, הוא הדין לענין אורז, אמנם יש לחלק בין חיטים לאורז, שדרך 
החיטים לבשלם כשהם כתושים, ולכן אם בישלם שלמים ברכתם בורא פרי 
האדמה, כי זה כמו שכוסס אותם חיים, אבל אורז שהדרך לבשלו כשהוא שלם, 

מברך עליו בורא מיני מזונות, אף כשלא נתבשל הרבה והוא שלם. 
והכרעת המשנה ברורה (שס פ"ק כו) שאם נתמעך קצת או שהוסרה הקליפה של 
האורז, מברך עליו בורא מיני מזונותי*, ואם לא נתמעך כלל ולא 
הוסרה הקליפה, מברך עליו בורא פרי האדמהנב. 


מה חידוש הברייתא שכתבה גם אפאו וגם בשלו 


טחנו אפאו ובשלו. בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס 6פפן) מבאר, שמה שאמרה 
הברייתא שאפה ובישל את האורז, כי הברייתא רצתה להשמיע חידוש 


הרי"ף (עס) ותלמידי רבינו יונה (שס ל"ה שפליס) [והמאמר מרדכי (פ"ק 8) כתב שהראיה שהביא אינה 
מוכרחת]. ומביא שהרא"ש (פוף פ" ע) כתב מפורש שרק בברכת שהכל אמרו שעל כולם אם אמר 
שהכל יצא, אבל בברכה אחרונה צריך לברך דווקא הברכה שנתקנה. אך כתב, שמכל מקום 
יכולים להיתלות באילן גדול, דהיינו הרי"ף, שסובר שברכת בורא נפשות רבות פוטרת מעין שלש. 
מט. ואין לפרש שהכוונה שיש תואר לחם, שאם כן היו צריכים לומר 'הפרוסות ניכרות'. 
נ. וכתב, שכן מדויק מלשון הרא"ש (פ" ת) שדווקא אם נתמעך מברכים בורא מיני מזונות, שכתב 
'הלכך על אורז וכו' או שבשלו ועשאו כעין דייסא מברכין עליו תחלה בורא מיני מזונות' וכו', 
ומבואר שדווקא אם נתמעך כעין דייסא ברכתו בורא מיני מזונות. ואף שתלמידי רבינו יונה (ד"ס 
והפת) כתבו שיש לחלק בין אורז לדוחן, שבאורז אף כשהוא שלם ברכתו בורא מיני מזונות, אבל 
בדוחן רק על ידי כתישה וטחינה מברך עליו בורא מיני מזונות, יש לומר שכוונתם רק שאין 
צריך שיהיה כתוש כמו דוחן, אבל צריך שיתמעך יפה. | נא. שאפילו בחיטה, יש שיטות שאם 
הוסרה קליפתה, מברכים בורא מיני מזונות. ביאור הלכה (פס פ" ל"ה על). ‏ נב. בביאור הלכה 


מח ילקוט 


שאפילו שבישל את האורז אחר האפיה, גם מברך בורא מיני מזונות, וכל שכן 
אם אפה ולא בישל את האורז. 

ובחפדי דוד (פרדו, פ"ד ס"ז) מבאר שמה שאמרה הברייתא 'אפאו ובשלו' הכוונה 
שאפאו או שבישלו, [ולדבריו יתפרש 'בישלו' שבישל את האורז, ולא 

את הפת שעשה מהאורז]. שבאורז אפילו שרק אפאו מברך בורא מיני מזונות, 
ולא כמו בחיטה שכוונת הברייתא דווקא 'אפאה ובישלה' שרק אם בישלה אחר 

האפיה יש חילוק אם הפרוסות קיימות אבל אם רק אפאה מברך המוציא. 

ובישועות יעקב (פֿו"ם סי כס סק") כתב, שלכאורה היה יותר טוב לכתוב 'בשלו 
טחנו ואפאו' שאז היינו שומעים שני חידושים, שאפילו על פת גמורה 

של אורז שרק אפאו מברכים רק בורא מיני מזונות ולא המוציא, וכן שאפילו רק 
בישלו והוא עדיין שלם מברכים בורא מיני מזונות ולא בורא פרי האדמה. ומכך 
שכתבו 'טחנו אפאו ובשלו' מוכח שרצו להשמיע להיפך, שרק אם בישל את האורז 
אחר שאפאו, מברך בורא מיני מזונות, אבל אורז מבושל שנשאר שלם מברך בורא 
פרי האדמה [וכשיטה הנזכרת לעיל שרק אם נתמעך ברכתו בורא מיני מזונות]. 


מזונות, אבל במרומי שדה (ד"ס ונקוף) ביאר, שהברייתא כתבה בדווקא 
שבישלו אחר האפיה, כי הדין שמברך על פת אורז בורא מיני מזונות נאמר רק 
באופן זה, אבל אם רק אפאו ולא בישלו מברך שהכל, וכמו שנתבאר בדברי 
תלמידי רבינו יונה שהובאו להלן שמחמת חשיבות הפת אין לברך בורא פרי 
האדמה, וגם המוציא אין לברך כי אינו פת גמור, ולכן מברכים שהכל שבזה ודאי 
יוצאים גם על פת, ורק אם בישלו אחר האפיה אז ודאי יצא מתורת פת ומברכים 
בורא מיני מזונות. 


התיובתא רק במה שמדויק מדבריהם ולא על עיקר דינם, ושיטת רב האי גאון 
וההלכות גדולות שהלכה כרב ושמואל אף באורז 


ותיובתא דרב ושמואל תיובתא. כתב הרשב"א (ל"ס פיונפ)), שהתיובתא על 

רב ושמואל, אינה על עצם דינם שכל שהוא מחמשת המינים וכל 
שיש בו מחמשת המינים מברכים עליו בורא מיני מזונות, אלא רק על מה 
שמדויק מדבריהם, שממה שאמרו כל שהוא מחמשת המינים משמע שעל שאר 
המינים ואפילו על אורז ודוחן אין מברכים בורא מיני מזונות, והדיוק הזה 
הופרך שגם אורז ברכתו בורא מיני מזונות, אבל עצם דינם שכל שיש בו 
מחמשת המינים מברכים עליו בורא מיני מזונות לא הופרך כלל, ונשאר כן 
להלכה, וכן סוברים רב כהנא ורב יוסף, שרב יוסף לעיל (:) אמר 'כותיה דרב 
כהנא מסתברא דרב ושמואל דאמרי תרוייהו כל שיש בו מחמשת המינין מברכין 
עליו בורא מיני מזונות', וכן להלן (ע"נ) אמר רבא שעל ריהטא דמחוזא מברכים 

בורא מיני מזונות על פי דברי רב ושמואל, וכן פסק הרי"ף. 


(טס) האריך והביא שיטות הראשונים והאחרונים בזה. נג. והרא"ש (פ" ₪ הביא שיש ספרים שגרסו 
בטעם ההלכות גדולות שפסק שאין לברך בורא מיני מזונות על אורז, משום שאין הלכה כרבי יוחנן 
בן נורי שאורז מין דגן. וכתב הרא"ש שאין זה נכון, שלרבי יוחנן בן נורי אם טחנו ואפאו הוא 
פת גמור, אבל לחכמים אף שאינו פת גמור, אבל הוא נחשב מזון וברכתו בורא מיני מזונות. ובדברי 
הראבי"ה (סי" קמס) מבואר שההלכות גדולות חזר בו וסובר שמברכים בורא מיני מזונות. וכן הוא 
בהלכות גדולות (סנכות כרכופ פ"ו). | נד. ול הל[ (ע"כ על דנרי סגמר ₪6 עולסי וכו') הובא מה שתירצו הפני 
יהושע והצל"ח את שיטת ההלכות גדולות. ועיין גם בצל"ח כאן (ל"ס כמעפס קלירס) מה שתירץ עוד. 
ובמרומי שדה (ל"ס ולנקוף) תירץ שרק בפת אורז סובר ההלכות גדולות שמברך שהכל, וביאורו על 
פי מה שכתבו תלמידי רבינו יונה (מו"ל נהע) שמברכים על פת קטניות שהכל, משום שנעשו פת 
ומשום חשיבותו אי אפשר לברך עליו בורא פרי האדמה, אך גם המוציא אי אפשר לברך, ולכן 
מברכים שהכל שהיא ברכה שפוטרת גם את הפת, וסברא זו יש לומר גם בפת אורז. [ולמסקנא 
הברייתא שמברך על פת אורז כמעשה קדירה, יש להעמידה כרבן גמליאל]. אמנם בהלכות גדולות 
(פס) שבידינו הגירסא שגם אם בישלו וגם אם אפאו, מברך בורא פרי האדמה. והפני יהושע שם 
מיישב מה שבעל הלכות גדולות הביא ראיה לדבריו שהלכה כרב ושמואל מדברי רב יוסף לעיל 
(:) בדייסא כעין חביץ קדירה 'כוותיה דרב כהנא מסתברא דרב ושמואל אמרי תרוייהו כל שיש 
בו' כו' וכן כתב רבא בסמוך לענין ריהטא דחקלאי, ומשמע שהלכה כמותם, והרשב"א דחה, שאף 
שסוברים כרב ושמואל במימרא ש'כל שיש בו מה' מינין' אבל במימרא השניה ש'כל שהוא מה' 
מינין' שבא למעט אורז ודוחן לא קיי"ל כרב ושמואל, ומיישב כוונת ההלכות גדולות שסובר שהא 
בהא תליא כדפרישית שמה שרב ושמואל סוברים שכל שיש בו מה' מינים מברך בורא מיני מזונות 
אף שאינם זנים, שהרי יש בהם רק כל שהוא מה' מינים, הוא משום חשיבותם, ולכן סוברים שעל 
אורז ודוחן לא מברכים בורא מיני מזונות אף שזנים, כיון שהכל תלוי רק בחשיבות, ולאורז ודוחן 
אין חשיבות, ומי שסובר שעל אורז ודוחן מברכים בורא מיני מזונות משום שהם זנים, וא"כ היה 
מקום לומר לדבריהם שבדייסא כעין חביץ קדירה שהדובשא העיקר וכן בריהטא דחקלאי היכא דלא 
מפשי ביה קימחא אין מברך בורא מיני מזונות משום שהם לא זנים, וא"כ איך הוכיחו רב יוסף 
ורבא מרב ושמואל, והלא מי שאינו סובר כמותם שדין 'כל שהוא מה' מינים' אינו סובר כמותם 
גם בדין 'כל שיש בו' וכו', אלא על כרחך שפוסקים כרב ושמואל בשתי המימרות. נה. ומבואר 
בדבריו שברכת האורז היא שהכל, ונראה שכוונתו רק בפת, אבל בתבשיל ברכתו בורא פרי האדמה, 
וכמו שיתבאר להלן בשם תלמידי רבינו יונה לחלק שאם עשו פת מקטניות זה סיבה לגרע ברכתו 
ולברך עליו שהכל. ובהלכות גדולות (טס) מבואר שברכתו בורא פרי האדמה, בין על תבשיל ובין 
על פת [ויש בזה כמה גירסאות, וברא"ש (פס) מבואר שלשיטת ההלכות גדולות ברכת האורז שהכל]. 
וההגהות מיימוניות (נככופ פ"ג פופ ו) הביא דברי הראבי"ה ופסק כמותו, ובבית יוסף (סי" כ"ח ס"ז ד"ס וכפנ) 
הביא שהר"מ מרוטנבורג והסמ"ק כתבו כהרי"ף [וכן כתב הרמב"ם (ננמת פ"ג ס"]. ‏ נו. וזה נלמד 
ממה שאמרו כל שיש בו מחמשת המינים מברכים בורא מיני מזונות, שמשמע שרק אם מעורב 


ברכות לו. 


ביאורים 


ומכח זה הקשה על מה שכתב בפירוש רב האי גאון בשם רכ יהודה גאון, שאף 
על גב שרב ושמואל הופרכו הלכה כמותם, מפני שמצאנו שרב כהנא 

ורב יוסף ורבא סוברים כמותם, וכן כתב בעל ההלכות נדולות, ולכן פסק שבאורז 
אין מברכים בורא מיני מזונות שהלכה כרב ושמואליג. והרי לפי האמור אין 
שייכות בין שני הדינים, שאף שמצאנו שפסקו כרב ושמואל בעצם הדין של 
'כל שיש בו', אך לגבי הדיוק שעל אורז לא מברכים בורא מיני מזונות הרי 

הם הופרכונד. 

והראבי"ה (סי' קמת) כתב, שרב ושמואל לא הופרכו, ואין גורסים בגמרא שתי 
פעמים 'תיובתא דרב ושמואל תיובתא' אלא הגירסא 'תיובתא דרב 

ושמואל', והיינו שהגמרא הקשתה על רב ושמואל, ותירצה, 'אמר מר' וכו' 
ש'מפרש והולך תירוצא לתיובתא' ומסקנת הגמרא 'ותני גבי אורז ולבסוף שה 
מברך עליו ולא כלום'. וכיון שהברכה אחרונה אינה מעין שלש, גם הברכה 
ראשונה אינה בורא מיני מזונות, וצריכים להגיה בברייתא גם שמברך לפניו 
שהכל, שבכל הפרק מבואר שדבר שברכתו בורא מיני מזונות ברכתו האחרונה 
היא מעין שלש ולא בורא נפשות, ודבר שברכתו שהכל, ברכתו האחרונה בורא 

נפשותנה. 


מהי ברכת האורז כשהוא בתערובת 


שם. הרי"ף פסק, שמברכים על אורז בורא מיני מזונות רק כשהוא בעין אבל 
אם הוא בתערובת אין מברכים עליו בורא מיני מזונות, משום שהמשמעות 
מדברי רב ושמואל שאין מברכים על אורז בורא מיני מזונות היא גם אם האורז 
בתערובתיי, וגם אם האורז בעין", והתיובתא על דברי רב ושמואל היא רק לגבי 
אורז בעין, שרק בזה מצאנו בברייתא שמברכים בורא מיני מזונות, אבל על 
אורז בתערובת לא הופרכו רב ושמואל, ובוא הלכה כמותם שהרי אין מי שחולק 
עליהם בזהנח. 
וכתב הרא"ש (ס" ס)!9, שמה שכתב הרי"ף שאין מברכים על אורז בתערובת 
בורא מיני מזונות, הוא רק כשהאורז הוא מיעוט, והרוב הוא מהמין 
האחר [שבחמשת המינים אפילו בכזה אופן מברכים בורא מיני מזונות], 
אבל אם האורז הוא הרוב מברכים בורא מני מזונות אף כשהאורז 
בתערובתל. 
וכתב הבית יוסף (סיי כ סי ד ומ"ם), | שמדברי הרטב"ם (מטת פיג סי שכתב 
שאורז ברכתו מזונות 'ובלבד שלא יהא מעורב עם דבר אחר אלא אורז 
קפווי משמע שאורז בתערובת אף כשהאורז הרוב אין ברכתו בורא מיני 
מזונותלא. וכתב המגן אברהם (קס ק"ק יפ) שבכסף משנה חזר בו הבית יוסף וסובר 
שאף שיטת הרמב"ם כהרא"ש שאם האורז הוא הרוב ברכתו בורא מיני 
מזונותס3. 


מחמשת המינים מברכים בורא מיני מזונות, אבל אם מעורב אורז אין מברכים בורא מיני מזונות. 
נז. שנלמד ממה שאמרו כל שהוא מחמשת המינים מברך בורא מיני מזונות, ומשמע שבאורז ודוחן 
אינו מברך בורא מיני מזונות. ‏ נח.וכתב עוד טעם, שהלכה כרב ושמואל בזה משום שסוגיין 
כותייהו. והיינו כיון שפוסקים כדינם של רב ושמואל שכל שיש בו מחמשת המינים ברכתו בורא 
מיני מזונות, [כמו שאמרה הגמרא לעיל ו:] ומשמע שדווקא בחמשת המינים ולא בדברים אחרים. 
נט. וכך מביא האשכול (ח"6 סי כח) את דברי הרי"ף. | ס. והט"ז (סי כ סק"ט) הקשה על הרא"ש 
מדוע לומר שאורז על ידי תערובת שהוא הרוב יברך בורא מיני מזונות, הרי שיטת רב ושמואל 
שגם באורז לבדו אין מברכים בורא מיני מזונות, ואף שהופרכו מהברייתא מכל מקום הברייתא הרי 
דיברה רק באורז בעין וכלל לא דיברה באורז בתערובת [ואם כן לא מצאנו שיש מעלה לאורז רק 
כשהוא בפני עצמו ויתכן שבתערובת איבד מעלתו], ובזה לא הופרכו רב ושמואל והלכה כמותם 
אף כשהאורז הרוב, שכיון שהוא בתערובת אין מברכים עליו בורא מיני מזונות. ובראשון לציון (ל"ס 
וסתני) כתב כן לבאר שמזה הוציא הרמב"ם (סו"ד נקמון) שרק על אורז לבדו מברך בורא מיני מזונות. 
ובמאמר מרדכי (שס פ"ק יל) תירץ קושיית הט"ז, שכיון שבכל התורה רובו ככולו, אם כן כיון 
שכשהאורז בעין אין הלכה כרב ושמואל, כמו שמבואר בברייתא שברכתו בורא מיני מזונות, הוא 
הדין אף כשהאורז בתערובת והאורז הוא הרוב, ברכתו בורא מיני מזונות. ‏ סא. והב"ח (ס פ") 
כתב שנראה כדברי הרמב"ם שכל שהוא בתערובת אין מברכים בורא מיני מזונות, ואפילו אם האורז 
הרוב, משום שהדין של רב ושמואל שכל שיש בו מחמשת המינים מברך בורא מיני מזונות, לא 
הופרך, ונפסק כן, ובדין זה נכלל בין שיש רוב מחמשת המינים ובין שיש מיעוט מהם מברך בורא 
מיני מזונות, ונכלל בדבריהם גם מיעוט, שרק אם מעורב מחמשת המינים מברך בורא מיני מזונות, 
אבל אם מעורב מאורז אין מברך בורא מיני מזונות, ומשמע שבין שמעורב מיעוט מהאורז ובין 
שמעורב רוב מהאורז, אין מברכים בורא מיני מזונות. סב. וביאר המחצית השקל (ננג"פ פסו, שלכן 
בשולחן ערוך התחיל בלשון הרמב"ם שברכת האורז מזונות 'והוא שלא יהא מעורב עם דבר אחר 
אלא אורז לבדו', וסיים בדברי הרא"ש ואם עירב ממנו בתבשיל אחר והתבשיל אחר הוא הרוב 
מברך עליו כברכת אותו חבשיל', [והב"ח (פס) אכן הקשה שדבריו סותרים זה את זה], משום שחזר 
בו וסובר שלא נחלקו כלל. ומה שכתב הרמב"ם [והעתיקו השולחן ערוך בתחילת דבריו] שדווקא 
על אורז לבדו מברך בורא מיני מזונות, מבאר המחצית השקל שכוונתו כשאין מין אחר שהוא רוב, 
שנחשב שהאורז הוא לבדו, ולא הוצרך הרמב"ם לפרש דבר זה, כמו שכתב המגן אברהם שהוא 
פשוט, כי לא יעלה על הדעת שאם יתערב מעט ממין אחר באורז תתבטל ברכתו. וכן כתב גם 
המאמר מרדכי (טס מ"ק י-) שכשבא לחבר ספר השולחן ערוך נתיישב בדבר וראה שאין הכרע מדברי 
הרמב"ם. וכתב עוד דרך לבאר את הסתירה בשולחן ערוך, שאכן לא הכריע במחלוקת זו, וכתב רק 
את הדינים הברורים באופנים הקיצוניים. ובמשנה ברורה (שס פ"ק 6) ובשער הציון (שס פֿות ₪ מבואר 
בשם העולת תמיד, שמה שכתב השולחן ערוך 'לבדו' הוא לחדש שאפילו שהוא לבדו ברכתו בורא 
נפשות רבות, ומיישב בזה קושיית הב"ח. 


ילקוט 


וברבינו מנוח מבאר שמה שכתב הרמב"ם 'אורז לבדו' כוונתו לגבי מה שכתב 
שמברכים לאחריו בורא נפשות, שזה רק כשלא יהיה מעורב בו מחמשת 
המינים, שאם מעורב בו מחמשת המינים ברכתו לאחריו היא מעין שלש, ולא 
בא הרמב"ם למעט שאם מערב מין אחר באורז שאינו מחמשת המינים שלא 
יברכו על האורז בורא מיני מזונותסי. 
והריא"ז (סו"ד כקנטי סגגוניס פות 3) פסק [נגד דעת הרי"ף וכל הראשונים], שאף 
באורז בתערובת מברכים בורא מיני מזונות כמו בחמשת המינים. 


רב ושמואל לא הופרכו בדוחן, ומהי ברכת הדוחן 


שם. התוספות (ד"ס פיונפ)) כתבו שאף שרב ושמואל הופרכו באורז, ומברכים 

על אורז בורא מיני מזונות, אבל בדוחן לא הופרכו רב ושמואל, ואפשר 
שאין מברכים על דוחן בורא מיני מזונות. וכן כתב הרי"ף, שברכת הדוחןסז 
היא שהכל נהיה בדברו [וכן דעת הרמב"ם (נככופ פ"ג ס"]. וביאר הרשב"א (ד"ס 
תיונת) שטעם הרי"ף משום שבברייתא 'אלו הן מעשה קדרה' וכו' הוזכר אורז 
ולא דוחןה, ומשמע שרק אורז הוא מעשה קדירה, וכן בברייתא של הכוסס 
את האורז, לא הוזכר דוחןסי. אך הביא שדעת הראב"ד שברכת הדוחן בורא 
מיני מזונות כמו באורז. והוסיף שכל הסוגיא מכרעת שברכת הדוחן כברכת 
האורז, ובברייתא כתוב מפורש שבהביאו לפניו פת אורז ודוחן מברך עליו 
תחילה וסוף כמעשה קדירהסז. ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס וגפס" וברא"ה (סנן 
ע"נ ד"ס וכתכ) וברא"ש (פיי פ) פסקו כשיטת הראב"ד, שדוחן ברכתו בורא מיני 
מזונות כמו אורז, וכתבו, שכן מסתבר שהרי דוחן מזין וסועד את הלב כמו 

אורזסט. 


ביאור מחלוקת הראשונים בברכת הדוחן 


תלמידי רכינו יונה (ל"ס ופת, ד"ס וגפון) מבארים את המחלוקת בברכת הדוחן, 

שהרי"ף סמך על מה שמצאנו שרבי יוחנן בן נורי סובר שאורז מין 
דגן, ורק באורז סובר כן ולא בדוחן ובשאר מינים, ויש ללמוד מזה, שאורז 
יותר נחשב למין דגן מדוחן ושאר המינים, ולכן אף שאין אנו פוסקים כרבי 
יוחנן בן נורי שאורז מין דגן הוא, מכל מקום מברכים עליו בורא מיני מזונות, 
אבל בדוחן ושאר מינים אין מברכים עליהם בורא מיני מזונות. ובשם און 
אחד' מביאים את סברת החולקים, שהטעם שמברכים על אורז בורא מיני מזונות 
אינו מפני שדומה לדגן, שאנו חולקים על רבי יוחנן בן נורי וסוברים שאינו 


סג. ועיין בפירוש הרשב"ץ (לסן ע"נ ל"ס מלרנ) מה שכתב באורז על ידי תערובת. | סד. בדברי דוד 
(ד"ס ונענץ) מבואר שרק בפת דוחן סובר הרי"ף שברכתה שהכל, אבל על מעשה קדירה של דוחן 
מברכים בורא פרי האדמה. וכן משמע מדברי המגן אברהם [כמו שיתבאר להלן בהערה]. 
סה. בכסף משנה (נכפ פ"ג ס") מוסיף שדרך הגמרא תמיד להזכירם יחד, ואילו כאן הזכירו רק 
אורז. | סו. והרא"ש (פ" ₪ דחה הראיה [מהברייתא 'הכוסס את האורז'] שמה שהזכירה הברייתא 
רק אורז ולא דוחן, משום שבאו להוציא מרבי יוחנן בן נורי שסובר שאורז הוא דגן ומברך המוציא. 
ובמאירי (ד"ס פֿם) כתב, שיש לדחות שמה שהברייתא אמרה רק כוסס את האורז, משום שכוסס 
פירושו שנתבשל והגרעינים נשארו שלמים, ורק באורז אם נתבשל ונשאר שלם מברך בורא פרי 
האדמה, שדרכו בכך, אבל דוחן אין דרכו בכך ומברכים עליו שהכל, ולכן לענין דין הכוסס נקטו 
רק אורז. אבל בפת דוחן, או בתבשיל של דוחן שלא נשארו הגרעינים שלמים דין האורז והדוחן 
שוה. וכתב הביאור הגר"א (ס" רמ 5ופ כס) שתלמידי רבינו יונה (ד"ס וספפ) דחו גם הראיה מהברייתא 
'אלו הן מעשה קדרה', שלכן כתבה הברייתא רק אורז ולא דוחן, משום שבאורז גם אם הגרעינים 
שלמים מברכים בורא מיני מזונות, ובדוחן רק אם נכתשו או נטחנו, לפי שכן הוא דרך בישולם. 
סז. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס וגפון) מפורש יותר, שאף שבגמרא דחו שמה שאמרו בברייתא שמברכים 
על פת אורז ודוחן כמעשה קדירה נאמר רק לעצם חיוב הברכה תחילה וסוף, אבל אין ברכתם 
כברכת מעשה קדירה, שבמעשה קדירה מברכים בורא מיני מזונות, ופת אורז ודוחן ברכתם שהכל, 
מכל מקום רק בהוה אמינא שסברו כרב ושמואל הוצרכו לדחוק כן, אבל למסקנא שרב ושמואל 
ממילא הופרכו, שוב אפשר ללמוד את הברייתא כפשוטה, שברכת פת אורז ודוחן בורא מיני מזונות. 
ואפילו שגם למסקנא אינם ממש כמעשה קדירה, שהרי במעשה קדירה מברך לאחריו מעין שלש, 
ובאורז אמרו בגמרא שלאחריו בורא נפשות רבות, מכל מקום בברכה ראשונה נראה כדברי הברייתא 
כפשוטה, שמברך על אורז ודוחן בורא מיני מזונות. [והקשה הדברי דוד (ד"ס ונענן) על דברי תלמידי 
רבינו יונה שכיון שכתבו שצריך לדחוק ולשנות הברייתא מפשוטה משום ברכה אחרונה, שוב אין 
ראיה לגבי ברכה ראשונה. ונראה שזה ביאור שיטת הרי"ף שסובר שאף למסקנא סוברים את דחיית 
הגמרא שאין ברכתו כברכת מעשה קדירה, וכמו שמצאנו לגבי ברכה אחרונה שאינו כמעשה קדירה 
אף באורז, הוא הדין לגבי ברכה ראשונה בדוחן, וכקושיית הדברי דוד]. ועיין עוד בצל"ח (ל"ה 
כמעפס) שהאריך לבאר האם יש להוכיח מהברייתא 'פת אורז ופת דוחן'. וראה להלן במה שיתבאר 
במסקנת הגמרא פירוש הברייתא שמברך כמעשה קדירה. ומה שיש לבאר בזה שיטת הרי"ף. 
סח. ולעיל בהערה הובא, שכתבו (ל"ה וספפ) שיש חילוק בין אורז לדוחן שבאורז אפילו אם הגרעינים 
שלמים מברך בורא מיני מזונות, ובדוחן רק אם נכתשו או נטחנו מברך בורא מיני מזונות. 
סט. האחרונים [חפץ ה' (כופ' ד"ס מײנת6), צל"ח (סן ע"נ ד"ס ופט), רבי עקיבא איגר (ד"ס ופיוכפל), 
ודברי דוד (ד"ס ויעפ)] הוכיחו כשיטה זו ממה שלהלן (ע"נ) נחלקו רבן גמליאל וחכמים אם ברכת 
האורז והדוחן לאחריו הוא מעין שלש או בורא נפשות רבות, ורבן גמליאל סובר שמברכים על 
אורז ודוחן מעין שלש, ולדבריו ודאי שברכתו לפניו בורא מיני מזונות, [שהרי לרבנן באורז מברכים 
לפניו בורא מיני מזונות ולאחריו בורא נפשות רבות, ואם כן בדוחן לרבן גמליאל שהברכה לאחריו 
מעין שלש כל שכן שלפניו בורא מיני מזונות. ועוד כתב הדברי דוד, שאם רבן גמליאל סובר 
שמברכים לפניו בורא פרי האדמה, כשמברכים לאחריו מעין שלש היו צריכים לבוך על האדמה 
ועל פרי האדמה, והרי לא מצאנו ברכה זו, כמו שכתבו התוספות (ד"ס סכופס)]. ומרבן גמליאל נשמע 
לרבנן, שרבנן נחלקו על דברי רבן גמליאל רק בברכה אחרונה אבל בברכה ראשונה מודים לו. 


ברכות לז, 


ביאורים מט 


שייך כלל לדגן, ומה שמברכים עליו בורא מיני מזונות זה מפני שהוא מזון, 
ולפי זה כל דבר שאנו רואים שהוא מזון ברכתו בורא מיני מזונות, וגם דוחן 
ושאר מינים שמזינים ברכתם בורא מיני מזונות. 


מדוע לשיטת הרי"ף מברכים על דוחן שהכל נהיה בדברו ולא בורא פרי האדמה 


הקשה הרשב"א (ד"ס פיונתפ), שאף אם נפסוק כרב ושמואל בדוחן, ונסבור שאין 

דין הדוחן כמו אורז, מכל מקום ברכת הדוחן היתה צריכה להיות בורא 

פרי האדמה, שהרי הוא פרי האדמה, ומדוע סובר הרי"ף שברכתו שהכללא. ובמגן 

אברהם (סיי כם סייק ינ) מתרץ [לגבי פת דוחן] שכיון שיצא מתורת פרי, אין יכולים 

לבהך עליו בורא פרי האדמה, והמוציא אין מברכים אלא בחמשה מינים, ולכ 
מברכים שהכל. ועוד טעם, מפני שאין דרך אכילתו בכךלב, 


מה מברכים על קטניות שהם מזון 


כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וגלון, ד"ס סנס), לפי שיטתם שפסקו שגם בדוחן 

מברכים בורא מיני מזונות, שהוא הדין שאר דברים שאנו רואים שהם 
מזון, כגון המין שקורין פניצ"ו ברכתו בורא מיני מזונות. והבית יוסף (סיי כק 
ס"ם ד"ס ומ"ם) מסתפק בשיטת הרא"ש אם גם סובר כשיטת תלמידי רבינו יונה 
שכל מה שהוא מזון ברכתו בורא מיני מזונות, או שחולק וסובר שרק אורז 
ודוחן ברכתם בורא מיני מזונות, כי הם מזינים יותר משאר המיניםעג. וכתב 
הביאור הלכה (טס ד"ס ע שמה שהבית יוסף הסתפק הוא משום שלא היה לפני 
אור עיניו הספר תוספות הרא"ש ששם מפורש (על (ו: דייס ככ) שגם שאר דברים 

שהם מזון ברכתם בורא מיני מזונות. 


מה ברכת הפת שעושים מקטניות 


עוד כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וספפ), שפת שעושים מקטניות ברכתה שהכל. 

ואף שהקטניות עצמם ברכתם בורא פרי האדמה, מכל מקום כיון שעשו 
מהן פת, ברכתה שהכל, וכתבו שני טעמים לזה: א. שמפני מעלתה ירדה ברכתה, 
שכיון שנשתנו הקטניות ויצאו מתורת פרי, שנעשו פת, אין יכולים לברך עליה 
בורא פרי האדמה, וגם אין יכולים לברך עליה ברכת הפת, מפני שאינה מחמשת 
המינים, ולכן מברכים שהכל, שברכה זו כוללת גם ברכת הפת, שהרי על כולם 
אם אמר שהכל יצא, אפילו על הפת (סן פ:*ד. ב. מפני שדרך אכילת הקטניות, 
אינו על ידי שאופים מהן פת, אלא אוכלים אותן כשהם פרי, וכשעשה מהן פת 

אינו דרך הנאתן, ולכן נגרעה ברכתה ומברכים עליה שהכללה. 


ועיין בחפץ ה' מה שכתב להוכיח עוד. ע. ונראה כוונתם שאף שאנו חולקים על רבי יוחנן בן 
נורי וסוברים שאינו נחשב למין דגן, מכל מקום מדבריו משמע שאורז קרוב למין דגן ולא שאר 
מינים, ולכן בשאר מינים אין מברכים בורא מיני מזונות. ובחתם סופר (שו"ת, 6"פ סי 6 מבואר יותר, 
שלשיטה זו ברכת בורא מיני מזונות אינה תלויה בדבר שמשביע, אלא בדבר שאפשר לעשות ממנו 
לחם ויכול להתחייב בחלה ובא לידי חימוץ, שכזה דבר כשלא נעשה לחם ברכתו בורא מיני מזונות. 
ובאורז אף שאין חייבים על חימוצו כרת, מכל מקום מבואר במשנה (פס פ"ג מ"ו), העושה עיסה מן 
החיטים ומן האורז אם יש בה טעם דגן חייבת בחלה ואדם יוצא בה ידי חובתו בפסח [שתלוי 
בכך שחימוצו כרת, כנזכר לעיל]. ונפסק כן בשולחן ערוך ףו"פ סי פנג ס"כ). [ועיין שם בנושאי כלים 
שיש אומרים שאפילו שאין בו כזית בכדי אכילת פרס], ובירושלמי (מנס פיפ ס"פ) מבואר שהוא משום 
שהחיטים גוררים את האורז ואף האורז מחמיץ. וכיון שיש בו כח החימוץ כשמערבים אותו עם 
חיטים, אף שאין סוברים כרבי יוחנן בן נורי שנחשב ממש למין דגן, מכל מקום יש לו חשיבות 
כמו חמשת המינים ומברכים עליו בורא מיני מזונות. אבל דוחן שאינו בא לידי חימוץ כלל אין 
ברכתו מזונות. ודן לפי זה בתירס [טערקיש"י ווי"ץ], כיון שבא לידי חימוץ יותר מאורז, אף שאינו 
מין דגן שאין זה חימוץ גמור אלא סירחון, מכל מקום יש לומר שהוא מין ממיני מהאורז שנגררים 
לחימוץ גמור כשהם יחד עם חיטים, ואם כן ברכתו בורא מיני מזונות. | עא.וכתב שהרי"ף למד 
זה ממה שדחו בגמרא ואמרו לגבי פת אורז ודוחן 'כמעשה קדרה ולא כמעשה קדרה וכו' ואילו 
הכא בתחלה מברך עליו שהכל נהיה בדברו' וכו' ומשמע שאם נדחה מברכת בורא מיני מזונות, 
ממילא ברכתו שהכל. [וכן כתב הנמוקי יוסף (ד"ס ו₪) ביישוב דעת הרי"ף, שמקורו מגמרא זו]. אך 
כתב הרשב"א שעם כל זה הוא תמה על דברי הגמרא עצמה, מדוע שלא יברכו בורא פרי האדמה. 
עב. שני התירוצים שכתב המגן אברהם הם דברי תלמידי רבינו יונה (סו"ד ₪ן) שכתבו כן על פת 
קטניות שלא נעשו מאורז ודוחן, [שאם נעשו מאורז ודוחן סוברים תלמידי רבינו יונה שברכתם 
בורא מיני מזונות], והמגן אברהם העתיק סברתם לשיטת הרי"ף אף בדוחן. ושם בתלמידי רבינו 
יונה מפורש יותר התירוץ הראשון, שכיון שאין יכולים לברך המוציא תיקנו ברכת שהכל שכוללת 
גם המוציא שעל כולם אם אמר שהכל יצא אפילו על פת ויין (לן מ:), ומחמת מעלתו שהוא פת 
ירד בברכתו לשהכל. ולפי זה נראה שרק בפת דוחן סובר הרי"ף שיברכו שהכל נהיה בדברו, אבל 
במעשה קדירה של דוחן [אם לא נתמעך לגמרי] יברכו בורא פרי האדמה [וכמו שכתב הדברי דוד 
(סוכל (עיל נסערס)], שהרי הטעם שאין מברכים בורא פרי האדמה הוא מפני שצריך לברך ברכה ששייכת 
על הפת, ורק אם עשו מהדוחן פת שייך לומר כן. וכן הטעם שאין הדרך לעשות מהדוחן פת, לא 
שייך בתבשיל. עג. אמנם הצל"ח כתב (צפוסי ד"ס כש"י) בפשיטות שהרא"ש חולק על תלמידי רבינו 
יונה, וסובר שרק על אורז ודוחן מברכים בורא מיני מזונות, ולא בשאר מיני מזון. | עד. הדברי 
דוד (ד"ס ופוס הקשה על זה שהרי קמח חיטים של קליות גס השתנה, ולכלל פת לא בא, ואפילו 
הכי כתבו תלמידי רבינו יונה (עיל (ו. ד"ס וככ) שברכתו בורא פרי האדמה. וצריך עיון מה מקשה, 
הרי הם מבארים שצריך לברך ברכה שכוללת גם פת ולכן תיקנו שהכל, וזה שייך רק בפת קטניות, 
אבל בקמח חיטים שאינו פת אין צריך לכלול ברכת הפת, ולכן אף שהשתנה נשאר בברכת בורא 
פרי האדמה. עה. הרא"ש (פ" ₪ כתב שגם העושה תבשיל מקטניות מברך עליו שהכל. וכן כתב 
הטור (סי כת פ"פ). והקשה הבית יוסף (ד"ס וענ מס), מדוע לא יברך על חבשיל של שאר קטניות בורא 
פרי האדמה [שבתבשיל הרי לא שייכים הטעמים שהובאו]. ותירץ, שיתכן שמדובר שנתבשלו 
הקטניות עד שנתמעכו, שאין זה דרך אכילתם, ולכן ברכתם שהכל נהיה בדברו. [וכתב המגן 


ילקוט 


מדוע הברייתא מכנה את ברכת בורא נפשות ולא כלום' 


והתניא לבמוף ולא כלום. הרי"ף והרא"ש (סי פ) כתבו שכלל הוא שכל ולא 
כלום' מברך עליו בורא נפשות רבות. וצריך להבין כיון שצריך לברך 

בורא נפשות רבות, מדוע אכן אמרה הברייתא שאינו מברך ולא כלום. ומצאנו 

כמה ביאורים בזה: 
א. רש"י (ל"ס ו9) פירש, שמה שאמרו שלבסוף אין מברכים כלום, הכוונה שאין 
טעון מברכות פירות ארץ ישראל, דהיינו ברכת מעין שלש, אבל טעון ברכת 
בורא נפשות רבות. 
ב. הרשב"א (טו"פ, מ" סיי קפט)*י מבאר מדוע לבורא נפשות רבות קוראים 'ולא 
כלום', משום שבכל הברכות מזכיר הדבר שמברך עליו, כגון בברכת המצוות 
שמזכיר המצוה, וכן בשאר ברכת הפירות, מזכיר פרי העץ ופרי האדמה, ואפילו 
בברכת שהכל, שאינו מזכיר אלא דרך כלל, מכל מקום הוא כולל גם את מה 
שנהנה ממנו בברכתו, אבל בברכת בורא נפשות רבות אינו כן, שאינו מזכיר 
כלל את הדבר שנהנה ממנו, אפילו לא בתוך כלל הדברים, שהרי אין הברכה 
שברא מינים הרבה למלאות חסרון הנפשות, אלא להיפך הוא מברך שיש הרבה 
נפשות שחסרות וצריכות למה שברא, ולכן קראו לברכת בורא נפשות 'ולא 
כלוםיעז. 
ג. בביאור הגר"א (סיי כם פופ ש) הקשה עוד בזה מנין לראשונים שאכן אין כוונת 
הברייתא שפטור לגמרי מברכה. ותירץ על פי המבואר להלן (לל), 
שהאמוראים בדורות האחרונים הוסיפו לברך בורא נפשות רבות על ירקות ומים, 
ומתחילה לא היו מברכים בורא נפשות רבות אלא על בשר וביצים, ולפי זה 
באמת כוונת הברייתא שאורז ודוחן פטורים לגמרי מברכה. וזו כוונת הראשונים 
שכל 'ולא כלום' של הברייתא, אנו מברכים עליו בורא נפשות, כי אנו פוסקים 
כהאמוראים בדורות האחרונים שתיקנו לברך על כל הדברים בורא נפשות 
רבותעף. 


איך נתן רבן גמליאל לרבי עקיבא לברך הרי אין מזמנין על הפירות 


ונתן רבן גמליאל רשות לר' עקיבא לברךעט. הקשו הראשונים?, מדוע נתן 
רבן גמליאל לרבי עקיבא לברך, [והיינו שיזמן], והרי הדין הוא שאין 
מזמנין על הפירות (פולן קו). ותירצולא, שרבן גמליאל לשיטתו שצריך לברך 
שלש ברכות וכשמברכים שלש ברכות צריך לזמן325, ומה שאמרו שאין מזמנין 
על הפירות, הוא לשיטת חכמים שמברכים על הפירות מעין שלשפי, ובברכת 
מעין שלש אין מזמנין?ד, ולפי זה, רבי עקיבא שבירך מעין שלש, בירך לעצמו, 
ולא זימן, שאין מזמנין על הפירות אם ברכתם מעין שלשפה. 

והראב"ד (סו"ד נכקנ" ד"ס וסן) מפרש שהביאו להם הכותבות בסוף סעודת פת, 
שכבר נתחייבו בזימון על ידי הפת, וכיון שמזמנין על הפת מזמנין 

גם על הפירות, וכמו ששנינו (סץ מנ:) שאם בא להם יין לאחר המזון אחד 


אברהם (פס פ"ק יג) שכוונתו שנתמעכו לגמרי דרך כלי מנוקב, אבל אס מיעך בכף זהו דרך אכילתם 
וגס שנחשב שממשם קיים ומברך בורא פרי האדמה]. והמעדני יום טוב (פות ע) תירץ, שהרא"ש 
מדבר כשעשה תבשיל מקמח של קטניות ולא מקטניות עצמם [ואין הדרך לעשות מהקטניות קמח, 
וכמו שכתבו תלמידי רבינו יונה לענין פת קטניות]. | עו התשובה נכתבה לשואל שהיה סבור 
שהטעם שברכת בורא נפשות קרויה 'ולא כלום' מפני שאין חותמים בה, ושאל את הרשב"א על 
מה שראה בשם רבני צרפת שחותמים בבורא נפשות 'ברוך אתה ה' חי העולמים', ואם כן מדוע 
קוראים לברכה זו 'ולא כלום'. והשיב לו הרשב"א שמה שאין חותמים בה אין זו סיבה שיקראו 
לזה ולא כלום', שהרי הרבה ברכות יש בהם רק פתיחה ולא חתימה ולא קראו להם 'ולא כלום', 
ואם תאמר שבברכה אחרונה לא מצאנן פתיתר בלא חתימה, גם זה אינו נכון, שהרי מצאנו (לסן 
מד:) שבמערבא היו מברכים אחרי שהיו מסלקים התפילין ברכה בלי חתימה. ולכן פירש הרשב"א, 
שהטעם שהיא קרויה 'ולא כלום' משום שאין מזכיר הדבר שנהנה, כמו שהובא בביאור. 
עז. משמע שמפרש כפירוש השני שבטור סוס לעיל נענין :יסור ברכת בורל נפסות כנות') בברכת בורא נפשות 
רבות, שפירש שברא נפשות רבות שצריכות למה שברא. שהרי לפירוש התוספות ש'וחסרונם' 
פירושו צרכי סיפוקם, אם כן הרי הוא מזכיר בברכה את הדבר שעליו מברך, שמשבח על זה 
שהבורא ברא צרכי הסיפוק. וברדב"ז (טו"פ, "כ סי" תפע) הקשה על פירושו שמברכים על שברא 
נפשות שהם חסרות, שלא שייך לברך את הקב"ה שברא דברים שהם חסרים ולא מושלמים, שהרי 
כתוב (ניקיפ 5 ) 'וירא אלהים את כל אשר עשה והנה טוב מאד', 'כי מן השלם לא ימשך אלא 
פועל שלם'. ולכן ביאר שמה שכתבה הברייתא 'ולא כלום', הוא משום שהיא ברכה שנוהגת בכל 
האוכלין חוץ משבעת המינים, וכוונת הברייתא שמברכים הברכה הרגילה שאין בה שום חידוש 
מיוחד, [ונראה שכוונתו כפירוש רש"י]. | עח. באלפפי זוטא פירש שברכה זו נקראת 'ולא כלום' 
משום שאינה פוטרת שום ברכה אחרת, ששאר הברכות מוציאות ידי חובה בדיעבד גם דברים 
אחרים, שברכת שהכל פוטרת הכל, ובורא פרי האדמה פוטרת פירות העץ, ובורא פרי העץ פוטרת 
את היין [במשנה בתחילת הפרק הובא מחלוקת הפוסקים בזה], וכן ברכת מעין שלש פוטרת 
מברכה שלפניה אם בירכה בטעות [בשערי תשובה (פ" מ קק"פ) דן במי שבירך ברכה אחרונה במקום 
ברכה ראשונה אם יצא, ומביא שיטה זו], מה שאין כן ברכת בורא נפשות שאינה פוטרת לא 
לאחריה משום ברכה אחרת, ולא לפניה אם בירכה בטעות. ‏ עט. הרש"ש ("ס ועפס) הקשה, 
מהמבואר במעשר שני (פ"ס פ"ט) שהזקנים שהיו עם רבן גמליאל מלבד רבי עקיבא הם רבי אלעזר 
בן עזריה ורבי יהושע, ואם כן קשה מדוע נתן לרבי עקיבא לברך, והלא רבי יהושע היה רבו של 
רבי עקיבא, ורבי אלעזר בן עזריה היה כהן, והיה לרבן גמליאל להקדימם לרבי עקיבא. ותירץ 
[וכן מבאר האמרי נועם (ד"ס נפן)], שרבן גמליאל נתן לרבי עקיבא לברך כי היה סבור שיברך שלש 
ברכות כדעתו, כיון שרבי עקיבא סובר (9ע מל.) שאפילו אכל שלק והוא מזונו מברך שלש ברכות. 
[ולהלן יתבאר מדוע אכן לא נהג כסברת עצמו]. | 5. תוספות (ד"ס נפ), תלמידי רבינו יונה (סן 


ברכות לה 


ביאורים 


מברך לכולם [גם על היין אפילו שבדרך כלל אין מזמנין עליון, כמו כן בפירות 
שבאו לאחר המזון אחד מברך לכולם גם על הפירותפי. 
והמאירי הביא שיש מתרצים שמה שאמרו שאין מזמנין על הפירות, פירושו, 
שאין חיוב להמתין אחד לשנים כדי לזמן, וכן אין המזמן אומר נברך 
והשאר עונים אחריו ברוך וכו', אבל לענין שאחד מברך והשאר יוצאים בברכתו, 
הדין כן אף בפירותפ'. 
והנמוקי הגרי"כ (נתופ' ד"ס ונפן) הביא מהמרדכי (פ"ו כמו ק₪ בשם הראבי"ה בשם 
רב האי גאון שעל שבעת המינים צריך לזמן, ולשיטה זו לא קשה 
קושיית תוספות, כי בשבעת המינים אכן לא נאמר הכלל שאין מזמנין על 
הפירות. 


השותה יין רק מלא לוגמיו מודה רבן גמליאל שאינו מברך שלש ברכות אלא מעין 
טילש 


שם. הקשו התוספות (ד"ס נפן), שאם ברכת המזון טעונה כוס, אם כן כששותים 
את הכוס אחר ברכת המזון שוב מתחייבים בשלש ברכות לשיטת רבן 
גמליאל, ושוב צריכים לזמן על הכוס, וכששותה הכוס מתחייב שוב בשלש 
ברכות, ושוב יצטרך לברך על הכוס, וכי יזמנו לעולם. ותירצו, שיתכן שהמסובים 
לא ישתו כלל מן הכוס. 
והקשו, שהרי המברך צריך לשתות מן הכוס ויצטרך לברך שלש ברכות ושוב 
יהיה טעון כוספ" וכי לעולם יברך. ותירצו, שרק אם שתה בקביעות 
צריך לברך שלש ברכות, אבל אם שתה רק שיעור מלא לוגמיו מודה רבן 
גמליאל שאין חיוב שלש ברכות על היין וצריך לברך ברכת מעין שלש, שאם 
לא כן וכי לא יסבור רבן גמליאל בשום מקום ברכת מעין שלש. 
ברש"ש (נפוסי שס) הקשה, שהרי מצאנו (סן ע"נ) ברכת מעין שלש לרבן גמליאל, 
שכתוב בברייתא שלרבן גמליאל מברכים על אורז ודוחן מעין שלש, 
ומדוע כתבו התוספות 'וכי לית ליה לרבן גמליאל ברכה אחת מעין שלש בשום 
מקוםיפט. עוד הקשה, שהגמרא להלן (שס) העמידה הברייתא של כוסס את החיטה 
שכתוב בה שמברך על אורז מעין שלש, כרבן גמליאל, והקשתה אם כן מדוע 
כשאין הפרוסות קיימות מברך לבסוף מעין שלש, הרי לרבן גמליאל צריך לברך 
שלש ברכות. ולפי מה שכתבו תוספות שאם אינו אוכל בקביעות מודה רבן 
גמליאל שמברך מעין שלש, לא קשה קושיית הגמרא שיכולים לתרץ שמדובר 
כשלא אכל בקביעות. 


מה שיעור השתיה להתחייב עליה ברכה אחרונה 


מבואר בדברי התוספות שהשותה שיעור מלא לוגמיו חייב בברכת מעין שלש. 
וכן כתבו להלן (לט. ד"ס ננכ). ובתוספות ביומא (עט. ד"ס ו₪) מסתפקים 
אם שיעורו לברכה אחרונה הוא בכזית או בכביצה. אבל בשיטה מקובצת (ד"ס 


מג. ד"ס ותכמי) בשם חכמי לוני"ל ששאלו לריב"א מטנפור"א, ומאירי (ד"ה ועגן, סנ מנ: ד"ס זס פפמ). 
פא. וכן כתבו תוספות רבי יהודה החסיד וברשב"א (ל"ס ופן). פב. תוספות בחולין (סס ד"ס וסמע) 
ביארו זאת, שרבן גמליאל סבר שמזמנין על שבעת המינים משום שהוא מחשיבם כמו פת. 
פג. והמהרש"א (נפוסי דיס נתן) כתב שגם לרבן גמליאל בפירות שאינן משבעת המינים שאין מברכים 
עליהם שלש ברכות אין מזמנין עליהם. | פד. במנחת ברוך (פיי ו) הקשה, מנין לתוספות שברכת 
זימון על פירות תלויה בדין חיוב שלש ברכות, שאמנם אם נסבור כמבואר בברייתא (סן מפ:) 
שחיוב ברכת הזימון הוא מן התורה ונלמד מהפסוק 'ואכלת ושבעת וברכת', יש לומר שלרבן 
גמליאל שנכלל בפסוק זה לברך גם על הפירות, הם חייבים גם בזימון, אבל לפי מה שאנו סוברים 
שב ימי דרבנן, אם כן מנין שדין זימון על הפירות תלוי אס מברכים עליהם שלש ברכות. 

;ה עקב (ס" כ) תירץ, שמה שמזמנין על הפת ולא על הפירות, הוא משוס חשיבות השלש 
ברכות, ואם כן כל מה שמחויב בשלש ברכות צריך לזמן עליו, אפילו שחיוב זימון הוא מדרבנן, 
ולפי זה הנידון האם מזמנין על הפירות אכן תלוי במחלוקת רבן גמליאל וחכמים מה ברכת שבעת 
המינים לאחריהם. ואילו המנחת ברוך סבר שמה שמזמנין רק על הפת הוא משום חשיבות הסעודה 
של פת, ולכן הקשה מדוע זה תלוי במחלוקת רבן גמליאל וחכמים. עוד כתב, שאף אם נסבור 
כמו המנחת ברוך שחיוב הזימון בפת הוא משום חשיבות הפת, יש לומר שכיון שלרבן גמליאל 
התורה חייבה את כל שבעת המינים בברכת המזון, הרי זה הוכחה על חשיבות כל שבעת המינים, 
ואם כן הם גם מחויבים בזימון, [וכעין זה משמע בדברי התוספות בחולין שהובאו לעיל בהערה]. 
ועוד טעם לומר כן, משום שלא רצו רבנן לחלק ולכן תיקנו שלעולם כשמברכים שלש ברכות 
יתחייב בזימון. | פה. המאירי (עס) מבאר לפי זה לשון 'קפץ רבי עקיבא' שרצה להודיע שמברך 
לעצמו ולא מזמן, [ולהלן הובאו עוד פירושים בזה]. | פו. במנחת ברוך שס הקשה, שאם זה 
היה בתוך סעודת פת והיו חייבים בברכת המזון מחמת הפת, אם כן כבר לא היו צריכים לברך 
כלל על התמרים לחוד, שיכלו לכלול בברכת המזון אף את הברכה של התמרים שהיא גם שלש 
ברכות לרבן גמליאל. ולהלן הובא תירוצו על קושיית התוספות. ‏ פז. אך סיים (סן עס) שעיקר 
הדברים כתירוץ הראשון [שרבן גמליאל לשיטתו]. ובקרן אורה (דיי ננכת הגסײן ד"ה עוד) כתב שלולי 
דברי תוספות היה מתרץ כן שרבן גמליאל רק רצה שהוא יוציא אותם בברכה, ואינו יודע מנין 
לתוספות שאין אחד מוציא את חבירו בפירות, שמא מה שאמרו שאין מזמנין היינו ברכת נברך. 
פח. וכתב המהרש"א (נפוס' עס, נ"ד ו"ת) שמבואר כאן ששיטת התוספות שברכת המזון טעונה כוס 
ביחיד. וראה בתוספות בפסחים (קס: ד"ס פמע מינס נככס) שכתבו שהעולם אין נוהגים לברך על הכוס 
ביחיד אבל הרשב"ם והר"ר יחיאל סוברים שברכת המזון טעונה כוס ביחיד. וראה במשנה ברורה 
(סי' קפג סק"ל) שכתב בשם כמה אחרונים שיש להקל ביחיד. | פט. במרומי שדה (נמוסי ד"ס סכוסס) 
כתב שמכאן נראה שהתוספות לא גרסו את המשך הברייתא, ומתרץ לפי זה קושיית הפני יהושע 

שם בתוספות (סו"ל נעיכ). 


ילקוט 


וקפן) כתב, ששיעור השתיה להתחייב ברכת מעין שלש הוא רביעית, כמו 

באיסורים, שהאיסור לשתות משקים אסורים הוא ברביעית. ונפסק בשולחן ערוך 

(לו"ס סי ק5 ס"ג) שישתה או פחות מכזית או יותר מרביעית כדי להסתלק מן 
הספק, [ויתבאר להלן (ט.]. 


תירועים נוספים לקושיית התוספות שלרבן גמליאל יזמנו לעולם 


תוספות בפסחים (קס: ד"ס סמע מייס נרכס) תירצו על הקושיא שלרבן גמליאל לא 

יפטרו לעולם מחובת זימון, עוד שני תירוצים: א. שאף אם ברכת 

המזון טעונה כוס, לא תיקנו זאת רק על סעודת פת. ב. לשיטת בעל הלכות 

נדולות (0נכות גרכות פ") שאין מברכים ברכה אחרונה על כוס של ברכת המזון 
לא קשה כלל. 


מדוע בירך רבי עקיבא מעין שלש והרי שיטתו שאפילו על שלק מברך שלש ברכות 


קפץ וברך רבי עקיבא ברכה אחת מעין שלש. כתבו התוספות (עסנן מד. ד"ס 
רני), שאף שרבי עקיבא סובר מס נמפס) שאפילו אכל שלק והוא מזונו 
מברך אחריו שלש ברכות, ואם כן מדוע בירך מעין שלש ולא שלש ברכות, יש 
לומר משום ששיטת רבי עקיבא שרק אם קובע עליו מזונו מברך שלש ברכות, 
וכאן לא קבעו על הכותבותצ, ובזה מודה רבי עקיבא שמברכים מעין שלש. 
והרשב"א (ד"ס ונפן) הביא דברי תוספות וכתב שנכונים הם, אלא שיש לומר 
עוד, שגם אם קבעו על הכותבות, מכל מקום לא בירך רבי עקיבא 

שלש ברכות, שאף שהוא סובר שמברך אפילו על שלק כשהוא מזונו שלש 
ברכות, מכל מקום לא נהג כשיטתו אלא כדברי חכמים, וכמו שאמר לרבן 
גמליאל 'אף על פי שאתה אומר כן וחבריך אומרים כן למדתנו רבינו יחיד 

ורבים הלכה כרבים'. והמאירי (ל"ס ונענן) הביא שני התירוצים. 


ביאור הלשון 'קפץ' 


שם. המאירי (ד"ס וענץ) מבאר הלשון 'קפץ' שקפץ ובירך לעצמו, להודיע שאין 

מתכוין לברך אלא לעצמו, ואינו מתכוין לזמן ולהוציא את האחרים [וכמו 
שכתבו תוספות שרבי עקיבא בירך לעצמו]. ובצל"ח (ד"ס קפן) מבאר ש'קפץ' 
מורה על מהירות וחפזון, ועשה כן רבי עקיבא לכבודו של רבן גמליאל, שאם 
היה משתהה, מיד כשהיה מתחיל לברך 'ברוך אתה' וכו' ולא היה אומר ענברך' 
היה רבן גמליאל מבחין שהולך לברך מעין שלש, והיה מפסיקו כדי שלא יברך 


מעין שלש; ואז היה רבי עקיבא צריך להמרות פיו בפירוש נגד ציוויו בשעת 

מעשה ולברך, ולכן בירך במהירות שכבר יהיה באמצע הברכה אחר שכבר הזכיר 

שם ומלכות, ושוב לא יפסיקו רבן גמליאל שלא תהיה ברכה לבטלה, וכך לא 
יצטרך להמרות פיו בשעת מעשהצי. 


ביאור דברי רבן גמליאל לרבי עקיבא עד מתי אתה מכניס ראשך וכו' הרי גם אם 
יברך שלש ברכות הוא מכניס ראשו בין המחלוקת 


אמר ליה רבן גמליאל עקיבא עד מתי אתה מכנים ראשך בין המחלוקת. 

בחפץ ה' (ל"ס עד) ובשנות אליחו (מ"ם) הקשו, מה היתה דעת רבן גמליאל 

שאמר לרבי עקיבא, 'עד מתי אתה מכניס ראשך בין המחלוקת', הרי גם אם 

היה מברך שלש ברכות היה מכניס ראשו בין המחלוקת, ומה יכל לעשות כדי 
לא להיכנס במחלוקתצב. ונאמרו בזה כמה תירוצים: 


צ. בתוספות רבי יהודה החסיד (ד'ס ונתן) כתב שלא אכל תמרים כדי שובעו, ורבי עקיבא מצריך שלש 
ברכות רק אם אוכל כדי שובעו, כפי שמשמע הלשון 'אפילו אכל שלק והוא מזונו' שרק כשאוכל 
כדי שובעו מברך עליו שלש ברכות. צא. ולהלן בסמוך הובא דברי הראשון לציון שמבאר שיקפץ' 
היינו שלא שאל מה לברך, וזו היתה טענת רבן גמליאל. וכן הובא דברי המנחת ברוך לפרש הלשון 
יקפץ' שלא בירך שלש ברכות על הפת ופטר בזה את התמרים, אלא קפץ ובירך על התמרים לחוד. 
צב. בשער הציון (ס" קספ 6פ ע6) הוסיף שכיון שיש מחלוקת וספק מה לברך, עדיף שיברך ברכה אחת 
מעין שלש, מלהרבות בברכות ולברך שלש ברכות. ובמנחת ברוך (סי ז) כתב שיש להקשות יותר לפי 
המבואר במגן אברהם (ס" ק65 פק"5) שיש שיטה בראשונים שמן התורה אינו חייב לברך דווקא שלש 
ברכות, ויכול לכלול שלשתם בברכה אחת, ולפי זה מה שסובר רבן גמליאל לברך שלש ברכות, היינו 
מדרבנן, שמדאורייתא יכול לכלול שלשתם בברכה אחת, ואם כן הוא רק ספק דרבנן מה לברך, וצריך 
להקל ולברך מעין שלש שבזה יוצא לכל השיטות לכל הפחות מדאורייתא. צג. בשואל ומשיב (פו"פ 
מסלוכס רכיעלס, מ"נ סי' קכ ד"ס וסנס כתורף) גם תירץ כן, והוסיף שאף שבשולחן ערוך (סי' כח סייו כתב, ששלש 
ברכות אינם פוטרים מעין שלש, יש לומר שנידון השולחן ערוך הוא כשאכל שני דברים, גם דבר 
שברכתו מעין שלש, וגם פת שברכתה שלש ברכות, שבזה פסק השולחן ערוך שברכת המזון אינה 
פוטרת מעין שלש, אבל אם אכל דבר שהוא ספק אם מברכים עליו שלש ברכות או ברכת מעין שלש, 
עדיף שיברך שלש ברכות, שבשלש ברכות נכללת ברכת מעין שלש, אבל במעין שלש אינו יוצא ידי 
חובת שלש ברכות, כיון שצריך לברך שלש ברכות נפרדות. צד. ובספרו ראשון לציון (ד"ס פמכ) גם 
הביא תירוץ זה, אך כתב שלפי מה שבירר בתחילת הפרק שאין יוצאים בשלש ברכות ידי חובת ברכת 
מעין שלש בשבעת המינים, שוב אין לתרץ כן. ולכן כתב כמו שהובא בביאור בשמו. צה. הובא 
גם באמרי נועם (ד"ס עקינ), ובביאור הגר"א (לו"פ פיי ככ 6פ (ד) הובא בקיצור. צו. האוצר חיים מבאר 
שכיון שהיה צריך לשנות מהוראת רבן גמליאל בפניו, זה נחשב לדיעבד. צז. בקהלות יעקב (פי 
נ) כתב שתירוץ השנות אליהו תלוי אם יוצאים על תמרים בדיעבד בברכת הזן לחוד או בשלש ברכות, 
[ותלמידי רבינו יונה בסוף הפרק (סן פד. ד"ס ורפֿס) תלו דבר זה, האם ברכת מעין שלש היא מדאורייתא 
או דרבנן, שאם היא מדאורייתא אם כן אינו יוצא בברכת הזן לבד, ואם היא מדרבנן נפטרים התמרים 


ברכות ו 


ביאורים נא 


א. בחפץ ה' תירץ, שכיון שהדין הוא שברכת מעין שלש אינה פוטרת ברכת 

המזון, וברכת המזון פוטרת מעין שלש, לכן סבר רבן גמליאל, שכדי להוציא 
ראשו מן המחלוקת, היה על רבי עקיבא לברך שלש ברכות שבזה הוא נפטר 
אף לשיטה שצריך לברך ברכת מעין שלשצג. ובמה שבירך מעין שלש הכניס 
ראשו בין המחלוקת, שפסק שצריך לברך מעין שלש. ועל זה השיב לו רבי 
עקיבא שלא הכניס ראשו למחלוקת להכריע מדעתו, ומה שבירך מעין שלש, 

הוא מפני שיחיד ורבים הלכה כרביםצד. 

ב. בראשון לציון (ד"ס פעכ) ובפתח עינים (ד"ס ות תירצו, שטענת רבן גמליאל 

היתה מדוע לא שאל רבי עקיבא מה הדין, אלא קפץ ובירך ופסק את ההלכה 
מדעתו, [ומבואר לפי זה הלשון 'קפץ וברך', שלכאורה למה היה צריך לקפוץ, 
הרי קיבל רשות], והשיב לו רבי עקיבא שלא היה צריך לשאול כי זו הלכה 

הידועה כרבים. 

ג. החסדי דוד (פרלו, פ"ל סי"נ) תירץ [כעין התירוץ הקודם], שטענת רבן גמליאל 

היתה שהיה לו לרבי עקיבא שהיה מהתלמידים לשתוק, ולא לברך ולהכריע 
בין רבותיו, ועל זה השיב לו רבי עקיבא שכיון שהלכה רווחת היא שיחיד 

ורבים הלכה כרבים, ממילא מוכרע שמברך מעין שלש. 

ד. בשנות אליהוצה ובאוצר חיים (ד"ס עקינ) תירצו, שרבן גמליאל סבר שהרי 

בדיעבד יוצא על כותבות שהם תמרים בברכת המזון (שי? ינ.), ואף שלכתחילה 
אין לברך ברכת המזון על תמרים, אבל אם יש מחלוקת וספק לו כיצד ההלכה 
הרי זה נחשב לדיעבדצי, ואם כן היה צריך לברך ברכת המזון שבכך היה יוצא 
בדיעבד לכל השיטות, מה שאין כן כעת שבירך מעין שלש שלא יצא בכלל 

לפי רבן גמליאלצ'. 

ה. המשנה ברורה (סיי קסת קעכ סמון פות ע6) תירץ, שצריך לומר שהם אכלו שיעור 

כדי שביעה שחייבים מדאורייתא לברך עליו שלש ברכות לשיטת רבן 
גמליאלצח, ולכן סבר רבן גמליאל שכיון שהוא ספק דאורייתא צריך לברך שלש 
ברכות, ולכן אמר לו מדוע אתה מכניס ראשך בין המחלוקת כי מספק צריך 
להחמיר ולברך שלש ברכות. ורבי עקיבא השיב לו שכיון שיחיד ורבים הלכה 

כרבים אין כאן ספק וברכתו בודאי מעין שלשצל. 

ו. המנחת ברוך (פ" ז) תירץ, שבמעשה שם הם כבר אכלו פת קודם, וכלשון 

הברייתא 'שהיו מסובין' שמשמע שהיו מסובים בסעודה, וכדברי הראב"ד (סו"ל 
שי) שכבר קבעו על הפת, ולפי זה לרבן גמליאל שמברכים שלש ברכות על 
הכותבות, כיון שהיו צריכים לברך ברכת המזון על הפת, נכלל בזה גם הברכה 
על התמריםק, ורבן גמליאל נתן לרבי עקיבא רשות לברך היינו ברכת המזון על 
הפת, ובזה יפטור גם ברכת התמרים, שברכתם היא שלש ברכות לרבן גמליאל. 
וסבר שאף אם הוא ספק מה הברכה, צריך רבי עקיבא לברך ברכת המזון, מכיון 
שלשיטתו אין צריך להוסיף בכלל עוד ברכה ואם כן הרי ספק ברכות להקל, 
ומלבד זאת הרי אף לדברי רבנן שברכתם מעין שלש, מכל מקום הרי תמרים 
נפטרים בברכת המזון בדיעבד (על ינ.). ורבי עקיבא סבר שודאי הלכה כרבנן, 
ולכן קפץ ובירך מעין שלש על התמרים, כי לפי רבנן צריכים לברך על התמרים 
לחוד ועל הפת לחודקא. ומיושב הלשון 'קפץ' מפני שמה שרבן גמליאל נתן 
לו רשות לברך היינו ברכת המזון שיפטור גם את הפת וגם את התמרים ולא 
יצטרך לברך ברכה מיוחדת על התמרים, ורבי עקיבא קפץ ובירך ברכת מעין 
שלש על התמרים לחוד לפני ברכת המזון, וגם שייך הלשון 'קפץ' כיון שהוא 
היה הראשון שבירך מה שכל אחד מהם היה צריך לברך לעצמו, שברכת מעין 


בברכת הזן לחוד], ואם נסבור שיוצאים בברכת הזן לבד אין לתרץ כתירוץ השנות אליהו, משום שגם 
אם היה פוטר את התמרים בברכת הזן, עדיין היה מכניס עצמו במחלוקת, כיון שלא היה ממשיך את 
שאר הברכות. | צח.וכתב, שאף שברשב"א (ל"ס וסן, סו"ד (על) מבואר שלא אכל שיעור כדי שביעה 
שחייב מדאורייתא לברך שלש ברכות, מכל מקום אינו מוכח, שהרי יש לתרץ שם עוד, כמו שהרשב"א 
עצמו הביא שם שאפשר לומר שאכל שיעור כדי שביעה, ומה שלא בירך רבי עקיבא שלש ברכות 
אף ששיטתו שאם אכל שלק והוא מזונו מברך שלש ברכות, משום שאף שהוא סובר כן מכל מקום 
עשה כשיטת חכמים, כמו שאמר לרבן גמליאל שצריך לעשות כדברי הרבים. ואף אם נסבור כדברי 
הרשב"א שאכל פחות משיעור שביעה אפשר לומר שרבן גמליאל סבר ששיעור ברכת המזון בכזית 
ולכן סבר שחיוב הברכה הוא מדאורייתא. צט. ומוכיח מכאן, שאם יש לו ספק אם לברך ברכת 
המזון או ברכת על המחיה, צריך לברך ברכת המזון, ואף שיש לומר שמדאורייתא יוצא בברכת מעין 
שלש אף אס חייב לברך ברכת המזון [עיין להלן (מ: ענ דנרי הנמכ סנק) שהובא מחלוקת בזה], ואם כן 
הוא ספק דרבנן שהוא לקולא, מכל מקום כיון שיש ספק ומחויב לברך מחמת הספק ברכת המזון, 
צריך לברך ברכת המזון כתיקונה. ק. ולכאורה משמע מדבריו ששלש ברכות שמברך לרבן גמליאל 
על שבעת המינים הם כנוסח ברכת המזון, ולכן בברכת המזון שעל הפת נכללת הברכה על שבעת 
המינים. אבל החזון איש (פו"ם סי 9 סק") כתב, שאינם כנוסח ברכת המזון אלא הם נוסח מיוחד כמו 
הנוסח של מעין שלש אלא שמסדרן בשלש ברכות. וכתב הקהילות יעקב (טס) שלפי החזון איש אין 
לתרץ כתירוץ המנחת ברוך, שאף אם צריך לברך ברכת המזון על הפת אינו פוטר השלש ברכות 
שצריך לברך על שבעת המינים. [ודבריו צריכים עיון, שמבואר שם בחזון איש שבתמרים ודאי יוצאים 
בדיעבד גם בנוסח ברכת המזון, ועוד, שאף אם אין נוסח השלש ברכות על שבעת המינים כנוסח 
ברכת המזון, מכל מקום אינו צריך לברך בנפרד על הפת ועל שבעת המינים, ויכול לכוללם במה 
שמברך פעם אחת שלש ברכות, כמו במעין שלש שכולל בברכה על המחיה ועל הגפן ועל העץ. 
ועיין לעיל שהובא שהתרומת הדשן סובר שאין לכלול על הספק בברכת מעין שלש, ויש סוברים 
שבדיעבד מותר]. קא. ואף שהיה זה בתוך הסעודה, הרי זה כדין דברים הבאים אחר הסעודה בתוך 
הסעודה שטעונים ברכה לפניהם ואחריהם (לספן מ66. 


נב ילקוט 


שלש לא צריכה זימון. וכן מיושבת קושיית התוספות שהרי אין מזמנין על 
הפירות ואיך נתן רבן גמליאל לרבי עקיבא רשות לזמן, שכאמור הוא נתן לו 
רשות לזמן ברכת המזון על הפת, ובכלל ברכת הפת יפטרו התמריםקג. 


לז: 


האם כוספנ:עעִיפון ושיבולת שועל הם בכלל שבעת המינים 


כל שאינו לא משבעת המינין ולא מין דגן. קשה הרש"ש (ל"ס כ שכל 

שאינו משבעת המינים ממילא אינו מין דגן [שכל חמשת המינים נכללים 

בחיטה ושעורה, כמבואר בפסחים ((ס)], ומדוע הוצרכה הברייתא לציין שמלבד 

שאינו משבעת המינים אינו מין דגן. ותירץ, שאף שכוסמין ושיפון ושיבולת 

שועל נכללים בחיטה ושעורה, אבל לא הוזכרו בתורה מפורש בשבעת המינים, 

ובתוספתא (פ"ד סי") מחשיבים אותם שאינם משבעת המינים. והברייתא באה 
להוציא אף מיני דגן אלו. 


מדוע לא תירעו לעולם כרבן גמליאל ותני לבסוף שלש ברכות, ומקור לפסק 
ההלכות גדולות כרב ושמואל 


אלא לעולם רבנן ותני גבי אורז ולבפוף אינו מברך עליו ולא כלום. הקשה 
הצל"ח (ד"ס ופט), מדוע שינו את הסיפא של הברייתא ואמרו 'תני ולבסוף 

ולא כלום', ולא שינו את הרישא ואמרו 'תני ולבסוף שלש ברכות', שיותר 
מסתבר לומר שטעו בין 'שלש ברכות' ל'מעין שלש' מאשר לומר שטעו לומר 
'מעין שלש' במקום 'ולא כלום', ולפי זה היה אפשר להעמיד הברייתא כרבן 
גמליאל. ותירץ הצל"ח, שלא אמרו כן משום שרצו להעמיד הברייתא כמו רבנן 

שהלכה כמותם. 

וכתב, שיש לומר שזה המקור של רב האי גאון והחלכות גדולות שפסקו כרב 
ושמואל (עיל ע"6 על דכרי סגמרb‏ תיונתק, סונו דכליסס נלכוכס) שאין מברכים על 

אורז בורא מיני מזונות, שלכאורה תמוה איך פסקו כרב ושמואל, והרי בגמרא 
הקשו על דבריהם מהברייתא ואמרו 'תיובתא דרב ושמואל תיובתא'*, אבל יש 
לומר, שהם סוברים שהקשו כן רק בהוה אמינא, אבל למסקנת הגמרא שיש 
ברייתא שעל אורז ודוחן אינו מברך לבסוף ולא כלום, וקשה שבברייתא אמרו 
לברך מעין שלש, וצריכים לשנות הברייתא, ואם כן אפשר לומר שהברייתא 
כרבן גמליאל, ומשנים את הרישא של הברייתא ואומרים תני לבסוף שלש 
ברכות, ואם כן לא קשה לרב ושמואל מהברייתא, שהברייתא שאמרה לברך על 
אורז בורא מיני מזונות היא כשיטת רבן גמליאל, אבל לדברי חכמים אין מברכים 

בורא מיני מזונותנ. 


הטעם שברכת האורז לפניו בורא מיני מזונות ולאחריו בורא נפשות רבות 


שם. מסקנת הגמרא לעיל (עי) שברכת האורז בורא מיני מזונותי, וכאן מבואר 

שהמסקנא לגבי הברכה אחרונה על אורז היא בורא נפשות רבות. והרא"ש 

(סיי פ) מבאר את טעם הדבר, שאף שאורז אינו מחמשת המינים, מכל מקום כיון 

שהוא נקרא מזון כי הוא משביע וסועד הלב, מברכים עליו בורא מיני מזונות, 

אבל לאחריו אין מברכים מעין שלש, כיון שאינו משבעת המינים, וברכת מעין 
שלש נתקנה רק על שבעת המינים. 


קב. וראה בשואל ומשיב (שס) שהאריך בענין וכתב עוד תירוצים. ‏ א. ושם נתבאר בארוכה. 
ב. וכעין זה כתב הפני יהושע (ד"ס נמפֿ), שהקשה מדוע לא תירצו שהתנא של הברייתא שלעיל 
סובר כרבן גמליאל בחדא לענין אורז, ופליג עליה שסובר שאפילו על כותבת ודייסא מברכים שלש 
ברכות, ועוד שאף אם לא רצו לומר שסובר כוותיה בחדא ופליג בחדא והיה עדיף להגיה הברייתא, 
עדיין קשה מדוע הוצרך הש"ס לעיל לדחוק ולפרש הברייתא 'הביאו לפניו פת אורז ופת דוחן' 
דהיינו כמעשה קדירה ולא כמעשה קדירה, ומדוע לא העמידו לגמרי כרבן גמליאל שסובר שפת 
אורז ופת דוחן מברך לאחריו ברכה אחת מעין שלש, וממילא מברך לפניו בורא מיני מזונות. וכתב, 
שיש לומר שזה המקור של רב האי גאון וההלכות גדולות שפסקו כרב ושמואל שאין מברכים על 
אורז בורא מיני מזונות, שלכאורה תמוה איך פסקו כרב ושמואל, והרי בגמרא הקשו על דבריהם 
מהברייתא ואמרו 'תיובתא דרב ושמואל תיובתא', אבל יש לומר, שהם סוברים שהקשו כן רק בהוה 
אמינא, אבל למסקנת הגמרא שיש ברייתא שעל אורז ודוחן אינו מברך לבסוף ולא כלום, וקשה 
שבברייתא אמרו לברך מעין שלש, וצריכים לשנות הברייתא, ואם כן אפשר לומר שאין תיובתא 
לרב ושמואל, שהברייתא של כוסס את החיטה וכוסס אורז, סוברת כר"ג בחדא ופליג בחדא, ורב 
ושמואל סוברים כרבנן שלבסוף אינו מברך ולא כלום וממילא אין מברכין לפניו בורא מיני מזונות. 
גג כתב הבית יוסף (פו"ת סי כמ מ" ד"ס ונכס) שאף אם עשה מהאורז פת ברכתו בורא מיני מזונות. 
שהרי בבישלו והפרוסות קיימות הוא כלא נתבשל ואמרו בברייתא (פס) שמברכים על זה בורא מיני 
מזונות, וכן מבואר בברייתא (טס) שעל פת אורז מברך כמעשה קדרה, וכן מבואר ברמב"ם (נכופ פ"ג 
ס"י), ברשב"א (עס ד"ס פנת6) וברא"ש (פ" ).| ד. והוכיחו מזה שגם על דוחן מברכים בורא מיני 
מזונות, ונתבאר לעיל (ע" נענן כרכת סדותן). ‏ ה. ולעיל (ע"פ) נתבאר בשמו שמפרש שבהוה אמינא 
כשתירצו שכמעשה קדרה הכוונה שמברך תחילה וסוף, הברייתא באה לחדש שמברך באורז ודוחן 
ברכה אחרונה על אף שבשאר דברים אין מברכים בורא נפשות [ולכן הברייתא בהמשך קוראת 
לבורא נפשות רבות 'ולא כלום' משום שהיא סוברת שלא היו מברכים אף באורז ודוחן בורא נפשות 
רבות], והקשה שאם כן למסקנא שאנו סוברים שעל אורז ודוחן כתוב 'ולא כלום' ומשמע שלא היו 
מברכים בורא נפשות רבות, מדוע אמרו שמברכים תחילה וסוף כמעשה קדרה. ותירץ, שבהוה אמינא 
שסברו כרב ושמואל שאין מברכים על אורז בורא מיני מזונות, פירשו שהברייתא השוותה אורז 
למעשה קדרה לענין שמברכים על האורז ברכה אחרונה, ועיקר הדימוי למעשה קדרה היה לענין 


ברכות לז, = לז: 


ביאורים 


איך תתבאר הברייתא שמברכים על אורז כמעשה קדרה למסקנת הגמרא 


תלמידי רבינו יונה (לעיל ע"b‏ ד"ס וגפון) והרא"ש (קי פ) כתבו, שלמסקנא שאורז 
ברכתו בורא מיני מזונות ובורא נפשות רבות, אפשר לפרש הברייתא 

שאמרה שמברכים על פת אורז ודוחן כמעשה קדרה, לענין ברכה ראשונה, 
שמברכים כמעשה קדרה בורא מיני מזונות, ואין צריך לדחוק 'כמעשה קדרה 
ולא כמעשה קדרה' כפי שאמרו בהוה אמינאד. ובמרומי שדה (פס ד"ס ונכסוף) 
מבאר, שאף שהברייתא אמרה ש'מברך תחילה וסוף כמעשה קדרה', הכוונה 
שמברכים תחילה וסוף, אבל הדימוי למעשה קדרה הוא לענין ברכת בורא מיני 

מזונותה. 
אך כתב שיותר נראה להעמיד למסקנת הגמרא את הברייתא שאמרה כמעשה 
קדרה, כרבן גמליאל שסובר שמברכים על אורז מעין שלש, ומה שאמרו 
כמעשה קדרה הכוונה למעשה קדרה של אורז, והיינו שגם על פת אורז מברכים 
כמעשה קדרה של אורז בורא מיני מזונות ומעין שלש [ואין לומר כמעשה קדרה 
של חמשת המינים, משום שלרבן גמליאל מברכים עליהם שלש ברכות]!. 

ובבאור מרדכי (6פ כ ד"ס ומס) מבאר, שמצאנו מעשה קדרה שמברכים בתחילה 
בורא מיני מזונות ובסוף בורא נפשות רבות, כשחמשת המינים מעורבים 

בדברים אחרים ואין בחמשת המינים כזית בכדי אכילת פרס, שהדין בזה 
שבתחילה מברך בורא מיני מזונות ולבסוף בורא נפשות רבות', ולמעשה קדרה 
כזה דימו אורז, והתנא כתב באופן זה כי בא ללמד ונמצא למד, שבא ללמד 
שעל אורז מברכים בורא מיני מזונות ובורא נפשות, ונמצא למד שמברכים על 
חמשת המינים כשהם בתערובת ואין בהם כזית בכדי אכילת פרס, בורא מיני 

מזונות ובורא נפשות רבות. 


מדוע בתחילה סברו שהדבש הוא העיקר ונפקא מינה לדינא לפי זה 


דובשא עיקר. כתב הרשב"א (ד"ס דונע))" הטעם שבהוה אמינא סברו שהדבש 
הוא העיקר ולא הקמח, משום שהדבש הוא הרוב ולכן נחשב עיקר. 

ועוד, משום שעיקר התבשיל הוא הדבש, והסולת בא רק להטעימו ולהכשירו, 

ולכן הדבש הוא העיקר. 
ולפי הפירוש השני של הרשב"א מבואר שלמסקנת הגמרא בתערובת מחמשת 
המינים מברכים בורא מיני מזונות אף כשעיקר התבשיל אינו מחמשת 
המינים, והחמשת המינים באו רק להטעים דבר אחר שהוא עיקר התבשיל. ולעיל 
(לו. על דכרי סגמר6 'כל סים כו מסמסת סמיניסי) הובא שיש ראשונים שחולקים וסוברים 
שאם המין האחר הוא העיקר ונותן מחמשת המינים להטעימו, אין מברכים בורא 
מיני מזונות. 


שיטות הראשונים בסוגיית חביצא 


אמר רב יופף האי חביצא דאית ביה פרורין כזית בתחלה מברך עליו 

המוציא לחם מן הארץ וכו'. בראשונים התבארו כמה פירושים בסוגיית 
חכיצאט: א. שיטת רש"י (ד"ס מנ), שחביצא הוא לחם מפורר שבישלוהו 
באלפס'. ורב יוסף מחלק שאם הפירורים פחותים מכזית מברך בורא מיני 
מזונות, ואם הם יותר מכזית מברך המוציא. וכל זה בפת שנתבשלה אבל פירורים 
פחות מכזית שלא נתבשלו מברכים עליהם המוציא לחם מן הארץ'*. ב. שיטת 
הראשונים': שחביצא הוא פירורים שנדבקו על ידי דבש או מרק, ורב יוסף 


הברכה אחרונה, שסברו שאין מברכים בורא נפשות על כל הדברים, אבל למסקנת הגמרא שמברכים 
על אורז בורא מיני מזונות, סוברים שמברכים בורא נפשות רבות על כל הדברים, והברייתא השוותה 
אורז למעשה קדרה לענין ברכת בורא מיני מזונות, ומה שאמרו מברכים תחילה וסוף הכוונה 
שמברכים בורא נפשות רבות, ועיקר הדימוי למעשה קדרה הוא לענין ברכה ראשונה, וכמו שכתבו 
הרא"ש ותלמידי רבינו יונה. ולמסקנא שמברכים על כל הדברים בורא נפשות רבות, צריך לומר 
שהטעם שהברייתא כינתה את 'בורא נפשות רבות' 'ולא כלום', משום שהיא ברכה שאינה מיוחדת, 
שמברכים אותה על כל הדברים, ולא כברכת מעין שלש שמברכים רק על דברים מיוחדים, ולפי 
זה ההוה אמינא והמסקנא נחלקו האם מברכים בורא נפשות רבות על כל הדברים. ‏ ו. ומיישב 
בזה מדוע הרי"ף פסק שמברכים על דוחן שהכל, והרי הברייתא כתבה גם על דוחן שהוא כמעשה 
קדרה [ונתבאר שלמסקנא מפרשים שהכוונה שמברכים בורא מיני מזונות], אבל לפי הנ"ל מיושב 
שהברייתא כרבן גמליאל, ואין ללמוד ממנה לשיטת רבנן. ובישועות יעקב ו"פ סי כם פק"ש) גם כתב 
שלמסקנא הברייתא כרבן גמליאל, אבל הוא מפרש, שיפרשו כמעשה קדרה ולא כמעשה קדרה, 
כמעשה קדרה שמברכים בתחילה מזונות, ולא כמעשה קדרה, שבמעשה קדרה מברכים לאחריו שלש 
ברכות, ובאורז ודוחן מברכים לאחריו מעין שלש. ומיושב הברייתא לשיטת הרי"ף. | ז לפי פסק 
השלחן ערוך (פ"ם סי כ ס"ע), ועיין שם בביאור הלכה (ל"ה ופתכ) שיש חולקים וסוברים שמברך 
לאחריו על המחיה. | ח. יש מהדורות שדברי הרשב"א הם לעיל (ו6. | ט. ולהלן יתבאר שיטת 
הרמב"ם. = . ובמנחות (עס: דיס הפ פירש רש"י 'חביצא, של רקיקין'. וכתב בפני יהושע (ד"ס פמר 
ככ יוסף) שאפשר שנפלה טעות בספרים שם, ואכן בשיטה מקובצת (עסות פס פופ מ ונסגסות וליוניס פופ ו) 
תיקן לשונו, שהכוונה לתבשיל שמפררין בו פת הנקרא שלניקו"ק [וכן הוא ברש"י כת"י המודפס 
שם על הדף]. אבל בברכת ראש (כפ"י ד"ס נעעיפן) כתב, שרש"י במנחות פירש כדברי התוספות, כמו 
שמשמע עוד שם (ל"ה מומס .)6‏ יא. כן הבינו הראשונים בדעתו [ולכן הקשו עליו הקושיות שיתבארו 
להלן], אבל להלן יתבאר שיש אחרונים שמפרשים ששיטת רש"י שגם אם לא נתבשלו הפירורים 
והם פחות מכזית, מברכים בורא מיני מזונות [כשיטת הרא"ה והשיטה מקובצת שבסמוך]. ויתבאר 
שהפני יהושע סובר שלשיטת רש"י אין חילוק אם הפירורים נתבשלו או נדבקו, ואם הם פחות 
מכזית בשניהם מברך בורא מיני מזונות, ואם הם יותר מכזית בשניהם מברך המוציא. יב. תוספות 
(ד"ס קני5), הערוך (עכן סכן כ), תלמידי רבינו יונה (ד'"ס ונפילן) בשם רב האי גאון, רא"ש (ס" 6. 


ילקוט 


מחלק שאם יש בהם כזית מברך המוציא, ואם אין בהם כזית מברך בורא מיני 

מזונות*. ג. שיטת הרא"ה והשיטה מקובצת (ד"ס פמר כנ יוסף), כמו רש"י שחביצא 

הוא פת שנתבשל, אבל סוברים ששיטת רב יוסף שגם בפירורים שלא נתבשלו, 
כל שאין בפירורים כזית, אין מברכים המוציא'י. ויתבאר באריכות: 


קושיית התוספות על פירוש רש"י מהברייתא שאם אין הפרוסות קיימות אינו מברך 
המועיא 


התוספות (ד"ס תנ) הקשו על פירושו של רש"י שחביצא הוא לחם מבושל, 

מהברייתא לעיל (ע"6) שאם בישל פת ואין הפרוסות קיימות מברך 
בורא מיני מזונות, ומשמע שאפילו שיש בהם כזית, ואיך פסק רב יוסף שאם 
יש בהם כזית מברכים המוציא לחם מן הארץ. ותירצו, שרב יוסף מפרש \אין 
הפרוסות קיימות' היינו שאין בהם כזית, וכן פירשו בירושלמי (פ"ו ס"פ) שאין 

הפרוסות קיימות היינו שאין בהם כזיתטי. 
ובשפת אמת (מנפות עס: נתוס' ד"ס מניפס) תירץ על פי פירוש רש"י לעיל (ע" דיס 
= עספכוסות), ש'פרוסות קיימות' הכוונה שהם לא נימוחו על ידי הבישול, 
ואם כן יש לומר שכאן מדובר שהפירורים שבחביצא לא נשתנו על ידי הבישול 
מכמות שהיו כשנתנם בתבשיל, ולכן זה נחשב כדין פרוסות קיימות שמברכים 
עליהם המוציא, אבל פרוסה שנמחית על ידי הבישול, אכן ברכתה בורא מיני 
מזונות אף שיש בה יותר מכזיתט'. 


קושיית התוספות על פירוש רש"י מה ההוכחה ממנחות שאינם מבושלים וביאור 
האחרונים בשיטת רש"י שאין חילוק אם נתבשל או לא 


עוד הקשו התוספות על פירוש רש"י, שאם חביצא הוא לחם שנתבשל, איך 
מביא רב יוסף ראיה ממנחות שפותתין אותן לפתיתין כזית ומברכים עליהם 
המוציא, לדין חביצא, והרי את המנחות אין מבשלים, ואיך מוכיח מזה ללחם 
שבישלוהו". ומיישבים התוספות שיטת רש"י, שטיגון הרי הוא כבישול, וכיון 
שמטגנים את המנחות [מנחת מחבת ומרחשת] בשמן הרי הם כמו שנתבשלו, 
ולכן אפשר להוכיח ממנחה שיש בה טיגון, לחביצא שיש בה בישולי". 

בראשון לציון (ד"ס פמר ככ יוקף) ובדברי דוד (ד"ס 5 הקשו, היכן מצינו שמטגן 
המנחה, שאחרי האפייה והפתיתה היה רק יוצק שמן בלי להניח כלל 

על האש, והשמן שהיה שם בתחילה היה כבר לפני הלישה'ט. ובדברי דוד הוסיף, 
שאף השמן שהיה שם בלישה הוא רק כמות מועטה, שאם היה שם כמות 
מרובה הרי הוא פת הבאה בכיסנין שברכתה בורא מיני מזונות?, וכיון שלשה 

בשמן מועט הרי זה נחשב אפייה ואינו נחשב טיגון. 

ולכן פירשו, ששיטת רש"י שרב יוסף סובר שבכל פירורים אם הם יותר מכזית 
מברכים המוציא ואם הם פחות מכזית מברכים בורא מיני מזונות, ואין 

זה דווקא מחמת הבישול, כי הבישול לא משנה בזה את הברכה, והראיה שמביא 
ממנחות היא לגבי הדין שפירורים של כזית נשארים בברכת המוציא. ומדייק כן 
הראשון לציון מדברי רש"י (ד"ס מנ) שפירש את דברי רב יוסף 'מנא אמינא 
לה' שעל פירורין כזית מברכים המוציא, ולא כתב 'על פירורין שנתבשלו', 
ומשמע שהראיה היא על עצם זה שפירורים כזית נשארים בברכת המוציא, ואין 
זה משנה אם התבשלו או לא, וממילא אפשר להוכיח ממנחות לחביצאלא. 


יג. ולהלן יתבאר שיש אחרונים שסוברים שלשיטה זו גם אם לא נדבקו הפירורים והם פחות 
מכזית, סובר רב יוסף שמברך בורא מיני מזונות. והחזון איש (פו"ם סי כו פק"ד) סובר ששיטת 
התוספות שלרב יוסף אין חילוק בין נתבשלו לנדבקו, ובשניהם אם יש בהם כזית מברך 
המוציא, ואם אין בהם כזית מברך בורא מיני מזונות. יד בהערות על הרא"ה הבין 
שסובר כרש"י, ומש"כ שסבר רב יוסף שפירורין פחות מכזית לא חשיבי לחם לענין ברכה, 
היינו כשנתבשלו. אבל פשטות דבריו כמו שהובא בביאור. וכן מוכח בשיטה מקובצת שכתב 
כדברי הרא"ה [ובדרך כלל מעתיק דברי הרא"ה], ובד"ה נטלן כתב, שהברייתא של מנחות 
מדברת במנחת מאפה תנור, ובמאפה תנור לא מדובר לא בבישול ולא בחביצא, ומוכח שעיקר 
הראיה על הדין שמכזית נחשב פת ומברך המוציא, ומבואר ששיטת רב יוסף שפת פחות 
מכזית אינו נחשב פת, אף אם היא בעין שלא התבשלה ולא נעשתה חביצא. ‏ טו. הרשב"א 
(ד"ס פמכ) כתב, שהטעם שלפי רש"י רב יוסף לא הוכיח דבריו מהברייתא שאם אין הפרוסות 
קיימות מברך בורא מיני מזונות [והיינו שאין בהם כזית כמו שפירשו בירושלמי], משום שאין 
מפורש שם מה זה פרוסות קיימות. ולהלן יתבאר איך יפרשו למסקנא פרוסות קיימות לשיטת 
רש"י. ומדברי הרשב"א נראה שפשוט לפרש פרוסות קיימות בכזית, והיה קשה לו מדוע לא 
הוכיח רב יוסף דינו מהברייתא, ומתוספות משמע שאין פשוט כל כך לפרש שפרוסות קיימות 
היינו בכזית, וכתב כן רק ליישב שיטת רש"י, ולהלן הובא שהיד אפרים מדייק מהתוספות 
במנחות שאין מפרשים שפרוסות קיימות היינו כזית. ‏ טז. וכן כתב הדברי דוד (ד"ס פן) שאף 
לרש"י אין פירוש הפרוסות קיימות, שנשאר בהם כזית', אלא שלא נימוחו בבישולם, וכמו 
שפירשו רש"י ותוספות (פס ד"ס ס) לעיל. ועיין שם שמאריך לבאר דברי הירושלמי, שכלל לא 
התכוון לפרש את הברייתא שפרוסות קיימות היינו כזית. וכתב השפת אמת, שבזה מיושב גם 
מה שהקשו עוד התוספות (מסות פס ד"ס מני והונ לסנן כשס תוספות ככי יסולס התסיד), איך סבר אביי 
לומר לפי רבי ישמעאל שיברכו המוציא אף אם פורכן עד שמגיע לסלתן, והרי זה ודאי 
נחשב שאין הפרוסות קיימות. ויש לתרץ על פי דברי רש"י אלו, שרק אם הבישול גרם שינוי 
בפת זה נחשב אין הפרוסות קיימות, אבל כאן טיגון המנחה לא גרם שום שינוי בפת, אלא 
האדם בידיו מפרכם ומחזירם לסלתן, ואם כן זה נחשב כדין פרוסות קיימות, שיכול לברך 
עליה המוציא אף במפוררת דק דק. וכסברא זו לחלק אם הבישול המחה את הפת, או שפיררו 
אחר כך לפירורים, מבואר גם בפרי מגדים מ"פ סי קפס 6"6 מ"ק כת) ויתבאר להלן. ‏ י. הקרן 
אורה במנחות (עס: ד"ס 6מר ככ יוסף) כתב, שלפי מה שמשמע מרש"י שם (ל"ס ממכן), שראייתו 


ברכות קה 


ביאורים נג 


והדברי דוד מוסיף שמה שרב יוסף נקט 'חביצא' הוא משום שכן הדרך לעשות 

המאכל על ידי בישול, אבל לא בגלל שהדין שונה מחמת הבישולכ2 [ולדבריהם 

שיטת רש"י כשיטת הרא"ה והשיטה מקובצת, והדברי דוד כתב שכן היא שיטת 
התוספות]. 


שיטת התוספות והוכחתם מהברייתא 'לקט מכולם' 


עוד הקשו התוספות, שהגמרא הקשתה על רב יוסף מהברייתא 'לקט מכולם 

כזית', שמשמע שאפילו בפחות מכזית נחשב לחם, והרי הברייתא אינה 

מדברת במנחות, אלא שליקט מחמשת המינים כזית, ולא נתבשלו ואינם מטוגנים 

בשמן, ואם כן איך הקשתה מכאן על חביצא שהוא מבושל, שאפשר שלכן 

בברייתא אף בפחות מכזית חשוב לחם, משום שלא נתבשלו, אבל בדברי רב 
יוסף שנתבשלו והם פחות מכזית ברכתם בורא מיני מזונות. 

ורש"י (ל"ס התני) פירש שהברייתא 'לקט מכולם' מדברת ממנחות, ולפי זה לא 

קשה קושיית התוספות, אבל תוספות להלן (ד"ס ‏ קט) הוכיחו שהברייתא 

אינה מדברת ממנחות, ולכן הקשו כאן על רש"י. ולהלן יתבאר מה שיש לתרץ 
רש"י מהוכחות התוספות שהברייתא אינה מדברת במנחות. 

ולכן פירשו התוספות ש'חביצא' הוא פירורין שנדבקים יחד על ידי מרק, או 

על ידי חלב. וכמו חביצא דתמרי (נ"פ 5ט:) שהכוונה תמרים שנדבקיםכי. 


לשיטת הרא"ה והשיטה מקובעת מיושבים קושיות התוספות 


שיטת הרא"ה והשיטה מקובצת, כפירוש רש"י שחביצא הוא פירורים שנתבשלו, 
אבל מפרשים שטעמו של רב יוסף שבפחות מכזית אין מברכים המוציא, 
משום שכל שהוא פחות מכזית פת לא חשוב לחם, ולא רק בלחם שנתבשל 
אין מברכים המוציא על פחות מכזית, אלא בכל לחם שהוא פחות מכזיתיז. 
ולשיטתם מיושב מה שהקשו התוספות, איך הוכיחו מהברייתא של מנחות, 
הרי אין מבשלים את המנחות, שלפי דבריהם סברת רב יוסף 
שבפחות מכזית אף אם לא נתבשל מברך בורא מיני מזונות, ואין חילוק אם 
נתבשל או לא, והוכחתו מהברייתא שאף אם פתת את הלחם עד כזית נחשב 
עדיין פת ומברך המוציא. 
וכן מיושב מה שהקשו התוספות, שהברייתא של לקט מכולן כזית לא עוסקת 
במנחה אלא בחמשת המינים, ולא מדובר כשנתבשל או ניטגן, ואיך מוכיחים 
לחביצא שנתבשל, אבל לדבריהם שמה שאין מברכים המוציא בחביצא פחות 
מכזית הטעם משום שפחות מכזית אין לו חשיבות לחם, ואף אם לא נתבשל 
אין מברכים המוציא, מובן איך הוכיחו מהברייתא 'לקט מכולן', אף שלא 
נתבשלו, משום ששם מוכח שפחות מכזית יש לו חשיבות לחם, ואם כן אף 
בחביצא פחות מכזית מברכים המוציא. 


האם הוכחת רב יוסף שבכזית מברכים המוציא או שבפחות מכזית אין מברכים 
המוציא 


אמר רב יופף מנא אמינא לה דתניא היה עומד וכו'. לכאורה תמוה, 
שמהברייתא אמנם מוכח שעל פירורים כוזית קברכים המוצ א, אבל לא 
מוכח משם שאם הם פחות מכזית מברכים בורא מיני מזונות, שבברייתא רק 


של רב יוסף היא על כך שעל פירורים פחות מכזית לא מברכים המוציא, אם כן לא קשה 
כל כך קושיית תוספות, כי כיון שאפילו במנחות שאין בהם רק טיגון אינו מברך המוציא 
על פתיתים פחות מכזית, כל שכן בחביצא שיש בה בישול אינו מברך המוציא [והתוספות 
פירשו שההוכחה היא על מה שבכזית מברך המוציא, וכן מבואר כאן ברש"י (ד"ס מנ) שההוכחה 
היא שעל פירורים כזית מברכים המוציא]. יח. בחידושים המיוחסים לרשב"א (מסופ עס: 
ד"ס ס6) הקשה על פירוש זה, מה ההוכחה ממנחה שהיא לבדה, לחביצא המעורבת עם התבשיל 
[שהבין שהפת לא התבשלה בפני עצמה, אלא בתבשיל]. ותירץ, שאף המנחה מעורבת בשמן 
שנבלל בה. ועוד תירץ, שמדובר שיש לפירורים תואר לחם, ועל כן לא אכפת לנו מה שהם 
מעורבים בתבשיל, ולכן אם יש בהם כזית הרי הם כמנחה לגבי ברכת המוציא. ומהפוסקים 
משמע כתירוצו השני, שלא חילקו בין אם הפירורים התבשלו לבדם או שמעורבים בתבשיל. 
יט וכן הקשה הפרי מגדים (פו"ם סי קקח "6 ס"ק כם). ‏ כ. ואפשר שרש"י סובר שפת שנילושה 
בשמן אינה פת הבאה בכיסנין. עיין בשלחן ערוך (פ"ת פ" קקח פ") שהביא בזה כמה שיטות 
מה נחשב פת הבאה בכיסנין. כא. ולהלן הובאו דברי הפני יהושע שלשיטת רש"י אין 
חילוק בין פירורים שנתבשלו לפירורים שנדבקו, ולדבריו גם מיושב מה שהקשו התוספות, 
שכמו שיתפרש לשיטת התוספות ההוכחה ממנחה לפירורים שנדבקו, כן יתפרש לשיטת רש"י. 
כב. והאבן האזל (נרסת פ"ג ס"ס דיס 6ן) גם מפרש כן, ומוכיח ממה שאמרו בברייתא לעיל (ע"פ) 
שאם טחנה אפאה ובישלה והפרוסות קיימות מברך המוציא, משמע שעצם הבישול אינו מגרע 
את הברכה, ורק כאשר הפרוסות נימוחו בבישול [כמו שמדובר שם כשאין הפרוסות קיימות] 
זה מגרע הברכה, אבל בדין חביצא שמדובר שהפירורים היו פחותים מכזית קודם הבישול, 
ולא נימוחו מחמת הבישול, ובזה אין חילוק אם בישלו הפירורים או שהם בעין. והדברי דוד 
והאבן האזל הוכיחו כן מהמבואר להלן (₪) שבישול הירקות אינו מפקיע מהם שם פרי [אם 
לא שהם טובים מבושלים יותר מחיים], ומבואר שאין הבישול משפיע על הפרי, והוא הדין 
בלחם מבושל, אין הבישול מפקיע מתורת לחם. ‏ כג. להלן יתבאר מדוע לפירוש תוספות 
שחביצא הם פירורים שנדבקו על ידי מרק לא קשה איך הוכיחו מהברייתא 'לקט מכולן' והרי 
הברייתא אינה מדברת בפירורים שנדבקים על ידי מרק, ואיך הוכיחו מזה לדין חביצא. ובמסקנת 
הגמרא יתבאר האם לשיטת התוספות גם מפרשים דברי הברייתא 'בזמן שהפרוסות קיימות' 
שהכוונה שנשאר כזית. | כד. רק רב יוסף סובר כך, אבל הלכה כרב ששת שמברכים אף 
על פחות מכזית המוציא. 


נד ילקוט 


אמרו שפותתן כזית ומברכים המוציא, ויתכן שגם אם היו פותתים את המנחה 
לפחות מכזית גם היו מברכים המוציא. 
וכתב הפני יהושע (ד"ס ער כנ יוסף), שזהו הטעם שרש"י פירש שחביצא היינו 
פירורים מבושלים ולא פירש כפירוש התוספות שחביצא היינו פירורים 
שנדבקו על ידי מרק, מפני שכאמור משמע מהוכחת רב יוסף שהעיקר מה שבא 
להוכיח הוא שבכזית מברכים המוציא, ולא בא להוכיח שעל פחות מכזית אין 
מברכים המוציא, שזה הרי בכלל לא מוכח מהברייתא, ומזה מוכרח שחביצא 
היינו מבושל, שלפי זה עיקר חידושו של רב יוסף הוא שאף שנתבשל אין זה 
מבטל מתורת לחם אם יש בפירורים כזית, ועל כך היה צריך להוכיח שאם יש 
פירורים כזית מברכים המוציא [וכפי שפירשו התוספות שיש במנחות טיגון 
שהוא כבישול], אבל אם חביצא היינו פירורים שנדבקו, אם כן עיקר חידושו 
של רב יוסף הוא שבפחות מכזית מברכים בורא מיני מזונות, ולא צריכים להוכיח 
שבכזית ברכתו המוציא, כי אין סיבה שנחשוב שבפירורים שנדבקו על ידי מרק 
לא יברכו המוציא, אלא צריך להוכיח שבפחות מכזית אין מברכים המוציא, וזה 
לא מוכח מהברייתא, ולכן פירש רש"י שחביצא היינו שבישלו הפתכה. 
וכתב (ד"ס ומנ ענס) ליישב דברי תוספות, שבאמת ההוכחה מהברייתא היא שעל 
פחות מכזית אין מברכים המוציא, שהלשון ותנא עלה' משמעה 
שהברייתא מפרשת ונותנת טעם לזה מדוע מברכים המוציא, מפני שפותתן כזית, 
וכיון שיש כזית מברכים המוציא, ולפי זה אכן משמע מהברייתא שדווקא בכזית 
הצל"ח (ד"ס ופני) שההוכחה מהלשון ותנא עלה' שמשמע שבאו לפרש הטעם 
שמברכים המוציא. 
ויש שתירצוכז, שרב יוסף הוקשה לו מדוע כתבה הברייתא שאם נטלן לאכלן 
מברך המוציא, ומה צריך להשמיע דין ברכת המוציא, והרי פשוט הוא. 
אלא ודאי שהברייתא באה להשמיע, שרק כשהפירורים כזית כמו במנחות 
מברכים המוציא, אבל בפחות מכזית יש לברך בורא מיני מזונותכף. 
ובחידושי הגרי"ז (מסות עס: נפוס' ד"ס פנינ6 נ"ד נס6) ביאר, שעיקר דין זה שפותתם 
כזיתים, נלמד מהכתוב (ױקכ 3 ו) 'פתות אותה פתים', שצריך שגם 
אחרי הפתיתה יקרא 'פתים' שיהיה לו שם פת, ולכן הצריכה הברייתא שיהיו 
הפתיתים כזיתיםלט. ומזה למד רב יוסף, שאף לענין ברכת המוציא אין על 
פירורי החביצא שהם פחות מכזית שם לחם. כי אינם כזית, ושם לחם הוא רק 
בכזית, ואמנם סתם פירורים שנתפוררו מלחם גדול אף בפחות מכזית מברכים 
עליהם המוציא, כי לא פקע מהם השם פת שהיה עליהם כשהיו כזית, אבל 
לגבי פתיתה, צריך שכל פתית יהיה עליו שם פת מחמת עצמו, כנאמר 'פתים', 
וזה רק כשיש בו כזית, ולא די מה שבאו מלחם גדול, ומפתיתי מנחות אפשר 
ללמוד לחביצא שאם אין בהם כזית ברכתם בורא מיני מזונות, שאף שהיה על 


כה. א הקשה, שאם עיקר החידוש של רב יוסף הוא שהבישול לא מבטל מתורת לחם, מדוע 
לא הוכיח זאת ממה שהובא (ן ₪) שרבי מאיר סובר שיוצאים ידי חובת מצה ברקיק המבושל, 
ומשמע שבישול אינו מפקיע תורת לחם, ואף רבי יוסי שחולק עליו וסובר שאין יוצאים בזה, 
מבואר שם בגמרא שהוא משום שסובר שצריך טעם מצה, אבל גם הוא מודה שאין הבישול 
מפקיע תורת לחם. ואם תאמר שלא הוכיחו משם, כי יש לדחות כמו שהגמרא סברה שם בהוה 
אמינא שרבי מאיר ורבי יוסי אכן חולקים אם הבישול מפקיע מתורת לחם, אם כן יש לשאול 
גם איך הוכיחו ממנחות, והרי יתכן שהברייתא במנחות היא כרבי מאיר, ורבי יוסי חולק על 
זה. ולכן כתב שנראה לו שרש"י פירש שחביצא היא פירורים מבושלים כי כן הוא הלשון של 
'חביצא', וכמו שאמרו לעיל (ט: 'חביץ קדרה' שהוא על ידי בישול, אבל באמת הוא הדין אם 
אינו מבושל [ולפי זה אין חידושו של רב יוסף קשור לדין אם בישול מבטל מתורת לחם. וכתב 
שם שכן היא שיטת הרמב"ם, ובסוף הסוגיא תתבאר שיטת הרמב"ם]. ‏ מ. ולהלן יתבאר מה 
שמבאר לפי זה מדוע אמרו 'ותנא עלה' אף שהוא משנה. | כז. ראשון לציון (ל"ה 5מכ ככ יוסף), 
עולת שלמה (מנסום עס: נרס"י ד"ה מנלן) וטהרת הקודש (שס ככט"י ד"ס מנכך 7"3). כח. האחרונים 
במנחות מדייקים זאת מרש"י שם (ד"ס פפיפץ) שמשמע בלשונו שהראיה היא לגבי פחות מכזית, 
וז"ל, פתיתין כזיתים, ולהכי מברך הכהן המוציא ואי לא הוו כזיתים אינו מברך [ואין להקשות 
מרש"י הנ"ל, על הפני יהושע הנ"ל שמבאר שרש"י הוכרח לפרש שחביצא הוא מבושל מכך 
שהראיה היא על יותר מכזית, מפני שכאן פירש רש"י (ד"ס מ₪ש) שהראיה של רב יוסף שעל 
פירורים כזית מברכים המוציא. וגם במנחות שם יש על הדף רש"י כת"י ושם ("ס פופפן) אכן 
משמע שהראיה היא על יותר מכזית]. ‏ כט. כפי שמבואר בפירוש המשניות להרמב"ם (מפופ 
פ"ו מ"ד). ל. במגיד תעלומה (ככפ"י ד"ס סיס) כתב, שהטעם שרש"י לא פירש כתוספות שהכהן 
הוא המברך, משום שיש צד לגמרא ((למס 60 שהכהנים הם השליחים של הישראלים להקריב 
הקרבנות, ואם כן הישראל שהוא המשלח צריך לברך ברכת שהחיינו, ולא הכהן שהוא רק שליח 
ואין זה מצותו. | לא. ובמאירי (ד"ס שכ) כתב שלפירוש זה כל שלא הביא מנחה שלשים יום 
צריך לברך שהחיינו. והמעדני יום טוב (סכופ פס סי כ ופ ו) מסתפק האם כוונת רש"י לאחר 
שלשים יום כי ביאת מקדש נקראת ראייה, וברואה את חבירו לאחר שלשים יום אמרו (סץ 6 
שצריך לברך שהחיינו, או שכיון שעל הראייה נצטווינו מרגל לרגל כך ברכת שהחיינו בהבאת 
המנחה היא רק מרגל לרגל. לב. בראשון לציון (ץ . ד"ה ננס) כתב, שלשיטת רש"י מברכים 
שהחיינו על קיום מצוה אף אם המצוה אינה מתחדשת מזמן לזמן, שהרי הקרבת מנחה אינה 
מצוה שמתחדשת מזמן לזמן. ומבאר (טס ד"ס 05 שאף שבמנחות פירש רש"י שני טעמים אחרים 
מדוע מברך שהחיינו, מכל מקום כיון שכאן גילה דעתו שמברכים על מצוה אפילו שאינה 
מתחדשת משנה לשנה, נראה שכך שיטתו, ומה שבמנחות פירש רש"י טעמים אחרים משום 
שמלשון הברייתא נראה שהכהן הוא המברך ולא הישראל, וכתב עוד, שדווקא אם הישראל לא 
הביא מנחה ימים רבים מחמת אונס מברך שהחיינו, אבל מי שהיה יכול להביא ולא הביא 
מנחה, אף שעברו ימים רבים אינו מברך שהחיינו, | לג. וכדבריו אלו פסק גם בהלכותיו (צללות 


בככות.לז: 


ביאורים 


הפירורים כבר שם לחם בהיותם לחם גדול, אך מכיון שעשו מהם חביצא, דנים 
עליהם מחדש האם הם פת, וכיון שעכשיו אין בהם כזית, אין עליהם שם פת 
מצד עצמם. 


מדוע מברכים שהחיינו על מנחה והרי זמנה כל השנה 


אומר ברוך שהחיינו וקימנו והגיענו לזמן הזה. תמוה, שהרי ברכת שהחיינו 
נאמרת על מצוה המתחדשת מזמן לזמן, כדוגמת המועדים וסוכה ולולב, 
אבל איזה התחדשות יש בהקרבת המנחות שכל ימי השנה הם זמן הקרבתם. 
ונאמרו בזה כמה ביאורים: 
א. רש"י (ד"ה סיס ד"ס ומקכינ, ד"ס מומכ) פירש, שמדובר בישראל שמביא מנחה, 
ו'עומד ומקריב' הכוונה שהישראל נתנה לכהן להקריבה, והישראל מברך 
שהחיינול אם לא הביא מנחות זה ימים רביםלא, ומה ששנינו 'נטלן לאכלן' זה 
מוסב על הכהן (ד"ס נטן) [ומבואר מפירושו, שאף אם כבר הקריב הישראל מנחה 
בחייו, ועתה הוא מביא מנחה בשנית, אם זה היה לפני זמן רב, הוא יכול לברך 
שהחיינו]לב. 
וכן ביאר בתשובות הרמב"ם (פפֿר סדור סי מט), שג' חלקים יש בברכת שהחיינו, 
האחד, מצוות התלויות בזמן כסוכה ושופר ולולב ונר חנוכה. והחלק השני 
הוא במצוה שיש לו בה קנין, כציצית ותפילין ומזוזה, שאז בפעם הראשונה 
שמקיימם צריך לברך עליהם שהחיינו, כי אין זה גרוע מקונה כלים חדשים או 
בונה בית חדש. והחלק השלישי הוא, מצוה שאינה קבועה אלא מזדמנת לפעמים 
ליחידים, ולכל אחד היא מזדמנת בזמן אחר, ויש כאלו שלא תזדמן להם כלל, 
כשתבוא מצוה כזו לידו צריך לברך שהחיינו, וזה הטעם שמביא המנחה מברך 
שהחיינו, משום שמצוה זו היא מזדמנת לפעמיםיי. 
והתוספות (ד"ס סס) הקשו על פירוש זה, שהלשון 'היה עומד ומקריב' משמע 
שמוסב על 'כהן' שהוא 'המקריב' ולא על הישראל שהרי אינו 
'מקריב' את המנחה. וכן הלשון 'נטלן לאכלן' מוסב על הכהן שאוכל המנחות. 
ב. לכן מפרשים התוספות, שאכן מדובר בכהן המקריב, ואף על פי שהיו 
המנחות קרבים תמיד, אך הרי המשמרות היו מתחלפות בכל שבוע, והיו 
כ"ד משמרות, ונמצא שכל משמרה מתחדשת לעבוד במקדש פעמיים בשנהלז, 
ולכן כהן העומד להקריב פעם ראשונה במשמרתו מנחהלה, הריהו מברך 
שהחיינו על חידוש עבודה זו במשמרתו שהוא בזמן קבוע כל חצי שנהל. 
ג. רש"י במנחות (עס: ד"ס סיס) בפירושו הראשון מבאר, שמדובר בכהן שלא 
הקריב עדיין מנחה מימיו, ונמצא שאף על גב שהמנחה קריבה כל השנה, 
אך אצל הכהן המקריב יש לו התחדשות, שעושה מצוה זו בפעם הראשונה?. 
ומעין זה מפרש גם רש"י כת"י (פס ד"ס סיס) בפירושו הראשון, שמדובר כשהכהן 
לא הביא מנחה בשנה זו, ואם כן יש לו התחדשות בשנה זו. 


פי" ס"ע), ומבאר שם יותר שמצוה כזו שאינה תדירה ואינה מצויה בכל עת הרי היא דומה 
למצוה שהיא מזמן לזמן. והנה להאמור ענין ה'שהחיינו' כאן הוא מחמת שזו מצוה שאינה 
תדירה, אמנם בפני יהושע (ככפ"י ל"ס פומכ) הבין שזה נחשב מצוה תדירה, וביאר שלכך פירש 
רש"י שמדובר בישראל המביא מנחה שקנאה במעותיו, שאז גם צריך לברך שהחיינו, כמו שכתב 
הרמב"ם (שס) שב'כל מצוה שהיא קנין לו' מברך שהחיינו, מה שאין כן הכהן שאין זה קנינו 
אינו צריך לברך [ולהלן הובא מה שביאר עוד בדעת רש"י שחלק על תוספות]. והראשון לציון 
(לסן נד. ד"ס פנ סובר בדעת הרמב"ם, שבדבר שאין ניכר בקנייתו שהוא לצורך מצוה, אינו מברך 
שהחיינו, ולכן מי שקונה טלה לפסחו או מצה או מרור אינו מברך שהחיינו, ולדבריו המביא 
מנחה אינו מברך שהחיינו מטעם 'מצוה שהיא קנין לו', שאין ניכר בקנייתו שהוא לצורך מצוה, 
ואין לפרש כפירוש הפני יהושע הנ"ל ברש"י. | לד. ובמנחות (ס: ד"ה ₪ הוסיפו, שבכל 
משמרה היו ששה בתי אבות שכל אחד מהם עובד יום אחד באותו שבוע, ונמצא כל בית אב 
עובד שני ימים בשנה. | לה. ובמנחות שס כתבו, שהוא הדין כשמקריבים זבחים פעם ראשונה 
מברכים שהחיינו. ובראשון לציון (סץ =) כתב על פירוש התוספות שהוא דחוק, שהרי הכהן 
יכול להקריב מנחת עצמו אף כשלא היה זמן המשמר שלו, אלא שהתוספות סוברים שכיון 
שאינו יכול להקריב מנחת אחרים, וזמן הקרבת מנחות של אחרים מתחדש מזמן לזמן, לכן 
כשמקריב מנחת אחרים מברך שהחיינו. | לו. אך הקשה במהר"י קורקוס (פפידץ ומוספין פ"ז הי"ת), 
שלא מצינו שהחיינו על דבר המתחדש מחצי שנה לחצי שנה [כי כל ברכות המועדים, סוכה 
ולולב, ופרי חדש, הם מתחדשים פעם אחת בשנה]. ואכן בברכת הזבח (עסות עס נסוק' ד"ס סיה) 
הוכיח מדברי התוספות שמברכים שהחיינו על פירות המתחדשים ב' פעמים בשנה, וכתב שהבית 
יוסף (פו"ם סי" ככס סו ד"ס ומ"ם) שנסתפק בזה, היינו משום שלא ראה דברי התוספות כאן, ובאמת 
הרמ"א (פס) פסק שמברכים עליו שהחיינו [וכן המגן אברהם (עס ס"ק יג) הביא ראיה לפסק הרמ"א 
מהתוספות]. אך ביד אהרן (פס כים יוסף קיטס 3, סוכל נפֿר סיטנ עס ס"ק ינ) הוכיח שלא היה מברך הכהן 
על אכילת המנחה, אלא על המצוה שהגיעם וקיימם לאותו זמן לעמוד לשרת בבית ה', והקשה 
לפי זה שאין הוכחה מכאן לפירות, שיתכן שרק כשהאדם הולך לקיים מצות בוראו יש לו 
שמחה מרובה אפילו בזמן מועט, אבל בפירות שכתבו הפוסקים לברך על פרי המתחדש משנה 
לשנה, הוא דווקא בזמן זה, ששיערו חכמים שרק אז יש שמחה לאדם מהפרי החדש [אולם 
בפרי מגדים (טס 5 ס"ק יג) כתב להיפך, שאף לפירוש רש"י (ממות פס ד"ס סיס) שלא הקריב הכהן 
מעולם, מכל מקום כאן הוא יודה לפסק הרמ"א]. וכתב בצאן קדשים (ממות מס נפוס' ד"ס סיס), 
שרש"י מיאן בפירוש התוספות, כי הוא סובר כשיטת הבית יוסף שאין מברכים על דבר המתחדש 
מחצי שנה לחצי שנה. וכן כתב הפני יהושע (נכע" ד"ס פומר), שרש"י אינו סובר שעל חידוש 
המשמרות מברכים, אלא רק במצוה הבאה משנה לשנה. | לז. הפרי חדש (ו"ד סי כמ סק"ה) 
הביא שהרוקח (פ" פע) לומד מברייתא זו שכל אדם המתחנך למצוה פעם ראשונה צריך לברך 
שהחיינו, ומבאר שהוא נמשך אחר פירוש זה של רש"י שלפי"ז אכן יש ללמוד מכאן דין זה, 
אך לפי' התוס' אין ללמוד כן. 


ילקוט 


וכתבו התוספות (עס ד"ס סס), שלא היה לו לרש"י לומר שהכהן לא 'הביא' 
מנחה אלא שלא הקריב מנחהלף, שאין לומר שהברייתא עוסקת בכהן 
שמביא מנחה של עצמו, שהרי מנחת כהן נקטרת כליל ולא נאכלת, ואם כן 
מהו ששנינו 'נטלן לאכלן', אלא הכוונה שהכהן לא הקריב בשנה זו מנחה של 
ישראללט. 
אך הקשה בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס סיס) על פירושים אלו, שהלשון 'היה 
עומד ומקריב' לא משמע שלא הקריב מעולם. ואם הכוונה שלא הקריב 
בשנה זו, היה לו לתנא לפרש זאתמ. 
ד. רש"י במנחות (פס) בפירושו השני מבאר, שמדובר בכהן המקריב מנחה 
מהפהיעה החדשה, כגון מנחת העומר, ומשום שיש כאן התחדשות במנחות 
הבאות מן התבואה החדשה, לכן הוא מברך על שהגיע לזמן הזה. ובפני יהושע 
(כרם"י ד"ס פומר) כתב שכן משמע ברמב"ם (פפידין ומוספין פ" סי"ק) שפירש כן את 
הברייתא, שכתב 'וכל המקריב מנחה מן החדש תחילה מברך שהחיינו'מא. וכתב 
בלחם משנה, שכדי לתרץ תמיהת התוספות בברכות, שהלשון משמע שכהן 
המקריב מברך, יש לפרש שכן כוונת הרמב"ם על הכהן המקריב מנחה מן 
התבואה החדשה. אכן במעשה רוקח (שס) כתב, שכוונת הרמב"ם בין לכהן ובין 
לישראל, שהם מברכים שהחיינו בהקרבת מנחה חדשה, וכיון שמדובר גם על 
הכהן לא קשה תמיהת התוספות. 
והמהר"י קורקום (פס) כתב, שלפירוש זה יתיישב מדוע נקטה הברייתא דווקא 
מנחות ולא זבחים, משום שרק במנחות שייך התחדשות זו שמביא 
מן החדשמג [ואילו לפירוש התוספות שמברך שהחיינו משום חידוש המשמרות, 
קשה מדוע נקטה הברייתא דווקא מנחות]מג, 
האחרונים במנחות (עס)75 העירו על פירוש רש"י, איך שייך פתיתה במנחת 
העומר, והרי מבואר ברש"י על התורה (יק0 : ו), שרק המנחות 
הנאפות קודם קמיצה נתרבו לפתיתה, ופירשו כוונתו השיטה מקובצת (פנות עס 
ע" ד"ס טעונופ) והרא"ם (ױקר עס ד"ס פפות), שבא למעט מנחת הסולת הנקמצת 
בסלתה כמפורש בפסוק (עס 3 0, ששוב אין צורך לפותתה לאחר האפייה, לפי 
שאין הפתיתה אלא לצורך הקמיצה, וכאן כבר נקמצה, ואם כן מנחת העומר 
שהיא מנחת סולת, אין שייך בה כלל פתיתה כזיתיםמה. 
ח. רש"י כת"י שס) בפירושו השני מבאר, שמדובר בישראל שלא הביא מנחה 
מימיומי ולכן מברך שהחיינו. 
ו. תוספות במנחות (טס ד"ס סיס) בשם רבינו שמעיה פירשו, שרק במנחות מצינו 
ברכת שהחיינו, לפי שאין רגילים בני אדם להיות מתנדבים מנחה, ולכן 
כשבאה המנחה למקדש יש חידוש בדבר. אך התוספות מקשים על פירושו 
מהתוספתא (כככות פ"ס סכ"ג), שמבואר שם שגם בזבח של קרבן שמקריבו 
בירושלים מברך עליו שהחיינו. ועוד הקשו תוספות רבי יהודה החסיד והרשב"א 
(ד"ס סיס), שאין פירוש זה נכון, כיון שמנחות מצויים הרבה. 
ז. הקרן אורה במנחות (עס ד"ס סס) מפרש, על פי שיטת התוספתא (נרכות פ"ו 
סי"ד), שעל כל עשיית מצוה מברכים שהחיינו, כגון כשעושה ציצית ותפילין, 
ואם כן אף כשהישראל עושה את המנחה [או קונה אותה במעותיו], או מקדיש 
הבהמה לזבח, הרי הוא מברך שהחיינו. 
ח. עוד מבאר הקרן אורה, שהישראל מברך על הבאת המנחה לירושלים כשעלה 
לרגל, שבזה מקיים מצוה של ובאת שמה והבאתם שמה' (לנלס ינ ס-ו)מז, 
וזה נחשב מצוה זמנית שמברכים עליה שהחיינו. וזאת הכוונה בלשון 'היה עומד 
ומקריב מנחות בירושלים' להשמיענו שעל מצות הבאת המנחה לירושלים הוא 


לח. ובהגהות וציונים שם הובא גירסא ברש"י "הקריב'. לט. אך במהר"י קורקוס (פס) 
ביאר כוונת רש"י, שבאמת מדובר כשהכהן מקריב מנחת עצמו שאינה נאכלת, ומה ששנינו 
נטלן לאכלן' אין זה המשך של תחילת הברייתא, אלא הוא אופן אחר שאם נטל מנחת 
ישראל הנאכלת, אזי מברך עליה המוציא. ולדבריו מיושב קושיית הראשון לציון ((סץ כ ד"ס 
ננס) שהקשה על פירוש רש"י, שהרי מבואר במנחות (ש: ‏ רק" ד"ס כהניס סדיועות) שכהן המתחנך 
לעבודה מביא מנחה, וא"כ לא יתכן כהן המביא פעם ראשונה מנחה של ישראל, אלא ודאי 
מדובר כאן במנחתו, וא"כ קשה שא"א לומר כמו שכתבו התוספות שצריך לומר ברש"י שזה 
היה מנחת ישראל, שמנחה ראשונה שמביא הכהן היא מנחת הכהן, ואיך שייך סוף הברייתא, 
נטלן לאכלן' והרי מנחת כהן אינה נאכלת. אבל לדברי הר"י קורקוס מיושב שסוף הברייתא 
מדובר במנחה של ישראל, והראשון לציון מתרץ שיתכן אופן שהכהן לא הקריב מנחת עצמו, 
שאירע לו אונס בין הבאת המנחה להקרבת המנחה, ולא היה יכול להקריב בעצמו את מנחתו, 
וכהן אחר הקריב מנחת הכהן שהתחנך, ומנחה ראשונה שהקריב הכהן שהתחנך היתה מנחת 
ישראל [ומדבריו שם בד"ה אבל נראה שהטעם שמברכים שהחיינו הוא משום החינוך לעבודה]. 
מ. ולכן הוא מפרש כפירוש התוספות שהובא לעיל. מא. ועיין שם בכסף משנה שכתב 
שמקורו של הרמב"ם מברייתא זו. עוד כתב הפני יהושע שלפירוש זה יתבאר מדוע אמרו 
נטלן לאכלן מברך המוציא לחם מן הארץ', שלכאורה תמוה מדוע השמיעו דין זה דווקא 
במנחה, והיו יכולים להשמיע דין זה בלחם סתם שעשו ממנו חביצא, אבל לפירוש זה יש 
לומר שבאו להשמיענו שאף שהעומר בא מתבואה חדשה, אין מברכים עליו שהחיינו בשעת 
האכילה כמו בכל פרי חדש, אלא מברכים רק המוציא, כיון שכבר בירכו שהחיינו בשעת 
ההקרבה. ומבואר בדבריו שעל לחם מתבואה חדשה צריכים לברך שהחיינו, שרק במנחה אין 
מברך שהחיינו כיון שבירך בשעת ההקרבה, אבל במשנה ברורה (פ" ככס ס"ק פ) הביא בשם 
השל"ה שאין מברכים שהחיינו על פת מתבואה חדשה, לפי שלא ניכר בין חדש לישן ואפשר 


ברכות ל 


ביאורים נה 


מפרך ישהחיינריייי הפן משמע בתוספתא (פ"ס סכיג) שהברכה היא על ההבאה של 

הזבח ולא על ההקרבה, שלשון התוספתא 'היה מקריב זבחים בירושלים אומר 

ברוך שהגיענו לזמן הזה, כשהוא מקריבם אומר וכו' אשר קדשנו במצוותיו 

הפר להקריב זבחים' וכו', ומבואר שברכת שהחיינו היא בשעת ההבאה, שרק 
אחר כך דיברה התוספתא על 'כשהוא מקריבם'. 


מדוע הוערכה הברייתא לעיין סיה בירושלים 


[rere צר‎ 


היה עומד ומקריב מנחות בירושלים. בקדושה וברכה (קמיכת תכמיס כפוס' ד"ס 
סיס) כתב, שממה שהזכירה הברייתא 'בירושלים' שהוא לכאורה מיותר, דייק 
רש"י לפרש (ד"ס סיס) שמדובר בישראל שבא להקריב מנחה, שהברייתא באה 
לומר שמדובר במי שאינו מצוי בירושלים, שכך הוא משמעות 'היה עומד' שהיה 
עומד לפי שעה בירושלים, שבא להקריב שם מנחה אחר שלא היה הרבה זמן 
בירושלים, וכפי שכתב רש"י (ד"ס פומכ) שלא הקריב מנחות ימים רבים, ולכן 
מברך שהחיינו. 
והצל"ח (נפוק' ד'"ס סיס) כתב, שלשיטת תוספות (ד''ס סיס) שמדברים מכהן שמקריב 
מנחות, ומברך שהחיינו משום שיש להם זמן קבוע מחמת חילוף 
המשמרות שמתחדשים שני פעמים בשנה, מובן מדוע אמרו 'בירושלים', משום 
שבזמן היתר הבמות היה גם זר יכול להקריב, ולא שייך בזה משמרות, וממילא 
אין למקריב זמן קבוע ולא שייך ברכת שהחיינו. ויש לומר שבאו למעט גם 
את 'משכן שילה' שאף שהיו שם משמרות, אבל לא היו כ"ד משמרות, אלא 
שמונה משמרות, כמבואר בתענית (מ.) שמשה רבינו תיקן רק שמונה משמרות, 
ובימי שמואל ודוד הוסיפו עד כ"ד משמרות, ואם כן היו מתחדשים הרבה 
פעמים בשנה, ולא שייך לברך על זה שהחינו, ורק בירושלים שהיו כ"ד 
משמרות והיו מתחדשים רק שני פעמים בשנה, שייך לברך שהחיינו. ולשיטת 
רש"י שמדברים מישראל שלא הקריב מנחה ימים רבים צריך לומר שמה שאמרו 
בירושלים' בא למעט שלא יברך מיד שמתנדב המנחה, שהרי עדיין יכול 
להישאל על הנדר להביא מנחה, ורק אחר שבא ליד כהן שזכה הכהן במנחה 
להקדש, שוב אין הישראל יכול להישאל, ולכן אמרו שרק בירושלים שהכהן 
כבר זכה במנחה מברך הישראל שהחיינומט. 


על אלו מנחות נאמר שברכתם המועיא 


נטלן לאכלן מברך המוציא לחם מן הארץ!. רש"י (ד"ס ‏ פט) פירש, 

שהברייתא עוסקת במנחת מחבת ומרחשת. אבל בשיטה מקובצת (ל"ס 
נטלן) כתב, שהברייתא עוסקת במנחת מאפה תנור שבזה מברכים המוציא, אבל 
במנחת מחבת ומרחשת אין מברכים המוציא, מפני שהמנחה מטוגנת על ידי 

משקים. 

ולהלן (כדנרי סגמר עמס סעטוי לכותת') יתבאר שנחלקו הראשונים לגבי דין עיסה 

שטיגנה בשמן כמו סופגנין, מה מברכים עליה, שרבינו תם (פוסי ד"ס סס) 
סובר שמברכים המוציא; והוא מוכיה ואת מברייתא: זה שמבואר שעל המנחה 
מברכים המוציא, וכיון שהוזכר מנחות בסתם משמע שזה כולל אף מנחת מחבת 
ומרחשת הנאפים כשהם מטוגנים בשמן, הרי שעיסת המנחה המטוגנת בשמן 
ברכתה המוציא. אולם הר"ש (פנס פ" מ"ס) חולק, וסובר שעיסה המטוגנת בשמן 
ברכתה בורא מיני מזונות, ואף מנחת מחבת ומרחשת אין מברכים עליהם 
המוציא. ומבאר שבברייתא זו מדובר רק על מנחת מאפה תנור או מנחת סולת 
שאינן מטוגנות בשמן, ולכן מברכים עליהם המוציא. ועוד מתרץ, שאמנם 


לטעות בזה ויבואו לידי ברכה לבטלה. ועיין יד אהרן (שס גית ײסף יעה כע) שהוכיח מפירוש 
זה שמברכים שהחיינו על מנחה הבאה מהחדש, אף שאינו ניכר בין חדש לישן, וסיים שיש 
לחלק [ואפשר שכוונתו, שכיון שהמנחה באה דווקא מן החדש, יודעים שהיא מן החדש ולא 
שייך טעות בזה, או שכוונתו שהברכה על המצוה המתחדשת]. | מב. אך בקרן אורה (מסות 
עס ד"ה סיס) כתב להיפך שלפירוש זה קשה, ממה שמבואר בתוספתא (גרטת פ"ס הכ"ג) שגם 
במקריב זבחים מברך שהחינו, ושם הרי לא שייך התחדשות כמו תבואה חדשה, ואם כן 
אימתי מברכים עליהם שהחיינו. ‏ מג. עוד כתב, שלכל הפירושים הסיפא 'נטלן לאכלן מברך 
המוציא' וכו' עוסקת בכל המנחות הנאכלות אף באלו שאין בהם ברכת שהחיינו. ‏ מד. טהרת 
הקודש (נכק"י ד"ס מגקן), שפת אמת (ד"ס סס) וחידושי הגרי"ז (מנפות עס: ד"ס ממל). מה. ולפי 
מה שנתבאר בשם מהר"י קורקוס שהסיפא עטלן לאכלן' מדובר בכל המנחות לכאורה היה 
אפשר ליישב קושייתם, שבכל המנחות שייך פתיתה, ועל זה 'תני עלה וכולן פותתן כזית'. 
אבל האחרונים מציינים שרש"י שם (ד"ס ממן) כתב שאף מנחת העומר פותת כזית, ואם כן 
קשה כנ"ל. ובטהרת הקודש שם (ננש"י ד"ס כע") כתב ליישב, שמדרבנן צריך ללוש את מנחת 
הסולת קודם קמיצה, ואם כן צריך גם פתיתה [ומה שכתב בפירושו על התורה, הוא לפי 
הדין תורה שאין צריך בזה לישה ולכן אין צריך פתיתה]. מו. ולא כמו שפירש כאן 
שלא הביא ימים רבים. מז. כמבואר ברמב"ם ((עעס סקככופ פי"ד סי"ג). מח. עיין להלן 
על דברי הברייתא 'בירושלים' מה שהובא מהסמיכת חכמים והצל"ח לפרש מה שהברייתא 
אמרה 'בירושלים'. ‏ מט. ולעיל נתבאר בשם הקרן אורה ולהלן שהברייתא אמרה 'בירושלים' 
לומר שחיוב הברכה הוא על ההבאה לירושלים. נ בהר צבי (ל"ס גע הקשה לפי מה 
שכתב הרמב"ם (פמות פע"ו סכ"כ) שהאוכל תרומה מברך אשר קדשנו בקדושתו של אהרן וצונו 
על אכילת תרומה, אם כן לכאורה גם על אכילת מנחה צריך לברך כן, ומדוע לא הזכירו 
ברכה זו בברייתא. 


נו ילקוט 


הברייתא עוסקת בכל המנחות, אך מכיון שמנחת מחבת ומרחשת שמנם מועט, 
אין לזה דין טיגון שיתבטל מהם שם פת!א, אבל עיסה המטוגנת כעין סופגנין 
ברכתה בורא מיני מזונות!ב. 
הקרן אורה במנחות (עס: ד"ס פמר 9 מקשה על התירוץ הראשון של הר"ש 

[שהברייתא עוסקת רק במנחת מאפה תנור וסולת], שמהגמרא לא משמע 
כך, כיון שרב יוסף מוכיח ממנחות לחביצא, ובהכרח שמדובר במנחה שדומה 
לחביצא שפירשו הראשונים [עיין לעיל] שפתיתיה דבוקים על ידי חלב או דבש, 
וזה רק במנחת מחבת ומרחשת שלאחר בישולם פותתים אותם ויוצקים שמן על 
הפתיתים, ועל ידי השמן הם נדבקים כחביצא. אבל מנחת מאפה תנור שנתמעטה 
מיציקה (מנסות עד:-עה.) ולאחר פתיתתה אין יוצקים עליה שמן, וכן מנחת סולת 
הנקמצת בסלתה, שאין יוצקים בה שמן לאחר האפייה, הרי דינם כפת שלם 
שפיררוהו ולא נדבקו הפתיתים, ואף אם מברכים על פתיתי מנחות אלו המוציא, 
אין להוכיח מזה כלל לפירורים שנדבקו על ידי חלב או דבש, ואם כן בהכרח 

שהברייתא עוסקת בפתיתי מנחת מחבת ומרחשת. 

והחזון איש (פו"ס סי כו סק"ו) מתרץ שהר"ש יפרש דעת רב יוסף שבכל פירורים 

פחות מכזית מברכים בורא מיני מזונות, כי הוא סובר שפת הפחותה 
מכזית אבד ממנה שם לחם [ומה שנקט 'חביצא' כי זה היה מאכל מצוי], ולפי 
זה אף אם הברייתא עוסקת במנחת מאפה תנור וסולת מובנת הוכחתו של רב 
יוסף, שאף שאין בהם יציקה ואינם מתחברים, אך ההוכחה היא לגבי זה שבגודל 
כזית עדיין יש על הפתיתים שם לחם, ואין חילוק אם הפתיתים דבוקים או 

לאנג. 


מדוע אין המנחות פת הבאה בכיסנין והרי נילושות בשמן 


שם. בשולחן ערוך (פו"פ סי' קסם ס") הביא כמה שיטות מה נחשב פת הבאה 

בכיסניןיז, שיש אומרים שאם לש את הפת בשמן או דבש או חלב או 

מיני תבלין ואפאה, זה פת הבאה בכיסנין. ולכאורה לשיטתם צריך עיון איך 
מברכים על מנחות המוציא, הרי לשו אותם בשמן. 


נהירץ הפרי מגדים (עס 9" פ"ק כם נקופו) שמדובר כשקבעו סעודה עליו, שבכזה 


אוצר החכמה 


אופן מברכים גם על פת הבאה בכיסנין המוציא. 
והאבן העוזר (עס ד"ס גס) כתביה, שהיו לשים את המנחות עם הרבה מים, והמים 
היו הרוב, ולכן מברכים המוציאני. ותירוצו מיישב רק לדעת הרמ"א (טס) 
שרק אם התבלין והדבש הוא העיקר מברכים בורא מיני מזונות, אבל אם אינם 
העיקר גם אם מורגש טעמם מברכים המוציא. אבל לדעת השלחן ערוך, שכל 
שמורגש טעמם מברכים בורא מיני מזונות, אם כן גם במנחה מורגש טעם השמן 
ומדוע אין מברכים בורא מיני מזונות. 

ובבית ישראל (קפו'נין פֿות יג) כתב, שבגמרא מבואר שאין זה מצה עשירה", ואם 

כן על כרחך שלא היה הרבה שמן, ולכן אינו פת הבאה בכיסניןנ". 
והמקדש דוד (קלפיס סי' מ פות 6 ד"ס וסנס נטיטת) כתב, שלשיטת התוספות במנחות 
(סז: ד"ס עק) שמתחילה היו לשים את המנחה בפושרים, ואחר כך 
בשמן, יש לומר שמיד שנתנו הפושרים נחשבת עיסה וחל עליה ברכת המוציא, 

ולכן אף שאחר כך לשו אותה גם בשמן מברכים המוציאנט. 

ולפי מה שנתבאר בשם הר"ש והשיטה מקובצת, שהברייתא עוסקת במנחת מאפה 
תנור, יש לומר שבמנחות מאפה תנור היה גם מנחת רקיקין שבזה לא היו 


נא. בריב"ש (שו"פ, סי ₪ תמה על זה, שהרי המרחשת היא כלי עמוק שמעשיה רוחשים מחמת 
רוב השמן, ויש במנחה לוג שמן לכל עשרון, והאומר שזהו שמן מועט, יודיענו מהו מרובה. 
נב. ובברכת ראש (כפ" דיס וני מפרש שמה שרש"י פירש שהברייתא עוסקת במנחת מחבת 
ומרחשת, משום שרש"י מוכרח לסבור כרבינו תם, שהרי לפי רש"י חביצא היינו פירורים שנתבשלו, 
ורב יוסף הוכיח שאם יש בהם כזית מברכים עליהם המוציא, שהרי אף בטיגון המנחות ברכתם 
המוציא כשיש בהם כזית, כפי שביארו התוספות (ד"ס מני6). ובהכרח שמדובר במנחת מחבת ומרחשת 
שהם מטוגנות בשמן, שהרי במנחת מאפה אין בה בישול בשמן, רק נאפה בתנור, ואם כן לא יכול 
רב יוסף להוכיח מזה, אלא ודאי שרש"י סובר כרבינו תם. והקשה שלהלן פירש רש"י (ד"ס מס) 
שלחם העשוי לכותח נאפה בחמה, והתוספות (ד"ס (ס) הקשה עליו משיטת רבינו תם שעיסה עבה 
אף אם לא נאפית בתנור ברכתה המוציא, ולכאורה משמע שרש"י חולק על שיטת רבינו תם. ותירץ, 
שרש"י יפרש לחם העשוי לכותח בבלילה רכה, ולכן אם נאפה בחמה ברכתו בורא מיני מזונות. 
נג. ולעיל נתבאר שזו שיטת הרא"ה והשיטה מקובצת [ולהלן יובא שיש אחרונים שסוברים שכן 
היא שיטת התוספות]. ‏ נד. שדינה שמברכים עליה בורא מיני מזונות, ואם קבעו סעודה עליה 
מברכים המוציא. | נה. והאבן העוזר (פס ד"ס ונפעף) כתב שאין לומר שמדובר שקבעו סעודה על 
המנחות, שכן מבואר בלשון הש"ס [אפשר שכוונתו שהלשון 'נטלן לאכלן' לא משמע קביעות 
סעודה]. ועוד, שמדמים את זה לחביצא, וכמו שבחביצא מברכים המוציא גם כשלא קבעו סעודה, 
הוא הדין במנחות. וגם כי לרבינו תם הברייתא עוסקת בכל המנחות, וגם במנחת רקיקין שלא לשו 
אותה בשמן, ובזה ודאי שגם בלי קביעות סעודה מברכים המוציא, והרי התנא לא חילק בין מנחה 
למנחה, ומשמע שבכולם אף אם לא קבע סעודה מברך המוציא. עוד כתב (ד"ס גס) שאין לתרץ 
שלא היה נרגש טעם השמן, שודאי שהיה נרגש טעם השמן במנחות שנאפו במחבת ובמרחשת, 
וכל שכן במנחת מאפה תנור, שהיו נותנים כל הלוג שמן בלישתו. | נו. עיין חזון איש (לו"ס סי 
כו פק") מה שדן בדבריו. נז לשיטת רש"י במנחות הנ"ל יוצאים חובת מצה, כמבואר בדבריו 
(ל"ס וסמנ). ‏ נח.וכתב, שאף שלדברי רבינו תם נחשב שסופו סופגנין מחמת השמן המעורב 
בבלילה [כמובא לעיל], היינו משום שכדי שיחשב סופגנין כל שנתן שמן יותר ממעט דמעט הנצרך 
כדי שלא תישרף העיסה, כבר נחשב סופגנין, אבל לענין פת הבאה בכיסנין ומצה עשירה, אין זה 
נחשב הרבה שמן. | נט. כשיטת רבינו תם הנ"ל שהולכים אחר ההתחלה, ואם תחילתה עיסה 


ברכות.לז; 


ביאורים 


מערבים שמן [כמבואר ברמב"ם (מעטס ססקככנום פי"ג ס"ס)], ועל זה אמרו שמברך 
המוציא. 


גם במשנה שנינו שהמנחות פותתן כזית, ומדוע הוכיח את זה רב יוסף מהברייתא 


ותני עלה וכולן פותתן כזיתס. רש"י (ד"ס ופט כתב שהוא משנה, וכתב הפני 
יהושע (ד"ס ותש) שאף שהלשון ותנא עלה משמע שהוא ברייתא, כתב רשיי 
כן משום שזו באמת משנה (מסופ עס:) שבה שנינו שהמנחות פותתן כזית. וכתב 
שלולי פירוש רש"י היה אפשר לפרש ש'ותנא עלה' הוא אכן מברייתא, ולא 
קשה מדוע לא הביאו מהמשנה, כי לפי תוספות שחביצא הוא פירורים שנדבקים, 
ולפי זה עיקר החידוש של רב יוסף שאותו הוא בא להוכיח הוא, שָבפחות 
מכזית אין מברכים המוציאסא, מוכח רק מהברייתא ולא מהמשנה. כי במשנה 
רק כתוב שדין המנחות לפותתן כזית, ואם כן לא מוכח שפחות מכזית אין 
מברכים המוציא, ורק שביותר מכזית מברכים המוציא, ויתכן שאף בפחות מכזית 
מברכים המוציא אלא שדין המנחות לפותתן בכזית. ורק מהברייתא שמשמע 
מהלשון 'ותנא עלה' שבאה לפרש מדוע מברכים המוציא, ופירשה משום שיש 
בפירורים כזית, משמע שעל פחות מכזית אין מברכים המוציאסי. 


ביאור ההוכחה ממנחות לחביצא לשיטת רש"י ולשיטת תוספות 


שם. תוספות (ד"ס תני5) כתבו ליישב שיטת רש"י שחביצא היינו מבושל, שאף 
שאין מבשלים את המנחות, מכל מקום הוכיח רב יוסף ממנחות, שכיון 
שנטגנים בשמן חשוב כנתבשלו, ומוכיח רב יוסף שאף בנתבשלו אם נשאר 
כזית מברך המוציא. ובראשון לציון (ד"ס פמכ) ובדברי דוד (ד"ס 5ן) הקשו, שמה 
בכך שמטגן המנחה לפני שפותת אותה מכל מקום אחר הפתיתה אין מטגנה, 
רק יוצק עליה שמן, ובדברי דוד הוסיף, שמה שמטגנה קודם הפתיתה, צריך 
לומר שהיה מטגנה בשמן מועט, שאם הוא בשמן מרובה הרי הוא פת הבאה 
בכיסנין שברכתה בורא מיני מזונות, ובשמן מועט נחשב אפייה ואינו נחשב 
בישולטי. 
ובקרן אורה במנחות (עס: ד"ס 5מל כנ יוסףq)‏ כתב, שלשיטת התוספות שחביצא הוא 
פירורים שנדבקים על ידי מרק, מיושב מה שהוכיח רב יוסף ממנחה, 
שגם מנחה היא פירורים שנדבקים על ידי שמן, שאחרי שפתתו מנחת המחבת 
והמרחשת היו יוצקים עליה שמן, ויציקת השמן על פתיתי המנחות מדביקה 
אותם, והרי זה כפירורים שנדבקים על ידי מרקסי. 
אמנם בחזון איש (פֿו"ם סי כו סק"ד) כתב, שלשיטת התוספות אין חילוק אם בישלו 
הלחם או שנדבקו הפירורים, וכל שיש בו פחות מכזית מברך בורא מיני 
מזונותסה, ולפי זה גם לשיטת התוספות ההוכחה כמו לשיטת רש"י, שטיגון 
המנחה במחבת ובמרחשת הרי הוא כחביצא שפירוריה דבוקים, ומבואר בברייתא 
שאף אם טיגן המנחות ואחר כך פתת אותם ויש בפרוסות כזית, מברך המוציא, 
ומשמע ששיעור ביטול הפת בכזית. 
ומבואר לפי פירוש זה, שאף אם בשעת הטיגון היה כזית, ואחר הטיגון פירר 
אותו לפחות מכזית, יברך על זה מזונות, אבל לפי שאר הפירושים אין 
ראיה לזה ויש לומר שאם בשעת הטיגון היה כזית, אף אם יפרר אותו אחר כך 
לפחות מכזית, יברך המוציאסי. ובביאור הלכה (סי' קספ ד"ס 5ס) הביא ספיקו של 
הפרי מגדים (עס 6" ק"ק כפ) אם בשעת הבישול נשאר כזית ואחר הבישול פתתו 


נחשבת לחם גמור אף שבסוף נטגנה. | ס. הקשו המפרשים [תוספות חדשים (ממות פ"ו מ"ד), בית 
דוד, שושנים לדוד (טס ד"ס סכ"כ), צל"ח (ד"ס וני ענס) ויד דוד (מנקות עס: ד"ס וכל)] על הרע"ב (מנפות פ" 
מיד) שפירש שלאחר שפתת המנחה לפתיתים כזיתים, היה כופל אותם לב' ולד', ובמשנה שם מבואר 
שאחר הקיפול היה מבדיל. שאם כן נמצא כל פתית רביע כזית, ואיך מוכיח רב יוסף מזה שעל 
פתיתים כזית מברכים המוציא, ועל פחות מכזית בורא מיני מזונות. ובמלאכת שלמה (שס) ושושנים 
לדוד ציינו, שהרמב"ם בפירוש המשניות כתב מפורש, שאת קיפול הפתית כזית לא היה מבדיל, 
בכדי שלא יהיו פיתיה לפתיתים, כפי שדרשו 'אותה פתים ולא פיתיה פתיתין'. והצל"ח כתב, שאף 
הרע"ב סובר כן [ולא היה להם הגירסא במשנה שם 'ומבדיל']. אך המלאכת שלמה והשושנים לדוד 
ציינו, שהרע"ב כתב מפורש (שס פ"ע מ") שהיה מבדיל, ואם כן רק לפירוש הרמב"ם מיושב. וביד 
דוד תירץ, שפירוש הרע"ב הוא לפי מסקנת הגמרא להלן לרב ששת ורבא, שגם על פחות מכזית 
מברכים המוציא כשיש לו תואר לחם, אבל לפי רב יוסף ודאי אין לפרש כן. סא. אבל לדברי 
רש"י שחביצא הס פירורים שנתבשלו, עיקר החידוש הוא שעל כזית מברכים המוציא והבישול לא 
מבטלו מתורת לחם. סב. וכתב, שאף לשיטת רש"י יש לבאר מדוע הביאו מהברייתא, משום 
שרצו להוכיח שמה שאמרו בברייתא שמברכים המוציא מדובר בכל המנחות וגם במחבת ומרחשת, 
ולא רק במנחת מאפה תנור [שהרי ההוכחה של רב יוסף לשיטת רש"י היא ממנחת מחבת ומרחשת], 
ואם היו מביאים מהמשנה היה אפשר לומר שהברייתא שאומרת שמברכים המוציא עוסקת רק 
במנחת מאפה תנור, אבל מהברייתא ש'תנא עלה' על הדין שמברכים המוציא 'וכולן פותתן כזית', 
משמע שמדובר בכל המנחות. והביא שבמנחות (עס:) הגירסא 'ותנן', משום ששם כתובה המשנה 
ההיא, אבל האמת שסמכו גם על הברייתא. ועיין עוד בצל"ח (ד"ס וסני עס שהאריך בזה. סג. ולעיל 
נתבאר שהם מפרשים פירוש אחר ברש"י. | סד. וכן כתב הפרי מגדים מו" סי קסם 5"5 ס"ק כס). 
סה. ומה שנקט רב יוסף 'חביצא', כי יש בזה חידוש, שאפילו שאינו מבושל אם הפירורים פחות 
מכזית אין מברכים המוציא. | סו וכך אכן כותב החזון איש (טס פק"ד ופק"ס) בתחילה, שלפי זה 
אף אם פתת אותה אחר הבישול ברכתו בורא מיני מזונות [אך נוטה לומר שאם הוא תוך כדי 
אכילה, שפותת ואוכל מיד, נחשב לכזית וברכתו המוציא, שאם לא כן לא ימצא שיברך המוציא 
אלא אם מכניס כל הכזית לפיו]. אך מסקנת החזון איש (פק"י) שאין הוכחה לדין זה והוא ספק, 
כי סובר שלשיטת הר"ש מפרשים דברי רב יוסף שבכל פירורים פחות מכזית מברכים בורא מיני 


ילקוט 


לפחות מכזית אם מברך המוציא או בורא מיני מזונות. ובבאור מרדכי (פות מ 
ל"ס ולע) כתב שמהסוגיא מוכח שאף אם בבישול היה כזית, ואחר כך נהיה פחות 
מכזית מברך בורא מיני מזונותס', ומבואר שמפרש כמו שפירש החזון איש. 
ולהלן הובאו דברי האחרונים שלשיטת התוספות הנידון בפחות מכזית אם 

מברכים המוציא, הוא אף אם לא השרה את הפת ולא נדבק כלל, 
ולדבריהם מיושב בפשיטות שהיטב הוכיחו ממנחה אף אם לא נדבקה על ידי 
מרק, שהנידון הוא על כל פחות מכזית, ואף אם לא נדבק על ידי מרק. 


איך סבר אביי שאפילו החזירן לסלתן מברכים המועיא והרי אין הפרוסות קיימות 


אמר ליה אביי אלא מעתה לתנא דבי רבי ישמעאל דאמר פורכן עד 

שמחזירן לפלתן הכי נמי דלא בעי ברוכי המוציא. בתוספות רבי 
יהודה החסיד (ד"ס מני5) הקשה לשיטת רש"יס" מה היתה סברתו של אביי לומר 
שאפילו בהחזירן לסלתן יברך המוציא, והרי לעיל (ע"פ) הובאה ברייתא שאם 
בישל לחם ואין הפרוסות קיימות אין מברכים המוציא, ואם פורכן עד שמחזירן 
לסלתן, ודאי אין הפרוסות קיימות, ואיך סבר אביי שיברכו עליהם המוציאסט. 
ותירץ, שאביי מוכיח שאין לדמות טיגון לבישול, כי אם מדמים טיגון לבישול 
כפי שרב יוסף הוכיח מטיגון המנחות לבישול החביצא, אם כן לרבי ישמעאל 
מוכח שצריך לברך המוציא אפילו אם החזירן לסלתן, וזה לא יתכן שהרי אמרו 
שאם אין הפרוסות קיימות מברך בורא מיני מזונות, אלא על כרחך שטיגנז.לא 
נחשב כמו שנתבשל, ולכן בטיגון אף שהחזירן לסלתן ואין הפרוסות קיימות 
מברכים המוציא, וכיון שאין להוכיח מטיגון לבישול, אי אפשר להוכיח ממנחות 

לחביצא, ויתכן שבבישול אף אם יש כזית נחשב שאין הפרוסות קיימותל. 


יישוב שיטת רש"י ש'לקט מכולן' הכוונה מכל המנחות 


והתניא לקט מכולן כזית וכו'עא. רש"י (ל"ס וסתני) פירש שליקט מפתיתי 
המנחות?ג. והקשו תוספות (ד"ס קט) שאם כן לא שייך המשך דברי 
הברייתא 'אם חמץ הוא ענוש כרת', שהרי אין מביאים מנחות מחמץ, כמו 
שאמרו במנחות (כ:) כל המנחות באות מצה. 

ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס ליקט) וברשב"א (ד"ס קע) הקשו עוד ממה 
שאמרה הברייתא, שאם מצה היא אדם יוצא בה ידי חובתו בפסח, 

והרי אמרו בפסחים (לח:) שאין אדם יוצא ידי חובתו בפסח במצה שבאה ממנחה, 

מפני שאינה נאכלת בכל מושבותעג. 
ובתוספות רבי יהודה החסיד הקשה עוד, שממה שאמרה הגמרא 'בשערסן', 
משמע שלא מדובר במנחות, שהרי אין עושין לישה אחר שנאפו 
המנחות. ועוד ממה שאמרו 'הכא במאי עסקינן בבא מלחם גדול' משמע שלא 
מדובר במנחות, ובתוספות הרא"ש (ליס (קט) מבאר יותר, שמנחות צריך לפותתן 
כולן, ולא שייך לומר שבא מלחם גדול ויש עדיין מהלחם שלא נפרסלי. 


מזונות [הובאו דבריו לעיל], ומיושב בפשיטות ההוכחה ממנחות, ואין צריך לומר שההוכחה מטיגון 
המנחות. | סז וכפתב שאין לחלק שרק במנחה הדין כן כי מעולם לא היה לה שם לחם כיון 
שנטגנה, שאין לומר כן בלי ראיות. סת. וכ] הקשו התוספות במנחות (עס: ד"ס מנ). ‏ סט. אבל 
לשיטת תוספות שחביצא אינה פת שנתבשלה, לא קשה ממה שאמרו לעיל באין הפרוסות קיימות 
שמברך בורא מיני מזונות, מפני ששם מדובר בפת שנתבשלה, ורב יוסף לא דיבר בפת שנתבשלה. 
ובפני יהושע (ד"ס פמר 0% הקשה אף לשיטת תוספות מה סברת אביי, והרי אף למסקנת הסוגיא 
בשיטת רב ששת, אמר רבא שצריך צורת לחם, ובלי צורת לחם אם יש בה פחות מכזית אין 
מברכים המוציא, ואם כן איך סבר אביי לומר שאם פורכן עד שמחזירן לסלתן יברכו המוציא, 
והרי אין בו תואר לחם. ודוחק לומר שבפורכן עד שמחזירן לסלתן נשאר צורת הלחם [ועיין שם 
שמביא מהרשב"א שמשמע שיתכן שיש צורת לחם אף אחר שפורכן עד שמגיע לסלתן ולפי זה 
מיושב, אך כתב שזה דוחק, ועיי"ש מה שכתב בשיטת הרשב"א]. והחזון איש (עס פק") מבאר 
שאביי חולק על רב ששת וסובר שאף אם אין צורת לחם מברכים המוציא, ומה שהדין בבישול 
שאם הפרוסות פחות מכזית אין מברכים המוציא, משום שבבישול מלבד שמקלקל את צורת הלחם, 
גם הלחם בעצמותו משתנה, שהיה אפוי ועכשיו התבטלה האפייה והרי הוא מבושל, ובזה מברכים 
בורא מיני מזונות, אבל בחביצא שהפירורים נדבקים בלי בישול לא נשתנה הלחם בעצמותו, ורק 
צורתו נשתנה, וסובר אביי שזה לא מפקיע מברכת המוציא. ע. ובפני יהושע (פס) כתב כעין זה, 
שהוכחת אביי היא שאין ללמוד ממנחות משום שאינן דומות לחביצא המבושלת, כי הן מטוגנות 
רק בשמן מועט וזה נחשב כאפייה, או שמדובר רק במנחות מאפה תנור [וכשיטת הר"ש דלעיל]. 
אך כתב שתירוץ זה נכון רק בשיטת רש"י שפירש שבחביצא יש בישול, אך לשיטת התוספות הרי 
אי אפשר ליישב כך, וצריך עיון מה היתה סברת אביי וכנ"ל. וראה לעיל בהערה בתחילת העמוד 
שהובא מה שתירץ השפת אמת בשיטת רש"י. עא. מכאן משמע שיש להוכיח ממה שיוצא בה 
חובת מצה שמברכים עליה המוציא, וכמפורש ברש"י (לי"ס כיפ), ולהלן (₪: על דנרי סגמה) 6מר מר ר 5פי 
פס וכי) הובאו דברי הלחם משנה שדן האם אפשר להוכיח ממה שיוצא חובת מצה לברכת המוציא. 
עב. והרשב"א (ד"ס קט הביא שכן פירש רב האי גאון. | עג. עיין שם וברש"י ותוספות (ד"ס זפת) 
שיש מחלוקת תנאים אם מנחה נאכלת בכל מושבות, ובגמרא שם מבואר עוד טעמים מדוע אין 
יוצאים חובת מצה במנחה. ובקרן אורה (מנפות עס: ד"ס (יקע) הוסיף שקשה גם מפני שזו מצה עשירה 
שהרי נילושה בשמן, ועוד שהרי המנחה היא קדשי קדשים ואינה שלו, ואין יוצאים במצה שאינה 
שלו (פפסיס (₪). | עד. והצל"ח (ד"ס סנ) תירץ, שכשתירצה הגמרא 'בבא מלחם גדול' מעמידים 
הברייתא של 'לקט מכולן' כרבנן שפותתן כזית, והיינו שודאי בתחילה פתתו הכל לכזית, אלא 
שלאחר הקמיצה וההקטרה שזכו הכהנים בשיירי המנחה, הרי הם רשאים לפותתן לפחות מכזית, 
ועל זה אמרו שאם לקט מכולן כזית ונשארו פתיתים בגודל כזית שזה נקרא לחם גדול, מברך 
המוציא על כל הפירורים. | עה. וכן פירשו הראב"ד (סעגות על כעל סמלור ד"ס וס6), תלמידי רבינו יונה 


ברפות לז: 


ביאורים נז 


ולכן פירשו הראשונים הנ"לץה שאין מדברים ממנחות, ו'לקט מכולן' הכוונה 
שליקט מכל חמשת המיניםעי. 

בבעל המאור (ד"ס ספ) פירש כפירוש רש"י ש'לקט מכולן' פירושו מכל המנחות, 
ומתרץ שמה שאמרו 'אם חמץ וכו' ואם מצה וכו' אינו מדבר במנחות, 

אלא שהברייתא עוברת לדבר בחולין, שאם מה שליקט לא היה במנחות אלא 
שליקט בחולין 'אם חמץ' וכו' ואם מצה' וכו'. וכן כתב המאירי (ד"ס עמן) 
ביישוב שיטת רש"י. ובחדש האביב (נוס' ל"ס קט) ביאר זאת יותר, שכוונת 
הברייתא לומר שאם ליקט מכולן כזית זה מצטרף לשיעור כזית ויש לזה דין 
לחם גמור לכל ענין, וממשיכה הברייתא, שהרי בחמץ בכזה אופן [אבל לא 
במנחות] חייב בו כרת וכו' [ובחידושי מהר"ם בנעט (נפופ' דיס לקט) כתב כן ליישב 
גם מה שאמרו בבא מלחם גדול, כי הברייתא מדברת גם מפירורים שאינם 

מנחה]. 

ובפסקי הרי"ד (מנפות עס:) פירש, שהברייתא עוסקת בלחמי תודה, שיש בהם גם 
לחמי חמץ וגם לחמי מצה. וכעין זה תירץ הפני יהושע (כתופ' ד"ס קט), 

שמה שכתוב 'אם חמץ הוא', הכוונה ללחמי חמץ של תודה ושתי הלחם, ומה 
שכתוב 'אם מצה הוא', היינו שאר כל המנחות הבאות מצה. ומה ששנינו 'לקט 
מכולן' זה לצדדים, כמו בהרבה מקומות בש"ס. אכן בעל המאור (שס) כתב שאי 

אפשר להעמיד בלחמי תודה, שהרי אין בהם פתיתהלי. 

ובפני יהושע (שס) תירץ עוד על מה שהקשו תוספות שאין המנחות באות חמץ, 
שמדובר כשהמנחות נחמצו באונסל". ועל מה שהקשה הרשב"א שצריך 

מצה הנאכלת בכל מושבות ואין יוצאים במנחה, תירץ, שהוא מחלוקת תנאים 
בפסחים (ו), ואפשר שהברייתא סוברת כמו מי שסובר שמנחה כשרה לצאת 

בה חובת מצהלל. 


לשיטת הראשונים איך הוכיחו מהברייתא שאינה מדברת בפירורים שנדבקו וביאורי 
האחרונים בשיטתם 


הראשונים" הוכיחו מכך שמוכרחים לפרש את הברייתא של 'לקט מכולן' על 
סתם חמשת המינים ולא על מנחות [כפי שנתבאר לעיל], שחביצא 

אינו פת שנתבשלה כפירוש רש"י, שאם כן איך הוכיח אביי מ'לקט מכולן' לדין 
חביצא, הרי שם לא נתבשל כלל ולכן מברכים המוציא, ואיך אפשר להוכיח 
מזה לפת שנתבשלה. ולכן פירשו שחביצא היינו פירורים שנדבקו על ידי מרק. 
והקשו האחרונים9" שגם לשיטת הראשונים קשה איך הוכיח אביי מהברייתא 
של 'לקט מכולן' לחביצא, הרי הברייתא אינה עוסקת בפירורים שנדבקו על ידי 
מרק, ואיך מוכיחים ממנה לפירורים שנדבקו על ידי מרק, שמברכים המוציא 

אפילו אם אין בהם כזית. 

ותירצו, שמה שנשרו ונדבקו הפירורים על ידי מרק אין זה סיבה שתשתנה 
ברכתם, ורק אם עברה צורת הפת זה סיבה שתשתנה ברכתם, ואם כן 


(ד"ס 060 והריטב"א (ל"ס וספני6). עו. כתבו הפני יהושע (פופ' ד"ס נקט) והמרומי שדה (ד"ס 05), 
שלשיטת רש"י יותר מיושב לשון הגמרא, כי לשיטת התוספות קשה מדוע הקדים אביי 'אלא מעתה 
לתנא דבי רבי ישמעאל דאמר פורכן עד שמחזירן לסלתן' וכו', היה לו להקשות מיד מהברייתא 
'לקט מכולן' שאינה קשורה כלל לתנא דבי רבי ישמעאל כיון שהברייתא אינה מדברת במנחות, 
אבל לרש"י מיושב שהברייתא מדברת ממנחות, ומהברייתא מוכח שגם לרבי ישמעאל מברכים 
המוציא. ועוד דקדק הפני יהושע שלשון 'וכי תימא' וכו' 'והתניא' וכו' אינו כמו בכל הש"ס 
שמשמעותו שבאים להוכיח לא כמו ה'וכי תימא', וכאן אין מוכיחים כלום לדין המנחות, כיון 
שהברייתא אינה מדברת במנחות, אלא בחמשת המינים כמות שהם, ואין לדמות דין הברייתא 
למנחות שטיגנום, ולא מוכח מכאן מה שיטת רבי ישמעאל האם מברכים המוציא על פתיתי המנחות. 
וכעין זה מקשה באמרי נועם (מוס' ל"ה (קט). וראה בחדש האביב (נפוקי ל"ס (קע) שגם מבאר שזה 
הכריח את רש"י לפרש אחרת, ומיישב שיטה זו שאכן יש כאן שני שאלות שאינן קשורות, בתחילה 
מקשה שלפי רבי ישמעאל לא יברכו במנחות המוציא, וזה דוחק להעמיד את הברייתא שאמרה 
שמברך המוציא שאינה לכולי עלמא. ועוד הקשה, 'וכי תימא הכי נמי' שתסבול את הדוחק הזה, 
קשה מהברייתא של 'לקט מכולן' שרואים ממנה לבד שאפילו פתיתים פחות מכזית חשובים לחם. 
עז. ולפי הפסקי הרי"ד צריך לפרש שהלחמי תודה נפרסו מעצמן. ובמעדני יום טוב (סי י פות ג), 
וכן משמע מדברי תלמידי רבינו יונה (ד'יס וני כתב, שאין לתרץ שמדובר בלחמי תודה, כי הלשון 
ילקט מכולן' אינו מדויק, שמשמע שמדובר מכמה מנחות, או מכמה מיני דגן. | עת. וכן כתב 
לתרץ האמרי נועם (שס). וכתבו, שאף שאסור לאכול מנחה כזו שנתחמצה [כמו שכתב הרמב"ם 
(מעטס סקכננות פי"כ הי"ד)], מכל מקום השמיעו כאן ששייך במנחות איסור כרת. עט. ועיין צל"ח (ד"ס 
ומעתס 5כיכן) שהקשה על הפני יהושע, שרק רבי עקיבא חולק על זה, ואמרו שם שרבי עקיבא חזר 
בו. וכתב, שהפני יהושע יסבור שרבי עקיבא שנה הברייתא לפני שחזר בו. ועיין שם עוד (ד"ס (יקע) 
ובמרומי שדה (ד'"ס ס%) מה שכתבו ביישוב שיטת רש"י. | 5. תוספות, תוספות רבי יהודה החסיד 
(ד"ס מנ) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ס). ‏ פא. ביאור הגר"א (פויס סי קסת פות כג), מאמר מרדכי (שס 
סיק כנ), בית אפרים (כו"ם, קו"ם םס" 6-יב), הגהות מלא הרועים על הרי"ף (נפר"י ד"ס נפיכך), ברכת ראש 
(כתום' ד"ס סני59), דברי דוד (ד"ס פֿכיי) ושפת אמת (מסות עס: כמוס' ד"ס מנינס כס"ד), והפני יהושע (כפופ' ד"ס 
מנ6 צ"ד) ורבי עקיבא איגר (פוספות ד"ס מנ%) גם הקשו כן ונשארו בקושיא. ובהמשך כתב הפני 
יהושע (נפוסי ד"ס 085 על פי דברי תוספות (עס) שאולי יש לתרץ שאביי מפרש את הברייתא של 
ילקט מכולן', שמדובר שהוא שרה במים את הפירורים שהם פחות מכזית, כי אין הדרך לאכול 
פירורים קטנים הבאים מכמה מיני דגן כשהם בעין, אלא הדרך הוא לשרותם במים. ולכן זה דומה 
לחביצא שזה גם פירורים שנשרו, ויכל אביי להקשות לרב יוסף, שמברייתא זו מוכח שבחביצא יש 
לברך המוציא גם על פירורים פחות מכזית. ובבית אפרים הקשה על דבריו, שאם כן מה הקשו 
התוספות על רש"י, שיש לומר שרש"י יפרש שהדרך לאכול פירורים פחות מכזית על ידי בישול. 


נח ילקוט 


מה שאמר רב יוסף בחביצא [שזה פירורים שרק נדבקו, ולא נשתנה צורת הפתן, 
שאם אין פירורים כזית אין מברכים המוציא, זה ודאי רק משום שפירורים פחות 
מכזית אינם חשובים לחם9, ולכן אין מברכים עליהם המוציא אפילו אם לא 
נשרו ונדבקופג [ומה שנקט רב יוסף 'חביצא', מבארים הדברי דוד והשפת אמת, 
שהוא משום שכך הוא דרך המאכל כשהפירורים דבוקים. ובברכת ראש כתב, 
שיש בזה חידוש שאף שמחמת שהפירורים נדבקו הם נראים יותר מכזית, בכל 
זאת אין לזה חשיבות]. ועל זה הוכיח אביי מהברייתא של 'לקט מכולן' שאף 
פירורים פחות מכזית חשובים לברך עליהם המוציא, והרי אין סברא לחלק בין 
שנשרו ונדבקו הפירורים להיכן שלא נשרו ונדבקופד. אבל לשיטת רשיי 
שהפירורים נתבשלו אם כן זה ודאי סיבה לגרע ברכתם, שהבישול מבטל את 
האפייה ואת תואר הלחם, כמו ששנינו (עי? ע") שאם בישל הפת ואין הפרוסות 
קיימות מברכים בורא מיני מזונות, ואם כן אין להוכיח מפירורים שלא נתבשלו 
לפירורים שנתבשלופה. 

בחזון איש (פו"ס סי" כו סק"ד) ובחידושי הגרי"ז (מנסות עס: כתוס' ד"ס תניf5‏ "ד ס6) 

תירצו, שההוכחה היא משום שאם פת שעשו ממנה חביצא ולא נשאר 
כזית אינה חשובה לחם ואין מברכים עליה המוציא, אם כן היה צריך להיות 
הדין שעל פת שתחילת אפייתה פחות מכזית גם לא יהיה תורת לחם ולא יברכו 
עליה המוציא, כי פת שתחילת אפייתה פחות מכזית אינה עדיפה על פת שהיה 
בה מתחילה כזית ועשו ממנה חביצא וכעת היא פחות מכזית. והגרי"ז ביאר 
יותר הסברא בזה, שטעם הדין של רב יוסף שבחביצא פחות מכזית מברכים 
בורא מיני מזונות, הוא משום שבעצם שיעור פת הוא רק בכזית, ופחות מזה 
אין לו חשיבות פת, ואמנם אם הוא בא מלחם גדול וירד עליו כבר שם פת 
שוב אין זה פוקע ממנו אף אם פתתו לפח:===כזית, אך כל זה כשלא היה 
שינוי בפת, אבל בחביצא שנעשה שינוי בפת, שוב אין מועיל מה שירד עליו 
תורת לחם בשעת האפייה שהיה כזית, כיון שעכשיו נשתנה על ידי שנדבק 
והשינוי מפקיע את חשיבות הלחם שהיה לו לפני כן, וצריך לדון עליו כעת 
מחדש, וחזר דינו כאילו היה נאפה תחילה פחות מכזית שאין לו תורת לחם. 
ולפי זה מיושבת הוכחת אביי מ'לקט מכולן', שאביי סבר שמדובר בברייתא 

שעכשיו הוא תחילת האפייה של החמשת המינים שלקט מהן, ומבואר 
בברייתא שאפילו אם בתחילת האפייה אין בפירורים כזית מברכים המוציא, ואם 
כן יש ללמוד מכאן שאף חביצא בפחות מכזית לא פקע מזה שם פת ומברכים 
המוציא, שהרי כל הטעם שלא יברכו עליו המוציא הוא משום שאחר שנשתנה 
דנים עליו מחדש ועכשיו הוא פחות מכזית, וכיון שאף פת שבתחילת אפייתה 
היא פחות מכזית מברכים עליה המוציא, אם כן הוא הדין בחביצא. ותירצה 
הגמרא למסקנא 'בבא מלחם גדול' שלא מדובר בתחילת האפייה, אלא שכבר 
היה לחם גדול שנשאר ממנו כזית, וכיון שכבר ירד עליו תורת לחם, אף שנתפרר 
אחר כך לפחות מכזית, נשאר עליו שם לחם. ואם כן יתכן שפת שבתחילת 
אפייתה היתה פחות מכזית אכן לא יהיה לה דין לחם, וכן בחביצא בפחות 

מכזית שדומה לזה. 


פב. ובבית אפרים ציין למה שאמרו להלן (נ:) שפירורים פחות מכזית מותר לאבדם ביד, משמע 
שאינם חשובים כלחם. | פג. ובדברי דוד (ד"ס ועט ובמאמר מרדכי (פ"ק כנ) הקשו לפי זה, על 
מה שביארו תלמידי רבינו יונה והרא"ש למסקנא (סונ6 (סן) שפירורים בעין שלא נשרו ולא נדבקו, 
מברכים עליהם המוציא אף אם אין בהם כזית וגם לא תוריתא דנהמא, ואם נשרו ונדבקו ואין 
בהם כזית ולא תוריתא דנהמא, מברך עליהם בורא מיני מזונות, והלא לפי המבואר כאן בהכרח 
שאין סברא שעל ידי שנשרו ונדבקו תגרע ברכת הפירורים. ותירצו שרק לרב יוסף שאינו מחלק 
אם יש תוריתא דנהמא אמרו כן, שלדבריו משמע שפחות מכזית אינו נחשב כלל לחם, שהרי 
אפילו אם יש בו תוריתא דנהמא אינו מברך המוציא, ואם כן אין לחלק בין נשרו ונדבקו ללא 
נשרו ונדבקו, שאין סברא שמה שנדבקו יבטל שם לחם. אבל לרבא שמחלק בין אם יש בהם 
תוריתא דנהמא לאין בהם תוריתא דנהמא, ולגבי פחות מכזית סובר שנחשב לחם, אלא שמצריך 
מלבד שם לחם גם תוריתא דנהמא, אם כן יש לומר שמצריך זאת רק בנשרו ונדבקו כיון שעל 
ידי זה נהרס קצת צורת הלחם, אבל בלא נשרו תמיד נחשב שיש לזה תוריתא דנהמא, שאף שאין 
ניכר כעת צורת הלחם, זה רק מחמת קטנות הפירורים, ולא משום שנהרס צורת הלחם, וכיון 
שהלכה כרב ששת ורבא לכן פסקו חילוק זה. וכדבריו מבואר בבית אפרים (ל"ה וכלורס דנליו), וכתב 
בבית אפרים שכן מבואר בקיצור במעדני יום טוב (ס" י 6 י). וכן משמע בביאור הגר"א שרק 
כשדנים אם צריך כזית אין לחלק בין אם הם בעין לדבוקים, אבל לגבי תוריתא דנהמא יש לחלק 
אם הם בעין, שכיון שהם בעין זה נחשב שיש להם תואר לחם. אמנם באמרי נועם (כפוס' ד"ס תני) 
כתב שלשיטת התוספות, יברכו על פירורים פחות מכזית אם אין בהם תוריתא דנהמא בורא מיני 
מזונות, אפילו כשהם בעין [ולא כדברי תלמידי רבינו יונה והרא"ש הנ"ל], שהרי לשיטתו מוכח 
שאין חילוק בין אם הם בעין או שהם דבוקים, ואם כן מה שאמר רבא שצריך תוריתא דנהמא, 
הוא גם בפירורים בעין, וכקושיית הדברי דוד והמאמר מרדכי. וכן משמע בשפת אמת שלתוספות 
אין חילוק בין פירורים בפני עצמן לפירורים שנדבקו בין לרב יוסף ובין לרב ששת. ובהגהת 
הגרי"מ בידרמן (ענ ספפת פמת פס) ציין, שלפי זה התוספות אינם סוברים כתלמידי רבינו יונה והרא"ש 
הנ"ל, ולשיטת תלמידי רבינו יונה והרא"ש קשה איך יפרשו את קושיית הגמרא, שהרי הם מפרשים 
חביצא כפי שפירשו התוספות, ומאידך הם סוברים שיש חילוק בדין בין פירורים בעין לפירורים 
דבוקים. | פד. וכן מפרש החזון איש (ס" כו פק"ו) לשיטת הר"ש (סיפ דנר סן) שהברייתא של היה 
עומד ומקריב מנחות וכו' איירי במנחת מאפה תנור ואם כן מה מוכיחים לדין של רב יוסף שמדבר 
בפירורים שנתבשלו או שנדבקו ומנחת מאפה תנור ודאי שלא חשוב כמבושל, וגם אין לומר 
שראייתו ממה שיוצקים שמן לאחר הפתיתה שהוא כפירורים שנדבקו על ידי מרק, שאין יציקת 
שמן אחר הפתיתה של מנחת מאפה תנור (כמנ"ס מעעס סקנננות פי"ג ס"פ), ומוכח שרב יוסף סובר שבכל 
פחות מכזית אין מברכים המוציא ואף אם לא נתבשל או נדבק על ידי מרק, וזה מוכיח ממנחה 


ברכות ל 


ביאורים 


מחלוקת הפוסקים בפירורים שערסן ולא אפאן אם מברכים עליהם המוציא 


הכא במאי עפקינן בשערפן. רש"י (ל"ס טעיפן) פירש שחזר וגבלן יחד וחזר 
ואפאן. וכתב המגן אברהם (ס" קסח ק"ק כת) שמדברי הגמרא משמע שאם 
מגבל ועושה עיסה מהפירורים, ועל ידי שלש הפירורים ביחד יש בהם כזית, 
מברך עליהם המוציא. ולפי זה אם עושים פרימזל"ך מלחם מפורר או מלחם 
שרוי במים [קציצות מפירורי לחם או קמח מצה שלשים בשמן או במרק 
ומבשלים אותם] ויש בהם כזית, צריך לברך המוציאפי. 
אבל האבן העוור (פס) חולק, והקשה על המגן אברהם שמה שאמרו בגמרא 
שאם חזר וערסן נחשב לכזית, מדובר כשאפאן והתחברו לכזית על ידי 
האפייה, וכמו שפירש רש"י שגבלן ואפאן, אבל אם לא אפאן אינו נחשב כזית, 
שהחיבור שנהיה על ידי הבישול לא נחשב לחיבור להחשיבו כזית. והקשה 
עוד, שמה שמצאנו שאף לחם שבישלוהו ויש בו כזית ברכתו המוציא, הטעם 
משום שכיון שכבר חל עליו שם לחם, שוב אינו נפקעפז, אבל בערסן ובשלן, 
מיד בתחילת הבישול כשעדיין לא נדבק יפה ואין בו כזית כבר פקע ממנו 
תורת לחם, ואף שבסוף הבישול נדבק יפה, מכל מקום כבר נפקע ממנו תורת 
לחם. 
ובמחצית השקל מתרץ דברי המגן אברהם שהחיבור לכזית בשערסן הוא על 
ידי עצם הגיבול, ומה שכתב רש"י שחזר 'ואפאן' הוא לאו דווקא, 
והאפייה אינה מעכבת, שאם לא כן עיקר תירוץ הגמרא חסר מן הספר, שבגמרא 
לא הוזכר כלל שחזר 'ואפאן' רק שערסן"", ומה שהוסיף רש"י 'ואפאן' נקט 
לדוגמא, אבל הוא הדין אם בישלםפט. ומה שמצאנו שחיבור שנעשה על ידי 
בישול לבד לא מחשיב לכזית, היינו משום שזה נדבק מאליו, אבל כשערסן 
וחיברן בידים על ידי הגיבול קודם הבישול, כיון שהוא עשה זאת וחפץ בחיבור 
הרי זה מחשיבו לכזית. וכיון שעל ידי הגיבול עצמו זה נחשב לכזית, אם כן 
אף שמבשלו אחר כך אין זה מפקיע ממנו תורת לחם. 
ובנזירות שמשון ובבית מאיר (על סמגן קכרסס עס) דחו עוד את דברי המגן אברהם, 
שיתכן שלמסקנא לא סוברים כלל את תירוץ הגמרא 'בשערסן', שאמרו 
זאת רק לתרץ שיטת רב יוסף, אבל למסקנת הגמרא שסוברים כרב ששת שוב 
לא צריכים לומר חידוש זה. וכמו החידוש השני שאמרו 'בבא מלחם גדול', 
שאף פירורים פחות מכזית אם באו מלחם גדול מברכים המוציא, שכל הפוסקים 
לא העתיקו דין זה להלכהצ, והיינו משום שכיון שלמסקנת הגמרא לא צריכים 
לתירוץ זה, לא נשאר כן להלכהצא. 


מדוע לא הוכיחו מתחילת הברייתא שכתוב ואכלן' שמשמע שלא ערסן 


אי הכי אימא סיפא והוא שאכלן וכו' ואי בשערפן האי שאכלן שאכלו 

מיבעי ליה. הקשה המהרש"א (ד"ס 6) מדוע הוכיחה הגמרא רק מהסיפא, 
והרי כבר מהרישא של הברייתא 'לקט מכולן כזית ואכלן' שזה לשון רבים, 
מוכח שלא חזר וערסן. וסיים המהרש"א ויש ליישב. והפני יהושע (ל"ס 6) מבאר 
שמהרישא אין להקשות, משום שאף אם ערסן, מתאים לומר 'ואכלן', כיון שהם 


שפתיתה עד כזית נחשב ללחם, וכתירוץ האחרונים, אבל הוא פירש כן רק לשיטת הר"ש ולשיטת 
החולקים על הר"ש מפרש פירוש אחר (סק"ד) כמו שהובא בפנים, ועיין שם שיש חילוק לדינא בין 
ב' הפירושים, אם טיגון הוא כבישול, וגם אם בישל ואחר כך פתת הפרוסות לפחות מכזית אם 
ברכתן בורא מיני מזונות או המוציא. והקשה על פירוש זה, מה צריכים הוכחה שעל יותר מכזית 
מברכים המוציא, ומדוע היה רב יוסף צריך להוכיח דבר זה [ולעיל הובא שיש שמבארים שאכן 
ההוכחה היא שעל פחות מכזית אין מברכים המוציא]. | פה. ולעיל הובא מה שכתב הדברי דוד 
[ועוד אחרונים] ליישב שיטת רש"י שגם סובר שאין חילוק אם בישלו או לא בישלו את הפרוסות, 
והטעם שפחות מכזית מברכים בורא מיני מזונות מפני שאין חשוב פת בפחות מכזית, ואם כן 
שיטת רש"י היא כשיטת התוספות, וגם לרש"י התירוץ הוא כמו שתירצו האחרונים הנ"ל לשיטת 
התוספות. ‏ פו. והביא בשם הרש"ך שמברכים בורא מיני מזונות, וסיים על זה וצריך עיון. 
פז. שהרי עיסה שנתבשלה ברכתה בורא מיני מזונות לשיטת רוב הראשונים, כמבואר בשלחן ערוך 
(פס מי"ג). | | פת. בב ית אפרים (טו"פ, ו"ם סי יל-ינ ד"ס ומעפס) גם מבאר שהחיבור לכזית נעשה על ידי 
הגיבול לבד, שאם צריך גם לחזור ולאפות, אם כן העיקר חסר מן הספר, שהיה לגמרא לתרץ 
'בשערסן ואפאן'. ומה שפירש רש"י שחזר ואפאן, הוא משום שרש"י (ד"ס והתנ) מפרש ש'לקט 
מכולן' הכוונה שהוא מלקט פתיתי המנחות, וכיון שערסן, מן הסתם הוא עשאם בלילה רכה בכדי 
שיהיו נוחים לגיבול, ובעוד שהם כך הרי אין זה דרך אכילה, ובקדשים אסור לאכול שלא כדרך 
אכילה [שהרי אמרו בחולין (קננ:) שמתנות כהונה נאכלים צלי ובחרדל, ודרשו זאת מהפסוק (כמלנר 
יס ₪ 'לך נתתים למשחה', שפירוש 'למשחה' היינו לגדולה, כדרך שהמלכים אוכלים], ולכן כתב 
רש"י שצריך לאפות את גיבול פתיתי המנחות, כדי שיהיו נאכלים בדרך גדולה. והביא שרש"י 
במנחות (עה:) שמפרש שילקט מכולן' היינו מחמשת מיני דגן, כמו שכתבו שם התוספות (ד"ס ליקט) 
בשמו, לא הזכיר (ד"ס נפעייפן) שצריך לאפות את העיסה המגובלת, והוא כמו שנתבאר שהגיבול 
לבד מועיל לחיבור כזית, ורק כאן שפירש לענין מנחה הוצרך רש"י לומר שאפאן. פט. ובשלחן 
ערוך הרב (שס קושלפ פתכון סק"י) הוכיח מרש"י במנחות (מס) שלא הזכיר כלל שאפאן, ואם כן יש 
לומר שגם כאן לא נקטו רש"י בדווקא, אלא שכן הדרך לעשות. ועוד כתב, שאף אם רש"י כתב 
כן בדווקא שרק אם אפאן מברך המוציא, יש לומר שזה רק לשיטתו שמדובר שבישלו, והבישול 
הפקיעו מתורת לחם, שכדי להפקיע את הבישול צריך לאפותו מחדש, אבל להלכה שאף בלי 
בישול נפקע דין הלחם אם עשו ממנו חביצא, שעל ידי שהוא פחות מכזית אינו חשוב לחם 
[כשיטות הראשונים הנ"ל], אם כן כשלשו את זה מחדש והוא יותר מכזית, חל עליו בזה לבד 
שם לחם, אף אם לא אפאוהו. | צ. וכן כתב בבאור מרדכי (לות מ סוף ד"ס ו שממה שלא הביאו 
הפוסקים דין בא מלחם גדול, משמע שלמסקנא חזרו מזה. | צא. עיין משנה ברורה (פס פ"ק ע) 
מסקנתו להלכה. 


ילקוט 


היו בתחילה כמה פירורים. אבל מהסיפא שכתוב שצריך לאכלן בכדי אכילת 
פרס יש להוכיח, שלכאורה מדוע באו להשמיע כאן דין זה שצריך לאכול את 
הכזית בכדי אכילת פרס יותר משאר מקומות, אלא ודאי משום שמדובר שהם 
עדיין פירורים נפרדים, ובאו להשמיענו דרך אגב שאפילו אם הפירורים מכמה 
מינים ואכלם בכדי אכילת פרס מצטרפים לכזית, ואם כן מוכח שלא ערסןצב, 
ובברכת ראש ((ל"ס %'ס) כתב שמהרישא אין להוכיח, שיש לומר שהברייתא 

נקטה 'אכלן' בלשון רבים רק לגבי חמץ, שלענין חמץ אף אם לא 
ערסן ואכל כזית חייב, כיון שאף שאין לו תורת לחם, הרי אכל כזית חמץ. 
אבל בסיפא שודאי מדובר גם לענין מצה, שיוצא ידי חובתו רק אם יש לזה 
תורת לחם והיינו כשערסן, היה צריך להיות כתוב 'אכלו' בלשון יחיד, ומזה 
שכתוב 'אכלן' משמע שלא חזר וערסן. וכתב עוד, שבמנחות (עס:) הגירסא 
ברישא של הברייתא 'ואכלו' ולפי זה מיושב בפשיטות מדוע לא הוכיחו 

מהרישא. 


ביאור תירוץ הגמרא 'בבא מלחם גדולי 


הכא במאי עסקינן בבא מלחם גדול. מצאנו כמה פירושים בביאור דברי 
הגמרא שמעמידה את הברייתא בבא מלחם גדול: 


שאפילו אם הפירורים בגודל פחות מכזית, הם נחשבים לחם משום שבאו 
מלחם גדול, ומדובר שנשאר מהלחם חלק שעדיין לא נפרס, וכיון שנשאר 
מהלחם חלק שהוא יותר מכזית, אף הפתיתים שפתתו ממנו ואינם כזית, חשובים 
אגב הלחם הגדולצג, ומה שאמר רב יוסף שבפחות מכזית אינו נחשב לחם, 
היינו כשלא נשאר מהלחם הגדול חלק שלא נפרס, ובאופן זה אכן לא נחשבים 
הפירורים שהם פחות מכזית ללחםצי. 
ב. בשיטה מקובצת (ד"ס 66) פירש, שהגמרא לא חזרה ממה שתירצה 'בשערסן', 
ועל מה שהקשתה שאם ערסן הוא הרי לחם אחד, ואם כן מדוע אמרה 
הברייתא 'ואכלן', על זה תירצה הגמרא, שזה משום שלא אכל את זה בפעם 
אחת, אלא לקט מהלחם הגדול מעט מעט ואכל, ועל זה מתאים לומר 'ואכלן.. 
ג. ד. לעיל הובאו דברי האחרונים שפירשו ששיטת רב יוסף שכל פחות מכזית 
אינו נחשב לחם, ועל זה הקשה אביי מלקט מכולן. ולפי זה מבאר הדברי 
דוד (ד"ס ננ) מה שתירצו 'בבא מלחם גדול', שרב יוסף סובר שרק כשלכתחילה 
היה פחות מכזית, אז הוא לא נחשב לחם ומברכים עליו בורא מיני מזונות, 
אבל אם היה בו כזית אף שליקט ממנו פחות מכזית מברך המוציא, כיון שחל 
על הכזית שם לחם. 
ופירוש זה הובא במאירי (ד"ס סני) שיש מפרשים שלשיטת הראב"דצה (טונס 
לסן) שאין מברכים המוציא על פרוסה פחותה מכזית, אם הכזית נבצע 
מפרוסה גדולה שיש בה כזית, אף שאינו אוכל אלא פחות מכזית מברך המוציא 
[אלא שלשיטת האחרונים הנ"ל דברי הגמרא אמורים רק לשיטת רב יוסף, וחיש 
מפרשים בשיטת הראב"ד סוברים כך גם למסקנא]. 
אבל הראב"ד עצמו (נסעגופ על סנעל סמלור לם: ד"ס פמכ, וסוכ כמפיכי ד"ס ולעגין) פירש 
פירוש נוסף על דברי הגמרא 'בבא מלחם גדול' שקושיית הגמרא הייתה 
שכיון שכל פירור הוא פחות מכזית, מדוע מברך המוציא, ועל זה תירצו שכיון 
שאם אוכל ביחד כזית, אף שכל פרוסה היא פחות מכזית מברך המוציא. 
ה. לעיל הובאו דברי החזון איש והגרי"ז שביארו קושיית אביי לשיטת התוספות, 
שכאשר בתחילת האפייה יש פחות מכזית, דינו כחביצא, ולכן הוכיח אביי 


צב. בנמוקי הגרי"ב (ענ המסכם"6) מבאר כעין זה, אלא שמפרש שהקשו גם כמו שנראה מפשטות 
הגמרא מהלשון 'אכלן', אלא שהביאו הסיפא כדי לכלול עוד קושיא שמהסיפא מוכח שהם כמה 
פירורים שאם לא כן מדוע הוצרכו להשמיענו הדין של אכילת פרס, והלא דין זה קיים בכל 
האכילות, אלא מוכח שהם כמה פירורים נפרדים, ואף על פי כן אם אכלן בכדי אכילת פרס נחשב 
אכילה. ‏ צג. לשון המאירי (ד"ס נענץ) בפירוש רש"י 'וחשיבי פירורים אגב אמייהו'. | צד. בחזון 
איש (פֿו"ם סי ט פק"ד) כתב שאינו מובן מה מועיל מה שנשאר מהלחם חלק גדול לפירורים שנפרסו 
ממנו. ומבואר שם בדבריו שרש"י שפירש שמדובר במנחות הוצרך לפרש כך, משום שאם נפרש 
כפשוטו שאם בא מלחם גדול אף שעכשיו הוא פחות מכזית מברכים המוציא, קשה, מה שייך 
לומר לגבי מנחות 'הכא במאי עסקינן בבא מלחם גדול', והלא כל המנחות באים כן, והיה לו 
לומר שאני הכא שבא מלחם גדול [ולעיל הובא שהתוספות הרא"ש הקשה להיפך, איך שייך 
במנחות שבא לחם גדול, והוכיח מזה שהברייתא 'לקט מכולם' לא מדברת במנחה, וצריך לומר 
שהחזון איש סובר כמו שהובא מהצל"ח שיש פירורים שפתתן יותר מכזית], ועוד קשה, איך הוכיח 
רב יוסף דינו ממנחות, הרי שם זה תמיד בא מלחם גדול, ולתירוץ זה רב יוסף אמר דינו רק 
כשלא בא מלחם גדול, ולכן הוצרך רש"י לפרש שנשאר מהלחם חלק שלא נפרס, ובזה לא דיבר 
רב יוסף. והשפת אמת (מות עס: ד"ס ננ6) מקשה על פירוש רש"י, שאם צריך שיהיה עדיין הלחם 
לפנינו, אם כן העיקר חסר מן הספר. ולכן מפרש פירוש אחר, שמכיון שהפתיתים באו מלחם 
גדול, שמם עליהם אפילו שנתפררו לפירורים פחות מכזית, ולכן מברכים המוציא. אבל לגבי פתיתי 
המנחות שהמנחה עומדת מתחילה לפתיתה ואי אפשר לאוכלה קודם לכן, אם כן הרי זה כאופה 
אותם פתיתים, שצריך שיהיה בהם כזיתים כדי שיהיה עליהם שם פת. צה. הראב"ד עצמו אינו 
סובר כך כמו שהוא בביאור בשמו, אלא שיש מפרשים שסוברים כהראב"ד שעל פחות מכזית אין 
מברכים המוציא, וחולקים עליו בפרט זה. | צו. תוספות ורשב"א (ד"ס פמס, והרא"ש (פ" 6. 
צז. להלן בשיטת הרמב"ם הובא תירוץ המהר"י בירב לקושיא זו, לפי שיטת הרמב"ם. צח. כתב 
הדברי דוד (נפוס' ל"ס 006 שהתוספות כתבו כן רק ליישב שיטת רש"י. וכך גס משמעות לשון 


ברכות ?ה 


ביאורים נט 


מ'לקט מכולן' כי היה סבור שהברייתא עוסקת בתחילת אפייה. ולפי זה מיושב 

היטב תירוץ הגמרא 'בבא מלחם גדול', שלא מדובר בתחילת האפייה, אלא 

שכבר היה לחם גדול שנשאר ממנו כזית, וכיון שכבר ירד עליו תורת לחם, אף 
שנתפרר אחר כך לפחות מכזית, נשאר עליו שם לחם. 


איך יפרש רב ששת את הברייתא 'אין הפרוסות קיימות' 


אמר רב ששת האי חביצא אף על גב דלית בה פרורין כזית מברך עליו 
המוציא וכו' אמר רבא והוא דאיכא עליה תוריתא דנהמא. הקשו 
הראשוניםצ', לפי רב ששת ורבא שמברכים המוציא גם בפירורים שאין בהם 
כזית, אם יש בהם תואר לחם. אם כן לפי רש"י שחביצא זה פירורים שנתבשלו, 
ואף על פי כן ברכתם המוציא, קשה, איך יפרש רב ששת את הברייתא שאומרת 
(פעיל ע"6), שפת שנתבשלה מברכים עליה המוציא רק אם הפרוסות קיימות, אך 
באינם קיימות מברכים עליהם בורא מיני מזונות, ומבואר בירושלמי (פ"ו ס"פ) 
ש'פרוסות קיימות' הכוונה שיש בהם כזית, ו'אין הפרוסות קיימות' הכוונה שלא 
נשאר בהם כזית, ועל זה נאמר בברייתא שברכתם בורא מיני מזונותצז. ונאמרו 
בזה כמה תירוצים: 
א. התוספות מתרציםצ", שבאמת העיקר תלוי לשיטתם בתואר לחם, ואין צריך 
כזית, אלא שכן הרגילות, שאם יש בפרוסה כזית, נשאר עליה תואר לחם, 
בירושלמי שהכוונה ב'פרוסות קיימות' לכזית, אבל באמת אף בפירורים פחות 
מכזית אם יהיה עליהם תואר לחם, יברכו עליהם המוציאצט. 
ב. הסמ"ג (עפץ מ ד"ס מני5) כתב ליישב דברי הירושלמי עם מסקנת סוגייתנו, 
שלפי הירושלמי הברייתא עוסקת באופן שפקע תואר הלחם, ולכן ביארו 
ש'פרוסות קיימות' זה בכזית, כי כשאין תואר לחם הרי אף לרב ששת ורבא 
הדין הוא שרק אם יש כזית מברכים המוציא, ואם אין כזית מברכים בורא מיני 
מזונות. 
ג. יש מהראשונים? שתירצו, שבאמת רב ששת ורבא לא מפרשים את הברייתא 
כפי שפירש הירושלמי, אלא הם מפרשים שיפרוסות קיימות' הכוונה שיש 
להם תואר לחם אף על פי שאין בהם כזית, ו'אין הפרוסות קיימות' הכוונה 
שהם נימוחו בבישול ולא נשאר עליהם תוארו של לחם [וגם אין בהם כזית], 
שאז ברכתם בורא מיני מזונות. 
אך כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ופוכי) בשם רבם שמכאן מוכח שלא כפירוש 
רש"י שחביצא היא על ידי בישול, שהרי משום דברי רב ששת בלבד כבר 
מוכרחים לפרש את הברייתא ש'אין הפרוסות קיימות' הכוונה שאין בהם תואר 
לחם [שהרי אם יש תואר לחם ודאי סובר רב ששת שאפילו בפחות מכזית 
מברכים המוציא], ולפי זה כבר מפורש בברייתא דין זה שבפחות מכזית מברכים 
המוציא רק אם 'הפרוסות קיימות' דהיינו שיש להם תואר לחם, אבל ב'אין 
הפרוסות קיימות' דהיינו שאין להם תואר לחם מברכים בורא מיני מזונות, ואם 
כן מה חידש רבא שלפי רב ששת מברכים המוציא בפחות מכזית רק אם יש 
בו תואר לחם, ולמה הוצרך לחזור על הדבר ללא צורך, הרי אין דרך האמוראים 
לחזור הדברים האמורים במשניות ובברייתות, אם לא שיש איזה חידוש 
בדבריהם לא. 

אבל לפירוש הראשונים שחביצא זה פירורים שנדבקו על ידי משקים ללא 
בישול, ואילו הברייתא הרי עוסקת בלחם שנתבשל, אם כן אף אם היה 
מפורש בברייתא שמברכים המוציא רק כשיש תואר לחם, עדיין לא היה ראיה 


התוספות 'ואפילו נתבשלו לפירוש רש"י' וכו'. והיינו כי רק בשיטת רש"י צריך לומר כן, אבל 
לשיטת תוספות שדברי רב ששת בחביצא הם בפירורים שלא נתבשלו, מיושב בפשיטות מה שאמרו 
בירושלמי שפרוסות קיימות הוא בכזית, ובפחות מכזית מברכים בורא מיני מזונות, משום שבמבושל 
מודה רב ששת שזה תלוי רק אם נשאר בו כזית או לא, ואינו תלוי כלל בצורת לחם [וכמו 
שהובא להלן בשם הראשונים]. אמנם בחזון איש ו" סי כו סק"5) מבואר, שהתוספות כתבו כן 
להלכה שאף במבושל הכל תלוי בצורת לחם, ואף בפחות מכזית אם יש בו צורת לחם מברכים 
המוציא [וחולקים בזה על שיטת שאר ראשונים דלהלן שסוברים שבמבושל תלוי רק אם יש בו 
כזית]. וכן כתב בבית אפרים (פו"ת, פו"ס סי יק-יכ) שבתוספות במנחות (עס: ד"ס תנלפ) משמע שלא 
הסכימו כלל לפרש כהירושלמי, ופירשו ש'אין הפרוסות קיימות' היינו שנימוחו בבישולם אף שיש 
בהם כזית [וזה כדברי החזון איש ששיטת תוספות שאין תלוי כלל בפירורים כזית, אלא רק בצורת 
לחם]. והקשה, שמהברייתא שעל מנחות מברך המוציא, משמע שאם יש בפירורים כזית מברך 
המוציא, ותירץ, ששם לא נימוחו הפרוסות בטיגון ורק אחר כך פיררוהו, ולכן אם יש בפירורים 
כזית מברכים המוציא. | צט. במרדכי (פ" כמו קש) כתב לתרץ בשם הראבי"ה ובה"ג שלרב ששת 
מדובר בברייתא בכלי ראשון ונימוחו [אמנם הוא לא מזכיר דברי הירושלמי, אך הב"ח (פו"ם סי 
קפס ס") מבאר שכוונתו לתרץ מה שקשה על פי הירושלמי]. וכתב הב"ח שלדבריו כל שנתבשל 
בכלי ראשון ואין בו כזית אינו נחשב צורת לחם, ורב ששת שסובר שאפילו בפחות מכזית יתכן 
שיהיה צורת לחם דיבר בכלי שני, ופירוש המרדכי בדברי רש"י אינו כפירוש התוספות שפירש 
שאפילו בבישול כלי ראשון יתכן שיהיה בו צורת לחם. אבל בבאור מרדכי (פות כפ) כתב, שאין 
כוונת המרדכי שבסוגיית חביצא לא מדובר בכלי ראשון, שהרי לפי רש"י פירוש חביצא שנתבשל, 
ובישול הוא רק בכלי ראשון, וכן הזכיר (ד"ס פניש) 'אלפס' שהוא כלי ראשון, אלא עיקר כוונתו 
לחלק שלעיל ב'אין פרוסות קיימות' מדובר שנימוחו ואין בהם צורת לחם, וכאן מדובר שלא 
נימוחו וש בהם צורת לחם, וכדברי רבא. ולפירושו שיטת המרדכי בדעת רש"י כשיטת התוספות. 
ק. תלמידי רבינו יונה (ד"ס ספי וד"ס ומומ), רשב"א (ד"ס פמכ) ורא"ה (ד"ס ורג טטס). קא. והמעדני 


: ילקוט 


9/00/0018 
שגם לגבי חביצא שאינו מבושל צריך שישאר תואר לחם כשאין כזית בפירורים, 
וזהו שחידש רבא, שאף חביצא משפטה כפת מבושלת, שאם אין בפירורים כזית 
מברכים המוציא רק כשיש להם תואר לחם. 
וכתבו שלפירוש זה אף רב ששת יפרש את הברייתא כמו שמפורש בירושלמי, 
ש'פרוסות קיימות' היינו כזית, ו'אין פרוסות קיימות' היינו פחות מכזית. 
והוא מפני שיש חילוק בין דבריו שנאמרו בחביצא לברייתא, שבברייתא שמדובר 
בפת מבושלת, רק אם הפרוסות קיימות בכזית ברכתם המוציא, אך בפחות מכזית 
ברכתם בורא מיני מזונות ולא מועיל להם תואר לחם, לפי שכשאין בו כזית 
הוא יצא על ידי הבישול מתורת לחם. אבל חביצא שאינה מבושלת, מועיל בה 
תואר לחם אף בפירורים פחותים מכזית. 


מסקנת הגמרא בפת שנתבשלה ופת שנדבקה על ידי מרק והטעם לחלק ביניהם 


שם. מסקנת הגמרא בשם רב ששת שחביצא אף על גב שהפירורין הם פחות 
מכזית מברך עליהם המוציא לחם מן הארץ, ורבא הוסיף שזה דווקא כשיש 
בפירורים צורת לחם. וכתב הרשב"א (ד"ס 06 שלפי מה שפירשו תוספות 
שחביצא הם פירורים שנדבקו על ידי מרק או חלב, רק בזה סובר רב ששת 
שמברכים המוציא אף כשאין בהם כזית, אבל אם בישלו הפרוסות אם הם פחות 
מכזית לעולם ברכתם בורא מיני מזונות אף אם יש בהם צורת לחםק3 [אבל 
לפירוש רש"י אף אם נתבשלו הפרוסות סובר רב ששת שאם יש בהם צורת 
לחם אף אם הם פחות מכזית מברכים המוציא]. 
ופירשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ע) הטעם לחלק בין נתבשל לנדבק על ידי מרק, 
שבמבושל הבישול מבטל צורת הלחם ונחשב שאין בו צורת לחםקי, 
ולכן כל שהוא פחות מכזית מברך בורא מיני מזונות, אבל בנדבק על ידי מרק, 
אם יש בו צורת לחם מברך המוציא אף שהוא פחות מכזית. 
וכתבו תלמידי רבינו יונהקי בסיכום הדברים שיש ג' דינים חלוקים: א. אם 
הלחם מבושלקה, אם יש בפרוסות כזיתלי מברך המוציא, ואם הפרוסות 
פחות מכזית אף שיש בהם צורת לחם מברך בורא מיני מזונות [והוא הדין 
המבואר בברייתא]?ז. ב. אם הלחם אינו מבושל אלא שנדבק על ידי דבש או 
מרק, אם יש בו כזית מברך המוציאקח, ואם אין בפרוסות כזית אם יש בו צורת 
לחם מברך המוציא ואם אין בו צורת לחם מברך בורא מיני מזונות [והוא הדין 
של חביצא כדעת רב ששת ורבא]. ג. אם הלחם אינו לא מבושל ולא מחובר 
אלא שהוא נעשה פירורים, אף שאין בהם כזית ואין בהם צורת לחם שהם דקים 
ביותר מברך המוציאקט, שכיון שהוא פת בפני עצמו אינו יוצא לעולם מתורת 
פתלי. 


יום טוב (פ" י 6פ ד) כתב, שאינו מבין קושייתו שיתכן שרבא בא לפרש דבר זה עצמו שלא יקשה 
על רב ששת מהברייתא, שהרי בברייתא לא כתוב שאין פרוסות קיימות הכוונה שאין צורת לחם, 
והיה אפשר לפרש שאין פרוסות קיימות היינו שאין כזית, ואם כן היה קשה על רב ששת 
מהברייתא, ועל זה בא רבא לומר שרב ששת דיבר רק כשיש צורת לחם והפירוש בברייתא שאין 
פרוסות קיימות היינו שאין צורת לחם. ובהגהות מלא הרועים על הרי"ף (נתכיי ד"ס ומוח) תירץ שרבא 
הוצרך לפרש שלא נאמר ש'אין הפרוסות קיימות' היינו שנימוחו לגמרי, אבל אם לא נימוחו לגמרי 
אף שאין להם תואר לחם הרי הם נחשבים 'פרוסות קיימות' ומברכים המוציא. ‏ קב. לעיל 
בהערות הובאו דברי הבית אפרים והחזון איש שאינם סוברים כן בשיטת תוספות, אלא סוברים 
שלשיטת התוספות אין חילוק אם יש כזית או אין כזית. | קג. בארחות חיים (לל' פעולס סי כס) 
כתב בזה בשם רבינו יונה, 'לפי שהלחם המבושל לא תאר לו ולא הדר'. קד והוכאו דבריהם 
ברא"ש (פי י) ובטור (פֿו"ת פיי קפס ס") וכן נפסק בשלחן ערוך (ס). | קה. כתב המשנה ברורה (פס 
ס"ק ₪ שדווקא שנתבשל בכלי ראשון אבל בכלי שני [אם לא נתלבנו המים מחמת הפירורים] 
דינו כמו בנדבק על ידי מרק. ובעירוי מכלי ראשון שהוא ספק אם הוא כבישול, יברך על פת 
אחר ויפטרנו. ואם הוא מטוגן מסקנת המשנה ברורה (פ"ק ט) שיש להסתפק אם הוא כמבושל, 
ועל כן מן הנכון שלא יאכלנו רק בתוך הסעודה. ועיין שם בשער הציון (פ"ק ש. והחזון איש (פ" 
כו פק"ס) כתב בתחילה שטיגון אין דינו כבישול, אך מסקנתו (פק") שאין הוכחה לדין זה והוא 
ספק. | קו. כתב הדברי חמודות (טס פֿות ס) שהלבוש פירש שהכוונה שקודם בישולם היה בפרוסות 
כזית. והקשה עליו שאם עכשיו אין בהם כזית מה זה משנה מה שהיה כזית קודם בישולם, וגם 
הוא תמוה שהאוכל יצטרך לדעת מה היה לפני שנתבשלו, וגם לשון רש"י (שע? ע" ד"ס שפפרופום) 
שלא נימוחו בבישולן, משמע שהנידון אם הפרוסות קיימות הוא לאחר הבישול. ובאליה רבה (פ"ק 
כנ) כתב שגם הלבוש סובר שאם נתפרדו בבישול לפחות מכזית מברכים בורא מיני מזונות, וכוונתו 
רק למעט שאם לפני הבישול היו הפירורים פחות כזית ועל ידי הבישול נתחברו לכזית, שמברכים 
בורא מיני מזונות כי אין זה נחשב חיבור [ורק חיבור שערסן נחשב חיבור]. | קז ולהלן על 
דברי הגמרא לחם העשוי לכותח, הובאו דברי הר"ש שחולק וסובר שלחם שבשלוהו אף אם יש 
בו כזית והפרוסות קיימות מברכים בורא מיני מזונות, ומה שאמרו שבפרוסות קיימות מברך 
המוציא, זה רק לשיטת רבי מאיר (סץ 6₪ שיוצאים ידי חובת מצה במבושל שלא נימוח, אבל 
הלכה כרבי יוסי שאין יוצאים במבושל, שלא נחשב לחם, ולשיטתו גם אין מברכים המוציא. 
קח. אפילו שאין לו צורת לחם. ומבארים הבית יוסף (שס ד"ס וספינוק סעט) והב"ח (פ"ז) שזה נלמד 
מרב יוסף שאמר שביותר מכזית לעולם מברכים המוציא, כי אף רב ששת ורבא מודים בזה, 
שהרי לא באו אלא להוסיף לברכת המוציא ולא למעט. קט. וכתבו תלמידי רבינו יונה והרא"ש 
שזה שלא כדעת רבינו חננאל שכתב על המבואר להלן (ש.) שפת הצנומה בקערה מברכים עליה 
המוציא, שמדובר שיש בה צורת לחם, אבל אם אין בה צורת לחם מברכים בורא מיני מזונות. 
ואילו לדבריהם אין צריכים להעמיד שם שיש בה צורת לחם, שאפילו אם אין בה צורת לחם, 
כיון שהפת בעין מברכים המוציא. וכן כתב בבעל המאור (טס ל"ה פמר) שאפילו אם אין בהם כזית 
ואין בהם צורת לחם מברכים המוציא, שאינם דומים לחביצא שהרי לא נתבשלו בכלי ראשון. 
קי. וכתב הבית יוסף (שס ד"ס וסמעוק סטטטי), שדין זה נלמד מסברא. וכן כתב במעדני יום טוב (פס 


ברכות לה 


ביאורים 


האם יש חולקים על דברי התוספות בפירורים שנשרו ונתלבנו המים 


אמר רבא והוא דאיכא עליה תוריתא דנהמא. כתבו התוספות (ל"ס פמל) 
שאם נותן פירורים במים, והמים מתלבנים מחמת הפירורים, נחשב שאין 
בהם צורת לחם?'*, ומברכים בורא מיני מזונותקיב. וכן נפסק בשלחן ערוך ((פֿו"ק 
סי' קסם סי") בשם יש מי שאומרקיי. 
וכתב הפרי חדש (פ'"), שנראה שיש מחלוקת ראשונים בזה, שלפי מה שפסק 
השולחן ערוך (פ"י) [כתלמידי רבינו יונה והרא"ש] שפירורים שלא נתבשלו 
ולא נדבקו אף על פי שאין בהם כזית ולא תואר לחם מברך המוציא, אם כן 
גם כששרה הפירורים במים ונתלבנו המים מברך המוציא. 
אבל המאמר מרדכי (ס"ק כנ) כתב שאין בזה מחלוקתקיד, שמה שנתבאר בסעיף 
י' שפירורים שלא נתבשלו ולא נדבקו מברכים המוציא, זה דווקא שלא 
נשרו זמן רב, ומה שנראה שאין להם תואר לחם הוא רק מחמת קטנותם של 
הפירורים, שכיון שעצם הפת לא נשתנית צורתה, לכן זה נחשב שיש להם צורת 
לחם, אלא שאינו ניכר מחמת קטנות הפירורים?טי, אבל אם הפירורים נשרו זמן 
רב עד שהתלבנו המים, אז ודאי נפסדה צורת הלחם מחמת השרייה, ובזה אבד 
ממנה שם לחם לגמרי וברכתה בורא מיני מזונותקטי. 


ביאור שיטת הרמב"ם Err‏ 


הרמב"ם (ככופ פ"ג ס"ם) כתב, 'הפת שפתת אותה פתים ובשלה בקדרה או לשה 
במרק אם יש בפתיתין כזית או שניכר שהן פת ולא נשתנה צורתה 

מברך עליה בתחלה המוציא, ואם אין בהן כזית או שעברה צורת הפת בבישול 
מברך עליה בתחלה בורא מיני מזונות'. וכתב הכסף משנה שלשון זה הוקשה 
לרוב חכמי זמנינו, שתחילת דבריו סותרים את סוף דבריו, שבתחילת דבריו כתב 
שאם יש בפתיתים כזית או שניכר שהן פת מברכים המוציא, ומשמע שאפילו 
אם יש בהם רק מעלה אחת, או המעלה שיש בהם כזית, או המעלה שיש להם 
צורת לחם, מברך המוציא, ובסוף דבריו כתב שאם אין בהם כזית או שעברה 
צורת הפת מברך בורא מיני מזונות, ומשמע שאם יש רק מעלה אחת אין מברך 
המוציא אלא בורא מיני מזונות, ורק אם יהיה את שתי המעלות, שגם יהיה 

כזית וגם צורת לחם, יברך המוציא. 

והביא הכסף משנה, שה"ר יהושע מבני בניו של הרמב"ם כתב, שמה שכתב 
הרמב"ם בסוף דבריו או שעברה צורת הפת פירושו אם עברה צורת 

הפת, וכמו שמצאנו בכתוב לשון 'או' שפירושו 'אם', 'או נודע כי שור נגח 
הוא' (פמות כ (ו), 'או הודע אליו חטאתו' (ױקל ד כג), ולפי זה גם בסוף דבריו 
מבואר שבמעלה אחת שיש כזית או שלא עברה צורת הפת מברך המוציא, וכמו 


פופ ט). והב"ח (שס) כתב, שהם דייקו זאת ממה שרב יוסף ורב ששת נחלקו בחביצא, ואם דבריהם 
נאמרו אף בסתם פירורים היו צריכים להשמיע זאת שהוא חידוש יותר גדול, ואם כן משמע 
שבסתם פירורים אין צריך תואר לחם וכזית. | קיא. עיין פני יהושע (נפוסי ד"ס 6מר) שמבאר הטעם 
שהתוספות לא פירשו את ענין 'תוריתא דנהמא' על חביצא, אלא נקטו פירושו לגבי פירורים 
ששרויים במים. | קיב. בדברי דוד (פופ' ד"ס 55 כתב שהתוספות כתבו כן לפי מה שסוברים 
שבישול מפקיע תורת לחם, ודימו שרייה לבישול. והקשה שלהלן (₪:) בהוה אמינא סברו שטעם 
רבי יוסי שסובר שאין יוצאים חובת מצה במצה מבושלת משום שהבישול מפקיע מתורת לחם, 
ואף על פי כן אם שרו המצה ודאי יוצאים בה חובת מצה, ומוכח שאין לדמות שרייה לבישול 
[ודבריו צריך עיון, שהרי התוספות מפרשים שחביצא פירושו פירורים שנדבקו על ידי מרק, ואולי 
לכן סוברים תוספות שאם המים נתלבנו, זה מבטל את צורת הלחם כמו בפירורים שנדבקים, ואף 
אם אין השרייה נחשבת כבישול]. | קיג. וכתב המגן אברהם (סק"נ) שמה שמבואר בסימן תס"א 
(ס"ד) שיוצאים במצה שרויה שלא נימוחה אף ששרויה הרבה, צריך לומר ששרה כזית שלם, 
וכשיש כזית אף שאין צורת לחם מברכים המוציא. ואם שרה זמן מועט שלא נתלבנו המים, כתב 
המשנה ברורה (עס מ"ק ₪ שאף אם הם פחותות מכזית יוצא ידי מצות מצה [כשצירף כמה פרוסות 
לשיעור כזית]. ‏ קיד. ומוכיח כן מהדברי חמודות (פ" י פות () שהעתיק על דברי הרא"ש את 
דברי התוספות האלו, ומשמע שסובר שלא נחלקו בזה, ואף הרא"ש [שהוא השיטה הנ"ל בשלחן 
ערוך] מודה לדין זה. | קטו. והוכיח כן מתלמידי רבינו יונה שכתבו (נט. דיס פת) לגבי פת צנומה, 
שרבינו יונה סובר שאפילו אם אין בו תוריתא דנהמא מברכים עליו המוציא, שכיון שלא מבושל 
ולא מחובר עם שאר דברים מראהו עמד בה, ולא נתבטל מתורת לחם. ומפורש בדבריו שאף 
שנראה שאין בו תואר לחם, נחשב שיש בו תואר לחם [והובאה סברא זו לעיל (נכיפור סקושיb‏ מסגרייתé‏ 
של לקט מכון' שיטפ סרפפויס) בהערות בשם כמה אחרונים]. | קטז. והעתיקו המשנה ברורה (ס"ק פג). 
והרא"ש (פ" י ופ" טו) כתב שמה שמבואר להלן (ש.) שפת הצנומה בקערה ברכתה המוציא, מדובר 
אפילו שאין בה תוריתא דנהמא כי כשהפירורים בעין אפילו אם אין בהם תוריתא דנהמא ברכתם 
המוציא [וחולק על רבינו חננאל שסובר שפת הצנומה בקערה מדובר שיש בה תוריתא דנהמא], 
ויש שלשה דרכים באחרונים לפרש דבריו, א. החזון איש לו" סי ט פק") בפירוש ראשון מפרש 
שפירורים שנשרו במים הרי הם כחביצא וכשיטת התוספות, ולפי זה צריך לומר שהרא"ש סובר 
שפת הצנומה בקערה מדובר בלי מים, אבל אם היה נשרה במים ולא היה בהם תוריתא דנהמא 
הייתה ברכתם בורא מיני מזונות, ב. החזון איש בפירושו השני מפרש שהרא"ש חולק על התוספות 
וסובר שפירורים השרויים במים אינם כחביצא ונחשבים פירורים בעין, ולכן אף שנשנרו במים 
ואין להם תוריתא דנהמא ברכתם המוציא, והשלחן ערוך הרב (קוטכם 6קון פק"ט) מבאר, שהרא"ש 
סובר כשיטת התוספות, שפירורים שנשרו במים עד שהתלבנו המים הרי הם כחביצא, אבל פת 
הצנומה בקערה מדובר שלא נשרו זמן מרובה [ולפי זה צריך לבאר שמה שכתב שפת הצנומה 
בקערה אף שאין תוריתא דנהמא ברכתה המוציא, מדובר שלא אבד התוריתא דנהמא מחמת 
השרייה, שהרי השרייה מאבדת התוריתא דנהמא רק בזמן מרובה, אלא שאבד התוריתא דנהמא 
מחמת קטנות הפירורים, וכדברי המאמר מרדכי שהובאו בביאור שחולק על הפרי חדש, ושני 
הדרכים הראשונים סוברים כהפרי חדש]. 


ילקוט 


שכתב בתחילת דבריו. וזה כמסקנת הגמרא לשיטת רש"י שבבישול אף אם אין 
בה כזית אם יש צורת לחם מברך המוציא. וכעין זה כתב מהר"ר יוסף פאסי 
שגדולי ספרד אמרו שטעות נפל בספרים, וצריך לומר בסוף דבריו 'ועברה' 
במקום 'או שעברה'קיז. 

והביא שמהר"ר יהודה [' שושן?י" תירץ, שיש לחלק בין מה שכתב הרמב"ם 

נשתנה' צורת הפת, למה שכתב 'עברה' צורת הפת, שעברה צורת 
הפת הוא שנאבדה צורת הלחם לגמרי, ונשתנה צורת הפת הוא רק שנעשה 
בה קצת שינוי, ודינם מחולקים, שאם עברה צורת הפת לגמרי, אף אם נשאר 
כזית מברך בורא מיני מזונות, ואם לא עברה צורת הפת אלא שנשתנה צורתה, 
בזה אם נשאר כזית מברך המוציא. ולכן בתחילת דבריו שמדבר ב'לשה' במרק 
או בישלה, ובלישה לא יכול לעבור צורת הפת לגמרי, כתב רק שנשתנה 
צורתה, ולא עברה צורת הפת לגמרי, ובזה במעלה אחת שיש כזית מברך 
המוציא, וכן הדין בבישול כשהוא בישול חלש ולא עברה צורתה לגמרי אלא 
רק נשתנה צורתה מברך המוציא. ובסוף דבריו מדבר רק ב'בישול' [כמו שכתב 
שעברה צורת הפת בבישול] כי רק בבישול יתכן שיעבור לגמרי צורת הפת, 
כשהוא בישול חזק, ובזה אפילו שיש את המעלה שיש כזית מברך בורא מיני 

מזונות. 

והביא שמה"ר יעקב בירב כתב שהרמב"ם יצא לו חילוק זה, שהיה קשה לו 

קושיית התוספות (ד"ס פמכ) שלעיל (ע"ש) אמרו שאם אין הפרוסות קיימות 
מברך המוציא, ובירושלמי פירשו שאין הפרוסות קיימות היינו שאין בהם כזית, 
ומבואר לפי זה שבפחות מכזית מברכים בורא מיני מזונות, וקשה על מסקנת 
הגמרא שאפילו בפחות מכזית מברכים המוציא. וכדי ליישב הבבלי עם 
הירושלמי, סובר הרמב"ם שאם אין בהם כלל שינוי אפילו בפחות מכזית מברך 
המוציא, וזה מה שאמרו בבבלי שכשיש תוריתא דנהמא מברך המוציא אף 
בפחות מכזית, ואם יש שינוי קטן אבל לא עברה צורת הפת לגמרי, הרי זה 
תלוי שאם יש כזית מברכים המוציא ואם לא מברכים בורא מיני מזונות, וזה 
מה שאמרו בירושלמי לחלק אם יש בהם כזית או לא, ואם עברה צורת הפת 

לגמרי מברכים בורא מיני מזונות אף אם יש בהם כזית. 

והכפף משנה כתב שנראה לו לפרש דברי הרמב"ם, שבתחילת דבריו מפרש 

דין לישה במרק, ובסוף דבריו מפרש דין הבישול, שפתח 'הפת 
שפתת אותה פתים ובשלה בקדרה או לשה במרק', ובתחילה מפרש הדין 
בלשה במרק שסיים בו, ועל זה כתב שאם יש מעלה אחת מברך המוציא, 
ואחר כך מפרש הדין בבישול, ועל זה כתב שרק אם יש את שתי המעלות 
מברך המוציא, אבל אם יש רק מעלה אחת, כגון שאין בה כזית אף שלא 
עברה צורת הפת, או שעברה צורת הפת בבישול אף אם יש בה כזית, 
מברך בורא מיני מזונות. ומבאר שמקור הרמב"ם לחילוקים אלו, הוא משום 
שסבר כשיטת הראשונים שחביצא היינו שלש את הפירורים במרק בלי בישול, 
ובזה מסקנת הגמרא שמספיק מעלה אחת, כמו שאמרו רב ששת ורבא 
שאפילו שאין כזית אם יש תוריתא דנהמא מברך המוציא, ואם יש כזית 
אין צריך תוריתא דנהמא [שהרי בזה אף רב יוסף סובר כן ובודאי לא 
חלקו עליו בזה]. ודין הבישול מבואר בברייתא (עי? ע") של שחנה אפאה 
ובשלה', שאם הפרוסות קיימות מברך המוציא ואם אין הפרוסות קיימות 
מברך בורא מיני מזונות, וכפירוש הירושלמי שהכוונה לחלק אם יש כזית 
או שאין כזית. וסובר הרמב"ם שבזה אף כשיש כזית צריך שגם יהיה תוריתא 
דנהמאקיט, כי זה לא עדיף מפירורים שלש אותם ואין בהם כזית שצריך 

בהם תוריתא דנהמאקי. 


קיז. וכעין זה מסקנת הרדב"ז (שו"ת, מ סי כ' 6פיס קמו) [אחר שהאריך בכל הפירושים בדברי 
הרמב"ם] שהוא מאמין שטעות נפל בספרים וצריך לומר בסוף דבריו 'אם' במקום 'או', משום 
שבכל הסוגיא משמע שמספיק מעלה אחת לברך המוציא. | קיחת. וכן כתב מהר"ר יוסף פאסי 
ששאלה זו נשאלה בפומבי רבתי של חכמים ושל סופרים ובכללם הנשר הגדול מהר"ר יצחק 
אברבנאל, בהיותו לומד בישיבת הרב הגדול מהר"ר יצחק אבוהב, ויישוב זה הוכשר בעיניהם מכל 
אשר הוגד שם. וכן תירץ מה"ר יעקב בירב. קיט. בדין זה חלקו עליו הראשונים שלשיטתם אף 
במבושל אם יש כזית אין צריך תוריתא דנהמא. ובלחם משנה הקשה על זה שמנין זאת לרמב"ם, 
הרי מכך שהברייתא לא חילקה ביותר מכזית משמע שאף שאין תוריתא דנהמא מברך המוציא. 
קכ. ובבית יוסף (פ"ם סי קח פ"י ד"ס וסרמנ"ס) כתב ככל דבריו שבכסף משנה, וכתב על הפירוש שהביא 
בשם מהר"ר יוסף פאסי [כפירוש מהר"ר יהודה וי שושן] שאף שדבריו מדויקים בלשון הרמב"ם 
מכל מקום אין לחילוקים אלו עיקר בדברי הגמרא. ונראה שאף למה שהביא בכסף משנה בשם מה"ר 
יעקב בירב מקור מהגמרא, מכל מקום איננו מקור לדין שאם עברה צורתו לגמרי אפילו אם יש כזית 
מברכים בורא מיני מזונות. ועיין לחם משנה מה שכתב ביישוב דברי הרמב"ם, ועיין שם עוד במקורות 
וציונים. ועיין בב"ח (פ", בט"ז (פ"ק יג), בצל"ח (ד"ס פמר כנפ), ובאבן האזל מה שכתבו ביישוב שיטת 
הרמב"ם. קכא. והמאירי (ליס פני6) כתב בשיטת הראב"ד, שבפחות מכזית מברך לאחריו בורא 
נפשות. קכב. רמב"ם (כככות פ"ג סי"ט, רשב"א (עס ונסגן ₪: ד"ס כין) ורא"ה (ד"ס וככ). ‏ קכג. ועיין מה 
שהובא להלן (ש.) על דברי הגמרא בצר ליה שיעורא. קכד. וכן הוכיחו התוספות ביומא (עט. ל"ס 
ו9) מהירושלמי וכן מהסוגיא שם. וכתבו שאין להקשות שהרי למדנו (ע? ₪) ברכה ראשונה בקל 
וחומר שאם הוא שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן, ואם כן דיו לבא מן הדין להיות כנידון, 
שכמו שברכת המזון הוא רק בכזית, כמו כן ברכת המוציא יברכו רק בכזית. שהרי אינו קל וחומר 
גמור, אלא רק גילוי מילתא, ובאמת חיוב ברכה ראשונה הוא רק מדרבנן, כמו שמשמע לעיל (כ:) 
שבעל קרי אינו מברך על המזון לפניו אלא רק לאחריו. וכן הוא ברא"ש בפירקין (סיי טו). וכתב הכסף 


ברכות ל 


ביאורים סא 


שיטת הראב"ד שאין מברכים המועיא אלא אם אוכל כזית לחם 


שיטת הראב"ד (נסעגות על סנעל סמפור עסן כח: ד"ס 6מר) שאין מברכים המוציא אלא 

באוכל כזית לחם, אבל האוכל פחות מכזית לחם, אף אם לא בישלו 
ולא שראו, מברך בתחילה בורא מיני מזונות ולבסוף מעין שלשלקליי, ואף שפחות 
מכזית אינו מזון, מכל מקום הוא מין מזון, ושייך לברך עליו בורא מיני מזונות. 
וכל זה כשאוכל רק פחות מכזית, אבל אם אוכל כמה פירורים, אף שבכל פירור 
יש פחות מכזית מברך המוציא. וכתב המאירי (ל"ס פניש) שלדבריו מה שאמר 
רב ששת שבפירורים פחות מכזית מברכים המוציא, זה דווקא אם קיבץ מהם 
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כמה פירורים ואכל בבת אחת כזית, אבל אם אכל רק פירור אחד פחות מכזית 
מברך בורא מיני מזונות. 

והראשוניםקיי חולקים על הראב"ד וסוברים שאף בפחות מכזית מברך 

המוציא לחם מן הארץ, ולגבי ברכה אחרונה אין מברכים 

כלל על פחות מכזית. וכתב הרשב"א להוכיח דינים אלו ממה שאמרו להלן 

(₪:) שרבי יוחנן בירך על זית תחילה וסוף, והקשו איך בירך על הזית לאחריו 

הרי כיון שהוציא ממנו הגרעין הוא פחות מכזית, ומשמע שעל הברכה שלפניו 


מעין שלש על פחות מכזית, ואפשר שאין מברכים גם בורא נפשות, שכל 
שטעון ברכה מן התורה ופטרנוהו מחמת שחסר בשיעור לא הטילו עליו ברכה 
אחרתקכי. 


ובירושלמי (פ"ו ס"ש) הביאו ברייתא שכל שמברך עליו שלש ברכות לבסוף 

מברך עליו בתחילה המוציא, והקשו הרי פחות מכזית שאין מברך 
עליו לבסוף שלש ברכות, וכי לא יברך עליו בתחילה המוציא, ותירצו שלא 
דיברו ב'שיעור' אלא ב'מין', ש'מין' שמברכים עליו לבסוף שלש ברכות מברכים 
עליו המוציא. והיינו שהברייתא אינה עוסקת בשיעור הלחם, שבזה מצאנו 
כששיעור הלחם פחות מכזית, שברכתו המוציא ואין מברכים עליו שלש 
ברכותקנכד. ולכאורה מבואר בירושלמי שעל פחות מכזית מברכים המוציא שלא 
כשיטת הראב"ד. וכתב הרשב"א שהראב"ד יפרש מה שאמרו בירושלמי שעל 
פחות מכזית מברכים המוציא, כשאוכל מהם כמה פירורים וביחד אוכל כזית, 
ועל זה הקשו בירושלמי שהרי על כל פירור בפני עצמו אינו מברך שלש ברכות, 

ואף על פי כן מברך המוציא. 


ביאור טרוקנין 
טרוקנין חייבין בחלה וכי אתא רבין אמר רבי יוחנן טרוקנין פטורין מן 
החלה מאי טרוקנין אמר אביי כובא דארעא. רש"י (ל"ס כוסט) 
פירש, שעושה מקום חלל בכירה ונותן בתוכו קמח ומים כמו שעושים באלפס. 
והרשב"א (לסנן ₪. ד"ס ספֿי) כתב, שלדברי רש"י משמע שהיא עיסה רכה ביותר 
שהיא רק קמח ומים [בלי גיבול כלל]. וכתב שלשיטת תוספותקיה צריך לפרש 
שכובא דארעא הוא עיסה רכה שנאפית על גבי קרקע, אבל אינה רכה ביותרלכי, 
שהרי הסתפקו אם נילי"ש גם ברכתה המוציא או כיון שהיא רכה יותר 
מטרוקנין אין מברכים עליה המוציא, ולשיטת רש"י טרוקנין היא עיסה רכה 
ביותר, ולא שייך בלילה יותר רכה מזה, ואיך כתבו התוספות שנילי"ש רכה 
יותר מטרוקנין. 
וכתב שכפירוש זה נראה כי על שיטת רש"י קשה מה החילוק בין כובא דארעא 
לגביל מרתח הרי שניהם בלילתם רכה ביותרלנז. 


משנה (ככופ פ"ג סייג) שעדיין יש לשאול מה ראו חכמים להחמיר בברכה ראשונה שהיא רק מדבריהם 
יותר מברכה אחרונה שהיא מדאורייתא, ותירץ, שבברכה ראשונה חששו שמא ימלך ויאכל בסוף 
שיעור כזית, ושוב לא יוכל לתקן מה שאכל בלי ברכה, אבל בברכה אחרונה שאין חשש זה, השאירו 
חכמים את דין התורה שרק אם אכל כשיעור יברך. ובבית אפרים (פו"ת, 6נסע"ז פוף סי נש ד"ס ועתס) ובמכתם 
לדוד (ספן, פס) תירצו, שכיון שברכה ראשונה נתקנה משום שאסור לאדם שיהנה בלא ברכה, והרי 
הנאה יש אפילו בפחות מכזית, לכן חייבו בברכה אפילו פחות מכזית. ועיין בדברי התוספות והרא"ש 
שמפורש כן, וצריך עיון על הכסף משנה. קכה. התוספות להלן (₪. דיס מכ) כתבו, שהר"מ היה 
מסופק בנילי"ש, 'אי הוה קביעותייהו קביעות או לא', ואין נראה שכוונת תוספות להסתפק אם 
הקביעות נחשבת קביעות, שהרי התוספות הקדימו שבפורים היו קובעין סעודה עליהם ואף על פי 
כן הסתפק הר"מ, ונראה כוונת התוספות כמו שכתב תוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס גונ₪), שהספק 
כיון שהיא בלילה רכה ביותר, שמא אין מועיל מה שקובעים סעודה על זה לברך המוציא, וזה כוונת 
התוספות שהיה מסופק אם קביעותייהו קביעות, היינו אם גם בזה נאמר הדין שאם קובעים סעודה 
מברכים המוציא. קכו. אבל היא עיסה, ולא כפירוש רש"י שאינה עיסה, והיא רק בלילה. והביא 
שכן פירש רב האי, שהיא מאפה שנאפה לא בתנור אלא על הארץ. ועיין להלן (ם. גענן סטעס פלין 
מברכיס המוי על גוננ נענמb),‏ מה שנתבאר עוד בזה ובטעם שאינה פת גמור לענין ברכת המוציא. 
קכז. כמו שמשמע ברש"י בהמשך (ד"ס גני0. וראה להלן בסמוך מה שהובא מהרא"ש לבאר שיטת 
רש"י. ותלמידי רבינו יונה (ד"ס טמית6) כתבו על מה שאמרו בגמרא גביל מרתח, שלרש"י היו מגבלין 
אותה בגומא, וכתבו שלפי זה צריך לגרוס שם חייבת בחלה כיון שעשויה דרך גיבול או שכיון שאין 
זה דרך גלגול פטורה מן החלה. ומשמע מדבריו שאין זה בלילה רכה, שהרי מגבלין אותה בגומא, 
ואם כן לא קשה מה שהקשה הרשב"א. אך דבריהם צריכים עיון כמו שהקשה בהגהות מלא הרועים 
על הרי"ף שמה שפירש רש"י על טרוקנין הביאו הם על גביל מרתח. ועיין מה שכתב בדברי דוד 
(ד"ס ונתכ"י) בגירסת תלמידי רבינו יונה. וברי"ף ובתלמידי רבינו יונה לא מוזכר טרוקנין כלל. וכתבו 


סב ילקוט 


גירסאות שונות האם טרוקנין חייבים בחלה והטעם 


שם. בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס כ) וברא"ש (פיי =) גורסים כי אתא רבין 

אמר רבי יוחנן טרוקנין חייבין בחלהקכ", ומביאים שכך כתוב בירושלמי 
(מנס פ"פ ס"ג) רבי יוחנן אמר טרוקנין חייבין בחלה ואומר עליהם המוציא. וכתבו, 
שאף שבלילתו רכה והוא 'גובלא בעלמא' [כלשון הגמרא להלן ()], ואם כן 
לכאורה היה צריך להיות פטור מחלה וברכתו בורא מיני מזונות, מכל מקום 
כיון שנאפה בסוף חייב בחלה וברכתו המוציא, מפני שכך הדין שתחילתו 


שפטורה מחלה הוא כיון שאין בטרוקנין כלל גלגוללל. 


ביאור גביל מרתח והטעם שפטורה מן החלה 


איכא דאמרי גביל מרתח. רש"י (ד"ס גני0 פירש, שנותנים קמח ומים בכלי 

ובוחשים בכף ושופכים על הכירה כשהיא ניסקת. ולעיל הובאה קושיית 

הרשב"א, מה בין זה לכובא דארעא הרי שניהם בלילה רכה ביותר [ומחמת זה 

כתב שצריך לומר שטרוקנין הוא עיסה רכה שנאפית בקרקע, ואינה רכה כל כך 

כמו גביל מירתח]. 

וברא"ש (פ" ) מבאר שיטת רש"י [על פי לשונו של רש"י] שבטרוקנין עושה 

גומא בכירה, ולכן אין העיסה מתפשטת ויש לה צורת לחם, ומשום 

כך חייבת בחלהלל*, מה שאין כן בגביל מרתח שאינו עושה גומא אלא שופך 

על הכירה, והעיסה מתפשטת ואין עליה צורת לחם, ולכן פטורה מן החלה. 

ובפרי מנדים (סי" קסס 6" ס"ק מ5) כתב, שלשיטת רש"י בטרוקנין יש קצת לישה, 

אבל בגביל מרתח אין בו לישה כלל, כמו שכתב רש"י שבוחשין אותו 

בכף, ולכן אף שנאפה אחר כך פטור מן החלה שחיוב חלה בשעת גלגול העיסה, 
ובגביל מרתח לא היה גלגולקלב. 

וכן נראה מדברי תוספות רבי יהודה החסיד (נהנן ₪. ד"ס גונ6) שהוא בלילה יותר 
רכה מסופגנין, והוא כמיםללג. 

והרשב"א (פס) הביא שרב האי גאון פירש 'גביל מרתח' בענין אחר, שהוא קמח 

ששופכים עליו מים ומרתיחים אותו, ואינו עיסהקיז. 


ביאור נהמא דהנדקא ודינו לענין חלה והטעם 


ואיכא דאמרי נהמא דהנדקא. רש" (ד"ס נסמפ) פירש, שהוא בצק שאופים 

בשפוד, ומושחים אותו כל שעת האפייה בשמן, או במי ביצים ושמן. 
וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וֿיכ) שטעם מי שגורס שטריתא חייבת בחלהללה, 
הוא מפני שהיא בלילה עבה ונילושה כשאר עיסות, וטעם מי שגורס שטריתא 
פטורה מן החלה, הוא מפני שאין דרך לאפות נהמא דהנדקא לאכילת קבע. 
והביאו שיש מפרשים שנהמא דהנדקא היינו לחם שעשוי לתיקוני הנשים, ואינו 
עשוי לאכילהללי. ולפי הגירסא שחייבת בחלה, הטעם הוא משום שנעשה כשאר 
עיסה, ולגירסא שפטורה מן החלה, הטעם הוא משום שלא נעשית לאכילה, וכמו 
בעיסת הכלבים (פלנס פ"פ מ"ק) שאם אין הרועים אוכלים ממנה פטורה מן החלה, 

לפי שלא נעשית לאכילת אדם. 

אמנם המאירי (ד"ס מס, ד"ס ומס) תולה את שני הפירושים בשתי הגירסאות, 

שלגירסא שפוטרת מחלה, פירוש ‏ נהמא דהנדקא' שהוא לחם שעשוי 
לתיקוני הנשים ולכן פטור מחלה כי אינו עשוי לאכילה וכמו עיסת הכלבים, 
ולגירסא שמחייבת בחלה פירוש 'נהמא דהנדקא' כעין פירוש רש"י, שהוא בצק 
שאופים בשפוד, ומושחים אותו כל שעת האפייה בשמן ובשמים, ולכן חייבת 

בחלה כי זה לחם גמור. 


תלמידי רבינו יונה (טנן ₪. ד"ס ספי), שלרש"י החילוק בין 'טריתא' שחייבת בחלה ל'טריתא דארעא' 
שפטורה מן החלה ואין מברכים עליה המוציא, שטריתא היינו שאינה נאפית ממש בקרקע, ולכן 
היא עבה קצת, אבל טריתא דארעא היא בלילה רכה. | קכח. וכן כתב לגרוס בהגהות הגר"א. 
קכט. והרשב"א (:ס) כתב 'אע"ג דגובלא הוא, ראשית עריסותיכם קרינן ביה', ואפשר כוונתו כנ"ל. 
קל. אף שסופה עיסה. קלא. לגירםת הרא"ש הנ"ל. קלב. לעיל הובאה סברא זו בשם הריטב"א 
לגבי טרוקנין. | קלג. שם פירש כן על מה שאמרו בגמרא 'גובלא בעלמא', ויתבאר שם שלכאורה 
אינו גורס כגירסתנו שהגמרא שם דיברה מטרוקנין, אלא שהגמרא דיברה מטריתא. קלד. בתלמיד 
רבינו יונה (ד"ס עיפ) מביאים מרב האי גאון כעין זה, שלוקחים את הקמח ומטילים אותו במים 
רותחים, ופטור מחלה כיון שאין גלגול [והקשו שאם כן פשיטא שפטורה שהרי הגלגול מחייב 
בחלה, ותירצו שכיון שנחלקו בזה בפסחים משמיעים שהלכה כמו מי שפוטר]. ובריטב"א (ד"ס מכפפ) 
ג"כ פירש כפירוש זה. והמאירי (ד"ס ש) הביא פירוש זה ופירוש רש"י. | קלה. הגירסא שלנו 
יפטורה מן החלה' אבל תלמידי רבינו יונה והמאירי (ל"ס ושס) הביאו גירסא שטריתא חייבת בחלה. 
קלו. והובא פירוש זה גם בריטב"א (ד'"ס מכפפ). והרש"ש (ד"ס נסמפ) פירש, שהוא לחם שעושים בארץ 
הודו, על פי מה שפירש הערוך (ענן מדקי) שהנדיקי הוא הודו [ופירוש הרש"ש אינו סותר את 
הפירושים הקודמים, שיש לומר ששמו הוא על שם שעושים אותו בהודו, אבל הטעם שאינו פת 
גמור הוא כנ"ל]. | קלז. הרע"ב (פפססיס פ"ג מ"6) מפרש על כותח הבבלי, שהוא עשוי מפת מעופש 
וחלב, ורגילים לטבל בו את המאכל. קלח. כן נראה ממה שפירש הר"ש בדעת רש"י, וכן משמע 
במהרש"א (נמוםי ד"ס נמס), שהוא בלילה עבה, וטעם הפטור משום שנעשה בחמה. וכן פירשו תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס (מס) וכן הביא המאירי (ד"ס ושס) בשם יש מפרשים [והוא כמבואר בפסחים (%) 
שעיסה שנאפתה בחמה אינה נחשבת לחם]. אבל בשלמה משנתו (כע"י ד"ה (חס) כתב, שרש"י רק 
מפרש איך סדר עשייתו, שהיו אופים אותו בחמה כיון שלא נעשה אלא לכותח, אבל אין זה טעם 


ברפות לז: 


ביאורים 


הטעם שלחם העשוי לכותח פטור מן החלה 


תני רבי חייא לחם העשוי לכותח פטור מן החלה. לחם העשוי לכותח הוא 
לחם שעשאוהו כדי לתתו בכותחללז. ובטעם הפטור מחלה נאמרו כמה 
ביאורים: 
רש"י (ל"ס (מס) פירש, שהטעם הוא מפני שלא היו אופים לחם זה בתנור אלא 
בחמהקל". ומפרש הר"ש (קנס פ" מ"ס) שהטעם שפטור מן החלה מפני 
שאפילו עיסה גמורה אם לא אפוה בתנור אלא אפוה בחמה או בישלוה או 
טיגנוה פטורה מן החלה, ואף שחיוב העיסה בחלה הוא משעת הגלגול ואז היא 
היתה עיסה, מכל מקום כיון שגלגל על דעת לא לאפות בתנור פטור מן החלה 
כי סופו להתבטל מתורת לחם, ואין מברכים על זה המוציא וברכת המזון. אבל 
התוספות (ל"ס סס) הקשו על רש"י, שהרי כל שתחילתו עיסה וסופו סופגנין 
חייב בחלהללל (פנס שס), ואם כן אף שאין העיסה נאפית בתנור אלא בחמה, 
מכל מקום צריכה להתחייב בחלה, כיון שתחילתו עיסה, ומדוע פטרו כאן מן 
החלה. ולכן חולק רבינו תם וסובר שעיסה גמורה אף אם לא אפוה בתנור אלא 
בחמה חייבת בחלה [ולהלן יתבארו השיטות בארוכה]. 
ובתלמידי רבינו יונה (ד'"ס שס) מפרשים שהטעם שפטור מחלה לדעת רבינו תם, 
משום שאף שבלילתו עבה, אך כיון שאינו עשוי לפת שאוכלים אותה 
כדרכה, אלא שעשוי לחרוך אותו ולאכלו בכותח, לכן דינו כעיסת הכלבים שאף 
שבלילתו עבה כיון שאינו עומד לאכילה פטור מחלהל". וכעין זה כתב המאירי 
(ד"ס ו(חס) שהטעם שלחם העשוי לכותח פטור מן החלה, הוא מכיון שלא נעשה 


כתב הרדב"ן (נכוליס פו סי"ל) בדעת הרמב"ם. ולדבריהם אף אם אפוהו בתנור 
פטור מן החלה. 
אבל המהרש"א והפני יהושע (נתוסי ד"ס (תס) כתבו, שלרבינו תם הטעם שלחם 
העשוי לכותח פטור מן החלה, הוא משום שלחם העשוי לכותח בלילתו 
רכה, ואם כן זה תחילתו סופגנין [כיון שבלילתו רכה] וסופו סופגנין [כיון 
שנאפה בחמה] שפטור מן החלה (מנס טס)קמא. 


הטעם לחלק בין עבין ללמודין 


מעשיה מוכיחין עליה עשאן כעבין חייבין כלמודיןקמנ פטורים. הר"ש (סס) 
מפרש שלשיטת רש"י, הטעם שכעבין חייבים וכלמודין פטורים, שאם 

עשאן כלמודין פטורים מן החלה אף שתחילתו עיסה, משום שגלגלו על דעת 
שיהיה נאפה בחמה ולא בתנור [וכמו שהתבאר לעיל], ואם עשאן כעבין חייבים, 
משום שכעבין אין ניכר על העיסה שעשו את זה לכותח, ונראה שעשו את זה 
לשם לחם רגיל, ולכן חייבוהו מדרבנן, כדי שלא יחליפוה בעיסה רגילה שחייבת 
בחלה. מה שאין כן בלמודין, מעשיה מוכיחים עליה ולא יבואו להחליפה בעיסה 
רגילה. ועוד, משום שאם עשאן כעבין חוששים [כמו שאמרו בירושלמי (קנס פ"פ 
ס"ד)] שמא ימלך ויעשה ממנו לחם רגיל ולכן חייבוהו מדרבנן [ומה שחייבוהו 
אם עשאן כעבין, הוא רק אם לקח ממנו חררה קטנה ואפה אותה בתנור, שאז 

חוששים שמא ימלך ויעשה כן בכל העיסה]. 

ותלמידי רבינו יונה (שס) כתבו, שהטעם לחלק בין עבין ללמודין [לפי מה 
שביארו כרש"י], מפני שמה שאמרו בפסחים (.) שפת שנאפית בחמה 

פטורה מן החלה, היינו רק כשעשאוה כדרך פת שנאפית בחמה, אבל בכעבין 
שעשאוה כפת רגילה שנאפית בתנור, לא דנים אותה כפת שנאפית בחמה, ולכן 
חייבת בחלה. ובהמשך (ד"ס ומס) כתבו לבאר, שאף שבלמודין פטורים מחלה 
כי אינם עומדים לאכילה כדרך פת [כמו שהתבאר לעיל בשיטת רבינו תם], 


הפטור, אלא הטעם הוא מחמת שזו אכילה על ידי הדחק, וכמו עיסת הכלבים שאין הרועים אוכלים 
ממנה שפטורה מחלה, ולכן אף שבלילתו עבה כיון שהיה עומד לכך משעת גלגול לא נתחייב 
[ולפי זה הטעם לרש"י הוא בדומה למה שביארו הראשונים המובאים להלן]. וראה לעיל (עענץ 'על 
56 מנסום. נמר ממנרכיס סמופיפי) שהובא בהערה דברי הברכת ראש שכותב שמרש"י מוכח מכך שפירש 
שבברייתא של מנחות מדובר במנחת מחבת ומרחשת ובכ"ז מברכים המוציא, שלא סבר כר"ש אלא 
כר"ת. ומפרש שרש"י סובר ששמדובר בבלילה רכה ולכן פטור מחלה. קלט. אם גלגל אותה 
מתחילה עבה כמו שאר עיסות, ולבסוף אפה אותה באלפס בשמן או בשאר משקין. תלמידי רבינו 
יונה (ל"ס וכנינו). קמ. ובאבודרהם (' נככופ הסער סטני) כתב, שכיון שאופים אותו יותר מדי גרע 
מעיסת הכלבים. | קמא. והדרך אמונה (שס נפוכ ססנכס ד"ס נס) מפרש בשיטת רבינו תם שהעריכה 
הוא חלק מן הלישה, ולכן אם עשאן כלמודין [שרק אז פטור מחלה כמו שמבואר בהמשך] כיון 
שבשעת העריכה אינו כדרך עיסה, אין זה תחילתו עיסה, ולכן אם אפאו בחמה שגם אין סופו 
עיסה פטור מן החלה [ונוטה לומר שאף אם אפאו בתנור, כיון שהוא כלמודין אין זה נחשב שסופו 
עיסה]. והביא גם פירוש הראשונים שכיון שהיו ממתינים עד שיתעפש הלחם ולא יהיה ראוי לאכילה 
בפני עצמו רק להטעים את הכותח, הרי הוא פטור מחלה כתבלין שאינו ראוי לאכילה שפטור 
מתרומות ומעשרות כמו שכתבו תוספות ביומא (פ5: ד"ס pספנפנן),‏ והוא כעושה עיסה להאכילה לכלבים 
שפטורה מן החלה [ואף שרבינו תם סובר שכל שתחילתו עיסה חייב בחלה אף שדעתו לעשותו 
סופגנין, אבל הוא מודה שכל שאין דעתו כלל לאכילה פטור מן החלה]. ‏ קמב. רש"י (לסן ₪. 
ד"ס כנמולין) פירש, שכלמודין היינו כנסרים בעלמא שלא הקפיד על צורת העיסה. ותלמידי רבינו יונה 
(דיה מס) כתבו שלמודין הם פתין ארוכים. ובערוך (ערן ערת6) הביא שיש מפרשים, שעשאה כמתלמד, 
דהיינו כמי שמתלמד לעשות עיסה, שאינו מקפיד על עריכתה [ובשיטה מקובצת (ד"ס ופכפ) הביא 
שני פירושים אלו]. 


ילקוט 


בעבין חייבים כי זה דומה לפת שעשויה לאכילה, וגזרו בהם משום מראית העין 
לחייבם בחלהקמי. 
ויש שפירשוקמד, שאם עשה את זה כעבין חייב בחלה, מפני שאז גילה דעתו 
שרוצה לאכלו כמות שהוא אם יצטרך לו ולא רק על ידי כותח, ולכן חייב 
בחלה: 


מדוע אם עשאן כלמודין פטורים והרי העיסה מתחייבת כבר בחלה בשעת גלגול 
שם. הקשה הרשב"א (נח. ד"ס עעה), מדוע אם עשאן כלמודין פטורים, הרי העיסה 


גלגול. ותירץ, שגלגול העיסה מחייב בחלה, רק אם בשעת גלגול היה דעתו 

לעשות מהעיסה לחם, אבל אם בשעת גלגול היה בדעתו לעשותה כלמודין, לא 

התחייבה העיסה בשעת גלגול. ואכן אם בשעת גלגול העיסה היה בדעתו 

לעשותה כעבין, ואחר כך נמלך לעשותה כלמודין, חייבת בחלה, כיון שבשעת 
גלגול כבר נתחייבה. 


האם לענין ברכת המועיא יש את החילוק אם עשאה כעבין או כלמודין 


בטור (פו"ם סי קסם פט"ז) פסק שלחם העשוי לכותח אם עשאו כעבין ברכתו 

המוציא, ואם עשאו כלמודין ברכתו בורא מיני מזונות. וכן הוא ברבינו 
ירוחם (לדס ומוס נט"ז מ"ס). אבל השולחן ערוך (פס) פסק שלחם העשוי לכותח 
מברכים עליו בורא מיני מזונות, ולא חילק אם עשאו כעבין או כלמודין. והקשה 
הדברי חמודות (ס" ₪ פות ₪) מדוע השמיט השלחן ערוך חילוק זה אם עשאו 
כעבין או כלמודין, והרי אין בזה שום חולק. וכתבו האליה רבה (פ"ק (ג) והביאור 
הגר"א (פופ מת), שיש לומר לפי פירוש הר"ש בביאור החילוק בין עשאו כעבין 
לעשאו כלמודין, שזה שייך רק לענין חלה, שבעבין יכולים להחליפו בשאר 
לחם, ויצא מכשול שיפטרו שאר לחם מחלה, או שמא ימלך ויעשה מזה לחם, 
ולכן חייבוהו בחלה. אבל לגבי ברכת המוציא, אין חילוק אם עשאו כעבין או 

כלמודין, ובשניהם אין מברכים המוציאקמה, 


שלש שיטות בראשונים בעיסה שלא אפו אותה בתנור לענין חלה ולענין ברכת 
המועיא 


כפי שנתבאר שיטת הר"ש (ס פ" מ"ס) שבלילה עבה שלא אפוה בתנור, אלא 
אפוה בחמה או שטיגנוה או שבישלוה, אינה חייבת בחלה, ואין מברכים 
עליה המוציא וברכת המזון, אלא בורא מיני מזונות. וכדבריו פסק הרמב"ן 
בהלכות חלה (עעול קס). 
אמנם שיטת רבינו תם (תוס' ד"ס לסס, פסמיס 8: ד"ס דכול), על פי המשנה בחלה 
(פס) שכל שתחילתו עיסה וסופו סופגנין חייבת בחלה, שעיסה מבלילה 
עבה, אף אם לא אפוה בתנור חייבת בחלה, ומברכים עליה המוציא וברכת 
המזון. וכתבו תוספות שמתחילה רצה רבינו תם לומר שמה שמצאנו שתחילתו 
עיסה וסופו סופגנין נחשב לחם זה רק לחיוב חלה, אבל אין מברכים המוציא 
וברכת המזון, משום שחיוב חלה חל בשעת הגלגול, ובשעת הגלגול היה עיסה 
ולכן נתחייב כבר בחלה, אבל לענין המוציא וברכת המזון שתלוי בשעת אכילה, 
כיון שלבסוף בישלו את זה, אין זה נחשב לחם ואין מברכים המוציא וברכת 
המזון. אך לבסוף חזר בו רבינו תם משום שהברייתא ((עי? כעפוד) אמרה שמברכים 
על מנחות המוציא, ואף שאת מנחת מחבת ומרחשת היו מטגנים בשמן ולא 
היו אופים אותם [בפסחים (טס) מדייק זאת מכך שהברייתא סתמה 'מנחות' שזה 
כולל גם את מנחת מחבת ומרחשת], ומשמע שאף לענין המוציא כל שתחילתו 
עיסה אף אם לא אפוהו בתנור מברכים המוציא וברכת המזוןקמי. 
ויש שיטה שלישית בדין זה, והיא שיטת תלמידי רבינו יונה (ד"ס וכי) שעיסה 
שנתבשלה חייבת בחלה, אבל אין מברכים המוציא וברכת המזון, מפני 
שחלה חיובה משעת גלגול העיסה, ובשעת גלגול העיסה היה בלילה עבה 
ונתחייבה בחלה, אבל לענין המוציא וברכת המזון תלוי בשעת האפייה וכיון 


קמג. בבית ישראל (פפו'ין, פֿות ח) מיישב לפי זה מה שהקשה המגן אברהם (ס" קפ ס"ק מג) מדוע השלחן 
ערוך לא חילק בין עשאה כעבין לעשאה כלמודין [לענין חלה חילק השולחן ערוך (יו"ד סי" פכט ס") 
בין עבין ללמודים, ומבאר המגן אברהם שבעבין אינו מחויב בודאי אלא מספק, ולכן רק בחלה חילק 
השולחן ערוך אם עשאה כעבין או כלמודין, משום שלענין חלה שחיובה מדאורייתא החמיר, ולפי 
זה הקשה מדוע לענין ברכת המזון לא חילק] והרי אם אכל כדי שביעה יתחייב בברכת המזון לשיטת 
רבינו תס מדאורייתא, ואם כן הוא ספיקא דאורייתא, שלפי מה שמבואר גם אם עשאה כעבין אף 
לשיטת רבינו תם אינו חייב מדאורייתא, שכיון שהוא לחם שלא נעשה למטרת אכילה כלחם פטור 
מן החלה, ורק אם עשאה כעבין חייבוהו חכמים מפני שנראה כאילו עשאה לאכילה [ובדברי המגן 
אברהם מבואר שלשיטת רבינו תם חיוב העיסה בעבין הוא מדאורייתא, ונראה שלדברי המגן אברהם 
החילוק אם עשאה כעבין או כלמודין הוא כמו שנתבאר בשם הדרך אמונה, שהעריכה היא חלק 
מהגלגול, ולכן אם עשאה כלמודין שאינה דרך עריכת פת, לא חל חיוב חלה בשעת העריכה. ולפי 
פירושו לרבינו תס בעבין חייב מדאורייתא]. קמד. רא"ה (ק נם. ד"ס ופס), מאירי (ד"ס ופס), שיטה 
מקובצת (ל"ס ופכ) ורדב"ז (ניטוחס פיי הי"ד) [על פי מה שהתבאר לעיל בשמם שהפטור בלמודין 
הוא מחמת שאינו עומד לאכילה כדרך פת]. קמה. אבל הב"ח (ס"ם ד"ס כנ) סובר שלשיטת 


ברכות 7ה 


ביאורים סג 


שבסוף לא נאפית בתנור אין חשוב לחם ואין מברכים המוציא וברכת המזוןקמז. 
וכמו שהצה רבינו תם"לומר מתחילה: 

ומסקנת הרמ"א (פו"ם סי קספ סי"ג) שנהגו להקל שאין צריך לברך המוציא וברכת 

המזון על בלילה עבה שלא אפוה בתנור. והשלחן ערוך כתב שירא 

שמים יצא ידי שניהם ולא יאכל אלא על ידי שיברך על לחם אחר תחילהקמח. 


דחיית הריש את הוכחת רבינו תם מהמשנה בחלה ומהברייתא של מנחות 


הר"ש מתרץ קושיית רבינו תם מהמשנה תחילתו עיסה וסופו סופגנין חייבת 
בחלה, שבמשנה מדובר שעשאה מתחילה על מנת לאפותה בתנור ואחר 
כך נמלך לבשלה, וכיון שכבר חל עליה חיוב חלה בשעת הגלגול שהיה על 
דעת לאפותה שוב לא נפקע ממנה חיוב חלה, אבל אם מתחילה עשאה כדי 
לבשלה פטורה מן החלה. ומה שהוכיח רבינו תם ממה שאמרה הברייתא 
שהאוכל מנחות מברך המוציא לחם מן הארץ אף שמנחות מחבת ומרחשת 
מטוגנים בשמן ולא נאפו בתנור, מתרץ הר"ש, שהברייתא עוסקת רק במנחת 
סולת או מנחת מאפה תנור שאין בהם טיגון, אבל על מנחת מחבת ומרחשת 
מברכים בורא מיני מזונות. וכתב עוד, שיש לומר שמדובר בברייתא אף במנחת 
מחבת ומרחשת, אך היו מטגנים אותם רק בקצת שמן שהרי זה כאפייה, ולפי 
זה אף במנחת מחבת ומרחשת מברכים המוציא וברכת המזוןקמט. 


הוכחת הריש מרקיק המבושל שאינו יועא בו ידי מעה 


הר"ש הוכו"לשיטתו שעיסה שנתבשלה אינה חשובה פת, ממה שמבואר ((סנן 

לם: פססיס מפ.) שרקיק המבושל שלא נימוח לרבי מאיר יוצאים בזה מצות 

מצה, אבל רבי יוסי חולק וסובר שאין יוצאים בזה מצות מצה שהבישול מפקיע 

מזה תורת לחם, והלכה כדבריו. וכיון שלשיטתו הבישול מפקיע מתורת לחם 

אם כן אף לענין הברכה אין זה חשוב לחם, ואין מברכים על פת שנתבשלה 

המוציא וברכת המזון אף אם הפרוסות קיימות, וכמו כן עיסה שנתבשלה אינה 
חשובה לחם. 


שיטת הר"ש שגם לחם שנתבשל אף אם הפרוסות קיימות מברך בורא מיני מזונות 
וביאור פסקי ההלכות בזה 


וכתב עוד, שמה שאמרה הברייתא (עיל ע")) שפת שאפאה ואחר כך בישלה אם 
הפרוסות קיימות מברך המוציא ושלש ברכות, נאמר רק לשיטת רבי מאיר 
שסובר שיוצאים ברקיק המבושל שלא נימוח, אבל לשיטת רבי יוסי שהלכה 
כמותו שאין יוצאים בזה מצות מצה, הוא הדין שאין מברכים על פת שנתבשלה 
המוציא וברכת המזון, אף אם לא נימוחה בבישול, והרי הוא כמו עיסה שלא 
נאפית בתנור אלא שנתבשלה בקדרה, שאינו מברך עליה המוציא וברכת המזון 
כמו שנתבארלי. 
ולהלכה אף שכאמור נפסק להקל כשיטת הר"ש בעיסה שנתבשלה שאין מברכים 
המוציא, מכל מקום בפת שאפאה ואחר כך בישלה לא פוסקים כהר"ש, 
אלא כמו שכתבו תלמידי רבינו יונה [הובא דבריהם לעיל (כמסקנפ סגמרé‏ נפת ענפכסנס 
וט')] שאם יש בה כזית מברכים המוציא (טס פ"י). ומבאר המשנה ברורה (שס ס"ק 
סט) בשם האהרונים הטעם לחלק בין עיסה שנתבשלה ללחם שבישלוהו, שלחם 
שבישלוהו כבר חל עליו שם לחם לפני שבישלוהו ושוב לא פקע ממנו, ולכן 
מברכים עליו המוציא, מה שאין כן בעיסה שנתבשלה מתחילה לא חל עליה 
שם לחם, ולכן מברכים עליה בורא מיני מזונות. 
ומבארים המעדני יום טוב (סי י פות ז) והביאור הגר"א (פות ₪, שאף שפוסקים 
כרבי יוסי שאין יוצאים במצה מבושלת, מכל מקום פוסקים שפת 
שבישלה ויש בה כזית מברכים המוציא, כי טעם רבי יוסי שאין יוצאים במצה 
מבושלת, הוא משום שצריך טעם מצה, כמו שמבואר בגמרא (סנן (מ:), ואם כן 
רק לגבי מצות מצה סובר כן, אבל גם הוא מודה שהבישול אינו מפקיע מתורת 
לחם אם נשאר בו כזיתקנא. 


הר"ש עיסה שהיה דעתו לאפותה, ונמלך ולא אפאה, כמו שמתחייבת בחלה כמו כן מברכים 
המוציא וברכת המזון. והמגן אברהם (ס"ק ₪ חולק על הב"ח וסובר שרק לענין חלה נאמר הדין 
שאם היה מתחילה דעתו לאפותה אף שלבסוף בישלה חייבת בחלה, אבל לענין ברכה אף באופן 
זה ברכתה בורא מיני מזונות. וכמו שהובא בשם הביאור הגר"א והאליה רבה. קמ בפסחים 
6 מבואר שלרבי יהודה רק לחם האפוי בתנור נחשב לחם. ולכאורה משמע כשיטת הר"ש. 
וכתבו התוספות (שס ז"ס כתס) שרבינו תם מפרש 'לחם האפוי בתנור' היינו לחם שרגילים לאפות 
בתנור, שהרגילות לעשות בלילה עבה לתנור [כי בלילה רכה נשפכת על פני התנור], ובאמת 
הוא הדין אם יעשה בלילה עבה שלא על מנת לאפות בתנור ייחשב לחם. | קמז. וכן הביא 
המאירי (ל"ה פ) בשם יש מי שחולק. | קמח. ולהלן בהערות הובא באיזה אופן צריך להחמיר 
כשיטת רבינו תם. ועיין בביאור הלכה (ז"ס וי₪) שמבאר מדוע לשיטת הר"ש שברכתו בורא מיני 
מזונות, נפטר במה שמברך המוציא על לחם אחר. קמט. וכתב שיותר נראה כפירוש ראשון, 
עיין שם ראייתו. ‏ קנ. ולפי זה מבאר שחביצא אינו מבושל, שהרי במבושל מברכים בורא 
מיני מזונות. ‏ קנא.ולהלן פס הובא כן בשם תוספות רבי יהודה החסיד. ולכאורה צריך עיון 
על הר"ש איך הוכיח מרבי יוסי לדין לחם, ויתבאר שם. 


סד ילקוט 


לשיטת רבינו תם מדוע מברכים על פת שנתבשלה המועיא 


הקשה הפני יהושע (נפוס' ד"ס מס) לשיטת רבינו תם, מה הסברא בזה שאף 

שנתבשל נחשב לחם גם לענין הברכה, שאמנם לענין חלה אפשר להבין 
שכיון שבשעת הגלגול שהוא זמן החיוב, כבר נתחייב בחלה כי היה תחילתו 
עיסה, שוב לא פקע ממנו חיובו אף שסופו סופגנין, אבל לגבי הברכה שודאי 
תלוי בשעת האכילה, ואז הוא כבר נתבשל ונהיה מעשה קדרה, ואם כן מדוע 
מברכים המוציא וברכת המזון [וכסברת רבינו תם עצמו כפי שרצה לומר 
בתחילה, ואף שהוכיח לדחות את הדין, עדיין צריך ביאור הסברא]. ותירץ, 
שחכמים השוו מדותיהם וכיון שלענין חלה נחשב לחם, נתנו לזה שם לחם גם 
לענין המוציא וברכת המזון?יב. ובחידושי רבינו חיים הלוי (פמן ועלס פ"ו סנ"ס ד"ס 
ונס מדנכרי) מבאר ששם לחם נקבע כבר בהיותו עיסה לכל הדינים, ולכן אף 
שאחר כך נתבשל, מכל מקום מברכים המוציא כיון שכבר בעודו עיסה נקבע 
עליו שם לחם. ובגליונות חזון איש הקשה על דבריו, שהרי רבינו תם מודה 
שלחם גמור שבישלו אין לו דין לחם אם הוא פחות מכזית, ומשמע שלא נקבע 
שם לחם כבר בעודו עיסה, אלא זה תלוי במה שיעשו ממנו אחר כך. ולכן 
מפרש שודאי רק בשעת האפייה נקבע שם לחם, אלא שגם הבישול נחשב 
כאפייה אם יש עליו תורת לחם, שכמו שאפייה נותנת שם לחם לעיסה כמו כן 

הבישול נותן שם לחם לעיסה כשיש על זה צורת לחם. 

ומבואר שיש מחלוקת בטעם הדין לשיטת רבינו תם שמברכים המוציא על 

עיסה שנתבשלה, לרבינו חיים הלוי הטעם הוא משום שכבר חל עליו 
שם לחם בעודו עיסה, ושוב לא פקע ממנו בבישול, ולחזון איש הטעם שנחשב 
לחם משום שהבישול קובע שם לחם לעיסה כמו האפייה. ומבואר בדבריהם 
שהנפקא מינא בין שני הדרכים הוא כשעירב בו בעודו עיסה מינים אחרים 
שמבטלים ממנו שם לחם, אם על ידי זה פקע ממנו דין לחם, שלדברי רבינו 
חיים הלוי כבר חל עליו שם לחם בעודו עיסה ושוב לא פוקע ממנו, אך לדברי 
החזון איש אם בשעת בישולו היה מעורב בו מינים אחרים שמבטלים ממנו שם 

לחם אין הבישול יכול לתת לו דין לחםלנג. 


עיסה שנתבשלה ואין בה עורת לחם ברכתה בורא מיני מזונות אף לשיטת רבינו 
תם 


כתבו התוספות (ד"ס (תס) בשיטת רבינו תם, שהדין בעיסה שנתבשלה שמברכים 

עליה המוציא זה רק כשיש בה צורת לחם, אבל אם אין בה צורת לחם 
כגון וירמשיי"ש [אטריות, לאקשין] אף שחייבים בחלה כי היו עיסה מתחילה, 
אין מברכים עליהם המוציא אלא בורא מיני מזונות. וכתב המשנה ברורה (שס 
ס"ק עט) שאף שבפת שבישלוה, אם יש בה כזית נחשבת פת אף אם אין בה 
צורת לחם, זה משום שכבר היתה פת גמורה לפני שבישלוה, ולכן אם נשאר 
בה כזית אין הבישול מפקיע מתורת לחם, אבל בעיסה שנתבשלה אם אין בה 

צורת לחם לא יורד עליה תורת לחם אפילו בכזית. 

וכתב המגן אברהם (פ"ק (ו), שאף לשיטת רבינו תם שעיסה שבלילתה עבה אף 

בלי אפייה ברכתה המוציא, מכל מקום זה רק כשהתבשלה במחבת, אבל 
אם בישל העיסה בקדרה אינו מברך המוציא, משום שלעיל בסוגיא של חביצא 
נתבאר שבבישול בקדרה נפקע התואר לחם, והרי כאמור גם לרבינו תם צריך 
שיהיה תואר לחם. אמנם המשנה ברורה (פ"ק עפ) הביא מהרבה אחרונים שחולקים 
על זה וסוברים שלשיטת רבינו תם אף אם נתבשלה העיסה בקדרה מברכים 
המוציאליד. ואף שפת שהתבשלה בטל ממנה תואר לחם, יש לומר בביאור הדבר 
כמו שכתב החזון איש (פו"פ סי כו סק"ס, ס) שאף שבסוגיא של חביצא כתבו 
הראשונים שכל שנתבשל אבד ממנו צורת הלחם, יש לומר שכשאפו את הלחם 
ואחר כך בישלוהו, נפקע צורת הלחם הקודמת שהיתה באפייה, אבל בעיסה 


קנב. והקשו על זה שמשמע מדבריו שאינו לחם מדאורייתא, ובספר הישר (ס" פלמ) מבואר 
שיוצאים בזה חובת מצה. קנג. בביאור הלכה (סי קסט ד"ס וכל ₪ הביא נידון האחרונים בשיטת 
רבינו תם אם טיגן עיסה בשמן אם נחשב פת הבאה בכיסנין כמו עיסה שנילושה בשמן, ואם 
כן יברכו עליה המוציא רק בקביעות סעודה [ואף שרבינו תם מוכיח דבריו ממנחה המטוגנת 
בשמן שמברכים עליה המוציא, יש לומר שרבינו תם אינו סובר שדבר הנילוש בשמן נחשב פת 
הבאה בכיסנין, אבל לשיטות הסוברות שנילוש בשמן נחשב פת הבאה בכיסנין טס ק=) יש לומר 
שהוא הדין מטוגן בשמן]. ולכאורה לשיטת רבינו חיים הלוי כבר נקבע עליו שם פת ושוב לא 
יהיה פת הבאה בכיסנין, אבל לדברי החזון איש כיון ששם לחם חל עליו כשמתבשל ואז יש 
בו שמן נחשב פת הבאה בכיסנין. קנד. ובביאור הגר"א (פות מנ) מביא שברא"ש (פקמיס פ":ג סי 
טז) מבואר שלדעת רבינו תם, בעיסה שבלילתה עבה אף כשבישלוה במים מברכים המוציא וברכת 
המזון. | קנה. ונסתפק (פס קק"ס) בעיסה שבלילתה עבה ופתתה לפחות מכזית ובישלה, האם 
דינה כלחם שנתבשל שאם הוא פחות מכזית מברכים עליו בורא מיני מזונות אף אם יש בו 
צורת לחם, או שבעיסה שנתבשלה יש יותר צורת לחם מלחם שנתבשל ומברכים עליה אף בפחות 
מכזית המוציא. אבל המשנה ברורה ס"ק 0 הביא מהרבה אחרונים שדווקא אם יש בפרוסות 
כזית מברכים המוציא [וכן נוטה החזון איש להכריע]. ‏ קנו. המגן אברהם (פ"ק ₪ כתב שאם 
אכל כדי שביעה שאז זה ספק דאורייתא צריך להחמיר כרבינו תם, ולברך ברכת המזון מספק. 
ומסקנת המשנה ברורה (ס"ק עס) על פי האמור כאן, שאם מתחילה גלגל העיסה על דעת לאפותה 
ואחר כך נמלך לבשלה, בזה אם אכל כדי שביעה צריך להחמיר ולברך ברכת המזון, כי בזה 


ברכות קה =ילח. 


ביאורים 


שנתבשלה יש צורת לחם כל דהו [ויתכן שיש יותר צורת לחם מלחם שבישלוהון, 
ולכן שייך בעיסה שנתבשלה שיהיה בה תורת לחםקנה. 


לשיטת הר"ש באופן שהעיסה התחייבה בחלה האם מברכים עליה המועיא 
בביאור הלכה (טס ד"ס ונסגו) הביא מחלוקת הפוסקים בשיטת הר"ש, באופן שעשה 


גם לשיטתו כבר נתחייבה בחלה משעת הגלגול [כמו שביאר שזו כוונת המשנה 
בחלה 'תחילתו עיסה וסופו סופגנין חייב בחלה'], ונחלקו מה דינה לענין המוציא 
וברכת המזון, שיש סוברים שאין לחלק בין חיוב חלה להמוציא, וכיון שנתחייבה 
בחלה ירד על זה שם לחם וברכתו המוציא וברכת המזון, ויש סוברים שאף 
שהעיסה חייבת בחלה משום שבשעת גלגול העיסה שהוא שעת החיוב בחלה 
ירד על זה חיוב ושוב לא פקע, מכל מקום כל זה רק לענין חלה אבל לגבי 
המוציא וברכת המזון כיון שבסוף לא נאפתה אינה נחשבת לחם ומברכים עליה 
בורא מיני מזונות ומעין שלשקיי. 


ביאור ספקו של רבינו יחיאל בוירימשיי"ש 


שם. כתבו התוספות (מס), שרבינו יחיאל היה מסופק אם וירמשיי"ש [אטריות, 
לאקשין] חייביים בחלה, שיש לומר שנכלל במה שאמרו (כופנפי תס פ" 

ס"ס) שהעושה עיסה כדי לחלקה פטורה מן החלה כי אין בחלקים שיעור חיוב 
בחלה, וגם בורימשיי"ש פעמים שאין שמים כל הבצק בקדרה אחת, ולכן היה 

מצריך ליקח חלה בלא ברכה בשביל הספק. 

וצריך להבין מה היה ספקו של רבינו יחיאל, מה הסברא לומר שיהיה דינם 
שונה מעושה עיסה על מנת לחלקה שאמרו בירושלמי שפטור מן החלה. 

וכתב בדברי חמודות (סנכות תלה סי" ג פופ כ) על פי דברי הלבוש (י"ד סי כו ס"נ) 
שכתבקיז, שמה שאמרו שהעושה עיסה על מנת לחלק פטור מחלה, הוא רק 
באופן שמחלק לכמה אנשים, אבל אם עושה כל העיסה לעצמו אף שמחלקה 
לכמה חלקים חייבת בחלה. ואפשר שזה היה ספקו של רבינו יחיאל 
שהוירמשיי"ש אמנם עשויות לחלק, אבל לא מחלקם לאחרים אלא לעצמו, ובזה 
הסתפק אם רק כשמחלק לאחרים פטורים מן החלה כדברי הפוסקים הנ"ל, או 
גם כשמחלק לעצמו?קי". וכתב עוד, שבאמת מפשטות מה שנאמר בירושלמי 
נראה שאין הבדל אם מחלקה לעצמו או לאחרים ולעולם פטור, אך מכל מקום 
אפשר שרק אם כוונתו לאפותה בכמה פעמים חלק בשחרית וחלק בערבית 
פטורה מן החלה, אבל אם אופה הכל בפעם אחת אלא שזה מחולק לכמה 

חלקים, יתחייב בחלה, וזה היה ספקו של רבינו יחיאל. 

והצל"ח (נפופ' ד"ס פס) כתב שמדברי רבינו יחיאל אין נראה חילוק זה, שלדבריו 
היה צריך לומר שהוא מסופק כי לפעמים אינם מתבשלים בפעם אחת. 

ולפי זה תמה על מנהגנו שמפרישים חלה אף שמחלקים לכמה עיסות, וכתב 
ללמד זכות על המנהג משום שמצרפים שיטת הראב"ד (נילוליס פו סי"ע) שפוסק 
שאפילו העושה עיסה על מנת לחלקה חייבת בחלה, וגם מצרפים השיטות 

שהתנור מצרפן לחלה (דכלי סעודות פס פות (ו)קנט. 


לח. 


הטעם שעל כובא דארעא מברכים בורא מיני מזונות אף שסופו עיסה 


אמר ליה אביי לרב יופף האי כובא דארעא מאי מברכין עלויה אמר ליה 

מו פברת נהמא הוא גובלא בעלמא הוא וכו'. כתב בתוספות רבי יהודה 
החסיד (ד"ס גונש), שאף שבתחילתה סופגנין וסופה עיסה נחשבת עיסה וחייבת 
בחלה (ס פ"6 מ"ס), ואם כן גם מברכים עליו המוציא, וכובא דארעא אף שהיא 


יתכן שאף הר"ש סובר כן, אך אם מתחילה גלגל העיסה על דעת לבשלה, אין צריך להחמיר 
ויברך מעין שלש, כי דעת רוב הפוסקים כהר"ש ואין בזה ספק. | קנז וכן כתב הש"ך מס 
סק"ס). קנח. הצל"ח (ל"ס ועוה) כתב שאף שלכאורה מדברי רבינו יחיאל מבואר שלא כדברי 
הלבוש והש"ך, שהרי לא היה פשוט לו שחייב בחלה כשמחלקה לעצמו, יש ליישב דבריהם, 
שרבינו יחיאל היה מסופק רק בוירמשיי"ש שאף כשמחלקם לעצמו יתכן שדינם כמחלק לאחרים, 
משום שהטעם שאם עושה לחלק לעצמו חייבת בחלה ואם עושה לחלק לאחרים פטורה מן 
החלה, הוא משום שאחרים ודאי לא יצרפו את החלקים, והוא כריתות גמור, מה שאין כן 
כשעושה הכל לאדם אחד אינו כריתות גמור, שמא יאפה את כל החלקים ביחד, ואף אם יאפה 
אותם בכמה תנורים שמא יצרפם בסל, ולכן מה שמחלקם לא מוציאם מחיוב חלה. אבל 
בוירמשיי"ש לא שייך לדון משום שמא יצרפם אחר כך, שהרי מבשלים אותם והם נעשים סופגנין, 
וחיובם בחלה הוא רק משום שתחילתם עיסה [כמו שכתבו התוספות], ובאותה שעה הרי היה 
דעתו לחלקם, ולא שייך לחייבם כמו בעושה עיסה לאיש אחד שאף כשדעתו לחלק חייב, כי 
שם שייך לדון על העתיד שמא יצרפם, אבל כאן לא שייך לחייבם מצד מה שיצרפם בעתיד 
שאז הם כבר יהיו סופגנין. ‏ קנט. ועוד כתב, שמה שהדרך שמניחים על השלחן את החלות 
אחרי שהוציאום מהתנור, והט"ז (יו"ד סי קעמ פק") כתב שעושין כן לכבוד שבת, נראה לו טעם 
אחר בזה, שעושין כן כדי שהשלחן יצרפן לחלה כמו צירוף סל. ואף שפסק השלחן ערוך (ס 
סי טנס מ") שטבלא שאין לה לבזבז אינה מצרפת, היינו מספק כמו דאיתא בפסחים (מפ:), ובצירוף 
ספיקות הנ"ל מברכים על הפרשת חלה. 


ילקוט 


בלילה רכה הרי סופה עיסה שנאפתה בתנור, ואם כן היה צריך להיות גם ברכתה 
המוציא, מכל מקום כיון שבלילתה רכה מאד והיא כמים בעלמא, לכן אף 
שנאפתה בסוף בתנור, מברכים עליה בורא מיני מזונות*. 
והתוספות בפסחים (מ: ד"ס דכ(י) כתבו שהטעם שאין מברכים המוציא על 
הגובלא משום שאינה סועדת הלבב. 
ובמגן אברהם (פי' קספ סק"מ) כתב שכובא דארעא בלילתה רכה מאד ולכן ברכתה 
מזונותי. והביאור הלכה (ד"ס קמס) כתב שלפי מה שפירש הרמב"ם (ככופ 
פ"ג סיט) שכובא דארעא היא עיסה שנאפית בקרקע כמו שהערביים שוכני 
המדברות אופים, הואיל ואין עליה צורת פת מברך עליה בתחלה בורא מיני 
מזונות, לפי זה אין צריך לחילוקו של המגן אברהם שהיא בלילה רכה מאד, 
ויתכן שאפילו שאינה בלילה רכה מאד, מכל מקום אין ברכתה המוציא, כיון 
שאין לה צורת לחם, לכן אין דינה כשאר בלילה רכה שסופה עיסהי. 
והלבוש (סט"ו) פירש כובא דארעא כרש"י, וכתב שהטעם שאין מברכים עליה 
המוציא וברכת המזון, הוא לפי שאינה דרך לישה ולא דרך אפיה. 
וכתב הביאור הלכה שאף לדברי הלבוש אין צריך לחילוקו של המגן אברהם, 
ויברכו בורא מיני מזונות אף אם אינה רכה כל כך, לפי שאינה דרך לישה ולא 
דרך אפייהה. 


האם רק כשקובעים סעודה על הכובא דארעא מברכים המועיא 


מר זוטרא קבע פעודתיה עלויה וברך עלויה המוציא וכו'. בדברי 
הראשונים' מבואר שברכת הכובא דארעא' בורא מיני מזונות משום שהיא 
גובלא בעלמא, ומכל מקום אם קבעו הסעודה עליה מברכים המוציא, כמו 
שמבואר בגמרא שמר זוטרא היה קובע הסעודה עליה ומברך המוציא. אמנם 
הרא"ה (ד"ס וספ כתב", שאין סברא לחלק אם קבע סעודה על כובא דארעא 
או לא קבע, שאם היא לחם ברכתה המוציא אף אם לא קבע סעודה עליה, 
ואינה דומה לפת הבאה בכיסנין [שברכתה המוציא רק אם קבעו סעודה על זה] 
משום שפת הבאה בכיסנין נשתנית מדין פת במה שנתנו בה כיסנין. ולכן מפרש, 
שמר זוטרא בא לחלוק על מה שאמרו שהיא גובלא בעלמא, וסובר שמברכים 
לעולם המוציא, ומה שהביאה הגמרא שמר זוטרא היה קובע סעודה עליה, זה 
בכדי להוכיח שהיא חשובה כפת שהרי הדרך לקבוע עליה סעודה, אבל אין 
כוונת הגמרא לומר שרק אם קובעים עליה סעודה מברכים המוציאל. 


ביאור שיטת הטור שלא חילק בין אם קבעו סעודה על הטרוקנין ללא קבעו 


שם. הטור (פֿו"ם פי' קסם סט"ו) פסק, שטרוקנין חייב בחלה, ומברכים עליו המוציא, 
ולא חילק אם קבע סעודתו עליו או לא קבע, ובטריתא פסק שאם קבע 


המוציא אף אם לא קבע סעודתו עליהם, והרי רב יוסף אמר שמברכים על כובא 

דארעא [דהיינו טרוקנין] בורא מיני מזונות, והובא בגמרא שמר זוטרא קבע 

סעודתו עליה ובירך המוציא, ומשמע שרק אם קבעו סעודה על הטרוקנין 
מברכים המוציא. 


א. וכתב שלכן היא גם פטורה מן החלה. ולכאורה דבריו סותרים למה שכתב [הובא לעיל 6 בענין 
טרוקנין] שטרוקנין חייבין בחלה וברכתם המוציא, וכמו שמבאר שם שאף שבלילתו רכה, מכל מקום 
סופו עיסה. [ואין נראה שסובר שעכשיו חזרו ממה שאמרו לעיל שחייב בחלה]. ונראה שהיה גורס 
'האי טריתא דארעא מאי מברכים עלויה' [וכמו שהובא להלן שכך גירסת הרי"ף, ושכן כתבו הדרישה 
והב"ח בדעת הטור] שאביי לא שאל על כובא דארעא דהיינו טרוקנין, אלא על טריתא דארעא, והיא 
בלילה רכה יותר מטרוקנין, כמו שכתב שהעיסה כמים [ועל זה אמר רב יוסף שמברכים בורא מיני 
מזונות, ובזה כתבו תוספות רבי יהודה החסיד שפטורה מן החלה]. ב. ואפשר שזו גם כוונת 
תוספות רבי יהודה החסיד, שכיון שהיא בלילה רכה ביותר אינה סועדת הלב. ג. במשנה ברורה 
(ס"ק פת) מבואר שכתב כן לפרש מדוע אין ברכתו המוציא אם לא קבע סעודתו עליו. הרי סופו עיסה, 
וכל שתחילתו סופגנין וסופו עיסה מברכים המוציא. וביאורו הוא כמו שהובא בשם התוספות רבי 
יהודה החסיד. ד. לכאורה זה תלוי בשני הפירושים בטרוקנין שנתבארו לעיל (מ: כענן כלור טכוקנף), 
שלדעת רש"י משמע כדברי המגן אברהם, כמו שמשמע ברשב"א שם שלדבריו הוא בלילה רכה 
ביותר, ולפי מה שהובא מהרשב"א בשם תוספות משמע כדברי הרמב"ם, שאינה רכה כל כך ונאפית 
על גבי קרקע. | ה. וסיים שצריך עיון לדינא. ‏ ו. רי"ף, רמב"ם (נכטת פ"ג ס"ע) ורא"ש (ס" יפ). 
ז. גירסתנו 'כובא דארעא' והיינו טרוקנין, אבל ברי"ף הגירסא 'טריתא דארעא'. | תח וכן הביא 
המאירי (8: ד"ס מי) בשם יש שאמרוה. ט. ובפמוך הובא שכן פירש הפנים מאירות כדי ליישב שיטת 
הטור שיובא להלן. י. ובראש יוסף (ל"ס פמכ) כתב, שיש לתלות במחלוקת הטור והפוסקים, האם 
פת הבאה בכיסנין כשקובעים עליה סעודה מברכים ברכת המזון מדאורייתא או רק מדרבנן, שלדעת 
הטור חיוב ברכת המזון בפת הבאה בכיסנין הוא מדרבנן, שהרי הוכיח מזה שיוצא בה חובת מצה 
שאפילו בלא קבע מברכים המוציא, ומשמע שאם הוא לחם גמור מדאורייתא לענין לצאת בו חובת 
מצה על כרחך שמברכים ברכת המזון והמוציא אפילו בלא קבע, ואם כן בפת הבאה בכיסנין שאין 
מברכים ברכת המזון בלא קבע על כרחך שאינה לחם מן התורה כלל, וחכמים חייבו בברכת המזון, 
אם קבע סעודה, אטו לחם גמור שחייב מדאורייתא אם קבע, ואם לא קבע שאף בלחם גמור אינו 
חייב מן התורה לא גזרו חכמים. אבל לשאר פוסקים שסוברים שיוצאים בו חובת מצה, אף שלענין 
המוציא וברכת המזון צריכים קביעות, משמע שמדאורייתא נחשב לחם, וכשאין קביעות פטור מברכת 
המזון, שהרי חיוב ברכת המזון בפחות מכזית הוא מדרבנן שהם דקדקו על עצמם עד כזית ועד 
כביצה (עי? כ) וכשאוכל פת הבאה בכיסנין שהיא אכילה לתענוג לא החמירו חכמים לברך בכזית 
ובכביצה, ולכן יש לחלק שנחשב לחם לענין מצה, ואף על פי כן כשאין קובעים עליו סעודה אין 
מברכים עליו ברכת המזון. יא. שפשט הגמרא שמר בר רב אשי לא בא לחלוק אלא לחדש דבר 


בהכות לה. 


ביאורים סה 


וכתב (ד"ס ומנפחי) שיתכן שדעת הטור שמר בר רב אשי שאמר (נסמפן) שאדם 
יוצא בהן ידי חובתו בפסח, סובר שהיא פת גמורה, וחולק על מה 
שאמרה הגמרא שרק בקבע סעודתו מברך המוציא'. אך כתב שאין זה פשט 
הגמרא'א, ולכן כתב (ד"ס ופיכן) שמוכרחים לדחוק [אף על פי שמפשט דבריו 
אין נראה כן] שמה שכתב הטור [בטריתא] ואם קובע סעודתו עליו מברך 
המוציא', כוונתו שכן הדין בטרוקנין [עליו דיבר בתחילת דבריו], שבהם יש 
חילוק בין קבע ללא קבע. 
והדרישה (ד'ס פיש) והב"ח (סיע) כתבו, שגירסת הטור היא 'אמר ליה אביי לרב 
יוסף האי טריתא דארעא מאי מברכים עלויה' ולא גרס 'האי כובא 
דארעא''ג, ובגמרא כאן דנים על 'טריתא דארעא' ולא על 'טרוקנין' שהוא 'כובא 
דארעא', ורק ב'טריתא דארעא' חילקו בין קבע סעודתו עליו ללא קבע, אבל 
טרוקנין הוא פת גמור, וכמו שמצאנו שחייב בחלה, כמו כן מברכים עליו 
המוציא אפילו לא קבע סעודתו עליו". 
והפנים מאירות (ס" סח ד"ס ולסיפי) כתב, שמר זוטרא בא לחלוק על מה שאמרו 
שהוא גובלא בעלמא, וסובר שמברכים המוציא, ומה שהביאה הגמרא 
שמר זוטרא היה קובע סעודה עליו, הוא בכדי להוכיח שהדרך לקבוע עליו ולכן 
הוא פת, אבל אין כוונת הגמרא לומר שרק אם קובעים סעודה על הטריתא 
מברכים המוציא, ולפי זה פסק הטור כמר זוטראטי. 


ביאור הספק בנילי"ש 


שם. כתבו התוספות (ד"ס מר), שהר"מ היה מסופק בנילי"ש, 'אי הוה קביעותייהו 

קביעות או לא'. ובתוספות רכי יהודה החסיד (ד"ס גוננ) כתב, שהספק כיון 

שהיא בלילה רכה ביותר, שמא אין מועיל מה שקובעים סעודה עליה לברך 
המוציאט. 


מהו חידושו של מר בר רב אשי 


אמר מר בר רב אשי ואדם יוצא בהן ידי חובתו בפפח וכו'. כתב הבית 

יוסף (שס ד"ס ומספי), שחידושו של מר בר רב אשי הוא, שלא יסברו שאין 

יוצאים בטרוקנין ידי חובת מצה בפסח לפי שלפעמים הדרך לאכלו לתענוג, 

ואם כן הוא מצה עשירה שלא יוצאים בה חובת מצה, לזה חידש שהוא לחם 

עוני, ויוצאים בו חובת מצה. ועוד, שלא יסברו שאין יוצאים בו חובת מצה 

כיון שאין לו צורת לחם, ועל זה אמר שאף על פי כן הוא לחם, שכן דרך 
העני שאין לו תנור שאופה את לחמו בקרקע". 


האם יועאים חובת מעה בטרוקנין רק אם קבעו סעודה עליהן והטעם 


שם. בב"ח (פס ס"ע) מבואר שמה שאמר מר בר רב אשי שיוצאים בהן ידי חובתו 

בפסח זה רק כאשר קבע סעודתו עליו, וכמו שמברכים עליו המוציא רק 

כשקבעו סעודה. אמנם הרבה אחרונים'" כתבו שיוצאים ידי חובת מצה בטרוקנין 
אף כשלא קבעו סעודה עליו. 

ובטעם הדבר לחלק בין דין הברכה לדין חובת מצה, כתבו המנחת חינוך והמנן 

ניבורים, שהטעם שיוצאים בו חובת מצה אף אם לא קבעו סעודה עליו, 


אחר, וכמו שיתבאר להלן בדברי מר בר רב אשי. יב.וכך פסק בשלחן ערוך (פט"ו) שבטרוקנין יש 
חילוק אם קבע ובטריתא אין מברכים המוציא אפילו אם קבעו עליו. אמנם במגן אברהם (פ"ק מפ) 
כתב שלדעת הטור אין חילוק בין טריתא לטרוקנין ובשתיהם מברכים המוציא אם קבע סעודתו עליהן 
[וכוונת הטור במה שכתב שאם קבע סעודתו עליו מברך המוציא הוא גם על טרוקנין וגם על טריתא, 
ואכן פסק לגבי טרוקנין כפשטות הסוגיא]. וכתב שנראה כדעת הטור, משום שרק לענין חלה יש 
לפטור הטריתא כיון שבשעת הגלגול אינה עיסה, אבל לענין המוציא כיון שיש לטריתא אפיה בתנור, 
לאחר האפיה הוא כלחם שאם יקבעו עליו ברכתו המוציא. יג. הב"ח כתב, שגירסא זו היא גירסת 
הרי"ף, [וכמו שהובא כן לעיל, ושם נתבאר שלכאורה כך היתה גם גירסתו של תוספות רבי יהודה 
החסיד]. והדרישה כתב, שאף אם גירסת הגמרא היא 'כובא דארעא' יש לומר שהכוונה לטריתא, ואף 
שלעיל נתבאר ש'כובא דארעא' היינו טרוקנין, יש לומר שהוא שם מושאל גם לטריתא שעשייתן 
דומה. יד. בחזון איש (פי"ם פיי ט פק"ת) הקשה, שלגירסא זו שהגמרא דנה על טריתא, אם כן על זה 
אמר מר בר רב אשי שיוצאים בו ידי חובת מצה, וזה לא יתכן, שהרי טריתא לא נחשב לחם [שפטור 
מן החלה], ואיך נחשב לחם לענין חובת מצה, ובשלמא מה שמברכים ברכת המזון אם קבעו סעודה, 
היה אפשר לפרש שחכמים תקנו ברכת המזון על כל דבר שקובעים עליו, כמו שמצאנו ס6 לגבי יין 
שאם מה שקובעים סעודה על זה, היה נחשב קביעות סעודה, ולא היה בטלה דעתייהו, היו מברכים 
ברכת המזון, אבל לגבי חובת מצה לא שייך לומר כן. ופת הבאה בכיסנין שחייבת בחלה, שייך לומר 
שהיא לחם, אבל דבר שפטור מן החלה אינו לחם, ולא יתכן שיצאו בזה חובת מצה. טו. ולעיל 
הובא שכן פירש הרא"ה דברי מר זוטרא. טז. ונראה שזו גם כוונת התוספות ואף שכתבו 'שהיה 
מסופק אם קביעותייהו קביעות', היינו אם גם בזה נאמר הדין שאם קובעים סעודה מברכים המוציא, 
שאין נראה שכוונת תוספות להסתפק אם הקביעות נחשבת קביעות, שהרי התוספות הקדימו שבפורים 
היו קובעין סעודה עליהם ואף על פי כן הסתפק הר"מ. יז. וכפירוש זה משמע בחידושי הרא"ה 
(ד"ס פמכ) שכתב שחידושו של מר בר רב אשי הוא, שכיון שהתורה אמרה 'לחם עוני' אין צריכים פת 
גמורה שהיה בה גלגול. ועל פי זה כתב, שנדחה הפירוש שהוא כובא דארעא, שלפירוש זה הדין 
שפטור מן החלה שאינו לחם, וכאן מבואר שנחשב לחם למצוות מצה [ולעיל הובא שיש גורסים 
'חייבת בחלה']. ולהלן יתבאר בשם האחרונים שיש חידוש בדברי מר בר רב אשי, שאף שרק אם 
קבעו סעודה על הטרוקנין מברכים המוציא, מכל מקום יוצאים בהן ידי חובת מצה אף אם לא קבעו 
עליהן סעודה. ‏ יח. מנחת חינוך (מטס י פות ס), מגן גבורים (פ" קספ פנטי סגטוריס ק"ק יד) ודברי דוד (ז"ס 
טלוקנין). וראה להלן בסמוך שמדברי הלחם משנה ועוד אחרונים מבואר גם שסוברים שיוצאים חובת 
מצה בטרוקנין אף אם לא קבעו סעודה על הטרוקנין. 


סו ילקוט 


הוא מפני שכיון שיש חיוב לאכול מצה בפסח, החיוב מחשיב את האכילה 
לקבע. נכמו שכתב הטור (פו"ם סי מגעט ס"ג, כית יוסף עס ד"ס וסכ"ן) שאף שמותר 


אוצר החכמה! 


סוכות, כיון שיש חיוב לאכול כזית בסוכה, אם כן גם כזית נחשב קביעות, 

ואסור לאכול אפילו כזית חוץ לסוכה, והוא הדין במצה כיון שיש מצוה לאכול 

כזית מצה, אף שאינו אוכל שיעור של קביעות סעודה נחשב שקבע סעודתו 
עליו'ט, ולכן יוצא בו חובת מצהל. 

ובדברי דוד כתב לבאר שלגבי הברכה הצריכו שיקבע סעודה, מפני שאין הדרך 

לקבוע סעודה על לחם כזה, אבל בפסח אין צריך לחם חשוב שהדרך 

לקבוע עליו סעודה, שאדרבה צריך לחם עוני, ולכן אמר מר בר רב אשי 'מאי 

טעמא לחם עוני קרינן ביה'. ועוד שיש לומר שכיון שצריך לאכול את המצה 

בהסיבה זה נקרא קביעות, ולכן לא הוצרכו לחלק אם קבע על זה או לא קבע 

[וראה להלן בסמוך דברי האחרונים שכתבו שכלל אין צריך שיחשב קביעות 
כדי לצאת בו ידי חובת מצהזכא. 


סתירה בדברי הגמרא אם כל מה שנחשב להם לעאת בו ידי חובת מעה ברכתו 
המוציא 


שם. הקשה הלחם משנה (כככופ פ"ג ה"ע), שמכאן משמע שאף בדבר שאינו לחם 

לענין ברכת המוציא מכל מקום יוצאים בו ידי חובת מצה, שהרי כשלא 
קובעים סעודה על הטרוקנין אין מברכים עליו המוציא, ואף על פי כן יוצאים 
בו ידי חובת מצה, ואם כן מה הוכיח אביי לעיל (8:) מהברייתא של לקט מכולן 
שכיון שיוצא בפירורים פחות מכזית חובת מצה, מוכח שמברכים עליהם המוציא, 
הרי יש לחלק שרק לגבי מצה נחשב לחם, ולא לגבי ברכת המוציא, וכמו 
בטרוקנין שאם לא קבע עליו ברכתו בורא מיני מזונות אף שיוצא בו חובת 
מצה?ג. ותירץ, שבטרוקנין אף שהוא לחם, מכל מקום אין דרך לקבוע עליו 
ולכן אין ברכתו המוציא כשלא קבעו עליו, ולכן אפשר לצאת ידי חובת מצה 
בטרוקנין שהרי נחשב לחם, מה שאין כן בפירורים פחות מכזית, לדעת רב יוסף 
(עס) שאין מברכים עליהם המוציא, אין הטעם מפני שאין קובעין עליהם, שודאי 
הדרך לקבוע אף על פירורים פחות מכזית, ואם היו נחשבים לחם, היו מברכים 
המוציא אף כשלא היו קובעים סעודה עליהם, אלא מה שאין מברכים עליהם 
המוציא הוא משום שאינם נחשבים כלל לחם, ודבר שאינו נחשב לחם, גם אין 


יט. ובקהלות יעקב (פי כס) הקשה שאינו דומה לסוכה, ששם מצאנו רק שכיון שיש באכילה מצוה, 
האכילה נחשבת לאכילה של כביצה שאינה אכילה עראית, אבל בפת הבאה בכיסנין שכדי שיברכו 
עליה המוציא צריך 'שיעור שביעה', זה לא מצאנו שעל ידי המצוה הרי זה כאילו שהיה בה שיעור 
שביעה. ועוד, שבשלמא בסוכה הכזית שאוכל יש עליו מצוה לאכלו בסוכה [אף שעדיין אינו נחשב 
פת], וממילא המצוה מחשיבה זאת לקביעות, אבל במצה הרי כל עוד שלא קבע הסעודה על זה 
עדיין אין זה פת, וכלל אין מצוה באכילתו, ואם כן כל עוד שלא יקבע על זה אין כאן אכילה של 
מצוה, וכל שאין זה מצוה אין זה מחשיבו לקביעות. כ. וכתב המנחת חינוך שלפי זה מי שאכל 
טרוקנין בלילה הראשון של פסח או בלילה הראשון של סוכות לצאת ידי חובתו, אף שאכל רק 
כזית יברך המוציא וברכת המזון, כאמור שעל ידי מצות התורה זה נחשב לאכילת קבע. 
כא. ולכאורה נפקא מינא בין הביאורים, האם יברכו ברכת המזון על כזית מצה של טרוקנין, שאם 
נחשב שיש קביעות יברכו ברכת המזון [וכמו שהובא לעיל בהערה מדברי המנחת חינוך], אבל אם 
יוצאים בהן חובת מצה אף שאין קביעות לא יברכו ברכת המזון. ולהלן (פט:) אמרה הגמרא שכיון 
שביום טוב אינו יכול לפטור עצמו מאכילת פת וברכת המזון, לכן אם שכח להזכיר יעלה ויבא 
בברכת המזון צריך לחזור ולברך, ובתוספות (עס ד"ס %) כתבו שמה שאמרו שחייב לאכול ביום טוב 
הכוונה לחיוב שיש בכל יום טוב לאכול פת, אבל הרשב"א (שס ל"ה תפנס) כתב, שהכוונה לחיוב 
אכילת כזית שבליל פסח ובליל סוכות [שלדעתו אין חיוב מצד היום טוב לאכול פת], ורק בזמנים 
אלו מי ששכח להזכיר יעלה ויבא בברכת המזון צריך לחזור. ולכאורה קשה מזה על מי שסובר 
[האחרונים דלהלן ולטעם הראשון בדברי דוד] ששייך לאכול כזית מצה בלי להתחייב בברכת המזון, 
אם כן הרי גם בשני זמנים אלו אינו חייב סעודה שתצריכהו לברך ברכת המזון. וכתב הקהלות 
יעקב (פס) על פי דברי המאירי (לסן פס ד"ס מס), שאף אם נסבור שאין חיוב לאכול דבר שצריך לברך 
עליו ברכת המזון, מכל מקום כיון שיש חיוב על כל פנים לאכול דבר שצריך לברך עליו מעין 
שלש, ובמעין שלש גם צריכים להזכיר הזכרת יום טוב, לכן מי ששכח בברכת המזון להזכיר את 
יום טוב, צריך לחזור ולברך. ועיין שם מה שהאריך אם יוצאים סעודת שבת ויום טוב בפת הבאה 
בכיסנין. ועיין עוד בברכי יוסף (פ" קסת סק" שדן האם כל סעודת שבת נחשבת קביעות סעודה. 
כב. ומבואר במאמר מרדכי (פ" קסם פ"ק כט) שלשיטת הב"ח (שס פ"ט) שיוצאים חובת מצה בטרוקנין 
רק אם קבעו סעודה על הטרוקנין לא קשה, שגם לענין לצאת חובת מצה וגם לענין ברכת המזון 
נחשב לחם רק כשקבעו סעודה על הטרוקנין, והוא כמו שמבואר לעיל בסוגיית חביצא שמה שנחשב 
לחם לענין מצה נחשב לחם לענין ברכת המזון. | כג. וכ[ תירץ הדברי דוד (ד"ס טלוקנ), והוסיף 
שכן מוכח ממה שרב יוסף לא חילק שאם קבע על הפירורים יברך המוציא. וכעין תירוץ זה תירצו 
המאמר מרדכי (פס פיק כע) ורע"א (נסגסופיו עלפן עכוך) והפרי מגדים (6" סייק טו) את קושיית המגן אברהם 
(ס"ק ט"ו) על שיטת הרמב"ם (שס, שעיסה שלשה בשמן ודבש היא פת הבאה בכיסנין ומברך עליה 
בורא מיני מזונות ואם קבע סעודתו עליה מברך המוציא, והקשה על זה המגן אברהם שהרי 
הרמב"ם (ממן ומס פ"ו ה"ס) בעצמו פסק שאם לש מצה במי פירות יוצא בה ידי חובת מצה, ולעיל 
(%) מבואר שכל שיוצא בה ידי חובת מצה נחשב לחם לענין ברכת המוציא [כמו שהובא בפנים 
בקושיית הלחם משנה], ואם כן איך יתכן שפת שנלושה במי פירות ברכתה בורא מיני מזונות, ואף 
על פי כן יוצאים בה חובת מצה. ותירצו, שכיון שאם קבע סעודה על זה מברך המוציא וברכת 
המזון, משמע שיש לזה דין לחם, ולכן יוצא בה ידי חובת מצה, ואף שאם לא קבע סעודה על 
זה אין מברך על זה המוציא וברכת המזון, שם הטעם מפני שברכת המוציא היא דרבנן, וכן ברכת 
המזון כל שלא אכל שיעור שביעה חיובה מדרבנן, והם אמרו שלא יברכו רק בלחם שעומד לשם 
שביעה, ולא בלחם שעומד לשם קינוח והנאה, שאין בו כל כך חשיבות לחם, אבל ודאי שזה 


ברכות לה. 


ביאורים 


יוצאים בו ידי חובת מצה בפסח, ולכן הוכיה אביי ממה ישיוצאים בהם ירי 
חובת מצה בפסח שמברכים עליהם המוציאכג. 


מחלוקת הראשונים מה מברכים בדבש הזב מאיליו מן התמרים 


ואמר מר בר רב אשי האי דובשא דתמרי מברכין עלויה שהכל נהיה 

בדברו. הראשוניםלד הביאו בשם בעל הלכות גדולות ורב האי גאון, שמה 
שאמרו שעל דובשא דתמרי מברכים שהכל, זה דווקא אם נתן בו מים, אבל 
על דבש תמרים כשהוא בעין, ולא עירבו בו מים, מברכים בורא פרי העץכה. 
והראשונים?י חולקים על בעל ההלכות גדולות וסוברים שדברי מר בר רב אשי 
אמורים בכל מיני דבש בין היוצא על ידי שרייה במים ובין היוצא שלא על 
ידי שרייתו במים, מפני שכל משקה היוצא מהפרי אינו חשוב כעיקר הפרי אלא 
זיעת הפרי וברכתו שהכל. ובהגהות אשר"י (עס) הביא בשם מהר"ם שמקיים 
שיטת ההלכות גדולות?', שכיון שברכת התמרים בורא פרי העץ, אם נשתנו 
ועשו מהם דבש ברכתם בורא פרי האדמה, שאין סברא להוריד אותם משתי 
מעלות גם מבורא פרי העץ וגם מפרי האדמה. ורק אם אינם בעין על ידי 
שהוסיפו מים מברכים שהכל, ולשיטתו יתפרש שמה שאמר מר בר רב אשי 

שמברך על דבש תמרים שהכל, מדובר כשאינו בעיזכח. 


קושיא על שיטת ההלכות גדולות ממה שאין לוקין משום ערלה על דבש תמרים 


שם. הראשוניםלט הקשו על ההלכות גדולות, ממה שאמרו לגבי ערלה (פספס 
כד:) שאין לוקין משום ערלה אלא על היוצא מן הזיתים והענבים, אבל 
על היוצא משאר הפירות אין לוקין משום ערלה, משום שנחשב זיעה בעלמא 


ברכה אין מברכים על הדבש בורא פרי העץל. 
ותירצו הרשב"א והרא"ש, שאף ההלכות גדולות כתב כן רק לגבי דבש תמרים 
ולא לגבי שאר מי פירות, מפני שבפסוק שמונה את שבעת המינים 
(דנליס מ ק) כתוב 'דבש' ולא כתוב תמריםלא, וכיון שמוזכר בפסוק 'דבש' משמע 
שהוא פרי והוא בכלל שבעת המינים ומברכים עליו בורא פרי העץ ומעין שלש. 
והפסוק מדבר בדבש הזב מאיליו, ומבאר הרא"ש שאינו דומה ליוצא משאר 
הפירות שאינו נחשב משקה, אלא זיעה בעלמא, שהוא יוצא על ידי כתישה 
וסחיטה, אבל דבש הוא זב מאליו מהתמריםלנ. 


נחשב לחם, ולכן יוצאים בו ידי חובת מצה בפסח. וכמו שמוכח גם ממה שפסק הרמב"ם (צלט 
טס) שכובא דארעא ברכתו בורא מיני מזונות כשאין קובעים סעודה על זה, ובהלכות חמץ ומצה 
(פ"ו ס"ו) פסק שיוצאים בו חובת מצה. ועיקר החילוק בין דבר שאינו לחם כלל שבזה שוה מצה 
לברכת המוציא, לדבר שהוא לחם אם קובעים עליו, שבזה יש חילוק שאף כאשר אין קובעים עליו 
ואינו לחם לברכת המוציא מכל מקום הוא לחם לענין מצות מצה, כתב גם המנחת חינוך (מס י 
פֿת ס), אלא שכמו שהובא לעיל הוא כתב שהטעם שיוצאים בזה חובת מצה אף כשלא קבעו, הוא 
משום שאם הוא לחם כשקובע סעודה עליו, אם כן לענין מצות מצה המצוה מחשיבה אותו לקביעות 
סעודה. ובקהלות יעקב (ש) הקשה עליו מדוע לענין מצה צריך שיחשב קביעות, הרי כל שאכל 
כזית מצה שיש לה שם לחם יצא ידי חובתו [אמנם לעיל הובא מה שרצה הבית יוסף לתרץ דעת 
הטור, שמר בר רב אשי שאמר שיוצאים בטרוקנין חובת מצה גם סובר שמברכים עליהן המוציא 
אף בלא קביעות, ובהערה שם הובא מהראש יוסף שביאר שני הצדדים בזה בדומה למובא כאן]. 
כד. תוספות (ד"ס ספס, תלמידי רבינו יונה (ל"ה הפי לוכ6), רשב"א (ל"ס זנע) והרא"ש (ס" י. 
כה. והרא"ש בשם ההלכות גדולות הוסיף שאם הוא דבש לבדו מברך עליו בורא פרי העץ משום 
דאישתני לעילויא כמו שאמרו (נעל ) בשמן זית. | כו. תוספות, רמב"ם (ככות פ"ת ס") [כן כתב 
הבית יוסף (לו"ק פיי רנ ק"ם ד"ס וענ) בדעתו, ולמד כן מסתימת לשונו שכתב דבש תמרים ברכתו שהכל, 
ולא חילק בין יוצא מעצמו ליוצא על ידי שרייה במים], תלמידי רבינו יונה, טור פס) [על פי דיוק 
הבית יוסף], שיטה מקובצת (ד"ס 6ל). כז. במאמר מרדכי (פס פ"ק טו) הקשה שבהלכות גדולות 
כתב לברך בורא פרי העץ, ואילו לשיטתו מברכים בורא פרי האדמה. והיעב"ץ כתב, שהיה להגהות 
אשר"י גירסא אחרת בדברי ההלכות גדולות. | כח.ולה?] (ע. כענן 'קופי על רפ"י פכתכ עפרונ"ם כרכתס בור 
פרי סען' וכו') הובא שהבית ישראל (פפֿנ)ן והרש"ש מפרשים שרש"י (פס) סובר כהגהות אשר"י. 
כט. תוספות תלמידי רבינו יונה, רשב"א ורא"ש (פס). ל. במעדני יום טוב (פס 96 פ) כתב, ליישב 
שיטת ההלכות גדולות על פי קושיית התוספות (פספיס פס ד"ה 5%) שהקשו מדוע הוא זיעה בעלמא, 
והרי טעם כעיקר מדאורייתא, ונשארו בצריך עיון. ויתכן שטעמו של ההלכות גדולות הוא, שאף 
על פי שלגבי ערלה התבאר בגמרא שאין נאסרים מי פירות אף על פי שיש בהם טעם הפרי, דין 
זה התחדש רק בערלה, אבל כיון שלענין ברכה לא נאמר דין זה מברך בורא פרי העץ, כיון שטעם 
כעיקר והפרי נותן טעם בדבש לכן אף ברכתו כברכת הפרי. לא. וכתב המעדני יום טוב ופ ק) 
שאף שבפסוק שם נכתב חיטה והכוונה למה שעשו מהחיטה לחם ולא לחיטה ממש, וכמו שנתבאר 
ברא"ש (סיי ט) שאפשר שאין מברכים על החיטים מעין שלש, ואם כן שמא גם דבש הכוונה לתמרים 
ולא לדבש. אין לומר כן משום שחיטה אינה אכילה חשובה כל כך, אבל דבש תמרים הוא אכילה 
חשובה, ושייך להעמיד הפסוק בדבש עצמו [ויש שתירצו, שבשלמא לגבי חיטה אפשר לומר 
שהפסוק נקט את המקור ממנו נוצר הלחם, אבל לומר שהפסוק נקט 'דבש' וכוונתו דווקא לתמרים 
שמהם יוצא הדבש לא מסתבר]. | לב. בנהר שלום (פ" ככ פ"ק 6 הקשה על דבריהם, שאם כן 
מדוע חילק ההלכות גדולות אם הדבש בעין או מעורב במים, שהיה צריך לחלק אם הוא זב מאיליו 
או על ידי כתישה. וכתב, שלולי דברי הראשונים שביארו את דברי הבה"ג שכתב 'והיכא דתרו ליה 
מיתרא ברכתו שהכל', דהיינו באופן ששרו את התמרים במים ועל ידי זה יצא דובשן מהן אזי 
ברכתו שהכל, היה אפשר לבאר שכוונת הבה"ג בכותבו 'והיכא דתרו ליה מיתרא' היינו שהכבידו 
על התמרים דף [שלשון תר מתבאר נשיאה ולשון דף], והיינו שרבש היוצא על ידי סחיטה ברכתו 
שהכל ואף שלא נשרו התמרים במים, ואילו דבש הזב מאיליו ברכתו בורא פרי העץ. וכתב עוד, 
שאף לביאור הראשונים אין הכרח לומר שרק דבש היוצא על ידי שריית התמרים במים ברכתו 
שהכל, מפני שאפשר לבאר שנקט הבה"ג אופן ששרה התמרים במים הואיל וכן הוא דרך הוצאת 


ילקוט 


הבית יוסף (פי"ם סי ככ ס"ת ד"ס וע הבין בכוונת הרא"ש שלדעת הבה"ג רק 
באופן שהדבש זב מעצמו מן התמרים ברכתו בורא פרי העץ אבל דבש 
היוצא מן התמרים על ידי כתישה ברכתו שהכלל. 

אמנם המ"ז (פס סק"ס) ביאר, שאף הרא"ש מודה שדעת הבה"ג שדבש היוצא 
מהתמרים בין שזב מאיליו בין היוצא על ידי כתישה ברכתו בורא פרי 

העץ, והטעם שכתב הרא"ש שהדבש זב 'מאליו', הוא כדי להוכיח שדבש האמור 
בפסוק 'ארץ זית שמן ודבש' הוא דבש תמרים, שהרי מצינו שלשון דבש האמור 
בתורה בפסוק (שמות ג פ) 'ארץ זבת חלב ודבש' הוא דבש תמרים, כי לשון 'זבת: 
משמע שזב מעצמו בלי סחיטה, וכן דרך תמרים לזוב מהן דובשן מעצמו בלא 
סחיטה, מה שאין כן בתאנים ורמונים יוצא רק על ידי סחיטה, ואם כן אף דבש 

האמור בשבעת המינים הוא דבש תמריםלד. 

וכתב הפני יהושע (נפופ' ד'"ס ספ שגם אחרי תירוץ הרשב"א והרא"ש עדיין קשה, 
שהרי בגמרא אמרו שמר בר רב אשי סובר כרבי יהושע שפוטר שותה 

דבש תמרים של תרומה מחומש, ומשמע בחולין (קכ:) שפוטר מחומש אף אם 
לא עירבו במשקה, ומוכח שאפילו אם לא עירבו במשקה אינו נחשב פרילה. 
ומבאר הפני יהושע ביאור אחר בדברי ההלכות גדולות, שסובר שטרימא המוזכר 
להלן הכוונה שעשו מהתמרים דבש, ומסקנת הגמרא שמברכים עליו בורא פרי 
העץ. ואף שרש"י (ד"ס מממ) פירש שטרימא זה תמרים כתושים קצת, אך לבה"ג 
היה משמע מלשון הגמרא במסקנא 'והלכתא טרימא' וכו' שמשמעותו שיש 
חולקים בזה, ולפירוש רש"י שהם תמרים כתושים לא מצאנו חולק בזה, ומדוע 
הוצרכו לפסוק הלכה בזה, אלא ודאי שטרימא זה דבש תמרים שדינו אכן שנוי 
במחלוקת, כי מר בר רב אשי חלק ואמר שמבוך עליו שהכל, ופסק הבה"ג 
כמסקנת הגמרא שברכתו בורא פרי העץ, ורק היכן שנתן לתוכו מים מברך 

שהכללי. 

המרומי שרה (נפוסי ד"ס ס6) מבאר ביאור אחר בשיטת ההלכות גדולות, שסובר 
שהיוצא מהפרי גם נחשב פרילז, ומה שאין מברכים על שאר מי פירות 

בורא פרי העץ, זה משום שהפרי נתקלקל [שהרי כתשו או סחטו אותו], ולכן 
בדבש שזב מהתמרים שאז הפרי לא נתקלקל מברכים עליו בורא פרי העץ. 
והטעם לחלק אם עירבו בדבש מים, הוא מפני שאם הוא בעין הוא עומד 
לאכילה, ואף שהוא זיעה לענין מעשר וערלה, מכל מקום כיון שהוא יוצא 
מהפרי ועומד לאכילה מברכים עליו בורא פרי העץ, אבל אם עירבו בו מים 
הוא נהפך למשקה, ועל משקה מברכים שהכל, כמו שכתבו התוספות (ד"ס ססי). 


האם יש לדבש תמרים שברכתו שהכל דין קדימה לברכה כשבעת המינים 


שם. בלבוש (פוים סיי כ ס"6 כתב שדבש תמרים שברכתו שהכל אין לו חשיבות 
שבעת המינים, ואינו קודם לברכה לשאר מיני מאכל. 
אמנם הראש יוסף (פ5. ד"ס פמנס) כתב, שבאופן שיש לפניו שני מינים אחד מהם 
הוא דבש תמרים שברכתו שהכל ודבר נוסף שברכתו שהכל, יברך על 
הדבש ויפטור את המין השני, מפני שהוא משבעת המינים והתורה הזכירה אותו 
במפורש בפסוק של שבח ארץ ישראל. 
עוד כתב (עס, פרי מגדיס 6"6 סק"ג), שבאופן שיש לפניו דבר שברכתו בורא פרי 
האדמה ודבש תמרים שהוא משבעת המינים, אפילו אם הדבש חביב לו, 
קודמת ברכת בורא פרי האדמה לברכת שהכל של הדבש. 


הדבש, אבל מודה שכל דבש שאינו זב מאליו ברכתו שהכל. ובמרומי שדה שהובא להלן מבואר 
שרק על ידי שהוסיפו בו מים נהפך למשקה שברכתו שהכל. | לג. הט" (שס פק") תמה על דברי 
הבית יוסף, הרי מסברא דבש היוצא על ידי סחיטה יש בו יותר מגוף הפרי מאשר הדבש הזב 
מאליו מן התמרים, ואם דבש הזב מאליו ברכתו בורא פרי העץ, כל שכן היוצא על ידי כתישה 
ברכתו בורא פרי העץ. ותירץ הפרי מגדים (פ" חס, רס יוסף ד"ה ונט"), שאף שבכל פירות משקה 
היוצא מהן על ידי סחיטה הוא יותר עיקר הפרי מהזב מעצמו, מכל מקום בתמר מכך שהפסוק 
שיבח את ארץ ישראל בדבש ולא בפרי עצמו מוכח שדרך התמר לזוב ממנו דבש מחמת 
שומנו ועוביו מעצמו, ודבש זה חשוב יותר עיקר הפרי מדבש היוצא מתמר כחוש שרק על 
ידי על ידי סחיטה יוצא דובשו. ועיין עוד בנהר שלום (פס) שביאר באופן דומה. | לד. בנזירות 
שמשון (ד"ס ט"ז סק"ס) הקשה על דברי הט"ז שכתב שדבש האמור בפסוק 'ארץ זבת חלב ודבש' 
הוא דבש תמרים ולא של תאנים, שהרי בגמרא בכתובות (קי:) מבואר שדבש האמור בפסוק 
זה הוא דבש תאנים. וביד אפרים ( הע" :ס) תירץ, שודאי פשטות ביאור הפסוק זבת חלב 
ודבש הוא דבש תמרים, שהרי בשבעת המינים נזכר תאינה לחוד ודבש לחוד, והגמרא הביאה 
פסוק זה דרך רמז וצחות בעלמא, למעשה האמור שם בדבש תאנים, כיון שדיבר פסוק זה 
בשבח ארץ ישראל. וכתב עוד, שאף שמבואר במעשה שם שאף דבש תאנים זב מאיליו, צריך 
לומר שאין דרכו כל כך כמו דבש תמרים. | לה. ומבואר בפני יהושע שלדברי ההגהות אשר"י 
מיושב, שהגמרא הביאה רק שאין מברכים בורא פרי העץ, אבל אין מברכים שהכל אלא בורא 
פרי האדמה. ועיין שם מה שהקשה על זה. ‏ לו. ומתחילה רצה הפני יהושע לתרץ, שיש 
לומר שמה שאמרו בסוגיא כאן שהטעם של רבי יהושע הוא משום שזה זיעה בעלמא וכסברת 
מר בר רב אשי, זה רק לפי מה שמפרש אביי בפסחים (טס) שהטעם שכל מי פירות אין לוקין 
עליהם משום ערלה הוא משום שהם זיעה בעלמא, אבל לפי רבי זירא שם זה נלמד מגזירת 
הכתוב, וכמו כן לגבי תרומה רבי יהושע למד זאת מגזירת הכתוב, ואין ללמוד מזה לענין 
ברכה, ואם כן יתכן שבה"ג פסק כרבי זירא, ולכן לא פסק כמר בר רב אשי. עיין שם מה 
שהאריך בזה. | לז והוכיח כן ממה שאמרו בנדרים ((נ:) שהנודר מזיתים וענבים אלו, אסור 
אף ביוצא מהם, וכתב, שמוכח שם בסוגיא שלאו דווקא זיתים וענבים, אלא בכל הפירות כך 
הדין, והיו צריכים לדמות נדרים לברכות, אלא שכיון שנתקלקל הפרי לא שייך לברך עליו 


ברכות לה. 


ביאורים סז 


מדוע מר בר רב אשי נקט דובשא דתמרי והרי דין זה נוהג בכל המי פירות 


שם. כתב הרא"ה (ל"ס וקמכ), שמר בר רב אשי אמר דבריו דווקא על דובשא 
דתמרי, אף שדין זה נוהג בכל מי הפירות [חוץ מיין ושמן] שברכתם 
שהכל, משום שרצה לחדש שאפילו בתמרים שכשזב מהם הדבש, נשאר גופו 
של התמר קיים, והיה אפשר לומר שזה כחלק מהפרי שברכתו בורא פרי העץ, 
אף על פי כן מברכים על הדבש שהכל, וכל שכן בשאר מי פירות שכשסוחטים 
מהם מימיהם, לא נשאר גוף הפרי קיים, שודאי שברכתם שהכל. 
והצל"ח (ד"ס כמפן) והראש יוסף (ד"ס ספי - ספני) כתבו, שהטעם שמר בר רב אשי 
אמר דינו דווקא בדבש תמרים ולא בשאר מי פירות, כדי שלא נטעה 
לומר שדבש תמרים נחשב פרי מפני שנכתב בפסוק של שבעת המינים, קא 
משמע לן שאפילו דבש תמרים אינו נחשב פרי וכל שכן שאר מי פירות, ודבש 
האמור בתורה הכוונה לתמרים ולא לדבש תמריטםלח. 


ביאור ענין 'זיעה בעלמא' 


מאי טעמא זיעה בעלמא הוא. כתב החכם צבי (טו"ת, סי כ), שמה שאמרו 
יזיעה בעלמא' אין פירושו שאינו חשוב אוכל והוא כפירשא בעלמא, אלא 
שכיון שאין הפרי ניתן למשקה, אין על המשקה שם פרי לענין ברכה וערלה 
ותרומה, אבל יש למשקה שם אוכל. ולכן לגבי איסור חמץ שאינו תלוי בשם 
פרי, עוברים אף על שכר שעושים משעורים, וכן לענין איסור חדש עוברים אף 
על היוצא מחמשת המינים, משום שיש להם חשיבות אוכל, אף שאין להם 
חשיבות של הפרילט [ולהלן יתבאר שיש חולקים שאף בשאר איסורים אין 
חייבים ביוצא מן הפרין. 

והמנחת ברוך (קי ט ענף כ ד"ס פמנס נכס) מפרש על פי דברי רש"י בפסחים (כד: 
ד"ס ספיכ) שפירש שזיעה בעלמא הכוונה ש'לאו פרי אכל', דהיינו שאין 

זה גוף הפרי, והשותה מי הפירות לא שתה הפרי עצמו. ועל פי זה כתב, שאם 
המחה את הפרי עצמו במים, וגוף הפרי עצמו נהיה מים ושותהו, אינו זיעה 
בעלמא, וחשוב כאוכל הפרי עצמו. וכן מבאר בקהלות יעקב (ס" כ 6 3) 
שהמשקים שיוצאים מהפירות לא נתהוו מהפירות, אלא שגם הפירות וגם 
המשקים שבתוך הפירות שניהם גדלו באילן, אבל המשקים הם דבר נפרד 

מהפרימ. 
ולעיל התבאר בשם המרומי שדה (נתוס' ד"ס ס6) שהטעם שמברכים על מי פירות 
שהכל הוא מפני קלקול הפרי, ומבואר שהפירוש של זיעה בעלמא, שהוא 
כנתקלקל הפרי, ועל פי זה פירש שאם הפרי שיצא ממנו מי הפירות לא נתקלקל, 
אין זה זיעה בעלמא, ובזה פירש שיטת ההלכות גדולות שהובאה לעילמא. 


הספוניות עומדים להועיא מהם משקה ומדוע המשקה היועא מהם אינו נחשב פרי 


כמאן כי האי תנא דתנן דבש תמרים ויין תפוחים וחומץ פפוניותמג 

ושאר מי פירות של תרומה רבי אליעזר מחייב קרן וחומש ורבי 
יהושע פוטרמי, רש"י (ל"ס וכ') פירש שטעמו של רבי יהושע שהשותה מי פירות 
של תרומה, חוץ מזיתים וענבים, פטור מחומש, מפני ששאר מי פירות הם זיעה 
בעלמא ולא חל עליהם שם תרומה, ואין לך פרי הניתן למשקה אלא זיתים 
וענבים. והקשה הרשב"א (ד"ס לנט), שטעם זה יש לומר בדבש תמרים ויין תפוחים 
שעיקרם אינו עומד למשקה אלא לאכילת הפרי, אבל בחומץ ספוניות שנעשים 


בורא פרי העץ. | לת. דהיינו שבא להוציא מהסברא שביארו הרשב"א והרא"ש בשיטת הבה"ג 
כמובא לעיל. | לט. ואין להקשות אם כן מדוע מדמה מר בר רב אשי ברכה לערלה ולתרומה, 
ומדוע אינו מדמה ברכה לשאר איסורים שבהם אסורים אף המשקים היוצאים מהפירות, משום 
שכיון שמזכיר בברכה 'פרי' צריך שיהיה נחשב פרי, ולכן מדמה ברכה להיכן שמוזכר ‏ פריי, 
שכמו לגבי ערלה שכתוב (ױקכ יט כ 'וערלתם ערלתו את פריו' האיסור הוא רק על הפרי, 
והמשקים של הפרי מותרים שאינם נחשבים פרי, כמו כן לענין ברכה, אבל שאר איסורים אף 
שהמשקים של הפרי אסורים אין זה משום שהם נקראים פרי, אלא משום שהם נחשבים אוכל, 
ויש באיסורים אלו ריבוי ליוצא מן הפרי (פלץ קכ). עוד כתב, שאף אם נסבור שמשקים היוצאים 
מהפירות נחשבים גם פרי לגבי שאר איסורים, מכל מקום יש לומר שבמטבע ברכות יש לנו 
לכנות פרי רק למה שבכל הדברים נחשב פרי, ולא די שנחשב פרי לענין חלק מהאיסורים, 
ולכן הוכיח מר בר רב אשי מערלה ותרומה שאינו נחשב פרי לענין ברכה ומברכים עליו שהכל 
נהיה בדברו. ובפני יהושע (סוף קילופין, פסק נענן סדע ד"ס וענ 6רנעס) דחה דבריו, שאין המיעוט של 
מי פירות בערלה משום שנאמר בה לשון פרי, שהרי מקור המיעוט בביכורים וערלה הוא 
מתרומה (עס ע"נ שבה לא נזכר לשון פרי, וגם כאן בסוגיא לא הזכיר מר בר רב אשי אלא 
את תרומה, ואם כן לא יתכן שהטעם הוא מחמת שאינו נקרא פרי. ועוד הקשה שמצינו בכמה 
מקומות שהגמרא נקטה את הלשון זיעה בעלמא הוא, והכוונה שאין הזיעה דבר חשוב כמו 
האוכל עצמו, וכמו שאמרו בחולין (פט:) שמטעם זה ציר דגים טמאים מותר באכילה. ולא 
מסתבר שלשון זה מתפרש בכמה דרכים, וכל מקום יש לו כוונה אחרת. | מ. ולהלן יובא 
מה שתירץ על פי יסוד זה. ‏ מא. ולהלן הובאו דברי הרשב"א ותלמידי רבינו יונה שמדמים 
זיעה לאישתני לגריעותא ומדבריהם משמע כפירוש המרומי שדה. | מגב. בתוספות רבי יהודה 
החסיד (ל"ס 65) הוכיח ממה שאמרו 'חומץ ספוניות', שרק לחומץ ספוניות אין דין תרומה אבל 
לסתם חומץ הנעשה מענבים טובים יש דין תרומה, לפי שהחומץ בא מגוף היין שנתקלקל 
[אמנם לפי מה שהובא בביאור מהרשב"א שהקשה מדוע חומץ ספוניות אינו נחשב פרי, לכאורה 
אין להוכיח כן, שיש לומר שאמרו 'חומץ ספוניות' לרבות שאף שהספוניות אינם עומדים לאכילה 
וכשעשו מהם חומץ אישתנו לעילויא, אף על פי כן אין החומץ חשוב פי]. | מג. עיין פני 
יהושע (ד"ס ופעכ) וצל"ח (ד'ס דפן) שביארו מדוע לא הוכיחו מסתם משנה הכתובה לאחר משנה 


סח ילקוט 


מענבים שאינם מתבשלים לעולם, הרי הם אינם עומדים לאכילה, אלא רק 
להוציא מהם משקה החומץמז, ואם כן מדוע אינו נחשב פרימ". ועוד הקשה 
לפי הטעם שפירשו תוספות [והוא בתוספות רבי יהודה החסיד (ליס ס6)] שהטעם 
שמי פירות אינם נחשבים פרי הוא משום שלא אישתנו לעילויא, והרי אין שייך 
טעם זה בחומץ ספוניות, שחומץ ספוניות אישתני לעילויא, שהוא יותר טוב 
ממה שהיה לפני שעשו ממנו החומץ. ותירץ, שכיון שהספוניות בעצמם גרועים 
מאד ואינם ראויים לאכילה, לכן גם היוצא מהם, אף שהוא יותר ראוי מהם, 
מכל מקום הוא גרוע ואינו ראוי להיחשב משקהמ', אלא זיעה בעלמא, ולכן 
אינו נחשב פרי. 


מה ברכת הספוניות 


שם. הטור (פו"פ סי ככ ק"ע) הביא ששיטת מהר"ם מרוטנבורג שגם ברכת הספוניות 
עצמם שהכל נהיה בדברו, אמנם הטור חולק וסובר שמברכים עליהם בורא 
פרי האדמה סההפקאקבוסר. וכתב הב"ח (ס"ו) ששיטת המהר"ם מרוטנבורג שאין 
לדמות ספוניות לבוסר, שבוסר עומד להשתנות לעילויא לעשות ממנו יין שברכתו 
בורא פרי הגפן, ולכן בעודו בוסר אף שמורידים אותו מברכת בורא פרי העץ, 
מורידים רק דרגה אחת לבורא פרי האדמה, אבל ספוניות שעומדים לעשות מהם 
חומץ שברכתו שהכל, ודאי שמברכים גם על הספוניות עצמם שהכל, שאינם 
טובים יותר מהמשקה היוצא מהם"ז. ועוד שאינם טובים יותר מנובלות תמרה 
[תמרים שאינם מתבשלים לעולם] שמברכים עליהם שהכל (סנן מ:). 


מדוע אין לחייב על שתיית מי פירות מדין טעם בעיקר 


ורבי יהושע פוטר. בפסחים (כד) מבאר אביי הטעם שהשותה מי פירות ערלה 
פטור, הוא משום שהם נחשבים לזיעה בעלמאמ". והקשו התוספות (עס 
ד"ס 66) מה בכך שהמי פירות הם כזיעה ואינם גוף הפרי, הרי מכל מקום יש 
לאוסרם מדין טעם כעיקרמט. ובחכם צבי (סוף סי כ) הקשה כן על המבואר בחולין 
(קכ) שצריך פסוק לרבות שותה חמץ מחוי וחלב מחוי שחייב, וקשה מדוע צריך 
פסוק הרי יש לחייב בהם מדין טעם כעיקר. ותירץ, שלולא הפסוק היה אפשר 
לומר שדין טעם כעיקר נאמר רק כשהטעם עובר ממאכל למאכל שהרי בתורה 
נאמרה 'אכילה', אך אין מקור לאסור גם כשהטעם עובר ממאכל למשקה, ולכך 
צריך פסוק לרבות חמץ וחלב שנמחו. וכתב המנחת ברוך (סי" ש ענף 6 ד"ס עוד) 
שלפי דבריו מיושבת קושיית התוספות, שלכך לרבי יהושע שותה מי פירות 
פטור, כיון שדין טעם כעיקר לא נאמר במשקה שספג טעמו מאוכלי. 


זו (מרומות פי"6 מ"ג) שאין סופגין את הארבעים משום ערלה אלא על היוצא מן הזיתים והענבים. 
מד. כפמו שאמרו בנדרים (ע). ‏ מה. וכתב הברכת ראש (ל"ס ספֿ) שקשה רק לשיטת הרשב"א 
עצמו [הובא להלן] שחילק בין מי שלקות לדובשא דתמרי משום שבמי שלקות השלקות עומדים 
להוציא מימיהם, מה שאין כן בדובשא דתמרי, ואם כן קשה שהספוניות הרי עומדות להוציא 
מימיהם. אבל לשיטת הרא"ש הטעם במי סחיטת הפירות שאין מברכים בורא פרי העץ, הוא משום 
שאין בהם טעם הפרי, ואם כן אף אם עומד לכך אין מברכים בורא פרי העץ [ולהלן הובא בזה 
מחלוקת המשנה ברורה והחזון איש, מה יסבור הרא"ש אם הפרי עומד ליסחט, האם מברכים 
בורא פרי העץ]. ‏ מו. מלשון זה משמע שזיעה בעלמא הכוונה שאינו חשוב, והוא כפירשא 
בעלמא, ולעיל הובא בשם החכם צבי שכתב שאין לפרש כך. | מז. וכן כתבו הט"ז (סק"ו) והמגן 
אברהם (סק"כ) והביאם המשנה ברורה (סק"ס, וביאר זאת יותר, שבוסר הם ענבים טובים אלא שלא 
נגמרו עדיין, ולכן מברכים בורא פרי האדמה, אבל ספוניות הם ענבים מקולקלים שלעולם לא יהיו 
יותר טובים, ועומדים רק לחומץ, ולכן ברכתם כברכת החומץ. מח. וכן מבואר בסוגיין שהגמרא 
דימתה דינו של רבי יהושע לדברי מר בר רב אשי שאין מברכים על דובשא דתמרי בורא פרי 
העץ מפני שהוא זיעה בעלמא. ושם בפסחים סובר רב זירא שהטעם שאין מברכים עליהם בורא 
פרי העץ מפני שהמשקים הם שלא כדרך הנאתם. ובחולין (קכ) נתבאר שנלמד מפסוקים, ולהלן 
יתבאר מדוע צריכים גם פסוק וגם סברת זיעה בעלמא. | מט. כתב המנחת ברוך (פ" ש ענף כ ז"ט 
ותס) שקושיית התוספות היא רק לפי דעת הראשונים (פופפות סונין 5ח: ד"ס כצ0, כ"ע עס פיז סי 6) שלוקים 
על איסור טעם כעיקר, ואף אם אינו אוכל כזית מן האיסור עצמו כי גם ההיתר נהפך להיות 
איסור, אך לדעת הר"י מאורליינש (0נ עס) שאין מלקות על טעם כעיקר, וכן לשיטת הרמב"ם 
(מפכנות ורות פט"ו ס"נ) שלוקה בטעם כעיקר רק אם אוכל כזית מן האיסור עצמו, לא קשה כלום, 
שלשיטתם במי פירות אין שייך חיוב מלקות מדין טעם כעיקר. נ. והופיף שאף שבכל האיסורים 
שנתרבה בהם אוכל מחוי, שוב אף טעם העובר ממאכל למשקה אסור, אך בערלה שאינו חייב 
[לשיטת החכם צבי], שוב אין לחייב עליו מדין טעם כעיקר. | נא. כמו שלמדו בחולין קינ6 
מהפסוק 'הטמאים' (ױקכפ + 5) לרבות צירן ורוטבן של טריפה. נב. והוסיף שמה שאמרו בפסחים 
(מד:) שטעם כעיקר בערלה אסור מדאורייתא, הוא רק לפי רבי אליעזר המחייב בכל מי פירות של 
צרלה, כמבואר בחולין (קכ:). נג. וכן תירצו המנחת ברוך מס), הרש"ש (פסמיס כד: כתוס' ד"ס 36), 
החלקת יואב (מ"פ "ד סי עו דיס פך כ" והחזון איש (פו"ם סי לג פק"ס ד"ס וסנס). ובקהלות יעקב (סי כ 
פוא ) דחה, שאף שבמי פירות אין טעם הפרי לענין לברך עליהם מחמת כן ברכת הפרי, לא 
מסתבר שאין בהם טעם קלוש כשיעור הטעם שנותן הפרי בחמישים ותשעה חלקים של היתר, 
ועינינו רואות שיש במשקים היוצאים מהפרי הרבה מטעם הפרי. נד. ודעת התוספות שלא תירצו 
כן, משום שסוברים שהמשקים שבפרי הם חלק מהפרי. ובזה מתרץ גם מדוע אין אוסרים את 
המשקים היוצאים מפירות ערלה משום היוצא מהאיסור שאסור, כי יוצא מהאיסור היינו שנתהווה 
מהאיסור, ואילו המשקים נתהוו מהאילן ולא מהפרי [ולהלן יתבאר מה שכתב האבי עזרי והתורת 
זרעים מדוע אינו נאסר מדין יוצא מהאסור]. ובדרך אמונה (ניסור ססלכס, תכומות פי"6 ד"ה וכן) הוכיח 
כפירוש זה מדברי הר"ש בשביעית (פ" מ"ו) שכתב, שלפי מי שמפרש שקטף היינו קטף שיוצא 
מהפרי, הטעם שאינו נוהג בו קדושת שביעית לדעת רבי שמעון, הוא משום שאין זה נחשב ליוצא 
מהפרי, אלא שהקטף והפרי שניהם גדלים באילן, והקטף בטל לאילן עצמו. אך מביא שהקשו עוד 


בהכות לה. 


ביאורים 


ובחוות דעת (פי' קס סק"כ) תירץ, שבאיסור טעם כעיקר נתחדש רק שהטעם אינו 

בטל ברוב, אך עיקר איסור הטעם נלמד מכך שהיוצא מן האיסור 

אסור!*, ונמצא שלרבי יהושע שאין לוקין על היוצא מן פירות ערלה, טעם 

כעיקר בערלה אינו אסור מדאורייתאנב, ולכך אין לחייב על שתיית מי פירות 

מדין טעם כעיקר. 

ובקרן אורה ((ללס ;ג: ד"ס ונעיקכ) תירץ על פי דברי הרא"ש (פ" ית, סוכל (סנן) 

שמשקה היוצא מן הפרי אין בו את טעם הפרי, ולכך דבש תמרים ברכתו 

שהכל, ודינו חלוק משלקות שברכתם בורא פרי העץ, כיון שטעם הפרי יוצא 

רק על ידי בישול ולא על ידי סחיטה. ונמצא שאין לחייב על מי פירות מדין 

טעם כעיקר, שאין בהם כל כך טעם הפרינג. 

ובקהלות יעקב (פי' כפ פֿות כ) תירץ שאין לאסור משקים היוצאים מהפירות מדין 

טעם כעיקר, כיון שהמשקה לא קיבל את טעמו מן הפרי, אלא האילן 

מצמיח בתוך הפרי משקים שיש בהם טעם, כשם שהוא מצמיח את גוף הפרי, 

והמשקים שבפרי אינם מגוף הפרי אלא דבר אחר שנמצא בתוך הפרי, ואף שיש 
למשקים טעם הפרי, לא קיבלו זאת מהפרי אלא מהאילן עצמונד. 


מה שמי פירות אינם חשובים כגוף הפרי נלמד מפסוק או מסברא 


שם. הראשונים הקשונה, מדוע אמרה הגמרא שדברי מר בר רב אשי הם כרבי 
יהושע שפוטר מחומש היוצא משאר פירות של תרומה, והרי בחולין (קכ:) 
מבואר שרבי יהושע לומד דין זה מפסוק, ואילו מר בר רב אשי לומד דין זה 
מסברא שהדבש הוא זיעה בעלמאני. 
וכעין זה הקשו הראשונים", מפני מה הוצרכה הגמרא בפסחים (כל:) לבאר 
שהטעם שאין לוקין על מי פירות של ערלה הוא מסברא שהם זיעה 
בעלמאנח, הרי בחולין (קל.) מבואר שלרבי יהושע אין לוקים על מי פירות של 
ערלה מפני שיש ריבוי בפסוק לרבות משקים היוצאים מזיתים וענבים לדין 
ערלה, והואיל והתרבו רק יין ושמן לדין ערלה, ממילא התמעטו שאר מי פירות 
שאין בהם דין ערלהנט. 

ומצאנו כמה דרכים ביישוב סתירה זו: 
א. תוספות תירצוס, שלעולם טעמו של רבי יהושע הוא מסברא, שסבר שמי 
פירות הם זיעה בעלמא, ומסברא גם היוצא מזיתים וענבים הוא זיעה 
בעלמא, והגזירה שוה נצרכת ללמדנו שהיוצא מן הזיתים והענבים נחשב כפרי 
עצמו ואינו זיעה בעלמא, שדבר זה למדנו מתרומה לביכורים ומביכורים 
לערלהסא. ובקרן אורה (נדריס ננ: ד"ס ומע"כ) תמה על תירוצם, שאין זה מסתבר 


מדוע לא אסורים המשקים מחמת שנהנה מהפרי, וערלה אסורה בהנאה [עיין מה שכתב בזה החזון 
איש (טטל יס סופפס לס" ד סק")]. ועוד קשה שהמשקים יאסרו מחמת שהם טפל לפרי כמו שנאסר 
שומר לפרי. ולכן מבאר שהפסוק שמתיר משקים היוצאים מהערלה מגלה שבערלה לא נאסרו 
המשקים אף מחמת כל הדינים הנ"ל. נה. ר"ש (פרמות פי"6 מיג), רמב"ן סוט קכ: ד"ס ודפמריק) 
ורשב"א (ד"ס דנט). נו. מדברי הראב"ד (הנפ נכסנ" פס) נראה שסובר שסברת זיעה בעלמא נאמרה 
רק כשיצאו המשקים מאליהם ולא שיצאו על ידי שכתשו הפירות, ודבש שיוצא על ידי כתישה 
יש ללמוד רק מהפסוק ולא מסברא. ויתבאר להלן באריכות. | נז. תוספות (פפיס כד: ד"ס ₪5 מוײן 
קכל. ד"ה וסדר), ‏ ר"ש (שס) ורמב"ן ).| נת. כן כתבו התוספות בפסחים והראשונים הנ"ל, אך 
התוספות בחולין העמידו קושיא זו על שיטת רבי זירא בפסחים שם, שסבר שהפטור לרבי יהושע 
הוא משום ששתיית מי פירות אינה דרך הנאתם, ואין לוקין על האיסורים אלא דרך הנאתם. וביאר 
בזה בעל שו"ת פני יהושע (נתפונה סנדפסת כסו"פ כים 6פליס פו"ם סי" ממ) שלדעת התוספות אביי לא נחלק 
על רבי זירא שסבר שמי פירות נחשבים הנאה שלא כדרך, אלא שדחה ראייתו מדברי רבי יהושע 
משום שיש לפטור במי פירות גם מטעם שהם זיעה בעלמא. ולכך הקשו תוספות מדוע צריך פסוק 
למעט מי פירות, הרי לכולי עלמא אין זו דרך הנאתם. אמנם המהר"ם (מוץ פס) כתב שיש לגרוס 
בתוספות בחולין כמו בתוספות בפסחים שהקושיא היא מאביי שאמר שהטעם הוא כי הם זיעה 
בעלמא. ועיין עוד בזה בפני יהושע (פוף קילופין, פסק כעײן סדע ד"ס סזור - ספנט. נט. מבואר שם 
שלומדים ערלה בגזירה שוה פרי פרי מביכורים, ותרומה נלמד מביכורים שהמשקים כמותם, וכל 
זה רק ביין ושמן שביכורים נלמדים בהיקש מתרומה, שכתוב בה תירוש ויצהר, ולכן אף בערלה 
לוקה רק על היוצא מן הזיתים וענבים ולא על היוצא משאר מי פירות. | ס. כן תירצו בפסחים 
שם, ובעל שו"ת פני יהושע (פס) והמהר"ם (טס) ביארו שזו גם כוונת תירוץ התוספות בחולין. 
סא. ומבואר בדברי התוספות שמסברא גם יין ושמן היו זיעה בעלמא. וכן כתבו בפירוש בתוספות 
בבבא בתרא (פו: ד"ס פתל), וכן כתב הריטב"א בפסחים (שס ד"ס פמר כ' ױ), והוסיף שמשום שהתורה 
ריבתה שיין ושמן הם כפרי עצמו, לכן החשיבום חכמים גם לענין הברכה. ועיין ברא"ש (פי ג) 
שהביא שה"ר אליעזר ממיץ הקשה, איך מברכים על יין בורא פרי הגפן, הרי יש פסוק מיוחד 
לחייבו בביכורים, כמו שאמרה הגמרא בחולין (קכ:) 'פרי אתה מביא ואי אתה מביא משקה, הביא 
ענבים ודרכן מנין תלמוד לומר תביא', ומבואר שבלי הריבוי לא היה יין בכלל פרי, ועוד שדרשו 
זאת רק אם הביא ענבים ודרכן אבל יין גמור ודאי אינו פרי, ואם כן גם לענין ברכה אינו פרי, 
ומדוע אין מברכים עליו שהכל, כמו שאמרו בדובשא דתמרי. ותירץ, שאמנם מסברא היינו אומרים 
שהוא חשוב פרי, אלא שכיון שכתוב בערלה 'אכילה' היה אפשר ללמוד מזה שמשקה היוצא אינו 
חשוב פרי, והיינו לומדים כן גם לגבי ביכורים וברכה שאינו פרי, ולכך יש את הפסוק לענין ערלה 
שהוא כן פרי [והפסוק שם מלמד גם לגבי יין גמורן, ומשם נלמד גם לענין הברכה. ועיין בחדש 
האביב (ל"ה ס6) שמהתוספות בחולין (פס) משמע שהפסוק מרבה יין ושמן כדי שלא נטעה ונחשוב 
ששמן ויין הם זיעה, אבל בתוספות בפסחים (טס) משמע שהפסוק מרבה שאף שהוא זיעה נחשב 
משקה, ולכאורה לפי זה שנחשה זיעה אלא שהתורה ריבתה לענין ערלה ותרומה וביכורים, מדוע 
אין מברכים על יין ושמן שהכל והרי הם זיעה בעלמא, ותירץ, שכל דתקון רבנן כעין דאורייתא 
תקון, וכיון שלענין תרומה וביכורים וערלה ריבתה התורה שהם פרי, החשיבום חכמים פרי גם 
לענין ברכה. ועיין עוד בקרן אורה (פס) מה שכתב בזה. 


ילקוט 


שצריך פסוק לרבות את היוצא מזיתים וענבים, ובלי הפסוק היו אומרים שנחשב 
זיעה בעלמא, שהרי אמרו בברכות (₪:) שאף שבכל מי פירות ברכתם היא 
שהכל, ביוצא מזיתים וענבים אין ברכתם שהכל, הרי שאף כשאין את הגזירה 
שוה מביכורים ידענו מסברא שהיוצא מזיתים וענבים אינו זיעה בעלמאסב. וכן 
הקשה בחידושי רבינו מאיר שמחה וין קכ: ד"ס פונס סנס), והוסיף להקשות ממה 
שאמרו בשבת (קפס) שמדאורייתא אין חיוב משום מפרק אלא בסוחט זיתים 
וענבים, משום שהעיקר בהם הוא היין והשמן. ובחלקת יואב (טו"פ, ת"פ יו"ד סי 
טו קופי ס) הקשה שאף שצריך את הפסוק, מכל מקום עדיין יקשה מדוע צריך 
לסברת זיעה בעלמא, הרי מהגזירה שוה 'פרי פרי' יש ללמוד שרק היוצא מן 
הזיתים וענבים כמותם, ולא היוצא משאר פירותסי. 

ב. הרמב"ן (פוין קכ: ד"ס ודמרינן) | והרשב"א (ד"ס דנם) תירצו, שאחר שלמדנו 

מהפסוקים שאין חשובים משקים היוצאים משאר הפירות כפירות עצמם, 
אנו מפרשים שטעמו של דבר הוא משום שמי פירות הם זיעה בעלמא, וממילא 
ברכתם היא שהכלסד. ובחלקת יואב (עס ד"ס וסגנענ"ד) הקשה, שאם כן מדוע צריך 
ללמוד מגזירה שוה פרי פרי ערלה מביכורים הרי מאחר שגילתה התורה שלענין 
תרומה וביכורים אין משקה היוצא מהם כמותם, והיינו משום שהוא זיעה 
בעלמא, ממילא אף בערלה הדין כן. ותירץ, שכיון שערלה אסורה בהנאה, היה 
מקום לחייב על שתיית משקים היוצאים מהפרי אף שהם זיעה בעלמא, כיון 
שנהנה ממה שנגרם מן הפרי, ולכך צריך ללמוד מגזירה שוה לפוטרו, משום 

שנהנה שלא כדרך הנאתו, או משום שזה זיעה בעלמא. 

ג. בחכם צבי (עו"פ, פיי כ) כתב, שיש מחלוקת הסוגיות בביאור דעת רבי יהושע, 

שבסוגיא בפסחים רבי זירא סבר שטעמו של רבי יהושע הוא מסברא, 
מחמת שאין זה כדרר. הואתם, ואביי השיבו שאף לדבריו שרבי יהושע למד 
כן מסברא, סברתו אינה מחמת שאין זה כדרך הנאתם, אלא מחמת שמי פירות 
הם זיעה בעלמא. והסוגיא בחולין סברה שרבי יהושע למד כן מגזירה שוה. 
ומה שמבואר בסוגיין שלרבי יהושע ברכת מי פירות היא שהכל ולא בורא 
פרי העץ משום שהם זיעה בעלמא, יכול להתפרש אף לפי הסוגיא בחולין 
שנלמד מגזירה שוה, משום שרק לענין איסורי אכילה שתלויים בטעם המאכל 
צריך ללמוד מגזירה שוה לפטור מי פירות שהרי יש להם טעם הפרי, אך 
לענין ברכה כיון שמי פירות הם זיעה בעלמא אינם נקראים פרי, ולכך ברכתם 

שהכלסה. 

ד. בחוות דעת (סיי קס ניסוריס סק"נ) תירץ, שכדי להתיר משקה היוצא מן הפירות 

צריך לשני הטעמים, שאילו לא היה המשקה נחשב לזיעה, אלא היה כמיחוי 
גוף הפרי, אף על פי שלמדנו מביכורים שאין חייבים עליו משום אכילה, עדיין 
היה אסור בערלה משום איסור הנאה [כמבואר בתוספות בחולין (קכ. ד"ס 66)], 
ולכך צריך לטעם שהוא כזיעה ואין כאן גוף הפרי. אך גם טעם זה לבד אינו 
מספיק, שיש מקום לאסור זיעה בעלמא מדין טעם כעיקר, שהרי יש בזיעה את 
טעם הפרי [כמו שהקשו התוספות בפסחים (pס‏ ל"ס 66)], וכמו כן היה מקום 
לאסור זיעה במה מצינו משרצים שלוקה אף על זיעה שלהם [כמבואר בתוספות 
בחולין (קינ: ד"ס סטמליס)], לכך צריך ללמוד מביכורים שאין חייבים על משקה 

היוצא מהפירות. 

ה. באבי עזרי (עכנופ סולופ פ"י סכ"נ) תירץ שיש שני נידונים לאסור מחמתם 

שתיית מי פירות, האחד אם שתייתם נחשבת כאכילת הפרי עצמו, ועוד יש 
לדון שאף אם שתייתם אינה כאכילת הפרי עצמו, יש לאסור את המשקה מחמת 
היוצא מן האסור אסור (ככולות ס:). והסוגיא בחולין דנה לחייב בשתיית מי פירות 
משום שהם נחשבים כאכילת גוף הפרי, ועל זה אמרו שרבי יהושע לומד מגזירה 
שוה שהמשקים אינם נחשבים כגוף הפרי. ואילו הסוגיא בפסחים דנה לחייב 
מצד היוצא מן הפרי, ועל זה אמרו שאין לאסרו, או מחמת שהפרי דרכו באכילה 
ולא בשתיה, ולכן אין לאסור את המשקים שאינם כדרך ההנאה מהפרי, כסברת 


סב. ולכאורה למה שנתבאר בהערה הקודמת מהריטב"א מיושבת קושייתו, שאחר שלמדנו 
שנחשב פרי מהגזירה שוה, החשיבו את זה חכמים לפרי גם לענין הברכה. | סג. ובאבי עזרי 
(מפכנות מסורות פ"י סכ"נ) הקשה על תירוץ זה, הרי בגמרא בחולין משמע להיפך, שעיקר הדרשה 
היא לחדש שאין אסורים שאר מי פירות משום ערלה [שביארו במה חולק רבי יהושע על רבי 
אליעזר שסובר שכל מי פירות חשובים פרי], ואילו לתירוץ התוספות עיקר הלימוד הוא לאסור 
יין ושמן. וקושיא זו מרומזת כבר במהר"ם בחולין (קל. פופ ד"ס וסלכ) ובחכם צבי (שו"ת, פ" 0. 
סז. והופיף הרשב"א שזה רק בפירות שאין הדרך לסוחטם אלא לאוכלם, אך פירות שהדרך 
לסוחטם ברכתם היא בורא פרי העץ, וכפי שהיוצא מזיתים וענבים אינו זיעה בעלמא משום 
שהדרך לסוחטם. וכתירוץ זה כתב הפני יהושע (סוף קידופין, פפק כעטן מדפ ד"ס נמור - סטניפי). ובחלקת 
יואב (שס ד"ס וסננענ"ד) ציין שמצינו בתוספות בשבועות (כנ: ד"ס 6נעית) שיש מקומות שהתורה כתבה 
פסוק כדי להשמיענו סברא, כאשר אין הסברא פשוטה כל כך שאפשר להכריע על פיה בלא 
פסוק. וכן כאן בפסוק נתגלה שהסברא שמי פירות הם זיעה בעלמא היא סברא גמורה. 
סה. ואין כוונת דברי הגמרא שמי פירות הם זיעה לומר שזהו דבר שאינו חשוב ולכך ברכתם 
שהכל, אלא שכיון שהפרי אינו עשוי למשקה אלא לאכילה, לכן המשקה לא נקרא פרי. ונתבאר 
לעיל באריכות. | סו. אמנם אילו לא היינו לומדים מהגזירה שוה שאינם נחשבים כגוף הפרי, 
היה אסור על אף טעמים אלו, שכיון שהם גוף הפרי הרי זה עצמו דרך ההנאה של האיסור 
כשהוא בצורה זו, ואף שזה זיעה אך סוף סוף זה הפרי האסור בעצמו. | סז והופיף שבדעת 
רבי אליעזר המחייב על שתיית מי פירות, לכאורה היה מקום לדון אם טעמו משום שסבר שמי 


ברכות לח. 


ביאורים סט 


רבי זירא, או משום שהמשקה נחשב זיעה בעלמא ואינו חשוב יוצא מן הפרי, 
כסברת אבייסו. 

ו. בתורת זרעים (פכומום פי" מ"ג) תירץ שצריך לשני הטעמים, שאילו לא היה 

המשקה נחשב זיעה בלבד, לא היה מקום למעטו מהפסוק, כיון שהוא נחשב 
כפרי עצמו ולא נתמעט מפרי, ורק בגלל שהמשקה נחשב זיעה יש ללמוד 
מהפסוק שהצריך פרי דווקא, שמי פירות אינו חייב עליהם כיון שאינם גוף 
הפרי אלא יוצאים ממנו והפסוק מחייב רק על הפרי ולא על היוצא ממנו. 
ונמצא שרבי יהושע שפטר את השותה מי פירות, בהכרח סבר שהם זיעה 
בעלמא. ולכך אמרו בסוגייתנו שלשיטת רבי יהושע ברכת מי פירות היא שהכל 
מפני שהם זיעה בעלמא, שהרי אם לא היו המי פירות זיעה בעלמא, לא היה 

שייך למעטם מהפסוקסז. 


חי מי פירות בשאר איסורים לרבי יהושע 


שם. מבואר מדברי הגמרא בחולין (קכ:) שלדעת רבי יהושע אין חייבים על מי 
פירות בערלה תרומה וביכורים, אלא על היוצא מן הזיתים והענבים בלבד. 
ולא נתבאר מה סבר רבי יהושע בדין מי פירות בשאר איסורי התורה, ונחלקו 
בזה הראשונים והאחרונים. 
הרמב"ן בחולין (שס ד"ס ומפמע) כתב, שנראה שלפי מסקנת הגמרא שלרבי יהושע 
שבתרומה ביכורים וערלה אין מי פירות כפירות, אלא בזיתים וענבים 
בלבד, הוא הדין בשאר איסורים כגון טבל חדש שביעית וכלאים, שאין לוקים 
על היוצא מהן, אלא על היוצא מהזיתים והענבים בלבדס". 
אמנם בפסקי הריא"ז בחולין (שס ד"ה וכ) פסק שרק בערלה ותרומה וביכורים 
אין משקים היוצאים משאר הפירות כמותם, ואיסורם מדרבנן, ובזיתים 
וענבים בלבד איסורם מן התורה, אך בכל שאר איסורי תורה משקים היוצאים 
מכל הפירות כמותם. וכן פסק החכם צבי טו"פ, סי כ) שאף לרבי יהושע שאין 
חייבים בערלה ובתרומה על מי פירות, מודה בטבל וחדש ושאר איסורים הבאים 
מאליהם שמשקה היוצא מהם כמותם. 
ובעל שו"ת פני יהושע (נפפונס סגדפסת כטו"פ כית פפריס פו"מ סי מפ) פסק שלדעת רבי 
יהושע יש חילוק בין מי פירות שנסחטו מהפרי, שהשותה אותם פטור 
מחמת שאין זה כדרך אכילתו, ואין חייב עליהם בכל איסורי התורה, ובין פרי 
שנימוח ונעשה משקה ששתייתו נחשבת כאכילה כדרך, שחייב עליו בכל איסורי 
התורה, ואף בתרומה ביכורים וערלה. וכן העלה המנחת ברוך (סיי יע עף 0, אלא 
שכתב שהטעם לפטור בשתיית מי פירות הוא משום שהם זיעה בעלמא ואינו 
גוף הפרי, מה שאין כן במיחוי שנחשב כגוף הפריסט. 


מדוע במי פירות מברכים שהכל ובמי שלקות מברכים כברכת הירק 


שם. בגמרא להלן (לט.) אמר רב פפא שמים שבישלו בהם ירקות, ברכתם בורא 
פרי האדמה כברכת הירקות. והקשו הראשונים? ממה שאמרו כאן בגמרא, 
שדובשא דתמרי ומי פירות, הם זיעה בעלמא וברכתם שהכל, ומה החילוק אם 
סחטו את הפירות והוציאו מימיהם, שברכתם שהכל, להיכן שבישלו את הפירות 
ויצאו מימיהם שברכתם כברכת הפירות. ונאמרו בזה כמה תירוצים בראשונים 
ובאחרונים: 
א. הראב"ד (סו"ד ככסנ"6 ד"ס לנט) סובר, שמה שאמרו שדובשא דתמרי ברכתם 
שהכל, נאמר רק בדבש הזב מאיליו שהוא נחשב זיעה בעלמא, אבל אם 
כתש הפירות ויצאו מהם משקים, ברכתם בורא פרי העץ, שנחשבים פרי, ורק 
מה שיוצא מאיליו נחשב זיעה, ולכן מי שלקות, שאין המשקים יוצאים מאיליהם 
אלא על ידי בישול, אינם זיעה וברכתם כברכת הפרי. 

ב הרשב"א תירץ, שיש חלוק ביןי<הברי שהרכו בכך; לדבר שאין דרכר בכך, 
שדבר שדרכו בכך בבישול או בסחיטה, מברך בין על מי הבישול בין על 


פירות אינם זיעה, או שלעולם הם כזיעה ומכל מקום לא נתמעטו מן הפסוק. אכן יש להוכיח 
שלרבי אליעזר מי פירות אינם זיעה, מכך שלשיטתו אפשר להביא ביכורים ממי פירות, והרי 
בביכורים צריך פרי ולא יוצא מן הפרי, ובהכרח שמי פירות הם כפירות עצמם. ומיושב מה 
שמשמע בסוגיין שלשיטתו ברכת מי פירות היא בורא פרי העץ. | סח. וכן פסק הלחם משנה 
(על סמטניות, תרומות פי" מ'נ, סו"ד כט"ך יו"ד סי כנֿג סק"ו) ששכר הנעשה מן שעורים של חדש מותר, כיון 
שלרבי יהושע אין משקה היוצא מן הפירות אסור. ומדברי הלחם משנה מבואר שאף מדרבנן 
אין איסור לשתות שכר של חדש, ובזה תמה עליו הפני יהושע (פוף קילוסין, פסק בעמן מדט ל"ס סעונס) 
שבודאי איסור מדרבנן יש בכל מי פירות אף לרבי יהושע. | סט. ועל פי זה תירץ את קושיית 
החכם צבי (פו"ת, פ" ₪ על דברי הגמרא בסוגיין שהוכיחה שדבש תמרים ברכתו שהכל משום 
שהוא זיעה בעלמא, מכך שלרבי יהושע אין חייבים עליו מלקות בערלה, והקשה מדוע לא 
הוכיחה הגמרא להיפך מכך שבשאר איסורים מודה רבי יהושע שחייב מלקות על היוצא. וכמו 
כן הקשה על דברי הגמרא בפסחים (כד) שהוכיחה שאין חייבים באיסורי אכילה אם אכלם שלא 
כדרך, מכך שאין חייבים על משקה היוצא מן הפירות של ערלה. וקשה שאדרבה יש להוכיח 
להיפך מכך שחייב לרבי יהושע על משקה היוצא משאר איסורים. אך לפי מה שנתבאר לא 
קשה, שבמי פירות סבר רבי יהושע שפטור בכל איסורי התורה, משום שהם זיעה בעלמא, ולכך 
ברכתם שהכל, ורק בפירות שנימוחו מודה שחייב עליהם. ובדברי החזון איש ו"ס סי (ג פק"ס 
ד"ס 6מנס נרפס דסני) מבואר, שדין המחה גוף הפרי תלוי במחלוקת בין שני תירוצי התוספות בחולין 


(קכ: ד"ס סיכפ). ע. תופפות ‏ סס ד"ס מש), רא"ש (סי ית) ורשב"א (ד"ס דגט). 


ע ילקוט 


אוצר החכמה 


המים שנסחטו מהפרי כברכת הפרי, ודבר שאין דרכו בבישול או בסחיטה, אם 
סחטו או בישלו מברך על המים שהכל, ולכן במי שלקות שמבואר שמברך 
עליהם כמו הירקות, הוא משום שדרכן בכך, שרוב אכילת הירקות הוא על ידי 
שליקה, ודובשא דתמרי אין דרך אכילת התמרים בכך לאכלם על ידי סחיטה, 
ולכן מברך על דובשא דתמרי שהכלעי. 
ג. הרא"ש (פי' יפ) כתב, שבמי הבישול של הירקות, נכנס יותר טעם הירק למיםעב, 
אבל במים שיוצאים מהפרי על ידי סחיטה אין נכנס כל כך טעם הפרי, ולכן 
כשסוחטים את הפירות, מברכים על המים היוצאים מהם שהכל. וכתב שאף 
מים שמבשלים בהם את הפירות, אפשרל שברכתם כברכת הפרי, כיון שבהם 
יש יותר טעם הפרי ממי סחיטת הפרי. 
ד. המרדכי (כפז קכס) כתב, שמי שלקות של ירקות עומדים לטבל בהם הפת, 
ולכן נחשבים אוכל, ומברכים עליהם כברכת הפרי, כמו שאמרו בשבת (קמד:) 
שמשקה הבא לאוכל הוא כאוכללי, אבל דובשא דתמרי ומי תותים ויין תפוחים 
עומדים אחר סחיטתם לשתיה, ולכן מברכים עליהם שהכל. 
ה. ויש ראשוניםעה שכתבו, שאכן אם שותים רק את המי השלקות לבדם, ואין 
אוכלים יחד איתם את הירקות, מברכים שהכל, ומה שאמרו שמברכים על 
מי השלקות כברכת הירקות, מדובר כשאוכלים את הירקות יחד עם מימיהם, 
שאז מי השלקות נעשים טפלים לירקות ונפטרים בברכתם, ולכן בדובשא דתמרי 
ובשאר מי פירות, שאין שותים אותם יחד עם הפרי, ולא נעשו טפלים לפרי, 
ברכתם שהכל. 
ו. יש שכתבו'' שדעת שו"ת הרא"ש (כל ד פיי טו) לחלק חילוק נוסף שמי שלקות 
הבישול הוא לצורך הפירות, ולכן ברכתם כברכת הפירות, אבל מי סחיטת 
הפירות, הסחיטה היא לצורך מימיהם, ולכן ברכת מי הסחיטה שהכל. 
ז. הפני יהושע (לסנן עס כפוס' ד"ס מי) כתב שכוונת התוספות לחלק, שבשלקות 
שהירק קיים בתוך המשקה וברכתו בורא פרי האדמה, מברך גם על מימיו 
[גם כששותה אותם לבדם] בורא פרי האדמה, אבל בסחיטת הפרי שלא נשאר 
הפרי קיים, ואין מברך עליו בורא פרי העץ, לכן ברכת מימיו שהכל. 
ויתבאר כל זה בארוכה להלן מס) בדברי הגמרא 'אמר רב פפא פשיטא ליי 
וכו'. 


מה הדין בפירות שרוב נטיעתם הוא על דעת המשקה היועא מהם אם יהיה דינם 


אה119/06/20180 


כיין ושמן ו 


שם. בתרומות (פי"5 מ"ג) מבואר שמשקה של כל שאר הפירות אינו נחשב פרי, 

חוץ מזיתים וענבים, שמשקה היוצא מהם נחשב פרי. וכן מבואר לעיל 

(₪:) שיין ושמן נחשבים פרי, ואף שהם משקים שיוצאים מהפירות, ונשתנו ממה 
שהיו, מכל מקום לא נגרע ברכתםל'. 

ובחזון איש (ו"ש פי'ג קק"ס) הסתפק, אם זה דין מוכרע שרק זיתים וענבים 

עומדים לסחיטה ומשקה היוצא מהם חשוב כמותם, ואף אם ישתנה 


עא. ותלמידי רבינו יונה (₪. ד"ס ומ) כתבו לחלק שמיא דסלקא אישתנו לעילויא אבל דובשא 
דתמרי אישתנו לגריעותא. ונראה שחילוקם הוא כחילוק הרשב"א, שאם אישתני לעילויא ממילא 
דרכו בכך, ואם אישתני לגריעותא אין דרכו בכך. עב. החזון איש (פס ד"ס והנס, ד"ס ודעת) 
מבאר ששיטת הרא"ש שכיון שנכנס טעם הפירות במים אם כן מדין 'טעם כעיקר' נחשבים 
המי פירות כפרי. וכתב שכן שיטת התוספות בחולין (קינ: ד"ס ווענן), וזה גם כוונת התוספות 
להלן (פס ד"ס מ) שכתבו שיש לחלק בין מיא דסלקא לדובשא דתמרי. ועיין תוספות בפסחים 
(כד: ד"ס 86) שהקשו מדוע מי סחיטת הפירות הם זיעה בעלמא, הרי 'טעם כעיקר'. ולפי דברי 
החזון איש תוספות בחולין והרא"ש מתרצים קושיא זו, שרק בבישול נכנס טעם הפרי במים, 
אבל בסחיטת הפירות אין נכנס הטעם במים [וכן הובא לעיל בשם כמה אחרונים]. ולהלן 
בסמוך הובא מהט"ז שגם כתב שכוונת הרא"ש עצמו לומר שאפשר שכוונת התוספות במה 
שכתבו שיש לחלק, היא כמו שהוא חילק. אבל הפני יהושע (סק עס נפוס') כתב, שאם התוספות 
היו מתכוונים לחילוקו של הרא"ש היה להם לפרש, ולכן פירש בכוונת התוספות פירוש אחר, 
והובא בביאור. | עג. ומשמע מלשון 'אפשר' שהרא"ש מסתפק בדין זה, וכך כתב הבית יוסף 
(פו"ס ‏ סי" ככ סי" ד"ס ומכפן). | אמנם הב"ח (פ") והט"ז (פק"ט) הקשו שבסימן ר"ה הביאו הטור בלי 
להסתפק כלל. ולכן כתב הב"ח שרק בפירות שאמרה הגמרא שמימיהם זיעה בעלמא על זה 
כתב הרא"ש ש'אפשר' שבבישול רב עד שנכנס טעם הפרי במים יהיו מימיהם כמותם, אבל 
בפירות שידוע שנכנס טעם הפרי במים סובר הרא"ש בודאי שמברך כברכת הפרי. והט"ז כתב, 
שהרא"ש אינו מסתפק כלל ופשוט לו שמברך על מי הבישול כברכת הפרי, ומה שכתב בלשון 
'אפשר' הוא לגבי מה שכתבו התוספות (ס( שס) 'יש לחלק' ולא פירשו החילוק, ועל זה כתב 
שאפשר שזה החילוק שנתכוונו התוספות, אבל לעיקר הדין פסק בודאי שברכת המים כברכת 
הפרי. ובהגהות רבי עקיבא איגר (פק") תירץ קושיית הט"ז שבסימן ר"ה שמדובר בירקות לא 
שייך להסתפק, שהרי זה דין הגמרא שעל מי שלקות מברכים בורא פרי האדמה, ורק בסימן 
ר"ב שמדבר בפירות כתב הטור בלשון ספק כמו שכתב הרא"ש. [וכתב החזון איש (שס ל"ה 
וסנס), שספיקו של הרא"ש הוא רק לענין ברכה, שכיון שאין כאן רק טעם הפרי, ולא נטעו 
את הפרי על דעת זה, אפשר שאין מברכים כברכת הפרי, אבל לענין שאר איסורים, סובר 
הרא"ש שמדין טעם כעיקר, אסורים המשקים כמו הפרי עצמו]. ‏ עד. ומפורש שם בדבריו 
שלפי זה גם אם סוחטים ירקות מברכים על מימיהם בורא פרי האדמה. וכן הביא הטור (פו"ק 
סי רס פ"ג) בשם אחיו ה"ר יחיאל, וכן היא שיטת רבינו מנוח (צכות פ"ם ס"ה). אבל הטור חולק 
וסובר שבסחיטה אישתני לגריעותא ומברכים שהכל. ‏ עה. רא"ה (ץ פס ד"ס וכתנ), מאירי (פס 
ד"ה מיס) בפירושו השני ושיטה מקובצת (פס ד"ס פפיטפ). עו. להלן (נט. נענין 'פידום סכ" םס פונקיס 
לור המיס מנרכיס שסכל וכו') יתבאר שנחלקו הפוסקים בדבריו, יש שכתבו שהרא"ש בתשובותיו בא 
לבאר חילוק נוסף בין מי בישול למי סחיטת פירות, וכך היא שיטת הדרכי משה (פי כ פות 


בהכות לה. 


ביאורים 


הדבר באחד מן הדורות, שיהיה הדרך לסחוט פרי אחר, בטלה דעתם, ויחשב 
המשקה זיעה בעלמא, או שבכל דור דנים הדבר לפי הדור, ואם באחד מהדורות 
יהיה עוד פרי שיהיו רגילים לסחטו, המשקה הנסחט יחשב פרי, כמו הנסחט 
מזיתים וענבים. ולפי זה דן על זמנינו שרוב התפוזים עומדים לסחיטה, אם 
מברכים על מיץ תפוזים בורא פרי העץ;ח. 

ומתחילה כתב שיש לדון כן לפי הרשב"א [הובא לעיל] שסובר שפרי שהדרך 

לסחטו, המשקה היוצא ממנו נחשב פרי, אבל לשיטת הרא"ש 
שבסחיטה אין יוצא טעם הפרי, לא יחשב פרי. אבל אחר כך כתב, שיש לומר 
שאף הרא"ש מודה שאם רוב הפירות עומדים לסחיטה, אף שאין לו טעם הפרי, 
ברכתו בורא פרי העץ. אמנם דעת המשנה ברורה (סי' כס ס"ק יל, סעס"? ות כ6) 
שלשיטת הרא"ש, אף פרי שרובו עומד לסחיטה, מברך על המשקה הנסחט 

שהכל, שהוא זיעה בעלמאללט. 


שיטת הראב"ד לחלק בין דבש תמרים היועא מאיליו ליועא על ידי סחיטה 


שם. לעיל הובאה שיטת הראב"ד (כטנ" ד"ס דנם) שסובר שמי פירות ברכתם 
שהכל רק בדבש הזב מאליו שנחשב זיעה בעלמא, אבל אם כתש הפירות 
ויצאו מהם משקים, מברכים בורא פרי העץ, שנחשב פריפ. והוכיח כן ממה 
שמצאנו במי שלקות (סגן ש.) שברכתם כברכת הפרי, ולא גרע סחיטת מי הפירות 
ממי שלקות, ומה שאמרו שמי פירות ברכתם שהכל, הוא רק היכן שזבו 
מאיליהם, שהם נחשבים זיעה בעלמא. 
ולפי זה הקשה הראב"ד על מה שאמרו בגמרא שמר בר רב אשי שסובר שמי 
פירות ברכתם שהכל, סובר כמו רבי יהושע שהשותה מי פירות של תרומה 
פטור מן החומש, והרי רבי יהושע שפוטר מחומש את השותה מי פירות של 
תרומה, סובר שפטורים אפילו אם כתשן, ואין טעמו של רבי יהושע משום 
שהוא זיעה בעלמא, אלא משום שנלמד מביכורים, ומשם נלמד שכל מי פירות 
חוץ מזיתים וענבים אינם פרי, אפילו אם כתשן והוציא מהם המשקים [שהרי 
יין ושמן יוצאים מהפרי על ידי כתישה, ומבואר שרק הם נחשבים פרי, ושאר 
המשקים היוצאים מהפירות אינם נחשבים פרי, ומשמע אפילו שיצאו על ידי 
כתישה כיין ושמן]. ותירץ, שמה שאמרו שמר בר רב אשי סובר כרבי יהושע, 
היינו שסובר כמותו רק היכן שלא כתשו הפירות והוציאו מהם המשקים, אלא 
שיצאו המשקים מאליהם, שנחשבים זיעה, אבל אם יצאו על ידי כתישה, 
נחשבים כעיקר הפרי, ומברך כברכת הפרי כמו במי שלקות, ובזה אינו סובר 
כרבי יהושע. 

והקשה שהרי יתכן שאף רבי אליעזר מודה בזה שהיכן שיצאו המשקים מאליהם 
שהם כזיעה בעלמא, שלא מצאנו שנחלקו רבי אליעזר ורבי יהושע אלא 
במשקים שיוצאים על ידי סחיטה, ומדוע אמרו שמר בר רב אשי סובר דווקא 
כרבי יהושע. ותירץ, שרבי אליעזר הוא רק ספק אם סובר כן, שלא מצאנו 
מפורש בדבריו שסובר כן, אבל רבי יהושע ודאי סובר כן, שהרי אפילו אם 


0 ולפי זה חולק על מה שכתב בפסקיו. ויש שסוברים שהרא"ש בתשובותיו סובר כמו שכתב 
בפסקיו, ומה שמחלק אם שלקוהו לצורך מימיו בא לבאר רק החילוק בין מי שלקות לשכר, 
אבל אינו מחלק בין מי פירות למי שלקות. ‏ עז. ברש"י (ל"ס וכ ש₪פש כתב, שאין לך פרי 
הניתן למשקה אלא זיתים וענבים בלבד. ונראה כוונתו שזיתים וענבים נוטעים אותם לצורך 
המשקה, ולכן היין ושמן לא נגרעו מברכתם, הואיל ועיקר נטיעתם היא כדי לעשות מהם 
משקים, וחשוב משקה היוצא מהם כגוף הפרי, מה שאין כן שאר פירות הואיל ואינם עומדים 
לעשות מהם משקים, לכן משקים היוצאים מהם אינם חשובים גוף הפרי אלא זיעת הפרי. 
ובתוספות בבבא בתרא (ו: לס 6 מבואר שיין ושמן חשובים הם יותר מן הפרי שממנו יצאו, 
ולכן אף על פי שנשתנו מברייתם אין נגרעת ברכתם מחמת כן לשהכל, מה שאין כן שאר 
מי פירות שנשתנו מברייתם ואין שינוי זה לשבח, שהרי הפרי חשוב מן המשקים היוצאים 
ממנו, לכן מברך עליהם שהכל נהיה בדברו. ובחידושי הרא"ה (ד"ס ופ כתב שהטעם שאין 
מברך על מי פירות ברכת הפרי אלא שהכל, מפני שאין גוף הפרי קיים, ואף יין ושמן לולי 
שהתרבו בפירוש להחשיבם כפרי [לגבי ביכורים וערלה שכתוב בהם פרי], לא היה מברך 
עליהם כברכת הפרי. ונראה שכוונת כל הראשונים לטעם אחד, שזיתים וענבים נוטעים אותם 
על דעת המשקה, ולכן נחשב אישתני לעילויא, וזה מרבה הפסוק, שכל משקה שנשתנה לעילויא 
ונטעי אינשי אדעתא דהכי, נחשב פרי. ‏ עת. עיקר הנידון בחזון איש הוא אם מותר לסחוט 
תפוזים של שביעית, אם נחשב שמפסיד בזה את הפירות שביעית, שאם המשקה גם נחשב 
פרי, אם כן מותר לסחטו בשביעית. ועיין שם מה שכתב האם בפירות שביעית אסור להוציא 
מהם משקים, כשאין הפירות עומדים לסחיטה. ודן שם שמצד אחר יש לומר שאין מיץ תפוזים 
כמי סחיטת הפירות, כיון שכל גוף הפרי נכנס במשקה, ואם כן דינו כטרימא, שמעיקר הדין 
אף במרוסק לגמרי נחשב פרי, ותלה דבר זה במה שתירצו התוספות בחולין (קכ: ל"ס סיכ6) בשם 
רבינו שמואל, שלתירוצו משמע שאם נימוח גוף הפרי אין דינו כמי פירות. ‏ עט. המשנה 
ברורה סובר, שמזה שהוצרך הרא"ש לחלק שבבישול יש יותר טעם מסחיטה, ולא חילק 
שבסחיטה אין הדרך בכך כמו שהדרך בבישול [וכמו שחילק הרשב"א], משמע שהרא"ש סובר 
שאף אם הדרך בסחיטה, מברך שהכל מפני שהוא זיעה בעלמא. והחזון איש מבאר לפי שיטתו 
שהרא"ש מודה שדבר שדרכו בסחיטה מברך 'בורא פרי העץ', ומה שהרא"ש לא כתב הטעם 
שבסחיטה מברך שהכל משום שאין דרכו בסחיטה, מפני שגם במי הבישול מדובר בדבר שאין 
הדרך לבשלו בשביל מימיו, אלא הבישול הוא לצורך אכילת הפרי, ואם כן גם בבישול אין 
הטעם שמברך כברכת הפרי מפני שדרכו בכך, מפני שאין הבישול לצורך המים, ואינו טעם 
שיברפה על מי הבישול כברכת והפרי. . וזה היפך משיטת ההלכות גדולות [הובאה לעיל 
בדברי הגמרא 'ואמר מר בר רב אשי'] לפי מה שפירשוהו הרשב"א והרא"ש שאם הדבש זב 
מאיליו ברכתו בורא פרי העץ, ואם יוצא על ידי כתישה ברכתו שהכל. 


ילקוט 


יוצא על ידי כתישה סובר רבי יהושע שאינו נחשב פרי, וכל שכן אם יוצא 
מאליו, ולכן נקטו שמר בר רב אשי כרבי יהושע. 
והקשה הרשב"א, שאם כן איך תלו בגמרא דברי מר בר רב אשי בדברי רבי 
יהושע, שדברי מר בר רב אשי הם מסברא שנחשב זיעה, ודברי רבי 
יהושע הם משום גזירת הכתוב. ועוד איך שייך לומר שמר בר רב אשי סובר 
כרבי יהושע רק היכן שזה זיעה, האם חולק על דברי רבי יהושע שנלמד מגזירת 
הכתוב שאינו פרי אפילו בכתשן, שהרי הלכה כרבי יהושע. ולכן סובר הרשב"א 
שאין חילוק אם המשקים יצאו מאיליהם או שכתשו הפירות ויצאו המשקים 
שגם הם ברכתם שהכל. ומה שאמר מר בר רב אשי את הטעם של זיעה בעלמא, 
ולא אמר שהטעם משום שנלמד מהפסוק, היינו משום שזהו טעם הפסוק כי 
הוא זיעה בעלמאפא. 

ובחידושי הרשב"ץ (ד"ס פמר) מבואר, שדעת הראב"ד שאף רבי יהושע מודה 
שלענין ברכה מברך בורא פרי העץ ביוצא על ידי סחיטה, ורק לענין 

תרומה פוטר את היוצא על ידי סחיטה מגזירת הכתוב. 


בדין שכר שעורים 


שם. כתבו התוספות (ל"ס ספ) שעל שכר, אף שיתכן שיש בו כזית בכדי אכילת 

פרסל3, אין מברכים בורא מיני מזונות אלא שהכל נהיה בדברו, ואפילו 
לרב ושמואל שאמרו (שיל 9:) שכל שיש בו מחמשת המינים מברך בורא מיני 
מזונות. וכתבו בזה ג' טעמים: א. משום שאין בו ממשות של שעורים, אלא 


ובתוספות רבי יהודה החסיד (ל"ס 60 וברא"ש (סי' י) מציינים מקור דין זה 

שמברכים על שכר שהכל, מבבא בתרא (ו:) שמובאת שם ברייתא 
שבין על שכר תמרים ובין על שכר שעורים מברכים שהכל נהיה בדברו. 
ובדבריהם מבוארים דברי התוספות באופן קצת שונה, שיש כאן שני נידונים 
נפרדים: א. מדוע מברכים שהכל על שכר שעורים, הרי השעורים אישתנו 
לעילויא במה שנעשו שכר ומדוע נגרעה ברכתם מחמת כן?9'. ועל זה יש שני 
תירוצים, או משום שיש להם עילויא אחרינא בפת, או משום שכיון שהשכר 
צלול עיקרו על שם המיםפה. ב. שיש לדון מצד דברי רב ושמואל שכל שיש 
בו מחמשת המינים מברכים עליו בורא מיני מזונותפ!, ועל זה תירצו, שאין בו 
ממשות מהשעורים אלא רק טעם מהשעורים, ולכן לא נאמר בזה הכלל שכל 

שיש בו מחמשת המינים מברכים עליו בורא מיני מזונות'. 


מדוע אין דין השכר כדין מי שלקות 


שם. בשו"ת הרא"ש (כננ ד סי טו) גם הביא את שני הנידונים הנ"ל, ואת התירוצים 
הנ"ל. והביא עוד נידון שלישי, שאף אחרי כל הביאורים הנ"ל מכל מקום 
עדיין קשה מדוע אין דין השכר כדין מי שלקות שמברכים עליהם כברכת 
הירקות. ותירץ, שהשלקות נשלקו לצורך אכילת הירקותפ", וכיון שהמים קיבלו 
גם טעם הירקות לכן מברכים עליהם כברכת הירקות, אבל בשכר שהשעורים 
נישרו רק לצורך מימיהם לא נאמר הדין של מי שלקות, ולכן מברכים על 
מימיהם שהכל. וכן כתב בדרישה (פו"פ סי כד פופ ₪, ומבאר טעם הדבר שאם 
בישלו לצורך המים, טעם השעורים מתבטל אגב המים שברכתם שהכל. 

ותלמידי רבינו יונה (סן (ע. ד"ס ומי) גם הקשו על מה שבשכר מברכים שהכל, 
מאי שנא ממי שלקותפט, ותירצו שמי שלקות הדרך לאכול עם פת 


פא. ולעיל הובאו כמה ביאורים בזה, אם המקור לדין זה הוא מהפסוק או מהסברא. 
פב. לכאורה צריך להבין מה שכתבו תוספות 'כזית בכדי אכילת פרס' שהרי דנים על ברכה שלפניה, 
ומה נפקא מינה בזה אם יש כזית בכדי אכילת פרס, בשלמא לגבי ברכה שלאחריה, אם לא אכל 
כזית בכדי אכילת פרס, אין כאן שיעור אכילה להתחייב בברכה אחרונה, שמברכים אותה רק על 
כזית, אבל ברכה ראשונה הרי מברכים אפילו על כל שהוא. ונראה ששיטת תוספות כשיטת הרא"ה 
[הובאה לעיל לו: בסוגיית 'כל שיש בו מחמשת המינים'] שכל תערובת מחמשת המינים שאין בה 
כזית בכדי אכילת פרס, אין לה חשיבות מיני מזונות ואף בתחילתה אינו מברך בורא מיני מזונות. 
פג. במשנה ברורה (פי" ₪ ס"ק כ מבואר הטעם מדוע מפני שהוא שתיה ברכתו שהכל, כי כיון 
שהמים הם העיקר אין זה מאכל, ולכן מברכים כברכת המים [הוא כתב כן לענין שתיתא, שגם 
שם כתבו התוספות (ל"ה ו60) טעם זה שכיון שהוא משקה ברכתו שהכל, וראה עוד להלן בהערות 
מזה]. | פד. משמע מדבויהם שעל שכר תמרים לא שייך להקשות כן, כי לא אישתנו לעילויא 
במה שנעשו שכר. פה. וכעין זה הוא בתוספות בבבא בתרא (שס ד"ס ופפד) שמבארים שלא נחשב 
שאישתני לעילויא מפני שיש להם עילויא אחרינא, ועוד שיתכן שאין השעורים עיקר אלא המים 
עיקר. ולכאורה משמע שגם כוונת התוספות בסוגיין במה שכתבו שעל משקה מברך שהכל, הוא 
כדברי הראשונים האלו שכיון שהוא צלול עיקרו על שם המים [בדומה לדברי המשנה ברורה 
שהובאו לעיל בהערה], וכן הוא בחכם צבי (טו"פ, סי כ) שהביא תירוץ הרא"ש ותוספות ביחד שכיון 
שהמשקה צלול עיקרו על שם המים. אבל באבן האזל (כככופ פ"פ ה"כ) כתב, שהרא"ש לא הזכיר 
סברת התוספות שעל משקה מבוך שהכל, ומבואר בדבריו שהם שני תירוצים שונים: א. תירוץ 
התוספות שעל משקה מברך שהכל, והסברא בזה, שכיון שאינו עשוי לסעוד אלא לשתות, אינו 
בכלל מזון ואי אפשר לברך עליו בורא מיני מזונות. ב. סברת הרא"ש שכיון שעיקרו על שם המים 
ברכתו שהכל. פו. באבן האזל (פס) מבאר, שעל הקושיא מהדין של כל שיש בו מחמשת המינים, 
אין מועיל כל כך התירוץ הקודם שיש לו עילויא אחרינא, כיון שלענין בורא מיני מזונות, שהברכה 
היא מצד שזה מזון, אף שאישתני ויש לו עילויא אחרינא זה עדיין מזון, ולכן הוצרכו התוספות 
לסברא שהוא משקה [והוא סובר שהתירוצים הראשונים מתרצים גם את הקושיא מהדין של כל 


ברכותיקה. 


ביאורים 


עא 


כמו השלקות עצמם ולכן דינם כמו השלקות כי לא יצאו לגמרי מתורת אוכל 
שהיה להם קודם, אבל השכר יצא לגמרי מתורת אוכל ולכן יצא מדינו הקודםצ. 
ועוד, שכיון ששעורים יש להם מעלה גדולה שיכולים לעשות מהם פת, ועל 
ידי שעשה מהם שכר אבדו מעלתם זו, והרי הם יותר גרועים משאר שעורים 
שעדיין ראויים לעשות מהם פת, ולכן מברכים עליהם שהכלצי. 
ובתשובת מהר"ם מרוטנבורג (ד"פ פי' קנל) כתב חילוק נוסף, שהדין שמי שלקות 
דינם כשלקות הוא באופן שמימיהם עבים וניכר בהם ממשות הירק, 
ולכן ברכתם כברכת הירק בורא פרי האדמה, מה שאין כן בשכר שעורים שאין 
ניכר כלל ממשות השעורים בשכר, לכן אין ברכת השכר כברכת השעורים, אלא 
שהכל נהיה בדברו. 
והב"ח (פס פ"ס) והט"ז (סק") תירצו, שבמי שלקות נכנס טעם הפרי במים, וטעם 
המים כטעם הפרי, לכן חשובים המים כפרי לברך עליהם ברכת הפרי, 
מה שאין כן שכר שאין טעם השכר כטעם השעורים, אלא על ידי התערובת 
נוצר טעם חדש, לכן ברכתו שהכל נהיה בדברו. 
ובעולת תמיד (שס פק"נ) תירץ, שבמי שלקות, הפרי נמצא בתוך המרק וניכר 
שממנו יצא הטעם, ולכן ברכת המרק כברכת הפרי, אבל שכר שעורים 
מכיון שהוציאו את השעורים מהשכר, אם כן לא ניכר שהם שנתנו טעם בשכר, 
ומחמת כן אין ברכת השכר כברכת השעורים, וכתב שעדיין צ"ע. 
עוד תירץ בעולת תמיד שהטעם שאין מברך על שכר כברכת השעורים, הוא 
משום שיש בשכר שש מידות מים כנגד מידה אחת של שעורים, וכשם 
שמצינו שמידה אחת יין שיש כנגדה שש מידות מים בטל ממנו שם יין, הוא 
הדין בשכר שעורים שמעורב בו שש מידות מים כנגד מידה אחת פרי, אין 
מברך עליו כברכת הפרי. והקשה המגן אברהם (עס סק"ט), שהרי רק לגבי יין 
נאמר דין זה שבטל היין אם יש כנגדו ששה מים. 


האם גם מי שלקות שעומדים למשקה ברכתם שהכל 


שם. בביאור הגר"א (פו"פ סי כ פֿות י) מבואר, שמה שכתבו התוספות שעל שתיה 
מברך שהכל, זה כלל בכל דבר שעומד לשתיה שמברכים עליו שהכל, וגם 

במי שלקות, אם שלקו הירקות לצורך שתיה, מברך על המים שהכל. ובזה מבאר 
מדוע פסק השלחן ערוך (פס פ"ד) לברך על אניגרון [מי שלקות] המעורב בשמן 
ואינו לצורך רפואה שהכל, אף שהוא מי שלקות, שהוא משום שמתקנו לשתיה. 
והאבן האול (נרלות פ"מ ס") הקשה, שהמקור לדברי השלחן ערוך הוא מהרמב"ם, 
והרמב"ם חולק על תוספות וסובר שאף במשקה מברך בורא פרי האדמה, 
ששיטת הרמב"ם (פס ס"ד) שהדין שבמי שלקות מברכים בורא פרי האדמה, הוא 
רק אם שלקו את הירק לשתות מימיו, ומשמע שאף שהם משקה ברכתם בורא 

פרי האדמה, ואם כן אין לתרץ כן בשיטת הרמב"םצ. 
וכתב עוד, שיש לומר שאף התוספות אינם סוברים שמי שלקות ששלקו אותם 
לשתיה, ברכתם שהכל [ולא כמו שכתב בביאור הגר"א שכל שהוא לשתיה 
ברכתו שהכל], אלא גם הם מודים שברכתם בורא פרי האדמה. ומה שכתבו 
תוספות לגבי שכר, שכיון שהוא לשתיה אין מברכים בורא מיני מזונות, הוא 
רק לבאר מדוע אינו מברך 'בורא מיני מזונות', שכיון שהוא לשתיה ואינו עשוי 
לסעוד, אינו מברך בורא מיני מזונות, שברכה זו היא רק על דברים שעשויים 
לסעוד, ואם כן זה טעם רק מדוע לא לברך בורא מיני מזונות, ואינו טעם מדוע 
לא לברך בורא פרי האדמה, ולכן מי שלקות אף כשהם לשתיה מברך עליהם 
בורא פרי האדמהצי. 


שיש בו מחמשת המינים, אלא שלא היה כל כך מיושב לתוספות, ולכן הוסיפו עוד תירוץ רק על 

הקושיא מכל שיש בו וכו', אבל בראשונים הנ"ל מבואר, שהתירוצים הנ"ל מתרצים רק את הקושיא 

מצד שהשכר אישתני לעילויאן. = 
מחמשת המינים. פח. והופיף, שאף אם יבשל השלקות לצורך מימיהם לרפואה, מכל מקום כיון 
שכל העולם מבשלים לצורך הירקות, לא נשתנה ברכתו בשביל זה שמבשל עכשיו לרפואה ולא 
לצורך הירקות. | פט. בתחילה הקשו כן על דבש תמרים, ועל זה תירצו שאישתנו לגריעותא 
ואינם כמי שלקות שאישתנו לעילויא, ושוב הקשו שהרי בשכר שעורים אישתנו לעילויא. צ. ובמגן 
אברהם (פ" לס סק"ו) תירץ כעין זה, על פי דברי המרדכי שכתב שמי שלקות עשויים לטבל בהם 
ודרך הנאתם על ידי אכילה לכן ברכתם בורא פרי האדמה [אף אם ישתה אותם], אבל מי תותים 
שדרכם בשתיה מברך שהכל נהיה בדברו, וכתב המגן אברהם שהוא הדין לשכר שדרכו לשתותו 
ומחמת כן ברכתו שהכל. | צא. אמנם מדברי הרא"ש הנ"ל מבואר, שמה שיש עילויא אחרינא 
לשעורים אינו מתרץ מדוע לא יהיה דין השעורים כמי השלקות [שאחרי שכתב סברא זו עדיין 
הקשה ממי שלקות]. וזה לשיטתם, שתלמידי רבינו יונה סוברים שטעם מי שלקות הוא משום 
שאישתנו לעילויא [כפי שהובא בהערה הקודמת], ולכן תירצו שאף בשעורים כיון שיש להם עילויא 
אחרינא הם נחשבים שאישתנו לגריעותא, אבל הרא"ש שסובר שטעם מי שלקות הוא משום שנכנס 
טעם הירקות למים, הרי אין זה דווקא אם אישתני לעילויא. | צב. ועיין שם מה שמיישב שיטת 
הרמב"ם. ובשיטת הגר"א נראה שסובר שאין כאן מחלוקת הרמב"ם ותוספות, שכוונת הרמב"ם 
במה שכתב שברכת מי השלקות היא בורא פרי האדמה רק אם בישלו לשתות מימיו, היינו שבישלו 
גם לצורך לשתות מימיו, ובא למעט היכן שכל הבישול היה רק לצורך הפרי ולא לצורך המים 
כלל [וכמו שכתב הט"ז (ס" כ סק) שירקות שכובשים אותם, אין מברכים על המים בורא פרי 
האדמה, כיון שלא כבשו את זה לצורך המים אלא רק לצורך הירקות, ומבואר בפרי מגדים ₪ 
סי לס סק"ו) שהט"ז למד כן מדברי הרמב"ם הנ"ל], אבל אם שלקו את הירקות רק לצורך המשקה 
גם הרמב"ם יסבור שמברכים שהכל, ולפי זה אין כאן מחלוקת הרמב"ם ותוספות. ולהלן (לט. נפסוגיית 
מי ענקות) יתבאר באריכות שיטת הרמב"ם. צג. אבל בראשונים שהובאו לעיל, מבואר שעל הקושיא 


פז. והוכיחו כן משתיתא רכה שברכתה שהכל אף שיש בה " 


הח ן5/62/0 ₪ 
אהח19/06/2018, 


עב ילקוט 


מה היה סבור רבינא ומה הבין רבא שפשט שברכת הטרימא כברכת הפרי 


אמר ליה דשומשמי קא אמרת או דקורטמי וכו'. המאירי (ד"ס ועמן) והשיטה 

מקובצת (ד'"ס סוס) מפרשים, שגם רבינא ידע ששאל על תמרים, אלא שהיה 

סבור ששאל על תמרים שעשויים כעין שומשמין ופורצני, דהיינו שהוציאו מהם 

את הדבש שבתוכם ובא לאכול את הפסולת שנשארה [או פסולת של תמרים 

שעשו מהם שכר], ובזה ודאי ברכתם שהכל. ולבסוף הבין רבא ששאל באופן 

שהם מרוסקים, אבל נשאר הדבש בתוכם, ולכן השיבו שאם גם הדבש נשאר 
בתוכם ברכתם כברכת הפריצד. 


בטעם איסור הפסד פירות תרומה 


האי תמרי של תרומה מותר לעשות מהן טרימא ואפור לעשות מהן 
שכר. ומבואר ברש"י (ד'"ס מותכ) שהטעם שמותר לעשות ממנו טרימא מפני 
שאין זה הפסד, משום שנחשב שהפרי קיים. ובשיטה מקובצת (ל"ס פפניס) כתב, 
שלכן אסור לעשות מהתמרים שכר, כיון שמפסיד גופם לגמרי. עוד כתב, שאפילו 
לכהן אסור להפסיד את התרומה. 
ובטעם האיסור להפסיד תרומה, כתב הקרית ספר (תרומות פי"6) שנלמד מ'משמרת 
תרומתי' (נפלנר יז פ) שצריך לשמור על התרומה ולא להפסידה. והר"ש 
סיריליאו (פלופות פ"ם ס", פיפ ס"פ) כתב שנלמד ממה שכתוב בתרומה 'אכילה' 
ודורשים שניתן לאכילה ולא להפסדצי. 


האם ברכת הטרימא בורא פרי העץ רק כשמרוסקים קעת או אפילו אם הם מרוסקים 


אוצר החכנוה 


לגמרי 


והלכתא תמרי ועבדינהו טרימא מברכין עלוייהו בורא פרי העץ, מאי 

טעמא במלתייהו קיימי כדמעיקרא. רש"י (ד"ס טלפ פירש 
ש'טרימא' הוא דבר הכתוש קצת, ואינו מרוסק לגמרי. ומשמע מדבריו שאם 
הוא מרוסק לגמרי, אין מברכים בורא פרי העץ. וכן כתבו הרא"ה (ד"ס מסי) 
והשיטה מקובצת (ד"ס פעיס) שממה שאמרו במסקנא את הטעם שבמלתיהו 
קיימי, משמע שרק אם לא נתרסקו לגמרי, אבל אם נתרסקו לגמרי עד שעברה 
צורתם, אין מברכים עליהם אלא שהכל נהיה בדברו, ומכאן בנין אב לכל 
המשקים היוצאים מהפירות שאין ברכתם כמו הפירות, ומברכים עליהם שהכל 

חוץ מזיתים וענביםצי. 

התרומת הדשן (פ" כט) דן בברכת הלטווריג"א [-ריבה] שעשים מגודגדניות, 

שמבשלים אותם עד שהם נימוחים לגמרי, ומערבים בהם תבשיל 
ודבש, ופסק שמברכים שהכל. והוכיח כן ממה שכתב רש"י בטרימא שהם 
כתושים קצת, ומשמע מדבריו שאם הם מרוסקים לגמרי מברכים שהכל, ולכן 

הלטווריג"א שנימוחים לגמרי ברכתם שהכלצ'. 
והרמב"ם (נכרכופ פ"ת ס"ל) כתב שטרימא הוא תמרים שמיעכן ביד, והוציא 
גרעינין שלהם, ועשאן כמו עיסה. והבית יוסף (פו"ם סי ככ ק" ד"ס 
פמריס, ‏ רד סי" ד"ס נתכומת) מפרש דבריו שאף שהם מרוסקים לגמרי כעין עיסה, 
מברכים בורא פרי העץצ". והקשה (סי כל פס) מזה על מה שפסק התרומת 
הדשן שבמרוסקים לגמרי ברכתם שהכל, שהרי מדברי הרמב"ם משמע שאף 
אם נתרסקו לגמרי מברכים בורא פרי העץ. והדרישה (פ" כנ 6 ד) והמגן 
אברהם (ס"ק יפ)צט תירצו, שהרמב"ם מדבר כשלא נשתנו משם אוכל, ויש להם 
צורת תמרים במקצתק, מה שאין כן בגודגדניות שנימוחו לגמרי ושם משקה 
עליהם מברכים שהכל. ולהלן (כענין "ספס דיני תכומס וכרכס טויס (ענין פכי מכוסק') הובא 
מחלוקת ראשונים אם התרסקו עד שנעשה מהם משקה האם ברכתם בורא 
פרי העץ. 


מדוע מברכים על השכר שהכל והרי אישתנו לעילויא, על זה תירצו שכיון שעומדים למשקה 
מברכים שהכל, משום שהם ביארו שלכן המים הם העיקר ומברכים כברכתם [ולפי מה שהובא 
בהערות בשם החכם צבי שתירוץ הראשונים הוא תירוץ התוספות אי אפשר לפרש בדעת התוספות 
ביאור האבן האזל, אבל האבן האזל סובר שאין תירוץ התוספות כתירוץ הראשונים הנ"ל כמו 
שנתבאר שם]. | צד. ובאבודרהם (% נכספ עער ינש כתב, שאם טחנו השומשמין מברכים על 
הפסולת שלהם בורא פרי האדמה. וכתב הבית יוסף (פ" רד סי" ל"ס כתכ) שאינו יודע מדוע לברך 
על הפסולת בורא פרי האדמה. ובאבן העוזר (פ" כס נמסדורפ מכון ירוטניס, ונדפוקיס סקולמיס סול נסוף סי" כס) 
כתב, שמוכח שיש טעות סופר בדברי האבודרהם וגם הוא סובר שמברכים שהכל. צה. ומפרש 
הדרך אמונה (פממות פי"ל פיון הסנכה פות מו) שכוונתו לפסוק (ױקכ כנ ) 'ואחר יאכל מן הקדשים', או 
'הוא יאכל בו' מס פ), או 'הם יאכלו בלחמו' שס. | צו. לכאורה מפורש כן בדברי מר בר 
רב אשי ומדוע היו צריכים ללמוד דין זה מטרימא, ואפשר שבאו להוציא מדברי הראב"ד (ס"ד 
נרשנ" ד"ס דנץ) שדברי מר בר רב אשי אמורים רק במשקים היוצאים מאליהם אבל אם כתשן 
ויצאו מימיהם ברכתם כברכת הפירות, והוכיחו מכאן שאף בזה ברכתם שהכל. [כן נראה מדברי 
המאירי (ד"ס דנפ)]. ‏ צז.וכתב, שאינו דומה להימלתא דאתיא מבי הנדואי (על 69 שאין מברכים 
שהכל, משום ששם הדרך לעשות כן. וכתב שאף שלא ברור לחלק כנ"ל, מכל מקום לא יהא 
אלא ספק, ומספק צריך לברך שהכל. | צח. האור שמח הוכיח כשיטת הרמב"ם שאף שהוא 
מרוסק לגמרי לא איבד ברכתו, ואף בדבר שאינו מחמשת המינים, מהגמרא להלן בסוגיית שתיתא 
שהובאה מחלוקת רב ושמואל אם על שתיתא מברכים שהכל או בורא מיני מזונות, ומסקנת 
הגמרא שאין מחלוקת 'הא בעבה הא ברכה', שהגמרא היתה יכולה לומר מטעם אחר שאין 
מחלוקת רב ושמואל, שרב שאמר לברך שהכל דיבר בשתיתא שעשוי מקטניות [כמבואר בעבודה 


ברכות לח; 


ביאורים 


ולסיכום יש שלש דרגות בפרי שנתרסק: א. נתרסק לגמרי ואין ניכר כלל שיש 
לו צורת פרי, ובזה לדברי הדרישה והמגן אברהם כולם מודים שברכתו 
שהכל, ולדברי הבית יוסף, הרמב"ם סובר שגם בזה ברכתו בורא פרי העץ. ב. 
נתרסק לגמרי אבל עדיין יש עליו צורת פרי, שבזה לדעת הדרישה כולם מודים 
שברכתם בורא פרי העץ, ויש סוברים שגם בזה נחלקו רש"י והרמב"ם. ג. נתרסק 
קצת, ובזה כולם מודים שברכתו בורא פרי העץ. 
ומסקנת המשנה ברורה (ס"ק פנ) שאם התרסק לגמרי, אך ממשו קיים ועדיין 
ניכר הפרי [כדרגה ב'] מברך ברכת הפרי. ואם אין ממשו של הפרי 
קיים ואין ניכר הפרי כלל [כדרגה א'] לכתחילה מברך שהכל נהיה בדברו, כיון 
שבזה יוצא לכולי עלמא, שעל כולם אם אמר שהכל יצא (לסנן מ.), אף שמעיקר 
הדין ברכתו כברכת הפרי אפילו כשהוא מרוסק לגמריקא. 


אם פרי מרוסק לגמרי ברכתו שהכל היה לרב אסי להשמיע שאסור לרסק לגמרי 
תמרים של תרומה 


שם. הט"ז (סיי כנ סק"ד) הקשה על מי שסובר שדבר הנכתש לגמרי ברכתו שהכל, 
אם כן מדוע אמר רב אסי תמרים של תרומה מותר לעשותם טרימא ואסור 
לעשותם שכר, היה לו להשמיע חידוש יותר גדול שאפילו ריסוק לגמרי אסור, 
וממה שהשמיע שאסור לעשות 'שכר', משמע שרק שכר שהוא משקה ואין בו 
ממשות הפרי אסור, אבל לכתוש לגמרי מותר. 
ותירץ הנהר שלום (סק"י), שיש לומר שלענין תרומה אף אם הם מרוסקים לגמרי, 
נחשבים פרי, ולכן מותר לרסק לגמרי פרי של תרומה, ורק לגבי ברכה 
אם הם מרוסקים לגמרי משתנה ברכתם מבורא פרי העץ. וביאור החילוק מברכה 
לתרומה, משום שאף שמותר לרסק לגמרי תמרים של תרומה, משום שממשות 
הפרי עדיין קיים ואין כאן הפסד הפרי, מכל מקום לגבי ברכה, אם התרסקו 
לגמרי, איבדו ברכתם משום שלא שייך יותר להזכיר עליהם שם הפרי, שפנים 
חדשות באו לכאןקנ. 
והברכת ראש (ככש"י ד"ס טלימ6) והמרומי שדח (ד"ס נעײן) תירצו, שבאמת גם 
בתרומה אסור לרסק לגמרי הפירות, ומה שרב אסי לא השמיענו 
שאסור לרסקם לגמרי, משום שהשמיענו חידוש יותר גדול, שאסור לעשות מהם 
שכר, שזה יותר חידוש מזה שאסור לרסקם לגמרי, שהיה מקום לומר שאם 
עושה מהם שכר, הוא משביחם, כמו יין, שמשובח יותר מהענבים, קא משמע 
לן שאין זה נחשב שמשביח התמרים, וכל שכן שאסור לרסקם לגמרי, שזה לא 
משביח כלל את התמריםקי. 


אם פרי מרוסק לגמרי ברכתו שהכל מדוע מי שלקות ברכתם כברכת הפרי 


שם. עוד הקשה הט", איך יתכן שדבר שמרוסק לגמרי ברכתו שהכל, והרי 
אפילו אם בישלו הפירות ונכנס טעם הפירות במים, דעת הרא"ש (ס" 5) 
שמברכים בורא פרי העץ, וכל שכן אם יש ממשות הפרי אלא שמרוסק, 
שמברכים בורא פרי העץ. ולכן כתב שגם שיטת רש"י שאף אם מרסקים אותם 
לגמרי מברכים בורא פרי העץ, ומה שכתב שכותשים אותם קצת, כי בא לפרש 
מהו לשון טרימא [ומדייק כן בלשון רש"י ושם טרימא', דהיינו שבא לבאר 
משמעות שם זה], ומה שבגמרא הזכירו 'טרימא' שהוא דבר הכתוש קצת, הוא 
משום שכך היה הדרך לעשות מהתמרים מאכל זה, אבל הוא הדין אם ירסקו 
אותם לגמרי לא ישתנה דינם. 

והתהלה לדוד (פק") תירץ, שבמי שלקות כיון שגוף הפרי לא נשתנה ומברכים 
עליו בורא פרי האדמה, לכן אף על מימיו מברכים כברכת הפרי, שהם 

מים של דבר שברכתו בורא פרי האדמה, ודין המים כדין הפרי עצמו, אבל 


זרה (6₪ שיש שתיתא גם מקטניות], וקטניות מרוסקים ברכתם שהכל, וממה שלא אמרה כן, 
משמע שאף קטניות שהתרסקו לגמרי ברכתם בורא פרי האדמה. | צט. בפרי מגדים 6" פס) 
ובהגהות רבי עקיבא איגר לשלחן ערוך (סק"ס) פירשו שדברי המגן אברהם הם כדברי הדרישה. 
ק. וכותב הדרישה, שאין בזה מחלוקת רש"י והרמב"ם. | קא. עיין שם מה שכתב לגבי ברכה 
אחרונה בדבר שהוא משבעת המינים. ועיין עוד שם בביאור הלכה (ד"ס פעמס) שהביא שיטות 
הראשונים והאחרונים בזה. | קב. ומדקדק מדברי הרמב"ם שלענין ברכה לא הזכיר שמיעכן 
בכלי, אלא מיעכן ביד, ואילו לענין שמותר לרסק תמרים של תרומה (תממות פיי ה"נ) לשון הרמב"ם 
'תמרים של תרומה מותר לחבץ אותן ולקבצן בעיגול הדבילה', ומשמע שרק אם מרסקם בכלי 
משתנים לגמרי, ובזה לענין ברכה מברכים שהכל, אבל אם מרסקם ביד אינם משתנים לגמרי, 
ולכן מברכים בורא פרי העץ, אבל לענין תרומה אפילו שמיעכן בכלי מותר. ומוכח שרק לענין 
תרומה כיון שהפרי קיים ואין הפסד מותר, אבל לענין ברכה שצריכים להזכיר הפרי בברכה, אם 
התרסק לגמרי על ידי שריסקו בכלי, לא שייך להזכיר בברכה שם הפרי. ובדבריו מבואר שדין 
ברכה חמור מענין תרומה, ואף אם לענין תרומה מותר לרסק לגמרי, מכל מקום אם מרסק 
לגמרי מברך שהכל. וכל זה לפי גירסתו ברמב"ם 'בעיגול הדבלה' שמשמע שמרסקו בכלי, אבל 
בספרים שלנו הגירסא 'כעיגול הדבילה', ולפי זה הרמב"ם לא הזכיר כלל שמותר לרסק בכלי, 
אלא שמותר לקבצם כמו שמקבצים עיגול דבילה. ועיין מה שהובא בזה להלן (עטן ס6ס דיני פכומס 
ונרכס טויס לענן פנ פכוסק'), שיש סוברים שתרומה חמורה מברכה, ואף שלענין ברכה מברך בורא 
פרי העץ, מכל מקום אסור לרסק תרומה לגמרי, ויש שמדמים ברכה לתרומה. קג. וביד אהרן 
(פס ד"ס וסר) תירץ, שמה שאמר שכר, משום שהדרך היה לעשות שכר, אבל הוא הדין שאסור 
לרסק לגמרי. 


אה19/06/20180 


ילקוט 


בתמרים מרוסקים לגמרי שגוף הפרי השתנה, אין מברכים יותר ברכת הפרי אלא 
שהכל נהיה בדבהוק". 


אם פרי מרוסק לגמרי ברכתו שהכל מדוע נצרך הטעם במי פירות שברכתם שהכל 
מפני שהם זיעה 


שם. הקהלות יעקב (פי" כ) הקשה, אם פרי מרוסק לגמרי ברכתו שהכל, מדוע 

הוצרך מר בר רב אשי לבאר שדובשא דתמרי ברכתו שהכל משום שהוא 
זיעה בעלמא, והלא גם אם הדבש היה נחשב מגוף הפרי היתה ברכתו שהכל 
שהרי הפרי התרסק לגמרי. ותירץ, שפרי שהתרסק השתנה ממה שהיה קודם, 
ולכן ברכתו משתנה, אבל המים היוצאים מהפירות, לא השתנו ממה שהיו קודם, 
שיש מאן דאמר (פספיס (ג:) שהם מיפקד פקידי, דהיינו שמעיקר ברייתם הם מים 
שהיו מופקדים בפרי, ואם כן אף כשיצאו מהפרי הם לא השתנו ממה שהיו 

קודם, ולכן צריכים את הטעם שהם זיעה בעלמאקה. 


הוכחה מגרגלידי דליפתא שעל פרי מרוסק מברכים שהכל 


שם. הקהלות יעקב (פס) כתב, שיש להוכיח קצת שאם זה מרוסק לגמרי נשתנית 

ברכתו, ממה שאמרו להלן (ע.) ב'גרגלידי דליפתא' [חתיכות קטנות של 
גזר] שאפילו אם חתכו אותם לחתיכות דקות, מברכים עליהם בורא פרי האדמה, 
משום שמה שחותכים אותם לחתיכות קטנות זה בכדי שיומתק יותר הטעם, ואם 
גם דבר שהתרסק לגמרי נשאר עליו ברכת הפרי, מדוע הוצרכו לומר טעם מיוחד 
לכך שנשאר בברכתו, והרי אף אם התרסק לגמרי לא נחשב שינוי, ומוכח שאם 
ריסק לגמרי את הפרי נשתנה ברכתו, ולכן הוצרכו לומר שבגזר אף שחתכוהו 
לחתיכות קטנות, כיון שעשו כן כדי להמתיק הטעם נשאר בברכתו הראשונה. 


הוכחה מטוגיית קימחא דחיטי טשעל פרי מרוסק מברכים בורא פרי העץ 


שם. הראש יוסף (ל"ס טלימ) הוכיח מסוגיית קימחא דחיטי (עי? מ.) שפרי שמרוסק 
לגמרי ברכתו בורא פרי העץ, שהרי קמח חיטים גם נטחן לגמרי, ואף על 

פי כן סובר רב יהודה שמברכים בורא פרי האדמה, וגם רב נחמן שחולק זה 
משום שאישתני לגריעותא, אבל אם לא אישתני לגריעותא אין מברכים שהכל, 
ואם כן פרי מרוסק לגמרי שלא אישתני לגריעותא גם צריך להיות ברכתו כברכת 

הפריקו. 

אמנם במרומי שדח (ד"ס נענין, (על (ו. ד"ס סכ) כותב שיש שני דרכים לבאר מדוע 
קימחא דחיטי ברכתו שהכל לרב נחמן, ושיטת רש"י בזה היא, משום 

שכל פרי שמרוסק לגמרי, אם לא נטעי אינשי אדעתא דהכי ברכתו שהכל, ולכן 
פירש רש"י כאן שהתמרים מרוסקים קצת, כי אם היו מרוסקים לגמרי היה 
ברכתם שהכל כי לא נטעי אינשי אדעתא דהכי. אבל יש מפרשים שהטעם 
שבקימחא דחיטי מברכים שהכל, הוא מפני שאין דרך אנשים לאכול קמח, 
ולדבריהם כל שהוא דרך אכילתו מברכים ברכתו הראויה, אף אם התרסק לגמרי 
ולא נטעי אינשי אדעתא דהכי, ולדבריהם אפילו אם הפרי התרסק לגמרי מברכים 

בורא פרי העץ. 


האם דיני תרומה וברכה שוים לענין פרי מרוסק 


שם. הרמב"ן בחולין (קכ: סוף ד"ס וס דתני) כתב, שמותר לעשות מתמרים של 

תרומה טרימא אף שהוא נמחה לגמרי ונהיה משקה שגומעין אותו 
[שכאשר גוף הפרי נמחה נחשב פרי, ואינו כדבש תמרים שיש בהם רק המשקה 
הזב מהתמרים ולא התמרים עצמם]. וכן כתב החזון איש (פו"ם סי ג סק"ס ד"ס 
6מנס נכלס) שלתירוץ רבינו שמואל בתוספות (סוין פס ד"ס היכפ) מבואר שאם המחה 
גוף הפרי דינו כטרימא [ומשמע שם שיהיה מותר בתרומה ובשביעית, ואילו 
לפי התירוץ השני בתוספות שם אין הדין כן]. ובדבריהם מבואר שגם לענין 

תרומה וגם לענין ברכה אף אם נתרסקו עד שנעשו משקה נחשבים פרי. 


קד. והביא שם מהמגן אברהם (פ" לה פק"ו) שכתב כעין זה. ובקהלות יעקב (פ" כ6) גם הקשה ממי 
שלקות, ותירץ כמו שכתב התרומת הדשן (ס" ש) שהיכן שהדרך כן אף אם נתרסקו לגמרי מברכים 
ברכת הפרי, ודרך השלקות לשתות מימיהם [אך לפי מה שהקשה הט"ז משיטת הרא"ש אין לתרץ 
כדבריו, שהרי לשיטת הרא"ש אף כשאין הדרך כן מברכים כברכת הפרי]. והפרי מגדים (פ"ו סי כ 
טס) מתרץ, שהתרומת הדשן דיבר דווקא כשבישלו עם תבלין ודבש שנשתנה טעמו, ולכן אין זה 
כמי שלקות. אבל הפוסקים לא העתיקו חילוק הנ"ל ולדבריהם גם בלא תבלין יסבור התרומת הדשן 
שמברכים שהכל. קה. וברא"ה ובשיטה מקובצת משמע שטעם זיעה בעלמא הוא אותו טעם 
שבסיבתו פרי שהתרסק לגמרי מברכים עליו שהכל, שהוכיחו מדין פרי שהתרסק לגמרי למי פירות 
שברכתם שהכל. ועיין מה שהתבאר לעיל בסברת זיעה בעלמא, האם זה מצד אישתני, או מטעמים 
אחרים. קו. ולעי (ו. נענן קמס דמיטי פישתני געעױ6' וכ) הובאו דברי המהרי"ק והצל"ח שקמח 
אישתני לעילויא. והם כתבו כן בשיטת רב יהודה, ונראה שהוא הדין בשיטת רב נחמן הקמח 
אישתני לעילויא, אלא שרב נחמן סובר שברכתו שהכל מפני שיש לקמח עילויא אחרינא. אבל 
שם (נענץ צדעת סלי"ף מפסק' וכוי) נתבאר שיש סוברים בשיטת הרי"ף שקמח אישתני לגריעותא כדברי 
הראש יוסף. ובדברי דוד (ד"ס 0פֿ) מבואר שכל שנשתנה תואר הפרי ואינו עומד לכך ברכתו שהכל, 
ולכן כתב רש"י שהוא מרוסק קצת, כי אם יתרסק לגמרי ברכתו שהכל כמו בקמח [ומבואר 
בדבריו שקמח אף שלא אישתני לגריעותא ברכתו שהכל לרב נחמן, כי אינו עומד לכך אלא 
לעשות ממנו פת], וטעם הרמב"ם שאף אם הוא מרוסק לגמרי ברכתו בורא פרי העץ, מפני 
שהרמב"ם סובר שהתמרים עומדים לעשות מהם טרימא, וכל שעומד לכך ברכתו בורא פרי העץ, 


ברכות לה. 


ביאורים עג 


ולעיל (נענין יפס פרי מרוסק לגמרי וכו' סיס לככ סי וכו') הובאו דברי הנהר שלום, שמבאר 
שדין ברכה חמור מלענין תרומה, ואף אם לענין תרומה מותר לרסק 
לגמרי, מכל מקום לענין ברכה לא יברכו בורא פרי העץ. אמנם בדרך אמונה 
(כיסור ססנכס, מרומות פי" ד"ס ממליס) הביא שבכתבי אביו [הקהלות יעקב] מבואר 
להיפך שאף שלענין ברכה אף אם ריסקו לגמרי שיטת הרמב"ם שלא ירד מברכתו 
והוא פרי, מכל מקום לענין תרומה אסור לרסקו לגמרי, והגמרא דימתה תרומה 
לברכה רק כדי להוכיח שהריסוק אינו נחשב אישתני לגריעותא, שאם היה 
משתנה לגריעותא בריסוק היה אסור לרסק תמרים של תרומה אפילו קצת. 
ומקורו ממה שמדויק בדברי הרמב"ם (פכומות פיי" ס"כ) שכתב שתמרים של תרומה 
מותר לחבץ אותן ולקבצן כעיגול הדבלה, ולא הזכיר שמותר לעשות מהם עיסה, 
כמו שפירש את 'טרימא' בהלכות ברכות, ומשמע שאסור בתרומה לעשות ממנו 
עיסהקז. והטעם בזה הוא, שאף שאם מרסקו לגמרי עדיין נחשב פרי וברכתו 
בורא פרי העץ, מכל מקום לענין תרומה אסור לשנות הפרי מברייתו כמו 
שמבואר בתרומות (פי"5 מ"ג). 
והקשה הדרך אמונה שלכאורה האיסור לשנות פרי מברייתו הוא מצד הפסד 
התרומה, ואם פרי מרוסק אינו נחשב הפסד אם כן מדוע אסור לשנותו 
מברייתו. ומפרש שצריך לומר שחוץ מאיסור הפסד התרומה יש איסור מדרבנן 
לשנות פרי מברייתו. וכתב, שמדברי הלבות נדולות [הובא לעיל] שכתב שדבש 
תמרים בעין ברכתו בורא פרי העץ, משמע כסברא הנ"ל, שאף שלענין ברכה 
ברכת הדבש בורא פרי העץ, מכל מקום אסור לעשות מתמרים של תרומה דבש 
(פרומות עס), ומוכח שתרומה חמורה מברכה. וכדברי הקהלות יעקב מבואר גם 
בברכת ראש (נרפ"י ד"ס טימס). ובדרך אמונה הביא שהחזון איש בשביעית (סי 
כס ס"ק (3) סובר שאם לענין ברכה הוא פרי הוא הדין לענין תרומה. 


פירוש שתיתא 


שתיתא. רש"י (ד"ס שפיפ)) פירש, שהוא מאכל שעושים מקמח קליות שהתייבשו 

בתנור, בעוד שהשבלים לחיםקח. וברמב"ם (כרכות פ"ג ה"ג) יש נוסחאות 

שגורסים 'קמח שקלהו', והיינו שהיו קולים את הקמח, ויש נוסחאות 'קמח 

ששלקו' שלא היו קולים כלל את הקמח, אלא מבשלים אותו במיםקט. ובתלמידי 

רבינו יונה (ל"ס פפיפ)) הביאו שני פירושים, פירוש אחד כמו שפירש רש"י שהוא 
מקליות של שבלים, ופירוש שני שהוא עשוי מקמח אחר שנתבשל במים. 


מהו שיעור שתיתא רכה ושתיתא עבה 


אמר רב חפדא ולא פליגי הא בעבה הא ברכה. כתב הרמב"ם (ככופ פס), 

שכל שראוי לאכילה וללעטו [ויש גורסים וללעסו] ברכתו בורא מיני 
מזונות, וכל שאינו ראוי אלא לשתיה ברכתו שהכל. והשלחן ערוך (פו"פ סי כת 
ס"ו) העתיק לשונו. וכתב המגן אברהם (סק"ת) שלכאורה מתחילת לשונו משמע 
שאם אינו ראוי ללועסו ברכתו שהכל אף שאינו ראוי לשתיה, ואילו מסוף דבריו 
משמע שרק אם הוא רך כל כך שראוי לשתיה מברך שהכל, ומשמע שאם אינו 
רך כל כך שיהיה ראוי לשתיה אין ברכתו שהכל, אף שאינו ראוי ללועסו. וכתב 
שהעיקר כמו שמשמע בסוף דבריו שכל שאינו ראוי לשתיה מברכים עליו בורא 

מיני מזונות, אף שאינו ראוי ללועסוקי. 


מה הטעם שמברכים על שתיתא רכה שהכל 


רכה לרפואה קא עבדי לה. נחלקו הראשונים בטעם שעל שתיתא רכה מברך 

שהכל, שיטת התוספות (ל"ס וס6) ותלמידי רבינו יונה (ל"ס ספית) שהטעם 

שמברכים שהכל הוא מפני ששתיתא רכה היא משקה, ועל משקה מברכים 

שהכלקי*. אבל הרשב"א (ל"ס עפית6) והרא"ה (ד"ס כנ) פירשו שהטעם שמברכים 

על שתיתא רכה שהכל, הוא מפני שעשויה לרפואה ולא לאכילה, ועל דבר 
שעשוי לרפואה מברכים שהכללקב. 


אף אם התרסק לגמרי. | קז ולעיל (עס נסענס) הובא מה שדייק הנהר שלום מדברי הרמב"ם 
האלה כשיטתו [על פי גירסא שהיתה לו בו]. קח. וברש"י בעירובין (כע: ד"ס קפית6) הוסיף, 
שאחר כך נותנים דבש לתוך התבשיל. ובשבת (קס: ל"ס קל כתב, שקמח זה מתוק לעולם ועושים 
ממנו שתיתא על ידי שמערבים בו מים ושמן ומלח. והמאירי (ד"ס פפיפ)) כתב, שעושים זאת 
משבלים של שעורים קלויות ואחר שטוחנים אותם מערבים הקמח במים. קט. והרמב"ם בהלכות 
שבת (פכ"6 הנ"ג) פירש שהוא עשוי מתבואה שלא הביאה שליש, שקלו אותה, וטחנו אותה טחינה 
גסה, ודומה לחול. ובשביתת השבת (מלכפ ענת 6פ 9) העיר שהרמב"ם בהלכות שבת אינו מפרש 
כמו שפירש בהלכות ברכות, ועיין שם מה שמחלק בין שבת לברכה. | קי עיין שם הוכחותיו 
ומה שביאר המחצית השקל דבריו, ולהלן בהערות הובא בשם הצל"ח שמסתפק באופן שיתנו 
בשתיתא כזית בכדי אכילת פרס אם יברכו שהכל או בורא מיני מזונות, כיון שגם גוף הדגן 
מעורב בשתיתא וגם יש בו כזית בכדי אכילת פרס. | קיא. ובמשנה ברורה (פ" מת פ"ק כנ) מבואר 
הטעם מדוע משקה ברכתו שהכל, כיון שהמים הם העיקר אין חשוב מאכל, ולכן מברכים כברכת 
המים. והפרי חדש (פ" כד פי) הקשה על מה שכתבו התוספות שעל משקה מברך שהכל, מהדין 
של מי שלקות שאף שהוא משקה מברכים בורא פרי האדמה, וכתב לעיין בתלמידי רבינו יונה 
ושו"ת הרא"ש [הובאו דבריהם לעיל בענין 'מדוע אין דין השכר כדין מי שלקות', והם תירצו 
מדוע אין דין השכר כמי שלקות, ומה שתירצו לענין שכר, כן יש לתרץ לענין שתיתא, ועיין שם 
עוד תירוצים שהובאו בענין זה]. | קיב. והרמב"ם (נכות פ"ג ה"ג) לא הזכיר כלל שרכה עשויה 
לרפואה, ולכאורה משמע מדבריו שסובר שאף אם אינה עשויה לרפואה מברכים שהכל, וכן כתב 


ער ילקוט 


ולכאורה בגמרא משמע שהטעם שברכתה שהכל, הוא מפני שעושים השתיתא 

לרפואה, שהרי אמרו 'רכה לרפואה קא עבדי לה', ומשמע שזה הטעם 

מדוע שתיתא רכה ברכתה שהכל. וכתבו תלמידי רבינו יונה, שהגמרא רק באה 

לחת סימן וי שתיתא רכה, שזה מה שעשוי כדרך שרגילים לעשות לרפואה, 

אבל אין זה הטעם מדוע ברכתה שהכל. וממילא לענין הברכה, גם אם השתיתא 
תהיה עשויה למזון ולא לרפואה יברכו עליה שהכלקי. 

וכתב הרמ"א (פו"ם סי כד סי"פ), שכל מרקחת שאין דרך בריאים לאכול מברכים 

עליה שהכל [כשיטת הרשב"א והרא"ה]ק'ד. וכתב המשנה ברורה (ס"ק ס) 

שהסכמת האחרונים שמברכים עליה ברכתה הראויה [כשיטת תוספות]. 


הוכחה מאניגרון שאף שהוא לרפואה לא נשתנית ברכתו 


שם. וכתבו תלמידי רבינו יונה, שאין לומר שהטעם שמברך שהכל, הוא משום 
שהיא עשויה לרפואה ודבר שעשוי לרפואה ברכתו שהכל, והוכיח כן 
מהמשנה בשבת (קט) 'כל האוכלין אוכל אדם בשבת לרפואה' ומשמע שמה 
שהוא לרפואה אינה מגרע ברכתו. ורע"א (סגסופ וéיוניס‏ על סלי"ף) הקשה מדוע לא 
הוכיח מלעיל (.) שאמרה הגמרא ששמן זית ששותהו על ידי אניגרון לרפואה, 
ברכתו בורא פרי העץ, ומשמע שאף דבר שהוא לרפואה נשאר בברכתו 
הראשונה. 

והרשב"א הקשה לפי שיטתו שהטעם שמברכים על שתיתא שהכל הוא משום 
שהיא לרפואה, מה בכך שהיא עומדת לרפואה, ובשלמא מה שאין 

מברכים עליה בורא מיני מזונות מובן, שמשום שאינה עשויה למזון לכן לא 
מתאים לברך עליה 'בורא מיני מזונות', אבל מדוע שלא יברכו בורא פרי האדמה, 
הרי היא עשויה מקמח, ובקימחא דחיטי אמר רב יהודה ((על 0.) שמברכים בורא 
פרי האדמהקטי. ואין לומר שמחמת שכוונתו לרפואה לכן מברך שהכל, שהרי 
שמן זית ששותהו על ידי אניגרון לרפואה מברך בורא פרי העץ (עי? פס). ותירץ, 
ששמן זית באניגרון הרגילות לשתותו אף שלא לרפואה, [אלא שכששותים אותו 
שלא לרפואה, האניגרון הוא העיקר, ואין מברכים בורא פרי העץ], ולכן אם 
שותה לרפואה שאז השמן הוא העיקר, ברכתו בורא פרי העץ, משום שדרך 
הנאתו הוא תמיד על ידי שתיה גם כשאין עושה אותו לרפואה. אבל שתיתא 
רכה רגילים לשתות רק לרפואה, ודבר ששותים רק לרפואה מברכים שהכל, 
משום שאין עיקר הנאתו בכך, שעיקר הנאתו אינו בשתיתא רכה. וכדבריו כתב 
הרא"ה ((ס: ד"ס פמר) גם לגבי אניגרון עצמו, שאם נתנו שמן באניגרון רק מעט 
יותר מכפי שהדרך לתת כשעושים אותו לאכילה מברכים בורא פרי העץ אף 
שהוא לרפואה, אבל אם נתן הרבה שמן עד שיצא מתורת אכילה, והוא ראוי 

רק לרפואה, לא יברכו על האניגרון בורא פרי העץ אלא שהכל. 


ביאור קושיית רב יוסף 


מתיב רב יוסף ושוין שבוחשין את השתות וכו' ואי פלקא דעתך לרפואה 

קא מכוין רפואה בשבת מי שרי. כתבו התוספות (ל"ס ופי), שרב יוסף 
סובר שכיון שעיקרו לרפואה אסור לעשות כן בשבת. וברשב"א (ד"ס ופי) מבאר, 
שגם רב יוסף סבר שכל שהוא דרך אכילה, מותר לאכלו בשבת לרפואה, אמנם 
היה סבור שדווקא דבר שהדרך לאכלו או לשתותו גם לכוונת אכילה בלא 


הראשון לציון (ד"ס עפית). אבל המאירי (ד"ס פפים6) ורבינו מנוח והלחם משנה פירשו שכוונת 
הרמב"ם שכיון שהיא רכה ממילא עשויה לרפואה. קיג. כך מפרשים דבריהם הצל"ח (ל"ה ככס) 
והראש יוסף (ד"ס טפיפ6). אבל בהגהות מלא הרועים (נוס' ד"ס וס6) מפרש, שאם לא היה עומד 
לרפואה היו מברכים בורא מיני מזונות מפני שאפילו שזה משקה הוא סועד קצת, ורק כיון 
שעומד לרפואה והוא גם משקה, ממילא אין זה עשוי לסעוד ולכן ברכתו שהכל. | קיד. המגן 
אברהם (ס"ק כד) מפרש שאין כוונת הרמ"א לפסוק [כדברי הרשב"א והרא"ה] שאם הוא לרפואה 
ברכתו שהכל, אלא כוונתו להיכן שאין רגילים בריאים לאכול מאכל זה, כי אינו ראוי כל כך 
לאכילה, ומטעם זה שאין המאכל ראוי לאכילה ברכתו שהכל. אבל בשער הציון (פֿות מס) כתב 
שהוא דוחק, שהרי הרמ"א מביא כל לשונו של הרא"ה ומשמע שסובר כהרא"ה, שמברכים על 
זה שהכל משום שהוא לרפואה. ‏ קטו. וכתב, שאם פוסקים שם כרב נחמן שברכת קימחא 
דחיטי שהכל מיושב, אבל אם פוסקים כרב יהודה שברכתו בורא פרי האדמה, קשה שהרי כאן 
פוסקים כדברי רב חסדא. ובשיטת ריב"ב (ד"ס עתית6) כתב, שרק לענין ברכת בורא מיני מזונות 
נאמר הדין שאם עשוי לרפואה ברכתו שהכל, לפי שאין לשון מזון נופל על אכילה לרפואה, 
אבל לענין ברכת בורא פרי העץ ופרי האדמה, אף שהם לרפואה לא נשתנית ברכתם [וכמו שכתב 
הרשב"א מתחילה, ולכאורה קשה עליו מה שהקשה הרשב"א שאם כן לשיטת רב יהודה שקמח 
ברכתו בורא פרי האדמה, היו צריכים לברך על השתיתא בורא פרי האדמה]. | קטז ולכן לא 
הוכיח מזה אביי לרב יוסף שמותר רפואה בשבת. | קיז יתכן שכוונתו כדברי הרא"ה והשיטה 
מקובצת סונו נס) ששתיתא הוא בעצם אוכל, אלא שהוסיפו בו הרבה משקה, ולא נפקע על ידי 
זה שם אוכל ממנו, אבל דבר שאינו אוכל כלל ועושים כן רק לרפואה אסור בשבת. 
קיח. והקשה [לשיטת הרשב"א והרא"ה], איך יברך בשבת על שתיתא שהכל, והרי ממה שמברך 
שהכל מוכח שהוא לרפואה, ואם מוכח שזה לרפואה הרי זה אסור בשבת. ותירץ, שישתה השתיתא 
בתוך הסעודה, או שיכוון לשתותו לאכילה ויברך בורא מיני מזונות [אמנם לפי מה שנתבאר 
להלן מהרא"ה והשיטה מקובצת וכן נראה מדברי הרשב"א דלעיל, שכיון שהוא אוכל מותר 
לשתותו אף לרפואה, וכמו שכתבו שמותר למזוג יין בהרבה מים אף שאין הדרך למזוג כך רק 
לרפואה ומוכח שעושה כן לרפואה, אם כן אף שמברך שהכל ומוכח שהוא לרפואה מותר בשבת 
כיון שעיקרו אוכל]. קיט. ולעיל בהערות נתבאר בשם הגהות מלא הרועים שאף לשיטת 
התוספות ותלמידי רבינו יונה, אם זה לא היה לרפואה היו מברכים בורא מיני מזונות כיון שסועד 


ברכות לה. 


ביאורים 


רפואה, בזה מותר לאוכלו גם לכוונת רפואה, וכמו באניגרון שהוא גם מאכל 
בריאים ולכן מותר לשתותו גם לרפואה, ולא גזרו בזה משום שחיקת סממנים 
כיון שיש לתלות ששותה את זה להנאה ולא לרפואהקל", אבל דבר שהדרך 
לאכלו או לשתותו רק לרפואה, בזה סבר רב יוסף שאסור לשתותו בשבת, וזה 
מה שהקשה שאם שתיתא רכה עומדת רק לרפואה [וכפי שהובא מהרשב"א 
לעיל שזו סברת רב חסדא] אם כן אסור לשתותה בשבת. ועל זה תירץ אביי 
שכיון שיש לשתיתא תורת אוכלק", אף שאין הדרך לשתותה שלא לרפואה, 
מותר לשתותה בשבת, [ויבואר להלן כיצד למד זאת מהמשנה 'כל האוכלין' 
הכ 


הוכחה מקושיית רב יוסף כשיטת הרשב"א והרא"ה 


שם, כתב הראש יוסף (ד"ס ופמנס), שמקושיית רב יוסף משמע שהטעם שמברכים 
על שתיתא רכה שהכל, הוא משום שהיא לרפואה כשיטת הרשב"א והרא"ה, 
ועל זה מקשה רב יוסף שאם זה לרפואה, איך זה מותר בשבתלי", שהרי לדברי 


= == התוספות ותלמידי רבינו יונה שהטעם בזה הוא משום שהיא משקה, אין צריך 


לומר כלל שהשתיתא היא לרפואה, ומה שאמרו שהיא לרפואה זה היה רק 
בשביל לתת סימן מה היא שתיתא רכה, ואם כן מה הקשה רב יוסף ממה 
שמוכח משבת שאינה לרפואהליט. 


ביאור הוכחת אביי והטעם שמותר לשתות שתיתא שעומדת לרפואה בשבת 


אמר ליה אביי ואת לא תסברא וכו'. לכאורה קשה, מה מוכיח אביי מ'כל 
האוכלין אוכל אדם לרפואה' וכו', הרי שם מדובר בדברים שעיקרם 
לאכילה, אבל שתיתא רכה שעיקרה לרפואה, שאין דרך בריאים לשתות שתיתא 
רכה, אסורה משום רפואה בשבתקל. ותירצו התוספות (ד"ס ו60) והרשב"א (ד"ס 
ופֿ), שמהלשון 'כל' משמע שאף דבר שעיקרו לרפואה מותר לאכלו בשבת. 
ובשיטה מקובצת (ד"ס 5" תירץ [וכן כתב הרא"ה (ד'"ס ככ)], ששתיתא אף שעיקרה 
לרפואה, מכל מקום אינה דומה למאכל שעיקרו לרפואה, משום ששתיתא כשהיא 
עבה היא עומדת לאכילה והיא מזון גמור, וכשהיא רכה אין בה שינוי מזון, 
אלא שמרבה בה מים, וכיון שבעצם היא מזון גמור הרי היא מותרת בשבת, 
והיא בכלל כל האוכלים אוכל אדם לרפואה, וכמו שאם יהיה הדרך למזוג יין 
בהרבה מים לרפואה, יותר ממה שמוזגים לכוונת שתיה, ודאי יהיה מותר לעשות 
כן בשבת, משום שהיין בעיקרו הוא משקה שעומד לשתיה, ולכן אף שמוסיף 
בו מים יותר מהדרך הוא מותר בשבת, והוא הדין בשתיתאקכא. 


ביאור שתי הלשונות בגמרא 


לישנא אחרינא אלא מה אית לך למימר גברא לאכילה קא מכוין ורפואה 

ממילא קא הויאקכב. באמרי נועם (ד"ס (ש), מבאר ההבדל בין שני 

הלשונות בגמרא, שללישנא קמא, בדבר שעומד גם לאכילה, מותר לכוון אף 

משום רפואה, וללישנא אחרינא, אסור לכוון לרפואה אלא צריך לכוון רק 

לאכילה, ורפואה ממילא קא הויא. ובברכת ראש (ד"ס (שש) פירש להיפך, 

שללישנא קמא צריך לכוון רק לאכילה, וללישנא אחרינא די בכך שזה עומד 
לאכילה ואין מוכח שעשוי לרפואהלכג. 


קצת, ולדבריו מיושב מה שהקשה הראש יוסף, שהרי הטעם שמברכים שהכל מורכב גם מפני 
שהוא לרפואה, ועל זה הקשה רב יוסף שמוכח שאין השתיתא לרפואה. ולהלן יתבאר בשם 
הצל"ח שמכך שרב לא אמר את דינו בשכר אלא בשתיתא, מוכח שמלבד מה שחידש שעל 
משקה מברכים שהכל, חידש גם שאף שהוא לרפואה מברכים עליו, ולפי זה גם תתיישב קושיית 
הראש יוסף, שעל חידושו השני של רב שאף שהוא לרפואה מברכים עליו, הקשה רב יוסף 
שמהברייתא מוכח שאינו לרפואה. | קכ. הפני יהושע (ד"ס 6% הקשה בסגנון אחר, שהרי מוכח 
שעושה לרפואה שאם לא היה עושה לרפואה היה עושה שתיתא עבה, ומה הוכיח אביי מכל 
האוכלין אוכל אדם לרפואה. ותירץ [כמו שכתבו הראשונים] שמהלשון 'כל' משמע שאף אם 
מוכח שהוא לרפואה מותר. ועוד תירץ, שגם שאר האוכלין כשעושים אותם לרפואה עושים אותם 
בשינוי ממה שרגילים לעשותם לצורך אכילה, וניכר בהם שהם לרפואה, ומכל מקום כיון שהם 
אוכלים הם מותרים בשבת [יתכן שכוונתו כביאור הרא"ה והשיטה מקובצת, שכיון שהוא אוכל 
אף שהוסיפו בו מים ועשו בו שינוי ממה שהדרך לעשותו לאכילה מותר]. | קכא. בהגהות רבי 
אליעזר משה הורביץ (דיס ₪5 מפרש דברי אביי, שכוונתו להמשך המשנה (ענת קט 'כל האוכלים 
אוכל אדם לרפואה וכו' חוץ ממי דקלים וכו' אבל שותה הוא מי דקלים לצמאו, ולפי מה 
שמפרש רב יוסף (שס קי) שהוא זיתום המצרי, צריך לומר בברייתא הנ"ל 'ושוין שבוחשין את 
השתות בשבת ושותין זיתום המצרי' שזה דווקא כששותה לצמאו בלבד ולא לרפואה, ואם כן 
משמע שגם שתיתא שנשנה יחד עם זיתום המצרי, מותרת דווקא במי שאינו נצרך לרפואה, ואם 
כן לא קשה קושיית רב יוסף מדוע התירו לשתותו בשבת אף שזה עומד לרפואה, משום שמדובר 
ששותה רק לצמאו ואינו נצרך לרפואה [וזו כוונת דברי אביי 'גברא לאכילה קא מכוין'], אבל 
אם נצרך לרפואה אכן אסור. והלישנא אחרינא שאמרה 'גברא לאכילה קא מכוין ורפואה ממילא 
קא הויא' סברה שאף מי שנצרך לרפואה אם אין כוונתו ממש לרפואה מותר, כי הם מפרשים 
שזיתום המצרי אינו מי דקלים [כאמוראים אחרים שם, ועיין שם בתוספות (ד"ס כש], ורק במי 
דקלים אמרה המשנה שמי שנצרך לרפואה אסור לשתותו, אבל זיתום המצרי וכן שתיתא אף מי 
שנצרך לרפואה מותר לשתותו כיון שמכוון לאכילה. ‏ קכב. עיין ביאור הלכה (פ" שכח סנ ז"ס 
5% מה שביאר את המשך המשנה שם שאסרה לשתות מי דקלים והתירה רק אם הוא לצמאו. 
קכג. ועיין מה שנתבאר לעיל בהערה בשם הגהות רבי אליעזר משה הורביץ לפרש שתי הלשונות. 
ועיין עוד מה שביאר בזה באגרות משה ו" מ"פ פ" ק6. 


ילקוט 


ובאמרי נועם הקשה [על הלישנא אחרינא לפירושו], שבמשנה 'כל האוכלין 
אוכל אדם לרפואה בשבת' מבואר שמותר לכוון אף לרפואה, שהרי 
אמרו 'אוכל אדם לרפואה'ללד. 


ביאור הצריכותא לדברי רב ושמואל 


וצריכא דרב (ושפנ5)קוכו'. רש"י (ד"ס ס"ג ופליכ) מפרש שלגמרא היה קשה 
שהרי מהברייתא שמותר לאכול את השתיתא בשבת רואים שהיא מאכל 

ואם כן גם צריך לברך עליה, ועל זה אמרו את הצריכותא. והקשה הצל"ח (ל"ס 
וריכפ), מדוע צריכים לבאר את הצריכותא לדברי רב, הרי פשוט שצריכים לדבריו 
שמברכים שהכל ולא בורא מיני מזונותקכה. ועוד הקשה, מדוע הזכירו את דברי 
שמואל כאן, הרי שמואל מדבר בשתיתא עבה שאינה לרפואה, ומה זה שייך 

לברייתא בשבת שדיברה לגבי רפואהללני. 

ותירץ, שצריך. לומר שכוונת רב חסדא במה שאמר ולא פליגי הא בעבה הא 
ברכה' היא שכך הם אמרו זאת בפירוש, ואם כן לכאורה ממה שאמר 

רב שעל שתיתא רכה מברכים שהכל, מדויק שרק בשתיתא רכה הדין כן ולא 
בעבה, וכן ממה שאמר שמואל שעל שתיתא עבה מברכים מזונות, משמע שרק 
בעבה הדין כן ולא ברכה, ואם כן הרי מכל אחד מהם לחוד ניתן ללמוד את 

שני הדינים, ומדוע צריכים את שני המימרות גם של רב וגם של שמואל. 
ועל זה אמרו בגמרא את הצריכותא, שכמו שאין להוכיח לגבי דבר שהוא 
לרפואה והוא אוכל, מכך שהוא מותר בשבת, שגם מברכים עליו, משום 
שאף שהוא מאכל, אבל יתכן שאינו טעון ברכה כיון שהוא מכוון לרפואה, כמו 
כן אין להוכיח מהמימרא של שמואל את הדין בשתיתא רכה, שאף שמדויק 
בדבריו שרק בעבה מברכים בורא מיני מזונות ולא ברכה, אבל עדיין יש לומר 
שבשתיתא רכה אין מברכים כלל מהטעם הנ"ל, ולכן צריכים את המימרא של 
רב שבשתיתא רכה מברכים שהכל. וכן צריכים גם את המימרא של שמואל, 
שמדברי רב לחוד היו יכולים לומר שאם כוונתו רק לרפואה ברכתה שהכל, 
אבל אם כוונתו גם לאכילה, ברכתה בורא מיני מזונות, לכן צריך את המימרא 
של שמואל, שאמר שרק בעבה ברכתה בורא מיני מזונות, ומדוייק מזה שברכה 
אף אם כוונתו גם לאכילה מברך שהכל. 

ומיושב מה שאמרו 'וצריכא דרב', ולא היה פשוט לגמרא שצריכים את דברי 
רב לומר שברכתה שהכל ולא בורא מיני מזונות, שאף שרב צריך לומר 

כן, אבל לדידן אין צריכים חידוש זה שהיה אפשר לדייק כן מדברי שמואל. 
וכן מיושב מה שהזכירו את שמואל אף שלא דיבר בשתיתא רכה, משום 
שהצריכותא אינה לגבי הברייתא בשבת שדיברה על רפואה, אלא לגבי דברי 

רב, וכמו שנתבאר. 


איך מוכח מדברי רב שאף אם מתכוון לרפואה מברך 


קא משמע לן כיון דאית ליה הנאה מיניה בעי ברוכיקנז, הקשה הצל"ח 
(ד"ס ככס), לשיטת התוספות ותלמידי רבינו יונה שהטעם שמברך שהכל הוא 
מפני שהוא משקה, איך מוכח מדברי רב שאף אם מתכוין לרפואה צריך לברך, 


קכז. במוסגר שם רצה לתרץ ששתיתא שהוא עומד רק לרפואה חמור יותר ולכן אסור לכוון 
לרפואה, ואף שכתבו תוספות שיש לדייק מהלשון 'כל' שאפילו דברים שעיקרם לרפואה מותר, יש 
לומר שלישנא אחרינא לא סובר הדיוק לגבי זה שמותר אף לכוון. ‏ קכה. ובחפץ ה' (ל"ס ופלכ6) 
פירש שמה שהגמרא אמרה 'וצריכא' לא באה לבאר מדוע בכלל צריכים את דברי רב ושמואל, 
שודאי דבריהם נצרכים להשמיענו איזה ברכה מברכים, אלא שהגמרא מבארת שמלבד זה, דבריהם 
גם נצרכים להשמיענו שמברכים על רפואה, שלא היינו יודעים דבר זה מהמשנה בשבת. ובאמרי 
נועם (ל"ס װרכ) תירץ, שפשיטא שעל משקה מברך שהכל ולא בורא מיני מזונות, ולא יתכן שזהו 
חידושו של רב. קכו. והמהרש"ל (סגסם, ד"ס ונפו מוחק משום כן תיבת 'ושמואל'. ובחפץ ה' 
(טס) כתב שאמנם דין זה שמברכים על דבר שהוא לרפואה נלמד רק מדברי רב, אך כללו גם את 
שמואל משום שהוא ודאי מודה לזה. והפני יהושע (ל"ס עפית) מבאר שדברי שמואל נצרכים כדי 
לומר שמברכים בורא מיני מזונות ולא בורא פרי האדמה או שהכל נהיה בדברו, אף שהוא עשוי 
מקמח קליות שלעיל (ל) יש אומרים שמברך על זה בורא פרי האדמה ויש אומרים שהכל, ולכן 
צריך להשמיענו שאם עשו מקמח הקליות שתיתא עבה מברכים בורא מיני מזונות [ולכאורה אינו 
נכלל במה שאמרה הגמרא וצריכא דרב ושמואל' שבגמרא אמרו צריכותא אחרת, ויתכן שאינו 
גורס בגמרא 'ושמואל' וצריך עיון]. והאור שמח (גרלת פ"מ ס"ל) כתב, שלפירוש רש"י שהצריכותא 
היא לגבי הברייתא בשבת, הוא דחוק מה היה ההוה אמינא, מה ענין שמותר לאכול בשבת כיון 
שאין נראה שעושה כן לרפואה, לענין ברכה, שיש לומר שפטור מברכה כיון שהוא לרפואה. ולכן 
מפרש את הצריכותא באופן אחר, שהכוונה במה שאמרו 'ושמואל' לדברי שמואל שאמר (עע 60 
ששמן זית על ידי אניגרון אף שכוונתו לרפואה מברך בורא פרי העץ, והיה קשה לגמרא שלכאורה 
גם בדברי רב כאן וגם בדברי שמואל שם רואים שמברכים על דבר מאכל שאוכלו לרפואה, ועיין 
שם איך שגורס ומבאר בתירוץ הגמרא. וכתב, שרש"י לא רצה לפרש כן שהצריכותא היא מדוע 
צריכים שתי מימרות של אמוראים, אבל באמת מצאנו בכמה מקומות שהגמרא מקשה מדוע הוצרכו 
שתי מימרות של אמוראים. | קכז. הקשה הקדושה וברכה (פמיכת מכמיס ד"ס 6נ3) שכבר השמיענו 
שמואל דין זה בשמן זית ששותהו על ידי אניגרון והוא דבר שהוא לרפואה ומברכים עליו ברכתו 
הראויה (עי? 9.). ותירץ שהוצרך להשמיע שברכתו בורא מיני מזונות משום שרב אמר לברך שהכל 
נהיה בדברו, קא משמע לן שיש אופנים שמברך בורא מיני מזונות. עוד תירץ, שאם היה שמואל 
משמיע את הדין שדבר שהוא לרפואה מברכים עליו רק בשמן זית, היה מקום לומר שרק בשמן 
זית שהדרך היחידה לשתותו הוא על ידי אניגרון לרפואה, ואם לא יברכו עליו כשהוא לרפואה, 
לא יברכו עליו לעולם, ולכן מברכים עליו אף שהוא לרפואה, אבל בשתיתא שיכול לשתותו כשהוא 
עבה לא יברכו עליו כשעשה בלילתו רכה, לכן הוצרך להשמיע שמברכים עליו אף שהוא לרפואה. 


ברכותיקה. 


ביאורים עה 


שמא רב דיבר במכוין להנאתו, ורק בזה אמר שצריך לברך, אבל אם שותה 

לרפואה אכן אינו מברך. ותירץ, שאם היתה כוונת רב להשמיענו רק דין זה 

שעל שתיה מברך שהכל, היה רב משמיע דין זה בשכר שמברך שהכלקלח, ומכך 

שאמר זאת בשתיתא משמע שבא להשמיענו שני דברים: א. שאף שכונתו 

לרפואה מברך. ב. שכיון שהשתיתא רכה אינו מברך בורא מיני מזונות אלא 
שהכל. 


האם עריך לברך על העבר או על ההווה 


רבנן סברי המוציאקיט דאפיק משמעלל דכתיב המוציא לך מים מצור 

החלמיש. רש"י (ל"ה הפיק) פירש שצריך לברך על העבר, כי הקדוש ברוך 

הוא כבר הוציא הלחם שהוא בא ליהנות ממנו. אבל בפסקי הרי"ד (ד"ס סון) 

מפרש שצריך לברך בלשון הווה על מה שהקדוש ברוך עשה ועושה תמיד, ומה 

שהגמרא אמרה 'דאפיק משמע' פירושו שמשמע גם לשון עבר, ולא רק לשון 

עתיד כמו 'שיוציא', שנוסח שהוא רק בלשון עתיד אינו ראוי לברך, והמחלוקת 
ב'מוציא' זה אם הוא רק לשון עתיד כמו 'שיוציאי. 


מדוע לא הוכיחו מהפסוק המוציא אתכם מארץ מערים דאפיק משמע ומה ישיב רב 
נחמיה על פסוק זה 


שם. הקשו האחרוניםקלא, מדוע רבא הביא את הפסוק 'המוציא לך מים מצור 
החלמיש' שהוא בחומש דברים (ת טו), ולא הביא פסוק יותר מוקדם מחומש 
ויקרא (כנ 2) 'המוציא אתכם מארץ מצרים' שגם בו מבואר ש'המוציא' הוא 
לשון יעבֿרי. 
ותירץ השבות יעקב, שכיון שבכל דור ודור חייב אדם לראות את עצמו כאילו 
הוא יצא ממצרים, אם כן יציאת מצרים מתחדשת בכל עת, ושייך לומר 
בו לשון שמשמע להבא. והקשה על זה המהר"ץ חיות (ל"ס סמופי) שאם כן איך 
הביאו ראיה מהפסוק (נפלנר כג כנ) 'אל מוציאם ממצרים' ש'מוציא' הוא לשון 
עבר, ותירץ, שלכן הדגיש רש"י (ד"ס דכפינ) שזה בפרשת בלעם, כי בלעם שהיה 
נכרי ודאי שהתכוין על העבר, ולא התכוין לומר בלשון עתיד ממה שחייב אדם 
לראות עצמו כאילו הוא יצא ממצרים. 
ובברכת ראש תירץ, שמהפסוק 'המוציא אתכם' אין להוכיח, שמה שנכתב ה"א 
הוא ה"א הידיעה, ואין הה"א באה לומר לשון עבר, כמו 'הצפר 
השחוטה' ועוד הרבה מקומות שאינם לשון עבר, אבל 'המוציא לך מים מצור 
החלמיש' אינו ה"א הידיעה, שהרי נכתב אחר 'המוליכך במדבר' וגו' שבא לומר 
הטובות שעשה הקדוש ברוך הוא עם ישראל, ומה שהוליך אותם במדבר אין 
זה עצמו שבח, אלא השבח הוא שהוציא לך שם מים מצור החלמיש, ואם כן 
הוא המשך למה שאמר /המוליכך', ואין צריך שוב ה"א הידיעה, אלא ודאי 
הה"א באה לומר לשון עבר. 
והצל"ח תירץ, בהקדים מה שהקשה עודללב, מה יתרץ רבי נחמיה על הפסוק 
'המוציא אתכם מארץ מצרים', שבזה אין לתרץ כמו שכתב רש"י (ד"ס 
ורני) שרבי נחמיה יפרש הפסוק 'המוציא לך מים' ששייך בו לשון עתיד, כי היה 


ואם היה שמואל משמיע דינו רק בשתיתא היה מקום לומר שרק בשתיתא מברכים עליו אף שהוא 
לרפואה, משום שאין ניכר כל כך שהוא לרפואה, שהרי כשבלילתו עבה הוא לאכילה, ואפשר 
שבמקרה נשפך לו יותר מים בשתיתא ונעשה בלילה רכה, אבל שמן זית ששותהו מעורב על ידי 
אניגרון שעושים כן רק לרפואה, לא יברכו עליו ולכן הוצרך שמואל להשמיענו שאף שם מברכים. 
[אך צריך עיון ששם מבואר שאפשר לשתותו גם שלא לרפואה]. ועיין בחודש האביב (ד"ס ופ שדן 
האם דין שמואל שעל שתיתא עבה מדובר ששותהו לרפואה, שאם מדובר ששותהו שלא לרפואה, 
קשה, שכבר השמיענו שמואל דין זה לעיל 6 שכל שיש בו מחמשת המינים מברך בורא מיני 
מזונות, ואם מדובר ששותהו לרפואה, גם קשה, שכבר השמיענו שמואל דין זה בשמן זית, ומתחילה 
רצה לתרץ ששמואל מדבר כשאינו לרפואה, ואף שכבר השמיענו הדין של כל שיש בו מחמשת 
המינים, הוצרך שמואל להשמיענו שלא נטעה שדווקא בקמח שאפאו ובשלו שאין לו יותר עיליא 
אחרינא, אבל קמח שעשה ממנו שתיתא שיש לו עילויא אחרינא בפת לא יברכו עליו בורא מיני 
מזונות, אך דחה, שמלשון התוספות (ל"ס ו6₪) שגרסו 'וצריכא דרב ושמואל' משמע שגם שמואל 
דיבר כשעשה השתיתא עבה לרפואה, ואם כן קשה הרי שמואל השמיע כבר חידוש זה בשמן זית, 
ותירץ, שכיון שרב הוצרך להשמיע דינו שמברכים על רכה שהכל, אמר שמואל שלפעמים ברכתו 
בורא מיני מזונות. | קכח. ואין לומר שרב נקט שתיתא מפני שיש בו חידוש שאף שיש בו ממשות 
של מיני דגן מברך שהכל, מה שאין כן בשכר שיש בו רק טעם השעורים [כמו שכתבו התוספות 
ד"ה האין, מפני שבשכר יש כזית בכדי אכילת פרס מהדגן [כמבואר בתוספות שבשכר שלנו שמא 
יש בו כזית בכדי אכילת פרס] מה שאין כן בשתיתא, ואם כן אף שהוא טעם בעלמא הוא חידוש 
יותר משתיתא. ומסתפק שם אם יתנו בשתיתא כזית בכדי אכילת פרס אם יברכו שהכל או בורא 
מיני מזונות, כיון שבשתיתא גם גוף הדגן מעורב. | קכט. לעיל (₪) על דברי המשנה 'המוציא 
לחם מן הארץ' נתבאר פירוש ברכת המוציא באריכות. קל. ויש גירסאות שגורסים בטור ו" פיי 
קסו ס"נ) שכולי עלמא סוברים שהמוציא הוא להבא, וצריך לברך על להבא. ועיין בית יוסף (ל"ס 
וספטכ) שכתב שאפשר שהטור היה לו גירסא אחרת בגמרא, ומבארה שם באריכות. והמגן אברהם 
(סקים) הקשה על זה שלהלן (נ) מבואר בגמרא שצריך לברך 'בורא מאורי האש' על העבר, ותירץ 
הפרי מגדים (פס) שאין להוכיח מברכת האש, שרש"י (טס ד"ה לנר6) פירש שעל האור שנברא בששת 
ימי בראשית מברך, לפי שנברא במוצאי שבת, ואם כן אין להוכיח לשאר ברכות הנהנין. והפרישה 
(פופ ד) מפרש שרק בלחם צריך לברך על להבא, כי מודים לקדוש ברוך הוא על התמדת טובתו 
שזן ומפרנס ונותן לחם תמיד לא יחסר. | קלא. שבות יעקב (נקוף מ" נסילופי ספ" ד"ס וכננן), צל"ח 
(ד"ס כנע) וברכת ראש (ד"ס מ). ‏ קלב. וכן הקשה האמרי נועם (צרם"י ד"ס ור). אמנם לפי התירוצים 
הנ"ל לא קשה משם כי אין משמע משם שהמוציא הוא לשון עבר. 


עו ילקוט 


עדיין מוציא מים כל זמן היותם במדבר, שהרי יציאת מצרים כבר היתה 
בעברקלג. 
ומחמת זה מפרשללי, שרבי נחמיה גם סובר שאף שהמוציא משמע לשעבר 
כפי שמוכח מהפסוק של חכמים וכן מהפסוק הנ"ל, אך כיון 
שמשמעותו גם לעתיד כפי שמוכח מהפסוק שהביא, עדיף לומר מוציא שהוא 
רק לשעברקלה. 

ורבא רצה להוכיח לדעת חכמים ש'המוציא' הוא רק לשון עבר ולא כולל גם 
לשון עתיד. וזה מוכח רק מהפסוק 'המוציא לך מים מצור החלמישי, 
שהרי משה אמר כן כדי להזכיר חסדיו של מקום, ואמר זאת במשנה תורה 
אחרי הכותו את סיח.געג, שירשו את ארצם וכבר היו במקום ישוב, ואז כבר 


לא היה נצרך כל כך הבאר כמו קודם שהיו במדבר בארץ צמאון, ואף שהיה 
אוצר החכמה] 
ל 


הם את הבאר כל ימי משה, מכל מקום עיקר השבח הוא על העבר, ואם 

'המוציא' היה משמע גם על העתיד, לא היה למשה לומר שבח שיכולים לטעות 

שכוונתו על ההווה, ויאמר השומע מה הטובה בזה והלא יש לנו הרבה מעיינות, 

אלא היה צריך לומר לשון שמשמעו ודאי על העבר בהיותם בארץ לא זרועה, 

אלא מוכח מזה ש'המוציא' משמעו על העבר בלבד. אבל הפסוק בחומש ויקרא 

'המוציא אתכם מארץ מצרים', אף ששם ודאי משמעו על העבר, אך עדיין אפשר 
לומר שלשון המוציא יכול לסבול גם פירוש על להבאללי. 


הרי כשמברכים המועיא מוסיפים ה"א הידיעה לתיבת מועיא שמשמעו לשון הווה 


שם. הקשה החכמת מנוח (ד"ס נמופֿי) שידוע מדקדוק לשון הקודש ש'הוציא' 

הוא לשון עבר, ו'מוציא' הוא לשון הווה, ו'יוציא' לשון עתיד, ואם כן 
גם כשאומרים 'המוציא' רק מוסיפים ה"א הידיעה לתיבת 'מוציא'. ועוד הקשה 
למה לא תיקנו שיברך 'אשר הוציא לחם מן הארץ' שהוא ודאי לשון עבר, ולא 
יהיה עירבוב האותיות, וכמו שמברך 'אשר קדשנו במצוותיוי. עיין שם שהאריך 
בזה, ומסקנתו שעדיף לומר לשון בינוני שאף שעיקר משמעות הלשון על העבר 
מכל מקום נכלל קצת הווה וקצת עתיד. וכתב על פי זה לברך שהכל נהיה 
בדברו בסגו"ל תחת הה"א, כי הוא קצת לשון הווה, וכמו שמברכים 'בוראי. 
אבל במנן אברהם (סי קסו סק"ת) חולק וסובר שהברכות הם רק לשעבר, ולכן 

יברך שהכל נהיָה בדברו בקמ"ץ תחת הה"אקיז. 


לח: 


מדוע אין מברכים 'מועיא לחם מן הארץ' והלא כולם סוברים שהיא לשון עבר 


והלכתא המוציא לחם מן הארץ* דקיימא לן כרבנן: דאמרי דאפיק 
משמע. ולכאורה תמוה מדוע ההלכה שמברכים המוציא' ולא 


קלג. ובפתח עינים (עילומן יט. ד"ס מתקיף) ובגליון הש"ס (ד"ס ור" הקשו כעין זה מהמבואר בעירובין 
(ט.) שהמוציא הוא לשעבר. קלד. וכן תירץ האמרי נועם. קלה. אמנם רש"י לא סבר כן בדעת 
רבי נחמיה, שהרי תירצו באופן אחר כנ"ל. וכתב הצל"ח שלפי פירוש רש"י קשה שהיו צריכים 
לפרש כן בגמרא, שרבי נחמיה מפרש הפסוק 'המוציא לך מים' על להבא כל ימי היותם במדבר, 
וכמו שפירשו בגמרא לפי חכמים את הפסוק של רבי נחמיה. אבל לפירוש זה מיושב, שרבי נחמיה 
אכן אינו חולק על פירוש הפסוק 'המוציא לך מים' שפירושו לשעבר, אלא שסובר ש'המוציא' 
משמע לפעמים להבא. וכתב עוד לבאר מה העדיפות לרבי נחמיה לומר לשון שהוא רק לשעבר, 
הלא כיון שמודה רבי נחמיה ש'המוציא' משמע גם כן לשעבר, למה לא יברך המוציא כדברי 
חכמים, ומדוע חולק על חכמים. אלא היינו משום שרבי נחמיה סובר שאם יברך המוציא שמשמע 
גם כן 'להבא' יטעה הטועה, ויאמר שאין הכוונה בברכה על לחם זה שהוא אוכל, ויאמר למה 
אברך על לחם צר שאני אוכל בזיעת אפי, וגם כמה יגיעת אדם עד שמגיע ללחם, זורע וחורש 
וקוצר וכו', ולכן יאמר במחשבתו שברכה זו היא על העתיד, שעתידה ארץ ישראל שתוציא 
גלוסקאות מוכנים [כמו שפירש הב"ח ((ֿ"ת סי קפ ק"ד) שבאמת הכוונה גם על העתיד שתוציא ארץ 
ישראל גלוסקאות, וכתב על זה הצל"ח שזה רק דרך רמז, אבל באמת ברכות הנהנין הם הודאה 
על העבר ולא בקשה על העתיד], ובזה יהיה אדם כפוי טובה על העבר, ולכן סובר רבי נחמיה 
שיברך 'מוציא' לחם, שמוציא אין משמעו אלא על העבר ולא להבא, ואז תהיה ברכתו מבוררת 
בבירור שעל הלחם אשר הוא אוכל הוא מודה ומשבח לבורא. ושיטת חכמים כפי שנתבאר בפנים 
שהם סוברים שגם 'המוציא' משמע רק על לעבר ולא להבא כפי שמוכח מהפסוק שהביא רבא. 
ועיין מה שביאר עוד בזה, ומה שביאר דברי הגמרא (ן ענ 'אשמעינן טעמא ואשמעינן הלכתא'. 
קלו. והפתח עינים (עיקונין יט. ד"ס מפקיף) והחדש האביב (ד'"ס כנע) תירצו, שודאי לשון 'המוציא' יכולים 
לפרשו גם העבר וגם על ההוה וגם על העתיד, והטעם שרבי נחמיה סובר שעדיף לברך 'מוציא' 
משום שמצאנו בפסוק 'המוציא אתכם מתחת סבלות מצרים' שהוא רק לשון עתיד, ולפיכך תקנו 
חכמים לשון שלא מצאנו בשום מקום שהוא רק על העתיד, שהברכה צריכה להיות בלשון ברור. 
קלז. כך פירשו דבריו הפרי מגדים (5% טס) והשערי תשובה (פ" כל קק") והבאר היטב (עס סק"<) 
והחתם סופר (קס על דגרי סמגן 6נכסס ס"ק יד). אבל המחצית השקל (סי קסו פס) והברכי יוסף (פי' רד פק"<) 
כתבו שדעת המגן אברהם לברך נהיָה בסגול. | א. בפסקי הרי"ד (ליה פון) מפרש שמה שנפסק 
יוהלכתא המוציא' היינו שיכולים לברך גם המוציא. ובראבי"ה (פ" קס) כתב שמה שנפסק 'והלכתא 
המוציא' היינו שיוצאים גם בהמוציא, וכל שכן שאפשר לברך 'מוציא', אלא שנהגו לברך 'המוציא' 
להראות שהלכה שאפשר לברך המוציא. אבל כל הראשונים פירשו שלכתחילה צריך לברך רק 
'המוציא'. ובשיטה מקובצת (ד"ס וללכפ)) הביא שיש מפרשים 'אף המוציא', אבל הנכון שצריך לברך 
המוציא. | ב. ולכאורה פשיטא שהלכה כרבנן שהרי יחיד ורבים הלכה כרבים, ומדוע הוצרכו 
לפסוק כרבנן, ומפרש השיטה מקובצת (פס) משום שהגמרא אמרה שב'מוציא' לכולי עלמא יוצאים, 
לכן הוצרכו לפסוק שאף על פי כן מברך 'המוציא'. | ג. והרא"ש בפסחים (פ"6 פיי ) כתב, לענין 


ברכות לח; - לח: 


ביאורים 


'מוציא', והרי כולם מודים ש'מוציא' היא לשון עבר ויוצאים בה ידי חובת 

הברכה. ונאמרו כמה טעמים בראשונים: א. כדי לא לערב האותיות. ב. שעדיף 

לברך המוציא שהוא לשון עבר הוה ועתיד. ג. שמברכותיו של אדם ניכר אם 
הוא חכם או בור ועדיף לברך לשון שיש בה חידוש. ויתבארו להלן. 


בטעם שלא רצעו לערב האותיות והאם זה מתאים עם טעם הגמרא 


התוספות (ד'ס וסלכפ6) והרא"שי (סי' -) כתבו, שאף שב'מוציא' לכולי עלמא יצא, 

מכל מקום צריך לברך 'המוציא', כמו שמפורש בירושלמי (פ ס") 
כדי לא לערב האותיות, שאם יברכו 'מלך העולם מוציא' וכו' יתערב ה'מ"ם' 

של 'העולם' עם ה'מ"ם' של 'מוציא', ולכן עדיף לברך 'המוציא'ז. 

לכאורה בגמרא מפורש טעם אחר מדוע לשיטת חכמים מברכים המוציא', 

משום שלשון המוציא משמע לשעבר. והגמרא לא פירשה את הטעם 
של הירושלמי, ומשמע שלא חששה לעירוב האותיות, ואם כן מדוע פסקה לברך 
'המוציא' דווקא, והרי 'מוציא' לכולי עלמא משמע לשעבר. ומפרש הרשב"א 
(ד"ס וסי(כת6) שיש לפרש את דברי הגמרא כדברי הירושלמי, שמה שהגמרא אמרה, 
שטעם רבנן שסוברים שצריך לברך 'המוציא' משום שמשמע לשעבר, פירושו 
ש'המוציא' גם יכול להתפרש על לשעבר, וכיון שכן, העדיפו לתקן 'המוציא' 

ולא 'מוציא' [שהוא ודאי מתפרש על לשעבר], כדי לא לערב האותיות. 


מדוע בהמועיא 'לחם מן' הארץ לא חששו לעירוב האותיות 


ולכאורה אם חוששים לעירוב האותיות, מדוע מברכים 'המוציא לחם מן הארץ' 

ואין חוששים לערב ה'מ"ם' של 'לחם' עם ה'מ"ם' של 'מן' הארץ. 
ומבארים התוספות (ס) משום שלא רצו לשנות מלשון הפסוק (ססלס קל יד) 
ילהוציא לחם מן הארץ', ולכן אף שיש חשש שיתערבו האותיות מברכים בזה 
הלשון. והרשב"א (עס) מפרש משום שאין שום משמעות לברכה אם יאמר 
'המוציא לחם המן הארץ', והיכן שאי אפשר לתקן בנוסח אחר, לא חששו 
לעירוב האותיות". ולא רצו לתקן נוסח 'המוציא מן הארץ לחם', ובזה לא 
יתערבו האותיות, כי אין הדרך להזכיר הדבר שמברך עליו, בסוף, כמו שלא 

אומרים בורא מן העץ פרי. 


האם המחלוקת רק ב'המועיא' ולא בברכת 'בורא פרי הגפן' 


כתב תוספות רבי יהודה החסיד (ל"ס נמוני), שלפי דברי הירושלמי שמברכים 

המוציא כדי לא לערב האותיות, המחלוקת הוא רק ב'המוציא', אבל בבורא 

פרי הגפן, וכדומה, כולם מודים שמברכים 'בורא' ולא 'הבורא'. והביא שיש בזה 

מחלוקת בירושלמי, שיש מי שסובר, שחולקים גם 'בבורא', ומי שסובר שמברכים 

'מוציא' סובר שמברכים 'בורא', והסובר שמברכים 'המוציא' סובר שמברכים 
'הבורא'י. 


ברכת על ביעור חמץ, שאף שאם מברכים 'לבער' יוצאים ידי חובתם לכולי עלמא, אף על פי כן 
עדיף לברך 'על ביעור חמץ' להשמיע שיוצאים ידי חובתם אף ב'על ביעור', והוכיח כן מדברי רבי 
זירא, שאמר 'בשלמא אי אמר המוציא אשמעינן טעמא ואשמעינן דהלכתא כרבנן' ומבואר שעדיף 
לברך מה שהוא יותר חידוש שיוצאים בזה ידי חובתם. ולכאורה קשה מדוע לא פירש הרא"ש גם 
כאן שמברכים המוציא להשמיע החידוש, וכמו שפירש בפסחים. וכתב המעדני יום טוב (פת ה) 
שאכן עיקר הטעם שתיקנו בה"א הוא משום החידוש, אלא שכדי להשמיע החידוש היה אפשר 
לתקן זאת בברכת בורא פרי הגפן שיאמר 'הבורא' ולא בהמוציא, לכן הביא הרא"ש את טעם 
הירושלמי שלא לערב האותיות, לבאר מדוע תיקנו כן ב'המוציא' ולא ב'בורא'. ועיין עוד מה שכתב 
בזה הנהר שלום (פ" קפ פק"ט. = ד. כתב הראש יוסף (ד"ס ולכפ)), שלכאורה היה אפשר לתקן נוסח 
הברכה אשר הוציא לחם מן הארץ, והיה גם משמע לשעבר וגם לא היו מתערבים האותיות, אלא 
שלא תיקנו כן מפני שרצו שבברכת המוציא יהיו עשר תיבות כמבואר בשלחן ערוך ו" סי קס" 
ס"ד), שעשר התיבות שבברכת המוציא הם כנגד עשר מצוות שתלויות בפת, ומקור השלחן ערוך 
הוא מדברי הכל בו (פפיש דן כד). עוד כתב שאם היו מוסיפים תיבת 'אשר' היה משמע מזה שתיבת 
המוציא אינו לשעבר, ולכן הוצרכו לברך 'אשר הוציא', לכן מברכים 'המוציא'. ובחכמת מנוח 
שהובא לעיל (ע" נסוף סעמוד) כתב, שהטעם שלא תיקנו כן מפני שרצו לתקן לשון בינוני שמשמע 
עבר הווה ועתיד. | ה. והביא שם שבירושלמי הקשו מדוע אין מברכים 'המוציא לחם המן' ולא 
תירצו. ועיין בראבי"ה (פי קס) שמפרש הירושלמי קצת באופן אחר מהרשב"א. ועיין עוד במראה 
הפנים מה שפירש דברי הירושלמי. ‏ ו המאירי (ליה מס) כתב, שרק ב'מוציא' 'המוציא' וילבערי 
העל ביעורי צריך לדקדק, אבל בשאר ברכות כגון בין 'גומלי ליהגומלי ובין ימבדיל להמבדילי 
ובין 'בורא' ל'הבורא' אין צריך לדקדק, אלא מברכים כמו שניתקנו. ובקדושה וברכה (קמיכת מכמיס 
ד"ס וסנכת6) מבאר מדוע הרשב"א דן רק בבורא פרי הגפן מדוע אין מברכים הבורא, ולא דן כן 
בבורא פרי העץ והאדמה, כי הרשב"א מתחילה היה סבור שטעם הבבלי שפסק לברך המוציא 
משום שפת חשובה, ולכן מזכירים בברכתה ה"א הידיעה 'ה'מוציא, ולכן הקשה שגם היין חשוב 
שאישתני לעילויא וברכתו חשובה, ומדוע בזה לא תיקנו לברך בה"א הידיעה. וכתב הקדושה וברכה 
עוד טעם מדוע אין מברכים 'הבורא', משום שלא שייך להזכיר ה"א היריעה על יין כיון שהיין 
משתנה ממה שגדל, ומה שמזכירים ה"א הידיעה על לחם, כי חיטה גם נכללת בתיבת לחם, כלשון 
הפסוק 'להוציא לחם מן הארץ'. והמהר"ם מינץ (פו"ת סי ש) מבאר מדוע אין מברכים 'הבורא', 
משום שבלשון הפסוק (שעיס מכ ס, מג טו, מס ) מוזכר 'בורא' ואין מוזכר 'הבורא' בפסוק. עוד כתב 
שבברכות יחידות משמיעים חידוש, אבל ב'בורא' שכולל הרבה ברכות 'העץ' ו'האדמה' ו'הגפן' 
ו'מיני בשמים' ו'מאורי האש' העדיפו לומר לשון שהוא יפה וטוב לכולי עלמא, ובפרט שאחר 
שהשמיעו כבר החידוש פעם אחת שיוצאים כשמברכים בה"א, שוב לא הוצרכו להשמיע גם בברכת 
'בורא'. ועיין שם מה שהאריך עוד בזה. ולעיל בהערות נתבאר בשם המעדני יום טוב טעם נוסף 
מדוע לא תיקנו לברך 'הבורא'. 


ילקוט 


עוד טעם מדוע אין מברכים מועיא ולפי זה מדוע אין מברכים הבורא 


הרא"ה (ד"ס ע) והשיטה מקובצת (ל"ס וסנכת) כתבו, שהטעם שמברכים 'המוציא' 
אף שב'מוציא' כולם מודים שיצא, משוף. מלטון 'המוציאי משמע עבר 


אוצר החכמה: 


והווה ועתיד, וחיטה היא ממיני הזרעים שיוצאים תדיר, ושייך בה לשון המוציא 

שהוא לשון תדיר. אבל בפירות האילן שאין פירותיהן יוצאין תדיר, אלא מזמן 

לזמן, בזה שייך לשון 'בורא' ולא לשון 'הבורא' פרי העץ. וכיון שבפירות האילן 

תיקנו 'בורא' ולא 'הבורא', תיקנו אף בפרי האדמה, לומר 'בורא' אף שצומחים 
תדירז. 


טעם נוסף לפרך המועיא מפני שמברכותיו של אדם ניכר אם הוא חכם או בור 


המאירי (ד"ס מס) כתב עוד טעם מדוע מברכים המוציא ולא מוציא, שמברכותיו 

של אדם ניכר אם תלמיד חכם הוא אם לאו (נרטת ג). וביאור דבריו 

כמו שאמר רב זירא 'זה הוא שאומרים עליו דאדם גדול הוא ובקי בברכות הוא 

בשלמא אי אמר המוציא' וכו' משמע שאדם גדול צריך לברך באופן שהוא 

חידוש יותר, ואף שיש בזה מחלוקת. וב'המוציא' משמיעים חידוש, שהמוציא 

הוא גם לשון עבר, ואין הלכה כמי שסובר שאינו יכול לצאת ידי חובת הברכה 
ב'המוציא'". 


יבעע בעשר אעבעותיו כנגד י תיבות שבפסוק וכנגד י' מעוות שמקיימים בפת ולכן 
יש עשר תיבות בברכה 


שם. כתבו התוספות (ל"ס 5(כפ6), שבפסוק (תסליס. קד יל) 'מצמיח חציר לבהמה 

ועשב לעבודת האדם להוציא לחם מן הארץ', יש עשר תיבות, ועל כן יש 
לבצוע בשתי ידיו בעשר אצבעות כנגד עשרה תיבות שבפסוק זה. ובירושלמי 
(ס(ס פ"6 ס"ו) מפרש שיש עשר מצוות שמקיימים בפת: א. איסור חרישה בשור 
וחמור. ב. איסור זריעת כלאים. ג. לא תחסום שור בדישו. ד. לקט. ה. שכחה. 
ו. פאה. ז. תרומה. ח. מעשר ראשון. ט. מעשר שני. י. חלהט. ומובא שם שרבי 
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יצחק היה אוחז הפת בעשר אצבעותיו ופושט עשר אצבעותיו לרמז שקיים בפת 

עשר מצוות. וכתב הכל בו (תסילם דין כד) שלכן יש עשר תיכות בברכת המוצית 

כנגד העשר מצוות, וכנגד העשר תיבות שבפסוק הנ"ל. ורבינו מנוח (נרלכות פ" 

ס"ל) הביא שיאחוז הלחם בעשר אצבעותיו כנגד עשר יגיעות שיגע אדם הראשון 
עד שאכל הפת, וכנגדם יש עשר תיבות בברכה. 


האם ירקות שוים לגמרי לפת 


קתני ירקות דומיא דפת. כתבו התוספות (ד"ס מדקתײי) שירקות אינם דומים 
לגמרי לפת, שהרי פת אישתני לעילויא על ידי האור, וירקות אפילו כשלא 
אישתנו לעילויא על ידי האור מברכים בורא פרי האדמה. רק כוונת הגמרא 
להוכיח שכשם שמצאנו שלא נגרעה ברכת הפת על ידי האור כך גם ברכת 
הירקות לא נגרעה על ידי האור'. 
ולכאורה תמוה מה שכתבו התוספות שירקות שלא אישתנו לעילויא מברכים 
עליהם בורא פרי האדמה, והלא להלכה ירקות שטובים חיים יותר 
ממבושלים מברכים עליהם כשהם מבושלים שהכל. 


ז. ובחכמת מנוח שהובא לעיל (ע" נסוף סעמוד) כתב, שכל הברכות הם לשון בינוני שכוללים גם 
העתיד. והב"ח (פו"ם פס" קפו ק"ל) כתב טעם אחר מדוע עדיף לכלול לשון עתיד, כיון שרוצים להזכיר 
גם השבח שעתידה ארץ ישראל להוציא גלוסקאות (שנת 63 ולכן אמרו שמברכותיו של אדם ניכר 
אם חכם הוא, שכיון שיודע ש'מוציא' משמע גם על העבר, ומברך 'המוציא', משמע שמברך 
על מה שעתידה ארץ ישראל להוציא גלוסקאות. ולכן כתב שם הטור שכשמברך יכוון למה 
שמוציא מפיו, מה שלא אמר כן בשאר ברכות, ואף שבכל הברכות צריך לכוון, שכיון שהתקנה 
לברך המוציא שיהיה ניכר שהוא חכם ומברך גם על העתיד, לכן יכוון גם על העבר וגם על 
העתיד. | ח. לעיל בהערות הובא שטעם זה מפורש ברא"ש בפסחים (פ"פ פיי י) לענין ברכת על 
ביעור חמץ, שאף שאם מברכים לבער' יוצאים ידי חובתם לכולי עלמא, מכל מקום עדיף לברך 
יצל ביעור חמץ' והוכיח כן מדברי רבי זירא הנ"ל, שעדיף לברך באופן שהוא יותר חידוש 
שיוצאים בזה ידי חובתם. והט"ז (פו"ם סי" קסו סק"ד) הקשה מהגמרא להלן (כ) שיש מחלוקת בין 
רבי ישמעאל ורבי עקיבא אם אומרים 'ברכו את ה" או ברכו את ה' המבורך', ואמרו שם, 
רפרם בר פפא אמר 'ברכו את ה" ולא סיים 'המבורך', אמר לו רבא שלא היה צריך לומר כן, 
כי לכולי עלמא אפשר לומר 'ברכו את ה' המבורך', ומדוע היה צריך להכניס עצמו במחלוקת, 
ולכאורה לדברי הרא"ש, מה הקשה לו רבא למה הכניס עצמו במחלוקת, והלא עדיף להכניס 
עצמו במחלוקת, ולברך בחידוש. ותירץ, שבמחלוקת רבי ישמעאל ורבי עקיבא, אינו חידוש שהלכה 
כרבי עקיבא, שקיימא לן שהלכה כרבי עקיבא אפילו מחבריו, ולכן לא צריכים להשמיע החידוש 
שהלכה כרבי עקיבא, ועדיף לומר נוסח שבזה יוצאים לכולי עלמא. ובקרבן נתנאל (שס לו פ) 
תירץ, שמדוייק שם ברא"ש שדווקא היכן שיש לומר שמשמיענו טעמא והילכתא, כמו שאמר 
רבי זירא 'בשלמא אי אמר המוציא אשמעינן טעמא ואשמעינן דהילכתא כרבנן', שמלבד שמשמיענו 
שלהלכה יוצאים בזה, משמיע לנו גם טעם, ש'המוציא' הוא לשון לשעבר, אבל ב'ברכו את ה" 
ששם אינו משמיענו 'טעמא' ורק משמיענו הלכה, בזה עדיף לברך ככולי עלמא. ובמאמר מרדכי 
(פק") תירץ, שלכן אמר לו רבא (ס) 'ועוד הא נהוג עלמא כרבי ישמעאל' שאמרו לו שאף אם 
אומר ברכו את ה' כי מברכותיו של אדם ניכר אם הוא חכם, מכל מקום צריך לומר 'המבורך' 
כי נהוג עלמא כרבי ישמעאל. ועיין עוד מה שכתב בזה הנהר שלום (פק"ש. | ט. ובביאור 
הגר"א (פֿו"ת סי קפ פופ טו) כתב שנראה שהוא טעות סופר בירושלמי, ומוחק שלש מצוות הראשונות 
המוזכרות בביאור, ומונה במקומם 'תרומת מעשר' 'ביכורים' ו'צדקה'. ובטור הגירסה כמו בירושלמי 
אלא שבמקום 'לא תחסום' מונה 'בכורים'. ‏ .. כתב הצל"ח (ד"ס מס), שהיה מקום לפרש כוונת 


ברכות לח: 


ביאורים עז 


ומבאר המהרש"א (כפוס' קס), שדברי התוספות מתפרשים על פי מה שכתבו (ל"ס 
מסכסת) שלדעת רב נחמן בכל שלקות מברכים בורא פרי האדמה, אף 

אם הם טובים יותר כשהם חיים ממבושלים, ולכן אף אם נשתנו לגריעותא 
מברכים בורא פרי האדמה, והיה משמע לתוספות שהגמרא דימתה את כל סוגי 
הירקות לפת, אף את הירקות שאישתנו לגריעותא, ולכן כתבו שאינו דומה לפת, 
שהרי פת אישתני לעילויא ובירקות אפילו אם אישתנו לגריעותא מברכים בורא 
פרי האדמה, וכל זה לפי מה שהיה משמע לתוספות שהגמרא כשיטת רב נחמן, 
אבל לדעת רב חסדא אם הירקות טובים כשהם חיים יותר ממבושלים, כשהם 

מבושלים ברכתם שהכל. 
ובפני יהושע ובצל"ח (נפוס' ד"ס מדקפני) כתבו שאין צריכים לדברי המהרש"א, 
שאף להלכה שבטובים חיים יותר ממבושלים מברכים כשהם מבושלים 
שהכל, מכל מקום אם הם טובים מבושלים כמו חיים מברכים בורא פרי האדמה 
אף על המבושלים, ואף שלא אישתנו לעילויא מברכים עליהם בורא פרי אדמה, 
כל שלא אישתנו לגריעותא, ואם כן אין הירקות דומים לפת, שבפת מצאנו רק 
היכן שנשתנו לעילויא אבל היכן שלא אישתני לעילויא ולא לגריעותא לא מצאנו 
שיברכו המוציא. ובצל"ח כתב עוד, שיש לפרש בדברי תוספות, שאין הכוונה 
בדברי הגמרא על ירקות 'שאישתני לעילויא' שהירקות עצמן נשתנה טעמם לטוב, 
רק על הברכה, שפת אישתני ברכתו לעילויא מ'בורא פרי האדמה' ל'המוציאי, 
אבל הירקות שטובים גם כשהם חיים, לא נשתנה ברכתן לעילויא, שהרי גם 
כשהם חיים, מברכין עליהם 'בורא פרי האדמה'*. 

והראשונים* כתבו, שמצד אחר אין הירקות דומים לגמרי לפת, שבירקות 
מברכים בורא פרי האדמה, אפילו כשאישתנו על ידי האור, וכל 

שכן שמברכים בורא פרי האדמה כשלא אישתנו על ידי האור, ואילו בפת רק 

כשאישתנו על ידי האור מברכים המוציא. 

מדברי התוספות (שס) משמע, שהוכחת הגמרא שירקות דומים לפת, ממה 
שהמשנה סמכה ירקות לפת, שמזה משמע שלשניהם דין אחד, ולכן 

הוקשה להם שאין דינם שוה לגמרי. אבל האחרונים" מפרשים שאין כוונת 
הגמרא להשוות דין הירקות לדין הפת, אלא להוכיח שבישול הירקות אינו 
מפקיען מתורת פרי, שהגמרא הוכיחה מכך שהמשנה הוצרכה להוציא את הפת 
מכלל פירות הארץ, ומשמע שאם המשנה לא היתה מוציאה את הפת מכלל 
פירות הארץ היתה ברכת הפת בורא פרי האדמה, אף שהפת השתנתה על ידי 

האור, ומוכח שירקות שאישתנו על ידי האור ברכתם בורא פרי האדמה". 


לפי ההוה אמינא במה נחלקו ומה סברתם 


דרש רב חפדא משום רבינו ומנו רב שלקות וכו ואני אומר כל שתחלתו 

בורא פרי האדמה וכו'. כתב הדברי דוד (ד"ס פנקות), שמשמע בגמרא 

שלולי דברי רב חסדא שסובר שאין כאן מחלוקת בין רב לרבי יוחנן, היה 

משמע שרב ורבי יוחנן חולקים בין בשלקות שמשתנים לעילויא [כדמשמע להלן 

שהוכיחו מההוא תורמוסא שמשתנה לעילויא], ובין בירקות שמשתנים לגריעותא, 

ובשניהם רב סובר שמברכים בורא פרי האדמה, ורבי יוחנן סובר שמברכים 
שהכל נהיה בדברו'י. 


הגמרא מה פת אף שהשתנתה אחר שנאפתה על ידי האור, דהיינו שבישלוה אחר האפיה, אפילו 
הכי מברך המוציא [כמו שאמרו לעיל ,68 בסוגיית חביצא שלחם שבישלוהו אם יש בו כזית 
ולא נמוח ונשאר בו תואר לחם, מברך 'המוציא לחם מן הארץ', וכמו ששנינו שם לגבי מנחות 
נטלן לאכלן מברך המוציא], אף ירקות שהשתנו על ידי האור, מברך 'בורא פרי האדמה'. ואם 
היינו מפרשים כן, שוב אין מקום לדברי התוספות שכתבו שירקות אינן דומים לגמרי לפת, שפת 
אשתני לעילויא, ולפירוש זה, גם פת לא השתנתה בבישולה לעילויא, שעילוי הפת היא בשעת 
אפייתה, ולא בבישול שאחר האפיה. אלא שהתוספות מיאנו בפירוש זה, שלפירוש זה, לא נוכל 
ללמוד דין זה ממשנתנו לחוד, שהרי לא מבואר במשנתנו מה הדין בפת שהתבשלה, ורב יוסף 
הוצרך ללמוד דין זה מהברייתא במנחות נטלן לאכלן' וכו'. אלא שמן המשנה בצירוף הברייתא 
יכולים אנו ללמוד דין ירקות. שמן הברייתא נשמע שפת אף שנשתנה על ידי האור לא נשתנית 
ברכתו, ומן המשנה נלמד שדין ירקות כדין הפת, ואם כן לא שייך בזה מה שאמר רבנאי 'זאת 
אומרת', שמשמע, שמהמשנה לחוד אנו לומדים זאת, ולכן אין לפרש כן, וצריך לפרש 'מה פת 
שנשתנה על ידי האור' כפשוטו, שמה שנעשה פת הוא באפיה שזה על ידי האור, ונשתנה ממה 
שהיה קודם האפיה קמח או עיסה ונעשה על ידי האפיה מן הקמח והעיסה פת, ולפיכך כתבו 
התוספות שירקות אינן דומים לגמרי לפת, שפת אישתני לעילויא, וירקות לא אישתני לעילויא. 
ובזה יובן מדוע התוספות קבעו דבריהם על 'מדקתני' שהוא דברי רבנאי, ולא קבעו דבריהם על 
תחילת דברי הגמרא 'קתני ירקות דומיא דפת', וכבר שם היו יכולים לומר דבריהם, אך לפי מה 
שהתבאר יובן, שלולא דברי רבנאי היו יכולים לפרש כן, אבל מדברי רבנאי שאמר 'זאת אומרת' 
שמשמע שמוכיח כן מדברי המשנה, אם כן אי אפשר לפרשו על חביצא. ‏ יא. ועיין עוד מה 
שפירשו האמרי נועם (נוס' ד"ס מלקתני) והדברי דוד (ל"ס עקות מנכמן) דברי התוספות. יב. רשב"א 
ורא"ה (ד"ס קפײ) שיטה מקובצת (ד"ס סס). יג. פני יהושע (ד"ס ע מרומי שדה וקרן אורה (ל"ס 
קפט). כ יד וכתב המרומי שדה שס, שזה לא כמו שכתב הרשב"א שאינו לגמרי דומיא דפת 
מפני שפת רק באישתני לעילויא מברכים המוציא ובירקות בכל האופנים, משום שלא באו להשוות 
ירקות לפת, אלא להוכיח מפת שאף שמשתנה על ידי האור נחשב פרי. וכדבריהם פירש הקרן 
אורה. ‏ טו. וכן מבואר בדברי הצל"ח (ל"ס ואי - הפשן) שלולי דברי רב חסדא היה מתפרש 
מחלוקת רב ורבי יוחנן שהיא מחלוקת מן הקצה אל הקצה, שרב סובר שאפילו בירקות שמשתנים 
לקלקול מברך בורא פרי האדמה, ורבי יוחנן סובר שאפילו ירקות שמשתנים לעילויא ברכתם 
שהכל. וכתב, שלולי דברי רש"י (ל"ס פטי) היה אפשר לפרש כן אפילו אחרי דברי רב חסדא, 


לה 


עח ילקוט 


וטעם רב ושמואל שסוברים שאף שאישתני לגריעותא על ידי הבישול מברך 

בורא פרי האדמה, אף שבקמח חיטה (ו) ופת דוחן וקטניות (ענפן עלוך 
פו"ח סי כמ ק"ת) ודבש תמרים ויין תפוחים ((נעל ע") שאישתנו, משתנה ברכתם, 
משום ששם נשתנה תואר הפרי, והוא שינוי גמור, ולפיכך מברכים שהכל נהיה 
בדברו, אבל ירקות שנתבשלו, לא נשתנה תואר הפרי, ורק טעם הפרי משתנה, 

ולא נחשב שינוי, ומברכים בורא פרי האדמה'י. 

ורבי יוחנן היה סבור להיפך, שאף אם משתנה לעילויא על ידי הבישול, מברכים 

שהכל, ואף שבזיתים וענבים שאישתנו לעילויא אין מברכים עליהם שהכל, 
מכל מקום יש לחלק שבזיתים וענבים השינוי בא על ידי סחיטה, ושינוי שבא 
על ידי סחיטה אינו משנה הטעם לגמרי, אבל שינוי שבא על ידי בישול, משנה 
טעם הפרי לגמרי, שהבישול משנה דבר מר להיות מתוק, ולכן אף שאישתני 
לעילויא מברכים שהכל נהיה בדברו כיון ששוב אין זה הפרי עצמו, כיון שעיקר 
הפרי הוא הטעם. ואף שפת גם אישתני טעמה לגמרי על ידי האפיה, ואף על 
פי כן מברכים המוציא, ואין מברכים שהכל, יש לחלק, שבפת לא מזכירים שם 
הפרי שגדל דהיינו החיטה, אלא שם 'הלחם', ולפיכך אף שנשתנה, ואין ראוי 
להזכיר שם הפרי, אבל ראוי להזכיר שם לחם, אבל בירקות, שמזכירים בברכה 
שם הפרי שגדל, כיון שאישתני הפרי ממה שהיה, שוב אין ראוי להזכיר שם 

הפרי, ולכן ברכתו שהכל. 


האס רב חסדא חולק על דברי רב ורבי יוחנן או שבא לפרש דבריהם 


ואני אומר כל שתחלתו בורא פרי האדמה שלקו שהכל נהיה בדברו וכל 

שתחלתו שהכל נהיה בדברו שלקו בורא פרי האדמה". רש"י (ל"ס 
ופֿנ) פירש, שרב חסדא אינו חולק על רב ורבי יוחנן, אלא מפרש שרב ורבי 
יוחנן אינם חולקים, שרב דיבר בפירות שטובים יותר כשהם מבושלים, ורבי 
יוחנן דיבר כשטובים יותר כשהם חיים. אבל תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6פיט) 


והרא"ש (ס טו) כתבו בשיטת הרי"ף, שרב חסדא שאומר 'כל שתחילתו בורא 
פרי האדמה שלקו מברך שהכל נהיה בדברו וכל שתחילתו שהכל נהיה בדברו 
שלקו מברך בורא פרי האדמה' הוא דעת יחיד, והוא חולק על שאר האמוראים 
הסוברים שעל שלקות מברכים בורא פרי האדמה'", שהם דיברו בכל השלקות, 


"7 אף בשלקות שטובים חיים יותר ממבושלים, כגון תומי וכרתי, ועל זה חולק 


רב חסדא וסובר שאם השלקות טובים חיים יותר ממבושלים מברך שהכל, וכיון 
שרב חסדא הוא דעת יחיד, לא פסק הרי"ף כשיטתו". 


מה הדין בפירות שטובים בין כשהם חיים ובין כשהם מבושלים 


שם. כתבו הראשונים?, שפירות שטובים גם חיים וגם מבושלים, מברכים עליהם 
בין כשהם חיים, ובין כשהם מבושלים, בורא פרי האדמה?א. אבל שיטת 
הראב"ד (סונ נרקנ" ד"ס ולְני, שלרב חסדא אפילו ירקות שטובים חיים ומבושלים, 
על ידי הבישול נפגם הפרי ומברך שהכללנ. 

והרשב"א הוכיח שבטובים חיים ומבושלים מברך בורא פרי האדמה, ממה 
שהגמרא הקשתה 'אלא כל שתחלתו בורא פרי האדמה שלקו שהכל 

היכי משכחת לה' ותירצה 'אמר רב נחמן בר יצחק משכחת לה בתומי וכרתי.. 
ולכאורה מה קשה היכי משכחת לה, והרי הרבה ירקות טובים כשהם חיים, 
ומברכים עליהם כבר בתחילתם בורא פרי האדמהגו, וכן צריך להבין את תירוץ 


שרב חסדא אינו מפרש שאין כאן מחלוקת בין רב ורבי יוחנן, אלא אומר טעם עצמו, אבל רב 
ורבי יוחנן נחלקו בזה, אלא שרש"י פירש שרב חסדא בא לפרש שאינם חולקים. ויתבאר להלן 
האם רב חסדא הוא שיטה שלישית או שבא לפרש שאין כאן מחלוקת כשיטת רש"י. ולהלן 
בהערות הובא שכן משמע בדברי הרא"ש בשיטת הרי"ף שלרבי יוחנן אף אם הם טובים יותר 
כשהם מבושלים מברכים שהכל. ובקרן אורה (ד"ס קפטי גם כתב שלרבי יוחנן אפילו אם טובים 
יותר כשהם מבושלים ברכתם שהכל, וכתב, שמכל מקום דבר שאין נאכל כלל אלא מבושל מודה 
רבי יוחנן שברכתו לאחר בישולו בורא פרי האדמה, כיון שעיקר נטיעתו אדעתא דהכי, ובזה 
יתיישב מה שדייקו מהמשנה ששלקות מברכים עליהם בורא פרי האדמה, ואיך יתבאר דיוק זה 
לדברי רבי יוחנן, אך להנ"ל יש לומר שמה שמשמע מהמשנה ששלקות הם בורא פרי האדמה, 
היינו בירקות שאינם נאכלים כלל כשהם חיים. | טז להלן בדברי הגמרא 'אמר רב נחמן בר 
יצחק' יתבאר שלשיטת הרי"ף גם למסקנת הגמרא אף ירקות שאישתנו לגריעותא ברכתם בורא פרי 
האדמה, ולפי שיטתו ביאורו של הדברי דוד נצרך גם למסקנת הגמרא. ‏ יז כתב המאירי (ד"ס 
ילקות) שדווקא אם צורת הירק קיימת, ולא נמחתה בבישול, מברך בורא פרי האדמה. יח. הרא"ש 
כתב בשיטת הרי"ף שרב חסדא חולק אף על רבי יוחנן, ומבואר בדבריו שרבי יוחנן שאמר לברך 
שהכל דיבר אפילו בירקות שטובים כשהם מבושלים יותר מכשהם חיים, וכמו שהובא לעיל בשם 
הדברי דוד והצל"ח. | יט.ולהלן יתבאר שיש מפרשים טעם אחר בדברי הרי"ף, ולדבריהם לא 
מוכח שרב חסדא חולק על דברי רב ושמואל ורבי יוחנן. | כ. תוספות (ד"ס פפטספ) רמב"ם (ככופ 
פ"ם ס"ג) רשב"א (ד"ק ופני) רא"ש (ס" עו). כא. וכתב הנהר שלום (ס" רס סק") שמדברי רש"י (ל"ס 
כ שכתב 'ירק הנאכל חי שתחלתו בורא פרי האדמה שלקו אפקיה ממלתיה לגריעותא ומברך שהכל 
ולקמן מוקי לה בתומי וכרתי', משמע שסובר כשיטת הראשונים שרק אם הבישול מקלקלו מברך 
שהכל, אבל אם הוא טוב חי כמו מבושל מברך אחר בישולו בורא פרי האדמה. | כב. וכתב 
הראש יוסף (ל"ה וע) שלשיטת הראב"ד ירקות הם ממש דומים לפת [ולא כמו שכתבו התוספות 
(ד"ס מדקתני)], שרק אם אישתנו לעילויא ברכתם בורא פרי האדמה. וכתב עוד שלדברי הראב"ד מיושב 
לשונו של רב חסדא 'כל שתחילתו בורא פרי האדמה שלקו שהכל נהיה בדברו' שלדברי שאר 
הראשונים אינו כלל גמור, שאם הירקות טובים חיים ומבושלים בשניהם מברך בורא פרי האדמה. 
ומה שהקשה הרשב"א לדעת הראב"ד מדוע אמרה הגמרא דווקא 'תומי וכרתי' והלא יש הרבה 


ברכות לח: 


ביאורים 


הגמרא 'משכחת לה בתומי וכרתי', מדוע אמרה הגמרא רק תומי וכרתי, וכי אין 
עוד ירקות שהם טובים כשהם חיים, והרי רב חסדא עצמו אמר בפסחים (קטו.) 
שמברכים על מרור בורא פרי האדמה. אלא צריך לומר שהיה פשוט לגמרא 
שבפירות שטובים בין חיים ובין מבושלים, מברכים בורא פרי האדמה בין כשהם 
חיים ובין כשהם מבושלים, ובזה לא דיבר רב חסדא, ומה שאמר רב חסדא 
כל שתחילתו בורא פרי האדמה שלקו שהכל נהיה בדברו' כוונתו כל שדרכו 
לאכלו רק בחיותו ולא על ידי בישול אם שלקו מברך שהכל, ולכן לא הקשתה 
הגמרא 'כל שתחלתו בורא פרי האדמה היכי משכחת לה', שיש הרבה מינים 
שתחילתם בורא פרי האדמה אבל בהם גם כששולקים אותם ברכתם בורא פרי 
האדמה, והגמרא הקשתה 'כל שתחלתו בורא פרי האדמה שלקו שהכל נהיה 
בדברו היכי משכחת לה', שהיה קשה איזה פירות טובים חיים יותר ממבושלים. 


מה הדין בפירות שטובים כשהם חיים וטובים יותר כשהם מבושלים 


כתב הדרישה (קו"פ סי ככ 6ופ ס), שלשיטת התוספות פירות שהם טובים כשהם 
חיים, אך טובים יותר כשהם מבושלים, כשהם חיים מברך עליהם שהכל, 

וזה כוונת התוספות במה שכתבו שחבושים וערמוניות שאינם ראויים לאכילה 
חיים כמו מבושלים, שמלשון זה משמע שאף שהם טובים חיים, מכל מקום 
אינם טובים כמו כשהם מבושלים, מברך עליהם כשהם חיים שהכל. וכתב, 
שבמהר"ם מרוטנבור"ק (סונ עס גטוכ) לא משמע כן, אלא כל שהוא טוב כשהוא 

חי, מברך עליו כברכת הפרי, אף שטוב יותר מבושלכד. 

ושיטת המנן אברהם (ס" כס סק"ג), שאם הפירות טובים כשהם חיים, אף שטובים 
יותר כשהם מבושלים, מברך עליהם אף כשהם חיים כברכת הפרי, 
ומדייק כן מדברי תלמידי רבינו יונה שכתבו 'שאין נאכלין חיין מברך כשהן 
חיין שהכל' ומשמע שאם נאכלים חיין אף שנאכלים יותר כשהם מבושלים 
ברכתם בורא פרי האדמה. והאליה רבה (סק") הבין בדעת המגן אברהם שאף 
אם דרך רוב בני אדם לאוכלם רק מבושלים יברכו כשהם חיים בורא פרי 
האדמה, כיון שהם טובים גם כשהם חיים, ודחה דברי המגן אברהם וסובר שאם 
הדרך של רוב בני אדם לאוכלם כשהם מבושלים מברך עליהם כשהם חיים 
שהכל. אבל בשולחן ערוך הרב (שס 6"5) מבואר שאף דעת המגן אברהם שרק 
אם דרך רוב בני אדם לאוכלם גם כשהם חיים ברכתם בורא פרי האדמה5ה. 
כתב החיי אדם (כל ₪ ס"נ), שפירות שטובים חיים שברכתם כשהם חיים בורא 
פרי האדמה, היינו שדרך בני אדם באותו מקום לאוכלם חיים, אבל אם 

אין דרך אכילת הפירות באותו מקום כשהם חיים אף שהם טובים כשהם חיים 

אין מברכים עליהם בורא פרי האדמהכי. 


פירות שטובים יותר מבושלים כשהם חיים אינם נחשבים עיקר הפרי ומכל מקום הם 

מין פרי 

שם. רש"י (ד"ס קנקו) כתב שדבר שאין דרכו לאכלו חי, כששלקו הביאו לדרך 
אכילתו, ולכן רק אחר ששלקו מברך בורא פרי האדמה. ועל פי דברי 

רש"י כתב המשנה ברורה (פ" ככ מ"ק סד) שהטעם שפרי שדרכו לאכלו כשהוא 

מבושל, כשהוא חי מברך שהכל, משום שאינו עיקר הפרי, שעיקר הפרי כשהוא 

מבושל?ז. עוד כתב (ס" כו פק"ג) בשם הפנים מאירות (פ"f‏ סי ₪) שאם בדיעבד 


ירקות שטובים חיים ומבושלים, מיישב הראש יוסף שיש לומר שבאו ללמדנו שאף שהם באים 
לטעם, וטעם אינו בטל, והיה מקום לפסוק שברכתם בורא פרי האדמה, ועוד שיש חידוש בתומי 
וכרתי שאף שמה שמשביחים אינו אלא על ידי הבשר ואין זה נחשב שטובים מבושלים יותר מחיים, 
ולכן הגמרא ציינה במיוחד 'תומי וכרתי'. כג. להלן בהערות הובאו דברי השנות אליהו שמפרש 
הגמרא בענין אחר, ולדבריו מיושב קושיית הרשב"א. ועיין עוד מה שפירש בזה המרומי שדה (ל"ס 
.| כד. והב"ח טס קיפ) כתב שהמהר"ם מרוטנבור"ק רק מפרש ואינו חולק [ואם כן לא מוכח 
מהמהר"ם מרוטנבור"ק מה הדין בפרי שהוא טוב חי וטוב יותר כשהוא מבושל]. | כה. בשער 
הציון (פֿות ₪ כתב, שהשלחן ערוך הרב מפרש כן דברי המגן אברהם. ובמשנה ברורה (פק"ג) פסק 
כן להלכה בשם הרבה אחרונים שאם דרך רוב בני אדם לאוכלם חיים אף אם הם טובים יותר 
כשהם מבושלים מברך אף כשהם חיים בורא פרי האדמה. וכן כתב הנהר שלום (פק"נ) ומפרש שאין 
מחלוקת בין התוספות לתלמידי רבינו יונה, ומה שכתבו התוספות בחבושים וערמונים שאין טובים 
חיים כמו מבושלים שמשמע שהם טובים אבל לא כל כך כמו מבושלים ואף על פי כן אין מברכים 
עליהם בורא פרי האדמה, משום שהתוספות מדברים שאין הדרך לאוכלם חיים, ולא נטעי אינשי 
על דעת לאוכלם חיים ולכן ברכתם שהכל, אבל תלמידי רבינו יונה מדברים שאף שטובים יותר 
כשהם מבושלים מכל מקום דרך בני אדם לאוכלם גם כשהם חיים, ונטעי אינשי אדעתא דהכי, 
ולכן ברכתם בורא פרי האדמה אף כשהם חיים. כו. והביאו הביאור הלכה (פ" רס ד"ס טעוניס מיס). 
ועיין בנשמת אדם טס סק"6) שהאריך להוכיח כן מלשונות הראשונים שהזכירו 'דרך' ומשמע שתלוי 
בדרך בני אדם, וכתב שמדברי הטור (ס" :₪0 אין נראה כן. כז. אף שפרי שלא גדל כל צרכו לא 
נגרע ברכתו, ולעיל (נו. על דלי סגמר) 6 נטעי) הובאו דברי שו"ת הרשב"א שאף פרי שלא גדל כל 
צרכו נחשב 'נטעי אינשי אדעתא דהכי' כיון שהוא אותו פרי שיאכלנו אחר כך, ולכאורה קשה לפי 
זה מה בכך שאין הפירות עומדים לאוכלם אלא כשהם מבושלים. ומתרץ הביאור הלכה (פי ככ סייג 
ד"ס מנרן) שפירות קטנים אף שעכשיו אינם טובים לאכילה רק על ידי הדחק, מכל מקום כיון 
שכשיגדלו יהיו ראויים לאכילה בלי בישול, לכן בקטנותם אם יכולים להיאכל על ידי הדחק כבר 
יש שם פרי עליהם, אבל בדבר שדרכו לאכול מבושל, לעולם לא יהיה ראוי לאכילה בלי בישול, 
ולכן אין עליו שם פרי כשהוא חי [ולעיל 6 בענין 'קושיא על תוספות מדין שלקות' הובאו עוד 
תירוצים בענין זה]. 


ילקוט 


בירך בורא פרי האדמה יצא כיון שעל כל פנים הוא מין פרי [ואף שאינו עיקר 
הפרי, מכל מקום הוא פרי]. 


מה הדין כשהבישול משביח את הפרי מחמת דברים אחרים המעורבים בתבשיל 


משכחת לה בתומי וכרתי. הקשו התוספות (ד"ס מפכפת), שהלא נראה לעיניים 

שהבישול משביח את התומי וכרתי ואיך אמרה הגמרא שהם טובים 

יותר כשהם חיים. ותירצו, שהשבח שבא לתומי וכרתי על ידי הבישול, הוא 

מחמת המלח והבשר המעורבים בתבשיל, שהם נותנים את הטעם בתומי ובכרתי, 

אבל מצד עצם הבישול היה נפגם טעממ"". 

אמנם כתבו התוספות, שאגוז המטוגן בדבש, אף שהאגוז השביח רק על ידי 

הדבש, וכשהוא בפני עצמו מתקלקל על ידי הטיגון, מכל מקום מברך 

בורא פרי העץ. והרא"ש (ס עו) הביא שיש אומרים לברך על אגוז המטוגן 

בדבש שהכל, כיון שאם היו מבשלים אותו בפני עצמו, היה משתנה לגריעותא 

בבישול, ורק על ידי הדבש הושבח, ונמצא שהדבש עיקר, וצריך לברך כברכת 

הדבש שהכל, ודחה דבריהם, שאף שהדבש גרם שיושבח טעם האגוז, מכל מקום 
האגוז עיקר, שהדבש בא להטעים את האגוז [כשיטת התוספות]. 

הט"ז (פו"ם סי לס סק"ג) והמגן אברהם (פק"ס) הקשו, מדוע ברכת האגוז המטוגן 

בדבש בורא פרי העץ, הרי עצם הטיגון, מזיק לאגוז, ורק טעם הדבש 

משביחו, ומדוע אין דין האגוז כמו תומי וכרתי שכיון שעצם הבישול מגרע 

טעמם, אף שטעם הבשר משביחם נחשב שטובים חיים יותר ממבושלים וברכתם 

שהכלכט. 

ותירץ הט"ז, שבדבר שעצם הבישול מגרעו, ורק נתקן על ידי דבר אחר, יש 

חילוק בין פרי העץ לפרי האדמה, שאם הוא פרי העץ יברכו בורא פרי 

העץ, ולכן ברכת האגוז 'בורא פרי העץ' אף שהשבח אינו מעצם הטיגון אלא 

מהדבש המעורב בו, אבל בפרי האדמה, אם עצם הבישול יגרע טעמו, ורק 

יושבח על ידי דבר אחר, יברכו שהכל, ולכן בתומי וכרתי שברכתם 'בורא פרי 

האדמה' נגרע ברכתם ומברכים עליהם 'שהכל' אבל אגוז המטוגן בדבש שברכתו 

בורא פרי העץ לא נגרע ברכתול. 

והמגן אברהם תירץ, שאגוז שמבשלים אותו בדבש, האגוז עיקר, והדבש בא 

להשביח האגוז, ומה לי אם מבשלו במים ומשביח, ומה לי אם מבשלו 

בדבש ומשביח, ונחשב כפירות שטובים מבושלים יותר מחיים, אבל שומים 

וכרתי שמבשלים עם בשר, הבשר הוא עיקר, ולא בא להשביח טעם השומים, 
והם מקבלים טעם ממילא, ולכן נחשב טובים חיים ממבושליםלא. 

ויש חילוק לדינא בין תירוץ הט"ז לתירוץ המגן אברהם בירקות שטובים יותר 

כשהם חיים מכשהם מבושלים, ובישלו אותם בשומן, ועל ידי השומן הם 

טובים יותר מחיים, שלדברי הט"ז יברכו שהכל, מפני שבפרי האדמה, אם אינו 

משביח מחמת הבישול עצמו, אלא מחמת השומן המעורב בו מברך שהכל, אבל 

לדברי המגן אברהם יברכו בורא פרי האדמה, כיון שהירקות הם העיקר. והמשנה 

ברורה (סק"ז) פסק כדברי המגן אברהם שירקות שנתבשלו בבשרלג והבישול היה 

גם לצורך הירקות מברכים בורא פרי האדמה, וכן בצל המטוגן בשומן ברכתו 

בורא פרי האדמה. 


האם יש לחלק בין פת שהתבשלה לירקות שהתבשלו והאם במעה שלא אבדה עורתה 
מודה רבי יוסי 


ואני אומר במחלוקת שנויה דתניא יוצאין ברקיק השרוי ובמבושל שלא 

נמוח דברי רבי מאיר וכו'. כתב הצל"ח (ד"ס וני פומר כמסלוקת), שמהגמרא 
משמע שאין לחלק בין פת שהתבשלה לירקות שהתבשלו, שאם היה מקום לחלק 
ביניהם איך תלו המחלוקת בשלקות במחלוקת שנחלקו לענין רקיק מבושל והרי 
יש לחלק ביניהם. ולפי זה הקשה על הרי"ף, שפסק בשלקות שאף שאישתנו 
לגריעותא לא נשתנה ברכתם ומברכים בורא פרי האדמה, ולא חילק אם צורת 
הירק עדיין קיימת לאינה קיימת, ובסוגיית חביצא (ע? מ) פסק שעל חביצא 
[פת שהתבשלה] פחות מכזית רק אם צורת הלחם קיימת מברכים המוציא ואם 
לאו אין מברכים המוציא. ותירץ, שירקות אין משתנה בהם צורת הירק על ידי 


כח. בשנות אליהו סובר שתומי וכרתי גם כשמבשלים אותם בבשר גרועים יותר מתומי וכרתי חיים, 
ומניחים אותם בקדרה רק להשביח הבשר, ולכן ברכתם שהכל, אבל באגוז המטוגן בדבש, שהאגוז 
עצמו משביח מברכים בורא פרי העץ, אף שמשביח מחמת הדבש המעורב בו. ומפרש בזה מה 
שהגמרא הקשתה היכי משכחת לה' ותירצה 'בתומי וכרתי', ואף שיש עוד דברים שמשתנים 
לגריעותא, אבל בהם אין הדרך לבשלם משום שמתקלקלים, ועל זה הקשתה הגמרא 'היכי משכחת 
לה' שיהיה הדרך לבשלם אף שמתקלקלים, ותירצה הגמרא, 'בתומי וכרתי' שאף שמתקלקלים הדרך 
לבשלם כדי להשביח התבשיל. כט. הם הקשו כן על השלחן ערוך שפסק (סי ככ פי"ג) באגוז המטוגן 
בדבש לברך בורא פרי העץ. ומצד שני פסק (פי כס פ"6) הרמ"א לברך על תומי וכרתי שבישלום עם 
בשר שהכל, אף שהושבחו על ידי הבשר. ל. להלן בענין 'מדברי הגמרא יש להוכיח שאין לחלק 
בין פרי העץ לפרי האדמה' הובא מה שהקשה עליו הצל"ח מדברי הגמרא. לא. וברא"ש משמע 
כדבריו שכתב שלכן מברכים על האגוז בורא פרי העץ כי האגוז עיקר. וכן פירש המעדני יום טוב 
(פֿות ס. וכתב השער הציון (פֿות ט) שבאופן שהבשר עיקר אף כשאוכל השומים לבד גס מברך שהכל 
[שכל שלא בישלו את השומים כדי להשביח טעמם על ידי הבשר, מברכים שהכל, שעצם הבישול 
הרי מגרע השומים, ומה שהושבחו על ידי הבשר, אינו סיבה לברך בורא פרי האדמה, כי הושבחו 


ברכות שה: 


ביאורים עט 


בישוללג, ולכן תמיד מברכים בורא פרי האדמה, ולכן לא חילק הרי"ף אם צורתם 
קיימת מה שאין כן בחביצא שלפעמים משתנה צורת הלחם בזה חילק הרי"ף 
אם צורת הלחם קיימת. 

וכתב עוד, שלכאורה הגמרא היתה יכולה לתרץ שרבי יוסי שאמר שאין יוצאים 

במצה מבושלת דיבר אם אבדה צורת הלחם, אבל בירקות שנשארה 
צורתם מודה שמברכים בורא פרי האדמה, אלא שהגמרא לא תירצה כך, משום 
שמדברי רבי יוסי שחילק בין מצה שרויה למבושלת, ולא חילק במצה מבושלת 
גופא, בין אם יש בה צורת לחם לאין בה צורת לחם, משמע שסובר שבמצה 
מבושלת בכל האופנים אין יוצאים בה ידי חובת מצה אף אם נשאר בה צורת 

לחם. 


יוצאים ברקיק השרוי רק אם לא נימוח 


ור' יופי אומר יוצאים ברקיק השרוי אבל לא במבושל אע"פ שלא נמוח. 

בדברי רבי יוסי מבואר דין רקיק השרוי, ודין רקיק שנימוח, אבל לא מבואר 
מה הדין ברקיק שהוא גם שרוי וגם נימוח. והרמב"ם (פפן ונס פ"ו ה"ו) פסק, 
שיוצאים ידי חובת מצה במצה שרויה, והוא שלא נימוחה, מבואר בדבריו שאם 
נימוחה אין יוצאים בה ידי חובת מצה. ומקור דברי הרמב"ם שאין יוצאים ידי 
חובת מצה במצה שרויה שנימוחה, בגמרא בפסחים ((.) ובחולין (קכ:) שאם 
המחה המצה וגמעה אינו יוצא ידי חובת מצה. ובחולין מפורש הטעם משום 

שאין זה לחם עונילז. 


ביאור הגירסאות לא היא' אם גורסים עם 'וא"ו' 


ולא היא דכולי עלמא שלקות מברכין עליהן בורא פרי האדמה וכו. 

הרשב"א (ד"ס ₪) הביא בשם רב האי, שיש גורסים 'ולא היא' עם 'וא"וי, 
ויש גורסים 'לא היא' בלי 'וא"ו', ולגירסת 'ולא היא' הוא המשך דברי רב נחמן, 
שאף שאמר שבמחלוקת שנויה, חזר בו, ואמר 'ולא היא' שלאו במחלוקת שנויה, 
ולגירסת 'לא היא', תיבות אלו מדברי הגמרא, שדחתה דברי רב נחמן הסובר 
שיש בזה מחלוקת, וסוברת שאין בזה מחלוקת. וכתב, שמסתבר יותר שלא 
גורסים 'ולא היא', שלא מסתבר שרב נחמן עצמו שאמר שבמחלוקת שנויה 
יחזור בו ויסיים לא היא', ואף אם גורסים 'ולא היא' צריך לומר שהוא מדברי 

הגמרא, ולא מדברי רב נחמן. 


איך אמרו שעריכים להרגיש טעם מעה והרי בלע מעה יצא 


ועד כאן לא קאמר רבי יופי התם אלא משום דבעינן טעם מצה וליכא. 
לכאורה קשה ממה שמבואר בפסחים (קטו:) 'בלע מצה יצא' ומשמע שאין 
צריכים להרגיש טעם מצה, ואיך אמרה הגמרא שצריכים טעם מצה. ומצאנו 
כמה ביאורים במה שצריכים טעם מצה: א. שכוונת הגמרא שצריכים להרגיש 
טעם מצה עניה, ואם המצה מבושלת היא מצה עשירה ואין יוצאים בה ידי 
חובת מצה. ב. שצריכים שהמצה תהיה ראויה להרגיש בה טעם מצה, אבל אין 
צריך שירגיש בפועל את טעם המצה. ג. שצריכים שם לחם, ואם המצה מבושלת 
אין עליה שם לחם ואין יוצאים בה ידי חובת מצה. וכמו שיתבאר. 
תלמידי רבינו יונה (ל"ס פפוס) הקשו על מה שאמרה הגמרא שצריכים טעם מצה, 
והלא לא מצאנו כן בשום מקום, ומצאנו רק שצריך שיהיה לחם עונילה. 
ותירצו בשם רכותינו הצרפתים, שהפירוש בדברי הגמרא, שצריך טעם מצה 
'עניה', שכיון שנתבשלה במים היא מצה 'עשירה', ובמצה עשירה אינו יוצא ידי 
מצות מצה. וכן הוא בתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס ע"ס. 
והמאירי (ד"ס נענף) כתב, שאף שמבואר בפסחים (קעו:) שבלע מצה יצא בלע 
מרור לא יצא, ומשמע שאין צריכים טעם מצה, ולכאורה סותר למה 
שאמרה הגמרא כאן שטעם רבי יוסי מפני שצריך טעם מצה, יש לומר שצריכים 
שיהיה למצה טעם מצה, אבל אין צריך שירגישו בפועל את טעם המצה, שכל 
הראוי לבילה אין בילה מעכבת בו (ינפות קד:). ולכן אם הבישול הפקיע טעם 
המצה אין יוצאים בה ידי מצות מצה, מפני שאין יכולים להרגיש טעם מצה, 
אבל דבר שיכולים להרגיש בו את טעם המצה, אף אם בלע את המצה ולא 


ממילא] ולא כמו שמשמע מדברי הפרי מגדים (טס שדווקא אם אוכל השומים עם הבשר מברך 
שהכל, שהוא מפרש שהטעם שמברכים על השומים שהכל כי הם טפלים לבשר, והם טפלים רק 
כשאוכלם יחד עם הבשר, אבל כשאוכלם לבדם מברך בורא פרי האדמה. ובהגהות הסמ"ע (שמן עלוך 
מסדוכת מכון ילופניס עס) תירץ, שתומי וכרתי לא נטעו אותם על דעת לבשלו עם בשר מה שאין כן אגוז 
שנטעוהו על דעת לטגנו בדבש. ובפני שלמה (נסופ' ד"ס מטכפפ) תירץ, שבתומי וכרתי הבישול פוגם 
טעמם והשבח על ידי דבר אחר שהבשר הוא שמשביח טעמם, אבל באגוז שמטוגן בדבש הטיגון 
עצמו שהוא בדבש משביח טעמו. | לב. ומבואר במשנה ברורה שאף שאין הבשר בא לצורך 
הירקות, מכל מקום כיון שהבישול הוא גם לצורך הירקות, ואינם טפלים לבשר מברך עליהם בורא 
פרי האדמה. לג. ומבואר בדבריו שאם צורת הירק נימוחה בבישול יברכו שהכל, ולעיל בהערות 
הובא כן בשם המאירי שהדין של שלקות נאמר רק כשלא נימוח הירק. לד. מהשיטה מקובצת 
(פס פופ ג) נראה שטעם הגמרא משום שאינו לחם. ורש"י בפסחים (0. ל"ס %) מפרש שאינו יוצא 
משום שאין זה דרך אכילה. ועיין בנודע ביהודה (מסלו"ק יו"ד סי (ד-0) מדוע לא פירש רש"י כמו 
הטעם שאמרה הגמרא בחולין. | לה. ובאגלי טל (מסכפ סלופס פֿות מו פק"נ) כתב שהיה קשה להם מה 
שאמרו בפסחים (קטו:) בלע מצה יצא שמשמע שאין צריכים להרגיש טעם מצה. 


פ ילקוט 


הרגיש טעמה, יצא, כיון שראוי לטעם מצה, שאם היה לועסה ואוכלה היה 
מרגיש את טעם המצהלי. 
ולהלן (נפמון) יתבאר בשם הפני יהושע בשיטת הר"ש, שהכוונה שצריך שיהיה 
למצה שם לחם, וכשמבשלים את המצה נפקע ממנה שם לחם, ולכן אין 
יוצאים בה ידי חובת מצהלי. 


הגמרא אמרה משום טעם מעה וקשה על ההלכות גדולות שמפרש הטעם משום שאין 
זה להם 


בהלכות גדולות פסק, שאם בישל לחם בכלי ראשון, יצא מתורת לחם, ומברך 

עליו בורא מיני מזונות, והוכיח כן מדברי רבי יוסי, שסובר שמצה 
שבישלוה אין יוצאים בה ידי חובת מצה, ומשמע שאין זה לחם, ואם כן ברכתו 
בורא מיני מזונות. ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס עיכ) הקשה על דבריו, שאין 
טעם רבי יוסי משום שאינה חשובה לחם, שהרי הגמרא אמרה שטעם רבי יוסי 
משום שצריכים טעם מצה, ואם כן רק במצה הדין כן, אבל על לחם מבושל 
מברכים המוציא אם יש בו כזית, וכן אמרו לעיל ).b(‏ שאם אפה ובישל את 

הפת והפרוסות קיימות מברכים המוציאלח. 


ההלכות גדולות והר"ש יפרשו שמה שאמרו שעריכים טעם מעה היינו שעריכים שם 
לחם 


לעיל (0:) [על דברי הגמרא 'לחם העשוי לכותח'] הובאו דברי הר"ש (מנס פ"פ 

מ"ס) שכתב, שהברייתא שאמרה (של מ.) שאם הפרוסות קיימות מברך 
המוציא, סוברת כרבי מאיר שסובר שיוצאים ידי חובת מצה במצה שבישלוה, 
אבל הלכה כרבי יוסי שאין יוצאים ידי חובת מצה במצה שבישלוה, ואם כן 
להלכה אין מברכים על פת שבישלוה המוציאלט. והקשומ על שיטת הר"ש, 
שהגמרא אמרה שטעם רבי יוסי שאין יוצאים ידי חובת מצה במצה שבישלוה, 
משום שצריכים טעם מצה, ואם כן רק לענין מצות מצה אין יוצאים במצה 
מבושלת, אבל לא נפקע ממנה שם לחם. ותירץ הפני יהושע (ד'ס פמנס כני ספק), 
שדברי הגמרא שהצריכה טעם מצה צריכים ביאור, כמו שהקשו תלמידי רבינו 
יונה (סונפו על נסמוך) שלא מצאנו בשום מקום שצריכים טעם מצה, ומחמת קושיא 
זו סובר הר"ש, שמה שאמרה הגמרא שצריכים 'טעם מצה' פירושו שכדי לצאת 
ידי מצות מצה צריכים שיהיה לה טעם לחם, ובבישול נפקע שם לחם, וכוונת 


זה מבואר בגמרא שלחם שבישלו נפקע ממנו שם לחם, והוכיח מזה הר"ש שגם 
לענין ברכה, אין עליו שם לחם ואין מברכים עליו המוציא אלא בורא מיני 
מזונותמא. 
ולכאורה קשה על שיטת הר"ש, שהרי נפסק שאם הירקות טובים כשהם 
מבושלים מברכים עליהם אחר בישולם בורא פרי האדמה, ומשמע 
שאין הבישול משנה הדבר ממה שהיה, ואם כן גם בלחם, אין הבישול צריך 
להפקיע שם לחם, ועל כרחך שטעם רבי יוסי שאין יוצאים במצה מבושלת, 
משום שבעינן טעם מצה, ולא כדברי הר"ש שטעמו שהבישול מפקיע את האפיה. 
ותירץ האבן האול (גרכות פ"ג ה"מ ד"ס והר"ם), שיש לומר שהבישול בירקות אינו 
משנה אותם לגריעותא, ולכן מברכים בורא פרי האדמה, כיון שהם מכל מקום 
פרי האדמה, אבל לחם שנתבשל אינו חשוב יותר לחם שהבישול מפקיע את 
האפיה. 


טעם רבי מאיר שסובר שגם על ידי הבישול לא נפקע טעם המעה 


שם. כתב הרשב"א (ד"ס ₪), שאף רבי מאיר שחולק על רבי יוסי, וסובר שיוצאים 

במצה שבישלוה, סובר גם הוא שצריכים טעם מצה, שהרי רבי מאיר מודה 

לענין מרור, שאינו יוצא בירקות כשהם כבושים או מבושלים (פספיס (ע:) והטעם 

משום שצריך טעם מרור, וכמו שצריך טעם מרור הוא הדין שצריך טעם מצה, 

ומה שנחלק על רבי יוסי במצה מבושלת משום שסובר שאף אם מבשלים המצה 

לא בטל ממנה טעם מצה, ורבי יוסי סובר שבטל ממנה טעם מצה, אבל לגבי 
מרור מבושל כולי עלמא מודים שאין בו טעם מרורמנ. 


לו. וכן כתבו הט"ז (פו"ת סי" תס פק"כ) והמגן אברהם (פי תעה פ"ק י) שאין צריכים להרגיש טעם מצה 
בפה אבל צריך שבמצה יהיה טעם מצה. לז. וכן נראה מדברי רש"י בפסחים (פל. ד"ה 005 בטעם 
רבי יוסי, 'דלאו לחם קרינא ביה ואע"פ שכבר נאפה בתנור הואיל וחזר ובישלו ביטלו מתורת 
לחם'. | לת. בהמשך יתבאר שלדברי הפני יהושע מיושב שיטת ההלכות גדולות. | לט. ושימת 
הר"ש כשיטת ההלכות גדולות שהובא לעיל, שאין מברכים על לחם מבושל בכלי ראשון המוציא. 
מ. הפני יהושע הביא שכן הקשו המפרשים, וכן הקשה התוספות רבי יהודה החסיד (0ונ6 (עי₪ על 
שיטת ההלכות גדולות. מא. לחלן בענין בישול אחר אפיה, הובאו דברי האגלי טל שביאר שיטת 
היראים, ובדבריו תתורץ גם שיטת ההלכות גדולות והר"ש, וכמו שהובא שם בהערה. מב. ומשמע 
מדבריו שמה שאמרו שצריכים טעם מצה הוא כפשוטו ולא כמו שפירשו תלמידי רבינו יונה, 
שלדבריהם לא קשה קושיית הרשב"א שהרי אין צריכים טעם מצה וצריכים רק טעם מצה ענייה 
שלא שייך במרור. ובחידושים המיוחסים לריטב"א (ד"ס ע"ס מבואר כדברי הרשב"א. מג. וכתב, 
שאפשר שגם כוונת הרשב"א כן אלא שקיצר. | מד. ויש בדבריו שתי גירסאות האם בכלי שני 


ברכות לה: 


ביאורים 


והפני יהושע (ל"ס וני הקשה שלדברי הרשב"א צריך לומר שרבי מאיר ורבי 

יוסי נחלקו במציאות אם הבישול מפקיע טעם מצה או אינו מפקיע טעם 

המצה, ודוחק לומר כן. ולכן מפרש שאין הכוונה שצריך שירגישו טעם המצה, 

אלא שצריך שיהיה על המצה שם לחם, והבישול מפקיע האפיה, ושוב אינו 

לחם, ובזה נחלקו רבי מאיר ורבי יוסי האם הבישול מפקיע שם לחם, אבל אין 

צריך טעם מצה, אבל במרור ודאי כולם מודים שצריכים טעם מרור שהרי 
צריכים להרגיש המרירות מ'. 


האם יש להוכיח מדברי רבי יוסי שיש בישול אחר אפיה ₪ 


שם. היראים (סי כעד קל) פוסק, שאף שלענין איסור בישול בשבת, אין בישול 
אחר בישול, כלומר שדבר שהוא כבר מבושל, אין איסור לבשלו שוב, 
מכל מקום יש בישול אחר אפיה בשבת, ודבר שנאפה, אסור לבשלו אחר האפיה, 
ולכן אסור לבשל פת בשבתמד. 
והביא ראיה מפסחים (מ.) שמבואר שם שפסח שצלאו ואחר כך בישלו חייב, 
והגמרא העמידה דין זה כרבי יוסי שסובר שאין יוצאים במצה מבושלת, 
שכמו שרבי יוסי סובר שהבישול מפקיע את האפיה, ואין יוצאים במצה 
שנתבשלה ידי חובת מצה, הוא הדין שהבישול מפקיע הצלייה, ולכן מי שצלה 
ואחר כך בישל את הפסח חייב, ומבואר מזה שבישול אחר אפיה, נחשב בישול, 
ואם כן אסור בשבת לבשל דבר שנאפהמ"ה. 
והראבי"ה (ס" קמ עמ' 256) דחה ראיית היראים, ממה שמבואר בסוגיין שטעם 
רבי יוסי הוא, 'משום דבעינן טעם מצה', ואם כן הוא רק לענין 
מצה, אבל לענין שבת אין הבישול מפקיע האפיה. וכתב הבית יוסף (5ו"פ סי 
סים ס"ס ד"ס וסמכדכי), שלהלכה ששלקות מברכים עליהם בורא פרי האדמה, אם 
כן, נשארה דחיית הגמרא שטעם רבי יוסי משום שצריכים טעם מצה, ומשמע 
כדברי הראבי"ה שרק לענין מצה אמרו כן, ולא לענין שבת. 
וכמה תירוצים נאמרו ליישב שיטת היראים: 
א. הב"ח (סיי שיפ ס"ג ד"ס וסנית) מיישב שהבישול אינו מבטל טעם הירקות, ומבטל 
רק את האפיה, וכן את הצלייה, ולכן דימו בפסחים דברי רבי יוסי לבישול 
אחר צלייה, וכמו כן לענין שבת מבטל הבישול את האפייה, ולכן יש בישול 
אחר אפייה, ולפי זה באמת הגמרא יכלה לתרץ בסוגיין שרבי יוסי סובר שרק 
בפת הבישול מפקיע את האפיה, אבל בירקות אין הבישול מפקיע את טעם 
הירקות, אבל הגמרא אמרה לרווחא דמילתא עוד טעם לחלק בין מצה לירקות 
שבמצה צריכים טעם מצה, אבל עיקר החילוק, מפני שיש לחלק בין פת 
שמשתנה בבישול לבין ירקות שאינם משתנים בבישול, ולכן אף היכן שאין 
צריכים טעם מצה נאמרו דברי רבי יוסי, ומיושב קושיית הבית יוסף על הוכחת 
היראים מהגמרא בפסחיםמ', שהוכחת היראים מפסחים היא שרבי יוסי סובר 
שהבישול מפקיע מכל אפייה וצלייה, ואם כן אף לענין שבת אסור לבשל אחר 
האפייה. 

ב. הט"ז (שס סק"ו) תירץ, שלענין שבת כל שנשתנה הטעם בבישול נחשב בישול 
ואסור בשבתמ', ומבואר בסוגיין שהבישול משנה את טעם המצה, ולכן לענין 
שבת נחשב בישול, ולענין צלייה בפסח יש לומר שאינו תלוי בטעם צלייה, 
אלא במציאות הצלייה, ולכן כתבו התוספות בפסחים (פס ד"ס עונ) שהגמרא שם 
שדימתה דברי רבי יוסי לבישול אחר צלייה, אינה סוברת תירוץ הגמרא בסוגיין 
שרבי יוסי אמר דבריו רק במצה שהבישול מפקיע האפייה משום שצריכים טעם 
מצה, שהרי בצליית הפסח אין צריכים טעם צלייה, ואף על פי כן סוברת הגמרא 
שם שיש לדמות בישול אחר צלייה למצה מבושלת. ואפשר עוד לומר שהיראים 
אינו סובר כתוספות וסובר שגם בצליית הפסח לא די שיהיה צלייה, אלא צריך 
גם טעם צלייה, ואם כן מובן מה שהגמרא דימתה דברי רבי יוסי במצה לפסח 
שצלאו ואחר כך בישלו, שבשניהם התורה הקפידה על הטעם, ומוכח מדברי 

רבי יוסי שהבישול מפקיע את הטעם של האפייה והוא הדין של הצלייה. 
ג. הבית מאיר (עס פ"ק) תירץ, שמהנידון בסוגייתנו האם לדמות שלקות למצה 
מבושלת משמע שיש בישול אחר אפייה, שאם אין בישול אחר אפייה לא 
שייך כלל לדמות מחלוקת רבי מאיר ורבי יוסי לדין שלקות, כיון שבשלקות 
הוא בישול בתחילה ואילו בפת מבושלת הוא בישול אחר אפייה שאינו נחשב 


מותר. | מה. ומבאר הב"ח ו" סי טיפ ק"ג ד"ס וש) מדוע הוצרך היראים להוכיח מהגמרא בפסחים, 
והלא ממה שאין יוצאים ידי חובת מצה במצה מבושלת משמע שיש בישול אחר אפיה. ותירץ, 
שמדברי רבי יוסי לחוד אין להוכיח, שיש לומר שטעמו משום שצריכים טעם מצה, אבל מדברי 
הגמרא בפסחים משמע שאין טעם רבי יוסי משום טעם מצה, שאם כן היתה הגמרא דוחה שאין 
להשוות דברי רבי יוסי לצלה הפסח ואחר כך בישלו שרק במצה אמר כן משום שצריכים טעם 
מצה. מו. איך הוכיח מפסחים, והרי בסוגיין מבואר שטעם רבי יוסי משום שצריכים טעם מצה, 
ולהלכה ששלקות במילתייהו קיימי, מוכרחים להסביר כך את דברי רבי יוסי, ואם כן אין להוכיח 
לענין שבת. | מז וכמו שביאר (פק"ד) את השיטות (ונפו פס פייד) הסוברות שיש בישול אחר בישול 
בתבשיל שמצטמק ויפה לו משום שנשתנה הטעם ומלאכת מחשבת אסרה תורה, וכיון שמתכוון 
להשביח הטעם נחשב בישול. אמנם באגלי טל (מסכע פופה לופ עו פק"ג) הקשה על דבריו שהשיטות 
שאוסרות במצטמק ויפה לו אוסרות רק בתבשיל לח שנצטנן, ובבישול אחר צלייה אסור בשבת 
אף אם הוא יבש לגמרי. 


ילקוט 


בישול לענין שבת, וממהלך דברי הגמרא שדימתה שלקות למצה מבושלת משמע 
שודאי שיש בישול אחר אפייה, אלא שנחלקו האם אחר הבישול נפקע ממנו 
שם מצה, או שנשאר לו שם מצה שהיה קודם, ואם כן אין צריכים כלל להוכיח 
מדברי רבי יסיַ, שלכולי עלמא הבישול נחשב בישול, והמחלוקת רק אם הבישול 
| מפקיע את האפיה או שעדיין האפיה קיימת. 
ד. האנלי טל (מנכת פופה 6ופ טו סק"כ) תירץ, שהיראים פירש כמו שפירשו התוספות 
בפסחים (שס ד"ס פננ) שרבי יוסי סובר שאין יוצאים ידי חובת מצה במצה 
שבישלוה, משום שהיא מצה עשירה, ומביאים ראיה שכמו שהבישול מפקיע 
מתורת האפייה שמקודם, ונותן לה דין של מצה עשירה כאילו לא נאפתה, הוא 
הדין גבי פסח אם בישלו אותו אחר הצלייה, מפקיע הבישול את הצלייה 
שמקודם, אבל את עצם שם לחם וכן את הירקות אין הבישול מפקיעמח, וכן 
כתבו תלמידי רבינו יונה (לעע סונקו דנליסס) שמה שהגמרא אמרה שצריכים טעם 
מצה, היינו שלא תהיה מצה עשירה, ואם כן אינו סותר מה שהבישול מפקיע 
את האפיה שמקודם, שאם לא כן לא היה נחשב מצה עשירה כמו שכתבו 
תוספות, ומיושב מה שהוכיח מזה היראים שאף לענין שבת מפקיע הבישול את 
האפיה ויש בישול אחר אפיה, שאף שמצאנו שטעמו של רבי יוסי משום שצריך 
טעם מצה, מכל מקום אם בישול אחר אפיה לא היה נחשב לבישול, אם כן 
המצה לא היתה מצה עשירה, והיה בה שעם מצה' דהיינו טעם מצה עניה, ורק 
מחמת שיש בישול אחר אפיה, פקע מהאפיה שמקודם שם מצה עניה, וחל עליה 
שם מצה עשירהמל. 
וכתב האגלי טל טס ס"ק י), שרוב הפוסקים חולקים על היראים, שהרי רוב 
הפוסקים פסקו כדברי הברייתא (על 89) שפת שאפאה ובישלה אם 
הפרוסות קיימות מברכים המוציא, ולדברי היראים שלדברי רבי יוסי שהלכה 
כמותו הבישול מפקיע את האפייה, צריך לומר שהברייתא שם סוברת כרבי 
מאיר ואינה כהלכה, ומוכח מהפוסקים שסוברים שרבי יוסי סובר כן רק לענין 
מצה ולדבריהם אין בישול אחר אפיהנ. 


מדוע עריך לומר שעולא קבע שבשתיה כרבי בנימין בר יפת והרי יש לומר שסובר 
כרב חסדא 


אמר רב נהמן בר יצחק קבע עולא לשבשתיה כר' בנימין בר יפת, תהי 
בה ר' זירא וכו'. רש"י (ד"ס פמכ) פירש, שעולא שאמר שרבי יוחנן סובר 
ששלקות ברכתם שהכל, בתחילה למד כן מרבי בנימין בר יפת עד שנתקע בלבו 
הטעות!א, ועכשיו אומרה בבית המדרש בשם רבי יוחנן. ועל דברי הגמרא 'תהי 
בה ר' זירא' פירש רש"י (ד"ס פסי) שר' זירא מקשה על מה שקבעו בבית המדרש 
מחלוקת בענין שלקות, שרבי בנימין בר יפת אינו כדאי לחלוק על רבי חייא 
בר אבא, ואם כן מדוע קבעו הדבר במחלוקת בבית המדרש, והיו צריכים להביא 
בבית המדרש רק דברי רבי חייא בר אבא. 

והרשב"א (ל"ס 0% הקשה, מדוע אמרה הגמרא שיש מחלוקת רבי חייא בר 
אבא ורבי בנימין בר יפת, ומדוע נדחו דברי רב חסדא שחילק בין 

טובים יותר כשהם חיים לטובים יותר כשהם מבושלים, שלפי דבריו אין מחלוקת 
בין רבי חייא בא אבא לרבי בנימין בר יפת שרבי חייא בר אבא דיבר בטובים 
יותר כשהם מבושלים ורבי בנימין בר יפת דיבר בטובים יותר כשהם חיים, 
ולדברי רב חסדא אין צריך לומר שעולא השתבש במה שסובר כרבי בנימין בר 
יפת, שעולא גם דיבר בטובים יותר כשהם חיים ובזה אמר לברך שהכל כמו 
שאמר רב חסדא, ואם כן מדוע דחתה הגמרא דברי רב חסדא, ומדוע אמרה 

שעולא השתבש. 

ולכן מפרש הרשב"א שרק רב נחמן בר יצחק סובר שיש מחלוקת רבי חייא 
בר אבא ורבי בנימין בר יפת, אבל רב זירא בא לחלוק ולומר שאין כאן 
מחלוקת, ורב זירא מוכיח שאין כאן מחלוקת, שאם יש כאן מחלוקת מדוע 


מח. ובהוה אמינא סברה הגמרא שמפקיע את עצם שם הלחם, ואם כן מפקיע גם את שם 
הירק. | מט. והוסיף שמדברי תוספות (טס ד"ס עו₪) משמע שהגמרא שם סוברת שטעמו של 
רבי יוסי משום שצריכים שלא תהיה מצה עשירה, וחולקת על מה שפירשה הגמרא כאן שטעם 
רבי יוסי שצריכים טעם מצה. אמנם לדברי תלמידי רבינו יונה שמפרשים גם כאן שהטעם 
משום שצריכים מצת לחם עוני, אין כאן מחלוקת ובשני הסוגיות פירושו שצריך שלא יהיה 
מצה עשירה. ובדברי האגלי טל יתיישב גם מה שהקשו על ההלכות גדולות ועל הר"ש איך 
הוכיחו מרבי יוסי שלחם שבישלוהו מברכים עליו בורא מיני מזונות, והרי טעם רבי יוסי הוא 
משום שצריכים טעם מצה, ולפי מה שביאר האגלי טל, אם הבישול לא היה מפקיע האפיה, 
היה נחשב עדיין מצה עניה, והיה בו טעם מצה, דהיינו טעם מצה עניה וברכתה היתה המוציא. 
ב אבל לדברי הט"ז יש לומר אף לשיטת היראים שאפילו רבי יוסי סובר כדברי הברייתא 
שמברכים המוציא, ורק לענין שבת כיון שמשתנה הטעם נחשב בישול, ואם כן אין ראיה 
מהפוסקים שאינם סוברים כשיטת היראים. נא בדברי רש"י מבואר ש'קבע' בלבו. אך 
באמרי נועם (ד"ס קנש פירש שעולא קבע בתלמוד בבלי את השיבוש שלו. נב. העזה 
כתב הצל"ח (ל"ס ואט פומר ₪ וד"ס קנע), ומוסיף שמוכח מדברי רבי חייא בר אבא בשם רבי 
יוחנן לברך על כל השלקות בורא פרי האדמה, שאם רק בירקות שאישתנו לעילויא מברכים 
בורא פרי האדמה, אם כן מדוע הוצרך רבי יוחנן להשמיענו שברכתם בורא פרי האדמה, 
והלא רבי יוחנן סובר שהלכה כסתם משנה, ומסתם משנה משמע ששלקות ברכתם בורא פרי 


ברכות לח: 


ביאורים פא 


עולא הניח דברי רבי חייא בר אבא, וקבע דבריו כרבי בנימין בר יפת והלא 
רבי בנימין בר יפת אינו ראוי לחלוק על רבי חייא בר אבא, אלא מוכח שעולא 
סובר שאין כאן מחלוקת, שרבי חייא בר אבא דיבר בשלקות שטובים יותר 
כשהם מבושלים ולכן ברכתם בורא פרי האדמה, ורבי בנימין בר יפת דיבר 
בשלקות שטובים יותר כשהם חיים ולכן ברכתם שהכל. 

ולדברי הרשב"א מבואר שמסקנת הגמרא שיש לחלק בין טובים יותר כשהם 

חיים לטובים יותר כשהם מבושלים, ולא כמו שפסק הרי"ף שאף 
בטובים יותר כשהם חיים מברך עליהם אחר הבישול בורא פרי האדמה. וכתב 
הפני יהושע (ד"ס פמר), שדברי הרשב"א דחוקים ומפשטות דברי הגמרא לא 
משמע כן, ועוד, שרב זירא לא הזכיר כלל החילוק בין טובים יותר חיים או 
טובים יותר מבושלים, ואם אין מפרשים כהרשב"א שרב זירא בא לחלק בין 
טובים יותר חיים לטובים יותר מבושלים משמע מדברי הגמרא שלרבי חייא 
בר אבא מברכים בורא פרי האדמה אף בירקות שטובים יותר כשהם חיים, 
ועל פי זה יש ליישב שיטת הרי"ף שפסק לברך בורא פרי האדמה אפילו 
בירקות שטובים יותר כשהם חיים, שהוא תמוה מדוע לא פסק כרב חסדא, 
ויש לומר שמדברי הגמרא כאן משמע שרבי חייא בר אבא סובר בדעת רבי 
יוחנן שאפילו אם אישתנו לגריעותא מברכים עליהם בורא פרי האדמה, שאם 
לא כן מדוע אמרו שיש מחלוקת בין רבי חייא בר אבא לרבי, בנימין בר 

יפתנב. 


מחלוקת הראשונים מה הדין בשלקות שטובים חיים יותר ממבושלים ומה דין במים 
ששלקו אותם 


נחלקו הראשונים, מה ההלכה בשלקות שטובים חיים יותר ממבושלים, האם 

ברכתם 'בורא פרי האדמה', או שברכתם 'שהכל נהיה בדברו'. רוב 
הראשוניםיי פסקו ששלקות שטובים יותר כשהם חיים, אם שלקו אותם ברכתם 
שהכל נהיה בדברו. אבל רב האי גאון (סונ כרסכ" ד"ס מר) והרי"ף פסקו, שכל 
השלקות ברכתם בורא פרי האדמה, אפילו שלקות שטובים חיים יותר 

ממבושלים, כגון תומי וכרתינד. 

ולהלן (ש.) אמר רב פפא שהברכה על מי כל השלקות בורא פרי האדמה, ושיטת 

הראב"ד (סו"ד טנ" פס) שזה כלל בכל השלקות ואף בטובים יותר כשהם 
חיים, מברך על המים ששלקו בהם הירקות בורא פרי האדמה, ומבואר ברשב"א, 
שהראב"ד סובר כשיטת הרי"ף שעל כל השלקות מברך 'בורא פרי האדמה', 
שאם היה סובר ששלקות של תומי וכרתי ברכתם שהכל, לא יתכן שעל מי 
השלקות של תומי וכרתי יברכו בורא פרי האדמה, שהרי על התומי וכרתי עצמם 
מברכים שהכל. אבל הרשב"א כתב, שעל מי שלקות מברכים בורא פרי האדמה, 
רק בשלקות שאינם נפגמים בשליקתם, ומה שרב פפא אמר 'דכולהו שלקי' לאו 
דווקא, אלא משום שכמעט כל השלקות אינם נפגמים בבישולם, וחוץ מתומי 
וכרתי אמר 'כולהו שלקי', וכן משמע שמיד אחרי זה שאל רב פפא 'מיא 
דשיבתא מהו', ומשמע שמה שאמר 'כולהו שלקי' לאו דווקא, שהרי בשיבתא 
לא ברור לו שכך הדין. ועוד שלא נכנס כלל לדין השלקות, אלא אמר שכל 
השלקות מברכים על מימיהם כמותם והשלקות שברכתם בורא פרי האדמה גם 
מימיהם בורא פרי האדמה והשלקות שברכתם שהכל גם ברכת מימיהם שהכל. 


מדוע פסק הרי"ף שברכת כל השלקות בורא פרי האדמה 


תלמידי רבינו יונה (ל"ס 6פיט) והרא"ש (סי' מו) מפרשים הטעם שהרי"ף פסק בפל 

השלקות שברכתם בורא פרי האדמה, מפני שסובר שרב חסדא שאמר 
ישכל שתחילתו בורא פרי האדמה שלקו מברך שהכל נהיה בדברו וכל שתחילתו 
שהכל נהיה בדברו שלקו מברך בורא פרי האדמה' הוא דעת יחיד, וחולק על 
רב ושמואל ושאר האמוראים שאמרו ששלקות מברכים עליהם בורא פרי האדמה, 


האדמה, כמו שהוכיחה הגמרא מדקתני ירקות דומיא דפת, אבל אם רבי חייא בר אבא דיבר 
אפילו בירקות שטובים יותר כשהם חיים מובן למה הוצרך רבי יוחנן להשמיענו דין זה, כי 
מהמשנה לא משמע רק בירקות שאישתנו לעילויא כמו בפת, אבל ירקות שלא אישתנו לעילויא 
לא משמע מהמשנה והוצרך רבי יוחנן להשמיענו. ולפי זה רק בדברי רבי חייא בר אבא 
שאמר בשם רבי יוחנן לברך בורא פרי האדמה מוכח שאפילו בירקות שאישתנו לגריעותא, 
אבל רב ושמואל שאמרו לברך בורא פרי האדמה, יש לומר שאמרו כן רק באישתנו לעילויא, 
כי הם לא אמרו שהלכה כסתם משנה, ואם כן הוצרכו להשמיענו דין הירקות שאישתנו 
לגריעותא, ולכן לעיל בדברי רב חסדא פירש רש"י שרב חסדא בא לפרש שאין מחלוקת בין 
רבי יוחנן לרב ושמואל, כי לרב ושמואל אפשר לפרש שאמרו כן רק באישתנו לעילויא, אבל 
ברבי חייא בר אבא בשם רבי יוחנן אין לומר כן. ועוד פירש הצל"ח (ש" ד"ס 0 שממה 
שהביאו לרבי יוחנן תורמוס ובירך עליו בורא פרי האדמה משמע שאפילו באישתנו לגריעותא 
מברכים בורא פרי האדמה כי הגמרא ידעה שהתורמוס משתנה לגריעותא [ודבריו צ"ע כמו 
שהובא בדברי הגמרא על תורמוס, שתורמוס משתנה לעילויא]. נג. תוספות (ד"ס מכפת) 
רמב"ם (כרכות מ"ם ס"ג) רשב"א (ל"ס פמכ) רא"ה (ל"ס מיסו) רא"ש (ס" טו). נה מדברי ההא"ה 
(ד"ס קתנ) והרשב"ץ (ל"ס פש) מבואר שרק תומי וכרתי שהדרך לפעמים לבשלם, בזה סובר 
הרי"ף שאף שאישתנו לגריעותא מברכים בורא פרי האדמה, אבל ירקות שאין הדרך כלל 
לבשלם ובישלם אף לשיטת הרי"ף יברכו עליהם שהכל. 


פב ילקוט 


והם דיברו בכל השלקות, אף בשלקות שטובים חיים יותר ממבושלים, כגון 
תומי וכרתי, ולכן לא פסק כמו רב חסדא, אלא כרוב האמוראים שברכת השלקות 
'בורא פרי האדמהייה. 

והתוספות (ל"ס משכסת) כתבו, שהרי"ף פסק שבכל השלקות מברך 'בורא פרי 
האדמה' מפני שפסק כרב נחמן!' שסובר כרבי חייא בר אבא, ורבי 

חייא בר אבא שאמר לברך בורא פרי האדמה אמר כן בכל השלקות אף בטובים 
חיים יותר ממבושלים, ומוכיח זאת ממה שבגמרא מבואר שיש מחלוקת בין רבי 
חייא בר אבא לרבי בנימין בר יפת, ואם רבי חייא בר אבא דיבר רק בטובים 
מבושלים יותר מחיים, אם כן אפשר לומר שאין מחלוקת ביניהם שרבי חייא 
בר אבא דיבר בטובים חיים יותר ממבושלים, ורבי בנימין בר יפת דיבר בטובים 
מבושלים יותר מחיים, אלא מוכח שרבי חייא בר אבא סובר בכל השלקות 

שמברכים בורא פרי האדמה". 

ובאמרי נועם (נפוס' פס) כתב, שהרי"ף סובר שמה שרב חסדא אמר לחלק בין 
טובים יותר כשהם חיים לטובים יותר מבושלים מפני שראה דברי עולא 

בשם רבי יוחנן, ודברי רב ושמואל, וכדי שלא יחלקו אמר כן, אבל למסקנא 
שדברי עולא הם שבשתא, ואין חולק על דברי רב ושמואל שוב אין צריכים 
לחילוקו של רב חסדא, אבל התוספות סוברים שחילוקו של רב חסדא לא היה 
כדי שלא יחלקו רב ושמואל על רבי יוחנן, אלא שרב חסדא קיבל כך לחלק 
בין טובים יותר כשהם חיים לטובים יותר מבושלים, ואם כן אף למסקנא שדברי 

עולא הם שבשתא מכל מקום דברי רב חסדא קיימים. 


דעת הטור בשיטת הרי"ף 


הטור (לו"פ סי' כס ס"6) כתב, ששיטת הרי"ף שבתומי וכרתי כשהם חיים מברכים 
שהכל, וכשהם מבושלים מברכים בורא פרי האדמה, ומסיים הטור 
שאפשר שהרי"ף מחשיב תומי וכרתי אישתני לעילויא:". 
וכתב הבית יוסף (ס"פ ד"ס ורניו), שבדברי הרי"ף מבואר לא כך אלא שבין בחיים 
ובין מבושלים מברכים בורא פרי האדמה. וכן פירשו תלמידי רבינו יונה 
דברי הרי"ף. 
והב"ח (ס"ל ד"ס וססת6) כתב, ששיטת הרי"ף ש'תומי וכרתי' הבישול משביחן, 
וכמו שהקשו התוספות שאנו רואין שהבישול משביחן, ואף שהגמרא 
אמרה שתומי וכרתי מתקלקלים על ידי הבישול, זה נאמר רק לתרץ דברי רב 
חסדא שאמר שיש ירקות שטובים חיים יותר ממבושלים, והיה קשה לגמרא 
'היכי משכחת לה', וקושיית הגמרא, מפני שגם תומי וכרתי משביחים על ידי 
הבישול, ותירצה הגמרא, שתומי וכרתי, נחשבים טובים יותר כשהם חיים 
מכשהם מבושלים, וכמו שכתבו תוספות, שאף שהבישול משביחן זה רק מחמת 
הבשר, אבל עצם הבישול מגרע אותם, ותירוץ זה בגמרא בא רק כדי ליישב 
דברי רב חסדא, אבל להלכה שאין פוסקין כרב חסדא, שוב יש לומר כדעת 
המקשה שגם תומי וכרתי טובים יותר כשהם מבושלים;ל. 
והדרישה פופ 6 כתב כעין זה שרק אם התומי וכרתי מבושלים עם בשר הם 
משתנים לעילויא, ולכן סובר הרי"ף שתומי וכרתי אישתנו לעילויא, 
אלא שמתרץ דברי הגמרא באופן אחר, שמה שהגמרא אמרה שתומי וכרתי 
טובים יותר כשהם חיים תלוי במקומות, שאם הדרך לבשל התומי וכרתי עם 
הבשר ברכתם כשהם חיים שהכל, ולאחר בישולם בורא פרי האדמה, ובמקום 
שאין הדרך לבשלם עם בשר ברכתם כשהם חיים בורא פרי האדמה, ובזה דיברה 
הגמרא. ומיישב בזה מה שהטור סיים שאפשר שהרי"ף מחשיב תומי וכרתי 
אישתני לעילויא, שלכאורה תמוה וכי חולקים הרי"ף והראשונים בדבר המורגש 
במציאות בטעם החיך אם על ידי הבישול משתנה לעילויא או לגריעותא, אבל 


נה. אבל רש"י (ד"ס ופנ) פירש, שרב חסדא בא לומר שאין כאן מחלוקת בין רב לרבי יוחנן אלא 
שכל אחד דיבר באופן אחר. וכן כתב הרא"ש (פס, ולכן חולק על הרי"ף. וברא"ה (פס) משמע שרב 
חסדא חולק על רב ושמואל ורבי יוחנן, ומכל מקום הלכה כמותו כיון שהוא בתרא ומכריע בדבר 
שמסתבר טעמו. נו. עיין להלן על דברי הגמרא בתורמוס שהובא קושיית הצל"ח על דברי תוספות. 
והקשה הצל"ח (נפוס' ד"ס מטטספ), היכן מצאו התוספות שום רמז בדברי רב נחמן שהוא סובר 'בורא 
פרי האדמה', ואדרבה, רב נחמן אמר שנחלקו בו שמואל ורבי יוחנן, וגם אמר שהוא מחלוקת רבי 
מאיר ורבי יוסי, ואס כן לפי דברי רב נחמן מברכים שהכל, שהרי הלכה כרבי יוחנן נגד שמואל 
(עירונין מז:), וכן הלכה כרבי יוסי לגבי רבי מאיר (שס), ואיך כתבו תוספות שרב אלפס פסק כרב נחמן. 
ותירץ, שהתוספות גורסים כגירסת רב האי [הובא בביאור בענין 'הגירסאות בדברי הגמרא'] שגורס 
'ולא היא' ב'וא"ו', ומי שגורס כך סובר שרב נחמן בעצמו אמר 'ולא היא' שאינו שנוי במחלוקת 
דין זה אלא שכולם סוברים שברכתם 'בורא פרי האדמה'. עוד כתב, שיש לומר שכוונת התוספות 
במה שכתבו 'כרב נחמן', היינו שרב נחמן חולק על רב חסדא שמחלק בין טובים יותר כשהם חיים 
לטובים יותר כשמבושלים, ורב נחמן אינו מחלק בין טובים יותר מבושלים לבין טובים יותר כשהם 
חיים, שהרי אמר שבמחלוקת שנויה, שאם היה סובר כרב חסדא, שיש חילוק אם טובים יותר 
מבושלים, או טובים יותר כשהם חיים, לא היה אומר שיש מחלוקת בזה, וכיון שהלכה כרב נחמן 
שהמחלוקת בכל השלקות פסק הרי"ף כרב ושמואל שהם רבים לעומת רבי יוחנן. | נז ומפרש 
הצל"ח (נפוס' ד"ס מטכפפ נ5"ד) שכוונת התוספות שמשמע ששמעו מרבי חייא בר אבא במפורש שמדבר 
בכל השלקות שאם לא כן אין מחלוקת אלא מחלקים בין אישתנו לעילויא לאישתנו לגריעותא. ואין 
לומר שהטעם שלא חילקו בין אישתנו לעילויא לאישתנו לגריעותא, משום ששמעו מרבי בנימין בר 
יפת שדיבר בכל הירקות ואמר לברך שהכל, אבל רבי חייא בר אבא דיבר רק בטובים יותר מבושלים, 
שאם רבי בנימין בר יפת אמר בכל השלקות שברכתם שהכל, איך אמר רב חסדא על מה שאמר 


בהכות לח: 


ביאורים 


לדבריו מיושב שהרי"ף והראשונים נחלקו בדין, האם מה שמשביח מחמת הבשר 
נחשב אישתני לעילויאל. 

וכתב הט"ז (סק"נ), שיש לחלק בין השומים, שאם הוא שום שלא הזקין, עיקר 

אכילתו כשהוא חי, ובזה מברכים כשהוא חי בורא פרי האדמה, ולאחר 
בישולו שהכל. ושום שהזקין שהוא חריף מאד, ואין רגילות לאכלו חי בלי פת, 
בזה הדין כמו שכתב הטור בדעת הרי"ף שברכתו כשהוא חי שהכל, ולאחר 
בישולו בורא פרי האדמה, וכולם מודים בזה, שמי שפסק לבוך על שום חי 
בורא פרי האדמה דיבר בשום שלא הזקין אבל בשום שהזקין מברך שהכל. 


איך הוכיחו מתורמוס והרי הוא משביח בבישול 


דההוא תורמפא דשלקי ליה שבע זמנין בקדרה ואכלי ליה בקנוח סעודה. 

התוספות (ד"ס מסכחת) כתבו בדעת הרי"ף שרבי חייא בר אבא סובר שבכל 
השלקות מברכים בורא פרי האדמה אפילו אם אישתנו לגריעותא, והקשה הרש"ש 
(נתוס' פס) איך הוכיחה הגמרא מההוא תורמוסא כרבי חייא בר אבא, והרי 
התורמוס משביח בבישול כמו שכתב רש"י בביצה (כס: ד"ס פורמופ) שתורמוס הוא 
מר מאוד ושולקים אותו שבע פעמים עד שנעשה מתוק, וכן במדרש (כל"ל יפ ו) 
שהתורמוסים צריכים מיתוק, ואם רבי חייא בר אבא דיבר גם בירקות שאישתנו 
לגריעותא אפשר שרבי בנימין בר יפת חלק עליו רק בירקות שאישתנו לגריעותא 
ובתורמוס כולם מודים שברכתם בורא פרי האדמה, ואם כן מה ההוכחה 
מתורמוס. והראש יוסף (ל"ס לכט) כתב, שלפירוש הרשב"א שרב זירא בא להוכיח 
שאין מחלוקת בין רבי חייא בר אבא לרבי בנימין בר יפת, מיושב ההוכחה 
מתורמוס, שמתורמוס מוכח שדעת רבי יוחנן שאם משביח בבישול ברכתו בורא 

פרי האדמה, ומוכח שרבי בנימין בר יפת דיבר במקום שהבישול מגרע. 


מדברי הגמרא יש להוכיח שאין לחלק בין פרי העץ לפרי האדמה 


אני ראיתי את רבי יוחנן שאכל זית מליח וכו'. המ"ז (פו"פ פיי כס סק"ג) סבר 
לומר מתחילה, שהדין ששלקות שאישתני לגריעותא, ברכתם 'שהכל', נאמר 

רק בירקות שברכתם 'בורא פרי האדמה', אבל פרי שברכתו 'בורא פרי העץ' 
אף אם ישלקו אותו וישתנה לגריעותא, יברכו עליו 'בורא פרי העץ'. אך דחה 
זאת מפני שבתוספות (ד"ס מעכסת) מבואר שאף בפרי העץ הדין כירקותסא. אמנם 
עדיין יש חילוק בין פרי האדמה לפרי העץ, בדבר שעצם הבישול מגרעו, ורק 
נתקן על ידי דבר אחר שבפרי העץ יברכו 'בורא פרי העץ', ובפרי האדמה, אם 
עצם הבישול יגרע ויושבח על ידי דבר אחר, יברכו שהכלסג. והקשה עליו 
הצל"ח (ל"ס 6ײ) מדוע היה צריך להוכיח מדברי התוספות ששלקות של פירות 
העץ שאישתני לגריעותא ברכתם שהכל, והלא בדברי הגמרא מוכח כן שהשוו 
זית לשלקות ומשמע שדין פרי העץ שוה לפרי האדמה. והקשה עוד על מסקנת 
הט"ז לחלק בין פרי העץ לפרי האדמה, היכן שהושבח על ידי דבר אחר, שאם 
יש צד לחלק בין פרי העץ לפרי האדמה, איך הוכיחו מזית שלוק שהוא פרי 
העץ לפרי האדמה, הרי לשיטת הט"ז בפרי העץ יש יותר סברא שישאר בברכתו 
מבפרי האדמה, ואם כן אפשר שרק פרי עץ שנשלק מברכים בורא פרי העץ, 
ואיך הוכיחו מזה לירקות שנשלקו, ומשמע שאין שום צד לחלק בין פרי העץ 

לפרי האדמה. 

ובישועות יעקב (עס פק"ג) מיישב שסברת הט"ז נאמרה רק למסקנא שיש חילוק 
בין שלקות שאישתנו לעילויא לשלקות שאישתנו לגריעותא, שלפי 

זה, הטעם שיש שלקות שברכתם שהכל משום שנגרעו בבישול, ובזה יש לחלק 
כחילוקו של הט"ז, שפרי העץ הוא חשוב, ואין הבישול מגרע ברכתו, אבל אם 
סוברים שכל השלקות ברכתם שהכל, אין הטעם שמברכים שהכל משום שנגרע 


עולא [שקבע דבריו כרבי בנימין בר יפת] שלרבי יוחנן מברכים שהכל רק בטובים יותר חיים, אלא 
מוכח שרבי בנימין בר יפת אמר דבריו בסתם, ורבי חייא בר אבא אמר מפורש שבכל השלקות 
מברכים בורא פרי האדמה, ולכן ביארו שיש מחלוקת בין רבי חייא בר אבא לרבי בנימין בר יפת. 
ולהלן (₪.) על דברי הגמרא דמברך סבר וכו' הובאה הוכחת הדברי דוד לשיטת הרי"ף שבגמרא 
שם משמע שאין סוברים את חילוקו של רב חסדא בין ירקות שמשביחים בבישול לבין ירקות שאין 
משביחים בבישול, וסוברים שאף בדבר שמשביח בבישול נחלקו, שכרוב משביח בבישול ואף על 
פי כן נחלקו אם ברכתו שהכל או בורא פרי האדמה, וכיון שכסתמא דגמרא משמע דלא כרב חסדא 
אין צריכים לפסוק כרב חסדא. נח. וכן כתב האבודרהם (סכופ נרכופ טער ע(שי) שתומי וכרתי טובים 
יותר מבושלים מחיים. | נט. ועיין שם שמדייק כן מדברי הרי"ף. | ס. ובברכי יוסף (פק"ס גם 
מתרץ על דרך זה, שהטור סובר בשיטת הרי"ף שהשתנה המנהג מזמן הגמרא, ובזמן הגמרא היה 
הדרך לאוכלם חיים, אבל בזמן הרי"ף היה הדרך לאוכלם מבושלים, וכמו שמבואר בתוספות 
שהבישול משביחם, והיה הדרך לאכול את התומי וכרתי על ידי בישול, ולכן כתב הטור שאפשר 
שהרי"ף סובר שאישתנו לעילויא בבישול. אבל בשיורי ברכה (עס) הביא תשובה מרבינו חננאל רבו 
של הרי"ף שמשמע שאפילו שלקות שאישתנו לגריעותא ברכתם בורא פרי האדמה, וכתב, שעל פי 
זה נראה כמו שפירשו הראשונים בדעת הרי"ף, ולא כמו שכתב הטור בדעת הרי"ף. | סא. וכן 
מבואר ברא"ה (ל"ה 056, וכן כתב הרשב"א (ד"ה 6 והוכיח כן ממה שפירשו התוספות [בתוספות 
רבי יהודה החסיד] על דורמסקין (לאן .) שהוא פרונ"ש שברכתו בורא פרי העץ. ושם יתבאר שהראש 
יוסף מבאר שיטת רש"י שסובר שרק בפרי האדמה מברכים על שלקות שהכל ולא בפרי העץ, וכמו 
שהיה סבור הט"ז מתחילה. | סב. ומיישב בזה מדוע מברכים על אגוז מטוגן בדבש בורא פרי 
העץ, והרי עצם הבישול משנהו לגריעותא, והשבח של האגוז הוא רק מחמת הדבש. והובא לעיל 
[בענין 'מה הדין כשהבישול משביח את הפרי מחמת דברים אחרים המעורבים בתבשיל']. 


ילקוט 


בבישול, אלא משום שבישול מפקיע שם פרי, ולפי זה אין לחלק בין פרי העץ 
לפרי האדמה, ומיושב הוכחת הגמרא מזית, מפני שעכשיו סוברת הגמרא שלמאן 
דאמר שברכת השלקות שהכל, אף אם לא נגרעו בבישול ברכתם שהכלףי. 


וכי לא ידע המקשה שיתכן שבירך לבסוף 'בורא נפשות רבות' 


אלא לבסוף מאי מברך. הקשה הפני יהושע (ד"ס 0"6, מה הקשה 'לבסוף מה 

מברך' וכי לא ידע המקשה שיתכן שבירך לבסוף 'בורא נפשות רבות'. 
ותירץ, שהמקשה היה סבור שכיון שנלקח הגרעין מהזית אין שיעור כזית [כמו 
שהקשו להלן]סי, ולא שייך לברך ברכה אחרונה, אבל אם הזית נחשב יבריה', 
יש לומר שמברכים על 'בריה' אפילו פחות מכזית, כמו שכתבו התוספות (נסנן 
לט. ד"ס 53כ), ויש לומר שרק בשבעת המינים יש לו חשיבות 'בריה' לברך אף 
על פחות מכזית כיון שהוזכר בפסוקסה, והוזכר בפסוק בלשון יחיד, ולכן הקשה, 
שאם זית מליח נחשב אישתני על ידי הבישול, שוב אין לו חשיבות שבעת 
המינים, ואם כן מה בירכו לאחריו, כיון שאין לו חשיבות בריה, והוא פחות 
מכזית, פטור הוא מברכה אחרונה, ותירצה הגמרא, דלמא 'בורא נפשות רבות' 
כמו שכתבו התוספות (טס) ששיטת ר"י של'בורא נפשות רבות' אין צריך שיעור 
כזית, ואם כן יכול להיות שרבי יוחנן בירך 'בורא נפשות רבות' אף שאין בו 

שיעור ואינו בריהסי. 
והצל"ח (דיס 66) מפרש, שהמקשה היה סובר כרב יצחק בר אבדימי (לסנן מד:) 
שאר דברים אין מברכים כלום לאחריהם, ואם הוא משבעת המינים מברכים 
לאחריו מעין שלש, ולכן הקשה שזית מליח אם אין נחשב פרי, אין מברכים 
עליו מעין שלש, ואם כן אין מברכים עליו כלום, שאין ברכת בורא נפשות 
רבות על מיני פירות, ומדוע בירך רבי יוחנן לאחריו. ועל זה השיב לו התרצן 
'דלמא בורא נפשות רבות' שהוא סובר כשאר האמוראים שם שמברכים 'בורא 
נפשות רבות' אף על שאר דברים. ולפי זה יתיישב גם מה שתמוה אם רבי 
יוחנן בירך שהכל ובורא נפשות רבות, מה החידוש בזה, אבל לפי מה שנתבאר 
החידוש שאינו פוסק כרב יצחק בר אבדימי. 


מדוע לא הקשו מהמשנה גם על רב ושמואל 


מתיב רב יצחק בר שמואל ירקות שאדם יוצא בהן ידי חובתו בפפח 

יוצא בהן ובקלח שלהן אבל לא כבושין ולא שלוקין ולא מבושלין 
ואי סלקא דעתך וכו'. והקשה הצל"ח (ד"ס מפיכ), מדוע הקשו כן רק על רבי 
חייא בר אבא בשם רבי יוחנן, ולא על רב ושמואל שגם אמרו שעל שלקות 

מברכים בורא פרי האדמה. 

ותירץ, שלכאורה קושיית הגמרא צריכה ביאור, שהרי רבי מאיר ודאי סובר 

שברכת השלקות בורא פרי האדמה, שהרי לדבריו יוצאים ידי חובת 
מצה במצה מבושלת, ומי שסובר שעל שלקות מברכים בורא פרי האדמה 
צריך לסבור כרבי מאיר, או שיסבור שטעם רבי יוסי אינו משום שצריכים 
טעם מצה אלא שבכל השלקות סובר כן, ואם כן מה מקשים מהמשנה של 
מרור והלא אפשר לתרץ שהמשנה כרבי יוסי, אבל רבי מאיר חולק ולדבריו 
ברכת השלקות בורא פרי האדמה. וצריך לומר שודאי אפשר לתרץ כן ולכן 
לא הקשו על רב ושמואל מפני שיכולים לתרץ שהם סוברים כרבי מאיר, אבל 
על רבי יוחנן אין לתרץ כן כי רבי יוחנן סובר שהלכה כסתם משנה, ואם 


סג. ועיין עוד מה שכתב בזה בתחילת הסימן (סק"). ‏ סד. וכן משמע מדברי הרשב"א [הובאו 
להלן (א.) על דברי הגמרא 'בצר ליה שיעורא'] שקושיית המקשה משום שהוא פחות מכזית, כיון 
שנטלו הגרעין ממנו. | סה. ואפילו אם ברכת שבעת המינים לאחריהם מדרבנן מכל מקום סמכוה 
רבנן על הפסוק. ובקרן אורה (דיני כככפ סנסמן ד"ס פונ) גם כתב שיש לומר שרק לשבעת המינים יש 
דין בריה כיון שהוזכרו בפסוק, ורוצה לתלות מחלוקת הבבלי והירושלמי [עיין בתוספות להלן (ט. 
ד"ס כ5כ)] אם מברכים על בריה, בשאלה האם חיוב הברכה אחרונה בשבעת המינים הוא מדאורייתא, 
והוכיח כן ממה שמבואר (פלת יי.) שלהלכה בריה שאין בה נשמה אינה חשובה בריה, ומדוע זית 
וכדומה נחשבים בריה, וצריך לומר כמו שפירשו התוספות בחולין (ו. ד"ה מפֿ) שכל מה שמוזכר 
בפסוק כאילו שפירשה התורה שחייבים עליו אפילו אם הוא פחות מכשיעור, ואם כן שבעת המינים 
הוזכרו בתורה ולכן יש בהם דין בריה. אבל במאירי (ו: דיס מנ) הביא דין בריה גם לענין תורמוס 
שאינו משבעת המינים, וכן מבואר בט"ז (פ" מ פק"נ) ובמגן אברהם (פס סק"ג) שאפילו בפירות שאינם 
משבעת המינים יש דין בריה. | סו. ומפרש הפני יהושע שלפי מה שכתב יש ליישב לתירוץ 
הגמרא שבירך שהכל ובורא נפשות רבות אם כן מדוע הוצרך להעיד שבירך שהכל, הלא ודאי 
שאסור להנות מן העולם הזה בלא ברכה, אך לפי מה שכתב הוצרך לומר שלא יטעו שאכל לפני 
זה עוד זית ולכן בירך ברכה אחרונה שהיה שיעור כזית עם מה שאכל מקודם, ועל זה אמר שראה 
שבירך תחילה ואם כן לא אכל מקודם וזה היה תחילת טעימתו [ועיין להלן במה שהובא בשם 
הקדושה וברכה מדוע אין לומר שאכל כמה זיתים]. ובאוצר חיים (ד"ס 6) הקשה על הפני יהושע 
ממה שאמרו בחולין (קיט.) שעדשה בקליפתה גם חשובה בריה, הרי שגם דבר שאינו משבעת המינים 
יש לו חשיבות בריה. סז ושוב הקשה, שיש גם סתם משנה כרבי מאיר כמו שהגמרא הוכיחה 
ממשנתנו ששלקות בורא פרי האדמה, ואם כן יש לומר שרבי יוחנן פסק כסתם משנתנו כרבי מאיר, 
ותירץ, על פי מה שנתבאר לעיל [בהערות בענין 'מדוע צריך לומר שעולא קבע שבשתיה' וכו'] 
בשם הצל"ח שהגמרא הבינה שרבי חייא בר אבא שאמר בשם רבי יוחנן לברך על שלקות בורא 
פרי האדמה דיבר אפילו בשלקות שטובים יותר כשהם חיים, כי אם לא כן לא היה רבי יוחנן 


ברכות לח: - לם. 


ביאורים פג 


מוכח מהמשנה הנ"ל שברכת השלקות שהכל היה רבי יוחנן צריך לפסוק 
שברכת השלקות שהכללי. 


החידוש בכבושים ושלוקים ומבושלים 


אבל לא כבושין ולא שלוקין ולא מבושלין. בתוספות רבי יהודה החפיד (ד"ס 

% מפרש, שכבוש מדובר שכבוש ימים רבים ובטל טעם מרור יותר 

משלוקים ומבושלים, ושלוק הוא בישול הרבה, ומבושל הוא פחות מבושל 
משלוקס" [והברייתא נקטה המשנה כסדר ‏ לא זו אף זור']. 


מדוע הקשו ממרור ותירצו אחר שכבר הקשו ותירעו כן ממצה 


ואי פלקא דעתך במילתייהו קאי שלוקין אמאי לא שאני התם דבעינן 

מעם מרור וליכא. האגלי טל (מנפֿכת 6ופס ות עו סק"כ) הקשה, שלכאורה 
תמוהה קושיית הגמרא ותירוצה, שהרי כבר הקשתה ותירצה כן לעיל ממצה, 
ומדוע הקשתה שוב ממרור, שלעיל אמרה הגמרא שהדין של שלקות תלוי 
במחלוקת אם יוצאים במצה שנתבשלה, ודחתה שהטעם במצה משום שצריכים 
טעם מצה, ואין להוכיח לירקות מבושלים. ותירץ, שלפי מה שפירשו תלמידי 
רבינו יונה [הו"ד לעיל בענין 'שעם מצה'] שמה שאמרו שצריכים שעם מצה' 
הכוונה שצריכים שיהיה 'לחם עוני' מיושב, שיש להקשות ממרור, שבמרור לא 
שייך סברא זו, ותירצה הגמרא שבמרור צריכים טעם מרור כמו שאמרו בפסחים 

(קטו:) שבלע מרור לא יצא, שצריכים להרגיש טעם המרור. 


מדוע לא תירעו שרבי יוחנן אכל עוד זיתים מלבד הזית ההוא 
אמר ליה רבי ירמיה לרבי זירא רבי יוחנן היכי מברך על זית מליח כיון 
דשקילא לגרעיניה וכו'. הקדושה וברכה (סמיכת פכמיס ד"ס 5מכ) הקשה, 
מדוע לא תירצו שרבי יוחנן אכל כמה זיתים, ששיעור כל הזיתים היה כזית, 
ומה שרבי חייא בר אבא הזכיר לשון יחיד 'זית' כי הדרך להזכיר לשון יחיד 
על כמה זיתים, כמו ויהי לי שור וחמור' (נרפסית 3 ו). ותירץ שאם כן מדוע 
הזכיר שרבי יוחנן 'אכל זית מליח' והלא אם אכל שיעור כזית, אין שום חידוש 
באכילה, וכל החידוש הוא רק בברכה, והיה צריך לומר שראה שרבי יוחנן בירך 
על זית תחילה וסוף, ומוכח שגם בעצם האכילה יש חידוש שהיא אכילה 
שמחייבת ברכה, וזה כשלא היה יותר מזית אחד, והחידוש שאף על פי כן 
נחשבת כאכילת כזית, ועל זה הקשתה הגמרא מדוע נחשבת לאכילת כזית והלא 
על ידי שלקחו את הגרעין התמעט מכזיתסל. 


לט. 


מה הדין בברכה ראשונה על פחות מכזית 


בצר ליה שיעורא. נחלקו הראשונים האם מברכים ברכה ראשונה על פחות 

משיעור כזית, ויש בזה ארבע שיטות: א. רוב הראשונים* סוברים שעל 
פחות מכשיעור מברכים את הברכה הראויה לאותו המין, משום שאסור לאדם 
שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה. ב. שיטת תלמידי רבינו יונה ((עיל ₪: ד"ס פנ, 
שעל פחות משיעור כזית אין מברכים את ברכתו הראויה אלא מברכים שהכלנ. 
ג. שיטת הראב"ד (קעגופ על הנענ סמפור, ד"ס רני עקנ) שרק בפת כשהיא פחות מכזית 
אין מברכים המוציאי. ד. שיטת רב אחא משבחא (סו"ד נכל כו סי' כד), שעל פחות 

מכשיעור אין מברכים כללד. 


צריך להשמיענו ששלקות ברכתם בורא פרי האדמה, כי כבר מוכח כן מהמשנה, ורבי יוחנן הלא 
סובר שהלכה כסתם משנה, ועל זה הקשה רב יצחק בר שמואל שיש לומר שרבי יוחנן דיבר 
בשלקות שאינם טובים יותר כשהם חיים, ומה שקשה אם כן מדוע הוצרך רבי יוחנן להשמיענו, 
והלא הלכה כסתם משנה, יש לומר שרבי יוחנן הוצרך לפסוק בשלקות בורא פרי האדמה כי יש 
סתם משנה גם כרבי מאיר וגם כרבי יוסי והוצרך להכריע, ולפי זה אין ראיה שרבי יוחנן דיבר 
בשלקות שטובים יותר כשהם חיים. סת. והוכיח כן מהגמרא בחולין (ש₪. | סט. ולעיל (נסעכות 
נספון) הובאו דברי הפני יהושע שאין לומר שרבי יוחנן אכל מקודם זית, ולכן אף כשהביאו לפניו 
עוד זית בלי הגרעין הצטרפו לכזית, שרבי חייא בר אבא הדגיש שראה שבירך תחילה וסוף, לומר 
שראה שבירך ברכה ראשונה, אם כן זה היה הזית הראשון שאכל. שאם לא כן לפי תירוץ הגמרא 
שבירך שהכל, מיותר לומר שבירך ברכה ראשונה, שודאי לא נהנה מהעולם בלא ברכה. ולדבריו 
מיושב קושיית הקדושה וברכה, שאין לומר שאכל כמה זיתים שהרי החידוש במה שבירך ברכה 
ראשונה הוא שזה הזית הראשון שאכל, ומשמע שלא אכל עוד זיתים. | א. רמב"ם ספ פ"ג סי"ס, 
תוספות (ד"ס פכ), רשב"א (עי? ₪: ד"ס מון), רא"ה (ד"ס ספֿ), ורא"ש (פיי ט). והתוספות והרא"ש כתבו 
שצריכים לברך על פחות מכשיעור, אבל לא כתבו איזה ברכה יש לברך על פחות מכשיעור, וכתב 
הבית יוסף (ס" ה 6"5 ד"ס ננכס) שמדבריהם נראה שצריך לברך את הברכה הראויה לאותו המין, 
והוכיח כן מדברי הרא"ש. וברי"ף (שע? ₪) וברש"י (פוכס כו: ד"ס טט) מבואר גס כן שמברכים על 
פחות מכשיעור, אבל אין מבואר האם מברכים את הברכה הראויה לאותו המין, או שמברכים 
שהכל. | ב. כך נראה מפשטות דבריהם וכן הבין בדעתם הבית יוסף (פ" מ 5"5 ד"ס צככס). אמנם 
הדרישה (שס 5ופ 5) כתב, שגם תלמידי רבינו יונה סוברים שמברכים על פחות מכשיעור ברכתו 
הראויה, ומה שכתכו שמברך שהכל כוונתם לברכה שמברכים הכל על הנאתו דהיינו ברכתו הראויה, 
או שצריך לגרוס 'שאכל' במקום 'שהכל' והיינו שיברך על מה שאכל. ‏ ג. ולעיל 6:8 הובאה 
שיטת הראב"ד באריכות. ‏ ד. והמהר"ם חלאווה (פספיס קו. ד"ס 85) הביא בשם המהרי"ץ גיאות 
בשם רב סעדיה גאון שהמברך על היין או על מים צריך לשתות מלא לוגמיו. 


פד ילקוט 


הוכחות הראשונים שמברכים ברכה ראשונה על פחות מכשיעור 


הרשב"א (עיל : ד"ס מון) הוכיח מדברי הגמרא שמברכים על פחות מכשיעור 
את ברכתו הראויה, שרבי ירמיה הקשה לרבי זירא לגבי זית שכיון 
שנטלו את הגרעין הרי הוא פחות מכזית, וכיצד רבי יוחנן בירך על זית בורא 
פרי העץ ומעין שלש. ומשמע שרק על ברכה אחרונה היה קשה לו ועל ברכה 
ראשונה לא הוקשה לו מדוע בירך בורא פרי העץ אפילו שהוא פחות מכשיעורה, 
משום שברכה ראשונה מברך אפילו על פחות מכשיעור, ומברך בורא פרי העץ, 
[לשיטת רבי זירא סובר ששלקות במילתייהו קיימיי. 
עוד הוכיחו הראשונים' שפחות מכשיעור טעון ברכה, מהמשנה בסוכה (ל:) 
שרבי צדוק אכל פחות מכביצה ולא בירך אחריו, כיון שסבר שהשיעור 
להתחייב בברכת המזון הוא בכביצה [להלן (פט:) נחלקו רבי מאיר ורבי יהודה 
אם השיעור הוא כזית או כביצה] ומשמע שלפניו בירך אף שהוא פחות 
מכשיעור, ומוכח שפחות מכשיעור אף שאין מברכים עליו ברכה אחרונה מכל 
מקום מברכים ברכה ראשונה. 
עוד הוכיחו הראשונים" מהירושלמי (ס")), שהקשו על הברייתא שכל שאומר 
לאחריו שלש ברכות אומר לפניו המוציא לחם מן הארץ, וכל שאין אומר 
לאחריו שלש ברכות אין אומר לפניו המוציא, והקשו הרי פחות מכזית אין 
מברכים לאחריו שלש ברכות ומברכים המוציא, ותירץ רבי יעקב בר אחא, 
ילשאר מינין נצרכה', כלומר שהברייתא באה למעט שאר מינים כגון אורז 
ודוחן ומעשה קדירה שכיון שאין מברכים אחריהם שלש ברכות אין מברכים 
לפניהם המוציא, אבל הברייתא אינה באה למעט פחות מכשיעור, שחמשת 
המינים פחות מכשיעור, מברכים לפניהם המוציא אף על פי שאין מברכים 
לאחריהם שלש ברכות, ומבואר מדברי הירושלמי שמברכים המוציא על פחות 
משיעור כזית. 
והראב"ד שסובר שאין מברכים על פת פחות מכזית המוציא, מפרש שכוונת 
הירושלמי שהקשה שעל פחות מכזית מברכים המוציא היינו כשאוכל 
פחות פחות מכזית מפת גדולה, אבל כשמצרפים יחד כל מה שאוכל הוא יותר 
מכזית, ועל זה הקשה הירושלמי שעל פרוסה פחות מכזית אף שאין מברכים 
עליה כשאוכלים אותה לבד שלש ברכות אף על פי כן מברכים המוציא כיון 
שאוכל כל שבעו. 
הרא"ה (ד"ס ה) הוכיח עוד שמברכים ברכה ראשונה על פחות מכשיעור, שאם 
צריך כזית לברכה ראשונה, אם כן אפילו אם דעתו לאכול הרבה, יהיה 
אסור לו לברך שמא ימלך ולא יאכל כזית, ולא יברך אלא כשאוכל כזית בבת 
אחת. 


האם יש להוכיח מ'כל הטעון ברכה לאחריו טעון ברכה לפניו' שפחות מכזית אינו 
טעון ברכה לפניו 


הבעל המאור (שיל כח: ד"ס 0% הקשה, מהמבואר בנדה ((:) ש'כל הטעון ברכה 

לאחריו טעון ברכה לפניו, ויש שטעון ברכה לפניו ואין טעון ברכה 
לאחריו', והגמרא מפרשת שדבר הטעון ברכה לפניו ואין טעון ברכה לאחריו, 
נאמר בברכת המצוות או ברכת הריח, ומדוע לא פירשה באוכל פחות מכזית, 
שטעון ברכה לאחריו ואין טעון ברכה לפניו. ותירץ, שכל הטעון ברכה לפניו 


ה. הרשב"א לא ביאר היכן משמע שהיה קשה לו רק על ברכה אחרונה ולא על ברכה ראשונה, 
והבעל המאור (ס: ד"ס ₪5 כתב, שיש נוסחאות 'בצר ליה שיעורא לבסוף מאי מברך' ויש לומר 
שכך היא גירסת הרשב"א. ‏ ו והוכיח מכאן שאפילו על פת פחות מכזית מברכים המוציא, 
ולא כשיטת הראב"ד שסובר שעל פת פחות מכזית אין מברכים המוציא, ולעיל (68 נתבארה 


שיטת הראב"ד. ז. רש"י שס ד"ס נטט), תוספות (שס ל"ס ו₪), ראב"ד (ספגות על הנעל סמפור, ד" כני 
יעקכ), ורא"ש (ס" ט). ח. תוספות (מf‏ עע. ל"ס ת6), בעל המאור (סש: ל"ס פמכ), רשב"א (ס), 
ורא"ש (סי ע). ט. וכעין זה כתב הפני יהושע כפופ' ד"ס 5ל). י; ולכאורה מבואר כן 


בראשונים שהובאו לעיל, שלכן חלוקה ברכה ראשונה מברכה אחרונה מפני שאסור לאדם שיהנה 
מן העולם הזה בלא ברכה. וצריך עיון מה הקשה הכסף משנה, אמנם ראה בביאורים לעיל (לה. 
נענין 'ס6ס ססנרb‏ סייכת גס על נככה פתכונס') שהובא שמדברי הרשב"א משמע שסברת אסור לאדם שיהנה 
מן העולם הזה בלא ברכה שייכת גם על ברכה אחרונה, ולדברי הרשב"א צריך לבאר כביאור 
הכסף משנה. ‏ :א. במרדכי (נ₪ קט) הובא שר"י היה מסופק בדין זה. ‏ יב. הרא"ש מבאר 
מדוע יש להסתפק שיברכו בורא נפשות רבות על פחות מכשיעור, משום שלא נאמר ואכלת 
ושבעת וברכת' (לנמס 5 י) אלא בשבעת המינים, ויתכן שדווקא בהם צריך שיעור אכילה דהיינו 
כזית. ‏ גג כן הקשה האור לו בציון (כ מטס מ-60) ועיין שם מה שתירץ. ומכאן קשה על 
המבואר במרדכי שאם סוברים שמבוכים בורא נפשות על פחות מכשיעור, אם כן מי שאוכל 
משבעת המינים פחות מכשיעור, אינו יכול לברך מעין שלש, ויברך בורא נפשות, [וכן מבואר 
בתוספות רבי יהודה החסיד שהובא בביאור], שכיון שמברך בורא נפשות רבות מה הקשה רב 
ירמיה ש'בצר ליה שיעורא' והרי צריך לברך בורא נפשות. | יד. וכן מבואר ברשב"א (ע? ₪: 
ד"ס מון) שאין מברכים בורא נפשות רבות על פחות מכשיעור, ומבאר שאף שיש לפרש 'בצר 
ליה שיעוריה' בשני אופנים: א. היינו שהוא פחות משיעור דאורייתא, ולפי זה סוברת הגמרא 
שהשיעור לברכת המזון ולשבעת המינים מדאורייתא בכזית, [שיטת הרשב"א שחיוב הברכה 
לאחריה בשבעת המינים הוא מדאורייתא. אבל שיטת הרמב"ם (נכטת פ"ת הי"כ) שגם בשבעת המינים 
אינו מחויב בברכה שלאחריו מן התורה. וכן דעת הסמ"ג (עקץ מ ד"ס כת3 כנט מפס כל סכככום)]. ולא 
כמי שסובר (על כ והם דקדקו עד כזית' דהיינו שרק מדרבנן חייבו לברך על כזית אבל 
מדאורייתא אם לא אכל שיעור שביעה אינו צריך לברך. ב. יש לפרש 'בצר ליה שיעוריה' 


ברפות: לם. 


ביאורים 


וכו' פירושו כל 'מין' שמברכים עליו בסופו, ולכן לא פירשה הגמרא שהכוונה 
לפחות מכשיעור, שפחות מכשיעור אינו מין אחרט. 


מדוע מברכים על פחות מכשיעור ברכה ראשונה ואין מברכים ברכה אחרונה 


הרא"ש (סי ₪) והתוספות (ומ עט. ד"ס ו₪) כתבו שמברכים המוציא אפילו 
על פת פחותה מכזית, והוכיחו כן מהירושלמי הנ"ל, והקשו, שהרי 
ברכה ראשונה על הלחם נלמדת (לעע ₪.) בקל וחומר מברכת המזון ש'כשהוא 
שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן, ואם כן דיו לבא מן הדין להיות 
כנידון, כמו שברכת המזון היא רק בכזית, כמו כן שיברכו ברכת המוציא רק 
בכזית, ותירצו, שאינו קל וחומר גמור, כמו שמשמע לעיל (כ) שבעל קרי 
אינו מברך על המזון לפניו ומברך רק לאחריו, משום שברכת המזון דאורייתא, 
וברכה שלפניו דרבנן, ומזה מוכח שאין זה קל וחומר גמור ולא שייך לומר 
בזה דיו. 
וכתב הכסף משנה (ככופ פ"ג סי"נ) שעדיין יש לשאול מה ראו חכמים להחמיר 
בברכה ראשונה יותר מברכה אחרונה, ותירץ, שבברכה ראשונה חששו 
שמא ימלך ויאכל בסוף שיעור כזית, ושוב לא יוכל לתקן מה שאכל בלי 
ברכה, אבל בברכה אחרונה שאין חשש זה, השאירו חכמים את שיעור 
האכילה מדאורייתא. ובבית אפרים (טו"ת, סוף ספ" ד"ס ועתס) ובמכתם לדוד 
(סססן, כרמנ"ס פס) תירצו, שברכה ראשונה נתקנה משום שאסור לאדם שיהנה 
בלא ברכה, ויש הנאה אפילו בפחות מכזית ולכן חייבו בברכה אפילו פחות 
מכזית'. 


האם מברכים בורא נפשות רבות על פחות מכשיעור 


שם. כתבו התוספות (ד"ס 53כ) בשם ר"י'* שרק ברכת מעין שלש אין מברכים 
על פחות מכשיעור, אבל ברכת בורא נפשות רבות כיון שאינה ברכה 
חשובה מברכים אפילו על פחות מכשיעור'ג. ודחו התוספות שאין נראה כן 
שבורא נפשות רבות תיקנו כנגד ברכת מעין שלש, וכמו שאין מברכים מעין 
שלש על פחות מכשיעור, כמו כן אין מברכים בורא נפשות רבות על פחות 
מכשיעור. וכן פסק רבינו יונה (עיל ₪: ד"ס 036. 
ולפי הצד שמברך בורא נפשות על פחות מכשיעור, לכאורה צריך להבין מה 
הקשה רבי ירמיה איך בירך רבי יוחנן על פחות מכשיעור, והרי יש לומר 
שבירך בורא נפשות, ומברכים בורא נפשות אפילו על פחות מכשיעור':, ומפרש 
בתוספות רבי יהודה החסיד (שיל (ם: ד"ס כיון - סרקטון, וכן סו כר6"ט סי" מז וכסוספופיו 
ד"ס מי) שצריך לומר שרבי ירמיה לא הקשה על רבי יוחנן, אלא על רבי חייא 
בר אבא, שסובר שרבי יוחנן בירך ברכת מעין שלש והוכיח מכאן ששלקות 
במילתייהו קאי, ועל זה הקשה והרי הוא פחות מכשיעור'". 


שיעור שתיה להתחייב ברכה אחרונה 


שם. כתבו התוספות (טס), שהשיעור להתחייב ברכה אחרונה במשקים, הוא מלא 

לוגמיו, וכתבו, שלכן יש ליזהר לשתות מכוס של ברכה בשיעור מלא 
לוגמיו, כדי שיברך אחריו מעין שלש. אבל התוספות ביומא (עט. ד"ס ) והרא"ש 
(פ"ז סי" כד) הסתפקו אם שיעור ברכה אחרונה על משקין הוא בכזית כמו באכילה, 
או שמא השיעור כביצה כמו שאמר רבי מאיר להלן (מט:) שהשיעור להתחייב 


שמדרבנן, ולפי זה סוברת הגמרא כמו מי שסובר שהם דקדקו עד כזית, שמדאורייתא אינו חייב 
לברך אלא בכדי שביעה אלא שמדרבנן דקדקו וחייבו אפילו עד כזית, מכל מקום לשני הפירושים 
כל שאין בו כזית אין מברכים לבסוף ברכה כלל. וכתב, שאין לומר שמה שמבואר בגמרא 
שצריכים שיעור כזית לברכה אחרונה הוא מדאורייתא, אבל מדרבנן מברכים אפילו על פחות 
מכזית, שהרי אפילו לפי מה שתירצה הגמרא שרבי יוחנן בירך בורא נפשות שהיא ברכה דרבנן 
הקשה רבי ירמיה שהרי בזית יש פחות מכשיעור, ומבואר שאפילו מדרבנן אין מברכים על 
פחות מכזית, ואף שיש לפרש שהקושיא רק לפי מי שסובר שרבי יוחנן בירך מעין שלש שהיא 
ברכה דאורייתא, ועל זה הקשה איך בירך מעין שלש, כיון שהוא ברכה דאורייתא הרי הוא 
פחות מכשיעור, מכל מקום אין סברא שנשתנית ברכתו מחמת שיעורו, שרק על מין אחר ראוי 
שתשתנה הברכה, או באותו המין אם נשתנית צורתו, שהוא כמין אחר, אבל לא מצאנו שתשתנה 
הברכה מחמת ריבוי ומיעוט, ומה שמצאנו להלן (מנ) שבפת הבאה בכיסנין אם אכל שיעור 
קביעות סעודה מברכים המוציא ובפחות משיעור קביעות סעודה אין מברכים המוציא, שלכאורה 
משמע שהברכה משתנית לפי מיעוט וריבוי האכילה, אין לדמות לכאן, שפת הבאה בכיסנין 
כשהיא פחות מקביעת סעודה נחשב שנשתנתה ממינה, שאינה כפת רגילה, וכשקובע עליה סעודה 
עשאה כפת רגילה, וכן מוכח, שהרי בפת רגילה מברכים המוציא בכזית, ובכזית של פת הבאה 
בכיסנין לא מברכים אלא בורא מיני מזונות, ורק כשקובע עליה סעודה עשאה כפת רגילה, ולכן 
כשקובע עליה סעודה עשאה כמין אחר, וגם אם אוכל שיעור שאחרים קובעים עליה סעודה 
אף שהוא לא קבע עליה, הרי הוא עושה אותה כפת רגילה שאוכלים ממנה הרבה, [וכעין זה 
כתב הרא"ה (עי? ₪: ד"ס פמס] והוכיח עוד שלמאן דאמר ששיעור כזית הוא מדרבנן מדוע לא 
שינו הברכה משיעור דאורייתא לשיעור דרבנן, ומוכח שאין לחלק בברכה בין שיעור דאורייתא 
לשיעור דרבנן, ועוד, אם לא רצו לשנות בברכות משיעור כדי שביעה לשיעור כזית וכביצה, 
מדוע לומר ששינו בפחות מכזית וכביצה, ועוד, שמשמע שלפחות מכזית וכביצה אין ברכה כלל, 
שהרי אמרו שם 'אני כתבתי להם ואכלת ושבעת וברכת והם דקדקו על עצמן עד כזית ועד 
כביצה', ואם יש ברכה גם בפחות מכזית, היתה הגמרא צריכה לומר 'והם דקדקו על עצמן 
בכל שהוא', ומדברי מי שסובר ששיעור כזית הוא מדרבנן נשמע שגם למי שסובר ששיעור 
כזית הוא מדאורייתא שאין לחלק בין שיעור כזית לפחות מכזית. 


ילקוט 


ברכת המזון הוא בכביצה כיון שסובר ש'ושבעת' (לנריס פ י) זו שתיה. וברא"ש 
אחר שהביא ספיקם של תוספות מסיים ולכן טוב ליזהר שישתה פחות מכזית, 
או שישיתה לפחות רביעיתל', כדי להסתלק מן הספקט'. 
ושיטת הרמב"ם (נככופ פ"ג סי"כ) ששיעור ברכה אחרונה על משקים הוא רביעית. 
ומפרש הבסף משנה, שטעמו שכמו שמצאנו שבכל המשקים האסורים 
מן התורה שיעור השתיה להתחייב הוא ברביעית, כמו כן גם לענין ברכה שיעור 
שתיה הוא ברביעית. והמגן אברהם (ס" כי קק"ס) והט"ז (סי ק5 סק"ג) כתבו, שהטעם 
ששיעור שתיית משקים להתחייב עליהם ברכה אחרונה ברביעית מפני ששיעור 
שביעה ממשקים הוא ברביעית". 


מהו השיעור להתחייב ברכה אחרונה על יין שרף שהדרך לשתות ממנו מעט 


השולחן ערוך (ס" כ ק"פ) פסק שעל משקה פחות משיעור רביעית לא יברך 

ברכה אחרונה". וכתב הט"ז (עס סק") שיין שרף שבמדינתנו, אינו 
בכלל זה, שאי אפשר לשתות ממנו שיעור רביעית, אלא השיעור להתחייב בברכה 
אחרונה הוא כפי שהוא דרך שתיה לרוב בני אדם'ט. והמגן אברהם (סי' ק5 סק"ד) 
כתב, שיש שרוצים לומר שעל שתיית יין שרף מברכים ברכה אחרונה אפילו 
על פחות מכזית, שמייתבא דעתיה אפילו בפחות מכזית, וחלק על זה לפי 
שהרבה יינות חזקים ומאכלים טובים יש שמיישבים הדעת אפילו בפחות 
מכשיעור, ואף על פי כן לא חילקו חכמים בשיעורים. וכן כתב האליה רבה (טס 

סק"ס) שחכמים לא חילקו בשיעוריהם, וגם יין שרף שיעורו ברביעית. 


מה ענין שיעור מלא לוגמיו לשיעור ברכה אחרונה 


הצל"ח (פופ' ד"ס כפי הקשה על דברי התוספות שהשיעור של משקין לברכה 
אחרונה מלא לוגמיו, מה ענין שיעור מלא לוגמיו לענין ברכה אחרונה?. 

עוד הקשה, על מה שכתבו התוספות שלכן יזהר בכוס של ברכה לשתות מלא 
לוגמיו כדי לברך ברכה אחרונה, לשם מה הזהירות הזאת, ומדוע הצריכו לשתות 
מלא לוגמיו, ומדוע שלא ישתה מלא לוגמיו ולא יברך ברכה אחרונה, ואם 
מחמת כבוד כוס של ברכה, צריך לשתות מלא לוגמיו, מדוע כתבו התוספות 
שצריך לשתות מלא לוגמיו כדי לברך ברכה אחרונה, הרי צריך לשתות כן מחמת 

לבוה הברכה. 

וכן הקשה הגר"א (למלי ועס, כפופ' ד"ס ננֿיכ) שהיכן מצאנו שצריך לשתות שיעור 
כדי להתחייב בברכה אחרונה. וכתב שהוא טעות סופר, וכוונת התוספות 
שכיון שיש ספק אם ברכה אחרונה על משקין בכזית או בכביצה או ברביעית 
או במלא לוגמיו, לכן בכוס של ברכה שצריך לשתות מלא לוגמיו, וממילא יהיה 


טו. וכתב הטור (פ" ק0 שבכוס של ברכה לא שייך לשתות פחות מכזית, שכל דבר שצריך כוס 
צריך לשתות ממנו מלא לוגמיו, ולכן ישתה רביעית שלם לצאת מן הספק. טז. לכאורה הרא"ש 
לא הזכיר כלל צד שהשיעור הוא רביעית ומדוע כתב להחמיר ולשתות או פחות מכזית או רביעית. 


אברהם (פ" מ קק"ס) שהרי שיעור רביעית הוא ביצה ומחצה. וכתב הט"ז, שהרא"ש מסופק גם שמא 
השיעור במשקין לברכה אחרונה הוא רביעית ולכן הצריך לשתות רביעית להסתלק מן הספק. 
ובחידושי הגהות לטור (פס סק"6) מבאר שאין כוונת הבית יוסף ששיעור רביעית הוא כביצה, אלא 
ששיעור רביעית בשתיה שוה בחשיבותו לשיעור אכילה בכביצה. ובמעדני יום טוב ופ פ) כתב 
שנראה לו שצריך לגרוס בדברי הרא"ש רוב רביעית, שהוא שיעור מלא לוגמיו. אמנם כתב, שגם 
בשו"ת הרא"ש (כל ד סי יל) כתב הרא"ש רביעית וצריך עיון להגיה בשני המקומות. והלבוש (סי ק5 
ס"ג) מבאר הספק שכיון שנלמד מ'ושבעת' שהיינו שתיה, שנאמר ליד 'ואכלת' אם כן הוקשה שתיה 
לאכילה וכמו שבאכילה השיעור כזית אף בשתיה השיעור כזית, אלא שעדיין יש להסתפק על פי 
מה שמבואר בשבת (ע.) שרביעית כשנקרש עומד על כזית, ואם כן יש לומר שהשיעור הוא רביעית, 
שהרי רביעית כשנקרש עומד על כזית. והט"ז (שס) והדברי חמודות (שס לופ פ) הקשו, שמהגמרא 
בשבת מוכח שלא כדברי הלבוש, ששם מבואר שיש לומר שרק בדם שהוא עבה השיעור כך, אבל 
ביין שהוא קלוש, בכזית יין קרוש יש יותר מרביעית, ואם כן ר"י היה צריך להסתפק שמא אין 
מברכים ברכה אחרונה על יין אפילו על יותר מרביעית. ‏ יז. בדברי המגן אברהם יש לפרש 
שכוונתו כדברי הכסף משנה, שכמו שברוב דיני אכילה שיעור האכילה הוא כזית, כמו כן השיעור 
במשקין הוא רביעית, וכן נראה ממה שהוכיח מסימן תרי"ב עיין שם, ולפי זה מה שכתב 'שיעור 
שביעה' לאו דווקא, אלא שיעור שתיה וכמו באכילה ששיעור אכילה בכזית ולא שיעור שביעה. 
אבל בדברי הט"ז מבואר שאינו מפרש כן, שמבאר ששיעור שביעה שנלמד מ'ושבעת', שבאכילה 
השביעה בכביצה, במשקין יש לומר שהוא ברביעית. יח. והם"ז (פי ק5 פק"ג) כתב שבדיעבד שכבר 
שתה, יכול לברך על מלא לוגמיו. וכתב המשנה ברורה (פס פ"ק יד) שהאחרונים דחו דבריו, ופסקו 
שמלא לוגמיו הוא עדיין ספק. והביא עוד שפסקו כן גם ביין שרף ולא כמו שפסק הט"ז [שהובא 
בביאור]. ועיין עוד מה שדן המשנה ברורה (פ" כ פק"?) האם צריך לשתות הרביעית בכדי אכילת 
פרס או בבת אחת, ומה הדין במשקה חם שאין הדרך לשתותו בבת אחת. | יט והוכיח כן 
מהדין של בריה [שיתבאר להלן] שאם הדרך לאכול עם הגרעין, מצטרף הגרעין לכזית, ומשמע 
שדרך העולם קובע לענין השיעור, ועיין שם עוד. וכתב, שיש לצרף עוד את הצד שמברכים בורא 
נפשות רבות על פחות מרביעית כמו שהסתפקו התוספות. | כ. כוונתו ששיעור מלא לוגמיו נאמר 
(יומ עג:) לענין יום כפורים שהוא שיעור שתיה להתחייב השותה ביום הכפורים, ולא מצאנו שיעור 
זה לענין ברכה, ואין לדמות השיעור שנאמר לענין יום הכפורים לשיעור שנאמר לענין ברכה, 
שביום הכיפורים השיעור להתחייב תלוי ב'יתובי דעתא', [כמבואר שם (עע.)] ובזה השיעור מלא 
לוגמיו, אבל לענין ברכה אינו תלוי ב'יתובי דעתא', וכמו שמצאנו שעל אכילה של כזית אין 
מתחייבים ביום הכפורים, ומתחייבים רק על אכילה של 'ככותבת', שיש בזה 'יתובי דעתא' ולענין 
ברכה אחרונה על מאכל, השיעור הוא בכזית, הרי שאין לדמות השיעור של ברכה לשיעור של 
יום הכפורים. [וכן בתוספות (ומ עע. ד"ס ו9) וברא"ש (פ"ו ספ" כד) כתבו שאין לדמות ברכה ליום 


בהכות לם, 


ביאורים פה 


לו ספק אם התחייב בברכה אחרונה, לכן שישתה רביעית כדי לצאת מן הספק. 
[ובכוס של קידוש שאין צריך לברך ברכה אחרונה, שנפטר בברכת המזון אינו 
צריך לשתות רביעית ודי במלא לוגמיו]. 


דין בריה פחות משיעור כזית לענין ברכה אחרונה 


שם. התוספות הביאו שהירושלמי (ה"פ) גם הקשה כקושיית הגמרא, איך בירך 
רבי יוחנן ברכה אחרונה על הזית הלא לא היה שיעור כזית, ותירץ, שזית 

הוא 'בריה', ועל בריה מברכים מעין שלש אף שהיא פחותה מכזית. וכתבו 
התוספות, שמזה שהבבלי לא תירץ כמו הירושלמי משמע שחולק על הירושלמי, 
וסובר שאפילו על בריה, אם היא פחות משיעור כזית, אין מברכים מעין שלש, 
ואם כן להלכה אין מברכים על בריה פחות משיעור כזית, אמנם ה"ר יוסף פירש 
שאין מחלוקת בין שני התלמודים, וכולם סוברים שעל בריה אפילו אם היא 
פחות משיעור כזית, מברכים מעין שלש, ומה שהבבלי לא תירץ כמו הירושלמי, 
משום שסובר שהמעשה של רבי יוחנן היה בזית שהוסרו ממנו הגרעינים ונמלח, 
ולא היה כברייתו, והירושלמי סובר שהזית הובא לפני רבי יוחנן כשהיה שלם 
כברייתוי*, ואין כאן מחלוקת בין שני התלמודים לענין הלכה, ויש לפסוק 
להלכה כדין הירושלמי שמברכים על בריה אף אם היא פחותה משיעור כזיתכג. 
וכעין זה כתב הראבי"ה (פ" קו) שאין מחלוקת בבלי וירושלמי בזה, אלא היו 
שני מעשים, המעשה שהוזכר בבבלי היה זית מליח וסתם מליח נדרס 
ומתרסקכי, והמעשה שהוזכר בירושלמי היה בזית שאינו מליח, שהרי לא הזכירו 

כלל בירושלמי שהיה מליח, ולפיכך חשוב בריהלד. 

והרי"ף והרמב"ם לא הזכירו כלל הדין שעל בריה פחות מכזית מברכים ברכה 
אחרונה. וכתב הבית יוסף (פ" כי מ" ד"ס וסלי"ף) שהם סוברים שהבבלי 


חולק על הירושלמי, וצו שאף בבריה פחות מכשיעור אין מברכים ברכה 
אחרונה. וכן כתב הרא"ה (עיל (פ: דייס ומסדריין) שהבבלי חולק על הירושלמי, וכתב 
עוד, שאף שהיה מקום לומר שחולקים אם נטילת הגרעין מוציאתו מדין בריה, 
אבל אינם חולקים בעיקר דין בריה, מכל מקום ממה שהגמרא הביאה המעשה 
של רבי יוחנן, ולא הזכירה כלום מדין בריה מסתבר לומר שאינה סוברת כלל 
דין בריה. והמשכנות יעקב (סי ₪ והערוך השלחן (סי לי ק"ס) כתבו שהטעם 
שהרי"ף והרמב"ם לא פסקו כדברי הירושלמי, משום שלהלכה בריה שאין בה 
נשמה אינה חשובה בריה (ככופ יג. י.), ואם כן זית אינו נחשב בריה, והירושלמי 
סובר שאף בריה שאין בה נשמה חשובה בריה. 

והאור שמח (ככופ פ"ס ס"ג ד"ס וסנס) כתב, שהטעם שהרמב"ם השמיט דין בריה, 

משום ששיטת הירושלמי שהשיעור להתחייב בברכת המזון מדאוריתא 


הכפורים מהטעם הנ"ל]. | כא. מדברי התוספות נראה שיש מחלוקת בין שני התלמודים איך היה 
המעשה, אבל בדברי הרא"ש מבואר שאין מחלוקת איך היה המעשה, אלא ששני מעשים היו, 
אחד שהביאו לפניו אחר שהוסרו הגרעינים, ואחד שהביאו לפניו עם הגרעין, ובירושלמי מדובר 
מהמעשה שהביאו לו את הזית כברייתו, ובבבלי מדובר מהמעשה שהביאו לו הזית כשלא היה 
כברייתו. וכמו שהובא בשם הראבי"ה. | כב. וכן כתבו התוספות ביומא (עט. ד"ס ו₪) ובסוכה (כו: 
ד"ס ונ6) ושם הוסיפו שהמעשה בירושלמי היה בזית קטן מבינוני. ובהגהות רע"א לשולחן ערוך (סי 
מ מ") הקשה מדוע הוצרכו התוספות לומר שהיה זית קטן, שאם כוונתם לומר שבמעשה שהובא 
בירושלמי רבי יוחנן אכל את הזית עם הגרעין, ולכן היה בריה, קשה, שהרי בירושלמי כתובשהגרעין 
ממעט מכזית, ומשמע שעם הגרעין הוא כזית בינוני, ובלי הגרעין הוא פחות מכזית, ורבי יוחנן 
לא אכל הגרעין, ולכן הקשה הירושלמי שהוא פחות מכשיעור. ובערוך לנר ובהגהות רבי שמחה 
מדעסוי (נפוס' פוכס עס) ביארו, שכוונת התוספות שהחלק שהיה ראוי לאכול מהזית היה קטן מזית, 
אבל הזית עצמו היה כזית בינוני. והרש"ש ביומא (פופ' ומ עס) ביאר, שכוונת תוספות לומר 
שהירושלמי אינו סובר שהיה זית גדול כמו שסובר הבבלי, אלא שהיה קטן, אבל היה כזית בינוני 
[ולדבריו יתפרשו דברי התוספות שכתבו 'וזית דירושלמי זית קטן מזית בינוני הוה' שהיה זית קטן 
ולא גדול, אך לא היה קטן לגמרי אלא היה 'מזית בינוני', וצריך להפסיק בין תיבת 'קטן', לתיבת 
'מזית'ן. ‏ כג. בהגהות יעב"ץ (פופ' ד"ס פס גם כתב, שבירושלמי מדובר בזית שלם שלא נמלח 
והוא כברייתו, אבל בבבלי מדובר במליח שאינו נחשב כברייתו. אבל בדבריו מבואר שכל שנמלח 
לא נחשב בריה אף שאינו מרוסק. ובצל"ח (על : ד"ס כני) כתב שאם שלקות לאו במילתייהו קיימי 
אם כן מליח שהוא כרותח אינו נחשב בריה, אבל אם שלקות במילתייהו קיימי נחשב בריה אף 
אם הוא מליח. ובזה מפרש מה שהקשה רב ירמיה לרבי זירא ורבי יוחנן היכי מברך על זית 
מליח' שאחרי שהגמרא דחתה שאין להוכיח מרבי יוחנן ששלקות במילתייהו קיימי, כיון שיש לומר 
שבירך בורא נפשות רבות, הקשה רב ירמיה לרבי זירא מדוע לא הוכיח ממה שבירך ברכה אחרונה 
על פחות מכזית ומשמע שנחשב בריה, ואם כן מוכח ששלקות במילתייהו קיימי, ובזה מתבאר 
מדוע הזכיר רבי ירמיה בשאלתו 'ורבי יוחנן היכי בריך על זית מליח', ומדוע הוצרך להזכיר שהיה 
'מליח', אבל לפי מה שנתבאר כל הקושיא שכיון שהוא מליח אם כן הוא כשלקות, ואם שלקות 
לאו במילתייהו קיימי אין זה בריה, ואיך בירך ברכה אחרונה על פחות מכשיעור. | כד. וכתב, 
שאפילו חכמים שחולקים על רבי שמעון (מטפ יג.) וסוברים שרק בריה שיש בה נשמה נחשבת בריה 
והאוכל נמלה חייב אפילו בפחות מכזית, אבל חיטה אינה חשובה בריה והאוכל חיטה של טבל 
אינו לוקה, מכל מקום לענין ברכה מודים שנחשב בריה. וכן כתב הפרי מגדים (פי' ר על 6נכסס סק"ג) 
ומבאר החילוק בין ברכה לשאר דברים משום שנחלקו רק לענין דברים שהם מדאורייתא, אבל 
לענין הדברים שהם מדרבנן כגון ברכה, כולם מודים שנחשב בריה. ולדבריהם יתיישב מה שהקשה 
הרדב"ז (מו"ת, מ" פיי פס מדוע כשמנו הדברים החשובים שאינם מתבטלים (עכס פ"ג מ"ו) מנו ביניהם 
רמוני באדן, והלא בכל רימון יש כמה פרידות שהם בריה ובריה לא בטלה. והקשה עוד שנצטרך 
לומר שמי שאכל פרידה אחת של ערלה ילקה, וזו לא שמענו, אבל לפי הנ"ל מבואר שרק לענין 
ברכה אמרו כן. ועיין עוד ברדב"ז שהאריך להקשות על הדין שעל בריה מברכים ברכה אחרונה. 
ולעיל (₪: נסעסית) הובא בשם הקרן אורה שמחמת הקושיא הנ"ל שבריה שאיה בריית נשמה אינה 
נחשבת בריה, מחדש שרק בשבעת המינים התחדש דין בריה, כיון שהוזכרו בפסוק. 


פו ילקום 


הוא בכזית או בכביצה, ולפיכך יש לומר שאם אוכל בריה אין צריך שיעור 
שהרי הוא חשוב כמו כזית לפי שהוזכר בפסוק. אבל לדידן שסוברים שחיוב 
ברכת המזון הוא רק אם אכל כדי שיעור שביעה, מה בכך שאכל בריה מכל 
מקום אין כאן שביעה. 
ובשלחן ערוך (פס ס"פ) נפסק שדבר שהוא בריה והוא פחות משיעור כזית, הוא 
ספק אם מברכים עליו ברכה אחרונה, לכן נכון להיזהר לא לאכול 
בריה פחות מכשיעור. 


מה נחשב בריה 


ברא"ש (סיי טו) מבואר, שאם הובא לפניו זית שלם עם הגרעין, אף שאכלו בלי 

הגרעין, נחשב בריה, כיון שבשעה שהובא לפניו היה שלםכה. והרשב"א 

(ד"ה ססו) חולק וסובר שלא די שהביאו לפניו ביחד עם הגרעין, ורק אם אכלו 

עם הגרעין, מברך מעין שלש שהוא בריה, ואם אכלו בלי הגרעין אינו מברך 
מעין שָלָש, מפני שאינו כברייתוכי. 


אוצר החכני 


ותלמידי רבינו יונה (ל"ס 0:6 כתבו שהבבלי לא תירץ כמו הירושלמי, מפני 
שאין דרך לאכול זית כברייתו עם הגרעין, שכשאוכלים הזית מוציאים 
ממנו הגרעין, ולכן אינו נחשב בריה, אבל בדבר שדרכו לאוכלו אם הגרעין כמו 
ענב ופרידה של רימון מברכים ברכה אחרונה אף אם הוא פחות מכשיעורכ'. 
ונפתפק הדרכי משה (סיי כי פופ 6) בדברי תלמידי רבינו יונה בדבר שהדרך לאכלו 
בלי הגרעין ואכלו עם הגרעין האם יחשב בריה כיון שאכלו עם הגרעין, 
או שכיון שאין הדרך לאכלו עם הגרעין, אף אם יאכלנו עם הגרעין לא יחשב 
בריה. 
ומבאר המנן אברהם (שס סק"ד) שלשיטת תלמידי רבינו יונה צריך לפרש 
שהמעשה בירושלמי לא היה בזית, שהרי זית אינו בריה, שאין הדרך 
לאוכלו עם הגרעין, אלא היה מין אחר שהדרך לאוכלו עם הגרעיןיף. אבל 
האחרונים?ל חולקים על דברי המגן אברהם ומפרשים שלשיטת תלמידי רבינו 
יונה גם הירושלמי וגם הבבלי מדברים מאותו מעשה שהיה בזית, אלא שחלוקים, 
מה הדין בזית שאוכלים אותו בלי הגרעין, האם נחשב בריה, הירושלמי סובר 
שגרעין שלא רגילים לאכלו אינו מבטל ממנו חשיבות בריה, ובזה הבבלי חולק 
וסובר שכיון שאין רגילים לאכלו מבטל ממנו שם בריה, ולכן לא תירץ הבבלי 
שרבי יוחנן בירך ברכה אחרונה, מפני שהיה בריה, כיון שלשיטת הבבלי אינו 
נחשב בריה, אבל בגרעין שרגילים לאכלו, מודה הבבלי לירושלמי שהוא בריה, 
ומברכים עליו מעין שלש אף אם הוא פחות משיעור כזיתל. 
ולפיכום, יש שלש שיטות מתי נחשב בריה: א. שיטת תוספות והרא"ש שאם 


הובא לפניו הזית כשהוא שלם עם הגרעין נחשב בריה, אף אם אכלו 


בלי הגרעין, אך אם הובא לפניו ללא הגרעין אינו נחשה בריהלא. ב. שיטת 

הרשב"א שאם אכל עם הגרעין נחשב בריה, ואם אכל ללא הגרעין אינו נחשב 

בריה. ג. שיטת תלמידי רבינו יונה [לפי צד אחד של הדרכי משה] שכל דבר 

שהדרך לאכלו עם הגרעין נחשב בריה, ואם אין הדרך לאכלו עם הגרעין אף 
שאכלו עם הגרעין אינו נחשב בריה. 


מה הסברא שעל בריה יברכו ברכה אחרונה אפילו בפחות מכשיעור 


כתבו הפני יהושע (עיל םש: ד"ס 6) והקרן אורה (ליי כלכת סנסגין ד"ס מוכ), שהטעם 

שעל בריה מברכים ברכה אחרונה אפילו בפחות מהשיעור, משום 
שבפסוק הוזכרו שבעת המיניםלג, וכתבו שלפי זה היה צריך להיות הדין שרק 
בשבעת המינים יהיה דין בריהלג. אבל האור שמח (כככות פ"ס ס"ג ד"ס וסנס) כתב, 


כה. וכתב המגן אברהם (פ" מ פק"ד) שכן היא דעת התוספות. | כו. והראש יוסף (ז"ס וסס) מחדש, 
שאף לדברי הרשב"א אין צריך לבלוע הגרעין ודי שמכניס לפיו כל הזית עם הגרעין ואחר כך 
פולט הגרעין. | כז. רע"א בחולין (קנ: ל"ס וטמפס) הקשה לדעת תלמידי רבינו יונה שכל שיש בו 
דבר שאין ראוי לאוכלו אינו חשוב בריה אף אם אוכלו, מכך שעוף טמא נחשב בריה, על אף 
שיש בו עצמות שאינם ראויים לאכילה כמבואר שם. כח. המחצית השקל מפרש, שמה שאמרו 
בירושלמי שהביאו לפני רבי יוחנן זית, הכוונה 'שיעור' זית אבל לא היה זה זית, אלא מין אחר. 
ומבואר שם שלכאורה לפי מה שכתב המגן אברהם שהיה מין אחר קשה, מה הקשו בירושלמי 
שהיה פחות מכזית, הרי היה שיעור כזית, ואם אכלו בלי הגרעין, אין כאן בריה, ואם אכלו עם 
הגרעין, מה הקשו מדוע בירך לאחריו, וכתב שמזה מוכח מה שכתב במגן אברהם שאם אכל את 
מה שבתוך הגרעין, אף שאת קליפת הגרעין לא אכל נחשב בריה, כיון שאכל כל מה שראוי 
לאכול, ולכן בתחילה הקשו מדוע בירך לאחריו, כיון שלא אכל קליפת הגרעין, נמצא שאכל פחות 
מכזית, ותירצו שאף על פי כן הוא בריה, כיון שאכל את מה שבתוך הגרעין ואכל כל מה שראוי 
לאכול נחשב בריה, וכל זה בפירות שהדרך לאכול מה שבתוך הגרעין, אבל בזית, אין דרך לאכול 
אף מה שבתוך הגרעין, ואינו נחשב בריה. | כט. ראש יוסף (ל"ס וסנס), בית מאיר (פ" לי ל"ס סנס), 
ודברי דוד (לעיל (ם: ל"ס וקיעפ סר"י). ל ועיין בבאור מרדכי ,פופ ש) שהאריך בדברי המגן אברהם, 
ומסקנתו שתלמידי רבינו יונה סוברים כמו הרשב"א. ‏ לא. כתב המגן אברהם שדבר שדרכו 
לאכול עם הגרעין ואכלו בלי הגרעין גם לשיטת הרא"ש אינו נחשב בריה אף שהובא לפניו שלם. 
לב. ובפני יהושע מבאר שהוזכרו בתורה בלשון יחיד ולכן חשובים בריה, ובקרן אורה מציין לדברי 
התוספות בחולין (פ. ד"ס מפ) שכתבו שכל שמוזכר בפסוק כאילו פירש בין גדול ובין קטן. וכתב 
הפני יהושע שאף אם ברכת שבעת המינים דרבנן מכל מקום אסמכוה רבנן על הפסוק (דנלס פ ) 
יואכלת ושבעת וברכת' שבשבעת המינים. לג. אבל במאירי (על 0: ד"ס תנ) הביא דין בריה גם 


ברכות לם, 


ביאורים 


שמהפסוק בשבעת המינים נלמד לכל הפירות שהם כברייתן אפילו שאינם 
משבעת המינים שמברכים עליהם ברכה אחרונה אפילו בפחות מכשיעור. 


לקח תורמוס בידו ובירך עליו ונפל מידו באיזה אופן עריך לברך על התורמוס שלוקח 


שם. התוספות הביאו עוד דין מהירושלמי (ס"6), שאם לקח תורמוס בידו לאכלו, 
ובירך עליו, ונפל מידו לאחר הברכה, ולקח תורמוס אחר לאכלו, צריך 
לחזור ולברך פעם אחרת על התורמוס שלקחלי, ואינו דומה למי ששותה מאמת 
המים שיכול לברך אף שהמים שישתה אינם לפניו בשעת הברכה, משום שבאמת 
המים לכתחילה היתה דעתו לברך על המים שיבואו בסוף. וכתבו עוד, שמי 
שבירך על הפרי ונפל מידו יאמר ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד, מפני 
שבירך ברכה לבטלה. 
התוספות אמנם הביאו דין זה בפשיטות, אך הגירסא בירושלמי היא 'ר' זריקן 
אמר ר' זירא בעי אהן דנסב תורמוסא' וכו', וכן הביאו תלמידי רבינו 
יונה (ד"ס ונימענמי) והרא"ש (סי כ) שזו איבעיא בירושלמי, אבל מבואר בדבריהם 
שבהמשך דברי הירושלמי נפשט האיבעיא, שהירושלמי מפרש שלכן צריך לבצוע 
אחר הברכה שאם יבצע לפני הברכה ותיפול הפרוסה מידו יצטרך לברך ברכה 
אחרת ויהיה ברכה לבטלה, ומזה למד הירושלמי שמי שבירך על פרי ונפל מידו 
צריך לחזור ולבהף: 
והשבלי הלקט (סי קסו) הביא דין זה בשם רבינו ניפים, שהמברך על הכוס 
ונשפך מידו ומוזג כוס אחר צריך לחזור ולברך, ומקורו מהירושלמי 
הנ"ל, והקשה השבלי הלקט, שמסתבר שבירושלמי לא נפשטה האיבעיא ומדוע 
פסק להחמיר, וכתב, שאפשר שרבינו ניסים מחשיב דבר זה כתיקו דאיסורא 
שמחמירים בספיקו. והפרי מגדים (סיי כו מטכ"ז סק"ז) הקשה שהרי ברכות דרבנן 
ומדוע מחמירים בספק ברכות, ואדרבה משום חומר 'לא תשא' טסופ כ ז) צריך 
להחמיר שלא לברך. 
אמנם יש ראשוניםיה שסוברים שאם בירך על הכוס ונשפך והביאו לו כוס אחר, 
די לו בברכה הראשונה שבירך ואין צריך לחזור ולברךלי, שכמו שאחרים 
יכולים לשתות כוסות שבידם בברכה שיצאו מהמברך שהברכה חלה על כל מה 
שהיה לפניהם, המברך עצמו גם יכול לצאת בברכתו על כוס אחרת. וכתב הבית 
יופף (פס ס"ו ד"ס וכפנ) שנראה שהם סוברים שפוסקים לקולא באיבעיא של 
הירושלמי. וכתב עוד על פי דברי הראב"ד, שגם לדברי רבינו תם רק אם היתה 
דעתו מתחילה לשתות עוד כוס, נפטר בברכה שבירך על הכוס הראשון. 
ומבואר מדברי הבית יוסף שהראשונים שסוברים שבנפל הפרי צריכים לחזור 
ולברך, סוברים כן אף אם היה דעתו לאכול מפירות אחרים, והראשונים 


מהפירות האחרים. 

ובשולחן ערוך טס פ"ו) פסק שאם נפל הפרי מידו צריך לחזור ולברך אף אם 

בשעה שבירך היו לפניו עוד פירות מאותו המין, וכתב הרמ"א שדווקא 
אם לא היתה דעתו לאכול מפירות אחרים צריך לחזור ולברך. ומבאר הביאור 
הלכה (טס ד"ס כק) שהרמ"א חולק על המחברלז, שלשיטת המחבר אף אם היה 
דעתו לאכול מפירות אחרים, צריך לחזור ולברך, ולשיטת הרמ"א אם היה דעתו 
לאכול מפירות אחרים אינו צריך לחזור ולברך?". אמנם מבואר בביאור הלכה 
שמשמע שאם לא היה דעתו לאכול עוד פירות בשעה שבירך אף שהיו הפירות 
מונחים לפניו בשעה שבירך, גם לשיטת הרמ"א צריך לחזור ולברך, והביא 
שמדברי הראב"ד משמע שכל שהיו הפירות מונחים לפניו אף אם לא היתה 
דעתו בפירוש עליהם אינו צריך לחזור ולברך ועיין שם שהביא כן מכמה פוסקים. 


לענין תורמוס שאינו משבעת המינים, וכן מבואר בט"ז (סי לי פק"נט ובמגן אברהם (שס סק"ג) שאפילו 
בפירות שאינם משבעת המינים יש דין בריה. | לד. החזון איש פו"פ סי יד פק"ז) כתב, שיש ללמוד 
מדין זה של תורמוס, שהברכה מתייחסת לטעימה ראשונה, וכל שאר המשך האכילה, נטפל לטעימה 
הראשונה, ונפטר בברכה שמתייחסת לטעימה הראשונה. [וכעין זה מובא ברשב"א (סן מל. ד"ס וק"6 
שהברכה היא על הטעימה הראשונה, והשאר נפטר דרך גרירה]. ובזה מבאר מדוע יש דעות שאם 
בירך ברכה כוללת כגון שבירך שהכל על דבר שברכתו שהכל, אין פוטר בזה דבר שברכתו העץ 
או אדמה, ואילו בברכת המזון אף אם בירך על פת נפטר גם מה שאין עיקר ברכתו ברכת המזון 
כגון תמרים ודייסא, שכיון שהברכה ראשונה מתייחסת יותר לטעימה הראשונה, אין מין אחר שאין 
ברכתו שהכל נטפל לברכה. אבל בברכה אחרונה הכל נטפל לברכה. [ונראה שאף מי שאינו פוסק 
בתורמוס שנפל שצריך לחזור ולברך, יכול לסבור שהברכה מתייחסת לטעימה הראשונה וכל השאר 
נגרר אחריה, אלא שסובר שכל הפירות שהיו לפניו או שהיה דעתו עליהם יכולים להיות הטעימה 
הראשונה שעליה תתייחס הברכה, אף אם בשעת הברכה החזיק בידו פרי אחר, מה שאין כן 
הראשונים הנ"ל סוברים שאם נטל בידו ובירך, הברכה מתייחסת רק למה שהיה בידו]. 
לה. בהגהות מיימוניות (נככופ פ"ד פות ו) הביא כן מרבינו תם, והביאו הבית יוסף (ס" כו ק"ו ד"ס וכפכ), 
והביא כן גם בשם הכל בו (פי כד), ובשם האבודרהם (עמ' פטו) שהביא כן מהראב"ד. | לו. ומפיים 
שם ההגהות מיימוניות 'ותימה'. וכוונתו להקשות מדברי הירושלמי שהביא לפני זה, שמשמע שצריך 
לחזור ולברך. | לז. והמאמר מרדכי (פ" קפ פק"ד) הביא שיש שפירשו שהרמ"א מפרש דברי 
המחבר ואינו חולק. | לת. ובמשנה ברורה (שס פ"ק כ) ביאר בדעתו, שאף אם היה דעתו על פירות 
שלפניו אין צריך לחזור ולברך אף לא היו הפירות האחרים מונחים לפניו. אך בשולחן ערוך הרב 
(סי"6) כתב שרק אם היו מונחים לפניו והיה דעתו עליהם אינו חוזר ומברך. ולכאורה משמע מדבריו 
שאף אם היה דעתו בפירוש אינו מועיל רק אם היו מונחים לפניו. 


ילקוט 


המברך ברכה לבטלה יאמר 'ברוך שם' וכו' ומה הדין אם נזכר באמצע הברכה 


הרא"ש (סיי כ הביא דברי הירושלמי, שאם נפל התורמוס צריך לחזור ולברך, 

ויאמר ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד. וכתב הרא"ש שיש אומרים 
שאם לא הזכיר עדיין אלא ברוך אתה ה' יסיים ויאמר למדני חוקיך כדי שיהיה 
כקורא פסוק (פסליס קיט יכ) ולא יהיה ברכה לבטלה. וכתבו המאמר מרדכי (סי כו 
סק"י) והצל"ח (נפוס' ד"ס גניר 3"ד וילמר) שאפילו אם התחיל כבר לומר 'אלהינו' 
ולא סיים כל התיבה, אלא שאמר 'אלהי' יסיים ויאמר 'ישראל אבינו מעולם 
ועד עולם' שהוא פסוק בדברי הימים (*' כט י), אמנם אחר כך יאמר 'ברוך שם 
כבוד מלכותו לעולם ועד', מפני שיש להסתפק אם נחשב כקורא פסוק, כיון 
שלא התחיל בתחילת הפסוק, ש'ברוך אתה ה' אלהי ישראל' הוא אמצע הפסוק. 


מדוע המברך ברכה לבטלה עריך לומר 'ברוך שם' וכו' הרי הזכיר השם דרך שבח 


הקשה החוון איש (ףו"ס סי ק סק"ו), מדוע אם הזכיר ברכה שאינה צריכה צריך 
לומר 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד', בשלמא כשמוציא שם שמים 
לבטלה, שלא בדרך ברכה, צריך לומר 'ברוך שם כבוד מלכותו' כדי ששם שמים 
יחול על איזה שבח, ולא יהיה לבטלהלט, אבל כשבירך ברכה לבטלה, אף 
שחכמים אסרו לברך ברכה שאינה צריכה, מכל מקום לא הוציא שם שמים 
לבטלה, שהרי שיבח והודה לקדוש ברוך הוא על הפרי שברא, ומה יתקן במה 
שישבח ויאמר 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד', הרי עצם הברכה שבירך 
היא שבח, ומה יועיל מה שיוסיף לשבח. 
ותירץ, שכדי להראות שיש איסור לברך ברכה לבטלה, תיקנו חכמים, שיהיה 
כאילו הוציא שם שמים לבטלה, ולכן הצריכוהו לומר 'ברוך שם כבוד 
מלכותו לעולם ועדי. 


פירוש שמנו אגור בתוכו 


ולמה נקרא שמו אגורי ששמנו אגור בתוכו. רש"י (ל"ס פֿגור) פירש, שהשמן 

מזומן לצאת מהזית ואינו בלוע בפרי כמשקה תפוחים ותותים, אלא אגור 

כמשקה ענבים. ובאמרי נועם הביא פירוש הירושלמי (ניכוכיס פ" ס"ג) שאגור הוא 

ימקובץיײ, שכל הזיתים והפירות כשיורדים עליהם גשמים מאבדים מימיהם, שאם 

טועמים מהמי גשמים שעל הפרי יש בו טעם הפרי, אבל במי גשמים שעל זית 

אגורי אין בהם טעם הפרי, שהשמן מקובץ בתוך הזית, ואינו יוצא על ידי 
הגשמים. 


יש לתרץ קושיית רש"י שדורמסקין אישתני לגריעותא בבישול ולכן אין ברכתם העץ 


הביאו לפניו כרוב ודורמפקין ופרגיות. רש"י (ד"ה ודולמסקין) הביא בשם רבי 

יצחק ברבי יהודה, שפירש בבבא קמא (קטז:) ש'דורמסקין' הוא עשב. 
אבל כאן פירש רבי יצחק ברבי יהודה שהוא 'פרונ"ש' [שזיפים]. והקשה רש"י, 
שאם כן ברכתם 'בורא פרי העץ', והיה לברך תחילה על הדורמסקין, שתחילה 
צריך לברך את הברכה החשובה, וברכת העץ חשובה מכולם שהיא מבוררת 
מכולם. ובתוספות רבי יהודה החסיד (ל"ס ולוכמסקין) הביא, שה"ר יוסף תירץ 
שדורמסקין מתקלקלים בבישול וברכתם שהכל, אבל כרוב משביח בבישול 

וברכתו בורא פרי האדמה, ולכן לא היה צריך להקדים הדורמסקיןמא. 


קוטיא על רש"י שכתב שפרונ"ש ברכתם 'בורא פרי העץ' והלא שלקות ברכתם 
שהכל 


שם. בגליון הש"ם (ככפ"י ד"ה דורמפקין) הקשה על דברי רש" (טס), הלא גם ברכת 
'בורא פרי האדמה' חשובה מברכת 'שהכל', ואף על פי כן בירך המברך 

על הפרגיות לפני הכרוב, מפני שהכרוב נשלק, ושלקות ברכתם שהכל, ואם כן 
גם אם ברכת הדורמסקין היא 'בורא פרי העץ' כיון שנשלקו ברכתם 'שהכל', 
שגם פרי העץ אם נשלק ברכתו 'שהכל' כמו שמוכח בגמרא שאפילו בזית מליח 
שהוא פרי העץ נוהג דין שלקותמג, ואינה קודמת לברכת הפרגיות, ומה הקשה 

רשיי על פירוש רבי יצחק ברבי יהודה. ונאמרו כמה ביאורים בדברי רש"י: 

א. הפני יהושע (ל"ס ממ) והמרומי שדה (נרפ"י פס) מבארים, שפרונ"ש אין הדרך 
לשלקן, אלא נאכלים כמות שהם חיים, ואם דורמסקין הם פרונ"ש צריך 


לט. כמו שכתב הרמב"ם (הנכת טנועופ פי"נ סי") שהטועה ומזכיר שם שמים לבטלה ימהר מיד וישבח 
ויפאר ויהדר לו כדי שלא יזכר לבטלה, כיצד אמר ה' אומר ברוך הוא לעולם ועד וכו'. מ. כמו 
'אגָר בקיץ בן משכיל' (משי י ס). ‏ מא. ומפיים שכן פירש ה"ר שמעיה 'ולא נהירא', ולא פירש 
מדוע. ‏ מב. עיין לעיל (לם:) בענין זית מליח, שהבאנו דברי הצל"ח שהוכיח כן, ומה שהקשה 
מזה על דברי הט"ז. | מג. וכעין זה כתב בראש יוסף (ד"ס ססו) בפירושו השני, שאינו יודע מהו 
פרונ"ש, אבל יש לומר שלא שייך לשולקו שנימוח לגמרי בבישול ואין דרך לבשלו. | מד. אבל 
צריך עיון כמו שהוכיח רע"א מזית מליח שנוהג דין שלקות גם בפרי העץ. ולעיל פסו, הובאו 
דברי הצל"ח שהוכיח מזה שלא כדברי הט"ז. | מה. ועיין שם שהאריך שם בדברי הירושלמי 
בשמעתין שגם שם הובאה עובדא דבר קפרא, והוכיח מהירושלמי שדורמסקין ברכתם בורא פרי 
העץ כמו שפירש רבי יצחק בר יהודה, ומיישב דעת רבי יצחק ברבי יהודה שפירש כאן לא כמו 
שפירש בבבא קמא. | מו. כתב הפני יהושע (ד"ס נפן), שהטעם שבר קפרא נתן רשות לתלמידים 
לברך ולא בירך בעצמו, משום שסובר שגדול העונה יותר מהמברך, ולא כרב שאמר לחייא בנו 
חטוף ובריך מפני שמברך עדיף (סן ע.), עוד כתב, שיותר נראה שבר קפרא לא היה רוצה לאכול 


ברכותילם, 


ביאורים | - 


לומר שהביאו לפניהם את הדורמסקין כשהן חיין, ולכן ברכתם 'בורא פרי העץ' 
ושפיר הקשה רש"י, שהיה לו להקדים ברכת הדורמסקיןמג. 


בורא פרי העץ. וכמו שרצה הט"ז לומר (סוכפ לעי (₪: על דרי סגמר 'כזית מנית') ודחה 
על פי דברי התוספות (לעי! טס ד"ס מעכפת), אבל ברש"י יש לומר שסובר כןמד. 
ג. הבית ישראל (ק6זנין, רס" סס) והרש"ש (עיל ₪. במוק' ד"ס ס6י) תירצו, שרש"י 

סובר כשיטת ההגהות אשר"י (סי ינ), שמי פירות של פרי העץ יורדים רק 
דרגה אחת ומברכים עליהם בורא פרי האדמה, והוא הדין שלקות של פרי העץ 
יורדים דרגה אחת ומברכים עליהם בורא פרי האדמה, ולכן סובר רש"י שאם 
הוא פרי העץ אף שהוא שלקות צריכים להקדימו לשאר הדברים כיון שברכתו 
בורא פרי האדמה. וכתב הרש"ש שעדיין יקשה ממה שהוכיח הגליון הש"ס 

שזית מליח יורד שתי דרגות מבורא פרי העץ לשהכל. 


מדוע לא הוכיח רש"י שאין זה פרונ"ש ממה שמבואר בגמרא שברכתם בורא פרי 
אדמה 


התופפות דחו הפירוש שדורמסקין זה פרונ"ש, מפני שבסמוך משמע שמברכים 

עליהם בורא פרי האדמה, ואם הוא פרונ"ש היו צריכים לברך בורא 
פרי העץ, ולכן כתבו, שנראה שהוא מין כרוב. וכתב הפני יהושע (ד"ס ניפס), 
שמה שרש"י לא הקשה על פירוש רבי יצחק ברבי יהודה כקושיית התוספות 
שמהגמרא משמע שברכתו בורא פרי האדמה, ואיך פירש שהוא פרי העץ, משום 
שהיה מקום לפרש שמה שאמרה הגמרא 'מר סבר שלקות בורא פרי האדמה' 
אין הכוונה לשלקות שהיו לפניהם, דהיינו הדורמסקין, שבזה מברכים בורא פרי 
העץ, אלא הכוונה למה שנחלקו למעלה אם שלקות בורא פרי האדמה או שהכל, 
ועל זה אמרו ש'מר סובר שלקות בורא פרי האדמה', דהיינו במחלוקת שנחלקו 
לעיל, ושם נחלקו בירקות שברכתם בורא פרי האדמה, וכמו שבמחלוקת לעיל 
סובר ששלקות בורא פרי האדמה, יסבור גם כאן ששלקות בורא פרי העץ, ובירך 
בורא פרי העץ, ולכן הוצרך רש"י להוכיח ממה שלא הקדים הדורמסקיןמה. 


בגמרא מפורש שהיה בברכה שלפניו ומדוע הוערכו התוספות להוכיה שלא היה 
בברכה שלאחריו 


נתן בר קפרא רשות לאחד מהן לברךײי. כתבו התוספות (ד"ס נפף), שבר 

קפרא נתן רשות לברך ברכה שלפניו, ואין לומר שהמעשה היה בברכה 

שלאחריו, שהרי אמרו בחולין (ק.) 'אין מזמנין על הפירות'. והקשה בדברי דוד 

(נפוס' שס), מדוע הוצרכו להוכיח שהיה זה בברכה שלאחריו, והלא מפורש כן 

בגמרא, שהגמרא אמרה שנחלקו אם ברכת השלקות בורא פרי האדמה או שהכל, 

ומוכח מזה שהמעשה היה בברכה שלפניו. 

ובפני יהושע (נפופ' פס) כתב, שהתוספות לא באו להוכיח שהיה בברכה שלפניו, 

שדבר זה מבואר בגמרא, אלא באו להשמיע את הדין שרק בברכה שלפניו 

הדין כן, ולא בברכה שלאחריו, שבברכה שלאחריו, אין אחד מברך לכולם, ומה 

שכתבו תוספות 'דאי בשל אחריו הא אמרינן' וכו' אין כוונתם להוכיח משם, 

אלא לבאר הדין, שבברכה שלאחריו לא יהיה הדין כן, ולא יברך אחד לכולם, 

כמו שאמרו בחולין. 

וכעין זה כתב הבית מאיר (נפופ' פס) שהתוספות באו לבאר שנתינת הרשות של 

בר קפרא לברך היא רק על ברכה ראשונה ולא על ברכה אחרונהמ'. 


מדוע אחד בירך לכולם ולא בירכו כל אחד בפני עצמו 


שם. כתבו התוספות (ד"ה נתן), שהטעם שאחד בירך לכולם, ולא בירך כל אחד 

לעצמו, מפני שהסבו, וכשהסבו, אחד מברך לכולם (סץ מנ), וכתבו, 
שבזמנינו אין הסיבה על פירות, וכל אחד מברך לעצמו. 

ולהלן (פג.) נחלקו רב ורבי יוחנן בדין הסיבה, ויש שני לשונות בגמרא במה 

נחלקו לפי הלישנא קמא רב סובר שרק פת צריכה הסיבה, אבל יין אף 

בלי הסיבה אחד מברך לכולם, ורבי יוחנן סובר שאפילו ביין רק אם הסבו אחד 

מברך לכולם. ולפי האיכא דאמרי רב סובר שרק בפת מועילה הסיבה שאחד 


אלא מן הטפל, ולכן נתן בר קפרא רשות לאחד מהם שיברך על העיקר וממילא יפטר בר קפרא 
מן הטפל. [ולהלן (עס ל"ה 6) הסתפקו התוספות האם בר קפרא אכל עמהם והיו שלשה או שרק 
שני התלמידים אכלו, ולפי הצד שבר קפרא לא אכל עמהם מובן בפשיטות מדוע לא בירך הוא 
בעצמו, ואפשר שלכן יש לתוספות צד שבר קפרא לא אכל עמהם, כי אם כן מדוע לא בירך הוא 
בעצמו, וכמו שהעיר הפני יהושע]. ‏ מז ולה7] (מה. ד"ס 66 כתבו התוספות שהטעם שבברכה 
ראשונה יכול אחד לברך לכולם אפילו כשאין זימון, כגון בפירות או שהמסובין הם שנים, ואילו 
בברכה אחרונה אם אין זימון אין אחד מוציא את האחרים, משום שבברכה ראשונה יש יותר 
קביעות הואיל ויושבים יחד לאכול, אבל בברכה אחרונה אין קביעות כיון שהם גומרים לאכול. 
והביאו התוספות שיש מתרצים שרק ברכת המזון שהיא דאורייתא אם אין זימון כל אחד מברך 
לעצמו, אבל ברכה שלפניה אף אם אין זימון יכול אחד להוציא את חבירו. וכתב הבית מאיר 
שהתוספות כאן לשיטתם, שלדברי היש מתרצים אף בברכה אחרונה אם אין חיובה מן התורה יכול 
אחד להוציא את האחרים, ואם כן כאן שבירכו ברכה אחרונה שחיובה מדרבנן יכול אחד לברך 
ולהוציא את השני. 


אוצר החכמה 


פח ילקוט 


יברך לכולם, אבל ביין אף אם היה הסיבה כל אחד מברך לעצמו, ורבי יוחנן 
סובר שאפילו ביין מועילה הסיבה שאחד יברך לכולם. 

ולפי זה הקשה רע"א (פוס' פס) על מה שכתבו התוספות שבזמנינו אין הסיבה 

על פירות, והלא לענין פירות אין חילוק בין זמן חז"ל לזמנינו, שללישנא 

קמא לרבי יוחנן רק בפת ויין צריך הסיבה, ושאר דברים אף בזמן חז"ל לא 

היו צריכים הסיבה, וללישנא בתרא רק בפת ויין מועילה הסיבה, ובשאר דברים 

לא היתה מועילה הסיבה אף בזמן חז"ל, ואם כן בפירות, או שאין צריך הסיבה, 

או שלא מועילה הסיבה, ואיך כתבו התוספות שבזמן חז"ל אם הסבו אזי בפירות 

אחד מברך לפולם, 

והכית מאיר והרש"ש (נתוס' פס) תירצו, על פי דברי הבית יוסף (סי' כיג סק" ל"ס 

ויש) שמה שרבי יוחנן אמר שיין צריך הסיבה, לאו דווקא יין, אלא הוא 

הדין לשאר פירות, ואם כן גם בשאר פירות היה צריך הסיבה בזמן חז"ל. 

והתוספות באו לפרש שיש להעמיד הברייתא אף ללישנא בתרא כשהיתה הסיבה, 
[וללישנא קמא יש להעמיד הברייתא אף בלי הסיבה]. 


ברש"י מבואר טעם אחר מדוע אחד בירך לכולם על הפירות 


אולם רש"י (ל"ס וק כתב שדברים הללו אינם באים ללפת הפת, ושלא מחמת 
הסעודה היו באים ולכן היו טעונים ברכה לפניהם ואין ברכת הפת 
פוטרתם. וכתב הפני יהושע (כתוס' ד"ס נפן), שרש"י מפרש שהמעשה עם בר קפרא 
היה בתוך הסעודה, כדי לתת טעם אחר מדוע אחד בירך לכולם בפירות, שהואיל 
והיה בתוך סעודת פת והועילה הקביעות לפת נחשב קביעות גם לפירותמ". 
ובמרומי שרה (ככפ"י סס, ‏ נסנן מג. ד"ס נ) מבאר שרש"י ותוספות לשיטתם שרש"י 
(לסנן מס: ד"ס ממס) סובר ששנים שאכלו מצוה ליחלק ולברך כל אחד 

לעצמו בין ברכת המוציא ובין ברכת המזון. ומשמע שאם אין מזמנים בסוף 
הוא הדין שבברכה ראשונה אין אחד מוציא את השני, ואם כן כיון שאין מזמנים 
על הפירות הוא הדין שאין אחד מוציא את השני בברכה ראשונה בברכת 
הפירות, ולכן הוצרך רש"י לומר שהיה זה בתוך סעודת פת ולכן אחד בירך 
לכולם כיון שהועיל ההסיבה לפת, ורש"י לשיטתו (נהען 55: ד"ס :נ) שכל שאין 
מלפת את הפת מברכים עליו באמצע הסעודה, ולכן אף על בשר וכרוב מברכים 
באמצע הסעודה. והתוספות לשיטתם (נהנן פס ד"ה סנכת) שכל שבא מחמת הסעודה 
אין מברכים עליו באמצע הסעודה, ולכן אין להעמיד עובדא דבר קפרא באמצע 
הסעודה שאם כן לא היו מברכים על הבשר והכרוב, והוצרכו לומר שהסבומט. 
והתוספות לשיטתם (מה. ד"ה 6) שיש לחלק בין ברכה ראשונה לברכה אחרונה, 
ואם כן אף שאין מזמנים על הפירות מכל מקום יכול אחד להוציא חבירו בברכה 
ראשונה, ולא הוצרכו לפרש שהיה בתוך הסעודה, אלא שהסיבה מועילה לפירות 
שאחד יוציא את כולם בברכה ראשונה, ולא הוצרכו לומר שבשר וכרוב מברכים 

עליהם בתוך הסעודה. 


ביאור הלשון 'קפץי 


קפץ וברך וכו'. הצל"ח (ד"ס קפן) מבאר הלשון 'קפץ', שקפץ ובירך על הפרגיות, 

כדי להראות שטעמו שמברך על הפרגיות רק משום שהם חביבים עליו, 
וכמו שאמר עליו בר קפרא שדומה למי שלא טעם בשר מעולם, אבל אם לא 
היו הפרגיות חביבים יותר מהכרוב והדורמסקין, אלא היו כולם שוים בחביבות, 
היה מקדים השלקות, כיון שהם באו מפרי והיו חשובים קודם ששלקו אותם. 


כמו מי סבר בר קפרא כמו המכרך או כמו המלגלג ומדוע כעס על שניהם 


חזר ואמר לא על המלגלג אני כועם אלא על המברך אני כועפ ואמר אם 

חכמה אין כאן זקנה אין כאן! וכו'. הקשה המהרש"א ,"6 ככפ"י ד"ס זקנס), 

כמו מי סבר בר קפרא, שבתחילה אמר שכועס על המלגלג ומשמע שסובר כמו 
המברך, ולבסוף אמר שכועס על המברך, ומשמע שסובר כמו המלגלג. 

ותירץ, שבר קפרא סובר כמו המלגלג, ומה שכעס על המלגלג מפני שהורה 

הלכה בפני רבו, אבל כעס גם על המברך מפני שלא בירך כדין, ומה 

שאמר לא על המברך אני כועס, היינו שעיקר כעסו אינו על המברך אלא על 

המלגלג שהורה הלכה בפני רבו, אבל על המברך אף שלא היה יודע הדין ופסק 

בפני רבו אין לכעוס כל כך, שאין זה כל כך מורה הלכה בפני רבו, כיון שניתן 

לו רשות לברך, והתנצל התלמיד המלגלג שלא לגלג על מה שבירך שלא כדין, 


מח. וכן הוא בצל"ח (נכש"י עס נ6"ד ודנריס), ‏ שהקשה מדוע הוצרך רש"י לומר שהיה זה בתוך סעודת 
פת. ותירץ שרש"י סובר כשיטת הראב"ד שהובאה בדרכי משה (סיי סיג פֿות 6) שאין מועילה הסיבה 
שאחד יברך לכולם אלא בפת ויין ולכן לא יכול היה רש"י לפרש כתוספות שאחד בירך לכולם 
מפני שהסבו, והוצרך לפרש שהיה זה בתוך הסעודה, והואיל שהיה קביעות לפת, נחשב קביעות 
גם לגבי הפירות, ולכן אחד בירך לכולם. והוקשה לרש"י שאם היה בתוך הסעודה מדוע הוצרכו 
לברך כלל והלא פת פוטרתם, ועל כן כתב שדברים הללו לא באו מחמת הסעודה. מט ולהלן 
(מ: ד"ס סנכת6) מבאר שיטת רש"י שמה שאינו מלפת את הפת מברכים עליו באמצע הסעודה, 
שמקורו מעובדא דבר קפרא, שלפי שיטתו שמה שאין מזמנים בברכה אחרונה אין אחד מוציא 
חבירו בברכה ראשונה, אין להעמיד עובדא דבר קפרא שאחד הוציא את השאר אלא בתוך הסעודה, 


ברכות לם, 


ה 


ביאורים 


אלא על מה שלא חשש לכבוד הרב לשאול ממנו על מה לברך, וחזר בר קפרא 
ואמר שכעסו נשאר רק על המברך. 

והפני יהושע (נרפ"י פס) מבאר, שלפי ההוה אמינא שסברו שדעת המברך ששלקות 
ברכתם 'שהכל נהיה בדברו', צריך לפרש שאף שברכתם שהכל, אבל מכל 

מקום כיון שיש בזה מחלוקת תנאים, כמו שאמרו לעיל (צז:) שהדין של שלקות 
תלוי במחלוקת תנאים אם יוצאים ידי חובת מצה ברקיק מבושל, ואפשר עוד 
שאפילו רבי יוסי שסובר שם שאין יוצאים ברקיק מבושל, מודה בדין שלקות 
לרבי מאיר, ויסבור בשלקות שברכתם 'בורא פרי האדמה' וכמו שאמרה שם 
הגמרא, ואם כן היה לו לשאול את בר קפרא אם לפסוק כרבי מאיר, ובמה 
שפסק לעצמו הרי הוא כמורה הלכה בפני רבו, ולכן אף שהלכה כמותו, מכל 

מקום כעס עליו, על שהורה הלכה בפני רבו. 

ובמסקנא שלכולי עלמא שלקות ברכתם שהכל נהיה בדברו, והמחלוקת של 
המברך עם המלגלג, על איזה מהמינים לברך כדי לפטור את האחרים, 

אם על הפרגיות שחביבים יותר או על הכרוב כיון שהוא משביע, כיון שיש 
מקום להסתפק על איזה מהם יברך לפטור את האחרים, היה לו לשאול את בר 

קפרא ולא להורות הלכה בפני רבו. 

וכתב עוד (ד"ס 6), שאפשר שמה שכעס על המלגלג משום שסבר כמו המברך, 
אף שהקפיד עליו מדוע הורה הלכה בפני רבו, ואפשר שלא סבר כמותו 

שהוא סבר ששלקות ברכתם בורא פרי האדמה, ואף על פי כן כעס על המלגלג 
שיש לומר שרבי יוסי חולק על רבי מאיר וסובר ששלקות לאו במילתייהו קיימי, 
ואף שבר קפרא לא היה סבור כן מכל מקום אין מה ללגלג על מי שסבור כן, 

ולכן כעס על המלגלגיא. 
שיטת המאירי (לסנן מ: ד"ס מס) שבברכת החביב, אם יש מי שגדול הימנו, צריך 
שיברך על מה שחביב בעיני הגדול, ולא ילך אחר דעתו ויברך על מה 
שחביב בעיני עצמו. ובזה מבאר מה שבר קפרא כעס על המברך, שאף שהדין 
שצריך לברך על החביב, אבל כיון שהיה גדול הימנו, היה צריך לשאול אותו 
מה חביב בעיניו ולברך על זה, ולדבריו מיושב קושיית המהרש"א שבר קפרא 
היה סובר כמו המברך, ומכל מקום היה לו לברך על מה שחביב בעיני בר 
קפרא ולא על מה שהיה חביב לתלמיד. 


מכאן הוכחה לשיטת הרי"ף שברכת כל השלקות בורא פרי האדמה 


המפרך סבר שלקות ופרגיות:שהכל נהיה בדברו, כחב הרבריירור (לחסיממפ), 
שמכאן ראיה לשיטת הרי"ף [הובא דבריו לעיל (₪)] שברכת כל 
השלקות בורא פרי האדמה, ולא פוסקים חילוקו של רב חסדא בין ירקות 
שמשביחים בבישול לבין ירקות שאין משביחים בבישול, שהרי כרוב משביח 
בבישול, ואף על פי כן נחלקו אם ברכתו שהכל או בורא פרי האדמה, וכיון 
שבסתמא דגמרא משמע לא כרב חסדא, אין הלכה כרב חסדא. 


'כולי עלמא' היינו תלמידי בר קפרא אבל יש תנאים אחרים שסוברים ששלקות 
במילתייהו קיימי 
דכולי עלמא שלקות ופרגיות שהכל וכו'. כתב הצל"ח (ד"ס דל"ע), שכוונת 
הגמרא 'דכולי עלמא' היינו על שני התנאים תלמידי בר קפרא, אבל לא 
על כל התנאים, שהרי שיטת רבי מאיר (עי! נת:) שיוצאים במצה מבושלת, ומשמע 
שסובר ששלקות במילתייהו קיימי, ואין מברכים עליהם בורא פרי האדמה. 


מחלוקת ראשונים אם מדובר בלפת חי או מבושל 


הני גרגלידי דלפתא וכו'. כתב רש"י (ד"ס פרימ) שבגמרא מדובר שאכלו את 
הגרגלידי דליפתא כשהם חיים ולא מבושלים, שליפתא כשהיא מבושלת 
ברכהה 'שהכל נהיה בדבהה 
אך הטור (סיי כס ק"ס) הביא מרב האי, שבגמרא מדובר רק בגרגלידי מבושלים, 
אבל כשהם חיים, מברכים שהכל נהיה בדברו, והביא שיש גאונים שכתבו 
להיפך, וכתב הטור שנראה שמברך כשהוא חי שהכל, שהלפת טוב יותר כשהוא 
מבושל. 

והצל"ח (נכפ"י ד"ס פימי) הקשה על שיטת הגאונים שבלפת מבושל מברכים 
שהכל, שהרי להלן אמר רב פפא שברכת מי הבישול של הלפת בורא 

פרי האדמה, ואם ברכת הלפת עצמו כשהוא מבושל שהכל מדוע ברכת מימיו 

בורא פרי האדמה. 


ומוכח שאין הבשר נפטר בברכת הפת. נ. רש"י (ד"ס קש) פירש שהיה לתלמיד לשאול על איזה 
מהם יברך לפטור שאר המינים. וכתבו המהרש"א (פ) והפני יהושע והצל"ח (ככרע"י פס) שרש"י 
פירש כן רק לפי המסקנא שברכת השלקות שהכל, ועל כל המינים צריכים לברך שהכל, ולכן 
פירש שהיה צריך לשאול על מה לברך כדי לפטור שאר המינים, אבל לפי ההוה אמינא לא שייך 
שבברכה אחת יפטור שאר המינים כיון שאין ברכותיהם שוות. והצל"ח כתב, שאף לפי ההוה 
אמינא מכל מקום יתכן שהמברך סבר שברכתו שהכל, ומכל מקום היה לו לשאול על איזה לברך 
לפטור שאר מינים, אבל המהרש"א כתב על פירוש זה שהוא דחוק, כיון שהיה לו חביב יותר 
הפרגיות מדוע היה צריך לשאול על מה לברך לפטור שאר המינים. | נא. ועיין בחפץ ה' (ד"ס 
₪ מה שביאר בזה. 


ילקוט 


ומסקנת המשנה ברורה (ס"ק ית) שתלוי אם דרך בני אדם באותו מקום לאכלם 

חיים או מבושלים, שאם הדרך לאוכלם חיים מברך כשהם חיים 'בורא 

פרי האדמה' וכשהדרך לאוכלם מבושלים, מברך כשהם חיים 'שהכל נהיה 
בדברו'. 


האם טעמו של רב הונא שמברך שהכל משום שנשתנה טעמו או משום שנשתנה 
תוארו 


פרימא זוטא שהכל נהיה בדברו וכו'. החוות דעת בהנדה של פסח למד 
מכאן, שאסור לפורר לחתיכות קטנות את החזרת [חריי"ן] שלוקחים 
למרור בליל הסדר, שרב הונא אמר שפרימא זוטא אין מברכים עליו 'בורא פרי 


'בורא פרי האדמה', הרי מבואר שטעם רב יהודה משום שפרימא זוטא ממתק 
הטעם, אבל במרור מה שחותכים אותו לחתיכות קטנות מבטל מרירותו, ולא 
חותכים אותו לחתיכות קטנות כדי להרגיש יותר את טעם המרור, ואם כן אף 
לשיטת רב יהודה אינו יוצא בזה חובת מרור. 

וכתב הדברי דוד (ד"ס פכח), שנראה מדבריו שפירש טעם רב הונא שפרימא 

זוטא ברכתו שהכל, משום שנשתנה טעם הפרי, ולכן פסק שבמרור שצריך 
שלא ישתנה טעם הפרי, ויישאר מרירותו, אין יוצאים בזה חובת מרור. והדברי 
דוד חולק וסובר, שמה שחותכים לחתיכות קטנות, אין נחשב כל כך שינוי טעם 
שישתנה ברכתו מחמת שינוי הטעם, ורק בישול נחשב שינוי טעם, שמשתנה 
טעמו לגמרי, אבל מה שנשתנה טעמו קצת על ידי שחתכוהו לחתיכות קטנות, 
אין נחשב שינוי טעםי2, וטעם רב הונא שהיה סבור שמברך שהכל, משום 
שנשתנה תוארו, וכשנשתנה תוארו לדבר שאינו עומד לכך מברכים שהכל, כמו 
שמצאנו בקמחא דחיטי (ש? מ.) ודובשא דתמרי (עי? ₪), ורב הונא לא סבר 
שיש תועלת במה שנעשה חתיכות דקות, אולם רב יהודה סובר שעושים כן כדי 
שיומתק טעמו, וכיון שיש תועלת במה שחותכים אותו לחתיכות דקות נחשב 
שעומד לכך, ואם נשתנה תוארו לדבר שעומד לכך לא פקע ממנו שם הפרי 
ומברכים בורא פרי האדמהי. ולפי זה רק בברכה יש חילוק אם נשתנה תואר 
הפרי, הואיל שמזכירים בברכה שם הפרי, ואם נשתנה תוארו ואינו עומד לכך 
לא שייך להזכיר שם הפרי, אבל במרור שלא מוזכר בתורה שם הירק שצריך 
לקחת למרור, וכן בברכת אכילת המרור לא מזכירים שם הירק, מה שנשתנה 
תואר הפרי, אינו מגרע את מצות המרור ואת ברכת המרור, כפי שמגרע את 
ברכת המצה כאשר נימוח המצה ואין לו תוריתא דנהמא שאין זה לחם המוזכר 
הן במצוה [לחם עוני] והן בברכה [המוציא לחם]. וכתב עוד, שאף אם נסבור 
שגם במרור צריך שישאר תואר הירק, מכל מקום כיון שעומד לכך יש לומר 

שנחשב לירק אף שחתכוהו לחתיכות קטנות כיון שאין משתנה הטעם. 


טעם להשמטת הרי"ף והרא"ש הדין של גרגלידי דליפתא 


שם. הרי"ף והרא"ש והרמב"ם לא הזכירו דין גרגלידי דליפתא. וכתב המעדני 

יום טוב (ס" טז 6פ כ), שכיון שלמסקנא אידי ואידי 'בורא פרי האדמהי, 
לכן לא כתבו דין זה שפשוט הוא, ואין שום חילוק בזה בין פרימא רבא לפרימא 
זוטא, ואם כן הוא ככל הירקות שמברכים בורא פרי האדמה, ולא הוצרכו לכתבו. 


מברכים 'בורא פרי האדמה', ובמים אין את גוף הליפתא ואף על פי כן מברכים 

'בורא פרי האדמה', וכל שכן שעל גרגלידי דליפתא שיש את גוף הליפתא 

מברכים 'בורא פרי האדמה', וכיון שהזכירו דין מיא דליפתא שוב לא הוצרכו 
להזכיר דין גרגלידי דליפתא. 


מכאן מוכח שפרי מרוסק לגמרי ברכתו שהכל 


שם. הרא"ה (ד"ס 6מר ככ פסי, ל"ס כ והשיטה מקובצת (ד"ס סני, ד"ס וספי) מבארים 

מדוע בהוה אמינא סברה הגמרא שאם ריסקוהו לחתיכות דקות ברכתו 

שהכל, מפני שכל שעברה צורתו ואין גופו קיים מברכים שהכל, ולמסקנא אמרה 
הגמרא שכיון שעושים כן לתקן בישולם ולהכשירם אין זה העברת צורתם. 

הקהלות יעקב (פי' כ) הוכיח מדין גרגלידי, שפרי שמרוסק לגמרי נשתנה ברכתו 

לברכת שהכל, [לעיל ((ֹמ. נענין 'טרמ') הובא מחלוקת הפוסקים בענין 

זה] שב'גרגלידי דליפתא' פירשה הגמרא שהטעם שברכתו בורא פרי האדמה 


נב. והוכיח כן ממה שמצאנו בשמן זית שנשתנה טעמו ממה שהיה כשהיה זית ואף על פי כן אין 
מברכים שהכל, וכן יין שנשתנה טעמו ממה שהיה כשהיה ענבים ואין מברכים שהכל, ואין לדחות 
שבשמן ויין הטעם משום שאישתני לעילויא ולכן אין מברכים שהכל שהרי יש מאן דאמר שבנשתנה 
טעמו לגמרי אפילו לעילויא מברכים שהכל, כמו שאמרו בגמרא שהמברך היה סבור ששלקות ברכתם 
שהכל נהיה בדברו ואף שהיו שלקות של כרוב שאישתנו לעילויא כמו שאמרו לעיל (6₪, ולדבריו 
מדוע אין ברכת היין והשמן אין שהכל, ועל כרחך שיין ושמן לא נשתנה טעמו לגמרי כמו שנשתנה 
בבישול, ואם כן גם פרימא זוטא אינו שינוי טעם גמור שיברכו מחמתו שהכל. | נג. וכדבריו 
מפורש ברא"ה (ד"ס 56 ובשיטה מקובצת (ל"ה סנ) שטעם ההוה אמינא שמברכים שהכל משום 
שעברה צורתו. | נד. לעיל (ו: כעמן 'סדין קח פנתגוסו כדי (דנק סמ5כ9) הובאו דברי האבני נזר באריכות, 


ברכות לט. 


ביאורים פט 


אפילו אם חתכו אותם לחתיכות דקות, משום שעושים כן כדי שיומתק יותר 
הטעם, ואם גם דבר שנתרסק לגמרי נשאר עליו ברכת הפרי, מדוע הוצרכו לטעם 
זה, והרי אף אם התרסק לגמרי לא נחשב שינוי, אלא על כרחך שאם ריסק 
לגמרי את הפרי נשתנתה ברכתו, ולכן הוצרכו לומר שבליפתא, אף שחתכוהו 
לחתיכות קטנות, כיון שעשו כן כדי להמתיק הטעם נשאר בברכתו הראשונה. 


אם כשיתנו הרבה קמח לא יפגם טעם התבשיל נחשב תמיד שנתנוהו לטעם 


והדר אמר אידי ואידי בורא פרי האדמה והאי דשדי בה קמחא טפי 

לדבוקי בעלמא עבדי לה, כתב האור שמח (סנכות נככות פ"ג ס"ו), שנראה 

לו ברור להלכה, שהדין שאם נתנו במאכל קמח לדבק אין מברכים עליו 'בורא 

מיני מזונות', נאמר רק באופן שצריך לתת בתבשיל קצת קמח, ואם יתן הרבה 

קמח יפגם טעם התבשיל, אבל באופן שאם יתן בו הרבה קמח, עדיין יהיה טוב 

לאכילה, ולא יפגם טעם התבשיל, אף אם נתן הקמח לדבק נחשב שהקמח עומד 
לאכילה ומברך בורא מיני מזונות. 


ביאור סברת רב כהנא בהוה אמינא 


לדבוקי בעלמא עבדי לה. האבני נזר (טו"פ, פֿו"ס פיי ₪ פופ ד-ת) הקשהנד, שמשמע 
שבהוה אמינא עדיין לא ידעה הגמרא שנותנים את חמשת המינים 
בתבשיל לדבק, ואם כן מדוע סבר רב כהנא שתבשיל של סילקא שאין מרבים 
בו קמח ברכתו בורא פרי האדמה, והרי כל שיש בו מחמשת המינים מברכים 
בורא מיני מזונות. 

ובדברי דוד (ד"ס פמכ) מבאר, שרב כהנא ידע שאם נותנים בו מעט קמח נותנים 
אותו לדבק, ואין מברכים בורא מיני מזונות, ורק כשנותנים הרבה קמח 

היה סבור רב כהנא שנותנים הקמח לצורך אכילה. והאבני נזר גם הביא פירוש 
זה וכתב שהוא דוחק שמלשון הגמרא והאי דשדי בה קמחא טפי לדבוקי 
בעלמא עבדי לה'. משמע שרק מה שמרבים הקמח הוא כדי לדבק, אבל מעט 

הקמח הוא לצורך אכילה. 
וכתב לפרש על פי מה שמדייק ששיטת התוספות (ל: ל"ס כ) שכל שהחמשת 
המינים אינם עשויים לסעוד, אף שנותנים אותם לטעם, הולכים אחר 
הרוב, ואם הרוב אינו מחמשת המינים אין מברכים על התבשיל בורא מיני 
מזונות, [לא כשיטת הרמב"ם (נככופ פ"ג ס"ו) והשיטה מקובצת (ד"ס ו6) שכל שבאו 
חמשת המינים לטעם ולצורך אכילה מברכים בורא מיני מזונות, אפילו אם 
חמשת המינים הם המיעוט], וטעם הדבר, מפני שחמשת המינים עומדים בעיקרם 
לסעוד, ולפיכך רק כשנותנים אותם לסעוד, נאמר הדין של רב ושמואל שכל 
שיש בו מחמשת המינים ואפילו שהם המועט, מברכים בורא מיני מזונות, אבל 
כשחמשת המינים באו לטעם בזה לא נאמר הדין שכל שיש בו מחמשת המינים. 
ובזה יתבארו דברי רב כהנא שהיה סבור שכיון ששמו הקמח לטעם בעלמא 
ולא בא הקמח לסעוד, תלוי מה הרוב, וכשהרוב אינו מחמשת המינים 
מברך בורא פרי האדמה, ולפיכך כשנתנו מעט מברכים בורא מיני מזונות אבל 
כשנתנו הרבה, חמשת המינים הם הרוב וגם אם באו לטעם ולא לסעוד מברכים 
בורא מיני מזונות, וחזר בו שאפילו שהם הרוב אין מברכים בורא מיני מזונות 
כיון שהקמח בא רק כדי לדבק. 

ולדעת הרמב"ם והשיטה מקובצת, שסוברים שאף אם חמשת המינים לא באו 
לסעוד מברכים עליהם בורא מיני מזונות אפילו שהם המיעוט, צריך 

לפרש כמו שכתב השיטה מקובצת, שכל שאין בתערובת מחמשת המינים כזית 
בכדי אכילת פרס אין הוא חשוב לברך עליו בורא מיני מזונות:ה ולכן היה סבור 
רב כהנא שלא יברכו בורא מיני מזונות אם הדגן מועט, אבל אם הוא מרובה 
שיש בו כזית בכדי אכילת פרס יברכו בורא מיני מזונות, ולמסקנא סובר שכיון 
שחמשת המינים באו לדבק, אפילו שיש בהם כזית בכדי אכילת פרס אינו מברך 

בורא מיני מזונותני. 


אפשר לערב בתרדין רק אם נתבשלו בשיעור המפורש בגמרא 


והוא דיתיב אבי תפי ועביד תוך תוך. כתב הגר"א באמרי נועם (ד"ס וסופ), 

שנפקא מינא לענין עירובין שמבואר בגמרא (עיונין כט.) שאין מערבין 

בתרדין חיים מפני שזה מאכל מסוכן, והביאה שם הגמרא 'שתבשיל של תרדין 

יפה' וכו' 'והוא דיתיב אבי תפי ועביד תוך תוך', והביאה הגמרא לומר שרק 
אם התבשל התבשל עד דעביד תוך תוך מערבין בוי. 


שדן שם בבשר טחון שמעורב בו לחם וקמח, ומסקנתו שאין מברכים עליו בורא מיני מזונות. ועיין 
שם עוד מה שהובא מהט"ז ושאר אחרונים. | נה. וכן הוא ברא"ה (ס? של 0: כעמן כל פיפ כו וכו). 
נו. והקשה, שהשולחן ערוך (סי רד פ"ס הביא דין הרמב"ם שכל שבא הקמח לטעם אפילו הוא 
המועט מברכים בורא מיני מזונות, ואם כן אין לתרץ כמו שתירץ לשיטת התוספות, והשולחן ערוך 
פסק גם שאפילו אם אין בדגן כזית בכדי אכילת פרס מברכים בורא מיני מזונות (שס ס" כת פ"ע), 
ואם כן אין לתרץ כמו שתירץ לשיטת הרמב"ם והשיטה מקובצת, ולפי השולחן ערוך צריך לדחוק 
שרב כהנא היה סובר שרק אם נותנים הרבה קמח הוא בא לצורך אכילה, וקצת קמח הוא לצורך 
דיבוק המאכל. | מ והקשחה על דברי הרמב"ם (עיימץ פ" הי"6) שהצריך בכל הירקות שיתבשלו 
לגמרי [או שיהיו חיים לגמרי] והלא שם בגמרא מבואר כן רק לגבי תרדין. 


ארח 0/0270 ₪ 
אהח28 19/06/30 


oo‏ ילקוט 


מדוע על מי שלקות מכרכים כברכת הפרי ועל מי סחיטת הפירות אין מברכים 
כברכת הפרי 


אמר רב פפא פשיטא לי מיא דסלקא כסלקא'ח" וכו". לעיל (₪.) התבאר 
שדבש היוצא מהתמרים ברכתו 'שהכל' וצריך להבין מה ההבדל אם סחטו 
הפירות והוציאו מימיהם, שברכתם שהכל, להיכן שבישלו הפירות ויצאו 
מימיהם, שמבואר בגמרא שברכתם כברכת הפרי. והתוספות (ד"ס מיפ) הקשו כן 
וכתבו יש לחלק' ולא ביארו החילוק. ובראשונים נאמרו כמה חילוקים: 
א. הראב"ד (סו"ד כרקנ" לעי לֹת. ד"ס דכם) סובר, שדובשא דתמרי ברכתו שהכל, 
רק בדבש הזב מאיליו שנחשב זיעה בעלמא, אבל אם כתש הפירות ויצאו 
מהם משקים, ברכתם בורא פרי העץ, שנחשב פרי, ורק מה שנעשה מאליו נחשב 
זיעה, ולכן מי שלקות, שאין המשקה יוצא מאליו רק על ידי בישול אינו זיעה, 
וברכתם כברכת הפרינל. 
ב. הרשב"א (שס) תירץ, שיש חילוק בין דבר שדרכו בכך, לדבר שאין דרכו בכך, 
שדבר שדרכו בכך בבישול או בסחיטה, מברך בין על מי הבישול בין על המים 
שנסחטו מהפרי כברכת הפרי, ודבר שאין דרכו בבישול או בסחיטה, אם סחטו או 
בישלו מברך על המים שהכל, ולכן במי שלקות מברך עליהם כמו הירקות, משום 
שדרכם בכך, שרוב אכילת הירקות היא על ידי שליקה, ודובשא דתמרי אין דרך 
אכילת התמרים לאכלם על ידי סחיטה, ולכן מברך על דובשא דתמרי שהכלל. 
ג. הרא"ש (פי' יש) כתב, שבמי הבישול של הירקות, נכנס יותר טעם הירק למיםלא, 
אבל במים שיוצאים מהפרי על ידי סחיטה אין נכנס כל כך טעם הפרי, ולכן 
כשסוחטים את הפירות, מברכים על המים היוצאים מהם שהכל, מפני שאין בזה 
כל כך טעם הפריסב, ומים שמבשלים בהם הפירות, אפשרסג שברכתם כברכת 
הפרי, שבזה יש יותר טעם הפרי ממי סחיטת הפרי. 
ד. המרדבי (פי' קכס) כתב, שמי שלקות של ירקות עומדים לטבל בהם הפת, ולכן 
נחשבים אוכל, ומברכים עליהם כברכת הפרי, כמו שאמרו בשבת (קמד:) 
שמשקה הבא לאוכל הוא כאוכלסד, אבל דובשא דתמרי ומי תותים ויין תפוחים 
עומדים אחר סחיטתם לשתיה, ולכן מברכים עליהם שהכל. 
ה, ויש ראשוניםסה שסוברים שאם שותים רק את מי השלקות לבדם, ואין אוכלים 
עמהם את השלקות, מברכים שהכל, ובגמרא שאמרו שברכת מי השלקות 
כברכת השלקות, מדובר כשאוכלים השלקות יחד עם מימיהם, שמי השלקות 
נעשים טפל לשלקות, ונפטרים בברכת השלקות, ולכן בדובשא דתמרי ובשאר מי 
פירות, שאין שותים את זה יחד עם הפרי, ולא נעשו טפל לפרי, ברכתם שהכלסי. 
ו. הפני יהושע (נפוס' ד"ס מי) כתב, שדעת התוספות שבשלקות שהפרי קיים 
וברכתו בורא פרי האדמה, מברך גם על מימיו [גם כששותים המים לבד] 
בורא פרי האדמה, אבל בסחיטת הפרי שלא נשאר הפרי קיים, ואין מברך עליו 
בורא פרי האדמה, לכן ברכת מימיו שהכל. 
ז. יש שכתבוס' שדעת שו"ת הרא"ש (כל ד סי טו) לחלק חילוק נוסף שבמי 
שלקות הבישול הוא לצורך הפירות, ולכן ברכתם כברכת הפירות, אבל מי 
סחיטת הפירות, הסחיטה היא לצורך מימיהם, ולכן ברכת מי הסחיטה שהכל. 


מחלוקת הרשב"א והרא"ש בפירות שאין הדרך לאוכלם מבושלים ובישלם מה ברכת 
מי הבישול 


ויש חילוק לדינא בין תירוץ הרשב"א לתירוץ הרא"ש, שלפי תירוץ הרשב"א 
בפירות שאין הדרך לבשלם ובישלם לא יברכו על מי הבישול בורא פרי 


נח. לעיל (כם. כענין 'ס פרי מכוסק (גמרי כרכמו סהכל מדוע מי כיסול ספירות כרכתס כנרכת הפרי') נתבאר מה שקשה 
לפי השיטות שפרי שמרוסק לגמרי ואין גופו קיים, ברכתו כברכת שהכל, אם כן מדוע מי 
השלקות ברכתם בורא פרי האדמה, והרי אין גופם קיים. ולהלן בהערות הובא שיש ראשונים 
שהוכיחו מקושיא זו שכל דין שלקות נאמר רק אם שותה מי השלקות יחד עם השלקות, והם 
נעשים טפל לשלקות. נט. ולעיל (נם) הובאו דבריו ומה שהקשה הרשב"א על דבריו. 
ס. תלמידי רבינו יונה (ד"ס ומ) כתבו לחלק שמיא דסלקא אישתנו לעילויא אבל דובשא דתמרי 
אישתני לגריעותא. ונראה שחילוקם הוא כחילוק הרשב"א שאם אישתני לעילויא ממילא דרכו 
בכך ונטעי אינשי אדעתא דהכי, ואם אישתני לגריעותא אין דרכו בכך ולא נטעי אינשי אדעתא 
דהכי, סא. החזון איש ו"ח סי ג סק"ס ד"ס וסנס, ד"ה ודעת) מבאר ששיטת הרא"ש שכיון שנכנס 
טעם הפירות במים אם כן מדין 'טעם כעיקר' נחשבים מי הבישול, כפרי. וכן שיטת התוספות 
בחולין (קינ: ד"ס ורוט). וזו כוונת התוספות (ד"ס מי) שכתבו שיש לחלק בין מיא דסילקא, לדובשא 
דתמרי. ועיין תוספות פסחים ((ד: ד"ס 56) שהקשו מדוע מי סחיטת הפירות הם זיעה בעלמא, 
הרי 'טעם כעיקר'. ולפי דברי החזון איש התוספות בחולין והרא"ש מתרצים קושיא זו, שרק 
בבישול נכנס טעם הפרי במים, אבל בסחיטת הפירות, אין נכנס הטעם במים. וגם הט"ז (פ" 
ככ פק"ט) כתב שמה שהרא"ש כתב 'אפשר' שאפשר שכוונת התוספות במה שכתבו שיש לחלק 
היא כחילוקו של הרא"ש. אבל הפני יהושע (נפופי כפֿ) כתב, שאם התוספות היו מתכוונים לחילוק 
הרא"ש היה להם לפרש ולכן פירש בכוונת התוספות פירוש אחר והובא בביאור. | סב. ולעיל 
((ם, כענין 'מס סדין כפירות שלוג נטיעתס סו על לעת סמסקס סיו מסס' וכו') הובא מחלוקת משנה ברורה וחזון 
איש מה יסבור הרא"ש בפרי שנוטעים אותו על דעת לסחוט מימיו. ‏ סג. ומשמע שהרא"ש 
מסתפק בדין זה, וכן כתב הבית יוסף (סי כ פ"י ד"ס וס"ם) שהרא"ש מסתפק בדין זה. אמנם 
הב"ח (ל"ה 9 והט"ז (פק"ע) הקשו שבסימן רה הביאו הטור בלי להסתפק כלל. ולכן כתב 
הב"ח שרק בפירות שאמרה הגמרא שמימיהם זיעה בעלמא על זה כתב הרא"ש שאפשר שבבישול 
יהיה מימיהם כמותם, אבל בפירות שידוע שנכנס טעם הפרי במים סובר הרא"ש בודאי שמברך 
כברכת הפרי. והט"ז כתב, שהרא"ש אינו מסתפק כלל וברור לו שמברך על מי הבישול כברכת 


ברכות לם. 


ביאורים 


העץס". אבל לתירוץ הרא"ש אפילו פירות שאין הדרך לבשלם ובישלם מברך 
בורא פרי העץ כיון שבבישול יוצא טעם הפרי. 

והשולחן ערוך (סי כנ סי" - ₪ הביא את מחלוקת הרשב"א והרא"ש, בפירות 

ששראם או בישלם במים, שלשיטת הרשב"א אף על פי שנכנס טעם 
הפרי במים אינו מברך על אותם המים אלא שהכל, והרא"ש כתב שאפשר שאם 
נכנס טעם הפרי במים מברך בורא פרי העץ, וכתב השולחן ערוך, שמי שריית 
צימוקים ותאנים או מי בישולם שאין הדרך לבשלם, יברך עליהם שהכל ויוצא 
גם להרא"ש, שעל כולם אם אמר שהכל יצא, אבל בברכה שלאחריהם יש 
להסתפק אם מברך בורא נפשות כשיטת הרשב"א כיון שאין הדרך לבשלם, או 
ברכה אחת מעין שלש כהרא"ש. ולכן ירא שמים לא ישתה אלא בתוך הסעודה 
או יאכל פרי משבעה מינים וגם ישתה מים כדי שיצטרך לברך ברכה אחת מעין 

שלש ובורא נפשות. 


גם לשיטת הרא"ש אם רובו אינו עומד לבישול מברכים שהכל ובאיזה אופן חולק 
עם הרשב"א 


כתב הביאור הלכה (שס ד"ס ענ), שאם הפרי אישתני לגריעותא מודה הרא"ש 

שמברכים על מי הבישול שהכל, שאף שהרא"ש סובר שאין צריך שיהיה 
רוב אכילת הפירות על ידי בישול, אבל מכל מקום צריך שלא יהיה רוב אכילת 
הפירות רק כשהם חיים, שפרי שהוא יותר טוב כשהוא חי ממבושל, שברכתו 
כשהוא מבושל שהכל, מודה הרא"ש שגם ברכת מימיו שהכל, שלא עדיפים מי 
הפירות מהפירות עצמם שברכתם שהכל. והרשב"א שחולק על הרא"ש וסובר 
שמברכים שהכל, היינו אפילו בפירות שטובים גם חיים וגם מבושלים, מכל 
מקום כיון שאין רובם עומדים לאכול דווקא על ידי בישול מברך שהכל. וכתב 
עוד, שאפשר, שבפירות שטובים חיים ומבושלים בשוה מודה הרשב"א שמברך 
כברכת הפרי שנחשב שעומד לאוכלו על ידי בישול, ונחלק על הרא"ש באופן 

שטובים מבושלים אך הדרך לאכלם חייםסל. 


חידוט הרא"ש שאם שולקים לעורך המים מברכים שהכל והאם זה סותר למה שכתב 
בפסקיו 
הרא"ש ‏ טו"פ, כ( ד סי עו) כתב, שמה שמצאנו שמי שלקות ברכתם בורא פרי 
האדמה, הוא משום ששולקים אותם גם על דעת לאכול הפרי, אבל 
דבר ששולקים אותו רק על דעת מימיו ברכתו שהכל, וזה הטעם בשיכר 
שעושים משעורים שמברכים שהכל (נינ פו:)ץ. ובתהלה לדוד (סיי כנ פֿות ס) הקשה, 
שלפי מה שכתב הרא"ש בתשובותיו, שרק אם בישלו הירקות במים לצורך 
הירקות מברכים כברכת הפרי, מדוע הוצרך למה שכתב בפסקיו לחלק בין מי 
בישול למי סחיטת הפרי, והרי מה שנסחט סחטוהו לצורך מימיו, ובזה אפילו 
במי בישול הפירות מברכים שהכל, ומדוע הוצרך הרא"ש לטעם שבבישול נכנס 
יותר טעם הפרי מבסחיטהלא. ותירץ, שמה שכתב הרא"ש שאם בישלו הפירות 
לצורך מימיהם מבריישקכל, הוא רק בבישול, משום שאם בשלוהו לצורך 
מימיו, המים הם העיקר, ואין טעם הפירות מבטל את גוף המים ומברכים 
שהכל כברכת המים, אבל כשסחט הפירות, אין לומר שהואיל והסחיטה היא 
לצורך המים יברכו שהכל, לפי שגם המים היוצאים מהסחיטה הם חלק מהפרי, 
ולכן הוצרך הרא"ש לחלק שאין טעם הפרי מורגש במי סחיטת הפרי ולכן 
מברך שהכל. 


הפרי, ומה שכתב אפשר משום שתוספות כתבו 'שמא יש לחלק' ולא פירשו החילוק כתב 
שאפשר שזה החילוק שנתכוונו התוספות, אבל לעיקר הדין פסק בודאי שברכת המים כברכת 
הפרי. ובהגהות רבי עקיבא איגר תירץ קושיית הט"ז שבסימן רה שמדובר בירקות אין להסתפק, 
שהרי זה דין הגמרא שעל מי שלקות מברכים בורא פרי האדמה, ורק בסימן רב שמדבר בפירות 
מסתפק הרא"ש. ובחזון איש (פ"פ סי" 2 קק"ס ד"ס וסנס) כתב, שספיקו של הרא"ש הוא רק לענין 
ברכה, שכיון שאין כאן רק טעם הפרי, ולא נטעו את הפרי על דעת זה, אפשר שאין מברכים 
כברכת הפרי, אבל לענין שאר איסורים, סובר הרא"ש שמדין טעם כעיקר, אסורים כמו הפרי 
עצמו. | סד. ומפורש שם בדבריו שלפי זה גם אם סוחטים ירקות מברכים על מימיהם בורא 
פרי האדמה. וכן הביא הטור (ס" נה פ"ג) בשם אחיו ה"ר יחיאל וכן הוא שיטת רבינו מנוח 
(כרכום פ"ם ה"ל). אבל הטור חולק וסובר שבסחיטה אישתני לגריעותא ומברכים שהכל. סה. רא"ה 
(ד"ס ומי), שיטה מקובצת (ד"ס פסיט6), ומאירי (ד"ס פיס) בפירושו השני. סו. והוכיחו כן מדובשא 
דתמרי וכן ממה שבגרגלידי דליפתא שהפרי עצמו קיים אלא שפרמינהו פרימא זוטא היה הוה 
אמינא שיברכו שהכל כל שכן על מי השלקות. ועוד שבשלקות עצמם יש מחלוקת מה ברכתם 
וודאי שמימיהם לא עדיפים מהם. ולפי זה מבארים איבעיית רב פפא במיא דשיבתא שאם הוא 
למתק הטעם של הקדירה ולאחר שנמתק הטעם של הקדירה אין חשיבות לשיבתא והעיקר הוא 
המים ואין חשוב השיבתא לפטור המים, ואם הבישול של השיבתא הוא כדי להעביר הזוהמא 
של עצמו, הוא חשוב לפטור המים בברכתו. סז. להלן בסמוך יתבאר שנחלקו הפוסקים 
בדבריו, יש שכתבו שהרא"ש בתשובותיו בא לבאר חילוק נוסף בין מי בישול למי סחיטת 
פירות, ולפי זה חולק על מה שכתב בפסקיו. ויש שסובוים שהרא"ש בתשובותיו סובר כמו 
שכתב בפסקיו, ומה שמחלק אם שלקוהו לצורך מימיו בא לבאר רק החילוק בין מי שלקות 
לשכר, אבל אינו מחלק בין מי פירות למי שלקות. | סח. כתב המשנה ברורה (ס"ק יד) שאם 
אוכל הפרי יחד עם מי הבישול גם לשיטת הרשב"א נעשה טפל לפרי, ונפטר בברכת הפרי. 
סט. וכתב שכן משמע בדברי הרשב"א. ‏ ע. לעיל (ם. נענן שיכר) נתבאר באריכות הטעמים 
לחלק בין שיכר למי שלקות. ‏ עא. ועיין מה שכתב הנשמת אדם ,כל כ סק"פ) בזה. 


ילקוט 


ומבואר מדבריו שהרא"ש בפסקיו אינו חולק על מה שכתב בתשובותיו ושניהם 

אמת שצריך שיכנס טעם הפרי במים וצריך גם שלא יבשלו לצורך 
המים מפני שכשמבשלים לצורך המים הם העיקר וצריך לברך שהכל כברכת 
המיםעב. אבל הדרכי משה (סיי כס פופ כ) סובר שהרא"ש בא לתת טעם אחר לחלק 
בין מי שלקות לדובשא דתמרי, שמי שלקות מבשלים כדי לאכול הפירות ובזה 
מברכים בורא פרי האדמה, אבל כשסוחטים פרי הוא לצורך מימיו ואין מברכים 
כברכת הפרי אלא שהכל נהיה בדברו. וכן כתב בהגהות רבי חיים צאנזר (שס 
ס"נ) ולכן חולק על מה שכתב המגן אברהם (פס סק"ו) על פי דברי שו"ת הרא"ש 
שלביבות שבישלו אותם עם מרק ועיקר הבישול הוא לצורך המרק מברך שהכל 
כששותה המרק, וכתב עליו רבי חיים צאנזר שהרא"ש בפסקיו חולק על מה 
שכתב בתשובות והעיקר כמו שכתב בפסקיו, ואם כן אין מברך על מי בישול 

הלביבות שהכלעג. 


שיטת הרמב"ם ששלקות ברכתם בורא פרי האדמה רק כששלקום לשתות מימיהם 
והאם חולק על הרא"ש 


כתב הרמב"ם (סנכות נרכום פ"מ ה"ד), שהדין שמברכים על מי שלקות בורא פרי 
האדמה נאמר דווקא כששלקו הפירות לשתות מימיהם. ויש שכתבולד שאין 
לומר שדברי הרמב"ם הם כפשוטם שרק אם בישלו הירקות לצורך מימיהם 
מברכים בורא פרי האדמה, אבל אם בישלו הירקות לצורך הירקות מברכים 
שהכל, שהר" 5שמבשלים הירקות לצורך הירקות יותר מסתבר שיברכו בורא פרי 
האדמה כברכת הירקות. ובדברי הרמב"ם נאמרו כמה ביאורים: 
א. שבא למעט היכן שבישל הירקות כדי להעביר הזוהמא. 
ב. שבא למעט באופן שבישל הירקות לצורך רפואה. 
ג. שצריך שישלקו הירקות גם לצורך מימיהם, אבל אם שלקו הירקות רק לצורך 
מימיהם מודה הרמב"ם שמברכים עליהם שהכל. 
ד. שבא לומר ש'אפילו' אם שלקו הירקות רק לצורך מימיהם ברכתם בורא פרי 
האדמה, אבל כל שכן אם בישלו הירקות לצורך הירקות יברכו בורא פרי 
האדמה. 
ה. שרק אם בישלו הירקות לצורך מימיהם יברכו בורא פרי האדמה, אבל אם 
שלקו הירקות לצורך הירקות לא יברכו בורא פרי האדמהלה. 
וכמו שיתבאר: 
הכסף משנה מבארלי, שהרמב"ם בא למעט שאם שלקן רק כדי להעביר הזוהמא 
אין מברכים בורא פרי האדמה, כמו שהסתפקו בגמרא בשיבתא שאם בא 
להעביר הזוהמא אין מברכים עליו בורא פרי האדמהל'. ובביאור מרדכי (פות מכ) 
גם כתב שאין לומר שהרמב"ם בא למעט שאם בישלו לצורך אכילת הירקות 
מברך שהכל, שהרי כל שכן הוא שאם בישלו לצורך הירקות שיברכו בורא פרי 
האדמה, אלא הרמב"ם בא למעט אם שלקו הירקות לצורך רפואה אין מברכים 
על המים בורא פרי האדמהץ". ולדבריהם לא התחדש בדברי הרמב"ם תנאי 
שכדי שיברכו על מי השלקות בורא פרי האדמה צריך שישלקו השלקות לצורך 
מימיהם, אלא שצריך שהשליקה לא תהיה רק להעביר הזוהמא. אך בנהר שלום 
(ס" כס סק"ד) הקשה שמסיום דברי הרמב"ם 'שמימי השלקות כשלקות במקום 
שדרכן לשתותן' משמע שלא די שהבישול יהיה לצורך המים, וצריך גם שיהיה 
הדרך כן באותו מקום לבשל לצורך המים, ולא כדברי הכסף משנה. 
והדרכי משה (סיי כס ות כ) והמנן אברהם (עס סק"ו) כתבו, ששיטת הרמב"ם שרק 
אם שלקו לשתות מימיהם, והדרך לשתות מימיהם מברכים בורא פרי 


מימיו שהכל. ולפי זה כתב המגן אברהם, שלביבות שמבשלים במרק, ועיקר 

הבישול הוא לצורך הלביבות ולא לשתות המרק מחלוקת הרמב"ם והרא"ש מה 

מברכים על מי בישול הלביבות, לשיטת הרמב"ם מברכים שהכל כיון שלא 
נשלקו כדי לשתות מימיהם, ולשיטת הרא"ש יברכו בורא מיני מזונות. 


עב. וכן נראה מדברי המגן אברהם (פ" כס סק"ו) שהעתיק דברי הרא"ש בתשובותיו בסתם, והוציא 
מזה שמי בישול הלביבות שבמרק ברכתם שהכל, כיון שאין הבישול לצורך הלביבות, ולא הזכיר 
שהרא"ש חולק על מה שכתב בפסקיו. ‏ עג. וכן משמע מדברי הבית מאיר הנ"ל שהרא"ש 
בתשובות בא לבאר חילוק נוסף בין מי שליקת הפירות למי בישול הפירות. ולהלן בענין 'מי 
שיבתא' יתבאר מה שקשה על הרא"ש ממיא דשיבתא. | עד. עולת תמיד (פ" יס פק"ט [והוכיח 
כן מדברי הרא"ש (שו", סונ (עע) שכתב שאם בישלו הירקות רק לצורך מימיהם מברכים שהכל, 
ומשמע שאם מבשלים לצורך מימיהם לא מסתבר כל כך שיברכו בורא פרי האדמה כמו 
כשמבשלים לצורך הירקות], ביאור מרדכי פופ מנן, ונשמת אדם (כג גכ קק"). ‏ עה. הט" פ" ככ 
פקי פסק שירקות שכובשים אותם, אין מברכים על המים בורא פרי האדמה, כיון שלא כבשום 
לצורך המים, ונכבשו רק לצורך הירקות. ומבאר הפרי מגדים (ס" כס ₪6 סק" שהט"ז למד כן 
מדברי הרמב"םי הנ"ל. [ולפי זה הט"ז אעו לומד כהרך אי וב ברמב"ם שלפי הדרכים קניל 
הרמב"ם רק בא למעט שלא יהיה לצורך העברת הזוהמא או לצורך רפואה]. | עו. במעשה 
רוקח כתב, שלכסף משנה הוקשה בדברי הרמב"ם, מנין לו לחדש שרק אם בישלו הירקות לצורך 
מימיהם מברכים בורא פרי האדמה, על אף שמפשטות הסוגיא משמע שאף כשאין מבשלים הירקות 
לצורך המים מברכים בורא פרי האדמה, כיון שרב פפא לא חילק ואמר סתם 'מיא דסלקא כסלקא 


ברכות לם, 


ביאורים צא 


ומבאר הנשמת אדם (כל גג סק") שכוונת הדרכי משה והמגן אברהם שלשיטת 
הרמב"ם אם שלקו רק לצורך הירקות אין מברכים על המים בורא פרי 
האדמה, ולשיטת הרא"ש מברכים בורא פרי האדמה אף אם שלקו הירקות רק 
לצורך הירקותעט. ולדבריו נראה שאם שלקו לצורך המים בלבד גם הרמב"ם 
יודה שברכתם שהכל, ומחלוקת הרמב"ם והרא"ש היא רק כששלקו לצורך 
הירקות בלבדפ. 
אבל העולת תמיד שס סק"נ) סובר שהרמב"ם בא לומר ש'אפילו' אם שלקו 
הירקות רק לצורך מימיהם ברכתם בורא פרי האדמה, וכל שכן אם בישלו 
הירקות גם לצורך הירקות יברכו בורא פרי האדמה, והמחלוקת הרא"ש והרמב"ם 
הוא כשבישלו הירקות רק לצורך המים שלשיטת הרמב"ם יברכו בורא פרי 
האדמה, ולשיטת הרא"ש יברכו שהכל, אבל אם בישלו הירקות רק לצורך 
הירקות גם הרמב"ם יודה שמברכים בורא פרי האדמהפא. 
והמאמר מרדכי (עס פק"ג) והערוך השולחן (סי כנ סנ"ו) כתבו, שלדברי הרמב"ם 
רק אם שולקים הירקות לצורך מימיהם בלבד מברכים בורא פרי 
האדמהפב, והרמב"ם סובר להיפך משיטת הרא"ש, שלשיטת הרא"ש אם שלקו 
הירקות רק לצורך מימיהם אין מברכים בורא פרי האדמה, ולשיטת הרמב"ם רק 
באופן זה מברכים בורא פרי האדמה. ומבאר המאמר מרדכי שהרמב"ם והרא"ש 
חולקים בסברות הפוכות, שלדברי הרמב"ם הטעם שמברכים בורא פרי האדמה 
על מי השלקות, כיון שעומדים הירקות באותו מקום לשלקם לשתות מימיהם 
ואדעתא דהכי נטעו הירקות, אם כן נותנים ברכת הירקות על מימיהם כיון שהם 
עיקר הפרי, אבל אם הבישול גם לצורך הירקות, אין המים עיקר הפרי, ולשיטת 
הרא"ש הטעם שברכת מי הירקות בורא פרי האדמה, הוא שכיון שמבשלים 
אותם עם הירק הירקות הם העיקר וגם המים מקבלים ברכת הירקות, אבל אם 
יבשלום לצורך מימיהם מלבד אין הירקות עיקר ולא יברכו כברכת הירקות. 


מה ברכת השיבתא 


שמע מינה למתוקי טעמא עבדי לה שמע מינה. הטור (פי כד פ) הביא, 
שהראב"ד סובר שברכת השיבתא [הירק עצמו, לא מימיו] שהכל נהיה 

בדברו, כיון שעומד לטעם ולא לאכילה. ונפסק כן בשולחן ערוך (פס ס"). 
והב"ח (עס ס"ו ד"ה כפנ) הקשה שהשבת עשוי לטעם ולא לאכול אותו בעצמו, 
ומדוע אין דינו כמו פלפל וזנגביל יבש שעשוי לכותשו ולתת אותו 
בקדירה לטעם, והאוכלו כמות שהוא אין מברך עליו. וכתב, שכוונת הראב"ד 
שאם היו ראוי לאוכלו כשהם רטוב בעין, היו מברכים שהכל ולא בורא פרי 
האדמה כיון שעשוי לטעם, ולכן כשהוא יבש ובישלו עם דבש, מברכים שהכל, 
ואינו דומה לבשמים שבעודם רטובים ברכתם בורא פרי העץ או פרי אדמה, 
ולכן גם אחר ריקוחם מברך בורא פרי העץ או אדמה. והמגן אברהם (פס פ"ק 
י) הקשה על הב"ח איך מדמה שיבתא לבשמים, הלא שיבתא ראוי לאכול 

בעודו יבש, אבל הבשמים היבשים אינם ראויים לאכילה בעודם יבשים. 
והקשה הכיאור הגר"א (פות י) שהרי מסקנת הגמרא במיא דשיבתא שמברכים 
'בורא פרי האדמה' ואיך יתכן ששבת עצמו ברכתו שהכל וברכת מימיו 

בורא פרי האדמה. 


מדוע מברכים על מי שיבתא בורא פרי האדמה והלא הבישול הוא לעורך המים 


שם. האחרוניםפי הקשו על מה שכתב הרא"ש (סו"פ, סונל נעיל) שאם בישלו ירקות 

לצורך מימיהם מברכים על המים שהכל, אם כן מדוע במי שיבתא אין 
מברכים על המים שהכל, והלא עיקר הבישול הוא לצורך המים. ותירץ הבית 
מאיר (פי" כ"ה ס"נ), שדבר שמשתנה לעילויא על ידי הבישול ודאי שמברכים עליו 
כברכת הפרי, ובזה אין חילוק אם הבישול הוא לצורך המים או לצורך הפרי, 
ורק דבר שמשתנה לגריעותא או שיש לו עילויא אחרינא בזה מחלק הרא"ש 
אם הבישול הוא לצורך המים או לצורך הירק, ולכן במיא דשיבתא שאישתני 
לעילויא, אך שהבישול הוא לצורך המים מברכים בורא פרי האדמה. והתהלה 


ומיא דלפתא כלפתא ומיא דכולהו שלקי ככולהו שלקי', ורש"י (דיס פש) פירש שמיא דסלקא הוא 
תבשיל של תרדין, שמשמע שאפילו אם הבישול הוא לצורך הירקות מברכים בורא פרי האדמה, 
ולכן כתב שאין כוונת הרמב"ם למעט אם הבישול היה לצורך הירקות. [ויש לומר עוד שהוקשה 
לבית יוסף מה שהוקשה לאחרונים (ונפו (ע?) שיותר מסתבר שיברכו בורא פרי האדמה כשמבשלים 
לצורך הירקות ממתי שמבשלים לצורך מימיהם]. | עז. כמו שהובא באות א'. עח. כמו שהובא 
באות ב'. ‏ עט. כמו שהובא באות ג'. ומבאר שאין לפרש כפשוטו שלדברי הרמב"ם רק אם 
בישלו לצורך מימיהם מברכים בורא פרי האדמה, משום שאין מסתבר [כמו שהובא לעיל], ועוד, 
שאם כן היה לדרכי משה לומר שהרא"ש כתב להיפך מדעת הרמב"ם, שלדברי הרמב"ם מברכים 
בורא פרי האדמה רק אם שלקו לצורך מימיהם, ולדברי הרא"ש מברכים בורא פרי האדמה רק 
כשלא שלקו לצורך מימיהם, ולא כתב שהרא"ש כתב להיפך, ומשמע שגם לשיטת הרמב"ם אם 
בישלו לצורך הירקות מברכים בורא פרי האדמה. ‏ פ. שאם לא כן היה מפרש הנשמת אדם 
שחולקים כששלקו רק לצורך המים. | פא. כמו שהובא באות ד'. פב. כמו שהובא באות ה'. 
פג. הגהות רבי חיים צאנזר ובית מאיר (פ" רס פ"נו, וכן נראה שהוקשה לתהלה לדוד (פ" ג פ"ק 
ה-ו) [אלא שהוא הקשה כן על ברכת תה וקפה, שלפי דברי הרא"ש מבואר שברכתם שהכל כיון 
שהתבשלו לצורך המים]. 


צב ילקוט 


לדוד תירץ, שבמיא דשיבתא הבישול הוא לצורך התבשיל ולא לצורך המים, 
ודינו כאוכל ולכן ברכתו בורא פרי האדמהפי. 


ברכת קפה ותה 


שם. הפנים מאירות (פו"פ, חי סיי 5ס) והבית מאיר (פי' כס פ") הקשו מדוע מברכים 
על קפה ותה שהכל, מאי שנא ממיא דשיבתא שאין מברכים עליהם שהכל. 
ותירץ הבית מאיר על פי דברי הרשב"א (סונפו (עי? (ם. על דנכי סגמכé‏ נמומן ססוניות) 

שהטעם שחומץ סתוניות ברכתם שהכל אף שנתשתנה לעילויא ממה 
שהיה כשהיה פרי, הוא שכיון שהפרי עצמו הוא גרוע מאוד ואינו ראוי, אף 
היוצא ממנו אף שראוי יותר ממנו ברכתו שהכל, שנחשב זיעה בעלמא, ועל פי 
זה מפרש הבית מאיר, שאף התה והקפה הם בעצמם גרועים, ואין ראוי לאוכלם 
בפני עצמם, לכן גם המשקה היוצא מהם, אף שהוא ראוי יותר מהם, ואישתני 
לעילויא, מכל מקום ברכתו שהכלפה, ואינו דומה למיא דשיבתא, שאף שאין 
דרכו לאכלו כשהוא חי, מכל מקום ראוי הוא לאוכלו. והתהלה לדוד (סי ככ פופ 
ו) כתב שמיא דשיבתא כיון שהשיבתא באה לצורך הקדירה לתת בה טעם, לכן 
דינה כאוכל ומברכים בורא פרי האדמה. אבל קפה ותה עיקר בישולם הוא 
לצורך המים והמים הם העיקר ומברכים שהכל כברכת המים, שהיכן שבישלו 
הירקות לצורך המים אין טעם השלקות חשובים לבטל גוף המים שברכתם 

שהכלפי. 


ביאור הדין של פת ענומה בקערה 


אמר רב חייא בר אשי פת צנומה בקערה מברכין עליה המוציא. הקשו 

הראשוניםפ, באיזה אופן נאמר דין פת צנומה בקערה, אם יש פת שלימה 
לפניו הרי אמרו להלן שצריך לבצוע על השלימה ומדוע סובר רב חייא בר 
אשי שמברך על הפת הצנומה, ואם אין פת שלימה לפניו אם כן מדוע חולק 
רבי חייא הרי אמרו לעיל (8:) שפרורים אף שאין בהם כזית מברכים עליהם 
המוציא אם יש בהם תוריתא דנהמא. ותירצו התוספות (ל"ס פת), שמדובר שיש 
שלימה לפניו ובצע מן הפרוסה, ורב חייא בר אשי סבר שהיא כמו שלימה, 
ומאחר שהיא חביבה מברך עליה, ורבי חייא סבר שצריך שתכלה ברכה עם 

הפת ולכן צריך לברך על השלימה. 


ואחר כך לברך, שדבר שנבצע לצורך המוציא נחשב שלם, כיון שעד שעמד 
לברך המוציא היה שלם, ובצע כדי לברך עליו, והבציעה שבצע לצורך הברכה 
היתה מפת שלמה, ולכן אף שיש לו פת אחרת שלימה לפניו מברך על הצנומה 
כיון שגם היא נחשבת שלימהפט, ורבי חייא חולק וסובר שצריך שתכלה ברכה 
עם הפת ובשעה שמתחיל לברך הברכה צריכה הפת עדיין להיות שלימה. 
והרשב"א פירש כעין זה אלא שסובר שלא מדובר כשיש לפניו גם שלימה וגם 
צנומה, שלא הזכירו בגמרא שהיה לפניו פת שלימה חוץ מן הצנומה, אלא שיש 
לפניו רק פת הצנומה, וכשהביאו לפניו היתה הפת עדיין שלימה, ורב חייא בר 
אשי סובר שיכול לכתחילה לבצוע ואחר כך לברך, שכיון שבוצע לצורך הברכה 
נחשב שלִיַמָהָ, ורבי חייא סובר שלא יבצע קודם הברכה שצריך שיהיה שלימה 
בשעת תחילת הברכהצ. 


פד. נראה שכוונתו כמו כשרוצים לאכול מרק שאין הכוונה לשתות מים ולהשביח הטעם על 
ידי השיבתא אלא הכוונה לאכול תבשיל שיש בו טעם הירקות, אבל כששותים קפה ותה דינם 
כמו מה שכתב ברא"ש בשיכר שהעיקר על שם המים וברכת המים שהכל. ‏ פה. היה מקום 
לחלק בין סתוניות לקפה ותה, שסתוניות הם ענבים גרועים וכיון שעיקר פרי הענבים אינו 
כסתוניות לא שייך להזכיר שבח פרי העץ על הסתוניות שהם גרועים, ואף היוצא מהם הוא 
גרוע יותר מכל היוצא מהענבים ועיקר שבח פרי העץ הוא על הענבים ולא על הסתוניות. מה 
שאין כן קפה ותה, הוא עיקר פריין, ולא שייך לומר שהוא גרוע, אלא שהבית מאיר סובר שכל 
שהוא גרוע ואינו ראוי לאכילה בפני עצמו אין לו חשיבות פרי ואף אם שולקים אותו ומימיו 
ראויים לשתיה מברכים על מימיו שהכל. | פו. על פי שיטת הרא"ש בתשובותיו (סנ (על) שכל 
שנתבשל לצורך מימיו מברכים על המים שהכל. ולא קשה על דברי הרא"ש ממיא דשיבתא 
משום שמיא דשיבתא מבשלים לתת טעם בקדרה ולא לצורך המים. אבל הבית מאיר מתרץ דברי 
הרא"ש שמיא דשיבתא אישתנו לעילויא ודבר שאישתני לעילויא אף שבישלוהו לצורך מימיו 
מברכים כברכת הפרי, ומה שכתב הרא"ש שאם בישלוהו לצורך מימיו מברכים שהכל, נאמר 
בדבר שלא אישתני לעילויא. בעיקר הדין של קפה ותה עיין ברכי יוסף (ס" כנ פק"ט) שהביא 
שיטות הפוסקים בזה, וכתב שהמנהג לברך שהכל. ‏ פז תוספות (ד"ס פפ), תלמידי רבינו יונה 
(ל"ס וחיכ)), | רשב"א (ל"ס פמכ), ורא"ש (ס" ט). פח. תלמידי רבינו יונה (שס, ורא"ש (ס). 
פט. וכתב הרא"ש, שרבי חייא בר אשי היה יכול לומר דינו שמותר לבצוע ואחר כך לברך, 
אלא שרוצה לחדש שאף שפתת את הפת לחתיכות קטנות, ששוב לא שייך להם בהם בציעה 
בשעת ברכה, אף על פי כן אפשר לעשות כן. ‏ צ. וכתב שעדיין הלשון אינו מחוור כיון 
שעיקר חידושו שמותר לו קודם לבצוע ואחר כך לברך שיאמר בפירוש מותר לבצוע ואחר כך 
לברך. ועוד למה מזכיר שמברכים המוציא שמשמע שעיקר חידושו שמברכים המוציא ולא בורא 
מיני מזונות. והצל"ח (נפופ' פס) הקשה על פירוש תוספות, שאם עיקר החידוש של רב חייא בר 
אשי שאין צריך לברך על השלימה שלפניו, אם הצנומה חביבה עליו, למה נקט 'צנומה', היה 
צריך לומר 'פרוסה מברכין עליה המוציא'. וכתב, שאלמלא פירוש רש"י ותוספות היה מפרש 
דברי הגמרא על פי מה שכתבו התוספות (ע"נ ד"ס והנכת), בשם הירושלמי (ס") שאם פורס קודם 
הברכה, אז אם תיפול החתיכה מידו, צריך לברך פעם אחרת, ויש חשש ברכה לבטלה, ומזה 


ברכות לם, 


ביאורים 


הרשב"א בפירושו הראשון פירש, שמדובר שיש לפניו פת שלימה ופת צנומה, 
וסובר רבי חייא בר אשי כרב הונא שמברך על הפתיתיםצא, ורב הונא 
אמר שמברך על הפתיתים כשהם גדולים, שלשון פתיתים היינו גדולים כמו 
'ואקחה פת לחם' (סטית ית ה), והוא סובר שגם בפתיתים קטנים יכול לברך 
עליהם, ועל זה אמרה הגמרא שחולק על רבי חייא שצריך שתכלה ברכה עם 
הפת וצריך לברך על השלימה, ורבא חולק על שניהם וסובר שקודם מברך ואחר 
כך בוצע. ולכן הביאה הגמרא אחרי זה מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן בפתיתים 
ושלמים, שאפילו שיש אפשרות בפתיתים גדולים לבצוע ואחר כך לברך, כמו 
שאמר רבא, על כל פנים נחלקו רב הונא ורבי יוחנן אם לברך על הפתיתים 
או על השלמים. וכתב הרשב"א שקצת קשה על פירוש זה, שהיה לגמרא לומר 
יפת צנומה ושלימה רבי חייא בר אשי אמר מברך על הצנומה'. 
הרא"ה והשיטה מקובצת (ד"ס 6מר, ד"ס ופניג) מפרשים, שמדובר שאין לפניו פת 
שלימה, אלא יש לפניו פת צנומה ופתיתים גדולים, ורב חייא בר אשי 
סובר שכיון שאין שלימה לפניו יכול לברך אף על הפת צנומה אף שהיא קטנה 
מן הפתיתין, ורבי חייא סובר שצריך לברך על הפתיתים מפני שעליהם ניתן 
לבצוע, אבל על הפת הצנומה לא שייך לבצוע, וצריך שתכלה ברכה עם בציעת 
הפת, ולכן צריך לברך על דבר ששייך בו בציעהצב. 


באיזה קערה מדובר בכלי ראשון או שני 


שם. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פפ) בשם רבינו חננאל, שמה שמברכים המוציא 

על פת צנומה בקערה מדובר כשיש עליה תוריתא דנהמא, אבל אם אין 
תוריתא דנהמא מברכים בורא מיני מזונות. אך רכינו יונה חולק וסובר שאף אם 
אין תוריתא דנהמא מברכים המוציא שכיון שלא נתבשלה ולא נדבקה על ידי 
מרק לא נתבטלה מתורת לחסצ'. וכעין זה כתב הבעל המאור (ד"ס 5מר) שהקערה 
היא 'כלי שני' וכלי שני אינו מבשל, ולכן אף שאין בפירורים כזית ולא צורת 
לחם מברכים המוציא, ומה שמבואר לעיל בסוגיית חביצא (68) שאם אין תוריתא 

דנהמא מברכים המוציאצד שם מדובר שנתבשל בכלי ראשון. 


מנין לומר שחולק על רבי חייא והרי רבי חייא לא דיבר כטיש חביב 


ופליגא דר' חייא דאמר ר' חייא צריך שתכלה ברכה עם הפת. הקשה 
הצל"ח (ל"ס ופניגס), שלפי מה שפירשו התוספות שרבי חייא בר אשי 
דיבר שהצנומה חביבה עליו, קשה, מדוע צריך לומר שרבי חייא בר אשי חולק 
על רבי חייא, שהרי יש לומר שרבי חייא דיבר שלא יבצע קודם שיברך, ושם 
לא שייך חביב כלל, אבל כאן שהצנומה חביבה עליו יותר מן השלימה אולי 
גם רב חייא מודה שיברך על החביב. 
ותירץ, שהיה פשוט לגמרא שמעלת השלמות עדיפה על מעלת החביבות, אלא 
שרב חייא בר אשי סובר שאפילו אם יבצע על השלימה צריך הוא 
לחתכה קודם הברכה, שאם לא כן יהיה החיתוך הפסק בין הברכה לאכילה, 
וכיון שעל כל פנים צריך לחתוך קודם שיברך, שוב אין מעלה במה שהיא 
שלימה, שסוף סוף בשעת הברכה כבר תהיה חתוכה, ולכן הצנומה החביבה 
עדיפה. ועל זה אמרה הגמרא 'ופליגא דרב חייא', שלרב חייא שמברך בשעת 
בציעה יש מעלה בשלימה. 


הביאו התוספות ראיה שצויך לסיים הברכה קודם שיבצע. ויש לפרש, שמזה הטעם היה צריך 
לסיים כל הברכה קודם שיתחיל לבצע, שאם יתחיל לבצוע קודם שיסיים הברכה, אם כן סיום 
הברכה לא היתה רק על פרוסה זו, שמתחיל לחתוך, וממילא אם תיפול יהיה צריך לברכה אחרת, 
שמה בכך שתחילתה היתה על כל הפת, כיון שסופה לא היתה על כל הפת, אלא על הפרוסה 
שנפלה, ויצטרך לברך ברכה אחרת. וזה היה טעמו של רב חייא בר אשי לברך על צנומה, 
שבצנומה ודאי דעתו על כל החתיכות, שהרי בודאי לא ישביע עצמו מפירור קטן, וכיון שדעתו 
על יותר, בשום אופן לא יבוא לידי ברכה לבטלה, אבל אם יברך על השלימה, יש חשש שמא 
יהיה דעתו על חתיכה ממנה. ואמרו על זה בגמרא שחולק על רבי חייא שסובר שצריך שתכלה 
ברכה עם הפת, ומתחיל לחתוך קודם גמר הברכה, הרי שאינו חושש לנפילה. ‏ צא. והפני 
יהושע (נסופ' ד"ס פפ) כתב שלשיטת רש"י יש לפרש דברי רבי חייא בר אשי שסובר כרב הונא, 
ומה שתוספות לא פירשו כן הוא לשיטתם (ע"נ ד"ס מנין) שאם הפתיתים אינם גדולים מהשלימים 
לכולי עלמא מברך על השלימים, אבל לשיטת רש"י (פס ד"ס פפיפן) לרב הונא אין צריך לברך על 
השלימים, ויש לומר שכן סובר רב חייא בר אשי. ‏ צב. ורבא הקשה שאם סוברים שצריך 
שתכלה ברכה עם הבציעה, אין לחלק בין שלימה ופתיתים גדולים שיש בהם בציעה לפתיתים 
קטנים שאין בהם בציעה, שאף בשלימה ופתיתים גדולים גמר הברכה היא על פרוסה, ומה 
שהוזכר 'שלימה' אף שבגמרא מדובר רק בפרוסה, לרבותא נקט שלימה שאף אם היא שלימה 
סוף סוף כשנגמר הברכה היא כבר אחר הבציעה, אלא צריך קודם לברך את כל הברכה ורק 
אחר כך לבצוע. | צג. והביאו הרא"ש (סי ש). ובחזון איש (פי"ם סי כו סק"ו) הסתפק בדעתו אם 
סובר שדבר השרוי במים נחשב בעין, וחולק על תוספות (על 0: ליה פמה), שסוברים שדבר השרוי 
במים נחשב אינו בעין, שכתבו שפירורים שנשרו במים עד שנתלבנו המים מחמת הפירורים נחשב 
שאין עליהם תוריתא דנהמא. או שסובר שדבר השרוי במים אינו נחשב בעין רק סובר שפת 
הצנומה בקערה מדובר שלא נשרתה במים. ובסוגיית חביצא הבאנו הרבה אחרונים שסוברים שגם 
לשיטת התוספות רק אם נשרתה הפת עד שאיבדה צורתה מברכים עליה בורא מיני מזונות, ואם 
כן אין כאן מחלוקת בין הרא"ש והתוספות. צז. הבעל המאור סובר שחביצא היא פת 
שנתבשלה כשיטת רש"י. ובהשגות הראב"ד (ל"ס ופפט) חולק על הבעל המאור וסובר שצריך 
תוריתא דנהמא כשיטת הר"ח. 


BAIN Ea 


ילקוט 


לט: 
סדר הברכה והבציעה בחול ובשבת 


נכון לגמור לברך ברכת המוציא לפני שמתחיל לבצוע, שהבציעה היא היסח 
הדעת בין הברכה לאכילה, ולכן יבצע לפני שמברך, רק שלא יפריש הפרוסה 
מהפת עד אחר הברכה, ובשעת גמר הברכה הפת לא תהיה בצועה לגמרי. וכתב 
הרא"ש, שיחתוך מעט שאם יאחז בפרוסה יעלה הכיכר עמו, שאם יחתוך יותר 
מזה שאם יאחוז בפרוסה לא יעלה הכיכר עמו אין זה נחשב לשלם, כשיטת 
רבי יהודה בטבול יום (פ"ג מ"). 

וכתבו התוספות והמרדכי (כמו קכח), שבשבת לא יעשה כן, אלא יברך ורק אחר 

כך יתחיל לבצוע, שאם יתחיל לבצוע קודם הברכה, שמא תישמט הפת 
מידו ולא יהיה לו לחם משנהב. וכתב הב"ח ו"ט סי" קפסו מ"נ ד"ס וכתכ) בשם 
מהרש"ל, שהמדקדקים רושמים בשבת בסכין קודם ברכה מקום הבציעה, וכתב 
הצל"ח (נפוס' ד"ס וסנכת), שאם קבלה היא נקבל, אבל אם לדין יש להשיב על 
זה מדברי הירושלמי שהביאו תוספות שאם מברך על פרוסה ונפלה הפרוסה 
צריך לחזור ולברך שנית, ולכן אם ירשום מקום הבציעה נמצא שהברכה היא 
על מקום הרושם, ואם יפול אחר כך הפרוסה יצטרך לברך שנית, ולכן עדיף 
לא לרשום מקום הבציעה והברכה תהיה על כל הפת.י. ורק בחול מתחילים 
לבצוע לפני הברכה, ואף שיש לחשוש שמא תיפול הפרוסה ויצטרך לברך שנית, 
משום שאם יחתוך אחר הברכה יהיה היסח הדעת, אבל בשבת שאין חותכים 
לפני הברכה, עדיף לא לרשום כלל כדי לצאת מהחשש של הירושלמי שמא 
תיפול הפרוסה מידו. אבל המשנה ברורה (פ" כעד סק"ס) כתב, שהמדקדקים 

רושמים בסכין מקום הבציעה. 


מדוע הבעיעה היא היסח הדעת הלא היא עורך הסעודה 


הב"ח (טס) והפני יהושע (נתוס' ד"ס וסנכתפ) הקשו על מה שכתבו התוספות שיתחיל 

הבציעה לפני הברכה כדי שלא יהיה היסח הדעת, מדוע חששו להיסח 
הדעת בזה, והלא אמרו להלן (פ.) שדברים שהם לצורך הסעודה כגון 'טול ברוך' 
אינם הפסק בין הברכה לאכילה, וכי בציעת הפת הוא פחות צורך הסעודה 
מ'טול ברוך', ומדוע כתבו תוספות שהבציעה היא היסח הדעת בין הברכה 
לאכילה. ותירצו, שמה שאמרו שאינו היסח הדעת, הוא רק לענין דיעבד, שאם 
הפסיק בדברים שהם לצורך הסעודה בין הברכה לאכילה אינו צריך לחזור 
ולברך, אבל לכתחילה אסור להפסיק אף בזהז, משום ששמא על ידי שיפסיק 
יבא להסיח דעתו. והוכיחו כן ממה שכתבו תוספות שבשבת יברך ואחר כך 
יבצע כדי שלא תשמט ידו ויחתוך הפרוסה לפני שמברך ולא יהיה לו לחם 
משנה, ואם הבציעה נחשבת הפסק בין ברכה לאכילה איך מותר בשבת להפסיק 

בין הברכה לאכילה, ועל כרחך שאין זה הפסק. 


מדוע הביאו תוספות דברי הירושלמי והרי חולק על הבבלי 


שם. כתבו התוספות (עס), שיש מביאים ראיה שצריך לסיים הברכה קודם שיבצע 

מדברי הירושלמי שאין מברכים על הפת אלא בשעה שהוא פורס. והקשה 
המהרש"א (נפופ' פס), מה צריכים ראיה לזה, והרי בגמרא פסקו כרבא שמברך 
ואחר כך בוצע. ועוד הקשה, איך הוכיחו מהירושלמי, והרי הירושלמי חולק על 
הגמרא שלנו כמו שכתב הרא"ש (סיי כ), שבבבלי מבואר הטעם שלא יבצע אחר 


א. ברי"ף מובאת גירסא 'והלכתא כרבי חייא אליבא דרבא', ועיין בפני יהושע (ע" נפוס' ד"ס פת, 
בק"ד, ומיסו, וכע"כ ד"ס נסרדעי) ובדברי דוד (ע"6 ד"ס פת) שהאריכו לבאר שיטת הרי"ף, שהרי בגמרא 
מבואר שרבי חייא חולק על רבא. ובהגהות הב"ח ₪ 0 גורס בדברי הרי"ף 'והלכתא כרבא', 
ועיין בהערות לחידושי הרא"ה (סערס 212) שהאריך בזה והביא הרבה שגורסים בדברי הרי"ף והלכתא 
כרבא. | ב. הדברי דוד (נמקי ד"ס ו0נכת6) הקשה שפשטות הלשון 'מברך ואחר כך בוצע' משמע 
שלא יתחיל בבציעה עד שיגמור הברכה, עוד הקשה על מה שכתבו התוספות שבשבת לא יעשה 
כן שמא תישמט ידו ולא יהיה לו לחם משנה, מנין להם שלחם משנה חמור מברכה על השלימה, 
שלפי הנראה, שניהם הם מדינא דגמרא ובאותו חומרא. ג. ומבואר בדבריו שאם רושם בסכין 
מקום הבציעה ואחר כך נפלה החתיכה מידו, צריך לחזור ולברך, אף שאוכל מאותו ככר ממקום 
אחר. וכן מבואר בפסקי ריא"ד (מו. פות כו, וסונ כטלעי סגנוריס) שאם בירך על מנת לבצוע במקום אחד 
ולא עלתה בידו, כשבוצע במקום אחר צריך לחזור ולברך. והמאמר מרדכי (סי קסו סק"ס) האריך 
להוכיח שהפוסקים חולקים וסוברים שאם זה ככר אחד אף שבירך על צד אחד, ולבסוף בוצע 
מצד אחר אינו צריך לחזור ולברך. | ה. והביא הב"ח שכן הביא הבית יוסף (פס ס"ו-ו ד"ס כפנ) 
בשם הכל בו (פ" כד) שלכתחילה אסור להפסיק אף בטול ברוך וכדומה. ‏ ה. בתוספות רבי 
יהודה החסיד (על עי" ד"ס כנ) משמע שלא באו תוספות להוכיח מהירושלמי את הדין שלא יבצע 
קודם הברכה, אלא כתבו שהירושלמי מוכיח מדברי רבי חייא שלא יבצע קודם הברכה, ובאמת 
הוא טעם אחר מדוע לא לבצוע קודם הברכה, מפני שרבי חייא סובר שאם יבצע ואחר כך יברך 
ותיפול הפרוסה יצטרך לברך שנית, ונמצא שברכה ראשונה היתה לבטלה, ולכן עדיף שיברך ואחר 
כך יבצע. וכן משמע בעוד ראשונים. ו הפני יהושע (ד"ס %פפ מדקדק מדוע הוצרך רב הונא 
לסיים 'ופוטר את השלמין' והלא עיקר חידושו שאין צריך לברך על השלימה, ואם כן היה צריך 
לומר שמברך על הפתיתין, ופשיטא שבזה נפטר ברכת השלמים. ותירץ, שאם לא היה מסיים 
שפוטר את השלמים, דברי רב הונא היו מתפרשים דווקא כשאינו מתכוין לאכול גם מהשלמים 
וגם מהפתיתין אלא שרוצה לאכול אחד מהם, בזה יכול לבחור את הפתיתין, ורבי יוחנן אמר 


ברכות"לם, 


ביאורים צג 


שבירך מפני שצריך שיברך על פת שלימה, ובירושלמי מבואר טעם אחר כדי 
שלא תיפול הפרוסה ויצטרך לחזור ולברך שנית, ועוד שבבבלי מבואר שרבי 
חייא חולק על דברי רבא, וכתב המהרש"א, שבדוחק יש ליישב שמה שהביאו 
בירושלמי מרבי חייא אינו חולק על דברי רבאה. 
הפני יהושע (נפופ' פס) מתרץ קושיית המהרש"א, שכוונת תוספות להוכיח שלא 
יפרשו שכוונת רבא במה שאמר 'מברך ואחר כך בוצע' היינו שיתחיל 
לברך קודם שיבצע, אבל יכול לסיים הברכה אף לאחר גמר הבציעה, שמוכח 
מהירושלמי שצריך לסיים הברכה לפני גמר הבציעה. וגם מוכח מהירושלמי מה 
שכתבו התוספות שלא יברך לפני תחילת הבציעה, שאם היו מברכים לפני תחילת 
הבציעה, אם כן שוב אין מקום לחשש הירושלמי שתיפול הפרוסה מידו, שהרי 
מברך לפני תחילת הבציעה, ומוכח שמתחיל לברך אחר שהתחיל הבציעה. 
אך הדברי דוד (נפופ' פס) כתב, שכוונת התוספות לחזור ממה שכתבו למעלה 
שיתחיל לבצוע לפני שמברך, מפני שלפי דברי הירושלמי אין לעשות כן 
מפני שאם יברך או שיסיים את הברכה, אחר שיתחיל לבצוע נמצא שהברכה 
היא רק על מה שהתחיל לבצוע, ואם תיפול הפרוסה אחר כך מידו יצטרך לברך 
שנית, ולכן עדיף שיברך על כל הפת ורק אחר כך יבצע. 


שלש שיטות בראשונים באיזה אופן סובר רב הונא שיברך על הפתיתין 


איתמר הביאו לפניהם פתיתין ושלמין אמר רב הונא מברך על הפתיתין 
ופוטר את השלמיןי, ור' יוחנן אמר שלמה מצוה מן המובחר. 

שיטת רש"י (ד"ס פפיפן), שלדברי רב הונא אם הפתיתין והשלמים שווים בגדלם, 
מברך על איזה שירצה, ואם הפתיתים גדולים מהשלמים מברך על הפתיתיםז. 
שיטת רבינו תם (פופ' ד"ס מנין) שלדברי רב הונא אם הפתיתים והשלמים שוים 
בגדלם, מברך על השלמים, ואם הפתיתים גדולים יותר מהשלמים, מברך 

על איזה שירצה. 
שיטת הראב"ד (סעגות על כעל סמור ל"ס וסיכ) שאף אם הפתיתים והשלמים שוים, 
סובר רב הונא שמברך על הפתיתים, משום שהנאתם קרובה יותר, שהם 
מוכנים מיד לאכילה". 
ופירש הרשב"א (ד"ס פפיפין) דבריו שהפת סביבותיה יבשים שנתייבשו מהאש, 
ותוכה רך, וכשהפת שלימה אינו יכול לאכול מיד מהרך וצריך קודם 
לבצוע, מה שאין כן בפתיתים יכול לאכול מיד מהרך, ולכן עדיף להקדים 
הפתיתין. 
עוד כתב, שכעין ראיה לשיטת הראב"ד מלשון הגמרא 'אבל פרוסה של חיטין 
ושלימה של שעורים דברי הכל מברך על הפרוסה של חיטין', ומשמע 
שבאופן זה מודה רבי יוחנן לרב הונא שמברך על הפרוסה דווקא, ומשמע שלרב 
הונא גם בפתיתים ושלמים מברך על הפתיתים דווקאל. 


מנין לרש"י שאם הפתיתין והשלמים שווים מברך על איזה שירעה 


כתב הפני יהושע (נרט"י ד"ס פפיפין), ‏ שהטעם שהוצרך רש"י לפרש שאם הפתיתין 

והשלמים שוים בגדלם מברך על איזה שירצה, משום שסובר שלשון 
פתיתין משמע בין גדולים ובין קטנים', וכשהם קטנים אין סברא שיצטרך לברך 
עליהם ולא על השלמים, ומוכח שדברי רב הונא שמברך על הפתיתים היינו 
שיכול לברך על איזה שירצה, ויכול לברך גם על הפתיתים, שאין סברא שאם 
הפתיתים אינם גדולים יותר מהשלמים שיברך רק על הפתיתים, ולפי זה לרב 
הונא אין שום מעלה לשלם, וכשיש פתיתים ושלמים והם שוים בגדלם, יכול 
לברך על איזה שירצה, ומזה הוציא רש"י שאם הפתיתים גדולים מהשלמים 


שכיון ששלימה מצוה מן המובחר שיבחר את השלימה, אבל אם רוצה לאכול משניהם מודה רב 
הונא שיברך על השלמים, ולכן מסיים רב הונא שפוטר את השלמים להשמיענו שאף שרוצה 
לאכול גם מהשלמים וגם מהפתיתין יכול לברך על הפתיתין. ‏ ז. והתוספות כתבו שלשיטת 
רש"י לרבי יוחנן אף אם השלמים קטנים מברך עליהם, ולהלן יתבאר בשם הצל"ח שהתוספות 
מסתפקים בזה. ח. אפשר שלפי זה אף אם הפתיתים קטנים יותר מברך על הפתיתים, ובחידושי 
הרא"ה ובשיטה מקובצת (ד"ס סמו וד"ס 6מכ) מפרשים כמו הראב"ד, ומבארים שכיון שמקרבו 
הנאתייהו של הפתיתין, חביב לו לברך עליהם, ורבי יוחנן סובר שאין הבציעה טרחה כל כך, ולכן 
מעלת השלם עדיף. ובהערות לריטב"א עס 00 הקשה שאם הטעם משום שמקרבו הנאתייהו 
מדוע הוצרכו לפרש שהפתיתים גדולים. | ט. ובתלמידי רבינו יונה (ל"ס סטפו) מתחילה רצו לפרש 
שלרב הונא בין בפתיתין גדולים ובין בקטנים יכול לברך על הפתיתין וכל שכן שיכול לברך על 
השלמים. והקשו על פירוש זה מדוע כאן אמרה הגמרא לשון פתיתין ולהלן פרוסה, ולכן פירשו 
כפירוש רבינו תם. ובעטרת ראש (לף כח עמוד כ) ובדברי דוד (ד"ס וסיס) פירשו שרב הונא דיבר רק 
בפתיתים גדולים, ובזה חולק על רבי יוחנן, שלרב הונא גדול עדיף משלם, ולרבי יוחנן שלם 
עדיף מגדול, ועיין בדברי דוד שהאריך בקושיות על פירוש רש"י ותוספות, ובפירושו מיושבים כל 
הקושיות. שלפירוש רש"י ורבינו תם יש להקשות ש'מברך' שאמר רב הונא לא מתפרש כמו 'מברך' 
שנאמר בהמשך דברי הגמרא, שדברי רב הונא 'מברך' על הפתיתין היינו אם ירצה, ומה שאמרו 
שפרוסה של חיטים ושלימה של שעורים 'מברך' על הפרוסה של חיטים היינו שחייב לברך על 
הפרוסה של חיטין. ועוד שלדבריהם קשה מדוע לא הקשתה הגמרא מדברי המשנה 'תורמין בצל 
קטם שלם ולא חצי בצל גדול' על רב הונא שסובר שמברך על הפתיתין אם ירצה. ועיין שם מה 
שהקשה עוד. י. וכתב, שאף שהרשב"א (ע ד"ס 056 כתב שלשון פתיתין היינו גדולים כדכתיב 
(רססים ₪ ס) 'ואקחה פת לחם', על כל פנים צריך לומר שגם קטנים קרויים פתיתין כלשון הפסוק 
טקנ כ ו) 'פתות אותה פתים', ופירשו לעיל (8:) 'וכולן פותתן כזית' ורבי ישמעאל סובר שפותתן 
עד שמחזירן לסלתן. 


אוצר החכמה 


I 


ילקוט 


מברך על הפתיתים כיון שאין שום מעלה לשלם"*, ורש"י הוכרח לפרש שלרב 
הונא אם הפתיתין גדולים מברך עליהם, משום שאמרו שירא שמים יוצא ידי 
שניהם דהיינו ידי רב הונא ורבי יוחנן, שלא מצאנו מחלוקת אחרת בדין זה, 
ומוכח מזה שלרב הונא כשהפתיתים גדולים מהשלמים מברך דווקא על 
הפתיתים, שאם לא כן מדוע אמרו שירא שמים מניח פרוסה בתוך שלימה ויוצא 
ידי שניהם, אם לרב הונא יכול לברך גם על השלמים, אם כן אם מברך רק 
על השלימה יוצא ידי שניהם. 
והצל"ח (ל"ס פמר) מפרש, שלרש"י הוקשה שינוי הלשון שרב הונא לא אמר 
יפתיתין מצוה מן המובחר' ורבי יוחנן אמר 'שלימה מצוה מן המובחר', 
והוכרח לומר משום שלרב הונא הפתיתין אינם מצוה מן המובחר, שלרב הונא 
הפתיתין והשלמים שווים, ועל איזה מהן שירצה מברך. ולכן סוברים רש"י ורבינו 
תם שלדברי רב הונא אינו חייב לברך על הפתיתין אלא אם ירצה, אלא שנחלקו, 
שרש"י סובר ש'פתיתין' כולל גם גדולים וגם בינונים, ולכן פירש שאפילו 
שהפתיתין שווים לשלימין, יכול לברך עליהם אם ירצה, ומזה נלמד שאם 
הפתיתין גדולים מהשלמים, צריך לברך עליהם. ורב הונא אמר בשניהם מברך 
על הפתיתים, שכן הוא הדין גם בקטנים וגם בגדולים, אלא שבקטנים מברך 
עליהם אם ירצה, ובגדולים מברך דווקא עליהם. ורבינו תם סובר שפתיתין היינו 
גדולים, ולכן הוא סובר שגדולים הם שווים עם השלימה. 


ביאור קושיית תוספות שלדברי רש"י נחלקו בסברות הפוכות 


התוספות הקשו על שיטת רש"י, שלדבריו נמצא שחולקים רב הונא ורבי יוחנן 

בסברות הפוכות, שלרב הונא עדיף לברך על הפתיתים, ולדברי רבי 
יוחנן עדיף לברך על השלמים, ואין סברא שיחלקו בסברות הפוכות. והקשו 
האחרונים': מדוע אין סברא שיחלקו בסברות הפוכות, והלא כל הש"ס מלא 
ממחלוקת בסברות הפוכות כמו בסמוך שהביאו מחלוקת אם עדיף לתרום מחצי 
בצל גדול או בצל קטן שלם שלרבי יהודה עדיף לתרום מהבצל הגדול, ולחכמים 
עדיף מהשלם, וכן לעיל (ע")) ששני התלמידים של בר קפרא נחלקו שאחד סובר 
שעדיף להקדים את הכרוב מפני שהוא זיין ואחד סובר שעדיף להקדים את 

הפרגיות כי הם חביבים. 

ותירצו, שאם רב הונא היה מודה שאם יש פתיתים ששווים בגדלם לשלמים 

שמברך על השלמים והיו חולקים רק כשהפתיתים גדולים מהקטנים, 
היה מיושב שיטת רש"י, שהיו נחלקים כשאר מחלוקת שבש"ס שרב הונא סובר 
שגדול עדיף ורבי יוחנן סובר שלם עדיף, אבל מאחר שלשיטת רש"י אף כשהם 
שווים בגדלם סובר רב הונא שמברך על איזה שירצה, משום שסובר שאין שום 
מעלה לגדול, אם כן הם סברות הפוכות, שלא די שנחלק על שיטת רבי יוחנן 
ששלם עדיף מגדול, אלא שסובר שאין כלל מעלה לשלם אף אם היא שוה 
בגדלו לפתיתים, וכן רבי יוחנן סובר שאין כלל מעלה לגדול, ומברכים רק על 

השלם, וזהו סברות רחוקות, ולכן הקשו תוספות שאין סברא לומר כן". 


בקושיית התוספות שלשון פתיתין משמע שהם גדולים 


עוד הקשו התוספות לשיטת רש"י, מדוע כאן אמרו לשון פתיתין ולהלן פרוסה 
של חיטים'ד. ומבואר בתלמידי רבינו יונה (ל"ס ומשוס) והרא"ש (ס" כ6) 
שלפירוש רבינו תם מיושב מדוע שינו הלשון, משום שכאן מדובר שהפתיתים 


יא. ומה שמצאנו להלן שיש מעלה בשלם זה רק לענין תרומה מפני שהוא מתקיים יותר, וכדי שלא 
יתקלקל עד שיבא לידי כהן, וטעם זה לא שייך בברכה. יב. פני יהושע (לפופ' ד"ס מנרך) צל"ח (נפופי 
ל" מנלף9"ל): הברי דוד (לפיועת): יג. אמנם הפני יהושע הקשה על זה, שאם כן מדוע הוצרכו 
תוספות לומר שלרב הונא מברך על הפתיתים אם ירצה, והלא היו יכולים לומר שלרב הונא מברך 
רק על הפתיתים, כיון שהם גדולים, ושוב אין זה סברות הפוכות כיון שגם רב הונא מודה שאם 
הם שוים מברך על השלמים. [ולעיל הובאו דברי הצל"ח שמלשונו של רב הונא 'מברך על הפתיתין' 
ולא אמר 'פתיתין מצוה מן המובחר' משמע שרק אם רוצה מברך עליהם, ולפי זה מיושב קושיית 
הפני יהושע שלא יתכן לומר לרב הונא שמברך רק על הפתיתין]. ותירץ שמה שכתבו תוספות 
שלרב הונא מברך על איזה שירצה היינו שמברך על החביב, ורק אם הפתיתים חביבים עליו מברך 
עליהם, ואם כן הוא כשאר מחלוקת בש"ס שלרב הונא חביב עדיף ולרבי יוחנן שלימה עדיף. ועיין 
שם מה שכתב עוד בזה. ‏ יד. הצל"ח (נפסי ד"ס פנלן) הקשה, מנין לתוספות שלדעת רש"י רבי 
יוחנן חולק אפילו אם השלמים קטנים, והלא אפשר שאם השלמים קטנים מודה שמברך על 
הפתיתים. ואם נאמר שרש"י סובר שלשון פתיתין היינו בין גדולים בין קטנים, מסתבר שרבי יוחנן 
חולק אפילו בגדולים. אלא שקשה מנין שרש"י מפרש שפתיתין כולל גם גדולים. ועוד קשה, שלהלן 
אמרו פרוסה וכאן פתיתין, כיון שרצו לחדש שאפילו פרוסה שהיא קטנה מברכים עליה, וכאן 
החידוש שאפילו פתיתין שכוללים גם גדולים סובר רבי יוחנן שמברכים על השלימה, אבל הוא 
הדין אם הפתיתים שווים לשלמים יחלקו רב הונא ורבי יוחנן ואם כן מיושבת קושיית התוספות 
שלהלן אמרו פרוסה וכאן פתיתין. וכתב, שנראה ששתי קושיות התוספות לא נאמרו בודאות אלא 
בדרך ממה נפשך, שאם פתיתין כולל גם גדולים אם כן רבי יוחנן ורב הונא נחלקו בסברות הפוכות, 
ואם בגדולים מודה רבי יוחנן שמברך על הפתיתים, אם כן קשה למה שינה לשונו, ולא אמר 
פרוסה, כיון שסובר כן רק בקטנים. | טו. בתוספות רבי יהודה החסיד (ל"ה סכ) הקשה עוד על 
פירוש רש"י 'ועוד דהכי אמר רבי יוחנן שלימה מן המובחר ולקמן מברך על הפרוסה'. וצריך עיון 
כוונתו, שבפשטות כוונתו להקשות על שינוי הלשון שכאן אמר רבי יוחנן 'שלימה מצוה מן 
המובחר', ובפרוסה של חיטין לא אמרה הגמרא שהיא מצוה מן המובחר אלא 'מברך על הפרוסה', 
וכמו שמבאר בהמשך שלכן אמר רבי יוחנן שלימה מצוה מן המובחר, שלברך על שלימה הוא רק 
מצוה מן המובחר ולא חיוב גמור כיון ששניהם מין חיטים, אלא שצריך עיון מדוע הקשה כן רק 


ברכות"לם; 


ביאורים 


גדולים מהשלמים, ולהלן רצו להשמיענו אף שהפרוסה של חיטים קטנה 
מהשעורים וגם אינה שלימה אף על פי כן מברך על החיטים ולכן אמרו הלשון 
פרוסה. ומוסיף הרא"ש שכן הוא לשון פרוסה שהוא חצי השלם, כמו שאמרו 
במנחות (ש:) 'שלא יטול פרוס' וכן אמרו בשבועות (מ3) 'מנה לאביך בידי 
והאכלתיו פרס' שהכוונה חציטי. 

והמרומי שדה (ד"ס סניפֿו) מיישב שיטת רש"י, שאף לרש"י יש חילוק בין פתיתים 

לפרוסה, שפתיתים שוים לשלימה, ופרוסה היא קטנה מהשלימה, 
שפירוש פרוסה כמו שפורסים אותה אפילו קטנה, ודין רב הונא כשהפתיתים 
שוים לגדולה שמברך על איזה שירצה, וממילא נשמע שאם הפתיתים גדולים 

מברכים עליהם. 


מסקנת ההלכה 


שם. הראשונים"' פסקו כרבי יוחנן ששלימה מצוה מן המובחר". שהרי אפילו 
במחלוקת רב ורבי יוחנן פוסקים כרבי יוחנן, וכל שכן כשהוא חולק על 
רב הונא שהוא תלמידו של רב. וכאן לא נאמר הכלל שהלכה כבתראי שכלל 
זה נאמר רק בדורות האמוראים המאוחרים. 
וכתב המרדכי (כ₪ קכט) בשם הר"ם שאם יש לפניו שתי שלימות ואחת גדולה 
יותר מברך על מה שגדולה יותר. וכתב המאירי, שיש אומרים שאם אין 
שלימה אלא חצי ככר ופרוסות, יכול לבצוע על מה שירצה, שאף שהחצי ככר 
גדול יותר, מכל מקום הפרוסות מקרבו הנאתייהו, ומסיים שכן ראה שנהגו מקצת 
רבותיו. 


מדוע לא אמרו 'מעוה מן המובחר' לברך על פרוסת החיטים 


אבל פרופה של חיטין ושלמה מן השעורין דברי הכל מברך על הפרוסה 

של חיטין ופוטר את השלמה של שעורין. כתבו תוספות רבי יהודה 
החסיד (ל"ס הכ) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס ומסוס), שהטעם לשינוי הלשון מלעיל 
בפתיתים ושלמים, שרבי יוחנן אמר 'שלימה מצוה מן המובחר', ואילו כאן לא 
אמרו 'חיטין מצוה מן המובחר', אלא אמרו 'מברך על החיטין ופוטר את 
השעורין', משום שלעיל שניהם מאותו המין אלא שאחד מהם שלם, ובזה אין 
חיוב גמור לברך עליו, אלא שהוא מצוה מן המובחר", אבל כאן שהם שני 
מינים והחיטים חשובים יותר שהם מוקדמים בפסוק הוא חיוב גמור לברך על 

החיטים'ט. 


האם מעלת החיטים מפני הקדמתם בפסוק או מפני שהם טובים יותר 


שם. כתבו התוספות (ל"ס פנ), שהטעם שצריך להקדים החיטים לשעורים מפני 
שהתורה הקדימה חיטים לשעורים בפסוק 'ארץ חטה ושעורה' (לנליס מ ת), 
ואין טעם הקדמת החיטים משום שהחיטה טובה יותר משעורה, ולכן אם שניהם 
מין חיטים, אלא שהפתיתים טובים יותר, שהם מפת נקיה, והשלימה מפת קיבר, 
מברך על השלימה, וכן מבואר בירושלמי (פ"ו סוף הנכס 566. 
וכתב הצל"ח (ד"ס 0:5, שמה שהתוספות הוצרכו להביא ראיה מהירושלמי, והרי 
אפשר להוכיח כן מהגמרא, שאמרה 'אבל פרוסה של חטין ושלימה של 
שעורין', ולא אמרה שאפילו הם ממין אחד ופרוסה נקיה ושלימה קיבר מברך 
על הפרוסה הנקיה, משמע שאין מברכים על הנקיה, ומדוע הוצרכו התוספות 


לרש"י, והלא בין לרש"י ובין לרבינו תם יש להקשות כן ולתרץ שאינו חיוב גמור. טז. תוספות 
(ד"ס מנכן) רמב"ם (כרלופ פ"ז ס"ד) רשב"א (ד"ס ושנין) רא"ש (סיי כ6) מאירי (עיל ע"b‏ ד"ס פם). ‏ יז. ולהלן 
יתבאר שיש אומרים שירא שמים שיש לפניו פתיתין ושלימים יניח הפרוסה בתוך השלימה ויבצע. 
יח. וכתב הראש יוסף (ד"ס פתמר) שלכאורה היה משמע שמה שכתבו תלמידי רבינו יונה שרק מצוה 
מן המובחר לברך על השלימה, הוא רק כשהפתיתים גדולים, שלרב הונא מברך על הפתיתים, ואף 
רבי יוחנן שמצריך לברך על השלם אינו חיוב גמור, כיון שהפתיתים גדולים מהם. אבל אם הפתיתים 
אינם גדולים מהשלמים הוא חיוב גמור לברך על השלמים שהלכתא כרבא שמברך ואחר כך בוצע 
שצריך שתהיה הפת שלימה בשעת הברכה. אמנם כתב, שמסתימת הרמב"ם (ככופ פיז ס"ל) משמע 
שגם בכי האי גוונא הוא רק מצוה מן המובחר. והראש יוסף התקשה מדוע השלחן ערוך שדרכו 
להעתיק לשון הרמב"ם לא העתיק (פו"ם סי" קסת מ"6) שהוא מצוה מן המובחר, אלא כתב, שמברך 
על השלם. יט. עיין צל"ח (ד"ס 05 וד"ס כפסי) פירוש אחר מדוע לא אמרו פרוסה של חיטים מצוה 
מן המובחר, מפני שאפשר לברך על מה שירצה, או על הפרוסה של חיטים או על השלימה של 
השעורים [לא כמו שמבואר בראשונים הנ"ל, ובפוסקים], והקשה לפי זה איך אמרו על זה כתנאי, 
והרי במחלוקת תנאים רבי יהודה סובר לברך רק על החשוב, וחכמים רק על השלם, וכאן אפשר 
לברך על איזה שירצה. ותירץ, שרק אם הפרוסה של החיטין שוה בגודלה לשלימה מן השעורים 
מברכים על איזה שירצה, אבל אם הפרוסה של חיטים גדולה מן השלימה של השעורים מברך רק 
על הפרוסה של חיטים, ומיישב בזה שלכן פירש רש"י להלן שבחצי הבצל הגדול יש יותר מן 
הבצל השלם, והתוספות חקשו על זה שאם כן אינו דומה לפרוסה של חיטים ושלימה מן השעורים, 
אבל לפי פירוש זה מיושב, שגם בפרוסה של חיטים רק אם הפרוסה של חיטים גדולה יותר 
מהשלימה של השעורים מברך דווקא על החיטים, וכמו כן בבצל גדול גם רש"י סובר שהחצי בצל 
גדול טוב יותר לאכילה, אבל מצד טעם זה לבד היה מברך על איזה שירצה, אבל בצירוף זה 
שהוא גדול יותר מברך דווקא על החצי בצל הגדול. | כ. וכן הוא בתוספתא (פ"ד הייפ) וכן כתב 
הרא"ש (פ" כפֿ). והקשה המעדני יום טוב (6פ כ) שמלשון התוספתא 'פרוסה של גלוסקא ושלימה 
של בעל הבית מברך על שלימה של בעל הבית', יש להוכיח רק היכן שהפרוסה של גלוסקין קטנה 
יותר מהשלימה שיברך על השלימה, שהרי התוספות והרא"ש פירשו שלשון פרוסה היא קטנה יותר 
מהשלימה, אבל אם הפרוסה של גלוסקין גדולה יותר מהשלימה של בעל הבית אין ראיה שיברכו 


ילקוט 


להוכיח מהירושלמי, אלא שמהגמרא יש להוכיח רק שאינו צריך לברך על הנקיה, 
אבל עדיין יש לומר שמברך על איזה שירצה, ולכן הביאו מהירושלמי ששלם 
עדיףכא, 
אך הראבי"ה (פ" קי) והמאירי (ל"ס כל") פסקו שאם הפרוסה היא מסולת 
והשלימה אינה יפה כמו הפרוסה מברך על איזה שירצה. 
ותלמידי רבינו יונה (ל"ס ופי כתבו בשם רבינו יונה, שהטעם שצריך להקדים 

החיטים מפני שהחיטים חשובים יותר?נ, ולמד מכאן שאף אם יהיה 
לו פרוסה מפת נקיה והשלימה אינה מפת נקיה מברך על הפרוסה שהיא 
ה נקיהכי. והבעל המאור (ד"ס 06 הביא שני הפירושים מדוע מקדימים 


החיטים או מפני שהם חביבים וצריך לברך על החביב, או מפני שהם 
מוקדמים בפסוק. 


אם רועה לאכול רק מהשעורים אינו עריך להקדים החיטים 


שם. כתבו הרא"ה (ד"ס לנלי) והשיטה מקובצת (ל"ס פננ), שהדין שצריך לברך על 

החיטים נאמר רק אם דעתו לאכול משניהם, אבל אם דעתו לאכול רק 
מהשעורים ולא מהחיטים, מברך על השעורים, שאין מחייבים אדם לברך על 
דבר שאינו רוצה לאכול. וכן כתב התרומת הדשן (קי (3)כד. והמנן אברהם (סי 
ר סק"י) כתב, שאפילו אם רוצה לאכול משניהם אלא שעדיין לא הביאו לפניו 
את הפת של חיטים, אין צריך להמתין ויכול לברך על של שעורים. וכתב 
המשנה ברורה (פי קספ סק"ה) שמסתבר שאם רצונו שוה לאכול מהחיטים או 
מהשעורים ושניהם מונחים לפניו אף שאינו אוכל משניהם, מצוה מן המובחר 

לבצוע על החיטים. 


האם דין חיטים ושעורים תלוי במחלוקת האם להקדים מין שבעה או את החביב 


שם. להלן (מפ) הובאה מחלוקת אם יש לפניו מין שבעה וחביב האם יברך על 

החביב או על מין שבעה, ולכאורה מדוע כאן אמרו בפשיטות לברך על 

החיטים. וכתב הרא"ה (ד"ס לנכי), שכיון ששניהם הם פת ופת שעורים גרועה 

יותר מפת חיטים, ודאי מברך על מה שחשוב יותר. 

וכעין זה כתב הבעל המאור (ד"ס 005, שהטעם שמברך על הפרוסה של חיטים 
או משום שקיימא לן חביב עדיף, או משום שהם מוקדמים בפסוק. 

והמגן אברהם (סי קסת סק"ו) כתב, שלשיטות הסוברות שחביב עדיף ממין שבעה 

ומברך על החביב, אם השעורים חביבים מבוך על השעורים. ומבאר 

הפרי מגדים (5"% עס), שלדברי המגן אברהם הדין של הגמרא שמברך על החיטים 

נאמר רק כששניהם שווים בחביבותם, אבל אם השעורים חביבים יותר מברך 

על השעורים. 


מה הדין אם יש לפניו פת עכו"ם חביבה ונקיה ופת ישראל שאינו חביבה 
שם. כתבן התוספות והרא"ש (פס), שאם יש לפניו פת עכו"ם חביבה ונקיה ופת 
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ישראל שאינו חביבה, מברך על איזה שירצה. ולמדו דין זה, מהירושלמי 
(פ"ו סוף ס"פ) שפת טהורה קיבר ופת טמאה נקיה מברך על איזה שירצה, וטהורה 


על השלימה, ומנין למדו התוספות והרא"ש שאף אם הפתיתין של פת היפה גדולים מהשלימה, 
שיברכו על השלימה. ותירץ, שכיון שבפתיתין קיימא לן כרבי יוחנן שמברכים על השלימה ולא 
על הפתיתין, וחשיבות הגדול אינו כחשיבות השלם, לכן אף אם הוא נקי יותר מברכים עליו. 
והצל"ח (נוסי ד"ס 0:6 פירש שבלשון פרוסה נכלל בין גדולה ובין קטנה, ולכן הוציאו התוספות 
מהלשון פרוסה שאפילו אם היא גדולה מברכים על השלימה. והמגן אברהם (פ" קסח סק"6) כתב, 
שמשמע מהגמרא שאפילו אם לגדולים יש שתי מעלות מברך על השלימה, עיי"ש [ובהערה הבאה 
יתבאר איך משמע מהגמרא]. וכתב, שמלשון הטור משמע שאם יש לפתיתים שתי המעלות אינו 
מברך על השלימה. ומסקנת האליה רבה (סק"פ) כמגן אברהם. ולהלן הובאו דברי הראש יוסף שהוכיח 
מתוספות שאם יש לגדול גם מעלת נקי, מברך על איזה שירצה. | כא. ובבית ישראל (קשיין, נתוס' 
ד"ס 036 כתב, שבדברי הגמרא היה אפשר לדחות כמו שכתבו תלמידי רבינו יונה שמעלת החיטים 
משום שנקיים יותר, ולכן הוכיחו התוספות מדברי הירושלמי שיש חילוק בין נקי לחיטים, ואחר 
ההוכחה מהירושלמי משמע מדברי הגמרא שחילקה רק בין פרוסה של חיטים לשעורים, ולא 
חילקה בפתיתים עצמם בין נקיים לאינם נקיים, שאין עדיפות לפתיתים נקיים אף שהם גדולים 
ומברכים על השלם, ומבאר בזה דברי המגן אברהם (וג נסעיס 0 שמדברי הגמרא משמע שאף 
אם הפתיתים גדולים ונקיים יותר מברך על השלימה, וכן מבאר בזה דברי המהרש"א (פתוקי ל"ה 
6 שמדקדק מדוע כתבו התוספות 'פתיתים' ולא פרוסה, וסיים המהרש"א שיש לחלק, ומבאר 
הבית ישראל, שכוונת המהרש"א שמדברי הגמרא מוכח שאפילו אם הפתיתים גדולים ונקיים יותר 
מברך עליהם. | כב. וכתבו שנראה שהלכה כרבי יהודה שתורמים מהבצל הגדול שהרי משמע 
בגמרא שחשוב עדיף, ולכן מברכים על החיטים. וכל זה לשיטתם אבל למי שסובר שמקדימים 
החיטים משום שהפסוק הקדימם אין ראיה. וגם לדבריהם צריך עיון שהרי לחכמים המתקיים 
יותר חשוב כיון שכך יתקיים לכהן ולא יתקלקל, ואין זה סותר למה שמברך על החיטים מפני 
שסברא שחפץ בהם. והרמב"ם (פממות פ"ס ס"נ) פסק כחכמים שאם אין כאן כהן תורם מן המתקיים, 
ולא כרבי יהודה. ולהלן תתבאר שיטתו באריכות. | כג. ומבאר הבית ישראל (קסוין, פֿות ד) שאף 
שבתוספתא מבואר שמקדים השלם, תלמידי רבינו יונה יתרצו שהתוספתא סוברת כחכמים שנותנים 
לכהן את חשלם, ורבי יהודה שחולק שנותנים את החצי בצל הגדול, יסבור שמקדימים לברך על 
החשוב. | כד. ומבואר בתרומת הדשן שגם אם בני ביתו מסובים על השולחן ובכוונתם לאכול 
מהמין השני, מכל מקום המברך עיקר ואם אינו רוצה לאכול מהמין השני יכול לברך על מה 
שחפץ לאכול. | כה. האגודה (ל"ס 05 הביא שיש שפירשו במי שנזהר מפת עכו"ם, ויש שפירשו 
במי שאינו נזהר מפת עכו"ם, והביאו המגן אברהם (פו"ם סי" קפס פק"ע). וכן כתב התרומת הדשן 


ברכות/לם; 


ביאורים צה 


וטמאה, היא כמו פת עכו"ם ופת ישראל, וכמו ששם מברך על איזה שירצה, 
הכי נמי כאן מברך על איזה שירצה. 
ויש שפירשולל שאפילו מי שנזהר מפת עכו"ם, לכבוד הברכה מותר לו לברך 
על פת עכו"ם. ויש שפירשולי שרק מי שאינו נזהר מפת עכו"ם יברך על 
איזה שירצה, אבל מי שנזהר מפת עכו"ם יברך על פת ישראל. 

והמרדכי (ס" קט) כתב, שאם נזהר מפת עכו"ם אינו מברך אלא על של 
ישראל. אבל בעבודה זרה (ס" 058 הביא המרדכי בשם הראבי"ה 

(ס" קי), שאפילו מי שנזהר מפת עכו"ם אם מיסב אצלו ישראל שאינו 
נזהר מפת עכו"ם מותר לו לברך על פת עכו"ם ועדיף שהבעל הבית יבצע 
כיון שעליו מוטל לבצוע (סעץ ₪5, ואחר שהותר לבצוע עליו הותר לכל 

הסעודהכז. 


מדוע צוה רבינו שמשון לסלק הפת עכו"ם מהשלחן עד לאחר הברכה 


כתבו התוספות, שרבינו שמשון ציוה לסלק הפת חביב של עכו"ם מעל השולחן 
עד אחר ברכת המוציא. ונחלקו הפוסקים באיזה אופן ציוה רבינו שמשון 
לסלקו. השולחן ערוך (5ו"ס סי קספ ס"ס) פסק, שאם הבעל הבית נזהר מפת עכו"ם 
צריך לסלק הפת עכו"ם מהשולחן, אבל אם אינו נזהר בוצע על איזה שירצה 
ואין צריך לסלקו. 
אבל הב"ח (פו"ס סי" קקם ס"כ ד"ס וכן, יו"ד סי' קינ סי" ד"ס כתכ) והמ"ז (פו"ם סי קספ 
סק"ס) סוברים שאם נזהר מפת עכו"ם אינו צריך לסלקו מעל השלחן, שכיון 
שאין דעתו לאכלו כלל אלא מפת של ישראל, חייב לברך על של ישראל, ואין 
לחוש כלל למה שמונח הפת של עכו"ם, ורבינו שמשון מדבר במי שאינו נזהר 
מפת עכו"ם, וכיון שהוא חביב היה חושש רבינו שמשון שצריך לברך עליו, 
ולכן ציוה לסלקו מעל השולחן. ומבאר הט"ז שאף שאמרו בירושלמי שיברך 
על איזה שירצה, מכל מקום בירושלמי אמרו כן על פת טמא וטהור, והיה 
מסופק רבינו שמשון אם הוא הדין בפת ישראל ופת עכו"ם שבזה יש סרך 
איסור, ולכן ציוה לסלקו. וכן כתב הביאור מרדכי (פות מפ), ומבאר שיש לחלק 
בין פת עכו"ם לפת טמאה בין להקל ובין להחמיר, שיש לומר שפת עכו"ם יש 
בה סרך איסור, אבל פת טמאה אינה איסור אלא רק פרישות וטהרה?", ומצד 
שני יש לומר שמי שאינו נזהר מפת עכו"ם חמור לו יותר פת טמאה, שהיו 
נזהרים בזמנם מטומאה. 

והמגן אברהם (פק"ט) הביא מהאגודה שמשמע שרבינו שמשון עשה כן לפי 
שהיה נזהר מפת עכו"ם, ויש מחלוקת אם הירושלמי התיר אפילו למי 

שנזהר מפת עכו"ם לכן צוה לסלקו, ומשמע מדבריו שמי שאינו נזהר אין צריך 
לסלקולט. וכתב עוד המגן אברהם, שמשמע שאף באינו נזהר מפת עכו"ם היה 
רבינו שמשון מסלק הפת. ומכל מקום השולחן ערוך לא פסק בזה כדבריו, אלא 

פסק שבאינו נזהר מברך על איזה שירצהל. 


מדוע לא פירש רש"י כתנאי על מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן 


כתנאי. רש"י (ד"ס כנֿ) פירש, 'כתנאי' על הנידון האם בפרוסה של חיטים 
ושלימה מן השעורים מברך על של חיטיםלא. וכתבו התוספות (ד"ס 


(ס" 60 שאפילו מי שנזהר מפת עכו"ם מותר לו לבצוע על הפת עכו"ם לכבוד הברכה. 
כו. האגודה הנ"ל, והב"ח (יו"ל סי" קינ סי" ד"ס כפכ סמכדלי). כז. וכתב הראבי"ה שכמו שמצאנו 
(עפיס %נ:) 'הואיל והותר לצרעתו הותר לקיריו' הוא הדין כאן הותר לכל הסעודה, ולא יפסיק 
לאכול מפני האיסור אחר שבצע על פת העכו"ם, שאין זה כבוד שמים שיפסיק אחר שבירך על 
פת העכו"ם, ודומה למנאץ. והתרומת הדשן (פי ₪ מפרש בדעתו שאף כשאין שם אורח, אלא 
הבעל הבית מיסב לבדו, ונזהר מפת עכו"ם יכול לבצוע על הפת עכו"ם כיון שהיא יפה, ומה 
שהראבי"ה נקט באורח ובעל הבית, משום שבא לבאר כיון שבעל הבית נזהר מפת עכו"ם, איך 
הביאו לפניו פת עכו"ם, ולכן כתב באופן שהאורח אינו נזהר מפת עכו"ם, ולפיכך הובא על 
השולחן, אבל לענין הדין אין נפקא מינא אם יש שם אורח או לא, ובכל האופנים יכולים לברך 
על הפת עכו"ם. אבל הט"ז (י"ד סי קינ סק"ת) והש"ך (טס פ"ק 6) כתבו [על פי דברי השולחן ערוך 
(פו"ם סי" קסס מ"ס)] שרק כשיש אורח התיר הראבי"ה למי שנזהר מפת עכו"ם לברך על פת עכו"ם, 
אבל כשאין אורח לא התיר. ולכאורה דברי המרדכי בכיצד מברכין סותרין לדבריו בעבודה זרה, 
שבכיצד מברכין כתב שרק מי שאינו נזהר מפת עכו"ם יכול לברך על הפת עכו"ם, ובעבודה 
זרה כתב שאף מי שנזהר מפת עכו"ם יברך על הפת עכו"ם, וכתב המאמר מרדכי (סק") שאין 
לחוש לזה, שכן מצאנו הרבה פעמים בדברי המרדכי סברות חלוקות אפילו בפרק אחד וכל שכן 
ממסכתא למסכתא, ועיין שם שדוחה מה שכתב הדרישה (ת 6 לתרץ שלא יחלקו דברי המרדכי 
אהדדי. וכל הפוסקים הבינו בדעת הראבי"ה שאף מי שנזהר מפת עכו"ם מותר לו לבצוע על 
הפת עכו"ם אם יש לו אורח שאוכל מפת עכו"ם, אבל הב"ח מפרש דברי הראבי"ה כשאינו 
נזהר מפת עכו"ם, ומעמיד דבריו כשהאורח הוא בעל הסעודה, והוא בוצע והואיל והוא אינו 
נזהר לפיכך מברך על הפת עכו"ם. ‏ כח. וזה לשון הרמב"ם (טופפת 6וכין פט"ז סי" אע"פ שמותר 
לאכול אוכלין טמאים ולשתות משקין טמאים, חסידים הראשונים היו אוכלין חוליהן בטהרה 
ונזהרין מן הטומאות כל ימי חייהם, והן הנקראין פרושים, ודבר זה קדושה יתירה ודרך חסידות 
וכו' עכ"ל. ועיין שם במשנה למלך שדן בשיטת רש"י ותוספות בזה. | כט. ודבריו צריכים 
ביאור, שאם הירושלמי מדבר במי שנזהר מפת עכו"ם, הרי פסק בירושלמי שמברך על איזה 
שירצה ומדוע צוה לסלקו, ואם הירושלמי מדבר במי שאינו נזהר אם כן הנזהר מפת עכו"ם 
מברך רק על של ישראל אף כשהפת עכו"ם על השולחן ומדוע צוה לסלקו. ומפרש הלבושי 
שרד שעשה כן כדי שלא יקבע הלכה שצריך לברך על של ישראל, לכן צוה לסלקו, כיון שיש 
דעות שהירושלמי מתיר לברך על פת עכו"ם. ‏ ל. עיין עוד בשלחן ערוך (פ" ובטור ושולחן 
ערוך יורה דעה (פ" קנ סי"ג) ובנושאי כליהם שהאריכו הרבה בדבר זה. לא. וכתבו התוספות 


אוצר החכמה 


אהח2018 


צו 


ילקוט 


ומכ), שלכן לא פירש רש"י 'כתנאי' על מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן אס מברך 
על הפתיתים או על השלמים, משום שלדברי רש"י רב הונא מודה שיכול לברך 
על השלם, ומה שאמרו מברך על הפתיתין היינו אם ירצה אבל אינו חייב לברך 
דווקא על הפתיתין, ואם כן אינו סובר כמו רבי יהודה שמצריך לתרום דווקא 
מהבצל הגדול. 
והקשה הפני יהושע (נרט"י ד"ס כתנפֿי), שעדיין אפשר לומר 'כתנאי' על מחלוקת 
רב הונא ורבי יוחנן, שכשהפתיתים גדולים מהקטנים סובר רב הונא 
שמברך דווקא על הפתיתין, ורבי יוחנן סובר שמברכים דווקא על השלמים, 
ולפי מה שפירש רש"י (ל"ס 0:6 שהחצי בצל הוא גדול יותר מהבצל השלם, 
ונחלקו אם עדיף הבצל הגדול או השלם, מחלוקת התנאים היא אותה המחלוקת 
של רב הונא ורבי יוחנן. ותירץ, שרש"י לא פירש כן, מפני שדינו של רב הונא 
לא נאמר כשהפתיתים גדולים מהשלמים, אלא כשהפתיתים שוים בגדלם כמו 
השלמים, ובזה פסק שמברך על איזה שירצה, ומה שכתב רש"י שאם הפתיתים 
גדולים מברך עליהם זה למד רש"י מסברא מדברי רב הונא, וכיון שדינו של 
רב הונא לא נאמר במפורש על פתיתים גדולים מהשלמים לא שייך לומר על 
דין זה 'כתנאי', אלא על מה שאמר רב הונא במפורש דהיינו כשהפתיתים אינם 
גדולים יותר. 


מדוע אין לפרש כתנאי על מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן לדעת רבינו תם 


כתבו התוספות, שלשיטת רבינו תם שלרב הונא מברך על הפתיתים אם ירצה, 

ולרבי יוחנן מברך רק על השלמים, אין לפרש 'כתנאי' על מחלוקת רב 

הונא ורבי יוחנן, מפני שרב הונא אינו סובר כרבי יהודה, שלרב הונא יכול 

לברך על איזה שירצה, ורבי יהודה סובר שתורם דווקא מן החצי הבצל הגדול, 
ולא שייך לומר 'כתנאיילב. 

וכתב המהרש"א (נפוס' ד'"ס מ"ס) שהתוספות הוצרכו לומר כן, לפי מה שפירש 

רש"י (ד"ס 025 שחצי הבצל הוא גדול יותר מהבצל השלם, אבל לפי מה 


ו 


אין לומר כתנאי על מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן, שהם נחלקו כשיש גדול 
ושלם, ומחלוקת רבי יהודה וחכמים אינה כשיש גדול ושלם אלא כשיש שלם 
וחשוב. 

אבל הפני יהושע (נמוס' ד"ס ומ"ס) כתב, שאפילו לפירוש התוספות שחצי בצל 

גדול שוה לבצל השלם, אלא שמשובח ממנו, עדיין היה שייך לומר 
'כתנאי' על מחלוקת רבי יוחנן ורב הונא, שאף שהאמוראים נחלקו כשיש גדול 
ושלם, ומחלוקת רבי יהודה וחכמים היא כשיש שלם וחשוב, מכל מקום יש 
לומר שכמו שמצאנו שרבי יהודה מחשיב את הבצל החשוב יותר מהבצל השלם, 
הכי נמי יסבור שגדול כיון שהוא חשוב הוא עדיף יותר מהשלם, ויסבור כרב 
הונא שמברך על הגדול, ולכן הוצרכו תוספות לומר שהטעם שאין לומר על 
מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן 'כתנאי', משום שרב הונא סובר שיכול לברך על 

איזה שירצה, ורבי יהודה סובר שתורם רק מהחצי בצל הגדול. 


יישוב שיטת רש"י שגם סובר שהחעי בעל משובח יותר 


תורמין בצל קטן שלם אבל לא חצי בצל גדול וכו'. כתב רש"י (ל"ס 06, 
שהחצי בצל הוא גדול יותר מהבצל השלם. והקשו התוספות (ד"ס פפנטי), 
שבגמרא משמע שחצי בצל אינו גדול יותר, אלא שיש בו כמו בבצל השלם. 
ולכן פירשו, שהחצי בצל גדול אינו גדול יותר מהבצל השלם, אלא חשוב יותר, 
שבצל גדול טוב לאכילה יותר מהקטן. 

וכתב הפני יהושע (נרט"י פס), שאף רש"י סובר שמעלת החצי בצל שהוא טוב 
יותר לאכילה, ואף על פי כן פירש שהוא גם גדול יותר מהבצל השלם, 

משום שאם לא כן, מאי קמשמע לן, שבמשנה השנויה לפני 'תורמים חצי בצל 
גדול' וכו' כבר נשנה (פלומות פ"כ מ"ד) שכל מקום שיש כהן תורם מן היפה, 
וכשאין כהן, לשיטת חכמים, תורם מן המתקיים, ולשיטת רבי יהודה, תורם מן 
היפה, ולכן פירש רש"י שדין זה בא להשמיענו שאף אם יש לחצי הבצל שני 
המעלות יחד, גם שהוא טוב יותר, וגם שהוא גדול יותר, סוברים חכמים שמברך 


(ד"ס מנס) שלפירוש רש"י גם מה שאמר רב נחמן בר יצחק שירא שמים מניח פרוסה בתוך 
שלימה ובוצע הכוונה ששניהם של חיטים, ויוצא ידי שניהם היינו ידי רב הונא ורבי יוחנן. וכתב 
הצל"ח (נפוסי ד"ס מנית) שצריך לומר לרש"י שפרוסה כוללת גם גדולה, שאם פרוסה הכוונה דווקא 
קטנה, הלא אם יברך על השלימה לבד גם יוצא ידי שניהן, שלרב הונא הברירה בידו אם אין 
הפתיתים גדולים. ‏ לב. והרשב"א (ד"ס פפיפן) הוכיח עוד שאין לומר על מחלוקת רב הונא ורבי 
יוחנן שהיא כתנאי, משום שבמסקנת הגמרא אמרו שלכולי עלמא אם יש כהן תורם מן החצי בצל 
והרי לעניין ברכה הרי נהנה מיד והרי הוא כמו שיש כאן כהן, וקשה על רבי יוחנן שאמר ששלימה 
עדיף. אבל התוספות (ל"ה כנ) כתבו, שלא קשה על רבי יוחנן משום שרק בנתינה לכהן יש חשיבות 
שנותן לו הגדול כיון שכך עדיף לכהן, אבל בברכה עדיף להקדים את השלם. [והרשב"א מסיים וא"נ 
דכהדדי נינהו ביופי אלא שהשלמה חשובה מחמת שלמותה תקשי לרב הונא דאמר מברך על הפתיתים 
דהא שלמה עדיפא ואיכא כהן', ועיין בעטרת ראש ( דח פך) שמבאר דברי הרשב"א]. 
לג. המהרש"א (נסופי ד"ל כפפי) מבאר כוונתם, שמדברי הגמרא 'מר סבר חשוב עדיף' ולא אמרה שגדול 
עדיף דייקו שהחצי בצל אינו גדול יותר אלא חשוב יותר. והפני יהושע (נסופי ד"ס כמנפֿ) מפרש שממה 


ברכותילט: 


ביאורים 


על השלם. ובזה מיישב, מה שלכאורה קשה בדברי רש"י איך שייך לחייבו לתת 
החצי בצל הגדול, הרי לתרומה יש שיעור ואם יש בבצל הקטן שיעור תרומה 
מדוע שיתן מהבצל הגדול יותר משיעור תרומה. אך לפי מה שפירש מיושב, 
שלרבי יהודה נותן מן החצי בצל, מצד חשיבותו, ולא מצד שגדול יותר, 
וכשתורם מהחצי בצל הגדול אין צריך לתת יותר מהשיעוריז. 

והמרומי שדה (ד"ס תפי) מפרש בדעת רש"י, שכיון שמצוה להפריש בעין יפה, 

לכן עדיף לתרום את הגדול, והוא דומה למעלת הבצל שטוב לאכילה 
יותר, וכמו לפירוש התוספות שנלמד מהפסוק (נעדנל ‏ 6 'בהרימכם את חלבו' 
שצריך להפריש את מה שטוב יותר, כמו כן נכלל שמצוה לתרום את הגדול 

יותר. 


מדוע לא פירשו התוספות שהקדמת ההעי בעל הגדול הוא משום 'בהרימכם את 
חלבוי 


היכא דאיכא כהן כולי עלמא לא פליגי דחשוב עדיף. כתבו התוספות (לי"ס 
כ), שאף על גב שלעיל אמר רבי יוחנן שפתיתים ושלמים מברך על 
השלמים, מכל מקום בחצי בצל גדול סוברת הגמרא שאם יש כהן לכולי עלמא 
תורם מן הגדול ולא מן השלם, והיינו משום שלגבי ברכה אין חשיבות כל כך 
לגדול כמו בנתינה לכהן, שבנתינה לכהן אם נותן לו הגדול מרויח הכהן, ובזה 
ודאי מעלת הגדול עדיפה על מעלת השלם. 

והקשה רבי עקיבא איגר (ל"ס סיכ) מדוע הוצרכו התוספות לזה, והלא בלאו 
הכי לא קשה, שהרי לדברי תוספות חצי בצל גדול טוב יותר מקטן, 

ובתורה נאמר (נפלנל ₪ 6 'בהרימכם את חלבו ממנו' שצריך לתרום ממה שטוב 
יותר, ואם כן ודאי שצריך לתרום מהבצל שהוא טוב יותר, וכמו בפתיתים 
ושלמים, שאם אינם בגדר אחד, כגון שהפתיתים מחיטים, והשלימה משעורים, 
צריך לברך על הפתיתים, כיון שחיטים הוקדמו בפסוק, הכי נמי הפסוק 
'בהרימכם את חלבו ממנו' מגלה שמה שטוב יותר צריך להקדימו למה שטוב 
פחות, והוא כחיטים לגבי שעורים, ומדוע הוצרכו תוספות לחלק בין ברכה 
לתרומה. ותירץ הרש"ש (כוספות ד"ס כ0, שתוספות כאן מדברים בשיטת רש"י 
שמעלת החצי בצל גדול שהוא יותר גדול, ולא שהוא טוב יותר, ולא שייך כאן 
לדון מצד 'חלבו', ולכן הוצרכו תוספות לפרש שמעלתו מצד שטוב יותר לכהן 

לקבל בצל גדול. 


לתרץ שלא יסתרו דברי התוספות למה שכתבו שעריכים להקדים השלם לנקי 


התוספות ביארו, שרק לענין תרומה יש חשיבות לתת הגדול, אבל לענין ברכה 
אין ענין לברך על הגדול הואיל שאינו נקי יותר. ומשמע מדבריהם 
שאם הגדול יותר נקי, צריך לברך עליו, אף שאינו שלם. והקשה הראש יוסף 
(ד"ס ועס), שלעיל (ל"ס 0:6) כתבו תוספות, שאף אם הפתיתים גדולים ונקיים יותר, 
צריך לברך על השלמיםלה. ותירץ, שאם הגדול נקי יותר יכול לברך על איזה 
שירצה, ולעיל שכתבו התוספות שמברך על השלמים היינו שיכול לברך על 
השלמים, וכאן כתבו תוספות שהואיל ואינו נקי יותר אסור להקדימו, ואם היה 
נקי יותר היה יכול להקדימו אם ירצה. אבל המגן אברהם (סי' קספ סק", סופ לעיל 
כסעכות) פסק שצריך להקדים השלם אפילו אם יש לגדול שתי מעלות. 
ביאור שיטת הרמב"ם שפפק שגם כשיש כהן תורם מן השלם 
שם. הרמב"ם (פכומות פ"ס ס"נ) פסק 'תורמין בצל שלם אף על פי שהוא קטן, 
אבל לא חצי בצל אף על פי שהוא גדול בכל מקום'לי. ולכאורה הוא לא 
כמסקנת הגמרא שאם יש כהן לכולי עלמא נותנים לכהן את חצי הבצל, ואיך 
פסק הרמב"ם שאף אם יש כהן נותנים את השלם. ומבאר הר"י קורקום, 
שהרמב"ם סובר שרבי ירמיה בר אבא סובר למסקנה שפרוסה של חיטים ושלימה 
של שעורים הוא מחלוקת תנאים, ואינו סובר כדיחוי הגמרא שנחלקו רק כשאין 
כהן, אלא נחלקו גם כשיש כהן אם שלם עדיף או חשוב עדיף, וגם רב נחמן 
בר יצחק שאמר ירא שמים יוצא ידי שניהם משמע שסובר שמחלוקת התנאים 
היא בפרוסה של חיטים ושלימה של שעורים והרי זה כיש כאן כהן, ולכן צריך 
להניח פרוסה בתוך שלימהלי. 


שלא אמרה המשנה תורמים חתיכת בצל גדולה, משמע שדווקא נקטה 'חצי בצל גדול' שמסתמא 
גדול הוא פי שנים מקטן, ואם כן בחצי גדול יש כמו הקטן, ולכן כתבו תוספות שמשמע שבחצי 
הגדול יש כמו השלם. ועיין עטרת ראש (לף יפ) ורש"ש פופ ד"ס כתנפ) מה שכתבו בזה. לד. ולעיל 
בהערות הובא כיצד תירץ הצל"ח את דעת רש"י. לה. והביא שם שכן הקשה האליה רבה (פי קספ 
סק"). והאליה רבה מסיק שלהלכה מברך על הגדול והנקי ולא על השלם. ועיין בית ישראל (קלוין, 
נפוס' ד"ס כנ) מה שמתרץ שלא יסתרו דברי התוספות. לו. בדפופים הישנים שמו נקודה אחרי תיבות 
'שהוא גדול', ומה שכתב הרמב"ם 'בכל מקום' מתיחס להמשך שכתב הרמב"ם שאין תורמין ממין 
על שאינו מינו. אבל מדברי האחרנים הנ"ל משמע לא כן אלא שתיבות 'בכל מקום' שייך לעיל שבכל 
מקום תורמים בצל שלם, אף כשיש כהן. והרדב"ז סובר שתיבות 'בכל מקום' מתיחס לכך שאסור 
לתרום מין על שאינו מינו, ואף על פי כן סובר בדעת הרמב"ם שגם כשיש כהן תורם מן השלם 
[ונראה שלמד כן מדברי הרמב"ם, שלא חילק אם יש כהן או אין כהן]. | לז. והרמב"ם מפרש 
כשיטת רש"י והראשונים (סוניו (סן) שיוצא ידי שניהם אינו לענין מחלוקת רב הונא ורבי יוחנן, אלא 
לגבי החיטים והשעורים. וכפירוש המהר"י קורקוס משמע מהכסף משנה. וכן פירש בדברי דוד (ז"ס 


ילקוט 


איך יפרש רבינו תם מה שאמר ששמת שלום בין התלמידים' והלא לא נחלקו בזה 


אמר רב נחמן בר יצחק וירא שמים יוצא ידי שניהם וכו'. רש"י (ד"ס 6) 
פירש 'ידי שניהם' היינו רב הונא ורבי יוחנןל". וכתבו תוספות (ד'"ס פיפ) 
שלפירוש רבינו תם שרב הונא סובר שאם הביאו לפניו פתיתים גדולים, ושלמים, 
מברך על איזה שירצה, אין לפרש כמו שפירש רש"י שידי שניהם היינו רב 
הונא ורבי יוחנן, שהרי גם אם יברך רק על השלימה יוצא ידי שניהם, שהרי 
גם רב הונא מודה שיכול לברך על השלימה. ולדברי רבינו תם צריך לפרש 
שמה שאמרו שניהם, היינו שני הלחמים גם החיטים, וגם השעורים שהיא 
השלימה, ואם מניח פרוסה בתוך שלימה יוצא גם את ה'חשוב' דהיינו הפרוסה 
של חיטים, וגם את ה'שלימה' מהשעוריםלל. 

והקשה הפני יהושע (נתוס' ד"ס ממת) שלפירוש רבינו תם לא יתיישב מה שאמר 
רב נחמן בר יצחק לרב שלמן 'שלום אתה ושלמה משנתך ששמת שלום 

בין התלמידים' שהרי לא נחלקו בפרוסה של חיטים ושלמה מן השעורים, ואיזה 
שלום נתן בין התלמידים והלא לא נחלקו בזה. אבל הראשונים? מבארים שכיון 
שמתחילה אמרו בגמרא שפרוסה של חיטים ושלמה של שעורים תלוי במחלוקת 
תנאים אם תורמים חצי בצל גדול או בצל שלם, אף שלמסקנא דחו ואמרו 
שלכולי עלמא מברך על הפרוסה של חיטים, מכל מקום שייך לומר 'שמת שלום 
בין התלמידים' דהיינו התלמידים שבתחילה היה סבורים להעמיד דין זה 

במחלוקת תנאים. 


אם השלימה היא שיפון והפרוסה חיטים אין עריך להניח הפרוסה בתוך השלימה 


בשלחן ערוך פוש סי קסם ס"פ) נפסק כשיטת תוספות שפרוסה של חיטים ושלימה 

מן השעורים מניח הפרוסה בתוך השלימה ובוצע. וכתב המגן אברהם 

(סק"נ) שאם השלימה היא משיפון והפרוסה היא מחיטים אין צריך להניח 

הפרוסה בתוך השלימה כיון ששיפון אינו משבעת המיניםמא, ועוד שהרי לשיטת 

רש"י אם יש חיטים ושעורים אין צריך להניח החיטים בתוך השעורים, ואף 

שלהלכה קיימא לן כתוספות מכל מקום בשיפון שאינו משבעת המינים יש לצרף 
גם דעת רש"י שאינו צריך להניח הפרוסה בתוך השלימה. 


כשיש שני אנשים אחד יאחוז הפרוסה של חיטים ואחד השלימה של השעורים 


השלימה של שעורים ואחד על הפרוסה של חיטיםמג. והקשה על זה, 
איך נעשה פשרה שלא הוזכרה בחז"ל, ומעיקר הדין עדיף שאחד יברך לכולם 
אפילו במקום. ביטול בית המדרש [כפי שפסק בסימן רח"צ (ס"ק יפ)]. עוד הקשה, 


שהרי מעיקר הדין אין מחלוקת בזה כלל, ונפסק שיברך על הפרוסה של חיטים, 
שמה שאמרו לצאת ידי שניהם היינו שני הלחמים, ואם כן איך יברך אחד על 
השעורים, ונמצא שאינו נוהג כדין. וכתב שנראה לו על כל פנים שאם האחד 
הוא אורח, שיברך בעל הבית על שניהם, כיון שעיקר הבציעה מצוה על בעל 
הבית שאמרו בעל הבית בוצע, לכן יבצע על שניהם, וכמו שמבואר בסעיף ה' 
שאפילו אם הוא נזהר מפת של גוים והאורח אוכל מפת של גוים יברך על 
הפת של גוים כיון שמצוה מוטלת על בעל הבית לבצוע. 

אמנם הביאור הלכה (ד"ס מנפ) הביא בשם הבגדי ישע שאין כוונת המהרש"ל 

שאחד יברך על החיטים ואחד יברך על השעורים, אלא הבעל הבית 
יברך ויוציא את השני בברכתו, והבעל הבית יאחז הפרוסה של חיטים והאורח 
יאחז בידו השלימה מן השעורים, משום שכך ניכר שלכל פת יש מעלה, יותר 

ממה שניכר כשאחד אוחז שניהם. 


וסיס), ובראשון לציון (ד"ס פֿיתפכ) מבאר כן באריכות, ומבאר על פי זה מדוע הרמב"ם (נכופ פ"ז 
ס"ל) פסק 'אם היתה שם שלימה של שעורים ופרוסה של חטים מניח שלימה בתוך פרוסה ובוצע 
משתיהן כדי שיבצע מחטים ומשלימה', ולא הזכיר כלל שצריך כל אדם לברך על פרוסה של 
חיטים, ורק ירא שמים מברך על שתיהן שמניח פרוסה בתוך שלימה ובוצע, ועיין עוד מה 
שביאה בוה במכתם לדגד (מסקן, נּככות פ"ז ס"ל). לח. וכן פירשו הראב"ד (ספגות על כעל סמפור ד"ס 
וסכ) והרא"ה (ד"ס 006 והשיטה מקובצת (ד"ס יכפ) אבל הם פירשו שלרב הונא מברך דווקא על 
הפתיתים משום שהנאתם קרובה, והוכיח כן הראב"ד שהרי אין לפרש שיוצא ידי שניהם היינו 
שעורים וחיטים שהרי לא נחלקו בזה, ואם כן מוכח שהכוונה לפתיתים ושלמים. ולפיכך כתבו 
הרא"ה והשיטה מקובצת, שבפרוסה של חיטים ושלימה מן השעורים אין צריך להניח כלל 
השלימה של השעורים. | לט. וכן כתבו הבעל המאור (ד"ס 0:6 ותלמידי רבינו יונה (ל"ה ופופכ) 
רא"ש (ס" כפ). והרא"ש הוכיח שאין לומר שהכוונה לרבי יוחנן ורב הונא, שאם כן מדוע לא 
אמר מניח פתיתה בתוך שלימה ובוצע, שרב הונא ורבי יוחנן לא דברו בפרוסה אלא בפתיתין 
(מעלני יוס טונ פֿות כ. ‏ מ. בעל המאור ותלמידי רבינו יונה. וכן נראה מדברי הרמב"ם (סכ עי 
ומשמע מדבריו שכן הוא גם מסקנת הגמרא שהיא מחלוקת תנאים ולא נשארה דחיית הגמרא 
שאם יש כהן לכולי עלמא תורם מהחצי בצל הגדול. | מא. כמו שמובא בתוספתא (פ"ד סי"פ) 
ששעורים וכוסמים שעורים קודמים משום שהם ממין שבעה. ובמשנה ברורה (סק"ג) העתיק דברי 
המגן אברהם ופירש ששיפון לא הוזכר מפורש בפסוק. וכוונתו לבאר שאף שמצאנו בטור (פפיפ 
סי נס) שכל חמשת המינים נחשבים מין שבעה מכל מקום אינם לגמרי כמין שבעה משום שלא 
הוזכרו בפסוק במפורש. וכן כתב הט"ז (סק"ד) שרק בקצת דברים נחשבים לחמשת המינים. וכתב 
השער הציון ופ ו) שטעם זה לבד אינו מספיק משום שלענין מעלת השלם יש לומר שאין 
לחלק בין אם הוא משעורים או משיפון, רק המגן אברהם סמך על שיטת רש"י שאפילו בשעורים 


ברכות לם; 


ביאורים צז 


מחלוקת ראשונים אם כשמניח הפרוסה בתוך השלימה בוצע מן הפרוסה או מן 
השלימה 


מניח פרופה בתוך השלמה ובוצע. רש"י (ל"ס מטס) כתב שיבצע או משניהם 

או מהשלימהמי. ופירשו התוספות (ד"ס ממנת) שאינו יכול לבצוע מן 

הפרוסה, שמלשון הגמרא שמניח פרוסה 'לתוך השלמה' משמע שהשלמה עיקר. 

אבל הרא"ה (ד"ס כ) והשיטה מקובצת (ל"ס יכפ) כתבו, שיבצע מהפרוסה משום 

שהיא חביבה שקרובה הנאתה, והנחת השלימה מעל הפרוסה רק כדי שבברכה 

תיראה השלימה, והוסיף הרא"ה שאפילו שאינו מתכוין לאכול כלל מן השלמה, 
יניח השלימה על הפרוסה, לפי שאינה אלא לכבוד הברכהמד. 


על מה בועע בפסח 


אמר רב פפא הכל מודים בפסח שמניח פרופה בתוך שלמה ובוצע, מאי 
טעמא לחם עוני כתיב. התוספות (ל"ס סכנ) הביאו ארבע דרכים על איזה 
מצה לברך ולבצוע בליל הסדרמה: 
א. שבוצע ומברך המוציא על השלימה, ומברך על אכילת מצה על הפרוסה, 
וכורכם יחד ואוכל. ולא יברך שתי הברכות על הפרוסה, שאין עושין מצוות 
חבילות חבילות. וכן פירש רש"י בפסחים (קטו. ד"ס 5ף). 
ב. מנהג רבינו מנחם מווינ"אמ' שמברכים שתי הברכות על הפרוסה ובוצעים 
רק מהפרוסה, ואין השלימה באה אלא ללחם משנה, ומכל מקום אין כאן 
חבילות חבילות מפני שהמוציא הוא ברכת הנהנין ולא ברכת המצוות, וכמו 
בקידוש שמברכים על היין גם הגפן ומברכים גם על היוםמז. וכן הסכים הר"ן 
בפסחים (עד ד"ס הכ) שעדיף לברך המוציא על הפרוסה כמו שאמרו להלן הואיל 
ואיתעביד ביה מצוה חדא נעביד בה מצוה אחריתי. ועוד, כמו שאמרו בפתיתים 
ושלמים, שמניח פרוסה בתוך שלימה ובוצע, ושם בוצע מהפתיתים שמקרבו 
הנאתייהו, שאם לא כן מדוע צריך את הפתיתיםמ", הוא הדין כאן בוצע 
מהפרוסה. 
ג. ר" היה ימברך בהכת המוציא על שתיהן, ואחר כך:מברך על אפללת מצה, 
ובוצע משתיהן. ואין זה חבילות משום שהיה מברך על שתי המצות, 
ו'חבילות חבילות' זה רק כשמברך שתי הברכות על דבר אחד. וכהגהות 
מיימוניות (פוף הנכות סמן ופפ 6 ז) מפרש שהטעם שמברכים על שתי המצות, 
שעל הפרוסה מברכים משום לחם עוני, ועל השלימה מברכים משום שלברכת 
המוציא עדיף חביב [כוונתו ששלם חביב יותר], וגם צריך לחם משנה כמו 
בשאר ימים טובים, [וללחם משנה צריך שלם]. 
ד. פעמים שהיה ר"י נוהג כדי להוציא עצמו ממחלוקת ולא היה רוצה לשנות 
מהמנהג [לברך על השלימה המוציא, ועל הפרוסה על אכילת מצה], היה 
מברך על השלימה המוציא ובוצע קצת ולא היה מפריד לגמרי, ומברך על אכילת 
מצה על הפרוסה, והיה בוצע משתיהן ואוכל. 
והראבי"ה (ס" פקכס) בשם רכינו חננאל והראב"ן, והמאירי (ל"ס נל"פ) הביאו 
דרך חמישי. שיש מפרשים לברך על הפרוסה המוציא, ועל 
השלימה על אכילת מצה, וכתב הראבי"ה שטעם זקינו הראב"ן שהיה מברך 
המוציא על הפרוסה משום שכך דרכו של עני כל השנה שבוצע על הפרוסה, 
ולכן גם כאן מברך המוציא ובוצע מהפרוסה, וכתב, שאביו לא היה נוהג בזה 
כזקנו הראב"ן. 
בשולחן ערוך (לו"ס סי פעס ס") פסק, שיקח את שלש המצות, שהם שתי 
השלימות והפרוסה ביניהם, ויאחזם בידומט, ויברך המוציא ועל אכילת 
מצה, ויבצע משתיהן יחד דהיינו מהשלימה העליונה והפרוסה, ויאכל משתיהן 


אינו צריך להניח פרוסה בתוך שלימה. | מב. כתב הצל"ח (ד"ס פתמר) שהמהרש"ל לא אמר כן 
רק בפרוסה של חיטים ושלימה מן השעורים שמצאנו שצריך לחלוק כבוד לשניהם כמו שאמרו 
שמניח פרוסה בתוך שלימה ובוצע. אבל בפתיתים ושלמים אף לדברי המהרש"ל אין צריך לעשות 
כן. מג. כתב הרא"ש (ס ₪ש), שנראה כמו שכתב רש"י שבוצע משניהם יחד, שהרי אמרו 
שבפסח מניח פרוסה בתוך שלמה ובוצע, ובפסח משמע שצריך לבצוע גם מהפרוסה שכן דרכו 
של עני לבצוע מפרוסה. ‏ מד. כמו שהובא לעיל, שסברתם, שזה טעם רב הונא שמברך על 
הפתיתים. ונראה שלכן עדיף לבצוע על הפתיתים שאם לא יבצע עליהם לא תהיה הנאתם קרובה, 
ומה ירויח במה שהניח הפרוסה בתוך השלימה. | מה. ומבואר בתוספות רבי יהודה החסיד 
(ד"ס סמנם) שבפסח פשוט היה לכל שצריך לבצוע גם מהפרוסה, שהרי דרכו של עני בפרוסה. 
מו. וכן כתבו הבעל המאור (ל"ה 66 הרמב"ן (ל"ה ועס) והרא"ה (ל"ס פמכ) והשיטה מקובצת (ז"ס 
הכנ). ותלמידי רבינו יונה (ד"ס סיס כתבו שבוצע על הפרוסה ולא כתבו על איזה פת מברך. 
מז. וכתב המרומי שדה (נפס' ז"ס סכ שבפיוט לשבת הגדול מוכח כמו שכתבו התוספות שיש 
בזה משום מצוות חבילות חבילות, שבפיוט מבואר שאין מברכים בורא פרי האדמה על המרור 
מפני שאין עושין מצוות חבילות חבילות, ומשמע שאף בברכת הנהנין שייך חבילות חבילות. 
ומה שהוכיחו התוספות שאין בברכת הנהנין משום מצוות חבילות חבילות מבורא פרי הגפן 
שמברכים בקידוש, יש לדחות שבקידוש מברך על הכוס רק בורא פרי הגפן, וברכת הקידוש 
אינה ברכה על היין אלא על היום, אלא שצריכה להאמר על הכוס, אבל במצה שתי הברכות 
הם על המצה שהרי מברך על אכילת מצה, וכן במרור שתי הברכות הם על המרור. 
מח. כשיטת הרא"ה והריטב"א שהובא לעיל. ‏ מט. כדי שיהיה לחם משנה להמוציא ופרוסה 
משום לחם עוני, מגן אברהם (סק"נ נעס נ"ת מסרם"ע ענ"ס). ועיין להלן שיש מחלוקת הראשונים אם 
צריך מלבד השלימה והפרוסה עוד שלימה. 


צח ילקוט 


יחדי, כזית מכל אחד!א, ואם אינו יכול לאכול כשני זיתים יחד, יאכל של המוציא 
[מהשלימה] תחילה ואחר כך של אכילת מצה [מהפרוסה]. וטעם הדבר כתב 
הביאור הלכה (ד"ה ויברך), ומקורו מהטור, שכיון שיש סוברים שמברך המוציא 
על השלימה ועל אכילת מצה על הפרוסה, ויש סוברים להיפך, לכן לצאת ידי 
= | כל הדעות יברך על שניהם ויבצע ויאכל משניהם ביחד. 
וכותב המהרי"ל (סנכות ססגדס סנ"), שיברך המוציא על שלשתם, ויניח לשלישית 
להישמט מתחת ידו, ויברך על אכילת מצה על השלימה והפרוסהננ. 


יש מפרשים שבפסח מניח שלימה בתוך הפרוסה היינו כשהביאו לו פתיתין ושלמים 


שם. הראשוניםי הביאו בשם רב האי שמפרש דברי רב פפא שבפסח מניח 
שלימה בתוך פרוסה ובוצע, היינו אם הביאו לפניו פרוסה ושלימה, 

אבל אם יש לפניו רק שלימה בוצע מהשלימה לבד, ואף שאינו לחם עוני, 
שלחם עוני הוא רשות, כמו שאמרה הגמרא לעיל (.) שיוצאים ידי חובת 
מצה בכובא דארעא מפני שהוא לחם עוני, ואינו חובה לצאת ידי חובת מצה 
ב'כובא דארעא' אלא רשות, וכמו כן אין חובה לצאת חובת מצה בפרוסה, 
אלא רשות. והרמב"ן הביא עוד, שרב האי כתב, שמכל מקום המנהג להביא 
פרוסה ושלימה, ואינו יודע אם נהגו כן בדווקא. וכתב הר"ן שעכשיו נהגו 
הכל לברך על פרוסה, אלא שמקדים לפורסה קודם שאומר ההגדה שבשעה 
שמברך המוציא, כבר ימצא שהיא פרוסה, ומבואר בדבריו שמקדימים לפרוס 
לפני ההגדה מפני שחוששים לשיטת רב האי שאם הובא לפניו מצה שלימה 
אינו פורסה. וכן כתב הריטב"א בראש השנה ((כע. ד"ס נע). ומדברי הרמב"ם 
(סמן ומ5ס פ"מ ס"ו) משמע שחולק את השלימה לפני הברכה. ורבינו מנוח (Eס)‏ 
כתב, שמנהגנו שבוצעים אותה קודם שאומר ההגדה משום שאומרים הא 
לחמא עניא ודרך הײבפרוסה. וכתב, שאין למנהג זה טעם, כיון שרק 
בשעת המוציא צריכה להיות פרוסה, ועוד שגם אם היא שלימה נחשבת לחם 

עוני. 

והרשב"א (ד"ס מנס) הביא, שיש שפירשו שהדין שצריך בפסח להניח פרוסה 
בתוך השלימה, מדובר כשהביאו לפניו פרוסה ושלימה, כמו למעלה, 

ואף אם בשאר ימות השנה נסבור שאין צריכים להניח הפרוסה בתוך השלימה, 
מכל מקום בפסח כולם סוברים שמניח הפרוסה בתוך השלימה, אבל אין 
צריכים לכתחילה להביא פרוסה ושלימה. ויש שפירשו שלא מדובר כשהביאו 
לפניו פרוסה ושלימה, אלא לכתחילה צריך שיהיה פרוסה ושלימה, וכן עמא 

הבר. 


מה שאמרו פרוסה 'בתוך' השלימה היינו שמניחין אותה מעל השלימה 


שם. הבית יוםף (לו"ס סי" פעס מ" ד"ס ומס קכתנ סים) הביא משו"ת הרשב"אנז, שמניח 

הפרוסה מעל השלימה ואין צריך שלש מצות, ואף על פי שאמרו מניח 
פרוסה 'בתוך' שלימה, [ועל פי זה היה מקום לפרש שצריך שלש מצות, כדי 
שהפרוסה תהיה באמצע, אין זה כך] ובמה שהפרוסה על השלימה נחשב שהיא 
בתוך השלימהיף. אבל הטור כתב, שהשלימה למעלה והפרוסה תחתיה. ובהלכות 
סדר ההנדה להריטב"א (ד"ס וסקו) כתב שהראשונים נחלקו בזה שיש אומרים 
שהפרוסה למעלה שאם לא כן היאך שייך פרוסה בתוך שלימה, כיון שאינן 
אלא פרוסה ושלימה, ועוד, שכיון שמברך על הפרוסה צריך שתהיה למעלהנ, 
ויש אומרים שמניח השלימה למעלה שכיון שבאה לשם הידור, ראויה להיות 
למעלה, שכל שלם למעלה, ומסיים שאין הכרח במחלוקת זה והחכם יבור 

לעצמו. 


ג. הטעם שלכתחילה צריך לאכול משתיהן ביחד, כתב הב"ח (פ"ג) שאם יאכל של המוציא 
תחילה, דהיינו השלימה, כבר יצא בו ידי חובת מצה, ונמצא שיצא ידי מצה ממצה שלימה, 
ולכתחילה צריך שיהיה מפרוסה, כמו שדרכו של עני, ומבאר השער הציון ות ו), שאינו יכול 
להקדים לאכול הפרוסה, שאין מעבירים על המצוות, והשלימה מונח למעלה, ואם יאכל את 
הפרוסה נמצא שהעביר על המצוות. והחק יעקב (סי פעס פק"ס) כתב, מפני שאם יאכל תחילה 
כזית ממה שבירך המוציא, דהיינו מהשלימה, יהיה הפסק בין ברכת אכילת מצה, למה שאוכל 
מהפרוסה, ואם יאכל תחילה הכזית מהפרוסה, יהיה הפסק בין ברכת המוציא למה שיאכל אחר 
כך מהשלימה, ולכן אוכלם ביחד. ‏ נא. ולכאורה בשלמא מהפרוסה צריך כזית כי יוצא בה 
חובת מצה, אבל מדוע צריך כזית מהשלימה, והלא השלימה באה לברכת המוציא, וברכת 
המוציא מברכים אף על פחות מכזית, וכתב הב"ח (מ"ג) שאף שאין צריך כזית להמוציא, מכל 
מקום אם יש לו כזית לכתחילה צריך כזית שלם להמוציא. ובפרי חדש (ד"ס ו"פ מיפ) הוכיח 
שלא כדברי הב"ח, וכתב, שהטעם שצריך כזית מכל אחד, מפני שמהפרוסה ודאי צריך כזית, 
משום שמברכים עליה 'על אכילת מצה', ואין אכילה פחותה מכזית, ומהשלימה גם צריך כזית, 
מפני שיש פוסקים שברכת 'המוציא' מברך על הפרוסה, ו'על אכילת מצה' מברך על השלימה, 
ולדבריהם צריך כזית מן השלימה, לכן צריך כזית מכל אחד. [וכתב, שלשיטת השלחן ערוך 
יש ליישב כן, אבל לשיטת הרא"ש שלא הביא שתי שיטות בזה אין לתרץ כן]. ועיין עוד בט"ז 
(סק"נ) ובמגן אברהם (פק"ד) מה שכתבו בזה. ובביאור הלכה (ד"ס כית) הקשה על עיקר הדין שצריך 
שני כזיתים בליל הסדר שלא מצאנו בשום מקום שצריך שני כזיתים בליל הסדר, וכל הפוסקים 
לא הזכירו דבר זה זולת הרא"ש והמרדכי. ומה שהצריכו הפוסקים שלש מצות הוא רק ללחם 
משנה, ואף שמברך המוציא על אחד, ועל אכילת מצה על אחר, הוא רק שלא יהיה חבילות 
חבילות, אבל שתי המצות בשניהם יכול לקיים ברכת המוציא ומצוות מצה, ומעיקר הדין יכול 


ברכותילם; 


ביאורים 


האם עריך שתי מעות שלימות מלבד הפרוסה 


שם. שיטת הרי"ף בפסחים (קטז.) והרמב"ם (פפן ועט פ"ת ס"ו) שבליל הסדר די 
בשתי מצות, ואחד מהם בוצע לשתים, ומניח הפרוסה בתוך השלימה, 
ומברך על החצי ועל השלימה המוציא ועל אכילת מצה, וחציה השני מצניע 
לאפיקומן. שכמו שבשבת צריך לחם משנה גם ביום טוב צריך לחם משנה, 
מפני שלא ירד המן ביום טוב וירד מערב יום טוב שני עומרים, ומה שאמרה 
תורה 'לחם עוני בא למעט חצי, שאחד מהשתי ככרות יהיה רק חצי כיכר, שכן 
דרכו של עני בפרוסה, ולכן יוצא ידי חובת לחם משנה בפרוסה וחצי. 
אבל שיטת רש"י (פס קטו. ד"ס 6ף) ותוספות בפסחים (טס ד"ס מס), שצריך שתי 
שלימות ללחם משנה מלבד הפרוסה. וכתבו התוספות, שמה שהביאו כאן 
בגמרא אחר המימרא של רב פפא את המימרא של רב חייא בר אבא שבשבת 
יבצע על שתי ככרות, ואף שאין עיקר מקומו כאן, אלא בשבת (ק":), כדי ללמד, 
שבפסח, צריך שיהיו שתי מצות מלבד הפרוסה, שכמו שבכל שבת ויום טוב 
צריך שתי ככרות שלימות לברכת המוציא, הוא הדין בפסח צריך שתי מצות 
שלימות לברכת המוציא, מלבד הפרוסה, שנצרכת משום לחם עני. 
והרא"ש מס סי 6 והמרדכי (פס כסוף סמסכת סדר םל פסת) כתבו שיש מביאים ראיה 
לשיטת הרי"ף מלשון המשנה טס קי.) הביאו לפניו מצה, שמשמע 
שהיה רק מצה אחת. והמרדכי דחה הראיה שבזמנם היו עושים הסדר לאחר 
הסעודה, ובירכו כבר המוציא בסעודה, ולכן אמרו שמביאים מצה אחת, אבל 
בזמנינו שמברכים המוציא בסדר צריכים שתי שלימות'ז. והרא"ש והמרדכי דחו 
דברי הרי"ף, שאין סיבה שפסח יהיה שונה מכל הימים טובים ולא יצטרכו בו 
לחם משנה, שמה שאמרו 'לחם עוני" הוא רק על מה שיוצא בו חובת מצה, 
אבל מלבד המצה שיוצא בה חובת מצה, צריך שתי מצות שלימות. וכן מוכח, 
שהרי אם אין לו רק כזית לחם עוני שאוכלה באחרונה, ומברך המוציא על מצה 
עשירה פשיטא שצריך שתי ככרות שלימות, וכמו כן כשמברך על לחם עוני גם 
צריך שתי ככרות מלבד הפרוסה. 
וההגהות מיימוניות (פמן ומס פ"ק סגסס ו) כתב, שהטעם שמביאים שלש מצות 
הוא זכר ללחמי תודה, שהיוצא מבית האסורים צריך להביא תודה, 
ובלחמי תודה היה שלש סוגי מצה [מלבד הלחם חמץ], והיו מפרישים אחד 
מכל מין ונותנין לכהן, וכנגדם עושים שלש מצות. וכעין זה כתבו הסמ"ג (עפן 
מ ד"ס ומניפין) והמרדכי (טס). 
והמאירי (ד"ס נד") כתב, שמה שנהגו בשלש מצות, משום פסח שחל בשבת, 
שצריך שתי מצות שלימות מלבד הפרוסה, ותיקנוה גם בפסח שחל 
בחול, משום פסח שחל בשבת. והביא שיש מפרשים שגם בחול צריך מעיקר 
התקנה לברך על שלש מצות, משום שללחם משנה צריך שתי שלימות, וצריך 
גם פרוסה מפני שדרכו של עני בפרוסה ולכן צריך שלש מצות. 
והטור (פו" סוף פי' פעס) הביא, שבחילוף מנהגים כתוב, שאנשי בבל נוהגים שאם 
חל ליל הסדר בשבת, מניח הפרוסה בתוך שתי השלימות ובוצע, ואם 
חל ליל הסדר בחול, מביא פרוסה ושלימה ומברך עליה שתי ברכות, ואנשי 
ארץ ישראל בין בחול ובין בשבת מניחים פרוסה על השלימה ומברך על 
השלימה שתי ברכות. 


מה השייכות של דברי רבי אבא לדין של פרוסה ושלימה 


א"ר אבא ובשבת חייב אדם לבצוע על שתי ככרותיף. לכאורה צריך ביאור 
מדוע הביאו דברי רבי אבא אחר הדין של פרוסה ושלימה, ומה השייכות 
של דברי רבי אבא, למה שאמרה הגמרא קודם, ולעיל הובאו דברי התוספות 


לאכול איזה שירצה, רק כיון שהיתה לו כוונה לברך על כל מצה ברכה אחרת, טוב שיטעום 
משתיהן, אבל מדוע צריך כזית מכל אחד. | נב. וכעין זה כתב האגור (סכופ ל פסם פפק) שאחר 
ברכת המוציא יניח המצה השלישית ויברך על אכילת מצה רק על השלימה והפרוסה. והרדב"ז 
(טו"ת מ" סי תפ6) הקשה עליו, מדוע צריך להניח השלישית, אם משום שצריך פרוסה לאכילת 
מצה ולכן מניח השלימה מידו, והלא נשאר בידו שלימה אחת, ומה לי שלימה אחת ומה לי 
שתי שלימות, ועוד, שהוא הפסק בין ברכת המוציא לאכילת המצה, ולכן מסיים שטוב שיברך 
על כל המצות גם על אכילת מצה. [ואפשר לתרץ קושיית הרדב"ז מדוע מניחים המצה השלישית, 
שלהלן הובא בשם הגר"א שהקשה שאם מביאים לפניו שתי מצות ועוד פרוסה אין זה 'לחם 
עוני', שמביאים לפניו יותר ממה שרגילים להביא בשאר ימים טובים שרגילים להביא רק שני 
לחמים, ואפשר לומר שלכן מניחים המצה השלישית בשעת ברכת על אכילת מצה, כדי שבשעת 
הברכה על המצה יהיה לו רק מצה וחצי שהוא פחות משאר ימים טובים]. ובמשנה ברורה 
(סק"כ) פסק כרברי הטהריייל: נג. רמב"ן (ד"ס פנס, רא"ה (ד"ס 65), שיטה מקובצת (ל"ה סכש, 
ר"ן (פסמיס קט ד"ס מיסו). נד. אינו בשו"ת הרשב"א שלפנינו, ובהגהות והערות לטור הביא 
שנמצא בסדר פסח הקצר שנעתק מכתב יד בתשובות וחידושי הרשב"א (ענ' נכמס. | נה. אפשר 
שלשיטת הרשב"א צריך שלא תבלוט הפרוסה חוץ לשלימה. ושיטת הרשב"א כשיטת הרי"ף 
(סוכלו דנריו כסמון) שאין צריך שלש מצות אבל לשיטת תוספות שצריך שלש מצות יתבאר בפשיטות 
מה שאמרו מניח פרוסה בתוך שלימה שנותן הפרוסה בתוך שתי השלימות. נו. שסובר 
שמברכים הכל על הפרוסה. | נז ובביאור הגר"א (פו"ם סי מעג 6פ ₪) הוכיח כשיטת הרי"ף 
שאם מביאים גם שתי מצות מלבד הפרוסה אין זה לחם עוני, שמביאים לפניו יותר ממה 
שרגילים להביא בשאר שבתות וימים טובים. ‏ נת. לעיל (כ: נעמן ספס ססיקp‏ פ'ל סיט כספירס שט 
ממנס' וכו') הובאו דברי הראשונים האם נשים חייבות בלחם משנה. 


ילקוט 


בפסחים, המבארים שלכן הביאה הגמרא דברי רבי אבא לומר שמה שאמרו 

שבפסח מניח פרוסה לתוך שלימה ובוצע היינו מלבד עוד מצה שצריך ללחם 

מ לפי השיטות שאין צריך שתי שלימות מלבד הפרוסה, מבאר האור לו 

מציון ((כ פטס כז) שהגמרא הביאה דברי רבי אבא לומר שבפסח אין צריך שתי 

שלימות שהלחם עוני גורע חצי, ודי בפרוסה ושלימה, אבל בשבת צריך שתי 
שלימות. 


מדוע לענין לחם משנה לומדים יום טוב משבת ולענין שלש סעודות אין לומדים 
שבת מיום טוב 


שם. הרי"ף (פס) והתוספות (שס) והרמב"ם (נככות פ"ו ס"ל) כתבו שאף בימים טובים 

חייב לבצוע על שתי ככרות. ומפרשים הרי"ף והתוספות, שגם בימים 
טובים לא היה יורד מן והיה יורד בערב יום טוב לחם משנה כמו בערב שבת, 
ולכן צריכים לחם משנה כמו בשבת'ט. ורבינו מנוח (ספן ופ5ס פ"מ ס"ו) הקשה, 
מדוע לענין לחם משנה דין יום טוב כמו שבת, ואילו לענין שלש סעודות אין 
יום טוב שוה לשבת, שביום טוב אין צריך לאכול שלש סעודות, והרי גם שלש 
סעודות וגם לחם משנה שניהם נלמדים מהמן (שנת קיז:). ותירץ, שבתחילת הפרשה 
כתוב (טפות טז כג) 'הוא אשר דבר ה' שבתון שבת קודש' ושבתון מרבה ימים 
טובים, כמו שמצאנו ביומא (עד) שכל מקום שנאמר 'שבתון' היינו שביתה, 
ובביצה (טו:) למדו מפסוק זה ליום טוב, אבל לענין שלש סעודות שנלמד ממה 
שכתוב בפרשה שלש פעמים 'היום', ו'היום' נכתב רק לגבי שבת, שמה שכתוב 

שם (עס עו כד) 'ויניחו אתו' הפסיק בין שבתון להמשך הפרשהל. 


הטעם שאין צריך לבעוע על שתי הככרות 


אמר רב אשי חזינא ליה לרב כהנא דנקם תרתי ובצע חדא. גם בגמרא 

בשבת (ק":) הובאה כל הסוגיא לענין לחם משנה בשבת, והובאו דברי רב 

אשי שאמר שראה שרב כהנא אחז שתי הלחמים בידו ובצע מאחד מהם, ופירש 

הטעם 'לקטו כתיב' ופירש רש"י (טס ד"ס נקטו) שלקטו משמע אחיזה, ולכן רק 

באחיזה צריך שיהיו שני לחמים אבל בבציעה לא מוזכר לחם משנה, ולפיכך 
אין צריך שני לחמים. 


מחלוקת ראשונים בפירוש 'בעע אכולא שירותא' 


ר' זירא הוה בצע אכולא שירותא. פירש רש"י (לד"ס פכולם), שהיה בוצע פרוסה 
גדולה שהיה בה די לכל הסעודהס*. והקשה הרשב"א (ד"ס כני) שלפירוש 
רש"י היה צריך לומר 'בצע כולה שירותא' ועוד מדוע אמרה הגמרא ש'מחזי 
כרעבתנותא', אדרבה, לבצוע פרוסה גדולה, זה עין יפה, כמו שמבואר להלן 
(מו.) שבעל הבית בוצע, כדי שיבצע בעין יפה, דהיינו פרוסה גדולה, ועוד שהוא 
דבר הלמד מענינו, שרב אבא אמר שבשבת צריך לבצוע על שני ככרות, ועל 
זה הביאו שרבי זירא בצע אכולא שירותא. ומפרש הרשב"א שרבי זירא ורב 
כהנא חלוקים בדין, האם צריך לבצוע את כל הככרות, או שאוחז שני ככרות 
בידו, ובוצע רק מאחת מהם, ושיטת רב זירא שבוצע מכל הככרות שמונחים 
לפניו, וזה הפירוש בצע אכולה שירותאסב. והביא שכן פירש רב האי גאון, 
שכתב, שאם מברך על שתי הלחמים ובוצע אחד מהם כמו שעשה רב כהנא 
שפיר דמי, ואם בוצע את שניהם, ואפילו אם בוצע על כולא שירותא כמו 
שעשה רבי זירא שפיר דמי. 

והקשה הצל"ח, לדברי הרשב"א מדוע אמרה הגמרא ש'כיון שכל יומא לא עביד 
הכי ורק בשבת עביד הכי לא מתחזי כרעבתנותא', איך רואים ממה 

שאינו עושה כך כל יום שאינו עושה כן מחמת רעבתנותא, אטו כל יום היו 
מביאים לפניו שתי ככרות, ומה שלא עשה כן מפני שלא היה לפניו כל יום 
כמה ככרות ושמא אם היה לפניו כל יום כמה ככרות היה עושה כן בכל יום. 
אבל לפירוש רש"י מיושב שכל יום היה בוצע פרוסות קטנות ולא היה בוצע 


נט. אבל תוספות בעירובין (לם: ד"ס פפֿץ) הביא שיש מדרשים חלוקים אם ירד ביום טוב מן. 
ס. והטור ו" תסינת סי פקט) כתב ששיטת הרמב"ם סנפ פ"נ ס"ע) שגם ביום טוב צריך לאכול 
שלש סעודות וכתב על זה הבית יוסף (פ"פ ד"ס ױי) שאינו מוכח מדברי הרמב"ם. סא. ובשבת 
(קז: ד"ס מע) הוסיף רש"י 'ולכבוד שבת ונראה כמחבב סעודת שבת להתחזק ולאכול הרבה. 
סב. בשיטה מקובצת (ד"ס פינ, ד"ס כי) פירש כפירוש הרשב"א, וכתב שמה שרבי אבא אמר שצריך 
לבצוע משני ככרות היינו לבצוע משניהם. ולפי זה יתכן ששלש שיטות בדבר, שרבי אבא סובר 
שבוצע על שתי ככרות, ולרב זירא בוצע על כל הככרות שמונחים לפניו, ולרב כהנא בוצע רק 
מאחת. אך יש לומר שמה שרבי אבא אמר שצריך לבצוע על שתי ככרות מדובר כשאין לפניו 
עוד ככרות, אבל אם יהיה לפניו עוד ככרות גם יסבור שבוצע מכולם. הקרבן נתנאל (טנפ פט"ז 
סי ס 6ות ) הביא פירוש רש"י, וכתב שלדבריו אין חיבור בין ר' זירא, למימרא של רב כהנא, 
והביא פירוש הרשב"א וכתב על זה ושפתים ישק וכן נהג מהרש"ל וכן מנהגי'. אבל בדרישה 
(פו"ם סי" כעד סות ג) כתב שהמהרש"ל היה נוהג לבצוע על שתי הככרות רק בסעודת שחרית שהיא 
הסעודה החשובה. | סג. ובשבת (קי: ד"ס ס) מפרש הלשון 'כי מיקלע' שהיינו כשהיה העירוב 
בביתם שפעמים היו מניחים העירוב בבית אחר. ובספר המכתם כתב, שרש"י לא היה יכול לפרש 
שמדובר בעירובי תבשילין מפני שלשיטתו אין מערבים בפת. (יפס ט. ל"ס ופת). ‏ סד. ומבואר 
בדבריהם שהפת של עירובי החצירות צריכה להיות מונחת עד סוף השבת, אבל שיטת הרמב"ם 
(מירוכין פ"6 סנ"6) שצריך שעירובי החצירות יהיו כל בין השמשות. וכן פסק הרמ"א ("ס סי פד 


ברפות לם: + ם, 


ביאורים 


צט 


על כל מה שיצטרך באותו סעודה ורק בשבת היה בוצע על כל מה שיצטרך 
באותו סעודה ולכן לא מתחזי כרעבתנותא. 


האם /דיפתא דעירובא' זה עירובי חעירות או עירובי תבשילין או עירובי תחומין 


רב אמי ורב אפי כי הוה מתרמי להו ריפתא דערובא מברכין עליה 
המוציא לחם מן הארץ וכו'. רש"י (ד"ס כיפפ6) פירש, ש'ריפתא דערובא' 
היינו פת שעירבו בו עירובי חצירות מאתמול. וכוונתו, משום שבשבת עצמו לא 
היו מברכים על זה, שאם אוכלים הפת לא יוכלו לטלטל בחצר, אלא למחרת 
השבת היו מברכים על הפת שעירבו מאתמולסי, וכן פירש הרא"ה (ל"ס כנ) שאם 
כוונת הגמרא לעירובי חצירות מדובר לאחר השבת, ואם מדובר בפת של עירובי 
תחומין אפשר אפילו באמצע השבתסי. אבל המאירי (ד"ס מגדוי) כתב, שאם אין 
מפרשים שהיו מברכים על מה שאתמול עירבו בו, אלא שבעצם יום השבת 
בצעו על זה, צריך לפרש שעירבו בו עירובי תבשילין, שאין לומר שהיה עירובי 
חצירות [כמו שנתבאר בשיטת רש"י שאם יאכלוהו בשבת לא יוכלו לטלטל 
בחצר], וכן אין לומר שהיה פת של עירובי תחומין, מפני שצריך להיות שם 
לכתחילה כל השבת. 

וכתב עוד המאירי, שיש שלמדו ממה שמצאנו שעדיף לעשות מצוה במה 
שנעשה בו מצוה אחרת, שאת אגד ההדס שבלולב, מיחדים אותו לברך 

יבורא מיני בשמים' במוצאי שבת. ושיירי הפתילות של שבת, מדליקין אותן 

במוצאי שבת לברך עליהם בורא מאורי האש. 


האם להקדים לחם שעשו בו מצוה לשלם ולנקי ולגדול 


שם. הראש יוסף (ד"ס כנ) כתב, שאם הלחם שעשו בו המצוה אינו שלם, ויש 

לפניו שלם צריך לברך על השלם, ונוטה לומר שהוא הדין אם השני נקי 

יברך עליו ולא על מה שעשו בו מצוה, אולם מסתפק אם השני גדול יותר 

שאין מוזכר מפורש בגמרא שצריך להקדים הגדול, האם יברכו על הגדול או 
על מה שעשו בו מצוה. 


- 


ביאור גירסת הרי"ף 'טול כרוך' 


אמר רב טול ברוך טול ברוך אינו צריך* לברך3. כך היא הגירסא שלנו, 

וכך היא גירסת רש"י (ד"ס עו0. אבל הרי"ף גורס 'טול כרוך'. ומפרש 

המעדני יום טוב (סי' ככ פות ), שכוונת לשון 'כריכה' הוא שכורכים הפת עם דבר 

אחר, לפי שלא היו רגילים לאכול הפת בפני עצמה, אלא עם מלח או ליפתן. 

והב"ח (לו"ק סי" קסו ס"מ ד"ס כפנ) מפרש שכרוך הוא כמו כרוכו ריפתא, דהיינו 
שיתנו לו לאכולג. 


מדוע כפל רב שול ברוך' והאם הפסק בדיבור תיבה אחת שאינו מערכי הסעודה 
נחשב הפסק 


שם. העטרת ראש (עטכת פפלרת ד"ס ככ) והפאת השלחן (סי" ג כים יקר6ל כם) כתבו, 

שלכן נקטה הגמרא ארבע תיבות 'טול ברוך טול ברוך' משום שרק ארבע 
תיבות נחשבים הפסק כשאינם צורך סעודה, שארבע תיבות הם כדי דיבור של 
שאילת תלמיד לרב 'שלום עליך רבי ומורי' ולכן נקטה הגמרא ארבע תיבות, 
להשמיע שאף שבמקום שאין הדיבור מצרכי הסעודה נחשבים ארבע תיבות 
הפסק, מכל מקום כאן שהארבע תיבות הם צורך הסעודה אינם נחשבים הפסק. 
ומכאן הוכיח הפאת השלחן שאם הפסיק בפחות מארבע תיבות, אף שאינו 
מצרכי סעודה אינו נחשב הפסק, ולא כמו שכתב התבואות שור (ו"ל סי יע פ"ק 

יג) שתיבה אחת נחשבת הפסק אם אינה לצורך הסעודה. 


ס"נ) שמותר לאוכלו משחשכה. ‏ א. בהר צבי (ו: נוי ד"ס כ העיר על הלשון 'אין צריך לברך' 
שהרי הוא איסור לברך, וכמו שהעיר הגליון הש"ס לעיל (שס נזכלי סתוספופ), ותירץ, שכאן שהנידון 
האם צריך לחזור ולברך שייך הלשון 'אינו צריך', שודאי אם אין צריך לברך ממילא יש בזה 
איסור ברכה לבטלה, אבל לעיל בדברי התוספות שודאי צריך לברך, והנידון האם יברך בורא 
מיני מזונות, בזה לא שייך לומר שאינו צריך לברך בורא מיני מזונות, ולכן הוקשה לו לרע"א 
הלשון 'אינו צריך'. ‏ ב. רש"י (ד"ס טל) פירש שהשיחה היא לצורך הברכה. וכתב הפני יהושע 
(כרט"י טס), ‏ שאף שהיה עדיף שיאכל מיד, ולא יתן לחבירו עד שיאכל הוא, ואם כן לכאורה אין 
זה צורך ברכה, אלא שמכל מקום נחשב צורך ברכה לגבי חבירו, ששמא ישכח ליתן לחבירו 
פרוסת המוציא, ויהיה הפסק ויצטרך חבירו לחזור ולברך שנית וכיון שחבירו יוצא בברכתו נחשב 
ההפסק צורך ברכה. וכתב עוד על מה שכתבו התוספות (ל"ה סנ) לענין שחיטה שאם אומר העוד 
יותר בהמות לשחוט לא הוי הפסק, שנראה מלשונם, שגם שם הטעם כדי שלא יפסיק הרבה 
בין שחיטה לשחיטה ויצטרך לברך שנית, ולכן ההפסק הוא צורך הברכה עצמה. | ג ומבאר, 
שלפי גירסא זו אפילו אם אין ההפסק על פרוסת המוציא, אינו הפסק, שכל שהוא צורך אכילה 
אינו הפסק, ומבאר בזה שיטת הרמב"ם (0נ6 0/) שאף אם אין ההפסק לצורך פרוסת המוציא 
אינו הפסק, כל שהוא צורך אכילה. וכן כתב הראש יוסף (ד"ס פמכ) שהחילוק בין שתי הגרסאות 
בגמרא הוא, האם רק מה שלצורך פרוסת המוציא אינו הפסק, או כל מה שהוא לצורך אכילה 
אינו הפסק. 


: ילקוט 


ובברכת ראש (ד"ס פמכ) דחה ראיית הפאת השלחן, שיש לומר שהגמרא נקטה 

ארבע תיבות, כי בלא זה היה מקום לומר שארבע תיבות שהם כדי 
דיבור, אף אם הם מצרכי הסעודה <פשבים הפסק, ולכן נקטה הגמרא ארבע 
תיבות להשמיע שאף שהם כדי דיבור כל שהם לצרכי הסעודה אינם הפסק, 
אבל כשאין ההפסק לצורך הסעודה יש לומר שאפילו תיבה אחת נחשבת הפסקי. 


ביאור אחר מדוע כפל רב שול ברוך' והאם הפסק בשתיקה נחשב הפסק 


והבית הלוי (מ" סי מ נסגס) גם מדקדק מדוע כפל רב דבריו 'טול ברוך טול 
ברוך', וכן יבהמשף' הפרי. הגמרא ‏ אביל לתורי גביל לתוף"" נכפלו 
הדברים. וכתב, שהגמרא משמיעה חידוש, שאם הפסיק בשתיקה שיעור ארבע 
תיבות אינו נחשב הפסק, שאם הפסק בשתיקה כדי שיעור ארבע תיבות נחשב 
הפסק, מדוע אם שח לצורך הברכה ארבע תיבות לא נחשב הפסק, והלא אפילו 
אם היה מפסיק בשתיקה היה נחשב הפסק, ומוכח שאם היה מפסיק בשתיקה 
שיעור ארבע תיבות לא היה נחשב הפסק. 

והביא דברי השבלי הלקט (סי' קסו, סוכ כנית יוסף פו"ם סי' כו ק"ו ד"ס וס נפון) שאם 
הפסיק בשתיקה בין ברכה לטעימה, או בין ברכת המצוות למצוה צריך 

לחזור ולברך, ומסתבר ששיעור ההפסק הוא כדי שאילת תלמיד לרב 'שלום 
עליך רבי ומורייה. והמגן אברהם (סיי כו סק"ד) כתב, ששיעור שאילת תלמיד לרב 
הוא שלש תיבות 'שלום עליך רבי'. וכתב המגן אברהם, שהבית יוסף (ס" קפ 
ק"ג) הביא מהאבודרהם שחולק וסובר ששתיקה אינה חשובה הפסק. ומבאר הבית 
הלוי שאם נסבור ששיעור שאילת תלמיד לרב הוא שלש תיבות, תהיה הוכחה 
מהגמרא כדברי האבודרהם שהפסק בשתיקה לא נחשב הפסק, שאם נחשב הפסק 
מדוע אם שח ארבע תיבות לצורך הסעודה לא נחשב הפסק וכי גרע מאילו 
היה שותק שיעור ארבע תיבות. ומה שכתב השבלי הלקט שהפסק בשתיקה 
נחשב הפסק, הוא מפני שסובר ששיעור כדי שאילת תלמיד לרב הוא ארבע 
תיבות, ולכן עד ארבע תיבות לצורך אכילה אינו נחשב הפסקי, אבל אם היה 
שח יותר מארבע תיבות אף שהם לצורך הסעודה היה נחשב הפסק, הואיל ולא 

גרע מאילו הפסיק בשתיקהז. 
ומבואר שיש מחלוקת ראשונים אם הפסק בשתיקה נחשב הפסק, וכתב המשנה 
ברורה (סי' כו ס"ק יכ, עעס"? ס"ק יג) שבדיעבד אם הפסיק בשתיקה, אינו 
צריך לחזור ולברך, שספק ברכות להקל. 
אמנם בהגהות רע"א לשולחן ערוך (על דנרי סמגן 5נכסס) הביא מתשובות פרח שושן 
(כח"י) שאין מחלוקת בין השבלי הלקט לאבודרהם, שהאבודרהם דיבר 
כשהפסיקו בשתיקה בקריאת התורה, ושם מדובר כשההפסק היה לצורך הקריאה, 
ובזה כולם מודים שאינו נחשב הפסק, והשבלי הלקט דיבר כשההפסק אינו 
לצו 


הטעם שבשמע תשע תקיעות ושח בינתיים אינו צריך לחזור ולברך 


הבא מלח הבא לפתן צריך לברך. התוספות (ד"ס 0נ) מבארים שצריך לחזור 

ולברך משום שהוא היסח הדעת בין הברכה לאכילה. וכתב המאירי (ל"ס 
כון), שאף שמבואר בראש השנה (ד:) שאם שמע תשע תקיעות בתשע שעות 
ביום יצא, ומדובר אף אם סח בינתיים, שאין נראה שהגמרא דיברה ממי שלא 
סח כלל במשך התשע שעות, שלא ניתנה תורה למלאכי השרת, ואף על פי כן 
אינו צריך לחזור ולברך, משום שבראש השנה כבר התחיל במצוה בתקיעה 
הראשונה ששמע מיד לאחר הברכה, וחלה הברכה על תחילת המצוה, ואף 
שהמצוה נמשכת זמן רב וסח בינתיים אינו צריך לחזור ולברך, מה שאין כן 

אם מיד לאחר הברכה סח, לפני שהתחיל במצוה, צריך לחזור ולברך". 


גם בשחיטה אסור להפסיק בין הדיבור לברכה ומה הדין בהפסיק בין שחיטה לשחיטה 


שם. וכתבו התוספות (ד"ס סנ), שגם בשחיטה הדין כן, שאסור להפסיק בדיבור 

בין הברכה לשחיטה, ואם הפסיק צריך לחזור ולברך, אבל אם הפסיק 
בענין השחיטה, כמו העוד יותר בהמות ותרנגולים לשחוט או שיאמר אחוז היטב 
שלא ישמט לך שלא תפסל השחיטה אין זו הפסקה. וכתב האמרי נועם (נוס' 
ד"ס סכיפו), שמדברי התוספות משמע שאפילו אם אחר שהתחיל לשחוט הפסיק 


ד. והמשנה ברורה (פ" קפ ס"ק לו, פיי כו מ"ק ₪ פסק שאפילו תיבה אחת נחשבת הפסק. ה. הכנפת 
הגדולה מחק תיבת 'ומורי'. ע"ש. ו וכמו שכתבו התוספות בנזיר (כ: ד"ס פמר ניס) שמיד אחר שיעור 
כדי דיבור לא נחשב הפסק. ז.ובספר טל תורה (פכק, ד"ס עו כתב, שלכאורה נקטה הגמרא שתי 
פעמים להשמיע שאפילו שכפל שתי פעמים אותו דבר אינו הפסק, אמנם העיר על זה, שבשלחן 
ערוך לא הזכירו כלל חידוש זה. ח. ובשולחן ערוך (פו"ם פיי קונ ס"ג) פסק שלכתחילה לא ישיח 
לא התוקע ולא הציבור בין תקיעות דמיושב לתקיעות דמעומד, ואם שח לא הוי הפסק ואין צריך 
לחזור ולברך [כמו שכתב המאירי שאחר תחילת המצוה אין נחשב להפסק]. ומבאר המשנה ברורה 
(פס מ"ק יג) שאינו דומה לסח בין תפילין של יד לתפילין של ראש שצריך לחזור ולברך, משום שתפילין 
של יד ושל ראש הם שתי מצוות נפרדות, ולכן אם שח ביניהם צריך לחזור ולברך, אבל בתקיעות 
שכל התקיעות הן מצוה אחת, וכבר התחיל המצוה, אף אם שח באמצע אין צריך לחזור ולברך. 
ט. ואינו דומה למבואר לעיל בתשע תקיעות ששם כל התקיעות הן מצוה אחת, כמו שכתב הרא"ש 
בחולין (פ"ו סי ו) שכיון שאינו חייב לשחוט עוד אחד, יש כאן גמר מצוה, משא"כ בתקיעת שופר 
כיון שמוכרח לגמור, אם סח באמצע לא הוי גמר מצוה, וא"צ לחזור ולברך. . ואינו דומה 


ברכות מ. 


ביאורים 


בין שחיטה לשחיטה, צריך לחזור ולברך על השחיטה השנית, ואף שכבר 
התקיימה הברכה על השחיטה הראשונה, שהרי תוספות כתבו ששואל העוד יותר 
בהמות ותרנגולים לשחוט, שנראה שהוא אחר שכבר שחט, ומשמע שאם הפסיק 
בין שחיטה לשחיטה בדבר שאינו צורך השחיטה נחשב הפסק. ובשולחן ערוך 
(יו"ד סי יט ס"ס) הביא בזה מחלוקת שיש אומרים שצריך לחזור ולברךט, ויש 
אומרים שאינו צריך לחזור ולברךי. 

אבל הביאור מרדכי (פֿות 0 כתב, שממה שהתוספות הביאו דין זה על הבא מלח 

שהוא הפסק בין הברכה לטעימה, משמע שגם בשחיטה מדובר בין ברכה 
לשחיטה, ואף שאינו צורך הברכה לדעת האם יש עוד בהמות לשחוט אחר כך, 
צריך לדחוק שנחשב צורך ברכה מפני שרק אם יודע בשעת הברכה שיש לו 
עוד לשחוט, דעתו בשעת הברכה על שאר הבהמות, אבל אם לא היה דעתו 
בשעת הברכה, היה צריך לחזור ולברך, שהוא כמו שהביאו לפניו לאכול ממין 
אחר לאחר שכבר גמר לאכול, ורק אם הביאו לפניו הבהמות בעודן חיים נחשב 
שיש לפניו מאותו המין ואינו צריך לחזור ולברך, כמו שמבואר במגן אברהם 
לענין ברכת הנהנין (סי כו סק"ז) שאם יש לפניו מאותו המין אינו צריך לחזור 
ולברך. וכתב, שלהלכה צריך לפסוק כמו משמעות דברי הרא"ש (פ" כנ) שנקט 
דין זה בהפסיק בין שחיטה לשחיטה, ולכן אינו נחשב הפסק, אבל בין ברכה 

לשחיטה נחשב הפסק. 


מה הדין אם סחו המסובים אחר שטעם המברך 


שם, הבית יוסף (פו"ם סי קסו ס"ו-1 ד"ס כקנ סרוקק) הביא בשם הרוקח, שמה שמבואר 
שאם הפסיק בדברים שאינם מצורך הסעודה בין הברכה לאכילה צריך 
לחזור ולברך, נאמר דווקא כשסח המברך, אבל אם סחו המסובים שיוצאים 
מברכת המברך, אחר שאכל המברך לפני שטעמו המסובים, אינם צריכים לחזור 
ולברך, שכבר יצאו ידי חובת הברכה במה שטעם המברך. והבית יוסף חולק 
וסובר שאף אם סחו המסובים לפני שאכלו צריכים לחזור ולברך, מפני שאם 
אחד מברך ומוציא את כולם מדין שומע כעונה, נחשב כאילו כל אחד בירך 
בפני עצמו, ואם מפסיק בין עניית אמן לבין האכילה, הרי הוא כסח בין ברכה 
לאכילה שצריך לחזור ולברך'א. 
וכתב הב"ח (סס ס"ם ד"ס ופכנ), שמדברי רש"י (ד"ס עו יש לדייק כדברי הרוקח, 
שכתב, שהבוצע סח לפני שטעם מהפרוסה, ומשמע מדבריו שאחר שטעם 
הבוצע מהפרוסה שוב אינו הפסק אם אינו מצורך הסעודה, ואף שהמסובים לא 
טעמו עדיין אינו הפסק בשבילם ואף אם הם סחו אינו הפסק. 
והרמ"א (פס ק"ו) פסק כשיטת הרוקח'ג. ובמשנה ברורה (פס ס"ק מג) כתב, שכמעט 
כל האחרונים הסכימו עם דעת הבית יוסף". ובביאור הלכה (ד"ס 636 
כתב, שמקורו של הרמ"א מדברי הרוקח והאור זרוע (פ" סי קעד), אמנם מתחילת 
דברי האור זרוע משמע שכוונתו שהמברך צריך לטעום דווקא מפרוסת המוציא, 
שאם לא יטעם מפרוסת המוציא דווקא תתבטל הברכה וממילא לא יצאו גם 
השומעים, אבל אם המברך טעם מפרוסת המוציא, והמסובים טעמו כל אחד 
מככרו ולא מפרוסת המוציא יצאו ידי חובת הברכה, כיון שהמברך טעם מפרוסת 
המוציא, אבל אם סחו לפני שטעמו מככרם, צריכים לחזור ולברך. וכתב עוד, 
שיש לומר שגם כוונת הרוקח כדברי האור זרוע. 
אמנם בריטב"א (0ל' נככופ פ"ג סי"ת) כתב מפורש, שאם בירך אחד והוציא את 
כולם, וטעם, אפילו אם האחרים הפסיקו בדיבור יצאו ידי חובתם, 
ומבואר שם הטעם שכיון שנצטרפו כולם, והוא טעם הרי זה כאילו טעמו כולם. 


האם בגמרא מדובר כשהפת ראויה לאכילה בלי מלח וליפתן 


ורבי יוחנן אמר אפילו הביאו מלח הביאו לפתן נמי אין צריך לברך. 

רש"י (ד"ס סניפו) מפרש, שהטעם ש'הביאו מלח הביאו לפתן' אינו נחשב 
הפסק, משום שהמלח והליפתן הם צורך הברכה, כדי שתהא פרוסה של ברכה 
נאכלת בטעם. ומשמע מדבריו שהפת ראויה לאכילה קצת אף בלי מלח, אלא 
מחמת חשיבות הברכה עדיף שהפת תהיה מוטעמת במלח או לפתן. אבל ברא"ה 
(ד"ס ממר כנס) ובשיטה מקובצת (ל"ה 6ן) מבואר שאין הפת ראויה לאכילה בלי 
מלח וליפתן, שמפרשים שהטעם שאין הבוצע רשאי לבצוע עד שיביאו מלח או 


להפסיק בין תפילין של יד לתפילין של ראש שהן שתי מצוות נפרדות, אבל שתי שחיטות אף שכל 
שחיטה היא מצוה בפני עצמה, מכל מקום יש כאן מצוה אחת אלא שמקיימה שתי פעמים. 
יא. והרוקח הוכיח דינו מעירובין (ע) שמבואר שם שיכולים לקדש ולא לשתות מהכוס, אלא לתת 
לקטן לשתות מהכוס, ומשמע שברכת בורא פרי הגפן מתקיימת במה ששותה הקטן, וכן כאן 
מתקיימת ברכת המוציא במה שטעם המברך, ואף שהשומעים הפסיקו בין הברכה לטעימתם, שכבר 
נתקיימה הברכה. והבית יוסף דחה ראייתו, שבעירובין המברך בירך על דעת להוציא הקטן, והקטן 
לא הפסיק, ולכן אינה ברכה לבטלה, אבל כאן כל אחד מחויב לברך בפני עצמו אלא שמה שבירך 
המברך נחשב כאילו הוא בירך מדין שומע כעונה ואם הפסיק בין הברכה לטעימה הרי זה כמי 
שהפסיק בין ברכתו לאכילה. יב. ועיין בדרכי משה (6פ ו) שהוכיח כשיטת הרוקח. יג. וביניהם 
הפרי חדש (פס) והמגן אברהם (פ"ק ש), והפרי חדש הוכיח ממה שמבואר בסוגיין שאין המברך רשאי 
לבצוע עד שיביאו מלח לפני המסובים, משמע שגם המסובים אסור להם להפסיק בין הברכה 
לטעימתם. אמנם המגן אברהם כתב, שיש לומר שלכתחילה אסור להם להפסיק, ולכן לא יברך עד 
שיביאו מלח לפני המסובים, אבל בדיעבד שהפסיקו אינם צריכים לחזור ולברך. 


0 ילקוט 


לפתן לפני כל אחד ואחד, לפי שאין הפת ראויה לאכילה בלי מלח או לפתן, 
וכל שאין הפת ראויה לאכילה אין לברך עליה. 


האם חיוב הקדמת מאכל לבהמה הוא מהתורה 


דאמר רב יהודה אמר רב אפור לו לאדם שיאכל קודם שיתן מאכל 
לבהמתו שנאמר ונתתי עשב בשדך לבהמתך והדר ואכלת 
ושבעת'י. הרמב"ם (ענדיס פ"ט ה"ת) כתב, שחכמים הראשונים ממידת חסידותם 
היו מקדימים מאכל עבדם ובהמתם'י. ומבואר בדבריו שאינו איסור דאורייתא 
ורק ממידת חסידות אסור לאכול לפני שמאכיל לבהמתו. 
וכן כתב הביאור הלכה (סי' קסז ס"ו ד"ס ומ"מ), שמדברי האשכול (סנכות נטילת ידיס 
ונכות סעודס סי ז) בשם ההלכות גדולות והכל בו (פיי כד) משמע שאין סוברים 
שהוא איסור דאורייתא, שכתבו שלכתחילה לא יפסיק בין הברכה לטעימה אף 
ב'גביל לתורי' ואם היו סוברים שהוא איסור מדאורייתא לאכול לפני בהמתו, 
ודאי שהיה צריך להפסיק בין ברכה לטעימה, ולא לעבור על איסור דאורייתאט'. 
אבל בתשובת מהר"ם (פימן פנ) כתב, שהוא איסור דאורייתא לאכול לפני שמאכיל 
בהמתו". 
והדברות משה (גטין סי י עף 0 חילק שאיסור 'אכילה' קודם הבהמה הוא 
מדאורייתא, ואיסור 'טעימה' קודם הבהמה אסור ממידת חסידות". 


הטעם שעריך להקדים ולהאכיל הבהמה לפני אכילת האדם 


בבית דוד (סי' פ, סונל נסר טלוס סי קסו סק"ס) כתב, שהטעם שצריך להקדים מאכל 
הבהמה הוא משום שמאכל הבהמה אינה צריכה הכנה מרובה, שבזמן 

מועט יכול להכינו, אבל סעודת האדם צריכה הכנה זמן רב". 
בשאילת יעב"ץ (פי' י) כתב, שצריך להקדים מאכל הבהמה משום צער בעלי 
חיים וכדי לקנות מדת הרחמנות. ועל פי זה כתב שרק לבהמה צריך 
להקדים מזונותיה, אבל חיה שמזונותיה מצויים בכל מקום אינו צריך להקדים 
מזונותיה לפני האדם לפי שאין לה צער, ומסיים שמכל מקום טוב להאכילה 

לפני שאוכלל. 


איסור טעימה קודם הבהמה 


שם. הגירסא בגמרא שאסור לאדם שייאכל' קודם לבהמה, אבל בגיטין (סנ) 
הגירסא שאסור לו לאדם ש'יטעום' כלום לפני שנותן מאכל לבהמתו, ולפי 
הגירסא כאן משמע שרק אכילת סעודה אסורה לפני שמאכיל בהמתו, אבל 
הטעימה לפני שמאכיל בהמתו אינה אסורה, אבל לפי הגירסא בגיטין משמע 
שגם הטעימה אסורה. והרי"ף (שס) והרא"ש (פ"ו סי כנ) נקטו כגירסת הגמרא 
בגיטין שאסור לטעום5א. 
אמנם הטמ" (פ"ת סי קסו סק"ז) הוכיח מזה שהגמרא בברכות לא נקטה הלשון 
'אסור לטעום', כמו שנוקטת בשבת (ײ.) אסור לטעום קודם שיתפלל, 


יד. בחידושי רבינו יהונתן מלוניל (ד"ס טפ מבאר הלימוד מהפסוק שכמו שמצאנו בפסוק שהקדוש 
ברוך הוא מכין קודם העשב לבהמה ואחר כך מבשלו לצורך האדם [נראה שכוונתו שכשגדלה 
התבואה בתחילה אינה ראויה למאכל אדם, וראויה רק למאכל בהמה, ורק אחר כך כשהתבואה 
גדלה כל צרכה בחדש האביב היא ראויה למאכל אדם], כמו כן האדם צריך להקדים ולהאכיל 
לבהמתו קודם לאכילתו. ולפי פירושו אינו ציווי של התורה שיתן קודם מאכל לבהמתו ואחר כך 
יאכל הוא אלא רק נלמד הדבר ממה שמצאנו שהקדוש ברוך הוא הקדים הבהמה לאדם, אבל להלן 
הובא מהמהר"ם מרוטנבורג שהוא איסור דאורייתא לאכול לפני בהמתו, ומשמע שמפרש שהפסוק 
הוא ציווי שרק אחר שהבהמה תאכל יאכל האדם. טו. והכסף משנה כתב, שהרמב"ם למד כן 
מהמבואר בגמרא (כתונות ס.) שהיו שני חסידים, ואחד היה מקדים לתת מהאוכל לשמש לפני שאכל 
הוא עצמו, ואחד לא היה מקדים, ואליהו הנביא היה מגיע אליו ולא לשני, והביא גם דברי הגמרא 
בגיטין (ט.) שאסור לטעום לפני שמאכיל בהמתו. והקשה הנשמת אדם (לל ה מ"ק =) על הרמב"ם, 
הלא מדברי הגמרא כאן מפורש שאיסור הוא ואילו מדברי הרמב"ם משמע שהוא רק מנהג החכמים. 
וכתב שאפשר שגירסת הרמב"ם 'לא יאכל לפני' וכו' ולא גרס שהוא איסור. ובמקור חיים (מוות שיכ 
סי" נ) כתב, שמה שאמרה הגמרא 'אסור' הכוונה למידת חסידות. ועיין עוד באבן האזל מה שכתב 
בזה, ושם מיישב גם מדוע לא הביא הרמב"ם את הפסוק שהגמרא הביאה, אלא הביא הפסוק (פספס 
קג כ) 'כעיני עבדים אל יד אדוניהם כעיני שפחה אל יד גבירתה'. | טז. וכתב הבה"ל שמשמע 
מדבריהם שהדרשה שדורשת הגמרא מהפסוק הוא אסמכתא בעלמא. יז. וכתב, שלכן אם הפסיק 
בין ברכת המוציא לאכילה ליתן אוכל לבהמה אינו הפסק משום שהוא איסור דאורייתא, אבל אם 
היה איסור דרבנן היה נחשב הפסק. ולפי זה כתב, שמי שבירך המוציא ונזכר שלא הבדיל, יבדיל 
ויברך שנית המוציא משום שהוא איסור דרבנן, וחולק על פסק הריצב"א שאם שכח ולא הבדיל 
ובירך כבר המוציא מפסיק בין הברכה לטעימה ומבדיל. והביאו המגן אברהם (ס" כעפ ק"ק יכ). והדברות 
משה (געין סי" י עגף כ) הביא מדברי הרמב"ם (ככות פ" ס"ק) שאם הפסיק בין ברכה לאכילה ואמר תנו 
מאכל לבהמה לא הוי הפסק, ואפילו שהרמב"ם סובר שלהקדים אוכל הבהמה אינו איסור דאורייתא, 
ומוכח שסובר אפילו איסור דרבנן לא הוי הפסק ונחשב שהוא צורך האכילה. ‏ ית. ראה להלן 
בהערה מה שביאר בסתירת הגירסאות בגמרא, והנפקא מינה בזה. יט. ומה שמבואר בגיטין (פנ.) 
שאסור אפילו לטעום לפני שמאכיל הבהמה אף שטעימה אינה צריכה הרבה הכנה, משום שחוששים 
שעל ידי הטעימה ימשך לאכילה מרובה. ‏ כ. ולה7 (עטן 'סס 5יך (סקדיס שפיית סנסמה') יתבארו עוד 
טעמים להקדמת הבהמה. כא. וכן כתב הפרי מגדים (פי' קפו 6" פיק ₪ בדעת המגן אברהם שהעתיק 
גירסת הגמרא בגיטין. וכן הכריע בשו"ת שבות יעקב (מ"ג סי ₪. | כב. ולכאורה קשה על דבריו 
שבגמרא בגיטין מבואר 'שאסור לטעום', וכתב הבאר היטב (ס" קסו פק"ט) שמהר"ם חאגיז השיב 
בתשובה, שכלל גדול בש"ס שיש לסמוך יותר על מה שנאמר במקומו, וכיון שבגמרא ברכות ששם 
עיקר דיני אכילה וברכות, נאמר שאסור לאכול, יש לילך אחר גירסת הגמרא בברכות, ולא אחר 


ברכות מ. 


ביאורים קא 


שרק באכילת כל הסעודה קודם הבהמה יש איסור, אבל טעימה בעלמא מותרלכנ. 
וכתב להוכיח כן שהרי איסור אכילה לפני הבהמה נלמד מהפסוק 'ונתתי עשב 
בשדך לבהמתך' והדר 'ואכלת ושבעת' (דנכיס ₪ טו), והלשון 'ושבעת' בא להורות 
שהאיסור אכילה קודם הבהמה הוא רק בשיעור שיגיע לידי שביעה, והיינו 
באכילת כל הסעודה, אבל טעימה בעלמא מותר. והאליהו רבה (סק"ס) והשולחן 
ערוך הרב (ס"ט) גם כן פסקו שא איסור לטעום לפני שמאכיל לבהמתו. 

והנהר שלום (סק"ס) והנשמת אדם (כ( ס ק"ק ₪) מיישבים שתי הגירסאות, שבאמת 
רק אכילה אסורה, וטעימה שאינה סעודה מותרת כמו שמבואר בסוגיין, 

אלא שאם בא לאכול סעודה לפני שהאכיל בהמתו, אסור לו אפילו לטעום 
טעימה בעלמא מהסעודה לפני שמאכיל לבהמתו, וזה כוונת הגמרא בגיטין 

שאסור לטעום לפני שמאכיל לבהמתו. 

והדברות משה (גשין סי י ענף ₪ מיישב שתי הגירסאות, שאיסור אכילה קודם 
הבהמה המובא בסוגייתנו הוא מדאורייתא, ועל כן הוא רק באכילה 

ממש, מה שאין כן בגמרא בגיטין שמדובר מצד מידת חסידות החומרא היא 

אף בטעימה. 


האם בשתיה גם עריך להקדים הבהמה לאדם 


שם. האחרונים דנים האם יש גם איסור לשתות קודם הבהמה וצריך להקדים 

את שתייתהכג. המגן אברהם (פס) הביא בשם ספר חסידים (פי' פק6) שלענין 

שתיה אין צריך להקדים הבהמהכז, וכמו שמצאנו ברבקה שאמרה לאליעזר שתה 

וגם לגמליך אשקה, והתורה כתבה כן כדי שנלמד מרבקהכה. ובספר חסידים 

הביא עוד ראיה ממה שאמר הקב"ה למשה 'והשקית את העדה ואת בעירם' 
(כמדנר כ מ), ולא הקדים את הבהמות קודם לעדהכי. 


מדוע לענין שתיה האדם קודם לבהמה 


נאמרו כמה טעמים באחרונים מדוע בשתיה האדם קודם לבהמה: 

א. ביד אפרים (טס) ביאר טעם החילוק בין אכילה לשתיה, שדווקא באכילה 
שצריך למטר השמים להוציא התבואה והאוכל, ומובא במדרש (נ"כ גג 6) 

שהגשם בא בזכות הבהמות, לכך צריך להקדים אותם לאדם, אבל שיהיה מים 

רבים על האדמה, לא מצאנו שהוא בזכות הבהמות, על כן אין צורך להקדימן. 

ב. המלא העומר (פיי עלס דף 6 ביאר, לפי ששתיית אדם הוא מעט, ובהמה שותה 
הרבה והיא טירחה גדולה, על כן האדם קודם לה, אבל באכילה שאכילת 

אדם צריכה הכנה ותיקון גדול מה שאין כן בבהמה, הקדימו אכילת הבהמה. 

ג. בהר צבי (טו"ס, מ" סי 5) ביאר, שצער של צמא קשה לאדם יותר מצער של 

אכילה ובזה אינו מחויב להקדים לבהמה. 
ד. עוד ביאר, שבסעודה יש לחוש שימשך וישכח מהבהמה, על כן לא יתחיל 
לפני שיתן לה, אבל בשתיה אין לחשוש כל כך. 


גירסת הגמרא בגיטין שהדין מובא שם רק אגב גררא. ובשבות יעקב (פס) דחהו, שלא היה להט"ז 
להימנע מלהביא גירסת הגמרא בגיטין ולתרצו באופן זה, ונדחק שם. ובברכי יוסף (סק"ס) כתב, 
שאין זה שתי מימרות אלא שתי גירסאות, שאותה מימרא שנאמרה בגיטין היא עצמה נאמרה 
בברכות בגירסא אחרת, וגירסא אחת מוטעית, והגירסא שכאן היא העיקר. ומדייק כן מלשון הרמב"ם 
(סונ (עי) שאמר שחכמים הראשונים הקדימו מזונות בהמתם קודם לסעודתם, ומשמע שהאיסור הוא 
רק בסעודה ולא בטעימה. אבל הקשה שהרי"ף והרא"ש הביאו הגירסא 'אסור לו לאדם שיטעום 
כלום'. ‏ כג. וכתב היד אפרים (נסגסות פו"ע פס), שנפקא מינה לענין הפסק בדיבור לתת שתיה 
לבהמה בין ברכה לאכילה, שאם הבהמה קודמת לשתייתו, אם כן הוא מצורך השתיה ואין צריך 
לחזור ולברך, ואם האדם קודם לבהמה, אין זה מצורך השתיה, וצריך לחזור ולברך. וראה שם 
שמסתפק אם צריך להקדים שתיית הבהמה לאכילתו. ויש לעיין עוד האם מותר לאדם לשתות לפני 
שהאכיל בהמתו, ובשמן המאור (ל דלי סמגן פנכסס מ"ק ) הוכיח שצריך להקדים אכילת הבהמה 
לשתייתו, שהרי לכאורה קשה על מה שכתבו הפוסקים שבשתיה האדם קודם לבהמה, שהרי להלן 
(מט:) מבואר שלרבי מאיר 'ושבעת' זו שתיה, ואם כן היינו צריכים לומר שאף שתיית האדם תהיה 
רק לאחר שמשקה לבהמתו, כלשון הפסוק 'ונתתי עשב בשדך לבהמתך' והדר 'ואכלת ושבעת', 
ובהכרח שיש לחלק בין שתיית בהמתו לאכילת בהמתו, ששתיית האדם קודמת לשתיית בהמתו אך 
אינה קודמת לאכילת בהמתו. וראה עוד בהערה הבאה יישוב הכלי חמדה לקושיא זו. כד. הקשה 
הכלי חמדה (סײ פרס פס), שאם האיסור לאכול קודם הבהמה נלמד מהפסוק 'ונתתי עשב בשדך 
לבהמתך' ורק אחר כך 'ואכלת ושבעת', א"כ למאן דאמר ש'ושבעת' זו שתיה, יש להוכיח גם 
לאסור שתיית אדם קודם בהמה. וביותר קשה להמגן אברהם (סי כעל ק"ק ₪ בשם מהר"ם שסובר 
שהדרשה מפסוק זה הוא מדאורייתא ואינו אסמכתא בעלמא [ראה לעיל בענין זה], אם כן נדרוש 
כן אף לשתיה. ותירץ, שיש לחלק בין שתיה של צימאון ולא מכח אכילה, שבזה אין איסור לשתות 
קודם בהמה, לבין שתיה שלאחר אכילה, שבזה למאן דאמר 'ושבעת' זו שתיה, דהיינו שתיה שלאחר 
אכילה לשביעה, אמרה תורה להקדים הבהמה לאדם. וראה בהערה הקודמת מה שתירץ השמן 
המאור קושיא זו. | כה. בפרי מגדים (פנ"ז פק") הקשה על ההוכחה מאליעזר, שהרי אליעזר ביקש 
מרבקה שתשקהו מים, וכי דרך לומר לאדם המבקש מים, אתן לבהמתך ואחר כך שתה אתה. ועוד 
אולי שתו הגמלים בדרך, ולו לא היו בדרך מים צלולים לשתות. וכתב שראיית המגן אברהם אינה 
ממעשה רבקה אלא מתפילתו של אליעזר, שהתפלל שימצא הנערה אשר תאמר לו שתה ואחר כך 
לגמליך, ומשמע שלשתיה אדם קודם. כו. החתם סופר (כסנסות שו"ע פס) הביא ראיה זו. אבל המגן 
אברהם לא הזכיר ראיה זו. וביד אפרים (נסגסופ (פו"ע פס) ביאר שלכך לא הביא ראיה משם, משום 
ששם היה מים של נס, ובזה אין להקדים הבהמות, משום שהנס נעשה בזכות האנשים, והבהמה 
טפילה להם, אבל בדרך הטבע אפשר שצריך להקדים הבהמות אף לשתיה, ועל כן הוכיח ממעשה 
רבקה שהיו מים בדרך הטבע. 


קב ילקוט 


ה. עוד ביאר, שבאמת האדם נבדל מהבהמה והיה צריך להיות קודם לבהמה 

מצד מעלתו בבריאה, אלא שבאכילה שהוא מובדל שהוא אוכל מטעמים, 

והבהמה אוכלת עשב, הצריכה התורה שיתן קודם העשב לבהמה, ואחר כך יאכל 

המעדנים, אבל בשתיה ששניהם שוים, ואינו ניכר שמובדל על כן הקדימו אותו 
להראות מעלתו שבבריאה. 


יש חולקים וסוברים שאף בשתיה הבהמה קודמת לאדם 


אמנם האור החיים (נרססית קס ד"ס עול וכמלנר טס ד"ס וסעקית) והכתב סופר (קו"ת פו"ק 
פיי (נ) כתבו, ששתיית בהמה קודמת לאדם כמו לענין אכילה. ודחה האור 
החיים את הראיה מרבקה והשקאת העדה, ששם היה צער צימאון לאליעזרלז, 
וכן בני ישראל צמאו למים והיו בסכנה. והכתב סופר בשם החתם סופר דחה 
את הראיה מרבקה, שכיון שהגמלים לא היו של רבקה אינה מחויבת לתת 
לגמלים קודם, ומה שאליעזר [שהגמלים היו שלו] שתה קודם ואחר כך השקה 
הגמלים, היינו משום שאליעזר לא זכה במים קודם השתיה, שהרי רבקה שפכה 
לו המים לפיו, ועל כן לא בא לו החיוב להשקות קודם הגמלים:". וכתב הכתב 
סופר, שיש לתרץ כן גם בהשקיית העדה ובעירם, שמזה שלא הספיק מה שאמר 
הקדוש ברוך הוא למשה 'והוצאת להם מים מן הסלע' אלא הוסיף 'והשקית את 
העדה ואת בעירם', משמע שאמר הקב"ה למשה שלא יזכו בני ישראל במים 
ויתחייבו לתת קודם לבהמות, אלא המים יהיו של משה והוא ישקה אותם משלו. 
ועשה כן לכבודם של ישראל שלא יקדמו להם הבהמות. 
ובפירוש עין אליהו לעין יעקב כתב, שאם גורסים 'אסור לו לאדם שיטעום', 
משמע שאפילו שתיה אסורה לפני שמאכיל לבהמתו, ודוחה הראיה 
מרבקה ומהשקאת העדה, שהטעם שצריך להקדים האדם לבהמה מפני שהאדם 
אין צערו כל כך שיודע שיאכל אחר כך ויש לו פת בסלו, אבל אצל הבהמה 
שיהיה להם מים, ולא היה להם פת בסלם היה צערם גדול, ועל כן הוצרכו 
להקדימם לבהמות. 


שתיית אדם קודם בהמה טמאה 


שם. לעיל התבאר שיש סוברים שצריך להקדים שתיית בהמה לשתיית אדם 
כמו לענין אכילה, וכתב בשו"ת שבות יעקב (ס"ג סי יג) שאין לחלק בזה 
בין בהמה טמאה לטהורה, והוכיח כן מהראיה שהביא המגן אברהם (סי קסו ס"ק 
יס) שאין צריך להקדים הבהמה בשתייה מהמעשה של רבקה שהשקתה את 
אליעזר ואחר כך את הגמלים, וגמל הוא בהמה טמאה. ועוד שכמו באיסור 
מלאכה בשבת לומדים בגזירה שוה 'בהמתך' 'בהמתך' שאפילו בהמה טמאה 
בכלל, וכמבואר בבבא קמא ((ל:), הוא הדין לענין קדימה בשתיה. 


הקדמת אכילת בהמה לפני סעודת מעוה 


שם. הכתב סופר (ו"ם פו"ת סי () הסתפק, האם בסעודת מצוה כעין סעודת 

שבת ויום טוב, גם חייב להקדים אכילת הבהמה, או שמא לא נאמרה 

הלכה זו אלא באכילת הרשות, אבל באכילת חובה אדרבה יש לו להיות מן 

הזריזים. ובתוספת שבת (סי טנד סק") ובתפארת ישראל (שנת פע"ז פֿות יג) כתבו, 

שהטעם שהתירו להציל בשבת מהדליקה מזון שלש סעודות לבהמתו, הוא מפני 

שאסור לאדם לאכול קודם שיאכיל לבהמה, ומוכח שסוברים שאף בסעודת מצוה 
יש חיוב הקדמת הבהמה. 


קושיות מפסוקים שהקדימו אכילת האדם לאכילת הבהמה 


שם. בחידושי מהרי"ל דיסקין על התורה (ככלסיפ ו כ כשס כו ככי ימק יכופס דיסקין), 
הקשה מהפסוק (נרקית עס) 'ואתה קח לך מכל מאכל אשר יאכל ואספת 
אליך והיה לך ולהם לאכלה' מדוע הקדים האדם לבהמה, והלא צריך להקדים 
אכילת הבהמה לאכילת האדם. ותירץ, שכיון שעד לאחר המבול היה בשר החיות 
והבהמות אסורות באכילה, אם כן לא היה בהם קנין הגוף, ורק בהמה שקנויה 
לו בקנין הגוף צריך להקדים אכילתה לאכילתו. 

ובפרדפ יוסף (ייקלפ כס ו-ו) על הפסוק 'והיתה שבת הארץ לכם לאכלה לך ולעבדך 
ולאמתך ולשכירך ולתושבך הגרים עמך ולבהמתך ולחיה אשר בארצך 

תהיה כל תבואתה לאכל', הביא קושיית הייטב לב, מדוע הקדים הפסוק אכילת 
האדם לבהמה והלא צריך להקדים אכילת הבהמה לאכילת האדםלט. והביא 
תירוצו של האמרי אמת, שרק כשהמזון שלו צריך להקדים אכילת הבהמה 
לאכילתו, אבל בשביעית שהכל הפקר אין צריך להקדים אכילת הבהמה לאכילת 
האדם. עוד תירץ האמרי אמת, שהטעם שמקדים אכילת האדם, מפני שפירות 
שביעית שראויים לאכילת אדם אסור להאכיל לבהמתו, ורק אם נשאר ממאכל 
האדם והתקלקל מותר להאכיל לבהמתו, וכלשון הפסוק בפרשת משפטים (טפות 


כז. ורבקה ראתה שהיה מצטער, ממה שתבע ממנה להשקותו. | כח. ולמד כן מהלשון שנקטה 
הגמרא אסור לו לאדם שיטעום קודם שיתן לבהמתו, ותיבת 'לו' מיותרת, ובאה לומר שרק מה 
ששלו אסור לו לטעום קודם שיתן לבהמה, אבל מה שנתנו לו אחרים ועדיין לא קנה אותם ולא 
נעשה שלו, מותר לו לטעום קודם הבהמה. כט ועיין שם שהביא תירוצו של הילקוט הגרשוני. 


ברכות מ. 


ביאורים 


כ 6) 'והשביעית תשמטנה ונטשתה' וגו' 'ויתרם תאכל חית השדה', ולכן הקדים 
אכילת האדם כי רק מה שנשאר מאכילתו והתקלקל אוכלת הבהמה. 


מדוע העריך רב לחזור ולברך בגביל לתורי והרי הוא סובר שאסור לאכול לפני 
בהמתו 


שם. הקשה המעדני יום טוב (סי" כנ פות ו), שמשמע שרב אמר את הדין שאם 

אמר בין הברכה לטעימה עביל לתורי' צריך לחזור ולברך, ואיך אמר כן, 
והלא רב הוא בעל השמועה שאסור לאכול קודם שיברך, ואם כן הוא צורך 
הסעודה. ותירץ, שרב סובר שאף שאסור לאכול לפני שנותן מאכל לבהמתו, 
מכל מקום אינו ממש צורך הסעודה, וכמו ב'הבא מלח הבא לפתן' שסובר רב 
שאינו ממש מצורך הסעודה, וצריך לחזור ולברך, הוא הדין ב'גביל לתוריי. וכן 
כתב בחפץ ה' (ד"ס 5ע)*. והביא המעדני יום טוב שהרי"ף אינו גורס 'דאמר רב 
יהודה אמר רב' אלא גורס 'אמר רב יהודה אמר שמואל', ולפי זה יש לומר 

שרב אינו סובר שאסור לאכול לפני שמאכיל בהמתו. 


ברכת לישב בסוכה אינה הפסק בין ברכת המועיא לאכילה 


שם. כתב המאירי (ד"ס ליון), שמה שנוהגים בסוכות לברך ברכת המוציא, ואחר 

כך מברכים ברכת לישב בסוכה, אין ברכת לישב בסוכה נחשבת להפסק 

בין ברכת המוציא לאכילה, משום שהיא צורך האכילה, שהרי צריך לברך לישב 

בסוכה לפני האכילה, וכמו שמבואר כאן שכל מה שהוא לצורך האכילה אינו 

נחשב הפסק. והביא שיש נוהגים לברך לישב בסוכה ואחר כך המוציא, כדי לא 

להפסיק בין המוציא לאכילה, וכתב, שהוא דבר נאה, אלא שמעולם לא שמענו 
אבותינו ורבותינו שיהיו נוהגים כן. 


מדוע פסקו כרב ששת והרי בכל מקום הלכה כרבי יוחנן 


שם. הרמב"ם (נרלות פ" ס"ת) והשלחן ערוך ו"ח סי" קסו ק"ו) פסקו, שאפילו אם 
אמר תנו מאכל לבהמה בין ברכת המוציא לאכילה אינו הפסק ואינו צריך 
לחזור ולברך. והוא כדברי רב ששת שאפילו גביל לתורי אינו חוזר ומברך. 
והקשו הפני יהושע והצל"ח (ד"ס ור'), מדוע פסקו כרב ששת, והרי בכל מקום 
הלכה כרבי יוחנן, וכל שכן כאן שאף רב סובר כרבי יוחנן שגביל לתורי צריך 
לחזור ולברךלא. 

והכסף משנה כתב, שהרמב"ם פסק כרב ששת משום שהוא בתרא. והקשה 
הצל"ח שבאמוראים הראשונים אין אומרים כן ורק באמוראים האחרונים 

אומרים כן. והנחל איתן מיישב דברי הכסף משנה, על פי דברי הרשב"א בשבת 
(קמ. ד"ס ₪6) שהכלל שאין הלכה כתלמיד במקום רבו עד זמן אביי ורבא, נאמר 
רק כשנחלקו כשהיה התלמיד יושב לפני רבו, אבל אם נחלקו כשני חולקים 
דעלמא, הלכה כבתרא, ומלשון הגמרא משמע שרב ששת לא נחלק על רבי 
יוחנן כתלמיד לפני רבו, שהלשון הוא 'רב ששת אמר' ולא 'אמר ליה רב ששת', 
וכיון שנחלקו כשני חולקים דעלמא הלכה כבתרא. וכעין זה תירץ הבכורי שלמה 

(6ו"ס סי" לס וס (ס)לב. 

והצל"ח כתב שפסקו כרב ששת, משום שרק רבי יוחנן סובר שגביל לתורי צריך 
לחזור ולברך, ואפשר שסובר שאין צריך להקדים ליתן מאכל לבהמתו, 

אבל רב לא סובר שגביל לתורי הוא הפסק, והטעם שרב לא אמר שגביל לתורא 
אינו נחשב הפסק, כיון שבא לומר חידוש גדול יותר, שלא רק בגביל לתורא 
שהוא לצורך אכילתו אינו הפסק אלא אפילו בטול ברוך שהוא לצורך אכילת 
חבירו גם כן אינו צריך לחזור ולברך. ובפרט לפי גירסתנו שגורסים 'דאמר רב 
יהודה אמר רב' אם כן רב הוא בעל המימרא שאסור לאכול קודם שנותן מאכל 
לבהמתו וודאי שאינו סובר שנחשב הפסק בין ברכה לסעודהלג, ואם כן רב ורב 
ששת הם שנים ופוסקים כמותם לגבי רבי יוחנן. ואף אם נגרוס 'דאמר רב יהודה 
אמר שמואל' מכל מקום כיון שלא מבואר מהי שיטתו של רב, ורב ששת 

ושמואל הם שנים פוסקים כמותם לגבי רבי יוחנן. 


סח בדבר שהוא צורך הסעודה ואינו צורך פרוסת המועיא האם נחשב הפסק 


שם. הבית יוסף (פֿו"ס סי קפז עמוד קנב ד"ס ויפכ מדייק מדברי רש"י (דייס עוג), שרק 

דבר שהוא לצורך פרוסת המוציא אינו נחשב הפסק, אבל דבר שהוא לצורך 
הסעודה ואינו לצורך פרוסת המוציא נחשב הפסק וצריך לחזור ולברך, שעל 
דברי רב שאם הפסיק בטול ברוך אינו צריך לחזור ולברך, פירש רש"י שהטעם 
מפני שהוא צורך הברכה, ומשמע שרק באופן שהוא צורך הברכה עצמה אינו 
צריך לחזור ולברך, אבל אם אינו צורך הברכה אף שהוא צורך הסעודה צריך 
לחזור ולברךיז. וכתב שכן משמע מדברי התוספות (ד"ס 30) שאחר שכתבו 
שאינו נחשב הפסק, כתבו, שהיום אין רגילים להביא מלח משום שפת שלנו 
חשוב, ומשמע מדבריהם שאם יאמר הבא מלח יהיה הפסק, ואף שהוא לצורך 


ל ולהלן הובא בשם הצל"ח שרב סובר שגביל לתורא אינו נחשב הפסק בין ברכה לסעודה. 
לא. ועיין פני יהושע מה שתירץ. | לב. ועיין בהערות לראבי"ה (יפ פן, סי קע לופ מם) שהאריך בזה. 
לג. ולא כמו שהובא לעיל בשם המעדני יום טוב, שרב סובר שצריך לחזור בגביל לתורי. 
לד. ולעיל בדברי הגמרא 'טול ברוך' הובא שיש שכתבו שיש לתלות נידון זה בגירסת הגמרא שאם 


ילקוט 


הסעודה, מכל מקום כיון שהמלח אינו נצרך לפרוסת המוציא הוי הפסקלה, 
והוכיח כן גם מדברי המרדכי (כ₪ ק0 שכתב שאם סח בדברים אחרים שלא 
שייכים להמוציא צריך לחזור ולברך, ומשמע שאף אם הם מצורך הסעודה צריך 
לחזור ולברך כיון שאינם לצורך ברכת המוציא. וכתב שמדברי הרמב"ם (נככות 
פ"% ס"מ) משמע שכל דבר שהוא לצורך הסעודה אינו צריך לחזור ולברך אף 
שאינו לצורך פרוסת המוציא, שכתב שאף אם אמר תנו לפלוני לאכול אין צריך 
לחזור ולברך, ומלשונו משמע שאף שלא אמר שיתנו לו מפרוסת המוציא אינו 
צריך לחזור ולברךלי. 

ומבאר הבית יוסף שלשיטת רש"י ותוספות, 'גביל לתורי' אינו נחשב הפסק, 
משום שגביל לתורי הוא גם צורך פרוסת המוציא, כיון שאסור לטעום 

לפני שמאכיל בהמתו. אבל הט" (מטס סק") כתב?', שאין איסור טעימה לפני 
שמאכיל לבהמתו והאיסור הוא רק לאכול סעודה, ואם כן מה שצריך להאכיל 
לבהמתו אינו צורך פרוסת המוציא, שהרי יכול לטעום קודם מפרוסת המוציא 
ואחר כך להאכיל לבהמתו, ומוכח מ'גביל לתורא' שכל שהוא צדורְָהמְִַקה אינו 

נחשב הפסק. 

והרשב"א (פו"ת 5" סיי כת) נשאל, במי שהיה לפניו פת נקיה ויפה שאינה צריכה 
לליפתן, ובירך עליה המוציא ודעתו לאכלה עם ליפתן, ואחר שבירך 

המוציא אמר להביא ליפתן האם צריך לחזור ולברך כיון שאין הפת צריכה 
ליפתן. והשיב שאם בשעה שבירך, היה דעתו לאכול עם ליפתן, אינו צריך 
לחזור ולברך, אבל אם בשעת הברכה התכוון לאכול בלי ליפתן ואחר הברכה 
נמלך לאכול עם ליפתן ואמר הביאו ליפתן הוי הפסק. וכתב הבית יוסף, שאפשר 
לומר כן רק לשיטת הראשונים הנ"ל שכל דבר שאינו לצורך פרוסת המוציא 
הוי הפסק אף אם הוא לצורך הסעודה, ולכן אם בשעת הברכה לא היה בדעתו 
לאכלו עם ליפתן נחשב הפסק, אבל לשיטת הרמב"ם שכל מה שלצורך הסעודה 
אינו הפסק, גם אם לא היה בדעתו בשעת הברכה לאכלו עם ליפתן ונמלך אחר 

הברכה ואמר הביאו ליפתן, אינו הפסק ואינו צריך לחזור ולברך. 

וברא"ה (ד"ס פמר וד" וכ) משמע שרב ורבי יוחנן נחלקו בדבר זה, האם דבר 
שאינו צורך ברכת המוציא אלא צורך אכילה אם נחשב הפסק, שמפרש 

על דברי רב שטול ברוך אינו הפמב כי הוא צורך ברכה, אבל שאר דברים הם 
הפסק, ובדברי רבי יוחנן מבאר שאף הבא מלח אינו הפסק כי הוא צורך אכילה. 


אף בדברים שאינו נחשב הפסק מכל מקום לכתחילה לא יפסיק 


שם. בספר האשכול (סנ' טי ידיס וסעודס סי' ז) הביא בשם ההלכות גדולות, שאף 
בדברים שאינו נחשב הפסק מכל מקום לכתחילה לא יפסיק כלל, ורק 
בדיעבד שכבר שח אינו צריך לחזור ולברך. וכן הוא בבל בו (סיי כ). 
אמנם האליה רבה (סי' פק5נ) הוכיח מהמרדכי (כפו ק) שסובר שמותר לכתחילה 
להפסיק בדברים שהם צורך הסעודהלח. 


הפסיק לצורך הפרשת תרומות ומעשרות או מחמת נדר ושבועה האם נחשב הפסק 
ומה הדין בהפסיק בטעות 


שם. החזון איש (דמפי סי" עו סק"ס ד"ס ופס) כתב, שאם בירך ולפני הטעימה נזכר 
שהלחם טבל, יכול להפסיק ולברך על ההפרשה ולתרום, ואינו נחשב הפסק 

כיון שהוא צורך הסעודה. ודן שם האם יפריש במחשבה או בדיבור. 
ובמנחת שלמה (קמ סי ית 6פ כ סענס 1) הסתפק בזה, שדן במי שבירך על פרי 
ונזכר שאסר עליו הפרי בקונם, או נזכר שהוא טבל, אם מה שנשאל 
על נדרו או שמפריש בפה תרומות ומעשרות הוא כגביל לתורא ואינו הפסק 
כיון שהוא צורך אכילה, או שרק גביל לתורא שצריך כל יום סמוך לסעודתו 
ליתן מאכל לבהמתו נחשב כצורך הסעודה, אבל התרת הנדר או תרומות 


גורסים 'טול ברוך' משמע דווקא לצורך פרוסת המוציא ואם גורסים 'טול כרוך' כל שהוא לצורך 
אכילה אינו הפסק. | לה. הט"ז מס פק") כתב שאינו יודע מהיכן למד הבית יוסף שהוא הפסק, 
שתוספות רק באו לומר שאין צריך להביא מלח וליפתן כיון שפת שלנו נקיה ונאכלת בלי ליפתן, 
אבל אם אומר להביא אינו הפסק. וכתבו המאמר מרדכי (פ"ק יֿ) והראש יוסף (ד"ס 6מכ) והבאור מרדכי 
(פֿות נ), שהבית יוסף הוכיח כן, משום שאם כוונת תוספות רק לומר שמותר לאכול פרוסת המוציא 
בלי מלח וליפתן, היה להם לכתוב דיבור זה להלן על דברי הגמרא שצריך שיביאו מלח וליפתן 
לפני המסובים, וממה שתוספות כתבו דינם כאן על הדין אם הבא מלח נחשב הפסק משמע שבאו 
לומר שבזמנינו שהפת נאכלת בלא מלח נחשב הפסק. ואחר כך כתבו התוספות שרבי מנחם היה 
נזהר להביא מלח, ומפרש הראש יוסף שכוונתם שלכן אינו הפסק. אבל המאמר מרדכי כתב, שכיון 
שאינו צורך פרוסת המוציא נחשב הפסק לשיטת התוספות. | לו. אבל הדרישה (פות כ ל"ה ננ"י) כתב 
שהרמב"ם אינו חולק על הראשונים הנ"ל, אלא שכשם שמצוה להקדים ולתת אוכל לבהמתו לפני 
אכילתו, יותר יש להקדים לתת אוכל לחבירו אפילו הוא עשיר קודם אכילתו, ולכן לתת לאכול 
לחבירו אף אם אינו פרוסת המוציא הוא צורך הברכה מאחר שאין לו לאכול לפני שנותן לחבירו. 
והמאמר מרדכי (פ"ק י) דחה דבריו שדווקא בהמה מזונותיה מוטלים עליו ומוכח בפסוק שצריך 
להקדים מאכלה לאכילתו ומשום כך נחשב צורך פרוסת המוציא, אבל אכילת אדם אחר שאין 
מזונותיו מוטלים עליו ואין פסוק שצריך להקדימו, ויש סברת 'מאי חזית' שחבירו קודם, אין זה 
צורך פרוסת המוציא, אלא מצרכי הסעודה. ושם ברמב"ם הלשון 'אם הפסיק בדברים שהם מענין 
הדבר שמברכים עליו אינו צריך לברך שנייה'. וכתב הראש יוסף (ל"ה ₪ שמשמע קצת מדבריו 
שרק אם הפסיק על דברים שמברכים עליהם אבל אם הפסיק ואמר שיביאו כלי הסעודה הוי הפסק. 


ברכות מ. 


ביאורים קג 


ומעשרות שעושים פעם אחת לתמיד אפשר שאינו נחשב חלק מהסעודה והוי 
הפסק. 

עוד כתב שם (ל"ס ופע"ג), שאם אחד קיבל עליו לא לאכול פת לפני שאומר 

פסוק מסוים, ושכח ובירך ונזכר בין ברכה לטעימה שצריך לומר הפסוק, 
נחשב הפסק אף אם קיבל עליו בשבועה לומר הפסוק, ואף שאמירת הפסוק 
מתירה אותו באכילה יותר מגביל לתורי, מכל מקום כיון שעיקר אמירת הפסוק 
אינה קשורה כלל לאכילה, ורק הוא בשבועתו קישר ביניהם, לא נחשב זה צורך 
הסעודה והוי הפסק. וכמו מי שבירך המוציא ונזכר שלא התפלל, ואסור לו 
לאכול לפני שמתפלל, שתפילתו ודאי נחשבת הפסק בין ברכה לטעימהלל. 
[ובאור לו בציון ((נל מנֿוס כיפ-מע) הקשה מדוע מי שמתפלל בין הברכה לטעימה 
נחשב הפסק, מה שונה הדבר מ'גביל לתורי', ולפי ביאור המנחת שלמה מיושב, 
כיון שתפילה אינה שייכת כלל לאכילה, ורק על דרך המקרה כיון שלא התפלל, 
מה שמתפלל מתיר לו לאכול. וראה פרי מגדים (פי" קפ 6" ס"ק ז), ושדי חמד 

(מערכת 5 פופ ק) שדנו בדברי האור לו בציון]. 

עוד כתב, שנראה פשוט שאם הביא מלח, ושכח שהביא, ואמר הבא מלח, או 

שהאכיל הבהמות, ושכח שהאכילם, והפסיק בין הברכה לטעימה ואמר גביל 
לתורא, אינו נחשב הפסק בין ברכה לטעימה, אף על פי שהתברר שהאמירה 

היתה לבטלה, כיון שלפי טעותו חשב שהוא מצורך הסעודה". 


הטעם שאינו רשאי לבצוע עד שיביאו מלח לפני המסובים והאם רשאי לברך בלי 
לבצוע 


אמר רבא בר שמואל משום רבי חייא אין הבוצע רשאי לבצוע עד 
שיביאו מלח או לפתן לפני כל אחד ואחד. כתב המשנה ברורה (פי 
קסו ס"ק מ), שהטעם שאינו רשאי לבצוע הוא משום שכבוד הברכה שתהא נאכלת 
הפרוסה שבירכו עליה עם מלח וליפתן. ועוד, כדי שלא יצטרך אחר כך להפסיק 
בין ברכה לאכילה לבקש מלח ותבלין, שלכתחילה אסור להפסיק אף בהבא 
מלח. 
וכתב (ס"ק כס), שכיון שאינו רשאי לבצוע [היינו לחתוך הפרוסה], ממילא צריך 
להזהר מלהתחיל לברך, כדי שלא יצטרך להמתין, ואם בירך צריך להמתין 
קצת מלאכול עד שיביאו מלח וליפתן. ובשער הציון (פות ע) הביא שיש 
ראשונים"* שמפרשים דברי הגמרא שלא 'יבצע' היינו שלא 'יברך', עד שיביאו 
מלח וליפתן לפני המסובים. 


האם בזמנינו עריכים להביא מלח לשולחן 


שם. כתבו התוספות (ד"ס סנפ), שאין אנו רגילים להביא על השולחן לא מלח 
ולא תבלין, משום שפת שלנו חשובה ואינה צריכה ליפתן, וכמו שמבואר 
בסמוך 'לית דין צריך בששימג. מיהו רבי מנחם היה מדקדק מאד להביא מלח 
על השולחן, על פי המדרש כשישראל יושבים על השולחן וממתינים זה לזה 
עד שיטלו ידיהם והן בלא מצות, השטן מקטרג עליהם, וברית מלח מגין עליהם. 
והבית יוסף (פ" קסו ס"ס ד"ס ול, וכן סו כסלסן עלוך) הביא עוד טעם בשם השבלי 
הלקט (פי' קמפ) לפי שהשולחן הוא כמזבחףי [והאכילה כקרבזמד], וכתוב 

במזבח 'על כל קרבנך תקריב מלח' (ױקכ 3 ). וכתב המנן אברהם (עס ק"ק טו) 
שמצוה להניח המלח על השולחן, והמקובלים כתבו שיטבול בו הפת ג' פעמים. 


פירוש בשש 


לית דין צריך בשש. פירש רש"י (ל"ס נעק), שבשש הוא לשון עיכוב, כמו 

'יבשש רכבו'מ7 (שופטיס ה כת) כלומר שאין צריך להתעכב ולהביא ליפתן 
לפת זו שהיא פת נקיה ומוטעמת. והערוך (עכן נעם) ותלמידי רבינו יונה (ד"ס לית 
- נפירום סעני) פירשו, שפת זו אינה צריכה מלח וליפתן, כמו 'היאכל תפל מבלי 


אבל בפרי מגדים (שס 66 ס"ק י) חזר בו וכתב שמשמע שאפילו אם אמר להביא כלי סעודה אינו 
הפסק ואין להוכיח מלשון הרמב"ם. | לז. לעיל הובאו דבריו באריכות ודעות החולקות עליו. 
לח. וכן הוא בראבי"ה (פ" תקנס). ‏ לט. וכתב, שכל הנידון רק אם נסבור שאם בסופו של דבר אכל 
בהיתר יצא ידי חובת הברכה, אך יש לומר שכיון שבשעת הברכה היה אסור לו לאכול אם כן לא 
יצא ידי חובת הברכה, ולפי זה ודאי שיחזור ויברך, מלבד בדמאי שיש להסתפק בו כיון שמברכים 
על דמאי. | מ. עיין שם מה שמיישב בזה דברי המגן אברהם (פיי כע? פ"ק ₪ ממה שהקשה עליו 
רבי עקיבא איגר. | מא. בה"ג, ערוך, הרא"ה (ד"ס 5מר כנס), וכן פירש השטמ"ק (ד"ס 6). = מב ולעיל 
בהערות התבאר האם כוונת התוספות שכיון שהפת ראויה בלי מלח לכן אם אמר הבא מלח נחשב 
הפסק, או שאינו הפסק והתוספות הביאו דין זה רק לענין האם זה נוהג בזמנינו, וכן הובא שם 
נידון האם מה שמפסיק ואומר להביא מלח בזמנינו שמביאים כן משום שמגין מן היסורים [כמו 
שהביאו התוספות בהמשך בשם רבי מנחם] נחשב הפסק בין הברכה לטעימה. | מג. כמו שאמרו 
להלן (ס:) בזמן שבית המקדש קיים המזבח מכפר על האדם עכשיו שאין מזבח שולחנו של אדם 
[שנותן מלחמו לדל, ובשער הציון (פות כס) הוסיף, שגם על ידי אמירת דברי תורה, כדאיתא באבות 
(פ"ג מ"ג)] מכפר עליו דכתיב (מוק מפ כנ) 'וידבר אלי זה השלחן אשר לפני ה''. משנה ברורה (פק"0. 
מד. לשון הרמ"א (פ"₪, וכתב המשנה ברורה (ס"ק () שהאכילה היא כקרבן, כשאדם אוכל לחזק 
כוחותיו ועל ידי זה יהיה בריא וחזק לעבודת השם. מה. תלמידי רבינו יונה הביאו הפסוק 'בשש 
משה' (פפות 3 6), ובמעדני יום טוב (סיי כנ ופ פ) תמה מדוע לא הביא רש"י פסוק זה. ובשלמה משנתו 
(נרס"י ד"ס כטם) תירץ, משום שפירוש הפסוק 'בשש משה' היינו 'באו שש' כמו שמבואר בשבת (פט) 
ושם במהרש"א (פ"פ דיס 5%) מבואר מדוע אין לפרש כפשוטו לשון איחור. 


קד ילקוט 


מלח' (פיונ ו ) שהתרגום הוא 'כמה דלא מתאכל בשש מדלית מילחא'מי. והערוך 
הביא גם פירוש רש"י, ופירש עוד, שיש מפרשים שאינה צריכה עיכוב כי כבר 
יש בה מלח, ולפירוש זה 'בשש' הוא לשון ליפתן. והרמב"ם (נככות פ"ז ס"ג) כתב, 
שאם דעתו לאכול פת חריבה בלי מלח וליפתן מותר לברך בלא שיביאו לפניו 
המלח והליפתן. וכתב הבית יוסף (ס" קסו ס"ס ד"ס וסכמנ"ס) [וכן פירש בכסף 
משנהן, שהרמב"ם מפרש "לית דין צריך בשש' כפירוש הערוך ש'בשש' היינו 
ליפתן, ומפרש, שאם אין דעתו לאכול עליו ליפתן מותר לברך בלי מלח או 
ליפתן, והפירוש 'לית דין צריך בשש', שאינו מתכוון לאכול ליפתןזמז. 


איזה פת עריכה ליפתן 


בדרכי משה (סס 6פ ס) הביא מהאור זרוע (פי" קמפ), שפת חיטים היא יפה ואינה 

צריכה ליפתן, ואף הרגיל לאכלה עם ליפתן בטלה דעתו. ופת שיפון 

ופת שעורים שאינה יפה, ובפרט מי שאינו רגיל בה ואינו יכול לאכלה בלי 
ליפתן מסתבר שצריך ליפתן. 


מדוע לא ישתין מעומד 


ואמר רבא בר שמואל משום רבי חייא אין מי רגלים כלים אלא בישיבה. 

רש"י (ד"ס פץן) מפרש, שהטעם שאינם כלים אלא בישיבה הוא משום 
שכשעומד מפחד שלא יפלו ניצוצות על רגליו ומפסיק. והטור (פו"ת סי ג סי"ג) 
מבאר שאם ינתזו ניצוצות על רגליו יראה ככרות שפכה ויוציא לעז על בניו. 
וכתב הט" (פס ס"ק ינ) שלכאורה משמע מדברי רש"י שכתב 'ומפסיק' שאין 
הטעם משום שמוציא לעז על בניו, אלא כיון שיצטרך להפסיק כדי שלא ינתזו 
ניצוצות ע5זליו, והרי זה סכנה להפסיק, לכן ישתין מיושב. והקשה על זה, 
שלעיל (כס.) אמרו שאם ממתין עד שיגמור סילון ראשון שוב אין סכנה. וכתב, 
שלכן לא פירש הטור כמו רש"י. וכתב ליישב דברי רש"י, שרש"י מפרש שרבי 
חייא לא בא לומר שלא להשתין מעומד, אלא בא לתת עצה למי שרוצה להוציא 
כל מי רגליו שאין לו תקנה אלא בישיבה, אבל גם אם ישתין מעומד אין כאן 

סכנה, שאף אם יפסיק אינו סכנהמ". 


AEE א‎ 


טעם שבזמנינו לא נוהגים לאכול מלח אחר האכילה 


תניא נמי הכי אכל כל מאכל ולא אכל מלח שתה כל משקה ולא שתה 

מים ביום ידאג מן ריח הפה ובלילה ידאג מפני אסכרהמט. כתב 
הבית יוסף (פו"ם סי קעט ס"ו ד"ס ת"כ) בשם שבלי הלקט (פ" קמט), שעכשיו לא 
נוהגים העולם במלח משום שחוששים למלח סדומית שהיא סכנה. והדרכי משה 
(פות 3) כתב טעם אחר ליישב המנהג שלא נהגו באכילת מלח ושתיית מים אחר 
הסעודה, משום שבימיהם לא היו נותנים מלח בפת שלהם, כמו שמשמע בטור 
(ס" קסז ס"ס) ואפשר שגם בשאר מאכלים לא היו רגילים לתת מלח, אבל בזמן 
הזה שבפת יש מלח אין צריך לאכול מלח נוסף מלבד מה שיש בפת או בשאר 
מיני מאכלים, וכן לענין שתיית מים שרוב המשקים שלנו הם עם מים, כמו 
שכר, על כן אין אנו צריכים לשתות מים אחר הסעודה!. ובמגן אברהם (סי קעט 
סק"ס) כתב, שהיום נשתנו הטבעים. ומפרש המחצית השקל שבא לומר טעם אחר 

מדוע אין אנו נזהרים לאכול מלח ולשתות מים אחר הסעודה. 


מכאן קשה על הרמב"ם שכתב לא לשתות שתייה מרובה אחר המזון 


ת"ר המקפה אכילתו במים אינו בא לידי חולי מעים וכמה אמר רב חסדא 

קיתון לפת. הרמב"ם (לעות פ"ד ס"כ) כתב, וז"ל, 'ולא ישתה מים בתוך 
המזון אלא מעט ומזוג ביין. וכשיתחיל המזון להתעכל במעיו שותה מה שהוא 
צריך לשתות. ולא ירבה לשתות מים ואפילו כשיתעכל המזון'. והקשה הפרי 
חדש (סונס כקפר סניקוטיס) | שבסוגיין מבואר להיפך שמי ששותה הרבה ומקפה 
אכילתו במים קיתון לפת, הוא רפואה שלא יבא לידי חולי מעיים. ותירץ הבן 
ידיר, ‏ שהרמב"ם שהיה בקי ברפואה מפרש דברי הגמרא שראוי להקפות אכילתו 
רק אחר שיתחיל המזון להתעכל, ומפרש שהגמרא שאלה 'וכמה' משום שאם 
שותה מאוד הרבה מזיק לו השתייה, אם כן כמה ישתה ולא יזיקו, ועונה הגמרא 
'קיתון לפת' שלא יוסיף על קיתון לפת, שהשותה יותר מקיתון מים לפת מזיק 
לו השתייה, וזה כוונת הגמרא 'המקפה' היינו ששותה קיתון לפת ולא יותר, 
ומוכיח כפירוש זה, שאם נפרש שעדיף לשתות יותר, מה שאלה הגמרא וכמהי, 

והלא אמרו 'המקפה' וכמה שישתה יותר עדיף:א. 


מו. וכן כתב הרא"ש (סי כ שני הפירושים. ועיין בט"ז (שס סק"ו) מדוע הביא הרא"ש שני הפירושים 
והלא אין דרכו של הרא"ש להביא מה שאינו נוגע להלכה. | מז. ומבאר המשנה ברורה (פ"ק כ) 
בשם הכסף משנה שאם אין דעתו לאכול מלח וליפתן, אין פחיתות כבוד הברכה לאכול בלי מלח 
וליפתן, הואיל ואין דעתו כלל לאכול בסעודה הפת עם מלח וליפתן, ורק כשדעתו לאכול בסעודה 
הפת עם מלח ותבלין מכבוד הברכה הוא שיברך על הפת כשיש מלח ותבלין שיוכל לטבול בו 
פרוסת המוציא. וכן לטעם השני שצריך להביא מלח או תבלין משום הפסק שלא יצטרך להמתין 
אחר הברכה גם לא שייך כאן הפסק כיון שאין דעתו לטבל הפת במלח או ליפתן. ובאור לו בציון 
(נל פטס כ כנ) מבאר טעם הרמב"ם משום שמה שצריך שיביאו ליפתן כדי שלא יהא שולחנך מלא 
ושולחן רבך ריקם, שאין נאה שפת שמברך עליה המוציא תהיה גרועה יותר משאר הפת, אבל אם 
אין דעתו לאכול ליפתן כלל בכל הסעודה לא שייך טעם זה, ואין צריך להמתין עד שיביאו ליפתן. 


ברכות מ. 


ביאורים 


מכאן קשה על הרמב"ם שכתב שאין ראוי לאכול עדשים 


אמר רב מרי אמר רבי יוחנן הרגיל בעדשים אחת לשלשים יום מונע 
אסכרה מתוך ביתו. כתב הרמב"ם (טס ס"ט) וז"ל, 'והפול והעדשים בלבד 
אין ראוי לאוכלן לא בימות החמה ולא בימות הגשמים'. והקשו הכן ידיד 
והמרכבת המשנה (פנפפנדרי), מסוגיין שמבואר שעדשים מונעים אסכרהיג. ותירצו 
על פי מה שכתב הכסף משנה (טס סי"ע) [על קושיא אחרת] שאין קושיא מדברי 
הגמרא על הרמב"ם שרפואת והנהגת אנשי בבל שבה היו חכמי התלמוד משונה 
משאר ארצות, ואף שבבל היתה רפואה בשאר ארצות אינה רפואה. 


ביאור הרגיל בעדשים על דרך רמז 


שם. החתם סופר (פורת מפס מסזו"ק, ממפטיס ד"ס 6 מס) מפרש דברי הגמרא על 

דרך רמז, שמבואר בשבת (ג.) שסימן לאסכרה לשון הרע, ובבבא בתרא 

(טז:) מבואר שלכן עדשים הם מאכל אבלים מפני שאין להם פה, וכן אבל יושב 

ודומם, והרמז שמי שרגיל בעדשים היינו שיושב ודומם כעדשים שאין להם פה, 
ואינו מדבר לשון הרע, ניצול מאסכרה. 


מדוע דווקא הישן למזרח גרנו דמו בראשו 


והישן למזרח גרנו דמו בראשו. רש"י (ל"ס (מוכת) פירש שרוח מערבית היא 

רוח לחה ומכנסת הריח בתוך הגוף. ואילו התוספות (נ"נ כס. ד"ה פיץ) 

כתבו שרוח מערבית קשה, ופירשו את גמרתנו, שהרוח המערבית מביאה את 
הקש בחוטמו. 


יש ספרים שלא גורסים 'אין הלכה כרבי יהודה' 


אמר רב זירא ואיתימא רב חיננא בר פפא אין הלכה כרבי יהודה. בשיטה 
מקובצת (ד"ס מפי) לא גרס מימרא זו, וכתב מעצמו שאין הלכה כרבי יהודה, 
מפני שבכל הגמרא מוזכר שברכת הירקות בורא פרי האדמה, ולרבי יהודה 
ברכתם בורא מיני דשאים. ובדקדוקי סופרים גם לא גורס 'אין הלכה כרבי 
יהודה'. 
הרמב"ן (₪. ד"ס ס) היה גורס בגמרא 'הלכה כרבי יהודה'י והקשה על הגאונים 
והרי"ף שהעתיקו בכל הפרק שעל הירקות מברכים בורא פרי האדמה, 
ומדוע לא פסקו כרבי יהודה. וכתב, שנראה שהם סומכים שבכל הסוגיות שבפרק 
כיצד מברכין לא הזכירו ברכתו של רבי יהודה בשום מקום, כגון בקורא וצנון 
(לו.) ובשלקות ((נפ:) וכן כיוצא בהם. וכתב, שאף על פי כן אין לדחות מה שפסקה 
הגמרא מפורש מחמת הסוגיות ההם. אך כתב, שיש להוכיח כדבריהם מדברי 
רבא (ו) בהימלתא דבי הנדואי שרבא אמר שמברכים בורא פרי האדמה, 
ושמעתתא דרבא עדיפא על מה שאמרו כאן, מפני שרבא הוא בתרא, והלכה 
כמותו. 
ובאור ורוע (סעודס סי קע) הביא שיש גורסים שהלכה כרבי יהודה, אבל אין 
נוהגים כן, אלא כרבנן, והביא שבפירוש רבינו חננאל לא מובא שהלכה 
כרבי <הודה. 


מדוע הוערכו לומר שאין הלכה כרבי יהודה, פשיטא שאין הלכה כיחיד במקום רבים 


שם. הפני יהושע (ד"ס כני) כתב שמה שהוצרך רבי זירא לפסוק שלא כרבי יהודה 
אף שבכל מקום יחיד ורבים הלכה כרבים, משום שהיה מקום לומר שהלכה 
כרבי יהודה שמסתבר טעמו שמשמע כן מהפסוק. ובראשון לציון (ד'"ס פמר) כתב, 
שלכן הקדים רבי זירא שאין הלכה כרבי יהודה אף שפשיטא שאין הלכה כיחיד 
במקום רבים, משום שרוצה לפרש הטעם של רבי יהודה, ובכדי שלא יטעו לומר 
שמפרש טעם רבי יהודה מפני שהלכה כמותו, לכן משמיע שאין הלכה כרבי 
יהודה. 
וכעין זה כתב במצפה איתן (ד"ס פֿין) שכיון שיש ראיה לדברי רבי יהודה מהפסוק 
היה מקום לומר שהלכה כמותו, לכן הוצרך לפרש שאין ההלכה כן. ועל 
פי זה יתיישב מה שקשה אם הגמרא פסקה שאין הלכה כרבי יהודה מדוע היא 
מפרשת טעמו, אלא שהגמרא באה לפרש מדוע הוצרכה לפסוק שאין הלכה 
כרבי יהודה שהוא משום שיש לו ראיה מהפסוק, ולכן הביאה הגמרא את 
טעמונד. 
בהגהות רבי אליעור משה הורביץ (ד"ס 055 תירץ מדוע הוצרכו לפסוק שאין 
הלכה כרבי יהודה משום שלענין ברכת המצוות פסקו כרבי יהודה 


ובערוך השלחן (פי") מבאר דברי הרמב"ם שהטעם שצריך להביא הליפתן לפני המסובים, כיון 
שהפת פוטרת הליפתן צריך להביאו על השולחן בשעת הברכה, ולכן אם אינו מתכוון לאכול ליפתן 
אין צריך להביאו. | מת. עיין שם מה שהקשה ותירץ על זה מנדה (יג). = מט. בשלחן ערוך פופ 
סי קעט ס"ו) מבואר שביום יש רק חשש של ריח הפה, ובלילה מתווסף גם החשש של אסכרה. 
נ. וכתב המעדני יום טוב (פ" ככ פות ₪ שיש להביא ראיה לדברי הרמ"א שמזה שהרי"ף והרא"ש 
השמיטו דין זה משמע שאינו נוהג בזמנינו. ‏ נא. וראה להלן תירוץ נוסף על פי הכסף משנה. 
נב. והמרכבת המשנה הוסיף להקשות שהרמב"ם שם כתב שגם חרדל הוא מאכל רע ואין ראוי 
לאכול ממנו אלא מעט עד מאד ובימות הגשמים, ואילו בגמרא להלן מבואר שהאוכלו אחת 
לשלושים יום הוא רפואה. נג. וכן הגירסא בילקוט שמעוני (פספס פס כ). ‏ נד. ובהר צבי (ל"ה 
6 הקשה שאין דרך הגמרא לפסוק שאין הלכה כרבי יהודה ומיד אחר כך לפרש טעמו, והביא 


ילקוט 


(סוכס מו), שנחלקו רבי יהודה וחכמים אם יש לפניו הרבה מצוות, שלשיטת 
חכמים מברך 'אשר קדשנו במצותיו וצונו על המצוות, ולשיטת רבי יהודה 
מברך על כל מצוה ומצוה, וטעם רבי יהודה שמברך על כל מצוה ומצוה, 


שלומד מהפסוק (תסיליס ספ כ) 'ברוך ה' יום יום יעמס לנו' וגו' שכשם שצריך 

לברך כל יקם ויום מעין ברכותיה: כמו כן צריך לבוּך על כל מצוה ומצוה 

מעין ברכתה, ולכן היה מקום לומר שכמו שנפסק ההלכה כרבי יהודה לענין 

למד רבי יהודה מאותו פסוק, ולכן הוצרכה הגמרא לומר שאין הלכה כרבי 
יהודה. 


מדוע בברכת המעוות פסקו כרבי יהודה ובברכת הפירות לא 


וכתב, שהטעם שלענין ברכת המצוות פסקו כרבי יהודה ולענין ברכת הפירות 
לא פסקו כדבריו, משום שמהפסוק משמע שמדובר במצוות, ש'יעמס 
לנו' עולה על השכר הצדיקים עבור המצוות, וכיון שהפסוק מדבר על מצוות, 
לכן רק בברפת המצוות הלכה כרבי יהודה. 
והמאירי (עס ד"ס פי) כתב, שברכת כל הפירות הם דבר אחדיה, ולכן בזה לא 
פוסקים כרבי יהודה, אבל בברכת המצוות כל מצוה ומצוה היא דבר 
בפני עצמו, ולכן צריך ברכה לכל מצוה ומצוה. 


הקושיא מהלשון יום יום' שמשמע יום ולא לילה 


ואמר רב זירא וכו" מאי טעמא דרבי יהודה אמר קרא ברוך ה' יום יום 
וכי ביום מברכין אותו ובלילה אין מברכין אותו, אלא לומר לך 

וכו'. כתב המהרש"א (פ' ד"ס פמכ), שאף שבכל מקום לילה הוא בכלל יום כמו 
ויהי ערב ויהי בקר יום אחד' (ככטית 6 ס) ואם כן מה הקשו והלא בכלל מה 
שאמרו יום יום נכלל גם הלילה, אלא עיקר הקושיא מהכפל 'יום יום' שמשמע 
שבא למעט שרק יום ולא לילה, ועל זה קשה, וכי רק ביום צריך לברך, ופירשה 
הגמרא שכוונת דוד המלך במה שאמר "ום יום', שצריך לתת ברכה ושבח על 
כל יום ויום ממין שיעמוס לנו, כל יום לפי שינוי הישועה. וכן פירש הריא"ף 

(על עין יעקב). 

ובפמיכת חכמים (ד"ס וכ) מפרש, שהיכן שצריכים לכתוב 'יום' אין לדייק ולמעט 
לילה שיום כולל גם הלילה, אבל היכן שלא היה צריך להיכתב 'יום', 

ונכתב 'יום', בא למעט שרק יום ולא לילה, וגם בפסוק 'ברוך ה' יום יום' ה'יום' 
מיותר, שהיה יכול להיכתב 'ברוך ה' יעמס לנו', ולכן הקשתה הגמרא, וכי 
הפסוק בא למעט הלילה, ותירצה שהפסוק בא לומר שכל יום תן לו מעין 

ברכותיו, וכיון שצריך להיכתב 'יום', אין למעט לילה. 

ובאמרי נועם (ד'"ס וכי) מבאר, שדיוק הגמרא מזה שלא שייך לומר 'יום יום' 
אלא בדבר שיש בו הפסק, כגון שהלילה מפסיק, אבל אם גם בלילה 

צריך לברך לקדוש ברוך הוא לא שייך לומר 'יום יום', ומזה מדייק רבי יהודה 
שבשבת ויום טוב צריך לברך ברכה אחרת, ואם כן יש הפסק בין יום ליום. 


לימוד התורה בזמן הילדות היא העומדת לדורות 


ואמר רב זירא ואיתימא רב חיננא בר פפא בא וראה שלא כמדת הקדוש 

ברוך הוא מדת בשר ודם מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא 
אינו מחזיק אבל הקדוש ברוך אינו כן וכו'. כתב המאירי (ל"ס עוס) וזה 
לשונו, לעולם יהא אדם זהיר לחנך בנו בלמוד בילדותו, שלמודה שבזמן הילדות 
היא העומדת לדורות, כמאמר החכם שאמר למוד החכמה בימי הנעורים כפתוּח 
על האבן, וזה מה שאמרו (ש.) אין הקדוש ברוך הוא נותן חכמה אלא למי שיש 
בו חכמה שנאמר (לי% כ כ) 'יהב חכמתא לחכימין', ובכאן אמרו 'בא וראה 

שלא כמדת הקדוש ברוך הוא' וכו' עכ"ל. 


הטעם שבגשמיות כלי ריקן מחזיק וברוחניות כלי מלא מחזיק 


שם. המהרש"א |" ד"ס ד"פ) מפרש, שדבר גשמי יש לו גדר וגבול במקום, אבל 

הקדוש ברוך הוא אין לו גדר וגבול במקום שמלא כל הארץ כבודו, שהוא 

מקומו של עולם ואין העולם מקומו ועל כן דבר שהוא מלא מרוחני אין למקומו 

גדר ויכול להחזיק עוד יותר ולהוסיף עוד רוחני, אבל דבר שהוא ריק מרוחני 

אינו מחזיק רוחני, ולכן בשמיעת המושכלות שהם דבר רוחני, המלא מהם אין 

לו גדר במקום ומחזיק עוד יותר, דהיינו 'אם שמוע' 'תשמע', ואם לאו שהוא 
רוצה להיות ריקן מהרוחני 'לא ישמע' שאינו מחזיק עוד רוחני. 


בשם הרא"ל שפירא מקאוונא, שצריך לומר בלשון ניחותא, 'אין', 'הלכה כרבי יהודה'. וכתב שבזה 
יתיישב הרבה קושיות. ונראה שכוונתו גם למה שקשה מדוע הוצרכו לפסוק שלא כרבי יהודה 
פשיטא שאין הלכה כיחיד במקום רבים. ‏ נה. ובספר המכתם (ס) מבאר שכל הפירות הנאה 
אחת לכולן. | נו. ורש"י על התורה קבע דרשה זו על הפסוק (לנרס ₪ 6 והיה אם שמוע 
תשמעו'. | נז. להל] (₪) כתב רש"י (ד"ס 06, שרק אם היה לפניו מין אחד מפרי העץ ובירך 


ברכות מ. 


ביאורים קה 


בסוכה נדרש מהפסוק והיה אם שמוע תשטמעי 


שנאמר ויאמר אם שמוע תשמע. כאן דרשה הגמרא מהפסוק בחומש שמות, 

אבל בסוכה (מו:) דרשה הגמרא דרשה זו מהפסוק בדברים (כפ 6) 'והיה 
אם שמוע תשמע!. ומבאר הערוך לנר (עס ד"ס ענפמכ), ששתי הגירסאות אמת, 
שפירוש הראשון בגמרא 'אם שמוע תשמע ואם לאו לא תשמע' נדרש מהפסוק 
בחומש שמות שנאמר במרה, שלא היה צריך להזהירם שיחזרו על הישן שעדיין 
לא למדו מקודם וזה היה תחילת לימודם, אלא כיון שעכשיו התחילו ללמוד, 
הזהירם שיטו אוזן לשמוע ולא יאמרו שיש להם פנאי, שדווקא אם עכשיו ירגילו 
עצמם ללמוד, ישמעו, ואם לא ירגילו עצמם בלימוד, שוב לא ישמעו, ואילו 
הפירוש השני בגמרא 'אם שמוע בישן תשמע בחדש' נלמד מחומש דברים, 
שנאמר לאחר ארבעים שנה שהיו במדבר, ולא שייך להזהירם שיטו אוזן לשמוע, 
שהרי כבר סיים משה ללמוד עמהם וכרת על זה ברית, ושם שייך לדרוש 

שהזהירם שיחזרו על לימודם. 


הטעם שאם בירך על פירות האילן בורא פרי האדמה יעא 


בירך על פירות האילן בורא פרי האדמה יצאי. בחידושי רבי אריה לייב 
מאלין (סי" ג-ג) חוקר, מדוע יצא בברכת בורא פרי האדמה על פירות 
האילן, שניתן לפרש משום שברכת בורא פרי האדמה היא ברכה שכוללת גם 
ברכת פרי העץ, שגם פירות העץ גדלים על האדמה, וכל פרי העץ הוא גם פרי 
האדמה, אלא שברכת בורא פרי העץ מבוררת יותר, כמו שכתבו התוספות לעיל 
(לט. ד"ס מניב) וכשמברך ברכה שכוללת הדבר שמברך עליו, יצא בדיעבד, שברכה 
כללית פוטרת ברכה פרטית. וניתן לפרש טעם אחר, שמה שברכת בורא פרי 
העץ פוטרת פרי האדמה, אין זה משום שפרי העץ נכלל בפרי האדמה, אלא 
שתקנת חכמים היה להזכיר היניקה של הפרי, וכיון שפרי האילן גם יונק 
מהאדמה שייך לברך עליו בורא פרי האדמה. 

ותלה חקירה זו במחלוקת הבבלי והירושלמי, שהגמרא אמרה שהמשנה היא 
כרבי יהודה שסובר שעיקר אילן ארעא הוא, אבל בירושלמי (ניכוריס פ" 

סיו) יש מאן דאמר שאין דין הברכה תלוי בדין ביכורים, ואפילו חכמים שסוברים 
בביכורים שבנקצץ האילן מביא ואינו קורא, מודים שיוצא בברכת בורא פרי 

האדמה על פירות האילן. 

ומבאר, שהבבלי סובר שצריך להזכיר בברכה את היניקה, שהרי לכאורה קשה 
שגם לשיטת חכמים נחשבים פירות העץ לפרי האדמה, שהרי בפסוק 

של וידוי הביכורים (דנכיס כו כ) 'מראשית פרי האדמה' נאמר פרי האדמה גם על 
פירות האילן, ואם כן מדוע אם נקצץ האילן אינו קורא, ומוכח מזה שטעם 
חכמים הסוברים שאם נקצץ האילן אינו מביא וקורא, הוא משום שסוברים 
שעיקר יניקת הפרי הוא מהאילן ולא מהקרקע, ולכן גם אין יוצאים בברכת 
בורא פרי האדמה על פירות האילן כיון שלא הזכיר היניקה של הפרי, ואף 
שהם נחשבים פרי האדמה כמו שמוכח מהפסוק. ואילו שיטת הירושלמי היא, 
שהטעם שברכת בורא פרי האדמה פוטרת פירות האילן הוא משום שגם הם 
נכללים בשם פרי האדמה, וברכה כללית פוטרת ברכה פרטית, ואין הטעם משום 
שצריך להזכיר היניקה, והרי גם חכמים סוברים שפירות האילן נכללים בפירות 
האדמה כמו שאומרים 'מראשית פרי האדמה', ולכן יוצאים אף לדבריהם בברכת 
בורא פרי האדמה, ואף שפירות האילן עיקר יניקתם מהאילן ולא מהאדמה, מכל 
מקום לגבי ברכה קובע הגדרת הפרי אם הוא פרי העץ או פרי האדמה, אבל 
לענין ביכורים סוברים חכמים שכיון שעיקר יניקת האילן אינו מן הקרקע, לכן 
אם נקצץ האילן אינו יכול לומר 'על האדמה אשר נתת לי' שהאדמה שממנו 

ינקו הפירות [דהיינו האילן] נקצץ. 


האם יועא בברכת בורא פרי העץ על פרי אילן שברכתו בורא פרי האדמה לפי שלא 
נגמר וכדומה 


ועל פירות הארץ בורא פרי העץ לא יצא. כתב המנן אברהם (סי כו סק"פ), 
שפירות שגדלים באילן, וברכתם בורא פרי האדמה לפי שלא נגמר הפרי 
[כמו בוסר פחות מפול הלבן (ס" כנ ס"נ)] או לפי שאינם עיקר הפרי [כמו 
קפריסין ועלין ותמרות, שם ס"ו], בדיעבד אם בירך עליהם בורא פרי העץ יצא. 
והאבן העוזר (פס) הקשה על דבריו, ממה שמבואר בטור ושלחן ערוך (פי ככ ס"ו) 
שכיון שיש ספק אם ברכת הקפריסין בורא פרי העץ או בורא פרי 
האדמה, יברך בורא פרי האדמה, לפי שאם בירך על פירות האילן בורא פרי 
האדמה יצא, ולדברי המגן אברהם מדוע מברך בורא פרי האדמה, והרי אף אם 
יברך בורא פרי העץ יצא בדיעבד אפילו אם ברכתו בורא פרי האדמה. עוד 


עליו בורא פרי האדמה יצא, אבל אם היו לפניו שני מינים אחד מפרי העץ ואחד מפרי האדמה 

ובירך על פירות האדמה בורא פרי האדמה, לא נפטר פרי העץ, וצריך לחזור ולברך על פרי 

העץ, בורא פרי העץ. ובמשנה ברורה (פ" מ פק") כתב שיש מחלוקת הפוסקים באופן שהתכוין 

בפירוש בשעה שבירך על פרי האדמה לפטור גם את פרי העץ, האם באופן זה נפטר הפרי העץ. 
ויתבאר להלן (ס). 


קו ילקוט 


הקשה, ממה שכתב הרא"ש (פ" ס) שענבים משהגיעו לשיעור פול הלבן מברכים 
עליהם בורא פרי העץ, ואם אינו יודע מהו שיעור פול הלבן, ואינו יודע אם 
ברכת הענבים בורא פרי העץ או בורא פרי האדמה, יברך מספק בורא פרי 
האדמה, ולדברי המגן אברהם הרי יכולים לברך בורא פרי העץ שאפילו אם לא 
הגיעו לשיעור פול הלבן יוצאים בדיעבד. 
והפרי מגדים (0פנ 6לסס פס) והחיי אדם (כננ ל סי"כ) תירצו, שאם הספק הוא אם 
ברכתו בורא פרי העץ או פרי האדמה, לכתחילה עדיף לברך בורא פרי 
האדמה אף אם יוצא בברכת בורא פרי העץ, ומבאר החיי אדם, שברכת בורא 
פרי האדמה היא ברכה מתאימה גם לפירות אילן, שגם הם נכללים בפירות 
האדמה, אלא שחז"ל הצריכו בפירות האילן לפרט יותר, ומי שמסופק ומברך 
בורא פרי האדמה אף שלא פירט מכל מקום בירך ברכה שמתאימה גם לפירות 
האילן, אבל פרי אילן שברכתו בורא פרי האדמה, על אף שבדיעבד יוצא אם 
בירך בורא פרי העץ מכיון שהוא יונק מהאילן ולא שיקר בברכתו, מכל מקום 
לכתחילה אינו נכלל בברכת פירות האילן, שכיון שלא נגמר הפרי או שאינו 
עיקר הפרי אינו ראוי להיחשב פרי העץ. 


כשמסופק על פרי מה ברכתו יברך לכתחילה שהכל 


ועל כולם אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא. כתב הראבי"ה (סי ק) בשם 

ר"ח, ובהגהות מיימוניות (כלכופ פ"ת 5ופ ע) שאם מסופק על פרי מה ברכתו 

יברך עליו שהכל, ובהגהות מיימוניות הוסיף, שאף שמלשון התנא 'יצא' משמע 

שהוא רק בדיעבד, מכל מקום כיון שהוא מסופק מה הברכה הרי זה כדיעבד, 

ומברך שהכל. וכן נפסק בשלחן ערוך (פו"פ סי כד סי"ג). ואם הוא מסופק על פרי 

אם הוא פרי העץ או פרי האדמה, יברך בורא פרי האדמה, שלחן ערוך (ס" כו 
קזס)ח. 


מדוע אם אמר על כולם שהכל יעא 


שם. בחידושי רבי אריה לייב (סי נ-ג) חוקר מדוע על כולם אם אמר שהכל יצא, 
האם משום שברכת שהכל היא ברכה כללית, שלשון 'שהכל נהיה בדברו' 
כולל. בל הדברים, או שהטעם שיצא משום שהיתה תקנה מיוחדת שיצאו בברכת 
Hn‏ שהכל בדיעבד על כל הדברים. 
והוכיח ממה שכתב הרא"ש (פי" ט) שרק ברכת 'שהכל' פוטרת בדיעבד את כל 
המאכלים, אבל ברכת 'בורא נפשות רבות' אינה פוטרת את כל 
המאכלים, ולכאורה צריך להבין מדוע בורא נפשות רבות אינה פוטרת כל המינים 
בדיעבד, והרי היא ברכה כללית שבברכת בורא נפשות רבות נכללים כל הדברים, 
ומדוע היא שונה מברכת שהכל שפוטרת הכל, אך לפי מה שנתבאר שהטעם 
שיוצא בשהכל על כל המאכלים הוא משום שכך תיקנו חכמים והיה תקנה 
מיוחדת על כך, מבוארים דברי הרא"ש, שרק בברכת שהכל היתה תקנה שיפטור 
כל דבר אבל בברכה אחרונה לא היתה תקנה שתפטור את כל המאכלים". 


איך יתכן שלשיטת חכמים פירות אילן אינם פרי האדמה והלא התורה קראה להם 
פרי האדמה 


מאן תנא דעיקר אילן ארעא הוא רבי יהודה וכו'. הקשו הצל"ח (ד"ס מפן 
עוד, סל6טון) וחרש"ש (ד"ס מס), איך יתכן שלדברי חכמים אין פירות העץ 
נחשבים פרי אדמה, והלא מפורש בפסוק של וידוי הביכורים (לנליס כו כ), שפירות 
האילן הם פרי האדמה, שהרי כשמתוודה ואומר 'מראשית כל פרי האדמה' מזכיר 
כן אף על פירות האילן, שביכורים באים משבעת המינים וחמשה מהם הם 
פירות האילןל. 

ותירצו, שחכמים ורבי יהודה נחלקו מדוע התורה קראה לפרי האילן פרי 
האדמה, שחכמים סוברים שפירות האילן נקראו פרי האדמה על שם 

שהאילן יונק מהקרקע, ולכן נחשב האילן עצמו לקרקע ושייך לומר פרי האדמה, 
ולכן סוברים חכמים שאחר שיבש האילן ואין לו שוב את הקרקע [דהיינו האילן] 
אינו יכול לומר פרי האדמה, ורבי יהודה סובר שאין האילן עצמו נחשב פרי 


נת. וראה להלן שהובא נידון השאגת אריה האם בספק אם הוא פרי עץ או פרי האדמה מותר לברך 
בורא פרי האדמה. נט. ועדיין צריך עיון מדוע רק בברכת שהכל תיקנו חכמים שיצא בה על כל 
דבר, ולא בברכת בורא נפשות רבות. ואפשר לומר טעם אחר מדוע אין ברכת בורא נפשות רבות 
פוטרת כל הדברים, שבדבר שטעון ברכת מעין שלש צריך לכלול גם ארץ וירושלים ולכן אינו יוצא 
בברכת בורא נפשות רכות שלא מוזכר בה ארץ ישראל וירושלים. ס. ולהל]ן הובא מהשאגת אריה 
והדברי דוד שגם חכמים סוברים שעיקר אילן ארעא הוא ויוצאים בברכת בורא פרי האדמה על פירות 
האילן, אלא שברבי יהודה מצאנו מפורש שעיקר אילן ארעא הוא ולכן אמרה הגמרא שהמשנה כרבי 
יהודה, אבל הוא הדין לחכמים, ולדבריהם לא קשה כלל. סא. וראה עוד מה שכתבו בזה הראש 
יוסף (ד"ס מפֿ) והנשמת אדם ,כל ₪ סק"ג) והדרך אמונה (ניכוריס פ"ל ניסור ססנכס ד"ס הפרים). ולעיל במשנה 
הובאו דברי ר' אריה לייב מאלין, שביאר שאף שגם לחכמים פירות העץ הם פירות האדמה, מכל 
מקום לחכמים אינו יכול לברך בורא פרי האדמה על פירות האילן, כיון שבברכה צריך להזכיר את 
היניקה, וחכמים סוברים שיניקת הפירות היא מהאילן ולא מהקרקע ולכן אין קוראים מקרא ביכורים 
אם נקצץ האילן כיון שהיניקה של הפרי היא מהאילן והוא כבר נקצץ, ורבי יהודה סובר שיניקת 
הפירות היא מהקרקע, ולכן אף אם נקצץ האילן עדיין הקרקע שהפרי ינק ממנה קיים. סב. תוספות 
(ד"ס כני), רשב"א (ד"ס מפן) ורא"ש (פ" כן. ולהלן יתבאר שיטת הרמב"ם. | סג. אבל יש חילוק בין 


ברכות מ. 


ביאורים 


האדמה, ומה שהתורה קראה לפרי האילן פרי האדמה, הוא מכיון שהאילן עצמו 
גדל בקרקע, ולכן פירות האילן הם גם פירות הקרקע, ומשום כך אף אם נקצץ 
האילן נשאר לו עדיין הקרקע ויכול לומר 'מן האדמה שנתת לי', ומבאר הרש"ש, 
שאף שלשיטת חכמים התורה קראה לאילן 'אדמה' מכל מקום אינו יכול לברך 
בורא פרי האדמה על פירות העץ, כיון שהולכים אחר לשון בני אדם, ובלשון 
בני אדם אין אילן קרוי אדמה, אבל לרבי יהודה יוצאים בברכת בורא פרי 
האדמה על פירות העץ לא משום שהאילן הוא אדמה, אלא כיון שהוא גדל 
באדמה ממילא פירותיו הם גם פירות האדמהלא. 


מדוע הלכה כרבי יהודה והלא זה סתם ואחר כך מחלוקת 


שם. בגמרא מבואר שהדין שאם בירך על פרי העץ בורא פרי האדמה יצא הוא 
כדברי רבי יהודה הסובר לענין ביכורים שעיקר אילן ארעא הוא. 
והראשוניםסג פסקו כרבי יהודה מפני שהתנא סתם כמותו. 
והקשו הפני יהושע (לי"ס מין) והשאנת אריה (סיי כג), שהרי קיימא לן (נ"ק ק3) 
שבשני מסכתות אין סדר למשנה, ואם כן אפשר שהוא סתם ואחר כך 
מחלוקת ואין הלכה כסתם משנה, וכיון שיש ספק כמו מי ההלכה היה לנו 
לחזור לכלל שיחיד ורבים הלכה כרבים. 
ותירץ השאגת אריה, שיש לומר שאף אם לא נאמר כאן הכלל שהלכה כסתם 
משנה, מכל מקום מזה שהתנא סתם כרבי יהודה, שוב אין נחשב רבי 
יהודה יחיד לגבי רבים, כמו שכתבו התוספות בביצה (נ: ד"ס גני), וכיון שהוא 
ספק כמו מי לפסוק לכן פסקו התוספות שהלכה כרבי יהודה והיינו משום שכבר 
בירך וספק ברכות להקל. וכעין זה תירץ הפני יהושע שכיון שהוא ספק אם 
הוא סתם ואחר כך מחלוקת, לכן בדיעבד שבירך בורא פרי האדמה אינו חוזר 
ומברךלג. 
וכדבריהם מפורש בראבי"ה (פי' קיג) שהטעם שפוסקים כרבי יהודה משום שספק 
ברכות להקל, שאין ידוע אם זה סתם ואחר כך מחלוקת או מחלוקת 
ואחר כך סתם. 
אמנם מסקנת השאגת אריה שיש לפרש המשנה אף כדברי חכמיםסי, ומה 
שהגמרא אמרה שהמשנה כרבי יהודה הוא משום שהוא אמר כן בפירוש, 
ועוד הוכיח מלהלן (ע6) שעולא סובר כמו הסתם משנה שאם בירך על פירות 
האילן בורא פרי האדמה יצא. וכן כתבו הצל"ח (ד"ס מפן, ד"ס עוד גנע"ד (סרך פסקי 
סרמנ"ס) והדברי דוד (ד"ס פפן), שאפשר להעמיד המשנה גם כחכמים, והגמרא 
העמידה כרבי יהודה כי ברבי יהודה מוכח כןסה. 
והמגן גבורים (סיי כו פלטי סגנומיס סק"פ) תירץ, שטעם חכמים שביבש המעיין מביא 
ואינו קורא הוא משום שנראה כקובל על שנתן לו הקדוש ברוך הוא 
קרקע שאינה ראויה לעשות פירות, כמו שמבואר בתוספות (ד"ס ינפ), וטעם זה 
לא שייך בנקצץ האילן, שרק ביבש המעיין שהוא בידי שמים נראה כקובל, 
אבל בנקצץ האילן שהוא בעצמו קצץ האילן, מה יש לו לקבול על מה שקצץ, 
ובנקצץ האילן טעם חכמים מפני שאינם סוברים שעיקר אילן ארעא הוא, ואם 
כן כיון שנחלקו בשני דברים נפרדים, לא שייך בזה הכלל שבסתם ואחר כך 
מחלוקת אין הלכה כסתם, כיון שטעם כלל זה הוא משום שאם רבי סתם כתנא 
אחד מדוע שוב הביא מחלוקת בזה, אבל בביכורים שנחלקו גם האם ביבש 
המעיין נראה כקובל, הוצרך רבי להביא המחלוקת מפני הדין השני שנחלקו בו, 
ולכן אינו נחשב סתם ואחר כך מחלוקת, ומשום כך הלכה כמו שסתם רבי 
בבחכות. 


כשמסופק על דבר אם ברכתו בורא פרי העץ או פרי האדמה האם יברך בורא פרי 
האדמה 


ומבואר בשאגת אריה, שלפי מה שתירץ בתחילה שפסקו שאם בירך על פירות 

האילן בורא פרי האדמה יצא רק מספק, צריך להיות הדין שרק בדיעבד 
אם בירך כבר בורא פרי האדמה על פרי העץ יצא, אבל לכתחילה, כגון שמסופק 
על דבר אם הוא פרי העץ או פרי האדמה לא יברך מספק בורא פרי האדמה, 


תירוצו של השאגת אריה לתירוץ הפני יהושע, שלתירוץ השאגת אריה, אין לנו ספק כמו מי סתם 
רבי, אלא ודאי לנו שהוא כמחלוקת רבים נגד רבים, ולכן יש ספק כמי לפסוק, ולדברי הפני יהושע 
יש ספק כמי פסק רבי, שכיון שאין סדר למשנה אין ידוע מה שנה רבי קודם ואין ידוע אם סתם 
בסוף ומהראבי"ה משמע כדבריו. ולהלן בהערות על דברי הרמב"ם הובאו דברי הראשון לציון והברכי 
יוסף שמשמע מדבריהם שרבי עצמו היה מסופק אם הלכה כרבי או כחכמים, ופסק מספק לענין 
דיעבד בברכות כרבי יהודה כיון שספק ברכות להקל. | סד. להל] בדברי הרמכ"ם הובאו דבריו 
באריכות ותורף דבריו שטעם חכמים משום שנראה כקובל ולא משום שחולקים על זה שעיקר אילן 
ארעא הוא. סה. והצל"ח מבאר שיש להעמיד גם כחכמים משום שיש לומר שטעם חכמים משום 
שנראה כקובל כמו שכתבו התוספות (ד"ס נם), ומפרש שהתוספות בעצמם באו לתרץ מה שקשה 
בדבריהם מדוע פסקו כרבי יהודה והלא הוא סתם ואחר כך מחלוקת, ולכן פירשו בהמשך טעם אחר 
מדוע לפי חכמים אינו קורא מפני שנראה כקובל, שלפי הטעם ההוא, אין זה סתם ואחר כך מחלוקת 
שאין ראיה מחכמים שחולקים על הסתם בברכות. והדברי דוד מבאר, שיש לומר שלכן אף לחכמים 
יוצא בברכת בורא פרי האדמה, שאף שהם סוברים שעיקר אילן ארעא הוא, והטעם שאינו קורא 
מקרא ביכורים אם נקצץ האילן משום שכיון שנקצץ ואינו ראוי לעשות פירות שוב בטל הקרקע וכמו 
ביבש המעיין שודאי נשאר הקרקע ואף על פי כן אינו קורא כיון שאין הקרקע ראויה להוציא פירות. 


ילקוט 


שהרי אפשר שהלכה כחכמים שאין יוצאים בברכת בורא פרי האדמה על פרי 
העץ. אבל לפי מה שכתב במסקנא שמטעם ודאי פסקו כרבי יהודה אם כן 
מספק יברך בורא פרי האדמה. 

ובראשון לציון (ל"ס מפֿףי סובר שרבי סתם כרבי יהודה משום שספק ברכות 

להקל, וכתב לפי זה שאם הוא מסופק על פרי אם הוא פרי עץ או 
פרי אדמה, לא יברך מספק בורא פרי האדמה, אלא יברך שהכל, ואף שברכת 
שהכל היא גם דיעבד, מכל מקום אין בזה מחלוקת, מה שאין כן בברכת בורא 
פרי האדמה לשיטת חכמים אין יוצאים בה חובת הברכה והיא ברכה לבטלה. 
אמנם בשלחן ערוך (פו"פ סי כו מ"ו) נפסק שאם הוא מסופק על פרי אם הוא פרי 

עץ או אדמה, יברך בורא פרי האדמה. 


ביאור פסקי הרמב"ם בברכות ובביכורים 


הרמב"ם (נככופ פ"ת ה"י) פסק שאם בירך על פירות האילן בורא פרי האדמה 
יצאסז. והקשה הכסף משנה, שבגמרא מבואר שרק רבי יהודה שסובר 


|i Serra 


==שעיקר אילן ארעא הוא סובר שאם בירך על פירות האילן בורא פרי האדמה 


יצא, אבל לחכמים לא יצא, ובהלכות ביכורים (פ"ד סי"נ) פוסק הרמב"ם כחכמים 
שיבש המעיין ונקצץ האילן מביא ואינו קורא, ואם כן איך פסק כרבי יהודה 
שאם בירך על פירות האילן בורא פרי האדמה יצא. ותירץ, שבירושלמי (ניכניס 
פ"ס ס"ו) הביאו מחלוקת בזה שיש אומרים שהמשנה כרבי יהודה ויש אומרים 
שהמשנה כדברי הכל, וכיון שאין זה מוכרח שהמשנה דווקא כרבי יהודה ולא 
כחכמים וניתן לפרש כדברי הירושלמי, לכן פסק הרמב"ם גם כסתם משנה וגם 
כחכמים בביכורים. 
והשאגת אריה (פ" כג) והפני יהושע (ל"ס ניכן) הקשו על תירוצו, שהרי הבבלי 
חולק על הירושלמי בזה, וסובר שרק לשיטת רבי יהודה אם בירך על 
פירות האילן בורא פרי האדמה יצא, והרמב"ם אינו פוסק כרבי יהודה לענין 
ביכורים, ואם כן היה צריך לפסוק שאם בירך על פירות האילן בורא פרי האדמה 
לא יצא, ואף שבירושלמי יש מאן דאמר שאפילו לשיטת חכמים יצא מכל מקום 
צריך לפסוק כדברי הבבלי. ותירץ הצל"ח (ד"ס מלן), שבגמרא להלן (מ6) משמע 
כסברת הירושלמי שגם חכמים מודים שאם אמר על פירות האילן בורא פרי 
האדמה יצא, שבהוה אמינא סברו בדעת תנא קמא [שחולק על רבי יהודה] 
שהטעם שברכת הצנון פוטרת הזית הוא משום שאם אמר על פירות האילן 
בורא פרי האדמה יצא, ומשמע שאפילו תנא קמא סובר כן, ומשמע שאפילו 
הבבלי להלן סובר כסברת הירושלמי שאין לתלות מחלוקת זו במחלוקת לענין 
ביכורים, ולכן פסק הרמב"ם כסתם משנהס". 
והפני יהושע והשאגת אריה תירצו את שיטת הרמב"ם, על פי מה שביארו 
[הובא לעיל] שיש ספק אם דברי המשנה הם סתם ואחר כך מחלוקת 
או מחלוקת ואחר כך סתם, ומחמת שספק ברכות להקל, אם בירך על פירות 
האילן בורא פרי האדמה יצא, ואם כן רק לגבי ברכה הלכה כרבי יהודה, אבל 
לגבי מקרא ביכורים שאינו מעכב את הבאת הביכורים, ומבואר בבבא בתרא 
(פכ.) שאין קוראים מקרא ביכורים כשאין חייבים בודאי בביכורים, אין פוסקים 
כרבי יהודה, אלא מספק מביא ואינו קורא, ולכן בספק ברכות פסק הרמב"ם 
לקולא כרבי יהודה ובביכורים פסק כחכמים שמספק מביא ואינו וקוראלל. 
עוד תירץ השאגת אריה?, שהרמב"ם סובר שמה שאמרו שהמשנה כרבי יהודה 
שעיקר אילן ארעא הוא אין הכוונה שחכמים חולקים וסוברים שאין הקרקע 
עיקר האילן, שאם נפרש שחכמים סוברים שאין הקרקע עיקר האילן, אמנם יהיה 
מובן מדוע חולקים בנקצץ האילן, אך יקשה מדוע חולקים ביבש המעיין וכי 
נחלקו אם המעיין הוא עיקר ארעא והלא ודאי שאין המעיין קרקע, עוד קשה 
איך אפשר כלל לומר שהמשנה כרבי יהודה הרי רבי יהודה סובר (9.) שמברכים 


סו. להלן בהערות על דברי הרמב"ם הובאו דבריו באריכות. | סז כך היא הגירסא ברמב"ם 
שבידינו, אבל יש שגורסים שאם בירך על פירות האילן בורא פרי האדמה לא יצא. [וכך היתה 
גירסת הרשב"א (ד"ס מפן) בדברי הרמב"ם]. וכתב הכסף משנה לפי הגירסא ההיא, שהרמב"ם אינו 
פוסק כרבי יהודה מפני שסובר שמה שאמרה הגמרא שהמשנה כרבי יהודה ללמדנו שהמשנה 
יחידאה ואין הלכה כמותה. עוד כתב הכסף משנה שמצא נוסחא שהגירסא בדברי הרמב"ם 'יצא' 
והיא הגירסא הנכונה משום שהלכה כסתם משנה. | סת. עיין שם מה שתירץ עוד את פסקי 
הרמב"ם. | סט. הצל"ח (ד"ס פן) הקשה על דבריו ממה שפסק הרמב"ם (ניכניס פ"ל ס"ל) שאם הוא 
מסופק אם צריך לקרוא, שישלח הביכורים על ידי שליח, ואם כן אם מה שפסק הרמב"ם שאינו 
קורא הוא משום ספק היה צריך לומר שישלח על ידי שליח. והשאגת אריה (פס) כתב, שיש לומר 
שבאמת משגרן על ידי שליח. ‏ ע. משמע מדבריו שבתירוץ זה חוזר ממה שתירץ קודם שרק 
מספק יוצא, וסובר שהרמב"ם פוסק שיצא בברכת בורא פרי האדמה על פירות האילן, בתורת 
ודאי, וכתב כן על פי מה שהוכיח מלעיל (נ.) שמברכים על העלין ועל התמרות של צלף בורא 
פרי האדמה, ורק אם סוברים שעיקר אילן ארעא הוא מובן מדוע מברכים בורא פרי האדמה על 
דבר שגדל באילן, אבל אם עיקר אילן לאו ארעא הוא מה שייך לברך על דבר שגדל באילן בורא 
פרי האדמה. ועיין שם שהוכיח כן ממה שמצאנו בעוד מקומות שמברכים בורא פרי האדמה על 
דבר שגדל באילן. ‏ עא. לעיל (0. ככרי סמטנס 'לני יסודס פומר) הובא מחלוקת אם לרבי יהודה יש 
ברכת בורא פרי האדמה, שהרי בירקות סובר שמברכים בורא מיני דשאים, ובזרעים בורא מיני 
זרעים, ואולי בירקות שאינם כדשאים כדלעת וכדומה, סובר שמברכים בורא פרי האדמה, ובשאגת 
אריה מבואר שלרבי יהודה אין כלל ברכת בורא פרי האדמה. | עב. וכעין זה תירצו הצל"ח 


ברכות מ. 


ביאורים קז 


בורא מיני דשאים על ירקות ועל זרעים מברכים בורא מיני זרעים ואם כן אינו 
סובר כלל ברכת בורא פרי האדמהעא, ולכן מפרש הרמב"ם שבין רבי יהודה 
ובין חכמים סוברים שעיקר אילן ארעא הוא, ומה שלפי חכמים אין קוראים 
מקרא ביכורים, משום שאין נראה כמשבח אלא נראה כקובל כמו שכתבו 
התוספות (ד"ס ינע), ומה שהגמרא אמרה שהמשנה כרבי יהודה הוא משום שרבי 
יהודה אומר מפורש שמביא וקורא ומשמע שעיקר אילן ארעא הוא, אבל בחכמים 
לא רואים מפורש שעיקר אילן ארעא הוא'ב, או שניתן לומר שכוונת הגמרא 
רבי יהודה ומחלוקתו, שגם חכמים שחולקים על רבי יהודה סוברים כן, אלא 
משום שלא יודעים מיהו התנא קמא שחולק על רבי יהודה אמרה הגמרא רבי 
יהודה היא. והמהר"ץ חיות (ד'"ס מפֿ) הקשה על דבריו שברמב"ם מפורש שמה 
שאינו קורא הוא מפני שהוא כמו שאין לו קרקע שהרי אבדה'י. 


מדוע אם יבש המעיין אינו קורא לחכמים 


יבש המעיןלד ונקצץ האילן מביא ואינו קורא. רש"י (ד"ס יס וד"ס מני)) פירש, 
שיבש המעיין מדובר בבית השלחין, שצריכה להשקאת מעיין, ואם יבש 
המעיין 'בטלה לה ארעא' ששוב אין השדה ראויה להוציא פירות. וכן פירש 
הרמב"ם (פיס"פ) בביכורים (פ"5 פ"ו) שמהמעיין היה משקה שדהו. אבל הר"ש (טס) 
פירש שמהמעיין היה משקה האילןעה. וכתב הדברי דוד (ד"ס מפן, ד"ס ודע), שלפי 
הר"ש מבואר במה נחלקו חכמים ורבי יהודה ביבש המעיין, שבגמרא מבואר 
רק מה נחלקו בנקצץ האילן [שחולקים אם עיקר אילן ארעא הוא], וביבש 
המעיין לא התפרש בגמרא במה נחלקו, ולשיטת הר"ש יבש המעיין הוא גם 
כנקצץ האילן כיון שהמעיין שממנו חי האילן יבש, ונחלקו אם עיקר אילן ארעא 
הוא. 
ולשיטת רש"י והרמב"ם שאין המעיין קשור לאילן אלא לשדה, צריך לומר כמו 
שפירשו התוספות (ל"ס ינם) שלכן אינו קורא ביבש המעיין שנראה 
כקובל, ובסברא זו נחלקו רבי יהודה וחכמים. 
וכתב עוד שמדברי הראב"ד בהשגות (טומפת פוכנין פ"כ ס"ד) נראה שגרס "יבש 
האילן או שנקצץ'. ובמשנה ראשונה (ילויס פ"5 מ"ו) כתב, שכן היא גירסת 
הירושלמי (ניכוכיס פ"f‏ ס"ס)עו. 


מדוע הוערכו התוספות לטעם שנראה כקובל 


שם. כתבו התוספות (ד"ס ינע), שיש מפרשים שאינו קורא מפני שאינו נראה 

שמשבח לקדוש ברוך הוא, אלא כקובל על מה שנתן לו אדמה שאינה 
ראויה לפירות. ולכאורה קשה שבגמרא מבואר שהטעם שאנו קורא הוא מפני 
שרבנן סוברים שעיקר אילן אינו הקרקע, ומדוע כתבו תוספות טעם אחר. וכתב 
המהרש"א (נפוס' פס), שהתוספות הוצרכו לטעם זה משום שהוקשה להם שאף 
שאין הקרקע עיקר האילן, מכל מקום כיון שהקרקע שממנה יצאו הפירות קיימת 
יכול לומר מן האדמה שנתת לי, ולכן הוצרכו לומר שאינו קורא כיון שהאדמה 

אינה ראויה לפירות ונראה כקובל. 

אבל הצל"ח (כתוס' שס) והדברי דוד (ל"ס מסן, ד"ס וספוס') כתבו, שהתוספות כתבו 

כן רק על יבש המעיין, מפני שלא נראה שמחמת יבשות המעיין לא יקרא 
ולא יוכל לומר האדמה אשר נתת לי, כיון שהאדמה והאילן נשארים ורק המעיין 
נפסק, ולכן פירשו הטעם מפני שנראה כקובל, וטעם הגמרא שעיקר אילן ארעא 
הוא נאמר בנקצץ האילן. וכתב הדברי דוד שאין לפרש גם בנקצץ האילן שסברת 
חכמים שאינו קורא הוא מפני שנראה כקובל, שהרי אפילו אם נקצץ האילן 
עדיין השדה ראויה לזריעה וגם ראויה לנטוע אילנות אחרים, ואין נראה כקובל. 
ועוד, שנקצץ האילן משמע אפילו בידי אדם, ואם כן אין מה לקבול אם הוא 

בעצמו קצצוע'. 


והדברי דוד (סונלו דגריסס לעיל כדנלי סתוספו). ועיין בצל"ח מה שתירץ עוד. עג. והראשון לציון (ל"ה 
פפן) והברכי יוסף (סיי כו סק"6) תירצו, שלרבי יהודה שעיקר אילן ארעא הוא, מותר אפילו לכתחילה 
לברך על פרי העץ בורא פרי האדמה, וחכמים חולקים מן הקצה אל הקצה, שלרבי יהודה אף 
לכתחילה יכול לברך בורא פרי העץ, ולחכמים אף בדיעבד אינו יוצא בברכת בורא פרי העץ, 
ורבינו הקדוש סתם במשנה כרבי יהודה לענין דיעבד, וסתם לענין ביכורים כרבנן. [ונראה כוונתם 
שרבי היה מסופק כמו מי ההלכה, ולכן פסק מספק בשניהם להקל, וכעין תירוצם של הפני יהושע 
והשאגת אריה, אלא שהם סוברים שכבר רבינו הקדוש הסתפק בזה]. וכדברי הברכי יוסף שרבי 
סתם בביכורים כרבנן מפני שהביא דברי חכמים בסתם ואחר כך שנה דברי רבי, מבואר בצל"ח 
(ד"ס מפן). ועיין עוד מה שתירץ הדרך אמונה (יכוריס פ"ד ניפור הסנכס ד"ס ספרים). | | עז. רש" (ד"ס עע) 
פירש שיבש המעיין אחר שקצר את הביכורים. וכן שיטת הרמב"ם (ניטמס פ"ד סי"נ), אבל שיטת 
הרבה ראשונים [ראה דרך אמונה (שס קק"פ ונניון הסנכה לופ קנד) שהביא כן מהרבה ראשונים ומהירושלמי] 
שאם קצר הביכורים ואחר כך הפריש כבר נראו לקריאה, ושוב אינו יכול להביאם בלי קריאה, 
ולכן ירקבו. ובראש יוסף (ד"ס מפֿ) כתב, שגם רש"י סובר כן, ואף שכתב שקצץ את הביכורים מכל 
מקום מדובר שלא קרא עדיין שם. ועיין מה שהביא בספר המפתח בשיטת הרמב"ם בזה. 
עה. והדברי דוד הקשה על דבריו שבש"ס מצאנו שצריך מעיין לשדה, אבל לא מצאנו שבלי 
מעיין אין האילן נותן פירותיו. = עו. וכן גירסת התוספות בבבא בתרא (פ6: ד"ס פכ). = עז והמגן 
גבורים (פ" כו ענעי סגגוריס פק") גם כתב כביאור האחרון שבדברי דוד. ולעיל בהערות הובא מה 
שכתב עוד הצל"ח בביאור דברי התוספות. וראה עוד מה שכתב בזה בדרך אמונה (ניטליס פ"ד פין 
ססנכס פומ קמ3). 


קח ילקוט 


לענין מה נחשבת חיטה מין עץ 


לא נצרכה אלא לרבי יהודה דאמר חטה מין אילן הואע". כתב המאירי 

(ד"ס כנר ניסרגו כמטנס 6ס), שנפקא מינה במה שאמרו שחיטה מין אילן לענין 

האומר הריני נזיר שזה מין אילן שהוא נזיר. אבל הנודר מפירות האילן מותר 

בחיטים שבנדרים הלך אחר לשון בני אדם (דמס 3:) ובלשון בני אדם חיטים 

אינם פירות אילןעט. ובגליון הש"ס (ד"ס סל") מציין לדברי תוספות בשבת (סו.) 

שמבואר בדבריהם בתירוץ הראשון שנפקא מינה שחיטה מין אילן לענין שדבר 
העשוי מקש מטמא משום כלי עץ. 


אהח19/06/2018 


מכאן משמע שאין יועא בהיטה בברכת בורא פרי העץ וביאור דברי הכסף משנה 
בוה 


שם. מבואר כאן בגמרא שאף לרבי יהודה שחיטה מין אילן מכל מקום אם 
בירך על החיטה בורא פרי העץ לא יצא. ומכאן קשה על מה שכתב הכסף 
משנה (נרכות פ"ד ס"ו) שאפשר שלרבי יהודה הסובר חיטה מין אילן אם בירך על 
פת בורא פרי העץ יצא, והלא מבואר שאינו יוצא בברכת בורא פרי האדמה 
ומשמע שלענין ברכה אינו נחשב פרי עץ. ותירץ הג"ר אברהם אכלי (סונ כפלגפ 
6ליס קונטרס 6סרון סי' כג), על פי מה שיש לדון מדוע לא תירצה הגמרא שהמשנה 
באה להוציא מדעת רבי יהודה שחיטה מין אילן הוא שלשיטתו אם בירך בורא 
פרי העץ יצא קא משמע לן שלא יצא, אלא שצריך לומר שהגמרא לא תירצה 
כך, משום שלעיל העמידה הגמרא את המשנה כרבי יהודה ולא מסתבר שהסיפא 
של המשנה תהיה לא כרבי יהודה, אבל לפי מה שפירש הכסף משנה [הובאו 
דבריו לעיל] על פי הירושלמי שיש לומר שהרישא של הברייתא היא ככולי 
עלמא, ואין צריכים להעמיד המשנה רק כרבי יהודה, אם כן שוב יש לומר 
שהמשנה באה לחלוק ולהוציא מרבי יהודה הסובר חיטה מין אילן, ולפי זה 
לרבי יהודה שחיטה מין אילן הוא אם בירך בורא פרי העץ יצאפ. 
אמנם ברבינו מנוח (נככות פ"ת סי) מבואר שאינו יוצא בברכת בורא פרי העץ 
על דגן אפילו למאן דאמר חיטה מין אילן הוא. 


כיעד מביא היין יללה על האדם 


שאין לך דבר שמביא יללה על האדם אלא יין. רש"י ביומא (עו: ד"ס שפניס) 

מפרש, שעל ידי היין מתרבה הניאנף ופורענות באה לעולם, והוסיף שיין 

לשון תאניה ואניה. ורכינו אליקים ביומא (שס ד"ס דיץ) פירש, שמביאו לידי עניות 
אם שותה יותר מדאי. 


אוצר החכמה; 


מה העירוש שנתקנו בתאנה 


רבי נחמיה אומר תאנה היתה שבדבר שנתקלקלו בו נתקנו שנאמר 
ויתפרו עלה תאנה. רש"י בסנהדרין (ע: ד"ס נלנר) פירש, שמדת הקדוש 
ברוך הוא שבאיזמל שהוא מכה, בו הוא מרפא. וכתבו התוספות (עס ל"ס כס), 
שאינו קשור לסוגייתנו, אלא הביאור כמו שמבואר במדרש רבה (נללעית טו ז) 
שסברת מי שאמר שקלקלו בתאנה הוא דבר הלמד מענינו, משל לבן מלך 
שקלקל עם אחת מן השפחות, כיון ששמע המלך טרדו והוציאו חוץ לפלטרין, 
והיה מחזר על פתחיהן של שפחות ולא היו מקבלות אותו, אבל אותה שקלקלה 
עמו פתחה דלתיה וקבלתו. כך בשעה שאכל אדם הראשון מאותו האילן, טרדו 
הקדוש ברוך הוא והוציאו חוץ לגן עדן, והיה מחזר על כל אילנות ולא היו 
מקבלים אותו, אבל תאנה שאכל מפרותיה, פתחה דלתיה וקבלתו. 

ובתורת חיים (פס ד"ס נלנר) מבאר דברי רבי נחמיה, שלפי פשוטו משמע שאין 
הכוונה שבו נתקנו מחטאם, אלא בו נתקנו שלא הלכו ערומים. ועוד 

פירש שבו נתקנו מחטאם, כמו שאמרו בעירובין (יפ:) היה רבי מאיר אומר, אדם 
הראשון חסיד גדול היה, כיון שראה שנקנסה מיתה על ידו, ישב בתענית מאה 
ושלשים שנה, ופירש מן האשה מאה ושלשים שנה, והעלה זרזי תאנים על בשרו 
מאה ושלשים שנה, משמע שהעלאת זרזי תאנים על בשרו צער ועינוי הגוף 
הוא, שהגמרא מחשיבה זאת עם שאר העינויים בכלל התשובה, שלפי זה יש 
לומר שמה שכתוב טס) 'ויעשו להם חגורות' לא התכוונו רק לכסות בשר ערותם, 
אלא התכוונו גם לעשות תשובה לסבול צער ועינוי על חטאם, וזהו שאמרו 

בדבר שקלקלו בו נתקנו, כי בעץ התאנה עשו תשובה ותקנה על חטאם. 


עח. הקשה הפני יהושע (ד"ס ענ), שהגמרא היתה יכולה לומר כן גם לשיטת חכמים, שהמשנה באה 
לרבות שאפילו שפשתן נקרא עץ (טנת כו:), ומבואר בבבא בתרא (5ג.) שזרעוני פשתן ראויים לאכילה, 
מכל מקום אם בירך על זרעוני פשתן בורא פרי העץ לא יצא. ותירץ, על פי מה שפירש שם הרשב"ם 
(פכ) שהקונים אותו לאכילה היינו לאכלו בכותח, ולפי זה יש לומר שקים להו לחז"ל שראויים לאכילה 
רק על ידי כותח, וכשאוכלו על ידי כותח הכותח עיקר, ואין מברכים על הזרעוני פשתן. 
עט. בפנהדרי קטנה (סנסדמן ע) כתב, שנפקא מינה במחלוקת התנאים, שאם אחד נדר מהעץ שאכל 
ממנו אדם הראשון, לרבי יהודה יאסר בחיטה, ולרבי מאיר יאסר בגפן, ולרבי נחמיה יאסר בתאנה. 
פ. בנשמת אדם (; ₪ פק"ג) תירץ כעין זה, אך הקשה על זה מהמדרש רבה (פרעה עו ) שהקשה איך 
יתכן שהיה חיטה והרי כתוב שהיה 'עץ' ותירץ המדרש שהיה מתמר כארזי הלבנון, ומשום כך כתב 
שחיטה רגילה אכן אינה נכללת בעץ ואפילו לרבי יהודה לא יצא, ורק החיטה שהיתה בגן עדן 
שהיתה מיתמרת כארזי הלבנון נחשבת מין עץ. [ודבריו צריכים עיון שבתוספות בשבת ובמאירי 
שהובאו לעיל משמע שגם חיטים שלנו נחשבים מין עץ]. | פא. וכן נראה מסקנת החכמת מנוח 


ברכות מ. 


ביאורים 


וכתב בבנין שלמה (טס פוסי ד"ס נס) שלפי זה מיושבת קושיית התוספות על רשיי 

(ד"ס נדנר), שפירש שמדת הקדוש ברוך הוא שבאיזמל שהוא מכה בו הוא 
מרפא, נס בתוך נס. ותמהו התוספות מה עניינו לסוגייתנו, והיינו שהתוספות 
פירשו בה נתקנו כפשוטו, שלא הלכו ערומים, ולכן סברו שאין ענין האיזמל 
שהכה שבו מרפא קשור לכאן שהקלקול היה במה שעברו על ציווי הבורא 
והתיקון הוא במה שאינם ערומים. אבל לפי דברי התורת חיים יש ליישב פירוש 
רש"י, שאפילו שאין קטיגור נעשה סניגור, ולכן אין כהן גדול משמש בבגדי 
זהב בפנים, מכל מקום כאן הנס הוא, שגוף התאנה שחטאו בה, והיא הקטיגור, 

היא נעשתה סניגור, ובה נתקנו מחטאם וקיבל הקדוש ברוך הוא תשובתם. 


כיעד חיטה נקראת עז 


רבי יהודה אומר חטה היתה. כתב בחכמת מנוח בסנהדרין (ד"ס כ"י), שחיטה 

נקראת 'עץ', על דרך שאמרו [בילקוט שמעוני (פספס עכ) ומקורו מכתובות 
(קי:)] עתידה חיטה שתתמר ועולה כדקל בראש ההרים, וכיון שעתידה החיטה 
להיות עץ לכן קראה לזה התורה עץ. ובעיון יעקב (פס ד"ה כ"י) כתב, שאין צריך 
לזה, לפי שגם קודם החטא היה הכל כמו שיהיה לעתיד לבואפא, וכן הביא 
התורת חיים (עס ד"ס כני) שהמדרש (נ"כ עו ז) שואל מדוע נחשב 'עץ', ומתרץ 
שהיו מתמרות כארזי הלבנון. ומוסיף התורת חיים לבאר, שצריך לומר שלא 
חיטה ממש היה, שאם כן מדוע נאמר (נללית ג ו) 'כי טוב העץ למאכלי, והרי 
חיטה כמו שהיא אינה ראויה לאכילה, אלא פת חיטים היה, שהיתה הארץ 

מוציאה אז גלוסקאות כמו שיהיה לעתיד. 


האם צריך שישאר האילן משנה לשנה או די במה שנשארים השורשים 


היכא מברכינן בורא פרי העץ היכא דכי שקלת ליה לפירי איתיה לגווזא 
והדר מפיק וכו'. נחלקו הראשונים האם כוונת הגמרא שפרי העץ הוא 

רק אם אחרי שקוטפים את הפירות נשאר אילן, או די במה שנשארים שורשים 

בקרקע. 

בחידושי הרא"ה (ד"ס וע) וכשיטה מקוכצת (ד"ס מן) מפרשים, שאם אחר 
שקוטפים את הפירות נשאר עץ שיוסיף להוציא פירות, נחשב אילן, 

ואם כשקוטפים את הפירות לא נשאר שום אילן שיוציא פירות נחשב ירקפגב. 
וכן מבואר בדברי המרדכי (כמו ק₪) בשם תשובות הגאונים שכל שאין נשאר 

אילן אחר שקטפו את הפירות נחשב פרי אדמהפ. 

אמנם הרא"ש (סי כג) מפרש כוונת הגמרא שכל שעושה פירות משנה לשנה 
ואין צריך לזרעו כל שנה מחדש נחשב עץ, אבל אם צריך לזרעו כל 

שנה מחדש אינו נחשב עץ, ומבואר בדבריו שכל שאין צריך לזרעו כל שנה 
מחדש אף שלא נשאר שום אילן מעל הקרקע נחשב אילן. וכתב הטור (פו"ת סי 
לג) שכן היה נוהג הרא"ש שכל שהיו השורשים נשארים בקרקע משנה לשנה 

היה מברך עליהם בורא פרי העץ. 

וכתב הב"ח (שס ס" ד"ס ענ), ששיטת רש"י (ד"ס גווא) שלא די במה שנשארים 
השורשים בקרקע אלא צריך שישאר ענף אחר שקטפו את הפרי, שרש"י 

פירש שגווזא היינו ענף, ומשמע שצריך שישאר ענף ולא די במה שישארו 
השורשים. וכתב עוד (ד"ס 0:6, ששיטת התוספות (ד"ס 6פיס) שדי במה שישארו 
שורשים בקרקע משנה לשנה, שכתבו, שמכאן נראה שתותים וכדומה, שגדלים 
על סנה מברכים בורא פרי העץ שהרי דרך העץ להתקיים ימים רבים, 
וכשקוטפים הפרי עדיין יוצא פירות מאותו העץ בעצמו, וכוונתם במה שכתבו 
שנשאר העץ היינו שנשארים השורשים. והוכיח כן, שההנהות אשר"י (פס) הביא 
מתוספות כשיטת הרא"ש. וההגהות אשר"י הביא כן בשם ר"י, וכן הוא בטור 

ששיטת ר"י שדי במה שישארו השורשים בקרקע. 
והב"ח הוכיח כשיטת רש"י מהגמרא בעבודה זרה (ס:) שמבואר שם שיגווזא' 
היינו העץ שמעל הקרקע. 

והדרישה טס 6ופ 6 ד"ס וכנו) כתב, שמי שסובר שדי במה שנשארים השורשים 
בקרקע יפרש מה שאמרה הגמרא 'איתיה לגווזא והדר מפיק' וכו' 

שהכוונה שאף אחר שקוטפים את הפירות יהיה ענף שיוציא פירות, ואף שאין 
זה אותו הענף שהיה קודם, אלא שיצא ענף אחר מהשורשים, כל שאין צריך 


עיין שם. אכן בתוספות חכמי אנגליה (עס ד"ס פעס) פירשו שכל דבר העולה בקנה נקרא עץ. וכן נראה 
מהראשונים שהובאו לעיל שכתבו נפקא מינה גם בזמנינו במה שחיטה נחשבת מין אילן, ומשמע 
שגם חיטה שלנו נחשבת עץ [וראה לעיל בשם הנשמת אדם]. פב. באור זרוע (פ" קעט) הביא שיש 
גורסים 'איתיה לאילנא'. וכן נראה בדברי הרא"ה והשיטה מקובצת שהיו גורסים כן, אבל פירושם 
מתאים גם אם הגירסא 'איתיה לגווזא', וכמו שיתבאר בהמשך שגווזא הוא הגדל מעל הקרקע. 
פג. ובהמשך דברי המרדכי הביא מחלוקת אם מברכים על תותים ופריז"ש ובישוני"ש בורא פרי 
העץ, שהר"י והראב"י כתבו לברך בורא פרי האדמה, כמו שמבואר בתשובות הגאונים, ורבינו תם 
והמהר"ם סוברים שברכתם בורא פרי העץ לפי שעצו מתקיים משנה לשנה, והקשה החזון איש (עס 
סי' י סק"ג ד"ס ונמרדכי) שלא מובן במה נחלקו וכי נחלקו במציאות אם עצו מתקיים כל שנה. [ולהלן 
הובא בשם השל"ה שכל שנשאר קצת מהעיקר, יש מחלוקת אם נחשב שנשאר האילן, ויש לומר 
שזה ביאור המחלוקת שהובא במרדכי]. ובבאור מרדכי (פות ננ-ע) כתב, שנחלקו במחלוקת הגאונים 
והתוספות והרא"ש, האם כשכלה עצו לגמרי בחורף ונשארים רק השורשים האם נחשב אילן. 


אוצר החכמהן 


ילקוט 


לזרוע מחדש כדי שיצאו ענפים נחשב אילן, ו'איתיה לגווזא' עולה על ההמשך 

'והדר מפיק' שיש ענף שיוציא פירות. ומי שסובר שצריך שישאר האילן עצמו 

יפרש 'איתיה לגווזא' שהוא דבר בפני עצמו, שצריך שישאר הגווזא אחר 
שקוטפים הפירותפד. 


טעם מי שסובר שאין מברכים על מיני אטד בורא פרי העץ 
בדברי התוספות אחרי שכתבו שיטתם שמברכים בורא פרי העץ אם אין 


מיני אטד בורא פרי האדמהפ", והביא ראיה על זה מהירושלמי (נכנפֿיס פ"ס ה"). 

וכן הוא במרדכי [והביא דבר זה בשם ה"ר מנוח אליהו, וכתב שרבינו תם בשם 

אביו והמהר"ם מרוטנבור"ג סוברים שברכתם בורא פרי העץ]. ויש כמה ביאורים 

במפרשים מדוע אין מברכים על אטד בורא פרי העץ: 

א. ברדב"ז (קו"ת מ"ג סי' פפקסו) ובשל"ה (סגסות על עמק כרכס, כנל ס ס"ק) משמע שה"ר 
מנחם סובר כשיטת הגאונים [הובאו לעיל בדברי המרדכי] שאם כלה האילן 

לגמרי אינו נחשב מין אילן, ומבואר מדבריהם שבמיני אטד כלה האילן אחר 

שקוטפים את הפרי ונשאר רק השורשים. 

ב. הראשון לציון (ד"ס סיכ) והחזון איש (עכנס סי' ינ סק"ג ד"ס מכדכי) כתבו, שבאטד 
מתקיים הגזע משנה לשנה, אלא שאין פירותיו חשובים כל כך לייחד ברכה 

על עצן, ולכן יש סוברים שאין מברכים עליו בורא פרי העץ, אף שלענין כלאים 

נחשב עץ, כמבואר שם בירושלמי. 

ג. מדברי הבאר הגולה (ס" כד פות פ) והפרי מגדים (קס פנ 6כרסס ס"ק כג, וככם יוסף 
ד"ס וען) משמע, שהם מיני קוצים ולכן אין מברכים עליהם בורא פרי העץ. 
ד. בנשמת אדם (כל נש סק"ט ד"ס ומפ'ינע"ס) כתב, שאין העץ ראוי למלאכה, ולכן 
אין ראוי לברך עליו בורא פרי העץפי. 


ביאור התוספתא שהצריכה שהעלין יצאו מהעיקר 


בתוספתא בכלאים (פ"ג סי"ג) מובא נידון מה נחשב אילן ומה נחשב ירק לענין 
כלאים, ומבואר שם שכל שמוציא עליו מעיקרו, הרי הוא ירק, וכל 
שאינו מוציא עליו מעיקרו, אלא מענפיו, הרי הוא אילן. 

ומבואר ברא"ה שיש לפרש שני פירושים בדברי התוספתא, יש לומר שכוונת 
התוספתא לומר כלל אחר מה נחשב אילן ומה נחשב ירק, שכל שיש 

לו גזע שממנו יוצאים העלים נחשב אילן, וכל שאין לו גזע אלא העלין יוצאים 
מהשורש נחשב ירק, וכתב הרא"ה, שלפירוש זה נאמר כלל זה רק לענין כלאים 
שאנו דנים על האילן עצמו מה הוא, אבל לענין ברכה שאנו דנים אם הפרי 
נחשב פרי עץ או פרי אדמה, תלוי רק בכלל הראשון, שאם נשאר אילן אחר 
שקטפו את הפרי נחשב אילן9'. ויש לפרש עוד, שכוונת התוספתא שכל שנשאר 
אילן אחר שקטפו את הפרי, ומתייבשים ממנו העלין בימות הגשמים, ובימות 
החמה שוב יוצאים מהאילן עלים, נחשב שמוציא העלין מענפיו והוא מין אילן, 
אבל אם אין נשאר אילן, אם כן העלין יוצאים מהשורשים ונחשב ירק. ולפירוש 
זה כוונת התוספתא לכלל המובא בגמרא שכל שנשאר אילן אחר שקטפו את 

הפירות שיוציא עלין ופירות, נחשב אילן, ואם לא נשאר אילן נחשב ירק. 

והרא"ש גם הביא התוספתא, ומבואר בדבריו שדברי התוספתא אמורים גם 
לענין ברכה, ומלבד הכלל שנאמר בגמרא שאם נזרע כל שנה מחדש 

אינו אילן, נאמר עוד כלל בתוספתא, שלאילן יהיה גזע שהוא יוציא העלין, ולא 
יצאו העלין מהשורשים. והקשה הדרישה (Eס),‏ שאם הרא"ש גם סובר דברי 
התוספתא הנ"ל לענין ברכה, אם כן מדוע היה נוהג [כמו שהביא הטור] שכל 
שלא כלו השורשים משנה לשנה הרי הוא אילן, והרי בתוספתא מבואר לא כן. 
ותירץ, שהתשובות הגאונים [הובא לעיל בדברי המרדכי] והרא"ש נחלקו בביאור 
התוספתא, שלדברי תשובות הגאונים הביאור בתוספתא שצריך שישאר ענף אחרי 
שקוטפים את הפירות, ושהענף ההוא יוציא מחדש עלין ופירות, [כפירוש השני 


פד. עיין מה שפירש עוד. | פה. כתב הצל"ח (ום' ד"ס פית6) שאף רבי מנחם סובר שאם בירך 
בדיעבד על דבר הגדל בסנה בורא פרי העץ יצא, שאם לא כן כשהגמרא הקשתה שפשיטא שאינו 
יוצא בברכת בורא פרי העץ על פרי האדמה, ותירצה שנצרכה לרבי יהודה, מדוע לא תירצה 
שנצרכה אפילו לשיטת חכמים שבדבר שגדל על סנה אינו יוצא אם בירך בורא פרי העץ. ועיין 
רש"ש (לדיס 0% שדחה ראייתו. | פו. וכתב, שאין לומר שהטעם שמיני אטד מברכים עליהם בורא 
פרי האדמה הוא מפני שהם פירות גרועים, שהרי יש בהם גם פירות טובים, וכן אין לומר שהטעם 
שמיני אטד ברכתם בורא פרי האדמה הוא משום שהם קוצים [כטעם הבאר הגולה והפרי מגדים], 
שהרי ורד גם גדל על קוצים ומבואר בטור (סי כל) שאילו היה עיקר הפרי היה ברכתו בורא פרי 
העץ. אמנם בבאר הגולה מבואר שהטעם שאין מברכים על ורד בורא פרי העץ מפני שהוא מין 
אטד. | פז נראה שהוכחתו שכלל לא נאמר לענין ברכה, משום שאם גם לענין ברכה תלוי אם 
העלין יוצאים מעיקרו, אם כן פשיטא שחיטה אינה אילן שהעלין יוצאים מהעיקר, ומדוע הוצרכה 
הגמרא לטעם שאין האילן מתקיים אחר שקטפו הפרי. | פת. והרדב'" (פו"ת פ"ג פי' פפקסו) כתב כן 
לשיטת הגאונים הסוברים שצריך שישאר האילן, שמכל מקום אין צריך שישאר כל האילן, ודי 
במה שנשאר קצת מעל הארץ. ובנשמת אדם (כע 6 פק"ט) הביא דבריהם וכתב שהם דוחק, ועיין 
שם מה שהאריך בזה וסובר שהתוספות סוברים שאין הלכה כמו התוספתא שהגמרא שלנו אינה 
סוברת כמו התוספתא. ובשלחן ערוך הרב (פדר כככפ הנסגן פ ס"ו) הביא שיש אומרים שאפילו אם 


ברכות מ. - מ: 


ביאורים קט 


שברא"ה] והרא"ש סובר שפירוש התוספתא שצריך שיצא מהשורשים גזע או 
ענף, וממנו יצאו העלין ופירות, אבל אם הם יוצאים מהשורשים נחשבים לירק, 
[וכפירוש הראשון שהובא מהרא"ה], ואם כן לשיטת הרא"ש כל שלא כלו 
השורשים אחר שקטפו הפרי, ומוציאים פירות לשנה הבאה נחשב אילן, אבל 
בתנאי שהעלין והפירות יצאו מענף ולא מהשורשים, ואף אם הענף מתייבש כל 
שנה נחשב אילן. 

והשל"ה בהגהותיו לעמק ברכח (כל ה פ"ט) מיישב באופן אחר, שאף מי שסובר 

שאין צריך שישאר העץ עצמו משנה לשנה, מכל מקום צריך שישאר 
משהו ממנו מעל הארץ, וזה כוונת התוספתא שיצאו העלין מהענפים, דהיינו 
שישאר משהו מעל הקרקע. ובזה מתרץ מה שקשה לכאורה בדברי התוספות, 
שאחרי שהביאו דברי רבי מנחם שחולק על שיטת התוספות, וסובר שמה שגדל 
על אטד ברכתו בורא פרי האדמה, כתבו, שבפריזיי"ש לכולי עלמא מברכים 
בורא פרי העץ, כי עצו מתקיים משנה לשנה, ומבואר שבפריזיי"ש לא רק 
השורשים נשארים, אלא אפילו עצו מתקיים משנה לשנה, ואילו המרדכי אחר 
שהביא שיטת הגאונים כתב, שלשיטתם מברך על פריזיי"ש בורא פרי האדמה, 
וקשה מדוע סוברים הגאונים כן והלא עצן מתקיים משנה לשנה. אבל לפי מה 
שכתב יש ליישב שלשיטת התוספות די שישאר משהו מעל הארץ, ואף שעצם 
האילן כלה, אבל לשיטת הגאונים לא די שישאר משהו מעל הארץ, אלא צריך 

שישאר עצם האילןפח. 


מ: 


ביאור החילוק בין פת ויין לשאר פירות לשיטת רב הונא 


אתמר רב הונא אמר חוץ מן הפת ומן היין. רש"י (ל"ס פון) פירש את סברת 
רב הונא, שדברי המשנה 'על כולם אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא', 
נאמרו רק על שאר פירות, ולא על יין, שיין גורם הרבה ברכות לעצמו* בקידוש 
ובהבדלה ובברכת חתנים, ולפיכך אינו נפטר בברכת שהכל. וטעם זה מבאר רק 
מדוע אין היין נפטר בברכת שהכל, אך לא מבאר מדוע סובר רב הונא שגם 
הפת אינה נפטרת בברכת שהכל, וכתב השלמה משנתו (גלט"י ד"ס פון), שרש"י 
לא הוצרך לתת טעם מדוע אין הפת נפטרת בברכת שהכל, שטעם דבר זה 
מפורש בתורה, שהפסוק (דכיס מ ע) 'ארץ אשר לא בְמִסְכָּנַת תאכל בה לחם' 
הוציא את הלחם מכלל שאר המינים, ונתן לו שם בפני עצמו, שהרי פירט לחם 
במיוחד ולא כללו עם חיטה ושעורה שהוזכרו בפסוק הקודם, ולכן אינו נפטר 
בברכת שהכל. וכמו שכתב השיטה מקובצת סוכ (סנן נקמון) שמטעם זה אין הפת 
נפטרת בברכת בורא פרי האדמהג, שהרי הכתוב הוציאה מכלל חיטה ושעורה 
וקראה לחם. 
והפני יהושע (נמוסי ד"ס נימ) והרש"ש (ד"ס כס") פירשו סברת רב הונא באופן 
אחר, שדברי המשנה 'על כולם אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא נאמרו 
רק בשאר פירות, מפני שחכמים קבעו עליהם ברכות כלליות, כגון ברכת בורא 
פרי העץ שהברכה כוללת את כל המין שגדל על העץ וכן בברכת בורא פרי 
האדמה, ולפיכך גם אם בירך עליהם שהכל לא שינה שינוי גמור ממטבע שטבעו 
חכמים, שגם הברכה שתיקנו חז"ל היא ברכה כללית, וגם 'שהכל' היא ברכה 
כללית, אבל בפת ויין, מאחר וחז"ל קבעו לברך עליהם ברכות פרטיות, ברכות 
שמיוחדות על הלחם או על היין, ואם בירך שהכל שהיא ברכה כללית, הוא 
שינוי גמור ממטבע שטבעו חכמים, ולפיכך לא יצא ידי חובתוג. 
והראש יוסף (ל"ס פתמכ) מבאר שרש"י לא רצה לפרש כטעם הנ"ל, שהרי מעשה 
קדירה יוכיחו שיש להם גם ברכה פרטית, שברכתם בורא מיני מזונות 
היא מיוחדת רק למיני מזון, ואף על פי כן מודה רב הונא שיוצאים בברכת 
שהכל על מעשה קדירה, שהרי נחלק רק בפת ויין, ומוכח שיוצאים בברכת 
שהכל אפילו על דבר שחז"ל תיקנו לו ברכה פרטיתז. 


העיקר נשאר קיים כל החורף, ורק הענפים נושרים בחורף, וחוזרים וצומחים מעיקר ומוציאים עלין 
ופירות, אין נחשבים אילן. [ואפשר שהוא כעין שיטת העמק ברכה בשיטת המרדכי בפריזיי"ש, 
שלא די שישאר קצת מהעיקר מעל הארץ, וסובר השלחן ערוך הרב שצריך שישארו גם הענפים 
שמהם יוצאים הפירות, וכדברי התוספתא]. א. רש"י להלן (מנ. לייס דגוכס) מפרש, שבהרבה מקומות 
היין בא למטרת הברכה, ולא למטרת שתייה, שאף שלא היו צריכים לשתיית יין, היו מביאים את 
היין כדי לברך עליו ברכת קידוש או הבדלה או ברכת חתנים. | ב. אפילו להלכה שיוצאים 
בברכת שהכל על הפת, אבל אין יוצאים בברכת בורא פרי האדמה על הפת. | ג. וברבינו מנוח 
(כרכות פ"ס ס"י) משמע כדבריהם. והרש"ש מבאר כן בדברי התוספות (ד"ס נימ6). ויתבאר בסמוך (נניקוכ 
'נקוסיים סתוספופ' וכו'). ‏ ד. ההצל"ח (ע"פ ד"ס מפן, עוד לע"ד (פרן פסקי סרמנ"ס) מבאר, שטעם רב הונא שסובר 
שאינו יוצא בברכת 'שהכל' על פת ויין, משום שאם מברך על פת ויין 'שהכל' הורידם בשתי 
דרגות מברכתם הראויה, שאפילו אם היה מברך על היין בורא פרי העץ, ועל הפת בורא פרי 
האדמה, כבר היה מורידם דרגה אחת מברכתם הראויה, ועכשיו שבירך עליהם שהכל הורידם שתי 
דרגות, ודברי המשנה ועל כולם אם אמר שהכל נהיה בדברו יצא' אמורים רק על דברים שאם 
מברך עליהם שהכל יורדים רק דרגה אחת מברכתם הראויה. וראה שם מה שמבאר מדוע יוצא 
ב'שהכל' לרב הונא על פירות העץ והרי הורידם שתי דרגות [ולדבריו אם יברך בורא פרי העץ 
על יין, גם רב הונא יודה שיצא ידי חובתו]. 


קי ילקוט 


מה הדין אם בירך על יין בורא פרי העז ועל פת בורא פרי האדמה 


ורבי יוחנן אמר אפילו פת ויין. הרא"ה והשיטה מקובצת (ד"ס וענ), למדו מכאן 
שאם בירך על יין בורא פרי העץ יצא ידי חובתו, כשם שאם בירך עליו 
שהכל יצא, אף שלא בירך את הברכה המיוחדת שחכמים תיקנו לברך על היין, 
כמו כ אם בירך עליו בורא פרי העץ יצאה. וכתבו עוד, שכל זה דווקא ביין, 
אבל בפת אם בירך עליה בורא פרי האדמה לא יצא', משום שהכתוב הוציא 
פת משאר פירות האדמה וקבע לו שם בפני עצמו, שנאמר (לנריס 5 ע) 'ארץ 
אשר לא במסכנות תאכל בה לחם', ועוד שכשקבעו חכמים לפת ברכת המוציא 
לחם מן הארץ הוציאו את הפת מכלל פריז, שהרי לא הזכירו פרי בברכה כללח, 
ורק בברכת 'שהכל' יוצא על פת משום שבברכת 'שהכל' לא מוזכר פרי, והיא 
כוללת את כל הדברים אף אם אינם פרי, אבל בברכה שמוזכר בה 'פרי' אינו 
יוצא בה לפתל. 
אמנם שיטת התוספות (ינ. דייס 6) שאם בירך על יין בורא פרי העץ לא יצאי. 
וכן פסק המגן אברהם (פי" ₪5 ס"ק כ3). 

והקשה רעק"א (נגלון סע"ס), מדוע אינו יוצא בברכת בורא פרי העץ על יין, 
והרי יש על היין שם פרי, שהרי מברכים עליו 'בורא פרי הגפן', והוא 

גדל על העץ, ואם כן שייך לברך עליו בורא פרי העץ, אלא שחכמים הצריכו 
לברר יותר בברכה שהוא פרי גפן, ולברך על היין בורא פרי הגפן, אבל אם 
בירך עליו בורא פרי העץ, לא גרע מאילו היה מברך עליו שהכל שהיה נפטר. 
בחידושי רכי אריח לייב (סי ₪ תירץ קושיית רעק"א, על פי מה שיש לחקור 


א 


כ 


מה הטעם שברכת שהכל פוטרת את כל המינים, האם משום שברכת 

שהכל היא ברכה כללית, שכל המינים נכללים בברכה, או משום שהיתה תקנה 
מיוחדת שברכת שהכל תפטור את כל המינים. ולפי הצד הראשון שברכת שהכל 
פוטרת כל המינים משום שהיא ברכה כללית יקשה קושיית רעק"א שכשם שיין 
נכלל בברכת שהכל כמו כן נכלל היין בברכת בורא פרי העץ, ומדוע אין יוצאים 
בה ידי ברכת היין, אבל לפי הצד שיוצאים בברכת שהכל על כל המינים משום 
שהיתה תקנה מיוחדת שברכת שהכל תפטור את כל המינים, מיושבת קושיית 
רעק"א, שכשחכמים תיקנו ליין ברכת בורא פרי הגפן הוציאו יין מכלל שאר 
פירות העץ, ולכן אינו יוצא כשמבוך עליו בורא פרי העץ, ורק ברכת שהכל 

פוטרת יין, מפני שהיתה תקנה מיוחדת, שברכת שהכל תפטור את המינים. 

ועיקר התירוץ כבר הובא בעוללות אפרים (סי כ, ס:) בקיצור, שחכמים הוציאו 
יין מכלל פרי העץ ואינו יוצא בברכת בורא פרי העץ, ורק בברכת שהכל 

היתה תקנה מיוחדת שיצאו בה על כל הדברים, ומפרש כן לשון הגמרא להלן 
'אבל אמר שהכל נהיה בדברו דתקינו רבנן אפילו ר' יוסי מודה' שהכוונה שתיקנו 

חכמים שבברכת שהכל יצא על כל הדברים. 

ומיישב בזה מה שהקשה הפנים מאירות (שו"ת, פ"6 סי ₪) שדברי המגן אברהם 
[שיין אינו נפטר בברכת בורא פרי העץ], סותרים לדברי הגמרא 'עד 

כאן לא קאמר ר' יוסי התם אלא משום דקאמר ברכה דלא תקינו רבנן אבל 
אמר שהכל נהיה בדברו דתקינו רבנן אפילו ר' יוסי מודה' שמבואר מדברי 
הגמרא שברכה שחכמים תיקנו אותה יוצאים בה ידי חובתם אפילו על פת ויין, 
וברכת בורא פרי העץ היא ברכה שתיקנו חכמים, ומדוע אינה פוטרת את היין, 


ה. והוסיף הרא"ה שאף אם בירך על היין בורא פרי האדמה יצא ידי חובתו. ‏ וו וכתב 
הרא"ה, שאף דבר שברכתו בורא מיני מזונות אם בירך עליו בורא פרי האדמה לא יצא ידי 
חובתו. ולהלן (נפשן) הובאו דברי הפוסקים שחולקים וסוברים שאפילו על פת יוצא בברכת בורא 
פרי האדמה, ולדבריהם כל שכן שעל מיני מזונות יוצאים בברכת בורא פרי האדמה. ‏ ז. שכיון 
שנעשה פת אינו נקרא פרי כלל אלא לחם או מזון. לשון הריטב"א בהלכות ברכות (פ"צ סע"ו). 
ת. במה שתיקנו ברכה מיוחדת ליין, לא הוציאו את היין מכלל שאר פירות, שגם בברכת היין 
מוזכר 'פרי', ולכן יוצא בברכת 'בורא פרי העץ' על יין, ‏ ט. עיין נשמת אדם כל ₪ פק") 
שהביא דברי הכסף משנה (נרטת פ"ד סי שכתב שאפשר שאם בירך על פת בורא פרי האדמה 
יצא. וכתב שאינו יודע מדוע כתב לשון אפשר שהרי אין כאן מקום ספק כלל כיון שאינו שקר 
שחיטים הם פרי האדמה. ובשערי תשובה (ס" קט פק"ד) הביא מחלוקת הפוסקים בדין זה. 
י. התוספות (פ כתבו, שמי שטעה בדיבורו שרצה לברך בורא פרי הגפן ובטעות בירך בורא 
פרי העץ יכול לחזור בתוך כדי דיבור ולברך, ומשמע מדברי התוספות שאם אינו חוזר ומברך 
לא יצא. וכך הבינו בשיטת התוספות בתשובות ר"י לבית לוי (כל סי סי מו), ובגינת ורדים (טו"פ, 
כ 5 סי יט), ובגליון הש"ס, וביד אפרים (צמג" עס). [אלא שהגינת ורדים דחה את הראיה מתוספות, 
שיש לומר שכיון שהתוספות לא עסקו בדין ברכת היין לא דקדקו בדבריהם, ואף הם סוברים 
שיצא בברכת בורא פרי העץ על היין]. אבל האבן העוזר (סי כמ סי"ד) סובר שגם תוספות סוברים 
שמי שבירך לכתחילה [לא מחמת טעות] בורא פרי העץ על יין אף שאינו צריך לחזור ולברך, 
אולם באופן זה אף אם נזכר שטעה אינו יכול לחזור ולתקן ולסיים בתוך כדי דיבור בורא פרי 
הגפן, כיון שלא יתקן כלום שהרי בדיעבד יוצא גם בלי התיקון, וגם לא יתקן את מה שהיה 
צריך לכתחילה לברך בורא פרי הגפן, כיון שבשעה שאמר שם ומלכות התכוון להזכיר בורא 
פרי העץ, אבל אם רצה לברך בורא פרי הגפן, והזכיר בטעות בורא פרי העץ, אף שגם אם לא 
יתקן כלום יצא חובת הברכה, מכל מקום יכול לתקן בתוך כדי דיבור ולומר בורא פרי הגפן, 
ויצא ידי חובת הברכה לכתחילה, כיון שמה שהזכיר בורא פרי העץ היה בטעות. ועיין עוד 
שהוכיח שם מכמה מקומות שבדיעבד יוצאים בברכת בורא פרי העץ על יין. ועיין עוד מה 
שכתב בחידושי רבי אריה לייב (ס" ג מפות ס ונס לפרש את דברי התוספות. | יא. ועיין עוד מה 
שהאריכו בזה האבן העוזר (שס) והעוללות אפרים (טס). ובנשמת אדם (כע ג קק") כתב שלשיטת 
המגן אברהם שאין יוצאים בדיעבד בברכת בורא פרי העץ על יין, הוא הדין אם בברכה אחרונה 


ברכות מ: 


ביאורים 


אבל לפי מה שביאר העוללות אפרים מיושב, שכוונת הגמרא לברכה שתיקנו 
חכמים שיצאו בה על כל המינים, ותקנה זו היתה רק בברכת שהכלי". 


ביאור מחלוקת רבי מאיר ורבי יוסי 


ראה פת ואמר כמה נאה פת זו ברוך המקום שבראה וכו' יצא דברי ר' 
מאיר, ר' יופי אומר כל המשנה ממטבע שטבעו חכמים בברכות 
לא יצא ידי חובתו. כתב הכסף משנה (כככופ פ" ס"ס), שיש לפרש בשני אופנים 
מה נחלקו רבי מאיר ורבי יוסי: א. שנחלקו, האם כשמשנה נוסח הברכה שתיקנו 
חז"ל, יוצא ידי חובתו'ב, כגון שמברך 'ברוך המקום שבראה' שהיא ברכה כללית 
ולא הזכיר בברכה המין שבירך עליו, שהרי חז"ל תיקנו לברך באופן פרטי 
ולהזכיר המין שמברך עליו. ב. שנחלקו אם לא הזכיר שם ומלכות, האם יצא 
ידי חובתו, אבל אם הזכיר שם ומלכות, וסיים 'שבראה' היה יוצא ידי חובתו 
לכולי עלמאי. וכתב, שהעיקר כפירוש האחרון, שלפירוש הראשון קשה מי גרע 
מאילו בירך 'בריך רחמנא מאריה דהאי פיתא' שיצא ידי חובתו". 


האם הלכה כרבי מאיר או כרבי יוסי 


שם. כתב הרשב"א (ל"ס ורני), שהלכה כרבי מאיר, משום שבפשטות רבי יוחנן 
שסובר שיוצאים בברכת שהכל אפילו על פת ויין סובר כרבי מאירט', 
והלכה כרבי יוחנן. ועוד, שבירושלמי (פ"י סינ פסקו הלכה כרבי מאיר. וכן כתב 
הרא"ש (סיי כג), והוסיף שאם אמר כמה נאה פת זו יצא בין ברכה שלפני המזון 
[אם אמרה לפני המזון], ובין ברכה ראשונה מהשלש ברכות שלאחר המזון [אם 
אמרה לאחר המזון], כמו שאמרו בבנימין רעיא שיצא ידי ברכה ראשונה 
שבברכת המזון. ויש ראשוניםט' שכתבו שצריך עיון אם הלכה כרבי מאיר אפילו 
אם אין מזכיר פת". 

והרמב"ם בהלכות ברכות (פ" ס"ו) פסק שאם שינה את המטבע הואיל והזכיר 
אזכרה ומלכות וענין הברכה אפילו בלשון חול יצא. אבל בהלכות 

קריאת שמע (פ"6 ס"ז) פסק 'כללו של דבר כל המשנה ממטבע שטבעו חכמים 
בברכות הרי זה טועה וחוזר ומברך כמטבע'. והרמ"ך (נלכות פס) הקשה שדברי 
הרמב"ם בהלכות ברכות סותרים למה שפסק בהלכות קריאת שמע, שבהלכות 
ברכות פסק שהמשנה ממטבע שטבעו חכמים יצא, ובהלכות קריאת שמע פסק 
שהמשנה ממטבע שטבעו חכמים אינו יוצא. וכתב הכסף משנה (פס), שיש לתמוה 
על תמיהתו, שבהלכות קריאת שמע הרמב"ם דיבר כשחתם במקום שאמרו שלא 
לחתום, או פתח בברוך בברכה שאינה פותחת בברוך, שהרמב"ם עוסק שם 
בדינים אלו, ולכן פסק הרמב"ם שלא יצא, אבל בהלכות ברכות דיבר הרמב"ם 
ששינה רק את נוסח הברכה, שאמר ענין הברכה בנוסח אחר, ולא שינה את 
הפתיחה והחתימה, ולכן פסק הרמב"ם שיצא. ומבואר שם בדבריו (ס"ס) שרק 
לרבי יוסי אינו יוצא כשלא חתם במקום שאמרו לחתום, וכדומה, והרמב"ם 

פוסק כרבי יוסי. 
אבל הביאור הגר"א (פו"ם סי' ספ 5ופ 6) כתב, שהרמב"ם בהלכות קריאת שמע 
פסק כרבי יוסי, ובהלכות ברכות חזר בו ופסק כרבי מאיר שהמשנה 
ממטבע שטבעו חכמים בברכות יצא ידי חובתו. 


על יין טעה ואמר על העץ ועל פרי העץ במקום על הגפן ועל פרי הגפן, לא יצא. "ב. ויש 
עוד אופן של שינוי בברכה, שאינו משנה את התוכן של הברכה, אלא שמאריך או מקצר בברכה, 
או שאומר כעין נוסח שתיקנו חכמים אלא שאומרם בתיבות אחרות ממה שתיקנו חז"ל, והשינוי 
הנ"ל נחשב פחות משנה ממטבע שטבעו חכמים מהיכן שמשנה כוונת הברכה, ובזה לא נחלקו 
רבי מאיר ורבי יוסי וכולם מודים שיצא ידי חובתו. והרמב"ם (פס) פתח שכל הברכות אין ראוי 
לשנותם, ומסיים שהמשנה 'אינו אלא טועה', ומבאר הכסף משנה שהרמב"ם דיבר בשני אופני 
שינוי הברכה, על השינוי שמאריך או מקצר אבל אינו משנה את התוכן של הברכה, כתב שאין 
ראוי לשנות, אבל יוצא בזה חובת הברכה, כיון שכוונת דבריו עולה לכוונת חז"ל, ועל השינוי 
שמשנה מהתוכן של הברכה כגון ששינה מברכה כללית לפרטית, בזה כתב הרמב"ם שאינו אלא 
טועה, ולא יצא ידי חובתו כדברי רבי יוסי [הכסף משנה לשיטתו שהלכה כרבי יוסי ויתבאר 
בסמוך]. | יג. וכתב, שלפי הדרך הנ"ל מה שכתב הרמב"ם בתחילת ההלכה שאין ראוי לשנות 
מנוסח הברכה וסיים שהמשנה אינו אלא טועה, מדובר שהזכיר שם ומלכות בברכה, ולכן יצא 
ידי חובתו, אלא שאין ראוי לעשות כן, ועל זה מסיים הרמב"ם שאם עשה כן אינו אלא טועה. 
יד הכסף משנה הוכיח כן לשיטתו שסובר שהלכה כרבי יוסי [כמו שיתבאר להלן בסמוך], ואם 
כן קשה איך פסקו שמותר לברך 'בריך רחמנא מאריה דהאי פיתא' ומזה הוכיח הכסף משנה 
כפירוש הראשון. אבל לפי השיטות שסוברות שהלכה כרבי מאיר [כמו שיתבאר להלן] מיושב, 
שרק לרבי מאיר יוצאים בברכת 'בריך רחמנא מאריה דהאי פיתא', ונפסק כן להלכה כי הלכה 
כרבי מאיר. וכן סובר תוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס ₪) שכתב שרק לשיטת רבי מאיר יוצאים 
בברכת 'בריך רחמנא' וכו'. ומשמע שמפרש כפירוש הראשון של הכסף משנה, והמחלוקת רבי 
מאיר ורבי יוסי הוא כששינה מתוכן הברכה, ולא כשלא הזכיר שם ומלכות. ולהלן הובא בשם 
הצל"ח והשער הציון שמחלוקת רבי יוסי ורבי מאיר היא באופן שבירך בשם ומלכות ומבואר 
מדבריהם שגם הם אינם מפרשים כפירוש השני של הכסף משנה. ועיין חידושי רבי אריה לייב 
(סי' ג פו₪ ז) שדן בדברי הכסף משנה. ועיין עוד בספר המפתח מה שדנו האחרונים בביאור דברי 
הגמרא לשיטת הכסף משנה. ‏ טו. ואף שהגמרא דחתה שאין ראיה שרבי יוחנן יסבור דווקא 
כרבי מאיר, מכל מקום פשטות הדברים שרבי יוחנן כרבי מאיר. ‏ טז. בתוספות רבי יהודה 
חסיד (ז'יס ורי) ובהגהות אשרי שם בשם התוספות, ובהגהות מיימוניות (נרכות פ"f‏ ס"ו ות 0. | יז. עיין 
ביאור הלכה (סי" קסו ס"י ד"ס דספי) מה שכתב בזה. 


ילקוט 


איך יועא במה שאומר ברוך המקום והלא לרבי יוחנן כל ברכה שאין בה מלכות 
אינה ברכה 


שם. הקשה הצל"ח (ד"ס נמך), מדוע יצא כשאמר ברוך המקום, בשלמא לרב 

שצריך להזכיר שם ולא מלכות, יש לומר שכיון שלפעמים מכנים הקדוש 

ברוך הוא 'המקום' כיון שהוא מקומו של עולם הוה כמו שהזכיר שם", אבל 

לרבי יוחנן שצריך להזכיר גם מלכות איך יצא במה שאמר ברוך המקום הרי 

לא הזכיר מלכות. ותירץ, שיש לומר כמו שאמרו בגמרא להלן שלרבי יוחנן 

'תני לא שכחתי מלהזכיר שמך ומלכותך עליו', כמו כן יש לומר 'תני ברוך 
המקום מלך העולם שבראה'". 


בקושיית התוספות איך יתכן שרב הונא סובר כרבי יוסי והרי מודה בשאר דברים 
נימא רב הונא דאמר כר' יוסי. התוספות (ד"ס יפז) הקשו, איך יתכן שרב 


שאם אמר שהכל יצא, ורבי יוסי סובר בכל הדברים שלא יצא [שהרי אמר דינו 
אפילו בתאנה]. ותירצו, שיש לומר שרבי יוסי סובר שבכל הדברים לא יצא רק 
אם משנה לגמרי המטבע שאומר נוסח מעצמו, אבל אם בירך 'שהכל' יודה רבי 
יוסי שיצא בכל הדברים חוץ מפת ויין. 
והקשה המהרש"א (כפוס' ד"ס גימ), שאם כן יש לומר שאף רבי יוחנן סבר כרבי 
יוסי, שרבי יוסי אמר שאינו יוצא בברוך המקום שבראה משום שאינו 
נוסח של ברכה, אבל בברכת שהכל יש לומר שיוצא אף לרבי יוסי אפילו בפת 
ויין. ותירץ, שפימק לפרש כן, ורק לרב הונא שדבריו הם לכאורה לא כרבי יוסי 
ולא כרבי מאיר מוכרחים ליישב דבריו ולדחוק ולחלק בין ברכה קבועה במקום 
אחר שבה יוצא בשאר דברים חוץ מפת ויין, לברכה שאינה קבועה בשום מקום 
שבה אינה יוצא אפילו בשאר דברים, אבל לדברי רבי יוחנן שיש לומר שסובר 
כרבי מאיר לא צריך לדחוק ולחלק כמו לדברי רב הונא ועדיף לומר שסובר 
כרבי מאיר. 
ומדברי הרש"ש (ד"ס כס"6) נראה שלרב הונא מה שמשנה מברכה פרטית דהיינו 
המוציא לחם מן הארץ או בורא פרי הגפן לברכה כללית דהיינו ברכת 
שהכל, זה עצמו נחשב שינוי גמור ממטבע חכמים, אבל בשאר דברים שלא 
תיקנו עליהם ברכה פרטית, כגון הפירות שברכתם בורא פרי העץ או בורא פרי 
האדמה, אם מברך עליהם שהכל אינו שינוי ממטבע שטבעו חכמים, כיון שבירך 
ברכה כללית וגם תקנת חכמים היה לברך ברכה כללית. ורק אם מברך ברוך 
המקום שבראה שאינו נוסח שטבעו חכמים בשום מקום הוא שינוי ממטבע 
שטבעו חכמים. וזה הביאור בדברי תוספות, שדברי רבי יוסי שלא יצא בתאנה, 
נאמר רק אם מברך ברוך המקום שבראה, שאינו נוסח ברכה בשום מקום, ולכן 
נחשב שינוי ממטבע שטבעו חכמים, אבל אם מברך שהכל בשאר דברים אינו 
שינוי ממטבע שטבעו חכמים, ורק אם מברך שהכל על פת ויין שמשנה מברכה 
פרטית לכללית הוא שינוי ממטבע שטבעו חכמים. ומיושב קושיית המהרש"א, 
שאין לומר שרבי יוחנן גם סובר כרבי יוסי, משום שרבי יוחנן סובר שאפילו 
בפת ויין אם אמר שהכל יצא, אף שהוא שינוי ממטבע שטבעו חכמים, ורבי 
יוסי סובר שהמשנה ממטבע שטבעו חכמים בברכות לא יצאל. 
ובתוספות הרא"ש (ל"ס וי") כתב, שלא גורסים במחלוקת רבי מאיר ורבי יוסי 
תאנה, ונחלקו רק בפת אם יוצא אבל בתאנה מודה רבי יוסי שיוצא 
אם אמר ברוך המקום שבראה, ובזה מיישב קושיית התוספות מדוע רב הונא 
כרבי יוסי, שלגירסא זו נחלקו רק בפת ולא בתאנה. 


כשמברך 'בריך רחמנא' וכו' צריך להזכיר גם מלכות 


ואמר בריך רחמנא מריה דהאי פיתא. כתבו הראשוניםלא, שלשיטת רבי 

יוחנן צריך גם להזכיר מלכות?ג ולכן הזכירה הגמרא אחר כך מחלוקת 

רב ורבי יוחנן, להשמיע שלרבי יוחנן צריך גם להזכיר מלכות. וכתבו הרשב"א 

והשיטה מקובצת, שמקצת ספרים גורסים כן בפירוש 'ולרבי יוחנן דאמר כל 

ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה דאמר בריך רחמנא מלכאיי מריה דהאי 
פיתאיכד. 


יח. ובאור לו בציון (כ פוט כז) כתב בפירושו הראשון, שמה שאומר 'המקום' נחשב גם מלכות, 
ועיין שם עוד מה שכתב בזה. ובשער הציון (ס" קפו פות ₪ מסתפק שאפשר שרק בזמן חז"ל שהיו 
קוראים להשם יתברך בשם זה היו יוצאים, אבל בזמנינו שאין קוראים כן אפשר שאין יוצאים אם 
אמרו המקום במקום שם. יט. וכן כתב השער הציון (עס פת גגן. ומבאר שמה שרבי מאיר לא 
הזכיר שאמר 'מלך העולם', משום שעיקר חידושו שאם הזכיר מענין הברכה יצא, ולא נחית לבאר 
דיני הברכה שצריכה מלכות. | כ. וכן מתרץ הפני יהושע (נפוסי ד"ס ניפ6) את קושיית תוספות, אבל 
אינו מפרש שזה כוונת התוספות. ‏ כא. הרשב"א (" וס) והרא"ה (ד"ס מניפן) והשיטה מקובצת 
(ל"ס ד6מר). | כב. ובתוספפות להלן (נד: ד"ס פטרתן, וכן סו כתוספות כני יסודס סתסיד פס) מבואר שרחמנא היינו 
מלכות. אבל המעדני יום טוב (פס פ" 5 ₪6 ס) כתב שהוא טעות סופר בתוספות. ובתוספות הרא"ש 
שם (ד"ס פטרפן) מבואר ש'רחמנא' הוא שם, ו'מריה עלמא' הוא מלכות. ‏ כג. והמגן אברהם (פ" 
קסו פ"ק כנ) כתב שלפי מה שפסק השלחן ערוך (פ" מד פ") שצריך גם להזכיר תיבת 'העולם', צריך 
לומר 'מלכא דעלמא מאריה' וכו'. | כד. ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס פממ) משמע שצריך לומר 
'רחמנא אלהנא'. והביאו הט"ז (פו"ם סי מע סק"ט. אבל מסקנת הביאור הלכה (ס" קפו ס"י ד"ס נריך) שאין 


ברכות מ: 


ביאורים קיא 


האם 'רחמנא' נחשב שם שמים או כינוי 


שם. בחפץ ה' (ד"ס וספמר) הקשה, שהרי רחמנא אינו שם והוא רק כינוי בעלמא, 
ומדוע נחשב כהזכרת השם. ותירץ, שאין צריך הזכרת השם דווקא, ודי 
במה שמזכיר בכינוי, ורק אם מזכיר 'מאריה דהאי פיתא' שלא הזכיר לא שם 
ולא כינוי לא יצא. עוד תירץ, שבנימין רעיא לא אמר 'רחמנא' אלא הזכיר שם 
שמים, והש"ס הוא שכינה השם שאמר בנימין לירחמנא', וכוונת הש"ס שהזכיר 
שם שמים באופן המועילכה. 
והחתם סופר דיס כ. ד"ס סנס) הוכיח, ש'רחמנא' נחשב שם שמים, ומי שמזכירו 
לבטלה, הרי הוא כמזכיר שם שמים לבטלה. ולכן כתב שהמסתפק אם 
בירך, אינו יכול לברך 'בריך רחמנא' שהוא ברכה לבטלה. 

ורע"א (פו"ת, פ"5 סי כס) כתב, שלענין מוציא שם שמים לבטלה, אינו נחשב שם, 
אבל לענין ברכה שאינה צריכה שנלמד מ'לא תשא' (שפות כ ו) גם בלשון 

לעז נחשב ברכה שאינה צריכה, וכמו הנשבע בכינוי שעובר על 'לא תשא'. 
אמנם שיטת הפני יהושע (י נתוס' ד"ס 6) שיכולים לברך מספק 'בריך רחמנא' 

וכו' ואין בזה איסור ברכה לבטלהכי. 


לכתחילה לא יברך 'בריך רחמנא' וכו" 


כתב המשנה ברורה (סי' קסו ס"ק נג), שרק בדיעבד יצא אבל לכתחילה אסור לברך 
כן, שאף שהברכות נאמרים בכל לשון, היינו דווקא אם אומר כנוסח חז"ל 

בלשון אחר, אבל כשמברך 'בריך רחמנא' וכו' שינה נוסח הברכה, ואסור לעשות 
כן לכתחילה, ומכל מקום יצא בדיעבד כיון שהזכיר שם ומלכות. 


ב'בריך רחמנא' וכו" יועאים גם ברכת המוציא וגם ברכה ראשונה שבברכת המזון 


מאי יצא דקאמר רב נמי יצא ידי ברכה ראשונה. ופירש רש"י (ד"ס ילי) 
שהכוונה לברכת הזן. והמהרש"ל (ד"ס <%) כתב שלפי פשוטו 'ברכה 
ראשונה' הכוונה לברכת המוציא. ובמגיד תעלומה (נלט"י ד"ס יזי) כתב, שהטעם 
שרש"י לא פירש שהכוונה לברכת המוציא, משום שאם כן היתה הגמרא צריכה 
לומר שבירך וכו' וכרך ריפתא, והלשון 'כרך ריפתא ובריך' וכו' משמע שמדובר 
בברכת המזון?ז. 
וכתב התוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס 5), שבברכת 'בריך רחמנא' וכו' יוצאים 
בין חובת ברכת המוציא אם מברך כן לפני המזון, ובין ברכה ראשונה 
שבברכת המזון אם מברך כן לאחר המזון. 


האם עריך לחתום 'בריך רחמנא דזן כולה' 


וכתב הרשב"א (ד"ס ספ), שאם מברך 'בריך רחמנא' וכו' כדי לצאת בה ברכה 
שלאחר המזון צריך לחתום הברכה, וצריך שיאמר 'בריך רחמנא מריה 
דהאי פיתא בריך רחמנא דזן כולה' וכיוצא בזה כדי שיהיה פותח בברוך וחותם 
בברוך, ואם לא חתם לא יצאכ", כמו שמבואר לעיל (י) במשנה שמקום שאמרו 
לחתום אינו רשאי שלא לחתום?לל. 
אבל בשלחן ערוך מו" סי" קפו ק") הביא בזה מחלוקת אם יוצא ידי חובת ברכה 
ראשונה שבברכת המזון אם אינו חותם 'בריך רחמנא דזן כולא'. ובהגהות 
רעק"א הביא דברי המלחמות ה' (עיל י) שכתב, שאף שאמרו מקום שאמרו 
להאריך אינו רשאי לקצר מכל מקום יש לומר שאם קיצר יצא, וכן משמע 
בכיצד מברכין. וכתב רעק"א, שכוונת הרמב"ן לגמרא כאן שאם אמר בריך 
רחמנא מריה דהאי פיתא יצא, אף שאינו חותם, ואינו סובר כהרשב"א שמדובר 
שחתם בריך רחמנא דזן כולא. 


מדוע לא תירעה הגמרא שרב משמיע שאין צריך לומר מלכות או שאין הלכה כרבי 

יוסי 

מאי קא משמע לן. כתב הצל"ח (ד"ס מפֿ), שאין לומר שחידושו של רב הוא, 
שאפילו אם לא אמר מלכות יצא, שהרי כבר השמיע דבר זה במה שנחלק 

עם רבי יוחנן, ואין צריך שוב להשמיענו דבר זה. והקשה, מדוע לא תירצו שבא 


צריך לומר כן. | כה. ובזה מיישב גם מדוע לא אמרה הגמרא שהזכיר מלכות, שיש לומר שכוונת 
הש"ס שהזכיר באופן המועיל, וש לומר שהזכיר גם מלכות. כו. ועיין פסקי תשובות (ס" כע סעכה 
7 שהביא הרבה פוסקים שסוברים שבספק ברכה יכול לברך 'בריך רחמנא' וכו'. כז. ובאור לו 
בציון (טל מס נכס) כתב, שלולי דברי הראשונים היה מפרש שהכוונה לברכה ראשונה [כפירוש 
המהרש"ל], ומה שמבואר בגמרא שקודם כרך ריפתא ואחר כך בירך יש לומר שנזכר באמצע 
האכילה שלא בירך ברכה ראשונה, אבל ברכה ראשונה שבברכת המזון אינה יוצא, שברכה ראשונה 
שבברכת המזון טעונה חתימה ואיך יצא בפתיחה לבד. ‏ כח. וכתב הראשון לציון (ד"ס מיפן) 
שהטעם שלא פירשה הגמרא כן בפירוש שמדובר שחתם הברכה, משום שיש משנה מפורשת שצריך 
לחתום, ואם כן פשיטא שחתם, ולכן לא חששה הגמרא לפרשה. אבל שצריך להזכיר בברכה שם, 
אין על זה משנה מפורשת, ולכן הוצרכה הגמרא לומר שאמר 'רחמנא'. ‏ כט. הב"ח (פו"ם םי קפו 
ס"נ ד"ס וס) כתב עוד, שאף אם בשאר ברכות יוצא גם אם לא חתם, מכל מקום בברכת המזון 
שהיא מדאורייתא צריך להחמיר ולחתום. וכתב עוד טעם שצריך לחתום, שלא מסתבר שאותו נוסח 
שיוצא בו ידי חובת ברכה ראשונה שהיא קצרה יצא בו ידי חובתו של ברכה אחרונה שהיא ארוכה. 


קיב ילקוט 


להשמיענו שאין הלכה פב וס ותיץ= ישדתיי תירדץן הגמרא שיוצאים אפילו 
אם אין אומרים בנוסח חז"ל ואין הלכה כרבי יוסיל. 


האם יועאים בכל לשון ובלשון הקודש כשאינו מבין הלשון 


תנינא ואלו נאמרים בכל לשון פרשת פוטה וידוי מעשר וקריאת שמע 
ותפלה וברכת המזון. כתבו התוספות בסוטה (ננ. ד"ס קריפ סעע), שהטעם 
שהמשנה לא הזכירה גם הלל, קידוש של שבת, ברכת המצוות וברכת הפירות, 
שנאמרים בכל לשון, מפני שדינם חלוק משאר הדברים שהוזכרו במשנה, 
שהדברים שהוזכרו במשנה נאמרים בכל לשון דווקא בלשון שמבין [כמו שכתבו 
שם התוספות (ד"ס פנו) שהגירסא במשנה 'ואלו נאמרים בלשונם' ואין גורסים 
יואלו נאמרין בכל לשון' שאינם נאמרים רק בלשון שמבין בו], אולם בדברים 
שלא מנתה המשנה יכול לומר גם בלשון שאינו מבין. 
אבל הביאור הלכה (סי' סנ ד"ס יכו הביא מכמה פוסקים שפסקו שבכל הדברים 
אינו יוצא אם אינו מבין הלשון, ועל פי זה פסק במשנה ברורה (שס סק"ג) 
שבכל הדברים אינו יוצא בכל לשון רק אם מבין הלשון, אבל בלשון הקודש 
יוצא אף אם אינו מבין הלשוןלא. 
והקרן אורה (פס נפופ' ד"ס %) אחר שהוכיח שאם אינו מבין הלשון אינו יוצא 
בכל הדברים [עיין שם הוכחתו], כתב, שמה שלא הזכירם התנא 
במשנתנו, אפשר לומר שהם נכללים בדברים שהוזכרו במשנה, שהקידוש בכלל 
תפילה, שעיקר קידוש היום הוא בתפילה. וכן הלל, הוא בכלל תפילה שכל 
סיפור שבחו של מקום הוא בכלל תפילה, וברכת הָמַצוות והפירות בכלל ברכת 
המזון הן, שכיון שברכת המזון שהיא דאורייתא נאמרת בכל לשון כל שכן שאר 
ברכות שהן מדרבנן. 


האם לכתחילה עדיף לומר בלשון הקודש 


עוד כתב הביאור הלכה (פס) בשם הב"ח (סי' קכֿג ס"כ ד"ס ומ"ס), שאף שיוצאים 
בכל לשון, מכל מקום מצוה מן המובחר הוא דווקא בלשון הקודש. וכתב 

עוד הביאור הלכה, שבזמנינו אף מצד הדין יש ליזהר לא לקרות קריאת שמע 
בלשון אחר מפני שיש כמה וכמה תיבות שאין אנו יודעים כיצד לתרגמם היטב, 
כגון תיבת 'ושננתם' שיש בו כמה ביאורים אחד לשון לימוד ואחד לשון חידוד, 
ואין יוצאים ידי חובתם כשקוראים בכל לשון אם אינם מבינים, אבל כשקורא 

בלשון הקודש יוצא ידי חובתו אף אם אינם מבינים הלשון. 
ולענין תפילה הביא הביאור הלכה (ס" ק5 ד"ס יכו דברי המגן אברהם (עס פק"ס) 
בשם הספר חסידים שמוטב להתפלל בלשון שמבין אם אינו מבין בלשון 
הקודש, וכתב על זה הביאור הלכה וז"ל 'ומוכח בספר חסידים (פימן פקפפ) דהיינו 
דווקא אם הוא ירא שמים ורצונו בזה הוא רק כדי שיתפלל בכוונה, אבל אם 
אינו בכי האי גוונא יתפלל בלשון הקודש, והטעם כי לשון הקודש יש לו סגולות 
רבות מכל לשונות והוא הלשון שהקדוש ברוך הוא מדבר בו עם נביאיו, כמו 
שכתב הרמב"ן בפ' תשא (קמות כ יג), וחז"ל אמרו (נ"ר ₪ ל), בלשון הקודש נברא 
העולם כדכתיב (נפפית 3 כג) 'לזאת יקרא אשה כי מאיש לוקחה זאת', וגם 
כשתיקנו כנסת הגדולה את נוסח התפלה היו מאה ועשרים זקנים ומהם כמה 
נביאים והמה נימנו על כל ברכה בתיבותיה ובצירופי אותיותיה בכמה סודות 
נעלמות ונשגבות, וכשאנו אומרים דברים אלו כלשונם של כנסת הגדולה, אף 
שאין אנו יודעין לכוין מכל מקום עלתה לנו תפלתינו כהוגן, כי התיבות בעצמם 
פועלים קדושתם למעלה, מה שאין כן כשמתפללים בלע"ז' עכ"ל. 

ובשו"ע הרב (סי' ק ס"ס) כתב, וז"ל 'עם הארץ שאינו מבין בלשון הקודש אף 
על פי שיוכל להתפלל בלשון הקודש מוטב שיתפלל בלשון שמבין 

אפילו ביחיד כדי שיכוין לבו, ממה שיתפלל בלשון הקודש בלא כוונת הלב 

שתפלה בלא כוונה אינה כלום'. 


האם יוצאים בכל לשון גם אם אין זה לשון בגי המדינה 


בביאור הלכה (ס" סנ ד"ס יכו הוכיח מהגמרא בקידושין (ו), שיוצא בכל לשון 
רק אם בני המדינה מדברים באותו לשון, אבל אם אין בני המדינה 


ל. עיין שם מה שכתב עוד בזה. לא. ובביאור הלכה שם הביא שהפרי מגדים (6"5 פק"6) מסתפק 
האם יוצא בלשון הקודש כשאינו מבין הלשון, והביאור הלכה הביא מדברי הלבוש (סי ג מ"פ) 
שיוצא אפילו שאינו מבין הלשון. וכתב, שהפרי מגדים בעצמו בסימן קצג ,"ל פק"ט פסק כמו 
הלבוש [ולענין פסוק ראשון שבקריאת שמע שצריך כוונה, האם יכול לאומרו אם אינו מבין הלשון, 
עיין מה שכתבו בזה בחידושי רע"א (ע. ד"ס כפיפי) והמשנה ברורה (פי" סנ סק"ג) והביאור הלכה (פס 
ד"ס יסס]. וכל זה כשאומר בעצמו, אבל אם יוצא ידי חובתו במה ששומע מחבירו, נפסק בשלחן 
ערוך (שס סי קג) שאינו יוצא אם שומע מאחר ואינו מבין הלשון אפילו בלשון הקודש, אבל דעת 
רש"י (סנ נהש פ"ז סי ו), שיוצא בשמיעה אפילו אינו מבין הלשון, ובשער הציון (פס פק"ד) הביא 
עוד ראשונים שסוברים שהשומע מחבירו יוצא בלשון הקודש, וכתב המשנה ברורה (טס סק" שהמנהג 
שיוצאים הנשים ידי חובתן במה ששומעות מאחר אפילו שאינן מבינות לשון הקודש, אבל טוב 
יותר שיאמרו אחר המברך והמקדש מילה במילה בלחש אם אפשר, שבזה יוצאים לכולי עלמא. 
לב. הערות למסכת סוטה (3ּ). | לג. ויש שתירצו שכיון שכל הסנהדרין יודעים שבעים לשון ועל 
פיהם משביעים את הסוטה, לכן כל הלשונות חשובים כלשון המדוברת באותו מקום. ועוד יש 
לומר שכיון שהיו באים אליה מכל המקומות [כגון ברגל] על כן כל הלשונות נוהגים בה. ובחידושי 


ברכות מ: 


ביאורים 


מדברים באותו לשון, ורק אנשים יחידים שם מדברים באותו לשון אינו יוצא, 

שאינו נחשב לשון כלל באותו מדינה, ובלשון הקודש יוצא אפילו אם אין בני 

המדינה מדברים בלשון הקודש, כי לשון הקודש הוא לשון מצד העצם, מה 

שאין כן שאר לשונות הם נחשבים לשון רק מצד הסכמת בני המדינה, ואם אין 

בני המדינה מכירים באותו לשון אינו נחשב לשון. והביא, שכן מבואר בריטב"א 

בתחילת נדרים (על סלי"ף, ד"ס וכיי). 

ובהגה שם (סגסת סמטנס ככולס על מס שכתכ ככילור סנכס) כתב שבסימן תר"צ (ס"ע) 
לכאורה משמע לא כדבריו. ומסיים שצריך עיון למעשה. 

ויש מי שהקשה על הביאור הלכהלג, איך משביעים שבועת סוטה בכל לשון, 

והרי משביעים אותה בירושלים, ובירושלים אין כל הלשונות מדוברים אלא 
לשון הקודש ואם כן יוכלו להשביעה רק בלשון הקודשלג. 


האם אפשר לקרוא קריאת שמע בציבור בכל לשון 


הרי"ף (יג.) כתב, שמה שמבואר שתפילה בכל לשון הוא רק בצבור, אבל ביחיד 

לא יקראנה בלשון ארמילד, כמבואר בשבת (ינ:) שלא ישאל אדם צרכיו 
בלשון ארמי לפי שאין מלאכי השרת נזקקים ללשון ארמי. ובבל בו (סי י) הביא 
דברי הרי"ף גם לענין קריאת שמע, שלא יקראנה ביחיד בכל לשון. וכתב הבית 
יוסף (פֿו"ם סי" סנ ס"כ ד"ס קכפת), שאינו יודע איזה שאילת צרכים יש בקריאת 
שמע, ולכן יכול לקרות אפילו ביחיד בכל לשון שירצה, וכתב, שכן נראה דעת 

כל הפוסקים שלא חילקו בין יחיד לרבים. 

והב"ח (טס ס"כ ד"ס סנ" כתב, שהוא טעות סופר בכל בו, שהרי הרי"ף אמר 

מפורש דינו לענין תפילה, ולא לענין קריאת שמע. אבל האליה רבה (טס 
סק"ל) והמאמר מרדכי (עס פק"6) כתבולה, שהכוונה שאין מלאכי השרת נזקקים 
לו, היינו הכוחות הטובות הנקראות בשם מלאכי השרת, וצריך לכוון כוונה 
רצויה, ולהסיר כל מחשבה מבדלת, ולהיות כולו זך ונקי, ולשון ארמי הוא לשון 
זר מאד ואינו שגור בפי האדם, ואי אפשר לאדם לכוון בלשון ארמי. ולפי פירוש 
זה אין לחלק בין קריאת שמע לתפילה, וגם קריאת שמע אין לקרותה ביחיד 

בלשון ארמי. 


איזה שינוי בברכה מעכב בדיעבד ואיזה שינו אינו מעכב 


פלקא דעתך אמינא הני מילי דאמרה בלשון חול כי היכי דתקינו רבנן 

בלשון קודש אבל וכו' קא משמע לן. כתב הרשב"א (ל"ס וס), שמכאן 
יש ללמוד שאין נוסח הברכה מעכב כל זמן שהוא שומר את המטבע שטבעו 
חכמים בברכות, דהיינו שאינו חותם ברכה שלא תיקנו בה חתימה, וברכה 
שתיקנו בה חתימה אינו אומרה בלי חתימה, וברכה הסמוכה לחברתה שלא 
תיקנו בה פתיחה אלא חתימה אינו פותח בה בברוך, שבכל אלו לא יצא כמו 
שאמרו למעלה (י.) 'מקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר, לקצר אינו רשאי 
להאריך, לחתום אינו רשאי שלא לחתום שלא לחתום אינו רשאי לחתום' ומה 
שאמרו לקצר הוא כל ברכה שאינה פותחת בברוך או שאינה חותמת בברוך. 


האם יוצא בדיעבד אם בירך מעין שלש במקום שלש ברכות 


שם. כתב בשיטה מקובצת (ד"ס סל"פ), שכמו שיוצא אם אומר בריך רחמנא וכו' 
ברכה ראשונה שבברכת המזון הוא הדין שאם מברך על המחיה יוצא ידי 
חובת שלש הברכות שבברכת המזון. וכן אם בירך ברכת המזון יצא ידי חובת 
ברכת מעין שלש של מיני מזנותלי. אבל ברכת מעין שלש שעל מיני פירות 
אינה פוטרת שלש ברכות של ברכת המזון וכן ברכת המזון אינה פוטרת מעין 
שלש שעל מיני פירות. 

ומבואר בדבריו שמדאורייתא יוצא בברכה אחת שכוללת שלושת העניינים שהם 
מזון וארץ ישראל וירושלים, ולהלן (מד. ד"ס מ6) מבאר, שכיון שכללה 

התורה ברכת המזון עם ברכת מעין שלש בפסוק (דגכיס פ מ-מ) 'ארץ חטה ושעורה' 
וגו' אם כן אף שבברכת המזון הצריכה התורה שלש ברכות, מכל מקום אם 
כללם בברכה אחת יצא". ובמגן אברהם (סי ק5 סק"6) הביא בזה מחלוקת 


רבי שמואל (ניס סי 6) האריך בדברי הביאור הלכה, וכתב שמדברי הרמב"ם (קמפת טמע פ"נ ס"י) 'קורא 
אדם את שמע בכל לשון שיהיה מבינה', שסתם ולא חילק אם בני המדינה מדברים באותו לשון, 
וכן השלחן ערוך לא הזכיר כלל שצריך שידברו באותו מקוס בשפה זו שהוא קורא בה את שמע, 
משמע שהם חולקים על הריטב"א וסוברים שיוצא ידי חוכה בקריאתו אף שאין מדברים באותו 
מקום בלשון זה. | לד. ומבואר בתלמידי רבינו יונה (פס ד"ס 626 שצבור אין צריכים מליץ לפני 
הקדוש ברוך הוא, אבל יחיד צריך שהמלאכים ימליצו עליו, כלשון הפסוק ףונ 2 כ 'אם יש עליו 
מלאך מליץ' וגו', ומלאכי השרת אינם נזקקים ללשון ארמי. ועיין טור שלחן ערוך (לו"ש סי קל ס"ד) 
אם הכוונה דווקא ללשון ארמי או לכל לשונות הלעז. | לה. המאמר מרדכי כתב כן על פי דברי 
הארחות חיים, וכתב שכן הוא בכל בו אלא שלשונו מסורס, והאליה רבה הביא כן בשם הכל בו, 
ויש נוסחאות בכל בו שלא מובא דבר זה. לו. משמע מדבריו שאפילו דייסא נפטר בשלש ברכות, 
אבל השלחן ערוך ו" סי כמ סי"ז) פסק שאין ברכת המזון פוטרת דייסא. ובמשנה ברורה (טס פ"ק 
עס) כתב שהרבה אחרונים הסכימו לדינא שברכת המזון פוטרת בדיעבד דייסא. | לז. ולדבריו מן 
התורה צריך לברך בברכת המזון שלש ברכות, ומה שמבואר (פס) שלחכמים 'ארץ' הפסיק בין שבעת 
המינים ללחם, היינו שברכת המזון טעונה שלש ברכות, ושבעת המינים רק מעין שלש, אבל הסוברים 


ילקוט 


הראשונים שיש אומרים שמדאורייתא מחויב לברך שלש ברכות נפרדות, ויש 
אומרים שמן התורה די שיכלול כל השלש עניינים בברכה אחתלח. 


מנין למדו שברכה עריכה שם ומלכות 


גופא אמר רב כל ברכה שאין בה הזכרת השם אינה ברכה, ורבי יוחנן 
אמר כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכהלט. בירושלמי (פ"ע ס"6) 

מובא בשם רבי תנחומא טעם שצריך להזכיר מלכות כמו שנאמר (פסניס קמס ) 

'ארוממך אלהי המלך'. ובמדרש שוחר טוב (ופור טז) כתבו טעם שצריך להזכיר 
את השם בברכה משום שנאמר (פסלס טז פ) 'שויתי ה' לנגדי תמידי. 


האם עריך להזכיר מלכות גם בחתימת הברכה 


שם. כתב המאירי (ל"ס כנ), שבברכה ארוכה הסמוכה לחבירתה [שהדין בזה, 
שאינה פותחת בברוך], אין מזכירים בה מלכות לא בפתיחה ולא בחתימה. 
ובברכה ארוכה שאינה סמוכה לחבירתה שפותחת בברוך צריכה מלכות בפתיחה 
ולא בחתימה, שחותמים רק בשם בלי מלכות. 

והעטרת ראש (פט. ד"ס פטגי סובר שדעת תלמידי רבינו יונה (פט. ד"ס 9ו₪) שגם 
בחתימת הברכה צריך לחתום בשם ומלכות, שכתבו, לענין מי ששכח 

להזכיר בשבת 'רצה והחליצנו' ונזכר לפני שפתח בהטוב ומטיב, שמבואר בגמרא 
שצריך לברך 'ברוך אתה וכו' שנתן שבתות' וכו', וכתבו תלמידי רבינו יונה 
שצריך לחתום 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם מקדש השבת, ומבואר 
בדבריהם שאף בחתימה צריכים להזכיר מלכות, והאריך הרבה בדבר זה. ובמעדני 
יום טוב (פ"ז סי" כג פֿות ענ) הקשה על תלמידי רבינו יונה, שהיכן מצאנו מלכות 
בחתימה. ויש שכתבו", שהוא טעות סופר בתלמידי רבינו יונה, או שכוונתו 

שיש מלכות בפתיחה, או שנקט מלכות לאו דווקא. 


האם יעא חובת הברכה אם הזכיר 'מלך' ולא הזכיר 'העולסי 


כתבו התוספות (ד"ס פמר), שיש מפרשים שהלכה כרב מפני שפשטות הברייתא 

משמע כדבריו, אבל רב אלפם פסק כרבי יוחנן וכן פסק ר"י, ולפי זה, 
אם דילג מלכות שבברכת המוציא צריך לחזור ולברךמא. ואפילו אם דילג תיבת 
'העולם' לבד צריך לחזור שמלך לבד אינו מלכות. אבל ברבינו מנוח (נלכות פ" 

ס"ס) משמע שמלך לבד נחשב מלכותמנ. 

והאבן העוזר (סי מד) הקשה על תוספות, שהרי בפסוקי מלכויות שבראש השנה 

אין מזכירים 'העולם' ומשמע שגם זה נחשב מלכותמי, וכן מצאנו בברכה 
רביעית שבברכת המזון שתיקנו בה שלש מלכיות כנגד הברכות שחסרו מלכות 
בברכת המזון (מט.) ולא מזכירים שם 'העולם'. וכתב שמדברי הרשב"א והרא"ש 
שכתבו שלרבי יוחנן צריך לומר 'בריך רחמנא מלכא מאריה' וכו' ולא הזכירו 
שצריך לומר העולם משמע שחולקים על תוספות וסוברים שאין צריך להזכיר 

'העולם'מד. 

ובמגן גבורים (פי" כיד פנטי סגנוריס סק"כ) דחה ראיותיו, שכיון שבראש השנה 

בתחילת השמונה עשרה מזכיר 'אלהי אברהם' שהוא נחשב כמו 'מלך 
העולם', כל המלכויות שמזכיר אחרי זה נסמכים אחר המלכות שבראשונה, 
וכאילו שהזכיר בהם 'מלך העולם' וכן בברכה רביעית שבשמונה עשרה כיון 
שהזכיר בתחילת הברכה 'מלך העולם' כל המלכויות שמזכיר אחרי זה נסמכים 
לזה, וכאילו אה הכל 'מלך העולם'. עוד תירץ שלכן לא מוזכר במלכויות 


של ראש השנה 'העולם', שרק בברכה שמברך לקדוש ברוך הוא על שהמציא 
לו הנאותיו, או בברכת המצוות שמברך על שזימן לו המצוה, צריך להזכיר 


שברכת מעין שלש מדרבנן, יכולים לסבור שהתורה לא הצריכה כלל שלש ברכות בברכת המזון, 
והצריכה רק שיזכירו שלושת העניינים, אבל יכולים לכוללם בברכה אחת, ו'ארץ' הפסיק הענין 
לומר שרק ברכת המזון מן התורה, וברכת מעין שלש מדרבנן. | לת. ולעיל (9. על דנרי סגמרb‏ 'עד מפי 
פס מכנם' וכו') הובאו דברי השער הציון (ס" קפס פופ ע6) שהוכיח שאף לפי השיטות שמדאורייתא 
יוצאים ידי חובתם בברכה אחת, מכל מקום אם יש לו ספק אם מחויב לברך ברכת המזון או 
ברכת על המחיה, צריך לברך ברכת המזון, ואף שמדאורייתא יוצא בברכת על המחיה אף אם חייב 
לברך ברכת המזון, ואם כן הוא ספק דרבנן שהוא לקולא, מכל מקום כיון שיש ספק ומחויב לברך 
מחמת הספק ברכת המזון, צריך לברך ברכת המזון כתיקונה. | לט. בחפץ ה' ,ד" ורי האריך 
להוכיח שלדברי רבי יוחנן צריך להזכיר גם שם וגם מלכות, וכמו שמבואר בהמשך דברי הגמרא 
שלרבי יוחנן 'תני שמך ומלכותך עליו', ועיין שדי חמד (ףפיפפ דיניס, כרכופ סי 5 פֿות ₪) שהביא ששיטת 
רוב הפוסקים שאף אם הזכיר 'אלהינו' צריך להזכיר מלך העולם, ולא כמו מי שסובר שאם אמר 
'אלהינו' יצא, אף אם לא אמר מלך העולם. וכדבריו מבואר בחידושי הרא"ה (ל"ס 06. = מ. ברכי 
יוסף (סיי קפם סק"ט) מאמר מרדכי (פס ס"ק יג) צל"ח (ל"ה נרון). | מא. אבל הרא"ש (סי כנ) הביא שר"י 
היה מסופק אם הלכה כרבי יוחנן. ולכן אם לא הזכיר מלכות לא יחזור ויברך שספק ברכות להקל. 
מב. ומיישב בזה מה שהקשו תוספות שבברכה ראשונה שבשמונה עשרה אין מלכות, וכתב שמה 
שאומרים 'מלך עוזר ומושיע' וכו' נחשב מלכות. | מג. והתופפות עצמם מדמים מלכויות של 
ראש השנה למלכות שצריך להזכיר בברכה, שלמדו שבברכת מעין שבע שמברכים בליל שבת מה 
שאומרים 'האל הקדוש שאין כמוהו' נחשב מלכות, והוכיחו כן מ'שמע ישראל' וכו" שנחשב מלכות 
בראש השנה. | מד. אך צריך עיון בדברי הרא"ש שאם סובר שאין צריך להזכיר 'העולם' מה 
הקשה מברכה ראשונה שבשמונה עשרה שאין בה מלכות הרי אומר בה מלך עוזר ומושיע וכו' 
ומשמע שכיון שלא הזכירו בה 'העולם' אין נחשב מלכות. ואפשר שכיון שמזכיר המלכות בסוף 
הברכה אינו נחשב מלכות. מה. כן כתב המהרש"א (נתוק' ד"ס ₪6 שרק מברכה ראשונה היה קשה 
להם ששאר ברכות הן סמוכות לברכה ראשונה ואינן פותחות בברוך ואין דרך להזכיר מלכות אלא 


ברכות מ: 


ביאורים קיג 


שהקדוש ברוך הוא 'מלך העולם' להמציא לו כל דבר, אבל בראש השנה שצריך 
לקבל מלכותו של הקדוש ברוך הוא, די במה שמזכיר 'מלך' אפילו אם אינו 
מזפיר יהעולםי. 

והביאור הלכה (ס" יד ד"ס ופע) הוכיח שהרא"ש בפרק הרואה (ס" ג) סובר 

שצריך לומר 'מלכא דעלמא', ומה שלא הזכיר כאן 'העולם' אפשר 
שהוא קצור לשון. והוכיח כן מעוד ראשונים שהזכירו 'מלכא דעלמא'. אבל 
הקשה מדברי הירושלמי (0ונפ עי0 שלמדו שצריך להזכיר מלכות מהפסוק 
'ארוממך אלהי המלך' וגו', ומשמע שדי במלך בלי 'העולם'. ותירץ, שיש לחלק 
בין 'המלך' ל'מלך', ש'מלך' לבד אינו נחשב מלכות אלא אם מוסיף 'העולם' 
אבל 'המלך' לבד נחשב מלכות, והביא שכן חילק השלחן ערוך הרב (טס ס"<) 
בין 'מלך' ובין 'המלך', ומסיים הביאור הלכה שאם הזכיר 'המלך' אינו צריך 

להזור ולפהך. 

ובשלחן ערוך הרב מבואר הטעם לחלק בין 'מלך' ל'המלך', מפני שהטעם 

ש'מלך' לבד אינו נחשב מלכות, מפני שאין לו שום משמעות, שאם 
כוונתו 'אלהינו' שהוא 'מלך' אין זה כוונת חז"ל, שכוונתם ש'מלך העולם' יהיה 
מוסב על ברוך, וכמו שהמשך הברכה כגון 'שהכל נהיה בדברו' מוסב על 'ברוך 
ה' אלהינו', שעל זה מסיים 'שהכל נהיה בדברו' או 'אשר קדשנו' וכו' או 
'שעשה' וכו', אבל אם מזכיר 'מלך' לבד משמע שמוסב על 'ה' אלהינו' שהוא 
מלך, ואין זה כוונת חז"ל, וכן אם הכוונה על המשך הברכה שהוא מלך שהכל 
נהיה בדברו, גם זה לא היה כוונת חז"ל שסיום הברכה יהיה מוסב על 'מלך', 
אלא שיהיה מוסב על 'ברוך ה' אלהינו' שה' הוא עיקר הברכה, ולכן אם מזכיר 
'מלך' שאינו מוסב לא על 'ה' אלהינו' ולא על המשך הברכה, אין לו שום 
משמעות, אבל כשמזכיר 'המלך' יש לומר שמוסב על ברוך, שמברך המלך, ולכן 

יצא בו חובת מלכות. 


מדוע בברכה ראשונה בשמונה עשרה ובברכת 'אלהי נשמה' וכו' לא מזכירים מלכות 


וכתבו עוד התוספות, שבברכה ראשונה שבשמונה עשרהמה מה שאומר 'אלהי 

אברהם' הוא כמו מלכותמ' שאברהם אבינו המליך הקדוש ברוך הוא על 
כל העולם שהודיע מלכותומז. וברא"ש (סיי כג) כתב עוד שמה שאומרים 'האל 
הגדול' הוא כמו מלכות. והבית יוסף (פו"פ סי' כיד ד"ס ומס) הביא בשם הרוקח (סיי 
עסג) שרק בברכות שהן הודאה תיקנו שם ומלכות, אבל תפילה שאינה הודאה 
על שום הנאה ומצוה אלא בקשת צרכיו, והשבח שאומר קודם זה משום שלעולם 
יסדר אדם שבחו של הקדוש ברוך הוא ואחר כך יתפלל (3), לא תיקנו בה 
מלכות. וכעין זה כתב המאירי (ל"ה כ) שלא נאמרה הזכרת מלכות אלא על ברכה 
הנעשית על בריאת העולם!" שבה מתאים להזכיר מלכות הקדוש ברוך הוא 
שהוא ברא העולם, וכן בברכת המצוות שייך להזכיר מלכות הקדוש ברוך הוא 
שהוא מלכנו וצריך לקיים גזרותיו, אבל בתפילה ובקשת רחמים אין צריך להזכיר 

מלכות. 

וכתב הבית יוסף (פס), שבברכת אלהי נשמה לדעת האומרים שאינה סמוכה 

לברכת אשר יצר, נראה שהטעם שאין בה מלכות, שכיון שמזכיר שהקדוש 
ברוך הוא בורא הנשמות ונופחן בגופות ואחר כך נוטלן מהם ואחר כך מחזירן 

להם, אין לך הזכרת מלכות גדולה מזו. 


ילא עברתי מלברכך' באיזה ברכה מדובר 


לא עברתי מלברכך. כתב רש"י (ד"ס מנגלכך), שהכוונה לברכת המצוות שמברך 
אשר קדשנו במצותיו וציונו להפריש תרומה ומעשר, וכן פירשו רוב 


בברכה שפותחת בברוך. ובתחילה כתבו התוספות שברכות של שמונה עשרה אין בהן מלכות משום 
שאינן באות בפתיחה וחתימה, ולכאורה כוונתם כדברי המהרש"א, שהתוספות מדברים בשאר ברכות 
של שמונה עשרה שלכן אין בהן מלכות לפי שאינן באות בפתיחה וחתימה [לפי שהן ברכות 
סמוכות לחבירתן], וכן מבואר במלא הרועים (צפוס' ד"ה פמר), שהקשה על המהרש"א מה בא לחדש 
והלא דבריו מפורשים בתוספות. אבל המרומי שדה (נופ' ד"ס 6מכ) מבאר כוונה אחרת בדברי 
התוספות, שכתב, שצריך לגרוס בדברי התוספות 'אי נמי', ובפירוש הראשון כוונת התוספות לפרש 
טעם אחר מדוע אין מלכות בברכה ראשונה בשמונה עשרה, משום שהיא סמוכה ל'מלך אל חי 
וקיים' שבברכות קריאת שמע, ולכן ברכה ראשונה עצמה היא ברכה הסמוכה לחברתה, ואינה צריכה 
מלכות, וכמו שמפורש להלן בתוספות (מע. ד"ס (ופ). ועיין שם מה שפירשו המהרש"א והצל"ח 
בדברי התוספות שם. ‏ מו ובזה מיישבים גם מה שאין אומרים בברכת מעין שבע בליל שבת 
מלכות. עוד תירצו, שמה שאומרים בברכת מעין שבע 'האל הקדוש שאין כמוהו' הוא כעין מלכות. 
ובתוספות רבי יהודה החסיד (ינ. לה כ) מפרש יותר, שהאל הקדוש שאין כמוהו זהו מלכות, כלומר 
שהוא אחד בעולמו ואין זולתו. | מז. הוצרכו לזה משום שסוברים שמלך לבד אינו מלכות, שאם 
לא היו סוברים כן לא קשה, שמזכירים בברכה ראשונה מלך עוזר וכו' וכמו שהובא בשם רבינו 
מנוח. או שסוברים שכיון שאומרים המלכות בסוף הברכה אינה נחשבת מלכות, והמאירי (ד"ס כ 
הביא טעם התוספות, ומסיים שאף שאין בה מלכות מכל מקום השלימו בסוף הברכה ותיקנו מלכות 
'מלך עוזר ומושיע' וכו', ומשמע שאינו נחשב ברכה שיש בה מלכות, אם יש בה מלכות בסוף 
הברכה, אלא שיש טעם אחר מדוע לא תיקנו מלכות, וכיון שלא הזכיר מלכות, השלימו מלכות 
בסוף הברכה. וכן כתב הראש יוסף (ל"ס ור) שאם השמיט בתחילת הברכה שם ומלכות, ואמרה 
בחתימה לא יצא. אבל לשיטת רבינו מנוח הנ"ל מבואר שיוצא. | מח. נראה כוונתו שרוב הברכות 
הן על בריאת העולם, שכל ברכות השחר שהן ברכה על מה שבראנו והכוחות שנתן לנו, וכן ברכת 
עושה מעשה בראשית ושכוחו וגבורתו מלא עולם הם קשורים לבריאת העולם, והרבה מהברכות 
שנאמרו בפרק הרואה כגון ברכת האילנות וכדומה. 


קיד ילקוט 


הראשוניםמט. אבל בשיטה מקובצת (ד"ס 6) כתב, שהכוונה לברכה לאחריה, 
שחיובה מן התורהנ. וכן פירש הר"ש סיריליאו (סונס כמנפכת סלמס מעטר טני פ"ס מי"ס), 
שהקשה שמכאן משמע שברכת המצוות דאורייתא, שהעמידו שהפסוק מדבר 
מברכת המצוות, ותירץ, שהכוונה לברכה שלאחריה שמברכים אחר שבעת 
המינים שחיובה מדאורייתאנא. 
והר"י קורקום (פלומות פט"ו סכ"נ) כתב, שאפשר לפרש שהכוונה לברכת המצוות 
שמברך על אכילת תרומה [ומעשר שני] כמו שכל הפסוק מדבר באכילה. 
וכתב, שיש לומר שזה מקור דברי הרמב"ם שמברכים על אכילת תרומה, אשר 
קדשנו בקדושתו של אהרן וצונו לאכול תרומה!נ. 


רש"י בחומש (לגליס כו ג) על הפסוק 'ולא שכחתי' פירש, 'מלברכך, על הפרשת 
מעשרות'. וכתב רבי אליעזר מזרחי שמה שכתב 'על הפרשת מעשרות', 

אין כוונתו לברכת אשר קדשנו במצותיו וצונו על הפרשת מעשרות משום שנוסח 
זה תיקנו אנשי כנסת הגדולה ואינו מדאורייתאני, אלא שלא שכח מלברך ולשבח 
בעת הפרשת המעשרות ששיבח על הפרשת המעשרות. וכעין זה פירש הגור 

אריה (עס)י'. 

וכתבו המהרש"א (מ"? ד"ס מנסוכיכ) והתוספות יום טוב (מעסר עני פ"ס מי"6) שמסוגיין 
מבואר שלא כדבריו, אלא שמדובר מהנוסח שתיקנו אנשי כנסת גדולה, 

שהרי מבואר שצריך להיות בשם ומלכות, ואף שאין נוסח זה מן התורה מכל 

מקום אסמכוה רבנן אקראנה. 

והצל"ח (ד"ס כוופיס) מתרץ דברי המזרחי, שודאי שהמשנה במעשר שני (עס) היא 
דרשה גמורה ואינה אסמכתא", וכמו שכתב המזרחי שאין הכוונה 

לנוסח אשר קדשנו וכו' אלא מהשבח שצריך לשבח בשעה שמקיים מצות 
הפרשת תרומות ומעשרות, ומה שהוכיחו המהרש"א ממה שמבואר כאן בגמרא 
שהכוונה מהנוסח שתיקנו אנשי כנסת הגדולה, יש לומר שהגמרא כאן לא הביאה 
את המשנה ממעשר שני, אלא הביאה ברייתא כמו שאמרה 'דתניא', והפני יהושע 
(ד"ס פמר) הקשה מדוע אמרה הגמרא 'דתניא' והרי זה משנה, אך יש לומר שלכן 
לא הביאה המשנה, שהמשנה היא דרשה גמורה, ולא מדובר בשם ומלכות שהוא 
נוסח מאוחר מאנשי כנסת הגדולה, אלא רק מזה שצריך לשבח בשעת קיום 
המצוה, ולכן הביאו מהברייתא, שהברייתא היא אסמכתא שהוי דורשת גם 
הפסוק 'לא עברתי' שלא שכח לברך [ולא כמו המשנה שדרשה רק הפסוק 'ולא 
שכחתי' על ברכה], שזה ודאי אסמכתא שעיקר הפסוק בא לומר שלא שינה דין 
המעשרות וכמו שדרשו שם במשנה, וכיון שהדרשה שבברייתא על 'לא עברתי 
ממצותיך' היא אסמכתא, לכן דורשים גם הפסוק 'ולא שכחתי' אסמכתא על 
הנוסח שתיקנו אנשי כנסת הגדולה. ולכן כתב רש"י כאן הנוסח אשר קדשנו 
וכו'!', שבגמרא כאן הכוונה לנוסח הברכה כמו שתיקנו אנשי כנסת הגדולה, 
אבל דרשה זו היא רק אסמכתא, ורש"י על התורה כוונתו לשבח שמשבחים 

בשעת ההפרשה, כמו שדרשה המשנה, והיא דרשה גמורה. 


אם שכח לברך האם יכול להתוודות 


שם. במנחת חינוך (מפוס פמ 6ופ טו) כתב, שאם לא בירך ולא אמר שום שבחנח 

כשהפריש המעשר, אינו יכול להתוודות, ומסיים וצריך עיון. והחזון איש 
(דמלי סי ס סק"ו ד"ס תכלס דלס) כתב, שאף שהברכה היא דרבנן, מכל מקום אם 
לא בירך אינו יכול להתוודות, שעכשיו שתיקנו חכמים, אם שכח אנו יכול 


מט. ר"ש ורא"ש ור"י בן מ"צ במעשר שני (פיס מי"פ), והרמב"ן בספר המצוות (פוף טוש פ). | נ. ברכת 
המזון ודאי מדאורייתא, ויש להעמיד הפסוק בברכת המזון, ויש ראשונים הסוברים שכל ברכת מעין 
שלש חיובה מדאורייתא (עיל ₪: כדכרי סגמרb‏ 636 סכרל סוb'‏ סוכל ממנוקס כספוניס מס), וכן סובר השיטה מקובצת 
(מד. ד"ס מפֿ), ואם כן יש להעמיד הפסוק גם בברכת מעין שלש. ובקהלות יעקב (ד"ס ו₪) כתב, שלולי 
שהראשונים פירשו שהברכה על הפרשת מעשר היה מפרש שהכוונה לברכת מעין שלש שהוא 
מדאורייתא [וכפירוש השיטה מקובצת]. נא. ובדרך אמונה (מעפר פני ושע כנעי ד"ס 6) הקשה, שהרי 
בירושלמי (עטר מני פ"ס ס"ס) הובא מחלוקת, אם כל המצוות מעכבות הוידוי, ואפילו אם הפסיק בין 
תפילין של יד לתפילין של ראש, או רק המצוות הכתובות בפרשה, והמשנה במעשר שני סוברת 
שרק המצוות שנאמרו בפרשה מעכבות, שהביאה רק דברים ששייכים לתרומות ומעשרות, וברכת 
המזון וברכת מעין שלש אינן שייכות לתרומות ומעשרות, ומדוע מעכבות הוידוי. ותירץ, שיש לומר 
שברכה אחרונה שמברך על אכילה של מצוה נכלל בברכה מלבד הברכה על עצם ההנאה גם ברכת 
שבח על אכילת מצוה, כמו שמצאנו בזבחים (6.) שברכת בורא פרי הגפן שמברך בשבת בקידוש 
נחשב מקודש יותר משאר בורא פרי הגפן. עוד תירץ, שכיון שיש מצוה לאכול התרומה והמעשר, 
ובשעת אכילה צריך לברך ברכת הנהנין וברכת המזון, אם כן גם הם נחשבים מצוות ששייכים 
לתרומות ומעשרות, ומסיים שם, שצריך עיון. | נב. ובדרך אמונה (פספופ עס, מפור ססנכס ל"ס תונו) 
כתב, שהטעם שלא פירשו הראשונים כן משום שלא מצאנו שמי שלא אכל מעשר שני אינו יכול 
להתודות, שאין חיוב לאוכלו, ואף אם יש בזה מצוה, יכול ליתן לחבירו לאוכלו. וגם מלשון המשנה 
(מעטר טני פ"ס מי") משמע שמדובר בהפרשה ולא באכילה, ורק במשנה שלאחריה מדובר מהדברים 
שנוגעים לאכילה, 'לא אכלתי באוני ממנו'. | נג. ומבאר הדרך אמונה (מעטר טני וטע כנעי, כיפור ססנכס 
פיי ד"ס 6) שאין כוונת המפרשים להקשות שכיון שחיוב הברכה דרבנן מדוע מעכבת הוידוי, שזה 
לא קשה שגם דברים דרבנן מעכבים הוידוי כמו שכתב החזון איש (לפפֹי סי" כ סק"ו), אלא כוונתם 
להקשות שאף שהדין אמת, מכל מקום לא יתכן שהפסוק בא לחדש דבר זה, שהרי מן התורה אין 
חיוב ברכה כלל. נד. והקשה הדרך אמונה (פס), שלדבריהם משמע שיש חיוב מן התורה לשבח 
בשעת ההפרשה, והרי לעיל (טו.) אמרה הגמרא שלכן חרש המדבר ואינו שומע תרומתו תרומה אף 


ברכות מ: 


ביאורים 


לומר 'לא שכחתי'. אמנם התפארת ישראל (מעטר סני פ"ס פֿות פס) כתב, שאף אם 
לא בירך אינו מעכב הוידוי. 


לשיטת רבי יוחנן מדוע לא הזכיר התנא בפירוש מלכות' 


ורבי יוחנן תני ולא שכחתי מלהזכיר שמך ומלכותך עליו. כתבו התוספות 

(ד"ס פֿמכ), שמה שהתנא לא הזכיר מפורש מלכות משום דאטו כרוכלא כל 

האי לימני וליזיליט. ובשיטה מקובצת (ליה (6) כתב שמה שהתנא כתב לא שכחתי 
מלהזכיר שמך עליו הכוונה מלהזכיר שמך כראוי, דהיינו שם עם מלכות. 


במה שעריכים להזכיר שם ומלכות יש סוד נסתר 


שם. כתב הרשב"א (סלוטי 6גדות ד"ס פמר), וז"ל 'יש בזה נסתר, וכשתבין דבריהם, 
תדע סוד הברכות, ותפין למהינוסה הפרכה כמדבר ילנגלה ולנסתר, זברוך 
אתה' נגלה, 'אשר קדשנו' נסתר. גם תבין למה מלכות בפתיחה ולא בחתימה. 
ודעתו של רב כי 'לא עברתי ולא שכחתי' כעבד האומר למלך שציוהו, לא 
עברתי ממצוותיך, עד שברכתיך והזכרתי שמך מפורש עליו, שהוא רמז לקיום 
המצוות. ור' יוחנן עילה כח הברכה ואמר לא עברתי ממצוותיך עד שברכתיך 
והזכרתי שמך עליו מפורש, ומלכותך. 
אמנם, יש טעם נגלה וגדול התועלת במה שתיקנו נוסח הברכה בנגלה ובנסתר, 
לפי שכבר ידעת ששתי יסודות עצומות יש, ועליהם נבנה הכל, האחת, 
לדעת שהוא יתברך מחויב המציאות ושאין ספק בזה כלל, כמו שנתבאר 
ונתפרסם המופת עליו ביאור רב, והשנית, שאין אמיתתו יתברך מושגת כי אם 
לעצמו יתברך לבד, והוא במציאות נגלה לכל, ובאמיתות הוויתו, נסתר ונעלם 
מו הכל; 
וכדי לקבוע שתי פינות אלו בנפשותינו, קבעו נוסח הברכה בנגלה ובנסתר 'ברוך 
אתה' כמדבר עם מי שהוא נמצא מפורסם אצלו, עד שהוא מדבר עמו 
פנים בפנים, וכדי שלא תשתבש המחשבה שהוא יתברך נמצא כמציאות שאר 
הנבראים, ושיש יחס בין מציאותו למציאותם, קבעו לומר מיד 'אשר קדשנו' 
לקבוע בנפשותינו אף על פי שהוא מפורסם, מהות מציאותו נסתר ונעלם, שאי 
אפשר לדבר בו רק בנסתר, ברוך הוא'ל. 


מדוע שתיית חומץ נחשבת שתיה לענין ברכה ולא לענין יום כיפור 


על החומץ וכו אומר שהכל נהיה בדברו. הקשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ע0, 

איך מברכים על החומץ והרי אינו ראוי לאכילה, כמו שמבואר ביומא (פפ:) 
שאם שתה חומץ ביום הכיפורים פטור, ולעיל (ל) מבואר שמדמים דיני אכילה 
ביום הכיפורים לברכה, שפלפלי וזנגבילא יבשים שאינם נחשבים מאכל לענין 
יום הכפורים אין מברכים עליהם, ואם כן חומץ שאינו נחשב שתיה לענין יום 
הכיפורים מדוע מברכים עליוסא. ותירצו, על פי המבואר ביומא (פס) שהשותה 
חומץ ביום הכיפורים פטור רק אם שותה קצת, אבל אם שותה הרבה חייב, 
וכתבו, שאם שותה שיעור רביעית פטור, אבל אם שותה חומץ הרבה חייב מפני 
שנהנה ממנו בשתיה מרובה, ולפיכך לא יצא מתורת אוכל. ואם שותה מהחומץ 
פחות מהשיעור שחייב עליו ביום הכיפורים, מברך רק ברכה ראשונה, מפני 
שאסור לו לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכהסב, ואינו מברך ברכה אחרונה 
כיון שאינו נחשב שתיה ביום הכיפורים, ואם שתה שיעור שחייב עליו ביום 

הכיפורים מברך גם ברכה אחרונה. 


שאינו יכול לברך, משום שהברכה מדרבנן, ולדבריהם הלא יש חיוב לשבח והחרש אינו יכול לשבח, 
ואין לתרץ שאף שיש חיוב לשבח מכל מקום אינו מעכב ההפרשה, שאם כן הגמרא היתה צריכה 
לתרץ שהטעם שאינו מעכב בדיעבד משום שאינו מעכב ההפרשה, והגמרא תירצה משום שהחיוב 
הוא רק מדרבנן. ועוד הקשה שאם כן בכל ספק ברכת המצוות, שהדין שאין צריך לברך מספק, 
מכל מקום יצטרכו לתת איזה שבח, שהרי מן התורה מחויב לשבח בשעת קיום המצוה, ולא מצאנו 
כן בשום מקום. ובטל תורה (פמק, ד"ס דמנ) מבאר שסוברים שרק במעשרות צריך לשבח, משום 
שמצאנו במעשרות ענין וידוי מעשרות, ואם מתודה לאחר המעשרות, קל וחומר שצריך לשבח לפני 
שמעשר, כמו שמצאנו לענין הנאה גשמית (0), שאם לאחריה מברך כל שכן לפניה. 
נה. בתוספות החדשים (מעטר ממ פ"ג מיי) כתב שחז"ל רק תיקנו הנוסח אבל היו משבחים ומודים 
גם לפני אנשי כנסת הגדולה והיו צריכים להזכיר שם ומלכות, ומתרץ בזה מה שהקשה התוספות 
יום טוב על המזרחי. | נו. שהרי כל הדרשות שדרשה שם המשנה הן דרשות גמורות, ומסתמא 
גם דרשה זו היא דרשה גמורה, ועוד שאם אינה דרשה גמורה, אם כן מה דורשים מהפסוק 'לא 
שכחתיי. | נז. שלכאורה היה מקום להקשות מכאן על הרא"ם, שמוכח שאין כוונת רש"י לשבח, 
אלא לנוסח הברכה. | נת. כדברי הרא"ם שהכוונה שצריך לומר איזה שבח בשעת ההפרשה. 
נט. ובמלאכת שלמה (פעסר פמ פ"י מי"פ) הביא שהר"ש סיריליאו הביא שרבא תירץ לאביי, שאטו 
התנא כי רוכלא לימני וליזיל, וכתב המלאכת שלמה שאפשר שהוא טעות סופר בר"ש סיריליאו. 
ס. עיין רמב"ן על התורה (שמות טו ט) שפירש על פי הסוד מדוע יש בברכה לשון נוכח ונסתר. 
ובהלכות ברכות לריטב"א (פ"י סיי) גם כתב, שיש בזה סוד. ועיין שם בהערות שהביא הרבה שנתנו 
טעם בזה. | סא. באבני נזר "5 סי פות 6 הביא בשם גדול אחד שתירץ שכיון שהחומץ היה 
מתחילה יין וחל עליו חיוב ברכה שוב לא פוקע ממנו חיוב ברכה, אבל לגבי יום כיפורים כיון 
שמתחילת יום הכיפורים הוא חומץ, לא חל עליו איסור אכילה כיון שכבר לא היה ראוי לאכילה 
לכן אינו מתחייב. ובאבני נזר דחה תירוץ זה על פי מה שהוכיח שכשמגיע זמן האיסור, חל האיסור 
אפילו על דברים שהיו ראויים רק לשעבר. סב. בראש יוסף (ד"ס וע) הקשה על זה איך אפשר 
לומר שנהנה מזה הרי פטור על זה ביום הכיפורים. ולהלן יתבאר שכעין זה הקשה האשכול. 


ילקוט 


אבל הרא"ש (;" כג) סובר, שאין מברכים על חומץ, ומה שאמרה המשנה 
שמברכים על חומץ 'שהכל', מדובר כשמזוג קצת, כמו שמבואר ביומא 
(פס) שאם החומץ מזוג נחשב שתיה, או שמדובר בחושש בשיניו ונותן חומץ 
הרבה לתוך מרק ושותהו, ועל ידי המרק יש לו הנאה מהחומץ, ומכל מקום 
החומץ הוא העיקר כיון שצריך החומץ לרפואה, כמו שאמרו לענין שמן ואניגרון 
(dh)‏ 
מזיק. ותירץ עוד, שיש לחלק בין יום הכיפורים לברכה, שביום 
הכיפורים תלוי ב'יתובי דעתא' (ומ עט.) וחומץ אינו מיישב הדעת, אבל יש 
הנאה בשתייתו, ולכן מברכים עליוסי. והביא שיש שתירצו, על פי מה שביארו 
שגם ביום הכיפורים יש לחלק בין שתייה מרובה למועטת על פי דברי הגמרא, 
וכיון שגם ביום הכיפורים רק שתייה מועטת אינה נחשבת שתיה, משמע שחומץ 
נחשב משקה, וכיון שכן יש לברך על חומץ אפילו בשתיה מועטת, [כתירוץ 
תלמידי רבינו יונהסי], והקשה על זה האשכול, שלא שייך לפרש כן, שאם 
כששותה קצת חומץ מזיקו, כל שכן שמזיק לו כששותה הרבה חומץסה, אלא 
מה שהגמרא שם חילקה בין שתיה מרובה למועטת, הכוונה בחולה ששותה 
קצת כמו שהדרך לשתות לרפואה, שרק בזה התירו, אבל שתיה מרובה הוא 
פריצות לשתות ביום הכיפורים שיבואו לזלזל בצום, או כוונת הגמרא שבחומץ 
מזוג יש לחלק בין שתיה מרובה למועטת, אבל כמו שמזיק שתיה מועטת כמו 
כן מזיק שתיה מרובהלי. 
ובפירוש חרדים לירושלמי (פכומות פ"ו ס", סונ כמנקכת פנמס כפן) תירץ על פי 
המבואר שם בירושלמי שאחר שמטבלים בירק אם שותים חומץ הוא 
משיב הנפש, ואם כן יש לומר שבזה דיברה המשנה. 


מה נחשב מין קללה 


רבי יהודה אומר כל שהוא מיןס קללה אין מברכים עליו. רש"י (ד"ס מין) 
פירש שרבי יהודה חולק בין על חומץ ובין על גובאי ובין על נובלות. 
ותלמידי רבינו יונה (ד"ס כני) כתבו, שיש מפרשים שרבי יהודה חולק רק על 
חומץ ונובלות שהיו טובים ואחר כך נתקלקלו, וסובר שכיון שהם מין קללה 
אין מברכים עליהם, אבל גובאי שכך הוא מתחילת ברייתו, ועומד בטעמו אינו 
מין קללה, ומברכים עליו. ויש מפרשים שאפילו גובאי נחשב מין קללה, כיון 
שאוכל התבואה ומזיק לעולם וסובר רבי יהודה שאין מברכים עליו. 
והרמב"ם (פילוס סמפניות) והמאירי (לס. ד"ס וסמסנס) מפרשים שמין קללה הוא גובאי 
ונובלות תמרהט". 
והקשה הרש"ש (ד"ס כ"6) על מי שסובר שרבי יהודה אינו חולק על גובאי, וכן 
על הרמב"ם שסובר שרבי יהודה אינו חולק בחומץ, שבגמרא משמע 
שרבי יהודה חולק בין על חומץ ובין על גובאי, שהקשו למאן דאמר תמרי 
דזיקא מדוע קראו לזה מין קללה, ותירצו שמה שאמרו מין קללה הוא על שאר 
הדברים, ולדבריהם רק דבר אחד הוא מין קללה ולא שייך לומר על זה 
'אשארא'. 


מדוע אין מברכים לרבי יהודה על מין קללה והלא אסור לאדם שיהנה מהעולם הזה 
בלא ברכה 


שם. המסגרות זהב (נסגסות וניוניס על מסניוק) הביא קושיית בנו, מדוע אין מברכים 

לרבי יהודה על מין קללה, וכי אינו סובר שאסור לאדם שיהנה מהעולם 
הזה בלא ברכה. ותירץ. שכיון שההפסד שנגרם לכללות העולם על ידי מין 
הקללה ההוא, גדול מההנאה הפרטית שיש לאדם מהמין קללה, לא שייך לברך 
על דבר זה. ותנא קמא סובר, שהולכים רק אחר הנאת האדם עצמו, שכיון 
שנהנה מברך. ובמשנת רב (עס נסגסופ וניוניס) כתב, שלשיטת רבי יהודה צריך לברך 
על דבר אחר ולפטור את המין קללה, שאין סברא שיהנה מהמין קללה בלי 


ובהגהות וציונים על הרי"ף ופ ו) הובא בשם מהר"ם שמבאר שיש הנאה בחומץ, ואף שאינו נחשב 
שתיה, ואינו דומה לפלפלין שאין בהם הנאה, אלא שהקשה מדוע חילקו בין ברכה ראשונה לאחרונה 
ללא צורך, שיש לומר שאף לענין ברכה אחרונה מברכים אפילו על רביעית. ובמסגרות זהב (סגסות 
וליוניס על מעניות) תירץ, שלכאורה קשה ממה נפשך, אם נהנה שיתחייב אפילו בשיעור מועט, ואם אינו 
נהנה והוא כאוכל עפר שלא יתחייב אפילו בשיעור מרובה, ומזה הכריחו תלמידי רבינו יונה שודאי 
יש הנאה אפילו בשתייה מועטת, אלא שהיא הנאה מועטת, ובשתיית רביעית מחומץ אין לאדם 
שיעור הנאה שיש לו בשתיית מלא לוגמיו ממשקים אחרים, ולכן פטור על רביעית חומץ, אבל 
כששותה יותר מרביעית שקולה הנאתו לשתיית מלא לוגמיו ממשקים אחרים ומתחייב. וכן תירץ 
הברכת ראש (ל"ה וע. = סג. והביאו השער הציון (ס" רד פות ₪. | סד. אלא שתלמידי רבינו יונה 
כתבו שבשיעור רביעית נחשב שתייה מועטת, ובספר האשכול כתב, שבשיעור מלא לוגמיו נחשב 
שתייה מועטת. סה. ועיין מגן אברהם (סי פייג קק"ס) שהקשה כן איך שייך לחלק בין הרבה למעט 
שאם מעט מזיקו כל שכן שהרבה מזיקו. ולפי מה שהתבאר לעיל בשם המסגרות זהב מיושבת 
קושיית האשכול. סו. והבית יוסף (5"פ סי מרינ פ"ע-) הקשה על הרמב"ם (עניפת עטור פ"ע ס"ה-ו) 
שכתב שבשתיית ציר ומורייס וחומץ בין שתיה מרובה בין מועטת חייבים ביום הכיפורים, שלכאורה 
מדברי הגמרא ביומא משמע שבשתיית חומץ מועטת אין חייבים. וכתב, שאפשר שמה שהשוה 
הרמב"ם שתייה מרובה למועטת היינו רק בציר ומורייס ולא בחומץ, או שהרמב"ם לא היה גורס 
בגמרא החילוק בין מרובה למעט. ולפי פירוש האשכול מיושב קושיית הבית יוסף, שאין לחלק 


ברכות מ: 


ביאורים קטו 


ברכה, ומדייק מלשון רבי יהודה 'אין מברכין עליו' שמשמע שאין מברך עליו 
אלא על דבר אחר. 


מדוע הברייתא לא כללה ביחד את כל הדברים שמברכים עליהם שהכל 


תנו רבנן על דבר שאין נדולו מן הארץ כגון בשר וכו' אומר שהכל נהיה 

בדברו, על החלב וכו' אומר שהכל וכו'סט. כתבו הראשונים?, שהטעם 
שהברייתא לא כללה ביחד את כל הדברים שמברך עליהם שהכל, אלא כתבה 
בתחילה 'על הבשר וכו' שהכל' ואחר כך 'על החלב וכו' שהכל', משום שהתנא 
של הברייתא שמע כל דין בפני עצמו, מרב אחד שמע דין זה וכתבו, ומרב 
אחר שמע דין אחר וכתבו. עוד תירצו, שיש לומר שהתנא שונה כל קבוצת 
דברים ששה זו לזו בנפרד [בראשון שונה כל מיני בשר, ובשני שאר הדברים 

היוצאים מהחי, ובשלישי מאכלים שהתקלקלון. 


האם מברכים על פת שעיפשה ברכת המזון 


על הפת שעפשה וכו'. הרמב"ם (נככופ פ"פ ס"ת) כתב על כל הדברים הנ"ל 
שברכתם שהכל, שברכה אחרונה שלהם הוא בורא נפשות רבות. וכתב 
הביאור הלכה (סי' כד ד"ס ופת), שמשמע מדבריו שאף בפת שעיפשה מברך בורא 
נפשות רבות. והקשה, בשלמא לענין ברכה ראשונה שהוא מדרבנן, אמרו חכמים 
שפת שעיפשה כיון שאינה חשובה יברך שהכל, אבל לענין ברכת המזון שחיובו 
מדאורייתא, איך נפטר במה שמבוך בורא נפשות, והלא כיון שהפת ראויה 
להיאכל על ידי הדחק [שאם לא כן לא היו מברכים עליה כלל], ואכילה על 
ידי הדחק היא אכילהעא, אם כן צריך לברך ברכת המזון. וכתב, שאפשר שרק 
אם לא אכל כדי שביעה שחיוב ברכת המזון הוא רק מדרבנן, בזה הדין שמברך 
בורא נפשות רבות, אבל אם אכל כדי שביעה שחיוב ברכת המזון הוא 
מדאורייתא אף שהפת עיפשה, חייב לברך ברכת המזון. ומסיים שצריך עיון 
למעשהעב. 
והשבט הלוי (מ" סי' קסו פֿות 5, פ"י סי' ענ פופ ס) כתב, שמפשטות דברי הרמב"ם 
נראה שמברך בורא נפשות בכל האופנים, אף אם אכל מהפת שעיפשה 
שיעור שביעה. וצריך לומר שטעם הרמב"ם שכיון שכל המינים שהוזכרו בפסוק 
(דנליס מ מ) 'ואכלת ושבעת וברכת' הם בגדר שבח ארץ ישראל, ופת שעיפשה 
אינה בגדר שבח ארץ ישראל, ולכן אין מברכים עליהם ברכת המזון. 


יי שהקרים דווקא אם טעמו כשל חומץ מברך שהכל 


ועל היין שהקרים. כתב הטור (6ו"פ סי כד), שמברכים על חומץ שהכל רק אם 

טעמו כמו של חומץ, אבל אם נשאר טעמו יין, אף שריחו של חומץ, 

מברכים עליו בורא פרי הגפן. וכתב הבית יוסף (ס"ג ד"ס ומס), שמקורו מעבודה 

זרה (סו:) שנחלקו אביי ורבא אם הטעם קובע או הריח, והלכה כרבא שהטעם 
קובע אם הוא חומץ ולא הריח. 


מברכים על תבשיל שעברה צורתו רק אם ראוי לאכילה 


ועל התבשיל שעבר צורתו. כתב הבית יוסף (טס 3-6"5 ד"ס ומ"ם ועל תכטיל), 

שמברכים על תבשיל שעברה צורתו דווקא אם התקלקל רק קצת שראוי 

עדיין לאכילה, אבל אם התקלקל לגמרי כיון שאינו ראוי לאכילה אין מברכים 
צליר כלל. 


פירוש זמית 


ועל הזמית ועל כמהין ופטריות אומר שהכל. רש"י (שי? נו. דס זמים) פירש 

על זמית, שלמיר"א בלעז. ומפרש בהגהות סמ"ק (פנוס קנ פֿות יד) ששלמירא 
היינו מים ומלחעי, ותלמידי רבינו יונה (ליס ע) כתבו בשם הערוך, שזמית הוא 
מרק. וכמהין הם סוג פטריות שמצויים תחת הקרקע ונבראים משומן הארץ. 


לענין חיוב בין מרובה למעט, ולענין איסור דרבנן התירו רק מעט דרך רפואה, או שרק במזוג יש 
לחלק בין רב למעט. וכפירוש זה פירשו הב"ח (חס סו ד"ס רס) והתוספות יום הכיפורים (פ: ד"ס 
לרם) ועיין שם שכתבו שלרמב"ם היתה גירסא אחרת. ועיין בזכרון שמואל (פ" ו) שהאריך בשיטת 
הרמב"ם בשתיית חומץ לענין יום הכיפורים ולענין להתחייב חומש אם הוא חומץ של תרומה. 
סז. במלאכת שלמה (ס) כתב שצריך לגרוס מן קללה בלא יו"ד, ופירושו שהוא מקללה, אבל 
אין לגרוס מין קללה ביו"ד מפני שחומץ ונובלות אינם מין קללה שהם מין יין ומין תמרים, אלא 
שנתקלקלו. ‏ סח. ומפרש השבט מיהודה טסופ יניס על סמעמופ) שלפירוש זה הטעם שאין חומץ 
מין קללה, משום שנעשה גם לדעת האדם לתת טעם וריח במאכלים. | סט. עיין שבט הלול ('י 
סי" מכ פוסיופ 6-כ) שדן אם בירך על בשר או על חלב בורא פרי האדמה אם יצא ידי חובתו מצד 
שנקראים גידולי קרקע לענין מעשר שני [עיין תוספות בבבא מציעא (פט. ד"ס גילוט)]. = ע. תוספות 
רבי יהודה החסיד ורשב"א (ד"ס וע6 רא"ה (ד"ס כני) שיטה מקובצת (ד"ס וספ). וברשב"א הובא רק 
התירוץ הראשון. | עא. כמו שמצאנו לענין יום הכיפורים בלולבי גפנים (יומ פ:) שנחשב אכילה 
אף שהוא אכילה על ידי הדחק, ולעיל (9) דימתה הגמרא ברכה ליום הכיפורים. ‏ עב. אמנם 
ברבינו מנוח (פס) ובכתבי הגרי"ז (מסופ כג: כפוס' ד"ס וכ"י, "ד - סעני) כתבו שמפת שעיפשה פוקע שם 
לחם, ולדבריהם מובן מדוע נפטר מברכת המזון, כיון שאיננו לחם. | עג. הב"ח לו" סי כד מ"ג) 
הקשה שכיון שעל מים לבד מברכים שהכל ועל מלח לבד מברכים שהכל, פשיטא שעל מי מלח 
מברכים שהכל, ומדוע הוצרכה הברייתא לפרש שמברכים על מי מלח שהכל. ותירץ, שהברייתא 


ילקוט 


ופטריות הם מין אחר שגדלים על העציםלד. והטור (פו"ס סי" רד ענוד פו) פירש 
שזמית הוא מי מלח, וכתב שרב האי פירש שהוא הקצף העולה על רתיחת 
הקדירה. וכתב המעדני יום טוב (פי' כד ס"ג) שלכן לא פירש הטור שזמית הוא 
מרק, מפני שעל מרק שבישלו בו ירקות מברכים בורא פרי האדמה, וכתב (דנלי 
סמודות ות ננ) שמי שמפרש שהוא מרק הכוונה למרק של בשר ולכן ברכתו שהכל. 


בדיעבד שבירך על כמיהין ופטריות בורא פרי האדמה האם יצא ידי חובתו 


אמר אביי מירבא רבו מארעא מינקי לא ינקי מארעא. הערוך השלחן (פו"פ 

סי" כל ס"ס) כתב, שנלענ"ד שאם בירך על הכמהין והפטריות בורא פרי 

האדמה יצא, כיון שיניקתם מן הארץ. ובשבט הלוי (ס"י סי מכ ופ ג) כתב, ששגג 

בזה, שהרי מבואר שאין יניקת הכמיהין מן הקרקע, ואף שלענין נדרים נחשב 

גידולי קרקע, משום שלענין נדרים הולכים אחר לשון בני אדם, אבל לענין 

ברכה כיון שחז"ל הוציאו כמיהין ופטריות מברכת בורא פרי האדמה, מנין לחדש 
שיצאו בדיעבד אם בירכו בורא פרי האדמה. 


ביאור 'בושלי כמרא' 


מאי נובלות ר' זירא ור' אילעא חד אמר בושלי כמרא וחד אמר תמרי 

דזיקא. מצאנו בראשונים שלשה פירושים בבושלי כמרא: א. תמרים 

שבשלם ושרפם השמש. ב. תמרים שאינם מתבשלים על האילן ומחממים אותם 
בעפר. ג. תמרים שהרוח משירם כשהם עדיין פגים. וכמו שיתבאר. 

רש"י (ל"ס טענ) ועוד ראשונים*" פירשו, שבושלי כמרא הם תמרים שבשלם 

ושרפם החום, ויבשו. ולשון 'כמרא' הוא חום כמו 'מכמר בשרא' (פסתיס 

ם.). ומבאר המגן אברהם (סיי לג ס"ק כ) שמשמע מרש"י שהטעם שמברכים עליהם 

שהכל משום שהשתנו לגריעותא. 

ויש ראשונים?י שפירשו שהם מין תאנים שאינם מתבשלים על האילן לעולם, 

ותולשים אותם ומחממים אותם בעפר ומתבשלים, או נותנים אותם 

במחצלאות או בתבן" להתבשל עד שיתחממו. ומבאר המשנה ברורה (שס סק"י) 

שהטעם שמברכים עליהם שהכל מפני שהם גרועים משאר תמרים, לפי שאינם 

מתבשלים על האילן לעולם"ח. 
ויש ראשוניםעט שפירשו שבושלי כמרא הם תמרים שהרוח משירתם לפני גמר 
בישולם כשהם עדיין פגים5. 

והחילוק שבין הפירוש השני לשלישי, שלפירוש השני הוא מין תאנים שאינו 

מתבשל לעולם על האילן, ולפירוש השלישי הם תאנים שיכולים 

להתבשל על האילן אלא שנפלו קודם זמנם ולכן לא התבשלופא. אבל יש 

סובריםפג שאין כאן שלשה פירושים ושני הפירושים האחרונים הם פירוש אחד, 

ואין לחלק בין תמרים שנפלו מהאילן ולא התבשלו, למין תמרים שאין דרכם 

להתבשל על האילן. 


יש שכתבו שפירוש הרמב"ם ותלמידי רבינו יונה הוא על 'תמרי דזיקא' 


אמנם בביאור הגר"א (יו"ד סי פד פות ט) פירש בדעת הרמב"ם שתמרים שנפלו 

קודם שהתבשלו היינו 'תמרי דזיקא' ולא בושלא כמרא, ומסיים 'וצריך 

עיון, ונראה שכוונתו שהרי מסקנת הגמרא שנובלות הם בושלי כמרא ולא תמרי 

דזיקא, ומדוע פירש הרמב"ם תמרי דזיקא. וכן הקשה המלא הרועים (על הר"ף) 

על פירוש תלמידי רבינו יונה, שמה שפירשו תמרים שנפלו ברוח לפני גמר 

בישולם הוא כדברי הלשון בגמרא שפירש שנובלות היינו תמרי דזיקא, אבל 
מסקנת הגמרא שנובלות הם בושלי כמרא. 


משמיעה את הדין של זמית, כדי שלא נטעה שמה שאמרה שעל מלח מברכים שהכל הוא במי 
מלח, אבל מלח לבד אין מברכים שהכל שאין הדרך לאכול מלח ואף האוכלו בטלה דעתו, ולכן 
פירשה את הדין של מי מלח לחוד, שמזה נדע שמה שאמרה הברייתא מלח הכוונה מלח לבדו, 
שמברכים עליו שהכל. ‏ עד. באמרי נועם (ד"ס כפיסץ) מפרש, שכמהין גדלים על הארץ, ופטריות 
גדלים על הכלים. עוד כתב (ד"ס סטדר), שהטעם שהנודר מפירות הארץ אין נכלל בזה כמהין ופטריות 
[אף שנכללים לענין נדרים בכלל גידולי קרקע] משום שלשון פירות משמע דבר שהוא גדל פרי 
מפרי, אבל כמהין ופטריות אינם נזרעים. | עה. ריא" (סכס ג פות ₪ ['שהם פירות שנשרפו בחום 
החמה ונתבשלו בלא עתם'], תוספות רבי יהודה החסיד (ל"ס ופיו בפירושו השני. ר"ש (דפפי פיפ מ"פ) 
בפירושו הראשון [כך הביא השער הציון (ס" רנ 6ופ מ) שסובר כרש"י, ומסיים השער הציון לעיין 
שם, ונראה כוונת השער הציון שמעיון שם משמע שאינו ממש כפירוש רש"י, שלשון הר"ש 'מניחין 
אותו באילן להצטמק מלשון 'עורנו כתנור נכמרו'' (פיכס ה י), ומלשונו משמע שמניחים אותו בכוונה 
להצטמק באילן, והוא משון 'צימוק' ולא מלשון 'חום'ן. ועיין בתוספות אנשי שם (נעס 95" שפירוש 
הר"ש הנ"ל הוא פירוש רביעי, והקשה לפירוש זה מדוע הוא מין קללה והלא מניחים אותו באילן 
להתייבש מדעת. ובדרך אמונה (מעפר פני סוף פ"ע יפור הסנכה ד"ס והטנלות) כתב, שאפשר שגם כוונת רשיי 
כדברי הר"ש שמניחים אותן בכוונה להתייבש. עו. תוספות רבי יהודה החסיד ותוספות הרא"ש 
(ל"ס כופט) ואור זרוע (פי" קעס) בשם רבינו חננאל, ומבואר בתוספות רבי יהודה החסיד שהוא מלשון 
חמימות כמו מכמר בשרא, וכן פירש הערוך (ען כפס, ומבואר שם שהוא מלשון מכמורת. וכן פירש 
הר"ש (שס ונערנס פ"6 מייק) בפירושו השני. וכן פירש הרא"ש (עכש פס) וכן פירש הטור (מו"ם סי" כל). 
עז. בתוספות רבי יהודה החסיד כתב, שנותנים אותן בעפר או ברמץ. ובתוספות הרא"ש כתב, 
בתבן או בעפר. והרא"ש בערלה כתב, שנותנים אותם במחצלאות. | עח. ובדברי דוד (ליס 25 
וס) פירש, שלכן דקדקו בלשונם שהם מין תמרים שאינם מתבשלים על האילן, ולא פירשו כפירוש 
הרמב"ם שהם תמרים רגילים שנפלו קודם שהתבשלו, מפני שסוברים שתמרים רגילים שנפלו קודם 


ברכות מ: 


ביאורים 


אבל הש"ך (יו"ד סי" ל סק"ס) והאליה רבה (סי כ3 ק"ק יג) והדברי דוד (צ"ס פיכפ) 
כתפת שכוונת הרמב"ם לפרש 'בושלי כמרא'. 
ומבואר בדבריהם שמה שהרמב"ם בפירוש המשניות בדמאי (פ"פ מ"6) פירש, 
שהם תמרים שנפלו ברוח ולא פירש שנפלו קודם זמנם כמו שפירש 
בברכות, משום שמסקנת הגמרא שהיכן שכתבו נובלות סתם הם בושלי כמרא, 
והיכן שכתוב נובלות תמרה הם תמרי דזיקא, וסובר הרמב"ם ששניהם הם תמרים 
שנשרו ברוח, רק בושלי כמרא היינו שהרוח השירתם קודם גמר בישולם וצריכים 
להתבשל בחמה. ותמרי דזיקא היינו שהרוח השירתם אחר גמר בישולם, ולכן 
בדמאי שכתוב 'נובלות תמרה' שהם תמרי דזיקא לא פירש שנפלו בעודם פגים, 
ורק בברכות שכתוב סתם 'נובלות', פירש שנפלו בעודם פגים. 


מדוע פירשו הראשונים הנ"ל שבושלי כמרא הם תמרים שנפלו לפני זמנם ומדוע יש 

חילוק בין ודאי לדמאי 
ומבאר הדברי דוד שמה שהכריחו לרמב"ם לפרש כן, משום שלשון נובלות 
משמע תמרים שנפלו, ועוד שבירושלמי על משנתנו מבואר שהוא 

תמרים שנפלו ברוח. 
עוד כתב, שלכאורה צריך להבין לפי זה דברי הגמרא שהקשתה, בשלמא למאן 
דאמר בושלי כמרא מובן מדוע פטורים רק מן הדמאי ולא מן הודאי, אבל 
למאן דאמר תמרי זיקא מדוע אם ודאי שלא עישרום חייבים במעשר, והרי 
הפקר פטור מן המעשר, ולכאורה לפירוש הרמב"ם בין למאן דאמר בושלי כמרא 
ובין למאן דאמר תמרי דזיקא הם תמרים שנפלו מן האילן ואם כן הם הפקר, 
ואם כן יש להקשות כן גם למאן דאמר בושלי כמרא מדוע חייבים בודאי. 
ותירץ, שאם הם נופלים אחר שהתבשלו, בדרך כלל נופלים על ידי רוח מצויה, 
וברוח מצויה הדרך שנופלים מעט ובעל הבית אינו מקפיד על זה, אבל 
כשנופלים לפני זמנם אינם נופלים על ידי רוח מצויה, אלא שהיתה סיבה שלכן 
נפלו התמרים, ואם כן מצוי שיפלו הרבה תמרים, ובעל הבית מקפיד ואינו 
מפקיר. ותירץ עוד, שבבושלא כמרא שנפלו קודם בישולם מדובר שהבעל הבית 
כמר אותם כדי שיתבשלו, שלפני שהתבשלו אינם חייבות במעשר, ואם כן רואים 
שמקפיד עליהם ואינו מפקירם. 


בקושיית הבית יוסף על רבינו ירוחם שפירש שהוא פרי שלא נגמר בישולו 


הבית יופף (פו"ס סי" ככ ס"כ ד"ס כתכ) הביא בשם רבינו ירוחם (6דס נט"ז ס"כ) שהם 
מין פרי שלא נגמר בישולו. וכתב הבית יוסף, שרבינו ירוחם לא דק, 
שפירוש בושלי כמרא הם תמרים ששרפם החמה ואינם ענין לתמרים שלא נגמר 
בישולם עדיין. 
והקשו הדרכי משה (סיי כל פֿות 6) והט"ז (פס סק"ד), שהרי גם הטור (סיי כל) פירש 
כמו שפירש רבינו ירוחם, ומדוע לא הקשה הבית יוסף על הטור. 
ותירצו האחרוניםפי, שלכן לא הקשה הבית יוסף על הטור, מפני שהטור כתב 
שהם מין תמרים שאינם מתבשלים על האילן, ומבואר שאינם יכולים 
להתבשל על האילן לעולם, והם מתבשלים רק על ידי שמשימים אותם בעפר, 
ומברכים עליהם שהכל לפי שהם מין גרוע של תמרים, אבל ברבינו ירוחם 
מבואר שאף בשעת הברכה עדיין לא נגמר בישולם, ומשמע מדבריו שהטעם 
שמברכים עליהם שהכל מפני שלא נגמר בישולם, ואין הטעם משום שהם מין 
גרוע, ועל זה הוקשה לבית יוסף שפירוש רבינו ירוחם לא קשור לבושלא כמרא, 
שהטעם שמברכים שהכל משום ששרפם החום, ואין הטעם משום שלא נגמר 


זמנם, ברכתם בורא פרי העץ, שהם סוברים שכל האילנות משיוציאו ברכתם בורא פרי העץ. והקשה 
לשיטתם כיון שתמרים רגילים שנופלים לפני בישולם מברכים עליהם בורא פרי העץ, מדוע אם 
הם מין תמרים שאינם יכולים להתבשל על האילן מברכים שהכל, והלא כל שכן שצריכים לברך 
עליהם בורא פרי העץ, כיון שנטעי אינשי אדעתא דהכי שיבשלום בכומר. ולדברי המשנה ברורה 
הנ"ל מיושב כיון שהם מין תמרים גרועים, וכמו שמצאנו בשלחן ערוך (פ"ט) בסופי ענבים שאינם 
מבושלים ומברכים עליהם שהכל. ומבואר שם שגרועים מבוסר, שבוסר הוא מין טוב, ואם יניחו 
אותו באילן יהיה פרי טוב. עט. הרמב"ם (פילע המענו) תלמידי רבינו יונה (ל"ס ענ) אשכול (נכת 
סי כט) מאירי (ס. ד"ס וסמטנס). ובמאמר מרדכי (סי ככ פ"ק טז) הקשה, שבתלמידי רבינו יונה (ד"ס נני) 
פירשו שנובלות הם קללה מפני שהיו טובים והתקלקלו, ואם נפלו בעודם פגים אם כן לא היו 
טובים מתחילה. ותירץ, שכיון שהיו ראויים להתבשל על האילן נחשב שהיו טובים מתחילה, 
וכשנפלו ושוב אינם ראויים להיגמר נחשב שהתקלקלו. 5. והב"ח (פס ק"פ לייה כפנ) כתב, שהראשונים 
הנ"ל אינם מפרשים כן על 'בושלא כמרא' ולא על תמרי דזיקא, אלא שמפרשים שסתם נובלות 
היינו פגין, ומלבד זה נחלקו בגמרא האם נכלל גס תמרי דזיקא וגם בושלי כמרא, עיין שם פירושו 
בכל מהלך הסוגיא. ובביאור הגר"א (פס 6פ כ הבין בדברי הב"ח שהראשונים הנ"ל מפרשים כן 
את 'תמרי דזיקא' ועיין שם מה שהקשה עליו. ועיין עוד בראשון לציון (ד"ס וענ) מה שפירש בפירוש 
הסוגיא לדעת הרמב"ם. ‏ פא. כן מבואר במלא הרועים (ענ סרי"ף נתלמידי רינו ונס ד"ס ענ), ובתוספות 
אנשי שם (נקס הט"נ), ובדברי דוד (ד"ס פיכפ) ובביאור הלכה (סיי רנ ד"ס ענענס). ובאחרונים שהובאו להלן 
[שתירצו קושיית הבית יוסף] גם מבואר שיש שלשה פירושים, אלא שהם הביאו הפירוש השלישי 
בשם רבינו ירוחם. ‏ פב. הש" ("ד פ" פד פק"ס) כתב, שדוחק לחלק בין מין תמרים שאינם 
מתבשלים, לתמרים שנפלו לפני שהתבשלו. וכן בשער אפרים (סי כ ובביאור הגר"א (פ" ככ פֿות כנ) 
מבואר ששני הפירושים הנ"ל הם פירוש אחד. ‏ פג. פרישה מ" כד פֿת ד) חידושי הגהות (פ" רנ 
ות נ) ראש יוסף (ד"ס וסנ"י) בית מאיר (פי" ככ סט"ו). 


ילקוט 


בישולם, שמה שלא נגמר בישולם אינו סיבה לברך שהכל, וכמו בוסר שברכתו 
בורא פרי העץפד. 


איך נפסק להלכה בתמרים שנשרפו בחמה ובמין תמרים שמתבשלים בעפר 


האליה רבה (פו"ם פיי כ ס"ק יג) והבית מאיר (עס סט"ו) כתבו, שלהלכה נפסק שגם 
תמרים שבשלם ושרפם החום [הפירוש הראשון] וגם תמרים שאינם 
מתבשלים על האילן ומתבשלים בעפר, בשניהם מברכים שהכל נהיה בדברופה. 
וכתב השער הציון (פס 6ופ מ), שמדברי הביאור הגר"א (סס פות כנ) משמע ששני 
הפירושים חלוקים לדינא, ודין פירות שנשרפו בחמה, אינו מוכרע שברכתם 
שהכל, שלשיטת השלחן ערוך (ס"ע) מברכים שהכל, וכשיטת רש"י והראשונים 
שסוברים כמותו, אבל הראשונים שמפרשים כפירוש השני סוברים שברכתם בורא 
פרי העץ. 
ולפי הפירוש שבושלי כמרא היינו תמרים שאינם מתבשלים בחמה ומתבשלים 
בעפר, נחלקו האחרונים, האם ברכתם שהכל רק לפני שהתבשלו בכומר, 
אבל לאחר שהתבשלו בכומר ברכתם בורא פרי העץ, או שאפילו אחר שהתבשלו 
בכומר ברכתם שהכל. שהלחם משנה (על סמפנום) והמגן גבורים (קי ככ ענעי סגכוליס 
ס"ק ) כתבו, שמברכים שהכל כל זמן שלא התבשלו בכומר, אבל לאחר 
שהתבשלו בכומר מברכים בורא פרי העץ. 
ובביאור הלכה (עס ד"ס טנטס) הקשה, אם כן מדוע אמרה הגמרא שנובלות 
תמרה הם בושלי 'כמרא', מלשון 'כומר', והרי אם כמרו אותם בעפר 
אין מברכים עליהם בורא פרי העץ, וברכתם שהכל רק לפני שנכמרו, ודוחק 
לומר שלא נכמרו ונקראים 'בושלי כמרא' כיון שעומדים להתבשל בכומר. 
והוכיח עוד מלשון רבינו חננאל שהובא בתוספות רבי יהודה החסיד ובאור זרוע 
שהתמרים אינם ראויים לאכילה כלל, ומבשלים אותם בכומר כדי שיתבשלו, 
וכיון שלפני שהתבשלו בכומר אינם ראויים כלל, אם כן אין לברך עליהם לפני 
שנכמרו אפילו שהכל, ומוכח שהדין שמברך עליהם שהכל נאמר רק אחרי 
שהתבשלו בכומר, והביא שכן מבואר באליה רבה (ס" כנ ק"ק ג) בשם הפרישה 
(מי' לד סו 7). 


איך נפסק להלכה בתמרים שנפלו לפני זמנם 


לפי הפירוש שנובלות תמרה הם תמרים שנפלו מהאילן בעודם פגים, ומבואר 
שמברכים עליהם שהכל, משמע לכאורה שפרי שלא נגמר בישולו ברכתו 
שהכל. וכתבו האחרוניםפי שלפי מה שפסק השלחן ערוך (ס"נ) שכל האילנות 
משיוציאו פרי מברכים עליהם בורא פרי העץ, אם כן אף תמרים שנפלו מהאילן 
בעודם פגים ברכתם בורא פרי העץפ'. 

אמנם המאמר מרדכי (ס"ק טו) והאגחופה שה ("ל סי מ עף ₪ חילקו בין אם 
הרוח השירה אותם קודם זמנם להיכן שקטפם בידים, שאם הרוח השירה 

אותם ברכתם שהכל, אבל אם קטף אותם בידים ברכתם בורא פרי העץ, ומבאר 
האגרות משה שאם קטף את הפירות בידים החשיבם ולכן נחשבים פרי העץ, 
ולדבריהם גם אם פוסקים כמו השלחן ערוך שמברכים בורא פרי העץ על כל 
האילנות משיוציאו פרי, אפשר לפסוק כמו הפירוש שנובלות תמרה הם תמרים 

שנפלו מהאילן קודם זמנםפח. 
והחזון איש (עילס פי' ג סק"פ) כתב בדעת הרמב"ם שמדובר שהרוח השירה התמרים 
על ידי קלקול שיש בתמרים, אבל אם נפלו בלי שום קלקול הם פירות 
גמורים ומברכים עליהם בורא פרי העץ, ולדבריו גם יתכן לפסוק כפסק השלחן 
ערוך שפירות שלא נגמרו בישולם ברכתם בורא פרי העץ, ואם הרוח הפילה 
תמרים רגילים קודם זמנם ברכתם בורא פרי העץ, ורק אם יש קלקול בתמרים 
שמחמת זה נופלים קודם זמנם ברכתם שהכל. 


פד. ומבאר הראש יוסף, שכן מדויק מלשון הבית יוסף 'אינם ענין לשלא נגמרו בישולם עדיין' 
שלשון 'עדיין' משמע שרק בינתיים לא נגמר בישולו, אבל לאחר זמן יגמר בישולו, וזה הוקשה 
לבית יוסף שפירוש זה הוא פירוש על תמרי דזיקא, ולא פירוש על בושלא כמרא. ומבואר מכל 
האחרונים הנ"ל שלכן הוקשה לבית יוסף על רבינו ירוחם ולא על הטור שאין פירוש רבינו ירוחם 
כמו הפירוש השני שהובא מהטור מהערוך והר"ש וכו'. ומה שהם מפרשים דברי רבינו ירוחם 
מתאים עם הפירוש השלישי שהובא בשם הרמב"ם ותלמידי רבינו יונה, וכן מפורש בב"ח (ס" ככ 
מ"פ ד"ס כתכ). ועיין עוד בבית מאיר שכתב, שיש לדחוק גם בדברי רבינו ירוחם כפירוש הטור, שהרי 
תחילת דברי רבינו ירוחם 'שהם מין פרי' ומשמע שזה סוג פרי שאינו מתבשל, אלא שסוף לשונו 
אינו מדוקדק כל כך, והביא שכן פירש השער אפרים (ס" כ). ‏ פה. השער הציון (סי ככ פופ ג) 
הביא דברי האליה רבה (שס ס"ק יג) כמו שהובא בביאור, וצריך עיון שהאליה רבה דיבר על פירוש 
הרמב"ם ותלמידי רבינו יונה [פירוש השלישי] ואמר שאין חילוק בין פירוש זה לפירוש ששרפם 
החום, וכן מדברי הביאור הגר"א משמע שמפרש בדברי הרמב"ם כפירוש השני שהובא שהינו 
תמרים שאינם מתבשלים על האילן, ומשמע מדבריו שאין שלשה פירושים בבושלי כמרא ויש רק 
שנים שפירוש הרמב"ם והר"ש הם פירוש אחד, והבית מאיר דיבר על שני הפירושים הראשונים 
דהיינו שרפם החום, ותאנים שאינם מתבשלים באילן וכומרים אותם בעפר. ‏ פו. פנים מאירות 
(מ"b‏ סי" סה ד"ס וריתי), נשמת אדם (לל ₪ פייק ס), בית מאיר (פי" ככ קט"ו) דברי דוד (נפופ' ד"ס פיעוכו) ביאור 
הלכה (פי ככ ד"ס ענטטס). ומזה הוכיחו הפנים מאירות והנשמת אדם והדברי דוד ששיטת הרמב"ם 
שכל האילנות משיוציאו פרי ברכתם שהכל. ועיין מה שהתבאר בזה לעיל (: כעמן 'סנרכה על כוסר וענ 


ברכות מ: 


ביאורים קיז 


'הקלין שבדמאי' מדוע הקילו חכמים בדמאי שלהם ומה הדין אם ודאי שלא עישרום 


הקלין שבדמאי וכו'. רש"י (לד"ס ססיפין) פירש, שאינם חשובים ולכן אין עם 
הארץ חושש עליהם מלעשרם. [שבפירות חשובים אינו רוצה לעשר כי 
מפסיד המעשר שצריך לתת ללוי ולעני ולהעלות לירושלים, אבל בפירות אלו 
שאינם חשובים אינו חושש לעשרם]. וכן פירשו רוב הראשוניםפט. 
אבל הרמב"ם (פירוט המטניות דמפי פ"5 מ"6) פירש, שכיון שרובם באים מן ההפקר 
ואינם חייבים במעשרות, לכן פטרו חכמים דברים אלו ממעשר דמאי, שיש 
כאן שני ספקות, אם הוא מחויב במעשרות או שהוא מן ההפקר שפטור מן 
המעשר, ואף אם חייב במעשר שמא הפרישו ממנו המעשרות. ובחיבורו (מעפל 
פי"ג ס"6) כתב, שחזקתן מן ההפקרצ [ולא כמו שכתב בפירוש המשניות שהוא 
ספק אם הוא מהפקר], ואפילו אם ודאי אינו מעושר, שהעם הארץ אומר שלא 
עישרם, אינו חייב במעשר, עד שיוודע לו שהפירות לא באים מהפקרצא. 
ובתוספות בראש השנה (טו: ד"ס נופ) ובר"ש (שס) מבואר, שיש לתלות שני 
הפירושים במחלוקת רבי יוחנן וריש לקיש בירושלמי (דמסי פיפ ס"5), 
ששיטת רבי יוחנן שאפילו אם ודאי לא עישרום פטורים, ומשמע שסובר שטעם 
הפטור משום שבאים מן ההפקר, ולכן אף אם ודאי לא עישרום פטורים ממעשר 
שהפקר פטור מהמעשר, ולדבריו יש לומר שהם פירות חשובים. אבל ריש לקיש 
סובר שרק מן הדמאי הם פטורים, אבל אם ודאי לא עישרום חייבים במעשר, 
ולדבריו אין טעם הפטור משום הפקר, שאם כן אף אם ודאי לא עישרום היה 
להם להיפטר, שהפקר פטור מן המעשר, ולדבריו טעם הפטור משום שהם פירות 
גרועים, ולכן אין עמי הארץ חוששים לעשרם, אבל אם ידוע שלא עישרום 
חייבים במעשר. וכתבו שכן מבואר בסוגיין כריש לקיש שרק בדמאי אין צריך 
לעשרם אבל בודאי חייבים במעשר. 

ובתוספות בעבודה זרה (יד. ד"ס גלת) כתבו שהטעם שפטורים מהמעשר מפני 
שיש בהם הרבה שגדלים מן ההפקר, ולכן אף מה שאינו גדל מן 

ההפקר אין עמי הארץ חוששים לעשרם כיון שמצויים הרבה. 
ובדברי הגליון הש"ם (ע( סלוטנמי טס) מבואר שלשיטת הרמב"ם גם רבי יוחנן 
וגם ריש לקיש סוברים שטעם הפטור בקלין שבדמאי משום שהם באים 
מן ההפקר, אלא שלרבי יוחנן הם ודאי הפקר, ולכן אף אם ידוע שלא עישרו 
הפירות פטורים, אבל לריש לקיש הוא ספק אם בא מן ההפקר, ולכן רק אם 
אין ידוע אם עישרום יש שני ספיקות ופטורים מהמעשר. ובזה מיישב הסתירה 
בדברי הרמב"ם, שבחיבורו פסק שאפילו אם ודאי שלא עישרום פטורים 
מהמעשר, ובפירוש המשניות מבואר שרק אם יש ספק אם עישרום פטורים 
מהמעשר, אבל לפי הנ"ל מיושב שבחיבורו פירש לשיטת רבי יוחנן, ובפירוש 

המשניות פירש לשיטת ריש לקיש. 


האם בנות שוח הם תאנים גרועות 


בנות שוח אמר רבה בר בר חנה אמר רבי יוחנן תאיני חיורתא. הקשו 

הראשוניםצנ, שכאן משמע שבנות שוח הן תאנים גרועות ולכן אין עמי 
הארץ חוששים לעשרם, ובשבועות (יג) משמע שהן תאנים משובחות, שכתוב 
שם שקיץ למזבח כבנות שבעצי לאדם [שהעולות שמקריבים לקיץ המזבח 
כשהמזבח בטל, הם כבנות שבע שאדם אוכל לקינוח סעודה] ומשמע שבנות 
שבע לאדם הם דבר משובח, ואף ששם הלשון בנות שבע וכאן בנות שוח, מכל 
מקום הם דבר אחדצד. ותירצו, שיש כמה מינים בנות שוח, יש מהם טובים ויש 
מהם גרועים. עוד תירצו התוספות, שבנות שוח הם תאנים טובים, אבל מצויים 
הרבה מהפקר ולכן אין עמי הארץ חוששים לעשר אף מה שגדל אצלם. והרשב"א 
[בתירוצו השני] תירץ, שבנות שוח הם גרועים ובנות שבע הם טובים ואינם 

אותו מין. 


כל ספענות משיפֿיסו). ‏ פז. והרמב"ם (כככות פ"ת ס"ת) לא הזכיר שהרוח השירתם אלא שהם פגים. וכתב 
הדברי דוד (ד"ס פֿיפ), שכיון שמשמע במשנה שמברך על פגין שהשירתן הרוח שהכל הוא הדין 
אפילו תלשן בידים כשהם פגים כך הוא ברכתם. וכן מבואר באשכול (שס) שכתב, 'שהשירן או נפלו 
קודם שבשלו'. ‏ פח. והמאמר מרדכי הוכיח כן מהאבודרהם (סכופ נלכות) שבשער שלישי פירש 
כפירוש הרמב"ם שנובלות תמרה הם תמרים שהרוח השירה אותם לפני זמנם, ובשער רביעי פסק 
שכל האילנות משיוציאו פרי מברכים עליהם בורא פרי העץ, ומוכח שצריך לחלק בין אם נפלו 
מאיליהם לקטפם בידים. אמנם בספר האשכול (סנפ (עע) מבואר שבין אם תלשם בידים ובין אם 
נפלו ברוח ברכתם שהכל. פט. תוספות בראש השנה (טו: דיס מופ) מפרשים כן לשיטת ריש לקיש. 
תוספות רבי יהודה חסיד (ז"ס מפ) [וכתב, שיש לומר שהם חשובות אלא שיש מהם הרבה ולכן 
עמי הארצות אינם מקפידים לעשרם]. ר"ש (לפי פ"6 מ₪) רשב"א (ד"ס מופ). וכתב החזון איש (למלי 
סי" 5 סק"ט), שבפסחים (מנ:) מבואר טעם זה לענין חומץ שביהודה שלא נחשדו עמי הארץ על זה. 
צ. וכן פירש הערוך (ענן דמפֿ). צא. ולחלן בדברי הגמרא 'בשלמא למאן דאמר' וכו' יתבאר שיטת 
הרמב"ם. | צב. תוספות בעבודה זרה (יד. ד"ס כטת) [ועיין עוד מה שכתבו בזה התוספות בראש 
השנה (טו: ד"ס כופ) ובשבועות (ינ: ד"ס כנטם) ועיין שם מה שהקשו מנדרים שמשמע שבנות שוח אינם 
תאנים לבנות, ולא כמו שמבואר בסוגיין שהם תאנים לבנות], תוספות רבי יהודה החסיד (ל"ס 055, 
ר"ש (דמסי פ"b‏ מ"פ), רשב"א (ד"ס נטת). ‏ צג. בש"ם שלנו הגירסא בנות שוח. צד. וכתבו התוספות 
בראש השנה והר"ש, שכך מבואר במדרש (נ"כ טו ו) שאילן שאכל ממנו אדם הראשון נקרא בנות 
שוח ובנות שבע ומשמע שהם דבר אחד. אבל בגירסא שלנו במדרש לא מוזכר שנקרא בנות שוח. 


ssn 


ב ילקוט 


ביאור שיטת הרמב"ם שבקלין שבדמאי אפילו ודאי לא עישרום פטורים ממעשר 


בשלמא למאן דאמר בושלי כמרא היינו דקתני הקלין שבדמאי ספיקן 
הוא דפטור הא ודאן חייב וכו'. מבואר בגמרא שבקלין שבדמאי, 
אם ודאי לא עישרום חייבים במעשר. ולעיל הובא שבירושלמי (דמסי פ"5 ס") 
נחלקו רבי יוחנן וריש לקיש בדין זה, שלרבי יוחנן פטורים אפילו אם ודאי לא 
עישרום, ולריש לקיש פטורים רק אם ספק אם עישרום, אבל אם ודאי לא 
עישרום חייבים לעשרם. וכתבו התוספות (כ"ס טו: ד"ס נגופ) והר"ש (פס) שבדברי 
הגמרא כאן מבואר כריש לקיש שרק בספק פטורים ממעשר. 
והרמב"ם (פעסר פי"ג ס") פסק שאפילו אם אמר לו העם הארץ שאין הפירות 
מעושרים אינו חייב לעשר, ומבאר הכסף משנה שהרמב"ם פסק כרבי 
יוחנן שאפילו אם ודאי אינם מעושרים פטורים מן המעשר. והקשה הר"י קורקום 
מדוע פסק הרמב"ם כרבי יוחנן, והלא מבואר בסוגיין שסוברת כשיטת ריש 
לקיש שאם ודאי לא עישרום חייבים במעשר. ותירץ, שהסוגיא אינה מכרעת 
שהלכה כריש לקיש, שיש לומר שהגמרא לא הקשתה 'בשלמא למאן דאמר וכו' 
הא ודאן חייב', משום שסוברת כריש לקיש, אלא הקשתה איך יתפרש המשנה 
לשיטת ריש לקיש, וכאילו אמרה 'הניחא אי סבר כרבי יוחנן דדמאי דמתניתין 
לאו דווקא, אבל אי דמאי דווקא מאי איכא למימר', וכיון שאין להכריע מהגמרא 
שהלכה כריש לקיש, חוזרים לכלל שרבי יוחנן וריש לקיש הלכה כרבי יוחנן, 
ולכן פסק הרמב"ם כרבי יוחנן. 
עוד תירץ, שלפי האיכא דאמרי שהוכיחו כמאן דאמר תמרי דזיקא ממה שכאן 
אמרה המשנה נובלות סתם, ואילו בדמאי אמרה המשנה נובלות תמרה, 
ואפשר שלדבריהם לא מדייקים כמו שדייקו הלשון הראשון בגמרא 'הא ודאן 
חייב', וסוברים שהוא הדין ודאן פטור, ואינם מפרשים שמדובר בעשאן גורן 
כמו שפירשו לפי הלשון הראשון, ופסק הרמב"ם כמו הלשון השני בגמרא. וכן 
תירץ המראה הפנים (עס), ומפרש שבזה נחלקו שני הלשונות בגמרא אם לדייק 
'הא ודאן חייב' או שאין סוברים דיוק זה. 
והחפדי דוד (למפֿי פ"6 ס"6) גם תירץ שלפי האיכא דאמרי סוברים שאפילו ודאן 
פטור, אבל מטעם אחר, שלפי האיכא דאמרי הפירוש 'נובלות תמרה' 
הוא תמרי דזיקא, ואם כן טעם הפטור משום הפקר, שכיון שהרוח השירתם 
מתייאש מהם הבעלים, ואם כן אף אם ודאי לא עישרום פטורים ממעשרצה. 


בעשה גורן מולקט שכחה ופאה חיוב המעשר דרבנן ואם כן פשיטא שפטור מדמאי 


הכא במאי עסקינן שעשאן גורן. רש"י (ד"ס סקט) פירש שהטעם שחייבים 

במעשר מפני שהרואים יאמרו שמתבואת קרקעו הוא. וכן כתב המאירי 

(ד"ס פילות), שהטעם שאם עשאן גורן התחייבו במעשר, משום שחכמים גזרו 

והחמירו שיעשר מפני החשד, שיש שאינם יודעים שהוא מלקט ושכחה ופאה, 

ולכן מבואר בסוטה (מג:) שרק אם העמיד הגורן בשדה חייב במעשר, אבל אם 

העמיד הגורן בעיר פטור ממעשר, מפני שבעיר יש קול שזה פירות לקט שכחה 
ופאה, ולא יחשדוהוצ'. 


האם גם כשהעמיד מהם כרי מתחייב במעשר או רק גורן 


שם. רש"י (ד"ס טעעפֿןף) כתב שהעני או מי שלקטן העמיד מהם כרי. ומשמע 

מרש"י שגורן היינו כרי וגם אם העמיד מהם כרי חייב במעשר. אבל 

הרמב"ם (קלומות פ"נ ס"ט) כתב שרק אם העמיד מהם גורן הוא חייב אבל אם 
העמיד מהם כרי הוא פטורצ'. 


האם יש לחלק אם העני העמיד הכרי או שבעל הבית העמיד הכרי 


שם. בגליון הש"ם (גלט"י ד"ס סנקט) כתב, לעיין ברש"י בבבא קמא (5. ד"ס מססו). 
ומבאר בדרך אמונה (פכומות פ"כ ס"ט כניון ססנכס מות כים), | שכוונתו להקשות 
שרש"י שכתב שאף אם העני העמיד גורן חייב בתרומות ומעשרות, סותר למה 


צה. והחזון איש (דמפי סי 6 סק"ע) תירץ עוד על פי מה שכתב הר"ש (שס ד"ס פומן) שבפסחים (מנ.) 
משמע כדברי רבי יוחנן. ‏ צו. המאירי (ל"ס פיטפ) כתב, שיש חולקים בזה. וצריך עיון מי הם 
החולקים שבגמרא שם מפורש שיש לחלק בין עיר לשדה. ובהשגות הראב"ד (פפופופ פ"נ סי" מבואר 
שאם עשאן גורן אפילו בעיר חייב במעשר, וכשיטת היש חולקים, אמנם החזון איש (שנעיק סי ג 
פק"ס ד"ס וסר"מ) כתב, שדברי הראב"ד נאמרו רק בהפקר, שבהפקר אפילו אם העמיד הכרי בעיר חייב 
במעשר, אבל בלקט שכחה ופאה יש חילוק אם העמיד הכרי בעיר או בשדה. ונראה שטעמו משום 
שרק לקט שכחה ופאה יש להם קול [עיין מה שכתב עוד בזה בדמאי (סיי 6 קק"ע ד"ס וכליש)]. = = צז. כן 
נראה מפשטות לשון הרמב"ם וכן סובר הכסף משנה. אבל החזון איש ,דסי פיי 6 פק"ט ד"ס ר"פ) כתב 
שאין זה כוונת הרמב"ם, ואף לשיטת הרמב"ם אין חילוק בין העמיד גורן להעמיד כרי. 
א. שבהלכות מעשר כתב שהם תמרים שעדיין לא הטילו שאור, ומבואר במשנה במעשר (פ"5 מ" 
שתמרים שלא הטילו שאור הם תמרים שלא הגיעו לעונת המעשרות, ואם כן הם עדיין פגים. 
ב. והביאור הגר"א (פ" כ פק"₪ כתב שכן משמע מלשון הגמרא 'מין' חביב עדיף. ג. וראה 
בצל"ח (נפוסי ד"ס 0:6 שכתב שמחלוקת רבי יהודה וחכמים היא האם ז' מינים הוא יותר מין חשוב 
או שחביב הוא יותר מין חשוב. | ה. ראה בכסף משנה שביאר כן שיטת הרמב"ם. ה. ראה 
באור זרוע (פ" קעו) שכתב שחביב הוא מה שמתאוה לאכול, וכתב הביאור הלכה (ס" ריס מ"פ ד"ס וי"6) 
שמשמע שסובר כהרמב"ם. וכן נראה מהראבי"ה (סכופ נרספ סי קטז) וכמו שיבואר להלן. ו ראה 


ברכות מ: - מא. 


ביאורים 


שכתב שם בבבא קמא שרק אם בעל הבית העמיד גורן חייב במעשר אבל אם 

העני העמיד הגורן הוא פטור. ומתרץ הדרך אמונה, שרש"י בבבא קמא לא 

התכוון לחלק בין עני לבעל הבית, אלא שדרך העני להעמיד הגורן בעיר ודרך 

בעל הבית להעמיד הגורן בשדה, והדין שרק אם העמידו את הגורן בשדה 

חייבים אבל העמידו בעיר יש קול שהוא מלקט ושכחה ופאה ופטור (סוטס מג:), 

ולכן כתב רש"י שאם העני העמידו פטור שמן הסתם העני העמידו בעיר, והבעל 
הבית שמן הסתם דרכו להעמידו בשדה חייב. 


מא. 


מהו נובלות 


אלא למ"ד בושלי כמרא ניתני אידי ואידי נובלות תמרה או אידי ואידי 

נובלות פתמא קשיא, הרמב"ם (כככופ פ"ת ס"פ, מעסר פי"ג ס") פירש, 
שנובלות הם פגים*. והקשה בדרך אמונה (מעשר סמ פ"ט כיקור ססנכס ל"ס וסנוכלות) 
שהרי מסקנת הגמרא שנובלות סתם הם בושלי כמרא ונובלות תמרה הם תמרי 
דזיקא, ולענין מעשר נאמר במשנה (מסי פ"פ מ"6) נובלות תמרה', ובברכות כתבה 
המשנה עובלות', ואיך פירש הרמב"ם בשניהם אותו פירוש, והלא מסקנת הגמרא 
שבברכות פירושו בושלי כמרא ובמעשרות תמרי דזיקא. ותירץ, שהרמב"ם סובר 
שאף שהגמרא נשארה בקושיא על מי שסובר שגם בדמאי הפירוש בושלי כמרא, 
מכל מקום הרמב"ם פוסק כמותו, משום שמבואר ברשב"ם בבבא בתרא (כ. לס 
קסי) בשם רבינו חננאל, שאם הגמרא כותבת 'קשיא' ואינה כותבת 'תיובתא' לא 
נדחה מהלכה, ומה שהכריחו לרמב"ם לפסוק כמו מי שסובר שבשני המקומות 
הפירוש בושלי כמרא, משום שבירושלמי (דמפי עס) פירשו שנובלות הם תמרים 
שלא הטילו שאור שהכוונה לפגים, ומוכח שהירושלמי מפרש שגם נובלות תמרה 
הכוונה לבושלי כמרא, ובבבלי אין הכרעה בזה, ולכן פירש בשניהם שהם בושלי 

כמרא. 


מחלוקת הראשונים בדין חבים 


מחלוקת בשברכותיהן שוות דרבי יהודה סבר מין שבעה עדיף ורבנן 
סברי מין חביב עדיף. וכתב הרא"ש (סיי כס) שגם רבי יהודה מודה 

שאם שניהם מז' מינים יקדים לברך על החביב, אלא שסובר שמעלת ז' מינים 

עדיפה ממעלת החביב. 

והראשונים נחלקו בדין חביב, דעת רבינו יונה (ד"ס מפנוקת) והרא"ש (עס) שאם 
ברוב הפעמים הוא חביב עליו צריך להקדימו אף שעתה חביב 

עליו הפרי השניג. והרא"ש ביאר שהוא משום שחביב לרבנן הוא כמין ז' לרבי 
יהודה. וביאר הדרישה (פי" כ סק"6) שכמו שמין ז' יש לו חשיבות מצד עצמו 
כיון שהחשיבתו התורה ואינו תלוי ברצונו, כן חביב מעלתו הוא מצד עצמו 
שהוא מין שחביב עליו ברוב פעמים, ולכן הוא מין חשובג. אבל דעת הרמב"ם 
(כככות פ"ת סי"ג)" ועוד ראשונים שמי שחביב עליו עתה דינו כחביבי. והשולחן 

ערוך (סיי כ ס"-3) העתיק את שתי הדעות'. 

ובשו"ת מהרי"ל (ס" קט כתב שמברכים על החביב כיון שמה שיותר חביב לו 
נהנה ממנו יותר, וכיון שהברכה היא על הנאתו, כשמברך על החביב 

ברכתו מעולה יותר שמברך על דבר שנהנה ממנו יותר. ומבואר מדבריו שחביב 
היא מה שחביב לו עתה. וגם מבואר מדבריו שמעלת החביב הוא לא משום 
שהוא מין חשוב כמו שביאר הדרישה בדעת הרבינו יונה והרא"ש, אלא הוא 
משום שברכה על חביב היא ברכה יותר מעולה, ולכן מברך על מה שחביב לו 
עתה כדי שזו תהיה ברכה יותר מעולה". ומה שהרא"ש ורבינו יונה סוברים 
שחביב הוא מה שחביב לו תמיד הוא משום ששיטתם שמעלת החביב היא שזה 

מין חשוב וכמו שז' מינים הוא מין חשוב, וצריך לברך על דבר חשובל. 


בראבי"ה (עס) שכתב שהמשנה כתבה שלרבנן יברך על מה שירצה אף שצריך לברך על החביב 
משום שמסתמא יברך על מה שרוצה לאכול קודם. ומשמע שסובר שמברך על מה שחביב לו 
עכשיו. וראה בביאור הגר"א (סי כ פק"ו) שכתב שמלשון המשנה שמברך על מה שירצה משמע 
שמברך על מה שרוצה עכשיו. ‏ ז. והאבן האזל לטפ פ"ת סי"ג) כתב שלולי דברי הכסף משנה 
היה נראה לומר שגם רבינו יונה לא סובר שמספיק שתמיד חביב עליו אע"פ שעכשיו לא חביב 
כלל, אלא שסובר שמסתמא מה שחביב עליו תמיד גם עכשיו חביב עליו ומה שלא רוצה להקדימו 
הוא מטעם אחר, ולכן צריך להקדים ולברך עליו. אבל אם עכשיו לא חביב עליו לא מסתבר שצריך 
להקדים לברך עליו בגלל שתמיד חביב עליו. ונראה שכן סובר הרא"ש, אף שמלשונו נראה קצת 
שמספיק שתמיד חביב, כיון שלשון המשנה שמברך על מה שירצה לא משמע שמברך על מה 
שתמיד רוצה אלא על מה שעכשיו חביב לו עכ"פ. והרמב"ם שחולק סובר שאף שעתה חביב לו 
מין זה אך אם רוצה לאכול את השני מטעם אחר דינו של השני כחביב, כיון שחביב הוא מה 
שרוצה עכשיו לאכול. | ח. וכן נראה מהדרכי משה סוף סי קעו) שכתב שיברך על החביב משום 
שנוח לברך ולשבח את הקב"ה בדבר שאוהב. ט. וראה בהלכות גדולות (סכופ כככופ) שרבי יהודה 
סובר שחשוב עדיף ורבנן סוברים שחביב עדיף, ומשמע שמעלת חביב היא לא משום שחשוב. 
וראה עוד ברשב"א (סץ ל"ס ו) שמבואר מדבריו שמעלת מין ז' הוא שהוא חשוב ומעלת חביב 
היא לא משום שהוא חשוב. וזה כדעת המהרי"ל. 


ילקוט 


שלש שיטות בראשונים בביאור דעת עולא 


אבל בשאין ברכותיהן שוות ד"ה מברך על זה וחוזר ומברך על זה. דעת 

תוספות ורבינו יונה (ד"ס 0:6 שלפי עולא רבי יהודה מודה בזה לחכמים 
שמברך על החביב. ותוספות הוסיפו שאי אפשר לפרש בהיפוך שחכמים מודים 
בזה לרבי יהודה משום שא"כ עולא היה צריך לפרש שהרבים מודים ליחיד 
בזה, ובהכרח שאדרבה רבי יהודה מודה בזה לחכמים, ולכן עולא לא היה צריך 
לפרש זאת כיון שמסתבר שהיחיד מודה לרבים'. וכן דעת עוד ראשונים'*. אבל 
דעת המרדכי (כמז קננ)' שלפי עולא באין ברכותיהם שוות מודים רבנן לרבי 
יהודה שמין ז' עדיף". ולהרא"ש (פ" כס) יש שיטה שלישית'ד שלפי עולא באין 
ברכותיהם שוות יכול לברך על מה שירצה ולא צריך להקדים ולברך על מין 
ז' או על החביבטי. והוכיח כן ממה שעולא לא אמר שמברך על החביב, ובהכרח 
שלא צריך לברך על החביב, והמחצית השקל (על סמג"ל סי' מ פק"ק) כתב בדעת 
המגן אברהםטז שלפי השיטה שבאין ברכותיהם שוות מודה רבי יהודה לחכמים 
[שנמצא שיש בזה דין קדימה אלא שבזה החביב קודם], אם שניהם חביבים 
צריך להקדים את הז' מינים, משום שגם בזה יש קדימה לז' מינים אלא שבזה 
מעלת חביב עדיף, וכן נראה מהמגן אברהם (פ"ק יג)". וכתב המשנה ברורה (שס 

סק"ט) שמהנר"א נראה שחולק על המגן אברהם. 


ביאור שלושת השיטות 


והרשב"א ביאר את השיטה הראשונה [שבאין ברכותיהם שוות רבי יהודה מודה 
לחכמים], שהוא משום שרק בברכותיהם שוות שברכת האחד פוטרת 

את חבירו, יש מעלה גדולה שהחשוב יפטור את מי שלא חשוב, ולכן צריך 
לברך על מין ז' שהוא החשוב. אבל כשאין ברכותיהם שוות שדנים רק את מי 
להקדים, אין כל כך מעלה בהקדמת החשוב. אלא ששם יש דין להקדים את 
החביב. וכן מצינו להלן (מג:) שנחלקו בית שמאי ובית הלל כשבא לפניו שמן 
להריח ויין לשתות את מי יקדים, שלבית שמאי מקדים את השמן ולבית הלל 
מקדים את היין, אף ששם אין ברכותיהם שוות ודנים רק מי להקדים, משום 
ששם נחלקו מי החביב, שלבית שמאי השמן חביב כיון שהנאתו קרובה יותר 
שצריך רק להקריבו לחוטמו כדי שיהנה, ואילו יין מחוסר מעשה שאינו נהנה 
ממנו עד שישתה, ובית הלל סוברים שהיין חביב כיון שהנאתו היא שתיה ולא 
כשמן שהנאתו היא הריח, וכיון שנתבאר שאם אין ברכותיהם שוות מקדימים 
את החביב לכן גם שם יש להקדים את החביב. ובית שמאי ובית הלל נחלקו 
מי החביב. וכן מצינו לעיל (ש.) שמקדימים את ברכת פרי העץ או פרי האדמה 
לברכת שהכל, הרי שאף שאין ברכותיהם שוות יש מעלת קדימה לברכה חשובה. 
אבל מעלת ז' מינים שהיא משום מעלת המין החשוב היא רק בברכותיהם שוות 

שאחד פוטר חבירו. 

וביארו האחרונים'" שהרשב"א סובר כהשיטות שמעלת חביב הוא כשחביב לו 
עתה, וכבר נתבאר שלשיטות אלו מעלת חביב היא לא משום חשיבות 

המין, אלא משום שברכה על חביב היא ברכה חשובה. ולכן חלוק מעלת חביב 
ממעלת ז' מינים, שמעלת ז' מינים שהיא משום מעלת המין החשוב היא רק 
בברכותיהם שוות שאז יש מעלה שהחשוב יפטור את שאינו חשוב. אבל מעלת 
חביב שהיא משום מעלת הברכה היא גם באין ברכותיהם שוות, שכן אם מברך 
על החביב הברכה מעולה יותר, ומעלת הברכה היא גם באין ברכותיהם שוות 
שיש להקדים ברכה חשובה, כמו שמצינו שמקדימים ברכת העץ לברכת שהכל 

כיון שהיא ברכה חשובה". 


י. ותוספות (פס) והרשב"א (ליס 55 כתבו שכן נראה מרש"י. והרא"ש (פס) ביאר הדברים שרש"י (ז"ס 
%) כתב שבאין ברכותיהם שוות כגון צנון וזית מברך על זה וחוזר ומברך על זה, והוקשה לרש"י 
שהרי ברכת בורא פרי האדמה פוטר פרי העץ. ואם רש"י סובר שחכמים מודים לרבי יהודה נמצא 
שצריך לברך קודם על הזית ואיך הוקשה לרש"י שברכת הצנון יפטור את הזית. ויש להעיר שלכאורה 
ברש"י לא מוכרח שרבי יהודה מודה לחכמים, אלא יתכן שסובר כהרא"ש שיובא להלן שבזה אין 
מעלת מין ז' וגם אין מעלת חביב, ומברך על מה שירצה. ולא נתבאר מדוע תוספות פירשו ברש"י 
שסובר שרבי יהודה מודה לחכמים. ואמנם הביאור הלכה (פס) הביא שהראבי"ה סובר שכוונת רשיי 
שיברך על מה שירצה. וראה בפרי מגדים (פו"ם יי כל על נרסס פק"נ) שכתב שממה שכתב רש"י (ל"ס 
6 שאין בזה מחלוקת משמע שלא שייך כלל בזה קדימה, וכן כתב הדברי דוד (ליס 5ן). וראה ברי"ף 
שכתב שמברך על מה שירצה. ורבינו יונה והראבי"ה (טס) כתבו שמדבריו מבואר שפירש ג"כ שרבי 
יהודה מודה לחכמים. וביאר הדרישה (פס ס"ק 6) שכיון שהלשון שמברך על מה שירצה האמור במשנה 
מתפרש שמברך על החביב, לכן נראה שגם מה שכתב הרי"ף שבאין ברכותיהם שוות כולם סוברים 
שמברך על מה שירצה, מתפרש שכולם סוברים שמברך על החביב. יא. רב האי גאון (סו"ד כ"ע 
שס), סמ"ק (סו"ד כטור סי כי6) והרשב"א (ד"ס פמל). וכבר הובא שרבינו יונה (עס) והראבי"ה (שס) כתבו שכן 
דעת הרי"ף. יב. כפי שביארו הבית יוסף (סי מ6). יג. המרדכי שם כתב שבאין ברכותיהם שוות 
מקדים מין ז'. וביאר הבית יוסף שמפרש בדברי עולא שרבנן מודים שמקדים מין ז'. והבית יוסף 
סיים שזה נגד כל המפרשים שלא סוברים כן. אמנם האליה רבא (טס פק"?) ביאר בדעת המרדכי שפוסק 
כהאמורא שסובר להלן שרבי יהודה ורבנן נחלקו גם באין ברכותיהם שוות וכיון שפוסק כרבי יהודה 
לכן פסק שגם באין ברכותיהם שוות מברך על המין ז' [וכן כתבו תוספות (דיס 0:6 בדעת הבה"ג]. 
אך המאמר מרדכי (טס) כתב שממה שכתב המרדכי שם שבברכותיהם שוות מין ז' עדיף כרבי יהודה 
ואילו באין שוות כתב שמקדים מין ז', ולא כתב שהוא רק לפי רבי יהודה, משמע שבזה כולם מודים 
שמקדים מין ז', וכביאורו של הבית יוסף בדעת המרדכי. יד. וכן כתב הראבי"ה (טל' נככופ סי קטז). 
טו. השולחן ערוך (פי' מ ס") פסק, שבברכותיהם שוות מברך על מין ז' [כרבי יהודה] ובאין ברכותיהם 


ברכות מא. 


ביאורים קיט 


אמנם הרא"ש (פי' כס) כתב שמה שבאין ברכותיהם שוות אין קדימה לז' מינים 
הוא משום שאם צריך לברך על כל אחד, אין שייכות בין אכילת אחד 
לאכילת חבירו [והרי זה כמו שלא רוצה לאכול את שניהם עכשיו שאין קדימה 
כמבואר בתרומת הדשן (ס" 2₪]. ואמנם בתחילה סבר הרא"ש שסברא זו היא 
רק לענין זה שאין מעלת ז' מינים, אך אח"כ כתב שסברא זו היא גם לענין 
זה שאין מעלת חביב, כיון שאין שייכות בין אכילת שניהםכא. 

ובביאור שיטת המרדכי שסובר שבאין ברכותיהן שוות מודים רבנן שמין ז' 
קודם, כתב בחידושי רבי אריה לייב (מ"b‏ סי 5 סק"כ) שבדין קדימת זי 

מינים יש ב' דינים, האחד שהוא מין חשוב ויש להעדיף לברך על החשוב, 
והשני שברכה על ז' מינים היא ברכה יותר מעולה. ומעתה נראה שחכמים ורבי 
יהודה נחלקו רק האם ז' מינים הוא יותר מין חשוב מחביב או שחביב הוא 
מין יותר חשוב מז' מינים. אבל רבנן מודים שברכה על ז' מינים היא ברכה 
יותר מעולה, אלא שכיון שיש חיוב להעדיף לברך על החשוב, צריך לברך על 
החשוב אף שהברכה תהיה פחות מעולה. ולכן באין ברכותיהן שוות ודאי 
שמברך על מין ז' משום שהמרדכי סובר כהרא"ש שבאין ברכותיהן שוות לא 
שייך כלל את החיוב להעדיף לברך על החשוב [וגם מעלת חביב אין בזה]), 
כיון שחיוב זה הוא רק כשמברך ברכה אחת שאינו בדין שהאינו חשוב יפטור 
את החשוב, ולא כשאין ברכותיהם שוות שמברך ב' ברכות. ולכן בזה מודים 
רבנן שמברך על המין ז' מחמת הדין הנוסף שיש במין ז' שזו ברכה יותר 
מעולה, משום שבאין ברכותיהן שוות אין לו חיוב להעדיף לברך קודם על חפץ 
מסוים, ולכן עליו להקדים מין ז' מחמת זה שברכה על מין ז' היא ברכה יותר 

מעולה, ויש להקדים לברך ברכה מעולה. 


שיטה רביעית של הכה'ג שברכת העץ קודמת לברכת האדמה 


הראשוניםיג הביאו שדעת הבה"נ שבאין ברכותיהם שוות כגון בצנון וזית, 
מברך קודם על הזית שברכתו העץ ואח"כ מברך על הצנון 
שברכתו האדמה. ורבינו יונה (ד"ס עוד) והרא"ש (פי' כס) פירשו בדעת הבה"ג שכמו 
שמבואר לעיל ((ט.) שצריך להקדים ברכת האדמה לברכת שהכל משום שברכת 
שהכל היא ברכה כללית וברכת האדמה היא ברכה פרטית ויש להקדים את 
הברכה הפרטית שהיא יותר חשובה [וקדימה זו היא גם אם יותר חביב עליו 
הדבר שברכתו שהכל], כן צריך להקדים ברכת העץ לברכת האדמה, כיון שברכת 
העץ היא יותר ברכה פרטית מברכת האדמה, שהרי ברכת האדמה פוטר גם פרי 
העץ בדיעבד, ולכן ברכת העץ יותר חשובה ויש להקדימה. 
ותוספות (ד'ס 0% הקשו על הבה"ג ממה שעולא אמר שאם אין ברכותיהם 
שוות יברך על מה שירצה או על החביב, שהרי להבה"ג צריך לברך 
קודם את ברכת העץ ומעלה זו עדיפה ממעלת החביב כמבואר לעיל (נט.). והדברי 
דוד (ד"ס 6%) הוסיף לבאר קושייתם שלפי הבה"ג תמיד כשאין ברכותיהם שוות 
יש ברכה יותר מבוררת שהרי אפילו אם אחד מהם ברכתו העץ והשני ברכתו 
אדמה, הרי לפי הבה"ג ברכת העץ יותר מבוררת מברכת האדמה. 
ורבינו יונה והרא"ש (סיי כס) תירצו שהבה"ג פירש בדברי עולא שאין כוונתו 
לחדש שאין דיני קדימה באין ברכותיהם שוות, שהרי לפי הבה"ג יש 
דין קדימה [אלא שתמיד קודם העץ להאדמה], אלא כוונת עולא לחדש שאם 
אין ברכותיהם שוות אין אחד פוטר חבירו, ולא יכול לפטור בברכת האדמה גם 
את פרי העץכי [וזו שיטה רביעית בפירוש דברי עולא]. ורבינו יונה והרא"ש 
הקשו שא"כ עולא היה צריך לומר שבאין ברכותיהם שוות אין אחד פוטר 


שוות פסק שמברך על מה שירצה [כהרא"ש], וסיים שיש אומרים שיברך על החביב. והב"ח (שס ז"ס 
ומ"ם נממ"ק) השיג על השולחן ערוך שרוב הראשונים סוברים שיברך על החביב. וכן העיר הביאור 
הלכה (פס ד"ס װ"פ). והב"ח (פס) פסק כהשיטות שמברך על החביב, והביאור הלכה (פס) הוסיף שיש 
לפסוק כן גם משום שיש לצרף דעת הרמב"ם ועוד ראשונים שפוסקים כרבנן וגם פוסקים שבין 
בברכותיהם שוות ובין באינם שוות מברך על החביב. וראה שם שהביא שהאליה רבא נטה לפסוק 
שמברך על מין ז', כיון שהרבה ראשונים פוסקים כהאמורא שסובר להלן שרבי יהודה נחלק גם באין 
ברכותיהם שוות והם פוסקים כרבי יהודה. אך הביאור הלכה השיג שיש הרבה ראשונים ובראשם 
הרמב"ם שפוסקים כרבנן בין בברכותיהם שוות ובין באינם שוות, ולכן אף שבברכותיהם שוות לא 
פוסקים כן אך באין שוות יש לצרף דעת הסוברים שפוסקים כעולא שרבי יהודה מודה בזה לחכמים. 
טז. ולהלן יובא שיש שביארו דברי המגן אברהם באופן אחר. ‏ יז.והבית אליהו (פ" יז פק"ס) כתב 
שכן נראה מרבינו יונה (ד"ס 0:6 שכתב שבאין ברכותיהם שוות יעדיף את החביב על הז' מינים, ומשמע 
שרק אם יש מעלת חביב נדחה מעלת ז' מינים. ולהלן יבואר שיטה זו. יח. בית אליהו (ס" יז פק"ל). 
יט. [ויש להקשות על רבינו יונה שסובר שמעלת חביב היא מה שתמיד חביב עליו שהרי נתבאר לעיל 
שלשיטה זו מעלת חביב היא שמין זה חשוב, וא"כ מדוע סובר שיש מעלה זו גם באין ברכותיהם 
שוות אם אין מעלת ז' מינים באין ברכותיהם שוות]. כ. ראה בפרישה (פ" מש סק"ג) שביאר כן בדברי 
הטור [שפסק כהרא"ש]. אבל במגן אברהם (מס פק"נ) לא משמע כן וכמו שיבואר להלן, ומדבריו נראה 
שגם הרא"ש סובר כסברת הרשב"א שבהקדמה אין כל כך מעלה. כא. ולפי הפרישה נמצא שהרא"ש 
לשיטתו שכיון שסובר שבאין ברכותיהם שוות הרי זה כמו שלא אוכל את שניהם עכשיו א"כ לא 
שייך גם מעלת חביב. ואמנם קשה מה סבר הרא"ש בתחילה. וגם על מסקנת הרא"ש קשה שאם 
כשאין ברכותיהם שוות הוא כמו שלא רוצה לאכול עכשיו ואין כלל מעלת קדימה, מדוע מבואר לעיל 
(ש.) שמקדים לברך האדמה לפני שהכל הרי זה אין ברכותיהם שוות, והרי זה כמו שלא רוצה לאכול 
עכשיו את שניהם. כב. תוספות (ל"ה 5נ0, רבינו יונה (ד"ס עוד) והרא"ש (פ" כס). כג.ובזה יש חידוש 
כמו שכתב רש"י (ד"ס 006. 


קכ ילקוט 


חבירו, ומדוע אמר שמברך על זה וחוזר ומברך על זה?י. אלא בהכרח שבדברי 
עולא נכלל גם שאין דין קדימה באין ברכותיהם שוותיה, ולא צריך להקדים 
את הז' מינים וגם לא צריך להקדים את העץ לאדמה?י. ואינו דומה למבואר 
לעיל שצריך להקדים האדמה לשהכל, כיון שברכת שהכל היא ברכה שלא מפורט 
בה כלום, ולכן היא ברכה פחות חשובה, אבל האדמה היא ברכה שמפרט בה 
אלא שבהעץ מפורט יותר, וזו אינה סיבה שהעץ תהיה ברכה יותר חשובה 
מהאדמהכ'. 
אמנם הרא"ח (ל"ס לדנמ סכ) כתב כשיטת הבה"ג [וכפי שביארוהו רבינו יונה 
והרא"ש], וכתב שאדרבה אם עולא חידש שאין דיני קדימה היה לו לומר 
שמברך על מה שירצה, אלא בהכרח שכוונת עולא היא רק לומר שבאין 
ברכותיהם שוות אין אחד פוטר חבירו, אך צריך להקדים את ברכת העץ לברכת 
האדמה, כיון שברכת העץ היא ברכה יותר חשובה מברכת האדמה. 

והצל"ח (פוס' ד"ס 0:6 כתב לתרץ את קושיית תוספות על הבה"ג באופן אחר 
קצת, שעולא אמר שרק בברכותיהם שוות שמברך רק ברכה אחת ואין 

מעלה בברכה אם יברך אותה על זה או לא, אז צריך לברך על המין החשוב, 
ונחלקו רבי יהודה וחכמים האם ז' מינים יותר חשוב, או שחביב יותר חשוב, 
אבל באין ברכותיהם שוות שמברך ב' ברכות ויש מעלה לברכה פרטית על 
ברכה כללית, מעלת הברכה עדיפה מהמעלה של קדימת ברכה על דבר חשוב. 


ביאורם של תוספות בדעת הבה"ג 


אבל תוספות טס) פירשו בדעת הבה"ג שגם הוא סובר שלפי עולא באין 

ברכותיהם שוות מברך על מה שירצה אלא שפוסק כהאמורא שסובר להלן 
שגם באין ברכותיהם שוות סובר רבי יהודה שמין ז' קודם?", ולכן פסק שברכת 
העץ קודם לברכת האדמה כיון שפוסק כרבי יהודה. ובביאור דברי התוספות 
כתב הדברי דוד (ד"ס 66)ל שתוספות סוברים שאף שמבואר לעיל (נט.) שמעלת 
ברכה מבוררת עדיפה ממעלת חביב, אבל היא לא עדיפה ממעלת ז' מינים לפי 
רבי יהודה שסובר שמעלת ז' מינים עדיפה ממעלת חביב. ולכן אע"פ שלפי 
עוקק בקברח שברכת העץ לא מבוררת יותר מברכת האדמה, שאל"כ לא היה 
אומר שבאין ברכותיהם שוות יברך על החביב [שהרי לפי הבה"ג ברכת העץ 
מבוררת יותר מברכת האדמה, ונמצא שתמיד כשאין ברכותיהם שוות יש ברכה 
אחת שמבוררת יותר והרי מעלת ברכה מבוררת עדיפה ממעלת חביב], אבל 
הבה"ג פסק כהאמורא שחולק וסובר שגם באין ברכותיהם שוות סובר רבי יהודה 
שיש מעלת ז' מינים, ולשיטתו סובר הבה"ג שגם ברכת העץ יותר מבוררת 
מברכת האדמה, ומה שרבי יהודה אמר שמברך על הז' מינים הוא משום שמעלת 
ז' מינים עדיפה על מעלת ברכה מבוררתל. ודברי הבה"ג הם כשאין ביניהם ז' 
מינים. וגם מה שמבואר בסוגיא לעיל שצריך להקדים ברכה מבוררת הוא רק 
כשאין ביניהם ז' מינים אלא שאחד חביב, שבזה יקדים את הברכה המבוררת 
על מעלת החביב. ומה שחכמים סוברים שבאין ברכותיהם שוות יברך על החביב 
הוא משום שהם סוברים שמעלת חביב עדיפה על מעלת ז' מינים, ולכן הם 
סוברים שהיא עדיפה גם ממעלת ברכה מבוררת, אבל רבי יהודה שסובר שמעלת 
ז' מינים עדיפה על מעלת חביב משום שמעלת חביב איננה מעלה גדולה, סובר 


נמצא שגם בזה מברך על הז' מינים, ואילו בדברי עולא משמע שבאין ברכותיהם שוות לא צריך 
לברך על הז' מינים. ויתכן שמדובר בתפוח וקליות שבזה לפי עולא צריך לברך על התפוח אף 
שאינו מז' מינים. וראה בביאור הגר"א (פי" כ סיג) שהגיה בסוף דברי תוספות (ד"ס פיפיני) שהוא 
המשך לדבריהם הקודמים [בדיבור המתחיל אבל], וכוונתם שם לישב באופן אחר דברי הבה"ג 
[ולא כדבריהם בדיבור המתחיל אבל שיובא להלן], שמדובר בתפוחים וקליות. ויתכן שכוונת הגר"א 
כמו שנתבאר, שדברי עולא נאמרו על תפוחים וקליות, וכוונת תוספות בביאור זה ליישב דברי בה"ג 
כמו שתירצו רבינו יונה והרא"ש [וראה באבן האזל (ככופ פ"ת סי"ג) שביאר דברי הגר"א באופן אחר 
והשיג עליהם, אך להנתבאר דברי הגר"א מבוארים. וראה שם שהביא מה שכתב בתוספות רבי 
יהודה החסיד ביישוב דברי הבה"ג [ולהלן יובאו דבריו]. ולפי דבריו יתכן לבאר באופן אחר דברי 
תוספות (ד"ס מיפימי)]. | כה. וכשיטת הרי"ף ורש"י ותוספות הנ"ל. כו. ביאור דבריהם הוא שלפי 
הבה"ג שצריך להקדים את העץ לאדמה, עולא לא חידש שאין דין קדימת ז' מינים באין ברכותיהם 
שוות, שהרי להבה"ג צריך להקדים את העץ להאדמה, וקדימה זו דוחה קדימת ז' מינים כמו 
שקדימת ברכת האדמה לשהכל דוחה קדימת חביב. ולהלן יובא שהדברי דוד פירש מטעם אחר 
בדעת הרא"ש ורבינו יונה שסוברים שקדימת ברכה מבוררת דוחה מעלת ז' מינים. | כז. כן ביאר 
הרא"ש. | כח. ולעיל הובא שהאליה רבא פירש כן בדעת המרדכי, והאליה רבא הביא עוד חבל 
ראשונים שפוסקים כן. | כט. וכן כתבו בקצרה הצל"ח (נפוקפות פס) וההגהות דברי ירמיה (כפופ' ל"ס 
מיתיכס. ‏ ל. ובהגהות דברי ירמיה (פט) כתב שלפי זה אין ברכותיהם שוות הכוונה לקליות ותפוחים 
שכן בצנון וזית צריך לברך על הזית גם משום שברכתו מבוררת ורק בקליות ותפוחים יש חידוש 
שמברך על המין ז' ולא על מה שברכתו מבוררת. אך בהגהת הגר"א (פופ' ד"ס פיפיני ₪0 מוכח 
שלא כהדברי ירמיה, שהרי ביאר שלפי תוס' ד"ה אבל, לא מדובר בתפוחים וקליות לפי הבה"ג, 
ורק לפי תוס' ד"ה מיתיבי מדובר כן. ואמנם ראה בדברי ירמיה שביאר בתוס' ד"ה מיתיבי בלי 
הגהה לפי דרכו, שתוספות שם לא חוזרים בהם אלא זה המשך לדבריהם הקודמים שמדובר בתפוחים 
וקליות. וראה שם שביאר כל דברי תוספות שם. וראה עוד באליה רבא (פ" מ פ"ז) שהשיג על מה 
שכתב המגן אברהם (טס פק"ד) שלבה"ג ברכת העץ קודמת למעלת ז' מינים, שאינו כן, וכתב שלפי 
זה יבואר דברי התוספות (ל"ס פיתי), ונראה שכוונתו כהדברי ירמיה, ומה שכתב שם שכן משמע 
בספר בה"ג יבואר להלן. | לא. וכן כתב המגן אברהם (פס סק"ל) שלבה"ג מעלת ברכת העץ תדחה 
מעלת ז' מינים, אבל האליה רבא (פס ס"ו) השיג עליו. וראה בביאור הגר"א (שס פ"ג) שסובר כהמגן 


ברכות מא. 


ביאורים 


שמעלת ברכה מבוררת עדיפה על מעלת חביב, והסוגיא לעיל פוסקת כרבי 
יהודה, וכן פסק הבה"ג. 

אבל רבינו יונה והרא"ש סוברים שכמו שמעלת ברכה מבוררת עדיפה על מעלת 

חביב כך היא עדיפה על מעלת ז' מיניםלא, ולכן לא יתכן לפרש שהבה"ג 

כתב דבריו לפי הסובר שגם באין ברכותיהם שוות חולק רבי יהודה, משום שגם 

לשיטתו קשה, שאם ברכת העץ מבוררת יותר מברכת האדמה מדוע סובר רבי 

יהודה שמקדים את הז' מינים הרי מעלת ברכה מבוררת עדיפה. ובהכרח שברכת 

העץ לא יותר מבוררת מפרי האדמה, והסוגיא כאן עוסקת כשבא לפניו פרי 

העץ עם האדמה שאין ביניהם ברכה יותר מבוררת, ולכן לפי עולא מקדים את 

החביב, ולפי החולק סובר רבי יהודה שמקדים את הז' מינים, אבל אם בא 

לפניו האדמה עם שהכל או העץ עם שהכל מקדים את הברכה המבוררת אף 

שאחד מהם חביב או שהוא מז' מינים. 

אמנם הדברי דוד הקשה על תוספות, שמנין שרבי יהודה חולק על רבנן גם 

בזה שאפילו מעלת ברכה מבוררת עדיפה ממעלת חביב, הרי יתכן שחולק 

רק בזה שמעלת ז' מינים עדיפה על מעלת חביב, אבל מודה שמעלת חביב 

עדיפה ממעלת ברכה מבוררת. ותירץ האבן האזל (גלכות פ"מ סי"ג ד"ס פכן) שהבה"ג 

סובר שכיון שרבי יהודה ורבנן נחלקו האם מעלת חביב דוחה מעלת מין חשוב 
של ז' מינים, הם נחלקו גם האם היא דוחה מעלת ברכה חשובהלג. 


ביאור נוסף בדעת בה"ג 


תוספות רבי יהודה החסיד (ל"ה 0:6 כתב לבאר דברי בה"ג באופן אחר, 

שמפרש בדברי עולא, שמדובר בפרי העץ שאינו מז' מינים, כגון 

תפוח וקליות [ולא בצנון וזית]. והאבן האזל (פס סק"כ) ביאר דבריו שבתפוח 

וקליות שהפרי העץ הוא לא מז' מינים והקליות שהם פרי האדמה הם מז' 

מינים כמו שכתבו תוספות (ל"ס פיפיני), מעלת ברכה מבוררת שקולה כמעלת 

ז' מינים ולכן מברך על מה שירצהל, ורק אם שניהם לא מז' מינים מברך 
קודם על פרי העץיי. 


האם כל המוקדם בפסוק קודם לברכה גם כשאין ברכותיהם שוות 


הרא"ש שס) כתב שלכאורה יש להוכיח כהחולקים על הבה"ג ממה שמבואר 
להלן שכל המוקדם בפסוק של ארץ חטה ושעורה וגו' מוקדם לברכה, 
הרי שחטה קודמת לגפן אף שחטה ברכתה אדמה וגפן ברכתו העץ, ואם העץ 
קודם לאדמה היה צריך להקדים ברכת הגפן לברכת החטה, ובהכרח שהעץ לא 
קודם לאדמהלה. והרא"ש דחה הוכחה זו שיתכן שלא מדובר בכוסס חטה אלא 
כשעשאה פת או דייסא, שהרי ודאי המוציא ומזונות יותר חשוב מהעץ. ובאופן 
נוסף דחה הוכחה זו שכוונת הגמרא להלן היא שהמוקדם בפסוק קודם למאוחר 
כשברכותיהם שוות, כגון חטה לשעורה וענבים לתאנה ורימון. 
והאחרונים" הקשו על מה שהרא"ש סבר בתחילה להוכיח שלא כהבה"ג, שהרי 
גם להחולקים על הבה"ג קשה מדוע חטה קודמת לגפן הרי באין 
ברכותיהם שוות אין קדימת ז' מינים". ותירצו האחרונים שרק אם מין אחד 
הוא לא מז' מינים והשני מז' מינים לא צריך להקדים את של הז' מינים, אבל 


אברהם. ואמנם לפי הדברי דוד נחלקו בזה תוספות עם הרא"ש בדעת בה"ג [ודבריו הם אם לא 
נגיה בתוספות (ד"ס מימיני)ן כהגר"א, אלא נפרש בדבריהם כהאליה רבא והדברי ירמיה הנ"ל]. 
לב. ויתכן להוסיף בדעת הבה"ג שמחלוקת רבי יהודה ורבנן היא האם מעלת חביב היא משום 
חשיבותו או משום שברכה על חביב היא ברכה יותר מעולה [ולעיל הובאה חקירה זו]. שרבי 
יהודה סובר שמעלת חביב היא משום חשיבותו, ולכן סובר שמין ז' עדיף, שודאי הוא יותר חשוב 
מחשיבותו של חביב, ורבנן סוברים שמעלת חביב היא משום שהוא ברכה יותר מעולה, ולכן זה 
עדיף על ז' מינים, משום שמעלת ברכה מעולה עדיפה על מעלת חשוב. ובזה תלוי האם מעלת 
חביב עדיפה על מעלת ברכה מבוררת, שלרבנן שמעלת חביב היא משום שזו ברכה יותר מעולה, 
זה עדיף על ברכה מבוררת כיון שברכה על חביב יש בה מעלה יותר גדולה ממעלת ברכה מבוררת. 
אבל לרבי יהודה שמעלת חביב היא משום שהוא מין חשוב, מעלת ברכה מבוררת עדיפה, כיון 
שמעלת ברכה מעולה עדיפה על מעלת חשוב, כמו שסוברים רבנן מטעם זה שחביב עדיף על ז' 
מינים. ומה שרבי יהודה סובר שמעלת ז' מינים עדיפה מברכה מבוררת הוא משום שמעלת ברכה 
מבוררת אין לה כח לדחות חשיבות גדולה של ז' מינים. ורק חשיבות של חביב היא דוחה. 
לג. ומה שמברך על החביב הוא משום שלחביב יש ב' מעלות, שהוא חביב וגם ברכתו מבוררת. 
לד. ולפי זה יתכן לבאר את סוף דברי תוספות (ד'ס 0:5 לפי הגהת הביאור הגר"א (פ" 60) הנ"ל 
שהוא המשך לדברי תוספות (ד'ס 0:5 ומיישבים דברי בה"ג באופן אחר, אך לא כפי מה שביאר 
הגר"א בהגהה זו, אלא כוונתם כדברי תוספות רבי יהודה החסיד. לה. מכאן מוכח כהדברי דוד 
שפירש בדעת הרא"ש שסובר שלפי הבה"ג קדימת ברכה מבוררת דוחה קדימת ז' מינים. וכן כתב 
הרש"ש (נפוסי ד"ס מיפיני) שברא"ש מוכח שלפי הבה"ג מעלת ברכת העץ עדיפה על מעלת ז' מינים. 
וראה בטור (טס) שהביא בשם הבה"ג שאם כוסס חטה שברכתה אדמה ואוכל עמה דבר שמאוחר 
לו בפסוק שברכתו העץ מקדים לברך על המאוחר שברכתו העץ משום שברכת העץ קודמת, וכתב 
המגן אברהם (פס פק"ד) שמוכח מכאן שלפי הבה"ג קדימת פרי העץ דוחה קדימת ז' מינים. אמנם 
להלן יובא מה שכתבו האליה רבא והאבן האזל שבדברי הבה"ג בספרו נראה שמה שמקדים את 
המאוחר הוא משום שחטה חיה אין לה חשיבות של ז' מינים, וא"כ אדרבה נראה שלולי זה היה 
מברך על החטה אף שברכתה אדמה, וכשיטת תוספות בדעת הבה"ג שקדימת ז' מינים עדיפה 
מברכה. מבוררת: לו. מהרש"ל (סו"ד נדריפס סי ביל סק" ,)5‏ ט"ז (סי בש סק"ג), מגן אברהם (שס פק") 
ותפארת שמואל (ענ סר"ם, סות ₪. | לז. לרוב הראשונים הנ"ל. והרי הרא"ש הביא רק את דעתם 
ולא הביא את דעת המרדכי הנ"ל שבאין ברכותיהם שוות יש קדימת ז' מינים. 


ילקוט 


אם שניהם מז' מינים, ואחד קודם בפסוק, צריך להקדים את המוקדם בפסוק, 
כיון שממה שהתורה הקדימה אותו יש ללמוד שצריך להקדימו אף שאין 
ברכותיהם שוות. והוסיפו לבאר עודי" שכיון שבאין ברכותיהם שוות אין אחד 
פוטר את חבירו ודנים רק על הקדמת אחד לחבירו, בהקדמת החשוב אין כל 
כך מעלה, ולכן לא צריך להקדים את הז' מינים, אבל כששניהם מז' מינים 
שמצינו בתורה שהקדימה אחד לחבירו יש ללמוד מזה שצריך להקדים אחד 
מהם על חבירולט. 

אמנם רבינו יונה (ד"ס שד) הקשה על מה שאמרו להלן שכל המוקדם בפסוק 

קודם לברכה שמבואר בזה שמקדימים חטה ושעורה לגפן ותאנה אף 
שאין ברכותיהם שוות, ואילו בסוגייתנו מבואר שבאין ברכותיהם שוות לא 
מקדימים את הז' מינים. ותירץ שכוונת הגמרא להלן היא על מי שברכותיהם 
שוות. ובאופן נוסף תירץ שכוונת הגמרא להלן הוא לחטה ושעורה שעשאם 
דייסא שברכתם מזונות, והיא ברכה יותר חשובה מברכת פרי העץ כיון שהיא 
ברכה על מזון. וכתב הדרישה (סי' כ סק") שלכאורה נראה שרבינו יונה חולק 
על הרא"ש הנ"ל, וסובר שגם ההלכה של המוקדם בפסוק קודם לברכה לא 
נאמרה כשאין ברכותיהם שוות, שאל"כ לא היה מקשה קושייתו וכמו שנתבאר 
בּפַת הרא"ש שלא הוקשה לו קושיא זו. אך כתב שאין ביניהם מחלוקת אלא 
מה שרבינו יונה הקשה כן והרא"ש לא הקשה כן, הוא משום שהם לשיטתם, 
שהרא"ש סובר שבאין ברכותיהם שוות אין אפילו מעלת חביב אלא מה שירצה 
יעשה, ולשיטתו נמצא שכל המוקדם בפסוק תמיד קודם לברכה כשאין 
ברכותיהם שוות, וגם כשהמאוחר חביב, שהרי באין ברכותיהם שוות אין מעלת 
חביב, ולכן יש להקדים את מה שמוקדם בפסוק, משום שממה שהתורה הקדימה 
אותו יש ללמוד שלא יהיה רשות בידו לעשות מה שירצה אלא יקדים את מה 
שהתורה הקדימה. ולכן לשיטתו לא קשה מדוע יש להקדים את המוקדם בפסוק 
אף שאין ברכותיהם שוות. אבל רבינו יונה לשיטתו שסובר שבאין ברכותיהם 
שוות יש מעלת חביב. ולכן אף שגם הוא מודה שההלכה שכל המוקדם בפסוק 
מוקדם לברכה היא גם כשאין ברכותיהם שוות אך זה אינו דוחה את מעלת 
חביב [ורק בברכותיהם שוות שאחד פוטר חבירו, מעלת ז' מינים דוחה מעלת 
חביב, כיון ששם מעלת ז' מינים היא גדולה שאחד פוטר חבירו, אבל באין 
ברכותיהם שוות שאנו דנים רק על הקדמת אחד מהם, מעלת חביב עדיפה]. 
ולכן הוקשה לרבינו יונה מדוע כל המוקדם בפסוק מוקדם לברכה אף 
כשהמאוחר חביב. אבל גם לשיטתו אם שניהם יהיו חביבים אזי המוקדם בפסוק 

קודם לברכה. 

והמגן אברהם (סי' ₪5 סוף סק"ק) פסק שההלכה של כל המוקדם בפסוק קודם 

לברכה נאמרה גם באין ברכותיהם שוות אם שניהם חביבים בשוה. וכתב 
השער הציון (שס ס"ק יז) שהמגן אברהם לשיטתו (שי? סק" שפירש בדעת הרא"ש 
שההלכה של כל המוקדם בפסוק קודם לברכה נאמרה גם באין ברכותיהם שוות, 
כיון שהתורה הקדימתם יש ללמוד מזה להקדים, וסובר המגן אברהם שאף 
שפוסקים כהשיטות שבאין ברכותיהם שוות יש מעלת חביב, ולשיטות אלו ודאי 
שגם כשיש לפניו שני דברים שהם מז' מינים יש להקדים את החביב אף שהוא 
מאוחר בפסוק כיון שבאין ברכותיהם שוות מעלת חביב עדיף [וכמו שכתב 
הדרישה בדעת רבינו יונה], אבל אם שניהם חביבים בשוה יש להקדים את 
המוקדם בפסוק, וכמו שכתב הדרישה שגם רבינו יונה לא חולק על עיקר דינו 
של הרא"ש שהדין של כל המוקדם בפסוק קודם לברכה הוא גם באין ברכותיהם 
שוות, אלא שלשיטתו מעלת חביב עדיפה, אבל כששניהם חביבים יש להקדים 

את המוקדם בפסוקמ. 


לח. ראה בט"ז ובמגן אברהם שס שהוסיפו כן. | לט. לעיל הובא שהרשב"א כתב סברא זו 
שבהקדמה אין כל כך מעלה, אך ברא"ש נתבאר שבאין ברכותיהם שוות הוא כמו שלא רוצה 
לאכול את שניהם יחד [וכן ביאר הפרישה (ס" 55 סק"ג) בדעת הרא"ש] ולכן סובר שגם אין מעלת 
חביב, וא"כ לפי זה גם לא יתכן שהיה חיוב להקדים את המוקדם בפסוק מהז' מינים. אבל 
מהמגן אברהם והט"ז נראה שביארו בדברי הרא"ש כהרשב"א. וראה במגן אברהם שהביא שהב"ח 
תירץ שגם באין ברכותיהם שוות יש מעלה להקדים ז' מינים, אלא שמעלת ההקדמה לא חשובה 
שיצטרך להקדים לאכול את מה שרוצה לאכול אח"כ אבל אם לא רוצה להקדים לאכול אחד 
מהם יותר חבירו צריך להקדים את החביב, ואם שניהם חביבים יקדים את הז' מינים. אך המגן 
אברהם הקשה שמהרא"ש משמע שאין כלל מעלה בהקדמה של ז' מינים וחביב, ולכן ביאר 
ברא"ש כנ"ל, שאף שאין מעלת הקדמה בז' מינים אבל במוקדם בפסוק יש מעלת הקדמה כמו 
שהתורה הקדימה. | מ. והשער הציון ש₪ס כתב שבגר"א משמע שלא פוסק כן להלכה משום 
שלא סובר חידוש זה שכל המוקדם בפסוק קודם לברכה גם כשאין ברכותיהם שוות. | מא. וכן 
נראה מהמשנה ברורה (פק"ט) שכתב שלפי השיטות שבאין ברכותיהם שוות יש מעלת חביב, אם 
שניהם חביבים יקדים את של מין ז', ובשער הציון (פס סק"ו) ציין שמקורו מדברי המגן אברהם 
(סוף ס"ק ג). אלא שסתר משנתו לדבריו בשער הציון הנ"ל שביאר בדברי המגן אברהם (פ"ק יג) 
שהוא לשיטתו ((על פק"נ) שבכל המוקדם בפסוק יש דין מיוחד שהמוקדם בפסוק קודם לברכה אף 
באין ברכותיהם שוות כיון שהקדימתו תורה, שהרי דין זה לא שייך כשאחד לא מז' מינים. 
מב. ויתכן לבאר באופן אחר שטעמו של רבי יהודה הוא שמעלת חביב היא מעלה בברכה ואילו 
מעלת ז' מינים היא מעלה במין [שהוא חשוב], ומעלת החשוב היא יותר מעלה בברכותיהם שוות 
שאינו בדין שהחשוב יפטור לא חשוב ולכן שם ז' מינים עדיף על חביב, אבל באין ברכותיהם 
שוות עדיף מעלת ברכה חשובה שכיון שיש לפניו חיוב ב' ברכות מקדים לברך את הברכה 


ברכות מא. 


ביאורים 


קכא 


ביאור השיטות שאם אין ברכותיהם שוות ושניהם חביבים מברך תחילה על המין ז' 


אבל המחצית השקל (על סמג" פס) ביאר בדברי המנן אברהם שסובר שגם כשאחד 

לא מז' מינים יש להקדים את המין ז' אם שניהם חביבים, משום שההלכה 
שבאין ברכותיהם שוות מודה רבי יהודה היא רק שבזה חביב עדיף מז' מינים, 
אבל אם שניהם חביבים ודאי מקדים את המין ז' גם כשאחד ממין ז' והשני 
לא ממין ז'. וכן נראה מהמגן אברהם (פוף ס"ק יג)?*. ובחידושי רבי אריה לייב 
(ס" סי 6 סוף קק"כ) ביאר שיטה זו לפי הנתבאר לעיל בדעת המרדכי שברכה על 
ז' מינים היא ברכה יותר מעולה. ולפי זה יתכן שרבי יהודה מודה שמין חביב 
הוא יותר מין חשוב, אלא שסובר שאם ברכותיהם שוות אינו בדין שמין ז' 
יפטר בברכה שמברך על מה שאינו מין ז' שאין ברכתו מעולה, כיון שלכתחילה 
צריך לברך עליו את הברכה המעולה. אבל באין ברכותיהם שוות שלא שייך 
סברא זו, מודה רבי יהודה שיקדים לברך על החביב, כיון שחביב הוא מין יותר 
חשוב ממין ז', וכשיש חיוב להקדים לברך על חשוב אין חיוב להקדים ברכה 
מעולה. אבל אם שניהם חביבים צריך להקדים לברך על המין ז' כיון שברכתו 

יותר מעולהמב. 


מחלוקת הראשונים במי שבירך האדמה על פרי האדמה ונתכוון לפטור פרי העץ 


דברי הכל מכרף על זה וחוור ומברף ע? זה. רש" לס פס הקשה מדוע 

צריך לברך על הזית בורא פרי העץ אחרי שבירך על הצנון בורא פרי 
האדמה, הרי מבואר במשנה לעיל (פ.) שאם בירך על פירות האילן בורא פרי 
האדמה יצא. ותירץ שדין זה הוא רק כשבירך על פרי האילן בורא פרי האדמה, 
אבל כאן בירך ברכה זו על הצנון, ולכן הזית לא נפטר בברכה זו. ורבינו 
יונה (ד"ס 036 תירץ שרק אם מתכוין לפטור את פרי העץ בברכת בורא פרי 
האדמה נפטר, אבל כאן לא נתכוון לפטור את הזית בבורא פרי האדמה ולכן 

לא נפטר. 


וכתב הבית יוסף (ס" כם ד"ס ומ"ם ומ"ע) שיש נפקא מינה בין רבינו יונה 

לרש"י, שלרש"י גם אם בירך על הצנון בורא פרי האדמה ונתכוון 
לפטור את הזית לא נפטר, משום שההלכה שפרי העץ נפטר בברכת האדמה 
היא רק באופן שאם לא יפטר, הברכה תהיה לבטלה, אבל כשבירך זאת על 
פרי האדמה, שהברכה לא תהיה לבטלה, היא לא פוטרת גם את פרי העץ. 
אבל רבינו יונה סובר שרק כשלא נתכוון בפירוש לפטור את פרי העץ בברכת 
האדמה לא נפטר בברכת האדמה כשבירך אותה על פרי האדמה [ואף ששניהם 
היו לפניו ובכל מקום קיימא לן שאם יש עוד פירות לפניו לא צריך להתכוון 
בפירוש לפוטרם, אך כאן מסתמא לא נתכוון לפטור את פרי העץ בברכת 
האדמה שהיא לא הברכה הראויה לה לכתחילהמ]. אבל אם יתכוון בפירוש 
לפטור גם את פרי העץ יפטר אף שבירך את ברכת האדמה גם על פרי 
האדמהמז. והמ" (ס" כו סק"נ) כתב, שלפי רבינו יונה גם אם פרי העץ לא 
היה לפניו כשבירך ברכת האדמה על פרי האדמה נפטר, וכמו בשני פירות 
שברכותיהם שוות ורק אחד לפניו שאם כיון לפטור את חבירו נפטרמה. 
והפרי מגדים (קס ל קנרסס סק"נ) כתב שגם במה שקיימא לן שברכת שהכל 
פוטרת כל דבר, הדין יהיה שאם בירך שהכל על דבר שברכתו שהכל ולא 
נתכוון לפטור דבר אחר שאין ברכתו שהכל פוטר, ורק אם כיון לפטור גם 
דבר אחר נפטר. וכתב השער הציון (עס סק"פ) שלפי רש"י וסייעתו גם שהכל 
לא פוטר כל דבר אפילו אם נתכוון לפטור אותו אם בירך זאת על דבר 

שברכתו שהכל. 


המעולה ולכן שם עדיף לברך על החביב. | מג. ראה בפרי מגדים (ו"ת סי כו מפנות וסנ סק"נ) 
שכתב כן בשם האליה רבא. והאליה רבא תירץ בזה מה שהקשה הט"ז (עס סק"נ) על השולחן 
ערוך (שס פיט שפסק כרבינו יונה, וכתב שאם היו לפניו פרי העץ ופרי האדמה ובירך על פרי 
האדמה ברכת האדמה וכיון לפטור את פרי העץ יצא, והרי לכאורה גם אם פרי העץ לא היה 
לפניו וכיון לפוטרו נפטר. ולהנתבאר תירץ האליה רבא שהשולחן ערוך חידש שגם אם היו שניהם 
לפניו לא נפטר פרי העץ בברכת אדמה אא"כ כיון לפוטרו, אבל אם כיון לפוטרו נפטר גם כשפרי 
העץ לא היה לפניו. ‏ מד. ראה בשאגת אריה (ס" ס) שתמה על הבית יוסף שפירש כן בדברי 
רבינו יונה שא"כ איך אמר עולא לא שנו אלא בברכותיהם שוות אבל באין ברכותיהם שוות 
מברך על זה וחוזר ומברך על זה, הרי גם בברכותיהם שוות רק אם נתכוון לפטור שניהם נפטר 
האחד בברכת חבירו, ובאופן זה גם באין ברכותיהם שוות הדין כן. ותירץ הברכי יוסף (ס" כ 
סק"ס) שדברי עולא נאמרו כשהכל לפניו שבזה בברכותיהם שוות לא צריך להתכוון לפטור את 
הכל, וכשאין ברכותיהם שוות תולים שלא נתכוון לפטור את העץ [וכמו שכתבו האליה רבא 
והפרי מגדים הנ"ל]. והשאגת אריה שם כתב שיש לכוון גם בדברי רבינו יונה שכוונתו כרש"י, 
ותמה על השו"ע שפסק כרבינו יונה משום שאף אם רביו יונה חולק אבל רש"י ותוספות לא 
סוברים כן [שהרי גם תוספות (ל"ס 0:6 הביא דברי רש"י]. אבל הברכי יוסף שם כתב שברבינו 
יונה משמע שחולק, וגם בכלבו ובארחות חיים מפורש שאם נתכוון לפטור פוטר [ולהלן יובא 
שכן דעת הרא"ה], וכיון שהכלבו והארחות חיים ורבינו יונה סוברים כן, והארחות חיים הביא 
כן בשם הרשב"א, לכן יש לפסוק כמותם. וראה בביאור הגר"א (ס" מו סק" שכתב שגם רשיי 
ותוספות סוברים כרבינו יונה, וכוונתם היא שאם לא מתכוין לפטור את פרי העץ לא נפטר. 
מה. והשאגת אריה (פי ק) כתב שהפריז על מידותיו ובזה גם רבינו יונה מודה שלא נפטר. אך 
הברכי יוסף (סי כו פק"ס) כתב שבכלבו והארחות חיים מפורש כהטיז. 


ילקוט 


קכב 


אם לא מתכוין לפטור בכרכת האדמה את פרי העז לא נחשב מרבה בברכות 


שם. הרא"ה (ד"ס דני) כתב שאם יש לפניו פרי העץ ופרי האדמה יקדים לברך 

ברכת העץ לברכת האדמה משום שברכת העץ יותר חשובה [כשיטת 
הבה"ג]. והקשה הרא"ה שהרי אם יקדים לברך על האדמה יפטור בזה את פרי 
העץ כמבואר במשנה לעיל (מ.), וא"כ עליו להקדים לברך ברכת האדמה כדי 
שלא ירבה בברכות, וכמבואר ביומא (ע) שאסור להרבות בברכותמי. ותירץ 
שאמנם אם מברך האדמה ומכוון לפטור את פרי העץ נפטר [כשיטת רבינו יונה], 
אבל עיקר מצותו לברך את ברכתו הראויה, ולכן אם מקדים לברך על העץ לא 


כתב הפרי מגדים (פס מפנפות זסנ סק"כ) שלפי הפוסקים שלא צריך להקדים פרי 

העץ לפרי האדמה, אם הקדים לברך האדמה מותר לו שלא לכוין לפטור בברכתו 

את פרי העץ, ולא נחשב שמרבה בברכות, כיון שלכתחילה צריך לברך עליו 
העץ. 


עולא חידש שני חידושים 


ד"ה מברך על זה וחוור אמברך על זה: רכינו יונה ('/₪95 כתב שעולא 

חידש שני חידושים, האחד שבאין ברכותיהם שוות לא צריך להקדים ז' 
מינים אלא מקדים את החביב, והב' שגם אם יקדים לברך ברכת האדמה על 
פרי האדמה לא פוטר בזה את פרי העץ אא"כ יכוון לפוטרו. וכתב הדכרי דוד 
(ד"ס 0:6 שבזה מבואר לשונו של עולא 'וחוזר', שלכאורה היה לו לומר 'ואח"כ' 
מברך על זה, אך להנתבאר מובן שחידש בזה שחוזר ומברך ולא נפטר בברכת 

האדמה. 

וכתב עוד הדברי דוד (ד"ס 5ן) שברש"י נראה שסובר שחידושו של עולא הוא 

רק שברכת האדמה לא פוטר את פרי העץ. שכן רש"י (ד"ס 0:5 ביאר 
בדברי עולא שאם אין ברכותיהם שוות אין ברכה אחת פוטרתם ושוב אין כאן 
מחלוקת. ונראה מזה שביאר בדברי עולא שלא חידש שאם צריך לברך ב' ברכות 
אין מעלה להקדים אחת על השניה, שכן זה היה פשוט לעולא, אלא חידש 
שכאן צריך לברך ב' ברכות וזה כבר פשוט שמעתה אין כאן מחלוקת, שכן לא 
שייך דין קדימה בין של ז' מינים ובין של חביב כשצריך לברך ב' ברכותמ'. 
וכן כתבו גם רבינו יונה והרא"ה והרא"ש הנ"ל בדעת הבה"ג הסובר שברכת העץ 
קודם לברכת האדמה, שמפרש שחידושו של עולא הוא רק שברכת האדמה לא 
פוטר את פרי העץ, אבל באמת צריך להקדים את ברכת העץ לברכת האדמה. 


המקשן סבר להוכיח שברכת האדמה פוטר גם את פרי העץ 


מיתיבי היו לפניו צנון וזית מברך על הצנון ופוטר את הזית. תוספות 

(ד"ס מיפיני) ביארו שקושיית המקשן היא על חידושו השני של עולא 
שברכת האדמה לא פוטר את פרי העץ כשבירך את ברכת האדמה על פרי 
האדמה, שמברייתא זו מוכח לא כן, שהרי הברייתא אמרה שברכת האדמה 
שבירך על הצנון פוטר את הזיתמ". וכן כתב הרשב"א (ד"ס פיפיני), והוסיף שאף 
שרק בדיעבד נפטר בברכת האדמה אך כאן הוא כמו בדיעבד שהרי כבר בירך 
האדמהמט. והריטב"א (ד"ס מיפיני) הוסיף שלכן חייב להקדים לברך על הצנון 

משום שאל"כ הוא מרבה בברכותנ. 

והשאגת אריה (סיי ס) הקשה מקושיית הגמרא כאן על רבינו יונה הנ"ל שסובר 

שאם בירך האדמה על פרי האדמה וכיון לפטור את פרי העץ נפטר, 
שא"כ מדוע הקשו מהברייתא הרי בברייתא מדובר כשנתכוון לפטור את הזית 

שאל"כ ודאי לא נפטר שהרי גם אם היו ברכותיהם שוות לא היה נפטרנא. 


מהכרייתא קשה על שני החידושים של עולא 


אי הכי אימא סיפא ר' יהודה אומר מברך על הזית שהזית ממין ז' לית 

ליה לר' יהודה הא דתנן כל שהוא עיקר ועמו מפלה מברך על העיקר 
ופוטר את הטפלה וכי תימא ה"נ דלית ליה. המהרש"א (ד"ס 6 סכי) הקשה 
מדוע אם ר' יהודה לא סובר שעיקר פוטר טפל לא קשה על עולא, הרי מדברי 


מו. המהדיר על הריטב"א (סעס וזגּ) כתב שמדבריו מוכח שנחשב מרבה בברכות אף שאם לא מתכוין 
לא נפטר, משום שיש לו אפשרות לפטור ולא עושה כן. וציין שבשו"ת מהר"ם גלנטי (סי 69 נסתפק 
כשיש לפניו שני דברים שברכותיהם שוות האם מותר לו שלא להתכוון לפטור שניהם [כדי שיהיה 
לו מאה ברכות] והסיק שאסור לעשות כן. והדברים מוכרחים מדברי הרא"ה וכמו שנתבאר. מז אך 
זה לא כתוספות והרא"ש שפירשו ברש"י שעולא חידש שרבי יהודה מודה לחכמים, אלא כהראבי"ה 
והפרי מגדים הנ"ל שפירשו בדעת רש"י שאין כלל דין קדימה. | מח. וכתב הדברי דוד (ד"ס 626 
שמכאן מוכח כהרבינו יונה הנ"ל שעולא חידש שני חידושים. מט.ובתחילה כתב הרשב"א לפרש 
באופן אחר שכיון שהצנון חביב, הזית שלא חביב הוא כטפל ונפטר בברכת החביב, אך הרשב"א 
כתב שיותר נראה שכוונת המקשן להוכיח שברכת אדמה פוטר את פרי העץ, ולכן אמרה הברייתא 
שמברך על הצנון ופוטר את הזית משום שאם יברך על הזית לא יפטר הצנון. ויש להוסיף על הרשב"א 
שהברייתא נקטה שיברך על הצנון משום שחייב להקדימו כדי שלא ירבה בברכות וכמו שכתב 
הריטב"א שיובא בסמוך. | נ. נראה שכוונתו היא שלפי המקשן מבואר בברייתא שאפשר לברך 
לכתחילה ברכת האדמה על דבר שברכתו אדמה ולפטור בזה את פרי העץ, ולכן חייב להקדים לברך 
האדמה שאל"כ הוא מרבה בברכות, ומזה מוכח שגם אם לא התכוין לפטור את פרי העץ נפטר משום 
שאם אפשר לעשות כן לכתחילה מסתמא נתכוון לפוטרו. אבל לפי עולא שרק אם מתכוין לפטור את 


ברכות מא. 


ביאורים 


רבי יהודה מוכח שגם כשאין ברכותיהם שוות מקדים לברך על הז' מינים ולא 
כעולא. ותירץ שהיה אפשר לפרש בדברי עולא שבאין ברכותיהם שוות רבנן 
מודים לר' יהודה שמין ז' קודם [ומה שכתבו תוספות לא כן הוא לפי האמת]. 
והשאגת אריה (פ" מ) תירץ באופן אחרי, שהגמרא רצתה להקשות על שני 
ברכותיהם שוות לא צריך להקדים את הז' מינים, והשני שברכת האדמה שמברך 
על פרי האדמה לא פוטר את פרי העץ. ואם רבי יהודה לא היה סובר שעיקר 
פוטר טפל, והיה אפשר לפרש שבברייתא כאן מדובר כשהצנון עיקר והזית טפל, 
לא היה קשה על חידושו השני של עולא שברכת האדמה לא פוטר את פרי 
העץ מדברי תנא קמא, כיון שדבריו של ת"ק נאמרו רק כשהצנון עיקר והזית 
טפל, והיה קשה רק על חידושו הראשון של עולא שבאין ברכותיהם שוות מודה 
רבי יהודה, ממה שמבואר בברייתא שרבי יהודה סובר שמקדים לברך על הזית 
שהוא מין ז'. ולכן הביאו את הברייתא שאמרה שרבי יהודה מודה שעיקר פוטר 
טפל, שנמצא שלפי זה בהכרח לא מדובר בברייתא כשהצנון עיקר והזית טפל. 
ומעתה קשה גם על חידושו השני של עולא שברכת האדמה לא פוטר את פרי 
העץ ממה שתנא קמא אמר שברכת הצנון פוטר את הזית. וכן מבואר בקצרה 
ברשב"א להלן (ד"ס כני), שהמקשן הוכיח מהברייתא גם שרבנן ורבי יהודה נחלקו 

גם באין ברכותיהם שוות האם צריך להקדים לברך על ז' מינים. 
אבל הצל"ח (ד"ס 6 סכי) תירץ על קושיית המהרש"א, שאי אפשר להקשות מדברי 

רבי יהודה משום שאפשר לפרש בדבריו שאין כוונתו שיקדים לברך על 
הזית, אלא כוונתו שכיון שזית הוא מין ז' אינו בדין שיפטר ע"י ברכת הצנון 
שאינו חשוב, ולכן הקשו רק לפי מה שפירשו שמדובר שהצנון עיקר, שכן בזה 
אי אפשר לומר שכוונת רבי יהודה שמין ז' לא נפטר בברכת מי שאינו מין ז' 
גם כשהוא טפל, שהרי להלן (מה.) מבואר שאפילו פת שהוא מז' מינים נפטר 

מברכה כשהוא טפל. 


ביאור הסוגיא לשיטת הבה"ג 


וכתב הדברי דוד (ד"ס ופעפס ננפכ) שלפי שיטת הבה"ג [כפי שביארוהו רבינו יונה 

והרא"שיין שחידושו של עולא היה רק שברכת האדמה לא פוטרת את 
פרי העץ אבל זה היה פשוט שאם אחד לא פוטר את חבירו אין קדימה לז' 
מינים!ד, מבוארת הסוגיא כאן בפשיטות. שקושיית הגמרא בתחילה מברייתא זו 
היתה על חידושו של עולא שברכת האדמה לא פוטר את פרי העץ שהרי 
בברייתא מפורש שצנון פוטר זית. ומה שרבי יהודה סובר בברייתא זו שמקדים 
לברך על הזית אף שזה פשוט שאם צריך לברך ב' ברכות אין קדימה לז' מינים 
זהו משום שאם יברך על הצנון יפטר הזית, והרי זה גנאי לזית שהוא מז' מינים 
שיפטר בברכת הצנון, ולכן צריך להקדים לברך על הזית. ולפי פירושו של 
הבה"ג מיושב מה שקשה לפי פירושם של שאר הראשונים [שעולא חידש ב' 
דינים] מדוע המקשן הראשון לא הביא גם את דברי רבי יהודה והיה קשה על 
שני החידושים של עולא, אבל להבה"ג מיושב. ומה שהגמרא סברה לתרץ 
שמדובר בצנון עיקר וזית טפל ורבי יהודה חולק על הדין של עיקר וטפל, אף 
שלפי זה עדיין קשה על מה שפשוט לעולא שאין קדימת ז' מינים שאין 
ברכותיהם שוות, זהו משום שעל עיקר חידושו של עולא שהאדמה לא פוטר 
את העץ לא קשה, ולכן הקשו ממה שמבואר בברייתא אחרת שרבי יהודה מודה 
שעיקר פוטר טפל שבהכרח לא מדובר כאן כשהצנון עיקר, ושוב קשה על 

חידושו של עולא ממה שרבנן אמרו שברכת הצנון פוטרת את הזית. 


המקשן סבר שרב יהודה נחלק עם רבנן גם האם ברכת האדמה פוטר את פרי העץ 


לעולם בצנון עיקר עסקינן וכי פליגי רבי יהודה ורבנן במילתא אחריתי 

פליגי וכו'. הרשב"א (ד"ס כני) כתב שמהמקשן נראה שסבר שלא צריך 
להגיה בברייתא. משום שסבר שרבי יהודה ורבנן נחלקו בשני דברים, האחד 
האם ז' מינים קודם או חביב, ואפילו כשאין ברכותיהם שוות, והשני האם ברכת 
האדמה שמברך על פרי האדמה פוטר את פרי העץ. ולכן רבנן סוברים שמברך 


פרי העץ נפטר הרי זה משום שלכתחילה צריך לברך על העץ את ברכתו הראויה, ולכן לא נחשב 
מרבה בברכות אם לא מתכוין לפוטרו וכמו שכתב הרא"ה שהובא לעיל. נא. [ויש לתרץ בפשיטות 
שהרי בברייתא מדובר שהצנון והזית לפניו, ואם היו ברכותיהם שוות ודאי שהיה נפטר גם אם לא 
התכוון לפטור שניהם, אך בברייתא כאן התחדש שהגם שאין ברכותיהם שוות שניהם נפטרים ולא 
כעולא]. וראה בברכי יוסף (סי מו סק"כ) שתירץ שקושיית הגמרא היא ממה שמבואר בברייתא שחייב 
להקדים לברך על האדמה ולכוון לפטור את פרי העץ ולא כעולא שסובר שמותר לו לברך על האדמה 
ולא לכוון לפטור את פרי העץ. אמנם דבריו הם שלא כהרשב"א והריטב"א הנ"ל שפירשו בדעת 
המקשן שקושייתו היא שמהברייתא מוכח שפרי העץ נפטר בברכת האדמה גם כשלא מתכוין לפוטרו 
[ויש לתרץ באופן נוסף את קושיית השאגת אריה לפי מה שנתבאר לעיל בדברי הריטב"א שאם מוכח 
בברייתא שחייב להקדים לברך האדמה ולפטור את העץ ואל"כ הוא מרבה בברכות, מוכח שלכתחילה 
יכול לפטור את פרי העץ בברכת האדמה גם אם מברך האדמה על פרי האדמה, ולכן מזה מוכח 
שלא צריך להתכוון לפוטרו אם שניהם לפניו, משום שאם לכתחילה יכול לפוטרו מסתמא כוונתו 
לפוטרו וגם אם לא התכוון בפירוש, ולכן הוכיח המקשן מהברייתא שגם מסתמא נפטר]. נב. וכעין 
זה תירץ הדברי דוד (ל"ס 05 ומעפס). = נג. והדברי דוד ביאר כן גם בשיטת רש"י וכנ"ל. נד. וכמו 
שנתבאר במה שכתב רש"י (ד"ס 005 שכיון שאין ברכה אחת פוטרתן שוב אין מחלוקת. 


ילקוט 


על הצנון ופוטר את הזית, אבל רבי יהודה סובר שמברך על הזית כיון שהוא 
מז' מינים, וגם ברכת האדמה לא יפטור את פרי העץ, ואפילו אם יהיו לפניו 
אתרוג וצנון שיכול להקדים לברך על הצנון [כיון שהאתרוג הוא לא מז' מינים], 
לא יפטר האתרוג בברכת האדמה שבירך על הצנון. ולכאורה קשה מנין לרשב"א 
שרבי יהודה נחלק על רבנן גם האם ברכת האדמה פוטר את פרי העץ הרי 
יתכן שפוטר אלא שצריך להקדים לברך על מין ז' שברכתו העץ, ולכן אח"כ 
חוזר ומברך אדמה. וביארו האחרונים לפי מה שנתבאר לעיל שלדעת המקשן 
סוברים רבנן שחייב לברך האדמה לפני העץ כדי שלא להרבות בברכות שהרי 
ברכת האדמה פוטר את פרי העץ. ומעתה נראה שהרשב"א סובר שאם רבי 
יהודה היה סובר שברכת האדמה פוטר את פרי העץ לא היה סובר שצריך 
להקדים לברך על הז' מינים, כיון שקדימה זו לא מתירה להרבות בברכות, 
ובהכרח שרבי יהודה חולק גם בזה וסובר שברכת האדמה לא פוטר את פרי 
העץ, ואם יקדים לברך על העץ לא יהיה מרבה בברכות, ולכן סובר שאדרבה 
צריך להקדים לברך על הזית שהוא מז' מיניםנה. 


מדוע אמר רבי יהודה דינו בזית 


ושני מינין בעלמא שברכותיהן שוות מברך על איזה מהם שירצה רבי 

יהודה אומר מברך על הזית שהזית ממין שבעה. הצל"ח (ל"ס ופנ) 
הקשה מדוע נקט רבי יהודה דווקא זית הרי בסיפא לא מדובר בצנון וזית כמו 
ברישא אלא מדובר בשני מינים בעלמא. ותירץ שרבי יהודה חידש שזית קודם 
לכל בורא פרי העץ כיון שהוא ראשון לארץ שני, והוא קודם אפילו לגפן תאנה 
ורימון. ואף שהיה יכול לחדש שחטה קודם לכל, אך בזה אין חידוש, וחידושו 
הוא שזית קודם אפילו לגפן תאנה ורימון שקודמים לו בפסוק, כיון שהוא 

ראשון לארץ השני והם שלישי ורביעי וחמישי לארץ הראשון. 


ביאור שאלת הגמרא 'במאי פליניי 


אלא למאן דאמר בשאין ברכותיהן שוות פליגי במאי פליגי א"ר ירמיה 

להקדים. תוספות (ד"ס נמפי) ביארו ששאלה הארא היתה שאין סברא שגם 
כשאינו פוטר את חבירו ודנים רק על ההקדמה יש להקדים את החשוב. ותירץ 
ר' ירמיה שאמורא זה סובר שגם כשדנים רק על הקדמה צריך להקדים את 
החשוביי. והרשב"א (ד"ס 66) פירש בסוף דבריו כפירוש זה. אך בתחילת דבריו 
כתב: ששאלת הגמרא היתה האם לפי אמורא זה נחלקו רבי יהודה ורבנן באין 
ברכותיהם שוות גם לענין אם אחד פוטר את חבירו כדעת המקשן. ותירץ רי 
ירמיה שרק לענין להקדים הם חולקים [האם ז' מינים קודם או חביב], אבל 
כולם מודים שאחד לא פוטר חבירו. וכתב הרשב"א (לעיל ד"ס כני) שלפי זה נמצא 
שגם לפי אמורא זה צריך להגיה בברייתא לעיל, שברישא שכתוב שמברך על 
הצנון פוטר את הזית מדובר כשהצנון עיקר, ואח"כ חולקים רבנן ורבי יהודה 
כשהצנון לא עיקר האם מברך על הזית שהוא מז' מינים, או שמברך על 

החביבנח. 


האם גורסים 'ד'אמר רב יוסף, והאם מוכח מכאן שפוסקים כרבי יהודה ושלא פוסקים 
כעולא 


א"ר ירמיה להקדים דאמר רב יופף ואיתימא רבי יצחק כל המוקדם 

בפפוק זה מוקדם לברכה וכו'. תוספות (ד"ס "כ) כתבו שלפי גירסא זו 
[שגורסים 'ד'אמר רב יוסף] מוכח שדברי רבי יוסף הם רק לפי שיטת רבי יהודה 
שיש חיוב להקדים ז' מינים, ולכן גם כל המוקדם בפסוק קודם לברכה. אך 
תוספות הביאו שר' שמעיה גרס 'אמר' רב יוסף, משום שסובר שההלכה שכל 
המוקדם בפסוק זה מוקדם לברכה היא גם לרבנן באופן ששניהם חביבים בשוה. 
אך תוספות הקשו מהמבואר להלן (ע") שהיה מעשה שהביאו לפני רב המנונא 
תמרים ורימונים ובירך קודם על התמרים, ושאלו רב חסדא האם לא סובר כרב 
יוסף שכל המוקדם בפסוק מוקדם לברפה, ואם דברי רב יוסף הם רק כששניהם 
חביבים בשוה מנין לו שלא סובר כמותו, הרי יתכן שהתמרים היו עתר חביבים 


נה. ודבריו הם שלא כמו שכתב הדברי דוד הנ"ל בשיטת הבה"ג שלרבי יהודה מעלת ז' מינים 
גורם שאסור לו לפטור אותו בברכת האדמה שמברך על מי שאינו מז' מינים, אלא יברך ב' 
ברכות. נו. והדברי דוד (ל"ס ומפ"ל נש" כתב שלפי פירושו של בה"ג [ולהדברי דוד זו גם 
דעת רש"י] מיושבת יותר הסוגיא. שהרי נתבאר שלשיטתם היה פשוט לעולא שלא שייך קדימה 
כשמברך ב' ברכות, ולכן כאן הקשו איך יתכן שיקדם גס כשמברך ב' ברכות, אבל לשאר 
הראשונים שחידושו של עולא היה שלא צריך להקדים כשמברך ב' ברכות נמצא שכבר ידעו 
שיתכן בזה דין קדימה אלא שעולא חידש שלא כן, וא"כ קשה קצת מדוע הקשו על החולק, 
הרי יתכן שהוא לא סובר את חידושו של עולא. | מ וכן נראה מהריטב"א (ד"ס פ"ס. נת. וראה 
בצל"ח (נפוסי ד"ס 0:6 שכתב שלפי הבה"ג [כפי שביארוהו תוספות] צריך לומר שגם לפי הסובר 
שנחלקו אפילו באין ברכותיהם שוות צריך לומר שחסורי מחסרא, במה דברים אמורים כשהצנון 
עיקר אבל אם אין הצנון עיקר או בשני מינים שברכותיהם שוות נחלקו ר"י ורבנן, שאל"כ קשה 
מדוע רבי יהודה אמר שמבוך על הזית רק משום שהוא מין ז' הרי גם בלאו הכי צריך לברך 
עליו משום שבורא פרי העץ קודם לפרי האדמה, ובהכרח שמדובר בסיפא גם בברכותיהם שוות. 
ומה שלמקשן שלא ידע מחסורי מחסרא לא הוקשה על רבי יהודה, הוא משום שהמקשן סבר 


ברכות מא. 


ביאורים 


קכג 


לו. ובהכרח שדברי רב יוסף הם גם כשאחד יותר חביב וכשיטת רבי יהודה 
שקדימת ז' מינים עדיפה מקדימת חביב. 

ורבינו יונה (ד"ס ועמן) והרא"ש (סי כס) כתבו שהבה"ג פוסק כרבי יהודה משום 

שהמימרא של רב יוסף היא כשיטת רבי יהודה וכמו שהוכיחו תוספות 
מהסוגיא להלן (ע"ס, והרשב"א (ד"ס ונעמן) הביא שגם תוספות והראב"ד פוסקים 
כן. אלא שהדברי דוד (ד"ס ונעײן סנכס) כתב שיש חילוק בין רבינו יונה והרא"ש 
לתוספות. שרבינו יונה והרא"ש פסקו כעולא שבאין ברכותיהם שוות מודה רבי 
יהודה שאין מעלת ז' מינים, אבל תוספות (ד"ס 0:5 פוסקים שגם באין ברכותיהם 
שוות מקדים ז' מינים [ופירשו כן בדעת בה"ג]. ואמנם תוספות לשיטתם 
שגורסים 'ד'אמר רב יוסף, שכן לפי זה נראה שמדברי רב יוסף הוכיחה הגמרא 
שגם באין ברכותיהם שוות מקדים ז' מינים, שאל"כ מדוע הביאו את דברי רב 
יוסף כאן, ובהכרח שכיון שרב יוסף אמר שכל המוקדם בפסוק קודם לברכה, 
ובכלל זה גם חטה וגפן שאין ברכותיהם שוות, מוכח שגם בזה מקדים ז' מינים. 
אבל רבינו יונה והרא"ש לא גורסים 'ד'אמר רב יוסף, שהרי לא הוכיחו שדברי 
רב יוסף הם כרבי יהודה ממה שאמרו כאן דאמר רב יוסף, אלא רק מהסוגיא 
להלן (ע"כ)יט, ולכן פסקו כעולא. וכן הביא הרשב"א (פס) שרב האי גאון פסק 
כעולא משום ששיטתו היא שיטת רבים שהרי רב אמי או ר' יצחק נפחא סוברים 

כמותו. 

אמנם אע"פ שרוב הראשונים הנ"ל פוסקים כרבי יהודה אבל הרשב"א ‏ סס) 

הביא שרב האי גאון פסק כחכמים, ורב האי גאון הוסיף שלפי זה 
ההלכה של כל המוקדם בפסוק קודם לברכה הוא רק כששניהם חביבים שאל"כ 
מקדים את החביב, שהרי אם צריך להקדים חביב שאינו מז' מינים לפני ז' 
מינים, כל שכן שצריך להקדים חביב שמאוחר בפסוק לפני המוקדם בפסוק. 
וכתב הדברי דוד (ד"ס ולעטן סנלס) שאין הכרח ששיטה זו לא גורסת 'ד'אמר רב 
יוסף, אלא יתכן שגורסת כן, ואעפ"כ אין להוכיח מזה שפוסקים כרבי יהודה. 
משום שהוכחת תוספות לפי גירסא זו היא רק לשיטתם שגם לעולא יש מעלת 
חביב גם כשאין ברכותיהם שוות, ונמצא שכל חידושו של האמורא שחולק עליו 
הוא לפי שיטת רבי יהודה. והחידוש הוא שגם מעלת ז' מינים ישנה כשאין 
ברכותיהם שוות ואפילו כשהוא לא חביב. ולכן אם אמרו כדאמר רב יוסף 
בהכרח שהוכיחו ממנו שיש מעלת ז' מינים גם כשאין ברכותיהם שוות ואפילו 
שאינו חביב. אבל לפי מה שנתבאר לעיל בשיטת רש"י והבה"ג אין להוכיח כן, 
שהרי נתבאר שלשיטתם חידושו של עולא היה רק שברכת האדמה לא פוטר 
פרי העץ, אבל זה היה פשוט לעולא שלא שייך כלל דין קדימה כשמברך ב' 
ברכות, וגם מעלת חביב לא שייך כשמברך ב' ברכות, ולכן היה פשוט לעולא 
שכיון שצריך לברך ב' ברכות לא שייך בזה מחלוקת רבי יהודה וחכמים. והחולק 


"על עולא חידש שיש מעלת קדימה כשמברך ב' ברכות, וממילא גם בזה נחלקו 


רבי יהודה וחכמים אם ז' מינים עדיף או חביב עדיף. ומעתה אפשר לפרש מה 
שאמרו כאן דאמר רב יוסף, שהוכיחו מדבריו רק שיש מעלה להקדים גם 
כשמברך ב' ברכות, אבל יתכן שדברי רב יוסף נאמרו רק כשהמאוחר בפסוק 
לא חביבס. וכן נראה מרש"י (ד"ס לפמכ) שאף שגרס 'דאמר' אך פירש שמוכיחים 
מהמימרא של רב יוסף שיש מעלה להקדמה גם כשאין ברכותיהם שוות, ורש"י 
סיים שרבי יהודה סובר כדינו של רב יוסף גם כשהמאוחר חביב, ורבנן לא 
סוברים דינו כשהמאוחר חביב. ומשמע שדינו של רב יוסף הוא גם כרבנן, 
והוכחת הגמרא היא רק שיש דין הקדמה כשאין ברכותיהם שוותס*. 
ועל מה שהקשו תוספות על שיטה זו [שיתכן שרב יוסף אמר דבריו רק 
כשהמאוחר לא חביב] מהסוגיא לקמן (ע"כ), תירצו הרשב"א (עס) והרא"ה 
(לסען ע"נ ד"ס ככ) שרב חסדא שאלו האם לא הקדים משום שלא סובר את דינו 
של רב יוסף או משום חביבותלנ. 


האם הבה"ג פוסק כעולא 


תוספות (ליה פננ) כתבו בדעת הבה"נ הסובר שברכת העץ קודמת לברכת האדמה, 
שפוסק כהשיטה שגם באין ברכותיהם שוות נחלקו חכמים ורבי יהודה 
ופוסק כרבי יהודה [ולעיל נתבאר דבריהם]. אבל רבינו יונה (ד"ס עול) והרא"ש 


להוכיח שאדמה פוטר העץ, ולכן רבי יהודה אמר שרק משום שזית הוא מין ז' יברך עליו כיון 
שלא נפטר בברכת האדמה של הצנון, וכמו שהתבאר לעיל. וראה באבן האזל (ערכות פ"ת סי"ג ד"ס 
וסנס מס) שהוקשה לו קושיית הצל"ח על החולק על עולא מדוע אמר רבי יהודה שרק משום 
שהזית ממין ז' מברך עליו, ותירץ שמעלת מין ז' עדיפה ממעלת ברכה מבוררת [לפי שיטת 
תוספות בדעת בה"ג], ולכן נקט את הטעם של מין ז' שהיא מעלה יותר גדולה, אף שהיה יכול 
לומר שצריך לברך על הזית משום שברכתו מבוררת. ‏ נט. וכן כתב בקצרה בביאור הגר"א 
(מסעת ס" ר). ‏ ס. ויתכן עוד לפי זה שגם אין הוכחה שפוסקים כהחולק על עולא, משום 
שכבר כתבו הפוסקים שגם לעולא כל המוקדם בפסוק קודם לברכה גם כשאין ברכותיהם שוות 
כששניהם חביבים בשוה, וא"כ הוכחת הגמרא מרב יוסף היא רק שיש קדימה גם באין ברכותיהם 
שוות עכ"פ כששניהם חביבים בשוה, ודין זה הוא לפי כולם, אלא שהחולק על עולא סובר 
שכיון שיש קדימה גם באין ברכותיהם שוות, יש דין קדימה גם כשאחד לא מז' מינים והשני 
מז' מינים. | סא. אך סיים שיש לדייק בהיפוך מרש"י, ולא ביאר כוונתו. ‏ סב. ומה שהקשה 
הרשב"א על הקל וחומר של רב האי גאון לא נתבאר, וכמו שכתב האבן האזל (צכטם פ"ת סי"ג 


ד" וסנס גליך). 


ילקוט 


קכד 


(סיי סי כתבו שהבה"ג מפרש בדברי עולא שאין כוונתו לחדש שאין דין קדימה 
באין ברכותיהם שוות, אלא חידש שבאין ברכותיהם שוות אין אחד פוטר חבירו, 
אבל ודאי יש קדימה של ברכה מבוררת. וכתב הדברי דוד (ל"ס פמנס סנס"ג) שלפי 
זה נמצא שהבה"ג פוסק כעולא [ובהיפוך מתוספות]. משום שלפי החולק שסובר 
שחכמים ורבי יהודה נחלקו גם באין ברכותיהם שוות מוכח שאין מעלה לברכת 
העץ, שאל"כ לא יתכן שנחלקו רבי יהודה וחכמים מי קודם, שהרי מעלת ברכה 
מבוררת עדיף על מעלת חביב ומעלת ז' מינים. ובהכרח שלפי החולק אין מעלה 
לברכת העץ מברכת האדמה [ויתכן עוד שלפי החולק אין כלל מעלה לברכה 
מבוררת]. והבה"ג פוסק כעולא שלשיטתו יש מעלה לברכה מבוררת וברכת העץ 
יותר מבוררת מברכת האדמה, ולכן לא יתכן שנחלקו בזה רבי יהודה וחכמים, 
כיון שמעלת ברכה מבוררת עדיפה על מעלת חביב וז' מינים. אלא שצריך 
להוסיף שמה שהבה"ג פסק כרבי יהודה הוא לא משום שגרס 'ד'אמר, שהרי 
א"כ צריך לפסוק כהסובר שגם באין ברכותיהם שוות נחלקו חכמים ורבי יהודה 
כמו שהתבאר לעיל, אלא מה שפסק כרבי יהודה הוא מחמת הסוגיא להלן (ע":) 
וכמו שנתבאר בשיטת רבינו יונה והרא"שסי. 


אהח19/06/2018' 


ביאורו של הכסף משנה בדעת הרמב"ם 


הרמב"ם (נככופ פ"פ סי"ג) כתב, היו לפניו מינים הרבה שברכותיהן שוות מברך 
על אחד מהן ופוטר את השאר, ואם אין ברכותיהן שוות מברך על 
כל אחת מהן ברכתו הראויה ואי זה מין שירצה להקדים מקדים, ואם אינו רוצה 
בזה יותר מזה אם יש ביניהן אחד משבעת המינין עליו הוא מברך תחלה, וכל 
הקודם בפסוק קודם לברכה וכו', והתמרים קודמים לענבים שהתמרים שני לארץ 
[השני] והענבים הם שלישי לארץ [ראשון]. והכסף משנה (פס) כתב שהרמב"ם 
סובר שמעלת חביב הוא מה שחביב עליו עכשיו, ופוסק כחכמים שמעלת חביב 
עדיפה ממעלת ז' מינים [וכשיטת רב האי גאון], וסובר שגם באין ברכותיהם 
שוות סוברים חכמים שמעלת חביב עדיפה ממעלת ז' מינים. והרמב"ם סובר 
עוד שגם חכמים מודים שיש מעלה לז' מינים, אלא שמעלת חביב עדיפה על 
מעלת ז' מינים, ולכן כששניהם חביבים יקדים לברך על מין ז'. 
והכסף משנה הוסיף עוד, שהרמב"ם מפרש בדברי עולא כמו שכתבו רבינו יונה 
והרא"ש בדעת הבה'ג, שחידושו של עולא הוא רק שאין ברכת האדמה 
פוטר ברכת העץ. ומהלחם משנה (עס) נראה שהכסף משנה פירש כן משום 
שהרמב"ם בתחילת דבריו כתב שהחילוק בין ברכותיהם שוות לאין ברכותיהם 
שוות הוא רק שבברכותיהם שוות לא מברך ב' ברכות ובאינם שוות מברך ב' 
ברכות, ומזה נראה שפירש כן בדברי עולא. אלא שהלחם משנה כתב שאינו 
מוכרח שכוונת הרמב"ם לפרש כן בדברי עולא. 
אך הדברי דוד (ד"ס (כן נלשס) כתב, שמטעם אחר נראה שהרמב"ם מפרש כהבה"ג. 
שכן יש להקשות על הרמב"ם שהשמיט את הסוגיא לעיל (ע.) שיש מעלה 
לברכה מבוררת. ולכן נראה שהרמב"ם פירש כהבה"ג וסובר שהמחלוקת של 
צִוְלָא והחולק הוא אם יש מעלה לברכה המבוררת, שלעולא יש מעלה זו ולכן 
אם אין ברכותיהם שוות לא יתכן שנחלקו רבי יהודה וחכמים, ולהחולק אין 
כלל מעלה זו, וגם כשיש לפניו פרי העץ עם דבר שברכתו שהכל אין מעלה 
לברכת העץ המבוררת. ומה שמבואר לעיל (ש.) שברכת האדמה קודמת לשהכל 
הוא כשיטת עולא, אלא שהרמב"ם חולק על הבה"ג שפוסק כעולא וכרבי יהודה, 
וסובר שפוסקים כהחולק על עולא וגם סובר שפוסקים כחכמים, ולכן פסק שבין 
בברכותיהם שוות ובין כשאינם שוות מברך על החביבסה. ומה שהרמב"ם פוסק 
כהחולק על עולא הוא משום שגורס 'ד'אמר רב יוסף. ואעפ"כ פוסק כחכמים 
[ולא סובר כתוספות שלפי גירסא זו מוכח שפוסקים כרבי יהודה], משום שלפי 
פירושו של הרמב"ם שעולא סובר שאם אין ברכותיהם שוות אין כלל קדימה 
למין חשוב, בין למין ז' בין לחביב, הוכחת הגמרא מרב יוסף היא רק שיש 
קדימה למין חשוב, אבל באמת דברי רב יוסף הם רק כשאין בהם חביב, שאל"כ 
מעלת חביב עדיפה [ורק לפי תוספות שלפי עולא רבי יהודה מודה לחכמים 
באין ברכותיהם שוות, בהכרח הוכיחו מרב יוסף שרבי יהודה לא מודה בזה 
לחכמיםזסי. 
והאבן האול (גלכות פ"ת הי"ג) פירש בדעת הרמב"ם שפירש בסוגיא כפירושם של 
תוספות בדעת הבה"ג, וכבר נתבאר לעיל שלפי שיטה זו נחלקו רבי 
יהודה וחכמים [לפי החולק על עולא] האם מעלת ברכה מבוררת עדיפה על 
מעלת חביב, שלרבי יהודה היא עדיפה ולרבנן היא לא עדיפה, ומה שמבואר 
בסוגיא לעיל (נ.) שעדיפה מחביב הוא כשיטת רבי יהודה, וכיון שהרמב"ם פסק 
כחכמים לא הביא את הסוגיא שם. ואף שגם להלכה אם שניהם חביבים בשוה 


סג. דבריהם הובאו בתחילת הסוגיא בהרחבה. | סד. וראה באבן האזל (ככטפ פ"ת הי"ג) שהוכיח 
מהבה"ג שפוסק כהחולק על עולא ובהכרח כפירושם של תוספות בדעת הבה"ג. סה. וכעין זה 
כתב הצל"ח (גפוסי ד"ס 36). וראה שם שביאר כן לפי פירושו בבה"ג שחידושו של עולא הוא שבאין 
ברכותיהם שוות יש מעלה לברכה פרטית ודוחה את המעלה של קדימת ברכה של דבר חשוב, 
שכן על זה נחלק החולק שאין כלל מעלה בברכה פרטית. וראה שם שכתב שהרי"ף שהשמיט את 
הסוגיא לעיל (₪.), נראה שגם שיטתו שפוסקים כהחולק על עולא שחולק על הסוגיא לעיל (ע). 


ברכות מא. 


ביאורים 


וגם שניהם לא ממין ז' חייב להקדים את הברכה המבוררת, אך כיון שזה לא 
מפורש בגמרא לא הביא זאת הרמב"ם. 


ביאורו של הגר"א בדעת הרמב"ם 


אבל הביאור הגר"א (פ" כ ק"כ) ביאר בדעת הרמב"ם שגורס בגמרא 'וחד אמר 

בשאין ברכותיהן שוות פליגי' [ולא כגירסתנו 'אף' כשאין ברכותיהן שוות 
פליגי], וסובר שלשיטה זו חכמים ורבי יהודה נחלקו רק בשאין ברכותיהם שוות, 
אבל בברכותיהם שוות לא שייך קדימה כלל אלא מברך על מה שירצה. ומה 
שאמר רב יוסף שכל המוקדם בפסוק קודם לברכה הוא רק כשאין ברכותיהם 
שוות. ולכן כתב הרמב"ם את דין הקדימה רק בשאין ברכותיהם שוות, משום 
שפסק כאמורא זה, ופסק כחכמים שחביב עדיף, ומפרש שחביב הוא מה שחביב 
לו עתהסז. ואמנם רש"י (ד"ס 6 הביא ג"כ שיש שגורסים שלשיטה זו רק באין 
ברכותיהם שוות נחלקו, ורש"י דחה גירסא זו שאם באין ברכותיהם שוות 
[שהנידון הוא רק מי קודם] יש קדימה למין ז' ודאי שבברכותיהם שוות שאחד 
פוטר חבירו צריך לברך על מין ז', אבל הרמב"ם סובר ששיטה זו סוברת 
שאדרבה רק כשצריך לברך שתי ברכות יש חיוב להקדים את הברכה על החשוב 

אבל כשמברך רק ברכה אחת אין נפקא מינה על מה מברך. 


ביאור נוסף בדעת הרמב"ם 


בחידושי רבי אריה לייב (פ"6 סוף סי 6) ביאר בדעת הרמב"ם כביאורו של הכסף 

משנה שהרמב"ם סובר שאין חילוק בין ברכותיהם שוות לאין 
ברכותיהם שוות. אך ביאר שהרמב"ם סובר שיסוד המחלוקת בסוגייתנו האם 
רבי יהודה וחכמים נחלקו גם באין ברכותיהם שוות הוא, שהסובר שנחלקו רק 
בברכותיהם שוות סובר שמחלוקת רבי יהודה וחכמים הוא איזה מין יותר חשוב, 
האם מין ז' או מין חביב, ומחלוקת זו היא רק בברכותיהם שוות, כיון שקדימת 
מין חשוב שייכת רק שם, שאינו בדין שהאינו חשוב יפטור את החשוב. אבל 
החולק סובר שקדימת ז' מינים הוא משום שברכה על ז' מינים היא ברכה 
חשובה, ומה שסובר רבי יהודה שיש להקדים ז' מינים הוא לא משום שיש 
להקדים לברך על מין חשוב, אלא משום שברכה על ז' מינים היא ברכה מעולה 
ויש להעדיף לברך ברכה מעולה, ודין זה ישנו גם באין ברכותיהם שוות שיש 
להקדים לברך את הברכה המעולה. ומה שרבנן נחלקו הוא משום שסוברים 
שכיון שלא רוצה לאכול עכשיו את הז' מינים אלא אח"כ לא שייך כלל דין 
קדימה, וכמו שאם לא רוצה כלל לאוכלו לא שייך דין קדימה. והרמב"ם פוסק 
כהשיטה השניה וכחכמים, ולכן פסק שאין מעלת חביב, אלא כל הדין הוא 
שאם רוצה לאכול קודם אחד מהם יכול לאוכלו, ורק אם רוצה לאכול את 

שניהם בשוה יקדים לברך על הז' מינים. 


האם כוסס חטה קודם למאוחר בפסוק 


כל המוקדם בפסוק זה מוקדם לברכה שנאמר ארץ חמה ושעורה וגפן 
ותאנה ורימון ארץ זית שמן ודבש. הרשב"א (דיס וק כתב שאף שחטה 
קודמת בפסוק לכל, אבל הכוסס חטה אין לו חיוב להקדים לברך עליה, כיון 
שמבואר להלן (מה.) שהחטה האמורה בפסוק היא לא חטה חיה שכוסס אותה, 
משום שבפסוק להלן (שס) נאמר 'ארץ אשר לא במסכנות תאכל בה לחם' (לנליס 
ס ע), ובזה גילתה התורה שלא מדובר בכוסס חטה. ולכן מבואר להלן שאפילו 
לרבן גמליאל שלומד מפסוק זה שעל ז' מינים מברכים ג' ברכות אבל הכוסס 
חטה לא מברך ג' ברכות, וכן לפי חכמים שסוברים שעל ז' מינים מברכים מעין 
גי אבל הכוסס חטה לא מברך מעין ג'ס". והרי שלא מדובר בפסוק בכוסס 
חטה, ולכן גם הדין של המוקדם בפסוק מוקדם לברכה לא נאמר בכוסס חטה, 
משום שחשיבותה של החטה היא רק כשנעשה ממנה לחם או מעשה דייסא 
שגורם ברכה לעצמו וסועד ולכן הוא קודם לכל. 

וההלכות גדולות (סל נרכות פ"ו) כתב ג"כ שרק אם עשה מהחטה מעשה קדרה 
שברכתו מזונות הוא קודם, אבל אם כוסס חטה ויש לפניו ענבים 

יברך על הענבים תחילה. אלא שהטור (סוף סי מ) כתב שיתכן שההלכות גדולות 
כתב כן לשיטתו שברכת פרי העץ קודמת לברכת האדמה, ולכן כתב שאם כוסס 
חטה שברכתו האדמה ויש לפניו ענבים, יקדים לברך על הענבים שברכתן העץ, 
אע"פ שגם לחטה חיה יש מעלת קדימה של ז' מינים, כיון שקדימת ברכה 
מבוררת עדיפה על קדימת ז' מיניםסט. אבל לפי החולקים שאין קדימה לברכת 

העץ יתכן שגם כוסס חטה קודם למאוחר בפסוק. 


סו. וכן נתבאר לעיל שלפי רש"י שפירש ג"כ בדברי עולא כהבה"ג אין הוכחה ממה שאמרו 'ד'אמר 
רב יוסף, שפוסקים כרבי יהודה, וכמו שנראה מלשונו של רש"י. | סז ומח שסיים הרמב"ם 
שבתמרים וענבים מקדים לברך על התמרים כוונתו לענבים שעשו מהם יין שברכתו שונה משל 
התמרים, ולכן בזה יש לתמרים דין קדימה. סח. ראה בילקוט ביאורים להלן (פכ) שיובא שכן 
דעת הרבה ראשונים אבל יש חולקים. | סט. כן ביאר בדבריו המגן אברהם (פ" כי פק"ד). וראה 
בדברי דוד (ל"ס פנ סכ"ש) שהוכיח מכאן שלא כפירוש התוספות בדעת הבה"ג, שלפירושם נמצא 


ילקוט 


וכתב הבית יוסף (שס ד"ס כתנ נס"ג) שספיקו של הטור היה, שיתכן שגם אם 
ברכת העץ לא קודמת לברכת האדמה אעפ"כ כוסס חטה לא קודם 
למאוחר, משום שחטה חיה אין לה חשיבות של ז' מינים וכסברת הרשב"א. 
אבל הט"ו (פס סק"ה) כתב שספיקו של הטור היה מטעם אחר שכיון שכוסס חטה 
ברכתו אדמה יתכן שאין לה קדימה לשאר דברים האמורים בפסוק שברכתם 
העץ [מלבד כוסס שעורה], כיון שפוסקים שבאין ברכותיהם שוות אין קדימה 
לז' מינים. ואמנם כבר נתבאר לעיל שיתכן שאף שאין קדימת ז' מינים כשאין 
ברכותיהם שוות, זהו רק כשאחד מהם לא מז' מינים והשני מז' מינים, אבל 
אם שניהם מז' מינים אלא שאחד מוקדם ואחד מאוחר, כל המוקדם בפסוק 
קודס לברכה אף שאין ברכותיהם שוות משום שהתורה גילתה שהם קודמים, 
אך הטור הסתפק בסברא זו. 

והרא"ש (ס" כס) כתב שאין להוכיח כהחולקים על הבה"ג שברכת העץ לא 
קודמת לברכת האדמה ממה שמבואר כאן שכל המוקדם בפסוק קודם 

לברכה ונכלל בזה שכוסס חטה קודם למאוחר אף שברכתו אדמהע, כיון שיתכן 
שמדובר בפסוק כשעשה מהחטה פת או דייסא שברכתם המוציא או מזונות שהן 
ברכות יותר חשובות מברכת העץא. ואף אם תרצה להעמידו בכוסס חטה יתכן 
שכל המוקדם בפסוק קודם לברכה מדובר רק על אלו שברכותיהן שוות. ורבינו 
יונה (ד'יס עוד) הקשה לפי מה שפוסקים שבאין ברכותיהם שוות אין קדימה לז' 
מינים, איך אמרו כאן כל הקודם בפסוק קודם לברכה שנכלל בזה גם כוסס 
חטה, הרי כוסס חטה מברך אדמה, ושאר הדברים המנויים בפסוק [מלבד כוסס 
שעורה] ברכתם העץ, והרי באין ברכותיהם שוות אין קדימה לז' מינים. ותירץ 
שכל הקודם בפסוק קודם לברכה מדובר רק בדברים שברכותיהם שוות. ובאופן 
נוסף תירץ שמדובר בחטה שעשאה דייסא שברכתה מזונות והיא ברכה יותר 
חשובה מהעץ כיון שהיא ברכה על המזון. וביאר הדרישה (סיי כ סק"פ) שהרא"ש 
שהקשה קושיא זו רק על הבה"ג ולא הקשה כן גם להחולקים וכקושיית רבינו 
יונה משום שסובר שאף שבאין ברכותיהם שוות אין קדימת ז' מינים זהו רק 


אוצר החכמה| 


כשאחד מהם לא מז' מינים, אבל כששניהם מז' מינים אלא שאחד מוקדם ואחד 
מאוחר, המוקדם קודם למאוחר אף שאין ברכותיהם שוות. ומה שרבינו יונה 
לא תירץ כן הוא משום שהוא לשיטתו שגם באין ברכותיהם שוות יש קדימה 
לחביב, ובאין ברכותיהם שוות יש עדיפות לקדימת חביב מקדימת כל המוקדם 
בפסוק. אבל הרא"ש לשיטתו שאין קדימת חביב באין ברכותיהם שוות, ולכן 
לא הוקשה לו מדוע כוסס חטה קודם. 

וכתב הט"ז מס סק"ס) שבדברי הרא"ש מפורש שלא סובר כסברת הרשב"א 

שלכוסס חטה אין מעלת ז' מינים, שהרי הוקשה לו רק על הבה"ג מדוע 
כוסס חטה קודם ולא הוקשה לו על עיקר דברי הגמרא מדוע כוסס חטה קודם 
הרי אין לו מעלת ז' מינים. וכן מוכח מרבינו יונה שהוקשה לו לכל השיטות 
מדוע כוסס חטה קודם רק משום שאין ברכותיהם שוות ולא משום שאין מעלת 

ז' מינים בכוסס חטהעג. 


האם מעשה קדרה של שעורה קודם לזית 


שם. להלן (ע"כ) מבואר שאם הביאו לפניו תמרים וענבים יקדים לברך על 

התמרים אף שהם מאוחרים בפסוק, כיון שהם שני לארץ השני ואילו 
ענבים הם שלישי לארץ הראשון. וכתב הטור (ס" מפ) שכמו כן זית קודם 
לשעורה, שזית הוא ראשון לארץ השני, ושעורה היא שניה לארץ הראשון. אבל 
חטה קודמת לזית ששניהם ראשון לארץ, ולחטה יש מעלה שהיא ראשון לארץ 
הראשון ואילו הזית הוא ראשון לארץ השני. וכן שעורה קודמת לתמרים ששניהם 
שני לארץ, ולשעורה יש מעלה שהיא שני לארץ הראשון ואילו התמרים הם 
שני לארץ השני. והטור הוסיף שרבינו פרץ כתב שאף שתמרים קודמים לענבים 
זהו רק אם לא עשה יין מהענבים, אבל יין קודם לתמרים ואפילו לזית שהוא 
ראשון לארץ השני, כיון שברכת היין חשובה. והטור הוסיף עוד שאעפ'כ יין 
לא קודם למעשה קדרה של חטים ושעורים כיון שברכתם מזונות שהיא ג"כ 

ברכה מבוררת, והם גם קודמים בפסוק. 


שלהבה"ג קדימת ז' מינים עדיפה על קדימת ברכה מבוררת. אבל האבן האזל (כרטת פ"ת סי ד"ס 
ומט"כ) כתב שממה שהבה"ג בספרו כתב שרק מעשה קדרה שהם חשובים הם קודמים, נראה שגם 
טעמו של הבה"ג הוא משום שחטה חיה אין לה חשיבות של ז' מינים וכסברת הרשב"א [ויש 
להוסיף עוד שגם ממה שהבה"ג סיים שם שענבים קודמים לחטה חיה משום שהפסוק החשיבם, 
נראה שכוונתו שלענבים יש מעלת ז' מינים ולא לחטה חיה וכהרשב"א, ולא משום שבורא פרי 
העץ קודם]. וא"כ אדרבה מבואר מהבה'ג שלולי זה היתה חטה קודמת מחמת קדימת ז' מינים, 
אף שברכת העץ של ענבים יותר מבוררת וכשיטת תוספות. אמנם הטור לא פירש כן בדעת הבה"ג 
ולדבריו מוכח כהמגן אברהם שמעלת ברכה מבוררת עדיפה על קדימת ז' מינים. ולהלן נוכיח גם 
מהרא"ש שפירש בבה"ג שקדימת ברכה מבוררת עדיפה ממעלת ז' מינים. אמנם ראה באליה רבא 
(סי' מ סי"ז) שכתב ג"כ [כמו שהוכחנו לעיל] שממה שכתב הבה"ג שבקליות וענבים מברך על 
הענבים שהם מז' מינים, נראה שגם לבה"ג מעלת ז' מינים דוחה מעלת ברכת העץ. ולא כהמגן 
אברהם, אלא שהוא לא ביאר כהאבן האזל שכוונת הבה"ג היא שלחטה חיה אין חשיבות של ז' 
מינים, אלא הוא ביאר שכיון שבין קליות ובין ענבים הם מז' מינים, לכן אף שהקליות קודמים 
בפסוק, אך מעלת ברכה מבוררת עדיפה על מעלת הקדימה בפסוק. ולפי דבריו אין הוכחה גם 
מהטור להמגן אברהם. וכן אין הוכחה מהרא"ש. ע. מכאן מוכח שהרא"ש סובר שלבה"ג ברכה 


ברכות מא. 


ביאורים 


קכה 


ונחלקו האחרונים בדעת הטור. דעת הט"ז (שס סק"ל) שרק ברכת יין היא יותר 

מבוררת מברכת העץ, כיון שביין מברר על איזה פרי מברך ואילו 
בברכת העץ לא מברר, ומעלת הברכה המבוררת של יין עדיפה על קדימת ז' 
מינים, לכן כשיש לפניו יין ופרי נוסף שמוקדם לו בז' מינים יקדים לברך על 
היין, אבל ברכת מזונות היא לא ברכה יותר מבוררת מברכת היין וגם לא יותר 
מבוררת מברכת העץ, משום שאם היא יותר מבוררת מדוע הוצרך הטור להוסיף 
שברכת מזונות של חטים ושעורים קודמת לברכת היין משום שהם קודמים 
בפסוק, אלא בהכרח שהטור סובר שמעלת ברכת מזונות היא כמעלת ברכת היין 
וברכת העץ, אלא שכיון שברכת היין לא עדיפה על ברכת מזונות, לכן יש 
להקדים את המזונות משום שהם קודמים בפסוק. ולפי זה כתב הט"ז שברכת 
מזונות של שעורה לא קודמת לזית כיון שלזית יש קדימת ז' מינים, שכן הוא 
ראשון לארץ שני, ושעורה שני לארץ ראשון. ובזה תירץ מה שהקשה הב"ח (קס 
ד"ה כתכ נס"ג) על הטור, שכיון שהסתפק האם לכוסס חטה יש קדימה למאוחר 
בפסוק, איך כתב שחטה קודמת לזית ושעורה קודמת לדבש אבל זית קודם 
לשעורה, הרי בהכרח מדובר כשעשה מהחטה והשעורה מעשה קדרה שאל"כ 
אין לחטה קדימה אפילו על זית וכן אין לשעורה קדימה אפילו על דבש, וכיון 
שמדובר במעשה קדרה אפילו שעורה קודמת לזית מחמת שברכתה מזונות. אמנם 
להנתבאר מיושב, שאכן מעשה קדרה של שעורה לא קודמת לזית. ומה שמעשה 
קדרה של חטה קודמת לזית ומעשה קדרה של שעורה קודמת לדבש הוא רק 
משום קדימתם בז' מינים, וכמו שמעשה קדרה של חטים ושעורים קודמים ליין 
רק משום שקודמים לו בפסוק. והט"ז סיים שאף שהרא"ש (עס) כתב שברכת 
מזונות עדיפה מברכת העץ [וכן כתב רבינו יונה (פס)], אבל הטור לא סובר כן. 
אמנם דעת הב"ח (עס) והמגן אברהם (עס סק"ו וסק"ק) שלפי הטור ברכת מזונות 

יותר חשובה מברכת יין והעץ, כיון שהיא ברכה על המזון [וכמו שכתבו 
רבינו יונה והרא"ש]. ואם יש לפניו מעשה קדרה של שעורה עם זית, יברך 
קודם על המעשה קדרה של השעורה. ומה שהטור כתב שרק חטה קודם לזית 
אבל לא שעורה, הוא רק לפי מה שצידד שגם כוסס חטה או שעורה יש לו 
מעלת קדימת ז' מינים, ועל זה כתב שרק כוסס חטה קודם לזית ולא כוסס 
שעורה, אבל ודאי שמעשה קדרה קודם לזית גם אם הוא של שעורה. ולפי זה 
הקשה המגן אברהם טס סק"ת) על הרמ"א (שס ס"ד) שהביא את דברי הטור שחטה 
קודמת לזית, שהרי השולחן ערוך (עס ס"ס) כתב בפשיטות שכוסס חטה אין לו 
קדימת ז' מינים, והרמ"א לא השיג, וא"כ בהכרח שקדימת חטה ושעורה היא 
רק במעשה קדרה, וא"כ גם מעשה קדרה של שעורה קודמת לזיתל. ותירץ 
המגן אברהם?ז שהרמ"א סובר שמה שכוסס חטה אין לו קדימה למאוחר הוא 
משום שברכותיהם לא שוות. ולפי זה סובר עוד הרמ"א כמו שביאר הדרישה 
הנ"ל שרק כשאחד מהם חביב אין מעלת קדימה למוקדם כשברכותיהם לא 
שוות, אבל כששניהם חביבים בשוה יש מעלת קדימה למוקדם אפילו 
כשברכותיהם לא שוות, ולכן כתב הרמ"א שרק חטה קודמת לזית אבל לא 
שעורה, משום שמדובר בכוסס וכששניהם חביבים בשוה שבזה כל המוקדם 
בפסוק קודם לברכה. אבל אם הוא מעשה קדרה הוא קודם לזית גם אם הוא 

של שעורה, ולא כהט"ז. 


קדימת ברכת המועיא וברכת מזונות של כוסמין ושבולת שועל 


שם. הרמ"א (סיי כ ק"ס) כתב שברכת המוציא היא ברכה יותר חשובה ממזונות 

ולכן היא קודמת לכל, ואפילו שהדבר השני חשוב [כגון שהלחם משעורים 
והמזונות מחטים (מפנס כלולס פס ס"ק כט)], או שהדבר השני חביב עליו. וכתב עוד 
השולחן ערוך (פס פ"ו) שאם היו לפניו תבשיל של קמח כוסמין ושבולת שועל 
ושיפון עם גפן תאנה ורימון, יקדים לברך מזונות על התבשיל של קמח כוסמין 
וכו', אע"פ שהוא לא מין ז' והגפן תאנה ורימון ממין ז', כיון שברכת מזונות 
חשובה וגם הם דברים שעושים מהם פת שמברכים עליו המוציא וברכת המזון. 
והט"ז (פס סק"ז) הקשה שהרי הטור (פ" כת) כתב שכוסמין הם מין חטים, ושבולת 
שועל ושיפון הם מין שעורים, ודינם כדין מין ז' ומברכים עליהם מעין ג'. 


מבוררת עדיפה על קדימת ז' מינים. וראה ברש"ש (פופ' ד"ס פיפעי) שכתב שכן מוכח ברא"ש. אך 
להאליה רבא הנ"ל אין הוכחה, שכן לדבריו יתכן שרק כששניהם ממין ז' אלא שאחד מוקדם 
בפסוק יש עדיפות לברכת העץ יותר ממעלת הקדימה בפסוק. | עא. וכבר הובא שהבה"ג בספרו 
פירש שמדובר בחטה שעשאה מיני קדרה, והובא שהטור כתב שהבה"ג כתב כן לשיטתו. עב. ולכן 
הט"ז תמה על הבית יוסף (פס) שכתב שברא"ש מבואר כסברת הרשב"א. וגם מה שכתב הבית 
יוסף שרבינו יונה סובר כדינו של הרשב"א שלכוסס חטה אין קדימה לא נתבאר, שהרי יש נפקא 
מינה בכוסס חטה עם שעורה, שלפי הרשב"א אין קדימה, ולפי רבינו יונה יש קדימה כיון 
שברכותיהם שוות. ויש להעיר עוד שלכאורה להגורסים 'ד'אמר רב יוסף מוכח שכוסס חטה יש 
לה מעלת ז' מינים, שהרי לגירסא זו הוכיחו מרב יוסף שיש קדימה כשאין ברכותיהם שוות, 
ובהכרח שפירשו ברב יוסף שמדובר בכוסס חטה. אך יש לדחות שמדובר במעשה קדרה, וכיון 
שברכתו מזונות יש לו קדימת ז' מינים. אך זה יתכן רק להט"ז שיובא להלן שקדימת מעשה קדרה 
שברכתה מזונות למאוחר בפסוק היא רק משום קדימת מוקדם של ז' מינים ולא משום החשיבות 
של ברכת מזונות. | עג. וראה שם שהביא שהגהת הלבוש סובר כהט"ז, ובזה תירץ את דברי 
הרמ"א וכמו שביאר המחצית השקל שם. עד. בתירוצו השני לפי הגהתו של המחצית השקל 
וביאורו שם. 


קכו ילקוט 


ותירץ המגן אברהם (עס ס"ק יכ) שכיון שהם לא מוזכרים בפירוש הם חשובים 
פחות מהמינים שמוזכרים בפירוש. וכתב עוד המגן אברהם (טס פ"ק יג) שחידושו 
של השולחן ערוך הוא שאע"פ שהם פחות חשובים מהמינים שמוזכרים בפירוש 
אבל הם יותר חשובים מהמינים המאוחרים, ורק משום כך הם קודמים לגפן 
תאנה ורימון. אבל אם היו לפניו תבשיל של שעורה או של שבולת שועל ושיפון 
[שהם מין שעורים] עם זית, יקדים לברך על הזית. וכתב הפרי מגדים (פס 9:5 
פנרסס ס"ק יג) שדברי המגן אברהם הם לפי מה שצידד לעיל (סק"ת) בדעת הרמ"א 
שמזונות קודם לשאר דברים רק בצירוף זה שהוא מז' המינים והוא מוקדם 
בפרשה, אבל לפי דעת החולקים שמזונות קודם לכל משום שהיא ברכה יותר 
חשובה, מזונות של שעורה ושבולת שועל ושיפון קודם גם לזית. והמשנה ברורה 
(טס ס"ק כת) פסק כהשיטות שמזונות של שעורה קודם גם לזית. 


סדר המעלות של הברכות 


שם. כתב המשנה ברורה (פס פ"ק (ס) שלפי מה שהתבאר נמצא שסדר המעלות 

בברכות הם כדלהלן. המוציא קודם לכל, ואפילו שהוא פת של שבולת 
שועל ושיפון. ואחריו מזונות על מעשה קדרה של חטים. ואחריו מזונות על 
מעשה קדרה של שעורים. ואחריו מזונות של כוסמין ושבולת שועל ושיפון 
[אבל מזונות של שעורה קודם אפילו למזונות של כוסמין שהוא מין חטים, כיון 
ששעורה מפורש בפסוק וכוסמין לא מפורש בפסוקלה]. ואחריו בורא פרי הגפן 
[והוא קודם אפילו לזית שמוקדם לו בפסוק כיון שזו ברכה חשובה]. ואחריו 
זית שהוא ראשון לארץ שני. ואחריו תמרים שהם שני לארץ שני. ואחריו ענבים 
שהם שלישי לארץ ראשון, ואחריו תאנה שהיא רביעי לארץ ראשון. ואחריו 
רימון שהוא חמישי לארץ שני. ואחריו בורא פרי העץ או האדמה שהם לא מז' 

המינים. ואחריו שהכל. ובכל אלו לא משגיחים על החביב כלל. 

ואם היו לפניו פרי העץ עם פרי האדמה, כיון שרוב הראשונים חולקים על 

הבה"ג שסובר שברכת העץ קודם לאדמה, לכן אם אחד מהם חביב יקדים 
לברך עליו [כדעת הרבה ראשונים שגם באין ברכותיהן שוות מקדים לברך על 
החביב], ואם שניהם חביבים יקדים לברך על הז' מינים או על המוקדם שבהם 
[לדעת המגן אברהם (ס"ק י)]. ואם שניהם אינם ממין ז' יש לחשוש לבה"ג 

שסובר שברכת העץ קודמת וכמו שכתב הט"ז (פס סק"ג). 


היו לפניו תבשיל של שעורים יין וזית מה יקדים 


שם. המגן אברהם (טס סוף ס"ק יג) הסתפק אם היו לפניו תבשיל של שעורים ויין 

וזית. שהרי תבשיל של שעורים קודם ליין, ויין קודם לזית, וזית קודם 
לתבשיל של שעורים [לפי הסוברים כן]. וא"כ יש להסתפק מה יעשה, שהרי 
לא יכול להקדים את השעורים כיון שזית קודם לו, וגם לא יכול להקדים את 
הזית כיון שהיין קודם לו. והאחרונים?' כתבו שכעין זה הסתפקה הגמרא 
בזבחים (5:) במה שקיימא לן שחטאת העוף קודמת לעולת בהמה מגזירת הכתוב 
[אף שבכל מקום מין זבח קודם], מה יעשה אם יש לפניו מעשר בהמה עולת 
בהמה וחטאת העוף, שאם יקדים להקריב את החטאת העוף שקודמת לעולת 
בהמה הרי מעשר בהמה קודם לחטאת העוף, ואם יקדים את המעשר בהמה 
הרי עולת בהמה קודם למעשר שהוא שלמים. וכיון ששם אמרו במערבא שיקדים 
את החטאת העוף, גם כאן יקדים את הזית. והחכמת שלמה (פס פ"ו) ביאר את 
ההוכחה לפי מה שכתב רש"י (פס ד"ס עינ) שסברתם של בני מערבא היא, שהרי 
עולת בהמה יותר חשובה ממעשר בהמה, וכיון שיש גזירת הכתוב שמעלת מין 
זבח שיש לעולת בהמה יתבטל כשיש חטאת העוף, ודאי שגם מעלת מין זבח 
שיש למעשר בהמה יתבטל כשיש חטאת העוף עם עולת בהמה. ומזה יש ללמוד 
גם לעניננו שיקדים לברך על הזית. משום שאף שתמיד יין קודם לזית משום 
שזו ברכה חשובה, אך הרי גם מזונות היא ברכה חשובה כמו יין, ואעפ"כ זית 
קודם למזונות של שעורים מגזירת הכתוב משום שהוא מוקדם בפסוק, וכיון 
שיש גזירת הכתוב שמעלת קדימת ז' מינים מבטלת מעלת ברכה חשובה 
כשהברכה חשובה היא מזונות, כשיש עם המזונות של השעורים גם יין, מתבטלת 

גם מעלת הברכה חשובה של היין מחמת הזיתלח. 


עה. לכאורה קשה מהמגן אברהם שסובר שמזונות קודם רק בצירוף שהוא מוקדם בפסוק ואעפ"כ 
מזונות של כוסמין ושבולת שועל קודם לגפן תאנה ורימון. | עו. והאליה רבא (פס ק"ק ₪ הביא 
ספק זה בשם האגודה, ופסק להלכה שיברך על השעורים בצירוף הדיעות שתמיד מזונות של 
שעורים קודם ליין. ‏ עז. ברכי יוסף (פס פק"ג) בשם הבתי כהונה והפנים מאירות, הגהות חכמת 
שלמה (פס ס"). = עח. לא נתבאר היכן יש גזירת הכתוב שזית קודם למזונות של שעורים, וכבר 
נתבאר שהקדימה היא משום שברכת מזונות לא יותר מבוררת מהעץ. ואמנם צריך ביאור איך 
יתכן שהיא לא יותר מבוררת מהעץ, הרי א"כ נמצא שברכת הגפן יותר מבוררת ממזונות, שהרי 
ברכת הגפן יותר מבוררת מהעץ ואילו ברכת מזונות לא יותר מבוררת מהעץ. | עט. והתרומת 
הדשן הקשה מלהלן עמוד ב. ודבריו יובאו להלן שם. | 5 והרשב"א ביאר בזה את הסוגיא 
להלן (מג:) והדברים יובאו במקומם. | פא. והמשנה ברורה טס פ"ק ₪ כתב שיש שיטות שאם 
לא כלה אכילתו והביאו לו אחרים נפטר גם אם לא נתכוון לפוטרם. ויש להוסיף שכן נראה 
מהרשב"א (פס) שכתב שאם היה אוכל תפוחים והביאו לפניו אגוזים, אם התפוחים חביב נפטרו 


ברכות מא. 


ביאורים 


אם לא רועה לאכול משניהם אין בזה דין קדימה 


שם. הרמ"א (פס פ"ס) הביא בשם התרומת הדשן (ס" ₪ שכל דיני הקדימות הם 

רק כשרוצה לאכול משניהם, אבל אם לא רוצה לאכול משניהם מברך על 

מה שרוצה לאכול, אף שהשני מונח לפניו. והמגן אברהם (טס סק"י) הוסיף שאפילו 

אם רוצה לאכול משניהם אך עדיין לא הביאו לפניו את החביב לא צריך להמתין 
לחביבעט. 


החשוב לא נפטר ע"י מי שאינו חשוב בגרירה 


שם. כתב הרשב"א (ד"ס וק"ע) שאף אם עבר ולא הקדים את מי שצריך להקדים 

נפטר חבירו אם ברכותיהם שוות. אלא שבזה צריך שיתכוון לפוטרו אבל 
אל"כ לא נפטר, משום שאינו בדין שיפטור מי שאינו חשוב את החשוב בדרך 
גרירה, ולכן צריך שיתכוון לפוטרופ. וכתב המגן אברהם (פס ס"ק י) שאפילו אם 
היו שניהם לפניו לא נפטר מי שאינו חשוב אם לא התכוין לו, אבל אם בירך 
על החשוב נפטר מי שאינו חשוב גם כשלא נתכוון לפוטרו אם שניהם לפניו, 
אבל אם לא היו לפניו תמיד לא נפטר אם לא נתכוון לפוטרופ*. וכתב הגרעק"א 
(כסגסות ססו"ע פס ס"ס) בשם הגינת ורדים (פו"ת כל 5 ס"ז) שאם אוכל אצל בעה"ב 

הרי זה כמו שדעתו לפטור כל מה שיביאו לו. 


איך למד רבי יעחק מהפסוק שהמוקדם בפטוק קודם לברכה 


שנאמר ארץ חטה ושעורה וגפן ותאנה ורמון ארץ זית שמן ודבש. הצל"ח 

(ד"ס ענפמכ) כתב שמהלשון 'שנאמר' משמע שהלימוד הוא מזה שהפסוק 
כתב אותם בסדר זה כדי ללמד את סדר חשיבותם. וקשה מנין שהתורה כתבה 
אותם כסדר חשיבותם, הרי התורה לא יכלה לכוללם בדיבור אחד, ובהכרת 
הוצרכה לחשבם בזה אחר זה, וא"כ מנין שסדרום כן כסדר חשיבותם. ונראה 
לומר שכיון שכתוב שני פעמים ארץ, נלמד מכאן שהתורה סידרה אותם כסדר 
חשיבות, ולכן כתבה התורה שני פעמים ארץ כדי ללמד שהקרובים לארץ השני 
יותר חשובים מהרחוקים מהארץ הראשון. ולכן אמר רבי יצחק שנאמר וכו', 

שכיון שכתוב שני פעמים ארץ נלמד שהפסוק סידרם כסדר חשיבותם. 


בה פירות חשובים ומנאם כסדר חשיבותם. אבל לפי רב חנן הפסוק לא בא 
להודיע שבח חשיבות פירות ארץ ישראל בטעם שלהם, אלא שבח של ארץ 
ישראל, שיש בה פירות ששיעורי תורה נתלים בהםפ39, ולשיטתו בהכרח לא 
הקפיד על סדרם. והפני יהושע (ד"ס פלג) ביאר דברי רש"י, שלא יתכן שלפי 
רבי חנן לומדים מהפסוק שהמוקדם בפסוק קודם לברכה, שהרי אפילו אם ברכה 
אחרונה של ז' מינים היא מהתורה אבל הברכה שלפניו היא ודאי דרבנן. ובהכרח 
שהמחלוקת רבי יצחק ורב חנן היא, שלרב יצחק לומדים מהפסוק את שבח 
פירות ארץ ישראל בטעם שלהם, ולכן יכול לפרש שהמוקדם קודם להיות חשוב 
בטעם שלו, ומזה נלמד את סדר חשיבותם, ולכן אחרי שתיקנו לברך צריך 
להקדים לברך על החשוב. אבל לרב חנן הפסוק מלמד את שבח פירות ארץ 
ישראל ששיעורי תורה נתלים בהם, ולכן לשיטתו בהכרח שלא הקפיד הכתוב 
על סדרםפי. 


מדוע כתוב שתי פעמים 'ארז' לפי רב חנן 


ופליגא דרבי חנן דא"ר חנן כל הפסוק כולו לשיעורין נאמר, חטה דתנן 

הנכנפ לבית המנוגע וכו" שעורה דתנן עצם כשעורה מטמא במגע 
וכו' גפן כדי רביעית יין לנזיר תאנה כגרוגרת להוצאת שבת רמון כדתנן 
כל בעלי בתים שיעורן כרמונים ארץ זית שמן וכו' ארץ שכל שיעוריה 
כזיתים וכו' דבש ככותבת הגפה ביום הכפורים. הצל"ח (ז"ס כ כתב שיש 
לדייק מדוע רב חנן נקט בלשונו כל הפסוק 'כולו', הרי היה די שיאמר 'פסוק 
זה נאמר לשיעורים'פד. ותירץ שהנה נתבאר לעיל שרבי יצחק למד שכל המוקדם 
בפסוק קודם לברכה ממה שנאמר שתי פעמים ארץ, וקשה איך יפרש רב חנן 


האגוזים, ואם האגוז חביב הוא נפטר רק אם התכוון לפוטרו. ומוכח שגם מה שיביאו אח"כ 
נפטר אם הוא הפחות חשוב ואף שלא נתכוון לפוטרו. וראה במשנה ברורה (סי מו סיק כ) שהביא 
שהפוסקים נחלקו אם בירך על פירות שאינם יפים ואח"כ הביאו לו פירות יפים ולא נתכוון 
לפוטרם האם צריך לחזור ולברך, או כיון שהם מין אחד לא צריך לחזור ולברך. | פב. ראה 
בערוך לנר וכשפת אמת (סכס ס: ד"ס כ שצידדו שמשערים בפירות ארץ ישראל שקלים לאכילה. 
וראה בשו"ת חתם סופר (פו"ת סוף סי קמס, סי קפ ל"ס והנס) שהקשה שאין לשער בפירות ארץ ישראל 
שהם משונים וגדולים. | פג. אך הקשה שהרי מפסוק זה נלמד שביכורים מביאים רק מז' המינים, 
וכמו שכתב רש"י (פסיש מ תג) שלומדים מגזירה שוה 'ארץ ארץ', שכמו שכאן כתוב 'ארץ' על 
שבח הארץ, כך 'הארץ' הכתוב בביכורים מתפרש על פירות אלו שהם שבח ארץ ישראל. הרי 
שהתורה באה ללמד שבח פירות ארץ ישראל בטעם שלהם. וצריך לומר שלרב חנן נלמד דין 
זה מפסוק אחר. | פד. ויש להעיר שבסוכה (ה:) לא כתוב 'כולו'. ולדברי הצל"ח שיובא להלן 
יש ליישב. 


ילקוט 


מה שנאמר בתורה ב' פעמים ארץ. ונראה שהנה קיימא לן שחצי שיעור אסור 
אכילה חצי שיעור אסור מהתורה ולא בשאר איסוריםפה. ולפי זה נראה שלכן 
התורה כתבה ארץ ראשון לפני חטה, שכן חטה נאמרה ללמד שמשערים בבית 
המנוגע בפת של חטה, וכיון שדין בית המנוגע נוהג רק בארץ, לכן סמך הכתוב 
חטה לארץ לומר ששיעור זה הוא נפקא מינה רק בארץ ישראלפי. וכמו כן 
כתבה התורה פעם נוספת ארץ לפני זית, משום שזית נאמר ללמד שרוב 
השיעורים הם כזית, והרי שיעור זה נאמר באכילה, וכבר נתבאר שבאכילה גם 
חצי שיעור אסור מהתורה, והנפקא מינה בשיעור זה הוא רק למלקות וקרבן 
שנוהגים רק בארץ ישראלפ', ולכן נכתב ארץ סמוך לזית, שכן רק בארץ ישראל 
יש נפקא מינה בשיעור זית [ומדויק לשון הגמרא 'ארץ שכל שיעוריה כזיתים' 
שכן רק בארץ ישראל יש נפקא מינה בשיעור זה]. וכן דבש שנלמד ממנו שיעור 
כותבת הגסה ביוהכ"פ נכתב אחרי הזית הסמוך לארץ, משום שגם שיעור זה 
הוא לאיסור אכילה, ויש ממנו נפקא מינה רק לקרבן ומלקות שנוהגים רק בארץ 
ישראל. אבל שעורה שנלמד ממנה שיעור עצם כשעורה הוא נפקא מינה גם 
בחו"ל. וכן גפן שנלמד ממנו שיעור כדי רביעית יין לנזיר יש ממנו נפקא מינה 
גם בחו"ל, כיון שעיקר החידוש הוא שהיין יותר עב ממים, ואם מכניס מאכל 
לתוך כוס יין יוצא פחות ממה שייצא כשיכניסוהו לכוס מים. ובזה יש נפקא 
מינה גם לנדרים, שאם נדר שלא ישתה היום מים כשיעור ביצה, והשליך ביצה 
לכלי מלא יין, ומילא את היין שיצא מהכלי בכלי אחר, אין כלי זה מחזיק 
כביצה מים, כיון שע"י השלכת הביצה ליין לא יצא יין כדי ביצה משום שנשאר 
ממנו בגודש, ומותר לשתות מים כשיעור כלי זה, ונמצא שיש ממנו נפקא מינה 
גם בחו"לפ". וכן בשיעור גרוגרת להוצאת השבת יש נפקא מינה גם בחו"ל, 
כיון שחצי שיעור מותר מהתורה בשבת, ולכן ארבעתם לא נכתבו סמוך לארץפט. 


האם טומאת הבגדים היא מחמת האדם 


והן טהורין עד שישהא בכדי אכילת פרם. בחידושי רכינו חיים (טומפת עפ 

פט"ז ס"ם) כתב, שטומאת הבגדים היא לא מכח טומאת האדם שהרי מבואר 
במשנה (נגעיס פי"ג מ" שגם אם עמד בחוץ והכניס ידיו לפנים, הבגדים שנכנסו 
טמאים, ומוכח שטומאת הבגדים היא מצד עצמם גם כשלבוש בהם שטומאתם 
היא רק בשהייה. ומה שצריך שישהה בשביל שיטמאו הוא משום שע"י השהייה 
של האדם נחשב שגם הבגדים באו לאהל המנוגע, ואז הם טמאים מצד עצמם. 
אבל החזון אישצ כתב שטומאת הבגדים היא מחמת טומאת האדם, וכמו שבנוגע 
באבן מנוגעת נטמאים הבגדים שנמצאים עליו בשעת הנגיעה. וכן מוכח ממה 
שגם כשידיו בחוץ נטמאים הבגדים שעל ידיו אם שהה אע"פ שהם לא באהל 
המנוגע. ומה שאם ידיו לחוד בפנים נטמאים הבגדים שנכנסו הוא רק מדרבנן. 


מדוע שיערו בכדי אכילת פרס ולא בכזית 


עד שישהא בכדי אכילת פרם. האחרוניםצ* הקשו מדוע לא אמרו ששיעור 
השהייה הוא בכדי אכילת כזית שהוא שיעור אכילה בכל מקום. ויש 
שתירץצב שאם כוונת התורה לשער במה שנחשב אכילה בכל התורה הרי פעמים 
שגם כל שהוא נחשב אכילה כגון כשאוכל בריה, ובהכרח שכאן כוונת התורה 
לשער בדבר שהוא סעודה. ויש שתירץצי שכאן תלה הכתוב באכילה בבית כמו 
שכתוב 'והאוכל בבית', ומשמע שנכנס לקבוע סעודתו בבית זה, ושיעור קביעות 
סעודה הוא בכדי אכילת פרס. ויש שתירץ שאע"פ שכזית נקרא אכילה, אבל 
אכילה גמורה הוא רק בכדי אכילת פרס שהוא שיעור סעודה, וכיון שכאן לא 
אכל אלא התורה משערת בשיעור אכילה לכן משערים באכילה גמורה. 
ובתורת כהנים (מפֿורע פכעת 1 פ"ס) הובאה הלכה זו ויש שם שתי גירסאות: א. 
ליתן שיעור לשוכב כדי שיאכלצד. ב. ליתן שיעור לאוכל כדי שיאכל 
שוכבצה. והראב"ד (ענ ספו"כ פס) ביאר את הגירסא השניה שממה שנאמר והאוכל 
והשוכב נלמד שלא מספיק שישהה שיעור אכילת כזית אלא צריך שישהה שיעור 
אכילה סעודה שצריכה שכיבה. וזהו כשאוכל כדי אכילת פרס. 


האם פת חטין וכו' הוא קולא או חומרא והאם כך משערים בכל רק האכילות 


פת חטין ולא פת שעורין מיסב ואוכלן בלפתן. רש"י (ד"ס פת, ד"ס מיסט ביאר 
שפת חטים נאכלת מהר, וכן כשמיסב אוכל מהר כיון שלא פונה אנה ואנה. 


פה. ראה שם שציין שהאחרונים דנו בזה, אך הצל"ח הכריע כשיטה זו. | פו. ולכן חטה נכתב 
הראשון אף שאינו שכיח [שהרי בית המנוגע לא שכיח, עד שקצת מהחכמים אמרו שלא היה ולא 
עתיד להיות כמבואר בסנהדרין (ע)], אלא כיון שרצו להסמיכו לארץ הקדימוהו צל"ח. פז. שהרי 
מקריבים רק בארץ ישראל, ואפילו במה גדולה היא רק בארץ ישראל, וגם מלקות הם רק בבית 
דין סמוכים שישנם רק בארץ ישראל. צל"ח. וראה במעון הברכות שהעיר על הצל"ח שלהסוברים 
שחצי שיעור מותר בתערובת יש נפקא מינה מהשיעורים גם בחו"ל. | פת. מהצל"ח מוכח שגם 
בנדר שאוסר אכילה אין איסור חצי שיעור מהתורה ולכן בנדרים יש נפקא מינה גם בחו"ל ממנה 
שיין יותר עב ממים. | פט. הצל"ח לא סיים ליישב את הלשון כל הפסוק כולו ויתכן שכוונתו 
שממה שסמכה התורה ארץ לחטה ולזית ודבש נראה שנאמר לשיעורים ולכן רק הם נסמכו לארץ 
כמו שהתבאר. | צ. ראה בגליונות החזו"א על הגר"ח. | צא. דברי דוד (עס"ת (כע סט" ויקר6 יד פו), 


ברכות מא. - מא: 


ביאורים לכו 


ונמצא שזו חומרא שהבגדים נטמאים בשהייה מועטת. אבל הריטב"א בעירובין 
(ד. ד"ס פ"כ) כתב שיש שפירשו להקל. והקרבן אהרן (על ספו"כ פס) כתב כשיטה 
זו, וביאר שאם מיסב הוא עושה סעודתו קבע ואוכל דבר טוב שהוא פת חטים 
ואוכלו בלפתן, ונמצא שמתאחר באכילת הפת מפני שצריך לאכול עמו לפתזצי. 
והרבה מהאחרוניםצ' כתבו שרק בבית המנוגע היה גזירת הכתוב שישערו תמיד 

באכילת חטים. אבל בכל אכילת איסור משערים את הכדי אכילת פרס 
בדבר זה שאוכלצ". אבל החזון איש ו"ט סי (ט ס"ק ית) כתב שכל שיעור פרס 

הוא בתנאים שנאמרו בבית המנוגע פת חטים מיסב ואוכל בלפתן. 


האם רק שיעור גרוגרת לענין שבת הוא הלכה למשה מסיני 


תאנה כגרוגרת להוצאת שבת. הפני יהושע (טנפ עו. ד"ס נמקנס) כתב שרק 

הוצאות שבת ששיעורם בכגרוגרת הם הלכה למשה מסיני שהסמיכו על 
פסוק זה אבל שאר שיעורי הוצאה מסרה התורה לחכמים לקבוע שיעורם. אבל 
הקרית ספר (טנפ פי"ת) כתב שגם שאר שיעורי הוצאה הם הלכה למשה מסיי. 


גם כלי עור, עץ ועעם שיעורם כרימונים 


כל כלי בעלי בתים שיעורן כרימונים. תוספות (ל"ס כי) כתבו שדין זה נאמר 

לענין כלי עץ. והחזון איש (כפס סי כג סק"ג) הביא שרש"י בחולין (קנ. ד"ס 

פפלס) כתב שגם בכלי עור שיעורם כרימונים. והרמב"ם (כניס פ"ו ס"כ) כתב שגם 

כלי עץ ועצם שיעורם כרימונים. והחזון איש (שס) כתב שגם בכלי שק הדין כן, 
ורק כלי חרס וכלי מתכות אינם בכלל זה. 


מא: 


מהו שיעור הנקב בכלי אומן 


שיעורן כרימונים. רש"י (ד"ס ציעוקן) ביאר שבעלי בתים חסים על כליהם, ולכן 

רק אם ניקב כמוציא רימון לא מצניעו. אבל של אומן שעומד להימכר 

שיעורו שונה. והמאירי (ד"ס 6ע"פ) כתב ששל אומן טהור בנקב כל שהוא. אבל 

המאירי בשבת (קינ. ד"ס כנ) כתב ששל אומן טהור בנקב כזיתא. והמשנה אחרונה 

(כליס. פי"ז מ"פ ד"ס כנ) כתב שהרמב"ם לא חילק בין כלי בעלי בתים לכלי אומן. 
ומשמע שסובר שתמיד שיעורן בכרימון. 


מהו דבש האמור בתורה 


דבש ככותבת הגספה ביום הכפורים. רש"י (ד"ס לנק) כתב שדבש האמור 

בתורה הוא דבש תמרים וכותבת היא תמרה. וכן כתב רש"י בעירובין (ל: 
ל"ס כונ) והוסיף שבמשנה בביכורים (פ"6 מ"ג) מפורש שמביאים ביכורים מתמרים 
אע"פ שמביאים ביכורים רק מז' המינים ובהכרח שתמרים הם מז' המינים. אבל 
רש"י בסוכה (ו. ד"ל זנש) כתב שכל מיני מתיקה קרויים דבש ותמרים הם מיני 
מתיקהג. ובחתם סופר (עו"פ, לו"ם סי ק5ו) הקשה על רש"י בסוכה שא"כ מנין 
שהדבש האמור בשבח ארץ ישראל הכוונה לתמרים ורק הם חייבים בביכורים, 
ותירץ שכיון שכתבו בפרשת ביכורים 'מראשית', לכן לוקחים ראשית מכל 

המינים ומראשית הדבש הוא דבש תמרים. 


האם דם שיעורו בכזית או ברביעית 


ארץ זית שמן וכו' ארץ שכל שיעוריה כזיתים. רש"י (ל"ס עכוכ) ביאר 
שולת חלב דם נותר ופיגול שיעורם בכזית. מבואר בדבריו שדם שיעורו 


בכזית. אבל הרמב"ן (ענולס לס סו. ד"ס ופלין) סובר שכיון שהוא משקה שיעורו 
ברביעיתג. ובבית שערים (שו"ת, 6ו"פ סי ענג) הקשה מדוע רש"י לא כתב שגם 
שיעור אכילת מצוה הוא כזית. 


האם כל השיעורים הם מדרבנן 


ואידך הני שיעורין בהדיא מי כתיבי, אלא מדרבנן וקרא אסמכתא 

בעלמא. מהגמרא כאן נראה שהשיעורים הם רק מדרבנן. אבל בסוכה 
(.) מבואר שהשיעורים הם הלכה למשה מסיני והפסוק הוא אסמכתאז. וכתב 
הפני יהושע (ל"ס וילך) שודאי גם לפי סוגייתנו רק השיעור של כלי בעלי בתים 


גור אריה ולבוש האורה (וכס ו). ‏ צב. דברי דוד (ס). | צג. לבוש האורה (שס. | צד. כן היא 
גירסתנו שם. צה. כן גירסת הראב"ד והר"ש (ענ ספו"כ פס). = צו. ראה בתוי"ט (געיס פ"ל פס שתמה 
על הקרבן אהרן. | צז. מנחת חינוך (מפוה פיג פֿות ס) משנה אחרונה (עעיס פס) שו"ת תורת חסד ו" 
סי 2). = צח.והמנחת חינוך כתב שכן נראה מהמגן אברהם (פ" 99 סק"ט. = א. וכן כתב בתוספות 
רבינו יהודה החסיד (ד"ס כ0), אבל מה שכתב שם שכן מפורש במשנה בכלים לא נתברר לאיזה 
משנה כוונתו. ב. וראה ברש"י (ױקכפ ני) שביאר במה שנאמר 'כל דבש לא תקטירו' שכל מתיקות 
פרי קרויה דבש. וראה במשנה למלך (סולי מונת פ"סה ס" .)6‏ ג. ודעת הרמב"ם (מפכנום סורות פ"ו ה"6) 
והחינוך (מנוס קמת) כדעת רש"י. וראה במנחת חינוך (פס) ובמחנה אפרים (ע! הכמנ"ס פס) שהאריכו בזה. 
ז. ראה במהרי"ץ חיות (ד"ה 6) שהביא שגירסת הרמב"ם (סקדמס (פילוש סמטניות) היא 'אלא מדאורייתא 
וקרא אסמכתא בעלמא הוא'. וראה במהרש"ל (ענ ספמ"ג נ"ם קמו) שכתב שצריך לגרוס 'אלא הלכתא'. 


ילקוט 


ששיעורם כמוציא רימון אינו הלכה למשה מסיני, שהרי רש"י (ד"ס פעוק) כתב 
ששיעור זה הוא משום שבעלי בתים חסים על כליהם עד שינקב כמוציא רימון, 
וא"כ שיעור זה הוא לא דין תורה, אלא חז"ל שיערו כן וכמו הרבה שיעורים 
המנויים במסכת כלים. ורק שאר השיעורים שאמר רב חנן, שהם בלי טעם, כגון 
בית המנוגע שמשערים בחטה, הוא בהכרח הלכה למשה מסיניה. וכן שיעור זית 
ורביעית וכגרוגרת שהם שיעור עונשים ודאי שהם לא דין דרבנן אלא הם הלכה 
למשה מסיני. אמנם לפי רב חנן שסובר שהפסוק נכתב לשבח את פירות ארץ 
ישראל שמשערים בהם, בהכרח שגם השיעור של מוציא רימון הוא הלכה למשה 
מסיני. ומעתה נראה שהסוגיות לא חולקות, אלא שהרי שם הביאו רק את דברי 
רב חנן, ולשיטתו בהכרח שכל השיעורים הם הלכה למשה מסיני. אבל בסוגייתנו 
ביארו את שיטת רבי יצחק שהפסוק לא בא לשבח את פירות ארץ ישראל 
שמשערים בהם, ולשיטתו אפשר לומר שהשיעור של נקב כלי בתים שהוא 
בכמוציא רימון הוא לא הלכה למשה מסיניי. 


מחלוקת הראשונים האם למסקנא נחלק רכ חנן עם רבי יעחק 


שם. תוספות בסוכה (שס ד"ה 66) כתבו שיתכן שלמסקנא רב חנן לא נחלק עם 
רבי יצחק, וגם לשיטתו לא לומדים מהפסוק שפירות ארץ ישראל השתבחו 
שמשערים בהםז. אבל הרשב"א (עי( ע"6 דייס ונעמן) כתב שגם למסקנא נחלק רב 
חנן עם רב יצחק, ולשיטת רב חנן אין חובה להקדים את המוקדם בפסוקח. 
והריטב"א סוכה (ו. לס סנכת) והתוספות ישנים (יומ פ. ד"ס 6מר) כתבו שגם למסקנא 
נחלק רב חנן עם רב יצחק, אך הוסיפו שגם לרב חנן הפסוק הוא רק אסמכתא 
לשיעורים, אלא שכיון שהסמיכוהו לשיעורים אי אפשר ללמוד משם שנכתבו 
כסדר המוקדם בפסוק להקדימם לברכה. והריטב"א הוסיף שגם לפי רב יצחק 
שוק וא רק אסמכתא שהם מוקדמים לברכה. ולכן לפי רב חנן שהפסוק הוא 
אסמכתא לשיעורים אי אפשר לומר שהוא אסמכתא להקדימם לברכה. 


מדוע פירשה הגמרא שישבו בסעודה 


רב חסדא ורב המנונא הוו יתבי בסעודתא אייתו לקמייהו תמרי ורמוני, 
שקל רב המנונא בריך אתמרי ברישא, אמר ליה רב חפסדא לא סבירא 
ליה מר להא דאמר רב יוסף ואיתימא ר' יצחק כל המוקדם בפסוק זה 
קודם לברכה. תוספות (ד"ס 6יפו) כתבו שהפירות לא באו ללפת את הפת משום 
שא"כ הם נפטרו בברכת הפת. והצל"ח (ד"ה ככ) הקשה מדוע הגמרא היתה צריכה 
לפרש שישבו בסעודה [ואז בהכרח צריך להוסיף שלא באו ללפת], הרי עיקר 
החידוש במעשה זה הוא דיני קדימה בפירות. 

ותירץ שרב המנונא הוציא את רב חסדא בברכה, והרי שיטת הראב"ד (סו"ד 
ברמ" סי" ריג ס") שאי אפשר להוציא את חבירו בברכת הפירות כיון 

שלא קובעים יחד על הפירות, ולכן הוסיפה הגמרא שישבו בסעודה, ומיגו שהם 
קבועים לפת הם קבועים גם לפירות. ומה שהגמרא היתה צריכה להוסיף שרב 
המנונא הוציא את רב חסדא, יש לבאר לפי שיטת רב שמעיה (סו"ד נפוספופ לעיל 
עי ד"ס פ"כ) שדברי רבי יצחק הם גם לרבנן שסוברים שמעלת חביב עדיפה על 
מעלת ז' מינים, ומה שרב יצחק אמר שהמוקדם בפסוק קודם לברכה מדובר 
כששניהם חביבים לו בשוה. והרי כבר הקשו תוספות שם א"כ איך שאל רב 
חסדא את רב המנונא מדוע לא הקדים את הקודם בפסוק כדברי רב יצחק, הרי 
יתכן שלרב המנונא היה יותר חביב התמרים, ונראה לתרץ שאם אחד מוציא 
את חבירו בברכה ויש לפניהם שני מיני פירות, ואחד מהם חביב לזה והשני 
חביב לחבירו, אם אחד מהם יש בו מעלת ז' מינים יברך על הז' מינים ובזה 
יוציא את חבירו, ואע"פ שלמי שמוציא הפרי השני יותר חביב, ולפי רבנן מעלת 
חביב עדיפה על מעלת ז' מינים, אך כיון שמוציא את חבירו, ולחבירו פרי זה 
לא חביב, עדיף לברך על הז' מינים שהיא מעלה ששוה לשניהם. ולכן שאלו 
רב חסדא מדוע לא בירך על המוקדם בפסוק, משום שאפילו אם לרב המנונא 
התמרים יותר חביבים אבל לרב חסדא הרימונים היו יותר חביבים, ולכן היה 
צריך להקדים לברך על הרימונים שמוקדמים בפסוק. ונמצא שבהכרח הגמרא 
היתה צריכה להוסיף שהוציא את חבירו כדי שתהיה מובנת שאלת רב חסדא, 


ה. ולענין שעורה מפורש ברש"י (על ע"b‏ ד"ס ופיט) שהוא הלכה למשה מסיני. ו ראה בחקרי לב 
(פו"ם, פו"ם סי ₪ שתירץ את סתירת הסוגיות שהשיעורים נמסרו בסיני בסתם שיש שיעור כזית 
וכגרוגרת וככותבת אבל לא נתפרש איזה שיעור לאיזה איסור, וחז"ל קבעו כל שיעור במקומו 
הראוי לו. ז. ולפי דבריהם אי אפשר לומר כדברי הפני יהושע הנ"ל. | ח. וראה במצפה איתן 
(ל"ה וקכ) שכתב שהרא"ם כתב שלמסקנא גם לרב חנן הוא אסמכתא, והדברי שמואל כתב שגם 
למסקנא לרב חנן הוא לא אסמכתא. והמצפה איתן כתב שבלשון הגמרא נראה כהדברי שמואל 
שהרי אמרו 'הני שיעורין בהדיא מי כתיבי אלא' וכו', ומשמע שמוכרח שהוא אסמכתא. ט וראה 
שם שכתב שלפי זה יש לתרץ מה שהקשו תוספות (עיל ע"פ ד"ס 0:6 על הבה"ג הסובר שברכת בורא 
פרי העץ קודמת לברכת בורא פרי אדמה ממה שמבואר לעיל (ע") שבאין ברכותיהם שוות החביב 
עדיף, שהרי לפי מה שנתבאר יתכן שמעלת חביב עדיפה ממעלת ברכה מבוררת, ומה שמבואר 
לעיל (ש) שמעלת ברכה מבוררת עדיפה ממעלת חביב הוא משום ששם מדובר שאחד הוציא 
חבירו, ולכן אף שלמוציא היה חביב הפרי שברכתו פחות מבוררת אך כיון שלחבירו הדבר השני 


ברכות מא: 


ביאורים 


ולכן הוסיפה גם שישבו בסעודה, משום שאל"כ לא יכל להוציאו וכשיטת 
הראב"ד ‏ הנילט. 


מדוע פירשה הגמרא שבירך אתמרי 'ברישא' 


רב המנונא בריך אתמרי ברישא. הצל"ח (ד"ס נמן) הקשה מדוע אמרה הגמרא 
'ברישא' הרי תמרים ורימונים ברכותיהם שוות ולא היה צריך לברך אח"כ 
ברכה נוספת על הרימונים, וא"כ הגמרא היתה צריכה לומר רק שבירך על 
התמרים. וכתב שלפי שיטת הר"ר שמעיה (סו"ד כתוספות (עיל ע"6 ד"ס 6"כ) [שרבי 
יצחק מודה שמעלת חביב עדיפה על המוקדם בפסוק וכרבנן] מיושב. שהרי 
תוספות (עס) הקשו על שיטתו מדוע שאל רב חסדא את רב המנונא האם לא 
סובר כרבי יצחק הרי יתכן שהתמרים היו יותר חביבים לרב המנונא. ונראה 
לתרץ שרב המנונא אכל רק קצת מהתמרים ואח"כ אכל מיד מהרימונים, ומזה 
נראה שהרימונים היו יותר חביבים ואעפ"כ בירך על התמרים, ולכן שאלו שכיון 
שבהכרח סובר כרבי יהודה שמעלת שבעת המינים עדיף מדוע לא בירך על 
הרימונים שקודמים בפסוק, הרי רבי יצחק אמר שהמוקדם בפסוק קודם לברכה. 
ולכן אמרה הגמרא שבירך על התמרים 'ברישא', דהיינו שאכל מהם רק קצת, 
ומזה נראה שלא בירך עליהם משום חביבותם. 
והרש"ש (ד"ס נלין) תירץ ש'ברישא' הכוונה שבירך ראשון לכל המסובים. והדברי 
נחמיה (ד"ס פתממ) תירץ שכוונת הגמרא שבסוף אכל גם רימונים, 
שאל"כ יתכן שלא רצה כלל לאכול רימונים ולכן בירך על התמרים, ומדוע 
שאלו רב חסדא האם לא סובר כרבי יצחק'. 


האם חיטה קודמת לזית 


זה שני לארץ וזה חמישי לארץ. תוספות (ד"ס ₪) כתבו שאעפ"כ אם יש 
לפניו חיטה וזית, החיטה קודמת, כיון שהיא ראשון לארץ הראשון והזית 
ראשון לארץ השני, וכן אם היו לפניו שעורה ותמרים השעורה קודמת, כיון 
שהיא שני לארץ ראשון והתמרים שניים לארץ השני'*. והצל"ח (לעל ע"6 ד"ס 
טנפמר) ביאר שממה שכתבה התורה שתי פעמים ארץ נלמד שהתורה סידרה אותם 
לפי חשיבותם, משום שאם לא נכתבו כפי סדר חשיבותם, ומה שנסדרו בסדר 
זה הוא רק משום שאי אפשר לכותבם בבת אחת מדוע כתבו שני פעמים ארץ, 
ובהכרח שהתורה סידרה אותם כדרך חשיבותם, ולכן כתבה התורה שני פעמים 
ארץ, ללמד שהקודם לארץ שני עדיף מהמאוחר לארץ ראשון, וכן שהקודם 
לארץ ראשון עדיף מהקודם לארץ שני. 

אמנם רש"י (ל"ס ₪) כתב שזיתים ותמרים עדיפים מתאנים ורימונים. והמהרש"א 
(נרס"י טס) הקשה מדוע לא כתב שזיתים ותמרים עדיפים גם מיין שהרי 

יין שלישי לארץ ראשון והם ראשון ושני לארץ שני. ותירץ הצל"ח (נכפ"י עס) 
שרש"י סובר שהתורה לא סידרה אותם כפי חשיבותם, [חיטה, זית, שעורה, 
תמרים, גפן, תאנה, ורימון] אלא כתבה שתי פעמים ארץ, ונלמד מזה שיש מינים 
ששוים במעלתם, ורש"י הסתפק האם חיטה וזית שוים במעלתם כיון ששניהם 
ראשון לארץ, וכן שעורה ותמרים שוים במעלתם כיון ששניהם שני לארץ, או 
שהארץ הראשון יותר חשוב מהארץ השני ומלבד שנלמד מזה שחיטה קודמת 
לזית ושעורה קודמת לתמרים, גם נלמד מזה ששעורה שהיא שניה לארץ ראשון 
שוה במעלתה לזית שהוא ראשון לארץ שני, וכן ענבים שהם שלישי לארץ 
ראשון שוים במעלתם לתמרים שהם שני לארץ שני. ולכן לא הזכיר רש"י גפן, 
משום שאף שזית ודאי קודם לגפן, אבל תמרים לא ברור שקודמים לגפן, ורק 

לתאנים ורימונים, ודאי שהתמרים קודמים. 


ביאור שלשת השיטות בדין פירות שאוכלים בתוך הסעודה 


הביאו לפניהם תאנים וענבים בתוך הפעודה, אמר רכב הונא טעונים 

ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם וכו'י, ורב ששת אמר 
טעונין ברכה בין לפניהם ובין לאחריהם שאין לך דבר שטעון ברכה 
לפניו ואין טעון ברכה לאחריו אלא פת הבאה בכיפנין בלבד, ופליגא 
דר' חייא דא"ר חייא פת פוטרת כל מיני מאכל. רבינו יונה (ל"ס וכנינו) 
והרא"ש (ס" כו) ביארו בדעת רב הונא שברכת הפת פוטרת רק מה שהוא עיקר 


היה חביב, יש לברך על מה שברכתו מבוררת, אבל הסוגיא לעיל (ע"פ) עוסקת ביחיד שמברך, שהרי 
היא מוסבת על המשנה לעיל (מ:) 'היו לפניו מינים הרבה', שמדובר ביחיד, ושם מעלת חביב עדיפה 
על מעלת ברכה מבוררת. ‏ י. ראה בתרומת הדשן (פו"ת, פ" 2) שהקשה מדוע שאלו רב חסדא 
הרי יתכן שלא רצה לאכול רימונים. ותירץ ששאלו אחרי שאכל גם המינים בסוף. יא. וכן כתב 
הטור (פ" 65). ובילקוט ביאורים לעיל (ע") הרחבנו במה שהאריכו הפוסקים האם מדובר בכוסס 
חיטה או במעשה קדרה של חיטה שברכתה מזונות. | יב. אבל תוספות סוברים שאם לא היו 
כתוב 'ארץ' לא היו מפרשים שנכתבו לפי סדר חשיבותן וכנ"ל. יג. ראה בפני יהושע (ד"ס פיפמכ) 
שביאר שנקטו תאנים וענבים משום שחידושו של רב הונא הוא שאע"פ שטעונים ברכה שלפניהם 
לא טעונים ברכה שלאחריהם. וחידוש זה הוא רק בדברים שמברכים אחריהם מעין ג' שבזה היה 
אפשר לומר שברכת המזון לא תפטור ברכה חשובה זו. ומה שלא נקט שאר ז' מינים משום שכוסס 
חיטה ברכתו בורא נפשות, ותמרים נפטרים בברכת המזון כמבואר לעיל (<). ולהלן יובא שגם 
הרשב"א כתב שלא נקט תמרים משום שנפטרים בברכת המזון. 


אוצר התכמה: 


הסעודה, ולכן אינה פוטרת את הפירות שאינם עיקר הסעודה שהרי לא באים 
ללפת הפת ולא באים להשביע אלא רק לתענוג, אבל ברכת המזון שמברך אחרי 
שאכל פוטרת כל מה שאכל תוך הסעודה. והראב"ד (כהקגות על סנעל המור ד"ס ותס) 
הוסיף שברכת המזון פוטרת כל צרכי הסעודה, והפירות הם צרכי הסעודה. וכעין 
זה כתב הרשב"א (ל"ס סניפֿו) שברכת המזון פוטרת גם פירות כיון שבאו באמצע 
הסעודה, ובהכרח באו לעורר תאות המאכל", ולכן הם צרכי סעודה ונפטרים 
בברכת המזון שהרי גם הם זייניטי. ובדעת רב ששת כתב הרשב"א (פס) שסובר 
שכמו שברכת הפת פוטרת רק מה שהוא עיקר סעודה כך ברכת המזון פוטרת 
רק מה שהוא עיקר סעודה. ובדעת רב חייא ביאר הרשב"א שסובר בהיפוך שגם 
ברכת הפת פוטרת גם מה שהוא לא מעיקר הסעודה, אלא הוא רק בא בתוך 
הסעודה והוא מצרכי הסעודה, וכמו שנפטר בברכת המזון. 


מחלוקת הראשונים במה שפת הבאה בכיסנין אינה טעונה ברכה לאחריה 


ורב ששת אמר טעונין ברכה בין לפניהם בין לאחריהם, שאין לך דבר 
שטעון ברכה לפניו ואין טעון ברכה לאחריו אלא פת הבאה בכיפנין 
בלבד. הראשונים נחלקו בביאור סיום דברי רב ששת 'אלא פת הבאה בכיסנין' 
וכדלהלן: 


םש בד ה 


א. שיטת רש"י 


שיטת רש"י (ד"ס פת) שפת הבאה בכיסנין היא פת שנותנים בה הרבה תבלין, 
ואגוזים ושקדים, ומאכלה מועטט', ולכן לא הטעינוה ברכה מעין ג', 
וכמו שעל פת אורז ודוחן מברך ברכת מזונות" ולאחריו מברך בורא נפשות. 
ולפי זה כתב רש"י שאפילו אם אכל את הפת הבאה בכיסנין לאחר ברכת המזון 
אינו מברך אחריה מעין ג' אלא רק בורא נפשות'". ובביאור שיטת רש"י כתבו 
הפני יהושע והצל"ח (ניש"י פס) שאף שלענין ברכת בורא מיני מזונות אין חילוק 
בין פת הבאה בכיסנין לכל ה' מיני דגן, כיון שסוף סוף יש בפת זו גם קצת 
מיני דגן, אבל לענין חיוב מעין שלש חלוק דינה של פת הבאה בכיסנין, שכיון 
שהמין דגן הוא מיעוט, וגם אוכלים ממנו מעט, לא חייבוהו במעין שלש אלא 
מברכים בורא נפשות. ומה שרב ששת אמר חוץ מפת הבאה מכיסנין לא מתפרש 
שעליה לא מברכים כלל לאחריה אלא כוונתו שרק בפת הבאה בכיסנין מצינו 
חילוק בין ברכה שלפניה לברכה שלאחריה, שלענין ברכה שלפניה דינה ככל 
ה' מיני דגן ולא לענין ברכה שלאחריה, אבל בשאר מקומות לא מצינו חילוק 
בין ברכה שלפניו לברכה שלאחריו, ולכן כמו שפירות הבאים בסעודה טעונים 
ברכה שלפניו, כך הם טעונים ברכה שלאחריו. 
ומה שרש"י דימה לפת אורז ודוחן, אין כוונתו להוכיח משם את דינה של פת 
הבאה בכיסנין, שהרי מה שבפת אורז ודוחן מברך מזונות ולא מברך מעין 
שלש הוא משום שברכת מזונות מברכים על כל מזון שרגילים לקבוע עליו 
סעודה, והרי גם הם משביעים וקובעים סעודה עליהם, ואילו ברכת מעין שלש 
היא רק על ה' מיני דגן שהם שבח ארץ ישראל, ואורז ודוחן הם לא מין דגן. 
אלא כוונת רש"י היא, שהיה אפשר לומר שכל שמברכים עליו מזונות מברכים 
מעין ג' לאחריו ועל זה כתב רש"י שמצינו גם באורז ודוחן שמברכים לפניהם 
מזונות, ולאחריהם מברכים בורא נפשות. 
ותוספות (ד"ס 6%) הקשו שהרי מבואר לעיל שכל שיש בו ה' מינים מברך עליו 
מעין ג' וא"כ גם על פת הבאה בכיסנין מברך מעין שלש". והפני 
יהושע (נתוס' פס) תמה שלא מצינו לשון זה לעיל, אלא מצינו לעיל ו6 רק 


יד. והרשב"א הוסיף שאע"פ שבאים לעורר תאות המאכל אינם נחשבים טפל, משום שטפל הוא 
רק כשכל כוונתו הוא רק לצורך העיקר, כפת ומליח, שאוכל פת רק להעביר חריפות המליח, משא"כ 
כאן שרוצה גם בהנאת אכילת פירות. ובאופן נוסף כתב שטפל הוא רק כשאוכל הטפל יחד עם 
העיקר. | טו. וראה בבעל המאור (ד"ס 6 שביאר שכיון שכתוב ואכלת ושבעת וברכת, והפירות 
מסייעים לשביעה, הרי הם נפטרים בברכת המזון, שהרי מ'וברכת' נלמד ברכת המזון, ומהפסוק 
משמע שפוטר את כל הגורם לשביעה. | טז. בילקוט ביאורים להלן (ענ) יתבאר בהרחבה שיטות 
הראשונים מהי פת הבאה בכיסנין. יז. ראה ברש"ש ובשפת אמת (נכט"י עס) שציינו שתוספות לעיל 
(כו. ד"ס פיונת) כתבו שפת דוחן ברכתה שהבל. וראה בבּיאור הלכה (ס" כם ס"ס ד"ק על פת לוסן). ‏ יח. ראה 
בתוספות (ד"ס 56) שכתבו שלרש"י מברך בורא נפשות, וביאר רבינו יונה (דיס טשין) שכיון שלפי רשיי 
מדובר שאכל אותו אחרי ברכת המזון לא יתכן שלא מברך כלל אלא מברך בורא נפשות. ואף שלשון 
רש"י הוא שלא מברך כלום אך כוונתו שמברך בורא נפשות. [וראה ברש"י לעיל (ל. ד"ס ו כוס)]. 
ורבינו יונה הקשה שלשון הגמרא משמע שלא מברך כלל. יט. וראה בתוספות הרא"ש (ל"ה עפיף 
שהקשה עוד שאם לענין ברכה ראשונה לא יצאה מכלל ה' מינים, אף לענין ברכה אחרונה כן. ועוד 
הקשה שהרי אם היה קובע סעודה על פת הבאה בכיסנין היה חייב בברכת המזון, וא"כ מסתבר 
שגם בלי קביעות סעודה מברך מעין ג'. ועוד הקשה שלענין תאנים וענבים מדובר בתוך הסעודה, 
וא"כ משמע שגם בפת הבאה בכיסנין מדובר רק באמצע הסעודה. כ.וכן תמהו בקצרה הצל"ח 
והרש"ש (נפוס' פס). = כא. והופיף שאף שיתכן שאין להוכיח כרש"י ממה שלא נקט שמברכים מעין 
ג' משום שיתכן שאין חילוק בין מזונות לברכת מעין ג', ומה שבאורז ודוחן הם חלוקים הוא משום 
שברכת מעין שלש היא רק על ה' מיני דגן, ולכן ממה שנקט שם שמברך מזונות אין להוכיח שרק 
מזונות מברך תמיד וכרש"י, אבל עכ"פ גם אין קושיא משם על רש"י משום שיתכן שנקט בדווקא 
מזונות, משום שרק מזונות מברך תמיד אבל לא מעין ג' שלא מברך על פת הבאה בכיסנין. 
כב. ראה ברבינו יונה (פס) שביאר כן בקושיא זו [וראה בהערה להלן]. ‏ כג. תוספות (ד"ס ו9), 
רשב"א (ל"ס סניפו), רבינו יונה (ד"ס שפי), רא"ה (ד"ס וכן), וריטב"א (ד"ס טפין). = כד. ראה בתוספות שסיימו 
שלפי זה מיושב מדוע לא אמר חוץ מאורז משום שמדובר כאן על דברים שבתוך הסעודה שחלוק 


ברכות מא: 


ביאורים 


קכט 


שכל שיש בו ה' מינים מברך מזונות. וא"כ אדרבה יש לדייק שרק מזונות מברך 
על כל מין דגן אבל ברכת מעין שלש לא מברכים על כל מין דגן, שאל"כ היה 
לו לומר שמברך ברכת מעין ג' ומזה נדע שכל שכן שמברך מזונות, שהרי על 
פת אורז מברך מזונות אף שלא מברך מעין ג'כא. 

ועוד הקשו תוספות (פס)3 שהרי לפי רש"י מה שאמר רב ששת חוץ מפת הבאה 

מכיסנין לא מתפרש שעליה לא מברכים כלל ברכה שלאחריו, שהרי בורא 
נפשות מברכים, אלא הוא מתפרש רק שבפת הבאה בכיסנין יש חילוק בין ברכה 
שלפניו לברכה שלאחריו, שלפניה מברכים מזונות ולאחריה בורא נפשות, וא"כ 
מדוע הגמרא לא אמרה גם חוץ מפת אורז שמברכים עליה בורא מיני מזונות 
ולאחריה בורא נפשות. וכתב הצל"ח (נפופ' עס) שלפי מה שנתבאר מיושב, שהרי 
רב ששת בא לחדש שאין חילוק בין דיני ברכה שלפניו לדיני ברכה שלאחריו, 
ועל זה הוא אמר שרק בפת הבאה בכיסנין יש חילוק, שאף שהיא מין דגן והיו 
צריכים לברך עליה לפניו מזונות ולאחריו מעין ג', אעפ"כ יש בה חילוק בין 
ברכה שלפניו שנידונת כה' מיני דגן, לברכה שלאחריו שלא נידונת כה' מיני 
דגן. ולכן לא אמרו חוץ מפת אורז שהרי מה שמברכים עליה מזונות ולאחריה 
בורא נפשות הוא לא משום שחלוק ברכה שלפניה מברכה שלאחריה, אלא משום 
שברכת מזונות היא על כל מזון שקובעים עליו סעודה וברכת מעין שלש היא 
רק על ה' מיני דגן, וא"כ לא יתכן לומר ששם מצינו חילוק בין ברכה שלפניו 
לברכה שלאחריו. ומה שרש"י דימה את פת הבאה בכיסנין לאורז ודוחן הוא 
רק כדי להוכיח שלא כל דבר שמברכים עליו מזונות מברכים עליו מעין ג', 

אבל לא להוכיח שחלוק דין ברכה שלפניו מברכה שלאחריו. 


ב. שיסת שאר הראשונים 


שיטת שאר הראשונים?י שכל פת הבאה בכיסנין טעונה ברכה מעין שלש 

לאחריו. ומה שמבואר כאן שאין טעון ברכה שלאחריו מדובר שאכל 
אותו בסעודה, וברכת הפת שלפניו לא פוטר אותו אך ברכת המזון פוטרו. ולכן 
אמר רב ששת שבכל הדברים הנאכלים בסעודה אין חילוק בין ברכה שלפניו 
לברכה שלאחריו, וכל דבר שברכת הפת לא פוטרתו מברכה שלפניו גם לא 
נפטר מברכה שלאחריו ע"י ברכת המזון, חוץ מפת הבאה בכיסנין שהפת אינה 
פוטרתה מברכה שלפניו, אבל ברכת המזון פוטרתה מברכה שלאחריו [ולהלן 

יבואר הטעם]כז. 


האם פת הבאה בכיסנין שנאכלת באמצע הסעודה נפטרת בברכת הפת 


אלא שנחלקו הראשונים האם גם פת הבאה בכיסנין שבאה באמצע הסעודה 
אינה נפטרת בברכת הפת לפניו, או שרק אם באה לאחר הסעודה קודם 
ברכת המזון לא נפטרת בברכת הפת לפניו. 

יש מהראשונים?ה שסוברים שרק אם באה לאחר הסעודה קודם ברכת המזון, 
ברכת הפת לא פוטרתה לפניה?י, אבל אם באה באמצע הסעודה, בין אם 
באה מחמת הסעודה למלאות רעבונו בין אם באה לתענוג, ברכת הפת פוטרתה 
אפילו מברכה שלפניה, שהרי בשר ודגים וביצים ודייסא ברכת הפת פוטרתםכז 
אפילו שלא אוכלם למלאות רעבונוכ", כיון שהם דברים שמזינים, ולכן הם תמיד 
נכללים בסעודה וברכת הפת פוטרתםלט. ורק פירות שאינם מזינים לא נכללים 
בסעודה, וברכת הפת לא פוטר אותם אם לא אוכלם למלאות רעבונול. ולכן גם 
פת הבאה בכיסנין שהיא מזינהל* נפטרת בברכת הפת כשאוכלה באמצע הסעודה 
כיון שנכללת בסעודה. ורק אם אוכל פת הבאה בכיסנין לאחר הסעודה לא 


בהם דין ברכה שלפניו מברכה שאחריו, שכן רב ששת אמר דבריו על פירות הבאים בתוך הסעודה 
שכמו שברכת הפת שלפניו לא פוטרתם כך ברכת המזון לא פוטרתם, ועל זה אמר שרק בפת הבאה 
בכיסנין באמצע הסעודה יש חילוק בין ברכת הפת שלא פוטרתה לברכת המזון שפוטרתה, אבל 
באורז ודוחן גם שלא בסעודה חלוק ברכה שלפניו מלאחריו. ומזה נראה שקושייתם על רש"י [מדוע 
רב ששת לא אמר חוץ מאורז ודוחן] היא משום שלפי רש"י גם בפת הבאה בכיסנין החילוק בין 
לפניו לאחריו הוא אפילו שלא באמצע הסעודה. ולכן כתבו שלפי דבריהם שהחילוק בין לפניו 
ללאחריו בפת הבאה בכיסנין הוא רק כשאוכלה בסעודה מובן מדוע לא אמרו חוץ מפת אורז, כיון 
ששם החילוק הוא גם כשלא אוכלם בסעודה. אמנם לעיל הובא שרבינו יונה ביאר את הקושיא על 
רש"י מאורז ודוחן, שכיון שלפי רש"י גם בפת הבאה בכיסנין מברך בורא נפשות [משום שמדובר 
בלא בסעודה], ואעפ"כ רב ששת אמר חוץ מפת הבאה בכיסנין שטעונה ברכה שלפניו ולא לאחריו, 
וכוונתו שחלוק ברכה שלפניו מלאחריו שלפניו מברך מזונות ולאחריו מברך בורא נפשות, א"כ רב 
ששת היה צריך לומר גם חוץ מפת אורז ודוחן שטעונים ברכה לפניו ולא לאחריו אע"פ שמברך 
בורא נפשות. ורק לשיטת שאר ראשונים לא קשה משום שרב ששת אמר חוץ מפת הבאה בכיסנין 
שטעון ברכה לפניו ואין טעון ברכה לאחריו כלל ואפילו בורא נפשות, ולכן לא אמר חוץ מפת אורז 
ודוחן שהרי הוא טעון בורא נפשות. כה. רשב"א (ד"ס וכל6, תוס' רא"ש (ד"ס טפין), ריטב"א (ד"ס טפיןן 
ד"ס 5מכ). וראה עוד ברבינו יונה (פס) שהביא שכן סוברים רבני צרפת. וראה להלן. כו. ראה בפרי 
מגדים (סיי קסס מטנ"ו סק"י) שדייק שכן סוברים התוספות (טס), שהרי כתבו שמדובר שבא קודם ברכת 
המזון. | כז. לפי דעת רוב הראשונים בסוגיא להלן. כח. כן כתבו הרא"ה (סק ד"ס ופכ) והריטב"א 
((ס(ן ד"ס דנריס). ‏ כט. וראה בריטב"א שהוסיף שאף שלא חייבו לברך מזונות על בשר ודגים זהו רק 
משום שלא רגילים לקבוע עליהם סעודה, שהרי על אורז שרגילים לקבוע סעודה מברכים מזונות אף 
שאינו ה' מיני דגן, ולכן בשר ודגים שנאכלים בסעודה נכללים בסעודה והפת פוטרתם. ל ראה 
ברא"ה ובריטב"א (פס) שכתבו שאם יאכל פירות למלאות רעבונו יפטרו בברכת הפת אפילו לפניו. 
ולהלן יובא שנחלקו בזה הראשונים והאחרונים. | לא. כן כתבו הרא"ה והריטב"א (ל"ה פמכ), וראה 
ברשב"א שהוסיף ששמו פת, שהרי אם קובע עליו סעודה ברכתו המוציא, ולהלן יבואר. 


bh‏ ילקוט 


נפטרת בברכת הפת אם לא אוכל למלאת רעבונולב. והראשוניםלג הוכיחו כן 
מהמבואר במשנה להלן (פנ) שפת פוטר פרפרת, ובירושלמי (ס"ס) מבואר 
שפרפרת היא פת הבאה בכיסנין, הרי שפת פוטרת פת הבאה בכיסנין, ורק פת 
הכאה בכיסנין הבאה לאחר הסעודה לא נפטרת בברכת הפת, וכמו שמבואר 
במשנה שם שאם בירך על הפרפרת שלפני המזון פטר את הפרפרת שלאחר 
המזון [דהיינו פרפרת שבאה לאחר הסעודה קודם ברכת המזון], והרי שברכת 
הפת לא פוטרת את הפרפרת שלאחר המזון. 

אבל יש מהראשוניםלי שסוברים שגם פת הבאה בכיסנין שבאה באמצע הסעודה 

לא נפטרת בברכת הפת אא"כ היא באה מחמת הסעודה. והמגן אברהם (סיי 
קסח ס"ק כנ) כתבלה שמקורם הוא ממה שרב ששת אמר שפת הבאה בכיסנין 
טעונה ברכה שלפניו, משום שמשמע מדברי רב ששת שמדובר גם כשבאה 
באמצע הסעודה, שהרי רב ששת אמר שפירות שבאים באמצע הסעודה טעונים 
ברכה לפניו ולאחריו, ועל זה אמר חוץ מפת הבאה בכיסנין שבאה באמצע 
הסעודה שטעונה ברכה לפניו ולא לאחריו. ומה שמבואר במשנה להלן (מג.) 
שפת פטר פרפרת, מדובר כשבא מחמת הסעודה, דהיינו שאוכל אותו למלאת 
רעבונו, שאז ברכת הפת פוטרתו. וכן מוכח מרבינו יונה להלן (מנ. ד"ס ניכך) 
שפירש במה שהמשנה אמרה שאם בירך על הפת פטר את הפרפרת שכלול בזה 
גם שברכת הפת פוטרת פירות, והרי לפי שיטת רב ששת ורב הונא ברכת הפת 
לא פוטרת פירות, ובהכרח שמדובר שאוכל פירות למלאת רעבונו שאז ברכת 
הפת פוטרתולי, וא"כ גם מה שמבואר במשנה שפת הבאה בכיסנין נפטרת בברכת 
הפת מדובר בפת הבאה בכיסנין הנאכלת באמצע הסעודה למלאת רעבונו שהיא 
נפטרת בברכת הפתל. והמגן אברהם הוסיף שרק מעשה קדירה ובשר ודגים 
שבא למזון ולהשביע נחשב שתמיד באים מחמת הסעודה ולכן תמיד נפטרים 
בברכת הפת, אבל פת הבאה בכיסנין ופירות, רגילים להביאם לתענוג ולקינוח, 
ולכן גם אם באים באמצע הסעודה לא נפטרים אא"כ דעתו לאוכלם למלאת 

רעבונול". 


מדוע פת הבאה בכיסנין נפטרת בברכת המזון 


ונחלקו עוד הראשונים מדוע סובר רב ששת שאפילו שפירות שבאים באמצע 

הסעודה לא נפטרים בברכת המזון [כיון שלא נפטרים בברכה שלפניו] 
אבל פת הבאה בכיסנין נפטרת בברכת המזון. דעת תוספות (ד"ס )יט שהוא 
משום שמפת הבאה בכיסנין אוכלים רק קצת, ולכן היא נטפלת לסעודה לענין 
זה שברכת המזון פוטרתה אע"פ שברכת הפת לא פוטרתה. אבל דעת הרבה 
ראשונים! שהוא משום שפת הבאה בכיסנין היא מזון, והרי אם אכל פת הבאה 
בכיסנין שלא בסעודה ויברך עליה ברכת המזון יפטר בדיעבד, ולכן כאן שחייב 


לב. ראה ברא"ה ובריטב"א (טס) שכתבו שכל דבר שאוכל למלאות רעבונו, ואפילו פירות, נפטר 
בברכת הפת אפילו כשאכלו לאחר הסעודה. אבל אם לא אוכל למלאת רעבונו, אפילו אם אכל 
בשר ודגים לא נפטר בברכת הפת אם אוכלם לאחר הסעודה, אלא שהם חלוקים מפת הבאה 
בכיסנין, שהם לא נפטרים אפילו בברכת המזון, ופת הבאה בכיסנין נפטרת בברכה שלאחריה וכמו 
שיבואר להלן. אבל הרשב"א כתב שאם אוכל בשר ודגים אחרי הסעודה הם נפטרים תמיד בברכת 
הפת לפניו, כיון שהם מזינים, וממילא יש להם בעצמם שם סעודה, ולכן גם אם אוכלם אחרי 
שגמר לאכול, ואוכלם לקינוח, נחשב שהסעודה ממשיכה. ורק אם אכל לאחר הסעודה פת הבאה 
בכיסנין שרגילים להביא לקינוח נחשב שהסעודה אינה ממשיכה ואינה נפטרת בברכת הפת שלפניו. 
וכמו כן אם אכל פירות לאחר הסעודה לא נפטרים אפילו בברכת המזון [גם לפי רב הונא שבאמצע 
הסעודה ברכת המזון פוטרתם], וכמו שמבואר בגמרא להלן לפי פירוש הרשב"א שם. [ויתכן 
שהרשב"א סובר שהחילוק בין פירות לבשר וכדומה הוא לא משום שפירות פחות מזינים כמו 
שכתבו הרא"ה והריטב"א, אלא משום שפירות רגילים להביא לקינוח ובשר ודגים רגילים לאכול 
להשביע, ולכן הוצרך להוסיף שפת הבאה בכיסנין נפטרת באמצע הסעודה רק משום ששמה פת, 
שאל"כ היה דינה כפירות כיון שרגילים להביאה לקינוח. ולשיטתו סובר שהחילוק בין תוך הסעודה 
ללאחר הסעודה הוא רק לענין פירות כמבואר בסוגיא להלן, וכן לענין פת הבאה בכיסנין המבואר 
כאן, ששניהם רגילים להביא לקינוח, ודין שניהם שוה, אלא שחלוקים לענין אמצע הסעודה, שפת 
הבאה בכיסנין ששמה פת נכלל בסעודה ואילו פירות אינם נכללים בסעודה. וגם חלוקים לענין 
לאחר הסעודה, שברכת המזון פוטרת פת הבאה בכיסנין מהטעם שיבואר להלן ואילו פירות 
שנאכלים לאחר הסעודה לא נפטרים אפילו בברכת המזון, אבל לענין שאר דברים אין חילוק בין 
אמצע הסעודה ללאחר הסעודה, כיון שרגילים להביא אותם למזון ונחשב תמיד שהסעודה ממשיכה, 
ורק בפירות ובפת הבאה בכיסנין שרגילים להביא לתענוג לא נחשב שהסעודה ממשיכה. אבל הרא"ה 
והריטב"א לשיטתם שסוברים שהחילוק בין פירות לבשר ודגים הוא, שפירות לא מזינים ובשר 
ודגים מזינים, א"כ פת הבאה בכיסנין דומה לבשר ודגים, שהרי גם היא מזינה, ואם היא אינה 
נפטרת לפניו לאחר הסעודה אם לא באה למלאת רעבונו גם בבשר ודגים הדין כן. וכמו כן לשיטתם 
מה שפת הבאה בכיסנין שנאכלת באמצע הסעודה נפטרת הוא משום שמזינה וכדין בשר ודגים, 
ולא צריך להוסיף שהוא משום ששמה פת כמו שכתב הרשב"א]. לג. רשב"א (ז"ס וכ וריטב"א 
(ל"ס פמר). לד. רא"ש (פוף סי 0 וטור (פ" קספ). וראה ברבינו יונה (פס) שהביא שיש שסובר כן. 
לה. וכן נראה מרבינו יונה שס. | לו. וכמו שכתבו הרא"ה והריטב"א הנ"ל. לז ראה בשער 
הציון (סיי קפס פ"ק ש) שביאר כן בדברי המגן אברהם שאם בא למלאת רעבונו נפטר בברכת הפת, 
ודייק כן מלשון המגן אברהם (עס פ"ק כ) שכתב שרק אם בא לתענוג לא נפטר. והשער הציון הביא 
שכן שיטת הדרישה וכן גם שיטת העמק ברכה המובא בט"ז (שס סק"ט). אלא שהעמק ברכה כתב 
שבפירות גם אם אוכלו למלאת רעבונו לא נפטר, אך במגן אברהם מבואר לא כן. ולהלן בסוגיא 
יבואר שנחלקו בזה הראשונים. אמנם הט"ז (פס) סובר שגם אם אוכל פת הבאה בכיסנין למלאת 
רעבונו לא נפטר ורק אם אוכל הרבה בשיעור שרגיל לבא למלאת רעבונו נפטר. | לח. מבואר 
בזה ששיטה זו סוברת שהחילוק בין פירות לבשר ודגים, הוא לא משום שפירות פחות מזינים 


ברכות מא: 


ביאורים 


לברך ברכת המזון בגלל הסעודה יכול לכתחילה לפטור בזה גם את הפת הבאה 
בכיסנין. 


האם תמרים יין ודייסא הבאים לאחר הסעודה נפטרים בברכת המזון 


והרשב"א (ד"ס סניפו) הוסיף, שלפי זה נראה שגם אם יאכל תמרים לאחר הסעודה 
יפטר בברכת המזון [אע"פ שאם אוכל שאר פירות לאחר הסעודה 

טעון ברכה לאחריו גם לרב הונא כמבואר להלן]. כיון שמבואר לעיל (יג.) שאם 
אכל תמרים ובירך ברכת המזון נפטר בדיעבד, וא"כ כשאוכלם בסעודה יכול 
לפוטרם לכתחילה בברכת המזון. ואף שבירושלמי (ס"ד) מבואר שתמרים 
שנאכלים לאחר הסעודה לא נפטרים בברכת המזון, יתכן שהירושלמי סובר 
כשיטת רב מונא שהובאה שם בירושלמי, שאפילו פת הבאה בכיסנין שבאה 
לאחר הסעודה לא נפטרת בברכת המזון, אבל לפי רב ששת שפת הבאה בכיסנין 
שבאה לאחר הסעודה נפטרת לכתחילה בברכת המזון, גם תמרים הנאכלים לאחר 
הסעודה נפטרים בברכת המזון. אלא שסיים שבהלכות גדולות (סנ' ככרכופ פ"ו) 
מבואר שתמרים הבאים אחר הסעודה טעונים ברכה גם לאחריהם. והרמב"ן 
(מנסמום ס' פססיס קט. ד"ס כתכ) הביא את שיטת הבה"ג וביאר שאף שמצינו כאן 
שפת הבאה בכיסנין שבאה לאחר הסעודה נפטרת לאחריו [משום שהיא מזון 
כשיטת הרבה ראשונים הנ"ל], אבל בתמרים אין הדין כן, משום שהדין שתמרים 
נפטרים בברכת המזון הוא רק אם זה עיקר סעודתו אבל כשאוכלם אחר הסעודה 
שאינם עיקר סעודתו לא נפטרים בברכת המזון אפילו בדיעבדמא. [והרמב"ן סיים 
שבירושלמי נחלקו בין בפת הבאה בכיסנין ובין בתמרים לאחר הסעודה אם 
נפטרים בברכת המזון]. אבל האבן העוור (פי" כם סי"ז) ביאר בשיטת הבה"ג שהוא 
משום שלכתחילה צריך לברך על התמרים את ברכתם הראויה, ורק אם מכוין 

לפטור בברכת המזון גם את התמרים יוצא בדיעבדמנ. 

אמנם אף שהרשב"א כאן הביא כן בשם בה"ג, אך בחידושיו להלן (נפ. ל"ס 
ומ"פ) נראה שלא פוסק כן, ולכן כתב שם שאף שמבואר להלן שפירות 
שהביאו לאחר הסעודה טעונים ברכה גם לאחריהם. ומשמע שבכלל זה גם 


אוצר החכמה 


הגמרא כאן נקטה דווקא תאנים וענבים ולא תמרים. משום שבזה ודאי לא מברך 

לאחריו. והרשב"א הוסיף שגם ביין הדין כן שאף אם ישתה לאחר הסעודה לא 

טעון ברכה לאחריו, משום שיין הוא מזון כמבואר לעיל (₪:), ואם יברך עליו 

ברכת המזון ייצא בדיעבד כמו בתמרים, ולכן אם חייב לברך ברכת המזון בגלל 
הסעודה פוטר בזה לכתחילה את הייןמי. 

וכן דעת הרא"ה (ד"ס וכן, ד"ס 6מר) והריטב"א (לד"ס פפֿין) שאם אכל תמרים לאחר 

הסעודה או שתה יין לאחר הסעודה לא צריך לברך לאחריומד ונפטר בברכת 


כהרא"ה והריטב"א הנ"ל, אלא החילוק הוא שפירות רגילים להביא לתענוג ובשר ודגים רגילים 
להביא למזון וכהרשב"א הנ"ל, אלא שהרשב"א חידש שאעפ"כ פת הבאה בכיסנין נפטרת בברכת 
הפת תמיד כיון ששמה פת אא"כ באהאחרי הסעודה, ושיטה זו לא סוברת סברא זו, ולכן סוברת 
שפת הבאה בכיסנין לא נפטרת בברכת הפת כדין הפירות, אלא שאינה טעונה ברכה שלאחריו 
אפילו לרב ששת מהטעם שיבואר להלן. | לט. וכן נראה מרבינו יונה (פס. | מ. רשב"א ("ס 
סכיפו), רא"ה (ד"ס וכן, ד"ס פמכ), וריטב"א (ד"ס פפין). מא. ויש להוכיח כביאורו ממה שהביא הרא"ש 
בשם הבה"ג שדייסא שנאכלת לאחר הסעודה נפטרת בברכת המזון משום שהיא מזון, ובהכרח 
שרק בתמרים חולק. | מב. ולפי האבן העוזר קשה מדוע פת הבאה בכיסנין לא טעונה ברכה 
לאחריו כשבאה לאחר הסעודה. אא"כ יפרש כהתוספות שהוא משום שאוכל ממנה קצת. ולהלן 
יבואר באופן נוסף. וכמו כן קשה עליו ממה שהרא"ש הביא בשם הבה"ג שדייסא שנאכלת לאחר 
הסעודה נפטרת בברכת המזון. | מג. וראה ברשב"א להלן (מנ. ד"ס ומ"מ) שכתב ג"כ שאם שתה יין 
לאחר המזון לא טעון ברכה לאחריו, אך הוסיף שהוא משום שהרי מבואר לעיל (6₪) שאם היו 
קובעים סעודה על היין היו מברכים עליו ברכת המזון, וא"כ כששותה בסעודה שקובע עצמו לפת 
קובע עצמו גם על היין, וכיון שקובע עליו מברך ברכת המזון לכתחילה. ולא נתבאר מדוע הוצרך 
להוסיף זאת הרי אפילו בתמרים סובר שלא טעון ברכה אחרונה אפילו לכתחילה אס מברך ברכת 
המזון בגלל הסעודה. ואמנם הרשב"א ((סן מת. ד"ס ס6) כתב שיין של תוך הסעודה נפטר בברכת 
המזון כמו בתמרים אלא שגם שם נראה שבתחילה לא סבר כן. וראה בפרי חדש (סוף סי כם) שהוקשה 
לו סתירת דברי הרשב"א. ויתכן שהרשב"א להלן בדף מ"ב הוצרך לסברתו לפי הבה"ג, וכן להלן 
בדף מ"ח סבר בתחילה כהבה"ג. אמנם המנחת ברוך (סף סי ) כתב שהרשב"א חזר בו וסובר 
כהבה"ג. | מד. אמנם דעת הרמב"ן והר"ן (פפיס עס) שיין תמיד לא נפטר בברכת המזון אפילו 
בדיעבד [כן ביאר בדבריהם הביאור הלכה (פ" לפ סי" ד"ס 66]. וראה ברשב"ם (פספיס קג: ד"ס 6פול) 
שכתב שיין ששותה בתוך המזון נפטר בברכת המזון משום שכל דבר שחייב מעין ג' נפטר בברכת 
שלש. וכן כתב הבעל המאור (פפסיס קט. ד"ס מפגי' כסוף דנריו). והתוספות (מס קג. לייה 66) והרמב"ן במלחמות 
(פס קט. ד"ס פמר) והרא"ש (כפן סוף סי כו) והר"ן (פסמיס קט. ד"ס ופעמן) השיגו על הרשב"ם ממה שאמרו 
להלן שאם הביאו פירות אחר הסעודה טעונים ברכה לאחריהם ובכלל זה גם תאנים וענבים שברכתם 
מעין ג'. ולכן כתבו שמטעם אחר יין שבתוך המזון נפטר בברכת המזון משום שבא מחמת הסעודה, 
שהרי להלן אמרו שגם ברכה שלפניו לא היה טעון לולי שקובע ברכה לעצמו, ולכן לענין ברכה 
שלאחריו, שלא מצינו שיש סברא זו שקובע ברכה לעצמו, הוא נפטר בברכת המזון. וברמב"ן ובר"ן 
שם מבואר שאם יין היה מזון והיה נפטר תמיד בברכת המזון בדיעבד, כאן היה נפטר לכתחילה 
גם בלי טעם זה שהוא בא מחמת הסעודה כיון שצריך לברך ברכת המזון בלאו הכי, אלא שהם 
סוברים שיין אינו מזון ולכן מה שנפטר בתוך הסעודה הוא רק משום שבא מחמת הסעודה. והביאור 
הלכה ₪ כתב שלפי שיטתם יין שבא בסוף הסעודה טעון ברכה שלאחריו. והביאור הלכה כתב 
עוד שכן גם שיטת הרא"ש שכתב ג"כ שיין שבתוך המזון אינו טעון ברכה שלאחריו משום שבא 
מחמת הסעודה, שכן לפי זה אם בא לאחר הסעודה טעון ברכה לאחריו, לפי מה שפוסקים שאפילו 
בשר ודגים שבאו אחר הסעודה טעונים ברכה שלאחריו. אמנם בתוספות בפסחים (פס) מבואר שאף 


ילקוט 


המזוןְ"ה. והוסיפו עוד שכן יהיה הדין אם יאכל דייסא וכדומה לאחר הסעודה, 
שאף שטעון ברכה לפניוײ', אבל אינו טעון ברכה לאחריו, כיון שהוא מזון, 
ואם יברך עליו ברכת המזון יפטר בדיעבד, וכאן שחייב לברך בלאו הכי ברכת 
המזוז הוְא פוטר גם את הדייסא לכתחילהמ'. והרא"ה הוסיף שמה שלא אמרו 
כאן גם חוץ מדייסא הוא משום שלא רגילים לאוכלו בסעודת פת. ומה שלא 
אמרו חוץ מתמרים הוא משום שלא דייקו לדון בזה אם תמרים הם מזון או 
לא. והריטב"א הוסיף עוד שמה שלא אמרו כאן חוץ מיין הוא משום שעוסקים 
רק בדבר אכילה ולא בשתיה. 
אבל רבינו יונה להלן (ל"ס 6תכ) כתב שרבני צרפת הוכיחו שבברכת המזון אינו 
יכול לפטור דבר שברכתו מעין שלש ממה שאמרו להלן שאם אכל פירות 
לאחר הסעודה הם טעונים ברכה גם לאחריהם, שהרי משמע שמדובר גם בשבעת 
המינים שברכתם מעין שלש ואעפ"כ מבואר שם שלא נפטרים בברכת המזון. 
ולפי זה כתב רבינו יונה שגם אם אכל דייסא אחר המזון, לא נפטר בברכת 
המזון אע"פ שהברכה שלו היא מעין שלש. אלא שרבינו יונה הוסיף שאם שתה 
יין לאחר המזון לא טעון ברכה לאחריו. שהרי לעיל (₪:) מקשה הגמרא מדוע 
לא יברכו על היין ג' ברכות הרי הוא סועד, ותירצה שהוא משום שלא קובעים 
עליו סעודה, וכיון שהיו מברכים עליו ג' ברכות לולי שלא קובעים עליו סעודה, 
יש לו מעלה על השאר מינים שברכת המזון יפטור אותו מברכת מעין ג'. והבית 
יוסף (סוף סי כם ד"ס כתנ סכ"כ יונס) וכן בשולחן ערוך (סי' כ סי"ז) ביאר בדברי רבינו 
יונה שסובר שאם בירך ברכת המזון על דייסא שאכל שלא בסעודה לא נפטר 
אפילו בדיעבד, ולכן אם אכל בסוף הסעודה טעון ברכה לאחריו, אבל אם שתה 
יין שלא בסעודה נפטר בברכת המזון בדיעבד, ולכן אם שתה יין בסוף הסעודה 
לא טעון ברכה לאחריו, ופוטר את היין לכתחילה בברכת המזון. וכן יהיה הדין 
בתמרים. ונמצא ששיטתו כשיטת הרשב"א וסיעתו ולא כבה"ג. [אלא שחולק על 
הרא"ה והריטב"א שכתבו שדייסא דינו כתמרים ויין]. והמגן אברהם (פס פ"ק כס) 
ביאר שיטה זו שאף שגם דייסא הוא מזון והוא מזין יותר מתמרים שהרי 
מברכים עליו מזונות, אבל כיון שיש לו עילוי אחר בפת לא נפטר בברכת 
המזוןמ". 
אבל הבאר הגולה (פ" כ פי") והדרישה (שס סק"ג) כתבו שודאי גם רבינו יונה 
מודה שאם בירך על דייסא ברכת המזון נפטר בדיעבד, אלא שסובר 
[כשיטת הבה"ג] שכיון שלכתחילה צריך לברך עליו מעין ג', גם אם חייב לברך 
ברכת המזון מחמת הסעודה, לכתחילה לא יפטור את עצמו בזה גם מהדייסא, 
וכן יהיה הדין גם בתמרים. ורק ליין יש מעלה יותר מדייסא ותמרים, שהרי 
הגמרא לעיל (₪:) מקשה שכיון שיין סועד מדוע לא יברכו עליו ברכת המזון, 
ואילו לענין תמרים לא הקשו כן, ומוכח שיין מזין יותר מתמריםמט, ולכן ליין 
יש מעלה יותר מדייסא ותמרים, ואם חייב לברך ברכת המזון בלאו הכי, הוא 
נפטר בזה לכתחילה גם מהיין, כיון שלולי שאין דרך לקבוע עליו סעודה היה 
חייב לברך ברכת המזון!. והדרישה הוכיח כן ממה שלא כתב רבינו יונה שגם 
בתמרים הדין כן שאם באו בסוף הסעודה לא טעון ברכה שלאחריו, ובהכרח 
שסובר כבה"ג שטעון ברכה לאחריו לכתחילה. 

והמאמר מרדכי (פס ק"ק ) הוכיח כביאורו של הבית יוסף בדעת רבינו יונה, 
שהרי רבינו יונה כתב שממה שמבואר להלן שאם הביא פירות בסוף 

הסעודה הם טעונים ברכה לאחריהם מוכח שברכת המזון אינה פוטרת את מי 
שחיובו הוא מעין ג'. ואם כהבאר הגולה והדרישה איך הוכיח כן, הרי יתכן 
שבדיעבד נפטר בברכת המזון אם חיובו הוא מעין ג', ומה שמבואר כאן שטעון 
ברכה לאחריו הוא משום שלכתחילה צריך לברך ברכתו הראויה, וכמו שבתמרים 
ודייסא נפטר בדיעבד בברכת המזון, ואעפ"כ אם אכל בסוף הסעודה צריך 
לכתחילה לברך ברכת המזון. ובהכרח שרבינו יונה סובר כהרשב"א שאם בדיעבד 
נפטר בברכת המזון, אם אכל אותו בסוף הסעודה נפטר לכתחילה בברכת המזון, 


שיין שבא בסעודה נפטר מברכת המזון רק משום שבא מחמת הסעודה אעפ"כ גם אם בא בסוף 
הסעודה נפטר, ועדיף מבשר ודגים כיון שהוא תמיד נחשב שבא מחמת הסעודה. וא"כ יתכן שכן 
גם דעת הרמב"ן והרא"ש והר"ן. ‏ מה. וראה בר"ן (על סלי"ף, פפפיס קט. ד"ס ולענן) שסובר שאם אכל 
תמרים אפילו לפני הסעודה נפטר לכתחילה בברכת המזון שמברך בסוף הסעודה. ונמצא שכל 
הראשונים מלבד הבה"ג סוברים שתמרים נפטרים לכתחילה בברכת המזון כשחייב לברך ברכת 
המזון מחמת הסעודה. וראה במגן אברהם (ס" קש פק"ו) שהביא את שיטת הרשב"א [והביא כן 
מתשובת הרשב"א], ופסק כמותו. אבל האבן העוזר (טס) והגר"א (סי כח סי" חולקים וסוברים שאין 
לפסוק כן אלא כהבה"ג. ודבריהם לא נתבארו שהרי רוב הראשונים חולקים על הבה"ג וגם מהרמב"ן 
נראה שלא הכריע לפסוק כמותו. ואמנם הם הוכיחו כן מהירושלמי, אך כבר כתב הרשב"א שאין 
להוכיח כן מהירושלמי. וכן מבואר מהרמב"ן במלחמות ש). אמנם מהרא"ש נראה שסובר כסברת 
הבה"ג שהרי לעיל (פ" סי יד) כתב שיין נפטר בדיעבד בברכת המזון, ואילו כאן (פוף סי כס) כתב 
שיין של תוך המזון נפטר בברכת המזון רק משום שהוא כדברים הבאים מחמת הסעודה, והרי 
שלא כתב שנפטר משום שברכת המזון פוטרת יין. מו. כשיטתם הנ"ל ולא כהרשב"א. 
מז. וברש"י להלן (ד"ה ו₪) מבואר שדייסא נפטר לכתחילה בברכת המזון כיון שצריך לברך ברכת 
המזון בלאו הכי. וברא"ש (פ" כ) מבואר שגם הבה"ג סובר כן לענין דייסא אף שלענין תמרים 
חולק וכנ"ל. | מח.והאבן העוזר פס) הקשה שהרי מהבה"ג הנ"ל מוכח שדייסא עדיף מתמרים, 
שהרי הוא סובר שדייסא נפטר לכתחילה בברכת המזון כשצריך לברך ברכת המזון בלאו הכי אבל 
בתמרים אינו כן, והרי שדייסא עדיף מתמרים. | מט. וראה ברבינו יונה (ע? י. ד"ס 6% שכתב 


ברכות מא: 


ביאורים 


קלא 


כיון שבלאו הכי צריך לברך ברכת המזון, ומהמבואר להלן שעל פירות של ז' 

מינים שאוכל בסוף הסעודה צריך לברך אחריו מוכח שאינם נפטרים אפילו 

בדיעבד בברכת המזון!*. ולפי זה מוכח שסובר שדייסא אינה נפטרת אפילו 

בדיעבד בברכת המזון. וכמו כן מוכח שסובר שאם יאכל תמרים בסוף הסעודה 
לא טעון ברכה שלאחריו וכדעת הרשב"א. 


ביאור ההלכה שיין פוטר כל מיני משקים 


ופליגא דר' חייא דא"ר חייא פת פוטרת כל מיני מאכל ויין פוטר כל 

מיני משקים. רבינו יונה (ד'יס יי) כתב שיין פוטר כל מיני משקים בין 
מברכה שלפניו ובין מברכה שלאחריו. והמרדכי (ל₪ קס) כתב ג"כ שאם פוטר 
מברכה לפניו ודאי פוטר מברכה שלאחריו, שהרי להלן סובר רב פפא שדברים 
הבאים בתוך הסעודה שלא מחמת הסעודה טעונים ברכה לפניו ולא לאחריו, 
וא"כ כל שכן שיין שפוטר שאר משקים מברכה שלפניו, פוטר גם מברכה 
שלאחריו. והבית יוסף (ס" קעד ד"ס כת3 סכוקת) הביא שהרוקח (סי' פכט ד"ס טעימת) 
כתב שיש אומרים שיין פוטר משקים רק מברכה אחרונה ולא מברכה ראשונה. 
והבית יוסף כתב שלא משמע כן מהפוסקים, וגם מהגמרא כאן נראה לא כן 
שהרי דימוהו לפת שפוטרת כל מיני מאכל, והרי פת פוטרת גם מברכה שלפניו. 
וכתבו תוספות (נסנן ל"ס %) והרא"ש (סיי כט) שיין פוטר כל מיני משקים משום 

שהוא ראש וראשון לכל המשקים וכולם טפלים לו, וכן פת פוטרת כל 

מאכל משום שהפת היא עיקר הסעודה וכל שאר המאכלים טפלים לה. 

וכתבו עוד התוספות (ד"ס וין) שכיון שלא פוסקים כרבי חייא במה שסובר שפת 

פוטרת כל מאכל ואפילו פירות, גם לא פוסקים מה שסובר שיין פוטר 
כל מיני משקים. אבל רבינו יונה (ל"ס ופניג) כתב שרב חייא הוא תנא ויש לפסוק 
כמותו, ולכן רק במה שאמר שפת פוטרת כל מיני מאכל, שמצינו שהאמוראים 
נחלקו עליו, לא פוסקים כמותו, אבל במה שאמר שיין פוטר כל מיני משקים 
שלא מצינו שנחלקו עליו האמוראים פוסקים כמותו. וכן כתב הרא"ש (תפינת סי 
כו). והמהרש"א (נפופ' פס) הקשה על תוספות שלא סוברים כן, מנין שאם לא 
פוסקים כרבי חייא לענין פת גם לא סוברים כמותו לענין יין. ותירץ שכוונת 
תוספות לומר שאין הכרח לפסוק כמותו ביין אף שהוא תנא, כיון שלענין פת 
מצינו שנחלקו עליו. אך הפני יהושע (כפוס' עס) ביאר שכוונת תוספות שרב חייא 
שסובר שיין פוטר כל מיני משקים לשיטתו שסובר שפת פוטרת כל מיני מאכל, 
שהרי המשקים אינם באים מחמת היין, וא"כ מה שרבי חייא סובר שיין פוטרם 
הוא לשיטתו שסובר שפת פוטרת כל מיני מאכל ואפילו שאינם באים מחמת 
הסעודה. אבל להלכה שפת פוטרת רק דברים שבאים מחמת הסעודה, אף יין 

לא פוטר שאר משקים שהרי אינם באים מחמת היין. 


האם יין פוטר משקין גם כשלא שותה את היין בקביעות 
ויין פוטר כל מיני משקים. תוספות (ד"ס וײן) כתבו שלכאורה מדובר שלא 


שלא שותה בסעודה. והצל"ח (נפוס' פס) ביאר דבריהם שהיה אפשר לומר שרק 
יין ששותה בתוך הסעודה פוטר משקים משום שיין זה שותים בקביעות מיגו 
שקובעים עצמם לפתנג, ולכן הוא פוטר שאר משקים, אבל יין ששותה שלא 
בסעודה שלא שותה בקביעות לא פוטר. ולכן היו תוספות צריכים להוכיח 
שתמיד פוטר. והצל"ח הוסיף עוד שהמרדכי (כמ! קט) כתב שרק כשקובע עצמו 
על היין כמו בפורים או בברית פוטר כל מיני משקים, הרי שיין ששותים שלא 
בקביעות לא פוטר, ולכן היה אפשר לומר שרק שתיית יין בסעודה שהוא 
בקביעות גמור פוטר כל המשקים. וחידשו תוספות שלא צריך קביעות גמורה 
של סעודה, אלא כל יין ששותה בקביעות פוטר. והרשב"א (סנן מנ. ד"ס 6) כתב 


שעל יין יוצא בדיעבד בברכת המזון, שאם בתמרים הדין כן כל שכן ביין, שהרי רק על יין הקשו 
שיברכו אחריו ברכת המזון ולא על תמרים. נ. אבל בדייסא שלא הקשו עליו שיברך עליה ברכת 
המזון, לא נפטר לכתחילה בברכת המזון שמברך בלאו הכי. ובזה יבואר מדוע פת הבאה בכיסנין 
אינה טעונה ברכה לאחריו אם נאכלת לאחר הסעודה כמבואר בסוגייתנו, והרי לכאורה קשה לפי 
השיטות שעל תמרים שאוכל בסוף הסעודה צריך לברך ברכה אחרונה מדוע פת הבאה מכיסנין 
דינה שונה. ואמנם להרמב"ן שביאר בדעת הבה"ג שתמרים נפטרים בברכת המזון רק כשעיקר 
סעודתו הם התמרים מיושב. אבל להאבן העוזר שביאר בדעתו שלכתחילה יש לברך תמיד ברכת 
המזון קשה [אא"כ הבה"ג יסבור כתוספות שהוא משום שאוכל ממנו קצת]. אך לפי מה שנתבאר 
מיושב שהרי פת הבאה בכיסנין יש לה מעלה שאם קובע עליה סעודה מברכים עליה ברכת המזון, 
ולכן לא גרע מיין שנפטר לכתחילה בברכת המזון כשצריך לברך אותו בלאו הכי. נא. אך קשה 
על הרא"ש שכתב (סי ט) כרבינו יונה שממה שמבואר להלן שאם אכל לאחר הסעודה טעון ברכה 
שלאחריו וגם תאנים וענבים, מוכח שדבר שברכתו מעין שלש אינו נפטר ברכת המזון, ואעפ"כ 
כתב (פי" כס) שיין שבתוך המזון נפטר ע"י ברכת המזון רק משום שבא מחמת הסעודה, והרי שיטתו 
(פעיל פ"5 סי יד) שיין נפטר בדיעבד בברכת המזון, וא"כ לפי מה שמוכח מדבריו (פ" כ) שדבר שנפטר 
בברכת המזון בדיעבד יכול לצאת בו לכתחילה כשצריך לברך בלאו הכי ברכת המזון, היה לו לומר 
שיין שבסעודה נפטר ע"י ברכת המזון גם אם אינו בא מחמת הסעודה [ואפילו אם בא לאחר 
הסעודה] כיון שהברכת המזון פוטרתו. | נב. וכעין שאמרו להלן (מג) 'מיגו דמהני הסבה לפת 
מהני ליין'. 


קלב ילקוט 


ג"כ כדברי תוספות שבהכרח גם אם לא שותה יין בסעודה פוטר משום שאל"כ 
המשקים פטורים מברכה גם בלי היין, והרשב"א סיים 'שאם קובע עצמו לשתות 
יין' פוטר כל מיני משקים. והנשמת אדם (כל ימ פק")) כתב שמהרשב"א נראה 
כהמרדכי הנ"ל שרק אם קובע עצמו לשתיית יין נפטרים שאר המשקים. והביא 
שכן כתב גם הלבוש שאם 'קובע עצמו לשתות יין' נעשים המשקים טפלים לונג. 
אך הנשמת אדם כתב שמהמנן אברהם נראה לא כן משום שהמגן אברהם (ס" 
קעד ס"ק י) כתב שגם אם שותה יין של קידוש פוטר כל המשקים, הרי שאף 
שלא קובע עצמו לשתות יין נפטרנד. 

והשער הציון (פ" קעד סק"ס) כתב שרוב האחרונים הסכימו לשיטת המגן אברהם, 
והוסיף עוד שכן נראה גם מהמרדכי (כמו קט שכתב שבזמן הזה שאין 

קביעות ליין יין פוטר כל מיני משקים רק אם היו לפניו [או שהיה דעתו 
לשתותם:ה]. והרי שגם אם לא שותה בקביעות פוטר, אלא שאם שותה בקביעות 
פוטר גם משקים שלא לפניו בשעת הברכה ולא היה דעתו עליהם בשעת 
הברכהיי. ולפי זה כתב שיתכן שגם הרשב"א סובר שיין פוטר גם אם לא קבע 
עצמו ליין, ומה שכתב שרק אם קבע עצמו ליין פוטר הוא רק לענין זה שפוטר 

גם משקים שלא לפניו ואין דעתו עליהם. 

ובהגהות רעק"א (ענ ססו"ע פס ס"כ) הביא שהבתי כהונה (פ"כ סי ) כתב שדווקא 
אם שותה יין משום שרוצה לשתות יין פוטר משקים, אבל אם שותה 

כוס של מצוה כגון של ברכת המזון לא פונזר וְבְעק"א ציין לדברי המגן אברהם 


אהח19/06/2018 


הנ"ל שמדבריו מבואר שגם כוס של קידוש פוטרת אף שהיא כוס של מצוה. 
והביאור הלכה (פ" קעד ק"כ ד"ס ײן) הביא שהדרך החיים חידש עוד שאפילו אם 
שתה כל שהוא פוטרי". אך הביאור הלכה כתב שנראה שאין להקל 

בזה אם לא שתה מלא לוגמיו שכן בפחות מזה לא מתיישבת דעתונט. 


הסיח דעתו מיין ושתה משקים האם חייב גם בברכה אחרונה על המשקים 


שם. המגן אברהם (סי כת מ"ק כד) הביא שהשל"ה כתב שאם הסיח דעתו משתיית 

יין ואח"כ הביאו לו משקים. אף שצריך לברך עליהם ברכה ראשונה שהרי 
גם אם היה שותה יין היה צריך לברך עליו ברכה ראשונה, אבל אינו צריך 
לברך ברכה אחרונה של המשקים, ונפטר בברכת 'על הגפן'. וכמו שבסעודה 
אפילו אם אמר 'הב ונבריך' ורוצה לשתות שצריך לברך ברכה ראשונה אינו 
צריך לברך ברכה אחרונה על מה ששתה, וכן הוא גם ביין. והמגן אברהם שם 
חולק וסובר שגם בסעודה אם יאמר 'הב ונבריך' וישתה יתחייב ברכה אחרונה 
על מה ששותה והמשנה ברורה (עס פ"ק עג) פסק כהשל"ה, ובשער הציון (עס ס"ק 

ענ) כתב שכן הסכמת האחרוניםל. 


האם משקים שברכתם העץ או אדמה נפטרים ביין 


שם. במגן אברהם (סי לד ס"ק י) מבואר שרק משקים שברכתם שהכל נפטרים 
בברכת היין, אבל משקים שברכתם אדמה או העץ לא נפטרים בברכת 
היין. ובקצות השולחן (ס" גג פ"ק כס) הסתפק בזה. 


מחלוקת הראשונים בביאור המימרא של רב פפא 


אמר רב פפא הלכתא דברים הבאים מחמת הפעודה בתוך הסעודה אין 
טעונים ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם. ושלא מחמת הסעודה 


נג. אבל הפרי מגדים (ס" קעו 355 פנרסס סק"6) כתב שמה שכתב הלבוש שאם קבע עצמו וכו' הוא 
לאו דווקא. | נד. וראה עוד בנשמת אדם (פס) שכתב שגם במגן אברהם (פ" קעו קק"6) נראה שיין 
פוטר גם כשלא שותה בקביעות, אלא שהמגן אברהם שם הסתפק האם גם פת פוטרת גם כשלא 
אוכל הרבה. והמגן אברהם הוסיף שאמנם רב חייא סובר שפת ויין שוים ושניהם פוטרים גם כשלא 
קבע עצמו להם, אבל להלכה שפוסקים שלא כרבי חייא ופת פוטרת רק דברים הבאים מחמת 
הסעודה, יתכן שרק כשקבע עצמו לפת פוטר, ורק ביין שפוסקים כרבי חייא פוטר גם כשלא קבע 
עצמו לשתיית יין. והנשמת אדם תמה על המגן אברהם מנין לעשות מחלוקת רחוקה שלרבי חייא 
פת ויין פוטרים גם בלי קביעות ולהחולק רק יין פוטר בלי קביעות אבל פת פוטרת רק עם קביעות, 
הרי יתכן שבזה מודה רבי חייא שרק בקביעות פוטר ודין זה הוא בין בפת ובין ביין, אלא שסובר 
שפת פוטר כל מיני מאכל, ובזה לא סוברים כמוהו. אמנם מלשונו של המגן אברהם נראה שספיקו 
הוא שכיון שלהלכה פת פוטרת רק דברים שבאים מחמת הסעודה, לכן רק כשאוכל הרבה פת, 
שהדברים באים מחמתה, היא פוטרת, ולכן ביין שפוטר גם משקים שלא באים מחמתו, לא צריך 
שישתה הרבה. וכן לרבי חייא שגם פת פוטרת כל מיני מאכל, היא פוטרת תמיד גם כשאוכל שלא 
בקביעות. | נה. כן כתב המשנה ברורה (פס פק"ג). והשער הציון (שס פק") הביא שכן כתבו בשולחן 
ערוך הרב והגר"מ בנט בביאורו על המרדכי. | נו. אך המשנה ברורה ‏ (ש) כתב שגם אם שותה 
בקביעות צריך שיבואו לפניו [או שיהיה דעתו עליהם] לפני גמר שתיית היין. וראה בט"ז (פס סק"נ) 
שהביא דברי המרדכי שבזמן הזה פוטר רק אם המשקים היו לפניו, ובהגהות דגול מרבבה (על סט" 
פס) תמה שהרי הדרכי משה (ס פק"י) הביא את המרדכי וציין לסי' ריג, וכוונתו שהנה להלן (מג.) 
מבואר שביין יכול להוציא את חבירו בברכה רק בהסיבה שאז הם קבועים יחד, והטור (פ" כג) 
הביא שהסמ"ק סובר שבזמנינו שלא רגילים לקבוע עצמם יחד בשתיית יין לא יכול להוציא חבירו 
אפילו בהסיבה, והטור השיג שגם בזמנינו יכול להוציא את חבירו בהסיבה, והשולחן ערוך (פ" ריג 
ס"פ) פסק כהטור. ונמצא שפוסקים שגם בזמן הזה יש קביעות, וא"כ מדוע הט"ז הביא את המרדכי 
שבזמן הזה יין פוטר משקים רק כשהם לפניו, הרי המרדכי סובר כהסמ"ק, אבל להלכה שלא 
פוסקים כהסמ"ק גם בזמנינו אם ישתה בקביעות יפטור משקים גם כשהם לא לפניו. וראה במשנה 
ברורה (פס) ובשער הציון (פס פק"ז) שהביא הרבה אחרונים שפסקו שגם בזמן הזה אס קבע עצמו 
לשתיית יין פוטר שאר משקים גם כשאינם לפניו ולא כהט"ז. אלא שהמשנה ברורה סיים שלכתחילה 


ברכות מא: 


ביאורים 


בתוך הסעודה טעונים ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם. 
לאחר הפעודה טעונים ברכה בין לפניהם בין לאחריהם. בביאור המימרא 
של רב פפא נאמרו בראשונים כמה שיטות כדלהלן: 


א. שיטת רש"י 


רש"י (מל"ה דנליס) ביאר שדברים הבאים מחמת הסעודה בתוך הסעודה, הם מזון 

או פירות שנאכלים בשביל ללפת בהם את הפת, ואינם טעונים ברכה 
לפניהם ולאחריהם משום שהם טפלים לפת. ושלא מחמת הסעודה בתוך 
הסעודה, הם דברים שבאים לזון ולשבוע ולא בשביל ללפת בהם את הפת, כגון 
דייסא או כרוב ותרדין, וטעונים ברכה לפניהם משום שאינה טפלים לפת, אך 
אינם טעונים ברכה לאחריהם משום שהם מיני מזון, וברכת המזון פוטרתםטלא. 
ולאחר הסעודה, הם דברים שרגילים לבא לאחר הסעודה [ורש"י (ד"ס דנליס סרגיליס) 
גורס 'דברים הרגילים לבא לאחר הסעודה'], כגון פירות, ודינם הוא שאפילו אם 
הביאו אותם בתוך הסעודה שלא בשביל ללפת את הפת, טעונים ברכה לפניהם 
משום שאינם טפלים לפת, וגם טעונים ברכת המזון, משום שאינם מזון ולא 

נפטרים בברכת המזון. 


קושיות הראשונים על שיטת רש"י 


תוספות (ד"ה ס'כפ)) הקשו על פירוש רש"י שאם דברים הבאים מחמת הסעודה 
בתוך הסעודה הם דברים שמלפתים בהם את הפת אין חידוש בדין 

זה, שהרי שנינו במשנה להלן (מל.) שברכת העיקר פוטרת את הטפלסנג. ועוד 
הקשו שלהלן הקשו מדוע פת אינה פוטרת את היין, והרי היין אינו טפל לפת 
ומדוע יפטר ע"י הפת. ואין לומר שכוונת הגמרא שהפת תפטור את הין 
כששורה פתו ביין, שהרי ודאי שאם שורה פתו ביין הפת פוטרת את היין. 
והרא"ש (סי' כו) הוסיף שאין לומר שכיון שהיין בא לשרות האכילה במעיו הוא 
כאילו שותהו עם הפת, שהרי מנין לגמרא שזה דומה לדברים שמלפתים את 
הפת. והרא"ש הקשה עוד מדוע היו צריכים להוסיף 'תוך הסעודה' הרי אם 

מלפת בהם את הפת ודאי שהם באים תוך הסעודהסי. 

ועל מה שפירש רש"י 'שלא מחמת הסעודה בתוך הסעודה', הם דייסא או כרוב 
ותרדין שטעונים ברכה לפניהם, הקשו תוספות (פס) שהרי שנינו במשנה 
להלן (ענ.) שפת פוטרת את הפרפרת, ובגמרא (פס ע"נ) מבואר שכל שכן שפוטרת 
מעשה קדירה, ומעשה קדירה הוא דייסא, הרי שפת פוטרת דייסא גם בברכה 
שלפניוסי. ועל מה שפירש רש"י ש'לאחר הסעודה' הם פירות שרגילים לאוכלם 
אחר הסעודה וטעונים ברכה לפניהם משום שאינם טפלים לפת וגם לאחריהם 
משום שאינם מזון, הקשו תוספות שהרי קיימא לן כרב הונא ורב נחמן שסוברים 
לעיל שפירות הבאים בתוך הסעודה אינם טעונים ברכה לאחריהם כיון שרב 
הונא ורב נחמן רבים. והרא"ש (עס) הקשה עוד שהרי רב פפא לא הזכיר כלל 


משום שהם רגילים לבוא בתוך הסעודה והם רגילים לבוא לאחר הסעודה. ועוד 
הקשה שהרי לפי רש"י נמצא שרב פפא לא הזכיר בדבריו את דינם של בשר 
ודגים וביצים וגבינה שלא באו ללפת את הפת, שהרי אינם דומים לדברים 
הבאים בתוך הסעודה כיון שהם לא מזון, והם גם לא דומים לדברים שרגילים 


יש לחשוש לשיטת המרדכי, משום שלהלן (פי" מ יש פוסקים שחוששים לשיטת הסמ"ק שלא 
מוציא את חבירו בברכת היין וכמו שהביא המשנה ברורה להלן (פס פ"ק י₪. | נז. אמנם ראה בבתי 
כהונה (עס) שכתב שיין של קידוש עדיף כיון שאין קידוש אלא במקום סעודה ולא עקר דעתו 
משתיית יין, אבל כוס של ברכת המזון שעוקר עצמו מלסעוד ולשתות אינה פוטר. ולפי זה יתכן 
שהמגן אברהם מודה בכוס של ברכת המזון שאינה פוטרת. אמנם לכאורה סברת הבתי כהונה היא 
רק באופן שאין דעתו בפירוש לשתות אבל אם דעתו לשתות יפטור. וכן כתב הגינת ורדים (שו"ת, 
כלל 5 סי 6) שאם שותה מיין של ברכת המזון, אם אין דעתו לשתות עוד, לא פוטר אפילו כוס אחר 
של יין, אבל אם דעתו לשתות יין ומשקים הוא פוטר גם משקים. וראה שם שכתב כן גם בכל 
מקום ששותה יין דרך עראי. והוסיף עוד שגם אם יאכל פת באקראי כגון שיאכל לראות אם נאפה 
או לרפואה, לא יפטור שאר מאכלים אא"כ דעתו לאכול עוד. נח. וכתב המשנה ברורה עס פק"ג) 
שאם שמע קידוש ולא שתה כלל ודאי מברך על שאר המשקים, משום שהטעם שיין פוטר משקים 
הוא משום שטפלים ליין, וכשאינו שותה יין לא שייך טעם זה. | נט. ראה בפרי מגדים (פי קש 
5 נרסס סק") שכתב שאפילו אם שתה פחות מרביעית פוטר, אך יתכן שכוונתו רק כששתה מלא 
לוגמיו. ס. בפוף הסוגיא נרחיב בביאור דברי השל"ה. סא. ברש"י מבואר כהראשונים שהובאו 
לעיל בענין 'האם תמרים וכו' הבאים לאחר הסעודה נפטרים בברכת המזון', שדבר שנפטר בברכת 
המזון בדיעבד נפטר לכתחילה בברכת המזון כשצריך לברך אותו בלאו הכי. וראה עוד להלן. 
וברש"י מבואר עוד שכרוב ותרדין נפטרים בברכת המזון כיון שגם הם מזינים. ‏ סב. וראה 
ברשב"א (ד"ס פמ שתירץ שאמנם אין בבבא זו חידוש אך רב פפא אמר דין זה אגב שאר הדינים 
שאמר שיש בהם חידוש. ובאופן נוסף תירץ שרב פפא חידש שאע"פ שאין דרך ללפת פת בפירות 
אך מי שעושה כן לא בטלה דעתו, והפירות נפטרים בברכת הפת. סג. ראה ברשב"א (ליס 06 
שתירץ קושיא זו שכיון שבשאר הבבות היו צריכים לומר אם בא בתוך הסעודה או לא לכן נקטו 
כאן תוך הסעודה. וראה ברבינו יונה (ד"ס 05 שתירץ את כל הקושיות, ודבריו יובאו להלן. 
סד. ראה ברא"ש (סיי ט) שהוסיף להקשות שהרי דייסא ודאי באה מחמת הסעודה ומדוע לא תיפטר 
בברכת הפת. והמעדני יו"ט ופ 5) ביאר קושייתו שהלשון 'מחמת הסעודה' משמע כל שבא לעיקר 
הסעודה, בין שבא ללפת פת ובין שלא מלפת בו פת. אך כתב שרש"י סבור שרק מה שבא ללפת 
פת נחשב שבא מחמת הסעודה. 


ילקוט 


לבוא לאחר הסעודה שהרי דברים אלו רגילים לבוא בתוך הסעודהסה. ועוד קשה 

על עיקר סברת רש"י שדייסא וכרוב ותרדין נפטרים בברכת המזון, משום שהם 

מזון שהרי כל הדברים זנים חוץ ממים, ואף שאינם 'מזון' אבל הם 'זנים', וא"כ 
אפשר לברך עליהם ברכת המזון, שהיא עדיפה ממעין שלשסו. 


יישוב חלק מקושיות הראשונים על רשיי 


וביישוב הקושיא הראשונה של תוספות על רש"י [מה החידוש שדברים 
שנאכלים ללפת את הפת נפטרים בברכת הפת הרי כבר שנינו במשנה 

להלן (מד.) שעיקר פוטר את הטפל] תירץ הבעל המאור (ד"ס פמכ)סז שהיה אפשר 
לומר שרק כשבירך על הפת אם היתה דעתו על הלפתן או שהיה לפניו יפטר 
הלפתן כדין טפל, וחידש רב פפא שגם אם הלפתן לא היה לפניו ולא היתה 
דעתו עליו בשעת הברכה נפטר בברכת הפת כיון שהוא טפל. וכתב המגן אברהם 
(סי' כ סק"נ) שרק בלפתן של פת הדין כן אבל בכל טפל לא נפטר אם לא היה 
דעתו עליו בשעת ברכת העיקר וכמבואר בתוספות להלן (פד. ד"ס נפוכנ). וכן 
מוכח ממה שרב פפא אמר דינו רק בפת, ובהכרח שרק בפת הדין כן משום 

שיש קבע לסעודה ודעתו על כל מה שיביאו לוס". 

והפני יהושע (נפוס' קס) תירץ לפי מה שכתב הכסף משנה (נככופ פ"ד סיול שעיקר 
פוטר טפל רק כשאכילת הטפל היא רק בשביל העיקר, כגון בפת ומליח 
שאוכל את הפת רק בשביל להפיג את חריפות המליח. ומעתה נראה שרב פפא 


משנה (שס) שהרמב"ם לא הביא את מה ששנינו במשנה להלן (פ.) שפת פוטרת 
את הפרפרת עם דיני עיקר וטפל, משום שפת פוטרת את הפרפרת גם כשרצונו 
גם באכילת הפרפרת ולא רק בשביל ליפות הפת]ל. 


ב. שיטת הבה"ג 


ההלכות גדולות (סלכופ כככום)ע* פירש שדברים הבאים מחמת הסעודה בתוך 

הסעודה, הם דברים שרגילים לאכול עם פת, כגון בשר ודגים וכל 
מיני תבשילים, וכן ירק. והם לא טעונים ברכה לפניהם ולאחריהם אפילו כשלא 
אוכלם עם פתב. ושלא מחמת הסעודה בתוך הסעודה, הם דברים שרגילים 
לבוא בתוך הסעודה אבל לא רגילים להאכל עם הפת, כגון דייסא [וכמבואר 
בביצה (ע.) שהבבלים טפשים שאוכלים לחם עם לחם דהינו דייסא עם לחם]. 
והם טעונים ברכה לפניהם אבל לא לאחריהם משום שהם מין מזון ונפטרים 
בברכת המזון. ולאחר הסעודה, הם דברים שרגילים לבוא לאחר הסעודה כגון 
תמרים ורימונים, והם לא נפטרים גם בברכת המזון משום שאינם מזון, ואפילו 

אם הביאם באמצע הסעודהעג. 

ומבואר בזה ששיטת הבה"ג היא כעין שיטת רש"י, אלא שהוא סובר שגם אם 

לא מלפת בבשר ובדגים את הפת נפטר אפילו בברכה שלפניו, אם 
הוא דבר שרגיל ללפת בו את הפת. ועל שיטתו לא קשה קושיית תוספות 
הראשונה על רש"י שכבר שנינו שעיקר פוטר טפל, משום שנתחדש כאן שגם 
אם לא מלפת בו הפת נפטר. וגם לא קשה שרב פפא לא פירש את דינם של 
בשר ודגים וביצים וגבינה שאינם מזון, כיון שהם דברים שרגילים ללפת בהם 
את הפת ונכללים בדברים שבאים מחמת הסעודה שנפטרים גם בברכה שלפניולד. 


סה. וראה ברא"ש שם שהקשה עוד שהלשון לאחר הסעודה משמע שבא לאחר הסעודה ולא משמע 
שהכוונה שרגיל לבוא לאחר הסעודה. אכן רש"י לשיטתו שגורס דברים הרגילים לבוא לאחר 
הסעודה. | סו. לא נתבאר קושייתו שהרי תמרים נפטרים בדיעבד בברכת המזון משום שמזינים 
כמבואר לעיל (י.) ואילו שאר דברים לא נפטרים, והרי שיש חילוק בין דבר שהוא מזון לבין שאר 
דברים שרק זנים. סז. הבעל המאור (ס) פירש בבבא הראשונה של רב פפא כרש"י אבל בשאר 
הבבות פירש באופן אחר. | סת. ולחלן יבוארו דברי הבעל המאור באופן אחר. | סט והפני 
יהושע ציין שכבר קדמו הרשב"א בקצרה בתוך דבריו בסוגייתנו (ד"ה סני). ע. ולהלן יבואר מדוע 
כאן הדין שונה מכל טפל. עא. ראה בהשגות הראב"ד על הבעל המאור (ד"ס ומס) וברא"ש (שס) 
שהביאו חלק מדבריו. | עב. ודברים הבאים מחמת הסעודה לא מתפרש שמלפת בהם את הפת 
כמו שפירש רש"י, אלא מתפרש שרגילים ללפת בהם את הפת. | עג. הרשב"א (על דיס סנלו) 
הוכיח מהבה"ג שאם אכל תמרים לאחר הסעודה יברך עליהם ברכה אחרונה אף שבדיעבד נפטר 
בברכת המזון, אך בבה"ג מבואר שלענין דייסא סובר לא כן, שהרי כתב שדייסא נפטר בברכת 
המזון, ומבואר בזה שלענין דייסא סובר הבה"ג שכיון שנפטר בדיעבד בברכת המזון לכן אם צריך 
לברך ברכת המזון בלאו הכי, נפטר בזה לכתחילה, אבל בתמרים אינו כן [ולעיל נתבאר מדוע 
דייסא עדיף מתמרים]. וראה באבן העוזר (פ" כם קי"ו) שהקשה משיטת הבה"ג על מה שכתב הבית 
יוסף (סוף סי כם) הנ"ל בדעת רבינו יונה שדייסא גרע מתמרים. עד. וכן מה שהקשו עוד תוספות 
על הבבא הראשונה של רב פפא מקושיית הגמרא להלן שיין יפטר בפת יש ליישב לפי הבה"ג, 
כיון שגם יין בא לשרות מאכל ונמצא שבא בשביל הפת וזה מספיק בשביל לפוטרו. וכן נראה 
מהרא"ש (עס. ולהלן יבואר עוד. אמנם מה שהקשה הרא"ש שהלשון תוך הסעודה מיותר, לכאורה 
קשה גם לפי הבה"ג, משום שאמנם לשיטתו יתכן שאכל דברים אלו לאחר הסעודה, אך הרי לפי 
הבה"ג אין חילוק בין אם אוכלם בתוך הסעודה או אח"כ אלא החילוק הוא אם הם דברים שרגילים 
לבוא בתוך הסעודה או שרגילים לבוא לאחר הסעודה [וזה החילוק בין הבבא השניה לשלישיתן, 
וא"כ מדוע בבבא הראשונה היה רב פפא צריך להוסיף בתוך הסעודה שמתפרש שרגיל לבוא בתוך 
הסעודה, הרי אם רגיל ללפת את הפת ודאי שרגיל לבוא תוך הסעודה. | עה. אך קשה על לשון 
רש"י (ד"ס 6ן) שפירות שהביאום ללפתן בכלל דברים הבאים מחמת הסעודה, הרי פירות לא רגילים 
לאכול ללפתן, ובהכרח שכוונתו שאם ליפת בהם לא מברך, וא"כ מבואר בזה שלרש"י הבבא 


ברכות מא: 


ביאורים קלג 


[אך שאר קושיות התוספות על פירוש רש"י בשתי הבבות האחרונות של רב 

פפא קשה גם על הבה"ג]. והפני יהושע (נפופ' עס) כתב שיתכן שגם דעת רשיי 

היא כהבה"ג משום שאין כוונת רש"י שרק אם מלפת את הפת נפטר בברכתו, 
אלא אם הוא דבר שרגיל ללפת את הפת נפטר בברכתועה. 


ג. שיטת תוספות והרא"ש 


תוספות (טס) והרא"ש (עס) פירשו שדברים הבאים מחמת הסעודה תוך הסעודה 
הם דברים שרגילים לקבוע עיקר סעודה עליהם ולאכול בהם את הפת, 

כגון בשר ודגים ותבשילים וירקות, וכן דייסא. והם לא טעונים ברכה לפניהם 
ולאחריהם אפילו אס לא אכלם עם הפת, כיון שהם עיקר הסעודהלי. ורבינו יונה 
(ד"ס ורנינו) הוסיף שבשר ודגים וגבינה אוכלים רק בשעת הסעודה, וגם דייסא 
אוכלים להשביע, ולכן כל הדברים האלו שרגילים לאכול בתוך סעודה הם מעיקר 
הסעודה. ובשולחן ערוך הרב (סי קש ק") ביאר דבריהם, שכל הדברים האלו לא 
אוכלים בלי שקובעים סעודה, שכן בשר ודגים וירקות ומיני תבשילים רגילים 
ללפת בהם את הפת, ודייסא וכרוב ותרדין שהם לא באים ללפת את הפת אלא 
למזון ולהשביע רגילים לקבוע עליהם לחוד סעודה ולא אוכלים אותם בלי 
קביעות סעודה [כמו פירות שאוכלים אותם כל היום]. וכיון שרגילים לאוכלם 
רק בסעודה, כשאוכלים אותם עם פת נחשב שהם מעיקר סעודת הפתלח, וברכת 
הפת פוטרתם, כיון שברכת הפת פוטרת את כל מה שהוא מכלל עיקר 
הסעודהעט. אבל פירות שרגילים שלא בקביעות סעודה לא נכלל בעיקר סעודת 

הפת ולא נפטר בברכתול. 
ומה שאמר עוד רב פפא שדברים שבאים שלא מחמת הסעודה תוך הסעודה 
טעונים ברכה לפניו ולא לאחריו, הם דברים שרגילים לאוכלם גם בלי 
קביעות סעודה, כגון פירות, אלא שהביאו אותם בתוך הסעודה, שהם טעונים 
ברכה לפניו משום שאינם מעיקר הסעודה, אבל ברכת המזון פוטרת אותם, כיון 
שאת ברכת המזון מברך אחרי שאכלפא. ולכן היא פוטרת גם דברים שאינם 
מעיקר הסעודה אם הם נאכלים בתוך הסעודה. והראב"ד (ספגופ על סנעל ספפור ד"ס 
ומס) הוסיף לבאר שברכת המזון פוטרת כל צרכי סעודה, ולכן היא פוטרת גם 
את הפירות אף שאינם מעיקר הסעודה כיון שהם צרכי סעודה שהרי הם באים 
לקינוח. והרשב"א (ד"ס סמפו) כתב שכיון שהם באים באמצע הסעודה לעורר 
תאות המאכל לכן הם צרכי הסעודה ונפטרים בברכת המזוןפב. 
ומה שאמר רב פפא שאחר הסעודה מברך בין לפניו ובין לאחריו, מוסב בין 
על דברים שבאים מחמת הסעודה ובין על דברים שבאים שלא מחמת 
הסעודה, שאם אוכלם אחרי שמשכו ידיהם מהפת הם לא חלק מסעודת הפת 
וטעונים ברכה בין לפניהם ובין לאחריהםפי. 


ביאור שיטתם שפת פוטרת את כל הסעודה וגם מה שלא נאכל עם הפת 


והרא"ה (ד"ס פ6ו) כתב שלשיטה זו שפת פוטרת דברים הבאים מחמת הסעודה 

גם כשלא אוכלם עם פת, הם לא נפטרים מדין טפל אלא פטורם הוא 
משום שפת הוא עיקר הסעודה, וכיון שהוא חשוב הוא פוטר את כל הסעודה. 
והריטב"א (ל"ס פֿמכ) הוסיף שעשאום כטפל. אמנם המגן אברהם (סי' קעו סק">) כתב 
שגם לשיטה זו פטורם של דברים הבאים מחמת הסעודה הוא משום שעיקר 
פוטר טפלפד. וכן נראה ממה שכתבו תוספות (ד"ס 9966 שיין פוטר כל מיני 


הראשונה מתפרשת שאם ליפת את הפת לא מברך, ולא די שרגיל ללפת את הפת. עו כן הוא 
לשון הרא"ש. אבל לשון תוספות הוא שרגילים לאכלם עם הפת. וראה ברבינו יונה (ד"ס וכניט) שכתב 
שרגילים לאוכלם רק בסעודה ולא כפירות שרגילים לאוכלם שלא בסעודה. ולהלן יבואר. 
עז. ודברי הרא"ש מתפרשים לצדדים, שרגילים לקבוע סעודה עליהם, דהיינו עליהם לחוד, וזה 
מוסב על דייסא, ומה שסיים ללפת את הפת מוסב על בשר וכדומה שרגילות לאכול אותם רק 
בתוך סעודת פת ללפת את הפת. וראה בשער הציון (סי קעו סק" שהעיר על השו"ע שכתב על כל 
הדברים שנפטרים שהוא משום שבאים ללפת את הפת, שהרי בדייסא לא רגילים ללפת הפת. וכן 
יש להעיר על תוספות הנ"ל שכתבו לשון זה. והביאור הלכה (שס ד"ס (גפת) כתב שהמחבר קיצר. וכן 
צריך לומר על דברי תוספות. עח. ואף שדייסא רגילים לאכול רק בסעודה בפני עצמה אבל כיון 
שאוכלים אותה רק בסעודה לכן כשאוכל עם פת הוא נכלל בסעודת הפת והפת פוטרתו. וראה 
בהשגות הראב"ד על הבעל המאור (ל"ס ומ שטרח לבאר מדוע דייסא נפטר אף שלא בא ללפת 
הפת, וביאר בשני אופנים. האחד שנאכל ליתן תאות המאכל והשני שכיון שנאכל להשביע את 
הרעבון נפטר. וביאורו השני הוא כעין מה שנתבאר. | עטט. ודברים הבאים מחמת הסעודה לא 
מתפרש שרגילים לבוא מחמת פת אלא שרגילים לאוכלם בקביעות סעודה. 5. אבל ברא"ה (ל"ס 
5מל) ובריטב"א (ד"ס זניס) מבואר שבשר ודגים וביצים מזינים, ולכן נכללים בסעודה, ואילו פירות 
לא מזינים ולכן לא נכללים בסעודה. וראה בריטב"א שהוסיף שמה שלא מברכים מזונות על בשר 
ודגים הוא רק משום שלא רגילים לקבוע עליהם סעודה, שהרי על אורז מברכים מזונות אף שהוא 
לא מה' מיני דגן, משום שרגילים לקבוע עליו סעודה, ולכן כשאוכל בשר ודגים בסעודה נכלל 
בסעודה. וראה במגן אברהם (פ" קעד סק" שדן ביין ישן או כדומה שבא לגרור תאות המאכל האם 
נחשב שבא מחמת הסעודה, והוכיח מתוספות בפסחים (קטו. ד"ס והדכ) שנפטר, אך הביא שהחינוך 
לא כתב כן. וראה בשער הציון (פס ס"ק מס) שהביא שגם ברשב"א מפורש שלא נפטר. פא. ראה 
ברבינו יונה שהוסיף כן. | פב. והבעל המאור (ד"ס פמכ) הוסיף שכל מה שבא בתוך הסעודה הוא 
בכלל השביעה שנאמר ואכלת ושבעת ברכת. וכנראה שצרכי הסעודה מסייעים לשביעה, ולכן נפטרים 
בברכת המזון אף שאינם מעיקר הסעודה. | פג. ולהל] יבואר דין זה בהרחבה וגם יובא שיש 
חולקים. | פד ולפי זה צידד שאם אוכל מעט פת הוא לא פוטר. ולהלן יובאו הדברים בהרחבה. 
פה. וכ[ כתב הרא"ש (סי כע). 
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ילקוט 


קלד 


משקין משום שהוא ראש וראשון לכל המשקים ולכן הוא העיקר והם טפלים 
לו, וכן פת פוטר כל מיני מאכל מטעם זה. והרי שגם מה שפת פוטר כל מיני 
מאכל הוא משום שהמאכלים טפלים לופי. 

ובביאור דברי המגן אברהם כתבו האחרוניםפ' לפי מה שכתב הרא"ה (על : 
0 ד פי) שיש שני דינים במה שעיקר פוטר הטפל. האחד כשהעיקר 
והטפל לא מעורבים יחד, אלא שדעתו לאכול את הטפל רק לצורך אכילת 
העיקר, שהטפל נפטר בברכת העיקר. והשני כששני מאכלים מעורבים יחד, שבזה 
הרוב הוא העיקר והמיעוט הוא טפל, וברכת המאכל הוא כברכת הרוב. והרא"ה 
הוסיף לבאר שבדין השני אם יש ביניהם מין דגן שהוא חשוב, גם אם הוא 
המיעוט הוא העיקר, משא"כ בדין הראשון שאפילו פת נעשה טפל אם כל 
אכילתו הוא לצורך העיקר וכמו שמבואר להלן (מד) שאם אכל מליח ועמו פת 
ואוכל הפת רק להפיג את החריפות המליח, נפטר הפת בברכת המליח. ומשום 
שחלוקים ביסודם שני דינים אלול", שבדין הראשון שהם שני מאכלים נפרדים, 
ומה שאחד מהם טפל הוא משום שדעת האדם לאוכלו רק בגלל העיקר, בזה 
אין נפקא מינה בין אם הטפל חשוב או לא חשוב, כיון שהשם טפל שלו הוא 
מחמת שהאדם אוכלו רק בשביל העיקר. אבל בדין השני שהם מאכל אחד ודנים 
מהו שמו של מאכל זה, בזה הדין הוא שאם שני המאכלים המעורבים שוים 
בחשיבותם אזי שם המאכל נקבע לפי הרוב, אבל אם אחד מהם חשוב נקבע 
שם המאכל על ידו. ובמשיבת נפש (פו"ת, מ"נ סי ס) כתב שאע"פ שעיקר פוטר 
טפל רק כשהטפל נאכל רק בגלל העיקר, אבל בשני מאכלים מעורבים מברך 
את ברכת הרוב גם כשרוצה באכילת הטפל. ומשום שרק כשהם לא מעורבים, 
שהשם טפל הוא בגלל שהאוכלו אוכלו כטפל, אם אוכלו גם מחמת עצמו אינו 
טפל, אבל כשהם מעורבים, שהשם טפל הוא בגלל ששם המאכל נקבע לפי 

הרוב או לפי המין החשוב, אין נפקא מינה כלל בדעתו של האוכל. 
ולפי זה מבואר מה שכתב המגן אברהם שדברים הבאים מחמת הסעודה נפטרים 

בברכת הפת מדין טפל גם להשיטות שהם נפטרים גם כשלא נאכלים עם 
הפת. כיון שכאן הוא מהדין השני של עיקר וטפל, שכן כמו שבמאכל אחד 
שמו נקבע לפי הרוב או לפי המין החשוב, וזה קובע את הברכה שלו, כך כאן 
שהוא סעודה אחת, שמה נקבע לפי הדבר החשוב שבה, וכיון שהפת הוא 
החשוב שבסעודה, אזי שם הסעודה נקבע לפי הפת, והוא נקרא סעודת לחם, 
ולכן ברכת הסעודה היא כברכת הפתפט. וכמו כן יין פוטר כל מיני משקים 
מטעם זה שאם שותה יין ועמו משקים נחשב שסועד סעודה אחת של משקים, 
ועיקרה של סעודה זו הוא היין החשוב שבמשקים, ולכן מברך רק על המשקה 
החשוב שבסעודה. ובזה מבואר מה שכתב הכסף משנה (נלטת פ"ד ס"ו) שפת 
פוטרת פרפרת אע"פ שרוצה גם לאכול את הפרפרת מצד עצמו. ולכאורה קשה 
שאם פטורה של הפרפרת הוא מדין טפל מדוע נפטרת, הרי טפל נפטר רק אם 
כל אכילתו הוא רק בגלל העיקר וכמו שכתב הכסף משנה (עס)צ. אמנם לפי מה 
שנתבאר מיושב, שהרי נתבאר שבדין השני של טפל שבשני מאכלים מעורבים, 
נקבע שם המאכל לפי הרוב או לפי המין החשוב [והמיעוט או המאכל הלא 
חשוב הוא טפל], ודין זה הוא גם אם רצונו הוא גם באכילת המיעוט, כך כאן 
פטורם הוא מדין זה של טפל, וכמו שנתבאר שהוא סעודה אחת ששמה נקבע 
לפי הפת החשוב, והשאר טפל, ולכן בזה אין נפקא מינה במה שרצונו באכילת 
הדברים הבאים מחמת הסעודה גם מצד עצמם, כיון שהם בעצמותם טפלים 

לפת, משום שהוא החשוב שבסעודה. 


ביאור שורש מחלוקת רש"י עם הבה"ג ועם תוספות והרא"ש 


ולפי המבואר נמצא שלפי דעת תוספות והרא"ש נתחדש בדין דברים הבאים 

מחמת הסעודה שני דינים. האחד שאם אוכל פת עם דברים הבאים מחמת 
הסעודה נחשב הכל לסעודה אחת כיון שלפת יש חשיבות, שהנאכל רק בסעודה 
נכלל בסעודת הפת, והוא סעודה אחת. והשני שבסעודה שיש בה פת נקראת 
הסעודה על שם הפת, וברכתה כברכת הפת. ויתכן להוסיף לפי זה שגם הבה"ג 
שסובר שרק דברים שרגילים לאכול עם פת נפטרים, סובר שפטורם של דברים 
הבאים מחמת הסעודה הוא מחמת שהם חלק מסעודת הפת, וברכת הפת פוטרתם 
משום שהסעודה קרויה על שם הפת החשוב. ולכן גם כשלא מלפת אותם בפת 
נפטרים, כיון שדברים שרגילים ללפת את הפת הם חלק מסעודת הפת גם כשלא 
אוכלם עם הפת. אלא שהבה"ג סובר שהדין הראשון שהתחדש שאם אוכל פת 
עם דברים נוספים נחשב הכל לסעודה אחת הוא רק בדברים שרגילים ללפת 
בפת, אבל דברים שלא רגילים ללפת בפת כגון דייסא וכדומה הם לא חלק 


פו. וראה בפרי מגדים (טס 95 פנרסס סק"b)‏ שכתב שכן נראה מתוספות (ד"ס הנכת)\ שכתבו שפטורם 
הוא משום שדרכם ללפת את הפת, ולכן הפת פוטרם. ויש להוכיח כן עוד ממה שכתבו תוספות 
להלן (מד. דייס מנרן) שממה ששנינו במשנה להלן (מנ.) שפת פוטר פרפרת אפשר ללמוד שעיקר פוטר 
טפל. והרי התוספות הביאו כאן מה שמבואר להלן שאם פת פוטר פרפרת ודאי שפוטר מעשה 
קדרה, ומזה הוכיחו תוספות שדייסא נפטרת אף שלא נאכלת עם הפת, ואעפ"כ סוברים תוספות 
שמדין זה שפת פוטר פרפרת ומעשה קדרה יש ללמוד שעיקר פוטר טפל. ויש להוכיח כן עוד 
ממה שכתב הבית יוסף (פפילש סי כיכ ד"ה ומ"ם () שממה שמבואר כאן שדברים הבאים מחמת הסעודה 
נפטרים מברכה ראשונה ואחרונה נלמד שעיקר פוטר טפל גם מברכה אחרונה. ומוכח שסוברים 


ברכות מא: 


ביאורים 


מסעודת הפת, שהרי הם נאכלים גם בלי סעודת פת, ולכן הם לא נפטרים בברכת 
הפת. ועל זה חולקים שאר הראשונים וסוברים שאף שדייסא לא נאכלת עם 
הפת, אבל כיון שנאכלת רק בקביעות סעודה ולאכילתה יש שם סעודה, 
כשנאכלת עם הפת היא חלק מסעודת הפת, כיון שמעלת הפת גורמת שכל דבר 
שנאכל עמה ושלאכילתו יש תורת סעודה, מצטרף עם סעודת הפת, וכיון שהפת 
הוא חשוב נקראת הסעודה על שם הפת החשוב. ורק פירות שלא רגילים להאכל 
בקביעות סעודה, ולאכילתם אין שם סעודה לא מצטרפים לסעודה ולא נפטרים 
בברכת הפת. 

ויתכן להוסיף עוד שהנה כבר הובא שהבעל המאור (ד"ס 005) פירש כדעת רש"י 
שרק דברים שנאכלים עם הפת נפטרים, וביאר עוד שחידושו של רב 

פפא הוא שאף שלא היתה דעתו בשעת ברכת הפת לאכול את הדבר המלפת 
נפטר. והובא שהמגן אברהם (סי' רנ סק"נ) ביאר שרק בפת הדין כן ולא בכל 
עיקר וטפל, משום שיש קבע לסעודה ודעתו בשעת ברכת הפת על כל מה 
שיביאו לו. אמנם להנתבאר יתכן שגם רש"י והבעל המאור סוברים יסוד זה 
שיש דין מיוחד בדברים הבאים מחמת הסעודה שנפטרים מחמת שהם סעודה 
אחת עם הפת, והסעודה נקראת על שם הפת החשוב, אלא שהם סוברים שרק 
מה שנאכל עם הפת הוא בכלל סעודת הפת. ולכן הם נפטרים אפילו אם בשעת 
ברכת הפת לא היתה דעתו עליהם, אף שבכל עיקר וטפל לא נפטר הטפל כשלא 
היה דעתו עליו בשעת ברכת העיקר. משום שכבר ביאר החזון איש (סי' כ סק"ט) 
במה שטפל לא נפטר בברכת העיקר כשלא היתה דעתו עליו בשעת ברכת העיקר, 
שהוא משום שההלכה שטפל נפטר הוא לא משום שטפל לא טעון ברכה כלל, 
אלא הוא משום שנפטר בברכת העיקר, ולכן צריך שתהיה דעתו עליו בשעת 
ברכת העיקר כדי לפוטרוצ*. ולפי זה נראה שכל זה בדין הראשון של טפל, 
ששני המאכלים נפרדים אלא שאת הטפל אוכל רק בגלל העיקר, שבזה הטפל 
לא פטור מברכה, אלא שברכת העיקר פוטרתו. אבל בדין השני של טפל, שאם 
שני מאכלים מעורבים נקרא המאכל על שם הרוב או על שם המין החשוב, 
יסוד הדין הוא שזה מאכל אחד שמחייב ברכה אחת, ושם המאכל נקבע לפי 
הרוב או המין החשוב, ונמצא שבזה הטפל כלל לא מחייב בברכה. וגם אם 
בשעת הברכה על העיקר לא היה מעורב עדיין המיעוט ואח"כ עירבוהו לא 
יתחייב לברך על המיעוט, כיון שלא חייב כלל לברך על הטפל. ולכן גם בדברים 
המלפתים את הפת הדין כן, שגם אם לא היה דעתו עליהם בשעת ברכת הפת 
נפטרים, משום שגם כאן מה שהם נפטרים הוא מהדין השני של טפל, שמעלת 
הפת גורמת שהנאכל עמה [גם אם לא מעורב עמה] נחשב סעודה אחת עם 
הפת, וסעודה זו מחייבת ברכה אחת, ושם הסעודה נקבע לפי הפת החשוב. 
ובזה מבואר גם מה שכתב הפני יהושע הנ"ל שלפי רש"י החידוש בדין של 
דברים הבאים מחמת הסעודה הוא שהם נפטרים גם אם רוצה באכילתם 

מצד עצמם, ואין דינם כטפל שנפטר רק כשכל אכילתו רק בשביל העיקר. משום 
שכאן נתחדש שיש לו תורת טפל מחמת שהוא סעודה אחת שנקראת על שם 
הפת, ולכן בזה נפטר גם אם אוכל את הדברים שמחמת הסעודה גם מצד עצמם, 
וכמו שמבואר לעיל שבדין השני של טפל שאם שני מאכלים מעורבים, ברכתם 
כברכת העיקר, אין חילוק בין אם רוצה באכילת המיעוט או לא, כיון שהשם 
טפל שיש לו הוא משום שהוא לא חשוב, מחמת מיעוטו או מחמת שבעצמותו 
לא חשוב, ועי"ז שם המאכל הוא כשם המין החשוב ולא כשמו. וכן כאן הדברים 
הבאים מחמת הסעודה טפלים בעצמותם משום שהם לא חשובים והפת חשובה, 

והסעודה נקראת על שם החשוב. 

ונמצא שלפי כל הראשונים יסוד הדין של דברים הבאים מחמת הסעודה הוא 
שהנאכל עם הפת נחשב סעודה אחת עמו, ושם הסעודה נקבעת לפי 

הפת החשובה וברכת סעודה זו היא כברכת הפת. אלא שנחלקו הראשונים מי 
מצטרף לסעודה זו. שרש"י והבעל המאור סוברים שרק מה שאוכל עם הפת 
נכלל בסעודת הפת, ולבה"ג כל דבר שרגיל ללפת בו פת נכלל בסעודת הפת. 
ולתוספות והרא"ש גם מה שרגילים לקבוע עליו סעודה נכלל בסעודת הפת. 


האם האוכל מעט פוטר דברים הבאים מחמת הסעודה 


המגן אברהם (סי' קעו סק"6) כתב שלפי הנתבאר שדברים הבאים מחמת הסעודה 

נפטרים משום שטפלים לפת, יתכן שזה רק אם אוכל הרבה פת, אבל אם 
אוכל מעט פת והיא אכילת עראי, ועיקר סעודתו הוא משאר הדברים לא יפטרו, 
שהרי לא קיימא לן כרבי חייא שסובר שפת פוטרת כל מיני מאכל ואפילו 
פירות, אלא קיימא לן שפוטרת רק דברים הבאים מחמת הסעודה שהם טפלים 


שפטורם של דברים הבאים מחמת הסעודה הוא מדין עיקר וטפל. ‏ פז. משנת ברכה (סי כס. 
פח. ראה בשער הציון (סיי יג סק"ד) שביאר כן בקצרה. | פט. ויתכן שגם הרא"ה סובר כן אלא 
כוונתו שהוא לא כטפל של פת ומליח. וזו כוונת הריטב"א שעשאוהו כטפל דהיינו שיש דין נוסף 
של טפל, שהדבר טפל מצד עצמו וכמו שנתבאר. צ. ואמנם הכסף משנה שם כתב שהרמב"ם 
לא הביא דין זה שפת פוטר פרפרת עם דני עיקר וטפל משום שנפטר גם כשרצונו באכילת 
הפרפרת, אך הרי בספרו בית יוסף כתב שפטורם של דברים הבאים מחמת הסעודה הוא מדין טפל 
וכנ"ל, וא"כ מדוע נפטרים כשרצונו באכילתם, הרי כל טפל נפטר רק כשכל אכילת הטפל הוא 
בשביל העיקר. | צא. בילקוט ביאורים להלן (פד) הרחבנו בענין זה. 


ילקוט 


לפת, וזה רק אם קבע סעודתו על הפת שאז כל המאכלים באים מחמת הפת, 
אבל כשלא חפץ לאכול פת אלא אוכל מעט אינה פוטרת. אך סיים שיתכן שכיון 
שהדרך לקבוע סעודה על הפת היא פוטרת תמיד. וביארו המחצית השקל והפרי 
מנדים (נמגן פנרסס עס) שכוונת המגן אברהם בסיום דבריו היא, שיתכן שקיימא 
לן כרבי חייא לענין דברים הבאים מחמת הסעודה שהפת פוטרת אותם מחמת 
חשיבותה, ומה שהם טפלים לפת הוא לא משום שאוכלם בגלל הפת, אלא בגלל 
שהם פחות חשובים ממנה. וזהו יסוד דינו של רבי חייא שפת פוטרת כל מיני 
מאכל ויין פוטר כל מיני משקים. שהרי מה שיין פוטר כל מיני משקים הוא 
לא משום שהמשקים באים בגללו, אלא משום שיין הוא המשקה היותר חשוב 
והם טפלים לו בחשיבות וכמו שכתבו תוספות (ל"ה 6) והרא"ש (פי" כע), וא"כ 
גם מה שפת פוטרת כל מיני מאכל הוא משום שהיא חשובה והם טפלים לה 
בחשיבות. וא"כ יתכן שאף שלא קיימא לן כרבי חייא, אבל זה לא משום 
שקיימא לן שהפת פוטרת רק משום שהמאכלים נאכלים בגללה ולא משום 
חשיבותה [ולכן לא פוטרת פירות שלא נאכלים בגלל הפת] אלא גם להלכה 
הפת פוטרת מחמת חשיבותה, אלא שהיא פוטרת רק דברים הבאים מחמת 
הסעודהצג. ולכן גם אם אכל מעט פת, שהדברים הבאים מחמת הסעודה לא 
באים בגללה, הפת פוטרתם מחמת חשיבותה. וכמו שיין פוטר כל מיני משקים 
גם כששותה פחות מרביעיתצ'. 

וביאור הדברים הואצז לפי מה שנתבאר לעיל שיסוד הדין שפת פוטרת דברים 

הבאים מחמת הסעודה הוא משום שנחשב שהכל הוא סעודה אחת 
שנקראת על שם הפת החשובה. והסתפק המגן אברהם האם הכל נחשב סעודה 
אחת רק משום שהכל בא בגלל הפת, ורק אם אוכל הרבה פת שהכל נאכל 
בגללה, נחשב הכל סעודה אחת ונפטר בברכת הפת, או שמעלת הפת גורמת 
שכל הנאכםגק;נחשב סעודה אחת אם הוא דברים הבאים מחמת הסעודה, 
והסעודה נקראת על שם הפת מחמת חשיבותה, ואז גם אם אכל מקצת פת 
הדין כן, וכמו שיין פוטר כל מיני משקים גם כששתה מעט יין, משום שע"י 
חשיבותו כל מה ששותה עמו נחשב סעודת משקים, ונקרא על שם היין שהוא 

החשוב שבהם. 

והאבן העוזר (סי" קעד ס"6) הקשה על המגן אברהם ממה שמבואר בתוספות לעיל 

((ם. ד"ס מס) שהר"מ היה מסופק על הנילו"ש מתי יברך, ולכן אכל מעט 
פת ובירך המוציא כדי לפטור הנילו"ש, והרי שאף שאכל מעט פת כדי לפטור 
הנילו"ש הפת פטר את הנילו"ש. ותירץ השולחן ערוך הרב (סי קעו קו"5 סק"<) 
שספיקו של המגן אברהם הוא רק בבשר ודגים וכדומה ולא בדייסא וכדומה. 
ומשום שדייסא הרי תמיד לא נאכלת בגלל הפת, ובהכרח מה שהיא נחשבת 
חלק מסעודת הפת הוא משום שרגילים לאכלה רק בקביעות סעודה, ויש 
לאכילתה שם סעודה, ועי"ז מצטרפת לסעודת פת. ולכן בזה לא יתכן שיש נפקא 


בגלל הפת, ואעפ"כ מצטרפת לסעודת הפת משום שלאכילתה יש שם סעודה 
ומצטרפת לסעודת הפת, וא"כ גם כשאוכל קצת פת הדין כן. ורק בבשר דגים 
שלאכילתם מצד עצמם אין שם סעודה, שהרי לא באים למזון ולהשביע, ומה 
שיש להם שם סעודה ומצטרפים לפת הוא משום שבאים ללפת את הפת, יתכן 
שאם אוכל מעט פת ולא אוכל את הבשר ודגים בגלל הפת אין לאכילתם שם 
סעודה ולא מצטרפים עם סעודת הפתצה. אך גם יתכן שקיימא לן כרבי חייא 
שכמו שיין פוטר כל מיני משקים, ואף שלשתיית המשקים לחוד אין שם סעודה, 
אך כששותה עם היין ע"י חשיבות היין יש לשתיית היין עם המשקים שם 
סעודה וברכת היין פוטרם, כך לפת יש מעלה שכל הנאכל עמו, אם הוא דבר 
שרגיל להאכל עם הפת, יש לו שם סעודה יחד עם הפת וברכת הפת פוטרתו. 


ד. שיטת הרשב"א בביאור המימרא של רב פפא 


הרשב"א (פז"ס פמכ) כתב שדברי רב פפא נאמרו רק על פירות שבהם עסקה 

הסוגיא לעיל, ועל זה אמר רב פפא שאם אוכלם עם הפת נפטרים 
כדין טפל. ואף שכבר שנינו במשנה להלן (מל.) שעיקר פוטר טפל, אך רב פפא 
חידש שאף שלא רגילים ללפת בהם פת, לא אומרים שהמלפת בטלה דעתוצ'. 
וזו כוונת רב פפא במה שאמר שדברים הבאים מחמת הסעודה בתוך הסעודה 
נפטרים בברכת הפת. ומה שהוסיף בתוך הסעודה אף שאם מלפת בהם את הפת 
ודאי שהוא בתוך הסעודה, הוא משום שתי הבבות האחרות שאמר, ששם יש 
חילוק בין תוך הסעודה לאחר הסעודה. ומה שאמר רב פפא שדברים הבאים 
שלא מחמת הסעודה בתוך הסעודה טעונים ברכה לפניו ולא לאחריו, כוונתו 
לפירות שלא מלפת בהם את הפת, אך אוכלם בתוך הסעודה, שטעונים ברכה 


צב. וכן כתבו הרא"ה והריטב"א (ד"ס פמכ) שלענין דברים הבאים מחמת הסעודה פוסקים כרבי חייא. 
וכן מתבאר ממה שכתבו תוספות והרא"ש (עס) שכמו שיין פוטר כל מיני משקים כיון שהוא ראש 
וראשון למשקים, כך פת פוטר כל מה בא שמחמת הסעודה משום שהיא החשובה שבסעודה. 
צג. כן כתב הפרי מגדים (פס). ולעיל הובא שהביאור הלכה (פ" קעד ס"נ דיס ײן) נשאר בצריך עיון 
האם גם בפחות ממלוא לוגמיו פוטר. וראה עוד בפרי מגדים (שס) שכתב שממה שכתבו תוספות 
(ד"ס סנכמ) שכיון שבאים בגלל הפת הפת פוטרתם נראה שרק אם באים בגלל הפת נפטרים. 
צד. משום שאין לפרש כפשוטו [כמו שנראה קצת מהמחצית השקל והפרי מגדים] שהמגן אברהם 


ברכות מא: 


ביאורים 


קלה 


לפניו כיון שהם לא טפלים אבל לא לאחריו. ומה שאמר רב פפא שלאחר 
הסעודה טעון ברכה גם לאחריו, מדובר רק בפירות, שאם אכלם לאחר הסעודה 
טעון ברכה לאחריו. והרשב"א ביאר שרק בפירות יש חילוק בין אם אכלם תוך 
הסעודה לבין לאחר הסעודה, כיוןצ' שפירות שלא אוכלם ללפת את הפת הם 
לא חלק מהסעודה, ולכן כמו שאינם נפטרים בברכה שלפניו של הפת כך לא 
נפטרים בברכה שלאחריו, ורק כשאוכלם תוך המזון שבהכרח אוכלם בשביל 
לסייע קצת תאות המאכל כדי שיתאוה לאכול יותר, כדרכם של בריות בפרפראות 
שבאמצע סעודה, הם מצרכי הסעודה ונפטרים בברכת המזון. אבל כשבאים 
לאחר הסעודה, שלא באים לסייע לתאות המאכל, לא נפטרים אפילו בברכת 
המזון. אבל אם אכל בשר ודגים בין אם אכלם באמצע הסעודה ובין אם אכלם 
לאחר הסעודה, נפטר בין בברכה שלפניו ובין בברכה שלאחריו. משום שאינם 
באים לקינוח סעודה אלא באים להשביע, והם בעצמם חלק מהסעודה, וכן אם 
אוכל דייסא ומעשה קדירה, כיון שהם באים להשביע ויש להם שם סעודה. 


ביאור מחלוקת תוספות והרשב"א בדברים הבאים מחמת הסעודה לאחר הסעודה 


ובביאור דברי הרשב"א [שאם אכל בשר או דגים או דייסא לאחר הסעודה 
נפטר בברכת הפת] כתב החזון איש (סיי כ סק"כ), שכיון שהם בעצמם 

מזינים ומשביעים יש להם בעצמם שם סעודה, וממילא אף שמשך ידו מלאכול 
פת אך לא נחשב שהסעודה נפסקה שהרי ממשיך לאכול בשר ודגים ודייסא, 
שלהם יש תורת סעודה, וכיון שהסעודה ממשיכה נחשב שכל הסעודה היא 
סעודת פת ונפטרת בברכת הפת. ורק בפירות שלאכילתם אין תורת סעודה, אם 
משך ידו מהפת, שאין באכילתם אפילו צורך הסעודה, לא נפטר אפילו בברכת 

המזון. 
וכתב הדרישה (סי' קע סק"כ) שמבואר בזה שהרשב"א חולק על התוספות והרא"ש 
הנ"ל שסוברים שאפילו אם אכל בשר ודגים ודייסא אחרי שמשך ידו 
מהפת, לא נפטר בברכת הפת בין לפניו ובין לאחריו. [וכתב המאמר מרדכי (פס 
סק") שאף שהבית יוסף (עס ד"ס ודעת) כתב שהרשב"א סובר כתוספות, זהו רק 
במה שנחלקו תוספות עם רש"י בשני דינים, שרש"י סובר שדייסא תמיד לא 
נפטרת בברכת הפת לפניו ותוספות סוברים שנפטרת אם נאכלת תוך הסעודה, 
והשני שרש"י סובר שפירות לא נפטרים אפילו בברכה שלאחריו ותוספות סוברים 
שבתוך הסעודה נפטרים בברכה שלאחריו, ובשני דינים אלו סובר הרשב"א 
כתוספות, אבל לענין אחר הסעודה נחלקו תוספות והרשב"א]. 

והביאור הלכה (פ" קעו מ"נ ד"ס פ6ן) כתב שיש עוד ראשונים שחולקים על 
תוספות והרא"ש. שכן הבה"ג הנ"ל פירש בדברי רב פפא שפירות 

שרגילים לאוכלם לאחר הסעודה לא נפטרים בברכה שלפניהם ושלאחריהם גם 
אם אוכלם תוך הסעודה, ומשמע מדבריו שאין חילוק בין אם אוכל בתוך 
הסעודה או לאחר הסעודה, אלא כל דבר שנפטר מברכה שלפניו ולאחריו 
כשאוכלו בתוך הסעודה נפטר גם כשאוכלו אחר הסעודה. וכן משמע מהאור 
זרוע (סל' נרכות סי קנד) שהביא בשם הר"ח והערוך שפירשו בדברי רב פפא שאם 
אכל לאחר הסעודה פירות שאין דרכם ללפת את הפת, לא נפטרים בברכה 
שלאחריו כיון שלא באו ללפת את הפת. ומשמע מדבריהם שדייסא שלא באה 
ללפת את הפת ואעפ"כ נפטרת בברכת הפת, נפטרת גם אם אכל לאחר הסעודה. 
ואמנם יתכן שלענין בשר ודגים הם סוברים כתוספות, משום שבשר ודגים 
נפטרים רק משום שרגילים ללפת בהם את הפת, וא"כ כשאוכלם לאחר הסעודה 
שלא באים ללפת את הפת לא נפטרים, אבל דייסא שנפטרת גם בלי שרגילים 
ללפת בה את הפת, נפטרת גם כשבאה אחר הסעודה. [ובזה מבואר מה שהמגן 
אברהם (פי' קעו סק"ס) כתב על מה שהשולחן ערוך (פס) הביא את דינם של תוספות, 
שמדובר בבשר ודגים. והלבושי שרד הקשה על המגן אברהם מה חידש בזה. 
אך יתכן שכוונתו שרק בבשר ודגים הדין כן ולא בדייסא. ואף שתוספות והרא"ש 
לא סוברים כן, אך להלכה יש לצרף דעת רבינו חננאל והערוך שסוברים 
כהרשב"א לענין דייסא]. וביאור דברי הביאור הלכה הוא לפי מה שכתב הגר"ז 
הנ"ל, שאכילת דייסא יש לה שם סעודה כיון שמשביע ורגילים לקבוע עליה 
סעודה, אבל בשר ודגים לא משביעים ואין להם שם סעודה, ורק כשנאכלים 
בסעודת פת יש להם שם סעודה כיון שהם באים בשבילו. ולכן אם אכל דייסא 
אחרי הסעודה לא נפסקה הסעודה משום שלאכילת דייסא יש שם סעודה מצד 
עצמה, אבל אם אוכל בשר ודגים אחרי הסעודה לא נמשכה הסעודה, כיון 
שלאכילתם לחוד אין שם סעודה, ולכן אע"פ שאוכלה לא נמשכה הסעודהצ". 
אמנם החזון איש (עס) כתב שנראה שגם לפי תוספות והרא"ש אם כשמשכו 
ידיהם מן הפת היתה דעתם לאכול דייסא או בשר לא נפסקה הסעודה, 


הסתפק שמא להלכה שלא קיימא לן כרב חייא, מה שפת פוטרת הוא לא משום חשיבותה אלא 
משום שכל המאכלים נאכלים בגללה, שהרי בתוספות וברא"ש הנ"ל מפורש גם להלכה שפת פוטרת 
שאר אוכלים מחמת חשיבותה, כמו שיין פוטר משקין מחמת חשיבותו. ‏ צה. ומה שכתבו תוספות 
שכיון שבאים בגלל הפת הפת פוטרם מוסב על בשר ודגים ולא על דייסא וכמו שהתבאר לעיל. 
צו. ובאופן נוסף כתב שעיקר חידושו של רב פפא הוא שני הדינים האחרים שאמר. צז ראה 
ברשב"א לעיל (ד"ס סמלוו שהאריך לבאר כן. | צח. וראה בחזון איש (פ" מ פוף פק"ד) שהשיג על 
המשנה ברורה שחילק בין בשר ודגים ודייסא שהרי לכולם יש דין דברים הבאים מחמת הסעודה, 


ילקוט 


קלו 


ורק אם היתה דעתם לאכול פירות אלא שנמלכו לאכול דייסא או בשר סוברים 

תוספות שכבר נפסקה הסעודה, ועכשיו הוא סעודה אחרת. ולפי זה יתכן 

שהרשב"א לא נחלק עם תוספות, ודבריו הם כשמשכו ידם מפת על דעת לאכול 

דייסא או בשר. [ויתבאר בזה מה שנראה מהבית יוסף הנ"ל שהרשב"א לא נחלק 

עם תוספות]. אך יתכן שהרשב"א סובר שגם אם משכו ידיהם מפת על דעת 

לאכול פירות, ובסוף אכלו דייסא או בשר, שוב חזרו להמשיך את הסעודה 
הראשונה, והם נפטרים בברכת הפת. 


האם בזמנינו נוהגת ההלכה של 'לאחר הסעודה' 


תוספות (ל"ס (8חר) כתבו שההלכה שדברים הבאים אחר סעודה טעונים ברכה 
לפניהם ולאחריהם, לא נוהגת בזמנינו, משום שרק בזמנם היתה 
הרגילות למשוך ידים מהפת, אבל בזמנינו לא נוהגים למשוך ידים מהפת עד 
ברכת המזון, וכל שעה שאוכלים פירות או שאר דברים קודם ברכת המזון דעתם 
לאוכל פת. ורבינו יונה (ד"ס מיסו) כתב באופן אחר קצת שרק בימיהם שהיו 
נוהגים לעקור השולחנות קודם ברכת המזון אינו מצטרף עם מה שאכל קודם, 
והוא כסעודה בפני עצמה, אבל אנו לא נוהגים לסלק את השולחן עד אחרי 
ברכת המזון, ולכן תמיד הוא כמו תוך הסעודה ונפטר בברכת הסעודה. 
והטור (פ" קש) כתב שגם בזמנינו נוהג דין זה בסעודות גדולות שרגילים למשוך 
ידיהם מן הפת ולערוך השולחן במיני פירות. וכתבו הב"ח והאליה רבה 
(פס) שלפי דעת רבינו יונה שרק כשמסלקים השולחן דינו כלאחר הסעודה, לא 
נוהג דין זה בזמנינו גם בסעודות גדולות, כיון שלא מסלקים את השולחן. 
[והאליה רבא הביא שגם הרשב"א והכל בו סוברים כהרבינו יונה]. אך הביאור 
הלכה (טס ס"כ ד"ס ספן) כתב שהרבה ראשונים לא הזכירו סילוק השולחןצט, אלא 
הזכירו רק שמשכו ידיהם מהפת, ולשיטתם נוהג דין זה בזמנינו בסעודות גדולות 
כמו שכתב הטור. אמנם הביאור הלכה סיים שלפי המבואר לעיל שהרשב"א 
ועוד ראשונים חולקים על דינם של תוספות עכ"פ בדייסא, בדייסא ספק ברכות 
להקל, וגם אם משכו ידיהם מהפת לא מברך על הדייסא שאוכל אח"כ. 


האם בהב לן ונבריך טעון ברכה לאחריו על מה שיאכל 


וכתב עוד הביאור הלכה (שס ד"ס (מטון) שלכאורה היה נראה שאם יאמר הב לן 

ונבריך [שקיימא לן שבזה אם נמלך לאכול פת טעון ברכה לפניו] אפילו 
בזמנינו אם יאכל עכשיו בשר ודגים או פירות הוא טעון ברכה אפילו לאחריול. 
וכן מוכח מהמגן אברהם (סיי ₪ פ"ק כד) שכתב שאף שיין פוטר כל מיני משקים, 
אבל אם אמר הב לן ונבריך ונמלך לשתות משקים טעון ברכה לפניו ולאחריו, 
שהרי אפילו אם משך ידו מהפת טעון ברכה לפניו ולאחריו, כל שכן בהב לן 
ונבריך. ומשמע שבסעודת פת אם יאמר הב לן ונבריך וימלך לאכול פירות טעון 
ברכה אפילו לאחריו ואפילו בזמנינו. אך המגן אברהם (עס) הביא שהשל"ה כתב 
לא כן. והמאמר מרדכי (פס פ"ק (ג) השיג על דברי המגן אברהם וכתב שנראה 
לו כביעתא בכותחא כדעת השל"ה שאם בסעודת פת אמר הב לן ונבריך ונמלך 
לאכול פירות לא טעון ברכה לאחריו [אלא רק לפניו, שהרי גם אם אכל פת 
אחרי שאמר הב לן ונבריך טעון ברכה לפניו]. ואף שאם משך ידיו מהפת טעון 
ברכה לפניו ולאחריו, אבל בזמן הזה שלא נהגו למשוך ידים מהפת, אפילו אם 
אמר הב לן ונבריך אין טעון ברכה לאחריו. וכן נראה ממה שכתבו הפוסקים 
שבזמנינו אין נפקא מינה מהדין של לאחר הסעודה, והרי שבזמנינו תמיד הוא 
כמו בתוך הסעודה ואפילן אם אמר הב לן ונבריך?א. והביאור הלכה סיים 
שבדברים הבאים מחמת הסעודה יש לסמוך על דעת המאמר מרדכי, כיון שיש 
לצרף את דעת הרשב"א שאפילו בזמן הגמרא אינם טעונים ברכה לאחריו אפילו 

כשבאים אחרי הסעודה. 

והחזון איש (סי" מ סק"ד) ביאר את סברת המאמר מרדכי, שכיון שבזמנינו לא 

רגילים למשוך ידים מהפת, וכשאוכלים פירות בסוף הסעודה הוא המשך 
סעודת הפת, לכן גם אם אמר הב לן ונבריך אם אח"כ נמלך לאכול פירות 
בהכרח שחזר בו ממה שמשך ידיו מהפת, שהרי אין רגילות לאכול פירות אחרי 
הסעודה בלי שיהיו המשך מסעודת הפת, ולכן לא טעון ברכה לאחריו. אך 
החזון איש כתב שנראה כדברי המגן אברהם, לפי מה שנתבאר לעיל שגם 
תוספות מודים שאפילו בזמן הגמרא אם משך ידו מהפת בשביל לאכול בשר 


אך לפי מה שנתבאר דברי הביאור הלכה מבוארים. | צט. ראה שם שהביא שכן הוא באור זרוע 
(פס) בשם רבינו חננאל, וכן ברא"ש (ס" כפ), ובתוספות רבי יהודה החסיד ובהגהות מיימונית ועוד 
קדמונים. | ק. וראה שם שכתב שכן מבואר בשולחן ערוך הרב. | קא. והמאמר מרדכי הוסיף 
שיתכן שגם בזמן הגמרא אם אמר 'הב לן ונבריך' ונמלך, אינו טעון ברכה לאחריו, ועדיף ממשך 
ידו מהפת. [ולא נתבארו דבריו. ורק להשיטות שסוברות שרק אם מסלק השולחן דינו כלאחר 
הסעודה, יש לבאר דבריו שסילוק השולחן גרע מהיסח הדעת של הב לן ונבריך]. | קב. ואמנם 
לפי מה שצידדנו שהרשב"א חולק על תוספות וסובר שגם אם משך ידו בשביל לאכול פירות ונמלך 
לאכול בשר ודגים אינם טעונים ברכה לאחריו, משום שחזר בו ממה שמשך ידיו מהבשר ודגים, 
נכונים דברי המאמר מרדכי. | קג. כן כתב החזון איש (על סק"ג). ‏ קד ורק לפי מה שצידדנו 
שהרשב"א סובר שאפילו אם משך ידיו בשביל לאכול פירות לא טעון ברכה לאחריו על בשר 
ודגים, משום שחזר בו ממה שמשך ידיו, גם בהב לן ונבריך הוא חולק, מכיון שחזר בו נחשב 


ברכות מא: 


ביאורים 


ודגים לא טעונים ברכה לפניו ולאחריו, ואעפ"כ אם משך ידו מהפת בשביל 
לאכול פירות הם סוברים שאפילו אם יאכל בשר ודגים יהיו טעונים ברכה לפניו 
ולאחריו. והרי שגם אם אוכל בשר ודגים וחוזר בו ממה שמשך ידיו גם מבשר 
ודגים, לא דנים שאכילתו עכשיו היא המשך הסעודה, אלא כיון שבתחילה משך 
ידי מבשר ודגים, גם אם עתה חוזר בו מזה הוא לא נחשב המשך הסעודה. 
וממילא גם בזמנינו שלא רגילים למשוך ידים מהפת, אם אמר הב לן ונבריך 
והסיח דעתו מהפת, אף שחזר בו עכשיו ממה שמשך ידיו מהפת, לא נחשב 
המשך הסעודהקג. ואמנם נראהקי שגם אם יאכל פת אחרי שמשך ידו מהפת 
שודאי חזר בו ממה שמשך ידו מהפת, אך נחשב שתי סעודות, ומה שלא טעון 
שתי פעמים ברכת המזון הוא משום שבברכת המזון אחת נפטר על שתי 
הסעודות כיון שברכותיהם שוות. אבל אם אוכל אחר הסעודה רק פירות שלא 
נפטרים בברכת המזון, צריך לברך עליהם גם ברכה אחרונה מלבד מה שמברך 
ברכת המזון. 

והחזון איש השיג עוד על מה שכתב הביאור הלכה שבדברים הבאים מחמת 

הסעודה שאוכל אחרי שאמר הב לן ונבריך יש לצרף דעת הרשב"א 
שגם בזמן הגמרא אינם טעונים ברכה לאחריו. שהרי נראה שהרשב"א מודה 
שבהב לן ונבריך יהיה טעון ברכה לאחריו על כל מה שיאכל אח"כ. משום 
שסברת הרשב"א היא רק כשלא משך ידיו מבשר ודגים שלא משך ידיו 
מהסעודה, וכשאוכלם הוא ממשיך את הסעודה, אבל אם אמר הב לן ונבריך 
שמשך ידו מהסעודה, אף הרשב"א מודה שאם יאכל בשר ודגים יהיה טעון 

ברכה לאחריוקי. 


ה. שיטת הרא"ה והריטב"א 


הרא"ה והריטב"א (ד"ס פמכ) ביארו בדברי רב פפא שדבריו מוסבים רק על פירות 

כשיטת הרשב"א, אך הם ביארו את שלשת הבבות באופן אחר. שדברים 
הבאים מחמת הסעודה תוך הסעודה, הכוונה שאוכל פירות למלאות רעבונו, 
ובזה נחשב שבא מחמת הסעודה, ונפטר בברכת הפת גם מברכה שלפניו. ודברים 
הבאים שלא מחמת הסעודה תוך הסעודה, הכוונה שאוכל פירות לתענוג ולכן 
נחשב שלא בא מחמת הסעודה, וטעון ברכה לפניו ולא לאחריו. ואין דינו כבשר 
ודגים וכדומה שבאים באמצע הסעודה שנפטרים מברכה שלפניו תמיד כיון שהם 
מזינים, אבל פירות לא מזינים. ולאחר הסעודה הכוונה שאכל פירות או בשר 
ודגים לאחר הסעודה שלא למלאת רעבונו, ולכן טעון ברכה לפניו ולאחריו. 


מחלוקת הראשונים במי שקובע סעודתו על הפירות 


ובמה שכתבו הרא"ה והריטב"א שאם אוכל פירות למלאת רעבונו לא טעון ברכה 

לפניו, הנה הרא"ש (ס" כפ) הסתפק בזה במי שקבע סעודתו על הפירות 
האם מברך עליהם, אך כתב שנראה שפטור מלברך ולא בטלה דעתו אצל כל 
אדם אלא לגביו הוא כבא מחמת הסעודה ונפטר. וכתב הבית יוסף (ס" קעל ד"ס 
ומכל דנרי סר"ר יונס) שברבינו יונה מבואר שחולק על הרא"ש. משום שרבינו יונה 
(ד"ס 6מכ) כתב שאם בתחילת הסעודה לא היו לו דברים אחרים ללפת את הפת 
אלא אלו הפירות בלבד, והתחיל לאכול אותם עם הפת, אזי אף שאוכל אח"כ 
מהם בלי פת לא מברך עליהם, כיון שעשה מהם עיקר לפתן כשהתחיל לאוכלם 
עם פת, ולכן פטור מלברך עליהם גם כשאח"כ לא אוכלם עם פתקה. ורבינו 
יונה הוכיח כן מהמבואר בירושלמי (ס"ס) שרב הונא אכל תמרים 'על פיסתיה' 
[וביאר רבינו יונה שאכל תמרים אחרי שאכל פת] ולא בירך עליהם. ושאלו רבי 
חייא בר בא וכי הוא חולק על רבולי, מדוע לא אכלם בסוף ואז יברך תחילה 
וסוף, וענה לו שאלו עיקר אכילתו. וביאר רבינו יונה שרבי חייא סבר שלא 
בירך עליהם משום שסבר כרב חייא שפירות שבאים בסעודה אינם טעונים ברכה 
לפניהם, ולכן שאלו וכי חולק על רבו שסובר לא כן, מדוע לא אכלם בסוף 
הסעודה לצאת מידי ספק, ואז ודאי חייב לברך בתחילה וגם בסוף. והשיבו 
שהם עיקר אכילתו, דהיינו שכיון שבתחילה קבע עליהם סעודה לא צריך לברך 
אף שאח"כ לא אוכלם עם הפת. ומבואר בזה שסובר שבשביל שיהיה נחשב 
שבא אצלו מחמת הסעודה צריך לגלות דעתו שאוכלם ללפתן?ז, ולכן רק אם 
אוכלם בתחילה עם פת שגילה דעתו בזה שהם באים ללפתן נפטר מלברך 

לפניהם קח. 


שוב סעודה אחת. | קה. וראה בט"ז (ס" קספ סק"ע) שכתב שאם אכל פירות למלאות רעבונו לא 
נפטר בברכת הפת. אך השער הציון (עס ס"ק ₪) הוכיח מהמגן אברהם שסובר לא כן. | קו. רבינו 
יונה הוסיף שהכוונה לרב וכל האמוראים לעיל שסוברים שטעונים ברכה לפניהם. וכתב המעדני 
יו"ט (סי כס פֿות ט) שרבינו יונה גרס לעיל 'רב' ולא 'רב הונא'. קז. אמנם ראה במרדכי (כפו ק₪) 
ובסמ"ג (עעס ס) שסוברים כהרא"ש ומוכיחים כן מהירושלמי, משום שפירשו בירושלמי שכיון שעיקר 
קביעותו הוא על הפירות נפטר בברכת הפת אפילו אם לא אכל כלל את הפירות עם פת. וראה 
ברשב"א (פוף ז"ס סניפו) שפירש בירושלמי שאכל את כל הפירות עם הפת ונפטר מדין טפל. והרשב"א 
הוכיח מכאן שלא כהשיטות שגם אם אוכל את כל הפירות עם פת לא נפטר משום שבטלה דעתו 
ואינו טפל. קח.ויתכן שהרא"ש והרא"ה והריטב"א שסוברים שגם אם לא אוכלם עם פת פטור 
אם קובע עליהם סעודה, סוברים שכיון שאוכלם למלאות רעבונו נפטר, ומה שנפטר הוא לא כפטורם 
של בשר ודגים שפטורים משום שבאים ללפת את הפת, אלא הוא כפטורה של דייסא שהוא משום 


ילקוט 


מחלוקת הראשונים כשהתחיל לאכול פירות עם פת 


וכתב עוד ההגפקווסף (סי" רעד ד"ס 6נל מלנלי) שמהטור (פס) נראה שגם אם אין 

עיקר סעודתו על הפירות, אלא שבתחילת אכילת הפירות אכלם עם פת 
נפטר מלברך עליהס אף שאח"כ אוכלם בלא פת, שכבר נעשו כדברים הבאים 
מחמת הסעודה ע"י שגילה דעתו במה שאכלם בתחילה עם פת. אך כתב שברבינו 
יונה (פס) מבואר שבאופן זה צריך שיהיה דעתו בתחילת אכילת פירות שגם 
סיום האכילה יהיה עם פת, ורק אז הם כדברים הבאים מחמת הסעודהקט. אמנם 
ברשב"א (ל"ס (מ65) נראה כהטור, משום שכתב שאם אכל פירות עם פת אף 
שממשיך לאוכלם בלי פת אינו צריך לברך לפניהם, משום שנחשב שעדיין באים 
ללפת, שכן דרך המלפתים שאוכלים קצת בלי פת וחוזרים ומלפתים בהם את 

הפת. 


אכל בתוך הסעודה והמשיך לאכול לאחר הסעודה האם טעון ברכה 


כתב הרשב"א שס) שנראה שאם אכל פירות בתוך הסעודה ואח"כ המשיך 

לאוכלם לאחר הסעודה אינם טעונים ברכה לאחריהם כיון שהכל הולך 
אחר תחילת האכילה, והיות שתחילתו היה באמצע הסעודה נפטר בברכת המזון. 
וכן אם אכל פירות ללפת את הפת ולא בירך לפניהם, ואח"כ אכלם אחרי 
הסעודה אינם טעונים ברכה אפילו לפניהם. וכן אם אכל פת הבאה בכיסנין 
בתוך הסעודה שאינו טעון ברכה לפניו, ואח"כ אכל ממנו לאחר הסעודה אינו 
טעון ברכה אפילו לפניו. אלא שהביא שבירושלמי נחלקו בזה, שדעת ר' יוחנן 
שלא טעון ברכה ודעת ר' חייא ורב שטעון ברכה. והרשב"א הסתפק האם 
פוסקים כר' יוחנן כמו בכל מקום שפוסקים כמותו כשנחלק עם רב, או שכיון 
שכאן גם ר' חייא סובר שחייב לברך, פוסקים כמותו. והרשב"א הוסיף שיש 
קצת ראיה לחייב מהמבואר להלן (פג:) שיין שבתוך המזון לא פוטר יין שלאחר 
המזון, כיון שבתוך המזון היין לא חשוב משום שבא לשרות המאכל ולא פוטר 
את שלאחר המזון שבא לשתיה והוא חשוב, וכל שכן כאן שצריך לברך, כיון 
שבתחילת אכילתו נפטר בגרירת הפת ואת הפת כבר גמר לאכול שצריך לברך. 
אבל הריטב"א (ל"ה דנליס) כתב בפשיטות שאם אכל פירות בסעודה למלאת 

רעבונו או ללפת הפת והמשיך לאוכלם לאחר הסעודה אינו צריך לברך, 
וכן אם אכל פת הבאה בכיסנין בתוך הסעודה והמשיך לאוכלה לאחר הסעודה 
פטור מלברך. שהרי קיימא לן להלן (ענ) שפת הבאה בכיסנין שקבע עליה 
סעודה מבוך עליה המוציא וברכת המזון, ואם לא קבע עליה סעודה מברך 
מזונות ומעין ג'. והרי שפת זה פעמים שתורת פת עליה ופעמים שאין תורת 
פת עליה, ומטעם זה כשאוכלה בתוך הסעודה נפטרת בברכת הפת וכשאוכלה 
אחר הסעודה אינה נפטרת, משום שבאמצע הסעודה אכילתו היא בתורת פת 
ולאחר הסעודה אכילתו היא לתענוג וכאכילת פירות. והרי זה ודאי שאם יקבע 
סעודה על פת הבאה בכיסנין ויברך המוציא, ואחרי שישבע יאכלנה לתענוג 
בתורת פירות, לא יתחייב לברך על אכילת תענוג ברכה נוספת, משום שהכל 
הולך אחר תחילת האכילה. ולכן גם כשאוכל באמצע הסעודה פירות למלאת 
רעבונו, וכן האוכל פת הבאה בכיסנין, שנפטרים בברכת הפת, לא צריך לחזור 
ולברך עליהם אם ממשיך לאוכלם לאחר הסעודה לתענוג. והוכיח כן ממה 
שהגמרא הסתפקה להלן (6) במי שהתחיל לאכול בלא ברכה האם צריך לברך 
על מה שממשיך לאכול, והסיקה שוכי מי שאכל שום וריחו נודף יחזור לאכול 


שמשביעה וקובעים עליה סעודה, משום שאצל אדם זה שממלא רעבונו מפירות הרי הם כדייסא, 
ולכן לא צריך כלל לאוכלו עם פת. אבל רבינו יונה סובר שאם יאמר שממלא רעבונו בפירות בטלה 
דעתו, אלא יתכן רק שאצלו הם לפתן, ולכן צריך שיגלה דעתו שהם אצלו לפתן ע"י שיתחיל 
לאכול עם פת, ואז לא צריך להמשיך לאוכלו עם פת משום שפטורו הוא לא כטפל של דג ומליח, 
אלא פטורו הוא כבשר ודגים שהם דברים הבאים מחמת הסעודה שמלפתים בהם את הפת, שהרי 
לא צריך שיאכל את הבשר ודגים עם הפת ממש, כיון שהם לא באים דווקא ביחד עם פת אלא 
הם באים בסעודת פת, ולכן גם אדם זה שאוכל פירות ללפת את הפת נפטר גם אם לא אוכלם 
יחד עם הפת, אלא צריך שיגלה דעתו שעושה כן ע"י שיאכלם בתחילה עם פת. אמנם הבית יוסף 
שם ביאר שהרא"ש סובר ג"כ שאם אוכל פירות ללפתן נפטר אלא שסובר שלא צריך שיגלה דעתו, 
אבל ברא"ה ובריטב"א נראה שהוא משום שאוכלם למלאות רעבונו. ויתכן שהט"ז והמגן אברהם 
הנ"ל שנחלקו באוכל פירות למלאות רעבונו פירשו ג"כ כהבית יוסף, ולכן נחלקו בזה ולא תלו 
דבריהם במחלוקת רבינו יונה עם הרא"ש. | קט. ורבינו יונה ביאר בזה את שיטת רש"י בדברי 
רב פפא, שאין כוונתו שאכל פירות עם פת, אלא כוונתו שהתחיל לאכול עם פת וגם סיים לאוכלם 
עם פת, שבזה אע"פ שמדין טפל לא נפטר אך מדין דברים הבאים מחמת הסעודה נפטר. ובזה 
מיושב קושיית תוספות על רש"י ממה שהגמרא מקשה שיין יפטר ע"י הפת, כיון שיין תמיד בא 
מחמת הסעודה. [ויתכן שכוונת רבינו יונה שלפי רש"י בשר ודגים אינם טעונים ברכה וכמו שכתב 
הפני יהושע בדעת רש"י, ורק דיסא שלא מלפתים בה את הפת טעונה ברכה וכשיטת הבה"ג]. 
קי. הריטב"א מפרש בגמרא שם שלא כפירוש הרשב"א הנ"ל שהוא משום שיין שבא לשרות לא 
חשוב ולא פוטר יין חשוב שבא לשתות. קיא. לעיל בענין 'ביאור שיטתם' וכו' הרחבנו בזה 
האם הפת פוטרת משום שהכל טפל לה או שהוא לא מדין טפל. | קיב. ראה בתוספות (ד"ס 066 
שפירשו כן בדברי רש"י. קיג. בהגהות וציונים כתבו שצריך לגרוס 'רשב"ם'. וכן הוא בתוספות 
ר' יהודה החסיד. | קיד. ולשון הגמרא מתפרש שיין הוא שתיה ולכן גורם ברכה לעצמו שלא 
להפטר בברכת הפת. | קטו. וראה שם שהביא שהראב"ד הוכיח כשיטה זו שמים לא נפטרים 
ממה שמבואר להלן (מה) במשנה שרק שותה מים 'לצמאו' מברך, משמע שאם שותה כדי לבלוע 
עצם שבגרונו לא מברך. ומדוע לא מיעטו שותה בתוך הסעודה, ומשמע שמברך על מים שבסעודה. 


ברכות מא: 


ביאורים קלז 


שום אחר כדי שיהא ריחו נודף. הרי שהגמרא דנה שלא צריך לברך אם כבר 
התחיל לאכול, וגם למסקנא צריך לברך רק משום שתחילת אכילתו היתה באיסור 
אך כאן שתחילת אכילתו בהיתר שוב לא צריך לברך. והריטב"א הוסיף שאף 
שמצינו להלן (מנ:) שיין שבתוך המזון שבא לשרות את המאכל לא פוטר את 
שלאחר המזון שבא לשתות, משום שיין תוך המזון יש לו תורת אכילה ושל 
אחר המזון יש לו תורת שתיה והם שני מינים חלוקים שלא פוטרים זה את 
זה?', אעפ"כ אין ללמוד מזה שגם כאן שתחילת אכילתו בא לסעוד וסיום 
אכילתו בא לתענוג הם כשני עניינים חלוקים ואין זה פוטר את זה, משום שכאן 
שניהם אכילה ונחשבים ענין אחד וזה פוטר את זה. 


ביאור דברי הגמרא 'הואיל ופת פוטרתן' 


הואיל ופת פוטרתן. הריטב"א (ד"ס פתכ) ביאר שהוא לא מדין טפל, כיון שרק 

מה שנאכל עם הפת דינו כטפל. אלא מה שפת פוטרתן הוא משום שהוא 

עיקר סעודה ופוטר כל מה שהוא חלק מהסעודה, ואע"פ שאינו טפל עשאוהו 
כטפל כיון שהוא עיקר סעודהקיא. 


מחלוקת הראשונים בביאור התירוץ 'ין גורם ברכה לעעמו' 


אי הכי יין נמי נפטריה פת שאני יין דגורם ברכה לעצמו. רש"י (סנן מנ. 

ד"ס דגולס) ביאר בתירוץ הגמרא שיין בא בכמה מקומות אע"פ שלא היו 
צריכים לשתותו, כגון בקידוש ובברכת אירוסין?', וכיון שהוא חשוב לכן טעון 
ברכה לעצמו ואינו נפטר בברכת הפת. ותוספות (ל"ס 6) כתבו שהרשב"אליג פירש 


אוצר החכמה 


מפרט בברכה את שם העץ ולא נפטר בברכת הפת. ורבינו יונה (ד"ס יין) הביא 
שהר"ח פירש באופן אחר קצת שכיון שיין פוטר כל מיני משקין כמבואר לעיל, 
הרי שהוא חשוב ואינו נפטר בברכת הפת. ולפי כל הפירושים האלו תירוץ 
הגמרא הוא שיין חשוב ולכן אינו נפטר בברכת הפת. אבל בחידושי הרשב"א 
(לסנן מנ. ד"ס ײן) הביא שיש שפירשו [וכן שיטת הרא"ה והריטב"א (ד"ס ין)] שיין 
הוא שתיה ופת הוא אכילה, ושתיה ואכילה הם שני עניינים ואי אפשר לשתיהם 
להיות כאחת, לכן יין לא נפטר בברכת הפתקד. 

והראשונים נחלקו מה דינם של מים או שאר משקין בתוך הסעודה, האם הם 

נפטרים או לא [ולהלן יובאו דבריהם]. וכתב הרשב"א (פס) שלפי 
השיטה שתירוץ הגמרא הוא שיין הוא שתיה וחלוק מאכילה ולכן אינו נפטר 
בברכת הפת, ודאי שגם מים ושאר משקין לא נפטריםקט'י. ורק לפי השיטה 
שתירוץ הגמרא הוא שיין חשוב יתכן לומר שמים שאינם חשובים נפטרים 

בברכת הפת. 


האם מים ושאר משקין נפטרים בברכת הפת 


שם. תוספות (ל"ה %) כתבו ששאר משקים, כגון מים ושכר נפטרים, כיון שגם 

יין היה נפטר לולי שהוא חשוב ושאר משקים ומים שאינם חשובים 
נפטרים, שהרי גם הם באים מחמת הסעודה שבאים לשרות המאכל וגם אי 
אפשר לאכילה בלא שתיהקטז. ולא כהמחזור ויטרי שכתב שמברכים על מים 
שבתוך הסעודה, וגם מברכים בכל פעם ופעם משום שהוא כנמלךק". ואינו 
דומה ליין שהיה נפטר לולי חשיבותו, כיון שמים לא זנים כמבואר לעיל ((ס:) 
ולא יתכן שיפטרו בברכת הפת. ותוספות סיימו שר"י ורבינו תם אומרים שלא 


והרשב"א דחה שאפילו אם הוא לא מברך זהו לא משום שאינו לצמאו שהרי גם אם צמא מחמת 
האכילה לא מברך, אלא לא מברך משום שנטפל לסעודת הפת, ולכן לא מיעטו כן ממה שמבואר 
במשנה שרק שותה 'לצמאו' מברך. | קטז. ראה ברבינו יונה (שס) שכתב שגם אם היה צמא לפני 
הסעודה נחשב שבא מחמת הפת, שסוף סוף לא שתה קודם כיון שירא שיזיק לו, ונמצא שבא 
מחמת הפת. קיז. ראה בבית יוסף (פ" קעד ד"ס וענ כ שהביא שההגהות מיימוני (נככופ פ"ד 6ופ ט) 
כתב שהבה"ג חולק על המחזור ויטרי וסובר שאף שמברך על המים שבתוך הסעודה אך לא צריך 
לברך בכל פעם. וראה ברא"ש (סי ‏ ט) שהשיג ג"כ על דברי המחזור ויטרי, שאין דרך לאכול בלי 
לשתות ולא מסיח דעתו מלשתות. וראה ברשב"א (ד"ס ײף שביאר בשיטת המחזור ויטרי, שכמו 
שמבואר להלן (פנ) שבחול ברכת היין של לפני המזון לא פוטר את שלאחר המזון משום שאין 
דרך לשתות יין, וכמו כן אם שותה בחול כוס יין ואח"כ שותה עוד כוס יין שלא בתוך הסעודה 
צריך לברך על כל כוס וכוס, כך הוא כששותה מים בתוך הסעודה. וראה ברא"ש (פס) שנטה לפסוק 
שלא צריך כלל לברך על מים בסעודה, אך כתב שלהסתלק מן הספק יברך על המים לפני נטילת 
ידים על דעת לשתות בסעודה. וביאר הבית יוסף (עס) שאף להמחזור ויטרי שצריך לברך על כל 
כוס וכוס אך אם יהיה דעתו לשתות עוד לא יברך, ולכן גם כאן ששותה לפני הסעודה על דעת 
לשתות אח"כ לא צריך לברך, ולכן כתב הרא"ש שלפני הסעודה יישב במקום סעודתו וישתה כדי 
להראות שכוונתו להמשיך לשתות בסעודה. וראה עוד בבית יוסף שהביא שההגהות מיימוני (פס) 
כתב ג"כ שהר"מ היה נוהג לשתות מים לפני הסעודה כדי להסתלק מן הספק אלא שההגהות 
מיימוני כתב שהר"מ שתה לפני המוציא ולא כהרא"ש שכתב ששתה קודם נטילת ידים. וביאר 
הבית יוסף (פס) שהרא"ש סובר שאין להפסיק בשתיה בין נטילת ידים להמוציא משום שתיכף 
לנטילת ידים ברכה, והר"מ יסבור שתיכף לנטילת ידים ברכה מוסב על מים אחרונים וברכת המזון. 
או שסובר שכיון שברכת המים הוא צורך הסעודה אין זה הפסק. וראה בב"ח (טס דיה וסלוס) שכתב 
שיש שיטות שסוברות שאם שותה מים לפני נטילת ידים אינו פוטר את המים של תוך המזון, ולכן 
הר"ם שתה אחרי הנטילת ידים, וכיון שהיה בזה צורך אין זה הפסק. וראה עוד בבית יוסף שכתב 
שהרבה ראשונים נקטו להלכה שלא לברך על משקים ומים, לבד מהשבלי הלקט (ס" קמג) שפסק 
כהבה"ג. וגם הרא"ש כתב רק שכדי להסתלק מספק יחמיר כבה"ג. 


קלח ילקוט 


מברכים על שאר משקים שפת פוטר כל מה שבא בשביל הפת, וכן יין פוטר 
שאר משקים שהיין הוא ראש וראשון לכל מיני המשקים, ולכן הוא העיקר 
ושאר המשקים טפלים לו לברכה?", ולכן גם שאר משקים הבאים מחמת 
הסעודה שבאים בשביל הפת לשרות האכילה, וגם אי אפשר לאכילה בלא שתיה, 
נטפלים לפת, חוץ מהיין מחמת חשיבותו. ולכן לא מברכים על המרור בליל 
הסדר משום שהוא דבר שחייבים לאוכלו בסעודה, והוא כדבר הבא מחמת 
₪ הסעודהליט. 

ובגינת ורדים (פו"פ, פו"ם כל 6 סי 6 ד"ס ונע"ל) העיר מדוע תוספות סיימו שריי 

ורבינו תם אומרים שכל המשקין נפטרים, הרי כבר כתבו בתחילת 
דבריהם שרבינו תם סובר כן ולא כהמחזור ויטרי. ועוד הקשה מדוע ביארו 
בתוך דבריהם את ההלכה של יין פוטר שאר משקין. ותירץ שהנה הב"ח (ס" 
קעד) כתב שגם לפי המחזור ויטרי שאר משקים נפטרים ורק מים שלא זנים לא 
נפטרים?ל. [ומה שכתב השבלי הלקט (סיי קעג) בשם הבה"ג שגם שאר משקים 
אינם נפטרים זו שיטה שלישית שסוברת כהסוברים שתירוץ הגמרא הוא ששתיה 
ואכילה הם שני עניינים, שכן לפי זה כל המשקים שהם שתיה לא נפטרים וכמו 
שכתב הרשב"א הנ"ל, אבל להמחזור ויטרי רק מים לא נפטריםקלא]. ולפי זה 
נראה שלכן חזרו תוספות לבאר את שיטת רבינו תם, משום שבתחילה כתבו 
שכיון שמבואר בגמרא שיין היה נפטר לולי חשיבותו מוכח ששאר משקים 
נפטרים, ומזה יש להוכיח רק לשאר משקים מלבד מים, אבל למים אין להוכיח 
משם שהרי מים לא זנים ויתכן שלא נפטרים. ולכן סיימו התוספות שרבינו תם 
הוכיח שלא כסברת המחזור ויטרי [שמים שלא זנים לא נפטרים] ממה שיין 
פוטר שאר משקים, שהרי אם מה שפת פוטרת שאר אוכלים ומשקים הוא משום 
שהם זנים ונכללים בברכת המוציא שהיא ברכה חשובה שכוללת את כל מה 
שזן, מדוע יין פוטר כל מיני משקים הרי ברכתו הגפן ולא יתכן שנכללו בו 
שאר דברים שאינו פרי הגפן. ובהכרח שיין פוטר משקים משום שהוא ראש 
וראשון לכל המשקין והם טפלים לו [שכן כששותה יין עם משקים נחשב שיש 
כאן סעודה אחת של משקים, שהיין הוא החשוב שבהם והוא העיקר שבסעודה 
ושאר המשקים טפלים, ומברך על העיקר ופוטר את הטפל], וכן הוא גם בברכת 
הפת שפוטרת כל מיני מאכל משום שהפת הוא ראש וראשון לכל האוכלים, 
וכשאוכל פת עם עוד אוכלים ומשקים הרי זה סעודה אחת, וכיון שהפת הוא 
החשוב שבהם הוא העיקר שבסעודה והשאר טפל, ומברך על העיקר ופוטר את 
הטפל, ולכן גם משקים נפטרים שהם באים מחמת הסעודה, ואף שאינם זנים 

אך הם נפטרים מברכה משום שהם טפלים לסעודת הפתללכנ. 


האם יין שבתוך המזון או שלאחר המזון טעון ברכה אחרונה 


שם. הרא"ש (סוף סי כו) הביא שהרשב"ם בפסחים (קג: ל"ס 6פור) כתב שאם שותה 

יין בתוך המזון אינו טעון ברכה שלאחריו משום שברכת המזון פוטרת 
מה שברכתו מעין ג'ללי. והרא"ש השיג עליו מהמבואר בסוגייתנו שאם אכל 
לאחר הסעודה טעון ברכה גם לאחריו, וגם בענבים ותאנים שברכתם מעין ג' 
הדין כן, ומוכח שברכת המזון לא פוטר מי שחיובו מעין שלש. ולכן כתב 
הרא"ש שמה שיין לא טעון ברכה לאחריו הוא משום שהוא כדברים הבאים 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה, שהרי לולי שהיה גורם ברכה לעצמו היה נפטר 
גם בברכה שלפניו מטעם זה, וא"כ מברכה שלאחריו הוא נפטר, משום שלא 
מצינו שסברא זו שגורם ברכה לעצמו תגרום שגם ברכת המזון לא תפטרנוללכד. 


קיח. ראה במהרש"א (נפוקי פס) שהעיר שתוספות כאן סותרים לדבריהם לעיל (ד"ס וש שלא פסקו 
כרבי חייא שיין פוטר משקים. וראה בפני יהושע ובצל"ח (פופי פס) במה שכתבו לתרץ כל אחד 
לפי דרכו. קיט. ראה ברבינו יונה (ד"ס ומה) שכתב ג"כ שלכן לא מברכים על מרור, והוסיף שלכן 
גם לא מברך על הפסח. אך הריטב"א (ל"ה דנרס) כתב שיש טעם נוסף שלא צריך לברך על המרור 
כיון שברכת הכרפס פוטרו. [ובטור (סיי פעג) הביא את שני הטעמים]. ותוספות בפסחים (קטו. ד"ס וסדכ) 
כתבו שאי אפשר לומר שהכרפס פוטר כיון שההגדה שביניהם הוא הפסק, [וכן כתבו תוספות כאן 
(ד"ס 5י)], ולכן כתבו שירקות שגוררים תאות המאכל תמיד נפטרים בברכת הפת. קנכ. וראה שם 
שכתב שכן גם שיטת הר"ר יו"ט שהובא ברא"ש (סי ע). | קכא. אך הפרישה (טס קק"ס) כתב שממה 
שהרא"ש השוה את דעת הבה"ג לדעת הר"ר יו"ט משמע לא כן. וראה שם במה שכתב. וראה 
עוד בפני יהושע (נתוס' פס) שכתב שיתכן לומר סברא נוספת שרק יין היה נפטר משום שאין דרך 
לשתות יין בלי סעודה כי משכר משא"כ שאר משקים שדרך לשתותם לצמא בלי סעודה. [וראה 
בגינת ורדים (טס) שדייק סברא זו מתחילת דברי תוספות]. ולפי זה יתכן שזו סברת השבלי הלקט. 
קכב. וראה ברא"ש (ט שהוכיח ג"כ ממה שיין פוטר משקים שאי אפשר לומר שפת פוטרת רק 
מה שזן משום שא"כ איך יין פוטר משקים, הרי אין למשקים שייכות עם ברכת הגפן, ובהכרח 
שפטורם הוא משום שהם טפלים. קכג. וכן כתב הבעל המאור (פפפיס קט. ד"ס מתנ"). ‏ קכז. ראה 
ברשב"א להלן (מנ. ד"ס ועמן) שכתב בשם תוספות שזה דומה לדברים הבאים בתוך הסעודה שלא 
מחמת הסעודה שאף שאינם נפטרים בברכה שלפניו נפטרים בברכה שלאחריו. הרי שברכת המזון 
פוטרת יותר מברכת הפת. וראה ברא"ה (ד"ס ײן) שכתב שגם לפי שיטתו שמה שלא נפטר בברכה 
שלפניו הוא משום שברכת אכילה לא פוטרת שתיה אך בברכה שלאחריו אינו כן אלא היא פוטרת 
אכילה ושתיה כיון שכולם משביעים. | קכה. וכן כתב הרמב"ן במלחמות (פספיס קט. ד"ה 5מ0. 
קכו. ראה בביאור הלכה (פ" כ פי"ו דייס 656 שכתב שלפי הרא"ש והרמב"ן הנ"ל אם שותה יין לאחר 
המזון טעון ברכה לאחריו, [ולא נתבארו דבריו מנין שחולקים על תוספות ואמנם לשון הרא"ש 
הוא שיין הוא דבר הבא הבא מחמת הסעודה בתוך הסעודה אך יתכן שכוונתו שדינו כמו דבר 
שבא בתוך הסעודה, גם כשלא בא בתוך הסעודה. ועכ"פ ברמב"ן ודאי לא מוכרח שחולק על 
תוספות]. ואמנם הרשב"א (סן מנ. ד"ס וענן) כתב שלפי שיטה זו שנפטר בברכת המזון מדין דברים 


ברכות מא: 


ביאורים 


וכן כתבו תוספות בפסחים (קג. ד"ס 66)קכה, אלא שתוספות הוסיפו שגם אם 
שותה יין לאחר הסעודה אינו טעון ברכה שלאחריו משום שתמיד נחשב שבא 
מחמת הסעודהללכי. 

ורבינו יונה (ל"ס מסו) כתב שמטעם אחר גם אם שותה יין לאחר המזון לא 

טעון ברכה לאחריו, משום שיין הוא מזון ולולי שלא קובעים עליו 
סעודה היה טעון ברכת המזון כמבואר לעיל ((ה:), ובדיעבד אם מברך ברכת 
המזון על יין נפטר, שהרי מבואר לעיל (ינ.) שאפילו על תמרים יוצאים בדיעבד 
בברכת המזון אף שעל תמרים לא אמרו שלולי שלא קובעים עליהם סעודה היו 
מברכים עליהם ברכת המזון, וא"כ כל שכן שעל יין יוצאים בדיעבד בברכת 
המזון, ולכן אפילו אם שתה יין לאחר המזון לא טעון ברכה לאחריו, משום 
שאם חייב בלאו הכי בברכת המזון מחמת הסעודה נפטר על ידו גם מהיין 
ואפילו לכתחילה. וכן כתב הרשב"א (סן מנ. ד"ס ועמן) שאפילו אם שתה יין 
לאחר המזון לא טעון ברכה לאחריו מטעם זה שלולי שלא קובעים עליו סעודה 
היו מברכים עליו ברכת המזון, אלא שהוא ביאר זאת באופן אחר, שהשותה 
לאחר המזון לפני ברכת המזון הוא שותה זאת בקביעות, שכן מיגו שהוא קבע 

עצמו לפת הוא גם קבע עצמו לייןקכז, ולכן נפטר בברכת המזוןקכח. 


האם יין או משקין שלפני המזון נפטרים בברכת המזון 


שם. הבעל המאור (פפסיס קע. ד"ס מתני') כתב בשם הגאונים שאם שתה יין לפני 
המזון נפטר בברכת המזון כיון שברכת המזון פוטרת כל דבר שחיובו 
מעין ג'קכט. והרמב"ן (מנסמות ס' עס ד"ס 6מכ) השיג שא"כ מדוע אם הביאו ענבים 
ותאנים לאחר הסעודה אינם נפטרים בברכת המזון הרי ברכתם מעין שלש. ומה 
שיין של תוך המזון נפטר בברכת המזון הוא משום שבא מחמת הסעודה אבל 
שלפני המזון שלא בא מחמת הסעודה אינו נפטר בברכת המזוןלל. ותוספות 
בפסחים (ק: ד"ס ילי) כתבו שאם שותה יין לפני המזון ודעתו לשתות בתוך המזון 
נפטר בברכת המזון אבל אם אין דעתו לשתות בתוך המזון לא נפטר בברכת 
המזוןקל*. אבל הרא"ש (פססיס פ"י סי' כד) כתב שאם הדין הוא שאם אין דעתו 
לשתות בתוך המזון לא נפטר בברכת המזון אלא הרכה שלאחריו א"כ 
ודאי שגם אם דעתו לשתות בתוך המזון לא נפטר בברכת המזון [ולא כתוספות]. 
אך הרא"ש הוסיף שא"כ קשה מדוע יין שלפני המזון פוטר את של תוך 
המזוןקלב, הרי של תוך המזון נפטר בברכת המזון ואילו שלפני המזון טעון 
ברכה אחרונה בפני עצמה, ואיך יתכן שיפטרו בברכה ראשונה אחת אם הם 
טעונים שתי ברכות אחרונות. ולכן הכריע הרא"ש כהבעל המאור שיין שלפני 
המזון נפטר בברכת המזון גם אם אין דעתו לשתות בתוך המזון, אך לא מטעמו, 
אלא משום שיין ששותה לפני האוכל גורר את תאות המאכל והרי הוא כצרכי 
הסעודה, ולכן נפטר בברכת המזוןקלי. 

ובביאור שיטת תוספות [שרק אם שותה יין גם בתוך הסעודה לא צריך לברך 
ברכה אחרונה על היין שלפני המזון] מבואר מדברי המגן אברהם (סי 

קעד ס"ק יד)קלד שאפשר לבאר בשני אופנים. האחד שכיון שהברכה הראשונה 
שעל היין שלפני המזון הועילה שיפטר מלברך על היין שבתוך המזון הם נעשים 
כשתיה אחת, וכיון שברכת המזון פוטרת את של תוך המזון היא פוטרת גם 
את של לפני המזון. וסברא זו מבוארת גם בטור (פי' פעג) שכתב שיש שסוברים 
שמרור אינו טעון ברכה ראשונה משום שברכת פרי האדמה של הכרפס פוטרתו, 
ויש אומריםקלה שהוא משום שהמרור בא מחמת הסעודה כיון שחובה לאוכלו 


הבאים בתוך הסעודה, לאחר המזון לא נפטר [אך יתכן שהרא"ש והרמב"ן חולקים. ויתכן עוד 
שהנה הרשב"א הוסיף ששתה לאחר המזון אחרי שגמר לאכול הרבה והפסיק בשיחה ומתוך שיחה 
צמא לשתות טעון ברכה לאחריו. ויתכן לפי זה שלא חולק על תוספות שהרי סברת תוספות היא 
שיין שותים תמיד מחמת המזון ובזה הרשב"א מודה, אלא שכתב שאם הפסיק זמן רב ומתוך 
שיחה צמא לשתות טעון ברכה, ויתכן שבזה תוספות מודים. ולכאורה מוכח כן, שהרי מבואר להלן 
(מנ:) שיין שלאחר המזון דינו שונה משל תוך המזון, ובהכרח שיש יין שלאחר המזון, ובאמת 
הרשב"א (פס ד"ס פנעי) ביאר גם שם שהכוונה שהפסיק זמן רב ומחמת השיחה היה צמא לשתות]. 
קכז. וכעין מה שאמרו להלן (מג) מיגו שההסבה מועילה לפת היא מועילה ליין. רשב"א (Eס).‏ 
קכח. ראה במגן אברהם (ס" קעד סק"ע) שביאר שתוספות בפסחים כוונתם לסברת הרשב"א. [ולא 
נתבארו דבריו שהרי תוספות כתבו שהוא משום שגם לאחר המזון בא מחמת המזון]. ויש נפקא 
מינה בזה אם שתה יין לפני המזון, שלפי סברת רבינו יונה והרשב"א יפטר בברכת המזון שלאחר 
הסעודה, וכמו שכתב הבעל המאור בפסחים (קט. ד"ס מפני) לפי שיטתו שברכת המזון פוטרת כל מה 
שחייב מעין שלש, שגם אם שותה יין לפני המזון נפטר, וא"כ כן הוא לרבינו יונה והרשב"א 
שסוברים כהבעל המאור לענין יין [וכן כתב המגן אברהם (פס) שלפי הרשב"א גם יין שלפני המזון 
נפטר בברכת המזון]. אבל לפי תוספות שנפטר רק משום שהוא בא בסעודה, יין שלפני המזון לא 
נפטר וכמו שכתב הרמב"ן במלחמות (עס). ואמנם הרא"ש בפסחים (פ"י סי כד) חידש שיין שלפני 
המזון גורר תאות המאכל ובא מחמת הסעודה, אבל בתוספות לא מצינו סברא זו. קכט. שיטתם 
היא כשיטת הרשב"ם הנ"ל. קל. וכן כתב הבעל המאור בתחילת דבריו בדעת הרי"ף. קלא. וכן 
נראה מתוספות להלן (פנ: ד"ס ולכ). ובמקומו יבואר ענין זה בהרחבה. קלב. ראה ברא"ש (פסיס 
פ"י פיי ד) שהוכיח כן. וראה עוד בתוספות להלן (מנ. ד"ס ורכ) שכתבו ג"כ דין זה. קלג. ראה במגן 
אברהם (פ" קעד סק"י) שהוכיח מכאן כהשיטות שאם שותה יי"ש בסעודה לא מברך לפניו כיון שגורר 
תאות המאכל. והשער הציון (פס פ"ק פס) הקשה שהרא"ש כתב רק שזה נחשב כבא בתוך הסעודה 
שנפטר מברכה שלאחריו אפילו אם לא בא מחמת הסעודה, כיון שבשביל להפטר מברכה אחרונה 
די שהוא מצרכי הסעודה, אבל מנין שנחשב שבא מחמת הסעודה להפטר גם מברכה שלפניו. 
קלד. ראה במחצית השקל שביאר כן בדבריו. קלה. וכן כתבו תוספות כאן (ד"ס 6). 


ילקוט 


בסעודה. וכתב הטור שנפקא מינה האם צריך לברך ברכה אחרונה על הכרפס 
אם יאכל ממנו כזית, שאם ברכת הכרפס פוטרת את המרור כיון שברכת המזון 
פוטרת את המרור היא גם פוטר את הכרפס, אבל אם המרור לא נפטר ע"י 
הכרפס צריך לברך ברכה אחרונה על הכרפס. ובאופן שני ביאר המגן אברהם 
שאפילו אם ברכת היין שלפני המזון לא צריך לפטור את היין של תוך המזון 
אעפ"כ לא צריך לברך ברכה אחרונה על היין שלפני המזון, כיון שבשעה שבירך 
על היין שלפני המזון היתה דעתו לשתות בתוך המזון, ובזה כבר די שיהיו 
נחשבים כשתיה אחת, והברכת המזון תפטור את היין שלפני המזוןללי. ונפקא 
מינה אם שותה משקים לפני הסעודה בשיעור רביעית האם צריך לברך ברכה 
אחרונה אם שותה גם בתוך הסעודה [לפי שיטת תוספות]. שאם רק אם הברכה 
של שתיית לפני המזון פוטרת את של תוך המזון נחשב שתיה אחת, במשקים 
לא יהיה נחשב שתיה אחת גם אם דעתו לשתות גם תוך המזון לפי השיטות 
שמשקים של תוך הסעודה לא טעונים ברכה. אבל אם נחשב שתיה אחת כיון 
שדעתו לשתות בתוך המזון, גם בזה מצטרפים המשקים להיות שתיה אחת. 
וכתב עוד המגן אברהם שאפילו לפי הרא"ש שסובר שיין שלפני המזון נפטר 
בברכת המזון גם אם לא שותה בתוך המזון משום שגורר תאות המאכל 

והוא מצרכי הסעודה, אבל שאר משקים לא גוררים תאות המאכל, ואם לא 
ישתה בתוך המזון ודאי טעונים ברכה אחרונה. אבל הט"ז (עס סק"ט) כתב שגם 
משקים דינם כיין, ולהרא"ש לא טעונים ברכה אחרונה גם אם לא שותה תוך 

המזוןקלז. 

והרשב"א (ד"ס וי כתב שנחלקו בירושלמי (ס"ד, ה"ס) באוכל ענבים או שאר 
מאכלים קודם הסעודה האם מברך לאחריהם או שכיון שגוררים 

תאות המאכל דינם כדברים הבאים שלא מחמת הסעודה בתוך הסעודה שטעונים 
ברכה לפניו ולא לאחריו. והרשב"א כתב שנראה להלכה שטעון ברכה 

לאחריוקלח. 


האם מברכים על הגפן על כוס ברכת המזון 


הרא"ש (סיי מ) כתב שהבה"ג סובר שעל היין של כוס ברכת המזון אין צריך 
לברך לאחריו על הגפן. והרא"ש כתב שהוא דבר תמוה וגם העם לא 
נהגו כן. 


כוב. 


מה מברכים אחרי אכילת פת הבאה בכסנין 


רב הונא אכל תליפר* ריפתי בני תלתא תלתא בקבא ולא בריך. א"ל 

רבי נחמן עדי כפנא אלא כל שאחרים קובעים עליו סעודה צריך 
לברך. רש"י (ל"ס נכ) פירש שאכל פת הבאה בכסנין ולא בירך אחריה, ואמר 
לו רב נחמן שכיון שאכל שיעור שאחרים קובעים עליו סעודה צריך לברך ברכת 
המזון. וכתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פליסר) שמהרי"ף נראה שרב הונא לא בירך 
אחריה משום שלא אכל אכילה קבועה. שהרי"ף כתב שמהסוגיא מתבאר שאם 
אוכל פת הבאה בכסנין בלי קביעות מברך לפניה מזונות ולאחריה ולא כלום, 
ואם אוכל בקביעות מברך לפניה המוציא ואחריה ג' ברכותב. ומזה נראה שפירשו 
את דברי הגמרא כפשוטו שרב הונא לא בירך כלל. והוסיפו שיש מפרשים 


קלו. וראה שם שהוכיח כן מהבעל המאור שכתב בדעת הרי"ף שבליל הסדר לא צריך לברך ברכה 
אחרונה על שתי הכוסות הראשונות אם שותה בתוך המזון, והרי להרי"ף על כל כוס מהד' כוסות 
מברך ברכה ראשונה, ונמצא שגם על הכוס השני מברך, וממילא היין של תוך המזון נפטר ע"י 
ברכת הכוס השני, וברכת הכוס ראשון לא נצרך לפטור את של תוך המזון, ואעפ"כ אם שותה גם 
בתוך המזון גם הכוס ראשון מצטרף להיות שתיה אחת עם של תוך המזון ונפטר בברכת המזון. 
ומוכח שגם אם ברכתו לא פוטר את של תוך המזון מצטרף לשתיה אחת. קלז. והביאור הלכה 
(סי' קעד ס"ו ד"ס ופפיו) כתב שרוב האחרונים סוברים כהמגן אברהם, וגם האליה רבה שהסכים לט"ז 
כתב שרק בשאר משקים הדין כן כיון שהם גוררים תאות המאכל, אבל מים לא גוררים תאות המאכל. 
ולהלכה הביא בשם החיי אדם שכיון שגם ביין דעת הרא"ש לא מוסכם לכן אף שהשולחן ערוך (עס) 
פסק כמותו אבל בשאר משקים שלפי רוב האחרונים מודה הרא"ש יש לפסוק כן. אלא שהחיי אדם 
כתב שאם צמא ולא תאב לאכול אם לא ישתה לא צריך לברך על המשקים שלפני הסעודה ברכה 
אחרונה ואפילו אם שותה מים. וכתב עוד שיי"ש ששותים לפני האכילה ודאי נפטר בברכת המזון 
כיון שגורר תאות האכילה. קלח. ונראה שחולק על סברת הרא"ש שע"י שגורר תאות המאכל יש 
לו שייכות לסעודה גם כשאוכלו קודם הסעודה. א. הרי"ף גרס 'תריסר'. ב. בשו"ע ו" סי קפ 
פ"?) מבואר שאם קובע סעודה עליו חייב ליטול ידיו. ובמשנה ברורה (שס סק"פ) ובשער הציון (טס פק"ז) 
כתב שרוב הפוסקים סוברים שחייב גם לברך. וראה עוד בתורת הבית (יפ ו פער נ) שפירש בדברי 
הירושלמי שגם אם לא קובע סעודה חייב ליטול, אלא שמספיק שנוטל יד אחת. והרא"ה בבדק הבית 
(פס) חולק וסובר שלא צריך כלל ליטול אם לא קובע סעודה עליו. ג. רש" (שס) כתב שלא הטעינוה 
ברכה מעין ג' ודינה כפת אורז ודוחן, ועל אורז מברכים בורא נפשות כמבואר לעיל (₪:), א"כ נראה 
מרש"י שגם על פת הבאה בכסנין מברכים בורא נפשות. וכן כתבו התוספות (ע? 55: לייה ) בדעת 
רש"י. וראה בפני יהושע (ד"ס כ"ס) כתב שמקורו של רש"י שם הוא מסוגייתנו שרב הונא לא בירך, 
שמשמע שלא בירך אפילו מעין ג' אלא רק בורא נפשות. אמנם הצל"ח (נכט"י פס) הקשה שאף שבגמרא 
אפשר לפרש שלא בירך מתפרש שלא בירך מעין ג' אלא בורא נפשות, אבל רש"י שהוא פרשן היה 
לו לפרש, וכמו שמצינו ברש"י לעיל (0. ד"ל ו9) שפירש על מה שמבואר בברייתא שם שעל פת אורז 
לא מברך כלום שהכוונה שמברך בורא נפשות. ולכן תירץ הצל"ח שטעמו של רש"י שמברכים על 
פת הבאה בכסנין בורא נפשות הוא משום שהפת נעשית טפלה לתבלין לענין ברכה שלאחריה, אלא 


ברכות מא: - מב. 


ביאורים 


קלט 


שבירך בורא נפשות. וכן דעת רש"י לעיל (מ: ד"ס פת סנלס) שעל פת הבאה 
בכסנין שנאכלת שלא בסעודה מברכים בורא נפשות כמו על פת אורז ודוחןג 
משום שמאכלה מועט. והשלטי גיבורים (5ופ 6 כתב שגם דעת הרי"ף היא שמברך 
בורא נפשות, כיון שלשון הרי"ף הוא שלבסוף ולא כלום, ולעיל (6) כתב הרי"ף 
שולא כלום מתפרש שמברך בורא נפשות. וכמו כן מה שאמרו שרב הונא 'לא 
בירך' מתפרש כן, שלא בירך ברכת המזון או מעין ג' אלא רק בורא נפשות. 
אמנם דעת התוספות לעיל (מ6: ד"ס 66) ורוב הראשונים" שעל פת הבאה בכסנין 

מברכים אחריה מעין ג' כשלא קובעים עליה סעודה, שהרי לא גרע 
מתאנים וענבים שמברכים עליהם מעין ג'. ומה שאמרו כאן שרב הונא לא בירך, 
הכוונה שלא בירך ברכת המזון אלא מעין ג'ה. והרא"ה (ל"ס סלכ) כתב שיש 

טעות סופר ברי"ף, וגם דעתו שמברך מעין ג'. 


פירושו של הבה"ג בסוגיא 


שם. רש"י (ד"ס פמכ) הביא שהבה"ג פירש סוגייתנו בפת סתם, ורב הונא לא 

בירך אחריו משום שלא שבע, וחיוב ברכת המזון הוא רק כששבע כמו 
שנאמר (לניס מ י) ואכלת ושבעת. ורש"י תמה על פירושו שהרי מבואר במשנה 
להלן (מט:) שחז"ל תקנו שיברך על כזית או על כביצה אף שאין בו כדי שביעה. 
וכתב הפני יהושע (ניע"י פס) שמקורו של הבה"ג הוא ממה שמבואר כאן שרב 
הונא לא בירך, שהרי אם הוא אכל פת הבאה בכסנין היה לו לברך מעין ג' 
כשיטת רוב הראשונים הנ"ל, [ודוחק לפרש שרב הונא לא בירך ברכת המזון 
אך בירך מעין ג'']. ולכן פירש שמדובר שאכל פת גמורז. ואף שחז"ל תקנו 
לברך על כזית או כביצה ברכת המזון זהו רק אם לא רוצה לאכול יותר אף 
שלא שבע, או שקובע עיקר סעודתו על לפתן או בשר ומזה הוא שבע, 
שמהתורה לא חייב לברך כיון שלא שבע מהלחם לחוד, וחז"ל תקנו שכיוון 
שבצירוף עם הלחם הוא שבע או שאין דעתו לאכול עוד חייב לברך, אבל אם 
לא שבע כלל וגם דעתו לאכול עוד, לא תקנו שיברך ברכת המזון. ולכן רב 
הונא לא בירך" משום שלא היה שבע והיה דעתו לאכול עוד. ורב נחמן אמר 

לו שהיות שאחרים קובעים עליו סעודה חייב לברךט. 


האם שיעור קביעות סעודה תלוי בו או באחרים 


א"ל רב נחמן עדי כפנא אלא כל שאחרים קובעים עליו פעודה צריך 
לפרר, הרא"ה (ד"ס פמכ, סדר) כתב' שרב הונא סבר שלא מספיק שאחרים 
קובעים עליו סעודה אלא צריך גם שאדם זה שאוכל אוכלו בקביעות, ולכן לא 
בירך כיון שהוא לא שבע מזה, ורב נחמן סבר שמספיק שאחרים קובעים עליו 
סעודה'*. וכן כתבו רבינו יונה (דייס 6/) והטור (פ" קפפ) שאפילו שהוא לא קובע 
סעודה מברך ברכת המזון אם אחרים קובעים עליו סעודה. אך המאירי (ד"ס פס) 
כתב שגאוני ספרד סוברים שצריך שגם הוא יקבע סעודה'נ. אלא שהמאירי כתב 
שלא נראה כדבריהם. 

והרא"ש (סיי 0 הביא שדעת רבינו משה שאם אחרים לא קובעים עליו סעודה, 
אף שהוא קבע עליו סעודה, מברך רק מזונות ומעין ג', שהולכים לפי 

רוב בני אדם ובטלה דעתו. אך דעת הראב"ד שאם הוא קובע עליו סעודה מברך 
המוציא וג' ברכות אפילו על משהו ולא בטלה דעתו. והרא"ש סיים שנראה 

עיקר כשיטת רבינו משה". 


שאם היה אוכל הרבה פת שהיה חייב בברכת המזון מהתורה לא היה נפטר בברכת התבלין שהוא 
דרבנן, אבל באוכל קצת שחיובו מדרבנן, נפטר מדין טפל בברכת התבלין. ולכן אמרה כאן הגמרא 
שלא בירך, והכוונה שלא בירך כלל על הפת, אלא רק על התבלין. ד. רשב"א (ד"ס ככ סתפ), רא"ה 
(ד'"ס סדר), ריטב"א (ד"ס כנ), רא"ש (פ" 6. ה. וכן פירש הרשב"א (פס), ותמה על הרי"ף שלא סובר 
כן. = ו. וראה בצל"ח (ליס ננ) שכתב לתרץ את לשון הגמרא 'ולא בירך' לפי פירוש שאר הראשונים 
[הסוברים שמדובר בפת הבאה בכסנין], שרב הונא היה בעל קרי, והרי לעיל (כ:) מבואר שבעל קרי 
מברך על הפת רק לאחריו כיון שהוא חיוב של תורה, ורב הונא סבר שאין כאן חיוב של תורה לכן 
לא בירך אחריו כלל. [ומהצל"ח מוכח שאם קובעים סעודה על פת הבאה בכפנין חייבים מהתורה 
לברך ברכת המזון. ולהלן יובא שהפרי מגדים הסתפק בזה]. ובזה מיושב גם מה שהקשה רש"י על 
פירושו של הבה"ג. | ז. והופיף עוד שכיון שלשון הגמרא הוא 'ריפתי' ולא נקטה פת הבאה בכפנין 
כמו שנקטה לעיל (מ6:) ולהלן, נראה שכאן אכל פת גמור. ח. ראה שם שכתב שבירך בורא נפשות. 
[ולא נתבאר היטב שהרי כמו שלא מברך מעין ג' משום שלא תיקנוהו על הפת כן לא יברך בורא 
נפשות]. ט. נראה מהפני יהושע שחייב מהתורה כשאחרים קובעים סעודה עליו. וראה שם שהוסיף 
שאין להקשות שאם מדובר בפת גמור מה השייכות לסוגייתנו, משום שכמו שרב פפא חידש לעיל 
(מ6) שדינם של דברים הבאים מחמת הסעודה או שלא מחמת הסעודה לא תלוי באדם שאוכל אלא 
תלוי אם הם דברים שרגילים לבא מחמת הסעודה או לא, כך לדין שביעה של ברכת המזון מספיק 
שהוא שיעור שאחרים קובעים עליו סעודה. י.וכן כתב בקצרה הפני יהושע (ל"ס פף). יא. והרא"ה 
גרס א"ל רב נחמן 'עדיין כפין הוא' וכמו כן גרס 'הדר' אמר רב נחמן. ופירש שבתחילה אמר רב 
נחמן שכיון שרב הונא היה עדיין רעב לכן לא בירך, ואח"כ חזר בו ואמר שהיות שאחרים קובעים 
עליו סעודה עליו לברך. וראה ברי"ף שגרס ג"כ 'עדיין כפין הוא'. והמעדני יו"ט (פ פ) פירש שהוא 
בתמיה. אך יתכן שמפרש כהרא"ה, שהרי הרי"ף גורס גם 'אלא' אמר רב נחמן, וא"כ יתכן שפירש 
שבתחילה אמר רב נחמן שכיון שרב הונא עדיין רעב לכן לא בירך, ואח"כ חזר בו ואמר שמספיק 
שאחרים קובעים עליו סעודה. וראה ברשב"א (ד"ס ככ סונ) שגרס 'אלא אמר רב הונא'. יב. וראה 
במעדני יו"ט (פופ ) שצידד לבאר כן בדברי הרי"ף. יג. אמנם הביאור הלכה (פ" קספ פ"ו ד"ס ע"פ) 
כתב שאם הוא זקן או נער שדרכם תמיד לקבוע על שיעור זה מספיק שיעור זה כיון שכל בני מינם 
קובעים על שיעור זה. 


קמ ילקוט 


האס מספיק שיש שיעור קביעות סעודה בעירוף דברים אחרים 
המ אקרהם (סי קספ ס"ק יג) כתב שאם אכל עמו בשר ודברים אחרים, ואחרים 


רגילים לשבוע מסעודה כזו", אע"פ שהשביעה היא רק בצירוף הדברים 
האחרים, מברך ברכת המזוןלי. וכן נראה ממה שכתבו התוספותב.;היב-סמניות) 


אוצר החכמה% 


שבפורים קובעים סעודה על לחמניות [שדינם כפת הבאה בכספנין] ומברכים 
עליהם המוציא. והרי מסתמא בפורים לא קובעים סעודה עליהם לבדם. 

והמגן אברהם הוסיף עוד שאם אכל פת הבאה בכסנין בלי בשר ודברים אחרים, 
ויש בו שיעור שאם אחרים היו אוכלים אותו עם בשר ודברים אחרים 

היו קובעים עליו סעודה, לא מברך המוציא וברכת המזון, משום שאם נשער 
כן נתת דבריך לשיעורים'!. אך הניח בצריך עיון. אלא שכתב שאם אכל פת 
הבאה בכסנין לבד, והוא שבע ממנה, אף שאחרים לא היו שבעים ממנה לבד, 
אך היו שבעים ממנה אם היו אוכלים אותה עם בשר ודברים אחרים, מברך 
המוציא וברכת המזון. וביאר המחצית השקל (טס) שהיות שהמגן אברהם צידד 
שתמיד מספיק שהיו קובעים עליה סעודה אם היו אוכלים אותה עם בשר, ולכן 
באופן זה שהוא שבע מהפת לחוד יש לצרף את דעת הראב"ד שסובר שמספיק 
שהוא שבע, ויש לברך עליו המוציא וברכת המזון. אך הלבושי שרד ביאר שאף 
שלא פוסקים כהראב"ד שמספיק שהוא שבע, זהו משום שבטלה דעתו, אך כאן 
שאחרים היו קובעים עליו סעודה עם דברים אחרים כבר לא בטלה דעתו". 
ועל מה שכתב המגן אברהם שאם שבע בצירוף הדברים שאכל עמו חייב בברכת 
המזון פקפק הברכי יוסף (פס קק"ו)". ויש מהאחרונים'" שכתב שגם לפי 
המגן אברהם רק אם אכל מאכלים שרגילים לאכול אותם יחד עם המזונות 
מצטרפים, אבל אל"כ נחשב ששבע מהדברים האחרים ולא מהמזונות. והחזון 
איש (סי' (ד פק"ד) כתב שאם אוכל את הדברים האחרים לפני שאוכל את המזונות 

ואח"כ אוכל את המזונות ודאי לא מצרפים את הדברים האחרים. 


מהו השיעור שאחרים קובעים עליו סעודה 


כל שאחרים קובעים עליו סעודה וכו'?. הכפות תמרים (יועפ עט: צמוס' ד"ס מיני) 

כתב?* ששיעור קביעות סעודה הוא ג' או ד' ביצים, משום שלענין עירובי 
תחומין [שצריך להניח מזון שתי סעודות] השיעור הוא ו' או ח' ביציםכב, וא"כ 
כאן שצריך קביעות של סעודה אחת השיעור הוא ג' או ד' ביצים. ואע"פ שלענין 
סוכה קיימא לן שאם אכל יותר מכביצה כבר נחשב אכילת קבע שחייב בסוכה, 
צריך לומר שביותר מכביצה יצא מכלל עראי, אבל לא נחשב קבע עד שיאכל 
ג' או ד' בצים. ולכן לענין סוכה שרק אכילת עראי פטור מסוכה, אם אכל יותר 
מכביצה חייב בסוכה שכבר אינו עראי, אבל חיוב ברכת המזון של פת הבאה 


יז. ראה בשער הציון (טס פ"ק ית) שכתב שהלשון 'לשבוע' וכו' הוא לאו דווקא אלא הכוונה היא 
שהוא שיעור קביעות סעודה לאחרים. טו. וכתב שכן משמע מלשון הגמרא 'כל שאחרים קובעים 
עליו סעודה'. והלבושי שרד (טס) ביאר כוונתו, שמשמע שהוא כמו כל קביעות סעודה שאוכלים 
עם הפת בשר ודברים אחרים. והמחצית השקל טס ביאר כוונתו שכיון שלא אמרו 'כל שאחרים 
רגילים לשבוע ממנו' נראה שלא צריך לשבוע מהפת, ולכן אמרו 'כל שאחרים קובעים עליו סעודה' 
שמשמע שאף שלא שבעים ממנו, אלא שקובעים עליו סעודה בצירוף בשר או דברים אחרים מברך 
ברכת המזון, והלשון קובעים עליו מתפרש שהוא הקביעות העיקרי אף שהשביעה היא לא ממנו 
לחוד. | טז. המחצית השקל ביאר שהרי זה תלוי לפי ריבוי הלפתן ומיעוטו. | יז. [ולא נתבאר 
שהרי המגן אברהם כתב שאי אפשר לשער האם אחרים היו קובעים סעודה בצירוף דברים אחרים]. 
יח. וכן נראה מהחזון איש (ס" טס סק"). וראה שם שכתב שיש להסתפק בכיסין ממולאים האם 
המילוי מצטרף לשיעור קביעות סעודה. | יט. שמירת שבת כהלכתה (פ"נ פנ"ד סערס קננ) בשם 
הגרשז"א. | כ. ראה ברי"ף שכתב שאם אכל 'בתורת' קביעות סעודה מברך המוציא. והערוך 
השולחן (פ" קפס סי"מ) כתב שנראה מלשונו שלא מספיק שאוכל שיעור קביעות סעודה אלא צריך 
גם לאכול בצורה שרגילים לאכול סעודה. שהרי בסעודה גדולה הדרך הוא שפושטים הבגדים 
ויושבים סביב השולחן אבל בסעודת עראי חוטפים ואוכלים, ובשביל שיתחייב בהמוציא צריך שיאכל 
באופן שאוכלים סעודה גדולה. ובזה לימד זכות על מנהג העולם שבשעת שמחה אוכלים פת הבאה 
בכסנין בשיעור גדול ולא מברכים המוציא, משום שלא אוכלים כדרך סעודה גדולה. וראה בשמירת 
שבת כהלכתה (פס הערה פס) שהביא שהגרש"ז אוירבך זצ"ל הסתפק במה שנוהגים לקדש בבית הכנסת 
בשבת בבוקר ואוכלים מזונות האם כשיאכלו שיעור קביעות סעודה יתחייבו בהמוציא או שכיון 
שהאכילה היא בדרך עראית לא נחשב קביעות סעודה. כא. והגרעק"א (נסגסות על סטו"ע סי קפס ס"ו) 
כתב שכן כתב גם בשו"ת פרח שושן (פ" ה). והפרי מגדים (טס מטנ" קק"ו) הביא שכן כתב האליה 
רבא בשם ספר אור חדש. כב. ראה במחצית השקל (סי' קסת על סמגן פנרסס מ"ק ) שהביא שלפי 
הרמב"ם (עילונין פ"פ ס"ט) השיעור הוא ו' ביצים ולפי רש"י (פוכל נעור סי פט) השיעור הוא ח' ביצים. 
כג. וראה בקרן אורה (קושרפ ליני נרכת סנסנן ד"ס ונפי) שצידד שרק לפי הסוברים שגם בסוכה רק שיעור 
של ג' ביצים חייב בסוכה כן הוא השיעור בפת הבאה בכסנין לענין ברכת המזון, אבל להסוברים 
שבסוכה חייב גם ביותר מכביצה כן הוא השיעור גם בפת הבאה בכסנין. | כד. ראה בשער הציון 
(פס ק"ק יש) שכתב שכן כתב הגר"א, וכן כתב החיי אדם (כל גד ננשמת דס סק") ששמע מפי הגר"א 
ז"ל. ובמשנה ברורה (פס) כתב שכן מבואר באשכול. וראה בהגהות הגרעק"א (שס פ"י) שהגן המלך 
(ס" 9) חולק על הכפות תמרים. כה. המשנה ברורה הביא שכן הוא דעת השבלי הלקט שהובא 
בבית יוסף (ס" קספ ד"ס וספֿגוס). וראה שם בבית יוסף שהביא את לשונו של האגור שדווקא אם אכלו 
לסעודת בוקר וערב חייב בברכת המזון ולא בסעודת עראי. והבית יוסף חולק וסובר שבין אם אכלו 
לסעודת בוקר וערב ובין אם אכלו עראי, אם אכל שיעור שבני אדם קובעים סעודה נקרא קביעות. 
ונראה שהמשנה ברורה ביאר שהאגור סובר שצריך שיאכלנו לסעודת בוקר וערב והבית יוסף חולק 
שמספיק שאוכל שיעור של אכילת סעודת בוקר וערב, אבל גם להבית יוסף צריך שיהיה שיעור 
של אכילת בוקר וערב. ‏ כו והשער הציון ₪ כתב שכן משמע מהמגן אברהם, שכתב שאם 
אכל את הפת הבאה בכסנין לבד צריך שיהיה שיעור שקובע עליו סעודה לבד, והרי השיעור של 
ו' או ח' ביצים בעירוב הוא שיעור של סעודה עם לפתן. ובהכרח שכאן הדין שונה מעירוב. 


ברכות מב. 


ביאורים 


בכסנין הוא רק באכילת קבע, וזה רק בג' או ד' בציםלי, אבל המשנה ברורה 

(סי' קסם ס"ק כד) כתב שהרבה אחרונים?ד חולקים וסוברים שרק אם אכל שיעור 

של סעודה קבועה של ערב ובוקרכה חייב בברכת המזון?י. והמשנה ברורה סיים 

שכן נוטה לשון השולחן ערוך (טס פ"ו) שכתב שאם אכל שיעור שאחרים רגילים 
לקבוע עליו מברך המוציא וברכת המזון?ז. 


האם לפת הבאה בכסנין אין דין לחם לענין ברכה מהתורה 


שם. מבואר בזה שעל פת הבאה בכסנין לא מברך המוציא וברכת המזון אא"כ 
אכל שיעור שקובעים עליו סעודה. והבית יוסף (סי' קספ ד"ס ומס עפיי) כתב 
שפת הבאה בכסנין יש לה תורת לחם לענין חלהיף, ומה שלא מברכים המוציא 
וברכת המזון על פת הבאה בכסנין הוא לא משום שאין לה תורת לחם, אלא 
משום שלא קבעו חכמים לברך המוציא וג' ברכות אפילו בכזית אלא בלחם 
שדרך בני אדם לקבוע סעודה עליו, ועל פת הבאה בכסנין לא רגילים לקבוע 
סעודה. והאכן העוזר (טס ס") כתב שבזה מיושב מה שהקשה המגן אכרחם (פ"ק 
טז) על השיטות [שיובאו להלן] שפת הבאה בכסנין היא עיסה שנילושה ביין 
ושמן שהרי הרמב"ם (מנס פ"ו ה"ו) פסק שמצה שנילושה במי פירות יוצא בה ידי 
חובתו ובגמרא (שי? פ:) משמע קצת שאם נקרא לחם לענין מצה הוא הדין לענין 
המוציא. אבל לדברי הבית יוסף מיושב שאף שיש לה תורת לחם לחלה ולמצה 
אבל לא תקנו ברכת המוציא וברכת המזון על לחם שלא רגילים לקבוע עליו 
סעודה?ל. וכן כתבו הפרי מגדים (6פנ 6נכסס קס) והגרעק"א (נסגסות על סמגן פנרסס 
סס)ל. 
והאבן העוזר שס) כתב עוד שמדין תורה אין חילוק בין אם רגילים לקבוע עליו 
סעודה או לא אלא שרבנן לא תקנו לברך המוציא וברכת המזון אם לא 
רגילים לקבוע עליו סעודה. וכן כתב בהגהות הגרעק"א (על סלכן סעוזל פס)לא. 
והגרעק"א (עס) הקשהלב שא"כ מדוע גם כשאוכל ממנו כדי שביעה לא מברך 
ברכת המזוןלג, הרי כשאוכל כדי שביעה חייב בברכת המזון מהתורה, ולא יתכן 
שחז"ל יעקרו את חיובו מהתורה. ותירץ בשני אופנים. האחד שמהתורה השיעור 
שבו חייב בברכת המזון [שנלמד מושבעת] הוא רק כשאחרים קובעים עליו 
סעודה. והרי כשאוכל שיעור שאחרים קובעים סעודה מפת הבאה בכסנין באמת 
מברך ברכת המזוןלד. והשני שמהתורה יוצא במעין ג' גם כשחייב ברכת המזון 
משום שמנין הברכות לא מהתורה אלא שחז"ל תקנו שיברך ברכת המזוןלה, ולא 
תקנוהו בלחם שלא רגילים לקבוע עליו סעודהלי. 
והמנחת ברוך (ס" ס עף כ) כתב שברשב"א להלן (פד. ל"ס וכנץ) מבואר שמהתורה 
חייב לברך על פת ג' ברכות ולא יוצא במעין ג', ולשיטתו צריך לתרץ 


כז. והערוך השולחן טס פע" הביא בשם הגר"ז שאם אוכל סעודה נכונה כחצי עומר [שהוא כ"א 
וחצי בצים] מברך המוציא שהרי המן ירד עומר לגולגלת, והוא היה בשביל ב' סעודות, ונמצא 
שחצי עומר הוא שיעור סעודה. ועל זה אמרו בעירובין (פג:) שהאוכל כמדה זו הרי זה בריא ומבורך. 
כח. הבית יוסף כתב כן להשיטות [שיובאו להלן] שפת הבאה בכסנין היא עיסה שנילושה ביין 
ושמן, כמבואר במשנה (מס פינ מ"ד) שעיסה שנילושה במי פירות חייבת בחלה. כט. והאבן העוזר 
הוסיף לסייע לבית יוסף משיטת הראב"ד (פו"ד כרפנ"6 (על 8: ד"ס 6מר) שבאוכל פחות מכזית פת מברך 
מזונות, ומוכח שגם בפת גמור ברכתו מזונות אם לא אוכלו בסעודה. | ל. והפרי מגדים השיג 
על מה שתירץ המגן אברהם שגם במצה אם נילושה ביין דבש שמן וחלב לא יוצא משום שהוא 
מצה עשירה ורק בשאר מי פירות יוצא ידי חובתו ובזה יברך המוציא, שהרי מצה עשירה יש לה 
תורת לחם אלא שאינה לחם עוני. והוסיף שיש להוכיח שלא כהמגן אברהם ממה שמבואר בשו"ע 
(פס סעיף טו) שטרוקנין [שנאפה בקרקע] דינו כפת הבאה בכסנין שרק אם קבע עליו סעודה מברך 
המוציא אף שיוצא בו ידי חובת מצה כמבואר ברמב"ם (פמן וס פ"ו ס"ו). ובהכרח כמו שנתבאר. 
וציין שגם הלחם משנה (ככופ פ"ג ה"ט) הוכיח מטרוקנין שחלוק המוציא ממצה. ומה שהקשה המגן 
אברהם ממה שדימו לעיל ,68 דין חביצא [שיש בפירורין כזית] לענין המוציא מדין מצה, כבר 
תירץ הלחם משנה ששם אין חיסרון בקביעות, ואם הוא לחם לענין מצה ממילא הוא לחם לענין 
ברכה. וראה במנחת חינוך (פוס י 5פ ס) שביאר באופן אחר, שהמצוה של מצה קובעת, ולכן אם 
הוא לחם שמברכים עליו המוציא כשקובעים עליו סעודה יוצאים בו ידי חובת מצה כיון שע"י 
המצוה הוא כמו שקובע סעודה, והוסיף שלפי זה יברך המוציא וברכת המזון על מצה זו אף שלא 
קבע סעודה עליו כיון שנחשב כמו שקבע עליו סעודה. לא. וראה בחזון איש (פי כו פק") שהוכיח 
ממה שעל טרוקנין מברכים ברכת המזון רק כשקובע סעודה ויוצאים בזה ידי חובת מצה, שמהתורה 
יש לו דין לחם רק שרבנן לא תקנו ברכת המזון בדבר שלא רגילים לקבוע עליו סעודה אא"כ 
קבע עליו סעודה. | לב. ראה במנחת ברוך (קי ה עף 0 שביאר את קושיית הגרעק"א כדלהלן. 
לג. לכאורה הקושיא היא לרוב הראשונים שחולקים על הראב"ד וסוברים שאפילו שהוא קבע 
סעודה, אעפ"כ לא מברך ברכת המזון אם אחרים לא קובעים עליו סעודה. לד. ראה בקרן אורה 
(קונטרס נדיני כרכום. סנסנן ד"ס ונפי) שצידד לבאר כן, והוסיף שזהו הטעם שבפת הבאה בכסנין יש חילוק 
אם אכל שיעור קביעות סעודה או לא, משום שאם אכל שיעור זה שחייב תמיד מהתורה בברכת 
המזון חייבו גם בזה בברכת המזון. | לה. הגרעק"א ציין שהמגן אברהם (פ" ק5 פק" צידד כן. 
ובילקוט ביאורים להלן (פד.) יבואר ענין זה בהרחבה. | לו. ראה באבן העוזר טס שהביא קושיית 
הדברי חמודות (פות פז) שהקשה על הבית יוסף שפסק להלכה בפת הבאה בכסנין שאם 'הוא קבע' 
סעודה עליו או שאכל שיעור שאחרים קובעים סעודה מברך המוציא וברכת המזון, שהרי לעיל 
(שס) פסק כהרא"ש שהכריע שרק אם אכל שיעור שאחרים קובעים סעודה מברך המוציא וברכת 
המזון. ותירץ שהנה הבית יוסף שם כתב שכיון שיש כמה שיטות מהו פת הבאה בכסנין לכן מספק 
יברך תמיד מזונות ומעין ג'. ולפי זה נמצא שאם הוא שבע מהפת הבאה בכסנין הוא ספק של 
תורה שמא חייב מהתורה בברכת המזון, שהרי יתכן שהוא לא פת הבאה בכסנין, ולכן מספק יש 
להחמיר לברך ברכת המזון. [ועדיין קשה מדוע מברך המוציא]. והגרעק"א (צסגסות על סלכן סעוכ) הקשה 
שלפי מה שתירצנו בשני אופנים מדוע בכל פת הבאה בכסנין לא מברך ברכת המזון אף שהוא 
לחם לא יתכן לתרץ כן. שהרי לפי האופן הראשון הנ"ל שרק אם אוכל שיעור שאחרים קובעים 


ילקוט 


כהאופן הראשון שתירץ הגרעק"אלז. אך כתב שלפי שיטת הרי"ף אי אפשר לתרץ 
את שני התירוצים, משום ששיטתו (על כ:*" שמהתורה חייבים לברך ברכת 
המזון בכזית, וא"כ אי אפשר לתרץ את התירוץ הראשון. וגם אי אפשר לתרץ 
לשיטתו כהתירוץ השני משום ששיטת הרי"ף שעל פת הבאה בכסנין לא מברך 
אפילו מעין ג'יט. וכתב המנחת ברוך שבשיטת הרי"ף מוכח שאף שלפת הבאה 
בכסנין יש תורת לחם לכל התורה אבל לא חייבים לברך עליה ברכת המזון 
אפילו מהתורה משום שכתוב ואכלת ושבעת וברכת, ונלמד מזה שרק לחם שדרך 
לאכלו לשובע מחייב בברכת המזון, אבל לחם שאין דרכו לאכלו לשובע לא 
מחייב בברכת המזון מהתורה [ולהרי"ף גם לא קבעו לברך עליו מעין ג')5. 
ואע"פ שחז"ל תיקנו לברך ברכת המזון גם כשלא שבע אך תקנוהו רק על לחם 
שדרכו לאכול לשובע. וכן הוא לענין ברכת המוציא שאף שחייב לברך אף על 
משהו, לא תקנוהו אלא על לחם שדרכו לאכלו לשובע שדינו לברך עליו ברכת 
המזון כשישבע ממנו [מהתורה] או כשיאכל כזית [מדרבנן]מא. 

וכן נראה מהלבוש (פ" קספ ס"ו) שכתב שרק על לחם שהוא המשביע ביותר ורוב 

בני אדם קובעים עליו סעודה מברכים המוציא וברכת המזון שנאמר ואכלת 
ושבעת וברכת. אבל אל"כ אינו נקרא לחם לחיוב ברכת המזון אף שנקרא לחם 
לכל התורהמג. ונראה מדבריו שהוא דין תורה שלענין ברכה רק לחם שמשביע 
ביותר יש לו דין לחםמי. [ויתכן לפי זה שגם כוונת הבית יוסף הנ"ל היא שהוא 
דין תורה שלא לברך על לחם שלא קובעים עליו סעודהמד]. אבל הפרי מגדים 
(מסכ"ז סי' קסם סק"ו) הסתפק האם רק מדרבנן לא מברך ברכת המזון או שהוא 
דין תורה. ולהלן יבואר שמהרשב"א והרא"ה נראה שהוא דין תורה שאין לו דין 

לחם לענין ברכה. 


ע"י קביעות סעודה מחשיבו ללחם 


שם. הרשב"א (נעיל לח: ד"ס כײ) כתב שלא מצינו בדיני ברכות [שלפני האכילה] 

שריבוי השיעור יגרום לשינוי ברכתו, ורק שינוי בצורת הדבר, כגון 
שקמה לתבשיל, גורם לשינוי ברכתו. וכן שינוי הענין משנה את 
הברכה. ולפי זה הקשה מדוע בפת הבאה בכסנין משתנה ברכתה ע"י ריבוי 
השיעור. ותירץ, שפת הבאה בכסנין היא כמו מין אחר משום שאין לה תורת 


אלא אם אוכל הרבה הוא כמו מין אחר, ושינוי המין גורם לשינוי בברכה. וכן 
כתב הרא"ה (עיל ₪: ד"ס 6 שפת הבאה בכסנין אין דינה כפת אלא כמאכל 
הבא מחמשת המינים, שהכסנין שבה וענינה מוציאים אותה מתורת פת כיון 
שאין דרך בני אדם בפת כזה, וכשאדם קובע סעודתו עליה אחשבה ועשאה 
לפת. ומבואר מדבריהם שלפת הבאה בכסנין אין תורת לחם. ונראה עוד 
מדבריהם שהוא דין תורה, וכמו שכתבו הלבוש והמנחת ברוך הנ"ל. ואף שלכל 
התורה יש לה דין לחם מ"מ לענין ברכה אין לה תורת לחם משום שלא רגילים 
לקבוע עליה סעודה. 

ומבואר עוד בדבריהם שאם קובע עליה סעודה מברך המוציא וברכת המזון 
משום שהחשיבה לפת. ומשום שהרי לכל התורה יש לה דין לחם, 

אלא שלענין ברכה צריך שיהיה לחם כזה שמשביע ביותר, ולכן אם אוכל שיעור 
של קביעות סעודה החשיבו בזה ללחם שמשביע, ולכן מברך המוציא וברכת 
המזון. וכן כתב הריטב"א (ד"ס כנ) שפת הבאה בכסנין יש לה תורת דייסא ותורת 
פת, תורת דייסא אם לא קובע עליה סעודה, ותורת פת כשקובע עליה סעודהמה. 
והפרי מגדים (מקנ"ז סי' קספ סק"ו, על 6כרסס מס ס"ק כ6) הסתפק האם כשאכל שיעור 
שאחרים קובעים עליו סעודה חייב בברכת המזון מהתורה או שרק 
מדרבנן חייב, ונפקא מינה אם מסופק האם בירך ברכת המזון, שאם חיובו מן 


סעודה ודאי שלא יתכן לתרץ כן, שהרי לפי זה מוכח שאם רק הוא שבע, תמיד לא חייב מהתורה 
בברכת המזון. וגם להאופן השני לא יתכן לתרץ כן משום שאם החיוב מהתורה הוא רק מעין 
ג', כשהוא ספק אם הוא פת הבאה בכסנין הוא לא ספק של תורה אלא הוא ספק דרבנן, שהרי 
הספק אם חייב מעין ג' או ברכת המזון הוא לא ספק של תורה, כיון שמהתורה גם אם הוא פת 
גמור יכול לברך מעין ג'. | לז. יש להעיר שהרשב"א להלן (פט: ד"ס הכ) כתב שחייבים מהתורה 
לברך ברכת המזון על כזית, וא"כ לפי שיטתו גם אי אפשר לתרץ את התירוץ הראשון. לח. ראה 
במלחמות (עס) שביאר כן בשיטת הרי"ף. לט. והופיף שם שעל רש"י שסובר ג"כ שמברך בורא 
נפשות על פת הבאה בכסנין לא קשה, משום שרש"י פירש שמברך בורא נפשות משום שמאכלה 
מועט, וא"כ לשיטתו דווקא כשמאכלה מועט שלא שבע לא מברך ברכת המזון משום שאין חיוב 
ברכת המזון מהתורה כשלא שבע. והוסיף עוד שיתכן לתרץ עוד שרש"י לשיטתו שפירש לעיל 
(מ6: ד"ס פת) שפת הבאה בכסנין היא פת שנותנים בה תבלין הרבה ואגוזים ושקדים וא"כ יתכן 
שהתבלין והאגוזים והשקדים הם יותר הרבה מהקמח ואין לו תורת לחם אפילו לחלה. אבל על 
הרי"ף אי אפשר לתרץ כן משום שהרי"ף פסק כן גם לענין לחמניות שהם לחם לענין חלה. 
מ. ובזה מיושב ג"כ מדוע על טרוקנין לא מברכים ברכת המזון אם לא קבע סעודה אף שיוצא 
ידי חובת מצה משום שאף שיש לו דין לחם לכל התורה, אבל לברכה אין לו תורת לחם כיון 
שלא רגילים לקבוע סעודה. | מא. ראה בבית יוסף (טס) שכתב שבין המוציא ובין ברכת המזון 
מברכים רק על לחם שאדם קובע עליו סעודה. | מב. והוכיח כן מהשיטות הסוברות שפת הבאה 
בכסנין היא כעכין יבשים, ולמדו כן ממה שנאמר (ועע ט ₪ וכל לחם צידם יבש היה נקודים' 
ותרגומו הוא 'וכל לחם זודיהון יבש הוה כסנין', ואף שהכתוב קראו לחם ואעפ"כ אין מברכים 
עליו המוציא וברכת המזון. | מג. וראה בדרכי משה (שס סק" שכתב שלפת הבאה בכסנין אין 


ברכות מב. 


ביאורים 


קמא 


התורה חוזר ומברך ואם חיובו מדרבנן לא חוזר ומברךמ'י. וכתב שאם מהתורה 
פת הבאה בכסנין דינה כלחם גם לענין ברכה, אלא שרבנן לא תקנו חיוב ברכת 
המזון כשהוא לחם שלא קובע עליו סעודה, משום שבלאו הכי לא חייב בברכת 
המזון מהתורה ע"כ גם רבנן לא חייבוהו, אבל כשאוכל שיעור שאחרים קובעים 
סעודה שתמיד חייב מהתורה בברכת המזון, גם כאן חייב מהתורה בברכת 
המזוןמז. אבל אם מהתורה אין לפת הבאה בכסנין דין לחם לענין ברכה, מה 
שחייב בברכת המזון כשקובע עליה סעודה הוא רק מדרבנן%". וכתב שם עוד 
שאף שהלבוש (ס" קסת לות ט) כתב שאם קובע עליה סעודה עושה אותה לחם 
אך זהו רק מדרבנן. אמנם השער הציון (סיי כט ק"ק יל) כתב שנראה שהוא מהתורה. 
וכן נראה מלשון הרשב"א הרא"ה והריטב"א הנ"ל. 


היתה דעתו לאכול קעת ואח"כ נמלך 


שם. הראשונים"ל כתבו שאם בתחילה היתה דעתו לאכול מעט [מהפת הבאה 
בכסנין] ובירך מזונות ואח"כ אכל שיעור שאחרים קובעים עליו סעודה 
מברך ג' ברכות אע"פ שבתחילה לא בירך המוציא. והמגן אברהם (סי' קספ ס"ק 
ל) הביא שהרש"ך (פ'₪ סי" קעג) כתב שמשמע מהראשונים שגם אם נמלך באמצע 
לאכול שיעור קביעות סעודה לא צריך לברך המוציא כשנמלך, שהרי במה 
שנשאר לו לאכול אין קביעות סעודה!. וסיים המגן אברהם שאם במה שנשאר 
לו לאכול אחרי שנמלך יש שיעור קביעות סעודה צריך ליטול ידיו ולברך 
המוציא. 

וכתבו האחרוניםי* שלפי מה שכתבו הרשב"א והרא"ה והלבוש הנ"ל שיסוד 
הדין שאם אכל שיעור שאחרים קובעים סעודה מברך ברכת המזון הוא 

משום שהחשיבו ללחם, קשה מה שכתבו הרש"ך והמגן אברהם שיש חילוק בין 
אם יש שיעור קביעות סעודה במה שעומד לאכול או לא, שהרי לפי דברי 
הרשב"א וסייעתו נמצא שאם אוכל שיעור של קביעות סעודה, שהחשיבו לפת, 
דינו של הפת ככל פת שמברכים עליה המוציא אפילו על כל שהוא, וא"כ 
לשיטתם אם צריך לברך המוציא כשיש שיעור קביעות סעודה במה שעומד 
לאכול, צריך לברך המוציא גם אם במה שעומד לאכול אין שיעור קביעות 
סעודה, משום שהרי החשיבה לפת [בצירוף האכילה הקודמת], וממילא חייב 
לברך המוציא גם על משהו, ומדוע לא יברך על המשהו שאוכל אחרי שנמלך 
אף אם אין בה שיעור קביעות סעודה. ודברי הרש"ך והמגן אברהם מבוארים 
רק אם נפרש שההלכה שאם אכל שיעור של קביעות סעודה מברך המוציא היא 
משום שהוא שיעור חשוב ובו חייבו חז"ל לברך המוציא אפילו על פת הבאה 
בכסניןי, שכן לפי זה חיוב המוציא בפת הבאה בכסנין הוא רק על אכילת 
שיעור של קביעות סעודה, ולכן אם נמלך באמצע האכילה, ולא עומד לאכול 
עוד שיעור שלם של קביעות סעודה לא חייב לברך המוציא, כיון שבמה שעומד 
לאכול לחוד אין שיעור זה, ורק אם יש שיעור זה במה שעומד לאוכל חייב 

לברך המוציא. 

אבל לדעת הרשב"א וסייעתו לא יתכן שלא צריך לברך המוציא בגלל שאין 
שיעור קביעות סעודה במה שעומד לאכול. ובהכרח שלשיטתם גם אם יש 
שיעור קביעות סעודה במה שעומד לאכול לא צריך לברך המוציא משום שדין 
הברכה תלוי בתחילת האכילה, וכמו שכתב הרשב"א (עי? מפ: נסופו!י) שאם אכל 
פת הבאה בכסנין באמצע הסעודה ולא בירך [כדין פת הבאה בכסנין שבאה 
באמצע הסעודה שדינה כפת ונפטרת בברכת הפת], אף שסיים אכילתו בסוף 
הסעודה [והרי האוכל פת הבאה בכסנין בסוף הסעודה מברך לפניה משום שבא 
לתענוג ודינה כפירות הבאים לאחר הסעודה], אעפ"כ לא צריך לברך אפילו 
לפניה. ולכן גם כאן שבתחילת אכילתו היה פת שברכתו מזונות, אף שאח"כ 
נמלך והחשיבה לפת, לא צריך לחזור ולברך המוציא ואפילו אם יש שיעור 


תורת לחם, וכן כתב המגן אברהם (שס פ"ק פ. אך בדבריהם לא נתבאר האם הוא דין תורה או 
דרבנן. אך ממה שהמגן אברהם (ס"ק ט) הקשה ממה שיוצאים במצה שנילושה במי פירות נראה 
שהוא דין תורה, אלא שהמגן אברהם לא חילק בין דין מצה לדין ברכה. | מד. ומה שכתב הבית 
יוסף שלא קבעו חכמים לברך המוציא וברכת המזון על כזית וכו', כוונתו שגם תקנת חז"ל שאפילו 
על כזית מברכים ברכת המזון היתה רק על לחם שמשביע שיש עליו חיוב ברכת המזון מהתורה 
כששבע ממנו. וכן מוכח מהלבוש (פס) שהעתיק בסוף דבריו את לשונו של הבית יוסף. מה. ראה 
במשנה ברורה (פ" קפס ק"ק ט) שכתב שפירורי לחם שנדבקים ע"י מרק ואין בהם תואר לחם מברכים 
עליהם מזונות גם אם יקבע עליהם סעודה, משום שלאלו אין שם פת. וכן כתב לענין כל המנויים 
בשו"ע (פס פ"י-י) שלכל אלו אין שם פת ולא יועיל שיקבע עליהם סעודה. | מו. וראה בהגהות 
חכמת שלמה (עס פ") מה שכתב בזה. ‏ מז ונראה מדבריו כהאופן הראשון שכתב הגרעק"א 
הנ"ל שתמיד חיוב ברכת המזון מהתורה הוא רק אם אחרים קובעים עליו סעודה. ‏ מת. וראה 
שם שכתב שכן הוא ג"כ לפי שיטת הרא"ש (הל ₪5 סי ג) שעיסה שנילושה במי פירות אין לה 
תורת לחם לחלה. | מט. רשב"א ד" וספ), ריטב"א (ד"ס כ6, רא"ש (ס" 0. ג המחצית השקל 
(עס) כתב שאעפ"כ צריך לברך מזונות פעם נוספת אם נמלך. והשער הציון (פס מ"ק כ6) כתב שודאי 
הוא נמלך, שהרי מתחילה בירך מזונות ובהכרח שלא רצה לאכול כשיעור קביעות סעודה ואח"כ 
נמלך. אמנם ראה ברש"ך טס) שכתב שלא מברך מזונות. וצריך לומר שמדובר באופן שגם מתחילה 
היה מסופק שמא יאכל בסוף שיעור גדול ולכן לא נחשב שנמלך. | נא. בית אליהו (ס" כג סק". 
נב. וכן לפי מה שצידדו הגרעק"א והקרן אורה הנ"ל שהוא משום שבשיעור זה חייב מהתורה 
בברכת המזון, וממילא גם חייבוהו בהמוציא. | נג. ראה שם שנטה לומר כן, ובילקוט ביאורים 
שם הובא שכן פסק הריטב"א. 


ילקוט 


קמב 


קביעות סעודה במה שעומד לאכול [ולא כהמגן אברהם]. וכן מצינו בריטב"א 
(לעי? מ: ד"ס דכריס) שאם אכל פת הבאה בכסנין כשיעור קביעות סעודה ובירך 
המוציא, ואח"כ הוסיף לאכול לתענוג, לא צריך לחזור ולברך מזונות, וא"כ גם 
בהיפוך אם בתחילה לא רצה לאכול שיעור קביעות סעודה ובירך מזונות ואח"כ 
נמלך לאכול שיעור קביעות סעודה לא צריך לחזור ולברך המוציא אף שיש 
שיעור קביעות סעודה במה שעומד לאכולנד. 

ועל מה שכתב המגן אברהם שאם נמלך לאכול עוד כשיעור קביעות סעודה 

צריך לברך המוציא, כתב הנרעק"א (נסגסות על סמגן 6נרסס) שלא בכל מקום 


סעודה הוא רק בצירוף החצי זית שהיה לפניו בשעה שבירך מזונות, אם יאכל 
תחילה את החצי זית השני לא צריך לברך עליו המוציא, שהרי כבר בירך עליה 
מזונות, והרי דבר שברכתו המוציא נפטר בדיעבד במזונות כמו שכתב הט" (שס 
סק"==זנמצא שחייב לברך רק על הנותר, והרי בנותר לבד אין שיעור קביעות 
סעודה, וממילא לא צריך לברך עליו. ורק אם יאכל קודם את מה שהביאו לו 
מברך עליה המוציא. 

וכתבו האחרוניםיה שדברי הגרעק"א צריכים ביאור מדוע אם אוכל קודם את 

מה שהביאו לו מברך המוציא, הרי השיעור קביעות סעודה הוא רק 
בצירוף החצי זית שהיה לפניו שכבר נפטר בברכת מזונות, ומדוע מברך המוציא. 


שלש שיטות מהו פת הבאה בכסנין 


אייתו לקמייהו פת הבאה בכפנין. הראשונים נחלקו מהו פת הבאה בכסנין. 

דעת רוב הראשונים' שהיא פת שעשויה כמין כיסים מלאים בשקדים 
ואגוזים:ז ומיני תבלין [וכסנין הוא מלשון כיסים]. אבל דעת הרמב"ם (נככופ פ"ג 
ס"ט) שהיא עיסה שנילושה בדבש או בשמן או בחלב או שעירב בה מיני תבלין 
ואפאה. ובבית יוסף (סי" קסם ד"ס ומס ספיי) ובב"ח (סס ד"ס ומ"ם ססו פת) מבואר שכן 
דעת רש"י לעיל (מפ: ד"ס פפ) שפירש שפת הבאה בכסנין היא פת שנילושה עם 
תבלין ונותנים בה תבלין הרבה ואגוזים ושקדים, ונקראת פת הבאה בכסנין 
משום שהיא נאכלת עם כיסני [-כיסנין] דמעלי לליבאי". והערוך (ענן כפן) כתב 
שלרב האי גאון יש שיטה שלישית שהיא כעכין יבשים, וכוססים אותם בבית 
המשתה ואוכלים מהם קימעא. [וכיסנין הוא מלשון כסיסה]. והערוך כתב שכן 
נראה ממה שנאמר (סופע ט ס) 'וכל לחם צידם יבש היה נקודים' והתרגום תרגם 
יוכל לחם זודיהון יבש הוה כסנין'. הרי שפת יבשה קרויה כסנין [מלשון כסיסה]. 
וכתבו הב"ח (שס ד"ס וע"ש וסו) והט"ז (שס סק"ו) שלפי השיטה הראשונה העיסה 

עצמה נילושה ככל עיסה אלא שמלאוה בדבש וכדומה, אבל לפי השיטה 
השניה העיסה נילושה בדבש וכדומה. וכתב עוד הט"ז (שס סק") שבעיסה 
שמילאוה במיני מתיקה, אם נאפתה כך יש לה דין פת הבאה בכסנין אפילו אם 
יקחו ממנה את המילוי, משום שהולכים לפי שעת האפיה, ולכן קראוה פת 
הבאה בכסנין ולא פת כסנין משום שמספיק שבשעת האפיה היה בא בכסנין. 


ביאור השיטה שזו עיסה שנילושה בשמן ודבש 


וכתב הבית יוסף (פס) שלכאורה נראה מלשון הרמב"ם :ילושה בדבש' וכו' 

שדווקא אם לא נתן בה מים אלא מעט אבל אם נתן בה הרבה מים 
אע"פ שנתן בה מיעוט משאר משקים, הם בטלים ברוב המים. ולכן כתב 
הרמב"ם שנילושה בדבש וכו', ולא כתב שנתן בה דבש וכו', משום שדווקא 
אם עיקר לישתה היה בדבש דינה כפת הבאה בכסנין. אך כתב שכיון שהרמב"ם 
סיים 'או שעירב בה מיני תבלין' וכו' נראה שאפילו אם רק עירב בה מיעוט 
תבלין דינה כפת הבאה בכסנין. והוסיף עוד שהרי גם אם העיסה נילושה רק 
במי פירות דינה כלחם לכל התורה, שהרי היא חייבת בחלה כמבואר במשנה 
(ס(ס פ"כ מ"כ), ואעפ"כ לא מברך המוציא, ובהכרח שאף שדינה כלחם לכל התורה 
לא קבעו חכמים לברך המוציא וג' ברכות אפילו בכזית רק בלחם שדרך בני 
אדם לקבוע עליו סעודהיט. וא"כ גם כשיש רק מיעוט תבלין לא חייבוהו לברך 
המוציא וג' ברכות שאין דרך לקבוע עליו סעודה, ואין בזה דין ביטול ברוב, 


נד. אך קשה שהרי כבר כתב השער הציון שכאן בהכרח הוא נמלך וצריך לברך מזונות, וא"כ הרי 
זו אכילה חדשה, וכיון שצריך שוב לברך מדוע לא יברך המוציא. ובהכרח צריך לומר בדעת 
הרשב"א וסייעתו כמו שנתבאר בדעת הרש"ך שגם בתחילה היה מסופק שמא יאכל הרבה ולכן 
לא נחשב שנמלך. וראה בשער הציון (פס פ"ק כנ) שהביא שהחמד משה פקפק בדינו של המגן אברהם 
[שאם יש שיעור קביעות סעודה במה שעומד לאכול מברך המוציא], אך אם נמלך מסכים להמגן 
אברהם. והשער הציון סיים שלפי הנתבאר בהכרח הוא נמלך. ונראה שסברת החמד משה היא שאם 
לא נמלך הרי זו אכילה אחת והכל הולך אחר תחילת האכילה וכמו שנתבאר בדעת הרשב"א, 
וסובר שיש אופן שלא נחשב שנמלך וכמו שהתבאר. נה. משנת ברכה (פ" ס. נו. רבינו יונה 
(עיל מ6: ד"ס ספין), רשב"א (פס ד"ס (מ5פו), רא"ה (ד"ס כב), טור (ס" קסו). נז. ראה במשנה ברורה (קי 
קפס ס"ק כק) שהביא מה שכתב הב"ח שהכוונה היא שמילא שקדים 'או' אגוזים. ‏ נת. ומה שכתב 
הט"ז (פי' קסם סק"ו) שרש"י פירש שהוא עיסה שמילאוה באגוזים וכדומה וכו' צריך ביאור. נט.ראה 
בפרי מגדים (פס משנ"ו פק"ו) שהביא ששיטת הרא"ש ,3 ₪5 סי ג) שעיסה שנילושה במי פירות אין 
לה דין לחם לחלה. וראה שם שכתב שעיסה שמלאוה במיני מתיקה וכן כעכים יבשים, ודאי יש 
להם דין לחם לכל התורה. ס. ביאור דבריו הוא שרק אם דנים על השם לחם יש דין ביטול 


ברכות מב. 


ביאורים 


משום שסוף סוף אין דרך לקבוע עליו סעודהס. אבל הדרבי משה (פס) כתב 
שרק אם עיקר העיסה נילושה בדבש וכדומה דינה כפת הבאה בכסנין אבל אם 
עירב בה מעט דבש לא יצאת מכלל לחם, וסיים שיתכן שכן גם כוונת 
הרמבייםסא. 

והשולחן ערוך (ס" קפס ס") הביא את שיטת הרמב"ם 'שאם עירב בעיסה דבש 
או שמן וכו' דינה כפת הבאה בכפנין', וכתב הגר"א (עס) שהבית יוסף 

לשיטתו שמספיק שעירב מעט תבלין, ולכן שינה מלשון הרמב"ם הנ"ל וכתב 
שאם עירב וכו', שכן גם אם עירב מעט תבלין וכדו' דינה כפת הבאה בכפנין. 
אבל הרמ"א (פס) השיג שרק אם יש הרבה תבלין או דבש שהם כמעט העיקר, 
דינה כפת הבאה בכסנין. והט"ז (שס סק"ו-ו) כתב שלפי הבית יוסף גם אם מעורב 
קצת תבלין דינה כפת הבאה בכסנין אם טעם התבלין מורגש, ולדעת הרמ"א 
דווקא אם טעם הדבש והתבלין יותר נרגש מטעם העיסה דינה כפת הבאה 

בכסנין, וזו כוונת הרמ"א שכתב שכמעט הדבש והתבלין הם עיקר. 

והב"ח (שס) הביא שלמהרש"ל יש שיטה שלישית שרק אם יש יותר דבש ותבלין 
מהעיסה דינה כפת הבאה בכפנין. והב"ח כתב שיש לחשוש לשיטה זו 

שלא לאכול עיסה שנילושה בשמן ודבש שלא בתוך הסעודה אם הדבש והתבלין 
לא יותר מהעיסה. אבל הט"ז (פס סק") כתב שדעת המהרש"ל היא דעת יחיד 

ואין לחשוש לשיטה זו. 
והמשנה ברורה (טס ס"ק (ג) כתב שלפי שיטת הרמ"א גם בעיסה שמילאוה בדבש 
וכדומה צריך שיהיה המילוי הרבה כל כך עד שעי"ז יהיה נרגש יותר 
טעם המילוי מטעם העיסה. 


עיסה טנילושה במים וטיגנוה בשמן האם דינה כפת הבאה בכסנין 


השולחן ערוך (סי' קספ סי"ג) הביא שנחלקו הראשונים בדבר שבלילתו עבה ואח"כ 
טיגנוהו בשמןפ3 או בישלוהו במים, שיטת הר"ש (פס פ" מ"ה) 
שמברכים עליו מזונות, כיון שברכת המוציא נקבע לפי שעת האפיה וכיון שלא 
אפאו אלא טיגנו לא מברך עליו המוציאסי, ושיטת רבינו תם שכיון שבתחילת 
העיסה היא היתה עבה, כבר חל עליה תורת לחם ולא פקע אח"כ כשמטגן. 
והרמ"א (עס) הוסיף שמדובר שלא נילושה בשמן ודבש אלא רק טיגן בשמן 
משום שאל"כ דינה כפת הבאה בכסנין, שהרי השולחן ערוך (טס ס"ז) פסק שעיסה 
שנילושה בשמן ודבש דינה כפת הבאה בכסנין. אבל הט"ז (שס ס"ק ש) כתב שגם 
אם לא נילושה בשמן ודבש אלא שטיגן בדבש דינה כפת הבאה בכסנין לכו"ע, 
ודברי רבינו תם נאמרו כשקבע עליו סעודה שאז מברכים המוציא גם על פת 
הבאה בכסנין ולשיטת הר"ש גם אם יקבעו עליו סעודה לא יברך המוציא. 

והאבן העוזר (שס פיי כתב שלכאורה היה נראה כדעת הרמ"א, שהרי רבינו תם 
סובר שאם חל תורת לחם בשעת לישת העיסה לא פקע ממנה תורת 

לחם, וממילא גם לענין דין פת הבאה בכסנין הוא כן, שאף שטיגן בדבש כיון 
שהעיסה נילושה בלי דבש כבר חל עליה תורת לחם גמור ולא פקע ממנה תורת 
לחם כשטיגן אח"כ בדבש. אך כתב שנראה שאינו כן שהרי א"כ קשה איך יתכן 
לסבור כהשיטות שפת הבאה בכסנין היא עיסה שמילאוה בדבש הרי כבר חל 
עליה תורת לחם בתחילה כשנילושה במיםסי. ובהכרח צריך לומר שדין פת 
הבאה בכסנין שונה, משום שפת הבאה בכסנין יש לה תורת לחם גמור לכל 
התורה אלא שלענין ברכת המוציא וברכת המזון אין לברך על לחם שאין דרך 
לקבוע עליו סעודה, וכמו שביאר כן הבית יוסף הנ"ל לפי השיטות שפת הבאה 
בכסנין היא עיסה שנילושה בשמן ודבש, שהרי עיסה שנילושה במי פירות דינה 
כלחם לחיוב חלה, ובהכרח שמה שלא מברכים עליה המוציא וברכת המזון הוא 
משום שלא מברכים ברכות אלו על לחם שאין דרך לקבוע עליו סעודה. ולכן 
לענין תורת פת הבאה בכסנין לא יתכן לומר שאם בשעה שנילושה העיסה לא 
היה לה דין פת הבאה בכסנין לא חלה עליה אח"כ שם זה, כיון שבשביל 
לקבוע אם הוא דבר שרגילים לקבוע עליו סעודה צריך שיהיה ראוי לאכילה, 
ולכן כשדנים אם יש לה תורת פת הבאה בכסנין צריך לדון איך היא היתה 
בשעת אפיה שאז היא נעשית ראויה לאכילה ובשעה זו היא צריכה להיות ראויה 
לקבוע עליה סעודה ואל"כ דינה כפת הבאה בכפנין. ולכן גם עיסה שנילושה 


ברוב, שהתבלין בטל ברוב ויש לעיסה שם לחם, אבל כיון שבלאו הכי יש לה דין לחם אלא 
שמשום שאין דרך לקבוע סעודה לא מברכים עליה המוציא, לא שייך בזה דין ביטול ברוב. ולעיל 
הרחבנו בביאור הדברים האם הוא דין דרבנן שלענין ברכה אם הוא לחם שאין דרך לקבוע עליו 
סעודה אין לו דין לחם או שהוא דין תורה. סא. לשון הדרכי משה הוא שיצא מכלל לחם רק 
כשמעורב הרבה תבלין, אך אין כוונתו שלכל התורה אין דינו כלחם, שהרי לענין חלה יש לו דין 
לחם, אלא כוונתו שלענין ברכה אין לו דין לחם רק כשמעורב הרבה תבלין. סב. ראה במשנה 
ברורה (עס פ"ק כט) שהביא בשם המגן אברהם שאם נתן מעט שמן על המחבת בשביל שלא ישרף 
לא נקרא טיגון אלא אפיה גמורה. | סג. ראה במגן אברהם (ס פ"ק ₪ שנחלק עם הב"ח במי 
שהיתה דעתו בשעת לישה לאפותה ונמלך לבשלה. דעת הב"ח שכאן יודה הר"ש שמברך המוציא 
כמו שלענין חלה אם היה דעתו לאפות חייב בחלה. והמגן אברהם חולק שרק בחיוב חלה שתלוי 
בלישה מועיל שדעתו לאפות, אבל חיוב המוציא תלוי רק בשעת אפיה ממש. | סד. ראה שם 
שכתב שיש להקשות ביותר על רבינו תם שסובר כהשיטות שפת הבאה בכיסנין היא עיסה שמלאוה 
בדבש שהרי לשיטתו אם חל תורת לחם בשעת הלישה לא פקע. אך בראשונים לא הובא שכן 
שיטת רבינו תם. 


ילקוט 


במים ואח"כ מילאוה בדבש יש לה דין פת הבאה בכסנין, משום שבשעת אפיה 
שנעשית ראויה לאכילה לא היתה ראויה לקבוע עליה סעודה וחל עליה תורת 
פת הבאה בכסנין. ולכן גם להשיטות שפת הבאה בכסנין היא עיסה שנילושה 
בשמן, לא צריך שתהיה דווקא נילושה בשמן אלא אפילו אם אחרי הלישה טיגן 
אותה בשמן דינה כפת הבאה בכסנין וכדעת הט"ז. אלא שלא צריך להדחק 
כהט"ז שדברי רבינו תם נאמרו רק כשקבע עליה סעודה, אלא נראה שרבינו תם 
סובר כהשיטות שפת הבאה בכסנין היא עיסה שמילאוה במיני מתיקה, אבל אם 
נילושה בדבש וכדומה אין דינה כפת הבאה בכסנין, ולכן סובר שאם טיגנוה 
בדבש מברך המוציא. 


עיסה שמלאוה בבשר או בדגים האם דינה כפת הבאה בכפנין 


השולחן ערוך (שס פיז) כתב שפשטיד"א הנאפת בתנור ומלאוה בבשר או בדגים 
או בגבינה מברך עליה המוציא וברכת המזון. ומקורו מהאגור (סיי כטז). 

והט"ז (פס סק"כ) הקשה שהרי השולחן ערוך מס ס") פסק גם כהשיטה שעיסה 
שמלאוה בדבש וכדומה דינה כפת הבאה בכסנין. ותירץ הט"ז שכוונת השולחן 
ערוך היא שאם קבע עליה סעודה מברך המוציא. וחידושו של השולחן ערוך 
הוא שאף שרובה של הפשטיד"א היא לא ממין דגן והיה אפשר לומר שלא 
קובע סעודה עליה, אעפ"כ מין דגן לא מתבטל אפילו כשהוא מיעוט כיון שהוא 

חשוב. 
אבל המגן אברהם (פס ס"ק מד) כתב שרק אם מלאו את העיסה בפירות שבאים 
תמיד לקינוח בטל ממנה תורת לחם, אבל בשר ודגים וגבינה שבאים תמיד 
ללפת את הפת ויש להם תורת מזון, לא מבטלים מהעיסה תורת לחםסה. והמגן 
אברהם הוסיף שבתוספות (מפס טז: ד"ס קמ"נ) מוכח שגם עיסה שנילושה בביצים 
אין לה דין פת הבאה בכסניןסי. שהתוספות כתבו שם שכל פת שלא מברכים 
עליה המוציא אם נאפית ע"י עכו"ם יש בה איסור בישולי עכו"ם ואין דינה 
כפת עכו"ם שמותרת, ואעפ"כ כתבו שמותר לאכול עיסה שנילושה בביצים 
שנאפית ע"י עכו"ם. ומוכח מדבריהם שעיסה שנילושה בביצים אין לה דין פת 
הבאה בכסנין, ומברכים עליה המוציאס', משום שגם ביצים באים ללפת הפת 
ויש להם תורת מזון, ולא מבטלים מהעיסה שם לחם. אך סיים שבשבלי הלקם 
(סקנר סי מ6) כתב שאם נילושה בביצים דינה כמו שנילוש בדבש. [והמשנה ברורה 
(פס ס"ק 5ד) כתב שהדרך החיים והגר;הֶחֶליטו שהוא בכלל פת הבאה בכסנין. 
והביא שכן כתב בהנהגות הגר"א]. 

ועל מה שהוכיח המגן אברהם מהתוספות שפת שנילושה בביצים אין דינה כפת 
הבאה בכסנין כתבו האבן העוזר (פס ק"פ) והדגול מרבבה (על סמגן פנרסס טס) 
שיש לדחות, שתוספות סוברים שפת הבאה בכסנין היא רק אם מלאו את העיסה 
במיני מתיקה, אבל אם נילושה בשמן ודבש אין דינה כפת הבאה בכסנין, ולכן 
גם אם נילושה בביצים הדין כן, אבל להשיטות שאם נילושה בשמן ודבש דינה 
כפת הבאה בכסנין גם בנילושה בביצים הדין כן, ואין לחלק בין ביצים למיני 
מתיקה. והגרעק"א (נסגסות על סמגן 6נלסס) כתב שיש לדחות באופן אחר את הוכחת 
המגן אברהם, שיתכן שעיסה שנילושה בביצים יש לה תורת פת הבאה בכסנין, 
ואעפ"כ דינה כפת לענין זה שאין בה איסור בישולי עכו"ם, משום שגם פת 
הבאה בכסנין יש לה תורת לחם לכל התורה. ואף שתוספות כתבו שאם לא 


אמנם הביאור הלכה (פס ד"ס פפטיד"?) הביא שבריא"ז המובא בשלטי גיבורים מבואר כהמגן אברהם. 
וכתב עוד המשנה ברורה (פס מ"ק 5ה) והביאור הלכה (עס) שאם הם עשויים רקיקים קטנים ומעורב 
בהם פתיתים של בשר שניכר שעשויים לקינוח אחרי הסעודה דינו כפת הבאה בכסנין שרק אם 
קובע עליו סעודה מברך המוציא וברכת המזון. ולפי זה ביאר מה שכתב התניא (סיי כז) שפשטיד"א 
שמלאוה בבשר דינה כפת הבאה בכסנין, שלכאורה סותר לדעת המגן אברהם [וכבר הקשה כן 
המגן אברהם], אבל להנתבאר מיושב ששם מדובר באופן שניכר שעשוי לקינוח. ‏ סו. וראה 
באבן העוזר (פס מ"פ) שהביא שהשבלי הלקט כתב שדעת תוספות שפת שנילושה בביצים אין דינה 
כפת הבאה בכסנין. סז. והאבן העוזר טס) הביא שכן מבואר בתוספות (ולץ סד. ד"ס סימלן) 
וברא"ש (שס פ"ג פס" ס6) ובמרדכי (שס כו פרע), שמברכים המוציא על עיסה שנילושה בביצים. 
סת. וסברא זו מבוארת בסוף התוספות שם לעניו נילוש. ומה שהסתפקו שם בזה הוא האם 
בנילוש מברכים המוציא אם קובעים סעודתם, וכמבואר גם בתוספות לעיל (₪. ד"ס שס) שנסתפקו 
בזה, אבל ודאי שדבר שמברכים עליו המוציא אם קובעים עליו סעודה נחשב פת לענין בישולי 
עכו"ם כמו שכתבו התוספות שם. | סט. ראה במאמר מרדכי (טס פ"ק ית) שהביא שהבית יהודה 
(ס" מ9) כתב שלא יוצא בדיעבד, שאל"כ מדוע הוצרך הבית יוסף לומר שמספק מקילים, ולא 
אמר שמספק יברך מזונות כיון שיוצא בזה גם אם הוא פת גמור. וראה שם במה שכתב בזה 
[ולהלן יובא תירוץ על קושיית הבית יהודה]. וציין שם עוד שהברכי יוסף הכריע ג"כ כהט"ז 
והדרישה ולא כהבית יהודה. | ע. וראה שם שהוסיף עוד שהרי גם פת הבאה בכסנין היא לחם 
אלא שלא תיקנו לברך המוציא כשלא רגילים לקבוע סעודה, ומוכח שבלחם גמור אפשר לברך 
מזונות. ‏ עא. ראה במאמר מרדכי (פס ס"ק ת) שהביא שהעולת תמיד נטה לומר שאם בירך 
המוציא על מיני מזונות ואפילו על פת הבאה בכסנין לא יצא ידי חובתו. והביא שכן כתב 
האליה רבא. וראה שם עוד שהוכיח מהרמב"ם שעל מיני מזונות לא יוצא בהמוציא. אך לפי 
האבן העוזר יש לחלק בין כל מזונות לפת הבאה בכסנין שכיוון שקביעות מועילה בו, בדיעבד 
נפטר תמיד בהמוציא. וראה בחיי אדם (כ ₪ ₪5 6 שפסק שאם בירך המוציא על מיני מזונות 
יצא בדיעבד. ‏ עב. והמאמר מרדכי (פס ס"ק יד) והפרי מגדים (טס משנ סק"ו) הוסיפו, שלענין 


ברכות מב. 


ביאורים 


קמג 


מברכים המוציא אין דינה כפת לענין בישולי עכו"ם, אבל על פת הבאה בכסנין 
מברכים המוציא אם קובעים סעודה, ולכן נחשבת פת לענין בישולי עכו"ם, כיון 
שיש לה תורת לחם לכל התורה שאל"כ לא היו מברכים עליה המוציא גם אם 
קובעים עליה סעודהס". 

ועל מה שהקשה הט"ז על האגור מדוע פשטיד"א שממולא בשר לא נחשב פת 

הבאה בכסנין, תירץ האבן העוזר (פס), שהאגור סובר כהשיטות שפת הבאה 
בכסנין היא עיסה שנילושה בשמן ודבש, וסובר שעיסה שמלאוה במיני מתיקה 
לא נחשבת פת הבאה בכסנין, ולכן סבור שפשטיד"א שמלאוה בבשר אין דינה 
כפת הבאה בכסנין. [אבל השו"ע שהביאו אף שפוסק שגם עיסה שמילאוה במיני 
מתיקה דינה כפת הבאה בכסנין בהכרח שכוונתו שאם קובעים עליה סעודה 

מברכים המוציא וכמו שביאר הט"ז]. 


השולחן ערוך פוסק להקל ככל השיטות 


השולחן ערוך (פס פ") כתב שכיון שיש שלש שיטות מהו פת הבאה בכסנין 

לכן להלכה מקילים כדברי כולם, ולכולם יש דין פת הבאה בכפנין. 
והקשה הב"ח (שס ד"ס עוד כפג) שהרי לפי השיטה שאין דינה כפת הבאה בכסנין 
אם מברך מזונות עובר על 'לא תשא', וא"כ איך אפשר לברך מזונות על כולם. 
ותירצו הדרישה (טס ד"ס ככ"י ד"ס וענין) | והט"ז (סס סק"ו) שגם אם דינה כלחם 
יוצא בדיעבד בברכת מזונות כיון שהוא מזוןל", אלא שמפני חשיבות הפת 
קבעו לברך עליו המוציא ושלש ברכות. ולכן כשלא ברור שיש לו חשיבות 
פת יש להקל שלא להצריך המוציא, ויש בו גם חומרא שלא לומר בחינם ג' 

ברכות. 


האם מזונות נפטר בהמועיא והאם לחם נפטר במזונות 


האבן העוור (פס ד"ס ו כתכ) הוסיף לבאר שודאי אם מברך מזונות על פת גמור 
יוצא בדיעבד שהרי להראב"ד (הונ נרקנ" (עיל 8: ד"ס פמב) מברכים מזונות 

על פת גמור כשאוכל פחות מכזית. וכן מצינו בפת אורז שמברכין עליה בורא 
מיני מזונות. כמבואר לעיל (8:*. ומוכח שגם בפת גמור נפטר בדיעבד במזונות. 
וכמו כן נראה שאם בירך המוציא על פת הבאה בכסנין נפטר בדיעבד. שהרי 
רבינו יונה (נעיל מ: ד"ס מיסו) כתב שאם בירך ברכת המזון על יין נפטר, משום 
שלעיל (₪) מבואר שהיו מברכים על יין ברכת המזון אם היו קובעים עליו 
סעודה, והרי שאף שתמיד לא מברכים על יין ברכת המזון כיון שלא קובעים 
עליו סעודה אעפ"כ בדיעבד נפטר בברכת המזון משום שאם היו קובעים עליו 
סעודה היו מברכים עליו ברכת המזון. וכל שכן שבפת הבאה בכסנין הדין כן, 
שכיון שאם קובעים עליה סעודה מברכים המוציא ודאי שתמיד נפטרים בדיעבד 
בהמוציאעא. ונמצא שבדיעבד נפטר במזונות גם אם הוא לחם גמור, וכן נפטר 
בהמוציא אפילו אם הוא פת הבאה בכסנין, וכיון שבספק יש להקל שלא יברך 
ג' ברכות אלא מעין ג'*ג, לכן אמרו שיברך מזונות ולא המוציא, אע"פ שבדיעבד 

יוצא בין במזונות ובין בהמוציאץי. 

והמאמר מרדכי (עס ס"ק +) כתב לתרץ קושיית הב"ח שלא ברור שהשיטות 
שנחלקו מהו פת הבאה בכיסנין חולקות זו עם זו, ויתכן שכל אחת 

מודה לשיטה השניה, ולכן כיון שמצינו בכל אחת ממיני הפת הבאה בכסנין 


ברכה אחרונה הקילו לברך מעין ג' משום שלא אוכל כדי שביעה, ונמצא שאפילו אם הוא לא 
פת הבאה בכסנין לא חייב בברכת המזון מהתורה, ולכן מספק יש להקל שיברך מעין ג'. והמגן 
גיבורים (פ" קספ פנטי סגינוריס ס"ק ) ביאר הדברים שבדיעבד יוצא במעין ג' אם חייב בברכת המזון 
מדרבנן. אך הפרי מגדים כתב שלהשיטות שחייבים לברך מהתורה ברכת המזון בכביצה אי אפשר 
לומר כן. [וראה שם שהביא שהלבוש (סי קפד פ"י) סובר שמהתורה חייב לברך ברכת המזון על 
כביצה, ולעיל הובא שהרשב"א סובר שאפילו על כזית חייב מהתורה לברך ברכת המזון, והגר"א 
(סוף סי" קפד) כתב שכן שיטת המרדכי (למו קע]. ויש להעיר על הפרי מגדים שלפי השיטות 
שמהתורה יוצא במעין ג' גם אם חייב לברך ברכת המזון מהתורה, יש לתרץ שכאן הוא ספק 
דרבנן גם אם החיוב של התורה הוא בכביצה, כיון שמהתורה מספיק שיברך מעין ג', וכיון 
שהוא ספק דרבנן יש להקל מספק שיברך מעין ג'. וראה באבן העוזר (פס) שביאר מה שכתב 
הבית יוסף (שס) שאם קבע עליו סעודה או שאחרים קובעים עליו סעודה יברך המוציא וברכת 
המזון וכבר תמה הדברי חמודות (ס"ק פס) שהרי הבית יוסף פסק שלא כהראב"ד הסובר שמספיק 
שהוא קובע סעודה. ותירץ האבן העוזר שכיון שיש ספק מהו פת הבאה בכסנין, אזי אם הוא 
שבע הוא כבר ספק חיוב תורה, ומספק מברך ברכת המזון, וממילא מברך המוציא, שהרי מה 
שמברכים מספק מזונות אף שבין אם יברך המוציא ובין אם יברך מזונות יצא בדיעבד, הוא 
משום שלענין ברכת המזון הוא קולא שיברך מעין ג', ולכן כאן שמברך מספק ברכת המזון 
מברך גם המוציא, כיון שייצא בדיעבד גם אם הוא לא פת. וכבר נתבאר לעיל שדברי האבן 
העוזר יתכנו רק אם לא יוצאים מהתורה במעין ג' כשחייבים ברכת המזון וכמו שכתב הגרעק"א 
בהגהותיו על האבן העוזר. ולחיוב תורה מספיק שהוא שבע אף שאחרים לא קובעים סעודה, 
ואעפ"כ אם הוא פת הבאה בכסנין לא מברך ברכת המזון אף שהוא לחם לכל התורה, משום 
שמן התורה אם הוא לא לחם שמשביע לא חייבים בברכת המזון, ונמצא שאם הוא שבע ואחרים 
לא קובעים סעודה ויש ספק אם הוא פת הבאה בכסנין הוא ספק תורה ומספק צריך לברך ברכת 
המזון. ‏ עג. ולפי זה מיושב קושיית הבית יהודה הנ"ל [מדוע לא כתב הבית יוסף שמספק 
מברך מזונות משום שבדיעבד יוצא במזונות] שהרי להנתבאר בדיעבד יוצא גם בהמוציא, אלא 
שכיון שלענין ברכה שלאחריו מברך מעין ג' כיון שזה חומרא שלא מברך ג' ברכות, אזי מברך 
לפניו רק מזונות. 


ילקוט 


קמד 


שיש מי שסובר שדינה כפת הבאה בכסנין, ולא ברור שיש חולקים, יש לפסוק 
ככל השיטותלד. 


מה דינו של האוכל פת הבאה בכסנין בסעודה 


המגן אברהם (עס פ"ק כנ) כתב שאם אכל בתוך הסעודה כל מיני פת הבאה 

בכסנין שלא להשביע, טעונים ברכה לפניהם, לפי מה שפסק השולחן ערוך 
(פס ס"ק) שלחמניות [שדינם כפת הבאה בכסנין] שאכלם בתוך הסעודה שלא 
מחמת הסעודה מברך עליהם מזונותלה. אך האחרוניםלי כתבו שכיון שהוא ספק 
מהו פת הבאה בכסנין, אף שתמיד מברך מספק מזונות, זהו רק אם אוכלם 
שלא בתוך הסעודה שודאי טעון ברכה, ומספק מברך מזונות, אך כשאוכל בתוך 
הסעודה יש ספק שמא לא טעון ברכה כלל, שהרי אם הוא פת גמור כבר נפטר 
בהמוציא, ולכן מספק לא יברך כלל. והביאור הלכה (שס ס"פ ד"ס טעוטס) כתב 
שלפי המאמר מרדכי הנ"ל שיתכן שאין מחלוקת בין השיטות מובנים דברי המגן 
אברהם, אך להלכה פסק כדעת רוב האחרונים, אלא שכתב שרק אם אוכל פת 
שנילושה רשמן ודבש או כעכים לא יברך מספק, אך אם אוכל פת שממולאת 


אוצר החכמה, 


במיני מתיקה אם בירך לא הפסיד משום שרוב הפוסקים סוברים כשיטה זו 
שהיא פת הבאה בכפנין. 


מדוע רב יהודה לא מחה על ברכת נטילת ידים 


כי אתא שמעינהו דקא מברכי המוציא אמר להו מאי ציצי דקא שמענא 
דילמא המוציא לחם מן הארץ. הצל"ח (ד"ס כ) כתב שזה ודאי שכיון 
שהחזיקו שהוא לחם היו צריכים נטילת ידים עם ברכה, והיה לו לרב יהודה 
למחות תכף על ברכת הנטילה. אלא שרב יהודה בא שם רק כשבירכו המוציא 
ולכן תמה רק על ברכת המוציא. והצל"ח הוסיף עוד שהביאו לפניהם רק מעט, 
שאל"כ מדוע מיחה בהם הרי יתכן שדעתם לאכול שיעור קביעות סעודה. 


מנין שרב מונא אמר דבריו גם בלי קביעות סעודה 


ואמר שמואל הלכה כרב מונא אמר להו אין הלכה כרב מונא איתמר. 

כתב המהרש"א (ד"ס כנ) שאע"פ שלהלן פירשו מה ששמואל אמר 
שמברכים המוציא על לחמניות שמדובר שקבע סעודה עליהם, אעפ"כ שמואל 
לא רצה להעמיד את דברי רב מונא כשקבע סעודה עליו. וביאר הצל"ח (ל"ס 
פֿן) שהוא משום שרב מונא היה לו לפרש דבריו שרק אם קובע סעודה מברך 
המוציא. ומה ששמואל לא פירש דבריו הוא משום ששמואל פסק שלא כרב 
מונא, ומזה מובן שמה שאמר שעל לחמניות מברכים המוציא מדובר כשקבע 

סעודה עליהם. 

והחפץ ה' (ד'"ס ויפ הקשה איך יתכן שיש שאמרו ששמואל פסק כרב מונא 

ורב יהודה שמע משמואל לא כן. ותירץ שהם לא שמעו כן משמואל 
אלא שמעו ששמואל פסק בלחמניות שמברכים המוציא והיו סבורים שפסק כן 
גם כשלא קובע סעודה ומזה למדו ששמואל פסק כרב מונא. ועל זה ענה להם 
רב יהודה שדברי שמואל לענין לחמניות הם רק כשקבע עליהם סעודה, ואדרבה 

שמואל פוסק שלא כרב מונא. 


מחלוקת הראשונים מהו לחמניות 


אמרי ליה והא מר הוא דאמר משמיה דשמואל לחמניות מערבין בהן 
ומברכין עליהן המוציא, שאני התם דקבע פעודתיה עלייהו אבל 


עד. אבל האבן העוזר (שס) כתב שהאגור שכתב שפשטיד"א שממולא בבשר היא כפת גמור, סובר 
שעיסה שמלאוה בדבש היא כפת גמור [לפי שיטתו שלא מחלק בין מילוי של בשר למילוי של 
מיני מתיקה ולא כהמגן אברהם (פס פ"ק מד)]. וכן הוכיח מתוספות שסוברים שפת שנילושה בדבש 
אין דינה כפת הבאה בכסנין. | עה. הרא"ש (פ" 0 כתב כן לענין לחמניות. וראה בילקוט ביאורים 
((עי? פ6:) שהובא שהרשב"א חולק. וראה בט"ז (טס סק"י) שכתב שהשו"ע כתב דינו בלחמניות לחדש 
שאע"פ שיש להם יותר שם לחם והם חלק מהסעודה, אעפ"כ חייבים בברכת מזונות בתוך הסעודה. 
וראה שם עוד בט"ז שכתב שרק אם יאכל מהם הרבה בשיעור שבני אדם רגילים לאוכלם לשבוע 
לא מברך עליהם בתוך הסעודה, ולא כהעמק ברכה שכתב שאם דעתו לאוכלם למזון נפטר מלברך 
כשאוכלם בסעודה, וראה במגן אברהם (טס פ"ק כ) שנראה מדבריו כהעמק ברכה וכמו שכתב הלבושי 
שרד (על סמגן 6נלסס). וראה שם בלבושי שרד שהאריך בזה. | עו. הביאור הלכה (שס מ"ס ד"ס טעומס) 
כתב שכן כתבו הדגול מרבבה, הגר"ז, רעק"א והחיי אדם. עז כן הגיה המהרש"א (פופ' עס) ע"פ 
דברי הרא"ש (סײ 6. | עח. והפרי מגדים (פ' קפס משנ"ז פק"ע) כתב שכן שיטת רש"י שפירש שלחמניות 
הכוונה לאובליא"ש, משום שסובר שעל נילי"ש לא מברכים המוציא אפילו אם קובע סעודה. 
עט. ראה בב"ח (פס) שפירש כן בדעת רבינו שמשון. אך הט"ז (טס) כתב שרבינו שמשון לא רצה 
לנהוג למעשה כהשיטות שעל נילו"ש מברכים המוציא כשקובע עליו סעודה. וראה עוד בהערה 
להלן. | 5. אמנם האבן העוזר (פס מ"פ) כתב שאובליא"ש הוא עיסה שנילושה בדבש. שהרי רש"י 
לעיל (60: ד"ס פת) כתב שאובליא"ש הוא עיסה שנילושה בדבש והיא פת הבאה בכסנין שנאכלת עם 
כסני דמעלי לליבא. ומזה מבואר שרש"י סובר שלחמניות הוא פת הבאה בכסנין, ולפי שיטתו פת 
הבאה בכסנין היא עיסה שנילושה בדבש. וכן מבואר ברש"י להלן (ל"ה גלן) שלחמניות אוכלים עם 
כסני דמעלי לליבא, והרי שלחמניות הן פת הבאה בכסנין, שהרי לרש"י פת הבאה בכסנין היא מה 
שאוכלים עם כיסנין. וכן כתב רש"י על התורה (נכעית מ טז) שפת כסנין קוראים אובליא"ש. וכן 
כתב הרשב"א (נעע מ6: ד"ס נמ5) שפת הבאה בכסנין היא אובליא"ש. ונמצא לפי זה שרש"י ותוספות 


ברכות מב. 


ביאורים 


היכא דלא קבע פעודתיה עלייהו לא. רש"י (ל"ס פממות) ביאר שלחמניות 
הכוונה לאובליא"ש. אך תוספות (ד"ס ספטות) כתבו שעל אובליא"ש מברכים 
המוציא גם אם לא קבע עליו סעודה, שהרי תחילתול' וסופו עיסה, וא"כ הוא 
לחם גמור. ולכן פירשו שלחמניות הכוונה לנילי"ש ואעפ"כ אם קבע עליהם 
סעודה כגון בפורים מברך עליהם המוציא. ותוספות סיימו שרבינו שמשון פירש 
שאין לברך עליהם המוציא אפילו אם קבע עליהם סעודה, ודינם כדייסא. ורבינו 
יונה (ל"ס ופפ הקשה על רש"י שעל אובליא"ש פשוט שאם קבע סעודה מברך 
המוציא שהרי תחילתם וסופם עיסה ומה חידש שמואל, ולכן פירש כשיטת 
תוספות שלחמניות הם נילי"ש, וכיון שבלילתם רכה הוצרך שמואל לחדש שאם 
קבע עליהם סעודה מברך עליהם המוציא. והרשב"א (ל"ס וס6) השיג על תוספות 
שעל נילי"ש לא מברכים המוציא אפילו אם קבע עליהם סעודה כיון שבלילתם 
הפה; 

ומבואר בזה שיש שלש שיטות. שיטת תוספות שעל אובליא"ש מברכים המוציא 

אפילו אם לא קובעים סעודה, ועל נילי"ש מברכים המוציא רק אם 
קובעים סעודה. שיטת רבינו יונה שבין על אובליא"ש ובין על נילי"ש מברכים 
המוציא רק אם קובטים מודה. ושיטת רכינו שמשון והרשב"אל" שעל אובליא"ש 


אהח119/06/2018 


מברכים המוציא רק אם קובעים סעודה, ועל נילי"ש לא מברכים המוציא אפילו 
אם קובעים סעודהלל. 


ביאור השיטות בדין לחמניות 


וכתב הב"ח (סי" קסמ ד"ס (סמטופ) שאובליא"ש הוא בלילתו עבה, וגם סופו עיסה 

שנאפה בתנור, אלא שהוא רקיק דק. וכתב השער הציון (פס ס"ק 3) שכן 
נראה מרבינו יונה (פס) שכתב שלפירוש זה הם כעבים, ונראה מדבריו שהם 
רקיקים דקים ויבשים קצת?. והמשנה ברורה (שס פ"ק 0) והשער הציון (עס סק" 
הוסיף שנעשים רק מקמח ומים, משום שאם ממולאים בתבלין או שנילוש 
בתבלין הרי זה כפת הבאה בככסנין, ומדוע יש ראשונים שסוברים שעליהם 
מברכים המוציא אפילו בלי קביעות סעודה. ובהכרח שאובליא"ש נעשים רק 
מקמח ומים אלא שהם דקים, ואעפ"כפ* אין דינם כעבים יבשים שנתבאר לעיל 
שיש שסוברים שדינם כפת הבאה בכסנין, משום שכעבים יבשים הם יבשים 
מאד ואינם עשויים לאכילה אלא כוססים אותם לקינוח לכן דינם כפת הבאה 
בכסנין, אבל אלו עשויים לאכילה ולכן הרבה ראשונים סוברים שדינם כפת 
גמורלג. ועל נילי"ש פירש הטור שבלילתו רכה וסופו דק מאוד. והט"ז (פס סק"ט) 
הביא שהעמק ברכה הוסיף שנילי"ש הכוונה שמערבים מים וקמח בקדרה כמו 
דייסא ושופכים את העיסה על עלי ירקות רחבים ונאפים בתנור עם העלים. 
וכעין זה ביאר הב"ח (מס). והמשנה ברורה (פס ס"ק 9) כתב שכן הדין גם כשנאפים 
על מחבת בלי שמן. אבל הט"ז חולק על העמק ברכה והב"ח, וסובר שעל זה 
לא מברכים המוציא אפילו אם קובע סעודה לפי כל השיטות, ודינו כטריתא 
[דהיינו שלוקחים קמח ומים ומערבים אותם ושופכים על הכירה והוא מתפשט 
ונאפה] שלא מברכים עליו המוציא אפילו אם קובע עליו סעודה כמבואר 
בשולחן ערוך (טס סע"י). אלא נילי"ש הוא מין דק ביותר שאופים אותו בין ב' 

ברזליםפד. 

אמנם דעת רוב האחרוניםפה הוא בהיפוך שעל המין הדק ביותר שאופים בין 

ב' ברזלים ודאי לא מברכים המוציא אפילו אם קובע עליו סעודה ודינם 
כטריתא הנ"ל משום שגם טריתא הוא דק מאוד, אבל מה ששופכים על עלי 
ירקות או על מחבת בלי שמן שאינו דק מאד הוא הנקרא נילי"ש ובו נחלקו 

הראשוניםפי. 


שנחלקו האם אובליא"ש הוא פת גמור, נחלקו האם עיסה שנילושה בדבש היא פת הבאה בכסנין. 
והוסיף עוד שהשבלי הלקט והאגור כתבו שרש"י פירש שלחמניות הוא אובליא"ש והיא פת הנילושה 
בביצים ועל זה חולקים תוספות. וכן כתבו תוספות בביצה (טו: דייס קפ" ובחולין (פד. ד"ה פיפטן) 
שאובליא"ש היא פת שנילושה בביצים. ובזה דחה מה שהוכיח המגן אברהם הנ"ל מתוספות שם 
שפת שנילושה בביצים עדיף מנילושה בדבש, כיון שלהנתבאר תוספות חולקים גם בנילושה בדבש. 
ולפי זה הוכיח שהתוספות שסוברים שעיסה שנילושה בדבש אין דינה כפת הבאה בכסנין סוברים 
כן גם כשאין בה כלל מים, שאל"כ מדוע לא פירשו שלחמניות הוא עיסה שנילושה בדבש בלי 
מים. אך תמה על השו"ע שבסעיף ז פסק שעיסה שנילושה בדבש דינה כפת הבאה בכסנין, ובסעיף 
ח פסק כתוספות שאובליא"ש דינו כפת גמור. אמנם המגן גיבורים (טס ענטי גינוריס ק"ק כג) כתב שהמעיין 
ברש"י יראה שלעיל (פפ: עס) כתב שפת הבאה בכסנין עושין 'כעין' אובליא"ש, וכמו כן כתב שם 
שאוכלים אותם עס כסנין אחרי ברכת המזון, ואילו בלחמניות כתב שהם אובליא"ש, וגם כתב להלן 
(ד'יס כיך) שלחמניות אוכלים לפני ברכת המזון. ובהכרח שאובליא"ש הוא לא פת הנילושה בביצים 
אלא רק פת הבאה בכסנין הוא עיסה שנילושה בשמן ודבש אלא שעשוי כעין אובליא"ש. אך עדיין 
קשה ממה שהביא האבן העוזר שם שהאגור והשבלי הלקט כתבו שלרש"י לחמניות הוא פת הבאה 
בכסנין והיא פת שנילושה בביצים. | פא. ראה בשער הציון מס פ"ק 3) שכתב שכן כתב המגן 
אברהם (טס ס"ק ש). | פב. אבל הסוברים שדנים כפת הבאה בכסנין לא חילקו בינם לבין כעבים 
היבשים מאוד. פג. והוא כעין בלינצ'עס שלנו. | פד. השער הציון טס פ"ק 0) הביא בשם העמק 
ברכה שאופן עשייתו הוא שלוקחים סולת ובלילתו רכה מאוד, ונוטל ממנו בכף, ושופך בדפוס של 
ברזל, ויש למעלה עוד ברזל כמוהו, והעיסה נשפכת בין שני הברזלים, וכשמהדק הברזל יחד, 
הרקיק שבתוכו נאפה מיד על הברזל שהוא חם מאוד. וכנראה הוא כעין וופלים שלנו. פה. ב"ח 
(פס), עמק ברכה (ככות סנסנין כל 3 פֿות ג), מגן אברהם (עס סק"מ). וראה בשער הציון (פס מ"ק 65 שכתב 
שכן גם דעת החמד משה והבגדי ישע וההלכה ברורה. פו. ראה בב"ח (סי קקם ד"ס (ספמיופ) שהקשה 


ילקוט 


מחלוקת הראשונים האם בסילק או בנטל ידיו עריך לברך ברכת המזון 


אמרי ליה לא סבר לה מר גמר אפור מלאכול אמר להו סלק אתמר 
וכו'פ, ולית הלכתא ככל הני שמעתתא אלא כי הא דאמר רב 
חייא בר אשי אמר רב וכו" תכף לנטילת ידים ברכה. שיטת רש"י (ל"ס 
6סול) שלפי מה שסברו בתחילה שסילק איתמר, אם סילקו את הלחם אסור להם 
להמשיך לאכול עד שיברכו ברכת המזון ואח"כ יברכו ברכה ראשונה על מה 
שבא לפניהם. ורש"י הוסיף שהוא משום שע"י הסילוק הסיחו דעתם מהסעודה 
ולכן התחייבו לברך ברכת המזון על הסעודה הקודמת, וברכה ראשונה על 
הסעודה השניה. וכן ביאר רש"י (ד"ס וניפ, כטיעת) שלמסקנא סיום הסעודה לא 
תלוי בסילוק השלחן, אלא במים אחרונים, שמשנטל ידיו הסתיימה הסעודה, 
וצריך לברך ברכת המזון על הסעודה הראשונה וברכה ראשונה על הסעודה 
השניה, וזו כוונת רב תכף לנטילת ידים ברכה, שצריך לברך ברכת המזון אחרי 
שנטל ידיו, ורק אח"כ יכול לאכול. 
והרא"ה (ד"ס כנ, פמכ) והריטב"א (ד"ס (6) סוברים ג"כ כרש"י שבין לפי ההוה 
אמינא שבסילק לחוד נאסר באכילה ובין למסקנא שרק בנטילת ידים 
נאסר באכילה, צריך לברך ברכה אחרונה על מה שאכל ורק אח"כ יכול לאכול. 
והוכיחו כן שהרי רב פפא שאכל אחרי שסילקו את השולחן ודאי בירך לפני 
שאכל כדין דברים הבאים לאחר הסעודה, ומדוע שאלוהו מהלכה זו שאם גמר 
אסור לאכול. ובהכרח שבהלכה שבגמר אסור לאכול היא שצריך גם לברך ברכת 
המזון על מה שאכל לפני שממשיך לאכול ורב פפא לא עשה כן, ולכן שאלוהו 
מדוע לא בירך ברכת המזון, ואמר להם שרק בסילק הדין כן. אלא שהרא"ה 
והריטב"א ביארו דין זה שלא כמו שכתב רש"י שמשום שהסיח דעתו ונסתיימה 
הסעודה צריך לברך אחריו על מה שכבר אכל, אלא ביארו שהוא משום שבשעה 
שסילק קובע עצמו לברכת המזון, ולכן היב לברך ברכת המזון בתחילה. 
ולמסקנא ביארו הרא"ה (ד"ס פיכף) והריטב"א (ד"ס פ₪ש) שרק אם נטל ידיו שקיבל 
על עצמו לברך ברכת המזון חייב לברך תחילה ברכת המזוןפ". 
אבל דעת תוספות (ל"ס כני) שבתחילה סברה הגמרא שאם סילק את השלחן יש 
בזה היסח הדעת אך זה מחייב רק לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך 
לאכול%ט. ובמסקנת הגמרא מבואר מתוספות (ד"ס פכף) שאם סילק את השלחן 
אינו היסח הדעת ולא צריך לברך ברכה ראשונה על מה שאוכל, אבל אם נטל 
ידיו צריך לברך ברכה ראשונה על מה שאוכל משום שבזה יש כבר היסח הדעת, 
אבל לא צריך לברך ברכת המזון לפני שממשיך לאכולצ. משום שהיסח הדעת 
לא מחייב זאת. וכן דעת הטור (פ" קעע) שאפילו אם נטל ידיו לא צריך לברך 
ברכת המזון לפני שממשיך לאכול, משום שהיסח הדעת מחייב רק לברך ברכה 
ראשונה על מה שימשיך לאכולצא. [ולהלן יבוארו השיטות]. 


מחלוקת הראשונים האם בהב לן ונבריך עריך לברך ברכת המזון 


הראשונים נחלקו עוד במה שמבואר בפסחים (קג:) שאם אמר הב לן ונבריךצב 

אסור לו להמשיך לאכול עד שיברך. דעת רש"י (שס ד"ה כיון) והרשב"ם 
(סס ד"ס 6סור) שנאסר לאכול עד שיברך ברכת המזון על מה שאכלו, משום שבהב 
לן ונבריך כבר יש היסח הדעת, וזה מחייב לברך ברכת המזון על מה שאכל, 


על המרדכי (נמו קס שהביא בשם ר"י שהיה מסופק האם בנילי"ש מברך המוציא כשקובע סעודה, 
ולכן אכל אותו בתוך הסעודה, שהרי להלן (כמו ק₪) הביא בשם ר"י שפירש שלחמניות הכוונה לנילי"ש. 
וכן הקשה על רבינו יונה שכאן סובר שעל נילי"ש מברכים המוציא אם קובעים סעודה, ולעיל (5. 
ד"ס וי הביא בשם ר"י הזקן שעל נילי"ש לא מברכים המוציא אפילו אם קובע סעודה. ותירץ שיש 
שני מיני נילי"ש, האחד הוא הנשפך על עלי ירקות שהוא לא כל כך דק, והשגי. הוא הנאפה בין 


זה כתב רבינו יונה לעיל שר"י הזקן סובר שלא מברכים המוציא אפילו אם קובעים סעודה. ולכן 
לשון המרדכי שם הוא 'אותם נילי"ש רכים הם יותר מדאי' וכוונתו שלא מדובר בכל נילי"ש אלא 
באותם שרכים יותר מדאי, וכן רבינו יונה לעיל כתב שנילי"ש הוא הנעשה בשני ברזלים והוא דק 
ביותר, והרי שלא כתב דינו בכל נילי"ש אלא רק במי שנעשה בשני ברזלים, והוא דק מאד. אבל 
הט"ז (פס פק"ע) כתב שא"כ לא נודע איזה הוא דק ואיזה הוא דק מאוד. והט"ז הוסיף שנראה שאדרבה 
המין הדק ביותר הוא הנקרא נילי"ש. ולכן תירץ שאף שר"י פירש בגמרא שלחמניות הם נילי"ש אך 
להלכה לא פסק כן. ולכן כתב המרדכי לעיל שר"י לא נהג למעשה לברך המוציא כשקובע סעודה. 
וכן כוונת רבינו יונה לעיל. והט"ז הוסיף שגם תוספות כאן סיימו שרבינו שמשון סובר שלא לברך 
עליהם המוציא אפילו כשקובעים סעודה. וכוונת תוספות שאפילו שר"י פירש כן, אבל אין לנהוג כן 
למעשה וכמו שכתבו ג"כ תוספות לעיל (. דייס (תס) שר"מ היה מסופק האם על נילי"ש מברכים 
המוציא כשקובעים עליהם סעודה. פז. תוספות (ל"ה כנק) כתבו שמשמע שסילקו את השולחן לפני 
ברכת המזון. ולא כמנהגינו שמקפידים לא לסלק השולחן עד אחרי ברכת המזון. אך תוספות כתבו 
שגם בזמנם סילקו רק את השולחן של שאר המסובים ולא של המברך כיון שבזמנם היה לכל אחד 
שלחן אחר. אבל בזמנינו שאוכלים כולם על שלחן אחד לא נאה לסלק השולחן עד אחרי ברכת 
המזון. והטור (פ" קפ) הביא שיש שהוכיחו מסוגייתנו שמסירים הכל לפני ברכת המזון, אך הביא 
שהרא"ש (סי 6) חולק וסובר כתוספות. והדרישה (פס סק"פ) הקשה על הנוהגים להסיר הכל ממה 
שמפורש בסנהדרין (9.) שמי שלא משייר פת על שולחנו אינו רואה סימן ברכה לעולם. ותירץ ששם 
הכוונה היא שישייר לעניים ולא יאכל הכל וכמו שמשמע ברש"י טס ד"ס וק6). וכעין זה כתב בהגהות 
יעב"ץ (נפופי כפֿ). וכתב עוד היעב"ץ שהטעם שמשיירים על השולחן לפי תוספות והרא"ש הוא כיון 
שהברכה לא חלה על דבר ריק וכמו שמצינו בפך שמן של אלישע. וכן כתב המשנה ברורה (ס" קפ 
סק"?) בשם המגן אברהם. וראה שם שהביא שהלבוש כתב שהוא כדי שיהיה ניכר לכל שמודה לקב"ה 
על חסדו וטובו שמכין מזון לכל בריותיו. | פח. ורבינו יונה (דיס 666 כתב ג"כ שאם נטל ידיו צריך 


ברכות מב. 


ביאורים 


קמה 


וברכה ראשונה על מה שממשיך לאכולצי. [ורש"י לשיטתו בסוגייתנו שמפרש 
שלפי מה שסברו שאם סילק כבר יש היסח הדעת וכן למסקנא שבנטל ידיו יש 
היסח הדעת, שצריך לברך ברכת המזון לפני שממשיך לאכול, משום שהיסח 
הדעת מחייב גם לברך ברכה אחרונה על מה שאכל]צד. ודעת הראב"ד (סו"ד 
כרסנ"b‏ כפן ד"ס ולית) היא ג"כ שבהב לן ונבריך חייב לברך ברכת המזון לפני 
שממשיך לאכול, אלא שהראב"ד לא כתב שמשום שהסיח דעתו צריך לברך 
ברכת המזון בתחילה, אלא כתב שהוא משום שקיבל עליו לברך ברכת המזון, 
והוסיף שהרי אם כשנטל ידיו צריך לברך ברכת המזון בתחילה משום שקיבל 
על עצמו לברך [כשיטת הרא"ה והריטב"א], ודאי שאם אמר הב לן ונבריך שיש 
בזה יותר קבלה לברך, צריך לברך ברכת המזון מיד. וכן כתב הכסף משנה 
(כרכות פ"ל ס"ק) בדעת הרמב"םצה. אמנם דעת רוב הראשוניסצי שאם אמר הב ל 
ונבריך לא צריך לברך ברכת המזון על מה שאכל אלא מברך רק ברכה ראשונה 
על מה שממשיך לאכול. ומשום שאף שבהב לן ונבריך יש היסח הדעת, אבל 
היסח הדעת מחייב רק ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול, אבל זה לא 
מחייב גם לברך ברכת המזון על מה שאכל לפני שממשיך לאכול. והרא"ה 
והריטב"א (עס) כתבו שאף שאם נטל ידיו צריך לברך ברכת המזון לפני שממשיך 
לאכול משום שקיבל על עצמו לברך, אבל בהב לן ונבריך לא קיבל על עצמו 
לברך אלא יש רק היסח הדעת, והיסח הדעת מחייב רק לברך ברכה ראשונה 
על מה שממשיך לאכול. [וזה שלא כהראב"ד שכתב שבהב לן ונבריך יש יותר 
קבלה לברך מבנטילת ידים]. 


ביאור שיטות הראשונים הנ"ל 


ובביאור השיטות שסוברות שבהב לן ונבריך מספיק שיברך ברכה ראשונה על 
מה שממשיך לאכול, כתב הרא"ש (פונין פ"ו סי ה) שאמנם היסח הדעת 

גורם שנחשב שהן שתי סעודות, אבל בברכה אחרונה אחת יכול להודות על 
שתי הסעודות, שהרי לא מצינו שאסור להפסיק בין הסעודה לברכה אחרונה, 
אלא כל זמן שלא רעב מחמת הסעודה יכול לברך, ורק בברכה ראשונה שמצינו 
שאסור להפסיק בין הברכה לסעודה, בזה אם הסיח דעתו שנעשו כשתי סעודות, 
צריך לברך ברכה נוספת על הסעודה השניה, כיון שהסעודה הראשונה היא 
הפסק בין הברכה הראשונה לסעודה השניהצ'. אבל רש"י שסובר שבהב לן 
ונבריך ובנטל ידיו צריך לברך ברכת המזון על מה שאכל לפני שממשיך לאכול 
סובר שכיון שהסיח דעתו והם כשתי סעודות צריך לברך ברכת המזון על כל 
סעודה וסעודה. אמנם הראב"ד שסובר שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון 
רק משום שקיבל על עצמו לברך, סובר שהיסח הדעת לחוד אינו סיבה שיתחייב 
לברך ברכת המזון מיד, משום שאף שנעשו כשתי סעודות יכול לברך ברכת 
המזון אחד לפטור את שתי הסעודות [וכסברת הרא"ש], אלא שכיון שקיבל על 

עצמו לברך ברפת המזון חייב לברך מיה 

ונן ביאר הכסף משנה (נככופ פ"ד ס"פ) ובבית יוםף (סי' קעט ד"ס וסרמנ"ס) בדעת 
הרמב"ם שאע"פ שכתב (עס ס"ז) שאם גמר בלבו שלא לאכול ונמלך חוזר 
ומברך, שמשמע שלא צריך לברך ברכת המזון על מה שאכל, משום שהיסח 
הדעת מחייב רק לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול, אעפ"כ כתב 


לברך ברכת המזון כיון שתכף לנטילת ידים ברכה. והבית יוסף כתב שמלשונו נראה שהוא משום 
שקיבל על עצמו לברך. אך להלן יובא שהדרישה כתב שבדברי רבינו יונה שם נראה קצת שהוא לא 
משום שקיבל על עצמו לברך. | פט ולכן הקשו תוספות מדוע רב זירא לא אכל הרי יכל לברך 
ברכה ראשונה. צ. כן הוכיחו הב"ח (ס" קעט ד"ס ולייטכ) והדרישה (פס סק"נ) ממה שתוספות השוו שם 
נטילת ידים להב לן ונבריך, והרי בהב לן ונבריך כתבו תוספות (ד"ס כני) שלא צריך לברך ברכת המזון 
לפני שממשיך לאכול. | צא. והבית יוסף (פס ל"ה וכפג עוד) הקשה על הטור שמדברי אביו הרא"ש 
(סיי (6) נראה שסובר שבנטל ידיו צריך לברך ברכת המזון לפני שממשיך לאכול. אך הב"ח (ס ד"ס 
גמכ) והדרישה (פס פק"נ) והט"ז (עס סק") כתבו שגם דעת הרא"ש שלא צריך לברך ברכת המזון לפני 
שממשיך לאכול. צב. דהיינו תן לנו כוס לברך. והמשנה ברורה (סי' קעט פק"ג) הוסיף שאם מברכים 
בלי כוס, ויאמר בואו ונברך דינו כהב לן ונבריך. צג. אמנם רש"י (פין פו: ד"ס כון המכ) כתב שבהב 
לן ונבריך צריך לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול. וכתבו תוספות (עס ד"ס פסוּה) והרא"ש 
(פס פ"ו מי ס) ששיטתו שלא צריך לברך ברכת המזון. וכבר הקשה המהרש"א (שס פו. נתוס' ד"ס מםתפ) 
שרש"י סותר עצמו. והב"ח (פ" קעט ד"ס גמכ) והביאור הגר"א (פס פק"נ) כתבו שרש"י בחולין חזר בו. 
אך קשה על הרא"ש שכאן (סיי 8) כתב בשם רש"י שצריך לברך ברכת המזון ובחולין (פס) כתב 
ששיטתו שלא צריך לברך ברכת המזון. וכן הקשה הדרישה ,טס פק"6). ולהלן יובא תירוצו של החתם 
סופר על הסתירה ברש"י. צד. אמנם מדברי המגן אברהם (סי קעט סק" לביאורו של המחצית השקל 
מתבאר שהרא"ש פירש בדעת רש"י שמה שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון הוא משום 
שקיבל על עצמו לברך, אך ברש"י פסחים (קג: ד"ס כין) מפורש לא כן. צה. להל] יובא דברי הרמב"ם 
ומה שכתב הכסף משנה. צו. רבינו חננאל (סו"ל כתוס' מונין פו: ד"יה פסור), תוספות (ד'"ס כני), רי"ף (פפסיס 
קג:), רא"ש (סולין פ"ו סי ס) רא"ה (כן ד"ס מיכף), ריטב"א (ד"ס פנם), ר"ן (על סכי"ף מולן פס ד"ס וס6ממי). וראה 
בביאור הלכה (ס" קעט ספ" ד"ס עד). ‏ צז. ואילולי שהיו נחשבות לשתי סעודות היה נפטר בברכה אחת 
על כל הסעודה כיון שסעודה אחת מחייבת ברכה אחת, וכמו כן אילו הפסק לא מגרע, אף שהן 
שתי סעודות וכל אחת מחייבת ברכה, אבל ברכה אחת פוטרת את שתי הסעודות, כמו שברכה 
אחרונה פוטרת את שתי הסעודות, ואע"פ שכל אחת מחייבת בפני עצמה אבל בברכה אחת נפטר 
משני החיובים, אלא שכיון שהפסק מגרע והסעודה הראשונה היא הפסק בין הברכה הראשונה לסעודה 
השניה לכן הברכה הראשונה לא יכולה לפטור את הסעודה השניה. ובזה חלוק הברכה אחרונה שאין 
בה דין הפסק, ולכן אף שהן ב' סעודות והסעודה השניה מפסיקה בין הסעודה הראשונה לברכה 
אחרונה, אעפ"כ יכול בברכה אחת להפטר משני החויבים של שתי הסעודות. 


ילקוט 


קמו 


הרמב"ם (עס ס"ת) שאם אמר הב לן ונבריך נאסר מלשתות עד שיברך ברכת 
המזון. ובהכרח שטעמו של הרמב"ם שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון 
הוא משום שבהב לן ונבריך קיבל על עצמו לברך ברכת המזוןצ". 
והחתם סופר (פוַן פו: ד"ס מ"ע) ביאר בדעת הסוברים שאם קיבל על עצמו לברך 
צריך לברך מיד, שהוא משום שיש בזה קבלה ונדר שלא לשתות ולאכול 
עד שיברך. 


הוכחות שבהב לן ונבריך לא צריך לברך ברכת המזון 


תוספות (סולן פו: ד"ס פסוכ) והרא"ש (פס פ"ו סי" ס) הביאו כמה הוכחות שבהב לן 
ונבריך לא צריך לברך ברכת המזון לפני שממשיך לאכול, וכדלהלן: 
א. בחולין (פו) מבואר שאם שחט שתי חיות וכיסה את הדם של הראשונה 
לפני ששחט את השניה לא צריך לברך פעם נוספת על השחיטה השניה, 
והכיסוי אינו הפסק. והגמרא מקשה שהרי בהב לן ונבריך צריך לברך פעם 
נוספת ומדוע כאן הכיסוי אינו הפסק שיתחייב על ידו בברכה נוספת. והגמרא 
מתרצת שרק בהב לן ונבריך שלא יכול לברך ולאכול יחד צריך לברך פעם 
נוספת משא"כ שם שיכול לשחוט את החיה השניה יחד עם כיסוי הדם של 
הראשונה ולכן אינו הפסק. ואם בהב לן ונבריך חייב לברך גם ברכת המזון 
לפני שממשיך לאכול לא מובנת קושיית הגמרא. והוכחה זו של תוספות והרא"ש 
היא נגד הרמב"ם והראב"ד שסוברים שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון 
משום שיש בזה קבלה לברך ברכת המזוןצל. 
ובדעת הראשונים שסוברים שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון לפני 
שממשיך לאכול, כתב החתם סופר מונן פו: ד"ס פ"ע) ליישב, שהם יסברו 
שודאי המקשן בחולין שם סבר שמה שבהב לן ונבריך אסור להמשיך לאכול 
עד שיברך, הוא לא משום שקיבל על עצמו לברך, אלא משום היסח הדעת. 
ולכן הוא הקשה שגם בכיסוי שבין שחיטה לשחיטה יש היסח הדעת ויתחייב 
לברך פעם נוספת על השחיטה השניה. ולפי דעת המקשן ודאי שבהב לן ונבריך 
לא צריך לברך ברכת המזון לפני שממשיך לאכול, אלא צריך רק לברך ברכה 
ראשונה על מה שממשיך לאכול, כדין היסח הדעת שמחייב רק ברכה ראשונה 
על מה שממשיך לאכול?ק. אך בדעת התרצן שתירץ שהב לן ונבריך חלוק משום 
שלא יכולים לאכול ולברך יחד, סוברים ראשונים אלו, שכוונתו היתה שמה 
שבהב לן ונבריך אסור לאכול עד שיברך הוא לא משום היסח הדעת אלא שכיון 
שלא יכולים לאכול ולברך יחד ממילא כשאומר הב לן ונבריך יש כאן קבלה 
שלא לאכול עד שיברך, שהרי לא יכול לאכול ולברך יחד, וממילא כשאומר הב 
לן ונבריך הרי הוא כאומר שלא יאכל עד שיברך. ולפי מסקנת הגמרא צריך 
לברך ברכת המזון לפני שממשיך לאכולק*. 
ב. בפסחים (קג.) הוכיחה הגמרא ממה שבהב לן ונבריך צריך לברך שאף שבירך 
על היין בתוך המזון צריך לברך פעם נוספת על היין של כוס ברכת המזון. 
ובהכרח שהדין של הב לן ונבריך הוא שעי"ז נגמרה הסעודה, ולכן הוכיחו מזה 
שכל שכן שברכת המזון הוא גמר הסעודה. וגם הוכחה זה היא נגד הרמב"ם 
והראב"ד שסוברים שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון משום שקיבל על 
עצמו לברך, שכן לפי זה אין להוכיח מזה שאם בירך ברכת המזון צריך לברך 
על היין של כוס ברכת המזוןלנ. 
ג. בפסחים (קו.) מבואר ששמש מברך על כל פרוסה ופרוסה [כיון שאחרי שאוכל 
פרוסה אחת כבר הסיח דעתו מאכילה]. וממה שלא אמרו שמברך 'אחרי' כל 
פרוסה ופרוסה משמע שלא צריך לברך ברכת המזון משום היסח הדעת. והוכחה 
זו היא נגד דעת רש"י שסובר שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון משום 
היסח הדעת, כיון שמשם מוכח שהיסח הדעת מחייב רק לברך ברכה ראשונה 
נוספת על מה שממשיך לאכול. 
וכן מוכח מהמבואר בפסחים (ק:) שאם אכלו סעודה ויצאו ממקומם טעונים 
ברכה למפרע, וכשהם חוזרים טעונים ברכה לכתחילה. ואם נפרש כפשוטו 
שצריכים לברך ברכה אחרונה לפני שיוצאים משום שהיסח הדעת מחייב ברכה 
אחרונה על מה שאכל, מדוע היו צריכים להוסיף שכשהם חוזרים טעונים ברכה 


צח. לשון הכסף משנה הוא, שהוא כמו שהתחיל לברך, ובבית יוסף הוסיף שכיון שקיבל על עצמו 
לברך הרי זה כמו שהתחיל לברך. צט. אבל להסוברים שמשום היסח הדעת צריך לברך ברכת 
המזון לא קשה, שהרי קושיית הגמרא היא שמוכח שהב לן ונבריך הוא היסח הדעת, וממילא גם 
הכיסוי הוא היסח הדעת. [ומה שכתב שם המעדני יו"ט (פֿות ק) לא נתבאר]. ק. ולפי רש"י שמה 
שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון לפני שממשיך לאכול הוא משום היסח הדעת כלל לא 
קשה מהסוגיא בחולין כמו שהתבאר בהערה לעיל. קא. וראה שם שתירץ בזה את סתירת דברי 
רש"י, שבפסחים כתב שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון ובחולין לא כתב כן, משום שבחולין 
כתב כן בביאור דעת המקשן, והרי נתבאר שלפי המקשן ודאי שלא צריך לברך ברכת המזון, ודבריו 
בפסחים הם למסקנת הסוגיא בחולין. ודבריו מתאימים לשיטת המגן אברהם הנ"ל שביאר בדעת 
רש"י שמשום שקיבל על עצמו לברך לכן צריך לברך. אבל לפי מה שמבואר ברש"י בפסחים 
שמשום היסח הדעת צריך לברך ברכת המזון אי אפשר לתרץ כן. קב. ולפי החתם סופר הנ"ל 
יש לתרץ שהסוגיא בפסחים סברה כהמקשן בחולין. ויש להוסיף שלפנינו מפורש בגמרא בפסחים 
שמשום היסח הדעת נאסר בהב לן ונבריך [אמנם הדרישה (עס פק"נ) כתב שמהרא"ש נראה שלא 
גרס כן]. | קג. ולפי מה שביאר המגן אברהם הנ"ל שהרא"ש ביאר בדעת רש"י שבהב לן ונבריך 
מברך ברכת המזון משום שקיבל על עצמו לברך מבואר בפשיטות דברי הדרכי משה, אבל כבר 


ברכות מב. 


ביאורים 


לכתחילה, הרי ודאי שאם מברכים ברכה אחרונה צריכים לבוך ג"כ ברכה 
ראשונה על מה שממשיכים לאכול. ובהכרח שהיסח הדעת לא מחייב לברך 
ברכה אחרונה, ומה שאמרו שצריכים לברך ברכה אחרונה הוא רק עצה טובה 
שמא ישהו זמן רב וכבר לא יהיו שבעים מחמת הסעודה ולא יוכלו שוב לברך 
ברכה אחרונה כמבואר להלן (6:), ולכן היו צריכים להוסיף שאם לא עשו כן 
ולא ברכו ברכה אחרונה, צריכים לברך ברכה ראשונה כשממשיכים לאכול. וגם 
הוכחה זו היא נגד דעת רש"י שסובר שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון 
משום שהיסח הדעת מחייב לברך ברכת המזון על מה שאכל, שהרי משם מוכח 
שהיסח הדעת לא מחייב לברך ברכת המזון על מה שאכל. 

אמנם הדרכי משה (פי" קעט סק"6) כתב שיתכן שרש"י מודה לרמב"ם שכתב (נכלות 

פ"ד ה"ז) שאם גמר בדעתו שלא לאכול ונמלך לא צריך לברך ברכת המזון 
ומספיק שיברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול וכנ"ל, ורק בהב לן 
ונבריך סובר שצריך לברך גם ברכת המזון. ונראה שכוונתו שבהב לן ונבריך 
הוא היסח הדעת גדול ולכן הוא מחויב גם לברך ברכת המזוןקג. ולפי זה מיושב 
לשיטת רש"י מדוע שמש לא מברך ברכת המזון על כל פרוסה, משום ששם 
הוא לא היסח הדעת גדול. ועל מה שהקשו תוספות והרא"ש ממה שבשינוי 
מקום לא צריך לברך ברכת המזון, יתכן לתרץ שרש"י פירש בסוגיא בפסחים 
כמו שפירש הר"ן (על סלי"ף מוין פו: ד"ס ודומלי) בסוגיא בפסחים שבאמת בשוי 
מקום צריך לברך ברכה אחרונה, [ומה שהגמרא שם אמרה שצריך לברך ברכה 
אחרונה הוא לא עצה טובה אלא מעיקר הדין חייב לברך ברכה אחרונה]. ובר"ן 
(פס) מבואר עוד שאפילו שסובר שבכל היסח הדעת ואפילו בהב לן ונבריך לא 
צריך לברך ברכת המזון, אעפ"כ סובר ששינוי מקום הוא היסח הדעת גדול 
וצריך לברך ברכת המזון. וכן כתב הפרי מגדים (לשל פנכסס סי" קעט סק") בדעת 


אהרמכ'ם שסובר שאם גמר בדעתו שלא לאכול ונמלך לא צריך לברך ברכת 


לשכ ד 


המזון וכנ"ל, ואעפ"כ כתב (נלכות פ"ד ס"נ) שבשינוי מקום צריך לברך ברפת 
המזון, שבהכרח סובר כהר"ן ששינוי מקום הוא היסח הדעת גדול. 


הוכחת הראב"ד שבהב לן ונבריך עריך לברך ברכת המזון 


הראב"ד (סו"ד כרקנ" ד"ס ונית) הוכיח כשיטתו שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת 

המזון לפני שממשיך לאכול מהמבואר בפסחים (קג:) שתלמידי רב רצו 
לשתות אחרי שאמרו הב לן ונבריך, ורב ייבא אמר להם שאסור לשתות אחרי 
שאומרים הב לן ונבריך. ואם אחרי אמירת הב לן ונבריך אפשר לאכול בברכה 
ראשונה מדוע אמר להם כן רב ייבא הרי יתכן שרצו לשתות בברכה. אמנם 
תוספות בחולין (פו: ד"ס פסוכ) כתבו שאין להוכיח כן משום שיתכן שרב ייבא 
אמר להם כן כדי שלא יטעו לשתות בלי ברכה. והרא"ה (ל"ס פכן) והריטב"א 
(ד"ס ענם) דחו ראיה זו שכיון שרצו לשתות יין עדיף שיברכו ברכת המזון ויברכו 
על הכוס ברכת היין ואח"כ ישתו כרצונם, יותר משישתו עכשיו ויברכו ברכת 

היין, ואח"כ יצטרכו לברף"שום ברכת היין על כוס של ברכת המזון: 


מתי אין לאורח היסח הדעת 


אנן אתכא דריש גלותא סמכינן. תוספות (ל"ה פתכ) כתבו שלפי זה גם אם 

האורח אומר הב לן ונבריך אין בזה היסח הדעת. והמגן אכרהם (פי' קעט 
סק"ג) ביאר שהוא משום שדעתו של האורח היא שאם הבעל הבית יאכל וישתה 
גם הוא יאכל וישתה עם בעל הבית?ז. אבל אם האורח הסיח דעתו בפירוש 
מאכילה שלא יאכל וישתה אף אם בַעַהָ"ב יאכל וישתה ודאי יש בזה היסח 
הדעתקה. ובתוספות מבואר עוד שאם בעה"ב אומר הב לן ונבריך יש בזה היסח 
הדעת גם כלפי האורחיםקי. וכתב המגן אברהם (טס סק"ל) שזה דווקא אם האורח 

שתק והסכים לדבריוקז. 


האם גם באכילת פירות נפטר האורח מלברך על כל מה שיביאו לו 


שם. תוספות (ל"ה פתכ, סטנ) כתבו, שיש מי שאומר שאם אורח אוכל רק פירות 
ומביאים לו בזה אחרי זה צריך לברך על כל אחד ואחד, כיון שלא יודע 


נתבאר שברש"י בפסחים מפורש שמדין היסח הדעת צריך לברך ברכת המזון. קד. לשון המגן 
אברהם הוא שאם בעה"ב ירצה לאכול ולשתות 'עמו' וכו', אך השער הציון (פס ס"ק יל) כתב שהדרך 
החיים השמיט תיבת 'עמו', משום שדעת האורח היא שגם אם בעה"ב לא ירצה שהוא יאכל עמו, 
מכל מקום הוא יאכל ולכן אינו היסח הדעת. וראה עוד בשער הציון (פס פ"ק יג שכתב שאפילו אם 
בעה"ב לא אוכל עמו אלא הבעל הבית קרא לאורח שיאכל אצלו אעפ"כ דעתו של האורח שאם 
בעה"ב יתן לו לאכול לא יסרב לו. וראה בביאור הלכה טס ד"ס כ) שכתב בשם המנחת שמואל 
שכיון שאין כאן היסח הדעת, אזי אפילו אם בעה"ב לא ימשיך לאכול הוא יכול להמשיך לאכול. 
קה. והמשנה ברורה (טס סק"י) כתב שבאופן זה נאסר רק לשתות לפי רבינו יונה [שיובא להלן] 
שסובר שבסעודה יש היסח הדעת רק משתיה, ולפי הרא"ש [שיובא להלן] נאסר גם לאכול. קו. כן 
כתב המגן אברהם (טס פק"ד) בשם תוספות. וראה במאמר מרדכי (שס פק"ד) שהגיה בתוספות 'והא 
דאמרינן כי אמרי הב לן ונבריך אסור למישתי, היינו כי אמר בעה"ב ואז אסורים כולם, אבל 
בשביל אורח אינם נאסרים ואף איהו גופיה [האורח] יכול לחזור ולאכול עם בעה"ב. 
קז. והמשנה ברורה ‏ טס פ"ק ) כתב שטוב שהאורח יגלה דעתו לפני המסובים שלא הסיח דעתו 
כדי שלא יחשבוהו לנמלך. והשער הציון (פס פ"ק טו) כתב שכן כתב הדרך החיים, וכן משמע בפרי 
מגדים (שס 56 6נלסס פק"ל). 


ילקוט 


אם בעה"ב יתן לו יותר. והגירסא הישנה בתוספות היתה שתוספות סיימו 'והיינו 
דבי ריש גלותא'. ולבית יוסף (ס" קעט ד"ס 605) הוקשה שהרי אדרבה מדבי ריש 
גלותא מוכח שאורח לא מסיח דעתו. ולכן ביאר הבית יוסף שכוונת תוספות 
היא להקשות עליהם מסוגייתנו, שמוכח שאורח לא מסיח דעת. והפרי מגדים 
(סס מסנ"ו סק"ד) כתב שלפנינו הגיהו בתוספות שאכן הם מקשים על היש מי 
שאומר מסוגייתנו. אמנם הבית יוסף (פס) כתב שלכאורה קשה לפי זה מדוע 
מבואר בחולין (קז:) ששמש מברך על כל פרוסה ופרוסה, הרי הוא כמו אורח. 
ותירץ ששמש לא עשוי לאכול כשעומד לשמש ולכן הוא נמלך בכל פרוסה 
ופרוסה, אבל אורח יודע שיביאו לו לאכול ולשתות ממינים שונים, ולכן בשעה 
שמברך דעתו על כל מה שיביאו לפניו. 

אמנם הט" (פס סק"ד) תמה על הבית יוסף שהרי הטור והשולחן ערוך (לסנן סי" 

לו ס"ס) פסקו שאין לברך על פרי שלא לפניו. וכבר הקשה הבית יוסף 
(ס" מו ד"ס 6ין מנרכין) מהמבואר בטור ובשולחן ערוך (סוף סי ) שאם עומד על 
אמת המים ושתה יכול לברך אע"פ שהמים ששותה לא היו לפניו בשעה שבירך. 
ותירץ שבאמת המים מה ששותה ודאי יבוא לפניו משא"כ בפרי שלא ודאי 
שיבא לפניו. ומוכח בזה שגם אם דעתו לברך על דבר שלא לפניו לא יכול 
לברך אם לא ודאי שיבא לפניו, שאל"כ מדוע הקשה<=פית יוסף מאמת המים 
הרי שם דעתו לברך על המים שיבאו. וא"כ איך כתב הבית יוסף שאורח שהביאו 
לפניו פירות בזה אחר זה לא צריך לברך בכל פעם משום שדעתו לברך על כל 
מה שיביאו לפניו, הרי דעתו לא מועילה שברכתו תחול על מה שלא לפניו. 
ואי אפשר לומר שדינו כמו באמת המים, משום ששם ודאי שהמים יבאו לפניו 
אבל באורח לא ודאי שבעה"ב יביא לו פירות אחרים. והט"ז הוסיף להוכיח 


הה=טדעתו לא מועילה שיוכל להפטר בברכתו על פירות שלא לפניו ממה שלא 


אמרו ששמש יתכוון גם על מה שעתיד לאכול ולא יצטרך לברך בכל פעםקח. 
והחכמת שלמה (פס פ"ס) הסכים ג"כ לט"ז ומטעם אחר, שאפילו אם דעתו 
מועילה שיוכל לברך על מה שלא לפניו, אבל אין להוכיח מסוגייתנו שדעת 
האורח על כל מה שיביא לו בעה"ב, שהרי יתכן שרק בסוגייתנו שמדובר 
בסעודה שלא צריך שיתכוון בברכתו לפטור את כל הסעודה, אלא כשמסיח 
דעתו נגמרת הסעודה, על זה אמרו שאורח לא מסיח דעת משום שמסופק שמא 
יביאו לו בעה"ב לאכול, וכשמסופק אין בזה היסח הדעת, משא"כ בפירות 
שצריך שיהיה דעתו בפירוש על כל מה שפוטר בברכתו, יתכן שהאורח לא 
מתכוון לפטור בפירוש את כל מה שיביאו לו כיון שמסופק אם יביאו לו עודקט. 
והמאמר מרדכי (שס סק"ו) כתב ליישב דעת הבית יוסף לפי המבואר בשולחן 

ערוך (פ" מ ס"ס) שאף שאין לברך על פירות שלא לפניו, אבל אם 
בירך על פרי שלפניו ואח"כ הביאו לפניו עוד פירות שברכתם כברכת הראשון, 
לא צריך לברך. ומבואר בזה שרק אם כשבירך לא היה כלל פרי לפניו לא חלה 
הברכה, כיון שאין לה על מה לחול, וגם אם יתכוון לברך על מה שלא לפניו 
לא יועיל. אבל אם היה פרי לפניו ובירך עליו, שנמצא שברכתו מצאה מקום 
לחול, הוא נפטר בברכתו על כל מה שיביאו לו, אא"כ גמר לאכול לפני שהביאו 
לפניו עוד פירות שאז יש היסח הדעת וצריך לברך שוב. ונמצא שגם באכילת 
פירות מה שצריך לברך פעם נוספת אם הביאו לפניו עוד פירות אחרי שגמר 
לאכול הוא רק מדין היסח הדעת, ולכן יש ללמוד ממה שמבואר בסוגייתנו 
שבסעודת פת האורח לא צריך לברך פעם נוספת כשרוצה לאכול שוב אחרי 
שאמר הב לן ונבריך משום שלא מסיח דעת, שגם באכילת פירות לא צריך 
לברך פעם נוספת על כל מה שיביאו לו, משום שאין באורח היסח הדעת. ומה 
שהוכיח הט"ז ממה שלא אמרו שהשמש יכוין לפטור כל מה שיביאו לו אין 
זה הוכחה, משום ששם אמרו רק את עיקר הדין ששמש חייב לברך על כל 
פרוסה ופרוסה, אבל אם יתכוון לפטור הכל, יפטר. וכן כתב המגן אברהם (סיי 
קעט סק"ז) שמדברי הבית יוסף כאן מוכח שגם בשמש יועיל שיתכוון בשעת 

הברכה לפטור את כל מה שיביאו לולי. 


קח. וראה בט"ז (קס) שביאר דברי התוספות כפי הגירסא הישנה שכוונתם להוכיח מסוגייתנו 
שבאכילת פירות יש היסח הדעת, ודבריו לא נתבארו היטב כמו שכתב המאמר מרדכי (עס פק"ו). 
וראה במאמר מרדכי ש שכתב שהבית יוסף הביא בשם הכלבו שהביא שרבינו פרץ הוכיח 
מסוגייתנו שאם האורח אוכל פירות לא צריך לברך בכך פעם ופעם, והרי שהוא ודאי סובר כן, 
וגם מוכיח כן מסוגייתנו, ולא כהט"ז שכתב שתוספות הוכיחו מסוגייתנו בהיפוך. קט. ולכאורה 
נראה שגם הט"ז סובר שסעודת פת שונה, ולכן אין להוכיח משם לפירות, אלא שהט"ז סובר 
שבפירות לא יועיל גם כשיתכוון בפירוש, והחכמת שלמה סובר שאפילו אם כוונתו תועיל אבל 
מנין שלאורח יש כוונה לפטור כל מה שיביאו לו. אמנם הפרי מגדים (עס מעניז פק"ד ביאר בדעת 
הט"ז שגם בסעודת פת רק כשהאורח יודע שודאי יביאו לו עוד לא צריך לברך. ודבריו לא נתבארו 
שהרי בשולחן ערוך (עס ס"נ) נראה שבסעודת פת האורח לא מסיח דעת, והט"ז לא חולק וסובר 
שרק אם ודאי שיביאו לו הדין כן. | קי. וראה בשער הציון (פס פ"ק כנ) שהביא שעוד אחרונים 
הסכימו לפסק של הבית יוסף וחלקו על הט"ז. | קיא. וכן כתב הרשב"א (ד"ס וית) בדעת הראב"ד 
הסובר שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון, שאם בנטל ידיו הדין כן אע"פ שלא קבל עליו 
מפורש לברך, כל שכן בהב לן ונבריך שקבל על עצמו מפורש. והב"ח (פס) כתב שמזה יש ללמוד 
גם לשיטת תוספות הסוברים שבין בהב לן ונבריך ובין בנטל ידיו יש רק היסח הדעת ולא צריך 
לברך ברכת המזון אלא רק ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול, שאם בנטל ידיו שלא קיבל 
על עצמו לברך יש היסח הדעת כל שכן בהב לן ונבריך שקיבל על עצמו מפורש לברך יש היסח 


ברכות מ2ב. 


ביאורים קמז 


האם באומר הב לן ונבריך קודם אפיקומן הוא היסח הדעת 


שם. תוספות (ד"ס פתכ) כתבו שמי ששכח לאכול אפיקומן ואמר הב לן ונבריך 
אינו היסח הדעת משום שאנו סמוכים על שלחנו של הקב"ה שציונו לאכול 

אפיקומן. והטור (סי פש) כתב שכן כתב רבינו פרץ אך כתב שאביו הרא"ש לא 

סובר כן וגם האבי העזרי לא סובר כן, אלא סובר שחוזר ונוטל ידיו ומברך 

המוציא, אא"כ כבר בירך ברכת המזון וגם בירך ברכת הגפן על הכוס של ברכת 

המזון, שאז יהיה צריך לברך בורא פרי הגפן פעם נוספת על הכוס הנוסף 

כשיברך ברכת המזון בפעם השניה ונמצא מרבה בכוסות, ובאופן זה יכול לסמוך 
על המצה האחרונה שאכל קודם כיון שכולם נעשים לשם מצוה. 


שלש שיטות בראשונים מדוע לא אמרו כאן שגם בהב לן ונבריך נאסר לאכול 


ולית הלכתא ככל הני שמעתתא, אלא כי הא דאמר רב חייא בר אשי 
אמר רב וכו' תכף לנטילת ידים ברכה. בפסחים (קג:) מבואר שגם אם 

אמר הב לן ונבריך נאסר לאכול עד שיברך, וקשה מהמבואר בסוגייתנו שדווקא 

אם נטל ידיו נאסר לאכול. ונאמרו בראשונים שלשה תירוצים: 
א. שיטת תוספות (ד"ס פכף) שאין כוונת הגמרא כאן שדווקא אם נטל ידיו נאסר 
לאכול עד שיברך אלא גם בהב לן ונבריך הדין כן. והב"ח (סי" קעט ד"ס גמכ) 
ביאר דבריהם שגם בנטל ידיו שלא קיבל על עצמו לברך יש היסח הדעת, ומה 
שהגמרא נקטה כאן שבנטל ידיו נאסר לאכול עד שיברך, כוונתה שאפילו בנטל 
ידי הדין כן, ופל שפן בהב לן מבררקא: 
ב. דעת הרא"ה (ד"ס פיכן) והריטב"א (ל"ה עם) שבנטל ידיו קיבל על עצמו לברך 
וצריך לפרך ברכת המזהן,: ודין זה הוא רק בנטל ידיו ולא בהב לן ונבריך 
שבזה לא קיבל על עצמו לברך?. ומה שמבואר בפסחים שבהב לן ונבריך 
נאסר לאכול עד שיברך, הוא רק משום היסח הדעת, ובזה צריך רק לברך 
ברכה ראשונה לפני שממשיך לאכול, אבל לא צריך לברך ברכת המזון על מה 
שאכל. ולכן הגמרא כאן אמרה שדווקא בנטל ידיו הדין כן, משום שרק בזה 
צריך לברך ברכת המזון על מה שאכל משא"כ בהב לן ונבריך. והרא"ה 
והריטב"א כתבו עוד שגם אם סילק השולחן דינו כמו בהב לן ונבריך שיש 
בזה היסח הדעת, ומה שאמרו כאן ולית הלכתא וכו', הכוונה היא שבתחילה 
סברו שאם סילק השולחן צריך גם לברך ברכת המזון, ועל זה אמרו שדין זה 
הוא רק אם נטל ידיו, אבל ודאי שגם בסילוק השולחן יש היסח הדעת כמו 
בהב לן ונבריך, אלא שזה מחייב רק לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך 
לאכול אבל לא צריך לברך ברכת המזון לפני שממשיך לאכול. אבל מהתוספות 
(ד"ס כני) מוכח שסוברים שלמסקנא אם סילק את השולחן אין כאן היסח הדעת 
כלל ולא צריך לברך אפילו ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול. שהרי 
לשיטתם גם בהוה אמינא סברו שבסילק את השולחן צריך רק לברך ברכה 
ראשונה על מה שממשיך לאכול משום היסח הדעת, ובהכרח שלמסקנא אין 
כלל היסח הדעת בסילוק השולחן ולא צריך אפילו לברך ברכה ראשונה על 
מה שממשיך לאכול. 

ג. שיטת רבינו יונה (ל"ס 6%) והר"ן בחולין (פו: ד"ס גמכ) שיש חילוק בין אכילה 
לשתיהקי, ששתיה אין לה קבע וכשאמר הב לן ונבריך שנמצא שנמלך 
מלשתות יש כאן היסח הדעת וצריך לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך 
לשתות, וכל שכן אם סילקו את השולחןזקיד. ומה שמבואר בסוגייתנו שאם סילקו 
את השולחן לא נאסר לאכול וכל שכן אם אמר הב לן ונבריך מדובר באכילה, 
שכן יש קבע לאכילה ופעמים שאדם יושב בסעודה קטנה ונמשך לאכילה, ולכן 
אפילו בסילוק השולחן אין היסח הדעתקטי. והר"ן הוסיף שאפילו אם מר בדעתו 
בפירוש שלא לאכול אין היסח הדעתקט'. ורבינו יונה הוסיף שמה שמבואר 
בסוגייתנו שאם נטל ידיו אסור באכילה הוא משום שכיון שנטל ידיו יש לו 
לברך תכף משום שתכף לנטילת ידים ברכה, ובזה לא מספיק שיברך ברכה 
ראשונה על מה שממשיך לאכול אלא צריך לברך ברכת המזון על מה שאכל. 


הדעת. | קיב. ושיטתם היא בהיפוך ממה שכתב הרשב"א בדעת הראב"ד שבהב לן ונבריך יש 
יותר קבלה לברך. | קיג. כן ביאר הבית יוסף (ס" קעט ד"ס ופ"ש כמט) בדעת הר"ן, והסכימו לדבריו 
הט"ז (פס פק"נ) והגר"א (סס פק"ד). [וראה בביאור הלכה (סי" קעט ס"b‏ ד"ס 5ס) שהביא שהפרי מגדים 
כתב שלאו דווקא פת אלא מכל אכילה לא נסתלק]. אבל האליה רבא (ס פק"ס) כתב שנוסחא 
מוטעית נזדמנה לו לבית יוסף בדברי הר"ן, וצריך לגרוס 'שחיטה' במקום שתיה. דהיינו שאם 
שוחט הרבה בהמות ובאמצע הסיח דעתו צריך לברך כשממשיך לשחוט, אבל אין חילוק בין שתיה 
לאכילה. קיד. כן מבואר ברבינו יונה שסילוק השלחן הוא יותר היסח הדעת מהב לן ונבריך ולא 
כתוספות שסוברים בהיפוך. ‏ קטו. ראה בביאור הלכה (טס ד"ס 6ן) שהביא שהגר"א (מס) הוכיח 
מהמבואר בברכות (מת.) שצירפו את שמעון בן שטח לזימון אע"פ שאכל אחרי שהמסובים אמרו 
הב לן ונבריך, שהב לן ונבריך אין בו היסח הדעת לאכילה. והביאור הלכה כתב שתוספות בפסחים 
(קג: ד"ס סון) הקשו על הסוגיא בפסחים איך הצטרף אחרי שאמרו הב לן ונבריך. ותירצו שבאמת 
היה שלא כדין. | קטז. והשער הציון (פי קעע סק"י) כתב שכן משמע גם מלשונו של רבינו יונה. 
ולפי מה שמבואר בר"ן שבאכילה גם אם סילק דעתו בפירוש אין היסח הדעת, יש להוכיח שהר"ן 
סובר ששתיה שונה וכמו שכתבו הבית יוסף וסייעתו בדעתו, שאל"כ איך יפרש את הסוגיא בפסחים 
שבהב לן ונבריך נאסר לשתות, הרי הר"ן בחולין שם פירש בסוגיא בפסחים שהוא משום היסח 
הדעת ומזה למד לשחיטה, ובהכרח ששתיה שונה. ולא נתבאר איך יבאר האליה רבא הנ"ל את 
הצרי הר"ן. 


אהח19/04/2018 


ילקוט 


קמח 


והבית יוסף (סיי קעט ד"ס וכפנ) ביאר, שרבינו יונה סובר שהיסח הדעת לא מחייב 
לברך ברכה אחרונה על מה שכבר אכל ולכן בסילוק השולחן או בהב לן ונבריך 
שנאסר לשתות מספיק שיברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לשתות כיון ששם 
יש רק היסח הדעת. אבל מה שנאסר בנטילת ידים גם לאכול הוא בהכרח משום 
שקיבל על עצמו לברך [שהרי אין היסח הדעת באכילה] ולכן צריך לברך ברכת 
המזון לפני שממשיך לאכולק", אבל בהב לן ונבריך לא קיבל עצמו לברך 
[וכשיטת הרא"ה והריטב"א, ולא כהרשב"א שסובר שבהב לן ונבריך יש יותר 
קבלה לברך מבנטילת ידים]קי". 
והבית יוסף הקשה על שיטתם, שהרי בפסחים (קג:) מבואר שתלמידי רב ישבו 
בסעודה ואמרו הב לן ונבריך ונאסרו לשתות, ומשמע שגם באכילה 
נאסרו בהב לן ונבריך, שהרי הלשון סעודה משמע סעודת אכילה, וגם הלשון 
הב לן ונבריך משמע שברכו ברכת המזון. ובתחילה תירץ שעיקר קביעותם היתה 
לשתיה אלא שאכלו קצת למתק השתיהליל. אך כתב שנראה לתרץ עוד שכוונת 
רבינו יונה והר"ן שגם בסעודת אכילה אם סילקו את השולחן או שאמרו הב 
לן ונבריך נאסרו לשתות ולא נאסרו לאכול. אלא שהבית יוסף הקשה על פירוש 
זהקכ שכיון שלא צריך לברך על האכילה אינו בדין שיתחייב לברך על השתיה 
שבאותה סעודה כיון שכולה סעודה אחת והשתיה נגררת אחרי האכילהללא. 
ותירץ האבן העוזר (פס ס"פ) שבסוגיא בפסחים מדובר על שתיית יין שעליו צריך 
לברך אפילו באמצע הסעודה, ולכן אף שיכול להמשיך לאכול את הסעודה בלי 
ברכה, אבל הרי ברכת הסעודה לא פוטרת את היין, ולכן אף שכבר בירך באמצע 
הסעודה על היין צריך לברך שוב משום שמשתיית יין הסיח דעתו, אבל אם 
ישתה שאר משקין ודאי שלא צריך לברך, שהרי אם סעודתו ממשיכה ולא צריך 
לברך עליה, אזי כל המשקים נטפלים לה ונפטרים בברכת הסעודהקכ2. אך האבן 
העוזר כתב שהפוסקים סתמו בזה, ומדבריהם נראה שגם על שתיית כל המשקים 
צריך לברך ברכה ראשונה. 


ביאור שיטת הרא"ש 


הרא"ש (פיי 6₪) כתב שהב לן ונבריך דינו כנטל ידיו, לפי רש"י והרשב"ם בפסחים 

הנ"ל שכתבו שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון לפני שממשיך 
לאכול. והרא"ש סיים שיש מחלקים בין שתיה לאכילה ולא מסתבר. והבית יוסף 
(פס) ביאר דבריו שסובר שבנטל ידיו צריך לברך ברכת המזון על מה שאכל, 
ולכן כתב שלפי רש"י והרשב"ם שגם בהב לן ונבריך הדין כן, צריך לומר שאין 
כוונת הגמרא כאן דווקא לנטל ידיו אלא גם בהב לן ונבריך הדין כן. אבל לפי 
שיטתו שבהב לן ונבריך צריך רק לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך 
לאכולללו, מיושב בפשיטות מדוע אמרו כאן רק שבנטל ידיו צריך לברך, משום 
שרק בזה צריך לברך ברכת המזון על מה שאכל משום שקיבל על עצמו לברך 
וכמו שכתב רבינו יונה, אבל בהב לן ונבריך לא צריך לברך ברכת המזון על 
מה שאכל אלא הוא רק כהיסח הדעת שמחייב ברכה ראשונה על מה שממשיך 
לאכול. ועל זה סיים הרא"ש שיש מחלקים בין אכילה לשתיה, ולשיטתם מה 
שלא אמרו כאן שגם בהב לן ונבריך נאסר לאכול הוא משום שבסעודת פת אין 
כלל היסח הדעת, ובהב לן ונבריך לא צריך אפילו לברך ברכה ראשונה על מה 
שממשיך לאכול, והרא"ש סיים שלא מסתבר לחלק בין אכילה לשתיה, אלא 
ודאי שגם בסעודת פת יש היסח הדעת ובהב לן ונבריך צריך לברך ברכה 

ראשונה על מה שממשיך לאכולקכד. 


קיז. והדרישה עס פק"ס העיר שרבינו יונה כתב שם בלשונו שכל שלא נטל ידיו לא נסתלק 
לגמרי מאכילת פת. ומזה נראה שבנטל ידיו יש היסח הדעת גדול, וזה מחייבו לברך גם ברכת 
המזון. אך מסיום דברי רבינו יונה שצריך לברך משום שתכף לנטילת ידים ברכה משמע כהבית 
יוסף. קיח. ולכאורה קשה מנין לרבינו יונה ולר"ן שאין היסח הדעת באכילה הרי יתכן שכוונת 
הגמרא היא שרק בנטל ידיו צריך לברך ברכת המזון אבל כשסילק את השלחן או בהב לן ונבריך 
או כשהסיח דעתו בפירוש צריך לברך רק ברכה ראשונה וכמו שפירשו הרא"ה והריטב"א. ונראה 
שהם סוברים שגם בתחילה שסברו שאם סילק השולחן נאסר לאכול, זה רק מדין היסח הדעת 
וצריך רק לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול, ורק בנטילת ידים צריך גם לברך ברכת 
המזון. ולפי זה בהכרח כשאמרו ולית הלכתא' וכו' הכוונה שבסילוק השולחן אין אפילו היסח 
הדעת ולא צריך לברך אפילו ברכה ראשונה, ורק בנטילת ידים צריך אפילו לברך ברכת המזון. 
קיט. והאליה רבא מס סק"ל) הקשה שא"כ לא צריך לברך על האכילה כיון שהוא טפל ומדוע 
ברכו ברכת המזון. | קכ. כן הגיהו הב"ח (שס ל"ה כפג נ"י) והט"ז (עס פק" בדברי הבית יוסף. 
קכא. וראה בט"ז (פס) במה שתירץ. | קכב. והאבן העוזר הוסיף שבזה מודים כל הראשונים 
שאם רק שותה ודאי שיש היסח הדעת, שהרי בפסחים (קג) מבואר שאמימר בירך על כל כוס 
וכוס אף שלא סילקו את השולחן, אע"פ שגם לפי דעת שאר הראשונים רק אם אמר הב לן 
ונבריך וכדומה נאסר, ובהכרח ששתיה לחוד דינה שונה. אלא ששאר הראשונים סוברים שבסעודת 
אכילה אין היסח הדעת אפילו משתיה. ולפי זה כתב שנראה שלא כהבית יוסף שכתב שהר"ן 
סובר כרבינו יונה, משום שכוונת הר"ן היא כשהוא רק שותה, אבל אם אוכל לא נאסר אפילו 
מלשתות ולא כרבינו יונה, ובהב לן ונבריך בהכרח הר"ן סובר שנאסר גם לאכול. ודבריו לא 
נתבארו, שהרי הר"ן סובר שבאכילה גם אם הסיח דעתו בפירוש אין זה היסח הדעת, ואיך יתכן 
שהב לן ונבריך גרע. וגם מה שכתב להוכיח מאמימר שבירך על כל כוס וכוס שבשתיה לחוד 
כולם מודים לא נתבאר שהרי שם ישב בסעודה כמו שמפורש בלשון הגמרא. ובהכרח צריך לומר 
שאף שאמימר סובר כן אבל הרי נחלקו עליו שם בגמרא וגם להלכה לא פוסקים כמותו, וא"כ 
יתכן שגם אם שותה לחוד אין היסח הדעת. | קכג. כמו שהאריך הרא"ש בחולין (פ"י פ" ס). 


ברכות מב. 


ביאורים 


אבל האחרוניםקלה תמהו על הבית יוסף?כי ממה שכתב הרא"ש (פססיס פ"י סי ז) 

שגם בנטל ידיו לא צריך לברך ברכת המזון?<'. ולכן כתבו האחרוניםקכח 
שכוונת הרא"ש כאן שאין חילוק בין הב לן ונבריך לנטל ידיו, וכן אין חילוק 
בין אכילה לשתיה [ולא כהשיטות שסוברות שיש חילוק בין אכילה לשתיה 
ובאכילה יש חילוק בין הב לן ונבריך לנטילת ידים]. ומה שאמרו כאן שבנטל 
ידיו נאסר לאכול הוא לאו דווקא והוא הדין בהב לן ונבריך, ולפי רש"י 
והרשב"ם תמיד צריך לברך ברכת המזון לפני שאוכל, ולפי החולקים שבהב לן 
ונבריך צריך רק לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול, כן הדין בין בהב 
לן ונבריך ובין בנטל ידיו. ולפי זה שיטת הרא"ש היא כשיטת תוספות הנ"ל. 


שלש שיטות האם סילוק השולחן גרע מהב לן ונבריך 


וכתב הביאור הלכה (ס" קעט ס" ד"ס וֿפעו) שלפי זה נמצא שלפי רבינו יונה 

הנ"ל סילוק השולחן הוא יותר היסח הדעת מהב לן ונבריך, שהרי כתב 
שבשתיה שהב לן ונבריך הוא היסח הדעת כל שכן שגם סילוק השולחן הוא 
היסח הדעת. אבל לדעת תוספות והרא"ש מוכח שסילוק השולחן הוא פחות 
היסח הדעת מהב לן ונבריך, שהרי לשיטתם אין חילוק בין אכילה לשתיה, 
ואעפ"כ מבואר במסקנת הגמרא שבסילוק השולחן לא נאסר לאכול ולא צריך 
לברך אפילו ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול, ורק בהב לן ונבריך ובנטילת 
ידים נאסר, וגם שם צריך רק לברך ברכה ראשה על מה שממשיך לאכול. 
ובהכרח שסילוק השולחן הוא פחות היסח הדעת מהב לן ונבריך, שבסילוק 
השולחן אין היסח הדעת ולא צריך אפילו לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך 
לאכול, ובהב לן ונבריך יש היסח הדעת וצריך לברך ברכה ראשונה על מה 

שממשיך לאכולקכט. 

ולדעת הרא"ה והריטב"א סילוק השולחן והב לן ונבריך שוים ויש בזה היסח 

הדעת תמיד, וצריך לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול. ומה 
שהגמרא הסיקה כאן שרק בנטילת ידים נאסר לאכול הוא רק לענין זה שבנטילת 
ידים צריך לברך ברכת המזון לפני שממשיך לאכול, ודין זה הוא בנטילת ידים 
ולא בסילוק השלחן והב לן ונבריך, אבל היסח הדעת יש גם בסילוק השלחן 
והב לן ונבריך, אלא שזה מחייב רק לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך 

לאכול. 


הסיח דעתו בפירוש מלאכול האם עריך לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול 


הרמב"ם (ככופ פ"ל ס") כתב שאם גמר בדעתו בפירוש שלא לאכול צריך לברך 

ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול. והראב"ד השיג שדין זה הוא 
רק בשתיה. וכתב הכסף משנה שמקורו של הראב"ד הוא מהמבואר בסוגייתנו 
שרק אם נטל ידיו נאסר לאכול, ולכן סובר שרק בשתיה יש היסח הדעת ולא 
באכילה. [וכן היא דעת רבינו יונה והר"ן הנ"ל שמסוגייתנו מוכח שאפילו אם 
גמר דעתו בפירוש שלא לאכול יכול לאכול אפילו בלי ברכה]קל. ובדעת הרמב"ם 
כתב הלחם משנה (מס)קל* שהוא לשיטתו (פס ס"פ) שבהב לן ונבריך צריך לברך 
ברכת המזון לפני שממשיך לאכול, ולפי זה פירש את כל הסוגיא [כשיטת הרא"ה 
והריטב"א] שהנידון היה מתי צריך לברך ברכת המזון לפני שממשיך לאכול, 
ובתחילה סברו שגם אם סילק את השלחן צריך לברך ברכת המזון, ובמסקנא 
אמרו שרק אם נטל ידיו או שאמר הב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון. אבל 
ודאי שגם אם סילק את השלחן צריך לברך ברכה ראשונה לפני שממשיך לאכול 


קכד. והבית יוסף תמה על הטור שלא פסק כאביו הרא"ש הסובר שבנטל ידיו צריך לברך ברכת 
המזון, והוסיף שכן כתב גם רבינו יונה, ונמצא שבנטל ידיו כל הראשונים מסכימים שצריך לברך 
ברכת המזון. וכמו כן פסק בשולחן ערוך (פ" קעט פ"6) שבנטל ידיו צריך לברך ברכת המזון. אמנם 
כבר הבאנו שהב"ח והדרישה הוכיחו שתוספות סוברים שגם בנטל ידיו לא צריך לברך ברכת 
המזון. ‏ קכה. דרישה (פ" קעט פק"נ), מגן אברהם (עס סק"נ), ביאור הגר"א (פס ס"). ‏ קכו. במה 
שביאר בדברי הרא"ש. | קכז. והמגן אברהם ₪ס תמה עוד ממה שכתב בקיצור פסקי הרא"ש 
(פ"ו ות 6) שמספיק שמברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול אע"פ שכבר נטל ידיו. והוסיף 
שגם רבינו ירוחם (שיי טו מ"ו) שהוא תלמיד הרא"ש לא חילק בין נטל ידיו להב לן ונבריך. 
קכח. ב"ח (טס), דרישה (עס), ט"ז (טס פק"6) ומגן אברהם טס). | קכט. ונמצא שבשיטת רבינו יונה 
יש חומרא שבסילוק השולחן נאסר לשתות, ויש קולא שבאכילה לא נאסר אפילו בהב לן ונבריך. 
קל. ראה בלחם משנה טס) שהוסיף לבאר שמקור דברי הראב"ד ששתיה שונה הוא משום שהוקשה 
לו מה שהקשו הראשונים מדוע אמרו כאן שרק בנטל ידיו נאסר לאכול ואילו בפסחים אמרו 
שגם בהב לן ונבריך נאסר, ולכן תירץ ששתיה שונה. ולפי זה שיטתו כרבינו יונה והר"ן גם בזה 
שבהב לן ונבריך נאסר רק בשתיה ולא באכילה. הרשב"א הביא בשם הראב"ד שסובר שבנטל 
ידיו צריך לברך ברכת המזון משום שקיבל על עצמו לברך וכל שכן בהב לן ונבריך. וא"כ אי 
אפשר לומר לכאורה שמקורו של הראב"ד הוא מהדין של הב לן ונבריך. וראה בכסף משנה 
שכתב עוד שמקורו של הראב"ד הוא מהמבואר בפסחים (קג) שאמימר בירך על כל כוס, שמוכח 
שיש היסח הדעת בשתיה, ולכן חילק בין אכילה לשתיה. ולפי זה נמצא שאמנם סובר את עיקר 
חילוקם של רבינו יונה והר"ן בין אכילה לשתיה, אבל לענין הב לן ונבריך לא סובר כמותם 
משום שסובר שבהב לן וניבריך יש קבלה לברך. ולכן האליה רבא והאבן העוזר כתבו שרבינו 
יונה יחיד בשיטתו [והם כתבו שגם הר"ן לא סובר כמוהו], משום שלענין הב לן ונבריך רבינו 
יונה הוא יחיד במה שסובר שאין בזה היסח הדעת לענין אכילה ויכול להמשיך לאכול בלי ברכה 
ראשונה. אך בעיקר החילוק בין שתיה ואכילה, רכינו יונה הוא לא יחיד. קלא. וכן כתב הדרישה 
(ס" קעט סק"נ). 


אוצר החכמה| 


ילקוט 


כיון שיש בזה היסח הדעת אלא שלא צריך לברך ברכת המזון לפני שממשיך 
לאכול [וכמו שכתבו הרא"ה והריטב"אלקלב]. 
והמגדל עוז (פס) כתב לבאר דברי הרמב"ם באופן אחר, שסובר שמסקנת הגמרא 
כאן היא רק שאם גמר סעודתו או שסילק את השולחן אין בזה היסח 
הדעת, אבל אם הסיח דעתו בפירוש ודאי צריך לברך ברכה ראשונה על מה 
שממשיך לאכולקלג. וכתבו הבית מאיר טס 6"5) והשולחן ערוך הנר" (פס 6"5) 
שלפי זה נראה שכן גם שיטת הרא"ש ותוספות הסוברים שבהב לן ונבריך יש 
היסח הדעת וצריך לברך לפני שממשיך לאכול, שגם אם יסיח דעתו בפירוש 
צריך לברך לפני שממשיך לאכול. 


האם יש חיוב לתכוף נטילת מים ראשונים לסעודה 


תכף לנטילת ידים ברכה. מבואר בסוגייתנו שדין זה של תכף לנטילת ידים 
ברכה הוא על מים אחרונים, שצריך שתכף לנטילה יברך ברכת המזון. 
והטור (פי' קסו) הביא שדעת רבינו יואל שבנטילת מים ראשונים אין לחוש על 
הפסק בין נטילה להמוציא, כיון שהשולחן לפניו ודעתו לאכול ולא נחשב היסח 
הדעת. אך כתב שאביו הרא"ש היה רגיל גם במים ראשונים שלא להפסיק ולא 
לדבר בין הנטילה לסעודה, וכשהיה מיסב בסעודה עם אחרים היה נוטל האחרון 
כדי שלא להפסיק ולא לדבר. והטור סיים שבירושלמי (פ"6 ס"6) משמע שתכף 
לנטילה ברכה מוסב על מים ראשוניםקיז. כיון שמבואר שם שהתוכף ברכה 
לנטילת ידים אינו ניזוק כל אותה הסעודה. ואם מדובר על מים אחרונים הרי 
כבר אכל ולא יתכן שבגלל שתכף לנטילה ברכה לא יהיה ניזוקקלה. 
והב"ח (שס ד"ס וכן) הקשה על רבינו יואל שהרי להלן ((נ:) מבואר שתכף לנטילה 
סעודה, ולכן סוברים בית הלל שמוזגים את הכוס של קידוש לפני 
הנטילה כדי שלא להפסיק בין נטילה לסעודה, והרי שגם להבבלי שתכף לנטילה 
ברכה מוסב על מים אחרונים, אך יש דין נוסף שתכף לנטילת מים ראשונים 
סעודה. ותירץ שלרבינו יואל הוקשה מה שהקשו תוספות (פס ד"ס תכף) ורבינו 
יונה (ל"ס פשס) מדוע לא מנו כאן ד' תכיפות שהרי יש גם דין לתכוף נטילה 
ראשונה לסעודה, [ותוספות תירצו שלא מנו תכיפה זו כיון שמפורש במשנה, 
שהרי במשנה להלן ((6:) מפורש שבית הלל סוברים שמוזג את הכוס ואח"כ 
נוטל ידיוקלי. ורבינו יונה תירץ ששלושת התכיפות האמורות כאן נלמדו 
בירושלמי (עס) מפסוק, שדין תכף לסמיכה שחיטה נלמד מ'וסמך ושחט' 
שכתובים יחד בפסוק, ותכף לגאולה תפילה נלמד ממה שכתוב (פפלס יע טו) 'ה' 
צורי וגואלי', וסמוך לו כתוב (פסניס כ כ) 'יענך ה' ביום צרה', שהוא תפלה. ותכף 
לנטילת ידים ברכה נלמד מ'שאו ידיכם קודש וברכו את ה''. אבל תכף לנטילת 
ידים ראשונים סעודה לא נלמד מפסוקקל]. ומכח קושיא זו סובר רבינו יואל 
שפוסקים כהטעם השני המבואר להלן בדעת בית הלל. ולפי טעם זה אין חיוב 
לתכוף נטילת מים ראשונים לסעודה, ולכן לא פוסקים דין זהקלח. 
ובאופן נוסף תירצו הב"ח (sס)‏ והט"ז (שס פק")) בשיטת רבינו יואל לפי מה 
= = == שכתבו תוספות בפסחים (קו: ד"ס ױעײן) שרק מזיגת הכוס אסורה בין 
נטילת מים ראשונים לסעודה, משום שהמזיגה היא בחמין, וצריך דקדוק שלא 
יחסיר ולא יותיר ויש בזה היסח הדעת, אבל מותר לקדש בשבת בין הנטילה 
לברכה, אם לא ימזוג את הכוס בין הנטילה לברכה. ובאופן נוסף כתבו תוספות 
שרק בחול אסור לשתות בין הנטילה לברכה משום שיש לחשוש שיעסוק בשאר 
דברים ולא יאכל מיד, אבל בשבת מותר לקדש בין הנטילה לברכה משום 
שהשלחן ערוך לפניו ואין לחשוש שלא יאכל מיד. והב"ח הוסיף לבאר שאין 
דין לתכוף את הסעודה לנטילה אלא אסור לעשות מעשה שיכול לגרום להיסח 


קלב. אלא שהם סוברים שבהב לן ונבריך לא קיבל על עצמו לברך ויש רק היסח הדעת, והרמב"ם 
סובר שיש בזה קבלה וצריך לברך ברכת המזון. | קלג. והביאור הלכה (שס 5"5 דיס הפע כתב 
שדבריו נכונים מאוד בדעת הרמב"ם. וכוונתו היא שאם כהלחם משנה היה לו להרמב"ם לכתוב 
שגם אם סילקו את השלחן יש היסח הדעת. | קלד. הגרעק"א בגליון הש"ס כאן ציין שכן הוא 
ג"כ במדרש רבה (לנרס 3ו). קלה. ומלשון הטור נראה שהרא"ש שנזהר גם במים ראשונים, פירש 
גם בסוגייתנו שתכף לנטילת ידים ברכה מתפרש על מים ראשונים, אלא שהגמרא למדה ממים 
ראשונים שכל שכן שאסור להפסיק בין מים אחרונים לברכה. בית יוסף טס) ודרישה (טס פק"). 
קלו. ראה בהגהות מראה כהן (נפופ' עס שהקשה שגם תכף לסמיכה שחיטה מפורש במשנה במנחות 
(פג). וראה שם מה שכתב. | קלז. ובהגהות מצפה איתן (ל"ה ענש) תירץ לפי המבואר במדרש 
שבשלש תכיפות אלו יש שכר למי שעושה אותם, שאם סמך ושחט מובטח שקרבנו יתקבל, ואם 
סמך נטילה לברכה מובטח שהשטן לא יקטרג בסעודה, ואם סמך גאולה לתפלה מובטח שתפילתו 
נשמעת. ולכן לא מנו תכף לנטילה ראשונה סעודה, משום ששם לא מצינו שכר לעושה אותו. 
קלח. וראה שם שכתב לבאר מה שכתב הטור (עס) שהרי"ף סובר כרבינו יואל, שהוא משום שהרי"ף 
השמיט את המבואר להלן (נ:) שתכף לנטילה סעודה. קלט. ולכאורה נראה כן גם מרבינו יונה 
הנ"ל [אע"פ שהוא סובר שיש גם דין נוסף שתכף לנטילת מים ראשונים סעודה] שהרי כתב 
שהירושלמי לומד משאו ידיכם קודש וברכו את ה' שתכף לנטילת מים אחרונים ברכה, הרי שמפרש 
שהירושלמי עוסק בנטילת מים אחרונים ודין זה נלמד מ'שאו ידיכם קודש' וכו', ולא כהטור שפירש 
בירושלמי שלומד מפסוק זה לנטילת מים ראשונים. ‏ קמ. והדרישה טס ספק") כתב שלפי מה 
שמבואר בטור שהרא"ש פירש שתכף לנטילת ידים ברכה האמור בסוגייתנו מוסב על מים ראשונים 
[אלא שלמדו מזה שכל שכן במים אחרונים] לא קשה קושיית תוספות ורבינו יונה. קמא. וראה 
ברא"ש (פי כע) שכתב שכיון שנחלקו הראשונים האם צריך לברך ברכה ראשונה על משקים ששותים 
בתוך הסעודה, לכן עדיף שישתה לפני נטילת ידים ויברך, ויפטור בזה את המשקים ששותה בסעודה. 


ברכות מב. 


ביאורים 


קמט 


הדעת או שיכול לגרום שלא יאכל מיד. ולכן סובר רבינו יואל שמותר להפסיק 
בשהיה או לדבר בין נטילת מים ראשונים לסעודה כיון שאין דין לתכוף את 
הנטילה לסעודה. והביאור הנר"א (פס פ")) הוסיף עוד שבתוספות בסוטה ((ע. ל"ס 
כל) מבואר שמפרשים גם בירושלמי שהדין של תכף לנטילה ברכה מוסב על 
מים אחרוניםקלט, ומה שמבואר בירושלמי שלא ניזוק בסעודה, הכוונה שאם 
אח"כ תכף ברכה לנטילת מים אחרונים, לא ניזוק בסעודה זו שכבר אכל. 
והגרעק"א בגליון הש"ס הביא את התוספות בסוטה וסיים שצריך עיון. ונראה 
שכוונתו שבירושלמי נראה שמפרש בתכף לנטילה סעודה שמדובר במים 
ראשונים. 

אבל תוספות להלן (נ: ד"ס פכף) ורבינו יונה (ד"ס שנעס) סוברים שכמו שיש דין 

תכף לנטילת מים אחרונים ברכה יש גם דין שתכף לנטילת מים ראשונים 
סעודה, ולכן הוקשה להם מדוע לא מנו כאן שיש ד' תכיפות, שהרי יש גם דין 
שתכף לנטילת מים ראשונים סעודה?". ואמנם הריטב"א (ד"ס ענש) תירץ שלא 
מנו כאן דין זה של תכף לנטילת מים ראשונים סעודה משום שמותר לשתות 
בין נטילת ידים לסעודה. משום שהריטב"א סובר שבנטילת מים ראשונים אין 

דין תכיפה, וכשיטת רבינו יואלקמא. 


האם מותר להפסיק בדיבור בין הנטילה לברכת המזון 


שם. הרמב"ם (ככופ פ"י ס"ס כתב, שמשום שתכף לנטילת מים אחרונים ברכה 

לכן לא יפסיק ביניהם ואפילו לשתות מים אחרי נטילת ידים אסור עד 
שיברך ברכת המזון. וכתב הכסף משנה (שס) שמשמע מדבריו שמותר להפסיק 
בדיבור שאל"כ מדוע לא פירש שאסור להפסיק בדיבור. [וכן משמע מרש"י ("ס 
נמיפ) שפירש ג"כ בתכף לנטילת ידים ברכה שלא יאכל עד שיברך ברכת המזון]. 
והכסף משנה הוכיח כדבריהם ממה שמבואר להלן (ש:) שמשנטל כוס של ברכה 
לא יסיח, והרי כשנוטל את הכוס כבר נטל ידיו ואעפ"כ משמע שלפני שנטל 
את הכוס מותר לדבר. אך הבית יוסף (סי' קעט ל"ס וכתנ על) כתב שממה שכתב 
הטור (סיי קסו) בשם אביו הרא"ש שהיה נזהר שלא להפסיק ולא לדבר אפילו 
במים ראשונים וכל שכן במים אחרונים, מוכח שגם הפסק בדיבור אסורקמג. 
והפרי מנדים (6על פנלסס סי קעט סק") ביאר שדעת הבית יוסף היא שהרמב"ם 
והרא"ש נחלקו בדין זה. שאמנם מהרמב"ם נראה שמותר לדבר ממה שלא כתב 
שאפילו לדבר אסור, אבל הרא"ש סובר שאסור לדבר. והפרי מגדים הוסיף עוד 
שהרמב"ם והרא"ש לשיטתם. שהנה הרמב"ם כתב (Eפס)‏ שבגלל שתכף לנטילת 
ידים ברכה אסור לשתות עד שיברך ברכת המזון [כדעת הראשונים שסוברים 
שלא מספיק שיברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכולן, והבית יוסף פירש 
שכן דעת הרא"שקײג. ונראה שאף ששניהם שוים בדין זה אך הוא משני טעמים 
חלוקים, משום שבדעת הרא"ש אי אפשר לומר שהוא משום שהיסח הדעת 
מחייב לברך ברכת המזון לפני שממשיך לאכול, שהרי הרא"ש סובר שהיסח 
הדעת מחייב רק לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול וכמו שכתב 
הרא"ש בחולין (פ סי ה). וגם אי אפשר לומר שכאן הוא היסח הדעת גדול 
שהרי הרא"ש סובר שאפילו שינוי מקום שהוא היסח הדעת גדול לא מחייב 
לברך ברכת המזון לפני שממשיך לאכול וכמבואר בדבריו בחולין (פס). ובהכרח 
שהוא משום שיש דין מיוחד שתכף לנטילה ברכה וזה מחייב שלא לשתות בין 
הנטילה לברכהקמז. ומזה יש ללמוד שאסור גם לדבר. ולכן הרא"ש לשיטתו 
סובר שאסור לדבר בין נטילה לברכת המזון. אבל הרמב"ם (שס פ"ד ס"נ) סובר 
שבשינוי מקום שהוא היסח הדעת גדול חייב לברך ברכת המזון לפני שממשיך 
לברך. ולכן סובר שמה שאסור לשתות בין הנטילה לברכה הוא משום שבנטילה 


וכתב הבית יוסף (סיי קעד ד"ס ומ"ם סר6"ע מינרן) שהרא"ש לשיטתו שתכף לנטילת מים ראשונים סעודה 
וכמו שהביא הטור (ס" קט) בשמו, ולכן כתב שישתה לפני הנטילה ולא בין הנטילה להמוציא. 
והבית יוסף הביא שבהגהות מימוני כתב בשם הר"מ שישתה בין נטילה להמוציא משום שסובר 
כרבינו יואל שאין דין תכף לנטילה במים ראשונים. אך כתב שיתכן שהר"מ סובר שכיון שעי"ז 
ששותה נפטר מלברך בסעודה הרי זה מצרכי הסעודה ואין זה הפסק. וכן כתב הב"ח (טס לייס וסכו9ס). 
קמב. והמגן אברהם (ס" קעט סק") כתב שיש לדחות את הוכחת הכסף משנה מלהלן (6₪ משום 
שיתכן ששם מדובר שעוד לא נטל ידיו, ולכן רק משום שנטל את הכוס נאסר לדבר. והפרי מגדים 
(5קל לנרהס פס) ביאר בדברי המגן אברהם שם שכוונתו שאין להוכיח מהרמב"ם שמותר לדבר. ולהלן 
יתבאר מדוע אין להוכיח. ‏ קמג. ולעיל הובא שהרבה אחרונים פירשו שהרא"ש לא סובר כן. 
קמד. הפרי מגדים הביא את לשון הבית יוסף שביאר שאם נטל ידיו הוא כאילו שהתחיל לברך 
ולכן אסור לשתות, ולפי זה גם אסור לדבר כיון שהוא כמו שהתחיל לברך. אבל הט"ז (פס סק"פ) 
תמה על סברא זו שהוא כמו שהתחיל לברך. ולעיל הובא מה שכתבו הראשונים שהוא משום 
שקיבל על עצמו לברך, ואולי טעם זה גורם שגם לא יוכל לדבר. ויש להעיר שלפי זה מה שאסור 
לדבר הוא לא משום שזה לא תכיפה אלא יש כאן דין מיוחד שהוא כמו שהתחיל לברך או משום 
שקיבל על עצמו לברך. ולפי זה בתכף לסמיכה שחיטה יוכל לדבר. ומה שהבית יוסף לא ביאר 
בדעת הרא"ש שהוא משום שזה לא תכיפה, הוא משום שא"כ מדוע לא יוכל לאכול וליטול ידיו 
שוב, ובהכרח שהוא משום שהתחיל לברך או שקיבל על עצמו לברך. אך קשה קצת שהרי בגמרא 
אמרו ג' תכיפות הם, תכף לסמיכה שחיטה ותכף לגאולה תפלה ותכף לנטילה ברכה, ומשמע 
ששלשתם הם דין אחד של תכיפה. ואמנם להלן יובא שמהטור מוכח שביאר את דעת אביו הרא"ש 
שאוסר להפסיק בדיבור שהוא משום שאין זה תכיפה. והטור סובר שלפי הרא"ש מותר לאכול 
בברכה ראשונה ואח"כ יטול ידיו שוב. אך גם יובא שברא"ה ובריטב"א מפורש שסוברים כסברת 
הבית יוסף. 


ילקוט 


יש היסח הדעת גדול שמחייב ברכה אחרונה לפני שממשיך לאכול. ולשיטתו 
אין הכרח שאסור לדבר בין הנטילה לברכת המזוןקמה. 


אם נטל ידיו ואוכל עריך ליטול ידיו שנית 


הבית יוסף (פס) הקשה על הטור (פס) שפסק שאם נטל ידיו ורוצה לאכול מספיק 

שיברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול, שהרי הטור פוסק (סיי קסו) 
כאביו הרא"ש שתכף לנטילת ידים ברכה ואסור אפילו לדבר, וא"כ איך מותר 
לו לאכול בברכה. ותירץ המשנה ברורה (ס" קעט סק"נ) שכוונת הטור שאחרי 
שיגמור לאכול יטול שוב ידיו, ובזה יקיים את הדין של תכף לנטילה ברכה. 
ובזה ביאר השער הציון (פס סק"ז) מה שכתב האליה רבה (פס ס"5) שגם לפי הטור 
אסור להפסיק בדיבור כשאינו רוצה לאכול ולשתות, שלכאורה קשה שאם אסור 
להפסיק בדיבור איך מותר לאכול. אך להנתבאר מובן שלאכול מותר כיון שאח"כ 
יטול ידיו שוב, וזה יתכן רק שם שידיו מתלכלכות באכילה, ונמצא שלנטילה 
השניה יש שם נטילה, ואדרבה הנטילה הראשונה אינה נטילה שהרי היא לא 
מים אחרונים, ובנטילה אחרונה מקיים את הדין של תכף לנטילה ברכה, אבל 
אם רק מדבר, שידיו לא מתלכלכות, אין לנטילה השניה שם נטילה, וממילא 
חייב לתכוף את הברכה לנטילה הראשונה ולא יכול להפסיק ביניהם בדיבורקמי. 
ואמנם הט" (שס סק") כתב שכל הראשונים מודים שאם נטל ידיו יכול לאכול 

ולשתות בברכה ראשונה ואח"כ יטול ידיו שוב. ומה שכתב רבינו יונה 
שלא יכול לאכול ולשתות בברכה ראשונה כוונתו אם לא יטול ידיו שוב. אבל 
ברא"ה ובריטב"א הנ"ל מפורש שמשנטל ידיו קיבל על עצמו לברך, ולפי זה 
ודאי שלא יועיל שיטול ידיו שוב. וכן כתב הבית יוסף (עס) בדעת הרא"ש שכיון 
שנטל הוא כמו שהתחיל בברכה ולכן לא יועיל שיטול ידיו שובלמז. אמנם הטור 
שסובר שיכול לאכול ולשתות בברכה ראשונה ולא סובר שהוא קיבל על עצמו 
לברך, ודאי מודה שצריך ליטול ידיו שנית מדין תכף לנטילת ידים ברכה שהרי 
אכילה לא גרע מדיבור. ולפי זה נמצא שהראשונים נחלקו בדין זה של תכף 
לנטילת ידים ברכה, שהסוברים שאם נטל ידיו אסור לאכול ולשתות אף בברכה 
ראשונה, סוברים שדין תכף לנטילת ידים ברכה הוא משום שהוא כמו שהתחיל 
בברכה [ולפי זה כתב הפרי מגדים שודאי אסור לדבר]. והסוברים שאם נטל 
ידיו מותר לאכול ולשתות בברכה ראשונה אם נוטל ידיו שנית, סוברים שדין 
תכף לנטילת ידים ברכה הוא לא משום שהוא כמו שהתחיל בברכה או שקיבל 
על עצמו לברך אלא הוא דין מיוחד שצריך לתוכפם, ולפי זה יתכן שדיבור 
מותר. אך הטור סובר שגם בדיבור מבטל את הדין של תכף לנטילת ידים 

ברכהקמת, 


בדברי התוספות ששיעור תכיפה הוא עד שיעור הילוך כ"ב אמה 


שם. תוספות בסוטה (ע. ד"ה כ) כתבו ששיעור תכיפה הוא עד שיעור הילוך 

של כ"ב אמה, שאם שהה כדי הילוך כ"ב אמה כבר לא נחשב שהוא 
'תכף'. והוכיחו כן ממה שמבואר בברייתא בזבחים (נגג) שבאשם מצורע לא 
שחטו תכף לסמיכה, משום שהמצורע היה יכול להכנס רק עד שער ניקנור, 
וכיון שהשחיטה היתה במקום שרחוק משער נקנור נמצא שלא שחט תכף 
לסמיכה, והרי משער נקנור למקום השחיטה, היה כ"ב אמה [י"א אמה של מקום 
דריסת רגלי ישראל, וי"א אמה של מקום דריסת רגלי כהניםקמט]. ומוכח 
שבשיעור הילוך של כ"ב אמה כבר לא נחשב תכיפה. וכתב הפרי מגדים (סיי 
קעט 6ע? 6נלסס סק") שאפילו המתירים לדבר בין נטילה לסעודה מודים ששהייה 

כדי הילוך כ"ב אמה אסורה כמו שמוכח מזבחים (סס)לנ. 

והמגן אברהם (פ" קסו סק"ג) הקשה על תוספות הנ"ל שאדרבה מהסוגיא בזבחים 

(שס) מוכח שגם בפחות משיעור של כ"ב אמה לא נחשב תכיפה. שהרי 


קמה. ולפי זה הרמב"ם לא סובר שאם נטל ידיו הוא כמו שהתחיל לברך או שהוא כמו שקיבל על 
עצמו לברך. ואע"פ שהרמב"ם סובר (שס פ"ל ה"פ) שבהב לן ונבריך צריך לברך ברכת המזון על מה 
שאכל, צריך לומר שסובר שבהב לן ונבריך יש יותר קבלה [ובהיפוך מהרא"ה והריטב"א שכתבו 
שרק בנטילת ידים יש קבלה]. אך לולי דברי הפרי מגדים היה אפשר לומר שהרמב"ם סובר שהקבלה 
לא מחייבת שלא לדבר, אבל מה שאסור לאכול הוא משום הקבלה וכמו שבהב לן ונבריך יש 
קבלה. וכמו כן לפי מה שכתב המגן אברהם הנ"ל שהרמב"ם מודה שאסור לדבר יתכן שהרמב"ם 
סובר שאם נטל ידיו הוא כמו הב לן ונבריך, והרי זה כמו שהתחיל לברך או שיש קבלה, ולכן 
אסור גם לדבר. אמנם ממה שהרמב"ם כתב את הדין של הב לן ונבריך בפרק ד' ואילו את הדין 
שאם נטל ידיו כתב בפרק ח', נראה שהם משני טעמים נפרדים. ומזה נראה כהפרי מגדים שאם 
נטל ידיו אסור לשתות משום שהוא היסח הדעת, אבל לדבר מותר. ודברי המגן אברהם יבוארו 
להלן. ‏ קמו. ולפי זה מה שאסור לדבר הוא משום שאם מדבר לא נחשב שתכף לנטילה ברכה. 
וגם בסמיכה ושחיטה יהיה הדין שאסור לדבר ביניהם משום שעי"ז אין זה תכיפה. ולפי זה אפשר 
לבאר מה שהמגן אברהם סובר שאין להוכיח ממה שהרמב"ם לא כתב שאסור לדבר שסובר שמותר 
לדבר, משום שיתכן שהרמב"ם חידש כאן שאסור לאכול גם אם יטול ידיו אח"כ משום שאכילה 
הוא היסח הדעת. אבל מה שדיבור אסור הוא מטעם אחר שעי"ז מבטל התכיפה, ומה שלא יכול 
ליטול ידיו שוב הוא משום שאין זו נטילה. ולכן הרמב"ם לא כתב שאסור לדבר משום שזה פשוט 
כיון שעי"ז מתבטל התכיפה. וכאן הרמב"ם חידש דין נוסף שגם אם אוכל שלכאורה היה יכול 
ליטול ידיו שוב ולא היה מתבטל התכיפה, אעפ"כ מטעם אחר אסור לו לאכול כיון שיש בזה היסח 
הדעת. קמז ולפי דעת הרמב"ם ביאר הפרי מגדים (הנע) שמשום היסח הדעת צריך לברך ברכת 
המזון כיון שהוא היסח הדעת גדול. ‏ קמת. [אך קשה שהרי שיטות אלו מפרשים בגמרא כאן 


ברכות מב. 


ביאורים 


הגמרא שם בתחילה סברה שברייתא זו סוברת כרבי יוסי ב"ר יהודה שסובר 
שאפשר לשחוט בתחילת העזרה. ולכן הגמרא מקשה על הסובר שטמא שבא 
במקצת למקדש [כגון שהכניס רק ידיו], לא שמה ביאה, [ולא עובר על איסור 
כניסה בטומאה למקדש], שא"כ מדוע במצורע אי אפשר לקיים את הדין של 
תכף לסמיכה שחיטה, הרי יכול לעמוד בשער נקנור ולהכניס ידיו לעזרה ולסמוך 
שם, ומיד ישחטו במקום זה. ומשמע מהגמרא שאם ביאה במקצת שמה ביאה 
וצריך לסמוך בשער ניקנור לא נחשב תכף לסמיכה שחיטה אע"פ שאחרי 
הסמיכה צריך להוליך את הבהמה רק משער נקנור עד לתחילת העזרה, והרי 
שאפילו בשהייה במקצת לא נחשב תכף לסמיכה שחיטהליא. ובשו"ת חכם צבי 
(סי' קכח) כתב שהקשה קושיא זו בפני חכמים ונלאו כל חכמי לב ליישבו. 

והפני יהושע (ד"ס דפ"כ) תירץ שודאי כל התנאים מודים שלכתחילה לא שוחטים 

בתחילת העזרה, והמחלוקת היא רק בדיעבד או בשעת הדחק. ולפי זה 
נראה שרק אם ביאה במקצת לא שמה ביאה, שנמצא שאפשר לקיים מצות 
סמיכה של תורה שנאמר בה לפני ה', אזי בשביל לקיים דין תכף לסמיכה 
שחיטה היו צריכים לשחוט בתחילת העזרה אף שהוא רק בדיעבד כיון שהוא 
כמו שעת הדחק. אבל אם ביאה במקצת שמה ביאה שיכול לסמוך רק בשער 
נקנור, הרי אין בזה קיום מצות סמיכה של תורה שנאמר בה לפני ה', אלא הוא 
רק מצות סמיכה מדרבנן, ובשביל קיום מצוה זו לא מבטלים את הדין 
שלכתחילה לא שוחטים בתחילת העזרה, כיון שעדיף לקיים את מצות שחיטה 
של תורה כמו שצריך לעשותה לכתחילה, מלקיים את הדין של תכף לסמיכה 
שחיטה, בסמיכה זו שאינה של תורה, וממילא מתבטל הדין של תכף לסמיכה 
שחיטה, כיוון שיש שיהוי של הילוך כ"ב אמה בין הסמיכה לשחיטה. ולכן 
הגמרא מקשה רק לפי השיטה שביאה במקצת לא שמה ביאה שיכולים לקיים 
דין תכף לסמיכה שחיטה. והוכחת תוספות היא ממה שהגמרא מתרצת שם 
שהברייתא סוברת שצריך לשחוט סמוך למזבח, וגם בדיעבד השחיטה תפסל אם 
לא ישחטו שם, שאז הברייתא יכולה לסבור שביאה במקצת לא שמה ביאה, 
ואפשר לקיים מצות סמיכה של תורה ע"י שיכניס את ידיו לעזרה, ואעפ"כ 
מבטלים את הדין של תכף לסמיכה שחיטה אף שהוא סמיכה של תורה, משום 
שאי אפשר לשחוט בתחילת העזרה. ומזה מוכרח שבשיעור הילוך כ"ב אמה 

נחשב הפסק ולא מקיים את הדין של תכף לסמיכה שחיטהקגג. 


מה התברך לבן בגלל יעקב 


תכף לתלמידי חכמים ברכה שנאמר 'ויברכני ה' בגללך'. איבעית אימא 

מהכא שנאמר ויברך ה' את בית המצרי בגלל יופף'קנג, רש"י על 
התורה (נרפזית 3 ס) פירש ב'ויברכני ה' בגללך' שלפני שיעקב בא ללבן לא היו 
ללבן בנים. אך המהרש"א (ל"ס פיכף) כתב שמסוגייתנו נראה לא כן. שהרי ב'ויברך 
ה' את בית המצרי' מפורש בתורה שממונו של פוטיפר התרבה בגלל יוסף, 
שהרי נאמר (ננפטית (ט ס) ויהי מאז הפקיד אותו בביתו וגו' ויברך ה'. וא"כ 
נראה שכן הוא ג"כ במה שנאמר אצל לבן ויברכני ה' בגללך, שהוא מתפרש 
שממונו של לבן התרבה בגלל יעקב, וכמו שנאמר (נכטית כ 6 'כי מעט אשר 

היה לך לפני ויפרץ לרוב ויברך ה' אותך לרגלי. 


פרפרת שלפני המזון פוטרת את שלאחר המזון כשברכתם שוה 


ברך על הפרפרת שלפני המזון פטר את הפרפרת שלאחר המזון, ברך 

על הפת פטר את הפרפרת. הראשוניםקיד הקשו שכיון שהפת פוטר 
את הפרפרת מדוע מבואר ברישא שצריך שהפרפרת שלפני המזון תפטור את 
הפרפרת שלאחר המזון. ותירצו שפרפרת שלאחר המזון שבאה לאחר שסילקו 
ידיהם מהסעודה לא נפטרת ע"י הפת, אלא נפטרת ע"י הפרפרת שלפני המזון. 


שבנטילת ידים יש היסח הדעת ולכן אסור לאכול עד שיברך ברכה ראשונה, ואיך אפשר ללמוד 
זאת מתכף לנטילת ידים ברכה. ואי אפשר לומר שלשיטתם דין תכף לנטילת ידים ברכה הוא שאם 
מסיח דעת צריך לברך ברכה אחרונה אם לא רוצה לברך ברכה ראשונה על מה שממשיך לאכול, 
שהרי א"כ איך אפשר ללמוד מזה שאסור לדבר לפי הטור. וגם אם נסבור שמותר לדבר, אבל הרי 
לשהות הרבה ודאי שאסור, ואפילו להמתירים דיבור וכמו שכתב הפרי מגדים (פס ל פנרהס סק"5), 
ואיך אפשר ללמוד איסור שהייה מתכף לנטילת ידים ברכה. ובהכרח שיש דין מיוחד של תכיפה 
וכמו שתכף לסמיכה שחיטה ותכף לגאולה תפלה. וא"כ איך מתפרש מה שאמרו כאן שבגלל דין 
תכיפה אסור לאכול, הרי דין תכיפה לא מחייב שלא לאכול, שהרי יכול ליטול ידיו שוב, אלא 
שבגלל היסח הדעת צריך לברך ברכה ראשונה, ודין זה אין ללמוד מדין תכיפה]. ‏ קמט כיון 
שצריך לשחוט סמוך למזבח שהוא בצפון. | קנ. אבל בב"ח (פ" קסו ד"ס ופ"ט פ"6) נראה ששהייה 
יותר קל מדיבור. וראה שם עוד שהביא שהמהרש"ל (שו"ם סי 2 התיר לשהות בין נטילה לברכה. 
קנא. המגן אברהם הוסיף שלצורך מותר להפסיק בשהייה מועטת שאל"כ הוא דבר שאי אפשר 
לעמוד בו [מחצית השקל שם וראה שם שהאריך בזה]. קנב. וראה בביאור הגר"א (טס פיפ) שתירץ 
כעין הפני יהושע. וראה עוד בבכור שור (כפן ל"ס פכף) ובכרתי ופלתי (סי" יט סק"ס) ובחתם סופר (נסגסות 
על הקו"ע) שתירצו קושיא זו. קנג. ראה בבן יהוידע (ד'ס ופ) שביאר שמהפסוק הראשון לחוד אי 
אפשר ללמוד משום שיעקב היה חתנו של לבן ונחשב כמו בנו, וכמו שדוד קרא לשאול אבי. ואין 
להוכיח מזה על אורח זר שנכנס לבית. ולכן הוכיחו מיוסף שהיה זר בבית של פוטיפר. ובאופן 
נוסף ביאר שאצל לבן לא ניכר כל כך הברכה, כיון שהברכה היתה בצאן ששכיח בהם ברכה כמו 
שאמרו חז"ל שמעשירות את בעליהם, אבל אצל יוסף ניכרת הברכה משום ששם נתברך בבית ובשדה 


ובכל אשר יש לו. קנד. ראב"ד (ספגות על סכעל סמפור (עי? מ6: ד"ס ומס פנ"כ), רשב"א (טס ד"ס 5נ8). 


ילקוט 


וכתב הריא"ז (סו"ד כקנטי גימוריס פופ ד) שרק אם הפרפרת שלאחר המזון היא מאותו 

מין של הפרפרת שלפני המזון שברכותיהם שוות פוטרות זו את זו, אבל אם 
אין ברכותיהם שוות אינם פוטרות זו את זו. 

והפני יהושע (ד"ס פמנס) הקשה על רש"י (לד"ס נלן) שכתב שפרפראות שלפני המזון 

באים להמשיך האכילה כגון פרגיות [בשר עוף] ודגים, ושלאחר המזון 

הוא כיסנים דמעלי לליבא ולחמניות, שהרי אין ברכותיהם שוות, ואיך פוטרות 

זו את זו. ותירץ שרש"י נקט פרגיות ודגים לדוגמא [שהרי כתב 'כגון' פרגיות 


אוצר החכמה 


ודגיסקיהן, אבל מה שכתוב במשנה שהפרפרת שלפני המזון פוטרת את שלאחר 
המזון מדובר כששניהם ברכתם מזונות. 

והצל"ח (ד"ס מטנס) תירץ שאין כוונת רש"י שהפרפרת היא פרגיות ודגים, שהרי 

ודאי שהפרפרת שלפני המזון הם מיני מזונות, אלא כוונת רשיי 
שהפרפרת באה להמשיך את אכילת הפרגיות ודגים. ומה שלא פירש שהפרפרת 
באה להמשיך את אכילת הפת, הוא משום שסובר שאם היתה באה להמשיך 
את אכילת הפת היתה טפלה לפת, וממילא ברכתה היה שהכל כיון שאין לה 
חשיבות שיברכו עליה את ברכתה הראויה, ולא היה יכול לפטור את הפרפרת 
שלאחר המזון שברכתו מזונות, ולכן פירש רש"י שבא להמשיך את אכילת הדגים 
ולכן מברך עליה את ברכתה הראויה, כיון שהדגים לא חשובים כל כך שהפרפרת 
תהיה טפילה להם ואף שקיימא לן שהעיקר פוטר טפל גם כשהעיקר הוא לא 
פת, זהו רק כשאוכל את הטפל אחרי שאוכל את העיקר, אבל כאן שאוכלו לפני 
העיקר אין לו דין טפל, אא"כ העיקר הוא פת, וגם בזה לא נפטר לגמרי מברכה 
ככל טפל שהרי עוד לא בירך על העיקר ולא יתכן שיפטר מברכה, אלא הוא 

רק מאבד מחשיבותו וברכתו תמיד שהכלקי. 


מה החידוש במשנה 


ברך על הפרפרת שלפני המזון פמר את הפרפרת שלאחר המזון. רבינו 

יונה (ד"ס ₪) כתב שהחידוש במשנה הוא שהפרפרת שלאחר המזון לא 
נפטר ע"י הפת. ומבואר מדבריו שבגוף הדין שכתוב במשנה אין חידוש, שכן 
פשוט שפוטר אותו. והחידוש הוא רק מה שמדויק במשנה שדבר שבא לאחר 
המזון לא נפטר על ידי הפת. ובזה תירץ הצל"ח (ד"ס מפנס) מדוע השמיט הרמב"ם 
את המשנה, משום שכבר כתב (נללות פ"ד הי") את דינו של רב פפא (עיל מb:)‏ 
שדברים שבאים לאחר הסעודה טעונים ברכה. ונמצא שכבר כתב את הדין 
שחידשה המשנה שדבר שבא לאחר המזון טעון ברכה, ומה שכתוב במשנה 
שפרפרת שבאה קודם המזון פוטרת את שלאחר המזון אין בו חידוש, ולכן 

השמיטו הרמב"םקנז, 

אך הצל"ח כתב שברש"י (ד"ס נין) נראה שביאר שיש חידוש במה שהפרפרת 

שלפני המזון פוטרת את שלאחר המזון. שהנה רש"י שם כתב שהפרפרת 
שלפני המזון באה להמשיך האכילה, כגון פרגיות ודגים, וכבר נתבאר לעיל 
שאין כוונת רש"י כפשוטו שהפרגיות והדגים הם הפרפראות, משום שא"כ איך 
פוטרים את שלאחר המזון הרי אין ברכותיהם שוות, ובהכרח כוונת רש"י 
שהפרפראות הם מיני מזונות אלא שהם באים להמשיך את אכילת הפרגיות 
והדגים. ולפי זה יש חידוש במשנה שאף שהפרפרת שלפני המזון לא חשובה 
כל כך שהרי באה להמשיך אכילת דגים ופרגיות והיא טפלה, אעפ"כ היא פוטרת 
את הפרפרת שלאחר המזון שאינה טפלה שהרי היא באה מחמת עצמה משום 

שמעלי לליבאקנח. 


מחלוקת רש"י ותוספות מהו פרפרת 


ברך על הפת פטר את הפרפרתקט על הפרפרת לא פטר את הפת. 

תוספות (ד"ס נלך) כתבו שלפי מה שפירש רש"י בתחילת המשנה שפרפרת 
היא פרגיות ודגים, גם כאן מתפרש כן. ותוספות הקשו על רש"י שא"כ מה 
החידוש שאם ברך על הפרפרת לא פטר את פתקס. והרמב"ם בפירוש המשניות 
(פ"ו מ"ס) פירש שפרפרת היא לפתן וכל מיני מטעמים שאוכלים עם הלחםקסא. 


קנה. להלן יובא שגם הב"ח פירש כן ברש"י. ודייק את הלשון 'כגון'. ושם תירץ בזה קושיית 
תוספות להלן (ל"ס נין) על רש"י. ולהלן יובאו דבריו. ‏ קנו. וראה בילקוט ביאורים להלן (מד) 
שיש שסוברים שתמיד כשאוכל את הטפל לפני העיקר, ברכתו שהכל, ויש חולקים. | קנז. ראה 
בפני יהושע (ל"ס 6ס) שכתב ג"כ שהרמב"ם השמיטו משום שאין חידוש במשנה, אלא שהוא כתב 
שהמשנה כתבה כן אגב שכתבה שיין שלפני המזון פוטר את שלאחר המזון, שבזה יש חידוש 
שהסעודה היא לא הפסק. | קנת. לא נתבאר מדוע תירוץ זה הוא רק אם כוונת רש"י שבא 
להמשיך אכילת דגים, הרי גם אם הפרפרת היא דגים ובאה להמשיך את אכילת הפת, היה אפשר 
לומר שהיא טפלה, ואינו חשובה לפטור את הפרפרת שלאחר המזון שלא טפלה. | קנט. ראה 
בתוספות להלן (פד. ד"ס מננן) וברא"ש (םס" כ) שכתבו שהוא משום שהפרפרת טפלה לפת, והעיקר 
פוטר טפל. | קס. ולהלן יובא תירוצו של הפני יהושע. | קסא. וגם ביד החזקה כתב הרמב"ם 
(כרכות פ"ד ה"ו) שפרפרת היא תבשיל מפירות שנאכלים עם הפת. והכסף משנה (טס) הקשה שא"כ 
מה החידוש שפרפרת לא פטר את הפת, ולהלן יובא מה שתירץ. | קסב. להלן יבואר החידוש 
בזה. ‏ קסג. דהיינו שמפורר דק דק. קסד. תוספות סיימו שכן משמע בגמרא שפרפרת היא 
כעין קדירה, ונראה שכוונתם שממה שפוטרת מעשה קדירה מוכח שברכתה מזונות וכהוכחת 
הראב"ד. וראה בפרי מגדים (סי קעו משנ"ו) שהוכיח מתוספות שאם אכל פת צנומה בקערה ובירך 
ברכת הזן לא נפטר בדיעבד כיון שתוספות כתבו שאם יאכל פרפרת לאחר הסעודה צריך לברך 


ברכות מב. 


ביאורים קנא 


והראב"ד (צספגותיו על סנעל סמסור לעיל מ6: ד"ס ומס) הקשה שא"כ איך מבואר להלן 
(ע"נ) שפרפרת פוטר מעשה קדירה הרי אם פרפרת היא לפתן ברכתה שהכל, 
ולא יתכן שיפטור מעשה קדירה שברכתו מזונות [וכן קשה על רש"י. 

והב"ח (פ" קעו ד"ס ופ"ש פרפלת) כתב בשיטת רש"י, שהנה לשון רש"י הוא 'כגון' 

פרגיות ודגים, ונראה שרש"י כתב פרגיות ודגים רק לדוגמא, אבל 
במשנה מדובר במיני דגן שממתקים אותם בדבש או שאר דברים, ואוכלים אותם 
להמשיך האכילה, וכיון שברכתם מזונות היה אפשר לומר שיפטרו את הפתקסב. 
וכן מיושב מדוע פרפרת פוטרת מעשה קדירה, משום ששניהם ברכתם מזונות. 
והפני יהושע (ד"ס נעשס) כתב שזו גם כוונת הרמב"ם. ובזה תירץ את קושיית 
הראב"ד על שיטת הרמב"ם שלכן פרפרת פוטרת מעשה קדירה, משום שמדובר 

בפרפרת שברכתה מזונות ולכן פוטרת מעשה קדירה. 

והצל"ח (ד"ס פשנס) כתב שכוונת רש"י היא שהפרפרת ברכתה מזונות אלא שבא 

להמשיך אכילת פרגיות ודגים, ולכן היה אפשר לומר שיפטור פת. וכן 

מיושב מדוע פוטרת מעשה קדירה. 

אמנם התוספות (טס) כתבו בשם רכינו חננאל שפרפרת היא פת צנומה 

בקערהקסי, שאין לה תואר לחם וברכתה מזונותקסד. ורבינו יונה (ל"ס ניס) 
הוסיף שאוכלים אותה בדבש או שאר דברים מתוקים ולכן אוכלים אותה אחרי 
הסעודהקסה. והבית יוסף (פפלפ סי קעו) כתב שלפי שיטת הפוסקים שהביא הטור 
(סי' קסס) שפת הצנומה בקערה ברכתה המוציא אפילו אם אין לה תואר לחם, 
בעל כרחך מדובר כאן שדיבק את הפירורים עם מרק או דבש שברכתו מזונות 

[משום שאם ברכתה המוציא הרי היא פוטרת את הפת]קסי. 


שיטת הרשב"א שפרפרת היא פת הבאה בכסנין 
אבל הרשב"א (עיל מ6: ד"ס פנ) כתב שפרפרת היא פת הבאה בכסנין שאוכלים 


בברכת הפת ולא דברים הבאים לקינוח, אבל פת הבאה בכסנין תמיד נפטרת 
בברכת הפת, משום שהיא פת, שהרי אם קבע סעודתו עליה או שאכל שיעור 
שאחרים קובעים עליו סעודה ברכתה המוציא, ולכן כשבאה בתוך הסעודה 
נפטרת בברכת הפת. אבל הרא"ש (עי? פיי 0 כתב שפת הבאה בכסנין שלא באה 
להשביע טעונה ברכה לפניו. וכתב המגן אברהם (פי' קספ ק"ק כנ) שלשיטתו צריך 
לומר שגם אם נפרש שמדובר במשנה בפת הבאה בכפנין, אך מדובר שאכלה 
להשביע, ואף ששמה פרפרת [משום שרגילים לאוכלה לקינוח], אך אם אכלה 
להשביע היא נפטרת בברכת הפתקס'. וכתב החזון איש (סי כ קק"ת) לפירוש רבינו 
חננאל שמדובר בפת צנומה בקערה, צריך לומר שאף שרגילים לאוכלה לפרפרת 
אך כאן מדובר שאכלה להשביע, ולכן נפטרת בברכת הפת. 


מדוע פרפרת לא פוטרת פת בדיעבד 


על הפרפרת לא פטר את הפת. השיטה מקובצת (ל"ס נין) כתב שאף שאם 
ברך על הפת מזונות יצאקס", זהו רק אם מברך על הפת, אבל כאן שמברך 

על דבר אחר, אע"פ שמתכוין לפטור את הפת לא נפטר. והשער הציון (פ" קעו 
סק"נ) הוסיף שרק אם אין לברכה על מה לחול היא חלה על הפת, משא"כ כאן 
שחלה על דבר אחר, היא לא פוטרת את הפת שעיקר ברכתה הוא המוציאקסט. 
והפני יהושע (נפופ' ד"ס נין) כתב שיש לתרץ בזה מה שהקשו תוספות על רש"י 
[שפירש שפרפרת היא דגים] שא"כ אין חידוש במה שפרפרת לא פטר 

את הפת, שיתכן שהחידוש הוא שאף שבירך שהכל, והרי על כל דבר שאומר 
שהכל יצא, אעפ"כ הפת לא נפטר, משום שרק כשבירך בטעות שהכל על דבר 
שאין ברכתו שהכל נפטר, אבל כאן שבירך שהכל על דבר שברכתו שהכל לא 
פוטר בזה דבר אחר שאין ברכתו שהכל. והכסף משנה (ככופ פ"ד ס"ו) כתב כן 
לתרץ מה שקשה על הרמב"ם (עס) שפירש שפרפרת היא תבשיל פירות, שהחידוש 
במה שלא פוטרת פת הוא שאף שאם בירך אדמה על פת יוצא בדיעבד [ויתכן 


לפניה ולאחריה, והרי שלא נפטר במה שמברך ברכת הזן. | קסה. והראב"ד (ס) פירש שפרפרת 
היא מצה מתובלת וכיוצא בו. קסו. וראה בחידושי הגר"א (נוקי פס) שהקשה על הרא"ש שכתב 
כתוספות, שהרי שיטתו (לעל סי 6 שפת הצנומה בקערה ברכתה המוציא [ועל תוספות לא קשה 
משום ששיטתם לעיל (ע. ל"ה פפ) שפת הצנומה בקערה ברכתה מזונות]. וראה במעדני יו"ט פופ 
ש) שתירץ שכוונת הרא"ש כשדיבקם במרק או בדבש. קסז. וראה בשיטה מקובצת לעיל (פ: 
ד"ס פמר) שפירש ג"כ שפרפרת היא פת הבאה בכיסנין, ומדבריו נראה שמדובר שאכלו להשביע. 
קסח. ולעיל בענין 'השולחן ערוך פוסק להקל ככל השיטות' הובא שנחלקו הפוסקים האם לחם 
נפטר בברכת מזונות. | קסט. ראה בשולחן ערוך (פ" כו פ"ס שמבואר שכיון שבדיעבד יצא בברכת 
אדמה על דבר שברכתו העץ, וגם אם בירך אדמה על דבר שברכתו אדמה אלא שנתכוין לפטור 
גם דבר שברכתו העץ נפטר. ולכאורה לפי השיטה מקובצת אין הדין כן. וראה בשערי תשובה 
(פס סק"נ) ובמשנה ברורה (טס פק"י) שהביאו שהשאגת אריה כתב שאין דין זה ברור, אמנם המשנה 
ברורה (ס) פסק מספק להקל. וקשה מדוע כאן פסק כהשיטה מקובצת. וכן הקשה החזון איש (סי 
לד סק"ז). אא"כ חלוק מזונות לענין פת, מאדמה לענין פרי העץ, אך צריך ביאור מה החילוק. ויתכן 
שהוא משום שהמוציא ומזונות הם שתי ברכות נפרדות, אלא שכיון שלחם מזין לכן בדיעבד נפטר 
במזונות, ולכן אם לא בירך על הלחם לחוד מזונות הוא לא נכלל בברכת מזונות. וכעין זה כתב 
השבט הלוי (פ"ם פ" ₪ פק"). 


קנב ילקוט 


שגם אם בירך העץ נפטר אם חיטה הוא עץ], אך כיון שבירך על דבר אחר 
הפת לא נפטר הפתלל, אף שנתכוין לפוטרוקעא. 


מחלוקת הראשונים מהו הסבה 


היו יושבין כל אחד מברך לעצמו הפבו אחד מברך לכולן. רש"י (ל"ס סיו) 

ביאר שהסבו הכוונה שישבו על מיטות כשהם מוטים על צדם השמאלית. 
וכן דעת תוספות (ד"ס פפנגו) והרא"ש (סיי ). והרא"ש שם כתב שרבינו חננאל 
פירש במה שמבואר במשנה שאם ישבו כל אחד מברך לעצמו שהכוונה שלא 
ישבו בשביל לאכול אלא בשביל לעסוק בענין אחר ונמלכו לאכול, והסבו הכוונה 
שישבו בשביל לאכול, ובזה די שאחד יוכל להוציא את כולם. והרא"ש הוסיף 
עוד שיש מפרשיםקע שישבו הכוונה שישבו שלא כסדר, והסבו הכוונה שישבו 
בעיגולקלג, וכמו שהחריות. מִרגם על מה שנאמר (נלפטית ₪ כס) 'וישבו לאכול 
לחם' ואסחרו למיכל לחמא. והרא"ש הקשה על שני הפירושים מהגמרא להלן 

(ע"ב)קעד, 


גוב: 


שלש שיטות בראשונים בדין ברכת המוגמר 


והוא אומר על המוגמר ואע"פ שאין מביאין את המוגמר אלא לאחר 
סעודה. בביאור משנה זו נאמרו כמה שיטות בראשונים: 
א. שיטת רש"י (ל"ס וסו, ד"ס פר) שכוונת המשנה שמי שבירך על היין שלאחר 
המזון מברך על המוגמר, ואע"פ שרגילים להביא את המוגמר אחרי ברכת 
המזון, אעפ"כ מי שבירך על היין והתחיל בברכות אחרות גומרן. ורבינו יונה 
(ד"ס וסו6) ביאר לפי שיטה זו שאע"פ שרגילים להביא מוגמר אחרי ברכת המזון 
ובזה לא זכה מי שבירך על היין שלאחר המזון, אבל במוגמר שמביאים לפני 
ברכת המזון זכה מי שבירך על היין שלאחר המזון. 

וכתבו האחרונים* שברש"י לפנינו נראה שגם על המוגמר שלאחר ברכת המזון 
הוא מברךב. והוסיפו לבאר, שמי שמברך על היין שלאחר המזון זוכה 
בברכת המזון ובברכת המוגמר שכן הן הברכות האחרונות של הסעודה:. וכתבו 
עוד האחרונים שזו גם שיטת הרמב"ם (כלכות פ"ז סי"ג), שכתב שמי שמברך ברכת 
המזון מברך על המוגמר שבא אחרי ברכת המזון, שכן הבית יוסף (סוף סי" קעד) 
כתב ששיטתו כרש"י, ותמה התוי"ט (פ"ו מ"ו) שהרי שיטת רש"י לא כן. ועוד 
הקשה התוי"ט על הרמב"ם איך אפשר לפרש והוא אומר על המוגמר' על 
המברך ברכת המזון, הרי במשנה לא נזכר את המברך ברכת המזון. אמנם 
להנתבאר נראה שפירש במשנה כמו שהתבאר בדעת רש"י [ולא כמו שפירש 
רבינו יונה], אלא שמשום שבזמנינו לא מצוי יין שלאחר המזון לכן לא כתב 
הרמב"ם שהמברך על היין שאחר המזון מברך על המוגמר, אלא כתב שמי 
שמברך ברכת המזון מברך על המוגמר, אבל ודאי שהמשנה מתפרשת שמי 
שמברך על היין שלאחר המזון מברך ברכת המזון וגם מברך את ברכת המוגמרז. 
ב. שיטת הרבה ראשוניםה היא, שכוונת המשנה שמי שבירך המוציא זכה בכל 
ברכות הסעודה וגם במוגמר. אלא שנחלקו הראשונים לפי שיטה זו האם 
זכה גם בברכת המוגמר שבא בסוף הסעודה לפני ברכת המזון, וכן נחלקו כיצד 


קע. [אך לא נתבאר אם כוונתו שלא נפטר אפילו אם כיון לפטור או שרק אם לא כיון לפטור לא 
יוצא ידי חובה וכמו שכתב השולחן ערוך הנ"ל לענין אדמה והעץ]. ועל מה שכתב הכסף משנה 
שאם בירך אדמה על פת יוצא בדיעבד, ראה בריטב"א (סנ' כככופ פ"ע סע" שכתב שלא יצא. ובשערי 
תשובה (ס" מ פק") הובא שהפוסקים נחלקו בזה. קעא. והפני יהושע ציין שרש"י לעיל (מפ. ד"ה 
6 כתב שעולא חידש שם חידוש זה, שאם בירך אדמה על צנון לא נפטר בזה גם זית אף שהמברך 
אדמה על דבר שברכתו העץ יצא בדיעבד. והוסיף שאין לומר שכוונת תוספות להקשות לפי רב 
הונא ((ע? מ:) שבפת ויין לא נפטר בשהכל גם בדיעבד, משום שיתכן שרב הונא סובר שזה החידוש 
במשנה שפת לא נפטר בשהכל. קעב. ראה ברבינו יונה (ד"ס מפני) שכתב שכן דעת רב האי גאון. 
קעג. רבינו יונה (שס) ביאר שזה דרך קביעות. | קעד. ולהלן ע"ב יובאו קושיותיו. | א. ראש 
יוסף (נס מג. ד"ס פסק6) ותוספות אנשי שם (פ"ו מ"ו). ב. ראה במרכבת המשנה (נככופ פ"ז סי"ג) שכתב 
שברשב"א נראה שכן פירש ברש"י. אמנם הרשב"א שם העתיק לשון רש"י כמו שהוא לפנינו. 
ג. והמרכבת המשנה (פס) ביאר בדעת רש"י שמי שזוכה בברכת היין שלאחר המזון זוכה בנטילת 
מים אחרונים, וכיון שהוא נוטל ידיו לכן גם מברך על המוגמר, משום שהמוגמר שלאחר ברכת 
המזון עיקרו להעביר זוהמא וכמו שיובא להלן שדעת הראב"ד שלכן לא מברכים עליו [אלא שרש"י 
סובר שעשוי גם להריח ומברכים עליו], ויש לו שייכות לסעודה, ומי שנטל ידים ראשון להעביר 
הזוהמא זוכה גם בברכת המוגמר שהיא להעביר הזוהמא. ד. אבל המרככת המשנה כתב שהרמב"ם 
מפרש במשנה שמי שמברך ברכת המזון מברך על המוגמר שאחוי ברכת המזון [וכמו שכתב 
הרע"ב (שס], כיון שסובר שהמבוך על היין שאחר המזון לא מברך ברכת המזון. ומה שהקשה 
התוי"ט שבמשנה לעיל לא נזכר את המברך ברכת המזון, תירץ שמה שאמרו הסב אחד מוציא את 
כולם, מוסב גם על ברכת המזון כמו שכתבו תוספות (ד"ס ספנו). ‏ ומה שהקשה התוי"ט על הבית 
יוסף שכתב שהרמב"ם סובר כרש"י, תירץ שכוונתו שהרמב"ם מודה לרש"י שמי שמברך על היין 
שלאחר המזון זוכה בברכת המוגמר שאחרי ברכת המזון. או שכוונתו שמודה לרש"י בזה שהמוגמר 
שאחרי ברכת המזון יש לו שייכות לסעודה. ה. רא ב"ד (סטגות על סנעל סמפוכ ד"ס pמפתר,‏ וכן כססגותיו על 
סרמכ"ס כרכות פ"ז סי"ג), רשב"א (סן מג. ד"ה וסו), רבינו יונה ורא"ה (ד"ס וסו .)6‏ ג. ולפי זה, הלשון 
לאחר הסעודה מתפרש קודם ברכת המזון, ומה שהתנא שינה ולא נקט אחר המזון כמו שכתב על 
היין שבא לאחר המזון, משום שיין הוא מזון ולכן נקט שבא לאחר המזון, אבל מוגמר הוא לא 


ברכות מב. - מב: 


ביאורים 


לפרש לשיטה זו מה שהמשנה אמרה 'ואע"פ שאין מביאין את המוגמר אלא 
לאחר סעודה': א. שיטת רבינו יונה (ד"ס וסו6) שלא זכה בברכת המוגמר שבא 
לאחר הסעודה אף שבא לפני ברכת המזון, שאל"כ היתה המשנה אומרת שזכה 
גם בברכת היין שלאחר המזון. ובהכרח שלא זכה בכל הברכות שנאמרים לאחר 
הסעודה, כיון שהיא כסעודה אחרת. ומה שהמשנה אמרה 'ואע"פ' וכו' הכוונה 
היא שאע"פ שרגילים להביא בסוף הסעודה קודם ברכת המזון ובברכה זו לא 
זכה, אבל אם הביאו באמצע הסעודה, זכה בברכה זו'. וכן דעת הראכ"ד בהשגות 
על הרמב"ם (כככות פ"ז סי"ג)ז. ב. שיטת הרא"ה (ל"ס וסו) שגם בברכת מוגמר שבא 
אחרי הסעודה קודם ברכת המזון זכה. ומה שהמשנה אמרה 'אע"פ' וכו' מתפרש 
שגם בברכת המוגמר שבא אחרי הסעודה קודם ברכת המזון זכה. ג. הרשב"א 
(ד"ס וסו) כתב שהראב"ד סובר שמי שבירך על הפת זכה גם בברכת היין שלאחר 
המזון. אבל במה שאמרו 'ואע"פ', ביאר הראב"ד שהכוונה היא שאע"פ שעל 
המוגמר שבא לאחר הסעודה לא מברכים כלל כיון שבא רק להעביר את הזוהמא 
וקיימא לן להלן (נג.) שמברכים על הריח רק אם עשוי להריח, אבל על המוגמר 
שבתוך הסעודה מברכים משום שעשוי להריח". 
ג. הבעל המאור (ד"ס סו) ביאר במשנה שמי שבירך על היין שלפני המזון מברך 
על המוגמר שבתוך הסעודה, ואע"פ שרגילים להביא מוגמר אחרי ברכת 
המזון ובזה זכה מי שבירך ברכת המזוןט, אבל בברכת המוגמר שבתוך הסעודה 
זכה מי שבירך על היין שלפני המזון. 

ורבינו יונה (ל"ס וסו) הוכיח שמדובר במוגמר שבתוך הסעודה [ולא כרש"י] 
מהירושלמי (פ"ו ס") שהקשה מדוע שונה מוגמר מיין, והרי שהוקשה 

לו מדוע על היין שבתוך המזון לא מברך אחד לכולם ועל מוגמר שבאמצע 
הסעודה מברך אחד לכולם'. ובהכרח שמדובר במשנה במוגמר שכתוך 
הסעודה'*. והרשב"א (עס) הביא שהראב"ד גרס בירושלמי, 'מה בין מוגמר ליין 
שבתוך הסעודה'. ולגירסא זו ודאי מתפרש קושיית הירושלמי כהביאור הנ"ל, 
וקשה על רש"ינ. אך הרשב"א כתב שמצא גירסא אחרת בירושלמי 'מה בין 
יין מה בין מוגמר'. ומשמע מדבריו שלפי זה אין הוכחה מהירושלמי שלא 
כשיטת רש"י. ואמנם תוספות (עיל ע" ד"ס ספנו) פירשו ששאלת הירושלמי מדוע 
במוגמר אחד מוציא לכולם בלי הסבה". והמהרש"א (נתוספות עס) הקשה מנין 
לירושלמי שבמוגמר לא צריך הסבה. ותירצו הראש יוסף (עסן מג. ד"ס פסק6) 
והמרכבת המשנה (נככופ פ"ז סי"ג), שתוספות פירשו כמו שנתבאר לעיל בדעת 
רש"י.. שהמברך על היין שלאחר המזון זוכה גס בברכת המוגמר שאחרי ברכת 
המזון, והרי אחרי ברכת המזון הם כבר לא על המטה והם לא מסובים, ומזה 
מוכח שבברכת המוגמר לא צריך הסבה, ולכן הוקשה לירושלמי מדוע במוגמר 
לא צריך הסבה. ולפי זה נראה שכן הוא גם דעת רש"י ולא כמו שפירש רבינו 
יונה בדעתו, שאל"כ יהיה קשה על רש"י מהירושלמי וכמו שהקשה עליו רבינו 

יונה"ד. 


האם במקומות שרגילים לשתות יין בסעודה בחול הוא נפטר 


לא שנו אלא בשבתות וימים טובים הואיל ואדם קובע סעודתו על היין 

אבל בשאר ימות השנה מברך על כל כום וכוסטי. תוספות (ל"ס וככ) 
הסתפקו האם מה שנקטו שבתות ויו"ט הוא בדווקא, או שגם בימות החול אם 
רגילים לשתות יין בסעודה הוא נפטר בברכת היין שלפני המזון, ומה שנקט 


מזון, ולכן שינה וכתב לאחר הסעודה. רבינו יונה. ‏ ז. וכ[ כתב המגן אברהם (פ" קעד פ"ק ז). 
ח. והראש יוסף ((סן מג. ד"ה פסק6) כתב, שאף שהראב"ד בהשגותיו על הרמב"ם כתב שלא זוכה 
בברכת המוגמר שלפני ברכת המזון, אבל בברכת היין שלאחר המזון זוכה, משום שיין הוא מצרכי 
סעודה [אך יש להעיר, שהראב"ד בהשגותיו על הבעל המאור כתב, שזוכה גם בברכת המוגמר 
שלפני ברכת המזון, ומפרש במה שאמרו 'אע"פ' שאף שרגילים להביא מוגמר אחרי ברכת המזון 
ובברכתו לא זכה, אבל בברכת מוגמר של קודם ברכת המזון זכה. ואולי הראב"ד שהשיג על הבעל 
המאור הוא לא בעל ההשגות על הרמב"ם]. | ט. המגן אברהם (ס" קעד ס"ק י) הביא שהבעל המאור 
סובר כהרמב"ם במה שסובר שהמברך ברכת המזון זכה בברכת המוגמר שלאחר ברכת המזון. אבל 
המחצית השקל כתב שיתכן שכוונת הבעל המאור היא רק כשגדול בירך ברכת המזון [ויש לעיין 
שא"כ אין חידוש שהוא מברך על המוגמר שלאחר המזון]. וראה עוד במגן אברהם שכתב 
שלהראב"ד בהשגות מי שבירך ברכת המזון לא מברך על המוגמר לאחר ברכת המזון. אמנם לפי 
מה שהגיה המרכבת המשנה בראב"ד שם שכתב 'ואע"פ שהגדול נתן רשות לאחר לברך ברכת 
המזון' שצריך לגרוס 'ואע"פ וכו' ברכת המוציא' אין הוכחה מהראב"ד שסובר כן. י. ותירוצו 
של הירושלמי יתבאר להלן (מג). ‏ יא. ועל רש"י קשה, שלשיטתו מדובר דווקא במוגמר שאחרי 
הסעודה. אך להראשונים שסוברים שמדובר בין במוגמר שבאמצע הסעודה ובין שלאחר הסעודה, 
יש לתרץ שקושיית הירושלמי היא מדוע לענין מוגמר לא חילקה המשנה בין תוך הסעודה לאחר 
הסעודה. וכן נראה בהשגות הראב"ד על הבעל המאור. יב. ראה בהשגות הראב"ד על הרמב"ם 
(כרכום פ"ז סיייג) שהשיג מהירושלמי גם על הרמב"ם שמפרש שמברך על המוגמר שלאחר המזון. וראה 
בכסף משנה שתירץ השגתו, ובתירוצו יתורץ גם שיטת רש"י. יג. ותופפות לשיטתם (דיס ופֿע"פ) 
שסוברים כרש"י, ולכן פירשו כן בירושלמי. מרכבת המשנה שם. ‏ יד וביארו בזה מה שכתבו 
תוספות (ד"ס ופע"פ) 'שכבר ברכו ברכת המזון ויש הפסק בין יין למוגמר', שהוא משום שסוברים 
שזכה גם בברכת המוגמר שאחרי ברכת המזון, אלא שהראש יוסף כתב שרק תוספות סוברים 
שאפילו אם יש הפסק בין היין למוגמר זוכה בברכתו, ואילו רש"י והרמב"ם לא סוברים כן, אבל 
המרכבת המשנה כתב שכן גס דעת הרמב"ם. | טו. גירסת הרי"ף היא, שבשאר ימות השנה לא 
פטר את היין שלאחר המזון. וראה ברא"ה (ד"ס טיין) שהביא את שתי הגירסאות. טז. וראה בשער 
הציון (ס" קעד פ"ק <) שהעיר שבתחילת דברי תוספות כאן נראה שאפילו להצד ששבתות ויו"ט הוא 


ילקוט 


שבתות ויו"ט הוא למעט מקומות שלא רגילים לשתות יין בסעודה בחול, שבזה 
לא נפטר בברכת היין שלפני המזון, וכמו שמבואר להלן שגם ביו"ט אם לא 
רגיל לשתות יין בסעודה לא נפטר בברכת היין שלפני המזון. וכתבו עוד תוספות 
שאפילו אם מה שאמרו שבתות ויו"ט הוא בדווקא, אבל זה רק לפטור יין 
שאחר המזון שאין רגילים לשתותו בקביעות, אבל בתוך המזון שרגילים לשתותו 


Os‏ בשאר ימים ודאי נפטר. אמנם הראשונים" הביאו בשם הראב"ד שכתב 


בפשיטות שכוונת הגמרא שבמקומות שהיין לא היה מצוי ולא רגילים לשתותו 
בסעודה בחול הוא לא נפטר בברכת היין שלפני המזון אא"כ הוא שבת ויו"ט. 
אבל במקומותינו שהיין מצוי אין הפרש בין שבתות לחול'". וכתב הבית יוסף 
(סי' קעד ד"ס ות"ט כטס סרפנ"ד) שמתוספות הנ"ל נראה שסוברים כהראב"ד, משום 
שאף שהסתפקו בזה אבל נראה מלשונם שדעתם נוטה לשיטתו. והרא"ש בפסחים 
(פ"י סיי ד) כתב שנראה כהראב"ד ממה שמבואר להלן שגם בשבת ויו"ט אם לא 
רגיל לשתות יין בתוך הסעודה לא נפטר. ומוכח שהכל תלוי אם דעתו לשתות 
יין בתוך הסעודה או לא, וא"כ גם בהיפוך אם הרגילות היא לשתות יין בתוך 
הסעודה גם בחול, הוא נפטר'ט [והרא"ש כאן (סי' ) כתב עוד שממה שמבואר 
כאן שגם בשבת ויו"ט לא נפטר אם לא רגיל לשתות יין בתוך הסעודה, מוכח 
שהכל תלוי אם דעתו לשתות יין בתוך המזון או לא, וא"כ גם בחול אם דעתו 
לשתות בתוך המזון נפטר?א]. אבל בתוספות בפסחים (קי: ד"ה ילי) מבואר, שבחול 
נפטר רק אם היה דעתו בתחילה לשתות גם בתוך המזון, ולא כמו שדעתם נוטה 
כאן לפסוק שגם בחול נפטר אם הרגילות לשתות ייןְכב. 
וכתב המשנה ברורה (פס סק"ם) שבמדינתינו לא רגילים לשתות יין בסעודה אפילו 
בשבת, ולכן הוא לא נפטר בברכת הגפן שבירכו בקידוש. והשער הציון 
(טס ס"ק יפ) כתב שמקור דין זה הוא ממה שמבואר להלן שמי שלא רגיל לשתות 
יין בסעודה בשבת לא נפטר בברכת היין שלפני המזון. 


מדוע לא הקשה מהמשנה 


רב יצחק בר יופף איקלע לבי אביי בי"ט חזייה דבריך אכל כפא וכפא 
א"ל לא סבר לה מר להא דריב"ל. האחרונים?י הקשו מדוע לא הקשה 

לו מהמשנה שמפורש שיין שלפני המזון פוטר יין שבתוך המזון. ובחידושי הנר"א 
(ד"ס 6) תירץ שבמשנה היה אפשר לומר שמדובר כשדעתו לשתות אח"כ, וא"כ 
כאן שלא היתה דעתו צריך לברך שוב, אך כיון שריב"ל חילק בין שבת ויו"ט 
לחול, מוכח שבשבת ויו"ט נפטר גם אם לא היתה דעתו, שאל"כ גם בחול 
נפטר, ולכן הקשה לו שאע"פ שלא היתה דעתו יפטר. וכעין זה תירץ הברכת 

ראש (ל"ס 6"6. 

והצל"ח (ד"ס 6) תירץ שבמשנה היה אפשר לפרש שרק יין של קידוש שחשוב 
פוטר כל יין, ולכן מהמשנה לא הוקשה לו, שכאן מדובר שקידש על 

לחם [משום שהיין לא היה חביב לון, אלא ששתה קצת יין לפני הסעודה ולכן 
היה אפשר לומר שיין זה לא יפטור. ולכן הקשה רק ממה שריב"ל אמר שבשבת 
ויו"ט פוטר משום שאדם קובע סעודתו על היין שמזה מוכח שגם אם לא שתה 
יין של קידוש הוא פוטר. ובאופן נוסף תירץ הצל"ח שלולי ריב"ל היה אפשר 
לומר בהיפוך, שרק בחול ששתייתו היא בשביל שתאב ליין ומסתמא ישתה יין 
גם בתוך המזון, הוא נפטר, אבל בשבת ויו"ט שחייב לקדש על היין, היה אפשר 
לומר שאין בזה גילוי דעת שישתה אח"כ יין ולא נפטר, ולכן לא הקשה לו 
מהמשנה משום שכאן מדובר שהיין ששתה לפני המזון היה של קידוש. ולכן 
הקשה לו רק מריב"ל שבדבריו מבואר שבשבת ויו"ט לא צריך גילוי דעת שרוצה 
לשתות יין בסעודה, אלא בשבת ויו"ט כל אדם קובע סעודתו על היין, ולכן 

הקשה לו מדבריו על מה שהוא בירך על היין שבתוך המזון. 


הופהת הראב"ד סגם בחול לא מברך על כל כוס אם רגילים לטתות יין 


בא להן יין בתוך המזון מהו שיפטור את היין שלאחר המזון. רש"י (ל"ס 
נ?) ותוספות (ד"ס ין) כתבו שמדובר שלא היה להם יין קודם המזון שאל"כ 


לאו דווקא אבל זה רק אם היה דעתו בפירוש לשתות יין בתוך המזון. אלא שכתב שמסוף דבריהם 
שכתבו שלצד זה מה שנקט שבתות ויו"ט הוא רק למעט אם נמלך [דהיינו במקום שלא רגילים 
לשתות יין בתוך הסעודה] נראה לא כן. | יז רשב"א (ליס 05 והרא"ש פ" ₪. ית. והבעל 
המאור (ד"ס וס) כתב ג"כ שדברי הגמרא נאמרו במקומם שלא היה יין מצוי [והוכיח מכמה מקומות 
שבמקומם לא היה מצוי יין]. והבעל המאור סיים שבמקומות הסמוכים לנו לא קובעים על היין 
אפילו בשבת, ולכן גם בשבת לא נפטר בברכת היין שלפני המזון. ובהשגות הראב"ד (ענ סנעל סמפור) 
השיגו. ונראה מדבריו שכוונתו להשיג שגם בזמן הגמרא שלא היה מצוי יין, מכל מקום היו מקומות 
שהיה מצוי יין. וגם במקומות שלא היה מצוי יין היו אנשים שהיה מצוי להם יין. ולא כמו שנראה 
מהבעל המאור שבזמן הגמרא בכל מקום וכל אדם לא נפטר. | יט גם מדבריו נראה שרק אם 
היה לפניו יין נפטר. וראה בשער הציון (פס) שהעיר שמסוף דברי הרא"ש נראה שלא נפטר אם לא 
היה דעתו לזה ולא כמו שנראה מתחילת דבריו. | כ. וכן כתבו תוספות בפסחים (ק: ד"ס יל. 
כא. והדברי חמודות (ס"ק ₪ הקשה למה השמיט הטור דין זה. ותירץ האליה רבא (ס" קעד פק"ל) 
שזה נכלל במה שכתב הטור בשם הראב"ד שאם רגילים לשתות יין בסעודה הוא נפטר גם בחול. 
כב. וראה במשנה ברורה (טס סק") שפסק שנפטר רק אם דעתו לזה, ובשער הציון (פס ס"ק ינ כתב 
שזה כדעת תוספות בפסחים. אך בשער הציון (שס פ"ק י) הביא שהשו"ע הרב פסק כהראב"ד 
וכתוספות בסוגייתנו. ‏ כג. חידושי הגר"א וצל"ח (ל"ס 6) וברכת ראש (ד"ס פ" .0‏ כד. והשיג 
מזה על הבעל המאור שכתב שבזמן הגמרא תמיד היו מברכים בחול על כל כוס וכוס. 


ברכות מב: 


ביאורים קנג 


היין שקודם המזון פוטר את היין שאחר המזון. והראב"ד (נסטגוסיו על סנעל סמפוכ) 
הוכיח מכאן שגם בזמן הגמרא היו מקומות או אנשים שהיו רגילים לשתות יין 
בסעודה גם בחול, והם היו פוטרים בברכת היין שלפני המזון גם את היין 
שבתוך המזון, שהרי לא יתכן שספק הגמרא כאן הוא בשבת, כיון שבשבת 
תמיד מברכים על היין קודם המזון, שהרי מברכים ברכת היין בקידוש וא"כ 
הוא כבר פוטר את היין שלאחר המזון, ובהכרח מדובר בחול וכשלא שתו יין 
לפני המזון, ואעפ"כ הגמרא דנה שברכת היין שבתוך המזון יפטור את היין 
שלאחר המזון, ובהכרח שאף שאמרו לעיל שבחול צריך לברך על כל כוס וכוס, 
אבל במקומות או אצל אנשים שהיין מצוי, הדין שונהלד. והרשב"א (ל"ה 5מכ) 
הביא שהראב"ד הוכיח מכאן גם את עיקר דינו הנ"ל שגם בחול אם הרגילות 
לשתות יין לא צריך לברך על כל כוס וכוס. אך הרשב"א כתב שעיקר הוכחת 
הראב"ד אינה מוכרחת משום שיתכן שמדובר כאן בשבת וכשקידש על הלחם 
או שמדובר בחול וביום הקזה או בשעת יציאה מבית המרחץ שרגילים לקבוע 
על היין. 


שני טעמים מדוע יין שבתוך המזון לא פוטר את שלאחר המזון 


אם תימצי לומר ברך על היין שלפני המזון פוטר את היין שלאחר המזון 
משום דזה לשתות וזה לשתות אבל הכא דזה לשתות וזה לשרות 
לא וכו'. רוב הראשוניםפה. ברו שיין שבא לשרות הוא לא יין חשוב ולכן 


אוצר החכמה| 


יתכן שלא פוטר את היין שבא לשתות שהוא חשוב [אמנם הדרכי משה (סי קעל 
סק") כתב שאם כיון בפירוש לפטור את היין שלאחר המזון הוא נפטר]. ולפי 
זה כתבו הראשונים שאפילו לפי הצד שיין שבתוך המזון לא פוטר יין שלאחר 
המזון, אבל יין שלפני המזון פוטר יין שבתוך המזון, משום שאף שזה לשרות 
וזה לשתות, אבל היין שבא לשתות יותר חשוב מהיין שבא לשרות, וא"כ ודאי 
שפוטר אותו, שהרי אם יין שלפני המזון פוטר יין שלאחר המזון ששניהם באים 
לשתות, כל שכן שיין שלפני המזון פוטר יין שבתוך המזון שהוא יותר חשוב 
ממנולי. ותוספות בפסחים (ק: ד"ס ילי) הוסיפו להוכיח כן, שאל"כ מדוע אמרו 
שיין שלפני המזון פוטר את היין שלאחר המזון, הרי אם מברך על היין שבתוך 
המזון, הוא כבר יכול לפטור את היין שלאחר המזון, ודוחק לומר שמדובר שלא 
שתו בתוך הסעודה?ז. 

אבל הרא"ה (ל"ה 5פ) ביאר את דברי הגמרא באופן אחר, שיין שבא לשרות 

נחשב כאכילה, ויין שבא לשתות נחשב כשתיה, ולכן אין אחד פוטר את 
חבירו משום שהם שני ענייניםיף. אך גם הרא"ה כתב שיין שלפני המזון פוטר 
יין שבתוך המזון. משום שמבואר לעיל (מ6:) שמה שיין שבתוך המזון טעון 
ברכה הוא משום שהוא כשתיה וברכת הפת שבאה על אכילה לא פוטרתו, ואף 
שנתבאר שיין שבתוך המזון שבא לשרות דינו כאכילה זהו רק כלפי שתיה 
אחרת, שהוא נחשב קצת כאכילה כלפי שתיה אחרת שהיא שתיה גמורה, אבל 
כלפי פת נחשב שתיהלט. ולכן יין שלפני המזון פוטר את היין שבתוך המזון, 
משום שממה נפשך אם נדון אותו כאכילה הרי ברכת הפת פוטרתו ככל הדברים 
שבאים בתוך הסעודה שברכת הפת פוטרת, ואם נדון אותו כשתיה הרי ברכת 

היין שלפני המזון פוטרתו. 


האם יין של קידוש או הבדלה פוטר יין של תוך המזון 


ותוספות (ל"ה כ הוסיפו עוד, שאפילו יין של קידוש פוטר יין של תוך המזון. 

והרשב"א (ד'ס 6נע6) ביאר שהחידוש הוא שאע"פ שבא למצוה דינו 
כמו יין שבא לשתות ופוטר. והפרי מגדים (פו"ת סי" קעד מפנ"ז סק"ה) הוסיף לבאר 
שהיה אפשר לומר שרק יין סתם שבא לפני הסעודה לפתוח בני מעיים ולהמשיך 
תאות האכילה יש לו שייכות לסעודה ולכן הוא פוטר את היין של הסעודה, 
משא"כ קידוש שהוא למצוה ואין לו שייכות לסעודהל. ותוספות הוסיפו עוד 
שגם יין של הבדלה פוטר יין של תוך המזון. וביאר הרשב"א (שס) שהחידוש 
הוא שהיה אפשר לומר שרק יין של קידוש יש לו שייכות לסעודה אף שבא 


כה. תוספות (ל"ס וג) וכן תוספות בפסחים (ק: ד"ס ידי), רבינו יונה (ד"ס וומ, רשב"א (ד"ס פינעי) 
והרא"ש (פ" 2 פפפיס פ"י פיי ד). ‏ כו. ותוספות כתבו שאפילו אם ההלכה שיין שלפני המזון פוטר 
את שלאחר המזון הוא רק בשבתות ויו"ט אפילו במקום שרגילים לשתות יין בסעודה, אבל דין 
זה שיין שלפני המזון פוטר יין של תוך המזון הוא ודאי גם בחול, שרק לאחר המזון לא רגילים 
כל כך לשתות יין אבל תוך המזון ודאי רגילים לשתות יין. אמנם המשנה ברורה (פס פק") כתב 
שבמקומותינו שלא שותים יין אפילו בתוך המזון ואפילו בשבת, גם יין זה לא נפטר אא"כ היתה 
דעתו בתחילה לשתותו. כז. [לא נתבאר היטב ההוכחה, שהרי יתכן שרק להשיטה שיין שבתוך 
המזון לא פוטר יין שלאחר המזון הדין הוא שיין שקודם המזון לא פוטר יין שבתוך המזון, שכמו 
שיין שבא לשרות לא פוטר יין שבא לשתות כן בהיפוך, וא"כ מה שהיין שלאחר המזון נפטר רק 
מחמת היין שקודם המזון אף שבירכו תוך המזון, הוא משום שהיין שבתוך המזון לא פוטר את 
שלאחר המזון. אבל לפי השיטה שיין שבתוך המזון פוטר את שלאחר המזון, גם יין שלפני המזון 
פוטר את היין שבתוך המזון, ולכן רק היין שלפני המזון פוטר את שלאחר המזון]. | כח. וכן 
כתב הריטב"א בהלכות ברכות (פ"ג סיה), והוסיף שבמה שנאמר בתורה ואכלת ושבעת פירשו להלן 
(מט:) שואכלת זו אכילה ושבעת זו שתיה, והרי שהתורה קראה לשתיה שבתוך אכילה שביעת 
האכילה. | כט. כן ביאר הרא"ה לעיל (60: ד"ס ײ). ‏ ל. ראה בב"ח (שס ד"ס ײן ענפײ) שדן האם 
קידוש פוטר יין שלאחר המזון, וכתב שברשב"א שש מבואר שפוטר גם את שלאחר המזון, אך 
למעשה צריך עיון. וראה בט"ז (טס סק"ס) ובמגן אברהם (שס סק"ל) שפסקו בפשיטות שקידוש פוטר 


קנד ילקוט 


למצוה משום שאין קידוש אלא במקום סעודה, וכיון שחייב לסעוד מיד יש 
ליין שייכות לסעודה, אבל יין של הבדלה שהוא בא למצוה וגם יכול להבדיל 
שלא במקום סעודה אין לו שייכות לסעודה, וחידשו תוספות שאעפ"כ אם מבדיל 
על שולחנול* פוטר את היין של תוך המזון. 

ותופפות הוכיחו זאת ממה שמבואר בפסחים (ק6.) שרבי יוחנן סובר שיש קידוש 

שלא במקום סעודה ואם קידש במקום אחד ואכל במקום אחר פוטר 
בברכת הגפן את היין שישתה בסעודה במקום אחר. ומבואר בזה שאף שרבי 
יוחנן סובר שיש קידוש שלא במקום סעודה אעפ"כ סובר שברכת היין של 
קידוש פוטרת את היין של תוך המזון, וא"כ מזה נלמד ליין של הבדלה [שגם 
להלכה יכול להבדיל שלא במקום סעודה], שברכתו פוטרת יין של תוך המזוןלב. 
אך תוספות הביאו שיש חולקים וסוברים שברכת הבדלה לא פוטרת יין של 
תוך המזון משום שאפשר להבדיל שלא במקום סעודה. אלא שתוספות כתבו 
שאי אפשר לומר כן שהרי בפסחים מוכח שברכת קידוש פוטרת אף אם יש 
קידוש שלא במקום סעודה. ותוספות הוסיפו עוד שלא גרע יין של הבדלה מכל 
יין שלפני הסעודה שפוטרלי [אלא שתוספות סיימו שיש מחמירים שלא להכנס 
לבית הספק ולכן מבדילים לפני שנוטלים ידים שאז ודאי שלא פוטר את היין 
של תוך המזון וצריך לברך ברכה אחת מעין שלש על היין של הבדלה לפני 

שסועד. ולהלן יבואר]. 

ותוספות בפסחים (ק: ל"ס יזי) כתבו ג"כ שברכת הבדלה פוטרת יין של תוך 

המזון. והוכיחו כן מהמבואר בסוגיא בפסחים שאפילו אם יש קידוש 
שלא במקום סעודה הוא פוטר יין של תוך המזון. אך כתבו שיש לדחות 
שבסוגיא בפסחים מדובר לפטור יין נוסף ששותה לפני המזון. והוסיפו שאעפ"כ 
יש להוכיח מהמבואר בסוגייתנו שיין שלפני המזון פוטר את שלאחר המזון, 
וכל שכן שיין שלפני המזון שבא לשתות פוטר יין של תוך המזון שבא לשרותלד. 
והקרבן נתנאל (על סר"ם, פספיס פ"י סי' ד פופ 0 הקשה על ההוכחה מסוגייתנו שהרי 
יתכן שיין של הבדלה לא פוטר משום שבא למצוה. ותירץ שסברא זו שיין של 
מצוה שונה נדחית מהסוגיא בפסחים, כיון שאפילו אם בסוגיא שם מדובר לענין 
לפטור יין שלפני המזון, אבל כבר מוכח משם שגם יין של מצוה פוטר יין 
אחר. ומה שכתבו תוספות שם שבהוכחה זו לא די, הוא משום שהיה אפשר 
לומר שכל יין שלפני המזון לא פוטר יין של תוך המזון. אך על זה אפשר 
להוכיח ממה שמצינו שפוטר את שלאחר המזון, שכל שכן שפוטר את של תוך 
המזון. וכיון שנתבאר שאין לחלק בין יין שבא למצוה ליין אחר, ממילא מוכח 

שברכת הבדלה פוטרת יין של תוך המזוןללה. 


שם. תוספות (ל"ס ונכ) כתבו שאפילו אם ברכת הבדלה פוטרת יין של תוך המזון 
אבל זהו רק אם הבדיל אחרי שנטל ידיו, שכן רק באופן זה הדין הוא 
שיין שלפני המזון פוטר את של תוך המזוןלי. אבל הרא"ש (פספיס פ"י סי" ל) כתב 
שדרכם היה לשתות יין לפני נטילת ידים ובאופן זה היין שלפני המזון פוטר 
את של המזון, וכמו כן ברכת הבדלה פוטרת את של תוך המזון אפילו אם 
הבדיל לפני שנטל ידיו. 

ובדעת התוספות נחלקו הפוסקים. דעת המחצית השקל (ס" קעד על סמגן פנרסס 
סק"ו) והמאמר מרדכי (שס סק"ס) שהם סוברים שכל יין שלפני המזון לא 


יין שלאחר המזון. והפרי מגדים (שס 95ל פנרסס סק"ד) כתב שגם מהראב"ד מבואר כהרשב"א, שהרי 
הוכיח שגם בחול פעמים שיין שלפני המזון פוטר את שלאחר המזון שאל"כ איך הסתפקה הגמרא 
אם של תוך המזון פוטר את שלאחר המזון הרי בשבת תמיד מקדש וזה יפטור את שלאחר המזון. 
והרי שסובר שקידוש פוטר את שלאחר המזון. ‏ לא. ראה במשנה ברורה (פ" קעד פק") שביאר 
שהכין עצמו לסעודה. וכן כתב במשנה ברורה (סיי פע פ"ק כל) שלא צריך שיבדיל על השולחן שאוכל, 
אלא צריך רק שלא יבדיל במקום אחר ממקום סעודתו, משום שפוסקים ששינוי מקום הוא כהיסח 
הדעת ולא כרבי יוחנן. אבל אם סועד במקום שמבדיל, פוטר את היין של תוך המזון אם דעתו 
לסעוד. והמשנה ברורה הוסיף שצריך שיהיה דעתו לשתות יין בתוך הסעודה כיון שבמקומותינו 
לא נוהגים לשתות יין בתוך הסעודה. | לב. ראה במהרש"א (נקוסי פס) שביאר כן בדבריהם. וכן 
הוא בתוספות בפסחים (ק: ד"ס ידי), ברשב"א (ד"ס פנעי) וברא"ש (פ" . וראה בתוספות בפסחים 
שהוסיפו שגם רב שחולק שם על רבי יוחנן וסובר שאף שיצא ידי חובת קידוש אע"פ שהוא שלא 
במקום סעודה אך לא פוטר את היין של המזון משום ששינוי מקום הוא היסח הדעת, מודה שאם 
לא היה משנה מקום היה פוטר, אף שסובר שיש קידוש שלא במקום סעודה, ומזה נלמד להבדלה 
שאם לא משנה מקום, פוטר את היין של המזון, אף שיכול להבדיל שלא במקום סעודה. 
לג. לכאורה לא נתבאר סיום דבריהם שהרי כבר נתבאר שיתכן שגרע כיון שבא למצוה. ולהלן 
יבואר. | לד. והוסיפו את ההוכחה הנ"ל שאם יין שלפני המזון לא פוטר את של תוך המזון מדוע 
צריך שהיין שלפני המזון יפטור את שלאחר המזון, הרי היין של תוך המזון יכול לפוטרו. 
לה. ובזה מבואר גם מה שתוספות כאן הוסיפו שיין של הבדלה לא גרע מיין אחר, שאין כוונתם 
להוכיח משם שיין שבא למצוה פוטר, אלא כוונתם שלא נדחה את ההוכחה מפסחים שמדובר שם 
לענין לפטור יין שלפני המזון, אבל את של תוך המזון הוא לא פוטר, ועל זה כתבו שלענין סברא 
זו אין לחלק בין יין שבא למצוה ליין אחר. ‏ לו. הפרישה סי" קעד סק" כתב שהכוונה היא 
שהבדיל אחרי המוציא, כיון שאסור להפסיק בין נטילת ידים להמוציא. אבל המגן אברהם (שס פק"ו) 
כתב שכיון שדעתו לאכול אין זה הפסק. והמשנה ברורה (טס פ"ק יל) והשער הציון (פס פ"ק כנ) כתבו 
לבאר דברי המגן אברהם שהיות שאסור לאכול לפני הבדלה, לכן מותר להפסיק בין נטילה להמוציא 
בהבדלה. לז. וכן כתב בקצרה הלבושי שרד (עס על סמגן 5כלסס סק"ס). | לח. לא נתבאר מדוע קידוש 
עדיף. ואין לומר שעדיף משום שאין קידוש אלא במקום סעודה, שהרי בפסחים מבואר שאפילו 


ברכות מב: 


ביאורים 


פוטר יין של תוך המזון אם בירך על היין שלפני המזון לפני הנטילה, בין ביין 
של יום חול, ובין ביין של קידוש ושל הבדלה. שהרי תוספות כתבו שהדין 
שיין שלפני המזון פוטר את של המזון הוא רק כשנטל ידיו לפני שבירך על 
היין, ומבואר בזה שסוברים שיין ששותה ביום חול לפני המזון לא פוטר את 
של תוך המזון אא"כ כבר נטל ידיו. וגם אין לומר שלשיטתם יין של קידוש 
יש לו עדיפות מחמת שאין קידוש אלא במקום סעודה והוא פוטר גם אם קידש 
לפני שנטל ידיו, משום שמתוספות נראה שדינם של קידוש ושל הבדלה שוה. 
וכיון שלענין הבדלה כתבו בפשיטות שרק אם כבר נטל ידיו לפני שהבדיל הוא 
פוטר נראה שסוברים כן גם בקידוש. 

אמנם הפרי מגדים (פו"ם עס 6" סק"ס-ו)*' כתב שמתוספות נראה שיין של קידוש 
עדיף שפוטר גם אם קידש לפני שנטל ידיו [והוא עדיף מיין של יום 

חול שלא פוטר אם בירך עליו קודם נטילה]. שהרי תוספות הוכיחו שיין של 
הבדלה פוטר יין של תוך המזון אף שאפשר להבדיל שלא במקום סעודה ממה 
שמבואר בסוגיא בפסחים שגם להסובר שיש קידוש שלא במקום סעודה, היין 
של קידוש פוטר את של תוך המזון, וגם כשקידש שלא במקום הסעודה [ומזה 
נלמד שגם יין של הבדלה פוטר אף שאפשר להבדיל שלא במקום סעודה]. והרי 
בפשוטו מה שמבואר בסוגיא בפסחים שגם כשקידש שלא במקום סעודה הוא 
פוטר את היין של תוך המזון מדובר כשלא נטל ידיו, והרי שיין של קידוש 
עדיף שפוטר גם אם קידש לפני שנטל ידיו. ומה שכתבו תוספות שאין לחלק 
בין קידוש להבדלה הוא רק לענין הבדלה שמבדיל אחרי נטילת ידים שדינו 

שוה לקידוש של קודם נטילת ידיםל". 

והפרישה (שס סק") כתב שיתכן שרק לענין הבדלה כתבו תוספות שלא פוטר 
אם לא נטל ידיו משום שבא למצוה ואפשר להבדיל שלא במקום 

סעודה, אבל בשאר יין לא כתבו תוספות כן, וגם יין של יום חול פוטר אפילו 
אם לא נטל ידיולט. ומה שכתבו תוספות שהדין שיין שלפני המזון פוטר מדובר 
כשנטל ידיו, כוונתם שכן היה הדרך שנוטלים ידים לפני ששותים, אבל עיקר 
הדין הוא גם כשלא נטל ידיו, ומה שכתבו תוספות שלכן יין של הבדלה פוטר 
רק כשנטל ידיו, כוונתם שכיון שבדין שיין שלפני המזון פוטר מדובר כשנטל 
ידיו א"כ באופן זה גם יין של הבדלה פוטר, אמנם בהבדלה יפטור רק אם נטל 

ידיו אבל תמיד יפטור גם אם לא נטל ידיומ. 


האם שתיית יין אחרי שקבע עצמו לסעודה דינה כשתיה אחרי נטילת ידים 


המגן אברהם (פס סק"ו) כתב שגם לפי תוספות שיין של הבדלה פוטר רק אם 
נטל ידיו מ"מ לא צריך שיטול ידיו ממש אלא מספיק שכבר קבע עצמו 
לסעודה. והוכיח כן%5 שהרי להלן (מג.) מבואר שדרכם היה שנוטלים מתחילה 
יד אחת ושותים יין, ואח"כ עולים"?מקום הסבה ונוטלים שני ידים ושותים יין, 
ותוספות להלן (עס ד"ס נ) הקשו על המבואר שם שעל היין השני צריך שוב 
לברך מדוע לא נפטר בברכת היין הראשונה, הרי יין שלפני המזון פוטר את 
של תוך המזון וכל שכן שפוטר את שלפני המזון. ותירצו שכיון שעלו למקום 
הסבה הרי זה שינוי מקום, ולכן צריך שוב לברך. ולכאורה קשה מדוע לא 
תירצו תוספות שהיין הראשון לא פוטר משום שלא נטלו ידים כשבירכו [שהרי 
נטלו רק יד אחת]מ3. ובהכרח שמספיק שקבעו עצמם לסעודה, וכיון ששם קבעו 
עצמם בתחילה דינו כיין שלפני המזון שפוטר לולי השינוי מקוםמג. 


אם יש קידוש שלא במקום סעודה הוא פוטר, ולהפרי מגדים הוא אפילו כשקידש לפני שנטל ידיו, 
וא"כ מדוע עדיף. ואם יש איזה סברא להעדיף אפילו אם יש קידוש שלא במקום סעודה איך 
הוכיחו תוספות מקידוש להבדלה שפוטר. | לט. והאליה רבא (פס סק"ו) כתב שכן נראה מהבית 
יוסף שהביא דברי תוספות רק לענין הבדלה, וגם השולחן ערוך (פס פ"ד) כתב שיש להחמיר כתוספות 
רק לענין הבדלה. אבל המחצית השקל (טס על סעגן 5נלסס פק"ס) ביאר בדברי המגן אברהם שפירש 
בדעת הבית יוסף שלתוספות כל יין לא פוטר אא"כ נטל ידיו, אבל הבית יוסף הכריע שרק בהבדלה 
יש להחמיר משום שאינה באה לצורך הסעודה אלא היא באה לצורך מצוה. וראה בביאור הלכה 
(פס ד"ס ין) שהוסיף שהשולחן ערוך לא הכריע כתוספות אלא רק כתב שיש להחמיר לכוון שלא 
להוציא את היין של תוך המזון, והרי שרק החמיר לכתחילה. וחומרא זו החמיר רק בהבדלה, שיש 
יותר סברא שרק אם נטל ידיו הוא פוטר. | מ. ראה ברא"ש (פסיס פ"י פיי כד) שתמה על הרי"ף 
שפסק שבליל פסח מברך ברכה אחרונה על כוס שני מדוע לא נפטר בברכת המזון, שהרי אם יין 
שלפני המזון פוטר את היין של תוך המזון בברכה ראשונה, בהכרח שכמו ששל תוך המזון נפטר 
בברכת המזון כך שלפני המזון, שאל"כ לא יתכן שיפטרו בברכה ראשונה אחת ואילו בברכה אחרונה 
יהיה לכל אחד ברכה אחת. והב"ח (סיי קעד ד"ס וכן המנלע) הביא שהסמ"ג (פדר פסמ עטס מ) תירץ שכיון 
ששותה לפני נטילת ידים לא פוטר את של תוך המזון וגם לא נפטר בברכת המזון. אלא שהביא 
שרבינו תם סובר שאפילו אם בכל השנה אם שותה לפני נטילת ידים אין לו שייכות לסעודה ולא 
פוטר את של תוך המזון אבל בליל פסח שחייב לקבוע עצמו לשתות ד' כוסות, הוא פוטר של 
תוך המזון אף ששותה לפני נטילת ידים וגם הברכת המזון פוטרתו. ‏ מא. ראה במחצית השקל 
(על סמגן פנלסס) ובפרי מגדים (6ענ פנכסס פס) שביארו כן כוונתו. מב. אמנם הגר"א טס פק"ץ) כתב 
שתוספות כאן חולקים על תוספות להלן, ומדבריו נראה עוד שמה שכתבו תוספות כאן שכן נראה 
מהברייתא להלן (מג), כוונתם להוכיח ממה שמבואר שם שהיין ששתו לפני נטילת ידים לא פוטר 
שהוא משום שהיה לפני נטילת ידים. וראה בפרי מגדים (פס) שכתב שלולי המגן אברהם היה נראה 
לפרש כן בתוספות, ולפי זה שני דיבורי התוספות חולקים, אך להמגן אברהם הם לא חולקים, ומה 
שכתבו כאן שכן משמע מהברייתא להלן כוונתם ששם מבואר שדרכם היה לשתות אחרי נטילת 
ידים. | מג. והוכחה זו היא רק אם גם יין של יום חול לא פוטר אם לא נטל ידיו. וראה במחצית 
השקל (ענ המגן פננסס עס) שביאר בזה את לשון המגן אברהם שם. וראה עוד במה שכתב שם על 


ילקוט 


והמחצית השקל (עס) הוסיף שלפי זה מיושב מדוע מבואר בפסחים (ק:) שגם 
אם קידשו שלא במקום סעודה [להסובר שיוצאים בזה ידי קידוש], 

הוא פוטר את היין של תוך המזון, אף שבפשוטו מדובר שלא נטלו ידים לפני 

הקידושמד, משום שמדובר שקבעו עצמם לסעודה. 
אבל האליה רבא (טס סק"ז) חולק וסובר שלפי תוספות רק אם נטל ידיו פוטר. 
ומה שכתבו תוספות להלן (ע.) שהוא פוטר גם אם לא נטל ידיו, הוא 
משום ששם מדובר לפטור את של לפני המזוןמ9. וכתב עוד שכן משמע ממה 
שכתבו תוספות שכיון שנטל ידיו לאכול ולשתות פוטר, הרי שלא די שדעתו 
לאכול ולשתות וצריך שגם יטול ידיו. 


שלש שיטות בדין ברכה אחרונה על היין שלפני המזון 


שם. דעת הרמב"ן (פלחמות ס', פסמיס קט.) שצריך לברך ברכה אחרונה על היין 
שלפני המזון אפילו אם שותה יין גם בתוך המזון, משום שברכת המזון 

לא פוטר את היין שלפני המזון. ואע"פ שהיין שלפני המזון פוטר בברכה 
ראשונה את של תוך המזון, אבל לענין ברכה אחרונה רק של תוך המזון נפטר 
בברכת המזון כיון שהוא חלק מהסעודה, אבל שלפני המזון שאינו חלק 
מהסעודה לא נפטר בברכת המזון. אבל בתוספות (פוף ד"ס ונכ) מבואר שלא צריך 
לברך ה=8=; אחרונה על היין שלפני המזון אלא ברכת המזון פוטרתו. וכמו כן 
לא צריך לברך ברכה אחרונה על יין של קידוש ושל הבדלה, אא"כ הבדיל לפני 
שנטל ידיו, שכמו שהוא לא פוטר את היין של תוך המזון [לפי שיטת תוספות] 
משום שאין לו שייכות לסעודה, כך ברכת המזון לא פוטרתו כיון שאין לו 

שייכות לסעודה. 
ותוספות בפסחים (ק: ד"ס ילי) כתבו עוד, שרק אם היה דעתו לשתות יין בתוך 
המזון פוטרתו, אבל אם לא היה דעתו לשתות יין בתוך המזון, ברכת המזון 
לא פוטר את שלפני המזון, וצריך לברך עליו ברכה אחרונה. והמהרש"ל (גתוס' 
פס) כתב שתוספות חולקים בזה על הרא"ש. והקרבן נתנאל (שס על סכפ"ט פ"י סי 
5 6ות ס) והגר"א (פי' קעד פ"ק יג) כתבומ' שכוונתו היא, שהרא"ש (פפסיס פ"י סי' כל) 
כתב שיין שלפני המזון אינו טעון ברכה אחרונה אפילו אם אין לו יין בתוך 
המזון משום שהיין שלפני המזון בא לפתוח בני מעיים ולהמשיך לאדם את 
תאות האכילה, והרי הוא כצורך הסעודה. ולכן כתב המהרש"ל שתוספות חולקים 
על הרא"ש, שבתוספות מבואר שאם לא היתה דעתו על היין של תוך המזון, 
ברכת היין הראשונה לא פוטרתו, ואף הברכת המזון לא פוטר את היין שלפני 
המזון. וא"כ לשיטתם גם אם אין לו כלל יין תוך המזון הברכת המזון לא פוטר 
את היין שלפני המזון. 
ונמצא שיש בזה שלש שיטות. שיטת הרמב"ן שתמיד צריך לברך ברכה אחרונה 
על היין שלפני המזון, ואפילו אם שותה יין גם בתוך המזון. שיטת 
הרא"ש שתמיד נפטר בברכת המזון, ואפילו אם לא שותה יין בתוך המזון, וכן 
אפילו שלא היתה דעתו בשעת ברכת היין שלפני המזון לשתות בתוך המזון, 
כיון שהוא חלק מהסעודה. שיטת תוספות שאם שותה יין בתוך המזון וכששותה 
לפני המזון דעתו לשתות גם בתוך המזון הוא נפטר ע"י הברכת המזון. 


ביאור שלושת השיטות 


והמגן אברהם (פ" קעד ס"ק יד) כתב שגם שיטת בעל המאור (פפסיס קט.) היא 

כשיטת תוספותמז. והמחצית השקל עס) כתב שמהמגן אברהם נראה 
שביאר שיטה זו שאם שותה יין בתוך הסעודה הוא המשך של שתיית היין 
שלפני המזון אם היה דעתו מתחילה לזה, וכמו שמוכח ממה שהיין שלפני 
המזון פוטר את היין של תוך המזון אם היה דעתו לזה. ולכן כמו שהברכת 
המזון פוטר את היין של תוך המזון כך הוא פוטר את שלפני המזון כיון שזו 


המגן אברהם (פק"ס) שיש טעות סופר במה שכתב המגן אברהם שלתוספות רק הבדלה לא פוטר 
אם לא נטל ידיו. אבל האליה רבא (קק") תמה על המגן אברהם שלפי מה שכתב שרק בהבדלה 
כתבו תוספות דינם, קשה איך הוכיח מתוספות להלן (מג.) שקביעות סעודה די. | מד. ולעיל הובא 
שהפרי מגדים הוכיח מכח זה שבקידוש תוספות מודים שפוטר גם אם קידש לפני נטילת ידים. 
מה. לא נתבאר שהרי תוספות הוכיחו כן ממה שפוטר את של תוך המזון. ולעיל הובא שהגר"א 
כתב שתוספות (טס) חולקים על תוספות כאן, וכתב המשנה ברורה (טס ס"ק יג) והשער הציון (טס פ"ק 
כפ) שמהגר"א נראה שסובר כהאליה רבא שלתוספות כאן רק אם נטל ידיו פוטר. | מו. ותירצו 
בזה את השגת המהרש"א (ש) על המהרש"ל. ‏ מז ראה בבעל המאור ש) שביאר כן בדעת 
הרי"ף (טס) שסובר שבליל פסח מברך ברכה אחרונה על כוס שני, שמדובר כשאין לו יין בתוך 
המזון. אמנם הרמב"ן ביאר בדעת הרי"ף שתמיד הברכת המזון לא פוטר את שלפני המזון, ודברי 
הרי"ף הם גם כשיש לו יין בתוך המזון. והרא"ש (עס) חולק על הרי"ף וסובר שתמיד ברכת המזון 
פוטר. | מח. אבל הנשמת אדם (כל 5 סק") ביאר בדברי הבעל המאור, שברכת היין שלפני המזון 
פוטר את היין שבתוך המזון שלא יהיה טעון ברכה ונחשב שתיה אחת עמו, אבל אם ישתה שאר 
משקים לפני הסעודה ויהיה דעתו לשתות גם בתוך הסעודה, לא יהיה נחשב שתיה אחת, כיון 
שהמשקים של תוך הסעודה לא טעונים ברכה, ולא נפטרים מחמת הברכה הראשונה של המשקים 
שלפני הסעודה [כי משקים בתוך סעודה לא טעונים ברכה כלל], ולכן לא נחשב שהמשקים 
הראשונים באים מחמת הסעודה. ולא כהמגן אברהם שסובר שלהבעל המאור גם במשקין הדין כן. 
אך ראה שם בחיי אדם שחשש לשיטת המגן אברהם. אבל המשנה ברורה (פ" קעו סק" והשער 
הציון (עס סק"ם) כתב שאין לחשוש לשיטת המגן אברהם. | מט. ראה במגן אברהם (פ" כע ס"ק יפ) 


ברכות מב: 


ביאורים קנה 


שתיה אחת, ורק אם מתחילה לא היה דעתו לשתות תוך המזון [וכן לפי תוספות 
אם לא נטל ידיו לפני שתיית היין שלפני המזון], שהיין שלפני המזון לא פוטר 
את של תוך המזון, כיון שלא נחשבים שתיה אחת, צריך לברך ברכה אחרונה 
על היין שלפני המזוןמ". אבל דעת הרא"ש היא שהיין שלפני המזון הוא מצרכי 
הסעודה ותמיד ברכת המזון פוטרתו אפילו אם כלל לא שותה יין בתוך המזון. 
והרמב"ן סובר כתוספות, שהיין שלפני המזון הוא לא חלק מהסעודה, וסובר 
עוד שגם אם היא שתיה אחת עם של תוך המזון לא נפטר בברכת המזון, ומה 
שנחשב שתיה אחת עם של תוך המזון אינו סיבה שיפטר בברכת המזון כמו 
של תוך המזון. 

והרא"ש (שס) כתב שלא יתכן לומר כהרמב"ן משום שלא יתכן שיין שלפני 

המזון יפטור את של תוך המזון אם מברך על כל אחד ברכה אחרונה 

אחרת. 


שיטת הטור שלענין ברכה אחרונה חלוק הבדלה מקידוש 


והטור סוף סי כ5ע) כתב, שאפילו שהרא"ש סובר שהיין שלפני המזון נפטר 
בברכת המזון אפילו אם לא היה לו יין בתוך המזון, אבל היין של 
הבדלה לא נפטר בברכת המזון אא"כ היה לו יין בתוך המזון, משום שהוא יין 
של מצוה וגם אפשר להבדיל שלא במקום סעודה. ואינו דומה ליין של יום 
חול שהוא לא צורך מצוה אלא בא לפתוח את המעיים, וגם לא דומה ליין של 
קידוש משום שאין קידוש אלא במקום סעודה, ולכן לשניהם יש שייכות לסעודה 
ונפטרים תמיד בברכת המזון, אבל יין של הבדלה שבא למצוה וגם מבדילים 
שלא במקום סעודה, אין לו שייכות לסעודה שיפטר בברכת המזוןמל. 

והשולחן ערוך (סי' קעד ס"ו) פסק שיין שלפני המזון ששותה ביום חול ברכת 
המזון פוטרתו אפילו שלא שתה יין בתוך המזון וכהרא"ש, וכן פסק 

(סי' כענ ס"י) לענין קידוש. אבל לענין הבדלה הביא (סיי פע פ"ק) בשם יש מי 
שאומר [והוא דעת הרא"ש לביאורו של הטור] שרק אם שותה יין תוך המזון 

הברכת המזון פוטרת גס את היין של הבדלהנ. 


מה נחשב יין שלאחר המזון 


אבל הכא דזה לשתות וזה לשרות לא. הרשב"א (ד"ס פנעי) ביאר שלאחר 

המזון הכוונה היא שהפסיק בשיחה ולאחר זמן מרובה צמא לשתות מחמת 

השיחה, אבל אם שתה לאחר אכילה מיד, או לזמן מרובה, עדיין לשרות המאכל 

הוא בא, ויין שבסעודה פוטרו. והמשנה ברורה (פי' קעד סק"ז) הביא בשם הבית 

יוסף שביאר שגם אם שותה לאחר זמן מרובה אם הוא צמא מחמת האכילה 

הוא בא לשרות המאכל. 

ותופפות (ד"ס וכ) כתבו שבזמנינו שלא מסלקים את השולחן, כל יין דינו כיין 

שבתוך המזון. וכתב החזון איש (סיי כ סק"ו) שממה שהבית יוסף סי 

קעד ד"ס ומ"ס פילוע, ד"ס ופס) הביא את דברי הרשב"א ואת דברי התוספות נראה 

שבזמנינו שלא מסלקים את השולחן אפילו אם שותה יין לאחר שהפסיק בשיחה 
והוא צמא לשתות מחמת השיחה דינו כיין שבתוך המזון. 


מדוע יותר פשוט שפת פוטרת מעשה קדירה 


איבעיא להו ב"ש ארישא פליגי או דילמא אפיפא פליגי דקאמר תנא 

קמא ברך על הפת פטר את הפרפרת וכ"ש מעשה קדרה ואתי 
ב"ש למימר לא מיבעיא פרפרת דלא פטרה להו פת אלא אפילו מעשה 
קדרה נמי לא פטרה. רש"י (ד"ס פטכ, ד"ס וכנ) ביאר במה שאמרו שלתנא קמא 
'כל שכן שפטר מעשה קדרה' הוא משום שאם פת פוטרת פרפרת אף שפרפרת 
היא לא צורך הסעודה למילוי הכרס אלא היא באה לגרור את האכילה!א, כל 
שכן שפוטרת מעשה קדירה שבא בשביל לזון. והחזון איש (סי מ סק"פ) הקשה 


שכתב שמקור הדברים הוא מהרא"ש (פפיס פ"י קיי ד) שכתב שאם היין שלפני המזון פוטר את של 
תוך המזון הוא נפטר בברכת המזון. ומשמע שאם אין לו יין בתוך המזון לא נפטר בברכה אחרונה, 
וכבר הקשו הקרבן נתנאל (שס סק"ס) והתפארת שמואל (פס סק") שהרי הרא"ש סובר שתמיד נפטר 
בברכת המזון, אך להטור מיושב משום שנפרש שדבריו מוסבים על הבדלה שבה עסק הרא"ש 
בתחילת דבריו שם. נ. אמנם ראה במגן אברהם (מס) שתמה על הטור שהרי ברא"ש בפסחים 
(פס סי כל) מבואר שלא יתכן לחלק בין אם יש יין תוך המזון לבין אם אין יין תוך המזון לענין 
ברכה אחרונה. והרי שסובר שאם הדין הוא שאם אין לו יין תוך המזון לא נפטר שלפני המזון 
בברכת המזון לא יתכן שבגלל שיש לו יין תוך המזון יפטר שלפני המזון בברכת המזון, וא"כ לא 
יתכן שסובר שבהבדלה הברכת המזון פוטרת, רק כשיש לו יין תוך המזון [וכמו כן תמה ממה 
שכתב הרא"ש שגם בכוס של ליל פסח הברכת המזון פוטרת, אך סיים שיתכן שכוס של הבדלה 
הוא של מצוה ולכן דינו שונה. והמחצית השקל הקשה שהרי גם כוס של פסח הוא של מצוה. 
וראה שם במה שכתב]. והמשנה ברורה טס פ"ק כט) כתב שלהלכה לא יברך ברכה אחרונה על 
הבדלה אפילו אם אין לו יין בתוך המזון [וראה במשנה ברורה (ס" קעד ק"ק טו) שכתב בפשיטות 
שאם מכוין בהבדלה שלא לפטור יין של תוך המזון מברך ברכה אחרונה על ההבדלה, ולא נתבארו 
דבריו שהרי הוא פוסק (לסן פ" תע שתמיד לא מברכים ברכה אחרונה על הבדלה ואפילו כשאין 
לו יין בתוך המזון]. וראה בביאור הלכה (סי קעד פ"ו ד"ה וכ) שכתב שלכתחילה יש לחשוש להרמב"ן 
שסובר שתמיד לא נפטר בברכת המזון, ולכן גם בקידוש יכוין בפירוש לפטור בברכת המזון את 
היין שלפני המזון, שאפילו אם חייב בברכה אחרונה בדיעבד יוצא בברכת המזון על היין. נא. ראה 
ברש"ש (ככע"י פס) שהגיה כן בדבריו. 


קנו ילקום 


לפי שיטת הרשב"א שפרפרת היא פת הבאה בכסנין ואפילו אם אכלה לקינוח 
נפטרת בברכת הפת כיון ששמה פת [וכמו שמוכח ממה שמברכים עליה המוציא 
אם קובעים עליה סעודה]. א"כ מדוע כל שכן שמעשה קדירה נפטר, הרי יתכן 
שרק פרפרת נפטרת בברכת הפת משום ששמה פת שהרי נפטרת גם כשבא 
לקינוח או לגרור את האכילה, אבל מעשה קדירה לא נפטר אפילו אם בא למזון. 
ורק להשיטות שפרפרת נפטרת רק כשאכלה להשביע מובן שהוא כל שכן, שכן, שאם 
פרפרת נפטרת אף שרגילים לאכלה לקינוח, כיון שעכשיו אכלה למזון, כל שכן 


שמעשה קדירה נפטר שהרי תמיד הוא נאכל למזוזנב. 


ביאור המחלוקת האם פרפרת פוטרת מעשה קדירה 


או דילמא אסיפא פליגי דקתני ברך על הפרפרת לא פטר את הפת פת 
הוא דלא פטר אבל מעשה קדרה פטר" ואתו ב"ש למימר ואפי" 
מעשה קדרה נמי לא פטר. הרשב"א (ל"ס %6) ביאר שלצד זה סוברים בית 
שמאי שאף שפרפרת ומעשה קדירה ברכותיהם שוות, אעפ"כ כיון שבשעה 
שבירך על הפרפרת לא נתכוון לפטור את המעשה קדירה, הוא לא פוטר אותו, 
ובית הלל סוברים שפרפרת יותר חשובה מהמעשה קדירה, משום שהיא פת 
הבאה בכסנין ודינה כפת, והמעשה קדירה אינו פת, לכן היא פוטרת את המעשה 
קדירה אפילו כשלא נתכוון לפוטרו, וכמו שפת פוטרת פרפרת ומעשה קדירה 
אפילו כשלא נתכוון לפוטרם!ד. והרשב"א הוסיף שבזה מבואר מה שמשמע כאן 
שאם בירך על מעשה קדירה ודאי לא פטר את הפרפרת, משום שמעשה קדירה 
פחות חשוב מהפרפרת, ולכן בזה ודאי שהלא חשוב לא פוטר את החשוב אא"כ 
מתכוין לפוטרו. אבל אם יתכוון לפוטרו ודאי נפטר. וכמו כן בית שמאי מודים 
שאם מתכוין לפטור, פוטר זה את זהה. 
והרשב"א לעיל (מפ ד"ס וק" כתב ג"כ יסוד זה, וביאר שאינו בדין שהאינו 
חשוב יפטור את החשוב דרך גרירה. ולפי זה פסק הרשב"א שאם 
היה לפניו אתרוג וזית שלכתחילה עליו לברך על הזית שהוא מז' מינים, אזי 
אם עבר ובירך על האתרוג לא יפטור את הזית אא"כ נתכוון לפוטרו, כיון שאינו 
בדין שהחשוב יפטור את שאינו חשוב דרך גרירה!י. וכן כתב עוד, שאם היה 
מברך על תפוחים ואח"כ הביאו לפניו אגוזים, אם התפוחים חביבים לו יותר 
הם פוטרים את האגוזים, שהאגוזים נגררים אחרי התפוחים, אבל אם אינם יותר 
חביבים הם לא פוטרים את האגוזים אא"כ מתכוין לפוטרםנ. 
אבל הרמ"א (סי קעו) כתב שגם אם בירך על המעשה קדירה פטר את הפרפרת. 
וכתבו הראש יוסף (ד"ס פינעי) והמרומי שרה (ד"ס פנ סרטנ"6) שלפי זה אין 
מקור לחידושו של הרשב"א שאם בירך על הלא חשוב ולא נתכוון לפטור את 
החשוב לא נפטר בגרירה. ותמהו על הרמ"א (סיי כ ס"ס) והמגן אברהם (עס ס"ק 
י) שפסקו כהרשב"א, שהרי אם לא פוסקים כהרשב"א בפירוש המשנה אין 
מקור לחידוש זה. והברכת ראש (על ע" ד"ס נכן) הקשה באופן אחר קצת על 


נב. וראה שם שכתב שגם להסוברים שפרפרת היא פת צנומה קשה. ויש לתרץ לפי מה שכתב 
רבינו יונה שהפת צנומה היתה מעורבת עם דברים מתוקים, ונמצא שעשויה לקינוח אלא שהוא 
אכלה למזון, ולכן הוא כל שכן, שאם פוטרת פרפרת שאכלה למזון אף שרגילים לאוכלה לקינוח, 
כל שכן שפוטרת מעשה קדירה שרגילים לאוכלו למזון. נג. ראה ברשב"א (על מ: ד"ס 35) שביאר 
שמדובר שהם לא בתוך הסעודה ולכן המעשה קדירה לא נפטר ע"י הפת ורק הפרפרת צריך לפוטרה. 
נד. גם בזה הרשב"א לשיטתו שפרפרת זו עדיפה ממעשה קדירה כיון ששמה פת משום שהיא פת 
הבאה בכסנין. והמרומי שדה ((על ע"פ ד"ס פֿננ הרטנ"פ) הקשה שא"כ איך אמרו לעיל שאם פת פוטרת 
פרפרת כל שכן שפוטרת מעשה קדירה הרי יתכן שפרפרת עדיפה ששמה פת. והצל"ח (ד"ס פנעיפ) 
הקשה ג"כ על הרשב"א ממה שאמרו לעיל שכל שכן שפת פוטרת מעשה קדירה, אך הוא הקשה 
באופן אחר, שמבואר שם שפרפרת נאכלת לקינוח ומעשה קדירה נאכל למזון, א"כ נראה שאדרבה 
מעשה קדירה ודאי פוטר פרפרת. שהרי לעיל דנה הגמרא אם יין של תוך המזון שבא לשרות פוטר 
יין שלאחר המזון שבא לשתות. וא"כ נראה שכמו שביין שהוא משקה יש עדיפות אם בא לשתות, 
כך בדבר שהוא מאכל יש עדיפות אם בא למזון או לא. וא"כ מעשה קדירה שבא למזון ודאי 
שפוטר פרפרת שלא באה למזון, וכמו שכתבו תוספות לעיל שיין שלפני המזון שבא לשתות ודאי 
פוטר את של תוך המזון שבא לשרות, אבל הדין של פרפרת אם פוטרת מעשה קדירה תלוי במחלוקת 
האמוראים לעיל אם יין שבא לשרות פוטר יין שבא לשתות. ומה שמבואר כאן שהוא פוטר לפי 
תנא קמא הוא כהשיטה שם שלשרות פוטר לשתות. ובאמת זה ספק הגמרא כאן האם בית שמאי 
חולקים על הרישא, משום שבסיפא גם לתנא קמא פרפרת לא פוטרת מעשה קדירה וכהשיטה 
שלשרות לא פוטר לשתות, או שבית שמאי חולקים על הסיפא שלתנא קמא פרפרת פוטרת מעשה 
קדירה וכהשיטה שלשרות פוטר לשתות. ולכן הרי"ף השמיט את הספק כיון שפוסקים שלשרות לא 
פוטר לשתות, ולכן פרפרת לא פוטרת מעשה קדירה, ובית שמאי חולקים על הרישא. אמנם יש 
להעיר על דבריו שהרמ"א (פ" קע) פוסק שפרפרת פוטרת מעשה קדירה, אף שפוסק שיין לשרות 
לא פוטר יין שבא לשתות. אך בעיקר דבריו שמעשה קדירה ודאי פוטר פרפרת, וספק הגמרא כאן 
היה האם פרפרת פוטרת מעשה קדירה, נראה כן מהרמ"א שם, שפסק שגם מעשה קדירה פוטר 
פרפרת, ובהכרח שפירש שספק הגמרא הוא רק על פרפרת האם פוטרת מעשה קדירה, אבל מעשה 
קדירה ודאי פוטר פרפרת. וראה עוד בהערה להלן. נה. ולפי זה נמצא שאף שהדין שפרפרת לא 
פוטרת פת הוא גם אם מתכוין לפוטרה כמו שכתב השיטה מקובצת הנ"ל אבל הנידון אם פרפרת 
פוטרת מעשה קדירה הוא רק כשלא נתכוון לפוטרו. אמנם הברכת ראש (על עי ד"ס כלן) נקט שפרפרת 
פוטרת פת אם נתכוון, וביאר שזה מקורו של הרשב"א שמדובר במשנה כשלא נתכוון לפטור. 
נו. וכן פסקו הרמ"א (פ" כ פ"₪ והמגן אברהם (טס פ"ק 5). נז. אמנם השיטה מקובצת (ד"ס כילך) 
ביאר שכאן מדובר שלא היה לפניו את המעשה קדירה כשבירך על הפרפרת או בהיפוך, ולכן גם 
לפי תנא קמא רק פרפרת פוטרת מעשה קדירה, משום שפרפרת היא פת הבאה בכסנין, וכמו שפת 
פוטרת את כל הדברים שבאים עמה לזון, כך פת הבאה בכסנין פוטרת את כל הדברים שבאים עמה 


ברכות מב: 


ביאורים 


הרמ"א והמגן אברהם, שכיון שפסק שדבר לא חשוב לא פוטר דבר חשוב איך 
פסק שמעשה קדירה פוטר פרפרתנח. 


מדוע לבית שמאי פרפרת לא פוטרת מעשה קדירה 


ואתו ב"ש למימר ואפילו מעשה קדרה נמי לא פטר. הדברי חמודות (פ"ק 

) הקשה לפי השיטות שברכותיהם [של פרפרת ושל מעשה קדירה] שוות 
מדוע בית שמאי סוברים שלא פוטרים זה את זהיט. ותירץ שכיון ששניהם 
חשובים שהם דברים שמזינים, יתכן שאין אחד פוטר את חבירו אם לא נתכוון 
לפטור את חבירוס [ולהלן יובא מה שתירץ הברכת ראש לפי שיטת הרמכ"םן. 


שיטת הרמב"ם שפרפרת לא פוטרת מעשה קדירה ומעשה קדירה פוטר פרפרת 


תיקו. הרשב"א (עס) כתב שכיון שספק דרבנן לקולא לכן קיימא לן שפרפרת 

פוטרת מעשה קדירה [ורק מעשה קדירה לא פוטר פרפרת]. וביאר הצל"ח 
(ד"ס פנעי) שהרשב"א סובר שאי אפשר לומר שהנפקא מינה מספק זה הוא רק 
לבית שמאי, שהרי לא פוסקים כמותם ואין רגילות הש"ס להסתפק בדין שאינו 
להלכהסא, אלא משמע שיש נפקא מינה בזה גם להלכה, שאם בית שמאי חולקים 
על הרישא גם לתנא קמא פרפרת לא פוטרת מעשה קדירה, ורק אם חולקים 
על הסיפא בהכרח לתנא קמא פרפרת פוטרת מעשה קדירה. ולכן כתב הרשב"א 
שרק משום שספק דרבנן לקולא מקילים להלכה שפרפרת פוטרת מעשה 

קדירהסב. 

אמנם הרמב"ם (נככופ פ"ד ה"ו) כתב שפרפרת לא פוטרת מעשה קדירה ומעשה 

קדירה פוטר פרפרת. והרמ"ך (פס) הקשה שהרי לתנא קמא פרפרת פוטרת 
מעשה קדירה ומעשה קדירה לא פוטר פרפרת, ולבית שמאי שניהם לא פוטרים 
זה את זה. והכסף משנה (קס) כתב שלכאורה יש לתרץ שלפי הצד שבית שמאי 
חולקים על הרישא, פרפרת לא פוטרת מעשה קדירה אפילו לתנא קמא, ואדרבה 
מעשה קדירה פוטר פרפרת, שהרי אם הם חולקים על הרישא, מוכח שמעשה 
קדירה עדיף, שהרי הגמרא אומרת לפי צד זה שאם פת פוטרת פרפרת כל שכן 
שפוטרת מעשה קדירה, ולכן פסק הרמב"ם שפרפרת לא פוטרת מעשה קדירה, 
ומעשה קדירה פוטר פרפרת. אך הקשה שהרי ספק דרבנן לקולא ומספק יש 
להקל כהצד השני שבית שמאי חולקים על הסיפא, ולפי תנא קמא פרפרת 
פוטרת מעשה קדירה וכמו שפסק הרשב"א הנ"ל [אלא שהוא פסק שמעשה 
קדירה לא פטר פרפרת]. והכסף משנה הביא שרבי יהושע הנגיד הגיה ברמב"ם 
ששניהם פוטרים זה את זה. והדברי חמודות (ס"ק %) ביאר שיטה זו שאם בית 
שמאי חולקים על הרישא מוכח שמעשה קדירה עדיף ופוטר פרפרת וכמו 
שהתבאר, ואם חולקים על הסיפא מוכח שפרפרת עדיפה ופוטרת מעשה קדירה, 
ומספק מקילים שכל אחד מהם פוטר את חבירו [וזה שלא כהרשב"א שסובר 

שודאי שמעשה קדירה לא פוטר פרפרת]. 


לזון, והמעשה קדירה לגבי פרפרת הוא כפרפרת לגבי פת, שאכילת פת הבאה בכפנין נחשבת 
כסעודה, וכל מה שנאכל עמה בסעודתה למזון נפטר עמה בברכתה, כמו שבסעודת פת נפטרים כל 
הנאכלים בסעודה למזון בברכת הפת [וחידש עוד שגם אם יאכל בשר ודגים יפטר בברכת הפרפרת 
משום שאכילת פת הבאה בכסנין נחשבת סעודה וכל מה שאוכל בתוך הסעודה נפטר מלבד פת]. 
ולכן אם אכל מעשה קדירה לא פטר פרפרת, כיון שהפרפרת לא היתה בשעה שבירך על המעשה 
קדירה. ובית שמאי סוברים שגם פרפרת לא פוטרת מעשה קדירה כשלא היה לפניו. ולדבריו אין 
מקור לחידושו של הרשב"א שגם כשהיה לפניו ולא נתכוון לפטור לא נפטר כשהשני לא פחות 
חשוב ממנו [וראה עוד בשיטה מקובצת לעיל (מ5: ד"ס פמר ככ)ן שביאר שפרפרת פוטרת מעשה קדירה 
משום שהיא כפת שהרי מברכים עליה המוציא אם קובעים עליה סעודה ולכן כמו שפת פוטרת את 
כל הסעודה כך היא פוטרת את כל הסעודה שאוכלים עמה מלבד פת]. נת. והופיף שאין לומר 
שמדובר שנתכוון לפטור משום שא"כ פרפרת פוטרת גם פת. והנה מה שכתב שפרפרת פוטרת פת 
אם נתכוון לפוטרה הובא לעיל שהשיטה מקובצת כתב לא כן, ולפי זה יתכן שהרמ"א פירש שמדובר 
במשנה שנתכוון לפטור [אך יותר נראה שהרשב"א לשיטתו שפרפרת היא פת הבאה בכפנין, ולכן 
סובר שיש לה עדיפות ממעשה קדירה שהרי ברכתה המוציא אם יקבע עליה סעודה, אבל הרמ"א 
שם כתב דבריו לפי שיטת השולחן ערוך שהביא את דין המשנה כפירושו של תוספות שפרפרת 
היא פת צנומה, ולפי זה אין עדיפות לפרפרת, ואדרבה מעשה קדירה עדיף שרגילים לאוכלו למזון. 
ולכן סובר שאדרבה מעשה קדירה ודאי פוטר פרפרת, והגמרא מחדשת שגם פרפרת פוטרת מעשה 
קדירה. ולפי זה נראה שגם לפי הרמ"א יש מקור לדין שדבר לא חשוב לא פוטר את החשוב 
בגרירה. משום שלהלן יבואר שספק הגמרא כאן היה האם פרפרת פוטרת מעשה קדירה, וסובר 
הרמ"א שמעשה קדירה ודאי פוטר פרפרת והנידון היה האם גם פרפרת פוטרת מעשה קדירה או 
שפרפרת פחות חשובה ממעשה קדירה והרמ"א פסק מספק שפוטרת. וממה שדנו האם פרפרת 
פוטרת מעשה קדירה או לא, מוכח שדבר לא חשוב לא פוטר בגרירה את החשוב. וכבר הובא לעיל 
שגם הצל"ח פירש בסוגיא שמעשה קדירה ודאי פוטר פרפרת והספק הוא האם פרפרת פוטרת מעשה 
קדירה. ומה שלהלכה פרפרת פוטרת מעשה קדירה הוא משום שגם היא חשובה כמו מעשה קדירה. 
ומיושבת לפי זה גם קושיית המרומי שדה]. | נט. והרשב"א הנ"ל ביאר שמדובר שלא נתכוון 
לפוטרו, אך לא נתבאר מדוע לא יפטור אותו, הרי מעשה קדירה פחות חשוב מפרפרת. ס. [ויתכן 
לתרץ שכיון שמבואר בגמרא לעיל שיש גם חיסרון בפרפרת כלפי מעשה קדירה, שמעשה קדירה 
בא לזון משא"כ פרפרת, בית שמאי סוברים שלכן פרפרת שאינה חשובה לא פוטרת את המעשה 
קדירה שחשוב. וביותר הוא מבואר להשיטות שפרפרת היא לא פת הבאה בכסנין, אך גם לרשב"א 
שהיא פת הבאה בכסנין יתכן שאעפ"כ יש לה גם חסרון שלא באה לזון וכמבואר בגמרא לעיל]. 
סא. ראה בערוך לנר (דס כג: ד"ס פיפס) שהלשון תיקו לא יתכן כשהוא לא להלכה, שהרי תיקו הוא 
נוטריקון תשבי יתרץ קושיות ואיבעיות, ובדבר שלא להלכה לא יצטרך לתרץ. סב. וראה בכסף 
משנה (ככופ פ"ד ס"ו) שגם מדבריו נראה שביאר כן ברשב"א. 


ילקוט 


אמנם הברכת ראש (ל"ס 6:5 והערוך השולחן (פי קעו סק") כתבו, שהרמב"ם 
פסק כהירושלמי שסובר שבית שמאי חולקים על הרישא, ואילו בסיפא 

ודאי שפרפרת לא פוטרת מעשה קדירה. ואין ספיקו של הבבלי מוציא מידי 
ודאו של הירושלמי, ולכן פסק שפרפרת לא פוטרת מעשה קדירה. ומה שפסק 
שמעשה קדירה פוטר פרפרת, ביאר הערוך השולחן, שהוא משום שמעשה קדירה 
בא למזון ופרפרת לא באה למזון, ולכן רק מעשה קדירה פוטר פרפרת אבל 

פרפרת לא פוטרת מעשה קדירה. 

והצל"ח (ד"ס פנעיפ) כתב לתרץ דעת הרמב"ם, שהנה לעיל נחלקו האמוראים 
האם יין שבא לשרות פוטר יין שבא לשתות. ולפי זה נראה שכמו 

שיין שעיקרו לשתיה יש לו חשיבות כשבא לשתות ואין לו חשיבות כשלא בא 
לשתות, כך דבר שעומד לאכילה יש לו חשיבות כשבא לאכילה ואין לו חשיבות 
כשלא בא לאכילה. ולפי זה נראה שלפי השיטה שיין שבא לשרות לא פוטר 
יין שבא לשתות, גם פרפרת לא פוטרת מעשה קדירה, כיון שפרפרת לא באה 
לאכילה אלא לקינוח ואילו מעשה קדירה בא לאכילה, ודבר שלא בא לאכילה 
לא חשוב ולא פוטר דבר שבא לאכילה. אבל מעשה קדירה ודאי פוטר פרפרת, 
וכמו שכתבו תוספות (ד'ס וכנ) שיין שבא לשתות שהוא חשוב פוטר יין שבא 
לשרות שפחות חשוב, וכן כאן מעשה קדירה שבא לאכילה והוא חשוב ודאי 
פוטר פרפרת שלא בא לאכילה והוא פחות חשוב. ולפי זה נראה שהספק של 
הגמרא היה במחלוקת האמוראים הנ"ל האם יין שבא לשרות פוטר יין שבא 
לשתות. שאם הוא פוטר, וגם פרפרת פוטרת מעשה קדירה, בית שמאי חולקים 
על הסיפא, שלתנא קמא פרפרת פוטרת מעשה קדירה ולבית שמאי לא פוטרת. 
אבל אם יין שבא לשרות לא פוטר יין שבא לשתות, פרפרת לא פוטרת מעשה 
קדירה, וגם לונא"קמא, ובית שמאי חולקים על הרישא. ולכן פסק הרמב"ם 
שפרפרת לא פוטרת מעשה קדירה אף שהגמרא הסיקה בתיקו, משום שכוונת 
הגמרא שאין הוכחה כאחד מהצדדים, אבל ודאי שכיון שפוסקים כהסובר שיין 
שבא לשרות לא פוטר יין שבא לשתות, להלכה פרפרת לא פוטרת מעשה קדירה, 

אבל מעשה קדירה ודאי פוטר פרפרת כמו שהתבאר. 


איך יתכן שמעשה קדירה פוטר תבשיל ופירות 


והרמ"ך (עס) הקשה עוד על הרמב"ם שכתב שתבשיל ופירות שאוכלים בהם 

הפת הם פרפרתלג, שא"כ איך יתכן שמעשה קדירה פוטר תבשיל 
ופירות הרי אין ברכותיהם שוות. ותירץ שבדיעבד ברכת מזונות פוטרת גם 
תבשיל ופירותסד. ועוד תירץ הכסף משנה שכמו שמצינו שפת פוטרת כל מיני 
מאכל אע"פ שברכותיהם לא שוות כך מעשה קדירה פוטר פרפרת [וכן לצד 

אחד בגמרא גם פרפרת פוטרת מעשה קדירה]סה. 

והברכת ראש (ד"ס פע"ס) תירץ, שהנה קשה עוד על הרמב"ם מה החידוש 

שפרפרת לא פוטרת פת הרי לא יתכן שהאדמה או העץ יפטור פת 
[וכן הקשו תוספות לעיל (ע" ד"ס נרן) על רש"י]סי. ונראה שהרמב"ם ביאר שהיה 
אפשר לומר שכיון שאוכל את הפרפרת עם הפת [וכלשון הרמב"ם שם שפרפרת 
רגילים לאכול עם פת], היה אפשר לומר שאם חביב לו הפרפרת הפת נעשית 
כטפל, והפרפרת היא עיקר, והעיקר פוטר את הטפל, וחידשה המשנה שלא יתכן 
שפת הוא טפל וכמבואר להלן (מד), ואדרבה הפת היא העיקר ופוטרת את 
הפרפרתלז. ובזה מיושבת גם הסיפא שמדובר שאוכל מעשה קדירה ועמו אוכל 
את הפרפרת לפת, ולגמרא היה צד שהפרפרת תפטור את המעשה קדירה כיון 
שחביב לו הפרפרת והיא העיקר ופוטרת את המעשה קדירה הטפל, וחידשה 
המשנה שגם מעשה קדירה שהוא מחמשת המינים חשוב, ותמיד הוא נחשב 
העיקר ואדרבה הוא פוטר את הפרפרת הטפלה אליו. ולהלכה פוסק הרמב"ם 
כהירושלמי שפשוט לו שפרפרת לא פוטרת מעשה קדירה ומעשה קדירה פוטר 
את הפרפרת שטפלה אליו. ובזה מיושב מה הצד שלבית שמאי פרפרת לא 
פוטרת מעשה קדירה, משום שהם סוברים שמעשה קדירה הוא העיקר כיון 

שחשוב, וכמו שנתבאר שלהלכה גם תנא קמא סובר כן. 


סג. וכשיטתו בפירוש המשניות שפרפרת היא לפתן. סד. ראה בנשמת אדם (כל יח פק"ג) שהאריך 
בזה. וראה עוד בכסף משנה ₪ שהקשה עוד על הרמב"ם מה החידוש שפרפרת לא פוטרת פת 
הרי אין ברכותיהם שוות, ותירץ שבדיעבד נפטרת הפת בברכת האדמה. ומה שבאמת כאן לא 
נפטרת הוא משום שבירך על דבר אחר שברכתו האדמה [וקשה שא"כ מדוע מעשה קדירה פוטר 
פרפרת אף שברכותיהם לא שוות, הרי בירך על דבר אחר. וצריך לומר שמזונות היא ברכה יותר 
חשובה מברכת אדמה, ולכן אף שלכתחילה לא מברכים זאת על כל דבר, אבל בדיעבד יוצאים בו 
תמיד ואפילו כשבירך על דבר אחר, אבל אדמה היא ברכה פחות חשובה מברכת המוציא, ולכן 
רק אם בירך על הפת אדמה יוצא אבל אם בירך על דבר אחר לא נפטרת הפת]. סה. ולעיל 
הובא שהשיטה מקובצת כתב כן לפי שיטתו שפרפרת היא פת הבאה בכיסנין שהוא פוטר מעשה 
קדירה וגם בשר ודגים שבאים למזון אף שברכותיהם לא שוות, משום שכמו שפת פוטרת הכל 
משום שכולם באים בתוך סעודתו של פת, כך פת הבאה בכסנין פוטרת כל מה שנאכל בתוך 
סעודתו. אמנם לפי שיטת הרמב"ם שפרפרת היא לפתן לא נתבאר מהו הצד שיהיה כפת לפטור 
כל הנאכל עמו, ורק במעשה קדירה מובן שכיון שהוא מזונות יתכן שפוטר כל הנאכל עמו בסעודתו 
כמו שפת פוטרת כל הנאכל בסעודתו. סו. וכבר הובא שהכסף משנה תירץ שתמיד נפטרת הפת 
בדיעבד בהאדמה, ויתכן שגם בהעץ נפטרת [וכן תירץ הפני יהושע על רש"י שתמיד נפטרת הפת 


ברכות מב: 


ביאורים קנז 


שלשה ביאורים מהו 'הסבוי 


הספבו אין לא הסבו לא. רש"י לעיל (ע" ד"ס סיו) פירש במה שאמרו במשנתנו 
שדווקא אם הסבו אחד מבוך לכולם, שהסבה הוא ישיבה על מיטה 
כשמוטה על צדו השמאלי. וכן דעת תוספות (עס ד"ס ססנו) והרא"ש (סיי 2), אלא 
שהרא"ש הביא שרבינו חננאל פירש שהחילוק בין ישבו [שאחד לא יכול להוציא 
את כולם] להסבו [שאחד יכול להוציא את כולם] הוא, שבישבו הם לא ישבו 
לדעת לאכול אלא ישבו לדעת לעסוק בענין אחר ואח"כ נמלכו לאכול, ובהסבו 
הם ישבו לדעת לאכול, ובזה די שאחד יוכל להוציא את כולם. והרא"ש הביא 
שיש מפרשיםסף שישבו הכוונה שלא ישבו כסדר אכילה, והסבו הכוונה שישבו 
סביב בעיגולסט, וכמו שהתרגום תרגם על מה שנאמר (נפזית ‏ כס) 'וישבו לאכל 
לחם' ואסתחרו למיכל לחמא. והרא"ש דחה את שני הפירושים האלו מכח סוגיית 
הגמרא להלן [ודבריו יובאו להלן]. 

והתופפות והרא"ש (עס) כתבו [לפי פירושם שהסבו הכוונה שהסבו על מיטות 
על צידם השמאלי] שרק בזמנם שדרכם היה להסב כשמצטרפים 

לאכול יחד, אינם מצטרפים בלא הסבה, אבל בזמנינו שלא רגילים להסב מספיק 
שישבו בשביל שאחד יוכל להוציא את כולם. אך תוספות הוסיפו שצריכים 
לשבת על שולחן אחד בשביל שיצטרפו יחדל. ורבינו יונה (ד"ס ועוד) כתב באופן 
אחר קצת שבזמן הגמרא שלכל אחד היה שולחן אחר היו צריכים שיסבו כדי 

שיצטרפו, אבל בזמנינו שאוכלים על שולחן אחד די בזה בשביל לצרפם. 


האם בדיעבד יצא בלי הסבה 


שם. הרוקח (פ" פכע) כתב שבדיעבד אחד מוציא את כולם גם אם לא הסבועא. 

והבית יוסף (סי' קקז ד"ס כת3 סלוקפ) הוכיח כן ממה שמבואר בתשובת הרשב"א 
(סמיומסות לכמנ"ן, סי קט) שאף שבברכה אחרונה אי אפשר להוציא את חבירו 
בפירות ויין אבל בדיעבד יוצאלב. והמשנה ברורה (פי' ליג סק"ס) כתב שלשיטה 
זו גם אם לא ישבו כלל מוציא בדיעבד את חבירו. אבל המנגן אברהם (ס" קסו 
ס"ק כח) כתב שמהרא"ש (סי 0) נראה שחולק על הרוקח. משום שהרא"ש כתב 
שאם לא הסבו אפילו ששומע כעונה ואפילו אם אמר אמן, לא יצא, ומשמע 
שגם בדיעבד לא יצאעג. וכן נראה מהרשב"א בחידושיו (ד"ס וענן) שהקשה מדוע 
אם לא הסבו לא יצא גם כשענה אמן, הרי העונה אמן כמוציא הברכה מפיו. 
ועוד הקשה מדוע לא יצא, הרי אפילו כשלא ענה אמן קיימא לן להלן (פס:) 
שאם שמע את הברכה יצא. והרי שבלי הסבה לא יצא בדיעבד שאל"כ מדוע 
הקשה מלהלן (מס:) הרי שם כתוב רק שיצא, ויתכן שהכוונה שם שיצא בדיעבד, 
ובהכרח שסובר שבלי הסבה לא יוצא אפילו בדיעבד. ומה שהוכיח הבית יוסף 
ממה שכתב בתשובת הרשב"א שבדיעבד יכול להוציא את חבירו בברכה אחרונה 
של פירות אפילו שלכתחילה לא מוציא, דחה המגן אברהם, ששם היתה קביעות 
ביניהם ולכן בדיעבד יצא, אבל כאן שלא היתה קביעות לא יצא אפילו בדיעבד. 
ועל מה שהקשה הרשב"א ממה שקיימא לן להלן (מס:) שאם שמע ולא ענה 

אמן יצא, תירץ המגן אברהם לפי המבואר בירושלמי (פ"ג היג) שלא נכלל 
בדין זה ברכת המזון, וא"כ יתכן שגם לא נכלל בזה ברכה ראשונה של המוציא. 
וכתב השער הציון (שס ס"ק ט) שגם להסוברים שלא יצא בדיעבד הוא רק 
מדרבנן*ז, וכן הוא לשון האור זרוע (סי" קט שמדרבנן רק אם קבעו סעודה יחד 

אחד מוציא את כולם. 


מדוע רק אם הסבו אחד מועיא את כולם 


שם. הפני יהושע (סק מג. ד"ס כני) ביאר מדוע רק אם הסבו מוציא זה את זה, 

ואילו בברכת המצוות תמיד מוציא את חבירו. שלענין ברכת המצוות שכל 
ישראל ערבים זה לזה לכן יכול להוציאו, אבל בברכת הנהנין לא שייך טעם 
זה שהם ערבים זה לזה, ולכן רק אם אוכלים יחד שנחשב אכילה משותפת וחל 
על כולם חובה אחת של ברכה, יכול להוציא את חבירו. והשולחן ערוך הרב 
(סי' כיג ס"ו) הוסיף לבאר, שאם הצטרפו יחד הרי זה כמו שכולם חייבים בברכה 


בדיעבד בשהכל], והמשנה חידשה שכיון שלא מברך על זה אלא על דבר אחר לא נפטרת הפת 
בדיעבד בברכת אדמה [או שהכל]. | סז. וכן תירץ הפני יהושע ((על ע"b‏ כפופ' ד"ס נרן) בשיטת רש"י. 
סח. ראה ברבינו יונה וברשב"א (ד"ס פפני) שהביאו שכן פירש רב האי גאון. | סט. רבינו יונה 
(פס) הוסיף שזה מוכיח על קביעות. | ע. רבינו יונה (ד"ס ועוד) כתב שישבו על שולחן אחד ומפה 
אחת, אך הבית יוסף (פ" קעו ד"ס וס סיו) הביא בשם הרא"ה שמספיק שישבו על שולחן אחד או על 
מפה אחת. עא. לשון הרוקח הוא, שאם כיון המברך להוציא והם כיונו לצאת הם יוצאים בלי 
הסבה, וביארו הט"ז (ס" קסו ס"ק יג) והמגן אברהם (שס ק"ק כג) שכוונתו שבדיעבד יוצאים בלי הסבה. 
אבל הט"ז הקשה מדוע כתב הרוקח שאם כיון לצאת יוצא, הרי גם בהסבו צריך להתכוון לצאת. 
והאליה רבא (טס סי"ג) ביאר שבקבעו לא צריך להתכוון מפורש, אלא מסתמא כיונו כן, וכמו שמבואר 
בשולחן ערוך (פ" פקפע) שאם שומעים שופר בבית הכנסת מהשליח ציבור לא צריך להתכוון בפירוש 
לצאת אלא מסתמא יש כוונה, אבל כשלא הסבו, יוצאים רק אם מתכוונים. | עב. וראה במשנה 
ברורה (סי קיג פק"ט ובשער הציון (פס סק") שכתב שגם שנים שאכלו פת לא מוציאים זה את זה 
בברכת המזון, אך בדיעבד יוצא כמבואר להלן (מס6. | עג. והמגן אברהם הביא שכן כתב רבינו 
עד. כוונתו שבברכת המזון שחיובו מדאורייתא יוצא ידי חובתו מהתורה 
ורק מדרבנן לא יוצא. 


ירוחם (נפינ טו סוף ק"ל). 


קנח ילקוט 


אחת, ואם אחד מברך לכולם יוצאים כולם ידי חובתם גם בלי דין שומע כעונה, 

משום שהם חייבים רק ברכה אחתלה. וכן כתב בקצרה הרא"ה לעיל (ע"פ ד"ס 

סו), שאם מצורפים יחד הם חשובים כגוף אחד, וכשאחד מברך הרי זה כמו 

שכולם מברכיםלי. אבל המאירי (עיל ע"5 ד"ס סמסנס) כתב שאם לא מסובים יחד 
נראה שלא מתכוונים לצאת מהמברךל'. 


בברכת הנהנין עדיף שאחד יועיא כולם ומה הדין בברכת המצוות 


שם. הרמ"ך (סו"ד נכסף מקנס נרכות פ"5 סיייד) כתב, שבמקום שאחד יכול להוציא 

את כולם, עדיף שאחד יוציא כולם משום ברוב עם הדרת מלך". וכתב 
השולחן ערוך הרב (פי' מג פ"ז) שרק בברכת הנהנין הדין כן אבל לא בברכת 
המצוות, משום שבברכת המצוות כל אחד חייב בברכה ומה שאחד מוציא כולם 
הוא מדין שומע כעונה, והרי זה כשליחות, ולכן אמנם יש מעלה של ברוב עם 
הדרת מלך כשאחד יוציא כולם, אבל יש מעלה כשכל אחד יאמר את הברכה 


אהח19:05/2018, 


בפיו ולא ע"י שליחות שמצוה בו יותר משלוחו, ואין זה ריבוי של ברכות שאינן 
צריכות, כיון שכל אחד חייב בברכה. אבל בברכת הנהנין הרי רק אם הסבו 
אחד מוציא את חבירו משום שעי"ז נחשב שכולם אכלו אכילה אחת, והם 
חייבים רק ברכה אחת, ומה שיוצאים כשאחד מברך הוא לא מדין שומע כעונה 
אלא משום שחייבים רק ברכה אחת, וממילא אין מעלה בזה שכל אחד יברך 
לבד, ואדרבה יש בזה ריבוי של ברכות שאינן צריכות. ואף שאין בזה איסור 
של ברכה שאינה צריכה כיון שכל אחד חייב בברכה, אבל היות ואין מעלה 
בריבוי הברכות עדיף שאחד יוציא כולם משום ברוב עם הדרת מלך. אמנם 
המשנה ברורה (עס ס"ק ) כתב בשם הפוסקים שגם בברכת המצוות עדיף שאחד 
יברך לכולם משום ברוב עם הדרת מלך. 


מדוע לא הקשו מהרישא של המשנה 


הפבו אין לא הפבו לא ורמינהו עשרה שהיו הולכים בדרך אע"פ שכולם 
אוכלים מככר אחד כל אחד ואחד מברך לעצמו ישבו לאכול אע"פ 

שכל אחד ואחד אוכל מככרו אחד מברך לכולם קתני ישבו אע"פ שלא 
הסבו. תוספות (ל"ס הסנו) הקשו מדוע היו צריכים להקשות ממה שמדויק במשנה 
שדווקא אם הסבו אחד מברך לכולם, הרי יכלו להקשות ממה שמפורש ברישא 
של המשנה שאם ישבו כל אחד ואחד מברך לעצמו. ותירצו שברישא היה אפשר 
לפרש שדווקא אם ישבו בשביל עסק אחר שלא היתה דעתם מתחילה לאכול 
אחד לא יכול להוציא את כולם, אבל אם ישבו בשביל לאכול יכול אחד להוציא 
את כולם גם אם לא הסבו, ולכן הקשו ממה שמפורש בסיפא שדווקא אם הסבו 
אחד מוציא כולם. והרשב"א (ד"ס מפני) הוסיף לבאר שלשון המשנה היו 'יושבים' 
משמע שישבו בשביל דבר אחר ואח"כ נמלכו לאכול, ואילו לשון הברייתא הוא 
יישבו לאכול' ומשמע שישבו בשביל לאכול, וא"כ היה אפשר לתרץ שברישא 
לא יכול להוציא כולם בגלל שלא ישבו בשביל לאכול משא"כ בברייתא שישבו 
בשביל לאכול. ולכן הגמרא מקשה מהסיפא שכתוב שאם הסבו אחד מוציא 
כולם ולא כתוב שאם הסבו או שישבו לאכול אחד מוציא כולם, ומשמע שגם 
אם ישבו בשביל לאכול לא מוציא כולם, ולכן קשה על הברייתא שמפורש לא 

פן. 

והמעדני יו"ט פות ₪ הקשה לפי רבינו חננאלעט שסובר שאם ישבו בשביל 
לאכול אחד מוציא כולם, איך יתרץ קושיית תוספות. ותירץ שברישא 

היה אפשר לפרש שדווקא אם ישבו שלא כסדר אכילה לא מוציא כולם, אבל 
אם ישבו בעיגול, אחד מוציא כולם [כשיטת היש מפרשים הנ"לן, ולא היה 
קשה מהברייתא משום שיתכן ששם הכוונה שישבו בעיגול ולכן אחד מוציא 
כולם. ורק ממה שכתוב בסיפא שאם הסבו אחד מוציא כולם קשה, משום ששם 

מבואר שצריך שישבו בשביל לאכול, ורק אז אחד מוציא כולם. 


מתי יש קביעות בלי הסבה 


אמר רב נחמן בר יצחק פנון דאמרי ניזיל וניפול להמא פדוך פלן. כתבו 
הראשונים? שגם אם אמרו זה לזה נאכל יחד בלא קביעות מקום, אחד 
מוציא כולם5א, ומה שנקטו ניכול לחמא בדוך פלן, הוא משום שכך מנהג אוכלי 


עה. וראה בשולחן ערוך הרב (סי קש פי") שפסק כהסוברים שגם בדיעבד לא יצא, וגם נראה 
מדבריו שהוא דין תורה ולא כהשער הציון הנ"ל, אמנם המשנה ברורה (פס פ"ק סט הביא שהגר"א 
פסק שבדיעבד יצא וכמו שפסק ג"כ השולחן ערוך (עס סי"ג). ‏ עו. להלן יובא שגם השו"ע הרב 
כתב שהם כגוף אחד וכשאחד מברך הוא כמו שכולם מברכים. | עז. ראה ברשב"א (לפן ע. ז"ס 
ונית) שנראה שביאר ג"כ שאם לא מסב כדרך העולם, נראה שלא רוצה לצאת בברכת חבירו. וראה 
בצל"ח (לסלן. מג. ד"ס סופינ) שביאר כן גם בדעת התוספות (פס). ‏ עח.והמשנה ברורה (פ" סיג ק"ק יט 
הקשה מדוע לא נוהגים כן. ותירץ שהיום לא בקיאים לצאת ולהוציא. אמנם נראה מדבריו שזהו 
שלא כדין. אך השולחן ערוך הרב (פ" קפ סי" כתב שעכשיו נהגו שלא לצאת זה מזה שמא יסיח 
בין הברכה לטעימה, וכיון שנהגו כן הרי זה כמו שקובעים על דעת שלא להצטרף ופטורים מהידור 
זה. | עט. שהובא ברא"ש (פ" 8), והובא לעיל בענין 'שלשה ביאורים מהו הסבו'. | 5 רבינו 
יונה (ל"ס וֿומכ) והרשב"א (ד"ס ממנ). ‏ פא. אמנם לשון הרא"ש (פי 0) הוא שאמרו נאכל כאן, 
והרא"ש הוסיף שקבעו מקום, וכן כתב השולחן ערוך (סי קפו סי"פ). אך ברבינו יונה וברשב"א מבואר 
שלא צריכים לקבוע מקום אלא צריכים רק לומר זה לזה שרוצים לאכול יחד. וראה עוד להלן 


ברכות מב: 


ביאורים 


דרכים. וכתב הבית יוסף (ס" קפ ד"ס ומ"ם כניגו וס) שזו כוונת רש" (ל"ס כללך), 
שאם קבעו מתחילה מקום בדבור ועצה והזמנה הרי זה קביעות, אבל אם ישבו 
מאליהם אין זה קביעות. 
והראשוניםפג הביאו שבירושלמי (פ"ו ס"י) מבואר שרבי יהושע בן לוי סובר 

שרק באורחים שדרך לתת לכל אחד ואחד מקום בפני עצמו 

ואינם יודעים קביעותם אינם מצטרפים אא"כ הסבו יחד, אבל בעל הבית עם 

בני ביתו יש להם קביעות גם אם לא הסבו משום שכל בני הבית נגררים אחרי 
בעל הבית. 


רק אם ישבו במקום אחד יש להם קביעות 


שם. כתב רבינו יונה (ד"ס פופ שגם אם היו רוכבים על החמור ואמרו נאכל 
יחד אע"פ שלא ירדו מהבהמות מצטרפים אם עמדו במקום אחד אע"פ 
שכל אחד אוכל מככרו, אבל אם היו הולכים בשעה שאוכלים, או שאכלו בשדה 
כשהם מפוזרים ומפורדים אע"פ שכולם אוכלים בשעה אחת ומככר אחד אינם 
מצטרפים כיון שלא אכלו במקום אחד. וביאר הביאור הגר"א (סי" קסז ס"ק מ-מד) 
שבשביל שיהיה קביעות צריך שני דברים, האחד שיישבו ולא ילכו, והשני 
שיישבו כולם במקום אחד, ולכן אם הלכו או שישבו כל אחד במקום אחר אין 
להם קביעות, ורק אם ישבו במקום אחד יש בזה קביעות. אלא שאם לא אמרו 
לפני כן שרוצים לאכול יחד, לא די שישבו במקום אחד אלא צריכים גם להסב, 
אך אם אמרו שרוצים לאכול יחד לא צריכים להסב אלא מספיק שיושבים במקום 
אחד [והדברים מתבארים לפי מה שכתב הרא"ה (עיל ע" ד"ס סיו שאת ההסבה 
צריך בשביל שתהיה הוכחה שהם מצורפים יחד, ולכן אם לא יושבים במקום 
אחד שאין כאן קביעות כלל ודאי לא מצורפים, ומה שאומרים קודם שיאכלו 
יחד מועיל רק שלא צריך את ההוכחה שהם מצורפים]. 
והגר"א הוסיף שהמקור לדין זה שצריכים לשבת הוא ממה שכתוב בברייתא 
שאם "ישבו' לאכול אחד מוציא לכולם, ומוכח שאף שאמרו לפני כן 
שרוצים לאכול יחד [כמבואר בגמרא], אעפ"כ דווקא אם ישבו יש בזה קביעות. 
וזהו גם הטעם של הרישא של הברייתא, שאם הלכו לא מוציא את כולם אע"פ 
שאמרו קודם שרוצים לאכול יחד, משום שאם הלכו ולא ישבו אין בזה 
קביעותפ'ג. והגר"א הוסיף שהמקור לדין שצריכים לשבת במקום אחד הוא ממה 
שמבואר בגמרא שרק אם האנשים אמרו לפני כן שרוצים לאכול במקום פלוני 
יש קביעות, ומוכח שצריכים לשבת במקום אחד בשביל שיהיה קביעות [וגם 
הלשון 'ישבו' משמע שישבו במקום אחד]פד. 
וכתב הביאור הלכה (טס סי" ד"ס שינס) שגם אם עומדים במקום אחד אין זה 
קביעות אא"כ ישבו. והוכיח כן ממה שהקשו תוספות להלן (פג. ל"ס סו) 
על מה שנוהגים לעמוד בהבדלה איך יוצאים ידי חובה, ותוספות תירצו שכיון 
שקובעים עצמם לצאת ידי הבדלה יש בזה קביעות [ואעפ"כ סיימו תוספות 
שעדיף שישבו בהבדלה]. ומבואר מדברי תוספות שעמידה היא לא כישיבה. ומה 
שמבואר בשולחן ערוך שאם רוכבים על החמור נחשב קביעות, הוא משום 
שיושבים על החמור. 
והמגן אברהם (חס ס"ק מ) הסתפק אם ישבו בעגלה אחת והעגלה נוסעת האם 
נחשב קביעות [ורק כשכל אחד רוכב על חמורו לא נחשב קביעות אם 
החמור הולך כמבואר ברבינו יונה כיון שהם לא קבועים במקום אחד אבל כאן 
שכולם בעגלה אחת נחשב שכולם קבועים בעגלה], או שכיון שהולכים אין כאן 
קביעותפה. והמגן אברהם סיים שבספינה ודאי נראה שיש בזה קביעות. והאליה 
רבא (טס סי"ל) נוטה להקל גם בעגלה. 


האם בזמנינו יתכן שיהיה קביעות כשלא יושבים על שולחן אחד 


שם. כתב השולחן ערוך (מס סי") שאף שמבואר בגמרא שאם אמרו זה לזה 

שיאכלו יחד יש להם קביעות בלי הסבה, אבל בזמן הזה שלא רגילים 
בהסבה, והישיבה בשולחן אחד דינה כהסבה כמו שנתבאר לעיל, גם אם יאמרו 
זה לזה שיאכלו יחד לא יהיה להם קביעות אא"כ ישבו בשולחן אחד. והמגן 
אברהם (עס ס"ק כו) הקשה שהרי השולחן ערוך טס פי"נ) כתב שאם רכבו על 
חמור ואמרו זה לזה שיאכלו יחד נחשב קביעות אם החמורים עמדו, הרי שגם 


שיובא מה שהגר"א פירש בלשון הרא"ש והשולחן ערוך. | פב. רבינו יונה (ד"ס ועוד), רשב"א (ל"ס 
יסשנפי) והרא"ש (פ" גן. ‏ פג. וכן כתבו המגן אברהם (עס פ"ק ס) והמחצית השקל (sס)‏ שהמקור 
של דין זה שאם הולכים אין זה קביעות אפילו שאמרו קודם שיאכלו יחד, הוא מהרישא של 
הברייתא. ‏ פד. והגר"א ביאר בזה מה שמבואר ברא"ש הנ"ל ובשולחן ערוך (טס פי")) שדווקא 
אם אמרו שנאכל במקום זה או במקום פלוני הרי זה קביעות, שהוא משום שרק אם יושבים 
במקום אחד הרי זה קביעות. ונראה לפי זה שלא צריכים לומר בתחילה מהו המקום שרוצים 
לאכול בו כמו שנראה מהרא"ש והשולחן ערוך (ס), אלא מספיק שישבו בסוף במקום אחד. ולשון 
הרא"ש והשולחן ערוך מתפרש שבסוף ישבו במקום אחד. וכבר נתבאר לעיל שאכן ברשב"א 
וברבינו יונה לא כתוב שצריכים לומר מהו המקום שיאכלו בו, אלא מספיק שאמרו שיאכלו יחד, 
ובסוף אכלו במקום אחד. | פה. אבל ממה שכתב הגר"א (6":0 שאם רוכבים על החמור והחמור 
הולך לא מצטרפים משום שלא יושבים משמע שגם אם ישבו בחמור אחד לא נחשב קביעות, 
משום שאל"כ מה שלא מצטרפים הוא משום שהם לא במקום אחד ולא משום שלא יושבים, 
שהרי אם יהיו בחמור אחד יצטרפו. 


ילקוט 


בזמן הזה מועיל מה שאמרו זה לזה שיאכלו יחד וגם אם לא יאכלו בשולחן 
אחד יהיה נחשב קביעות. ותירץ שהנה לכאורה קשה עוד מדוע בזמנם הועיל 
מה שאמרו זה לזה שיאכלו יחד שיהיה נחשב קביעות גם בלי הסבה ובלי 
שיישבו על שולחן אחד, ואילו בזמנינו לא מועיל כלל מה שאמרו זה לזה 
שיאכלו יחד וצריך שיישבו בשולחן אחד בשביל שיהיה להם קביעות. ובהכרח 
צריך לומר שרק בזמנם שהיו רגילים לאכול כל אחד על שלחנו, יתכן שיהיה 
קביעות גם כשלא אוכלים כולם על שולחן אחד, אבל בזמנינו שרגילים לאכול 
על שולחן אחד כשאוכלים יחד, לא יתכן שיהיה קביעות אם לא אוכלים על 
שולחן אחד, כמו שלא יתכן שיהיה קביעות אם לא יושבים במקום אחד וכמו 
שנתבאר לעילפי. ובזה מיושב מדוע גם בזמן הזה אם רוכבים על החמור ואמרו 
זה לזה שיאכלו יחד הרי זה קביעות, משום שגם בזמן הזה אם רוכבים על 
החמור לא רגילים לאכול על שולחן אחד, ולכן הוא קביעות אם ישבו במקום 
תת 

אם אמרו זה לזה שיאכלו יחד יש להם קביעות גם אם לא ישבו על 
שולחן אחד, ומספיק שישבו במקום אחד, וכמו שבזמנם אם אמרו זה לזה 
שיאכלו יחד יש להם קביעות גם בלי הסבה אם ישבו במקום אחד. ומשום 
שכללו של דבר הוא שאם לא אמרו זה לזה שיאכלו יחד, צריך שתהיה הוכחה 
לקביעותם ע"י הסבה [בזמנם], או ע"י שיאכלו בשולחן אחד [בזמנינון, אבל 
כשאמרו זה לזה שיאכלו יחד לא צריך הוכחה לקביעותם. ורק אם לא ישבו 

במקום אחד אין כאן קביעות כללפ'. 


מספיק שקצתם מסובים וכמו כן שמש מצטרף תמיד 


שם. השלטי גיבורים (פות כ) כתב שאם מקצתם מסובים, אחד מברך לכולם אע"פ 

שאינם מסובים. והעתיקו המגן אברהם (פס פ"ק כס). וכתב הפרי מגדים 90 
פננסס פס) שגם בזמנינו שמספיק שיושבים על שולחן אחד, מספיק שמקצתם 
ישבו על שולחן אחד. אבל הביאור הלכה (שס סי" ד"ס ננ) הקשה ממה שמבואר 
בשולחן ערוך (ס" קג ס"נ) שבשביל שיוכלו להוציא זה את זה בברכת המזון 
צריך שכולם יקבעו יחד סעודתם בהסבה [ובזמנינו בישיבה על שולחן אחד], 
והרי הראשונים כתבו שברכת המוציא וברכת המזון יש להם דין אחד כמו 
שיבואר להלן, וא"כ גם בברכת המוציא צריך שכולם יסבו או ישבו על שולחן 

אחד. 
וכתב עוד השלטי גיבורים (פס) ששמש יוצא בברכת המוציא אף שלא קבע 
סעודתו על השולחןפ". 


האם בברכה אחרונה רק בהסבו אחד מועיא כולם 


כי נח נפשיה דרב אזלו תלמידיו בתריה כי הדרי אמרי ניזיל וניכול 

לחמא אנהר דנק בתר דכרכי יתבי וקא מיבעיא להו הסבו דוקא תנן 
אבל ישבו לא או דילמא כיון דאמרי ניזיל וניכול ריפתא בדוכתא 
פלניתא כי הסבו דמי. תוספות (ל"ס עעכס) כתבו, שממה שתלמידי רב הסתפקו 
לענין ברכת המזון אם יכולים להוציא זה את זה מוכח שגם בברכת המזון רק 
אם הסבו מוציאים זה את זה. ורבינו יונה (ד"ס ופֿומכ) והרא"ש (סי (ג) הוכיחו כן 
גם מלשון הגמרא להלן (מג.) שתלמידי רב אמרו 'וברכת המזון לא גמרינן' והרי 
שספיקם היה על ברכת המזוןפ"ל. והתוספות (עיל ע" ד"ס ססנו) ורבינו יונה 
והרא"ש (שס) כתבו עוד שיש להוכיח שגם לענין המוציא צריך שיסבו. שהרי 
להלן (מג.) נחלקו רב ורבי יוחנן האם דין אשמה [שדווקא אם הסבו אחד מוציא 
לכולם] הוא רק בפת או גם ביין, והרי מבואר בחולין (ק) שאין זימון לפירות, 
דהיינו שבברכה אחרונה לא יכולים להוציא זה את זה בפירות וביין [ורק בפת 
מוציאים זה את זה], ובהכרח שדברי רב ורבי יוחנן שם נאמרו על ברכה 
ראשונה, ומוכח שדין המשנה הוא גם בברכת המוציא [ועל זה נחלקו רב ורבי 
יוחנן האם דין זה הוא גם בברכה ראשונה של יין]. ולפי זה כתבו שנמצא 
שבהכרח דין המשנה הוא בין בברכת המוציא ובין בברכת המזון. ומה שתלמידי 


פו. ראה בביאור הלכה (שס סי" ד"ס 65" שהוסיף שבזמנינו אם לא יושבים על שולחן אחד יש 
הוכחה שאין דעתם לקבוע יחד ובטל מה שאמרו שרוצים לאכול יחד. ‏ פז וכמו כן בבעל 
הבית שנתבאר לעיל שלא צריך הסבה, להמגן אברהם בזמנינו לא יהיה קביעות אם לא ישבו 
על שולחן אחד ולא יהיה נפקא מינה בזמנינו בין בעל הבית לאורחים, ולהגר"א גם בזמנינו 
יש מעלה לבעל הבית, שגם אם לא ישבו על שולחן אחד הרי זה קביעות. | פת. ראה בפרי 
מגדים (פס פע 5נרסס ס"ק ס) שנראה שהוקשה לו שגם אם הוא לא שמש יוכל לצאת שהרי נתבאר 
שמספיק שקצת מסובים. ויש לתרץ שגם אם מספיק שקצת מסובים אבל צריך שכולם ישבו 
במקום אחד, אבל השמש כלל לא יושב עמם. וראה שם עוד שכתב שאין להוכיח דין זה 
ממה שנפסק בשולחן ערוך (פ" קש ס"פ) שלענין ברכת המזון שמש מצטרף, משום שלברכת 
המזון מצטרפים גם בלי הסבה לחלק מהשיטות, והרי שמספיק צירוף קל בשביל ברכת המזון, 
וא"כ יתכן שלכן שמש מצטרף, משא"כ בהמוציא שודאי צריך הסבה, יתכן ששמש לא מצטרף. 
פט. גירסתם היה 'וברכת המזון לא גמירנא' אבל לפנינו הגירסא היא ברכת מזונא לא גמירנא. 
צ. וכן כתב השלטי גיבורים (פות כ) בשם המז"ה, וראה במאירי (על ע" ד"ס נמקנס) שהביא שיטה 
זו. צא. הרשב"א כתב שכן נראה מפשטות סוגייתנו. וכנראה כוונתו למחלוקת רב ורבי 


ברכות מב: 


ביאורים קנט 


רב לא הסתפקו כשבירכו המוציא, הוא משום שבתחילה ישבו זה אחר זה ולכן 
כל אחד בירך לעצמו המוציא. 
אבל דעת הרמב"ן (סן מה. ד"ס זו) שבברכת המזון חובת הזימון מצרפם יחד וגם 
בלי הסבה זה מוציא את זהצ. וגם הרשב"א להלן (נ: ל"ה ס6) הביא שגדולי 
המפרשים האחרונים כתבו שרק בברכה ראשונה לא יכול להוציא את חבירו אם 
לא הסבו אבל ברכת המזון אינה צריכה הסבהצ". אך הרשב"א הוכיח מהסוגיא 
שם לא כן [ולהלן יובא שתוספות בחולין (קו. ד"ס פפע) צידדו בהיפוך שרק 
בברכה אחרונה צריך הסבה]. 

וכתב המגן אברהם (פ" קג קק"ם) שנראה שאם הם לא הסבו, והם לא יכולים 
להוציא זה את זה בברכת המזון, לא יכולים לזמן, משום שברכת הזימון 

היא רק כשיכולים להוציא זה את זה בברכת המזוןצב. והוכיח כן משום שאל"כ 
מדוע מבואר בסוגייתנו שתלמידי רב הצטערו שלא ידעו להכריע אם צריך דווקא 
הסבה הרי יכלו לברך כל אחד בפני עצמו, ובהכרח שהצטערו משום שיתכן 
שיכולים להוציא זה את זה ואז הם חייבים בזימון, וכיון שהסתפקו הפסידו 
מצות זימון. והמחצית השקל (פס) ביאר ראייתו, שאין לומר שהצטערו משום 
שאם יכולים להוציא זה את זה עדיף לעשות כן משום ברוב עם הדרת מלך, 
שא"כ מדוע לא הסתפקו בהמוציא. ומטעם זה אין לומר שהצטערו משום שלא 
ידעו את הדין משום שא"כ מדוע לא הסתפקו בהמוציא. ובהכרח שצערם היה 
משום שלא יכלו לזמן. אך לפי מה שכתבו תוספות שלא הסתפקו בהמוציא 
משום שלא התחילו לאכול יחד, אפשר לומר שהצטערו משום שלא ידעו הדין 

או משום שעדיף שאחד מוציא חבירו משום ברוב עם הדרת מלךצג. 

והמגן אברהם שם הביא שהבית יוסף הביא שהתשובת הריב"א כתב שגם אם 
לא אכלו יחד אלא כל אחד אכל בקרן זוית מצוה שיזמנו משום ברוב 

עם הדרת מלך. וביאר המגן אברהם שתשובה זו סוברת שכיון שיש שיטה 
שבברכת המזון אחד מוציא כלם בלי שנקבעו יחדיו, יש רשות לזמן, ולכן 
השולחן ערוך לא העתיק תשובה זו משום שפוסקים שלא יכול להוציא חבירו 
בלי הסבה, וממילא אי אפשר לזמןצד. אמנם השער הציון (פס פ"ק כ) הקשה על 
המגן אברהם שפירש בתשובת הריב"א שסוברת כהשיטה שבברכת המזון אחד 
מוציא כלם בלי שנקבעו יחדיו, שהרי גם לשיטה זו צריכים לשבת יחד, ואילו 
הריב"א כתב דינו גם כשלא ישבו יחד, ובהכרח שהתשובת הריב"א סובר 
שאפשר לזמן אפילו שלא יכולים להוציא זה את זה, אלא שהוא לא חובה. 

ומשום ברוב עם הדרת מלך מצוה לעשות כזצה. 


שני חילוקים בין ברכה ראשונה לברכה אחרונה 


שם. להלן (מס:) מבואר לענין ברכת המזון שאם שנים אכלו מצוה להחלק, ולא 
יוציאו זה את זה. וכתב רש"י (פס ד"ס מוס) שגם בברכת המוציא הדין כן. 

אבל תוספות (מה. ד"ס 5ס) הוכיחו לא כן מהמבואר לעיל (ש.) שבר קפרא אמר 
לשני תלמידיו שאכלו יחד שאחד יוציא את חבירו. ובהכרח שלענין ברכה 
ראשונה גם בשנים זה מוציא את זה. וכן מוכח ממה שמבואר להלן (גג.) שבברכת 
בורא מאורי האש אחד מוציא לכולם. וטעם החילוק בין ברכה ראשונה לברכה 
אחרונה, הוא משום שבתחילה יושבים בשביל להצטרף, אבל בברכה של סוף 
סעודה כבר הם מסתלקים זה מזה. ובאופן נוסף כתבו תוספות לבאר את החילוק 
ביניהם שבברכת המזון חיובו מהתורה ולכן החמירו בו. וכתב הפרי מגדים (פו"ק 
סי" קפסו טל פכרסס ס"ק כג) שנפקא מינה בין הטעמים כשאכל פחות מכדי שביעה 
שחיוב ברכת המזון שלו הוא מדרבנן, שלפי הטעם הראשון גם בזה אם הם 
שנים לא יוציאו זה את זה בברכת המזון, אבל לפי הטעם השני באופן זה גם 

שנים יוציאו זה את זה בברכת המזון. 

ותוספות בחולין (קו. ל"ס וטפע) כתבו שיש חילוק נוסף בין ברכה ראשונה לברכה 
אחרונה, שבברכה אחרונה קיימא לן בחולין (פס) שאין זימון לפירות, 

דהיינו שבפירות לא מוציאים זה את זה אפילו כשישבו שלשהצ', ורק בפת 
מוציאים זה את זה כשיש ג', אבל בברכה ראשונה מוציאים זה את זה גם 
בפירות, כמו שמוכח ממה שמבואר לעיל (ע.) שבר קפרא אמר לשני תלמידיו 


יוחנן שנחלקו בברכה ראשונה. ושיטה זו סוברת כנראה שתלמידי רב הסתפקו על המוציא. 
וראה ברבינו יונה (עס) שהביא ג"כ שיטה זו שרק על המוציא צריך הסבה, וכתב שהם מפרשים 
במה שאמרו להלן 'ברכת המזון לא גמירנא' שהכוונה לברכת הדבר שמזין, דהיינו המוציא. 
וראה ברשב"א כאן (ד"ס ופילוש) שנראה שפירש שתלמידי רב הסתפקו גם על המוציא. צב. ראה 
בשער הציון עס ס"ק כ שכן מסתבר משום שאיך יאמרו נברך שהכוונה שנברך יחד הרי הם 
מוכרחים להתחלק. | צג. וראה ברשב"א (ד"ס ופימע) שביאר שהסתפקו גם על המוציא וגם על 
ברכת המזון שאם יש להם צירוף לא יכולים להתחלק ואם אין להם צירוף מצוה להתחלק. 
ונראה שכוונתו שאם מצורפים חייבים לזמן ואל"כ לא יכולים לזמן וכהמגן אברהם. | צד. ומה 
שהרמ"א הביא תשובה זו כוונתו שמצוה לסיים את הסעודה יחד כדי שיוכלו לזמן. 
צה. והוסיף שנראה שלכן הרמ"א הביא תשובה זו, ולא כהמגן אברהם שפירש ברמ"א שכוונתו 
שמצוה לסיים יחד את הסעודה. | צו. ראה בשער הציון (פ" מג סק"ד) שהביא שהרבה ראשונים 
כתבו כן גם ביין. אך הסמ"ג והשבלי הלקט כתבו שיין דינו כפת לענין זה. וראה בשלטי 
גיבורים (פת ד) שכתב שבכל הדברים מוציא את חבירו, ולא נתבאר כיצד פירש את הסוגיא 
בחולין (קו.). 


אה19/06/20189 


ילקוט 


קס 


שאכלו פירות שיוציאו זה את זה. וכן מוכח ממה שמבואר במשנתנו (עיל מ3.) 
שבמוגמר אחד מוציא את כולם. וכן מוכח ממה שמבואר להלן (ג.) שבברכת 
מאורי האש אחד מוציא את כולם. וטעם החילוק הוא שבברכה ראשונה 
מרוויחים מהברכה שעל ידה מותרים לאכול ולהנות ולכן מצטרפים, אבל בסוף 
שכבר אכלו לא מצטרפיםצ'. 

ותוספות (טס) כתבו עוד שלפי זה היה אפשר לומר שהדין של המשנה כאן 
שרק בהסבו אחד מוציא את כולם הוא רק בברכת המזון ולא בברכת 

המוציא, כיון שמצינו שבברכה אחרונה צריך יותר קביעות, ולכן בזה צריך 
שיסבו. וכן היה נראה ממה שתלמידי רב הסתפקו ספיקם רק בברכת המזון ולא 
בברכת המוציא. וכן מוכח ממה שמבואר במשנתנו שאם בא להם יין לאחר 
המזון אחד מברך לכולם. והרי לכאורה קשה משם על רב שסובר להלן (פג.) 
בלשון השני שביין לא מועיל הסבה. ובהכרח שבמשנתנו מדובר בברכה ראשונה, 
ובזה לא צריך כלל קביעות, ואפילו בלי הסבה אחד מוציא כולם. ואע"פ שלהלן 
הקשו מהמבואר בברייתא שביין שלפני המזון אחד מוציא כולם בהסבה, ותירצו 
שכיון שההסבה הועילה לפת היא מועילה ליין, וא"כ אפשר לפרש גם במשנה 
שמדובר שהסבו וכיון שההסבה הועילה לפת שאכלו לפני כן היא מועילה גם 
ראשונה לא צריך כלל קביעות, ולכן מהמשנה לא קשה משום שבמשנה מדובר 
בברכה ראשונה [כיון שהמשנה אמרה לפני כן שעל יין שבתוך המזון כל אחד 
מברך ושם בהכרח מדובר בברכה ראשונה, שהרי לא מברכים ברכה אחרונה על 
יין שבתוך המזון], וכיון שמדובר בברכה ראשונה, לא צריך הסבה ולא קשה 
מהמשנה. ורק מהברייתא הקשו, ששם מבואר שאחד מוציא כולם רק בהסבה, 
ובהכרח מדובר בברכה אחרונה, ולכן הקשו על רב שסובר שביין לא מועיל 

הסבה. 
אבל תוספות כתבו שיותר נראה שגם בברכה ראשונה צריך להסב, שבפשוטו 
גם ברישא של המשנה שרק בהסבו אחד מברך לכולם מדובר בברכה 
ראשונה, וכמו שכל המשנה עוסקת רק בברכה ראשונה. ומה שתלמידי רב לא 
הסתפקו בברכה ראשונה הוא משום שלא התחילו לאכול יחד [וכמו שכתבו 
תוספות כאן]. ומה שלא הקשו על רב ממשנתנו הוא משום שמהברייתא שם 
קשה על שתי הלשונות של רב וכמבואר שם, ולכן העדיפו להקשות מהברייתא. 
אך תוספות כתבו שלפי זה נראה שבמשנה מדובר רק בברכה ראשונה, אלא 
שהגמרא ידעה שגם בברכה אחרונה צריך להסב [ולא כמו שכתבו תוספות כאן 
ורבינו יונה והרא"ש שבמשנה מדובר גם בברכת המזון]. ולפי זה הקשו תוספות 
על המבואר בסוגייתנו שתלמידי רב הוכיחו מהסתירה שיש מהברייתא למשנה 
שאם אמרו זה לזה שיאכלו יחד מוציאים זה את זה בברכת המזון, הרי שם 
מדובר בברכת המוציא שלא צריך קביעות טובה [כמו שמוכח ממה שמוציאים 
זה את זה גם בפירות], ולכן מספיק שיאמרו זה לזה שיאכלו יחד, אבל בברכת 
המזון שצריך יותר קביעות יתכן שלא יועיל שיאמרו זה לזה שיאכלו יחד. 
ותירצו תוספות שהם סברו שאם נחשב קביעות לברכה ראשונה נחשב גם 
קביעות לברכה אחרונה. 


מכאן קשה על רבינו חננאל ועל רב האי גאון 


הפבו דוקא תנן אבל ישבו לא או דילמא כיון דאמרו ניזיל וניכול ריפתא 

בדוכתא פלניתא כי הסבו דמי. הרא"ש (סיי 2) כתב שמכאן קשה על 
רבינו חננאל שסובר שמספיק שישבו בשביל לאכול. וכן קשה מכאן על רב האי 
נאון שסובר שמספיק שישבו בעיגול כסדר אכילה [משום שהרי שם ישבו בשביל 
לאכול וגם ישבו כסדר אכילה]. והחתם סופר (סגסות על ספו"ע סי' קסו סי"6) תירץ 
על רבינו חננאל, שספיקם היה האם הסבה הכוונה דווקא בהסבה או שמספיק 
שיאמרו זה לזה שיאכלו יחד או שהם יושבים על דעת לאכול. ובמסקנא הוכיחו 

שמספיק שישבו על דעת לאכול. 


צז. חילוק זה הוא כעין החילוק הראשון שכתבו תוספות בברכות הנ"ל במה שמצינו שברכה אחרונה 
חלוק מברכה ראשונה לענין שנים, שבברכה אחרונה שנים לא מוציאים זה את זה, משא"כ בברכה 
ראשונה. ואמנם את חילוקם השני אי אפשר לומר כאן בשביל לתרץ מדוע אין מזמנים על הפירות, 
וא"כ לכאורה קשה על החילוק השני שכתבו תוספות בברכות הנ"ל, איך יפרשו מה שאין מזמנים 
על הפירות. ויתכן שתוספות שם סוברים כהרא"ה שכתב (עי? ע"b‏ לייס סיו) שמה שאין מזמנים על הפירות 
הוא משום שאחרי גמר הסעודה יכול כל אחד ללכת למקומו כיון שלא צריך לברך במקומו ולכן 
בטל הקביעות, וטעם זה הוא רק בפירות ולא בפת, ומה שבפת ב' לא מוציאים זה את זה בברכה 
אחרונה הוא משום שהוא מהתורה. ולשיטה זו מובן מדוע בפירות לא מוציאים זה את זה אף בג' 
ובפת מוציאים בג', משום שבפירות בטל לגמרי הקביעות אחרי שאכלו, אבל בפת לא בטל הקביעות, 
אלא שהחמירו בברכת המזון מהתורה ובג' שיש זימון לא החמירו. א. כן ביאר המשנה ברורה (פי 
ריג סק"נ, ל). אמנם ראה בתשובת הרמב"ם (סונפס נכסף מקנס כככופ פ"6 סי"נ) | שביאר שבדבר חשוב עדיף 
שיברך לבד ולכן רק אם הסב מוציא את חבירו, והכסף משנה הביא שהרמ"ה השיג שאדרבה בברכה 
חשובה יש יותר סברא שיכול להוציא את חבירו. והפני יהושע (ד"ס וסגנע"ל) הוכיח כדברי הרמב"ם 
מהמבואר להלן (מס:) שאם אי אפשר לזמן כשיש ג' אנשים מצוה להחלק, ומוכח שיש עדיפות כשכל 
אחד מברך בעצמו. וגם המעשה רוקח (ככופ פס) כתב בביאור סברת הרמב"ם שאם אחד מברך לכולם 
זה מורה על קלות הדבר שלא רוצים לטרוח ולברך כל אחד, ולכן בברכה חשובה יש מעלה שכל 
אחד יברך בעצמו. והוסיף שכן מצינו לעיל (₪ש.) שברכה כוללת [שפוטרת את הכל], כגון שהכל, אינה 


ברכות מב: - מג. 


ביאורים 


מוה. 


ביאור שתי הלשונות והאם פירות דינם כפת 


אמר רב לא שנו אלא פת דבעי הפבה אבל יין לא בעי הסבה ורבי יוחנן 
אמר אפילו יין נמי בעי הפבה איכא דאמרי אמר רב לא שנו אלא 

פת דמהניא ליה הפבה אבל יין לא מהניא ליה הפבה ורבי יוחנן אמר 
אפילו יין נמי מהניא ליה הסבה. הרא"ש (סיי 2) ביאר שמחלוקת רב ורבי 
יוחנן היא האם יין יש לו חשיבות כמו פת או לא. אלא שלפי הלשון הראשון 
רק בדבר חשוב צריך הסבה [משום שעל דבר חשוב היו רגילים להסב כשאכלו 
כמה אנשים, ולכן אין לו קביעות בלי הסבה, אבל בדבר לא חשוב לא רגילים 
להסב ולכן יש לו קביעות בלי הסבהא]. ולכן בהכרח שמחלוקת רב ורבי יוחנן 
היא שלרב ביין לא צריך להסב כיון שהוא לא חשוב, ולרבי יוחנן גם ביין 
צריך להסב כיון שגם הוא חשוב. ולפי הלשון השני רק בדבר חשוב מועיל 
שיסב [כיון שבדבר לא חשוב אין קביעות גם כשמסבים יחד]. ולכן בהכרח 
שמחלוקת רב ורבי יוחנן היא שלרב ביין לא יועיל שיסב כיון שהוא לא חשוב, 

ולרבי יוחנן גם ביין מועיל שיסב כיון שהוא חשוב. 
ולפי זה כתב הרא"ש, שבשאר דברים חוץ מפת ויין, לפי הלשון הראשון שבדבר 
לא חשוב לא צריך להסב לפי כולם לא צריך להסב, ולפי הלשון השני 
שבדבר לא חשוב לא מועיל שיסב, בשאר דברים שאינם חשובים לפי כולם לא 
מועיל שיסב. ולהלכה פסק הרא"ש כהלשון הראשון שבשאר דברים לא צריך 
שיסב כיון שבדרבנן הולכים אחרי המיקל. וגם משום שלעיל (ש.) מבואר שבר 
קפרא אמר לשני תלמידיו שאכלו יחד פירות שיוציאו זה את זה, ומוכח 
שפוסקים כהלשון הראשון. וכן דעת הרמב"ם (נללות פ"6 סי"נ) שפוסקים שרק בפת 
ויין צריך להסב אבל בשאר דברים לא צריך להסב, וכתב הרשב"א (ד"ס 6יכ0) 
שהרמב"ם פסק כהלשון הראשון משום שבדרבנן מקיליםג. 
אבל דעת הראב"ד (סעגות שס) שפוסקים כהלשון האחרון ובשאר דברים לא מועיל 
שיסב. והרשב"א (פס) כתב ג"כ שפוסקים כהלשון האחרון כדרכם של 
הגאונים לפסוק כלשון שני כשהוא לחומרא באיסורים. אך הקשה מהמבואר לעיל 
(ש.) שבשאר דברים מוציא זה את זהי. ולכן ביאר' שלדעת רבי יוחנן יין ושאר 
דברים שוים לפת, וממילא בין לפי הלשון הראשון ובין לפי הלשון השני בכל 
דבר צריך להסב, ואם מסב יכול להוציא את כולם, ומה שרבי יוחנן אמר דבריו 
על יין הוא אגב שרב אמר דבריו על יין. וכן מבואר גם בתוספות בחולין קו: 
ד"ס ושמע) שלהלכה פוסקים כרבי יוחנן וצריך להסב בכל הדברים בין בפת ובין 
ביין ובין בשאר פירותה. 

והרא"ה (ל"ס וכפנ) והריטב"א (מד"ס 6מכ) ביארו את הסוגיא באופן אחר שאין 
חילוק בין פת ליין אלא החילוק הוא בין אכילה לשתיה, שלרב חלוקה 

אכילה משתיה, ולפי רבי יוחנן לא חלוקים. ולהלכה פוסקים כרבי יוחנן שסובר 
שאין חילוק ביניהם [בין ללישנא קמא ובין ללישנא בתרא]. ובזה תירצו את 
הסוגיא לעיל (ט.), כיון שפוסקים שתמיד מועילה הסבה שיוכל להוציא את 

חבירו. 


גם אם לא עריך הסבה עריך שישבו יחד 


שם. רבינו ירוחם (נט"ז פיג) כתב, שאפילו שבפירות לא צריך הסבה [משום 

שפוסק כהלשון השני וכשיטת הרא"ש שבפירות לא צריך הסבה], אבל 
צריך שתהיה קביעות. וכן כתב הטור (פו"פ סי' קעד) שצריכים לשבת, משום שבלי 
ישיבה אין קביעות כלל. והבית יוסף (שס ד"ס ונקפכ) ביאר שהוא כמו שנתבאר 
לעיל (פנ) שגם אם אמרו זה לזה שיאכלו יחד שלא צריכים הסבה, אבל אם 
לא יושבים אין קביעותי. והביאור הגר"א (סי כיג 6ופ ג) הוכיח שצריך קביעות 
גם בפירות מהמבואר להלן שגם אם לא צריך הסבה אבל אם דעתם לעקור 
למקום אחר אחרי שיאכלו את הפירות בשביל לסעוד פת לא יכולים להוציא 


חשובה כמו ברכה שפוטרת רק דבר אחד, כגון העץ. ב. אמנם הכסף משנה (ס) הביא שתכמי 
לוניל הקשו לרמב"ם מדוע פסק כן. והרמב"ם השיב שגם לפי הלשון השני מחלוקת רב ורבי יוחנן 
הוא האם צריך להסב ביין, והחילוק בין הלשון הראשון לשני הוא רק באיזה לשון אמרו את 
המחלוקת, שלפי הלשון השני רב אמר שביין לא מהני הסבה, אבל הכוונה היא שלא נאמר בו דין 
הסבה כדי שיהיה אחד מברך לכולם. והכסף משנה תמה מהסוגיא להלן שמפורש שלפי הלשון השני 
סובר רב שביין לא יועיל שיסב. וסיים שכנראה היתה לרמב"ם גירסא אחרת בגמרא. וראה בדרישה 
(פו"ס סי קעד פומ ס) במה שביאר בדברי תשובת הרמב"ם, אלא שהוא ראה את קיצור התשובה כפי 
שהובאה בבית יוסף (שס), אך לפי המובא בכסף משנה אי אפשר לבאר כהדרישה. וכבר מבואר לעיל 
שבפשיטות החילוק בין דבר חשוב ללא חשוב, הוא שבחשוב יותר רגילים להסב, ולכן יש יותר סברא 
שרק שם צריכים להסב, וכן יש סברא בהיפוך שדבר שלא חשוב אין לו קביעות. ג. ולהלן יובא 
מה שתירצו האחרונים לפי הראב"ד. | ד. ראה בבית יוסף ו" סי מג ד"ס וע 6 שמדבריו מבואר 
שביאר בדברי הרשב"א כמו שיבואר. ה. ראה בביאור הגר"א (סיי ליג 56 ג) שכתב שכן שיטת תוספות 
שכל הדברים דינם כיין. = ו אבל הבית יוסף (סי ריג ד"ס ומיש 05 כתב שאף אם בפת צריך ישיבה 
תמיד אבל בפירות לא צריך כלל קביעות. אך הביא את הטור שכתב שצריך ישיבה בפירות, וביאר 
שהוא משום שצריך שתהיה הוכחה שמתכוונים לצאת. ובסוף דבריו הביא את הרבינו ירוחם [ולכאורה 
מלשונו של הרבינו ירוחם נראה שלא כמו שביאר הבית יוסף שצריך ישיבה רק בשביל שיהיה הוכחה 
שמתכוונים לצאת, אלא משום שגם בפירות צריך קביעות אלא שלא צריך הסבה]. 


ילקוט 


זה את זה, ומוכח שזה ודאי שאי אפשר להוציא זה את זה גם בפירות בלי 
שיש קביעותז. וכתב עוד הבית יוסף, שלפי זה בזמננו שגם בפת ויין מספיק 
שיושבים אין חילוק בין שאר דברים לפת, שהרי תמיד צריך לשבת, ותמיד 
מספיק שיושבים. והשער הציון (פי' כיג קק"כ) כתב שדברי הבית יוסף הם לאו 
בדווקא שהרי גם בזמננו יש חילוק בין פת ויין לשאר דברים, שבפת ויין שבזמן 
הגמרא היו צריכים הסבה בזמננו צריך שישבו על שלחן אחד, אבל בשאר 
דברים שבזמן הגמרא לא צריך הסבה בזמננו לא צריך שישבו על שלחן אחד 
אלא מספיק שישבו במקום אחד". 


מחלוקת הראשונים האם בזמננו יש קביעות ביין 


שם. הסמ" עשטס מ) כתב שבזמננו שלא רגילים להסב על היין, לא יכולים 
להוציא זה את זה גם ביין. והטור "9 סי" כג) חולק. וכתב הבית 
יוסף (שס ד"ס וכתכ), שהסמ"ג סובר שכיון שאין רגילות להסב ולקבוע עצמם 
ליין, גם מי שיסב בשביל להצטרף בטלה דעתו, והטור סובר שלא בטלה 
דעתו. 

וכתב הבית יוסף שכדברי הסמ"ג כתבו גם תוספות לעיל (ט. ד"ס נפן), ושם 
כתבו שלכן נוהגים בזמננו שלא להוציא זה את זה בין ביין ובין בפירות. 

וכן כתבו תוספות בחולין (קו: ד"ס ושמע). וכתב עוד הבית יוסף, שדברי התוספות 
[שגם בפירות הדין כן] יתכנו רק אם סוברים שגם בפירות צריך הסבה [וכשיטת 
תוספות בחולין והרשב"א]ט. והביאור הגר"א (סי כיג 6ופ ג) כתב, שאכן כן מפורש 
בתוספות בחולין שגם בפירות צריך הסבה. וכמו כן בתוספות לעיל (לט. ד"ס נפן) 
מפורש שגם בפירות צריך הסבה', ולכן לשיטתם כתבו שבזמננו שלא רגילים 

להסב על הפירות לא יכולים להוציא זה את זה. 

והשלחן ערוך (ס" ניג ק") פסק שבפת ויין מוציאים זה את זה אם הסבו ובשאר 
דברים מוציאים זה את זה בלי הסבה. והרמ"א כתב שיש אומרים 

שבכל הדברים חוץ מפת ויין לא מועילה הסבה, ולכן נהגו עכשיו שבפירות כל 
אחד מברך לעצמו. ומדבריו מבואר שנהגו כן משום שחששו לדעת הראב"ד 
שפוסקים כהלשון השני שבפירות לא מועילה הסבה*, אבל ביין מועילה 
הסבה'נ. אבל המשנה ברורה (פס ס"ק יכ, סעכ סניון פס ס"ק י) הביא שהב"ח (סס 6"5) 
חשש גם לדעת הסמ"ג שגם ביין לא יוציא אחד את כולם משום שלא נוהגים 
לקבוע על היין. והמשנה ברורה סיים שלהלכה תלוי במנהג המקומות, שאם 
מצוי הרבה יין ורגילים לקבוע עליו, מועילה הסבה או ישיבה שיוכל אחד 

להוציא את חבירו. 


במאור ובמוגמר לא צריך הסבה והאם עריך ישיבה 


שם. תוספות בחולין (קו: דייס ועמע) הקשו על רב שסובר [בלשון השני] שבשאר 

דברים לא מועילה הסבה מדוע מבואר במשנה לעיל (פ6:) שעל המוגמר 

אחד מברך לכולם [אבל לרבי יוחנן לא קשה לפי שיטת תוספות שם שרבי 

יוחנן נחלק על רב גם בשאר דברים]. וכן קשה מהמבואר להלן (ע.) שעל המאור 

אחד מוציא כולם'י. ותירצו, שכיון שההנאה מהבשמים והאור באה לכולם בבת 
אחת הם מצטרפים". 


ז. והגר"א הוסיף שגם ברש"י (ד'ס פ6ײ) נראה שרק אם יושבים אחד מוציא את כולם, ואפילו 
בדבר שלא צריך הסבה. | ת. והוכיח כן שהרי בזמנם היו יושבים כל אחד על שלחן אחר 
ואעפ"כ מבואר בסוגייתנו שאם ביין לא צריך הסבה יכולים להוציא זה את זה בישיבה. וראה 
שם בשער הציון שתמה על הבאר היטב (סי מג סק"6) שהבין בדברי המגן אברהם שצריכים לשבת 
בשלחן אחד גם בפירות. אמנם ראה בפרי מגדים (טס פעל פנלסס פק"נ) שהבין ג"כ בדברי המגן 
אברהם כהבאר היטב, והוסיף שרק בזמננו שנוהגים לשבת על שולחן אחד הדין כן. ונראה לבאר 
דבריהם, שהמגן אברהם לשיטתו שסובר (פ" קסו פ"ק כ) שבזמן הזה שרגילים לשבת על שלחן 
אחד, גם אם אמרו זה לזה שיאכלו יחד אין להם קביעות אם לא ישבו על שלחן אחד, משום 
שאם לא יושבים על שלחן אחד מוכח שלא מתכוונים להצטרף. ולכן סובר שגם בפירות שלא 
צריך הסבה צריכים לשבת על שלחן אחד, ורק בזמנם שלא היו רגילים לשבת על שלחן אחד 
לא צריכים לשבת על שלחן אחד בפירות [ואמנם דברי השער הציון מתאימים לשיטת הגר"א 
שהובא לעיל שחולק על המגן אברהם שם]. ויש להוסיף שגם להמגן אברהם דברי הבית יוסף 
הם לא בדווקא, שהרי באוכלים בשדה גם בזמננו יש להם קביעות גם בלי שלחן אחד אם אמרו 
זה לזה שיאכלו יחד, וא"כ בפירות תמיד תהיה להם קביעות בשדה בלי שלחן אחד, ולא כמו 
בפת שרק אם יאמרו זה לזה שיאכלו יחד תהיה להם קביעות בשדה. ונמצא שגם בזמננו יש 
חילוק בין פירות לפת ויין. ‏ ט. ולכאורה אפשר לבאר לפי הנתבאר שגם אם לא צריך הסבה 
צריך שיהיה קביעות, ולכן בזמנינו שלא רגילים לקבוע עצמם על יין ופירות אין להם קביעות. 
י. ראה ברש"ש ופי פס) שביאר ג"כ בדברי תוספות שם שסוברים כשיטה זו, ותמה על הגרעק"א 
בחידושיו (שס. ‏ יא. וכפתב השער הציון (עס פ"ק יד) שלפי השיטות שבפת יוצא בדיעבד בלי 
הסבה גם כאן יוצא בדיעבד אף שקביעותם אינה קביעות לשיטה זו. | יב. וראה בט"ז (עס פק"ט 
ובמגן אברהם (שס פק"י) שכתבו שלהרמ"א בשכר ובמי דבש אחד מוציא את כולם משום שרגילים 
לשתותם בקביעות. ‏ יג ראה ברא"ש (פ 5" ) שכתב שבמאור אחד מוציא לכולם משום 
שאפילו לרבי יוחנן רק ביין צריך הסבה ולא בשאר דברים. והמעדני יו"ט (עס פות ₪0 הקשה שהרי 
רק לפי הלשון הראשון מיושב בזה, אבל לא לפי הלשון השני. | יד. ראה בפרישה (סי כפן פופ 
עז) שהקשה על הרמ"א שחשש לדעת הראב"ד, שא"כ איך נוהגים שאחד מוציא את כולם בברכת 
המאור והבשמים של הבדלה. ותירץ, שכיון שקבעו עצמם לברכת היין הועילה הקביעות לכל 
הברכות. והמאמר מרדכי (סיי כ5 סק" הקשה על תירוץ הפרישה, שמלשון הגמרא להלן (ג) 'היו 
יושבים בבית המדרש והביאו להם אור' נראה שמדובר שמברכים רק על האור ולא כל סדר 


ברכות מג. 


ביאורים 


קסא 


והתוספות לעיל (פנ. ד"ס ססנו) הקשו מדוע במוגמר אחד מברך לכולם בלי 

הסבה. וכתבו תוספות, שהירושלמי תירץ שבמוגמר כולם נהנים יחד 
ולכן מוציאים זה את זה בלי הסבהל'. והמנן אברהם (סי" מג סק")) כתב, שלפי 
תוספות נראה שגם אם לא ישבו מוציאים זה את זה, ולא כמו בפירות שמבואר 


אוצר החכמה: 


בשולחן ערוך שאפילו אם לא צריך הסבה אך צריכים לשבת. וכן משמע 
מהמבואר להלן (ג) שאם היו לומדים בבית המדרש מוציא אחד את כולם 
בברכת המאור אף שלא היתה שם ישיבה, שהרי ישיבה הכוונה שיושבים יחד 
בשביל לאכול או ליהנות יחד, ואילו שם עסקו בלימוד, ולא ישבו יחד בשביל 
ליהנות מהמאור אלא בשביל ללמוד. ובהכרח שכיון שנהנים יחד ולא צריך 
הסבה גם לא צריך שישבו יחד. והפרי מגדים (שס 85( לגכסס סק") כתב שיש 
לדחות ראיית המגן אברהם, שברכת המאור היא ברכת השבח ולא ברכת הנהנין, 
ולכן לא צריך בה קביעות וגם לא שייך בה קביעות, משא"כ במוגמר שהיא 
ברכת הנהנין יתכן שצריך שישבו יחד. 
והביאור הלכה (מס ד"ס ענ) הביא שהראשונים נחלקו לענין ברכת המאור האם 
צריך ישיבה. דעת הרשב"א להלן (ג. ד"ס ונים) שלא צריך בזה קביעות 
משום שזו הנאה כעין חובה [והביאור הלכה ביאר שכוונתו לסברת הפרי מגדים 
שזו לא ברכת הנהנין אלא ברכת השבח, אבל המאמר מרדכי (סיי 59 סק"י) כתב 
שכוונת הרשב"א בפשוטו שהיא ברכה של חובה כברכת המצוות]. ומזה נראה 
שגם לא צריך ישיבה. אבל השיטה מקובצת (שס ד"ס סנלו) כתב שדווקא אם 
יושבים כאחד מוציאים זה את זהל'. 
ועל מה שהקשה הפרי מגדים שלהלן (נג.) לא ישבו לדעת ליהנות מהמאור אלא 
בשביל הלימוד, תירץ הביאור הלכה שרק בדבר שצריך הסבה [בזמנם] או 
ישיבה על שלחן אחד [בזמננו], צריך שיאמרו זה לזה שיאכלו יחד וישבו בשביל 
להצטרף, אבל במאור שלא צריך הסבה משום שנהנים יחד, לכן אף אם צריך 
ישיבה יחד אך לא צריך שישבו בשביל להצטרף, אלא גם אם ישבו בשביל 
ענין אחר הם מצטרפים אם יושבים יחד. וכן נראה מרש"י לעיל (פנ: ד"ס נדון) 
שמה שכתוב במשנה שאם היו יושבים לא מוציא אחד את כולם מדובר שישבו 
לצורך ענין אחר, ועל זה מבואר בסוגייתנו שבשאר דברים אחד מוציא כולם 
אע"פ שישבו לצורך ענין אחר. הרי שאע"פ שגם בשאר דברים לא מוציא אחד 
את כולם אם לא ישבו יחד אבל לא צריך שישבו בשביל להצטרף יחד לאכילה, 
וא"כ יתכן שגם במאור צריך שישבו יחד אך כיון שלא צריך הסבה לא צריך 
שישבו בשביל להצטרף להנאת המאור. 
ולפי זה כתב הביאור הלכה שכיון שהשיטה מקובצת סובר שאפילו לענין מאור 
צריכים לשבת יחד, לכן אף שהרשב"א חולק עליו, אך זהו רק לענין ברכת 
המאור שברכתו היא ברכת השבח, אבל במוגמר לא מצינו שחולק עליו, וא"כ 
נראה שבמוגמר ודאי שרק אם ישבו יחד אחד מוציא את כולם ולא כהמגן 
אברהם. 


מדוע נוטל ידו אחת לפני ששותה 


כל אחד ואחד נוטל ידו אחת בא להם יין. תוספות (ד"ס כ) ביארו שנוטל 
ידו אחת משום כבוד הברכה. וכעין זה כתבו תוספות בחגיגה (ית: ד"ס סגוט6 


הבדלה [וכנראה שהבדילו כבר ואח"כ הזדמן להם אור או שלא הבדילו משום שלא היה להם 
יין], וא"כ מוכח שגם בברכת האור לחוד יכול אחד להוציא את חבירו. והמאמר מרדכי תירץ 
לפי מה שכתבו תוספות בחולין הנ"ל [וכן הוא בתלמידי רבינו יונה להלן (ג. ד"ס כל ד)] שכיון 
שבמאור נהנים כולם יחד יכול כל אחד להוציא חבירו [והביא שכן כתב המעדני יו"ט (פ"ת סי 
ג ות ]. ובאופן אחר תירץ לפי סברת הרשב"א שיובא להלן שבברכת המאור שהיא חובה ומצוה 
לא צריך קביעות בשביל שאחד יוציא את חבירו, וראה עוד להלן. | טו. המהרש"א שם הקשה 
על תוספות מנין להם שכוונת המשנה שבלי הסבה מוציא את כולם, הרי כתוב שם שביין שלאחר 
המזון אחד מוציא כולם, ושם הכוונה היא שאם הסבו אחד מוציא כולם, וא"כ יתכן שגם במוגמר 
כוונת המשנה שאם הסבו אחד מוציא לכולם. ויש להעיר, שמתוספות זה נראה ג"כ ששיטתם 
שדין פירות כדין יין, שאל"כ לא מובן מה שהקשו, שהרי להלשון הראשון לא צריך הסבה 
בפירות וכן במוגמר. ואם קושייתם להלשון השני, היה להם להקשות יותר שגם הסבה לא מועילה 
ואפילו לרבי יוחנן. ובהכרח שסוברים שפירות דינם כיין, ולכן הקשו על רבי יוחנן לפי הלשון 
הראשון שסובר שצריך בפירות הסבה מדוע במוגמר לא צריך הסבה. ואמנם יכלו להקשות על 
רב לפי הלשון השני שלא מועילה הסבה בפירות איך מוציאים זה את זה במוגמר [וכמו שתוספות 
בחולין הקשו]. וראה בראש יוסף (ד"ס פסק9) שכתב בקצרה שמתוספות הנ"ל מבואר שדינם של 
פירות כדין יין. וראה עוד במרכבת המשנה (נללת פ" סייג בסוף דבריו שכתב שרבי יוחנן סידר 
הירושלמי, וכיון שלשיטתו בכל הדברים צריך להסב ומועיל להסב, לכן הירושלמי הקשה מדוע 
במוגמר לא צריך להסב. | טז. והביאור הלכה צידד שגם כוונת הרשב"א שלא צריך הסבה 
בגלל שהיא ברכת השבח אבל ישיבה כאחד צריך. וראה שם שציין שהרא"ש (פ" סי ג) כתב 
שבמאור לא צריך הסבה משום שרק ביין סובר רבי יוחנן שצריך הסבה, ותלמידי רבינו יונה 
((סנן נג. ד"ס כל 5פד) כתבו שבמאור לא צריך הסבה משום שכולם נהנים יחד, ומדברי שניהם נלמד 
כהמגן אברהם שאין חילוק בין ברכת השבח לברכת הנהנין. ויש להוסיף שגם מתוספות בחולין 
שכתבו שבמאור מוציאים זה את זה משום שההנאה באה כאחד מוכח שלא מחלקים בין ברכת 
השבח לברכת הנהנין. וראה במאמר מרדכי (פס) שביאר בדעת החולקים על הרשב"א שהם סוברים 
שברכת המאור היא ברכה של הנאה. אלא שהקשה על הרא"ש שסותר עצמו שכתב שם לעיל 
(נתמיעם ססימן) שברכת המאור לא נתקנה משום הנאה. וראה שם עוד שכתב שיש להוכיח כעיקר 
סברת הרשב"א מהמבואר בפסחים (ק) שבקידוש של בית הכנסת מוציאים את כולם בברכת 
הגפן אף שאין קביעות בבית הכנסת, ומוכח שבהנאה כעין חובה אחד מוציא חבירו בלי קביעות. 


ילקוט 


קסב 


שנוטל משום נקיות. והמאירי (ד"ס נענ) הוסיף שמדובר שידיו לא היו נקיות. אבל 
הרשב"א (ד"ס 2 (סן) ועוד ראשונים" כתבו שנוטל ידו אחת שמא יגע ביין שיש 
בכוס, וכמו שנוטלים ידים לכל אכילת דבר שטיבולו במשקה שמא יגע במשקים 
ויטמא אותם [שהרי הידים שניות ועושות את המשקים ראשון], ויהיה אסור 
לשתותם, כך כאן נוטל שמא יגע ביין ויטמא אותו. והבית יוסף (פו"פ סי' קנת ד"ס 
כמנ סר"ן) הביא, שהר"ן (פפסיס קטו.) כתב שבפרק כיצד מברכין משמע שכמו 
שנוטלים. ידים לדבר שטיבולו במשקה כך נוטלים ידים לשתיה. וביאר הבית 
יוסף שכוונתו למבואר כאן שנטלו ידו אחת. והבית יוסף הוסיף שכן נראה 
מרש"י (ד"ס וט שפירש שנוטל את היד שמקבל בה את הכוס. אבל תלמידי 
רבינו יונה (לסנן נג: ד"ה דינר) כתבו בשם רבם שלא צריכים ליטול ידים לשתיה. 
וביאר הבית יוסף ששיטתו כתוספות, שכאן נטל ידו אחת משום כבוד הברכה. 
והבית יוסף סיים שהעולם לא נהגו ליטול ידים לשתיה, ואע"פ שהרשב"א (תורת 
סנית כ" פ") פסק שחייבים ליטול ידים לשתיה'", אך שאר הפוסקים שלא הזכירו 
דין זה לא סוברים כן, ולכן לא נהגו העולם ליטול ידים לשתיה. 


מדוע נוטל שתי ידיו 


אף על פי שכל אחד ואחד נטל ידו אחת חוזר ונוטל שתי ידיו. השיטה 
מקובצת (ל"ס ענו) כתב, שאם שמר את היד שנטל מספיק שיטול עכשיו את 

ידו השניה, משום שלא צריך ליטול בבת אחת את שתי ידיו. וכן כתב המאירי 
(ד"ס ענו). אבל תוספות בפסחים (קעו. ל"ס כ כתבו שכיון שלא נטל מתחילה לשם 
קדושה חייב ליטול את שתי ידיו'ט. והרשב"א (ל"ס מוכ) ביאר שנוטל שוב משום 
שתיכף לנטילת ידים ברכה. ובעל החררים בפירושו על הירושלמי (פ"ו ס"ו) ביאר, 
שכוונת הרשב"א שכיון שאסור להפסיק בין נטילה לברכה חוזר ונוטל ידיו. 
ובחידושי הגר"א (ד'ס כפד) הקשה על מה שאמרו אע"פ וכו', שהרי פשוט 
שלאכילה צריך ליטול שתי ידיו, וא"כ איזה חידוש יש שאע"פ שנטל 

ידו אחת חוזר ונוטל שתי ידיו, הרי אדרבה בגלל שנטל רק יד אחת צריך ליטול 
את שתיהן [ולתוספות בפסחים מיושב שהחידוש הוא שצריך ליטול את שתיהן 
גם אם שמר את היד שנטל]. והגר"א תירץ לפי השיטות שהנטילה הראשונה 
היא משום שהשותה צריך ליטול ידיו. ולפי זה נראה עוד שמה שלא צריך 
ליטול שתי ידיו לשתיה הוא משום שלא קובע לשתיה, אבל אם קובע עצמו 
לשתיה נוטל שתי ידיו, וכמו שבאכילת פת נוטל שתי ידיול. ומעתה נראה שגם 
הנטילה השניה שמבוארת בברייתא היא בשביל שתיית היין, אלא שבתחילה 
שלא הסבו מספיק שנוטל יד אחת, אבל בסוף שמסיבים וקובעים עצמם לשתיית 
יין צריכים ליטול שתי ידים. וזו כוונת הברייתא שאף שנטל לשתיה, אבל כיון 
שעכשיו קובעים עצמם לשתיית יין צריך נטילה לשתי ידים. ובזה מיושב מה 
שקשה איך עולה הנטילה השניה לאכילת פת, הרי מפסיק בין הנטילה לאכילת 
פת בשתיית יין ואכילת פרפראותלא. אבל לפי הנתבאר מיושב משום שהנטילה 

היא לשתיה, ונטילה זו עולה ג"כ לאכילת הפת. 


קביעות הסעודה מועילה ליין ולפירות 


ולהאיך לישנא דאמר רב לא שנו אלא פת דמהניא ליה הסבה אבל יין 

לא מהניא ליה הפבה קשיא סיפא שאני התם דמגו דקא מהניא 
ליה הפבה לפת מהניא ליה הסבה ליין. הרשב"א לעיל (מ. ד"ס ופן) הביא 
בשם הראב"ד שאם הביאו פירות לאחר הסעודה, שטעונים ברכה לפניהם 
ולאחריהם, אזי אף שאין זימון לפירות, מכל מקום כיון שהם קבועים לסעודהכב 
הם קבועים גם לענין הפירות, שיוכל להוציא אחד את חבירו בברכה אחרונה 
של פירות?ג. וכתב הפרי מנדים (ס" ליג :ל 6נלסס סק"ג), שלפי זה גם לפי הראב"ד 
שסובר שבפירות לא יכול להוציא חבירו גם בברכה ראשונה, אבל בתוך הסעודה 

[שטעון ברכה ראשונה] יכול להוציא את חבירו. 


יז. רא"ה (ל"ס פ"י), ריטב"א (ל"ס 3פ), תוספות בפסחים (קטו. ד"ס 02 ומאירי (עס נעס ₪ מפרטיס). 
יח. כשיטתו שפירש בסוגייתנו שנוטל בגלל ששותה. ולהלן יובא שדעת הרא"ה שאם קובע עצמו 
לשתיה נוטל שתי ידיו. וראה עוד ברשב"א (ל"ה מחכ) שהוכיח מהירושלמי שלפני אכילת פת הבאה 
בכיסנין מספיק שיטול ידו אחת. ‏ יט. ראה בבית יוסף (פו"פ סי קש ד"ס מלנרי) שפסק כתוספות 
בפסחים שמי שנטל בשביל דבר שטיבולו למשקה צריך ליטול שוב ידיו לאכילה. והדרכי משה לופ 
ג חולק וסובר שגם לפי תוספות בפסחים לא צריך ליטול שוב ידיו לאכילה, ומה שכתבו תוספות 
שם שצריך ליטול שוב, הוא רק בליל פסח שיש הפסק גדול של ההגדה בין הנטילה הראשונה 
לסעודה. אמנם הפרי מגדים (שס פ"פ פ"ק יי כתב, שממה שתוספות בפסחים הוכיחו מהברייתא כאן 
את דינם מוכח שסוברים תמיד כן, וכן מבואר ממה שכתבו שם שכיון שהנטילה הראשונה לא 
היתה לשם קדושה צריך ליטול שוב. וכן מוכח עוד מתוספות (שס קטו: ד"ס פפופי). ואמנם להלכה פסק 
השולחן ערוך לו" סי קש מ"ז) שצריך ליטול ידיו בברכה, והרמ"א כתב שנוטל בלי ברכה. וראה 
בביאור הגר"א (טס לת ₪ שהאריך בזה. כ.וכן דעת הרא"ה בבדק הבית (נ"ל ע"), והביאו בביאורי 
הגר"א וס סי קש ות כ). ‏ כא. אבל בילקוט ביאורים לעיל (מנ: כעטן הפס יין פסה (פני נטילת ידיס וכו') 
הובא שהפרישה ביאר ששותים יין אחרי המוציא. | כב. לשון הרשב"א הוא, שכמו שאחד מברך 
ברכת היין [וכן העתיקו הבית יוסף (פוף פיי מג], אבל הדרישה (עס 6פ ₪ הגיה שכמו שאחד מברך 
ברכת המזון. | כג. ובזה תירץ מה שקשה על מה שמבואר שם שרבן גמליאל נתן רשות לרבי 
עקיבא לברך אחרי אכילת כותבות. שהמעשה היה בסוף הסעודה, ולכן אמר לו שיוציאו. אבל 


ברכות מג. 


ביאורים 


והדגול מרבבה (סגסות על סטו"ע סי מג) ביאר בזה מה שכתב רש"י לעיל (ע. ל"ס 

זקנס) במה שמבואר שם שבר קפרא אמר לשני תלמידיו שאכלו פירות 
שאחד יוציא את חבירו שמדובר באמצע הסעודה, ולכאורה קשה מדוע ביאר 
שמדובר באמצע הסעודה. אך להנתבאר נראה שרש"י סובר כהראב"ד שבפירות 
לא מוציא את חבירו, והוקשה לו איך בר קפרא אמר להם שאחד יוציא חבירו 
[וכבר כתב הרא"ש הנ"ל שמשם מוכח שפוסקים שבפירות אחד מוציא חבירו 
בברכה ראשונה], ולכן תירץ רש"י ששם אכלו תוך הסעודה, וכיון שהם קבועים 

לסעודה הם קבועים גם לפירות שאוכלים תוך הסעודהיז. 


מדוע לא הקשו מהמשנה 


ולהאיך לישנא דאמר רב לא שנו אלא פת דמהניא ליה הסבה אבל יין 

לא מהניא ליה הסבה קשיא סיפא. תוספות בחולין (קו: ל"ס ופמע) 
הקשו מדוע הגמרא לא מקשה מהמשנה שמפורש שאם בא להם יין אחר המזון 
אחד מברך לכולם. ובתחילה תירצו שבברכה ראשונה אחד מוציא חבירו בלי 
הסבה בכל הדברים, ורק בברכה אחרונה צריך הסבה בפת, ורב ורבי יוחנן 
נחלקו ג"כ לענין ברכה אחרונה אם מועילה הסבה ליין. ולכן מהמשנה לא קשה 
כיון ששם מדובר בברכה ראשונה [שהרי אמרו שם שעל יין שבתוך המזון כל 
אחד ואחד מברך, ובזה ודאי מדובר בברכה ראשונה, שהרי לא מברכים ברכה 
אחרונה על יין שבתוך המזון], ולכן משם לא קשה על רב, כיון שרב אמר דינו 
בברכה אחרונה, ואילו במשנה מדובר בברכה ראשונה שלא צריך אפילו הסבה. 
ורק מהברייתא קשה, כיון ששם מבואר שרק אם הסבו מוציא את חבירו ובהכרח 
מדובר בברכה אחרונה, ולכן קשה על רב שאמר שבברכה של יין לא מועילה 
הסבה. אך בסוף דבריהם כתבו שיותר נראה שגם בברכה ראשונה צריך הסבה 
בפת, ורב אמר דינו גם בברכה ראשונה של יין שלא מועילה הסבה. ומה שלא 
הקשו מהמשנה הוא משום שמהברייתא קשה גם על הלשון הראשון של רב 

וכמבואר בסוגיא לעיל. 

והצל"ח (ד"ס מיפיני) תירץ, שהמקשן ידע את סברת התרצן שמיגו שמועילה הסבה 

לפת מועילה ליין, אלא שסבר שזה רק ביין שבא אחר המזון [כמו 
שמדובר במשנה], שכיון שההסבה כבר הועילה לפת לכן היא מועילה ליין, אבל 
בברייתא הרי מדובר ביין שלפני המזון, והיה סבור המקשן שכיון שההסבה לא 
הועילה עדיין לפת היא לא מועילה ליין?ה. אלא שהקשה מדוע המשנה לא 
חידשה שאפילו על היין שלפני המזון אחד מברך לכולם. ואמנם לפי רבי יוחנן 
לא קשה משום שהמשנה רצתה לחדש שאפילו שברכו על היין שבתוך המזון 
מברכים פעם נוספת לאחר המזון וכשיטת רב ששת לעיל (פנ:). אבל רב הרי 
סובר לעיל שיין שבתוך המזון פוטר יין שאחר המזון, ולשיטתו כוונת המשנה 
שם היא שאם לא בירך על היין של תוך המזון מברך על של אחר המזון, וא"כ 
קשה מדוע המשנה לא חידשה שאפילו ביין שלפני המזון אחד מוציא כולם. 
ותירץ, שהיה אפשר לומר בהיפוך שדווקא לפני המזון שישארו בקביעותם כל 
הסעודה, אומרים שקביעות הפת מועילה ליין, אבל לאחר המזון שסילקו ידיהם 
מהפת לא תועיל קביעות הפת ליין, וחידשה המשנה שגם בזה מועילה קביעות 

הפת לייןכו. 

והצל"ח הוסיף עוד, שיתכן שלפי הלשון הראשון שלפי רב ביין לא צריך הסבה, 

נקטה המשנה דין זה ביין שלאחר המזון, משום שסברא זו היא אמיתית 
שאחר המזון לא מועילה קביעות הפת ליין, ומה שאחד מברך לכולם הוא משום 

שיין לא צריך הסבה. 


שלש שיטות מדוע לא מועיא אחרים באמצע הסעודה 


הואיל ואין בית הבליעה פנוי. רש"י (ד"ס סופֿע) פירש, שאין לב המסובין אל 
המברך אלא לבלוע. וכתבו התוספות (ל"ס סוע), שיש מפרשים?ז שלפי 
זה אם יאמר 'סברי מורי', וכוונתו שיפסיקו לאכול ויכוונו לברכתו, יוכל להוציא 


הרשב"א תירץ שרבן גמליאל הרי סובר שמברכים ברכת המזון על כותבות, והיה סבור שרבי עקיבא 
יעשה כן, ויוכל להוציא אותם, כיון שלשיטתו דין פירות של ז' מינים כדין פת, אמנם רבי עקיבא 
שבירך שם מעין ג' לא הוציא אחרים. וכן תירצו תוספות שם ,דיס (פ). ‏ כד. ונראה שזו כוונת 
הגליון הש"ס כאן. וראה ברש"ש (ל"ה 6" שכתב שיש להוכיח כהראב"ד ממה שמבואר בראש 
השנה (ש.) שבכל הברכות אם יצא מוציא חוץ מברכת הלחם והיין. וקשה מדוע לא נקט חוץ 
מברכת הנהנין, אלא משמע שבשאר דברים חוץ מפת ויין גם אם לא יצא לא מוציא וכהראב"ד. 
והוסיף שלרב שסובר שביין לא מועילה הסבה [להלשון הראשון], צריך לומר שמדובר ביין שבתוך 
הסעודה שמיגו שמועילה הקביעות לפת מועילה גם ליין. אך הוסיף שלפי זה יהיה מוכח שעל 
פירות לא נאמר המיגו ולא כמו שנתבאר. כה. אך הקשה שהרי בברייתא מבואר ששתו את היין 
אחרי הנטילה, וכבר כתב הפרישה (פ" קעד פֿות 6 שכיון שאסור להפסיק בין נטילה להמוציא בהכרח 
ששתו אחרי המוציא, ולפי זה אי אפשר לתרץ תירוץ זה. אך לפי המגן אברהם מס סק"י) שמותר 
לשתות יין בין נטילה להמוציא מיושב. אמנם בביאורים לעיל (מג: גענן הפס יץ ספותה (פני נטיעם ידיס פוטר 
6 על תוך סמזן) הובא שהאחרונים ביארו בדברי המגן אברהם שרק יין של הבדלה מותר לשתות בין 
נטילה להמוציא, משום שלא יכול לאכול בלי הבדלה, ולפי זה גם להמגן אברהם כוונת הברייתא 
ששתו אחרי המוציא, ואי אפשר לתרץ תירוץ זה. אמנם להגר"א הנ"ל שתו יין לפני אכילת פת 
ואין זה הפסק כיון שנטלו לשתיה. ‏ כ וציין שכבר קדמו הפרישה (פ" קעד 56 ז) בסברא זו. 
כז. והרשב"א כתב שאומרים כן בשמו של רש"י. וכן כתב המרדכי (כעו קמס) בשם מחזור ויטרי. 


ילקוט 


אותם. אך תוספות חולקים וסוברים שזו היתה תקנת חכמים שלא יוציא חבירו 
באמצע הסעודה, וגם משום שיבואו לטעות שתמיד יכולים לצאתכף. אבל הרא"ש 
(סיי ) הקשה על רש"י, שהרי גם כשאוכל יכול להתכוין לצאת. 

ולכן פירש הרא"שכט, שכיון שאין משיחים באמצע הסעודה מחמת הסכנה שמא 

יקדים קנה לושט, לא יכולים לענות אמן, ואפילו שיוצאים בלי עניית אמן 
אבל חוששים שיענה אמן ויסתכןל. וכן מבואר בירושלמי (פ"ו ס"ו) שמכאן נלמד 
שאם מתעטש באמצע הסעודה לא יענו לו אסותא משום סכנה. וכתב הטור סוף 
סי" קעד) שלפי הרא"ש ודאי שגם כשאומר סברי' לא יוצא מחבירו. וביאר 
הדרישה (פס פופ ד) שאף שאם אומר 'סברי' כוונתו שיפסיקו לאכול אבל כיון 

שיש חשש סכנה, חוששים שלא יפסיק לאכול ויענה אמן. 

והרא"ה (ד"ס פעכ) כתב לבאר באופן שלישי, שכיון שהמסובים אוכלים בשעת 


א הברכה והם לא ראויים לשתות באותה שעה לכן לא יכול להוציאם 


בברכה, והרא"ה הוסיף שחכמים לא חילקו בתקנתם וגם אם המסובים יפסיקו 
לאכול לא יכול להוציאם. 

והשלחן ערוך (סי' קעד ס"ת) פסק שמשום חשש סכנה לא מוציא את חבירו [ולא 

יועיל גם אם אומר 'סברי'], אבל הרמ"א פסק שאם אומר 'סברי' מוציא 
את חבירו. וכתב הט"ז (שס ס"ק י), שהרמ"א פסק כשיטת רש"י שהטעם שלא 
מוציא את חבירו באמצע הסעודה הוא משום שיתכן שלא ישמעו את ברכתו, 
ולכן כשאומר סברי שודאי יכוונו לצאת יכול להוציא אותםל*. ולא פוסקים 
כתוספות שחכמים תיקנו שתמיד לא מוציא את חבירולג. וכתב הביאור הלכה 
(טס ד"ס וכן), שאף שתמיד יש הידור מצוה שאחד יוציא את חבירו משום ברוב 
עם הדרת מלך, אך כאן אין הידור כיון שהרבה ראשונים סוברים שגם אם אומר 

יסברי' לא מוציא, ולכן אף שנהגו להוציא אבל אין בזה הידור. 


ביאור המנהג לומר 'סברי' ביין ולא בפת 


וכתב עוד הרמ"א (שס), שכיון שבתוך הסעודה נוהגים לומר 'סברי', לכן כל 

מקום שמברכים על היין אומרים 'סברי' ולא אומרים 'ברשות'. וביאר 
המשנה ברורה (:ס ס"ק מז), שאף שהיה ראוי לומר 'ברשות' שהוא נטילת רשות 
מהמסובים שחפצים בו לצאת בברכתו, אבל כיון שבתוך הסעודה מוכרח לומר 
'סברי' נהגו לומר כן בכל ברכת היין. והב"ח (שס פ"ע) הביא בשם רבינו יוסף 
הגדול שכתב ג"כ שלא חילקו בברכת היין, ונהגו לומר תמיד 'סברי', ואפילו 
בקידוש והבדלה וברכת המזון שבית הבליעה פנוי. אבל הב"ח כתב שמה שלא 
אומרים ברשות בקידוש והבדלה הוא משום שיש חיוב על כולם לקדש ולהבדיל, 
וכן ביין שבתוך הסעודה לא אומרים ברשות משום שאי אפשר לאכילה בלי 
שתיה, אבל בברכת הפת אומרים 'ברשות' משום שאין חובה לאכול פתלג. וכן 
הביא הבית יוסף (פו"ת סי' קסו ד"ס כפוכ כסגני סנקט) שהשבלי הלקט כתב כן. והוסיף, 
שבפת נוטליפ רשות משום שמבואר להלן (₪) שהקב"ה אמר למשה שישאל 
את ישראל האם בצלאל הגון לפניהם והם השיבו שאם לפני הקב"ה הוא הגון 
ודאי שלפניהם הוא הגון. ולכן כשבני הסעודה בוחרים את החשוב הוא אומר 
להם ברשות רבותי, האם אתם מסכימים כדי שהקב"ה יסכים עמכם, והם עונים 

ברשות שמים, שמסכימים כדי שגם משמים יסכימו. 

וכתב הב"ח (פס), שלפי זה נראה שגם בברכת אירוסין ונישואין אומרים 'סבריי. 

אך המגן אברהם (סיי קעד פ"ק י) כתב שלא נוהגים כן. וביאר שהוא משום 
שרק אם צריכים ליטול רשות, אזי ביין אומרים סברי במקום ברשות, אבל 
בחופה ומילה שלא נוטלים רשות לא אומרים סברי. והשער הציון (טס ק"ק גכ) 
ביאר דבריו, שבעל החופה ובעל הברית מכבדים אותו ולכן לא צריך ליטול 
רשות. וכתב עוד השער הציון (שס ס"ק ג), שלכן לא נוהגים לומר סברי גם 
בברכת המזון, כיון שכבר נטל רשות לפני שבירך ברכת המזון, ולא צריך ליטול 


כח. ראה בתוספות שבתחילה הביאו שבירושלמי נראה שפעמים שיכול להוציא, וכהשיטות שב'סברי' 
יכול להוציא. משום שבירושלמי נחלקו האמוראים האם גם בעל הבית לא יכול להוציא בני ביתו 
באמצע הסעודה או שהכל פונים אל בעה"ב. אמנם בביאורים לעיל (פנ: נענץ מפי יש קנעות כני ססנס) 
הובא שהרא"ש ועוד ראשונים פירשו שדברי הירושלמי מוסבים על הדין שרק בהסבה מוציא, ובזה 
נחלקו האם בבעה"ב תמיד נגררים אחריו, ואפילו בלי הסבה יכול להוציאם. וראה בפני יהושע 
(נפוס' עס) שכתב שתוספות שדחו את השיטה שאם אומר סברי מוציא, כוונתם לדחות שהירושלמי 
מתפרש באופן אחר. וראה עוד בביאור הגר"א (פ" קעד לופ ;) שכתב ג"כ שתוספות פירשו בתחילה 
בירושלמי שלא כהראשונים. אך המלא הרועים (פופ' עס) כתב שגם תוספות פירשו כהראשונים 
ואעפ"כ הוכיחו משם. ראה שם בדבריו. | כט. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (עיל מנ: ד"ס נפ) בשם 
רבם והרשב"א (ל"ס (פ. ‏ כ. והרבינו יונה (שס) הביא שיש שפירשו שמשום שכתוב ימלא פי 
תהלתך לא יכול לענות אמן כשפיו מלא. אך הקשה שאמן היא תיבה אחת ויכול לאומרה, ולכן 
פירש שזו סכנה. וראה בדרכי משה (פ" קסו ₪6 ₪ שהביא שהאור זרוע פירש שלא יוצאים בלי עניית 
אמן. אך הדרכי משה תמה על שיטה זו שלא נמצא כן בש"ס ופוסקים. לא. אבל המשנה ברורה 
(פס מ"ק מג) כתב שפוסקים שאם אומרים סברי אין סכנה כיון שהם מפסיקים מלאכול. לב. ראה 
בשער הציון (מס פק) שכתב, שבכל הפוסקים משמע שבדיעבד יוכל להוציא תמיד באמצע הסעודה, 
אבל בתוספות הנ"ל מבואר שגם בדיעבד לא יצא משום שתיקנו שלא יוצא תמיד [ויתכן שהפוסקים 
סוברים שהוא משום סכנה ולכן זה רק איסור שלא להוציא. אבל תוספות מפרשים כרש"י שחוששים 
שלא יכוין, ולכן סוברים שתיקנו שלא יוצא שמא לא יכוין ולא יכול לצאת]. והשער הציון הביא 
שגם הרא"ה (טס) כתב שלא יוצא והוא ג"כ לשיטתו שאם שותה לא יכול להיפטר בברכה, ולכן 


ברכות מג. 


ביאורים 


קסג 


שוב רשות לפני שמברך ברכת היין. אמנם האליה רבא (טס ס"ק ) הקשה על 

המגן אברהם, שהרי הב"ח הביא בשם רבינו יוסף הגדול [וכן הבית יוסף הביא 

בשם השבלי הלקט] שביין שבתוך הסעודה ובקידוש והבדלה לא צריך ליטול 
רשות ואעפ"כ אומרים סברי. 


האם עריך לשבת בהבדלה וקידוש 


שם. תוספות (ד"ס סופע) הקשו איך מוציאים זה את זה בהבדלה, הרי כולם 
עומדים ואין כאן קביעות. ותירצו, שיתכן שמתוך שקובעים עצמן לצאת 

ידי הבדלה יש בזה קביעות לכל הברכות. אך סיימו שטוב לשבתלי. והרמ"א 
(פו"ם סי כע6 ס"י) פסק לענין קידוש שטוב לשבת. ומקורו הוא מהכלבו. וטעמו 
של הכלבו הוא משום שצריך לקדש במקום סעודהלה. אך המשנה ברורח (פס 
ס"ק מו) כתב בשם הגר"א, שלפי מסקנת תוספות טוב לשבת גם כדי שיהיה 
קביעות אלא שאינו מעכב. והמשנה ברורה סיים שצריכים לקבוע עצמם יחד 

בשעת הקידוש ולא יהיו מפוזרים. 
ולענין הבדלה כתב השולחן ערוך (סי ו פו) שמבדילים במיושבלי. והרמ"א 
פסק שטוב לעמוד, וביאר המשנה ברורה (עס ס"ק ס), שמשום שבהבדלה 
מלוים המלך טוב לעמודלי. 

והצל"ח (מפופ' פס) הקשה מדוע הקשו תוספות קושיא זו כאן. ותירץ, שהיה 
אפשר לומר שההלכה שרק בהסבה אחד פוטר כולם הוא משום שבלי 

הסבה לא מכוונים לצאת. וממילא היה אפשר לומר שכיון שנוהגים לומר 
בהבדלה 'סברי' לא צריך הסבה כיון שעי"ז השומעים מכוונים, אבל כיון 
שתוספות חידשו שתיקנו חכמים שלא מוציא את כולם באמצע הסעודה שמא 
לא יכוונו ולא חילקו בתקנתם ולא מועיל 'סברי', נמצא שגם במה שאמרו שרק 
בהסבה מוציא לא חילקו בתקנתם, ולכן קשה איך בהבדלה מוציאים את כולם 

בעמידה. 

והחזון איש (סי' יט סק"פ) הקשה על קושיית תוספות, שהרי בראש השנה (כע 
מבואר שברכת יין של קידוש והבדלה דינה כברכת המצוות שאפילו 

יצא מוציא, והרי בברכת המצוות שאפילו יצא מוציא ודאי שלא צריך הסבה 
שהרי לא שייך הסבה אם יצא, וא"כ איך הקשו תוספות שבעמידה לא יוציא 

חביהה בברכת היין של הבדלה: 


ביאור דברי הירושלמי שמוגמר חלוק מיין 


והוא אומר על המוגמר. תלמידי רבינו יונה (לעיל פנ: ד"ס וסופ) הביאו שהירושלמי 
(פ"ו ס"ו) הקשה מה בין מוגמר ליין, וביארו, שקושייתו היא מדוע במוגמר 

אחד מברך לכולם גם בתוך הסעודה. ותירץ הירושלמי שבמוגמר כולם מריחים 
אבל ביין רק אחד טועם. וכתבו, שלכאורה ביאור תירוצו הוא שבמוגמר שכולם 
נהנים יחד לכן אחד פוטר את כולם, משא"כ ביין שכל אחד שותה לבד. אך 
הקשו, שהרי מה שביין לא מוציא את כולם הוא משום הסכנה וכמו שהתבאר 
לעיל, וטעם זה ישנו גם במוגמר. ולכן ביארו בשם רבם, שתירוץ הירושלמי 
הוא שבמוגמר מיד כשמביאים אותו מריחים אותו ונהנים, ואם כל אחד יצטרך 
לברך נמצא שיהנו מהריח בלי ברכה זמן רב עד שכל אחד יברך, ולכן עדיף 
שיצאו בברכה של אחד, ויזהרו שלא לענות אמן ועי"ז לא יסתכנו, משא"כ ביין 
שלא שותים יחד, ולכן עדיף לחשוש לסכנה ולא לטעום עד שכל אחד יברךלח. 
והרא"ה (עיל פנ: ד"ס וסופ) ביאר לפי שיטתו, שביין כל אחד מברך בתוך הסעודה 
משום שלא ראוי לשתות בזמן שאוכל, ונמצא שבשעה שחבירו מברך 

בשבילו הוא לא יכול לשתות, ולכן לא יכול לצאת בברכתו. אבל בריח הדין 
שונה משום שיכול להריח בזמן שאוכל, ונמצא שבשעה שחבירו מברך הוא 

ראוי להריחלט. 


לא יוצא תמיד משום שתיקנו שלא יצא תמיד שמא לא יפסיק לשתות ולא יוכל לצאת. לג. וראה 
שם בב"ח שהביא בשם מהרש"ל טעם נוסף שביין אומר 'סברי' משום שבסנהדרין (פג.) מבואר 
שנותנים יין למי שנידון למות מיתת ב"ד, וכן משקים אבלים ביין (שס ע) שנאמר 'תנו שכר לאובד 
ויין למרי נפש' (משני ₪ ו), ולכן אומר להם סברי רבנן שיהא לחיים, והם עונים לחיים ולא למות. 
וכעין זה כתב שם בשם מהר"ם שיף שכיון שהיין הביא קללה לעולם בימי נח שהשתכר ועי"ז 
נתקלל כנען, לכן אומר להם סברי, כלומר שתבינו שבדעתי לשתות ובדעתכם אני אשתה שלא יזיק, 
והם עונים אחריו לחיים. לד. ראה בבית מאיר ו" פיי וו שכתב שיתכן שזהו טעמו של השבלי 
הלקט שהובא במגן אברהם (קס סק"ג) שסובר שהמבדיל ישתה כל הכוס ולא אחרים, משום שאת 
ברכת היין לא יכול להוציא אחרים בעמידה. לה. כמובא במשנה ברורה (עס פ"ק מו). וראה בדברי 
יציב (טו"פ, מ" פיי קנס) שכתב שהרמ"א כתב כן על פי מה שכתב להלן (סינ) שהמנהג ליטול ידים 
לפת קודם הקידוש כדי להסמיך הקידוש לסעודה ככל האפשר, ולכן נהגו לומר את הקידוש בישיבה 
משום קביעות מקום, שהרי מיד אחרי הקידוש ימשיכו בסעודתם ולא יקומו ממקומם עד אחרי 
האכילה. אבל היום שרובם נוהגים לקדש לפני הנטילה, ובלאו הכי יטלו ידים אחרי הקידוש, אין 
להמנע מלומר קידוש בעמידה. | לו. וחבית יוסף שם הביא דברי תוספות ופסק כמסקנתם שרק 
טוב לשבת. לז. והשער הציון (פיי כע מ"ק ₪) כתב שמהגר"א בסימן רצ"ו נראה שסובר שהישיבה 
מעכבת משום שצריך קביעות, ואילו בדבריו בסימן רע"א שהביא את דברי תוספות לא נתבאר אם 
כוונתו לפסוק כמסקנתם שרק טוב לשבת או שסובר כמו שתוספות סברו מתחילה שהישיבה מעכבת. 
לח. אמנם תוספות (עי? מנ. ד"ס ספנו) ביארו ששאלת הירושלמי היתה מדוע במוגמר מוציא את כולם 
בלי הסבה, והתירוץ הוא שבמוגמר נהנים יחד משא"כ ביין שנהנים בזה אחר זה. לטט. ראה 


ילקוט 


קסד 


מנין שהיה גדול ממנו 


מדקתני והוא אומר על המוגמר מכלל דאיכא עדיף מיניה. תלמידי רכינו 

יונה (ל"ס סו) ביארו בשם רבם שאם הוא הגדול ודאי שהוא מברך, 

אלא ודאי מדובר שיש אחר שגדול ממנו, והוא נתן רשות לאחר לברך על הפתנ, 

וחידשה המשנה שכיון שזכה בברכת הפת זכה בכל ברכות הסעודה אע"פ שיש 
אחר שגדול ממנו. 


ביאור סוגיית הגמרא לגירסת הראשונים ולגירסתנו 


ואמאי הואיל ונטל ידיו תחלה באחרונה מפייע ליה לרב דאמר רב חייא 
בר אשי אמר רב הנוטל ידיו תחלה באחרונה הוא מזומן לברכה. 
הרי"ף והרשב"א (ל"ה וסו) לא גרסו 'ואמאי הואיל ונטל ידיו תחילה באחרונה'. 
וכן נראה מהראכ"ד (נספגותיו על סכעל המפוכ)מא. 
והראב"ד ביאר מה שאמרו מסייע וכו', שכוונת הגמרא שבדברי רב מוכח 
שמותר לגדול לתת רשות לאחר לקיים את המצוות ולא נחשב שמבזה 
מצוות, שהרי גם מה שרב אמר שמי שנטל ידיו תחילה באחרונה מברך מדובר 
כשיש אחר שגדול ממנו, והוא נתן רשות לאחר ליטול ידיו בראשונה והוא זכה 
גם בברכת המזון, הרי שמותר לגדול לתת לאחר רשות לברך, ודין זה מוכח 
מהמשנה שהרי גם במשנה מדובר כשהגדול נתן רשות לאחר לברך על הפת. 
ומה שהוא לא נחשב שמבזה מצוות הוא משום שמה שנותנים לגדול הוא משום 
כבודו, ולכן כשמכבד אחר אין כאן ביזוי מצוות אלא מוחל על כבודו. 
והרא"ה (ד"ס מסײע) ביאר באופן אחר, שכוונת הגמרא שבמשנה מבואר שמי 
שזכה במצוה אחת של הסעודה זכה בכל מצוות הסעודה, ומזה מוכח 
כמו שרב אמר שאם זכה במצות נטילה זכה גם בברכת המזון שהיא גמר מצות 
הנטילה. 
והמרכבת המשנה (כככופ פ"ז סי"כ) ביאר באופן אחר, שבמשנה מבואר שאף שיש 
אחר שגדול ממנו אעפ"כ אם הגדול נתן רשות לאחר למצוה אחת 
של הסעודה הוא זוכה בכל מצוות הסעודה, ולא אומרים שהרשות של הגדול 
ניתנה רק למצוה אחת ואת המצוה השניה יעשה הגדול או יכבד אדם אחר, 
אלא כיון שהגדול נתן מצוה אחת זכה האחר בכל המצוות והגדול לא יכול 
לחזור בו. ומזה מוכח כדברי רב שאם הגדול נתן רשות לאחר ליטול ידיו זוכה 
גם בברכת המזון שהיא גמר מצות הנטילה, ולא אומרים שהגדול יברך או שיתן 
רשות לאחר לברך [אמנם הרא"ה שם כתב שאם הגדול אמר בתחילה שנותן 
רשות רק למצוה אחת, הגדול יכול לכבד אדם אחר במצוה השניהײין. 
ובביאור גירסתנו 'ואמאי הואיל ונטל ידיו תחילה באחרונה' כתב המרכבת 
המשנה (שס) לפי מה שנתבאר לעיל (מנ) ששיטת רש"י והרמב"ם 
שמדובר במשנה במוגמר שבא אחרי ברכת המזון, שזוכה בו מי שבירך על היין 
שלאחר המזוןמ'. והוקשה לגמרא מדוע זוכה בברכת המוגמר שלאחר ברכת 
המזון הרי אין לו שייכות לסעודה. ועל זה תירצה, שכיון שבירך על היין שאחר 
המזון זכה בנטילת מים אחרונים, ולכן זכה גם בברכת המוגמר, כיון שהמוגמר 
שלאהם;ברכת המזון עיקרו בא להעביר הזוהמא והוא גמר מצות הנטילה שהיא 
להעביר הזוהמא. ומזה הוכיחה כרב שאמר שמי שזכה בנטילת ידים זכה בברכת 
המזון, שהרי מהמשנה מבואר שמי שזכה בברכת היין שלאחר המזון זכה בברכת 
המוגמר משום שזכה במצות נטילה, ומוכח שמי שזכה בברכה זכה במצות נטילה 
אף שהם שני מיני מצוות, ומזה מוכח כרב שמי שזוכה במצות נטילה זכה 
בברכת המזוןמז. 


מדוע הקדימו את רב לפני רבי חייא 


רב ורבי היא הוה יתבי קמיה דרבי בסעודתא אמ ליה רביילרבצקום 

משי ידך חזייה דהוה מרתת אמר ליה רבי חייא בר פחתי עיין 
בברכת מזונא קאמר לך. הכן יהוידע (ל"ה כ העיר מדוע נקט את רב לפני 
רבי חייא שהיה דודו. ותירץ, שכיון שבאותו יום הסכים רבי להזמין את רב 


ברא"ה שגרס בתירוץ הירושלמי 'התם כולהון נהנין כחדא ברם הכא כל חד וחד שתי לנפשיה' 
וביאר הרא"ה, שבמוגמר יכול ליהנות מהריח כשחבירו מברך ונהנה מהריח, אבל ביין לא יכול 
לשתות כשחבירו מברך ושותה כיון שהוא אוכל. | מ. רבינו יונה לשיטתו שהמברך על הפת מברך 
על המוגמר. | מא. וגם המהרש"ל והגר"א סנסופיו) מחקו תיבות אלו. | מב. ואינו סותר להמרכבת 
המשנה, כיון שדברי הרא"ה הם כשמתחילה פירש כשמכבדו רק במצוה אחת, אבל בסתם זכה 
בהכל והגדול לא יכול לחזור בו. | מג. וראה בפני יהושע (ל"ה פיפק5) שביאר ג"כ גירסתנו לפי 
השיטה שמברך גם על המוגמר שאחרי ברכת המזון. | מד. ראה ברשב"א טס) שכתב שמסוגייתנו 
מוכח שלא כהשיטות שפירשו במשנה שהמברך על הפת מברך על המוגמר שבתוך הסעודה. 
והמרכבת המשנה (פס) כתב, שלפי מה שהרשב"א שם לא גרס ואמאי' וכו' אין הוכחה שלא 
כשיטות אלו, שכן כוונת הגמרא שאמרה מסייע לרב היא כמו שנתבאר לעיל שמוכח שהזוכה 
במצוה אחת זוכה בכל המצוות שיש להן שייכות זו לזו. אמנם מהרשב"א נראה שאף שלא גרס 
'יואמאי' וכו' אך פירש במה שאמרו שיש סיוע לרב כמו שנתבאר לפי הגורסים 'ואמאי' שההוכחה 
מהמשנה היא ממה שהזוכה בברכת היין שלפני המזון זוכה בברכת המוגמר שלאחר המזון משום 
שזכה בנטילת ידים. ומזה מוכח שהזוכה בנטילת ידים זוכה בברכת המזון, ולכן הוכיח הרשב"א 
כהשיטות שפירשו במשנה שמדובר במוגמר שאחרי ברכת המזון. וראה במעדני יו"ט (פ" 3 פופ מ) 
שהקשה על רבינו יונה שפירש בדעת רש"י שמפרש שמדובר במוגמר שלפני הסעודה, איך יפרש 


ברכות מג. 


ביאורים 


שיברך ברכת המזון, לכן גזר שישב לפני דודו רבי חייא ואין מסרבים לגדול. 
ועוד תירץ, שנקט כן כדי שלא יהיה קשה מדוע רבי כיבד לברך את רב ולא 
את רבי חייא שהיה גדול מרב בחכמה ובשנים. ועוד, שהרי רב חייב בכבוד 
דודו, ובהכרח שרב בא וישב בסעודה קודם שבא רבי חייא, ומשעה שבא רב 
הסכים רבי בדעתו שיזמין את רב לברכת המזון, ובעת ההיא עדיין רבי חייא 
לא היה, ולכן כשבא רבי חייא לא רצה רבי לחזור בו מהסכמתו. ואין בזה 
גרעון בכבוד רבי חייא משום שכולם הבינו דבר זה. ולכן נקטה הגמרא את רב 
לפני רבי חייא לומר שרב בא לסעודה לפני רבי חייא, ולכן רבי כיבדו לברך. 


מדוע רבי קרא לרב 'בן פחתיי 


אמר ליה רבי חייא בר פחתי וכו'. הבן יהוידע (ד"ס 6"6 הקשה מדוע כאן 

קראו בר פחתי [דהיינו בן גדולים]. ותירץ, שלכאורה קשה מדוע לא הבין 
רב שכוונת רבי לכבדו, הרי ודאי שזה היה דרכו של רבי לומר כן לכל מי 
שכיבדו בברכת המזון, והרי רב היה בסעודתו של רבי כמה פעמים, ומסתמא 
ראה שכן מנהגו של רבי. ובהכרח צריך לומר שרב לא הבין כן משום שהיה 
סבור שודאי רבי לא יכבדו בפני רבי חייא שגדול ממנו, ואמר לו רבי חייא 
אע"פ שאני גדול אבל רבי כיבדך בעבור כבוד אבותיך, ולכן אמר לו בן פחתימה. 


ביאור קושיית הגמרא ץהא לא קא ארח' 


א"ל רבי זירא לרבא בר ירמיה והא לא קא ארח אמר ליה ולטעמיך 
המוציא לחם מן הארץ דמברך הא לא אכל אלא דעתיה למיכל 
הכא נמי דעתיה לארוחי. הב"ח (פפי סי כטז) ביאר, שרבי זירא סבר שאף 
שתמיד מברכים עובר לעשייתן אבל אפשר לברך גם בשעת עשייתן, ורק אחרי 
עשייתן אי אפשר לברך, ואדרבה עדיף לברך בשעת עשייתןמ'י, אלא שבברכת 
המוציא שאי אפשר לברך בשעה שאוכל מברכים לפני כן, אבל בריח שאפשר 
לברך בשעה שמריחים עדיף שיברכו בשעה שמריחים. ותירץ לו רבא בר ירמיה 
שכיון שבברכת המוציא מברכים לפני עשייתן לא חילקו חכמים, ותיקנו שגם 
ברכת הריח יברכו לפני שמריחים. 
ובזה ביאר הב"ח מה שכתב הרמב"ם (נלכות פ"ע ס"פ) שכשם שאסור ליהנות 
מאכילה קודם ברכה כך אסור ליהנות מריח קודם ברכה, שכוונתו שכיון 
שבמאכל תיקנו שמברך ואח"כ אוכל לכן תיקנו שגם בריח מברך ואח"כ מריח. 
ולכן כתב הרמב"ם בלשונו 'קודם ברכה' שכוונתו שמברך ואח"כ אוכל ומריח, 
ולכן תלה דין ברכת הריח בדין ברכת האכילה, כיון שמה שמברכים לפני הריח 
הוא משום שבברכת אכילה תיקנו כן ולא חילקו בתקנתם ותיקנו כן גם בברכת 
הריחמז. 

והפני יהושע (ד"ס 06 ביאר ג"כ שבתחילה סברו שעדיף לברך בשעת עשייתן 
ורק בברכת אכילה שאי אפשר לברך בשעת אכילה מברכים קודם. אבל 
בתירוץ הגמרא ביאר באופן אחר לפי מה שמבואר לעיל (נט:) שבברכת המוציא 
מברך ואח"כ בוצע, ואם עדיף להסמיך את הברכה לאכילה מדוע לא יבצע לפני 
שמברך כדי שהברכה תהיה יותר סמוכה לאכילהײ"ף. ובהכרח שאין עדיפות 
להסמיך לאכילה, אלא אם דעתו לאכול הוא כבר זמן הברכה, ולכן גם בברכת 
הריח מברכים לפני שמריחים אף שאפשר לברך בשעה שמריחים כיון שכבר 
דעתו להריח. ובזה מדויק מה שהתרצן נקט ברכת המוציא ולא נקט שאר ברכות, 
משום שממה שמצינו בברכת המוציא שמברך קודם בציעה מוכח כתירוצומט. 
אבל הצל"ח (ד"ס וספ) הקשה מדוע הקשה רבי זירא שאלתו רק על ברכת המוגמר 
שעליו אמר רבא בר ירמיה לעיל שמברכים משתעלה תמרתו, ולא שאל 

על כל ברכת הריח. ולכן ביאר שבכל ברכות הנהנין מברכים כשאוחזים את 
המאכל ביד, אבל המוגמר מונח על השולחן, ולכן הקשה רבי זירא איך מברך 
לפני שמריח, הרי אינו דומה לכל ברכת אכילה שאוחז המאכל בידו, שהרי כאן 
לא אוחז המוגמר בידו. והשיבו רבא שגם בהמוציא מברך על האכילה ולא על 
האחיזה, ובהכרח שמספיק שדעתו לאכול, ולכן מברך כשאוחזו שהוא סמוך 


סוגייתנו. ותירץ שלא גרס 'אמאי' וכו'. ‏ מה. וזה שלא כמו שכתב הבן יהוידע לעיל (ל"ה כ שרבי 
כיבדו כיון שבא לפני רבי חייא לסעודה. | מו. ראה במעדני יו"ט (פות 0 שכתב שרק במצוות 
מברך קודם עשייתן משום שכבר מחויב במצוה לפני שעושה, אבל כאן לפני שנהנה אין לו שייכות 
לברכה, ורק מה שנהנה מחייבו לברך, ולכן עדיף שיברך בשעת העשייה. | מז אך העיר שלשון 
הטור (עס) הוא שכשם שאסור לאכול בלי לברך כך אסור ליהנות בלי לברך, והרי שלא כתב בלשונו 
'קודם ברכה'. וא"כ קשה מדוע תלה את עיקר האיסור ליהנות מריח בלי ברכה באיסור אכילה בלי 
ברכה. ותירץ לפי מה שהקשו להלן (ע"ט מנין שמברכים על הריח, ותירצו שנלמד מ'כל הנשמה 
תהלל' וגו', איזהו דבר שהנשמה נהנית, זה הריח. ולמדו כן מהריבוי של 'כל', והרי שלולי ריבוי 
היו מברכים רק על הנאת הגוף, וריבה הפסוק גם ברכה על הנאת הנשמה. וזו כוונת הטור שכשם 
שמברכים על הנאת אכילה שהיא הנאת הגוף כך מברכים על הנאת הריח, כיון שריבה הפסוק 
ב'כל' שגם הנאת ריח דינה כהנאת הגוף ומברכים עליה. | מח.ואף שיש מעלה לברך על שלם, 
אבל המעלה של הסמכת הברכה לאכילה עדיפה, כיון שהוא לא רק מעלה, אלא הוא מעיקר דיני 
הברכה. | מט. וראה בהגהות הג"ר אליהו גוטמכר (ל"ה וטעמין) שכתב שכמו שבראש השנה (כש) 
אמרו חוץ מברכת הלחם, וכתב רש"י (פס ד"ס מון) שברכת הלחם כולל כל הנהנין כן הוא כאן. וראה 
לעיל (נענין 'קנעות ססעודס מועעס (יין ונפירופי) שהובא שהרש"ש ביאר לפי שיטת הראב"ד מדוע בראש 
השנה נקטו ברכת הלחם. 


ילקוט 


לאכילה, וא"כ גם במוגמר אפשר לברך משתעלה תמרתו אף שלא אוחזו משום 
שהוא סמוך להנאתו. ובזה מבואר מהו חידושו של רבא שאמר 'מאימתי מברכין 
על הריח משתעלה תמרתו', וגם מדוע אמר דינו רק במוגמר, משום שחידושו 
הוא שמברך על הריח של המוגמר אף שלא אוחזו בידו. ולכן רבי זירא הקשה 
לו מדוע יכול לברך לפני שמריח אם לא אוחזו, ורבא השיבו שכיון שדעתו 
להריח יכול לברך וכמו שהתבאר [והביאור הלכה (פ" כעו סי"ג) הוסיף לבאר שעל 
לחם מברכים רק כשאוחזים ביד משום ששם מחוסר לקיחה ואכילה, אבל בריח 
שיכול להריח בלי ליטלו בידו מברך גם אם לא נטלו בידון. 
והמרומי שדה (דיס ו69) ביאר באופן אחר, שרק בברכות הנהנין ובברכת המצוות 
מברכים עובר לעשייתן, אבל בברכות הודאה מברכים רק אחרי שהגיע 
אליו הדבר שעליו מודה. וסבר המקשן שברכת הריח היא לא ברכת הנהנין אלא 
ברכת הודאה ולכן יש לברך זאת אחרי שמריחי. ותירצה הגמרא, שגם ברכת 
הריח הוא ברכת הנהנין ולכן מברכים קודם שמריחים ככל ברכת הנהנין. 


האם מברכים בושי בטמים על מוגמר שכלה עיקרו 


אמר רב חפדא וכו" כל המוגמרות מברכין עליהן בורא עצי בשמים וכו 
מיתיבי אין מברכין בורא עצי בשמים אלא על אפרפמון של בית 

רבי ועל אפרפמון של בית קיפר ועל ההדם שבכל מקום תיובתא. שיטת 
רש"י (ל"ס מנרכן) ותוספות (ד"ס כנ), שרב חסדא חידש שאע"פ שהעץ נשרף ואינו 
בעין מברכים עליו בורא עצי בשמים. והמקשן הקשה מהברייתא, משום שפירש 
בברייתא שחידשה שרק אם מריח מהעץ כשהוא בעין מברכים עצי בשמים, אבל 
על מוגמר שהעץ נשרף מברכים מיני בשמים. ומה שהברייתא כתבה שמברכים 
רק על אפרסמון של בית רבי ושל בית קיסר ועל הדס בכל מקום, הכוונה היא 
שדווקא באפרסמון והדס וכל כיוצא בהם שיש ריח מהעץ בלי שנשרף מברכים 
עצי בשמים. ומה שנקטו אפרסמון של בית רבי ושל בית קיסר והדס שבכל 
מקום, הוא משום שאפרסמון מצוי רק בבית מלכים ובעלי גדולה, והדס מצוי 
בכל מקום, אבל הוא הדין כל הדומה להם שהעץ עצמו מריח, ולכן קשה על 
רב חסדא שחידש שמברכים על מוגמר אע"פ שהעץ נשרף. ולפי גירסתנו מסיקה 
הגמרא את דברי רבי חסדא בתיובתא. אך תוספות (ד"ס וע0) כתבו שההלכות 
נדולות לא גרס תיובתא, אלא גרס שהגמרא מתרצת 'תנא הדס וכל דדמי ליה', 
וכוונת הגמרא היא שהחידוש של הברייתא הוא שרק בדברים שעיקרם לריח 
כאפרסמון והדס מברכים עליהם, אבל על תפוחים וחבושים שאין עיקרם לריח 

לא מברכים. 
אבל הרשב"א (ד"ס מיפיני) הביא שרב האי גאון פירש שהמקשן פירש בברייתא 
שמברכים עצי בשמים רק על אפרסמון והדס שהם קשים ודינם כעץ. ולכן 
הקשה על רב חסדא שחידש שעל כל המוגמרות מברכים עצי בשמים. ולפי זה 
כתב רב האי גאון שכיון שלהלן (ע"כ) מבואר שמברכים עצי בשמים על הרבה 
דברים אף שהם רכים בהכרח שלא גורסים תיובתא, אלא גורסים [כהבה"ג] 
שהגמרא מתרצת שכוונת הברייתא שרק על דברים שעיקרם לריח מברכים עצי 
בשמים!א. 

והרא"ה (ל"ס פמכ) ביאריב, שגם לפי רב חסדא מברך על המוגמר רק כל זמן 
שעיקרו קיים אבל כשעיקרו כלה לא מברך כלל כיון שאין לו עיקר. 

וקושיית הגמרא מהברייתא היא ששם מבואר שדווקא במוגמר של אפרסמון של 
בית רבי ובית קיסר מברכים משום שרק הם היו עצים טובים ולא היה כלה 


עיקרם כשתמרתם עולה, וכן על מוגמר של הדס בכל מקום מברכים משום 


נ. וזה מבואר לפי מה שכתב הצל"ח להלן (ע"נ ד"ס מנ) שצריך פסוק מיוחד לברכת הריח, משום 
שדין ברכת הנהנין הוא משום שאסור ליהנות מהעולם הזה בלי ברכה והנהנה מעל, אבל ריח אין 
בו מעילה, ולכן היה אפשר לומר שלא יברכו על הריח. ולפי זה סברה הגמרא כאן שגם אחרי 
שיש פסוק שמברכים על ריח, אבל היא לא ברכת הנהנין אלא ברכת הודאה. נא. אך כתב שמר 
שמואל רבו של רב אחא משבחא בירך עצי בשמים רק על הדס כיון שגרס תיובתא. נב. וכן 
דעת הריטב"א (ד"ס מעתענס, ד"ס מיפיני, ד"ס ועל). נג. וכן שיטת הריטב"א בהלכות ברכות (פ"ד ס"ת) 
שלא מברכים על מוגמר שכלה עיקרו, אלא שהוא פסק שרק מוגמר של אפרסמון בבית רבי או 
בבית קיסר הוא מוגמר שלא כלה עיקרו. והוא לשיטתו שמפרש בסוגיא כהרא"ה, אך גורס תיובתא 
[אבל בהדס לא פירש כהרא"ה שתמרתו עולה כשגופו קיים אלא הדס מריחים בלי שישרף. אמנם 
בחידושי הריטב"א (עס) פירש כהרא"ה גם בהדס]. | נד. ואמנם לפי רש"י (ד"ס וענ) גם אם גורסים 
תיובתא אבל מברך בורא מיני בשמים ולא כהרא"ה שכתב שלשיטה זו לא מברך כלל. נה. ראה 
שם שהביא שכן דעת האור זרוע, והשלטי גיבורים ופ 6 בשם רבינו יצחק, וכן דעת הט"ז פופ 
ס" כטז פ"ק יג). | מו.וכן הביא בשם השלטי גיבורים בשם מז"ה, והוא רבו הרי"ד. | נז ולהלן 
(כענץ 'ס0ס מכרכיס על רימ סין לו עיקר') יובא שהדרכי משה (ס" כ פֿות ) כתב סברא זו. נת. ראה בריטב"א 
(ד"ס סון) שהביא את שני הפירושים. | נט. ובזה ביאר מה שכתב רבינו יונה בתחילה שהוא מין 
חיה, ואח"כ הביא יש אומרים שהוא זיעת חיה וסיים שהנכון וכו', שכן מה שכתב בתחילה שהוא 
מין חיה הוא כמסקנתו שהיא חיה הנקראת מור שמהדם שמתקבל בחטוטרת שלה נעשה מושק. 
ס. והשלטי גיבורים (ע"י מ: פֿום 6 כסוף לנרײ) כתב להוכיח שמותר באכילה שאל"כ אסור להריח. 
ואפילו להשיטה (ע"ז פו) שריח של דבר האסור לא נאסר זהו רק בריח לא מפוטם או בדבר שלא 
עומד לריח, אבל כאן שהריח חזק ועומד להריח אסור להריח. ועוד הקשה, שאפילו אם מותר 
להריח בו, אבל כיון שאסור באכילה אין לברך עליו לדעת הרמב"ם (כככופ פ"פ הי"ם) שאין לברך על 
דבר האסור באכילה, וגם להראב"ד (פס) שחולק, אבל ודאי שזו ברכת ניאוץ [וראה באור שמח (כי 
סמקדע פ"5 ס"נ) שתירץ שאיסורו של ריח הוא משום שהוא כשתיה כמו שכתבו תוספות (ע" פו: ד"ס 
6 ואיסור זה הוא רק בדבר שראוי לאכילה, אבל בדבר שקשה כאבן ולא ראוי לאכילת כלב, 


ברכות מג. 


ביאורים 


קסה 


שבכל הדס עולה תמרתו כשעיקרו קיים, אבל שאר מוגמר של אפרסמון ושאר 
המוגמרות כלה עיקרם כשעולה תמרתם, וא"כ איך אמר רב חסדא שכל 
המוגמרות מברכים לפני שכלה עיקרם. ותירוץ הגמרא [לגירסת הבה"ג] הוא, 
שעל כל המוגמרות שדומים להדס שתמרתו עולה בעוד עיקרו קיים מברכים, 
אבל אחרי שכלה עיקרם לא מברך כלל. 

ומבואר לפי זה בדברי הרא"ה שאם כלה עיקרו לא מברכים כלל כיון שלריח 

אין עיקרא. וכתב הביאור הלכה (פ" רכז סי"ג ד"ס מטיענס) | שברש"י 
ותוספות מוכח לא כן, משום שלשיטתם חידושו של רב חסדא הוא שתמיד 
מברכים עצי בשמים וגם כשכלה העיקר, ואם לא גורסים תיובתא לא נדחה 
דינויז. וכתב שם עוד שכן מוכח מהרמב"ם (גללות פ"ע ה"כ) ומעוד ראשוניםנה. 
אמנם הפסקי הרי"ד (ל"ס פמכ) פסקי' שעל כל המוגמרות מברכים בורא מיני 
בשמים [חוץ מאפרסמון של בית רבי ושל בית קיסר והדס בכל מקום], משום 
שבכל המוגמרות כלה עיקרם כשעולה תמרתם. והרי"ד מפרש כרש"י ותוספות 
בסוגיא אך גורס תיובתא, ונמצא שחידושו של רב חסדא שמברכים עצי בשמים 
על המוגמר אף שכלה העיקר, נדחה, והוא גם סובר כרש"י שגם אם לא סוברים 
כרב חסדא אך מברכים בורא מיני בשמים ולא כהרא"ה שסובר שלא מברכים 

כלל: 

ובביאור שיטת רש"י ותוספות כתב הדברי חמודות (ס"ק ק6 בשם הלבוש שלא 

נחשב שהמוגמר כלה, אלא השריפה גורמת שתמרתו עולה וריחו נודף, 
וכעין זה כתב הביאור הלכה (טס) שלא נחשב ריח שאין לו עיקר, כיון שאדרבה 
הבשמים נשרפו ונהפכו לריח, ונמצא שגופם של בשמים הם עכשיו הריח". 


מהו מושק 


חוץ ממושק שמן חיה הוא שמברכין עליו בורא מיני בשמים. רש"י (ל"ס 

ססופ) פירש שהוא מן הרעי של חיה. ורבינו יונה (ד"ס פון) כתב שיש אומרים 
שהוא זיעת חיה, אבל הנכון יותר שחיה ידועה היא שיש לה חטוטרת בצואר, 
ומתקבץ לשם בתחילה כעין דם ואח"כ נעשה מושקיף. והפרישה (סיי כעז ות ס) 
ביאר, שהשיטה הראשונה סוברת שמכל חיה אפשר לעשות מושק מהזיעה שלה, 
אך לפי מסקנת רבינו יונה יש חיה ידועה שנקראת מור ועושים מושק מהדם 
שבחטוטרת שלה, ולכן קוראים לבשמים אלו מור, על שם החיה שממנה עושים 
את הבשמים!ט. והמעדני יו"ט (פות כ) כתב, שברי"ף וברא"ש (קיי ₪) הגירסא בגמרא 
היא 'שמין' חיה הוא, אך יותר נראה כגירסתנו 'שמן' חיה, כיון שהמושק הוא 

לא החיה אלא הוא בא מהחיה. 


האם מושק מותר באכילה 


ורבינו יונה (ד"ס ולנו) הביא שהרמ"ה אוסר באכילה את המושק [לפי הפירוש 

השני שהוא נעשה מחיה ידועה שמתקבץ בתחילה דם בחטוטרת שלה], 
כיון שדם אסור באכילה וממילא גם המושק אסור באכילה. אך כתב לחלוק 
ולהתיר משום שהוא פַּרֶשׁ, משום שאף שבתחילה הוא דם אבל עכשיו הוא לא 
דם. והוכיח כן ממה שאם נפל דבר אסור בדבש לא נאסר הדבש, אע"פ שהאיסור 
נימוח בדבש, משום שדרך הדבש להפוך את כל מה שנופל לתוכו לדבש, והרי 
שאף שבתחילה היה אסור אעפ"כ כשנתהפך לדבש הותר, וכן הוא גם כאן שאף 
שבתחילה היה דם אך כיון שעכשיו יצא מתורת דם מותרס. אבל הרא"ש (סי 
₪) הביא את דברי רבינו יונה וראייתו להקל כמו שמצינו בדבש, וכתב שראייתו 

צריכה ראיהסא, שמנין שאם נפל לדבש דבר האסור לא נאסר הדבשטנ. 


הגם שאסור לאוכלו משום שהחשיבו באכילתו, אבל אם מריחו לא החשיבו לאכילה ולכן מותר 
להריח מור שהוא דם צרור וקשה]. אבל הרדב"ז (לל סמקדע 5פ"6 סי) כתב שמותר להריח מושק אף 
אם אסור באכילה משום שריחא לאו מילתא. וראה בביאור הלכה (סי כטו ס"כ ד"ס סמופ"ק) שכתב 
שמהראשונים שאוסרים באכילה מוכח שמותר להריח, וגם לא חוששים שיבוא לאוכלו בשעה 
שמריח. אך הוסיף שנראה שדבר שעומד לאכילה ואסור באכילה, אסור גם להריח משום שבזה 
גוזרים שמא יבוא לאוכלו. | סא. אך בשו"ת הרא"ש ,כל כד פופ ו) הביאו ולא השיג כלום. וראה 
ברמב"ם (כגי ספקדפ פ"5 ה"ג) שכתב שהמור האמור לענין שמן המשחה הוא הדם הצרור בחיה שבהודו 
שמשתמשין בו בני אדם. והראב"ד (טס) השיג שלא מסתבר שיכניסו למקדש דם חיה וכל שכן דם 
חיה טמאה. והרדב"ז תירץ שחיה זו היא טהורה, והוסיף ששאל תגרים ואמרו לו שחיה זו דומה 
לצבי או לעופר האילים. ועל מה שהקשה הרדב"ז שלא מצינו דם חיה נכנס למקדש, תירץ, שכבר 
נתבטל מתורת דם ומתורת אוכל וחזר להיות כעפר. וכן כתב הכסף משנה (שס) ביישוב קושייתו 
הראשונה של הראב"ד שכיון שנשתנה מצורת דם ונעשה עפר מותר. ומבואר מדברי הכסף משנה 
והרדב"ז שקושייתו הראשונה של הראב"ד לא היתה משום שהוא חיה אלא משום שהוא דם. וראה 
בשלטי הגיבורים (ע"ז סו: 6 6 שביאר ג"כ בראב"ד שקושייתו היא שדם אסור באכילה, והוסיף 
שזה שלא כשיטת רבינו יונה. וראה במרכבת המשנה (שס) ובנודע ביהודה (ו"ת, סטש פו"ת סי ג) 
שהוסיפו שלראב"ד הוקשה שמדין משקה ישראל [שנתמעט ממנו שכל דבר האסור לאכילה פסול 
לקרבן] יש לפסול גם לשמן המשחה דבר שאסור באכילה, ועל זה תירצו הכסף משנה והרדב"ז 
שמותר באכילה. וראה בחתם סופר (שו"ק, ו"ח פיי ₪) שכתב שהראב"ד סובר כהרא"ש שחולק על 
רבינו יונה וסובר שהשינוי לא מתיר, ותירוצם של הרדב"ז והכסף משנה הוא כשיטת רבינו יונה. 
אך קשה מה שתירץ עוד הרדב"ז שאין איסור להריח, הרי סוף סוף אסור באכילה ואין זה ממשקה 
ישראל [וראה עוד בחתם סופר (ס) שהעיר על לשון הראב"ד בקושייתו הראשונה מדוע נקט 
בקושייתו שהוא דם חיה הרי כל דם אסור. ולכאורה יש לתרץ שדם הותר למזבח אף שאסור 
לאכילה וכמבואר בחולין (5), ולכן הראב"ד הקשה שהוא דם חיה שלא הותר למזבח]. | סב. ראה 
במעדני יו"ט (פֿות ש שתירץ על רבינו יונה לפי מה שכתב הרא"ש (ע" פ"ס סי ) שאף שבדבש 


קסו ילקוט 


ביאור דברי רבינו יונה 


והט"ז (סי' כטז סק"כ) פירש בדברי רבינו יונה שהתירו הוא משום שהוא פרש ולא 

ראוי לאכילה, ולכן תמה על הרא"ש, שהרי הרא"ש עצמו כתב בחולין 
(פ"ם סי' ננ) שבהמה כשירה שינקה חלב טריפה ונשאר שם החלב הוא מותר אם 
הוא קרוש כיון שהוא פרש, וא"כ מדוע הרא"ש תמה כאן על סברתו. אבל המגן 
אברהם (טס סק"ג) כתב שאין כוונת רבינו יונה שהוא כפרש שלא ראוי לאכילה, 
שהרי הוכיח מדבש, והדבש טוב למאכל, אלא ודאי עיקר סברתו היא שכיון 
שעכשיו הוא לא דם יש להתירו, וההוכחה מדבש היא שכמו ששם מותר 
כשהדבר האסור נהפך לדבש אף שקודם היה אסור, כך כאן מותר כשעכשיו 
הוא לא דם אף שקודם היה דם והיה אסור. ולשונו של רבינו יונה 'פירשא 

בעלמא' מתפרש שאינו דם. 


אוצר החכמה! 


קושיותיו של המגן אברהם על רבינו יונה 


אלא שהמנן אברהם תמה על רבינו יונה מהמבואר בבכורות (ו:) שלולי שחידשה 
תורה שחלב מותר באכילה היה אסור משום שכל חלב היה בתחילה דם. 
ומוכח שאף שהשתנה להיות חלב נשאר באיסורוסי. ועוד תמה מהמבואר 
בתמורה (8.) שאפרוח של ביצת טריפה מותר משום שלפני שנעשה אפרוח, 
מביצה לאפרוח. ואין לומר שגם המושק נעשה עפר לפני שנעשה מושק, שהרי 
מי יודע זאת, וגם שהרי מה שנופל בדבש לא נעשה עפר לפני שנתהפך לדבש, 
ואעפ"כ הוכיח משם רבינו יונה שהותר ע"י שנתהפך לדבשסי. 


תירועו של החק יעקב 


והחק יעקב (שס ס"ק טז) תירץ על קושיית המנן אברהם שסברתו של רבינו יונה 
היא רק כשהשתנה לדבר המותר, כגון דבר האסור שנפל לדבש, שהדבש 

הוא היתר, ולכן כשנשתנה ונעשה דבש מותר משום שמעתה שמו הוא דבש, 
ודבש הוא דבר המותר. אבל בדם שנעשה חלב אי אפשר לומר שהותר משום 
שנעשה חלב שהרי כל חלב בא מדם, ועל זה אנו דנים האם חלב הוא דבר 
המותר, וא"כ אי אפשר להתירו משום שנשתנה לדבר המותר, ומה שנשתנה 
צבעו שעכשיו הוא לבן זה ודאי לא סיבה להתיר, שהרי פשוט שדבר האסור 

שישתנה צבעו לא יהיה מותר באכילהסה. 

והמקור חיים (ס" תסו סק"ד) הקשה על החק יעקב, שעדיין לא נתיישבה בדבריו 
קושייתו השניה של המגן אברהם ממה שאפרוח של ביצת טריפה מותר 

רק משום שנעשה עפר לפני שנעשה אפרוח. ותירץ החתם סופר (שו"פ, מ"ו סי כנ 
ד"ס וסנס), שגם שם אין להתיר מחמת שנשתנה לאפרוח, משום שכמו שביצת 
טריפה אסורה אף שהתרנגולת השתנתה לביצה, כיון שהיוצא מאסור אסור, כך 
כשהביצה נעשית אפרוח יש לאסור את האפרוח, משום שגם הוא יצא מדבר 
האסור. שהרי נתבאר ששינוי לא מתיר אלא א"כ נשתנה לדבר המותר, וא"כ 
גם כאן הרי אפרוח הוא לא דבר המותר אלא א"כ הוא לא יוצא מדבר האסור 
אבל אפרוח שיצא מדבר האסור אסור, וממילא גם אם הביצה השתנתה לאפרוח 
אבל לאפרוח עצמו יש סיבה להאסר משום שיצא מדבר האסור, ולכן כל התירו 

הוא רק משום שהיה עפר לפני שנעשה אפרוחסי. 


תירועו של המקור חיים 


והמקור חיים (פס) ביאר בדברי רבינו יונה שראייתו היא ממה שמבואר בכריתות 
(ס.) שלולי שהיה כתוב 'לחם' באיסור חדש לא היה נאסר משום שהדגן 
לא כברייתו, ומוכח שאיסור שנשתנה מברייתו מותר. וכן מוכח מהמבואר בחולין 


הרגילות היא שמתערב רגלי הדבורים, אעפ"כ הדבש מותר באכילה, וביאר שם הרא"ש בשם רבינו 
תם שהוא משום שכמו שעצמות החמור לא טמאים טומאת נבילות משום שהם כעפר, כך רגלי 
הדבורים הם כעפר ואינם אסורים באכילה. וא"כ יתכן שהוכחת רבינו יונה היא ממה שאוכלים 
דבש אף שיש בו רגלי הדבורים, והוא לא סובר שההיתר הוא משום שהעצמות הם כעפר, משום 
שאין לדמות לטומאה כיון ששם רק בשר טמא משום נבילה ועצמות הם לא בשר, אבל לענין 
איסור אכילה כל שראוי לאכילה נאסר באכילה, ובהכרח ההיתר הוא משום שהתהפך לדבש. 
סג. והמגן אברהם הוסיף שאין לומר שלמדים ממה שחלב הותר, לכל מקום, שאם נשתנה הותר, 
שהרי מחידוש לא למדים. והמחצית השקל והפרי מגדים (שס פעל פנרסס סק"ג) העירו שמטעם אחר 
אין לומר כן, שהרי מבואר שם שיש שיטה [וכן פוסקים] שהחלב לא נהיה מהדם, ולשיטה זו 
מה שצריך פסוק להתיר חלב הוא לא משום שהיה דם, וא"כ לשיטה זו אי אפשר לומר שמהתירו 
של חלב נלמד לתמיד, שהרי לשיטה זו לא התחדש שם להתיר דבר שהיה אסור. ולכן כתבו 
שהמגן אברהם כתב כן לרווחא דמילתא. והוסיפו עוד, שלכאורה קשה איך הוכיח המגן אברהם 
משם שלא כרבינו יונה, הרי לפי שיטה זו [שפוסקים כמוה] שהחלב לא נהיה מהדם אין מקור 
ממה שצריך פסוק להתיר חלב שמסברא דבר האסור שנשתנה לא הותר. ותירצו שלא מצינו שנחלקו 
בזה. וכיון שלשיטה אחת מוכח ממה שצריך פסוק להתיר חלב שמסברא דבר האסור שנשתנה 
נשאר באיסורו גם כשנשתנה, ולא מצינו חולק בזה, נראה שכן הוא לכל השיטות. | סד ראה 
בביאור הגר"א (שס >ופ ג) ובשיירי כנסת הגדולה (שס פקש) שהעירו, שהר"ן (ע" ש: ד"ס מיפרי) כתב 
שכל דבר האסור שנופל לדבש הותר משום שמסריח לפני שנהפך לדבש, והרי הוא כאפרוח של 
ביצת טריפה שהותר מטעם זה. והר"ן פירש כן במה שמבואר בעבודה זרה (פס) שאין לחשוש 
בדבש שנקנה מעכו"ם שיש בו יין נסך משום שמסריח לפני שמתהפך לדבש, שכוונת הגמרא שגם 


ברכות מג. 


ביאורים 


(קכ:) שאם הקפה דם ואכלו אסור רק משום שאחשביה, וביאר הרשב"א (פס ל"ס 
ס), שכיון שנשתנה מברייתו לא היה נאסר לולי שאחשביה, ומוכח גם מזה 
שאם איסור נשתנה מברייתו מותר. ואין להקשות מדוע צריך פסוק לאסור לחם 
באיסור חדש הרי אחשביה, משום שיתכן שממה שנאסר שם לחם נלמד לכל 
התורה שבאחשביה נשאר אסור. 

ולפי זה מיושב מה שהקשה המגן אברהם ממה שחלב היה נאסר מחמת שהיה 

דם לולי הפסוק אף שהשתנה, וכן ממה שאפרוח של ביצת טריפה מותר 
רק משום שנעשה עפר. משום שנראה שסברת אחשביה היא שאם הוא רגילות 
שישתנה נשאר באיסורו, וכיון שהוא רגילות שהחלב יעשה דם, והביצה תיעשה 
אפרוח, לכן לא הותרו ע"י השינוי, אבל בדבש הוא לא רגילות שיפול בשר 
טמא לדבש, וכן הוא לא רגילות שיעשו מושק מדם המור, ורק כשהדם מתקלקל 

עושים ממנו מושק, ולכן בזה השינוי מתיר. 

אבל החתם סופר (טו"ת, פו"ם סי קיז, ונסגסות תפס סופר על סמגן 6נלסס) כתב, שהמקור 

חיים הפריז על המדה, ומה שהיתה הוה אמינא שבלחם לא יהיה איסור 
חדש, הכוונה היא שאם יאכל כזית לחם לא ילקה משום שבכזית לחם יש גם 
מים, וכמו שהנודר מחטים לא חייב על כזית פת. אבל ודאי לא יתכן ששינוי 

כזה יתיר איסורים, שאל"כ מדוע לא היתה הוה אמינא להתיר גם קמחלי. 


האם בשמן אפרסמון יצא בדיעבד בברכת בורא עצי בשמים 


האי משחא דאפרפמוןס" מאי מברכין עלויה וכו' הכי אמר רבי יוחנן 
בורא שמן ערב. תלמידי רכינו יונה (ד"ס ומסס דספכסמ6) כתבו, שכיון שהוא 
נמצא בארץ ישראל והוא חשוב קבעו לו ברכה בפני עצמו, ומברכים עליו בורא 
שמן ערב. וכתב הב"ח (סי" כטו ס"ס), שכן נראה מרש"י (ד"ס עמן) שביאר שרב 
יהודה שסובר שמברכים עליו 'בורא שמן ארצנו' סובר כן משום שהיה גדל 
ביריחו ועל שם הריח היתה נקראת יריחו. ומשמע מדבריו ששמן אפרסמון 
חשוב. וכתב עוד הב"ח (פס), שלפי זה אם בירך עליו בורא עצי בשמים יצא, 
משום שאף שתיקנו לברך עליו בורא שמן ערב מפני חשיבותו, אבל בדיעבד 
יכול לברך בורא עצי בשמים. 
אמנם הב"ח להלן (טס ס"ו) כתב שיש חולקים על זה. שכן הטור שם כתב שיש 
ראשונים שסוברים שאם כבשו עצי בשמים בשמן וסיננו את הבשמים 
ונשאר בשמן רק ריח בושם, לא מברך על השמן בורא עצי בשמים כיון שלא 
נשאר בו מהעץ כלום, אלא מברך בורא שמן ערב. ונראה ששיטה זו סוברת 
שגם מה שבשמן אפרסמון מברכים בורא שמן ערב הוא לא משום חשיבותו, 
אלא אדרבה משום שאין בו את העץ ולא יכול לברך בורא עצי בשמים, לכן 
תיקנו שיברך בורא שמן ערב, ולכן סוברים שאם עצי בשמים נתנו ריח בשמן 
וסיננו אותם לא מברכים בורא עצי בשמים אלא בורא שמן ערב, ולשיטה זו 
אם בירך בורא עצי בשמים על שמן אפרסמון לא יצא ידי חובתו, כיון שאין 
בו את העץ. 

והשער הציון (פס ק"ק כס) כתב, שהשיטה [שהובאה בטור] שסוברת שאם כבשו 
עצי בשמים בשמן וסיננו את הבשמים מברכים על השמן בורא שמן 

ערב, כבר הובאה ברא"ה להלן (ע"כ ד"ס פי וסוי). ואמנם הרא"ה לשיטתו כתב (ד"ס 
ומסס) שאי אפשר לברך על שמן אפרסמון בורא עצי בשמים, כיון שקיימא לן 
שהיוצא מפירות הוא לא כמותם לענין ברכת הנהנין, וא"כ גם השמן היוצא 
מהאפרסמון אינו כמותו, ועל כן תיקנו שיברך בורא שמן ערב. ולכן סובר שגם 
אם סיננו את הבשמים שכבשו בשמן, מברכים בורא שמן ערב [וזה כמו שביאר 

הב"ח בשיטה זו]. 

וכתב עוד השער הציון, שלפי המבואר בדברי הרא"ה מיושב מה שקשה על 
השולחן ערוך (טס), שבסעיף ו' הביא את השיטה שאם כבשו עצי בשמים 


אם יש שם יין נסך, הוא מסריח לפני שנהפך לדבש והרי הוא מותר. וא"כ תמוה מה שכתב המגן 
אברהם בפשיטות שמה שנופל לדבש לא מסריח לפני שמתהפך לדבש. וגם מיושב מה שהקשה 
הרא"ש על רבינו יונה שמנין להם שדבש הותר, שהרי לפי פירושו של הר"ן מפורש כן בגמרא 
בעבודה זרה שם. אמנם הר"ן כתב שם לפרש באופן אחר את הגמרא שאין דרך לערב יין בדבש 
משום שמסריח, וכנראה כן פירש הרא"ש. סה. אך החק יעקב כתב שלענין המושק אי אפשר 
לומר סברא זו, אלא ששם אפשר להתיר מחמת סברת המגן אברהם. ולא נתבאר איזו סברא כתב 
המגן אברהם בזה. | סו. ובהגחות חת"ס (פ" כטז על סמגן פנרסס פס) תירץ באופן אחר, שגם בדבש 
כתב הר"ן הנ"ל שהדבר שמתערב נעשה עפר לפני שמתהפך לדבש. ואף שגם דם שנעשה חלב 
מתעפש לפני שנעשה חלב, אך בשביל שיהיה מותר צריך שני דברים, שיהיה נעשה עפר ושיתהפך 
לדבר המותר, והרי חלב לא מותר מצד עצמו וכסברת החק יעקב. אבל בדבש ובאפרוח הוא נעשה 
לעפר וגם מתהפך לדבר המותר. ולפי זה רבינו יונה סובר כהר"ן שכל התירו של הדבש הוא 
משום שנעשה קודם עפר, אך לפי מה שכתב החתם סופר בתשובה רבינו יונה חולק על הר"ן 
וסובר שהתירו של דבש הוא גם בלי שנעשה עפר. ‏ סז כוונתו שרק בדם ששמו אוסרו אם 
פקע ממנו שם דם אין כאן את השם שאוסר, וכן בבשר נבילה ששמו אוסרו אם נשתנה שמו 
לדבש אין כאן את השם שאוסר, אבל בדגן שנעשה לחם הרי השם של האיסור הוא חדש, וא"כ 
גם אם אין שמו דגן אלא לחם נשאר שם האיסור של חדש עליו. | סת. ראה בשער הציון (סײ 
כטז סק"כ) שהביא שהערוך והרא"ה כתבו שהוא הנקרא צרי בלשון המקרא. והריטב"א (ל"ס מית) 
כתב שחותכים אפרסמון ומקלפים אותו ונוטף ממנו שמן. אבל המאירי (ד"ס סמ פירש שלוקחים 
עץ אפרסמון ומטילים אותו לתוך זכוכית מלאה שמן והשמן קולט את הריח. ומהריטב"א (ל כככופ 
פ"ד ס"י) נראה שבאופן של המאירי לא יברכו בורא שמן ערב. 


ילקוט 


בשמן וסיננו אותם מברכים על השמן בורא שמן ערב, ואעפ"כ פסק בסעיף ה' 
שאם כתשו או טחנו זית ועי"ז נוסף ריח מהשמן שלו מברכים על השמן בורא 
עצי בשמים. והרי לכאורה לפי השיטה שאם כבשו עצי בשמים וסיננו אותם 
מברכים על השמן בורא שמן ערב אי אפשר לברך על השמן זית בורא עצי 
בשמים, שהרי נתבאר שלשיטתם מה שתיקנו לברך על שמן אפרסמון בורא שמן 
ערב הוא משום שאי אפשר לברך עליו בורא עצי בשמים כיון שהוא לא גוף 
העץ וכמו שהתבאר, וא"כ מדוע סתם השולחן ערוך שמברכים על שמן זית 
בורא עצי בשמים. אבל לפי מה שביאר הרא"ה שעל שמן אפרסמון לא מברכים 
בורא עצי בשמים משום שקיימא לן שהיוצא מפירות אין דינו כמותם, מיושבת 
שיטת השולחן ערוך, שהרי שמן זית דינו כזית ומברכים עליו בורא פרי העץ, 
ולכן מברכים עליו גם בורא עצי בשמים. אך כתב שעדיין קשה מדוע כתב 
השולחן ערוך בסעיף ג' שעל מי ורד מברכים בורא עצי בשמים, הרי לפי שיטה 
זו אי אפשר לברך בורא עצי בשמים כשאין גוף העץ לפנינוסט. אמנם הב"ח 
(טס ס"ד) כתב, שמי ורד אין דינם ככל היוצא מפרי [שהוא לא כפרין, כיון שהורד 
כלה והמים הם הורד עצמו, ולכן מברכים על מי ורד עצי בשמים. ובזה מיושבת 
שיטת השולחן ערוך. 


שלש שיטות בביאור הסוגיא 


אמר ר' אדא בר אהבא האי כשרתא מברכין עלויה בורא עצי בשמים 
אבל משחא כבישא לא ורב כהנא אמר אפילו משחא כבישא אבל 
משחא טחינא לא נהרדעי אמרי אפילו משחא טחינא. בביאור הסוגיא 
נאמרו בראשונים כמה שיטות: 

א. שיטת רש"י (ד"ס כקכת) שכשרתא הוא קושט, ועליו ודאי מברכים בורא עצי 
בשמים, ומשחא כבישא הוא שמן שבו טמון הקושט, ולשיטת רב אדא בר 
אהבה לא מברכים עליו בורא עצי בשמים משום שהקושט לא נראה לענינו 
[אע"פ שהוא נמצא בתוך השמן]. ולרב כהנא גם במשחא כבישא מברכים בורא 
עצי בשמים, אבל במשחא טחינא שטוחנים את הכשרתא וטומנים אותו בשמן 
לא מברכים בורא עצי בשמים. ולנהרדעי גם עליו מברכים בורא עצי בשמים. 
ב. תלמידי רבינו יונה (ד"ס וכפלפ5) והרא"ש (פי' ) הביאו שהערוך פירש בכשרתא 
שהוא שמן* שמערבים בו עצי בשמים, ומערבים בו כמה מינים של עצי 
בשמים שמכשירים אותו להיות מעשה רוקח מפוטםלא. וכתב הב"ח (פס ס"ו, 
שהערוך פירש כן משום שהוקשה לו על פירוש רש"י שאם הקושט בעין לפנינו 
אין חידוש בזה שמברך עליו בורא עצי בשמים, ולכן פירש כפירושו שבזה יש 
חידוש שאע"פ שעיקרו שמן אבל כיון שמעורב בו עצי בשמים מברכים עצי 
בשמים. ובמה שאמרו 'משחא כבישא ומשחא טחינא' ביארו תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס ומס כנש5) בשם רבינו חננאלץג שמשחא כבישא הוא שכובשים שומשמים 
וורד עם עצי בשמים זמן מרובה, והשומשמים קולטים ריח בשמים, וטוחנים 
אותם ויש בהם ריח בשמים. ולפי רב אדא בר אהבה לא מברכים על השומשמים 
בורא עצי בשמים, אבל לפי רב כהנא מברכים. ומשחא טחינא הוא שקרוב 
לטחינתם כבשו אותם, שנמצא שלא קלטו כל כך ריח, ולכן לרב כהנא לא 
מברכים עליו בורא עצי בשמים, אבל לנהרדעי גם בזה מברך בורא עצי בשמים. 
ג. והריטב"א (ל"ס 036 ביאר באופן אחר, שמשחא כבישא הוא שמן שחתכו 
בתוכו לחתיכות קטנות את הבושם ולדעת רב אדא בר אהבה לא מברכים 
על השמן כיון שנחשב שאין עיקרו קיים. ורב כהנא חולק וסובר שנחשב שעיקרו 
קיים ומברכים עליו, אבל במשחא טחינא שנשחק לגמרי מודה רב כהנא שנחשב 
שאין עיקרו קיים ולא מברכים עליו. ונהרדעי סוברים שגם בזה מברכים. 


סט. ואמנם ראה בהלכות ברכות להריטב"א (פ"ד סי שכתב שעל מי ורד מברך בורא שמן ערב, 
וביאר, שכיון שלענין ברכת הנהנין היוצא מהפירות לא כמותן לכן לא מברכים על מי ורד כמו 
שמברכים על הורד. והוא לשיטתו שכתב בחידושיו (ד"ס פפפ6) כרבו הרא"ה שבשמן אפרסמון מברך 
בורא שמן ערב משום שהיוצא מפירות לא כמותם, ולכן כתב שכן הוא במי ורד. ע. הטור "קפ 
סי נטו) כתב שהוא שמן זית. ‏ עא. ראה בפרישה (עס פות ט) שביאר שלכן נקרא כשרתא כיון 
שמכשירים את השמן בבשמים. וכן נראה מתלמידי רבינו יונה והרא"ש. אבל הריטב"א (ל"ה 05 
ביאר שכשרתא הוא עץ בושם [וכך הוא שמו] ונותנים אותו בשמן. | עב. וגם תוספות (ד"ס מ:ת) 
הביאוהו. | עג. ראה במאירי (ד"ס פעיפ) שכתב שאע"פ שמברכים על שמן שהתבשם אבל על בגדים 
שקלטו ריח מוגמר או בושם לא מברכים, וכן אם נטלם בידו ולא בירך ואח"כ נטלו ממנו אותם 
ונשאר בידו ריח, לא מברך. ואף שיש אומרים שמברכים על בגדים שצבועים בצבע לא נראה כן. 
וראה בארחות חיים (לל' כככופ סי מ6) שהביא שתי דעות אם מברכים על בגדים שצבועים בכרמז. 
עד. ראה במשנה ברורה (פ" לטו פ"ק ס) שפירש שאין הכוונה שעשאו בשיעור ובמדה כמו שמן 
המשחה, שהרי אסור לעשות כן, אלא הכוונה היא שכמו שבשמן המשחה בשמו את השמן בבשמים 
גם הוא עשה כן. עה. לעיל (בענין 'סס כסמן 5פרסמון 59 בדיעכר ננרכת כור5 עני נסמיסי) נתבארה שיטה זו. 
עו. בגדים שקלטו ריח ממוגמר. עז. ראה בבית מאיר (פיי מ) שביאר שכיון שחיוב ברכת הנהנין 
הוא משום מעילה, והרי בריח יש מעילה רק כשיש לו עיקר, לכן גם חיוב ברכת הריח הוא רק 
כשיש לו עיקר. | עח. וצריך לומר שאע"פ שתלמידי רבינו יונה הביאו את הראב"ד הנ"ל, אך 
כשהביאו את רבינו חננאל כוונתם לומר שהוא חולק על הראב"ד. עט. ראה בטור שס שהביא 
דברי הרמב"ם בדין כשרתא וסיים שהרא"ש לא חילק ולכאורה נראה שסובר שהרמב"ם כתב דבריו 
גם כשכבשו רק עצי בשמים וסובר כהראב"ד שמברכים מיני בשמים כשסינן, ועל זה כתב שהרא"ש 
לא חילק, דהיינו שסובר כרבינו חננאל. ולהלן (ע"כ נעגין נרכת כית של מי וכד) נוכיח כן מהרא"ש (ס" ). 
אך קשה, שהרי הרא"ש הביא את הראב"ד שמברך בורא מיני בשמים. וראה בט"ז (פס סק"ז) שביאר 


ב הי 5 ות מז 23 תק 


ביאורים קסז 


והריטב"א סיים שמכאן מוכח שאם סיננו לגמרי את הבשמים לא מברכים על 
השמן וכשיטת רבו הרא"ה הנ"לעג. 

ד. הרמב"ם (נלכות פ"ע סיג) כתב ששמן שבשמו כעין שמן המשחהלד מברך עליו 

בורא מיני בשמים. וכתב הכסף משנה (eס),‏ שהרמב"ם גרס שעל כשרתא 
מברכים בורא מיני בשמים. וכן מסתבר משום שיש בו ריח מהרבה מיני בשמים. 
והבית יוסף (פו"ס סי כטו ד"ס וסרמנ"ס) הוסיף לבאר שמערבים בו בשמים מעץ 
ומעשב וממינים אחרים, ולכן מברכים בורא מיני בשמים. וכתב עוד הרמב"ם 
עס) ששמן של זית, שכבשו או טחנו את הזית עד שריחו נודף, מברך עליו 
בורא עצי בשמים. וכתב הכסף משנה, שהרמב"ם ביאר בזה את מה שאמרו 

משחא כבישא ומשחא טחינא. 


האם מברכים על ריח שאין לו עיקר 


הטור (פֿ"ם סי כטז) כתב בשם הראב"ד שאם כבשו בשמים בשמן וסיננו את 
הבשמים מברך על השמן בורא מיני בשמים, ויש אומרים שמברך בורא 
שמן ערב כמו על אפרסמוןה. ויש אומרים שלא מברך כלל כיון שאין לריח 
עיקר. והבית יוםף (ד"ס ומ"ם כו ולמנ) כתב, שהשיטה האחרונה היא שיטת 
הרמב"ם שכתב (נככופ פ"ט ס"ם) שהמריח בבגדים המוגמרים*' לא מברך כיון שאין 
לריח עיקרלז. והוסיף עוד, שממה שהרבינו חננאל פירש במשחא כבישא וטחינא 
שהכוונה שכבשו שומשמים עם עצי בשמים והשומשמים קלטו ריח, ומברכים 
עליהם בורא עצי בשמים, מוכח שיש לו שיטה רביעית שגם אם אין לריח עיקר 
מברך בורא עצי בשמים?". והכסף משנה טס ס"ג) הוסיף עוד, שלכן הרמב"ם 
לא פירש במשחא כבישא כהרבינו חננאל כיון שחולק עליו בדינו וכמו שהתבאר. 
אבל הב"ח (פס ס"ו) כתב, שגם מהרמב"ם מוכח שסובר שמברכים גם כשסיננו 
את הבשמים. שהרי הרמב"ם פירש בכשרתא שבשמו שמן כמו שמן 
המשחה, והרי בשמן המשחה סיננו את הבשמים, ומשמע שגם כאן סיננו את 
הבשמים, ואעפ"כ פסק הרמב"ם שמברכים בורא מיני בשמים. ואינו דומה 
לבגדים המוגמרים כיון ששם מעולם לא נכנס בכלים עיקר הבושם אלא רק 
ריח, משא"כ כאן שבתחילה היה בו עיקר הבושם. 
ולפי זה כתב עוד הב"ח (שס פ"ו), שיתכן שהרמב"ם סובר עוד שאם כבשו רק 
עצי בשמים וסיננו אותם יברכו בורא עצי בשמים כשיטת רבינו חננאל, 
ומה שכתב הרמב"ם שבכשרתא מברכים בורא מיני בשמים הוא משום ששם 
כבש עצים ועשבים ועוד מיני בשמים, אבל אם יכבשו רק עצי בשמים יברכו 
בורא עצי בשמים?ל. 
וכתב השער הציון (פס פ"ק כס), שמשום שלא היה לעיני הבדולח של הבית יוסף 
את ספרו של הרא"ה, נדחק לומר שהשיטה שהובאה בטור שלא מברך 
היא הרמב"ם, אבל עכשיו זכינו לאור ספרו של הרא"ה, ושם (ן ע"כ ד"ס ופי) 
כתב מתחילה שמברך בורא שמן ערב כמו בשמן אפרסמון, ואח"כ כתב שיתכן 
שלא מברך כלל? כיון שאין לריח עיקרפא, דינו כמוגמר שכלה עיקרו שלא 
= מברכים עליופג. וא"כ נראה שדבריו הם המקור לדברי הטורפ. 
והשולחן ערוך (עס פ") כתב שאם סננו את הבשמים יש אומרים שמברכין 
בורא שמן ערב ויש אומרים שלא מברך כלל, ומספק יש להזהר שלא 
להריחפד. וכתב הב"ח (פס) שמכאן מוכח שאין לדמותם לבגדים, שהרי להלן 
(ס" כ ס"ג) פסק בפשיטות שלא מברכים על בגדים המוגמרים ולא כתב שיש 
להמנע מלהריחם, ובהכרח ששם גרע [והבית יוסף חזר בו בשולחן ערוך ממה 
שכתב בספרו בית יוסף ובספרו כסף משנה]פה. אלא שהב"ח סיים שאעפ"כ 
להלכה נראה לפסוק שאם סיננו את הבשמים יברך בורא מיני בשמים, משום 


בדעת הבית יוסף שסובר שדברי הרמב"ם נאמרו כשלא סינן את הבשמים, וגם מה שכתב הטור 
שהרא"ש לא חילק מדובר כשלא סינן. ולא נתבארו דבריו, שאם לא סינן מדוע מברך מיני בשמים 
להרמב"ם, ואם היו שם גם מיני בשמים מדוע הרא"ש חולק. 5 וראה בהלכות ברכות להריטב"א 
(פ"ד ס"ג) שפסק כן וביאר ששמנא כתישא או טחינא הוא כשנשארו שם בשמים והחידוש הוא שאף 
שלא נשאר ריח בבשמים אלא רק בשמן מברך בורא מיני בשמים, אכן לעיל הובא שברש"י מבואר 
שהחידוש הוא שאף שלא רואים את הבשמים מברך עליהם. וראה עוד בחידושי הריטב"א (ד"ס ספי, 
ד"ס 0:6 פא. ולא דומה לשמן אפרסמון שהשמן הוא מהאפרסמון משא"כ כאן שהשמן קלט ריח 
מדבר אחר ואין לברך על זה אפילו בורא שמן ערב. ‏ פב. לעיל הובא שהרא"ה סובר שלא 
מברכים על מוגמר כשכלה עיקרו, ומדבריו מבואר שכאן עדיף שהרי כאן צידד שמברך בורא שמן 
ערב, ולהלן יבואר. | פג. אמנם בסוגייתנו כתב בפשיטות שמברך בורא שמן ערב, אך להלן חזר 
בו. | פד. ראה במשנה ברורה (עס ק"ק ) שכתב שאם יש לו בשמים אחרים מברך עליהם עצי 
בשמים או מיני בשמים ופוטר גם אותו. ובשער הציון (פס ס"ק כו) הוסיף שיש לצרף דעת האחרונים 
שעל שמן אפרסמון יוצא במיני בשמים. וכוונתו לאחרונים שהביא במשנה ברורה (עיל פ"ק כי) שצידדו 
שבדיעבד אם בירך עצי בשמים על שמן אפרסמון יצא. אמנם הדברי חמודות (פ"ק קט) תמה על 
הלבוש שכתב שמספק יקח בושם אחר שהרי יש שיטה שצריך לברך 'בורא שמן ערב' ולשיטה זו 
לא נפטר במיני בשמים. אא"כ כוונתו שיקח שמן אפרסמון, אך לא היה לו ללבוש לסתום. ובדבריו 
מבואר שלא יוצא אפילו במיני בשמים על שמן אפרסמון. | פה וכן מוכח מהרא"ה הנ"ל שצידד 
שאם סיננו את הבשמים יברך בורא שמן ערב כמו באפרסמון, ובמוגמר שכלה עיקרו סובר בפשיטות 
שהוא ריח שאין לו עיקר, ובהכרח כסברת הב"ח. אמנם יתכן שהרא"ה סובר כסברת הב"ח רק 
לענין שיוכלו לברך כשסיננו את הבשמים בורא שמן ערב אבל לא לענין זה שיוכלו לברך אפילו 
בורא עצי בשמים כמו שכתב הב"ח. ובזה תתיישב סתירת דברי הבית יוסף, שכן אף שהוא סובר 
כסברת הב"ח אבל הוא סובר כן רק לענין שיתכן שיוכלו לברך בורא שמן ערב, שהרי בשולחן 


ילקוט 


קסח 


שהשיטה שלא מברך כלל היא שיטת יחיד [והוא הרא"ה], ואילו רוב הראשונים 
סוברים שמברך בורא מיני בשמים או בורא עצי בשמים". וממילא מספק יש 
לברך בורא מיני בשמים, כבכל מקום שמסופק אם לברך מיני בשמים או עצי 
בשמים שמספק מברך מיני בשמים. 
אך הדרכי משה (סיי כ 6פ ) כתב שבטור מוכח בהיפוך, שהרי להלן (סי כי) 
כתב הטור שלא מבין את דינו של הרמב"ם לענין בגדים המוגמרים, וסובר 
שמברכים עליו, ואילו כשסיננו בשמים הביא הטור שיש שיטה שלא לברך ולא 
השיג, וכבר תמה הבית יוסף (סי' כז ד"ס כפג סכמנ"ס) מדוע לא השיג. ובהכרח 
שהטור סובר [בהיפוך מסברת הב"ח] שדווקא אם הוציאו את הבשמים מהשמן 
אין לריח זה עיקר ולכן יתכן שלא מברכים, אבל בבשמים שנשרפו הרי הם 
עצמם נתהפכו ונעשו ריח, ולכן אותו הריח הוא כעיקר הבושם, ומברכים עליו. 
והדברי חמודות (ס"ק קע) הביא שהלבוש הקשה מדוע במוגמר סוברים רוב 
הראשונים שמברכים גם אם עיקרו כלה, ואילו בבשמים שנתנם בשמן 
וסיננו אותם כתבו הטור והשולחן ערוך שנחלקו בזה הראשונים. ותירץ [כסברת 
הדרכי משה] שבמוגמר הריח נהיה מגוף הבשמים, ולכן נחשב ריח שיש לו 
עיקר, משא"כ כשמסננים בשמים, שהריח שנקלט בשמן אין לו עיקר [וכן כתב 
הביאור הלכה (סי' כטו סי" ד"ס מטיענס)]. 
אמנם הדרכי משה כתב סברא זו לבאר דעת הטור שסובר שאפילו על בגדים 
שמוגמרים מברכים, אבל השולחן ערוך (סיי כ ס"ג) פסק כהרמב"ם שעל 
בגדים מוגמרים לא מברכים, וביאר הביאור הלכה (פס ד"ס 66) בדעת השולחן 
ערוך שבגדים מוגמרים גרע ממוגמר, כיון שבמוגמר עדיין קיים הגחלת של 
הבשמים משא"כ בבגדים מוגמרים. ולפי זה נמצא שלפי דעת השולחן ערוך 
במוגמר מברכים אף שכלה עיקרו, ובבשמים שנתנו בשמן וסיננו אותם יש ספק 
אם מברכים, ובבגדים שלא מוגמרים ודאי לא מברכים. ובהכרח הוא משום 
שסובר שבמוגמר יש מעלה [כסברת הדרכי משה והלבוש] כיון שהריח נהיה 
מהבשמים ששרופים, אך כל זה כשהגחלת קיים, אבל בבגדים מוגמרים שהגחלת 
לא קיים, גרע מבשמים שנתנם בשמן וסיננם, כיון שבזה אין לריח כלל עיקר, 
משא"כ בבשמים שסיננם שבתחילה היו בשמן [וכסברת הב"ח]פ". 


מוג: 


מה גדרו של עץ לענין ברכת עצי בשמים 


האי פמלק מברכין עלויה בורא עצי בשמים וכו' הני חלפי דימא מברכין 
עלייהו בורא עצי בשמים אמר מר זוטרא מאי קראה והיא העלתם 
הגגה ותטמנם בפשתי העץ, הרא"ה (ד"ס וסענק) ביאר* שסמלק וחלפי דימא 
הם קשים, ולכן אע"פ שאין להם דין עץ לענין ברכת הנהנין שיברכו על פרי 
הגדל מהם בורא פרי העץ, משום שאין להם את הסימנים הנצרכים בשביל 
שיהיה להם תורת עץנ, אבל לענין ברכת בורא עצי בשמים מספיק שהאנשים 
קוראים להם עץ, וכיון שהם קשים אנשים קוראים להם עץ. והוכחת מר זוטרא 
מהפסוק הוא ממה שקוראים לפשתן עץ אף שאין לו תורת עץ, ובהכרח שכיון 
שהוא קשה קוראים לו עץ. וכן כתב השלטי גיבורים (לות ₪ שאם הקלח קשה 
מברכים בורא עצי בשמיםי. 

והביאור הלכה (ס" כטז ס"ג ד"ס עט) כתב שהרבה ראשונים נחלקו על הרא"ה 
והשלטי גיבורים. שכן הערוך (ענן סו פ6) הביא שהגאונים פירשו שכיון 

שמבואר בתוספתא (לנפֿיס פ"ג סי"ג) שאם העץ מוציא עלין מעיקרו דינו כירק לכל 
התורה, ואם מוציא עלין מעצו דינו כאילן לכל התורה, אזי כן הוא גם לענין 
בורא עצי בשמים. וכן כתב הרשב"א (עיל ע" ד"ס מיתיני) בשם הגאוניםז. ומבואר 


ערוך העתיק רק את השיטה שסוברת שעל שמן שסיננו בו את הבשמים מברכים בורא שמן ערב 
ולא העתיק את השיטה שמברכים מיני בשמים או עצי בשמים. ולכן כתב בבית יוסף שהרמב"ם 
סובר שלא מברכים כלל כשסיננו את הבשמים, כיון שמהרמב"ם נראה שרק בשמן אפרסמון שחשוב 
מברכים בורא שמן ערב, וממילא בבשמים שסיננם לא מברכים כלל לפי שיטתו. ‏ פו. שהרי 
רבינו חננאל ותלמידי רבינו יונה סוברים שמברכים בורא עצי בשמים, וגם תוספות הביאו שיטה 
זו [וגם הרשב"א להלן (ע": ד"ס 6פר מכ װעכ) הביא שיטה זון, והראב"ד סובר שמברכים בורא מיני 
בשמים. פז. וראה בביאור הלכה (פ" כ פ'"ג ד"ה 66) שכתב שלפי זה אם יש בבית בשמים 
שמונחים בצלוחיות סגורות ואין הריח בוקע מהם, אלא שהבית מריח מחמת שפותחים אותם בכל 
שעה והריח בוקע ועולה ונשאר בהמשך היום, אזי אין לברך משום שאין לריח עיקר. | פת וגם 
מהרא"ה מוכח כהב"ח הנ"ל, שהרי במוגמר סובר שלא מברכים כשכלה עיקרו [והוא כתב כן גם 
במוגמר עצמו], ובבשמים שסיננם סובר שיתכן שמברך בורא שמן ערב. | א. וכן כתב הריטב"א 
(ד"ס וסמ(ק, כסלכופיו פ"ד ס"ס). = ב. לעיל (מ:) מבואר שצריך שיתקיים משנה לשנה כדי שיהיה לו דין 
אילן לברך על פירותיו בורא פרי העץ. ג. והביאו המגן אברהם (סי כ₪ סק"ע). והמחצית השקל 
(פס) הקשה על השלטי גיבורים שהרי דעת התוספות בשבת (ס: ליה ) שלפשתן אין דין עץ, והרי 
שאף שהוא קשה אין לו תורת עץ, ואיך מבואר כאן שלפשתן יש תורת עץ כיון שקשה [וראה 
שם שתירץ שהשלטי גיבורים סובר כרש"י שחולק על תוספות]. אך ע"פ דברי הרא"ה מיושבים 
דברי השלטי גיבורים, שכן גם שיטת השלטי גיבורים היא שלברכת עצי בשמים לא צריך שיהיה 
לו תורת עץ אלא מספיק שקוראים לו עץ, ואדרבה הוכחת הגמרא היא מפשתן שאף שאין לו 
דין עץ קוראים לו עץ כיון שקשה, והרי שדבר קשה נקרא עץ אף שאין לו דין עץ, ולכן מברכים 
עליו בורא עצי בשמים. ד. והביאור הלכה הביא שהאור זרוע והארחות חיים והאבודרהם כתבו 


ברכות מג. - מג: 


ביאורים 


מדבריהם שמברכים עצי בשמים רק על דברים שיש להם את הסימנים הנצרכים 
בשביל שיהיה להם תורת עץ לכל התורה ולברכת הנהניןה. והרשב"א ביאר לפי 
שיטתם את הוכחת הגמרא מפשתן שאף שחלפי דימא הם רכים אעפ"כ הם 
נקראים עץ, כמו פשתן שנקרא עץ אע"פ שהוא רך. וביאר הביאור הלכה שאף 
שלפשתן אין תורת עץ לכל התורה אעפ"כ הוכיחו מפשתן שיתכן שיקראו עץ 
לדבר רד שהרי פשתן הוא רך ונקרא עץ, ולכן גם לחלפי דימא שהם רכים יש 
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תורת עץ אף שהם רכים. ואע"פ שברא"ה מבואר שפשתן הוא קשה, צריך לומר 
שפשתן יותר קשה מכל התבואות והעשבים אבל הוא יותר רך מכל העצים. 
ולכן הרא"ה לשיטתו פירש בסוגיא שאם הוא קשה כפשתן כבר נקרא בפי 
האנשים עץ ומברכים עליו בורא עצי בשמים, והגאונים פירשו שגם לדבר שלא 
קשה כמו כל העצים יתכן שיהיה תורת עץ, כמו הפשתן שלא קשה כמו כל 
העצים, ונקרא עץי. 
והביאור הלכה סיים שאף שפשטות הסוגיא נראה כהרא"ה והשלטי גיבורים 
אבל כיון שרבים הם החולקים לכן יברך בורא מיני בשמים על כל 
דבר שאין בו סימני אילןז. 


מה החילוק בין נרקום של גינה לשל מדכר 


האי נרקום דגנוניתא מברכין עלויה בורא עצי בשמים דדברא בורא 

עשבי בשמים". הרשב"א (טו"פ, מ" סי ע5ט) ביאר שנרקום של גינה משקין 
אותו והוא נעבד וגדל ומתקיים אע"פ שעצו מתייבש. אבל דדברא מתייבש 
כעשב והולך לו. והמעדני יו"ט (פות פ) הביא שהלבוש הוסיף שנרקום של גינה 
עצו מתקיים אע"פ שמתייבש. והמעדני יו"ט סיים שיפה כיון הלבוש. וכתב 
השער הציון (סיי כטו ס"ק ₪) שכדברי הלבוש מוכח בחידושי הרשב"א לעיל (ע" 
ד"ס מימיני) במה שהביא בשם הגאונים שרק אם יש לו תורת עץ לכל התורה 
מברכים עליו עצי בשמים, והם כתבו שם שגם לנרקום של גינה יש תורת עץ, 
ובהכרח שגם הוא מתקיים משנה לשנה, שאל"כ אין לו תורת עץ כמבואר לעיל 

(ע:). 

אמנם הרא"ה (ל"ס כקוס) כתבט שנרקום של גינה הוא קשה ולכן מברכים עליו 

בורא עצי בשמים, ושל המדבר הוא רך ולכן מברכים עליו בורא עשבי 
בשמים [וכיון לדבריו הפרי מגדים (פו"ת טס טל נרסס ס"ק טו)], והרא"ה לשיטתו 
שהדין של ברכת עצי בשמים תלוי אם הוא קשה או רך כמו שהתבאר לעיל. 


אם בירך מיני בשמים על הכל יעא והאם גם בשהכל הדין כן 


הני סיגלי' מברכין עלייהו בורא עשבי בשמים"*. מבואר בזה שעל עץ 
מברכים בורא עצי בשמים, ועל עשב מברכים בורא עשבי בשמים. ולעיל 
(ע"6) מבואר שעל מושק שמן חיה הוא מברכים בורא מיני בשמים. והרמב"ם 
(נרכות פ"ט ס"נ) כתב שבדיעבד אם בירך בורא מיני בשמים על כל דבר יצא. 
וכמו כן כתב (שס פ"ע ה"ס) שאם מסופק האם לברך עצי בשמים או עשבי בשמים 
מברך מיני בשמים. והתוספות לעיל (ע" ל"ה וע) כתבו שאם מסופק האם לברך 
בורא עצי בשמים או לברך בורא עשבי בשמים יש מפרשים שיברך שהכל נהיה 
בדברו, וכמו שבכל אכילה ושתיה יצא בדיעבד בברכת שהכל על כל דבר, ורבינו 
משה מקוצי היה אומר שיברך בורא מיני בשמים. 

והשולחן ערוך ו"ח סי" כטו פס" פסק שאם מסופק יברך בורא מיני בשמים. 
והרע"א (נגליון סטו"ע) הביא שדעת האליה רבה (עס פק"פ) והעולת תמיד 

(פס סק"נ) שגם אם בירך שהכל יצא. אבל דעת הבית יהורה (סיי מנ) שלא יצאיי. 
והמשנה ברורה (שס ס"ק יג) הביא ג"כ שנחלקו האחרונים בזה, יש שסוברים 
שיצאא משום שהנאת הריח מועטת מהנאת אכילה ושתיה, ואם באכילה ושתיה 


כשיטה זו. ‏ ה. ראה בביאור הלכה (פ" כטו ק"ג ד"ס עפ) שכתב שלכאורה ממה שכתב רש"י (ל"ה 
סמנק) שסמלק הוא מין עשב מוכח שסובר כהרא"ה שגם על עשב מברכים עצי בשמים. אך דחה 
שיתכן שכוונתו שרק דומה לעשב שהוא רך ביותר כעשב, אבל יש לו סימני עץ. וכן מוכח מהערוך 
שסובר כהחולקים על הרא"ה ואעפ"כ מפרש בסמלק כרש"י. ‏ ו. והמהדיר על הריטב"א (נסנכתי 
פיל ה"ס) כתב שמלשון הרא"ה והריטב"א נראה שאם הוא רך לא מברכים עליו אע"פ שדינו כעץ, 
כיון שלשיטתם ברכת עצי בשמים הוא רק על מה שקשה בין אם דינו כעץ ובין אם אין דינו 
כעץ ועל רך לא מברכים אע"פ שדינו כעץ. וראה שם שכתב שאינו מוכרח. ‏ ז. וראה שם 
שהביא שהפרי מגדים הקשה על המגן אברהם, שבסק"ט הביא את השלטי גיבורים, ואילו בס"ק 
יד הביא את הרשב"א הנ"ל. והביא שם שהחיי אדם נדחק בביאור דברי המגן אברהם וכן המחצית 
השקל, אבל להנתבאר הרי דברי השלטי גיבורים הם שיטה אחת, ודברי הרשב"א הם שיטה שניה, 
וא"כ ודאי קשה איך המגן אברהם הביא את שניהם ולא ביאר שהם שתי שיטות. | ח. ראה 
ברש"י (ד"ס נכקוס) שהביא שהבה"ג פירש שנרקום הוא חבצלת השרון. והמאירי (ד"ס ו(ענן) כתב שיש 
מפרשים שהוא אלחאויגא. וכתב עוד שיש גורסים 'נרגיס' ומפרשים שהוא לורי. ובשו"ע (פו"פ סי 
כטו ס"ט) הובא ג"כ שיש אומרים שהוא לירי"ו. ט. וכן כתב הריטב"א (ל"ס סש. | י. ראה ברש"י 
(ד"ס סיגני) שביאר שסיגלי הוא וילו"ש בלע"ז. וראה בפרי חדש (פי נטו ק"ת) שכתב שרש"י על התורה 
(כרפטים ( יד) כתב שסיגלי הוא יסמין, והרמב"ן מס) דחה פירוש זה. יא. הרא"ה (ד"ס וסגי) כתב 
שהם רכים, והוא לשיטתו הנ"ל שתלוי אם הם רכים או קשים. | יב. וממה שתוספות הביאו 
בשם רבינו משה מקוצי שמספק יברך בורא מיני בשמים אין להוכיח כהבית יהודה משום שהוא 
סובר שלכתחילה עדיף לברך מיני בשמים משהכל, כיון שהוא יותר מבורר. יג. וכן דעת הפרי 
מגדים (פו"ק סי כטז משנ"ז סק"ג, 676 ס"ק יט). 


ילקוט 


יצא בשהכל כל שכן בריח. אבל דעת המגן גיבורים שלא יצא משום שהוא שינוי 
ממטבע שטבעו חכמים, שכן הם תיקנו שהכל רק על אכילה ושתיהיד. 


אם בירך 'עשבי בשמים' על של עץ לא יצא 
שם. הב"ח (ס" כטז ק"ת) כתבט' שאם בירך עשבי בשמים על דבר שברכתו עצי 
בשמים לא יצאטז. ואינו דומה למברך בורא פרי האדמה על דבר שברכתו 
העץ שיצא, משום שבפרי האדמה נכלל גם פרי העץ שהרי גם הוא גדל באדמה, 
אבל בעשבי בשמים לא נכלל עצי בשמים, שהרי עץ אינו עשב. והאליה רבה 
(פס ס"ק טו) והנהר שלום (פס סק"ס) הוכיחו כן מהמבואר ברמב"ם (נללות פ"ע ס"ס) 
שאם מסופק אם לברך עצי בשמים או עשבי בשמים יברך מיני בשמים, ואם 
כשמברך עשבי בשמים יצא בדיעבד גם על דבר שברכתו עצי בשמים מדוע לא 
יברך עשבי בשמים, ובהכרח שבברכת עשבי בשמים לא יצא ידי חובתו אם 

הוא עץ. 


האם יקדים ברכת עצי בשמים לעשבי בשמים 


שם. הבית יוסף (פס ד"ס כתנ המוקת) הביא בשם הרוקח (סי' פלע) שאם באו לפניו 
עצי בשמים ועשבי בשמים יקדים ברכת עצי בשמים. וכתב הבית יוסף 
שטעמו הוא שכמו שצריך להקדים ברכת פרי העץ לפרי האדמה לשיטת הבה"ג 
(כרכות פ"ו), כך צריך להקדים ברכת עצי בשמים לעשבי בשמים. והדרכי משה 
(פס סק"ג) כתב שלפי הרא"ש שסובר שלא צריך להקדים פרי העץ לפרי האדמה 
גם כאן לא צריך להקדים עצי בשמים לעשבי בשמים. והרמ"א (שס פ"י) כתב 
שדין הקדמת עצי בשמים לעשבי בשמים הוא כדין הקדמת פרי העץ לפרי 
האדמה. והמשנה ברורה (שס סק"מ) כתב שמסקנת האחרונים בדין הקדמת פרי 
העץ לפרי האדמה היא שאם אחד מהם חביב יקדימו, ואם שניהם חביבים יקדים 
את של העץ. וכן הוא כאן שאם אחד מהם חביב יקדימו ואם שניהם חביבים 
יקדים את עצי בשמים. 

והאחרונים" הקשו מדוע להסוברים שפרי העץ קודם לפרי האדמה גם עצי 
בשמים קודם לעשבי בשמים, הרי מה שפרי העץ קודם לפרי 

האדמה הוא משום שברכתו יותר מבוררת, וסברא זו היא רק שם שבפרי האדמה 
נכלל גם פרי העץ, שהרי בדיעבד יוצא בברכת אדמה גם על פרי העץ, ולכן 
ברכת אדמה היא לא מבוררת. אבל בעשבי בשמים הרי כתב הב"ח הנ"ל שאם 
יברך אותה על עצי בשמים לא יוצא משום שבעשב לא נכלל עץ, וא"כ ברכת 
עשבי בשמים מבוררת כמו ברכת עצי בשמים, שהרי בעצי נכלל רק עץ, ובעשבי 
נכלל רק עשב. והמגן אברהם (פס) כתב שיתכן שכיון ששם עשב כולל כל הגדל 
באדמה ועצי כולל רק מה שגדל באילן, לכן יקדים עצי לעשבי. והפרי מגדים 
(6"5 ס"ק טז) כתב שיתכן שהבית יוסף חולק על דינו של הב"ח שברכת עשבי 

לא פוטרת דבר שברכתו עצי. 


היו לפניו עצי בשמים עשבי בשמים ומיני בשמים מה יברך 


שם. הרמב"ם (ככופ פ"ט ס"ל) כתב שאם היה לפניו בושם שהוא עץ ובושם שהוא 

עשב מברך על זה לעצמו ועל זה לעצמו. וכתב הטור (סיי כטז) שממה שלא 
כתב שאם היה לפניו גם בושם שברכתו מיני בשמים יברך ג' ברכות, משמע 
שבזה אם בירך מיני בשמים פטר הכל. אבל רב עמרם חולק וסובר שאם היו 
לפניו ג' מינים, עצי בשמים עשבי בשמים ומיני בשמים, מברך על כל אחד. 
והבית יוסף (שס) תמה על הטור איך יתכן שהרמב"ם סובר שאם באו לפנים ג' 
מינים יברך לכתחילה מיני בשמים, הרי כמו שבברכת הפירות אם בירך אדמה 
על של עץ יצא ואעפ"כ אם באו לפניו עץ ואדמה מברך לכתחילה על כל אחד, 
כן כאן לכתחילה מברך על כל אחד. ומה שהרמב"ם לא כתב דינו באופן שהיו 
ג' מינים הוא לאו דווקא, וברור שגם בזה מברך לכתחילה ג' ברכות, אלא 
שבדיעבד אם בירך מיני בשמים יצא. והבית יוסף הוסיף עוד, שנראה שרב 
עמרם לא נחלק עם הרמב"ם, שהרי ודאי שגם לרב עמרם בדיעבד יצא במיני 
בשמים, ובהכרח שדבריו נאמרו רק לענין לכתחילה שצריך לברך על כל אחד 
ברכתו, אבל בדיעבד יצא גם אם בירך מיני בשמים, וזהו כדעת הרמב"ם 
שבדיעבד יצא במיני בשמים. וזה שלא כדברי הטור שכתב שהרמב"ם ורב עמרם 
נחלקו שלהרמב"ם אם באו לפני ג' מינים מברך לכתחילה מיני בשמים, ולרב 

עמרם מברך לכתחילה ג' ברכות. 


יד. ראה בשמירת שבת כהלכתה (מ"נ פ"כ הערה ט) שכתב שאם הבדיל על חמר מדינה שברכתו שהכל 
לא נפטר בברכת שהכל גם ידי ברכת הבשמים ואפילו להשיטות שבדיעבד יוצא בשהכל על 
הבשמים, כיון שאין זו ברכתם העיקרית, וכיון שיש לברכת שהכל על מה לחול [שהרי היא חלה 
על החמר מדינה] היא לא חלה על הבשמים שהיא לא ברכתם העיקרית. וכמבואר במשנה ברורה 
(ס" ככ סק"י) לענין ברכת האדמה שפוטרת בדיעבד גם העץ, שאם יש לה על מה לחול היא לא 
פוטרת את העץ. ולחלק מהאחרונים גם אם יתכוון בפירוש לפוטרו לא יפטר. ‏ טו. וכן כתב 
השערי תשובה (פס סק" בשם הברכי יוסף. | טז. ולהלן יובא שהפרי מגדים (פס 6" מ"ק טו) צידד 
שהבית יוסף חולק על הב"ח. ‏ יז. מגן אברהם (שס פ"ק עו), אליה רבה (פס ס"ק ז), מאמר מרדכי 
(טס סק"י) ודבר שמואל מס סק"ס. | יח. ודייק כן מלשון הטור שכתב בדעת הרמב"ם שאם בירך 


ברכות מג: 


ביאורים 


קסט 


אבל הב"ח (פס) ביאר בדברי הטור שודאי גם להרמב"ם לכתחילה מברך ג' 
ברכות, אלא שלהרמב"ם בדיעבד אם בירך בורא מיני בשמים יצא, ולכן 

לא כתב הרמב"ם דינו כשהיו לפניו ג' מינים, משום שרק כשהיו לפניו עצי 
בשמים ועשבי בשמים גם בדיעבד לא יצא בברכת עשבי בשמים על הכל כמו 
שהתבאר לעיל, אבל אם היו לפניו ג' מינים ובירך מיני בשמים יצא בדיעבד 
על הכל. ובזה חולק רב עמרם וסובר שגם בדיעבד לא יצא בברכת מיני בשמים 
אפילו אם התכוון לפטור את העצים והעשבים. כיון שרק אם בירך מיני בשמים 
על עץ לחוד, או על עשב לחוד שאם לא יפטרו הברכה תהיה לבטלה נפטר, 
אבל כאן שבירך אותו על בושם שברכתו מיני בשמים, אזי אף שנתכוון לפטור 
את העצים והעשבים לא יצא, ובזה חולק על הרמב"ם שסובר שגם בזה יוצא 

בדיעבד על הכל בברכת מיני בשמים. 

והפרישה (פס פ"ק כג) ביאר ג"כ בדעת הטור שמחלוקת הרמב"ם ורב עמרם היא 
לענין בדיעבד'", אלא שהוא סובר שאם התכוון לפטור בברכת מיני 

בשמים גם את העצים והעשבים גם לפי רבי עמרם יצא, אלא המחלוקת היא 
כשהיו לפניו כל המינים ולא התכוון לפוטרם, שלהרמב"ם גם בזה נפטר, ולא 
דומה לפרי העץ והאדמה שאם שניהם היו לפניו ובירך האדמה ולא נתכוון 
לפטור את פרי העץ לא יצא אא"כ כיון לפוטרו, משום ששם העץ רק לפניו, 


אהח19/08:2018: 


כבר מריח משלשתן, ולכן פוטר הכל, ובזה חולק רב עמרם וסובר שדינו כמו 
בהעץ והאדמה שלא די שיהיו לפניו אלא צריך שיתכוון לפוטרו. 
והט"ז (ס"ק ₪ פירש בדעת הטור כמו שפירש בדעתו הבית יוסף שמחלוקת 
הרמב"ם עם רב עמרם הוא לענין לכתחילה, שלהרמב"ם מברך לכתחילה 
מיני בשמים, ולרב עמרם מברך לכתחילה ג' ברכות, ובדיעבד כולם סוברים 
שיצא בבורא מיני בשמים. ומה שהקשה הבית יוסף מדוע סובר הרמב"ם 
שלכתחילה יברך מיני בשמים הרי בהעץ והאדמה אינו כן, תירץ הט"ז שהריח 
נכנס מאליו, וגם אם יבחר להריח מאחד אפשר שיריח מאליו מהשני, ונמצא 
שיתכן שיריח קודם מהבושם שברכתו מיני בשמים, ולכן יברך מיני בשמים, 
משא"כ באכילה שתלוי בבחירתו מה להקדים, ולכן מברך על כל אחד את 
ברכתו. ורב עמרם סובר שגם בריח חיוב הברכה הוא רק על מה שרוצה להריח, 
ולכן גם בזה מברך תחילה על מה שרוצה להריח תחילה, ואם רוצה להריח 
קודם משל מיני בשמים יברך עליו ולא יכוון לפטור את האחרים, ואח"כ יברך 
על השאר. 


האם מברכים שנתן ריח טוב' בפירות על קנה וקנמון 


האי מאן דמורח באתרוגא או בחבושא אומר ברוך שנתן ריח טוב 

בפירות'ט. הרא"ש (ע? סי ו) כתב שלא מברך עליהם בורא עצי? בשמים 
משום שעיקרו עומד לאכילה. והרא"ש הוסיף שגם אם מריח קנה מברך אשר 
נתן ריח טוב בפרי האדמה כיון שעיקרו עופ==לאכילה. אבל המרדבי (רפו קפו) 
הביא בשם מהר"ם מרומנבורג שעל קנה וקנמון מברכים בורא עצי בשמים אבל 
על אגוז מושקט"א מברכים שנתן ריח טוב בפירות. והבית יוסף (סי' כטו ד"ס כת3 
סר"נ) ביאר בדעת מהר"ם מרוטנבורג שאגוז הוא עיקר הפרי אבל קנה וקנמון 
אינם עיקר הפרי. והפרישה (עס סק"ט) הוסיף לבאר שהעץ שלהם עושה פירות 
אחרים מלבד הקנה והקנמון, ולכן אינם עיקר הפרי. והב"ח (פס) הקשה על 
המהר"ם מרוטנבורג מדוע סובר שמברכים עצי בשמים על קנה וקנמון, הרי הוא 
סובר שעל אכילתם מברכין בורא פרי האדמה כמבואר במרדכי (נמז ק"), ומוכח 
שאינם עץ, וא"כ היו צריכים לברך עליהם בורא עשבי בשמים. ותירץ שודאי 
הם עץ אלא כיון שאינם עיקר הפרי ואינם חשובים מברכים עליהם בורא פרי 
האדמה, אבל לענין ברכת עצי בשמים מספיק שהוא עץ בשביל שיוכל לברך 
ברכה זו אף שאינו עיקר הפריל*. והב"ח הוסיף שהרא"ש שכתב שמברכים עליו 
שנתן ריח טוב בפירות סובר שלא יתכן לברך בורא עצי בשמים משום שהוא 
לא עץ. ואמנם ברא"ש מבואר עוד שכיון שהוא לא עץ מברך שנתן ריח טוב 
בפרי האדמהכב. אבל האליה רבה (טס סק"ט) העיר על הרא"ש מדוע על אתרוג 
לא כתב שמברך שנתן ריח טוב בפרי העץ, ועוד העיר?י שהטור הביא בשם 
הרא"ש שגם על קנה וקנמון מברך שנתן ריח טוב בפירות ולא כתב בשמו 
שמבוך שנתן ריח טוב בפרי האדמה. וסיים האליה רבה שיתכן שגם הרא"ש 
לא כתב דבריו בדווקא, וגם לשיטתו מברך גם על קנה וקנמון שנתן ריח טוב 


מיני בשמים פטר הכל, ומשמע שרק בדיעבד פטר. | יט. השו"ע 9" פ" רמז פיט כתב שמברך 
'הנותן ריח טוב בפירות'. והמשנה ברורה (טס פק"ט) הביא שהאליה רבה כתב שבגמרא כתוב שנוסח 
הברכה הוא לשעבר, 'שנתן' ריח טוב בפירות. כ. כן גירסת המעדני יו"ט (שס 6פ ג). כא. ויתכן 
לבאר זאת לפי מה שכתב המגן אברהם עס פק") בביאור דעת הרא"ש שיובא להלן, שעל ורד 
מברכים עצי בשמים ולא שנתן ריח טוב בפירות משום שלא עומד לאכילה, שאע"פ שמברכים עליו 
פרי האדמה ולא בורא פרי העץ משום שלא עומד לאכילה, אבל מברך עצי בשמים משום שאי 
אפשר לברך עשבי בשמים כיון שאינו עשב וממילא מברכים עצי בשמים. וכן הוא כאן שיטת 
מהר"ם מרוטנבורג לענין קנה. ‏ כב. וכמו שמברך בורא פרי האדמה ולא בורא פרי העץ, כן 
מברך שנתן ריח טוב בפרי האדמה. | כג. וכן העיר המעדני יו"ט ופ פ). 


קע ילקוט 


בפירותיז, ולכן לא קשה על הטור שהביא בשמו שמברך שנתן ריח טוב 
בפירותכה. 


ברכת ריח של ורד 


שם. הרא"ש (פיי 0) כתב שרב האי גאון סובר שעל ריח של ורד מברך שנתן 

ריח טוב בפירות. אך הרמב"ם (נככופ פ"ע ס"ו) כתב שעל ורד מברכים בורא 
עצי בשמים. וכתב הרא"ש שנראה כהרמב"ם משום שורד אינו עומד לאכילה 
ואין לו שם פרי. והרשב"א (טו"ת, ת"פ פונס :5) כתב בשם הראב"ד שמברך עליו 
שנתן ריח טוב בפירות כיון שנאכל במרקחת והרי הוא כאתרוג. ובדעת הרמב"ם 
כתבו המגן אברהם (ס" כטז סק") והביאור הגר"א (קס סק"ת) שהוא סובר שאף 
שראוי לאכילה ע"י מרקחת אבל כיון שלא עומד לאכילה אין לו שם פרי. וכתב 
המגן אברהם (שס סק"ד) שמכאן מוכח שגם על פרי שראוי לאכילה רק ע"י 
מרקחת מברך שנתן ריח טוב בפירות, שהרי להראב"ד מברכים כן על ורד אף 
שראוי לאכילה רק ע"י מרקחת, וגם הרא"ש שחולק הוא רק משום שורד לא 
עומד לאכילה במרקחת. ופפ3=עוד המגן אברהם טס סק"ו) שאף שלפי הרא"ש 
לא מברכים שנתן ריח טוב בפירות משום שאין לו שם פרי כיון שלא עומד 
לאכילה, אעפ"כ מברכים עליו עצי בשמים, ואף שלענין ברכת אכילה מברכים 
עליו בורא פרי האדמה ולא בורא פרי העץ משום שלא עומד לאכילה כמבואר 
בשו"ע ((פֿו"ם סי ככ סי"6), אך כאן אי אפשר לברך עליו עשבי בשמים שהרי אינו 

עשב ולכן מברך עצי בשמיםי. 


ברכת ריח של מי ורד 


והרשב"א (ד"ס 0% כתב שגם על מי ורד מברכים שנתן ריח טוב בפירות לפי 
הראב"ד שסובר שמברכים כן על הורד [וכמו כן כתב הרא"ש (פס) 
שלהרמב"ם שסובר שעל ורד מברכים בורא עצי בשמים, גם על מי ורד מברכים 
עצי בשמים]. והרשב"א הוסיף שכן מוכח ממה שמבואר לעיל שעל משחא 
כבישא [דהיינו שמן שכובשים בתוכו בשמים וקולט ריח מן הבשמים], מברכים 
עצי בשמים, וא"כ כל שכן מי הורד עצמוכז. ואף שמבואר לעיל (.) שעל דבש 
תמרים מברכים שהכל משום שהיוצא מפרי הוא כזיעה אבל ברכת הריח דינה 
שונה?". וסיים שכן מוכח לפי הראשונים שסוברים שמשחא כבישא הכוונה 
שכובשים שומשמים עם ורד ושאר עצי בשמים עד שהשומשמים קולטים ריח 
מהורד, ואח"כ מוציאים השומשמים ועליהם מברכים בורא עצי בשמים, והרי 
שאף שבשומשמים יש רק ריח של העצי בשמים מברכים עליהם בורא עצי 
בשמים, וכל שכן שעל מי הורד מברכים עצי בשמים שהם המים של הורד 
עצמוכט. 

והשער הציון (טס ס"ק כס) הקשה על השולחן ערוך שפסק (טס פ"ג) שעל מי ורד 
מברכים עצי בשמים [כמו על ורד], שהרי השולחן ערוך פסק (פס ס"ו) 

שאם כבשו בשמים בשמן וסיננו את הבשמים לא מברכים עליו בורא עצי 
בשמים אלא בורא שמן ערב [או שלא מברכים כלל], ומקורו הוא מדברי הרא"ה 
((עיל ע"6) שכתב שעל שמן אפרסמון אי אפשר לברך בורא עצי בשמים, משום 
שכמו שלענין ברכת אכילה היוצא מפרי אין דינו כפרי כך הוא לענין ברכת 
הריח, ולכן גם שמן שכבשו בו בשמים וסיננם מברך רק בורא שמן ערב [או 
שגרע כיון שהוא רק שמן שקלט ריח ולא מברכים עליו כלל]. וא"כ לשיטתו 


כד. וכן כתבו הסמ"ק (ס" קש 5ות מ) והשלטי גיבורים (ות ז) שלהרא"ש מבוך על קנה שנתן ריח 
טוב בפירות. | כה. ואף שמברך בורא פרי האדמה אבל ברכת הנותן ריח טוב בפירות מברכים 
גם על פרי האדמה. אבל המהר"ם מרוטנבורג סובר שעל פרי האדמה לא מברכים שנתן ריח טוב 
בפירות. | כו. ראה במחצית השקל טס) שביאר שאי אפשר להורידו בשתי דרגות ולברך עליו מיני 
בשמים ולכן מברכים עליו עצי בשמים. | כז. וראה בשער הציון (פ" כ מ"ק טו) שכתב שמבואר 
מדבריו שמי ורד הכוונה שסחטוהו ויצא מימיו, אך להלן (ס"ק טז) כתב שמההוכחה של הרשב"א 
ממשחא כבישא מוכח שגם אם שרה את הורד במים מברכים עצי בשמים על המים שקלטו ריח. 
וראה להלן. ‏ כת. ובהערה להלן יובא מה שביאר המגן אברהם בטעם הדבר. ‏ כט. כוונתו 
שלפי המפרשים במשחא כבישא שכובשים בשמן עצי בשמים יש לדחות שמדובר שעדיין העצי 
בשמים שם, ולכן מברכים עליהם, אבל לפירוש זה מוכח שאף שיש בשומשמים רק ריח מברכים 
עצי בשמים. ומכאן מוכח שאף שהרא"ש (סי 60 פירש במשחא כבישא שכבשו בשמים, וגם הביא 
את הראב"ד שאם סיננו את הבשמים מברך מיני בשמים, אך הוא לא סובר כן, אלא סובר שגם 
אם סיננו מברכים עצי בשמים וכמו שכתב הב"ח [שהובא בביאורים לעיל ע"א]. ל. ראה במגן 
אברהם (טס פק"ז) שהביא דבריו והוסיף שכל מי פירות אין להם דין כהפירות עצמם. וראה בשער 
הציון (פס מ"ק \r‏ שהביא שהמגן אברהם חילק בין אכילה לריח, שהריח של המים הוא כהריח של 
הפרי אבל טעם המים הוא לא כהטעם של הפרי [ולא נתבאר שהרי חילוק זה לא כתב הב"ח, 
והרי המגן אברהם הביא דבריו בשם הב"ח]. וראה עוד בשער הציון (פס ס"ק טו) שכתב שגם בגר"א 
מוכח שסברת הב"ח היא אפילו כשהורד נשרה. ומוכח גם מדבריו שסברת הב"ח היא שמים קולטים 
ריח יותר מטעם, וכפי שפירש השער הציון (ס"ק ) בדברי המגן אברהם שהביא את הב"ח. 
לא. ראה בשער הציון (פס ס"ק ז) שדייק מהב"ח שדווקא אם בישלו הדין כן, אך הקשה שבמשחא 
כבישא מוכח שגם אם שרה את הורד במים הדין כן [אמנם להנתבאר לעיל אין להוכיח משם לפי 
הסוברים שאם סינן את הבשמים לא מברך עצי בשמים, והרי השולחן ערוך סובר כן, ולכן לשיטתו 
דווקא אם סחט את הורד או בישלו שיש את סברת הב"ח מברך עצי בשמים]. לב. אמנם השער 
הציון לשיטתו שמפרש בדברי המגן אברהם שאפילו אם שרה את הורד במים מברך עצי בשמים 
ואין דינו כברכת אכילה כיון שמים קולטים ריח יותר מטעם, ולכן הקשה שהרי השולחן ערוך לא 
סובר כן לענין בשמים, שכבשם בשמן וסיננם, וגם סובר שאפילו בשמן אפרסמון שהשמן הוא 


ברכות מג: 


ביאורים 


גם על מי ורד לא יברכו עצי בשמים שהרי לא עדיף משמן אפרסמון שאף 
שהוא שמן של האפרסמון ולא מברכין עליו עצי בשמים, וכן כאן אף שהוא 
מי הורד לא יברך עצי בשמים [וכן מבואר בריטב"א (סנכות כרכות פ"ד ס") שעל 
מי ורד מברכים בורא שמן ערב כמו בשמן אפרסמון משום שהיוצא מפרי אין 
דינו כפרין, וא"כ איך פסק השולחן ערוך שעל מי ורד מברכים כמו על הורד. 
אמנם הב"ח (פס פ"ד) כתב שאף שיוצא מפרי אין דינו כפרי אלא הוא כזיעה 
אבל מי ורד הם לא כזיעה כיון שהורד כלה בבישול ויש למים את טעם הורדל. 
ובזה מיושבת שיטת השולחן ערוך שסובר שמי ורד עדיף משמן אפרסמון, משום 
ששמן אפרסמון הוא רק כזיעה משא"כ מי ורד, שהורד כלה בבישוללא, והמים 
הם הורד עצמו ולא זיעהלב. 


מה הדין בנטלו לאכול ולהריח 


שם. תוספות (ל"ה ספי) כתבו שדווקא אם מריח אתרוג או חבוש מברך, אבל 

אם בא לאכול מהם אינו מברך כי אם ברכת אכילה. והרא"ש (פ"ת סי ג) 
כתב שאם לקחו להריח בו או לאכלו ולהריח בו מברך שנתן ריח טוב בפירות, 
אבל אם לקחו לאכלו, והריח בו לא מברך, כיון שהאתרוג לא עומד לריח והאדם 
לא נתכוון להריח. והביאור הגר"א (ס" כטז פק"ד) כתב שמדברי התוספות הנ"ל 
מבואר שלא כרא"ש, וטעמם הוא שכל דבר שלא עומד לריח לא מברכים עליו 
ברכת הריח כמבואר להלן (ג.). והדמשק אליעזר (על סגכ" פס) ביאר בדברי הגר"א 
שמתוספות נראה שגם אם נטלו לאכלו ולהריח בו לא מברך ברכת הריח, משום 
שהפרי לא עומד לריח ולא מברכים ברכת הריח על דבר שלא עומד לריח ורק 
אם נטלו להריח לחוד מברך ברכת הריח, משום שע"י שנטלו להריח נעשה 
כעומד להריחלג. וזה שלא כהרא"ש שכתב שגם אם נטלו לאכול ולהריח בו 

מברך. 

אבל הביאור הלכה (טס פ"נ ד"ס 6) כתב שלא יתכן לפרש כן בתוספות, כיון 

שהטור (פס) ועוד ראשוניםלד כתבו בשם תוספות כדינו של הרא"ש. ולכן 
פירש בדברי הגר"א שהנה לשון הרא"ש הוא, שאם לקחו לאכלו והריח לא 
מברך כיון שלא נתכוון להריח, ומשמע מסוף דבריו שגם אם בתחילת נטילתו 
נטלו רק לאכלו ואח"כ נתכוון להריח בו מברךלה, ועל זה כתב הגר"א 
שמתוספות נראה שדווקא אם נטלו לאכלו ולהריח בו מברך, משום שעל דבר 
שלא עומד לריח לא מברכים ברכת הריח, אלא שאם בשעת נטילה נטלו גם 
להריח בו אף שנטלו גם לאכילה נעשה כדבר שעומד גם להריח, אבל אם נטלו 
לאכלו ואח"כ נתכוון להריח לא נעשה כדבר שעומד לריח, וכמו שפשוט שאם 
הוא עומד על השולחן ונתכוון להריח בו לא מברך משום שלא עומד לריחלי. 
וכן מבואר בשיטה מקובצת להלן (ג. ד"ס וֿסיקנ6) שאם נטלו לאכלו ואח"כ נתכוון 
להריח לא מברך". והביאור הלכה עס ד"ס ו6) הוסיף שלולי דמיסתפינא היה 
נראה שגם הרא"ש סובר כן, ומה שסיים שרק משום שלא נתכוון להריח לא 
מברך, כוונתו שמשום שלא נטלו להריח בו לא מברך אפילו אם אח"כ התכוון 
להריחל". ורק אם נטלו לאכלו ולהריח בו מברך. ומשום שאם לא כן קשה איך 
מברך כשנטלו לאכלו אם אח"כ התכוון להריח הרי קיימא לן שעל דבר שלא 
עומד לריח לא מברך אפילו מתכוין להריח, אא"כ נטלו להריח בו, ובהכרח 
שכוונת הרא"ש שאם נטלו לאכלו ולהריח בו מברך משום שעי"ז נעשה כעומד 
גם להריחלט. ולפי זה אין מחלוקת בין הרא"ש לתוספותמ. והביאור הלכה הוסיף 


מהאפרסמון עצמו לא מברך עצי בשמים. לג. ראה בביאור הלכה (פס ד"ס כפנטטו) שכתב סברא זו 
בשם האחרונים. לד. ראה שם שציין לרבינו ירוחם ומהר"ם מרוטנבורג, וגם בתוספות רבי יהודה 
החסיד שרגיל להביא לשון תוספות כתב כן. | לה. ובשער הציון (סי כ פק"ד) מבואר שלפי זה 
מתבאר מהרא"ש שגם אם לא נתכוון להריח מברך אם עומד להריח שהרי כתב הרא"ש היפה 
שלא עומד להריח לא מברך כשלא נתכוון להריח. לו. והביאור הגר"א פס) כתב שגם מתוספות 
(נעע ע"5 ד"ס וע() מבואר שלא כהרא"ש. משום שתוספות כתבו שרק על הדס מברכים כיון שעיקרו 
לריח אבל לא על תפוחים וחבושים שאין עיקרם לריח. והדמשק אליעזר ביאר שהגר"א פירש 
בתוספות שעל תפוחים וחבושים לא מברכים כלל ואפילו ברכת שנתן ריח טוב בפירות, ואפילו 
אם נטלם לאכול ולהריח. אבל הביאור הלכה כתב לפי דרכו שכוונת תוספות שעל תפוחים וחבושים 
שעיקרם לאכילה לא מברכים עצי בשמים אלא שנתן ריח טוב בפירות, ודין זה הוא אפילו כשנטלו 
רק להריח, אבל ברכת שנתן מברך גם כשנטלו לאכול ולהריח. וראה שם שהוכיח כן מתוספות 
רבי יהודה החסיד [אך לא ביאר לפי זה מדוע כתב כהגר"א שתוספות הנ"ל חולקים על הרא"ש]. 
לז. והביאור הלכה כתב שגם מה שכתב הגר"א שרש"י להלן (ג. ל"ס 5ן) שכתב שעל שמן שעשוי 
להעביר את הזוהמא לא מברכים אא"כ בא להריח חולק על הרא"ש, כוונתו רק שאם לא נטלו 
כלל להריח לא מברכים, אבל אם נטלו לאכול ולהריח מברכים. | לת. ובזה מדויק לשון הרא"ש 
שבתחילה סיים שאם נטלו לאכלו ולהריח בו מברך, ומשמע שרק בזה מברך, ואילו בסוף דבריו 
נראה שגם אם נתכוון להריח אחרי שנטלו לאכלו מברך, אך להנתבאר מיושב משום שגם בסוף 
דבריו כוונתו שאם נטלו גם בשביל להריח מברך. | לט. ראה עוד במשנה ברורה (פ" רז סק"ג) 
ובשער הציון (עס פק"ד) שהביא שיש שסוברים שגם אם הדבר עומד להריח לא מברך אם האדם 
לא נתכוון להריח, אך יש חולקים וסוברים שרק אם לא עומד להריח ולא נתכוון להריח לא מברך, 
משום שאם לא נתכוון להריח לא נעשה כעומד להריח. והשער הציון כתב שלכאורה יש להוכיח 
מהרא"ש כהשיטה הב' שהרי כתב שם שעל אתרוג לא מברכים אם לא נתכוון להריח משום שלא 
עומד להריח, הרי שרק אם לא עומד להריח לא מבוך אם לא נתכוון להריח. אך כתב שלפי מה 
שביאר כאן שכוונת הרא"ש שאם לא נטלו להריח לא מברך אין להוכיח כן משום שדין זה הוא 
ודאי דווקא אם לא עומד להריח. מ. אך כתב שלפי זה לשון השולחן ערוך טס לא מדוקדק, 
שכן כתב שאם נטלו ולא נתכוון להריח בו לא מברך אע"פ שמעלה ריח טוב, שהרי להנתבאר 


ילקוט 


שאם נטלו על מנת להריח ואח"כ לאכול, ודאי שמברך ברכת הריח [ואפילו 
לפי הדמשק אליעזר שכתב שלפי תוספות אם נטלו לאכלו ולהריח לא מברך), 
משום שנחשב שכוונתו ליטול רק להריח. 

אבל החזון איש (סי ₪ סק"ו) כתב בביאור דברי הגר"א שסובר שלפי תוספות 

דבר שלא עומד לריח לא מברכים עליו אפילו אם נטלו רק להריח, משום 
שרק דבר שמיוחד להריח בו גם פעמים אחרות מברכים עליומא. ותוספות 
סוברים עוד שגם אם יחדו לפני כן לריח אך אם נטלו לאכילה, אף שנטלו גם 
להריח, בנטילתו לאכילה ביטל את יחודו לריח ולא מברך. וזו כוונת תוספות 
כאן שאם בא לאכול מהם לא מברך [אע"פ שהיו מיוחדים לריח]. אבל הרא"ש 
סובר שגם אם מיוחדים לאכילה אך כשנטלם ביד להריח או לאכול ולהריח 

מברך, ורק אם לא מתכוין להריח לא מברך. 


האם מברכים ברכת הריח על אתרוג של מעוה 


שם. הטור (פ" כטו) הביא שהראשונים נחלקו האם על אתרוג של מצוה מברכים 
ברכת הריח. דעת הראבי"ה שמברך, ודעת רבינו שמחה שכיון שאינו עומד 
להריח לא מברך. וכתב המשנה ברורה (עס ס"ק י) שמדובר שנטלו לצאת ולהריח 
בו, משום שאם נטלו רק לצאת בו אלא שהריח בו ודאי לא מברך, שהרי גם 
בכל ימות השנה מברך רק כשנטלו לאכלו ולהריח בו כיון שלא עומד להריח 
וכמו שנתבאר לעיל. 

ונחלקו האחרונים בדעת רבינו שמחה. דעת המגן אברהם (מס ס"ק כ6) בשם 
המהרש"ל שרק בשעת נטילתו לשם מצוה לא מברך ברכת הריח אפילו 

כשנטלו גם להריח, אבל אם נתכוון ליטלו להריח שלא בשעת נטילתו למצוה 
מברך. אבל יש מהאחרוניםמנ שחולקים וסוברים שלשיטה זו כל ימי החג אין 
לברך על ריחו משום שהוקצה למצותו ואינו עומד להריחמי. והביאור הלכה (פס 
סי"ד ד"ס סמלים) כתב שלכאורה נראה כהמהרש"ל, שהרי באתרוג של מצוה מותר 
להריח משום שהוקצה רק מאכילה ולא מריח וכמבואר בשולחן ערוך (פו"פ סי" 
תרנג ס"פ), וא"כ מדוע לא יברך אם נטלו להריח, הרי כשנטלו להריח נעשה 
כעומד להריח. ואין לומר שכיון שעומד למצותו לא מברכים עליו כדין דבר 
שלא עומד לריח, שהרי גם בכל ימות השנה עומד לאכילה ואעפ"כ אם נטלו 
להריח מברך עליו משום שנעשה כעומד להריח, וא"כ גם על אתרוג של מצוה 
שעומד למצותו יברך כשנוטלו להריח כיון שנעשה כעומד להריח. ורק בשעה 
שנוטלו למצותו מובנת סברת הרבינו שמחה, משום שאע"פ שנטלו למצותו 
ולהריח, לא נעשה כעומד להריח כיון שחייב ליטלו למצותו, וממילא נחשב 
שעיקר נטילתו היא למצוה. ולא דומה לנוטל אתרוג כל ימות השנה לאכלו 
ולהריח שאין סיבה לומר שעיקר נטילתו היא לאכלו, ולכן נחשב שנטלו לצורך 
שניהם ונעשה כעומד גם להריח, אבל כאן שחייב ליטלו למצותו עיקר נטילתו 

היא למצוה, ולא נעשה כעומד להריחמז. 

והביאור הלכה הוסיף שיש מהאחרונים%ה שביארו שיטה זו שברכת אשר נתן 
ריח טוב בפירות תיקנו רק על דבר שעומד לאכילה, ולכן על אתרוג 

של מצוה אין לברך ברכה זו כיון שלא עומד לאכילה, שהרי אתרוג של מצוה 
הוקצה מאכילה כל ז' [ורק מריח לא הוקצה], ולכן גם אם לא נטלו למצותו 
אלא נטלו רק להריח בו לא מברך ברכה זומ'. אך הביאור הלכה הקשה שאמנם 
הוקצה כל ז' לאכילה אבל ודאי שלא בטל ממנו שם פרי, ובפרט לשיטת 
הרשב"א שהובא בבית יוסף (ס" פג) שאם התנה שהאתרוג לא יאסר באכילה 

והנאה חל התנאי. 
אבל חחזון איש (פ" 0 פק"ס) ביאר בשיטה זו לפי מה שביאר בדעת הגר"א, 
שסובר שלשיטת תוספות רק בשמים שמיוחדים לריח גם לפעמים אחרות 
מברכים עליהם. ולכן על אתרוג של מצוה לא מברך אפילו אם נטלו להריח, 
משום שאתרוג של מצוה מיוחד למצותו ולא לריח. והראבי"ה סובר כהרא"ש 
שגם אם לא מיוחד לריח מברך עליו אם נטלו להריח ואפילו אם נטלו לאכול 
ולהריח, ולכן גם על אתרוג של מצוה מברך אם נטלו למצותו ולהריחמי. 


האם מברכים על ריח של פת חמה 


שם. הרמ"א (טס) הביא שיש שסוברים שאם הריח פת חמה מברך שנתן ריח 
טוב בפת, ויש חולקים וסוברים שלא מברך. והמשנה ברורה (קס ס"ק (ל) 
כתב שמדובר שנטלו בשביל להריח. ובשער הציון (פס ס"ק פו) ביאר שאל'כ ודאי 


היה לו לחדש יותר שאפילו שאח"כ התכוון להריח לא מברך. אך יש להעיר שמהרא"ה (ד"ס פֿתכ) 
והריטב"א (ד'ס ספ) נראה שאף אם לא עומד להריח מברך אם התכוון להריח, ואם עומד להריח 
מברך אף אם לא התכוון להריח. | מא. ובזה ביאר מה שכתב הגר"א שתוספות לעיל (ע"פ לייס וענ 
חולקים על הרא"ש משום שכוונתם שם שאפילו אם נטלם להריח לא מברך כל זמן שלא יחדם 
לריח. | מב. הביאור הלכה (פס פי"ד ד"ס סמליפ) הביא שכן סוברים האליה רבה והנהר שלום והמאמר 
מרדכי והמטה יהודה. | מג. ראה באשל אברהם (טטעפטע, פס סי" שדן בדין המריח אתרוג בליל 
שמיני עצרת שהוקצה מאכילה, אך לא עומד למצותו. | מד. ראה בחזון איש (סי ל קק"ל) שתמה 
על דברי הביאור הלכה. | מה. ראה שם שהביא שכן כתבו הכנסת הגדולה והבגדי ישע והמאמר 
מרדכי. ‏ מו. והביאור הלכה הוסיף שגם אין לברך עצי בשמים משום שברכה זו היא רק על 
דבר שעיקרו עומד להריח ולא על דבר שעיקרו עומד לאכילה וכמו שכתבו תוספות לעיל (ע"פ ד"ס 


ברכות מג: 


ביאורים 


קעא 


מברך, ורק אם נטלו בשביל להריח יש שסוברים שמברך ואפילו אם נטלו לאכול 
ולהריח. 

ובביאור דעת הסוברים שאינו מברך כתב הבית יוסף (סיי כ5ו) שהוא משום שריח 
פת לא חשוב. וכתב השער הציון (פס ס"ק מו) שלפי זה אפילו אם נטל 

את הפת רק בשביל להריח לא מברך. אך כתב שבגר"א לא משמע כן. משום 
שהגר"א (פס ס"ק כו) כתב שהסוברים שמברך סוברים כהשיטה הנ"ל שאפילו על 
אתרוג של מצוה מברך, והחולקים סוברים כהשיטה שם שלא מברך על אתרוג 
של מצוה. ולפי זה נמצא שאם יטול את הפת בשביל להריח יברך גם לפי 
שיטה זו, שהרי כבר נתבאר לעיל שבפשוטו גם באתרוג של מצוה אם נוטל 

רק בשביל להריח מברך, וכן הוא גם כאן. 

ובביאור דברי הגר"א כתב הביאור הלכה (טס ס": ד"ס פו) שכיון שסתמו של פת 
הוא לאכילה, והריח שבו הוא רק לפי שעה, כשהוא חם, לכן גם 

כשחשב ליטלו להריח ולאכול, אך עיקר מחשבתו היא לאכול, ולכן הפת לא 
נהיה עומד לריח, וכמו שיש שסוברים שבאתרוג של מצוה אם נוטלו למצותו 
ולהריח נחשב שעיקר נטילתו היא למצותו כיון שחייב ליטלו למצותו. והחולקים 
סוברים שאם נטל את הפת להריח ולאכלו נחשב שעומד גם לריח אף שהריח 
הוא לפי שעה ומחשבת האכילה עדיפה, כמו שיש שסוברים שאפילו באתרוג 
של מצוה אם נטלו למצותו ולהריח מברך עליו כיון שנעשה עומד גם להריח 

אף שעיקר נטילתו היא למצוה. 
אבל החזון איש (עס סק"ג, סק"ס) ביאר שהמחלוקת לענין פת היא מחלוקת תוספות 
והרא"ש האם על דבר שלא עומד לריח מברכים כשנטלו להריח. וזו גם 
כוונת הגר"א שהמחלוקת כאן היא כמחלוקת באתרוג של מצוה, משום שכבר 
נתבאר שהגר"א ביאר שגם שם המחלוקת היא אם דבר שלא עומד לריח שנטלו 
להריח מברך עליומח. 


האם ברכת הריח קודם או ברכת האכילה 


שם. המשנה ברורה (פס סק"י) כתב שדעת האליה רבה (טס סק"ו) שאם נטל אתרוג 

לאכלו ולהריח, יברך קודם על הריח ואח"כ על האכילה, כיון שהנאת 
הריח קודמת להנאת האכילה, משום שתמיד כשאוחזו מריח, ולא כהעולת תמיד 
עס סק"נ) שברכת האכילה קודמת. וסיים שהפרי מגדים נתן עצה שבתחילה לא 
יתכוון ליהנות מהריח שאז לא יתחייב בברכת הריח, ויאכל קצת אחרי שיברך 
על האכילה, ואח"כ יברך אשר נתן ויריח. ובשער הציון (עס סק"ז) כתב להוכיח 
כהאליה רבה ולא כהעולת תמיד ממה שכתב הבה"ג שהמריח אתרוג יברך אשר 
נתן ריח טוב בפירות, וכשיאכל יברך בורא פרי העץ, והרי שברכת הריח קודמת. 
אך דחה שאולי דבריו נאמרו כשלקחו על מנת להריח ואח"כ לאכול, שכיון 
שאינו רוצה לאכול עד שיריח ודאי מברך קודם על הריח, אבל אם נטלו לאכלו 

ולהריח יתכן שברכת אכילה קודמת. 


מדוע על זית שכתשו ועשאו שמן לא מברך שנתן ריח וכו' 


שם. המשנה ברורה (פ" כטז סייק כס) הקשה על הרמב"ם שכתב (כככופ פ"ע ס"ג) 

שאם כתש זית והשמן מריח מברך על ריח השמן בורא עצי בשמים, מדוע 

לא יברך שנתן ריח טוב בפירות. ותירץ שרק באתרוג שגדל עם הריח מברכים 

ברכה זו 'שנתן' ריח וכו', שכן הקב"ה נתן ריח טוב בפירות אלו שהם גדלים 

עם הריח, אבל בזית אין ריח אא"כ אדם כתש ונמצא שהקב"ה לא נתן בו ריח 

ואין לומר עליו שנתן ריח טוב. ולכן מברכים עליו בורא עצי בשמים כיון 
שהוטבע בו כוח הבושם בפנימיותומט. 


ברכת שנתן ריח טוב וברכת עצי בשמים איזה קודם 


שם. הפרי מגדים (פו"ת פיי רעז 6 ס"ק ש) כתב שברכת שנתן ריח טוב היא ברכה 

פחות מבוררת מעצי בשמים [ויש להקדים ברכת עצי בשמים להסוברים 
שיש להקדים ברכה מבוררת], כיון שברכת שנתן ריח טוב כוללת גם פרי 
האדמה. וכן כתב האליה רבה (שס סק"ט) שאף שהרא"ש (סי ו) כתב שעל ריח 
קנה מברך שנתן ריח טוב בפרי האדמה, אך הוא לאו דווקא, שהרי הטור (סי 
לטו) הביא בשמו שמברך שנתן ריח טוב בפירות, וכן מוכח ממה שעל אתרוג 


וענ), וכמו שנתבאר לעיל שזו כוונתם. ורק ברכת שנתן ריח טוב מברכים על דבר שעומד לאכילה, 
וכיון שכאן לא עומד לאכילה, אין לברך כלל. | מז אך קשה שהרי השולחן ערוך לעיל (פ" 
פוסק כהרא"ש שפרי שנטלו לאכלו ולהריח מברך, ואיך הביא כאן (סייז) את שתי השיטות שחולקות 
לענין אתרוג של מצוה, ומסיים שנכון שלא להריח באתרוג של מצוה, הרי להרא"ש גם באתרוג 
של מצוה מברך כשנטלו לצאת ולהריח. | מת וזו כוונת הגר"א (עס) שכתב שהסוברים שמברך 
סוברים שהוא נוטלו לאכול ולהריח, והחולקים סוברים שסוף סוף לא עומד לריח 'וכמו שכתבתי 
לעיל'. וכוונתו לדבריו לעיל (סק"ס) שביאר שלתוספות אם נוטלו לאכלו ולהריח לא מברך. 
מט. ובשער הציון (פס פ"ק כנ) כתב שזו כוונת הלבוש (שס פ"י), ומיושב בזה מה שהשיג עליו הפרי 
מגדים (פס 366 פנרסס פ"ק 5). וראה ברא"ה (סן ד"ס ופי) שנראה שסובר שגם על שמן זית שכתשו 
מברך שנתן ריח טוב בפירות. 


ילקוט 


קעב 


לא מברכים שנתן ריח טוב בפרי העץ, ובהכרח שבין על פרי האדמה ובין על 
פרי העץ מברכים שנתן ריח טוב בפירות. 
אבל החיי אדם (כל 55 דין ת) כתב שיש להקדים ברכת שנתן ריח טוב בפירות 
לברכת עצי בשמים. 


מתי מברכים ברכת האילנות 
האי מאן דנפיק! ביומי ניפן וכו'. הריטב"א (כ"ס י. ד"ס סי כתב שיומי ניסן 
לאו דווקא אלא כל מקום לפי מה שמלבלב. והבאר היטב (סי ככו סק") 
כתב שהוא הדין אם ראה שפורח בחודש אדר!*. וכתב החתם סופר (סגסות על 
סקו"ע פס) שכל שכן אם רואה בחודש אייר. אך סיים שקיבל ממורו שאפשר 
לברך רק עד שנגמרת תקופת ניסן. והאשל אברהם (גוטעפטע, עס ק"פ) כתב שממה 
שכתב השו"ע שס) שאחרי שהאילנות הוציאו את הפירות אין לברך משמע 
שמברכים גם אחרי חודש ניסן, שהרי אין דרך שיוציאו פירות בניסן. והערוך 
השולחן (פס ס") כתב שבמדינתם הלבלוב הוא אחרי ניסן ולפעמים הוא בתחילת 
סיון, ואז אנו מברכים. והשדי חמד (פערכת נרכות סי 3 דין ) כתב שלפי המקובלים 
יש לברך רק בחודש ניסן וכן יש לנהוגינ. 


על אילנות סרק לא מברכים 


וחזי אילני. הבאר הימב מס) כתב שרק על אילנות מאכל מברכים ולא על 

אילנות סרק. והרע"א (עס) הסתפק האם אפשר לברך על אילנות שהם ערלה 

כיון שהברכה היא לא על אילן זה אלא על כללות האילנות המלבלבים, או 

שכיון שאסורים באכילה אי אפשר לברך עליהם. והדובב מישרים (פ"ג סי ס) 

הוכיח שאפשר לברך. והחתם סופר (שו"פ, ס"ו סי כס) כתב שאפשר לברך על 

אילנות מורכבים וכלאים אע"פ שנעשה בהם איסור כיון שהברכה היא על כללות 
האילנות ולא על אילן זה:ג. 


האם מברכים על פירות והאם מברכים בראייה שניה 


דקא מלבלבי, הטור והשולחן ערוך (פס) כתבו שאם רואה את הפרח מברך 
[אבל אם רואה רק עלים לא יברך. משנה ברורה (עס סק"נ)]. וכתב עוד 
הטור שאם כבר גדלו הפירות לא יברך. והבית יוסף כתב שהם דברי טעם, אבל 
המרדכי (כמז קמת) חולק וסובר שמברך גס כשגדלו הפירות. אך הב"ח (עס ס":) 
כתב שאין מחלוקת ביניהם אלא דברי הטור נאמרו כשראה את האילנות לפני 
שנגמרו הפירות ולכן לא יכול לברך בראייה שניה, ודברי המרדכי נאמרו כשלא 
ראה עד שנגמרו הפירות. ובדעת הבית יוסף שכתב שיש מחלוקת ביניהם כתב 
הפרישה (פס סק"פ) שכשם שלענין שהחיינו יכול לברך בראייה שניה כך כאן 
יכול לברך בראייה שניה, ובהכרח שדברי הטור נאמרו גם כשלא ראה קודם, 
והוא חולק על המרדכי. אך המאמר מרדכי (עס סק") הקשה שהרי הבית יוסף 
(ס" ככס ד"ס סלופס פרי) הביא שנחלקו הראשונים אם מברכים שהחיינו בראייה 
שניה, וא"כ יתכן שהטור סובר שלא מברכים, וגם דבריו כאן מתפרשים שכבר 
ראה לפני כן וכמו שכתב הב"ח. ולכן כתב המאמר מרדכי בדעת הבית יוסף 
שאם טעמו של הטור הוא משום שזו ראייה שניה מדוע כתב שלא מברכים על 
פירות הרי גם אם הם עדיין לא פירות לא מברך בראייה שניה, ובהכרח שסובר 
שעל פירות לא מברכים גם בראייה ראשונה ולא כהמרדכי. 
ולהלכה פסק האליה רבה (טס סק"כ) שמברך על פירות אם לא ראה קודם. וביאר 
השער הציון (שס סק"כ) שפוסק כן משום שהרבה ראשונים חולקים על 
הטור [וגם הביאור הגר"א (שס סק"כ) פוסק כמותם], ונוכל לסמוך עליהם כשלא 
ראה קודם:ד. 
והמשנה ברורה (פס פק"ס) פסק שאם עדיין לא גדלו הפירות יכול לברך גם אם 
ראה קודם ולא בירך. והשער הציון (פס סק"ג) כתב שאמנם במחצית 
השקל (פס) משמע שלפי מה שכתב המגן אברהם (פ" ככס סק"ע) שיש לחשוש 
לשיטות שלא מברכים שהחיינו, גם כאן יש לחשוש. וגם אפשר להוסיף שיתכן 
שגם להסוברים שם שמברכים בראייה שניה זהו משום שיתכן שברכת שהחיינו 
נתקנה על אכילה אבל כאן שודאי נתקן על הראייה אין לברך על ראייה שניה. 
אך אעפ"כ פסק לא כן משום שבאליה רבה הנ"ל נראה שפוסק להלכה שמברכים 
כאן בראייה שניה, ורק כשגדלו הפירות לא מברכים בראייה שניה, משום שיש 
שיטות שלא מברכים על פירות ולכן בראייה שניה שבלאו הכי יש שסוברים 
שלא לברך, חוששים גם לשיטות שלא מברכים על פירות. 


נ. ראה בברכי יוסף (סי כל פק"נ) שכתב שלדברי המקובלים יש לברך מחוץ ליער במקום שיש 
ריבוי אילנות שמלבלבים. ובשו"ת לב חיים (מ"ג סי 5 כתב שכן נראה מלשון הגמרא 'דנפיקי. 
אבל ברבינו ירוחם ((פינ ג) הלשון הוא 'הרואה'. ‏ נא. והמשנה ברורה (פס סק"?) כתב שהגמרא 
נקטה ניסן משום שכך דרך הארצות החמות ללבלב בניסן. | נב. ראה בפסקי תשובות (פס סעכס 
8 שציין כמה אחרונים שסוברים שמעיקר הדין מברכים רק בניסן. | נג. ראה באשל אברהם 
(כוטטסטט, ס" ככו ד"ס פודות) שהסתפק האם אפשר לברך על ענף שנכרת מעץ פרי שהרי כבר לא 
יכול להוציא פירות. וראה עוד בכף החיים (שס סק"ג) שכתב שמהלשון 'אילני' נראה שדווקא על 
שני אילנות מברכים. וראה בפסקי תשובות (פ" כ סעכס פ) שהביא שיש חולקים וסוברים שאפשר 
לברך על אילן אחד, כיון שמצינו הרבה פעמים בגמרא לשון רבים, ואין הכוונה בדווקא. ובשו"ת 
רבבות אפרים (מ"פ " עו) כתב שהגר"מ פיינשטיין בירך על אילן אחד. אבל בהליכות שלמה (פעדיס 


ברכות מג: 


ביאורים 


רק פעם אחת בשנה מברכים ברכה זו 


שם. המרדכי (פס) כתב שמברכים ברכה זו רק פעם אחת בשנה. והב"ח (ס" ככו 

ס")) כתב שכמו שברכת אילנות טובותיה מברך פעם אחת בשנה כך כאן 

מברך רק פעם אחת בשנה. וכתב השער הציון (שס סק") שאפילו להאליה רבה 

והגר"א (סוף סי כטו) שסוברים שברכת אילנות טובות מברך פעם נוספת כשרואה 

אילנות אחרים, אבל כאן מודים, משום שהברכה לא נתקנה על אילנות מסוימים 

אלא על הזמן שהוא זמן פריחת האילנות, ולכן מברך רק פעם אחת, וגם אם 
רואה בפעם השניה אילנות נוספים לא מברך פעם נוספת. 


מדוע תיקנו ברכת האילנות 


אומר ברוך שלא חיפר בעולמו כלוםיי וכו'. הרא"ה (ד"ס פמכ) כתב שתיקנו 

כן משום שהוא דבר שבא מזמן לזמן, והוא דבר מחודש שאדם רואה 

עצים שהיו יבשים ועכשיו פורחים. והערוך השולחן (ס" ככו ק") כתב שמודה על 

מה שברא השי"ת דברים שאין בהם הכרח לחיי האדם כמו פירות האילנות. 

וסיים שהאליה רבה כתב שהנזהר בברכה זו עליו נאמר (ככטית כו מ) 'ראה ריח 

בני כריח שדה אשר ברכו ה'". ולהלן (ס"נ) כתב שברכה זו רפויה אצל ההמון 
אבל כל תלמידי חכמים ויראי ה' נזהרים בברכה זו. 


נוסח הברכה ליהנות או להתנאות 
וברא בו בריות טובות ואילנות טובות להתנאות בהן בני אדם. רש"י (ל"ס 


ל 


מדפי סרי"ף) כתב שממה שלא אומרים 'ליהנות' נראה שלהתנאות הוא מלשון תנאי, 

דהיינו שעל ידם יאמינו בני אדם התנאי שהבטיח השי"ת לבני תורה שיחיו 

המתים, שהרי בני אדם רואים את האילנות שבימות החורף הס פגרים מתים 

יבשים, ובימות החמה תשוב רוחם בקרבם. אמנם השו"ע (פו"ת סי ככו ס"פ) כתב 
שנוסח הברכה הוא 'ליהנות' וכפירוש רש"י. 


האם הנאת ריח היא הנאת הגוף או הנשמה 


מנין שמברכין על הריח שנאטר כל הנשמה תהלל יה איזהו הבר 
שהנשמה נהנית ממנו ואין הגוף נהנה ממנו הוי אומר זה הריח. 
המהרש"א (פ"6 דיס סױ) הקשה שהרי גם לבעל חי שאין נשמה יש חוש הריח 
ונמצא שריח הוא הנאת הגוף ולא הנאת הנשמה". ותירץ שאף שחוש הריח 
הוא מהחמשה חושים המורגשים, אבל חוש הריח הוא קרוב יותר לרוחני מכל 
שאר הארבעה חושים. ומה שלמדו ברכתו מכל הנשמה הוא משום שחוש הריח 
בא ע"י נשימת הרוח שמחוץ לגוף לתוך הגוף, מקום שהנשמה נהנית ולא הגוף. 
ובאופן נוסף תירץ שבהמה שאין לה נשמה אינה נהנית מהריח אף שיש לה 
חוש ריח כיון שאין לה נשמה. 

והשבות יעקב (פ"ג סי ₪0 הקשה ג"כ איך אמרו כאן שרק הנשמה נהנית הרי 
יש הרבה אנשים שנהנים מריח כמו שנהנים מאכילה. ותירץ שגם מי 

שאין לו חוש הריח אך הנשמה שלו נהנית ממנו, משום שמי שאין לו חוש 
הריח הוא משום שיש איזה חסרון במוחו, אבל הנשמה היא באפו של האדם 
כמו שנאמר (ככטי; ז כס) ':שמת רוח חיים באפיו', ולכן גם אדם זה נהנה בנשמתו 
מהריח. וזו כוונת הגמרא כאן שגם אם אין לו הנאת הגוף כגון שאין לו חוש 
הריח, אך נשמתו נהנית וחייב לברך משום שנאמר כל הנשמה תהלל י-ה. והוסיף 
עוד שדבריו הם כשיטת הארחות חיים (עסונ6 כנית יוסף סי" כ5ו) שכתב שגם מי 
שאין לו חוש ריח מברך על הריח משום שאף שאינו מרגיש אך יש לו הנאה 
שמחזיק ראשו וגופו. אמנם השו"ע (פו"פ סי כ5ו פ"נ) פסק שמי שאינו מריח לא 

מברך על הבשמים:". 


האם מברכים שהחיינו על ריח 


שם. השערי תשובה (סיי כטז סק"6) כתב שהשבות יעקב (פ"נ סוף סי מ) כתב לברך 
שהחיינו על עשבים שנעשו לריח, וגם הכנסת הנדולה (סיי ככס) הביא שכן 
כתב הרדב"ז, אבל הברכי יוסף כתב שלא שמענו ולא ראינו שמברכים שהחיינו 
על ריח. והאליה רבה טס פות 0 הביא שמהר"מ דיין וצ"ל אמר שכיון שסמכו 
את ברכת הריח על הפסוק של כל הנשמה וכו', והנשמה נצחית. אי אפשר לומר 
שהחיינו וקיימנו וכו' על זה. וכן כתב הקיצור שו"ע (סי נט סי"). 


ס" פ"כ פכמות סו) כתב שהגרש"ז אוירבך הידר לברך על שני אילנות. | נד. אבל המשנה ברורה 
(פס סק"ד) הביא מהחיי אדם והפרי מגדים שאם כבר גדל כל צרכו וראוי לברך עליו שהחיינו אין 
כדאי לברך. נה. להלן (8) מבואר שאם ראה אילנות טובות מברך שככה לו בעולמו. 
נו. ראה בשו"ת מנחת יצחק (" פיי טז) שכתב שיש נוסחאות שכתוב 'שלא חיסר בעולמו דבר'. 
אבל אין לשנות את הנוסח המסודר מקדושי עליון חכמי התלמוד, ומוסכם בפי כל הפוסקים. 
נז. והבן יהוידע (ד"ס מפי) תירץ שהגוף לא נהנה הנאה גמורה, כיון שזו הנאה קצרה. ומכל 
הנשמה תהלל למדו שזו הנאת הנשמה, ולכן היא הנאה חשובה. נח. וראה בתוספות (פקפיס 
ג: דיס 6ן), ברמב"ן (נסען תפעת פרק ת) ובריטב"א (שס גד ד"ס פץ) שכתבו שלא מברכים על הנאת 
המאור משום שרק על הנאת הגוף מברכים, והרמב"ן והריטב"א הוסיפו שריח הוא הנאת הגוף. 
ונראה שסוברים כשיטת השו"ע. 


ילקוט 


מדוע עריך לימוד מיוחד לברכת הריח 


מנין שמבהרקק על הריח שנאמר וכו'. הצל"ח (ד"ס מלן) כתב שודאי ברכה זו 
היא רק דרבנן והפסוק הוא רק אסמכתא. ולפי זה הקשה מדוע הקשו מנין 
שמברכים על הריח, הרי כמו שתיקנו ברכת הנהנין על אכילה משום שאסור 
ליהנות מהעולם הזה בלי ברכה כך יש לתקן ברכה על הריח מטעם זהיט. ותירץ 
שכיון שאין מעילה בריח לא מברכים עליו, ולכן הביאו אסמכתא שתיקנו גם 
בזה ברכה. והאבני נזר (לו"ס פיי מ) הקשה שהרי מבואר בפסחים (כ.) שיש מעילה 
בריח הקטורת לפני שעלה תמרתו, ורק כשעלה תמרתו ונעשית מצותו אין בו 
מעילהס. ובהגהות הנראמ"ה (ד"ס מנין) כתב ג"כ שאי אפשר לתרץ כהצל"ח משום 
שאע"פ שאין מעילה בריח אבל אסור ליהנות מריח הקדש כמבואר בפסחים 
(פס). ולכן תירץ הגראמ"ה באופן אחר קצת לפי המבואר במעילה (ים: ונתוס' פס 
ד"ס יכו() שאם רגילים ליהנות מהדבר הנאה שיש בו פגם בחפץ אזי מועלים בו 
רק אם פוגמים בו, ואם רגילים ליהנות ממנו בלי לפוגמו חייבים על הנאה גם 
אם לא פוגם. והיה אפשר לומר שחיוב ברכת הנהנין הוא רק אם נהנה ופוגם 
אבל על ריח שאין בו פגם אין חיוב ברכה [ובפרט אם מריח דבר שרגילים 
ליהנות ממנו ע"י פגם כגון דבר שעומד לאכילה], ולכן למדו מהפסוק שגם אם 
מריח ולא פוגם חייב לברך. 

והאבני נזר (עס) תירץ באופן אחר שלולי הפסוק היה אפשר לומר שעל ריח 
לא מברכים משום שתיקנו ברכה רק על הנאת אכילה, שהרי אם רוחץ 

או נהנה הנאה אחרת לא מברך, וממילא גם על ריח לא יברך שהרי ריח אינו 

כאכילהלא. 

ובשו"ת שלמת חיים (סי' 6 תירץ לפי המבואר לעיל (₪.) שלמדים ברכת הנהנין 
ממה שחייב לברך ברכה אחרונה, שכן אם כשהוא שבע מברך ודאי 

שמברך כשהוא רעב. ולכן בריח שאין ברכה אחרונה כמבואר להלן (מד6 אין 
מקור לחייב ברכה לפניו, ולכן היו צריכים ללמוד מפסוק מיוחד שגם על ריח 

מברכיםלנ. 


האם ברכת הריח היא ברכת הנהנין או ברכת השבת 


וייש להסתפק האם אחרי שהתחדש שיש חיוב ברכת הריח, חיוב הברכה הוא 

משום ברכת הנהנין, שכן נתחדש שגם הנאה זו היא כמו הנאת אכילה 
שמחייבת ברכה, או שגם אחרי שנתחדש שיש חיוב ברכת הריח אין חיוב ברכת 
הנהנין על הריח מהטעמים הנ"ל, אלא הוא חיוב של ברכת השבח. וברמב"ן 
(לספן פפילת פרק ת) ובריטב"א (פסמיס נד. ד"ס פין) מבואר שהוא חיוב של ברכת הנהנין. 
וכן מתבאר ממה שכתבו הרמב"ם (נככות פ"ע ס"6) והמור (פפלס סי' כטז) שכמו 
שאסור ליהנות מאכילה ושתיה בלא ברכה כך אסור ליהנות מריח טוב בלא 
ברכהסי [והמרומי שדח ((על ע"6 ד"ס וס6) ביאר בזה את סוגיית הגמרא לעיל 
שהקשו מדוע מברך ברכת הריח קודם שמריח. ותירצו שכמו שבברכת אכילה 
מברך לפני אכילה כך בריח מברך לפני שמריח, שהמקשן סבר שברכת הנהנין 
מברכים קודם ההנאה משום שאסור ליהנות בלי ברכה, אבל ברכת השבח 
מברכים אחרי שבא לידו הדבר שעליו משבח, וא"כ גם ברכת הריח יברך אח"כ, 
ועל זה תירצו שגם ברכת הריח היא ברכת הנהנין ואסור ליהנות הנאה זו בלי 
ברכה, ולכן גם ברכה זו מברך לפני שמריחסי]. אמנם הציונים לתורה (כ3 0 
כתב שברכת הריח היא לא ברכת הנהנין. והאריך לבאר שיש לפי זה כמה 

חילוקי דינים בין ברכת הריח לברכת הנהנין. 


מדוע לא מברכים על הגאת אור קול ורחיעה 


שם. תוספות בפסחים (ג: ד"ס 6ן) הקשו מדוע מברכים על האור רק במוצאי 
שבת, הרי אסור ליהנות מהעולם הזה בלי ברכה. ותירצו שרק על הנאת 
הגוף מברכים [ומה שמברכים יוצר אור הוא ברכת השבח כיון שמתחדש כל 


נט. ומהב"ח (תפנת סי כטז) נראה שהיה אפשר לומר שעל הנאת הנשמה לא מברכים. ויש להוסיף 
שלתירוצו השני של המהרש"א הנ"ל רק הנשמה נהנית ולכן היה אפשר לומר שלא יברך. ומהשבות 
יעקב הנ"ל נראה שהחידוש הוא שגס מי שאין לו חוש ריח שרק נשמתו נהנית צריך לברך. וכן 
כתב הגליוני הש"ס. וראה בעיון יעקב (על מ. ד"ס מנץ) שביאר שכיון שהברכה נאמרת ע"י הגוף 
יתכן שרק על הנאת הגוף מברכים. | ס. וראה בעוללות אפרים (סי ישו דן 6) שתמה ג"כ על 
הצל"ח מהסוגיא בפסחים, אך כתב שיתכן שרק בקטורת שעומד לריח יש מעילה. | סא. ראה 
בעבודה זרה (פו:) שנחלקו אם ריחא מילתא, וכתב האבני נזר שלפי השיטה שלאו מילתא דהיינו 
שאינו כאכילה ודאי מובן, וגם להחולק וסובר שהוא מילתא ודינו כאכילה זהו רק אם הדבר 
עומד לאכילה. ‏ סב. והב] יהוידע (ד"ס פניץ) תירץ שלולי הפסוק היו אומרים שלא מברכים על 
הנאת הריח שהיא הנאה קצרה, ומהפסוק נלמד רק שהנאת הנשמה היא הנאה חשובה, וממילא 
מותר לברך עליה אבל אין חובה לברך, ורק חז"ל תיקנו שחובה לברך על הריח. | סג. ראה 
בב"ח (פס) שביאר שכוונתם שהיה אפשר לומר שרק על הנאת אכילה שהיא הנאת הגוף מברכים 
ונתחדש שכמו שעל הנאות אכילה מברכים כך מברכים על הנאת ריח שהוא הנאת הנשמה. וראה 
עוד ברש"י (כ"ס כט. ד"ס מוך) וברבינו יונה (מנ: ד"ס ונכס) שכתבו ג"כ שאסור להריח בלי ברכה. וראה 
עוד בבית מאיר (ס" מ) שביאר בשיטת הרמב"ם הסובר שלא מברכים על ריח שאין לו עיקר 
שהוא משום שחיוב ברכת הריח הוא משום שאסור ליהנות בלי ברכה והנהנה מעל, והרי מעילת 


ברכות מג: 


ביאורים 


קעג 


יום]. והריטב"א (טס גד. ד"ס 6ן) הוסיף לבאר שברכת הנהנין הוא רק בדבר שגופו 
נהנה ממנו כאכילה שתיה וריחסה, אבל ממאור, הגוף לא נהנה, ובהכרח שהוא 
רק ברכת השבח שתיקנו לברך במוצאי שבת שהוא הזמן שנברא האור'י. וכתבו 
הדרבי משה (פ" כעו פק"6) והמנן אברהם (פס סק") שלכן לא מברכים על קול 
ערב [והמגן אברהם הוסיף שהמטה משה כתב שלא מברכים על קול כיון שאין 
בו ממשט']. וכתב עוד המגן אברהם שעל הנאת רחיצה וסיכה לא מברכים 
משום שלא נכנס לגוף. וכדברי המגן אברהם כתב הרמב"ן (לסנן ממילת פרק 5). 
וביאר שלא מברכים על הנאת רחיצה וסיכה או כשנהנה מנשיבת הרוח משום 
שההנאה לא נכנסת לגוף ומה שמברכים על ריח הוא משום שהוא נכנס לגוף 
וסועד כאכילה ושתיה. 


איך נלמד מהפסוק "ילכו יונקותיו' וגו' 


עתידים בחורי ישראל שיתנו ריח טוב כלבנון שנאמר ילכו יונקותיו ויהי 

כזית הודו וריח לו כלבנון. רש"י (ד"ס כנגטן) פירש שעץ שנקרא לבנון 
מריחים עליו ופרחיו. ופירש המהרש"א (מ"6 ד"ס פלמי) שיונקותיו הוא מלשון 
יניק וחכים, ולכן למדו ממה שנאמר (סועע יל ז) 'ילכו יונקותיו וגו' וריח לו 
כלבנון' שלבחורים יהיה ריח כלבנון. וכן פירש התרגום יונתן בן עוזיאל על 
פסוק זה 'יסגון בנין ובנן' [אלא שהתרגום יונתן סיים שיהיה להם ריח כריח 
קטורת הבשמים של בית המקדש. וגם רש"י על פסוק זה (סופע פס) הביא את 
התרגום, וביאר שהתרגום מפרש ב'כלבנון' שהכוונה לבית המקדש, שנקרא לבנון 

משום שמלבין עוונותיהם של ישראל]. 
והמהרש"א הוסיף עוד שיתכן שכוונת חז"ל בזה היא שיזכו למעלות רוחניות 
בחכמה כמו שנאמר על המשיח 'והריחו ביראת ה". 

והאהבת איתן (על סעין יעקנ ד"ס ומר) הקשה, איזה מדה כנגד מדה יש בזה שיתנו 

ריח טוב משום שלא טעמו טעם חטא. ותירץ לפי המבואר בסוטה 
(מט.) שמי שיש בו ריח הוא סימן שיש בו טהרה. ולכן הוא מדה כנגד מדה 
שכיון שלא טעמו טעם חטא הרי שיש בהם טהרה, ולכן יהיה להם ריח שהוא 
סימן לטהרה [והוסיף שלפי זה מובן מה שנאמר 'כלבנון', ופירש רש"י (סופע 
פס) שהכוונה לבית המקדש, משום שבית המקדש הוא מקום טהרתם של ישראל. 
והוסיף עוד שיתכן שלכן דימו אותם לבית המקדש משום שמבואר בפסחים (פו) 
שבחורי ישראל שלא טעמו טעם חטא כאילו נבנה בית המקדש בימיהם, ולכן 

המדה במדה היא שיתנו ריח כבית המקדש]. 

ובפירוש הריא"ף (על סעין שק ד"ס תנמר) הקשה היכן נרמז בפסוק שמדובר 

בבחורים שלא טעמו טעם חטא, וגם איזה תועלת יש להם מהריח 
שיהיה להם. ותירץ שהנה חז"ל (עדכש מוסר טונ תסניס קכת ג) אמרו על הפסוק 'בניך 
כשתילי זיתים' מה זיתים אין בהם הרכבה אף בניך לא יהיה בהם פסולת. ולפי 
זה נאמר שזו כוונת הפסוק שאם יונקותיו שהם הבחורים שדומים ליניקות רכות, 
'ויהי כזית הודו' דהיינו שהבחורים יהיו כזית שאין בו פסולתס", שגם הם לא 
יטעמו טעם חטא, אזי יהיה להם ריח כלבנון, שכמו שיהיה צל וחופה לצדיקים 
כך יהיה צל וחופה לבחורים אלו כמו הלבנון שחסים בצלו, וגם תחתם יחסו 

כמה וכמה ויהנו מריחם הטובסל. 


ביאור הפסוק 'את הכל יפה בעתו וגו" 


מאי דכתיב את הכל עשה יפה בעתו מלמד שכל אחד ואחד יפה לו 

הקב"ה אומנתו בפניו. המהרש"א (פ"6 ד"ס יפס) ביאר שלכן נאמר 'בעתו' 
משום שבשעה שנגזר עליו מה יהיה אומנותו נגזר שיהיה לו יפה האומנות 
ואע"פ שהיא בזויה, וכמבואר בקידושין (פנ:) שאי אפשר לעולם בלא בשם ובלא 
בורסקי, אשרי מי שאומנותו בבשם אוי לו למי שאומנותו בבורסקי. ובזה מבואר 
סיום הפסוק שם (קס₪ ג י) 'גם את העולם נתן בלבם מבלי אשר לא ימצא 
האדם את המעשה אשר עשה האלקים מראש ועד סוף' דהיינו שהקב"ה נתן 
בלב כל אומן שאומנותו יפה לו, ולכן האדם לא ימצא את המעשה, דהינו 


ריח היא רק מריח שיש לו עיקר אבל לא מריח שאין בו עיקר שדומה לקול ומראה שאין בהם 
מעילה משום שאין בהם ממש. ‏ סד. ראה במגן אברהם (פי לית פק"ס) שהקשה מדוע ברכות 
השבח של ראיית ים וכדומה מברכים רק אחת לל' יום ואילו ברכת רעם מברכים כל יום. ותירץ 
שהרעם של יום זה הוא לא הרעס שהיה אתמול. אך הקשה מדוע ברכת ריח מברך כל יום על 
אותו הריח שהיה אתמול. ותירץ שברכת הריח היא כברכת אכילה שמברך כל פעם. ונראה שכוונת 
תירוצו הוא שברכת הריח היא לא ברכת השבח אלא ברכת הנהנין שמברכין בכל פעם [וראה 
שם שתירץ עוד שגם כשמריח דבר אחד אך הריח שמריח עכשיו הוא לא הריח שהריח קודם]. 
סה. והמור וקציעה (תמלת סי כטז) הקשה שהרי מבואר בסוגייתנו שהנאת ריח היא הנאת הנשמה. 
ותירץ שרק בתחילה ההנאה היא של הנשמה אבל עי"ז הגוף נהנה. אמנם לעיל הובא מהשבות 
יעקב שגם מי שאין לו חוש ריח מבוך על הנאת הנשמה, ולכאורה דבריו הם שלא כתוספות 
והריטב"א. | סו. ראה בלקח טוב ((כל = ד"ס וס סמוספות) שהקשה על תוספות בפסחים שהרי 
מברכים על ריח אף שהגוף לא נהנה כמבואר בסוגייתנו. ותירץ שבריח שהנשמה נהנית יש בו 
הנאת כל הגוף. אבל במאור רק אבר פרטי דהיינו העיניים, נהנה, ולכן לא מברכים. סז נראה 
שכוונתו שהוא כמו ריח שאין בו עיקר שלא מברכים עליו. | סח. וראה בתרגום יונתן וברש"י 
(סוטע מס) שפירשו שיהיו כמו הזית שבמנורת בית המקדש. סט וראה עוד בפירוש ענף יוסף 
(על סעין יעקנ ד"ס טגלמר). 


cars 


ילקוט 


קעד 


שלא ירצה אומנות אחרת, אלא הקב"ה עשה שמראש עד סוף ירצה רק אומנות 
ר 


בזמן כעס יש מזיקין גם ביום 
אבוקה כשנים וירח כשלשה וכו' לשלשה אינו נראה כל עיקר. המהרש"א 
(ח"b‏ ד"ס 6נוקס) הקשה שמשמע שכל שכן ביום השד לא נראה ולא מזיק, 
וא"כ מדוע כתוב (פספס 5 ו) 'מקטב ישוד צהרים'. ותירץ שבזמן כעס ניתן רשות 
למזיקים גם ביום כמבואר בבבא קמא (ס:). 


האם יהרג ואל יעבור על הלבנת פנים 


נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך כבשן האש ואל ילבין פני חברו ברבים?. 
דעת תוספות (סוטס י: ד"ס נות) שדברי הגמרא הם כפשוטם שיש חיוב גמור 
לעשות כן, ולכן הקשו מדוע לא כללו את עבירת הלבנת פנים עם הג' עבירות 
שדינם שיהרג ואל יעבור [ותוספות תירצו שלא כללוהו משום שאיסורו לא 
מפורש בתורהלא]. וכן דעת רבינו יונה (שע"ת מ"ג דין קש) שהוא חיוב גמור, אלא 
שהוא כתב שמה שעל הלבנת פנים יהרג ואל יעבור הוא משום שהוא אבק 
רציחה וכמבואר בבבא מציעא (ש:) שהוא כאילו שופך דמים משום שפניו יחוורו 
וגם מראה האודם, ולכן דינו כרציחה שיהרג ועל יעבורלג. ולשיטתו מיושבת 
קושיית התוספותלי שלכן לא נמנה עם הג' עבירות משום שהוא בכלל שפיכות 
דמים שהוא אחד מהג' עבירותלי. 
אבל המאירי (ל"ס עוס וט' ענ6) כתב על הגמרא כאן שנאמרה דרך צחותעה. 
ובפני יהושע (כ"פ נט. ד"ס ו6מכ) נראה שסובר ג"כ שאין חיוב ליהרג עבור 
הלבנת פנים אלא שמותר לו לעשות כן [אף אם בכל העבירות שאין דינם 
ביהרג ואל יעבור אסור למסור נפשו], ולכן תמר לא הלבינה את יהודה אף 
שעי"ז היתה נופלת לכבשן האש [כמבואר להלן], משום שהיתה רשאית לעשות 
כן. והוסיף לבאר לפי מה שמבואר במשנה (פנות פ"ג מי"פ) שהמלבין פני חבירו 
ברבים אין לו חלק לעולם הבא*ז. ולכן מותר ליהרג בשביל שלא להלבין פני 
חבירו, משום שאמנם יש איסור לאבד עצמו לדעת, ואיסורו חמור, שהרי אם 
עושה כן אין לו חלק לעולם הבא, אבל גם המלבין פנים איסורו חמור ואין 
לו חלק לעולם הבא, ולכן מותר לאבד עצמו לדעת עבור הלבנת פנים [אמנם 
כשעושה כן לא עובר על איסור איבוד עצמו לדעת משום שעשה כן מדין 
תורה]. 
ובשו"ת מנחת שלמה (פ" סי ז ענף ד מד"ס ומלי) הקשה על תוספות ורבינו יונה 
שכתבו שמכאן מוכח שהלבנת פנים היא מהעבירות שיהרג ואל יעבור, 
שא"כ יהיה מותר לחלל שבת כדי למנוע הלבנת פנים. שהרי אם מותר לחלל 
שבת בשביל להציל אדם ממיתה כל שכן שיהיה מותר לחלל שבת כדי להציל 
אדם מהלבנת פנים שדוחה נפשו של אדם. וכתב שלולי דברי תוספות ורבינו 
יונה היה נראה שכאן מדובר דווקא כשבאים להורגו, והוא יש לו עצה להציל 
עצמו ע"י הלבנת פנים, כמו במעשה של תמר ויהודה, שיהודה רצה להורגה, 
והיא יכלה להציל עצמה ע"י הלבנת פנים [שהיתה אומרת שממנו נתעברה]. 
ולכן היה אסור לה להלבין פניו, משום שאסור לאדם להציל עצמו ממיתה אפילו 
ע"י קטיעת אבר של חבירו. ואף שקטיעת אבר היא לא בכלל יהרג ואל יעבור 
[וכמו שכתב הכפות תמרים (יופ) פנ.) שאם עכו"ם אומר לו שאם לא יקטע אבר 


ע. ראה בפירוש עץ יוסף על סען שקנ ד"ס מע) שביאר לפי המבואר בבבא מציעא (₪) שהמלבין 
פניו של חבירו ברבים יורד לגיהנם, וכיון שאש של עולם הזה הוא אחד מששים מאש של גיהנם 
עדיף שיפול לאש של עולם הזה. והוסיף עוד שאם יפול לאש לא יאבד את המעשים טובים שעשה, 
ואם ילבין פניו מאבד כל זכויותיו משום שחבירו יורש כל זכויותיו. ‏ עא. ראה בבנין ציון (פ" 
קענ) שכתב שאף שברמב"ם (עופ פ"י ס"ת) מבואר שאיסור הלבנת פנים נלמד מלא תשא עליו חטא 
אבל זה לא מפורש. עב. ראה בתיבת גמא (ענעל ספמ"ג ס"ס) שכתב שלפי זה מובן מנין לרמב"ם 
(דעום פ"מ ס") שאסור להלבין קטן, משום שדינו כרציחה שאסור לרצוח אפילו קטן. אך הבנין ציון 
(סיי קענ) הקשה שמה שמלבין פני חבירו הוא כרוצח הוא משום שאזיל סומקא ואתי חוורא כמבואר 
בגמרא (פס) וזה לא שייך בקטן. ולכן כתב שמקורו של הרמב"ם הוא ממה שאמרו בבבא קמא 
(פ.) שקטן יש לו בושת כשיש לו דעת להתבייש, ולקטן זה כוונת הרמב"ם שיש איסור לביישו. 
עג. כן כתב הבנין ציון (פיי קעס. ‏ עד. ראה במשכנות אפרים (ענת סי כ) שכתב שתוספות סוברים 
שברציחה יהרג ואל יעבור רק משום שמאי חזית דדמך סומק טפי, וטעם זה לא שייך בהלבנת 
פנים כיון שמי שפניו ילבינו ימשיך לחיות גם אם ילבינוהו. ולכן בהכרח מה שיהרג ואל יעבור 
הוא לא משום שהוא בכלל רציחה. והרבינו יונה סובר שיש גם דין ברציחה שהוא חמור ודינו 
ביהרג ואל יעבור, ולכן אפשר לומר שבהלבנת פנים יהרג ואל יעבור משום שחמור כרציחה. וכן 
כתב בזכרון שמואל (ס" סה מ"ק כט) בדעת רבינו יונה. והוסיף שגם בכסף משנה (יפולי ספוכס פ"ס ס"ס) 
מבואר שקבלה היתה בידם שבאיסור רציחה יהרג ואל יעבור אפילו בלי סברת מאי חזית וכו'". 
והמרומי שדה (סוטס י: ד"ה טת) כתב שגם תוספות סוברים שהלבנת פנים הוא אביזרייהו של שפיכות 
דמים אלא שהם סוברים שעל אביזרייהו של כל הג' עבירות אין דין יהרג ואל יעבור כמו שמוכח 
בדבריהם בעבודה זרה (ס). עה. ולכאורה נראה כן מהרמב"ם (עופ פ"ו ס"ם) שהשמיט מימרא זו. 
אבל הבנק צען (קעג) הביא שהמים חיים (על סרמנ"ס יסודי סתורס פ"ס ס"ג) כתב שדעת הרמב"ם כהתוספות 
ורבינו יונה אף שהשמיטו. והבנין ציון (סיי קענ) פסק להלכה שאם יכול להציל עצמו ממיתה ע"י 
שיבייש חבירו ברבים חייב למסור נפשו. וכתב שאף שלא מפורש כן בפוסקים אבל כן נראה 
מהרמ"א שכתב (ו"ד סי קט ס') שעל עבודה זרה גילוי עריות ושפיכות דמים יהרג ואל יעבור גם 
כשהוא רק לאו. ומזה מוכח שהלבנת פנים נכלל ברציחה שאל"כ לא יתכן שפיכות דמים שיש בו 
רק לאו, ורק בהלבנת פנים יש רק לאו של לא תשא. עו. ראה בשו"ת שבות יעקב (ס"ל סי קסד 


ברכות מג: 


ביאורים 


של חבירו יהרגהו מותר לו לקטוע יד חבירו כדי שלא ימות], אבל זה ודאי 
שאם עכו"ם רוצה להורגו ויש לו עצה לקטוע יד של חבירו אסור לו לעשות 
כן, ולכן ג"כ אם רוצים להורגו ויש לו עצה להלבין פני חבירו אסור. אבל אם 
עכו"ם יאנוס אותו להלבין פנים של חבירו, ואם לא יעשה כן יהרגנו, אזי מותר 
להלבין פני חבירו כמו שאם עכו"ם יאנוס אותו לקטוע אבר של חבירו מותר 
לו לעשות כן [כמו שכתב הכפות תמרים הנ"ל]. ולכן כמו שודאי שאסור לחלל 
שבת בשביל להציל את אבר חבירו כך אסור לחלל שבת בשביל להציל את 
חבירו מהלבנת פנים". 


אם מלבין בפני שלשה הרי הוא מלבין פני חבירו ברבים 


ואל ילבין פני חברו ברבים. התיבת גמא (על ספמ"ג מקילה ס) כתב שמסתבר 

שכל שיש שלשה דהיינו הוא ושנים עמו, ובייש אחד בשוק נחשב מלבין 

פני חבירו ברבים, כמו שבספק טומאה שטהור ברה"ר, אם יש שלשה נחשב 

רה"ר. וכתב הפרי מגדים (פו"ם סי כו 6" סק"נ) שהלאו שלא לבייש פני חבירו 

ישנו גם ביחיד, אלא שחומרא זו שאין לו חלק לעולם הבא הוא רק כשמלבין 
פניו ברבים. 


ההוכחה מתמר היא משום שההלבנת פנים היא מעשה והאם תמר עשתה כן לפנים 
משורת הדין 


מנלן מתמר שנאמר היא מוצאת וכו*ל. התיבת גמא (פ" ס) הקשה על מה 

שכתבו תוספות (סועס י: ד"ס ו₪) שמכאן מוכח שיהרג ואל יעבור בהלבנת 
פנים כמו בג' עבירות, שהרי תוספות בסנהָדרין (עד: ל"ס וס) כתבו שגם ברציחה 
יהרג ואל יעבור רק כשאונסים אותו להרוג בקום ועשה אבל אם אונסים אותו 
שיפילוהו על תינוק שנמצא שרוצח רק בשב ואל תעשה, אין בזה דין יהרג ואל 
יעבור, וא"כ איך יתכן שתמר היתה חייבת ליהרג הרי היא לא הלבינה פנים 
בקום ועשה, ובהכרח שעשתה כן לפנים משורת הדין, וא"כ אי אפשר ללמוד 
כלל משם שיהרג ואל יעבור על הלבנת פנים. והבנין ציון (סי" קענ) תמה על 
קושייתו שהרי אם תמר היתה אומרת שממנו נתעברה היתה מלבינה פניו בקום 
ועשהפ. ועוד תמה על מה שכתב התיבת גומא שתמר עשתה כן לפנים משורת 
הדין, איך מותר לה לעשות כן אם לא חייבת למסור נפשה הרי פוסקים להלכה 
(יו"ד סי קמ ס") שאם לא חייב למסור נפשו אסור לו למסור נפשו ואם מוסר 
הוא מאבד עצמו לדעת. ולהלן (ס" קעג) הביא שחכם אחד השיג על קושייתו 
השניה שהרי לתמר היה דין של בני נח, משום שאפילו אם לבני יעקב לא היה 
דין של בני נח אבל היא לא היתה מבני יעקב, ולכן היה מותר לה למסור 
עצמה, כיון שרק לישראל נאמר 'וחי בהם' ומשם נלמד שאסור ליהרג עבור 
קיום מצוה, אבל לבני נח לא נאמר וחי בהם, ולכן מותר לה למסור נפשה. 
ואף שגם בן נח הוזהר שלא לאבד עצמו לדעת, והוא נלמד ממה שנאמר (כסטית 
עס ואך את דמכם לנפשתיכם אדרש', אבל כשמוסר עצמו לאחרים למיתה 
הוא לא בכלל מאבד עצמו לדעת. והבנין ציון השיב לו שודאי נשי האבות היו 
בכלל ישראל, שאל"כ איך הבנים התייחסו לאבות הרי ישראל שבא על הנכרית 
ולדה כמותה ובהכרח שנתגיירו וגם הם היו בכלל ישראלפ*. ועוד השיב לו 
שודאי שבן נח שמצווה לאבד עצמו לדעת מצווה שלא למסור עצמו למיתה 


שכתב שמלבין פנים הוא רק 'כאילו' שופך דמים וכלשון הגמרא בבבא מציעא (6, ולכן אף שבן 
נח אסור ברציחה אבל בהלבנת פנים לא נאסר, והוכיח כן מסנהדרין (ג.). ולכאורה שיטתו כהמאירי 
והפני יהושע שאין בזה דין יהרג ואל יעבור. ‏ עז. ראה בפני יהושע (עס (מ: ד"ס ₪ שהביא 
שהתוי"ט (פנות עס ד"ס סמתננ) כתב שבמדרש שמואל למד כן ממה שנאמר כי דבר ה' בזה, שהרי 
האדם נברא בצלם אלקים. והפני יהושע ביאר לפי זה מה שאמרו בבבא מציעא (קס) שהמלבין פני 
חבירו ברבים יורד לגיהנם, משום שבזוהר מבואר שנשמת רשע לא נשרפת בגיהנם משום שהיא 
נאצלת מתחת כסא הכבוד והיא חלק אלוה ממעל ולכן האש לא שולטת בה. אבל מי שמלבין 
סבור שהאדם לא נברא בצלם אלקים, ולכן נידון מדה כנגד מדה שנשמתו נשרפת באש של גיהנם. 
עח. ביאור דבריו הוא שמה שאסור לקטוע אבר בשביל להציל עצמו הוא משום שאין לו זכות 
להציל עצמו בשל חבירו, אבל לא משום שדמו לא יותר חשוב מאבר של חבירו, שהרי אם עכו"ם 
יאנוס אותו לקטוע יד של חבירו ואם לא יעשה כן יהרגנו, מותר לו לקטוע יד של חבירו, ומטעם 
זה אסור לחלל שבת כדי להציל אבר של חבירו אף שמותר לחלל שבת כדי להציל נפש חבירו, 
משום שאבר פחות חשוב מגוף האדם. וכן הוא גם בהלבנת פנים שאין לו זכות להלבין פני חבירו 
בשביל להנצל, אבל אם עכו"ם יאנוס אותו להלבין פני חבירו ואם לא יעשה כן יהרגנו, מותר 
להלבין פני חבירו, ומטעם זה אסור לחלל שבת כדי להציל חבירו מהלבנת פנים אף שמותר לחלל 
שבת כדי להציל נפש חבירו, משום שהלבנת פנים פחות חשובה מגוף האדם. עט. ראה בבעל 
הטורים (לפית ₪ כס) שהביא שר"י החסיד פירש שיהודה לא דן אותה לשריפה אלא שיעשו לה 
רושם בין פניה לסימן שהיא זונה. וראה עוד בילקוט ביאורים (מעס י:) הרחבה בסוגיא זו. 
פ. והופיף הבנין ציון (סיי קע) שאף אם דיבור אין לו דין של מעשה לענין שילקו עליו כדין לאו 
שיש בו מעשה, אבל לענין דין יהרג ואל יעבור רק בשב ואל תעשה אין דין יהרג ואל יעבור, 
וכאן הוא לא שב ואל תעשה אלא על ידו מולבן פני חבירו. | פא. והזכרון שמואל (ס" פס פ"ק 
כט) הביא שהרמב"ן (ױקכ כד ) הביא ששיטת חכמי צרפת שעד מתן תורה היה להם דין בן נח. 
ולפי זה הקשה מדוע מסרה תמר נפשה הרי בבן נח אין דין יהרג ואל יעבור. וכתב שמכאן מוכח 
כדעת מהר"ש יפה (טסונס נספר פרסת דלסס) שלבן נח מותר להחמיר על עצמו. ומה שהגמרא מוכיחה 
שיהרג ואל יעבור הוא משום שלבן נח מותר להחמיר בדבר שבישראל יהרג ואל יעבור, ואם תמר 
החמירה מוכח שבישראל יהרג ואל יעבור. 


ילקוט 


וכמבואר בפרשת דרכים (לנום פ), ובהכרח שאם תמר מסרה עצמה למיתה היתה 
חייבת לעשות כן וכדעת תוספות ורבינו יונהפב. 


ביאור ההוכחה מתמר 


שנאמר היא מוצאת וגו'. המהר"ם שיף (נ"מ נט. ד"ס סיפ) הקשה איך אפשר 

להוכיח משם הרי יתכן ששם לא הלבינה פניו משום שלא היה לה 
ברור שעי"ז היא תציל את עצמה, משום שאם ירצה להודות יודה אפילו ע"י 
הרמז של הכר נא וגו', ואם לא ירצה להודות, גם אם תאמר לו שנבעלה לו 
ותלבין פניו הוא יכפור והיא לא תנצל, ולכן היה אסור לה להלבין פניו מספק 
שמא לא תנצל. ובשו"ת מנחת שלמה ("5 סי" ז ענף ד ד"ס נלנ) הקשה עוד שבפשוטו 
נראה שאם אחד תובע את חבירו חפץ והנתבע יודע שהחפץ נמצא בביתו של 


לתמר היה אסור להצדיק את עצמה מתביעתו של יהודה ולומר שנבעלה לו. 


ביאור דברי תוספות שגורסים 'מועת' 


היא מוצאת וגו'. תוספות בבבא מציעא ((ט. ד"ס דכפיג) כתבו שכתוב 'מוצת' 

בלי אל"ף, וכמו שנאמר (פכס ד 6) 'ויצת אש בציון', ומשום שהיתה קרובה 
לאש ואעפ"כ רק רימזה לו שממנו נתעברה ולא הלבינה פניו. ובשו"ת בנין ציון 
(סיי קענ) ביאר דבריהם שרש"י (עס ד"ס סי) כתב שהיו מוציאים את תמר לשריפה. 
והוקשה לתוספות שא"כ איך הוכיחו משם שנוח לאדם שיפיל עצמו לכבשן 
האש ולא ילבין פני חבירו, הרי גם אם רודף אחרי חבירו להורגו שמותר להרוג 
אותו אבל אם אפשר להצילו באחד מאיבריו אסור להורגו כמבואר בסנהדרין 
(עד.), וא"כ גם כאן יתכן שבתחילה סברה שאולי יודה גם אם תרמז לו ואם לא 
יודה היא באמת היתה מלבינה פניו, וא"כ מה שעשתה כן הוא משום שהיה 
אסור לה להלבין פניו מיד לפני שנתברר לה שלא יודה בלי שתלבין פניו. ולכן 
כתבו תוספות שגורסים 'מוצת' שמשמע שעמדה להשרף, ואם לא היה מודה 
אחרי שרימזה לו לא היה לה פנאי לומר שנבעלה לו, ובהכרח שלא רצתה 

לפרסמו גם אם לא יודה, ומכאן מוכח שנוח לאדם וכויפי. 


האם מדובר בשמן והדס שברכותיהם שוות 


הביאו לפניו שמן והדם ב"ש אומרים מברך על השמן ואח"כ מברך על 

ההדפ וב"ה:אוטמרים מברך על ההדם ואה"כ מברך :על השמן. כך 
היא גירסת הרא"ש (ס" ‏ ט). אבל הרי"ף גורס מברך על ההדס ופוטר את השמן. 
והרא"ש הקשה על הרי"ף שהרי אין ברכותיהם שוות, וא"כ איך ברכת ההדס 
פוטרת את השמן. והטור (ס" יט) ביארפי שלפי הרא"ש מדובר כאן בשמן 
אפרסמון שברכתו בורא שמן ערב ולא כהדס שברכתו עצי בשמיםפה. אבל לפי 
הרי"ף מדובר במשחא כבישא [כמו שכתב רש"י (ל"ס זכנ)] שברכתו עצי בשמים 
כמו ההדס. וסיים הטור שכל הפירושים אמת, שאם אין ברכותיהם שוות מברך 
על ההדס ואח"כ מברך על השמן, ואם ברכותיהם שוות מברך על ההדס ופוטר 
את השמן. והבית יוסף (עס) ביאר את דברי הטור שאין מחלוקת להלכה בין 
הרי"ף לרא"ש אלא רק בגירסת הברייתא, שלהרי"ף מדובר בברייתא במשחא 
כבישא, ונחלקו על מי יברך ויפטור את חבירו, אבל כן יהיה הדין גם בשמן 
ערב, שמברכים על החשוב ואח"כ על מי שאינו חשוב, ולבית שמאי השמן 
חשוב ולבית הלל ההדס חשוב. ולהרא"ש מדובר בברייתא בשמן ערב ונחלקו 
על מי יברך קודם, אבל כן יהיה הדין גם במשחא כבישא שמברכים על החשוב 
והוא פוטר את חבירו, ולבית שמאי השמן חשוב, ולבית הלל ההדס חשוב. 
והמגן אברהם (פי" כטו ס"ק ית) הקשה על הטור שהרי שיטת הרא"ש (סו"ד נפפינם 

סי' כ) שאם הברכות לא שוות אין קדימה לאחת מהן. ועוד הקשה שאם 
מדובר בשמן אפרסמון וברכתו בורא שמן ערב, הרי ברכתו מפורטת, והיא 
קודמת להדס שברכתו עצי בשמים והיא ברכה פחות מפורטת. ועל הקושיא 
השניה כתב שלולי דברי הטור היה אפשר לפרש בדברי הרא"ש שמדובר בשמן 
שבשמו בעשבי בשמים שברכתו עשבי בשמים. אך בדעת הטור מוכח שחשיבותו 

של ההדס עדיפה על חשיבותה של ברכה מפורטתפי. 


פב. אמנם לעיל הובא דעת המאירי שאין דין יהרג ואל יעבור בהלבנת פנים, וגם הובא שהפני 
יהושע כתב שרק רשאי ליהרג על הלבנת פנים ולא נחשב מאבד עצמו לדעת משום שחומרת איסור 
הלבנת פנים הוא כחומרת איסור מאבד עצמו לדעת שלשניהם אין חלק לעולם הבא. פג. ובזה 
ביאר גם דברי תוספות בכתובות (ס: ד"ס לכפיכ) שכתבו שגורסים מוצת בלי אלף, והפני יהושע 
וההפלאה נדחקו בביאור כוונתם. אך להנתבאר דבריהם מבוארים. וראה בשפתי חכמים (נכלעיפ ‏ ₪ 
ופ ) שכוונת התוספות בבבא מציעא שמוצאת מתפרש שכבר היה האש בוער כמו שנאמר 'ויצת 
אש בציון'. ובזה יתיישב איך הוכיח שנוח לאדם וכו' הרי יתכן שלא הודתה משום שעוד לא בער 
אש. אך להנתבאר מיושב שמהפסוק נלמד שהאש כבר בער. והבן יהוידע (ד"ס מ" כתב שלמדים 
שתמר היתה מוכנה ליפול לכבשן האש ממה שהראתה את הסימנים רק כאשר היתה מוצאת, שהרי 
השעה היתה דחוקה שאם יהודה לא יודה היתה נשרפת, כיון שאחרי שיצאה מבית דין לא יאמינו 
לה אם תאמר שממנו נתעברה, משום שמדוע לא אמרה כן תחילה. ונמצא שרק אם יהודה יודה 
תנצל, ומזה למדו שנוח לאדם ליפול לכבשן האש. ‏ פד. ומקור דברי הטור הוא מהרא"ה (ל"ה 
מנ), שהביא את שתי הגירסאות, וביארם כמו שביאר הטור. | פה. ראה בשלטי גיבורים לופ 5) 


ברכות מג: 


ביאורים 


קעה 


מה טעמם של בית הלל שההדס יותר חשוב מהשמן 


וב"ה אומרים מברך על ההדס ואח"כ מברך על השמן. הראשוניםפי ביארו 
שהוא משום שההדס בעין משא"כ בשמן שהבשמים לא בעיןפח. והאליה 

רבה (סי' כטו ס"ק ש) כתב שלפי זה דברי בית הלל נאמרו רק במשחא כבישא, 
שהשמן רק קלט ריח מהבשמים, אבל בשמן אפרסמון שהשמן הוא מגוף 
האפרסמון מודים בית הלל שאין להדס עדיפות עליו. ולפי זה הקשה על הטור 
הנ"ל שכתב בשיטת הרא"ש שגם בשמן אפרסמון סוברים בית הלל שההדס 

עדיף. 
אך הביאור הלכה (פס סי" ד"ס מככך) הביא שגם הרא"ה (ד"ס תט) כתב שלבית 
הלל הדס עדיף גם על שמן אפרסמון [אע"פ שגם הוא כתב שטעמם של 
בית הלל הוא שההדס הוא כברייתו וקיים בגופו], ובהכרח שאע"פ ששמן 
אפרסמון יוצא מהאפרסמון, אך כיון שהשמן הוא לא כברייתו של האפרסמון, 
ואילו ההדס קיים כברייתו, לכן ההדס יותר חשוב. והביאור הלכה הוסיף שכן 
מוכח גם מהרמב"ם (נככופ פ"ט ס"ג) שכתב שעל שמן זית שכתשו או טחנו מברך 
בורא עצי בשמים, ואח"כ כתב שאם הביאו לפניו שמן והדס מברך על ההדס 
ופוטר את השמן שכן ברכה אחת לשניהם. ומבואר בזה שמפרש שדברי בית 
הלל הם גם בשמן זית שכתשופט, ומוכח מזה שגם אם כתש זית והוציא ממנו 
שמנו, שהשמן הוא מגוף הזית, אעפ"כ ההדס עדיף. 

וכתב עוד המשנה ברורה (עס פ"ק מס)% שמדברי הרא"ה והטור מבואר עוד 
שבגלל שההדס חשוב מחמת שהוא כברייתו, הוא עדיף על שמן 
אפרסמון, אע"פ שברכת שמן אפרסמון מבוררת יותר, שהרי מברך עליו בורא 
שמן ערבצא. אמנם בשער הציון (פס סק"פ) כתב שאם הביאו לפניו שמן אפרסמון 
ומשחא כבישא אזי הרא"ה מודה שיברך תחילה בורא שמן ערב על השמן 
אפרסמון, משום שהיא ברכה יותר מבוררת. ורק כשיש לפניו גם הדס, שהוא 
חשוב מחמת שקיים כברייתו, הוא עדיף על אפרסמון אף שברכתו יותר מבוררת. 


מה הדין אם אחד יותר חביב 


שם. כתב הרא"ה (שס) שרק אם שניהם חביבים לו בשוה מברך על החשוב, 

אבל אם אחד מהם יותר חביב מברך עליו אף שהשני חשוב. וכתב עוד 
שכן הוא גם להשיטה שמדובר שאין ברכותיהם שוות. ולהלן (ד"ס פנו) כתב ג"כ 
לענין מה שנחלקו שם בית שמאי ובית הלל אם ברכת שמן קודמת לברכת יין, 
שגם שם מדובר ששניהם חביבים בשוה, שאל"כ החביב קודם. אך סיים שם 
שנראה שפוסקים להלכה שאם אין ברכותיהם שוות אין מעלת חביב עדיפה על 
מעלת החשוב, ולכן גם שם שאין ברכותיהם שוות מברכים על החשוב אף 
שהשני חביבצנ. וכתב הביאור הלכה (פס) שלפי זה גם בשמן והדס אם אין 
ברכותיהם שוות מברכים על החשוב אף שהשני חביב. אלא שכתב שכיון 
שלהלכה סוברים רוב הפוסקים שאפילו אם אין ברכותיהם שוות מעלת חביב 
עדיפה על מעלת החשוב כמבואר בביאור הלכה (ס" ₪5 5" ד"ס ה"), בשמן 

והדס, החביב עדיף על החשוב, אף אם אין ברכותיהם שוות. 

אלא שהביאור הלכה סיים שלולי דברי הרא"ה היה נראה שכיון שההדס יותר 

חשוב מהשמן אף שברכת השמן מבוררת יותר כנ"ל, הוא גם יותר חשוב 
מהשמן אף שהוא חביב, שהרי מעלת ברכה מבוררת עדיפה על מעלת החביב 
כמבואר בשולחן ערוך (פֿו"פ סי" מ ס"פ), וכיון שמעלת ההדס עדיפה ממעלת ברכה 
מבוררת ודאי עדיפה על מעלת חביב, וא"כ הדס עדיף משמן גם אם השמן 

חביב. 


ביאור שיטת רש"י בהכרעתו של רבן גמליאל 


הביאו לפניו שמן והדם וכו' אמר ר"ג אני אכריע שמן זכינו לריחו וזכינו 

לסיכתו הדם לריחו זכינו לסיכתו לא זכינו. רש"י (ל"ס שמן) ביאר 
במה שהברייתא אמרה שהביאו לפניו שמן והדס שמדובר בשמן שהביאו בסוף 
הסעודה לסוך ידיו להעביר הזוהמא. אבל תוספות (ד"ס עפן) כתבו שאי אפשר 
לומר כן שהרי מבואר להלן (ג.) שאין מברכים על שמן שעשוי להעביר הזוהמא. 
והצל"ח (ד"ס פמר כ"ג, ונרפ"י פס) כתב שרש"י לשיטתו שביאר להלן (ג. ד"ס וסמן) 


שהביא בשם הריא"ז שפירש שמדובר בשמן שכבשו בתוכו בשמים וסיננו אותם שמברך עליו בורא 
מיני בשמים [כשיטת הראב"ד הנ"ל]. וראה בשו"ת גינת ורדים (פ' כ 5 סי ד שהביא שיש שפירשו 
שאף שברכותיהם שוות אין אחד פוטר חבירו משום ששמן הוא משקה והדס הוא אוכל, והגינת 
ורדים דחה דבריהם. פו. ולהלן יובא מה שכתב בזה המשנה ברורה ובשער הציון. פז. הלכות 
גדולות (סנכות נרכות) ורא"ה (ל"ה תט). ‏ פח. ולהלן יובא מה שהרא"ה הוסיף בדעת בית שמאי. וראה 
במעדני יו"ט (פות פ) שביאר באופן אחר מדוע הדס עדיף, שכיון שמצינו שהוא אחד מד' מינים 
שנוטלים בסוכות מוכח שהוא חשוב, וראה שם שהאריך בזה. והאליה רבה (פ" נטז ס"ק יע) הקשה 
שא"כ אתרוג יהיה קודם לשאר פירות, ואילו בטור (פ" כפ) מבואר שאין לו קדימה. ולהלן יובא 
ביאור נוסף של האור שמח. פט. שברכתו שוה לברכת ההדס, והרמב"ם גורס כהרי"ף שמברך 
על ההדס ופוטר את השמן. | צ. וכן כתב בקצרה המגן אברהם [והובא לעיל], אך סיים שם 
שצריך עיון. | צא. ואמנם הרא"ה כתב בדעת בית שמאי [לפי הגירסא שמדובר כשאין ברכותיהם 
שוות ובשמן אפרסמון] שהם סוברים ששמן חשוב יותר בגופו, וגם ברכתו מבוררת יותר. 
צב. ולהלן יובא שמהרשב"א לעיל (מ5. ד"ס 06 נראה שחולק. 


קעו ילקוט 


שעל שמן שעשוי להעביר הזוהמא לא מברכים עצי בשמים אבל מברכים בורא 
שמן ערב אם הוא שמן אפרסמוןצג. 

והצל"ח הוסיף עוד שהכריחו לרש"י לפרש כן משום שהוקשה לו מה שאמר 

רבן גמליאל 'אני אכריע' שהרי שיטתו היא ממש כשיטת בית שמאי, 
ואין זה כהכרעה האמורה בכל מקום שהמכריע מכריע מקצת כדברי זה ומקצת 
כדברי זה [ואמנם תוספות בפסחים (כ. ד"ס 6ן) והרא"ש (סי' פ) כתבו שההכרעה 
האמורה כאן היא לא ככל מקום אלא הכוונה שהכריע כשיטת בית שמאי, אבל 
רש"י (ל"ס 6 ביאר שרבן גמליאל הכריע 'לצד' בית שמאי, והרי שלא הכריע 
כמותם אלא הכריע קצת כדבריהם]. ולכן ביאר רש"י שבית שמאי נחלקו עם 
בית הלל בין בשמן שעשוי להעביר הזוהמא שמברכים עליו בורא שמן ערב, 
ובין בשמן שעשוי להריח שמברכים עליו בורא עצי בשמים [וכמו שכתב רשיי 
להלן (ע.) שדינם חלוק, וטעם החילוק הוא, שבברכת עצי בשמים הוא מזכיר 
את הריח, ולכן כשלא עשוי להריח אין לברך זאת, אבל בברכת בורא שמן ערב 
לא מזכיר את הריח, ויש לברכו גם כשלא עשוי להריח]. אבל רבן גמליאל 
הכריע שרק שמן שעשוי להריח עדיף מהדס, שהרי רבן גמליאל אמר ששמן 
יותר חשוב משום שזכינו לסיכתו ולריחו, וטעם זה יתכן רק בשמן שעשוי להריח 
ולא בשמן שעשוי להעביר הזוהמא. ונמצא שרבן גמליאל הכריע בין בית שמאי 
לבית הלל. שבית שמאי סוברים שכל שמן עדיף מהדס, ובית הלל סוברים שכל 
שמן גרוע מהדס, ורבן גמליאל הכריע ששמן שעשוי להריח עדיף מהדס, אבל 
שמן שעשוי להעביר הזוהמא לא עדיף מהדס אלא הדס עדיף ממנו. ולכן רש"י 
פירש במחלוקת בית שמאי ובית הלל שמדובר בשמן שעשוי להעביר הזוהמא, 
שכן גם בזה סוברים בית שמאי שהוא קודם. אבל במה שרבן גמליאל אמר 
ששמן זכינו לסיכתו ולריחו ביאר רש"י (ד'ס זפט) שמדובר במשחא כבישא שהרי 

רק הוא עשוי לריחוצד. 


אוצר החכמה| 


ביאזר בדברי הגמרא ץלא היא' וכו' 


א"ר יוחנן הלכה כדברי המכריע רב פפא איקלע וכו' אייתו לקמיה שמן 
והדס שקל רב פפא בריך אהדס ברישא והדר בריך אשמן אמר ליה 

לא פבר לה מר הלכה כדברי המכריע אמר ליה הכי אמר רבא הלכה 
כב"ה ולא היא לאשתמוטי נפשיה הוא דעבד. תוספות (ל"ה סכי) והרא"ש (סיי 
ע) כתבו שממה שהרי"ף פסק כבית הלל מוכח שלא גרס ולא היא'צה. והרא"ש 
הוסיף שכן נראה שפוסקים כבית הלל, משום שאף שתמיד פוסקים כהמכריע, 
אבל כאן זו לא הכרעה ככל מקום, אלא רבן גמליאל רק מפרש את טעמם של 
בית שמאי, וממילא הלכה כבית הלל כבכל מקוסצ' [אבל בפסקי הריא"ז פ"ו 

ה"ה אות ט פסק כבית שמאין. 

והפני יהושע (ד"ס ככ) כתב לבאר באופן אחר שיטת הרי"ף [גם אם גורסים 
ולא היא] שהנה קשה על מה שאמרו "ולא היא' איך יתכן שרב פפא 

הוציא דבר שקר מפיו שרבא אמר כן, ורבא לא אמר כןצ'. ולכן נראה שרב 
פפא לא שמע בפירוש מרבא שאמר שהלכה כבית הלל במחלוקת זו. אלא 
ביאור דברי רב פפא הוא שהנה תוספות בפסחים (כ. ד"ס 6ן) כתבו שרבי 
יוחנן היה צריך לומר כאן שהלכה כרבן גמליאל שהכריע, אף שרבי יוחנן 
כבר אמר לעיל (₪) שהלכה כדברי המכריע, משום שכאן זו לא הכרעה 
ככל מקום אלא רבן גמליאל מפרש את טעמם של בית שמאי, ולכן חידש 
רבי יוחנן שאעפ"כ הלכה כרבן גמליאל משום שההלכה היא כמו תנא אחרון 
אף שחולק על בית הלל. ולפי זה נראה שרב פפא חולק על רבי יוחנן 
וסובר שהלכה כדברי בית הלל אף שרבן גמליאל שהוא תנא אחרון נחלק 
עליהם. והוכיח כן ממה שרבא פסק בבבא מציעא (מג:) כבית הלל אף שרבי 
עקיבא נחלק עליהם, ומזה למד רב פפא שרבא חולק על רבי יוחנן וסובר 
שפוסקים גם כאן כבית הלל אף שרבן גמליאל נחלק עליהם, אלא כיון 
שחשש שרבי יוחנן יאמר לו שאין הוכחה ממה שרבא אמר שם שגם כאן 
יסבור כן. לכן סָתַם ואמר שרבא אמר, ולא פירש שרבא לא אמר זאת 
בפירוש על מחלוקת זו. וזו כוונת הגמרא ולא היא', שרבא לא אמר כן 


צג. ראה ברבינו מנוח (ע! סרמנ"ס כרכות פ"ט ה"ג) שהביא שרש"י פירש על הברייתא כאן שמברך 
בורא שמן ערב, ורבינו מנוח הוסיף שלשיטתו מדובר בשמן אפרסמון. | צד. וראה שם שהוסיף 
שלפי זה נמצא שרש"י גרס כהרא"ש שמברך על זה ואח"כ מברך על זה שהרי לרש"י בית שמאי 
ובית הלל נחלקו בשמן שברכתו היא בורא שמן ערב. אמנם רבן גמליאל שהכריע רק במשחא 
כבישא כבית שמאי, אף שמשחא כבישא ברכתו שוה לברכת הדס, הכריע שיברך עליו ויפטור 
את השמן, או שמדובר במשחא כבישא של עשבי בשמים שברכתו לא שוה לברכת ההדס. 
צה. ובגליון הש"ס הובא מה שכתב הרמ"ע מפאנו (פ" ) שרב פפא מסברת עצמו חלק על רבי 
יוחנן ותלה הגדולה ברבו להשתמט, וגם לפי זה מיושבת שיטת הרי"ף. וראה בכסף משנה (ככות 
פ"ע ס'יד) שכתב ג"כ בשיטת הרי"ף והרמב"ם שפסקו כבית הלל, שאף אם גורסים 'ולא היא' אך 
אין כוונת הגמרא שרב פפא לא סובר כן אלא שרבא לא אמר כן, ולכן פוסקים כבית הלל כדעת 
רב פפא. וכן הוא בקצרה בריטב"א (ליה  .)6(‏ צו. ראה במשנה למלך (ענת פ"ע ה"ל) שהקשה 
על הרא"ש ממה שכתב הרא"ש (קילופין פ" סי 6 שהלכה כהמכריע רק במשנה ולא בברייתא וא"כ 
מדוע היה צריך לומר שכאן זו לא הכרעה כמו בכל מקום. ותירץ שכוונת הרא"ש כאן שאף אם 
המחלוקת היתה במשנה אך כאן אין זה הכרעה כבכל מקום. | צז. ראה במהרלנ"ח (פמיו הנע" 
נגליון ספ"ס) שכתב שמכאן מוכח שמשום כיסופא מותר לשקר. ואף שמצינו שאמוראים הודו על 


ברכות מג: 


ביאורים 


בפירוש, אלא רב פפא סתם כאילו שרבא אמר בפירוש כדי להשתמט 
מקושיותיו של רבי יוחנן. ולכן סובר הרי"ף שפוסקים כבית הלל וכדעת רב 
פפא, כיון שלא חזר בוצ". 

והצל"ח (ד"ס ו6) ביאר מה שאמרו ולא היא' באופן אחר. לפי הנתבאר בשיטת 

רש" שבית שמאי סוברים שמברכים על השמן גם בשמן שעשי 
להעביר זוהמא, ורבן גמליאל הכריע רק בשמן העשוי להריח כבית שמאי. ולפי 
זה נראה שרבא לא חולק על רבי יוחנן, אלא רבא אמר דבריו בשמן שעשוי 
להעביר הזוהמא, שבזה גם לרבן גמליאל מברכים על ההדס כבית הלל, אלא 
שהמעשה של רב פפא היה בשמן העשוי להעביר הזוהמא, ורב פפא שאמר 
שרבא אמר שהלכה כבית הלל לא שיקר, אלא שאמר את דברי רבא בסתם, 
והשומעים סברו שרבא אמר כן גם על שמן שעשוי להריח, ועל זה אמרה 
הגמרא שאמר כן להשתמט, אבל באמת רבא לא אמר כן על שמן שעשוי 

להעביר הזוהמא [אך לפי זה פוסקים כרבן גמליאל ולא כהרי"ף]. 

והאור שמח (נככופ פ"5 ס"ג) ביאר באופן אחר מה שאמרו "ולא היא' וכו'. שיסוד 

מחלוקת בית שמאי ובית הלל היא שבית שמאי סוברים ששמן עדיף 
משום שתשמישו מצוי יותר משל הדס כיון שסכים בו ומריחים בו קצת, אבל 
בית הלל סוברים שהדס יותר חשוב משום שברכתו מצויה יותר מברכת השמן, 
שהרי על סיכה לא מברכים ורק על ריח, והרי בהדס מצוי יותר שיריחו, כיון 
שרגילים להריח בהדס במוצאי שבת ובבית המשתה ובבית האבל ובערב שבת 
כמבואר לעיל (לג:), וכיון שמצוי יותר שמברכים עליו הוא יותר חשוב. ונמצא 
ששורש המחלוקת היא האם הדס חשוב משום שמצוי יותר לברך עליו, או 
ששמן יותר חשוב משום שמצוי יותר להשתמש בו. והנה מצינו להלן (66 
שנחלקו עוד בית שמאי ובית הלל האם מקדימים ברכת בשמים לברכת מאורי 
האש או בהיפוך. שלבית שמאי מקדימים ברכת המאור ולבית הלל מקדימים 
ברכת הבשמים. ונראה שגם מחלוקתם שם היא בזה, שבית שמאי סוברים 
שברכת המאור עדיף משום שתשמישו מצוי יותר שהרי אי אפשר להשתמש בלי 
נר, והם לשיטתם שסוברים סברא זו כאןצט. ובית הלל סוברים שברכת בשמים 
עדיף משום שמצוי יותר שמברכים עליו, שהרי על בשמים מברכים תמיד ולא 
כברכת המאור שהיא רק במוצאי שבת ובמוצאי יוהכ"פ, והם לשיטתם שסוברים 
סברא זו כאן. ולכן אמר כאן רב פפא שרבא אמר הלכה כבית הלל, אף שרבא 
לא אמר כן בפירוש על מחלוקת זו, כיון שרבא אמר כן בפסחים (קג) על 
מחלוקת בית שמאי ובית הלל בבשמים ומאור, וכיון ששם פסק כבית הלל 
בהכרח שגם כאן פוסק כן, היות ששורש המחלוקת בשתי המחלוקות היא אחת. 
ועל זה אמרה הגמרא ולא היא וכו' שאין להוכיח משם, משום שמה ששם 
סוברים בית הלל שברכת בשמים קודמת הוא משום שבבשמים מברך על הנאתו, 
ואילו על המאור מברך רק לזכר שנברא במוצאי שבת, וברכת הנאה קודמת, 

אבל כאן שברכת שניהם היא ברכת הנאה יתכן שיקדים ברכת שמן. 


ביאור מחלוקת בית שמאי ובית הלל בשמן ויין 


הביאו לפניהם שמן ויין ב"ש אומרים אוחז השמן בימינו ואת היין 

בשמאלו מברך על השמן וחוזר ומברך על היין ב"ה אומרים אוחז 
את היין בימינו ואת השמן בשמאלו מברך על היין וחוזר ומברך על 
השמן. הרשב"א לעיל (מפ. דייס פמכ) והרא"ה (ל"ס פו) ביארו שבית שמאי סוברים 
ששמן חשוב יותר מיין, כיון שהנאת השמן היא מריחו והיא הנאה שלא מחוסרת 
מעשה, שהרי אם מקריבו נגד חוטמו מריחו ומיד נהנה, ואילו יין הנאתו 
משתייתו, והנאה זו מחוסרת מעשה שאינו נהנה ממנו עד שישתהל. ובית הלל 

סוברים שיין חשוב יותר כיון שהנאת שתיה יותר חשובה מהנאת ריחלא. 

והרא"ה (פס) כתב שלהסוברים שגם בשני דברים שאין ברכותיהם שוות, החביב 

קודם, מדובר כאן ששניהם חביבים בשוה, שאל"כ החביב עדיף. אכן 
הרשב"א (פס) כתב שאדרבה כיון שגם באין ברכותיהם שוות החביב עדיף, לכן 
נחלקו בית שמאי ובית הלל, שלבית שמאי השמן הוא החביב ומקדימים אותו, 

ולבית הלל היין הוא החביב ומקדימים אותוקנ. 


האמת זהו כשאמרו מימרא והתברר להם שטעו, כיון שבזה אין בושה וגם אם אמרוה בפירקא, 
אבל כשעשה מעשה הוא בושה גדולה לומר שטעה. | צח. וראה בבן יהוידע (ד"ס 56) שכתב 
שורבא אמר הלכה כבית הלל סתם, וכותתו היתה על הלכה אחרת והשומעים חשבו שכוונתו 
להלכה זו. ואמנם אח"כ אמר לתלמידים את האמת, אלא שבאותה שעה לא רצה לפרסם את 
הדבר מפני העמי הארצות שיהיו סוברים שטעה בדבר הלכה. ואח"כ אמר את האמת לכל המבינים 
את האמת. | צט. ולהלן יובא שיש אחרונים שביארו שבית שמאי שם לשיטתם במה שנחלקו 
להלן בשמן ויין. ‏ ק. והשלמה משנתו עה נ) כתב שבית שמאי שסוברים שם שברכת המאור 
קודמת להנאת בשמים לשיטתם כאן שמברכים על מה שהנאתו קודמת ולכן מברכים קודם על 
המאור שנהנים ממנו לפני הריח, וראה לעיל שהובא ביאור אחר מהאור שמח. קא. ראה בפרי 
מגדים (פפיפס הל כרכות ות ת) שכתב שברשב"א משמע שכל המשקים קודמים לברכת הריח. אך 
כתב שבפרישה (פ" עו ופ כ ובדרישה (פ" מג 6פ ₪ מבואר שדווקא יין קודם ולא שאר משקים. 
קב. ולכאורה להרשב"א גם בשמן והדס נחלקו בית שמאי ובית הלל מי החביב, ולא כהרא"ה 
שכתב שגם שם אם אחד מהם חביב הוא הקודם. וראה בהשגת הראב"ד (צלכות פ"ז סי"ל) שנראה 
שהסתפק אם טעם הקדימה של שמן על יין לבית שמאי, ושל יין על שמן לבית הלל, הוא משום 
שהוא חביב או משום שהוא חשוב. 


ילקוט 


וכתב הצל"ח (סוף ד"ס תנ) שלפי הרשב"א והרא"ה אין שייכות בין מחלוקת בית 

שמאי ובית הלל בשמן והדס למחלוקתם בשמן ויין [וכן מוכח ממה 
שכתב בפסקי הריא"ז (פ"ו ס"ס 5ופ ע) שבמחלוקתם בשמן והדס הלכה כבית שמאי, 
ובמחלוקתם בשמן ויין הלכה כבית הללקג, הרי שאין שייכות בין שתי 
המחלוקות]. אבל השולחן ערוך (פו"פ סוף סי כטז) הביא את המחלוקת הקודמת 
ולא הביא את המחלוקת כאן, וכתב הצל"ח שהשולחן ערוך סובר שזו מחלוקת 
אחת, שלבית שמאי שמן עדיף בין מהדס ובין מיין כיון שזכינו לריחו ולסיכתו, 
ולא כהדס שזכינו רק לריחו, ולא כיין שזכינו רק לשתייתוקד. ובית הלל סוברים 
ששמן גרע מיין ומהדס?ה. ונקטו את המחלוקת הראשונה לחדש שלפי בית הלל 
אפילו הדס שאינו משבעת המינים עדיף על השמן, ואת המחלוקת השניה נקטו 

לחדש שלפי בית שמאי שמן עדיף אפילו מיין שהוא משבעת המיניםקי. 


מדוע רק בברייתא זו מבואר שאוחז בימינו 


אוחז השמן בימינו וכו'. רש"י (ל"ס פמן) ביאר שהוא משום שעליו מברך תחילה. 

והצל"ח (ד"ס פט) הקשה מדוע במחלוקת הקודמת לא אמרו דין זה. ותירץ 
שהנה המרדכי (כפז קמט) כתב שהראבי"ה אמר שמכאן מוכח שכל ברכה על דבר 
מצוה ראוי שיאחזנו בימינו?', ולכן בהבדלה אוחז את היין בימינו ומברך הגפן, 
ושוב נוטל את ההדס בימין, והיין בשמאל, ומברך על ההדס, ומחזיר היין 
לימינוקף. והטור (ס" מ) כתב שכל דבר שמברך עליו לאכלו או להריח צריך 
לאוחזו בימינו, וכתב הבית יוסף (פס) שמקורו מהברייתא כאן. ונראה לומר 
שהראבי"ה לא סובר כמו שהטור כתב שמכאן יש ללמוד שבכל ברכה צריך 
לאחוז בימין, שהרי דייק לכתוב שבכל ברכה על דבר מצוה אוחזו בימינו, ונראה 
מזה שסובר שרק בברכה על דבר מצוה הדין כן. ומשום שסובר כהרמב"ם (נככות 
פ"ז סי"ד) שמפרש בברייתא כאן שמדובר בכוס של יין שמברכים עליו ברכת 
המזון, שאז ברכת הגפן היא ברכה על דבר מצוה, וגם ההדס בא לכבוד המצוה, 
כמו שמבואר בשולחן ערוך (יו"ד סי" רקס ס") שיש נוהגים ליטול הדס בשעת 
המילה ולברך עליו בשעה שאוחז הכוס, ולכן גם ברכתו היא ברכה על דבר 
מצוה, ולכן בזה אוחז בימין בשעת הברכה. ובזה מיושב מדוע בברייתא הקודמת 
של שמן והדס לא אמרו שאוחז בימין משום ששם מדובר בשמן והדס של 

רשות שלא צריך לאוחזן בימיןקט. 

אמנם דעת הרמב"ם היא שאף שכאן בברייתא מדובר ביין והדס של מצוה, 

אבל עיקר הדין שצריך לאוחזו בימין הוא גם בברכה על רשות [וכשיטת 
הטור]. שהרי הרמב"ם הביא את הדין של יין ושמן פעם נוספת להלן (שס פ"ע 
ס"ד), ושם כתבו לענין יין ושמן של רשותל', וגם שם כתב שאוחז בימין את 
הדבר שמברך עליו. אמנם לשיטת הרמב"ם אפשר לתרץ באופן אחר מדוע רק 
כאן נקטה הברייתא את הדין שאוחזו בימינו, משום שבדבר הרשות פשוט שצריך 
לאוחזו בימינו, אבל כאן הרי מדובר בכוס של ברכת המזון כמו שמבואר 
ברמב"ם (פ"ז סני0, והרי ודאי שבית שמאי שאמרו שמברך תחילה על השמן 
כוונתם שאחרי שמסיים ברכת המזון אוחז השמן בימינו ומברך עליו, אבל בשעת 
ברכת המזון גם לשיטתם אוחז את הכוס בימינו, כדין כוס של ברכה שאוחזו 
בימינו כמבואר להלן (ע.). ונמצא שיש בזה חידוש לבית שמאי שאף שהיין כבר 
היה בימינו יש להעבירו לשמאלו לאחוז את השמן בימינו ולברך עליו. וגם 
בדברי בית הלל יש חידוש, שהרי ברמב"ם שם מבואר שכוונת בית הלל שכל 
משך ברכת המזון אוחז את היין בימינו ואת השמן בשמאלו, והראב"ד השיגו 
שלא צריך להיות טרוד לשמור בידו הבושם כל הברכה. אבל לפי הרמב"ם 


קג. וטעמו הוא שבמחלוקת של שמן והדס פסק רבי יוחנן כרבן גמליאל שהכריע כבית שמאי 
[וגורס לעיל 'ולא היא' וכו' שמתפרש שרב פפא שאמר שפוסקים כבית הלל אמר כן להשתמט 
אבל לא סובר כן], אבל כאן לא מצינו מי שפוסק שלא כבית הלל שהלכה כמותם בכל מקום. 
קד. ולהצל"ח רק שמן עדיף מיין לבית שמאי אבל לא שאר בשמים, משא"כ להרשב"א והרא"ה 
שכל בשמים קודמים ליין. וכתב הפירות תאנה (ד"ס מ"כ) שלהצל"ח מיושב מדוע בית שמאי מודים 
שבסדר הבדלה מברכים על היין ואח"כ על הבשמים, משום שבכל בשמים הם מודים, אבל 
להרשב"א והרא"ה צריך לומר שכיון שברכת הבשמים של הבדלה באה בגלל הבדלה, לכן היין 
קודם, וכעין סברת בית הלל להלן (6₪. וראה ברמב"ם (נלטת פ"ו סי"ל) שהביא את המחלוקת בכל 
בשמים ומשמע שסובר כהראשונים. וראה בבאר הגולה (סי כו פס" שכתב שמברכים בהבדלה על 
היין לפני הבשמים כשיטת בית הלל כאן. וקשה שהרי גם בית שמאי סוברים כן. | קה. אמנם 
לא נתבאר מדוע סברת בית הלל בשתי המחלוקות שוה, הרי מה שסוברים שהדס עדיף על שמן 
ביארו הראשונים שהוא משום שהוא כברייתו, וטעם זה לא שייך ביין שגם הוא שלא כברייתו 
וכמו ששמן אפרסמון לא נחשב כברייתו וכנ"ל. קו. ראה במרכבת המשנה (ככופ פ"ו סיייד) שכתב 
שטעמם של בית שמאי במחלוקת השניה הוא ששמן הוא ראשון לארץ [בז' המינים] ויין הוא 
שלישי לארץ. | קז. ראה במשנה ברורה (פ" כו פ"ק )r‏ שהביא בשם הלבוש שטעם האחיזה הוא 
כדי שיכוון לבו על מה שמברך. ולהלן (פ"ק ₪ כתב שבאיטר יד הולכים לפי הימין שלו, ויאחזנו 
בשמאלו. | קחת. ולהל] יובא שרבינו מנוח סובר שכיון שהיין כבר בימינו לא צריך להעבירו 
לשמאלו, אלא אוחז את הבשמים בשמאל בשעת הברכה. קט. וראה שם שהביא שהדרכי משה 
(ס" מ סק") הביא את המרדכי על דברי הבית יוסף הנ"ל. והיה אפשר לומר שכוונתו שהמרדכי 
חולק על הטור, אך ממה שהשולחן ערוך (פס) הביא את הטור, והרמ"א לא הגיה שהמרדכי חולק, 
נראה שהרמ"א פירש שהמרדכי לא חולק. ומה שכתב המרדכי שבברכה על דבר מצוה אוחזים 
בימין הוא לאו דווקא. וכוונת הדרכי משה היא שגם במרדכי מבואר שלא דווקא ביין ושמן הדין 
שאוחזו בימינו. ‏ קי. כן ביאר הלחם משנה, וביאר שהרמב"ם מפרש את הברייתא בשל מצוה, 
אבל למד מזה לענין רשות. אבל מהצל"ח בסוף דבריו נראה שמפרש שהרמב"ם סובר שבברייתא 


ברכות מג: 


ביאורים קעז 


נראה שאדרבה החידוש של בית הלל הוא שמחזיק בכל הברכת המזון את השמן 

בשמאלוקיא, ולכן נקטה הברייתא דין זה של אוחז בימינו רק כאן משום שיש 

בזה חידוש בין בדברי בית שמאי ובין בדברי בית הלל כמו שהתבאר. וזהו 

מקורו של הרמב"ם שפירש את הברייתא בכוס של ברכת המזון משום שבזה 
מיושב מדוע רק כאן נקטה הברייתא שאוחזו בימינוקיב. 


מדוע כתוב בברייתא שאוחז את השמן בשמאלו 


שם. הובא לעיל שהרמב"ם (נרלות פ"ז סי"ד) הביא דין זה בכוס של ברכת המזון 

שלבית הלל אוחז הכוס בימינו ואת השמן בשמאלו ומברך ברכת המזון 
ואח"כ מברך על היין. והראב"ד השיג מדוע צריך לאחוז את השמן בשמאלו 
כל משך ברכת המזון הרי יטרד על ידו. ולכן כתב הראב"ד שמדובר ביין של 
רשות כמו הבושם של רשות, ואעפ"כ מקדים את החשוב [והכסף משנה כתב 
שגם ברש"י (ד'"ס פפן) מבואר שמדובר ביין שלאחר המזון]. והכסף משנה תירץ 
בשיטת הרמב"ם שאין זה טירדא לאחוז דבר של ריח המשמח את הלב. אמנם 
המרכבת המשנה (פס) כתב שלרמב"ם היה קשה מדוע מבואר בברייתא שאוחז 
את ההדס בשמאלו, הרי לא צריך כלל לאחוז את ההדס בשעת ברכת הייןקי. 
ולכן ביאר הרמב"ם שמדובר בכוס של מצוה, ויש הידור מצוה שיאחוז גם את 
ההדס בשעת הברכהליי, ולכן בהכרח אוחזו בשמאלוללי. ולפי זה ביאר עוד 
שטעמם של בית הלל הוא שכיון שהבשמים באים רק בגלל היין, לכן ברכת 

היין קודמתקטז. 

אמנם רבינו מנוח (על סרענ"ס פס) כתב שממה שכתוב בברייתא שאוחז את השמן 

בשמאלו מוכח שבהבדלה לא צריך להעביר את ההדס לימינו כשמברך 
עליו, שאל"כ מדוע כתוב כאן שאוחז את השמן בשמאלו הרי אין בזה חידוש, 
ובהכרח שהחידוש הוא שכיון שהיין כבר היה בימינו בשעה שבירך עליו, הוא 
ממשיך לאוחזו בימינו גם בשעה שמבוך על ההדס, ואת ההדס אוחז בשמאלו 
כשמברך עליו. ומזה נלמד שבהבדלה אוחזים את הבשמים בשמאל בשעה 
שמברכים עליהם, היות שכבר אחזו את היין בימין כשבירכו עליו. אבל המרדכי 
הנ"ל הביא בשם הראבי"ה שלמד מכאן שבהבדלה מעביר את היין לשמאלו ואת 

ההדס לימינו כשמברך על ההדס. 


מדוע השמיט הרמב"ם שהאיסור הוא רק במקומות שחשודים על הזכור 


אל יצא כשהוא מבושם לשוקק" א"ר אבא וכו" במקום שחשודים על 
משכב זכור. הלחם משנה (לעות פ"ס ס"ט) הקשה על הרמב"ם שהשמיט שדין 
זה הוא רק במקום שחשודיםקי". והסדר משנה (עס) תירץ שהנה במשנה בקידושין 
(פנ.) מבואר שנחלקו רבי יהודה וחכמים האם נחשדו ישראל על הזכור, ולדעת 
חכמים [שפוסקים כמותם] לא נחשדו. ולפי זה צריך לומר שמה שר' אבא אמר 
כאן שמדובר במקום שחשודים הוא משום שבמקומות הידועים שנכשלים בזה 
מודים חכמים שהם חשודים וכמו שכתב הב"ח (לסע"ז סי כד). אמנם הרמב"ם 
(ליסולי יפס פכ"נ ס"נ) פסק כחכמים ולא חילק בין המקומות, וכנראה היה לו מקור 
לזה. ולשיטתו אי אפשר לומר שבברייתא כאן מדובר רק במקומות שחשודים, 
ולכן פסק שלא כר' אבא אלא בכל מקום אסור לצאת מבושם משום שאם 
יראוהו מבושם יחשדוהו שלא היה מתבשם אם אין כוונתו לרעהקיט. 
ובאופן נוסף תירץ הסדר משנה שהנה יש לדייק שר' אבא לא אמר לא אמרן 
אלא' וכו' ונראה שהוא משום שהנה להלן אמר ר' ששת שרק אם 
מבושם בבגדו אסור לצאת אבל אם מבושם בגופו מותר לצאת משום שהזיעה 


מדובר בין בשל מצוה ובין בשל רשות, אבל מתחילת דבריו נראה כמו שביאר הָלָחַם משנה 
וכדלהלן. | קיא. וצריך להוסיף שזה משום שההדס בא לכבוד המצוה, וראה עוד להלן במה 
שיובא מהמרכבת המשנה. קיב. [מכאן נראה שהצל"ח מפרש שלפי הרמב"ם בברייתא מדובר 
רק בשל מצוה וכהלחם משנה הנ"ל]. | קיג. והופיף שהטור (פ" כ<) השמיט את התיבות 'ואת 
ההדס בשמאלו' משום שפירש שם שמדובר בשמן של רשות. | קיד. ראה שם שכתב שחמרא 
וריחני פיקחני. ולעיל הובא שהצל"ח כתב שמצינו שבמילה יש נוהגים לברך על הדס בשעת הברכה 
על הכוס. | קטו. ולפי זה כתב שבהכרח גם מה שכתב הרמב"ם בפרק ט' מדובר בכוס של מצוה 
[ולא כהלחם משנה] שאל"כ מדוע כתב שם שאוחז את ההדס בשמאלו. קטז. וראה שם שהוסיף 
שלכן לא הובא מחלוקת זו להלן בפרק אלו דברים עם כל המחלוקות של בית שמאי ובית הלל 
בסעודה, שכן כאן מדובר בכוס של ברכת המזון שהוא אחרי הסעודה, וביותר מוכח כן מהתוספתא 
(פיס) שמנתה ד' דברים שבין בית שמאי ובית הלל בסעודה, ולא כתוב שם מחלוקת זו, והרי 
שמחלוקת זו אין לה שייכות לסעודה. | קיז הבן יהוידע (ד"ס פשס) הקשה שבתחילה הברייתא 
אמרה ששה דברים גנאי לו לת"ח שמשמע שהוא רק גנאי, ולבסוף אמרה אל יצא וכו' שמשמע 
שהוא איסור. ותירץ שבכל הששה דברים יש איסור לת"ח אם עושה כן בקביעות, אבל אם עושה 
באקראי הוא רק גנאי. וזו כוונת הברייתא שששה דברים יש בהם גנאי מלבד האיסור שהוא כשעושה 
בקביעות. קיח. ראה בכוכבא דשביט (ענ סלענ"ס עס) שכתב שהרמב"ם גרס 'מפני שחשודים' וכו'. 
קיט. ראה באוצר המלך (מנ"ס עס) שהוסיף שהנה בביכורים (פ"ג פ"ג) מבואר שאנדרוגינוס אינו 
מתייחד עם אנשים. אבל הרמב"ם (לסולי מלס פכ"נ סי") פסק שמתייחד. וכתב הכסף משנה ‏ ₪ 
שהרמב"ם סבר שמשנה זו כרבי יהודה שנחשדו על הזכור אבל להלכה פוסקים כחכמים. וצריך 
לומר שאף שפוסקים כסתם משנה אבל זו סתם ואח"כ מחלוקת שהרי בקידושין נחלקו בזה התנאים. 
אמנם כבר כתבו תוספות ביבמות (מנ: ל"ס ספס) שר' יוחנן סובר שגם בסתם ואח"כ מחלוקת פוסקים 
כהסתם משום שאין סדר למשנה. ושאר האמוראים חולקים עליו בזה. ומעתה נראה שר' יוחנן 
לשיטתו שפוסק כסתם פוסק כרבי יהודה ולכן אמר בסוגייתנו שרק במקום שחשודים חוששים. 
אבל הרמב"ם פסק כשאר האמוראים ולכן פסק כחכמים והשמיט את דברי ר' יוחנן. 


ילקוט 


קעח 


תעבירנו, ויתכן שר' אבא לא היה נראה לו שבברייתא מדובר רק במבושם 
בבגדו, ולכן פירש שמדובר במקומות שחשודים וכשיטת רבי יהודה שנחשדו 
על הזכור, ולכן אסור גם אם מבושם בגופו, משום שאף שהזיעה תעבירנו, אבל 
היא לא תעבירנו לגמרי, וכיון שהם חשודים יחשדו גם בזה. ולכן לא אמר 'לא 
אמרן' וכו' משום שאז היה משמע שאין כלל איסור במקומות שלא חשודים, 
והרי במבושם בבגדיו אסור לצאת בכל המקומות ורק במבושם בגופו אסור 
לצאת רק במקומות שחשודים. אבל רב ששת חולק ומפרש את הברייתא 
כחכמים, ורק בבגדו אסור לצאת, ואיסור זה הוא גם לחכמים ובכל המקומות. 
ולכן הרמב"ם שפסק כחכמים פסק כרב ששת שבבגדיו אסור לצאת בכל מקום, 
ובגופו מותר לצאת בכל מקום. 


דעת הרמב"ם שפעמים אסור לצאת גם כשהבושם על גופו 


לא אמרן אלא בבגדו אבל בגופו זיעה מעברא ליה. הרמב"ם (דעות פ"ס ס"ט) 
כתב שלא יצא מבושם לשוק, ולא בבגדים מבושמים ולא ישים בושם 
בשערו, אבל אם משח בשרו בבושם כדי להעביר הזוהמא מותר?<. והכסף משנה 
(פס) הקשה מדוע כפל את דבריו, שבתחילה כתב שלא יצא מבושם לשוק, ובסוף 
כתב שלא יצא בבגדים מבושמים. ותירץ שסוף דבריו הם פירוש לדבריו 
הראשונים שרק בבגדים מבושמים לא יצא, אבל אם גופו מבושם יכול לצאת 
וכמבואר בגמרא. ובאופן נוסף תירץ שבתחילה מדובר בבושם ממש, ובזה אסור 
קשאם; גם כשהוא על גופו, ובסוף מדובר בשמן וכדומה שבזה רק בבגדים 
מבושמים אסור לצאת. 

והלחם משנה (פס) תירץ שלרמב"ם הוקשה מדוע אמרו לעיל שאם הוא תלמיד 
חכם טחו בראש השמש, ופירש רש"י (ד"ס ועסו) שטחו כדי שלא יצא 

וידיו מבושמות, הרי מבואר כאן שמותר לצאת כשגופו מבושם. ולכן חידש 
הרמב"ם שרק כשהוא בגופו מותר לצאת כשהוא מבושם אבל כשהוא בידיו לא 
ניכר שעושה כן להעביר הזיעה ואסור. ובזה מבוארים דברי הרמב"ם שבתחילה 

כוונתו שלא יצא בידים מבושמותקלכא. 
והצל"ח (נכע"י ד"ס וטפו) ביאר ג"כ בדברי הרמב"ם שהוקשה לו מדוע מבואר 
לעיל שטחו בראש השמש, הרי מותר לצאת כשהבושם בגופו. אלא 
שהצל"ח ביאר שהרמב"ם חידש מכח קושיא זו שרק במקומות המכוסים שבגופו 
יכול לצאת כשהוא מבושם משום ששם שכיח זיעה ע"י הבגדים שמכסים את 
הגוף, אבל במקומות שלא מכוסים אין כל כך זיעה ואסור לצאת כשהוא מבושם 
שם. ובזה מבוארים דברי הרמב"ם שבתחילה כתב שלא יצא מבושם וכוונתו 
שמבושם בגופו במקומות המגולים, ואח"כ כתב שלא יצא בבגדים מבושמיםקכג. 
והברבת ראש (ד"ס ועסו) כתב ג"כ שהרמב"ם סובר שממה שמבואר לעיל שטחו 
בראש השמש מוכח שבמקומות מגולים אסור לצאת כשהוא מבושם, אלא שהוא 
ביאר שהוא משום ששם יותר ניכר שהוא מבושם. 

והסדר משנה (לעות עס) ביאר באופן אחר, שהרמב"ם סובר שאם מבושם בהרבה 
בושם אסור לו לצאת גם כשהוא מבושם בגופו, משום שזיעה לא 
מעבירה הרבה בושם, ורק אם מבשם כדי להעביר הזוהמא שאז מבשם רק 
בקצת בושם, הזיעה מעבירה את הקצת בושם ומותר לו לצאת. ובזה מבוארים 
דברי הרמב"ם שבתחילה כתב שלא יצא כשהוא מבושם, וכוונתו כשמבשם 
בהרבה בושם שאז אסור גם כשהבושם בגופו, ואח"כ כתב שבבגדים מבושמים 
אסור לצאת גם כשיש בהם רק קצת בושם. ואח"כ כתב שאם בישם את גופו 
כדי להעביר הזוהמא שיש רק קצת בושם, מותר כשהוא רק על גופו כיון 
שהזיעה מעבירה את הבושםקיג. ומקורו של הרמב"ם הוא ממה שיש לדייק 
בלשון הברייתא 'אל יצא כשהוא מבושם' שלכאורה תיבת 'כשהוא' מיותר והיה 
לו לומר רק 'מבושם'. ומזה למד הרמב"ם שכוונת הברייתא באופן שכלל לא 
נתכוון לבשם עצמו, אלא נתבשם מאליו כגון שמוכר שמן ונתלכלך בשרו, שבזה 
דרך הוא שמניח רק קצת בושם, וחידשה הברייתא שאעפ"כ אסור לו לצאת, 
ועל זה אמרה הגמרא שאם יש רק קצת בושם אסור רק כשהבושם על בגדיו. 
ולכן הרמב"ם בתחילת דבריו כתב שלא יצא מבושם והשמיט תיבות 'כשהוא', 
משום שכוונת הרמב"ם היא שבאופן שמבשם עצמו בכוונה אסור גם כשהוא 
על גופו כיון שאז מבשם בהרבה בושם, ורק בבגדיו אסור תמיד. ואח"כ סיים 


קכ. לפנינו בגמרא הלשון הוא שבגופו הזיעה תעבירנו, אבל הרמב"ם כתב שאם מבשם כדי להעביר 
הזוהמא מותר. ונראה מדבריו שההיתר הוא לא משום שהזיעה תעבירנו, אלא משום שלא יחשדוהו, 
אלא יאמרו שמבושם כדי להעביר הזיעה. וראה להלן שיובא שכן נראה מהלחם משנה. אך שם 
יובא עוד מה שכתב הסדר משנה, ולפי דבריו דברי הרמב"ם מתאימים גם עם גירסתנו. 
קכא. מדבריו נראה שביאר בדברי הרמב"ם שההיתר של גופו הוא משום שלא יחשדוהו. אך להלן 
יובא שהסדר משנה ביאר לא כן. | קכב. וראה עוד בצל"ח (ד"ס ופמר). ‏ קכג. בדבריו מבואר 
שגם להרמב"ם ההיתר הוא משום שהזיעה תעבירנו. ולפי זה דברי הרמב"ם מתאימים גם עם 
גירסתנו בגמרא 'זיעה מעברא ליה'. | קכד. והעבודת המלך (למנ"ס עס) ביאר בדעת הרמב"ם שאם 
כוונתו לבשם אסור לצאת גם כשהוא בגופו וכמו שמוכח ממה שאמרו לעיל שאם הוא ת"ח טחו 
בראש השמש או בכותל אף שהוא בגופו, ובהכרח שכיון ששם השמן בא להריח כמו שכתבו 
תוספות (ל"ס פפן) אסור גם כשהוא בגופו אבל אם עשה כן כדי להעביר הזיעה מותר, ובזה מדויק 
לשון הרמב"ם ולא יצא מבושם לשוק' דהיינו אפילו בגופו כיון שנעשה להריח. | קכה. והופיף 


ברכות מג: 


ביאורים 


שאם מניח בושם על גופו להעביר הזוהמא שאז מניח רק קצת בושם, מותר 
להניח על גופוקכד. 


האם גורסים זשערו' וכו' 


ושערו כבגדו דמי ואמרי לה כגופו דמי. המעדני יו"ט פופ ז) כתב שהרי"ף 
והרא"ש לא גורסים זאת. ויש להוכיח כן מהמבואר לעיל שטח בראש 
השמש [את השמן שבידו], ואם השמש תלמיד חכם טחו בכותל, ואם כגירסתנו 
קשה מדוע אם השמש תלמיד חכם טחו בכותל לפי השיטה ששערו כגופו. ועוד 
קשה מדוע לא טחו בראש עצמו. ובהכרח שודאי ששערו כבגדו?קלה. וכתב עוד 
(פֿות י) שלכן פסק הרמב"ם (לעות פ"ס ס"ט) שגם בשערו אסור. ולא כהכסף משנה 
(פס) שכתב שהרמב"ם פסק כן מספק לחומרא כדי להתרחק מהחשד. 
והצל"ח (ד"ס ופמר) כתב שלפי גירסתנו צריך לומר שהלשון שסובר שבשערו 
אסור יפרש שטח בכובע שעל ראש השמשללני. 


מדוע רק לתלמיד חכם אסור 


שם. העיון יעקב (ד"ס פעס) כתב שיש שפירשו שמה שמבואר בברייתא שלתלמיד 

חכם אסור לעשות כן הכוונה היא שאפילו בתלמיד חכם יש לאסור משום 
חשד, וכל שכן מי שאינו תלמיד חכם. אך כתב שאי אפשר לומר כן שהרי 
מבואר בברייתא לעיל שאם לתלמיד חכם יש שמן על ידיו הוא טחו בראש 
השמש, ואם השמש תלמיד חכם טחו בראש הכותל. והרי שאם השמש עם 
הארץ יכול לטוח בו ואין לשמש איסור לצאת כשהוא מבושם. ובהכרח שרק 
לתלמיד חכם אסור לצאת משום שהוא צריך יותר להזהר שיחשדוהו ולא יהיה 
חילול ה'. וגם משום שכל הגדול מחבירו יצרו גדול ממנו, ולכן יש יותר לחשוד 

אותו. אך סיים שכל הרוצה להחמיר בזה יכול לעשות עצמו תלמיד 55% 


שני טעמים לאיסור לעאת יחידי בלילה 


ואל יצא יחידי בלילה משום חשדא ולא אמרן אלא דלא קביע ליה עידנא 
אבל קביע ליה עידנא מידע ידיע דלעידניה קא אזיל. מבואר בזה 
שהאיסור הוא משום חשד, ולכן כשקביע ליה עידנא שאין חשד, אין איסור. 
אמנם בפסחים (קִי:.) מבואר שלא יצא יחידי בלילה מפני המזיקים. וכן ביאר 
רש"י בחולין (6. ד"ס מלקפמר, ד"ס מסן) במה שאמרו שם שתלמיד חכם לא יצא 
יחידי בלילה שהוא מפני המזיקים. ותוספות (שס ל"ס מכלן) הוסיפו שהמזיקים 
מתקנאים יותר בתלמידי חכמים. וקשה מדוע מבואר בסוגייתנו שהאיסור הוא 
רק מפני החשד. 
ותירץ הלב אריה (נפוס' עס) שבסוגייתנו מדובר כשאין חשש מזיקים כגון שיש 
עמו עוד אחד, שכל איסורו הוא מפני החשד ולכן כשקביע ליה עידנא 
שאין חשד מותר. ובסוגיא בפסחים ובחולין מדובר כשקביע ליה עידנא שאין 
חשד, ובזה איסורו רק משום המזיקים [וכן כתב המלא הרועים (פונין עס ד"ס ד6'כ) 
שבסוגייתנו מדובר כשאין חשש מזיקים, אלא שהוא כתב שמדובר בתוך העיר 
שאין חשש מזיקים [ואילו בפסחים ובחולין מדובר שהולך בדרך], או שמדובר 
כאן שהולך לדבר מצוה שאין לחשוש למזיקים משום ששלוחי מצוה אינם 
ניזוקים קכז]. 
והמהרש"א מולן פס ד"ס מלפֿן) כתב ג"כ בדעת רש"י שבסוגייתנו אסור מפני 
החשד גם כשהוא לא יחידי [וכדברי הלב אריה הנ"ל]. משום 
שרש"י (פס ד"ס סנס) כתב על מה שמבואר שם שלמדים שלא יצא יחידי בלילה 
ממה שנאמר (מת ג כ) 'הנה הוא זורה את גורן השעורים', שכוונת הגמרא לפרש 
בפסוק שנעמי אמרה לרות שתדע שאחרי שבועז גומר לזרות לא יבא לביתו 
משום שגנאי הוא לתלמיד חכם לצאת בלילה, אלא ישכב בגורן. וקשה מדוע 
כתב רש"י שהוא רק נאי' לצאת בלילה הרי הוא איסור גמור לתלמיד חכם 
לצאת בלילה. וביאר המהרש"א שהיו עם בועז עוד נערים ולא היה לו איסור 
לצאת בלילה מפני המזיקים, אלא שמפני החשד הוא גנאי לצאת בלילה כמבואר 
בסוגייתנו [ובזה אין איסור אלא הוא רק גנאי כלשון הברייתא כאן], והגנאי 
הוא גם כשיש עמו עוד אחד [אמנם המהרש"א סיים שמסוגייתנו נראה לא כן 
משום שלשון הברייתא הוא שלא יצא 'יחידי' בלילה]. וכתב עוד המהרש"א 


עוד שמה שלא טח בגוף עצמו הוא משום שהוא באמצע הסעודה [ולא נוגעים במקומות שיש 
זיעה], שהרי לרש"י והראב"ד הנ"ל מדובר בברייתא בשמן ויין שבא לפני ברכת המזון, וגם 
להרמב"ם הנ"ל מדובר מיד אחרי ברכת המזון ולכן לא טח בגופו. ובזה מדויק מדוע בברייתא 
הראשונה לעיל בשמן והדס לא כתוב שטחו בראש השמש, משום ששם לא מדובר בסעודה ויכול 
לטוח בגוף עצמו [אמנם רש"י לעיל (ד"ס פמן והדפ) כתב שגם שם מדובר בסוף הסעודה]. וראה בסדר 
משנה (לעות עס) שהוסיף על תירוץ זה שמה שלא טחו בבגדי השמש הוא משום שנוח לו שהשמש 
יהיה מבושם, וכשהוא בשערו הוא יותר מבושם, ומטעם זה לא טחו בכותל אא"כ השמש תלמיד 
חכם, משום שהוא בל תשחית לטוח בכותל, ולכן טח בשמש כדי שהשמש יהנה מזה. קכו. ולפי 
השיטות שבמקומות מגולים שבגופו אסור לצאת מבושם אפשר לפרש שטחו בראש השמש במקום 
שמגולה ואין שערות, כגון בצוארו. ‏ קכז וכן צידד האהבת איתן (על סעין יעקנ ד"ס 06. אך כתב 
שיתכן עוד שבתלמיד חכם אין חשש מזיקים משום שלהלן ((ל:) יש שיטה שתלמידי חכמים לא 
צריכים שימור. וראה עוד להלן. 


ילקוט 


שלפי הנתבאר בדעת רש"י נמצא שגם בסוגיא בחולין מדובר על האיסור לצאת 
משום החשד ולא משום המזיקים [ולא כמו שפירשו רש"י ותוספות (שס ע") 
מוכיחה את האיסור לצאת בלילה מהפסוק שנאמר אצל בועז, והרי נתבאר ששם 
לא יצא יחידי משום חשד ולא משום המזיקים, ובהכרח שהסוגיא שם עוסקת 
באיסור שמשום החשד. 

והמהרש"א הוסיף שהנה כבר הובא שתוספות בחולין (שס.) ביארו שהאיסור 
לצאת יחידי האמור שם הוא מפני המזיקים, ומה שרק תלמיד חכם 

אסור הוא משום שבו מתקנאים המזיקים. ולפי זה כתבו תוספות שמה שמבואר 
בפסחים (נ) שכל אדם יצא כשיש אור יום, ואפילו אם אינו תלמיד חכם, הוא 
כשהולך רחוק מעירו שיש שם מכשולות וליסטים. אבל תוספות בפסחים (נ. ד"ס 
יכנס) ביארו בסוגיא בפסחים שם שהוא משום חשש מזיקים ואעפ"כ דין זה נאמר 
לכל אדם. וביאר המהרש"א שתוספות שם פירשו שבסוגיא בחולין האיסור הוא 
מפני החשד, ואיסור זה הוא רק לתלמיד חכם, אבל חשש מזיקים יש בכל 

אדם קכח. 

וכתבו האחרוניםקכט שגם ברמב"ם נראה שהאיסור לצאת מפני החשד הוא גם 
אם הוא לא יחידי. משום שהרמב"ם (לעות פ"ס ס"ע) כתב שלתלמיד חכם 

אסור לצאת בלילה מפני החשד ולא כתב את הטעם שמפני המזיקים אסור, 
ומזה נראה שמפני החשד אסור גם כשהוא לא יחידילל, ולכן כתב טעם זה, 

לאסור גם כשהוא לא יחידיקלא. 


מה החידוש שמותר ללבשם בביתו 
לא אמרן אלא באורחא אבל בביתא לית לן בה. הבן יהוידע (ד"ס 6) הקשה 


"מה החידוש בזה הרי מפורש בברייתא שלא "יצא' במנעלים המטולאים, 
ומזה מובן שבביתו מותר ללבשם. ותירץ שהיה אפשר לומר שהאיסור ללבשם 
הוא רק כשיוצא, אבל גם בביתו הוא גנאי שילבשם. ועוד תירץ שהיה אפשר 
לומר שכיון שבחוץ יש איסור לצאת אזי גם בביתו יש לו להזהר מללבשם, 
שמא יאמר הרואה שאם לובשם בביתו ודאי לובשם גם בשוק, כיון שאין לו 
מנעל אחר, וחידשה הגמרא שאין לחשוש לחשד זה, ולא צריך כלל להזהר 


בביתה 


מחלוקת רש"י והרמב"ם בביאור ההיתר של ימות הגשמים 


ולא אמרן אלא בימות החמה אבל בימות הגשמים לית לן בה. רש"י (ז"ס 

נימות) כתב שבימות הגשמים הטיט מכסהו ולא רואים את הטלאי. אבל 

הרמב"ם (לעות פ"ס ה"ט) כתב שבימות הגשמים מותר אם הוא עניקלב. וביאר הבאר 

יהודה (ע! סלמנ"ס פס) שהרמב"ם חולק על רש"י ומפרש שההיתר של ימות 

הגשמים הוא משום שבימות הגשמים אי אפשר ללכת בלי מנעלים, ולכן אם 

הוא עני ואין לו נעלים אחרות מותר לו ללכת בהם, אבל בימות החמה אסור 
גם לעני משום שיכול ללכת בלי מנעלים. 


מדוע כתבה הברייתא שאסור לדבר גם עם אשה וגם עם בתו ואחותו 


ואל יספר עם אשה בשוק אמר רב חפדא ואפילו היא אשתו תניא נמי 

הכי אפילו היא אשתו ואפילו היא בתו ואפילו היא אחותו לפי שאין 
הכל בקיאין בקרובותיו. הבן יהוידע (ל"ס פי) דייק מדוע האריך לומר גם 
אפילו היא בתו ואחותו ולא די במה שאמר אפילו אם היא אשתו. ותירץ שהיה 
אפשר לומר שרק עם אשתו לא יספר משום שזו קרובה חדשה, ופעמים שיספר 
עמה מיד אחרי הנישואין כשעדיין לא מכירים שהיא אשתו, ולכן לא חילקו 
ואסרו לספר עם אשתו תמיד, אבל בתו ואחותו שמלידתם הם קרובים כולם 
יודעים שהם קרובים ולא אסרו, וחידשה הברייתא שגם זה אסרו. ואם היה כתוב 
רק שאסור לדבר עם בתו ואחותו היו אומרים שרק בהם יש חשד כיון שלא 
דרו עמו ולא יודעים שהם קרובים, אבל אשתו שדרה עמו יחד כולם יודעים 

שהם קרובים ולא אסרו, וחידשה הברייתא שגם זה אסרו. 


קכח. ובאופן נוסף כתב המהרש"א שתוספות בפסחים סוברים שמה שאמרו בחולין (פס) שאסור 
לתלמיד חכם לצאת יחידי מפני המזיקים הכוונה שאפילו לתלמיד חכם אסור ולא אומרים שתורתו 
תשמור עליו. | קכט. לב אריה (שס) והליכות עולם (סו"ל נפפר סניקוטיס על הרמנ"ס מסדו' פרנק0). | קל. אלא 
שההליכות עולם כתב שרק אם הולך עם פרוץ יש חשד אף שהוא לא יחידי. | קלא. אך מה 
שהלב אריה כתב שהרמב"ם לא כתב שאם יש לו זמן קבוע ללמוד מותר משום שרק אם יש עמו 
עוד אחד שאין חשש מזיקים מותר, לא נתבאר שהרי הרמב"ם כתב שם דין זה. ויש להעיר מדוע 
לא כתב הרמב"ם שיש גם איסור נוסף מפני המזיקים וגם כשקבוע לו זמן. והאהבת איתן הנ"ל 
צידר שהרמב"ם סובר שבתלמיד חכם אין חשש מזיקים. אך יש להוסיף שזה יתכן רק לפי מה 
שצידד המהרש"א בדעת רש"י ותוספות בפסחים שבסוגיא בחולין שאסרו לתלמיד חכם לצאת בלילה 
מדובר על האיסור שמפני החשד, שכן לפי זה אפשר לבאר שבסוגיא בפסחים (קנ:) שאסרו מפני 
מזיקים הוא רק למי שאינו תלמיד חכם. ואכן בפסחים שם לא כתבו שהאיסור הוא לתלמיד חכם. 
אמנם אפשר לומר עוד בדעת הרמב"ם שמפרש כמו שצידד עוד המהרש"א בדעת תוספות בפסחים 
שבסוגיא בפסחים שאסרו הוא מפני מזיקים, האיסור הוא אפילו לתלמיד חכם וכל שכן למי שאינו 
תלמיד חכם, ולכן לא כתבו שם הרמב"ם שכן שם כתב הלכות שנאמרו רק לתלמיד חכם. 
קלב. והלחם משנה (עס) העיר עוד על הרמב"ם שהשמיט מה שאמרו כאן שבגילדא לית לן בה 


ברכות מג: 


ביאורים 


קעט 


מתי אסור לת"ח לסעוד עם העם הארץ 


ואל יפב בחבורה של עמי הארץ מאי טעמא דילמא אתי לאמשוכי 
בתרייהו. הרמב"ם (לעות פ"ס ה"כ) כתב ולא יאכל [ת"ח] אצל עמי הארץ. 
והאם הכנים (על סלענ'יס עס) הקשה ממה שכתב הרמב"ם (יקולי ספולס. פ"ס סי"ם) 
בהנהגות של ת"ח, שלא ירבה בשחוק או באכילה ושתיה אצל עמי הארץ 
וביניהם, והכסף משנה (פס) דייק ממה שכתב 'וביניהם' שרק כשאוכל עמם בביתם 
אסור, אבל אם הם אוכלים בביתו או שאוכל בביתם ולא עמם מותר, ואילו 
כאן סתם שתמיד אסור לשבת בחבורת עמי הארץ. ותירץ שדברי הרמב"ם 
בהלכות יסודי התורה נאמרו לענין חילול ה', שרק כשיושב עמם בביתם יש 
חילול ה', אבל אסור לת"ח לשבת עמם תמיד. 
ובתנא דבי אליהו (כנ פי"נ) מבואר שכל האוכל עם עם הארץ כאילו עובד 
עבודה זרה ואם הוא תלמיד חכם הרי הוא מזלזל בתורתו ומחלל שם 
שמים. 


ביאור דברי הגמרא 'פושע' 


ואל יכנם אחרונה לבית המדרש משום דקרי ליה פושע. רש"י (דייס פוסע) 

פירש שיקראו לו מתעצללקלג. אבל המהרש"א (פ"ל ד"ה דקלי) ביאר שיקראו 

לו יפוסע' וכמבואר ביבמות (קס:) שמי שנכנס לבית המדרש אחרי שכבר נמצאים 
שם התלמידים הרי הוא כפוסע על ראשי עם קדוש. 


האם רק תלמיד חכם לא יפסע פסיעה גסה 


וי"א אף לא יפסיע פסיעה גסה דאמר מר פפיעה גסה נוטלת אחד מת"ק 

ממאור עיניו של אדם מאי תקנתיה להדריה בקדושא דבי שמשי. 
בפירוש הריא"ף (על סעין שקנ ד"ס פטס) הקשה שמשמע שגם מה שאמרו שלא 
יפסיע פסיעה גסה נאמר רק על תלמיד חכם, והרי אם יש בזה תקלה מדוע רק 
לתלמיד חכם נאסר לעשות כן. ועוד קשה מדוע הוא גנאי הרי יש לו תקנה 
בקידושקלז. ותירץ, שלכל אדם הוא רק סכנה אבל לתמיד חכם הוא גם גנאיקלה. 
ובאופן נוסף תירץ, שלכל אדם אין איסור משום שיש רפואה לחולי זה שיהדר 
מקידושא דבי שימשי, אבל לתלמיד חכם הוא גנאי שמכניס עצמו לסכנה על 
סמך הרפואהללי. ובאופן נוסף תירץ, שלתלמיד חכם הוא גנאי שיקדש את השבת 

בשביל רפואה. 


מהו התקנה בקידוש של ליל שבת 


מאי תקנתיה להדריה בקדושא דבי שמשי. רש"י (ד"ס נקילועb)‏ פירש ששותה 
כוס של קידוש בשבת בלילה. אבל רבינו יונה (ל"ס פ)) לא פירש כן, וכתב 
שאין לפרש שיניח יין בתוך עיניו שהרי מבואר בשבת (קפ:) שאפילו על גבי' 
העין אסור להניח יין בשבת משום שהוא דרך רפואה ואסור לעשות רפואה 
בשבת, אלא כוונת הגמרא שיהיה זהיר לקדש. והבית יוסף (סוף סי" כסט) הקשה 
על רבינו יונה שהרי בשבת (שס) מבואר שרק בתוך העין אסור לתת יין, אבל 
על גבי העין מותר. והבית יוסף תירץ שלעיל (שס) מבואר שאם מעמצים העין 
חזק ופותחים אסור גם כשנותנים על גבי העין כיון שמוכח שנעשה לשם רפואה, 
ולכן גם כאן יש לאסור אם מעמץ חזק בית העין ופותח. והמעדני יו"ט (לופ כ) 
תירץ שההיתר לתת על העין הוא משום שלא ניכר שעושה כן לרפואה משום 
שהדרך הוא שמתרפאים ע"י שנותנים בתוך העין, אבל כאן שנותן יין של קידוש 
על העין ניכר שהוא לרפואה כיון שידוע שכך מתרפאים, ולכן אסור לעשות כן. 
אמנם הטור (ס" כסע) כתב בשם רב נטרונאי שכוונת הגמרא שיניח יין על העין, 
והוסיף שלכן נוהגים שהציבור נותנים על העין מהיין של קידוש שבבית 
הכנסת כדי שתהיה להם רפואה. וכמבואר בסוגייתנו שיין של קידוש הוא רפואה. 
והמהרש"א (ד"ס (סדכ) כתב שאף שרב נטורנאי כתב שנוהגים לתת יין של קידוש 
על העין לרפואה, אך בזמנינו לא נהגו כן, ורק בהבדלה עושים כן משום חיבוב 
מצוה. והמהרש"א כתב עוד שבין לפי רש"י שהרפואה היא שתיית יין ובין לפי 
רב נטורנאי שהרפואה היא נתינת היין על העין לא מובן מדוע הוא רפואהללי. 


וכן שמותר לנעלם בביתו. וראה שם שכתב שברי"ף בשבת (קיל.) מובא סוגייתנו באופן אחר אך 
נראה שהוא טעות סופר שכן מדבריו כאן נראה שגרס כסוגייתנו. | קלג. ראה במהרש"ל שגרס 
בגמרא דקרי ליה 'עצל'. ‏ קלד. ראה בבן יהוידע (סף ד"ס ו") שתירץ לפי מה שכתב מהרח"ו 
שצריך לכוון כוונות כדי שתהיה לו רפואה, ובודאי לא כל ת"ח יודע בסוד ה'. קלה. ראה בבן 
יהוידע (ד"ס ור"6) שכתב שכיון שדיין שלוקח שוחד עיניו כהות שנאמר כי השוחד יעוור וכו', לכן 
אם יראו תלמיד חכם שעיניו כהות יאמרו שודאי לקח שוחד, ולכן כהו עיניו, ולכן אמרו שלתלמיד 
חכם הוא גם גנאי מלבד הסכנה שבדבר. והוסיף עוד שתלמיד חכם צריך את אור העיניים כדי 
להורות הוראה בבדיקת שחיטה וטריפות, ומראות דמים, ומראה של אתרוג, ולכן הוא גנאי לת"ח 
שלא יוכל להורות מלבד הסכנה שיש בזה. וראה ברמב"ם (לעות פ"ס ה"ם) שכתב שתלמיד חכם לא 
ירוץ ברה"ר וינהג בשיגעון. והלחם משנה (עס) כתב שלכאורה מקורו ממה שאמרו בסוגייתנו שלא 
יפסיע פסיעה גסה. אך קשה שהרי הרמב"ם כתב שהוא כדי שלא ינהג בשיגעון, ואילו בגמרא 
אמרו שהוא משום שפסיעה גסה נוטלת וכו'. אבל האם הבנים (כעג"ס פס) כתב לפי הרי"ף הנ"ל 
שלכל אדם אסור ולת"ח הוא גנאי, שהגנאי הוא בגלל שנוהג בשיגעון ולכל אדם אסור משום 
הסכנה. | קלו. וכעין זה תירץ העץ יוסף (על סעין שקנ דיל ו69. | קלז. ראה בחידושי הגאונים (ענ 
סעין יעקנ ד"ס מ"כ) שהביא שבספר כבוד הבית ביאר שלאו דווקא יין של קידוש אלא כל יין המובחר 


קפ ילקוט 


וסיים המהרש"א שלולי דברי הראשונים היה נראה לבאר שכוונת הגמרא 
שמשנכנסת השבת יהיה מוכן לשבת ולא יפסע פסיעה גסה, וגם שהרי אסור 
לפסוע פסיעה גסה בשבת כמבואר בשבת (קג6. 


האם האיסור של קומה זקופה הוא גם בפחות מד' אמות 


ואל יהלך בקומה זקופה דאמר מר המהלך בקומה זקופה אפילו ארבע 
אמות כאילו דוחק רגלי שכינה. העץ יוסף (על סעין שק הקשה 
שבקידושין ((6.) מבואר שהוא איסור גמור ללכת ד' אמות בקומה זקופה, וגם 
ממה שאמרו כאן 'דאמר מר המהלך' וכו' נראה שהוא איסור גמור, ואילו ממה 
שאמרו בתחילה ואל יהלך בקומה זקופה, וכללוהו עם שאר הדברים הקודמים 
מבואר שהוא רק גנאי לתלמיד חכם שעושה כןקל". ועוד הקשה שבתחילה אמרו 
שאל יהלך וכו' ומשמע שגם פחות מד' אמות לא יהלך, ואילו בסיום הדברים 
אמרו אפילו ד' אמות, ומשמע שבפחות אין איסור, וכן בקידושין (שס) מבואר 
שהאיסור הוא רק על הליכה ד' אמות. ותירץ שהאיסור הוא רק בד' אמות, 
ולתלמיד חכם הוא גנאי אתִוּלה;פחות מד' אמות. וזו כוונת הגמרא שלתלמיד 
חכם הוא גנאי גם פחות מד' אמות משום שיש איסור ללכת ד' אמותקלט. 

והטור (פ" ₪ והשולחן ערוך (פס ס"ו) כתבו שאסור ללכת בקומה זקופה, ולא 
כתבו שרק ד' אמות אסור ללכת. והב"ח (שס) ביאר שודאי האיסור הוא 

רק בד' אמות, אך ממידת החסידות שלא ללכת גם פחות מד' אמות?". אבל 
הט"ז (עס פק"ד) כתב שהם לא גרסו כאן ובקידושין 'ד' אמות' והם סוברים שיש 
איסור גמור גם בפחות מד' אמותקמא. והגר"א (פס) כתב ג"כ שמהרי"ף והרא"ש 
כאן מבואר שלא גרסו ד' אמות בסוגייתנו, וכנראה שלא גרסו כן גם בקידושין, 

ולכן פסקו שיש איסור גמור גם בפחות מד' אמותקמג. 


מד. 


מה החידוש במליח ופת, ומה החידוש ב'זה הכללי 


הביאו לפניו מליח בתחלה ופת עמו מברך על המליח ופוטר את הפת 
שהפת טפלה לו, זה הכלל כל שהוא עיקר ועמו טפלה מברך על 
העיקר ופוטר את הטפלה. תוספות (ד"ס מנכן) כתבו שאף שכבר מבואר במשנה 
לעיל (מנ.) שהפת פוטרת את הפרפרת כיון שטפילה לה, אך כאן חידשה המשנה 
שפעמים שגם פת שהיא חשובה יש לה דין טפל. 
וכתב הפרי מגדים (סיי כיכ 356 6נלסס סק"נ)* שיש להוסיף שבמה שהמשנה אמרה 
זה הכלל' וכו' הוסיפה המשנה דין שלישי, שהיה אפשר לומר שרק 
במליח ופת, שברכת המליח היא שהכל, נפטר בברכה זו הטפל, כיון שזו ברכה 
שפוטרת הכלנ, אבל אם ברכת העיקר תהיה בורא פרי העץ וברכת הטפל היא 
בורא פרי אדמה, שברכת העץ אינה פוטרת את פרי האדמה, לא תפטור ברכת 
בורא פרי העץ שעל העיקר את הטפל, לכן חידשה המשנה שתמיד העיקר פוטר 
את הטפל. 


האם מוכח מהמשנה שאם אכל את הטפל תחילה מברך עליו 


הביאו לפניו מליח בתחלה וכו'. התוספות יום טוב (מ" ד"ס מפפ) כתב 
שלכאורה יש להוכיח ממה שאמרו 'בתחילה' כמו שכתב התרומת הדשן 
(סו"ת, סי 6) שאם אכל את הטפל לפני העיקר צריך לברך עליוג. משום שאל"כ 
מדוע כתבה המשנה שאכל את המליח דווקא בתחילה, ובהכרח שאם אכל את 
המליח אחרי הפת צריך לברך על הפת. אך כתב שיש לדחות שהמשנה כתבה 
כן לומר שאפילו אם לא אכלם בבת אחת נפטר הטפל, אך לא מדובר דווקא 
כשאכל את העיקר קודם הטפלז. 
אמנם בתוספות אנשי שם (קס ד"ס מ₪) כתב שעדיין יש להוכיח כן ממה שלא 
כתבה המשנה שאם אכל את המליח אחרי הפת לא מברך על הפת, 
ובהכרח שבאופן זה צריך לברך על הפת. 


מאיר עינים. ונקט של קידוש משום שלא שכיח שיהיה לו יין בחול, וגם משום שצריך יין מובחר 
לקידוש. וגם שמצות עונג שבת וקידוש מסייעים עוד לטבע שיועיל. וכן כל הפירות שאוכלים בשבת 
בשביל שיהיה מאה ברכות אם מהפירות שמאירי עינים הם יועילו ג"כ לרפואת העינים. וראה שם 
בחידושי הגאונים שהביא שהעוללות אפרים ביאר על דרך הדרוש לפי המבואר בפסחים (סו:) 
שתלמיד חכם שמתיהר חכמתו מסתלקת. וזו כוונת הגמרא שתלמיד חכם שפסע פסיעה גסה, דהיינו 
שהיה גס ומתגאה, ניטל ממנו אחד מחמש מאות ממאור עיניו, דהיינו ממאור עיניו השכליות, שכן 
נאמר נר ה' נשמת אדם, ונר מצוה ותורה אור, והרי שנאמר ב' פעמים נר, והרי ב' פעמים נר 
עולה בגימטריא ת"ק, ולכן מי שמתיהר ניטל ממנו אחד מחמש מאות ממאור עיניו, דהיינו חלק 
אחד מהשני נרות הנ"ל, ותקנתו שיזהר בקדושת השבת שמורה על האמונה, וכשיכיר שראוי להכנע 
מהקב"ה לא יתגאה יותר, ושבת ירפא לו מאור חכמתו. קלח. ובעין יעקב יש גירסא שלא יהלך 
וכו' 'דלאו אורח ארעא' והרי שהוא לא איסור אלא הוא גנאי | קלט. וכן כתבו בחידושי הגר"א 
(ד"ס סמסנן) ובברכת ראש (ל"ס ו .)6‏ קמ. אלא שהב"ח הוכיח מרבינו יונה בספר היראה והרמב"ם 
במורה נבוכים שיש איסור גם בפחות מד' אמות. קמא. אך קשה מדוע אמרו כאן שרק תלמיד 
חכם לא יעשה כן והוא רק גנאי. | קמב. וראה עוד בחידושי הגר"א (טן דייה סמסנן) שכתב כן. אך 


ברכות מג: - מד. 


ביאורים 


האם העיקר פוטר את הטפל גם מברכה אחרונה 


ופוטר את הפת. הכל בו (ס" מ) הסתפק האם העיקר פוטר את הטפל גם 
מברכה אחרונה. והבית יוסף (פפי(פ סי" כיכ) כתב שנראה שפוטר גם מברכה 
אחרונה וכמו שדברים הבאים בסעודה אינם טעונים ברכה גם לאחריהם. והדרכי 
משה עס סק"6) הסכים לבית יוסף והוסיף להוכיח מהמבואר בטור (סוף סי" כ) 
שכמו שיין פוטר משקין מברכה ראשונה כך פוטר מברכה אחרונהה. 


ביאור הדין שעיקר פוטר טפל 


זה הכלל כל שהוא עיקר ועמו טפלה מברך על העיקר ופוטר את הטפלה. 
האחרונים' חקרו האם יסוד דין זה הוא שכיון שהוא טפל הרי זו אכילה 
גרועה שאינה מחייבת כלל ברכה, או שיסוד דין זה הוא שאף שהטפל טעון 
ברכה אבל ברכת העיקר פוטרתו, משום שהוא טפל לעיקר, ובדין טפל נתחדש 
רק שברכתו היא כברכת העיקרז, ולכן ברכת העיקר פוטרתו, וכמו שאם היו 
ברכותיהם שוות היתה ברכת האחד פוטרת את חבירו. 
והחזון איש (ס" מ סק"ט) הוכיח כהצד הראשון ממה שכתבו תוספות (ל"ס נסוכני) 
שאם בשעת אכילת העיקר לא היה לפניו הטפל ולא היה דעתו עליו, 
חייב לברך על הטפל. ואם הטפל לא חייב כלל בברכה מדוע באופן זה חייב 
לברך הרי סוף סוף אכילתו היא אכילה גרועה של טפל, ומוכח שגם אכילת 
טפל מחייבת ברכה, אלא שתמיד הוא נפטר בברכת העיקר כיון שמדין טפל 
ברכתו כברכת העיקר. ולכן כשאין דעתו על הטפל בשעת ברכת העיקר, שברכת 
העיקר לא יכולה לפוטרו, חייב לברך על הטפל. וכמו שאם היו ברכותיהם שוות 
לא היה אחד מהם פוטר את חבירו אלא אם היתה דעתו עליו בשעה שבירך". 
ובחידושי רבי אריה לייב (ס" סי 6) הוכיח כן גם ממה שכתב התרומת הדשן 
(סו"פ, סי () שאם אכל את הטפל לפני העיקר חייב לברך עליו, כיון 
שרק אם אוכלו אחרי שבירך על העיקר נפטר בברכתו, אבל אם אוכלו לפני 
שמברך על העיקר אין כאן ברכה שתפטור אותו וחייב לברך עליו. ומבואר בזה 
שטפל חייב בברכה, אלא שברכת העיקר פוטרתו. ולכן אם עדיין לא בירך על 
העיקר חייב לברך על הטפל. 
אך בעמק ברכה (כללת הנסנן 6פ ס) הוכיח מהשער הציון (ס" כת סק"ע) שהטפל 
אינו חייב בברכה. שכן השער הציון כתב שם במה שמצינו שברכת יין 
פוטרת ברכת שאר משקין בין בברכה ראשונה ובין בברכה אחרונה, שאם שתה 
מלא לוגמיו יין וגם שתה משקים רביעית, כיון שנחלקו הפוסקים אם מברכים 
ברכה אחרונה על יין כששתה שיעור מלא לוגמיו, לכן מספק אינו יכול לברך 
ברכה אחרונה של בורא נפשות על המים, שמא חייב בברכה אחרונה על היין 
והיא פוטרתו מבורא נפשות. ואם טפל חייב בברכה אלא שברכת העיקר פוטרתו, 
מדוע לא יברך בורא נפשות על המים, הרי גם אם חייב לברך על הגפן ואם 
היה מברך היה פוטרו, אך עכשיו שמספק אינו יכול לברך אין מה שיפטרנו. 
ובהכרח שטפל אינו חייב כלל בברכה, ולכן אף שלא מברך על היין אי אפשר 
לברך על המים. [אמנם האגרות משה (עו"ת, 6ו"פ ת"b‏ פיי עד) הקשה על השער 
הציון שאם סובר שטפל אינו חייב ברכה מדוע כתב שרק מספק [שמא חייב 
בברכת 'על הגפן'] אינו מברך על המשקים, הרי גם אם אינו חייב בברכת על 
הגפן אינו חייב לברך על המשקים כיון שהם טפל. ואם סובר שטפל חייב ברכה 
מדוע לא יברך על המשקים, הרי גם אם חייב בעל הגפן על היין, אבל הרי 
בפועל לא יכול לברך על הגפן, ואין מה שיפטור את המשקים]. אמנם קשה 
על השער הציון ממה שהוכיח החזון איש מהתוספות הנ"ל שכתבו שאם לא 
היתה דעתו על הטפל בשעת ברכת העיקר לא נפטר הטפל, שהטפל חייב בברכה 
אלא שנפטר בברכת העיקר [ולהלן יובא יישוב לזה]. 


בתערובת נקרא המיעוט טפל 


שם. המור והשולחן ערוך (פפיש סי' כיכ) כתבו שהדין שעיקר פוטר טפל אינו רק 

כשהטפל מעורב יחד עם העיקרט, אלא גם אם כל אחד לבדו יש את הדין 
שהעיקר פוטר את הטפל. ובחכם צבי (פו"ת, סי קכע) כתב שבתערובת אפילו אם 
שניהם עיקר, תמיד המיעוט הוא הטפל והרוב הוא העיקר', אא"כ המיעוט הוא 


לפי גירסתנו ביאר כהעץ יוסף. | א. וכן כתב רעק"א (ענ סמענית, ות מג). ‏ ב. ורעק"א פס הוסיף 
שאף להסוברים (ע? מ:) שפת אינה נפטרת בברכת שהכל כיון שהיא חשובה אבל כשהפת טפילה 
איבדה מחשיבותה ונפטרת בברכת שהכל. | ג. להלן יבואר בהרחבה דין זה. | ד. אך בביאור 
הגר"א (פ" מנ סק") כתב, שאמנם לפי תוספות (ד"ס נלולי) שכוונת המשנה שאכל את הפת אחרי 
המליח יתכן לומר כן, אבל בתלמידי רבינו יונה (ד"ס נפוי) פירשו שאכל את הפת עמו, ולשיטתם 
יש להוכיח כהתוספות יו"ט. וראה בפרי מגדים (פס 5"6 סק" מה שדחה הוכחת התוי"ט. ה. ראה 
בראש יוסף (ד"ס וענן) שכתב שיתכן שספיקו של הכל בו הוא בפת שחייבת בברכת המזון מהתורה 
שיתכן שלא תיפטר בבורא נפשות שהיא ברכה דרבנן. ורק כשכל חיוב הברכה הוא דרבנן 'הם 
אמרו והם אמרו' שטפל יפטר בברכת העיקר, אבל כשחייב מן התורה אפשר שלא יתכן לפוטרו 
בברכה דרבנן. וראה עוד בפרי מגדים (פ" ככ מפננופ וסכ סק"6). וראה עוד בכף החיים (ס" לינ סק"ג) 
שהביא שבהלכות קטנות (טו"פ, ס'ג סיי 6 כתב שאם אכל מהפת הטפילה כדי שביעה חייב בברכת 
המזון. | ו חזון איש (סי" מ סק"ט), חידושי רבי אריה לייב (ס"פ סי 6), ועמק ברכה (כרכות סנסנין פֿות ס). 
ז. כן ביאר בחידושי רבי אריה לייב שס. | ח. ולהלן יובא מה שהוכיח עוד החזון איש כן 
מהתירוץ הראשון של תוספות. ט. כמו שמצינו לעיל (ו) לענין אניגרון. ‏ י. ראה במגן אברהם 


ילקוט 


מה' מיני דגן שדגן אינו טפל אף שהוא מיעוט, ואדרבה הוא העיקר והשאר 
טפל, כיון שה' מיני דגן חשובים'*. ובזה מבואר מה שכתב השולחן ערוך (סי 
לס ס"ז) שאם עירב אורז בתבשיל אחר, והתבשיל הוא הרוב, מברך עליו כברכת 
אותו תבשיל. וביאר המשנה ברורה (פס פק"0 שאף שבחמשת מיני דגן אפילו 
אם הם המיעוט הם העיקר, אבל אורז אינו חשוב כמותם [אף שברכתו מזונות], 
ולכן דינו ככל דבר שאם הוא מיעוט מהתערובת הרי הוא טפל. ובשער הציון 
(שס ס"ק ד) כתב שהוא מדין רובו ככולו. 

ומקור דינו של החכם צבי הוא ממה שמבואר לעיל (ו:) שכל תערובת שיש 

בה מחמשת מיני דגן מברכים עליה מזונות, ומשום שבכל תערובת הרוב 
הוא העיקר, ובתערובת שיש בה מחמשת מיני דגן הם העיקר. ובחידושי הרא"ה 
(עי? ₪: ד"ס פני) הקשה על הסוגיא לעיל מהמבואר במשנתנו שאפילו פת טפילה 
למליח, ומדוע מבואר שם שה' מיני דגן תמיד אינם טפליםב. ותירץ שבמשנתנו 
לא מדובר בתערובת, ומה שהפת טפילה הוא משום שאוכלה בשביל המליח, 
ולכן גם פת טפילה, אבל לעיל מדובר שרוצה לאכול את כל המינים המעורבים 
בתערובת, אלא שתמיד חשיבות התבשיל הוא לפי רובו, ואם יש בו דגן, שהוא 
חשוב, יש לכל התבשיל חשיבות של דגן ומברכים עליו כברכתו*. ומטעם זה 
אם הדגן בא רק לדבק את התבשיל מברכים על הכל כברכת התבשיל משום 
שאז הוא טפל ממש'". ומבואר מדברי הרא"ה שחלוק הדין של עיקר וטפל 
בתערובת [שהולכים אחרי הרוב או אחרי הדגן כששניהם עיקר] מהדין של עיקר 
וטפל כשאינם בתערובת, שבתערובת הדין של עיקר וטפל הוא שהמאכל נקרא 
לפי העיקר שבו, משא"כ כשאינו בתערובת. וכתבו האחרוניםט' שלפי זה נראה 
שאף שבעיקר וטפל כשאינו בתערובת נתבאר לעיל שהטפל חייב בברכה אלא 
שברכת העיקר פוטרתו, אבל בתערובת לא חייב כלל ברכה על הטפל, כיון 

שהמאכל נקרא לפי העיקר שבול'. 


שלש שיטות מה מברך אם אוכל הטפל לפני העיקר 


שם. בתרומת הדשן (טו"פ, סי" 6) כתב שאם רוצה לשתות יין וקשה לו לשתות 
כשהוא רעב, ומביאים לו מאכל לפני השתיה כדי למתק השתיה, אף 
שהמאכל טפל, מברך עליו, משום שרק אם אוכל את הטפל אחרי שאוכל את 
העיקר הוא נפטר בברכת העיקר, אבל כאן שאוכל את המאכל הטפל לפני 
העיקר, לא יתכן שיפטרנו העיקר אח"כ בברכתו למפרע, והרי נמצא שנהנה בלא 
ברכה. 
אלא שכתב שמצא במהר"ח אור זרוע (פו"פ, פיי ₪) על האוכלים גרעיני גודגדניות 
לפני השתיה כדי למתק את השתיה, שאף שצריכים לברך עליהם כיון 
שאוכלים אותם לפני שאוכלים את העיקר, אך מברכים עליהם רק ברכת שהכל 
ולא ברכת בורא פרי העץ כמו שמברכים על גרעיני גודגדניות. ולפי זה כתב 
התרומת הדשן שגם באופן הנ"ל שאוכל לפני שתיית היין מברך שהכל. 
אך הבית יוסף (ס" מינ ס"ל ד"ס כפונ) כתב שאם אוכל את הטפל לפני העיקר 
מברך את ברכתו הראויה [ולהלן תובא ראייתו]. והדרכי משה (שס קק") 
הסכים לדברי התרומת הדשן, וביאר שכיון שהוא טפל ואין עיקר הנאתו ממנו, 
אין לו לברך את ברכתו הראויה, אלא שצריך לברך כדי שלא יהנה מהעולם 
הזה בלי ברכה, ולזה מספיק שיברך שהכל. 
אבל המגן אברהם (שס פק"ד) כתב שהאור זרוע סובר שמברך שהכל על הטפל 
רק באופן שהעיקר הוא משקים שברכתם שהכל, שבזה הוא סובר שכיון 
שהמאכל טפל לשתיית המשקים, והיה ראוי לברך על המשקה שהכל ולפטור 
את הטפל, אף כשאוכל את הטפל לפני העיקר מברך עליו שהכל כברכת העיקר, 
אבל באופן של התרומת הדשן שברכת העיקר היא בורא פרי הגפן לא יתכן 
שיברך שהכל על הטפל אלא מברך את ברכתו הראויה". [ולא כהתרומת הדשן 
והדרכי משה שסוברים שכל טפל הפסיד את ברכתו ומברך שהכל, ולא כדעת 
הבית יוסף שסובר שגם כשברכת העיקר היא שהכל מברך על הטפל את ברכתו 
הראויה כשאוכלו לפני העיקר]. 


(סי" כיכ סק"6) שביאר שהרוב הוא העיקר. ובמשנה ברורה (שס פק"ט כתב שדעת הפרי מגדים שגם אם 
כל מין ניכר בפני עצמו הולכים אחרי הרוב. אך בשער הציון (פס קק"כ) כתב שדעת החיי אדם שאם 
כל מין ניכר מברך על כל מין. וסיים שספק ברכות להקל. | יא. אמנם נפסק בשולחן ערוך (סײ 
לכ פ"נ) שאם הדגן ניתן רק לדבק הוא בטל. ובשער הציון (פ" רג סק"י) כתב שאם לא מרגיש טעם 
דגן הוא בטל. וראה עוד במגן אברהם (טס סק"פ) שכתב עוד שאם הדגן רך הוא בטל. ובמשנה 
ברורה (עס סק"6) ובשער הציון (קס סק"ג) כתב שתמיד כשיש שני מינים ואחד חשוב נחשב שהחשוב 
הוא העיקר וגם כשהוא מיעוט. יב. מהרא"ה מבואר כהמגן אברהם שגם הדין שבתערובת הולכים 


אחרי הרוב או אחרי המיני דגן הוא מדין עיקר וטפל, שהרוב או הדגן הוא העיקר. | יג. ראה 
בשער הציון (פ" רנ פק"ד) שביאר כן דברי הרא"ה. יד. ראה ברמב"ם (נללות פ"ג סש - ז) שדימה דין 
דגן שמעורב כדי לדבק לדין עיקר וטפל של פת ומליח, שבשניהם העיקר פוטר הטפל. טו. משנת 


ברכה (פ" כט). טז. וציין שם שבפתחי הלכה כתב שבתערובת פטור מלברך על הטפל גם כשנתנו 
את הטפל במאכל אחרי שבירך ולא היתה דעתו עליו בשעת הברכה, ואף שתוספות כתבו שטפל 
נפטר רק כשהיתה דעתו עליו זהו רק כשאינו בתערובת, שהטפל חייב בברכה אלא שנפטר בברכת 
העיקר, אבל בתערובת ששם המאכל הוא לפי העיקר לא חייבים כלל בברכה על הטפל, וממילא 
גם אם אין דעתו עליו בשעת הברכה לא צריך לברך עליו. וראה בשמירת שבת כהלכתה (פ": פרק 
נד סערס סז) שהביא בשם הגרש"ז אויערבך שמסתבר שאם הביאו לו סוכר אחרי שבירך על התה 


ברכות מד. 


ביאורים 


קפא 


וכתב המגן אברהם (עס סוף סק"כ)" שגם אם כשאכל את העיקר לא היתה דעתו 
על הטפל שצריך לברך על הטפל כנ"ל, אך מברך שהכל על הטפל, [לפי 
מה שנתבאר שגם כשמברכים על טפל מברכים שהכל ולא כהבית יוסף]'ט. 


ביאור דעת התרומת הדשן שטפל חייב בברכת שהכל 


ובביאור דעת התרומת הדשן והדרכי משה כתבו האחרונים? שבדין ברכת הנהנין 
יש שני דינים. האחד שאסור ליהנות בלא ברכה כמבואר לעיל (0). 
ולזה די בברכת שהכל כמו שכתבו תלמידי רבינו יונה (טס ד"ס מסי). והשני חיוב 
הודאה על הנאה, וכמבואר להלן (מח:) שלומדים חיוב ברכה ראשונה מחיוב 
ברכת המזון, שאם כששבע חייב לברך כל שכן כשרעב, ופירש רש"י (שס ז"ס 
כפסופ מנע) שלומדים מברכת המזון שיש חיוב הודאה על ההנאה. ומחמת חיוב 
זה חייב לברך על כל מין ברכה מבוררת על מין זה<*. והנה כבר נתבאר לעיל 
שהאחרונים חקרו האם טפל אינו חייב כלל בברכה או שנפטר בברכת העיקר. 
ומדברי האור זרוע והתרומת הדשן מתבאר שטפל חייב בברכה אלא שנפטר 
בברכת העיקר, שאל"כ מדוע אם אוכל את הטפל לפני שאוכל את העיקר מברך 
על הטפל, הרי טפל אינו חייב בברכה, ובהכרח שגם. טפל חייב בברכה. אמנם 
התרומת הדשן והדרכי משה סוברים שבטפל יש רק את החיוב הראשון של 
הברכה, שהוא משום שאסור ליהנות בלא ברכה, כיון שגם מטפל יש לו הנאה, 
אבל את החיוב השני שיש בברכה, שחייב להודות ולברך בכל מין ברכה 
המבוררת למין זה, לא חייבים בטפל, כיון שבאכילת טפל אין לו צורך בהנאה 
המיוחדת שיש במאכל זה, ולכן אין לו חיוב להודות על מין זה. ולכן כשאוכל 
את הטפל לפני העיקר, אף שחייב לברך עליו כיון שגם על טפל חייב לברך, 
אבל חיובו הוא רק מחמת האיסור ליהנות בלי ברכה, ולחיוב זה מספיק שיברך 
שהכל. והן הן דברי הדרכי משה הנ"ל שכיון שחיובו לברך הוא כדי שלא יהנה 
בלא ברכה מספיק שיברך שהכל. 
וכן הוא הביאור במה שכתב המגן אברהם הנ"ל שאם לא היתה דעתו על הטפל 
בשעת ברכת העיקר מברך שהכל על הטפל, שהרי כבר נתבאר שמה שבאופן 
זה חייב לברך על הטפל, הוא משום שגם טפל חייב בברכה אלא שתמיד נפטר 
בברכת העיקר, ולכן כשלא היתה דעתו על הטפל כשבירך על העיקר שברכת 
העיקר לא יכולה לפוטרו חייב לברך עליו. ולכן ברכתו רק שהכל, משום שכבר 
נתבאר שאף שטפל חייב בברכה חייב לברך עליו רק שהכל, ולכן גם כאן מברך 
שהכל. 
אמנם האחרונים הקשו שהנה שיטת רבינו יונה (עיל ₪: ד"ס 6י) שאם אוכל 
פחות מכזית מברך שהכל לכתחילה כדי שלא יהנה מן העולם הזה בלי 
ברכה. והביאור בדבריו הוא כמו שנתבאר שיש בחיוב ברכה שני דינים, האחד 
שאסור ליהנות בלי ברכה ולזה די בשהכל, והשני חיוב להודות על כל מין 
ומין. ורבינו יונה סובר שהחיוב השני הוא רק בכזית, כיון שחיוב זה נלמד 
מברכת המזון, ובברכת המזון חייב רק בכזית, ולכן כשאוכל פחות מכזית שחיובו 
רק משום האיסור שלא ליהנות בלא ברכה די בשהכל. ובדעת כל הראשונים 
שחולקים צריך לומר שהם סוברים שכיון שמשום חיוב הודאה תיקנו מטבע של 
ברכה על כל מין אזי כבר תיקנו שכך תהיה לכתחילה גם המטבע של הברכה 
שבאה מחמת האיסור ליהנות בלי ברכה, ולכן תמיד מברך על כל מין את ברכתו 
הראויה. ולפי זה קשה מדוע על הטפל מברך שהכל הרי חז"ל תיקנו שלכתחילה 
גם המטבע של הברכה שבאה מחמת האיסור ליהנות בלי ברכה תהיה מיוחדת 
על כל מין ומיןך ₪ 


דעת השער העיון שטפל אינו מחייב בברכה אחרונה 


וכתבו האחרוניםיי שלפי זה אפשר לבאר גם את דעת השער הציון (ס" כ" 

סק"ע) שהובא לעיל, שמבואר מדבריו שטפל אינו חייב כלל בברכהכז, 
משום שהרי דבריו שם נאמרו לענין ברכה אחרונה, ויתכן שהוא סובר שבברכה 
אחרונה יש רק את החיוב השני שיש בברכה להודות על האכילה בכל מין את 


ולא היתה דעתו עליו בשעת הברכה והוא מכניסו לפיו בשעת השתיה צריך לברך. אך סיים שיתכן 
שכיון שהדרך הוא ששותים תה מעורב בסוכר, לא צריך לברך על הסוכר גם אם הביאו לו אחרי 
שבירך והוא מכניסו לפיו. ונראה מדבריו שאם הכניסו את הסוכר לתוך התה אחרי שהתחיל לברך 
עליו ודאי אינו צריך לברך עליו וכדברי הפתחי הלכה. | יז כן ביאר המחצית השקל בדברי המגן 
אברהם שיברך את ברכתו הראויה לו, וכן כתב המשנה ברורה (טס פק"י). וגם השער הציון (שס פ"ק 
כ כתב שכן הוא באוכל צנון, ולהפיג חריפותו אוכל פת שהפת טפילה, אם אוכל את הפת לפני 
אכילת הצנון, לדעת התרומת הדשן והדרכי משה מברך שהכל, ולדעת המגן אברהם מברך המוציא. 
אבל הפרי מגדים (שס 56 פנרסס סק"ד) כתב שאם ברכת העיקר אינה שהכל צריך לאכול את העיקר 
קודם, וראה להלן. | ית. כן ביארו בדבריו המחצית השקל (עס) והפרי מגדים (עס 6 פכרסס סוף פק". 
יט אלא שלפי המגן אברהם הוא רק כשברכת העיקר היא שהכל. כ. אשר לשלמה (מעד סי י). 
כא. ולהלן יובא שמדברי רבינו יונה מוכח שיש שני דינים בחיוב ההודאה על הנאה. כב. אמנם 
נראה לתרץ שבאכילת טפל שלא נהנה מהמין המיוחד הוא כמו שאכל מאכל ולא אכל את המין 
הזה. וראה עוד להלן. | כג. משנת ברכה (פי מ). כד. השער הציון כתב שאם שתה מלא לוגמיו 
יין וגם שתה משקים רביעית, כיון שנחלקו הפוסקים אם מברכים ברכת על הגפן על מלא לוגמיו 
יין, לכן מספק אינו יכול לברך בורא נפשות על המים שמא חייב ברכת על הגפן על היין והיא 
פוטרת מלברך בורא נפשות על המים. ומוכח מדבריו שטפל אינו חייב כלל בברכה, משום שאם 


ילקוט 


קפב 


ברכתו הראויה, אבל אין בו את החיוב הראשון שיש בברכה ראשונה שאסור 

ליהנות בלי ברכהכה. ולכן הוא סובר שאין כלל חיוב ברכה אחרונה על הטפל, 

כיון שנתבאר שבטפל יש רק חיוב לברך מחמת שאסור ליהנות בלא ברכה, אבל 

אין את החיוב הודאה שיש בברכה להודות בכל מין את ברכתו הראויה, כיון 

שלטפל אין את החשיבות של מינו, ולכן אין כלל חיוב ברכה אחרונה על הטפל, 

היות שכל חיובו הוא חיוב הודאה בכל מין את ברכתו הראויה, וחיוב זה לא 
חייבים בטפל. 


מהשולחן ערוך מוכח שטפל מחייב בורא נפשות 


אמנם האבני נזר (עו"פ, 6ו"פ סי לג ס"ק יג) כתב שלכאורה יש להוכיח שעל הטפל 
אינו חייב לברך כלל ממה שמבואר במשנתנו שאם הפת טפילה למליח 

מברך על המליח שהכל. והרי בודאי הדין שמברך גם בורא נפשות ופוטר את 
הפת מברכת המזון, ואם אכילת טפל מחייבת ברכה איך יתכן שבבורא נפשות 
נפטר מברכת המזון, הרי ברכת המזון חיובה מן התורה. ובורא נפשות היא 
ברכה דרבנן, ולא יתכן שבזה יפטר מחיוב ברכה מהתורה, ובהכרח שהטפל אינו 

חייב בברכה כלללי. [ולפי מה שנתבאר יתכן שהוא רק בברכה אחרונה?זן. 
אך הקשה לפי זה על המבואר בשולחן ערוך (סי' כ ס"ע) שאם עירב קטניות עם 
קמח של חמשת מיני דגן ובישלם בקדירה מברך תחילה בורא מיני מזונות 
משום שהקטניות טפלים, ולבסוף מברך בורא נפשות אם לא אכל כזית דגן 
בכדי אכילת פרס, [כיון שאינו חייב בעל המחיה על פחות מכזית, ולכן מברך 
בורא נפשות על הכזית קטניות]. והרי לפי מה שנתבאר שטפל אינו חייב בברכה 
מדוע חייב לברך בורא נפשות על הכזית קטניות הרי הוא טפל, ואף שלא אכל 
כזית מהדגן ואינו מברך על העיקר, ואין כאן ברכה שתפטור את הטפל, אך 
הרי טפל אינו חייב כלל בברכה. 
ולכן כתבו האחרונים שבאמת טפל מחייב בברכה אחרונה. ומה שהקשה האבני 
נזר שא"כ איך כשמברך על המליח בורא נפשות נפטרת הפת הטפילה 
מחיוב ברכת המזון, נראה לתרץ שאמנם ברכה אחרונה היא חיוב הודאה, אבל 
יש בחיוב זה שני דינים. האחד חיוב הודאה על ההנאה שהיתה לו ולזה מספיק 
שמברך בורא נפשות. והשני חיוב לברך על כל מין ומין את ברכתו הראויה, 
ומחמת זה צריך לברך על כל מין ומין את ברכתו הראויה לו. ולפי זה נראה 
שאמנם גם אכילת טפל מחייבת בברכה אחרונה, אך היא מחייבת רק ברכת 
בורא נפשות, כיון שבטפל אין חיוב להודות על מין זה משום שאין לו צורך 
בהנאה המיוחדת שיש במאכל זה, וכמו שנתבאר לענין ברכה ראשונה. אלא 
שיש בו חיוב להודות על ההנאה שהיתה לו, כיון שגם מטפל יש הנאה, והיות 
ומחמת חיוב זה יכול לברך בורא נפשות לכן הטפל מחייב רק ברכת בורא 
נפשות [וכמו שטפל מחייב בברכה ראשונה רק שהכל]. 

ולכן כתב השולחן ערוך שאם אכל פחות מכזית דגן והוא העיקר ועמו אכל 
כזית קטניות, מברך בורא נפשות על הקטניות. משום שטפל חייב בברכה 
אחרונה, אלא שתמיד ברכת העיקר פוטרתו, אבל כאן שאכל פחות מכזית מהדגן 
ואינו מברך עליו חייב על הטפל ברכה אחרונה?ח. ולכן לא קשה ממה שאם 


חייב אלא שברכת העיקר פוטרתו מדוע לא יברך בורא נפשות על המים הרי מספק אינו יכול 
לברך על היין ברכת על הגפן ואין מה שיפטור את המים. | כה. וכן מבואר בתוספות (ע? (ט. ל"ה 
ננכ) וברבינו יונה (על 9: ד"ס ס6) שחיוב ברכה אחרונה אינו משום האיסור ליהנות בלי ברכה. 
כו. ולעיל הובא שהראש יוסף ביאר שהכל בו שהסתפק אם עיקר פוטר טפל בברכה אחרונה גם 
בפת שחייבת בברכה אחרונה מן התורה. | כז. אמנם האבני נזר הקשה על זה מהתרומת הדשן 
הנ"ל שמוכח מדבריו שטפל מחייב בברכה [ולא חילק בין ברכה ראשונה לברכה אחרונה]. וראה 
שם במה שתירץ. כת. ומהשולחן ערוך מוכח שטפל מחייב ברכת בורא נפשות, ולכאורה הוא 
שלא כהשער הציון הנ"ל, וראה בהערה להלן. | כט. וראה באגרות משה (פו"ת, פו"ם פ"ד סי מנ) 
שפסק שאם אכל מהעיקר פחות מכזית ומהטפל שהיה פת אכל כזית, מברך בורא נפשות על הפת, 
[כיון שלא יתכן שטפל מחייב ברכת המזון, משום שא"כ איך בפת ומליח כשאכל כזית לא נתחייב 
בברכת המזון, ולכן כשאינו מברך על העיקר מבוך בורא נפשות על הטפל אף שהוא פת], והן 
הן הדברים שנתבארו. וראה עוד באגרות משה (שו"ת, 6"פ ת"פ סי עד שפסק בדינו של השער הציון 
הנ"ל שאם שתה משקין עם מלא לוגמיו של יין חייב לברך בורא נפשות על המשקין, ולא כהשער 
הציון הנ"ל שפסק שמספק אינו מברך. והאגרות משה לשיטתו שטפל מחייב בברכה אחרונה, ולפי 
מה שנתבאר כן מוכח מהשולחן ערוך. ל. ראה באשר לשלמה (פ" יל) שביאר דבריו שהנה סברת 
ר"י שמברכים בורא נפשות על פחות מכשיעור היא כפי שנתבאר לעיל שיש בברכה אחרונה שני 
דינים, חיוב הודאה על ההנאה וחיוב הודאה על המין המיוחד, ולחיוב הראשון די בברכת בורא 
נפשות, וסובר ר"י שחיוב זה הוא גם בפחות מכשיעור משום שהיא ברכה פחות חשובה וחיובה 
גם כשלא אכל אכילה גמורה. ומעתה קשה מדוע כתב הרא"ש שאם אכל משבעת המינים פחות 
מכשיעור לא יברך בורא נפשות משום שלא תשתנה ברכתם, הרי אמנם החיוב הודאה על המין 
הוא רק בכזית, אבל החיוב הנוסף של בורא נפשות הוא גם בפחות מכזית. ובהכרח שהרא"ש סובר 
שבדבר שיש בו חיוב נוסף של הודאה על המין לא תיקנו כלל ברכת בורא נפשות. וא"כ גם בטפל, 
כיון שהוא דבר שיש בו חיוב נוסף של הודאה על המין לא תיקנו בו כלל ברכת שהכל. וראה 
עוד בהערה להלן שהובא שהלבוש (פ" כ פיי והט"ז (פוף סי" כם) נחלקו בדבר שיש ספק מה הברכה 
אחרונה שלו האם מברך בורא נפשות, ולפי מה שנתבאר מוכח ברא"ש שאינו יכול לברך בורא 
נפשות. | לא. ובביאור דברי הדרכי משה נראה, שבטפל אין לו הנאה מהמין המיוחד שאוכל, 
לכן הוא כמו שלא אוכל מין זה אלא רק מאכל סתם שמחייב רק שהכל, משא"כ בפחות מכשיעור 
שנהנה מהמין המיוחד הזה ועל מין זה יש רק חיוב לברך את ברכתו הראויה, וכשאכל פחות 
מכשיעור שאינו חייב לברך את ברכתו הראויה אינו חייב לברך כלל. וראה בהגהות חכמת שלמה 
(פס) שביאר הדברים שכמו שמצינו שחצי שיעור אסור מן התורה ואכילה שלא כדרך הנאה מותרת 


ברכות מד. 


ביאורים 


אכל פת וכזית מליח נפטר בבורא נפשות שמברך על המליח גם מחיוב ברכה 

אחרונה של הפת [אף שעל כל פת מברכים ברכת המזון ואינה נפטרת בבורא 

נפשות], משום שאם הפת טפילה אינה מחייבת כלל בברכת המזון אלא שחייב 

להודות על ההנאה והוא חיוב דרבנן, ולכן יכול להיפטר גם בברכת בורא נפשות 
שעל המליחלט. 


מדוע טפל חלוק מחצי שיעור 


שם. הבית יוסף (סיי כיכ ס" ד"ס כתוכ) הקשה על התרומת הדשן [הנ"ל שסובר 
שאם אכל טפל לפני העיקר מברך עליו שהכל] שהנה הרא"ש (סיי מז) הביא 
שדעת הר"י היא שבורא נפשות מברכים גם על פחות מכשיעור, והר"י סובר 
עוד שגם אם אכל פחות מכזית משבעת המינים אף שאינו יכול לברך מעין 
שלש מברך בורא נפשות, והרא"ש השיג עליו שכיון שתיקנו על שבעת המינים 
ברכת מעין שלש משום חסרון השיעור לא תשתנה ברכתם. וא"כ גם כאן אף 
שאכל דבר טפל ואינו חייב לברך את ברכתו הראויה אעפ"כ אינו מברך שהכלל. 
והדרכי משה (טס פק") כתב שאין לדמות טפל לחצי שיעור, משום שבטפל אין 
עיקר הנאתו מאותו דבר, ומה שצריך לברך הוא רק כדי שלא יהנה 
מן העולם הזה בלי ברכה, ולכן מברך עליו שהכל, אבל בפחות מכשיעור הוא 
הנאה גמורה מהפרי וראוי לברך עליו ברכתו. 
והט"ז עס סק") הקשה על תירוצו של הדרכי משה שגם בחסרון שיעור אין 
הנאתו שלימה, והוא כמו טפל שאין הנאתו גמורה, ואם בטפל מברך 
שהכל אף על דבר שברכתו שונה, גם בפחות מכשיעור יברך בורא נפשות אף 
על דבר שברכתו שונהלא. 
והלבוש (פס ס"פ) תירץ באופן אחר את קושיית הבית יוסף שרק בברכה ראשונה 
שאסור ליהנות מהעולם הזה בלי ברכה בהכרח צריך לברך שהכל על 
טפל, אבל בברכה אחרונה שאין איסור ליהנות בלי ברכה אם אכל פחות 
מכשיעור משבעת המינים שלא יכול לברך את ברכתם הראויה לא מברך כלל. 
והט"ז (עס) תמה עליו שיש גם איסור ליהנות בלי ברכה אחרונה. והפרי מגדים 
(מטנ"ז עס) תמה על הט"ז שודאי אין איסור ליהנות בלי ברכה אחרונהלג. והט"ז 
(פס) תירץ על קושיית הבית יוסף שבורא נפשות לא נתקנה על דברים שיש להם 
ברכה אחרת, ולכן לא יתכן לברך על דבר שברכתו מעין שלש ברכת בורא 
נפשות, אבל שהכל היא ברכה שנתקנה על כל דבר, שהרי אם אמר שהכל על 
כל דבר יצא, ולכן יתכן לברך על טפל שהכל אף שברכתו העיקרית אינה 
שהכללג. 


שיטת המגן אברהם שמברך שהכל כשאוכל קודם הטפל רק אם ברכת העיקר היא 
שהכל 


שם. הובא לעיל שהמגן אברהם סובר שאם אכל את הטפל לפני העיקר מברך 

שהכל על הטפל רק אם ברכת העיקר היא שהכל. ובביאור שיטתו כתב 
בחידושי רבי אריה לייב (פ"? סי 6) שהנה כבר נתבאר שיסוד הדין שהעיקר פוטר 
את הטפל הוא שאף שהטפל חייב בברכה אבל ברכתו היא כברכת העיקר, ולכן 


מן התורה, כן כאן טפל הוא כמו הנאה שלא כדרך וברכתו שהכל, משא"כ חצי שיעור שההנאה 
שלימה. וראה בביאור הלכה (פי" מכ ד"ס וֿינו) שכתב שהיה אפשר לומר שהרמ"א לשיטתו שפסק (סי 
רד סי") שאם אוכל מרקחת לרפואה מברך שהכל, וכן כאן שכוונתו באכילת הטפל שלא להינזק 
ממתיקות העיקר מברך שהכל, אך כתב שיש לחלק ששם רק חולים אוכלים זאת, משא"כ כאן 
שגם בריאים אוכלים את הטפל. | לב. לעיל הובא שכן כתבו תוספות לעיל (לש. דייס 33כ) ורבינו 
יונה לעיל (9: ד"ס 665 = לג. ראה במשנת ברכה (פי' כס) שכתב שהלבוש והט"ז לשיטתם שנחלקו 
(פוף סי כם) בדבר שיש ספק מה הברכה אחרונה שלו, שלפי הלבוש מברך בורא נפשות ולפי הט"ז 
אינו מברך בורא נפשות, והרי שהלבוש סובר שבורא נפשות היא ברכה שנתקנה על כל דבר כשאי 
אפשר לברך את ברכתו הראויה>פי ברכת שהכל, ולשיטתו לא תירץ כתירוצו של הט"ז. והט"ז 
לשיטתו שברכת בורא נפשות לא נתקנה על כל דבר, ולכן תירץ שבורא נפשות לא נתקנה על דבר 
שברכתו מעין שלש. אמנם קשה שאם הלבוש סובר שבורא נפשות נתקנה גם על דבר שברכתו 
מעין שלש מדוע כתב הרא"ש שבפחות מכשיעור לא יברך בורא נפשות כשברכתו הראויה היא 
מעין שלש, הרי גם על פחות מכשיעור יש חיוב ברכת בורא נפשות, וכיון שבורא נפשות נתקנה 
גם על דבר שברכתו מעין שלש מדוע לא יתחייב בברכה זו כשאינו חייב מעין שלש. וכבר נתבאר 
לעיל שלכאורה מהרא"ש מוכח כהט"ז שלא תיקנו בורא נפשות על דברים שתיקנו להם ברכה 
אחרת. ובזה יתבאר היטב תירוצו של הט"ז שכיון שבכל דבר יוצא בדיעבד בשהכל מוכח שלענין 
ברכה ראשונה גם בדבר שיש בו חיוב לברך את ברכת המין המסוים, יש בכלל זה גם חיוב לברך 
ברכה כללית, ובדיעבד כשבירך שהכל יוצא בברכה הכללית, ולכן יתכן שבטפל יש תמיד את החיוב 
של הברכה הכללית. ואמנם גם בתירוצו של הלבוש נראה שהביאור הוא שבגלל שברכה ראשונה 
היא גם מחמת האיסור, לא יתכן שלא יתקנו ברכת שהכל על דבר שיש בו ברכה פרטית, כיון 
שלא יתכן שאם לא יוכל לברך את ברכתו הראויה יוכל לאכול בלי ברכה, ובהכרח שבכל דבר יש 
גם את תקנת ברכת שהכל כשאינו יכול לברך ברכה פרטית כדי להתיר את האיסור, משא"כ בברכה 
אחרונה לא חייבו כלל ברכת בורא נפשות על דבר שיש בו ברכה אחרת גם כשאי אפשר לברך 
ברכה אחרת. ויש להקשות על הדרכי משה מדוע לא תירץ כתירוצם של הלבוש או הט"ז שחלוק 
שהכל מבורא נפשות, שהרי מוכח ששהכל נתקן בכל דבר ממה שאם אמר על כל דבר שהכל יצא, 
ומדוע הוצרך לחלק בין טפל לפחות מכשיעור. ונראה שנפקא מינה בתירוצו של הדרכי משה לענין 
ברכה אחרונה של טפל כשאינו מברך ברכה אחרונה על העיקר [כגון שאין כזית בעיקר], שנתבאר 
לעיל שחיובו על הטפל הוא רק ברכה אחרונה של בורא נפשות, שלהט"ז והלבוש אם הטפל יהיה 
דבר שברכתו מעין שלש יפטר מלברך כלל על הטפל, אבל להדרכי משה יברך בורא נפשות כיון 
שטפל הוא כמו מין גרוע והוא כדבר שברכתו שהכל ובורא נפשות. 


ילקוט 


אם אכל את הטפל לפני העיקר וצריך לברך עליו, אזי מברך עליו שהכל אם 
ברכת העיקר היא שהכל, כיון שברכת הטפל היא כברכת העיקר. ולפי זה נמצא 
שאם אכל צנון וזית, והצנון עיקר והזית טפל, ואכל את הזית לפני הצנון, מברך 
על הזית בורא פרי אדמה כברכת הצנון. וכן אם העיקר הוא פרי העץ והטפל 
הוא פרי האדמה, ואוכל את הטפל לפני העיקר, מברך עליו בורא פרי העץ 
כברכת העיקר. 

אמנם המחצית השקל (כמג" סס) והמשנה ברורה (עס קק"י) כתבו בשיטת המגן 

אברהם שאם ברכת העיקר אינה שהכל אזי מברך על הטפל את ברכתו 
הראויה. והשער הציון (פס ס"ק כג) כתב שלפי זה אם אוכל צנון, ואוכל עמו פת 


להפיג חריפותו, שנמצא שהצנון עיקר והפת טפילה, ואוכל את הפת לפני אכילת.. 


שהכל, ולפי המגן אברהם מברך המוציא. ולפי זה צריך ביאור שיטת המגן 
אברהם. 

והפרי מנדים (פס ‏ ל פנלסס סק"ד) כתב שלהמגן אברהם אם ברכת העיקר אינה 

שהכל אזי לא יאכל את הטפל לפני העיקר. ומדבריו (שס פוף סק" נראה 
שביאר בדברי המגן אברהם שאם ברכת העיקר היא שהכל אזי יכול לברך שהכל 
לפני אכילת הטפל, כיון שברכתו היא על העיקר אלא שהטפל נפטר בזה [וכמו 
כשהיה אוכל קודם את העיקר], ואכילת הטפל אינה הפסק כיון שגם הוא דבר 
שנפטר בדיעבד בברכת שהכל. אבל אם ברכת העיקר אינה שהכל אזי לא יכול 
לברך את ברכת העיקר על העיקר כשאוכלו אחרי הטפל, כיון שאכילת הטפל 
היא הפסק, ולכן לא יאכל את הטפל לפני העיקר. ונראה שהמחצית השקל 
והמשנה ברורה פירשו ג"כ במגן אברהם כביאור זה, אלא שסוברים שאם ברכת 
העיקר אינה שהכל שאינו יכול לברך את ברכת העיקר על העיקר ולפטור עייז 
את הטפל, אזי בהכרח מברך על הטפל את ברכתו הראויה, משום שאם ברכת 

העיקר לא פוטרתו, אזי מברכים עליו את ברכתו הראויה. 


דעת האור זרוע והרמ"א שאם הטפל חביב אוכלו לפני העיקר 


שם. הרמ"א (פי' ליג ס") כתב שיש אומרים שאם הטפל חביב עליו אוכלו קודם, 
ומברך עליו, ואח"כ מברך על העיקר. והרמ"א פירש כן בדברי האור זרוע 

(ס"b‏ סי קעו). והמגן אברהם (שס סק"ג) הקשה מהסוגיא לעיל (מפ) שהביאה מה 
שמבואר בברייתא שנחלקו רבי יהודה ורבנן באוכל צנון וזית, שלפי חכמים 
מברך על הצנון ופוטר את הזית, ולפי רבי יהודה מברך על הזית שהוא מין 
שבעה ואח"כ מברך על הצנון. ופירשה הגמרא שמדובר שהצנון עיקר והזית 
טפל, ולכן לחכמים הצנון שהוא עיקר פוטר את הזית הטפל. ומקשה הגמרא 
שא"כ מדוע רבי יהודה חולק, הרי רבי יהודה לא חולק על הדין שעיקר פוטר 
טפל. ולפי דברי הרמ"א בדעת האור זרוע מדוע לא תירצו שרבי יהודה סובר 
שכיון שהטפל הוא משבעת המינים יש להקדים לאוכלו ולברך עליו, וכמו 
שנתבאר שאם הטפל חביב צריך להקדים לאוכלו ולברך עליו. ומחלוקת רבי 
יהודה וחכמים היא האם יש דין קדימה לשבעת המינים וכמו שנחלקו בזה 
בסוגיא שם. ולכן פירש המגן אברהם בדברי האור זרוע שאין כוונתו כלל 

לחידוש זהלד. 

וביישוב קושיית המגן אברהם על הרמ"א כתב בחידושי רבי אריה לייב (ס" סי 
) שהנה בעיקר חידושו של הרמ"א [בדעת האור זרוע] נראה לבאר, 

שהרי בדבריו מבואר שודאי גם אם הטפל חביב יש לו דין טפל, ואם יאכל 
את העיקר קודם יפטר הטפל החביב, אלא שלכתחילה יש להקדים לאכול את 
הטפל החביב. ומה שצריך להקדימו הוא לפי מה שנתבאר לעיל שיסוד הדין 
שעיקר פוטר טפל הוא שאף שהטפל חייב בברכה, אך ברכת העיקר פוטרתו, 
כיון שברכת הטפל היא כברכת העיקר. ולכן סובר הרמ"א בדעת האור זרוע 
שכיון שמצינו שאם יש לפניו חביב ושאינו חביב מברך על החביב, היות שאינו 
בדין שהאינו חביב יפטרנו, וכלשון הרשב"א שהובא בבית יוסף (סיי כי ס"ס ד"ס 
כתנ סרקכ"b),‏ אזי כן הוא גם בעיקר וטפל, שכיון שאם יברך על העיקר שאינו 
חביב ויפטור את החביב נמצא שהחביב נפטר ע"י שאינו חביב, לכן עדיף 
שיברך על הטפל החביב. [ולכן לא קשה מה שהקשה עוד המגן אברהם איך 


לד. וראה בשער הציון טס פ"ק טו) שכתב שלפי מה שכתוב לפנינו באור זרוע מפורש כפירושו 
של המגן אברהם. ובמשנה ברורה (עס סק"ס) כתב שמהפוסקים נראה כשיטת המגן אברהם. 
לה. ואמנם בליקוטי פרי חדש (פ" מג סק") כתב שמדברי האור זרוע בדין טפל חביב נראה שאם 
אוכל את הטפל לפני העיקר מברך את ברכתו, ויתכן שכוונתו שאל"כ היה מברך על הזית בורא 
פרי אדמה ופוטר את הצנון. | לו. ראה בחידושי הגר"א (פממ טעס, ל"ס ומ) שביאר שקושיית 
הגמרא היא שאין דרך הפת להיות טפילה וגם אם אצל אחד היא טפילה בטלה דעתו. וכן נראה 
מהב"ח שיובא להלן. | לז. ראה ברא"ה (ד"ס סנשו) שכתב בשם רבו ר' יצחק ב"ר שמואל לבאר 
לפי זה מה שתירגם התרגום (נפעית מט כ6) בברכת נפתלי 'ואחסנתיה תהא מעבדא פירין יהון 
מודין ומברכין עליהון' שהרי הכנרת היתה בחלקו של נפתלי ושם גודלים פירות מתוקים כמבואר 
בסוגייתנו, ולכן עליהם מברכים תמיד כיון שאינם נפטרים על ידי הפת כשאר פירות. והריטב"א 
(ד"ס נפוכי) ביאר את התרגום באופן אחר קצת, שעל פירות גינוסר תמיד מברכים כיון שהם העיקר 
ופוטרים את כל השאר שטפלים להם. ‏ לח. וראה בחתם סופר (שו"ת, 6" פיי מו) שכתב שיתכן 
שכוונת המגן אברהם היא שהפת נעשית טפילה לפירות כיון שאינו יכול לאכול פירות בלי מליח, 
וגם אינו יכול לאכול מליח בלי פת, וממילא הפת טפילה לפירות, וכן במה שכתב שם המגן 


ברכות מד. 


ביאורים קפג 


מותר לו להרבות בברכות, שלפי מה שנתבאר זהו עיקר דינו של החביב 
שלכתחילה לא יפטרנו בברכה של האינו חביב]. ולפי זה מיושבת קושיית המגן 
אברהם מהסוגיא לעיל (מ). משום שלפי המבואר נמצא שאם השבעת המינים 
הם הטפל פקע מהם החשיבות של שבעת המינים, שהרי זהו עיקר הדין של 
טפל שברכתו היא כברכת העיקר, ולכן גם אם הטפל הוא משבעת המינים אין 

להקדים ולברך עליו כיון שאין לו חשיבות של שבעת המינים. 
והוסיף שהאור זרוע לשיטתו שסובר שאם אוכל את הטפל קודם מברך שהכל, 

וביאר המגן אברהם שרק אם ברכת העיקר היא שהכל מברך על הטפל 
שהכל, ונתבאר לעיל שהוא משום שיסוד דינו של טפל הוא שברכתו היא כברכת 
העיקר, ולכן אם ברכת העיקר היא שהכל מברך גם על הטפל שהכל. ולשיטתו 
סובר שאם הטפל חביב צריך להקדים לאוכלו, וכמו שנתבאר שהוא משום שדינו 
של טפל הוא שנפטר בברכת העיקר שכן גם ברכתו היא כברכת העיקר, ולכן 
כשהטפל חביב אין להקדים לאכול את העיקר ולפטור את הטפל בברכת העיקר, 
משום שאינו בדין שהחביב יפטר ע"י האינו חביב. אלא שכתב שעדיין קשה, 
משום שיש להסתפק לפי דעת הרמ"א בשיטת האור זרוע שצריך לאכול קודם 
את הטפל החביב, מה יברך עליו. ובפשוטו נראה שאמנם לפי השיטות שאם 
אוכל את הטפל לפני העיקר מברך תמיד שהכל, גם כאן יברך שהכל, אבל 
להמגן אברהם שרק אם ברכת העיקר היא שהכל מברך על הטפל שהכל, 
שנתבאר לעיל שלשיטתו אם ברכת העיקר היא בורא פרי אדמה והטפל ברכתו 
בורא פרי העץ מברך על הטפל בורא פרי אדמה כברכת העיקר, גם כאן יהיה 
הדין שאם אוכל קודם את הטפל וברכת הטפל היא בורא פרי העץ ושל העיקר 
היא בורא פרי אדמה, מברך על הטפל אדמה. ולפי זה קשה על האור זרוע 
(פס) שכתב שאם אוכל צנון וזית והצנון עיקר והזית טפל, אך הזית הוא חביב, 
יאכל את הצנון קודם ויברך עליו, ולא נחשב שמרבה בברכות, הרי לפי מה 
שנתבאר בשיטת המגן אברהם מברך על הזית בורא פרי האדמה ופוטר את 

הצנון, וא"כ אינו מרבה בברכותלה. 


ביאור שיטת תוספות ושיטת רבינו יונה בפירות גינוסר 


ומי איכא מידי דהוי מליח עיקר ופת טפלה וכו'ל אמר רב אשי כאוכלי 
פירות גנופר שנו. תוספות (ד"ס נוכנ) פירשו שהמליח עיקר שהוא בא 
להשיב הלב שנחלש מפני מתיקות הפירות, והפת שלאחריו טפילה, ובאה בשביל 
המליחלי. והקשו תוספות שא"כ הפירות עיקר והמליח טפל, וצריך לברך על 
הפירות ועי"ז יפטרו המליח והפת. ותירצו תוספות שלא אכל את הפירות באותו 
מעמד. ובאופן נוסף תירצו שבשעה שאכל את הפירות לא היה לפניו את המליח 
והפת, משום שלא ידע שיחלש לבו מחמת המתיקות, [ולהלן יבואר תירוץ 
התוספות]. ומבואר מדבריהם שודאי הפירות עיקר והמליח טפל, אלא שמדובר 
באופן שהמליח לא נפטר ע"י הפירות, ואז מברך על המליח ופוטר את הפת 
כיון שהפת טפילה למליח. וכתב המגן אברהם (פי' קעד סק"ע) שמוכח מדברי 
התוספות שהפירות שהם עיקר פוטרים אפילו את הפת, אף שהיא טפל לטפל 
שלהם, שהרי הפת טפילה למליח והמליח טפל לפירות ואעפ"כ הפירות פוטרים 
את הפתלח. 

אמנם בתלמידי רבינו יונה (ד"ס נפוכי) ביארו שהפירות מתוקים מאוד ונאכלים 
עם מלח כדי שהמתיקות לא תזיק, ואוכלים אותם עם הפת, ונמצא שהפת 

טפילה לפירות, ומברך על הפירות ופוטר את הפתלט. וביאר הב"ח (ס" כינ ס"נ 
ד"ס 336 סכ' יונס) שרבינו יונה חולק על תוספות וסובר שכיון שבקושיא סברה 
הגמרא שלא יתכן שפת תהיה טפילה לדבר אחר, אף תירוץ הגמרא הוא שאמנם 
פת אינה טפילה לדבר אחר אבל לפירות גינוסר שהם חשובים יתכן שהפת תהיה 
טפילה. ולכן פירש רבינו יונה שכוונת המשנה שמברך על הפירות ופוטר את 
המליח והפת [ומה שאמרה המשנה מברך על המליח הכוונה שמברך על הפירות 
שבגללם בא המליח], ומדובר כשהמליח והפת היו לפניו בשעה שבירך על הפת, 
אבל אם לא היו לפניו [שאז הפירות אינם פוטרים אותם כמו שכתבו תוספות] 
המליח אינו פוטר את הפת כיון שהפת אינה טפילה למליח, אלא אדרבה מברך 
על הפת ופוטר את המליח". והב"ח הוסיף שכן הוא שיטת רש"י שכתב (ד"ס 


אברהם שאם שותה משקה בסעודה ועמו שותה משקה שקוראים אנוסי שממתק משקים, שהפת 
פוטרת את האנוסי אף ששותים אותו בשביל המשקים ואת המשקים בשביל הפת, משום שאי 
אפשר לאכול פת בלי לשתות, ואי אפשר לשתות בלי האנוסי וממילא האנוסי טפל לפת. ולפי 
זה הסתפק במה שיין פוטר משקים שהוא לא משום שהם טפלים ליין אלא שמשום שחשיבותו 
של היין פוטרם, האם כשיקח סוכר למתק המשקה ששותה עם היין יפטר הסוכר בברכת היין. 
אך מסקנתו שם שגם בזה פוטר. ולפי זה תירץ מדוע אין מברכים בליל פסח על החרוסת, הרי 
על המרור לא מברכים אלא הוא נפטר בברכת הכרפס, וא"כ איך נפטרת החרוסת שטפילה למרור 
בברכת הכרפס, אך לפי מה שנתבאר מיושב שטפל נפטר גם כשהעיקר נפטר בברכה שמברך 
על דבר אחר. | לט. ראה ברש"ש (כת"י ד"ה פיספ) שכתב שלפירוש זה אי אפשר לומר כהפרי 
מגדים ורעק"א לעיל בענין 'מה החידוש במליח' וכו' ש'זה הכלל' האמור במשנה מרבה שעיקר 
פוטר טפל גם כשברכת העיקר אינה שהכל, שהרי לפירוש זה דין זה נלמד מהרישא. מ. ראה 
בבגדי ישע (ס" סג פק"נ) שהקשה מדוע המליח נפטר בברכת הפת הלא הפת והמליח טפלים 
לפירות, אבל המליח אינו טפל לפת, ואף שהפת חשובה ואינה נפטרת בברכת המליח, אבל גם 
המליח אינה נפטר בברכתו. 


ילקוט 


קפד 


פיכות) שהפירות חשובים מהפת, והרי שסובר שתירוץ הגמרא הוא שפירות גינוסר 
יותר חשובים מפת, ויתכן שהפת טפילה להם, אבל לדבר אחר הפת אינה נטפלת. 


ובהכרח שמפרש כרבינו יונה שכוונת המשנה שברכת הפירות פוטרת את הפת. 


והצל"ח (ד"ס ומי) כתב שאפילו אם רש"י מפרש כהתוספות שברכת המליח פוטרת 

את הפת, אך זהו רק משום שאכל קודם פירות, שהם חשובים יותר 
מהפת, והפת טפילה להם, ובטלה חשיבותה, ולכן יתכן שתהיה טפילה למליח 
וברכת המליח תפטרנה [אם ברכת הפירות אינה פוטרת את המליח והפת], אבל 
אל"כ לא יתכן שהפת תהיה טפילה. והצל"ח הוסיף עוד לבאר שיטה זו שהם 
סוברים שביאור קושיית הגמרא היא כמו שמבואר לעיל (פ66 שמברכים על היין 
בתוך הסעודה משום שקובע ברכה לעצמו ומוכח שכיון שקובע ברכה לעצמו, 
אינו נעשה טפל לפת, ולכן גם פת שקובעת ברכה לעצמה [שפעמים שמקדשים 
על הפת], אינה נעשית טפילה. אבל מהב"ח נראה שלפי תוספות מוכח שפת 

נעשית טפילה לכל דבר, וחולק על רבינו יונה. 

והט"ז (פס סק") והמגן אברהם (סס סק"כ) כתבו ג"כ שלפי תוספות פת נעשית 

טפילה לכל דבר [כשיטת הב"ח] אלא שהם כתבו שאדרבה גם רכינו 
יונה לא חולק להלכה עם תוספות שפת יכולה להיות טפילה לכל דבר, אלא 
שחולק על תוספות בפירוש תירוץ הגמרא, ומפרש שעל הפירות גינוסר מניחים 
מלח, ומה שהמשנה אמרה שמברך על המליח מתפרש בפשוטו שמברך על 
הפירות המלוחים%\. ובזה מיושב מה שהקשו תוספות מדוע מברך על המליח, 
כיון שכוונת המשנה שהפירות היו מלוחים ועליהם מברך משום שהם העיקר. 
אבל גם רבינו יונה מודה שאם יאכל את המליח אחרי הפירות, והמליח והפת 
לא יהיו כשאכל את הפירות, יברך על המליח ויפטור את הפת משום שגם פת 

נעשית טפל לכל דברמג. 


האם פת נעשית טפילה למליח רק כשלא היה עריך לאכול את המליח 


המהרש"ל (סגסות (עור סי" כינ) הקשה על הטור (עס) שכתב שאם אכל דג מלוח 
ואכל פת עמו מברך על המליח ופוטר הפת. שהרי בסוגייתנו מבואר 

שרק אם אכל מליח בגלל שאכל קודם פירות מתוקים, שנמצא שבהכרח היה 
צריך לאכול את המליח, אזי המליח עיקר והפת טפילה, ומדוע כתב הטור 

שתמיד אם אוכל דג מלוח ועמו פת נפטרת הפת בברכת המליח. 
ותירץ הטמ"ז ‏ פס סק") שגם מי שרוצה לאכול מליח שלא מחמת אכילת דבר 
מתוק, אלא עיקר רצונו הוא אכילת המליח, המליח הוא העיקר והפת 
טפילה, ובאופן זה כתב הטור את דינו. אבל הב"ח (טס ס"כ ד"ס ומ"ש כגון) כתב 
שממה שכתב הרמב"ם (נרכופ פ"ג ס"ז) שאם היה צריך לאכול דג מלוח ואכל פת 
עמו נעשית הפת טפילה, מבואר שדווקא אם היה צריך לאכול דג מחמת שאכל 
לפני כן דבר מתוק נעשה המליח עיקר והפת טפילה וכדעת המהרש"ל. ולפי 
זה כתב הב"ח (שס ד"ס פננ שון) שנראה שגם הטור סובר כן אלא שלא דייק 
בלשונו, ובודאי כוונתו ג"כ שבאופן שהיה צריך לאכול את המליח נעשה המליח 
עיקר והפת טפילהמו. 

והשער הציון (פס סק"ט) כתב שטעם שיטה זו הוא שפת היא דבר חשוב ומליח 
אינו דבר לא חשוב, ולכן המליח לא נעשה עיקר נגד הפת אא"כ היה 

צריך לאכול את המליח שעי"ז נעשה המליח העיקר, אבל אם לא היה צריך 
לאכול את המליח, המליח אינו יותר עיקר מהפת. אמנם המגן אברהם (עס סק"כ) 
הביא בשם השל"ה שאם שתה יין ישן ואח"כ אוכל פת להפיג החריפות מברך 
על היין ופוטר את הפת, משום שגם יין הוא חשוב ולכן אם אכל את הפת רק 
להפיג המרירות הרי היא טפילה ליין. וכתב המשנה ברורה (עס פק"ס) שכל זה 
רק כשאוכל מעט פת להפיג החריפות, אבל אם אוכל הרבה פת שכוונתו גם 
לאכול את הפת בשביל לסעוד הלב חייב לברך עליומד. והמשנה ברורה סיים 
בשם השל"ה (פער סלופיות, עמק כרכס כנני סגככות פות ז)מה שלכן טוב למנוע לאכול 
פת למיתוק שתיית היין, כיון שמי יוכל להבחין היטב אם כוונתו רק להפיג 

המרירות או שכוונתו גם לסעוד הלב. 


האם על הפת שטפילה צריך ליטול ידיו 


שם. הרמ"א (פו"ת, סי" 6) הביא שחכמי הדור הסתפקו האם כשהפת טפילה שלא 

מברך עליה המוציא חייב ליטול ידיו או לא. והרמ"א הכריע שכיון שלא 
מברך גם אינו צריך ליטול ידיו. אך הביא שיש שהוכיחו לא כן ממה שכתב 
רבינו יונה (ג: ד"ס ינר שאם אוכל פת לפני ששותה יין כדי להמתיק השתיה 
צריך ליטול ידיו לפני שאוכל את הפת, ומוכח שאף שהפת טפילה צריך ליטול 
ידיו. אך הרמ"א דחה ראיה זו לפי מה שכתב התרומת הדשן הנ"ל (פו"פ, פיי 6) 


מא. ראה בחידושי הרא"ה (ד"ס סניש) שפירש כן. מב. אבל לא ביארו דעת רש"י. | מג. והשער 
הציון (טס סק"ט) כתב שכן נראה מרש"י (ד"ס פיקופ גיטפ), ומהרמב"ם בפירוש המשניות (פ"ו), ומרבינו 
ירוחם ((מיכ טז פ"ס, וכן נראה מדברי הרע"ב (מ"). מד. והשער הציון מס פ"ק ש) כתב בשם 
המשיבת נפש (שו"ת, פ"נ םי ₪ שבאופן זה מברך גם על המקצת שאוכל בתחילה להפיג המרירות 
כיון שכוונתו בזה גם בשביל לסעוד הלב. מה. ודברי השל"ה הובאו גם במגן אברהם (פס פק"ג). 
מו. שכן הידים הם שניות לטומאה ומטמאות תרומה. | מז. ולפי זה יתכן שאין להוכיח מהתרומת 
הדשן שכתב דין זה שאם אוכל טפל קודם, מברך שהכל, שבכל טפל חייב בברכה כמו שהוכיח 


ברכות מד. 


ביאורים 


שאם אוכל את הטפל לפני העיקר מברך עליו, ולכן כשאוכל פת לפני העיקר 
חייב ליטול ידיו כמו שחייב לברך, אבל אם אוכל פת אחרי אכילת העיקר שלא 
צהיך כלל לבהך עליה אינו צהיך ליטהל ידיו. 
והשל"ה (סו"ל נמגן פנרסס סי כינ סק"ג) הסתפק האם כשהפת טפילה צריך ליטול 
ידיו, משום שמצינו שגם בטיבולו במשקה צריך ליטול ידיו אף שאינו 
מברך המוציא, משום גזירת תרומהײי, או שכיון שהפת טפילה לא חייב ליטול 
ידיו. ומסקנתו שיטול בלא ברכה כיון שלא מצא בפוסקים חיוב נטילה לטפל. 
וה5=ישה טס סק"ג) ביאר דעת הפוטרים מנטילה שכמו שמצינו שהמאכיל את 
חבירו פת פטור מנטילה וכן הממשמש בפת פטור מנטילה כן הוא 
גם באכילת טפל כיון שאין כוונתו לאכילת הפת. [אך סיים שברבינו יונה הנ"ל 
נראה שצריך ליטול ולא כהרמ"א]. 
ובמה שחילק הרמ"א בין אם אוכל את הפת אחרי הטפל שאינו צריך ליטול 
ידיו לבין אם אוכל את הפת לפני הטפל שצריך ליטול ידיו הקשו 
האחרונים שהרי שיטת הדרכי משה (שס סק"נ, סו"ד (עי0) שגם כשאוכל את הטפל 
קודם מברך רק שהכל, ומוכח שגם אם אוכל את הטפל קודם יש לו דין טפל. 
ותירצו האחרונים, שאע"פ שגם אם אוכל את הטפל קודם יש לו דין טפל, אבל 
דינו חלוק מטפל שאוכל אחרי העיקר. שטפל שאוכל אחרי העיקר נפטר בברכת 
העיקר משום שאכילתו נטפלת לאכילת העיקר, ולכן פטור מנטילה, משום 
שאכילה שנטפלת לאכילת דבר אחר אינה מחייבת נטילה. אבל אם אוכל את 
הטפל קודם האכילה לא נטפל לעיקר כיון שעדיין לא אכל את העיקר, אלא 
שכיון שאוכלו בתורת טפל אין לו את ההנאה המיוחדת ממין זה שאוכל, וחייב 
רק בברכת שהכל, ולכן בזה חייב בנטילה כיון שאכילת הטפל לא נטפלת 
לאכילת העיקרמז. 


ביאור שני תירועי התוספות 


שם. הובא לעיל שתוספות (ד"ס פוי) כתבו לפי פירושם שהפירות לא פטרו 

את המליח משום שלא אכל את המליח והפת באותו מעמד שאכל את 
הפירות, או משום שהמליח והפת לא היו לפניו בשעה שאכל את הפירות, משום 
שלא ידע שיחלש. ונחלקו האחרונים בביאור שני התירוצים. דעת הב"ח (פי' כיג 
ס"כ ד"ס מ (טון) שלפי התירוץ הראשון מדובר שבשעה שבירך על הפירות היתה 
דעתו שיאכל מליח ופת אלא שכיון שלא היו לפניו עד שגמר לאכול את הפירות 
לא נפטרים בברכתו. ולפי התירוץ השני מדובר שהביאו לפניו את המליח והפת 
כשעדיין היה עסוק באכילת הפירות אלא שבשעה שבירך על הפירות לא היתה 
דעתו לאכלם. ולפי זה כתב הב"ח שעיקר פוטר טפל רק כשהיתה דעתו לאכול 
את הטפל בשעה שבירך על העיקר, וגם הביאו לפניו את הטפל כשהיה עסוק 

באכילת העיקרמח. 

אבל המגן אברהם (עס פק"נ) ביאר בדברי תוספות שאם היתה דעתו לאכול את 

הטפל אינו מברך על הטפל גם אם הביאוהו אחרי שגמר לאכול את כל 
העיקר, וכדין האוכל פירות וגמר לאכלם, ואח"כ הביאו לפניו פירות אחרים 
שברכתם שוה לפירות הראשונים, שאינו צריך לברך עליהם אם בשעה שבירך 
היתה דעתו עליהם. ומה שכתבו תוספות בתירוצם הראשון, כוונתם שאחרי שאכל 
את הפירות שינה מקומו ואכל במקום אחר את הטפל, ולכן הטפל אינו נפטר 
בברכת העיקר. ובתירוץ השני כוונתם שלא היתה דעתו בשעת ברכת העיקר 

שיאכל את הטפלמט. 

וכתב החזון איש (ס" מ פק"ע) שמשני התירוצים מוכח שההלכה שעיקר פוטר 

טפל אינה מתפרשת שטפל אינו צריך ברכה, אלא שברכת הטפל היא 
כברכת העיקר, והוא נפטר בברכת העיקר כמו שהיו ברכותיהם שוות. ולכן אם 
שינה מקומו או שבשעה שבירך על העיקר לא היתה דעתו לאכול את הטפל, 
צריך לברך על הטפל, וכמו שאם היו ברכותיהם שוות לא היה השני נפטר 
בברכת הראשון [כיון שבשינוי מקום צריך לברך פעם נוספת וכן כשלא היתה 
דעתו על השני צריך לברך עליו שוב], כן גם כאן אם שינה מקומו ואכל את 
הטפל או שלא היתה דעתו בשעת ברכת העיקר לאכול את הטפל צריך לברך 

על הטפל. 


בפת פוטר את כל הסעודה גם כשלא היתה דעתו בתחילה עליו 


והמגן אברהם (טס פק"נ) הקשה על מה שכתבו תוספות שאם בשעת ברכת העיקר 

לא היתה דעתו לאכול את הטפל מברך על הטפל ממה שכתב הבעל 
המאור לעיל (מ6: ד"ס פמכ) במה שרב פפא אמר (מס) שדברים הבאים בתוך 
הסעודה פטורים מברכה שמדובר בדברים שמלפתים בהם הפת, והבעל המאור 


בחידושי רבי אריה לייב, משום שיתכן שאם אוכל את הטפל אחרי העיקר שהאכילה נטפלת אין 

כלל חיוב ברכה, אבל כשאוכל את הטפל לפני העיקר שהאכילה אינה נטפלת, חייב בברכה, אלא 

כיון שהוא טפל חייב רק בשהכל. מח.וראה שם (ד"ס ופֿכ) שכתב שגם בסעודה עם פת נפטרים 

הדברים הבאים בסעודה בברכת הפת רק אם הפת לפניו כשהם באו לפניו. ‏ מט. והתוי"ם מ" 

ד"ה טנפת) ביאר שלפי התירוץ הראשון המליח והפת היו לפניו אלא שאחרי שגמר את אכילת הפירות 

לא רצה לאכול את המליח והפת, ואח"כ חזר ונמלך לאכלם מפני חלישות הלב. וכן נראה מהט"ז 
(פס סק"6). 


ילקוט 


הקשה, א"כ מה חידש רב פפא בזה הלא מפורש במשנתנו שלא מברך על טפל, 

ותירץ שחידושו הוא שפטור מלברך אף שלא היתה דעתו עליו בשעת הברכה, 

הרי שטפל נפטר גם כשלא היתה דעתו עליו בשעת ברכת העיקר. ותירץ 

שאדרבה כיון שרב פפא אמר את דבריו רק בפת משמע שרק בפת הדין הוא 

שאפילו לא היתה דעתו בשעת ברכת הפת פטור מלברך, כיון שיש קבע לפת 

ודעתו לברך על כל מה שיביאו לו בסעודה, אבל בשאר עיקר וטפל לא נפטר 
הטפל אא"כ היתה דעתו עליו שעת ברכת העיקרי. 


התנא חידש שטפל לא נפטר אם לא היתה דעתו עליו בשעת ברכת העיקר 


הט"ז (שס סק"פ) הקשה על תוספות הנ"ל מדוע התנא היה צריך לומר את הדין 

של עיקר וטפל באופן זה שלא היתה דעתו בשעת ברכת הפירות לאכול 

מליח, והוא מברך על המליח ופוטר את הטפל, הרי הוא היה יכול לומר שאם 

בירך על הפירות והיתה דעתו לאכול את המליח והפת פטור מלברך עליהם. 

ותירץ שהתנא בא לחדש דין זה שטפל לא נפטר אם לא היתה דעתו עליו 

בשעת ברכת העיקר. ולכן אם בשעה שבירך על הפירות לא היתה דעתו על 
המליח והפת, מברך על המליח ופוטר את הפת. 


תלונת המרגלים היתה שפירות הארץ מתוקים ואין בהם חיי נפש 


ואכיל להו ומשתבע דלא טעים זיונא, זיונא סלקא דעתך* אלא אימא 
מזונא. המהרש"א (ס"פ דייס דנ) ביאר שפירות מתוקים אינם סועדים. ובזה 
ביאר את תלונת המרגלים כשהביאו פירות מארץ ישראל, שתלונתם היתה שבארץ 
ישראל הפירות מתוקים, ואין בהם חיי נפש. וזהו שאמרו המרגלים (נפלנר כג י) 
יוגם זבת חלב ודבש היא וזה פריה', דהיינו שפירותיה מתוקים כדבש אבל אין 
בהם חיי נפש, ואדרבה הם מחלישים וצריך מלח להשיב את הלב אחרי שאוכלים 
מהם כמו שכתבו תוספות (ל"ס כסוכני). 
והגר"א מלי מעס, ד"ס כ') כתב שהאמוראים אכלו הרבה פירות כדי שיזדכך 
שכלםנב. 


שני פירושים מהי 'טרית' 
עיר אחת היתה לו לינאי המלך בהר המלך שהיו מוציאים ממנה ששים 
רבוא ספלי טרית לקוצצי תאנים מערב שבת לערב שבתנ;, רש"י (ד'ס 
טרית) פירש שספלי טרית הכוונה ספלים מלאים חתיכות דג חתוך. אבל המהרש"א 
(ח"י ד"ס ס' כנו6) הביא שהערוך (עלן ספנ) פירש שטרית הוא דבר מלוח להשיב 
לב קוצצי התאנים שנחלש ליבם מתוך מתיקות הפירות. והגמרא הביאה זאת 
בגלל שלעיל אמרו שאוכלים מליח אחרי אכילת פירות מתוקים. 


בגופנית דקדקו ביוחסין שבת כהן תנשא לכהן 


עיר אחת היתה בארץ ישראל וגופנית שמה שהיו בה שמנים זוגות אחים 

כהנים נשואים לשמנים זוגות אחיות כהנות:ד, המהרש"א (פ"6 ד"ס עיל) 

פירש שהיו מדקדקים ביוחסין, כיון שמבואר בפסחים (פט.) שאם בת כהן נישאת 

לישראל אין זיווגם עולה יפה, ולכן נישאו כהן לכהנת.-גלהָן נקראת שם העיר 

גופנית על שם הכתוב (ססלס קכת ג) 'אשתך כגפן פוריה' וגו'. וכמו שמבואר 

בפסחים (עס) שאם בת תלמיד חכם נישאת לתלמיד חכם הרי הם כענבי הגפן 
בענבי הגפן דבר נאה ומתקבל. 


מדוע בדקו מסורא ועד נהרדעא 


ובדקו רבנן מסורא ועד נהרדעא ולא אשכחו בר מבנתיה דרב חסדא 
אה דהוו נסיבן לרמי בר חמא ולמר עוקבא בר חמא ואע"ג דאינהי 


הוו כהנתא אינהו לא הוו כהני. הבן יהוירע (ל"ס נכלקו) הקשה מדוע טרחו 
לבדוק דבר זה. ותירץ שמצינו שרבי יהודה החסיד הזהיר בצוואתו ששני אחים 
לא ישאו שתי אחיות משום שאין זיווגם עולה יפה, ואומרים שהוא כדי שלא 


נ. ראה בפרי מגדים (עס 6" סק" שביאר שלפי זה מיושב מדוע כתבה המשנה כאן שטפל נפטר 
הרי כבר מבואר לעיל (מנ) שפת פוטרת פרפרת [וכמו שהקשו תוספות], ומשום ששם הפת פוטרת 
גם אם היתה דעתו על שאר הדברים. אבל כאן נתחדש שבשאר עיקר וטפל הטפל נפטר אם היתה 
דעתו עליו בשעת ברכת העיקר. | נא. ראה בתוספות רבינו יהודה החסיד (ד"ס זו) שביאר שהרי 
לעיל (₪:) מבואר שכל דבר זן חוץ ממים ומלח. | נב. ובתורה לשמה (שו"ת, סי פ₪ כתב שממה 
שמבואר בגמרא כאן שהלכו ממקום למקום לאכול מפירות ארץ ישראל [וכלשון הגמרא 'כי הוה 
אזלינא' וכו' שמשמע שהליכתם היתה רק לצורך זה] מוכח שדבר זה הוא גם ממשנת חסידים, אם 
כוונתו לשם שמים בשביל חיבוב ארץ ישראל, ולהודות לה' על הארץ ועל פירותיה. | נג. הבן 
יהוידע (ל"ס עסו) כתב שששים רבוא הוא גוזמא וכל מגמתם להזכיר מספר זה הוא בשביל הסוד 
הנרמז בדברי אגדה זו ולהלן יובא מה שכתב עוד. ‏ נד. ראה באמרי נועם להגר"א (ד"ס פסי) 
שהביא שבירושלמי (פעניפ פ"ד ס"ס) מבואר שבלילה אחד נישאו שמונים זוגות אלו. וראה בבן יהוידע 
(ד"ס מסיו) שהקשה מדוע הזכירו כאן ששם העיר הוא גופנית ואילו לעיל בדברי הגמרא עיר אחת 
היתה לו לינאי וכו" לא הזכירו את שם העיר. ותירץ שהנה בעירובין (סג) מבואר שלרבי אליעזר 
היה תלמיד שהורה הלכה בפני רבו, ורבי אליעזר אמר תמהני אם יוציא שנתו. ואמר רבה בר בר 
חנה שאותו תלמיד יהודה בן גוריה שמו. ומקשה הגמרא מדוע הזכירו את שם אבי התלמיד. 
ותירצה שלא יאמרו שמעשה זה לא היה אלא הוא רק משל. ומבואר בזה שאם בעל המאמר מוסיף 
דברים שאינם צריכים מובן מזה שהמעשה הוא אמת. ולפי זה נראה שלכן אמרו כאן שעיר זו 


ברכות מד. 


ביאורים 


קפה 


תתבטל מצות ייבום, ויתכן שיש בזה גם טעם כמוס. ולפי זה נראה שכבר בזמן 
הגמרא פקפקו לומר כרבי יהודה החסיד. ולכן בא רבי יצחק והעיד שעיר אחת 
היתה בארץ ישראל שהיו בה שמונים אחים וכו', ובזה נסתר החשש שהרי זיווגם 
עלה יפה. אך הואיל והיה זה בארץ ישראל היה אפשר לומר שזכות ארץ ישראל 
עמדה להם, ולכן בדקו חכמים גם בחו"ל, ומצאו שבנות רבי חסדא נישאו לשני 
אחים וזיווגם לא עלה יפה, שהרי רמי בר חמא נפטר ורבא נשא את אשתו. 
וא"כ לכאורה נתברר שבחו"ל יש לחשוש. אך כיון שהם היו ישראלים והבנות 
כהנות, יתכן שזיווגם לא עלה יפה משום שכהנת שנישאת לישראל אין זיווגם 
עלה יפה, ואין הוכחה שצריך לחשוש לזהלל. 


מדוע כתבה המשנה רק ענבים ותאנים ורימונים 


אכל ענבים ותאנים ורמונים" מברך אחריהם שלש ברכות דברי רבן 
גמליאל וחכמים אומרים ברכה אחת (מעין שלש). בגמרא (נעל מ.) 
מבואר שלשיטת רבן גמליאל על כל שבעת המינים מברכים שלש ברכות. והקשה 
הצל"ח (ד"ס מפנס) מדוע נקטה המשנה דווקא ענבים ותאנים ורימונים. 
ותירץ שהנה בגמרא מבואר שטעמו של רבן גמליאל הוא שכיון שכתוב 'ארץ 
חטה ושעורה' וגו' ואח"כ כתוב 'ואכלת ושבעת וברכת', נלמד מכאן 
שעל כל שבעת המינים מברכים שלש ברכות, ורבנן סוברים שכיון שכתוב 
ביניהם 'ארץ אשר לא במסכנות תאכל בה לחם', לומדים מתיבת 'ארץ' להפסיק 
הענין, :שוברכתי מוסב רק על 'לחם' ולא על יחשה וג ורבזי גמליאל להמף 
מתיבת 'ארץ' למעט כוסס חיטה שלא מברך שלש ברכות. ולפי זה היה אפשר 
לומר שאף שלרבן גמליאל מה שנאמר 'ארץ' אשר לא במסכנות וגו' אינו מפסיק, 
אך הרי גם בפסוק 'חטה ושעורה' נאמר ג"כ באמצע הפסוק 'ארץ' זית שמן 
ודבש, וא"כ אפשר לומר שארץ זה מפסיק הענין, וה'וברכת' מוסב רק על זית 
ותמרים שכתובים אחרי תיבת 'ארץ', ולכן כתבה המשנה שגם על תאנים ענבים 
ורימונים שכתובים לפני תיבת 'ארץ' מברכים שלש ברכות. 


מחלוקת הראשונים האם ברכת מעין שלש היא מהתורה 


ורבנן ארץ הפסיק הענין. הרשב"א (ד"ס וננע) הקשה, א"כ מנין לרבנן שמברכים 

מעין שלש על שבעת המינים. ותירץ שכיון ששבעת המינים הוזכרו 
בפרשה נלמד מזה שגם הם טעונים ברכה. ומה ש'ארץ' הפסיק הענין הוא רק 
לומר שאינם טעונים שלש ברכות, אבל ודאי שגם הם טעונים מעין ברכת הלחם 
שהוא מעין שלש. וכן כתבו הרא"ה והריטב"א (ל"ס ונק), והוסיפו שגם לרבנן 
'וברכת' מוסב גם על שבעת המינים, והפסקת הענין של 'ארץ' הוא רק לומר 
שאינם טעונים שלש ברכות. והרמב"ן להלן (מט: ד"ס כני מפֿיכ) הוכיח ג"כ שהפסקת 
הענין של 'ארץ' הוא רק לומר שברכותיהם שונות, מהמבואר שם שלרבי מאיר 
מה שנאמר 'ואכלת' הכוונה אכילה, ומה שנאמר 'ושבעת' הכוונה שתיה, והרי 
שתיה בהכרח הכוונה לשתיית יין או שמן, ומוכח ש'ואכלת ושבעת וברכת' 
מוסב על הפסוק 'ארץ חטה' וגו', והואכלת' מוסב על 'חטה ושעורה', 
וה'ושבעת' שהוא שתיה מוסב על גפן וגו' זית שמן'. ובהכרח שארץ הפסיק 
הענין רק לומר שברכותיהם חלוקות. ומבואר מדברי הראשונים הנ"ל שברכת 
מעין שלש בשבעת המינים היא מן התורהיז. וכן דעת עוד ראשונים!". והרמב"ן 
(שס) סיים שלפי זה אם הסתפק אם בירך מעין שלש חוזר ומברך, כיון שבספק 
של תורה מחמירים, וכמו שאם הסתפק אם בירך ברכת המזון חוזר ומברך משום 

שהוא ספק של תורה. וכתב שכן היא דעת הבה"ג. 

אבל דעת רבינו יונה (ד'יס 056 שברכת מעין שלש לחכמים היא מדרבנןיט, משום 

שלשיטת חכמים 'ואכלת ושבעת וברכת' אינו מוסב על 'ארץ חטה 
ושעורה'ל, ואין מקור ללמוד שחייבים לברך עליהםסא. וכמו כן הסמ"ג (עשין כ) 
השיג על הבה"ג שסובר שברכת מעין שלש היא מן התורה [ונלמדת מ'וברכת'], 
שא"כ יברכו עליהם שלש ברכות, ובהכרח ש'ארץ' הפסיק הענין, ו'וברכת' אינו 
מוסב על 'ארץ חטה ושעורה'. וברכת מעין שלש היא דרבנןסב. והכסף משנה 


גופנית שמה, משום שלעיל אמרו עיר אחת היתה לו לינאי וכו' שהיו מוציאים ממנה ס' רבוא וכו' 
ושם הוא רק דרך משל וגוזמא כמו שנתבאר לעיל, ולכן שם לא הזכירו את שם העיר, אבל כאן 
באו להודיע שדברי הגמרא על השמונים זוגות אינם משל וגוזמא ולכן אמרו ששם העיר היא 
גופנית. | נה. ובנודע ביהודה (פו"פ פסדו"פ, פֿסע"ו פיי עשט) כתב שכיון שמבואר כאן ששני אחים יכולים 
לישא שתי אחיות, מוכח שצוואת רבי יהודה החסיד היתה רק לזרעו אחריו, משום שידע ברוח 
הקודש שזרעו לא יצליח בזיווגים אלו. | נו. ראה בפני יהושע (ד"ס 66 שכתב שהתנא נקט ענבים 
אע"פ שבתורה כתוב גפן משום שעל יין מודה רבן גמליאל שאין מברכים שלש ברכות כיון שכתוב 
יואכלת' ונלמד מזה שרק על אכילה מברכים שלש ברכות ולא על שתיה. וראה שם עוד במה 
שכתב. נז. וראה עוד ברשב"א לעיל (לס. דיס 6י) וברא"ה (שס ד"ס מכין) ובריטב"א (קס ד"ס מ:6) שכתבו 
ג"כ שברכת מעין שלש של שבעת המינים היא מן התורה, ונלמדת מ'ואכלת ושבעת וברכת', 
וכשיטתם כאן. נח. רא"ש (פ" טו), חינוך (מפס פ0, וטור (פוף קי לע). וראה בתוספות הרא"ש (ליס 
ורמן) שהוכיח מלעיל (₪.) כשיטה זו. וראה בליקוטי פרי חדש (פ" נע) שהרחיב בהוכחה זו. נט. ראה 
ברבינו יונה (עיל ₪. לייס קדע) שכתב שחיוב ברכה אחרונה של שבעת המינים הוא מן התורה. ובחידושי 
אנשי שם טס סק"כ) הקשה שרבינו יונה סותר עצמו. וראה שם שנדחק לתרץ. | ס. ולהלן תובא 
ראייתו. ‏ סא. והמנחת ברוך (פ" ה עף 6 כתב שלשיטה זו לא קשה מנין לרבנן ברכת מעין שלש, 
משום שהיא רק תקנת חז"ל. וכמו שסובר רבן גמליאל לעיל (מ:) שעל אורז ודוחן מברכים ברכת 
מעין שלש, והוא ודאי תקנת חז"ל. סב. ראה בפרישה (פי כ סק" שתירץ קושיית הסמ"ג שברכת 


קפו ילקוט 


(כרכות פ"ת סי"כ) דייק שכן דעת הרמב"ם. משום שכתב (עס סוף פ"נ) אחרי שהביא 
את דיני ברכת המזון, שאם הסתפק אם בירך ברכת המזון חוזר ומברך, ואח"כ 
הביא את ברכת מעין שלש ואת כל דיני ברכה ראשונה, וסיים (פ"פ סי"נ) שבכל 
הברכות האלו אם הסתפק אם בירך, אינו חוזר ומברך, ומשמע שגם בברכת 
מעין שלש אינו חוזר ומברך משום שחיובה מדרבנן. וכן הביא הטור (סי כע) 
בשם הרמב"ם, שבברכת מעין שלש אם הסתפק אם בירך אינו חוזר ומברך, 
אלא שהטור השיג עליו וסובר שחיובה מן התורה ומספק חוזר ומברךלה. 
אמנם הכסף משנה (עס פ"6 ס") כתב שממה שכתב הרמב"ם שם שמצוה מן 
התורה לברך אחרי אכילת 'מזון' ולא כתב שמצוה לברך אחרי אכילת 
ילחם', נראה שסובר שבחמשת מיני דגן חייב לברך מן התורה [גם אם לא 
עשאם פת] כיון שהם זניםסי. והחינוך (מפוס פ6) הוסיף שזה נלמד ממה שנאמר 
יואכלת ושבעת', שכמו שנלמד משם שחיוב ברכת המזון הוא רק כשאכל כדי 
שביעה כך נלמד משם שחיוב ברכה אחרונה הוא בפירות משבעת המינים 
שזניםסה. 

ובליקוטי פרי חדש (פי' כע) הוכיח כהשיטות שחיוב ברכה אחרונה של שבעת 
המינים הוא מדרבנן מהמבואר לעיל (כנ) שבעל קרי אוכל פתו ומברך 

לאחריו [כיון שחיובו מהתורה], ולא מברך לפניו [כיון שחיובו מדרבנן]. ומשמע 
שרק באוכל פתו מברך לאחריו אבל באוכל שאר דברים אינו מברך לאחריהם 
ואפילו בשבעת המינים. ומוכח שחיוב ברכה אחרונה של שבעת המינים הוא 
רק מדרבנן. והמנחס, בְהוך (ס" ס פוף ענף ג) כתב שיש לתרץ בדוחק לפי דעת 
הסוברים שחיוב הברכה בשבעת המינים הוא מהתורה שמה שנקטו שם שאכל 
פתו הוא משום שמן התורה רק אם אכל כדי שביעה חייב לברך, ולכן נקטו 

פת ששכיח שישבע ממנה, אבל משבעת המינים לא שכיח שישבע. 


האם בברכת המזון חייב מן התורה לברך שלש ברכות 


שם. רבינו יונה (ד"ס װכפס) הוכיח שברכת מעין שלש היא מדרבנן מהמבואר 

לעיל (.) שאם טעה ובירך על תמרים ברכת הזן יצא משום שתמרים 
מזינים. ואם ברכת מעין שלש היא מן התורה איך יצא בברכת הזן הרי לא 
אמר מעין שלש, ובהכרח שברכת מאַנקײַלש היא דרבנן, ובדיעבד יצא בברכת 


הזן. ורבינו יונה סיים שיש דוחים שכוונת הגמרא שאין צריך לומר שוב 'על 

העץ ועל פרי העץ' שהוא כנגד הברכה הראשונה, כיון שאמר ברכת הזן ותמרים 

מזינים, אלא צריך לומר מ'ארץ חמדה' ואילך שהוא מעין שתי הברכות. אך 

רבינו יונה כתב שמלשון הגמרא שם שיצא, נראה שיצא בזה לחוד. 

אך התוספות הרא"ש (ד"ס ולמן) סובר שברכת מעין שלש היא מן התורה, ומה 

שמבואר לעיל שאם בירך על תמרים ברכת הזן יצא, הכוונה שלא צריך 
לומר שוב על העץ ועל פרי העץ אלא אומר מ'על ארץ חמדה' וכולי. 

אמנם בפסקי הרא"ש (פ"פ פיי יל) פסק שאם בירך על התמרים ברכת הזן יצא 

ואינו צריך לומר עוד כלום, והקשה המעדני יו"ט (פס פות 0 שהרי הרא"ש 

(פ"ז סוף סי" כ') סובר שברכת מעין שלש היא מן התורה ואיך יתכן שיוצא 

בברכת הזן על התמרים. ותירץ לפי מה שכתב הבית יוסף (סיי ק₪ סק" - ג ד"ס 


מעין שלש נלמדת מלימוד אחר או מהלכה למשה מסיני ולא מ'וברכת'. ובזה תירץ מה שכתב 
הטור (פס) שברכת מעין שלש היא מן התורה 'דמסמיך ליה אקרא', והקשה הבית יוסף (טס פ"ג ל"ה 
6 שאם היא מן התורה לא היה לו לכתוב 'דמסמיך ליה אקרא', אבל לפי מה שנתבאר מיושב 
ש'וברכת' הוא רק אסמכתא לזה, ולומדים זאת מפסוק אחר. אמנם כבר הובא שהרמב"ן הרשב"א 
הרא"ה והריטב"א כתבו שנלמד מ'וברכת', וארץ הפסיק הענין ללמד רק שברכותיהם חלוקות. וראה 
במנחת ברוך (סי ה ענף 6) שהביא ג"כ דברי הפרישה, וכתב שמהראשונים הנ"ל מבואר שלא כדבריו. 
והביא שם שגם הרא"ש (פ" ט) כתב שיש להסתפק שרק ברכת מעין שלש שנלמדת מ'ואכלת 
ושבעת וברכת' צריכה שיעור אבל ברכת בורא נפשות אינה צריכה שיעור, והרי שנלמד מ'ואכלת 
ושבעת וברכת'. ועל מה שהקשה הבית יוסף על הטור תירץ המנחת ברוך שהנה הובא לעיל 
שהרמב"ן כתב שברכת מעין שלש היא מן התורה משום שרבי מאיר פירש 'ואכלת' זו אכילה 
'ושבעת' זו שתיה, אמנם הרי להלן (מט) מבואר שרבי מאיר סיים שמכאן נלמד שבכזית חייב 
לברך ברכת המזון, וכבר כתבו תוספות (עס ז"ס רנ) שזו רק אסמכתא אבל פשוטו של מקרא הוא 
שרק בכדי שביעה חייב, וצריך לומר שכוונת הרמב"ן שאע"פ שפירוש זה של רבי מאיר ש'ושבעת' 
זו שתיה הוא רק אסמכתא, אבל מזה נלמד שגם בפשוטו של מקרא מוסב פסוק זה על 'חטה 
ושעורה' ששם מוזכר יין. וזו כוונת הטור שכיון שהסמיכו על פסוק זה ש'ושבעת' זו שתיה, מוכח 
שהפסוק מוסב על יין. ואמנם הסוברים שברכת מעין שלש היא מדרבנן יפרשו שזו רק אסמכתא, 
אבל בפשוטו של מקרא הפסוק לא מוסב כלל על 'ארץ חטה ושעורה', או שסוברים כהשיטות 
שהובאו בטור (פ" ק5) שפירשו במה שאמרו 'ושבעת זה שתיה' שאין הכוונה ליין אלא הכוונה 
לשתיית מים בסעודה, משום שאין חיוב ברכת המזון מהתורה אא"כ שתה בסעודתו. 
סג. והשולחן ערוך (פוף פ" ‏ ש) כתב שבכל הברכות חוץ מברכת המזון אם הסתפק אם בירך אינו 
חוזר ומברך. וכתב המשנה ברורה (פס פק"י שמשמע שפוסק שגם במעין שלש אינו חוזר ומברך, 
אך כתב בשם הט"ז (פס פק"ג) שכיון שהרבה ראשונים סוברים שחיובו מהתורה ומספק חוזר ומברך, 
לכן ראוי שיאכל מאותו מין ויברך עליו ברכה אחרונה ויצא מידי ספק. סד. והחינוך (עס) ביאר 
בדעת הרמב"ם באופן אחר קצת שחייב לברך מן התורה על הפירות משבעת המינים שזנים כגון 
תמרים, יין, ודבילת תאנים, אבל על רימונים ותאנים לחים וענבים אינו חייב לברך מן התורה 
[אלא שהחינוך הכריע שכל שבעת המינים חיובם מן התורה]. | סה. והחינוך (פס) סיים שלומדים 
ממה שנאמר 'לחם' לפני 'ואכלת ושבעת', שכל מין שמזין חייב בברכה מהתורה. וראה עוד בכסף 
משנה שבתחילה פירש בשיטת הרמב"ם שכל שבעת המינים זנים וחייבים לברך עליהם מן התורה. 
אך כתב שכיון שהרמב"ם לא כתב שהחיוב לברך על המזון נלמד מ'ארץ חטה ושעורה' אלא כתב 


ברכות מד. 


ביאורים 


וס) שהנה לעיל (טו.) מבואר שפועלים שעושים מלאכתם מברכים רק ברכה 
ראשונה של ברכת המזון כתיקונה, ובברכה שניה כוללים את בונה ירושלים. 
והקשו תוספות (ד"ס תותס) שהרי מן התורה חייבים לברך שלש ברכות. ותירצו 
שחכמים עקרו דין תורה בשב ואל תעשה. אבל הבית יוסף תירץ שמן התורה 
לא חייבים לברך שלש ברכות אלא מספיק לברך ברכה אחת, ורק רבנן חייבו 
שלש ברכות, ואת הפועלים לא חייבו שלש ברכות. והוכיח כן מלשון הרמב"ם 
(ספר סמפוות מלוס יע) שכתב 'שצונו לברכו אחרי האכילה', ולא הזכיר מנין הברכות. 
ובכסף משנה (נכלות פ" ס"נ) כתב שכן נראה גם מדברי הרמב"ן (סעגות על סס"ע 
טוט 6) שכתב, 'אין מטבע לברכת המזון מן התורה אבל נצטוינו לברך אחרי 
האכילה וכו' ובאו הנביאים ותיקנו נוסח מתוקן'. ומשמע שלא חייבים מן התורה 
לברך ג' ברכות. ומעתה מיושבת שיטת הרא"ש שאמנם ברכת מעין שלש היא 
מן התורה אבל מן התורה לא חייב להזכיר את כל הג' דברים שמוזכרים בשלשת 
הברכות, ולכן אם אמר ברכת הזן על תמרים יצא בדיעבד, כיון שאמנם רבנן 
חייבוהו להזכיר מעין שלש, אבל בדיעבד אם אמר רק ברכת הזן יצא ידי חובתו. 
והנשמת אדם (כל מז סק"פ) הוסיף שהנה בדברי הבית יוסף (שס) מבואר עוד 
שמלבד שלא חייבים מן התורה לברך שלש ברכות [אפילו על הפתן, 

גם לא חייבים מן התורה לומר מעין שלש. שהרי כתב שם [וכן בכסף משנה] 
שאף שלהלן (עפ) למדו מפסוקים שצריך להזכיר את הארץ ואת ירושלים זהו 
רק אסמכתא. אך בדעת הרא"ש אי אפשר לומר כן משום שהרא"ש סובר שמעין 
שלש הוא מן התורה, וכבר נתבאר לעיל שהראשונים שסוברים כן סוברים שאף 
ש'ארץ' הפסיק הענין אך ההפסקה היא רק בשביל לומר שברכותיהם של פת 
ושל שבעת המינים חלוקים, ואם גם על הפת לא חייב מן התורה לומר מעין 
שלש במה חלוקים ברכותיהם, ובהכרח שעל הפת חייב עכ"פ לומר מעין ג'. 
אלא שהרא"ש סובר שעל שבעת המינים חייב רק לברך ולא צריך לברך מעין 
שלש מן התורה ולכן בדיעבד יוצא בברכת הזן על תמריםס". וכן כתב המגן 
אברהם (פי' ק5 סק"פ) בדעת רש"י שסובר שאף שיש חיוב מן התורה לברך על 
הפת מעין שלש אבל אין חיוב לברך שלש ברכות, ותירץ בזה קושיית תוספות 
(לעי? טז. ד"ס סותס) הנ"ל, שאף שהפועלים לא מברכים שלש ברכות אין בזה עקירת 

דין תורה, כיון שמזכירים מעין שלש, ובזה די מן התורהסט. 

אבל תוספות הנ"ל סוברים שמנין הברכות הוא מן התורה וכן שיטת תוספות 
הרא"ש הנ"ל. וכתב הנשמת אדם (כל מז סק"6) שכן מבואר גם ברשב"א 

(ד"ס ורנץ) הנ"ל שכתב ש'ארץ' הפסיק הענין לומר שבפת חייב לברך שלש ברכות 
ובשבעת המינים חייב לברך מעין שלש, ומבואר בדבריו שבפת חייב מן התורה 
שלש ברכות, וגם בשבעת המינים חייב מעין שלש, אלא שלא חייב שלש 
ברכותע. [וכן מוכח מהריטב"א (ד"ס וכנע) שכתב כהרשב"א]. וכן מוכח מרבינו 
יונה הנ"ל שהוכיח ממה שיצא בברכת הזן על התמרים שברכת מעין שלש היא 
דרבנן, שהרי אם גם בפת חייב מן התורה רק מעין שלש בהכרח שבשבעת 
המינים לא חייב מן התורה אפילו מעין שלש, וא"כ לא קשה ממה שבדיעבד 
יצא בברכת הזן על התמרים, [וכמו שתירץ המעדני יו"ט בשיטת הרא"ש), 
ובהכרח שסובר שבפת חייבים מן התורה לברך שלש ברכות, וא"כ ממה שנלמד 


שנלמד מ'ואכלת ושבעת', מוכח שסובר שאין חייבים מן התורה לברך לאחריו בכל שבעת המינים 
אלא רק בחמשת מיני דגן שזנים. [ולא נתבאר שיטה זו שא"כ מדוע מברך רק מעין שלש על 
חמשת מיני דגן. וביותר קשה מה שכתב הכסף משנה שמקור דברי הרמב"ם הם מהמבואר 
בתוספתא (פפלפ פ"ו) שברכת המזון מן התורה משום שנאמר 'ואכלת ושבעת וברכת', וסובר הרמב"ם 
שלומדים מכאן חיוב לכל החמשת מיני דגן, ולא נתבאר שא"כ יברך עליהם ברכת המזון]. סו. וכן 
מבואר בריטב"א (סכופ כרכות פ"ע סי"ז) שכתב שאם בירך ברכת המזון על תמרים יצא, הרי שדווקא 
אם בירך את כל הג' ברכות יצא. סז המעדני יו"ט ציין להרא"ש שם, ולעיל הובא שכן כתב 
עוד הרא"ש בפירקין (ס" טו). ‏ סת. ראה בהגהות הגר"י פערלא (על סס"ע נכק"ג, מ" עסס 0 שכתב 
שכן נראה מהרא"ה שכתב (לסן מפ: ד"ס הטוכ) שמן התורה צריך להזכיר מזון וארץ ישראל וירושלים 
בברכתו ומשמע שצריך להזכירם אבל לא צריך לברך שלש ברכות. וראה שם שכתב שגם מהרמב"ם 
והרמב"ן שהביא הכסף משנה אין להוכיח שלא צריך לברך מעין שלש כמו שהבין הבית יוסף, 
אלא אפשר רק להוכיח שלא צריך לברך שלש ברכות. ויש להוסיף שלפי מה שכתב הרמב"ן להלן 
(מט: ד"ס כ מפיר) כהסוברים שברכת מעין שלש מן התורה מוכח שבפת חייב עכ"פ להזכיר מעין 
שלש וכמו שכתב הנשמת אדם. | סט. ראה במנחת ברוך (פס עף ג) שכתב בדעת הבה"ג שכתב 
שעל שבעת המינים מברכים מן התורה שנאמר 'ואכלת ושבעת וברכת', שאינו סובר כהרמב"ן 
וסיעתו ש'ארץ הפסיק הענין' מתפרש ש'ארץ' פירש שברכותיהם חלוקות, אלא סובר שהסוגיות 
חלוקות, שכן לעיל (.) בתחילת הסוגיא נראה שעל שבעת המינים אין חייבים ברכה אחרונה מן 
התורה, ובסוף הסוגיא נראה לא כן, וסובר הבה"ג שבתחילה סברו כסוגייתנו ש'ארץ הפסיק העניןך', 
אבל למסקנא סוברים בדעת רבנן שגם הם מודים לרשב"ג ש'ארץ' לא מפסיק הענין, אלא שבאמת 
גם בפת מן התורה מספיק מעין שלש אלא שרבנן תיקנו שלש ברכות, ומעתה רשב"ג סובר שתיקנו 
כן גם בשבעת המינים, ורבנן סוברים שלא תיקנו כן בשבעת המינים. | ע. וראה בצל"ח (ז"ס 
ונע) שכתב שאם ברכת מעין שלש היא מדרבנן יתכן שבפת אין חיוב לומר שלש ברכות מן 
התורה, אבל אם מעין שלש היא מן התורה בהכרח שבפת חייב מן התורה שלש ברכות שאל"כ 
מה החילוק בין פת לשבעת המינים הרי 'ארץ' הפסיק לחלק ביניהם. ומדבריו מבואר שפשוט לו 
שאם מעין שלש היא מן התורה הכוונה כפשוטו שצריך להזכיר מעין שלש. אמנם כבר הובא מה 
שכתב המעדני יו"ט בדעת פסקי הרא"ש שסובר שאף שחייב לברך מן התורה על שבעת המינים 
אך אינו חייב לברך מעין שלש, ובפת חייב מן התורה לברך מעין שלש. אמנם מהרשב"א מבואר 
שבשבעת המינים חייב לברך מן התורה מעין שלש, ולשיטתו אכן מוכח שבפת חייב מן התורה 
לברך שלש ברכות. 


ילקוט 


מהפסוק ששבעת המינים דינם חלוק אין הכרח שחלוקים בזה שלא צריך להזכיר 
מעין שלש אלא הם חלוקים רק בזה שלא צריך לברך שלש ברכות, ולכן קשה 
איך יצא בברכת הזן על התמריםלא. 


האם המברך מעין גי על הפת יצא 


שם. הרא"ה (ד"ס ולנען) כתב שמי שבירך על הפת מעין שלש יצא בדיעבד, משום 
שהתורה כללה ב'וברכת' גם לחם וגם שבעת המינים [כשיטתו שגם ברכת 
מעין שלש היא מן התורה], ונלמד מזה שגם אם בירך על הפת מעין שלש 
יצא. וכמו כן אם בירך ברכת המזון על פירות משבעת המינים שמזינים יצא. 
וכן כתב הריטב"א לעיל (מ: ד"ס סד") שאם בירך על המחיה על הפת יצא, וכן 
אם בירך ברכת המזון על דבר שמברכים עליו בורא מיני מזונות יצאעב. והוסיף 
שאם בירך ברכת המזון על פירות שברכתם על העץ לא יצא כיון שהם אינם 
ימזון'ץי, ואילו בברכת המזון מזכירים מזון. וכן אם בירך על הפת 'על העץ 
ועל פרי העץ' לא יצא כיון שלא נזכר שם ענין מזון. אמנם בהלכות ברכות 
כתב הריטב"א (פ"נ סכ"פ) שאם בירך מעין שלש על דבר שברכתו שלש לא יצא. 
ומצינו גם באחרונים שדנו בדין זה [האם יוצא בדיעבד במעין שלש על דבר 
שברכתו שלש]. שהגינת ורדים (שו"ת, פו"ת כל 5 סי" כד) כתב שלפי מה 

שכתב המגן אברהם הנ"ל שמן התורה גם על פת יוצא במעין שלש, בדיעבד 
יוצא גם מדרבנן במעין שלש. אבל האליה רבה (סי כסמ 6פ עו) כתב בפשיטות 
שלא יצא, והנשמת אדם (כל מו סק") כתב שהוא משום שסובר שמן התורה 

חייבים לברך שלש ברכות. 

ולפי זה מה שהריטב"א בהלכותיו סובר שלא יצא הוא משום שסובר שמן 
התורה חייבים לברך שלש ברכות וכמו שנראה בחידושיו כאן. ואמנם 

הם מן התורהץז. ויש מי שתירץ שהריטב"א בחידושיו סובר שאף שמהתורה 
חייב שלש ברכות, [שהרי מה ש'ארץ' הפסיק הענין מתפרש לשיטתו שעל פת 
חייבים לברך שלש ברכות ועל שבעת המינים חייבים מעין שלש], אבל כיון 
שהתורה כללה יחד בוברכת' את פת ואת שבעת המינים נלמד מכאן שרק 
לכתחילה הם חלוקים, שלכתחילה מברך על הפת שלש ברכות ועל שבעת 


אהח19/06/2018: 


ב 


המינים מעין שלש, אבל בדיעבד יוצא ידי חובתו על כולם במעין שלשעה. 


מה מברך לפי רבן גמליאל אחרי שכוסס חיטה 


ור"ג נמי ארץ הפפיק הענין ההוא מבעי ליה למעוטי הכוכם את החטח. 

לעיל (8) מבואר שלפי שיטת רבן גמליאל שכל שבעת המינים נתרבו 
לברכת המזון, גם אם אכל דייסא מברך ברכת המזון, משום שכל חמשת מיני 
דגן הם בכלל שבעת המינים [וכמו שכתב רש"י כאן (ל"ס פמטת) שכוסמין הוא 
מין חיטה ושבולת שועל ושיפון הם מין שעורהל], וממילא חייב לברך ברכת 
המזון על חמשת מיני דגן אפילו שלא עשאם פת [שברכתם הראשונה היא רק 
מזונות]. וכתב הרשב"א (ד"ס וכנן) שרבן גמליאל לא ממעט ממה שנאמר 'לחם' 
דייסא וכדומה, משום שסובר שממעטים ממנו רק מה שלא רגיל להאכל לרבים 
כלחם, ולכן ממעט רק כוסס חיטה שאין דרך אכילה בכך, אבל דייסא שרגילים 


עא. וראה שם שכתב שגם מהרמב"ם והרמב"ן אין להוכיח שלא חייבים שלש ברכות, כיון 
שהרמב"ם כתב רק את כללות המצוה, [וכן כתב הלחם משנה (נלת פ"ג ס"ס שאין הוכחה מהרמב"ם]. 
וגם הרמב"ן כתב רק שאת המטבע תיקנו חז"ל אבל לא ביאר האם מן התורה חייב ברכה אחת 
או ג'. וראה שם שהוסיף שביראים (מטס כד) מבואר שמצוה מן התורה לברך שלש ברכות. עב. ראה 
בשולחן ערוך (פ" בת פי") שפסק שברכת המזון אינה פוטרת מעין שלש שצריך לברך על דייסא ורק 
יין ותמרים היא פוטרת. ובבאר הגולה (שס 56 ו) כתב שכן דעת רבינו יונה (עי? מ: ד"ס ורנו) שדייסא 
אינה נפטרת בברכת המזון, והמשנה ברורה (פס פ"ק עס) הביא בשם המגן אברהם שביאר דעתו 
שאע"פ שתמרים נפטרים בברכת המזון אבל חמשת מיני דגן שיש להם עילוי בפת אינם נפטרים 
בברכת המזון. אך סיים שלהלכה פסקו האחרונים שגם דייסא נפטרת בברכת המזון. וראה בשער 
הציון (פס פ"ק עס) שהביא שכן כתב הר"ן (ענ סגי"ף, פפפיס קט: ד"ס (עמן). ולפי מה שנתבאר מפורש כן 
גס ברא"ה ובריטב"א. וראה בביאור הלכה (טס דיס 0:6 שהביא שלענין יין נחלקו הראשונים אם 
נפטר בברכת המזון. עג. כוונתו לפירות שאינם מזינים אבל בתמרים יצא בדיעבד כמבואר לעיל 
ויכ), וכן כתב הריטב"א בהלכות ברכות (פ"ג סי"). ‏ עד. אבל הרא"ה לשיטתו שנראה שסובר להלן 
(מס: ד"ס סטוג) שמן התורה לא חייבים לברך שלש ברכות. עה. וראה בבית יוסף (פ" קספ מ" ד"ס 
והרמנ"ס) שכתב בדעת הסוברים שפת שנילושה ביין ושמן היא פת הבאה בכיסנין שאף שהיא לחם 
לענין חיוב חלה, אך המוציא ושלש ברכות חייבים רק על מה שרגילים לקבוע סעודה עליו [והאבן 
העוזר (שס פ"ז - מ ד"ס מו סנ) תמה על המגן אברהם (פס פ"ק טו, מד) שנדחק בזה]. ובהגהות רעק"א 
על האבן העוזר שם כתב שלפי השיטות שגם על פת לא חייבים מן התורה שלש ברכות אלא רק 
מעין שלש מיושב בפשיטות שחז"ל תיקנו שלש ברכות רק על מה שרגילים לקבוע עליו סעודה. 
ובמנחת ברוך (טס פוף עף ג) כתב שלפי דברי רעק"א מי שהסתפק אם בירך על פת הבאה בכיסנין 
[להשיטות שהכוונה שנילושה ביין ושמן], צריך לברך, כיון שאפילו אם בשבעת המינים ברכת מעין 
שלש היא דרבנן, אבל בהם היא חיוב תורה ומספק צריך לברך. אבל להסוברים שמן התורה מנין 
הברכות של ברכת המזון הוא ג' וגם סוברים שברכת מעין שלש היא דרבנן, גם בפת הבאה בכיסנין 
אם יהיה ספק אם בירך לא יברך, משום שלשיטה זו בהכרח שחיוב ברכה אחרונה מן התורה הוא 
רק על לחם שרגילים לקבוע עליו סעודה. וראה באבן העוזר (טס ד"ס פו כפג סנ"י) שביאר מה שכתב 
הבית יוסף (שס ד"ס ו(עטן הנכס) שבפת הבאה בכיסנין אם האוכל שבע ממנה מברך שלש ברכות, 
שלכאורה קשה שהרי הבית יוסף (פס ס" ד"ס וכפג סלפיש) כתב שמה שאמרו שעל פת הבאה בכיסנין 
מברכים ג' ברכות כשקובע סעודה הוא רק כשאחרים קובעים סעודה עליה ולא די שהוא קבע 
סעודה. וביאר האבן העוזר שכיון שלהלכה לא ברור מהי פת הבאה בכיסנין ויתכן שהיא לחם 


ברכות מד. 


ביאורים קפז 


לאכול לא ממעטים. והוסיף הרשב"א עוד שכוסס חיטה נתמעט לרבן גמליאל 

גם מברכה מעין ג', וכן כתבו הרא"ה (ד"ס נמעוטי) והריטב"א (ל"ס ורנקן). אבל רבינו 

יונה (ל"ס װכס) כתב שלרבן גמליאל נתמעט רק מברכת המזון אבל ממעין שלש 
לא נתמעטץז. 


מה דעת רבנן בכוסס חיטה 


ובדעת רבנן מבואר לעיל (מ.) שכיון ש'ארץ' הפסיק הענין, רק על פת גמור 
מברכים ברכת המזון, אבל על שאר שבעת המינים שאינם ממין דגן, 

או אפילו אם הם ממין דגן אלא שאינם פת מברך מעין שלש. ולשיטתם נמצא 
שעל חמשת מיני דגן שלא עשאם פת אלא עשאם דייסא וכדומה מברכים 
בתחילה מזונות ולבסוף מעין שלש. ומבואר שם עוד שהכוסס חיטה מברך 
בתחילה בורא פרי אדמה. וכתבו רבינו יונה והרשב"א (שס) שכמו שלרבן גמליאל 
נתמעט מפסוק שכוסס חיטה אין דינו כאוכל דייסא וכדומה, שהאוכל דייסא 
מברך לאחריו ברכת המזון והכוסס חיטה לא מברך לאחריה ברכת המזון", כך 
רבנן סוברים מסברא שהכוסס חיטה אין דינו כאוכל דייסא שמברך מעין שלש 
אלא מברך בורא נפשותלט. וכן כתבו הרשב"א והרא"ה והריטב"א (עס), והוסיפו 
לבאר שמסתמא לא מנו בשבח ארץ ישראל חיטה לא מבושלת שאין דרך 
לאוכלה, ורק חיטה שדרך לאוכלה היא בכלל מזון הנמנה בשבח ארץ ישראל. 
אך אף על פי שאין הדרך לאוכלה מברכים עליה בורא פרי אדמה משום שיש 
מיעוט אנשים שאוכלים אותה כך, ולכן מי שאוכל לא בטלה דעתו, אבל ברכת 

מעין שלש מברכים רק על חיטה מבושלת שהיא חשובה ורגילים לאוכלה. 
אבל תוספות (על 9. ד"ס סכוסס) הסתפקו האם הכוסס את החיטה מברך "על 
המחיה', או שאינו מברך מעין שלש כיון שאי אפשר לברך 'על המחיה' 
בדבר שהברכה הראשונה שלו היא אדמהפ. ואח"כ הביאו שרבינו תם סבר 
בתחילה שהכוסס את החיטה מברך 'על המחיה' ומסיים 'על האדמה ועל פרי 
האדמה'. אך חזר בו כיון שלהלן מנו כמה אופנים של ברכת מעין שלש ולא 
מצינו שם נוסח זה של 'על האדמה ועל פרי האדמה'. אך הוסיפו תוספות שר"י 
הסתפק בזה שמא במה שאמרו חכמים בברייתא לעיל (ו) שכל מה שהוא מין 
דגן ולא עשאו פת מברכים עליו מעין שלש נכלל גם כוסס חיטהפא. ולכן סיימו 
תוספות שאין לאכול קליות וחיטים שלוקות אלא בתוך הסעודה שברכת המזון 
פוטרתן. והוסיפו תוספות שבירושלמי (ס"6) מבואר שרבי ירמיה הסתפק מה 
לברך ברכה אחרונה על קמח חטים ולכן לא אכל קמח מימיו. אך רבינו יונה 
(שס) כתב שרבי ירמיה סבר שמברכים מעין שלש אלא שלא ידע מהו נוסח 
הברכה כיון שלא מצינו במעין שלש על האדמה ועל פרי האדמה', ולכן לא 
אכל, אבל מהבבלי מבואר שכלל לא מברכים מעין שלש וכמו שנתבאר, וא"כ 
מותר לאוכלו ולברך בורא נפשות. 


רק בחמשת מיני דגן נשתנתה ברכתם הראשונה 


כל שהוא מחמשת המינין בתחלה מברך עליו בורא מיני מזונות ולבפוף 
ברכה אחת מעין שלש, וכו' כל שהוא משבעת המינין בתחלה מברך 
בורא פרי העץ ולבסוף ברכה אחת מעין שלש, הטור (פפים סי כת) ביארפב 


גמור שמברכים עליו ברכת המזון מן התורה כששבע ממנה ולכן אם הוא שבע שנמצא שמסופק 
אם חייב בברכת המזון מן התורה, מברך ברכת המזון ולא די במעין שלש. אך רעק"א (פס) כתב 
שלפי מה שנתבאר שמה שבפת הבאה בכיסנין לא מברך ברכת המזון הוא משום שמן התורה גם 
בפת די במעין שלש ותקנת חכמים לברך שלש ברכות היתה רק על לחם גמור, א"כ כאן שיש 
ספק מהי פת הבאה בכסנין הוא ספק דרבנן האם תיקנו בזה שלש ברכות ואינו חייב מספק לברך 
שלש ברכות. אמנם להשיטות שמן התורה מנין הברכות בברכת המזון הוא שלש, שמוכח שמהתורה 
חיוב ברכת המזון הוא רק על לחם שרגילים לקבוע עליו סעודה, בספק מהי פת הבאה בכיסנין 
הוא ספק תורה האם חייבת בשלש ברכות וממילא מספק צריך לברך שלש ברכות, כדברי האבן 
העוזר. אלא שבדעת הבית יוסף אי אפשר לתרץ כן כיון שהוא סובר שמנין הברכות אינו מן התורה 
וכנ"ל. = עו. וביותר מפורש כן בטור (פפיפ פיי כס). אמנם ראה בהעמק שאלה (עפעת ₪ סוף ק"ק טו) 
שכתב שמהרא"ש (פיי <פ) מוכח שכוסמת וכו' אינם משבעת המינים. עז. ראה בתוספות לעיל . 
דיס נפן) שכתבו שלרבן גמליאל אם שותה יין מלא לוגמיו לא מברך שלש ברכות אלא מעין שלש, 
שאל"כ נמצא שלרבן גמליאל לעולם לא מברך מעין שלש. ומשמע מדבריהם שכוסס חיטה אינו 
מברך מעין שלש לרבן גמליאל. אך עדיין קשה על דבריהם שהרי על אורז ודוחן מברך מעין שלש 
לרבן גמליאל כמבואר לעיל (68. | עח. לרבינו יונה מברך מעין שלש, ולשאר הראשונים בורא 
נפשות. עט. ואף שלשיטת רבינו יונה לדעת רבן גמליאל הכוסס חיטה מברך מעין שלש, אעפ"כ 
כתב רבינו יונה שמדעת רבן גמליאל נלמד מה דעת רבנן, משום שכמו שלרבן גמליאל בהכרח 
שחיטה האמורה בתורה היא דווקא חיטה מבושלת, שהרי לשיטתו יש חיוב ברכת המזון בכל שבעת 
המינים וגם חיטה בכלל זה, ואעפ"כ זהו רק במבושלת וכדומה, ובהכרח שהחיטה האמורה בתורה 
היא חיטה מבושלת בדווקא, כך גם לרבנן חיטה האמורה בתורה היא חיטה מבושלת, וממילא 
לשיטתם שסוברים שעל חיטה האמורה בתורה יש חיוב מעין שלש, בהכרח שבכוסס חיטה אין גם 
חיוב מעין שלש, כיון שהחיטה האמורה בתורה שעליה יש חיוב מעין שלש היא מבושלת בדווקא 
ולא בכוסס חיטה. 5. ראה בשער הציון (פ" כפ ס"ק כנ) שהביא שהמגן אברהם כתב שדברי תוספות 
אמורים גם בכוסס שעורים שלפי הרמ"א (טס פ"ד) ברכתו שהכל, שגם בזה יש להסתפק האם לאחריו 
מברך מעין שלש. | פא. ורעק"א ((גמן ס"ס פס) ציין לסוגייתנו וכוונתו שבסוגייתנו מבואר שודאי 
שכוסס חיטה אינו מברך שלש ברכות לרבן גמליאל, וא"כ איך אפשר לומר שנכלל במה שאמרו 
שם שבדגן שלא עשאו פת מברך מעין שלש גם כוסס חיטה, שהרי שם מבואר שלרבן גמליאל 
מברך שלש ברכות על זה, ובזה בודאי לא נכלל כוסס חיטה שהרי בכוסס חיטה מודה רבן גמליאל. 
פב. ראה בב"ח (פס ק"פ) שביאר כן בדבריו. 


ילקוט 


קפח 


שדבר שהוא רק משבעת המינים לא שינו את ברכתו הראשונה מפירות שאינם 

משבעת המינים, ורק ברכתו האחרונה שונה משום מעלתו, אבל בחמשת מיני 

דגן שמלבד שהם משבעת המינים עליהם יחיה האדם, גם ברכתם הראשונה 
שונה, שעל פת מברך המוציא ועל דייסא וכדומה מברך מזונות. 


מה החידוש שעל שבעת המינים מברך מעין שלש 


כל שהוא משבעת המינין בתחלה מברך בורא פרי העץ ולבפוף ברכה 
אחת מעין שלש, רבינו יונה (ל"ס כ) הקשה מה החידוש הרי מפורש כן 
במשנהפי. ותירץ שהיה אפשר לומר שכמו שרבן גמליאל אמר שעל ענבים 
ותאנים ורימונים מברכים מעין שלש ובאמת מברכים כן על כל שבעת המינים, 
כן הוא גם לרבנן שאף שאמרו שמברכים מעין שלש על שבעת המינים אבל 
באמת לשיטתם מברכים כן על כל דבר, ולכן הוצרכו לחדש שרק על שבעת 
המינים מברכים מעין שלש. 

והתופפות הרא"ש (ד"ס פמכ) תירץ בהיפוך שהיה אפשר לומר שרק בענבים 
ותאנים ורימונים שהוזכרו במשנה מברכים מעין שלש, ולכן הוצרכו 

לחדש שעל כל שבעת המינים מברכים מעין שלש. 


האם אומרים "על תנובת השדה' רק בחמשת מיני דגן 


אפירי דעץ על העץ ועל פרי העץ ועל תנובת השדה. תלמידי רבינו יונה 

(ד"ס דפירי) כתבו שרק על חמשת מיני דגן שמברכים על המחיה אומרים 
יעל תנובת השדה', משום שלשון תנובה נופל על חמשת מיני דגן כענין שנאמר 
(לנריס 33 יג) 'ויאכל תנובת שדי', אבל בשאר דברים לא אומרים על תנוכת השדה 
[ולא גרסו כגירסתנופד]. והטור (סיי כפ) הביא דבריהם. אבל הבית יוסף (פס ס"ט 
ד"ס ומ"ק נקס) כתב שהרי"ף והרמב"ם (נככות פ"ם סיייד) כתבו כן גם בשאר דבריםפה. 
ובכסף משנה (כככות פס) הוסיף שגם פירות ויין נקראים תנובת השדה. והשבלי 
הלקט (פ" קס5) הביא בשם רש"י שהכוסס חיטה מסיים 'ברוך אתה ה' על תנובת 
השדה' כיון שהם כברייתם ולא נשתנו, אבל בשאר דברים לא אומרים 'על תנובת 

השדה' ואפילו בחמשת מיני דגן. 


נוסח ברכה אחרונה של יין 


אפירי דעץ על העץ ועל פרי העץ. תוספות (לד"ס ענ) כתבו שעל היין מברכים 

יעל הגפן ועל פרי הגפן'פ', משום שכמו שיין חשוב לקבוע עליו ברכה 
בפני עצמה לפניו, כך קובע ברכה חשובה אחריו. והוסיפו תוספות שבחתימה 
יש שחותמים 'על הארץ ועל הפירות', ויש שחותמים 'על הגפן ועל פרי הגפן'. 
וכתבו תוספות שנראה שיש לחתום 'על הארץ ועל הפירות' כמו בכל שבעת 
המינים, משום שרק בפתיחה שמברכים רק 'על העץ', בגפן משנים לומר על 
הגפן', אבל בסיום שאומרים גם 'על הארץ', אין לשנות ולומר 'על הארץ ועל 
הגפן' אלא צריך לומר 'על הארץ ועל הפירות'. וכן דעת הרמב"ם (נלופ פ" 
סי"ל) שעל היין חותמים 'על הארץ ועל הפירות'. אבל הרי"ף כתב שמסיימים 
יעל הארץ ועל פרי הגפן'פ'. ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס וכ) ובריטב"א (ד"ס 65) 
כתבו שאין לומר 'על הגפן ועל פרי הגפן' משום שכמו שבחתימה על חמשת 
מיני דגן ובחתימה על פירות אומרים 'על הארץ', אלא שמוסיפים 'על המחיה' 
או 'על הפירות', כך ביין חותמים 'על הארץ' אלא שמסיימים 'ועל פרי הגפן', 
משום שהשינוי שיש מיין לפירות הוא רק שביין לא מזכירים את הפרי בכללות 


פג. ולהטור הנ"ל נראה שהחידוש הוא שברכתו הראשונה לא נשתנית ולא כה' מיני דגן, וכמו 
שנתבאר לעיל. פז. ראה בהעמק שאלה (פפֿעת 6 מ"ק טו) שכתב שתלמידי רבינו יונה סוברים כהרי"ף 
ועוד, שגורסים בסוגייתנו את כל נוסח הברכה על חמשת מיני דגן ולא על פרי העץ, ולכן כתבו 
שרק בחמשת מיני דגן אומרים 'על תנובת השדה'. ‏ פה. והשיירי כנסת הגדולה (שס העיר על 
הרמב"ם שאדרבה בפרק ג' (סי"ג) כשהעתיק ברכת על המחיה לא כתב 'על תנובת השדה', ואילו 
בפרק ח' (סי"ל) כשהביא ברכת על העץ וברכת על הגפן כתב 'על תנובת השדה', וסיים שלא ידע 
למה שינה הרמב"ם. | פו. והרי"ף גורס כן בגמרא להלן. | פז וכן דעת הראב"ד בהשגות (שס), 
וראה בכסף משנה שכתב שכיון שבגמרא [לפי גירסת הרי"ף] הזכירו רק שבפתיחת הברכה חלוק יין 
מפירות, ולא הזכירו שגם בחתימה חלוקים, משמע שאין חילוק בחתימה. והחולקים סוברים שהגמרא 
לא היתה צריכה לפרש כן כיון שכמו שבברכה ראשונה חלוק יין מכל פרי כן הוא בברכה אחרונה. 
וראה בבית יוסף (ס" כח סי" דייס 026 שהביא שהרשב"א (ל"ס כ כתב שנוהגים לחתום 'על הארץ ועל 
פרי הגפן'. אבל הב"ח (שס פ"י ד"ס מיסו) פסק שחותם 'ועל הפירות'. ובשולחן ערוך פס) לא הכריע, 
אך להלן (קי") נראה שנוטה יותר לפסוק שאומר 'ועל הפירות'. וכן כתב הגר"א שם (פ"ק ₪). והט"ז 
(טס ס"ק יד) כתב שמספק יאמר 'על פרי הגפן', שהרי גם להסוברים שחותמים 'ועל הפירות' יוצא ביעל 
פרי הגפן' ואילו להסוברים שחותמים 'על פרי הגפן' לא יוצאים בדיעבד אם חותמים 'על הפירות'. 
אמנם ראה בביאור הלכה (פ" כם ד"ס מספק) שכתב שלהסוברים שבברכה ראשונה של יין יצא בדיעבד 
בברכת העץ, גם בברכה אחרונה יוצא בדיעבד ב'על העץ' גם אם לכתחילה צריך לסיים על הגפן. 
פח. וראה ברש"ש (נוס' פס) שהגיה בתוספות 'על הארץ ועל פרי הגפן'. פט. והמשנה ברורה (עס) 
הוסיף שאם סחט תפוחים ושתה אותם לא נפטר בברכת 'על העץ' משום שכבר אינם פרי. ובמנחת 
שלמה (פו"ת, מ" סי 5 פופ ג) כתב שגם אם סחט פירות משבעת המינים לא יצא בברכת מעין שלש. 
צ. ראה במאמר מרדכי (פס) שהקשה על הב"ח, שהרי הטור כתב בשם הרא"ש את ה'כל שכן' גם 
על פרי אדמה שלא נפטר במעין שלש של שבעת המינים, והרי בסיום הברכה שעל הפירות נכלל 
גם פרי האדמה, וא"כ מדוע הוא כל שכן. ולכן מוכח כפירושו של הט"ז (פס ס"ק טו) ש'הכל שכן' 
הוא משום שתפוחים דומים ליין ששניהם באים מן העץ. ולפי זה אין להוכיח כהב"ח שהרא"ש 
חולק על הרשב"א, ואדרבה נראה שכיון שהרא"ש פוסק שעל יין חותמים 'על פרי הגפן', גם דבריו 


ברכות מד. 


ביאורים 


אלא מזכירים את שם הפרי, ולכן אף שבשאר פירות מסיימים 'ועל הפירות' 
אבל ביין מסיימים 'ועל פרי הגפן', אבל במה שמתחילים לומר 'על הארץ' אין 
לשנות בין יין לפירות. והמנן אברהם (פס ס"ק י) כתב שמתוספות ‏ סס) נראה 
שאפשר גם לומר 'על הגפן ועל פרי הגפן', ולכן בדיעבד יצא אם אמר כן. 
והמחצית השקל (שס) ביאר דבריו שתוספות כתבו שיש שחותמים על הגפן ועל 
פרי הגפן' אלא שסיימו שלא צריך כלל לשנות את החתימה מכל הפירות. 
ומשמע שאפשר לומר 'על הגפן ועל פרי הגפן', ולא צריך לומר דווקא 'על 
הארץ', ומשום שכמו שמזכירים 'על הארץ ועל הפירות', שהארץ מוציאה פירות, 
כן מזכירים 'על הגפן ועל פרי הגפן', שהגפן מוציא את פרי הגפןפח. 


אכל תפוחים עם פירות שבעת המינים או עם שתיית יין 


שם. הרמב"ם (ככופ פ"ת סט"ז) כתב שאם אכל פירות משבעת המינים ותפוחים 

מברך רק ברכה אחת מעין שלש שהיא כוללת הכל מפני שכולם פירות 
העץ. והרשב"א (ד"ס ונעמין) ביאר דבריו שהוא לא משום שברכת מעין שלש עדיפה 
מבורא נפשות, אלא משום שמזכיר בפירוש 'על העץ ועל פרי העץ', וזה כולל 
כל פירות העץ. [והמשנה ברורה (פ" כמ ס"ק סג) הוסיף שמה שתמיד לא מברכים 
על העץ על פירות שאינם משבעת המינים הוא משום שאינם חשובים שיתקנו 
עליהם ברכה זו, אבל עכשיו שמברך בלאו הכי ברכה זו היא פוטרתםפט]. 
והרשב"א הוסיף שכן הדין למי ששותה יין ואוכל תפוחים. אלא שזה רק לפי 
הסוברים שביין חותמים 'על הפירות', אבל אם חותמים על היין 'על פרי הגפן' 
אין ברכת 'על הגפן' פוטרת מיטהפירות, שהרי מפרט בה פרי הגפן ואינה 

פוטרת אפילו פירות של שבעת המינים. 

אבל הטור עס) הביא בשם אביו הרא"ש שאם אכל תפוחים ושתה יין מברך 

בורא נפשות על התפוחים ואינם נפטרים במעין שלש שמברך על היין, 
וכל שכן אם אכל בשר או פרי האדמה עם יין או פירות משבעת המינים שמברך 
על כל אחד. וכתב הב"ח (סי") שאי אפשר לומר שהרא"ש שכתב שאם אכל 
תפוחים ושתה יין מברך בורא נפשות על התפוחים כתב כן להסוברים שעל 
היין חותם 'על פרי הגפן', משום שא"כ מדוע סיים שכל שכן אם אכל בשר 
עם יין או פירות משבעת המינים, הרי אין כאן כל שכן אלא הם שוים. ובהכרח 
שסובר שאפילו אם ביין חותם על הפירות, אך כיון שבפתיחה מזכיר על הגפן 
אינו פוטר תפוחים, ולכן כתב שכל שכן אם אכל בשר עם יין או פירות משבעת 
המינים, שבין הפתיחה ובין הסיום אין לה שייכות לבשרצ, שודאי לא נפטר 

במעין שלש על הבשרצא. 


בדברי התרומת הדשן שלא יכלול מספק 


שם. התרומת הדשן (פו"ת, סי +3) כתב שאם שתה משקה שמסופק אם צריך 

לברך עליו בורא נפשות או על הגפן, אינו יכול להוציא עצמו מידי ספק 
ע"י שישתה משקה שברכתו בורא נפשות וגם יאכל פרי משבעת המינים שברכתו 
מעין שלש, ויוסיף במעין שלש גם 'על הגפן' וכו'צי, משום שאינו יכול לכלול 
בברכה דבר אחר שמסופק עליו, אף שאינו מוסיף שם ומלכותצד. והוכיח כן 
ממה שמבואר בירושלמי (ס") שרבי ירמיה לא אכל חיטה בעין מימיו, כיון 
שהיה מסופק האם מברכים עליה ברכת מעין שלש ומסיימים 'על פרי האדמה' 
או שברכתה בורא נפשות. וממה שלא הוציא עצמו מידי ספק ע"י שיאכל פרי 


כאן הם רק לפי שיטתו. וראה בנשמת אדם (כל ג פק"ג) שכתב שלפי הסוברים שאם אוכל תפוחים עם 
יין נפטר במעין שלש להסוברים שביין חותמים על הפירות, גם אם אכל פרי אדמה עם יין או עם 
פרי העץ נפטר אף שבתחילת הברכה אומרים על הגפן או על העץ. [ויש להעיר על הנשמת אדם 
שאם כהמאמר מרדכי שהרא"ש כתב דבריו רק משום שסובר שבחתימה חותם 'על הגפן', א"כ ממה 
שסובר שפרי האדמה לא נפטר במעין ג' של פירות העץ מוכח שבזה גרע, שאף אם מספיק שהחתימה 
כוללת, אבל לשון פירות מתפרש פרי העץ]. וראה בשער הציון (פס פיק קג) שכתב שמלשון הרמב"ם 
(צרכום פ"ם סט"ו) שתפוחים נפטרים במעין שלש של פירות שבעת המינים משום שכולם פרי העץ משמע 
שפרי האדמה לא נפטר. אמנם הוכחה זו היא רק אם הרמב"ם סובר שבתפוחים ויין נפטר במעין 
שלש בגלל שהחתימה כוללת פרי העץ, אבל להבית יוסף [שיובא להלן] שכתב שהרמב"ם סובר שלא 
נפטר אף שהחתימה כוללת אין להוכיח מדבריו שלא כהנשמת אדם שהרי הנשמת אדם כתב דבריו 
רק להסוברים שמספיק שהחתימה כוללת. | צא. והבית יוסף (פס סייג ד"ס כתכ) כתב שברמב"ם נראה 
שבתפוחים ויין לא נפטרים התפוחים בברכת מעין שלש. [ולפי זה מוכח מדבריו כסברת הב"ח, שהרי 
הרמב"ם סובר שחותמים על היין 'על הפירות']. וכתב הנשמת אדם (כל ג סק"ג) שהוכחת הבית יוסף 
היא ממה שהרמב"ם כתב דינו רק בתפוחים וענבים ולא בתפוחים ויין. אך כתב שאפשר לדחות 
הוכחה זו, שבסוף דבריו כתב הרמב"ם שביין ובשר לא נפטר במעין שלש ומשמע שבתפוחים ויין 
נפטר במעין שלש. ובאמת הב"ח הקשה על הרמב"ם שמתחילת דבריו שכתב שבתפוחים וענבים 
נפטר במעין שלש משמע שבתפוחים ויין לא נפטר, ואילו מסוף דבריו שבבשר ויין לא נפטר במעין 
שלש משמע שבתפוחים ויין נפטר. [ויש להעיר שמהרשב"א (ל"ס ונע) נראה שהרמב"ם סובר 
שבתפוחים ויין נפטר, שהרי הביא את הרמב"ם וכתב שבתפוחים ויין נפטר במעין שלש אם על יין 
חותמים על הפירות, והרי הרמב"ם סובר שעל היין חותמים 'על הפירות', והרי שסובר שלשיטתו 
בתפוחים ויין נפטר במעין ג']. | צב. דבריו הובאו בבית יוסף (קי נת סיס ליס'נמעקס) וברמ"א (ססט). 
צג. המשנה ברורה (סק"פ) הוסיף שמדובר שאין לו יין. | צד. ראה במגן אברהם (קס ק"ק כ) שכתב 
שאם אכל פרי שמסופק אם הוא משבעת המינים בדיעבד יכול לברך 'על פרי העץ', כיון שגם מה 
שאינו משבעת המינים נקרא פרי העץ, וכמו שנתבאר לעיל שאם אכל תפוחים ופרי משבעת המינים 
יוצא בברכת מעין שלש גם על התפוחים. 


ילקוט 


משבעת המינים ויוסיף בברכה אחרונה 'על האדמה'צה, מוכח שאין להוסיף 
מספק במעין שלש אף שאין מוסיף שם ומלכות. ורעק"א (גניון ספו"ע סוף סי' כת) 
כתב שיש לדחות הוכחת התרומת הדשן לפי המבואר בשולחן ערוך (ס" קת ס"), 
שאם טעה בתפילה והזכיר מאורע של שאר הימים שלא ביומו אינו הפסק. 
ומוכח שכיון שיש איזה זמן שמזכירים מאורע זה אינו הפסק. וא"כ יתכן שרק 
בנידון של הירושלמי שיתכן שלא תיקנו 'על האדמה' הוא הפסק אם לא תיקנו 
כן, אבל המסופק אם ברכתו על הגפן, כיון שתיקנו נוסח זה של על הגפן 
כששותה יין יתכן שאף אם עכשיו לא חייב לברך על הגפן כבר אינו הפסק. 
והט"ז (פס סיק יע)צ' כתב שגם התרומת הדשן כתב רק שלכתחילה לא ישתה 

משקה זה כדי שלא יצטרך להוסיף כמו שרב ירמיה לא אכל חיטה 
מימיו, אבל אם כבר שתה עדיף שיוסיף ממה שישאר בספק האם בירך ברכה 
אחרונה, שהרי על זה אין הוכחה מהירושלמי שגם בדיעבד לא יוסיף מספלצז. 


האם כוללים גם מעין הטוב והמטיב 


על העץ ועל פרי העץ ועל תנובת השדה ועל ארץ חמדה טובה ורחבה 

וכו" רחם ה' אלהינו על ישראל עמך ועל ירושלים עירך ועל מקדשך 
ועל מזבחךצח וכו' כי אתה טוב ומטיב לכל. תלמידי רבינו יונה והריטב"א 
(ד"ס דפמסת) כתבו ש'על המחיה' וכו' הוא כנגד ברכת הזן, 'ועל ארץ חמדה' וכו' 
הוא כנגד ברכת הארץ, ו'רחם' וכו' הוא כנגד ברכת בנין ירושלים, ו'כי אתה 
טוב ומטיב' הוא כנגד ברכת הטוב והמטיב. ומה שקראו לברכה מעין שלש ולא 
מעין ארבע הוא משום שרק שלש ברכות הן של תורה. אבל הרמב"ם (נככופ פ"ת 
סי"ל) הביא שיש מי שאומר שלא תיקנו ברכה רביעית אלא בברכת המזון, אבל 
במעין שלש תיקנו רק מעין שלש ולא מעין ארבע. והאבודרהם (פעכ ₪ כתב 
שיש מי שאומר שרק בעל הגפן יש לאומרו משום שהטוב והמטיב נתקן 
בתחילתו כברכה ראשונה על היין, אבל סיים שנהגו לאומרו בכל מעין שלש. 


האם מסיימים זנודה לך על הארץ ועל המחיה' 


בתב הטור (סי כת) שהספר המצוות (פי" קנפ, עמ' קק) כתב שאחרי 'כי אתה טוב 

ומטיב' יש לסיים 'ונודה לך על הארץ ועל המחיה' או 'על הארץ ועל 
הפירות' או 'על הארץ ועל היין' כדי שיהיה מעין חתימה סמוך לחתימה, אך 
הטור סיים שאביו הרא"ש לא היה אומרו. וכתב הבית יוסף (שס ד"ס ומ" וגס) 
שטעמו של הרא"ש הוא שכיון שאומר סמוך לחתימה ונברכך עליה בקדושה 
וטהרה', יש בזה סמוך לחתימה מעין החתימה. והב"ח (ס"ט) הקשה על הבית 
יוסף שהרי ב'ונברכך' לא מזכיר את הארץ ואת הדבר שמברך עליו וחותם בוצל. 
ועוד הקשה שהרי 'ונברכך' אומרים לפני 'כי אתה' וכו' ואין זה סמוך לחתימה. 
והמאמר מרדכי (פס) תירץ על הקושיא הראשונה ש'ונברכך עליה' הכוונה, שנברך 
על הארץ ולכן זה מעין החתימה. ועל הקושיא השניה כתב שצריך לומר 

שהרא"ש היה אומר נברכך' וכו' אחרי 'כי אתה' וכו'. 

והב"ח (עס) ביאר בדעת הרא"ש שרק בברכה פרטית תיקנו שיאמר סמוך לחתימה 

מעין החתימה, אבל כאן שהוא מעין שלש, אם יאמר ונודה לך על 
הארץ ועל המחיה' יהיה נראה שעיקר הברכה היא על הארץ והמחיה, וברכת 
הארץ ובנין ירושלים טפלים לברכה, ולכן לא מסיים 'ונודה' וכו' להורות שכל 

המעין שלש שקולים זה כזה בשוה. 


sos oer 


האם אומרים ונאכל מפריה ונשבע מטובה' 


והעלנו לתוכה ושמחנו בה. הרא"ה (ד"ס פמר לס פֿניי) גרס 'ונאכל מפריה ונשבע 

מטובה ונברך עליה בקדושה וטהרה'ל. אבל הטור (סי כפ) הביא בשם 
ספר המצוות (סיי קש) שכתב שיש מי שאומר שלא לומר 'נאכל מפריה ונשבע 
מטובה' משום שאין לחמוד את הארץ בשביל פריה וטובה אלא בשביל קיום 
מצוות התלויות בה. וסיים שהרא"ש היה אומרולא. והבית יוסף (סס ס"ת ד"ס וכפג 
נספר) כתב שטעמו של הרא"ש הוא שכוונת הברכה היא שנאכל מפריה לתכלית 
שנברך עליה בקדושה וטהרה. והב"ח (ס"פ ד"ס וכת עוד) תמה על הספר המצוות 
שהרי קדושת ארץ ישראל הנשפעת מקדושת הארץ העליונה היא נשפעת גם 
בפירותיה שיונקים מקדושת השכינה השוכנת בקרב הארץ, שהרי לכן הזהיר 
הפסוק (נמדנר ₪ (ד) 'לא תטמא את הארץ אשר אתם יושבים בה אשר אני שוכן 


צה. ומלבד זה יאכל דבר שברכתו בורא נפשות. | צו. ובשער הציון (פ"ק עפ) הביא שכן כתבו 
האליה רבה (פ"ק ס) והמאמר מרדכי (פ"ק 8). = צז. ראה במשנה ברורה (פס פ"ק פנ)ן שפסק כהט"ז. 
והשער הציון (עס ק"ק עם) הוסיף שכיון שרעק"א הנ"ל פקפק על עיקר דינו של התרומת הדשן אזי 
ודאי שבדיעבד יכול לסמוך על הט"ז וסיעתו. | צח. בהליכות שלמה (פעדיס ס"כ פי"ז 6כסות סערס 20) 
כתב שאע"פ שבברכת המזון לא מזכירים ביחוד את המזבח אבל בברכת מעין שלש מזכירים אותו 
משום שמבואר בסוטה (₪) שמשחרב בית המקדש ניטל טעם הפירות. וראה שם שכתב עוד 
שבחנוכה אוכלים סופגניות שברכתם מעין שלש משום שבעבודה זרה (כ:) מבואר שהיוונים שיקצו 
את אבני המזבח ולא יכלו לטהרם וגנזום, וכיון שהצטערו על זה לכן אוכלים סופגניות שברכתם 
מעין שלש שבה מזכירים ביחוד את המזבח. | צט. והשיג שם על הבית יוסף שכתב ש'ונברכך' 
הוא מעין החתימה שאומרים בה ברוך, שהרי מעין החתימה הכוונה מעין הענין שחותמים בו ולא 
מעין תיבת הברכה שחותמים בה. ק. אך הוא לא גרס אחר 'על ארץ חמדה' וכו' 'לאכול מפריה 


ברכות מד. 


ביאורים 


קפט 


בתוכה כי אני ה' שוכן בתוך בני ישראל', משום שאם יטמאו את הארץ נמשכת 
הטומאה גם בפירותיה היונקים ממנה, ועי"ז שישראל אוכלים מהפירות ונמשך 
בהם טומאה יוצאת הקדושה כנגד זה מקרב ישראל. ולכן אומרים 'ונאכל מפריה 
ונשבע מטובה' משום שבאכילת פירותיה ניזונים מקדושת השכינה ומטהרתה 
ושובעים מטובה. והאליה רבה (פס ס"ק טו) הקשה שא"כ מדוע הקשו בסוטה (יד) 
על משה "וכי לאכול מפריה הוא צריך', הרי יתכן שנתאוה לאכול מפירותיה 
הקדושים. וצריך לומר שכיון שהשכינה היתה קרובה למשה, היתה בו הקדושה 
גם בלי אכילה מפירות ארץ ישראל. 

ויש מהאחרוניםלג שביאר, ש'ונאכל מפריה' הכוונה מפירות מעשר שני ונטע 

רבעי שנאכלים רק בירושליםקי, ולכן מסיימים 'ונברכך עליה בקדושה 
ובטהרה', שכן 'בקדושה' הכוונה תוך החומות, ו'בטהרה' הכוונה שלא בטומאה, 
וכדין מעשר שני ורבעי שנאכלים רק בטהרה. ומה שאומרים 'בקדושה ובטהרה' 
מוסב גם על מה שאומרים לפני כן 'ונאכל מפריה' שכן האכילה של פירות אלו 

צריכה להיות בקדושה ובטהרה. 


ביאור שאלת הגמרא 'במאי חתים' 


דחמשת המינין על המחיה ועל הכלכלה וכ' וחותם על הארץ ועל 

המחיה. מיחתם במאי חתים, כי אתא רב דימי אמר רב חתים 
בראש חודש ברוך מקדש ישראל וראשי חדשים. הכא מאי רב חסדא 
אמר על הארץ ועל פירותיה ור' יוחנן אמר על הארץ ועל הפירות. רש"י 
(ד"ס סכ)) פירש בשאלת הגמרא 'במאי חתים' שהשאלה היא האם חותמים על 
הארץ ועל הפירות, ולא נחשב שחותם בשניםקד וכמו שחותמים 'מקדש ישראל 
וראשי חדשים' ולא נחשב שחותם בשנים, או שזה נחשב חתימה בשנים. 
והריטב"א (ד"ס מפסס, ד"ס סכ) ביאר ש'מקדש ישראל וראשי חדשים' לא נחשב 
חתימה בשנים משום שישראל מקדשים את ראשי החדשים כמבואר להלן (מט). 
ומסקנת הגמרא היא שגם כאן לא נחשב חתימה בשנים משום שהארץ מוציאה 

פירות כמבואר להלן (טס). 

ובהגהות הגר"א (פק"פ) הקשה מדוע לא פשטו ממה שאמרו לעיל שבברכת על 

המחיה מסיימים 'על הארץ ועל המחיה', שגם בעל העץ מסימים 

'על הארץ ועל הפירות' ולא נחשב חתימה בשנים. 

וגירפת הרי"ף היא שבתחילת הסוגיא הביאו את כל נוסח ברכת מעין ג' על 

ברכת על המחיה [ולא על ברכת על העץ כגירסתנו], וסיום הברכה 
הוא 'על הארץ ועל המחיה', ואח"כ אמרו שבפירות אומרים 'על העץ ועל פרי 
העץ', וביין אומרים 'על הגפן ועל פרי הגפן'. והגמרא שאלה 'במאי חתים' [על 
פירות], ולא מובא בגמרא את דברי רב דימי שחותמים בראש חודש 'מקדש 
ישראל וראשי חדשים', אלא מיד מובא את מחלוקת רב חסדא ור' יוחנן. ומדברי 
הגר"א (פס) נראהקה שלפי הרי"ף שאלת הגמרא 'במאי חתים' היא האם חותמים 
'על פירותיה' או 'על הפירות'. ולכן לא יתכן להביא כאן את דברי רב דמי 
שחותמים בראש חודש 'מקדש ישראל וראשי חדשים'. ולגירסא זו מיושב מדוע 

לא הוכיחו ממה שמברכים 'על הארץ ועל המחיה' גם לברכת הפירותלי. 

וביישוב גירסתנו וגירסת רש"י כתב ההעמק שאלה 500 ₪ ס"ק טו), שהנה 

להלן (מט.) הקשו איך חותמים בברכת המזון 'על הארץ ועל המזון' 
הרי לא חותמים בשנים. ותירצו שהארץ מוציאה מזון ונחשב דבר אחד. ושוב 
הקשו איך חותמים במעין ג' 'על הארץ ועל הפירות' הרי אין חותמים בשנים. 
ותירצו שהארץ מוציאה פירות ונחשב דבר אחד. וקשה שכיון שתירצו ש'על 
הארץ ועל המזון' לא נחשב חתימה בשנים משום שהארץ מוציאה מזון, מדוע 
הקשו עוד איך חותמים 'על הארץ ועל הפירות'. ועוד קשה מדוע לא הקשו 
ממה שחותמים 'על הארץ ועל המחיה'. ונראה לומר שגם אחרי שתירצו שכיון 
שהארץ מוציאה מזון נחשב דבר אחד סברה הגמרא שרק על דבר שמזין יש 
סברא זו אבל לא על פירות שלא מזינים, ולכן לא הוקשה לגמרא מ'על הארץ 
ועל המחיה' משום שכמו שארץ ומזון לא נחשבים שני דברים כיון שהארץ 
מוציאה מזון, כך ארץ ומחיה לא נחשבים שני דברים כיון שהארץ מוציאה 
מחיה, שהרי גם מחיה הוא מזון, ורק מארץ ופירות הוקשה לגמרא. ותירצה 
שגם זה נחשב דבר אחד. ובזה מיושב גירסתנו וגירסת רש"י, שאף שאמרו 
שמברכים 'על הארץ ועל המחיה' אעפ"כ שאלו אם אפשר לחתום גם 'על הארץ 


ולשבוע מטובה'. והאליה רבה (טס פ"ק מז) הביא שכן גירסת התניא והכפתור ופרח. והביא שם 
שהאבודרהם גרס כגירסתנו בגמרא. והבה"ג והכל בו גרסו גם שם וגם בסוף הברכה. קא. כן 
גרס הבית יוסף, אבל הב"ח (ס"ם) לא גרס כן. קב. משמר הלויים (פ" מד) בשם הגרי"ז. | קג. שהרי 
לפני כן אומרים 'ובנה ירושלים וכו' ונאכל מפריה', ומשמע שמפריה הכוונה לפירות ירושלים, והרי 
אין נוטעים גינות בירושלים, ובהכרח הכוונה לפירות אלו שדינם להיאכל בירושלים. | קד. והרי 
להלן (מע.) מבואר שאין חותמים בשנים. ופירש רש"י (טס דיס 6ן) שהוא משום שאין עושים מצוות 
חבילות חבילות. קה. וכן כתב הגר"א באמרי נועם (ל"ס מססס). קו. ובאמרי נועם (פס) הוסיף 
שלכן הסתפקו רק בפירות, כיון שבעל המחיה אין ספק זה, [וכוונתו שבעל המחיה אין חילוק בין 
ארץ ישראל לחו"ל כמו שיבואר להלן]. וראה שם שהוסיף שלכן יותר מחוורת גירסת הרי"ף שגרס 
קודם נוסח על המחיה ואח"כ הנוסח שמברכים על הפירות, כיון שהשאלה ששאלו בסוף 'במאי 
חתים' היא רק על הפירות, ועדיף לגרוס שאלה זו אחרי שהביאו את הנוסח שמברכים על הפירות. 


ילקוט 


קצ 


ועל הפירות', או שרק ארץ ומחיה נחשבים דבר אחד. ולכן הביאו את דברי רב 

דימי שאמר שחותמים 'מקדש ישראל וראשי חדשים' ולא נחשב שחותמים בשנים 

משום שישראל מקדשים את ראשי החדשים כמבואר להלן (פט.), וא"כ יתכן שגם 

ארץ ופירות לא נחשב שנים, או שארץ ופירות גרעקז. 

ולפי זה כתב שגם לגירסת הרי"ף שאלת הגמרא היתה האם חותמים בשנים 
אף שלא הביאה הגמרא את דברי רב דימי [ולא כמו שנראה מהגר"א]. 

וכן נראה ממה שהרי"ף כתב אחרי תירוץ הגמרא שגם ביין חותמים 'על הארץ 

ועל פרי הגפן', ואם נידון הגמרא היה אם לומר 'על פירותיה' או 'על הפירות' 
לא יתכן לסיים שגם ביין מסיימים 'על הארץ ועל פרי הגפן'קת. 


מה דינו של האוכל חמשת מיני דגן ופירות משבעת המינים ושותה יין 


שם. תוספות (ד"ס ע) כתבו בשם רבינו חננאל שאם אכל מחמשת מיני דגן 
ופירות משבעת המינים, ושתה יין, מברך 'על המחיה ועל הכלכלה, ועל 

הגפן ועל פרי הגפן, ועל העץ ועל פרי העץ ועל תנובת השדה'לט, וחותם 'על 
הארץ ועל המחיה ועל הפירות'ל'. ולא נחשב שחותם בשנים משום שהארץ 
מוציאה מחיה ופירות. ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס וק) הביאו בשם רבינו חננאל 
שחותם 'על הארץ ועל המחיה ועל פרי הגפן ועל הפירות'. [ומשום שתוספות 
לשיטתם שעל היין חותמים 'ועל הפירות' ורבינו יונה לשיטתו שפוסק שעל היין 

חותם 'ועל פרי הגפןן. 

והשולחן ערוך (סי כ סי") פסק שיסיים 'על הארץ ועל המחיה ועל פרי הגפן 
ועל הפירות'. אבל המגן אברהם (פס ק"ק כ) הביא שהמרדכי (כמו ק0 

כתב לחתום 'על הארץ ועל המחיה ועל הפירות', וכן כתב האגודה (ככופ סי 
קנ), והמגן אברהם סיים שכן נראה מהשולחן ערוך (נעל פי"6. וביאר המחצית 
השקל שכוונת המגן אברהם היא שלעיל (שס) פסק השולחן ערוך שאם שותה 
יין אומר 'על הארץ ועל הפירות' או 'על הארץ ועל פרי הגפן', והרי שאפשר 
לסיים 'על הפירות' ויוצא בזה, וא"כ אף שהמגן אברהם (פס ס"ק טז) כתב שמנהג 


כן מהמרדכי והאגודה, הקשה האליה רבה (טס ס"ק כנ) שאין להוכיח מהם, כיון 

שהם סוברים שתמיד חותמים על היין 'על הפירות'. והמשנה ברורה (שס ס"ק ס) 

כתב שמנהג העולם לסיים 'על פרי הגפן ועל הפירות' ואין זה ברכה שאינה 

צריכה, כמו שביאר הפרי מגדים (פס על נלסס סק"כ) שכיון שאינו מוסיף אין זה 

ברכה נוספת. 

ובמה שמבואר בראשונים הנ"ל שקודם אומר 'על המחיה' ואח"כ מזכיר גפן 
ופירות, ביאר המ"ז (שס ס"ק כז)?' שמקדים 'על המחיה' משום שברכת 

מזונות היא ברכה מבוררת וגם היא קודמת בפסוק, ואח"כ מזכיר יין שהוא 

חשוב וגם יש לו ברכה פרטית. אמנם הרא"ה (ד"ס ככ) והריטב"א (ל"ס 66) כתבו 

שאומר 'על המחיה ועל פרי הגפן'. 

והשלטי ניבורים (פֿות ד) הביא בשם ריא"ז שאם אכל מיני דגן ופירות ושתה יין 

יברך שלש ברכות משום שאין עושים מצוות חבילות חבילות. 


אלא איפוך רב חפדא אמר על הארץ ועל הפירות ר' יוחנן אמר על 
הארץ ועל פירותיהקג. הריטב"א (ד"ס 66) ביאר שבחוץ לארץ אומרים 


קז. וקצת קשה שהרי להלן (מט.) תירצו שארץ ופירות נחשבים דבר אחד כיון שהארץ מוציאה 
פירות, ואח"כ הקשו ממקדש ישראל וראשי חדשים, ותירצו שישראל מקדשים ראשי חדשים ומשמע 
שארץ ופירות נחשבים יותר לדבר אחד מישראל וראשי חדשים ולא כמשמעות הסוגיא כאן. 
קח. וראה בספר הפרדס הגדול (לט"י, סי עט) שמפרש בשאלת הגמרא 'מאי חתים' שמוסב על כוסס 
חיטים שאין ראוי לומר עליהם 'ועל פרי האדמה', ולכן חותם 'ועל הפירות', אבל בפירות העץ 
של שבעת המינים מסיים 'על פרי העץ'. וראה עוד בתשובות הרי"ד (סו"ד נענני הנקט סי" קפ6) שפירש 
בשאלת הגמרא 'מאי חתים' שמוסב אפילו על מיני דגן, ומסקנת הגמרא שעל הכל מסיים ועל 
הפירות' ואפילו על חמשת מיני דגן. וראה בהעמק שאלה (ע) שכתב שלא גרס כגירסתנו שעל 
מיני דגן מסיימים 'על הארץ ועל המחיה'. קט. ראה ברבינו יונה (ל"ס וכ) שכתב את 'על תנובת 
השדה' אחרי 'על המחיה ועל הכלכלה' ולפני 'על העץ ועל פרי העץ'. והוא לשיטתו שרק בעל 
המחיה אומרים 'על תנובת השדה'. | קי. ראה בריטב"א (דיס 5%) שכתב שאומר 'על המחיה ועל 
פרי העץ', ולא נתבאר מדוע לא מסיים כמו בכל ברכה אחרונה שעל הפירות שמסיים 'ועל הפירות'. 
[ורק שיטת הספר הפרדס היא שבכל הפירות מסיים 'ועל פרי העץ' כנ"ל]. ‏ קיא. וראה שם 
שכתב שגם להט"ז (פ"ק יד) שפסק שלכתחילה יסיים על היין 'על פרי הגפן' אבל כאן שאומר בלאו 
הכי 'על הפירות' אין לו להוסיף 'על פרי הגפן'. [ולא נתבארו דבריו שהרי הט"ז שם כתב שיש 
לחשוש לשיטות שצריך לסיים 'על פרי הגפן' שלשיטתם לא יוצא ב'על הפירות', וא"כ גם כשאומר 
בלאו הכי 'על הפירות' יש לחשוש שלא יוצא בזה על היין]. ‏ קיב. ומקורו מהטור (פ" 55). 
קיג. ראה בכף החיים (פס ס"ק רע) שהסתפק בפירות שגדלו במקום שכבשוהו עולי מצרים ולא עולי 
בבל האם מברך 'על פירותיה'. וראה באדמת קודש 9 פיי ג) ובכף החיים (פס פ"ק ג שכתבו שעל 
יין של ארץ ישראל מברכים 'על פרי גפנה'. וראה בשערי תשובה (:ס ס"ק יז שהביא בשם הברכי 
יוסף, שדן האם חותמים 'על פרי גפנה' ביין שנעשה בארץ ישראל מפירות חו"ל. קיד. ראה 
בלבוש (סי ₪ פיי שהקשה מדוע בחו"ל לא נחשב חתימה בשנים, הרי רק בארץ ישראל שמשבחים 
על פירותיה אין זה שנים משום שמשבחים את ארץ ישראל שמוציאה פירותיה, אבל בחו"ל 
שמשבחים על פירות חו"ל אי אפשר לפרש שמשבחים על ארץ ישראל שמוציאה פירותיה. ותירץ 
ש'בעל הפירות' נכלל גם פירות ארץ ישראל וממילא הוא מתפרש על הארץ שמוציאה פירותיה, 


ברכות מד. 


ביאורים 


'על הארץ ועל הפירות', שכן ב'על הארץ' מודים על ארץ ישראל שניתנה לנו 
לנחלה וב'על הפירות' מודים על הפירות שבעולם, ובארץ ישראל אומרים 'ועל 
פירותיה' משום שמודים על פירותיה של ארץ ישראלליד. וכתבו עוד הרשב"א 
(ד"ס וענין) והריטב"א (עס) שאם אוכל בחוץ לארץ מפירות ארץ ישראל מסיים 
'ועל פירותיה'. והרשב"א הוכיח כן שהרי לעיל הקשו על מה שסברו שרב חסדא 
שהיה בבבל אמר שאומרים על הארץ ועל פירותיה 'אינהו אכלי ואנן מברכין' 
והרי שרק משום שבחוצה לארץ לא אוכלים מפירות ארץ ישראל אין להם לברך 
על פירותיה, אבל אם אוכלים מפירות ארץ ישראל מברכים על פירותיהקטי. 
וכתב המשנה ברורה (פס פ"ק ננ) שעל פירות חו"ל שבאו לארץ ישראל לא אומרים 
'על פירותיה'. וכתב עוד (עס ס"ק (ל) שאם הוא בארץ ישראל ויש לו ספק על 
פירות אם הם מפירות חו"ל או שהוא בחו"ל ויש לו ספק אם הם מפירות ארץ 
ישראל יברך 'על הפירות' ולא 'על פירותיה'קטיז. 


האם בעל המחיה יש חילוק בין תבואה של ארץ ישראל לשל חו"ל 


שם. הרא"ה (ל"ס כנ) כתב שלענין ברכת על המחיה אין חילוק בין תבואת ארץ 

ישראל לתבואת חו"ל. וכן דעת הריטב"א (ד"ס 66). והאור שמח (גלכות פ"ת 
סי"ד) כתב שהוא משום שבחמשת מיני דגן מברכים על המחיה כשהם נשתנו 
ונהיו מעשה קדירה, וכיון שאין ניכר עליהם שבח ארץ ישראל לא אומרים בסיום 
הברכה שהם משל ארץ ישראל, ורק בפירות של שבעת המינים שהם שלמים 
וניכר עליהם שבח הארץ מסיימים 'על פירותיה'ק'ז. אבל האגודה (סי' קספ) כתב 
שיסיים 'על הארץ ועל מזונותיה', וכעין זה כתב הכפתור ופרח (פ"י) שחותמים 
על 'הארץ ועל מחייתה'. ובהלכות קטנות (פו"ת, ת"כ סי ₪ כתב שנהגו בארץ 

ישראל לחתום 'ועל מחייתה'קיח. 


האם מזכירים מעין המאורע בברכת מעין שלש 


שם. הרמב"ם (נככופ פ"ג סי"ג) כתב שבברכת מעין שלש מזכירים מעין המאורע 
בשבת ויו"ט כדרך שמזכירים בברכת המזון. וכן הביאו תוספות (ד"ס ענ 
בשמו, והוסיפו שכן מבואר בירושלמי (סוף ס"). אך כתבו שלא נהגו העולם כן, 
ויתכן שרק בימיהם נהגו כן כיון שהיו רגילים לקבוע סעודה על יין ועל פירות, 
אבל בזמנינו שאין רגילים לקבוע סעודה על יין ופירות לא צריך להזכירקיט. 
והרא"ה (ד'"ס ונימענמי) כתב שבבבלי לא נזכר דין זה. והוסיף שיתכן שגם לפי 
הירושלמי אם לא הזכיר יצא, משום שלהלן (פט:) מבואר שגם בברכת 

המזון אם לא הזכיר מעין המאורע חוזר רק בשבת ויו"ט שחייב לאכול פת ולא 
בראש חודש, וא"כ בברכת מעין שלש שאינה נאמרת על הפת אלא על שאר 
דברים שאין חיוב לאוכלם אפילו בשבת ויו"ט, יוצא בדיעבד אם לא הזכיר 
מעין המאורע. והמגן אברהם (שס ס"ק ₪ פסק ג"כ שבדיעבד אם לא הזכיר יצא. 
והשער הציון (שס פ"ק ס) כתב שיש בזה כמה טעמים, האחד טעמו של הרא"ה, 
והשני שכמה פוסקים חולקים וסוברים שלא צריך להזכיר כללק?, וגם בירושלמי 

משמע שסובר רק שלכתחילה יש לאומרוקכא. 


מחלוקת הראשונים האם בראש חודש מזכירים מעין המאורע במעין שלש 


וכתבו האחרוניםלילג שנראה שנחלקו הראשונים לפי השיטה שמזכירים מעין 
המאורע בברכת מעין שלש, האם גם בראש חודש מזכירים, שברמב"ם 


וכולל גם פירות של כל העולם. ובאופן נוסף פירש שעל הארץ כולל גם את הארץ של כל העולם, 
ולכן ניתן לפרש שהארץ של כל העולם מוציאה פירות. אבל בריטב"א מבואר שעל הארץ מתפרש 
רק ארץ ישראל, ובהכרח צריך לתרץ לשיטתו כהאופן הראשון שכתב הלבוש. קטו. ראה בבית 
יוסף (שס פ"י ד"ס וסו"ע) שהביא שרבינו יונה חולק וסובר שבחו"ל תמיד מסיימים 'על הפירות', שכן 
רבינו יונה כתב שאם מביאים פירות חו"ל מארץ ישראל על הספק אין צריך לשנות המטבע של 
חו"ל אבל מספק צריך לעשרם, והבין הבית יוסף שכוונתו לפירות שהובאו לחו"ל מארץ ישראל, 
וגם כשהוא ודאי שהם מארץ ישראל אין לשנות המטבע. אבל הב"ח (פ"י ד"ס ומ"ש ונני) כתב שכוונת 
רבינו יונה שאם יש ספק אם באו מארץ ישראל אף שצריך לעשרם אין לשנות את המטבע של 
הברכה מספק, אבל אם ודאי באו מארץ ישראל מסיים 'על פירותיה'. וכן כתב הפרישה (עס ס"ק 
טו). וכתב עוד שהבית יוסף הבין בדברי רבינו יונה שלא ידוע מה הדין של פירות ארץ ישראל 
שהובאו לחו"ל ומספק לא ישנה, אך נראה שאין כוונתו כן. אמנם ראה במאמר מרדכי (פס) שהביא 
שהארחות חיים כתב כהבית יוסף שלרבינו יונה אפילו אם ודאי שהם מארץ ישראל מסיים בחו"ל 
'על הפירות', ושהרשב"א חולק. קטז. ראה שם בשער הציון (ס"ק נל) שהביא שמקור הדין שבחו"ל 
לא אומרים 'על פירותיה' כשיש ספק האם הובא מארץ ישראל, הוא מהמגן אברהם (עס פ"ק ט), 
ומקורו של המגן אברהם הוא מדברי הב"ח הנ"ל שפירש כן ברבינו יונה. | קיז. וההעמק שאלה 
(שפֿעת נ6 מוף ס"ק טו) כתב לבאר שכיון שבחמשת מיני דגן נכלל כוסמין ושיפון ושיבולת שועל שאינם 
משבעת המינים כמו שכתב הרא"ש (פי כפ), לכן לא תיקנו בעל המחיה את הנוסח 'ועל פירותיה'. 
ויש להעיר שמרש"י (ד"ס ממסת) נראה שגם כוסמין וכו' הם משבעת המינים. וביותר מפורש כן בטור 
(פסלת סי כס). וצריך לומר שכיון שאינם מפורשים בפסוק לכן אין להם חשיבות גמורה כשבעת 
המינים וכמו שמבואר במשנה ברורה (פ" כ פ"ק ₪). = קית. וראה בירושלמי (סיפ) שנוסח הסיום 
הוא 'על הארץ ועל מעדניה'. | קיט. ראה בבית יוסף (פס פי"ג ד"ה תכין) שהביא שהסמ"ג (עפין כ), 
והרשב"א (ליס ) בשם הראב"ד, כתבו כהתוספות. קכ. כמו שהביא הבית יוסף הנ"ל. 
קכא. בירושלמי מבואר שרב זעירא הזכיר מעין המאורע, ורבי ירמיה אמר שכיון שרב זעירא אמר 
שצריכים לחשוש לדבריו, ומשמע שרק לכתחילה אומרו. | קכב. אשר לשלמה (פו"ת מסדו"ת, סי עו 
כטס סגר"ת). 


ילקוט 


(טס) נראה שלא מזכירים, משום שכתב שבשבת ויו"ט מזכירים, ומשמע שבראש 
חודש לא מזכירים, אבל הטור (סיי ₪) כתב שגם בראש חודש מזכירים. 
וביארו האחרונים שהנה רבינו יונה (עיל כט. ד"ס מפײ) כתב שבתפילת הביננו 
שהיא תפילה מעין י"ח אי אפשר להזכיר הבדלה במוצאי שבת, משום 
שבתפילת מעין י"ח אומרים רק דברים שקבעו עליהם ברכה בפני עצמה בשמונה 
עשרה, אבל הבדלה שלא קבעו עליה ברכה בפני עצמה בשמונה עשרה, אין 
להזכירה בהביננו. ולפי זה קשה איך מזכירים מעין המאורע בברכת מעין שלש, 
הרי גם מעין שלש דינו כמעין י"ח, וא"כ גם במעין שלש יש לומר רק דברים 
שקבעו עליהם בברכת המזון ברכה בפני עצמה, ואילו מעין המאורע הרי לא 
קבעו עליה ברכה בפני עצמה בברכת המזון. ובהכרח צריך לומר שכיון שמבואר 
להלן (מט.) שאם טעה ולא הזכיר בשבת 'רצה' בברכת המזון אם נזכר לפני 
שהתחיל הטוב ומטיב מברך שם ברכה בפני עצמה, ['ברוך שנתן שבתות וכו' 
בא"י מקדש השבת' וכן ביו"ט] נמצא שפעמים שמברך ברכה בפני עצמה על 
מעין המאורע, ולכן מזכירים מעין המאורע בברכת מעין שלשקכ. 
ומעתה נראה שהרמב"ם והטור לשיטתם. שהנה הרמב"ם (ככופ פ"נ ה"ג) פסק 
שאם שכח בראש חודש לומר יעלה ויבוא בברכת המזון, ונזכר לפני 
שהתחיל הטוב והמטיב אומר 'ברוך שנתן ראשי חדשים' וכו', ולא מסיים בברכה 
כמו בשבת, אבל הטור (פ" קפו) פסק שגם בראש חודש חותם. ומעתה נראה 
שהרמב"ם לשיטתו שבראש חודש לא חותם בברכה זו שמוסיף למעין המאורע, 
ונמצא שלא מצינו ברכה גמורה למעין המאורע של ראש חודש בברכת המזון, 
ולכן סובר שבברכת מעין שלש כלל לא מזכירים מעין המאורע בראש חודש, 
כיון שלא מזכירים בה דבר שאין עליו ברכה בברכת המזון, אבל הטור לשיטתו 
שבראש חודש חותם בברכת המזון בברכה שמוסיף למעין המאורע, ולכן סובר 
שבברכת מעין שלש מזכירים מעין המאורע בראש חודש. 

ובזה ביארו האחרונים מה שכתב השולחן ערוך (טס פי"נ) שבחנוכה ופורים לא 
מזכירים מעין המאורע במעין שלש. והגר"א (סו"ד כתנס לולס פס ס"ק נט) 


ופורים, אלא הוא רק מנהג כמבואר לעיל (כ), ולכן במעין שלש לא מזכירים 
כללקכי. אמנם לפי מה שנתבאר הוא מבואר בפשיטות שהרי ודאי שאם לא 
הזכיר בחנוכה ובפורים בברכת המזון מעין המאורע ונזכר לפני הטוב והמטיב 
אינו אומר ברכה בפני עצמה [משום שחיוב הזכרת המאורע בחנוכה ופורים 
בברכת המזון הוא רק מנהג], וכיון שאין על זה ברכה בפני עצמה בברכת מזון 
אין להזכירם במעין שלש. 


איצר החכמהן 


מד: 


ביאור המחלוקת על מה מברכים בורא נפשות 


אמר רב יצחק בר אבדימי משום רבינו על הביעא ועל מיני קופרא 
בתחלה מברך שהכל ולבפוף בורא נפשות רבות וכו" אבל ירקא 

לא ור' יצחק אמר אפילו ירקא אבל מיא לא ורב פפא אמר אפילו מיא. 
רש"י (ל"ס 0:6 פירש, שנחלקו האם מברך בורא נפשות על ירקא ומיא. ובתוספות 
רבי יהודה החסיד (ל"ס 026 ביאר, שרב יצחק סובר שבאכילת ירק לא מרגיש 
טעם אחרי שאוכל, ולכן לא מברך ברכה אחרונה [משום שהוא כמו שנתעכל 
המזון שבמעיו שלא מברך]. אבל הריטב"א (ל"ס וענ) ביאר, שרב יצחק סובר 
שירק לא חשוב ולכן לא מברכים עליו. והפני יהושע (ד"ס 006 הוסיף לבאר 
עוד, שרב יצחק בר אבדימי סובר שכיון שחז"ל שתקנו בורא נפשות הסמיכוהו 
על מה שכתוב ואכלת ושבעת על ז' מינים*, תקנו כן רק על דבר חשוב כמו 
ז' מינים, ולכן מברכים כן רק על מיני קופרא שחשובים, וכן על ביצה שחשובה, 
כמו שאמרו להלן שכל שהוא כביצה ביצה טובה הימנו. אבל על ירק לא 
מברכים כיון שהוא לא חשוב, וכמו שאמרו להלן שכל ירק מוריק, וכן אמרו 
שאוי לבית שהלפת עוברת בתוכו ואין לאכלו אחר ד' שעות. ור' יצחק סובר 
שגם על ירק מברכים משום שגם הוא חשוב, אבל על מים שלא חשוב כלל 
ואינו אוכל לא מברכים. ורב פפא סבר שגם על מים מברכים כיון ששתיה בכלל 
אכילה, וממעטים רק מצוות או ריח כמו שאמרו להלן, משום שלהם אין שייכות 

לאכילה ושתיה ואין להסמיכם ל'ואכלת ושבעת וברכת'. 

והצל"ח (ד"ס 0% ביאר באופן אחר שרב יצחק בר אבדימי סבר שמברכים רק 
על בשר של בעלי חיים שאם לא היו שוחטים אותם היו מולידים 


קכג. ובזה תירץ מה שהקשה האליה רבה (פס סק" מדוע בברכת מעין שלש מזכירים מעין המאורע 
אחרי שאומרים 'ובנה ירושלים' וכו', הרי בברכת המזון אומרים מעין המאורע לפני 'ובנה ירושלים'. 
אך לפי מה שנתבאר מיושב שכיון שבמעין שלש מזכירים מעין המאורע רק משום שתיקנו ברכה 
בפני עצמה בברכת המזון, ואת הברכה בפני עצמה שבברכת המזון אומרים אחרי 'ובנה ירושלים', 
לכן גם במעין שלש אומרים את מעין המאורע אחרי 'ובנה ירושלים'. קכד. וראה בדברי חמודות 
(על סרל"ט, סי מנ ס"ק קנס) שכתב שכיון שחנוכה ופורים הם תקנת הנביאים לא חייבו להזכירם במעין 
ג'. וראה שם שהביא טעם נוסף של הלבוש, והשיג עליו. | א. כן משמע מתוספות לעיל (ע: ד"ס 
גס שכתבו שבורא נפשות נתקן כנגד על הגפן. ב. הובא בספר דינים והנהגות מהחזון איש (פ"י 


ברכות מד. - מד: 


ביאורים 


קצא 


בעלי חיים נוספים, ובאכילת הבשר יש הפסד, וכן מברכים על ביצים שאם לא 
יאכלום ייצא מהם אפרוח, ולכן נאסרו לאדם הראשון, ולא הותר עד שבא נח 
ועשה הקב"ה עמו חסד והתיר לו נפש כל חי, ולכן מברכים עליהם, אבל על 
שאר דברים אין לברך. ור' יצחק סובר שיש לברך גם על צומח, שהקב"ה מחדש 
כל יום, שקוצרים וחוזר וצומח. אבל על מים שנברא בששת ימי בראשית, ואין 
כאן בריאה חדשה, אין לברך בורא נפשות. ורב פפא סובר שגם על מים מברכים. 
והביאור הגר"א (ס" כם ס"ק יע) ביאר בדעת רב יצחק בר אבדימי שסובר שכיון 

שנוסח הברכה הוא בורא 'נפשות' משמע שמברכים על דברים שיש 
בהם חיי נפש, וכמבואר בירושלמי (פ"ו ס"פ) שרבי בירך על בשר וביצה אשר 

ברא נפשות. 


ביאור דברי הגמרא 'דכי מדכרנא עבידנא ככולהו' 


א"ר אשי אנא זמנא דכי מדכרנא עבידנא ככולהו. תוספות (ד"ס ענידט) 

פירשו שפוסק כרב פפא. וההפלאה (ל"ס ועש) הקשה מדוע רק כשנזכר 
בירך, וגם קשה לומר ששכח הרבה פעמים לברך. ותירץ לפי מה שכתב הרשב"א 
לעיל (מפ. ד"ס 66) לענין ברכה ראשונה שאם בירך על דבר פחות חשוב ולא 
נתכוין לפטור גם את הדבר החשוב לא נפטר, משום שאינו בדין שהחשוב יפטר 
בגרירת הדבר שפחות חשוב. ולפי זה נראה שגם בברכה אחרונה יהיה הדין כן, 
שאם בירך והיה סבור שאכל רק דבר פחות חשוב ונזכר אח"כ שאכל גם דבר 
חשוב לא נפטר. ונראה עוד לפי זה שכיון שהאמוראים נחלקו האם מברכים 
בורא נפשות על מים, הרי שגם להסובר שמברכים, הוא פחות חשוב, ולא יפטר 
בגרירה של ירקות. וכן נראה שירקות לא יפטרו בגרירה של בשר וביצה, כיון 
שיש מי שסובר שרק על בשר וביצה מברכים. ולפי זה נראה לבאר שכוונת רב 
אשי היתה שפעמים בירך על המים ואח"כ נזכר שאכל גם ירקות ולכן בירך 
פעם נוספת. וכן פעמים שבירך על הירקות ונזכר שבירך על בשר ובירך פעם 

נוספת, ונמצא שעשה כסברת כולם שכל אחד עדיף במעלה על חבירו. 

והטל תורה (ד"ס 66% תירץ שהנה הרא"ש (נסנן פ"ז סי" 2) פסק שאם שכח והכניס 

משקה לפיו בלי ברכה בולען ומברך ברכה ראשונה, והמגן אברהם (סי 
קענ סק"ג) הסתפק האם יברך גם בורא נפשות או לא, שלא מצינו ב' ברכות יחד 
[והחיי אדם (כל פע ס"י) הכריע שלא לברך]. ולפי זה יתכן שכוונת רב אשי 
שאפילו כשנזכר שלא בירך ברכה ראשונה עד שהכניס את המשקים לפיו יברך 

בורא נפשות יחד עם הברכה ראשונה כיון שהוא חיוב גמור. 

ויש מהאחרונים3 שדייק מלשון הגמרא 'כי מדכרנא' שחיוב בורא נפשות על 

מים הוא רק רשות [ולכן כתב שלהלכה יתכן שיש לחשוש לשיטת הרמב"ם 
שלא מברכים בורא נפשות על שתיה אא"כ שתה רביעית בשיעור זמן של שתיית 
רביעית, אף שרבו החולקים, כיון שבלאו הכי ברכה זו היא רק רשות]. וכן 
נראה מהגר"א (פי" כמ ס"ק יט) שהוא רק מנהג, ודייק כן מלשון תוספות (ד"ס ענילנ) 

[ודבריו יובאו להלן בסמוך]. 


רב אשי הנהיג לברך בורא נפשות על כל דבר 


שם. לעיל () מבואר בברייתא, שעל אורז אינו מברך אחריו ולא כלום. וכתב 

הרי"ף (שס), שקיימא לן שכל מקום שנאמר שלא מברך אחריו ולא כלום 
הכוונה שמברכים בורא נפשות. והביאור הגר"א (סיי כ ק"ק יט) ביאר דבריו שהנה 
תוספות (ד"ס עניל) כתבו שאנו נוהגים כרב אשי שמברכים בורא נפשות על כל 
דבר, ונראה מלשונם שהראשונים לא נהגו לברך כן, ורק רב אשי הנהיג כןי. 
ולפי זה נראה שמה שאמרו בברייתא לעיל שעל אורז לא מברך אחריו כלום 
הוא משום שמנהגם לא היה לברך בורא נפשות על כל דבר, ולכן אמרה 
הברייתא שלא מברך ולא כלום, אבל אנחנו נוהגים לברך על כל דבר בורא 
נפשות, ולכן אנחנו פוסקים שבכל מקום שנאמר בברייתא ולא כלום מברכים 
בורא נפשות, משום שאנחנו נוהגים לברך על כל דבר בורא נפשות. וזו כוונת 
הרי"ף שקיימא לן שבכל מקום שנאמר שמברכים אחריו ולא כלום מברכים 

בורא נפשות. 


מדוע לא מיעטו אוכל או שותה פחות מכשיעור 


אלא לרב פפא לאפוקי מיאז. הרשב"א (ד"ס שפוקי) והריטב"א (ד"ס (מעוטי) הקשו, 

מדוע לא תירצו שממעט אוכל פחות מכזית ושותה פחות מרביעיתה. 
ותירצו, שהתנא אמר שיש מין שמחייב ברכה לפניו ולא מחייב ברכה לאחריו, 
אבל בפחות מכשיעור הוא מין שמחייב ברכה שלאחריו, אלא שכיון שאכל או 


ס"ידו בשם החזון איש. | ג. להלן בסמוך יבואר שיתכן שכוונתו שגם לרב פפא הוא רק רשות 
לברך על מים כהחזון איש הנ"ל, ורב אשי הנהיג לעשות כן. | ד [לכאורה קשה מכאן על 
הגר"א הנ"ל שכתב שגם לרב אשי בזמן התנאים לא נהגו לברך על כל דבר שא"כ מדוע הקשו 
ממשנה זו הרי בזמן המשנה לא נהגו עדיין לברך על כל דבר. ויתכן שכוונת הגר"א שלפי רב 
פפא הוא רשות לברך על מים כמו שאמר החזון איש הנ"ל, אלא שלא הנהיגו כן עד זמנו של 
רב אשי. ולכן הקשו ממשנה זו שמשמע שאין כלל ברכה לאחריו וגם הוא לא רשות]. 
ה. הרשב"א ציין, שלעיל (₪) האריך שגם בורא נפשות לא מברכים בפחות משיעור, אפילו אם 
אכל דבר שמברכים עליו בורא נפשות. 


ילקוט 


קצב 


שתה קצת לא חייב ברכה אחרונה, ולכן אי אפשר לפרש שכוונת המשנה שפחות 
מכשיעור מחייב ברכה לפניו ולא לאחריו, כיון שמינו מחייב גם ברכה לאחריו. 


דעת תוספות שבני מערבא בירכו 'לשמור חקיו' רק בתפילין כשחלעו אותם בלילה 


ולבני מערבא דבתר דמסלקי תפילייהו מברכי אקב"ו לשמור חקיו 
לאפוקי מאי. תוספות (ל"ס וני כתבו שגם בני מערבא בירכו כן רק 
על תפילין ולא בשאר מצוות, ובירכו כן רק כשסילקו את התפילין בלילה, משום 
שטעמם הוא, שממה שנאמר (פמות יג י) 'ושמרת את החקה הזאת למועדה מימים 
ימימה' נלמד שיש חוק וחיוב שהתפילין יהיו עליו רק ביום [כמו שסיים הפסוק 
מימים ימימה], ומי שלא מסלקם בלילה עובר בעשה של 'ושמרת' וגו' וכמבואר 
במנחות (נו:)', ולכן מברכים 'לשמור חקיו' כשמסלקים את התפילין בלילה, משום 
שבזה שומרים על החוק שנאמר בתורה שצריך שיהיו רק ביום ולא בלילה, אבל 
בשאר מצוות לא מברכים ברכה זו. וגם בציצית שאין חיוב ללבוש בלילה לא 
מברכים כשמסלקים את הטלית בלילה משום שאין איסור ללובשו בלילה, ונמצא 
שבסילוקו אינו שומר חוק, ולכן אין לברך עליו 'לשמור חקיוי. 
ולפי זה כתבו עוד תוספות, שלהלכה שפוסקים שלילה הוא זמן תפילין אין 
לברך ברכה זו גם על התפילין, משום שלהלכה מה שלא מניחים תפילין 
בלילה הוא רק מדרבנן גזירה שמא יפיח, אבל אין בזה חיוב מהתורה, ולכן 
אין לברך ברכה זו. וגם כשמסלקם בשבת ויו"ט אין לברך ברכה זו, משום 
שלהלכה שלילה זמן תפילין והפסוק של 'ושמרת' וגו' לא עוסק בחוקת התפילין 
אלא בחוקת הפסח וכמבואר במנחות (נו:). ומה שלא מניחים בשבת ויו"ט הוא 
משום שנלמד מ'לאות על ידך' שלא צריך להניחם בשבת ויו"ט שהם עצמם 
אות, אבל אין חיוב לסלקם, ונמצא שבזה שמסלקם אינו שומר חוקהז, ולכן 
אין לברך לשמור חקיוח. ותוספות במנחות (לו: ד"ס ופפרפ) הוסיפו, שבירושלמי 
מבואר ג"כ שבני מערבא סברו שלילה אינו זמן תפילין, והפסוק של 'ושמרת 
את החוקה' וגו' מוסב על חוקת התפילין שישמרו שיהיו מונחים רק ביום כמו 
שנאמר 'מימים ימימה', אבל אם לילה זמן תפילין והפסוק מוסב על חוקת הפסח 
אין קברך ברכה זו. 
ותוספות ר" החסיד (ד"ס דמנרכי) הקשה, מדוע אנחנו לא מברכים בגמר אכילת 
הפסח 'לשמור חוקיו' הרי להלכה הפסוק של 'ושמרת את החוקה' 
מוסב על הפסחט. ותירץ, שרק אם הפסוק של ושמרת מוסב על תפילין והוא 
מתפרש שיש מצוה לסלק את התפילין בלילה, אזי כשמסלק מקיים מצוה ולכן 
מברך, אבל להלכה שמוסב על הפסח אין קיום מצוה במה שלא אוכל יותר 
מהפסח, ואין מברכים אלא על קיום מצוה. 
ותוספות כאן סיימו, שלפי זה קשה מדוע לא תירצו שגם לבני מערבא המשנה 
ממעטת שאר מצוות שלא מברכים אחריהם. ותוספות בנדה ((6: ל"ס 


ו. ראה בתוספות בנדה ((פ: ד"ס װנײ) שביארו כן, והבית יוסף (פי כע) נטה לומר שכן כוונתם גם 
כאן, וראה עוד להלן. | ז. ראה בבית יוסף (פס) שביאר, שרק אם לילה לאו זמן תפילין חייב 
לסלקן בלילה, משום שנלמד מ'ושמרת', שהוא לשון שמירה, אבל מה שנלמד ששבת ויו"ט לאו 
זמן תפילין מ'והיה לך לאות', אינו חיוב להסירם בלילה, משום שלא נאמר שם לשון שמירה, אלא 
נאמר רק שחיוב תפילין הוא רק ביום חול ולא בשבת ויו"ט. וכמו כן במה שלילה לאו זמן ציצית 
משום שנלמד מ'וראיתם אותו', לא כתוב לשון שמירה, אלא כוונת הפסוק שאין חיוב ציצית בלילה 
שאינו זמן ראיה, ולכן אין לברך 'לשמור חוקיו' כשמסלקו בלילה. וראה בבית יוסף (פס) שכתב 
שלפי מה שצידד שגם כוונת תוספות כאן הוא כהתוספות בנדה, שאף שתוספות כתבו בלשונם 
שלא שייך לשון 'חוקה' אם לא לומדים מ'ושמרת', אך כוונתם היא ללשון 'שמירה' שמזה נלמד 
החיוב וכמו שהתבאר. אך כתב עוד, שיתכן שהם סוברים שגם מהלשון חוקה נלמד חיוב, וכמו 
שמבואר במנחות () שחוקה הוא לשון עיכוב. וראה עוד להלן שיובא שהבית יוסף צידד עוד 
שתוספות כאן לא סוברים כתוספות בנדה. ח. כן ביארו תוספות בנדה שם. וראה בבית יוסף (פס) 
שצידד שתוספות כאן שלא הוסיפו כן סוברים שגם בלי סברא זו שבתפילין יש חיוב לסלק בלילה, 
אם לילה לאו זמן תפילין, יש לברך ברכה זו רק כשמסלק בלילה ולא כשמסלק בשבת ויו"ט, וכן 
לא בשאר מצוות, כיון שנוסח הברכה שמצינו הוא רק לשמור חוקיו, והוא נתקן בגלל הפסוק של 
יושמרת את החוקה', וזה נאמר רק בתפילין, ורק לענין סילוקם בלילה, ולא לענין סילוקם בשבת 
ויו"ט, ולכן ברכה זו נתקנה רק כשמסלק תפילין בלילה. וכיון שלא מצינו שתיקנו נוסח אחר, לכן 
אין לברך ברכה זו כשמסלקם בשבת או בשאר מצוות, וכמו כן להלכה ש'ושמרת' לא מוסב על 
תפילין אין לברך על תפילין גם שמסלקם בלילה. וראה בט"ז (טס סק") שהקשה מדוע לא תקנו 
נוסח אחר, וראה שם במה שתירץ. והרא"ש (פל' ית סי מז) כתב כלשון תוספות כאן שעל סילוק 
תפילין בשבת ויו"ט לא מברכים, משום שחיוב הסילוק נלמד מ'והיה לך לאות' ולא כתב שאין 
בהם איסור, והבית יוסף (עס) הסתפק גם בשיטתו אם כוונתו כתוספות בנדה או שכוונתו כהאופן 
השני שלא תקנו נוסח אחר. והפרי יצחק (פ"ל סי ד ד"ס ומיסו) הקשה על הבית יוסף, איך יתכן שכוונת 
הרא"ש כתוספות בנדה שאין חיוב לסלקם בשבת ויו"ט אלא הוא רק פטור מתפילין בשבת ויו"ט, 
הרי הרא"ש (פס) סובר שגם אם לומדים מ'והיה לך לאות' שמסלקים בשבת ויו"ט, יש איסור אם 
לא מסלקם. ובהכרח כוונת הרא"ש כמו שצידד עוד הבית יוסף, שאף אם יש איסור להניחם בשבת 
ויו"ט, אבל תקנו רק ברכת לשמור חוקיו ולא נוסח אחר. וראה במגן אברהם (שס פק") שהקשה 
על הבית יוסף שהביא בתחילה את דברי תוספות בנדה, שהרי השולחן ערוך (ס" ₪ פל) פסק בשם 
המדרש הנעלם שאסור להניח תפילין בשבת ויו"ט משום שמזלזל בחותם המלך. ותירץ, שרק אם 
מכוון למצוה הוא זלזול בחותם. ובהגהות יד אפרים (פס) ביאר תירוצו שחיוב ברכה הוא רק על 
קיום מצוה, ולכן רק כשמסלק בלילה, שמקיים מצוה כשמסלק, מברך, אבל בסילוק בשבת ויו"ט 
אין קיום מצוה אלא הוא רק איסור שלא לכוון למצוה, ועל מה שלא עובר איסור לא מברכים 
[ואכן בתוספות ר"י החסיד ובתוספות הרא"ש (ל"ס דמניס) כתבו שבני מערבא בירכו משום שלשיטתם 
יש קיום מצוה כשמסלקים תפילין בלילה]. והיד אפרים הוסיף שיתכן לתרץ עוד קושיית המגן 
אברהם, שהאיסור להניח תפילין בשבת הוא מדיני שבת ולא מדיני תפילין, ולכן אי אפשר לברך 


ברכות מד: 


ביאורים 


ולני) תירצו שהיה נוח לגמרא לתרץ שמיעטו ריח שהוא נתמעט לגמרי מברכה 
אחרונה, אבל מצוות לא נתמעטו לגמרי לפי בני מערבא, שעל סילוק תפילין 
מברכים'. 


דעת הרמב"ן שבני מערבא בירכו בכל מעוה שנגמר חיובה 


אבל הרמב"ן ((לס (6: דיס ה6)'* הוכיח שלא כשיטת תוספות ממה שלא אמרו 

כאן שבא למעט שאר מצוות, ולכן כתב שלפי זה בני מערבא מברכים 
גם בשאר מצוות, ודברי הירושלמי הנ"ל מתפרשים שנוסח הברכה של לשמור 
חוקיו הוא רק אם 'ושמרת' וגו' מוסב על תפילין, אבל אם הוא מוסב על הפסח 
נוסח הברכה הוא לשמור מצותיו. וכמו כן לבני מערבא בכל המצוות מברך 
לשמור מצותיו. אמנם ודאי שברכה זו היא רק אם בגמר עשיית המצוה כבר 
לא חייב יותר במצוה, כגון בתפילין כשמסלקם בלילה להשיטה שלילה לאו זמן 
תפילין, או כשמסלקם בשבת ויו"ט שאינם זמן תפילין, וכן ציצית שמסלקו 
בלילה, וכן בגמר תקיעת שופר ונטילת לולב, אבל אם מסלק תפילין או ציצית 
באמצע היום לא מברך, משום שאין הדין נותן לברך במצוה שעדיין חייב בה. 
ומה שלא אמרו כאן שלבני מערבא המשנה ממעטת מצוות שלא נגמר מצוותם, 
הוא משום שלשון המשנה הוא שיש שטעון ברכה לפניו ולא לאחריו, ואילו 
במצוות כאלו שלא נגמר חיובם לא נופל הלשון של 'לאחריו' שהרי עוד לא 

גמר לקיימם. 

וכתב העינים למשפט (ד"ס 66), שלפי תוספות ברכה זו של לשמור חוקיו הוא 

ברכת המצוות שמברך על הקיום מצוה של סילוק תפילין, אבל להרמב"ן 
בהכרח שברכה זו הוא ברכת השבח. והרמב"ן סיים שרב האי גאון כתב שאנו 
לא נוהגים כבני מערבא, אבל מי שרוצה לעשות כן יכול לעשות'ג, וכתב הרמב"ן 
שמוכח מדבריו שגם להלכה שלילה זמן תפילין וה'ושמרת' לא מוסב על תפילין 
ניתן לברך ברכה זו, ולא כשיטת תוספות". והטור (פ" כע) הביא דעת תוספות 
שכיון שפוסקים שלילה זמן תפילין לא פוסקים כבני מערבא, ואח"כ הביא את 
דבורי רב האי גאון, ותמה "שפיון. שלא היב לבוך אם יברך הרי זר ברכה 
לבטלה'ד. ובדברי הרמב"ן מתיישבת קושיא זו, כיון שרב האי גאון סבר שגם 
להלכה שלילה זמן תפילין יתכן לברך ברכה זו, אלא שלא נהגו לברך, אבל אם 

רוצה יכול לברךטי. 


מדוע לא מברכים ברכה אחרונה על ריח 


לאפוקי ריחני. רש"י (נדס ג ד"ס מפני) כתב, שלא מברכים על ריח משום שזו 

הנאה מועטת. והב"ח (סי' כטו ד"ס נפתכיו) ביאר, שאחרי שמריחים כלה 
ההנאה, והרי זה כמו שאוכל וכבר נתעכל המזון במעיו שאינו מברך לאחריוטי. 
אבל הדברי חמודות (פות קכ) והמגן אברהם (פס" כטז סק"6) כתבו, שדברי רשיי 


ברכת המצוות על סילוקם, כיון שהוא לא מדיני מצות תפילין. אבל הביאור הגר"א (סיי ₪ פ"6) כתב 
שהתוספות סוברים שאין כלל איסור אם מניח בשבת ויו"ט, וחולקים על המדרש הנעלם. ט.ראה 
ee‏ שלכאורה יש לתרץ שכל הלילה הוא זמן אכילת הפסח. אך דחה, שסוף סוף כשהוא 
גמר לאכול כזית כבר נגמרה מצוותו. | י. ראה בתוספת ר"י החסיד (ד"ס ועעועי) שכתב, שהגמרא 
יכלה לתרץ כן, אלא שרצתה לתרץ גם באופן נוסף. והחפץ ה' (נפופי פס) תירץ, שרק אם ממעטים 
תפילין יש בזה חידוש שלא מברכים עליו לשמור חוקיו אף שכתוב בו חוקה. אבל על שאר המצוות 
אין חידוש בזה שלא מברכים עליהם, ולא יתכן שהתנא מיעט דבר שאין בו חידוש. יא. והרשב"א 
(נדס נ6: ד"ס כננ) הביא שיטה זו בשם יש מפרשים. יב. ראה בבית יוסף (סי כט ד"ס וסנסנ"6) שתמה 
על הרמב"ם שפוסק (פפעץ פ"ד סי שלילה לא זמן תפילין אלא כתב שמברך לשמור חוקיו, ותירץ, 
שהרמב"ם סובר שמשמע שרק במערבא סברו כן, אבל בבבל סברו שלא מברכים, כיון שסברו 
שאין איסור כשכבר היו מונחים, אלא יש רק איסור להניח. ויתכן לתרץ עוד, שסובר כרב האי 
גאון והרמב"ן שסוברים שאף שגם להלכה שייך ברכה על זה, אבל להלכה סוברים שלא חייבים 
לברך. ובארצות החיים (עס) תירץ, שהרמב"ם (עס) כתב ש'ושמרת את החוקה' הוא איסור אם לא 
יסלק אבל אין קיום מצוה כשמסלק, ולכן לא מברך, ובני מערבא סברו כהשיטה במנחות (ו:) שהוא 
עשה, והרמב"ם פסק כהשיטה שם שהוא לאו, וסבר שכן סברו בני בבל. | יג. וראה ביראים סי 
טנט) ובראבי"ה (סי קנס) בשם אביו רבינו יואל, שסוברים כשיטת הרמב"ן, וגם בתוספות ר"י החסיד 
הנ"ל הביא שיש שמברכים כשמסלקים הציצית 'לשמור חוקיו'. וראה במרדכי (כמו קנ שכתב בשם 
הראבי"ה, שעל כל המצוות מברכים לשמור מצוה פלונית כגון לשמור ציצית. ‏ יד. ראה בב"ח 
(פס מק"כ) שהביא שמהר"א מפראג הקשה שהרי בעירובין (פ) מבואר שיתכן ששהחיינו של ראש 
השנה ויוהכ"פ הוא רק רשות לברך, וגם הטור (פי תג) הביא שיטה שרשות לברך שהחיינו בבדיקת 
חמץ. והב"ח תירץ שרק שם שמדובר על שהחיינו שבא על שמחת הלב, אלא שיש ספק אם תקנו 
ברכה על זה, ובזה אמרו שיכול לברך, כיון שסוף סוף הוא שמחה ויכול לברך שהחיינו לזמן הזה, 
אבל כאן לא יכול לברך וציונו אם אינו מצוה לסלק את התפילין, ואם יש ספק האם הוא מצוה 
לא ניתן לברך מספק. טו. וראה בשלטי גיבורים (פות ג) שכתב בשם הריא"ז שבני מערבא ברכו 
רק בארץ ישראל, אבל זה רק רשות ולא חיוב. והבית יוסף (קס) תירץ דעת רב האי גאון בארבעה 
אופנים. האחד, שהסתפק האם פוסקים שלילה לאו זמן תפילין, ופסק שיכול לעשות כמו שירצה. 
והשני, שכוונתו כשמסלק בשבת ויו"ט, וסובר שאף שנלמד מ'והיה לך לאות' יש איסור להניחם 
בשבת, אלא שכיון שלא מצינו נוסח ברכה על זה לכן כתב שיש רק רשות לברך. השלישי, שהסתפק 
אם יש איסור להניחם בשבת ויו"ט, ולכן הרשות בידו לברך. והרביעי, שבני מערבא הם אילן גדול 
להתלות בהם. והב"ח תירץ שכיון שמדרבנן יש איסור להניחם בלילה אף אם לילה זמן תפילין, 
ניתן לברך כמו שמברכים על מצוות דרבנן, ואף שעל מה שלא תיקנו לברך לא מברכים, אך כאן 
הרי מצינו שבני מערבא ברכו, וא"כ גם אם לילה זמן תפילין מברכים על מה שאסור מדרבנן [ויש 
להעיר על הב"ח, שכאן יש רק איסור מדרבנן להניחם בלילה, אבל אין קיום מצוה כשמסירם, ולא 
מצינו ברכה כשלא עוברים איסור]. | טז. וכעין זה ביאר בתוספות רבי יהודה החסיד הנ"ל בדעת 
רב יצחק שסובר שלא מברכים בורא נפשות על ירק, שהוא משום שלא מרגיש טעם אחרי שאוכל. 


ילקוט 


מתפרשים בפשוטו שעל הנאה מועטת לא מברכיםיי ([וההברי .המודות: הרפיף 
שמטעם זה לא מברכים שהחיינו על ברכת הריח"". אך הוסיה טעם נוסף בשם 


אהח19/06/2018 


שהיא נצחית, ולכן אין לברך על זה שהחיינו וקיימנו וכו' שהוא מוסב על הגוף 

שאינו נצחי]. והערוך השולחן (פס פ"ג) כתב שלא מברכים ברכה אחרונה על ריח, 

משום שאין לריח שיעור כמו לאכילה שיש שיעור. ובבף החיים (שס סק"י) כתב 
עוד טעם, שאין שביעה מריח כיון שאפשר להריח ימים ולילות. 


מי שפיו סתום כביצה ביעה טובה הימנו 


כל שהוא כביצה ביצה טובה ממנו. הבן יהוידע (ל"ס כ כתב לבאר בדרך 

רמז שביצה אין לה פה, ולכן היא מאכל אבלים. וזהו שאמרו כל שהוא 

מתנהג בדברי תורה כביצה שפיו סתום כביצה, אפילו ביצה שהיא בזול ומצויה 

אצל הכל טובה הימנו, שזו אין לה פה מתחילה, ולו ברא הקב"ה פה והוא 
סותמו בידים. 


האם ביצה מטויתא טובה לאכילה 


טבא ביעתא מגולגלתא משיתא קייפי סולתא וכו' מטויתא מארבע "ט. 

העלה לתרופה (על הרמנ"ס, דעות פ"ס ס"ז) כתב, שכן מצינו בהוריות (ג) 
שביצה מגולגלתא טוב לתלמוד. אך על מה שאמרו שמטויתא מארבע [ופירש 
רש"י (ד"ס מטותb)‏ שצלויה קשה, טובה מארבע קייסי] הקשה העלה לתרופה, 
שכאן משמע שגם צלויה קשה טובה אלא שלא טובה כל כך כמו מגולגלתא 
שהיא צלויה רכה, ואילו להלן (מ:) מבואר שביצה צלויה מחזירה חולי, ומשמע 
שעכ"פ צלויה קשה לא טובה כלל. ועוד הקשה על הסוגיא בעבודה זרה, 
מהמבואר בשבת (5.) שהביאו לפניהם ביצים שהצטמקו ונעשו דקות ואכלו מהם 
הרבה מפני שהוא יפה, ומבואר בזה שגם אם הוא צלוי הרבה הוא יפה, וכמבואר 

בסוגייתנו, ולא כהסוגיא בעבודה זרה. 


מדוע רבי עקיבא לא בירך ג' ברכות על הכותבות 


רבי עקיבא אומר אפילו אכל שלק כו'. הרשב"א (של ₪. ד"ס ונפן) הקשה על 

המבואר לעיל (שס) שרבי עקיבא בירך על כותבות מעין ג', שהרי שיטתו 
כאן שאפילו על שלק מברך ג' ברכות. ותירץ בשם תוספות, שדווקא אם אכל 
כדי שביעה שהוא מזונו מברך ג' ברכות, וכלשון המשנה 'והוא מזונו', אבל 
שם לא אכל כדי שביעה. והרשב"א כתב, שאף שדבריהם נכונים אבל יתכן 
לתרץ עוד שרבי עקיבא לא נהג למעשה כשיטתו, כיון שהלכה כרבים, וכמו 
שאמר שם לרבן גמליאל שלא בירך ג' ברכות כשיטת רבן גמליאל שעל ז' 

מינים מברכים ג' ברכות, משום שהלכה כרבים. 


מה הנפקא מינה במה שירק מוריק 


כל ירק חי מוריק. רש"י (ד"ס כנ) פירש שנוטל תואר הפנים. והקשה הכן יהוידע 

(ד"ס כנ), מדוע כתבו זאת בברייתא, הרי אין מזה נפקא מינה לבריאות הגוף, 
אלא לנוי הפנים. ותירץ, שבא ללמדנו שאם ראית תלמיד חכם שפניו מוריקות 
אל תהרהר אחריו לומר שלא לומד תורה לשמה שאל"כ היו פניו מאירות כמו 
שנאמר (קס₪ מ 6) 'חכמת אדם תאיר פניו', או שתאמר שעבר עבירה, וכמו 
שאמרו שסימן לעבירה הדרוקן, אלא תתלה זאת באכילת ירק שגורמת להורקת 
הפנים. וגם בא ללמד שלא יאכיל את בנותיו ירק תמיד, שאז פניהם מוריקות 
ולא יקפצו עליהם אנשים. וגם נפקא מינה שאשתו תוכל לעכב עליו שלא 

יאכילנה ירק תמיד מפני שמקלקל יופיה?ל. 


מי שעניו הקב"ה מגביהו 


וכל קטן מקטין. הבן יהוידע (ד"ס כנ) ביאר על דרך הרמז, שמי שמקטין עצמו 
הקב"ה מגביהו, ונמצא שהוא מקטין אחרים שהיו גדולים ממנו, משום 
שהקב"ה מגביהו עליהם, ועי"ז הם נעשים כקטנים כלפיו. 


מדוע העואר קרוב לנפש 


וכל קרוב לנפש משיב את הנפש. רש"י (ל"ס כ) ביאר שמי שאוכל מן בהמה 
ממקום החיות שלה הוא משיב את הנפש. ולהלן אמרו שהכוונה לעונקא. 
ופירש רש"י להלן (ל"ס עונק6) שהכוונה היא לצואר שהוא מקום בית השחיטה 


יז. ראה באליה רבא (פ" כטז סק"כ) שפירש כן בדברי חמודות. וראה בפרי מגדים (סי כטז 5"5 סק"6) 
שפירש כן בדברי המגן אברהם. יח. ראה בשערי תשובה (סי כטו סק"ג) ובמשנה ברורה (פ" ככס ק"ק 
מז) שהובא שנחלקו הפוסקים אם מברכים שהחיינו על ריח. יט. הבן יהוידע (ל"ה טגפ) ביאר בדרך 
רמז, שביצה מגולגלתא הוא רמז לחלק הסוד שכן ביצה מגולגלת היא לחה ורכה ונוח לאכילה, וכן 
הוא בחלק הסוד שלימודו נח לאדם שאין בו קושיות אלא הם דברים ברורים, כיון שאי אפשר לחדש 
בהם. וטוב דבר אחד של לימוד הסוד משיתא קייסי סולתא. דהיינו מששה סדרי משנה שהאדם נסרך 
בקושיות והויית של אביי ורבא. ושיתא מטויתא הוא סדר טהרות שהוא חלק ששי מששה סדרים, 
וארבע מבושלתא הם סדר זרעים מועד נשים נזיקין, שלימודם קל מסדר טהרות. וכמו שאמרו שאליהו 
זכור לטוב שאל לחכם אחד האם לא למד נגעים, וענה לו שאם ארבעת הסדרים לא יודע ודאי 


ברכות מד: 


ביאורים קצג 


וסמוך ללב ולמעים. והמהרש"א (ל"ס כ) כתב, שהוא דחוק משום שרוב בשר 

הגוף יותר סמוך ללב ולמעים מבשר הצואר. ולכן פירש המהרש"א, שקרוב 

למקום בית השחיטה שמשם יצא הדם שהוא הנפש, כמו שנאמר (לנליס כ כג) 

'כי הדם הוא הנפשי. ולכן רבא אמר להלן לשמשו שיביא לו ממקום שקרוב 

לבית השחיטה שהוא יותר קרוב ליציאת הנפש, אע"פ שהוא רחוק מהלב 
והמעים. 


איזה ירק טוב למאכל ואיזה רע למאכל 


כל ירק חי מוריק א"ר יצחק בפעודה ראשונה של אחר הקזה וא"ר יצחק 
כל האוכל ירק קודם ארבע שעות אפור לספר הימנו וכו" וא"ר יצחק 
אפור לאדם שיאכל ירק חי קודם ארבע שעות. בעירובין (נס:) מובא שאמר 
רב הונא כל עיר שאין בה ירק אין תלמיד חכם רשאי לדור בה. והגמרא מוכיחה 
מדבריו שירק יפה לאכילה, ומקשה ממה שמבואר בברייתא שירק מרבה את 
הזבל ומכופף קומה ונוטל אחד מה' מאות ממאור עיני האדם. ותירצה הגמרא 
שיש חילוק בין כל הירקות לשום וכרתי. וברש"י (פס נו. ד"ס פומי) יש שתי שיטות 
האם כל הירקות יפים ושום וכרתי לא יפים או בהיפוך. והרמב"ם (לעות פ"ד ס"ט) 
כתב ששום לא יפה. וכתב העלה לתרופה (על סרענ"ס, פס) שנראה שסובר כהשיטה 
שמפרשת שכל הירקות יפים חוץ משום וכרתילא. וכתב עוד, שמסוגייתנו נראה 
ג"כ כשיטה זו, שהרי משמע שרק בד' שעות או בסעודה שאחר הקזה לא יפה 
לאוכלם, ומשמע שמדובר בשאר ירקותכב. 
ותופפות בעירובין (עס ד"ס כנ) הקשו על מה שאמרו שם שתלמיד חכם לא יגור 
בעיר שאין בה ירק ממה שמבואר בשבת (ק:) שתלמיד חכם לא יאכל 
ירק משום שגורר את תאות האכילה. ותירצו, שירק חי גורר את תאות האכילה 
אבל מבושל טוב ומשביע בדבר קל. והעלה לתרופה (פס) הקשה, מדוע לא תירצו 
תוספות שבשבת מדובר בשום וכרתי שהם לא טובים למאכל. ותירץ, ששום 
וכרתי לא טובים משום שמרבה זבל ומכופף קומה ונוטל א' מת"ק ממאור עיניו, 
ואילו בשבת מבואר שרק משום שגורר את תאות המאכל הוא לא יפה, ולכן 
הוצרכו תוספות לתירוצם שגם בשאר ירק אם הוא חי הוא לא טוב. 
ובזה מיושב מדוע הגמרא בעירובין לא מתרצת שבברייתא שמבואר שירק לא 
יפה מדובר בירק חי ורב הונא שאמר שירק טוב אמר דבריו במבושל. 
אבל להנתבאר מיושב משום שבירק חי החיסרון הוא רק משום שגורר תאות 
המאכל ואילו בברייתא מבואר שגם מרבה זבל וכו' ובהכרח שבברייתא מדובר 
בשום וכרתי שהם מרבים זבל וכדומה, ובשאר ירק אם הוא חי הוא גורר תאות 
המאכל, ואם הוא מבושל הוא טוב. 


ביאור בדברי הגמרא 'אנא כאידך דר' יצחק ס"לי 


וא"ר יצחק כל האוכל ירק קודם ארבע שעות אפור לספר הימנולי מאי 

מעמא משום ריחא וא"ר יצחק אפור לאדם שיאכל ירק חי קודם 
ארבע שעות אמימר ומר זוטרא ורב אשי הוו יתבי אייתו קמייהו ירק 
חי קודם ארבע שעות אמימר ורב אשי אכול ומר זוטרא לא אכל אמרו 
ליה מאי דעתיך דא"ר יצחק כל האוכל ירק קודם ארבע שעות אסור 
לספר הימנו משום ריחא והא אנן דקא אכלינן וקא משתעית בהדן אמר 
להו אנא כאידך דר' יצחק פ"ל דא"ר יצחק אפור לאדם שיאכל ירק חי 
קודם ארבע שעות. מרש"י (ד"ס כסידן) מבואר שפירש שמר זוטרא ענה להם 
ששתי המימרות של ר' יצחק נחלקו, שלפי המימרא הראשונה מי שאכל ירק 
קודם ד' שעות אסור לספר עמו, אבל לפי המימרא השניה אסור לאכול ירק 
קודם ד' שעות אבל מי שאכל מותר לספר הימנו, ומר זוטרא סובר כהמימרא 
השניה שאסור לאכול, אבל מותר לדבר עם מי שאכל, ולכן הוא לא אכל, 
ואעפ"כ דיבר עמם אף שאכלו, ואמימר ורב אשי חולקים על שתי המימרות 

וסוברים שמותר גם לאכול ירק חי קודם ד' שעות. 

אבל המהרש"א (ל"ס מפ) כתב, שדוחק לפרש ששתי המימרות נחלקו, ולכן ביאר 

שאמימר ורב אשי סברו שרק ירק מבושל אסור לאכול קודם ד' שעות, 
וכיון שהביאו לפניהם ירק חי לכן אכלוהו. אבל מר זוטרא סבר שגם ירק חי 
אסור לאכול קודם ד' שעות. והם שאלוהו שכיון שדיבר עמם אף שרב יצחק 
אמר שאסור לדבר עם האוכל ירק חי מוכח שאין איסור זה באוכל ירק חי, 
וא"כ גם אין איסור לאכול ירק חי, שהרי האיסור הוא כדי שלא יהיה ריח 
ממנו, וכיון שבירק חי אין ריח [שהרי לכן מותר לדבר עם מי שאוכל ירק חין, 


שטהרות לא יודע. וכן הטבע של הביצים שהמגולגלת קלה מאוד, והמבושלת יותר כבידה, והצלויה 
כבידה יותר מהמבושלת. ולכן סדר טהרות נמשל לביצה צלויה שהיא הכבידה ביותר, וארבעת הסדרים 
נמשלו לביצה מבושלת שהיא פחות כבידה. והביצה המגולגלת שהיא הקלה ביותר דהיינו חלק הסוד, 
שהיא יותר טוב מסדר טהרות שהיא הכבדה ביותר ומארבעת הסדרים שהם פחות כבדים. 
כ. והאריך שם עוד לבאר בדרך הרמז. כא. וראה שם שסיים שאינו הוכחה ברורה. כב. אך 
כתב שהוא לא הוכחה ברורה, וכוונתו שמוריק רק בסעודה ראשונה שאחר הקזה, וכן האיסור לאוכלו 
הוא רק בד' שעות, אבל בשאר היום אין איסור, אך הוא לא יפה לאכילה. כג. הרש"ש (כע"י ז"ס 
קודס) כתב, שברש"י (פס) משמע שפירש שאסור לספר עמו קודם ד' שעות כיון שהם לא אכלו עדיין 
והריח קשה למי שלא אכל. אך כתב שלהלן משמע שהכוונה היא שהאוכל אכל קודם ד' שעות. 


ילקוט 


קצד 


מדוע יהיה אסור לאוכלו. ומר זוטרא ענה להם שהאיסור לאכול הוא גם בירק 
חי, והוא לא מטעם הריח אלא מטעם אחרכד. 


מתי כרוב יפה למאכל 


כרוב למזון וכו" ולרפואה לא והא תניא ששה דברים מרפאין וכוה ואלו 

הן כרוב וכו" אלא אימא כרוב אף למזון. וכן מבואר לעיל (ע.) שכרוב 
מזין, וכן מבואר בעבודה זרה (ט.) שכרוב מרפא מחולי. אבל הרמב"ם (עופ פ"ד 
סש) כתב שכרוב הוא מהמאכלות הרעים. והעלה לתרופה (שס) הקשה על 
הרמב"ם שדבריו הם שלא כהסוגיות הנ"ל. והעינים למשפט (ד"ס כלוג) תירץ לפי 
מה שכתב הרמב"ם (פס סי"ג) שאדם ישתדל שיהיו מעיו רפין, ובמה ירפה אדם 
מעיו או ישתה מי שלק של תרדין או כרוב בשמן ומלח ומורייס. והרי שכאן 
כתב שכרוב יפה למאכל ולרפואה אם הוא בשמן ומלח ומורייס. ומעתה יתכן 
שהרמב"ם סובר שבכל הסוגיות הנ"ל מדובר בכרוב בשמן ומלח ומורייס, ומה 

שכתב הרמב"ם (פס ס"ע) שכרוב לא יפה למאכל מדובר בכרוב לחוד. 


תרדין הוא מאכל שמרפא 


ששה דברים מרפאין את החולה מחליו ורפואתן רפואה ואלו הם כרוב 

ותרדין וכו'. העלה לתרופה (עופ פ"ד סי"ג) כתב שדבר זה שתרדין הוא 
מאכל שמרפא מבואר גם לעיל (0), שכן שם מבואר שאניגרון הוא רפואה, 
ומבואר שם שאניגרון הוא מיא דסלקא, ופירש רש"י (קס ד"ס מי) שמיא דסלקא 
הוא מים ששלקו בהם תרדין [וכן מבואר ברמב"ם (שס) שמי שלק של תרדין 
הם רפואה]. ומצינו עוד בנדרים (עפע) שפניו של רב יהודה היו צהובין משום 
שאכל תרדין. וכן מבואר בעבודה זרה (כע.) שתרדין מרפא חולה מחליו. וכן 
מבואר בשבת (קיפ:) שמכבדים את השבת בתבשיל של תרדין. וכמו כן מבואר 
עוד לעיל (ש.) שתבשיל של תרדין יפה ללב וטוב לעינים וכל שכן לבני מעיים 

[וכן מבואר בעירובין (כט.)]. 


מה. 


רק אם שותה מים לעמאו מברך 


דחנקתיה אומצא. הרא"ה (ד"ס 0פוקי) ביאר שקושיית הגמרא 'לאפוקי מאיי 
היתה שמלשון המשנה לצמאו' משמע שבא למעט שיש אופן 
ששותה שלא לצמאו ובזה לא צריך לברך, והרי אין רגילות לשתות מים אם 
לא לצמאו, ועל זה תירצה הגמרא שיתכן ששותה משום שחנקתיה אומצא, ולכן 
כתבה המשנה 'לצמאו', למעט שבאופן ששותה משום שחנקתיה אומצא לא צריך 
לברך. וכתב הביאור הלכה (סי' כד ס" ד"ס סקותס), שאין כוונת הרא"ה שתמיד 
שותה לצמאו וחייב לברך, אא"כ חנקתיה אומצא שפטור לברך, אלא כוונת 
הרא"ה שמסתמא שותה רק לצמאו אבל אם יודע בעצמו שלא שותה לצמאו 
כגון ששותה מים רק כדי להצטרף לזימון או שיש לו ספק האם חייב בברכה 
אחרונה ושותה מים כדי לברך ברכה אחרונה, פטור מלברך [ולא יצטרף לזימון 
ולא יוכל לברך ברכה אחרונה], כיון שלא שותה לצמאו. וכן נראה מהרמב"ם 
(כרכום פ"מ ס"6) שלא כתב שאם חנקתיה אומצא לא מברך, אלא כתב שאם לא 
שותה לצמאו לא צריך לברך*. וכתב עוד המשנה ברורה (עס סק"נ) שאם החיך 
נהנה מהמים מסתמא הוא צמא קצת וצריך לברך. ולהלן (פס ס"ק עפ כתב שאם 
שותה מים בבוקר לרפואה לא מברך. ובביאור הלכה (עס) כתב, שמשמע בפוסקים 
שאם שותה מים כדי לשרות האכילה שבמעיו הרי זה כשותה לצמאו ומברך. 
אך כתב עוד (עס ד"ס פקתיט) שאם שותה כדי להוריד המזון למקומו הרי זה 
כחנקתיה אומצא ולא מברך משום שאינו שותה להנאתוג. 


כד. [אבל לפי גירסתנו שרב יצחק אמר שאסור לאכול ירק 'חי' לכאורה אי אפשר לבאר כן]. 
כה. הצל"ח (ד"ס פעס) כתב שנראה שמה שמנו כאן דבש הוא טעות סופר משום שאל"כ הם שבעה 
ולא ששה. ואמנם בגמרא להלן (פ:) ובעבודה זרה (ע.) שנויה ברייתא זו ולא נמנה שם דבש. וכן 
הוא בערוך (עלן סת). וכתב שם עוד, שמהמסורת הש"ס שלא ציין כאן לגמרא להלן (מ:) ולגמרא 
בעבודה זרה (כט) נראה שסבר שברייתא זו היא לא הברייתא שנשנית שם, משום ששם לא נמנה 
דבש. אך לא נראה כן משום שאם כאן מונים דבש יש שבעה דברים ולא ששה. א וציין שם 
שכן כתב באדרת אליהו ובתוספות שבת בליקוטיו. ב. והדעת תורה (פס) כתב בשם דעת קדושים, 
שמי שלא צמא אלא שצריך לצאת לדרך או שהוא בערב יום תענית וחושש שלאחר זמן יצמא לא 
מברך על מים. והאמרי אמת (על מד. ד"ס ספופס - הכטון) הסתפק בזה. והשדי חמד (פערכת נככופ סי 6 
פות ) כתב שמי ששותה מים להרפות הקיבה לא מברך. ובפתחי הלכה (פ"ד הערה 22) הסתפק במי 
שדורש לרבים ומרגיש יובש בפה אך אינו צמא למים האם יברך. | ג. כך שיטת תוספות (ד"ס 
דסנקיס). | ד. לכאורה לרב עמרם ולהרא"ש שלפניו לא מברך משום שאנוס, גם בשאר משקים 
שנהנה לא יברך לפניו, אבל ברא"ש שם בתחילת דבריו לא משמע כן. וראה בחפץ ה' (נפופ' פס) 
שביאר בדעת רב עמרם שכיון שבתחילה מצטער לא חייבוהו לברך על ההנאה המועטת שיש לו. 
ויתכן שזה רק במים שהנאתו מועטת שאז לא חייבוהו כשמצטער. | ה. לשון השולחן ערוך (סײ 
רד ס"ת) הוא שאם טעמם טוב והחיך נהנה מברך, אבל השער הציון (טס פ"ק 9) כתב שאף אם טעמם 
לא טוב כל כך, מברך אם אינו רע, שהרי תוספות לא הזכירו שטעמם טוב. ויש להעיר שאכן 
לשון תוספות לעיל ,ל ד"ס מו הוא שאם המשקין רעים ושותה לרפואה לא מברך. ו והמשנה 


ברכות מד: - מה. 


ביאורים 


ובחידושי הגר"א (נפוס' ד"ס דפנקתיס) כתב שאם שותה תה בלי סוכר לא יברך 
אם שותה שלא לצמאו. והוסיף שיש להיזהר כששותה מים ורוצה 

לברך ברכה אחרונה שישתה את כל הרביעית מים לצמאו, שהרי שתיית מים 

שלא לצמאו לא מחייבת ברכה אחרונהי, וכיון שברכה אחרונה מברכים רק 

ברביעית צריך שאת כל הרביעית ישתה לצמאו, ולכן צריך להיזהר שיהיה צמא 
עד סוף שתיית הרביעית, ורק אז יברך ברכה אחרונה. 


האם בחנקתיה אומעא מברך לאחריו 


שם. תוספות (ד"ס דקנקתיס) הביאו שרב עמרם סובר שאף שהשותה מים מחמת 

שחנקתיה אומצא לא מברך לפניו אך לאחריו מברך. אך תוספות הביאו 
שרבינו משה סובר שכיון שלא נהנה לא מברך אפילו לאחריו. והרא"ש (סיי מג) 
הביא שרב עמרם סובר שמה שלא מברך לפניו הוא משום שאנוס, ולכן אחרי 
ששתה מברך. והרא"ש חולק וסובר שמה שלא מברך לפניו הוא משום שלא 
נהנה ולכן גם לאחריו לא מברך. והרא"ש הוסיף שלפניו ודאי לא מברך משום 
שהוא אנוס ואין בזה חידוש, ומדוע הוצרכה המשנה למעטו, ובהכרח שחידשה 

שגם לאחריו לא מברך משום שלא נהנהז. 


בשאר אוכלים ומשקים מברך גם כשאוכל ושותה לרפואה 


שם. תוספות (ד"ס דתנקתיס) כתבו שדווקא במים שאין לו הנאה אם לא צמא לא 
מברך אם חנקתיה אומצא, אבל בשאר אוכלים ומשקים שתמיד הגוף נהנה 
מהם מברך אפילו בחנקתיה אומצאה, וכמו שמבואר לעיל ).b(‏ שגם אם שותה 
לרפואה מברך, ובהכרח ששם מדובר בשאר משקים שהחיך נהנה מהם) ירק 
במים שהחיך לא נהנה אם לא צמא אינו מברךי. 
וכתב המשנה ברורה (טס ס"ק מנ) בשם היעב"ץ שגם במים אם שותה לרפואה 
ולצמאו מברך. ובשער הציון (ס"ק %) כתב שכן מבואר מהירושלמי (פ"ו 
סוף ס"ס) שאם שותה מי מעינות שמשלשלים ושותה גם לצמאו מברך עליהם. 


אנסוהו לאכול או שאוכל מפני חולי שיש בו סכנה האם מברך 


שם. בחידושי הרא"ה (פ"ז דייס 056 כתב, שאם אוכל דבר שאסור באכילה, לא 
מברך, משום שהוא מנאץז, ואפילו אם הוא חולה שיש בו סכנה שמותר 

לו לאכול, לא יברך, וכן מי שהיה חולה ואוכל ביום הכיפורים לא יברך, משום 
שביום זה אסור לאכול, ונמצא שכל המאכלים ביום זה הם כחזיר ונבילה. 
והרא"ה הוסיף, שיש טעם נוסף שלא יברך, משום שאוכל זאת רק משום הסכנה 
והרי הוא אנוס להנות ואין זה הנאה, ואף שמרגיש טעם באוכל ויתכן שבסוף 
מתרצה להנות אעפ"כ דינו כאונס, וכמו שמצינו באשה שנאנסה על הזנות, שאף 
שסופה ברצון דינה כדין אונס כמבואר בכתובות (6:. ונפקא מינה בין הטעמים 
במי שאוכל דבר היתר מפני הסכנה, שלפי הטעם הראשון מברך, ולפי הטעם 

השני לא מברך משום שהוא אנוס להנות. 

והבית יוסף (סי' כל ד"ס כפוכ כפוס מועל) הביא שהאוהל מועד כתב בשם הרא"ה 
שאם אנסוהו לאכול לא מברך משום שהנאה באונס אינה הנאה [וזה 

כטעמו השני של הרא"ה הנ"ל, וגם מבואר מדבריו שאפילו באכילת היתר הדין 
כן]. והרמ"א (פס ס"ק) פסק כדינו של הרא"ה שאם אנסוהו לאכול לא מברך". 
והט"ז (עס פ"ק י הקשה על הרמ"א, מדוע לא השיג על השולחן ערוך שפסק 
שם (ס"ט) שאם אכל מאכל אסור מפני הסכנה מברך עליו בשאר משקים [חוץ 
ממים] משום שיש לו הנאה מהםט [ולא כדברי הרא"ה הנ"ל], שהרי אם הרמ"א 
פסק כהרא"ה שאם אנסוהו לאכול לא מברך, היה לו לפסוק כשיטתו גם בזה 
שאם אוכל מאכל אסור מפני הסכנה לא יברך, שהרי שני דינים אלו תלויים זה 
בזה, וכמבואר מדברי הרא"ה שבשני דינים אלו כתב שזו הנאה באונס שלא 
מברך'. והמגן אברהם (פס סק"כ) כתב, שבדעת הרמ"א צריך לומר שחלוק אכילה 


ברורה (סי רד ס"ק מס) הביא שהמגן אברהם כתב שאם הוא דבר שנפשו קצה ממנו והחיך לא נהנה 
אלא שאוכלו לרפואה לא מברך עליו. | ז. כן דעת הרמב"ם (נלטת פ" ס"ט), אבל הראב"ד חולק. 
ח. והמגן אברהם (פי" ד סק" הקשה ממה שנפסק בשולחן ערוך (פ" פעס ק"ד) שאם אנסוהו לאכול 
מצה יצא, וכתב המגיד משנה (שופר פ"נ ה"ל) שאף אם מצוות צריכות כוונה אבל כשנהנה לא צריך 
כוונה כמו שבמתעסק בחלבים ועריות חייב משום שנהנה, והרי שנחשב הנאה. והשער הציון (טס 
ס"ק ₪) הביא שהאליה רבא תירץ, שאף שידי מצוה יצא אבל אי אפשר לחייבו להודות כשאנוס. 
והוסיף, שיש מתרצים שרק כשעושה מצוה תולים שנתרצה בסוף, וכמבואר ברמב"ם (גיכופין פ"כ ה"כ) 
שגם אם אדם לא רוצה לקיים מצוה אך כשאונסים אותו תולים שבסוף התרצה. ונפקא מינה בין 
שני התירוצים האם כשכפאוהו לאכול מצה יברך אחר אכילתו, שלפי הטעם הראשון לא יברך אבל 
לפי הטעם השני יברך. וראה במטה יהודה (עס) שתירץ על קושיית המגן אברהם שבמצה גם אם 
בלע ולא הרגיש טעם מצה יצא, אבל חיוב ברכה הוא רק כשהחיך נהנה שהרי אם יאכל דבר מר 
לא יתחייב בברכה. ט. ומהשולחן ערוך מבואר שלא סובר את שני הטעמים של הרא"ה, דהיינו 
שסובר שעל דבר אסור מברך. ואף שהשלחן ערוך פוסק (פ" קט פ₪) שלא מברכים על איסור, אך 
כיון שהוא סכנה ומותר לו לאכול מברך וכמבואר שם (פ"ט, וכן כתב בבית יוסף (פ" כל) וכמו 
שיובא להלן. וגם לא סובר את הטעם השני שאם אנוס לא מברך. וראה עוד להלן. ‏ י. ראה 
במגן אברהם (פס סק" שהקשה כעין זה, ושם הביא שהרשב"א (פו"ת, מ" סי תק5ד) כתב שאחד מן 
האחרונים סובר שלא יברך על אכילת איסור מפני הסכנה, והרשב"א חולק. וכתב המגן אברהם 
שנראה שאחד מהאחרונים הכוונה היא לרא"ה שהוא בר פלוגתיה של הרשב"א, שהרי הוא סובר 


ילקוט 


מפני הסכנה לאכילה מחמת שכופים אותו. וביארו האחרונים'*, שאם כופים 

אותו על האכילה נחשב שאנוס על האכילה, אבל אם הוא חולה שלא כופים 

אותו לאכול, אלא שהוא רוצה להציל עצמו באכילה לא נחשב שאנוס על 

האכילה'ב. והמשנה ברורה (שס ס"ק מס) הוסיף, שאם אוכל לרפואתו נחשב שנהנה, 
כיון שעכשיו שהוא חולה הוא רוצה להתרפאות במאכל ובמשקה". 


האם חולה מסוכן מברך כשאוכל דבר האסור 


שם. הבית יוסף (סי' כל ד"ס וכנינו ילופס) הביא שרבינו ירוחם (פינ טז ת"6) כתב שאם 
אכל דבר האסור לא יברך אף שהיה חולה מסוכן, וסיים שכללו של דבר 
שאם אוכל לרפואה לא מברך כמו שמבואר בסוגייתנו שאם חנקתיה אומצא לא 
מברך. והבית יוסף (פס) הקשה על דבריו שהרי תוספות והראשונים כתבו שרק 
בשתיית מים פטור מלברך אם חנקתיה אומצא, אבל בשאר אוכלים ומשקים 
שהחיך נהנה מברך. ואם טעמו של רבינו ירוחם הוא משום שאכל דבר האסור 
אזי ג"כ קשה משום שאפילו אם לא מברכים על אכילת דבר איסור'י, אך אם 
היה מסוכן ואוכלו בהיתר נראה שודאי מברך עליו, וכמו שכתב הטור (סיי פרית) 
בשם הרא"ש שהאוכל ביוהכ"פ מפני הסכנה מברך [ולכן פסק בשולחן ערוך 
(ס" כד ס"ט) שאם אכל דבר האסור מפני הסכנה מברך]ט'. והב"ח (פס ד"ס כתנ סכי) 
תירץ שרבינו ירוחם סובר שרק ביוהכ"פ שהמאכל עצמו היתר אלא שהוא זמן 
שאסור באכילה מברך עליו, אבל כשהמאכל אסור אין לברך אף שהוא מסוכן 
ומותר לו לאוכלו. 

והדרישה טס פק"נ) כתב ג"כ כהב"ח, אך כתב שעדיין קשה מה שהוכיח הרבינו 
ירוחם דינו מחנקתיה אומצא וכמו שהקשה הבית יוסף, שהרי רק 

במים לא מברך כשחנקתיה אומצא. ועוד קשה, שהרי נתבאר שמה שלא מברך 
הוא משום שאכל דבר אסור ולא משום שלא נהנה. ותירץ הדרישה, שהנה 
הרמב"ם (נככופ פ" ס"ט) שסובר שלא מברכים על דבר האסור, כתב, שהוא משום 
שהוא מנאץ. וטעם זה לא שייך כשאוכלו מפני הסכנה. ולכן כתב רבינו ירוחם 
שיש טעם נוסף שלא לברך על מאכל אסור, שלישראל אין הנאה מאכילת איסור, 
וכמו שמבואר בשולחן ערוך (יו"ד סי קש סי"ג) שאם מכר לחבירו דבר שאסור 
באכילה, והלוקח לא ידע שהוא דבר האסור, הוא מקח טעות והמוכר מחזיר לו 
הדמים, ואפילו שהלוקח אכל קצת לא מנכה לו מה שנהנה, כיון שאין לו הנאה 
מאכילת אִיְתַוֶרָ וכל שכן כאן שיודע שאסור באכילה. ולכן אפילו אם אוכל 
לרפואה מפני הסכנה שמותר לו לאכול אבל אין לו הנאה. ולכן לא מברך. ובזה 
מבואר הוכחת רבינו ירוחם מחנקתיה אומצא, שהרי שם מבואר שעל מה שנהנה 
שמתרפא לא מברך, שאל"כ היה מברך גם בשתיית מים כשחנקתיה אומצא, 
ומה שאם אוכל שאר אוכלים וחנקתיה אומצא מברך הוא משום שהחיך נהנה 
מהם, אבל כאן שאוכל דבר האסור שאין לו הנאת החיך לא צריך לברך אף 
שנהנה שמתרפא, כיון שעל הנאה זו לא מברכיםט'. ובזה מבואר היטב מדוע 
אם חולה שיש בו סכנה אכל ביוהכ"פ שמברך, משום שלא יתכן לומר בזה 
שהוא מנאץ כיון שלא עובר איסור, וגם לא יתכן לומר שאינו נהנה כיון שרק 
כשהמאכל עצמו אסור אינו נהנה, אבל כשכל האיסור הוא רק על האדם אזי 

אם יש בו סכנה ואין לו איסור הרי הוא היתר גמור והוא נהנה". 


ביאור מחלוקת רבי טרפון ורבנן 


רבי טרפון אומר בורא נפשות רבות וחפרונן. רש"י בעירובין (יד: ד"ס כ"ט) 

פירש בתחילה שחכמים ורבי טרפון נחלקו על ברכה אחרונה, שלרבנן לא 
מברכים כלל, ורק בתחילה מברכים שהכל, ורבי טרפון סובר שמברכים גם ברכה 
אחרונה בורא נפשות. אך הקשה מהסוגיא בנדה (() שסברה להוכיח מהמשנה 
של 'יש שטעון ברכה לפניו ואינו טעון ברכה לאחריו' כהאמוראים שסוברים 
שעל מים לא מברכים ברכה אחרונה, והגמרא מקשה משם על רב פפא שסובר 


שלא מברכים כשכפוהו לאכול, ולשיטתו סובר כן גם כשאוכל לרפואה. וכתב השער הציון שעכשיו 
זכינו לאורו של ספר הרא"ה על ברכות, ומפורש בדברי הרא"ה שסובר דינו גם כשאוכל לרפואה 
שלא מברך מטעם שנהנה באונס, והרי שהמגן אברהם כיוון לאמת. ‏ יא. השער הציון (פס 
פק"מ) כתב שכן כתבו האליה רבא, החמד משה, הבית מאיר, הבגדי ישע, המגן גבורים, ותשובת 
אגורה באהליך. יב. וכעין זה מבואר ברמב"ם (קודי ספולס פ"ס ס"ד) שבג' דברים שיהרג ואל 
יעבור אם עבר ולא נהרג הרי הוא אנוס ולא נענש, ואעפ"כ פסק מס ס") שאם התרפא מעריות 
או עבודה זרה עונשים אותו, הרי שבזה לא נחשב אנוס, משום שלא אנסוהו לזה, אלא שהוא 
הציל עצמו בעבירה. יג. ובשער הציון (פק") הוסיף שאף שהרא"ה הנ"ל לא חילק בין אנסוהו 
לאכול למתרפא באכילה, אך הרמ"א מחלק ביניהם. יד. לעיל הובא שהרמב"ם והראב"ד נחלקו 
בזה. | טו. ראה במגן אברהם (פס פ"ק כ5) שתירץ, שדברי רבינו ירוחם נאמרו רק כשאוכל לרפואה 
שלא נהנה. והמחצית השקל שם ביאר, שכוונת המגן אברהם שאוכל רק לרפואה, ואין לו הנאה. 
ולפי זה כתב, שרבינו ירוחם חולק על כל הראשונים שסוברים שהאוכל שאר אוכלים לרפואה 
מברך. אך הקשה, שהרי רבינו ירוחם (פס) כתב כהראשונים שהאוכל שאר אוכלים לרפואה מברך. 
טז. ראה בישועות יעקב (ס" כל סק"ג) ובפנים מאירות (מ"נ סי ז) שביארו כן הדברים. וראה בט"ז 
(ס" ק? סק"6) שכתב שגם הראב"ד שסובר שמברכים על דבר האסור, סובר כן רק בשוגג אבל 
במזיד הוא מנאץ, והרמב"ם חולק שגם בשוגג לא יברך משום שלא נהנה, ולשיטתו גם בסכנה 
לא יברך וכרבינו ירוחם, ולא כהבית יוסף שכתב שגם להרמב"ם מברך כשיש סכנה. ‏ יז ואמנם 
לעיל הובא שהרא"ה כתב שאם אכל דבר האסור לא מברך גם אם יש סכנה, וכתב לזה ב' 
טעמים. והטעם הראשון הוא שעל דבר האסור לא מברכים. והרי שסובר שגם אם יש בו סכנה 


ברכות מה. 


ביאורים 


קצה 


שעל מים מברכים בורא נפשות, ומדוע לא הקשו שהמשנה שם לא תתפרש 
כרב טרפון שמחייב ברכה אחרונה על המים. וכעין זה הקשו תוספות (ד"ס כני) 
על פירוש זה, שלפי זה מדוע הקשו על רב פפא מהמשנה שם הרי יתכן שרב 
פפא סובר כרבי טרפון שהוא תנא. 

ולכן פירשו רש"י ותוספות (טס), שנחלקו מה מברכים ברכה ראשונה על המים, 
שלתנא קמא מברכים שהכל ולרב טרפון מברכים בורא נפשות. וכן כתבו 

עוד ראשונים". אלא שנחלקו בביאור טעמו של רבי טרפון. דעת רבינו יונה 
(ד"ס מפני) | שטעמו הוא שכיון שאינו מברך לאחריו בורא נפשות לכן יברך 
בתחילה בורא נפשות. אך דעת הריטב"א והרא"ש (ד"ס מתני') היא שרבי טרפון 
סובר כן משום שמים לא זן אלא הוא רק שובר את הצמא, ולכן סובר רבי 
טרפון שאינו חשוב לברך עליו שהכל, אלא מברך רק בורא נפשות כיון שהוא 
רק תשלום חסרון הבריות. ולכן נקטה המשנה השותה מים לצמאו, משום שמים 
רק שוברים את הצמא. ולפי זה רבי טרפון מודה בשאר דברים שמברך בתחילה 
שהכל, ורק במים נחלק וסובר שלא מברכים בתחילה שהכל, אלא רק בורא 

נפשות". 

והצל"ח (ד"ס פעכ) כתב מדעתו כפירושו של רבינו יונה, אך כתב גם לפי זה 
שהמחלוקת היא רק במים, שלתנא קמא מברך אחריו בורא נפשות 

ולכן מברך לפניו שהכל, ולרבי טרפון לא מברך אחריו, ולכן מברך לפניו בורא 
נפשות. וכמו כן כתב, שלפי הפירוש שדחה רש"י שנחלקו בברכה שלאחריו, 
נחלקו רק במים. וכתב עוד, שיש להוכיח שנחלקו רק במים [לפי השיטה 
שנחלקו בברכה שלפניו] ממה שלא נחלקו לעיל (מ:) במשנה שאמרה שעל כל 
דבר שאין גידולו מן הארץ אומר שהכל, אלא משמע שהדין שהמשנה אמרה 

שם מוסכם גם לפי רבי טרפון. 

ותופפות כתבו עוד, שלפי רבי טרפון לא מברך ברכה לאחריו על המים [וכן 
מוכח לפי טעמו של רבינו יונה], וכן כתבו הרא"ה והריטב"א שכיון 

שבירך לפניו בורא נפשות לא יתכן שיברך זאת פעם נוספת לאחריו. אך הרשב"א 
(ד"ס כני) כתב, שא"כ קשה על מה שנחלקו האמוראים לעיל (מד:) האם מברך 
בורא נפשות על מים, הרי מרבי טרפון מוכח שלא מברך, ולא מצינו שנחלקו 
עליו בזה רבנן. ולכן כתב הרשב"א, שלרבי טרפון מברך בורא נפשות גם 
לאחריו, וכמו שמצינו לעיל (ע:) שאם בירך בין בתחילה ובין בסוף בריך רחמנא 

מריה דהאי פיתא יצא, והרי שיכול לברך גם לפניו ולאחריו ברכה שוה. 
וביישוב קושיית הרשב"א צריך לומר שכיון שמה שרבי טרפון סובר שלא מברך 
בורא נפשות הוא משום שכבר בירך כן לפניו וכמו שכתבו הרא"ה 
והריטב"א, א"כ אין הוכחה שגם רבנן סוברים כן שהרי לשיטתם מברך בתחילה 
שהכל, וא"כ יתכן שלשיטתם מברך בסוף בורא נפשות, ולכן לא הוכיחו 
ממשנתנו כהסוברים שלא מברכים בורא נפשות לאחריו, כיון שלהלכה פוסקים 
כרבנן, ואין הוכחה מה שיטתם לענין ברכה שלאחריו. וכמו כן יש לתרץ 
בפשיטות לפי שיטת רבינו התעמו של רבי טרפון שמברך לפניו בורא 
נפשות הוא משום שלא מברך לאחריו, שיתכן שרבנן שסוברים שמברך לפניו 
שהכל סוברים כן משום שהם סוברים שמברך לאחריו בורא נפשות<א. 


ביאור שאלת הגמרא הלכתא מאי 


אמר ליה רבא בר רב חנן לאביי וכו" הלכתא מאי. הרא"ה (ל"ס כ') כתב 

שמכאן מוכח כמו שכתב לעיל שמחלוקת רבי טרפון וחכמים היתה רק 

במים, אבל בשאר דברים שאין גידולם מן הארץ ודאי מברך שהכל בתחילה, 

שאל"כ מדוע שאל 'הלכתא מאי', הרי בכל הפרק מבואר בפשיטות שמברכים 

שהכל על כל דבר שאין גידולו מן הארץ. ובהכרח שרק במים נחלק רבי טרפון. 

וכיון שמסתבר טעמו של רבי טרפון לכן שאל איך פוסקים. וגם יתכן ששמע 
מי שאומר שפוסקים כרבי טרפון ולכן שאל האם כן ההלכה. 


לא מברך וכהרבינו ירוחם, ולא כהבית יוסף שכתב בפשיטות שאם יש סכנה מברכים גם על 
דבר האסור. אך הרא"ה כתב שגם ביוהכ"פ לא מברך, והוסיף, שהוא משום שביוהכ"פ כל 
המאכלים הם כחזיר, ונראה שהוסיף כן משום שאם יש סכנה אי אפשר לומר שהוא מנאץ, וכל 
מה שלא מברך הוא משום שאין לו הנאה, וא"כ היה אפשר לומר שביוהכ"פ שהמאכל מותר 
אין סברא זו [וכמו שכתבו הב"ח והדרישה], ולכן הוסיף שגם ביוהכ"פ המאכל אסור. ואמנם 
כתב שם עוד, שבאיסור דרבנן מברך אם יש סכנה. וכנראה הוא משום שבאיסור דרבנן ודאי 
שהמאכל לא אסור אלא רק לאדם אסור לאכול [כמו שכתב הנתיבות המשפט (סי ;לד ניוריס פק"ג) 
שאיסורים דרבנן הם רק איסור גברא], שהרי אם מכר איסור דרבנן והלוקח אכל מנכה לו דמי 
מה שנהנה וכמבואר בשולחן ערוך (ײ"ד פס), ולכן כשיש סכנה שמותר לאדם לאכול הרי הוא 
היתר גמור ויש לו הנאה. | ית. רבינו יונה (ד"ס מתני), רשב"א (ד"ס כס), רא"ה וריטב"א (ל"ס 
מסני'). יט ראה בתורת משה (סספ"ם, :םמ עמ' סו ד"ס (יטכ) שהביא בשם הידי משה שרבי טרפון 
סובר שמים נבראו תחילה, ולכן אי אפשר לברך עליהם 'שנהיה בדברו' משום שלמי דיבר. ורבנן 
סוברים ששמים וארץ נבראו תחילה ולהם ציוה שיוציאו מים ולכן אפשר לברך עליהם 'שנהיה 
בדברו'. | כ. וכן נראה מהצל"ח (ל"ס פמ). ‏ כא. ולפי זה נמצא שלפי האמוראים שמברכים 
ברכה אחרונה על מים נחלקו רבי טרפון וחכמים בשני דברים, האחד אם מברכים לפניו שהכל 
או בורא נפשות, והשני אם מבוכים ברכה לאחריו. אלא שזה תלוי בזה כמו שנתבאר. וצריך 
להוסיף, שאין להקשות לשיטה זו ממה שהוכיחו מהמשנה של "יש שטעון ברכה לפניו ולא 
לאחריו' שלא מברכים על מים לאחריו בורא נפשות, ולא תירצו שהמשנה סוברת שם כרבי 
טרפון, משום שדוחק להעמיד את המשנה לא להלכה. 


קצו ילקוט 


והצל"ח (ד'יס פמכ) כתב לתרץ באופן אחר [מדוע שאל האם פוסקים כרבי טרפון, 
הרי בכל מקום הלכה כרבים], שהנה כבר הובא שרש"י בעירובין (יל: 
ד"ס כ"ט) הביאיב שיש שפירשו שרבי טרפון ורבנן נחלקו האם מברך ברכה 


ברכות מה. 


ביאורים 


רת 9-01 ח 
אהח18 19/06/20 


לחם ומים שאי אפשר בלעדם:ז, ו'על כל מה שברא להחיות בהם נפש כל 
חי' הכוונה שגם ברא דברים שהעולם יכול לחיות בלעדם ובראם רק לתענוג, 
כגון תפוחים וכדומה. וסיימו התוספות, שמסיים 'ברוך חי העולמים'. ובירושלמי 


אוצר החכמה' 


שלאחריו על מים, שלרבנן לא מברך ולרבי טרפון מברך. אך הובא שרוב = מובא שסיום הברכה הוא 'ברוך אתה ה' חי העולמים'. ורבינו יונה (ל"ס ונירוטנמי) 


הראשונים פירשו שנחלקו בברכה שלפניו שלרבי טרפון מברך לפניו בורא נפשות 
ולרבנן מברך לפניו שהכל, וגם הובא שרבינו יונה פירש בשיטה זו שלרבי 
טרפון לא מברך לאחריו, ולכן מברך לפניו בורא נפשות, ולרבנן מברך לפניו 
שהכל. ולפירוש זה נראה שטעמם של חכמים הוא משום שסוברים שמברכים 
לאחריו בורא נפשות, ולכן סוברים שמברך לפניו שהכל. ונמצא שלפי הפירוש 
השני הוא בהיפוך מהפירוש הראשון, שלרבנן מברך לאחריו ולרבי טרפון לא 
מברך לאחריו. 

ומעתה נראה לבאר סוגייתנו, שהגמרא ידעה שרוב האמוראים סוברים (עי? 

מד:) שעל מים לא מברכים לאחריו ורק רב פפא סובר שמברכים 
לאחריו. ורבא בר רב חנן סבר שפוסקים כמו רוב האמוראים, ולכן שאל 
'הלכתא מאי' האם ביאור המחלוקת של רבי טרפון ורבנן הוא כהאופן הראשון 
הנ"ל שנחלקו בברכה שלאחריו, שלרבנן לא מברך ולרבי טרפון מברך, ונמצא 
שכיון שפוסקים כרוב האמוראים לא פוסקים כרבי טרפון, או שביאור 
המחלוקת של רבי טרפון ורבנן הוא כהאופן השני שנחלקו בברכה שלפניו, 
שלרבנן מברכין לפניו שהכל כיון שמברכים לאחריו בורא נפשות, ולרבי טרפון 
מברכים לפניו בורא נפשות כיון שלא מברכים לאחריו. ונמצא שכיון שפוסקים 
כרוב האמוראים שלא מברכים לאחריו בהכרח פוסקים כרבי טרפון שסובר 
שמברכים לפניו בורא נפשות, כיון שהוא סובר שלא מברכים לאחריו. ונפקא 
מינה, שאם מבארים כהאופן הראשון שפוסקים כרבנן, מברכים לפניו שהכל, 
אבל אם מבארים כהאופן השני שפוסקים כרבי טרפון, מברכים לפניו בורא 
נפשות. ועל זה ענה לו 'פוק חזי מאי עמא דבר' שמברכים לפניו שהכל 
ולאחריו בורא נפשות, ושלא כדעת רוב האמוראים אלא לפניו שהכל ולאחריו 

בורא נפשותכי. 


ביאור ברכת 'בורא נפשות' 


שם. תוספות לעיל (לו. ל"ס כונ) ביארו את נוסח ברכת בורא נפשות, ש'בורא 
נפשות רבות וחסרונן' הכוונה שברא אנשים וגם ברא את מחסורם דהיינו 


כתב שבבבלי לא הזכירו חתימה לברכה זו, משום שהיא ברכה קצרה, ואעפ"כ 
נכון לומר חתימה אך בלי שםכה. וביאר הפרי מגדים (סי כו מסנ"ז סק"6), שלפי 
הבבלי שלא חותמים משום שזו ברכה קצרה, ואם יחתום עם שם לא יצא 
משום שהוא משנה ממטבע שטבעו חכמים, וכמו שמבואר לעיל (י) שבמקום 
שאמרו שלא לחתום לא יחתום, אלא שאם מסיימים בלי שם לא נחשב חתימה, 
וזה לא שינוי ממטבע שטבעו חז"ל. וכן בכל הברכות שאמרו שלא לחתום 
אם יחתום בלי שם יצא. והבית יוסף (סי' ₪) כתב שלפי הבבלי הברוך אתה 
ה' שבתחילת הברכה מוסב גם על סיום הברכה של 'על כל מה שברא' וכו', 
אבל להירושלמי הברוך אתה ה' מוסב רק על תחילת הברכה של 'בורא נפשות 
רבות וחסרונן', וברכת החתימה מוסב על סיום הברכה על כל מה שברא 
להחיות' וכוי<י. 

והטור (קיי מ) כתב שיש אומרים בברכת בורא נפשות 'על כל מה שבראת' [ולא 

על כל מה 'שברא']. וביאר הבית יוסף (פס) שלפי נוסח זה 'וחסרונן' 
דבוק עם על כל מה שבראת. וכוונת הברכה היא שמה שחסר לנפשות הוא 

מוטל על הדברים 'שבראת'. 


בירך לפניו בורא נפשות ולאחריו שהכל 


שם. השערי תשובה (ס" מ פק") הביא שהרמ"ע מפאנו סובר שאם בירך על 

המים ברכה ראשונה בורא נפשות לא יצא, שהרי לעיל (0:) אמרו שעל 
אורז לא מברך אחריו ולא כלום אף שמברך בורא נפשות, והרי שגם אם מברך 
בורא נפשות נחשב שלא מברך כלום, וא"כ אי אפשר לצאת בו בברכה ראשונה. 
אך הברכי יוסף (ס" כל פֿות ג) ד[ במעשה שהיה באחד שבירך תחילה בורא נפשות 
ובסוף שהכל, ודעתו נוטה שאין צריך לחזור ולברך לא בראשונה ולא באחרונה, 
אך סיים שצריך להתיישב למעשה. וסיים השערי תשובה שמי שכבר אכל ובירך 
שהכל בתורת ברכה אחרונה, יקח פרי או מים ויברך לפניו כראוי, ואח"כ יברך 
לברכה אחרונה בורא נפשות, ויכוון לפטור את האכילה הראשונה לצאת מידי 

ספק. 


פרק שביעי - שלשה שאכלו 


אם חובת זימון מדאורייתא או מדרבנן 


שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן. יש לעיין, אם חובת זימון מדאורייתא או 

מדרבנן, ומצינו בזה כמה שיטות: א. יש שנקטולז, שחובת זימון מדרבנן, 

והמקראות שהביאה הגמרא בסוגייתנו אינם אלא אסמכתא בעלמא. ב. הראב"ד 

(סו"ד כטור פֿו"ם סי' קפס ס"ו) נקט, שחובת זימון מדאורייתאנת. ג. הקרית ספר (נרכופ 

פ"ס ס") חילק שזימון בשלשה חיובו מדרבנן אולם זימון בעשרה חיובו 
מדאורייתא ככל דבר שבקדושה. 


טעם חובת הזימון 


שם. הראב"ד (סו"ד נספר סמפוכות ד"ס ענפס) ביאר, שטעם חובת הזימון הוא משום כבוד 
הבורא, כשהם מתחברים ומתרים זה את זה לברכו, ברוב עם הדרת מלךכט. 
ובמאירי (ד"ס וסעשנס) ביאר, שהוא דרך אזהרה והתראה להתעורר לברךף מתוך כוונה. 


כב. הצל"ח לא הביא את רש"י בעירובין אלא הביא שתוספות צידדו כן. | כג. ראה במעדני 
יו"ט (פֿות 6 שכתב שהרא"ש השמיט גמרא זו [אף שהרי"ף הביאה], משום שכבר פסק לעיל 
(ס" מג) שגם על מים מברכים לפניו שהכל. | כד. ראה ברבינו יונה (ד"ס ויטענמי), שכתב ש'וחסרונן' 
הוא על שם מה שנאמר (פופטיס ש 0 'רק כל מחסורך עלי'. וראה ברשב"א (פו"ת, מ" פיי קפט) 
שביאר ב'וחסרונן' שהכוונה שברא נפשות שחסרות וצריכות את כל מה שברא, והרדב"ז (סעו 
תסט) תמה שמלשון הברכה נראה שברא נפשות ועמם ברא את מה שהם חסרים וכמו שכתבו 
תוספות. כה. והרא"ש (על קײ ת) הביא רק את הירושלמי, וכתב הביאור הגר"א (פ" ₪ פק"ד) 
שהרא"ש פסק כן, וכן עיקר. אבל הבית יוסף (פ" מ) פסק שראוי לנהוג כהרבינו יונה, וכן פסק 
בשולחן ערוך (טס. וראה בהתעוררות תשובה (ת" סי 6) שהסתפק האם צריך לענות אמן מיד 
אחרי שהמברך אומר עפש כל חי', משום שאם חותמים בלי שם נמצא שזו ברכה קצרה ואם 
ימתין לענות אמן עד שיסיים ברוך חי העולמים כבר יהיה אחרי כדי דיבור [וראה ברבבות 
אפרים (שו"ת, מ" סי פו) שהביא שהגר"מ פיינשטיין נהג לענות אמן אחרי נפש כל חי]. אמנם 
ההתעוררות תשובה (ס) קיים את המנהג שלא לענות אמן עד סופו, שכיון שהוסיפו שבח על 
הברכה הרי זה בכלל הברכה ואפשר לענות אמן בסיום. | כו. ורבינו יונה (שס) כתב, שגם לפי 
שאנו חותמים בלי שם, 'על כל מה שברא' מוסב על החתימה ברוך חי העולמים. וראה במשנה 
ברורה (טס סק" שביאר שלפי הירושלמי זו ברכה ארוכה ולכן חותמים בה. | כז. תוספות 
(לקמן מו. ד"ס עד) על פי האליה רבה (פו"ם סי קנט פק"ס), רשב"א (נקמן ג. ל"ס ולכככו), רא"ה (ד"ס פמכ 
רכ 5פי), | ומאירי (ד"ס וסמפנס). וכן השיטה מקובצת (ל"ס דכפיג) והפרי מגדים (שו"פ סי קנ מטנ"ז סק"6). 


האופן שהסועדים מצטרפים יחד להתחייב בזימון 


שם. יש לעיין, מהו הקובע את הסועדים לחייבם בזימון בכדי שיהיו אסורים 
בחלוקה. מצינו בזה כמה שיטותל: 
א. יש מהראשונים שנקטולא, שאף שאינם צריכים להסב יחדיו, מכל מקום 
בתחילת הסעודה עליהם לקבוע מקום לשבת לאכול יחדיו בכדי להתחייב 
בזימון, אולם אם לא קבעו בתחילת הסעודה רשאין להיחלקלג. אולם כתב 
השלטי גיבורים (פֿות 5) לשיטה זו, שאין זה אלא גבי להתחייב בזימון, אולם אם 
רצו לזמן הרשות בידם, ואף שלא קבעו בתחילת הסעודה לשבת לאכול יחדיו. 
ב. הראב"ד על פי ספר המכתם (ד"ס 0פ), וההשלמה (סו"ד נספל סמכפס פס) נקטו, 
שרק אם האוכלין הסבו יחדיו לאכול מתחייבים בזימון, אולם ללא שהסבו 
הרי הם כיחידים ואינם מזמנין. אמנם כתב המכתם, שאין זה אלא לשלשה שהיו 
מהלכים בדרך, אולם לבני הבית כל עריכת שולחן היא בכלל הסבה. 


אמנם עיין בחזון איש ((ֿו"פ סי 5 סק"b)‏ שלמד בדעת הרשב"א שחובת זימון מדאורייתא. | כח. וכן 
נקט הלבוש ו" פס" קש ק"ת). ‏ כט. וכן ביאר השיטה מקובצת (ד'ס פשס). ל. יסוד מחלוקתם 
הוא בביאור דברי הגמרא (על מנ:) 'כגון דאמרי ניזיל וניכול לחמא בדוך פלן', אם נאמרו על 
ברכת המוציא בלבד או גם על זימון. | לא. הבה"ג (סכות כככופ פ"ז), התוספות (עיל מנ. ד"ס ספנו), 
הראב"ד על פי ספר המאורות (ד"ס ענעס), הר"י מלוניל (לד"ס פשס) וכן נראה בדעת רבינו יונה (ז"ס 
עעס). וכן כתב השיטה מקובצת (ל"ס ענס). ‏ לב. והוכיח זאת רבינו יונה, ממה שחידשה המשנה 
שהשמש מצטרף עימם לזימון, שאם נאמר שאף מי שלא קבע את אכילתו עימהם מצטרף לזימון 
מדוע חידשה זאת המשנה בשמש, בהכרח שכוונת המשנה לחדש שאף שכל בני האדם אין 
מצטרפים אלא בישיבת קבע, מכל מקום השמש מצטרף ללא ישיבת קבע לפי שדרכו בכך. 
אמנם הרא"ש (פי 5) דחה ראיה זו וכתב, שאף אם ננקוט שסיום האכילה ביחד מצרף לזימון 
מכל מקום חידשה המשנה את דינה בשמש, מפני שאדם אחר שהיה אוכל כעין זה לא היה 
מצטרף לזימון, שהרי אין זו אכילת קבע. וכתב הפני יהושע (ד"ס פשס) להוכיח כדברי הרא"ש, 
ממה שהקשתה הגמרא (קפן 6 שדין המשנה בשמש פשוט, ואם ננקוט כדברי הרבינו יונה שאי 
אפשר לזמן ללא קביעת מקום בתחילת הסעודה, היתה הגמרא צריכה להקשות להיפך, ששמש 
אינו מצטרף מאחר שהולך אנה ואנה ולא שייך בו קביעות מקום, אלא שבהכרח יכולים לזמן 
אף ללא שיקבעו מקום בתחילת הסעודה, ולכך הקשתה הגמרא פשיטא ששמש מצטרף עמהם 
מאחר שאוכל משלהם, ולזה תירצה שהתחדש בשמש שמצטרף אף שאכילתו אינה בדרך קביעות 
כלל, מכיון שזהו דרך אכילתו. 


ילקוט 


ג. הפסקי הרי"ד (ד"ס קנטס, (עיל מ3: ד"ס סיסנו) והרמב"ן (דייס זו) נקטו, שחובת ברכת 
זימון אינה צריכה קביעות באכילה כלל, לא שיתחילו כאחד ולא שיסיימו 
כאחד, אלא חובת הזימון היא הקובעתם לחיוב שאינם רשאים להתחלק. והוכיחו 
זאת, מהמבואר במשנה שאכילת השמש נחשבת לאכילת קבע בכדי להצטרף 
לזימון, ואף שלא קבע עימם את סעודתו. 
ד. יש מהראשוניםלג שנקטו, שאף אם לא התחילו לאכול יחד, מכל מקום אם 
סיימו לאכול יחד מתחייבים בזימוןלד. 


הטעם שכתבה המשנה את דין אוכל דמאי ומעשר ראשון בלשון יחיד 


אכל דמאי. בביאור הטעם שכתבה המשנה את דין האוכל דמאי בלשון יחיד, 

מצינו שני ביאורים, הצל"ח (ד"ס ששס) ביאר, שבאופן זה יש חידוש גדול 
יותר, שאף שאחרים לא רצו לאכול מהדמאי שהרי יש איסור באכילתו מפני 
שלא הפקירו את נכסיהן, מכל מקום איסורו קל יותר מכל איסור דרבנן ומצטרף 
לזימון, מאחר שאם רוצה יכול להפקיר את נכסיו. עוד ביאר הצל"ח, שכתבה 
המשנה דין זה בלשון יחיד אגב דין שמש שהוא יחיד, וכן, משום דין כותי 
שאינו אלא במקום שרק אחד מהם כותי, שהרי אם כל הסועדים כותים אי 
אפשר לכתוב בהם לשון חיוב, מאחר שאינם שומעים לדברי חכמים לשמוע 

מהם חיוב או פטור. 


אט=מסקנת הגמרא משנתנו עוסקת במעשר ראשון שהופרשה ממנו תרומת מעשר 


ומעשר ראשון שנטלה תרומתו. פירש רש"י (ל"ס פשס) 'קס"ד תרומת מעשר 

שלו שעל הלוי להקדיש'. והקשו האחרוניםלה, הלא גם למסקנת הגמרא 
(נקפן מז) שמשנתנו עוסקת כשקדם הלוי ולקח את המעשר בשיבולים קודם 
שנתחייבה התבואה בתרומה גדולה, ולכך פטור הלוי מלהפריש תרומה גדולה, 
כוונת המשנה למעשר ראשון שהופרשה ממנו תרומת המעשר, שהרי בתרומת 
מעשר חייב, ומדוע כתב רש"י שהוא רק להוה אמינא. וכתבו הב"ח והצל"ח, שהוא 
טעות סופר וצריכים להשמיט בדברי רש"י את תיבת 'קס"ד', ורש"י בא לפרש 
נטלה תרומתו' שנטלה תרומת מעשר שלו. אולם הברכת אברהם תירץ, שסבר רשיי 
שעל פי מסקנת הגמרא, כשכתבה המשנה 'שנטלה תרומתו' כוונתה לתרומה גדולה, 
שכיון שהקדימו בשיבולין נפטר מתרומה גדולה, והרי הוא כאילו נטלה תרומתו. 


הטעס שהוערכה המשנה לחדש את שיעור אכילת חיוב בשמש 


והשמש שאכל כזית. לכאורה קשה, מדוע הוצרכה המשנה לכתוב את דין 

אכילת כזית גם בשמש, ולא עוד אלא שמפני כך כתבה בסיפא 
'והשמש שאכל פחות מכזית' אגב דבריה ברישא כמבואר בגמרא (לקפן מז6, 
והלא עיקר החידוש בשמש הוא שמצטרף לזימון אף שלא קבע את סעודתו, 
אולם שיעור אכילתו המחייבת אינה שונה מכל אדם שדינו מובא בסיפא של 
המשנה שלתנא קמא בכזית ולרבי יהודה בכביצה. וכתבו האחרוניםלי, שמחמת 
קושיא זו פירש רש"י (ד"ס וסשמע), שהשמש אכל כזית רק כדי להצטרף עמהם 
לזימון, והיינו שעיקר אכילת השמש היא או קודם או לאחר הסעודה, ואינו 
אוכל עמהם אלא בכדי להצטרף לזימון, וחידשה המשנה שאכילת כזית מועילה 
לענין הצטרפות לזימון אף לשיטת רבי יהודה שמצריך אכילת כביצהלי, שכן 
כל דברי רבי יהודה נאמרו רק לגבי המברך עצמו בכדי להוציא אחרים ידי 

חובתן, ולא כלפי צירוף שאר הסועדים לזימוןל". 


אם מברכין על אכילת טבל ומעשר ראשון שלא נטלה תרומתו 


אין מזמנין עליו. מבואר במשנה, שהאוכל איסור כמו טבל או מעשר ראשון 
שלא נטלה תרומתו, אין מזמנין עליולט. נחלקו הראשונים מה דין הברכה 


לג. תלמידי רבינו יונה (שס, נפילוע ספט), הרא"ש (פ" 66 והנימוקי יוסף (ד"ס פנעס). וכן פסק השולחן 
ערוך (פי"ם סי קג ס"ג). ‏ לד. אולם כתב המשנה ברורה (פ" קג מ"ק ש) לשיטה זו, שאם לא גמרו 
לאכול יחד כגון שבא אחד לאכול אצל שנים לאחר שכבר גמרו סעודתן, רשאין אלו לברך בפני 
צצמן. לה. הגהות הב"ח, הצל"ח (ככט"י ד"ס פנטנס) והברכת אברהם (כסן גרס" פס). לו. הפני 
יהושע (נכט"י לייק וססמט), הצל"ח (נרע"י סס, נ"ד) והפני שלמה (ננם" ד"ס עד). ‏ לז. והוכיחו זאת הצל"ח 
והפני שלמה, ממה שמצינו שמועילה אכילת כזית ירק או אפילו רק טיבול בציר לענין הצטרפות 
לזימון כמבואר בגמרא לקמן (מפ:), וכן נפסק בשולחן ערוך (פ"ם פ" קט פ"ס. | לת. והקשה הברכת 
ראש (נכע"י ד"ס וסשפע) ממה נפשך, אם נוקטים שבכדי להצטרף לזימון צריכים לאכול כשיעור המחייב 
ברכה אחרונה, מדוע בשמש מועילה אכילת כזית לדעת רבי יהודה, ואם נוקטים שלא צריכים לאכול 
שיעור המחייב ברכה אחרונה אף אם יאכל פחות מכזית יצטרף, ומדוע נקטה המשנה שעליו לאכול 
כזית. ותירץ, שכשאמרה הגמרא (נקפן מו:) שהתחדש בשמש שלא אומרים שאינו מצטרף מכיון שלא 
קובע את סעודתו, אין כוונתה לומר שהתחדש ששמש קובע את סעודתו שהרי במציאות שמש אינו 
קובע את סעודתו, אלא התחדש שאף שלא קבע עמהם לגמור את אכילתו מצטרף לזימון, כיון 
שאכל עמהם כזית על דעת להצטרף לזימון, וזה עצמו בכלל קביעות המועילה בכדי לזמן עליו. 
אמנם המהר"ם בנעט (ד"ס והסמע) נקט בדברי המשנה, שכל דין שמש הוא רק לרבי מאיר אולם 
לרבי יהודה אינו מצטרף לזימון ללא שאכל כביצה. ‏ לט. הראב"ד (ס"ד נרעכ" ל"ה 65 הוכיח, 
מכך שהעמידה הגמרא (קפץן ₪) את משנתנו באכל טבל שאסור מדרבנן, שאף האוכל איסורים 
מדרבנן אינו מזמן עליהם. | מ. רש" (ד"ס וססמפ) על פי הכסף משנה (ככופ פ" סי"ט), הרמב"ם (פס), 
הרמב"ן (ד"ס וספ), הרשב"א (ד"ס 026, הרא"ה (ד"ס 626 ורבינו ירוחם (לדס ופוס נמיצ טז פוף תנק 6. וכן נקט 
השיטה מקובצת (ד"ס ופעעל). וכן נקט הברכת ראש (ד"ס 055 בדעת תוספות (ל"ה 055 שכתבו 'אכילת 


ברכות מה. 


ביאורים קצז 


על האיסור, האם אינו יכול לברך עליו או שמא רק אינו מזמן עליו אולם מכל 
מקום מברך עליו: 
א. יש מהראשונים" שנקטו, שכיון שהוא אוכל דבר האסור אינו מברך עליו 
לא בתחילה ולא בסוף. וכתבו הרא"ה והשיטה מקובצת להוכיח שאינו מברך, 
ממה שהביאה המשנה בכלל דין זה את השמש שאכל פחות מכזית, שאין לומר 
שרק בזימון אינו חייב אולם חייב בברכה, שכיון שלא אכל כזית בהכרח אינו 
חייב בברכה לאחריו, ועוד, שהדין נותן כן, שכיון שיש עבירה באכילתו אין זה 
מברך אלא מנאץמא, 
ב. יש מהראשוניםמג שנקטו, שכל דברי המשנה נאמרו גבי זימון בלבד, שכיון 
שזו אכילת איסור אינם נחשבים כקובעי סעודה, שאין קבע וחיבור לדברים 
אסורים, והוא כעין אכילת פירות שאין להם קבע לזימון, אבל חייבים לברך 
תחלהמי וסוף, מאחר שנהנו. והוכיח זאת הראב"ד, ממה שכתבה המשנה גבי 
אוכל טבל שאין מזמנים עליו, ולא כתבה שאין מברכין עליו, הרי שמכל מקום 
חייב לברך על אכילתו וכשיטה זו. אך כתב הכסף משנה (כככופ פ" סי"ע) ליישב 
השגת הראב"ד, שסבר הרמב"ם שכשכתבה המשנה שאין מזמנין עליהם אין זה 
בדווקא, אלא הוא הדין שאין מברכים עליהן, ומאחר שכתבה המשנה בתחילה 
לגבי האוכל דמאי ומעשר ראשון שנטלה תרומתו וכו' 'מזמנין עליהם' בכדי 
לחדש שלא זו בלבד שמברכים עליהם אלא אף מזמנים עליהם, לכן כתבה 
המשנה גם בסוף דבריה 'אין מזמנין'. 


דין חולה שיש בו סכנה שאוכל דבר איסור לשיטת הראשונים שהאוכל דבר איסור 
אינו מברך עליו 


יש לעיין לשיטת הראשונים שהאוכל דבר איסור אינו יכול לברך עליו, מהו 

הדין בחולה שיש בו סכנה שאוכל דבר איסור מחמת חוליו, אם צריך לברך 
או לא, ומצינו בזה שתי שיטות, יש מהראשוניםמד שנקטו, שחולה האוכל בהיתר 
דבר האסור מדאורייתא אינו מברך עליו, אולם אם אוכל בהיתר דבר האסור 
מדרבנן מברך עליו, מאחר שאיסור האכילה הותר וחיוב הברכה הוא מדאורייתא. 
אולם הרשב"ץ (ד"ס וסגכלי) והבית יוםף (פו"ם סי" כד ס"מ-ט ד"ס ופ"ש כטס כ"י) נקטו, 
שאף חולה האוכל דבר האסור מהתורה מברך עליו, וביאר הרשב"ץ, שכיון 
שהותר לו האיסור, כבר אין זה מצוה הבאה בעבירה ויכול לברך. והוסיף שאף 

מזמנים עליו. 


אם שלשה בני אדם המודרים הנאה אחד מהשני יכולים להצטרף לזימון או לא 


שם. מבואר במשנה, שהאוכל דבר איסור כגון טבל או מעשר ראשון שלא 

נטלה תרומתו אינו מצטרף לזימון. אמנם נחלקו הראשונים בדין שלשה 
בני אדם המודרים הנאה אחד מהשני ואוכלין יחד, אם יכולים להצטרף לזימון 
או לא: א. יש מהראשוניםמל שכתבו, שאינם יכולים להצטרף לזימון, ואף 
שיכולים להתיר נדריהם, מכל מקום כיון שלא התירו אינם יכולים להצטרף. 
והוכיחו זאת, מהמבואר בגמרא (עכין ה) שכהן לוי וישראל שאכלו יחד מצטרפין 
לזימון ואף שהכהן אוכל תרומה והזר אוכל חולין, משום שהכהן יכול לאכול 
את מאכל הזר אף שהזר אינו יכול לאכול את מאכל הכהן, משמעמ' שאף שהזר 
יכול לאכול את התרומה לאחר שישאלו על התרומה אין זה מועיל בכדי 
להצטרף, אלא רק משום שהכהן יכול לאכול, בהכרח שהסברא שיכולים להישאל 
אינה מועילה לצרפם לזימון מאחר שעדיין לא נשאלומ'. ב. בספר המאורות (ל"ס 
לין) והרא"ה (ד"ס 056 נקטו, שיכולים להצטרף לזימון. וביאר זאת בספר 
המאורות, משום שיכולים להתיר את עצמם בשאלה. אולם הרא"ה ביאר, משום 

שראויים לאכול כאחד מככר של אחרים. 


טבל לאו שמה אכילה', שכוונתם לומר שאכילת איסור אינה נחשבת לאכילה בכדי לזמן עליה 
ולהודות עליה לה', שכן אין במעשה עבירה קיום מצוה. | מא. כמבואר בגמרא (נ"ק ₪55 גבי 
הגוזל סאה של חטין מחבירו, טחנה לשה ואפאה והפריש ממנה חלה, כיצד מברך אין זה מברך 
אלא מנאץ. אמנם הרא"ש (פ" 0 כתב, שאדרבה מגמרא זו מוכח שחייב לברך, אלא שברכתו היא 
ניאוץ. | מב. הרא ב"ד (נרטפ פ"5 סייש), הרמב"ן (עס) בשם רבותינו, הרשב"א (פו"ם 6"5 סי פטנד) והרא"ש 
(פס, וכן כפוספופיו ד"ס פכנ). ‏ מג. מלשון הראב"ד 'אבל ברכה תחלה וסוף למה לא יברכו הואיל ונהנו' 
מבואר לכאורה, שנחלקו גם לגבי הברכה בתחילה וגם לגבי הברכה בסוף, וכן משמע מדברי 
הרא"ש (טס). אמנם בדברי הטור (פו"ת סי קו) מבואר, שנחלקו לגבי ברכה אחרונה בלבד, אולם ברכה 
ראשונה לכל השיטות אין לברך. | מד. הרמב"ם על פי הרא"ה (ל"ס 655, הרא"ה, ורבינו ירוחם 
(6לס ומוס נפינ טז מנק 6). וכן מבואר בשיטה מקובצת (ד"ס ומעעכ). מה. תוספות בשם רבינו יהודה 
(ד"ס 6כ), הרא"ש (פ" ₪0 על פי דברי הרשב"ם, תוספות חכמי אנגליה (ד"ס 06 והאגודה (פות קפס). 
מו. על פי ביאור הגר"א (ףו"ס סי קנ סק"ס). אמנם הקשה הברכת ראש (נתוק' ד"ס ₪56 על ביאור זה, 
הלא בסוגיית הגמרא בערכין מדובר כשהתרומה בידי הכהן שאי אפשר להישאל עליה, ולכך הוצרכה 
הגמרא לבאר משום שהכהן יכול לאכול את מאכל הזר, ואיך הוכיחו מכך תוספות. ותירץ, שסברו 
תוספות שכיון שכתבה הגמרא בערכין את דינה גם גבי שאר קדשים ולא רק גבי תרומה, מוכח 
שסברה שלא נוקטים שאפשר לאכול מטעם שיכול להישאל, שהרי אם סברת הגמרא משום שיכול 
להישאל איך הוכיחה זאת גבי שאר קדשים הלא בקדשים אינו יכול להישאל, בהכרח שסברת 
הגמרא היא משום שמאכל הישראל ראוי לאכילת הכהן. | מז והקשה הלשון לימודים (סו"ד גגרכפ 
ס' כפוס' ד"ס 255 כ6"ד 006, הלא בגמרא (קפן מו.) מבואר שאוכל דמאי מצטרף לזימון מחמת שיכול 
להפקיר את נכסיו ולהיות עני שמותר בדמאי, ומדוע לא נוקטים סברא זו גבי המודר הנאה מחבירו 


ילקוט 


קצח 


האוכל פת מותרת ולפתן האסור באכילה מצטרף לזימון 


שם. כתב המאירי (קפן מו. ד"ס וולוס), שכל מה שכתבה המשנה שאין מזמנין על 

אכילת דבר איסור הוא רק באופן שקובע את סעודתו על דבר האיסור 

ושעליו מברך את ברכת המזון וכגון בפת, אולם אם עיקר סעודתו היא על פת 

של היתר, ורק הלפתן שאכל אסור באכילה מברך עליו, מאחר שכל דין המשנה 
נאמר רק על האוכל שמברכין עליו. 


הטעם שכתבה המשנה את שיעור כזית וכביעה בדין זימון 


עד כמה מזמנין. יש לעיין, הלא שיעור כזית וכביצה לא נאמר לגבי זימון 

בלבד אלא אף לגבי ברכת המזון ללא זימון, ומדוע כתבה זאת המשנה 

בדין זימון. התוספות לקמן (פט: ד"ס עד) תירצו, שכתבה זאת המשנה בדין זימון 

בכדי לחדש שמזמנים אפילו על כזית. והרשב"ץ (ד"ס ועד) תירץ, שהמשנה כתבה 

זאת בדין זימון מפני שבדרך כלל מברכים עם זימון, אולם ודאי הוא הדין גם 
בברכת המזון בלא זימון. 


הטעם שפירש רש"י את מחלוקת רבי יהודה ורבנן לגבי להעטרף להועיא ידי חובה 


שם. פירש רש"י (ד"ס עד), שנידון המשנה הוא לענין שיעור האכילה בכדי 
להצטרף על מנת להוציא את הרבים ידי חובתן. ויש לעיין, מדוע לא 
פירש רש"י את דברי המשנה לגבי הצירוף לחיוב זימון. מצינו בזה כמה 
ביאורים: 
א. יש שביארוײף, שהוכרח רש"י לפרש כך, משום שאם דברי המשנה נאמרו 
גבי הצטרפות לזימון לא היתה צריכה לנקוט בלשונה 'עד כמה מזמנין עליו', 
אלא היתה צריכה להביא את מחלוקת רבי יהודה ורבנן אם חיוב ברכה בכזית 
או בכביצהמט, וממילא היינו יודעים שאם חייב בברכה הוא הדין לענין צירוף, 
שהרי אפילו טבל בציר מצטרף לזימון, ולכן בהכרח שדברי המשנה נאמרו לגבי 
להוציא את הרבים ידי חובתןי. 
ב. יש שביארו!*, שרש"י הוכרח לפרש באופן זה את דברי המשנה, משום שאת 
דין הצטרפות לחיוב זימון בכזית כבר השמיעה המשנה בדין 'שמש שאכל 
כזית', שבזה מבואר שבשביל להצטרף לזימון די לאכול כזית, ואם אפשר לצרף 
את השמש הגם שאין לו קבע כל שכן בסתם בני אדם'2ב, ולכן הוכרח לפרש 
שנאמר כאן דין אחרוי. 
ג. הרש"ש (כרפ"י ד"ס עד, כניקורו סנפטון) ביאר, שהיה קשה לרש"י שהרי אפילו אכל 
עלה של ירק הגמרא לקמן (מ) אומרת שמצטרף לזימון, ובביאור הגר"א (פֿו"ק 
קט סות כ) פירש שעלה זה אפילו פחות מכזית ובכל זאת מצטרף, ולכן אי אפשר 
להעמיד שנחלקו לגבי צירוף לזימוןנד. 


הטעם שהוערכה הגמרא בסוגייתנו ללמוד את מקור דין זימון אף שכבר למדה זאת 
מהכתוב 'את ה' אלחיך' 


מה"מ אמר רב אפי דאמר קרא גדלו לה' אתי ונרוממה שמו יחדו. בגמרא 

בסוגייתנו מבואר, שדין זימון נלמד ממקרא זה, אמנם בגמרא לקמן (פ:6) 
מצינו שדין זימון נלמד מהכתוב (דניס מ י) 'את ה' אלהיך' ולא כמבואר בגמרא 
בסוגייתנויה. מצינו בזה שני ביאורים: א. הפני יהושע (ד"ס מ) והמהר"ם בנעט 
(נרם"י ד"ס מנס"מ) ביארו על פי פירוש רש"י בשאלת הגמרא 'מנא הני מילי', 
שרש"י (ד"ס מס"פ) פירש שהגמרא שואלת מנין ששלושה ראויים להצטרף לברכת 
זימון, ולפי זה ביארו, שאין כוונת הגמרא בסוגייתנו לבאר את מקור עיקר דין 
זימון שכן דין זה נלמד בברייתא לקמן מהכתוב 'את ה' אלהיך', ועוד, שהכתובים 
שהביאה הגמרא בסוגייתנו אינם עוסקים בענין זימון של ברכת המזון, אלא 
מאחר שבדברי הכתוב 'את ה' אלהיך' לא נרמז שיעור החייבים בזימון, היה 


שיכול להישאל על נדרו ולאכול משל חבירו. ומצינו בזה כמה תירוצים: א. הלשון לימודים תירץ, 
שכיון שאינם יכולים להתיר את נדרם ללא שלשה הדיוטות או אחד מומחה, הרי זה בכלל מחוסר 
מעשה ואין זה בידו. ב. הברכת ה' מס) והמהר"ם בנעט (נקוס' ד"ה פכל, נ"ד דסקק6) תירצו, שסברא 
זו מועילה בדמאי שהוא חומרא מדרבנן ומן התורה מותר לאוכלו, אולם המודרים אחד מהשני 
שאסורים באכילה מן התורה, מאכלם הוא מאכל איסור ואי אפשר לקבוע עליו אכילה. ג. הפרחי 
כהונה (נפופי ד"ס פכ, 3"ד) תירץ, שבסוגייתנו מדובר שכל אחד אסר את נכסיו על נכסי חבירו ולא 
שכל אחד מהם אסר עצמו על נכסי חבירו, וממילא אין בידו להנות מנכסי חבירו שכן יתכן 
שחבירו לא ירצה להישאל על נדרו, אולם בדמאי הרשות בידו להפקיר את כל נכסיו. אמנם עיי"ש 
מה שהקשה בהגהה על תירוץ זה. | מח. המהרש"א (כש" ד"ס עד), הצל"ח (נרט"י ד"ס וססמט, כס"ל), 
הרא"מ הורוויץ והפני שלמה (ננט"י דיס עד). ‏ מט. שהרי נחלקו גם לענין חיוב ברכה כפי שפירש 
רש"י לעיל (כ: ד"ס עד כױם). ‏ נ. והופיף הצל"ח, שחידשה המשנה בזה שאם אוכל כזית או כביצה 
יכול להוציא ידי חובה אף מי שאכל כדי שביעה. וכן ביאר בברכת ראש (ננפ"י דייס עד) את דברי 
רש"י, ודייק זאת ממה שנקטה המשנה לשון עד כזית עד כביצה, והיינו שהשיעור הוא מלמעלה 
למטה לא רק עד שביעה אלא אפילו עד כזית או כביצה. וכן ביאר השלמה משנתו (נכט"י שס), 
וראה מה שדייק ברש"י כדיוק הרש"ש שהובא לקמן. | נא. הפני יהושע (צם"י ד"ס וסטמט), הגפן 
פוריה והרש"ש ((גנש"י ד"ה עד). וכך פירש בתחילה הפני שלמה (שס). ‏ נב. והופיפו, שאף רבי 
יהודה מודה לדין זה, וביאר הרש"ש, שהרי דוחק לומר שכאן סתמה המשנה כרבנן ואחר כך 
הביאה מחלוקת בזה. ובפני שלמה פירש. שא"כ היה רבי יהודה חולק אף כאן. נג. אך הקשה 
הפני שלמה, שעדיין יכל לפרש לגבי דין צירוף לזימון ולומר שחידשה המשנה שאפילו אם שלושתם 
אכלו כזית מצטרפים לזימון, ולא רק שאם אחד אכל כזית אפשר לצרפו כפי שמשמע מדין שמש 


ברכות מה. 


ביאורים 


אפשר לומר שרק מעשרה ואילך חייבין בזימון כפי שמצינו בכל דבר שבקדושה, 
ואף אם נאמר שברכת הזימון אינה ככל שאר דברים שבקדושה, מכל מקום היה 
אפשר לומר שגם שנים מתחייבים בזימון, ולזה הוכיחה הגמרא מכתובים אלו, 
שמשלשה אנשים ואילך חייבים בזימוןײי. ב. העמק שאלח (על סעפעפות, עקנ קמו 
פֿת 5) ביאר, שסוגייתנו אינה עוסקת בברכת הזימון שאומר 'נברך שאכלנו משלוי, 
אלא בעיקר מצות הזימון, שעיקר מצות זימון היא שאחד מברך ומוציא את 
כולם ידי חובת ברכת המזון במה שהם שומעים ועונים אמן, ולזה הוכיחה 
הגמרא מהכתוב (פסניס ל ד) 'גדלו לה' אתי ונרוממה שמו יחדו', שכיון שעונים 
אמן הרי הם אגודים 'יחדו' עם המברך, והאמן הוא מגוף הברכהנ', ורבי אבהו 
למד זאת מהכתוב (לנמס 3 ג) 'כי שם ה' אקרא הבו גודל לאלהינו', משום 


ו 


האמן אחר הברכהי", וסברו אמוראים אלו, שמצות עניית אמן מדאורייתא נאמרה 

רק באופן שאחד מברך וכולם עונים לצאת ידי חובתן, אולם באופן שאינם 

יוצאים ידי חובתן אין בעניית האמן מצוה אלא מדרבנן, אולם סוגיית הגמרא 

לקמן (מח:) עוסקת במקור לברכת הזימון שאומר נברך שאכלנו משלו', ולכך 
הביאה הגמרא לדרוש זאת מהכתוב 'את ה' אלהיך.. 


העונה אמן אינו יכול להנמיך את קולו יותר מהמברך 


שם. כתב האהל משה (ד"ס פמכ), שכיון שלומדים מהכתוב (פס(ס לד ד) 'יחדו' 

שאינו יכול להגביה את קולו יותר מהמברך אף ששנינו (שנת קיט:) 'כל 

העונה אמן בכל כחו פותחין לו שערי גן עדן', כל שכן שאינו יכול להנמיך 
את קולו יותר מהמברך שהרי הוא בכלל "יחדו'. 


הטעם שהעונה אמן לא יגביה את קולו יותר מן המברך 


שם. כתב הבן יהוידע (ד"ס מנן) לבאר את הטעם שהעונה אמן לא יגביה את 
קולו יותר מן המברך, שכיון שהעונה אמן צריך שיתן אל ליבו מהי הברכה 
ואין לו לענות אמן יתומה, ולכתחילה עליו לשמוע את הברכה כולה, לכך הוזהר 


היטב אל הברכה, כדי לשים לב למדריגת קולו של המברך ויוכל להשוות אליו 
קולו. וכתב עוד טעם שלא יגביה קולו, כדי להורות, שמעלת המברך והעונה 
שוים, דלא כמאן דאמר יל סו:) שגדול העונה אמן יותר מן המברך. 


אם המתרגם רשאי להגביה קולו יותר מהקורא בשעה שמתרגם לעם 


מנין שאין המתרגם רשאי להגביה קולו יותר מן הקורא. נחלקו הראשונים 
אם המתרגם אינו רשאי להגביה את קולו יותר מן הקורא רק בשעה 
שמדבר עם הקורא, או אף בשעה שמתרגם את הדברים לעם, וכדלהלן: 
א. הרי"ף (סו"ד נפוס' ד"ס נקוו) פירש, שהמתרגם אינו רשאי להגביה את קולו 
יותר מן הקורא אף בשעה שהוא מתרגם לעם, ולזה הוכיחה הגמרא מהכתוב 
שהקב"ה הגביה את קולו כפי שמשה היה מדבר אל העם, בכדי שלא יהיה קול 
תרגומו של משה רם יותר מקול קריאתו של הקב"ה, והיינו משום שהמתרגם 
אינו רשאי להגביה קולו יותר מן הקורא. 
ב. כתב הרמב"ם (למוד תוכס פ"ד ה"ג) 'והרב אומר למתרגם, והמתרגם משמיע לכל 
התלמידים, וכשהם שואלין למתרגם הוא שואל לרב והרב משיב למתרגם 
והמתרגם משיב לשואל, ולא יגביה הרב קולו יותר מקול המתרגם, ולא יגביה 
המתרגם קולו בעת ששואל את הרב יותר מקול הרב'. ודייקו הכסף משנה 
והראשון לציון (ד"ס ממן) בדבריו, שהמתרגם אינו רשאי להגביה את קולו יותר 
מן הרב רק בשעה שמדבר עם הרב, אולם בשעה שמדבר עם התלמידים יכול 
להרים את קולו אף שהוא מגביהו יותר מן הרב, והרב יכול להגביה את קולו 


וכן מהגמרא לקמן במי שטבל בציר. ולכן פירש כהפירוש הראשון. הרש"ש הקשה על פירוש זה, 
שאם בשמש חידשה המשנה שמצרפים לזימון מי שאכל כזית, אם כן מדוע שואלת הגמרא לקמן 
(מו) על דין שמש של המשנה 'פשיטא', הרי יש כאן חידוש. ותירץ הברכת ה' (ככט"י ד"ס עד), 
ששאלת הגמרא לא היתה שאין שום חידוש בדין של שמש, אלא מדוע דיברה המשנה דווקא 
בשמש הרי אין בו חידוש יותר מאדם אחר, ועל זה תירצה שאין לו קבע. | נד. עוד דייק שם 
הרש"ש את לשון המשנה, שלא אמרה עד כמה מזמנים 'עליו' כפי שאמרה אכל דמאי וכו' מזמנים 
עליו וכו' והנכרי אין מזמנים עליו, וכן נשים וכו' אין מזמנין עליהן, ופירש שלשון עליו משמע 
לצרף לזימון, ולשון מזמנים סתם משמע להוציא ידי חובה. וכתב שזה אינו כהמהרש"א 
[שהמהרש"א הוסיף בלשון המשנה עד כמה מזמנים עליו]. וכן דייק בספר שלמה משנתו (ככע"י 
נה. היינו לשיטת תנא קמא, אמנם לשיטת רבי שלומד את מקור דין זימון מ'גדלו לה' 
אתי', לא שייך להקשות מנין שצריכים שלושה, שהרי מאותו פסוק שנלמד עיקר זימון אפשר 
ללמוד גם את המנין. מהר"ם בנעט. והפני יהושע כתב, שבהכרח סבר רבי שעיקר חובת זימון 
מדרבנן בלבד, ומקראות אלו אינם אלא אסמכתא בעלמא. ‏ נ. אולם הקשה הפני יהושע, וכי 
הכתוב 'את ה' אלהיך' שהוא מהתורה ובא ללמד על עיקר דין זימון, נסמך על הכתוב 'גדלו לה' 
אתי' שהוא רק מדברי קבלה בכדי ללמד שזימון בשלשה, הלא מעיקר דין תורה לא מצינו מעלה 
בשלשה יותר משנים ואפשר לומר ששנים מתחייבים בזימון. ותירץ, שגם בעיקר דין תורה מצינו 
את מעלת שלשה יותר משנים, כגון בשלשה לדין ועוד דברים כמבואר בגמרא (פסלסן 3). עוד 
תירץ, שמשמעות הכתוב 'את ה' אלהיך' משמע במקום שהשכינה מצויה, והיינו בשלשה כמשמעות 
הפסוק בעומדים לפני הדיינים 'ועמדו שני האנשים וגו' לפני ה'' (דניס ש א). | נז. כמבואר ברש"י 
נח. במבואר ברש"י (של כ ד"ס כי). 


ל"ס על). 


(נקמן מו. ד"ס עד). 


ילקוט 


אוצר החכמה 


יותר מקול המתרגם בעת ששואלו אך לא יותר מכפי שמתרגם לתלמידים'ל. 

וביאר הראשון לציון על פי זה, שכשהוכיחה הגמרא מהכתוב ש'והאלהים יעננו 

בקול' היינו בקולו של משה, פירושו, בקולו של משה כשהיה מדבר אל העם, 

ולא בקולו כשהיה שואל מה', שהרי בודאי משה לא היה מדבר לפני ה' בקול 
מפני אימתו. 


הטעם שהמתרגם איגו רשאי להגביה את קולו יותר מן המברך 


שם. בביאור הטעם שהמתרגם אינו רשאי להגביה את קולו יותר מהמברך, מצינו 

כמה ביאורים: א. הלבוש (לו"פ סי" קמס ס") ביאר, משום שהוא דרך שחוק 
ולעג בעלמא. ב. הראשון לציון (ד"ס מנן) ביאר, שהוא בכדי שלא יראה כמתגאה 
בקולו. ג. הבן יהוידע (ד"ס פטן) ביאר, שהטעם שהמתרגם אינו יכול להגביה את 
קולו יותר מהקורא, הוא משום שכיון שמעלת הקורא גדולה יותר ממעלת 
המתרגם, חששו שמא יאמרו שגדולה מעלת המתרגם מהקורא ורק מפני שקולו 
רם יותר ונשמע לרבים נתנוהו כמתרגם, ולכך אינו רשאי להגביה את קולו יותר 

מן הקורא, שבכך יוודע שמעלת הקורא גדולה ממעלת המתרגם. 


ביאור הוכחת הגמרא שהמתרגם אינו רשאי להגביה קולו יותר מן הקורא 


שנאמר משה ידבר והאלהים יעננו בקול. הקשו התוספות (ד"ס נקול), איך 
הוכיחה הגמרא מהפסוק הזה שאסור למתרגם להגביה קולו יותר 
מהקורא, הרי בפסוק מדובר שהקב"ה היה הקורא ומשה מתרגם, ואם הקב"ה 
לא הרים קולו יותר ממשה כמשמעות הפסוק, נמצא שהקורא אינו יכול להגביה 
את קולו יותר מהמתרגם, אבל מנין שלמתרגם אסור להגביה קולול. מצינו בזה 
כמה ביאורים: 
א. הרי"ף (סו"ד נפופ' שס) ביאר, שכוונת הגמרא להוכיח ממה שהקב"ה הגביה 
את קולו כפי קולו של משה, שמשה היה מדבר אל העם והיה צריך לדבר 
בקול רם, והקב"ה אף שלא נצרך להרים קולו כל כך שהרי דיבר רק עם משה, 
היה מרים קולו להשוותו לקולו של משה, ובהכרח שהיה זה בכדי שלא יהיה 
קול תרגומו של משה רם יותר מקול קריאתו שלו, נמצינו למדים שהמתרגם 
אינו רשאי להגביה קולו יותר מן הקורא. 

והקשה הפרי שלמה (ד"ס "ר פמעון) על דבריו, הלא מהקב"ה ומשה רבינו מוכח 
שלמתרגם אסור להגביה את קולו יותר מהקורא בלבד, ולא שלקורא 

אסור להגביה את קולו יותר מהמתרגם, ואילו בדברי הברייתא מבואר שאף 
הקורא אינו רשאי להגביה את קולו יותר מהמתרגם, ולכאורה אין לזה כל 
מקורסא. ומצינו בזה שני ביאורים: א. הפרי שלמה ביאר, שכוונת הגמרא 
להוכיח, שאם נאמר שהקורא יכול להגביה את קולו יותר מהמתרגם מדוע הוצרך 
הקב"ה לצמצם את קולו שיהא שוה ממש למשה, הלא היה יכול להרים את 
קולו יותר ממשה רבינוסג, בהכרח שאין הקורא רשאי להגביה את קולו יותר 
מהמתרגם, ולכך לא הגביה הקב"ה את קולוסי. ב. הברכת ראש (ד"ס פמכ) ביאר, 
שכוונת רבי שמעון בן פזי היתה לחדש גם שהמתרגם אינו יכול להגביה יותר 
מהקורא וגם שהקורא אינו יכול להגביה קולו יותר מהמתרגם, ובא להוכיח את 
שני הדינים האלו מהכתוב והוכחתו מתחלקת לשנים, שמתחילת הפסוק טסופ יט 
ש) 'משה ידבר והאלהים יעננו' הוכיח שלמתרגם אסור להגביה, שהרי אין 
משמעות תיבת 'יעננו' מלשון תשובת שאלה שהרי לא הוזכר במקראות שמשה 
שאל את ה', אלא הוא מלשון הרמת קולסז, וכן, לשון 'ידבר' שהוא לשון עתיד 
משמעו שהקב"ה הרים את קולו קודם שמשה דיבר, ובאה התורה להשמיע 
שמשום זה דיבר הקב"ה בהרמת קול אף שלא היה נצרך לזה מאחר שדיבר 
למשה בלבדסה, אלא שמשום שמשה הוצרך להרים את קולו על מנת שישמעוהו 
הרבים, לא רצה הקב"ה שיגביה את קולו יותר מקולו שלו ולכן מתחילה הגביה 


נט. וכתב הכסף משנה, שלמד זאת הרמב"ם מלשון הברייתא 'מנין שאין המתרגם רשאי להגביה 
קולו יותר מן הקורא שנאמר משה ידבר והאלהים יעננו בקול', שמשמע מלשון זה, שהיה שואל 
לקב"ה והקב"ה היה משיבו, ובזה נאמר שלא יגביה קולו יותר מן הקורא, אולם כשהוא אומר 
הדברים לעם יגביה את קולו בכדי לומר את דבריו. ‏ ס. על פי המהרש"א (נמוסי ד"ס נקוט). 
סא. וכן הקשה על מה שפסק השולחן ערוך (פ"ם סי קמס ס"), שאין הקורא רשאי להגביה את 
קולו יותר מהמתרגם ולא המתרגם יותר מהקורא, וביאר המגן אברהם (סק"פ) על הדין שאין 
הקורא רשאי להגביה קולו יותר מהמתרגם, שלמדים זאת מהכתוב 'והאלהים יעננו בקול', הרי 
מפורש שמקרא זה מלמד גם שהקורא אינו יכול להגביה את קולו יותר מהמתרגם. סב. והופיף 
שאין לומר, שכיון שלא היה צריך לזה לא הרים את קולו יותר ממשה, שהרי אדרבה היה לו 
להרים את הקול יותר ממשה בכדי שלא יטעו לומר שהקורא אינו רשאי להרים את קולו יותר 
מהמתרגם. ‏ סג. ובזה ביאר את לשון הברייתא ואם אי אפשר למתרגם להגביה קולו כנגד 
הקורא ימעך הקורא קולו ויקרא', שהרי לכאורה קשה מדוע לא כתבה הברייתא שאין הקורא 
רשאי להגביה קולו יותר מהמתרגם, וממילא ידענו שאם המתרגם אינו יכול להגביה את קולו 
כמו הקורא, על הקורא למעך את קולו שיהיה בשוה עם המתרגם. אמנם על פי זה מבואר 
היטב, שכיון שכל הוכחת הגמרא היא ממה שצמצם הקב"ה את קולו בכדי שיהיה שוה למשה 
רבינו, ממילא אין זו הוכחה אלא רק לאופן שאין המתרגם יכול להרים את קולו כמו הקורא, 
כפי שמצינו במשה רבינו שהיה מתרגם בכל כוחו, ומעתה יש לומר שכוונת הברייתא לומר 
שהמתרגם משועבד לקורא, להגביה או להשפיל את קולו בכדי שיהיה בשוה עם הקורא, אולם 
הקורא אינו משועבד בזה למתרגם, ורק במקום שהמתרגם אינו יכול להרים את קולו כמו הקורא, 
מחויב הקורא למעך את קולו כקול המתרגם. אולם הקשה, על מה שכתבו הטור והשולחן ערוך 


ברכות מה. 


ביאורים 


קצט 


קולו כקולו של משה, ומכאן למדנו שהמתרגם אינו רשאי להגביה את קולו 
יותר מהקורא. ומהמשך הפסוק שהוסיפה וכתבה התורה לאחר מכן תיבת 'בקול' 
אף שכבר השמיעה שהקב"ה הרים את קולו, למדנו שהקב"ה לא הגביה את 
קולו יותר מקולו של משה, אלא דיבר דווקא בקולו של משה, משום שהקורא 
אינו רשאי להגביה את קולו יותר מהמתרגםסי. 

ב. הכסף משנה (פפינס סיפת כפיס פי"נ סי") והעץ יוסף (על סעין יעקנ, ד"ס מנין) תירצו, 

שסברה הגמרא שדין קורא ומתרגם שוה וכפי שמצינו שקורא אינו יכול 
להגביה את קולו מהמתרגם הוא הדין המתרגם אינו יכול להגביה את קולו 
מהקורא. והוסיף וביאר בזה העץ יוסף, שרבי שמעון בן פזי בדבריו 'מנין שאין 
המתרגם רשאי להגביה קולו יותר מן הקורא', לא התכוין לשאול רק על 
המתרגם, אלא כוונתו היתה גם מנין לקורא שאינו יכול להגביה את קולו יותר 
מן המתרגם, ועל זה הוכיח מהכתוב אצל הקב"ה שהשווה קולו למשה שהקורא 
אינו רשאי להגביה את קולו יותר מהמתרגם, וממילא למדנו שהוא הדין להיפך 
שגם המתרגם לא רשאי להגביה קולו יותר מהקורא. אמנם בדווקא לא נקט 
מלכתחילה מנין שהקורא אינו רשאי להגביה את קולו יותר מהמתרגם שעל זה 
ההוכחה מהפסוק, משום שאז באמת הינו אומרים שרק הקורא אינו רשאי 
להגביה את קולו וכפי שמוכח בפסוק, אולם המתרגם רשאי להגביה, לכך השמיע 
שגם המתרגם אינו רשאי להגביה וממילא למדנו מהפסוק שהביא שגם הקורא 

אינו רשאי להגביה. 

ג. המהרש"א (ס" ד"ס עלמי) ביאר, שמשה הוא היה הקורא והקב"ה היה 

המתרגם, שכן משה לא היה מדבר אלא בלשון הקודש שאין הכל היו 


אהח19/06/2018 


מבינים, אולם דיבורו של הקב"ה היה בשבעים לשוןל!, שהיה מתרגם לכל אחד 
ואחד לפי לשונוס". 


מעיקר הדין הקורא רשאי להגביה את קולו יותר מהמתרגם 


ואם אי אפשר למתרגם להגביה קולו כנגד הקורא ימעך הקורא קולו 
ויקרא. מבואר בגמרא, שאם המתרגם אינו יכול להגביה קולו כנגד הקורא, 
על הקורא למעך את קולו. וביאר האמרי נועם (ד"ס פנש) שאין דין זה מוטל על 
הקורא, שהרי אינו יודע שהמתרגם אינו יכול להגביה את קולו כנגד קולו שלו, 
אלא רצתה הגמרא ללמדנו עצה טובה, שאם הקורא יודע שהמתרגם אינו יכול 
לתרגם בקול רם, ימעך הקורא את קולו אף שכבר התחיל בקריאתו. 


המתרגם אינו רשאי למעך את קולו יותר מקול הקורא 


שם. כתב הברכת אברהם (ל"ס ופס), שכשם שאין למתרגם להגביה את קולו יותר 

מן הקורא, הוא הדין שאין לו למעך את קולו יותר מהקורא, ולכך אם 
אינו יכול להגביה את קולו כמו הקורא, יש לקורא למעך את קולו. אמנם בביאור 
הטעם שלא כתבה זאת הגמרא ביאר שני טעמים: א. שהרי כל שכן הוא, אם 
המתרגם שעיקר מלאכתו היא להשמיע לרבים את דברי הקורא ומסתמא מפני 
כך נצרך להגביה את קולו, אינו יכול להגביה את קולו יותר מן הקורא, כל 
שכן שאינו יכול למעך את קולו יותר מן הקורא. ב. הגמרא לא כתבה דין זה, 
משום שרצתה לחדש שאם אי אפשר למתרגם להגביה קולו הקורא צריך למעך 

את קולו. 


אם שנים יכולים לזמן למאן דאמר ששנים שרעו אין מזמנים 


וחד אמר אם רצו לזמן אין מזמנין. כתבו תוספות (פונן קו. ל"ס ושמע) והמאירי 

(ד"ס פניס) למאן דאמר זה, ששנים שאכלו אסור להם לזמן, שחובה עליהם 
ליחלק ולברך כל אחד לעצמו ברכת המזון, ומצינו שני ביאורים בטעם האיסור: 
א. בדברי התוספות מבואר, ששנים אינם יכולים לזמן ולומר 'נברך'. וביאר הפני 


(שס) 'ואין הקורא רשאי להגביה קולו יותר מן המתרגם ולא המתרגם יותר מהקורא', ולכאורה 
מבואר בדבריהם שהקורא והמתרגם משועבדים זה לזה בשוה ולא שהמתרגם משועבד תמיד 
לקורא כמשמעות הברייתא. אמנם לכאורה קשה עוד בדבריהם, מדוע הוצרכו לשנות מלשון 
הברייתא 'ימעך הקורא את קולו ויקרא'. ועוד, איך אפשר מתחילה לחייב את הקורא שלא יגביה 
את קולו מקול המתרגם הלא הוא אינו יודע איך יהיה קול המתרגם. אלא בהכרח שדבריהם 
נאמרו באופן שכבר שמע הקורא את המתרגם כשתרגם את הפסוק הראשון, ולזה כתבו שאף 
שהמתרגם משועבד לקורא מכל מקום באופן שכבר שמע וראה שהמתרגם אינו יכול להגביה 
קולו כמוהו, אסור לקורא להגביה את קולו יותר מן המתרגם, אלא צריך למעך את קולו כמו 
המתרגם. | סד. והוכיח זאת, מפירוש רש"י על הכתוב (לנמס כו ס) 'וענית ואמרת', שפירש שהוא 
מלשון הרמת קול. ‏ סה. כפי שמשתמע מתיבת "עננו' דהיינו יענה לו למשה בלבד. שם. 
סו. ובזה ביאר את המשך דברי רבי שמעון בן פזי, שאמר 'בקול, שאין תלמוד לומר בקול, 
ומה תלמוד לומר' וכו' וכוונתו כאן לחדש את הדין השני שמשמע מהפסוק. וכן ביאר על פי 
זה, מדוע בברייתא שהביאה הגמרא לאחר מכן לא הוזכר דין הקורא שאינו רשאי להגביה יותר 
מהמתרגם, אלא בדרך תקנה שימעט את קולו כפי המתרגם, שכיון שלמדים דין זה ממה שהקב"ה 
הנמיך קולו כקולו של משה, לכן נקטה הברייתא את הדין כפי שהוא בפסוק. | סז כפי שהגמרא 
בשבת (פח:) דורשת ש'כל דיבור ודיבור שיצא מפי הגבורה נחלק לשבעים לשונות'. | סח. אמנם 
העיון יעקב (ד"ס ענפֿמכ) חלק על המהרש"א, וסבר שאין כוונת הדרשות שדיבורו של הקב"ה ממש 
נחלק לשבעים לשון, אלא הכוונה שדיבורו של משה מפי הקב"ה נחלק לשבעים לשון, וכפי 
שפירש רש"י על הפסוקים (לנלס 5 ס, מ מ) 'הואיל משה באר את התורה' 'באר היטב', שביארה 
להם בשבעים לשון. 


19/06/2019 


- ילקוט 


יהושע (נקופ' ד"ס פס)ט בטעם האיסור, שכיון שאינם שלשה ואינם בכלל 'גדלו 

לה' אתי ונרוממה שמו יחדו', נראה הדבר כמוסיף על נוסח הברכה והוא בכלל 

זְנְבֵא ואיטלולא. ב. הפני יהושע ביאר עוד, ששנים אינם יכולים לזמן במקום 

רשות מפני שאין האחד יוצא בברכת חבירו כפי שמצינו להלן (ע"כ) בשני אנשים 

שאכלו כאחת שאין אחד מהם יוצא בברכת חבירו במקום רשות, ומצוה עליהן 
ליחלק. 


ביאור רשיי מהיכן הוכיחה הגמרא ששנים יכולין לזמן 


לזמן, מצינו כמה ביאורים: 

א. רש"י (ל"ס ענעס) ביאר, שכוונת הגמרא להוכיח שאם שנים יכולים לזמן מדוע 
שלשה אינם יכולים ליחלק, הלא לאחר שהשלישי נחלק מהם יכולים השנים 
לזמן*. והקשו הראשונים** על ביאורו, הלא אף אם נאמר ששנים יכולים לזמן 
מכל מקום הדין יהיה ששלשה אינם יכולים ליחלק, מפני שבכל מקרה גם אם 
השנים יוכלו לזמן לעצמם עדיין השלישי אינו יכול להיחלק מהם מחמת חיובו 
לזמן*ג, ואיך הוכיחה הגמרא מדין זה. ב. הפני יהושע (סוס' ד"ס פנעס - ספט) 
ביאר, שסבר המקשה שלכאורה דברי המשנה (קמן ) 'שלשה שאכלו כאחת אינן 
רשאין ליחלק' מיותרים, שכיון ששנינו במשנתנו שחייבין לזמן פשיטא שאינם 
יכולים ליחלק, ולכן סבר שבהכרח כוונת המשנה לקמן היתה לחדש שאפילו 
אם השלישי רוצה לגמור סעודתו במקום אחר ולזמן עימם אינו רשאי, משום 
שמפקיע מהשנים את מצות הזימון, ומזה דייקה הגמרא ששנים אינם יכולים 
לזמן אף אם ירצו, שאם כן מדוע לא יכול השלישי ליחלק והם יזמנו לעצמםי. 
ג. הצל"ח (ד"ס 55 - סרפפון) ביאר, שכוונת הגמרא להוכיח מכפל לשון הברייתא 
'חייבין לזמן ואין רשאין ליחלק', שהרי לכאורה כיון שנקטה הברייתא שחייבין 
לזמן ממילא יודעים שאינן רשאין ליחלק ומדוע הוצרכה הברייתא לכפול את 
דבריה, בהכרח שכוונת הברייתא לומר שהשנים מצד עצמם אינם יכולים ליחלק 
ואפילו במקום שהשלישי אינו מפסיד את הזימון, וכגון שהולך להצטרף לחבורה 

אחרתלז. 


ביאור הראשונים שהוכחת הגמרא היא מדין ארבעה וחמשה שאינם יכולים ליחלק 


התוספות רצו לפרש, שעיקר כוונת הגמרא להוכיח מהמבואר בהמשך דברי 
המשנה (פס) שארבעה אינם יכולים ליחלק, שאם נאמר ששנים יכולים 

לזמן מדוע ארבעה אינם יכולים ליחלק, הלא אף לאחר חלוקתם כל שנים יוכלו 
לזמן לעצמם. והוסיפו התוספות, שמצאנו בגמרא שמצטטים את הרישא אף 
שהכוונה להקשות מהסיפא, והרי זה כאילו נכתב וכו'. אלא שהקשו התוספות, 

שהיה לגמרא להקשות מפורש מהסיפא;ה. 

ואף בתוספות ר"י החסיד (ד"ס ג') פירש בשם הרשב"ם שכוונת הגמרא להקשות 
מהסיפא של המשנה, אלא שפירש שהגמרא מדייקת ממה ששנינו שששה 
שישבו לאכול כאחת נחלקין, והיינו 'שלשה אין שנים לא' שמשמע שרק אם 
הם ששה שלאחר החלוקה יהיו שלשה שלשה יכולים להיחלק, אולם אם הם 
ארבעה או חמשה שלאחר החלוקה יהיו שנים אינם יכולים להיחלק, ומשמע 
ששנים אינם יכולים לזמן, שהרי אם יכולים לזמן מדוע שלא יחלקו אף אם 
ישארו שנים אחר החלוקה. אמנם כתבו תוספות ר"י החסיד ותוספות הרא"ש 


סט. וכפי שהתבאר בדברי הפני יהושע להלן (ע"ג דיס  .)66‏ ע. וכפתב הרשב"א (ד"ס ת6), שהנה 
לכאורה קשה איך מוכח מדברי המשנה גבי דין חלוקה לדין זימון ששנים אינם יכולים לזמן, הלא 
אף אם שנים רשאין ליחלק מכל מקום עדיין אפשר לומר שאם רצו לזמן מזמנין, ומה קושיית 
הגמרא. ולזה פירש רש"י שכוונת הגמרא להוכיח, שאם שנים שרצו לזמן יכולים לזמן מדוע שלשה 
אינם יכולים ליחלק, הלא אף לאחר שנחלקו יכולים שנים מהם לזמן. | עא. תוספות (ד"ס פנטס), 
תוספות חכמי אנגליה (ד"ס פיע), המיוחס לריטב"א (ד"ס פ"ש) ותוספות הרא"ש (ל"ס פשס). = עב. וכן 
הוכיחו בתוספות ר"י החסיד (ל"ה ג') ותוספות הרא"ש והרשב"א טס), מהמבואר בהמשך דברי המשנה 
נקפן ג) שארבעה שאכלו כאחת אינם יכולים ליחלק, ואף שבחלוקת הרביעי מהשלשה לא בטל 
הזימון מהם שהרי הם שלשה ויכולים לזמן לעצמם, אלא בהכרח שכל דין המשנה נאמר משום 
בטול דין זמון ליחיד. אולם ראה בדברי המהר"ם בנעט (גפוס' ד"ס פשס - ססנ) שדחה ראיה זו. 
עג. ועיין שם עוד, שביאר את הטעם שהקשתה הגמרא (נקמן ג) על דברי המשנה (פס) 'שאין רשאין 
ליחלק' שכבר שנינו זאת במשנתנו 'שחייבין לזמן', ולא תירצה שדברי המשנה לקמן נאמרו בכדי 
לחדש גם במקום שאין לשלישי את ביטול מצות זימון. עד. אמנם הראשונים שהקשו על שיטת 
רש"י, סברו בדעתו, שכוונת הגמרא להוכיח מדברי המשנה לקמן (), ולזה הקשו שמא אינם יכולים 
ליחלק מחמת חיוב השלישי. צל"ח טס). | עה. ובביאור קושייתם אף שכתבו שמצינו כן בהרבה 
מקומות, ביאר המהרש"א (נמום' ד"ס טשס - סטט), שכוונתם להקשות שאף שמצינו בהרבה מקומות 
שהביאה הגמרא את הרישא אף שכוונתה לסמוך את עיקר קושייתה על הסיפא, מכל מקום לא 
היה לה לנקוט בלשונה 'שלשה אין שנים לא' שמשמע שהקושיא היא מהרישא. והצל"ח (נתוס' פס) 
ביאר, שכוונתם להקשות שאף שמצינו הרבה מקומות שהביאה הגמרא רק את הרישא כשכוונתה 
להקשות על הסיפא, מכל מקום אין זה אלא באופן שמהסיפא בלבד אי אפשר להקשות אלא בצירוף 
דברי הרישא, שכיון שמכל מקום עליו להביא את הרישא לכך מביא רק את הרישא אולם באופן 
שהקושיא היא מהסיפא בלבד אין דרך להביא את הסיפא ללא הרישא. עו. על פי המהרש"א 
(פס נפ"ד). וכתב עוד, שבהמשך דברי המשנה בדין ארבעה וחמשה שאכלו כאחת, היתה המשנה 
יכולה לכתוב 'אין היחיד רשאי ליחלק' שהרי לא פקע דין זימון אף לאחר שנחלק, אך מאחר 
שברישא גבי דין שלשה כתבה 'אינן רשאין' כתבה כן גם גבי דין ארבעה וחמשה. וכתב הצל"ח 


ברכות מה. - מה: 


ביאורים 


(ד"ס ס(עס) שהוא דוחק, משום שהיה לגמרא להקשות מהדין המפורש במשנה 
שם שארבעה וכן חמשה אינם יכולים ליחלק, ולא על ידי דיוק 'שלשה אין 
שנים לא' מדין ששה. 
הרשב"א (ל"ס ת6) והמיוחם לריטב"א (ד"ס ס"ג) גם פירשו הוכחת הגמרא מכך 

שארבעה וחמשה אינן נחלקין, אלא שהביאו מהגאונים לגרוס בדברי 

הגמרא 'תא שמע שלשה שאכלו כאחד אינן רשאין ליחלק וכן ארבעה וכן 

חמשה', והיינו שהגמרא הביאה את הסיפא מפורש, וכן אין כוונת הגמרא 

להקשות מדיוק דין ששה שאכלו, אלא מדין ארבעה וחמשה עצמו, שממה שאינן 
נחלקין משמע שאין זימון בשנים. 


ביאור הראשונים שהוכיחה הגמרא מלשון המשנה שעוסקת בדין השנים ולא בדין 
השלישי 


רבינו יהודה (נתוס' ד"ס עלסה עפכנו - סטני) ותוספות הרא"ש (ל"ס קנטס) פירשו, שכוונת 

הגמרא להוכיח מעיקר דין המשנה ששלשה 'חייבין לזמן ואין רשאין 
ליחלק', ואין לומר שעיקר דין המשנה נאמר משום השלישי שנחלק ומפסיד את 
הזימון, שאם כן היה לה לכתוב 'אין היחיד רשאי ליחלק' או 'אין אחד מהם 
רשאי ליחלק' שמשמע מזה שהשנים לא יניחו אותו ליחלק מפני שפקע ממנו 
דין זימון?', וכיון שכתבה המשנה 'אין רשאין ליחלק' משמע שמכולם פקע דין 
זימון לאחר שנחלקו, ואם נאמר ששנים שרצו יכולים לזמן מדוע פקע משנים 
אלו דין זימון?'. אולם הקשה הרשב"א (ד"ס פ6) על ביאור זה, הלא אפשר שנקטה 
המשנה את הדין על כולם שאינן רשאין ליחלק, מפני שגם השנים אינם יכולים 

ליחלק מהשלישי, כדי שלא תיפקע ממנו חובת זימון. 


מעוה לחזר אחר ברכת הזימון 


השמש שהיה משמש על השנים הרי זה אוכל עמהם. כתבו הראשונים?", 
שמדברי הגמרא אלו משמע שמצוה לחזר אחר הזימון, משום ברוב עם 
הדרת מלךעט. 


מה: 


אם דין זימון בנשים הוא חובה או רשות 


נשים מזמנות לעצמן. נחלקו הראשונים, האם מה שנשים יכולות לזמן לעצמם 
הוא דין רשות בלבד, או שחיוב זימון מוטל עליהן מעיקר הדין. יש 
ראשונים* שנקטו, שנשים אינם חייבות בזימון כלל מעיקר הדין אלא הוא רשות 
בלבדג. וביאר זאת הפני יהושע (נפוס' ד"ס עפני), שסברה הגמרא בסוגייתנו שחיוב 
נשים בברכת המזון אינו אלא מדרבנן, ומאחר שחששו שמא יוציאו את האנשים 
החייבים בזימון מדאורייתא לכך לא תיקנו בהן חיוב זימון כלל. 
אמנם יש ראשוניםי שסוברים, שנשים לעצמן חייבות בזימון מעיקר הדיןד. 
וביארו תלמידי רבינו יונה (ד'"ס נסיס) והרא"ש (סי ד), שכיון שביארה הגמרא 
את דברי הברייתא שנשים מזמנות לעצמן משום שאיכא דעות, חידשה הגמרא 
בזה שדין זימון תלוי בשלש דעות בלבד, וכל מה שכתבה הגמרא שמאה נשים 
הרי הם כשני אנשים בלבד אין זה אלא בהוה אמינא, אולם למסקנא הרי הם 
כשלשה וחייבות מעיקר הדיןה. 


(פס נ"ד), שאף שכתבה המשנה גבי דין ארבעה וחמשה 'וכן', אין הפירוש ממש כדין שלשה שהרי 
בשלשה מכולם יפקע הזימון, אלא כוונתה לומר שאין רשאין ליחלק בשביל אותן שישארו פחות 
משלשה. | עז. והקשה הברכת ה' (נפוסי ד"ס ענעס), הלא לכאורה אפשר לומר שכוונת רש"י בדבריו 
היתה לפרש כראשונים אלו, ומה שכתב שאילו שנים היו יכולים לזמן לא היתה צריכה המשנה 
לאסור את חלוקת השלושה, כוונתו לומר שכיון שכתבה המשנה 'ואין רשאין ליחלק' ומוכח שאיסור 
החלוקה הוא משום השנים ולא משום האחד לא היתה המשנה צריכה לאסור את חלוקת השלושה 
משום כך, אלא לכתוב שאחד אינו רשאי ליחלק שמשמע שהוא משום האחד ולא משום השנים. 
ותירץ, שאם זו כוונת רש"י לא היה לו להאריך בדבריו, אלא היה לו לקצר ולומר, שכיון שכתבה 
המשנה 'ואין רשאין ליחלק' משמע שאינם רשאין ליחלק משום השנים ולא משום היחיד. 
עח. תוספות רבי יהודה, תוספות חכמי אנגליה ותוספות הרא"ש (ל"ס סשמט). ‏ עט. וכן פסק השולחן 
ערוך (פֿו"ם סי קנג ס") 'ושנים שאכלו, מצוה שיחזרו אחר שלישי שיצטרף עמהם לזימון'. אולם כתב 
המשנה ברורה (עס סק"פ), שאין זה אלא בשנים שמצוה עליהם לחזר אחר השלישי, אולם אחד אינו 
צריך לחזר אחר שנים. | א. רש"י (ל"ה דפיכ), תוספות (ד"ס עפֿנ), הרמב"ם (ננכו פ"ס ס"ו) על פי ספר 
המאורות (ע?ל ע"5 דייס פנ נסיס), הסמ"ג (עטין כ ד"ס פנן ככלכות), ‏ ההשלמה (נעינ ע"5 ד"ס פֿיפמכ) והנמוקי יוסף 
(ד"ס דעות). ‏ ב. וכתבו התוספות (עס) להוכיח כשיטה זו, מלשון הברייתא בסיפא 'נשים ועבדים 
וקטנים אם רצו לזמן אינן מזמנין', שמשמע שכשכתבה הברייתא ברישא שנשים מזמנות לעצמן 
הרי הוא בדומה לסיפא, וכוונתה לומר שאם רצו מזמנין. אולם דחה זאת הרא"ש (פ" ), משום 
שאף אם נבאר שכוונת הברייתא בתחילתה לומר שנשים חייבות בזימון, מכל מקום כתבה הברייתא 
בסופה שאפילו אם רצו לזמן מוחין בידם משום פריצות. ‏ ג. הרמב"ם (גנטת פ"ס ס") על פי 
המאירי (נקמן מו: ד"ס סמטנס), רבינו יונה ((עיל ע"b‏ ד"ס נטיס), הרא"ש (מיי דו, הטור (פו"ם סי ק5ט ס"ז) והמאירי 
(ד"ס עמ). ‏ ד. וכן פסק להלכה בביאור הגר"א (פו"פ סי קנט ות , ולכן כתב באמרי נועם (נפופ' ד"ס 
ספני) שכיון שחייבות מעיקר הדין, אם נשים אלו לא נהגו לזמן מוטב שלא יאכלו יחדיו מאחר 
שמבטלות דין זימון. | ה. וכתב המהרש"א (פופ' ד"ס עפֿנ), שאף התוספות נקטו בקושייתם שלאחר 
שדחתה הגמרא שאני התם שאיכא דעות, סברה שנשים לעצמן חייבות בזימון מעיקר הדין, ולכך 
הקשו על מנהג העולם, ולזה תירצו שדברי הברייתא נאמרו רק באופן שרצו לזמן. 


ילקוט 


חיוב נשים בזימון כאשר אוכלות עם שלשה אנשים 


שם. שיטת הסמ"ג (עטין כ ד"ס פנן נלכות), שנשים לבדן אינן חייבות בזימון אלא 
הוא רשות בלבד, אולם אם אוכלות עם שלושה אנשים חייבות בזימוןי. 
וכן פסק השולחן ערוך (שו"פ סי קנט פ"ז). ובטעם חיוב נשים האוכלות עם שלשה 
אנשים, מצינו כמה ביאורים: 
א. הלבוש (פו"ס סי קנט ק"ז) ביאר, שאף שנשים לבדן אינם חייבות בזימון מעיקר 
הדין, מכל מקום כשהם נמצאות עם אנשים חייבות, כיון שמתוך שחל חובת 
זימון בסעודה זו על האנשים, חל גם עליהן. 

ב. המשנה ברורה (קס ס"ק טז) ביאר, שלא רצו חכמים להטיל עליהן את חיוב 
הזימון כשהן בפני עצמן, משום שאינו מצוי שיהיו בקיאות בברכת הזימון. 
ג. ובשער הציון (פס סק"ו) ביאר עוד, שלא תיקנו בשלש נשים את חובת הזימון, 

משום שבשלושה מצוה מן המובחר לכתחילה' לזמן בכוס, ובאשה גנאי 
הדבר, ולפיכך חייבות רק כשהם עם האנשים. 
ד. החזון איש (לו"ס סי כ סק"ק) ביאר, שמעיקר הדין אף נשים בפני עצמן חייבות 
בזימון, אולם כיון שמהלכות זימון הוא שאין זימון אלא בפני שלשה אנשים, 
כפי שבדבר שבקדושה צריכים עשרה אנשים בדווקא ולא מועיל נשים, לכך רק 
באופן שאוכלות עם שלשה אנשים חייבות בזימון". 


אם נשים מצטרפות עם אנשים לזימון בשלשה 


נשים ועבדים וקטנים אם רצו לזמן אין מזמנין. מבואר בגמרא, שנשים 
מזמנות לעצמן ועבדים מזמנים לעצמם, אך אינם מצטרפים לזמן אחד 

עם השני. אמנם יש לעיין, אם רק עם עבדים אינן מצטרפות אבל מצטרפות 

עם אנשים לזימון בשלשה או לא. נחלקו בזה הראשונים: 
יש מהראשונים" שנקטו, שנשים אינן מצטרפות עם אנשים לזימון', ומצינו בזה 
כמה ביאורים: א. רש"י (עככין ג. ד"ס מזמנום) והמאירי (לקמן מז: ד"ס סמפנס ספליטית) 
ביארו, שנשים ועבדים אינם מצטרפים לאנשים משום שהאנשים חייבים לומר 
בברכת המזון נוסח שנשים ועבדים לא אומרים, שהנשים אינן אומרות 'ברית', 
והעבדים אינם אומרים 'על נחלתנו'. ב. יש שביארו'*, שנשים אינן מצטרפות 
לזימון עם האנשים מפני שיש בחברתן משום פריצות ואין זה נאה'ב. ג. המאירי 
(פס) ביאר עוד, שנשים אינן מצטרפות לאנשים לזימון משום שאין ישיבת נשים 
קבע עם אנשים. ד. הגליוני הש"ם (ד"ס נשיס) ביאר, על פי המבואר בגמרא (סומום 
ו:) שכל שיש לו אחיזה בארץ נקרא קהל, וכל שאין לו אחיזה בארץ אינו בכלל 
קהל, ומאחר שענין קהל הוא שהם מתקהלים ומחוברים יחד, לכך רק אלו 
המחוברים יחד יכולים להצטרף יחד לזימון ולכל דבר שבקדושה, וממילא נשים 
שלא נטלו חלק בארץ ואין להם אחיזה בה", אינם בכלל קהל ואינם מצטרפות 
לזימון ככל הדברים שבקדושה. 

ה"ר יהודה הכהן (סו"ד נמסר"ס מכוטננורג, סו"ת מ"ד סי" כם), וכספר המאורות (ל"ס 
6 שיס) נקטו, שנשים מצטרפות לזימון עם אנשים'י. וביאר זאת בספר 
המאורות, שרק עם עבדים הפרוצים בעריות אינן מצטרפות לזימון אולם עם 
בני חורין שאינם פרוצים בעריות מצטרפות, שהרי מעשים שבכל יום שאנשים 
מוציאים את הנשים בקריאת המגילה קידוש והבדלה. אולם הקשה הט 
(פו"ס סי קלע סק"כ), הלא שנינו במשנתנו עשים ועבדים וקטנים אין מזמנים 
עליהן' הרי שנשים אינן מצטרפות לזימון. ותירץ, שדברי המשנה לא נאמרו 
. על ההצטרפות לזימון עצמו אלא על נתינת הכוס לזימון"י, ולזה כתבה 


שאין נותנין לזמן על הכוס לנשים, אולם יכולות להצטרף עם האנשים 
והאיש יזמן. עוד תירץ, שגם לשיטה זו שמתירה צירוף נשים לזימון זה 
דווקא אם יש רוב אנשים, והיינו כפי הדין בקטן שאפשר לצרף קטן אחד 
לשני גדולים, אבל אם יש רוב נשים לא מצטרפים לזימון, ודברי המשנה 


וו ועל פי זה ביאר את דברי הגמרא בערכין (גג) הכל חייבין בזימון לאתויי נשים, שמדובר שאכלו 
עם האנשים, וכוונת הגמרא לומר שכיון שאכלו עם האנשים נתחייבו בזימון ויוצאים ידי חובתן 
בזימון האנשים. אולם כתב בביאור הגר"א (שס), שדברי הגמרא אלו דחוקים על פי זה, שהרי הגמרא 
שם הוכיחה את חובת הנשים בזימון עם האנשים מדברי הברייתא שנשים מזמנות לעצמן, ולשיטתו 
אין זה אלא רשות, ובהכרח שכוונת הגמרא לומר שכיון שמצינו דין זימון בנשים ממילא הם חייבות 
בכך כשהם עם האנשים, ואין זה אלא דוחק. | ז. כמבואר ברמ"א לו" סי קנ ס" .)6‏ ח. אולם 
סיים את דבריו בצ"ע. | ט. רש"י (ערכן ג. ד"ס מומטות), הרמב"ם (נרכות פ"ס ס"ז), המהר"ם מרוטנבורג 
(פו"ם מ"ד סי כמ), המאירי (קפן מו: ד"ס סמפנס סעליטים) רהר"ן (על סרי"ף, מגלס יט: ל"ה הכס). וכן כתב השיטה 
מקובצת ((עינ ע"5 ד"ס עפײי ספס). י. ובספר המכתם (נעל ע" ד"ס (שיס) הביא, שכך משמע מפשטות 
לשון המשנה נשים ועבדים וקטנים אין מזמנים עליהן'. | יא. רש" (סו"ד נתנמילי רכינו ונס ד"ס נפיס), 
המאירי, והר"ן (פס). וכן ביארו הרשב"ץ (על ע" ד"ה נסיס) והשיטה מקובצת (ד"ס 66. יב. הקשו 
הראשונים (סמכתס וסכ"ן וסרטנ"ן טס), שהרי במגילה הדין הוא שנשים מוציאות את הזכרים בקריאה (ענכן 
ג), ומדוע שם לא חוששים לפריצות. ותירצו המכתם (נפס ש פומכיס) והרשב"ץ, שדווקא בסעודה 
שהוא מקום שכרות מצוי שחוק וקלות ראש ולכן חששו. והר"ן ביאר, שרק באופן שיש שינוי 
מחמת צירוף הנשים חוששים משום פריצות, ולכן במגילה שאין שינוי בקריאה בין יחיד לרבים 
ואין משמעות לצירוף הנשים אין חשש, אבל בזימון כשאינם יכולים לזמן בלעדי האשה שאז 
צירופה ניכר מחמת השינוי במטבע הברכה, חוששים משום פריצות, אולם באופן שיכולים לזמן 
בלעדיה ואינה גורמת לשינוי במטבע הברכה וצירופה אינו ניכר, אין בכך משום פריצות ומצטרפת. 
יג. כמבואר ברש"י (על כ: דיס  .0‏ יז.והוכיח זאת ה"ר יהודה הכהן, מהאוכל ירקות שמצטרף 


ברכות מה: 


ביאורים רא 


אוצר התכמה 


נאמרו באופן שרוב המזמנין הם נשים, אולם יכולה להצטרף לשני אנשים 
המזמנים. 


דין נשים בזימון בשם בעשרה 


שם. הרמב"ם (נככות פ"ס ס"ז) פסק, שאף שנשים מזמנות לעצמן לא יזמנו בשם 
אפילו אם הן עשר. והמאירי (נקפן מו: ד"ס סמפנס סטניטים) הביא שתי דעות 
בענין, והוכיח כהשיטה שלא מזמנות בשם, מהמשנה לקמן (מט:) שלומדת את 
דין הזכרת ה' בזימון בעשרה מהכתוב (פסניס סח מ) 'במקהלות ברכו אלהים', 
ולכך כיון שנשים אינם בכלל קהל אף אם הן עשר אינן מזמנות בשם. 

והקשה בספר המאורות (שיל ע" ד"ס סננ נסיס) על הרמב"ם, מדוע אינן מזמנות 
בהזכרת השם הלא זימון עשרה בהזכרת השם הוא בכלל דין זימוןל', 

וכפי שיכולות לזמן בעצמן בשלושה הוא הדין בעשרה". ומחמת קושיא זו 
ביאר, שאפשר שסבר הרמב"ם שדין זימון בנשים אינו אלא מדין רשות ואינו 
מוטל עליהם בחובה, ולכך אינן מזמנות בשם". עוד ביאר, שאף אם נאמר 
שמברכים על מצות רשות, מכל מקום אינן מזמנות בשם, מאחר שדין זימון 
תלוי בקביעות הסועדים, אולם נשים וקטנים אינם בני קביעות. הרשב"ץ (עיג 
ע"% ד"ס (סיס) ביאר, שאין ראוי להזכיר את השם אלא בעשרה כפי שלומדת 
המשנה לקמן (מט:), ונשים אפילו אם הן עשר אינם אלא כשנים, וכל מה 
שיכולות לזמן בשלשה הוא משום שהן כמה דעות וגם בזה יכול להתקיים גדלו 

לה' אתי', אולם שיחשבו כעשרה זה לא מצאנו. 


אם נשים מצטרפות להשלים למנין עשרה 


שם. נחלקו הראשונים, אם אשה מצטרפת להשלים למנין עשרה אנשים ולברך 
בשם או לא: 
א. שיטת ר"ת ורבינו שמחה (סו"ד נט(עי סגינוליס %פ כ), שאשה מצטרפת להשלים 
למנין עשרה ולברך בשם. 
ב. שיטת המאירי (לקמן מו: ד"ס סמענס), שנשים אינן מצטרפות לעשרה". 


ביאור דברי הגמרא שמאה נשים אינן אלא כשני אנשים בלבד 


והא מאה נשי כתרי גברי דמיין וקתני נשים מזמנות לעצמן. בביאור דברי 

הגמרא מצינו שני ביאורים, רש"י (ד"ס דאפילו) | והמאירי (ל"ס עמ ביארו, 
שכוונת הגמרא להוכיח שכמו שמצינו שמאה נשים מזמנות לעצמן, ואף שאינן 
חשובות לענין דין זימון אלא כשני אנשים שאין זה מוטל עליהם כחובה אלא 
הוא רשות בלבד, הוא הדין שני אנשים יכולים לזמן. אמנם יש מהראשונים? 
שביארו, שכוונת הגמרא להוכיח שכמו שמצינו שנשים מזמנות לעצמן ואף 
שמאה נשים אינן יכולות להחשב כמנין בכל מקום שנאמר בו דין מנין, כגון 
תפילה וקריאת התורה שצריכים בו עשרה וזימון שצריכים בו שלשה, הוא הדין 

שני אנשים יכולים לזמן לעצמם. 


הטעם שלא תירצה הגמרא שנשים מזמנות לעצמן משום שחייבות בברכת המזון 
מהרבנן בלבה 


שם. הקשה הפני יהושע (ל"ס פ"ש), לפי התירוץ השני בתוספות לעיל (ע"פ ד"ס 

%, שלמאן דאמר ששנים שרצו אינם יכולים לזמן, רק בברכת המזון 
שהיא מדאורייתא אין יכול להוציא את חבירו אולם בברכה דרבנן יכול להוציא 
את חבירו, מה הקושיא ממה שמצאנו בברייתא שנשים מזמנות לעצמן, הלא 
אפשר שברייתא זו סברה שנשים אינן חייבות בברכת המזון מדאורייתא אלא 
מדרבנן, ולכך אף למאן דאמר רצו אין מזמנין יכולות לזמן לעצמן ואף שהן 
כשנים בלבד, שהרי בדרבנן אחד מוציא את חבירו. ותירץ, שהעדיפה הגמרא 


לזימון, ומה האוכל ירקות שאם אוכלם לבדו פטור מן הזימון ומכל מקום מצטרף לזמן עם אוכלי 
פת [ראה מרדכי (כו קעג)], אשה שאוכלת פת לבדה ומתחייבת בזימון מדרבנן אינו דין שתצטרף 
לזימון עם אנשים. ודחה זאת המהר"ם מרוטנבורג בשני אופנים: א. מה לאוכל ירק שיכול לבוא 
לידי חיוב דאורייתא, באופן שיאכל כזית דגן, תאמר באשה שאינה יכולה לבוא לידי חיוב דאורייתא 
כלל. ב. מה לאוכל ירק שכן שלשה שאכלו ירק מצטרפים לעשרה, תאמר באשה שמאה נשים אינם 
אלא כאיש אחד. עוד הוכיח זאת ה"ר יהודה הכהן, ממה שהסתפקה הגמרא (אל כ) אם נשים 
חייבות בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן, וביארה הגמרא, שהנפקא מינא בנידון זה אם יכולות 
להוציא את האחרים ידי חובתן או לא, ומשמע שהיה פשוט לגמרא שיכולות להצטרף לזימון, 
שהרי אם אינן יכולות להצטרף לזימון מדוע לא ביארה הגמרא שהנפקא מינא בנידון זה היא אם 
יכולות להצטרף לזימון עם האנשים. ודחה המהר"ם מרוטנבורג ראיה זו, שהעדיפה הגמרא להסתפק 
לגבי להוציא את האחרים ידי חובתן, שכן אם יכולה להוציא את האחרים בהכרח שחייבת 
מדאורייתא וכל שכן שמצטרפת לזימון, אולם אם היינו נוקטים שמצטרפת לזימון אינו מוכרח 
שיכולה להוציא את האחרים ידי חובתן. ‏ טו. כפי שכתב רש"י (ל"ס עד) על דברי המשנה 'עד 
כמה מזמנין'. ‏ טז. המבואר במשנה (נקפן מט:). ‏ יז לפי הוכחת המאירי לעיל לא קשה, שהגם 
ששייכות בזימון אך אינן נקראות 'קהל' ולזימון בעשרה צריכים קהל. יח.וכתב, שעל פי זה 
כל מצוה שהיא רשות לנשים כגון נטילת לולב אין מברכות בשם [ואכן כך שיטת הרמב"ם (פוכס 
פ סי"ג, ונססגת סרסנ"ד פס) שנשים אינם מברכות על מצות עשה שהזמן גרמא]. יט. וכן הביא השלטי 
גיבורים (%פ ₪ שנקטו להלכה רוב הפוסקים. ‏ :. תוספות, תוספות רבי יהודה, תוספות חכמי 
אנגליה ותוספות הרא"ש (ליס וס). 


רב 


ילקוט 


לתרץ שנשים יכולות לזמן משום ריבוי דעות, בכדי שלא נפשוט את ספק הגמרא 
(עי? כ:) אם נשים חייבות בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן. הצל"ח (ד"ס וקפני) 
תירץ, שכל דברי התוספות (סס) נאמרו כלפי להוציא את השני ידי חובתו בלבד, 
שרק בדבר שחיובו מדרבנן אדם יכול להוציא את חבירו ידי חובתו ולא בדבר 
שחיובו מדאורייתא, אולם לענין דין זימון שיאמר המזמן ענברך' אין שייכות 
לנידון אם חיוב הברכה מדאורייתא או מדרבנןכא, שהרי פשוט שלא נוקטים 
בכל ברכה שחיובה מדרבנן שאפשר לומר נברך<2, ולכן גם אם נשים חייבות 
בברכת המזון רק מדרבנן אין זה סיבה שיוכלו לזמן. 


אם על פי סברת הגמרא ששלש נשים חייבות בזימון משום דעות נשים חייבות בזימון 
או שהוא רשות בלבד 


שאני התם דאיכא דעות. כתבו רש"י (ד"ס דפיכפ) וההשלמה (עיל עי" ד"ס פֿיפמר, 

נפירום סנפטון) לבאר את טעם הגמרא, שאף ששלש נשים אינן חייבות 
מעיקר הדין בזימון, אין להוכיח ממה שיכולות לזמן לרשות זימון בשני אנשים, 
משום שדווקא בשלש נשים שהם שלש דעות יש חשיבות הודאה ומתקיים בהם 
הצפהל :הפתוב קלס כל ל): גדלו לה אהי ולכך אם רוצות יכולות לזמה אולם 
רבינו יונה לעיל (ע"6 ד"ס כיס) והרא"ש (סי )ל ביארו, שכוונת הגמרא לומר 
שכיון שנשים מזמנות לעצמן משום שאיכא דעות בהכרח שדין זימון תלוי בשלש 
דעות בלבד, וכל מה שהתבאר שמאה נשים הרי הם כשני אנשים בלבד ואינם 
חייבות בזימון, אין זה אלא בהוה אמינא, אולם למסקנא הרי הם כשלשה ולכך 

חייבות מעיקר הדין. 


אוצר החכמה! 


ביאור קושיית הגמרא על דין זימון בנשים ועבדים יחד על פי הגירסא 'אי הכי' 


א"ה אימא סיפא. כתבו התוספות (ד"ס 6), שלא גורסים בדברי הגמרא "אי 
הכי', שכן קושיית הגמרא מדוע נשים ועבדים יחד אינם רשאים לזמן לא 

קשה רק מחמת תירוץ הגמרא 'שאני הכא דאיכא דעות', אלא מעצם הדין ששנינו 
ברישא שנשים ועבדים רשאים לזמן בפני עצמם, קשה מדוע בסיפא נשים 
ועבדים אם רצו לזמן אין מזמנין. אמנם בביאור גירסא זו מצינו כמה ביאורים: 
א. הפני יהושע (נפוס' ד"ס %) ביאר, על פי מה שכתב לעיל (ע" נתוס' ד"ס פס) 
שאפשר לבאר שני טעמים בשיטת מאן דאמר ששנים שרצו לזמן אינם 
יכולים, או משום שיש איסור לומר 'נברך' שנראה בזה כמוסיף על הברכה, או 
שאסורים בזימון משום שבמקום הרשות אין האחד יוצא בברכת חבירו, ומעתה 
אם הטעם שאינם מזמנים הוא משום שאינם יכולים לומר עברך' בשנים, יש 
לומר שבמקום שהם שלשה וישנם שלש דעות ודאי שיכולים לומר נברך ויש 
בזה משום 'גדלו לה' אתי' (תסליס 9 ד), ולכן אין להקשות ממה שמצאנו שנשים 
יכולות לזמן שהרי יש שלש דעות, ובהכרח שהמקשן שהקשה מדין נשים 
שמזמנות סבר שטעמו של מאן דאמר ששנים אינם מזמנים הוא משום שאין 
אחד יוצא בברכת חבירו במקום הרשות ולכך הקשה, אמנם לשיטת מאן דאמר 
ששנים יכולים לזמן מבוארת הברייתא היטב משום שנשים לבדן יכולות לזמן, 
בשלשה חובה, ובשנים רשות, אולם נשים ועבדים יחדיו אינם מזמנים, שכן אם 
נקט שנשים חייבות בברכת המזון מדאורייתא מפני שהן בני נחלה לכך אינן 
מצטרפות לעבדים החייבים מדרבנן, ואפילו אם סבר שנשים חייבות מדרבנן 
בלבד מכל מקום עבדים בודאי גרועים מהן מפני שאינם בני נחלה כלל, אולם 
התרצן שהעמיד את דברי המשנה כמאן דאמר ששנים אין מזמנים, ונשים מזמנות 
משום שיש בהן דעות הוסיף להקשות, שכמו שמצינו שנשים לבדן מזמנות ולא 
אומרים ששנים במקום הרשות אינם מזמנים כמו שאין אחד יוצא בברכת חבירו, 
משום שברכת הזימון אינה בכלל 'ברכת חבירו' אלא שניהם מברכים יחדיוכז, 
ולפיכך אינו נחשב מוציא את חבירו, הוא הדין נשים ועבדים יחדיו יוכלו לזמן, 

כיון שאין אחד מהם מוציא את השני אלא שניהם יחד מברכין. 

ב. הפני יהושע (פס) ביאר עוד, על פי מה שהביאו תוספות לעיל (ע"6 ד"ס ס) 
לבאר, שרק בברכת המוציא שחיובה מדרבנן שנים מוציאין זה את זה, אולם 
בברכת המזון שחיובה מדאורייתא אין מוציאין זה את זה. ומעתה יש לומר, 
שבתחילה סברה הגמרא שנשים ועבדים אינן מצטרפין לזמן משום שחיוב נשים 
בברכת המזון הוא מדאורייתא וחיוב עבדים הוא מדרבנן, אולם לאחר שתירצה 


כא. אמנם עיין בדברי הפני יהושע לעיל (ע"6 כפופ' דייס ס) שביאר בדעת תוספות, שרק לאחר דברי 
הברייתא בשנים שאכלו שמצוה ליחלק נוקטים ששנים שרצו לזמן אינם מזמנין אף בדיעבד, אולם 
לולי זה היינו אומרים שבדיעבד יכולים לזמן שכן אין בזימון הזכרת שם ה', וממילא בדרבנן שאין 
מצוה ליחלק יש לומר שאין איסור לזמן ולומר נברך. | כב. ובזה ביאר את הטעם שלא כתב 
רש"י לעיל (ע"פ) לגבי הנידון בשנים שרצו אם יכולים לזמן, שהוא הדין בברכת המוציא כפי שכתב 
להלן (ל"ס מנוס) לגבי שנים שאכלו כאחת שמצוה ליחלק, משום שהסוגיא לעיל עוסקת בעיקר דין 
זימון והסתפקה הגמרא אם שנים יכולים לומר 'נברך', וממילא אין שייכות לנידון בברכת המוציא 
אם אחד יכול להוציא את השני ידי חובתו, אולם להלן חדשה הברייתא ששנים שאכלו מצוה 
ליחלק ובהכרח שהוא משום שחילוק ברכות עדיף, שהרי אם הוא משום שאינם יכולים לזמן מדוע 
עליהם ליחלק ואין אחד יכול להוציא את חבירו, ולפיכך כתב רש"י שהוא הדין בברכת המוציא 
מצוה עליהם ליחלק. ‏ כג. כפי שביארו במעדני יום טוב טס פות 0 | כד. כמבואר ברש"י (ד"ס 


ופמר). ‏ כה. הצל"ח, הבית ישראל, האהל משה והברכת ה' (נוסי ד"ס 66). וכן נראה שביאר המאירי 


ברכות מה: 


ביאורים 


הגמרא שנשים מזמנות יחד משום שיש בהן דעות, בהכרח שסברה שנשים 
חייבות בברכת המזון מדרבנן, שאם לא כן היאך יכולות לזמן יחד ולצאת ידי 
חובה בברכת חברתה, והלא כיון שחייבות מדאורייתא בשביל להוציא ידי חובה 
עליהן לזמן בזימון גמור דאורייתא ולא רק מחמת שיש בהן דעות, אלא משמע 
שגם נשים חייבות רק מדרבנן, ולכך הקשתה הגמרא מדוע נשים ועבדים אינן 
מצטרפין לזמן ביחד. 

ג. יש מהאחרונים?ה שביארו, על פי שיטת הראשונים?י שנשים לעצמן חייבות 

בזימון, שהרי כתבו רבינו יונה (עי? ע"6 ד"ס פיס) והרא"ש (קי ד) שלמסקנת 
הגמרא שנשים מזמנות לעצמן משום שאיכא דעות, התחדש שדין זימון תלוי 
בשלש דעות בלבד ולכן נשים חייבות מעיקר הדין, וממילא יש לומר שגם 
בקושיא הגמרא מבינה שנשים ועבדים אינן יכולים לזמן יחד משום פריצותא, 
אולם כיון שהתבאר שחייבות בזימון מעיקר הדין סברה שמשום חשש פריצות 
לא דוחים את חיוב הזימון ולכך הקשתה על הסיפא מדוע שלא יזמנו נשים 
ועבדים יחד, ולזה תירצה שמשום חשש פריצות אינן מזמנין אף במקום חיוב. 
ד. היד דוד (ד"ס עפײ) ביאר, על פי המבואר בדברי רש"י, תוספות (עלכן ג. ד"ס 

מזמנות) והמאירי (לקמן מז: ד"ס סמקנס), שנשים ועבדים אינם מצטרפין לזימון עם 
האנשים משום שיש באנשים מה שאין בנשים ועבדים, שהנשים אינן אומרות 
ברית, והעבדים אינם אומרים על נחלתנו. ומעתה, בשלמא אם נוקטים ששנים 
שרצו לזמן יכולים לזמן וממילא הוא הדין מאה נשים מזמנות כשני אנשים, 
מבואר מדוע נשים ועבדים אינן מזמנין יחד, שכיון שאין חיובם שוה אינם 
יכולים להצטרף לזימון, אולם למאן דאמר ששנים אינם מזמנין כלל ומאה נשים 
יכולות לזמן משום שהם עדיפות על שני אנשים מחמת שיש בהן דעות, קשה 
שאף נשים ועבדים יצטרפו לזמן האחד עם השני, ואף שאין חיובם שוה מכל 

מקום סבר המקשה שאין זה מגרע מפני שיש בכולן דעות. 


יישוב דברי רבי יוחנן עם דברי הברייתא דלהלן 


א"ר יוחנן שנים שאכלו כאחת אחד מהן יוצא בברכת חבירו. יש לעיין, 
הלא בדברי הברייתא המובאת להלן בגמרא מבואר, ש'שנים שאכלו כאחת 
מצוה ליחלק' והיינו שכל אחד יברך לעצמו, וממשיכה הברייתא, שדווקא בשני 
סופרים הבקיאים לברך, אולם אם השנים הם אחד סופר ואחד בור מברך הסופר 
והבור יוצא ידי חובתו, ומשמע שמי שבקי לברך אינו יכול לצאת בברכת חבירו, 
וכאן אומר רבי יוחנן בשנים שאכלו שאחד מהן יוצא בברכת חבירו. ומצינו 
בזה כמה ביאורים: 
א. יש מהראשונים?' שביארו, שדברי רבי יוחנן נאמרו בשני סופרים ולכתחילה, 
אולם מכל מקום לא חלק על דברי הברייתא להלן בשני סופרים שמצוה 
ליחלק, משום שאין זה אלא למצוה מן המובחר כיון שחילוק ברכות עדיף, 
אולם יכול לצאת בברכת חבירו אפילו אם שניהם סופרים"". 
ב. הרשב"א (ד"ס ס, כניפורו הרפעון) ביאר, שדברי רבי יוחנן נאמרו אף בשני סופרים 
ולכתחילה, שסבר שאף שיודעים לברך יכולים לכתחילה לצאת האחד בברכת 
חבירו. והוכיח זאת הרשב"א, ממה שביאר רבי זירא שכוונת רבי יוחנן לחדש 
שאינם יכולים לזמן אחד עם השני, והרי בודאי דין זה אינו אלא לכתחילה 
אולם בדיעבד אפילו אם זימנו ואמרו 'נברך' הוא בכלל זימון, מפני שלא מסתבר 
לומר שאם אמר עברך' לא יצא ידי חובה ועליו לחזור ולברך. נמצא, שדברי 
רבי יוחנן נאמרו לכתחילה ולא בדיעבד, וממילא גם הדין שאחד יוצא בברכת 
חבירו הוא לכתחילה. ולפי זה, בהכרח שרבי יוחנן חולק על דברי הברייתא 
להלן ששני סופרים שאכלו כאחת מצוה ליחלק, וסובר שיכולים אפילו לכתחילה 
להוציא האחד את חבירו. 
ג. המרומי שדה (ד"ס פײס) ביארלט, שדברי רבי יוחנן שאחד יוצא בברכת חבירו 
הם רק בדיעבדל, אולם לכתחילה מצוה ליחלק כמבואר בגמרא להלן. ועל 
פי זה, כשביארה הגמרא שכוונת רבי יוחנן לחדש שאין זימון ביניהם, כוונתה 
לומר שאף שיצאו באופן זה בדיעבד ידי חובת ברכת המזון מכל מקום ברכת 
הזימון אינה מועילה, ואפילו בדיעבד היא נחשבת לברכה לבטלה. 

ד. הפני יהושע (ד"ס 66) ביאר, שדברי רבי יוחנן נאמרו באחד סופר ואחד בורלא, 
וכפי שמשמע מלשון הברייתא להלן 'אבל אחד סופר ואחד בור סופר מברך 


(ד"ס ענן). ‏ כו. הובאו לעיל לגבי הנידון 'אם זימון בנשים הוא חובה'. | כז. רש" (ל"ס ופפ על 
פי הפני יהושע (דייס 66), הרשב"א (ד"ס תק, נכיפור סטני), והמיוחס לריטב"א (ד"ס פניס ש6כנו 5חד). וכן ביארו 
המכתם (ל"ה פמר) והרשב"ץ (לד"ס פמס). ‏ כח.וכתב הפני יהושע (ד"ס מנ6), שעל פי זה כשכתבה 
הגמרא להלן שסופר מברך ובור יוצא, כוונתה לומר, שהוא אף מן המובחר, ובודאי מדובר בבור 
גמור שאינו יכול לברך ללא זה. וחדשה הגמרא בזה, שאף שאינו מבין את הברכה מכל מקום 
מאחר שיוצא ידי חובתו הרי מן המובחר הוא שישמע את הברכות מן הסופר שיודע לכוין. 
כט. וכן פסק המאירי לעיל (ע"6 ד"ס מניס). ל בביאור הגר"א (שו"ס סי קסו פות מס) הוכיח שדברי 
רבי יוחנן שאדם יוצא בברכת חבירו נאמרו רק בדיעבד, ממה שהקשתה הגמרא על רבי יוחנן 'מאי 
קא משמע לן תנינא שמע ולא ענה יצא', שהרי לכאורה היתה הגמרא צריכה לתרץ שבדברי הברייתא 
לא שמענו אלא שיוצא בדיעבד ואילו רבי יוחנן חידש שאדם יוצא אף לכתחילה, בהכרח שאף 
רבי יוחנן לא חידש אלא שיוצא בדיעבד. | לא. וכן נקט הצל"ח (ל"ס פנ - הפײ) בביאורו. אמנם 
כבר כתב הרשב"א (ל"ה ספ), שאין לומר שדברי רבי יוחנן נאמרו באחד סופר ואחד בור שאם כן 


ילקוט 


ובור יוצא', שהבור יוצאלנ בדיעבד ידי חובתו מהסופר, ומשמע שאין זה אלא 
באחד בור ואחד סופר אולם שני סופרים אינם יכולים להוציא האחד את השני 
אף בדיעבדלו, ולפי זה אף רבי יוחנן מודה לדין הברייתא להלן שמצוה ליחלק. 


הכרח הגמרא שכוונת רבי יוחנן לחדש שיועא בברכת חבירו 


מאי קא משמע לך תנינא שמע ולא ענה יצא. הקשה הראשון לציון (ד"ס 

סנינ), מדוע לא תירצה הגמרא שרבי יוחנן בא לחדש במקום שאחד מהם 

בורל שאינם יכולים ליחלק אלא אחד מברך ואחד יוצא. ותירץ, שאילו כוונת 

רבי יוחנן היתה לחדש שאינן נחלקין היה לו לומר 'אחד מברך ואחד יוצא' 

שממילא היינו למדים שאינן יכולים ליחלק בכדי שאחד מהם יוכל לצאת, אולם 

כיון שאמר 'אחד מהם יוצא בברכת חבירו' משמע שעיקר כוונתו לחדש שיוצא 
בברכת חבירו ולזה הקשתה הגמרא שאין בזה כל חידוש. 


ביאור קושיית הגמרא על דברי רבי יוחנן שאחד יוצא בברכת חבירו מדברי הברייתא 


שם. הקשה הצל"ח (ל"ס פנ - סשט), מה הקשתה הגמרא שאין חידוש בדברי 
רבי יוחנן הלא מדברי הברייתא לא למדנו אלא שיוצא בדיעבד ואילו 
כוונת רב" "יוחנן להתיר אף לכתחילה. ותירץ, שכוונת הגמרא להקשות על עיקר 
דברי רבי יוחנן, שכן בתחילה סברה שמדברי רבי יוחנן משמע שלכתחילה יוצא 
בברכת חבירו, ולזה הקשתה איך התיר לכתחילה הלא מדברי הברייתא 'שמע 
ולא ענה יצא' למדנו שיוצא בדיעבד בלבד. ותירצה, שכוונתו לחדש שאין ברכת 
הזימון בשנים, והיינו, שסברה הגמרא בתירוצה שדבריו נאמרו באחד סופר ואחד 
בור, שכיון שאינו יודע לברך בעצמו יכול לכתחילה לצאת ידי חובה בברכה 
על ידי אחר ואף שכל אדם יכול לצאת בדיעבד בלבד, וכוונת רבי יוחנן ללמדנו 
ששנים אינם יכולים לזמן שאם לא כן מדוע הותר לבור לצאת בברכה על ידי 
חבירו הלא עליו לזמן עמו ויחשב הדבר כאילו בירך בעצמו, בהכרח ששנים 
אינם יכולים לזמן ולכך הותר לבור לצאת בברכה על ידי חבירולה. 


אם השלישי מעטרף עמם לזימון אף באופן שאינם רואין זה את זה 


אה19-06/2018| 


שלשה שאכלו כאחת ויצא אחד מהם לשוק קוראין לו ומזמנין עליו. 

בביאור דברי הגמרא מצינו שתי שיטות: א. יש שנקטולו, שיכולים לזמן 
עליו רק באופן שפתחו של הבית כנגד השוק והוא יושב כנגדו שרואים אלו 
את אלו, אולם אם אינו עומד סמוך עליהם אינם יכולים לזמן עליו. ב. יש 
שנקטו (סו"ד נמימ ד'"ס ענשס)?, שאף אם אינם רואים זה את זה מצטרפין, שכן 
רק שתי חבורות שמעולם לא נצטרפו בסעודה זו אינם מצטרפין לזמן אלא אם 
רואין זה את זה, אולם בסוגייתנו שהשלישי הוא בכלל חבורתן מצטרף עמהם 

אף אם אינם רואין זה את זה. 


האם השלישי יועא ידי חובת זימון וברכת המזון 


שם. יש לעיין בדין השלישי שיצא לשוק ומזמנים עליו, אם הוא יוצא ידי חובת 
הזימון והברכה או לא. מצינו בזה כמה שיטות: 

א. יש שנקטול", שיוצא עמהם ידי חובתו בזימון ובברכה. אולם הקשו בספר 

המאורות והמאירי (ד"ס פשס - סללטון), הלא מעיקר הדין צריך לברך במקום 

שאכל, וכיצד יוצא ידי חובה כששומע משם את הברכה. ותירץ בספר המאורות, 

שאין דין זה אלא לכתחילה אולם בדיעבד יצא. אמנם המאירי תירץ, 'שהזימון 

מצרף כח כולם אצל המברך', והיינו שכיון שחייב להצטרף לזימון עם השנים 


היתה הגמרא צריכה לתרץ את שהקשתה שאין בדבריו חידוש, שכוונתו לחדש שאף ששנינו להלן 
גבי שנים שאכלו שמצוה ליחלק מכל מקום באחד סופר ואחד בור השני יוצא בברכת חבירו, ועוד, 
הגמרא היתה צריכה לכתוב במפורש שדברי רבי יוחנן נאמרו באחד סופר ואחד בור. לב. שכן 
לשון 'יוצא' משמעותו דיעבד. | לג. והופיף, שלא הוצרכה הגמרא לבאר שדברי רבי יוחנן נאמרו 
באחד סופר ואחד בור, משום שהוא פשוט שהרי אין דרך שני סופרים להוציא בברכה האחד את 
השני מפני שעל פי דין מוטב שכל אחד יברך בפני עצמו [ומיישב בזה תמיהת הרשב"א שאם 
מדובר באחד סופר ואחד בור רבי יוחנן היה צריך לבאר זאת]. לד. מבואר בדבריו שדברי רבי 
יוחנן נאמרו באחד סופר ואחד בור, אמנם הדבר תלוי בביאורי המפרשים שהובאו לעיל בדברי רבי 
יוחנן. ‏ לה. ובזה ביאר מה שכתב רש"י (ד"ס ופפ שרבי יוחנן בא ללמדנו ששנים אינן צריכים 
זימון, שהרי לכאורה קשה מדוע הוצרך רבי יוחנן לחדש זאת הלא כבר מדברי המשנה (נעל ע"פ) 
'שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן' למדנו שרק שלשה מזמנין ולא שנים [ואף למאן דאמר ששנים 
יכולים לזמן, ביארה הגמרא שדברי המשנה נאמרו כלפי החובה לזמן, אולם מכל מקום מוכח 
מהמשנה ששנים אינם צריכים לזמן]. ואף על עצם דברי הגמרא ‏ לומר שאין ברכת זימון ביניהם' 
קשה, שהרי לכאורה כוונת רבי יוחנן לחדש שאינן חייבין לזמן, מפני שאם נאמר שכוונתו לחדש 
שאינן יכולים לזמן מהיכן למדנו זאת מדברי רבי יוחנן, הלא יש לומר שמה שחידש שיוצא בברכת 
חבירו משום שלא רצו לזמן ולכך יכולים לצאת האחד בברכת השני, אמנם על פי דבריו שדברי 
רבי יוחנן נאמרו בבור שאינו יכול לברך לבדו מבואר, שכיון שהותר לבור לצאת בברכה על ידי 
חבירו מוכרח ששנים אינם רשאין לזמן, שאם לא כן היה עליו לזמן עם חבירו ויחשב הדבר כאילו 
בירך בעצמו, ומעתה יש לומר שכוונת רש"י לומר שרבי יוחנן חידש בבור שאינו צריך לזמן עם 
חבירו, ובהכרח שסבר ששנים אינן יכולים לזמן. | לו. רב האי גאון (סו"ד כרפנ"5 ד"ס 5מר) על פי 
הפרי מגדים (סיי קנד 6"6 פק":), ‏ רש"י (ד"ס וסוס) על פי השער הציון (סי קלד סק"ו), והמיוחס לריטב"א 


(ד"ס פנפס). ‏ לז.וכן ביאר המהר"ם בנעט (ככש"י ד"ס ומומגץ), בדעת רש"י (ד"ס ופוממן). ‏ לת. הראב"ד 


ברכות מה: 


ביאורים רג 


מצטרף איתם אף ממקום שנמצא בו, וכששומע את קול המברך דומה כאילו 
מברך במקום שאכל. ולדבריו יוצא אף לכתחילה. 
ב. הרמב"ם (כרכופ פ"ס סי"ג) פסק, שיוצא בשמיעה זו ידי חובת זימון בלבד, 
ולאחר מכן חוזר למקום שאכל שם כדי לברך. 
ג. תלמידי רבינו יונה (נקפן (: ד"ס פמכ) הביאו בשמו, שאפילו ידי חובת זימון 
אינו יוצא, מאחר שאינו עומד עמהםלל. 


כיעד יכול השלישי לצאת לפני שבירך 


שם. כתב הרא"ה (ד"ס 5י)5, שסוגייתנו עוסקת באופן שהשלישי בירך קודם 

שיצא. ומוכרח הדבר, שאם לא כן אינו רשאי לצאת ללא שבירך תחילה. 

עוד כתב, שאפשר לפרש את סוגייתנו באופן שעבר ויצא שלא כדין. עוד כתב, 

שאפשר לפרש את סוגייתנו באופן שהניח במקום שממנו יצא זקן או חולהמא, 
שאין ביציאתו משום הפסק, אמנם לגבי הזימון ביטל קביעותו. 


אם עליו לענות לקריאתם בכדי שיצטרף אליהם לזימון 


והוא דקרי ליה ועני. בביאור דברי הגמרא מצינו כמה ביאורים: 

א. יש מהראשוניםמג שביארו, שכוונת הגמרא לומר שקוראים לו ומודיעים לו 
שישמע ויתכוין להצטרף עמהם, ויענה עמהם לזימון בכדי שתועיל 

הצטרפותו. 

ב. יש שנקטומי, שאף באופן שלא עונה לברכת המזמן ולא שב למקומו מועילה 

הצטרפותו, וכוונת הגמרא לומר שכיון שקראו לו שיענה עמהם לזימון, וענה 
להם שדעתו על כך, מצטרף עמהם לזימוןמז. 

ג. שיטת הרא"ח (ד"ס 6מר 6יי), שאינו מצטרף עמהם לזימון אלא אם שב למקומו. 
וביאר הרא"ה, שחדשה הגמרא שאף שביציאתו לשוק הסיח דעתו מאכילתו 

מצטרף עמהם לזימון, אמנם אין זה אלא אם נתרחק מהם מעט בלבד כשיעור 

שאם יקראוהו יענה, אולם אם נתרחק מהם בשיעור מרובה יותר, אינו יכול 

להצטרף עמהם אף לאחר שחזרמה. 


הלימוד שאינו יכול להזכיר שם שמים ללא עשרה 


ולא אמרן אלא בשלושה אבל בעשרה עד דנייתי. בביאור המקור שאינו 

יכול להזכיר שם שמים ללא עשרה מצינו כמה לימודים"': א. בהלכות 
גדולות (פיי 5 פיז) ובסידור רש"י (סיפן פפ) הביאו ללמוד זאת מהכתוב (מטני יד כפ) 
'ברב עם הדרת מלך'. ב. הראב"ן (נלכות סי" קפג) ופסקי הרי"ד (מס: ד"ס פמר לכ) 
הביאו ללמוד זאת, מהכתוב (פסמס קז (כ) 'וירוממוהו בקהל עם' ואין קהל עם 
פחות מעשרהמ'. ג. יש שביארומ", שלמדים זאת מהכתוב (מסניס ספ כז) 'במקהלות 
ברכו אלהים', וביאר הלבוש (פו"ם סי ק5ד ס"ג), שמכאן משמע שצריכין להיות 
מקוהלין יחד. ד. ובאבודרהם (סנכות נרכפ סמזון) כתב, שבעשרה שכינה שורה ביניהם 
ולכן מוסיפים לומר 'לאלהינו', והביא את הפסוק (וקכ6 כנ (3) 'ונקדשתי בתוך 

בני ישראלי. 


אם הדין שאחד אינו מועיא את הבירו בברכה נאמר בברכת המזון בלבד או גם 
בשאר ברכות 


שנים שאכלו כאחת מצוה ליחלק. נחלקו רש"י והראשונים, אם הדין שאינו 
יכול להוציא את חבירו בברכה נאמר בברכת המזון בלבד, או גם בשאר 
הברכות. רש"י (ד"ס מנוס) סובר, שדין זה שאין אחד מברך להוציא את חבירו 


(סו"ד כספר סמסוכות ד" פנשס - סהרפפון), המכתם (ל"ס ענעס), הכל בו (ם" כס ד"ס ג' פ6ו) והמאירי (ל"ס פנשס 
ספכנו). וכן נראה שפירש הרשב"ץ (ד"ס פמם. לט. אמנם השנים שקראו לו יוצאים ידי חובת זימון 
ובשביל זה קראו לו כדי שיצטרף עמהם ויפטור אותם מזימון, אך הוא עצמו לא יוצא כיון שלא 
עומד עמהם. שם. | מ. וכן כתב השיטה מקובצת (ל"ס ופטס). | מא. עיין בגמרא בפסחים (ק6:. 
מב. רש"י (ד"ס וסו), הרמב"ם (נכספ פ"ס הי"ג) על פי הלחם משנה, תלמידי רבינו יונה (ד"ס 025, 
הרא"ש (סי ה) והכל בו (סיי כס ד"ס ג' קסכטו). מג. רבינו חננאל (ד"ס גופ6), הראב"ד (סו"ד נספר סמסוכות 
ד"ה טלעס), והמיוחס לריטב"א (ד"ס וסו). וכן נראה שיטת הראבי"ה (פ" סי קכל). ‏ מד. וביאר המאירי 
(ד"ס ענפס מפכנו) בשיטתם, שהרי מכל מקום לא גרע מעם הארץ שמזמנים עליו אף שאינו יודע לענות. 
מה. עוד כתב הרא"ה, שאין זה אלא אם לאחר שפרש מהם לא נשארו מהם שלשה, אולם אם 
נשארו מהם שלשה שנשארה קביעות הזימון אף לאחר שפרש, יכול לשוב ולהצטרף עמהם לזימון 
אף אם הרחיק מהם עד כדי שאם יקראוהו אינו עונה. ולהלן ביאר הרא"ה (ד"ס נמכ, לגבי המעשה 
עם יהודה בר מרימר ומר בר רב אשי ורב אחא מדיפתי שהשיבם מרימר שאינם יכולים לזמן לאחר 
שברכו כיון שאין זימון למפרע, שאף ללא טעם זה אינם יכולים לזמן מאחר שכבר פרשו האחד 
מהשני, ורק מרימר השיבם לרווחא דמילתא שאפילו אם היו במקומם לא היו יכולים לזמן מאחר 
שאין זימון למפרע. | מו. ועיין באליה רבה (פיקן קנ פק"ד) שהקשה, מדברי הגמרא בסוגייתנו שלאו 
אורח ארעא להזכיר שם שמים בפחות מעשרה, ומשמע שהטעם משום דלא אורח ארעא הוא ולא 
שלמדים זאת מכתובים אלו. וכתב, שבהכרח הראשונים הביאו את לימודים אלו בכדי לפרש מדוע 
נחשב לאו אורח ארעא, ומכל מקום נשאר בצריך עיון. ‏ מז. והקשה האליה רבה שס, שאם 
למדים מפסוק זה נצטרך גם שיהיו שנים מהעשרה תלמידי חכמים, שהרי הגמרא לקמן (ד:) לומדת 
מפסוק זה שחולה שנתרפא צריך להודות בעשרה, ומוסיפה ששנים מהם צריכים להיות תלמידי 
חכמים שבהמשך הפסוק נאמר 'ובמושב זקנים יהללוהו' [ומיעוט זקנים שנים]. | מח. ספר האורה 
(מנק 5 מד), האשכול (סנכות סעודס) והכל בו (ס" כס ד"ס ג' פפֿכנ). 


רד ילקוט 


נאמר בין בברכת המוציא ובין בשאר ברכותמ5ל. אמנם הראשונים! חולקים 
וסוברים שרק בברכת המזון איוֶגָ, מוציא את חבירו אולם בשאר ברכות ובברכת 


המוציא רשאי להוציא את חבירו'*. וסברותיהם יתבארו להלן. 


ביאור שיטת רשיי 


רש"י (פס) נקט שבכל ברכות מצוה ליחלק ולא מוציא האחד את חבירו. והקשו 
התוספות ((עי? ע"6 ד"ס 6):ב, מהמבואר בגמרא לעיל (ע.) שבר קפרא נתן 

רשות לאחד לברך ולהוציא את האחר במקום שלא היה בו חובת זימון?. עוד 
הקשו, מהמבואר בגמרא לקמן (ג.) לענין ברכת המאור במוצאי שבת, שאחד 
מברך לכולם, הרי שאחד מוציא אחרים ידי חובתם אף בשאר הברכות. ותירץ 
הפרי שלמה (עיל עפ כקוס' ד"ס 5ס), שכל מה שנקט רש"י שאין האחד יכול להוציא 
את חבירו וצריכים לחלק את ברכותיהם, הוא רק במקום שאין שלשה בני אדם 
שאז אין בברכתו משום ברוב עם הדרת מלך, אולם במקום שיש שלושה בני 
אדם ויש בברכתו משום ברוב עם, יכול היחיד להוציא את השנים אף באופן 
שאין בו זימון וכגון בפירות. ומעתה, במעשה של בר קפרא מדובר שהיו שלשה 
אנשים [בר קפרא ושני התלמידים], וכן בברכת המאור מדובר שהיו שלשה 

אנשים!ד, ולכך יכול לברך ולהוציא את הרבים משום ברוב עם. 

המאירי (ש? ע"פ ד"ס גדוי) הקשה, הרי ברכת המוציא אינה תלויה אם הם שנים 
או שלשה אלא הדין אם יכול להוציא את חבירו תלוי אם הסבו לאכול 

יחד או לא, שאם הסבו וקבעו יחד לישב בסעודה אחד מברך לכולם ואם לא 
הסבו כל אחד מברך לעצמו, וכפי ששנינו במשנה לעיל (מנ)יה, וכיצד מפרש 
רש"י שדברי הברייתא שנים שאכלו מצוה ליחלק אמורים גם בברכת המוציא. 
הרשב"ץ (ד"ס פמכ) מחמת קושיא זו העמיד שדברי הברייתא 'שנים שאכלו מצוה 
ליחלק' אמורים אפילו אם הסבו יחד לסעודה!י, שבמקרה כזה אם הם היו שלשה 
היה דינם שאחד מברך לכולם, אמנם כיון שהם שנים מחדשת הברייתא שמצוה 

ליחלק וכל אחד יברך לעצמו. 

בחידושי רבי יהונתן (ליינטין, כלס"י ד"ס מנוס) תירץ, על פי המבואר בדברי הרשב"א 
(עי? מ: ד"ס ס) שאם הסבו מסתבר שדעתם לצאת האחד בברכת 

חבירו, אולם באופן שישבו לאכול ולא קבעו לשבת יחד בסעודה מסתבר שאין 
דעתם לצאת האחד בברכת חבירו, אמנם גם באופן שלא קבעו לאכול יחדיו 
וכיוון המברך בפירוש להוציא והם כיוונו לצאת, יצאו בברכתו אף שלא הסבו, 
ומעתה יש לומר לדעת רש"י, שהברייתא עוסקת באופן שלא הסבו, וכוונתה 
לחדש שאף במקום שהיתה כוונתם לצאת ויצאו בברכת האחד מכל מקום הוא 

בדיעבד בלבד משום שלכתחילה מצוה ליחלק. 

הר" (פס) הקשה, הרי הגמרא בראש השנה (כט.) אומרת ש'בברכת הלחם 
וברכת היין אם לא יצא מוציא', כלומר אם גם הוא צריך כעת לברך 

ברכה זו כדי לצאת ידי חובה בשביל עצמו יכול גם להוציא אחרים, ולשיטת 
רש"י הרי אף בברכת המוציא מצוה ליחלק ולא מוציא את חבירו. ותירץ, שצריך 
לומר שהדין של הברייתא בסוגייתנו הוא רק לכתחילה ולמצוה מן המובחר אבל 

מעיקר הדין ודאי שיכול האחד להוציא את חבירו. 


מט. אמנם בדברי רש"י אינו מפורש אלא ברכת המוציא, אך תוספות (עי? ע" ד"ס 6ס) הביאו דבריו 
גם לגבי שאר ברכות. וכתב המהר"ם בנעט (נפוס' עס), שלא סברו תוספות כלל לחלק בין ברכת 
המוציא לשאר ברכות, שהרי אין חילוק אלא במקום שיש בו ברכת זימון. | נ. תוספות לעיל 
(ע"6 ד"ס 6ס), הרשב"ם (סו"ל כרס"ץ סי' ו), תוספות חכמי אנגליה ותוספות ר"י החסיד (ד"ס פניס), ההשלמה 
(ד"ס 6מל), תלמידי רבינו יונה (ד"ס טניס), הרא"ש (קי 0, המיוחס לריטב"א (ד"ס סנס - סטני), המכתם (ל"ס 
פמר) והנמוקי יוסף (ד"ס כסטטיסס). = נא. כתבו הראשונים [בתוספות חכמי אנגליה ותוספות ר"י החסיד 
והרא"ש], שהעולם לא נוהגים כדברי רש"י ואף רש"י עצמו לא שמענו שנהג כן. | נב. הפני 
יהושע (לעל ע" נפוס' ד"ס 6ס) כתב לבאר את הטעם שדנו תוספות בשיטת רש"י על דברי הגמרא 
לעיל (ע₪) למאן דאמר שאם רצו לזמן אין מזמנים, אף שדברי רש"י נאמרו בסוגייתנו על דברי 
אביי ששנים שאכלו כאחת מצוה ליחלק. משום שלכאורה אף שאין מצוה לזמן בשנים מכל מקום 
אין בזה כל איסור שהרי אינו מזכיר את השם, לזה הביאו את דברי רש"י שבדין זה שאין מזמנים 
נאמר שאינו יכול להוציא את חבירו בין בברכת המזון בשנים ובין בשאר ברכות אפילו בדיעבד, 
וזה גופא הטעם שאסור לזמן בשנים. | נג. שהרי היו רק שנים, וגם אם תאמר שהיו שלושה 
[שגם בר קפרא אכל עמהם] הרי מדובר שם שלא אכלו פת אלא פירות ובשר שאין בהם זימון. 
נד. וביאר, שאם לא כן, לא היו מבארים בית הלל (עס) את טעמם שאחד מברך לכולם, משום 
ברוב עם הדרת מלך. | נה. ולעיל (עש) הובאה מחלוקת ראשונים אם מדובר בברכת המוציא או 
גם בברכת המזון, אך לכל הדעות המשנה מדברת גם בברכת המוציא וכמו שמוכח בתוספות לעיל 
(מנ. ד"ס ססנו). מו.וכן כתב בפשיטות ההשלמה טס) בדעת רש"י. | נז. התוספות (כן נלור סלפטון, 
וכסונין קו. ד"ס ושמע), תוספות ר"י החסיד, הרא"ש, ונמוקי יוסף. | נת. אמנם בביאור טעם זה מצינו 
שני ביאורים: א. הלבוש ףו"ף פיי קפג פ"6) ביאר, שעיקר טעם החיוב הוא במה שקבעו לאכול יחדיו, 
וממילא אין זה אלא בברכת הפת שדרך הבריות לקבוע על זה סעודה, שכיון שקבעו יחד לאכול 
אחד מוציא את חבירו, אולם ברכה על שאר המינין שאין דרך הבריות לקבוע על כך סעודה אין 
אחד מוציא את חבירו, לא בברכה ראשונה ולא בברכה אחרונה. וכדבריו משמע בתוספות בחולין 
ובתוספות ר"י החסיד שכתבו, שבזמננו מברך אחד לכולם רק בברכת הפת משום שאין דרכנו 
לקבוע ולהסב אלא על הפת ולא על פירות ויין. ב. הצל"ח לעיל (ע"פ נמום' ד"ה 5ס, נ"ד) ביאר, שעיקר 
הטעם הוא משום שבברכת המזון דעתם להסתלק האחד מהשני, שהרי בברכה על המאור שמצינו 
בגמרא (קמן גג.) שאחד מברך לכולם אי אפשר לומר שדעתם להצטרף האחד עם השני, בהכרח 
שעיקר הטעם בברכת המזון משום שדעתם להסתלק האחד מהשני, ולכך בברכת המאור אחד מברך 
לכולם מאחר שמכל מקום אין בדעתם להסתלק האחד מהשני. נט. התוספות יפור סעני), הרשב"ם, 
ההשלמה והמיוחס לריטב"א. | ס. הלבוש ו" סי קנג ס"פ) הכריע כהסברא הראשונה, מפני שלפי 


ברכות מה: 


ביאורים 


ביאור שיטת הראשונים 


הראשונים נקטו, שדין זה שלא יכול להוציא את חבירו בברכה נאמר בברכת 
המזון בלבד, אולם בברכת המוציא רשאי האחד להוציא את חבירו. 
ומצינו בדבריהם כמה טעמים לחילוק זה: 
א. יש שביארו", שבברכה ראשונה כיון שכעת יושבים לאכול יחדיו ודעתם 
להצטרף יכול האחד להוציא את חבירו, אולם בברכת המזון שכעת מסתלקים 
אחד מהשני אין אחד יכול להוציא את חבירונ". 
ב. עוד יש שביארויט, שרק בברכת המזון שחיובה מדאורייתא מצוה ליחלק, 
אולם בברכת המוציא שחיובה מדרבנן אין להם מצוה ליחלקס. וההשלמה 
הוסיף וביאר, שדין זה נאמר רק בברכת המזון שחיובה מדאורייתא משום שנאמר 
בה (לנלס 8 י) 'ואכלת ושבעת וברכת' שמי שאוכל הוא המברךסא. 
אולם הקשה המאירי לעיל (ע"פ ד"ס גדוני), הלא בקידוש שחיובו מדאורייתא מצינו 
שאחד מוציא את השניסג. עוד הקשה, מהמעשה המובא בחולין קו) 
שהביאו לפני רב אמי ורב אסי פירות ובירכו כל אחד לעצמו, ומדייקת הגמרא 
'שמע מינה שנים שאכלו מצוה ליחלק', הרי שגם בפירות שברכתם מדרבנן 
מצוה ליחלק. והביא שתירצו [גדולי הדורות], שהמעשה שם היה בפירות משבעת 
המינים שברכתם היא מן התורה, ובקידוש, כיון שיש לעשות את הקידוש במקום 
סעודה, הרי יש כאן הסבה לסעודהסי. אולם המאירי עצמו כתבסי, שבקידוש 
והבדלה אין צריכים כלל לבאר כיצד מוציא אחרים ידי חובתם, כיון שכל הנידון 
כאן אם אחד מוציא את השני הוא רק בברכות הנהנין, אולם בברכת המצוות 
בודאי שאחד יכול להוציא את השני, וקידוש והבדלה הם ברכת המצוות. 
ג. הכל בו (פפלת סי כס) ביאר, שרק בברכת המזון אחד אינו יכול להוציא את 
חבירו ללא זימון בשלשה, משום שדין זימון הוסמך לעיל (ע") על הכתוב 
(תסניס (ד ד) 'גדלו לה' אתי ונרוממה שמו יחדו' ואין אחד יכול לומר לאחד 
'גדלו' אלא רק לשנים, אולם בברכת המוציא יכול אחד להוציא את חבירו. 


הדין שאינו מברך להועיא את חבירו נאמר למאן דאמר ששנים שרעו אינם יכולים 
לזמן 


שם. כתבו הרא"ה (ד"ס 6מכ - סכפפון) והמיוחם לריטב"א (ל"ס פניס ש6כלו מפֿוס), שסבר 
אביי כמאן דאמר לעיל (ע"פ) ששנים שרצו לזמן אינן מזמנין, ולזה נקט 
שכיון שאין בהם דין זימון הוא הדין שאין אחד מברך והשני יוצא אלא מצוה 
על כל אחד לברך"ה. וכן מבואר בדברי התוספות בחולין (קו. ד"ס ועמע), שאם 
שנים היו יכולים לזמן לא היה מצוה על כל אחד לברך לעצמו, אלא אחד היה 
מברך לחבירו ואומר נברך שאכלנו משלו כדי להוסיף שבח למקום. 


בור שאינו מבין לשון הקודש כלל האם יועא ידי חובה בברכת אחר 


במה דברים אמורים כששניהם פופרים אבל אחד סופר ואחד בור פופר 

מברך ובור יוצא. מבואר בגמרא שסופר יכול להוציא את הבור שאינו 

יודע לברך ידי חובת ברכת המזון. נחלקו הראשונים, בבור שאינו מבין לשון 
הקודש כלל אם יוצא ידי חובה בברכת אחר או לאלסי: 


טעם זה הרי יכול להוציא את חבירו בברכת הפירות שהיא מדרבנן הן בברכה ראשונה והן בברכה 
אחרונה, ולא מצינו שנוהגים כך. אמנם הדברי חמודות (פות יג, ונמנטוטי יו"ט שס) והט"ז (פס פק"6) כתבו, 
שאף לפי טעם זה מכל מקום אינו יכול להוציא את חבירו בברכת הפירות אף שהיא מדרבנן, 
משום שאין צירוף והסבה אלא לפת ויין (פו"ם סי מג ס"ל כסגס). הלב אריה (מוין קו. כפוס' ד"ס פניס, כ5"ד) 
הביא טעם זה בשם הרשב"ם וביאר שהרשב"ם לשיטתו, שאכן אף הוא סובר שעיקר הטעם שאינו 
מברך להוציא את חבירו בברכת המזון הוא משום שרק בתחילת הסעודה שמסובים לאכול יחדיו 
דעתם להצטרף ולא לאחר הסעודה שדעתם להיפרד, אלא שיש להקשות על טעם זה מדוע בברכת 
המזון אינו מוציא את חבירו הלא ברכת המזון טעונה כוס, וכיון שעדיין צריכים לשתות את הכוס 
בהכרח לא נפרדו האחד מהשני, ולא עוד אלא שיכולים לצאת בברכת הכוס אחד מהשני, ואמנם 
החולקים יכולים לומר שברכת המזון אינה טעונה כוס במקום שאין, אך הרשב"ם לשיטתו כפי 
שהביאו התוספות בפסחים (קס: ד"ס פמע - סשנשי, 66 מסגירס פס רכינו ענה) ברכת המזון טעונה כוס אפילו 
ביחיד, ולכן לשיטתו לא הספיק הטעם שאחר המזון בטלה הקביעות, ולכן כתב שמשום שברכת 
המזון דאורייתא החמירו בו שכל אחד יברך לבדו, אמנם בשאר ברכות אחרונות יברך כל אחד 
לעצמו מהטעם השני שאחר האכילה כבר אין להם קבע. סא. כך דורשים את הפסוק בירושלמי 
(כרכות מ"ג ס"ג). אמנם כתב הפני יהושע לעיל (ע"6 כתוס' ד"ס 6ס, נפ"ד) שמדברי התוספות (נקמן מח. ד"ס עד) 
במעשה דשמעון בן שטח משמע, שאדרבה בברכת המזון הדין שאפילו אם יצא ידי חובתו מוציא 
אחרים ידי חובתן, וביאר זאת, שכיון שחיובה הוא לאחר אכילה וכבר נתחייב בה, הרי היא כברכת 
המצוות שאדם מוציא את חבירו מדין כל ישראל ערבים זה לזה, שכן רק בברכת הנהנין שהיא 
קודם אכילה אין את הסברא שכל ישראל ערבים משום שלא יאכל ולא יתחייב בברכה, אולם לאחר 
שכבר אכל ונתחייב הרי היא כברכת המצוות. סב. בספר המאורות (ד"ס פטס) הביא את ההשלמה, 
ומחמת קושיא זו דייק מדבריו שקידוש והבדלה הם מדרבנן. אלא שהקשה שקיי"ל (ע? כ:) 'דבר 
תורה נשים חייבות בקידוש היום'. ותירץ, שאמנם חיוב הקידוש מן התורה אלא שהברכה אינה 
מהתורה אלא מדרבנן. ועוד תירץ, שעיקר הטעם שמצוה ליחלק הוא מה שכתב ללמוד מהפסוק 
'ואכלת ושבעת וברכת' שמי שאוכל הוא המברך, ולכן דווקא בברכת המזון ולא בשאר דברים 
שחיובם מהתורה. וכן כתב המכתם (ד"ס 6 בדברי ההשלמה. סג. והופיפו, שאף בהבדלה זוהי 
הסיבה שאפשר להוציא אחרים, שכיון שהדין שצריך לסדר שולחנו במוצאי שבת (פנפ קיט:) בשביל 
לאכול סעודה רביעית, מן הסתם מבדיל על שולחנו בהסבה ומוציא אחרים שהרי יש קביעות. 
סד. וכ[ כתב הרשב"ץ (ל"ס פמר פניי) בדעת רש"י. סה. ובראש יוסף (ל"ה 5 הוסיף וביאר, שכוונתו 
לומר שלא זו בלבד שאינן רשאין לזמן יחדיו, אלא אפילו בברכת המזון מצוה עליהם ליחלק. 
סו. כתב האמרי נועם (כפופ' ד"ס פפני, נ"ה), שכל נידון זה הוא באופן שהשומע שותק, אולם אם 


ילקוט 


א. רש"י ור"י (סו"ד במרדכי כמז קנם) נקטו, שאדם שאינו מבין את לשון הקודש 
יוצא ידי חובה בברכת אחר. והוכיח זאת ר"י, מהמבואר בסוגייתנו שבור 
יוצא ידי חובתו בברכת הסופר, הרי שאף מי שאינו מבין את לשון הקודש יכול 
לצאת ידי חובה בברכת השני. אולם דחו הראשוניםסז ראיה זו, שהרי בסוגייתנו 
אפשר שמדובר שהבור אינו יודע את הברכה בלבד אולם את לשון הקודש הוא 
מבי סה. 
ב. יש מהראשוניםסט שנקטו, שאדם שאינו מבין את לשון הקודש אינו יוצא 
ידי חובתו על ידי חבירוע, ולכך אשה שאינה מבינה את לשון הקודש כלל 
אינה יוצאת ידי חובתה בברכת האנשיםץא. 


אם סופר מברך ובור יועא גם במקום שחבור יודע לברך 


שם. הרא"ה (ל"ס פני)) והמאירי לעיל (ע"5 ד"ס טניס) נקטולג, שהסופר מוציא ידי 

חובתו את הבור לא רק באופן שהבור אינו יודע לברך אלא גם באופן 

שהבור יודע לברך, מכיון שברכת החבר רצויה יותר. והוסיף השיטה מקובצת 

(ד"ס סופכ), שאם מדובר בבור שאינו יודע לברך פשוט שאפשר שיוצא בברכת 

הסופר ומה החידוש בזה, ובהכרח שהכוונה לבור שיודע לברך אלא שבכל אופן 

עדיף לו לצאת בברכת הסופר. אמנם ממשמעות דברי הראשונים משמע שהבור 
האמור כאן אינו יודע לברך כלל. 


שם. כתבו רבינו מאיר (סו"ד נמכדלי כמז קש) והסמ"ג (עטין כ ד"ס פמ - סל6טון), שכל 

מה שסופר מברך ובור יוצא הוא רק במקום שיתכוין הסופר להוציאו 
ויתכוין הבור לצאת ידי חובה, אולם לולי זה הבור אינו יוצא ידי חובה כמבואר 
בגמרא (כ"ס כפ:) שצריכים דעת שומע ומשמיע. וכתב הסמ"ג, שאף למאן דאמר 
שמצוות אין צריכות כוונה, מכל מקום לצאת לשמוע צריכות כוונה. וביאר היד 
דוד (ל"ס סופכ), שכוונתו לומר שלמאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה רק במצוות 
התלויות במעשה אין צריכות כוונה, אולם במצוות התלויות בשמיעה בודאי 

צריכים כוונת שומע לצאת ומשמיע להוציא. 


סופר המועיא את הבור עריך לברך את ברכתו בקול רם 


שם. כתבו המכתם (ל"ס כלי) והמאירי לעיל (ע"5 ד"ס שניס)*ו, שעל הסופר לברך 

בקול רם כדי שישמע הבור את ברכתו ויוכל לצאת בה ידי חובתו, ומטעם 

זה בעל הבית המוציא את בני ביתו בברכתו עליו לברך בקול רם כדי שישמעוהו 
ויצאו בברכתו. 


הסופר מועיא את הבור בברכתו רק באופן שאכל בעצמו 


שם. כתבו תוספות (נקמן מס. ד"ס עד) והרא"ה (ד"ס פניי))?ז, שרק באופן שהסופר 

אכל וכעת הוא מחויב בברכה הוא יכול להוציא את הבור, אולם אם הוא 
לא אכל אינו מוציא את הבור בברכתו. ומצינו בזה שני ביאורים: א. תוספות 
ביארו, שאף שמעיקר הדין יכול להוציא בברכת המזון את חבירו אף אם לא 
אכל מפני דין ערבות, מכל מקום אינו מוציא ללא שאכל שכן אינו יכול לומר 
'שאכלנו משלו'. ב. הרא"ה ביאר, שאף שמעיקר הדין יכול להוציאו גם אם לא 
אכל מפני שברכת המזון אינה ברכת הנהנין שאם יצא אינו מוציא, אלא אף 


עונה מילה במילה עם המברך או שעונה אמן יוצא ידי חובתו [וראה עוד להלן בהערה על נידון 
זה את דברי הראש יוסף בשם הכסף משנה]. סז. תוספות (ל"ס עפנ, תוספות רבי יהודה (ד"ס 
נטיס), המרדכי (כמז קנס), הרא"ש (פיי ו) והמאירי (ד"ס כנכ). ‏ סת. אמנם כתב הרשב"ץ (לד"ס סופל), שסתם 
בור אינו מבין לשון הקודש, שהרי בגמרא במגילה (ים.) מבואר שעמי הארץ אינם מבינים את לשון 
הקודש, ואילו מדברי המשנה (פֹֿנות פ"נ מ"ס) 'אין עם הארץ חסיד ואין בור ירא חטא' מבואר שבור 
גרוע יותר מעם הארץ, שהרי משמע שעם הארץ מכל מקום ירא חטא. סט. תוספות (ל"ס טפני), 
תוספות חכמי אנגליה (ד"ס סופר), המרדכי (כמו קנת), הרא"ש (פ" ו) והטור ו" סי ק5ג). ע. אמנם 
כתב הראש יוסף (ד"ס פמכ), שאף שהבור יוצא ידי חובתו אם אינו יודע לברך את ברכת המזון, 
מכל מקום הוא רק במקום שמבין קצת את ברכה זו, אולם אם עונה אמן יוצא ידי חובה אף 
במקום שאינו מבין כלל את ברכה זו. וכן מבואר ממה שכתב הרמב"ם (ככופ פ"ס סט"ו) 'אם היה 
אחד מהן יודע ואחד אינו יודע, זה שיודע מברך בקול רם והשני עונה אמן אחר כל ברכה ובתכה, 
ויוצא ידי חובתו', וביאר הכסף משנה, שכיון שעונה אמן חשוב כמברך עצמו אולם אם שומע 
ואינו עונה אמן אינו חשוב כמברך עצמו. | עא. וראה בביאור הגר"א (פֿו"פ פיי קנט 56 ע) שהקשה 
על מה שפסק הרמ"א מס פ"), שהנשים יוצאות מהאנשים בברכת הזימון ואף שאינן מבינות את 
לשון הקודש, אולם בסימן קצג (פ"6) כשפסק השולחן ערוך 'אבל אם אינו מבין, אינו יוצא בשמיעה' 
לא חלק שיוצא בשמיעה אף שאינו מבין. וכתב, שאולי יש לומר שסבר הרמ"א כמו שכתב הט"ז 
(פס סי קג פק"נ) גבי נשים שלנו שאינם מבינות לשון הקודש, להקל כשיטת רש"י שיכולות לשמוע 
מאחר, משום שהוא עדיף יותר ממה שלא יברכו כלל. אמנם המגן אברהם (פק"ס) הביא בשם הלבוש 
(מס ס"ז), לחלק בין ברכת הזימון לברכת המזון. וביארו האליה רבה והלבושי שרד (סק"ל), שבזימון 
הקלו משום שיש שיטות שאינם חייבות כלל בזימון גם כשאוכלות עם האנשים. עב. וכן ביאר 
השיטה מקובצת (ד"ס קופכ). ‏ עג. וכן כתב הרשב"ץ (ד"ס קופכ). ‏ עד. וכ[ כתב השיטה מקובצת 
(ל"ס סופר). | עה. וכן כתב הריטב"א (סנ' נככופ פ"ס ס"ת) שכיון שדומה לברכת הנהנין תיקנו שלא יוציא 
בה את חבירו, כדי שלא יטעו ויאמרו שגם בברכה שלפניה אפשר להוציא את האחר. עו. רש"י 
(ד"ס פסד), הראב"ד (סו"ל כטור פוים סי כ), הרמב"ם (נלכות פיז ס"ו) על פי הכסף משנה (נניפֿור סכסטון), תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס ופֿ), הרשב"א (ד"ס פפל), ההגהות מיימוניות (פס ות ת) והנמוקי יוסף (ד"ס פתל). 
עז. רש"י (ד'יס 6ד), הרמב"ם (ננכות פ"ז ס"ו) על פי הכסף משנה, פסקי הרי"ד (ד"ס 6ער כנפ), תלמידי 
רבינו יונה (ד'"ס ופין), הכל בו (פ" כס ד"ס ופפרו), פסקי הריא"ז (פות ט) והנמוקי יוסף (ד"ס פחה). ‏ עת. רש"י, 


ברכות מה: 


ביאורים רה 


אם יצא או שלא אכל מוציא, מכל מקום רבנן עשאוה כעין ברכת הנהנין שאינו 
יכול להוציאו אלא אם אכל, מפני שברכה זו באה על הנאהלה. 


אם דין אחד שמפסיק לשנים הוא משום זימון או שנאמר גבי טלשה שאכלו בקערה 
אחת ומשום דרך ארץ 


שלשה שאכלו כאחת אחד מפסיק לשנים ואין שנים מפפיקין לאחד. 

הראשונים?י ביארו, שכוונת הגמרא לומר שאם שלשה אנשים אכלו 
כאחת וגמרו שנים סעודתן על השלישי להפסיק לאכול ולהצטרף אליהם לזימון, 
אולם אם גמר האחד את סעודתו אינם צריכים להפסיק את סעודתן בכדי לזמן 
עמו אלא עליו להמתין עד שיגמרו. אולם הכסף משנה (כניפולו ספני) ביאר בדברי 
הרמב"ם (נככופ פ"ו ס"ו) 'שנים ממתינין זה לזה בקערה שלשה אין ממתינין, גמרו 
מהן שנים השלישי מפסיק עמהן, גמר אחד מהן השנים אין מפסיקין לו אלא 
אוכלין והולכין עד שגומרין', שסוגייתנו עוסקת בשלשה שהיו אוכלים בקערה 
אחת, ולזה כתבה הברייתא שאם פסק אחד מהם מלאכול השנים אינם צריכים 
להפסיק מלאכול, אולם אם פסקו השנים מלאכול אין זה דרך ארץ שיהא האחד 

אוכל והולך אלא עליו להפסיק מאכילתו. 


הטעם שאחד מפטיק בסעודתו עבור שנים 


שם. מבואר בגמרא שעל האחד להפסיק עבור השנים בכדי שיוכלו לזמן עמו, 
אמנם נחלקו הראשונים בביאור הטעם שמפסיק מסעודתו: 

א. יש מהראשוניםל' שביארו, שמפסיק מסעודתו בכדי שיוכלו השנים לזמן, שכן 

לולי זה אינם יכולים לזמן. אמנם נחלקו אם דין זה הוא חיוב המוטל עליו 

או לא. א. יש מהראשוניםע" שנקטו, שאין זה חיוב מעיקר הדין אלא הוא מדין 

דרך ארץט. ב. תלמידי רבינו יונה (ל"ס פץ) נקטו, שהוא חיוב מעיקר הדין 

המוטל על האחדפ. 

ב. יש מהראשונים5* שביארו, שאינם צריכים להפסקתו על מנת שיוכלו לזמן 

שהרי יכולים לזמן עליו אף ללא שמפסיקפב, אלא הוא חייב להפסיק לאכול 

על מנת שיוכל לצאת עמם ידי חובת זימון שכבר נתחייב בו, שכן אינם חייבים 
להמתין עבורולג, ואם לא הפסיק לא יצא ידי חובתופד. 


אם אחד יכול לברך ולעאת לשוק ללא זימון 


שם. מבואר בגמרא, שאם אחד גמר את סעודתו אין השנים חייבים להפסיק 
ולזמן עמו. אמנם יש לעיין באופן שהשנים אינם מפסיקים עבורו, אם 
רשאי האחד לברך ולצאת לשוק ללא זימון או לא, לכאורה מצינו בזה שתי 
שיטותפה: 
א. רב האי גאון (סו"ד כרסנ" ד"ס פתד) נקט, שהוא יכול לברך לעצמו ללא זימון 
ויוצאפי. ודייק הב"ח (פו"פ פיי כ פק"נ) כשיטתו, מלשון המשנה 'שלשה שאכלו 
כאחד חייבין לזמן', שכן משמע שלאחר שאכלו וגמרו סעודתן כאחד חל עליהם 
חובת זימון, אולם אם אחד ביקש לצאת לשוק קודם שגמרו את הסעודה לא 
חל עדיין עליהם חובת זימון כלל, ולכך רשאי לברך לעצמו בלא זימון ויוצא. 
ב. הרשב"א (ל"ס פחד) והמכתם (ד"ס ופֿץ)?' נקטו, שחייב להמתין עד שיגמרו 
השנים לאכול ויזמן עמם, ואינו יכול לברך ולצאת לשוק ללא שיזמן עמם 
שהרי כבר נתחייב בזימון. 


הראב"ד (סו"ד נספנמס פֿות ס), פסקי הרי"ד והנמוקי יוסף (פס). ‏ עט. כתם הרשב"ץ (ד"ס פלעס), שנראה 
מפירוש זה שאם האחד אינו רוצה לנהוג דרך ארץ ולהפסיק את סעודתו, צריכים השנים להמתין 
עד שיגמור את סעודתו. | 5. וכתב הב"ח "9 סי כ פק"6), שבהכרח סברו רש"י ורבינו יונה שאין 
השנים יכולים לזמן עליו ללא הפסקתו, משום שאם יכולים לזמן עליו בעל כורחו מהו שביאר 
רש"י שמפסיק משום דרך ארץ הלא הוא צריך להפסיק בשביל עצמו בכדי שייצא ידי חובת זימון 
ולא משום דרך ארץ. וכן, מהו שנקט רבינו יונה שהאחד חייב להפסיק באכילתו עבור השנים, 
הלא הוא מפסיק עבור עצמו בכדי שיצטרף לזימון. עוד כתב הב"ח (טס), גבי המבואר בגמרא להלן 
שרב פפא הפסיק את סעודתו עבור אבא מר לפנים משורת הדין, שעל פי רש"י הוא לפנים משורת 
הדין של דרך ארץ, ועל פי רבינו יונה הוא לפנים משורת הדין של דין גמור. | פא. הראב"ד 
(סו"ד כטור פו"ם סי כ), הרשב"א (ד"ס פחד), הרא"ה (ל"ה פנעס) וכן ביאר השיטה מקובצת (ל"ה פנשס טסו 
6ה. וכן פסק השולחן ערוך (פו"פ סי כ ק"). ‏ פב. וביאר זאת המשנה ברורה (פי כ קק"ג), מכיון 
שהוא עומד שם ושומע ויכול לענות. | פג. וכתב הראב"ד [ע"פ הב"ח מס סק"<)], שאף שאילו 
השנים היו יכולים לזמן עליו ללא שמפסיק, לכאורה היתה הגמרא צריכה לכתוב 'שנים מזמנין על 
אחד אחד אינו מזמן על שנים' ולא לכתוב 'אחד מפסיק לשנים', מכל מקום כתבה הגמרא לשון 
זה בכדי להורות שצריך להפסיק את סעודתו בכדי שגם הוא יצא ידי חובת זימון, מאחר שכבר 
נתחייבו שלושתן. | פד. מגן אברהם (פס פק"). | פה. על פי הב"ח (פו"ת פיי ר סק"נ) אמנם הבית 
יוסף (שס, ד"ס ומ"ם כנינו - ספנשי) ביאר שלא נחלקו, אלא שדברי רב האי גאון נאמרו באופן שנחוץ 
לו לצאת ואינו יכול להתעכב, אולם אם יכול להתעכב מודה שאינו יכול לברך, אלא עליו להמתין 
ואינו רשאי לברך לבדו. והקשה הב"ח (טס), ממה נפשך אם אינו יכול להתעכב מחמת הפסד ממון, 
הלא חייב לשמוע לדברי חכמים גם במקום הפסד ממון, ואם אינו יכול להתעכב מחמת ספק סכנה, 
מה החידוש הלא באופן זה יכול לעבור גם על איסור דאורייתא. | פו. וכ[ דייק המגן אברהם 
(פו"ס סי ר סק"כ) ממה שכתב רש"י (קמן ג: ד"ס ו6) 'והפורשים היו צריכים לצאת לשוק קודם שגמרו 
החבורות סעודתן', הרי שאפשר לפרוש מהחבורה קודם גמר הסעודה. וכן דייק הרש"ש (ננםיי ד"ס 
(פניס), ממה שפירש רש"י שרב פפא הפסיק את הסעודה לאבא מר לפנים משורת הדין בכדי 
להחשיבו, ולא פירש כפשוטו שאבא מר מיהר לצאת ואם לא היו מפסיקין את הסעודה עבורו היה 
נצרך להתמהמה עד שיגמרו, ובהכרח משום שסבר שבמקום שאחד גמר קודם לשנים רשאי ליחלק, 
וכפי שכתב המגן אברהם. | פז.וכן כתב הרשב"ץ (ל"ס ענס). 


רו ילקוט 


אם עליו לשוב ולברך המועיא לאחר שהפסיק כסעודתו מחמת הזימון 


שם. נחלקו הראשונים, אם לאחר שאחד הפסיק עבור השנים עליו לשוב ולברך 

המוציא כשרוצה לגמור את סעודתו או לא, מצינו בזה שתי שיטות: 
א. יש שנקטופ", שכיון שהפסיק וענה עמהם עליו לחזור ולברך המוציא קודם 

שימשיך אכילתו. והוסיף הראב"דפט, שאינו חוזר לאכול אלא רק אם נוטל 
ידיוצ ובוצע תחילהצ". וביאר הראב"ד, שכיון שהפסיק באכילתו על מנת לזמן 
עמהם הרי נתחייב בברכה על מה שאכל, וממילא אם ירצה לשוב ולאכול צריך 
ליטול ידיו ולברך המוציא, כפי שמצינו (פססיס ק:) גבי בני חבורה שעקרו 
רגליהם לצאת לקראת חתן שצריכים לברך ברכה אחרונה על מה שאכלו, 
וכשחוזרין לאכול צריכים לברך ברכה ראשונה. אולם הקשה הרא"ש (ס" ינ) על 
ביאור זה, הלא בני חבורה עקרו את רגליהם והסיחו את דעתם, ואילו בסוגייתנו 
השלישי לא עקר את רגליו ולא הסיח את דעתוצג. הראב"ד ביאר עוד, שכיון 
שהפסיק את אכילתו בזימון שהיא אחת מן הברכות של ברכת המזון וממילא 
בהכרח גומר בזה בדעתו להפסיק את אכילתו, הרי הוא כאילו שכבר התחיל 
לברך את ברכת המזון ואינו יכול באמצע ברכתו להפסיק ולאכול ולאחר מכן 
להמשיך ולברך. אולם הקשה הרא"ש (ס" ) על ביאור זה, הלא אין זה כאוכל 

ומברך ביחד, שכן אינו מברך אלא מפסיק בסעודתו על מנת שיזמנו עליו. 
ב. יששנקטוצי, שאף לאחר שאחד מפסיק עבור שנים או שנים מפסיקים עבור 

אחד לפנים משורת הדין, יכולים לשוב ולגמור את סעודתן ואין צריכים 
לשוב ולברך המוציאצי. ובביאור שיטה זו מצינו שני ביאורים: א. ההשלמה 
(פות ס) ביארצה, שכיון שסברו שאינו חייב להפסיק מעיקר הדין אלא רק מחמת 
דרך ארץ, וממילא אינו מפסיק את הסעודה בעל כורחו אלא מדעתו, אינו 
(ד"ס פנ והמאירי (ל"ס ענה עספנו) ביארוצ', שאינו צריך מאחר שלא פסק על 
דעת להפסיק את סעודתו שהרי בעל כורחו הוא מפסיק, ודעתו לשוב ולגמור 

את סעודתו. 


לאחר גמר הסעודה שנים אינם יכולים לעכב את השלישי 


שם. כתב הביאור הלכה (ס" ר ד"ס עד טיגמרו), שרק כשהשנים עדיין באמצע 

סעודתן הם יכולים לעכב את השלישי מלזמן, אולם לאחר שגמרו את 

סעודתן אין להם רשות לשהות יותר ולעכב את השלישי הרוצה לזמן ולברך. 

ודייק זאת, מלשון הגמרא 'אין שנים מפסיקין לאחד' שמשמע שרק להפסיק 
מהסעודה אינם חייבים. 


אם אחד מפסיק לשנים רק במקום שהוערכו לזה או לא 


שם. נחלקו הראשונים אם הדין שאחד מפסיק מסעודתו עבור שנים הוא רק 

במקום שנצרכו השנים לצאת או לא. א. שיטת רש"י (ד"ס מסד)צ', שאף 

במקום שלא הוצרכו השנים לצאת מכל מקום דרך ארץ שיפסיק בסעודתו עד 

שיזמנו עליו. ב. שיטת הרא"ה (ל"ס פשס) והכל בו (ס" כס ד"ס ופמכו), שהשנים 

יכולים להכריח את האחד להפסיק רק במקום שהוצרכו ונחוץ להם לצאת, ולא 
במקום שאינם צריכים לצאתצ". 


שנים שלא הפסיקו והשלישי זימן עליהם לא עשה ולא כלום 


שם. כתבו הראשוניםצט, שאם השנים לא רצו להפסיק והשלישי זימן עליהם 
לא עשה ולא כלום. 


פח. רב האי גאון (סו"ד נרטנ"b‏ ד"ס פפד), הראב"ד (סו"ד ככפנ"5 ד"ס 6פד) והרשב"א (ל"ס פחד). אמנם יש 
שנקטו (סו"ד כמסירי ד"ס פנשס מססנו), שאף אם לא הפסיק וענה עמהם צריך לשוב ולברך המוציא 
וליטול את ידיו. ‏ פט. הביאו דבריו הראשונים הנ"ל וכן ההשלמה (ל"ה פשס) המאורות והמכתם 
(ד"ס פנפס - ססנ). והרשב"א הסכים לדבריו. | צ. ביאר המעדני יום טוב (פ" יי ות כ, שצריך ליטול 
ידיו כפי הדין בכל אדם שרוצה לאכול שוב מיד אחר ברכת המזון שעליו ליטול ידיו, כי רבנן 
לא חילקו ומחשיבים את ברכת המזון כהיסח הדעת מטהרת הידים. | צא. ולזה כתב הראב"ד 
(סו"ד נהט(מס פופ ד), שעליו להפסיק עד לאחר שמברכים את כל הברכות. וראה עוד ברא"ש (פ" י0 
שהקשה על עיקר שיטה זו, שמלשון 'מפסיק' שכתבה הברייתא משמע שמפסיק בסעודתו בכדי 
לזמן, ואילו לשיטה זו אין זו הפסקה בסעודתו אלא היא סעודה אחרת. | צב. אמנם לכאורה 
נחלקו רב האי גאון והראב"ד, אם נחשב הדבר שכבר בירך את ברכת המזון או לא, שהנה בדברי 
רב האי גאון כתוב 'והלכך חייב לברך לשעברי, והיינו, שמוטל עליו לברך את ברכת המזון, אולם 
הראב"ד כתב 'דכיון שהפסיק יצא ידי ברכה למפרע' ומבואר שנחשב שכבר בירך את ברכת המזון. 
ובפרט על פי המבואר בביאור הראב"ד המובא להלן שהוא כאילו שכבר בירך את ברכת המזון. 
צג. רש"י (דיס 6 על פי השבולי לקט (פ" קט, ההלכות גדולות (סכופ נלכום פ"ז), ההשלמה וספר 
המאורות (סס), הרא"ה (ד"ס 6יי), הרא"ש (סי <) והמאירי (ד"ס ענה עפפנו). וכן כתב השיטה מקובצת 
(ל"ס ט6ט). | צד. ולזה כתבו ההלכות גדולות, ההשלמה, הרא"ה, הספר המאורות, המאירי והשיטה 
מקובצת, שאינו צריך להמתין עד לאחר שיברכו את כל הברכות, וביארו זאת הרא"ה והשיטה 
מקובצת, שכן עדיין דעתו לאכול ולא נתחייב אלא לענות על ברכת הזימון ברוך שאכלנו משלו, 
ואף למאן דאמר (קמן מו) שברכת הזן היא בכלל ברכת הזימון ולכאורה מוכח שעליו להמתין עד 
שיברכו חלק מברכת המזון, אין זה אלא כלפי שצריך לעמוד בקביעותם ואינו יכול לפרוש וללכת 
קודם שמברכים את ברכת הזן, אולם לאחר מכן יכול לשוב ולאכול לאלתר [אמנם הרי"ף סו"ד 
ככ כו סי" כס ד"ס ופמכו) פסק, שמפסיק עד לאחר שיענה 'כרוך שאכלנו משלו ובטובו חיינו' מפני 
שעד שם הוא עיקר הזימון]. | צה. כפי שביארו בספר המאורות (ל"ה פשס ספכנו תל). ‏ צו. וכן 


ברכות מה: 


ביאורים 


הסברא שרק במקום שיש אדם גדול יותר מהאחרים יש חובת זימון 


הני מילי היכא דאיכא אדם גדול. כתבו הראב"ד (סו"ד נקפר סמכקס ד"ס ס6) 
והרשב"ץ (ד"ס ס"ע), שיהודה בר מרימר ומר בר רב אשי ורב אחא מדיפתי 
סברו לומר, שכיון שמקור דין זימון נלמד לעיל (ע"פ) מהכתוב (לנליס 3 ג) 'כי 
שם ה' אקרא' שאמרו משה רבינו או מהכתוב (פסניס 5 ד) 'גדלו לה' אתי ונרוממה 
שמו יחדו' שאמרו דוד, ממילא אפשר לומר שכמו שמשה ודוד היו גדולים 
מאחרים הוא הדין בכל זימון צריכים שיהיה אחד גדול מהאחרים. 


מדוע לא בירך אחד לכולם משום ברוב עם הדרת מלך 


שם. הקשה הט" ו"פ סי קג סק"ג), אף לסברתם שדין זימון נאמר רק אם יש 

אדם גדול, מדוע בירך כל אחד בפני עצמו, הלא לקמן (ג.) גבי ברכת 
המאור סברו בית הלל שאחד מברך לכולם משום הסברא של ברוב עם הדרת 
מלך, ומטעם זה אחד מהם בלבד היה צריך לברך ולהוציא את האחרים. ותירץ, 
שטעו בשני סברות אלו, הן במה שסברו שאין מעלה בסברת ברוב עם הדרת 
מלך מחילוק הברכות, וגם במה שסברו שבאופן שאין בהם גדול אין מעלה 
לזימון, ולזה השיבם מרימר שאף במקום שכולם שוים יש מעלה לזימון מחמת 

הסברא של ברוב עם הדרת מלך, וכן שמעלה זו עדיפה מחילוק ברכות. 


הטעם שאין זימון למפרע 


אין זימון למפרע. בביאור הטעם שאין זימון למפרע, מצינו שני ביאורים: א. 

הר"י מלוניל (ד"ס %)ל ביאר, שלא נתקן זימון אלא לאומרו לפני ברכת 

המזון ולא לאחר סיומה. ב. המאירי (ל"ס זס ש6עו) ביאר, שכיון שכל ענין הזימון 

הוא אזהרה והתראה להתעורר ולברך את הברכה מתוך כוונהל* ממילא אין 
התראה למפרע ולכך אינו יכול לזמן לאחר הברכה. 


ביאור החילוק בין ברכת בונה ירושלים לשאר הברכות 


הא בבונה ירושלים הא בשאר ברכות. מבואר בגמרא, שחלוקה ברכת בונה 

ירושלים משאר הברכות, ולכן עונה אמן לאחר ברכת בונה ירושלים. 

ובביאור חילוק זה מצינו כמה ביאורים: 

א. יש שפירשוקג, שעונה על ברכת בונה ירושלים אמן משום שהיא נאמרת 

לאחר כל הברכות בברכת המזון, אולם בשאר הברכות שעניית האמן היא 
לאחר כל ברכה וברכה אינו עונה אמן לאחר כל אחת מברכותיו. וביארו זאת 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס 60), משום שעניית האמן מורה על גמר אמירת כל 
הברכותקי, וממילא אם אומר את האמן בסוף כל הברכות הרי הוא כאילו מורה 
שכבר גמר את כל הברכות ואינו צריך לומר יותר, אך אם עונה לאחר כל ברכה 
וברכה הרי הוא בור מכיון שמראה כל פעם שמסיים ושוב מברך. אמנם מצינו 
בזה כמה שיטות: א. יש שנקטוקי, שברכת בונה ירושלים היא לאו דווקא, והוא 
הדין בשאר הברכות הנאמרות בסוף ברכותקה, כגון בסוף ברכות קריאת שמעקי. 
ב. יש מהראשוניםקז שכתבו, שמנהג העולם לומר אמן על ברכת בונה ירושלים 
בלבד. ג. יש מהראשוניםק" שנקטו, שאינו עונה אמן אלא לאחר ברכה שקדמה 
לה ברכה אחרת בסמוך?ט. וכתב הרמב"ם (עס סטע"ו), שלפיכך עונה אמן לאחר 
ברכת שומר עמו ישראל לעד בתפילת ערבית שיש בה שתי ברכות, ולא לאחר 
ברכת גאל ישראל שבתפילת שחרית, כיון שלאחר קריאת שמע אינו אומר אלא 

אמת ויציבקי. 

ב. יש שביארול'א, שעונה על ברכת בונה ירושלים משום שהיא ברכה הנאמרת 

בסוף ענין, והוא הדין בכל ברכה הנאמרת בסיום עניןקינ, אולם בשאר 


ביאר השיטה מקובצת (ל"ס עלט). | צז. על פי האור זרוע (ס" קפ). ‏ צח. וראה בביאור הלכה 
(ס" כ מ" ד"ס עפכע), שדייק כשיטה זו מעוד ראשונים. צט. הרשב"א (ד"ס פחד), הרא"ה (ל"ס עלקה) 
והמאירי (ד"ס וס פפמרו). וכן כתבו הרשב"ץ (ל"ס פײיס) והשיטה מקובצת (ל"ה פשס). | ק. וכן ביאר 
הרשב"ץ (ליס וס). | קא. על פי דבריו לעיל (ע ד"ס ועמ). | קב. רש" (ל"ס ס ננוס), ההלכות 
גדולות (סנכות כככות פ"]!), רבינו חננאל (ד"ס ותניס, וסו"ד כפוס' ד"ה 60), הרמב"ם (כככופ פ" סט"ז), תוספות 
ר"י החסיד (ד"ס ספ), פסקי הרי"ד (ד"ס תל), תלמידי רבינו יוגה (ליכ כת), הרשב"יא (ליס נם, ספר 
המכתם (ד"ס סעונס), הרא"ש (פ" י) והאגודה ופ קסט). קג. וכן משמע בלשון הרמב"ם (נרכוס פ" 
סי"ם) 'להודיע שכבר השלים כל ברכותיו ולפיכך עונה אמן'. ‏ קד רש"י, רבינו חננאל, פסקי 
הרי"ד, רבינו יונה והרשב"א. | קה. וכתבו הרשב"א והרא"ש, שהטעם שדיברה הגמרא דווקא 
בבונה ירושלים, הוא בכדי לרבות שעונין אמן אפילו לאחר ברכת בונה ירושלים שאף שיש אחריה 
את ברכת הטוב והמטיב ואינה סוף הברכות, מכל מקום כיון שהיא סוף הברכות שחיובם 
מדאורייתא עונים אחריה. והרא"ש כתב, שנקטה הגמרא בונה ירושלים מאחר שסוגייתנו עוסקת 
בברכת המזון. | קו. וכתבו, תלמידי רבינו יונה, הרשב"א, הרא"ש והמאירי (ד"ס כפפוס), ששיטה 
זו סברה שאין עניית האמן מפסיקה בין גאולה לתפילה. | קז. תוספות, תוספות ר"י החסיד, 
תוספות חכמי אנגליה (ד"ס ס) והאגודה. | קח. הרמב"ם (כטת פ"6 סי"ק), המכתם, והרא"ש על פי 
דברי הטור (ו"פ פיי כט). ‏ קט. וכתב הכסף משנה (שס סט"), שעל פי זה אינו עונה אמן לאחר 
ברכותיו אלא בקיום שני תנאים, גם לאחר ברכה שהיא סיום הברכות, וגם אם קדמה לה לכל 
הפחות ברכה אחת. קי. על פי רבינו יונה (ל"ה ה) והכסף משנה (פס סט"ז). אמנם הרשב"ץ (ז"ס 
פנ) כתב, שטעמו של הרמב"ם שאינו עונה אמן לאחר ברכת גאל ישראל הוא משום סמיכות 
גאולה לתפילה. קיא. רב יהודאי גאון, רב האי גאון (סו"ד כרמט ונס ד"ס ס6) והרא"ה (ד"ס תײ). וכן 
ביאר השיטה מקובצת (ל"ס ספ). קיב. וביאר זאת רב יהודאי גאון (סו"ד ככסנ"5 ד"ס 6), שכיון 
שעניית האמן היא לאחר אמירת ברכתו, נמצא שבעניית האמן הוא כאילו אומר שמקבלה על 
עצמו, ולכך עונה על ברכתו. 


ילקוט 


הברכות הנאמרות קודם עשיית המעשה אינו עונה אמן, שכן בברכת המצוות 
שעונה קודם המעשה נראה כמפסיק בין הברכה לבין עשיית המעשהקיי, ובברכות 
הנהנין אינו יכול לענות אחר הברכה הראשונה משום שאין זו סוף הברכה, אלא 
רק לאחר אמירת הברכה אחרונה. 
ג. יש שביארו (סו"ד כתנמידי כנו נס ד"ס 60), שרק העונה לאחר ברכת בונה 
ירושלים הרי זה משובח משום שבכך הוא מחלק בין הברכות שחיובם 
מדאורייתא לבין ברכת הטוב והמטיב שחיובה מדרבנן בלבד, ולא בשאר 
הברכותקיד. 


אם להלכה בזמננו עונה אמן לאחר ברכת בונה ירושלים בלחישה 


רב אשי עני ליה בלחישא כי היכי דלא נזלזלו בהטוב והמטיב. ההלכות 
נדולות (סו"ד כתוס' ד"ס ככ) פסק להלכה, שהמברך עונה אמן לאחר ברכת בונה 
ירושלים בלחישה. וכתבו תוספות, שבזמננו שאין פועלים אף אביי מודה שעונה 
אמן בלחישה, וכן פסק השולחן ערוך (פו"פ סי קפס ס":). 

אמנם הרמ"א (שס) כתב, שהמנהג במקומו לענות אמן בקול על ברכת בונה 
ירושלים. וכתב לקיים את המנהג שדברי הגמרא נאמרו רק כאשר מברך 

לבדו, אולם אם מברך בשלשה שהם עונים אמן על הברכות הראשונות של 
ברכת המזון ועונים גם על בונה ירושלים, יכול המברך להצטרף אליהם ולענות 
אמן על ברכת עצמו, ואין לחוש לזלזול כיון שאינו ניכר כל כך שהוא עונה 
מאחר שגם הם עונים איתו. והקשה הב"ח (קס סק"ג), מה בכך שאחרים עונים 
גם על שאר ברכות, הלא מכל מקום כיון שהמבוך עצמו אינו עונה אמן על 
כל ברכותיו אלא רק על ברכת בונה ירושלים, יהיה ניכר שברכת הטוב והמטיב 
אינה מדאורייתא ויבואו לזלזל בה. עוד הקשה, הלא בדברי הגמרא מבואר שרב 
אשי חשש לזלזול בברכה זו אף שגם אצלו כל השומעים נזהרו לענות אמן 

לאחר כל ברכותיו. 

ולכן ביאר הב>פפטי, שכיון שהרי"ף והרמב"ם לא פסקו להלכה אם עונה אמן 
בקול רם על ברכת בונה ירושלים, בהכרח סברתם היא מפני שמחלוקתם 

של אביי ורב אשי לא שייכת בזמננו, והטעם מפני שכל מה שנחלקו הוא רק 
בזמן שהיו פועלים והיה חשש שאם יענו בקול הפועלים יבואו לזלזל בברכת 
הטוב והמטיב, אולם בזמננו שאין פועלים אין חשש כזה ולכן גם רב אשי 

מודה שעונים בקולקט'. 


מו. 


הטעם שרבי זירא נקרא קטינא חריך שקי 


קטינא חריך שקי. מבואר בגמרא בבבא מציעא (פה.) שרבי זירא ישב בתענית 

ארבעים יום על מנת שלא תשלוט בו אש הגיהנום, וכל שלשים יום 

היה בודק את עצמו אם שולטת בו האש או לא, פעם אחת נתנו בו רבנן את 

עיניהם ונחרכו שוקיו, ולכן נקרא קטינא חריך שקי. וביאר הפתח עינים (ד"ס סי), 

שרבי אבהו בכוונה הזכיר אותו בכינויו ולא הזכירו בשמו, כדי לעורר עליו 

רחמים* שהכינוי הזה בא לו מחמת צדקותו שלא היה שולט בו האור, ורק 

מחמת עיניהם של רבנן נחרכו שוקיו, והמעשה נתפרסם עד שהיו קוראים לו 

'קטינא חריך שקי' ומתוך כך היו אנשים מתקנאים בצדקותו, וזהו לזכות לו 

שזיכה גם אחרים על ידי מעשיו. 

ובביאור מה שקראוהו 'קטינא' פירש רש"י (עס ד"ס קטין) שנקרא כך משום שהיה 

גוץ. וכתב בספר יוחסין (סו"ד נמסרע" עס מ" ד"ס וקכו) שמטעם זה נקרא 

רבי 'זעירא' בתלמוד ירושלמי, ובבבלי הבליעו את האות עי"ן ונקרא רבי 'זיראי. 

אמנם בבן יהוידע (ד"ס 6) ביאר, שרבי אבהו לא כיון בזה שהיה קטן קומה, 
אלא קראו קטינא משום שהיה ענוותן ורצה להזכיר זכותוי. 


הטעם שרבי אבהו נדר סעודה לרפואת רבי זירא ולא עדקה ככל הנודרין 


אי מתפח קטינא חריך שקי עבידנא יומא טבא לרבנן. הקשה הבן יהוידע 
(ד"ס ענידנ), מדוע רבי אבהו נדר סעודה ולא נדר כדרך הנודרין צדקה אם 
יתרפא פלוני. ותירץ, על פי המבואר בגמרא בבבא מציעא (סונס (על נענין 'סעעס 


קיג. אמנם המאירי (ד"ס כפֿלס) כתב, שיש שנקטו שאף לאחר ברכות ראשונות עונה אמן, אולם 
הביא שיש מכריעים, שעונה אמן רק באופן שמשנה את מטבע הלשון ואומר 'אל מלך נאמן' שהוא 
נוטריקון של אמן. קיד. ועל פי סברא זו ביאר הלבוש (לו"פ סי כעו ס") את מנהג העולם כפי 
שהביא התוספות. קטו. וכן ביאר הרמ"א בדרכי משה (שס 6פ 6) בביאורו הראשון [בביאור השני 
ביאר מה שהביא בהג"ה], וכתב על זה, אף על פי שאינה כדעת התוספות והפוסקים מכל מקום 
סברא נכונה היא. קטז. ובזה ביאר את הטעם שכתב הטור (עס) 'וטוב לאומרו בנחת שלא יזלזלו 
בברכת הטוב שמתוך כך יבינו שאינה מן התורה' והיינו שלא פסק לא כאביי ולא כרב אשי, משום 
שסבר שבזמננו שאין פועלים לא חוששים לזלזול, ולכך פסק שיענה בקול שהרי העונה אחר ברכותיו 
הרי זה משובח, אולם טוב לאומרה בנחת ולא בקול רם בכדי שלא יראה שמתכוין להודיע ששם 
נגמרו הברכות דאורייתא ויבואו לזלזל. | א. והביא בשם גורי האר"י שכשאדם בצרה טוב להזכיר 
זכויותיו כדי לעורר עליו רחמים. ב. וכדברי הפתח עינים לעיל. ג. אמנם עיין בשולחן ערוך 
(פו"ם פי' קמו) שמביא שתי שיטות אם צריך להיזהר מלהפסיק בין נטילה להמוציא או לא. ד. וכעין 


רכות מה: - מו. 


ביאורים רז 


סרני זירל נקרס קטינ סליך סקיי) שנחרכו שוקיו של רבי זירא מחמת שנתנו בו רבנן 
את עיניהם, וממילא יש לומר שהמעשה המובא בסוגייתנו שרבי זירא נחלש, 
היה מחמת אותו המעשה שנחרכו שוקיו ונפל למשכב, וכיון שראו רבנן 
שמחמתם נפל למשכב נצטערו מאד, ולזה נדר רבי אבהו סעודה באם יתרפא 
כדי לשמחם תחת צערם. עוד תירץ, על פי המבואר בגמרא (פונין פד:) שאף שרבי 
זירא לא היה מקבל מתנות מבני אדם משום 'שונא מתנות יחיה' (פפלי טו כ), 
מכל מקום כשהיו מזמינים אותו לסעודה היה מגיע משום שבכך היה מכבד 
את בעל הבית, וכיון שרבי זירא נהג להטיב עם המזמינים אותו כדי שלא יהיה 
להם שברון לב אם יסרב, נדר רבי אבהו סעודה לרפואתו. עוד תירץ, על פי 
דברי הגמרא (עיל כפ.) שכשרבי זירא נחלש היה יושב בפתח בית המדרש על 
מנת שיכבד את רבנן העוברים מלפניו במה שקם בפניהם ויקבל שכר, ולכך 
נדר רבי אבהו סעודה לכבד את רבנן על מנת שרבי זירא יבריא, בכדי להזכיר 
את זכותו שהיה רודף לכבדם יותר מכדי חיובו. 


כל הנידון בין האמוראים מי מהם יבעע את הפת נעשה קודם נטילת הידים 


אמר ליה לרבי זירא לישרי לן מר. כתב הקרבן נתנאל (ד"ס "ל 3'), שלא 

יתכן לפרש שהנידון בין האמוראים מי יבצע ויברך על הפת נעשה לאחר 

נטילת ידים, שהרי אסור להפסיק בין הנטילה לבציעהי, אלא בהכרח הוא נעשה 
קודם נטילת ידים. 


הטעם שהבוצע הוא מברך 


דאמר בוצע מברך. כתבו תוספות חכמי אנגליה ותוספות ר"י החסיד (ד"ס כופע) 
לבאר את הטעם שהבוצע מברך, משום שהוא כבוד ודרך ארץ שיגמור 
אחד את כל הברכות, ואם אחר יברך הוא יהיה בוש בדבר. 


הטעם שרבי זירא לא בירך את ברכת המזון 


לא סבר לה מר להא דרב הונא דמן בבל דאמר בוצע מברך. משמע 

מדברי הגמרא, שכיון שסבר רבי זירא שבוצע מברך לכך רבי אבהו בירך 
ולא רבי זירא. והקשה הקרבן נתנאל (ד"ס פ"ע 6), מדוע רבי זירא לא בירך, הלא 
אפילו לגבי רב קיימא לן כרבי יוחנן, ואם כן להלכה האורח צריך לברך. עוד 
הקשה, הלא כבר בתחילה השיב רבי זירא לרבי אבהו שאינו רוצה לבצוע מחמת 
דברי רבי יוחנן שבעל הבית בוצע הרי שסבר כרבי יוחנן, ומדוע לא סבר כמותו 
גם לגבי ברכת המזון שהאורח מברך. ותירץ, שאף שסבר בכל מקום כרבי יוחנן 
שהאורח מברך, מכל מקום סבר שבמעשה זה אינו חייב לברך את בעל הבית, 
מאחר שרבי אבהו קיבל עליו לעשות יום טוב לרבנן ומחויב לעשות סעודה 

לקיים נדרו, ואין זה ככל אורח שאוכל ממה שנעשה לצרכוד. 


אם בעל הבית יכול לכבד אדם גדול בבעיעת הפת 


בעל הבית בוצע ואורח מברך. מבואר בגמרא שעל בעל הבית מוטל לבצוע, 

אמנם נחלקו הראשונים אם יכול לכבד אדם גדול לבצוע או לא. א. שיטת 
רבינו חננאל (סו"ד גרפני"ס סי" קכד) והמהר"ם מרומנבורג (סו"ד כפסכ"ן קטן סוף סי סכנ 
ל"ס נענ), שבעל הבית הוא הבוצע בלבד ואפילו במקום שישנו אדם גדול, וכל 
מה שמבואר בגמרא ((קפן מ.) שהבוצע הוא פושט ידו תחלה ואם בא לחלוק 
כבוד לרבו או למי שגדול הימנו הרשות בידו, אין זה אלא כלפי לפשוט ידו 
לאכול תחילה ולא לענין הבציעה עצמה. ב. יש מהראשוניםה שנקטו, שבעל 

הבית יכול לכבד אדם גדול ממנו בבציעת הפתי. 


אם רב הונא ורבי יוחנן נחלקו אם אורח מברך או לא 


שם. כתבו הראשונים' ביישוב דברי רבי יוחנן ורב הונא", שלא נחלקו אלא כל 
אחד דיבר באופן אחר, רבי יוחנן שאמר בעל הבית בוצע ואורח מברך 
דיבר באופן שבעל הבית מיסב עמהם ולכן הוא הבוצע אך האורח מברך, ורב 
הונא שאמר בוצע מברך דיבר באופן שבעל הבית לא מיסב עמהם וממילא 
הגדול בוצע והוא גם מברך. ואף הרמב"ם (ככופ פ"ז ס"ג) כתב, שבעל הבית בוצע 
ואורח מברך ואם כולם בעלי הבית הגדול בוצע והוא מברך. וביאר הכסף משנה, 
שהרמב"ם כתב כך ליישב את דברי שתי הלשונות וכדברי התוספותל. 


מה שכתב המגן אברהם (ס" ל סק"נ), שאם משלם לבעל הבית דמי מזונו אינו צריך לברכו. 
ה. תוספות חכמי אנגליה (ל"ה 0"6, תוספות רבי יהודה החסיד ותוספות הרא"ש (ל"ה כעל - סכפפון) 
על פי תירוצם השני. | ו נחלקו האחרונים היאך נוהגים בזמננו להלכה, הדברי חמודות (לופ כנ) 
והמגן אברהם (פ" קסו פ"ק ) כתבו שנוהגים לחלוק כבוד לגדול גם אם יש בעל הבית, משום שלא 
נוהגים לחלוק מהפרוסה שתספיק לכל הסעודה ואין את הטעם בכדי שיתן בעין יפה. אמנם השער 
הציון (טס פֿות סג) הביא את דעת המאמר מרדכי והבגדי ישע שגם היום מוטל על בעל הבית לבצוע. 
ז. תוספות (ד"ס 6), תוספות ר"י החסיד (ד"ס נענ), המרדכי (רמו קסג) ותוספות הרא"ש (ל"ס פוכס). 
ח. אמנם הגירסא בתוספות ובמרדכי היא שיש ליישב 'הני תרי לישני דרבי יוחנן' ובפשטות משמע 
שבא ליישב שתי לשונות ברבי יוחנן עצמו, ואמנם ראה במהרש"א (נתוסי עס שבסוף דבריו ביאר 
שאכן יש שתי לשונות ברבי יוחנן, אך בתחילת דבריו הביא גירסא דרבי יוחנן מיירי וכו' והיינו 
שרבי יוחנן מוסב על למטה ולא על למעלה, וזהו תחילת הביאור שרבי יוחנן דיבר באופן כזה 
וכו' [וכן ביאר היצחק ירנן (על סרמנ"ס, כרכות פיז ס")]. ‏ ט. וכתב הבן ידיד (על סרמנ"ס פס), שאין 


אוצר הח 


טתן 


רח ילקוט 


אולם הקשו האחרונים', הלא מדברי הגמרא משמע שרבי יוחנן ורב הונא 

חולקים, שהרי רבי זירא סירב לברך מחמת דברי רב הונא שעל הבוצע 
לברך, הגם שכאן רבי אבהו היסב עמהם שהוא בעל הבית ואם כן היה עליהם 
לנהוג כדברי רבי יוחנן שבעל הבית בוצע ואורח מברך, אלא משמע שרב הונא 
חולק וסובר שאף במקום שיש בעל הבית הבוצע הוא המברך, ואף הגמרא 
ממשיכה שרבי אבהו שאמר לרבי זירא לברך זהו משום שסובר כרבי יוחנן 
שהאורח מברך, אם כן משמע שרבי זירא סבר כרב הונא ורבי אבהו סבר כרבי 

יוחנן. 

אמנם הצל"ח (כתוס' ד"ס (6) והמרכבת המשנה (פנפנלכי, נרמנ"ס שס) הוכיחו מדברי 

הגמרא שאין לומר שרבי יוחנן ורב הונא חולקים, כיון שאם הם חולקים 
כיצד הוכיח רבי זירא לרבי אבהו מדברי רב הונא הרי רבי יוחנן אומר להיפך, 
ואם במחלוקת רב ורבי יוחנן הכלל הוא שהלכה כרבי יוחנן'*, ודאי שאם רבי 
יוחנן חולק על רב הונא שהוא תלמידו של רב הלכה כמותו, ובהכרח שאינם 

חולקים ולכך הוכיח לו מדברי רב הונא. 


ביאור דברי הגמרא לשיטת הראשונים שרב הונא ורבי יוחנן לא נחלקו אם אורח 
מברך 


בביאור דברי הגמרא לשיטת ראשונים זו מצינו כמה ביאורים: 
א. המעשה רוקח (נלמנ"ס פס) ביאר, שאכן רבי יוחנן ורב הונא לא חולקים, 
ולמעשה רבי זירא בירך לבסוף שהרי הוא האורח ועליו לברך לכל הדעות, 
ומה שסירב בתחילה והביא את דברי רב הונא עשה זאת רק משום דרך ארץ'. 
ב. הראשון לציון (ד"ס () ביאר, שאף שלאחר שנודעו לנו דברי רבי יוחנן ורב 
הונא בודאי שיש לומר שלא חולקים, אך רבי זירא ורבי אבהו לא שמעו 
את"3%רי רבי יוחנן בשם רשב"י שאורח מברך, ומה שהגמרא אומרת שסבר 
כרבי יוחנן אין זה משום ששמע דבריו וסבר כמותו אלא שמסברת עצמו סבר 
כפי דברי רבי יוחנן, ולכן כשרבי זירא סירב לברך משום דברי רב הונא שהבוצע 
מברך רבי אבהו קיבל את דבריו ולא דחה אותו מדברי רבי יוחנן, כיון שלא 
שמע אותם ולא רצה לחלוק מסברת עצמו. 
ג. המכתם לדוד (נרמנ"ס פס) ביאר סוגיית הגמרא, על פי דברי הרשב"א (ל'"ס פיסו) 
שרבי אבהו החשיב את רבי זירא כבעל הבית בסעודה זו מפני שנעשתה 
לכבודו, ולכן בתחילה אמר רבי אבהו לרבי זירא לבצוע אך רבי זירא סירב, 
וחשב רבי אבהו שרבי זירא מסרב מפני שמחשיב את עצמו לאורח ולא לבעל 
הבית ולכן כשהגיע העת לברך כיבדו בברכה שהרי אורח מברך, אמנם רבי זירא 
סירב כיון שהחשיב את עצמו לבעל הבית אלא שסבר ששניהם בעלי הבית גם 
הוא שמחמתו הסעודה וגם רבי אבהו שהוא בעל הסעודה, ולכן בתחילה סירב 
לבצוע כי כיון ששניהם בעלי הבית הבציעה צריכה להיות בגדול ורבי זירא 
החשיב את רבי אבהו לגדול, ואף עתה בברכה סבר שרבי אבהו צריך לברך 
כדברי רב הונא שהבוצע מברך, אמנם רבי אבהו חשב שרבי זירא מסרב מפני 
שמחשיב עצמו לאורח ולכן אמר לו לברך כדברי רבי יוחנן שאורח מברך". 
ד. היצחק ירנן (כרמנ"ס פס) ביאר, שרבי יוחנן ורב הונא חולקים וכפי שמשמע 
בגמרא, ומה שכתבו הראשונים שלא נחלקו אין זה ביאור בדברי הגמרא, 
אלא באו לתמוה על רבי זירא ורבי אבהו מדוע עשו מחלוקת בין רבי יוחנן 
לרב הונא הרי אפשר ליישב דבריהם שלא יחלקו, ודייק זאת מדברי התוספות 
'מיהו יש ליישב' משמע שאף שהגמרא לא למדה כך מכל מקום יש ליישב כך. 


הטעם שרבי אבהו ביקש מרבי זירא לבעוע על הפת 


שם. הקשו הראשונים, מאחר שסבר רבי אבהו שעל בעל הבית לבצוע, מדוע 
כיבד את רבי זירא לבצוע על הפת. מצינו בזה כמה תירוצים: 


הבדל אם כולם אורחים ואין שם בעל הבית כדברי התוספות או שכולם בעלי הבית כדברי הרמב"ם, 
ושניהם לדבר אחד נתכוונו. ואף הראש יוסף (ל"ס וֿיסו) כתב כך, והוסיף עוד אופן (על פי סדרכי משס סי 
כ פופ 6 אם בעל הבית כיבד לאורח אחר שיבצע [וכפי השיטות לעיל שבעל הבית יכול לכבד אחר 
בבציעה] שאז הדין שהבוצע יברך כדברי רב הונא, אלא ששוב הסתפק בדבר, עיי"ש בדבריו. 
י. מהרש"א טסו, מרכבת המשנה (פפלײ), יצחק ירנן ומכתם לדוד (נרמנ"ס זס). יא. כמבואר בגמרא 
בביצה (ה). יב. והוכיח כדבריו מכך שהגמרא לא אמרה שרבי אבהו בירך [כפי שאמרה בבציעה]. 
ועוד, שמיד בסמוך מבארת הגמרא את ברכת האורח. יג. וכתב עוד שאפשר שרבי אבהו הבין 
את סברת רבי זירא, אך לא רצה להראות לרבי זירא שהבין שהוא מחשיבו ליותר גדול ממנו. ועוד 
ביאר, שמכאן הוא מקור הרמב"ם לדין זה שאם כולם בעלי הבית הגדול מברך והוא הבוצע, שזהו 
ממש הדין העולה מדברי הגמרא. ‏ יד. תוספות ר"י החסיד (ל"ס נעל סניפ - סהועון), הרשב"א (ל"ס 
ופֿיסו), תוספות הרא"ש (ד"ס כענ) והריטב"א (ל"ס ויסו). = טו, וכתם הראש יוסף (ד"ס ויסו) לדייק מדברי 
ראשונים אלו, שאין ראוי לבעל הבית לכבד אחר בבציעה, והטעם משום שנראה ככילי. 
טז. תוספות רבי יהודה (ד"ס כעל סניפ - סכפון), תוספות חכמי אנגליה (ד"ס "נ) ותוספות הרא"ש (ד"ס 
נע6. = יז. וראה במגן אברהם (פ" קסו פ"ק ₪ שהוכיח מסוגייתנו, שאף שמוטל על בעל הבית לבצוע 
מכל מקום נהגו לחלוק כבוד לגדול שהוא יבצע על הפת, כפי שרבי אבהו כיבד את רבי זירא אף 
שהוא היה בעל הבית. וראה בהערה לעיל טעמו בזה. יח. על פי הגנזי יוסף (נמוסי ל"ה 6). אולם 
כתב, שמכל מקום מבואר בדבריהם לא כמו שפסק השולחן ערוך (פו"ם סי קסו סי"ל), שבעל הבית 
מברך אף במקום שישנו גדול ממנו. אמנם כתב הגנזי יוסף, שמדברי המחצית השקל נראה שהבין 
בדברי המהרש"א שאין זה מעיקר הדין אלא הוא מדרך כבוד. יט. ובזה ביאר את הטעם שרק 


ברכות מו. 


ביאורים 


א. יש מהראשונים'ז שתירצו, שכיון שסעודה זו נעשתה לכבודו של רבי זירא 
נחשב הוא לבעל הבית, ולכך כיבדו רבי אבהוטי. 
ב. יש מהראשונים"' שתירצו עוד, שאף שמעיקר הדין מוטל על בעל הבית 
לבצוע על הפת, מכל מקום רצה רבי אבהו לכבדו ולכך ביקש מרבי זירא 
לבצוע". 
ג. המהרש"א (נפוס' ד"ס )" בדעת התוספות תירץ, שהבציעה מוטלת על בעל 
הבית רק במקום שאין במסובים גדול הימנו, אולם במקום שיש גדול הימנו 
הגדול בוצע, וכיון שסבר רבי אבהו מתוך ענוותנותו שרבי זירא גדול ממנו לכך 
בקשו לבצוע, ולזה השיבו רבי זירא, שאדרבה הוא הגדול ועליו כבעל הבית 
לבצוע כמבואר בדברי רבי יוחנן. 
ד. האמרי נועם (ל"ס ויסו) ביאר, שרבי זירא ששמע את דינו של רבי יוחנן 
שבעל הבית בוצע ללא שום טעם, סבר שהיא הלכה קבועה שאין לשנותה 
ולכך טען לפני רבי אבהו שאינו יכול להתכבד ולבצוע שהרי הלכה היא שבעל 
הבית בוצע, ולזה ביארה הגמרא שסבר רבי אבהו שבעל הבית בוצע בכדי 
שיבצע בעין יפה וממילא היא אינה הלכה פסוקה אלא אורחא דמילתא בלבד 
ואינו חייב לבצוע בעין יפה, ולכך בעל הבית יכול לכבד בזה את חבירו, וכן 
בברכת המזון מאחר שהטעם שהאורח מברך הוא בכדי שיברך לבעל הבית, 
ממילא אם בעל הבית רצה לוותר על ברכה זו יכול ליתנה לאחר או לברך 
בעצמו". 
ה. האהל משה (דיס 5 תירץ, שאף שסבר רבי אבהו כרבי יוחנן שבעל הבית 
בוצע, מכל מקום בתחילה רצה לחלוק כבוד לרבי זירא שהגיע מבבל, ולכן 
כיבדו בבציעה כדי שיוכל אחר כך לברך כדברי רב הונא שהוא מבבל שבוצע 
מברך, אולם כשתמה בפניו רבי זירא על שאינו סובר כרבי יוחנן שבעל הבית 
בוצע סבר שרבי זירא סובר כרבי יוחנן בכל דיניו וחולק על רב הונא, ולכן 
בקשו לברך אף שלא בצע וכדעת רבי יוחנן שאורח מברך, ולזה תמה בפניו 
רבי זירא על שלא סבר כרב הונא שהוא מבבל כמותו. 


שיעור הפרוסה שעל בעל הבית לבצוע 


בעל הבית בוצע כדי שיבצע בעין יפה. כתב הרמב"ם (נככופ פ"ז ס"ג) 'ואינו 

בוצע לא פרוסה קטנה מפני שהוא נראה כצר עין, ולא פרוסה גדולה יותר 

מכביצה מפני שנראה כרעבתן'. וביאר הבית יוסף (פו"ס סי" קסו ד"ס ופיעור) שמקור 

דברי הרמב"ם הוא מהמבואר בסוגייתנו שבעל הבית בוצע כדי שיבצע בעין 

יפה, הרי שאם פורס פרוסה קטנה אין זו עין יפה. וכתב חלבוש (פס), ששיעור 
פרוסה קטנה הוא פרוסה הפחותה מכזיתל. 


אורח מברך אף אם בעל הבית גדול הימנו 


ואורח מברך כדי שיברך בעל הבית. כתבו הראשונים?*, שאורח מברך ברכת 
האורח אף במקום שבעל הבית גדול ממנו. 


אם הרשות ביד בעל הבית לומר שאינו רוצה שיברכוהו 


שם. נחלקו הראשונים אם יכול בעל הבית להעביר ברכה זו מהאורח או לא: 
א. יש מהראשונים?ג שנקטו, שרק באופן שבעל הבית גדול מהאורח בתורה 
ויראת שמים, יכול לומר שאינו נוח לו שיברכוהו ומעדיף לברך בעצמוכג. 
ב. יש מהראשונים?ז שנקטו, שבכל אופן שבעל הבית אומר שאינו נוח לו 

שיברכוהו ומעדיף לברך בעצמו הרשות בידו. ודייקו זאת הראב"ד והשיטה 
מקובצת מדברי הגמרא, שכיון שכל הטעם שהאורח מברך הוא משום ברכת 
בעל הבית, ממילא באופן שמעדיף לברך בעצמו הרשות בידולל. 


כשביארה הגמרא את טעמו של רבי אבהו כתבה שבעל הבית בוצע בכדי שיבצע בעין יפה והאורח 
מברך בכדי שיברך את בעל הבית, שכן רק לאחר שלמד את טעם הדין כפי שביארו רבי יוחנן סבר 
לכבד את רבי זירא בבציעה וכירך ברכת המזון בעצמו כפי דברי רבי זירא. כ. אמנם הבית יוסף 
הביא שבירושלמי (נככופ פ"ו ס") נחלקו רבי חננא ורבי מנא בשיעור בציעת הפת, אם הוא כזית או 
פחות מכזית. | כא. הראבי"ה (פ" קסי), תוספות חכמי אנגליה (ד"ס פורפ), המהר"ם מרוטנבורג (סו"ד 
כפסנ"ן קטן סי" פכנ), תוספות ר"י החסיד (ד"ס קוכת), תלמידי רבינו יונה (ל"ס וסורת), תוספות הרא"ש (ד"ס 
ענ) ונימוקי יוסף (ד"ס ופורת). ‏ כב. הראבי"ה (פ" קכל), רבני צרפת (הו"ל נתנמידי ככיט יוגס ל"ס ולוכס), 
תוספות חכמי אנגליה (ל"ס פונפ), תוספות ר"י החסיד (ד"ס פונפ), והמהר"ם מרוטנבורג (סו"ד נתפנ"ן קטן 
סי" סכנ). ‏ כג. הוסיפו רבני צרפת, שכל דין הגמרא שהאורח מברך נאמר באופן שהוא בן תורה 
וירא שמים. | כד. הרא ם"ד (סו"ד נספר סמפורות ד"ס נענ), הרא"ש (סי יפֿ), הטור (פו"פ סי ר) ונימוקי יוסף 
(ד"ס ופורת). וכן כתב השיטה מקובצת (ד"ס ופיסו). וכן פסק השולחן ערוך (פו"פ סי כ ק"פ), וביאר המשנה 
ברורה (פק"י) שהוא משום שתקנה זו נתקנה לטובתו. | כה. וכתב עוד הנימוקי יוסף, שיכול בעל 
הבית ליתן רשות לברך למי שירצה אף אם יש שם אדם גדול יותר מן המברך. אמנם להלכה נסתפק 
הביאור הלכה (פ" כ ק" דייס ופס), אם בעל הבית יכול להעבירו מהאורח רק במקום שאין שם אדם 
גדול, או גם במקום שישנו גדול. והסיק, שכדי לברך בעצמו יכול בעל הבית להעביר הברכה מהאורח 
גם במקום שיש גדול, שהרי בדברי השולחן ערוך (שס) מבואר שמעלת האורח עדיפה על מעלת 
גדול, ואף על פי כן פסק שיכול להעבירו מהאורח ולברך בעצמו, ולפיכך כל שכן שיכול להעבירו 
מגדול ולברך בעצמו, אולם לאחר מסתבר שאינו יכול להעביר, ומה שנפסק בשולחן ערוך שיכול 
להעבירו למי שירצה הוא באופן שאין שם גדול אלא כולם שוים. 


ילקוט 


ג. בספר המאורות (ל"ס נע) והמאירי (ל"ס עלס נקטו, שרק באופן שבעל הבית 
אינו יודע לבדוק אם אורח זה הגון או לא, הרשות בידו לברך בעצמו, ולא 
זו בלבד אלא יפה הוא עושה. 


בזמן הזה כל אחד מהאורחים מברך ברכת האורח 


שם. כתב הערוך השולחן (פו"ס סי כ ס"ג), שבזמן הזה שכל אחד מברך את 
ברכת המזון לעצמו, כל אורח מחויב לברך ברכה זו ואף שלא כיבדו בעל 
הבית בברכת הזימון. 


ברכת האורה אינה ברכה בפני עצמה אלא חלק מברכת הטוב והמטיב 


שם. כתב הרמב"ם (ככופ פ"נ ה"ז) 'ברכה רביעית צריך להזכיר בה שלש מלכיות, 

וכשמברך האורח אצל בעל הבית מוסיף בה ברכה לבעל הבית, כיצד אומר 
יהי רצון שלא יבוש בעל הבית בעולם הזה ולא יכלם לעולם הבא וכו', ויש 
לו רשות להוסיף בברכת בעל הבית ולהאריך בה'. ודייק האבן האזל (פס) ממה 
שכתב 'מוסיף בה ברכה לבעל הבית', שברכת האורח היא חלק מברכת הטוב 
והמטיב ואינה ברכה בפני עצמה. וכתב עוד, שכיון שכתב הרמב"ם ויש לו 
רשות להוסיף בברכת בעל הבית ולהאריך בה', נמצינו למדים שכל ברכות 
הרחמן שנהוג לומר בברכת המזון, אילו יאמרם לאחר ברכת האורח, יהיו חלק 
מברכת הטוב והמטיב, ולפי זה אי אפשר לענות אמן לאחר שאמר 'אל יחסרנוי. 


הטעם שפירש רש"י שנכסיו היינו קרקעותיו 


ויהיו נפפיו ונכסינו מוצלחים וקרובים לעיר. פירש רש"י (לי= נכקיו); שנכסיו 

היינו קרקעות. וכתב המהר"ם בנעט (נכש"י פס), שאף שבכל מקום משמעות 

נכסים היא גם מטלטלין שהרי הם נקראים נכסים שאין להם אחריות, מכל מקום 

הוכרח רש"י לפרש שכוונת הגמרא לקרקעות מאחר שמברך שיהיו קרובים לעיר, 

ואם כוונתו למטלטלין למה לא יברך שיהיו בתוך העיר ובתוך ביתו, ובהכרח 
שכאן נכסיו הכוונה רק לקרקעותכי. 


ביאור הברכה בנכסים הקרובים לעיר 


שם. פירש רש"י (ד"ה קכוניס) שמעלת הנכסים הקרובים לעיר היא במה שיכול 

בעל הבית לראותן תמיד ולדעת מה הן צריכין. אמנם בבבא מציעא קז 

ד"ס קמוכין) פירש רש"י, שמעלת הנכסים הקרובים היא במה שאינו צריך לטרוח 

להכניס את הפירות אל העיר. וכתב הבן יהוידע (ד"ס מונסיס), שאף שיש מעלות 

בנכסים הקרובים לעיר, מכל מקום יש בהם חסרון מחמת העינא בישא שנותנים 

בהם העוברים ושבים, ולזה מברכים את בעל הבית בברכה זו, שנכסים אלו 
יהיו מוצלחים אף שהם קרובים לעיר. 


הטעם שמברך האורח בברכת המזון על החטא 


שום דבר הרהור חטא ועבירה ועון. כתב בסידור בית יעקב (עפוד עו), שהטעם 
שמברך האורח שבעל הבית לא יחטא הוא משום שמחמת האכילה ושתיה 
אפשר לבוא לידי חטא כמו שכתוב (פמות 3 ואג העם לאכל ושתו ויקומו 


לצחק', ומעתה יש לחשוש שתצא תקלה מחמת אורח זה שעשו סעודה עבורו 
ותהפך הברכה לקללה, לזה מברך שלא תצא תקלה זו. 


ביאור נידון הגמרא עד היכן ברכת זימון על פי שיטת רש"י 


עד היכן ברכת הזמון רב נחמן אמר עד נברך ורב ששת אמר עד הזן. 

נחלקו הראשונים בביאור נידון הגמרא, רש"י (ל"ס עד) ותוספות חכמי אנגליה 
(ד"ס כנ) ביארו, שהסתפקה הגמרא עד היכן היא ברכת הזימון שנאמרת דווקא 
בשלשה אבל יחיד או שנים שאין ביניהם זימון לא אומרים אותה?', רב נחמן 


כו. ובזה ביאר מה שרש"י החליף את הדיבורים, והיינו שרש"י הביא קודם ד"ה 'קרובים לעירי 
ואח"כ ד"ה עכסיו' אף שבגמרא כתוב קודם נכסיו, והטעם משום שזו הראיה שנכסיו הכוונה 
לקרקעותיו שהרי מברכו שיהיו קרובים לעיר. | כז. וכן מבואר גם בדברי רש"י להלן (עיצ ד"ס 
(מקוס). וכתב הצל"ח (ד"ס עה), שאף הרמב"ם ביאר את הסוגיא כשיטת רש"י, שהרי לא הביא 
להלכה כלל שברכת המזון יכולה להתחלק לשנים או שלשה בני אדם, ואילו היה מפרש את 
דברי הברייתות בסוגייתנו להלן כפי שפירשו הרי"ף ותוספות (ד"ס ומפן) [הובאו להלן בענין 'ביאורי 
הראשונים בדברי הברייתות 'שנים ושלשה' 'שלשה וארבעה'] מדוע לא הביא זאת להלכה, הלא 
אין דרכו להשמיט דין המובא בגמרא, ומאידך מצינו שהביא להלכה (נכספ פ"ג ה") את מנין 
הברכות בברכת המזון ביחיד, וכן את מנין הברכות בשלשה (שס פ"ס ס"ג), ומאחר שביאר את 
הברייתות המובאות בגמרא כרש"י, בהכרח שאף פירש את מחלוקת רב נחמן ורב ששת כרש"י, 
שהרי הגמרא הביאה את דברי הברייתות על מחלוקתם, אמנם פסק הרמב"ם להלכה (עס פ"ס ה"ג) 
שברכת הזימון היא עד לאחר שאומר המזמן נברך, משום שפסק כרב נחמן ואף שקיי"ל כרב 
ששת באיסורי, משום שרב ששת הוכרח להעמיד את דברי הברייתא להלן כמאן דאמר שברכת 
הטוב והמטיב מדאורייתא שהוא לא כהלכה. ‏ כח. אמנם כתב הצל"ח (ד"ס עח, שאף רש"י 
מודה שלשיטת רב ששת יחיד אינו מתחיל לברך 'נודה לך' אלא מתחיל ומברך 'בא"י אמ"ה 
שהנחלת לאבותינו ארץ חמדה טובה' וכו', והביא ראיה ממה שהגמרא הסתפקה 'עד היכן ברכת 
הזימון' ולא הסתפקה מהיכן מתחיל ברכת המזון רב נחמן אמר מ'כרוך אתה' ורב ששת אמר 
מ'נודה לך', ובהכרח, שאף לשיטת רב ששת פותח ב'ברוך אתה'. עוד הוכיח זאת, ממה שהקשו 


ברכות מו. 


ביאורים רט 


אמר שברכת הזימון היא רק עד לאחר שאומר המזמן נברך, ולכך את ברכת 
הזן שאינה מברכת הזימון אף היחיד מברך. אולם רב ששת סבר, שברכת הזימון 
היא עד לאחר ברכת הז!ן ולכך רק בשלשה מברכים ברכת הזן, אבל במקום 
שאין זימון כגון יחיד או שנים לא מברכים את ברכת הזןכח. אולם מצינו על 
ביאור זה כמה קושיות: 
א. הראשוניםיט הקשו, כיצד סבר רב ששת שיחיד אינו מברך ברכת הזן הלא 
חיובה מדאורייתא. ותירץ הב"ח (פו"ת סי כ סק"ג), שכל דברי רש"י ששנים 
לא אומרים את ברכת הזימון נאמרו רק לשיטת רב נחמן שברכת הזימון היא 
עד נברך?, אולם לשיטת רב ששת שברכת הזימון היא עד לאחר ברכת הזן אף 
שנים מברכים ברכה זולי. 
הפני יהושע (ד"ס עד) והמהר"ם בנעט (נתוק' ד"ס עד, לד דנרכת) תירצו, שאין קושיא 
זו קשה אלא אם נוקטים שמן התורה עיקר ברכת המזון הוא שיברך שלש 
ברכות גמורות נפרדות זו מזולג, אולם רש"י סבר שמדאורייתא אינו חייב לברך 
שלש ברכות נפרדות אלא די בברכה אחת, הכוללת הודיה על המזון שאכל, על 
נחלת הארץ, ועל ירושלים, וחז"ל תיקנו שיאמר כל דבר בברכה בפני עצמה, 
ולכך יש לומר שלדידן שאנו מסיימים 'על הארץ ועל המזון' ואנו כוללים בברכת 
הארץ את ברכת המזון במה שאומרים 'על חיים ומזון שאתה זן ומפרנס אותנו', 
יוצא ידי חובתו מדאורייתא אף אם לא בירך ברכת הזן בפני עצמהלג. אמנם 
בביאור הטעם שכשיש זימון מברך את ברכת הזן נחלקו דרכיהם, הפני יהושע 
ביאר, שסבר רב ששת שרק בשלשה שחייבים בברכת זימון חייבים לברך את 
ברכת הזן מעיקר דין דאורייתא, מפני שלמדים מפשטות הפסוק (לנריס מ י) 'וברכת 
את ה' אלהיך' שחייב לברך את ברכת הזן על ידי זימוןיי. אמנם המהר"ם בנעט 
ביאר, שחיובם הוא רק מתקנת חז"ל, שכל תקנת חז"ל שיברכו את ברכת הזן 
בפני עצמה היא רק בשלשה שמזמנין ואומר עברך' וחותמים ברוך אתה ה' הזן 
את הכללה. 
ב. התוספות ותוספות הרא"ש (ד'"ס עד) הקשו עוד, הלא הגמרא (נקפן מפ:) דורשת 
מהפסוק (לנריס 5 י) 'וברכת' זו ברכת הזן, 'אלהיך' זו ברכת הזימון, הרי 
שברכת הזן אינה חלק מברכת הזימון, ואיך סבר רב ששת שהיא חלק מברכת 
הזימון. ותירצו בתוספות חכמי אנגליה, שפסוק זה אינו אלא אסמכתא בעלמא. 
והפני יהושע תירץ, שאדרבה מפסוק זה מוכח כשיטת רש"י, שכיון שלא רמזה 
התורה בפסוק זה לא את ברכת הזן ולא את ברכת הזימון מוכח שהכל דבר 
אחד הוא, ועיקר כוונת התורה לומר שיברך את ברכת הזן על ידי זימון. 
ג. עוד הקשו, הלא הלכה כרב ששת באיסוריםלי, ואם כן להלכה צריך להיות 
שברכת הזימון כוללת את ברכת הזן ויש בברכת המזון רק שתי ברכות, ואילו 
בכל מקום נוקטים שברכת המזון היא שלש ברכות. ותירצו הפני יהושע (ל"ס 
עד) והמהר"ם בנעט (צמוס' ד"ס עד, נE"ד‏ 6ומר), שבכל מקום שנוקטים שיש בברכת 
המזון שלש ברכות אינו בהכרח שברכת הזן בכללם, אלא נחלקו רב נחמן ורב 
ששת מה הם שלשת הברכות, רב נחמן סבר שברכת הזן נכללת בשלשת הברכות 
וברכת הטוב והמטיב שאינה מדאורייתא לא נכללת, ואילו רב ששת סבר שברכת 
הזן אינה נחשבת במנין שלשת הברכות מפני שאין אומרים אותה אלא בשלשה, 
אבל ברכת הטוב והמטיב נכללת ואף למ"ד שחיובה מדרבנן בלבד. עוד תירץ 
הפני יהושע (שס), שאף רש"י נוקט למעשה שיחיד מברך את ברכת הזן, כיון 
שלאחר שתיקנו חכמים שמטבע של ברכת המזון הוא בשלש ברכות נפרדותל, 
אף היחיד מברך את שלשת הברכות נפרדות, שהרי תמוה לומר שרש"י עצמו 
לא היה מברך ברכת הזן, וכל מה שכתב שאין ברכת הזן בשנים לא היתה 
כוונתו אלא לפרש את עיקר מצות זימון מן התורה, שלשיטת רב ששת ברכת 
הזן היא בכלל ברכת הזימון ושנים אין מברכים אותה. ובמהר"ם בנעט תירץ 
עוד על פי מה שביאר לעיל שודאי יש מדאורייתא חיוב לברך על שלשה דברים, 
ולכן נקרא בכל מקום שלש ברכות אף שלמעשה אומרם רק בשתים. 


הרשב"א והמאירי על שיטת רש"י שכיון שיחיד אינו מברך את ברכת הזן נמצא שפעמים ברכת 
הארץ אינה סמוכה לחברתה ולכך היה לה לפתוח ב'ברוך' אף בשלשה, ולא הקשו על יחיד 
עצמו היאך מברך ברכה זו ללא שפותח בברוך, הרי שנקטו שיחיד ודאי פותח ברכה זו ב'ברוך.. 
כט. תוספות (ד"ס על), תלמידי רבינו יונה (ד"ס 655), הרשב"א (ד"ס עד) והמאירי (ד"ס נככס). וכן 
הקשה הרשב"ץ (ל"ה עח. | ל. וכתב, שסבר רש"י שמילים אלו 'עד היכן ברכת הזימון' הם 
מדברי רב נחמן, וכך אמר 'עד היכן ברכת הזימון עד נברך'. לא. אמנם יש להעיר, מהמבואר 
בדברי רש"י (ל"ס דקסנכ) לשיטת רב ששת, ששנים אינם מברכים אלא את ברכת הארץ ובונה 
ירושלים. וראה במעון הברכות (ננטי ל"ה עד) שהקשה מדברי רשיי להלן (ע"כ ד"ס מור, ד"ס (מקוס) 
שמשמע שדיבר גם בשיטת רב ששת. לב. כפי שנקטו תוספות (על טוז. ל"ס ותס). ‏ לג. במרומי 
שדה (ד'ס ₪ תירץ באופן אחר, שיחיד מתחיל ברכת הזן ולא חותם אלא ממשיך נודה לך' 
וכו', ותירץ בזה כל הקושיות על רש"י. הובאו דבריו להלן בסוף הקושיות. ‏ לד. בהמשך 
יבואר בשם הפני יהושע, כיצד למד שבדרשה זו נאמר שברכת הזן היא דווקא על ידי זימון. 
לה. אמנם כתב המהר"ם בנעט, שאף היחיד אם רוצה לחייב את עצמו בברכת הזן קודם שבירך 
את ברכת הארץ וכלל בה ברכה על המזון, רשאי. ועל פי זה יישב בסמוך את קושיית התוספות, 
עיין להלן. ‏ לו. עיין בתוספות בעירובין (2. ד"ה ככ שפת) וברא"ש (סכס פ"ד ס"פ). ‏ לז. אמנם 
ראה בפני יהושע (נהען ע"נ ד"ה (סכן) שהוכיח בדעת רש"י, שאף מדרבנן אינו חייב לברך את ברכת 
הזן בנפרד אלא הוא רשות, וכגון באופן שהוא טרוד, או כגון שהוא בור ואינו יודע לברך את 
ברכת: הזן: 


רי ילקום 


ד. עוד הקשול" על פי הכלל שהלכה כרב ששת באיסורים, מדוע אנו נוהגים 
שכל יחיד מברך את ברכת הזן, הרי לשיטת רב ששת ברכת הזן היא רק 
בשלשה. אמנם לביאור הפני יהושע לעיל שאחר שתיקנו חכמים מטבע של 
ברכת המזון לא חילקו בין יחיד לרבים, מבואר שכעת יש חיוב גם על יחיד 
בברכת הזן. וכן לביאור המהר"ם בנעט לעיל שכיון שמדאורייתא עליו לברך 
על המזון אלא שכולל הודאה זו בברכת הארץ, אמנם כל עוד ולא בירך ברכת 
הארץ הרי הוא מחויב מדאורייתא להודות על המזון ויכול לברך על המזון 
בברכה נפרדת, לכן כל יחיד מברך את כל ברכת המזוןלט. 
ה. הרשב"א (ד"ס עד) והמאירי (ל"ס כנכת) הקשו עוד, הלא כל מה שברכת הזן 
פותחת בברוך הוא מפני שיחיד אינו אומר נברך ולכך ברכת הזן היא ברכה 
בפני עצמה ללא סמיכות לברכה אחרת, אולם לשיטת רש"י שיחיד אינו מברך 
ברכת הזן, נמצא שברכת הזן אינה ברכה בפני עצמה ואינה צריכה לפתוח 
בברוך. ועוד הקשו לפי זה, מדוע ברכת הארץ לא פותחת בברוך שהרי ביחיד 
ברכת הארץ אינה סמוכה לחברתה, וכל ברכה שלפעמים אינה סמוכה לחברתה 
נהגו בה כמנהג הברכות שאינן סמוכות לעולם והיה עליה לפתוח בברוך, ולא 
מצינו מחלוקת בנידון זה כלל. 
ותירץ המרומי שרה (ד"ס רנ), שאין כוונת רשיי לומר שיהיד אינו מבון יברפת 
הזן כלל, אלא כוונתו לומר שיחיד פותח בברכת הזן ואינו מסיימה 
בברכה אלא כולל עמה את ברכת הארץ, אולם שלשה מסיימים את ברכת הזן 
בברכה ועד כאן היא ברכת הזימון. אמנם לפי מה שביארו הפני יהושע והמהר"ם 
בנעט שאף לרב ששת יחיד מברך ברכת הזן, שיטת רש"י מבוארת היטב ואין 
מקום לקושיות אלו. 


ביאור נידון הגמרא עד היכן ברכת הזימון על פי שיטת שאר הראשונים 


יש מהראשונים" שביארו, שנידון הגמרא הוא כלפי דין צירוף לזימון, שכיון 

שבשעה שמזמנים צריכים להיות שלשה אנשים דנה הגמרא עד להיכן היא 
ברכת הזימון, רב נחמן סובר שברכת הזימון היא עד לאחר שאומר המזמן 'נברך' 
ועונים לו ברוך שאכלנו וכו', שזהו עיקר הזימון5* והיא ברכה חשובה בפני 
עצמה, אולם רב ששת סובר שברכת הזימון היא עד לאחר ברכת הזן, ואין 
הכוונה שברכת הזן היא בכלל הזימון שהרי גם היחיד מברך ברכת הזן, אלא 
רק לענין הצירוף שצריכים להיות השלשה ביחד, שכיון שבעיקר הזימון שאומר 
'נברך' אין בו ברכהמג, הצריכו אותם להצטרף גם בברכת הזן!י. אמנם מצינו 

בדבריהם כמה ביאורים, כלפי איזה דין הסתפקה הגמרא: 


lige P01enNהN‎ 


א. הרי"ף והרשב"א (ד"ס עד) פירשומז, שנידון הגמרא הוא במקום ששלשה ישבו 

לאכול כאחד והוצרך אחד מהם לצאת, ולזה הסתפקה הגמרא עד מתי חייב 

לשבת עמםמ", רב נחמן נקט שעליו להמתין עד לאחר ברכת נברך, אולם רב 
ששת נקט שעליו להמתין עד לאחר שיברכו את ברכת הזן. 


לח. תוספות, תוספות הרא"ש והאור זרוע (סי ק .)5‏ לט. וכתב, שאינה נחשבת לברכה לבטלה 
אף שאחר כך יזכיר הודאה על המזון בברכת הארץ. ‏ מ. הרי"ף, תוספות (ד"ס ומין), הר"מ 
מאייבר"א (סו"ד תוספות לסנן ע"כ ד"ס (סיקן), | הראב"ד (סו"ד נמכתס ד"ס על), תוספות ר"י החסיד (ד"ס עלד), 
ההשלמה (פֿות ו), פסקי הרי"'ד (ד"ס עד), תלמידי רבינו יונה (ד'"ס (ימפ), הרא"ה, תוספות רבינו פרץ, 
ספר המאורות (ד"ס על), הרא"ש (פ" יט המאירי (ד"ס ניכפ) והנימוקי יוסף (ל"ס עז). וכן פירשו השיטה 
מקובצת (ל"ס על) והנהורא דשרגא (נפוקי ל"ס עד). ‏ מא. תלמידי רבינו יונה (עסן, ובטעמו של רב 
ששת ביארו שברכת הזן היא מענין הזימון אפילו שגם היחיד אומר ברכת הזן. | מב. עיין בלבוש 
(פו"ס סי ר פ"נ) שביאר, שהטעם שאינה חשובה כברכה בפני עצמה, הוא משום שאין בה שם ומלכות. 
מג. כך ביארו תוספות (טס). והוסיף הרא"ש (פי יט לבאר, שכיון ש'נברך' אינה ברכה לכן אין בזה 
היכר שמצטרפים יחד אם לא שיצטרפו גם בברכת הזן. אמנם כפי שהובא בהערה לעיל תלמידי 
רבינו יונה חולקים וסוברים שלשיטת רב ששת אכן ברכת הזן היא מענין הזימון. והרא"ה (פוף ל"ה 
קסנר) מבאר, שאף שברכת הזן היא ברכה לעצמה ואינה צריכה את ברכת הזימון שהרי גם יחיד 
מברכה, מכל מקום ברכת הזימון צריכה את ברכת הזן מפני שהיא אינה ברכה לעצמה אלא היא 
תוספת לברכת הזן, ואי אפשר לחלוק אותה מברכת הזן כדי לברכה לעצמה. | מד. וכן פירש 
הרשב"ץ (ל"ס עד). ‏ מה. וכותב הברכת ה' (נוס' ד"ס עד, "ד נכן), שאף שענין זה של שלשה שישבו 
לאכול והוצרך אחד מהם לצאת אינו כתוב בגמרא ולכאורה לא היה לה לגמרא להסתפק בכגון 
זה, מכל מקום הסתפקה בזה הגמרא משום שהוא כמו הנידון המבואר בגמרא (על מס:) באחד 
המפסיק לשנים, שכן מה לי אם ביקש לצאת או שעליו להפסיק מאכילתו לשנים. ובזה יישב את 
המבואר בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ימפ) בדעת הרי"ף שנידון הגמרא הוא באחד המפסיק לשנים, 
ואף שבדברי הרי"ף מבואר שהנידון הוא לגבי שלשה שישבו לאכול והוצרך אחד מהם לצאת, שכן 
שניהם ענין אחד הוא [ואף תוספות רבי יהודה החסיד בתוך דבריו חיבר את שני הפירושים, עיי"ש]. 
מו. תופפות, תוספות ר"י החסיד, פסקי הרי"ד, תלמידי רבינו יונה, הרא"ש והמאירי. | מז וכן 
כתב הרשב"ץ (ל"ס עד). ‏ מת. הר"מ מאייבר"א, הראב"ד, ההשלמה, הפסקי הרי"ד, הרשב"א, וספר 
המאורות, וכן כתב הרשב"ץ ('"ס עה). ‏ מט. תוספות (ל"ס ופן), תלמידי רבינו יונה (ד"ס לימ) 
והרשב"א (ל"ה עה). ג. אמנם על פי רש"י הנמצא לפנינו אין זה קשה, כיון שגרס בגמרא 'שתים 
ושלש' בלשון נקבה, אולם בגליון הביא שגם ברש"י יש גירסא 'שנים ושלשה' כפי הגירסא בגמרא. 
נא. וכפי שכבר הקשו תוספות לעיל (ל"ס על), וכתבו תוספות, שמחמת קושיא זו בהכרח שברייתות 
אלו עוסקות בכמה בני אדם שאינם יודעים לברך את כל ברכת המזון אלא כל אחד יודע לברך 
ברכה אחת, וכמובא להלן. וכתבו המהרש"א (פופ' ד"ס ומפן) ובחידושי רבי יהונתן (ל"ס על), שמחמת 
קושיא זו לכאורה אין הכרח לפרש כביאור זה, שהרי היו יכולים לפרש כפי שביארו לעיל (פס) 
שנידון הגמרא הוא לגבי אחד המפסיק לשנים, ולזה דנו הברייתות שכיון שהוא חוזר לברך למקום 
שפסק, כמה ברכות נותרו לו לברך. ומצינו בזה שני ביאורים: א. בחידושי רבי יהונתן ביאר, שלא 
פירשו תוספות את דברי הברייתות באופן זה, משום שלהלן (ע"כ) מצינו שנחלקו אם חוזר לברך 


ברכות מו. 


ביאורים 


ב. יש שפירשוײ', שכיון ששנינו לעיל (מס:) שאחד מפסיק לשנים, הסתפקה 
הגמרא עד להיכן בברכת המזון עליו להפסיק מאכילתו ואינו יכול לשוב 
ולאכול, ולזה נקט רב נחמן שעליו להמתין עד לאחר ברכת נברך, אולם רב 
ששת נקט, שעליו להמתין עד לאחר ברכת הזן. אולם כתבו הרשב"א והמאירימז 
על ביאור זה, שאי אפשר לפרשו לשיטת רב האי גאון והראב"ד (סו"ל ככסכ"5 (עיע 
מס: ד"ס 6חד) שאינו יכול לשוב ולאכול מיד לאחר מכן אלא עליו לגמור את 
ברכותיו עם השנים ולשוב ליטול ידים ולברך המוציא, שהרי על פי זה אין 
מקום לדון עד להיכן עליו להפסיק באכילתו. 
ג. יש שפירשומח, שכיון ששנינו לעיל (מס:) שאם יצא אחד מהם לשוק קוראים 
לו ומזמנים עליו, לכך הסתפקה הגמרא עד להיכן הוא צריך להמתין ולהתעכב 
עמהם. 


ביאורי הראשונים בדברי הברייתות שנים ושלשה' שלשה וארבעה' 


מאי לאו בהא קמיפלגי מאן דאמר שתים ושלש קסבר עד הזן ומאן דאמר 
שלש וארבע קסבר עד נברך. בביאור דברי הגמרא מצינו כמה ביאורים: 
א. רש"י (ד"ס נללפ) ביאר על פי מה שנקט (ד"ס עד) שלרב ששת ברכת הזימון 

כוללת את ברכת הזן ויחיד אינה מברכה, ולזה הביאה הגמרא את דברי 
הברייתות שברכת המזון או בשתים ושלש או בשלש וארבע, וסברה הגמרא 
לבאר שהברייתא שנאמר בה 'שתים ושלש' סברה שברכת הזן נכללת בברכת 
הזימון ולכך מברכה רק במקום שיש שלשה בני אדם, ואם אין זימון הרי יש 
רק שתי ברכות, אולם הברייתא שנאמר בה 'שלש וארבע' סברה שברכת הזן 
אינה נכללת בברכת הזימון, ולכך אף כשאין שלשה מברכים שלש ברכות. ועל 
פי זה, ברייתות אלו עוסקות במנין הברכות בברכת המזון. אולם הקשו 
הראשוניםײט על ביאורו, הלא מאחר שדברי הברייתא 'שנים ושלשה' נאמרו על 
ברכות, היתה הגמרא צריכה לכתוב בלשון נקבה 'שתים ושלש' ולא בלשון זכרי. 
עוד הקשו תוספות, הלא ביאור זה מתבאר רק אם נוקטים בדעת רב ששת 
שיחיד אינו מברך את ברכת הזן, והלא אי אפשר לומר שיחיד אינו חייב בברכת 

הזן שחיובה מדאורייתאנא. 

ב. יש מהראשונים!: שביארו, שהברייתות עוסקות בבני אדם שאינם יודעים 

לברך את כל ברכת המזון אלא כל אחד יודע לברך ברכה אחת, ורוצים 
לברך את כל ברכת המזון כשכל אחד מברך ברכה אחת ומוציא בה את האחרים 
ידי חובתםיי, מאן דאמר שנים ושלשה סבר כרב ששת ש'נברך' אינה ברכה בפני 
עצמה אלא כחצי ברכה!ד ומצטרפת לברכת הזן בלבד, ולכך אי אפשר לברך 
את ברכת המזון ביותר משלשה בני אדם שכל אחד מברך ברכה אחת, ואף 
שברכת המזון עולה גם באחד כתבה הברייתא רק 'שנים ושלשה' משום שיש 
בהם חידוש!ה. אולם מאן דאמר שלשה וארבעה סבר כרב נחמן שברכת הזן 
ו'נברך' הם שתי ברכות נפרדות, נמצא שיש בברכת המזון עם ברכת הזימון 


ממקום שפסק או מתחילה. ב. הלשון הזהב (פוס' ד"ס ומפֿ) ביאר, על פי המבואר בדברי תוספות 
להלן (עע ד"ס (סיק), שבאופן שחזר לאכול לאחר שהפסיק לזמן לכל הדעות שב לברך מתחילה, 
וממילא לא היו יכולים לפרש את דברי הברייתות באופן שהפסיק לאכול עבור שנים. נב. הרי"ף, 
תוספות (ד"ס ולמסן), הראב"ד (סו"ד נמכתס ד"ס על), תלמידי רבינו יונה (ד''ס נימפֿ), הרא"ה (ד"ס קסכר), המאירי 
(ד"ס נלכם) והנימוקי יוסף (ל"ס עד). וכן פירש השיטה מקובצת (ל"ס עח. | נג. וראה במגן אברהם (פי" 
קד פק"ג) שדייק מדברי הגמרא על פי שיטת ראשונים זו, שברכת המזון מתחלקת בין כמה אנשים, 
רק באופן שיש כמה אנשים שכל אחד מהם יודע לברך ברכה אחת ונמצאו כל הברכות נאמרות, 
אולם באופן שהאנשים הנמצאים שם אינם יודעים לברך את כל הברכות, אינם יכולים לברך רק 
חלק מהברכות, ובהכרח משום שמנין השלש ברכות הוא מדאורייתא שהרי אם מדאורייתא חייב 
את ברכת הזן בלבד מדוע אינם יכולים לברך לכל הפחות את ברכת הזן שחיובה מדאורייתא. אמנם 
דייק מדברי הרמב"ן להלן (ע"ג מנממת ה' ד"ס (סיכן) שאף באופן שאין אנשים היודעים לברך את כל 
הברכות אלא רק כאלו היודעים לברך את מקצת הברכות בלבד יכולים לברך את ברכת המזון. 
וכתב הערוך השולחן (פו"ם סי קיד ק"ד), שאין לדייק מהגמרא בסוגייתנו שיכולים לברך רק את כל 
הברכות ולא את מקצתן משום שהברכות מעכבות אחת את השניה, שכן יש לומר שסוגייתנו עוסקת 
לענין דין זימון בלבד שכיון שאינם יכולים לברך את כל הברכות אינם יכולים לזמן, אולם לענין 
הברכות עצמם יכולים לברך את מקצת הברכות. ‏ נז. ומבואר מדברי הראשונים, שדין שומע 
כעונה אינו מועיל לחצי ברכה אלא לברכה שלימה בלבד, והוכיחו זאת מהדין ששנינו במשנה לעיל 
(עד) שמי שטעה באמצע ברכה עולה אחר במקומו ומתחיל מתחילת הברכה, ומוכח שאי אפשר 
להוציא בחצי ברכה. והקשה הקהלות יעקב (פ" *) מהמבואר במשנה ברורה (פ" תג ק"ק י), שכיון 
שהשומע את קריאת המגילה וחיסר תיבה אחת לא יצא לכך על האדם לקרוא את המגילה מתוך 
חומש בכדי שאם יחסר חלק מקריאת הש"ץ בשעה שהנערים מכין את המן ישלימנה על ידי הקריאה 
בחומש, ומשמע שאפילו אם משלים חצי פסוק בלבד יוצא בזה ידי חובתו, ובהכרח שאת חציו 
השני של הפסוק יוצא מהש"ץ מדין שומע כעונה, הרי שדין שומע כעונה מועיל אף על מקצת 
מחיובו בלבד. ותירץ, שתיקנו חכמים שאינו יכול להוציא את חבירו אלא אם כן המוציא אומר 
דבר שלם ולא כשאומר חצי ברכה בכדי להוציאו בחצי ברכה זו, אולם כשמברך ברכה שלימה 
יכול להוציא בה את חבירו אף אם חבירו רוצה לצאת ידי חובה רק במקצתה והשאר להשלים 
בעצמו, מאחר שמכל מקום בירך ברכה שלימה, ולכך הקורא את המגילה שקרא פסוק שלם יכול 
להוציא את חבירו אף במקצת מהפסוק, אולם בסוגייתנו שמברך מקצת ברכה בלבד אינו יכול 
להוציא בה את חבירו ידי חובתו. נה. הקשה הצל"ח (נמוס' ד"ס ונמפן), מה התחדש בשנים שיכולים 
לברך את כל ברכת המזון, הלא כבר למדנו זאת בקל וחומר משלשה. ותירץ, שהחידוש הוא 
שבאופן שיכולים לחלק את ברכת המזון לשנים בלבד אינם יכולים לחלקה לשלשה אנשים, והוא 
הדין אם אחד יכול לברך את כל ברכת המזון אי אפשר לחלקה לשנים, ולזה כתבה הברייתא 
'שנים' בכדי לחדש שאם יכול לחלקה ל'שנים' אינו יכול לחלקה לשלשה, וכתבה הברייתא 'שלשה' 


4[ 


ילקוט 


ארבע ברכות ויכול כל אחד מהם לברך ברכה אחת בפני עצמהײי, ולכך ברכת 
המזון יכולה לעלות אף בארבעה בני אדם". אולם הקשה הרשב"א (ל"ס עד) על 
ביאור זה, בשלמא הברייתא שכתבה 'שנים ושלשה' לא הוצרכה לחדש שברכת 
המזון עולה אף באחד משום שהוא פשוט, אולם מדוע הברייתא שכתבה 'שלשה 
וארבעה' לא כתבה 'שנים' ללמד שברכת המזון עולה אף בשנים, ואין לומר 
שעיקר דברי הברייתא נאמרו לגבי ארבעה לחדש שברכת המזון נאמרת אף 
בארבעה אנשים, שאם כן היה לה לחדש רק את דין ארבעה. 

ג. תוספות ר"י החסיד (ד"ס על) והרא"ש (סי י) ביארו, על פי מה שנקטו שאף 

היחיד מברך את ברכת הזן, ונידון הגמרא הוא לגבי שלשה שישבו לאכול 
שאחד מפסיק מאכילתו עבור השנים ובזה חלקו עד היכן מפסיק אם עד נברך 
או עד הזן, ולזה הביאה הגמרא את דברי הברייתות שברכת המזון או בשנים 
ושלשה או בשלשה וארבעה, וסברה הגמרא לבאר שהברייתא שנאמר בה 'שנים 
ושלשה' סברה כרב ששת שהמפסיק לברכת הזימון מפסיק עד לאחר ברכת הזן, 
ומה שאמרה 'שנים' דהיינו שיש אפשרות שיברך רק שתי ברכות, כוונתה במי 
שהפסיק לצורך זימון וכעת שב לגמור ולברך את שתי הברכות שנותרו לוגח 
לאחר שכבר שמע ברכת הזן בזימון, ומה שאמרה 'שלשה' זהו בברכת יחיד 
שמברך שלש ברכות. והברייתא שנאמר בה 'שלשה וארבעה' סברה כרב נחמן 
שהמפסיק לזימון מפסיק רק עד לאחר נברך', וממילא מה שאמרה 'שלשה' זהו 
במי שהפסיק וכבר זימן שכעת לאחר שסיים את אכילתו שב לגמור ולברך את 
שלשת הברכות שנותרו לו לאחר שהצטרף לזימון, ומה שאמרה 'ארבעה' זה 
אמור בברכת המזון עם ברכת הזימון, שיחדיו עולים לארבע ברכות!ט. אמנם 
הרא"ש דחה פירוש זה, משום שקשה להסביר שהגמרא שואלת בסתמא עד 
היכן ברכת הזימון' וכוונתה רק למקרה מסוים. ועוד, שתמוה לומר שהברייתות 
מדברות באחד שמפסיק לצורך שנים. וביאר הב"ח (נסגסות על סר"פ עס) קושייתו, 
שכיון שדין זה שאחד מפסיק לשנים לא מוזכר בשום משנה או ברייתא ורק 
האמוראים אמרו דין זה מסברא, תמוה לומר שהברייתות מדברות בדין שאמרו 

אותו האמוראים. 

ד. הנהורא דשרגא (נפופ' ד"ס עד) ביאר, שכיון שרב נחמן ורב ששת נחלקו בכל 

שלשה מסובין, עד להיכן חייבים להצטרף ואינם רשאים ליחלק ולברך כל 
אחד לבדו, לזה הביאה הגמרא את דברי הברייתות שברכת המזון בשנים ושלשה 
או שלשה וארבעה, וביארה הגמרא שהברייתא שאמרה 'שנים ושלשה' סוברת 
כרב ששת, וכוונת הברייתא לומר שבכל מקום שמזמנים יחד יש מהם שמברכים 
שלש ברכות ויש מהם שלא יברכו אלא שתי ברכות, שכיון שסבר רב ששת 
שברכת הזימון עד הזן לכך המזמן מברך שלש ברכות, הזן, הארץ, ובונה 
ירושלים, אולם שאר המסובין יברכו שתי ברכות בלבד, שהרי את ברכת הזן 
כבר שמעו מהמזמן. ודברי הברייתא השניה שאמרה 'שלשה וארבעה' מתבארים 
לשיטת רב נחמן, שברכת הזימון היא עד לאחר שאומר המזמן נברך', ולכן יש 
שיברכו ארבע ברכות ויש שיברכו שלש ברכות, והיינו, המזמן עצמו מברך ארבע 
ברכות, נברך, הזן, הארץ, ובונה ירושלים, אולם שאר המסובין יברכו שלש 

ברפות. בקפה. 


חידוש הברייתא שברכת פועלים איגה נחלקת לשני בגי אדם לשיטת הראשונים 


ומאן דאמר שתים ושלש אמר 7 הכא בברכת פועלים עסקינן. הקשה 

הצל"ח (ד"ס הכ6), בשלמא לשיטת רש"י (ד"ה וס6) שהברייתות עוסקות במנין 
הברכות של ברכת המזון, תירצה הגמרא שכאן מדובר בברכת פועלים והברייתא 
חידשה שפועלים מברכים שתי ברכות. אולם לשיטת הראשונים, שהברייתות 


לחדש שבאופן שאינו יכול לחלקה בשנים יכול לחלקה בשלשה. אולם הברייתא שכתבה 'שלשה 
וארבעה' לא הוצרכה לכתוב 'שנים', משום שבכדי להתיר את החלוקה בשנים למדנו בקל וחומר 
משלשה, ואילו בכדי לאסור את החלוקה בשלשה במקום שיכול לחלקה בשנים למדנו זאת מ'שלשה 
וארבעה', שכמו שאינו יכול לחלקה לארבעה באופן שיכול לחלקה לשלשה הוא הדין שאינו יכול 
לחלקה לשלשה במקום שיכול לחלקה לשנים. ובזה יישב את קושיית הרשב"א (ד"ס על) [המובאת 
להלן בנידון זה] מדוע לא כתבה הברייתא של 'שלשה וארבעה' את דין שנים, משום שאת כל דיני 
חלוקה בשנים למדנו משלשה וארבעה. נו. אולם הקשה הרא"ה (ד"ס ומפֿן), להוה אמינא של הגמרא 
שברכת הטוב והמטיב אינה נחשבת במנין הברכות משום שהיא לא מדאורייתא, ומאן דאמר שלשה 
וארבעה סבר שברכת הזימון עד נברך, מדוע מחשיבים את ברכת הזימון, הלא אין חיובה מדאורייתא. 
ותירץ, שבשלמא את ברכת הטוב והמטיב שהיא בסוף הברכה אפשר לא להחשיב כחלק מברכת 
המזון, מפני שנוקטים שברכת המזון הסתיימה תיכף לאחר ברכת בונה ירושלים, אולם את ברכת 
הזימון שהיא בתחילת הברכה אינו יכול לא להחשיב כחלק ממנין הברכות. נז. הקשו בחידושי 
רבי יהונתן (ל"ס על) והברכת ה' (כוס' ד"ס מפֿ), מדוע לא ביארו ראשונים אלו [ראה לעיל בענין 
'ביאור נידון הגמרא עד היכן ברכת הזימון על פי שיטת שאר הראשונים', שביארו את נידון הגמרא 
לגבי הצטרפות לזימון] את נידון הגמרא 'עד היכן ברכת זימון' כפי שביארו את דברי ברייתות אלו, 
באופן שכל אחד אינו יודע לברך אלא ברכה אחת ורוצים לחלק את כל ברכת המזון ביניהם, שאם 
נאמר ש'נברך' היא ברכה בפני עצמה יכול אחד מהם לומר 'נברך שאכלנו משלו' בלבד והשני 
מברך את ברכת הזן, אולם אם היא אינה ברכה בפני עצמה אינו יכול לומר נברך' לבד. ומצינו 
בזה שני תירוצים: א. בחידושי רבי יהונתן תירץ, שרק בשלשה סבר רב ששת שינברך' אינה ברכה 
בפני עצמה, אולם בעשרה שמזכיר בה שם מודה ש'נברך' נחשבת כברכה בפני עצמה, ולכך לא 
פירשו ראשונים אלו את שיטת רב ששת שברכת הזימון היא עד לאחר ברכת הזן, בנידון זה. ב. 
הברכת ה' תירץ, שלא ביארו הראשונים את נידון הגמרא באופן זה, משום שענין זה שכל אחד 


ברכות מו. 


ביאורים 


ריא 


עוסקות בבני אדם שאינם יודעים לברך את כל ברכת המזון אלא כל אחד יודע 
לברך ברכה אחת, והתחדש שכל אחד מברך ברכה בפני עצמה, מדוע הוצרכה 
הברייתא לחדש את דין זה גם בפועלים הלא לכאורה אין דינם שונה מכל אדם, 
וכפי שכל שאר בני אדם יכולים לחלק את ברכת המזון לכמה ברכות הוא הדין 
פועלים ולמה שפועלים יהיה דינם שונה בזהל. ותירץ, שכיון שביארו הראשונים 
שחידשה הברייתא שאין לחלק ברכה אחת לחצאין, היינו אומרים שאין זה אלא 
בסתם ברכות, אולם בברכת הפועלים שכוללת שתי ברכות בברכה אחת, ברכת 
הארץ עם ברכת ירושלים, והם שני עניינים חלוקים יכולים הפועלים לחלק, 
קמ"ל שאינם רשאין לחלק מאחר שאין חתימה לכל ברכה בפני עצמה. 


דין זימון בפועלים 
שם. פירש רש"י (ד"ס ו60), שכוונת הגמרא לבאר את דברי הברייתא 'שנים 
ושלשה' בפועלים שמברכים רק שתי ברכות נפרדות, אולם במקום שהם 
שלשה בני אדם מוסיפים את ברכת הזימון ונמצאו מברכים שלשה ברכות. וביאר 
הצל"ח (נרש"י ד"ס מוקיס), שרש"י לא פירש שכשנקטה הברייתא שלשה כוונתה 
לסתם בני אדם שמברכים שלשה שהרי אין בזה כל חידוש, אולם אם מעמידים 
את הברייתא בפועלים התחדש שגם פועלים יכולים לזמן. אמנם המלא הרועים 
(על ס(מידי רכינו יונס כד"ס ודפינן) הקשה, מדוע בשלשה הוצרכו להעמיד בפועלים הרי 
אפשר להעמיד בסתם בני אדם. ועוד הקשה, כיצד בכלל אפשר להעמיד שלשה 
בפועלים, הרי פועלים אינם רשאים לזמן, ונשאר בצ"ע. 
ואכן מצינו בנידון זה מחלוקת באחרונים אם הפועלים צריכים להמתין לאחרים 
עד שיזמנו או לא, הסמ"ע (ס" עמ סק"מ) נקט שאינם צריכים להמתין 
לאחרים עד שיזמנו, אולם המגן אברהם (פי' ק5 סק"6) נקט שאף הפועלים צריכים 
להמתין לאחרים עד שיזמנול*. 


הטעם שלא ביארה הגמרא שדין הברייתא לגבי 'ארבע' נאמר בזימון עשרה 


ומאן דאמר שלש וארבע קפבר הטוב והמטיב דאורייתא היא. הגמרא 
העמידה לפי רב ששת את דברי הברייתא 'שלש וארבע' כמ"ד שחיוב 
ברכת הטוב והמטיב הוא מדאורייתא. והנה הטור (ו"ס סי כ הביא מהרא"ש 
שפסק, שאף אם נאמר שיחיד שהפסיק לשנים חוזר לברך מנודה לך', מכל 
מקום בזימון בעשרה כששלשה הפסיקו לשבעה חוזרים לראש ברכת המזון, 
מאחר שנצטרפו לזימון עד לאחר שאמרו נברך לאלוהינו' ומיד לאחר מכן היו 
רשאין לאכול, אולם יחיד שהפסיק לשנים לא היה רשאי לאכול אלא עד לאחר 
ברכת הזן. וביאר הבית יוסף (ד"ס כתנ פמי), שאף לפי מה שביארו התוספות (ל"ס 
ולמפֿן) והרא"ש (סיי י) בשיטת רב ששת שברכת הזן איננה חלק מברכת הזימון, 
ומכל מקום ממתין עד לאחר ברכת הזן משום שצריך שיהיה ניכר שמצטרף 
עמם לזימון והוא ניכר כשמפסיק לכל הפחות עד לאחר ברכה אחת, ו'נברך' 
היא אינה ברכה לבדה, מכל מקום בזימון בעשרה מאחר שמזכירים בברכתם 
'אלוהינו' הרי זה נחשב לברכה בפני עצמה ואין השלשה צריכים להפסיק יותר. 
והקשה הצל"ח (ד"ס ומ"ל) על פי זה, מדוע הוצרכה הגמרא לבאר את הברייתא 
כמ"ד שברכת הטוב והמטיב מדאורייתא, הלא היה אפשר לפרש את 

דברי הברייתא 'שלשה וארבעה' בזימון בשלשה ובזימון בעשרה, שבזימון 
בשלשה ברכת הזימון אינה נחשבת ברכה לבדה ואם כן יש רק שלש ברכות, 
ובזימון בעשרה כיון שאומרים עברך לאלוהינו' הרי היא נחשבת לברכה לבדה 
ונמצאו ארבע ברכות. ותירץ, שאם כך היתה הברייתא צריכה להביא גם את דין 
היחיד שהוא המקרה היותר מצוי ולכתוב 'ברכת המזון שתים שלש וארבע'סי, 


מהם יכול לברך ברכה אחת מברכת המזון לא הוזכר בגמרא כלל, ואיך תדון הגמרא על ענין שלא 
הוזכר קודם כלל. ‏ נח. למאן דאמר להלן (ע"נן, שהמפסיק לשנים חוזר לברך ממקום שפסק. 
נט. וכתבו עוד, שלזה דחתה הגמרא אליבא דרב ששת, שכולי עלמא סברו שמברך עד לאחר ברכת 
הזן, והברייתא שנאמר בה שנים ושלשה מבוארת היטב משום שכוונתה לומר שהמפסיק שחוזר 
לברך במקום שהפסיק מברך שנים והיחיד מברך שלשה וכפי שהסיקה הגמרא להלן (ע"ט בדעת רב 
ששת, שהמפסיק חוזר למקום שהפסיק. והברייתא שנאמר שלשה וארבעה סברה, שברכת הטוב 
והמטיב מדאורייתא ולכך נוספת לו עוד ברכה מלבד שאר הברכות. והנה למאן דאמר להלן (ע"ט 
שהמפסיק אינו חוזר למקום שהפסיק אלא לראש ברכת המזון, יש לומר שהברייתות עוסקות בפועלים 
וכל אדם, והברייתא שנאמר בה שנים ושלשה סברה שברכת הטוב והמטיב לא מדאורייתא, ופועלים 
מברכים שנים וכל אדם מברכים שלשה, אולם הברייתא שנאמר בה שלשה וארבעה סברה שברכת 
הטוב והמטיב מדאורייתא, ופועלים מברכים שלשה ושאר כל אדם מברכים ארבעה. ס. ואין לומר, 
שהברייתא רצתה לחדש אגב דבריה שברכת פועלים שונה מברכת כל אדם, שהרי אין כוונת התנא 
ללמדנו את מנין הברכות של ברכת המזון. שם. סא. הסמ"ע דייק דינו מדברי הטור שכתב שם 
לגבי פועלים 'שהרי דקדקו חכמים בזימון על ברכה רביעית', וכתב הסמ"ע שיש לגרוס בזימון ועל 
ברכה רביעית והיינו שחכמים פטרו פועלים מברכת הטוב והמטיב וגם מזימון. אמנם המגן אברהם 
דחה דבריו וקיים את גירסת הטור, וביאר שכוונת הטור במה שכתב שדקדקו חכמים היא למה 
שמצאנו שאביי היה עונה בקול אמן בבונה ירושלים כדי שהפועלים ישמעו ויקומו למלאכתם, ולכן 
נקט הטור בזימון כי אביי היה מזמן להם ומוציאם בברכתו, ולהיפך יש ראיה קצת מדברי הטור 
שיש זימון לפועלים. ‏ סב. אולם כתב, שלשיטת הראשונים [הובאו לעיל (נענן מפוכי סללטוניס נלרי 
סכלייתות 'שניס וס(שס' שנפס ופרנעה')] שפירשו שדברי הברייתא נאמרו לגבי חלוקת ברכת המזון בין אנשים 
שאינם יודעים לברך את כל הברכות, אי אפשר לתרץ שהברייתא תכתוב את דין יחיד, כיון שאין 
בכך כל חידוש, ואם כן חוזרת הקושיא מדוע לא ביארנו את הברייתא בזימון בשלשה ובעשרה. 


ריב ילקוט 


אולם לאחר שביארה הגמרא שדברי הברייתא נכתבו כמ"ד שברכת הטוב והמטיב 
מדאורייתא לא קשה מדוע לא הביאה הברייתא את דין זימון בעשרה שמברכים 
חמש ברכות, משום שהוא אינו מצוי. 


ביאור הוכחת הגמרא שחיוב ברכת הטוב והמטיב מדאורייתא ממה שנעקרת על ידי 
פועלים 
תדע דהטוב והמטיב לאו דאורייתא שהרי פועלים עוקרים אותה. הוכיחה 
הגמרא שברכת הטוב והמטיב אינה מדאורייתא, ממה שמצינו שהפועלים 
אינם מברכים אותה. והקשו הרשב"א (ד"ס פדע) והשיטה מקובצת (ד'"ס פדע - סכפטון), 
הלא מצינו שהפועלים אינם מברכים את ברכת בונה ירושלים אף שחיובה 
מדאורייתא, הרי שאין להוכיח מעקירת הפועלים שחיוב הברכה הוא מדרבנן. 
ותירצו, שברכת בונה ירושלים אינה נעקרת אלא נכללת בברכת הארץ, אולם 
ברכת הטוב והמטיב נעקרת לגמרי על ידי הפועלים, שכן אינה מוזכרת כללסי. 


הטעם שהוערכה הגמרא להוכיח שחיוב ברכת הטוב והמטיב מדרבנן ממה שאינה 
חותמת בברוך 


תדע דהטוב והמטיב לאו דאורייתא שהרי פותח בה בברוך ואין חותם 

בה בברוך. הגמרא הוכיחה שחיוב ברכת הטוב והמטיב מדרבנן ממה 
שפותחת בברוך. והנה נקטה הגמרא בלשונה שהרי פותח בה בברוך 'ואין חותם 
בה בברוך', והקשה המהר"ם בנעט (ד"ס עסלי), מדוע הוצרכה הגמרא לכתוב שאין 
חותמת בברוך, הלא הראיה היא ממה שפותחת בברוך, וכמו שפירש רש"י (ד"ס 
קסלי) שאם חיובה היה מדאורייתא היתה נקראת סמוכה לחברתה ולא היתה 
פותחת בברוך. ותירץ, שהוקשה לגמרא מדוע שנינו בברייתא להלן (ע"כ) דין 
מיוחד שברכת הטוב והמטיב פותחת בברוך ואינה חותמת בברוך"ז, ולא כללה 
את ברכת הטוב והמטיב עם שאר הברכות שיוצאות מהכלל ונאמר עליהם יש 
מהן שפותח בהן בברוך וכו' ויש מהן שחותם בהן בברוך וכו', ובהכרח שאם 
הברייתא היתה כותבת את דין ברכה זו עם שאר הברכות היינו אומרים שברכה 
זו שייכת לאלו שחותם בהם בברוך וכו' משום שחיובה מדאורייתא ונחשבת 
כסמוכה לבונה ירושלים, ולזה חידשה הבוייתא את דינה בדין נפרד שפותחת 
בברוך ואינה חותמת בברוך, ונמצא לפי זה שראיית הגמרא היא מלשון הברייתא 
שפותח בה בברוך ואין חותם בברוך, ולכך נקטה הגמרא גם את מה שאינה 

חותמת בברוך. 


טעם שכל הברכות נפתחות ונחתמות בברוך 


כל הברכות בולן פותה בהן בכרוך וחותם בהן בברוך. כתב ההינוך (מטס 

פ() לבאר את הטעם שכל הברכות נפתחות ומסתיימות בברוך, משום שמהות 
הברכה היא שהאדם מודה לקב"ה שהוא המטיב וכל הטובות כלולות בו, והוא 
משלחם אלינו ככל שיחפוץ, ועל ידי כך זוכה האדם להמשיך אליו את ברכות 
הקב"ה, ולאחר מכן הוא שואל את צרכיו, וממילא גם לאחר ששואל את צרכיו, 
שב הוא להודות כבתחילה בכדי שלא יראה כעבד שנטל פרס מרבו והלך ללא 
רשות. ועל פי זה ביאר, שכיון שכבר נתן הודאה וקיבל ממשלתו בסיום הברכה 
הקודמת, אין ראוי לכפול שוב פעמיים בלי הפסק רק משום שרוצה לבקש עוד 

דבר. 
ובתוספות הרא"ש (ל"ס כל סנלכות) ביאר, שהטעם הוא כפי שמצאנו בגמרא (עי? 
י) שכל מזמור שהיה חביב על דוד היה מסיימו כעין שפתח אותו. 


אם הכלל שכל הברכות נפתחות בברוך הוא כלל גמור או לא 


שם. מבואר בדברי הגמרא, שכל הברכות פותחות בברוך מלבד הברכות שהביאה 

הגמרא. אמנם מצינו כמה ברכות שאינן פותחות בברוך ואף שאינן סמוכות 
אחת לחברתה, וכגון ברכת אלוהי נשמה, תפילת הדרךסה, תפלה קצרה, וברכת 
הגשמים שאינן פותחות בברוך. אכן כתב הרשב"א (ד"ס כ0, שבהכרח אין כוונת 


סג. וכן הקשה בגליון הש"ס (ד"ס ססרי), מהמבואר בדברי התוספות (עיל טו. ד"ס ופותס) שיש כח ביד 
חכמים לעקור אף דבר מהתורה ולכן עוקרים ברכת בונה ירושלים וכולל אותה בברכת הארץ, 
ואם כן גם אם הטוב והמטיב דאורייתא יש כח ביד חכמים לעקור. ונשאר בצ"ע. אמנם המנחת 
יהודה (ד"ס עסלי) תירץ קושייתו, שכל דברי התוספות נאמרו כלפי לעקור את ברכת בונה ירושלים 
על מנת שתיכלל בברכת הארץ, ואף זו נחשבת לעקירה לפי שחיובה מדאורייתא, אולם סוגייתנו 
עוסקת בברכת הטוב והמטיב שנעקרת ואינה נאמרת כלל, ולזה הוכיחה הגמרא שאילו חיובה 
היה מדאורייתא לא היה אפשר לעוקרה [וכתירוץ הראשונים כאן]. | סד. אמנם ראה להלן (ע"<) 
שהובאו דברי האמרי נועם שביאר שדברי הגמרא לגבי ברכת הטוב והמטיב אינם מדברי הברייתא 
עצמה אלא מדברי רב יצחק בר שמואל בר מרתא, שהסיק שהוכחת הגמרא שחיוב ברכת הטוב 
והמטיב מדרבנן הוא ממה שהברכה פותחת בברוך. | סה. אמנם השולחן ערוך (פו"ת סי קי ק"ו) 
הביא, שהמהר"ם מרוטנבורג היה אומר את ברכת הדרך לאחר תפילת ה'יהי רצון' בכדי להסמיכה 
לבהפת הגומל חסדים, שתהיה ברכה הסמוכה לחבותה. סו. תוספות (ד"ס כס, תוספות ר"י 
החסיד (ד"ס כדפנ) ותוספות הרא"ש (סץ ע"נ ד"ס ױ). ‏ סז. וביארו הראשונים בזה עוד ברכות 
שמצאנו שאינן פותחות בברוך, וכגון 'אתה הוא עד שלא נברא העולם' וכו" (פופ' ד"ס כ6, וברכת 
ייהללוך' הנאמרת לאחר ההלל אם אינה נקראת סמוכה (פופ' לעיל יד. ד"ה ימיס). ובתוספות ר"י החסיד 
(ד"ס ונלכס) | ביאר בזה מדוע היהי רצון' שנאמר לאחר ברכת 'המעביר' אינו פותח בברוך. 
סח. ואף המאירי (ד"ס נככס) כתב כעין זה, 'שאותן הברכות אינן ברכות קבועות אלא שנתקנו 


ברכות מו. 


ביאורים 


הגמרא לומר שהוא כלל גמור, שכן מצינו את ברכות אלו שאינן פותחות בברוך. 
והוסיף, שזהו הטעם שהברכה האחרונה שבקריאת שמע אינה פותחת בברוך, 
שהרי אין הטעם מפני שהיא סמוכה לברכות שלפני קריאת שמע, שכן הברייתא 
כותבת גם חוץ מברכה הסמוכה לחברתה וגם חוץ מברכה אחרונה שבקריאת 
שמע משמע שאינם מאותו טעם. אכן לדברי הרשב"א, אין זה כלל קבוע אלא 
יש ברכות שנתקנו לחתום ולא לפתוח, אמנם שאר הראשונים מבארים טעמים 
מדוע הברכות הנ"ל ועוד אחרות לא פותחות בברוך אף ששנינו שכל הברכות 
פותחות בברוך. 

ויש מהראשוניםס' שביארו, שברכות אלו אינן פותחות בברוך משום שלא נתקנו 

לשם ברכות כמו ברכות הנהנין או ברכות שנתקנו על שם מאורע, אלא הן 
שבח והודאה או בקשת רחמים בעלמאס', ומשום שיש בהם אריכות דברים 

תיקנו לחתום בהם בברוך כדי לשבח לשמוטס". 


עוד ביאורים בברכות שלא פותחות בברוך 


מצינו עוד ביאורים בראשונים לגבי ברכת אלוהי נשמה, הראב"ד (סו"ד נקוקפו 
סר"ם (סנן ע"כ ד"ס ױק) ביאר, שברכת אלוהי נשמה אינה פותחת בברוך, 

מפני שהיא סמוכה לברכת המפיל חבלי שינה שאומר לפני השינה. והרא"ש 
פו"ת, כל ד סי" 6) ביאר, שברכת אלוהי נשמה אינה פותחת בברוך מפני שהיא 

סמוכה לברכת אשר יצרסט. 

עוד מצינו את תפילת 'יהי רצון מלפניך' הנאמרת לאחר ברכת המעביר שינה, 
שאינה פותחת בברוך אף שאין ברכה הסמוכה לה, אמנם יש ראשוניםל 
שביארו, שאינה כלל ברכה בפני עצמה אלא היא סיום של ברכת המעביר חבלי 
שינה, ומטעם זה יש לפותחה בוא"ו "ויהי רצון'**, וכן ביארו שברכת 'והערב 
א ;ינה פותחת בברוך כי היא ברכה אחת עם ברכת 'לעסוק בדברי תורה'. 
עוד מצינו את ברכות השבע ברכות של נישואין, שיש מהן פותחות בברוך ויש 
שאינן פותחות אף שהן סמוכות, וביאר רש"י בכתובות (פ. לס שמפ), שברכת 
'שהכל ברא לכבודו'3 נתקנה על אסיפת הקהל לכבוד הנישואין שיש בזה זכר 
לחסבי המקום שנתעסק באדם הראשון, והיתה צריכה להיאמר משעת אסיפה 
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אלא שסדרו אותה על הכוס, לכן היא ברכה לעצמה ואינה שייכת לאחרות. 
וברכת "יוצר האדם' אינה פותחת בברוך שכן אינה בכלל כל סדר ברכות 
הנישואין שהן ברכות הזיווג שכן היא על היצירה הראשונה של הזכר לבדו, 
אמנם תיקנו לאומרה אגב היצירה השניה, כיון שהיצירה הראשונה היא תחילת 
ועיקר היצירה השניה. וברכת 'אשר יצר את האדם' היא תחילת ברכות הנישואין 
לכן פותחת בברוך ולאחריה ברכות 'שוש תשיש' ו'שמח תשמח' לא פותחות 
בברוך שהן סמוכות, ורק 'אשר ברא' שהיא נאמרת לבדה כאשר אין פנים חדשות 
פותחת בברוך אף שהיא סמוכה להן. 
אמנם התוספות בכתובות (טס ד"ס פסכל)*ג ביארו, שברכות 'שהכל ברא לכבודו' 
ו'יוצר האדם' הן ברכות קצרות ולכן פותחות ולא חותמות, וברכת 'אשר 
יצר' פותחת בברוך אף שהיא סמוכה אליהן מפני שבברכה הסמוכה לברכה 
קצרה לא נאמר דין 'סמוכה לחברתה' שלא תפתח בברוך כי נראית כברכה 
אחתלד. 
ורבינו חננאל פירש (סו"ד נתוס' פס וכתוס' כני יסולס סתסיד נקוגייתנו), שפותחת בברוך 
מפני שיש שיטה בגמרא שכלל לא היו מברכים "יוצר האדם'. 


ביאור דברי תוספות שברכת אשר יער אינה סמוכה לברכת על נטילת ידים 


שם. כתבו תוספות (ד"ס 5), שברכת אשר יצר אינה סמוכה לברכת על נטילת 

ידים מפני שלפעמים מברך על נטילת ידים ללא ברכת אשר יצר. והקשה 
המהרש"א (נפופ' פס), אדרבה היה להם לפרש להיפך, שברכת אשר יצר אינה 
סמוכה לברכת על נטילת ידים לפי שלפעמים מברכה ללא ברכת על נטילת 
ידים. ותירצו המלא הרועים והגנזי יוסף (נפוס' עס), שתוספות סברו כשיטה 
המובאת בטור (פו"ם סיי ז) שכל העושה צרכיו צריך לברך על נטילת ידים, וממילא 


להרגיל את האדם לשבח הבורא ולא דקדקו בהם'. ‏ סט. אמנם בטור ו" סי ו) הביא דעה 
זו, ודחאה מהמבואר בגמרא (נקפן פ) שברכת אלוהי נשמה מברכים כשמתעוררים מהשינה, וכן 
את כל הברכות מברכות השחר מברך על המעשה כגון שמע קול תרנגול מברך הנותן לשכוי 
וכו', וממילא אינה סמוכה לברכת אשר יצר. ‏ ע. תוספות ,ד" כ), תוספות ר"י החסיד (ל"ס 
ונלכס) ותוספות הרא"ש ((הנן ע"נ ד"ס ױם). ‏ עא. וביארו זאת, שיש בחתימתה 'גומל חסדים טובים' 
מעין הפתיחה שבירך 'המעביר', שהרי זהו חסד שהקב"ה עושה שמחדש את כחו של האדם 
ומשיב אליו נשמתו כשהיא רגועה. אמנם האמרי נועם (פוס' דייס ) כתב, שהן שתי ברכות נפרדות, 
שכן ברכת המעביר שינה היא שבח שאומר לאחר שרחץ את עיניו, ולכך מבקש לאחר מכן 
בתפילת 'ויהי רצון' שישמור את עיניו שלא יסתכלו בעבירה אלא רק בתורה. עב. ועיין עוד 
בתלמידי רבינו יונה (סו"ד נפיטע"ק כפונופ פס ד"ס מפֿ) שהקשו, מדוע צריך לבאר את ברכת ‏ שהכל 
ברא לכבודו' הרי היא התחלת הברכות, שהרי אין לומר שהיא סמוכה לברכת 'בורא פרי הגפן' 
שהרי אין הכוס מעכב. | עג. וכן ביארו בתוספות ר"י החסיד ובתוספות בפסחים (קד: ד"ס סון) 
בשם ר"ת. עד. הרא"ה ((סן ע"נ ד"ס וסעונ) כתב, שמחמת שנתקנו שתי הברכות כנגד שתי יצירות 
אין להסמיכן שאז יראו כברכה אחת, משמע שהחשש שיראו כברכה אחת הוא רק כאן שהן 
באותו ענין ולא יבחינו שיש כאן שתי יצירות, ולא כשיטת התוספות שחושש בכל מקום, כפי 
שהביא ר"ת שברכת 'והערב נא' היא ברכה אחת כי אם לא כך היתה צריכה לפתוח בברוך, כי 
לא שייך ברכה סמוכה לברכה קצרה. 


ילקוט 


על פי זה אי אפשר לברך את ברכת אשר יצר ללא ברכת על נטילת ידים, ולזה 
כתבו שמכל מקום מאחר שאפשר לברך את ברכת על נטילת ידים ללא ברכת 
אשר יצר כגון כשנוטל לאכילה, לכן ברכת אשר יצר אינה נחשבת סמוכה לברכת 
על נטילת ידים. 

אמנם הקשה במלא הרועים, כיון שסוף סוף ברכת אשר יצר תמיד סמוכה 

לברכת על נטילת ידים לא צריכה לפתוח בברוך, ומה איכפת לנו שמברך 
על נטילת ידים גם במקומות אחרים. וכתב, שאף לשיטה הסוברת שמברך על 
נטילת ידים לפני אשר יצר, היינו דווקא אם שפשף אבל אם לא שפשף אין מי 
שסובר שמברך על נטילת ידים, נמצא שגם לדבריהם יש פעמים שאשר יצר 

אינה סמוכה לעל נטילת ידים ולכן פותחת בברוך. 


הטעם שברכה הסמוכה לחברתה אינה פותחת בברוך 


וברכה הפמוכה לחברתה. נחלקו הראשונים בטעם הדין שברכה הסמוכה 

לחברתה לא פותחת בברוך, יש ראשונים?ה שביארו שהטעם הוא מפני 

שפתיחת הברכה הראשונה פוטרת גם את זו שאחריה. אמנם יש ראשונים שו 

שביארו, שחתימת הַרְרְהֶה הראשונה היא זו שפוטרת את הברכה הבאה מלפתוח 
בבּהוך. 


מחלוקת הראשונים אם ברכה הסמוכה לברכה קערה פותחת בברוך 


שם. נחלקו הראשונים אם ברכה הסמוכה לברכה קצרה פותחת בברוך או לא. 
והנה כתבו התוספות (ד"ס כ), שברכת לעסוק בדברי תורה וברכת והערב 
נא הן ברכה אחת, ובתוספות בכתובות (פ. ד"ס עסכ0) ביארו, שאם הן היו שתי 
ברכות, ברכת והערב נא' היתה צריכה לפתוח בברוך אפילו שהיא סמוכה 
לחברתה, מפני שברכת לעסוק היא ברכה קצרה וברכה הסמוכה לברכה קצרה 
פותחת בברוך שאם לא כן יראו כברכה אחת. ובמאירי (לד"ס ווש) כתב, שמביאים 
ראיה ממה שברכת הקידוש פותחת בברוך אף שהיא סמוכה לברכת בורא פרי 
הגפן?', והיינו משום שהיא סמוכה לברכה קצרה. אולם דחה דבריהם כי בברכת 
הקידוש כבר ביארו בירושלמי (פ"פ ס"ס) שפותחים בה בברוך מפני שיש פעמים 
שאינה סמוכה לברכת הגפן כגון שאכל מבעוד יום ונכנסה שבת. 
אמנם הרא"ה (ל"ס וסעוג) והמאירי סוברים, שבין סמוכה לברכה ארוכה ובין 
סמוכה לברכה קצרה אינה פותחת בברוךץ". 


אם ברכה אחרונה של קריאת שמע נחשבת לברכה הסמוכה להברתה 


וברכה אחרונה שבקרית שמע. מבואר בגמרא, שברכת אמת ויציב בשחרית 

או אמת ואמונה בערבית שהיא הברכה שלאחר קריאת שמע אינה 
פותחת בברוך. ודייק הרשב"א (ל"ס כ ממה שכתבה הגמרא בתחילה 'וברכה 
הסמוכה לחברתה' ולאחר מכן כתבה 'וברכה אחרונה שבקרית שמע', שאינן דין 
אחד, והטעם שברכה אחרונה שבקריאת שמע אינה פותחת בברוך הוא לא מדין 
'סמוכה לחברתה', אלא הטעם הוא מפני שהכלל שכל הברכות פותחות וחותמות 
בברוך אינו כלל גמור ויש ברכות שנתקנו מתחילתן בלי פתיחה, וגם ברכה 

אחרונה שבקריאת שמע נתקנה כך. 

אולם הראשונים?ט חולקים וסוברים, שברכה אחרונה שבקריאת שמע נחשבת 

ברכה הסמוכה לחברתה כיון שהיא סמוכה לברכת אהבת עולם שאומרים 
קודם קריאת שמע, וחידשה הברייתא שאף שקריאת שמע מפסיקה בינתיים 
נחשבת לברכה הסמוכה לחברתה. וכתב המאירי (לד"ה ככלס), שאין להוכיח ממה 
ששנתה הברייתא ברכה זו וברכה הסמוכה לחברתה בשני דינים שאינם מאותו 
טעם כפי שדייק הרשב"א, כיון שהוצרכה הברייתא לחדש גם בברכות כעין 


עה. רש"י (נסנן ע"כ, פססיס קד: ד"ס וים), רשב"ם בפסחים (קס ד"ס יש מסן), תוספות ר"י החסיד (ד"ס ונלכס) 
ופסקי הרי"ד (ד"ס פפ). עו. רבינו תם (סו"ד נקום' סר"ם (סלן ע"נ ד"ס ויע), תוספות בפסחים (קל: ד"ס 
פון), והחינוך (מפס פ0, וכפי שביאר החינוך (טונפ (עע) שבברכה הסמוכה לחברתה שכבר נתן הודאה 
וקיבל ממשלתו בסיום הברכה הקודמת, אין ראוי לכפול שוב פעמיים בלי הפסק רק משום שרוצה 
לבקש עוד דבר. עז. וכן הביאו מברכת 'אשר יצר' בשבע ברכות שסמוכה לברכת "יוצר האדם' 
ופותחים בה בברוך. ועיין לעיל (נעגן עוד כיפוריס ככרכופ 5 פופפות ננלון') יישוב לזה. | עח. ובתוספות 
הרא"ש משמע, שמחלוקת זו תלויה במחלוקת הראשונים [המובאת לעיל (עין שטעס פנרכס ססמוכס (סכרפס 
סינס פותמת ככרוך')] בטעם הדבר שברכה הסמוכה לחברתה אינה פותחת בברוך, שאם חתימת הברכה 
הקודמת פוטרת אי אפשר לומר שברכה קצרה תפטור את הברכה שלאחריה, שהרי לא חותמים 
בה בברוך, שהרי הקשה על שיטת ר"ת שחתימת הברכה הקודמת פוטרת, מדברי הירושלמי (פ"6 
ס"ס) שפותחים בברכת הקידוש הסמוכה לברכת הגפן מפני שפעמים שאינה סמוכה לברכת הגפן 
כגון שאכל מבעוד יום ונכנסה שבת, ואף שברכת הגפן היא ברכה קצרה שלא חותמים בה ואינה 
יכולה לפטור את הברכה שלאחריה. אמנם יש שמחלקים, שאף אם החתימה פוטרת אפשר שברכה 
קצרה תפטור, משום שבברכה קצרה 'פתיחתה זוהי חתימתה' כדברי רבינו תם בתוספות בפסחים. 
עט. רש"י להלן (ע"נ ד"ה ויש), תוספות (ל"ה כ0, רשב"ם (פפסיס קד: ד"ס ונככס תרונס), פסקי הרי"ד להלן 
(ע" ד"ס פײ6), הרמב"ן (ל"ס קסס), הרא"ה להלן (ע"כ ד"ס וסטוכ), תוספות הרא"ש (מסס ד"ס וש) וחמאירי 
(ד"ס כלף). וכן ביאר השיטה מקובצת (ד"ס פדע - סקנ). ‏ פ. והנה שנינו בירושלמי (פיb‏ "₪ 'כל הברכות 
פותחין בהן בברוך, ואם היתה ברכה סמוכה לחברתה כגון קריאת שמע ותפילה, אין פותחין בהן 
בברוך', ולכאורה מבואר שקריאת שמע נחשבת לברכה הסמוכה לחברתה, וכתב המאירי (ד"ס ככן), 
שבפשטות דברי הירושלמי נאמרו על כל ברכות קריאת שמע, וכפי שיטתו, אולם הראשונים שנקטו 


ברכות מו. 


ביאורים ריג 


ברכה אחרונה שבקריאת שמע שאף שלכאורה מפסיק בפסוקי קריאת שמע, אין 
זה הפסק וגם ברכה כזו נחשבת לברכה הסמוכה לחברתה5. 
אמנם ברשב"ם (פסמיס קד: ד"ס ונרכס 6פלונס) ביאר, שקריאת שמע אינה הפסק מאחר 
שחייבים להסמיך את תחילת הברכה לקריאת שמע כמו שהגמרא לומדת 
לעיל (יד.) מהפסוק (יכפיס י י) 'וה' אלהים אמת', לכן נחשבת קריאת שמע כהתחלה 
של הברכה שלאחריה והרי הן כברכה אחת ארוכה, ועל כן ברכה זו נחשבת 
סמוכה לאהבת עולם. 


לשיטת הראשונים שקריאת פסוקים אינה הפסק יש לבאר את הדין בשאר ברכות 
שלאחר קריאת פסוקים 


יש מהראשונים הסוברים לעיל שקריאת שמע אינה הפסק וברכת אמת ויציב 
נחשבת סמוכה לאהבת עולם, שביארו בזה מדוע גם ברכת 'ישתבח' לא 
פותחת בברוך וכן ברכת 'יהללוך' הנאמרת לאחר ההלל, שכיון שאמירת הפסוקים 
שבאמצע אינה הפסק וכפי שקריאת שמע אינה הפסק, לכן ברכת ישתבח סמוכה 
ליברוך שאמר' וברכת 'יהללוך' סמוכה לברכה שמברכים קודם ההלל 'אשר 
קדשנו וכו' לקרוא את ההלליפא. 
אמנם לפי זה הקשופּ, אם קריאת פסוקים אינה הפסק מדוע פותח בברוך 
בברכות שלאחר קריאת התורה, לאחר ההפטרה ולאחר קריאת המגילה, 
הלא הן סמוכות לברכה שבירך לפניהן שהרי אין קריאת הפסוקים הפסק. ומצינו 
בזה כמה ביאורים: 
א. יש מהראשונים9י שתירצו, שכיון שברכות אלו שלאחר קריאה בתורה או 
בהפטרה או במגילה הן אחר קריאה בספר לכן הם פותחות בברוך, שכן 
הקריאה בספר הרי היא כמעשה המפסיק והרי זה נחשב כהתחלת מעשה. 
ב. הרשב"א (עיל י. ד"ס 6קת, ונקו"ת סמיופסות כרמנ"ן סי כ3) והמאירי (ל"ס נרכס)פד 
תירצו, שקריאת פסוקים אינה הפסק רק כאשר הברכות והפסוקים הם מאותו 
ענין, וכמו שפסוקי דזמרה וברכת ישתבח שניהם הם שבח לה', וכן ההלל וברכת 
יהללוך הס מאותו ענין, וכן קריאת שמע והברכה שלאחריהפה הם מאותו ענין 
ששניהם מדברים מעיקרי הדת, גמול ועונש והשגחה, אמנם הברכות על קריאת 
התורה וההפטרה והמגילה אינם מאותו ענין, שהרי הקריאה היא בענין המאורע 
או הפרשה, והברכה היא שבח על המאורע או על התורה והנביאים, ולכן 
בברכות אלו תיקנו לפתוח בברוך. 
ג. תוספות הרא"ש (לסנן ע"נ ד"ס ווש) והאבודרהם (0נ' קמפת סתוכס) תירצו עוד, שכל 
מה שקריאת פסוקים אינה הפסק הוא רק בפסוקים קבועים כמו קריאת שמע 
ופסוקי דזמרה, אולם בקריאת התורה או הפטרה שבכל קריאה קוראים בפסוקים 
אחרים הרי זו קריאה המפסיקהפי. 
ד. יש מהראשונים9' שתירצו עוד לגבי הברכה לאחר קריאת התורה, שפותחת 
בברוך משום שבתחילה היה מנהגם שהעולה הראשון היה מברך את הברכה 
הראשונה, והעולה האחרון היה מברך את הברכה האחרונה, ואי אפשר לומר 
בה שהיא סמוכה לחברתה מחמת ההפסק הגדול בין שתי הברכותפ", ולכן תיקנו 
בה שתפתח בברוך, ואף לאחר שתיקנו שכל אחד מהעולים מברך לפניה 
ולאחריה לא שינו את נוסח הברכה. 


תירועים נוספים בברכה הנאמרת לאחר ההפטרה שפותחת בברוך 


עוד מצינו שביארו מדוע הברכה הנאמרת לאחר ההפטרה פותחת בברוך: 

א. הרא"ה (לסנן ע"כ ד"ה וטוכ) ביאר, שהברכות שלאחר ההפטרה אינן קשורות 
כלל למצות קריאת הפטרה, שהרי רואים שלאחר קריאה בתורה מברכים 

אחת וכאן מברכים ארבע ברכות, והברכות הם בכלל הודאה ותפילה על 


שברכת אמת ויציב אינה נחשבת לברכה הסמוכה לחברתה, יפרשו שדברי הירושלמי נאמרו על 
ברכת אהבת עולם שהיא ודאי אינה פותחת בברוך מפני שסמוכה לחברתה ולא על ברכה זו. וכתב 
עוד, שאף הראשונים שנקטו שגם ברכה ראשונה של קריאת שמע אינה נחשבת לברכה הסמוכה 
לחברתה, יפרשו שהירושלמי הביא את ברכת קריאת שמע בכלל ברכה הסמוכה לחברתה משום 
שיגרת הלשון אגב תפילה, אולם דחה דבריהם. פא. תוספות בסוגייתנו כתבו רק לגבי 'ישתבחי, 
אמנם תוספות בפסחים (קד: ד"ס מו), תוספות ר"י החסיד, תוספות הרא"ש, והמאירי (פס) כתבו גם 
לגבי ברכת 'יהללוך', והרמב"ן (פס) כתב זאת רק לגבי ברכת 'יהללוך'. ‏ פב. וכן הקשו הרא"ה 
והאבודרהם (סל' קמפֿת סתונס) והשיטה מקובצת. פג. תוספות ר"י החסיד, תוספות הרא"ש 
והאבודרהם. | פד. הרא"ה תירץ כעין זה ויובאו דבריו להלן. | פה. אין זה אלא לשיטת המאירי, 
שהרי אף שהרשב"א גם כתב לתירוץ זה מכל מקום הרשב"א נוקט שקריאת שמע היא הפסק כפי 
שהובא לעיל וממילא כל קריאת פסוקים הוי הפסק, ולכן הקשה מדוע בישתבח וביהללוך לא 
פותחים בברוך, ולזה תירץ שהם אותו ענין ממש של שבח וזמרה [אמנם עדיין קשה, שסיים שם 
(נסידוטיו (על) שהוא הדין והוא הטעם בברכות קריאת שמע, וצ"ע]. | פו. אמנם תירוץ זה אינו מתרץ 
את קריאת המגילה [וכך משמע באבודרהם], שהרי שם הקריאה היא קבועה. ‏ פז. תוספות, 
הרמב"ן, הרא"ה, תוספות הרא"ש, והר"ן במגילה (ע סלי"ף, כז: ד"ס נלון). וכן תירץ השיטה מקובצת. 
פת. כך ביארו בתוספות, אמנם הרא"ה והר"ן במגילה (פס) פירשו, שהיתה פותחת בברוך מפני 
שהיתה נאמרת בשני אנשים והיינו אף אם לא היה הפסק כלל בין שתי הברכות אך כיון שנאמרת 
בשנים יש לפתוח בברוך. ובמהרש"א (נמום' ד"ס כנ, פיד ופיכ6) כתב שצריך לומר שההפסק בקריאת 
כל הפרשה הוא הפסק יותר גדול מפסוקי דזמרה או קריאת שמע, ולכן רק כאן פותחים בברוך. 
אמנם לשיטת הרא"ה אין צורך בזה, שהרי רק בקריאת התורה הברכה היא בשני אנשים. 


ריד ילקוט 


ההבטחות שהבטיחנו השי"ת על ציון ומלכות בית דוד, והודאה על התורה ועל 
קדושת היום וכולל נביאים בברכה אחרונה. 

ב. האליה רבה (פי' יפד פק"ס) תירץ, על פי מה שכתב הלבוש טס ס"פ) שמפטירין 

בנביאים מפני שפעם אחת גזרו שמד על ישראל שלא יקראו בתורה ולכן 

קראו בנביאים שבעה כנגד שבעה שהיו צריכים לעלות ולקרוא בתורה וכו', ועל 

פי זה מבאר שלכן גם בנביא שייך אותו טעם שיש בקריאת התורה, שהראשון 
מברך לפניה והאחרון מברך לאחריה. 

ג. הדרישה (שס פופ ג) והמהרל"ח (טס סק") תירצו, שכיון שתיקנו ברכות ההפטרה 
כעין ברכות התורה לכן פותחות בברוך. 


תירועים נוספים בברכה הנאמרת לאחר קריאת המגילה שפותחת בברוך 


עוד מצינו שביארו מדוע ברכה הנאמרת לאחר קריאת המגילה פותחת בברוך: 

א. הרמב"ן (ד"ס וס דקתײ) תירץ, שכיון שלאחר הברכה הראשונה של קריאת 

המגילה מברך גם שעשה נסים וזמן [שהחיינון, לכן נחשב שיש הפסק בין 
הברכה הפותחת לברכה החותמת, ואינה נחשבת ברכה סמוכה. 

ב. הרא"ה (נסנן ע"כ ד"ס וסטוכ) והר"ן (על סרי"ף, מגילס כ: ד"ס ככוך) תירצו, שהברכה 

שלאחר המגילה אינה קשורה כלל לקריאת המגילה, אלא היא שבח והודאה 

לקב"ה על הנס. 

ג. הרא"ה תירץ עוד, שכיון שחתימת ברכה זו תלויה במנהג, שהרי יש מקומות 

שנהגו שלא לחתום בברכה זו, לכך אי אפשר שלא לפתוח בה בברוך, ואף 
במקומות שנהגו לחותמה לא נשתנה דינה ופותחת בברוךפט. 


על מה אמורים דברי הברייתא שיש ברכות הפותחות בברוך ואינן חותמות בברוך 


יש מהן שפותח בהן ככרוך ואין חותם בברוך. יש מהראשוניםצ שפירשו, 
שדברי הברייתא שיש מהברכות המוזכרות לעיל שפותחות בברוך ולא 
חותמות בברוך, אמורים על ברכת הפירות וברכת המצוות שפותחות בברוך ואינן 
חותמות בברוך, כמבואר בגמרא בפסחים (קס.) שאינן חותמות בברוך משום שכל 
הברכה היא הודאה ואין בה הפסק של דבר אחר. 

אולם הרא"ה (ד"ס ש) והשיטה מקובצת (ד"ס פדע - סעני) פירשו, שדברי הברייתא 
אמורים על ברכה הסמוכה לחברתה, שיש מהן שפותח בברוך ואינו חותם 
בברוך וכגון בברכה קצרה, ויש מהן שחותם בברוך ואינו פותח בברוך, וכגון 


בברכה ארוכה. 


מו: 


הטעם שנשתנתה ברכת הטוב והמטיב משאר הברכות שנתקנו על ידי יהושע ודוד 
ושלמה 


והטוב והמטיב פותח בברוך ואין חותם בברוך. פירש רש"י (ד"ס סעוס, 

שברכה זו אינה סמוכה לחברתה ואינה מברכת המזון, שכן נתקנה על 

קבורת הרוגי ביתר. וכתב הראשון לציון (ד"ס וסטוג), שאף שיהושע תיקן את 

ברכת הארץ, ודוד ושלמה תיקנו את ברכת בונה ירושלים, מכל מקום הם תיקנו 

זאת על המזון על פי דבר ה', אולם לברכת הטוב והמטיב אין רמז מהתורה 
ולא נתקנה על המזון כללא. 


דברי הגמרא גבי ברכת הטוב והמטיב אינם הלק מהברייתא עצמה 


שם. כתב האמרי נועם (ד"ס וסטוג), שדברי הגמרא אלו גבי ברכת הטוב והמטיב 

אינם חלק מהברייתא עצמה, שכן מדוע תפרש הברייתא את דין ברכת 

הטוב והמטיב יותר משאר הברכות, אלא הם מדברי רב יצחק בר שמואל בר 

מרתא, שהסיק מה שהוכיח מהברייתא שחיוב ברכת הטוב והמטיב אינו 
מדאורייתא שהרי הברכה פותחת בברוךנ. 


ביאור דברי תוספות שברכת הטוב והמטיב פותחת בברוך משום שנתקנה על קבורת 
הרוגי ביתר 


שם. הקשו תוספות (ל"ה וסטונ), מדוע ברכת הטוב והמטיב פותחת בברוך הלא 
היא סמוכה לברכת. בונה ירושלים. ותירצו, שאינה בכלל ברכה הסמוכה 


פט. והופיף, שהרי כל הברכה הזו תלויה במנהג, כפי ששנינו במשנה במגילה (6). צ. רש" (ד"ס 
כדתניפ), רשב"ם (פפפיס קד: ד"ס ש), פסקי הרי"ד (נסנן עי ד"ס פניפ), תוספות הרא"ש (ד"ס עיע) ונימוקי יוסף 
(ד"ס פש). ‏ א. וכת ב עוד, שהרמב"ם (צלכות פיפ ס"פ) שהביא את הדין שכל הברכות פותחות בברוך 
לא ראה לחלק ולכתוב שברכת הטוב והמטיב פותחת בברוך אף שהיא סמוכה לברכת בונה ירושלים 
משום שהיא ברכה בפני עצמה, שכן סמך על מה שכתב (סס פיפ סי" שאין לה שייכות עם ברכת 
המזון, ולכך אינה בכלל ברכה הסמוכה לחברתה. | ב. וכתב עוד, שאף שבגמרא בפסחים (קד:) 
מובא לשון זה, אין זה אלא משום שסברו מחמת הגמרא כאן שהוא חלק מלשון הברייתא אולם 
טעות היא. אמנם ראה לעיל (ע"פ) בענין 'הטעם שהוצרכה הגמרא להוכיח שחיוב ברכת הטוב והמטיב 
מדרבנן ממה שאינה חותמת בברוך' את דברי המהר"ם בנעט שנקט שדברי הגמרא גבי דין ברכת 
הטוב והמטיב הם חלק מדברי הברייתא עצמה. ג. וכ[ כתב בפסקי הרי"ד (ל"ה כ6. ד. ובחידושי 
רבי יהונתן (נפופ' עס) הוסיף להקשות, שלא תירצו בתירוצם את קושייתם, שכן אף שברכה זו נתקנה 
על הרוגי ביתר מכל מקום היא בכלל ברכה הסמוכה לחברתה. | ה. תוספות (ד"ס וסטונן, הראב"ד 


ברכות מו. - מו: 


ביאורים 


לחברתה משום שנתקנה על קבורת הרוגי ביתרג. והקשו המהרש"א והאמרי נועם 
(נסוס' פס), מה הוסיפו בדבריהם על דברי הגמרא, הלא מחמת ראיה זו הוכיחה 
הגמרא שברכת הטוב והמטיב היא ברכה בפני עצמהז. מצינו בזה שני תירוצים: 
א. המהרש"א תירץ, שהוקשה להם אף שחיובה מדרבנן מכל מקום לא היתה 
צריכה לפתוח בברוך משום שהיא סמוכה לברכות שחיובם מדאורייתא, ולזה 
תירצו שברכה זו אינה שייכת כלל לברכות שחיובם מדאורייתא שעניינם הודאה 
על המזון מאחר שנתקנה לאחר מכן לאומרה בברכת המזון על הרוגי ביתר 
שהובאו לקבורה. ב. האמרי נועם והחידושי רבי יהונתן תירצו, שהוקשה להם, 
מאחר שתיקנו שברכה זו תיאמר בברכת המזון הרי היא סמוכה לברכת בונה 
ירושלים, ואינה שונה מכל הברכות הסמוכות שנתקנו על ידי חכמים שאינם 
פותחות בברוך. ותירצו, שבתחילה לא נתקנה ברכה זו בברכת המזון אלא כברכה 
בפני עצמה בשביל הרוגי ביתר, ורק לאחר מכן תיקנו לאומרה בברכת המזון, 
וכיון שעיקר תקנתה היתה כברכה בפני עצמה אף לאחר מכן שהיא סמוכה 
לחברתה פותחת בברוך. 


אם ברכת הטוב והמטיב נחשבת לברכה קצרה או ארוכה 


והטוב והמטיב פותח בברוך ואין חותם בברוך מכלל דברכה בפני עצמה 
היא. הוכיחה הגמרא, שחיוב ברכת הטוב והמטיב אינו מדאורייתא ממה 
שפותחת בברוך, שכן אילו חיובה היה מדאורייתא לא היתה צריכה לפתוח 
בברוך, ככל ברכה הסמוכה לחברתה שאינה פותחת בברוך. והנה נחלקו 
הראשונים אם ברכת הטוב והמטיב נחשבת לברכה קצרה או ברכה ארוכה: 
א. יש מהראשוניםה שנקטו, שהיא נחשבת לברכה קצרה. והוכיחו זאת, שאם 
נאמר שהיא נחשבת לברכה ארוכה מדוע לא תיקנו רבנן שגם יפתחו וגם 
יחתמו בה ככל הברכות הארוכות. אמנם בביאור הטעם שאינה נחשבת לברכה 
ארוכה הנחתמת בברוך מחמת נוסח הברכה הארוך, מצינו כמה ביאורים: א. יש 
מהראשונים' שביארו, שעיקר תקנת הברכה היתה לומר ברוך אתה ה' הטוב 
והמטיבז, ורק לאחר מכן תיקנו לומר בה שלש מלכויות, שלש גמולות, ושלש 
הטבות". ב. יש מהראשוניםט שכתבו, שאינה נחשבת לברכה ארוכה, שכן כל 
אריכותה היא בהזכרת שמותיו של הקב"ה בלבד, ולא בהזכרת שבחיוי. ג. 
הראב"ד ביאר, שאינה נחשבת לברכה ארוכה מחמת שכל תקנת אריכותה היתה 
בכדי שתהיה ניכרת לפועלים. 
ב. יש מהראשונים'* שנקטו, שברכת הטוב והמטיב נחשבת לברכה ארוכה, ולזה 
הוכיחה הגמרא שחיובה מדרבנן ולכך נשתנה דינה שפותחת בברוך ואין 
חותמין בה, מברכה דאורייתא הסמוכה לחברתה שחותמין בה ואין פותחין בה. 
וכתב הרמב"ן, שאי אפשר לומר שהיא בכלל ברכה קצרה שהרי נוסח הברכה 
הוא ארוך. עוד הוכיחו זאת הרמב"ן והרא"ה, שהרי אילו סברה הגמרא שברכת 
הטוב והמטיב נחשבת לברכה קצרה אין כאן הוכחה שחיובה מדרבנן, שכן כל 
הברכות הקצרות פותחות בברוך ואינן נחתמות. 
אולם הקשו, מאחר שסברה הגמרא שברכת הטוב והמטיב נחשבת לברכה 
ארוכה, מדוע לא תיקנו בה רבנן גם חתימה ככל הברכות הארוכות שאינן 
סמוכות שגם פותחין וגם חותמין בהן. ותירצו הרמב"ן והרשב"א, שלא רצו 
חכמים לחתום בה בכדי שלא לעשותה מעולה משאר הברכות בברכת המזון 
שחיובם מדאורייתא, במה שפותחת וחותמת בברוך ואילו בהם יש רק ברוך 
אחד. הרא"ה והשיטה מקובצת ((נעיל ע"6 ל"ס וסעונ) תירצו, שכיון שהיא ברכה 
הסמוכה לחברתה ומעיקר הדין היו צריכים רק לחתום בה בברוך, גם כשרבנן 
שינו את דינה לפתוח בברוך לא תיקנו להוסיף בה חתימה, שכן הוי כעין ברכה 
לבטלה שהרי עיקרה היתה בברוך אחד ועתה יהיו בה שנים, ולכן רק עקרו את 
החתימה ותיקנו אותה בפתיחה. 


אם רב נחמן עעמו נקט להלכה כרבי עקיבא שלא אומרים את ברכת הטוב והמטיב 
בבית האבל 


אמר רב נחמן בר יצחק תדע דהטוב והמטיב לאו דאורייתא שהרי 
עוקרין אותה בבית האבל. יש לעיין בשיטת רב נחמן, אם סבר שלא 
אומרים את ברכת הטוב והמטיב בבית האבל כשיטת רבי עקיבא או לא, מצינו 


(סו"ד נמפירי נעינ ע"5 ד"ס סטוכ), תוספות ר"י החסיד ותוספות הרא"ש (ד"ס וסטוג), תוספות רכינו פרץ לעיל 
(ע"ס ד"ה כנ), המאירי לעיל (סס), הטור (פו"ם סי קפט ס"), והאבודרהם לכות כרכם ספזון ד"ס וככר. כתגנ). 
ו. תופפות, תוספות רבינו פרץ, הטור, והאבודרהם. | ז. ומבואר בדבריהם, שבשעת התקנה היו 
מברכים אותה כברכה קצרה ורק לאחר מכן הוסיפו האחרונים בנוסח הברכה. וכתב המאירי (טס), 
שאין הדברים נראין, שכן אף בימיהם היו נוהגים מקצת מהחכמים להאריך בה ולחתום. ח. אמנם 
כתב השבולי הלקט (סיי קמ), שמחמת שהוסיפו בה לאחר מכן נהגו לחתום בברכה זו. ט. תוספות 
בפסחים (קל: ד"ס סעוס, תוספות ר"י החסיד, תוספות הרא"ש, והמאירי. י. ובדומח לזה כתבו, רש"י, 
הרשב"ם (פפפיס קד: ד"ס סטוג), הראבי"ה (סי קלע), ופסקי הרייד ל" ל, שאף שמאריכים בה מכל מקום 
כולה הודאה היא כברכת הפירות והמצוות. והוסיף בזה הראבי"ה, שאף שנוסח הברכה שבכל יום 
ויום הוא גמלנו אינו הודאה אלא בקשה, מכל מקום הוא אינו מגוף הברכה אלא ענין אחר, וכפי 
שמצינו את בקשת 'אלהי נצור' לאחר התפילה. ‏ יא. הרמב"ן לעיל (ע"פ ד"ס קעה), הרשב"א (שס ז"ס 
סדע - סטני), והרא"ה (ד"ס הטוכ). וכן כתב השיטה מקובצת לעיל (ע"פ ד"ס תדע - סטני). 


ילקוט 


בזה שני ביאורים: א. הרשב"א (ל"ס פמכ) בביאור הראשון): נקט, שרב נחמן 

נקט להלכה כרבי עקיבא שלא מברכים בבית האבל את ברכת הטוב והמטיב, 

ולזה הוכיח שחובת ברכה זו אינה מדאורייתא. ב. הרשב"א (פס) בביאור השני 

נקטי, שאף רב נחמן נקט להלכה כתנא קמא, ומכל מקום הוכיח, שכיון שמצינו 

שרבי עקיבא עקר ברכה זו מבית האבל בהכרח שחיוב ברכה זו אינו מדאורייתא 
אלא מדרבנן, שהרי אין לומר שרבי עקיבא ורבנן נחלקו בדבר זה. 


אם אומרים בכית האבל בשעת הזימון 'נברך מנחם אבלים' 


מה הם אומרים בבית האבל. הרמב"ן בתורת האדם על ספֿנל פות עע) הביא 
מחלוקת בגאונים אם בבית האבל מזמנים בלשון 'נברך מנחם אבלים', רב 
עמרם גאון כתב לומר זאת, אולם גאון אחר נחלק עליו וסובר שטעות להזכיר 
מנחם אבלים בזימון, משום שאין לנו להוסיף על המטבע שתיקנו חכמים דברים 
שאינם מענין הברכה, ורק בסעודת חתן שתיקנו לומר 'שהשמחה במענו' 
מוסיפים אך היכן שלא תיקנו אי אפשר להוסיף. 
אמנם כתב הרמב"ן שמסתבר כרב עמרם גאון'", שכשם שמצינו שמזכירים בבית 
חתנים בשעת הזימון מענין השמחה, הוא הדין בבית האבל מזכירים 
מענין האבלות. ואין לומר שאין זה מענין הברכה, שהרי הברכה באה על עיקר 
הסעודה ולכן בסעודת שמחה מזכירים את השמחה ובסעודת נחמה מזכירים 
נחמה, ונחשב הדבר מעין הברכה. 
והקשה הרמב"ן, אם אכן צריכים להוסיף 'מנחם אבלים' בברכת המזון בבית 
האבל, מדוע הברייתא בסוגייתנו שמבארת 'מה הן אומרים בבית האבל' 
לא אומרת שצריכים לומר זאת. ותירץ, שדברי הברייתא 'מה הן אומרים' וכו' 
נאמרו רק על ברכה רביעית, ובאה הברייתא להשמיע רק את מחלוקת רבי 
עקיבא ורבנן, אולם את ברכת אבלים זו לא הוצרכה להביא מאחר שכולם נהגו 
לאומרהטי. 


ביאור מחלוקת הנא קמא ורבי עקיבא אם מברכים הטוב והמטיב בבית האבל 


ברוך הטוב והמטיב רבי עקיבא אומר ברוך דיין האמת. בביאור מחלוקת 
תנא קמא ורבי עקיבא מצינו כמה ביאורים: 
א. רש"י (ל"ס עסרי) ביאר, שלשיטת תנא קמא אומרים גם את ברכת הטוב והמטיב 
וגם את ברכת דיין האמת, ולשיטת רבי עקיבא אין אומרים את ברכת ברכת 
הטוב והמטיב, ולזה הוכיחה הגמרא מדברי רבי עקיבא שעוקרין בבית האבל 
את ברכת הטוב והמטיבט'. 
ב. תלמידי רבינו יונה (ד"ס מסו) ביארו, שאין הנידון על ברכת הטוב והמטיב 
שאומר אדם כל פעם בברכת המזון, שאם כן מה חידש תנא קמא שעליו 
לומר הלא פשוט שצריך לאומרו כפי שאומרו בכל עת שמברך, וכן איך נקט 
רבי עקיבא שאינו אומרו, בהכרח שנחלקו אם עליו לשוב ולומר את ברכת הטוב 
והמטיב מלבד מה שאומר פעם אחת בכל יום כשאוכל לחם, תנא קמא סובר 
שעליו לשוב ולאומרו שכן צריך לתת שבח לבורא על הצרה הבאה עליו מלבד 
ברכת דיין האמת, אולם רבי עקיבא סבר שכיון שכבר אמר פעם אחת את ברכת 
הטוב והמטיב אינו צריך לשוב ולאומרה, ודי שיאמר דיין האמת". 
אולם הקשו האחרונים'" על פי זה, איך הוכיח רב נחמן בר יצחק שחיוב ברכת 
הטוב והמטיב מדרבנן הלא גם לפי רבי עקיבא לא עוקרין את ברכת 
הטוב והמטיב, שהרי גם בבית האבל מברך ברכה זו פעם אחת כבכל יום'ט. 
ומצינו בזה שני תירוצים: 

א. היד דוד (ד"ס 5%) תירץ, שכל דברי תלמידי רבינו יונה נאמרו למסקנת הגמרא, 
אולם בהוה אמינא סבר רב נחמן בר יצחק שתנא קמא ורבי עקיבא נחלקו 
אם ברכת הטוב והמטיב הנאמרת בכל יום נאמרת כלל בבית האבל, ולפיכך 
הוכיח מדברי רבי עקיבא שנקט שאומרים את ברכת דיין האמת ובהכרח שברכת 
הטוב והמטיב אינה נאמרת כלל, שעוקרין את ברכת הטוב והמטיב, אולם הוקשה 
לגמרא, שאי אפשר לומר שלשיטת תנא קמא אומר רק את ברכת הטוב והמטיב 
ואילו לרבי עקיבא אומרים רק את ברכת דיין האמת, משום שאי אפשר לומר 
בדעת תנא קמא שאינו אומר את ברכת דיין האמת שכן היא עיקר הברכה 
הנאמרת בבית האבל, ובהכרח שסבר תנא קמא שפשוט שעליו לומר את ברכת 


יב. וכן כתב השיטה מקובצת (ד"ס שסכי, כנילור סט5טון), וכן משמע ממה שכתבו תוספות ותוספות ר"י 
החסיד (ז"ס מר) שקי"ל כוותיה דמר זוטרא, שמשמע שיש מחלוקת בין מר זוטרא לרב נחמן והלכה 
כמר זוטרא. ‏ אג.וכן כתב השיטה מקובצת (ד"ס עסר, כטלור ספט). יד. והוכיח זאת מדברי הגמרא 
בכתובות (.) שאבלים מצטרפים למנין בברכת המזון, ואם אין שינוי בברכת המזון בבית האבל 
מדוע שלא יצטרף למנין, בהכרח שמוסיפים בזימון נברך מנחם אבלים' ולכן היה צד שלא יצטרף 
כיון שאינו מהמנחמים. | טו. והובא נידון זה אף ברשב"ץ (ד"ס מ"ס, עיי"ש. ‏ טז. אמנם כתב 
היד דוד (ד"ס %) על פי זה, שאף תנא קמא סבר שלאו מדאורייתא היא, אלא שסבר שאין עוקרין 
אותה בבית האבל [היינו, כשיטת הרשב"א (ד"ס פפכ) בביאורו השני המובא לעיל, שרבי עקיבא ותנא 
קמא לא נחלקו אם חיוב ברכה זו מדאורייתא או מדרבנן. עיי"ש]. ‏ יז וכתב הברכת ה' (ד"ס 
תדע) על פי זה, שכשנקטה הגמרא 'שהרי עוקרין אותה בבית האבל', אין כוונתה שנעקרת לגמרי 
אלא שאינה נאמרת פעם נוספת בבית האבל. ‏ יח. פרישה (סי קפט פק"ו), מעדני יום טוב פופ ק), 
מלא הרועים והבית אפרים (נינקוט מפרפיס ענ תנמידי רנינו ונס פס), הראש יוסף (ד"ס כני), היד דוד (ד"ס 66), 
והברכת ה' (ל"ס פא). | יט. וכתב המעדני יום טוב ופ ק) מחמת קושיא זו, שפשוט לו שבשעה 


ברכות מו: 


ביאורים רטו 


דיין האמת ורק חידש שבבית האבל צריך לשוב ולברך את ברכת הטוב והמטיב 
מלבד הברכה הנאמרת בכל מקום, וממילא רבי עקיבא סבר שאינו צריך לשוב 
ולומר את ברכת הטוב והמטיב מלבד הברכה הנאמרת בכל יום?. 

ב. הברכת ה' (ד"ס פדע) תירץ, שהוקשה לתלמידי רבינו יונה על הטעם שברכת 

הטוב והמטיב נעקרת בבית האבל, שהרי בשלמא במקום שיש פועלים היא 
נעקרת מחמת ביטול מלאכה אולם מדוע נעקרת בבית האבל, וכי סבר רבי 
עקיבא שמפני שחיובה מדרבנן עליה להיעקר בבית האבל. ולכך פירשו, שלכולי 
עלמא ברכה זו נאמרת בבית האבל, ורבי עקיבא סבר שכיון שברכת הטוב 
והמטיב נתקנה מדרבנן על הרוגי ביתר, ממילא כל הצרות שיבואו לאחר מכן 
הם בכלל זה ואינו צריך לברך ברכה נפרדת על צרה זו, אולם תנא קמא סבר 
שצריך לומר את ברכה זו בנפרד מפני שצריך לתת שבח והודאה לקב"ה על 
הצרה הבאה עליו, ולזה הוכיחה הגמרא משיטת רבי עקיבא שחיוב ברכה זו 
הוא מדרבנן, שכן אם חיוב ברכה זו מדאורייתא ואין עניינה נתינת שבח והודאה 

לקב"ה על צרה, לא היה סובר רבי עקיבא שנעקרת בבית האבל. 

ג. כתב הטור (פו"ם סי קפט ס"כ) 'ובבית האבל מוסיפין בה מעין המאורע, דתניא 

מה אומרים בבית האבל הטוב והמטיב רבי עקיבא אומר מוסיף בה דיין 
האמת, מר זוטרא איקלע לבי רב אשי איתרע מילתא בבריה פתח ואמר ברוך 
אתה ה' האל החי הטוב והמטיב אל אמת דיין אמת' וכו'. והקשה הבית יוסף 
(פס ד"ס וננים), איך כתב הטור שבבית האבל 'מוסיפים' לברך מעין המאורע 
שמשמע שלכל הדעות מברך את ברכת הטוב והמטיב, הלא במעשה שהביא 
אחר כך שמר זוטרא הגיע לביתו של רב אשי משמע שעוקרין את ברכת הטוב 
והמטיב ומברכים 'אל אמת'. ותירץ, שעיקר נוסח ברכה זו הוא 'הטוב והמטיב' 
כשלאחר מכן מוסיף לומר שלשה מלכויות בלבד, אולם השלש הטבות והשלש 
גמולות ;וג להוסיף אינם מעיקר הברכה, ולזה חידש רבי עקיבא שבבית 
האבל אין מוסיפים את הוספות אלו אלא אומרים 'אל אמת', נמצא שלדעת רבי 
עקיבא בבית האבל עוקרין את ברכת הטוב והמטיב המלאה, ומכך הוכיח רב 
נחמן בר יצחק שחיוב ברכת הטוב והמטיב אינו מדאורייתא אלא מדרבנןכא. 


אם ההוספה הנאמרת בבית האבל פותחת את ברכת הטוב והמטיב או לא 


אל אמת דיין אמת וכו'. בראשוניםינ הובא נוסח הברכה כפי המוזכר 

בסוגייתנו, ומשמע מדבריהם שפותחים את ברכת הטוב והמטיב בברכת 
האבל ומשמיטים את הפתיחה הנאמרת תמיד 'האל אבינו מלכנו אדירנו בוראנו 
גואלנו יוצרנו קדושנו קדוש יעקב' וכו' אמנם במחזור ויטרי (סיי כפ) ובתורת 
האדם לרמב"ן (פעל ספֿננ ענין סננות ד"ס לככ עמכס) הביאו את נוסח ברכת האבל 
לאחר נוסח הברכה הנאמרת תמיד. וכן נקט הב"ח (יו"ד סי" סעט ס"6 ד"ס מזכירין) 
בדעת הטור, וכן נקט הש"ך (שס סק") שודאי צריך לומר מתחילה את הברכה 

הרגילה כפי תיקון חכמים. 


אם אומרים בברכת המזון בשבת את ההוספה המיוחדת לבית האבל 


שם. יש לעיין אם אומר ברכה זו בשבת או לא, ומצינו בזה כמה שיטות: א. 

שיטת הבה"ג (סי כ6), שמברכים ברכה זו בשבת ככל דברים שבצנעא 
הנוהגים באבל בשבת, ומי שאין לו אחרים שיברכו, מברך הוא לעצמו. ב. יש 
שנקטולז, שבשבת לא אומרים ברכה זו. וכתב רב יהודאי גאון, שאין זה בכלל 
דברים שבצנעא מאחר שמברכים ברכה זו בשלשה ועשרה. ג. שיטת הרמב"ן 
(סולפ ס6דס טס), שיחיד ושלשה אבלים אומרים זאת כביום חול מאחר שהוא בכלל 
הדברים שבצנעא, אולם אם אכלו אחרים עמו וברכו אין אומרים, שכיון שיש 

אחרים אין זה בכלל דברים שבצנעא. 


אם להלכה אומרים בבית האבל בברכת הטוב והמטיב 'לוקח במשפטי 


לוקח במשפט. מבואר בגמרא, שאומרים בבית האבל בברכת הטוב והמטיב 

ילוקח במשפט'. אמנם להלכה מצינו בזה שתי שיטות: א. יש שנקטולכה, 
שאין לומר את הנוסח 'במשפט', משום שהסיקה הגמרא בשבת (נס:) שיש מיתה 
בלא חטא ויש ייסורין בלא עון, הרי שיש לכאורה כאלה שנענשים אף ללא 
משפט. אולם הקשו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פפק), מאחר שהביאה הגמרא את 


שתלמידי רבינו יונה כתבו דברים אלו לא היה לפניהם את לשון הגמרא אלא רק את ספרו של 
הרי"ף. אמנם כתב הברכת ה', שאלו דברים קשים כגידים. | כ. וכן ביאר הלחם משנה (ככופ פ"פ 
ס"ינ) בביאורו השני את הוכחת הגמרא, על פי הנראה מהטור לו"ק סי קפע) לגרוס בדברי הגמרא 
'דיין האמת אין הטוב והמטיב לא, אלא אימא אף דיין האמת' והיינו שאף לרבי עקיבא אומר את 
שתי הברכות. עוד ביאר (טס) בביאורו הראשון, שאף אם אומר ברכת הטוב והמטיב וברכת דיין 
האמת, הרי הוא בכלל עקירה, שכן אינו אומר את ברכת הטוב והמטיב לבד, ולזה הוכיחה הגמרא 
שבהכרח ברכה זו חיובה מדרבנן. | כא. אמנם עיי"ש בפרישה טס 56 ז) שהקשה, איך הוכיחה 
הגמרא שברכת הטוב והמטיב אינה מדאורייתא ממה שלא אומרים בברכת הטוב והמטיב בבית 
האבל את שלש ההטבות ושלש הגמולות, הלא את עיקר הברכה אומרים וייתכן שחיובה מדאורייתא. 
כב. תוספות (ד"ס מר), האור זרוע (מ"נ סי פמע), ותוספות הרא"ש (ד"ס 6יפרע). כג. אמנם הרמב"ן 
כתב שהנוסח 'והוא יגמלנו לעד חן וחסד ורחמים וכל טוב' נאמר לאחר התוספת הנאמרת בבית 
האבל. כד. רב סעדיה גאון, רב יהודאי גאון, ומהרי"ץ גיאת (הו"ד כתורת ס6לס שער סננ ות עט). 
כה. הב ה"2 (הנכות כרכות פ"ו, סו"ד כתוספות ד"ס מר), הרי"ף, והרמב"ם (גלכות פ"3 ס"ס). 


רטז ילקוט 


נוסח זה איך אפשר למוחקו ולא לאמרו הלא אף שיש מיתה ללא חטא מכל 
מקום 'כל דרכיו משפט' (לנניס 3 ד), והוא יודע למה עושה כך?י. ב. יש 
מהראשונים? שכתבו, שיש לומר זאת ואין למוחקו. 


ביאור נידון הגמרא להיכן הוא חוזר 


להיכן הוא חוזר. בביאור נידון הגמרא להיכן הוא חוזר מצינו כמה ביאורים: 
א. רש"י (ד"ס סין) ביאר, שסוגייתנו עוסקת בשלשה שאכלו כאחד והתחייבו 

בזימון, ושנים סיימו סעודתם ורוצים לזמן, והשלישי מפסיק מאכילתו בשביל 
להצטרף איתם לזימוןכף, ודנה הגמרא לדעת רב ששת לעיל (עי) שברכת הזימון 
היא עד לאחר ברכת הזן ועל מנת להצטרף לזימון הוא חייב לשמוע עד סוף 
ברכת הזן, כשיחזור השלישי לברך לאחר שיגמור סעודתו, להיכן עליו לחזור 
האם לברכת הארץ בלבד שהוא המקום שפסק, או לתחילת ברכת הזןכט, מאחרל 
שדעתו היתה להמשיך לאכול ולא נתכוין לצאת ידי חובת ברכת הזןל*. אולם 
הקשו הראשוניםלג על ביאורו, איך יכול לחזור ולברך רק מהמקום שפסק, הלא 

לכאורה מתחייב בברכת הזן מדאורייתא מאחר שאכל לאחר מכזלג. 

ב. יש שביארולד, שסוגייתנו עוסקת במזמן שאומר נברך שאכלנו משלו' 

והמסובין עונים אחריו 'ברוך שאכלנו משלו ובטובו חיינו', ונידון הגמרא 
הוא להיכן חוזר המברך לאחר עניית המסובין, אם שב לראש ברכת הזימון 
ואומר צנברך שאכלנו משלו ובטובו חיינו', או ששב למקום שפסקלה ואומר 
'ברוך שאכלנו משלו'לי. ובביאור סברת אביי שחוזר לראש ברכת הזימון מצינו 
שני ביאורים: א. תלמידי רבינו יונה ביארו, שאביי נקט שחוזר לראש ברכת 
הזימון משום שסבר שכשאמר המזמן נברך' בתחילה הוא מלשון ציווי בלבד 
שאומר לאחרים נברך שאכלנו משלו', אולם לאחר מכן שאומר זאת שוב הוא 
בלשון הווה כאומר 'אנו מברכים לבורא שאכלנו משלו'. ב. הרמב"ן (פנממות ס, 
ד"ס (סיכן) ביאר, שכיון שכל נוסח הזימון עד ברכת הזן לכל הדעות דבר אחד 
הוא, ממילא כשמפסיק באמצע האמירה [בשביל עניית המסובים] צריך לחזור 
לראש שהרי שהה כדי לגמור את כולהלז. ג. עוד ביאר הרמב"ן, שחוזר לראש 
ברכת הזימון משום שכך היתה תקנת חכמים שהמברך יחזור ויאמרנה על הסדר 

בלי הפסק, כפי שהעונים אומרים אותה על הסדר ללא הפסק. 

ג. יש מהראשוניםל" שביארו, שסוגייתנו עוסקת בשלשה שאכלו ויצא אחד מהם 

לשוק שמבואר בגמרא (ע? מס:) שקוראים לו ומזמנין עליו, אמנם נחלקו 
בביאור נידון הגמרא: א. הר"מ מאייברא ובעל המאורלט ביארו שנידון הגמרא 
הוא הן לרב ששת לעיל (ע"פ) שסובר שכדי לצאת ידי חובת זימון עליו להמתין 
ולשמוע עד שיסיים המזמן את ברכת הזן, והן לרב נחמן שסובר שעליו להמתין 
רק עד לאחר שאומר המזמן נברך, ולזה הסתפקה הגמרא לגבי שלישי זה להיכן 
חוזר לברך, אם לאחר ברכת הזימון מאחר שכבר יצא ידי חובת זימון, או שעליו 
לחזור לתחילה" והסיקה הגמרא שחוזר למקום שפסק. אולם הקשה הראב"ד 
בהשגותיו (פות 6) מדוע סבר אביי שחוזר לראש הלא כבר בירך ברכה אחת. 
עוד הקשה הראב"ד בהשגותיו, הלא בהכרח כל נידון הגמרא הוא רק לרב ששת 
שברכת הזימון היא עד לאחר ברכת הזן, שהרי לשיטת רב נחמן שברכת הזימון 
היא עד נברך איך יברך לשיטת אביי שחוזר לראש, ואילו על פי זה נידון 
הגמרא הוא גם לשיטת רב ששת וגם לשיטת רב נחמן וכפי שמשמע מדברי 
הגמרא. הרמב"ן (מנממות ס', ד"ס (סיכן) הקשה, איך אפשר לפרש שסבר אביי שחוזר 
לתחילה הלא כבר יצא ידי חובת זימון. עוד הקשה הרמב"ן, איך סבר אביי 
שעליו לחזור לתחילה הלא יחיד אינו יכול לזמן לבדו. ב. הראב"ד (סו"ד נרפני"ס 
ד"ס (סיכן) ביאר, שנידון הגמרא הוא לרב ששת לעיל (ע"6) שסובר שכדי לצאת 


כו. ובהגהות וציונים (פס 56 י) כתבו, שאף שמצינו ש'יש נספה בלא משפט' שי ג כנ) מכל מקום 
אין זו ההנהגה התמידית שכן לרוב 'כל דרכיו משפט', ומדוע למחוק נוסח זה מחמת ההנהגה שאינה 
תמידית. | כז. תוספות (ד"ס מס, תוספות חכמי אנגליה (ד"ס ווקז), תלמידי רבינו יונה (ד"ס פפפ), 
והרא"ש (ס" ).| כת. כמבואר בגמרא (על מס שאחד מפסיק לשנים, ופירשו תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס (סיכן) שעל פי פירוש רש"י נידון סוגייתנו מוסב על הגמרא שם. כט. וכתב האמרי נועם (ד"ס 
(סיק), שאף ששיטת רש"י לעיל (ע") ד"ס דקסגר) שיחיד אינו אומר את ברכת הזימון, מכל מקום 
הסתפקה הגמרא שמא במקום שכבר נתחייב בזימון עליו לאומרה, ולשיטת הראשונים [הובאו לעיל 
ע"א גבי 'ביאור נידון הגמרא עד היכן ברכת זימון על פי שיטת רש"י'] שגם יחיד אומר את ברכת 
הזן, הסתפקה הגמרא במקום שכבר ברך את ברכת הזן אם אכילתו או הליכתו לאחר מכן הם הפסק 
וצריך לחזור לראש או לא. ל. על פי הראש יוסף (ד"ס סיק). = לא. וכתב הרא"ש (פי יש שרש"י 
לא פירש את נידון הגמרא לשיטת רב נחמן שברכת הזימון עד נברך שהסתפקה הגמרא אם חוזר 
לראש היינו לנברך מאחר שנתחייב בזימון, משום שמסתבר לומר שיחיד אינו חייב לומר נברך אף 
שנתחייב בזימון, שכן היא אינה ברכה ליחיד. ועוד כתב הראש יוסף, שכיון שהוא יחידי אינו יכול 
לומר לשון נברך' שהוא לרבים. | לב. תוספות, תוספות חכמי אנגליה ותלמידי רבינו יונה (ל"ס 
סיק). = לג. אמנם כתב הברכת ה' (נפוס' דיס (סיכ) שקושיא זו קשה רק אם ננקוט שיחיד חייב לברך 
את ברכת הזן כפי שנקטו תוספות לעיל (ע"? ד"ה עד), אולם על רש"י לשיטתו אין זה קשה כיון 
שנקט (עס ד"ס עד) שיחיד אינו מברך ברכת הזן. לד. הבה"ג (נככופ פ"), רב האי גאון (הו"ד כרשנ"6 
ד"ס (סיכן), הרי תוספות (ד"ס (סיק), השגות הראב"ד (ענ סכי"ף, פות 6), תלמידי רבינו יונה והרמב"ן 
(במנממות), הרא"ה, ספר המאורות, והמיוחס לריטב"א (ד"ס (סיכ). וכתב הרא"ש (פ" ₪, שלא פירש 
הרי"ף את נידון הגמרא באחד מפסיק לשנים, משום שהוא לשיטתו פסק כרב נחמן שברכת הזימון 
היא עד נברך האחד שמפסיק כלל לא צריך לשמוע מהמזמן את ברכת הזן. לה. במיוחפ לריטב"א 
(שס) ביאר שמקום שפסק, היינו, ששם פסק הוא מלומר עמהם והם אמרו לבדם 'ברוך שאכלנו 


ברכות מו: 


או רודמב - 


ביאורים 


ידי חובת זימון עליו להמתין ולשמוע עד שיסיים המזמן את ברכת הזן, 
והסתפקה הגמרא אם חוזר לברך מתחילת ברכת הזן או לתחילת ברכת הארץ 
והסיקה שחוזר לתחילת ברכת הארץ. אולם הקשו הרשב"א והרשב"ץ (ד"ס סיכ), 
היאך אפשר לומר שמברך ברכה אחת ויוצא למלאכתו ולאחר מכן חוזר לברך 
ממקום שפסק הלא הפסיק לאחר ברכתו הראשונה. עוד הקשו הרשב"א 
והרשב"ץ, הלא על פי זה נפסקה הלכה כרב ששת, ואילו הגאונים פסקו להלכה 
כרב נחמן שברפתי הזן: עדי נברף: 

ד. הנהורא דשרגא (ל"ס ופמכ) ביאר, שסוגייתנו עוסקת בבית האבל ונידון הסוגיא 

הוא המשך למה שהביאה הגמרא שמר זוטרא הפסיק באמצע ברכת הטוב 
והמטיב ובירך אל אמת דיין אמת וכו', ולזה הסתפק להיכן הוא חוזר לברך 
בברכת הטוב והמטיב לאחר שהזכיר את ענין האבילות, רב זביד סבר שחוזר 
לראש הברכה, ורבנן נקטו שחוזר לאמצע הברכה למקום שהפסיק בענין האבלות 
ואינו צריך לחזור לראש הברכה. והוסיף עוד לומר, שיתכן שמר זוטרא היה 
באמצע ברכת המזון [ולאו דווקא בברכת הטוב והמטיב] ותיכף פתח לברך 
בענין האבילות ולא המתין לברכת הטוב והמטיב, ובזה יותר שייך לומר שעליו 
לחזור לראש הברכה [או אפילו לתחילת ברכת המזון], ובזה חלקו אם עליו 

לחזור לראש או למקום שפסק. 

ה. הנהורא דשרגא ביאר עוד, שאפשר שהספק הוא משום שמר זוטרא פתח 

לברך הטוב והמטיב אל אמת וכו' קודם ברכת המזון או קודם ברכת הטוב 
והמטיב, ועל זה נסתפקו אם כיון שכבר אמרה אין צריך לחזור שוב על הטוב 

והמטיב או שחוזר לראש ואומרה שוב. 


שני המיסב לעד גדול הימנו אם מיסב למעלה או למטה ממנו 


בזמן שהן שתי מיטות גדול מסב בראש ושני לו למעלה הימנו. על פי 
גירסת הגמרא אצלינו גם בזמן שהן שתי מיטות השני מיסב על מיטתו 
כשמיטתו לצד ראשו של הראשוןמא, אולם על פי גירסת המאירי (ד"ס פמכ), רק 
בזמן שהן שלש מיטות השני מיסב כשמיטתו לצד ראשו של הראשון, אולם 
אם הן שתי מיטות השני מיסב כשמיטתו למטה מראשו של הראשוןמג. 


הטעם שגדול המיסב עם שנים מיסב באמצע 


ובזמן שהם שלש גדול מסב באמצע שני לו למעלה הימנו שלישי לו 
למטה הימנו. בביאור הטעם שהגדול מיסב באמצע מצינו כמה ביאורים: 
א. המאירי (ל"ה פמכ) ביאר, שהגדול מיסב באמצע בכדי שלשנים יהיה נוח 
לשמשו ביחד 
ב. הלחם משנה (כככות פ"ו ס"6) והצל"ח (גלם"י ד"ס וממ) ביארו, שיש בכך כבוד 
לגדול שהוא מיסב בין שנים הסועדים עמו, ועל פי זה תירצו מדוע לא 
נהגו שהגדול מיסב בראש, השני מתחתיו, והשלישי מתחת לשני, שהגדול לא 
יצטרך לדבר עם השני בהגבהת ראש, שכן כבוד הוא לו להסב בין שניהם. 
ג. הב"ח (פו"ם סי קסס סק"ד) ביאר שכבוד הוא לגדול שישב באמצע ויכול לדבר 
עם השני ועם השלישי ללא שיצטרך להגביה את קולו ועל פי זה יישב מדוע 
לא נהגו שהגדול מיסב בראש, השני לו למטה הימנו, והשלישי למטה מהשני. 


תמיהה על המבואר ברמב"ם שחיו נוטלים את ידיהם לאחר שהיו מסיבין 


מים ראשונים מהיכן מתחילים. הנה בתחילה דנה הגמרא בסוגייתנו בדין 
סדר ההסבה ולאחר מכן דנה בדין נטילת מים ראשונים, ומבואר לכאורה 
שבתחילה היו מסובין על יד השולחן ולאחר מכן היו נוטלים את ידיהם. אמנם 


משלוי, וכעת חוזר להיכן שפסק. | לו. אולם הקשה הראב"ד סו"ד נרקנ"6 עס) על ביאור זה, מדוע 
הסתפקה הגמרא בנידון זה בסוגייתנו הלא רק לקמן (פט:) הביאה המשנה את נוסח הזימון. וראה 
עוד בהשגות הראב"ד (פס) שבתחילה רצה לפרש שמאן דאמר שחוזר לראש היינו שחוזר ואומר 
'ברוך שאכלנו משלו' ומאן דאמר שחוזר למקום שפסק היינו שמשלים עמהם ואומר 'ובטובו חיינו' 
ואינו חוזר ואומר 'ברוך שאכלנו משלו'. אמנם דחה זאת, שכן נפסקה ההלכה שחוזר למקום פסק 
ומצינו שנהגו העם לחזור ולומר 'ברוך שאכלנו משלו' הרי שלמאן דאמר זה וחזר ואומר 'ברוך 
שאכלנו משלו'. לז. ואינו צריך לשהות כדי כל ברכות ברכת המזון, משום שסבר שנוסח הזימון 
הוא דבר בפני עצמו. שם. | לח. הר"מ מאייבר"א (סו"ד נקוספות ד"ס (סיכן), הבעל המאור (ד"ס סיק), 
והראב"ד (סו"ל נרפנ" ד"ס (סיכן). לט. על פי הראב"ד בהשגותיו (פופ 6) והרמב"ן (מנממת ס', ד"ס (סיכן). 
מ. תוספות כתבו שחוזר ל'נברך' אולם במהרש"א (נפופ' עס גרס שחוזר לנודה לך. והנה הקשה 
המהרש"א (פס) הלא לכאורה מ"ד שחוזר לראש אינו יכול לנקוט אלא כרב ששת שברכת הזימון 
עד לאחר ברכת הזן ולא כשיטת רב נחמן שחוזר לתחילה. ומצינו בזה שני ביאורים: א. הגנזי יוסף 
והמהר"ם בנעט (נפוס' פס) שנקטו, שאף למ"ד שחוזר לראש אפשר לפרש כרב נחמן שברכת הזימון 
היא עד לאחר נברך, שכן יש לומר שחוזר ל'ברוך שאכלנו' אף שהוא יחיד, מפני שכבר נתחייב 
בברכת הזימון, ולזה הסתפקה הגמרא אם חוזר למקום שפסק או לראש. ב. בחידושי רבי יהונתן 
(כמוס' פס) הביא לבאר, שנידון הגמרא הוא באופן שחמשה בני אדם אכלו ביחד ויצאו שלשה מהן 
לשוק ושנים נשארו במקומן הראשון וקוראין לאחד מהשלשה שיצאו שיבוא לזמן עימן, ולזה 
הסתפקה הגמרא באופן שהשלשה שיצאו רוצים לזמן יחדיו אם פקע מהשלישי דין זימון מאחר 
שחזר לזמן עם השנים שנותרו, או שלא פקע ממנו דין זימון מאחר שחוזרין לראש ויכולים לזמן 
עימו. | מא. אמנם יש להעיר ממה שכתב רש"י (ד"ס ומפף שיש בהסבה למטה מחבירו פחת כבוד, 
מדוע בשתי מיטות מיסב השני מעל ראשו של הגדול הלא יש בכך פחת בכבודו. | מב. ועל פי 
דבריו, כל קושיית רב ששת שהגדול אינו יכול לדבר עם השני נאמרה רק באופן שהם שלש מיטות. 


אהח19:06/2018 


ילקוט 


הרמב"ם (נכלות פ ס"פ) כתב 'כשנכנסין לסעודה הגדול שבכולן נוטל את ידיו 

תחלה, ואח"כ נכנסין ויושבין מסובין' ומבואר שבתחילה היו נוטלים את ידיהם 

ורק לאחר מכן היו מסיבין. והקשה הצל"ח (ד"ס שנ) על דבריו מדברי הגמרא 

בסוגייתנו, וכן מהמבואר בדברי הגמרא (לעיל מג.) שסדר ההסבה הוא שאורחין 

נכנסין ויושבין על גבי ספסלים ולאחר מכן כל אחד ואחד נוטל את ידו הרי 
שנוטלין את ידיהם לאחר ההסבה. 


הטעם שהקשה רב ששת בדין נטילת מים ראשונים ואחרונים על מנהג הפרסיים ולא 
על דברי הברייתא 


ישב גדול וישמור ידיו עד שנוטלין כולן. לכאורה קשה, מאחר שרב ששת 
ידע את דברי הברייתא שבמים הראשונים פותחין בגדול ובמים אחרונים 
פותחין בקטן כשהם יותר מחמשה אנשים, מדוע הקשה לריש גלותא על מנהג 
הפרסיים ולא על דברי הברייתאמ'י. מצינו בזה כמה תירוציםמד: א. המאירי (ד"ס 
) תירץ, שסברה הגמרא שכיון שלדידן הגדול בוצע, והנטילה היא אות 
לבציעה, ראוי לגדול ליטול את ידיו ואף שיהיה עליו להמתין ולכך לא הקשה 
רב ששת על דברי הברייתא, אולם על הפרסיים שאין דרכם לבצועמה, הקשה 
מדוע הגדול נוטל את ידיו. 
החפץ ה' (ל"ס דתגיש) תירץ, שאף שרב ששת יכול היה להקשות על דברי 
הברייתא מכל מקום העדיף להקשות על מנהג הפרסיים מאחר שראה שריש 
גלותא שיבח את מנהגיהם. 
ג. הפרחי בהונה (ד"ס פמכ) תירץ, שבשעה שרב ששת דיבר עם ריש גלותא לא 
ידע מדברי הברייתא, ולכך הקשה לו על מנהג הפרסיים ולא מדברי הברייתא, 
ורק לאחר מכן ידע את הברייתא. וכן משמע ממה שכתבה הגמרא, 'אמר רב 
ששת אנא מתניתא ידענא' ולא כתבה 'אמר ליה רב ששת' הרי שרב ששת לא 
הביא את דברי הברייתא כתשובה לריש גלותא, אלא כמימרא בפני עצמה. 
ד. הפרחי כהונה תירץ עוד, שאף שרב ששת ידע מדברי הברייתא מכל מקום 
העדיף להקשות על מנהג הפרסיים מאחר שריש גלותא הביא את מנהג 
הפרסיים שבקיאים בצרכי הסעודה, והיה נראה שריש גלותא ידע את כל טעם 
מנהגיהם, ולזה הקשה לו בכדי ליישב את דברי הברייתא. 
ה. הפרחי כהונה תירץ עוד, שעל דברי הברייתא לא הוקשה לו מכיון שידע 
שדבריה נאמרו על הנהוג בזמנם להביא לגדול את שולחנו לאלתר, אולם 
מאחר ששמע או ידע על מנהג הפרסיים שאין דרכם להביא את השולחן לכך 
הקשה לריש גלותא על מנהגם, ולזה השיבו, ששמועתו אינה נכונה ואף הם 
נהגו להביא את השולחן לגדולמי. 


אם גדול שהביאו לפניו את שולחנו אוכל מיד 


א"ל לאלתר מייתו תכא קמיה. נחלקו הראשונים בביאור דברי הגמרא. רש"י 

(ד"ס ‏ 0₪06) פירש, שכיון שהיו מביאים לפני הגדול את שולחנו היה אוכל 

מיד. אולם המאירי (ד"ס פמכ) פירש, שאף שאינו אוכל מכל מקום כיון שהיסב 
לשולחן אין ידיו צריכות שמירה, מפני שלבו לאכילה. 


הטעם שהגדול יכול לברך ולבצוע לאחר שהביאו לו את שולתנו ואיגו חייב להמתין 
לכולם 


שם. הקשו האחרונים"!, איך יכול הגדול לבצוע ולאכול לעצמו, הלא שנינו (נעיע 
מנ.) שאם הסבו אחד מברך לכולן, ולכך אינו יכול לברך לעצמו עד שיברך 
לכולם. 

החפץ ה' (לד"ס 06 תירץ, שאין זה אלא אם כולם נטלו את ידיהם והתחייבו 
בברכה וצריכים לברך לבצוע ולאכול, אולם באופן שלא נטלו את ידיהם 

אינו מחויב להמתין להם אלא יכול לברך לעצמו. 
המרומי שרה (ד"ס פיס) תירץ, על פי המבואר בגמרא (פולן קו:) שנוטל אדם את 
שתי ידיו שחרית לאכילה, ומתנה עליהן שיוכל לאכול בנטילה זו כל 
היום כולו, ודין זה אינו מועיל אלא אם אינו נוטל סמוך לאכילה, שכיון שצריך 
תמיד לשמור את ידיו ולא להסיח את דעתו מהם כדי שלא יטמאו מועיל בזה 
תנאי, אולם אם נוטל את ידיו סמוך לאכילה, כיון שיושב ואוכל מיד אינו שומר 
במפורש את ידיו וסתמא משומרין הן, לכן לא מועיל בזה תנאי, ועל פי זה 


מג. עיין להלן בנידון 'אם על פי דברי הברייתא גדול נוטל את ידיו במים הראשונים תחילה רק 
אם הביאו לו את שולחנו' את דברי הכסף משנה שכל מה שרב ששת הקשה קושיא זו על ריש 
גלותא משום שכוונתו היה לבודקו, אולם הוא לעצמו סבר שהגדול נוטל את ידיו אף אם לא 
הביאו לפניו את שולחנו, ועל פי דבריו אין קושיא זו קשה כלל. | מד. וראה בזה עוד, את 
תירוץ המרומי שדה להלן בהערה על 'הטעם שהגדול יכול לברך ולבצוע לאחר שהביאו לו את 
שולחנו ואינו חייב להמתין לכולם'. ‏ מה. מבואר בדבריו שהפרסיים המובאים בסוגייתנו הינם 
גויים שכן כתב שאינם מברכים המוציא, אמנם בשפתי חכמים (ד"ס פרסֿ) מבואר שסוגייתנו עוסקת 
ביהודים פרסיים. ‏ מו. ועיין שם בדבריו עוד אופנים ליישב קושיא זו. ‏ מז. החפץ ה' ("ס 
(6תר), | המהר"ם בנעט (ערפ"י ד"ס מתמינן) והמרומי שדה (ד"ס מיס). מח. ודלא כהמבואר ברש"י (ד"ס 
פנתב) שהיה אוכל מיד. ובזה יישב המרומי שדה עוד, מדוע הקשה רב ששת על מנהג הפרסיים 
ולא על דברי הברייתא שבנטילת ידים של מים הראשונים פותחין בגדול, משום שכל קושייתו 


ברכות מו: 


ביאורים 


ביאר שהקשה רב ששת לריש גלותא, כיון שאם נוטל סמוך צריך לשמור את 
ידיו בפירוש לכן קשה כיצד הגדול נוטל בתחילה, הלא מאחר שדרך הפרסיים 
לשתוק ולדבר רק במחוג, לא מוכח משתיקת הגדול לאחר נטילת הידים שנטל 
על דעת לאכול, ולזה תירצה הגמרא שהיו מביאים לו את שולחנו לאלתר ולכך 
מוכח שכוונתו להסב לאכול ואינו צריך שימור במפורש, אמנם כל האנשים 
שאין דרכם לשתוק, מוכח משתיקתם לאחר נטילת הידים שכוונתם לאכילה ואינם 
צריכים להבאת השולחן, ומעתה לא קשה איך יכול הגדול לברך לעצמו לאחר 
הבאת השולחן ללא שמוציא את כולם בברכתו, שכן אינו מברך מיד וכל הבאת 
השולחן אינה אלא בשביל שלא יסיח את דעתומ". 


הטעם שהרא"ש היה נוטל את ידיו במים הראשונים באחרונה 


מים הראשונים מתחילין מן הגדול. מבואר בברייתא, שבנטילת ידים של מים 

הראשונים מתחילין מן הגדול, אמנם בטור ו"פ פס" קסו) הביא שהרא"ש 
כאשר היסב עם אחרים בסעודה היה רגיל ליטול ידים של מים הראשונים 
באחרונה בכדי שלא להפסיק ולא לדבר. ובביאור מנהג הרא"ש מצינו שני 
ביאורים: א. הב"ח (שס סק"ג) והמאמר מרדכי (סי קפס סק"ס) ביארו, שהרא"ש היה 
חושש לשיטת התוספות (קפן גג: ד"ה פכף) שצריכים להסמיך את הנטילה לסעודה 
גם במים הראשונים. ב. הט"ז (לו"ת סי קסס פק"ג) ביאר, שסבר הרא"ש שהטעם 
שמצינו בגמרא שהגדול נוטל תחילה הוא משום שבזמנם היה לכל אחד שולחן 
בפני עצמו והיו מביאים לפני הגדול את שולחנו והיה אוכל מיד, וממילא אין 
בזה פחיתות כבוד אם יטול ראשון, אולם בזמננו שאין לכל אחד שולחן בפני 
עצמו אין זו דרך כבוד אם הגדול יטול ידיו תחילה ויצטרך לישב ולשמור את 
ידיו וכסברת רב ששת בקושייתו. וכתב הכף חחיים (פס סק"י) נפקא מינה בין 
ביאור הט"ז והב"ח, שלפי הט"ז, הרא"ש עשה כך מעיקר הדין ולא משום 
חומרא בעלמא, אולם לפי הב"ח, הרא"ש עשה כך רק משום חומרא בעלמא 

שחשש לשיטת התוספות. 


אם על פי דברי הברייתא גדול נוטל את ידיו במים הראשונים תחילה רק אם הביאו 
לו את שולחנו 


שם. מבואר בברייתא שבנטילת ידים של מים הראשונים פותחין בגדול, והנה 
לעיל מבואר בגמרא שדין זה נאמר רק במקום שמביאים לגדול את שולחנו 
לאלתר, ויש לעיין אם גם על פי דברי הברייתא הגדול נוטל את ידיו בראשונה 
רק באופן שמביאין לו את שולחנו לאלתר נחלקו בזה הראשונים: 
א. רש"י (ל"ה מספילין) נקט, שגם על פי דברי הברייתא פותחין לו רק אם מביאין 
לו את שולחנו לאלתר. והקשו המרומי שרה (ד"ס מיס) והמנחת שמואל (נם' 
ד"ס מפפיניס) על דבריו, איך הוא יכול לבצוע ולאכול לעצמו על שולחנו הלא 
שנינו (לעי! מנ) שאם הסבו אחד מברך לכולן, ולכך אינו יכול לברך לעצמו עד 
שיברך לכולןמל. 
ב. הרמב"ם (נככות פיז ה"פ) כתב 'כשנכנסין לסעודה הגדול שבכולן נוטל את ידיו 
תחלה, ואחר כך נכנסין ויושבין מסובין'י. ומכך שלא חילק שהגדול פותח 
רק באופן שמביאים לו את שולחנו לאלתר כפי המבואר בסוגייתנו, משמע שאף 
אם לא מביאים שולחנו לפניו הדין הוא שהגדול נוטל תחילה. 
ומצינו בזה שני ביאורים: א. הכסף משנה (עס) ביאר, שסבר הרמב"ם שכיון 
שהביא רב ששת את דברי הברייתא שמים הראשונים מתחילין מן הגדול 
בהכרח שכוונתו לחדש שלעולם פותחין בגדולי, ואף שרב ששת עצמו הקשה 
לריש גלותא על שהגדול ישב וישמור את ידיו עד לאחר נטילת כולם, אין זה 
אלא משום שביקש לבדוק את ריש גלותא ולא משום שסבר כך להלכה. וכתב 
הצל"ח (ל"ס שנ) שדבריו דחוקים מאוד, ולכך ביאר בזה הצל"ח, שלא היתה 
כוונת רב ששת להקשות שעל הגדול ליטול את ידיו באחרונה, שהרי אין זה 
מכבודו, אלא כל קושייתו על שהגדול ישב וישמור את ידיו היתה בדווקא על 
הפרסיים שאינם מברכים את ברכות הנהנין, וכוונתו היתה לבדוק מה הם עושים 
בכדי שהגדול לא יצטרך לישב ולשמור את ידיו, אמנם אנו לשיטתנו שמברכין 
את ברכת המוציא אין בזה תועלת אם יביאו לגדול את שולחנו לאלתר, שהרי 
ממה נפשך, אם בעל הבית מיסב עמהם הלא ברכת המוציא מוטלת עליו והגדול 
אינו יכול לברך לבדו ולאכול ומה מועיל שיביאו לו את שולחנו, ואם בעל 


היתה מחמת שדרך הפרסיים לשתוק. מט. וראה לעיל בסמוך מה שהתבאר בקושיא זו. 
נ. ולכאורה מבואר בדברי הרמב"ם, שנטילה קודמת להסבה. והקשה הצל"ח (ל"ס ישנ), הלא בדברי 
הברייתא בסוגייתנו משמע שקודם מסיבין ורק לאחר מכן מביאים להם את המים הראשונים לנטילה, 
שהרי בתחילה כתבה הברייתא את סדר ההסבה ורק לאחר מכן כתבה את דין מים הראשונים. 
נא. ובב"ח (ו"פ סי" קמה פ"ג) הוסיף וביאר בזה, שאם לא נאמר שלדעת רב ששת הגדול נוטל תחילה 
אף אם לא הביאו לפניו את השולחן, מה הוסיף רב ששת בדבריו 'אנא מתניתא ידענא' על ריש 
גלותא ולשם מה הוצרך לומר זאת, בהכרח שכוונת רב ששת היתה לומר, שכיון שעל פי דברי 
ריש גלותא לכאורה יש לחלק ולומר שבזמננו שלא נוהגים להביא שולחן לפני כל אחד אלא כולם 
מסיבין לפני שולחן אחד גדול, לא היה לו לגדול ליטול ראשון כדי שלא ישב וישמור ידיו עד 
שיטלו כולן, מכל מקום מדברי הברייתא מוכח שאף בזמננו על הגדול ליטול ראשון לפני כולם. 
ועי"ש שביאר בזה את דברי הטור. 


אוצר החכמה] 


ריח 


ילקוט 


הבית אינו מיסב עמהם שברכת המוציא מוטלת על הגדול, מה מועיל שיביאו 
לו את שולחנו לאלתר הלא אינו יכול לברך עד לאחר שכולם יטלו את ידיהם, 
שהרי אם יברך לאלתר, נטילת ידיהם תהיה הפסק בין הברכה לבין האכילה!נ. 
ב. הראשון לציון (ד"ס פס) ביאר, שסבר הרמב"ם שכיון שמצינו שהברייתא חילקה 

גבי דין נטילת מים אחרונים אם יש שם הרבה אנשים או רק חמשה אנשים, 
ולא חילקה גבי דין נטילת מים הראשונים מתי מביאים לגדול את שולחנו או 
לא, ואם גם מביאים כשיש שם רבים, מוכח שנקטה בדין נטילת מים הראשונים 
שבכל אופן פותחים בגדול ואף אם אינם מביאים לו את שולחנו, שהרי אם 
נאמר שבכל אופן מביאים לו את שולחנו איך יכול לברך עבור כולם את ברכת 


"7 המוציא הלא יש להם הפסק בין הברכה לנטילה. 


הטעם שפותחין בגדול בנטילת ידים של מים אחרונים 


בזמן שהם חמשה מתחילין מן הגדול. בביאור הטעם שמתחילין מן הגדול 
בנטילת ידים של מים אחרונים, מצינו שני ביאורים: 
א. הרמב"ם (כככופ פ סי"כ) והר"י מלוניל (ד"ס ₪ מיזיס) ביארו, שהוא משום כבוד 
הגדול, בכדי שלא ישב וידיו מזוהמות עד לאחר שיטלו אחריםנג. 
ב. יש מהראשוניםיד שביארו, שהקדמה זו של נטילת ידים של מים אחרונים 
אינה בכדי לכבד את הגדול, שהרי מבואר בגמרא (נקפן מו.) שאין מכבדין 
בידים מזוהמות!ה, אלא מחמת כבוד הברכה, בכדי שיעיין בברכת המזון בזמן 
שכולם נוטלים את ידיהם!, ואין כוונת הגמרא לגדול בדווקא אלא לכל מי 
שמברך, ולזה שיערו חכמים שבשיעור נטילת ידים של ארבעה אנשים יוכל לעיין 
בארבעת הברכות של ברכת המזון, ואין בשיעור זמן זה הפסק בין הנטילה 
לבהפה. 


הטעם שלא חילק הרמב"ם בדין נטילת מים אחרונים אם יש שם יותר מחמשה אנשים 
או לא 


ובזמן שהם מאה מתחילין מן הקטן. כתב הרמב"ם (נככופ פ"ז סי"כ) 'הביאו 
להם מים לנטילה כל שמבוך ברכת המזון הוא נוטל ידיו תחלה, כדי 

שלא ישב הגדול וידיו מזוהמות עד שיטול אחר, ושאר הסועדין נוטלין ידן 
בסוף זה אחר זה'. ומבואר בדבריו, שלא נקט כפי המבואר בסוגייתנו שבזמן 
שהם מאה מתחילין מן הקטן עד שהם מגיעים לחמשה, ולאחר מכן חוזרין 
ומתחילין מן הגדול, אלא שבכל מקום פותחין בגדול, ומצינו בזה כמה ביאורים: 
א. בספר המאורות (ד"ס מינד) ביאר, שהרמב"ם השמיט זאת מפני שעכשיו לא 
נוהגים שכולם נוטלים את ידיהם, אלא המברך נוטל את ידיו קודם ברכת 

המזון. 
ב. הבסף משנה ביאר, שסבר הרמב"ם שדברי הגמרא בסוגייתנו נאמרו בימיהם 
שמיד לאחר נטילת הידים היו מסלקין את השולחן מלפניו, אולם בזמננו 
שאין מסלקין את השולחן מלפני נוטל הידים, הגדול נוטל תחילה ואפילו יש 
שם מאה אנשים בכדי שלא ישב וידיו מזוהמות. והקשה הראשון לציון (ד"ס מיס), 
הלא כתב הרמב"ם (שס סי")) 'גמרו מלאכול מסלקין את השולחן ומכבדין את 
המקום שאכלו בו ואחר כך נוטלין את ידיהם', ומבואר, שסבר הרמב"ם שאף 
בימינו מסלקין את השולחן מלפני כולם, ואף אם נאמר שהיו מסלקין את 
השולחן מלפני כולם כאחד, מכל מקום הוא יושב וממתין לכולם עד שיטלו 
ואין זה מכבודו של הגדול בכך. 
ג. הראשון לציון שס) ביאר, שדברי הגמרא נאמרו בזמנם שהיו נותנים שולחן 
לפני כל אחד ואחד, ולכך כשהיו מתחילים מן הקטן לא היה הגדול יושב 
כשידיו מזוהמות, אולם בזמננו שלא נותנים שולחן לכל אחד ואחד אלא נותנים 
שולחן אחד גדול לפני כולם, אם יפתחו בנטילת המים אחרונים בקטן בהכרח 
שהיו נוטלין את השולחן ונמצא גדול יושב וממתין כשידיו מזוהמות עד לאחר 
שיטלו כולם, ולכך לא חילק הרמב"ם אם יש חמשה אנשים או יותר אלא נקט 
שפותחין בגדול, ואף שנמצא יושב ובטל עד לאחר שיטלו כולן מכל מקום הוא 
עדיף מאשר שישב וימתין כשידיו מזוהמות. 


נב. שכן סבר הרמב"ם שבאופן זה הוי הפסק, דלא כמו שפסק השולחן ערוך (פו"פ סי קסו ס"ו), שאם 
היה נוטל את ידיו לאכילה, וחבירו שהיה מברך המוציא נתכוין להוציא את השומעין, ולאחר מכן 
ניגב את ידיו ובירך על נטילת ידים לא הוי הפסק. נג. אמנם נחלקו, אם גם במקום שיש מאה 
אנשים הגדול נוטל תחילה או שרק במקום שיש שם חמשה אנשים כמבואר בסוגייתנו, הרמב"ם 
נקט שבכל מקום הגדול נוטל תחילה, אולם הר"י מלוניל נקט שרק במקום שיש חמשה אנשים, 
וראה בזה עוד להלן. וכתב המהר"י מלוניל, שאף שמבואר בגמרא (קמן מ.) שאין מכבדין בידים 
מזוהמות אין זה אלא בנטילת ידים בין תבשיל לתבשיל שהיא רשות שהיא גם נקראת מים אחרונים, 
אולם בנטילת ידים למים אחרונים שהיא חובה פותחין בגדול. נד. הראב"ד (ככופ פ"ז סייינ), תלמידי 
רבינו יונה (ל"ה ₪), הרשב"א (ד"ס ממן), המאירי (ד"ס מיס), והרא"ש (פ" +). וכן כתבו הרשב"ץ (קמן 
מו. ד"ס ונ) והשיטה מקובצת (ד"ס מיס). נה. אמנם במאירי (שס) ביאר, שלא מקדימים את הגדול, 
בכדי שתהיה נטילתו קרובה לברכה ובכלל תיכף לנטילה סעודה. ‏ נ. וכתבו הראשונים עוד, 
שבאופן שאין בזה משום כבוד הברכה, כגון בנטילת הידים של האחרים לאחר שכבדו את הגדול, 
או כשנוטלים את ידיהן בין תבשיל לתבשיל אין ראוי להם לכבד זה לזה. אמנם בדברי הראבי"ה 
(סיי קכס) מבואר, שאף לאחר שכבדו את הגדול עליהם לכבד האחד את השני, ונוטלים דרך גדלותם. 
וראה עוד במאירי שביאר שמטעם זה לא הקשה רב ששת על שהגדול יושב וידיו מזוהמות מדברי 


ברכות מו: 


ביאורים 


הטעם שלא הקשה רב ששת על דברי הברייתא על שהגדול ממתין כשידיו מזוהמות 


שם. ביאר המאירי (ד"ס מיס) שלא הקשתה הגמרא על שהגדול יושב וממתין 

כשידיו מזוהמות כפי שהקשה רב ששת לעיל על דברי ריש גלותא, מכיון 
שלדידן שאנו מברכין ברכת המזון אין זה קשה, שכן צריך שתהיה נטילתו 
קרובה לברכה משום תיכף לנטילה סעודה, וכל קושיית רב ששת הייתה על 
הפרסיים שאינם מברכין ברכת המזון וממילא אין בהמתנתו לנטילתו תועלת. 


הדין של תיכף לנטילת ידים ברכה לאו דווקא תיכף ממש 


שם. כתבו הרשב"א (ד"ס מן) והמאירי (לד"ס 6עפ"י ס6מו), | שלכאורה משמע 
מהגמרא שהדין של תיכף לנטילת ידים ברכה לאו דווקא תיכף ממש אלא 
בכדי נטילת ידים של ארבעה אנשים". אמנם הרשב"א הסתפק בזה. 


באיזו דרך נאמר הדין שאין מכבדין בדרכים 


אין מכבדין לא בדרכים. בביאור הדין שאין מכבדין בדרכים, מצינו כמה 
ביאורים: 

א. יש מהראשונים!" שפירשו, שסוגייתנו עוסקת בהולכי דרכים ההולכים מעיר 

לעיר, אולם בדרכים שבעיר מכבדיןיט, וכן הביאו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 

פֿף לבאר. אמנם בטעם הדבר מצינו שני ביאורים: א. הר"י מלוניל (ד"ס נידיס)ס 

ביאר, שפעמים שהמקדים במקומות אלו יהא מזומן וקרוב להינזק, כגון שיפגע 

באדם רע או בחיה רעה ולכך אין מכבדין את האחרים להקדים בדרכים. ב. 

תלמידי רבינו יונה ביארו, שלזה אמרה הגמרא שלא יכבדו האחד את השני 

מפני שבכך יתאחרו בכל שעה ושעה, במה שיכבדו האחד את השני לעבור 
לפניו. 

ב. הראבי"ה (פי' קכס) והמכתם (ד"ס 6ן) ביארו, שסוגייתנו עוסקת בדרך סכנה, 

ולזה אמרה הגמרא שלא יכבדו האחד את השני משום שמתעכב במקום 
סכנה. 

ג. תלמידי רבינו יונה (ד"ס 6ן) הביאו לבאר עוד, שסוגייתנו עוסקת בדרכים 

שבעירסא, ולזה אמרה הגמרא ששנים שהולכים לא יכבדו האחד את השני 

מפני שלא יפסיקו את העוברים ושבים. 


ה מעיר ל ולזה אמרה ; הגמרא שלא - האחד את השני בדרכים 
מפני שאין לדבר סוף ולא יוכל להתעסק במלאכתו, וכן מפני שמעכב את בני 
רשות הרבים ממלאכתםטג. 


יישוב המבואר מהסוגיא בשבת שמכבדין בדרכים 


שם. הקשו הראשוניםסי, הלא מצינו בגמרא בשבת ((:) גבי לוי ורב הונא בר 
חייא שהיו הולכים בדרך, וחמורו של לוי קדם לחמורו של רב הונא, 
וביקש לוי לפייס את רב הונא, הרי שמכבדין בדרכים. ומצינו בזה כמה תירוצים: 
א. תוספות (ד"ס פֿין) והרא"ש (סי' יד) תירצו, שדברי הגמרא שאין מכבדין בדרכים 
נאמרו רק אם מתחילה לא נועדו ללכת יחדיו אלא פגעו זה בזה, אולם אם 
מתחילה נועדו ללכת יחדיו מכבדין אף בדרכים. אולם הקשו המהרש"א (נפוס' 
טס) והמרומי שדה (ד"ס 6ן), איך נקטו הראשונים שבמעשה של רב הונא ולוי 
מדובר שמתחילה נועדו ללכת יחדיו ולכן כיבדו, הלא הגמרא לקמן (מ) הביאה 
מעשה דומה באותו לשון לגבי רבין ואביי שהיו הולכים בדרך וקדם חמורו של 
רבין לחמורו של אביי, ולא כיבד רבין את אביי שיקדימו בדרך הרי שצריך 
לפרש מעשה זו באופן שלא יצאו לדרך כאחד. ותירץ הברבת ה' (פופ' פס), 
שאין כוונת תוספות לומר שמלשון 'אזלי באורחא' משמע שהלכו שניהם ביחד 
בדרך אחד, אלא כוונתם לומר שמחמת הקושיא מהסוגיא בשבת מוכרח שמדובר 
שם באופן שהלכו שניהם כאחד, שכן מסתבר הוא שבאופן זה מוטל עליהם 
לכבד האחד את חבירו, אולם לולי זה אינו מוטל עליהם לכבד מאחר שנחשב 
הדבר כאילו כל אחד מהם הולך לדרכו. 


הברייתא אלא רק על דברי ריש גלותא, שכן בשלמא לדידן שאנו מברכין את ברכת המזון סברה 
הגמרא שעליו ליטול תחילה מחמת כבוד הברכה ואף שיושב. ‏ נז. וכתב הפני יהושע (ל"ס מיס), 
שמסוגייתנו ראיה למה שפסק הרמ"א (ו"ם סי קסו מ") שאם שהה בין הנטילה לברכה בכדי הילוך 
כ"ב אמה הוי הפסק, שכן יש לומר ששיעור נטילת ידים של ארבעה אנשים ושיעור כ"ב אמה 
אחד הוא ובפחות מזה לא הוי הפסק. אמנם הדרישה (לו": פיי קפ6 פֿות ו) נקט בדברי הרמ"א, שכל 
מה שהתירו את הפסק שיעור זה הוא משום שהוא נעשה לצורך מצוה בכדי שיוכל לעיין בברכת 
המזון, וכפי שמצינו בתיכף לסמיכה שחיטה שהיה מהלך כ"ב אמה בין מקום דריסת רגלי ישראל 
למקום שחיטת הקרבן, ואותו הפסק היה מוכרח, ולפי זה אף אם מפסיק בפחות משיעור זה הוי 
הפסק כל שלא נעשה לצורך מצוה. נת. רש"" (ד"ס 6), הר"י מלוניל (ד"ס ₪ נלכמס), והנימוקי יוסף 
(ד"ס כלככיס). נט. על פי המאירי (ד"ס 6עפ"י מקו). אולם הקשו תוספות ר"י החסיד (ד"ס 6ן) והמאירי 
על פירוש זה, הלא בדברי הגמרא ((קפן מו) מבואר שרק בפתחים הראויין למזוזה מכבדין, ומשמע 
שבדרכים שבתוך העיר אין מכבדין. | ס. וכן פירש הרשב"ץ (ל"ס 6). | סא. ראה בברכת ה' (ז"ס 
פן) שהבין כך בדבריהם. סב. וכן כתב המהר"ם בנעט (לקפן מו ד"ס ו) שמטריח את בני רה"ר. 
סג. תוספות (ד"ס פֿין), הראבי"ה (פ" קכס), הפסקי הרי"ד (לקמן מו. ד"ס פין), הרא"ה (שס ד"ס ₪6), המאירי 
(ל"ס 6ע"פ קפערו), והרא"ש (סי יל). 


ילקוט 


אוצר החכמה 


ב. הראבי"ה תירץ, שסוגייתנו עוסקת במקום שהדרכים בחזקת סכנה, ולכך נקטה 
שאין מכבדין בדרכיםסי, אולם הסוגיא בשבת עוסקת במקום שהדרכים אינם 
בחזקת סכנה. 

ג. הפסקי הרי"ד (לקמן מו ד"ס פיי תירץ, שאף שאין מכבדין בדרכים לומר לו 
עבור לפנים, מכל מקום על הקטן להיזהר מאליו שלא ילך לפני הגדול. 
ד. הרא"ה (קמן מו. ד"ס 6) והמאירי (פס)סה תירצו, שאף שמעיקר הדין אין חובה 

לכבד בדרכים, מכל מקום באופן שחושש שיהיה חלישות הדעת ראוי לפייס 
בדברים, ומטעם זה אמר לוי לרב הונא 'חמור שעסקיו רעים', היינו שחמור 
אינו ברשות בעליו שיעשה רצונו, ואף חמור זה הקדימו שלא מדעתו. 
ה. המאירי (טנפ 6: ד"ס ולגוף) תירץ, שכיון שכל הטעם שאין מכבדין בדרכים 
הוא משום שכל אדם יצטרך להתעכב כל רגע ממילא אין זה אלא בסתם 
בני אדם, אולם במקום ששני בני אדם הולכים ומעלת היחיד מפורסמת צריך 
להניח לו לילך ראשון. 
ו. הנהורא דשרגא (ד"ס 6ן) תירץ, שכל דברי הגמרא שאין מכבדין בדרכים נאמרו 
באופן שהולכים ברגליהם, שכיון שאין בזה כבוד בלאו הכי, אין בזה כבוד 
אם ילך הגדול בראש, אולם דברי הגמרא בשבת נאמרו באופן שרוכבים, שבודאי 
מדרך הכבוד הוא שיסע הגדול בראש. 


הטעם שאין מכבדין בדרכין ובגשרים 


ולא בגשרים. בביאור הטעם שאין מכבדין בגשרים, מצינו שני ביאורים, יש 

מהראשוניםסי שביארו, שכיון שיש סכנה במעבר על הגשר, לכך אין 

מתאחרין בדבר זה. אולם הריבב"ן (ל"ס פץ)סז ביאר, שכיון שהן מקומות סכנה, 
אין זה דרך כבוד לומר לגדול שיעבור במקום סכנה. 


מז. 


ביאור הדין שאין מכבדין את הגדול בידים מזוהמות 


ולא בידים מזוהמות. בביאור דברי הגמרא מצינו כמה ביאורים: 

א. יש מהראשונים* שפירשו, שדברי הגמרא נאמרו לגבי נטילת ידים של מים 
אחרונים, שאין מכבדין את הגדול ליטול את ידיו ראשונה. והקשו 

הראשוניםב, הלא מבואר בגמרא (על מו:) לגבי נטילת ידים של מים אחרונים, 

שבזמן שהם חמשה מתחילין מן הגדול, הרי שמכבדין את הגדול בנטילת ידים 

של מים אחרונים. ותירצו, שלא נקטה הגמרא לעיל שמתחילין מן הגדול משום 

כבוד הגדול אלא משום כבוד הברכהי, אולם באופן שאין בזה משום כבוד 

הברכה, כגון בנטילת הידים של האחרים לאחר שכיבדו את הגדולז, או 

כשנוטלין את ידיהן בין תבשיל לתבשיל, אין ראוי להם לכבד זה לזהה. והוסיף 

בזה הרשב"א וביאר, שיש בזה כבוד הברכה במה שתהיה לו השהות לעיין 

בברכת המזון בעוד שהאחרים נוטלין את ידיהן. 

ב. הראב"ד (סו"ד כספר סמכתס ד"ס ו(6) והרא"ה (ל"ס פו) ביארו, שכוונת הגמרא לומר 

שהקטן לא ישמש את הגדול כשידיו מזוהמות מפני שאינו לפי כבודו', אלא 
נוטל את ידיו ולאחר מכן משמשו". 

ג. הר"י מלוניל (ל"ס ₪) ביאר, שדברי הגמרא נאמרו לגבי נטילת הידים שבין 

תבשיל לתבשיל שהם רשות, כגון בין דגים לבשר, שכיון שהם רשות אין 
צורך לכבד בהם, אולם מים אחרונים שהם חובה מכבדים בהם את הגדול. 


הטעם שהזכירה הגמרא את רבין קודם לאביי אף שאביי היה גדול מרבין 


רבין ואביי הוו קא אזלי באורחא. כתבו הברכת ראש (עיל מו: כפוס' ד"ס סין) 

והבן יהוידע (ד"ס כנין), שכתבה הגמרא במעשה זה את רבין קודם לאביי 
אף שאביי היה גדול מרבין, ללמדנו שרבין יצא לבדו לדרך קודם שיצא אביי. 
הוסיף וביאר הבן יהוידע, שאף לאחר שפגש אביי את רבין באמצע הדרך מכל 
מקום הקדים חמורו של רבין את חמורו של אביי מאחר שחמורו של רבין היה 


סד. וכ[ פסק הרמ"א (ו"ד פ" רמנ סי"). סה. וכן תירץ השיטה מקובצת (קמן מ ד"ס 65). 
סו. ראבי"ה (ס" קכס), תלמידי רבינו יונה (ד"ס ונפ), המאירי (ד"ס 6ע"פ פרפו), ספר המכתם (ד"ס 6י), 
והנימוקי יוסף (ד"ס ₪). | סז. וכן פירש הרשב"ץ (ליס 6). | א. רש"" (ליס ו₪), פסקי הרי"ד (ליס 
פץ), והנימוקי יוסף (ל"ס ייס). ‏ ב. תוספות חכמי אנגליה (ד"ס ו), הר"י מלוניל (ל"ס 6), תוספות 
ר"י החסיד (ד"ס ו₪ש), תלמידי רבינו יונה (לעיל מו: ד"ס ונ), הרשב"א (על מו: ד"ס ממן), והרא"ש (ס" 
יל). ג. על פי הראשונים, אמנם בדברי הר"י מלוניל משמע שהוא מדין כבוד הגדול. ד. אמנם 
בדברי הראבי"ה (ס" קכס) מבואר, שאף לאחר שכיבדו את הגדול עליהם לכבד האחד את השני 
ונוטלים דרך גדלותם. | ה. ובמאירי (על מו: ד"ס ע"פ טי ביאר בזה, משום סכנת מלח סדומית. 
ו. וכן ביארו הראב"ד (נככות פ"ז סי"כ), המאירי (לעיל מו: ד"ס מיס), הרשב"ץ (ד"ס ו₪), והשיטה מקובצת 
ז. ובמאירי (ע? פו: ד"ס 6עפ"י ספמכו) ביאר בזה, שחוששים שמא מתוך שמפציר 
בכבודו ישכח את זוהמתו ויאחז בכנף מעילו. | ח. וכן ביאר השיטה מקובצת (ד"ס  .)0‏ ט.ועל 
פי זה, בפתח בית הכנסת חייב לכבד, מפני שאילו היו דרין בו היה חייב במזוזה. ‏ . תלמידי 
רבינו יונה (ד"ס 66), הרא"ה (ד"ס 6), וספר המכתם (ד"ס 66). וכן ביאר השיטה מקובצת (ד"ס 66). 
יא. הקשה העמק ברכה (סכות דכן 6רן וח 3), איך נקט הרמב"ם שביציאה מהבית אין דין כיבוד 
הלא שנינו בתוספתא במגילה (פ"ג סט"ו) 'איזו היא קימה שאמרה תורה (ױקכפ ש) מפני שיבה תקום 
עומד מפניו בתוך ארבע אמות, איזו הוא הדור שאמרה תורה והדרת פני זקן לא עומד במקומו 


(לעיל מו: ד" מיס). 


ברכות מו: - מז. 


ביאורים ריט 


טוב יותר, וכיון שיצא לבדו לא השגיח רבין על חמורו לבל יקדים את חמורו 
של אביי, אולם אילו שניהם היו יוצאים יחדיו לא היה מניח רבין לחמורו 
להקדים את חמורו של אביי מאחר שאין זו דרך ארץ להניח את אביי לבדו. 


ביאור מיעוט הגמרא שאינו חייב לכבד בפתח שאינו ראוי למזוזה 


אלא אימא בפתח הראוי למזוזה. בביאור דברי הגמרא מצינו שני ביאורים: 
א. רש"י (ד"ס נפתם) והנימוקי יוסף (ד"ס ידיס) פירשו, שכוונת הגמרא לומר שחייב 
לכבד בכל פתחי הבתים החייבים במזוזה אילו היו דרין בהם, למעט 
המקומות שאינם חייבים במזוזה אף אם היו דרים בהם, כגון דרכים ופרצותל. 
ב. יש מהראשונים' שביארו, שכוונת הגמרא לומר שחייב לכבד בכל מקום שהוא 
מכובד כגון בפתח הראוי למזוזה, למעט בית הכסא ובית המרחץ. וכתב 
בספר המכתם, שמשמע שבפתח בית הכנסת שהוא מקום מכובד מכבדים, ואף 
אם אינו ראוי למזוזה. 


אם בפתח הראוי למזוזה גוהג דין כבוד בגדול גם בכניסה וגם ביציאה 


שם. יש לעיין, אם דין כבוד בגדול בפתח הראוי למזוזה נוהג הן בכניסה והן 
ביציאה או לא, מצינו בזה שתי שיטות: 
א. בספרי (לנליס פט"ו) דורשים מהפסוק (דניס 6 טו) 'ואתן אותם ראשים עליכם', 
'ראשים במשא ובמתן, ראשים בכניסה ויציאה נכנס ראשון ויוצא אחרון.. 
וכתב האור שמח (נככופ פ"ז סייכ) שמשמע מדברי הספרי, שדין כבוד בגדול בפתח 
הראוי למזוזה נוהג הן בכניסה והן ביציאה, בכניסה שנכנס ראשון, וביציאה 
שמתעכב בבית ויוצא ממנו לאחר כולם. 
ב. כתב הרמב"ם (נככות פ"ז סי"נ) 'שאין מכבדין בידים מזוהמות, ולא בגשרים, 
ולא בדרכים, אלא בפתח הראוי למזוזה, ובשעת כניסה'. ומבואר בדבריו 
שדברי רבי יוחנן שמכבדין את הגדול בפתח הראוי למזוזה, נאמרו רק בשעת 
הכניסה לבית, אולם בשעת היציאה מהבית לא נוהג דין כבוד כלליא. 
ומצינו בזה שני ביאורים: א. הכסף משנה על פי דברי ההגהות ר"ש קאצנעלבאגן 
(ד"ס פֿן) ביאר, שמקור הדין הוא ממה שמצינו במסכת דרך ארץ (פ"ס 
ס"נ) 'לכניסה הגדול קודם, ליציאה הקטן קודם', הרי שרק בכניסה מכבדים את 
הגדול להכנס תחילה ולא ביציאה'ב. והוסיף בזה בהגהות ר"ש קאצנעלבאגן 
(פס), שעל פי זה מבוארים דברי הכתוב (יפוק מו י) 'והנשיא בתוכם בבואם יבוא, 
ובצאתם יצאו' שמשמע שבכניסה הנשיא 'יבוא' תחילה אולם ביציאה הם 'יצאו' 
תחילה, משום שכל דין כיבוד לגדולים בפתח הראוי למזוזה נאמר רק בשעת 
הכניסה ולא בשעת היציאה. 
ב. האור שמח ביאר, שסבר הרמב"ם שכיון שאפשר לכבד בני אדם רק במקום 
שמכבדים את שם שמים, כמבואר בגמרא (קילופין (ג:) שאין תלמיד רשאי 
לעמוד מפני רבו אלא שחרית וערבית, כדי שלא יהא כבוד רבו מרובה מכבוד 
שמים, ממילא במקום שאין מזוזה שאין כבוד שמים אין מכבדין את הגדול, 
ומאחר שמקום המזוזה הוא על כותל ימין שהוא דרך ביאתו אל הבית", נמצא 
שענין המזוזה הוא לכבד את שמו של הקב"ה בכניסה לבית, אולם ביציאתו 
מהבית שאין קביעות מזוזה על כותל ימין המורה על זה, אין מכבדין את 
הגדוליז. ובזה ביאר את דברי הכתוב (פוקל מו ) 'יהנשיא בתוכם בבואם יבוא 
ובצאתם יצאו', שמשמע שביציאה כולם 'יצאו' כאחד ואף הנשיא כאחד העם, 
אולם בביאתו בא כנשיא ולא כאחד העם, והיינו משום שרק בכניסתו מכבדים 
אותו ולא ביציאתו. 


האופן שהמסובין אינם יכולים לאכול קודם הבוצע 


אין המפובין רשאין לאכול כלום עד שיטעום הבוצע. הקשו הראשוניםטי, 

הלא מצינו בגמרא בפסחים (קו.) מעשה שכיבדו את רב אשי לקדש 'קידושא 
רבה' ולא ידע מהו, לכן בירך 'בורא פרי הגפן' כמו כל קידוש והאריך בו כדי 
לראות מה הציבור עושים, וכשראה את ההוא סבא שהיה שותה מהיין שבידו 


ולא מדבר במקומו ולא סותר את דבריו, נוהג בו מורא ויראה במשא ומתן ובכניסה וביציאה, 
והן קודמין לכל אדם', הרי שאף ביציאה מהבית נאמר דין כיבוד. ותירץ, על פי המבואר ברמב"ם 
(מנמוד תורה פ"ס ס") שברבו מובהק נאמר דין מורא מלבד דין כיבוד, בשונה מדין זקן, ותלמיד 
חכם, ורבו שאינו מובהק, שנאמר בהם דין כיבוד בלבד, ומעתה יש לומר שכל מה שכתב הרמב"ם 
שאין דין כיבוד ביציאה הוא רק מדין כבוד, אולם דין מורא שיש ברבו מובהק יש גם ביציאה 
שכן לעולם צריך להיות במורא לפני רבו, שרבו הולך בראש והוא אחריו, וממילא כיון שדברי 
התוספתא נאמרו בדין מורא ובהכרח ברבו מובהק, לכך כתבה שגם ביציאה צריך לכבד את רבו. 
יב. אמנם בעמק ברכה (פס) כתב, שבדברי מסכת דרך ארץ אלו מבואר שגם ביציאה צריכים 
לכבד אלא שהכבוד הוא במה שיוצא באחרונה. ‏ יג. כמבואר בגמרא ("₪ש 66, שאדם עוקר 
תחילה את רגל ימין על מנת להיכנס אל הבית. | יד. ולכך בבית הכנסת ובבית המדרש שכל 
כניסתו אליהם היא למען כבוד שמו יתברך, חייב בכיבוד אף אם אין על פתחיהם מזוזה. אמנם 
על פי זה, בבית המקדש שהיו נוהגים כבוד אף ביציאה במה שלא היו יוצאים כשאחוריהם להיכל 
אלא היו הולכים אחורנית מעט מעט [כמבואר בדברי הרמב"ם (גית סנסירס פ" ס"ד)], אפשר שנוהג 
כבוד והגדול יוצא אחרון. ‏ טו. תוספות, תוספות ר"י החסיד, תלמידי רבינו יונה (ד"ס 66), 
הרשב"א (ד"ס פמ), הרא"ה (ד"ס 06), הרא"ש (פ" טו), המיוחס לריטב"א (ד"ס פֿן סמפוניס), והמאירי 


(ד"ס מי). 


55 ילקוט 


המתין עד שרב אשי עצמו ישתה. ומצינו בזה כמה תירוצים: 
א. יש מהראשוניםטז שתירצו, שדברי הגמרא בסוגייתנו עוסקים דווקא בברכת 
המוציא, שכיון שאינו יכול להוציא אחרים ידי חובה אם הוא לא יוצא ידי 
חובה בברכה חייב לטעום קודם שיטעמו השומעין, אולם בברכת בורא פרי 
הגפן שיכול להוציא אחרים אף אם כבר יצא ידי חובתו, לכן המקדש אינו צריך 
לטעום כלום והמסובין רשאין לטעום לפניו. 
ב. יש מהראשונים" שתירצו עוד, שאף ההוא סבא לא שתה ממש אלא הראה 
את עצמו כאילו הוא שותה כדי להראות לרב אשי שלא צריך לומר יותר 
בנוסח הקידוש. 
ג. הראשונים'" תירצו, על פי המבואר בירושלמי (פ"ו ס"פ) בדברי רבי יהושע בן 
לוי, שבאופן שכל אחד ואחד מהמסובין שותה מכוסו או אוכל מפתו יכולים 
לטעום קודם למברך", וממילא יש לומר שדברי הגמרא בסוגייתנו נאמרו באופן 
שהמסובין אינם אוכלים מפתם אלא מפת המברך, ולכך אינם רשאים לבצוע 
מפת של המברך קודם שיטעום המברך, אולם באופן שכל אחד ואחד מהם 
אוכל מפתו יכולים לטעום קודם למברך. 
ד. הרא"ה תירץ, שאף שאין המסובין רשאין לטעום קודם לבוצע מכל מקום 
יכול לחלוק כבוד לגדול ממנו שיטעם תחילה?, וממילא יש לומר, שההוא 
סבא שטעם קודם לרב אשי היה נחשב גדול וראוי לטעום תחילה5א. 


שיטת השר מקועי שהמסובין אינם יכולים לבצוע לפני המברך רק באופן שרוצים 
לבצוע מפתו 


השר מקוצי (סו"ד כפופפות ד"ס 6ין) תירץ, שסוגייתנו עוסקת באופן שרוצים המסובין 
- להקדים ולבצוע מפת המברך קודם שיטעם, ולזה חידשה הגמרא שאינם 


Te לופה‎ 


יכולים לטעום לפניו, אולם באופן שנתן לכל אחד מפתו שלו יכולים לבצוע 
אף לפניוכב. 
ודייקו הראשוניםלי, שרק אם כל אחד מהם אכל מפתו שלו רשאין לטעום קודם 
המברך, אולם אם כולם היו צריכים לאכול מככר אחד, אינם יכולים 
לטעום קודם המברך אף אם נתן להם מככרו קודם שבירך. 


הטעם שלא תירעה הגמרא שנקט רב ספרא בלשון לטעום בכדי לשנות בדרך הקערה 


למאי נפקא מינה שחייב אדם לומר בלשון רבו. הקשה הברכת ראש (ל"ס 

%ץ)) מדוע לא תירצה הגמרא שנפקא מינה שעל האדם לשנות את הדרך 
הקצרה, שהרי לכאורה קשה מאחר שנקט לשון 'לאכול כלום' שמשמעותו 
טעימה, מדוע לא נקט 'לטעום' שהיא הדרך הקצרה. ותירץ, על פי מה שכתב 
המגן אברהם (6ו"פ סי' קסז סק"ו) שהמברך ברכת המוציא חייב לאכול כזית, וממילא 
יש לומר שכוונתו היתה לחדש שני חידושים אגב דבריו, גם שחובה לאכול 
כזית, ולכך נקט לשון 'לאכול' שכן סתם אכילה היא כזית, וגם לחדש שהמסובין 
יכולים להתחיל לאכול אף שהבוצע עדיין לא גמר את אכילת הכזית, אמנם 
בכדי שלא יבואו לטעות ולומר שרק אכילת כזית אסורה קודם טעימת הבוצע 
אולם אכילה הפחותה מכזית מותר מאחר שלא יגמרו את שיעור אכילתם קודם 
הבוצע, לכך הוסיף אין המסובין רשאין לאכול 'כלום' שמשמעותו אפילו לטעום. 
ולזה ביארה הגמרא, שרק מפני שחייב אדם לומר בלשון רבו נקט רב ספרא 
בלשון 'לטעום', שהרי לולי זה היה ראוי לכתוב 'לאכול כלום' בכדי לחדש את 

חידושים אלו. 


טז. תוספות על פי המהרש"א והמהר"ם בנעט (נמוספות ד"ס 6י), תוספות ר"י החסיד, תלמידי 
רבינו יונה, והרא"ש ‏ טסו | יז. תוספות [בדבריהם יש קצת משמעות שאכן שתה אלא שהיה 
זה כדי להראות], תוספות ר"י החסיד, תלמידי רבינו יונה, והרא"ש. ‏ יה. הראשונים הנ"ל. 
וכן הביאו הרוקח (ס" פכע) והסמ"ג (עשן מ ד"ס הפוכ והמרדכי (נמו קס). ‏ יט. דייקו הראשונים 
הנ"ל [מלבד תלמידי רבינו יונה] מדברי הירושלמי, שהמקדש אינו צריך לשפוך מכוס של הברכה 
לכוסות המסובין, שהרי נקט שבאופן שכל אחד מחזיק את כוסו יכולים לטעום קודם המברך. 
אמנם נחלקו הראשונים מה הדין באופן שכוסות המסובין פגומים, יש סוברים [תוספות, תוספות 
ר"י החסיד, הרשב"א, והרא"ש] שאין זה אלא באופן שהכוסות העומדים לפני שאר המסובין 
אינם פגומים, אולם אם הם פגומים המברך צריך למזוג להם מכוס הברכה. ובמאירי הוסיף 
וכתב, שהוא הדין בפת, אם ככר הבוצע ראויה יותר מהכיכר שלפניהם צריכים לאכול מככר 
הבוצע [וכן כתב הרא"ש לענין לחם משנה בשבת]. אולם כתב הרשב"ץ (ל"ס נֿע), שאף 
לשיטתם אם כולן זקוקים לכוס אחד אינו צריך לשפוך מכוסו לכוסות האחרים אלא כולן שותים 
מכוס המברך, ואף שלאחר שתיית המבוך נפגמה הכוס אין בכך חסרון מכיון שבשעת הברכה 
לא היתה פגומה [דלא כשיטת הט"ז (פו"ם סי קפנ פק"ד) שכתב שעדיף שיהיה לכל אחד כוס 
משלו]. אמנם הרא"ה סובר, שדין כוס פגום נאמר בכוס המברך בלבד ולא בכוסות שאר 
המסובין, ולכך אף במקום שכוסות המסובין פגומים המקדש אינו צריך לשפוך מכוס הברכה 
לכוסות המסובין. ובשולחן ערוך (ו"ס סי קפכ פ"ד) הביא את שתי השיטות. כ. וכן נקטו 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס פס). | כא. ולכאורה משמע בדבריו שאין צורך לכבד את הגדול, אלא 
הרשות ביד הגדול להקדים מעצמו כפי שעשה ההוא סבא. ‏ כב. תוספות חכמי אנגליה (ל"ס 
6), הרשב"א (ד"ס 5מל), תלמידי רבנו יונה והמיוחס לריטב"א (ד"ס 6י), והמאירי (ל"ס מס. וכן 
נקט הסמ"ק (מטס קש). | כג. תוספות חכמי אנגליה (לד"ס פץ), הרשב"א, תלמידי רבינו יונה, 


ברכות מז. 


ביאורים 


הטעם שלא חילקה הגמרא בין טעימה לאכילה 


שם. הקשו האחרונים?ד, כיצד אמרו בגמרא שאין נפקא מינה בין רב ספרא 
לרב יהודה אלא שחייב לומר בלשון רבו, הלא רב ספרא נקט לשון טעימה 

ורב יהודה נקט לשון אכילה, והרי יש חילוק בין לשון טעימה ללשון אכילה, 
שהרי הגמרא לעיל (ל.) מביאה שהשרוי בתענית שקיבל על עצמו לא לאכול, 
יכול לטעום עד כדי רביעית [ובלבד שיפלוט?ה] מפני שאין זה בכלל אכילה<. 

ומצינו בזה כמה תירוצים: 
א. הפתח עינים (ד"ס יתיכ) והברכת אברהם (ד"ס (מ) תירצו, שאף אם נאמר 
שאכילה וטעימה חלוקים אך כאן כיון שאמר אין המסובין רשאין 'לאכול 
כלום' במה שהוסיף לומר כלום הרי הוא כאילו אמר שאינם רשאין אפילו 
לטעום?ז. אמנם בשו"ת זכרון יוסף (פו"ם סי פ) דחה השואל (סגר"י פיק כעל מסוכת 
ספ"ס) את תירוץ זה, מכח הגמרא לעיל (כפ:) וכן בגמרא בשבת (ע) שאמרו 
שם אסור לאדם לטעום כלום', ומוכח שגם בלשון טעימה שייך להוסיף 
יכלוםיכח. 
ב. הזכרון יוסף (פס) תירץכט, שלשון 'לאכול' מתפרש לשני ענינים גם על אכילה 
גמורה עם בליעה, וגם על התחלת אכילה ואף על ההכנה לאכילה, וכמו 
שמצאנו בגמרא לקמן (נ) שלשה שישבו 'לאכול' כאחד ועדיין לא אכלו, 
ובהכרח שכשאמר רב יהודה בשם רב 'לאכול' כוונתו לאסור אף את התחלת 
האכילה וכדברי רב ספרא, שאם נאמר שהם רשאים לטעום לפניו, נמצא שאין 
קדימה לבוצע קודם לשאר המסובים והיכן כבודו של בוצע. 
ג. בברכת אברהם (ד"ס (מפ) הביא, שהשיטה מקובצת (ד"ס (עעס) ביאר את דברי 
רב ספרא 'לטעם איתמר', שבא לומר שצריכים לקרוא את התיבה בפת"ח 
תחת העי"ן [לטעַם], והמגיה ביאר דבריו שהיה לו גירסא בדברי רב יהודה 
משמיה דרב אין המסובים רשאים 'לטעום' וכו', ולכן אין הבדל בין שתי 
הלשונות ושנה כך רק בשביל לומר בלשון רבו, אמנם אם היה גורס 'לאכול' 
בודאי שיש חילוק ביניהםל. 


ביאור החובה להמתין באכילה אחד לשני 


שנים ממתינין זה לזה בקערה. בביאור דברי הגמרא מצינו שני ביאורים: 
א. יש מהראשוניםל* שביארו, שכוונת הגמרא לומר ששנים שאוכליםלג ואחד 
מהם הפסיק, על השני להפסיק לאכול ולהמתין עד שישוב הראשון לאכול. 
אמנם בצורך שלשמו הפסיק הראשון מצינו שתי שיטות: א. הר"י מלוניל והמאירי 
כתבו, שהפסיק על מנת לשתותלי. ב. תלמידי רבינו יונה והמיוחם לריטב"א כתבו, 
שבכל אופן שהפסיק הראשון, כגון שהפסיק לשתות או שהוא חותך מן הלחם 
או שממתין עד שיתנו לו מהפרוסה של המוציא, יש להמתין לולד. וביארו זאת 
תלמידי רבינו יונה, שהוא ממידת מוסר ודרך ארץ. 
ב. הנימוקי יופף (ד"ס פײס) ביאר, שכוונת הגמרא לומר שמצד דרך ארץ אף 
שהביאו לפני אחד מהם את קערתו, לא יתחיל לאכול מקערתו אם לא הביאו 
גם לשני עדיין את הקערה שלולה. 


ביאור האופן שהרשות ביד הבועע לחלוק כבוד לרבו 


הבוצע הוא פושם את ידו תחלה ואם בא לחלוק כבוד לרבו או למי 

שגדול הימנו הרשות בידו. הקשו תוספות (ד"ס 6י), איך הבוצע יכול 

לחלוק כבוד לרבו שבפשטות הכוונה שיתן לו מפרוסת המוציא ראשון, והלא 

מבואר בדברי הגמרא לעיל שאין המסובין רשאין לאכול כלום עד שיטעום 
הבוצע. אמנם בביאור דברי הגמרא מצינו כמה ביאורים: 


המיוחס לריטב"א, והמאירי. כז. הפתח עינים (ד"ס יפיס, זכרון יוסף (פו"ת, פו"ס סיפן פ) בשם 
גיסו הר"ר ישעיה פיק, מעון הברכות (ל"ה 66), והברכת אברהם (ל"ס (מ6ס. ‏ כה. כפי שפסק 
השולחן ערוך ("פ סי סקסו ס"6). כו. במעון הברכות ובברכת אברהם הביאו עוד חילוק 
שטעימה כוללת שתיה אבל אכילה לא כוללת שתיה. ובצל"ח (ל"ס שעס) רצה לחלק ע"פ 
התוספות לעיל (כפ: ד"ס מון) שבלשון טעימה גם אם התחיל צריך להפסיק, ובלשון אכילה אם 
התחיל לא צריך להפסיק. אך כתב שחילוק זה שייך דווקא שם לענין אכילה קודם תפילה 
שיש לדון אם צריך להפסיק, אך בסוגייתנו אם טעם כבר פגע בכבוד הבוצע ואין נפקא מינה 
אם יפסיק או לא. | כז. אמנם בפתח עינים דחה אחר כך את תירוצו וכתב, שפשטן של 
דברים שבלשונם קוראים לאכילה טעימה ואין נפקא מינה ביניהם, וכמבואר בתוספות (פטעות כנ: 
ל"ס ת6). אולם הברכת אברהם החזיק בתירוץ זה, והאריך לדחות דברי הפתח ענים, עיי"ש. 
כח. וביאר שאין משמעות הלשון 'כלום' על הכמות שלא יאכל אפילו משהו, אלא בא לכלול 


כל הענינים והמינים השונים. כט. וכנראה לזה כיון המעון הברכות בתירוצו. ל. ואכן 
בכל הראשונים כאן הגירסא היא 'לטעום', [וכפי שהובא בהגהות וציונים]. ‏ לא. הר"י מלוניל, 
תלמידי רבינו יונה (ד"ס עטס), | המאירי (ד"ס מדככ), והמיוחס לריטב"א (ד"ס סלס). לב. אמנם 


כתבו הרא"ה (ל"ס טיס) והמאירי, שדין זה נאמר בשנים האוכלים מקערה אחת. וכן כתב הערוך 

השולחן (לו"פ סי" קע ס"ל). לג. וכתב הלבוש (פו"ם פ" קע פ" הטעם, משום שחוששים שמא 

מתוך שיקפיד על חבירו שממשיך ואוכל ולא ממתין לו, יחנק בעת ששותה. אמנם במלבושי 

יו"ט (סק"פ) כתב, שהטעם הוא משום שאם לא יפסיק לאכול בעת שהפסיק חבירו, יאכל יותר 

מחבירו. ‏ לד. וכן פסק המגן אברהם (פו"פ פס" קע פק"). לה. וכן ביאר הערוך השולחן וש 

סי קע ס"ד), אמנם הנימוקי יוסף פירש שמדובר כשאכלו בשתי קערות, אולם הערוך השולחן 
פירש שמדובר כשאכלו מקערה אחת. 


ילקוט 


א. תוספות ביארו לפי דברי השר מקוצי שכאשר הבוצע נותן לכל אחד חלקו 
יכולים המסובין לטעום לפני שטועם הבוצע, ממילא יכול לכבד את רבו 
באופן שנותן לו חלקו קודם שהוא עצמו אוכל. 
ב. תוספות (שס) והטור (6ו"פ פיי קסז) ביארו עוד, שדין הגמרא 'פושט ידו תחילה' 
לא נאמר לגבי פרוסת המוציא, אלא באה הגמרא לומר שהבוצע הוא פושט 
ידו ראשון לאכול בקערה, ולזה חידשה הגמרא שבזה יכול לכבד את רבו 
שיתחיל ראשון לאכול מהקערה. 
ג. יש מהראשוניםלי שפירשו, שדין הברייתא שהבוצע פושט ידו תחילה ודין 
המסובין שאינם רשאין לטעום הוא דין אחד, שהבוצע פושט ידו תחילה 
לאכול את פרוסת המוציא והמסובין אינם רשאין לטעום קודם לבוצע אלא 
עליהם להמתין עד שיטעם, אמנם חידשה הגמרא שאת רבו או את הגדול ממנו 
יכול לכבד שיאכלו קודם שטעם. 

ובזה ביארו הכסף משנה (ככות פ"ו ס"ס) והראשון לציון (ד"ס פמכ), את דברי 
הרמב"ם (עס) 'הבוצע נותן פרוסה לפני כל אחד ואחדל, והאחר נוטל 

בידו, ואין הבוצע נותן ביד האוכל אלא אם כן היה אבל, והבוצע הוא פושט 
ידיו תחלה ואוכל, ואין המסובין רשאין לטעום עד שיטעום המברך, ואין הבוצע 
רשאי לטעום עד שיכלה אמן מפי רוב המסובין, ואם רצה הבוצע לחלוק כבוד 
לרבו או למי שהוא גדול ממנו בחכמה ויניחנו לפשוט ידו קודם לו הרשות 
בידו'. והקשה הכסף משנה, מדוע איחר הרמב"ם את דין כיבוד הגדול רק לאחר 
הדינים שאין המסובין רשאין לטעום ואין הבוצע וכו', ולא כתב דין זה מיד 
שהבוצע פושט ידו ואם רצה לכבד הגדול הרשות בידו. ובראשון לציון הקשה, 
שאם הרמב"ם מפרש דין הפושט יד על טעימת הקערה, צריך להבין מדוע כתב 
את דין טעימת הקערה באמצע דין בציעה. ועוד הקשה, מדוע הקדים הרמב"ם 
את דין הבוצע שהוא פושט את ידו תחילה והוא מדיני אכילת הקערה, ורק 
לאחר מכן כתב את דין המסובין שאסורים לטעום שהוא מדיני ברכת המוציא. 
ולזה ביארו, שסבר הרמב"ם שדין הבוצע בברייתא ודין המסובין הוא דין אחד, 

ולכך כללם כאחדל". 


אם על המברך להמתין מלבעוע עד שתכלה אמן או רק להמתין מלטעום 


אין הבוצע רשאי לבצוע עד שיכלה אמן מפי העונים. בביאור דין זה מצינו 
שני ביאורים: 
א. רש"י (ד"ס עד) פירש, שעניית האמן היא חלק מהברכה עצמהלט, ומאחר שאינו 
רשאי לבצוע עד לאחר הברכה כדברי הגמרא לעיל (נט:), לכן עליו להמתין 
מלבצוע עד לאחר עניית האמן. 
ב. הרי"ף והרמב"ם (גכלות פ"ז ס"ס) כתבו, שאין הבוצע רשאי לטעום עד שיכלה 
אמן מפי רוב המסובין, ומבואר שנקטו שאינו רשאי לטעום ולא כפי לשון 
הגמרא 'רשאי לבצוע'. וכתב הכסף משנה, שאין כוונתם לנקוט שלא כדברי 
הגמרא, שכן הכל ביאור אחד הוא. אולם הראשון לציון (ד"ס 6ן) ביאר בדעת 
הרמב"ם, שכיון שכתב (עס ס"נ) 'בעל הבית מברך המוציא ומשלים הברכה ואחר 
כך בוצע' כמבואר בגמרא לעיל (שס) 'הלכתא כרבא דאמר מברך ואחר כך בוצע', 
ומשמע שתיכף בגמר הברכה בוצע מיד ואינו צריך להמתין, אם כן בהכרח 
שכוונת הגמרא בדבריה שאין הבוצע רשאי לבצוע, על בציעת אכילה לומר 
שאינו רשאי לאכול, ולזה כתב הרמב"ם שאינו רשאי לטעום עד שתכלה עניית 
האמן". 


אם על המברך להמתין לעניית אמן גם כשלא מועיא אחרים ידי חובתן 


שם. מבואר בגמרא, שהבוצע אינו רשאי לבצוע עד לאחר עניית אמן על ידי 
המסובין. ונסתפק הראש יוםף (ל"ס ו6ס), באופן שמברך לעצמו ולא על 
מנת להוציא את האחרים ידי חובתן אם יכול לבצוע קודם שיגמרו השומעין 


לו. הרמב"ם (ככופ פ"ז ה"ס) על פי הכסף משנה (פס) והראשון לציון (ל"ס פמכ), תלמידי רבינו יונה 
(ל"ס וס), והרא"ה (ד"ס  .)26‏ לז. בראשון לציון דייק מדברי הרמב"ם, שהבוצע אינו אוכל עד 
שנותן פרוסה לכל אחד ואחד. | לת. ובראשון לציון הוסיף, שרב יהודה הוא שחידש בדבריו 
שהמסובין אינם רשאין לטעום קודם לבוצע ועליהם להמתין עד לאחר שיאכל, שכן מדברי הברייתא 
שהבוצע פושט ידו תחילה לא לומדים את דין המסובין, משום שאפשר לומר שכוונתה לחדש 
שהוא יכול לבצוע ואינו צריך להמתין לגדול אם ישנו שם. ובכסף משנה ביאר את סדר הדברים 
ברמב"ם, שכיון שכתב שהמסובין תלויים בבוצע ואינם יכולים לאכול לפניו, הוסיף וכתב עוד 
שהבוצע תלוי במסובין ואינו יכול לבצוע קודם שיכלה האמן מפיהם, ואחר כך חזר לומר שיכול 
לכבד את הגדול. | לט. ובשפתי חכמים (כש"י ד"ס על) ביאר זאת, משום שעניית אמן היא כעדות 
וכקיום על הברכה, והרי הוא כקיום השטר שחשוב כשטר עצמו. [עיין ברבינו בחיי (פמופ יד 6) 
שביאר, שכיון שהמברך מעיד בברכתו של הקב"ה שהוא מקור הברכה, הרי ממילא העונה אמן 
הוא מקיים השטר והוא העיקר, שהרי העונה אמן הוא העד השני שמצטרף בעדותו לעד הראשון, 
וכיון שאין קיום העדות בעד ראשון אלא בעד שני שהעדות נגמרת על ידו, נמצא שהוא עיקר 
העדות]. | מ.וכתב המכתם לדוד (נלמנ"ס עס) שרש"י תירץ שאלה זו במה שכתב שהאמן היא חלק 
מהברכה, וכשרבא אמר מברך ואחר כך בוצע היינו לאחר עניית האמן שאז מסתיימת הברכה. אך 
הרמב"ם לא היה נראה לו לומר שהאמן חלק מהברכה. | מא. עיין תרומת הדשן (פו"ת פ" קט). 
מב. וכעין זה בתוספות חכמי אנגליה, תוספות ר"י החסיד, ותוספות הרא"ש ,דיס כ .0‏ מג. וראה 
בברך משה (ד"ס כ שהקשה על דבריו, מהו ההכרח לומר שכוונתו להאריך יותר מדאי, אולי כוונתו 
שתהיה לו אריכות ימים יותר מכל האנשים שחיים כשבעים שנה. עוד הקשה, הלא פסוק זה בקהלת 


ברכות מז. 


ביאורים 


רכא 


לענות אמן או לא, משום שלכאורה יש לומר שרק באופן שיוצאים ידי חובתן 
שעניית האמן היא מצוה והיא חלק מהברכה עצמה, אולם באופן שאין יוצאים 
ידי חובה, עניית האמן היא אינה חלק מהמצוה. 
והוכיח שגם כשאין יוצאים ידי חובה האמן חלק מהברכה, ממה שכתב השולחן 
ערוך (פו"ם סי' קכח סט"ז) שיש מי שאומר5* שצריכין הכהנים להמתין עד 
שיסיימו הצבור לענות אמן אחר ברכת שים שלום, הרי שהברכה לא נגמרת 
קודם עניית אמן אף במקום שאין מוציאים את הרבים ידי חובתן. אמנם בשולחן 
ערוך הרב (פו"ם סי קסו "ג) נקט, שרק באופן שמוציא את הרבים ידי חובתן אינו 
יכול לבצוע קודם שיכלה אמן מפי העונים. 


האופן שעל המברך להמתין עד שיכלו כל השומעין לומר אמן 


מפי רוב העונים. מבואר בדברי רב חסדא, שהמברך אינו חייב להמתין עד 

שכל השומעים יענו אמן. אמנם כתבו התוספות (סועס (ע: ד"ס עד), שאף 
שבכל הברכות המברך אינו צריך להמתין עד שיכלו כולם לענות אמן, מכל 
מקום בברכת הכהנים צריכים הכהנים להמתין עד שיכלו כל העם לענות אמן, 
שכיון שתרי קלי לא משתמעי אי אפשר לשמוע את ברכת הכהנים בשעה שעדיין 
חלק מהשומעין עונים אמן. וכתב המגן אברהם (פֿו"ס סי קכד ק"ק טו), שאף בכל 
הברכות שצריכים להוציא בהם את הרבים ידי חובתן, חייב להמתין לכל הציבור 

עד לאחר שיגמרו לענות אמן. 


הטעם שהמאריך בעניית אמן טועה 


אינו אלא טועה. מבואר בגמרא, שהמאריך בעניית אמן אינו אלא טועה, וביארו 

תוספות ותוספות רבינו פרץ (ל"ס כ את הטעם, מפני שכשמאריך בעניית 

האמן אין קריאת התיבה כמשמעהמנג, והמהרש"א (פ" ד"ס כנ) ביאר, שהמאריך 

בעניית האמן סבור שבכך יאריך את ימיו ושנותיו כמבואר בגמרא להלן שכל 

המאריך באמן מאריכין לו ימיו ושנותיו, אמנם הוא טועה בכך לפי שפעמים 

שאריכות ימים ושנים יותר מדאי אינה טובה, כפי שנאמר (קסנת ינ פ) 'והגיעו 
שנים אשר תאמר אין לי בהם חפץימי. 


הטעם שהמברך אינו ממתין למיעוט המאריך בעניית אמן 


שם. מבואר בגמרא, שהמברך אינו צריך להמתין למיעוט שלא גמר לענות אמן 

משום שאריכות זו בטעות היא, וביאר הר"י מלוניל (ד"ס מפי)מד, שאין 

להמתין להם לפי שאינם עושים כהוגן. והשיטה מקובצת (ד"ס פֿן) ביאר, שאין 
ממתינין להם כיון שאין צורך באריכותן. 


ביאור אמן חטופה 


לא אמן חטופה. בביאור אמן חטופה מצינו כמה ביאורים: 
א. רש"י (ד"ס פעופס) פירשמה, שהיינו באופן שקורא את האות אל"ף בשו"א 
במקום בקמ"ץמי. 
ב. יש שביארומ', שהיינו באופן שחוטף את המילה ואומרה במהירות. 
ג. יש שביארומת, שהיינו באופן שהוא חוטף וממהר לענותה לפני שסיים המברך 
את ברכתומט. 


ביאור אמן קטופה 
ולא אמן קטופה. נחלקו הראשונים בביאור אמן קטופה: 


א, יש שביארו!, שהיינו באופן שמבליע ומחסר אות אחת, וכגון שחיסר את 


הנו"ן בסופה!א, שאינו מוציאה בפיו באופן שתהא ניכרת. 
ב. הערוך (עלון פמ וכן יש מפרשים (סו"ד נמליכי ד"ס וס) ביארו, שהיינו באופן 
שהפסיק באמצע המילה ונשמע כאילו הן שתי תיבות. 


אינו נדרש לגנאי אלא לשבח, כמבואר בגמרא (פנפ ק₪7) שהוא נדרש על ימות המשיח שאין בהם 
לא זכות ולא חובה מפני שכולם יהיו עשירים ובטלה מצות צדקה. עוד הקשה, הלא על פי המבואר 
בתוספות (ד"ס כ) שכיון שמאריך באמירת תיבה זו אינו קוראה כמשמעה, נמצא שטועה במה שסבור 
שיאריכו לו את ימיו ושנותיו, מאחר שאדרבה באריכותו מקצר את משמעות התיבה. | מד. וכן 
ביאר הרשב"ץ (ל"ה מפ). ‏ מה. וכעין זה פירשו הר"י מלוניל (ד"ס 5ק) והנימוקי יוסף (ד"ס סעופס), 
שהוא באופן שקורא את האל"ף בחט"ף פת"ח ולא בקמ"ץ גדול, בעוד שהיה לו להאריך בה. 
מו. אף שכתב רש"י 'שקורין את האל"ף בחט"ף ולא בפת"ח', מכל מקום ביארו המעדני יום טוב 
לעיל פ"כ ס"ג פות י), הב"ח (פו"ם סי קכד סק"ו), והיעב"ץ (נלט"י עס), שכשכתב רש"י, בחט"ף היינו מה 
שקרוי בלשוננו שו"א, ופת"ח הוא מה שקרוי בלשוננו קמ"ץ. וביארו המעדני יום טוב והיעב"ץ 
שבכל מקום קורא רש"י לקמ"ץ פת"ח [וכן לעיל (ג: דיס װננד) וברש"י על התורה (שמות ככ ש)]. 
והוסיף היעב"ץ שכך היא קריאת הקמ"ץ אצל הספרדים. ובלבוש (טס פ"ג) כתב, שהוא הדין שלא 
יאמר אמן בשאר נקודות בשור"ק [אוּמן] או בחול"ם [אומן] וכיוצא בזה, כי בכל זה אין משמעות 
פירושו לשון האמנת דברים. | מז. רב האי גאון (סו"ד כקפר סלפכול, (יקוטי הנכות תפעה, ד"ס וכל סמלריך נתפינתו), 
הראב"ן (סי קפל), ותלמידי רבינו יונה (ד'"ס 6). | מת. רב כהן צדק גאון (סו"ד נערון עכן 6מ), הראב"ד 
(סו"ל 9053 מועד סער סכרכות דרך 6 נמינ י), הרא"ה (ד"ס פץ), והמאירי (ל"ס סעונס). וכן ביאר השיטה מקובצת 
(ד"ס 6). = מט. ובשולחן ערוך (פו"ם סי קד פ"ק) הביא להלכה, את שיטת רש"י ושיטת ראשונים זו. 
נ. רש"י (ל"ס קטופס), רב האי גאון (סו"ד כספר סלשכו? עס), תלמידי רבינו יונה (שס), הרא"ש (סי" ז), המאירי 
(ד"ס סעונס), ופסקי הריא"ז ות כס). ‏ נא. ובתלמידי רבינו יונה (=ס) הביאו שיש שגרסו גס 'אמן 
קצרה', ולגירסתם ביארו ש'אמן קטופה' משמעותה שלא אמר את האות נו"ן, ו'אמן קצרה' 


אוצר החכנה] 


רכב ילקוט 


ג. בשיטת ריב"ב (ל"ס קטופס) ביאר, שהוא מאריך בקריאת האות אל"ף עד שנראה 
כאילו הוא שתי תיבות. 


האופן שעניית אמן היא בכלל אמן יתומה 


ולא אמן יתומה. בביאור האופן שעניית האמן היא בכלל אמן יתומה מצינו 
כמה ביאורים: 
א. הראשוניםיג ביארו, שאמן יתומה היינו? באופן שעונה אמן כשלא שמע את 
הברכה עצמה כלל מפי המברך ואינו יודע על מה מברךיז, אלא שמע שעונים 
אמןיה, אולם" אם עונה אמן לאחר ששמע מקצת מהברכה מהמברך אין זו 
בכלל אמן יתומה. 
ב. רכינו חננאל (סו"ד נכפני"ס סי קמג) והרמב"ם (נככות פ"6 סי"ל) על פי השלמי 
ניבורים (פֿות 6) ביארו, שאמן יתומה היינו כשעונה אפילו באופן שלא שמע 
אלא מקצת מהברכה, הן מגוף הברכה הן מחתימת הברכה, שכן אינו יכול לענות 
אמן אלא אם שומע את כל הברכה. 
ג. המאירי (ד"ס סעונס) ביאר, שאמן יתומה היינו באופן שעונה אמן כשלא שמע 
את חתימת הברכה, אולם אם שמע את חתימת הברכה וענה אמן אין זו 
בכלל אמן יתומה ואף שלא שמע את כל הברכה;". 
ד. המאירי (ד'יס זס) והאבודרהם (סללכות עמונס עטכס, ל"ס וסוול) הביאו לבאר, שאמן יתומה 
היינו אם ענה אמן לאחר זמן מרובה מסיוב;ההקָקהק;: ועל דעת אותה הברכהנל. 


ה. הנליוני הש"ם (ד"ס פֿן) ביאר, שמי שהוא חייב בברכה ואינו יוצא ידי חובתו 

בברכת עצמו אלא על ידי שעונה אמן על ברכת אחר חייב לשמוע את 
הברכה ולהבינה כראוי, שכיון שמשמעות עניית אמן היא קבלת והאמנת 
הדברים, הרי הוא כאילו אמר שאמת הדברים שהקב"ה הוא המוציא לחם מן 
הארץ והרי הוא כמברך את הברכה בעצמו, ולכך רק אם מבין את דבריו יוצא 
ידי חובתו, אולם אם אינו יוצא ידי חובתו בברכה זו יכול לענות אמן אף אם 
אינו מבין את כוונת הברכה, שכיון שיודע שכוונת המברך לברך ברכה לקב"ה, 
יכול לענות על כך אמן כאומר אמת שהקב"ה מבורך על הדבר שאמר המברך, 
ואף שאינו יודע את פרטי הדבר, ומעתה העונה אמן על ברכה שיוצא בה ידי 
חובתו ואינו מבין את דברי המברך היא אמן יתומה היינו שנאמרת ללא דעתל. 
ובזה ביאר את לשון הירושלמי (פוכס פ"ג ס"י) 'אי זו היא אמן יתומה אמר רבי 
הונא ההן דחייב למברכה והוא עני ולא ידע מהו', והיינו, שרק העונה אמן 
על ברכה שמחוייב בה ללא שיודע את כוונת הברכה הוא בכלל אמן יתומה. 


קושיית הראשונים ממה שמעיגו באלכסנדריא שהעם היו עונים אמן אף שלא שמעו 
את המברך 


הקשו הראשוניםסא, איך אפשר לפרש שאמן יתומה היא באופן שלא שמע את 
הברכה כלל0ב, הלא מצינו בגמרא (פוכס (:) שבאלכסנדריא שבמצרים היו 


משמעותה שלא אמר את האות אל"ף. עוד כתבו, שאפשר שאם גורסים 'אמן קצרה' משמעותה 
שאינו מאריך כלל באות אל"ף. 
תוספות (ד"ס 6מ), הראב"ן (פ" קפל), ר"ת (ספר היער סלק ססידוטיס סי קל6), האשכול (סנכות קריפת התורה ד"ס 
סעומל), אור זרוע (פ"6 סי" כי), תלמידי רבינו יונה (שס), הסמ"ג (עקין מ ד"ס נפרק פֿין), הרא"ה (ל"ס ו₪), 
הרא"ש (קי "), הריטב"א (כות כרכות פ"ו פות טו), רבינו ירוחם (6לס ופוס נפיכ יג מ"), פסקי הריא"ז (פות 
כס), והנימוקי יוסף (ד"ס יפומס). = נג. כמבואר בירושלמי (פ"ת ס"ת) 'אמר רב הונא דין דיתיב למיברכה 
והוא ענה ולא ידע למה הוא ענה'. נד. אמנם כתב הקדושה וברכה (סופ' ד"ס פמ לדייק, שרש"י 
ותוספות נחלקו אם היא אמן יתומה רק בצירוף שני התנאים, גם שלא יודע שעונה אחר ברכה 
וגם שלא יודע אחר איזו ברכה, שהנה כתב רש"י (ד"ס יפופס) 'הנהו מידע ידעי שהם עונים אחר 
ברכה, ועל איזו ברכה הם עונים, אלא שלא היו שומעים את הקול', ומבואר שהעם באלכסנדריא 
היו יכולים לענות אמן רק מכיון שידעו שהם עונים על ברכה ועל איזו ברכה הם עונים, והיינו 
בצירוף שני התנאים, אולם ללא קיום שני תנאים אלו היא בכלל אמן יתומה. אולם תוספות (ד"ס 
פמ כתבו, 'שהיו יודעים באיזו ברכה החזן עומד', ומבואר שאף בקיום תנאי אחד אין היא בכלל 
אמן יתומה, ומשמע שאף אם היו יודעים שעונים אמן על ברכה בלבד אין זו בכלל אמן יתומה 
ודלא כשיטת רש"י, [ומה שכתבו תוספות את טעם זה משום שכך היא האמת שהיו יודעים זאת 
לפי מנין הברכות, והוא הדין למי שהיה יודע על איזו ברכה עונה] ולזה כתבו תוספות 'אבל הכא 
מיירי שאינם יודעים כלל היכן החזן עומד ומתפלל ובאיזו ברכה הוא עומד', היינו שאינם יודעים 
אם החזן מתפלל ברכות או תפילה אחרת ובאיזו ברכה, ולכך היא בכלל אמן יתומה. אמנם כתב 
הראשון לציון (ד"ס מ"כ), שאף שבאופן שיודע על איזו ברכה עונה אמן אין זו בכלל אמן יתומה, 
מכל מקום אינו יוצא ידי חובתו בברכה זו אלא אם כן שמע את הברכה מפי המברך. נה. וכתב 
הריטב"א (טס) על פי זה, שאמן זו נקראת אמן יתומה לפי שהיא כיתום שאין לו אב וכפרי הנקצץ 
מן הנטיעה, ומאחר שהוא חטא גדול כל כך נענש שיהיו בניו יתומים. | נו. וכן כתב הראבי"ה 
(ס" קמג) בדעת רש"י. | נז וראה להלן בהערה על הנידון 'אם דין אמן יתומה נאמר רק כשעונה 
אמן על ברכה שמחוייב בה', את מחלוקת האחרונים בדעת הרמב"ם בעונה אמן על ברכה שאינו 
מחוייב בה, אם מכל מקום צריך לשמוע מקצת מהברכה. ‏ נח. ובזה תירץ את המבואר במשנה 
(נקמן נ6:) שעונים אמן אחר ישראל המברך והיינו כששמע את חתימת הברכה, והקשתה הגמרא (סמן 
נג) איך יוצאים ידי חובה בעניית האמן, הרי שסברה הגמרא שאינו יכול לענות אמן אם לא שמע 
את כל הברכה, ואף ששמע את חתימת הברכה מאת המברך, [לא כשיטת ראשונים זו שאם שמע 
את חתימת הברכה יכול לענות אמן], והיינו משום, שרק אם שמע את הברכה משליח ציבור יכול 
לענות אמן גם אם שמע את חתימת הברכה בלבד, אולם סוגיית הגמרא לקמן (ג:) עוסקת באופן 
שאינו שומע את הברכה משליח ציבור. [וכן הביא הראב"ד (הו"ד נמכתס ד"ס ו₪) להקשות ולתרץ על 
מה שביאר שאמן יתומה היינו כשלא שמע כלל את הברכה משליח ציבור, אולם אם שמע את 


נב. רש"י (ד"ס יתומס), רבינו נסים גאון (סו"ד כפוספות סוכה נכ. ד"ס וכיון), 


ברכות מז. 


ביאורים 


מניפים סודרין בשעה שהיו העם צריכים לענות אמן, הרי שיכולים לענות אמן 
אף שלא שומעים את המברך. מצינו בזה כמה תירוצים: 
א. יש מהראשוניםסי שתירצו, שהיו יכולים לענות אמן מאחר שהיו יודעים 
שעונים על ברכה והיו יודעים על איזו ברכה הם עונים, שהרי היו 
אומרים הברכות על הסדר ובכל ברכה היו מניפין הסודרים, וממילא כל העם 
ידעו על איזה ברכה הם עונים כעת, ונחשב כאילו היו שומעים את קול 
המברך. 
ב. יש שתירצוסי, שדין אמן יתומה נאמר רק במקום שהעונה רוצה לצאת 
ידי חובה בברכה זו, וכמו שמצאנו בירושלמי (נככופ פ"ם ה"ם) 'איזהו אמן 
יתומה אמר רב הונא דין דמחויב ברכה והוא ענה ולא ידע מה הוא ענהיסה, 
אולם באלכסנדריא שבמצרים שהיו מניפים סודרים בכדי להודיע לעם לענות 
אמן מדובר בעניית אמן על קריאת ספר התורה שאין יוצאין ידי חובה בברכה 
זרלי. 
ג. הראב"ד (סו"ד נמלתס ד"ס ו) ביאר, שרק אם הברכה נאמרה על ידי שליח 
הציבור יכול לענות אמן אף אם לא שמע את הברכה, מכיון ששליח ציבור 
דעתו על כולם ודעת כולם על מעשיו, אולם כל שהברכה לא נאמרה על ידי 
שליח הציבור אינו יכול לענות אמן אלא אם שמע את כל הברכה. 
ד. המאירי תירץ, שבמקום שאי אפשר לשמוע ברכת המברך, וכפי שהיה 
באלכסנדריא שלא יכלו לשמוע, הקילו שיכול לענות אמן כשמכוין בלב 
קברכת המברך. 


אם עניית אמן לאחר ששמע את הרבים שעונים אמן היא בכלל אמן יתומה 


שם. יש לעיין במקום ששמע את הרבים שעונים אמן, אם יכול לענות אמן 

ואין זה בכלל אמן יתומה מפני שחזקה שאין הרבים עונים ללא ששמעו 
את הברכה כתיקונה או לא, ומצינו בזה שתי שיטות: א. שיטת רב האי 
גאון (סו"ד כני יוסף, פו"ם סי" קכד ד"ס כתו), שיכול לענות אמן מפני שחזקתן 
שעונים אמן לאחר ששמעו את הברכה כתיקונה. ב. שיטת הרמב"ם (ככופ פ' 
סי"ד) על פי הלחם משנה, שאפילו במקום ששמע את הרבים עונים אמן וגם 
שמע את סוף הברכה אינו יכול לענות אמן, אם לא שמע את הברכה 

בעצמוטי. 


אם דין אמן יתומה נאמר רק כשעונה אמן על ברכה שמחוייב בה 


שם. יש לעיין, אם דין אמן יתומה נאמר רק כשעונה אמן על ברכה שמחויב 
בה, או גם כשעונה אמן על ברכה שאינו מחויב בה, מצינו בזה שתי 
שיטות : 
א. יש שנקטוס", שדין אמן יתומה נאמר אף כשעונה אמן על ברכה שאינו 
חייב בהסט. 


הברכה משליח ציבור יכול לענות אמן אף שלא שמע את כל הברכה]. נט. וכתב המשנה ברורה 
(מיי קכד ס"ק 9ד), שיכול לענות אמן רק בתוך כדי דיבור מהברכה אולם לאחר מכן אינו יכול, ואם 
ענה היא בכלל אמן יתומה. ובביאור הלכה (עס דיס מיל) כתב, שאף שמלשונם משמע רק שלא יהיה 
זמן מרובה מכל מקום מלשון הרמ"א שכתב 'מיד' משמע תוך כדי דיבור, אולם הוסיף, שמכל 
מקום אם אחד המתין ולא ענה עד שסיימו רוב העונים לענות ולאחר מכן ענה בתוך כדי דיבור 
של ענייתם מצטרף עמהם, ואין זה בכלל אמן יתומה. | ס. כמבואר בגמרא (" 62 'אמר ליה 
חד לחבריה, יתמא, עבד רבך הכי', ופירש רש"י (ד'ס יתמ), מה שמכנה אותו יתמא כוונתו בלא 
דעת. | סא. רש"י (ד"ס יפופס), רבינו נסים גאון (סו"ד כפופ' פוכס נכ. ד"ס וכיון), תוספות (ד"ס 6מ), האשכול 
(סלכות קכי6ת המולס ד"ס סעומד), ‏ הסמ"ג (עטין כ), תלמידי רבינו יונה (ל"ס ויפופס), הרא"ש (פיי ז), והנימוקי 
סב. אמנם המאירי (ד"ס סעונט) הקשה קושיא זו על שיטת רבינו חננאל המובאת 
סג.. רשיי 


יוסף (ד"ס יתומס). 
לעיל, שבכל מקום שלא שומע את כל הברכה ועונה אמן היא בכלל אמן יתומה. 
תוספות, תלמידי רבינו יונה, הרא"ה, והרא"ש. ‏ סד. רבינו נסים גאון, האשכול, תלמידי רבינו 
יונה, הסמ"ג, והרא"ש. וכן נקט האור זרוע (ס" ק0. | סה. אכן יש גירסאות בירושלמי 'דין דיתיב 
מברכה', אולם כתב האור זרוע שאינו יודע ליישב גירסא זו. אמנם מצינו מפורש בירושלמי בסוכה 
(פ"ג ס") 'אמר רב הונא ההן דחייב למברכה והוא עני ולא ידע מהו'. סו. וכן מפורש בירושלמי 
בסוכה (פ"ס ס"פ). אמנם בתלמידי רבינו יונה ביארו, שבמעשה של אלכסנדריא שבמצרים לא מדובר 
ששליח הציבור הוציאם ידי חובה מכיון שכל אחד מהם כבר התפלל. סז ובזה יישב את דברי 
הרמב"ם (טס) 'וכל מי שלא שמע את הברכה שהוא חייב בה לא יענה אמן בכלל העונים', שהרי 
לכאורה קשה אם דבריו נאמרו באופן שלא שמע את הברכה כלל מה חידש הרמב"ם שלא יענה 
אמן, הלא כבר כתב לפני כן (שס סי"ג) 'כל השומע אחד מישראל מברך ברכה מכל הברכות כולן 
אף על פי שלא שמע הברכה כולה מתחלתה ועד סופה, ואף על פי שאינו חייב באותה ברכה 
חייב לענות אמן', ומשמע מדבריו שעונה אמן מאחר שמכל מקום שמע את סופה, אולם אם לא 
שמע אף את סופה אינו יכול לענות אמן, ואם דבריו נאמרו במי שלא שמע את כל הברכה אלא 
את סופה בלבד, ולזה כתב שרק מי שחייב בברכה זו ורוצה לצאת בה ידי חובה אינו יכול לענות 
אולם מי שאינו רוצה לצאת בה ידי חובה יענה, מה חידש בזה הלא כבר כתב זאת (ס סי"ג), 
בהכרח שדברי הרמב"ם נאמרו במי ששמע את סוף הברכה בלבד, וכוונתו לחדש שאפילו אם 
הרבים עונים אמן ובודאי שאינם עונים אמן יתומה, אינו יכול לענות עמהן אמן. סח. רש"י (ד"ס 
יפומס), ‏ רב כהן צדק גאון (סו"ד נערוך עכך פמן) על פי הטור (פו"ם סי קלד ס"ם) ותוספות (ד"ס פמף. אמנם 
הבית יוסף (שס ד"ס 056 הוכיח בדעת תוספות בסוכה (ע. ל"ס וסון) שרב כהן צדק לא חולק על רבינו 
נסים, אלא סובר שדין אמן יתומה נאמר רק על ברכה שמחוייב בה. | סט. וביאר הבית יוסף טס 
ד"ס ומכ), שרש"י ותוספות נקטו שדין אמן יתומה נאמר גם על ברכה שאינו מחוייב בה, הוא מפני 
שביארו שהעם באלכסנדריא ענו אמן לאחר הנפת הסודרין (פוכס 68 מכיון שידעו באיזו ברכה החזן 


ילקוט 


ב. יש שנקטול, שדין אמן יתומה נאמר רק בעניית אמן על ברכה שחייב בה 

ויוצא בה ידי חובתועא, כגון ברכת התפילה שהש"ץ מוציא בה את הרבים 

ידי חובתן/נ, אולם ברכה שאינו חייב בה, כגון ברכה על קריאת ספר תורהלג, 

לא נאמר בה דין אמן יתומהעד, ועונה אמן עם הציבור. והוכיחו זאתעה, מדברי 

הירושלמי (סוכס פ"ג ס"י) 'אי זו היא אמן יתומה אמר רב הונא ההן דחייב למברכה 

והוא עני ולא ידע מהו'', הרי שדין אמן יתומה נאמר רק באופן שחייב בברכה 
זו. 


ביאור הדין שלא יזרוק ברכה מפיו 


ולא יזרוק ברכה מפיו. בביאור דברי הגמרא שלא יזרוק ברכה מפיו, מצינו 
כמה ביאורים: 
א. רש"י (דיס ו₪) והנימוקי יוסף (ד'יס ו6) פירשו, שכוונת הגמרא לומר שלא יברך 
את הברכה במהירות ויראה כמי שהיא דומה עליו כמשא, ומברכה מפני 
שהיא חוק קבוע לו. 
ונפטר מחיובו, ובאה לומר שבשעה שהחזן חוזר על התפילה אין לו לומר 
עם החזן את חתימת הברכה שכן היא ברכה לבטלה. 
ג. תלמידי רבינו יונה ביארו עוד, שדין הגמרא נאמר על העונה אמן שעדיין 
לא נפטר מחיוב הברכה ורוצה לפטור עצמו בעניית האמן, ולזה אמרה, 
שבשעה שמגיע הש"ץ לחתימת הברכה לא יאמרנה עמו יחדיו, שכן כאשר יענה 
לאחר מכן אמן נמצא עונה אמן אחר ברכותיו. 

ד. הרא"ה (ד"ס ו6) ביארעז, שכוונת הגמרא לומר שהמברך יעשה היכר בחתימת 
הברכה, ולא יאמרנה מהר כדרך שאומר את שאר התיבות שבאמצע הברכה. 
ה. הרא"ה ביאר עודץ", שכוונת הגמרא לומר שלא ימהר להתחיל ברכה אחרת 
אלא בכדי שתהיה שהות לומר אמן. 


הטעם שנענש על עניית אמן יחומה 


כל העונה אמן יתומה יהיו בניו יתומים. הקשה החפץ ה' (ד"ס 6), הנה 

מבואר בדברי בן עזאי שנענש על עניית אמן יתומה, וכן משמע ממה 
שכתבה הגמרא את דין אמן יתומה ביחד עם אמן חטופה וקטופה, ולכאורה 
מדוע נענש, הלא אף שלא קיים את המצוה בהידור מכל מקום לכל הפחות 
חצי מצוה בידו. ותירץ, שכל מה שנענש על שענה אמן יתומה, הוא באופן 
שהיה יכול לשמוע את ברכת המברך ולא שמע שבכך הוא גרם לאמן זו שתהיה 
יתומה, והוא מידה כנגד מידה, אולם באופן שלא היה יכול לשמוע את ברכת 
המברך שלא הוא גרם לאמן זו שתהיה יתומה פשיטא שאינו נענש, ולפיכך 

העם באלכסנדריא היו עונים אמן לאחר הנפת הדגלים. 


ביאור עונש העונה אמן יתומה 


שם. הקשה הבן יהוידע (ד"ס יתומס), ממה נפשך אם כוונת הגמרא לומר שבניו 

יהיו יתומים לאחר שישלים שנותיו, אין זו גזירה של עונש מאחר שכך 
הוא מנהגו של עולם וכל אדם לאחר מותו בניו נעשים יתומים, ואם כוונת 
הגמרא לומר שימות קודם שישלים את שנותיו, הרי זה כמו העונש של יתקטפו 


עומד. והקשה הב"ח (ו"פ סי קלד פק"ז) על שיטה זו, מדברי הירושלמי (סוכס פ"ג ס"י) 'אי זו היא אמן 
יתומה אמר רב הונא ההן דחייב למברכה והוא עני ולא ידע מהו', הרי שדין אמן יתומה נאמר 
רק באופן שעונה על ברכה שחייב בה. [ובשלמא על תלמידי רבינו יונה (ד"ס פֿן) והרא"ש (פ" ז) 
שהביאו ליישב את עניית העם לאחר הנפת הסודרין כרש"י ותוספות אין להקשות מדברי הירושלמי, 
משום שהביאו בדבריהס גם את דברי הירושלמי שרק על ברכה שחייב בה נאמר דין אמן יתומה, 
וכוונתם ליישב את עניית העם לאחר הנפת הסודרין בשני אופנים, או שמדובר באופן שאין זו 
ברכה מחוייבת וכגון שכבר התפללו, או שאף שמדובר בברכה מחוייבת מכל מקום מדובר שידעו 
על איזו ברכה הם עונים אמן]. והנה את שיטת רש"י ותוספות בסוגייתנו היה אפשר ליישב, שכיון 
שלא הביאו את דברי הירושלמי מוכרח שסברו שהבבלי חולק על הירושלמי בדין אמן יתומה, 
ונוקט שאין חילוק אם עונה על ברכה שחייב בה או לא, וממילא נדחים דברי הירושלמי מחמת 
דברי הבבלי. אולם על דברי הערוך קשה, שכן בתחילת דבריו הביא את שיטת רבינו נסים גאון 
לחלק אם עונה על ברכה המחוייבת או לא כפי שמצינו בדברי הירושלמי, ולאחר מכן הביא את 
שיטת רב כהן צדק שסובר שאף בברכה שאינה מחוייבת נאמר דין אמן יתומה ולא כתב שהוא 
דוחה את דברי הירושלמי. ותירץ הב"ח בדעת הטור, שרב כהן צדק נחלק בביאור דברי הירושלמי, 
וסבר שכשנקט הירושלמי 'דחייב למברכה' אין כוונתו שדין אמן יתומה נאמר כשעונה אמן על 
ברכה שצריך לצאת בה ידי חובה, אלא כוונתו שדין אמן יתומה נאמר בכל מקום שמחוייב לשמוע 
את הברכה ואף אם אינו צריך לצאת בה ידי חובה, וכגון בברכות שליח הציבור שמוטל על הציבור 
לשתוק ולשמוע ולענות אמן, ובהכרח שהטעם שענו העם אמן לאחר הנפת הסודרין הוא משום 
שידעו על איזו ברכה הם עונים [ודלא כפי המשתמע מתוספות (סוכס נג. דייס וסיון) בדעת רב כהן צדקן, 
אולם על שאר הברכות המוטלות על המברך בלבד כגון בברכת הנהנין יכול לענות אמן יתומה 
אף אם אינו יודע איזו ברכה בירך. אמנם אלו שנקטו שדין אמן יתומה נאמר רק כשעונה על ברכה 
המחוייבת, סברו שכוונת הירושלמי לברכה שצריך השומע לצאת בה ידי חובתו, ולכך כשעונה על 
ברכות שליח הציבור לאחר שהתפלל יכול לענות אמן יתומה. | ע. רבינו נסים גאון (סו"ד נפוספות 
קוכס (נ. ד"סיופיון), ‏ הרייף על פי הביח 6 סה קמ ם"ו), האשכול (סנכות קריפת סתולס ד"ס העומד), הרמב"ם 
(כרכות פ"ל סי"ל), חלמידי רבינו יונה (ד"ס פי), הסמ"ג (עטין ס), הרא"ש (ק" ח), והריטב"א (פוכס נb:‏ ד"ס 
כיון). = עא. וכתב הראשון לציון (ל"ס ת") בשיטת הרמב"ם, שכיון שכוונתו לצאת ידי חובה בברכה 
זו מן הראוי שיקפיד לשמוע את הברכה שעונה עליה, ואם לא עשה כך אלא בדרך יתומה נענש 


ברכות מז. 


ביאורים רכג 


ימיו, ואילו בגמרא מבואר שהם שני עונשים שונים. ותירץ, שכוונת הגמרא לומר 
שבניו יהיו יתומים בעודו חי, וכגון שאינו יכול לפרנס את בניו, שבאופן זה 
הרי המיכלתומים: 


ביאור החילוק בין עונש העונה אמן חטופה לעונש העונה אמן קטופה 


חטופה יתחטפו ימיו קטופה יתקטפו ימיו. בביאור ההבדל בין עונש העונה 
אמן חטופה לעונש העונה אמן קטופה, מצינו כמה ביאורים: 
א. הברכת ראש (ל"ס פטופס) ביאר, שעונש ש'יתחטפו ימיו' היינו 'כרת דיומי' 
שהיא מיתה חטופה ללא שמתכונן לכך, כמבואר במועד קטן (כפ.), ואילו 
עונש שיתקטפו ימיו היינו מיתה בקיצור שנים שהיא 'כרת דשני' כמבואר שם 
בגמרא. ואכן הרי"ף והרא"ש (סיי יי כתבו 'חטופה יתחטפו ימיו קטופה יתקטפו 
שנותיו'. 
ב. בהנהות רי"א חבר (ד"ס סעונס) ביאר, שהנה מצינו שפעמים שמת אדם בקיצור 
ימיו ושנותיו באופן שכופלים לו בימיו הקצרים את הנאות העולם כדי שיהנה 
את ההנאות שהיה ראוי להן בשבעים שנותיו, וכפי שמצינו בנר שעוה שכופלין 
אותו לשנים שהוא דולק כחצי מזמנו אולם מאיר ביותר, ומאידך מצינו שמת 
אדם בקיצור ימיו ושנותיו באופן שלא כופלים לו את הנאותיו וכפי שמצינו 
בנר שעוה שחותכים אותו שדולק חצי מזמנו ואינו מאיר ביותר, וממילא נוהגים 
באדם זה מדה כנגד מדה, שאם ענה אמן חטופה, היינו שמוציא מפיו את כל 
התיבה במהירות, נענש ש'יתחטפו ימיו' אולם מכל מקום נהנה בשלימות כפי 
שהיה ראוי להנות, אולם אם עונה אמן קטופה היינו שמבליע אות אחת ואינו 
אומרה, נענש ש'יתקטפו ימיו' ולא יקבל את הנאת עולמו בשלימות, אמנם 
המאריך באמן מאריכין לו את ימיו מדה כנגד מדה. 
ג. הבן יהוידע (ד"ס יפומס) ביאר, שהעונש ש'יתחטפו ימיו' היינו שימיו יהיו בעיניו 
כימים קצרים מפני צרותיו, וכפי שאומר הפסוק (דככיס כת סו) 'בבוקר תאמר 
מי יתן ערב ובערב תאמר מי יתן בוקר', וזהו פירוש 'יתחטפו' שיהיו בעיניו 
חטופים וקצרים, ו'יתקטפו ימיו' היינו שיחסרו ימיו וימות קודם שישלים שנותיו. 
ד. הבן יהוידע ביאר עוד ולהיפך, ש'יתקטפו' פירושו שימיו יהיו קצרים מפני 
הצרות, ו'יתחטפו' פירושו שימות בקיצור שנים, והיינו 'יתחטפו' שיחטפו 
ימיו ממנו וינתנו לאחרים, כפי המעשה המובא בחגיגה (ד:)עט. 


אם נידון הסוגיא בשלישי המעטרף בסוף הסעודה לזימון הוא לענין רשות או חובה 


מה דעתך לאיצטרופי בהדן אנן אכילנא לן. מדברי רש"י (ל"ס פכענפ) והמאירי 

(ד"ס פניס) משמע, שנידון הסוגיא הוא כלפי חובת זימון", שאם סוברים 
שהשלישי מצטרף לשנים שאכלו, הרי הם מתחייבים בזימון. וכתב הביאור הלכה 
(סי' ק5ו ד"ס מנטלף), שפירוש זה הוא כפי השיטה הסוברת שחובת הזימון תלויה 
בגמר הסעודהפא. אמנם כתב, שלשיטת רבינו יונה (עי? מס. ד"ס ענעס) שחובת 
הזימון תלויה בתחילת הסעודה, נידון הסוגיא כאן הוא רק לענין רשות שהרי 
אם לא הוקבעו מתחילה ודאי שאין חובת זימון. ואכן מדברי תלמידי רבינו יונה 
בסוגייתנו שכתבו 'יכול להצטרף עמנו', משמע שפירשו את נידון הגמרא לענין 

רשות לזמן ולא לענין חובה. 


שבניו יתיתמו, ואינו יכול לשוב לאחר מכן ולברך ברכה נוספת, שכיון שכוונתו היתה לצאת ידי 
חובה בשמיעתו הרי הברכה הנוספת היא ברכה לבטלה. עב. וכתב הבית יוסף (טס ד"ס 0:6 [בביאור 
דברי תוספות בסוכה (שס)], שאין להקשות מדוע ברכת הש"ץ נחשבת לברכה המחוייבת הלא בשעה 
ששליח הציבור חוזר על ברכות התפילה כבר יצאו רוב הציבור ידי חובתם ואינם חייבים לענות 
על אותם הברכות, שכיון שתקנת חכמים היא שיחזור שליח הציבור על התפילה כדי להוציא את 
מי שאינו בקי, חייבים כל הציבור לשתוק ולשמוע את כל הברכות מפי החזן ולענות אמן על 
ברכותיו, ואילו לא יכוונו נראה הדבר כברכות לבטלה, ולכך נחשבות כברכות חובה. עג. אולם 
הקשה הראבי"ה (פ" קש), מדוע ברכה על קריאת התורה אינה נחשבת לברכה שמחוייב בה, הלא 
כולם חייבים בקריאת התורה אלא שתקנו חז"ל שבשבת קורין שבעה קרואים ובחול שלשה קרואים 
ומוציאים את הרבים ידי חובתן. וכתב הבית יוסף (פס) בדעת שיטה זו, שאמנם הקריאה היא חובת 
הציבור אך חז"ל לא תקנו את הברכות לצורך הציבור אלא מפני שהקורא בציבור ראוי לו לברך. 
עד. אמנם נחלקו האחרונים בדעת הרמב"ם אם בברכה שאינו מחויב צריך שישמע לפחות מקצתה, 
שהנה כתב הרמב"ם (פס סי"ג) 'כל השומע אחד מישראל מברך בורכה מכל הברכות כולן אף על פי 
שלא שמע הברכה כולה מתחלתה ועד סופה, ואף על פי שאינו חייב באותה ברכה חייב לענות 
אמן', וביאר הלחם משנה (פס סי"ל) שלא שמע את הברכה כולה ומכל מקום שמע את חתימתה. 
אולם הקשה הראשון לציון (ל"ס פ"ס, אם דברי הרמב"ם נאמרו באופן זה היה לו לכתוב 'אף על 
פי שלא שמע כל הברכה', ולזה ביאר, שבהכרח כוונתו לומר שאף שלא שמע את הברכה כולה 
ולא את מקצתה חייב לענות אמן. | עה. רבינו נסים גאון, הרי"ף, ובספר המכתם ,דיס ופ). וכן 
הוכיח הרשב"ץ (ל"ה ילופלפי). = עו. וראה באור זרוע (פ"* סי קג) שהקשה מדברי הירושלמי (פ"פ ס"פ) 
'אמר רב הונא דין דיתיב למיברכה והוא ענה ולא ידע למה הוא ענה' שמבואר שסבר רב הונא 
שדין אמן יתומה לא נאמר רק באופן שחייב בברכה זו. | עז. וכן ביאר השיטה מקובצת (ד"ס 66). 
עח. וכן ביאר השיטה מקובצת (Eס).‏ עט. לגבי שלוחו של מלאך המות שטעה והמית אשה אחרת 
ששמה מרים כשם האשה שאותה ביקש ממנו להמית, ומלאך המות אמר לרב ביבי בר אביי שאת 
השנים שהיתה עוד צריכה לחיות הוא מוסיף לתלמידי חכמים שמעבירים על מדותיהם. פ. הביאור 
הלכה (פ" קט ד"ס מטלף) דייק ממה שכתב רש"י טס 'ואי אתה מחייבנו עוד בזימון'. ובמאירי כתב 
'להביא עליהם חובת זימון'. | פא. וכן פסק השולחן ערוך (ו"פ פ" קיג פינט. וראה בילקוט ביאורים 
לעיל (פה) במשנה שנתבארו השיטות בזה בהרחבה. 


רכד ילקוט 


מחלוקת הראשונים בביאור ארדיליא 


אלו מייתו לי ארדיליא. בביאור דברי הגמרא מצינו כמה ביאורים: א. רש"י 

(ד"ס פעו) והנימוקי יוסף (ד"ס 5רדיניש) פירשו, שארדיליא היינו כמהין ופטריות. 

ב. תלמידי רבינו יונה (ל"ס 5) הביאו לבאר, שארדיליא היינו מיני עשבין, 

ששמואל היה רופא ודרכו היה לאכול מיני עשבין לאחר אכילתו. ג. השיטה 
מקובצת (ד"ס 6) הביא לבאר, שארדיליא היינו מין בשר. 


מהו שיעור האכילה ששנים שיכולים לאכול כמותו אף לאחר שסיימו את סעודתם 
השלישי מעטרף עמהם לזימון 


מי לא אכלינן. מבואר בגמרא, שכיון שאם היו מביאים לפני שנים אלו דברים 

החביבים עליהם היו אוכלים, השלישי מצטרף עמהם לזימון. אמנם נחלקו 
הראשונים מהו שיעור האכילה שצריך שיהיו יכולים לאכול על מנת שיצטרף 
עמהם לזימון, הרמב"ם (נככופ פ"ס ס"ט) כתב שאפילו אם יכולים לאכול עמו כל 
שהוא מצטרף עמהם לזימון. אמנם יש שכתבו [הו"ד במאירי (ד"ס עמס)], שאין 
זה אלא אם שנים אלו אינם שבעים כל כך עד כדי שלא יוכלו לאכול פת עם 
אותם דרּהתאתחביבים, אולם אם הם שבעים עד שאינם יכולים לאכול פת עם 


דברים חביבים אלו, אין שלישי זה מצטרף עמהם לזימון. 


שנים שהסיחו את דעתם מלאכול שלישי אינו יכול להעטרף ולזמן עמהם 


שם. מבואר בגמרא, שכיון שאם היו מביאים לפני שנים אלו דברים החביבים 
עליהם היו אוכלים, שלישי מצטרף עמהם לזימון, וכתבו הראשוניםפנ, 
שאילו הסיחו את דעתם מלאכול, וכגון שאמרו 'הב לן ונברך' או שנטלו את 
ידיהם בשביל לברךפי, לא יכול השלישי להצטרף אליהן לזימון9ד. אולם כתב 
האור זרוע (פס), שאין זה אלא בשנים שהסיחו את דעתם והשלישי רוצה להצטרף 
אליהם ולחייבם בזימון, אולם שלשה שאכלו ונתחייבו בזימון והסיחו את דעתם 
מהסעודה, ולאחר מכן בא אחד ואכל כזית דגן הרי זה מצטרף עמהם. 


ביאור מעלת הברכה על ידי הגדול 


והלכתא גדול מברך. בביאור מעלת הברכה על ידי הגדול מצינו שני ביאורים: 

א. החכם צבי (שו"ת, סי מס ד"ס וננככות) ביאר, שבברכת הגדול יש משום כבוד 
הגדול עצמו, ואין לומר שיש בזה משום כבוד הברכה עצמה שכבודה בגדול, 

שאילו כן גדול לא יהיה יכול ליתן רשות לקטן לברך, ובגמרא ((נעל פו:) מוכח 
מהמעשה שרבי כיבד את רב לברך שגדול יכול ליתן רשות לקטן לברך. 

ב. השבות יעקב (טו"פ, מ" סוף סי 0 ביאר, שאין בזה משום כבוד הגדול בלבד 
אלא גם משום כבוד הברכה, שהברכה עצמה עדיפה בגדול, ואף במקום 

שהגדול נותן רשות לקטן לברך יש בזה משום כבוד הברכה, שהגדול הוא הנותן 

רשות לאומרה. 


מי מברך באופן שמעלת כולם שוה 


שם. כתב הברכת ראש (ל"ס וסנכת6), שמשמע מדברי הגמרא שרק הגדול מברך 
אף שהגיע לאחר מכן, אולם אם מעלת כולם שוה העיקר שבסעודה מברך, 
והיינו אותו שהיה בתחילת הסעודה. 


ביאור קושיית הגמרא שאכילת הדמאי אינה ראויה 


הא לא חזי ליה. הקשתה הגמרא איך האוכל דמאי מצטרף לזימון הלא אכילת 

הדמאי אינה ראויה, והנה מצינופה שנחלקו הראשונים מה דין האוכל דבר 
איסור לגבי ברכה, אם אינו יכול לברך עליו, או שמא רק אינו מזמן עליו אולם 
מכל מקום מברך עליו. יש מהראשונים?' שנקטו, שכיון שהוא אוכל דבר האסור 
אינו מברך עליו לא בתחילה ולא בסוף. ועל פי דבריהם, כוונת הגמרא להקשות 


פב. תוספות (ליס פעו), תוספות ר"י החסיד (ל"ס 6), המכתם (ד"ס 6מכ, ודייק כך 66 נסיטת סכפנ"ד כדלסכן), 
פסקי הרי"ד (ד"ס כנ),. אור זרוע (ס" ק5), מרדכי (כמו קקג), הרא"ש (סי ימ), המאירי (ד"ס עלס). 
פג. ובמאירי כתב, וכגון שהזמינו כוס של ברכה. פז.וכתב בספר המכתם באופן שאמרו 'הב 
לן ונברך', שאין זה אלא לשיטת הראב"ד (סו"ד נספר סמכפס (עי? מנ. ד"ס פכף), שסובר שכיון שאמרו 
המסובין 'הב לן ונברך' הרי זה הפסק לענין הברכה ואינם יכולים לאכול עוד עד לאחר ברכת 
המזון, אולם לדעת הרי"ף (ש? מנ.) שסובר שכל זמן שלא נטלו ידיהם לברכה מותרין לאכול ובלבד 
שיברכו על האוכל, אפשר שאין זה הפסק לענין זימון ויכולים להצטרף. אמנם השולחן ערוך הרב 
(סי קמ ס"פ) נוקט, שאף שנחלקו הראשונים אם אמירת 'הב לן ונברך' היא הפסק לענין ברכת המזון, 
מכל מקום לענין צירוף השלישי לזימון לכל הדעות אמירה זו נחשבת להיסח הדעת, והשלישי אינו 
יכול להצטרף ולזמן עמהם. פה. ראה לעיל (פה) על הנידון 'אם מברכין על אכילת טבל ומעשר 
ראשון שלא נטלה תרומתו', את ביאור שיטות ראשונים אלו בהרחבה. ‏ פו. רש" (על מס ד"ס 
וססמם) על פי הכסף משנה (כככות פ" הייט), הרמב"ם (פס), הרמב"ן (לעיל מס. ד"ס וה), הרשב"א, והרא"ה 
(פס ד"ס 6כג), ורבינו ירוחם (לדס ומוס נפינ עז פוף חיק 6). וכן נקט השיטה מקובצת (פס ד"ס ומעטר). וכן נקט 
הברכת ראש (טס דיס 656 בדעת תוספות (טס ד"ס 6 שכתבו 'אכילת טבל לאו שמה אכילה', שכוונתם 
לומר שאכילת איסור אינה נחשבת לאכילה בכדי לזמן עליה ולהודות עליה לה', שכן אין במעשה 
עבירה קיום מצוה. | פז. הראב"ד ספ פ"פ סי"ע), הרמב"ן (של פס. ד"ס וס6) בשם רבותינו, הרשב"א 
(פו"ם ת"b‏ סי פפנד), תוספות הרא"ש והנימוקי יוסף (פס ד"ס 025. פח. וכתב הפני יהושצ (ד"ס 6כט, 


ברכות מז. 


ביאורים 


בסוגייתנו על האוכל דמאי, שכיון שהוא בכלל האוכל איסור, ממילא כל הברכות 
הנאמרות על אכילה זו הם מצוה הבאה בעבירה, ואין זה מברך אלא מנאץ 
וכפי שפירש רש"י (ד"ס ספ). אולם יש מהראשוניםפ' שנקטו, שכל דברי המשנה 
נאמרו גבי זימון בלבד, שכיון שזו אכילת איסור אינם נחשבים כקובעי סעודה, 
שאין קבע וחיבור לדברים אסורים, והוא כעין אכילת פירות שאין להם קבע 
לזימון, אבל חייבים לברך תחילה וסוף, מאחר שנהנו. ועל פי דבריהם יש לבאר 
קושיית הגמרא שכוונת הגמרא להקשות, שכיון שאכילה זו אינה ראויה לו הרי 
זו כאכילת עראי ואינו יכול להצטרף לזימון. 


יישוב דברי רשיי שהוקשה לגמרא על האוכל דמאי מברכת הזימון 


פירש רש"י (ל"ס ספ), שהוקשה לגמרא שכיון שמזמן על אכילת דמאי, ברכת 
הזימון היא מצוה הבאה בעבירה כפי שהקשתה הגמרא (נ"ק 5.) לגבי 
הגוזל סאה של חיטין, טחנה לשה ואפאה והפריש ממנה חלה שאינו יכול לברך 
משום שהוא מנאץפ". וכתב הפני יהושע (ד"ס 6כ), שלכאורה יש לומר שכיון 
שרש"י הקשה שברכה זו היא מצוה הבאה בעבירה מסתבר שאין כוונתו להקשות 
משום ברכת הזימון בלבד אלא גם משום עצם ברכת האכילה, וכשיטת הרמב"ם 
(כרכות פ" סי"ט) שהאוכל דבר איסור אינו מברך עליו לא בתחילה ולא בסוף, 
ולזה הקשה הפני יהושע, בשלמא אם נאמר שהוקשה לגמרא שאינם יכולים 
להצטרף ולזמן על אכילת איסור מובן תירוצה שיכולים להצטרף האחד עם 
השני, שכיון שיכולים להפקיר את נכסיהם והיו ראויים לאכילת דמאי שייך בהם 
קצת צירוף, אולם אם נאמר שהוקשה לה מחמת הברכה על אכילת האיסור מה 
תירצה שהיו יכולים להפקיר נכסיהם, הלא כל עוד שלא הפקירו נכסיהם ואינם 
עניים אכילת הדמאי היא בכלל אכילת איסור. ומצינו בדברי האחרונים כמה 
תירוצים: 
א. הפני יהושע תירץ, שאין הכרח שכוונת רש"י לומר שהגמרא הקשתה על 
עיקר הברכה וכשיטת הרמב"ם, אלא אדרבה ממה שכתב 'והויא לה ברכת 
זימון הבאה בעבירה' מוכח שעל עיקר הברכה אין כוונתה להקשות, אלא רק 
על ברכת הזימון וכשיטת הראב"ד (נככופ פ" סי"ע) שכל קושיית הגמרא היא 
משום ההצטרפות לזימון, שכן משמע ממה שהביא 'אין זה מברך אלא מנאץ' 
שאמנם הוא מנאץ בברכתו אבל חייב לברך על אכילה זו מפני שנהנהפל. 
ב. היגיעות מרדכי (ל"ס ה6) תירץ, על פי המבואר בתוספות (לעיל מס. ד"ל 655 
שהאוכל טבל אינו מצטרף לזימון לא משום שאין בו צירוף אלא משום 
שאכילת איסור אינה בכלל אכילהצ, ולזה הקשתה הגמרא בסוגייתנו שכיון 
שאכילת דמאי אינה ראויה לו אין אכילתו אכילה. ותירצה, שכיון שאיסור דמאי 
תלוי בו שהרי יכול להפקיר את נכסיו ולהיות מותר באכילת הדמאי, ממילא 
אין שם איסור על המאכל עצמו ואין אכילת דמאי בכלל אכילה אסורה, אלא 
האכילה היא אכילה ראויה ויכול להצטרף לזימון. 
ג. המנחת שמואל (ד"ס 025 תירץ, שסברה הגמרא שכיון שמצינו שהמפקיר נכסיו 
והעני יכול לאכול לכתחילה אף שעניים לא הותדו בכל איסור דרבנן, בהכרח 
שאף לעשיר אין זה איסור גמור שכן רוב עמי הארץ מעשרין אלא הוא חומרא 
בעלמא שהחמירו עליהם שלא יאכלו לכתחילה מפני שיכולים לאכול מאכל אחר 
מעושר, אמנם במקום שכבר אכל הרי הוא כבדיעבד ואין זה נחשב שאכל איסור 
ויכול לזמן על אכילתוצא. 
ד. האבן שלמה (לייס 025 תירץ, על פי המבואר בתוספות (קוכס 5 ד"ס משוס) שאין 
בנטילת לולב של אשירה משום מצוה הבאה בעבירה, משום שקיום המצוה 
אינו תלוי בעבירה שהרי אף לולי שהיה זה לולב של אשירה היה יכול לקיים 
בזה מצוה, וממילא יש לומר שהוא הדין בסוגייתנו, מאחר שהיו יכולים להפקיר 
את התבואה והיה מותר להם לאוכלה, נמצא שאין מצות ברכת המזון מתקיימת 
רק משום העבירה שהרי היו יכולים לקיימה גם בלעדיה, ולכך אין היא 
מעכבתצצב. 


שאף שלכאורה היה אפשר לחלק בין איסור חלה שהוא מדאורייתא לבין איסור דמאי שהוא מדרבנן, 
מכל מקום מדברי המשנה מוכח שאין לחלק שהרי כתבה שאם אכל טבל אין מזמנין עליו, וביארה 
הגמרא להלן (ע" שמדובר בטבל האסור מדרבנן, הרי שלא סברה המשנה לחלק בין אכילת דבר 
האסור מדאורייתא לאכילת דבר האסור מדרבנן, ואף שעדיין אפשר לחלק בין איסור טבל שהוא 
ודאי לבין איסור דמאי שאפילו בכלל ספק איסור אינו מאחר שרוב עמי הארץ מעשרין כמבואר 
בגמרא (טנפ כג.), סברה הגמרא שאין לחלק מאחר שמכל מקום יש איסור דמאי. | פט. וכעין זה 
ביאר המנחת שמואל (כע"י ד"ס ס6) בשיטת רש"י, שאפשר שסובר כהראב"ד ומפני שברכתו ניאוץ 
אי אפשר לזמן עליו. | צ. וכן הוכיח היגיעות מרדכי מלשון הגמרא בסוגייתנו בקושייתה 'הא לא 
חזי ליה', היינו שדמאי זה אינו ראוי לאוכל, ואם נאמר שאין מזמנין על האוכל טבל משום שאינו 
מצטרף אליהם היתה הגמרא צריכה להקשות 'הא לא חזי להו' היינו שאותם אלו שאכלו מהחולין 
שאינם יכולים לאכול מהדמאי של השלישי אין בהם צירוף, וכן לתרץ 'דאי בעי מפקרי לנכסייהו', 
בהכרח שסברה הגמרא שאכילה זו אינה ראויה לו. צא. בדומה לזה תירץ בשו"ת שואל ומשיב 
(מסדורס 6 מ" סי ת, כתירון טני), שחז"ל תקנו בכללות לחשוש למיעוט שלא מעשרים, אמנם כשדנים על 
אדם מסוים שאכל דמאי אי אפשר להחזיק את העם הארץ שמכר לו כרשע ולומר שלא עישר. 
צב. וכן תירץ אבי השואל ומשיב (סונ? מכפנו נתפונת כנו קס). אמנם השואל ומשיב דחה שהקושיא אינה 
מצד הדין של מצוה הבאה בעבירה, שהרי כאן העבירה כבר נגמרה ואינה מסייעת למצוה, ויש 
לתמוה, וכי בשביל שעבר עבירה אחת יעשה כעת עוד עבירה ולא יברך ברכת המזון, אלא מה 


ילקוט 


ה. הברך משה (נש"י ל"ס ס) תירץ, שמחמת קושיא זו דקדק רש"י לפרש 

שקושיית הגמרא היא מחמת ברכת הזימון ולא מחמת ברכת המזון, שכן 

רק על ברכת הזימון אפשר לומר שכוונת הגמרא לתרץ שיכולים להצטרף לזימון 

מאחר שיש חזקה שאדם לא מניח דבר היתר ואוכל דבר איסור, וכיון שהיה 

יכול לאכול בהיתר על ידי שיפקיר את הנכסים קודם האכילה ולחזור לזכות 
בהם מסתבר שכך עשה. 


הטעם שלא סברה הגמרא שהאוכל דמאי מעטרף לזימון מאחר שהדמאי ראוי לעניים 


שם. הקשה תוספות ר"י החסיד (ד"ס דמפֿ) מה הוקשה לגמרא שהדמאי אינו ראוי 
לו הלא מכל מקום יכול להצטרף לזימון מאחר שהדמאי ראוי לעניים וכפי 
שמצינו (טנת קמ:) שישראל יכול לטלטל בשבת תרומה טהורה ואף שאינה ראויה 
אלא לכהןצג. ותירץ, שכל נידון הגמרא בסוגייתנו הוא לשיטת סומכוס (עילוין 
כו:) שישראל אינו יכול לטלטל תרומה מאחר שאינה ראויה אלא לכהן. 


הטעם שלא ביארה הגמרא שתבואת דמאי ראויה לו מכיון שמדובר שהפקירה 


כיון דאי בעי מפקיר להו לנכסיה והוי עני. המאירי (ל"ס ושונ) הביא להקשות, 

מדוע הוא נצרך להפקיר את נכסיו בכדי שיעשה עני ויותר באכילת דמאי, 

הלא הוא יכול להפקיר את התבואה לבדה ובכך נפטרת התבואה מחיוב מעשר. 

והביא לתרץ, שתבואת הפקר פטורה מן המעשר רק אם מעולם לא נכנסה לכלל 
חיוב, אולם אם היא כבר נכנסה לכלל חיוב אין הפקר מפקיעה. 


הטעם שלא ביארה הגמרא שדין המשנה גבי אוכל דמאי שמצטרף לזימון נאמר בעני 


שם. הקשו הצל"ח והפרחי כהונה (ל"ס מו), מדוע הוצרכה הגמרא לבאר שהאוכל 
דמאי מצטרף לזימון מחמת שיכול להפקיר את נכסיו, הלא הגמרא היתה 
יכולה להעמיד את דברי המשנה באופן שהמזמן הוא עני שאוכל עם עשירים, 
וחידשה המשנה שמצטרף אליהם לזימון מכיון שיכול לאכול עמהם אף שאינם 
יכולים לאכול עמו את הדמאי, וכפי שמצינו בגמרא בערכין (ד) גבי צירוף 
ישראל לזימון עם כהן שאוכל תרומה שמצטרפין מאחר שהכהן ראוי באכילת 
הישראל. ותירצו בכמה אופנים: 
א. הצל"ח תירץ, שהוכרח לגמרא שהמשנה לא עוסקת באופן זה, שאם כן מדוע 
הוצרכה לכתוב את דין זה בדמאי הלא היתה יכולה לכתוב זאת בתרומה 
והיינו לומדים את דין דמאי בקל וחומר, ומה כהן האוכל תרומה מצטרף לזמן 
עם הישראל אף שישראל אינו ראוי באכילת תרומה כלל, כל שכן שהאוכל דמאי 
מצטרף מאחר שדמאי שייך בכולם באופן שיפקירו את נכסיהם. 
ב. הפרחי כהונה תירץ, שהגמרא לא העמידה את המשנה במזמן עני מפני 
שדחוק להעמיד את דברי המשנה רק בעניים ולא בכל אדם. 
ג. עוד תירץ, שמאחר שהגמרא ידעה שלהלכה נפסק שהאוכל דמאי מצטרף 
לזימון ואפילו אם הוא עשיר משום שיכול להפקיר את נכסיו, לכך העדיפה. 
להעמיד את דברי המשנה בכל אדם ולחדש את דין זה. 


ביאור דין אכסניא שמאכילין אותם דמאי 


ואת האכפניא דמאי. בביאור דין אכסניא מצינו כמה ביאורים: 
א. תוספות (ד"ס ופלכינן, כניקור סלפטון) ביארו, שדין המשנה נאמר באכסניא של 
ישראלצז, היינו חיילי המלך השבים ממלחמתו והמלך מטיל על בני העיר 
להאכילם, וכיון שחיילים אלה אינם כעת במקומם לכן דינם כעניים ויכולים 
להאכילם דמאי, אולם מכל מקום אסור להאכילם טבל מאחר שיש בזה איסור 
מיתהצה. 
ב. תוספות (ס, נניפור ספני) ביארו עוד, שדין המשנה נאמר באכסניא של נכרים, 
היינו חיילים נכרים שהמלך הטיל על בני העיר להאכילם, ויכולים להאכילם 
דמאי אבל לא טבל ודאי, משום שהם פורעים את חובם בממון הכהן. וכתב 
הצל"ח (נפופ' שס), שמשמע מדברי התוספות שאם ישלמו לכהן דמי תרומה או 
כהן עצמו יהיה מותר להאכיל את האכסניא בטבל ודאי שאין כאן פורע חובו 
בממון כהן. אולם הקשה הצל"ח, הלא גם לולי טעם זה אינו יכול לתת טבל 
ודאי לאכסניא, מפני שטבל אסור בהנאה של כילויצי, ומטעם זה גם כהן אינו 


שיש עליו להימנע מלברך הוא מפני שאם האכילה באה בעבירה אין לו על מה לברך משום שלא 
נהנה בזה, מפני ש'נפשו של אדם חותה מהאיסור' ואין לו הנאה. צג. וראה בברכת ה' (ד"ס לפסי) 
שהקשה על קושייתו, מה ענין טלטול לברכת הזימון הלא לענין טלטול יש לומר שכיון שתרומה 
ראויה לכהן אין זה בכלל מוקצה אולם לענין זימון יש לומר שמאחר שאוכלים דבר האסור אין 
זה מברך אלא מנאץ. ותירץ, על פי מה שכתבו התוספות (עיל מס. ד"ס דלכעת) שאכילת טבל לא 
נחשבת אכילה משום שאינה ראויה אף לכהן, ומשמע שאם ראויה לשום אדם נחשבת אכילה, 
וממילא אכילת דמאי נחשבת אכילה מאחר שהיא ראויה לעניים. | צד. עיין בירושלמי (דמסי פ"ג 
ס"5), שהביא את מחלוקת האמוראים, אם דין אכסניא נאמר בישראל או בנכרים. | צה. וכתב היד 
דוד (נפופ' פס שאין לומר על פי זה שיכול להאכילם בטבל האסור מדרבנן מאחר שאין בו חיוב 
מיתה, שהרי כל מה שתקנו רבנן כעין דאורייתא תקנו ומאחר שבטבל דאורייתא יש חיוב מיתה 
אף טבל דרבנן נאסר, ואף לפי מה שביארו תוספות לאחר מכן שאף אכסניא של נכרי אינו יכול 
להאכיל בטבל מפני שהוא כפורע חובו בממון הכהן, הוא הדין שאינו יכול להאכיל טבל האסור 
מדרבנן מכיון שבטבל האסור מדאורייתא הרי הוא כפורע חובו בממון כהן. צו. כמבואר בתוספות 


ברכות מז. - מז: 


ביאורים 


רכה 


יכול להאכיל לאכסניא טבל. ותירץ, שתוספות לא ביארו משום טעם זה, שכן 
מצינו אופנים שהטבל אינו אסור משום הנאת כילוי, וכגון שכבר הפרישו ממנו 
תרומה ומעשר ראשון ואינו טבול אלא ממעשר עניצ', ולכן פירשו מטעם פורע 
חובו בממון כהן שטעם זה שייך גם במעשר עני שאסור לפרוע חובו בממון 
עניים. 
ג. הרמב"ם (מעסכ פ"י סי"6)צח והמאירי (ד"ס 6ף על פי) ביארו, שכשנקטה הגמרא 
אכסניא כוונתה לאורחים הנכנסים לאכול בבתיהםצל. 


הטעם שהוצרך רב הונא להביא את דברי בית שמאי 


תנא בית שמאי אומרים אין מאכילין את העניים. הקשו תוספות (ד"ס ופֿמר), 
מדוע הוצרך רב הונא להביא את דברי בית שמאי אף שלא נוקטים 
כשיטתם להלכה. ותירצו, שבכוונת רב הונא היה להודיע שאף אם נמצא תנא 
הסובר שאין מאכילין את העניים, אין זו אלא שיטת בית שמאי. 
ובאוצר חיים (ד"ס ופמב) ביאר, על פי מה שביאר הצל"ח (ד"ס כון) שהגמרא לא 
תירצה שמשנתנו עוסקת בעני שיכול לאכול דמאי משום שאין בזה כל 
חידוש ופשיטא שמצטרף לזימון, ומעתה אילו ישנו תנא הסובר שעני אינו אוכל 
דמאי לכאורה יש בדין זה חידוש ללמדנו שאין הלכה כדברי אותו תנא, אמנם 
משיטת בית שמאי לא הוצרכה המשנה להפקיע שכן קי"ל שבית שמאי במקום 
בית הלל אינה משנה, וממילא יש לומר שזו כוונת רב הונא במה שהביא דברי 
בית שמאי, שלאחר שתירצה הגמרא שיכול להפקיר וכו' היה מקום להקשות 
מדוע לא תירצה הגמרא שהמשנה כתבה את דינה בעני, ובהכרח כתירוץ הצל"ח 
שדין זה פשוט ואין בו כל חידוש, ועל כך בא רב הונא להוסיף שאף אם נמצא 
תנא הסובר שעני אינו אוכל דמאי שלשיטתו יש בזה חידוש, מכל מקום אין 
זה אלא שיטת בית שמאי שבמקום בית הלל אינה משנה. 


מז: 
ביאור קושיית הגמרא על מקור חיוב מעשר ראשון בתרומה גדולה כשהקדימו בכרי 


ומה ראית האי אידגן והאי לא אידגן. בביאור קושיית הגמרא מצינו שני 
ביאורים: 

א. רש"י (נ9ס יג: ד"ס ופס) פירש, שכוונת הגמרא להקשות מנין שהכתוב המחייב 

מעשר ראשון בתרומה גדולה עוסק כשהקדימו לאחר מירוח התבואה בכרי 
והכתוב הפוטר עוסק כשהקדימו בשיבולים, אולי הכתוב המחייב מעשר ראשון 
בתרומה גדולה עוסק כשהקדימו בשיבולים. יש שהקשו (סו"ד כריטנ" עס יג: ד"ס 
עניך), איך סבר רב פפא שאפשר לומר ההיפך, הלא מסברא נראה יותר לחייב 
כשהקדימו בכרי מאשר כשהקדימו בשבלים, וכפי שתירץ לו אביי. ותירצו רבינו 
מאיר (סו"ד נקוס' סר"ם ד"ס מס) והריטב"א (סס, כפילון ספני), שהיה ראוי יותר לקונסו 
בהקדימו בשבלים לפי שידע שחלק הכהן מעורב בו שהרי ודאי שלא הפרישו 
תרומה גדולה שעדיין לא הגיע זמן חיובה, ונראה כמי שמקדים ליטול קודם 
זמנו על מנת לאבד את זכותו של כהן, אולם בכרי אין סיבה לקונסו, שכיון 
שהיה סבור שכבר הפרישו את התרומה גדולה מה היה לו לעשות. עוד תירץ 
הריטב"א, שכל קושיית רב פפא היתה לפי דברי אביי 'עליך אמר קרא', והיה 
סבור שיסוד תירוצו הוא מחמת סתירת הכתובים, ולכך הקשה שעל מנת ליישב 
סתירה זו אפשר לבאר ההיפך, ולזה השיבו אביי שהסברא נותנת לדרוש כן. 
ב. הריב"א (עיכוניץ ₪: תוס' ד"ס ומס) ביאר, שאין כוונת הגמרא להקשות שנלמד 

את הכתובים הפוך, שהרי אין בזה סברא וכפי שהקשו הראשונים, אלא 
כוונתה להקשות מה ראית לחלק בין הקדימו בכרי להקדימו בשבלים, נאמר 
שגם כאשר הקדימו בכרי פטור המעשר ראשון מהתרומה גדולה הואיל ולא ראה 
פני הבית ולא הוקבע עדיין למעשר, והכתוב המחייב במעשר ראשון בתרומה 

גדולה עוסק כשהקדימו הלוי לאחר שכבר ראה פני הביתא. 


הטעם שלא הוכיחה הגמרא ממשנתנו שחומש אינו מעכב 


והא קא משמע לן דאין חומש מעכב. הקשו הראשוניםג, שהגמרא בבבא 
מציעא (נ.) מסתפקת אם חומש מעכב או לא, ומדוע לא הוכיחה זאת 


(סנת כו. ד"ס פֿן מדניקן). = צז. וביאר, שכן מבואר בגמרא בשבת טס) שטבל אסור בהנאת כילוי משום 
שלומדים זאת מתרומה טהורה שאין לכהן בו אלא משעת הרמה ואילך, וממילא אין זה אלא בטבל 
שלא הפרישו ממנו תרומה או תרומת מעשר, ולא בטבל הטבול למעשר עני בלבד. ואין לומר 
שנלמד טבל למעשר עני מטבל לתרומה, שהרי איסור טבל למעשר הוא קל שאינו במיתה כטבל 
לתרומה אלא בלאו, וכמבואר ברמב"ם (משכת פסורות פ"י ס"כ). | צת. על פי השפתי חכמים (גרמ"י ד"ס 
פֿכמנים), והוכיח זאת ממה שכתב הרמב"ם (טס) 'מותר להאכיל את העניים ואת האורחים דמאי וצריך 
להודיען' ולא הביא את דין חיל המלך, ובהכרח שפירש שאכסניא היינו אורחים. וכן מפורש בדברי 
הרמב"ם בפירוש המשניות (דפשי פ"ג מ"), אמנם מאידך מצינו ברמב"ם (פ(מס פיי סי"ג) שפסק שהתירו 
למחנה לאכול דמאי. ‏ צט. וביאר המאירי, שהתירו להאכיל בדמאי את האורחים, משום שכל 
אדם מחוץ לביתו בכלל עני הוא. | א. אמנם כתב הריטב"א מס) על דברי הריב"א, שאין דרך 
הגמרא בכל מקום כשהקשתה 'ומה ראית' להקשות כקושיא זו, אלא כוונתה להקשות שאולי ננקוט 
הפוך: ב. תוספות (קנת קס: ד"ס 65), תוספות ר"י החסיד (ל"ס וספ), הרשב"א (ד"ס קפ"6, הריטב"א 
(סו"ל כסיטמ"ק כ"מ גל ד"ס פֿנעפ) ותוספות הרא"ש (ד"ס 65). וכן ביאר השיטה מקובצת (ל"ס קמפמע). 


רכו ילקוט 


ממשנתנו. תירצו הראשוניםג, שאין להוכיח זאת ממשנתנו, שכן אפשר לדחות 

ולומר שמדובר באופן שהמעשר שני וההקדש נפדו לגמרי, אולם כתבה המשנה 

את הדין הזה אגב שאר האופנים שהובאו במשנה שמצטרף לזימוןז. ובשיטה 

מקובצת (ד"ס קמפמע) תירץ, שכתבה המשנה את הדין הזה אגב דבריה בסיפא 
גבי מעשר שני והקדש שלא נפדו. 


ביאור חידוש המשנה ששמש שאכל מעטרף לזימון 


מהו דתימא שמש לא קבע קא משמע לן. פירש רש"י (ד"ס 6), שאין לשמש 

קביעות לפי שהוא הולך ובא. וכתב הצל"ח (לעיל מס. כרק"י ד"ס וססמם), שלולי 

פירוש רש"י אפשר לבאר שכוונת הגמרא לומר, מהו דתימא שמאחר שאין לשמש 

קבע לאכול עם המסובין, אכילתו מהן אינה ברשות והיא בכלל גזל ולכך אינו 
יכול לזמן עמהן, קמ"ל שיכול לזמן עמהןה. 


הטעם ששמש מצטרף לזימון 


שם. בביאור הטעם ששמש מצטרף לזימון אף שלכאורה אינו קובע את סעודתו, 
מצינו כמה ביאורים: 
א. תלמידי רכינו יונה (עי? מס. ד"ס וסשמק) והרא"ש (סיי 5) ביארו, שהשמש מצטרף 
אף שלא אוכל עימם בדרך קבע, כיון שזו דרך אכילתו וזוהי קביעותו. 
ב. השיטה מקובצת (ד"ס פסו) ביאר, שהשמש מצטרף לזימון אף שאינו אוכל 
בדרך קבע, שכיון שמשמש את המסובין בסעודתן אכילתו נחשבת לאכילת 
קבע אגב קביעות המסובין. 
ג. הצל"ח לעיל מס. ד"ס וססמם) והיגיעות מרדכי (עיל מס. ד"ס פנעס) ביארו, שהנה 
מצינו שהרמב"ם (נככופ פ" סי"נ) הביא את דין קביעות סעודה והסבה רק לגבי 
הברכה שקודם הסעודה, אולם מאידך לגבי ברכת המזון לא מצינו שהביא דין 
זה להלכהי, ובהכרח משום שנקט לענין ברכת המזון שצריכים לאכול יחד על 
מנת להתחייב בזימון אולם אם לא אכלו יחד כלל אלא כל אחד אכל מככרו 
אינם חייבים לזמן, אמנם מכל מקום הרשות בידם להצטרף לזימון, ומעתה יש 
לומר על פי זה, שכוונת הגמרא לומר מהו דתימא ששמש שלא קבע את סעודתו 
אינו יכול להצטרף לזימון מאחר שדין ברכת המזון הוא כמו דין ברכה קודם 
הסעודה שללא קביעות אינו יכול להצטרף, קמ"ל שדין ברכת המזון שונה 
מברכה קודם הסעודה, ואפילו ללא קביעות סעודה יכולים להצטרף ולזמןז. ובזה 
ביאר את הטעם שהשמיט הרמב"ם את דין שמש להלכה, שכיון שכבר כתב 
(כרכות פ"ס ס"ע) לגבי שנים שאכלו וגמרו מלאכול ובא שלישי ואכל, שאם יכולין 
לאכול עמו כל שהוא מצטרף עמהן, ובהכרח משום שלא נאמר דין קביעות 
סעודה בברכת המזון, לא הוצרך לחדש זאת בשמש, שכן אינו גרוע משאר בני 
אדם. 
ד. הברכת ראש ((של מס ככפ"י ד"ס והסמט) ביאר, שאין כוונת הגמרא לומר 
שהתחדש במשנה ששמש קובע את סעודתו שהרי המציאות היא ששמש 
אינו קובע את סעודתו, אלא כוונתה לומר שהתחדש שאף שלא קבע עמהם 
לגמור את אכילתו מצטרף לזימון, כיון שאכל עמהם כזית על דעת להצטרף 
לזימון, וזה עצמו בכלל קביעות המועילה בכדי לזמן עליו. 


דין הכותים בזמננו 


והכותי מזמנין עליו. כתבו הראשונים", שכל דברי המשנה נאמרו רק גבי 
כותים של אותו הזמן, אולם בזמננו הם בכלל נכרים גמורים ואין 
מזמנין עליהם. 


אם עמי הארעות יכולים לזמן בינם לבין עעמם 


אין מזמנין על עם הארץ. כתב המאירי (ל"ס עס)ט, שאין כוונת הגמרא לומר 
שעמי הארצות אינן מזמנין ביניהן, אלא כוונתה לומר שאינן מזמנין עם 


ג. תוספות, תוספות ר"י החסיד, הרשב"א, ותוספות הרא"ש. ד. וביאר הצל"ח ,ד"ל מעפס, שאין 
כוונתם לומר שגם את דין מעשר ראשון שנטלה תרומתו כתבה המשנה אגב דינים אחרים, שכן 
אי אפשר לומר שכתבה המשנה שלושה דינים, מעשר ראשון, מעשר שני, והקדש, אגב דמאי שהוא 
דין אחד, וכן אי אפשר לומר שרק את דין מעשר ראשון כתבה המשנה אגב שאר הדינים, אולם 
דין מעשר שני והקדש נכתבו לצורך עצמם, שאם כן היתה המשנה צריכה לכתוב את דין מעשר 
ראשון לאחר דין מעשר שני והקדש, בהכרח שדין מעשר ראשון נכתב לצורך עצמו ורק דין מעשר 
שני והקדש נכתבו אגב שאר הדינים, ובזה ביאר את הטעם שגבי מעשר שני והקדש תירצה הגמרא 
'הכא במאי עסקינן' ואילו גבי מעשר ראשון שנטלה תרומתו שינתה הגמרא בלשונה (עיל ע") ותירצה 
ילא צריכא', והיינו משום, שאת דין מעשר ראשון כתבה הגמרא לצורך עצמו ולכך ביארה הגמרא 
שלא הוצרכה להשמיע את דין זה אלא באופן שהקדימו בשיבולים, אולם גבי מעשר שני והקדש 
לא היתה יכולה לתרץ בלשון 'לא צריכא' שכן אין זה מוכרח, משום שדינם נכתב ללא צורך אלא 
אגב דין אחר, אמנם מאחר שפשטה הגמרא (נ"מ יל.) שחומש אינו מעכב לא נדחקה הגמרא להעמיד 
שדין מעשר שני והקדש נכתבו אגב דינים אחרים, אלא תירצה שמדובר שלא נתן את החומש, 
וכוונת המשנה לחדש שאין זה מעכב. אמנם כתב הצל"ח, שאין זה אלא לפי נוסח הגמרא הנמצא 
בסוגייתנו אולם בגמרא בשבת (קמ:) מצינו שהגמרא תירצה אף על מעשר שני והקדש בלשון 'לא 
צריכא'. | ה. ובזה ביאר, את מה שכתב רש"י (על מס. ד"ה וספמש) שהוצרכה המשנה לכתוב את דין 
שמש לחדש שאף שאכילתו דומה לאיסור אין בהצטרפותו לזימון משום עבירה, והיינו שהיינו 
אומרים שאכילתו מהן ללא רשות והיא בכלל גזל. אמנם בחודש האביב ((נענ הפנ וע (עע מס. כרם"י 


ברכות מז: 


ביאורים 


תלמידי חכמים, ולזה הקשתה הגמרא מברייתא זו על דברי המשנה, מאחר 

שמדברי המשנה משמע שהכותי מזמן אף עם תלמידי חכמים. אמנם כתב השיטה 

מקובצת (ד"ס וסכופי), שלשיטת חכמים שעם הארץ הוא מי שאינו מעשר את 

פירותיו, עמי הארצות אלו אינן מזמנין אף בינם לבין עצמם שהרי אינם יכולים 
לבהף כלל על אכילה. זר'. 


הטעם שעם הארץ נפסל מלזמן 


שם. כתב המכתם (ד"ס וסנכר), שפסול עם הארץ בזימון הוא אינו משום שלא 

קרא ושנה אלא משום שעובר עבירה כגון שאינו מעשר את פירותיו, 

והראיה, ממה שכתבה הגמרא להלן שגר נפסל מכיון שלא טבל ואף שמל, 
משמע שאילו היה מל וטובל היה מצטרף לזימון ואף שלא למד לקרות. 


אם אפשר לזמן על עם הארץ בעשרה 


שם. בתוספות ר"י החסיד (ד"ס ופפי) הביא לגרוס בדברי הגמרא 'על עם הארץ 
בעשרה''*, וביאר זאת, שכוונת הגמרא לומר שאין מזמנין על עם הארץ 
אף בעשרה, ואף שמחמת שהן מרובין בטל כלפיהם ואינו ניכר. 


רבי מאיר מודה לשיטת רבנן שמי שאינו מעשר את פירותיו הוא בכלל עם הארץ 


אפילו תימא בכותי עם הארץ. הקשה הברכת אברהם (ד"ס וסכ), אם משנתנו 

סוברת כשיטת רבנן שעם הארץ הוא מי שאינו מעשר את פירותיו, מהו 
שתירצה הגמרא שהמשנה עוסקת בכותי עם הארץ הלא כיון שהכותי מעשר את 
פירותיו ממילא הוא אינו עם הארץ, ואם משנתנו סוברת כשיטת רבי מאיר שעם 
הארץ הוא מי שאינו אוכל את חוליו בטהרה, איך העמידה הגמרא את הברייתא 
כשיטת רבנן הלא כעת מדברים בשיטת רבי מאיר, ואין לחלק שהברייתא סוברת 
כרבנן והמשנה כרבי מאיר, משום שאם כן הגמרא לא היתה צריכה לתרץ 
שהברייתא עוסקת בעם הארץ דרבנן אלא שהברייתא כרבנן. ותירץ, שאף רבי 
מאיר סובר שמי שאינו מעשר את פירותיו הוא בכלל עם הארץ שכיון שדינו 
חמור יותר ממי שאינו אוכל את חוליו בטהרה כל שכן שהוא בכלל עם הארץ, 
אלא שחידש שאף מי שאינו אוכל את חוליו בטהרה הוא בכלל עם הארץ, 
ומעתה יש לומר שאף המשנה ואף הברייתא סברו כשיטת רבי מאיר ולכך הכותי 
המעשר את פירותיו אינו בכלל עם הארץ, אמנם בברייתא מדובר במי שאינו 
מעשר פירותיו שהוא עם הארץ לכל הדעות ולכך אינו מצטרף לזימון, אולם 
אם הוא מעשר את פירותיו מצטרף לזימון, ואף שאינו אוכל את חוליו בטהרה 

והוא בכלל עם הארץ לשיטת רבי מאיר. 


ביאור נידון מחלוקת רבי מאיר ורבנן מהו עם הארץ 


איזהו עם הארץ כל שאינו אוכל חוליו בטהרה דברי רבי מאיר. בביאור 

נידון מחלוקת רבי מאיר וחכמים מהו עם הארץ הביא תוספות ר"י החסיד 

(ד"ס דתניb)‏ לבאר, שמחלוקתם נאמרה לענין השאת בת חבר לעם הארץ, שכיון 

ששנינו בתוספתא (ע"ז פ"ג ס"ג) שמשיאין בת חבר לעם הארץ ומתנה עמו שלא 

תעשה עמו טהרות על גביו, לזה נחלקו רבי מאיר וחכמים מהו עם הארץ. אולם 

תוספות ר"י החסיד ביאר, שכיון שהגמרא הביאה את הברייתא הזו לענין זימון 
בהכרח שמחלוקת רבי ורבנן נאמרה גבי זימון". 


אם דברי הגמרא שהכותים מעשרין את פירותיהן נאמרו בכל הכותים 


והני כותאי עשורי מעשרי. בביאור דברי הגמרא מצינו שני ביאורים: 
א. יש מהראשוניםט' שביארו, שדברי הגמרא נאמרו בכל הכותיםל', אולם אין 
זה אלא בפירות שאוכלים בעצמן, אולם בפירות שרוצים למוכרן אינן זהירין, 
וכפי ששנינו (דמסי פ"ז פ"ד) שהלוקח יין מבין הכותים צריך להפריש תרומה 
ומעשר, שכן אינם חוששים משום 'ולפני עור לא תתן מכשול' (ױקכ יע יל). 


דייס פוכנ) כתב, שאין חשש גזל באכילת השמש כיון שחייבים להשאיר לו בקערה [כנפסק בשו"ע 
ו. שלא כמבואר בתוספות (של מכ. ד"ס ססנ). ‏ ז. אמנם על פי זה, דין צירוף 
שמש לזימון המבואר במשנה אינו חובה אלא רשות בלבד. ח. הרי"ף, ההשלמה ףוע מ), והמאירי 
(לעיל ע"b‏ ד"ס לף על פס. ‏ טל וכן כתב השיטה מקבוצת (ד"ס וסטת). ‏ י. אמנם לכאורה דין זה תלוי 
במחלוקת הראשונים אם יכול אדם לברך על אכילת איסור או לא, וראה את המחלוקת הזו לעיל 
מה. לגבי הנידון 'אם מברכין על אכילת טבל ומעשר ראשון שלא נטלה תרומתו'. והנה הרמב"ם 
השמיט להלכה את דין עם הארץ שאינו מצטרף לזימון, וביארו זאת בספר הבתים (סכופ כככופ פער 
שסי סט"ו) ובספר המאורות (ד"ס נפיס), שכן כבר כתב הרמב"ם (כככופ פ"פ סי"ט) שאין מברכים על איסור, 
וכיון שעם הארץ אינו מעשר ממילא הוא אוכל איסור ולא שייך בו זימון. | יא. וברא"ש (ס" ס 
הביא לגרוס 'על עם הארץ בחבורה'. יב. אמנם לענין זימון, אינו נחשב עם הארץ והוא מצטרף 
לזימון. | יג. ואף שהגמרא היתה יכולה לתרץ שהברייתא סוברת כשיטת רבנן, מכל מקום מאחר 
שהיה פשוט לגמרא שרבי מאיר מודה לשיטת רבנן העדיפה לתרץ שהברייתא כשיטת רבי מאיר, 
בכדי להעמיד את הברייתא ככולי עלמא. שם. יד. אולם הקשה השלמה משנתו (ד"ס דתנם), הלא 
על פי זה סתם משנתנו היא דלא כרבי מאיר, שהרי הגמרא ביארה את משנתנו כמאן דאמר שעם 
הארץ הוא מי שאינו מעשר את פירותיו. עוד הקשה, הלא מדין המשנה בסופה שמזמנין מאכילת 
כזית שהוא כשיטת רבי מאיר כמבואר בגמרא (קפן מט:), לומדים שכל דברי המשנה נאמרו כשיטתו. 
טו. תוספות (עומן 6 ד"ס שט), הרמב"ן (ד"ס ספ), הרשב"א (סוין יד. ד"ס דפץ) והמאירי (ד"ס וסשמט). 
טז. וביאר השלמה משנתו (ד"ס ד6מכ) את דברי הגמרא על פי זה, שהוצרכה להביא את דברי מר 


(פֿו"ס סי' קע ס"ג)]. 


ילקוט 


ב. הרשב"א (ד"ס וכופי) ביאר, שדברי הגמרא נאמרו רק בכותי שהוחזק שמעשר 
את פירותיו, שכיון שכל מצוה שהחזיקו בה הרבה מדקדקין בה, לא חוששים 
שלא עישר ומצטרף לזימון, אולם סתם כותי אינו מצטרף לזימון, שכן קי"ל 
שסתם כותים אינן מעשרין". 
אולם הקשה הברכת ה' (ל"ס וסט), מדוע הוצרך רבא להעמיד בכותי שהוא עם 
הארץ שאינו מעשר את פירותיו וכפי שיטת רבנן, הלא יכל להעמיד את 
המשנה בעם הארץ שאינו אוכל את חוליו בטהרה וכפי שיטת רבי מאיר, ומכל 
מקום מצטרף לזימון מאחר שיודעים בו שאוכל חולין בטהרה. עוד הקשה, מדוע 
הוצרך רבא להוסיף ולבאר את דבריו 'דבמאי דכתיב באורייתא מזהר זהירי". 
ותירץ, על פי המבואר בגמרא בחולין (ד) שנחלקו רבנן ורשב"ג אם כותים 
נאמנים כלפי ישראל על איסורים שהוחזקו להקפיד בהם לעצמם ואף שאינם 
כתובים בתורה, רבנן סברו שאינם נאמנין ורשב"ג סבר שנאמנין מחמת 
שמקפידין בהן, וממילא לכך הוצרך רבא להעמיד את דין משנתנו שמזמנין על 
הכותי כשיטת רבנן שעם הארץ הינו מי שאינו מעשר את פירותיו, ומדובר 
בכותי המוחזק לעשר את פירותיו, משום שדין מעשר כתוב בתורה, ולולי זה 
לא היו נאמנים, אף שמקפידים על כך, ומטעם זה ביאר רבא שנאמנים על 
הקפדת איסור הכתוב בתורה. 


ביאור הוכחת הגמרא שכותים נאמנים על מעוה הכתובה בתורה ממעוה שהחזיקו 
בה 


דבמאי דכתיב באורייתא מזהר זהירי דאמר מר כל מצוה שהחזיקו בה 

כותים הרבה מדקדקין בה יותר מישראל. הקשה ההר צבי (ל"ס 
וסכופי), ‏ הלא מצינו בגמרא בחולין (ל.) מחלוקת תנאים אם אפשר לסמוך על 
הכותים בדינים הכתובים אף שלא הוחזקו להקפיד בהם או לא, וכן אם אפשר 
לסמוך על הכותים בדינים שהוחזקו להקפיד בהם אף שאינם כתובים או לא, 
ואיך הוכיחה הגמרא ממה שסומכים עליהם בדינים שהוחזקו להקפיד עליהם 
לכך שסומכים עליהם בדינים הכתובים. ותירץ, שאין כוונת הגמרא להוכיח 
שסומכים עליהם בדינים הכתובים, אלא שכמו שלמאן דאמר שסומכים עליהם 
במה שהוחזקו להקפיד לא חוששים למיעוט שאינו מקפיד, הוא הדין למאן 
דאמר שסומכים עליהם בדינים הכתובים לא חוששים למיעוט שאינו מקפיד. 


ביאור נידון הברייתא איזהו עם הארץ 


איזהו עם הארץ. רש"י (ד"ה פיסו) בסוגייתנו פירש, שכוונת הברייתא לדון איזהו 
עם הארץ שדברו עליו חכמים בכל מקום, אמנם רש"י בסוטה (ננ. ל"ס 
פזסו) פירש שכוונת הברייתא לדון איזהו עם הארץ שנחשד על הטהרות ועל 
המעשרות ומוחזק מגעו טמא. אולם תוספות (גיטין ס. ד"ס פזסו) ותוספות הרא"ש 
(סוטס כנ. ד"ס 6יוסו) פירשו שכוונת הברייתא לדון איזהו עם הארץ לענין זימון, 
ולענין המבואר בפסחים (פע:) שששה דברים נאמרו בעמי הארץ, אין מוסרין 
לה==צדות, אין מקבלין מהן עדות, אין מגלין להן סוד, אין ממנין אותן 
אפוטרופוס על היתומים, אין ממנין אותן אפוטרופוס על קופה של צדקה, ואין 
מתלוין עמהן בדרך. ויש אומרים שאף אין מכריזין על אבידתן. 


הטעם שמי שאינו קורא קריאת שמע הוא בכלל עם הארץ 


כל שאינו קורא קריאת שמע ערבית ושחרית. מבואר בגמרא, שמי שאינו 
קורא קריאת שמע הוא בכלל עם הארץ. ובקדושה וברכה (ד"ס 6יסו) הביא 
לבאר, על פי המבואר בגמרא במנחות (ט:) שאפילו אם לא קרא אדם אלא 


שכל מצוה שהחזיקו בה הכותים, בכדי שלא נאמר שאף שאינן חשודים על המעשרות מכל מקום 
אינן בקיאין בדקדוקי המצוה שלא לעשר מן התלוש על המחובר או ממין על שאינו מינו וכו', 
ולזה אמרה הגמרא שכל מצוה שהחזיקו בה הכותים מדקדקין בה הרבה היינו בכל דקדוקי ההלכה, 
ומטעם זה כתבה הגמרא 'כל שאינו מעשר פירותיו כראוי' היינו על פי דקדוקי ההלכה. ‏ יז אולם 
הקשה הצל"ח (ד"ס וסט), הלא הרשב"א בדבריו אלו סותר את דבריו בחולין, שביאר שדברי הגמרא 
נאמרו בכל הכותים ולא רק בכותים שהוחזקו לעשר. ותירץ היגיעות מרדכי (ד"ס וסש), שאין כוונת 
הרשב"א בסוגייתנו ליישב את הסתירה מדברי המשנה בדמאי (פ" פ"ד) שהלוקח יין מבין הכותים 
צריך להפריש תרומה ומעשר משום שהכותים אינם מעשרים, שהרי כבר תירץ מון יד. ד"ס דפ) 
שהכותים מקפידין לעשר את הפירות שאוכלים בעצמם, אלא הוקשה לו בסוגייתנו על תירוץ רבא 
שכותים אלו מעשרים את פירותיהן, הלא רבא העמיד את משנתנו אפילו בכותי עם הארץ, וקי"ל 
שעם הארץ חשוד על המעשרות, ועם הארץ כותי אינו עדיף מישראל עם הארץ. ולזה תירץ, 
שכשנקט רבא שהכותים מעשרין אין כוונתו רק לכותי חבר אלא אף לכותי עם הארץ באופן 
שהוחזק לעשר את פירותיו, וכוונתו לומר שמשנתנו אינה קשה אפילו אם נעמידה בעם הארץ, 
שכיון שיש כותים המעשרים את פירותיהן, אפשר להעמידה באופן שיודעים בכותי זה שמעשר 
את פירותיו [ואין להקשות מדוע הוצרך רבא לומר שיש כותים המעשרים את פירותיהם ולא תירץ 
שידוע בכותי זה שמעשר את פירותיו בלבד, משום שאם כן יקשה מה חדשה המשנה הלא פשוט 
שמזמנים עליו, ולזה כתב שכוונת המשנה לחדש שלא נאמר שאף שידוע לנו שמעשר את פירותיו 
שמא אינו מעשר את פירותיו כראוי, שכיון שיש כותים המעשרים את פירותיהן כראוי, וידוע 
שכותי זה מעשר את פירותיו, נאמן על כך, משום שדין כותי כדין ישראל, וכפי שישראל עם 
הארץ שיודעים שעישר את פירותיו נאמן, הוא הדין בכותין. אמנם בכדי שלא יקשה ממשנתנו על 
המבואר במשנה בדמאי (פ"ו פיז שהכותים אינם מעשרים תירץ הרשב"א שמשנה זו עוסקת בסתם 
עם הארץ. אולם בחולין (יד. ד"ס דפץ) הוקשה לו על דברי משנה זו, משום שמפשטות דברי המשנה 
משמע שדבריה נאמרו אף בכותי חבר, ולזה תירץ (פס) שרק כלפי אכילת אחרים אינם מקפידים 


ברכות מז: 


ביאורים רכז 


קריאת שמע שחרית וערבית קיים 'לא ימוש' (יסושע 5 פ) ודבר זה אסור לאומרו 

בפני עמי הארץ, ולזה אמרה הגמרא בסוגייתנו, שכיון שאדם זה אינו קורא 

קריאת שמע ואף שהיה מקיים בזה בקל 'לא ימוש', בהכרח שאינו יודע זאת 
מפני שהוא עם הארץ, ולעם הארץ אין מגלים זאת"". 


הטעם שנוהגים בזמן הזה לזמן עם עמי הארץ 


אמר רב הונא הלכה כאחרים. מבואר בגמרא להלכה, שאדם שלא שימש 
תלמידי חכמים הוא בכלל עם הארץ ואין מזמנים עליו גם אם הוא קרא 
ושנה. אמנם כתבו המפרשים'", שלהלכה נוהגים לצרף את עם הארץ לזימוןי, 
ובטעם הדבר מצינו כמה ביאורים: 
א. תוספות (ד"ס 6מר) ביארו, על פי המבואר בגמרא (פגיגס כנ:) שבזמן הזה נהגו 
לקבל עהג.מעמי הארצות, בכדי שלא יהא כל אחד הולך ובונה במה לעצמו, 
היינו, שאם הציבור יפרשו מהם, יפרשו הם מהציבור, וממילא מטעם זה אף 
מצטרפים לזימוןכא. 
ב. תוספות בחגיגה (עס ד"ס כמפן) ביארו, שמצטרפים לזימון בכדי שלא כל הרוצה 
ליטול את השם להחזיק עצמו כתלמיד חכם ולא לזמן על עם הארץ יבוא 
ויטול, ואין אנו מחזיקין עצמנו כתלמידי חכמים לענין זה. אמנם כתב המנחת 
שמואל (ד"ס 6ין), שמחמת טעמים אלו יכול לצרף את עם הארץ לזימון בלבד 
אולם אינו יכול לברך ולהוציא את הרבים ידי חובתן בברכת המזון, שהרי אם 
אינו מבין בלשון הקודש אף הוא עצמו אינו יוצא, ואם אינו יוצא ידי חובתו 
אינו יכול להוציא אחריםלכנ. 
ג. ה"ר שמעיה (סו"ד כפוס' כ" סססיד ד"ס 6מ0) ביאר, שמצטרפים לזימון, מאחר 
שקיי"ל (נקפן מת.) שכל היודע למי שהוא מברך מזמנין עליו, ומשמע שבכלל 
זה כל מי שהוא יודע למי הוא מברך. אולם כתבו תוספות ר"י החסיד (עס) 
והרא"ש (ס" ס, שאין זה אלא בקטן שאינו פושע במה שלא קרא ושנה, אולם 
בעם הארץ שפשע במה שלא קרא ושנה לא נאמר דין זה. 
ד. המאירי (ד"ס עס) ביאר, שכל דין הגמרא נאמר בימיהם שהיו נזהרים מלישב 
יחד עם עמי הארצות?י, אולם בזמננו שלא ראינו מי שהקפיד על כך, מזמנין 
אפילו על עם הארץ שאינו יודע לענות, שכן אין לנו עמו דין ודברים, אלא 
מזמנין עליו ואם יענה יענה. 


אם רשות לזמן על עם הארץ או לא 


שם. הקשה הפני יהושע (כפופ' ד"ס 6מכ), מדוע הוצרכו המפרשים לנמק את המנהג 

לצרף את עם הארץ, הלא מדברי רב הונא משמע שכל מה שנקט שאין 
מזמנין אלא על מי שקרא ושנה, היינו שאין חייבין לזמן אלא על מי שקרא 
ושנה, אולם מכל מקום אם רצו לזמן הרשות בידם, שהרי מבואר בגמרא (עי 
מה:) שאף לרבי יוחנן ששנים שרצו לזמן אינן מזמנין מכל מקום בשלוש נשים 
שישנן דעות הרשות בידם לזמן, ועם הארץ לא גרע מהןיז. ותירץ, שכיון שמצינו 
בגמרא שרמי בר חמא לא הזמין את רבי מנשיא לזמן, משמע שבאופן זה אין 
מזמנין אפילו דרך רשות מפני שאין חברותן נאה ואין זה בכלל 'גדלו לה' אתי' 

(ססיליס לד ל). 


הטעם שבתחילה כתבה הגמרא ספרא ולאחר מכן ספרי והלכתא 


דתני כפרא וספרי והלכתא. ביאר האמרי נועם (ד"ס דתנ), שנקטה הגמרא 
בתחילה ספרא, לאחר מכן ספרי, ולאחר מכן הלכתא, משום שכך היה 


לעשר, אולם כלפי אכילת עצמן מקפידים לעשר. אמנם אף תירוץ הרשב"א בחולין שדברי המשנה 
בדמאי שהכותים אינם מעשרין נאמרו לגבי אכילת אחרים, נצרך לתירוץ הרשב"א בסוגייתנו שדברי 
משנה זו נאמרו בסתם כותי שלא יודעים בו שמעשר את פירותיו, שהרי אם נעמיד את דברי 
המשנה אף באופן שיודעים בכותי שמעשר את פירותיו ומכל מקום אינו נאמן כלפי אחרים, יקשה 
מדין כותי חבר שנאמן על הפירות, בהכרח שדברי המשנה בדמאי נאמרו בסתמא באופן שלא 
יודעים שמעשר את הפירות, ולזה נוקטים שכותי חבר מעשר רק לעצמו וכותי עם הארץ אינו 
מעשר אפילו לעצמו. | יח. אמנם בדברי המהרש"א בסוטה (כנ. פ"א, דיס כנ) מבואר, שהמ"ד שנוקט 
שדבר זה אין לאומרו בפני עם הארץ בהכרח סובר שעם הארץ קורא קריאת שמע, שהרי אם 
סובר שעם הארץ אינו קורא קריאת שמע צריכים לגלות לו דבר זה בכדי שלכל הפחות יקרא 
קריאת שמע. טרב האי גאון (רקנ"פ ד"ס ספ), רבינו חננאל (תום' סרפ"ם ל"ס פמריס), תוספות (ד"ס 
05 הרא"ש (פ" כ והטור (פו"ת סי קש). = כ. אולם כתב באמרי נועם (נפוס' ד"ס פמכ), שמכל מקום 
צריך שיהיה מוחזק בכשרות. ‏ כא. אמנם נחלקו הפוסקים, אם מטעם זה מצרפים לזימון אף 
עם הארץ שאינו מקיים מצות המפורסמות, כגון קריאת שמע, יש שנקט (סו"ד כמשנס נרורס סי" קנט 
סק"ט, שמצטרף לזימון, אולם המגן אברהם (שס סק")) נקט, שבאופן זה אינו מצטרף לזימון, ואין 
לחשוש שעמי הארצות אלו יפרשו מהציבור שכן רוב עמי הארצות קורין קריאת שמע, וליחיד 
שיפרוש אין אנו חוששים. | כב. וכתב עוד, שאף שאנו איננו מדקדקין בזה ונוהגים לתת לעם 
הארץ לברך אין זה אלא משום שמנהגינו שהמברך אומר נברך בלבד, אולם את שאר הברכות 
המסובין מברכים בעצמם. כג. כמבואר בגמרא (על פג6), שאל יסב אדם בחבורה של עמי הארץ. 
כד. אולם כתב המעון הברכות (נסוס' ד"ס פמכ), שעל פי דברי תוספות ר"י החסיד (ד"ס פֿמכ) והרא"ש 
(סי כ אין להוכיח מנשים לעמי הארצות, שהרי ביארו שאין זה אלא בקטן שאינו פושע במה שלא 
קרא ושנה, אולם בעם הארץ שפשע במה שלא קרא ושנה לא נאמר דין זה, וממילא אין להוכיח 
מנשים לעמי הארצות, שכיון שאינן חייבות ללמוד הרי הם כקטן ואינן כעמי הארצות הפושעים 
במה שלא למדו. וכעין זה תירץ הברך משה (סופ' שס). 


רכח 


ילקוט 


סדר לימודם, בתחילה ספרא שהוא התורת כהנים, לאחר מכן ספרי שהוא המדרש 
על במדבר ודברים, ולאחר מכן הלכתא שהוא המשניות. 


ביאור קושיית הגמרא על שהוערכה המשנה לחדש שהאוכל טבל אינו מעטרף 


טבל פשיטא. בביאור קושיית הגמרא שלא הוצרכה המשנה לחדש שאוכל טבל 
אינו מצטרף לזימון, מצינו כמה ביאורים: 
א. הפני יהושע (ד"ס 056 ביאר, שהוקשה לגמרא, שכיון שכל מה שכתבה המשנה 
שהאוכל דמאי מצטרף לזימון הוא משום שרוב מעשרין, ומשום שהוא ראוי 
לאכילת דמאי על ידי שיפקיר נכסיו, ממילא למדנו שהאוכל ספק טבל גמור 
אינו מצטרף לזימון, ומדוע הוצרכה המשנה לחדש שהאוכל טבל אינו מצטרף 
לזימון הלא אף האוכל ספק טבל אינו מצטרף, ולזה תירצה הגמרא, שמשנתנו 
עוסקת בטבל דרבנן שרק האוכל ודאי טבל אינו מצטרף, אולם האוכל ספק 
טבל מצטרפכה, 
ב. הצל"ח (ד"ס טנ ביאר, שהוקשה לגמרא שאוכל טבל אינו מצטרף משום 
שאכילת טבל אינה אכילה כלל וכפי שתירצו תוספות (עיל מס. ד"ס טנ, ואף 
שהוקשה לתוספות (שס) למה אוכל טבל אינו מצטרף לזימון, מכל מקום היה 
פשוט לגמרא בסוגייתנו כתירוץ התוספות שאינה אכילה כלל. 
ג. הצל"ח ביאר עוד, שהוקשה לגמרא פשיטא, משום שסברה ללמוד את דין 
אוכל טבל שאינו מצטרף מדברי המשנה ברישא, שכיון ששנינו שהאוכל 
דמאי מצטרף לזימון משמע שהאוכל טבל אינו מצטרף לזימון?י. אולם דחה 
הפני יהושע (ד"ס 056 ביאור זה, משום שדרך התנא לכתוב במשנה דבר והיפוכו. 


מעטרף לזימון 


שם. הקשה הראשון לציון (ד"ס טננ), מדוע לא תירצה הגמרא שכתבה המשנה 

את דין אוכל טבל בכדי לחדש שהאוכל איסור אינו מצטרף לזימון אף 
שנהנה באכילתו. ותירץ, שחידוש זה כבר למדנו מדיוק דברי המשנה ברישא 
גבי האוכל דמאי שמצטרף לזימון, שמשמע שאוכל טבל אינו מצטרף. עוד תירץ, 
שסברה הגמרא שאין לומר שכוונת המשנה לחדש את דין זה, שאילו כן היתה 
צריכה המשנה לכתוב זאת בלשון כלל שאין מזמנין על אוכלי איסור ולא רק 
אוכלי טבל, וכיון שכתבה זאת המשנה באוכל טבל משמע שסברה שהוא מצטרף 
לזימון ואף שהוא אוכל איסור, ולזה תירצה הגמרא שמשנתנו עוסקת באוכל 
טבל האסור מדרבנן. ואין להקשות מדוע לא כתבה המשנה דין זה בלשון כלל 
שאין מזמנין על אוכלי איסור דרבנן, משום שיש לומר שכוונת המשנה לחדש 
שאינו מצטרף לזימון אף במקום שאכל איסור דרבנן קל כטבל שאין לו שום 
חשש דאורייתא, וכן משום שיש לומר, שנקטה המשנה את דינה בטבל בכדי 

להשמיע אגב הדברים שיש איסור מההבנן: 


אוצר החכמה 


אם פירות הגדלים בעעיץ מחרס שאינו נקוב חייבים בתרומות ומעשרות מדאורייתא 


בעציץ שאינו נקוב. מבואר בגמרא, שפירות הגדלים בעציץ שאינו נקוב חייבים 

במעשר מדרבנן בלבד, אמנם נחלקו הראשונים אם דברי הגמרא נאמרו 

אף בעציץ העשוי מחרס: א. שיטת רש"י (גיטין ז: ד"ס עפכ) שדברי הגמרא נאמרו 

בעציץ העשוי מעץ בלבד, אולם פירות הגדלים בעציץ העשוי מחרס חייבים 

בתרומות ומעשרות מדאורייתא ואף שהעציץ אינו נקוב. ב. שיטת המאירי (ד"ס 

ענין), שאף פירות הגדלים בעציץ שאינו נקוב העשוי מחרס חייבים בתרומות 
ומעשרות מדרבנן בלבד. 


הטעם שהסתפק הירושלמי אם מברך ברכת המזון על לחם מחיטה שגדלה בעעיץ 
שאיגו נקוב 


שם. מבואר בגמרא, שהאוכל לחם מחיטה שגדלה בעציץ שאינו נקוב מברך 
ברכת המזון, אמנם בירושלמי (כסיס פ"ו ה"ג) הסתפקו, אם מברכים על לחם 
זה המוציא לחם מן הארץ או שאינו בכלל ארץ. וביאר בהר צבי (ד"ס גענֿין) את 


כה. ובזה יישב הפני יהושע את שהוקשה לו על קושיית הגמרא, שלכאורה היה אפשר לומר 
שכוונת המשנה להשמיע שאסור לזמן על אכילת טבל משום מצוה הבאה בעבירה, ואל תתרץ 
שאפשר ללמוד חידוש זה מדין המשנה ברישא שהרי דרך המשנה לשנות דבר והיפוכו, אלא 
שכוונת הגמרא פשיטא לשאול למה דווקא ודאי טבל אפילו ספק אסור. אמנם הברך משה ("ס 
6 תירץ את קושיית הפני יהושע, על פי מה שכתב הריטב"א (סכס ע. ל"ס 60) בשיטת שמואל, 
שאין איסור מחמת מצוה הבאה בעבירה אפילו באיסורין דאורייתא, ומעתה אין לומר שכוונת 
המשנה לחדש את הדין איסור מחמת מצוה הבאה בעבירה, שאם כן יקשה מסתם משנה על 
שיטת שמואל. ‏ כו. וכתב עוד, שאין להקשות לשיטת הראב"ד (ככטפ פ" סי"ע) שהאוכל דבר 
איסור אינו מצטרף לזימון בלבד אולם מברך על אכילתו, שלכאורה הוצרכה המשנה לחדש בדין 
האוכל טבל שרק אינו מצטרף לזימון, משום שיש לומר שסברה הגמרא שאף חיוב ברכה פשיטא 
הוא, שכיון שנהנה באכילתו פשיטא שחייב לברך. ‏ כז. תוספות בשבת (קלת. ד"ס ונתף, תוספות 
ר"י החסיד ותוספות הרא"ש (ד"ס תק). | כח. ועל פי זה, דחה את הוכחת השער הציון (סי קט 
ס"ק יד) מדין שמש במשנתנו, שאף לשיטת הגר"א (טס פק"נ) שהאוכל ירק בשיעור פחות מכזית 


ברכות מז: 


ביאורים 


טעם החילוק בין ברכת המזון לברכת המוציא, שלענין חיוב ברכת המזון צריכים 
שיהא לחם ממין שגידולו מן הארץ, אולם בברכה ראשונה שמטבע הברכה היא 
'מן הארץ', הסתפק הירושלמי אם עציץ שאינו נקוב הוא בכלל ארץ או לא. 


מחלוקת הראשונים מהו אסימון 


מעשר שני כגון שפדאו על גבי אסימון. נחלקו הראשונים מהו אסימון: א. 

רש"י (ל"ס 6פימון) והרשב"א (ד'"ס מעפל) פירשו, שהיינו מטבע שנקבע ללא 

צורה. ב. ר"ת (סו"ד נקוס' סר"ם ד"ס ספיננו) פירש, שהיינו מטבע שיש עליו צורה 
אלא שאינו יוצא בשוק אלא בדוחק. 


הטעם שחילקה הגמרא בלשונה בין מעשר שני להקדש 


שם. הקשה האמרי נועם (ד"ס מעקכ), מדוע חילקה הגמרא בלשונה וביארה 

במעשר שני כגון שפדאו על גבי אסימון, ואילו בהקדש ביארה כגון 

שחללו על גבי קרקע. ותירץ, שכיון שמעשר שני מתחלל על מעות בלבד לכך 

ביארה הגמרא שאפילו במעות אפשר שלא יהיה מחולל כגון באסימון, אולם 

בהקדש שיכול לחללו על כל דבר חוץ מעבדים שטרות וקרקעות ביארה הגמרא 
כגון שחיללו על גבי קרקע, והוא הדין לכל דבר הדומה לה. 


ביאור דרשת הגמרא שהקדש איגו מתחלל על גבי הקרקע 


ורחמנא אמר ונתן הכסף וקם לו. כתבו הראשוניםכז, שכוונת הגמרא ללמוד 
מהכתוב (ױקכ כ טו) 'ויסף חמישית כסף ערכך עליו והיה לו', אלא 
שכתבה הגמרא בלשון זה מפני שדרך הש"ס לקצר את המקראות ולאומרם 
בלשון אחרת. אולם הקשו תוספות בשבת (קכפ.) ותוספות הרא"ש (ד"ס ונפן) ממה 
נפשך, אם משמעות הכתוב היא כסף בדווקא, לא יהיה אפשר לפדות את ההקדש 
אלא בכסף בלבד, ואם נאמר שכסף לאו דווקא יהיה אפשר לפדות אף בקרקעות. 
ותירצו, שדורשים את הכתוב הזה בדרך כלל ופרט וכלל, 'ונתן' כלל, 'כסף' 
פרט, 'והיה לו' חזר וכלל, מה הפרט מפורש דבר המיטלטל וגופו ממון אף 
הכלל דבר המיטלטל וגופו ממון, ולכן יצאו קרקעות שאינן מטלטלין ויצאו 
שטרות שאין גופן ממון וכן יצאו עבדים שהוקשו לקרקעות. 


הטעם ששמש שאכל פחות מכזית אינו מעטרף לזימון 


פשיטא. מבואר בגמרא, ששמש האוכל פחות מכזית אינו מצטרף לזימון, ובטעם 

הדבר מצינו כמה ביאורים: א. הרשב"א (קמן מפ. ד"ס ה6) ביאר, שרק 
מי שחייב בברכת המזון יכול להצטרף לזימון ולכך צריכים שלכל הפחות יאכל 
המצטרף כזית. ב. הפרי מגדים (פו"ם סי ק5ו 6" סק"ד) ביאר, שאם אוכל פחות 
מכזית אין זו אכילה ואינו יכול לומר נברך שאכלנו'. ג. החזון איש (ףו"פ סי ל 
ס"ק י) ביאר, שדברי הגמרא נאמרו בשמש בלבד, שכיון שאינו קובע עמהם את 
סעודתו שהרי הוא יוצא ובא וגם אוכל עמהם פחות מכזית, אינו מצטרף 

לזימוןכח. 


הטעם ששמש אינו מעטרף לזימון ללא אכילת כזית לפי שיטת הגר"א שהאוכל ירק 
פחות מכזית מצטרף לזימון 


שם. השולחן ערוך פו"ש סי ק5ו ס"נ) הביא מחלוקת ראשונים, אם האוכל כזית 

ירק מצטרף לזימון שלשה, או שאינו מצטרף אלא לזימון עשרה. וכתב 
בביאור הגר"א (פופ נ), שאף אם האוכל ירק אכל פחות משיעור כזית הוא מצטרף 
לזימון. והקשה הברכת ראש (ד"ס וספמט), מדוע שמש האוכל פחות מכזית אינו 
מצטרף לזימון, הלא ברש"י (לעיל מס. ד"ס וסשמט) מבואר שדברי המשנה נאמרו גבי 
הצטרפות לזימון ואילו בדברי ביאור הגר"א מבואר שאף אם לא אכל כשיעור 
כזית מצטרף לזימון?ט. ותירץ, שכל נידון זה הוא אינו בשמש, שכן שמש לכולי 
עלמא אינו מצטרף לזימון ללא אכילת כזית מאחר שאינו קובע עמם את 

סעודתול. 


מצטרף לזימון מכל מקום לזימון שלשה אינו מצטרף, שכן דברי המשנה נאמרו בשמש בלבד 
שאינו קובע עמהם את סעודתו. אולם הקשו הרש"ש ("ס וסעמט) והחזון איש [על דברי השער 
הציון שדין המשנה בשמש נאמר רק בזימון שלשה], מהו שהקשתה הגמרא פשיטא ששמש אינו 
מצטרף באכילה הפחותה מכזית לזימון, הלא מצינו שכלפי צירוף עשרה הוא מצטרף. וכתב 
הרש"ש, שאין לומר שכוונת הגמרא להקשות שמדברי הרישא כבר לומדים את דין זה, שאם 
כן מהו שתירצה שהמשנה כתבה את דין זה בסיפא אגב דבריה ברישא, הלא על עצם סברא 
זו הקשתה הגמרא. | כט. אמנם בדברי השער הציון (שס ס"ק יד) מבואר, שכל דברי המשנה 
לגבי שמש נאמרו כלפי צירוף לזימון שלשה בלבד, ובאופן זה אף הגר"א מודה שלולי אכילה 
בשיעור כזית אינו יכול להצטרף לזימון, וכל דברי הגר"א נאמרו רק כלפי צירוף לזימון עשרה. 
ל ובזה יישב מדוע הקשתה הגמרא פשיטא על דין המשנה לגבי שמש ולא על כל אדם שאינו 
שמש שאינו מצטרף לזימון ללא אכילת כזית, משום שדין זה נאמר רק בשמש שאינו מצטרף 
לזימון ללא אכילת כזית, אמנם הוקשה לגמרא שלכאורה כבר לומדים מדין המשנה ברישא את 
הדין הזה. 


ילקוט 


אם מזמנין בבית נכרי 


והנכרי אין מזמנין עליו. כתב הרמ"א ו" סי קפג ס"ג), שנהגו שלא לזמן בבית 

עובד כוכבים. וביאר זאת, שכיון שלא יוכלו לקבוע עצמן בבית עובד 
כוכבים משום יראת העובד כוכבים הוי כאלו אכלו בלא קבע. ועוד, שכיון שיש 
לחוש לסכנה אם ישנו בנוסח הברכה ולא יאמרו הרחמן יברך את בעל הבית 
הזה, לכך מתחלה לא קבעו עצמן יחדיו אלא רק לברך כל אחד לבדו. אמנם 
כתב הלבוש (טס ק") שמנהג זה בטעות הוא, ושמא תחילת מנהג זה היה מחמת 
דברי רבי יהושע בן לוי (ניפס כ:) שאין מזמנים את הגוי ביום טוב שמא ירבה 

בשבילו. 


אם גר שמל וטבל יכול לברך ברכת המזון 


הכא במאי עפקינן בגר שמל ולא טבל. מבואר בגמרא, שגר שמל ולא טבל 

אינו יכול להצטרף לזימון, משמע מדברי הגמרא, שגר שמל וטבל יכול 
להצטרף לזימון, אמנם נחלקו הראשונים אם גר יכול לברך ברכת המזון או לא: 
א. שיטת ר"ת (מוס' כ"כ פ. ד"ס (מעוטי), שגר אינו יכול לברך ברכת המזון מפני 


AER en 


שגר מברך ברכת המזון ואומר 'שהנחלת לאבותינו', משום שהארץ ניתנה 
לאברהם למורשה ואברהם אבינו היה נקרא אב המון גוים, וכפי שמצינו 
בירושלמי (ניכוריס פ" ה"ד) שגר מביא ביכורים וקורא משום שנאמר (נלספית " ס) 
'כי אב המון גוים נתתיך', לשעבר היית אב לארם ומכאן ואילך אתה אב לכל 
הגויים. 


עבד ואשה מעטרפין לשני ישראלים 


נשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהן. כתב רש"י (עככין ג. ד"ס מומנת) 'אבל 

אין שתי נשים או שני עבדים מצטרפין עם אנשים, לפי שיש באנשים 
מה שאין בנשים ובעבדים, שאין הנשים אומרות ברית ואין העבדים אומרים על 
נחלתנו'לא. וכתב הצל"ח (ד"ס סופ), שמדויק בדבריו שרק שתי נשים או שני 
עבדים אינם מצטרפין אולם אשה אחת עם שני אנשים או עבד אחד עם שני 
אנשים מצטרפין, ואף מדברי רבי יהושע בן לוי עצמו משמע כך, שהרי בקטן 
נקט ש'עושין אותו סניף לעשרה' ואילו גבי עבד נקט 'תשעה ועבד מצטרפין,, 
ולא זו בלבד, אלא חילק את דין עבד מדין קטן ולא כללם כאחת, מוכח ששונה 
דין צירוף בעבד מקטן, שבעוד שקטן נעשה סניף לעשרה בלבד עבד מצטרף 
אף לשלושה, וכל מה שכתבה המשנה בסוגייתנו שאין מזמנין על נשים ועבדים 
היינו שני עבדים או שתי נשים עם איש ישראל אחד מפני שרוב המזמנין הם 

נשים או עבדיםלג, אולם עבד אחד מצטרף לשני ישראלים. 


אם רבי יהושע בן לוי ורב אסי סברו שעושין קטן סניף גם לשלשה או רק לעשרה 


הוא דאמר כרבי יהושע בן לוי. מבואר בגמרא, שרב אסי סבר כרבי יהושע 

בן לוי שעושין את הקטן סניף לעשרה. אמנם נחלקו הראשונים אם דבריהם 
נאמרו לענין צירוף עשרה בלבד, או גם לענין צירוף שלשהלו: א. יש שנקטולז, 
שדברי רב אסי נאמרו לענין צירוף עשרה בלבד, אולם לענין צירוף שלשה 
לזימון אינו מצטרף. וביארו זאת רב האי גאון והאור זרוע (ס"% סי ק5ו), שכיון 
שלומדים מהכתוב (ױקכ כנ 9 'ונקדשתי בתוך בני ישראל' ששכינה שרויה על 
עשרה אנשים ולא נזכר בו שאין זה אלא רק בגדולים, למדנו שהוא הדין אם 
אחדלה מהם קטןל'. אולם הקשה הפסקי הרי"ד (ד"ס פמכ), הלא מלשון רב אסי 
'מזמנין עליו' משמע שדבריו נאמרו הן בשלשה והן בעשרה וכפי שכוונת 
המשנה בדבריה 'אין מזמנין עליהן' הן בשלשה והן בעשרה. ב. הפסקי הרי"ד 
(שס) נקט, שרב אסי ורבי יהושע בן לוי סברו שכוונת המשנה לומר שלא עושין 
את הקטנים עיקר כגדולים היינו לזמן עליהם במקום שרובם קטנים, אולם עושין 

אותם סניף, היינו שמצרפין קטן אחד לעשרה וכל שכן לשלשה. 


לא. ומבואר בדבויו, שנשים ועבדים אינם מצטרפין לזימון משום שאין נוסח הברכה שלהן 
שוה, ומצינו על דבריו כמה קושיות: א. הצל"ח (ליה ס) הקשה, הלא לכולי עלמא אין ברכת 
הזימון אלא עד לאחר ברכת הזן, ולאחר מכן יכולים להיפרד האחד מהשני ובברכת הזן עצמה 
נוסח הברכה שוה לכולם. ב. הצל"ח הקשה עוד, מדוע לעיל (מס:) הוצרכה הגמרא לבאר 
שנשים ועבדים אינן מצטרפים משום פריצותא הלא היה אפשר לבאר משום שאינן שוין בנוסח 
הברכה שהרי ברית שייך בעבדים ולא בנשים ואילו 'על שהנחלת לאבותינו' שייך בנשים בלבד 
[אמנם על עצם קושיא זו כתב הצל"ח, שאם ננקוט שרק שתי נשים אינן מצטרפות לאנשים 
אולם אשה אחת מצטרפת לשני אנשים מכיון שיש כאן רוב זימון שהנוסח שלהן שוה אינו 
קשה, שיש לומר שכתבה הגמרא שאינן מצטרפין משום פריצותא בכדי לחדש שאף במקום 
שהנוסח שוה ברוב הזימון כגון בשתי נשים ועבד או בשני עבדים ואשה, אינן יכולים להצטרף]. 
ג. הישועות יעקב (לו"פ סי קפו סק"נ) הקשה, מאחר שכולם חייבים בברכת המזון והאנשים יכולים 
להוציא את הנשים ידי חובה בברכת המזון, מדוע שלא יצטרפו לזימון הלא כל נוסח ברכת 
המזון אינו אלא מדרבנן. וראה עוד (ע? 5ס) בענין 'אם נשים מצטרפות עם אנשים לזימון 
בשלשה' כמה ביאורים בשיטת הראשונים שנשים אינן מצטרפות לאנשים לזימון. | לב. אמנם 
נקט רבי יהושע בן לוי 'תשעה ועבד' ולא חידש אף ב'שנים ועבד', משום שדבריו נאמרו גם 


ברכות מז: 


ביאורים 


רכט 


אם המשנה סוברת כדברי רבי יהושע בן לוי שעושין קטן סניף לעשרה 


שם. כתב הצל"ח (ד"ס סו), שמלשון הגמרא 'הוא דאמר' משמע שרבי יהושע 

בן לוי חולק על משנתנו, שכן כוונת המשנה לומר שבכל ענין אין מזמנין 
על קטן ואפילו לצירוף עשרה ואילו רבי יהושע בן לוי סבר שקטן מצטרף 
לעשרה, ולא סברה הגמרא לומר שרבי יהושע בן לוי אינו חולק על משנתנו 
ודבריו נאמרו לענין צירוף עשרה ואילו דברי המשנה נאמרו לענין צירוף שלושה, 
משום שהמשנה כללה את דין נשים עבדים וקטנים כאחת ומשמע שדינם שוה, 
וכיון שנשים אינן מזמנות משום פריצות אין סברא לחלק בין צירוף שלשה 
לצירוף עשרה, וממילא על פי זה הוא הדין בקטנים אין סברא לחלק בין צירוף 

שלשה לצירוף עשרהלי. 


אם קטן נעשה סניף לעשרה גם לענין תפילה או לא 


שם. מבואר בדברי רבי יהושע בן לוי שקטן מצטרף לעשרה, אמנם יש לעיין 

אם היינו לענין זימון עשרה בברכת המזון בלבד או גם לענין צירוף עשרה 
בתפילה, ובמדרש (נ"כ 6 ג, סונ כסוס' (קמן מס. ד"ס וניפ) | מובא, שכל דברי רבי 
יהושע בן לוי נאמרו לענין ברכת המזון ולא לענין קריאת שמע ותפילה. אמנם 
ר"ת (פוס' פס) נקט, שהבבלי חולק וסובר שדברי רבי יהושע בן לוי נאמרו אף 
לענין צירוף עשרה בתפילה, והוכיח זאת, שכן מצינו שהקשתה הגמרא על דברי 
רבי יהושע בן לוי מהמעשה ברבי אליעזר שהוצרך לשחרר את עבדו על מנת 
שיצטרף למנין, ואף שהיינו לענין צירוף עשרה לתפילה, הרי שדברי רבי יהושע 

בן לוי נאמרו אף לענין זה. 


הטעם שהקשתה הגמרא בסוגייתנו על רבי אליעזר ששיחרר את עבדו ועבר בעשה 


והיכי עביד הכי והא אמר רב יהודה כל המשחרר עבדו עובר בעשה 
שנאמר לעולם בהם תעבודו. הקשו האחרוניםלף, מדוע הקשתה הגמרא 

קושיא זו בסוגייתנו הלא לכאורה אין זה קשה אלא מדברי רב יהודה על המעשה 
ברבי אליעזר ללא שייכות לנידון סוגייתנו, ואף אם כוונת הגמרא היתה להקשות 
קושיא זו אגב הדברים מכל מקום היה לה לכתוב 'גופא מעשה ברבי אליעזר' 

ולאחר מכן להקשות 'והיכי עביד הכי'. ומצינו בזה כמה תירוצים: 
א. הצל"ח (ד"ס וסימ) תירץ, שקושיית הגמרא זו שייכת לנידון סוגייתנו, שכן ללא 
תירוץ הגמרא שבמעשה ברבי אליעזר מדובר שהיו חסרים שני עבדים, היתה 
הגמרא יכולה להעמיד מעשה זה בחציו עבד וחציו בן חורין שכופין את רבו 
לשחררולט, ומטעם זה מיהר לשחררו קודם התפילה בכדי לצרפו לעשרה, והיה 
מקום לומר שהתחדש במעשה זה שרק מכיון ששחררו יכול לצרפו לתשעה 
ודלא כשיטת רבי יהושע בן לוי, אולם לאחר שתירצה הגמרא שרבי אליעזר 
אינו חולק על רבי יהושע בן לוי אלא מדובר שהיו חסרים שני עבדים, אי 
אפשר להעמיד את המעשה הזה בחציו עבד וחציו בן חורין שאם כן מה התחדש 
במעשה זה, שהרי אין לומר שהתחדש שרק עבד אחד יכול להצטרף ולא שני 
עבדים, שאם כן העיקר חסר מן הספר שהרי לא נאמר כמה עבדים חסרים 
ואפשר לומר שגם שני עבדים מצטרפין ובמעשה זה היו חסרים שלושה עבדים, 
ובהכרח שלא מדובר במעשה זה שהיה חציו עבד וחציו בן חורין, וכוונת הגמרא 
להשמיע את זהירותו של רבי אליעזר בקיום מצוות, שהרי שחרר את העבד 
בכדי להשלים למנין עשרה, ולכן כעת מקשה הגמרא איך הוא עשה זאת הלא 
יש בכך ביטול עשה. 
ב. בחידושי רבי יהונתן (ד'"ס וסיכ) הביא לתרץ, שכבר בתחילה ידעה הגמרא 
שמחמת מצוה דרבים יכול לשחרר, אמנם סברה שאין זה אלא באופן 
שהרבים חייבים במצוה זו, ומאחר שמבואר בגמרא להלן שתשעה הנראין 
כעשרה מצטרפין נמצא שתשעה אלו היו חייבים להתפלל במנין ולכך הוצרך 
רבי אליעזר לשחרר את עבדו, אולם לאחר שהתבאר בגמרא שהיו לרבי אליעזר 
שני עבדים ושחרר אחד מהם נמצא שלא היו תשעה אלא רק שמונה ולכך 
הקשתה הגמרא איך שחרר ועבר על עשה. 


לגבי צירוף למנין, וכן משום שרצה לחדש שאף לגבי צירוף עשרה רק עבד יכול להצטרף 
אולם שני עבדים אינם מצטרפין, ואילו היה נוקט ששנים ועבד מצטרפין, היינו אומרים שרק 
לגבי צירוף שלשה שני עבדים אינם יכולים להצטרף משום שאין רוב מזמנין כשרים, אולם 
כלפי צירוף עשרה שני עבדים מצטרפים, קמ"ל שאף בצירוף עשרה מועיל עבד אחד בלבד. 
לג. וראה בזה עוד להלן לגבי הנידון 'באיזה קטן נאמר הדין שכיון שיודע למי מברכין מזמנין 
עליוי. לד. רש"י (סו"ד נפסקי הרי"ד ד"ס פמכ), רב האי גאון (סו"ד ככE"ם‏ סי" כ) ור"ת (כפופ' נקמן מת. 
דיס .| לה. כתב האור זרוע (עס), שאין זה אלא אם תשעה מהם גדולים ואחד מהם קטן, 
אולם אם כמה מהם קטנים אינן מצטרפין. לו. ובהגהות מיימוניות (תפלס פ"פ ה"ו) ביאר 
בדעת החולקים על רבי יהושע בן לוי וסוברים שקטן אינו מצטרף, שכיון שאינו יודע למי 
מברכין אינו בר מצוה הוא, ולכך אינו יכול להצטרף. | לז. אולם הקשה, מהמבואר בדברי 
תלמידי רבינו יונה (של פס: ד"ס טיס), שעבדים אינן מזמנין עם האנשים משום פריצותא דמשכב 
זכור ואף על פי כן אמר רבי יהושע בן לוי בסוגייתנו שתשעה ועבד מצטרפים, הרי שאף 
במקום שחוששים משום פריצותא יש לחלק בין צירוף לזימון שלשה לזימון עשרה. 
לח. הצל"ח ובחידושי רבי יהונתן (ד"ס וסיס), והאבן שלמה (ד"ס מעסס). לט. כמבואר בגמרא 
בגיטין (52:). 


רל ילקוט 


ג. האבן שלמה תירץ, על פי מה שכתב הרשב"א (גיטין ם: ד"ס ס) שבכל מקום 

שאומדין שהרב משחרר את עבדו מחמת טובה שעשה עמו אין זה בכלל 
האיסור לשחרר את העבד אלא הרי הוא כמוכרו לו, והנה לכאורה יש להקשות, 
מדוע הקשתה הגמרא על המעשה של רבי אליעזר איך שחרר את העבד הלא 
שמא היה מדובר ששחרר את עבדו מחֲמת שהיטיב עימו והתעכב מלשחררו עד 


19/06 01809 


אצרההעטמצא עבד אחר לשמשו, וכיון שהוא כמוכרו לו אין זה בכלל האיסור, אמנם 


לאחר שביארה הגמרא במעשה זה שמדובר שהיו לו שני עבדים אין לומר 
שהתעכב מלשחררו עד שימצא עבד שהרי היו לו שני עבדים, וממילא אין לומר 
ששחרר את העבד מחמת שהיטיב עמו, שאם כן היה לו לשחררו מיד, ולזה 
הקשתה הגמרא איך שחרר רבי אליעזר את העבד הלא הוא עובר בכך על עשה. 


גדר איסור העשה לשחרר עבד 


שם. מבואר בגמרא, שהמשחרר עבדו עובר בעשה משום הכתוב (ױקל כס מו) 
ילעולם בהם תעבודו', אמנם יש לעיין בגדר איסור זה, האם ישנה מצות 
עשה לעבוד בעבד לעולם, וממילא כשמשחררו עובר איסור בשב ואל תעשה, 
מאחר ששוב לא יוכל לעבוד בו, או שלומדים מכתוב זה שיש איסור לשחרר 
והוא כעין לאו הבא מכלל עשה, נמצא שכשמשחרר עובר על האיסור בקום 
ועשה, ולא שהאיסור הוא תוצאה של המצוה להעבידו, ומצינו בזה שתי שיטות: 
א. המהר"י בן לב (פו"ם מ"ד סי ד) כתב בדעת התוספות (גיטין ש. דייס כשָ5, ששחרור 
עבד כנעני הוא ביטול מצוה בשב ואל תעשה, והיינו, משום שעיקר מצות העשה 
היא לעבוד בעבד לעולם. ב. השער המלך (טטעופ פ"ו ס"ס) כתב בדעת התוספות 
(גיטין מס: ד"ס כופין), ‏ שהמשחרר עבדו עובר על האיסור בקום ועשהמי. 


הטעם שלא הקשתה הגמרא על ששחרר רבי אליעזר את עבדו מדברי רבי אליעזר 
עצמו 


שם. הקשו האחרוניםמנ, מדוע לא הקשתה הגמרא על המעשה ברבי אליעזר, 

מדברי רבי אליעזר עצמו (גטין ₪:) שסבר שלעולם בהם תעבודו הוא חובה. 
מצינו בזה שני תירוצים: א. המהר"ם שיף והפני יהושע (גיטין לם: ד"ס מיפיני), 
תירצו, שבדברי רבי אליעזר לא נתבאר אלא רק שיש מצוה להשתעבד בעבד 
כל זמן שהוא עבדו, אך יתכן שסבר שמוטב לשחררו ולהכניסו תחת כנפי 
השכינה, אולם מדברי רב יהודה למדנו שיש איסור בשחרור עצמו, ולכך הקשתה 
מדבריו בלבד. ב. החתם סופר (ד"ס כ"פ) תירץ, שמדברי רבי אליעזר אי אפשר 
להקשות, שהרי היה אפשר לפרש שסבר שאסור לשחרר עבד משום שהוקש 
לאשה, כפי שלדעתו אסור לגרש אשה אלא אם מצא בה ערות דבר שאז אסור 
לקיימה, אולם לצורך מצוה מותר, אולם לאחר שמצינו בדעת רב יהודה אמר 
שמואל שסובר כבית הלל (גיטין 62 שמותר לגרש אשה אף בלא שמצא בה ערות 
דבר, בהכרח שהאיסור לשחרר עבד אינו משום שהוקש לאשה, הקשתה הגמרא 

על רבי אליעזר ששחרר את עבדו. 


הטעם ששחרור עבד אינו מועיל ככל העושה דבר איסור שאין עשייתו מועילה 


שם. כתב החתם סופר (ל"ס סנעתנכ), שלכאורה מאחר שקיי"למו שכל מה שאמרה 

התורה לא לעשות ועשה אין עשייתו מועילה, המשחרר עבד לא היה מועיל 

שחרורו כיון שעובר בעשה, אמנם יש לומר שכיון שחדשה התורה גבי גירושין 

שאפילו באופן שאסרה עליו התורה לגרשה כגון באונס וגירשה שגיטו מועילמז, 

ממילא הוא הדין ששחרור עבד שלומדיםמה את דינו בגזירה שוה משחרור אשה 
מועיל. 


אם כוונת הגמרא להקשות שמשום מוצוה הבאה בעבירה אין קיום מוצוה 


מצוה הבאה בעבירה היא. בשו"ת נודע ביהודה (מסלדולס קמל סו"מ סי מ) ויד 
המלך (טנפ פ"נ ה"ג) ביארו, שכוונת הגמרא להקשות כפי שמצינו בכל 


מ. השער המלך טשפ פיי ה"ס) ביאר שכוונתו להוכיח ממה שכתבו התוספות שם שכאשר אין 
היורשים רשאים להשתעבד מחמת מצוה לקיים דברי המת, אין בהם איסור לעולם בהם תעבודו, 
ומבואר שכל האיסור לשחרר הוא רק משום שבכך נמנע מלשעבד את העבד, אבל אם בלאו הכי 
נמנעים מלעבוד בו אין איסור לשחרר. אך דחה השער המלך את ראייתו, שאף שמבואר בתוספות 
שאין איסור כשאי אפשר לשעבד, מכל מקום אפשר שכאשר יכולים להשתעבד יש איסור בפני 
עצמו בקום ועשה, ולא רק מחמת שמונע מלהעבידו. | מא. והוכיח זאת, ממה שדימו תוספות 
את שחרור חציו עבד חציו בן חורין בכדי להצילו מאיסור שאינו יכול לקיים פריה ורביה לרדיית 
פת בשבת להציל מאיסור אפיה, ואף שרדיית הפת היא איסור בקום עשה, ובהכרח שסברו שאף 
שחרור עבד הוא איסור בקום עשה. | מב. המהר"ם שיף והפני יהושע (גטין (ם: ד"ס מיתינ) והחתם 
סופר (פס ד"ס כני). | מג. עיין בגמרא בתמורה (ד6. | מד. כמבואר בגמרא בתמורה (0). מה. עיין 
גיטין (ש). = מו כמבואר בתוספות (עס ד"ס מפון). | מז ולא זו בלבד אלא אדרבה, אם בכדי 
לקיים מצוה דאורייתא סברה הגמרא שאינו יכול לקיים עבירה, כל שכן שבכדי לקיים מצוה דרבנן 
אינו יכול לעבור עבירה. שם. | מח. רש"י (ד"ס מוס), הלכות גדולות (סי כ) והרא"ש (פו"ק פ"ג פיי 
ג | מט. אולם הקשה המהרש"א (צתוס' ד"ס מטס), מדוע מצות שבעת ימי משתה של חתן היא 
בכלל מצוה דרבים יותר מאבילות. ומצינו בזה כמה תירוצים: א. הצל"ח (נפוסי ד"ס מטס) תירץ, 
ששמחת חתן היא בכלל מצוה דרבים מכיון שהרבים שמחים עמו והכל מצוה אחת של שמחת 
נישואין, אולם באבילות האבל עצמו מתאבל לבדו ואילו האחרים מצווים על ניחום האבלים ולא 
על האבילות עצמה. ב. הצל"ח תירץ עוד, שרק בסוגייתנו במעשה של רבי אליעזר הוצרכה הגמרא 


ברכות מז: 


ביאורים 


הש"ס, שכיון שעל ?הי קיום המצוה עובר עבירה ממילא אין כאן קיום מצוה, 

אמנם בספר תנובת יהודה (ד"ס מנוס) האריך לבאר שאין כוונת הגמרא לקושיא 

זו, אלא כוונתה להקשות מה עדיפה מצוה זו על פני חברתה, וכפי שמצינו 
שהקשתה הגמרא בפסחים (נט.). 


ביאור קושיית הגמרא שהיא מעוה הבאה בעבירה במעוה מדרבנן 


שם. הקשה השמן רקח (ד"ס פטס), הלא בגמרא בגיטין (לת:) מצינו שרב יהודה 

חידש בשם שמואל שאסור לשחרר עבד מחמת עשה, ומצינו בגמרא בסוכה 
(2) שסבר שמואל שביום טוב שני יוצאים בלולב הגזול כשם שיוצא בלולב 
השאול, ולא חוששים למצוה הבאה בעבירה משום שאין זו מצוה מדאורייתא 
אלא מדרבנןײי, ומדוע הקשתה הגמרא שלא היה לו לשחררו משום מצוה הבאה 
בעבירה הלא מצות תפילה היא מדרבנן. והביא לתרץ, שרק בלולב שכבר גזלו 
יוצא ידי חובתו אף שנעשה בו עבירה מחמת סברא זו, אולם בסוגייתנו שמשחרר 
את עבדו לכתחילה בכדי לקיים את המצוה סברה הגמרא שאינו יכול לשחרר 

מחמת העבירהמ'. 


גדר מעוה דרבים 


מצוה דרבים שאני. בביאור גדר מצוה דרבים מצינו שתי שיטות: א. יש 

שנקטומח, שרק קיום מצות עשה שמוציא בה את הרבים הוא בכלל עשה 

דרבים, ולא עשה שרבים מחוייבים בו שכל אחד עושה לעצמו. ב. תוספות (ד"ס 
מלוס) נקטו, שכל קיום עשה המוטל על הרבים הוא בכלל עשה דרבים. 


אם עשה דרבים מדרבנן דוחה עשה דיחיד מדאורייתא 


שם. מבואר בגמרא שקיום עשה דרבים דוחה קיום עשה דיחיד, אמנם יש לעיין 
אם דין זה נאמר אף במקום שקיום העשה דרבים הוא מדרבנן בלבד, 
מצינו בזה שתי שיטות: 

א. ההלכות גדולות (סי' ₪) נקט, שקיום עשה דרבים מדרבנן אינו דוחה קיום 
עשה דיחיד מדאורייתא, ולכך פסק שמי שמת לו מת ביום טוב שני נוהג 

בו את מנהגי האבילות, ואף שחיוב האבילות הוא עשה דיחיד ושמחת הרגל 
ביום טוב הוא עשה דרבים, אך מפני שחובת האבילות היא מדאורייתא וחובת 
השמחה ביום טוב שני היא מדרבנן מצות האבילות דוחה את מצות השמחה. 
ב. תוספות ותוספות הרא"ש (ד"ס מנוס) נקטו, שאפילו עשה דרבים שהוא מדרבנן 
דוחה עשה דיחיד, והוכיחו זאת מהמבואר בסוגייתנו שדין זה נאמר אף 
במצות תפילה שאין חיובה אלא מדרבנן, הרי שמחמת עשה דרבים דרבנן דוחים 
עשה דאורייתא. והוסיף תוספות הרא"ש, שהרי בדברי הגמרא בסוגייתנו משמע 
שבכל ענין שיש בו קיום עשה ברבים נדחה עשה דיחיד, שהרי לא מסתבר 
לומר שדברי הגמרא נאמרו רק בעשה דאורייתא כגון קריאת פרשת זכור. 
התוספות הוכיחו עוד, מהמבואר בגמרא בכתובות (ד) שחתן שמת לו מת נוהג 
תחילה את שבעת ימי המשתה, ולאחר מכן נוהג את שבעת ימי האבילות, וכיון 
שמצינו ששבעת ימי המשתה דוחים אבילות דאורייתא כל שכן שיום טוב שני 

דוחה אבילותמל. 


הטעם שאיסור לעולם בהם תעבודו נדחה מפני עשה דרכנן 


שם. אמנם בביאור הטעם שאיסור 'לעולם בהם תעבודו' נדחה מפני מצות עשה 
דרבנן, מצינו כמה ביאורים: 

א. היראים (פי' פכג) ביארי, על פי המבואר בגמרא (נ"ע עג:) שהרואה אדם שאינו 

נוהג כשורה רשאי להשתעבד בו כעבד, וכפי שלומדים זאת מסמיכות 

המקראות (ייקכ כס מו) 'לעולם בהם תעבודו' 'ובאחיכם בני ישראל', ומעתה יש 

ללמוד גם להיפך שעבד כנעני דינו שוה ל'באחיכם', מה אחיכם אינך רשאי 

להשתעבד בהם אלא במקום שאין בכך ביטול מצוה, שהרי במי שנוהג כשורה 


לסברא של מצוה דרבים, משום שהעשה ש'לעולם בהם תעבודו' חל קודם המצוה של צירוף העבד 
לעשרה, ולכך לולי סברא זו לא היה נדחה העשה מפני המצוה, אולם גבי חתן אבל שנכנס לחופה 
קודם הקבורה חלה מצות משתה של חתן וכלה קודם מצות האבילות, ולכך אף לולי הסברא של 
מצוה דרבים תידחה מצות האבילות ואף שמצות משתה של חתן וכלה אינה אלא מדרבנן, שכיון 
שכבר חלה המצוה מדרבנן אינה נדחית אפילו מפני העשה דאורייתא, וכל שכן ביום טוב שני, 
שכיון שכבר חל היום טוב אינו נדחה מפני האבילות המגיעה לאחר מכן. ג. הצל"ח תירץ עוד, 
שרק במעשה דרבי אליעזר הוצרכה הגמרא לסברא של מצוה דרבים מאחר ששחרור העבד מבטל 
לעולם את העשה של לעולם בהם תעבודו, אולם בחתן אבל מצות המשתה אינה מבטלת את מצות 
האבילות אלא רק דוחה אותה, שהרי לאחר שבעת ימי המשתה נוהג החתן את מנהגי האבילות. 
ד. הגנזי יוסף (נפוס' פס תירץ, שאין כוונת תוספות אלא להוכיח מעיקר הדין שאבילות אינה דוחה 
יום טוב משום שאבילות יום ראשון היא מדרבנן. ה. הברך משה (נקוסי פס) תירץ, שכוונת תוספות 
לדחות את דברי הבה"ג ולומר, שכיון שמצות שבעת ימי המשתה דוחה את האבילות מחמת 
קדימותה לאבילות ואף שהאנינות קדמה לה, כל שכן יום טוב שני שקדם לאבילות שדוחה את 
האבילות. ו. האוצר חיים (צפוס' פס) תירץ, שאין כוונת הגמרא למצוה דרבים בלבד אלא גם לאופן 
שאין זו מצוה דיחיד אלא יש עוד מישהו המחוייב במצוה זו, וממילא מצות שבעת ימי משתה 
בחתן היא בכלל זה מאחר שגם אשתו חייבת במצוה זו. ג. אמנם היראים לא הקשה ככל 
הראשונים המובאים להלן על שמצוה דרבנן דוחה איסור דאורייתא, אלא שלכאורה היה עדיף לבטל 
תפילה בשב ואל תעשה, מלעבור על איסור שחרור עבד בקום ועשה. 


ילקוט 


אסור וזהו משום שיש בשעבוד בו ביטול מצוה שעוסק בה שהרי נוהג כשורה, 
הוא הדין בעבד אסור לשחררו רק במקום שאין ביטול מצוה בעבודתו, אולם 
במקום מצוה אתה רשאי לשחרר. 

ב. הרמב"ן (גיטין : ל"ס ס6) והריטב"א (עילונין (3: ל"ס נימ) ביארו, שגדר המצוה 

של 'לעולם בהם תעבודו' היא שלא ליתן לעבדים מתנת חנם ולשחררם, וכפי 
שמצינו בנכרי שאסרה התורה 'לא תחנם' (דנלס 1 3), והיינויא, שאינו יכול לתת 
להם מתנת חנם, ולכך כשמשחררו באופן שנותן העבד לרבו את דמיו או לצורך 
מצוה לא נאמר כלל האיסור, מפני שאין זה בכלל מתנת חנםנב. 
אולם בעיקר תירוץ זה מצינו כמה קושיות: 
הרשב"א (שס ל"ס 6) הקשה, הלא איסור 'לא תחנם' לא נאמר בגר תושב שקיבל 
עליו שבע מצוות בני נח, שהרי התירה התורה (דככיס יד כ) ליתן נבילה 
במתנה לגר תושב, כל שכן שאינו שייך בעבד כנעני שקיבל עליו את כל 
המצוות. ותירץ החתם סופר (ס. ד"ס עונכ) שעבד גרוע מגר תושב שכן מלין אותו 
בעל כרחו, ואין אנו בטוחים בו שלבו שלם, אולם גר תושב קיבל מרצונו את 
עול שבע מצוות בני נח. 
המגן אברהם (פ" 5 סק?) הקשה, מדוע הקשתה הגמרא בסוגייתנו שזו מצוה 
הבאה בעבירה הלא כיון שמשחררו לצורך מצוה אין זו עבירה. 
ותירץ היד אליהו (שו"פ סי ז), שבסוגייתנו מדובר לפי שיטת רבי יהושע בן לוי 
שרק עבד אחד מצטרף למנין אולם שנים אינם מצטרפים, וכפי שביארה 
הגמרא שבמעשה של רבי אליעזר היו שני עבדים ורבי אליעזר שחרר אחד, 
ומעתה כששחרר אחד מהם מסתמא היה זה משום שרצה להיטיב עימו ולכך 
העדיפו על חבירו, ולכך הקשתה הגמרא שהוא מצוה הבאה בעבירה משום 
שעבר על לא תחנם', אך דברי הרמב"ן נאמרו על פי שיטת הגמרא בגיטין 
(:) וכפי שנפסק להלכה שאף עבד אחד אינו מצטרף למנין, ובמעשה של רבי 
אליעזר מדובר שהיה עבד אחד ושחררוט. 
אולם האמרי ברוך (נסגסות נטורי 36ן סגיגס 3: כתוס' ד"ס נישם, כ6"ד) תירץ, על פי מה 
שכתב שם שבמצות לעולם בהם תעבודו נכלל גם מצוה בקום ועשה 
להשתעבד בעבד, ונמצא שכששחררו רבי אליעזר לצורך מצוה הפסיד בכך מצוה 
אחרת, שהיה יכול להשתעבד בעבדו, וכיון שכן שוב עבר בלא תחנם, כיון שלא 
הרויח כלום בשחרור זה, וזה כוונת הגמרא להקשות שזו מצוה הבאה בעבירה, 
ולזה תירצה הגמרא שמצוה דרבים שאני, והיא עדיפה על המצוה של לעולם 
בהם =3בודו, ונמצא שהרויח רבי אליעזר במה ששחררו, ושוב אין כאן איסור 
לא תחנם כלל. 
הכתב סופר (קו"ת ו"פ סי" סל ד"ס ומ) והקובץ ביאורים (גיטין פֿות כנ) הקשו, הלא 
בשעת השחרור כשנהיה העבד בן חורין הוא ישראל גמור, ואין כאן 
משום לא תחנם שהרי כשמקבל את המתנה כבר אינו עבד, כפי שהנותן מתנה 
לגוי שתחול לאחר שיתגייר אין בזה משום לא תחנם. ותירץ הכתב סופר, שעובר 
בלא תחנם בשעה שמרחם עליו ורוצה לשחררו בחנם, ומחמת רחמנות זו הוא 
משחררו, נמצא שהוא חוננו במתנת חנם בעודו עבד'ז. 
ג. הרמב"ן ביאר עוד, שמצות תפילה בציבור עדיפה, שכן מצינו בגמרא (עי; 
ו:) שכיון שבא הקב"ה לבית הכנסת ואינו מוצא שם עשרה, מיד הוא כועס, 
ולכך היא דוחה אף מצוה דאורייתא. 
ד. הרשב"א (גטין ₪: ד"ס 60) ביאר, שכיון שמצוה זו היא מצוה של רבים 
שמפריש את הרבים מאיסור, לכך היא עדיפה ודוחה מצוה דאורייתא, וכפי 
שמבואר בתירוץ הגמרא בסוגייתנו שמצוה דרבים שאני. 
ה. החינוך (מפוס עמו) ביאר, על פי מה שכתב שטעם האיסור לשחרר את העבד 
הוא בכדי שיהיו ישראל שהם מבחר המין האנושי פנויים לקיים מצוות, 
ולכן ראוי שיהיו להם עבדים, וכיון שעל ידי השחרור יתרבו המצוות ותגדל 
עבודתו יתברך, וגם העבד עצמו מתחייב במצוות שלא היה מחוייב בהם, הרי 
זה מותר. 
ו. הריטב"א (גטין ₪: ל"ס פטס) הביא לבאר, שעשה זה הוא מדרבנן בלבד ולכך 
הוא נדחה מפני עשה דרבנןנה. 


נא. על פי הגמרא בעבודה זרה (כ) | נב. ובברכת ראש (ל"ס סס) ביאר את סברא זו באופן 
שמקיים מצוה, על פי המבואר מדברי הגמרא בחולין (קפ.) שעשה חמור דוחה עשה קל, וממילא 
הוא הדין בסוגייתנו, כיון שהעשה של 'לעולם בהם תעבודו' בא מכח הלאו של 'לא תחנם', יש 
לומר שכמו שמצינו שעשה דוחה לא תעשה כל שכן שדוחה את העשה של 'לעולם בהם תעבודו' 
אם לא משחרר מחמת חנעה. | נג. עוד תירץ החתם סופר (ד"ס מוס) שהוקשה לגמרא מדוע 
העדיף רבי אליעזר לשחררו משום קיום העשה של תפילה בציבור ולא להימנע מלשחררו משום 
קיום העשה של לעולם בהם תעבודו הלא שב ואל תעשה עדיף, ולזה תירצה משום מצוה דרבים. 
עוד תירץ המחזיק ברכה (סו"ד נספיפת זקניס ד"ס מנוס), שכוונת הגמרא בתירוצה ששחררו לדבר מצוה 
היתה שלפיכך אין זה בכלל מתנת חינם, אולם המקשן בקושייתו לא ירד לעומק כוונת הגמרא 
בתירוצה ולכך הקשה שזו מצוה הבאה בעבירה, ולזה השיבו התרצן על פי שיטתו, שמצוה 
דרבים שאני, אמנם על פי האמת אין צורך בזה שכיון ששחררו לצורך מצוה אין זה מתנת 
חינם. | נד. והופיף הכתב סופר עוד, שעל פי סברא זו יהיה מותר לשחרר חצי עבד וחצי בן 
חורין, מאחר שאין רחמיו אלא על חצי הבן חורין שבו. | נה. וראה ביד דוד (ליס 9 שיישב 
על פי זה, את קושיית תוספות (ד"ס מנוס) על שיטת בעל הלכות גדולות (סי כ) [הובא לעיל בענין 


ברכות מז: 


ביאורים 


רלא 


ז. המאירי (גיעין ₪: ד"ס פעפס) ביאר, שהקילו במצוה זו במקום מצוה אחרת כיון 
שהיא אינה שוה בכל, שהרי אין חובה עליו לקנות עבד לקיים המצוה של 
לעולם בהם תעבודו. 
ח. הר"ן (על סלי"ף, גיטין ₪: ד"ס כנ) ביאר, שאין זו מצות עשה גמורה ולכך היא 
נדחית מפני מצוה דרבנן. וביאר הכתב סופר (שו"ת 6ו"פ סי" עג) את דבריו, 
שאף לדעת הר"ן זהו עשה מדאורייתא, אולם מאחר שאינו עשה גמור הוא 
נדחה מפני עשה דרבנן של רבים. 


אם מוכח מסוגייתנו שעשה חמור דוחה לעשה קל אף שאינו מקיים בשעת הדחייה 
את העשה החמור 


שם. מבואר בגמרא, שכיון ששחרור העבד הוא מצוה דרבים נדחה העשה 

המחייב שיעבוד. והנה מבואר בגמרא בשבת (קננ:), שאין עשה דוחה לא 
תעשה אלא באופן שמקיים את העשה בשעה שעובר על הלאו". אמנם נחלקו 
הראשונים, אם גם באופן שעשה חמור דוחה לעשה הקל נוקטים שאין זה אלא 
שמקיים את העשה החמור בשעת דחיית העשה הקל, שיטת ר"י (סו"ד כפוס' פססיס 
נט. ד"ס 5פי), שעשה חמור דוחה עשה קל אף אם אינו מקיים את העשה החמור 
בשעת דחיית העשה הקל, אולם הריב"א (סו"ד נפופ' שס) נוקט, שלעולם לא ניתנה 
מצוה להידחות אלא כשבשעת ביטולה מתקיימת המצוה שעדיפה ממנה. והוכיח 
ר"י כשיטתו, שהרי מצינו בסוגייתנו שרבי אליעזר שחרר את עבדו ועבר בעשה, 
ואילו קיום המצוה היה לאחר מכן בשעה שהתפללו, הרי שהעשה החמור דוחה 

אף אם בשעת הדחייה אינו מקיים את העשה!. 

אמנם מצינו שתי דחיות לראיה זו: א. הטורי אבן (כ"ס (נ: ד"ס מ"ט) דחה ראיה 

זו, משום שיש לומר שנתן לו גט שחרור על תנאי שלא יחול עד שעת 
קיום המצוה, ונמצא שביטול העשה של לעולם בהם תעבודו היה בזמן קיום 
המצוהי". ב. החתם סופר (ל"ה עו דחה ראיה זו על פי מה שביארו הרמב"ן 
והריטב"א [הובאו לעיל], שכיון שמשחררו באופן שנותן העבד לרבו את דמיו 
או לצורך מצוה דרבים אין זה בכלל מתנת חנם אלא הרי הוא כמוכרו לו ולכך 
אין בזה איסור, וממילא יש לומר שאין כאן דחיה של עשה על ידי עשה ולכך 

הוא מועיל אף שאין לקיום העשה החמור בשעה שנדחה העשה הקל. 


ביאור הטעם שהנמנה בבית הכנסת עם עשרה ראשונים נותנין כו שכר כננד בולן 


אלא אימא נותנין לו שכר כנגד כולן. כתב המהרש"א (מ" ד"ס עוס) לבאר 

את הטעם שנותנין לו שכר כנגד כולן, שכיון שכל עשרה אנשים שורה 

עליהן השכינה, נמצא שבמה שהם היו עשרה הראשונים הביאו הם את השכינה 

לבית הכנסת, והבאים אחריהם לא עשו כלום בהבאת השכינה מלבד התפילה 
עם עשרה אלו, ולכך נותנין להם שכר כנגד כולן. 


ביאור דברי רב הונא בהוה אמינא שתשעה וארון מעטרפין 


תשעה וארון מצטרפין. הקשו האחרוניםיט, הלא כיון שכוונת רב הונא היתה 
לומר שתשעה הנראין כעשרה מצטרפין כמבואר בתירוץ הגמרא, מהו 

שאמר בתחילה שתשעה וארון מצטרפין שאין לזה שום שייכות לכוונתו. מצינו 

בזה כמה תירוצים: 

א. האמרי נועם (ד"ס 66) תירץ, על פי המבואר בגמרא (מגלס י:) שהארון בנס 
היה עומד שלא היה ממעט את מקומו בקרקע, ומעתה יש לומר שאף כוונת 

רב הונא בדבריו היתה לומר שתשעה הנראין כעשרה מצטרפין אולם אמר זאת 
בדרך עורמה, שכמו שהארון נראה כתופס מעל גבי הקרקע את מקומו ואף 
שאינו כך, הוא הדין תשעה אלו הנראין כעשרה מצטרפין ואף שאינם כעשרה. 
ב. הפתח עינים תירץ על פי דרך הדרש, שאף בהוה אמינא היתה כוונת הגמרא 
לומר שמחמת קדושת הארון מתרבה שפע קדושה על התשעה עד כדי שהן 
נחשבים כעשרה וכפי שתירצה הגמרא שתשעה נראין כעשרה, אלא שבתחילה 
לא ירד רב נחמן לסוף דעתו של רב הונא, ומה שנקטה הגמרא לשון 'אלא' 

הכוונה שחזרה בה מהלשון שאמר רב הונא את דבריו. 


'אם עשה דרבים מדרבנן דוחה עשה דיחיד מדאורייתא'] שקיום עשה דרבים מדרבנן אינו דוחה 
קיום עשה דיחיד מדאורייתא מהמבואר בסוגייתנו שמצות תפילה שחיובה מדרבנן דוחה את איסור 
עשה של שחרור עבד, שיש לומר שסבר שמדאורייתא אין איסור לשחרר את העבד אלא מדרבנן 
בלבד, וכל מה שנוקטים שאין איסור חמור דוחה איסור קל הוא רק באיסור דרבנן שאינו דוחה 
איסור דאורייתא אולם איסור דרבנן דוחה איסור דרבנן. | נ. כמבואר בגמרא בשבת (ק5). 
נז. אמנם בשיבולי הלקט (סנכות סמפות סי" (נ, סו"ד כעורי פנן ר"ס 35: ד"ס מ"ט) הביא מר"ת, שעשה דרבים 
דוחה אף לא תעשה הגם שאין לקיום העשה בשעת דחיית הלאו, ולא רק באופן שדוחה עשה 
קל, ולכאורה על פי זה אין להוכיח מסוגייתנו. ‏ נת. וכתב הכתב סופר (שו"ת פו"ם סי עג ד"ס 
מקור), שאין לומר שזהו דוחק להעמיד באופן זה כיון שלא נזכר כן בגמרא, שהרי אף אם ננקוט 
שעשה דוחה עשה הגם שאין לקיום העשה בשעת דחיית העשה, מכל מקום אם אפשר שהביטול 
יהיה בזמן הקיום ודאי שעדיף לעשות כן, וממילא על כרחך צריך לומר שכך עשה רבי אליעזר, 
ושוב אין להוכיח מסוגייתנו שעשה חמור דוחה עשה קל אף שבשעת הדחייה אין לקיום העשה 
החמור. נט. האמרי נועם (ד"ס 66), הפתח עיניים (ד"ס 0"6, הברכת ראש (ד"ס 6"6, והמנחת 
יהודה (ל"ס פמל). 


רלב 


ילקוט 


ג. הפתח עינים והמנחת יהודה הביאו לתרץ, שתיבת 'וארון' היא ראשי תיבות 
של ואחד רואה ואינו נראה, וכוונת רב הונא היתה לומר שאם מלבד השנים 
יש אחד שאינו רואה, שהוא מצטרף לזימון, ולזה השיבו רב נחמן מדוע היינו 
אומרים שהוא לא יצטרף שמפני כך צריכים לחדש שמצטרף, ולזה ביאר רב 
הונא שהחידוש הוא שתשעה הנראין כעשרה מצטרפין. 
ד. הברכת ראש (ד"ס 6"6 תירץ, שדברי רב הונא בסוף דבריו רמוזים בתחילת 
דבריו, והיינו, שהרי הארון היה גבוה אמה ומחצה שהוא תשעה טפחים 
ועליו היתה הכפורת בגובה טפח, והנה בצלאל בנה שלושה ארונות כשלחיצון 
נוסף גובה טפח בכדי שיכסה את הכפורת, נמצא שאף שמבפנים גובה הארון 
היה תשעה טפחים מכל מקום מבחוץ הוא היה נראה גבוה עשרה טפחים מחמת 
הארון החיצון שהיה מכסה את הכפורת, וזהו מה שאמר רב הונא בתחילת דבריו 
שתשעה הנראין כעשרה כפי שמצינו בארון מצטרפין. 


ביאור דברי הגמרא לגבי תשעה הנראין בעשרה 


תשעה נראין כעשרה מצטרפין אמרי לה כי מכנפי ואמרי לה כי מבדרי. 

בביאור דברי הגמרא מצינו שני ביאורים: א. רש"י (ל"ס 66) ביאר בדברי 
הגמרא, שתשעה אלו אינן נראין כתשעה אלא כעשרה, ולזה כתבה, שיש שביארו 
שהוא באופן שהם מכונסים יחד, ויש שביארו שהוא באופן שהן מפוזרין. ב. 
המנחת שמואל (מסנס כרורס, ד"ס 5) ביאר, על פי המבואר בירושלמי (ס"3) שמדובר 
שיש קטן בנוסף לתשעה גדולים אלו, וכוונת הגמרא לומר שתשעה אלו נראין 
כעשרה על ידי שקטן מתחבא ביניהן, ולזה כתבה, שיש שביארו שהוא באופן 

שהן מכונסין יחד, ויש שביארו שהוא באופן שהן מפוזרין. 


ביאור דברי רבי אמי ששנים ושבת מעטרפין לזימון 


שנים ושבת מצטרפין אמר ליה רב נחמן ושבת גברא הוא. כתב המנחת 
שמואל (מטנס נלורס, ד"ס טניס) בביאור דברי רבי אמי ששנים ושבת מצטרפין, 
שכל מה ששנים אינן מזמנין הוא משום שאכילתן אינה אכילת קביעות והרי 


משום שאכילתן אכילת קביעות, שכשם שאכילת שבת קובעת לענין מעשר, הוא 
הדין שהיא קובעת לענין זימון שניםל. 


isos‏ ן 


ביאור עירוף שני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה לזימון 


שני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין. בביאור דברי 
הגמרא מצינו כמה ביאורים: 

א. יש מהראשוניםס* שביארו, שכוונת הגמרא לומר שכיון שעוסקין בהלכה, 

חשובה ההלכה כשלישי. אלא שהאור ורוע פירש, שעוסקין בהלכה בבית 
הכנסת, אולם תוספות ר"י החסיד פירש שעוסקין בהלכה בסעודה. 

ב. המאירי (ד"ס זסו) ביאר, שכוונת הגמרא לומר שאילו ישבו שני תלמידי חכמים 

וחידדו בהלכה, והיה אדם שלישי שחידד יחד עמהם בהלכה מצטרף אליהם 
לזימון אף שלא קבעו עצמם, מאחר שההלכה מנענעתם ומצרפתם. 

ג. הצל"ח (ד"ס 66) הקדים להקשות, מדוע לא הקשתה הגמרא וכי חידוד גברא 

הוא כפי שהקשתה גבי שבת וארון, וביאר, שכוונת הגמרא בקושייתה על 

שבת וארון היא, על שפעמים אותם האנשים נחשבים כשנים כגון ביום חול, 


ס. ורב נחמן סבר שהאנשים צריכים להיות קבועים יחד ולא מספיק שהאכילה קבועה, ולכן הקשה 
'אטו שבת גברא'. | סא. רש"י (ד"ס סמתדדין) על פי האור זרוע (פ" קט), תוספות ר"י החסיד (ז"ס 
סמפדדין), פסקי הרי"ד (ד"ס פמר כני יסופע) ותוספות הרא"ש (ד"ס סמתללין). אמנם המאסף (סו"ד נלפיפת זקניס 
ד"ס טנ) פירש בדעת רש"י שאין כוונתו לומר שההלכה מצטרפת לשני אלו, אלא מדובר שהיו שני 
תלמידי חכמים שאחד מהם אכל פת והשני לא אכל כלום, ובנוסף אחד מן השוק אכל פת, ולזה 
חדשה הגמרא שכיון ששני אלו תלמידי חכמים הם שדעתם קרובה ושכינה שרויה ביניהם [ובעוד 
אופן פירש, שלימוד התורה הוא בכלל אכילה, כמו שנאמר (פפנ ט ס) 'לכו לחמו בלחמי'], הרי הוא 
כאילו אכלו שניהן, ומצטרף עמהן השלישי מן השוק להיות שלושה. סב. רש" (ל"ס קטן), האור 
זרוע (ס" קט) והמאירי (לקמן פפ. דיס זסו). ‏ סג. והקשה הפני יהושע (גפוסי ד"ס קטן) על קושייתם, הלא 
יש לומר בדעת רש"י שקטן פורח היינו קטן שהביא שתי שערות תוך הפרק שהוא לאחר י"ב שנה, 
ולכך כתבה הברייתא בסוף דבריה 'אין מדקדקין בקטן' בכדי להשמיע שרק באופן זה קטן שהביא 
שתי שערות מצטרף משום שאין מדקדקין בשנותיו אם כבר הגיע לי"ג שנה או קרוב לזה, אולם 
קודם לכן אינו מצטרף, אולם לולי זה היינו אומרים שאף קטן בן תשע או עשר שנים שהביא שתי 
שערות מצטרף לזימון, אמנם בתחילה סברה הגמרא שהוא הדין בקטן בן תשע או עשר שנים 
שהביא שתי שערות, ולזה הקשתה מהו שכתבה הברייתא 'אין מדקדקין בקטן' הלא כבר למדנו 
מהרישא שדינו תלוי בשערותיו, וביארה שכוונת הברייתא לחדש דין פורח. וכתב הברך משה סופ 
ד"ס קטן) לבאר את קושייתם, שמלשון הברייתא 'לאתויי קטן פורח' משמע שכוונתה בדבריה 'אין 
מדקדקין בקטן' לרבות דין שלא התחדש קודם לכן, וכיון שדין פורח שהוא קטן שהביא שתי שערות 
כבר הוזכר בברייתא קודם לכן, היתה צריכה הברייתא לכתוב 'לאתויי קטן' שמשמעותו שהתחדש 
דין קטן שהביא שתי שערות, אמנם לפירוש הראשונים מבואר לשון הברייתא 'לאתויי קטן פורח', 
שהרי הברייתא לא כתבה קודם לכן את דין פורח. | סד. ר"ח (פס' ד"ס קטן), הרשב"א (קמן מס ל"ס 
ולית) והרא"ה (נקמן מת. ד"ס 5מר), וכן ביאר השיטה מקובצת (ד"ס קטף. ‏ סה. אמנם כתב המאיר נתיבים 
(סו"ד כלסיפת זקניס כסופ' ד"ס קטן), שדברי הראשונים שהגיע לכלל שנותיו הם לאו דווקא, אלא הוא הדין 
אם פרחו שערותיו ולא הגיע לכלל שנותיו, שכן לא הוקשה להם אלא על מה שפירשו רש"י והאור 
זרוע שמדובר שהביא שתי שערות גמורות. | סו. וכתבו תוספות לבאר על פי זה את קושיית 
הגמרא, שמחד מלשון הברייתא 'הביא' משמע שהביא שערות כשיעורן, ומאידך מדברי הברייתא 


ברכות מז: - מח. 


ביאורים 


ופעמים נחשבים לשלושה והיינו בשבת וכי שבת גברא, וכן כלפי תשעה וארון, 

פעמים שאותם תשעה יחשבו לעשרה כגון אם יהיו בחדר שיש בו ארון, ופעמים 

שיחשבו לתשעה כגון אם לא יהיו בחדר שיש בו ארון, אמנם בתלמידי חכמים 

כוונת הגמרא לומר ששני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה חשובין 

תמיד כשלושה גם ביום חול, ולכן לא קשה חידוד גברא, כי לא החידוד הוא 

הנוסף אלא האנשים המחדדים יש להם חשיבות שמועיל בהם שנים בלבד 
להצטרף לזימון, מה שאי אפשר לומר על שבת וארון. 


ביאור דין קטן פורח שמצטרף לזימון 


קטן פורח מזמנין עליו. נחלקו הראשונים בביאור דברי הגמרא: 

א. יש מהראשוניםסג שביארו, שהיינו קטן שהביא שתי שערות אולם לא הגיע 
לכלל שנותיו. והקשו תוספות (ד"ס קטן) על שיטתם, מהו שהוכיחה הגמרא 

(לקמן מפ) מדברי הברייתא 'אין מדקדקין בקטן' שהיינו קטן פורח, הלא כבר 

כתבה הברייתא בתחילת דבריה שקטן שהביא שתי שערות מצטרף לזימון ומדוע 

הוצרכה לשוב ולכתוב זאתטי. 

ב. יש מהראשוניםסד שביארו, שהיינו קטן שהגיע לכלל שנותיוסה וידוע שהביא 
שתי שערות, אולם לא בשיעור שראויות לכוף את ראשן לעיקרן, וזהו 

שכתבה הברייתא 'פורח' שפרחו וצמחו בו השערות אבל אינן גדולות כשיעורןסו. 


מה. 


ביאור דברי הגמרא שלא נוקטים להלכה את אופני צירוף קטן המבוארים בגמרא 


ולית הלכתא ככל הני שמעתתא. מבואר בגמרא, שלהלכה לא נוקטים את 
דברי האמוראים המובאים בגמרא לעיל (מו:) גבי צירוף קטן, אמנם נחלקו 
הראשונים על אלו מהאופנים המבוארים בגמרא (על מז:) גבי צירוף קטן נאמרו 
דברי הגמרא אלו: 
א. יש שנקטו*, שכוונת הגמרא בדבריה אלו לומר שלא נוקטים להלכה את כל 
אופני הצירוף לקטן המובאים בגמרא (על מז:), אלא קטן יכול להצטרף 
לזימון רק באופן שיודע למי מברכיןי. אמנם נחלקו אם דברי רב יוחנן הם 
בכלל דברי רב נחמן ורק קטן שפרחו שערותיו ויודע למי מברכין מצטרף, יש 
שנקטוי, שאין כוונת הגמרא לומר להלכה שקטן פורח אינו מצטרף ורב נחמן 
השמיע בדבריו דין חדש, שהרי הגמרא הוכיחה מברייתא את דין קטן פורח, 
אלא כוונתה לומר שסבר רב נחמן שרק קטן הפורח ויודע למי מברכין מצטרףז. 
אולם הקשה הרמב"ן (ל"ס ס6), איך אפשר לומר שדברי רבי יוחנן הם בכלל דברי 
רב נחמן הלא רב נחמן סתם את דבריו ללא שייכות לדין קטן פורח, שהרי שני 
שמועות אלו לא נאמרו יחד, אלא כל אחת נאמרה בפני עצמהה. ויש שנקטו, 
שרב נחמן השמיע בדבריו דין חדש ואין לזה שייכות לדברי רבי יוחנן בקטן 
פורח. וכתב הרמב"ן, שאף שהוכיחה הגמרא (ע? מו:) מהברייתא שקטן פורח 
מצטרף, יש לומר שהיה ידוע לגמרא להלכה שקטן פורח אינו מצטרף. עוד 
תירץ הרמב"ן, שסברה הגמרא שקטן פורח מכל מקום מצטרף שכן דינו כגדול, 
וגדול מצטרף אף שאינו יודע למי מברכין כפי שמצינו בגמרא ((לס מס:) לענין 
נדרים שמופלא הסמוך לאיש שאינו יודע לשם מי נודרין נדרו אינו נדר, אולם 
אם הגדיל נדרו קיים אף שאומר שאינו יודע לשם מי נדר או הקדישז. 


בסופה 'אין מדקדקין בקטן' משמע שאפילו אם לא הביא, ולזה הוכיחה הגמרא שבהכרח כוונת 
הברייתא להשמיענו דין קטן פורח, וכשנקטה הברייתא 'הביא' היינו ששערותיו פורחות ללא שהגיעו 
לשיעורן. א. רב האי גאון (סו"ד כרמכ"ן מנסחמת ס' לעיל מו: ד"ס ודפמר), הרי"ף, תוספות (ד"ס מיפ), הרמב"ם 
(כרכות פ"ס ס"ז), השגות הראב"ד (על מז: ד"ס וספ), הרמב"ן (מנממת ה', נעיל מז: ד"ס ודפמכ) והמאירי (ל"ס זסו. 
וכן כתבו האמרי נועם (פופי דייס ונים) בדעת ר"ת, וההשלמה לופ יד, נניסור סל)טון) גבי צירוף קטן לשלשה. 
ב. וכתב רב האי גאון, שאף שהגמרא הוכיחה כדברי רבי יוחנן ממה ששנינו שקטן פורח 'מזמנין 
עליו', מכל מקום היה ידוע לגמרא שלא נוקטים להלכה את דין זה, ומכל מקום אם הביא שתי 
שערות מצטרף לזימון, ואין בודקין אחריו לדעת אם יודע למי מברכין או לא. ג. רב האי גאון, 
תוספות, והרא"ש על פי הבית יוסף ו" סי קט דיס ומ"ם ו" .)6‏ ד.וכתם הרשב"א (ד"ס װים) על פי 
זה, שאין כוונת הגמרא לדחות את דברי הברייתא (נעל מו:) שאין מדקדקין בקטן מחמת דברי רב 
נחמן, אלא כוונתה לדחות את פירוש רבי יוחנן לברייתא זו, שרבי יוחנן סבר שעיקר דין הברייתא 
תלוי אם פרחו שערותיו או לא, ואילו רב נחמן סבר שאף הפורח אינו מצטרף אלא אם גדול 
בדעותיו ויודע למי מברכין, אמנם אם גמרו סימניו אין בודקין אחריו אם יודע למי מברכין או לא 
ומצטרף. ה. עוד הקשה המאירי (ד"ס זסו) על שיטה זו, הלא כל קטן פורח בודאי יודע למי מברכין, 
ומדוע הוצרך רב נחמן לחדש שרק קטן פורח שיודע למי מברכין מצטרף. | ו. הרי"ף, הרמב"ם, 
והרמב"ן. | ז. עוד תירץ הפני יהושע (כפופ' ד"ס וליפ) על פי מה שביאר (עיל מו: נפוס' ד"ס קטן) בדעת 
רש"י [הובא לעיל (מו:) בהערה על 'ביאור דין קטן פורח שמצטרף לזימון'], שקטן פורח היינו קטן 
שהביא שתי שערות תוך הפרק שהוא לאחר י"ב שנה ויום אחד עד י"ג שנה ויום אחד, וממילא 
יש לומר שרב נחמן ביאר שמה שכתבה הברייתא אין מדקדקין בקטן היינו בשתי השערות אם הם 
גדולים כשיעור או לא, שסבר רב נחמן שכיון שמצינו בגמרא ((לס מס:) לענין נדרים שתוך הזמן אם 
יודע לשם מי נדר ולשם מי הקדיש נדריו קיימין ואם לאו אין נדריו קיימין, הוא הדין גבי זימון 
אם יודע למי מברכין מצטרף, לא כפי שסבר רבי יוחנן שקטן פורח לעולם מצטרף. עוד תירץ הפני 
יהושע, שאף ללא ביאור רש"י יש לומר שסבר רב נחמן שאין כוונת הברייתא לחדש את דין קטן 
פורח, אלא שמצטרף או בהבאת שתי שערות ואין צריכים לדעת את מספר שנותיו שכן רוב האנשים 
אינם מביאים סימנים קודם הזמן, או לאחר שהגיע לכלל שנותיו ואין בודקים אם הביא שתי שערות 
או לא שכן סומכים על החזקה שהביא סימנים. 


ילקוט 


ב. ר"ת (נפופ' ד"ס וניפ) ובעל המאור (על מו: ד"ס וס) כתבו להלכה, שקטן המוטל 

בעריסה נעשה סניף לעשרה לזימון ולתפילה". אולם הקשה הרמב"ן (מנממם 
ס', לעי( מו: ד"ס ודזמר) על שיטה זו, הלא בסוגייתנו מבואר שסוגיות אלו לא נפסקו 
להלכה ומדוע פסקו שקטן המוטל בעריסה נעשה סניף לעשרה, ואין לומר 
שפסקו כן משום שדברי רבי יהושע בן לוי אינם סותרים לדברי רב נחמן (פס) 
שקטן היודע למי מברכין מזמנין עליו, שהרי אף כל שאר הלכות של רב הונא 
ורב אמי המובאות בגמרא לעיל (מו:) אינם סותרות לדברי רב נחמןט ואף על 
פי כן נקטה הגמרא בסוגייתנו שאין הלכה כמותם, ובהכרח שאין זה משום 
דברי רב נחמן עצמו, אלא משום שבעלי הגמרא היו יודעים שאין הלכה ככל 
הלכות אלו, ואין אפשרות לצרף קטן אלא רק אם יודע למי מברכין. וביאר 
ר"ת, שדברי הגמרא בסוגייתנו שלא נוקטים להלכה את האופנים שקטן מצטרף 
בהן לא נאמרו גבי דינו של רבי יהושע בן לוי בקטן המוטל בעריסה, אלא גבי 
שאר האופנים השייכים לזימון שלשה, משום שדברי רבי יהושע בן לוי נאמרו 
גבי צירוף לעשרה בלבד, ולזה חידש רב נחמן שאף גבי צירוף לזימון שלשה 
אפשר לצרף קטן באופן שהוא יודע למי מברכין, והוא הדין קטן פורח שמצטרף 

כפי שמצינו בדברי רבי יוחנן (שי? מז:) ובדברי הברייתא (טס'. 


באיזה קטן נאמר הדין שכיון שיודע למי מברכין מזמנין עליו 
קטן היודע למי מברכין מזמנין עליו. בביאור דין זימון בקטן היודע למי 
מברכין מצינו כמה שיטות: 

א. רב אחאי גאון (סו"ד ככני"ס סי קכם) ור"ח על פי הרוקח (פ" 95ד) נקטו, שעל 
מנת שיוכל להצטרף לזימון צריכים שיביא שתי שערות ויכנס לשנת י"ג, 

אולם אינו יכול להצטרף לתפילה, ולשאר הדברים הצריכים עשרה, ולהוציא את 

האחרים ידי חובתן עד שישלים י"ג שנים ויום אחד. 

ב. יש שנקטו'*, שאין כוונת הגמרא לקטן ממש אלא לקטן שנכנס בשנת י"ג'ג, 
אמנם נחלקו אם הוא רק באופן שפרחו שערותיו או לא", יש מהגאונים 

שנקטו, שמצטרף לזימון אף באופן שלא פרחו שערותיו". אולם הר"ח 

ותוספותטי נקטו, שיכול להצטרף אם נכנס לשנת י"ג, ובלבד שיביא שתי שערות, 

ואף שאינם גמורותל'. 


ח. אמנם נחלקו הבעל המאור ותוספות הרא"ש (ד"ס (יפ), אם רק קטן אחד מצטרף למנין עשרה או 
אף כמה קטנים מצטרפין, הבעל המאור נקט, שלא רק קטן אחד נעשה סניף אלא אפילו כמה קטנים 
מצטרפין יחד למנין עשרה כיון שיש רוב גדולים, והוכיח זאת, שכן רבי יהושע בן לוי לא אמר 
בדבריו תשעה וקטן מצטרפין, אלא סתם את דבריו ואמר שנעשה סניף לעשרה. אולם תוספות הרא"ש 
נקט, שרק קטן אחד נעשה סניף ובלבד שיהיו תשעה גדולים. | ט. והוכיח זאת הרמב"ן (ד"ס ס), 
ממה שלא נקטה הגמרא בסוגייתנו 'ולית הלכתא ככל הני שמעתתא מהא דאמר' שמשמעותו 
שהשמועות חולקות זו עם זו ואי אפשר לקיים את שניהם, אלא נקטה 'ולית הלכתא ככל הני שמעתתא 
אלא כי הא דאמר רב נחמן' שמשמעותו שהשמועות אינן חולקות זו עם זו ואפשר לקיים את שניהם, 
ובהכרח שדברי רב נחמן אינם סותרים לכל אופני צירוף הקטן המובאים בגמרא לעיל (ש6. | על 
פי המובא בתוספות ר"י החסיד (על מו: ד"ס חומ והרא"ש (פי" ₪ בדעת ר"ת, שגם לדעת רב נחמן 
קטן פורח מצטרף לזימון גם כשאינו יודע למי מברכין, וכל מה שנקט רב נחמן שרק בקטן היודע 
למי מברכין הוא באופן שאינו פורח, והוכיח זאת ממה שכתב ר"ת 'דכי בעי יודע או פורח'. וכתבו 
המהרש"א, הצל"ח, והגנזי יוסף (נפוס' ד"ס ונית), שאף שתוספות כתבו בתחילת דבריהם 'ותרוייהו בעינז' 
ומוכח שסברו שגם קטן פורח אינו מצטרף ללא שיודע למי מברכין, מכל מקום ר"ת נקט שקטן 
פורח מצטרף אף ללא זימון, והמובא בתחילת דברי תוספות היא שיטה אחרת. אולם הקשה 
המהרש"א, הלא ר"ת בתחילת דבריו כתב 'דבעינן פורח ויודע' הרי שנקט שקטן פורח אינו מצטרף 
אם אינו יודע למי מברכין. וכתבו הצל"ח והגנזי יוסף, שאין זה אלא וי"ו המחלק, והיינו, שבכדי 
שקטן יוכל להצטרף צריכים או שיהיה פורח או שידע למי מברכין. עוד הקשה המהרש"א, אם סבר 
ר"ת שקטן פורח מצטרף, בהכרח שסבר שקטן פורח אינו בכלל דברי הגמרא בסוגייתנו שלהלכה 
לא נוקטים את אופני צירוף קטן המבוארים בגמרא ((על מו:), ואילו בפשטות דברי הגמרא בסוגייתנו 
כוללים את כל אופני צירוף קטן ואף את קטן פורח. ותמה הגנזי יוסף (כפוס' ד"ס ו(יפ) על קושיית 
המהרש"א, הלא אדרבה מתחילת דברי התוספות שהקשו שלא מסתבר לומר שהגמרא דחתה את 
דברי הברייתא לעיל (פו:) גבי קטן פורח, מוכח שנקטו בפשטות שהגמרא לא דחתה את דין קטן 
פורח. אמנם האמרי נועם (סופ' ד"ס וֹים) ביאר בדעת ר"ת, שקטן אינו יכול להצטרף לזימון שלשה 
אלא אם יודע למי מברכין ופורח. יא. הבה"ג (פ" 5 פיו), הר"ח (סו"ד נתוספופ סר"ם ד"ס נית), ותוספות 
(ד"ס ים). וכן הביאו תלמידי רבינו יונה (ד"ס קטן) בשם מקצת מהגאונים. צב.ובביאור הטעם שנקרא 
קטן מצינו שני ביאורים: א. יש מהגאונים שביארו, מפני שלא גמר את שנתו ועדיין לא הגיע לעונשין. 
ב. הר"ח ביאר, משום שעדיין לא הביא שתי שערות גמורות. יג. עוד מצינו בזה שתי שיטות אם 
קטן שלא נכנס בשנת י"ג והביא שתי שערות מצטרף לזימון או לא: א. יש מהגאונים שנקטו, שקטן 
שלא נכנס בשנת י"ג אינו מצטרף לזימון אף אם הביא שתי שערות. אולם הקשו תלמידי רבינו יונה 
(טס), הלא מדברי גאונים אלו נראה שסברו שכיון שהתבאר בסוגייתנו שלא נוקטים להלכה ככל 
האופנים המבוארים בגמרא (עי? מו:) בהכרח שנדחו דברי הגמרא שקטן שהביא שתי שערות מצטרף 
[כשיטת המפרשים שהובאו לעיל בסמוך שכל אופני צירוף קטן המבוארים בגמרא לעיל (מו:) נדחו], 
שהרי נקטו שאפילו אם הביא שתי שערות אינו מצטרף כל שלא נכנס בשנת י"ג שנה, ומעתה כיון 
שהלכה כרב נחמן שסתם קטן היודע למי מברכין מזמנים עליו ואין מדקדקין בקטן, מדוע נקטו 
שאין מזמנין על הקטן עד שיכנס בי"ג שנה. ב. תלמידי רבינו יונה נקטו, שקטן שהביא שתי שערות 
מצטרף לזימון אף אם לא נכנס בשנת י"ג, וביארו זאת, משום שכל דין צירוף קטן היודע למי 
מברכין נאמר בקטן הסמוך לאיש, שכפי שמצינו (לס פס גבי נדרים שמופלא הסמוך לאיש ויודע 
לשם מי נודרין נדרו נדר אולם אם אינו יודע לשם מי נודרין נדרו אינו נדר, אף לענין צירוף לזימון 
נוקטים שאם נכנס לשנת י"ג שהוא סמוך לאיש מצטרף אף שלא הביא שתי שערות, אולם הוא הדין 
אם הביא שתי שערות ולא נכנס לשנת י"ג מצטרף לזימון, שהרי אין כוונת הגמרא לדחות את כל 
האופנים המבוארים בגמרא (על מו:) שקטן מצטרף לזימון אלא רק את דברי רבי יהושע בן לוי 
שתשעה ועבד מצטרפין, ואת דברי רב הונא שתשעה וארון מצטרפין, ואת כל הדינים שלא נמצאו 


ברכות מח. 


ביאורים 


רלג 


ג. יש שנקטו", שדברי הגמרא נאמרו אפילו בקטן ביותר'", וביארו תלמידי רבינו 
יונה (ד"ס קטן) בסברתם, שכיון שהתבאר בסוגייתנו שלא נוקטים להלכה ככל 
האופנים המבוארים בגמרא (לעיל מז:) שקטן מצטרף לזימון אלא כדברי רב נחמן 
אלו, בהכרח שסברה הגמרא שנדחו אופנים אלו ואפילו קטן שלא הביא שתי 
שערות ויודע למי מברכין מצטרף לזימון, ולכך נקטה הגמרא 'קטן' סתם ולא 
נקטה 'קטן פורח' בכדי לחדש שמזמנין אפילו על קטן סתם שלא הביא שתי 
שערות'", ומה שנקטה המשנה שאין מזמנין בקטן, היינו בקטן שאינו יודע למי 
מברכין. 
ד. רב האי גאון על פי הרשב"א (ד"ס ו9פ), נקט בדעת רב נחמן, שקטן היודע 
למי מברכין אינו יכול להצטרף, אלא אם פרחו סימניו והגיע לי"ג שנה 
שלימות ויום אחד. 


אם קטן מעטרף לשאר החיובים שעריכים בהם עשרה 


שם. יש לעיין אם דין צירוף קטן נאמר רק גבי זימון לברכת המזון, או גם 

גבי שאר ההלכות שצריכים עשרה כקדיש קדושה וברכו, ומצינו בזה שתי 
שיטות: 

א. יש שנקטו?, שכל חידוש הגמרא שקטן היודע למי מברכין מצטרף לזימון 

התחדש רק בצירוף זימון לברכת המזון ולא לשאר ההלכות שצריכים עשרה. 

וכתבו הגאונים בטעם הדבר, שכן בברכת המזון יכול כל אחד לפטור את עצמו 

מחיוב ברכת המזון, אולם משאר החיובים שכל אחד ואחד אינו יכול לפטור 

את עצמו, רק בני מצוה יכולים להצטרף לעשרה. אולם המאירי (ל"ס זסו) הביא 

לבאר בטעם הדבר, משום שתפילה צריכה כוונה, ואילו בברכת המזון אינו נעשה 
אלא סניף. 

ב. יש מהראשוניםי* שנקטו, שקטן היודע למי מתפללין מצטרף אף לתפילה 
בעשרהכב. 


אם קטן היודע טי מברכין מעטרף לזימון שלשה 


שם. יש לעיין, האם קטן היודע למי מברכין מצטרף הן לזימון עשרה והן 
לזימון שלשה או לא, ומצינו בזה שתי שיטות: 


להם ראיות מדברי הברייתות, אולם דין צירוף קטן שהביא שתי שערות לזימון קודם שנכנס לשנת 
י"ג אינו נדחה, וכפי שלהלכה נוקטים שקטן שהביא שתי שערות מצטרף ואף שלא הגיע לשנת י"ג, 
הוא הדין שנוקטים שקטן שהגיע לשנת י"ג ולא הביא שתי שערות מצטרף לזימון, ומה שנקטה 
המשנה שאין מזמנין בקטן היינו בקטן שלא הגיע לשנת י"ג, או שלא הביא שתי שערות, שכיון 
שלא הגיע לכלל מצוות הוא בכלל קטן שלא הגיע לחינוך. | יד. אמנם לכאורה קשה מהמבואר 
בדברי הגמרא בסוגייתנו גבי המעשה ברבה ששאל את אביי ורבא למי מברכין, שמזמנין על הקטן 
אף שלא הביא שתי שערות ולא הגיע לי"ג שנה, וכהכרח שלהלכה נוקטים שאפילו אם לא הביא 
שתי שערות או הגיע לכלל י"ג מצטרף לזימון, ומצינו בזה שני ביאורים: א. תוספות (ד"ס וֹים) ביארו, 
שלא הביאה הגמרא את מעשה זה אלא על מנת לפרש מהו קטן היודע למי מברכין, ולא בכדי 
להוכיח שאפשר לצרפן לזימון, ואף רבה ששאלם לא היה זה אלא בכדי להראות שיש בהם בינה. 
וכן משמע מדברי הרשב"א (ד"ס ויפ). ב. תלמידי רבינו יונה ביארו, שלא הייתה כוונת רבא לצרפם 
לזימון אלא לנסותם ולחדדן בלבד, ומאחר שהגמרא בסוגייתנו היתה עסוקה בדין זה הביאה את 
מעשה זה. | טו. אמנם המהר"ם בנעט והשלמי תודה (פופ' ד"ס ונית) כתבו, שאף שמדברי הר"ח 
מבואר שדברי רב נחמן עצמו נאמרו בקטן פורח, מכל מקום מדברי תוספות אין הכרח שנקטו כן 
בדעת רב נחמן עצמו, אלא הגמרא עצמה נקטה כך להלכה, אולם דברי רב נחמן נאמרו גם בקטן 
שאינו פורח. אמנם הברך משה (נוס' ד"ס ופת) כתב בדעת תוספות, שאף דברי נחמן עצמם נאמרו 
בקטן פורח. | טז. וכן נקט הבית יוסף ((ֿו"פ סי קנט ד"ס ומ"ם ו6"6) בדעת הרא"ש. ‏ י. רב האי גאון 
על פי תלמידי רבינו יונה (ד"ס קטן), הרי"ף, ר"ת (סו"ד נמוספות ד"ס וליפ), הרמב"ם (כככום פ"ה ס"ז), והמאירי 
(ד"ס מס). אמנם שיטת רב האי גאון על פי הרשב"א (ד"ס ונית) [הובא להלן], שקטן היודע למי מברכין 
אינו יכול להצטרף אלא אם פרחו סימניו והגיע לי"ג שנה שלימות ויום אחד. ית. אמנם מצינו 
כמה שיטות מאיזה גיל מצטרף הקטן: א. הרי"ף והמאירי כתבו, שהיינו בן תשע או עשר שנים, 
אולם כתב המאירי, שאם הם נודעים בחריפות או בפקחות, אף בפחות מכך. וביאר זאת הרשב"א 
(ד"ס ולים), משום שגיל זה הוא זמן חינוך. אולם המעדני יום טוב (סי כ פות ₪ ביאר זאת, משום 
שכשהגיעו לשנים אלו רובם יודעים למי מברכים. ב. הראב"ד (סו"ד כעכפס ד"ס קטן) הביא, שיש שנקטו 
שמשעה שהקטן יודע לדבר ולומר את שלמדוהו למי מברכין. ג. הרמב"ם כתב, שהיינו בן ז' או בן 
ח' שנים. אמנם כתב הבית יוסף ל"ש סי קנט ד"ס ומ"ם סרי"ף) שהרמב"ם לא חלק על המבואר ברי"ף 
שהיינו מגיל תשע ועשר, שכן כוונת שניהם היתה לקטן שהגיע לעונת הפעוטות וכל אחד ואחד לפי 
מעלתו, ועל פי זה אף קטן ביותר היודע לומר מעצמו למי מברכין מצטרף לזימון. וכתב עוד, שעל 
פי המבואר ברשב"א (ליס וים) בדברי הרי"ף שהוא משום זמן חינוך, יש לומר שאף סברת הרמב"ם 
היא משום זמן חינוך, אולם בפחות מגיל שבע או שמונה שנים אינו מצטרף אף אם יודע לומר 
מעצמו למי מברכין. ד. הרא"ה (ד"ס למר) והשיטה מקובצת (ד"ס ויפ כתבו, שאפילו מבן חמש שנים 
מצטרף. אולם כתב הריב"ש (טו"ת, סי תנ), שקטן פחות משש שנים אינו מצטרף אפילו אם הוא חריף 
ויודע למי מתפללין, שהרי לא הגיע לעונת הפעוטות. יט. והוכיחו תלמידי רבינו יונה כשיטה זו 
מדברי רב נחמן אלו, שהרי אילו מדובר היה בקטן שהגיע לי"ג שנה פשוט שהיו יודעים למי הן 
מברכין, שהרי הן סמוכין לזמן עונשין ומדוע הוצרך רב נחמן להשמיע זאת, ובהכרח שדברי רב 
נחמן נאמרו גם כלפי קטן ביותר, ולזה כתב שכיון שיש מהן שמכירין למי מברכין ויש מהן שאינן 
מכירין למי מברכין, רק אלו המכירין למי מברכין מצטרפין לזימון. עוד הוכיח המאירי כשיטה זו, 
מדברי הגמרא בסוגייתנו גבי המעשה ברבה ששאל את אביי ורבא למי מברכין ואף שבהכרח היו 
קטנים שהרי אם לא כן לא היה שואלם, הרי שמזמנין על הקטן אם יודע למי מברכין אף שלא 
הביא שתי שערות. כ. הגאונים (סו"ד בתלמידי כניגו ונס ד"ס קטן), | הרמב"ם (פפינס פ"ת ס"ד), וההגהות 
מיימוניות (פפינס פ"ת ס"ד). וכן כתב השלטי גיבורים (פות 6). | כא. ר"ת (סו"ד נפופ' ד"ס ונים), הרא"ה (ד"ס 
פמר), והמאירי (ל"ה מס). ‏ כב.וכתב המכתם (ד"ס קטן) לשיטה זו, שאף שני קטנים מצטרפין לעשרה, 
ובשעת הדחק כגון בכפר שאין שם עשרה גדולים אף שלשה מצטרפין. 


רלד ילקוט 


א. יש שנקטולי, שכל דברי הגמרא נאמרו גבי צירוף לזימון עשרה בלבד ולא 
לגבי צירוף שלשהכז. וכן הביאו בירושלמי (ס"נ) ובמדרש (נ"כ ₪ ג) והתבאר 
שם שהוא מפני שמזכיר את השם, ומצינו בזה שני ביאורים: א. במיוחס לרש"י 
(כ"ר פס ד"ס (סנן) ביאר, שבעשרה מקילים לעשותו סניף מפני שגם בלעדיו יש 
חיוב זימון ואין צריכים לקטן כי אם להזכרת השם, אולם שלשה שצריכים את 
הקטן בשביל עצם חיוב הזימון אינו מצטרף. ב. הראב"ד ביאר, שבעשרה הקילו 
ועשאוהו סניף כדי להרבות בשבח הבורא. 
ב. יש מהראשוניםלה שנקטו, שמצטרף הן לזימון עשרה והן לזימון שלשה. 
וכתב הרמב"ן?י לדייק זאת מדברי רב נחמן 'מזמנין עליו', שמשמע שבכל 
ענין מצטרף הן לזימון שלשה והן לזימון לעשרהכי. 


ביאור דברי הברייתא בקטן שהביא שתי שערות על פי דברי רב נחמן 


שם. כתבו הרשב"א (ד"ס ונים) והרא"ה (ד'"ס פפב)כ", שעל פי דברי רב:נהמן יתבאהה 

דברי הברייתא (נעל מז:) גבי קטן שהביא שתי שערות, שכוונת הברייתא 
לומר שקטן שהביא שתי שערות מצטרף לזימון אף אם אינו יודע למי מברכין, 
שכן אינו גרוע משאר המצוות שחייב בהן כשהוא גדול, ואם לא הביא שתי 
שערות אין מזמנין עליו כשאינו יודע למי מברכין, אמנם אין מדקדקין על הקטן 
בשערות שהרי אם יודע למי מברכין מצטרף לזימון אף בקטנותו, אמנם לא 
הביאה הגמרא ראיה מברייתא זו לדברי רב נחמן משום שהיה אפשר להעמיד 
את דברי הברייתא באופן אחר כפי שמצינו בגמרא שהעמידה את דברי הברייתא 

בקטן פורח. 


אם דין צירוף קטן היודע למי מברכין נאמר גם בעירוף כמה קטנים 


שם. יש לעיין, אם יכול לצרף כמה קטנים היודעים למי מברכין או רק קטן 

אחד, מצינו בזה שתי שיטות: א. הרא"ח (ל"ס פמכ) והמכתם (ד"ה קען)כט 
כתבו בדעת רב נחמן, שלא רק קטן אחד היודע למי מברכין מצטרף לזימון 
אלא אף כמה קטנים מצטרפין לזימון עשרה, ובלבד שרוב ניכר מהמנין יהיה 
גדולים כגון שיהיו בו שבעה גדוליםל. ב. השלטי גיבורים (פופ 5) הביא, שאין 
מצרפין שני קטנים, אלא רק קטן אחד יכול להצטרף, הן לשלשה והן לעשרה. 


אם עריך שיאכל כזית מן הירק כדי להעטרף 
תשעה אכלו דגן ואחד אכל ירק מצטרפין. המרדכי (כמז קעג) כתב, שאחד 


שהטעם שצריך שיאכל דווקא כזית מן הירק, משום שאם לא כן לא יכול לומר 
'ברוך שאכלנו', כי אין אכילה פחותה מכזית. והמשנה ברורה (פס סק"פ) הוסיף 
עוד טעם מדברי הרשב"א, שבאופן שלא אכל כזית אינו מחויב בברכה אחרונה, 
ובשביל להצטרף לזימון צריך שיתחייב באיזה ברכה אחר אכילתו, ורק אם אוכל 
כזית מן הירק שמחויב בברכת בורא נפשות יכול להצטרף עמהם. 

בתלמידי רבינו יונה (עי? מס. ד"ס עד) פירשו שטעמו של רבי מאיר (כעשס פס) 

שאמר 'עד כמה מזמנין עד כזית', משום ששיעור זה נחשב כאכילה 
להצטרף עם שאר האוכלים לזימון, שכשם ששיעור כזית הוא שיעור אכילה 
לברך עליה לפניה ולאחריה, כך כשאכל שיעור זה דנים אותו כאכילה לענין 
שיצטרף עמהם לזימון, ומבואר בדבריהם שענין אכילת כזית הוא בשביל 
חשיבות האכילה להצטרף לחבורת האוכלים. ובביאור הלכה (פי' קט ס"כ ד"ס מית) 
כתב, שמטעם זה אף האוכל ירק צריך שיאכל כזית מן הירק בשביל להצטרף 

לזימון וכדברי המרדכי. 


אם אוכל ירק מצטרף אף לזימון של שלשה 


שם. כתבו התוספות (ל"ה תפעס) שבירושלמי (סוף ס"נ) שנינו ששנים שאכלו פת 

ואחד שאכל ירק מצטרפים לזימון, וכן פסק ר"י. אמנם השר מקוצי כתב 
שאין הלכה כברייתא זו שהובאה בירושלמי, משום שמבואר שם שהברייתא 
כשיטת רבן שמעון בן גמליאל, וכיון שרבנן חלקו עליו בזה אין הלכה כיחיד 
במקום רבים. ועוד, שאם נאמר כהברייתא שהאוכל ירק מצטרף אף לזימון של 


פג.:רב האי גאון (סו"ל כניפול סגכ"b‏ פו"ם סי" קנט ס"י), הראב"ד (סו"ל נמכפס ד"ס קטן), וההשלמה (פֿות יד, ככיסוב 
כד. אמנם כתב ההשלמה (פס), שאם קטן זה גם פורח מצטרף אף לשלשה. כה. הרמב"ם 
(כרכות פ"ס סיז), הרמב"ן (ל"ס ס), ההשלמה (פות יד, ככיפור ספני), והמאירי (ד"ס מס). | כו, וכן ביאר הכסף 
משנה (נרמת פ"ס סו בדברי הרמב"ם. ‏ מז וכתב ההשלמה (ס) על פי זה, שאין כוונת הגמרא 
לדחות את דברי הברייתא (נעע מו:) שאין מדקדקין בקטן מחמת דברי רב נחמן, אלא כוונתה לדחות 
את פירוש רבי יוחנן לברייתא זו, שרבי יוחנן סבר שעיקר דין הברייתא תלוי אם פרחו שערותיו 
או לא, ואילו רב נחמן סבר שכוונת הברייתא לומר שאין מדקדקין בקטן לרבות את הקטן היודע 
למי מברכין, שאף שלא הביא שתי שערות ואינו פורח מצטרף. כח. וכן כתב השיטה מקובצת 
(ל"ס וים). ‏ כט. וכן כתב השיטה מקובצת (ל"ס וים). ‏ ל וכתב המכתם לשיטות שקטן מצטרף 
לזימון שלשה, שמכל מקום קטן אחד בלבד מצטרף ולא כמה קטנים, ואין להוכיח מדברי הגמרא 
גבי המעשה ברבה ששאל את אביי ורבא למי מברכין ואף שהיו שנים שמוכח ששני קטנים מצטרפין 
לזימון שלשה, שהרי שמא מדובר היה בזימון עשרה. לא. בביאור הגר"א פס פות 3) כתב שמקורו 


סכסקון). 


ברכות מח. 


ביאורים 


שלשה, תהיה סתירה בדברי ר' יוחנן, שהרי בגמרא להלן אמר ר' יוחנן שמה 
שהוציא שמעון בן שטח את ינאי המלך ידי חובת ברכת המזון אף שרק שתה 
יין, אין זה אלא לשיטתו כי ההלכה היא שאין יכול לזמן עד שיאכל כזית דגן, 
ומשמע שרק לזמן ולהוציא ידי חובה אינו יכול אם לא אכל כזית דגן, אך 
להצטרף לזימון הוא מצטרף אף אם רק שתה. ובירושלמי (פס) אמר ר' יוחנן 
שאין מזמנים עליו עד שיאכל כזית, ומשמע מדבריו שמי שלא אכל כזית דגן 
אף אינו מצטרף לזימון. ובהכרח צריך לחלק, שהמבואר בסוגייתנו שאף שלא 
אכל כזית דגן מכל מקום מצטרף לזימון, היינו בזימון של עשרה שאין מקפידים 
אלא שיהיו שבעה שאכלו כזית דגן כדי שיהיה רוב הניכר, ומצטרפים השבעה 
עם שלשה שלא אכלו אלא שתו, ומה שאמר ר' יוחנן בירושלמי שאם לא אכל 
כזית דגן אינו מצטרף, מדובר בזימון של שלשה, ומוכח אם כן שהאוכל ירק 
אינו מצטרף לזימון של שלשה. 
הרי"ף פסק כשיטת הסוברים, שאין מועילה אכילת ירק או שתיית כוס, אלא 
כדי להצטרף לזימון של עשרה, אך לזימון של שלשה אינו מצטרף עד 
שיאכל כזית דגןלב. ובתלמידי רבינו יונח (ד"ס ופֿפיעו) הקשו, מהמבואר לעיל (מס:) 
שמחמירים יותר בזימון של עשרה מבזימון של שלשה, שהרי בשלשה שאכלו 
אם יצא אחד מהם לשוק קוראים לו ומזמנים עליו אף שאינו נמצא עמהם 
במקום אחד, ואילו בעשרה אי אפשר לזמן עמו עד שיבוא ויהיה עמהם באותו 
מקום, ואם כן מדוע כאן מחמירים בשלשה יותר מבעשרה, לומר שלא תועיל 
אכילת ירק בזימון של שלשה, אף שהיא מועילה בזימון של עשרה. ותירצו, 
שלענין הזכרת שם שמים שהוא תלוי במה שיושבים עשרה ביחד ושכינה שורה 
עמהם, החמירו והצריכו שישב העשירי ביניהם כדי שתשרה שם שכינה, ויוכלו 
להזכיר את השם בזימון. אך לענין אכילת ירק, שאנו דנים אם יכול מי שאכל 
ירק להצטרף עם אוכלי דגן, בזה יש להחמיר יותר בזימון של שלשה מבזימון 
של עשרה, שבשלשה שהם מועטים צריך שיאכלו כולם דגן כדי לצרפם, אך 
לגבי זימון של עשרה כיון שיש שבעה שאכלו דגן, יכולים השלשה שאכלו ירק 
להצטרף עמהם. 
אמנם להלכה תלמידי רבינו יונה חולקים על הרי"ף, וכתבו שכשם שאוכל ירק 
מצטרף לזימון של עשרה כך הוא מצטרף לזימון של שלשה, כיון 
שהשנים שאכלו דגן נחשבים כלפיו לרוב הניכר, שהרי מדברי הגמרא להלן 
מבואר שאין אוכל ירק חלוק מאוכלי דגן, אלא במה שאינו יכול להוציא אחרים 
ידי חובתן, אך לענין צירוף שלא חילקה בו הגמרא דין אחד להם, וכשם שאוכל 
דגן מצטרף לזימון של שלשה, כך גם האוכל ירק מצטרף לזימון של שלשה. 
ואף הרא"ש (סיי כ6) הוכיח כן מהגמרא להלן שלענין צירוף אין חילוק בין שלשה 
לעשרה, ותמה על הרי"ף שחילק בזה. 
ובמעדני יום טוב (פס פות מ) יישב דברי הרי"ף, שסובר שכשם שדברי ר' יהודה 
בריה דרב שמואל הם על זימון של עשרה, כך גם בהמשך הגמרא 
מדובר בזימון של עשרהלו, ומשום כך לא חילקה הגמרא בין אוכל ירק לאוכל 
דגן, אלא לגבי זה שאינו יכול להוציא אחרים ידי חובתם, אבל בזימון של 
שלשה אם אחד יאכל ירק, כיון שאין השנים שאכלו עמו דגן נחשבים לרוב 
הניכר, אינו מצטרף עמהם לזימון עד שיאכל אף הוא דגן. 
הבית יוסף (סיי קט ד"ס כפנ סלי"ף) כתב, שההלכה היא כדברי הרי"ף כיון שדברי 
הירושלמי (סוף ס"כ) מסייעים לו, ואף דעת הרמב"ם (נככופ פ"ס ס"ת) כך 
היא, ואף הרשב"א (לעל פס: ד"ס ועמן) פסק כמותם. והביא שהגהות מיימוניות 
(כרכות פ"ס ות ז) כתבו שהר"מ (פטנ"ן קטן סי שו) היה נזהר כשהיה אוכל הוא ואחר 
עמו, שלא לתת לאדם שהצטרף אליהם לשתות, אלא אם כן יכל להזקיקו ליטול 
ידיו ולאכול עמהם כזית דגן, או שהיה מוצא אדם אחר שיאכל עמהם כזית 
דגן, כדי להוציא עצמו מספק חובת זימון, ואמנם אם אירע לו שנתן לאדם 
לשתות ולא רצה אותו אדם לאכול עמו כזית דגן וגם לא מצא אחר שיאכל, 
היה סומך על דברי התוספות ומזמן על השותה. 
וכן הוא בשולחן ערוך (פו"ם סי קט ס"ג) שאחר שהביא שיטות הראשונים, שיש 
אומרים שלזימון של שלשה אינו מצטרף עד שיאכל כזית פת, ויש אומרים 
שמצטרף אף באכילת כזית דגן ואינו צריך לאכול דווקא פתלז, ויש אומרים 
שאף ירק וכל מאכל מועילים לזימון של שלשה. כתב, שכיון שיש בזה מחלוקת, 


של המרדכי, הוא מלשון הגמרא 'תשעה אכלו דגן ואחד אכל ירק מצטרפין', שמשמע שאוכל הירק 
אינו חלוק מתשעת אוכלי הדגן אלא במין שאכל, אך בשיעור האכילה שניהם שוים. ועוד הוכיח 
ממה שאמרו בגמרא להלן (ע"נ) שהוא מצטרף אף אם לא אכל עמהם אלא גרוגרת אחת, ושיעור 
גרוגרת הוא יותר מכזית, אך תמה על דבריו מדברי הגמרא להלן (עס) שמבואר שמצטרף אף אם 
לא אכל אלא עלה של ירק שהוא שיעור פחות מכזית. והביאור הלכה (פי' קט ד"ס סיפ) דייק מדברי 
הגר"א, שאין צריך לאכול כזית אלא כדי להצטרף לזימון של שלשה, אך לזימון של עשרה מצטרף 
אף באכילת פחות מכזית, וכתב שכן משמע מדברי הרא"ה (ל"ס 025 שהוכיח לדברי המרדכי מלשון 
המשנה לעיל שמדובר בה בזימון של שלשה, ומשמע שלזימון של עשרה מצטרף אף בפחות מכזית. 
לב. וכן היא שיטת הרמב"ם (ככות פ"ס ס"פ) וכן כתב הרשב"א (ד"ס ונענקן). לג. ואף שאמר שמעון 
בן שטח 'היכי אבריך, ברוך שאכל ינאי וחביריו משלו' שהוא לשון זימון של שלשה ולא אמר 
'ברוך אלהינו' שהוא לשון זימון של עשרה, היינו משום שלא רצה להזכיר שם שמים בחינם. 
לד. והיא שיטת הרי"ף. 


ילקוט 


לכתחילה שנים שאכלו ובא שלישי לאכול עמהם, מוטב אם יוכלו להזקיקו 

לאכול עמהם פת, ואם אינו רוצה לאכול פת לא יתנו לו אפילו לשתות עמהם, 

כדי שלא יבואו לידי ספק זימון, ובדיעבד אם אירע שנתנו לו איזה מאכל או 
לשתות יזמנו עמו אף שלא אכל פת. 


הטעם שהסתפק רבי זירא בשמונה ובשבעה 


אמר רבי זירא בעאי מיניה מרב יהודה שמנה מהו שבעה מהו. בשלמה 
משנתו (ד"ס פמונס) פירש ספיקו של רבי זירא, שמתחילה הסתפק מה הדין 
בשמונה שאכלו דגן ושנים שאכלו ירק, שכיון שרב אמר את דינו בתשעה אוכלי 
דגן ואחד שאכל ירק, שמא הוא דווקא באופן זה, שהרי מצינו לעיל (מז:) שסבר 
רבי יהושע בן לוי שתשעה מצטרפים אף עם עבד, אבל שמונה שאכלו דגן 
ושנים אכלו ירק אולי אין מצטרפים, ומשום שיש חשיבות לשנים מצד עצמם 
במה שהם נחשבים כמאה. ואף אם נאמר ששנים מצטרפים לשמונה, עדיין יש 
להסתפק באופן ששבעה אכלו דגן, אם מצטרפים עם שלשה אוכלי ירק, כי 
שמא כיון שחסר ממנין האוכלים שלשה כמנין זימון שהוא שיעור חשוב, אינם 
יכולים להצטרף עמהם. 

ובמעון הברכות (ל"ס קמונס) פירש גם כן את הספק לגבי שבעה על זו הדרך, 
והוסיף שאף בשמונה יש להסתפק מטעם זה, כי מאחר שסבר רב לעיל 

(מה:) ששנים שאכלו אם רצו לזמן מזמנים, אם כן לשיטתו אף בשנים שאכלו 
ירק, יש צד שאינם יכולים להצטרף עם אוכלי דגן, כיון שהם ראויים לזימון 
בפני עצמם. ואף אחר שהסתפק מה הדין בשמונה שאכלו דגן הסתפק אף על 
שבעה, כי שמא כיון שזימון בשנים אינו חובה והוא רק אם רצו, יכולים הם 
להצטרף עם אוכלי דגן, שלא כשלשה שכשאכלו בפני עצמם הם חייבים לזמן, 
ומשום כן אולי לא מצטרפים, או שמא אף שהשלשה המצטרפים ראויים לזימון 
בפני עצמם, מכל מקום יכולים הם להצטרף לשבעה אוכלי דגן לזימון של 

עשרה, כיון שיש כאן רוב אוכלי דגן. 


מה סבר רבי זירא באופן שששה אכלו דגן וארבעה אכלו ירק 


ששה ודאי לא מיבעיא לי. מבואר בגמרא שרבי זירא לא שאל את רב יהודה 

מה הדין בששה שאכלו דגן וארבעה שאכלו ירק, כיון שהיה לו פשוט 
שאין מצטרפים באופן זה לזימון, משום שצריך שיהיו אוכלי הדגן רוב הניכר, 
ואינו אלא באופן שהיו אוכלי הדגן משבעה ומעלה. ורבי ירמיה סבר להיפך 
שהטעם שלא היה לו לרבי זירא להסתפק גם באופן שששה אכלו דגן וארבעה 
אכלו ירק, הוא משום שדינו כאותם אופנים ששאל עליהם כבר את רב יהודה, 
וכשם שבשבעה שאכלו דגן ושלשה שאכלו ירק הם מצטרפים, כיון שיש כאן 
רוב אוכלי דגן, כך גם באופן שששה אכלו דגן וארבעה אכלו ירק יש להם 

להצטרף, כיון שיש כאן רוב של אוכלי דגן. 

אמנם מדברי רש"י (ל"ס ופֿיסו) שכתב, שרבי זירא היה קובל ומתחרט על מה 

שלא שאל את רב יהודה מה הדין בששה שאכלו דגן, מבואר שאין זה 


העשיל שצריך לפרש תיבת 'ודאי' שהכוונה היא לראשי תיבות וד' אכלו ירק, 
ולפי זה אף באופן זה הסתפק ר' זירא, ולא אמר אלא שבאופן זה שששה אכלו 
דגן וארבעה אכלו ירק לא הקשה לרב יהודה, ומשום שסבור היה שצריך שיהיו 
אוכלי הדגן רוב הניכר, ואם היה שואל את רב יהודה אולי לא היה מתיר לו 
באופן זה, אמנם אחר שלא שאל על אופן זה הוא ספק אצלו מה הדין בזה. 
והקשה בקדושה וברכה (ל"ס פפס) על פירושו, מדוע אם כן כשהסתפק בשמונה 
ושבעה שאכלו דגן לא הזכיר ר' זירא כמה אכלו ירק, וסמך בזה על 

תחילת המאמר שאמר תשעה אכלו דגן ואחד אכל ירק, ורק בששה פירט 

שהארבעה אכלו ירקלה. 

וכתב הצל"ח ליישב קושייתו, על פי מה שכתב הרא"ש (סוף סי כ6) שמה שאמר 
רבי יוחנן להלן, שאין יכול להוציא את הרבים ידי חובתם עד שיאכל 

כזית דגן, לא בא למעט בזה אלא אופן שאכל עלה של ירק, אך אם אכל דברים 
הצריכים ברכה מעין שלש לאחריהם, יכול להוציא הרבים ידי חובתם אף שלא 


לה. בקדושה וברכה הקשה עוד, שלפי דברי רש"י שפירש זאת רבי זירא בספק זה, מדוע אמר 
'ששה' בסתמא, כמו שפירש שהארבעה אכלו ירק, כך היה לו לפרש גם שהששה אכלו דגן. 
לו. והו"ד להלן בענין 'שיטת הבית יוסף בששה שאכלו דגן'. ‏ לז. והו"ד בהגהות וציונים, וכן 
הוא בהגהות הב"ח (פות ל) שכתב שנראה שרש"י גרס בגמרא 'ווי' במקום "ודא" וכן הגירסא 
במדרש (נ"כ 6 ג). ‏ לת. והובאו דבריו במגן אברהם (פ" לטו קק"). לט. ובזה פירש הצל"ח (ז"ס 
ועל פי) מה שהביא הבית יוסף (פס סי" קט ד"ס ומ"ם מננ, כסוף דנכיו) את דברי האגור (פי' כמת) בשם האור 
זרוע (פ"% סי ק5), שששה שאכלו דגן מצטרפים עם ארבעה שאכלו ירק, וכתב הבית יוסף שנראה 
שהוא מפרש הגמרא כפירוש רש"י (ד"ס ושסו) שרבי זירא הסתפק בזה, ומשום כך פסק כפשיטותו 
של רבי ירמיה שסבר שהם מצטרפים. וסיים הבית יוסף שאין הלכה כמותו כיון שדבריו הם שיטת 
יחיד. ולכאורה דברי הבית יוסף תמוהים, שהרי בתחילת דבריו הכריח הבית יוסף, שכל הפוסקים 
שפסקו שארבעה אוכלי ירק אין מצטרפים לששה אוכלי דגן, גרסו בגמרא שלא כדברי רש"י, שאם 
גרסו כרש"י שרבי זירא הסתפק בזה, כיון שרבי זירא רק הסתפק ולרבי ירמיה פשוט שהם 
מצטרפים, לא היה להם לפסוק שאינם מצטרפים אלא כפשיטותו של רבי ירמיה שמצטרפים, 


ברכות מח. 


ביאורים רלה 


אכל פת, ומשום שהיא אכילה המחייבת ברכה מדאורייתאלי. ומשום כך כשרבי 
זירא הסתפק בששה שאכלו דגן הדגיש שהארבעה אכלו ירק, לומר שכל ספיקו 
אינו אלא באופן שאכלו הארבעה ירק שאינו טעון לאחריו ברכה מדאורייתא, 
אבל אם אכלו דבר שצריך לברך אחריו ברכה מעין שלש, אף שהם ארבעה 
הרי הם מצטרפים עם הששה לזימון. 
ויש שגרסו בגמרא וי דא' במקום תיבת ודאי'לז, ואף לפירוש זה מיושבים 
דברי רש"י, שעדיין הסתפק רבי זירא מה הדין בששה שאכלו דגן וארבעה 
אכלו ירק. 


שיטת הבית יוסף בששה שאכלו דגן 


שם. כתב הבית יוסף (סי קט ד"ס ומ"ס 6:ל) שלפירוש רש"י (ד"ס ופיסו), שהיה רבי 

זירא קובל ומתחרט על מה שלא שאל את רב יהודה, מה הדין בששה 
אוכלי דגן וארבעה אוכלי ירק, ראוי לפסוק להלכה כרבי ירמיה שהם מצטרפים, 
כיון שרבי ירמיה אמר דבריו בודאי ורבי זירא הסתפק בזה, ואין להניח פשיטות 
רבי ירמיה מפני ספיקו של רבי זירא. והקשה הצל"ח (ל"ס ודע) שלכאורה יש 
בדבריו סתירה למה שכתב בכסף משנה (ככופ פ"ס ס"ת) שכתב בשיטת רש"י, 
שכיון שרבי זירא הסתפק שמא צריך רוב הניכר כדי לצרפם, נראה לפסוק כן 

להלכה ולהצריך שיהיו אוכלי הדגן רוב הניכר. 


13 ln 


שהרא"ש בקידושין (פ" סי פע) כתב, שמה שמבואר (על נג.) שהמברך 
ברכה שאינה צריכה עובר משום 'לא תשא', אינו אלא אסמכתא בעלמא ואין 
בו אלא איסור דרבנןלח, אך הרמב"ם (ככופ פ" סט"ו) סבר, שהמברך ברכה שאינה 
צריכה עובר על איסור תורה של 'לא תשא'. אם כן, מה שכתב הבית יוסף הוא 
לפרש דברי הטור, והטור מסתמא סבר כשיטת אביו הרא"ש, וכיון שכן אחר 
שלרבי זירא הוא ספק ולרבי ירמיה פשוט הוא שמצטרפים, ראוי לפסוק כרבי 
ירמיה ולצרף ארבעה אוכלי ירק לששה אוכלי דגן לזימון של עשרה, כי אף 
שמזכירים בו שם שמים, ויש צד שמא ההלכה שצריך שיהיו אוכלי הדגן רוב 
הניכר ונמצאו מזכירים שם שמים לבטלה, מכל מקום אין לנו לחשוש לזה כי 
אין זה איסור תורה אלא איסור דרבנן, וספיקא דרבנן לקולא. אמנם בפירוש 
הכסף משנה שבא לבאר דברי הרמב"ם, ולשיטת הרמב"ם כשמברך ברכה שאינה 
צריכה עובר על איסור 'לא תשא' מן התורה, אם כן אף שלרבי ירמיה פשוט 
שמצטרפים באופן זה, מכל מקום כיון שרבי זירא הסתפק בזה, יש לנו להחמיר 
ולא לזמן אלא באופן שיש רוב הניכר, כדי שלא לבוא לספק איסור דאורייתא 

של 'לא תשא.לל. 

אמנם כתב הצל"ח, שכל המבואר בדברי הכסף משנה ליישב דבריו ברמב"ם 

על פי שיטת רש"י, אינו אלא ליישב דבריו בבית יוסף עם מה שכתב 
בכסף משנה, אך בעצם דברי הרמב"ם כתב הצל"ח שלא סבר כפירוש רש"י, 
שהרי לפירוש רש"י כתב רבי העשיל שמה שאמר רבי זירא ודאי' לא מיבעיא 
לי, היינו ראשי תיבות וד' אוכלי ירק, ומה שהזכיר בפירוש את האוכלי ירק רק 
בששה אוכלי דגן, פירש הצל"ח על פי דברי הרא"ש (סוף סי כ) שהוא ללמדנו 
שכל זה הוא דווקא אם אכלו הארבעה רק ירק, אך אם אכלו מעשה קדירה 
שמברכים עליו ברכה מעין שלש, הרי הם מצטרפים אף שלא אכלו פת, כיון 
שחיוב ברכת מעין שלש הוא מדאורייתא". ופירוש זה אין שייך בדברי הרמב"ם, 
שהרי פסק (ננכות פ"ת סיכ) שברכת מעין שלש היא רק מדרבנןמא, ואם כן אף 
באופן שאכלו הארבעה מעשה קדירה, לא יצטרפו לזימון עם ששה אוכלי דגן 
כיון שאינם חייבים בברכה מן התורה, ולדבריו מוכרח שמה שאמר רבי זירא 
'ודאי' לא מיבעיא לי הוא ודאי ממש, וכפשוטו שלא הסתפק רבי זירא בזה 

שלא כמו שפירש רש"י. 


הטעם שכתבו הפוסקים שצריך שיהיה רוב הניכר 


שם. הבית יוסף (סיי קט ד"ס 06 הביא את דברי הפוסקים [וכן הוא בטור טס)] 

שפסקו שצריך שיהיה רוב הניכר, ורק כששבעה אכלו דגן יכולים להצטרף 
עם שלשה אוכלי ירק, אך כשששה אכלו דגן אינם מצטרפים עם ארבעה אוכלי 
ירק. והקשה הבית יוסף, שאם כדברי רש"י (ד"ס ופֿיסו) שרבי זירא לא אמר בודאי 


ולדבריו מוכרח שסבר רש"י כפשיטותו של רבי ירמיה שמצטרפים, וכיון שכך היאך כתב הבית 
יוסף על דברי האור זרוע שהם שיטת יחיד, הרי דברי רש"י מורים כשיטתו. ולפירוש הצל"ח 
ניחא, כיון שמה שכתב הבית יוסף שהפוסקים שסברו שצריך שיהיו אוכלי הדגן רוב הניכר [ובכללם 
התוספות והרא"ש] לא פירשו כדברי רש"י, הוא משום שסברו שהמברך ברכה שאינה צריכה אין 
בו איסור דאורייתא, ואם היה רבי זירא מסתפק בזה כמו שכתב רש"י, היה לנו לפסוק כרבי ירמיה 
שסבר שמצטרפים. אמנם מדברי רש"י עצמו שפירש שרבי זירא הסתפק אם צריך שיהיה רוב 
הניכר או לא, אין הכרח שפסק כפשיטותו של רבי ירמיה משום כך, כי אולי סבר כהרמב"ם 
שהמברך ברכה שאינה צריכה עובר על איסור דאורייתא משום 'לא תשא', ואם כן יש לחוש אף 
לספיקו של ר' זירא, ונמצא אם כן שדברי האור זרוע שאין צריך רוב הניכר הם שיטת יחיד, כי 
אין הוכחה שרש"י סבר כמותו. ‏ מ. והובאו דבריו לעיל 'מדוע לפירוש רש"י הוזכרו אוכלי 
הירק רק בששה שאכלו דגן'. | מא. כך דייק הכסף משנה מדבריו, שכלל ברכת מעין שלש בכלל 
שאר ברכות, שאם הוא מסופק בהם אם בירך או לא אינו חוזר ומברך מפני שהן מדברי סופרים. 
וכן כתב בבית יוסף (סוף סי" כט ד"ס כפכ סרמנ"ס). 


רלו ילקוט 


שאין מצטרפים באופן זה אלא היה מסופק בזה, כיון שלרבי ירמיה היה פשוט 
שאף באופן זה הם מצטרפים, לא היה להם לפוסקים להניח פשיטותו של רבי 
ירמיה, ולהחמיר מחמת ספיקו של רבי זירא. ומשום כך פירש שסברו אותם 
הפוסקים, שרבי זירא לא הסתפק אלא סבר שבודאי צריך שיהיה רוב הניכר, 
וזה הטעם שלא שאל את רב יהודה באופן זה כי לא הסתפק בו, וכיון שהם 


אהח19/06/2018; 


(שס ס"3). 

הדרישה פס 6פ ₪ תמה על דברי הבית יוסף, שאין זה דרך הגמרא שרבי זירא 

אמר שלא שאל על אופן שששה אכלו דגן, משום שודאי לו שאין 
ארבעה אוכלי ירק מצטרפים. צמהם, ורבי ירמיה השיב לו שטוב עשה שלא 
שאל על אופן זה, כי פשוט הוא שהארבעה כן מצטרפים, והם שתי דעות 
הפוכים כל כך זה מזהמב. ומשום כך פירש שהפוסקים שארבעה מצטרפים עם 
ששה, סוברים שמה שאמרה הגמרא 'התם טעמא מאי משום דאיכא רובא הכא 
נמי איכא רובא', הוא מדברי הגמרא ואין זה המשך דברי רבי ירמיה, והיינו 
שרבי זירא אמר שעל ששה לא הסתפק, ורבי ירמיה הסכים עמו בזה שלא היה 
לו להסתפק על אופן זה, ודנה הגמרא בזה מה הטעם שאין להסתפק בזה, הרי 
כשם ששאל רבי זירא על שנים ושלשה אוכלי ירק, והשיב לו רב יהודה שהם 
מצטרפים כיון שיש רוב אוכלי דגן, כך היה לו לשאול אף על ששה שאכלו 
דגן שיצטרפו עמהם ארבעה אוכלי ירק, כיון שיש באופן זה רוב אוכלי דגן. 
ועל כך תירצה הגמרא, שהטעם שלא הסתפק רבי זירא באופן זה, הוא משום 
שסבר שצריך שיהיה הרוב ניכר, והיינו שבעה אוכלי דגן ושלשה אוכלי ירק, 
ומשום כך הסכים עמו רבי ירמיה שלא היה לו להסתפק בזה. ולפי זה לא חלקו 
רבי זירא ורבי ירמיה כלל, ושניהם סברו שאין להסתפק באופן שששה אכלו 
דגן, שבודאי לא יצטרפו עמהם ארבעה אוכלי ירק כיון שאינם רוב הניכר, 

ומשום כך פסקו כן הפוסקים להלכה כי היא שיטת הכל. 


ביאור מחלוקת רבי זירא ורבי ירמיה 


א"ל רבי ירמיה שפיר עבדת וכו' ואיהו סבר רובא דמינכר בעינן. הצל"ח 

(ד"ס עעס) כתב, שהיה נראה לפרש מחלוקת רבי זירא ורבי ירמיה, שחלקו 
במחלוקת רבן שמעון בן גמליאל ורבנן שהובאה בירושלמי (סוף ה"נ)!י, אם אחד 
שאכל ירק מצטרף לשנים שאכלו דגן לזימון של שלשה. כי לכאורה יש 
להקשות, מדוע רב הביא דין זה שאוכל ירק מצטרף עם אוכלי דגן לזימון, 
באופן שתשעה אכלו דגן ואחד אכל ירק, הרי אם הדין כן שאוכל ירק מצטרף 
אף בזימון של שלשה וכשיטת רבן שמעון בן גמליאל, היה לרב להביא חידוש 
זה אף בשנים שאכלו דגן, שמצטרף עמהם השלישי שאכל ירק לזימון שלשה, 
וממה שלא הביאו רב באופן זה נראה לכאורה שסבר כרבנן, שאין אוכל ירק 

מצטרף אלא לזימון של עשרה ולא לזימון של שלשהמי. 

ובזה חלקו רבי זירא ורבי ירמיה, שרבי זירא סבר כרבן שמעון בן גמליאל 

שאוכל ירק מצטרף אף לזימון של שלשה, ובהכרח אם כן שמה שהזכיר 
רב דינו רק בזימון של עשרה, אף שהדין כן אף בזימון של שלשה, הוא 
להשמיענו שצריך שיהיה הרוב ניכר, ואין מועיל בששה שאכלו דגן וארבעה 
שאכלו ירק. אמנם רבי ירמיה סבר, שאין אוכל ירק מצטרף לזימון של שלשה, 
ומשום כך סבר שאף ששה אוכלי דגן וארבעה אוכלי ירק מצטרפים, כי אין 
להוכיח כלל ממה שהביא רב דינו בזימון של עשרה שצריך שיהיה הרוב ניכר, 

כיון שסבר שבשלשה אכן אין מצטרפיםמה. 


מב. אכן בחפץ ה' (כע"י ד"יה ופיסו) כתב שמחמת דוחק זה פירש רש"י שרבי זירא הסתפק, כי אף 
שרוחק הוא לומר שהיה רבי זירא קובל ומצטער שלא שאל על אופן זה, כי הוא דחוק בגירסא 
המובאת בגמרא שאמר רבי זירא שששה 'ודאיי לא קא מיבעיא לי, וכן קשה מי גרם לו להתחרט 
שלא שאל, ומאיזה טעם שינה דעתו ממה שסבר בתחילה שאין להועיל באופן זה, שמשום כך לא 
שאל עליו [אמנם בשלמה משנתו (ל"ס טפס) כתב, שצריך לומר שנטרפה השעה ולא הספיק רבי זירא 
לשאול על אופן זה, שאם לא כן כיון שהיה מסופק בזה מדוע באמת לא שאל לרב יהודה אף 
באופן זה, אלא שהוקשה לו אם כן מה כתב רש"י שהיה 'מתחרט' שלא שאלו, הרי לא היה בידו 
לשאול] מכל מקום פירש רש"י כן לדברי רבי זירא, כי לא רצה לפרש שמה שאמר רבי ירמיה 
לרבי זירא 'שפיר עבדת דלא איבעיא לך', הוא סברא הפוכה לגמרי ממה שסבר רבי זירא עצמו, 
שלרבי זירא ודאי אין מועיל ולרבי ירמיה ודאי מועיל, כי סבר שהוא דוחק גדול יותר. מג. והו"ד 
בתוספות (ד"ס פקעס). מד. ואף שתלמידי רבינו יונה (ד"ס ו6פיט) כתבו, שיש טעם להחמיר בזימון 
של עשרה יותר מבזימון של שלשה, לפי המבואר בגמרא לעיל (מס:) לגבי אחד שיצא לשוק 
שהחמירו בזימון של עשרה שאין מזמנים עד שיהיה עמהם אף שבזימון של שלשה אין צריך 
שיהיה עמהם. וכן מבואר בירושלמי (פ"ו ס"נ) לגבי קטן שאם עושים אותו סניף לעשרה שמזכירים 
בהם את השם כל שכן שעושים אותו סניף לזימון של שלשה שאין מזכירים בו השם, ומבואר 
שזימון של עשרה חמור יותר משל שלשה. מכל מקום עדיין קשה, שהיה לו לרב לומר דינו בסתמא 
שאם רובם אכלו דגן ומיעוטם אכלו ירק מצטרפים, ובלשון זה מבואר שמצטרפים אף לזימון של 
עשרה, שהרי בזימון של שלשה לא שייך הלשון 'מיעוטם' אכלו ירק כי אינו אלא אחד, וממה 
שאמר דינו באופן שתשעה אכלו דגן ואחד אכל ירק, משמע שהאוכל ירק מצטרף דווקא לזימון 
של עשרה. | מה. אמנם הביא לדברי הרי"ף, והרמב"ם (נככופ פ"ס ה"ם) והרשב"א (ד"ס תקעס), שאף 
שפסקו שאין אוכל ירק מצטרף לזימון של שלשה, מכל מקום הצריכו שיהיה רוב הניכר מאוכלי 
דגן כדי לצרף האוכל ירק לזימון של עשרה, ומוכח מדבריהם שסברו שאין טעם מחלוקתם מטעם 
שפירש. | מו. בגמרא שם מובא שאלעזר בן פועירה שהיה איש לץ לב רע ובליעל, אמר לינאי 
המלך שחכמי ישראל שונאים אותו ואינם שמחים בהצלחתו, וכדי להוכיח דבריו אמר לינאי ללבוש 


ברכות מח. 


ביאורים 


אם לקריאת ויחל' עריך שיחיו המתענים רוב הניכר 
ואיהו פבר רובא דמינכר בעינן. בשערי תשובה (פי' פקסו ס"ג) הסתפק מה הדין 
כשיש ששה מתענים, שאפשר שבשביל לקרוא פרשת ויחל צריך שיהיו 
לפחות שבעה מתענים, משום שצריך שיהיה רוב מנין הניכר, כמבואר בסוגייתנו 
לגבי זימון בשם, שרק כשיש שבעה אוכלי דגן אפשר לצרף שלשה שאכלו ירק, 
אך לששה אוכלי דגן אין מטרפים ארבעה אוכלי ירק, כיון שצריך שיהיו אוכלי 
הדגן רוב הניכר. ובקרן לדוד (שו"ת, סי" טז 6פ כ) דחה הראיה מסוגייתנו, כי יש 
לחלק בין עשרה האוכלים לעשרה המתפללים, משום שבאכילה יש היכר בין 
אותם שאכלו פת לאותם שלא אכלו אלא ירק, ולכך בשביל זימון צריך שיהיו 
אוכלי הדגן רוב הניכר, מה שאין כן בקריאת התורה בבית הכנסת, שאין ניכר 
בין המתפללים מי מהם מתענה ומי אינו מתענה, לכן מועיל אם יש ששה 
שמתענים כדי לקרוא פרשת ויחל ולומר ברכת עננו בשמונה עשרה. ואמנם 
השערי תשובה בספרו שערי אפרים (טער ת סי קפ) פשט ספיקו, ופסק שמספיק 
ששה מתענים בשביל קריאת ויחל. 


יישוב קושיית התוספות בסנהדרין על פי דברי רש"י 


ומדקטל להו לרבנן. רש"י (ד"ס יפ כתב שינאי המלך היה ממלכי בית 

חשמונאי, והרג את חכמי ישראל כיון שבאו לפוסלו מן הכהונה, 
כמבואר בקידושין (סו)ײי. וכתב התומים (פ" יז סק"ג) שעל פי דברי רש"י אפשר 
לתרץ קושיית התוספות בסנהדרין (ש.) שמובא שם שעבדו של ינאי הרג אדם, 
ואמר שמעון בן שטח לחכמים 'תנו עיניכם בו ונדוננו', שלא יחניפו לו ולא 
ישאו לו פנים אף שעבד מלך הוא, אלא ידונו אותו על פי דין, ומשום כך 
שלחו חכמים לקרוא לינאי לבא לבית דין"ז, וכשבא ינאי לדין וישב לפני 
החכמים, אמר לו שמעון בן שטח לעמוד על רגליו כדי שיעידו בו, משום 
שנאמר (לנליס יע י) 'ועמדו שני האנשים אשר להם הריב'מ". והקשו התוספות 
(פס ד"ס יסי) מדוע הוצרך ינאי לעמוד על רגליו בשעת הדין, הרי אפילו תלמיד 
חכם אינו צריך לעמוד בדין כמבואר בשבועות (:)מט, וכל שכן שמלך לא יצטרך 
לעמוד. ולדברי רש"י מיושב, שהרי כתב שינאי היה ממלכי בית חשמונאי והרג 
את חכמי ישראל שבאו לפוסלו מן הכהונה, ואם כן הוא ינאי המוזכר בקידושין 
(סו.) שהיה צדוקי, ולכן לא חלק לו שמעון בן שטח כבוד אף שהיה מלך, כי 
מלך צדוקי אין חיוב לכבדו כמבואר בבבא קמא (5ל:) שהחיוב 'נשיא בעמך לא 

תאור' (סמופ כנ מ) אינו אלא בעושה מעשה עמך. 


מדוע לא היה לינאי מי שיברך לו 


ומדקטל להו לרבנן לא הוה ליה איניש לברוכי להו. הצל"ח (ד"ס ופלקט0 
תמה, היאך יתכן שינאי שהיה מלך וכהן גדולי, לא ידע לברך ברכת 
המזון, וכן בכל יושבי שולחנו אף שלא היו שם מהחכמים כיון שהרגם, מכל 
מקום לא יתכן שהיו כולם בורים כל כך שלא ידעו לברך. 
ותירץ, על פי המבואר בדברי התוספות לעיל (כ: ד"ס נשיס), שכתבו שלרש"י 
שפירש (פס ד"ס פו) הצד בגמרא שנשים אינן חייבות בברכת המזון מן 
התורה, משום שבחיוב ברכת המזון נאמר (לנליס מ י) 'על הארץ הטובה אשר 
נתן לך', ונשים לא נטלו חלק בארץ, אף בכהנים ולויים יש להסתפק אם הם 
מחויבים בברכת המזון מדאורייתא או רק מדרבנן, כיון שאף הם לא נטלו חלק 
בארץ!*. ולצד הגמרא שאין חיובם אלא מדרבנן יש לומר, שאף אם דין ערבות 
שכל ישראל ערבים זה בזה!ג, נאמר אף לגבי כהנים שאף הם בכלל ערבות 


את הציץ, ומחמת השם הכתוב בו יעמדו חכמים על רגליהם ויגלו את ליבם. וכשעשה ינאי כן 
אמר לו יהודה בן גדידיה, די לך כתר המלכות, ושיניח את כתר הכהונה לזרעו של אהרן, משום 
שהיו אומרים על ינאי שאמו נשבית במודיעים, וכיון ששבויה אסורה לכהונה נמצא שאביו של ינאי 
נשאה באיסור ונעשה ינאי חלל ופסול לכהונה. ואז אמר אלעזר בן פועירה לינאי המלך שישמע 
לעצתו ויהרוג את כל חכמי ישראל, ותורה תהא מונחת בקרן זוית שכל הרוצה יוכל לבוא וללמוד 
אותה, וכך לא תשתכח תורה מישראל אף אם יהרוג את כל החכמים, ואמר רב נחמן בר יצחק 
שבאותה שעה נזרקה בינאי אפיקורסות, וקיבל דבריו של אלעזר בן פועירה כשיטת הצדוקים שלא 
האמינו בתורה שבעל פה, ולא חשש להרוג את כל חכמי ישראל אף שמשכיח על ידי זה התורה 
שבעל פה. מז כיון שבשור שהרג אדם נאמר (שמות ₪ כע) 'והועד בבעליו', ודרשוהו בבבא קמא 
(קינ) שצריך בעל השור לעמוד על שורו בזמן העדות, והוא הדין בעבד שצריך לדונו בפני אדוניו, 
שהרי כחמורו הוא ויש לו הפסד ממון אם יהרגוהו, וכמו שפירש רש"י בסנהדרין (ט. ד"ס וועילו). 
מת. בגמרא שם מובא שאמר ינאי לשמעון בן שטח, שאינו מסכים לעמוד אלא אם כן גם שאר 
הדיינים יאמרו לו לעשות כן, והדיינים פחדו מינאי וכבשו את פניהם בקרקע ועשו עצמם כאילו 
הם חושבים, ולא אמרו לו לעמוד, אמר להם ינאי יבוא בעל מחשבות [הקב"ה] ויפרע מכם, מיד 
בא גבריאל וחבטן בקרקע ומתו, ובאותה שעה אמרו חכמים שמלך לא דן ולא דנים אותו לא 
מעיד ולא מעידים אותו. ‏ מט. ומשום שהדין לעמוד הוא עשה שנאמר (רס יע ) 'ועמדו שני 
האנשים', וכבוד התורה אף הוא עשה שנאמר מס ו 2 'את ה' אלהיך תירא' שבא לרבות תלמידי 
חכמים [כמבואר בבבא קמא (מ6:) שדרשו זאת מתיבת 'את'] ועשה של כבוד התורה עדיף. 
ב כמבואר בגמרא לעיל (ש). | נא. וממה שלא הסתפקה שם הגמרא אלא בנשים ולא בכהנים 
ולווים הוכיחו התוספות שאין זה הטעם לפטור נשים מחיוב ברכת המזון אלא משום שאין יכולים 
לומר 'על בריתך שחתמת בבשונו ועל תורתך שלמדתנו', ומבואר בגמרא להלן (מט) שמי שלא 
אמר ברית ותורה לא יצא ידי חובתו, משום כך שמא אין חיובם אלא מדרבנן, או שמא כיון שאין 
זה שייך בהם אין חסרון במה שאינם יכולים לומר זאת ואף הם חייבים מדאורייתא. ננ. בשבועות 
(ט.) דרשו מהפסוק (ױקנ כו 0) 'וכשלו איש באחיו' שכל ישראל ערבים זה בזה, באופן שהיה בידם 


ילקוט 


זוי, מכל מקום הערבות היתה רק על המצוות שהם מחויבים בהם מן התורה, 
ולא על המצוות שהוסיפו להם חכמים מדבריהם, וכן משמע מדברי התוספות 
בסוטה (0: ד"ס פמכ)יז. 
וכיון שעל שולחנו של ינאי שהיה מלך, ודאי שלא היה עולה רק לחם אלא 

אף שאר דברים ומיני אוכלין כדי שביעה, לא השגיחו שם האוכלים ממה 
הגיע להם השובע, ויש מהם ששבעו מחמת אכילת הלחם, ויש מהם שאכלו 
מעט לחם ולא שבעו ממנו, אלא משאר המאכלים שאכלו, וכיון שמדאורייתא 
אין חיוב לברך ברכת המזון אלא אם כן שבע מהלחם, שנאמר (לנליס מ י) 'ואכלת 
ושבעת', האוכלים בשולחנו של ינאי המלך לא ידעו מי מהם מחויב בברכת 
המזון מדאורייתא ששבע מחמת הלחם, ומי אינו מחויב אלא מדרבנן כי שבע 
על ידי שאר מאכלים. וכן ינאי המלך ואשתו, אם לא אכלו מהלחם כדי שביעה, 
לא יכלו להוציא אחרים ידי חובתם, כיון שיש בהם שתי סיבות שאין חיובם 
אלא מדרבנןיה, ומבואר בדברי התוספות לעיל (טו. סוף ד"ס ורני) שמי שהוא 'תרי 
דרבנן', אינו יכול להוציא אחר המחויב מדרבנן שאין בו אלא 'חד דרבנןייי. 
ואף משום ערבות לא יכלו להוציא את מי שאינו חייב אלא מדרבנן, להמבואר 
שאין ערבות על חיוב דרבנן. נמצא שכהן לא היה יכול להוציא אחרים ידי 
חובתם בשולחנו של ינאי המלךײ, ורק ישראל יכל לברך ולהוציא האחרים ידי 
חובתם ממה נפשך, כי באופן שאכל כדי שביעה הרי הוא חייב ברכת המזון 
מדאורייתא ויכול להוציא אחרים ידי חובתם, ואף אם לא אכל כדי שביעה 
שאינו חייב לברך אלא מדרבנן, מכל מקום הוא יכול להוציא אחרים ידי חובתם, 
כי את המחויב מדאורייתא הוא מוציא מדין ערבות, ואת המחויב מדרבנן יכול 
להוציא כיון שהוא מחויב כמותו, שאין בו אלא סיבה אחת לזה שאין חיובו 

אלא מדרבנן. 

אמנם על פי דין יש על הכהן לברך, כי הוא הזוכה בכוס של ברכת המזון 

משום שנאמר בו (וקל כ מ) 'וקדשתו'י", ואף שכהן יכול למחול על 
כבודו ולתת הזימון לישראל, מכל מקום ינאי המלך לא רצה למחול על כבודו, 
שכיון שהיה עליו לעז שהוא חללנט, אם היה מוחל על כבודו ונותן לאחר לזמן 
היה מחזק את אותו הלעז. ואם היו תלמידי חכמים בשולחנו היה מכבדם לזמן, 


היה מי שיברך לו. 

ובפירוש עץ יוסף (על עין יעקנ, פֿות קי כתב, שודאי היה לינאי מי שיזמן לו 
מאנשי שולחנו, אלא שכיון שהרג את כל החכמים לא היה שם 

אדם גדול וצדיק שתחול ותתקיים הברכה שהוא יברך למלך, וכמבואר בגמרא 
לעיל (פ.) שאורח מברך לבעל הבית שלא יבוש בעולם הזה וכו'ס, והוא 
מדויק בלשון הגמרא לא הוה ליה איניש 'לברוכי להו' ולא אמרו שלא היה 
אדם 'שיזמן', משום שהיה מי שיזמן אבל לא היה מי שיברך ויתקיימו 

ברכותיוסא. 
בשפתי חכמים (ל"ס ומדקטל) כתב ליישב, שכל אחד מיושבי שולחנו של ינאי 
עשה עצמו שאינו יודע לברך כדי שלא יאמר עליו ינאי שהוא אחד 
מהחכמים ויהרגהוסג. 
ובמר דרור (ד"ס 0) תירץ, על פי המבואר בגמרא לעיל (מס:) שיהודה בר 
מרימר ומר בר רב אשי ורב אחא מדפתי אכלו יחדיו פת, ולא היה 
ביניהם אחד שהוא מופלג בחכמה ובזקנה יותר מן האחרים, וכיון שסברו 
שהדין ששלשה שאכלו כאחת חייבים לזמן הוא רק כשיש ביניהם אדם גדול, 
וכמבואר בגמרא לעיל (פ) שההלכה היא שהגדול מברך בשביל כולם, ובאופן 
שאין ביניהם גדול חילוק ברכות עדיף, משום כך נתחלקו ובירך כל אחד 
לעצמו. אפשר לומר שאף אצל ינאי כך היה, שלא היה מי שהוא מופלג יותר 
מחבריו בשביל שיוכלו לזמן, ומשום כך הוצרכו לשמעון בן שטח שיברך כדי 
שיוכלו לזמן. 


למחות על אותו עון ולא מחו. וכן אמרו בסוטה (₪) שכל מצוה ומצוה שכתובה בתורה 
נכתבו עליה ארבעים ושמונה בריתות [כמבואר בגמרא שם] של שש מאות אלף ושלשת אלפים 
וחמש מאות וחמישים כמנין בני ישראל שהיו במדבר, שכל אחד נעשה ערב על כל אחיו 
וכמבואר ברש"י (פס דיס כ"ש). גג. הצל"ח לעיל (כ: ד"ס ולפנ" דן בזה אם שייך ערבות 
בכהנים, משום שהתוספות בקידושין (ע: ל" קעיס) כתבו שהגרים אינם בכלל דין ערבות, והוכיחו 
דבריהם מהגמרא בסוטה (מ:) שכל אחד מישראל יש עליו שש מאות אלף ושלשת אלפים 
וחמש מאות וחמישים, ומנין זה הוא מבני ישראל בלי הגרים, ולפי זה אף הכהנים והלויים 
אינם בכלל דין ערבות, שהרי מנין זה הוא אף בלי שבט לוי. ‏ נד ונתן טעם בזה למה 
לא נכנסו בערבות על מצוות דרבנן, על פי מה שפסק הרמב"ם (עוס ומס פכ"ס הי"ג) והובאו 
דבריו בשולחן ערוך (פו"מ סי ק% סי"ג)ן שמי שלא פירש את קצבת אותו הדבר שהוא ערב עליו, 
כגון שאמר הריני ערב על כל מה שתתן לו, אין הערב חייב כלום כי אין שייך ערבות בדבר 
שאין לו קצבה, שמאחר שאינו יודע הדבר ששיעבד עצמו בו לא סמכה דעתו ולא שיעבד 
עצמו. ומשום כך אין שייך שיכנסו ישראל בערבות, אלא על תרי"ג מצוות שנצטוו בהם כבר 
וש בהם קצבה, אך שאר מצוות שעתידים חכמים לגזור עליהם, הם דבר שלא היה לו קצבה 
בשעת קבלת הערבות, ומשום כך לא חל עליהם הערבות. | נה. טעם אחד מפני שלא אכלו 
כדי שביעה ולא נתחייבו מדאורייתא, וטעם שני משום שכהנים ונשים אינם חייבים בברכת 
המזון מדאורייתא, כמבואר לעיל משום שלא נטלו חלק בארץ. ‏ נו היינו אשה וכהן שאין 


ברכות מח. 


ביאורים רלז 


מדוע אמר שמעון בן שטח לינאי 'אורייתא היא דמוקרא ליי 


אמר ליה חזית כמה יקרא עבדינא לך אמר ליה לאו את קא מוקרת לי 

אלא אורייתא היא דמוקרא לי. בעיון יעקב (על עין שקנ, ד"ס 06 פירש 

דברי שמעון בן שטח, שלא נתכוין להתגאות בזה על ינאי המלך, ולומר לו 

שאין הכבוד בא לו ממנו אלא מחמת תורתו, אלא שכיון שינאי אמר לו שיראה 

כמה כבוד הוא עושה לו, ורצונו של ינאי היה שתהיה לו הנאה מאותו הכבוד 

שנעשה לו, השיב לו שמעון בן שטח שכיון שכבודו מגיע אליו מחמת תורתו, 
אסור לו ליהנות ממנו כיון שאסור ליהנות מכבוד תורה. 


היכן נאמר 'סלסלה ותרוממך' 


דכתיב פלפלה ותרוממף" תכבדף" כו תהבקנה. רשל" (לים 605 כתב 
שבהמשך הפסוק 'סלסלה ותרוממך' נאמר 'תכבדך כי תחבקנה', משמע 

שלא גרס בגמרא המילים 'תכבדך כי תחבקנה' ומשום כך הוצרך לכתוב את 
המשך הפסוק, ופסוק זה כתוב במשלי (ד פ). והמהרש"א (פ"ל ד"ס סנסנס) כתב, 
שבכל הספרים הגירסא היא 'סלסלה ותרוממך ובין נגידים תושיבך' והוא פסוק 
מספר בן סירא, כמבואר בדברי התוספות בבבא קמא (3: ד"ס מעונם)סי. ורש"י 
העתיק את המשך הפסוק להדגיש שהגמרא הביאה את הפסוק ממשלי, להוציא 
מדברי התוספות שפירשו שהוא פסוק מבן סירא, כי עדיף לומר שהגמרא הביאה 
פסוק מספר משלי מלומר שהביאה פסוק מספר בן סירא. והטעם שהתוספות 
פירשו שהוא הפסוק מבן סירא ולא פירשוהו כרש"י שהוא הפסוק שבמשלי, 
משום שבפסוק שבבן סירא נאמר 'ובין נגידים תושיבך' שהוא דומה לענין 
המובא בסוגייתנו שהושיב ינאי את שמעון בן שטח בינו לבין אשתו המלכה. 
ובקדושה וברכה (נכש"י פס) פירש הטעם של גירסת הירושלמי (פ"ז ס"נ) והמדרש 
(כ"ר 5 ג), שהביאו הפסוק מבן סירא ולא הביאו הפסוק ממשלי, 

משום שלפי הגירסא המובאת בגמרא שינאי הוא זה שהושיב לשמעון בן שטח 
בינו לבין אשתו, ואמר לו שיראה כמה יקר וכבוד הוא עושה לו, ועל כך השיב 
לו ינאי 'אורייתא הוא דמוקרית לי', לא היה לשמעון בן שטח להשיב לו אלא 
על מה שנעשה לו כבוד, ולא היה צריך להביא אלא הפסוק ממשלי, להראות 
שבא לו הכבוד מן התורה ולא מינאי. אמנם לגירסת הירושלמי, ששמעון בן 
שטח ישב מעצמו בין המלך למלכה, בלא שאמר לו ינאי המלך לישב שם, 
ושאלו ינאי מדוע ישב שם ביניהם, לא היה יכול שמעון בן שטח להשיב לו 
הפסוק ממשלי, כי אף שמבואר בו שהתורה מכבדת את האדם, מכל מקום איזה 
כבוד שייך במה שהוא מושיב עצמו בין המלך למלכה בלא שאמרו לו לישב 
שם, ומשום כך הוצרכו להביא הפסוק מספר בן סירא, שכתוב בו בפירוש 

שהתורה תושיב אותו בין נגידים, אף שלא יאמר לו שום אדם לעשות כן. 


מדוע כעס ינאי והרי שמעון בן שטח אמר לו לשון הפסוק 


אמר לה קא חזית דלא מקבל מרות. בבניהו (ד"ס פ"ע) פירש הטעם שכעס 
ינאי על שמעון בן שטח ואמר לאשתו שאינו מקבל מרות, אף ששמעון 
בן שטח לא אמר לו אלא לשון הפסוק, כי ממה שהזכיר שמעון בן שטח רק 
את תחילת הפסוק 'סלסלה ותרוממך' ולא סיים 'בין נדיבים תושיבךיסי, סבר 
ינאי שבכוונה עשה כן כדי שלא לסיים בנתינת הכבוד למלך והמלכה שנקראו 
נדיבים', ושלא יתכבד ינאי במה שמייחסים לנדיבות לבו את נתינת הכבוד 
לחכם, ומשום כך הקפיד ואמר ששמעון בן שטח אינו מקבל מרותו. 
ובעוד אופן פירש, ששמעון בן שטח סיים הפסוק כולולה, אלא שהביא הפסוק 
שבמשלי (ל פ) שנאמר בו 'סלסלה ותרוממך תכבדך כי תחבקנה', שמשמע 
ממנו שהכבוד המגיע לו לאדם בא לו מהתורה ולא מאחרים, ולא הביא הפסוק 
מבן סירא שנאמר בו 'סלסלה ותרוממך ובין נגידים תושיבך', שמשמעותו 
שבעבור אהבת התורה יזכה הלומד לישב בין אנשים נדיבים, וממה שנקראו 
נדיבים משמע שבנדיבות ליבם הם מושיבים את החכם בעל התורה ביניהם, 


חיובם אלא מדרבנן, או שאר אנשים שעיקר חיובם מדאורייתא אך לא אכלו כדי שביעה 
שבאופן זה אין חיובם אלא מדרבנן. נז. כי שמא לא אכל כדי שביעה ויש בו אם כן 
שני טעמים שאין חיובו אלא מדרבנן, ואינו יכול להוציא כהנים אחרים שאכלו כדי שביעה, 
או ישראלים אף שלא אכלו כדי שביעה, שאין בהם אלא טעם אחד לזה שחיובם מדרבנן. 
נח. ודרשוהו בגמרא (מעד קטן כת: הורות כ:) לכל דבר שבקדושה, ובכללם שיברך הכהן ראשון 
ברכת המזון, כמו שפירש רש"י בהוריות טס ד"ס וכק). | נט. כמבואר בקידושין (פה.) שהיו 
אומרים שנשבית אמו במודיעים ושבויה אסורה לכהונה, וכיון שנשאה אביו נמצא ינאי חלל. 
ס. ומבואר שם בגמרא שמטעם זה רצה ר' אבהו שר' זירא יברך לו כדי שיאמר עליו ברכת 
האורח. | סא. וכן כתב בדרך אמונה (ד"ס 8) ודקדק כן ממה שאמרה הגמרא שלא היה לינאי 
איניש לברוכי 'להו', ולא אמרה שלא היה לו מי שיברך או מי שיברך ברכת המזון, והיינו 
שלא היה מי שיברך להם את ברכת האורח. סב. וכעין מה שעשו חכמים לאחשורוש 
כמבואר במגילה (2:) שביקש מהם אחשורוש לדון את ושתי, והם פחדו שמא אם יפסקו עליה 
מיתה כשיתפקח אחשורוש מיינו הוא יתחרט על מה שהרגה, לכן אמרו לו שמיום שחרב בית 
המקדש מחמת הגלות ניטלה מהם העצה ואינם יכולים לדון דיני נפשות. סג. וכן הוא 
בדברי התוספות בעירובין (פס. ד"ס 0 בשם הירושלמי (0"₪) שפסוק זה הוא מספר בן סירא. 
סז. בבן יהוידע גרס עדיבים' שלא כגירסת שאר ראשונים שגרסו 'נגידים'. ‏ סה. שלא כגירסת 
רש"י (ל"ס פנלם). 


רלח ילקוט 


וסבר ינאי שבכוונה עשה כן שמעון בן שטח שלא אמר פסוק זה, כדי שלא 
יתכבד ינאי בכבוד שהגיע אליו. 


מה היתה טענת ינאי שהחכמים אינם מקכלים מרות 


שם. רש"י שבעין יעקב (ד"ס 5ער) פירש שאמר ינאי לאשתו, שתראה היאך חכמים 

אין מכירים שום טובה שהאדם עושה להם, שהרי שמעון בן שטח לא 
הכיר בטובה שעשה לו ינאי שכיבדו כשהושיבו לידו, ואמר לו שהתורה היא 
שהביאה לו כבוד זה. אך הרש"ש (ד"ס פ"נ) פירש דברי ינאי, שאמר לאשתו הרי 


את רואה שרבנן אין מקבלים על עצמם את מרותי, ואם כן טוב עשיתי במה 
שהרגתי אותם. 


היאך הצטרף שמעון בן שטח לינאי המלך לזימון אחר שגמרו סעודתם 


יהבו ליה כפא לברוכי וכו' שתייה לההוא כפא יהבו ליה כפא אחרינא 
ובריך. הקשו הראשוניםלי, היאך הצטרף שמעון בן שטח עם ינאי וחבריו 
לזימון, הרי בשעה ששתה את הכוס הראשון שהביאו לו מתחילה בשביל שיזמן, 
כבר נגמרה סעודתם של ינאי וחבריו ואסור היה להם לאכול יותרל', נמצא 
ששתה שמעון בן שטח הכוס בשעה שלא היה ראוי להצטרף עמהם באכילה 
וכמבואר לעיל (פז.)ס". וממה שמבואר בסוגייתנו שבירך שמעון בן שטח לינאי 
אף שכבר גמרו סעודתם, הוכיח האור זרוע (מ" סי ק5ד) שיש חילוק בין שנים 
שאכלו לשלשה שאכלו, שבשלשה שאכלו ונתחייבו בזימון אף אם גמרו סעודתם 
שאמרו הב לן ונבריך, או שכבר נטלו ידיהם למים אחרונים, אם בא אחד 
והצטרף עמהם באכילת כזית דגן, הוא יכול לזמן להם ולהוציאם ידי חובת 
זימון, כי כל זמן שלא זימנו ובירכו הרי הם נחשבים שלשה שאכלו 'כאחדיסט. 
ובתוספות הרא"ש (ל"ס יסנו) ובפירוש המיוחס לריטב"א (ד"ס 6מר) כתבו, שמה 
שאמר ינאי לאשתו 'מאן יהיב לן גברא דמברך לן' היה כשהיו עדיין 
באמצע סעודתם, וכיון שהיו קרובים לגמור הסעודה שמו דעתם לכך שאין מי 
שיברך להם. אמנם הרשב"א דחה תירוץ זה, ותירץ* שאף בדבר זה עשה שמעון 
בן שטח לעצמו, שסבר שיכול להצטרף עמהם לזימון אף באופן זהלא. 
והצל"ח (ד"ס יסנו) כתב, שבאמת שמעון בן שטח לא הצטרף עמהם לזימון, והם 
לא היו צריכים לצרפו שהרי רבים אכלו על שולחנו של ינאי המלך 
ונתחייבו בזימון אף בלי אכילת שמעון בן שטח, והוא היה יכול להוציאם מדין 
ערבות אף אם לא היה טועם כלוםלג, ומה ששתה הכוס לא היה אלא בשביל 
שיוכל לומר ברוך 'שאכלנו' משלו. 
ובשלמה משנתו (ל"ס סנו) כתב, שכיון שמה שנתנו לשמעון בן שטח כוס לברך 
היה בטעות, כי סברו שהוא יכול להוציאם בברכת המזון אף שהצטרף 
עמהם אחר גמר הסעודה, והדין הוא שאינו יכול להוציאם אלא אם כן עדיין 
לא גמרו לאכול, משום כך בטל מה שסילקו עצמם מלאכול. עוד כתב, שאולי 
גם הם אכלו ושתו עמו עוד אלא שהגמרא לא האריכה לפרש זאת. 
ובפרשת מרדכי (על עין יעק פות קינ ד"ס כס) כתב, שמה שתירצו התוספות 
בפסחים (קג: ד"ס כו [והרשב"א] שאף בזה עשה שמעון בן שטח 
לגרמיה הוא דחוק, וכי כיון שבדבר אחד עשה שמעון בן שטח לגרמיה נוסיף 
עליו עוד דברים בזה, ובפרט שאפשר לומר שכלל לא עשה לגרמיה, אלא שסבר 
שאפשר להצטרף על ידי שתיית כוס יין, וכשיטת רבן גמליאל לעיל (פד.) שכל 
שבעת המינים מברכים עליהם לאחריהם שלש ברכות. ומשום כך פירש על פי 
המבואר לעיל (פ) שאמר שמואל, שהוא יכול עדיין להצטרף לזימון עם מי 
שיבא עתה לאכול עמו אף שכבר סיים לאכול, שהרי אם יביאו לו כמהין 
ופטריות הוא ימשיך לאכול, ואם כן אצל מלך ומלכה שסעודתם רחבה אין שייך 
כלל לומר שהסיחו דעתם מלאכולעי. 


מדוע שמעון בן שטח לא אכל עמהם 


שתייה לההוא כסא. בפרשת מרדבי (על עין יעק3, פֿות קינ ד"ס סנ) הקשה, מדוע 
לא נתן ינאי לשמעון בן שטח לאכול כשבא אצלו, ועוד מה היה עניינו 


סו. תוספות בפסחים (קג: ד"ס מון) והרשב"א בסוגייתנו (ד"ס יסטו). סז. התוספות בפסחים (פס) 
הקשו כן, משום שאמר ינאי 'מאן יהיב לן גברא דמברך לן' שהוא כאמירת 'הב לן וניבריך'. אך 
הצל"ח (ז"ס יסנו) פירש קושיית הרשב"א, שבמה שהביאו לשמעון בן שטח הכוס לברך, הוא נחשב 
כאמירת 'הב לן וניבריך'. סת. בגמרא שם מובא שרב ושמואל ישבו בסעודה ובא רב שימי בר 
חייא ואכל מהר כדי להצטרף עמהם לזימון, ואמר רב לשמואל שאין לצרפו לזימון כיון שהם גמרו 
כבר לאכול קודם שבא ואינו יכול לחייבם בזימון על ידי אכילתו, ואמר לו שמואל שמאחר ואם 
היו מביאים לו כמהין ופטריות לקינוח, או אם היו מביאים לרב לאכול עתה גוזלות ודאי היו 
אוכלים, וכיון שכן אין זה נחשב שנגמרה סעודתם ויכול רב שימי בר חייא להצטרף עמהם. ומבואר 
שם בתוספות (ד"ס ₪6) שכל זה דווקא באופן זה שהיו אוכלים עוד אם היו מביאים להם, אך באופן 
שאמרו 'הב לן וניבריך' שהסיחו דעתם מלאכול אין השלישי מצטרף עמהם. סט. והביאו הביאור 
הלכה (פ" קט ל"ס 006 ע. הרשב"א שם הביא לתירוץ זה בשם התוספות [אך אינו בתוספות 
שלפנינו והוא בתוספות הרא"ש ובתוספות ר"י החסיד (ד"ס יסנו) ובפירוש המיוחס לריטב"א (ד"ס פמ 
והו"ד לעיל בסמוך, וכן הביא האור זרוע (מ"פ סי ק5ד) מרבו] שינאי אמר כן באמצע הסעודה, ודחהו. 
עא. וכן תירצו התוספות בפסחים (קג: ד"ה מון) שבלאו הכי אומרת הגמרא ששמעון בן שטח עשה 
לעצמו במה שהוציאם אף שלא אכל כזית דגן. | עב. וכמבואר בדברי התוספות (פוף ד"ס על). 


ברכות מח. 


ביאורים 


של ינאי להשתבח אצל שמעון בן שטח במה שהוא עשה לו כבוד. ופירש על 
פי המבואר בקידושין (סו.) שינאי היה פרוש ונעשה צדוקי וחזר להיות פרושלז, 
ומשום שכל אנשי ביתו היו צדוקים לא רצה לזמן עמהם, וכמו ששנינו לעיל 
(מז:) שאין מזמנים על הכותיץה, וכל שכן שאין מזמנים על הצדוקילי. וכשהביאה 
אשתו של ינאי את שמעון בן שטח אחיה לביתו של ינאי, לא רצה לאכול 
ולשתות אצלו כיון שהוא לא היה נאמן בעיניו על הטהרות והמעשרות, אמנם 
ינאי היה סבור כמו שאשתו אוכלת אצלו אף שהיא פרושה, כך גם שמעון בן 
שטח יכול לאכול אצלו. וכדי לסלק החשש אצל שמעון בן שטח שמא אשת 
ינאי טמאה נדה, שהרי אינה יושבת ליד המלך בינו לבין שמעון בן שטח אחיה, 
אלא לצדו של שמעון בן שטח שישב ביניהםז, אמר לו המלך שיראה איזה 
כבוד הוא עשה לו שהושיב אותו באמצע בינו לבין המלכה, ורצה לומר לו 
בזה שהטעם שהושיבו לידו בינו לבין המלכה, אינו משום שהיא נדה ואינה 
יכולה להתמצע ביניהם, כי טהורה היא ולא עשה כן אלא משום כבודו, אך 
שמעון בן שטח לא סמך על דברי ינאי ולא אכל משלו. אמנם כשהביאו לשמעון 
בן שטח הכוס של ברכה לזמן, הבין שמעון בן שטח שודאי אותו היין טהור 
ומעושר, שכמו ששנינו בדמאי (פ"ד מ") שאימת שבת על עם הארץ, כך גם 
אימת כוס של ברכה עליו שיהיה טהור ומעושר, ומשום כך שתה אותה שמעון 
בן שטח והצטרף עמהם לזימון. 


אם באכילת כזית חייבים בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן 


אר"י לעולם אינו מוציא את הרכים ידי חובתן עד שיאכל כזית דגן. 
המרדכי (כפו קעד) הביא מחלוקת הראשונים אם באכילת כזית חייבים 
בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן. שיטת ר"ת והרמב"ם (כרכות פ"5 ס"פ) שסברו 
ששיעור כזית וכביצה הוא מדרבנן, ומה שהביאה הגמרא להלן (פט:) שדרשוהו 
מהפסוק (דנליס מ י) 'ואכלת ושבעת וברכת' אינו אלא אסמכתא, והוכיחו דבריהם 
מלשון הגמרא לעיל (כ:) שהקב"ה אומר על ישראל, שהוא כתב להם בתורה 
'ואכלת ושבעת וברכת', והם מדקדקים על עצמם עד כזית ועד כביצה, שמשמע 
שהשיעורים הללו אינם אלא מדרבנן. ושיטת ה"ר אליעור ממיץ, ששיעור כזית 
וכביצה הוא מדאורייתא, ומה שאמרה הגמרא שישראל מדקדקים על עצמם עד 
כזית וכביצה, היינו שהם מדקדקים ודורשים הפסוק שעד כזית וכביצה הוא 
דאורייתא. 

הרמב"ם (נכרכופ פ"ס סט" - ע"ו) כתב, שבן יכול לברך ולהוציא את אביו, וכן 
עבד מברך לרבו ואשה מברכת לבעלה והם יוצאים על ידי זה ידי 
חובתםל", אמנם מה שיוצאים ידי חובתם על ידי קטן עבד ואשה הוא רק באופן 
שאכלו ולא שבעו, שאינם חייבים בברכת המזון אלא מדברי סופרים, אך אם 
אכלו ושבעו שנתחייבו בברכת המזון מן התורה, אין אשה או קטן או עבד 
מוציאים אותם ידי חובה, כיון שכל המחויב בדבר מן התורה, אין מוציא אותו 
ידי חובתו אלא מי שהוא מחויב בדבר מדאורייתא כמותו. ובראב"ד (סעגות סס) 
כתב על דברי הרמב"ם שאינם מוסכמים להלכה, כיון שמי שאכל כזית או 
כביצהעט, אף הוא מחויב בברכת המזון מדאורייתא, שהרי הוא יכול להוציא 
אחרים שאכלו כדי שביעה ידי חובתם, וכיון שהוא מחויב מדאורייתא לא יוכל 
לצאת מקטן עבד ואשה, ומה שמבואר בברייתא לעיל (כ:) שבן או אשה או 
עבד מברכים לאחרים, היינו באופן שהם מקרים להם את ברכת המזון, ואותם 
השומעים עונים אחריהם כל מה שהם אומרים, וכמובא בירושלמי (פ"ג סוף ס"ג). 
הכסף משנה (פס סט"ו) פירש השגת הראב"ד, שסבר שמה שהעמידה הגמרא 
לעיל (כ:) את הברייתא שבן מוציא את אביו בברכת המזון, באופן שלא 

אכל אביו כדי שביעה אלא רק שיעור המחויב מדרבנן, ומשום כך יכול הבן 
להוציאו ידי חובתו, הוא רק לרב עוירא שסבר (שס) שחיוב ברכת המזון על 
אכילת כזית דגן היא מדרבנן, ומדקדוק שדקדקו ישראל על עצמם?, אך להלכה 
שאנו סוברים שאכילת כזית וכביצה מחייבים בברכת המזון מדאורייתא, הברייתא 
שאמרה שבן מברך לאביו היא בכל אופן, אפילו אם אכל האב כדי שביעה. 
והביא ראיה לזה שלהלכה אנו פוסקים ששיעורי כזית וכביצה הם מדאורייתא, 


עג. וכמבואר בפסחים (פפ:) שמלך ומלכה דעתם קלה עליהם לאכול כל מיני בשר. עד. וכמבואר 
שם בגמרא שאמר רב נחמן בר יצחק שבאותה שעה נזרקה בינאי אפיקורסות. ‏ עה. וכן פסק 
בשולחן ערוך ו" סי קט פ"ט. = עו. ובזה יישב הקושיא מדוע לא היה לינאי מי שיברך לו והארכנו 
בזה למעלה. | עז. וכמבואר בפסחים (קפ.) שנדה המתמצעת בין שני אנשים, אם היא בתחילת 
נדתה היא הורגת אחד מהם, ואם היא בסוף נדתה היא מטלת מריבה ביניהם. | עח. אבל אמרו 
חכמים שתבוא מארה למי שאשתו ובניו מברכים לו וכמבואר בסוכה (₪) וכמו שפירש רש"י שם 
(ד"ס ותנb)‏ שמה שצריך שיוציאו אותו הוא מחמת שלא למד, ואם למד ואף על פי כן אינו מברך 
ונותן לעבד או לאשה לברך לו, תבוא לו מארה על זה שמבזה את קונו כשעושה לו שלוחים 
כאלה לברך לו. עט. היינו כזית לרבי מאיר וכביצה לרבי יהודה, וכמבואר במשנה לעיל (מס) 
יעד כמה מזמנין עד כזית רבי יהודה אומר עד כביצה'. 5. שם בגמרא אמר רב עוירא בשם רב 
אמי ורב אסי, שאמרו מלאכי השרת לפני הקב"ה הרי כתוב בתורה (לנרס י ) 'אשר לא ישא פנים 
ולא יקח שוחד' ואתה נושא פנים לישראל שנאמר (נפלנר ו ט) 'ישא ה' פניו אליך', אמר להם הקב"ה 
וכי לא אשא פנים לישראל, שכתבתי להם בתורה (לנרס ת ‏ 'ואכלת ושבעת וברכת', והם מדקדקים 
על עצמם עד כזית ועד כביצה. והיינו שמדאורייתא אין חיוב ברכה אלא באכילה כדי שביעה, 
והחיוב באכילת כזית לרבי מאיר וכביצה לרבי יהודה (על פס.) אינו אלא מדרבנן. 


ילקוט 


שהרי רבי יוחנן אמר בסוגייתנו שמי שאכל כזית דגן יכול להוציא הרבים ידי 
חובתם, וממה שאמר רבי יוחנן דינו בסתמא, משמע שהוא בכל אופן אף אם 
אכלו האחרים היוצאים כדי שביעה. והוקשה לראב"ד, היאך יכול בן להוציא 
את אביו ידי חובה, הרי אף אם לא אכל האב אלא כזית הוא מחויב בברכת 
המזון מדאורייתא, והבן אינו מחויב אלא מדרבנן, ולכן פירש שאכן אין האב 
יוצא ידי חובתו על ידי ברכת הבן, אלא שהבן אומר הברכה והאב עונה אחריו 
ויוצא בברכת עצמופי. 

אמנם הרמב"ם סבר שההלכה כדברי רב עוירא כיון שלא מצינו מי שחלק עליו, 
ומשום כך פסק (גככות פ"6 ס") שאינו חייב בברכת המזון מן התורה אלא 

אם כן שבע, ורק מדברי סופרים מברך אף אחר אכילת כזית. ומה שאמר רבי 
יוחנן שאינו יכול להוציא האחרים ידי חובתם אלא אם כן אכל כזית דגן, אין 
כוונתו שאם אכל כזית דגן הוא מחויב בברכת המזון מדאורייתא, ומוציא את 
האחרים ידי חובתם בכל אופן, אלא כוונתו שאף אם אכלו האחרים שיעור 
המחייבם בברכת המזון רק מדרבנן, אינו יכול להוציאם באכילת שאר דברים 
אלא אם כן אכל כזית דגן, ואמנם באכילת כזית דגן אינו יכול להוציא אלא 

המחויבים בברכת המזון מדרבנןפ3. 

ובזה פירש הכסף משנה תשובת הרמב"ם לחכמי לוניל, שהקשו על דבריו 
מדברי רבי יוחנן שאין יכול להוציא האחרים ידי חובתם עד שיאכל 

כזית דגן, ומשמע שבאופן זה הוא מחויב בברכת המזון מדאורייתא, שהרי 
שמעון בן שטח הוציא את ינאי וחבריו בברכת המזון אף שהם אכלו כדי 
שובעם, ומה שאמרה הגמרא ששמעון בן שטח לגרמיה עבד, הוא רק משום 
שלא אכל דגן אלא שתה יין, אבל אם היה אוכל דגן היה יכול להוציאם. 
והשיב להם הרמב"ם שדבריהם תימה, שהרי מפורש כדבריו בגמרא לעיל (ל:, 
ומה שמבואר בסוגייתנו שאינו מוציא אחרים ידי חובתם עד שיאכל כזית, אינו 
אלא למעט מי שאכל שאר אוכלין ולא דגן, אבל מי שאכל כזית דגן אם יכול 
להוציא מי שאכל כדי שובעו ענין אחר הוא, ומבואר לעיל (פס) שאף מי שאכל 
כזית דגן אינו מוציא אלא המחויב מדרבנן, ולא מי שאכל כדי שובעו ומחויב 

מדאורייתא. 

ופירש הכסף משנה את דבריו, שהמבואר בגמרא ששמעון בן שטח לגרמיה 
עבד, הוא במה שהוציא את ינאי ידי חובתו על ידי שתיית יין בלא 

אכילת דגן, והגמרא שהביאה את דברי רבי יוחנן שאין מוציא אחרים ידי 
חובתם עד שיאכל כזית דגן, לא דיברה כלל בענין שיעור האכילה כמה צריך 
בשביל להוציא האחרים ידי חובתם, ומה שהוזכר בדבריו שיעור 'כזית' בא 
לומר, שמי שלא אכל שיעור כזית דגן אף אם אכל שאר אוכלין אינו יכול 
להוציא אחרים ידי חובתם, אף אם הם לא אכלו כדי שביעה. ואמנם כשאכלו 
כדי שביעה כבר נתבאר לעיל (כ:) שאם אכל רק כזית אינו מחויב אלא מדרבנן 
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ולא יוכל להוציאם. ואין לתמוה, אם לא בא רבי יוחנן בדבריו אלא למעט 
שאר אוכלין מדוע הזכיר שיעור כזית, לא היה לו להזכיר אלא שאינו מוציא 
הרבים עד שיאכל דגן, כיון שאפשר לטעות שמועילה אכילת כזית להוציא 
האחרים ידי חובתם בכל אופן, אף אם אכלו האחרים כדי שביעה. כי מאחר 
שדינים אלו מפורשים בגמרא לעיל (פס) לא יבאו לטעות בהם, ולא חשש משום 
כך ליזהר מלהזכיר כזית. 

ולפי זה יישב שיטת הבה"ג שסבר כהרמב"ם, שמי שאכל כזית דגן אינו מחויב 

בברכת המזון אלא מדרבנן, ואינו יכול להוציא האחרים המחויבים בה 
מדאורייתא, והקשו עליו רש"י ותוספות (ד"ס עד) מהמובא בסוגייתנו, ששמעון 
בן שטח שתה כוס יין והוציא על ידו לינאי וחבריו בברכת המזון אף שהם 
אכלו כדי שביעה, ואף שמבואר בגמרא ששמעון בן שטח עשה כן לשיטתו 
ואין מודים לו בכך, אין זה אלא משום שלא אכל כזית, ומשמע שאם היה 
אוכל כזית דגן היה יכול להוציאםפ'. אמנם לפי מה שנתבאר בשיטת הרמב"ם, 
מיושבים דברי סוגייתנו לשיטת הבה"ג, כי במה שאמר רבי יוחנן שאם אכל 
כזית דגן יכול להוציא האחרים ידי חובתם, אין הכוונה שבאופן זה יוכל להוציא 
האחרים ידי חובתם גם אם אכלו כדי שביעה, אלא שרק באופן זה יכול להוציא 
אחרים ולא באכילת שאר אוכלים, אך אם אכל כזית דגן אינו מוציא אלא למי 
שלא אכל כדי שביעה שאף הוא אינו מחויב אלא מדרבנן כמותו, ושמעון בן 
שטח שעשה לגרמיה היינו בזה שלא אכל כזית דגן, והגמרא לא דיברה כלל 

אם יכול להוציא אחרים שאכלו כדי שביעה ידי חובתםפי. 


פא. ואכן בסוכה () הובאה ברייתא זו שבן מברך לאביו, על דברי המשנה שם באדם שאינו 
יודע לקרוא את ההלל, שעבד או אשה או קטן מקרין אותו והוא עונה אחריהם מה שהם 
אומרים. ‏ פב. ולדבריו המבואר בסוכה (₪) שבן מברך לאביו, אינו שייך לדברי המשנה שם 
באופן שקורא ואביו עונה אחריו, אלא שהוא מוציאו ידי חובתו על ידי שעונה האב אמן, 
ובאופן שהאב אינו מחויב אלא מדרבנן שלא אכל כדי שביעה, וכמו שפירשו שם רש"י (ל"ס 
נן) ותוספות (ד"ס פפֿמת). ‏ פג. ולהלן בסמוך הובאו כמה תירוצים בענין 'ביישוב דברי הבה"ג 
מהמעשה עם ינאי'. פד. וכן כתב הלחם משנה (ככופ פ"ה סט"), שבמה שהשיב הרמב"ם לחכמי 
לוניל מיושבת הקושיא משמעון בן שטח, ולא היתה כוונת רבי יוחנן אלא למעט שאר אוכלין 
ושתיית יין, ומה שהזכיר 'כזית' הוא לאו דווקא. | פה. שהרי עיקר נידון הגמרא שם הוא 


ברכות מח. 


ביאורים 


רלט 


החילוק בין נשים לקטן לגבי להועיא אחרים ידי חובתם 
שם. רש"י (ד"ס עד) כתב, שבאופן שאכל כזית דגן אף שהוא שיעור שמחויב בו 
בברכת המזון רק מדרבנן כמבואר לעיל (כ6, מכל מקום הוא יכול להוציא 
מחמת כן את הרבים ידי חובתם, כיון שאחר שחייבוהו רבנן בברכת המזון, הוא 
נקרא מחויב בדבר להוציא האחרים ידי חובתם. והקשה אם כן, מדוע קטן 
שהגיע לחינוך אינו יכול להוציא האחרים ידי חובתם, ותירץ שקטן שהגיע 
לחינוך אינו מחויב בברכת המזון אפילו מדרבנן, ואין זה אלא חיוב על אביו 
לחנכו. הפני יהושע (נ"י פס) מפרש שכוונת רש"י להקשות מדברי הגמרא שם 
שהקשתה, היאך בן יכול לברך לאביו והרי קטן אינו בר חיוב, ותירצה שמדובר 
שאביו אכל שיעור דרבנן, ולכן הוא יכול להוציאו, ומבואר אם כן בדברי הגמרא 
שאם האב אכל שיעור דאורייתא אין הבן יכול להוציאו כיון שאינו מחויב 

מדאורייתא. 
ופירש הפני יהושע הטעם שהקשה רש"י מקטן ולא מנשיםפה, משום שנשים 
אינן שייכות כלל לחיוב בברכת המזון מדאורייתא, ואין שייך לקרותם 
משום כך מחויבים בדבר, שלא כקטן שאף שעתה אינו מחויב אלא מדרבנן, 
מכל מקום הוא יבוא לכלל חיוב מדאורייתא לכשיגדל, וסבר רש"י מתחילה 
לדמותו לאכילת שיעור כזית, שאין חייבים עליו ברכת המזון אלא מדרבנן, ואף 
על פי כן האוכל שיעור כזית יכול להוציא האחרים ידי חובתם, כיון שהוא 
נחשב מחויב בדבר כי אם יאכל כדי שביעה יהיה מחויב מדאורייתא, ועל זה 
תירץ שאין לדמותם כי בקטן אין עליו חיוב מצד עצמו כלל אף מדרבנן אלא 
שאביו חייב לחנכו, ומשום כך אין יכול להוציא האחרים שמחויבים מדאורייתא 
ידי חובתם. ולדברי הפני יהושע מיושבת קושיית רעק"א (גניון סס"ס), שתמה על 
מה שתירץ רש"י על קושייתו מקטן, שאכן מקטן אין קושיא אך עדיין קשה 
מנשים שמבואר שם בגמרא שאם חיוב נשים בברכת המזון הוא מדרבנן, אינן 
יכולות להוציא האחרים ידי חובתן, והניח בצריך עיון. ולהמבואר מיושב, כי 
נשים גרעו במה שלא יבואו לכלל חיוב דאורייתא, שלא כקטן שכשיגדיל יבוא 
לכלל חיוב מדאורייתא. 
הצל"ח (נכש"י עס) אף הוא הקשה מהמבואר בגמרא לעיל (כ:), שאם נשים אינן 
חייבות בברכת המזון אלא מדרבנן, הן נחשבות כאינן מחויבות בדבר 
ואינן יכולות להוציא המחויבים מדאורייתא, וכתב שדוחק לחלק בין נשים 
לזכרים שנשים אינן שייכות מדאורייתא למצוה זו כלל כמו שכתב הפני יהושע, 
כי אם נכון חילוק זה, מדוע הוצרך רש"י לתת טעם בקטן במה שאינו יכול 
להוציא אחרים ידי חובתם, שהוא משום שאינו נחשב מחויב אף מדרבנן, כי 
אין חיוב החינוך מוטל אלא על אביו, הרי גם אם נחשב הקטן למחויב מדרבנן 
לא יועיל כדי להוציא אחרים ידי חובתם, שהרי הוא כאשה שאין שייך בו כלל 
חיוב ברכת המזון מדאורייתאפי. 
בהגהות ראמ"ה (סנן ע"נ כתוס' ד"ס עד) כתב, שודאי סבר רש"י שהטעם שיכול 
גדול להוציא האחרים אף אם לא אכל הוא מדין ערבות?', שאם לא 
טעם זה הרי מבואר לעיל (כ:) שנשים אינן יכולות להוציא האחרים ידי חובתם 
כיון שאינן מחויבות אלא מדרבנן, אלא שסבר רש"י שלולא שקטן אינו נקרא 
מחויב כלל היה יכול להוציא האחרים ידי חובתם, כיון שקטנים הם בכלל ערבות 
כמבואר בהרבה מדרשים, שלא כנשים שאינן שייכות לערבות כלל, ובזה מיושבת 
קושיית רעק"א על דברי רש"י. 


בשיטת הבה"ג שמי שאכל כזית אינו יכול להועיא מי שאכל כדי שביעה 


שם. רש"י (ל"ס על) הביא את שיטת הבה"ג שסבר, שהמבואר בדברי רבי יוחנן 
שמי שאכל כזית דגן יכול להוציא אחרים ידי חובתם, היינו באופן שאותם 
אחרים אכלו אף הם כמותו רק כזית, אך אם הם אכלו כדי שביעה אינו יכול 
להוציאם ידי חובתם, כיון שהם חייבים בברכת המזון מדאורייתא וחיובו אינו 
אלא מדרבנן. והקשה על דבריו מהמבואר בסוגייתנו, ששמעון בן שטח הוציא 
ידי חובה את ינאי וחבריו, אף שהם אכלו ושבעו והוא לא שתה אלא כוס של 
יין, ומה שמבואר בגמרא ששמעון בן שטח לגרמיה עבד, היינו בזה שלא אכל 
כזית דגן, אך אם היה אוכל כזית דגן משמע שהיה יכול להוציאם, ואף שחיובם 
מדאורייתא והוא אינו מחויב אלא מדרבנן. 

התוספות (ד"ס עד) והרא"ש (סיי ) אף הם הקשו על דברי בה"ג מסוגייתנו, 
שהרי לא מצאנו חולק על כך שאם היה שמעון בן שטח אוכל כזית, 


בחיוב נשים בברכת המזון, אם הוא מדאורייתא או רק מדרבנן, והביאה הנפקא מינה בזה אם 
יוכלו להוציא אחרים ידי חובתם, שאם חיובם מדאורייתא יכולות להוציא האחרים החייבים 
מדאורייתא ידי חובתם, אך אם אין חיובם אלא מדרבנן הם נחשבות כאין מחויב בדבר, ואינן 
יכולות להוציא האחרים ידי חובתם, כי כל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא הרבים ידי חובתם, 
ואף מנשים אפשר להקשות על דברי רש"י, שאמר שהאוכל כזית דגן אף שאינו מחויב אלא 
מדרבנן, יכול להוציא האחרים המחויבים מדאורייתא ידי חובתם, ולמה הקשה רש"י מקטן. 
פו. אמנם לעיל הובאו דבריו הפני יהושע (ד"ס פפייט"י) שחילק אף בזה, בין קטן שיבוא לכלל 
חיוב מדאורייתא לכשיגדל, לנשים שאינן שייכות כלל לחיוב מדאורייתא. פז. וכספברת התוספות 
(ד"ס עד) והו"ד להלן בסמוך. 


רמ ילקוט 


היה יכול להוציא את ינאי וחבריו בברכת המזון אף שהם אכלו כדי שביעה 
שהוא שיעור דאורייתא, ומשום כך חלקו על דבריו וסברו שאף אם לא היה 
אוכל כל===ײה יכול להוציא האחרים ידי חובתם, כמבואר בראש השנה (כט.) 
שבכל הברכות אף שהאדם כבר יצא בהם, מכל מקום הוא יכול להוציא האחרים 
ידי חובתם, ומשום שכל ישראל ערבים זה לזה", ויכול אם כן להוציאם ידי 
חובתם אף שלא אכל כלל והם מחויבים בברכה מן התורה, ולא הוצרך ינאי 
לאכילת כזית דגן אלא בשביל שיוכל לומר 'שאכלנויפט. 

אמנם הביא הרא"ש שבירושלמי (פ"ג ס"ג) שנינו, שבכל המצוות שהאדם פטור 

מהםצ, הוא יכול להוציא אחרים ידי חובתם חוץ מברכת המזון, והקשו 
שם ממה ששנינו בירושלמי (כ"ס פ"ג סי שכל שאינו חייב בדבר אינו מוציא 
את הרבים ידי חובתםצ*, ומשמע שבדבר שהוא חייב בו כגון ברכת המזון, יכול 
הוא להוציא הרבים אף שעתה הוא פטור ממנו. ותירצו ששונה דין ברכת המזון 
שנאמר בה (לנליס מ י) 'ואכלת ושבעת וברכת' שרק מי שאכל יכול לברך, ואינו 
מוציא מדין ערבות בלי שאכלצנ, ולכן כתב הרא"ש שאם כולם יודעים לברך 
מצוה מן המובחר שיברך מי שאכל כדי שביעה, אך באופן שאינם יודעים לברך 
יברך להם מי שאכל כזית, ואף שהוא מוציא בזה גם לאותם שאכלו כדי שביעה, 

וכן פסק הטור (פ" ק5). 

הבית יוסף (פס ד"ס וללס) כתב, שאף הבה"ג שאמר שאם לא אכל אלא כזית 

אינו יכול להוציא האחרים שאכלו כדי שביעה, אין זה אלא באופן 
שמוציא את האחרים בברכת המזון, אך באופן שכל אחד ואחד מברך לעצמו, 

יכול מי שלא אכל אלא כזית לומר את ברכת הזימון. 


יישוב סוגייתנו לשיטת הבה"ג 


שם. ביישוב סוגייתנו לשיטת הבה"ג מצינו כמה תירוצים. הפני יהושע (נסנן ע"נ 
ל"ס ונס"ג) כתב, שלכאורה יש להקשות סתירה בדברי התוספות, ממה 
שכתבו לעיל (מה. ד"ס 6) שבברכת המזון מחמירים יותר מברכת המוציא, שאף 
שיכול האחד להוציא חבירו בברכת המוציא, מכל מקום בברכת המזון אם אינם 
אלא שנים, צריך כל אחד מהם לברך בפני עצמו, משום שבברכת המוציא הם 
יושבים יחד לאכול ודעתם להצטרף זה לזה משום כן יכול האחד להוציא חבירו, 
מה שאין כן בברכת המזון שהיא בסוף הסעודה כשמסתלקים זה מזה, ומשום 
כך צריך כל אחד לברך לעצמו, או משום שבברכת המוציא שאינה אלא מדרבנן 
יכול להוציא את חבירו, אבל בברכת המזון כיון שהיא מדאורייתא החמירו בה, 
ומבואר בדבריהם שאף באופן ששניהם מחויבים בברכת המזון, החמירו שלא 
יוציא האחד את חבירו. והוא להיפך מדבריהם כאן (פוף ד"ס עד) שכתבו לגבי 
ברכת המזון, שאף אם לא אכל המברך כלל, מכל מקום הוא יכול להוציא חבירו 
בברכת המזון מטעם ערבות, ולגבי ברכת המוציא כיון שהיא ברכת הנהנין אין 
שייך דין ערבות, ומשום כן אין יכול להוציא את חבירו, כמבואר ראש השנה 
(כט.) שבכל הברכות אף אם יצא מוציא אחרים ידי חובתם חוץ מברכת הלחם 
וברכת הייןצג. 

ויישב דבריהם על פי דברי הרא"ש שהביא הירושלמי (פ"ג ס"ג) שדרשו 
מהפסוק (דניס 5 י) 'ואכלת ושבעת וברכת' שמי שאכל הוא יברך, 

וכתב שדין זה אינו אלא מדרבנן והפסוק אינו אלא אסמכתא בעלמא, ומבואר 
בדבריו שמדאורייתא יכול להוציא אחרים ידי חובתם מדין ערבות אף שלא 
אכל כלל, ומכל מקום מדרבנן אין מברך אלא האוכל, וכל שלא אכל אינו 
יכול להוציא האחרים ידי חובתם. והוסיף הפני יהושע טעם לדבר, כי מסברא 
אף בלא האסמכתא מהפסוק 'ואכלת ושבעת וברכת' שהביא הירושלמי, 
מסתבר שעדיף שמי שאכל הוא יברך וכמבואר להלן (ג:) שרב אמר לחייא 
בנו ורב הונא לרבה בנו 'חטוף ובריך', ומטעם זה מבואר לעיל (מס:) ששנים 
שאכלו מצוה עליהם ליחלק ולברך כל אחד לעצמו, כי מצוה מן המובחר 
היא שכל מי שאכל יברך בפני עצמו, אלא שבמקרה שיש קיום מצות זימון 
לא שייך לומר שעדיף שכל אחד יברך לעצמו, כי יש ענין שיקיים מצות 

זימון. 


פח. חוץ מברכת הלחם וברכת היין, שכיון שהם ברכות הנהנין ואסור ליהנות מן העולם הזה בלא 
ברכה, אינו יכול להוציא אחרים בברכות אלו אלא אם כן אף הוא עצמו נהנה וצריך לאותה ברכה, 
ואותו שרוצה לאכול ואינו יודע לברך, כיון שאין עליו חובה באכילה זו לא יהנה ולא יברך, שלא 
כקידוש או ברכה על מצה שאינם אלא מצוה, שבזה הוא יכול להוציא אחרים אף שהוא כבר יצא 
[וכמבואר בגמרא שם (ע"ט] והוא הדין שיכול להוציאם בברכת המזון. | פט. אמנם רש"י (ד"ס על) 
פירש הטעם שהוציא שמעון בן שטח לינאי וחבריו משום שאף החייב מדרבנן נחשב למחויב בדבר 
בשביל להוציא האחרים ידי חובתם [והו"ד לעיל]. | צ. ואין הכוונה שהוא פטור לגמרי מאותה 
המצוה, אלא שהוא כבר פטר את עצמו מאותה מצוה והיינו שהוא כבר בירך לעצמו, וכמו שפירש 
הפני משה שם. צא. והוא במשנה ראש השנה (נכע). צב. ומכל מקום כתב הרא"ש שאולי אין 
דין זה אלא מדרבנן והפסוק אינו אלא אסמכתא בעלמא. | צג. וכמו שפירש רש"י שם ("ס פו) 
שכיון שאינם חובה אלא שהוא איסור ליהנות מן העולם הזה בלי ברכה אין שייך בזה ערבות, כי 
מאחר שאינו מחויב בזה, שלא יהנה ולא יברך. ‏ צד. והופיף כי בהכרח לפרש כן דברי רבי 
יוחנן, שהאוכל כזית דגן מברך רק משום שהוא הגדול בין האוכלים, שהרי לעיל (מו) אמר רב 
שאף אם יש גדול בין האוכלים מכל מקום העיקר שבסעודה מברך [היינו אחד מאותם שהיו שם 


ברכות מח. 


ביאורים 


ומעתה יש מקום לבאר דברי התוספות, שמה שכתבו בסוגייתנו שיכול להוציא 
אחרים ידי חובתם אף אם לא אכל ומדין ערבות היינו מדאורייתא, אך 

מדרבנן אסור לעשות כן וצריך האוכל לברך בפני עצמו, ומשום כן לעיל (מס.) 
כתבו התוספות שבברכת המזון מצוה ליחלק, כי מדרבנן צריך לברך בפני עצמו, 
אמנם באופן ששלשה אכלו ויש להם חיוב זימון, ובפרט באופן המובא בסוגייתנו 
שיש ביניהם אדם גדול כשמעון בן שטח, שלולא שהיה אוכל אצל ינאי לא 
היה מי שיברך לינאי, באופן זה אף אם לא אכל אלא כזית דגן, הוא יכול 
לכתחילה לברך ולהוציא אחרים ידי חובתם בשביל לקיים מצות זימון. ועל דרך 
זו אפשר לפרש דברי רבי יוחנן שאמר שמי שאכל כזית דגן יכול להוציא אחרים 
ידי חובתם, היינו באופן שחייבים לתת לו לברך, וכגון שהוא הגדול בחכמה 

שבין האוכליםצד. 
ולפי זה פירש דברי הבה"ג, שסובר כהרא"ש שרק מדאורייתא יכול להוציא 
חבירו אף שהוא לא אכל, ומדין ערבות, אך מדרבנן אם יש ביניהם גדול 
וחשוב, הוא יזמן אף שאכל רק כזית, אך אם אין ביניהם גדול וחשוב יזמן מי 
שאכל כדי שביעה שהוא עיקר שבסעודה, ודברי הבה"ג הם באופן שאין ביניהם 
גדול, ולכן כתב שהאוכל כזית דגן אינו יכול להוציא האחרים ידי חובתם אלא 
כשאכלו כזית כמותו, אך אינו יכול להוציאם אם אכלו כדי שביעה, משום 
שהעיקר שבסעודה שאכל כדי שביעה צריך לברך להוציא האחרים וכמבואר 
לעיל (מו)צ?. ואף שמדבריו משמע שאף בדיעבד אינו יכול להוציא האחרים ידי 
חובתם, אין כוונתו שאם בירך האוכל כזית והוציא האחרים ידי חובתם, צריכים 
מי שאכלו כדי שביעה לחזור ולברך, אלא עיקר כוונתו לומר שמי שאכל רק 
כזית אין לו להוציא מי שאכל כדי שביעה, אלא מי שאכל כדי שביעה הוא 
יברך ויוציא אחרים או שיחלקו ויברכו כל אחד בפני עצמו, ואמנם הסכים בה"ג 
עם שיטת רש"י ותוספות, ובאופן שיש גדול המברך אף לדבריו יכול לברך 
ולהוציא האחרים אף שלא אכל אלא כזית, וכפי שמצינו שהוציא שמעון בן 
שטח לינאי בברכת המזון. 

הצל"ח (נלט"י פס, נפ"ד ונס"ג) כתב, שהבה"ג סובר שמה שבירך שמעון בן שטח 
להוציא את ינאי המלך, היה מטעם ערבות וכמבואר בתוספות (ד"ס על), 

ומה ששתה הכוס של יין הוא כדי שיוכל לומר 'שאכלנו', כיון ששתיה בכלל 
אכילה ונחשב כאילו אכלצי. ועל זה אמרה הגמרא שעשה שמעון בן שטח 
לגרמיה, כי מה שסמך על הערבות כדי לברך ולהוציא האחרים ידי חובתם הוא 
לשיטת עצמו, שהרי רבי יוחנן אמר שלעולם אינו מוציא את הרבים ידי חובתם 
עד שיאכל כזית דגן. וסבר הבה"ג שמה שאמר רבי יוחנן 'לעולם', היינו שאף 
באופן שהמסובים לא אכלו אלא כזית, אינו יכול להוציא אותם עד שיאכל כזית 
דגן, אמנם אם אכלו כדי שביעה אף אם יאכל כזית דגן לא יוכל להוציאם אלא 

אם כן יאכל אף הוא לשובעצ'. 

וכבר כתב הטורי אבן (כפֿע סטנס כט. ד"ס מ"מ) על זו הדרך, שמה שאמר רבי יוחנן 
שלעולם אינו מוציא את הרבים ידי חובתן עד שיאכל כזית דגן הוא דין 

בפני עצמו, ואינו שייך כלל למעשה של שמעון בן שטח וינאי המלך שהובא 
קודם לכן, ודברי רבי יוחנן שיכול להוציא האחרים ידי חובתן באכילת כזית 


יכול להוציא האחרים כלל, ורק אם אכל כזית דגן יכול להוציא האחרים ידי 
חובתם, ואמנם אף באופן זה שאכל כזית אינו יכול להוציא אלא המחויב מדרבנן 
כמותו, אבל להוציא המחויב מדאורייתא אינו יכול אלא אם יאכל כדי שביעהצח. 
ומה שהכריחה הגמרא מדברי רבי יוחנן ששמעון בן שטח עשה לגרמיה, אף 
שרבי יוחנן לא דיבר אלא על מי שלא אכל כדי שביעה וינאי וחבריו אכלו כדי 
שביעה, קושיית הגמרא היתה מכל שכן, שאם באופן שלא אכל כזית דגן אינו 
יכול להוציא אף המחויב מדרבנן, ודאי שלא יוכל להוציא למי שאכל כדי 
שביעה. ולפי זה שמעון בן שטח עשה לגרמיה בשני דברים, במה שהוציא 
אחרים על ידי שתיית כוס יין, ובמה שהוציא על ידי זה למי שאכל כדי שביעה, 
והטעם משום ששמעון בן שטח סבר, שאף מי שאינו מחויב בדבר יכול להוציא 
את המחויב בדבר, שלא כמו שאנו סוברים שמי שאינו מחויב בברכת המזון 


מתחילת הסעודה], ולהלכה דחו את דבריו ופסקו שהגדול מברך אף אם בא והצטרף עמהם לבסוף, 
ומבואר אם כן בדברי הגמרא שבאופן שאין גדול בין האוכלים מברך מי שהוא עיקר הסעודה, 
ומסתמא מי שאכל כדי שביעה נחשב עיקר באותה סעודה לגבי מי שלא אכל אלא כזית, ואם כן 
היה לו לברך ולא לאוכל הכזית, ובהכרח שמה שמברך אוכל הכזית הוא מחמת שהוא הגדול בין 
האוכלים. | צה. והביא לזה סמך מדברי הירושלמי (פ"ג ה"גן שדרשו את הפסוק יס פ י) 'ואכלת 
ושבעת וברכת' שמי שאכל הוא יברך, ולמבואר לעיל (כ:) שמדאורייתא אין חיוב ברכה אלא אם 
אכל כדי שביעה, אם כן דורשים את הפסוק 'ואכלת ושבעת וברכת' כפשוטו שרק מי שאכל ושבע 
הוא יברך ויוציא האחרים. | צו. וכמבואר במהרש"א סק ע"כ נקוס' מס, כ6"ד ופפלו) שהקשה על דברי 
התוספות מדוע צריך לאכול כזית דגן בשביל שיוכל לומר 'שאכלנו' משלו, והרי אף באכילת ירק 
או שתיית יין יכול לומר 'שאכלנו' וכמו שכתבו התוספות (לד"ס תפעס). ‏ צז. וכן כתב רעק"א (ש"ת 
ספדטות, מו"ת סי כ) ותמה משום כך על מה שהקשה רש"י על דברי הבה"ג מהמעשה עם ינאי, שהרי 
בפשוטו הטעם שהוציא שמעון בן שטח את ינאי המלך, הוא משום שסבר שאף בברכת המזון יש 
את הדין כשאר ברכת המצוות שאף אם יצא מוציא, ובדבר זה עשה שמעון בן שטח לגרמיה. 
צת. וכדרך שפירש הצל"ח (נכפ"י פס, נE"‏ ונס"ג) לדברי רבי יוחנן והו"ד למעלה. 


ילקוט 


אינו יכול להוציא האחרים ידי חובתם, ואף המחויב מדרבנן אינו מוציא אלא 
המחויב מדרבנן כמותו, ולא מי שאכל כדי שביעה המחויב מדאורייתא. 


שיטת הרמב"ם בזה 


שם. הרמב"ם (כככופ פ"ס סמ"ו - מז) כתב, שבן מברך לאביו ועבד לרבו ואשה 
לבעלה, והם יוצאים על ידם ידי חובת ברכת המזון רק באופן שהם אכלו 

ולא שבעו, שבאופן זה חיוב ברכת המזון שלהם אינו אלא מדרבנן, ולכן יכולים 
קטן או עבד ואשה להוציאם ידי חובתם, אך אם אכלו ושבעו שבאופן זה 
נתחייבו בברכת המזון מן התורה, אין אשה או קטן או עבד מוציאים אותם ידי 
חובתם, כי כל מי שמחויב בדבר מדאורייתא, רק מי שמחויב מדאורייתא כמותו 
יכול להוציאו ידי חובתו. וכתב הכסף משנה, שממה שלא חילק הרמב"ם בין 
אופן שאכל כדי שביעה לאופן שלא אכל כדי שביעה, אלא בעבד אשה וקטן 
ולא בגדול המוציא אחרים, משמע שגדול מוציא אחרים שאכלו כדי שביעה ידי 
חובתם, אף אם הוא עצמו לא אכל כדי שביעה. ופירש טעם החילוק בין גדול 
לאשה עבד וקטןצט, שסבר הרמב"ם כדעת רש"י והתוספות והרא"ש, שאף מי 
שלא אכל כדי שובעו יכול להוציא מי שאכל כדי שובעו, ומשום שמעיקר הדין 
אינו צריך לאכול כלל בשביל להוציאו, ויכול לפוטרו ידי חובתו משום שכל 
ישראל ערבים זה לזה?, אלא שהצריכוהו חכמים לאכול שלא יברך ברכת הנהנין 
בלי שנהנה?*, אך כל זה בגדול השייך לדין ערבות, אבל קטן עבד ואשה אינם 
בכלל ערבות, ומשום כך אינם יכולים להוציא ידי חובה אלא למי שחיובו 

מדרבנן, ולפי הסבר זה נמצא שהרמב"ם לא סובר כשיטת הבה"ג. 

אמנם ממה שכתב הרמב"ם בתשובה לחכמי לונילקנ, משמע שסבר כדברי בה"ג 
שאפילו גדול אינו מוציא אחרים שאכלו כדי שביעה, אלא אם כן אכל 

אף הוא כדי שובעוקי, ובהכרח לפי זה שאין חילוק בין עבד קטן ואשה לגדול, 
ודברי הרמב"ם הם אף על גדול, וסמך דבריו בזה על מה שכתב (סוף סט"ז) שכל 
מי שמחויב בדבר מדאורייתא אינו יוצא ידי חובתו אלא ממי שחייב בדבר 
מדאורייתא כמותו, ומה שכתב הרמב"ם דין זה בעבד ואשה וקטן, הוא משום 
שאצלם הוא דין קבוע שבכל אופן אין יכולים להוציא ידי חובה למי שאכל 
כדי שביעה אף אם אכלו אף הם כדי שובען, אבל גדול אם אכל אף הוא כדי 

שביעה יכול להוציא האחרים שאכלו כדי שביעה. 
אך בלשון הזחב (ד"ס סעו(ס) כתב שהרמב"ם סובר כרש"י והרא"ש ולא כהבה"ג, 
והוכחתו ממה שכתב הרמב"ם (ככופ פ"ס ס"ם) שאין מזמנים אלא על מי 
שאכל מכזית פת ומעלה, ואחר כך כתב ששבעה שאכלו פת ושלשה אכלו עמהן 
ירק או ציר, הרי הם מצטרפים לזימון בשם והוא שיהיה המברך מאוכלי הפת, 
ומשמע מדבריו שאם אכל פת יכול לזמן אף באופן המוזכר בתחילת דבריו 
שלא אכל אלא כזית מן הפת, וממה שלא חילק הרמב"ם בין אם אכלו האחרים 
רק כזית, שאינם חייבים בברכת המזון אלא מדרבנן, לבין אם אכלו כדי שביעה 
שאז הם מחויבים בו מדאורייתא, וכמו שחילק שם (סט"ז) לגבי קטן, מוכח שסבר 
שגדול מוציא האחרים ידי חובתם בכל אופן. 


מדוע הזכיר רבי יוחנן בדינו את הרבים' 


שם. הצל"ח (ד"ס עוס) פירש הטעם שנקט רבי יוחנן שאין מוציא את 'הרבים' 

ידי חובתם, ולא אמר דינו בסתמא שאינו מוציא את האחרים ידי חובתם, 
כיון שיש אופנים שאף אם לא אכל כזית דגן הוא יכול להוציא את היחיד ידי 
חובתו, להמבואר בדברי התוספות (ל"ס עד) שמעיקר הדין יכול להוציא האחרים 
ידי חובתם מדין ערבות, אלא שצריך שיאכל כזית כדי שיוכל לומר 'שאכלנו', 
אם כן באופנים שאינו מזמן ואינו אומר נברך 'שאכלנו' יכול להוציא אף אם 
לא אכל כלל, וכמבואר בגמרא לעיל (עס:) שנים שאכלו ואחד מהם בור, הסופר 
מברך והבור יוצא ידי חובתו על ידו, ובאופן זה שאין זימון אינו צריך לומר 
שאכלנוקז, ויוכל להוציא את חברו אף שלא אכל כלוםקה, ומשום כך אמר רבי 


צט. ראה שם שכתב שדוחק לתרץ שמה שכתב הרמב"ם ‏ סע") שאחד מוציא חבירו ידי חובה 
ולא הזכיר שצריך המוציא לאכול כדי שביעה, הוא משום שהשומע עונה אמן אחר כל ברכה 
שלו ובאופן זה נחשב שבירך בעצמו, ומה שחילק (סע") בבן המברך לאביו או בעבד ואשה, בין 
אם אכלו היוצאים כדי שביעה או שלא אכלו, הוא משום שמדובר באופן שלא ענו אמן, שאם 
כן היה לו לרמב"ם לחלק חילוק זה עצמו בין אופן שענו אמן לאופן שלא ענו, או לכתוב דין 
גדול ביחד עם עבד אשה וקטן ולחלק כן בשניהם. | ק. וכסברא שהביאו התוספות (ד"ס עד) 
והרא"ש (סי כ) אך רש"י פירש מטעם אחר, אמנם בהגהות ראמ"ה (ן ע"נ נתוקי ד"ס עד) כתב שאף 
רש"י סבר טעם זה [והו"ד לעיל בסמוך בענין 'החילוק בין נשים לקטן לגבי להוציא אחרים ידי 
חובתם']. | קא. התוספות (סף ד"ה עז) פירשו בו טעם אחר שהוא בשביל שיוכל לומר 'שאכלנו', 
אמנם כדברי הכסף משנה כתב בפירוש המיוחס לריטב"א (ד"ס 6 לפרש דברי רבי יוחנן, שכיון 
שברכת המזון דומה קצת לברכת הנהנין כיון שהיא באה אחר האכילה, עשו אותה חכמים כברכת 
הנהנין שלא יברך עד שיהנה, ומכל מקום מועיל לזה שיעור דרבנן כדי להוציא אף המחויב 
מדאורייתא. ‏ קב. הו"ד לעיל במחלוקת הרמב"ם והראב"ד בענין 'אם באכילת כזית חייבים 
בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן'. ‏ קג. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס ונס) ששיטת 
הרמב"ם כבה"ג. ‏ קד ובפרט לפי מה שסבר רבי יוחנן לעיל (מס:) שבכל אופן אף אם רצו 
שנים שאכלו אין מזמנים ואין שייך בהם אמירת 'שאכלנו'. ‏ קה. וכתב שאולי הוא אף אם 


ברכות מח. 


ביאורים 


רמא 


יוחנן שרק בשביל להוציא את 'הרבים' ידי חובתם צריך שיאכל כזית דגן. אמנם 

כל זה מיושב למסקנת הגמרא, שלא אמר רבי יוחנן דינו אלא שאין יכול להוציא 

הרבים ידי חובתם, אך למה שסבר המקשה שדינו של רבי יוחנן הוא אף לענין 

צירוף לזימון, שאם לא אכל כזית דגן אף אינו מצטרף עם האחרים לזימון, אם 

כן אין טעם אכילת הכזית דגן בשביל אמירת 'שאכלנו', שהרי אינו מצטרף אף 

אם אחר יברך, ולסברת המקשה צריך לומר שלא דקדק רבי יוחנן בלשונו במה 
שאמר שאינו מוציא את 'הרבים'. 


מה היתה קושיית הגמרא מדברי רשב"ג 


מיתיבי רשב"ג אומר עלה והפיב עמהם אפילו לא טבל עמהם אלא 
בציר ולא אכל עמהם אלא גרוגרת אחת מצטרף. הב"ח ססות 

6 0 לא גרס בגמרא 'מיתיבי' אלא 'וכדתניא' רשב"ג אומר, והיינו שהוא 
ראיה לדברי רבי יוחנן, שממה שאמר רשב"ג שאם טבל בציר או אכל גרוגרת 
ימצטרף' ולא אמר שהוא מברך להם, משמע כדברי רבי יוחנן שבאופן זה רק 
מצטרף אבל אינו יכול להוציא את הרבים ידי חובתם עד שיאכל עמהם כזית 

הג 

והצל"ח (ד"ס מיפיני) גרס כגירסתנו 'מיתיבי' שהיא קושיא מדברי רשב"ג על דינו 
של רבי יוחנן, והקשה מה היא קושיית הגמרא הרי שמעון בן שטח 

הוא תנא, ואיך אם כן חלק עליו רבי יוחנן ואמר שלגרמיה עבד, ובהכרח צריך 
לומר שהיה לרבי יוחנן איזה תנא שסבר כדבריו, שמשום כך חלק על דברי 
שמעון בן שטח, ואם כן לא קשה אף מדברי רשב"ג כי מאותו הטעם שחלק 
על שמעון בן שטח יחלוק גם על רשב"גקי. והביא ליישב, שאין קושיית הגמרא 
על עצם הדין שאמר רבי יוחנן, שבשביל להוציא הרבים ידי חובתם צריך 
שיאכל כזית דגן, אלא להקשות על מה שאמר רבי יוחנן ששמעון בן שטח 
לגרמיה עבד, שאין שום תנא שמודה לו בזה?ז, והרי בדברי רשב"ג מבואר 
שסבר כמותוקח. אמנם הקשה לפי זה, מדוע הקשו מדברי רשב"ג השנויים 
בברייתא, ולא ממשנה מפורשת לעיל (מד.) שאמר רבן גמליאל שאם אכל תאנים 
וענבים מברך לאחריהם שלש ברכות, ולא רק על אכילה אלא אף על שתיית 
יין מברכים שלש ברכות לרבן גמליאל, כמבואר בתוספות לעיל (ט. ד"ס נפ), 
וכיון שמברכים עליהם ברכת המזון דינם כאכילת פת שאפשר לזמן עליהם, 
נמצא ששמעון בן שטח שזימן על יין עשה כרבן גמליאל ומדוע אמר רבי 

יוחנן שעשה לגרמיה. 

וכתב ליישב על פי דברי הרא"ש (סוף סי ש), שדקדק ממה שאמר רבי יוחנן 
שצריך שיאכל כזית 'דגן' ולא אמר כזית פת, שאין צריך שיאכל דווקא 

פת אלא כל מעשה אכילה שיש אחריו ברכה מעין שלש מועיל, ולכאורה לפי 
זה מדוע אמר רבי יוחנן ששמעון בן שטח עבד לגרמיה, הרי אף על יין מברכים 
אחריו ברכה מעין שלש, וצריך לומר שלענין זה שתיית יין אינה בכלל אכילה 
ואינו יכול לומר עליו 'שאכלנו'. וזה היה הטעם שלא הקשו על רבי יוחנן מדברי 
רבן גמליאל, כיון שאין בהם סיוע לשמעון בן שטח, כי אף שמברך על יין 
שלש ברכות מכל מקום אינו יכול לומר אחריו 'שאכלנו', אבל מדברי רשב"ג 
שאמר שיכול להצטרף אפילו אם לא טבל עמהם אלא בציר, יש סיוע לדברי 
שמעון בן שטח שאין צריך לאכול כזית דגן, ומשום כן הקשו מרשב"ג. אמנם 
לדברי התוספות (ד"ס פשעס) שכתבו ששתיה בכלל אכילה, הטעם שחלק רבי יוחנן 
על שמעון בן שטח, ואין מועיל לדבריו שתיית כוס יין אף שבכלל אכילה היא, 
הוא משום שהצריך לאכול דבר הטעון ברכת המזון בשביל להוציא האחרים 
ידי חובתם, ומה שאמר כזית 'דגן' כוונתו לכזית פת, ואם כן חוזרת הקושיא 
מדוע לא הקשו על רבי יוחנן מדברי רבן גמליאל. ותירץקט, שמה שלא הקשו 
התוספות מדברי רבן גמליאל, הוא משום שאף לרבן גמליאל מה שמברך על 
אכילת ענבים ותאנים ורימונים שלש ברכות, אינו אלא באופן שאכל מהם כדי 
שביעה, שהרי בפסוק נאמר (ליס ת י) 'ואכלת ושבעת וברכת', ואף שהחמירו 


אכלו שני בורים שאינם יודעים לברך, כיון שאין בהם מצות זימון יוכל מי שיודע לברך להוציאם 
בברכת המזון אף אם לא אכל כלל, כי מאחר ולא אכל עמהם ואין כאן זימון, אינו אומר כלל 
ברכת הזימון אלא מתחיל מיד בברכת המזון ואינו צריך לומר 'שאכלנו'. | קו. ואמנם ברשב"א 
(ד"ס ו(עמן) ובפירוש המיוחס לריטב"א (ד"ס ו₪) פירשו קושיית הגמרא מרשב"ג על דברי רבי יוחנן, 
שידוע היה למקשה שאין חולק על דינו של רשב"ג, ושלא כהמבואר בירושלמי (פוף ה"ג) שרבנן 
חלקו על רשב"ג בזה. | קז ובזה מבואר מדוע פירש רש"י (ד"ס גכעיס) שלגרמיה עביד היינו 
שאין אדם מודה לו כי על זה היתה קושיית הגמרא. | קת. ובזה יישב קושיית הרשב"א (ד"ס 
ווענץ) איך הקשו מדברי רשב"ג על רבי יוחנן, והרי מבואר בירושלמי (סוף 5" שרבנן חלקו על 
דברי רשב"ג, ואם כן רבי יוחנן יסבור כרבנן. ולפי דברי הצל"ח מיושב כי אין קושיית הגמרא 
אלא על מה שאמר רבי יוחנן ששמעון בן שטח עשה לגרמיה ואין אדם מודה לו, הרי מצינו 
לרשב"ג שסבר כמותו, ובזה אין מועיל מה שרבנן חלקו על רשב"ג, כי אין קושיית הגמרא אלא 
להוכיח שיש תנא שסובר כשמעון בן שטח. קט. מתחילה תירץ, שכל המבואר בדברי התוספות 
ששתיה בכלל אכילה, אינו אלא לענין שיוכל השותה יין להצטרף עם האוכלים, שהמברך שאומר 
ישאכלנו' יוכל לומר לשון זה על כולם, כי אף שיש ביניהם מי שלא אכל אלא שתה אף הוא 
בכלל זה, אך אינו מועיל שהוא עצמו יברך ויאמר 'שאכלנו' אם לא אכל אלא שתה, אך כתב 
שתירוץ זה הוא דחוק. 


רמב 


ילקוט 


ישראל על עצמם לברך שלש ברכות בכזית וכביצהל', לא החמירו כן אלא בלחם 
ולא בשבעת המינים, ואם לא אכל מהם כדי שביעה אינו מברך אלא ברכה 
אחת מעין שלשליא. 


באיזה אופן יכול להצטרף לזימון אף שלא אכל כזית דגן 


אפילו לא טבל וכו' אלא גרוגרת אחת מצטרף. הרא"ה (סו"ד כעיעס מקונפת ד"ה 
ו₪ש) כתב, שדווקא אם אכל דבר שברכת המזון פוטרת אותו מצטרף 
לזימון, ומשום כן נקטה הברייתא גרוגרת והוא הדין תמרים שהם מזינים, ודבר 
המזין נפטר בברכת המזון, וכן אם אכל פירות שאינם משבעת המינים שברכתם 
בורא נפשות גם מצטרף, שכיון שאין ברכתם חשובה נפטרים בברכת המזון, 
ובאופן זה הוא מצטרף לזמן עם האחרים ולהפטר על ידי ברכתם. אך אם אכל 
דברים שאינם נפטרים בברכת המזון, כגון ענבים וכיוצא בהם שטעונים ברכה 
חשובה לאחריהם, ואינם מזינים, ומשום כן אין נפטרים בברכת המזון, בודאי 
אינו יכול להצטרף על ידם לזימון, כיון שהם טעונים ברכה לאחריהם מצד 
עצמם. 

והרשב"א (פוף ד"ה 6) הסתפק בזה וכתב, שאף שאינו יוצא ידי חובה בברכה 
שהם מברכים, מכל מקום אולי הוא יכול להצטרף עמהם ואחר כך 

יחזור ויברך ברכתו לעצמול'נ, וכמו שמצינו לעיל (מה:) שהיוצא לשוק קוראים 

לו ומזמנים עליו, ואחר כך הוא הולך וחוזר למקומו ומברך לעצמו. 


מדוע כפלה הגמרא תיבת ‏ שמהם' 


שם. בשלמה משנתו (ד"ס 5פי9) דקדק מה שכפלה הגמרא תיבת 'עמהם' גם על 
ציר וגם על גרוגרת, ולא אמרה 'אפילו לא טבל עמהם אלא בציר או לא 
אכל אלא גרוגרת', שבאה לומר שבצירוף 'עמהם' לא אכל אלא גרוגרת אחת 
שאין בה כזית, אך ודאי צריך שהוא עצמו יאכל כזית או שישתה רביעית כדי 
שיתחייב בברכה אחרונה?'ג. ומשום כך בגמרא להלן (ע") שמבואר בשם רבא 
שההלכה היא שאם אכל עלה של ירק או שתה כוס של יין הרי הוא מצטרף 
עמהם לזימון, לא אמר רבא בסתמא שמצטרף אם אכל ירק או שתה יין, אלא 
הזכיר שיעור עלה שלם בירק שהוא בריה, ושיעור כוס ביין שהוא רביעיתליז, 
שהוא מחויב עליהם ברכה אחרונה. ומטעם זה לא אמרה הגמרא להלן (עס) 
שצריך שיאכל 'עמהם' עלה של ירק, או שישתה 'עמהם' כוס של יין וכלשון 
הגמרא כאן, כי כדי להצטרף מספיק שיאכל עמהם משהו, ואין צריך לשיעורים 
הללו אלא לאכילת עצמו, בשביל שיוכל לברך ברכה אחרונהקטי. 
ובזה פירש ((סנן ע"נ ד"ס פמכ) מה שאמר רב חנא מס), שההלכה היא שאם אכל 
עלה של ירק או שתה כוס של יין מצטרף, ולכאורה הוא כפל דברים 
שהרי כבר אמר כאן דין זה להלן בסמוך. ולהמבואר מיושב, שלהלן השמיענו 
רב חנא שצריך שיאכל בין הכל שיעור שהוא מתחייב עליו בברכה אחרונה, 
וחידש בזה שעלה של ירק מחויב בברכה אחרונה שאף הוא נחשב בריה, 
ובשתיית כוס של יין השמיענו ששתיה בכלל אכילה ויכול לומר 'שאכלנו', וכן 
ששיעור שתיה לברכה אחרונה הוא בשתיית רביעית שהוא שיעור 'כוסי', ולהלן 
בסמוך השמיענו שאינו צריך לאכול בצירוף עמהם אלא כל שהוא. 


וכי לא ידע המקשה שיש חילוק בין להצטרף לבין להוציא אחרים ידי חובתם 


אצטרופי מצטרף אבל להוציא את הרבים ידי חובתן עד שיאכל כזית 

דגן. הצל"ח (ד"ס פמכופי) הקשה, וכי לא ידע המקשה שיש חילוק בין 
להצטרף לזימון של אחרים לבין להוציאם ידי חובתם, והרי הוא מבואר בדברי 
רבי יוחנן עצמו, שאמר שלעולם 'אינו מוציא את הרבים ידי חובתן' עד שיאכל 
כזית דגן, משמע שהתנאי שיאכל כזית דגן הוא רק בשביל שיוכל להוציא 
האחרים ידי חובתם, אך בשביל להצטרף אליהם לזימון אין צריך שיאכל דגן, 
שאם לא כן היה לו לרבי יוחנן לומר שאינו 'מצטרף' עד שיאכל כזית דגן. 
ותירץ, שדברי רבי יוחנן הם על זימון של עשרה, ובזה יש מקום לחלק בין 
להצטרף לזימון לבין להוציא האחרים ידי חובתם, כי מאחר שהם כבר חייבים 
בזימון אף בלעדיו, ואינו מצטרף אליהם אלא בשביל שיהיו עשרה ויוכלו להזכיר 
את השם, בזה סבר רבי יוחנן שאין צריך לאכול כזית דגן בשביל להצטרף, 
ומספיק מה שאוכל ירק או טובל עמהם בציר. אך בזימון של שלשה, כיון שאם 
לא יצטרף עמהם לא יהיה זימון כלל, סבר המקשה שבזה אין חילוק בין 
להצטרף אליהם ובין להוציאם ידי חובתם, ובכל אופן אינו מצטרף על ידי 
אכילת ירק, ומשום כך הקשה מדברי רבן שמעון בן גמליאל שדבריו הם בזימון 
של שלשה, כמו שכתבו התוספות (ל"ה תפעה) בשם הירושלמי (פוף ס"). ועל כך 


קי. כמבואר לעיל כ). | קיא. ואפשר שלזה נתכוונו התוספות לעיל (6. דיס ית) שמודה רבן 
גמליאל שאינו מברך שלש ברכות על היין כשאינו שותה בקביעות והיינו שאינו שותה ממנו כדי 
שובעו. | קיב.וכן כתב הטור (פ" ק5ו) בשם ה"ר יחיאל. | קיג. וכמו שכתב המרדכי (כ₪ קעג) וכן 
פסקו הטור והשו"ע (ס" קט פינ) להלכה. | קיד. כמו ששנינו בשבת (עי:) ששיעור הוצאת יין הוא 
כדי מזיגת הכוס ומבואר שם בגמרא שהוא כדי שימזגנו ויעמוד על רביעית והיינו ששיעור כוס 
הוא רביעית. | קטו. ושלא כדברי הגר"א (פ" קט פק"נ) שהוכיח מדברי רב חנא שאמר עלה של 
ירק, שאין צריך שיאכל שיעור המחייב בברכה אחרונה. קטז. הו"ד בקובץ מפרשים על הרא"ש 


ברכות מח. - מח: 


תירצה הגמרא, שאף בשלשה יש חילוק בין להצטרף לזימון, שלזה אין צריך 
אכילת דגן ומועילה אכילת ירק, לבין להוציאם ידי חובתם שצריך שיאכל כזית 
דגן: 
עוד תירץ, שסבר המקשה שמה שאמר רבי יוחנן שאם לא אכל כזית דגן אינו 
מוציא אחרים ידי חובתן, אין כוונתו שדווקא להוציא צריך אכילת דגן, 
אבל להצטרף עמהם מספיקה אכילת ירק, אלא ודאי אף כדי להצטרף צריך 
שיאכל כזית דגן, ומה שאמר רבי יוחנן דינו על להוציא אחרים ידי חובתם, 
הוא משום שיש בו יותר חידוש, שלא רק שאינו מצטרף אליהם לזימון באופן 
זה שלא אכל כזית דגן, כי אין שייך בזה דין ערבות להצטרף עמהם ולחייבם 
בזימון, אלא אף באופן שכבר נתחייבו בזימון בלעדיו, והיה מקום לומר שיוכל 
להוציאם ידי חובה מדין ערבות, אף בזה חידש רבי יוחנן שאינו יכול להוציאם 
ידי חובתם אם לא אכל כזית דגן. 
עוד תירץ, שסבר המקשה שמה שאמר רבי יוחנן דינו על להוציאם ידי חובתם, 
הוא כדי להשמיענו שבאופן שאכל כזית דגן הוא יכול אף להוציא אחרים 
ידי חובתם, אף שהם אכלו כשיעור שביעה והוא לא אכל אלא כזית. 


אם מועיל לאכול כזית מדבר שמברכים עליו ברכה מעין שלש 


אבל להוציא את הרבים ידי חובתן עד שיאכל כזית דגן. הרא"ש (סף סי" 

כ)) כתב, ששתיה או אכילת עלה של ירק אין מועילים להוציא אחרים ידי 
חובתם, ואם אכל דבר שברכתו לאחריו מעין שלש ואינו פת, כתב הרא"ש שמא 
יועיל משום שממה שאמר רבי יוחנן עד שיאכל כזית 'דגן' ולא אמר כזית 'פת' 
משמע שמספיק אכילת דגן, ומשום שיש בו מעשה אכילה ויש אחריו ברכה 
דאורייתא. וכתב במלא הרועיםקטז, שאם שתה יין אף על פי שמברך לאחריו 
ברכה מעין שלש, מכל מקום אין יכול להוציא אחרים ידי חובתם כיון שאין 
זו אכילה, ומשום כך מבואר בסוגייתנו שמה שבירך שמעון בן שטח אחר שתיית 
יין לגרמיה עבד, אך באכילת פירות משבעת המינים שיש בהם גם מעשה אכילה 
וגם ברכה מעין שלש דאורייתא לאחריהם יכול להוציא אחרים ידי חובתם, וכפי 
שמורה לשון הרא"ש שכתב שצריך שתהיה אכילה, וברכה לאחריו מדאי=קא. 
והקשה על מה שכתב בפסקי הרא"ש (פ" פות כ) שאפילו באכילת פירות אינו 
יכול להוציא אחרים ידי חובתם, כי אף שנראה כן מפשטות לשון רבי יוחנן 
שאמר שצריך שיאכל כזית 'דגן', מכל מקום מדברי הרא"ש משמע שיכול 
להצטרף, שהרי כתב שכשיש בו אכילה וברכה דאורייתא לאחריה מוציא אחרים, 

והניח בצריך עיון. 

אמנם הרש"ש (נכפ"י ד"ס (גרעיס) כתב, שהמבואר בגמרא שמה שבירך שמעון בן 

שטח לינאי המלך אף שרק שתה כוס יין לא עשה כן אלא לשיטתו, 
וכמו שכתב רש"י (שס) שאין אדם מודה לו בזה, הוא משום שאפילו לרבן גמליאל 
שסבר (עי? פה) שאם אכל ענבים תאנים ורימונים מברך אחריהם שלש ברכותק", 
מכל מקום כבר כתבו התוספות לעיל (שס ד"ס נפן) שאף לרבן גמליאל אינו מברך 
שלש ברכות על שתיין יין אלא באופן ששותה בקביעות, שאם לא כן אינו 
מברך אלא ברכה מעין שלש. ומבואר בדברי הרש"ש שהיתה מועילה שתיית 
יין אם היה לאחריו שלש ברכות אף שאין בזה מעשה אכילה, וכן שאין מועילה 
אכילת דבר שיש לאחריו ברכת מעין שלש, ואין יכול להוציא אחרים ידי חובתם 

אלא אם כן אכל דבר שמברכים לאחריו שלש ברכות. 


מה. 


מדוע הוזכרו עלה של ירק וכוס יין 


אמר רב חנא בר יהודה משמיה דרבא הלכתא אכל עלה ירק ושתה כופ 

של יין מצטרף להוציא אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן. בספר אוצר 

חיים (ד"ס ענס) כתב, שהטעם שאמר רבא דינו באופנים אלו, כדי להשמיענו בזה 

חידוש, שלגבי צירוף אפילו שאכל רק עלה של ירק שאין בו אפילו ברכה מעין 

שלש גם כן מצטרף עמהם, ולענין להוציא אפילו אם שתה כוס של יין, שהוא 

מזין ויש בו ברכה מעין שלש, מכל מקום אינו יכול להוציא האחרים ידי 
חובתםא. 


הרי ברכת המזון נלמדת בגמרא מפסוק 


אמר רב נחמן משח תקן לישראל ברכת חזן בשעה שירד להם מן יהושע 
תקן להם ברכת הארץ כיון שנכנסו לארץ. הקשה הרשב"א (ל"ס ספ), 


(פֿות 7). קיז. וכמבואר ברש"י (עס ד"ס מנכן) שהוא לשיטתו (ש? מ.) שכל דבר שהוא משבעת 

המינים מברך לאחריו שלש ברכות. ‏ א. ואמנם באופן ששתה מים שאינם מזינים, כתב השו"ע 

(פו"ס סי קנ פ"נ) שאינו יכול להצטרף עמהם, אך המגן אברהם (טס סק"ו) כתב שאפילו אם שתה מים 

יכול להצטרף לזימון של עשרה, ויכול לומר 'שאכלנו' כיון ששתיה בכלל אכילה, ומה שהובא 

בגמרא דין זה באופן ששתה כוס של יין, ודאי אינו בדווקא שהרי בשתה שאר משקים יכול 

להצטרף עמהם [אף לשיטת השו"ע], ואינו אלא להשמיענו שאף ששתה יין אינו מוציא האחרים 
ידי חובתם. 


ילקוט 


היאך שייך לומר שברכת הזן נתקנה על ידי משה בשעת ירידת המן, וברכת 
הארץ נתקנה על ידי יהושע, והרי בגמרא להלן בסמוך מבואר שהברכות האלו 
הם מדאורייתא, ונדרשו מהפסוק (לנריס פ י) 'ואכלת ושבעת וברכת' וגו'. ותירץ, 
שאף שעצם חיוב ברכת המזון הוא מדאורייתא, מכל מקום את מטבע הברכה 
תיקנו חכמים, כי מדאורייתא יכול לברך באיזה נוסח ברכה שירצה, וכמבואר 
במשנה לעיל (מ.) שאם אמר על כולם שהכל נהיה בדברו יצא, ובגמרא (פס ע"כ) 
אמר רבי יוחנן שהוא אפילו בפת ויין, וכמבואר שם במעשה בבנימין הרועה 
שאכל לחם ואמר 'בריך רחמנא מריה דהאי פיתא', ואמר רב שיצא הרועה על 
ידי ברכה זו ידי חובת ברכת הזן שבברכת המזו€ןי, ופירשה הגמרא החידוש 
בזה שאף שאמרה בלשון חול באופן שלא תיקנוהו חכמים אף על פי כן יצאג, 

ומבואר אם כן שאת מטבע הברכה בברכת המזון טבעו חכמיםז. 
אמנם בפירוש המיוחם לריטב"א (ד"ס סעונ) כתב, שאין לומר שעיקרה של ברכת 

המזון מדאורייתא, והמבואר בגמרא שמשה ויהושע תיקנוה הוא על תקנת 
מטבע הברכה, שהרי בתפילה אף שעיקרה מדאורייתא שנאמר (לנמס ₪ יג) 
'ולעבדו בכל לבבכם', איזוהי עבודה שבלב זו תפילה, אף על פי כן כיון 
שהמטבע שלה הוא מדרבנן, דין תפילה בכל מקום אינו אלא מדרבנן, ואם היה 
מטבע הברכה בברכת המזון רק מדרבנן, לא היתה נחשבת לברכה מדאורייתא 
אף שעיקרה מן התורה. ותירץ", שחלוקה תפילה מברכת המזון, כי למטבע של 
תפילה אין שום עיקר מדאורייתא, ומדאורייתא כל שהוא מודה ומתחנן קיים 
מצות תפילה!, ואין לתפילה שום נוסח מן התורה, ומשום כך התפילה בנוסח 
המתוקן אינה אלא מדרבנן. שלא כברכת המזון שיש לה אף נוסח מן התורה, 
שהרי הוא צריך לברך על המזון ולהזכיר אותו בברכתו, וכן להזכיר את הארץ 
ואת ירושלים, נמצא שכולה מדאורייתא כי אף הנוסח והמטבע שמברך עיקרם 

שר 0000 מלהתרהא 


מתי תיקנו ברכת הזן וברכת הארץ 


שם. הרא"ש (ס" כנ) אחר שהביא את סדר תקנת הברכות שבברכת המזון כתב, 
שאין לומר שלא בירכו את ברכת בונה ירושלים עד דוד ושלמה, שהרי 
בסוגייתנו נדרשו כל הברכות מהפסוק (לגניס פ י) 'ואכלת ושבעת וברכת' וגו', 
אלא שדוד ושלמה תיקנו את מטבע הברכה לפי מה שנתווסף טובה לישראל. 
ופירש המעדני יום טוב (טס 6פ ע) למה הוקשה להרא"ש רק מברכת בונה ירושלים 
שתיקנו דוד ושלמה, ולא הוקשה לו מברכת הארץ שבירכו אותה אף קודם 
שנתקנה על ידי יהושע, שהרי הפסוק 'ואכלת ושבעת וברכת' נאמר במדבר, ולא 
תיקנה יהושע עד שנכנסו לארץ. כי על מה שנתקנה הברכה על ידי יהושע לא 
קשה, משום שהפסוק ץואכלת ושבעת וברכת' נאמר אחרי שהכה ה' את סיחון 
מלך האמורי, שמעשה זה נחשב לתחילת כניסתם לארץ ישראל, ומאחר שה' 
אמר למשה שלא הוא יביא את עם ישראל לארץ ישראל אלא יהושע יביאם, 
תיקן יהושע באותה שעה את ברכת הארץ. ולפי זה לא תיקן יהושע את ברכת 
הארץ אחר שנכנסו לארץ אלא כשעוד היו במדבר, ובאותה שעה שתיקן להם 
משה את ברכת הזן תיקן הוא את ברכת הארץ, ומבואר בדבריו שמשה תיקן 
ברכת הזן רק בערבות מואב, ושבירכו ישראל את ברכת הארץ שתיקן להם 
יהושע עוד בהיותם במדבר. 

והשפתי חכמים (ד"ה מקס) כתב, שלמבואר בקידושין (₪.) שהתחיל המן לרדת 
בט"ז אייר", משמע שמשה תיקן את ברכת הזן קודם מתן תורה, שהרי 

תיקן הברכה בשעה שירד להם המן, ושלא כהמבואר במעדני יום טוב שלא 
תיקן הברכה עד סמוך לכניסתם לארץ. אמנם כתב שאפשר שהמבואר בגמרא 
שמשה תיקן הברכה בשעה שירד להם מן, אין הכוונה שתיקן הברכה באותה 
שעה אלא על אותה שעה, והיינו שמשה תיקן כן לשבח והודיה כיון שהמן ירד 


ב. כן פירש שם רש"י (ד"ס יד). אמנם בחכמת שלמה (Eס‏ ד"ה י₪) כתב שכוונת הגמרא לפי פשוטו 
הוא שיצא ידי חובת ברכת המוציא. ובתוספות הרא"ש (פס ד"ס 6%) כתב שאם אמרה בתחילה יצא 
ידי חובת ברכת המוציא, ואם אמרה לבסוף יצא ידי חובת ברכת הזן. | ג. כי מה שמועילה 
האמירה בלשון חול אין בה חידוש, כי הוא כבר מבואר במשנה בסוטה () שברכת המזון היא 
בכלל הדברים הנאמרים בכל לשון, אלא ששם מדובר שאומר בלשון חול את הלשון שתיקנו חכמים, 
שלא כברכת בנימין הרועה שאינה כמטבע שתיקנו חכמים. | ד. אמנם קודם כיבוש הארץ ובנין 
ירושלים, לא היו אומרים הנוסח כמטבע שאמרו לאחר כיבוש ובנין, וכמו שאין אנו אומרים כאותו 
מטבע שתיקנו דוד ושלמה, שהרי אנו מבקשים להחזיר המלכות ולבנות הבית, והם היו מבקשים 
להעמיד המלכות והבית ולהמשיך שלוות הארץ. וכן כתב המאירי (ד"ס משס) שאף שהם מן התורה, 
משה ויהושע ודוד ושלמה תיקנו להם המטבע, ומכל מקום הוצרכו חכמי הדורות שאחר החורבן 
לשנות המטבע בקצת דברים, בהשבת מלכות בית דוד למקומה וכיוצא בזה. ה. וכן כתב הרא"ה 
(ל"ס סטונ). וה. כן מבואר ברמב"ם (פפס 5" ס"נ) שחיוב מצות תפילה הוא שיהא אדם מתפלל 
ומתחנן בכל יום ומגיד שבחו של הקב"ה, ואחר כך שואל צרכים שהוא צריך להם בבקשה ובתחנה, 
ואחר כך נותן שבח והודיה לה' על הטובה שהשפיע לו כל אחד ואחד לפי כחו. ז. אלא שאינו 
מעכב כי אף אם בירך באופן אחר יצא ידי חובתו כמבואר בגמרא לעיל (פ) במעשה עם בנימין 
הרועה. | ת. וכמבואר ברש"י שם (ל"ס (6). ט. כוונתו לפרש בזה, שאפשר שתיקן משה ברכת 
הזן רק בסוף ארבעים שנה וכמבואר במעדני יום טוב, והמבואר בגמרא שתיקנה בשעה שירד להם 
מן, אין הכוונה שתיקן הברכה באותה שעה אלא על אותה שעה, ומשום שירד המן בזכותו תיקן 
לאותה ברכה, ואמנם לפי זה הוצרך לפרש שיש טעם לתקנת הברכה אף לאותו הזמן ומשום שענינה 
למוסר לדורות. | י. ברש"י טס פירש מה שנאמר בפסוק שיקחו מהמן למשמרת לגניזה לדורות, 


ברכות מה: 


ביאורים 


רמג 


בזכותו, אלא שלפי זה צריך לומר, שהוא לא תיקן זאת על המן לבדו אלא אף 
לדורות, שיהיה להם מוסר לדורות להתחזק בלימוד התורה על ידי המןט, וכמו 
שפירש רש"י בצנצנת המן (פמות עו (3)'. 

החזון איש (פו"ם פי' כם סק"ס) כתב, שאף שמבואר שהיו מברכים את ברכת הארץ 
אף קודם שנכנסו לארץ, מכל מקום משה רבינו לא תיקן להם את מטבע 

ברכת הארץ, משום שהיא היתה עומדת להשתנות אחר כיבוש הארץ, ומשום 
כך באותו הזמן כל אחד בירך אותה כפי דעתו, עד אחר הכיבוש שיהושע תיקן 

להם מטבע קבועה לברכה זוי*. 
עוד כתב, שאין נראה לומר כמו שכתב במעדני יום טוב, שלא נתקנה ברכת 
הזן על ידי משה אלא לסוף ארבעים שנה שהיו בערבות מואב, וכפי שרצה 
להוכיח ממה שנכתבה במשנה תורה בערבות מואב, שהרי כל תרי"ג מצוות 
נאמרו בסיני, ובין לרבי ישמעאל ובין לרבי עקיבא (פגיגס ו.) כללות כל המצוות 
נאמרו כבר בסיניי, וכן מדוקדק הלשון שמשה תיקן ברכת הזן בשעה שירד 
להם המן, אמנם ודאי שלא תיקן להם מיד עם ירידת המן, שהרי המן התחיל 
לרדת קודם מתן תורה. 


היאך היה שייך חיוב ברכת המזון במן אף שאינו מחמשת מיני דגן 


שם. בגליוני הש"ם (ד"ס מסס) הקשה, מדוע היה חיוב לברך ברכת המזון על 

המן, והרי הוא לא היה מחמשת מיני דגן אלא בריה בפני עצמה, ואף 
שאם רצו, היו יכולים לטעום בו טעם של לחם, מכל מקום אין נראה לומר 
שיהיה חיוב ברכת המזון על טעם לבד". ותירץ, שסבר רב נחמן כמאן דאמר 
(יומ עס.) שטעמו במן את טעמן וממשן של כל המינים, וכיון שהיה בו גם טעם 
וגם ממשות של לחם, היה עליו חיוב ברכת המזון כאכילת לחם ממש. והביא 
לזה ראיה מספר מדרש תלפיות (ענף ין), שמה שנתחייבו נדב ואביהו מיתה במה 
שנכנסו למקדש שתויי יין, הוא משום ששתו ממי הבאר וכיונו לטעם יין, שהרי 
במי הבאר טעמו טעם כל המשקים שרצו, הרי שיש בו דין שתויי יין אף שאינו 
יין ממש, כי אף שמצינו (כיפופ יג:) שמחייב רבי יהודה אף על שאר משקים 
משום שתויי יין, אין זה אלא חיוב מלקות אבל לא חיוב מיתה, וממה שנתחייבו 
מיתה מוכח שהוא נחשב ליין ממש, והוא הדין במן מי שכיון בו לטעם של 
לחם, היתה נחשבת אכילתו כאילו אכל לחם ממש, וממילא היה מחויב עליה 

ברכת המזון'ד. 


הטעם שתיקנו לברכת הטוב והמטיב בברכת המזון 


הטוב והמטיב ביבנה תקנוה כנגד הרוגי ביתר דאמר רב מתנא אותו 
היום! שניתנו ההוגי ביתר לקבוהה תקגה ביבנה הטוב והמטיב, 
בטעם הדבר שתיקנו לברכה זו דווקא בברכת המזון ולא בתפילה מצינו כמה 
ביאורים: 

הרמב"ן (נ"כ קכ6: ד"ס יוס) פירש זאת על פי המדרש (פיכס כנס 3 ד), שלאדריינוס 
היה כרם גדול מהלך שמונה עשרה מיל על שמונה עשרה מיל, שהוא 

כשיעור המרחק שבין טבריה לציפורי, והקיף את הכרם בהרוגי ביתר בגובה 
מלא קומת אדם עם פישוט ידים ורגלים, ולא הבאישו ולא הסריחו בכל אותו 
הזמן שלא גזרה עליהם המלכות לקוברם, עד שעמדה עליהם מלכות אחרת 
וגזרה עליהם קבורה, ובאותו היום תיקנו על כך ברכת הטוב והמטיב, ומשום 
כך תיקנו אותה בברכת המזון שמברכים אותה על היין, להזכיר על ידי זה 

המעשה עם כרמו של אדריינוס. 

הרא"ש (ס' כנ) פירש הטעם שקבעו לברכה זו בברכת המזון משום שכולה 
הודאה. ועוד פירש על פי הירושלמי (פ"ז סיפ)ט', שכשנחרבה ביתר 


שהוא בשביל דורו של ירמיהו, שכשהיה ירמיהו מוכיחם למה אינם עוסקים בתורה, היו אומרים 
לו שאינם יכולים להניח מלאכתם ולעסוק בתורה כי מהיכן יתפרנסו, ואז הוציא להם ירמיהו את 
צנצנת המן ואמר להם 'אתם ראו דבר ה'', היינו שהראה להם במה התפרנסו אבותיהם שאכלו המן 
ולא היו צריכים לעבוד, כי הרבה שלוחים יש לו למקום להכין מזון ליראיו. ‏ יא. וכן בברכת 
ירושלים שהיו אומרים אותה אף קודם כיבוש ירושלים, אלא שלא קבעה יהושע משום שהיתה 
צריכה להשתנות. יב. ולא נחלקו שם רבי ישמעאל ורבי עקיבא, אלא אם אף הפרטות של המצוות 
נאמרו בסיני, או שהפרטות נאמרו רק באהל מועד. | יג. וכמו שכתבו התוספות לעיל (0. לייס 065 
לגבי שכר שאין שייכת בו ברכת מעין שלש אף שיש בו שעורים כיון שאין זה אלא טעם בעלמא. 
יד. ואף שהתוספות במנחות (מס: ד"ס קלנו) כתבו, שלשיטת רש"י [אינו ברש"י שם אך בשיטה מקובצת 
גרס כן ברש"י] הטעם שלא היו מקריבים שתי הלחם במדבר, הוא משום שלא היה להם אלא מן, 
בגליוני הש"ס פירש לדבריו שהוא משום שבשתי הלחם יש עשיות קודם האכילה [האפיה וקידוש 
כלי ותנופה] וכיון שכשירד המן לא היה נחשב מתחילה לחם, שהרי אם היו רוצים היו טועמים 
בו טעם אחר, ורק בשעת האכילה כשרצו לטעום בו טעם לחם היה נחשב ללחם, משום כך לא 
היה שייך לצאת בו ידי חובת שתי הלחם. אמנם הביא לדברי הריטב"א בקידושין (ל. ד"ס 6מ9) 
שכתב בפשיטות, שלא היה שייך לצאת ידי חובת מצה במן, כיון שאינו לחם מחמשת מיני דגן. 
טו. כך פירש במעדני יום טוב (שס פופ 6 את המשך דברי הרא"ש, שהוא עוד טעם מדוע תיקנוה 
בברכת המזון, והכריח דבריו שאין לומר שמתחילה פירש הרא"ש טעם הדבר שנתקנה בברכת המזון 
ומשום שכולה הודאה, ועתה לא בא הרא"ש אלא לבאר מדוע כשתיקנו אותה בברכת המזון סמכו 
אותה אחר ברכת בונה ירושלים, שאם כן לא היה צריך להביא שום טעם לזה, כי באמצע ברכת 
המזון אין לקובעה כדי לא להפסיק בין הברכות שהם מדאורייתא, ולהקדים ברכה זו קודם ברכת 


רמד 


ילקוט 


נגדעה קרן ישראל, והיא אינה עתידה לחזור עד שיבא בן דוד, ומשום כך קבעוה 
בברכת המזון סמוך לברכת בונה ירושלים. 
הריטב"א (פס ד"ס וס) הוסיף עוד שיש מרבותינו שאמרו, שהטעם שקבעו ברכת 
הטוב והמטיב בברכת המזון, הוא משום שיש בה הודאה על הארץ 
הטובה ועל מלכות בית דוד, ומאחר שנס קבורת הרוגי ביתר היה מאד חשוב 
להם, קבעוהו לברך עליו בנפש שבעה ובלב שמח. וכעין זה הביא בפירוש עץ 
יוסף (ענ ען יעקנ) בשם האבודרהם, שתיקנו אותה בסעודה לפי שהוא מקום 
השמחה. 
הצל"ח (ד"ס 6פו) מבאר זאת על פי מה שפירש, שהטעם שתיקנו ברכת הטוב 
והמטיב על מה שניתנו הרוגי ביתר לקבורה, הוא כדי שלא יאמרו 
שמאחר שלא הסריחו אותם הרוגים אין צורך לקבור אותם, שהרי אין בזיון 
לגופם אף בלא קבורה, אלא כיון שהקבורה אינה רק צורך הגוף אלא אף צורך 
לנפש, כי כל זמן שלא ישוב עפר הגוף אל הארץ לא תחזור הרוח אל האלוקים, 
וכמו שכתוב בקהלת (3 ז) וישוב העפר על הארץ כשהיה והרוח תשוב אל 
האלהים אשר נתנה', היה טעם לתקן ברכה על מה שהובאו הרוגי ביתר לקבורה. 
וכיון שכן הסמיכו ברכה זו לברכת המזון, שיתן החי אל לבו שסופו להסריח, 
שהרי מה שלא הסריחו הרוגי ביתר היה נחשב לנס, ומחמת כן לא ימלא בטנו 
כאכילת הרשעים, שהרי בזה ירבה בשרו וירבה הסרחון אשר בא מהבשר, אלא 
יאכל לשובע נפשו כצדיק אשר מסתפק במועט ואוכל לקיום ההכרחי של הנפש. 
ותיקנו אותה סמוך לברכת בונה ירושליםז, כדי לחזק אותנו בזמן שאנו נמצאים 
בגלות, שלא נחשוב ח"ו שכיון שאנו נמצאים מחוץ לארץ הקדושה ואין המשכן 
והשכינה בתוכנו, אין אנו יכולים להתגבר על יצרנו הרע שמחטיא אותנו, כי 
איך נוכל לעמוד מולו שהוא מלאך ואנו בשר, ועל כורחנו הוא יחטיא אותנו 
ונסריח בסרחון העוונות, לכן הראה לנו הקב"ה מופת זה בהרוגי ביתר, כי בחיי 
האדם הנפש שבקרבו היא המשמרת אותו שבשרו לא יסריח, וכשם שבהרוגי 
ביתר אף שנסתלקה להם הנפש מהגוף, אעפ"כ שמרה עליהם הנפש והגינה על 
גופם מבחוץ שלא יסריח, כך אף שאנחנו נמצאים בגלות מחוץ למקום משכן 
השכינה, מכל מקום השכינה עדין משפיעה עלינו לסייע לכל מי שבא ליטהר, 
שיוכל לשמור את עצמו מסרחון העבירות ולהתקדש בקדושת התורה. 
וכעין זה כתב בשו"ת בנימין ואב (ס" ט6) וביאר טעם הדבר, שאם ימשוך האדם 
את עצמו בסעודתו וישתה יין, יזכור את הרוגי ביתר [שעשו מהם גדר 
לכרם יין] ואת יום המיתה, ומחמת כן לא ימשוך עצמו בריבוי היין. 
המשך חכמה (לנליס ת י) ביאר הענין, כי כל ברכת המזון נתקנה על בנין האומה, 
אשר נבנתה באצבע ההשגחה על ידי השגחה פרטית, בירידת המן 
במדבר שלמדו על ידו מושכלות אלוקים, כי על ידו ניתנה להם התורה, כמבואר 
במכילתא (ש!ס מסכת דויפע פרעס כ)", שלא ניתנה תורה לדרוש אלא לאוכלי המן, 
ואחר כך ניתנה להם הארץ אשר ירושלים במרכזה, ובתוכה בית המקדש אשר 
שיכן ה' שמו עליו, והתנהג עמהם בנסים רצופים תמיד". ואת ברכת הטוב 
והמטיב תיקנו על קיום האומה ומועדיה, כשתהיה בודדת בגלות ותתקיים ברוחה 
בהודה ובתפארתה, כי אחר החורבן כיון שראו במלחמת ביתר, שלא נושעו על 
ידי מלכות בן כוכבא אף שגדולי עולם טעו בו", חשבו שקיומה של האומה 
בלתי אפשרי, והיא עתידה לנדוד ולהתכלות כשאר האומות. אמנם כשהם ראו 
שעמד עליהם מלך חסד וגזר קבורה על הרוגי ביתר, הבינו כי עם ישראל 
מתקיים בחסד השם, כשה אחד בין שבעים זאביםכ, ומשום כך תיקנו בו ברכת 
'הטוב והמטיב' על קיום האומה. וכיון שעל ידי קיום האומה הפלאי, למדו 
ישראל לדעת כי נאמנים דברי נביאנו ואבותינו, שהנחילו לנו האמונה בבנין 
ירושלים וארץ ישראל, לכן תיקנו להזכיר את המלכויות של אותם ברכות בברכת 
הטוב והמטיבכא. 
בעין אליהו (ד"ס פֿותו) ביאר, על פי דברי המגן אברהם (סי ו פק"ד) שכתב בשם 
הכוונות, שבאכילת האדם הנשמה נהנית מרוחניות המאכל והגוף נהנה 
מגשמיותו, נמצא שהגוף והנפש קשורים זה בזה על ידי המאכלכנג. ובגמרא שבת 
(קנכ:) דרשו הפסוק (מקנֹי יל 0 'ורקב עצמות קנאה', שמי שיש בלבו קנאה עצמותיו 
מרקיבים, ובמדרש (פיכס כנס ג ד) מבואר שהעיר ביתר לא נחרבה בזמן החורבן, 
ועמדה אחר חורבן הבית חמישים ושתים שנה, והוא משום שלא היה בהם 
שנאת חינם?י, וכיון שלא היה בהם שנאה אף קנאה לא היתה בהם כי שניהם 
אחד הם, ולכן נעשה בהם נס זה שלא הרקיבו והסריחו, ומשום כך תיקנו ברכת 


המזון גם כן אין ראוי, כי מאיזה טעם תקדם לשלושת הברכות המחויבות מדאורייתא. 
טז. ואמנם בהערה לעיל הו"ד המעדני יום טוב, שאחר שיש טעם לתקן ברכת הטוב והמטיב 
בברכת המזון, אין צריך להוסיף בו טעם מדוע הסמיכוה לברכת בונה ירושלים כי אין מקום אחר 
לקובעה. | יז. על הפסוק (עמות ט ד) 'ויצא העם ולקטו דבר יום ביומו'. ית. כמבואר במשנה 
באבות (פ"ס 5" עשרה נסים נעשו לאבותינו בבית המקדש. ובאבות דרבי נתן (₪ 6 עשרה נסים 
נעשו לאבותינו בירושלים. ‏ יט וכפי המבואר במדרש (ס פס ג ז) שרבי היה דורש הפסוק 
(נמלטב מדיF)‏ 'הרך" כוכב מיעלבי אל תיקרי 'כוכב' אלא :כוזבי. והבי עקיבא כשהיה רואה לבף 
כוזיבא היה אומר עליו שהוא מלך המשיח [ורבי יוחנן בן תורתא היה אומר לו על כך שיעלו 
עשבים בלחייו ועדין אין המשיח בא]. | כ.וכמבואר במדרש (פפת"כ י +) שאמר אדריינוס הרשע 
לרבי יהושע, גדולה היא הכבשה שעומדת בין שבעים זאבים, וענה לו רבי יהושע גדול הוא 


ברכות מה: 


ביאורים 


הטוב והמטיב על דבר זה בברכת המזון, כי כשם שהחלק הגשמי שבמזון מחיה 
את הגוף, כך גם החלק הרוחני שבו הועיל להם שלא הרקיבו עצמותיהם אף 
לאחר מיתתם. 


ביאור לשון ברכת הטוב והמטיב 


הטוב שלא הסריחו והמטיב שניתנו לקבורה. המהרש"א בבבא בתרא (קס: 

מ" ד"ס יוס טנפטו) פירש חילוק הלשון בברכה זו, ש'הטוב' משמעותו 
שהקב"ה עצמו עושה הטוב, והוא במה שעשה הנס שלא הסריחו הרוגי ביתר 
כל אותו הזמן, ו'המטיב' משמעותו שהוא מטיב על ידי אחרים, והוא במה 
שניתנו לקבורה על ידי שעמדה מלכות אחרת ונתן הקב"ה בלבו של אותו המלך 

שינתנו לקבורה. 

ובספר מעון הברכות (ד"ס סטוכ) כתבכד, כי לשון 'הטוב' שייך לענין הגוף במה 

שלא הסריחו, ולשון 'המטיב' שייך למה שניתנו לקבורה שהוא צורך 
הנפשכה. והביאור בזה על פי מה שכתב בספר העקידה (פכסת ולפפן), והאריך 
במה שמצינו שבפגם נפש אחת מישראל נפגמו כולם, ולהיפך בהשלמת נפש 
אחת מישראל לתכלית השלימות נשלמו כולם. ופירשוהו המקובלים בחילוק ענין 
הנפשות מענין הגופים, שהגופים נפרדים זה מזה לטובות ולרעות, וכל אחד 
מרגיש לעצמו צערו שמחתו והנאתו, שלא כהנפשות שהם אחודים זה בזה, כי 
שורש אחד לכולם חלק אלוה ממעל, ומשום כך בפגם הנפש של אחד מרגישים 
כולם, ובשלימות אחד מהם יתוקנו כולם. ולזה חילקו חכמים בלשון ברכת הטוב 


והמטיב, שהם שני לשונות החלוקים במשמעותם, ש'הטוב' הוא טובה לו 


ו'המטיב' הוא טובה לו ולאחרים, כי ה'טוב' הוא על מה שלא הסריחו, וכיון 
שהוא מענייני הגוף אין בו אלא טובת המת עצמו שלא יתבזה, שלא כ'המטיב' 
שהוא על צורך הנפש במה שניתנה לקבורה, ששבה על ידי זה למחצבה שהוא 
תכלית שלימות הנפשות, ויש בזה אם כן טובה כללית לכלל ישראל, כי טובת 
נפש אחת טובה היא לכל הנפשות. 

בשפתי חכמים (ל"ס סעוג) פירש לשון הברכה, עפ"י המבואר בשו"ע (פו"פ סי" קעס 

ס"ל) שאין מברך הטוב והמטיב אלא אם כן יש אחר עמו, ומשום 
שמשמעותה של הברכה היא הטוב לו והמטיב לחברו, שזה היה ענין ההטבה 
בקבורת הרוגי ביתר, שכולם היו שותפים באותה הטובה, וכעין מה שכתב רש"י 
להלן (נט: ד"ס ס"ג הפמ) לגבי גשמים, שהטעם שמברך עליהם ברכת הטוב 
והמטיב כשיש לו קרקע, אף שלא נתקנה ברכת הטוב והמטיב אלא באופן שהוא 
טובה לו ולאחרים, משום שכשיש לו שדה הוא טובה שיש לו שותפות בה, 
במה שאף אחרים שיש להם שדות שותפים עמו באותה הטובה. עוד פירש, כי 
בקבורה יש יקרא דחיי ויקרא דשכבי, היינו כבוד למת במה שקוברים אותו, 
וכבוד לחיים במה שנקבר המת. כבוד החיים כמבואר בטור (יו"ד סי פמפ) שמי 
שאמר שלא יקברוהו אין שומעים לוכי, כיון שיש בזה בזיון של כל החיים ולא 
רק של משפחתו לחוד, וכבוד המת כמבואר לעיל (.) שדרש רבי יוחנן את 
הפסוק (תסניס כ ו) 'על זאת יתפלל כל חסיד אליך לעת מצא' על קבורה שנאמר 
בה (ליונ ג כנ) 'השמחים אלי גיל ישישו כי ימצאו קבר', הרי שיש בו טובה אף 
למת, וזהו אם כן לשון הברכה 'הטוב' שלא הסריחו שהוא כבוד לחיים, 

ו'המטיב' שניתנו לקבורה שהוא כבוד למתים. 


אם סדר הברכות שבברכת המזון מעכב 


תנו רבנן פדר ברכת המזון כך היא. הטור (פו"פ פ" קפ) הביא למבואר 

בסוגייתנו, שסדר ברכת המזון הוא שברכה ראשונה היא ברכת הזן, ומשה 
רבינו תיקנה לישראל כשירד להם המן. וכתב הב"ח (שס ס") שהוקשה להם 
לחז"ל, מה טעם נקבע סדר הברכות באופן זה, והרי מן הראוי היה להקדים 
קודם את ברכת הארץ שהיא המוציאה את המזון, ורק אחר כך לברך ברכת הזן 
על המזון עצמו, וכן היה ראוי להקדים ולברך תחילה על ירושלים וציון ומלכות 
בית דוד, קודם שמברך על הארץ ועל המזון. וממה שדרשו בגמרא הפסוק (לככיס 
ספ י) 'ואכלת ושבעת וברכת' על ברכת הזן, ו'את ה' אלקיך' על ברכת הזימון, 
ויעל הארץ' על ברכת הארץ, 'הטובה' על ברכת בונה ירושלים, ו'אשר נתן לך' 
על ברכת הטוב והמטיב, אין להוכיח שכך הוא סדר הברכות כיון שאין מוקדם 
ומאוחר בתורה, ויש אם כן לקבוע הברכות לפי הסברא. ועוד, שפסוק זה 
שמביאה הגמרא לדרוש ממנו הברכות אינו אלא אסמכתא. ומשום כך פירשו 


הרועה שמצילם ושוברם לפניהם, שנאמר (שעיס גד יו) 'כל כלי יוצר עליך לא יצלח'. כא. כמבואר 
בדברי רב פפא להלן (טע). | כב. ובזה פירש המגן אברהם את דברי הרמ"א (פס פ"ל) שביאור 
לשון 'מפליא לעשות' בברכת אשר יצר הוא במה שהקב"ה שומר את רוח האדם בקרבו וקושר 
דבר רוחני בדבר גשמי, והכל נעשה על ידי שהוא רופא כל בשר' כי כשהאדם בריא נשמתו 
משתמרת בקרבו. ‏ כג. כן מבואר בעץ יוסף על המדרש (ס ז"ס מפשיס). ‏ כד. והביאו הענף 
יוסף בברכות (על עין שקנ פס 6פ קיכ). ‏ כה. כי כל זמן שלא ישוב העפר אל הארץ לא תשוב הרוח 
אל האלוקים, כמו שנאמר בקהלת o(‏ ו 'וישב העפר על הארץ כשהיה והרוח תשוב אל האלהים 
אשר נתנה'. ‏ כו ומבואר שם שדין זה אינו רק באדם שיש לו יורשים, שאין יכול להעשיר 
את בניו ולהטיל את עצמו על הציבור, אלא אף באדם שאין לו יורשים אין שומעים לו, ומשום 
שיש בזה בזיון לחיים. 


ילקוט 


טעם סדר הברכות לפי סדר הדורות, שברכת הזן נתקנה בתחילה על ידי משה 
רבינו בירידת המן, ולאחריה מברכים ברכת הארץ שנתקנה על ידי יהושע, וברכת 
ירושלים היא שלישית כיון שתיקנוה דוד ושלמה. 

החזון איש (פו"ם סי כח סק"ת) מסתפק, אם סדר הברכות שבברכת המזון מעכב 
בדיעבד, למאן דאמר שברכות מעכבות זו את זו, והוסיף כי אף למאן 

דאמר שברכות אינן מעכבות זו את זו מדאורייתא, מכל מקום כיון שמדרבנן 

הם מעכבות, יש אם כן להסתפק אף לדבריו אם אף סדר הברכות מעכב. 

ובערוך השלחן (ס" קפם ס"ט) גם כן הסתפק בזה וכתב שנראה שיצא, והביא 
לזה ראיה מהמבואר במשנה במגילה (י.) שהקורא את המגילה למפרע 

לא יצא, ושם בברייתא מבואר שדין זה הוא אף בהלל קריאת שמע ותפילה, 
וממה שלא הזכירה הגמרא אף לברכת המזון, משמע שבברכת המזון אין סדר 
הברכות מעכב. עוד הוכיח מסוגייתנו שלמדו סדר ברכת המזון מן הפסוקים, 
ודרשו תיבת וברכת' על ברכת הזן ו'את ה' אלקיך' על ברכת הזימון?', אף 
שברכת הזימון קודמת לברכת הזן, אלא ודאי שהוא בא להורה**ל/ו שאין סדר 

הברכות מעכב. 


אם יש לשנות נוסח הברכה בשבת 


ובשבת מתחיל בנחמה ומפיים בנחמה ואומר קדושת היום באמצע. רש"י 
(ד"ס ונענת) פירש, שאינו צריך לא להתחיל ולא לסיים בשל שבת, אלא 

מתחיל ומסיים בנחמה ומזכיר השבת באמצעכ". ופירשו התוספות (ד"ס מפפי) 
דבריו, שאין כוונתו לומר שמשתנה הנוסח של הברכה בשבת שצריך לפתוח או 
לסיים הברכה בלשון נחמה, אלא הוא מברך כמו בחול שמתחיל הברכה ברחם 
וחותם בבונה ירושלים, וכוונת רש"י רק לומר שאינו צריך להזכיר של שבת לא 
בתחילת הברכה ולא בחתימתה. אמנם הביאו התוספות שיש שמשנים נוסח 
הברכה בשבת, ומתחילים הברכה ב'נחמנו' במקום ב'רחם', כיון שרחם הוא לשון 
תחנה ואין אומרים תחנונים בשבת, שלא כלשון נחם' שאינו לשון תחנוניםכל. 
ודחו דבריהםל, שאין חילוק בין 'רחם' ל'נחם' ושניהם לשונות בקשה ותחנונים, 
ואף שהם לשון בקשה אין להקפיד בזה כמבואר בירושלמי (שנפ פט"ו ה"ג) שמותר 
לומר רענו זוננו ופרנסנו בשבת, כיון שכך הוא טופס הברכה בחוללא, וכתבו 

כי מנהג שטות הוא לשנות נוסח הברכה משל חול. 

ושיטה זו שהביאו התוספות שמשנים הנוסח בשבת היא שיטת הרי"ף שכתב, 
שבשבת מתחיל בנחמה שאומר נחמנו ה' אלוקינו בבנין עירך' ומסיים 

בנחמה שאומר 'והעלנו לתוכה ונחמנו בה כי אתה הוא בעל הנחמות ברוך אתה 
ה' מנחם עמו ישראל בבנין ירושלים'. ובתלמידי רבינו יונה (פס ד"ס ונענפ) כתבו, 
שמה שכתב הרי"ף שצריך לשנות נוסח הברכה בשבת משל יום חול, הוא שלא 
כדברי רש"י שסבר שאין צריך לשנות או להוסיף על הלשון שאומר בחול, ולא 
באה הגמרא אלא להשמיענו שאומר את קדושת היום בין שתי הנחמות, ומה 
שמזכיר מתחילה רחמים ולבסוף לבנין ירושלים נחשב שפתח וסיים בנחמה, כי 

נחמתן של ישראל היא רחמי שמים ובנין ירושלים. 

הרשב"א (ל"ס מתמל) הוכיח כדברי רש"י שבנין ירושלים נקרא 'נחמה', מהמבואר 
בגמרא שלרבי אליעזר יכול לאומרה בין בברכת הנחמה ובין בברכת 

הארץ, ולחכמים אין אומרה אלא בנחמה, הרי שברכת בנין ירושלים נקראת 
נחמה. אמנם הרא"ה (ד"ס ת"כ) כתב שאדרבה ממה שאמרה הגמרא שברכה 
שלישית היא בונה ירושלים, ואחר כך שינתה הלשון ואמרה שבשבת מתחיל 
בנחמה ומסיים בנחמה, ולא אמרה בסתמא שבשבת כולל קדושת היום בבונה 
ירושלים, מוכח כדברי הרי"ף שבשבת משנה לשון הברכה ומסיים בה בלשון 

נחמה, ומשום כך נקראת הברכה ברכת הנחמה על שם חתימתהלנ. 

הבית יוסף (פו"ם סי" קפס ד"ס ונקכת) הביא לשיטת הרמב"ם (נלכופ פ"ד ס"ל-ס), שאין 
צריך לשנות נוסח הברכה בשבת משל יום חול, אלא שסבר הרמב"ם 

שאף בחול אם רצה מתחיל הברכה ב'נחמנו' ומסיים ב'מנחם עמו ישראל בבנין 
ירושלים', ופירש הרמב"ם שמשום כך נקראת ברכה זו נחמה. וכתב שאפשר 
שאף הרי"ף סבר כן, ומה שאמר שמתחיל בנחמנו הוא כדי ליישב לשון הגמרא 
שמתחיל בנחמה, ואמנם אף הוא סבר שבין בחול ובין בשבת יכול לומר את 


כז. והוא תלוי בגירסאות, וכמו שהבאנו להלן בענין 'מדוע הקדים ברכת הזן לברכת הזימון'. 
כח. ובנין ירושלים נקרא נחמה בין אם אומר הברכה בלשון רחם ובין אם אומרה בלשון נחמנו. 
כט. כמו 'והנחם על הרעה לעמך' (ממות 2 ₪ ל וכן כתבו הרשב"א (ל"ס מתסע) והרא"ש (פי 
כנ). ‏ לא. ובבית יוסף (סי קפס ד"ה כתונ) הביא משבלי הלקט סי 6) שיש מוכיחים מדברי הירושלמי, 
שאין למעט באמירת 'הרחמן' בשבת כיון שכך הוא טופס הברכה בחול, ודחה לדבריהם שאין 
אמירת הרחמן אלא תוספת שנהגו להוסיף מעצמם ואינה נחשבת לטופס ברכות. אמנם בדרכי 
משה (Eס‏ 56 ד) הביא לדברי האור זרוע (פ"ל סי קש) שכתב כשבלי הלקט, שאומר הרחמן בשבת 
כדרך שאומרו בחול, ואין בזה משום שואל צרכיו בשבת. | לב. כשם שברכת בונה ירושלים 
נקראת כך על שם חתימתה. ‏ לג. וכמבואר הטעם ברש"י שם (ל"ס פֿץ) שהוא דומה לעשיית 
מצוות חבילות חבילות, וכמו שאמרה הגמרא בפסחים (קנ:) שאין אומרים שתי קדושות על כוס 
אחד [ולגירסתנו הוא מדברי הגמרא שם]. לד. והוא בפירוש תלמידי רבינו יונה (ד"ס ומה). 
לה. ובפירוש תלמידי רבינו יונה (ד"ס 655 כתב משום כך, שיותר נכון הוא שיאמר ברוך וכו' 
בונה ירושלים כמו שאומר בחול, ואף לדעת הרי"ף שסובר שצריך שיזכיר בשבת לשון נחמה 


ברכות מה: 


ביאורים 


רמה 


ו , ו (קי" קפם) ו j‏ ; ו 
שני הלשונות, אלא שמלשון הטור (ס" קפת) שהביא לשיטת הרי"ף, משמע שהבי 
בדבריו שצריך לומר בשבת דווקא נוסח זה. 


בשיטת הרי"ף שבשבת חותם מנחם עמו ישראל בבנין ירושלים 


שם. הרא"ש (סיי כנ) הביא לקושיית רבי אפרים, על מה שכתב הרי"ף שבשבת 
חותם 'מנחם עמו ישראל בבנין ירושלים', שהרי מבואר בגמרא להלן (מט.) 
שאינו חותם מושיע ישראל ובונה ירושלים לפי שאין חותמים בשתים, והיינו 
שאין חותמים ברכה בשני עניינים שוניםלג, ואם כן אף מנחם עמו ישראל ובונה 
ירושלים נחשבים כחתימה בשנים. וכתב שיש שתירצולז, שמה שמנחם עמו 
ובונה ירושלים נחשבים כחתימה בשתים, הוא רק באופן שהיו אומרים בלשון 
זה 'מנחם עמו ובונה ירושלים', אך כשאומרים 'מנחם עמו בבנין ירושלים' הוא 
נחשב כדבר אחד, שינחם ה' את עמו ישראל על ידי בנין ירושלים. אמנם הביא 
לדברי רבינו יונה שסבר, שאף באופן זה הוא נחשב כשתים, וכמו שמצינו בגמרא 
לעיל (כט.) לגבי ברכת הביננו, שתיקנו לומר בה 'וישמחו צדיקים בבנין עירך' 
שהוא מעין שתי ברכות, ברכת על הצדיקים וברכת ולירושלים עירךלה, ומוכח 
שאף בלשון זה שאומר 'בבנין' הוא נחשב כשתים. ומשום כך פירש שהחותם 
'מנחם ציון בבנין ירושלים' אינו נחשב כחותם בשתים, כי ירושלים וציון אחד 
הם ושתיהם נחשבות לעיר אחתלי. 

ובבית יוסף (פו"ם סי" קפס ד"ס וענין) יישב קושיית רבינו יונה מברכת הביננו, כי 
אף שבלשון 'וישמחו צדיקים בבנין עירך' יש לרמוז לשתי הברכות, 

ברכת על הצדיקים וברכת ולירושלים עירך, מכל מקום בפשטותם של המילים 
אינם אלא ברכה אחת. וכתב שכיון שהרי"ף והרמב"ם (נרכות פ"נ ס"ס) כתבו שחותם 
'מנחם עמו ישראל בבנין ירושלים', וגם הרא"ש נהג לחתום כן, יש לנו גם כן 

לנהוג ולחתום כך. 


הטעם שאין מזכיר שבת בברכת הזן 


רבי אליעזר אומר רצה לאומרה בנחמה אומרה בברכת הארץ אומרה 

בברכה שתקנו חכמים ביבנה אומרה. מבואר בדברי רבי אליעזר שיכול 
להזכיר הזכרה של שבת בכל הברכות שבברכת המזון מלבד ברכת הזן. הצל"ח 
(ד"ס כני) ביאר הטעם בזה, משום שברכת הזן פותחת בברוך ומסיימת בברוך, 
וכיון שכן לא רצו שיזכיר בה שום ענין אחר שאינו מעין הברכה, אמנם אין 
זה אלא בברכת המזון שיכול להזכיר הזכרת השבת בשאר הברכות, אך בברכת 
מעין שלש אף שגם היא פותחת בברוך ומסיימת בברוך, הוא מזכיר בה את 

קדושת היום, כיון שאין לו ברכה אחרת להזכיר בה אלא זול. 


טעם דברי חכמים שאינו אומרה אלא בנחמה בלבד 


וחכמים אומרים אינו אומרה אלא בנחמה בלבד. בתוספות הרא"ש (ד"ס 

ומכמיס) פירש טעם דבריהם, עפ"י המבואר בירושלמי (פ"ד ס"ג) שאמר 

רב מנא לרב אבדימי, שכל דבר שהוא להבא אומרו בעבודה, וכל דבר שהוא 

לשעבר אומרו בהודאה, וכדברי המשנה להלן ((ה.) שנותן הודאה על שעבר 

וצועק על העתיד לבאלח, ומשום כך אומר רצה והחליצנו ויעלה ויבא בברכת 

רחם שהיא בקשה להבא, ועל הנסים אומר בברכת נודה לך שהיא הודאה 
לשעברלט. 


במה חלקו חכמים על תנא קמא 


חכמים היינו תנא קמא איכא בינייהו דיעבד. רש"י (ל"ס פֿיכ) פירש, שלתנא 

קמא אף שצריך לומר קדושת היום באמצע ברכת הנחמה, מכל מקום 
בדיעבד אף אם לא אמרה שם אינו צריך לחזור, ולחכמים כל שלא אמרה 
בברכת הנחמה צריך לחזור. וכתב התוספות הרא"ש (ד"ס 6כ)) שהטעם שרש"י 
פירש כן הוא משום, שבכל מקום התנא האחרון בא להוסיף על השיטה שקודם 
לכן, והוא הדין כאן חכמים באו להוסיף ולהחמיר יותר מתנא קמא. אך דחה 
דבריו שאין נראה לפרש כן בסוגייתנו, כיון שדברי חכמים באו אחר דברי רבי 
אליעזר שסבר שאם רצה לאומרה בברכת הארץ יכול לאומרה שם אפילו 
לכתחילה, ועל זה הוסיפו חכמים ואמרו שלכתחילה אינו מזכיר אותה בברכת 


בסיום הברכה, אין צריך לומר זאת בחתימה עצמה, אלא שאחר שיאמר רצה והחליצנו, יאמר 
ונחמנו בציון עירך כי אתה הוא בעל הנחמות, ויחתום ברוך וכו' בונה ירושלים. לו. בתפארת 
שמואל על הרא"ש פופ ₪ כתב שדין זה שחותם מנחם ציון בבנין ירושלים, אינו מדברי רבינו 
יונה אלא מדברי הרא"ש הוא, שהרי רבינו יונה כתב בפירוש שאין לו לחתום אלא בבונה ירושלים 
לחוד. וכן כתב בחידושי המהרש"ל על הטור (פו"פ פ" קפח) שמה שכתב הטור בשיטת רבינו יונה 
שיש לחתום מנחם ציון בבנין ירושלים, כי כולה ענין אחד כיון שציון היא ירושלים, אינו מדברי 
רבינו יונה אלא מדברי הרא"ש, אלא שדימה הטור שהוא המשך דברי רבינו יונה שהביא הרא"ש. 
לז. ובזה פירש טעם דברי הרמב"ם (ככופ פ"ג סייג ומקורו בירושלמי (פ"י פוף ס") שמזכירים בה 
מעין המאורע בשבת וביום טוב. לח.וכמו כן בפסחים (קי:) פירש רבי זירא החילוק בין קדושת 
היום הנאמרת בקידוש בלשון 'אשר קדשנו במצותיו' שהוא לשון עבר, לקדושת היום שבתפילה 
שנאמרת בלשון עתיד 'קדשנו במצותיך', ומשום שבקידוש הוא הודאה על לשעבר, ואילו בתפילה 
שהיא רחמים הוא בלשון עתיד. לט. וכן בתפילה מזכיר יעלה ויבא ברצה ונחם בבונה ירושלים 
ועננו בשומע תפילה ועל הנסים בהודאה. 


/ 


רמו ילקוט 


הארץ, אך בדיעבד אינו צריך לחזור אם הזכירה שם. ולדבריו מחלוקת חכמים 

ותנא קמא להיפך משיטת רש"י, שלתנא קמא הוא מעכב אף בדיעבד, ולחכמים 
בדיעבד אף שלא הזכירה בברכת הנחמה אינו צריך לחזור. 

ובספר שלמה משנתו (נלם"י פס) כתב שהוכחתו של רש"י היא, ממה שאמרו 
חכמים הלשון 'אינו אומרה אלא בנחמה בלבד', ולא אמרו בפשיטות 

'אומרה בנחמה בלבד', משמע שבאו לומר שאפילו בדיעבד לא יצא, וכמבואר 

בזבחים (ט:) שלשון זה מורה אף על בדיעבדײ, ובזה נדחית קושיית התוספות 

הרא"ש. 


אם מנין שלש הברכות שבברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן 


תנו רבנן מנין לברכת המזון מן התורה שנאמר ואכלת ושבעת וברכת. 
מבואר בגמרא שחיוב ברכת המזון הוא מדאורייתא, וכן כתב הרמב"ם (נללות 
פ"? ס"6) שהיא מצות עשה מן התורה לברך אחר אכילת מזון, וכן נקטו המור 
(פֿו"ס סי קפד) והשו"ע (פס פ"ד) שהוא מדאורייתאמא. אמנם נחלקו הראשונים באיזה 
ברכה מחויבים מן התורה. 
שיטת התוספות לעיל (טו. ד"ס וסותס) שהחיוב מן התורה הוא, לברך שלש ברכות 
נפרדות, ברכת הזן וברכת הארץ וברכת ירושליםמג, וכן כתב הלחם משנה 
(כרכות פ"3 ה"כ) כדבריו, והב"ח (פו"ם סי ק65 מ"6) נקט כן בשיטת הרשב"א (ד"ס 65) 
והרא"ש (סי כ), ואף הנשמת אדם (לל מו פעיף 6) והמאמר מרדכי (סי קפז סק"6) 
דקדקו כן מדברי הרשב"א בסוגייתנו (ל"ה 60), ממה שכתב שאת מטבע הברכה 
בברכת המזון תיקנו חכמים, ומוכח שסבר שהמנין עצמו של שלש הברכות הוא 
מדאורייתא, ורק נוסח הברכה ומטבע הלשון הוא מדרבנזמו. 
אמנם הכסף משנה (ככופ פ"נ ס"כ) כתב, שרק לשיטת התוספות מנין שלש 
הברכות של ברכת המזון הוא מדאורייתא, אמנם לשאר ראשונים מן 
התורה אפשר לכלול שלשתן בברכה אחת, ורבנן הם שתיקנו שיברך על כל דבר 
בברכה בפני עצמה, ולשיטתם הפסוקים שהביאה הגמרא להלן ללמד המקור 
לכל ברכה וברכה אינם אלא אסמכתאמז, וכדבריהם הביא בבית יוסף (סי ק65)מה. 
המגן אברהם (סיי ק5 סק"פ) כתב שכך היא גם שיטת רש"י, והביא לדבריו לעיל 
(טו. ד"ס וכוננין) שכתב, ששתי הברכות ברכת הארץ ובנין ירושלים דומות, 
ופירש שכוונתו לומר בזה שמה שדרשו בסוגייתנו שלש הברכות שבברכת המזון 
מפסוקים, אין הכוונה שצריך לחתום על כל אחת מהם בברכה, אלא מדאורייתא 
די שיברך על שלשתן בברכה אחת, וחכמים הם שתיקנו לחתום ברכה על כל 
דבר ודברמי. 
המנחת חינוך (פנטוס תל פות ג) כתב, שנראה שמדאורייתא אין צריך לומר אפילו 
ברכה אחת בשביל נוסח הברכה של ברכת המזון, שאין ענין ברכה עם 


מ. שם בגמרא העמידו הדין המבואר במשנה (טס ט:) שהפסח 'אינו נאכל אלא עד חצות' כדברי 
רבי אלעזר בן עזריה שסבר שמדאורייתא אין הפסח נאכל אלא עד חצות [שנאמר בפסח (עמות ינ 
ם) 'ואכלו את הבשר בלילה הזה' ובמכת בכורות נאמר (שס ינ ) 'ועברתי בארץ מצרים בלילה הזה', 
וכשם שמכת בכורות היתה בחצות הלילה (טס יג ש) כך גם מצות אכילת הפסח אינה אלא עד 
חצות]. והקשתה הגמרא, מה הראיה שדין המשנה הוא כרבי אלעזר בן עזריה ומדאורייתא, שמא 
מן הדין יכול לאכול בשר הפסח כל הלילה, ואין דין המשנה אלא מדרבנן להרחיק האדם מן 
העבירה. ותירצה, שאם כן היה לתנא לשנות דין זה בלשון 'נאכל עד חצות', ומכך ששנה בלשון 
'אינו נאכל אלא עד חצות', לשון זה מורה שהוא מעכב אף מדאורייתא [כשם ששאר הדברים 
ששנה שם התנא, שאינו נאכל אלא בלילה אלא למנוייו ואלא צלי הם לעיכובא]. | מא. ומשום 
כך כתבו שאם אכל והוא מסופק אם בירך ברכת המזון או לא הרי הוא חייב לחזור ולברך כיון 
שהוא ספק דאורייתא. מב. ומשום כך הקשו שם התוספות, היאך פועלים העושים מלאכתם אצל 
בעל הבית, אינם מברכים את כל ברכת המזון אף שהיא מדאורייתא. ותירצו, שיש כח ביד חכמים 
לעקור דבר מן התורה, והקלו להם בברכת המזון הואיל והם טרודים במלאכת בעל הבית. 
מג. אמנם בזכרון שמואל (סי' כפ) דקדק לשון הרשב"א לעיל (מו. ד"ס תדע - הרפטון) שכתב, שאף שברכת 
בונה ירושלים היא מדאורייתא, אין פועלים מברכים אותה ואין זה נקרא עקירת דבר מן התורה, 
כיון שהם כוללים אותה בברכת הארץ, הרי שסבר כמו שכתב המגן אברהם בשיטת רש"י [הו"ד 
להלן], שמדאורייתא די שיברך ברכה אחת הכוללת לשלש הברכות, ואין צריך לחתום ברכה על 
כל דבר ודבר. | מד. ודקדק כן מדברי הרמב"ם בספר המצוות (פוס יע), שכתב 'שצונו לברכו אחר 
האכילה', ולא הזכיר כלל למנין הברכות. | מה. הלחם משנה (נלטת פ"נ ס"נ) דחה דברי הבית יוסף 
(פו"ם סי ק65 ד"ס ופסb)‏ שסבר, שאין מנין הברכות שבברכת המזון מדאורייתא, שאם כדבריו מדוע אין 
מספיק שיברך הפועל שעושה מלאכה אצל בעל הבית רק ברכת הזן, כיון ששאר הברכות אינם 
אלא מדרבנן, וכשם שאינו מברך קודם אכילתו ברכת המוציא שאינה אלא מדרבנן, ומדוע אם כן 
הצריכוהו לברך ברכה ראשונה כתיקנה, וברכה שניה הכוללת את ברכת הארץ ובונה ירושלים. ועוד, 
שאם כן באופן שהוא מסופק אם כבר בירך ברכת המזון, מדוע הוא צריך לחזור מספק על כל 
הברכות [כמבואר ברמב"ם (טס סי"ל)], ואין מועיל שיחזור רק על ברכת הזן שהיא מדאורייתא. וכתב 
שאולי יש לתרץ לדברי הבית יוסף, שאף שאין חיוב שאר הברכות אלא מדרבנן, מכל מקום כיון 
שיש להם אסמכתא מן הכתוב רצו להחמיר בהם קצת. ובזכרון שמואל (פ" כ) הקשה על שיטה 
זו, מהמבואר בגמרא לעיל (מו) שנחלקו אם ברכת הטוב והמטיב היא מדאורייתא או מדרבנן, 
ומשמע ששאר הברכות הם ודאי מדאורייתא. מו ובזה יישב קושיית התוספות (פס ד"ס ופותס) היאך 
תיקנו חכמים לעקור ברכת המזון מפועלים [והו"ד למעלה], כי מאחר שהדין לחתום שלש הברכות 
בפני עצמן אינו אלא מדרבנן, בפועלים הטרודים במלאכת בעל הבית תיקנו חכמים לברכת הזן 
בפני עצמה, ולברכת הארץ ובנין ירושלים בברכה אחת, כיון שהם דומות וכמו שכתב רש"י. 
מז. והמבואר בגמרא לעיל (מ:) שכל ברכה שאין בה שם או שאין בה מלכות אינה ברכה וסמכו 
כן על פסוקים, אינם אלא אסמכתא [וכמו שכתב התוספות יום טוב (מעפר פני פ"ס מי"6) על ברכת 


ברכות מה: 


ביאורים 


שם ומלכות אלא מדרבנןמז, ומן התורה מועיל שיאמר איזה דברים כפי צחות 
לשונומח. 


מדוע הקדים ברכת הזן לברכת הזימון 


וברכת זו ברכת הזן את ה' אלהיך זו ברכת הזמון. כתב הצל"ח (ד"ס ופֿכנ) 

הטעם שהקדים הפסוק ברכת הזן לברכת הזימון, אף שברכת הזימון 
קודמת באמירתה לברכת הזןמל, משום שברכת הזן נוהגת אף ביחיד, שלא 
כברכת הזימון שאינה נוהגת אלא בשלשה. והטעם שהקדים ברכת הזימון לברכת 
הארץ וירושלים, משום שברכת הזימון אם היא מן התורה, היא נהגה כבר 
במדבר עם ברכת הזן, שלא כברכת הארץ וברכת ירושלים שלא נהגו במדבר. 
אמנם הביא שבירושלמי (פ ס") דרשו הפסוק על הסדר, 'וברכת' זו ברכת 
הזימון 'את ה' אלהיך' זו ברכת הזן, 'על הארץ' זו ברכת הארץ, 'הטובה' זו 

ברכת בונה ירושלים, וכתב שכן צריך להיות הגירסא גם בתלמוד שלנוי. 

ובספר אוצר חיים (ל"ס ונלכפ) פירש גירסת הירושלמי על פי הגמרא בתענית (3.) 

שמפתח של גשמים שהוא המזון נשאר בידו של הקב"ה ולא נמסר 
לשליח, ומשום כך דרשו הפסוק 'את ה' אלהיך' על ברכת הזן, שהמפתח שלו 
בידי הקב"ה עצמו ולא נמסר לשליח, וממילא דרשו אחריו תיבת 'וברכת' לברכת 
הזימון שהיא הברכה הראשונה, ואחר כך דרשו המשך הפסוק לשאר הברכות 

כסדרן. 


היאך למדים מפסוק זה לברכת הטוב והמטיב 


אשר נתן לך זו הטוב והמטיב. המהרש"א (מ" ד"ס ע) פירש מה שדרשו 

הפסוק 'אשר נתן לך' על ברכת הטוב והמטיב, על פי המבואר בבבא 
בתרא (נג.) שאדם הנותן מתנה לחבירו נותן בעין יפה, ומשום כך דרשו הנתינה 
כאן לברכת הטוב והמטיב. ובםפר שלמה משנתו (ד"ס 0% כתב, שלא הוצרך 
המהרש"א לדחוק בביאור הדבר, ופירש זאת על פי המבואר שעיקרו של הלחם 
הוא בארץ ישראל וכל הארצות יונקות ממנה!*, וזהו אם כן פירוש לשון הפסוק 
'אשר נתן לך', שהקב"ה נתן דבר זה רק לעם ישראל, והיינו 'הטוב' שהוא טובה 
לנו בארץ ישראל, ו'המטיב' הוא מה שטוב לכל העולם בשבילה, וזהו שאומרים 
בנוסח הברכה 'רועה ישראל המלך הטוב והמטיב לכל', שהוא טוב לישראל 

ומטיב לכל האומותננ. 


מדוע לא יתחייב מק"ו בשלש ברכות אף לפניה 


אין לי אלא לאחריו לפניו מנין אמרת קל וחומר כשהוא שבע מברך 
כשהוא רעב לא כל שכן. המהרש"א (ח"פ ד"ס קו"פ) הקשה, כיון שלמדים 


הפרשת תרומה]. | מח. וכן הוא משמעות דברי הרמב"ן בהשגות על ספר המצות להרמב"ם (ער 
6 פופ ט) שכתב, שמן התורה נצטוינו לברך אחר אכילתנו כל אחד כפי דעתו, כמבואר בגמרא לעיל 
(מ:) בבנימין הרועה שאמר 'בריך רחמנא מריה דהאי פיתא' [והו"ד בבית יוסף (סי' קפ ד"ס ופטס)]. 
מט. המהרש"א ( דיס זו, ד"ס 6ת) כתב, שהטעם שהגמרא דרשה הפסוקים באופן זה, משום שנראה 
לדרוש המילים 'ואכלת ושבעת וברכת' על ברכת הזן, כיון שנתקנה על כל דבר שמזין ושבעים 
ממנו, שהרי משה תיקנה על המן שהיו שבעים ממנו, והמילים 'את ה' אלקיך' על ברכת הזימון, 
שאין אומרים בה עוד דברים מלבד ברכה לה' שאכלנו משלו, ועיקרה לומר בזימון של עשרה 
'אלהינו', אך הוקשה לו מדוע הקדימה תורה ברכת הזן לברכת הזימון. נ. כן היא גירסת התוספות 
לעיל (מו. ד"ס עד), וכן הוא בהגהות הגר"א שעל הגליון פופ 6). והמהרש"א (פ"5 ד"ס 6ת) הביא דברי 
התוספות לעיל, וכתב עליהם "ולא ידעתי משמעה' [משום שאת טעם גירסתנו פירש המהרש"א 
מסברא וכמבואר בהערה למעלה, אך לא מצא הטעם לגירסת הירושלמי, מאיזה טעם דרשו כן 
הפסוק כסדר הברכות]. והצל"ח פירש גירסת הירושלמי, שהטעם שדרשו הפסוק 'את ה' אלהיך' 
על ברכת הזן, הוא משום שהיא הברכה היחידה שהוזכר בה לשון 'אלהינו', כי בשאר הברכות רק 
חותמים בברוך ואין מזכירים בהם אלא לשון הויה, שלא כברכת הזן שכיון שהיא הברכה הראשונה 
שבברכת המזון, אף פותחת בברוך ומזכירים בה בברכה לשון 'אלהינו', ומשום כך דרשו לשון 
'אלהיך' שבפסוק על ברכה זו. נא. לעיל (9. ז"ס כורפ) הביא השלמה משנתו לדברי השיטה מקובצת 
(פס ל"ס מון), שהטעם שתיקנו ברכת פירות האדמה בלשון בורא פרי 'האדמה', ובפת תיקנו הברכה 
בלשון המוציא לחם מן 'הארץ', כי בלחם נאמר (פספס קד יל) 'להוציא לחם מן הארץ' ואילו בפירות 
נאמר (לנרס מ נ) 'מראשית כל פרי האדמה'. וביאר הטעם לשינוי הלשון בפסוקים עפ"י מה שכתב 
הגר"א על המשניות (פנת %5סו, פ"ו מ" ד"ס וענ), לבאר הטעם שלשון הברכה על פירות הארץ הוא 
בורא פרי 'האדמה' ולא בורא פרי 'הארץ', כי לשון 'ארץ' יש בו שלשה דברים, מדינה נקראת 
'ארץ' וארץ ישראל נקראת 'ארץ' סתם [כמו שנאמר (לנמס מ ע) 'ארץ אשר לא במסכנת תאכל בה 
לחם לא תחסר כל בה'] והאדמה נקראת אף היא 'ארץ', שלא כלשון 'אדמה' שאינו מיוחד אלא 
לאדמה בלבד ואינו כולל בו שאר שמות. ומשום כך על פירות הארץ מברכים בורא פרי 'האדמה' 
שהוא שם מיוחד לאדמה, כי אין שייך באותם פירות לא ענין מדינה ולא ענין ארץ ישראל [שאינה 
שייכת אלא באותן הפירות שנשתבחה בהן ארץ ישראל]. ועוד, שלשון 'ארץ' שייך במיני דגן כי 
אין מיני דגן אלא בארץ ישראל, או בשאר ארצות שניזונות מתמצית ארץ ישראל, ומשום כך 
מייחסים כל הברכות של דגן על שם הארץ, שלא כשאר דברים שגדלים אף בשאר ארצות ואין 
להם שייכות לארץ ישראל דווקא, ומשום כך מברך עליהם בלשון 'אדמה'. והביא מקור לדברי 
הגר"א מהפסוק (פס) 'ארץ אשר לא במסכנת תאכל בה לחם', שבארץ ישראל אין אוכלים במסכנות 
כמו בכל הארצות, שבהם אוכלים הלחם כאכילת העני, שעיקרו של הלחם נאפה בשביל בעל הבית 
ובני ביתו, אלא שהוא משייר ממנו בשביל העני, אך בארץ ישראל אין אוכלים הפת במסכנות אלא 
כבעל הבית. | גב. כי שאר האומות נחשבים שיש להם שותפות בארץ ישראל, ומשום כך שייך 
בזה ברכת הטוב והמטיב כמבואר בגמרא לחלן ((ט:. 


ילקוט 


חיוב הברכה קודם האכילה בקל וחומר מברכת המזון שלאחריה, מדוע לא 
יצטרך לברך לפניה שלש ברכות כמו שמברך לאחריה. ותירץ, שאין זה קל 
וחומר גמור שהרי יש עליו פירכאײ, כי אפשר לומר שאדרבה אין לו חיוב 
ברכה אלא אחר האכילה כיון שהוא כבר נהנה, אך קודם שאכל שעדיין לא 
נהנה אינו צריך לברךנד. 

וכתב הצל"ח (כרס"י ד"ס כססו סנע), שנראה מדברי רש"י שבא ליישב קושיית 

המהרש"א, ממה שהוצרך לפרש כאן הקל וחומר, ולומר שכשהוא שבע 
יש עליו מצוה לברך 'ולהודות על שבעו', אף שבגמרא לעיל (₪.) הזכירה הגמרא 
גם כן הקל וחומר הזה ולא פירש שם רש"י כלום. ומשום שכוונתו בדבריו אלו 
לפרש, שמאחר שעיקר הקל וחומר הוא מהמצוה שיש לו לברך להודות על 
שובעו', אין הקל וחומר אלא מברכת הזן שבאה על האכילה והשובע, אך על 
ברכת הארץ וברכת בונה ירושלים שאין עיקרם להודאה על האכילה, אלא על 
הארץ שהנחיל לנו ועל המקדש שנקרא שמו עליו, אין שייך הקל וחומר משבע 

לרעב, ומשום כך אין למדים מהקל וחומר אלא לברכה אחת לפניונה. 

ובספר שלמה משנתו (ד"ס ₪) יישב קושיית המהרש"א, על פי מה שכתב רשיי 

(ד"ס כקסו כענ), שכשהוא רעב 'והוא בא להפיק רעבונו על ידי ברייתו 
של הקב"ה', ודאי שהוא צריך לברך לקב"ה יותר, והיינו שאין הקל וחומר אלא 
על דבר זה, שודאי יצטרך לברך לה' על הפקת רעבונו, ואין זה שייך אלא על 
החיוב לברך ברכת הנהנין לפניה, ואין מקום אם כן ללמוד מקל וחומר זה 

שיצטרך לברך שלש ברכות. 


הרי הפסוק שהביא רבי נתן הוא מדברי קבלה 


ר' נתן אומר אינו צריך. הפני יהושע (ד"ס כ' נפן) דקדק, מדוע אמר רבי נתן 

שאין צריך ללמוד חיוב ברכה שלפניה מהפסוק (לנרס פ י) 'אשר נתן לך' או 
משאר הפסוקים שהוזכרו, ולמד כן מהפסוק טפופ( 5 מ יג) 'כבאכם העיר' וגו' 
שהוא פסוק מהנביא, הרי עדיף ללמוד מדברי תורה מללמוד מדברי קבלה. 
והוכיח מזה שרבי נתן סובר שהדרשה שהביא רבי יצחק מהפסוק (פפות כג כס) 
יוברך את לחמך' אינה דרשה גמורה אלא אסמכתא, וסובר שברכה שלפני המזון 
אינה אלא מדרבנן, ואף הדרשה שהביא רבי מהפסוק 'אשר נתן לך' אפשר 

שאינה אלא אסמכתאנ. 


הרי הפסוק נאמר בברכת המעוות ולא בברכת הנהנין 


ר' נתן אומר אינו צריך הרי הוא אומר כבאכם וגו" כי לא יאכל העם 
עד באו כי הוא יברך הזבח אחרי כן יאכלו הקרואים. רש"י (ד"ס כי) 
פירש, שלמדנו מפסוק זה שצריך לברך לפני האכילה על הזבח, 'ברוך אשר 
קדשנו במצותיו וצונו לאכול את הזבח', והציווי הוא במה שנאמר (לנרס יכ כ) 
'והבשר תאכל'. והקשה המהרש"א (פ" ד"ס כ) היאך אפשר ללמוד מפסוק זה 
חיוב ברכה קודם האכילה באכילת רשות, שיהא חייב לברך על הנאתו ברכת 
הנהנין, ממה שמברך קודם אכילת הזבח ברכת וצונו לאכול את הזבח' שהיא 
ברכת המצוות. ומשום כך פירש, שאין הכוונה כאן לברכת המצוות שמברך, 
אלא לברכת 'שהכל נהיה בדברו' שמברך קודם אכילת הבשר, ומזה הוכיח רבי 
נתן לחיוב ברכה קודם אכילת המזון. 

ובספר קדושה וברכה (קמיכת מכמיס, כרט"י טס) כתב, שנראה שרש"י עצמו הרגיש 
בקושיא זו, שהרי רש"י הביא בדבויו את המשך הפסוק 'ואחרי כן 

יאכלו הקרואים', אף שלכאורה נלמדת ברכת הזבח רק מהמילים 'כי הוא יברך 
הזבח'. ועוד, אם כוונת רש"י לפרש מה היא ברכת הזבח, לכאורה הפך רשיי 
סדר הדברים, כי מתחילה פירש הלימוד מהפסוק שלמדים ממנו שצריך לברך 
לפני האכילה על הזבח, ורק אחר כך פירש מה היא ברכת הזבח, ולכאורה היה 
לו לפרש תחילה מה שהוזכר בפסוק מה היא 'ברכת הזבח', ורק אחר כך לפרש 
דברי הגמרא שלמדים מהפסוק שטעון לברך לפני אכילה על הזבח. ועוד, מדוע 
הוצרך רש"י לפרט כאן הלימוד שטעון ברכה לפני האכילה, יותר מכל הלימודים 
שקדמו שלא הזכיר בהם דבר זה, וביותר שהרי בלימוד זה הברכה מפורשת 


נג. וכמבואר בדברי התוספות לעיל (9. ד"ס נפניו) שכתבו שאין זה קל וחומר, שאם כן היה צריך 
להיות שאף חיוב הברכה שקודם האכילה יהיה מדאורייתא, ובגמרא לעיל (כ:) לגבי בעל קרי מבואר 
שאינה אלא מדרבנן. | נד. ומכל מקום אף שאינו קל וחומר גמור לחייב ברכה קודם האכילה, 
אעפי"כ יש חיוב לברך מהטעם המבואר בגמרא לעיל (.) שאסור ליהנות מן העולם הזה בלא 
ברכה, ואם נהנה בלא ברכה מעל. נה. ומשום כך לא פירש רש"י הקל וחומר אלא בסוגייתנו, 
שהוזכרו כאן כל שלושת הברכות והפסוקים שלהם, אך בגמרא לעיל (.) שלא הזכירה הגמרא 
לשלש הברכות, לא הוצרך רש"י לבאר שאין הקל וחומר אלא על ברכה אחת. נו. ואכן בפירוש 
המיוחס לריטב"א (ד"ס ק6) כתב, שרבי נתן ורבי יצחק סברו שאין חיוב ברכה שלפני האכילה אלא 
מדרבנן, והפסוקים שהביאו אינם אלא לאסמכתא בעלמא. ‏ נז והאריך בזה הפני יהושע לעיל 
((₪. ד"ס מל). = נח. ואף לפירוש המכילתא (טפופ טו) שהביא המהרש"א, ופירש שהכוונה היא לברכת 
הנהנין במה שמברך שהכל נהיה בדברו על אכילת הבשר, קשה קושיא זו היאך למדים מפסוק זה, 
שמא אין הכוונה בפסוק אלא על ברכת המצוות. נט. ובזה פירש קושיית הגמרא 'וכל כך למה', 
אף שלכאורה אין מקומו כאן, שאינו אלא קושיא על אריכות לשון הפסוק, ולא היה לגמרא להקשותו 
כאן שלא הביאו הפסוק אלא ללמוד ממנו ברכת הנהנין. ועוד, שלכאורה אין הלשון מדוקדק, כי 
היה לה לגמרא להקשות 'ולמה האריכו בדבריהם', כיון שלשון 'כל כך למה' מורה שיש קצת מקום 


ברכות מח: ביא ו רמז 


בפסוק ולא הוצרך רש"י לפרשו. ועוד, ממה שלא כתב רש"י בפשיטות מכאן 
שטעון ברכה קודם אכילת הזבח, אלא פירט את לשון הברכה על הזבח והיכן 
ציוויה, משמע שהוא ענין בפני עצמו. ועוד, שאם סברה הגמרא שאין חילוק 
בין ברכת המצוות לברכת הנהנין, ואפשר ללמוד ברכת הנהנין מפסוק זה, מדוע 
הוצרך רש"י לפרש מה היא ברכת הזבח, תהיה הברכה מה שתהיה ונלמד ממנה 
לברכת הנהנין. 

ובהכרח שרש"י דקדק כל זאת בדברי הגמרא, ממה שהביאה את סוף הפסוק 
'אחרי כן יאכלו הקרואים', אף שלכאורה הלימוד אינו אלא מתחילת 

הפסוק, שנאמר בו 'כי הוא יברך הזבח' הרי שצריך ברכה לפניו, ומשום כך 
פירש רש"י שאין ללמוד מתחילת הפסוק לכל ברכת הנהנין, כי אפשר שברכת 
המצוות שונה, ואין ללמוד ממנה לברכת הנהנין שהיא על אכילת רשות, ושמא 
אין האכילה טעונה ברכה לפניה!ח. ועל זה פירש רש"י שאת ברכת הנהנין 
למדים מסוף הפסוק, שנאמר בו 'אחרי כן יאכלו הקרואים', ולכאורה אין צורך 
בתוספת זו, שהרי נאמר לפני כן 'כי לא יאכל העם עד בואו כי הוא יברך 
הזבח', וממילא מבואר בזה שאחר ברכתו יאכלו, אלא שכוונת הפסוק שאחרי 
כן יאכלו הקרואים על ידי זה שיברכו כמוהו, ובהכרח שהכוונה בזה לברכת 
הנהנין, כי אם גם אצלם הכוונה היא לברכת המצוות, שוב קשה שאין בתוספת 
מילים אלו שום חידוש, כי ודאי כשם שהוא מברך צריכים אף הם לברך. ומשום 
כך פירש כאן רש"י שלמדך שטעון לברך לפני האכילה, וכוונתו שלפני כל 
אכילה צריך לברך אף אם היא אכילת רשות, וכפי הנלמד מסוף הפסוק 'אחרי 
כן יאכלו הקרואים', ואחר כך פירש רש"י ענין בפני עצמו מה היא ברכת הזבח, 
ופירש בה היכן ציונו על אותה מצוה, לבאר בזה הטעם מדוע הוצרכו לסוף 
הפסוק 'אחרי כן יאכלו הקרואים', ולא למדו ברכת הנהנין ממה שמבואר בפסוק 
שבירכו על הזבח, כיון שבברכת הזבח דיבר הפסוק בברכת המצוות, ואין ללמוד 

ממנה לברכת הנהניןט. 
הפני יהושע (ד"ס 66) הוסיף להקשות, שאדרבה יש להוכיח מפסוק זה להיפך, 
שאין חיוב ברכה על הלחם קודם האכילה, כי אם היה חיוב לברך ברכת 
המוציא, היה להן לומר 'שהוא יברך ברכת הלחם', שהרי עיקר הסעודה נקראת 
על שם הלחם, וממה שהזכירו הברכה על הזבח משמע שעל הלחם אינו צריך 
לברך לפני האכילה. ותירץ, שאין חיוב ברכת המוציא אלא מדרבנןל, אלא 
שהוצרכו התנאים בגמרא להביא לה מקור וקצת רמז מן התורה, שאם לא כן 
לא היה להם לחכמים לתקן ברכה זו, כי היא כברכה שאינה צריכה שמבואר 
בגמרא לעיל (ג.) שעובר עליה משום 'לא תשא' (שמות כ ו)ל*, ומשום כך הביא 
רבי נתן ראיה מברכת הזבח אף שהיא ברכת המצוות, כי לא בא אלא להוכיח 
ששייך ברכה על האכילה לפניה, ואחר שמצינו כן בברכת המצוות שאינה 
נחשבת כברכה שאינה צריכה, הוא הדין אף לענין ברכת הנהנין תיקנו כן, 
ומסברא שאסור לו לאדם ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה. 

עוד תירץ, כי אף שמשמעות הפסוק היא ש'יברך הזבח' היינו ברכת המצוות 
של אכילת שלמים, מכל מקום דייק רבי נתן מכפילות לשון הפסוק, במה 
שנאמר בתחילתו 'כי לא יאכל העם עד בואו', ואחר כך נאמר 'אחרי כן יאכלו 
הקרואים', שבהכרח שכל העם המתינו מלאכול איזה דבר עד שיבא שמואל 
ויברך קודם ברכת המוציא ויוציא את כולם, וכמבואר במשנה לעיל (מנ.) שאם 
אכלו בחבורה אחת אחד מברך לכולם, ואחר שאחד בירך לכולם ברכת המוציא 


[והוא שמואל שהיה גדול מכולם] והתחיל יבמצוה לבצוע תחילה, הוא גם בירך 
את ברכת הזבח, וכמבואר במשנה לעיל (מנ) שבדברים השייכים לסעודה 
המתחיל במצוה אומרים לו גמורסג, וכל שכן כאן ששייך ענין 'ברוב עם הדרת 
מלך (מפני יד כח) כמבואר בגמרא להלן (ע.). ומזה הוכיח רבי נתן לברכת המוציא 
שקודם האכילה, שאם לא היה חיוב לברך ברכה זו, ולא היו צריכים להמתין 
מחמתה שאחד יברך לכולם, לא היו ממתינים עד בואו של שמואל משום ברכת 
הזבח, אלא כל אחד היה מברך לעצמו, כי עדיף לברך לבד כל זמן שלא בא 
שמואל ואין אדם גדול ביניהם, ורק משום ששמואל היה אדם גדול והמתינו לו 
בברכת המוציא, המתינו לו כבר אף לברכת הזבחטי. 


להאריך אבל לא כל כך אריכות לשון. ולהמבואר ניחא, כי מאריכות לשון הפסוק למדים לחיוב 
ברכת הנהנין, ולא היתה קושיית הגמרא אלא 'כל כך למה', כי אף שהיה צריך לחזור ולומר 'אחרי 
כן יאכלו הקרואים' ללמוד ממנו ברכת הנהנין, מכל מקום עדיין יש אריכות דברים בפסוק זה, 
ופירשה שהוא משום שנשים דברניות הן. | ס.וכמו שהוכיח [והו"ד לעיל בסמוך] ממה שאמר 
רבי נתן 'אינו צריך', והביא פסוק מדברי קבלה אף שהדרשה הראשונה היתה מן התורה. סא.וכמו 
שפירש הפני יהושע לעיל (₪. ד"ס מנ) קושיית הגמרא שם 'מנא הני מילי', על ברכות בורא פרי 
העץ ובורא פרי הגפן שהוזכרו שם במשנה, אף שאינם אלא מדרבנן וכמבואר בגמרא לעיל (כ: 
שבעל קרי מברך על המזון לאחריו ואין מברך לפניו, ואין מקום לחלק ביניהם אלא משום שברכת 
המזון היא מדאורייתא והמוציא שלפני המזון אינה אלא מדרבנן וכמסקנת הגמרא שם (כא), וכל 
שכן אם כן שיהיה חיוב ברכות הנהנין שקודם אכילת הפירות רק מדרבנן, ומכל מקום הקשתה 
שם הגמרא 'מנא הני מילי', שודאי התנא של המשנה סובר שהם מדאורייתא, כיון שסברה שאין 
שום סברא לומר שיהיו ברכות הנהנין מדרבנן, שאם כן לא היו חכמים מתקנים ברכה זו כיון 
שהיא ברכה שאינה צריכה. | סב. שמשום כך מי שבירך על היין הוא מברך בורא מיני בשמים 
על המוגמר שהביאו לפניהם אחר האכילה וכמבואר ברש"י שם ('ס (6תכ). ‏ סג ומה שאמרה 
הגמרא וכל כך למה' היינו מדוע הוצרכו הנערות להאריך כל כך בדבריהם, כי אף שהתבאר 


רמח 


ילקוט 


הצל"ח (ל"ס כ) תירץ, שאף שבפסוק מדובר על ברכת המצוות, מכל מקום דייקו 
כן מלשון הפסוק שנאמר בו 'כי הוא יברך הזבח', ומשמעותו שיש עוד 
ברכה מלבד ברכת הזבח, שאם לא כן ואין מדובר בפסוק אלא בברכת הזבח, 
היה להש"?ומר כי הוא יברך ואחרי כן יאכלו הקרואים, בלי להזכיר בפירוש 
שהברכה היא על הזבחסי. 
המהר"ץ חיות (נלט"י פס) פירש דברי רבי נתן, שבאו על דברי רבי יצחק שדרש 
הפסוק (שמות כג כס) 'וברך את לחמך', אל תקרי ובירך אלא וברך ומכאן 
למד לברכה לפניו, כי קודם שיאכלנו הוא קרוי לחם, שעל זה אמר רבי נתן 
'אינו צריך' שאין צריך לדרוש כן הפסוק, משום שאפשר ללמוד זאת בגזרה 
שוה שנאמר כאן 'וברך' ונאמר שם טמו% % ט ג) 'כי הוא יברך הזבח', וכשם 
ששם מדובר על ברכה שלפניה, אף כאן בפסוק 'וברך' הכוונה היא לברכה 
שלפניה, ואף שהפסוק דיבר בברכת המצוות למדים ממנו בגזרה שוה לברכת 
הלחםטה. 
בהגהות ראמ"ה (דיס כנ"פ) תירץ, שאם היתה הכוונה בפסוק לברכת המצוות של 
הזבח, לא היה להם להתעכב ולחכות עד שיבא שמואל כי ברכות אינם 
מעכבות, ומכך שהמתינו לשמואל מוכח שהוא משום ברכה שקודם האכילה, 
שלא יכלו לאכול קודם שיברכו על האכילה, ומה שאמרו שלא אכלו עד בואו 
של שמואל 'כי הוא יברך הזבח', אף שחיכו לברכתו על האכילה ולא על הזבח, 
משום שאם לא היה קיום מצוה באכילה זו, לא היה יכול שמואל להוציא 
האחרים ידי חובתם, אלא אם כן הם עמי הארץ שאינם בקיאים במצוות, אך 
אותם הבקיאים במצוות יש להם לברך בפני עצמם, ורק משום שיש באכילה 
זו מצוה, יכל שמואל להוציא לכולם בברכתו כמו בקידוש. ולפי זה מדוקדק 
לשון הפסוק, שחילק בין 'הקרואים' שהם חברים היודעים לברך בפני עצמם, 
ליהעם' היינו עמי הארץ שאינם יודעים לברך, שעל העם נאמר שהם לא אכלו 
עד בואו כיון שאינם יודעים לברך, ועל שאר הקרואים שיודעים לברך בעצמם 
ויכלו לאכול אף קודם בואו, נאמר ואחרי כן יאכלו הקרואים' כי מאחר שיש 
מצוה באכילה זו, אף הקרואים שהם חברים יכולים לצאת בברכתוטי. 
בספר שלמה משנתו (כש"י עס) כתב, שמה שכתב רש"י שלמדך שטעון ברכה 
לפני אכילה, כוונתו לברכת הנהנין מלבד מה שמברך על הזבח, ורש"י 
הכריח כן מייתור לשון הפסוק 'ואחרי כן יאכלו הקרואים', אחר שכבר נאמר 
'כי לא יאכל העם עד בואו כי הוא יברך הזבח', שכיון שברכת הזבח כבר 
נאמרה בפסוק בהכרח ש'אחרי כן' הכוונה אחר ברכת הנהנין שאף היא בכלל 
ברכת הזבח. ועוד, שדייק מה שנאמר בפסוק 'אחרי כן יאכלו הקרואים', והיינו 
שרק אחר הברכה הם יכולים לאכול, ובהכרח אם כן שהכוונה בזה היא לברכת 
הנהנין, שאסור קודם הברכה אפילו לטעום משהו וליהנות בלא ברכה כמבואר 
בגמרא לעיל (₪), שאם משום ברכת המצוה של הזבח שנאמר בו והבשר 
תאכל', יכולים היו לברך אף אחר שאכלו מעט קודם שאכלו כזית, כי מאחר 
שסתם אכילה היא בכזית, כל זמן שלא קיימו המצוה ועדיין לא אכלו כזית 
נקראת הברכה עובר לעשייתן, וזו כוונת רש"י במה שכתב למדך שטעון לברך 
'לפני' אכילה, שמזה הוכיח שמדובר בברכת הנהנין ולא בברכת המצוות. 
ובזה פירש הטעם שהביא רש"י למקור המצוה של אכילת קדשים, מהפסוק 
(לנרס ינ מ) 'והבשר תאכל', ולא למד זאת מהמקראות שקדמו לפסוק זה, 
ממה שנאמר (וקכ ז טו) 'ביום קרבנו יאכל', או ממה שנאמר (שס ז מז) 'ביום 
הקריבו יאכל', משום שהלשון 'תאכל' משמעותו אכילת כזית ו'יאכל' משמע 
אפילו חצי שיעורלס', וכל עיקר הראיה של רש"י שמדובר בפסוק על ברכת 
הנהנין היא ממה שצריך לברך לפני האכילה ומחויב בברכה אף על טעימה, 
שאם משום ברכת המצוה היה יכול לברך אף אחר תחילת האכילה קודם שאכל 


שלמדים לדין ברכת המוציא מאריכות וכפילות לשונם, מכל מקום הן לא באו ללמד את שמואל 
דין זה, אלא שמתוך סיפור דבריהם למדנו שכך היו עושים לפנים בישראל, ואם כן הקשתה הגמרא 
מדוע הן האריכו בסיפור דבריהם. | סד. ופירש לפי זה המבואר בגמרא שנשים דברניות הן, כי 
אף שלא דיברו דבר בטל לגמרי, שהרי למדו מדבריהם לחיוב ברכת המוציא, מכל מקום מה 
שדיברו לא נגע כלל לשאלתו של שמואל. | סה וכן פירש גם מה שאמר רבי חייא בר נחמני 
בשם רבי ישמעאל להלן 'אינו צריך', על הקל וחומר לברכת התורה מברכת המזון, שאם מברך 
על חיי שעה כל שכן שמברך על חיי עולם הבא, שכוונתו שאין צריך הקל וחומר כיון שאפשר 
ללמוד ממנו לברכת המוציא בגזרה שוה, שכשם שהתורה טעונה ברכה לפניה אף אכילת הלחם 
טעונה ברכה לפניה. וכן הוא בירושלמי (פ" סיפ) שדרש כן רבי אבא בר כהנא בשם רבי אלעזר 
על ברכה שקודם האכילה. ‏ סו ומח שהקשתה הגמרא וכל כך למה' מדוע האריכו הנערות 
בדבריהם, אף שהתבאר כוונת כל דבריהם, הוא משום שהמילים 'אחרי כן יאכלו הקרואים' מיותרות, 
כי עיקר עיכובם שחיכו מחמתו ולא אכלו, היה אצל העם ובשביל שיברך להם שמואל ברכה 
שלפניה, ולא היה להם אם כן לומר אלא 'כי לא יאכל העם עד בואו', ולא היו צריכים להוסיף 
ענין זה שאף הקרואים יצאו בברכתו אף שהוא נכון. ‏ סז. ובדבריו לעיל : דיס ה) הביא 
להוכיח כן, מהמבואר בגמרא שם שמי שליקט פירורים בשיעור כזית ואכלן, אם היו של חמץ הרי 
הוא חייב עליהם כרת, ואם היו של מצה הרי הוא יוצא בהם ידי חובת אכילת מצה, ובתנאי שיאכל 
הכזית בכדי אכילת פרס. וברש"י (טס ד"ס וסו) כתב, שאם אכלן ביותר משיעור כדי אכילת פרס, אין 
מצטרפים והרי הוא כאוכל חצי זית היום וחצי זית למחר שאין בו חיוב כרת. ודקדק לשון רש"י, 
מדוע כתב דין זה שאין מצטרפים באכילת כזית יותר מכדי אכילת פרס על איסור חמץ דווקא, 
ולא על קיום מצות מצה שאינו יוצא ידי חובתו אם אכלה באופן זה, ודחה לאותם האומרים 
שמוכח מדברי רש"י שבאכילת מצה אין צריך שתהא האכילה בכזית בכדי אכילת פרס, כי אין 


ברכות מה: 


ביאורים 


כזית, לכך הביא רש"י את הפסוק 'והבשר תאכל' שחיוב הברכה משום המצוה 
הוא רק על אכילה בשיעור כזית. והטעם שבאמת אין למדים מצות אכילת 
קדשים מאותם פסוקים שמשמעותם אף באכילה פחותה מכזית, כי אין בהם 
ציווי על האדם לאכול הבשר, אלא ציווי שלא יותיר מן הבשר חוץ לזמנוט". 


מדוע הביא רשיי הפסוק שבחומש דברים 


שם. רש"י (ד"ס כ) פירש שברכת הזבח היא 'ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו 

לאכול את הזבח', והציווי לזה הוא בפסוק (לנלס ינ ס) 'והבשר תאכלי. 
והקשה הצל"ח (נלם'י עס), מדוע לא הביא רש"י הפסוק שנאמר קודם לכן בחומש 
ויקרא לגבי תודה (שס ז טו) 'ביום קרבנו יאכל', או הפסוק שנאמר אחר כך פס 
זט) 'ביום הקריבו את זבחו יאכל וממחרת', ומדוע הביא דווקא הפסוק שבחומש 
דברים. ותירץסט, שהפסוקים שבפרשת צו לא נאמרו בלשון 'תאכל' שהוא ציווי 
על האדם שיאכל את הבשר, אלא בלשון יאכל' שהוא דין על הבשר שיאכל, 
ומשום כך מתפרש הפסוק על זמן היתר אכילת הבשר, שלא כהפסוק שהביא 
רש"י מחומש דברים שנאמר בו והבשר תאכל', שהוא לשון ציווי על האדם 

לאכול הבשר. 


אם יש מעוה באכילת קדשים על ידי הבעלים 


שם. בסוגייתנו כתב רש"י (ד"ס כי) שהציווי לאכול הזבח נלמד מהפסוק (דנלס יג 
מ) 'והבשר תאכל'. ובפסחים (ש. ד"ס נע6כ) כתב רש"י, שהמקור לזה 
שאכילת קדשים היא מצות עשה בין בקדשים הנאכלים לכהנים ובין באותם 
הנאכלים לישראל, נלמד מהפסוק (שמות כט 3ג) 'ואכלו אותם אשר כפר בהם. 
ומכל מקום מבואר בדבריו, שיש מצוה של אכילת קדשים אף באותם הנאכלים 
על ידי הבעלים, שלא כמשמעות דברי הרמב"ם (פעטה סקכננופ פ"י ס"5) שאין מצוה 
זו אלא בקדשים הנאכלים לכהנים ובקרבן פסח. וכתב המקדש דוד (קושלס 6לון 
סי" ה ספות ) שאף הרשב"ם סבר כרש"י, ממה שכתב בפסחים (קכ6. ד"ס פתני) 
שהמבואר במשנה שאם בירך ברכת הפסח פטר את של זבח, אך אם בירך את 
של זבח לא פטר את של פסח, היינו בחגיגת ארבעה עשר או בנדרים ונדבות 
שהקריבן בערב הפסח ואוכלן בלילי הפסח, ומבואר בדבריו שיש את ברכת 
הזבח 'אשר קדשנו במצותיו וצונו' אף על אכילת שלמים, ומשום שסבר כרש"י 
שהמצות עשה של אכילת קדשים היא בין בקדשים הנאכלים לכהנים ובין 
בקדשים הנאכלים לישראל. 

הבליה במסכת ביצה (ש: נרס"י ד"ס (כית, ועדי עסקי) חקר בדבר זה אם יש מצות 
עשה באכילת קדשים קלים, והביא להוכיח מדברי התוספות בזבחים 

(: ד"ס ניפי) | שמשמעות דבריהם שיש מצות עשה של אכילת קדשים אף 
בשלמים?. אמנם מדברי הרמב"ם משמע, שאין מצות אכילת קדשים בקדשים 
קלים, ורק בפסח יש מצות עשה באכילתו כיון שעיקרו בא לאכילהעא, שהרי 
כתב (מעטס סקכננות פ"י ס") שיש מצות עשה באכילת חטאת ואשם, והוא הדין 
לשאר קדשים שאוכלים אותם הכהנים שיש באכילתם מצוה, ומשמע מדבריו 
שאין מצות אכילת קדשים אלא בקדשי קדשים הנאכלים לכהנים, אך בקדשים 
קלים הנאכלים לכל אדם אין מצות עשה באכילתם, ואף המורם מהם לכהנים 
אין בו מצות אכילה, שהרי אינו נאכל רק לכהנים אלא אף לנשיהם ולעבדיהם. 
עוד הוכיח מדברי הרמב"ם בהקדמתו להלכות מעשה הקרבנות, במה שכתב שיש 
בכללן עשרים ושלש מצוות, עשר מצוות עשה ושלש עשרה מצוות לא תעשה, 
ומנה שם פרטן וכתב (נמנוס סעניעית) שיאכלו הכהנים בשר קדשי קדשים במקדש, 
ולא ביאר כלל מצות עשה של אכילת קדשים, הרי שסבר שבאכילת קדשים 
קלים אין מצות עשה. אך כתב במסקנת דבריולג, שנראה שאין דרכו של הרמב"ם 


דבריהם נכונים ואדרבה ודאי שאינו מקיים חיובו ואינו יוצא ידי חובתו באופן זה, כי אכילה היא 
בכזית דווקא, ולא היה רש"י צריך להשמיענו דין זה המפורש בפסחים קיד) לגבי אכילת מרור. 
ורק לגבי איסור אכילת חמץ הוצרך רש"י להשמיענו שאינו חייב אם אכלו ביותר מכדי אכילת 
פרס, כיון שבחמץ יש פסוק מיותר שנאמר בו (שמות יג ג) 'ולא יאכל', ולמדים ממנו איסור אף בחצי 
שיעור [כמבואר בירושלמי תרומות (פ"י סי) שאף לריש לקיש שסובר (ײמ? עד.) שאין איסור חצי 
שיעור מן התורה בשאר איסורים, מכל מקום באיסור חמץ מודה שאסור אף בפחות מכזית וכן 
פסק הרמב"ם (פמן ופנס פ" ס"ו). ופירש בשם רבו בעל הקהלת יעקב הטעם שהלשון 'לא יאכל' מורה 
על איסור אף בפחות מכזית, משום שאין כוונת הפסוק על האדם שלא יאכל, שבזה שייך לומר 
שאינה נקראת אכילה בפחות מכזית בכדי אכילת פרס, אלא הקפידה תורה שהדבר לא יאכלן, 
ומשום כך היה מקום לחייבו כרת אף אם אכל מעט מן החמץ כיון שנאמר בו הלשון 'לא יאכל', 
ולזה הוצרך רש"י להשמיענו שאין בו חיוב כרת אם אכלו ביותר מכדי אכילת פרס, משום שנאמר 
בו גם (פמות ‏ טו) 'כי כל אוכל חמץ ונכרתה' שצריך בו שיעור אכילה כדי להתחייב כרת. ומכל 
מקום מבואר חילוק הלשון בין אם נאמר איסור אכילה על האדם, לבין אם נאמר 'לא יאכל' על 
הדבר. | סת. וכמו שכתב הצל"ח (גנשיי דייס כ) בתחילת דבריו. | סט. מתחילה סבר לומר שהפסוק 
שבפרשת צו לא בא למצות עשה של אכילת הבשר, אלא לקבוע לו זמן שהוא אסור באכילה אחר 
אותו הזמן, ואם יאכל הבשר אחר אותו הזמן יעבור על לאו הבא מכלל עשה, אך חזר בו מתירוץ 
זה שהרי אף הפסוק שהביא רש"י לא בא למצות עשה של אכילת הבשר, אלא לאיסור עשה לאכול 
מן הבשר קודם זריקה, וכמבואר ברש"י במכות (ף. ד"ס (פני שלמדים מפסוק זה שקודם יזרוק הדם 
ורק אחר כך יאכל הבשר. | ע. ושייך בהם משום כך קושיית הגמרא שם שעשה של אכילת 
קדשים ידחה ללא תעשה של אכילת קדשים פסולים. | עא. וכמו שכתב הרמב"ם (קרנן פסס פ"מ ה"6) 
שיש מצות עשה באכילתו. עב. אחר שהוכיח מהגמרא בפסחים (ענ:) שיש מצוה באכילת תרומה 


ילקוט 


לכתוב בהלכותיו רק אותם הדברים שמנה בספר המצוות, אך ודאי שיש כמה 
מצוות שלא נמנו במנין תרי"ג מצוות*, ושמא אף אכילת תרומה ואכילת קדשים 
קלים בכלל זה. 
המנחת חינוך (מנוס קנ פֿות 5 ד"ס ואס הקשה על הצל"ח, היאך הסתפק אם יש 
מצות עשה אף על הבעלים באכילת קדשים קלים, והרי הוא מפורש 
בדברי רש"י בפסחים (ש. ד"ס 3קפכ) שלמדים מהפסוק (טפות כע ג) 'ואכלו אותם 
אשר כופר בהם' שיש מצות עשה באכילת קדשים בין באותם הנאכלים לכהנים 
ובין באותם הנאכלים לישראלץד. וכן מבואר בדברי הרא"ש בנדרים (ד: ל"ס ק) 
שכתב שאכילת קדשים מצוה היא, ובהכרח שמדובר שם באכילת קדשים קלים, 
שהרי הגמרא שם דיברה על אכילת קדשים לאשה, ואין שייך באשה אכילת 
קדשי קדשיםעה. 


מדוע לא יעטרך שלש ברכות לאחריה אף בברכת התורה 


ואין לי אלא ברכת המזון ברכת התורה מנין אמר ר' ישמעאל ק"ו על 

חיי שעה מברך על חיי עוה"ב לא כ"ש. המהרש"א (פ"5 ד"ס קו"ק) הקשה, 
כיון שלמדים חיוב ברכה בברכת התורה בקל וחומר מברכת המזון, מדוע אין 
למדים אלא לחיוב ברכה אחת, ולא לחיוב שלש ברכות כבברכת המזון. ומשום 
כך כתב שאין זה קל וחומר גמור, כי אפשר לומר שאדרבה על חיי שעה בעולם 
הזה יש לו לברך:בען שהוא נהנה, שלא כחיי עולם הבא שאין לו לברך עליהם 
כיון שעדיין לא נהנה. ובספר שלמה משנתו (ד"ס ענ) פירש, שאין הקל וחומר 
שייך אלא על ברכת הזן שהיא ברכה על חיי שעה, אך על שאר הברכות לא 
היה הקל וחומר כי אינם על חיי שעה, שהרי ארץ ישראל וירושלים ובית המקדש 
ניתנו לחיי עולם הבא, ומשום כך אין ללמוד ממנו על ברכת התורה אלא לברכה 

אחת לאחריה. 


על מה באה הדרשה 'כשם שמברך על הטובה' 


ר"מ אומר מנין שכשם שמברך על הטובה כך מברך על הרעה ת"ל אשר 
נתן לך ה' אלהיך ריינך בכל רין שדנך בין מדהייפובה ובין פדה 
פורענות. רש"י (דיס נין) כתב שהתורה מידה טובה היא. וכתב המהרש"א (ככע"י 
טס) שנראה שהוא פירש דברי רבי מאיר שאמר שכשם שמברכין על הטובה כך 
מברכין על הרעה, שהוא המשך למה שהביאה הגמרא קודם לכן המקור לברכת 
התורה, ועל זה אמר רבי מאיר שיש לברך ברכת התורה אף על הרעה ופורענות 
וקללות שנכתבו בה כשם שמברכין על הטובה שבה, ולכן דקדק רש"י לומר 
שבמדה טובה שאמר רבי מאיר על התורה, אין כוונתו רק לברכות שנאמרו 
בתורה אלא כולה מדה טובה היא. ובגנזי יוםף (גלמ"י פס) תמה על המבואר 
במהרש"א בכוונת דברי רש"י, ש'כשם שמברך על הטובה' היינו כל התורה כולה 
חוץ מקללות ופורענות שבה, ו'כך מברך על הרעה' היינו קללות ופורענות שבה, 
כי מנין לו לפרש כך. ומשום כך פירש שטובה היינו כל התורה כולה, ואפילו 
הקללות שבה בכלל טובה הם, ומה שחייב לברך על הרעה דין בפני עצמו, 
שאם יזדמן לו לאדם רעה שאף עליה הוא צריך לברך. 
ובחידושי אגדות (ד"ס נין) כתב המהרש"א שאין משמע כפירוש רש"י בדברי 
הגמרא, כי אם דברי רבי מאיר הם על ברכת התורה שהוזכרה קודם 
לכן, היה לו לרבי מאיר לומר הלשון 'אינו צריך', כמו שהזכירו כל התנאים 


ואף על פי כן לא הזכירה הרמב"ם בהלכותיו בהקדמה להלכות תרומות כשחישב את כל המצוות 
שיש בתרומות ומעשרות [אף שבסוף הלכות תרומות (פט"ו סיט כתב הרמב"ם שכל האוכל תרומה 
מברך ברכת אותו המאכל ואחר כך מבוך אשר קדשנו בקדושתו של אהרן וציונו לאכול תרומה, 
ופירש שם הכסף משנה לדבריו שמאחר שאכילת תרומה היא מצוה פשוט שצריך לברך עליה], וכן 
הוכיח מגמרא פסחים (קכ) שיש ברכה על אכילת בשר החגיגה ואף על פי כן לא הזכירה הרמב"ם 
בהקדמה להלכות מעשה הקרבנות או בהלכות (פס פ"י ס"פ). ‏ עג. לפי השורשים שהשריש הרמב"ם 
למנין המצוות. עד. בגמרא שם (פפסיס ש.) מבואר שאין דבר שמתעכב אחר תמיד של בין הערביים 
אלא קטורת, נרות, פסח, ומחוסר כיפורים בערב הפסח, ואמר רבי ישמעאל בנו של רבי יוחנן בן 
ברוקא, שאף מחוסר כיפורים בשאר ימות השנה טובל ואוכל בקדשים לערב. ופירש שם רש"י (ל"ס 
נעסר) שהוא באופן שהביא שלמי נדבה קודם התמיד, שאם לא יביא כפרתו ויהיה מחוסר כיפורים, 
לא יוכל לאכול את שלמיו, ויש באכילת קדשים מצות עשה שדוחה את העשה של השלמה [שם 
לעיל (נמ:) שדורשים הפסוק (ױקנפ ו ס) 'והקטיר עליה חלבי השלמים' שישלים את כל הקרבנות על 
תמיד של שחר ולא על תמיד של בין הערביים]. ובלקוטי הלכות (עס ונמ פודס ד"ה 6ף) כתב, שהרמב"ם 
שסובר שהמצות עשה של אכילת קדשים אינה אלא לכהנים, יפרש את דברי הגמרא שם שמותר 
לעבור על העשה של השלמה ולהביא את כפרתו אחר התמיד, כדי לקיים בזה המצות עשה שיש 
על מחוסר כיפורים להיטהר לגמרי כדי שיוכל לאכול בקדשים. ‏ עה. אמנם הר"ן שם (ל"ס קפמ) 
פירש המצוה באכילת קדשים על אכילת פסחים, שאף האשה מחויבת בזה כמבואר בפסחים (65, 
ומדבריו מוכח שסבר שאין מצוה באכילת קדשים קלים, שמשום כך הוצרך להעמידו בקרבן פסח 
שיש בו מצות אכילה. עו. בדקדוקי סופרים גם כן הקשה, כי מלשון דברי רבי מאיר 'כשם שמברך 
על הטובה', משמע שהיה ידוע לו כבר מפסוק או מסברא שצריך להודות על הטובה, וכיון שבא 
לומר המקור לברכת התורה והתורה טובה היא, לא היה לו להאריך ולהזכיר מה שמברכים על הרעה, 
אלא לומר רק שמצינו שמברכים על הטובה. והביא שיש גירסא בגמרא (וס"ד כסנו"? 6פ ו) 'רבי חייא 
בר נחמני תלמידו של רבי ישמעאל אומר משום רבי ישמעאל אינו צריך הרי הוא אומר על הארץ 
הטובה אשר נתן לך בין מדה טובה בין מדה פורענות'. וכתב שלגירסא זו מיושבים דברי רש"י (ז"ס 
נץ) שכתב 'והתורה מדה טובה היא', והיינו שכיון שלמדים מן הפסוק שצריך לברך על מדה טובה, 
יש בזה מקור לברכת התורה כיון שהתורה מדה טובה היא, ואגב שהזכיר רבי ישמעאל למדת פורענות 


ברכות מה: 


ביאורים 


רמט 


קודם לכן על הדרשות שהוזכרו קודם לדבריהם. ועוד, שמשמע מדברי רבי מאיר 
שאמר 'כשם שמברך על הטובה' שהדין שמברכים על הטובה כבר ידוע לו, 
ולא בא אלא ללמדנו שכך מברכים על הרעהלי. ומשום כך פירש שדברי רבי 
מאיר באו בפני עצמם, שדורשים את המילים 'ה' אלהיך' שהוזכרו באותו פסוק, 
שהטעם שהוזכרו בו לגבי ברכה שני השמות [ה' ואלהים] שהם מורים על 
הרחמים והדין, ללמדנו שכשם שמברכים על מדה טובה כמבואר בפסוק 'וברכת 
את ה' אלהיך על הארץ הטובה' כך מברכים גם על הרעה. 
השפתי חכמים (ד"ס מ"נ) פירש שאין הכוונה בזה לפסוק המוזכר שלמדו ממנו 
לברכת המזון*', אלא שבשני מקומות נאמר בתורה הפסוק בלשון זהל", 
לגבי טובה נאמר (לנליס כו י) 'ושמחת בכל הטוב אשר נתן לך ה' אלהיך', ולגבי 
פורענות נאמר (שס כס נג) 'ואכלת פרי בטנך בשר בניך ובנתיך אשר נתן לך ה' 
אלהיך', ולזה דרשו בגמרא שדיינך בכל דין שדנך בין במדה טובה ובין במדת 
פורענות. 


הטעם שמזכיר ארץ חמדה טובה ורחבה בברכת המזון 


תניא רבי אליעזר אומר כל שלא אמר ארץ חמדה טובה ורחבה בברכת 

הארץ וכו' לא יצא ידי חובתו. הבית יוסף (סי' קפו ד"ס פט6) הביא דברי 
שבלי הלקט (סי קמ), שטעם אמירת 'ארץ חמדה' בברכת הארץ שבברכת המזון, 
הוא משום שיהושע ראה את משה רבינו ע"ה שחמד ליכנס לארץ והתפלל עליה, 
ואף אבות העולם חמדו ליכנס וליקבר שם, ומשום כך כשהוא זכה ליכנס אליה 
הוא תיקן בברכת הארץ אמירת 'ארץ חמדה'. ובפירוש תלמידי רבינו יונה (ל"ס 
ס) פירשו הטעם לאמירת 'ארץ חמדה טובה ורחבה', מפני שמצינו שנשתבחה 
ארץ ישראל בלשונות אלו שנאמר (פמות ג פ) 'אל ארץ טובה ורחבה' וכתוב גם 
(יכמיס ג יט) 'ואתן לך ארץ חמדה' וגו', ומאחר שהוא מזכיר ברכת הארץ על 

אכילתו, יש לו להזכיר גם כן את שבחה. 

וכעין זה כתב המאירי (ד"ס כנ) שכשמזכיר את הארץ ראוי לו להזכיר בשבחה, 

ושבח ראשון שיצא מפי הקב"ה על הארץ היה בנוסח זהעט, שנאמר (שמות 
ג ש) וארד להצילו מיד מצרים ולהעלתו מן הארץ ההוא אל ארץ טובה ורחבהיפ. 


לכאורה שנה רש"י ארבע מקומות 


פלימו אומר צריך שיקדים ברית לתורה שזו נתנה בשלש בריתות. רש"י 
(ד"ס סולס) פירש שבשלשה מקומות ניתנה התורה לישראל, בסיני ובאהל 

מועד בהר גריזים ובערבות מואב, ובכל אחד מהמקומות נכרתה ברית כמבואר 
במסכת סוטה (0)*. ודקדק המהרש"א (ש"י עס) מה ששנה רש"י ארבעה 
מקומות, אף שבגמרא מבואר שניתנה בשלש בריתות. ופירש דבריו על פי 
המבואר בסוטה (8), שיש מי שמוציא הר גריזים ושונה במקומו אהל מועד 
שבמדברפב, והיינו שאף לרש"י לא היו אלא שלשה מקומות כמבואר בסוגייתנו, 

אלא ששנה רש"י המקומות לשתי השיטות. 

והצל"ח (נכע"י פס) תירץ שרש"י נקט כשיטת רבי ישמעאל בסוטה (מ:), הסובר 
שסיני ואוהל מועד נחשבים כאחדפי, ודקדק רש"י בלשונו במה שכתב 

בסיני באהל מועד ולא כתב בסיני ובאהל מועד משום שנחשבים כאחד, ולפי 
זה אכן שנה רש"י רק שלש מקומות. וכתב שבחינם נדחק המהרש"א בפירוש 

דברי רש"יפה. 


בדבריו הוסיפו הסופרים בגמרא לדברי רבי מאיר (סן נה) שצריך אדם לברך על הרעה כשם שהוא 
מברך על הטובה, אף שהוא ענין בפני עצמו ואינו שייך לברכת התורה. עז. שהרי בפסוק המובא 
'ואכלת ושבעת וברכת' (לנליס מ י) לא נאמר הפסוק כסדר הזה. עח. ודקדק מה שבתורה אור לא 
ציין המקור למקרא זה. עט. והוא בשעה שהתגלה הקב"ה למשה בסנה וסיפר לו בראשונה בשבח 
הארץ. 5. וכן צריך לומר בדברי רבינו מנוח (כככופ פ"נ ס"ג) שכוונתו לפסוק זה ולא כפי המודפס. 
פא. שם בגמרא מבואר שכל הברכות והקללות שנאמרו בהר גריזים ובהר עיבל נאמרו בכלל ופרט 
[וכמבואר במשנה (פס 3.) שלכל קללה המוזכרת בתורה קדמה ברכה]. היינו שכל ברכה וכל קללה 
נאמרה גם בכללות 'ברוך אשר יקים את דברי התורה הזאת' ו'ארור אשר לא יקים' (דיס כו כ), וגם 
בפרטות 'ברוך אשר לא יעשה פסל ומסכה' ו'ארור האיש אשר יעשה פסל ומסכח' (עס מ טו), ועל כל 
מצוה ומצוה נאמרו ארבעה מצוות, ללמוד וללמד לשמור ולעשות, נמצא שהיו שש עשרה בריתות 
על כל מצוה ומצוה [ארבעה מצוות של ללמוד וללמד לשמור ולעשות לברכה בכללות ובפרטות 
ולקללה בכללות ובפרטות], וכן כרת עמם ברית בערבות מואב ובהר סיני, שהרי בערבות מואב נאמר 
(דנריס כח מע) 'אלה דברי הברית אשר צוה ה' את משה וגו' מלבד הברית אשר כרת אתם בחרב', 
ומבואר שאף בהר סיני כרת עמם ברית. פב.והוא שיטת רבי שמעון שמוציא את הר גריזים והר 
עיבל מכלל המקומות שנכרתו בהם שש עשרה בריתות, ומכניס במקומם את אהל מועד שבמדבר 
[ומבואר שם בגמרא, שטעם מחלוקתו עם תנא קמא תלויה במחלוקת רבי עקיבא ורבי ישמעאל, 
שלרבי ישמעאל כללות נאמרו בסיני ופרטות באהל מועד, ולרבי עקיבא כללות ופרטות נאמרו בסיני 
ונשנו באהל מועד ונשתלשו בערבות מואב, והיינו שלרבי ישמעאל סיני ואהל מועד נחשבים כאחד, 
כיון שבאהל מועד נתפרש מה שנאמר בסיני, ותנא קמא שסבר כמותו לא מנה משום כך לאהל מועד 
אחר שמנה כבר לסיני, אך רבי עקיבא סבר שנשנו שוב באהל מועד, וכן סבר רבי שמעון ומשום 
כך שנה לאהל מועד כמקום שנכרתו בו בריתות]. פג. וכן כתב בספר שלמה משנתו (צרם"י לייס פוכס) 
והוסיף, כי אף שמבואר בעירובין (פו:) שהלכה כרבי עקיבא מחבירו, מכל מקום פירש רש"י דבריו 
כשיטת רבי ישמעאל, משום שבגמרא שם מבואר שתנא קמא סובר כרבי ישמעאל ורבי שמעון כרבי 
עקיבא, נמצא שדברי רבי עקיבא הם שיטת יחיד. | פד. וכמבואר ברש"י בסוטה (0: ד"ס ושפנטו). 
פה. אמנם תמה הצל"ח מדוע הקדים רש"י הר גריזים לערבות מואב. ואמנם במעדני יום טוב על 
הרא"ש (פ" כנ פֿות ו) כתב שלשון מסורס הוא וגרס 'בערבות מואב' קודם 'בהר גריזים'. 


רנ ילקוט 


וכן כתב במלא הרועים (נכפ"י פס) אחר שתמה על רש"י, היאך הוכיח מהפסוק 

(לכריס כם סט) 'אלה דברי הברית' וגו' שהיתה ברית באהל מועד, והרי לא 
הוזכרו בפסוק זה אלא ברית שבערבות מואב וברית שבסיניפי, וכמבואר בגמרא 
סוטה (ו:) שלמדו מפסוק זה הברית שהיתה בסיני ובערבות מואב, ולא הוזכרה 
הברית שהיתה באהל מועד. עוד הקשה, שבסוגייתנו מבואר שניתנה תורה בשלש 
בריתות, ורש"י שנה ברית בארבעה מקומות. ודוחק לומר כתירוץ המהרש"א, 
שאם כן מדוע עירב רש"י השיטות, לא היה לו לשנות אלא או כתנא קמא או 
כרבי שמעון?ז. ומשום כך פירש דברי רש"י, שכתב דבריו כתנא קמא (סועס טס) 
שסבר כרבי ישמעאל שכללות נאמרו בסיני ופרטות באהל מועד, ולפי זה סיני 
ואהל מועד הם אותה נתינה, כי באהל מועד נתפרשו הכללות שנאמרו בסיני, 
ומשום כך כתב רש"י בסיני באהל מועד ולא כתב בסיני ובאהל מועד [אף הוא 
גרס כהצל"ח]. ולפי זה מבואר היאך הוכיח רש"י מפסוק זה לאהל מועד, כי 
הוא בכלל הברית בחורב שהוזכרה בפסוק, שהוא נתינת כללות התורה בסיני 

שפרטותיה נאמרו באהל מועדפ". 


מט. 


אם אמירת ברית ותורה מעכבת אף בדיעבד 


כל שלא אמר ברית ותורה בברכת הארץ וכו' לא יצא ידי חובתו. הטור 
(סיי קפו) הביא מה שכתב אחיו ה"ר יחיאל ז"ל, שיש להסתפק באותם הדברים 
שמבואר בהם שכל מי שלא הזכירם בברכת המזון 'לא יצא ידי חובתו', אם 
הוא לעיכובא או רק למצוה, וסיים שהדעת נוטה שהוא רק למצוה. אמנם הטור 
כתב שכיון שחיוב ברכת המזון הוא מדאורייתא חיוב ההזכרה שבה הוא 
לעיכובא, וכל מי שלא הזכיר צריך לחזור ולהזכיר, ואם סיים הברכה חוזר 
לראש. 
וכתב הבית יוסף (עס ד"ס ומ"ם ככינו ונלזס), כי אף שיש לדחות ולומר שאף שחיוב 
ברכת המזון הוא מדאורייתא, מכל מקום מטבע הברכה שבה אינו אלא 
מדרבנן, וכיון שכן אם שינה המטבע שהוא מדרבנן יצא, מכל מקום מדברי 
הרמב"ם (נככופ פ"נ ס"ג) משמע שהוא לעיכובא, וכן הוא בדברי הרא"ש (פ" כנ) 
שאם לא אמר ברית ותורה לא יצא ידי חובתו*. וכתב עוד שאף מדברי התוספתא 
(כרכות פ"ג סי"ג) מוכח כן, ששנינו שם מי שלא הזכיר ברית בשל ארץ מחזירין 
אותו, וכן אמרו בירושלמי (פ"6 ס"ו) שאם לא הזכיר ברית בארץ, או שלא הזכיר 
מלכות בית דוד בבונה ירושלים מחזירין אותו. וכן פסק בשו"ע (ס" קפו ס"ג) 
שאם לא הזכיר בברכת הארץ ברית ותורה, אפילו אם לא חיסר אלא אחד מהם 
מחזירים אותו. 
הפני יהושע (ד'יס וכ הכריע את ספקו של רבינו יחיאל, מדברי הגמרא בסמוך 
שאמר רבי זירא לרב חסדא 'שבקת כל הני תנאי ואמוראי ועבדת כרב', 
ומבואר שסברו אותם תנאים ואמוראים שלא כרב שיצא בדיעבד, אלא שהוא 
מעכב אף בדיעבד וצריך לחזור ולברך, וכתב שהיא ראיה ברורה שאין עליה 
תשובה לפשוט ספקו של רבינו יחיאלב. 
והברכי יוסף (סיי קפו פ"נ) דחה להכרעת הפני יהושע מסוגייתנו, וכתב כי נעלם 
ממנו גירסת הראשונים שגרסו בגמראי, 'רב לא הוה אמר ברית ותורה', 
והיינו שרב לא אמרם אף לכתחילה ועל כך הקפיד רב ששת על רב חסדא 
שעשה כרב ולא אמרם לכתחילה, ולפי זה אין הכרח ששיטת שאר התנאים 
והאמוראים שהוא מעכב אף בדיעבד, כי יתכן שלא חלקו עליו אלא שלכתחילה 
צריך לאומרם וכדברי רבינו יחיאל. 
ואמנם בשיטה מקובצת (ל"ס וספיס) הוכיח מדברי הגמרא בסמוך להיפך שדין 
זה שצריך להזכירם אינו אלא לכתחילה ולמצוה, אך ודאי שאין זה 
מעכב שמי שלא הזכירם יצטרך לחזור ולברך, שהרי אף שהקפיד רב ששת על 
רב חסדא על מה שלא הזכיר ברית ותורה בברכתו, מכל מקום לא אמר לו 
לחזור ולברך. ועוד הביא ראיה שאינו מעכב, שאם לא כן, היה צריך להזכירו 


פו. וכמו שכתב רש"י בפירוש החומש (ס). | פז. היינו או כתנא קמא ששנה להר גריזים והר 
עיבל ולא שנה לאהל מועד, או כרבי שמעון שהוציא להר גריזים והר עיבל ושנה במקומם אהל 
מועד. | פח. ומיושבות אף שאר הקושיות שהקשה, מדוע שנה רש"י ארבע בריתות, והיאך דרש 
רש"י הפסוק לברית שבאהל מועד, כי הברית של אהל מועד היא אותה הברית של סיני, כי שניהם 
נתינה אחת שנאמרו כללותיה בסיני ופרטותיה באהל מועד. | א. המאמר מרדכי (פות ג) הקשה, 
היאך הוכיח הבית יוסף כן מדברי הרמב"ם, והרי הרמב"ם לא כתב אלא לשון הגמרא ש'כל שלא 
אמר ארץ חמדה טובה ורחבה בברכת הארץ לא יצא ידי חובתו', וכן קשה על מה שהביא להוכיח 
מדברי הרא"ש, שגם הוא העתיק לשון הגמרא. ב. וכן הוא בנשמת אדם (לל מו קק"ג) שהקשה 
על דברי רבינו יחיאל שהכריע שהוא רק למצוה, ועל מה שהוצרך הבית יוסף להוכיח לדברי הטור 
ולהביא ראיה ממרחק מדברי הירושלמי, שהרי הוא מוכח מסוגייתנו ממה שרב חסדא לא הזכיר 
ברית ותורה כדברי רב חננאל, ואמר לו רבי זירא שהוא הניח בזה שיטת כל התנאים והאמוראים 
שסברו שהוא מעכב. והוסיף, שמדברי התוספות לעיל (כ: ד"ס שש) מוכח כהטור והו"ד להלן. 
ג. והוא בדברי הרמב"ן במלחמות (על כ: דייס וגטיס) וברשב"א (ל"ס ננ) והו"ד להלן לבאר 'היאך סמך 
רב חסדא על דינו של רב'. ד. וכן כתב הרא"ה (ד"ס וספוספ), וכתב עוד (ל"ס וננ פפ6) שהזכרת ברית 
תורה ומלכות אינם אלא מדרבנן ולכתחילה, שאם לא כן בכל זמן בית שני שלא היתה מלכות בית 
דוד קיימת לא יצאו ידי ברכה. | ה. וכמבואר בר"ן בפסחים (קמו. ל"ס פ) על המשנה שם שכל 


ברכות מח: - מט. 


ביאורים 


אף בברכת מעין שלשז. והמבואר בגמרא ש'לא יצא ידי חובתו' היינו שלא יצא 
ידי חובת ברכה כראוי, אך אינו צריך לחזור ולברך7. 


אם חיוב הזכרת ברית ותורה בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן 


שם. כתב הטור (פו"ס סי" קפו) שכיון שברכת המזון היא מדאורייתא, כל שלא 
הזכיר מה שחייבו חכמים להזכיר בברכת המזון לא יצא ידי חובתו, ואינו 
רק למצוה אלא הוא מעכב וצריך לחזור ולומר, ואם סיים הברכה חוזר לראש. 


היא מדאורייתא, מכל מקום מטבע הברכה אינו אלא מדרבנן, וכיון שהזכרת 
ברית ותורה אינה אלא מדרבנן אף אם לא אמרם אינו צריך לחזור. אמנם הב"ח 
(שס ד"ס כפנ) כתב, שאף שמטבע הברכה של ברכת המזון אינו אלא מדרבנן, מכל 
מקום ענין המטבע שעליה נתקנה הברכה ומה שחייבוהו להזכיר בברכת המזון 
הוא מדאורייתא, ואם לא אמרם הרי הוא משנה ממטבע הברכה ולא יצא ידי 
חובתו. והפרי מגדים (טל 5נלסס סק"ג) יישב דברי הטור מקושיית הבית יוסף על 
פי המבואר בתוספות (סוכס ג. ד"ס דפתכ) שכל שאמרו חכמים שלא יצא מדרבנן, 
אף מן התורה לא יצא וכאילו לא עשה המצוה כלל, ומשום כך כתב הטור 
שברכת המזון נחשבת כדין תורה, שאם לא הזכיר בה דבר שהוא מחויב להזכירו 
צריך לחזור ולפהך. 

כתב החיי אדם (ס" קפו סי"ד) שמי שמסתפק אם אמר ברית ותורה בברכת המזון 

חוזר לראש!, ובנשמת אדם (כל מז פֿות ג) ביאר דבריו, שהוא משום שחיוב 
הזכרת ברית ותורה הוא מדאורייתא, והוכיח זאת מדברי התוספות לעיל (כ: ד"ס 
נפיס) שפירשו צד הספק בגמרא (פס) שאין חיוב נשים בברכת המזון מן התורה 
אלא מדרבנן, משום שאינן יכולות לומר ברית ותורה, ומבואר בדבריהם שסברו 
שחיוב ההזכרה הוא מדאורייתא, ולכן כל מי שאין שייך בו הזכרה זו אין חיובו 
מדאורייתא. וכן כתב הלבוש (ס" קפ סק"ג) שאם לא הזכיר ברית ותורה, אפילו 
אם לא חיסר אלא אחד מהם לא יצא ומחזירין אותו כיון שהוא דאורייתא. 
והאליה רבה (שס סק"ס) הקשה על דבריו, שמה שהזכיר הטור שהוא מדאורייתא 
אינו אלא על החיוב לברך ברכת המזון, אך הזכרת ברית ותורה אינה אלא 
מדרבנן, וכמבואר בדברי הרשב"א (ל"ס ככ)'. וכתב הנשמת אדם שהאליה רבה 
לא עיין יפה, כי כל דברי הרשב"א אינם אלא בשיטת רב בסוגייתנו, שסבר 
שאף אם לא הזכיר ברית ותורה יצא, ולדבריו אכן אין חיוב הזכרתם אלא 
מדרבנן, אמנם לשיטות החולקים עליו אפשר שהוא מן התורה וכמו שכתבו 
התוספות, ולכן אם הוא מסופק אם אמר ברית ותורה או לא הוא צריך לחזור. 
וכתב הביאור הלכה (ס" קפו ד"ס מתזיכין), שדין זה שהמסופק צריך לחזור אינו 

ברור, כיון שיש ראשונים הסוברים שהזכרת ברית ותורה אינה אלא 
מדרבנן, כמבואר ברא"ה (ד"ס ורג פפ6) ובשיטה מקובצת (ד"ס והסמעס), ומשום כך 
מי שמסופק אם אמר ברית ותורה אינו צריך לחזור. והביא עוד טעם מסברא 
שאינו צריך לחזור, כיוון שברכת המזון שגורה בפי כל ואין שכיח דבר זה כלל 
שלא יזכיר ברית ותורה, ולכן באופן שהוא מסופק בדבר אנו תולים שודאי אמר. 
החזון איש (פי"ס סי כ סק"ז) הקשה על דברי התוספות לעיל (כ: ד"ס נעיס) שסברו 

שהזכרת ברית ותורה היא מדאורייתא מה המקור לזה ומנין להם לומר 
כן, ואכן מדברי רש"י לעיל (מח: ד"ס פליך פיזכור) שפירש טעם להזכרת ברית ותורה 
בברכת הארץ", משמע שהוא רק תקנת חכמים. אמנם אף שהזכרת ברית ותורה 
אינה אלא מדרבנן, מכל מקום תיקנוהו חכמים במטבע הברכה וקבעוהו באופן 
זה, שאם לא יזכירם בברכה הוא יעכב אף בדיעבד ויצטרך לחזור. והוכיח עוד 
שאין הזכרת ברית ותורה בברכת המזון אלא מדרבנן, כי אם כדברי התוספות 
שהוא מדאורייתא, איך ברכת מעין שלש יכולה לפטור מחיוב ברכת המזון, כי 
אף אם מנין הברכות שבברכת המזון אינו מעכב, מכל מקום אינו יכול לצאת 
בברכת מעין שלש כיון שאין בה הזכרת ברית ותורה, והרי מבואר בשו"ע (פס 
סי" קסס ס"ו) בדין פת הבאה בכיסניןט, שאם אכל שיעור שאחרים אין קובעים 
עליו סעודה, אף אם הוא קובע עליו סעודה, אינו מברך אלא בורא מיני מזונות 


שלא אמר פסח מצה ומרור בפסח 'לא יצא ידי חובתו', וביאר שהכוונה היא שלא יצא כראוי, 
והביא הוכחה לזה מסוכה (כ.) שרבי יוחנן בן החורנית ישב ראשו ורובו בסוכה ושולחנו בתוך 
הבית, ואמרו לו 'לא קיימת מצות סוכה מימיך', ועל כרחך אין הכוונה שלא יצא כלל ידי חובתו, 
כי הטעם שאין לעשות הוא רק מדרבנן, אלא ודאי הכוונה שלא קיים כראוי, והוא הדין כאן הכוונה 
שלא יצא ידי חובתו כראוי. ‏ ו. והראש יוסף (של מם: ד"ס 5ין) הסתפק בזה, אם צריך לחזור 
ולברך או לא. ז. שם פירש הטעם לשיטת רב [על פי גירסתו שגרס בגמרא 'רב לא הוה אמר 
לא ברית ולא תורה'] שסובר שאף אנשים אין מזכירים ברית ותורה, והוא משום שהזכרת ברית 
ותורה אינה אלא תקנת חכמים, ולא רצו חכמים לתקן שתי מטבעות של ברכה אחת לנשים שאין 
אומרות ברית ותורה ואחת לאנשים האומרים, ומשום כך קבעו שאף האנשים לא יאמרוה. ח. שם 
פירש רש"י שהארץ ניתנה לאברהם על ידי ברית, שבפרשת מילה נאמר (נפשית ‏ מ) 'ונתתי לך 
ולזרעך אחריך את ארץ מגריך את כל ארץ כנען לאחוזת עולם', ואף בזכות התורה והמצוות ירשו 
את הארץ שנאמר (לדנמס ת 6) 'כל המצוה אשר אנכי מצוך היום תשמרון לעשות למען תחיון ורביתם 
ובאתם וירשתם את הארץ אשר נשבע ה' לאבתיכם'. ט. שם בשו"ע (פ") הביא שיטות הראשונים 
מה היא פת הבאה בכיסנין, אם היא פת הממולאת בדבש או סוכר ואגוזים ושקדים ותבלין, או 
עיסה שעירב בה דבש או שמן או חלב או שאר מיני תבלין ואפאה, באופן שטעם תערובת המי 
פירות או התבלין ניכרים בעיסה [והרמ"א שם כתב שהוא רק באופן שיש בהם הרבה תבלין או 


וברכה אחת מעין שלש, כיון שבטלה דעתו אצל כל אדם, מוכח שברכת מעין 
שלש יכולה לפטור חיוב ברכת המזון מן התורה, שהרי היא פוטרתו אף שאכל 
ושבע, ומוכרח אם כן שהזכרת ברית ותורה אינה אלא מדרבנן. 


לא הזכיר ברית ותורה להיכן חוזר 


שם. השו"ע (פו"ס סי קפו ס"ג) פסק, שאם לא הזכיר בברכת הארץ ברית ותורה, 

אפילו אם לא חיסר אלא אחד מהם מחזירים אותו. ובמשנה ברורה (שס 
סק"ם) פירש שצריך לחזור לתחילת ברכת המזון, כיון שכל שלושת הברכות 
הראשונות שבברכת המזון נחשבות כאחת'*. ובשער הציון (שס פק"ס) כתב שהוא 
דווקא אם לא נזכר עד שהתחיל ברכת 'רחם', שאם לא כן יכול להזכיר ברית 
ותורה קודם הברכה, כמו שמצינו במי ששכח לומר יעלה ויבא בברכת 'רצהי, 
שיכול לאומרה קודם שהתחיל לומר 'מודים''ב. ובספר עמק ברכה (ככרכפ המזון פות 
כ עמ' סֿ) כתב לחלק, שאין ללמוד משאר הזכרות שהם דברים בפני עצמם ואינם 
חלק מגוף הברכה, שאף שלכתחילה קבעו לאומרם בתוך הברכה, מכל מקום 
אם שכח ולא אמרם יכול להזכירם קודם שהתחיל הברכה שאחריהם. מה שאין 
כן בהזכרת ברית ותורה בברכת המזון, שאינם דבר בפני עצמו שצריך להזכירו 
בברכה, אלא הם חלק מגוף הברכה של ברכת הארץ, וכיון שכן אין שייך 
לאומרם אלא בתוך הברכה, ומי ששכח לאומרם אינו יכול להזכירם אחר חתימת 

הברכה אף שהוא קודם הברכה שאחר כך. 


אם נשים חייבות ומוציאות אחרים בברית ותורה 


שם. הגמרא לעיל (כ:) הסתפקה אם נשים חייבות בברכת המזון מדאורייתא או 
מדרבנן, ואם יכולות להוציא האחרים ידי חובתם, ובתוספות (שס ד"ס שיס) 
פירשו ספק הגמרא משום שנשים אינם בכלל ברית ותורה, ואינן יכולות לומר 
'על בריתך שחתמת בבשרנו ועל תורתך שלמדתנו', ומבואר בסוגייתנו שכל מי 
שלא אמר ברית ותורה לא יצא ידי חובתו, והסתפקה הגמרא אם משום כך אין 
חיובם אלא מדרבנן ואינן מוציאות האחרים, או שמא כיון שאין שייך בהם 
ברית ותורה חיובם הוא מדאורייתא ויכולות להוציא האחרים ידי חובתם. ובמלא 
הרועים (על ספופ'י) כתב, שמשמע שלצד שנשים חייבות בברכת המזון מדאורייתא, 
אומרות הנשים ברית ותורה בברכתם בשביל להוציא בזה האנשים ידי חובתם, 
שאם לא כן היאך יוכלו האנשים לצאת ידי חובתם אם לא הזכירו הנשים ברית 
ותורה בברכתם. אמנם כתב, שאפשר שבאמת אין הנשים מזכירות ברית ותורה 
בברכתם, ואף על פי כן יוצאים האנשים ידי חובתם בברכה שלהן, כיון שמן 
התורה אין צריך לומר אלא שלש ברכות ואין הנוסח מעכב, אלא שלאחר 
שחכמים תיקנו נוסח כל מי ששינה מהנוסח שטבעו חכמים לא יצא בברכתו, 
וכל זה אין שייך אלא באיש שתיקנו לו הזכרת ברית ותורה, שאינו יוצא ידי 
חובתו בלא הזכרה זו, אך בנשים שמן הראוי הוא שלא יאמרו זאת אם כן אין 
שינוי במה שלא אמרום, ומוציאים האחרים ידי חובתם אף בלא אמירת ברית 
ותורהיי. 

הביאור הלכה (סי' קפו ד"ס ומוניפופ) פירש דברי השו"ע (פס פ"6), שלצד זה שנשים 
חייבות בברכת המזון מדאורייתא, הן יכולות להוציא האנשים ידי 

חובתם באופן שהם אמרו ברית ותורה, ואף על פי שאינן צריכות לומר זאת 
כמבואר בדברי הרמ"א (סיי קפו ק"ג). והקשה החזון איש (פו"ת סי כח סק"ז) על דבריו, 
היאך יוכלו הנשים להוציא האנשים בברית ותורה אם אינן מחויבות להזכיר 
זאת. וכתב, שאולי הטעם הוא משום שמן הדין יכול לברך האחד ברכת המזון 
בשביל חברו אף שהוא לא אכל ומדין ערבות'י, אלא שאין ערבות אלא במי 
שהוא מחויב גם כן במצוה זו, ומשום כך אם חיוב הנשים בברכת המזון הוא 
מן התורה, מדין ערבות הן יכולות לברך ולומר ברית ותורה בשביל האנשים, 
וכל שכן שהדין כן לסוברים שהזכרת ברית ותורה אינה מעכבת אלא מדרבנזלי. 


דבש, שהדבש והתבלין הם העיקר] או שהם כעכים יבשים שכוססין אותם, ופסק להלכה כשיטת 
כולם שבכל אותם האופנים נותנים להם דין פת הבאה בכיסנין. | .. עוד כתב החזון איש טס סוף 
סק"ט) שנראה מדברי רב [לגירסא המובאת בסוגייתנו אף בלא דברי הרשב"א (ל"ה ₪ שגרס אחרת 
בדברי רב] שסבר שברית ותורה אינם אלא מדרבנן, ואף החולקים עליו סברו שאינו אלא מדרבנן, 
אלא שסברו שהיתה תקנת חכמים באופן זה שיצטרך לחזור אם לא הזכירם, ועל זה אמר רב שאין 
ראוי לומר שאמירת ברית ותורה תעכב בדיעבד כיון שאינה שייכת בנשים ועבדים, כי אם היה 
טעם החולקים על רב משום שסברו שהוא דאורייתא, מה הטעם לדבריהם שהנשים אינם אומרים 
זאת [אלא אם כן נאמר שאף שהוא מדאורייתא אינו אלא למצוה, וצריך עיון]. ‏ יא. ומקור דבריו 
מדברי המגן אברהם (ס" קפמ סק"ס). ‏ יב. אמנם אף לגבי דין יעלה ויבא עצמו דן בזה בביאור 
הלכה (פ" קיד ד"ס כ₪ ממימה). ‏ יג. אמנם הראש יוסף (על פפ: ד"ס 5מך) כתב, שהמבואר בשולחן ערוך 
(ס" קפו ס") שנשים מוציאות האנשים בברכת המזון [באופן שהאנשים אכלו שיעור המחייב בברכת 
המזון רק מדרבנן] אף שנשים אינם בכלל ברית ותורה, היינו שהן מוציאות את האנשים רק בברכת 
הזן, אך ברכת הארץ יברכו האנשים בעצמם. יד. כמבואר בדברי התוספות לעיל (מת. ד"ס עד נפוף 
דנלו). ‏ טו. הו"ד לעיל 'אם חיוב הזכרת ברית ותורה בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן'. 
טז. רש"י פירש שהטעם שהיא נחשבת לברכה הסמוכה לחברתה משום שהיא חלק מברכת הארץ, 
שהרי מבואר לעיל (6₪ שלומדים ברכת הטוב והמטיב מהפסוק (לנרס 5 ) 'אשר נתן לך'. ובדברי 
נחמיה (נרם"י ד"ס מ"ד) תמה על דברי רש"י שהרי ברכת הטוב והמטיב אינה סמוכה לברכת הארץ, 
ומדוע לא פירש שהיא מברכת בונה ירושלים. וכן הוא במלא הרועים (טס) שכתב שנראה יותר לומר 


ברכות מם. 


אם ברכת הטוב והמטיב פותחת בברוך 


ומאן דאמר אינה צריכה מלכות קסבר דאורייתא. רש"י (ד"ס ומ"ד) פירש, 

שאף שלסובר שברכת הטוב והמטיב מדאורייתא, והיא נחשבת ברכה 
הסמוכה לחברתה שמשום כך אינה צריכה מלכות", מכל מקום היא פותחת 
בברוך שלא ככל ברכה הסמוכה לחברתה, משום שפתיחת הברכה היא חתימתה 
שכולה הודאה אחת ואין בה הפסקה", והרי היא כברכת הפירות והמצוות 
שפותחות בברוך'". והקשו התוספות (ד"ס מפֿן) מדוע שינו את הברכה יותר משאר 
ברכות הסמוכות לחברתן שחותמות בברוך ולא פותחות בברוך, כי מאחר שהיא 
מדאורייתא ונחשבת סמוכה לחברתה, היה לנו להאריך בה ולחתום בברוך ולא 
לשנות אותה משאר ברכות הסמוכות לחברתן. וכתבו משום כך, שלסובר שברכת 
הטוב והמטיב היא מדאורייתא היה חותם בה בברוך ולא פותח, וכמבואר 
בתוספתא (פ"6 ס"ט) שרבי יוסי הגלילי היה חותם בברכה אחרונה שבברכת המזון 
ומאריך בהש. וכן כתב הרשב"א (ד"ס וס) והוכיח דבריו מהגמרא לעיל (מו) 
שהביא רב יצחק בר שמואל בר מרתא בשם רב ראיה לכך שברכת הטוב והמטיב 
אינה אלא מדרבנן, ממה שפותח בה בברוך ואין חותם בה בברוך, הרי שברכה 
בפני עצמה היא ואינה סמוכה לחברתה, ומוכח שאם היתה הברכה מדאורייתא 

לא היה פותח בה בברוךכ, שלא כדברי רש"יכא. 


מה היתה תמיהת רב חסדא גבורתא למחתם בתרת" 


פתח בחדא ופיים בתרתי אמר רכ חסדא גבורתא למחתם בתרתי. בספר 

קדושה וברכה (סמיכת מכמיס, ד"ס גנורת)) הקשה שלכאורה הלשונות סותרים 
זה את זה, כי כשתמה רב חסדא על רבה בר רב הונא שאין זה 'גבורתא למחתם 
בתרתי', נראה שסבר שאף שהדין הוא כך מכל מקום אין במעשה זה שום 
חריפות, וממה ששאלו אחר כך ממה שאמר רבי שאין חותמים בשתים משמע 
שאסור לעשות כן, ולמה אם כן אמר רב חסדא שאין זה 'גבורתא' לעשות כן. 
וכתב ליישב, כי רב חסדא תמה על רבה בר רב הונא משני טעמים, מתחילה 

הקשה לו שיותר נכון היה לפתוח בתרתי ולא לפתוח בחדא ולסיים 
בתרתי, כי כשמתחיל הברכה בשני שבחים אם אף מסיים אותה בשתים הרי זה 
מעין פתיחת הברכה, ואף אם מסיים אותה באחד אין בזה חסרון כיון שהזכיר 
כבר השבח השני בתחילת הברכה, אך אם מתחיל הברכה בשבח אחד אם מסיים 
אותה אחר כך בשני שבחים, נראה ששכח לומר איזה דבר בתחילה ונזכר בו 
אחר כך, ובזה הקשה לו מן השכל ולא מן הדיןכנ, ואחר כך הקשה לו מן 

הדין על מה שחתם בשתים, מדברי רבי שאמר שאין חותמים בשתים. 


מה הקשה לוי מחתימת 'על הארץ ועל המזון' ומה השיב לו רבי 


איתיביה לוי לרבי על הארץ ועל המזון ארץ דמפקא מזון. בשלמה משנתו 

(ד"ס פיפיניס) פירש קושיית לוי ותירוצו של רבי, שסבר לוי שכיון 
שברכה זו מיוחדת רק ללחם ואנה כלל על המזון, לא שייך לתרץ עליה 
שהכוונה היא לארץ המוציאה לחם, כי הארץ אינה מוציאה הלחם עצמו. ורבי 
ענה לו, שאף על הלחם שייך לשון זה, או משום שכיון שהארץ מוציאה החיטה 
שבידו של האדם לעשות ממנה הלחם, הרי זה נחשב שהארץ עצמה מוציאה 
הלחם, כי כל דבר שבידו לעשותו אינו נחשב כמחוסר מעשה. או משום שברכה 
זו באה לרמוז על מה שאמרו חז"ל (פנת (6), שעתידה ארץ ישראל להוציא 

גלוסקאות שנאמר (פסניס ענ טז) 'יהי פסת בר בארץ'. 


מדוע הקשה לוי דווקא מחתימת 'על הארץ ועל הפירות' 


על הארץ ועל הפירות ארץ דמפקא פירות. הקשה הצל"ח (ד"ס פיפיניס) מדוע 
לא הקשה לוי מחתימת הברכה שאחר אכילת חמשת מיני דגן, היאך חותמים 
בה 'על הארץ ועל המחיה' ומדוע אינה נחשבת כחתימה בשתים?י, ואם משום 


שהיא מברכת בונה ירושלים שהרי היא סמוכה לה, וכן משום שלומדים אותה מהפסוק 'אשר נתן 
לך' שכתוב אחר תיבת 'הטובה' שלומדים ממנה ברכת בונה ירושלים. ואמנם בהגהות מהר"נ אדלר 
(סו"ד כסנסות ויוניס ות כ) גרס בדברי רש"י 'מברכת המזון היא' ולא בא רש"י אלא לומר שכיון שאף 
היא מדאורייתא הרי היא שייכת לשלושת הברכות שלפניה. יז. ופירשו התוספות (ד"ס מפן) כוונתו 
שהיא נחשבת כ'ברכה קצרה' שדינה שפותחת בברוך ואינה חותמת בברוך. יח. כמבואר לעיל 
(מ.) והוא מפסחים (קד) וכמו שפירש רש"י שם (קה. ל"ס סופס) שכיון שאין בהם שום הפסק של 
תחינה או ריצוי וכולה הודאה, לכן רק פותחת בברוך, שלא כשאר ברכות שמפסיק בהם בתחינה 
ובריצוי [כקידוש שמזכיר בו שבח שבת או כברכת אבות שיש בה ריצוי] שצריך משום כך אף 
לחתום ולסיים הברכה בשבחו של מקום. יט. אמנם להלכה כתבו התוספות שברכת הטוב והמטיב 
אינה אלא מדרבנן וצריכה מלכות, כמבואר להלן בדברי רב פפא שצריכה שתי מלכיות חוץ 
מהמלכות של עצמה. כ. ולפי זה מה שהוכיחה הגמרא שאינה מדאורייתא שהרי פותחים בה 
בברוך, אף שלסובר שהיא מדאורייתא אכן אין פותחים בה בברוך, אין כוונת הגמרא להקשות 
מהדין אלא ממה שאנו עושים כן ופותחים בה בברוך, שבהכרח שאנו סוברים שאינה מדאורייתא. 
וכן כתב הריטב"א (ד"ס פן). = כא. וכן הקשה הרעק"א (גמון ספ"ס) מגמרא זו על דברי רש"י והניח 
בצריך עיון. | כב. ודקדק כן ממה שהזכירה הגמרא שרבה בר רב הונא 'פתח בחדא' אף שרב 
חסדא לכאורה לא הקשה על דבריו אלא במה שסיים בתרתי שהרי רבי אומר שאין חותמים בשתים, 
ובהכרח ממה שהזכירה זאת הגמרא שאף על זה תמה רב חסדא אמנם מן השכל ולא מן הדין. 
כג. אמנם ממה שלא הקשה לוי מחתימת ברכה שאחר היין שאומרים בה 'על הארץ ועל פרי 


רנב ילקוט 


שהוא בכלל תירוץ הגמרא על חתימת 'על הארץ ועל הפירות', וכשם שהכוונה 
בזה היא על הארץ המוציאה פירות כך גם כאן הכוונה על הארץ שמוציאה 
מחיה, אם כן לא היה לו להקשות אף על חתימת על הארץ ועל הפירות, כיון 
שהגמרא כבר תירצה זאת על חתימת 'על הארץ ועל המזון', שהיא חתימה אחת 
כיון שהכוונה בזה לארץ המוציאה מזון. ותירץ, שאחר שתירצה הגמרא על 
חתימת 'על הארץ ועל המזון', שהיא נחשבת לחתימה בדבר אחד כי הכוונה 
היא לארץ המוציאה מזון, ידע לוי שכך יש לתרץ אף בכל שאר החתימות, ואף 
על פי כן הקשה מחתימת 'על הארץ ועל הפירות', למבואר לעיל (מ:) שחלקו 
רבי יהודה ורבנן אם עיקר האילן היא הארץ או לאיי, כי בשלמא לרבי יהודה 
שסבר שעיקר האילן היא הקרקע שתחתיו, שייך תירוץ הגמרא שהברכה היא 
על הארץ המוציאה את הפירות, אך לרבנן שסברו שאין הקרקע עיקרן של 
האילן והפירות, לכאורה אין שייך לומר שכוונת הברכה היא לארץ המוציאה 
הפירות, ולכך הקשה לוי דווקא מחתימה זו שמוכח ממנה שחותמים בשתים, 
ותירצה הגמרא שאף על פי כן אפשר לומר כן אף לשיטת רבנן, שכוונת החתימה 
היא לארץ המוציאה פירותכה. 


מדוע הקשה מראשי חדשים אחרי התירוץ על הזמנים 


מקדש ישראל והזמנים ישראל דקדשינהו לזמנים מקדש ישראל וראשי 

חדשים ישראל דקדשינהו לראשי חדשים. הצל"ח (ל"ס שננ) פירש 
הטעם שהקשה לוי לרבי מחתימת הברכה 'מקדש ישראל וראשי חדשים', אף 
שכבר השיב לו רבי על מה שהקשה מחתימת הברכה 'מקדש ישראל והזמנים', 
שהכוונה היא לישראל שמקדשים הזמניםלי. על פי המבואר בראש השנה (כד) 
שיש תנאים הסוברים שבאופנים מסוימים אין בית דין מקדשים את החדשים 
[רבי אלעזר בר' צדוק סובר שאם לא נראה הירח בזמנו ביום שלושים, אין בית 
דין מקדשים את יום השלושים ואחד לראש חודשלז, ופלימו סובר להיפך שאם 
נראה הירח בזמנו ביום השלושים אין בית דין מקדשים את החודשי"] ורבי 
אלעזר ברבי שמעון סובר שבשום אופן אין בית דין מקדשים את הביק בין 
שנראה הירח בזמנו ובין שלא נראה בזמנו, כי לא נאמר דין קידוש חדשים על 
ידי בית דין?ט. ומשום כך סבר לוי, שכל מה ששייך לומר שהברכה היא על 
ישראל המקדשים, אינו אלא בקידוש הזמנים שהדבר תלוי ביד בית דין, כי 
בידם לעבר את השנה ובאופן זה היו דוחים את כל המועדות חודש אחד מזמנם, 
אך בקידוש ראשי חדשים לא שייך לומר שישראל הם המקדשים. ועל כך השיב 
לו רבי, שאף על פי כן נחשבים ישראל למקדשי ראשי חדשים, למבואר ברמב"ם 
בספר המצות (מפוס קנג) שאף שאנו קובעים את זמן ראשי החדשים על פי חשבון 
המסור בידינו, מכל מקום אם ח"ו יקרה שלא יהיה אף יהודי בארץ ישראל, 
יהיו כל המועדים בטלים כי עיקרם במה שיש יהודים הנוהגים את יום ראש 
החודש בארץ ישראל, ומשום כך אפשר לומר על ישראל שהם המקדשים לראשי 

חדשים, כיון שמציאות ראש חודש תלויה בקיומם. 

ובספר שלמה משנתו (ד"ס ש060) פירש קושיית לוי מראשי חודשים, כי אף 

שישראל מקדשים הזמנים לפי שבידם לחסר ולמלא החדשים או לעבר 
השנים, מכל מקום יש להקשות ממה שאומרים לשון זה אף בראשי חדשים של 
חודש מלא שלא נראה הירח בזמנו, ובאופן זה לכאורה לא קדשוהו ישראל כי 
לא היה ביד חכמים לשנותו ולעשות החודש חסר. ועל כך תירץ לו רבי, שאף 
על פי כן נחשבים ישראל למקדשי החודש, כיון שהיה ביד בית דין לחסר חודש 
שעבר ואז היה חודש זה יום אחד קודם, נמצא שבמה שלא עשו כן קבעו 
הראש חודש ביום זה. ואף לשיטת אחרים הסוברים (כ: ספנס ו:) שאין בין עצרת 
לעצרת ובין ראש השנה לראש השנה אלא ארבעה ימיםל, מכל מקום אף 
לדבריהם הרשות ביד בית דין לעבר שני חדשים רצופים ולעשותם מלאים, 


הגפן' אין להקשות, כי אפשר שסבר שאף אחר שתיית יין אין חותמים אלא 'על הארץ ועל 
הפירות', וכמו שכתבו התוספות לעיל (פד. ד"ס ענ) שאין משנים בברכת היין אלא במקום י'פרי 
העץ' לומר 'פרי הגפן', אך בחתימה שאין מזכירים 'העץ' אלא 'הארץ והפירות' אין לשנות. 
כד. במשנה שם כתוב שאם ביוך על פירות האילן בורא פרי האדמה יצא. ובגמרא אמרו שהוא 
כשיטת רבי יהודה הסובר שעיקר האילן היא הארץ כיון שהפירות גדלים ממנה, ומשום כך יכול 
לברך עליהם 'בורא פרי האדמה'. שנחלקו בזה רבי יהודה וחכמים במשנה בבכורים (פ> מיו) במי 
שיש לו שדה תבואה של בית השלחין שמשקים אותה ממעין שבתוכה, ואחר שקצר ממנה 
ביכורים יבש המעין שבה, או מי שיש לו שדה האילן ואחר שקצץ ממנה ביכורים נקצץ האילן, 
שלחכמים הוא מביא ביכורים בלי לקרוא פרשת ביכורים, כיון שאינו יכול לומר (דניס ל ₪ 'האדמה 
אשר נתתה לי', כי אחר שיבש המעין ונקצץ האילן בטל שם קרקע ממנה, ולרבי יהודה הוא 
מביא וקורא כי הארץ היא העיקר, ואף שאין בה המעין או האילן, מכל מקום כיון שהאדמה 
קיימת יכול לומר 'האדמה אשר נתתה לי'. | כה. והאריך בזה הצל"ח לעיל (. ד"ס מפֿ) בישוב 
דברי הרמב"ם שבהלכות ברכות (פ"ם ס") פסק כהמשנה לעיל (מ) שאם בירך על פירות האילן 
בורא פרי האדמה יצא, והגמרא (ש) אמרה שהמשנה כשיטת רבי יהודה שסבר שעיקר הפירות 
היא הארץ, ומשום כך בביכורים אף אם יבש המעיין או נקצץ האילן מביא וקורא, ובהלכות 
ביכורים (פ"ד סי" פסק הרמב"ם כתנא קמא שמביא ואינו קורא. וכתב, שבהכרח אף לרבנן פירות 
האילן קרויים פירות האדמה, שהרי בפרשת ביכורים העוסקת בשבעת המינים, ואף שחמשה 
מתוכם הם פירות האילן נאמר (לנרס כו 3) 'מראשית כל פרי האדמה'. ועיין שם שתירץ בעוד 
אופנים. ‏ כו. וכמו שאכן תירץ לו אף כאן שהכוונה היא לישראל המקדשים לראשי חדשים. 
כז. וברש"י בסנהדרין (י: דיס פננל) פירש הטעם כיון שכבר קידשוהו בית דין של מעלה מאתמול. 


ברכות מם. 


ביאורים 


ולחסר כנגדם אחר כך שני חדשים רצופים, נמצא שאף לדבריהם ישראל מקדשים 
לראשי החדשים. 

בהגהות רא"מ הורוויץ (ד"ס פיפיניס) תירץ, שסבר לוי שאין שייך לומר תירוץ זה 

על ראשי חדשים, כיון שראשי חדשים נקבעו כבר בבריאת העולם. 
ועוד, שמאחר שאין בראש חודש קידוש על הכוס, יש לכלול את קידוש ראש 
חודש בתפילה במה שמזכיר 'מקדש ישראל וראשי חדשים'לא, וכיון שכן אי 
אפשר לפרש חתימה זו על ישראל שמקדשים את ראשי החדשים, כי הזכרת 
ראש חודש בחתימה זו היא בשביל קידוש החודש. ועוד, שראש חודש חלוק 
מ'זמנים' כיון שאין שום קדושה יתירה לישראל בראש חודש, ולכן אין נראה 
לחתום בו על קדושת ישראל המקדשים אותו, כי אין להם מחמת כן שום 
קדושה, ולכן סבר לוי שבהכרח שקדושת ראשי חדשים שמוזכרת בחתימה זו 

היא קדושת ראש חודש עצמו, ולכך הקשה שהוא נחשב לחתימה בשתים. 


חתימת מקדש ישראל ו'יום הזכרון' או 'יום הכפורים' 


*"שם. השפתי חכמים (ד"ס מקדע) פירש הטעם שלא פירש רבי ללוי גם את חתימת 


הברכות 'מקדש ישראל ויום הזכרון' או 'מקדש ישראל ויום הכפורים', 
שאף בהם הוא ענין אחד שמקדש ישראל המקדשים לימים אלו, משום שהוא 
בכלל מה שפירש חתימת הברכה 'מקדש ישראל והזמנים'. עוד כתב שיש לתת 
טעם בחילוק לשון החתימה, מדוע לגבי ימים טובים חותמים בכללות 'מקדש 
ישראל והזמנים', ואין מפרטים המועד בחתימה בכל יום טוב לפי מה שהוא, 
לומר בפסח 'מקדש ישראל וחג המצות', או בעצרת 'מקדש ישראל וחג 
השבועות', או בסוכות לומר 'מקדש ישראל וחג הסוכות', כמו שמפרטים בראש 
השנה 'יום הזכרון' וביום כפור 'יום הכפורים'. וכן הסתפק, מה הדין אם סיים 
וחתם בראש השנה וביום כפור 'מקדש ישראל והזמנים' כבשאר ימים טובים 

ולא פירט המועד אם יצא או לא. 


ביאור קושיית לוי מחתימת 'מקדש השבת וישראל והזמנים' 


מקדש השבת וישראל והזמנים. רש"י (ד"ס מקדם) פירש קושיית הגמרא 

בפשיטות, שחתימת 'מקדש השבת וישראל והזמנים' נחשבת כחתימה 
בשתים כיון שכאן אין שייך תירוץ הגמרא שכוונת החתימה לישראל המקדשים 
את השבת והזמנים, כפי שתירצה הגמרא על שאר החתימות שהוזכרו, כי בשבת 
אין לומר זאת כיון שקדושתה קיימת ועומדת ואינה תלויה כלל בקידוש ישראל 
[ולדבריו קושיית הגמרא היא אף אם היה ענין הקדושות של השבת והזמנים 
שוה אעפי"כ נחשב כשתים מחמת מה שמזכיר קדושת ישראלן. אמנם בתלמידי 
רבינו יונה (ל"ה פמכ) פירשו קושיית הגמרא, שחתימה זו של 'מקדש השבת 
וישראל והזמנים' נראית כשתים, כיון שמזכיר בה קדושת השבת שהיא קדושה 
בפני עצמה, כיון שהיא קדושה ועומדת ואינה תלויה בקידוש של ישראל, ומזכיר 
בה גם קדושת ישראל והזמנים שהיא קדושה אחרת שישראל מקדשים לזמנים, 
וכיון שאין ענינם שווה הרי זה כחתימה בשתים, ואם כן מה החילוק בינה 

לחתימת 'מושיע ישראל ובונה ירושלים'. 


מדוע מקדש השבת וישראל והזמנים' אינה נחשבת כחתימה בשתים 


חוץ מזו ומאי שנא הכא חדא היא התם תרתי כל חדא וחדא באפי 

נפשה. רש"י (ד"ס פון) פירש תירוץ הגמרא, שבברכת 'מקדש השבת וישראל 

והזמנים' אינו נחשב כחותם בשתים, כיון שענין החתימה אחד הוא שמברך את 

הקב"ה שמקדש את השבת את ישראל ואת הזמנים, שלא כברכת 'מושיע ישראל 

ובונה ירושלים' שהיא חתימה בשני ענינים שונים, ואין לכלול שני דברים בברכה 
אחתלב. 


כח. כי סבר שאין צריך את קביעות בית דין לחיזוק קידוש החודש אלא כשנראה הירח שלא 
בזמנו. | כט. ולמד זאת מהפסוק (ױקכ כס ‏ 'וקדשתם את שנת החמישים' שמקדשים רק שנים 
ולא חדשים. ‏ ל היינו שאם חלו בשנה זו עצרת או ראש השנה ביום ראשון, יחולו בשנה 
הבאה ארבעה ימים אחר כך, ביום החמישי [ובשנה מעוברת שמוסיפים בה חודש יהיה ההבדל 
ביניהם חמשה ימים כי חודש העיבור תמיד חסר ויש בו עשרים ותשעה ימים שהם ארבעה 
שבועות ויום נוסף] כיון שזמני ראשי חדשים קבועים, ואינם תלויים ביד בית דין לעבר או לחסר 
אלא הכל לפי חשבון, שחודש אחד מלא [שלושים יום] ואחריו חסר [עשרים ותשעה ימים] וכן 
הלאה. | לא. כמבואר בירושלמי (פ"ע ס"נ) וכמו שכתב הירושלמי (פ"ת 6"5) לגבי שבת שבמקום 
שאין יין לקידוש אומר השליח ציבור בתפילתו ברכה אחת מעין שבע וחותם 'מקדש ישראל 
ויום השבת' והיינו שכוללים הקידוש בתפילה. | לב. בתלמידי רבינו יונה (ד"ס פמכ) פירשו גירסת 
רש"י קצת באופן אחר, שאין זה משום שחתימת 'מקדש' היא על הקב"ה [ולפי זה מה שאמרה 
הגמרא 'הכא חדא' היינו שהיא חתימה אחת על הקב"ה], אלא משום שחתימת 'מקדש השבת 
וישראל והזמנים', אף שנראית כשני ענינים מכל מקום הכל ענין אחד הוא, כי הכל הוא ענין 
של קדושה, [ועל כך אמרה הגמרא הכא 'חדא' שכל ענין החתימה אחד הוא על 'קדושה], וכיון 
שאינו מזכיר בכולם אלא לשון קדושה הוא נחשב כחתימה בדבר אחד. שלא כחתימת 'מושיע 
ישראל ובונה ירושלים' שהיא בשני ענינים שונים, כי ענין הישועה הוא לשון בפני עצמו ובנין 
ירושלים הוא לשון אחר, ומשום כך דנים אותם כשתים שאין חותמים בהם. ואמנם הרשב"א 
(ד"ס גילפפ) גרס בתירוץ הגמרא 'הכא נמי חדא היא', וכלל לשני הסברות כאחד שהחתימה היא 
על הקב"ה שמקדש השבת וישראל והזמנים, ואף שמזכיר לכל הקדושות מכל מקום הכל ענין 
קדושה ונחשב משום כך לחתימה באחת. 


ילקוט 


והביא גירסת הבה"ג שגרס בתירוץ הגמרא 'הני תרתי קדושי נינהו ומודה רבי 
דחתמינן בה3בשתים אבל נחמה חדא מילתא היא ובחדא בעי למיחתם'. 
ולדבריו תירוץ הגמרא הוא, שאף רבי מודה שאפשר לחתום ברכה בשני עניינים, 
אמנם סבר רבי שכל זה אינו אלא בחתימה כמו 'מקדש השבת וישראל והזמנים', 
שהוא יכול לחתום אותה בשתים כיון שהוא צריך להזכיר בה שני עניני קדושות 
שונות, ומה שאמר רבי שאין חותמים בשתים הוא באופן שחותם בענין אחד 
ומחלקו לשתים, כחתימת 'מושיע ישראל ובונה ירושלים', שענין החתימה אחד 
הוא לחתום בנחמה, ואין לחלקה לשתים להזכיר שני לשונות ישועת ישראל 
ובנין ירושלים. אך דחה רש"י לפירושו, כיון שלדבריו מודה רבי שיש אופנים 
שחותמים בהם בשתים, אלא שסבר שבחתימת 'מושיע ישראל ובונה ירושלים' 
אין לחתום כן ולפרטם כשני ענייני חתימה כיון שהם תלויים זה בזה, ולא היה 
לו אם כן לומר דינו בכללות שאין חותמים בשתים. ועוד, שמאחר שרבי לא 
אמר את דינו דווקא על נחמה אלא בכללות שאין חותמים, ודאי היתה כוונתו 
שבכל אופן אין לחתום בשתים. 
גרס בתירוץ הגמרא 'הנך כל חדא וחדא באנפי נפשה כתיבא אבל הכא 
הא בהא תליא'. ובתלמידי רבינו יונה (טס ד"ס פמכ) פירשו דבריו, שמצינו 
פסוקים רבים שמוזכרת בהם רק תשועת ישראל בלי בנין ירושלים כמו שנאמר 
(ישעיס מס ") 'ישראל נושע בה' תשועת עולמים', ומשום כך דנים אותם כשני 
ענינים ואין חותמים בהם, שלא כחתימת 'מקדש השבת וישראל והזמנים' שאף 
שהם נראים כשני עניינים, מכל מקום ענין אחד להם כיון שקדושת ישראל 
תלויה בקדושת השבת, וקדושת הזמנים וראשי חודשים תלויה בקדושת ישראל, 
ומאחר שתלויים זה בזה דנים אותם כקדושה אחת. והביאו עוד פירוש מרבינו 
אפרים הספרדי ו"ל, שמה שכתב הרי"ף שכאן 'הא בהא תליא', היינו שאף שהם 
נראים כשני ענינים, כי קדושת השבת קדושה בפני עצמה וקדושת הזמנים באה 
על ידי ישראל המקדשים אותה, מכל מקום כיון ששתי הקדושות באות בזמן 
אחד, הן נחשבות כמו קדושה אחת ויכול אם כן לחתום בשניהם. 
הרשב"א (ד'ס גייספ) הביא שיש מי שגורס בתירוץ הגמרא 'חוץ מזו איכא דאמרי 
התם נמי חדא"ו, ולגירסא זו הביאה הגמרא שני תירוצים היאך 
חותמים 'מקדש השבת וישראל והזמנים', תירוץ אחד 'חוץ מזו' היינו שהוא 
דווקא בחתימת ברכה זו שאי אפשר לחותמה באופן אחרלי. ועוד תירצה הגמרא 
'איכא דאמרי' שאין זו חתימה בשתים כיון שכוונת הברכה היא שהקב"ה מקדש 
את ישראל ואת הזמנים, ואף שהוא מזכיר בה את שלושת הקדושות, קדושת 
השבת וקדושת ישראל וקדושת הזמנים, מכל מקום אין זה נחשב לחתימה 
בשתים כי הכל ענין אחד של קדושה, שלא כבנין ירושלים וישועת ישראל שהם 
שני ענינים חלוקים. 


הרי" 


מה הראיה שהביא רב נחמן מהפסוק 'בונה ירושלים ה' נדחי ישראל יכנסי 


ורב נחמן אמר אפילו פתח ברחם על ישראל חותם בבונה ירושלים משום 

שנאמר בונה ירושלים ה' נדחי ישראל יכנם. רש"י (ל"ס ור" פירש 
טעמו של רב נחמן, שאף אם פתח ברחם על ישראל חותם בבונה ירושלים, 
משום שסבר שבנין ירושלים היא תשועת ישראל, כפי המוכח מהפסוק 'בונה 
ירושלים ה' נדחי ישראל יכנס', שמשמעותו הוא שה' יבנה את ירושלים ואז 
יכנס את נדחי ישראל, ואם כן אף כשחותם בבונה ירושלים הוא מעין הפתיחה 
שפתח ברחם על ישראל, שלא כשיטת רב ששת הסובר שצריך שתהיה החתימה 
מעין הפתיחה, ולפיכך באופן זה חותם במושיע ישראל, ורק אם פתח הברכה 
ברחם על ירושלים חותם אותה בבונה ירושלים. וכן הוא בפירוש תלמידי רבינו 
יונה (ד"ס 5פיי), שפירשו את הראיה שהביא רב נחמן מהפסוק 'בונה ירושלים ה' 
נדחי ישראל יכנס', שאין דנים את בנין ירושלים וישועת ישראל כשני ענינים, 
כי הכל ענין אחד ותלויים זה בזה. אמנם הרא"ה (ד"ס פט) פירש באופן אחר, 
שהראיה מהפסוק היא ממה שהקדים הכתוב 'בונה ירושלים' ל'נדחי ישראל 
יכנס', ומוכח מזה שבנין ירושלים הוא העיקר ומשום כך ראוי לחתום בולה. 


לג. והוא בפירוש המיוחס לריטב"א (ד'"ס מקלם). ‏ לד. כן פירש בשיטה מקובצת (ד"ס פקלע) הטעם 
ל'חוץ מזו'. | לה. ואפשר שיהיה חילוק בדבריהם, אם יוכל לחתום 'מושיע ישראל' כשפתח הברכה 
ב'רחם על ישראל', כי לפירוש רש"י מועילה חתימה זו כיון שהיא מענין הפתיחה, ולא בא רב 
נחמן להוכיח מהפסוק אלא שאף חתימת 'בונה ירושלים' מועילה שאף היא מענין הפתיחה [ואפשר 
שהיא עדיפה למבואר שהיא עיקרה של ברכה וכמו שכתב רש"י (ל"ס ₪] אמנם לפירוש הרא"ה 
לומדים מקדימת הכתוב שלא לחתום אלא ב'בונה ירושלים' שהקדימו הכתוב לישועת ישראל. 
לו. וכן כתב הראש יוסף (ד"ס נרם). ‏ לז ובזה הכריע הפני יהושע הספק שהביא הטור (ס" קפו) 
מאחיו הר' יחיאל, אם המבואר בסוגייתנו שכל שאינו אומר ברית ותורה לא יצא ידי חובתו, הוא 
לעיכובא או שהוא רק מצוה מן המובחר, כי ממה שאמר רבי זירא לרב חסדא 'שבקת כל הני 
תנאי ואמוראי ועבדת כרב', מבואר שסברו אותם תנאים ואמוראים שלא כרב שיצא בדיעבד, אלא 
שהוא מעכב אף בדיעבד וצריך לחזור ולברך, וכתב שהיא ראיה ברורה שאין עליה תשובה לפשוט 
ספקו של רבינו יחיאל. לח. במשנה במגילה (ש:) מבואר שהכל כשרין לקרות את המגילה חוץ 
מחרש שוטה וקטן, והתבאר בערכין (גג) שדברי התנא במשנה ש'הכל' כשרין לקריאת מגילה באו 
לרבות נשים, וכדברי רבי יהושע בן לוי שסבר (פגיס ד.) שנשים חייבות במקרא מגילה שאף הן היו 
באותו הנס. וסבר הר"ן שכיון שהן מוציאות את האנשים ידי חובתם בקריאה ודאי שהן מצטרפות 


ברכות מט. 


ביאורים רנג 


היאך סמך רב חסדא על דינו של רב אף שאינו אלא בדיעבד 


ואמאי לא אמרת כדרב חננאל אמר רב דאמר רב חננאל אמר רב לא 
אמר ברית ותורה ומלכות יצא. הקשו האחרונים, היאך סמך רב 
חסדא על מה שאמר רב חננאל בשם רב, ולא הזכיר משום כך בברכת המזון 
אצל ריש גלותא ברית תורה ומלכות, והרי אף רב לא אמר דינו אלא בדיעבד 
שאם לא הזכירם יצא, אך ודאי שלכתחילה יש לו להזכירם. ומצינו בזה כמה 
תירוצים. 
הפני יהושע (ל"ה וכנ) כתבל', שמה שלא הזכיר רב חסדא ברית ותורה, הוא 
משום ששכח ואין דבריו אלא בדיעבד, ומה שרב ששת הקפיד עליו הוא 
על מה שלא חזר ובירך שוב, כיון שסבור רב ששת שהוא מעכב אף בדיעבד 
והיה לו לחזור ולברך, אך רב חסדא סבר כרב חננאל שבדיעבד יצא אף שלא 
הזכירם?ז. 
הצל"ח (לד"ה כללכ) תירץ, על פי המבואר ברש"י בערכין (ג. ד"ס מופנופ), שהטעם 
ששתי נשים או שני עבדים אין מצטרפים לזימון עם אנשים, משום 
שיש בברכת המזון דברים השייכים רק באנשים ולא בהם, כי אין הנשים אומרות 
יברית' ואין העבדים אומרים 'על שהנחלת לאבותינו'. וכיון שבשולחנו של ריש 
גלותא היו מסובים גם נשים ועבדים, היה סבור רב חסדא שמאחר שאף אם 
האנשים מברכים לחוד יוצאים בדיעבד אף שלא הזכירו ברית תורה ומלכות, 
משום כן בשעה שהוא מוציא גם נשים ועבדים אין לו להזכיר ברית תורה 
ומלכות, כיון שאינם שייכים בזה, ויש לו באופן זה לסמוך על דינו של רב 
חננאל אף לכתחילה. אמנם הביא דברי הר"ן במגילה (יט: ל"ס סכנ) שפירש הטעם 
מדוע אין נשים מצטרפות לשלושה או לעשרה לזימון, אף שהן מצטרפות למנין 
עשרה במקרא מגילה, ואין חוששים לפריצות במגילה כמו שחוששים לזה 
בברכת המזוןל", משום שבברכת המזון ניכר צירופם, כי מחמת צירופם משתנה 
נוסח ברכת המזון במה שיש בו זימון, שלא כבקריאת המגילה שהקריאה והברכה 
שוים ביחיד כמו בציבור, ואין בו אם כן משום פריצות כי אין ניכר צירוף 
הנשיםלט, ולדבריו עדיין קשה שלא היה לו לרב חסדא לצרף הנשים לברכת 
המזון, כי מאחר שמחמתם משתנה נוסח הברכה, כי לא הזכיר משום כך 'ברית 
ותורה', הרי צירופם ניכר ובאופן שצירופם ניכר אין לצרפם משום פריצות. וכתב 
הצל"ח שיש לחלק בזה. 
ובשלמה משנתו (ד"ס ה"ג) מבאר על פי גירסת הרמב"ן במלחמות (לעיל כ: ד"ס 
ונטיס)5, שהביא שיש מן הגאונים שהוכיחו שחיוב נשים בברכת המזון 
הוא מדאורייתא, מהמבואר בסוגייתנו ש'רב לא אמר לא ברית ולא תורה ולא 
מלכות, ברית לפי שאינה בנשים, תורה ומלכות לפי שאינה לא בנשים ולא 
בעבדים', וממה שהוכיחה הגמרא מנשים ועבדים לעיקר ברכת המזון שהוא 
מדאורייתא, מוכח שאף הם חייבים בה מדאורייתא. ומבואר בדבריו שלא גרס 
בגמרא בדינו של רב ש'אם לא אמר ברית ותורה יצא', שמשמעותו שלכתחילה 
צריך לאומרם אלא שבדיעבד יצא אף אם לא אמרם, אלא גרס 'רב לא אמר 
ברית ותורה' כיון שאינם בנשים ועבדים, ועל כך סמך רב חסדא שלא אמרם 
אף לכתחילה. וכן מבואר בדברי הרשב"א (ד"ס כנ) שגרס אף הוא בגמרא 'רב 
לא הוה אמר לא ברית ולא תורה', היינו שאף לכתחילה אין לאומרו, ופירש 
הטעם בזה שלא רצו לתקן שתי מטבעות של ברכת המזון, ומשום כך אף 
האנשים השייכים בברית ותורה אין מזכירים אותם. 
הנשמת אדם (כל מו סק"ג) כתב שהיה אפשר לתרץ, שרב חסדא סובר שאף 
לכתחילה יצא אם לא הזכיר ברית ותורה, ורצה להראות בברכותיו 
הלכה לתלמידיםמא, וסבר שמאחר שלרב יצא בדיעבד אף שלא הזכיר, יורה 
הוא הלכה לתלמידיו ולא יאמר אף לכתחילה, ועל זה השיב לו רבי זירא שאין 
זה אלא לדברי רב, אך לשאר תנאים ואמוראים אפילו בדיעבד לא יצא. אמנם 
כתב שאחד מן הלומדים השיב לו על תירוץ זה, שלא שייך לומר שרב חסדא 
יראה הלכה לתלמידיו, אלא במקום שיש איזה מאן דאמר הסובר כן כדבריו 
שיכול לברך כך אף לכתחילה, אך כאן כיון שאף לרב לא יצא אלא בדיעבד, 


עמהם למנין, שלא כשיטת יש אומרים שאף שהן מוציאות את האחרים ידי חובתן מכל מקום אינן 
מצטרפות עמהן לעשרה משום פריצותא, וכמו שמצינו לעיל (פס6 לגבי זימון שאף שנשים מזמנות 
לעצמן, מכל מקום אינן מצטרפות לאנשים לזימון משום פריצותא, והר"ן סובר שיש לחלק בין 
זימון למקרא מגילה, ובמגילה כן מצטרפות. לט. וכתב לפי זה שאף בברכת המזון באופן שיש 
שלושה לזימון בלי הנשים, אפשר לצרפן כיון שאין צירופם ניכר. | מ. על ספק הגמרא שם אם 
חיוב נשים בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן, ואם יכולות להוציא האחרים ידי חובתם. 
מא. כמו שכתב הרא"ש בפסחים (פ" פיי + על המבואר בגמרא שם (:) שלהלכה מברכים 'על ביעור 
חמץ', שהכוונה היא שיכול לברך גם על ביעור חמץ, ואף שיש מחלוקת אם מועילה ברכה בנוסח 
זה, ואילו ברכת 'לבער חמץ' מועילה לפי כולם, מכל מקום מבואר להלן (כ) שמברכותיו של אדם 
ניכר אם הוא תלמיד חכם, והמברך 'על ביעור' ניכר שהוא תלמיד חכם ויודע שאף לשון זה משמע 
להבא. וכמבואר לעיל (פ:) שרבנן היו משתבחים אצל רבי זירא על בר זביד שהוא אדם גדול ובקי 
בברכות, וביקש רבי זירא שיביאוהו אליו כשיבוא לפניהם, וכשבא אליו ביקש ממנו לברך על הפת 
ובירך 'מוציא לחם מן הארץ', ותמה רבי זירא על מה שקראוהו אדם גדול, כיון שבירך בלשון 
'מוציא' שלא חלקו בו ומועיל לפי כולם, ואם היה אדם גדול היה לו להשמיע הדין שמועילה 
ברכה אף בנוסח 'המוציא', הרי שאדם גדול צריך להשמיענו חידוש בברכותיו. 


על ילקוט 


לא היה לרב חסדא לברך כן לכתחילה. ומשום כך כתב, שרב חסדא שכח 
מלהזכירם וסמך בזה על דברי רב שסבר שבדיעבד יצא. 
החזון איש (פו"ס סי' כז סוף סק"ט) כתב, שרב חסדא היה אנוס ולא יכל לברך את 
כל ברכת המזון, ומשום כך לא בירך אלא אותם הדברים המעכבים 
בדיעבד, אך רב ששת סבר שהוא מעכב אף בדיעבד ומשום כך הקפיד עליו. 
ולשיטת רבינו יחיאל (סו"ד נטור ספ" קפו) שמה ש'לא יצא ידי חובתו' היינו למצוה 
ואינו מעכב, סבר רב חסדא שיצא ואף לא חיסר מצוה, ועל כך הקפיד עליו 
רב ששת כי סבר שאף שהיה אנוס היה לו להזכירם וחיסר מצוה במה שלא 
הזכירם. 


החילוק בין ברית ותורה להנחלת הארץ 


שם. הרשב"א (ד'ס כנ) גרס בגמרא 'רב לא הוה אמר לא ברית ולא תורהי, 
ומה שנתן רב טעם לפי שברית אינה שייכת בנשים ותורה אינה שייכת 
בנשים ועבדים, הוא טעם שאף האנשים לא יזכירו ברית ותורה, כדי שלא יהיו 


ואין לומר שאף העבדים שייכים בהזכרת הנחלת הארץ, ויהיה הנוסח אצלם 
'שהנחלת את ישראל', כי אין טעם שהעבדים יודו על מה שאנו נחלנו את 
הארץ. 

ותירץ הרשב"א, כי כל דברי רב אינם שייכים אלא בהזכרת ברית ותורה שאינה 

דבר תורה, ומאחר שהיא תקנת חכמים לא טבעו חכמים מטבע ברכה 
לאנשים ומטבע אחר לנשים ולעבדים, וכיון שאינה שייכת בחלק מהם סבר רב 
שכולם אין אומרים אותה, אבל ברכת הארץ שהיא מדאורייתא לא חילקה בה 
תורה וכולם אומרים אותה. והוסיף עוד טעם, שכולם נהנים בנחלת הארץ 
ושבעים מטובה ופירותיה, ולכן יכולים העבדים לומר 'על שהנחלת את ישראל' 
ואינו נחשב שמודים בזה על טובה של אחרים, כי אף הם נהנים מאותה הטובה 

ושייכים אליה. 


הטעם שהזכרת מלכות בית דוד אינה שייכת בנשים 


תורה ומלכות לפי שאינן לא בנשים ולא בעבדים. במצפה איתן (דיס ומנכות) 
ביאר הטעם שהזכרת מלכות בית דוד אינה שייכת בנשים, על פי 
המבואר בספרי (פכקת עופטיס פיסק יד) ופסק כן הרמב"ם (ממכיס פ"ל ס"ס) שאין 
מעמידים אשה במלכות שנאמר (דנכיס ז טו) 'שום תשים עליך מלך' ולא מלכהמנ. 
ובהנהות ראמ"ה (ד"ס פולס) כתב, שהטעם הוא משום שהן פטורות מהזכרת 
מלכות שמים בקריאת שמעמו, ואין שייך אם כן לחייבם בהזכרת מלכות בית 
דוד: 

ובמרחשת (פ סי" ככ פֿות ס) כתב, שמה שאמרו שמלכות as‏ הכוונה 
להקמת מלך, שאין מצוה זו מוטלת על הנשים להשתדל בה, 

ששלושת המצוות שנצטוו בהן ישראל בכניסתן לארץ, להעמיד להם מלך 
ולהכרית זרעו של עמלק ולבנות להם בית הבחירה, כולן אינן נוהגות בנשים 
לפי שהן מצוות וחובות מדיניות ואינן מוטלות על הנשים. וכתב שההכרח לבאר 
שמה שאמר רב לפי שאינן בנשים ועבדים, כוונתו להקמת מלך, שאם היה 
הטעם משום שאין מעמידים אשה למלך, היה לרב להזכיר אף גרים וכהנים 
שאף מהם אין מעמידים מלךמד. ועוד, כי מה ענין זה לזה, וכי משום שאין 
מעמידים אשה למלך אין לה להתפלל על מלכות בית דוד. אלא ודאי שכוונת 
רב לומר שאין האשה בכלל מצות הקמת מלך, ודין זה שייך רק בנשים ועבדים 
שאין עליהם החובות המדיניות, אבל גרים וכהנים אף שאין מקימים מהם 
מלכים, מכל מקום הם מחויבים בהקמת מלך על ישראל, ומשום כך הם בכלל 

החיוב להזכיר מלכות בית דוד בברכת המזון. 


מב. ובשפתי חכמים (ד"ס ומנטת) ביאר הטעם שלא נתמעטו ממלכות אלא נשים ועבדים ולא שאר 
ישראל, כי אף שמעמידים המלכים מזרע בית דוד, מכל מקום כל ישראל שייכים בזה וראויים 
למלכות אם ימשחם נביא, וכמבואר ברמב"ם (מנמס פ"5 סים) שמשום כך העמיד אחיה השילוני את 
ירבעם למלך על ישראל. מג. כמבואר במשנה לעיל (כ). מד. מגרים אין מעמידים מלך משום 
שנאמר יס = מו) 'מקרב אחיך תשים עליך מלך', וכן מכהנים אין מעמידים מלך כמבואר בירושלמי 
(סוליופ פ"ג ה"נ) והו"ד ברמב"ן בפירוש הפסוק (נפטית מט י) 'לא יסור שבט מיהודה', [בירושלמי שם 
רבי יודה דרש כן מפסוק זה, ורב חייה בר בא דרשו מסמיכות הפסוקים, שנאמר (לנײױס יז כ 'למען 
יאריך ימים על ממלכתו הוא ובניו בקרב ישראל', ובפסוק שלאחריו נאמר (ס יפ 6 'לא יהיה לכהנים 
הלויס']. ‏ מה. והוא מדברי הכל בו (פ" כס. = מו והמגן אברהם (פס פק"ג) תמה על לשון הרמ"א, 
שפתח דינו שנשים ועבדים לא יאמרו ברית ותורה, ובטעם הדבר סיים רק באחד מהם, כי נתן 
בנשים טעם רק למה שלא יאמרו ברית, ובעבדים נתן טעם רק למה שלא יאמרו תורה, והרי מבואר 
בדברי התוספות לעיל (כ: ד"ס נפיס) שנשים אינן אומרות לא ברית ולא תורה. [ובלבושי שרד (פס 
פק"ד) פירש תמיהתו, שמאחר שנתן טעם אחד לכל אחד מהם, משמע שמה שאמר בתחילה שנשים 
ועבדים לא יאמרו ברית ותורה, אין כוונתו שלא יאמרו שניהם ברית ותורה, אלא שנשים לא יאמרו 
ברית ועבדים לא יאמרו תורה, ועל זה תמה מדברי התוספות שמבואר שנשים אינן אומרות לשניהם]. 
וכן מבואר בסוגייתנו שברית אינה בנשים, ותורה ומלכות אינם לא בנשים ולא בעבדים, הרי שלגבי 
נשים אין לא ברית ולא תורה. ובמשנה ברורה (פס פק"ט) כתב, שבאמת נשים אף אינן בני תורה, 
ומה שחילקם הרמ"א לשנים הוא משום שהעבדים בכלל ברית, וכיון שבעבדים אין אלא החסרון 


ברכות מם. 


ביאורים 


אם נשים אומרות ברית ותורה 


שם. התוספות לעיל (כ: ד"ס יפיס) פירשו את ספק הגמרא טס), אם נשים מחויבות 
בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן, לפי המבואר בסוגייתנו שמי שלא 
אמר ברית ותורה בברכת המזון לא יצא ידי חובתו, אם כיון שנשים אינן יכולות 
לומר ברית ותורה אין חיובם אלא מדרבנן, או שמא כיון שאין שייך בהם ענין 
זה נשאר חיובם מדאורייתא, ומבואר בדבריהם שסברו שנשים אינן אומרות ברית 
ותורה. אמנם המאירי (ל"ס כ כתב, שנשים מזכירות ברית ותורה בברכת המזון 
אף שאינו שייך אצלם, כמו שהן מברכות ברכת הארץ אף על פי שאין להם 
חלק בארץ, כיון שהן בכלל ישראל והן אומרות כן על ישראל השייכים בארץ 
בברית ובתורה. 
הרמ"א (פו"ס סי קפו ס"ג) כתבמה, שנשים ועבדים לא יאמרו ברית ותורה, כי 
נשים אינם בני ברית ועבדים אינם בני תורהמ'. ובדברי חמודות (על 
סרפ"ם פֿות סס) כתב, שנשים אינן צריכות לדלג אלא על אמירת 'על בריתך שחתמת 
בבשרנו' מפני שאינם בני קיום ברית מילה, אך 'על תורתך שלמדתנו ועל חוקיך 
שהודעתנו' יכולות לומר, כי אף שאינם בנות לימוד התורה, מכל מקום הן בנות 
קיום התורה והמצוות והחוקים, ויהיה להם פירוש אמירת 'שלמדתנו' על מה 
שילמדו אותם לקיים המצוות כשהם ישמעו אותם מפי האנשים שלמדוםמ', ולפי 
זה העבדים אינם צריכים לדלג כלום בברכת המזון, כי ברית שייך בעבדים, וגם 
תורה שייך בהם כמו בנשים שהרי הם מצווים בקיום כל המצוות שנשים מצוות 
עליהם. 
המגן אברהם (שס סי קפו סק"ג) הקשה, מה הטעם שסמכו עכשיו הנשים לומר 
תורה בברכת המזון, והביא שהבדק הבית דחק לקיים המנהג וכתב, 
שהנשים נחשבות כאנשים לפי המבואר ביבמות (סג.) שאין נקרא אדם אלא כשיש 
לו אשה, ואם כן נחשבים שניהם כגוף אחד ויכולות הנשים משום כך לאומרו. 
ומכל מקום תמה על עצם הדבר מדוע נשים אינם בכלל תורה, והרי מבואר 
בשו"ע (שס סי' מז סי"ל) שנשים מברכות ברכת התורה, ומשום שהם חייבות ללמוד 
את המצוות שלהם5ח, וכן הוא במכילתא (יפמ פרטת נפדע פרקס 2) על הפסוק טמות 
ש ג) 'כה תאמר לבית יעקב' אלו הנשים, ואם כן למה לא יאמרו 'על תורתך 
שלמדתנו'. עוד הקשה, מדוע נשים אינן יכולות לומר 'על בריתך שחתמת 
בבשרנו', למבואר בגמרא עבודה זרה (מ.) שנשים נחשבות כמהולותמט. 
בערוך השלחן (סיי קפו סק"ק) כתב, שאף שנשים אינן צריכות לומר ברית ותורה, 
מכל מקום אין להקפיד אם יאמרוהו, משום שהטעם שמזכירים ברית 
ותורה בברכת המזון הוא משום שכשנימול אברהם, כרת הקב"ה עמו ברית לתת 
לו את הארץ, וכן בנתינת התורה נתן הקב"ה את הארץ לעם ישראל כמו שנאמר 
(תסניס קס מד) 'ויתן להם ארצות גוים בעבור ישמרו חוקיו ותורותיו ינצורויי, 
ומאותו הזמן אף הנשים התקרבו להשם, ולכך כשהן אומרות 'על שהנחלת 
לאבותינו ארץ חמדה' וכו', הם מבארות את הסיבה שה' הנחיל לנו את הארץ 
שהוא מזמן הברית ובעבור התורה, וכשהן אומרות 'על בריתך וכו' ועל תורתך' 
כוונתם לכלל ישראל. 
ולהלכה כתב המשנה ברורה (סי' קפו סק"ע), שבימינו נהגו הנשים לומר גם כן 
'על בריתך שחתמת בבשרנו ועל תורתך שלמדתנו', כי כוונתם בזה על 
ברית ולימוד הזכרים!*. ועוד, שאף הנשים צריכות ללמוד המצוות שלהן לדעת 
היאך לעשותןב. 


האם 'רכי אבא' ו'רבינו' הוא רב 


ואת שבקת כל הני תנאי ואמוראי ועבדת כרב. הרש"ש (ד"ס ופת) הקשה, 

היאך שייך לומר שמה שלא אמר רב חסדא ברית תורה ומלכות, הוא 
כשיטת רב שסבר שאף שלא הזכיר ברית ותורה ומלכות יצא, והרי לעיל אמר 
רבי אבא שכל מי שלא אמר ברית ותורה בברכת הארץ לא יצא ידי חובתו, 


שאינם בכלל תורה, הזכיר אף חסרון אחד אצל נשים שאינן בני ברית. | מז ומה שכתב הכל בו 
(ס" כס ד"ס ועוד פמכו) בשם הראב"ד שנשים לא יאמרו ברית ותורה, היינו לפי נוסחת הרמב"ם ‏ סדג 
ספפינות. נוסח כרכם. המוון) שאומרים ממש את המילים ברית ותורה [והוא בדברי הבית יוסף (פ" קפ) על 
מה שכתב הטור (פס) שנהגו לומר 'על שהנחלת את אבותינו ארץ חמדה טובה ורחבה ברית ותורה' 
וכו' שכתב שכך היא נוסחת הרמב"ם] אמנם הלשון 'על תורתך שלמדתנו' אפשר שאף לפי הראב"ד 
יכולות לומר. | מח. וכמבואר ברמ"א (יו"ד פיי רמו פיי שאשה חייבת ללמוד הדינים השייכים לה. 
ואמנם באגור (ס" כ סו"ד כניפ יוסף פו"פ סוף סי" מו) הובא עוד טעם שנשים מברכות ברכות התורה, משום 
שבכלל חיוב התפילה שלהם הם חייבות בקריאת הקרבנות, וברכת התורה שלהם היא על דבר זה, 
ולדבריו אף הן שייכות בתורה לגבי זה. | מט. שם נחלקו בטעם שעובד כוכבים שמל את ישראל 
המילה פסולה, לרב דורשים זאת מהפסוק (כלטיפ ז ט) 'ואתה את בריתי תשמור אתה וזרעך אחריך' 
שהוא בא למעט עובדי כוכבים, ולרבי יוחנן דורשים זאת מהפסוק טס יז יג) 'המול ימול' שרק מי 
שמל עצמו יכול למול אחרים. ומבואר בגמרא שהנפקא מינה בין שני הטעמים היא אם אשה כשרה 
למול, כי אם לומדים זאת מהפסוק 'ואתה את בריתי תשמור' וגו' אשה אינה יכולה למול כי אינה 
בת מילה, אך אם לומדים זאת מהפסוק 'המול ימול' היא כשרה למול כי היא נחשבת כמהולה. 
והטעם לזה ביאר הרי"ף (טנפ ק(ו:) שכיון שבישראל נחשבים הערלים כמהולים [כמבואר בגמרא (ע" 
כ לענין נדר] אשה גם כן בכלל ישראל היא ונחשבת כמהולה. ‏ ג וכמבואר בבית יוסף (פ" 
נא. וכעין סברת המאירי (ד"ס כ) הו"ד למעלה. נב. וכטעם שהזכיר המגן אברהם 
(ס" קפו פק"ג) הו"ד למעלה. 


קפו ד"ס פליך). 


ילקוט 


ומבואר בערוך (ערך ככ וסו"ד נגניו) בשם רב האי גאון, שרבי אבא הוא רב שנקרא 
בשם רבי אבא, וכן בגמרא לעיל אמר רב אילעא דין זה בשם 'רבינו', ו'רבינו' 
הוא רב כמבואר בדברי רש"י לעיל (כנ. ד"ס מקוס)יי, ומשום כך גרס כאן בגמרא 
'ועבדת כרב חננאל'. ובהנהות דברי נחמיה (ל"ס מפוס) פירש משום כך שירבינו' 
לעיל הוא רבי ולא רב, שהרי רב סבר שאף שלא הזכיר ברית ותורה יצאנד. 


שמא בא רבי יוחנן להשמיענו שברכת הטוב והמטיב אינה אלא מדרבנן 


מאי קמ"ל כל ברכה שאין בה מלכות לא שמה ברכה והא א"ר יוחנן 
חדא זימנא. הרעק"א (נגלון ספ"ק) תמה, מה הקשתה הגמרא שאין שום 


וממילא היא חלק מברכת המזון, ומשום כך אינה צריכה מלכות כי היא ברכה 
הסמוכה לחברתה לברכת בונה ירושלים!ה, או שהיא מדרבנן ואינה חלק מברכת 
המזון, וכיון שכן אינה שייכת לברכות שלפניה שחיובם מדאורייתא, וצריך לומר 
בה משום כך מלכות, ושמא השמיענו רב יוחנן שהיא מדרבנן וצריכה מלכות. 
ובמלא הרועים (ל"ס מי) הוסיף להקשות בו, שהרי לעיל (כ) למד רבי יוחנן 
חיוב ברכת המזון לפניה [היינו חיוב לברך קודם האכילה] בקל וחומר 

מברכת התורה, ולפי זה בהכרח שמה שנאמר בפסוק (דנלס ת י) 'אשר נתן לך' 
הוא על ברכת הטוב והמטיב כמבואר לעיל (פס:)!, ואם כן היה מקום לומר 
שהוא סובר שברכת הטוב והמטיב היא מדאורייתא, ונחשבת משום כך ברכה 
הסמוכה לחברתה שאינה צריכה מלכות, ושמא משום כן בא רבי יוחנן להשמיענו 

דבר זה עצמו, שאינה אלא מדרבנן וצריכה מלכות. 

אמנם הרשב"א (ד"ס מפי) גרס בגמרא 'מאי קמ"ל דהטוב והמטיב לאו דאורייתא 
נימא בהדיא הטוב והמטיב לאו דאורייתא', והיינו שקושיית הגמרא היתה 

שלא היה לו לומר שאינה צריכה מלכות, אלא היה לו לומר כן בפירוש שאינה 
דאורייתא. ואף שלעיל כשחלקו בזה אבא יוסי בן דוסתאי ורבנן, אם ברכת 
הטוב והמטיב צריכה מלכות או לא, לא פירשו מחלוקתם אם היא מדאורייתא 
או מדרבנן, הוא משום שדרכם של משניות וברייתות לסתום דבריהם, אך רבי 

יוחנן שהוא אמורא היה לו לפרש דבריו. 

והצל"ח (ד"ס שי) כתב, שעל מחלוקת אבא יוסי בן דוסתאי ורבנן אין להקשות, 
שיחלקו בפירוש אם ברכת הטוב והמטיב היא מדאורייתא או מדרבנן, 

כי אפשר לומר שבאו בכלל דבריהם להשמיענו שכל ברכה שאין בה מלכות 
אינה ברכה, ורק על רבי יוחנן הקשתה הגמרא כיון שכבר אמר זאת בפירוש. 
אך ודאי שאין עיקר מחלוקת אבא יוסי בן דוסתאי ורבנן אם ברכה בלא מלכות 
היא ברכה או לא, שאם כן היה להם לחלוק בכל הברכות כשם שחלקו בזה 
רב ורבי יוחנן לעיל (מ:) ולא להעמיד מחלוקתם דווקא בברכת הטוב והמטיב. 
האליה רבה (ס" קפט ס"6) תירץ עוד!", שאם היתה כוונת רבי יוחנן להכריע 
במחלוקת אבא יוסי בן דוסתאי ורבנן, ולומר שברכת הטוב והמטיב 

אינה אלא מדרבנן, לא היה לו לומר דין זה באופן שנראה שהוא מדברי עצמו, 

אלא לומר שההלכה היא כמאן דאמר שצריכה מלכות. 

והדברי נחמיה (ל"ס מפי) כתב, שקושיית הגמרא היא לאו דווקא, והגמרא סמכה 
דבריה על התירוץ שהיה ידוע להם שכך היא כוונת רבי יוחנן, ולא 
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הקשתה הגמרא אלא בשביל להביא התירוץ. והכריח דבריו, כי בשלמא לדברי 
רבי זירא שבא רבי יוחנן לומר שצריכה שתי מלכיות, אחת של עצמה ואחת 


נג. ובשפתי חכמים (ד'" זפ" הוסיף, שדוחק לומר שהוא מחלוקת אמוראים בשיטת רב, שרב 
יעקב בר אחא סבר בשיטת רב [['רבינו'ן שלא יצא ידי חובתו, ורב חננאל סבר בשיטת רב שאף 
שלא הזכיר ברית ותורה יצא ידי חובתו. | נד. וכן כתב בספר יפה תלמוד (ד"ס מטוס) ש'רבינו' 
לעיל הוא רבינו הקדוש היינו רבי יהודה הנשיא, וסמך דבויו על כמה מקומות במדרש רבה 
שרבי יהודה הנשיא נקרא בשם 'רבינו' [ואמנם הוא כבר בתלמוד בבלי ביבמות (מה) 'אמר רב 
יצחק בר אבודימי משום רבינו' ופירש רש"י שם (ד"ס דכ) שהוא רבי, וכן הוא בכתובות (ט.) שאמר 
רב יצחק בר אבדימי משום רבינו וחלקו שם רש"י (ד"ס מפוס) ותוספות (ד"ס פמכ) אם הוא מדברי 
רב או רבי] אמנם מרבי אבא לפי שיטת הערוך שהוא רב עדיין קשה. ועיין ביפה עינים לעיל 
(מח: ד"ס 5מן) שכתב שרבי אבא לעיל אינו תנא, אלא האמורא רב בא שהובא בירושלמי (פ"5 ס"ו), 
שלא כמו שכתב הגרי"ב בגליון מהערוך שהוא רב. | נה. וכמבואר בגמרא לעיל (מו) שברכה 
הסמוכה לחברתה אינה פותחת בברוך, כברכה שניה ושלישית שבברכת המזון. | נו. שם בגמרא 
מבואר שמי שלא דרש פסוק זה לברכת הטוב והמטיב דרש ממנו ברכה לפניה ['אשר נתן לך' 
משנתן לך] אמנם לרבי יוחנן שברכת המזון לפניה נלמדת בקל וחומר, ודאי שדורשים מפסוק זה 
לברכת הטוב והמטיב. | מ וכן גרס ופירש בשיטה מקובצת (ל"ס 65). | נח. אחר שהביא דברי 
המעדני מלך שהקשה כן, ותמה עליו שלא ראה דברי הרשב"א (ל"ס מפֿ) שתירץ, שאם כן היה 
לו לומר בפירוש שברכת הטוב והמטיב אינה אלא מדרבנן. [ובברכי יוסף (פ" קפט ס") דקדק 
בדבריו במה שכתב שהרשב"א 'תירץ' קושיא זו, שהרשב"א לא הקשה ותירץ אלא שלגירסתו 
בגמרא מיושבת קושיא זון. ‏ נט. שהרי בגמרא לעיל (מת:) דרשו ברכה זו מהפסוק (לנמס ת ) 
יואכלת ושבעת' וגו'. | ס. והקשה על מה שתירץ הרשב"א לעיל (מו. ד"ס פדע, ספײ) שלא תיקנו 
בה מלכות משום שהיא ברכה קצרה מאוד, שאם כן מה הקשה (ס ד"ס על) על דברי רש"י לעיל 
(פס ד"ס דקסנכ) שסבר שברכת הזימון היא עד ברכת הזן, שאם כן ברכת הזן לא היתה צריכה 
לפתוח בברוך כיון שהיא סמוכה לברכת הזימון, והרי לדברי הרשב"א ברכת הזימון אין בה לא 
שם ולא מלכות כיון שהיא ברכה קצרה, ומשום כך היה צריך לפתוח ברכת הזן בברוך כדי 
להזכיר בה שם ומלכות. | סא. כמבואר במהרש"א לעיל (מפ: ד"ה 6ת). ‏ סב. הו"ד להלן 'אם 
אומרים ברכת אשר נתן בשם ומלכות'. | סג. שהרי לא על כל אכילה יש זימון (כ)נ"ד סו"ד נדנלי 


ברכות מם. 


ביאורים רנה 


של בונה ירושלים, אפשר להכניס זאת בדברי רבי יוחנן ולבאר שלכך התכוון 

כשאמר שצריכה מלכות היינו מלבד המלכות שלה, אמנם לרב פפא שפירש 

שצריכה שתי מלכיות מלבד המלכות שלה, אין לזה שום רמז בדברי רבי יוחנן, 
ובהכרח אם כן שהיה ידוע להם מקבלה כוונת רבי יוחנן. 


מדוע אין מזכירים שם ומלכות בברכת הזימון 


שם. בספר קרושה וברכה (סטיכפ מכמיס, נתופ' ד"ס נלון) תמה, כיון שברכת הזימון 
נחשבת לברכה בפני עצמה ומדאורייתא!ל, מדוע אין מזכירים בה שם 
ומלכותס, למבואר בסוגייתנו שכל ברכה שאין בה מלכות לא שמה ברכה. ותירץ, 
שכיון שעיקר ברכת הזימון היא בעשרה, ובעשרה מזמנים בשםלא, היא נחשבת 
כברכה שיש בה שם, ואף מלכות יש בה שהרי אומרים 'נברך שאכלנו משלו' 
ולא אומרים 'למי שאכלנו משלוי, ולשון זה מורה לקב"ה שהוא יחידי כמבואר 
בדברי רש"י להלן (. ד"ס נקן), וכל לשון אחדות היינו מלכות כמבואר בראש 
השנה ((3:). 
אמנם כבר הביא הרשב"א (ד"ס ככון) דברי הראכ"רדטג, שפירש הטעם שאין שם 
ומלכות בברכת הזימון משום שאינה ברכה קבועהסי, והרי היא כשאר 
ברכות המוזכרות להלן ()לד. ולהלן ((ל. ד"ס ססופס) הביא מהראב"ד, שאפשר 
שהטעם שאין מזכירים שם ומלכות בברכת הזימון, הוא משום שכבר יש בברכת 
המזון שלש ברכות שיש בהם מלכות והזכרת השם ולכן הקילו בברכת הזימון 
שאינה צריכה. 


הטעם שאין מזכירים מלכות שמים בברכת בונה ירושלים 


חדא דידה וחדא דבונה ירושלים. בטעם הדבר שאי אפשר להזכיר את 

ה'מלכות' של ברכת בונה ירושלים בברכת בונה ירושלים עצמה, שמשום 
כך יש להזכיר בשבילה עוד 'מלכות' בברכת הטוב והמטיב, כתבו התוספות (ל"ס 
לפכ) משום שהיא ברכה הסמוכה לחברתה שאין אומרים בה 'מלכות'. וכן כתב 
הרשב"א (ל"ס וידי שכל ברכה שסמוכה לחברתה אינה פותחת בברוך ואין מזכיר 
בה מלכותה. והרא"ה (ד"ס פתר כנס) הוסיף בזה, שאין להזכיר מלכות שמים 
בתוך נוסח ברכת בונה ירושלים עצמה, כדי לא לשנותה ממטבע הברכות שתיקנו 
שברכה הסמוכה לחברתה אין בה מלכותסי. ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס ופיידי) פירשו 
הטעם, שאין להזכיר מלכות שמים בברכת בונה ירושלים עצמה שמזכיר בה 
מלכות בית דוד, כיון שנראה שמדמה בזה מלכות הארץ למלכות שמים. וכעין 
זה כתב הרא"ש (פ" כנ) שלא רצו להזכיר מלכות של עולם אצל בשר ודםסי. 
ובפירוש המיוחם לריטב"א (ד"ס ככ) הוסיף בו עוד טעם שלא תיקנו לומר המלכות 
בברכה עצמה, כי כל ענין המלכות הוא לאומרה עם הברכה שאומר 'ברוך אתה 
מלך העולם', אך אם אינו פותח ב'ברוך' אין כלום בהזכרת אותה המלכותט". 


מדוע אין ברכות של שמונה עשרה פותחות בברוך 


ברכת הארץ מאי טעמא לא משום דהויא לה ברכה הסמוכה לחברתה. 

התוספות (ד'ס נלון) פירשו הטעם שהברכות שבתפילת שמונה עשרה אינן 
פותחות בברוך, משום שהם נחשבות ברכה הסמוכה לחברתה כיון שהן סמוכות 
לברכות 'אל חי וקים'. והמהרש"א (נפופ' פס) תמה בכוונת דבריהם, כי אם כוונתם 
לברכת 'גאל ישראל' שאומרים בה 'למלך אל חי וקים', אם כן אף ברכה ראשונה 
שבשמונה עשרה סמוכה היא לברכת גאל ישראל כשאר הברכות, ומדוע אם כן 


סרטכ"? (סנן (ל. ל"ס וכתכ). סד. והרשב"א דחה דבריו מהמבואר בירושלמי (פ"ט ס"6) שכל הברכות 
המוזכרות בגמרא שם מזכיר בהם השם. סה. אמנם דן בזה שהרי בברכת 'אתה גבור' אומרים 
'מלך ממית ומחיה' וכן בקדושת השם חותמים בין ראש השנה ליום הכפורים 'המלך הקדוש' 
[וכן בברכת השיבה שופטינו חותמים באותם הימים 'המלך המשפט'] וכן בברכת הסליחה אומרים 
ימחול לנו מלכנו' ובברכת הרפואה 'מלך רופא' וכן בהרבה ברכות, וסיים שהדבר צריך תלמוד. 
[ובתשובותיו (פ" פ" פע) הכריח ממה שתיקנו לומר בברכת הטוב והמטיב מלכות כנגד ברכת 
הארץ ובונה ירושלים, שאין להזכיר מלכות אף באמצע ברכה הסמוכה לחברתה, ודחה דעת 
הסוברים שאין הקפדה מלהזכיר מלכות אלא בפתיחתן של הברכות שהוא מקום הזכרת המלכות, 
שאם כן לא היה לחכמים לתקן הזכרת המלכות של ברכת בונה ירושלים בברכת הטוב והמטיב, 
אלא בברכת בונה ירושלים עצמה במקום שהוא מזכיר את מלכות בית דוד]. אמנם בתוספות 
הרא"ש (ד"ס מפן - סעט) כתב, שאף שמבואר בסוגייתנו שאף מלכות שמזכירים באמצע הברכה 
נקראת מלכות [שהרי מזכיר באמצע ברכת הטוב והמטיב מלכות בשביל ברכת בונה ירושלים] 
נראה שלא דקדקו חכמי ישראל שסידרו סדר הברכות שלא לומר מלכות באמצע אותם ברכות 
שאין צריכות מלכות, וכמו שמצינו בתפילת שמונה עשרה שאומר בה 'מלך עוזר ומושיע' ו'מלך 
ממית ומחיה' וכן בעוד כמה ברכות, כי מאחר ואינו מזכיר המלכות בברכה כשאר ברכות שאומרים 
בהם 'ברוך אתה מלך העולם' אין זה נקרא 'מלכות'. ‏ סו ונראה בדבריהם שבאו לבאר כי 
מלבד הדין שברכה הסמוכה לחברתה אינה 'פותחת' בברוך כמבואר לעיל (מו.) אף אין מזכירים 
בה 'מלכות' בנוסח הברכה, וכמדוקדק בלשון הרשב"א שכתב שניהם. וכן נראה בפירוש המיוחס 
לריטב"א (ד"ס כ שהבין כך בשיטות אלו [ושם בדבריו דן בברכה הסמוכה לחברתה אם אין ראוי 
להזכיר בה מלכות או שאין צריך להזכיר בה מלכות [כי אף שכל ברכה שאין בה מלכות אינה 
ברכה, אין דין זה בברכה הסמוכה לחברתה] ומכל מקום רשות הוא למי שרוצה להזכיר]. 
סז. ובתשובות הרשב"א (ס"ו פיי פקג) פירש מטעם זה, שאין חותמים ברכת בונה ירושלים במלכות 
אף שהיא סוף הברכות שחיובם מן התורה, כיון שאין זה דרך ארץ שיזכיר מלכות שמים אחר 
מלכות בית דוד. | סת. והוא כבר בדברי תוספות הרא"ש (ד"ס מפן - הקני) שיישב לפי זה תמיהת 
הרשב"א והו"ד בהערה למעלה. 


רנו ילקוט 


היא פותחת בברוך ואין דינה כשאר ברכה הסמוכה לחברתה. ועוד, שאם כן 
בתפילת מנחה ומוסף שאין אומרים ברכת גאל ישראל, נמצא שברכה ראשונה 
של שמונה עשרה אינה סמוכה לחברתה ומדוע אם כן אין מזכיר בה מלכותלל. 
ובספר קדושה וברכה (ספילת מכמיס, נסוס' שס) פירש זאת על פי דברי ר"ת בתוספות 

לעיל (כ. ד"ס מפֿימפי) שפירש דברי הירושלמי (פ"פ ס"פֿ) שהיו רגילים לקרות 
קריאת שמע קודם התפילה כמו שאנו רגילים לומר אשרי, וכיון שכן אף תפילת 
מנחה סמוכה ל'שמע ישראל' שנקרא מלכות כמבואר בראש השנה (כ:. ואף 
למה שאנו נוהגים לומר אשרי יש מקום לומר שהיא נחשבת סמוכה למלכות 
כיון שמזכירים לפניה 'מלכותך מלכות כל עולמים', אך יש לדון בו שמא צריך 
שתהיה הברכה סמוכה לברכה שיש בה מלכות ואין מועיל מה שהיא סמוכה 

למלכות בלא ברכה. 


הטעם שמזכירים מלכות בית דוד בברכת בונה ירושלים 


איידי דאמר מלכות בית דוד לאו אורח ארעא דלא אמר מלכות שמים. 
רש"י לעיל (מס: ד"ס ומנכום) פירש הטעם שמזכירים מלכות בית דוד בברכת 
בונה ירושלים משום שעל ידו נתקדשה ירושלים. והרמב"ם (נרכות פ"כ ס"ל) 
והמאירי (ל"ה וכ פירשו, משום שהוא חלק מענין הברכה שאין הנחמה שלמה 
וגמורה אלא במלכות בית דוד?. ובשבלי הלקט (סיי קט) הביא מאחיו ה"ר בנימין 
טעם אחר למה אנו מזכירים מלכות שמים ומלכות בית דוד ובית המקדש, על 
פי מה שאמרו חז"ל (פדכש עפו5( פי"ג)*א, שביום שנחלקה מלכות בית דוד כפרו 
ישראל בשלשה דברים, במלכות שמים ובמלכות בית דוד ובבית המקדשלנ, 
ואמר מר שאין ישראל נגאלים עד שיחזרו ויתבעו את שלשתן. 


הטעם שמזכירים בברכת הטוב והמטיב מלכות בשביל ברכת הארץ 


רב פפא אמר הכי קאמר צריכה שתי מלכיות לבר מדידה. ובטעם הדבר 

שמזכירים בברכת הטוב והמטיב 'מלכות' בשביל ברכת הארץ אף שהיא 
ברכה הסמוכה לחברתהץזד, פירשו התוספות (ד"ס (ומר) שהואיל ואומרים בה 
מלכות בשביל ברכת בונה ירושלים [שיש בה הזכרת מלכות בית דוד ואין זה 
דרך ארץ להזכירה בלי להזכיר מלכות שמים] מזכירים בה מלכות גם בשביל 
ברכת הארץ, כיון שברכת הארץ נתקנה בנפרד מברכת הזן, שהרי משה תיקן 
את ברכת הזן ויהושע תיקן את ברכת הארץ, ואינן נקראות סמוכות משום כך;ה, 


הדבר כחסרון בברכה זו, כיון שאין האנשים יודעים טעם החילוק בין הברכות, 
ומשום כך מזכירים מלכות בשביל שניהםלי. ובפירוש הר"י מלוניל (ד"ס ננל) כתב, 
שמאחר שכל ברכה נתקנה בפני עצמה, שהרי כל ימי משה לא ברכו אלא ברכת 
הזן, ורק בזמן יהושע נתקנה ברכת הארץ, ודוד ושלמה תקנו ברכת בונה 
ירושלים, לכן חלקו להם חכמים כבוד להשלים מלכות לכל ברכה וברכה. עוד 
פירש, שכיון ששלושת הברכות נלמדות מריבוי הכתוב (לנליס פ י) 'ואכלת ושבעת 
וברכת' כמבואר בגמרא לעיל (מס:) נמצא ששלושתן שווים כאחת, ולפיכך הצריכו 
חכמים להשלים את ה'מלכות' שלהם. 


מדוע ברכת הטוב והמטיב אינה חותמת בברוך 


שם. בתלמידי רבינו יונה (ל"ה ככ פפ6) כתבולז, שכך הוא המנהג כדברי רב פפא 

שמזכירים בברכת הטוב והמטיב שלש מלכויות, והביאו דברי המדרשלח, 
שצריך להזכיר בה שלש מלכיותץט, שלש הטבותל, ושלש גמולותפ*. והקשו אם 
כן, מאחר שאומרים בברכת הטוב והמטיב את כל אותם הענינים, מדוע אין 
חותמים בה בברוך, ואינה נחשבת כ'ברכה ארוכה' שצריך לחתום בה בברוך. 


סט. ומשום כך נקט כתירוץ שני שכתבו התוספות שמה שמזכיר בברכה 'אלהי אברהם' היינו מלכות 
כמבואר בגמרא לעיל (:) שמבריאת העולם לא היה מי שקרא לקב"ה אדון עד שבא אברהם וקראו 
אדון, וכן פירשו התוספות לעיל (מ: דיס פמר). ‏ ע. ובזה פירשו הטעם שכל מי שלא הזכיר מלכות 
בית דוד בברכת בונה ירושלים לא יצא ידי חובתו כי חיסר מענין הברכה. | עא. ועיקרו בדברי 
רש"י (סשע ג ס). עב. ודרשו כך מהפסוק (מכס > י: עו) 'וישיבו העם את המלך דבר לאמור מה 
לנו חלק בדוד ולא נחלה בבן ישי לאהליך ישראל עתה ראה ביתך דוד', שמתחילה כפרו במלכות 
בית דוד, ובמה שאמרו 'לאהליך ישראל' אל תקרי 'לאהליך' אלא 'לאלהיך' היינו שכפרו בהקב"ה, 
ובמה שאמרו 'עתה ראה ביתך דוד' כפרו בבית המקדש. | עג. ודרשו זאת מהפסוק (סשע ג ה) 
'אחר ישבו בני ישראל ובקשו את ה' אלהיהם' זו מלכות שמים, 'ואת דוד מלכם' זו מלכות בית 
דוד, 'ופחדו אל ה' ואל טובו' זהו בית המקדש. ואף בתפילה אנו מזכירים את שלשתם במה שאנו 
אומרים 'משען ומבטח לצדיקים' שהוא מלכות שמים, 'בונה ירושלים' שהוא בית המקדש, 'מצמיח 
קרן ישועה' שהוא מלכות בית דוד. עד. ואין מזכירים בה מלכות בית דוד [כברכת בונה ירושלים] 
שצריכים מחמת כן להזכיר בה גם מלכות שמים. עה. ואמנם אנו לא פותחים אותה בברוך כיון 
שעתה היא נתקנה על הסדר ואצלנו היא נחשבת כסמוכה. | עו. אמנם כתב הרא"ה שכל דברי 
רב פפא אינם אלא לסובר שברכת הטוב והמטיב אינה אלא מדרבנן וצריכה מלכות בשביל עצמה, 
ומאחר שמזכירים בה מלכות בשביל עצמה משלימים בה גם בשביל ברכת הארץ ובונה ירושלים, 
אך לסובר שברכת הטוב והמטיב היא מדאורייתא, שלדבריו אינה צריכה מלכות משום שהיא ברכה 
הסמוכה לחברתה, אין מזכירין בה מלכות כלל אף לא בשביל ברכת בונה ירושלים, ואין להקפיד 
בזה אף שמזכירים בה מלכות בית דוד. | עז. והובאו ברא"ש (פף פיי כ וכן פסק הטור (פו"ם פיי 
קפט). | עח. והתוספות בפסחים (קד: ד"ס סעוט הביאוהו בשם רבינו תם. | עט. היינו ברוך וכו' 


ברכות מם. 


ביאורים 


ותירצו בשם רכני צרפת39, שכל אותם הענינים שמזכירים בה נחשבים כענין 
אחד, כיון שכולם שמות תואר של הקב"ה שהוא מלך מטיב וגומל, ולכך אף 
שמזכיר בה כל אלו היא נחשבת ל'ברכה קצרה' שאין חותמים בה בברוךפ'. 
ובשם רבינו יונה תירצו, שכיון שכשנתקנה ברכה זו היתה נחשבת 'ברכה קצרה' 
שאין בה חתימה בברכה, כיון שלא תיקנו בה את כל אותו הנוסח ולא אמרו 
בה אלא 'הטוב והמטיב', משום כך אף כשהוסיפו בה אחר כך את כל אותם 
ענינים, לא שינו אותה מעיקר תקנתה כ'ברכה קצרה' ולא תיקנו בה ברכה 
בחתימתה אף שנעשית עתה 'ברכה ארוכהיפז. 

והרשב"ם בפסחים (קד: ד"ס ונלכפ) כתב שאף 'שאנו מאריכים בה קצת כדי לומר 
בה שלש מח===' אינה צריכה חתימה כיון שכולה הודאה כברכת 

הפירות והמצוות. הרשב"א לעיל (מו. ד"ס פדע - סקני) כתב, שחכמים החשיבו ברכה 
זו כ'ברכה קצרה' שפותחת בברוך ואינה חותמת בברוך אף שיש בה הרבה 
מילים, כיון שלא ראו חכמים לומר שצריך גם לחתום בה, כי על ידי זה היתה 
גם פותחת וגם חותמת בברוך, והיתה נעשית מעולה יותר משאר הברכות 
שלפניה, שאף שחיובם מדאורייתא הן חותמות בברוך ואינן פותחות בברוך כיון 

שהן סמוכות לברכת הזן. 

אמנם הרא"ה לעיל (פו: ד"ס וסטונ) סובר שברכת הטוב והמטיב נחשבת ל'ברכה 
ארוכה'פה, והטעם שאינה חותמת בברוך, כיון שמעיקר הדין לא היה 

צריך להזכיר בה ברכה אלא בחתימתה שהרי היא סמוכה לחברתה, אלא שמאחר 
שאין חיובה אלא מדרבנן השתנה דינה שפותחים בה בברוך, וכיון שכן לא ראו 
חכמים לתקן לה ברכה גם בפתיחה וגם בחתימה כיון שנראה כברכה לבטלה, 
ורק בשביל לעשות בה היכר שהיא מדרבנן ביטלו בה החתימה וקבעו בה הברכה 

בפתיחתה. 


על מי נאמר יתיב וקאמר' 
ותיב הפי זירא אחורי הרב גידל ויתיפורב גידל קמיה דףב הונא ויתוב 
וקאמר. רש"י (ל"ס ותיכ) כתב שרב גידל הוא שאמר דינים אלו, בטעה 
ולא הזכיר של שבת או של יום טוב או של ראש חודש, ומה שאמרה הגמרא 
ולא ידענא' הוא מדברי רבי זירא, שלא ידע היאך אמר רב גידל דינו. וכן 
מבואר בדברי הרא"ש (פ" כג) שכתב 'יתיב רבי זירא אחורי דרב גידל ויתיב רב 
גידל וקאמר קמיה דרב הונא', היינו שדין זה הוא מדברי רב גידל. וכן הוא 
בדברי האור זרוע (סלכות סעודס סי כ) שפירש קושיית הגמרא 'א"ל מאן אמרה', 
שרבי זירא שאל את רב גידל, היינו שפירש שדין זה הוא מדברי רב גידל. 
אמנם הצל"ח (כרס"י ד"ס ויפינ) תמה מי הכריח את רשיי לפרש כן שהוא מדברי 
רב גידל, וכתב שיותר נראה שהוא מדברי רב הונא, ורב גידל הוא ששאל 
לרב הונא 'מאן אמרה', וכפי שמוכח מדברי הגמרא להלן (ע"נ) שהקשתה 'והא 
אמר רב הונא אמר רב טעה אומר ברוך שנתן', ולדברי רש"י שהוא מדברי רב 
גידל היה לגמרא להקשות 'והא אמר רב גידל אמר רב'9י. וכתב שנראה שרש"י 
גרס בגמרא כגירסת הרא"ש, 'יתיב רב גידל וקאמר קמיה דרב הונאיפז. ובתוספות 
רבינו יהורה החסיד (ד"ס ינ הסתפק אם הוא מדברי רב גידל או מדברי רב 
הונא, ואמנם פירש (עס ד"ס ו₪) שמי שאמר דין זה הוא שהמשיך לומר ולא 
ידענא', שלא כמו שפירש רש"י (ד"ס ו₪) שהוא מדברי רבי זירא, שלא ידע היאך 
אמר רב גידל לדין זהפח. 


אם אומרים ברכת 'אשר נתנ' בשם ומלכות 


טעה ולא הזכיר של שבת אומר ברוך שנתן שבתות למנוחה. הקשו 
התוספות (ד"ס נלון) מדוע פותחת ברכה זו בברוך והרי היא ברכה הסמוכה 
לחברתה, שהרי סומכים אותה לברכת 'בונה ירושלים'. ותירצו, שכיון שאינה 


מלך העולם, אבינו מלכנו, המלך הטוב והמטיב. ‏ פ. הטוב והמטיב והוא ייטיב. ‏ פא. הוא 
גמלנו הוא גומלנו הוא יגמלנו לעד. | פב. והוא בדברי התוספות בפסחים (קד: ד"ס סטוס. | פג. ואף 
מה שאומרים בה 'הוא יגמלנו' זהו שבחו במה שהוא גומל אלינו בכל יום. ‏ פד. וכן כתבו 


התוספות לעיל (מו: ד"ס וסטוג) והרא"ש (סוף פ" כנ). = פה. והוכיח כן מדברי הגמרא לעיל (פ.) שהביאה 
הוכחה שברכת הטוב והמטיב אינה אלא מדרבנן ממה שפותח בה בברוך ואין חותם בה בברוך, 
והיינו שכיון שאינה אלא מדרבנן השתנה דינה משאר ברכות שחותמים בהם בברוך ואין פותחים 
[כדין 'ברכה הסמוכה לחברתה' כיון שהן סמוכות לברכת הזן] שבה פותחים בברוך ואין חותמים, 
ואם היה דינה כ'ברכה קצרה' הרי זה עיקר דינה שכל ברכה קצרה פותחת בברוך ואינה חותמת, 
ואין בה שום שינוי להוכיח ממנו שאינה אלא מדרבנן. | פו. וכן הקשה הרש"ש (ככע"י ד"ס ופי. 
פז. ויש מהאחרונים שפירשו דברי רש"י שהטעם שפירש כן, כיון שבכל מקום שהוזכר 'יתיב פלוני 
קמיה פלוני ויתיב וקאמר', הכוונה היא לפלוני שהוזכר בתחילה. ועוד, שאם הוא מדברי רב הונא 
נצטרך לומר שרב גידל שאל את רב הונא 'מאן אמרה', ולא מסתבר שרב גידל שישב לפני רב 
הונא כתלמיד, ישאל את רבו 'מאן אמרה'. ‏ פת. והטעם שרש"י פירש כך שהוא מדברי רבי 
זירא, ולא פירש שהוא מדברי רב הונא או רב גידל, כתבו האחרונים לבאר על פי דברי התוספות 
בעבודה זרה (פג: ד"ס ופינ) שהביאו מרבינו תם, שבכל מקום שהוזכר פלוני שיתיב קמייהו, הזכירוהו 
משום שאמר איזה דבר חידוש, ואם מי שאמר ולא ידענא' הוא רב הונא או רב גידל, נמצא שרבי 
זירא לא אמר כלום ואם כן לשם מה הוזכר שהיה שם, ולזה הוכרח רש"י לפרש שהוא זה שאמר 
יולא ידענא'. ואמנם לתוספות רבינו יהודה החסיד שפירש שהוא המשך דברי רב הונא או רב גידל, 
מה שהוזכר כאן רבי זירא הוא משום שהוא זה ששאל 'מאן אמרה', וכמבואר באור זרוע (סכופ 
סעודס סי כ) שרבי זירא שאל כן את רב גידל. 


ילקוט 


קבועה שם ולא תיקנו לאומרה אלא לפרקים, באופן ששכח לומר "רצה 
והחליצנו', משום כך אינה נקראת 'ברכה הסמוכה לחברתה' ופותחת בברוך, 
ומבואר בדבריהם שאומרים ברכת 'ברוך שנתן' וכו' בשם ומלכות כשאר ברכות, 
וכן פסק השולחן ערוך (פו"ס סי" קפס ק"ו). 
וכן כתב הרשב"א (ל"ס נלוך) שמסתבר שכל אותם הברכות שאומר באופנים ששכח 
ההזכרה שבברכת המזון, אומרם בשם ומלכות בפתיחה ובחתימה, ואף שאם 
היה אומר ההזכרה במקומה לא היה מזכיר בה השם, היינו משום שבאופן זה 
היו וההוכרותיככל ברכה הסמופה יקקברתה "ונפללות בכל מה שהזכירי בברכה 
הסמוכה להם, שהזכיר בה מלכות בפתיחתה ובחתימתה, שכשפותח בשם בברכה 
הראשונה הרי זה כאילו פתח כך כל הברכות הסמוכות לה. 
אמנם הביא דברי הראב"ד שכתב, שאינו מזכיר בה שם ומלכות ונוסח אמירתה 
כפי שהיא נזכרת בגמרא, והרי היא כברכת הזימון שהיא בלא שם ובלא 
מלכות, והטעם שאין מזכיר בה שם ומלכות משום שאינה ברכה קבועה, והרי 
היא ככל הברכות המוזכרות בפרק הרואה (לסנן יל.). אמנם הרשב"א דחה לדבריו 
וכתב שאף הברכות האמורות שם מזכיר בהם השם וכמבואר בירושלמי (פ"ט 
ס"ם). 

הטור (פי' קפת) הביא שיטת הראב"ד, שאין לומר בברכת 'אשר נתן' לא שם ולא 
מלכות כיון שברכה זו אינה קבועה. והקשה השיירי כנסת הגדולה (סו"ד 

כנרכי. יוסף פס סק"ס) שלא מצינו כן בדברי הראב"ד בשום מקום, ותמה על דברי 
הטור שאם כך היא שיטת הראב"ד, מדוע לא השיג על דברי הרמב"ם (גנכות פ"ג 
הס" שכתב שאומר בה 'ברוך אתה ה' מקדש השבת'פט. ובברכי יוסף דחה 
כן שכך כתב גם בחידושיו למסכת ברכות שדרך הרשב"א להביא דבריו משם. 
ועוד, שבהשגות הראב"ד על בעל המאור (פלק הפס פות 3) כתב בפירוש, שכל 
ברכה שאינה קבועה והיא נעקרת לפרקים אינה טעונה הזכרה, שהרי אפילו 
ברכת הזימון שהיא מן התורה, כיון שהיא נעקרת מן הברכה לפרקים אין בה 
הזכרה ומלכות. וודאי שדבריו אף על ברכת 'אשר נתן' שהיא באופן אקראי 
יותר מברכת הזימון, ולכן פירש שאף שלא סבר הראב"ד כהרמב"ם, מכל מקום 

לא השיג על דבריו כיון שהרי"ף והבה"ג סברו כמותו. 
המאירי (ד"ס פי) הביא נוסח ברכה זו, ומבואר בדבריו שמזכיר השם רק בחתימה 
ולא בפתיחה, וכן משמע מלשון הרי"ףצ. 


מדוע לא אמר רב גידל דבריו בשם רב 


אמר ליה מאן אמרה רב. כתב השפתי חכמים (ל"ס 0/6 שאין להקשות, היאך 

אמר רב גידל דין זה שאם טעה ולא הזכיר של שבת אומר ברוך שנתן 
וכו' בסתמא, ולא אמר דבר זה בשם אומרו אף שרב אמרו, כי מאחר שהיה 
תלמידו של רב יכול לומר את דבריו בסתמא, בלי להזכיר בפירוש שרב אמרם. 


הטעם שביום טוב אינו אומר 'באהבה' 


טעה ולא הזכיר של יום טוב אומר ברוך שנתן ימים טובים לעמו ישראל 
לשמחה ולזכרון. במעדני יום טוב (על סכפ"ם סי" כג ות פ) פירש הטעם 
שבשבת מוסיף בברכה זו תיבת 'באהבה' וביום טוב אינו אומרה, משום שעל 
השבת נצטוו במרה וקיבלו אותה שם באהבה, שלא כציווי על יום טוב 
שקיבלוהו בכלל שאר הציוויים שנצטוו עליהם בהר סיני, ושם לא היה הדבר 
'באהבה' שהרי לא קיבלו התורה בסיני עד שכפה עליהם הר כגיגית. 


ביאור הספק אם מזכיר שמחה בראש חודש 


ולא ידענא אי אמר בה שמחה אי לא אמר בה שמחה. בתוספות רבי יהודה 

החסיד (ד"ס 6) ובתוספות הרא"ש (ד"ס 6 5ער) פירשו טעם הספק אם מזכיר 
'שמחה' בראש חודש או לא, כי אפשר שראש חודש לא שייך בו שמחה כמו 
בימים טובים, או שמא כיון שנאמר (נמדנר י י) 'וביום שמחתכם ובמועדיכם 


פט. ומשום כך הכריע שהראב"ד חזר בו. ובכלל דבריו שם דן שמא סבר הראב"ד שאף שיטת 
הרמב"ם כדבריו, שלא כמו שהבין הבית יוסף (פ" קפפ ד"ס ופס) בשיטת הרמב"ם שפותחת בברוך 
וחותמת בברוך, אמנם כבר דחה בברכי יוסף לדבריו, כי אף אם נאמר שלא כדברי בית יוסף שסבר 
הרמב"ם שאינה פותחת בברוך, מכל מקום הרי כתב הרמב"ם בפירוש שחותם בה בברכה ועל כך 
היה לו להראב"ד להשיג. | צ. וכן הוא בדברי הרמב"ם (נרנות פ"נ סיינ אלא שהבית יוסף (סי' קפפ 
ד"יה ס) סבר בדבריו שאף פותחת בברוך [והו"ד בהערה למעלה]. | צא. כמבואר בפסחים (עו, 
ולומדים זאת ממה שנאמר (ש5ס 5 עו) 'קרא עלי מועד לשבור בחורי'. ‏ צב. וכן נראה שפירש 
בתוספות ר"י החסיד שכתב (ד"ס ו9) שספק הגמרא הוא המשך דברי רב גידל, והיינו ששני הספקות 
הם מדבריו שלא ידע היאך הדין בברכה זו, ופירש (נד"ס פֿי תיס) צד הספק שמא אינו חותם בה, 
כיון שאין ברכה זו חשובה ואינה אלא הודאה בעלמא וזכרון המאורע, ומשום כך דינה כברכת 
הפירות וברכת המצוות שאין חותמים בהם. וכתב התוספות הרא"ש, שכיון שלא נפסק הספק בגמרא 
יש לחתום בה כמו שחותמים בה בשבת ויום טוב, ואמנם לגבי הספק אם מזכיר בה 'שמחה' כתב 
שאין לאומרה, כי מסתבר שאין שייך שמחה בראש חודש. | א, והביא ראיה לדבריו ממה שכתב 
המגן אברהם (ס" לספ סק"ג) שאם טעה בתפילת ערבית או מנחה של שבת, ואחר ברכת 'אתה קדוש' 
המשיך ואמר 'אתה' כשדעתו היתה לומר 'אתה חונן' כבתפילה של חול ונזכר שהוא שבת, אומר 
'אתה קדשת' או 'אתה אחד', כי אין נקרא שהתחיל של חול [שדינו שגומר אותה הברכה שהתחיל 


ברכות מט. - מט: 


ביאורים רנז 


ובראשי חודשיכם' אף ראש חודש נחשב ליום שמחה. ועוד, כי נאמר לשון 
שמחה ברגלים ומצינו שראש חודש נקרא מועדצא, שלא כשבת שאין מזכיר בה 
לשון שמחה כי לא מצינו בה בפסוקים לשון זה. 


צד הספק שאין חותמים בשל ראש חודש 


ולא ידענא וכו' אי חתים בה אי לא חתים בה. בתוספות הרא"ש (ד"ס 6 

סמיס) הקשה, כיון שתיקנו לומר ברכה זו בראש חודש כמו הברכה שאומרים 
בשבת וביום טוב, מדוע הסתפק רבי זירא אם אמר רב גידל לחתום בברכה זו 
או לא, ומאיזה טעם לא יהיה דינה כשבת ויום טוב שחותמים בה. ותירץ, 
שאפשר ששני הספקות שהסתפק תלויים זה בזה, כי הטעם שחותם בה בשבת 
הוא משום שמזכיר בה אות וברית ונחשבת משום כך ליפרכה ארוכה', וכן ביום 
טוב כיון שמזכיר בה שמחה וזכרון נקראת ברכה ארוכה שחותמים בה, והסתפק 
אם מזכיר בה בראש חודש 'שמחהי ואז חותם בה כי אף היא 'ברכה ארוכה' 
או שמא אינו מזכיר בה 'שמחה' אלא רק ראש חודש והרי היא 'ברכה קצרה' 

שאין חותמים בהצנ. 


מוט: 


מה הכוונה 'פתח בהטוב ונוטיב' 


אבל פתח בהטוב והמטיב חוזר לראש. כתב החיי אדם (כע מו פיי לגבי מי 
ששכח לומר הזכרת שבת או יום טוב בברכת המזון, שאם כבר התחיל 
ברכה רביעית צריך לחזור לראש ברכת המזון, ונראה שאין נקראת התחלה עד 
שיאמר 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם האל', אך אם לא אמר רק 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם', אף שהיתה כוונתו על ברכת הטוב והמטיב יסיים 
ויאמר 'אשר נתן' וכו'*. 

אמנם בביאור הלכה (סי' קפס ס"ו ד"ס עד) הביא שמדברי האחרונים משמע, שאף 
אם רק התחיל ברכה זו כבר אין לו תקנה וחוזר לראש, ופירש טעם 
דבריהם שסברו שהטעם שחוזר לראש אם התחיל בברכת הטוב והמטיב, הוא 
משום שבזה ניכר שכבר הסיח דעתו מברכה שלישיתב, וכיון שכן הניח דברי 
החיי אדם בצריך עיון וכתב שאין מועיל שיגמור הברכה שהתחיל ויאמר 'אשר 
נתן', כי מאחר וכשפתח הברכה היתה דעתו על ברכה רביעית, כבר הסיח בזה 
דעתו מברכה שלישית. וכן מבואר בברכי יוסף (סיי קפח סק" ד" 6ן) שאם סיים 
ברכת בונה ירושלים ופתח ואמר 'ברוך אתה ה'' אף שסיים הברכה ואמר למדני 
חוקיך', מכל מקום כיון שסיים הברכות שחייב בהם מדאורייתא חוזר לראשי. 


להיכן חוזר כשנזכר אחר שהתחיל ברכת הטוב והמטיב 


שם. הרמב"ם (כרלות פ"נ סי"נ) פסק, שמי שלא הזכיר בשבת או ביום טוב קדושת 
היום, אם נזכר קודם שיתחיל בברכה רביעית אומר 'ברוך שנתן', ואם נזכר 

אחר שהתחיל בברכה רביעית פוסק וחוזר לראש שהוא ברכת הזן, ומבואר 
בדבריו שפירש לדין הגמרא שאם פתח בהטוב והמטיב 'חוזר לראש', שהכוונה 
בזה לראש כל הברכות דהיינו ברכת הזן. ובכסף משנה (פס) כתב שאף רש" 
(ל"ס וסדר) סבר כן, שהרי פירש הטעם שאם כבר פתח בברכת הטוב והמטיב 
חוזר לראש, ואינו יכול לומר ברכת 'ברוך שנתן', משום שסיום הברכה בברכת 
המזון הרי היא כעקירת רגלים לגבי תפילהד, וכשם שבתפילה אחר עקירת רגליו 
חוזר לתחילת התפילה, כך גם כאן חוזר לראש ברכת המזון. וכן כתב הרא"ש 
(סי' כג, פוס' סר"ש ד"ס 6נ0) שחוזר לראש ברכת הזן וכטעם שהביא רש"י. וכן פסק 
להלכה בשו"ע (פו"ם סי קפס ס"ו) שאין מועילה ברכת 'ברוך שנתן' אלא כשנזכר 
קודם שהתחיל ברכת הטוב והמטיב, אבל אם לא נזכר עד שהתחיל הטוב 

והמטיב צריך לחזור לראש ברכת המזוןה. 

אמנם בהשגת הראב"ד (שס) תמה על מה שכתב הרמב"ם, שהרי בגמרא לעיל 
(כט:) מבואר שמי שרגיל לומר תחנונים אחר תפילתו, אם טעה ולא הזכיר 


בה כמבואר בשו"ע שם] אלא בתפילת שחרית, שמלבד מה שטעה אף דיבר שלא כהוגן כיון שאמר 
'אתה' במקום 'ישמח משה', ודקדק כן גס מלשון הגמרא 'אבל פתח בהטוב ומטיב' שמשמע שאמר 
איזו תיבה מנוסח ברכת הטוב והמטיב. ב. וכן מבואר בירושלמי (פ"ז ס"יז) שאינו יכול לומר 'אשר 
נתן' אלא באופן שלא 'הסיע דעתו' אך באופן שכבר 'הסיע דעתו' חוזר לראש, וכמו שפירש בפני 
משה שם שאם פתח בהטוב והמטיב הסיח דעתו משל שבת. ג. ושם חקר מה הדין במי ששכח 
להזכיר של שבת והתחיל לומר 'ברוך אתה ה'' כשדעתו היתה לסיים 'בונה ירושלים' אך הוא נזכר 
וסיים 'למדני חוקיך', אם באופן זה יוכל לומר עתה 'רצה' ולחזור ולחתום 'בונה ירושלים', או 
שמא הוא צריך לחתום בבונה ירושלים ולומר אחריה ברכת 'אשר נתן' ומסקנת דבריו שאומר 'רצה' 
וחותם אחר כך בונה ירושלים. | ד. בגמרא לעיל (כט:) מבואר שמי שטעה בתפילת ראש חודש 
ולא הזכיר 'יעלה ויבא' בברכת העבודה, אף אם נזכר בזה רק כשהוא כבר בברכת 'שים שלום', 
הרי הוא חוזר ל'עבודה' כל זמן שלא סיים תפילתו, ואינו נחשב כמי שסיים תפילתו עד שעקר 
רגליו, אמנם כל זה שייך בתפילת שמונה עשרה שיש בה עקירת רגלים, אך בברכת המזון שאין 
בה עקירת רגלים, סיום הברכה נחשב כעקירת רגלים לענין זה שכבר לא יוכל להוסיף בה וחוזר 
לראש. וכן מבואר בדברי התוספות לעיל (: ד"ס מסתנכ) שהתחלת ברכת הטוב והמטיב נחשבת 
כעקירת רגליו. | ה. ובביאור הלכה (פס ד"ס (כם) פירש הטעם שהשו"ע פסק כן משום שכן נקטו 
רוב הראשונים [אף שיש מהראשונים שחלקו (נפנ"ל, רענ" וכנינו װנס) והו"ד להלן]. 


רנח ילקוט 


של ראש חודש ב'עבודה' אף שסיים ברכת 'שים שלום' חוזר ל'עבודה', ואמירת 
ברכה רביעית לא גרעה מאמירת תחנונים, ומשום כך כתב שאף אם התחיל לומר 
ברכת הטוב והמטיב, אינו חוזר לראש אלא פוסק וחוזר לתחילת ברכת בונה 
ירושליםי. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס פופ) שאין חוזר לראש אלא אם כן סיים 
ברכת הטוב והמטיב, שאם לא כן הרי הוא כמי שרגיל לומר תחנונים אחר תפילתו. 
הראבי"ה (פיי קנפ) כתב, שאם פתח בהטוב והמטיב ושוב נזכר שלא הזכיר של 
שבת, חוזר לראש לתחילת ברכת המזון, כי מאחר וברכת הטוב 
והמטיב אינה אלא מדרבנן הרי הוא כמי שעקר רגליו שחוזר לראש, ואין לדמות 
את ברכת הטוב והמטיב לאמירת תחנונים אחר התפילה, שהרי עוקרים אותה 
בבית האבל (שיל מו:), ואף פועלים עוקרים אותה (על מו.. 
וכעין זה כתב הרא"ה (ד"ס וסײ) שלשון 'חוזר לראש' בכל מקום פירושו שחוזר 
לגמרי להתחלה, והוא הדין כאן הכוונה שחוזר לתחילת ברכת המזון, 
ופירש טעם הדין משום שכבר גמר כל הברכות שמחויב בהם מן התורה, ובמה 
שפתח בברכת הטוב והמטיב סילק עצמו מברכות אלו לברכה אחרת, וכיון 
שכן הרי זה נחשב להפסקה גמורה. ואין לדמותו למבואר לעיל (כע:) שמי 


= שרגיל לומר תחנונים אחר תפילתו אין צריך לחזור לתחילת התפילה אלא חוזר 


ל'עבודה', כי אמירת תחנונים אחר התפילה למי שרגיל בזה נחשבת כתפילה 
ארוכה, שלא כברכת הטוב והמטיב שקבעו חכמים להפסיק בינה לבין ברכת 
בונה ירושלים באמירת 'אמן', ובזה החשיבו את ברכת 'בונה ירושלים' כסוף 
ברכותיו, וכן עשו אותה כברכה בפני עצמה במה שתיקנו שיפתחו בה ב'ברוך ז. 
הרשב"א (דיס 9) הקשה על פירוש זה, שאם הטעם שחוזר לראש הוא משום 
שגמר כל הברכות שמחויב בהם מן התורה, היה לו לחזור לראש אף 

אם לא פתח עדיין בברכת הטוב והמטיב, כיון שכבר גמר לכל הברכות מן 
התורה, ומשום כך כתב שנראים דברי הראב"ד, שהרי הוא כמי שרגיל לומר 
תחנונים אחר תפילתו, ואינו חוזר אלא לראש הברכה היינו לברכת בונה ירושלים. 
אמנם בפירוש המיוחם לריטב"א (ד"ס ופֿמריק) יישב קושיא זו, שכשם שבתפילת 
שמונה עשרה מבואר לעיל (כט:) שרק אם עקר רגליו חוזר לראש, כך 

גם בברכת המזון צריך שיסיח דעתו לברכה אחרת ויתחיל בה, ורק באופן זה 
נחשב שעקר מברכה שהיה בה, והכריח כשיטה זו שחוזר לתחילת ברכת המזון 
ולא לברכת בונה ירושלים, מלשון הגמרא שאם פתח בהטוב והמטיב 'חוזר 

לראש' ולא 'למקום עיומטה:ת 

הרא"ש (פי' כג, פוס' ס"ם ד"ס 005 דחה לדברי הראב"ד, שמאחר ושלושת הברכות 
הראשונות של ברכת המזון נחשבות לברכה אחת, משום כך אם טעה 

בהם צריך לחזור לראש ברכת המזוןט. והמגן אברהם (סיי קפם סק"ת) הביא לדבריו 
וכחב', שמשום כך בכל אופן שטעה בתוך שלושת ברכות ראשונות'*, הרי הוא 
חוזר לראש'ב. ובפרי מגדים (:! 6לסס פס) כתב, שכל זה אינו אלא לסברת 
הרא"ש, אמנם לטעם שהביא רש"י (ל"ס וסלכ) שחוזר לראש משום שכשסיים 
הברכה הוא נחשב כמי שעקר רגליו, אין זה אלא באופן שסיים שלושת הברכות, 
ואין שום הכרח לשיטתו ששלושת הברכות נחשבות לברכה אחת, ולכן אם 

שכח בהם איזה הזכרה אינו חוזר אלא לראש אותה הברכה ששכח בה". 


ביאור מחלוקת הרמב"ם והראב"ד אם עריך לחזור לראש ברכת המזון 


שם. בפירוש מחלוקת הרמב"ם והראב"ד (נככות פ"נ סי"נ) אם באופן שפתח 
בברכת הטוב והמטיב חוזר לראש ברכת המזון או לברכת 'רחם' מצינו 


ו. ובתוספות הרא"ש (ד"ס 0:6 כתב בשיטת הראב"ד, שאם כבר סיים ברכת הטוב והמטיב הרי 
הוא חוזר לראש, וכן משמע מדברי תלמידי רבינו יונה הו"ד למעלה בסמוך. | ז וכן כתב 
במגדל עוז על הרמב"ם (נלם פ"ג סי"כ). ‏ ת. וכן דקדק ברבנו מנוח (ככופ פ"ע סי"נ) מהמבואר 
בגמרא שחוזר לראש ולא לבונה ירושלים, וכן כתב במגדל עוז ‏ ₪ שלשון 'חוזר לראש' מורה 
על תחילת ברכת המזון. ‏ ט. ובהערות על ראבי"ה (מסחוכת סכ"ד דננעקי סערס נס) פירש הטעם 
שלא היה נח לראבי"ה בטעם זה שהביא הרא"ש, והוצרך לטעם שבמה שהתחיל ברכת הטוב 
והמטיב נחשב שעקר רגליו [והו"ד למעלה], שהוא לשיטתו (כקך כ סי" תתמו עמ' עפס, ונסערס נג) שכל 
הדין שאם טעה בשלש ברכות ראשונות חוזר לראש (ע? ) הוא רק באופן שאמר את שלושת 
הברכות שלא כסדון, ולא באופן שאמרן כסדרן אלא ששכח ודילג בהם. ‏ . וכן הוא בפני 
יהושע (נרם"י ד"ס וסדר). ‏ יא. כגון שלא הזכיר ברית ותורה בברכת הארץ או מלכות בית דוד 
בבונה ירושלים. יב. וכמו שכתב הרמ"א (פו"ת סי קיד ק"ו נסגסס). יג. וכן כתב הפני יהושע 
(גרס"י ד"ס וסדר) בשיטת רש"י, שבשכח ברית ותורה בברכת הארץ אינו חוזר אלא לתחילת אותה 
ברכה. ובביאור הלכה (פ" קפס מ" ד"ה ר6ם) הניח דברי המגן אברהם בצריך עיון, כי אין דברי 
הרא"ש אלא ליישב קושיית הראב"ד, ולא מצאנו בשאר ראשונים כדבריו, ובפרט למה שתירץ 
הרא"ה (ל"ס וס הו"ד למעלה את קושיית הראב"ד באופן אחר. ‏ יד. ונחלקו בזה התוספות 
והרמב"ן שלשיטת התוספות (לעיל טו. ד"ס קותס) חיוב שלשת הברכות אף הוא מדאורייתא ונמצא 
שהם שלש מצוות נפרדות, אך לשיטת הרמבין בספר ההשגות (על ספר סמנות (כמנ"ס פוכם 5 פות ט, 
בית יוסף סי קפו ד"ס פט) אין החיוב מדאורייתא אלא לברך אחר האכילה כל אחד כפי דעתו כמבואר 
בגמרא לעיל (מ:) במעשה עם בנימין הרועה, וחכמים הם שתקנו הנוסח המתוקן, ונמצא לפי 
דבריו שאינה אלא מצוה אחת. [והו"ד לעיל (מם) 'אם מנין שלש הברכות שבברכת המזון 
מדאורייתא או מדרבנן']. ‏ טו. וכן מבואר בבית יוסף (פ" ק5 דיה פועניס) שהרמב"ם סבר כהרמב"ן 
שמנין הברכות שבברכת המזון אינו אלא מדרבנן, והוכיח כן ממה שמנה זאת הרמב"ס בספר 
המצות (עטס שע) כמצוה אחת שציונו לברכו אחר האכילה, ולא הזכיר כלל למנין הברכות. 
טז. ומה שתמה הרא"ש על דברי הראב"ד, ששלושת הברכות שבברכת המזון נחשבות כברכה 


ברכות מט: 


ביאורים 


כמה פירושים. בספר מעון הברכות (ד"ס %ש) פירש מחלוקתם, שחלקו אם 
שלושת הברכות שבברכת המזון הם מדאורייתא, כי אף מנין הברכות לחלקם 
לשלש ברכות הוא מן התורה כמו שנלמדו מהפסוקים (עיל מח:), או שמדאורייתא 
אין צריך לברך אלא ברכה אחת לאחריה, וחכמים הם שסידרו את ברכת המזון 
וחילקוה לשלש ברכות'T.‏ שהרמב"ם סבר שאין זה אלא תקנת חכמים, וכיון 
שמדאורייתא היא מצוה אחת, אף חכמים החשיבו שלושת הברכות כמצוה 
אחת, וכיון שכן אם טעה בברכת המזון הרי הוא חוזר לראש לומר אותה 
מחדש כתיקנהט'. אמנם הראב"ד סבר ששלושת הברכות חלוקות מדאורייתא, 
ואינן נחשבות כמצוה אחת אלא כשלש מצוות, וכיון שכן אם טעה באחת מהן 
אין צריך לחזור ולברך אלא את אותה ברכה, כיון שלא טעה אלא במצוה 
זרטז. 

במרכבת המשנה (שס) פירש מחלוקתם, שהרמב"ם סבר שאם נזכר אחר שהתחיל 
ברכת הטוב והמטיב חוזר לראש, משום שברכת 'אשר נתן' מועילה 

דוקא אם אומרים אותה סמוך לברכת בונה ירושלים, שבאופן זה שמסמיך את 
שתי הברכות, נחשב כאילו הזכיר יעלה ויבא כתיקונו בתוך ברכת 'רחם', אך 
אם כבר התחיל בברכת הטוב והמטיב, כיון שיש הפסק בין ברכת 'רחם' ל'ברוך 
אשר נתן', כבר אינו יכול להזכיר ברכת 'אשר נתן', ואף לחזור עתה לברכת 
ירחם' אינו יכול, כי ברכת הטוב והמטיב נחשבת הפסק בין שתי הברכות 
הראשונות לברכת 'רחם'", ומשום כך חייב הוא לחזור לראש ברכת המזון. 
והראב"ד סבר שברכת הטוב והמטיב נחשבת כתחנונים, ומכל מקום היא נחשבת 
קצת הפסק, ומשום כך אם פתח בברכת הטוב והמטיב כבר אינו יכול לומר 
ברכת 'אשר נתן', כיון שלא תיקנוה אלא בסמיכות לברכת בונה ירושלים, ומכל 
מקום חוזר לברכת 'רחם' כי אינה הפסק כל כך בין שתי ברכות ראשונות לברכה 

שלישית"". 

ובדומה לזה כתב האגרות משה (פו"ת סי נס)'ט, שסבר הראב"ד שאף שברכת 
הטוב והמטיב לא גרעה מתחנונים ואינה נחשבת כהפסק, היינו לגבי 

ברכת המזון שנחשב שעדיין הוא בתוך ברכת המזון, ומשום כך אינו צריך לחזור 
לתחילת הברכה, אך לגבי ברכת בונה ירושלים היא נחשבת הפסק, לענין זה 
שאינו יכול לומר עתה ברכת 'ברוך שנתן', כי כבר אינה סמוכה לשלושת הברכות 
שמחויב בהם מדאורייתא, ומשום כך הוא צריך לחזור לתחילת ברכת בונה 
ירושליםכ. וכתב לפי זה, שדינו של הראב"ד שחוזר לברכת בונה ירושלים, הוא 
אף אם יסבור כהרא"ש (סי כג, פוס' סר"ם ד"ס 036 ששלושת הברכות הראשונות 
של ברכת המזון נחשבות כברכה אחת, כיון שבמה שהתחיל בברכת הטוב 
והמטיב אינו נחשב שהפסיק בברכת המזון, והרי הוא כמי שטעה באמצע ברכת 

בונה ירושלים שחוזר לתחילת הברכה ואינו צריך לחזור לראש. 

בעמק ברכה (פפינס סי" 5 עמ' י) פירש שיטת הרמב"ם על פי מה שכתב כפפיס 
פ"ד סמ"ו) שכל תפלה שאינה בכוונה אינה תפילה, ואם התפלל בלא כוונה 

חוזר ומתפלל בכוונה, ופירש (עס סע") כיצד היא הכוונה, שיפנה ליבו מכל 
המחשבות ויראה עצמו כאילו הוא עומד לפני השכינה, ומשמע מסתימת דברי 
הרמב"ם שכוונת הלב מעכבת בכל התפילה, וזה סותר לכאורה למה שכתב (פפילס 
פ"י ס") שאם כיון לבו בברכה ראשונה שוב אינו צריך. והביא ליישב בשם 
הנר"ח מבריסקי*, שיש שני מיני כוונות בתפילה, האחת היא כוונת פירוש 
המילים והענינים, והשניה היא מה שצריך לכוון שהשכינה כנגדו, וחלוקים הם 
שני הכוונות, כי כוונת פירוש המילים אינה אלא תנאי בתפילה, אך התפילה 


אחת ומטעם זה יש לו לחזור לראש, אינו אלא לרמב"ם ורמב"ן אך הראב"ד חלק על דין זה 
עצמו וסבר שהם שלש מצוות נפרדות. ‏ יז ובזה יישב קושיית הרשב"א (ד"ס 8) שהקשה, 
שאם הטעם שצריך לחזור לראש הוא משום שגמר שלושת הברכות שמחויב בהם מן התורה, 
יצטרך לחזור לראש אף אם לא פתח בברכת הטוב והמטיב כיון שכבר סיים לשלושת הברכות 
[ומטעם זה סבר כהראב"ד שחוזר לברכת 'רחם']. כי הטעם שחוזר לתחילת ברכת המזון, הוא 
משום שאינו יכול לחזור לברכת 'רחם' כיון שהפסיק בין ברכות ראשונות לבינה בברכת הטוב 
והמטיב, אמנם אם לא פתח בברכת הטוב והמטיב אין שום הפסק ויכול לחזור לברכת ירחםי. 
יח. והכריח גדר זה בדברי הראב"ד, שאם לא כן לדבריו אין ביאור בדברי רב מנשיא, כי 
מאיזה טעם אם פתח בברכת הטוב והמטיב כבר אינו יכול לומר ברכת 'אשר נתן', ואף על 
פי כן יכול לחזור לברכת 'רחם', הרי אם ברכת הטוב והמטיב נחשבת כתחנונים ואינה הפסק, 
מדוע לא יוכל לומר ברכת 'אשר נתן' בכל אופן כשנזכר, ואם היא נחשבת להפסק אף לא 
יוכל לחזור לברכת 'רחם'. ‏ יט. באגרות משה שם בא ליישב המבואר בחינוך (עשס 05 שמי 
שלא הזכיר קדושת היום בשבת וביום טוב אין מחזירין אותו אלא בליל ראשון של פסח ושל 
סוכות, שהוא נסתר מסוגייתנו שמבואר שבכל שבת ויום טוב כיון שאינו יכול שלא לאכול, אם 
לא הזכיר בהם קדושת היום צריך לחזור. ופירש משום כך כוונת החינוך שסבר כהראב"ד, ומה 
שכתב שאין צריך לחזור היינו לתחילת ברכת המזון, אמנם הוא חוזר לתחילת ברכת בונה 
ירושלים [והאריך לבאר שם שגדר חיוב האכילה בליל פסח וסכות שונה משאר שבתות וימים 
טובים ומשום כך חוזר בהם לראש ברכת המון]. | :. והוכרח לגדר זה, כי לכאורה קשה 
על מה שדחה הראב"ד לשיטת הרמב"ם שסבר שצריך לחזור לראש, ונתן טעם לדבריו משום 
שברכת ברוך שנתן היא כתחנונים שאחר התפילה ואין בה הפסק לברכת המזון, שאם כדבריו 
שהרי היא כתחנונים ואין בה הפסק לברכת המזון, מדוע אינו אומר ברכת ‏ ברוך שנתן' אף 
באופן שכבר פתח בברכת הטוב והמטיב, ובהכרח מדין זה שמה שפתח בברכת הטוב והמטיב 
נחשב להפסק, ומדוע אם כן השיג על הרמב"ם שפסק שמטעם זה צריך לחזור לראש. 
כא. והוא בחידושי הגר"ח על הרמב"ם (פפיס פ"ד 6"5). 


ילקוט 


נחשבת לתפילה אף אם לא כיון במילותיה, ומשום כך מספיק שיכוון פירוש 
המילים בברכה ראשונה, שלא ככוונה שהשכינה כנגדו שאינה רק תנאי בתפילה, 
אלא זהו כל ענין התפילה מה שהוא עומד לפני השכינה, ומשום כך צריך 


שכל תפילה שאינה בכוונה אינה תפילה, ופירש מה היא הכוונה שיפנה לבו 
ויראה עצמו כאילו הוא עומד לפני השכינה, כי רק כוונה זו מעכבת בכל 
התפילה, אך כוונת פירוש המילים אינה מעכבת אלא בברכה ראשונה וכמו 
שכתב הרמב"ם. ולפי זה, כל מה ששייך לומר שאינו נחשב שגמר את תפילתו, 
אם לא עקר רגליו או אם הוא רגיל לומר תחנונים אחר תפילתו, הוא רק בתפילה 
שענינה מה שהשכינה כנגדו, שמשום כך אם הוא עדיין עומד ואומר תחנונים 
או שלא עקר רגליו, עדיין עומד הוא לפני השכינה והכל נחשב כתפילה ארוכה, 
אך לענין ברכה כיון שהוא גמר את נוסח הברכה, אף אם הוא מוסיף עליה 
דברים אין שייך לומר שהוא עדיין עוסק בברכה, ומשום כך מה שמוסיף עליה 
אינו ברכה אלא דבר אחר, ולכן פסק הרמב"ם שאם פתח בהטוב והמטיב חוזר 
לראש, ואינו דומה לתחנונים שאחר התפילה. 


אם כשחוזר לראש עריך גם לחזור ולזמן 


שם. הרמב"ם (נרכות פ"נ סי"כ) פסק, שמי שלא הזכיר בשבת או ביום טוב קדושת 

היום, אם נזכר קודם שיתחיל בברכה רביעית אומר 'ברוך שנתן', ואם נזכר 
אחר שהתחיל בברכה רביעית פוסק וחוזר לראש שהוא ברכת הזן. ובכסף משנה 
דקדק לשון הרמב"ם שכתב שחוזר לראש 'שהוא ברכת הזן' ולא כתב שחוזר 
ילראש ברכת המזון' שאף כשצריך לחזור ולברך אין צריך לחזור ולזמן. ולדבריו, 
כיון שמבואר בתוספות הרא"ש (ל"ס 006 שאם פתח בברכת הטוב והמטיב צריך 
לחזור 'לראש ברכת המזון', מדוקדק מדבריו שסבר שאף יצטרך לחזור ולזמן. 
וכן מבואר בפירוש המיוחם לרימב"א (ד"ס ופמריען) שפירש לשון הגמרא 'חוזר 
לראש' שחוזר לראש הברכות כולם דהיינו ברכת הזן או לנברך אם הם בזימון. 
אמנם בפסקי הריא"ז (פ" הנכס 5 ות יע) כתב שנראה שאינו חוזר ומברך ברכת 
הזימון כיון שכבר יצאו ידי חובת זימון. ובבית יוסף (ס" קפת) הביא כן מספר 


לחזור ולזמן, שחלקו אם ברכת הזימון היא אחת מהברכות של ברכת המזון או 

שהיא ברכה בפני עצמה, שאם היא חלק מברכת המזון כשהוא חוזר ומברך 

צריך אף לחזור ולזמן, אך אם היא ברכה בפני עצמה כבר יצא בה ואין צריך 
לחזור ולזמן אף שחייב לחזור ולברךכג. 


אם אומרים ברכת 'ברוך שנתן' בראש חודש 


מעה ולא הזכיר של ראש חודש וכו' בברכת המזון אין מחזירין אותו. 

הגמרא הקשתה, היאך אמר רב עמרם שבשבתות וימים טובים שמחויב 
לאכול בהם פת, אם לא הזכיר רצה והחליצנו בברכת המזון מחזירים אותו, 
והרי אמר רב הונא שמי שטעה בברכת המזון אומר ברוך שנתן, והכריח הרשב"א 
(ד"ס סנתום) מקושיית הגמרא, שברכת 'ברוך שנתן' אינה נחשבת ל'חזרה', ואין 
נקראת חזרה אלא אם כן חוזר לתחילת ברכת המזוןיד. ומשום כך הוכיח, שבמה 
שאמר רב נחמן בשם שמואל שאם טעה ולא הזכיר של ראש חודש בברכת 
המזון אין מחזירין אותו, לא חלק על דברי רב הונא שאמר שמי שטעה בברכת 
המזון אומר 'ברוך שנתן', ולפי רב הונא אף בראש חודש אם טעה ונזכר קודם 
שפתח בברכת הטוב והמטיב אומר ברוך שנתן, ואף שמואל מודה לו בדין זה, 
ובמה שאמר שמואל שאם פתח כבר בברכת הטוב והמטיב בראש חודש אינו 
חוזר אף רב הונא מודה לו, ואין נראה לעשות מחלוקת ביניהם בדין זה, ומשום 
כך כתב שהעיקר כדברי הגאונים שסברו, שאף בראש חודש אם שכח לומר 

יעלה ויבא אומר 'ברוך שנתן. 


כב. ובזה יישב דברי האבודרהם והארחות חיים בשם הראב"ד [הו"ד בבית יוסף (פ" קד)] שאם 
שח בתפילה צריך לחזור לראש התפילה כי כל שמונה עשרה ברכות נחשבות כברכה אחת, והקשה 
הבית יוסף על דבריהם מהמבואר בגמרא (ע?ע 3) שרק שלושת הברכות הראשונות והאחרונות 
נחשבות כאחת, אך שאר הברכות שבשמונה עשרה אם טעה בהם אינו חוזר אלא לברכה שטעה 
בה. ולמבואר ניחא, כי כל המבואר שם בגמרא שחוזר לברכה שטעה בה, הוא במי שטעה 
בתפילתו שלא היה לו שום הפסק בשכינה שכנגדו אלא שטעה בברכות, אך מי ששח בתפילתו 
שהפסיק בהעמדת שכינה כנגדו צריך לחזור לתחילת התפילה, כי לענין זה כל שמונה עשרה 
הברכות נחשבות לברכה אחת. | כג. והאריך בזה בספר עינים למשפט (נעל מס: ות ו ד"ס 5סל) 
בדין המבואר שם בגמרא, ששלושה שאכלו כאחת וגמרו שנים מהם את אכילתם השלישי מפסיק 
מסעודתו בשביל לזמן עמהם, ונחלקו הראשונים בזה אם כשהוא חוזר לאכול הוא צריך לחזור 
ולברך ברכת המוציא, וברשב"א שם (ד"ס 86 הביא טעם דברי הראב"ד שחוזר ומברך, משום 
שהפסיק אכילתו בברכת המזון כיון שברכת הזימון היא אחת מהברכות של ברכת המזון, ואיך 
יתכן שהוא מברך ברכה אחת וחוזר ואוכל ומשלים אחר כך את שאר הברכות. | כד. שאם לא 
כן מה הקשתה הגמרא מדברי רב הונא, והרי אף רב הונא אמר שצריך לחזור אלא שלא חייבו 
לחזור לתחילת הברכה אלא הצריכו לומר ברכת 'ברוך שנתן', ובהכרח אם כן שאמירת ברכת 
'ברוך שנתן' אינה נחשבת לחזרה. | כה. וסמך דבריו על דברי רב אחאי גאון בשאלתות (פכ' 
יפכו סי גד) אמנם הרמב"ן והראב"ד דחו ראייתו והו"ד להלן. ‏ כ וכן כתב החינוך (פטס 65 


ברכות מט: 


ביאורים רנט 


אמנם הרו"ה (סמפור סקטן על סלי"ף) סובר, שרב הונא ושמואל נחלקו בדין זהיה, 

אם מי ששכח לומר יעלה ויבא בראש חודש אומר 'ברוך שנתן', ולהלכה 

פוסקים כשמואל שמיקל בזה וסובר שאין צריך לומר ברוך שנתן בשום אופן, 
ואין בזה חילוק אם פתח בברכת הטוב והמטיב או לאני. 

והרמב"ן (נמנסמת ה' פס) דחה דברי הרז"ה, שאין לשון 'אין מחזירין' בכל מקום 

אלא שלא יחזור למה שאמר כבר, ועל זה אמר רב נחמן בשם שמואל 

שאם לא הזכיר של ראש חודש בברכת המזון אין מחזירין אותו?ז, אך להזכיר 

מכאן ולהבא דבר שלא אמר הרי הוא מזכיר, וכל הנידון אם כן בסוגייתנו אינו 

אלא לענין חזרה בלבד, אך ודאי שבהזכרה לא חלקו ולפי כולם אף בראש 

חודש צריך להזכירה בברכת 'ברוך שנתן'. 

וכן כתב הראב"ד (נסקגות פס) שאין להחזיק במחלוקת בין האמוראים בדבר זה, 

כי אף שאמר רב נחמן שאם טעה ולא הזכיר בראש חודש בברכת המזון 

אין מחזירין אותו, מכל מקום כל זמן שלא פתח בברכת הטוב והמטיב, אם 

אומר 'ברוך שנתן' אין זו חזרה אלא תשלום ברכה, ורק אם פתח בברכת הטוב 

והמטיב שאם יאמר ברוך שנתן הרי זו חזרה, בראש חודש אין מחזירין אותו 
כללכף. וכן פסקו הטור (סי קפפ) והשולחן ערוך (פס ק"). 


ביאור קוטיית הגמרא שיוכל לומר ברכת 'ברוך שנתן' בתפילה 


מאי שנא תפלה ומאי שנא ברכת המזון. הצל"ח (ל"ס 66) פירש קושיית 

הגמרא, שאף שהיה מקום לחלק בין ברכת המזון לתפילה, שבברכת המזון 
שייך שיתקן מה ששכח על ידי ברכת 'ברוך שנתן', שלא כבתפילה שלא תיקנו 
בה ברכת 'ברוך שנתן' משום הפסק, וכמבואר בבית יוםף (פו"פ סי" קיד ד"ס 
ומ5פתי)ט, מכל מקום כיון שעתה לא ידע המקשה החילוק בין אם פתח בברכת 
הטוב והמטיב לאופן שלא פתח, והיה סבור שאומרים ברכת 'ברוך שנתן' בכל 
אופן, ואף אם פתח בברכת הטוב והמטיב אומר ברכת 'ברוך שנתן' אחר שגומר 
ברכת הטוב והמטיב, משום כך הקשה שאף בתפילה יוכל לומר ברכת 'ברוך 

שנתן' אחר שיסיים תפילתו שכבר אין בזה הפסקל. 


היאך סברה הגמרא שיוכל להוסיף ברכה על שמונה עשרה ברכות שתיקנו 


שם, הצל"ח (ד"ס 6) הקשה על קושיית הגמרא, היאך סברה הגמרא שאם שכח 
הזכרת שבת ויום טוב בתפילה יוכל לומר ברכת 'ברוך שנתן' בתפילה, 
והרי מבואר לעיל (ג:) לגבי הבדלה, שלא תיקנו לומר הבדלה כברכה בפני 
עצמה, כיון שלא תיקנו אנשי כנסת הגדולה אלא שמונה עשרה ברכות ולא תשע 
עשרה, ואף ביום טוב שחל אחר השבת אין לאומרה, כי לא תיקנו בו אלא 
שבע ברכות ולא שמונה. ותירץ, שיש לחלק בין ברכת 'ברוך שנתן' שאינו 
אומרה אלא במקרה ששכח הזכרה, ולא תיקנוה חכמים אלא כשנעשה מקרה 
זה, ואינה דומה להבדלה שהיא ברכה קבועה בכל מוצאי שבת ויום טוב, וכמו 
שמצינו שמי ששכח לומר יעלה ויבא בתפילתו חוזר ל'רצה' אם עדיין לא עקר 
רגליו, אף שבאופן זה הוא אומר ברכות כפולות ונמצא שהתפלל יותר משמונה 
עשרה ברכות, ובהכרח שכיון שהוא נעשה במקרה ומשום שכחה אינו נחשב 
להוספת ברכהלא. 


אם יכול להזכיר יעלה ויבא אחר ברכת המזון 


ברכת מזונא דאי בעי אכיל אי בעי לא אכיל אין מחזירין אותו. כתב 

הרמ"א (6ו"פ סי" קפם ס"ו) שאף שמי שטעה ולא הזכיר של ראש חודש 
ולא נזכר עד שהתחיל הטוב והמטיב, אינו צריך לחזור ולברך כיון שאין עליו 
חיוב ברכת המזון שהרי אינו חייב לאכול פת, מכל מקום אפשר שהוא צריך 
לומר יעלה ויבא בתוך 'הרחמן', כמבואר (שס סי קפו ס"ד) במי ששכח לומר על 
הניסים, ואולי יש לחלק בין 'יעלה ויבא' ליעל הניסים' כיון שיש בו הזכרות 
שמות ואין לאומרו לבטלה, והכריע שכן נוהגים שלא לאומרו. אמנם המגן 
אברהם (שס ס"ק י) הקשה על דבריו, שהרי אנו אומרים בכל יום תחינות שיש 


שבראש חודש אם שכח וחתם הברכה אין מחזירין אותו ואין מזכירן כלל, ומבואר בדבריו שאין 
אומרים בראש חודש ברכת 'ברוך שנתן'. ‏ כז. ומשום כך הוצרכו להעמיד דינו של רב נחמן 
שכיון שמחויב לאכול בשבתות וימים טובים 'מחזירין אותו' באופן שפתח בהטוב והמטיב שבאופן 
זה חוזר לראש. | כח, וכתב משום כך שאין שום ראיה מדברי רב אחאי גאון לומר שחלקו 
בזה רב נחמן ורב הונא, כי לא אמר אלא שאם טעה בראש חודש בברכת המזון אין מחזירין 
אותו אך הזכרה ודאי שצריך, וכל זמן שלא פתח בברכת הטוב והמטיב אין צריך חזרה אלא 
הזכרה. | נט. שם הביא לדברי הר"ם לחלק בין תפילה שלא תיקנו בה ברכת 'אשר נתן' כיון 
שהיא נחשבת להפסק בתפילה, לברכת המזון שאינה הפסק כיון שאומרה אחר שסיים הברכה, 
ומה שמברך אחריה ברכת הטוב והמטיב אין זה אלא מתקנת יבנה. 5 ובזה התבאר לו הטעם 
שהוצרך הר"ם לטעם שאין לומר ברכת 'אשר נתן' בתפילה משום הפסק, ולא פירש משום שלא 
תיקנו אנשי כנסת הגדולה בתפילה אלא שמונה עשרה ברכות ולא תשע עשרה, כמבואר לעיל 
(2) שמשום כך לא תיקנו לומר הבדלה כברכה בפני עצמה [וכמו שפירש שם הצל"ח (על ע"6 
ד"ס פומכ)] שאם כן לא היה מקום לקושיית הגמרא כאן מה החילוק בין ברכת המזון לתפילה, כי 
אין מקום לומר ברכת 'אשר נתן' בתפילה אף לא אחר התפילה כי לא תיקנו בה אלא שמונה 
עשרה ברכות. | לא. אף שיש לחלק שאין זה אלא באופן זה ששכח יעלה ויבא שלא הוסיף 
שום ברכה על תפילתו אלא שכפל הברכות שתיקנו שלא כברכת 'אשר נתן' שהיא הוספת ברכה 
על מה שתיקנו אנשי כנסת הגדולה. 


רס ילקוט 


בהם הזכרת השם, ומדוע יגרע אמירת יעלה ויבא שלא יוכל לאומרה משום 
שמות שבה, כיון שאין לאיסור הזכרת השם אלא בברכה לבטלה. 
ובספר שלמה משנתו (ד"ס גככת) כתב להוכיח כדברי המגן אברהם, שהרי אמרו 
בגמרא לעיל (כנ) שבעל קרי לא יזכיר האזכרות שבפסוקי הדרשות 
כשהוא לומד גמרא, ומבואר מכך שלכל אדם הותר להזכיר האזכרות בדרך 
לימודו, אף שלגבי ברכה גם אם מזכיר את השם דרך לימודו יש בו משום 
ברכה לבטלה, כמבואר בגמרא להלן (ג:) שאחר כל ברכה עונים אמן, חוץ 
מאחר ברכה של תינוקות של בית רבן הואיל ואינם מברכים אלא להתלמד, 
ומשום כך היא נחשבת ברכה לבטלה כמבואר ברמב"ם (ככופ פ"6 סטו)*ב. אך 
דחה הראיה כי יש לחלק בין אזכרות שבדרך לימודו, שהותרו משום שיש מצות 
לימוד תורה אף באזכרות, שלא כאזכרות שבברכת התינוקות שאף שהתירו 
לאומרם כדי ללמדם איך לברך, מכל מקום אין מצוה בהזכרת השם באופן זה 
ולכן היא נחשבת כברכה לבטלה, ואמנם אף שדחה הראיה כתב שהעיקר הוא 
כשיטת המגן אברהם. 


אם שייך שיקיים חיוב אכילה בשבת ויום טוב ולא יתחייב בברכת המזון 


אלא מעתה שבתות וימים טובים דלא פגי דלא אכיל הכי נמי דאי טעי 
הדר אמר ליה אין דאמר רבי שילא אמר רב טעה חוזר לראש. 
בשו"ת פנים מאירות (ס"נ סי" מ) כתב, שאף שמצינו בכל איסורי תורה שיש חיוב 
על הנאת גרונו אף שלא נהנה בתוך מעיו, כמבואר בחולין (קג) שאם אכל חצי 
זית והקיאו וחזר ואכל חצי זית אחר הרי הוא חייב משום שנהנה גרונו בכזית, 
וכמו שפסק הרמב"ם (פפכנות 6סולות פי"ד ס"ג) שאפילו חזר ואכל אותו חצי זית 
שהקיא חייבלג, מכל מקום לענין ברכה אחרונה ודאי שאם אכל חצי זית והקיאו 
וחזר ואכל אותו חצי זית שהקיא, אינו חייב לברך ברכה אחרונה כיון שלא 
נהנה בכזית בתוך מעיולז, ומשום שאין לומדים גדר האכילה בברכת הנהנין 
מאכילת איסורים, כי באכילת איסור החיוב הוא על הנאת גרונו, אך לחיוב 
ברכה צריך שתהיה הנאת מעיולה, ואמנם אם נהנה במעיו הרי יש על כך חיוב 
ברכהלי. 

והקשה האפיקי ים (מ"כ סי 6) על דבריו מהמבואר בסוגייתנו, שאם שכח 
להזכיר של ראש חודש בברכת המזון אין מחזירין אותו, אף שאם 

שכח להזכיר ראש חודש בתפילתו מחזירין אותו, משום שתפילת ראש חודש 
היא חובה שלא כברכת המזון שאינו חייב לאכול אם אינו רוצה, ומשום כך 
בשבתות וימים טובים שהוא מחויב לאכול בהם, אם טעה ולא הזכיר של 
שבת ויום טוב בברכת המזון הוא צריך לחזור ולברך. ולדבריו, אין חיוב 
האכילה בשבת ויום טוב מחייב את האדם בברכת המזון, כיון שחיוב ברכת 
המזון תלוי בהנאת מעיו, ובשביל להתחייב צריך שיאכל כזית מלבד מה שיש 
לו בין החניכיםל!, שלא כקיום מצוות סעודת שבת ויום טוב שתלויה בהנאת 
גרונו, ומספיק אם כן שיאכל בה כזית עם מה שיש לו בין החניכים, ומדוע 
אם כן מחזירין אותו כשלא הזכיר בברכת המזון הזכרת שבת ויום טוב, הרי 
שייך שהוא יקיים חובת אכילתו בשבת ויום טוב ולא יתחייב משום כך בברכת 
המזון, באופן שאוכל כזית עם מה שבין החניכים. ומשום כך חלק על דבריו, 
וסבר שאף לגבי חיוב ברכת המזון הוא תלוי בהנאת גרונול", כשם שלגבי 
איסורים הוא תלוי בזה, ואין אם כן חילוק בין שיעור האכילה לענין שאר 
איסורים לשיעור האכילה לחיוב ברכת המזון, כי אף לשיעור ברכת המזון 

מצרפים מה שבין החניכים. 


לב. ואף שהתירו לברך כן בשעת הלימוד מכל מקום אין עונים אחר ברכה זו אמן והעונה 
אחריהם אמן לא יצא ידי חובתו. | לג. שם בגמרא אמר רבי יוחנן לדין זה באכל חצי זית 
והקיאו וחזר ואכל חצי זית אחר שהוא חייב מלקות ורבי אלעזר שאלו מה יהיה הדין בחזר 
ואכל אותו חצי זית שהקיא [אם מה שאכלו כבר נחשב לעיכול לענין שלא יחשב אכילה אם 
חזר ואכלו פעם שניה] כדי להזכירו מה שאמר שאף באופן זה הוא חייב כיון שנהנה גרונו 
בכזית. ‏ לד. ומקור דבריו מדברי הרא"ש לעיל (פ" סי ) על המבואר בגמרא שם (ד) ששאל 
אשיאן את רב אשי אם מותר למי ששרוי בתענית לטעום התבשיל, ואמר לו רב אמי שיכול 
לטעום, והוכיחה הגמרא דין זה מהמבואר בברייתא שטעימה מתבשיל אינה טעונה ברכה, אך 
מבואר בגמרא שרב אמי ורב אסי טעמו רק עד שיעור רביעית. ופירש רב חננאל (מוס' ד"ס טועס) 
שהוא דווקא באופן שחוזר ופולט מה שבלע שאין לו הנאה מהטעימה [אך אם הוא בולע אסור], 
ומשום כך אינו צריך לברך עליו כיון שלא נהנה, וכתב הרא"ש שאם עשה כן ביותר מרביעית 
הרי זה נחשב הנאה לגבי תענית [אף שפולט] ומכל מקום אינו צריך ברכה כיון שלא נהנה 
בתוך מעיו. ‏ לה. ולמדוהו חכמים מהפסוק (למיס 5 י) 'ואכלת ושבעת וברכת' שצריך שתהיה 
אכילה שמביאה לידי שביעה, ובאופן שאוכל ופולט כל היום אין זו אכילה המביאה לידי שביעה. 
לו. ובזה חלק על המבואר במגן אברהם (סי מ פק") שאם שהה באכילתו יותר מכדי אכילת פרס 
אינה נקראת אכילה ואינו מברך עליה ברכה אחרונה, וכתב כי מאחר וחיוב הברכה הוא על 
הנאת מעיו, כיון שלא הסיח דעתו אף אם שהה בכדי אכילת פרס הרי הוא חייב לברך ברכה 
אחרונה כיון שנהנה בתוך מעיו. לז. כמבואר בחולין (קג:) שנחלקו רבי שמעון בן לקיש ורבי 
יוחנן, אם חיוב מלקות בשיעור איסור של כזית הוא עם מה שבין שיניו, או שצריך שיאכל 
שיעור כזית חוץ ממה שבין שיניו, ופירש רב פפא מחלוקתם שמה שנשאר בין השינים ודאי 
לפי כולם אינו מצטרף לשיעור כזית, ולא נחלקו אלא על מה שבין החניכים שלרבי יוחנן הוא 
מצטרף לשיעור כזית כיון שנהנה גרונו בכזית, וריש לקיש סבר שאין מצטרף מה שבין החניכים 
כיון שצריך שיעור כזית באכילת מעיו, ומבואר אם כן בגמרא שצירוף מה שבין החניכים תלוי 
בזה אם נקבע השיעור לפי הנאת גרונו או לפי הנאת מעיו. ואף שרבי יוחנן וריש לקיש חלקו 


ברכות מט: 


ביאורים 


אמנם דחה ראיה זו שהרי כתבו התוספות (ל"ס 6), שאף שחייב לאכול בראש 

חודש כיון שהוא מימים שאסור להתענות בהם, מכל מקום אין לו חיוב 
לאכול פת שלא כביום טוב שצריך לאכול פת. והקשו מהמבואר בסוכה (כ.) 
שאף בסוכות אם רוצה אוכל ואם רוצה אינו אוכל, מלבד בלילה ראשון שהוא 
חובה לאכול, ותירצו שכוונת הגמרא שם, שאין עליו חיוב לאכול בסוכה אם 
אינו רוצה אלא בלילה ראשון, אך משום יום טוב הוא מחויב לאכול אף שלא 


אוצר החכמהו 


יום טוב, הרי אף אם חיוב אכילתו משום יום טוב הוא צריך לאוכלו בסוכהלל. 
ותירצו, באופן שירדו גשמים ואכל מחוץ לסוכה, שמשום חיוב האכילה ביום 
טוב יצא ידי חובתו, אך מדין אכילה בסוכה בלילה ראשון לא יצא ידי חובתו, 
וצריך לחזור ולאכול אחר שפסקו הגשמים. 

ובשער המלך (פוכס פ"ו סז) תמה על קושייתם שהרי יש בזה נפקא מינה, שאם 
חיוב אכילתו משום חובת יום טוב אינו מחויב לאכול אלא כזית, אך אם 

חיוב אכילתו משום סוכה לא יצא ידי חובתו אלא אם כן אכל יותר מכביצה שהוא 
כדי שביעה, ואם אכל פחות מכך לא יצא ידי חובתו כיון שהיא אכילת ארעיט. 
וכתב ליישב, שסברו התוספות שכל ההיתר לאכול אכילת ארעי מחוץ לסוכה אינו 
אלא בשאר ימי החג, אך ביום טוב אפילו אכילת ארעי אסורה מחוץ לסוכה, כי 
מאחר שנאמר (יקעיס נפ יג) 'וקראת לשבת עונג' [ואף יום טוב נקרא שבת שנאמר 
(ױיקרפ כג טו) 'וספרתם לכם ממחרת השבת' וכוונתו ממחרת יום טוב כמבואר במנחות 
(סס:)] אף אכילת ארעי שבה נחשבת לקבעמא, נמצא שכיון שהוא מחויב לאכול 
משום שבת ויום טוב, אף אם אוכל רק כזית הוא חייב לאוכלו בסוכה. אך דחה 
תירוץ זה, כי מדברי הפוסקים משמע שאכילת ארעי הותרה לגמרי מחוץ לסוכה 

ואפילו ביום טובמנ, וכן משמע גם מדברי הטורמג. 
ומשום כך כתב ליישב, שסברו התוספות שכשם שלגבי חיוב אכילה בסוכה אין 
נחשבת האכילה אלא אם כן אכל יותר מכביצה, ובפחות מכך נחשבת 
האכילה לאכילת ארעי, אף משום חיוב סעודה בשבת ויום טוב אינו יוצא ידי 
חובתו אלא אם כן אכל יותר מכביצה, וכמבואר בדברי התוספות ביומא (עע: 
ד"ס מני) שאין יוצאים ידי חובת סעודה בשבת בפירות כשם שאין יוצאים בהם 
ידי חובת אכילה בסוכה, הרי שסברו שדינם שוה, ואם כן אף לגבי שיעור 
כשם שאין צריך לאוכלו בסוכהמי. 

וכתב האפיקי ים, שכיון שכן כבר אין להוכיח מסוגייתנו שלא כדברי הפנים 
מאירות, כי אם נאמר כמסקנת דברי שער המלך שאף לקיום חיוב סעודת 

שבת ויום טוב צריך לאכול יותר מכביצה, נמצא שאין אופן שיאכל סעודת שבת 
ויום טוב ולא יתחייב בברכת המזון. ואף אם נאמר שמספיק לאכול כזית לקיום 
חיוב סעודת שבת ויום טובײה, מכל מקום אפשר שהוא חייב בברכת המזון אף 
על אכילת שיעור כזית עם מה שבין החניכים, כי כשם שאכילה זו נחשבת 
לאכילת קבע לגבי שבת וסוכה, שיוצא בה ידי חובת סעודה בשבת וחייב 
לאוכלה בסוכה, כך היא נחשבת לאכילת קבע אף לגבי חיוב ברכת המזון, 
ונמצא שחיוב אכילת סעודת שבת ויום טוב מחייבו בברכת המזון כמבואר 

בסוגייתנומי. 


טעה בראש חודש שחל בשבת אם עריך לחזור 


שם. כתב הרשב"א (ד"ס סנפות) שאם חל ראש חודש בשבת, כיון שהוא מחויב 
לאכול בו פת, אם שכח הזכרת ראש חודש בברכת המזון מחזירים אותו 


לגבי שיעור חיוב מלקות באיסורי תורה, הוא הדין לענין מצות עשה של אכילה בכל התורה 
כולה, וכמבואר בשו"ת חתם סופר (פו"ם 5" קמ ל"ס ופpנס)‏ רבפרי מגדים (ס" רי 06 פברסס סק"5). 
לח. אמנם כתב, כי אף שאין הכרח לזה באופן שאכל כדי שביעה שהוא מחויב בברכת המזון 
מדאורייתא, שבזה נראה מסברא כדברי הפנים מאירות שהוא תלוי בהנאת מעיו וכלשון הפסוק 
'ואכלת ושבעת', מכל מקום באופן שאכל רק כזית שאין חיובו בברכת המזון אלא מדרבנן הוא 
תלוי בהנאת גרונו. ‏ לט. וכן מבואר ברא"ש (סף סי ג שהקשה כן ופירש קושייתו שמאחר 
ומחויב לאכול פת הרי הוא מחויב לאוכלה בסוכה. ‏ מ. וכמבואר במשנה בסוכה (ט: ובגמרא 
שם (ס.). ‏ מא. וכמבואר בביצה (9) שהשבת קובעת למעשר, ומשום כך אסור לאכול בה אף 
דבר שלא נגמרה מלאכתו, אף שבחול הותר לאוכלו אכילת ארעי בלא מעשר, כיון שאכילת שבת 
בכל אופן נחשבת כקבועה וכמבואר ברש"י (שס ל"ה שנ). ‏ מב. אמנם הצל"ח (נוסי ד"ס 6) פירש 
כן לשיטת התוספות שסברו, שכיון שאכילת הכזית היא חובה עליו משום יום טוב אינה נחשבת 
לאכילת ארעי אלא לאכילת קבע וחייב לאוכלה בסוכה. ובטעם המלך ססות על שער סמנ עס) הביא 
שנעלם מעיני הצל"ח שהביאו מסברת עצמו, שכן היא שיטת רבינו אביגדור והו"ד בשבלי הלקט 
סי" קי). ‏ מג. כן דקדק מדברי הטור (פו"ם סי פלש) שכתב, שמשאכל בה כזית דגן בלילה הראשון 
יצא ידי חובתו, ואף ששיעור אכילה האסור לאוכלו בלא סוכה הוא כביצה, שונה הדין בלילה 
הראשון שאסור לאכול בו אפילו כזית מחוץ לסוכה, ומבואר בדבריו שדווקא בלילה ראשון אסור 
לאכול מחוץ לסוכה אף שיעור כזית ולא בשאר ימים. | מד. ומה שכתב הטור (פי 65) ששיעור 
סעודה שלישית הוא בכביצה, כבר מבואר במגן אברהם (פס סק"פ) שהוא לאו דווקא והיינו ביותר 
מכביצה [ובשער המלך האריך לבאר שאף אם נאמר שדברי הטור בדווקא היינו רק בסעודה 
שלישית ולא בסעודת שחרית וערבית]. ‏ מה. כמו שכתב שער המלך מתחילה וכמו שתירץ 
הצל"ח והו"ד למעלה. ‏ מו. כי אף שיש מקום לחלק ולומר שאין אכילה זו נחשבת לקבע 
אלא לגבי שבת וסוכה שדינם תלוי באכילת ארעי או קבע, אך אין שייך לומר כן בחיוב ברכת 
המזון התלוי בשביעה ובמילוי כרסו, מכל מקום כבר אין הראיה מוכרחת כדי להקשות ממנה 
על דברי הפנים מאירות. 


ילקוט 


לראש הברכה. אמנם הרא"ח (לד"ס דפמכ) כתב שאף באופן זה אינו חוזר, כי אף 


שמחויב לאכול פת ביום זה, מכל מקום אין החיוב מחמת ראש חודש כי לא 
מצינו חיוב כלל בראש חודש לאכול פת, ומאחר שחיוב אכילת הפת אינו אלא 
מחמת השבת הרי זה ככל ראש חודש שאם שכח לומר ההזכרה שלו אינו חוזר. 
ובטור (סי" קפפ) הביא בזה מחלוקת ראשונים, שיטת ה"ר יוסף שבראש חודש 
שחל להיות בשבת אין מחזירים אותו, כי מאחר ואין זה אלא בפעמים מועטות 
לא תיקנו להחזיר אותו, וכן משום שאין חיוב האכילה ביום זה אלא מפני 
השבת, והביא מאחיו ה"ר יחיאל שדעתו נוטה כשיטות החולקים, שמאחר ועל 
כל פנים מחויב לאכול ביום זה מחזירים אותומז. ובשולחן ערוך (טס פ") פסק 
שאינו חוזרמ". 


מדוע חזרה הגמרא והקשתה הסתירה בדברי רב 


והא אמר רב הונא אמר רב טעה אומר ברוך שנתן לאו איתמר עלה לא 

שנו אלא שלא פתח בהטוב והמטיב וכו'. בספר מעון הברכות (ל"ס 
וספר) הקשה, מדוע חזרה הגמרא והקשתה על דברי רבי שילא אמר רב שסבר 
שאם טעה חוזר לראש, מדברי רב הונא אמר רב שסבר שאם טעה אומר 'ברוך 
שנתן', אחר שכבר תירץ זאת רב נחמן לעיל שיש חילוק בין אופן שפתח ואמר 
הטוב והמטיב שאז חוזר לראש, לאופן שלא פתח בברכת הטוב והמטיב שאומר 
יברוך שנתן'. ותירץ, שהיה מקום ליישב קושיא זו בדברי רב באופן אחר, שמה 
שאמר רב שאם טעה חוזר לראש היינו כשטעה בתפילה, ומה שאמר שאם טעה 
אין מחזירין אותו ואומר 'ברוך שנתן' הוא באופן שטעה בברכת המזון, אמנם 
אחר שאמר רב עמרם לרב אידי בר אבין את דינו של רב על מי שטעה בשבתות 
וימים טובים, שהוא חייב לחזור לראש משום שהוא מחוייב לאכול בהם ולברך, 
מבואר שדין זה הוא אף בברכת המזון, ומשום כך יש הכרח לתירוץ שנאמר 
על סתירה זו, שלא נאמרה ברכת 'ברוך שנתן' אלא באופן שלא פתח בהטוב 

והמטיב, אך אם פתח בהטוב והמטיב חוזר לראש. 


מדוע לא אמרו התוספות דבריהם על המשנה לעיל 


עד כמה מזמנין וכו'. כתבו התוספות (לד"ה עד) שמחלוקת רבי מאיר ורבי יהודה 
אינה רק על שיעור האכילה לחיוב זימון, אלא אף על שיעור האכילה לחיוב 
ברכת המזון בלא זימוןמט, אלא שיש חידוש במחלוקתם לגבי זימון במה שסבר 
רבי מאיר שמזמנים אף על אכילת כזית. ובספר מעון הברכות (ל"ה עד) הקשה, 
מה הטעם שפירשו כן התוספות רק כאן בגמרא, ולא במשנה לעיל (מס.) שהובאה 
שם מחלוקתם של רבי מאיר ורבי יהודהי. והביא לדברי הפני יהושע (ל"ס עד) 
שדקדק לשון רש"י במשנה לעיל (ד"ס עד), שפירש הלשון 'עד כמה מזמנים' כמה 
צריך לאכול עמהם כדי להתחייב עמהם בזימון, ונפקא מינה להוציאם ידי חובה 
אם יתנו לו הכוס לברך, והוכיח מדבריו שסבר שרבי יהודה לא הצריך שיאכל 
כביצה אלא לענין זימון כיון שהוא מוציא בזה האחרים, אך לענין ברכה מודה 
רבי יהודה שמספיקה אכילת כזית כדי להתחייב בברכת המזון. 
וכותב לדחות דבריו ולהכריח כשיטת התוספות, שרבי יהודה חלק אף לענין 
חיוב ברכה וסבר שאין חיוב ברכת המזון אלא אם כן אכל כביצה, 
למבואר בסוגייתנו שחלקו רבי מאיר ורבי יהודה בדרשת הפסוק (לנליס מ י) שרבי 
מאיר דרש תיבת ושבעת' על שתיה, ואם כן מה שנאמר בו ואכלת' הינו 
בשיעור כזית כסתם אכילה שהיא בכזית, אך רבי יהודה דרש שאף ושבעת' 
נאמר על אכילה, ללמדנו שצריך שיאכל שיעור כביצה שהיא אכילה שיש בה 
שביעה, וכיון שעל כך נאמר אחר כך בפסוק 'וברכת', נמצא שמה שהצריך רבי 
יהודה אכילת כביצה הוא אף לגבי חיוב ברכה. ומשום כך הוכרחו התוספות 
לפרש שמה שנאמרה מחלוקתם לגבי זימון, הוא כדי לחדש ששיטת רבי מאיר 
היא שמזמנים אף על אכילת כזית, למבואר שאין שייך לומר להיפך שנחלקו 
רק לגבי זימון שסבר רבי יהודה שצריך שיאכל בו כביצה כדי להוציא אחרים, 
ולגבי ברכת המזון הוא מודה שבאכילת כזית יש חיוב ברכה!א, ולכן הביאו 
דבריהם כאן בסוגייתנו ולא במשנה לעיל, כי כאן מבואר ההכרח לדבריהם 
שמחלוקת רבי מאיר ורבי יהודה בין בזימון ובין בברכת המזון, כיון שרבי 
יהודה דרש כן מהפסוק, שלכן הוצרכו לפרש הטעם מדוע העמידו מחלוקתם 
לענין זימון. 


מז. ואמנם אם שכח להזכיר אף את של שבת ונזכר קודם שפתח בהטוב והמטיב, כתב הטור שלפי 
כולם אומר 'ברוך שנתן', וכולל בברכה זו 'שבתות למנוחה וראשי חדשים לזכרון'. ‏ מח. ובבית 
יוסף (שס) כתב הטעם בזה משום שספק ברכות להקל. מט. וכן הוא ברשב"א (ל"סעה). נ. ואמנם 
בגליון כאן כתב שדברי התוספות שכאן שייכים למשנה שם. | נא. ובביאור שיטת רש"י כתב, 
שסבר רש"י שכיון שלמדו לעיל (ממ:) את ברכת הזימון ממה שנאמר (לנרס פ י) 'את ה' אלהיך' הרי 
שברכה זו היא מדאורייתא וכיון שכן אפשר לומר שרבי יהודה מודה שלחיוב ברכת המזון מספיקה 
אכילת כזית, ומה שנאמר בפסוק 'ושבעת' שצריך אכילת כביצה שיש בה שביעה היינו לגבי ברכת 
הזימון [ובפרט לגירסת הירושלמי (פיז ס"6) שגרס שם בגמרא להיפך שדורשים 'וברכת' לברכת הזימון, 
שלדבריו מה שנאמר בפסוק 'ושבעת' הוא על 'וברכת' שנאמר בסמוך לו] אך התוספות סברו שברכת 
הזימון אינה אלא מדרבנן והפסוק אינו אלא אסמכתא, ואם כן מה שנאמר בפסוק 'ואכלת ושבעת' 


ברכות מט: 


ביאורים 


רסא 


מהו "צופים' 


אם עבר צופים שורפו במקומו. רש"י (ל"ה 66 פירש ש'צופים' הוא מקום 
שיכול לראות משם את בית המקדש, וכן פירש רש"י להלן (ס: ד"ס מן) 
ובפסחים (55: ד"ס פופיס) שהוא מקום שיכולים לראות משם את הר הבית ומשם 
והלאה אין יכולים לראותו. התוספות (ד"ס 6) הביאו לדברי רש"י בפסחים (מט. 
ד"ס 6ס) שכתב, ש'צופים' הוא שם של כפר שיכול לראות משם את בית המקדש, 
והקשו לפירושוי, שאם כך הוא היה לו לתנא להוסיף ולומר 'וכמדתו לכל 
רוח', והיינו ששיעור מרחק זה אינו רק לנמצא מצידו של אותו הכפר, אלא 
הוא בכל צד של ירושלים, בשיעור מרחק כזה שיכול לראות את בית המקדש 
מאותו מקום, וכמבואר במשנה בפסחים (5ג:) לגבי שיעור 'דרך רחוקה', שמי 
שנמצא בה אין עושה פסח ראשון ונדחה לפסח שני, שהוא 'מן המודיעים [שם 
עיר] ולחוץ', והוסיף ופירש שם התנא במשנה 'וכמדתה לכל רוח', היינו ששיעור 
דרך זו הוא לכל צד מירושלים, ומשום כך פירשו ש'צופים' אינו שם מקום 
אלא הוא לשון צפיה, וכוונתו לכל מקום שסביב לירושלים שצופה ורואה משם 
את ירושלים:ג. 
התוספות יום טוב בפסחים (פ"ג מ"פ) כתב, שהסברא נותנת שכל צדדי ירושלים 
במקום שיכולים לראות אותה משם נקראים 'צופים', אלא שהיה לכל 
מקום בכל צד שם לווי כדי להבדילו משאר המקומות שנקראו כך, והתנא 
במשנה לא הוצרך לפרש את שם הלווי שבכל אחד מהם, אלא הזכיר את עיקר 
השם בכללות שנקרא 'צופים'. ולפי זה יישב את קושיית התוספות שהקשו, שאם 
הפירוש כמו שכתב רש"י היה לו לתנא להוסיף ולשנות 'וכמדתן לכל רוח', כי 
מה שהוצרך התנא לכתוב כן הוא דוקא במודיעים ובמגדל עדריז, מאחר ואין 
שם המקום שלהם גורם ואין בו מצד עצמו לומר שהוא הדין לכל רוח, אמנם 
ב'צופים' כיון ששם המקום גורם שנקרא כך מחמת שרואים משם את ירושלים, 
לא הוצרך התנא לפרש זאת כי פשוט הוא שהוא הדין גם כן באותו השיעור 
לכל רוח שרואים ממנו את ירושלים. והוסיף שמה שהביאו התוספות בפסחים 
(מט. ד"ס פס) להוכיח כדבריהם, מדברי התוספתא (עס פ"ג ס"י) שצופים היינו 'הרואה 
ואין מפסיק', אין מוכח משם שאין מקום הנקרא כך, כי אפשר שכוונת התוספתא 
לפרש ש'צופים' שהזכיר התנא, הוא שם כולל לכל אותם מקומות מכל צדדי 
ירושלים הרואים את ירושלים שנקראו כך. 
ובשפת אמת בפסחים (טס נתוק' ל"ס 6ס) כתב ליישב קושיית התוספות, שמה 
שהוצרכה הגמרא שם לומר ששיעור 'מן המודיעים ולחוץ' הוא כמדה 
זו לכל רוח, הוא להשמיענו שאין שיעור המרחק נמדד לפי ריחוק מודיעים מן 
העזרה!ה, אלא כפי שיעור המרחק שמן המודיעים ולירושלים, ומשום כך מדתה 
שוה לכל רוח, כי אם היה נמדד המרחק מהעזרה ולמודיעים, לא היה המרחק 
שבאותו הצד שוה לשאר צדדים", אמנם במרחק של שיעור 'צופים' שפירש 
רש"י שהוא מכפר צופים שרואים משם את בית המקדש, בזה אין מקום לחלק 
בין כפר זה לכפר אחר, ואף בלי לומר שכמידתה לכל רוח פשוט הוא שאין 
זה דוקא לצד אותו הכפר, וכמידת מרחק זו הוא לכל רוח של ירושלים. 


מנין שמחליפים השיטות בסוגייתנו 


אמר רבי יוחנן מוחלפת השיטה. התוספות (ל"ס כנ) כתבו שההלכה היא 

שבשיעור אכילת כזית מתחייבים בברכת המזון, כי אחר שאמר רבי יוחנן 
'מוחלפת השיטה', נמצא שרבי יהודה סובר שחיוב ברכת המזון בכזית ורבי 
מאיר סובר שהחיוב הוא רק בכביצה, ובמחלוקת רבי מאיר ורבי יהודה הלכה 
כרבי יהודה. ועוד, כי אף לאביי שאינו מחליף שיטתם, ולדבריו רבי מאיר סובר 
ששיעור האכילה להתחייב הוא בכזית ורבי יהודה סובר שהוא בכביצה, מכל 
מקום כאן ההלכה היא כרבי מאיר, משום שמצינו שרבי יוחנן סבר כמותו, במה 
שאמר על מפ.) שאינו מוציא אחרים ידי חובתם עד שיאכל כזית, ומוכח מדבריו 
שבאכילת כזית הוא מחויב בברכה ומשום כך יכול להוציא אחרים. והקשה 
המהרש"א (נפוס' ד"ס כ"ע) מנין להם לתוספות שמה שאמר רבי יוחנן 'מוחלפת 
השיטה' היינו שיטתם בסוגייתנו לגבי דין זימון וברכת המזון, שמא הוא מחליף 
את שיטתם במחלוקתם לגבי בשר קודש שיצא מירושלים, ומה אם כן ההכרח 
לדבריהם שההלכה היא שחייבים בברכת המזון בשיעור כזית. ובהגהות יעב"ץ 
(כפוס') פירש דבריהם, שמאחר וסבר רבי יוחנן (לעיל מפ.) ששיעור האכילה 


הוא על ברכת המזון שהיא מדאורייתא, ומשום כך הוכרחו לומר שרבי מאיר ורבי יהודה חלקו גם 
על שיעור האכילה לחיוב ברכת המזון [והאריך שם ביישוב דברי רש"י בעוד אופן]. | נב. וכן 
הקשו התוספות בפסחים (עס ד"ס 6ס). נג. ובדבריהם בפסחים (עס ד"יה ס) סמכו דבריהם על התוספתא 
(טס פ"ג היי) שפירשה 'איזהו צופים הרואה ואין מפסיק', והיינו כל מקום סביב לירושלים שאין בו 
דבר המפסיק, ויכול לראות משם את ירושלים. ‏ נד. היינו המשנה בשקלים (פ" פיז ששנה בה 
התנא לגבי בהמה שנמצאת מירושלים ועד מגדל עדר 'וכמדתה לכל רוח'. נה. וכמו שסברו שם 
רבי אליעזר ורבי יוסי שהוא אף למי שהיה מאסקופת העזרה ולחוץ. נו. כי אפשר שמי שבא מן 
המודיעים ולירושלים קרוב יותר לעזרה ממי שבא אליה משאר רוחות, או להיפך מי שבא אליה 
משאר רוחות קרוב יותר ממי שבא מן המודיעים, ובמה שפירש התנא שמידה זו היא לכל רוח 
התבאר, שאף מצד העזרה השיעור הוא כמרחק מודיעים מן העיר. 


רסב ילקוט 


להתחייב בברכת המזון הוא בכזית, כיון שבכל מקום שחלקו הב הוה ורב 
מאיר הלכה כרבי יהודה, סברו התוספות לבאר דבריו כפי ההלכה, ומשום כך 
פירשו דברי רבי יוחנן ימוחלפת השיטה' על סוגייתנו. 


אם יש חיוב ברכה מדאורייתא אף כשאכל פחות מכדי שביעה 


אביי אמר לעולם לא תיפוך הכא בקראי פליגי. התוספות (ד"ס כני) כתבונ', 

שאף שאמר אביי שחלקו רבי מאיר ורבי יהודה בדרשת הפסוק, מה שלמדו 
מהפסוק שיש חיוב ברכת המזון בכזית או בכביצה אין זה אלא אסמכתא בעלמא, 
ומדאורייתא אין חיוב ברכת המזון אלא באופן שאכל כדי שביעה!ח. וכן מבואר 
בדברי הרמבם (נלססיפים ס"ק, פ"ס סק"ו); השולחן ערוך (פֿו"ס סי" קפו ס":, ק5ו ס"ל) 
והמגן אברהם (פ' קפד ס"ק י) שאין חיוב ברכה מדאורייתא אלא אם כן אכל 
ושבע:ט. אמנם הרשב"א לעיל (מה. ד"ס ס6) הוכיח מסוגייתנו, ממה שחלקו רבי 
יהודה ורבי מאיר אם חיוב ברכה בכזית או בכביצה ותלו מחלוקתם בדרשת 
הפסוק, שחיוב הברכה באופנים אלו הוא מדאורייתא, והמבואר לעיל (כ:) שאין 
חיוב ברכה אלא בכדי שביעה, אינו אלא שיטת רב עוירא שם ואין הלכה כמותוס. 


אוצר החכמה 


ביאור שיטת רבי מאיר שדורשים הפסוק ושבעת' לגבי שתיה 


ר' מאיר סבר ואכלת זו אכילה ושבעת זו שתיה. הרמב"ן (ד"ס כ' מפיר) פירש 
שיטת רבי מאיר, שסבר שהפסוק (לנליס פ ) 'ואכלת ושבעת וברכת' נדרש על 
הפסוק שקודם לכן (טס פ פ) שנאמר בו 'ארץ חיטה ושעורה' וגו', ומאחר שהוזכרו 
בו חיטה ושעורה שהם אוכלים, וגפן וזית שמן ששייכים אף בשתיה, בא הפסוק 
יואכלת ושבעת וברכת' לומר שיש חיוב ברכה בשני הדברים, בין על 'ואכלת' 
שהוא אכילה ובין על 'ושבעת' שהוא שתיה, אך כיון שיש פסוק ביניהם (טס פס 
ט) שנאמר 'ארץ אשר לא במסכנות' וגו', לומדים שיש חילוק ברכות בין אכילה 
לשתיה, שבאכילה מברך שלש ברכות היינו ברכת המזון, אך בשתיה אינו מברך 
אלא ברכה אחת מעין שלש. וכתב עוד, שמבואר מדברי רבי מאיר שחיוב ברכה 
מעין שלש שאחר שתיית יין או אחר אכילת שבעת המינים הוא מדאורייתא, 
שהרי היא נלמדת מאותו פסוק שדרשו ממנו חיוב ברכת המזון, ונפקא מינה 
למי שמסופק אם בירך או לא שחוזר ומברך, שלא כשאר ברכות שאין חיובם 
אלא מדרבנן שאינו חוזר ומברך מספק. 

בשיטה מקובצת (ד"ס וסכ) פירש דברי רבי מאיר שדרש תיבת 'ושבעת' על 
שתיה, שבא הכתוב ללמדנו שיש חיוב ברכה אף על שתיית יין, שלא 

נאמר שדוקא באכילת ענבים חייבה תורה לברך כיון שאוכל את גוף הפרי, אך 
בשתיית יין אין חיוב ברכה אף שהשתנו הענבים למעלה כיון שאינו גוף הפריסא, 
ורבי יהודה שדרש כל הפסוק על אכילה לאכילה שיש בה שביעה, סבר שאין 
צריך פסוק ללמדנו חיוב ברכה על היין, כי מאחר ונשתנה לטובה ודאי שלא 

יצא מכלל חיוב הברכה של הפריסג. 


שיטת היראים שאין חיוב ברכת המזון אלא אם כן גם שתה 


19/06/2018078 


שם. היראים (סיק כנג) כתבסי, שכיון שהלכה כרבי מאיר שיש חיוב ברכת המזון 
מדאורייתא באכילת כזיתטד, אם כן מה שנאמר בפסוק (לנריס 5 6 'ושבעת' 


נז. וכן כתב הרא"ש (ס" כל). נת. וכמבואר לעיל (כ) שאמר הקב"ה למלאכי השרת היאך לא אשא 
פנים לישראל שאמרתי להם (ניס פ ₪ 'ואכלת ושבעת וברכת' והם מחמירים על עצמם לברך אף 
באכילת כזית וכביצה [לרבי מאיר ולרבי יהודה] הרי ששיעורים אלו הם חומרא ואינם מדאורייתא, 
וכמבואר ברש"י שם (ד"ס מיעוכ) שהמבואר בגמרא שם שבן יכול לברך לאביו אם אכל אביו שיעור 
דרבנן היינו בכזית לרבי מאיר וכביצה לרבי יהודה. ועוד, שאם שיעור כזית או כביצה הוא מדאורייתא, 
מהו השיעור הפחות מכך שמחויבים בו רק מדרבנן. נט. וכן כתב רש"י לעיל (פפ. דיס על) ששיעור 
כזית אינו אלא מדרבנן, וכן הוא בתוספות שם (ד"ס עד) ובפסחים (מע: ד"ס ופכנם). ‏ ס. וכן כתב בהשגת 
הראב"ד (גרטפ פ"ס הט"). ‏ סא. ומכל מקום אין לומר שיתחייב בשלש ברכות כמו באכילת פת, כי 
מסתבר שלא בא הפסוק אלא לרבות שאף הוא בכלל שבעת המינים המחויבים בברכה אחרונה, ודינו 
אם כן כשבעת המינים שאין מברך עליהם אלא ברכה אחת מעין שלש. והרא"ה לעיל (פד. ד"ס וכנמן) 
פירש הטעם שאין חיוב ברכת המזון אחר שתיית היין לרבי מאיר, אף שהוא דורש הפסוק 'ושבעת' 
על שתייה, ואם כן אף עליה נאמר אחר כן בפסוק החיוב 'וברכת', משום שבפסוק שקודם (דנניס ת ע) 
נאמר 'לחם' ולא נאמר יין, אלא שלומדים ממה שנכלל יין בלשון 'ושבעת' שהוא לא יצא מכלל 
ברכת הענבים. וברמב"ן (ד"ס 5 מס פירש הטעם משום ש'ארץ' הפסיק הענין [והו"ד למעלה]. 
סב. והרא"ה (עיל מל. דייס ורנען) פירש המקור לברכה אחר היין, לשיטת רבי יהודה שדיבר הפסוק רק 
באכילה, שלומדים זאת מחיוב ברכה של שמן שהוא בכלל שבעת המינים שנאמר (ליס מ פ) 'ארץ זית 
שמן', כיון שהוקשו יין ושמן בפסוק (נפדנר יי יט 'כל חלב יצהר וכל חלב תירוש'. סג. והו"ד במרדכי 
(רמז קעו) וכן כתבו הכל בו (פ" כס) ושבלי הלקט (פי' קנד) והו"ד בבית יוסף (פף סי ק5). סד. וכדברי 
רבא לעיל (מפ:) שלהלכה אינו יכול להוציא אחרים עד שיאכל כזית דגן, ומבואר בדבריו שבשיעור 
אכילת כזית הוא מחויב בברכת המזון מדאורייתא, שהרי יכול להוציא האחרים ידי חובתם. ובמרדכי 
(למו קעו) פירש שמטעם זה הלכה כרבי מאיר אף שבכל מקום שחלקו רבי מאיר ורבי יהודה הלכה 
כרבי יהודה ומשום שפסק רבא כשיטתו. סה. כ[ הוא ברשב"א (ד"ס ס6 הפמכי) וברא"ש (פ"ז פיי כ) וכן 
מבואר בדברי הטור סוף סי" קפ). ‏ סו וכמו שהקשה הסמ"ג (עעה כ דף קיג ע"ג כדפוס װנלֿיס) על דברי 
הבה"ג (נרמת י ע"ד) שמשמע מדבריו שברכה אחת מעין שלש היא מדאורייתא, שאם כן יש לו לברך 
על תאנים וענבים שהוזכרו בפסוק שלש ברכות ממש ולא רק ברכה מעין שלש, והכריח משום כך 
שהפסוק 'וברכת' לא נאמר אלא על הלחם. סז. ועל מה שתמה הבית יוסף שלא כתבו שאר הפוסקים 
סברא זו, כתב הב"ח שאינה קושיא כיון שיכול פוסק להמציא דין חדש מחכמת תלמודו אף שלא 


ברכות מט: 


ביאורים 


הכוונה לשתיה כמו שדרש רבי מאיר בסוגייתנו, ומשום כך אם כשהוא אוכל 
הוא צריך לשתות בשביל תאבונו, אינו חייב בברכת המזון מדאורייתא אלא אם 
כן שתה, ולכן מי שאוכל עם אחרים שאכלו ושתו ולא שתה אף שהיה צמא 
וצריך לשתיה, אינו יכול להוציא אותם האחרים ידי חובתן, כי הם שאכלו ושתו 
מחויבים בברכת המזון מדאורייתא, והוא כיון שלא שתה אינו מחויב אלא 
מדרבנן, ואין המחויב מדרבנן יכול להוציא המחויב מדאורייתא. 
ובבית יוסף (סוף סי ק5ו) דחה דבריו מהמבואר בתוספות בסוגייתנו (ד'יס כני), שאף 
שחלקו רבי מאיר ורבי יהודה בדרשת הפסוקים אין זה אלא אסמכתא, 
ואין חיוב ברכת המזון מדאורייתא אלא אם כן אכל כדי שביעה כמבואר בגמרא 
לעיל (כ). ועוד, כי אף אם נאמר שיש מדאורייתא חיוב ברכה באכילת כזית, 
מנין ליראים לדרוש הפסוק 'ושבעת' באופן שברכת האכילה תלויה בשתיה, שמא 
לא דרש רבי מאיר הפסוק אלא כפשוטו, שאם יאכל האדם או ישתה הרי הוא 
מחויב לברך את ה', וכן היא דעת כל הפוסקים שלא הזכירו לדינו של היראים, 
ומשום כך חלק על דבריו ופסק להלכה, שאף אם היה צמא ולא שתה יכול 
להוציא האחרים ידי חובתם. 
אמנם הכ"ח (עס) דחה לדברי הבית יוסף, כי מה שהקשה מדברי התוספות (ד"ס 
כני) אינו קושיא, כיון שרוב הפוסקים חלקו עליו וסברו שהדרשות שדרשו 
מהפסוק 'ואכלת ושבעת וברכת' (לנרס מ ) הם מדאורייתא ואינם רק אסמכתאלה, 
ומה שהקשה שמא בא הפסוק לומר שכשיאכל האדם או ישתה יתחייב בברכה 
גם כן אינה קושיא, כי אם הפסוק 'וברכת' נדרש אף על מי שרק שתה [שהוא 
בכלל 'ושבעת'], מדוע אם כן מי ששתה אינו מחויב בברכת המזון כמו מי 
שאכלסי, ומשום כך פירש דרשת הפסוק כדברי היראים, שכוונת הכתוב שאם 
'ואכלת ושבעת' היינו כשיאכל וישתה אז יש עליו חיוב 'וברכת', ואין אם כן 
חיוב ברכת המזון מדאורייתא אלא אם כן אכל ושתהסן. 
הרמ"א (סי קט פ"ד) הביא שיטת היראים וכתב, שטוב ליזהר לכתחילה כשאכלו 
כמה אנשים ומקצתן שתו ומקצתן לא שתו שיברך מי ששתה. ובמגן 
אברהם (טס ס"ק ינ) כתב על דבריו, שבאופן שמקצתן אכלו לשובע ולא שתו 
ומקצתן לא אכלו לשובע אך שתו, מוטב שיברכו אותם שאכלו כדי שביעה 
שהם מחויבים בברכת המזון מדאורייתא [לדעת רוב הפוסקים שחלקו על היראים 
וסברו שאין השתיה מעכבת]. 
אמנם הט"ז פס סק"ד) תמה על דברי היראים, מאיזה טעם לא יוכל מי שלא 
שתה להוציא האחרים ידי חובתם, והרי אף מי שלא אכל כלל יכול 
להוציא האחרים בברכת המזון מדין ערבות, וכל מה שצריך שיאכל כזית הוא 
בשביל שיוכל לומר 'שאכלנו'ס", וכאן הרי הוא יכול לומר 'שאכלנו' אף אם 
לא שתהסט, ומדוע אם כן לא יוכל להוציא האחרים שאכלו ושתו ידי חובתם. 


מהו שיעור שתיה לחיוב ברכה אחרונה 


ושבעת זו שתיה. כתבו התוספות (ד"ה כנ) שיש להחמיר לענין שתיהץ, ולברך 

ברכה אחרונה אף אם שתה פחות ממלא לוגמיול*. וכן כתב הרא"ש 
(ס" כד) שכיון שהלכה כרבי מאיר שיש חיוב ברכה אחר המזון אף על כזית, 
נראה שצריך לברך אחר שתיית יין אף אם שתה פחות ממלא לוגמיולג. והביא 
לדברי התוספות שהסתפקו בדבר זהץי, אם מספיק שיעור כזית בשביל להתחייב 


הוזכר בשום פוסק אחר, ואין לדחותו כל שלא מצינו מי שחולק עליו בפירוש. סח. כמבואר בדברי 
התוספות לעיל (מפ: סוף ד"ס עד) וברא"ש (פ" סי כ). ‏ סט. כי אם מי שלא שתה אינו יכול לומר 
ישאכלנו', היה לו למי שאכל ושתה לומר 'שאכלנו ושתינו', שהרי בפסוק נאמרה השתיה בפני עצמה 
בתיבת 'ושבעת' ואינה בכלל 'ואכלת'. | ע. והקשח רבי עקיבא איגר (גגנײון ספ"ם) היאך שייך להחמיר 
בזה מספק הרי ספק ברכות להקל. ובעינים למשפט (ד"ס ועגן) הביא ליישב זאת על פי דברי המהרש"א 
בפסחים (קנ. נישנ"ס נד"ס (סודיען) שלא שייך לומר הכלל שספק ברכות להקל אלא בברכת המצוות שאין 
הברכות מעכבות, אך בברכת הנהנין שאסור לאכול וליהנות מהעולם הזה בלא ברכה אין שייך קולא 
זו, וכתב שלדבריו אף בברכה אחרונה הוא כך כיון שאף היא נלמדת מסברא שאסור ליהנות בלא 
ברכה, שהרי בגמרא לעיל (₪) סברה הגמרא ללמוד חיוב ברכה אחרונה מהפסוק (ױקכפ יע כד) 'קדש 
הלולים' ודחתה שסברא היא אף לגבי ברכה אחרונה שאין ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה תחילה 
וסוף, ומשום כך אף בברכה אחרונה יש להחמיר מטעם זה, ואין שייך להקל בה משום ספק ברכות 
להקל [ואין להקשות שכל זה שייך רק בברכה שלפניה, שכיון שאסור לו לשתות בלא ברכה כשמברך 
מספק אין זה נחשב לברכה לבטלה, אך אחר שכבר שתה מה שייך להחמיר עליו לברך ברכה אחרונה 
מטעם זה, ומדוע לא יחשב מחמת הספק כברכה לבטלה, כי מאחר שהתבאר שאף חיוב ברכה 
שלאחריה בכלל האיסור ליהנות מן העולם הזה בלא ברכה, אם כן החיוב לברך ברכה אחרונה הוא 
אף טרם שנהנה, ואסור לו להתחיל לאכול באופן שיודע שלא יוכל לברך על אכילתו תחילה וסוף, 
ומשום כך אף ברכה שלאחריה אינה נחשבת ברכה לבטלה מחמת הספק]. עא. אמנם התוספות 
לעיל (ט. דיס פכ) הביאו לדברי ר"י, שכיון שברכת בורא נפשות אינה ברכה חשובה מברכים אותה 
אף בפחות משיעור מלא לוגמיו, ודחו דבריו שמאחר שתיקנו אותה כנגד ברכת על הגפן שאחר שתיית 
יין, כשם שבברכת על הגפן צריך שישתה כשיעור, כך גם בברכת בורא נפשות אינו מברך אלא אם 
כן שתה כשיעור [וברא"ש לעיל (פ"ו ספ" עו) הסתפק בזה] ומבואר בדבריהם שאין מברכים ברכה אחרונה 
אלא בשיעור שתיית מלא לוגמיו [ובגליון הש"ס שם ציין רבי עקיבא איגר לדברי התוספות בסוגייתנו, 
שהחמירו לברך אף בפחות ממלא לוגמיו]. | עב. ואף שבשביל להתחייב ביום הכיפורים צריך שישתה 
מלא לוגמיו כמבואר ביומא (עג:) מכל מקום אין זה אלא לדיני יום הכיפורים שאינו חייב אלא אם 
כן נתיישבה דעתו, אך בשביל חיוב ברכה אחריו אין צריך שישתה הרבה כל כך, וכמו שמצינו בחיוב 
ברכה על האכילה שחייב בכזית אף שביום הכיפורים מבואר (טס) שאינו חייב אלא אם אכל שיעור 
ככותבת. עג.והוא בתוספות יומא (עט. ד"ס ול6) ובסוכה (כו: ד"ס ול). 


ילקוט 


בברכה אחרונה בשתיה כמו באכילה, או שמא כיון שמבואר בסוגייתנו שדרש 
רבי מאיר הפסוק ושבעת' על שתיה, צריך שישתה כשיעור שביעה שהוא 
כביצה?ז, או שמא יש לחלק בין שיעור שביעה של אכילה לשיעור שביעה של 
שתיה, ששיעור שביעה בשתיה הוא אף בפחות מכביצה, וכתב משום כך שיש 
ליזהר לשתות פחות מכזית או לשתות רביעיתעה, כדי להסתלק על ידי זה מן 
הספקלי, וכן כתב בשולחן ערוך (6ו"ל סי" כי ס"6). אמנם הרמב"ם (כרכופ פ"ג סי"3) 
פסק, שאין חיוב ברכה אחרונה בין על יין ובין על שאר משקים, אם לא שתה 
מהם שיעור רביעית. 


ביאור שיטת רבי יהודה שכביעה הוא שיעור שביעה 


ורבי יהודה סבר ואכלת ושבעת אכילה שיש בה שביעה ואיזו זו כביצה. 

הרש"ש (ל"ס פמנס) הקשה, מאיזה טעם מועיל שיעור אכילת כביצה לרבי 
יהודה כדי להתחייב בברכת המזון, והרי באכילת כביצה אין כשיעור שביעה. 
ותירץ, על פי המבואר בשבת (קפ:) שבר בי רב שאין לו הרבה לחם לא יבצע 
את לחמו, ופירש שם רש"י (ד"ס ₪ %מע) שלא יאכל את מעט הלחם שיש לו 
ואחר זמן יאכל עוד מעט לחם כי לא ישבע על ידי זה, אלא יצרף שיעור 
שביעה ויאכל הכל ביחד, ופירש לפי זה האסמכתא שבדרשת הפסוק (לנליס ת י) 
'ואכלת ושבעת וברכת' שיאכל השיעור באכילה בבת אחת שיש בה כדי 
להשביעו, והוא שיעור של בית הבליעה מלאל. אמנם כתב שעדיין קשה 
מהמבואר ביומא (עט:) ששיעור כביצה משביע ואינו רק ממלא הגרון, ובהכרח 
אם כן צריך לומר שהיה ידוע לחכמים ששיעור אכילת כביצה משביע קצת, 
וכמו שמצינו בסוכה (כ.) שהוא שיעור שרגיל בר בי רב לטעום קודם שהולך 
ללמוד בבית המדרשלח. ובהגהות יעב"ץ (ד"ס פֿכנס) כתב, ששיערו חכמים שבית 
הבליעה מחזיק כגודל ביצת תרנגולתלט, והנאת הגרון נחשבת אכילה כמבואר 

בחולין (קג). 


מדוע בשלשה אין לומר ברכו 


בשלשה אומר נברך. כתב בתוספות רבי יהודה (ל"ס ששס), שבשלשה לא יאמר 

ברכו, משום שאם יאמר ברכו יהיה משמע שגם שנים יכולים לזמן 

לבד. והקשה המלא הרועים ((. ד"ס פימפ), שלפי הסובר בגמרא לעיל (מה.) שאף 

לשנים יש רשות לזמן אלא שאינם חייבים מדוע לא יאמר להם ברכו. ותירץ, 
שהלשון ברכו משמע שיש להם חובה לזמן ולכן אין לומר כן לשנים. 


האומר ברכו לשנים האם יצא 
שם. כתב הב"ח (קו"ס סי" קנ ק"ד), שממה שמבואר במשנתנו שבשלשה יש לומר 


מבואר ברבינו ירוחם (פלס ופוס נפיג מז מז) ובקיצור פסקי הרא"ש (פ"ז 6פ כס). וכתב 
להוכיח, שהרי דין ברכת הזימון למדנו ( על מה.) מהפסוקים גדלו לה' אתי' 
(תסיניס (7 ד), ו'הבו גודל לאלהינו' (דנריס כ ג), ומשמע שאחד אומר לשנים 'גדלו' 
ו'הבו גודל' שזה כמו 'ברכויפ*. 
וכתב הראש יוסף (סן 2 ד"ס ₪ כ') שבאופן ששנים אכלו דגן ואחד אכל ירק, 
ואמר אחד מהם ברכו שאכלנו משלו, אפשר שגם לפי המגן אברהם לא 
יצא, משום שהאוכל ירק אינו חייב בזימון ואי אפשר לומר לו בלשון 'ברכו' 
פלל. 


נברך 'אלהינו' או 'לאלהינו' 


בעשרה אומר נברך אלהינו. כתבו התוספות39 (ד"ס (נכן), שאין אומרים נברך 
לאלהינו עם למ"ד, משום שלמ"ד נכתב בסמוך לשם השם רק במקום 


עד. וכשם שרבי יהודה שדרש הפסוק על אכילה הצריך משום כך שיעור כביצה באכילה כי 
זהו שיעור שביעה. ‏ עה. היינו שישתה פחות מכזית שודאי אינו מחויב עליו בברכה אחרונה, 
או שישתה רביעית שבאופן זה ודאי מחויב. ‏ עו. ובבית יוסף ופי מ ד"ס ופיש) כתב שצריך 
לומר שסובר הרא"ש ששיעור רביעית שוה לשיעור כביצה שאם לא כן היאך יצא מידי ספק 
אם שתה רביעית כיון שלא שתה כשיעור כביצה. ובמעדני יום טוב (על סטל"ש עס ות מ) גרס 
בדברי הרא"ש שצריך שישתה "רוב' רביעית שהוא שיעור של טעימת כוס כמבואר בטור (פף 
סי ק5). עז. ופירש לפי זה מה שכתב בשיבולי הלקט (פ מ) ששיעור כביצה הוא שיעור 
שביעת הגרון, והיינו שהוא שיעור שהגרון מלא על ידו ושבע, וכמבואר בסוכה (פע) שאדם 
נהיה שבע משתיית יין על ידי מילוי גרונו. ‏ עח. וכמבואר ברש"י שם (ד"ס כלעעיס) שכיון 
שהוא דואג שמא ימשכו השמועות בבית המדרש, הוא טועם קודם לכן מלא פיו ושותה. 
עט. והוא בגמרא יומא (פ). 5. וכן הסכים הצל"ח (ד"ס נשנעס). הובאו דבריו להלן בענין 'מדוע 
בבית כנסת אפילו בעשרה מצומצמים אומרים ברכו'. ‏ פא. והאליה רבה פס קק"ס) והזרע יעקב 
(ד"ס עיין כ" דחו את הראיה מפסוקים אלו, על פי מה שתירצו הראשונים [הובאו דבריהם להלן 
בענין הלא גדלו לה' אתי זה כמו ברכו'] שמכיון שאומר 'אתי', וכן אומר 'לאלהינו' בלשון 
רבים, הרי הוא חוזר וכולל עצמו, והרי זה כמו שאומר 'נברך'. ‏ פב. וכן כתבו הרשב"א (שו"ת 
ס"ז סי מק60), תלמידי רבינר יונת (ליס כנם, מררכי (כמ קפטו,' האיש ופי כסן, סיזור רשיי (שי 0. 
כלבו (סי" כס), אבודרהם (סנ' נככת סנתס ד"ס וכפכ סר6"ם). וכן נפסק בטור ושולחן ערוך (פו"פ סי קננ 
ס"). ‏ פג. והוסיף, שלגבי ברכה מצאנו בלא למ"ד, כגון 'ברכו את ה" (ססלס קנה ק), 'ויברך 
דוד את ה" (לנמ סמיס ' כט (. ובתלמידי רבינו יונה (ל"ה מ הוסיפו לציין, 'במקהלות ברכו 


ברכות מט: 


ביאורים רסג 


של שיר והודאה, כגון 'שירו לה" (שפות טו כפ), 'הודו לה" (מהניס ג כ), 'גדלו 
לה" (שס (ד ד), אולם לגבי ברכה לא מצינו לשון כזה, אלא יש לומר נברך 
אלהינו'. והביאו שכן מפורש בסדר רב עמרם גאון (סנכות סעודס ד"ה ועונס). 

והטעם שלא נאמר למ"ד בסמוך לברכה, כתב הב"ח ((ו"ם סי ק5נ ס"ס), משום 

שהברכה היא צורך גבוה [כמו שמצינו (לעל ו.) שהקב"ה אמר לישמעאל 
כהן גדול, ברכנין, ולכן מתאים הלשון בלא למ"ד שהמשמעות היא שמברכים 
אותו, אבל השיר וההודאה הם לפניו, ולא שייך לומר שירו אותו או הודו אותו, 
ולכן אומרים עם למ"ד שהמשמעות היא שירו לפניו הודו לפניו. ובשו"ת שבט 
הלוי (פ" סי כס - עס ק5נ) כתב לבאר הטעם שאין לומר עם למ"ד, על פי מה 
שכתב החינוך (עטס פ0, שהפירוש של 'ברוך אתה ה" זה שאתה הוא מקור 
הברכות, ולא שחס ושלום אנחנו מברכים אותופד, ולכן אם יאמר לאלהינו יהיה 
משמע שהוא מברך להקב"ה, ולכן אומר נברך אלהינו, כלומר נודה שהוא מקור 

הברכות. 

והבית יוסף (פו"ם סי" ק35 ס" ד"ס ומ"ם כנינו. ופין טומר) כתב טעם נוסף מדוע יש 

לומר נברך אלהינו בלא למ"ד, כעין מה שמבואר בגמרא להלן (נ), שאין 
לומר 'למי שאכלנו משלו', וביאר רש"י (שס ד"ס למ הטעם, שלשון זה משמע 
שיש כמה שונים, זה זן את זה וזה זן את זה, ולפי דבריו משמע שהוא מברך 
את בעל הבית. הרי שבתוספת התיבה 'למי' משמע שיש כמה אפשרויות לברך, 
וכמו כן בתוספת האות למ"ד, משמע שיש כמה אלהות שזנים ומפרנסים, והוא 

מברך לאחד מהם שאכל משלופה. 

אמנם במשנה שבירושלמי (פ" ס"ג) כתוב נברך לאלהינו', וכן במשנה 

שבמשניות, ושברי"ף [וכן במסכת מגילה (כג:) מובא שאומרים נברך 

לאלהינון, וכן כתב הרמב"םפ' (נרכות פ"ס ה"ד). 


ביאור הסתירה שבמשנה 


אחד עשרה ואחד עשרה רבוא. כלומר, שמעשרה אנשים ומעלה לעולם 

מזמנים באותו נוסח נברך אלהינו'. והגמרא (סן ג) עומדת על הסתירה, 
שבהמשך מחלקת המשנה בין עשרה למאה ולאלף וכו'. ומבארת הגמרא ששני 
תנאים הם, הרישא היא לדעת רבי עקיבא שאמר בסמוך שאין חילוק, וההמשך 
הוא לדעת רבי יוסי הגלילי שלפי רוב הקהל הם מברכים. אמנם השנות אליהו 
(פ"ז מ"ג) ביאר את המשנה באופן שאין מחלוקת, ומה שאמר התנא 'אחד עשרה 
ואחד עשרה רבוא', הכוונה שמעשרה ואילך תמיד מזמנים בשם, אלא שיש 
חילוק בנוסח בין עשרה למאה וכו', וכפי שהמשנה ממשיכה לבאר. והרש"ש 
(ד"ט קפד) ציין על דבריו את מה שכתב התוספות יום טוב (מיל פ"ס מ"ס), שבמקום 
שאין נפקא מינה להלכה הרשות נתונה לפרש את המשנה בדרך שונה מהגמרא, 
וכמו שמצינו בפירוש המקרא שהרשות נתונה לפרש באופן אחר כאשר אנו 
רואים בחבורי המפרשים שמימות הגמרא ואילך, כמו כן מותר לפרש במשנה, 


אלא שלא יכריע ויפרש שום דין שיהא סותר את דעת בעלי הגמרא. 


האם מוסיפים בעשרה ריבוא 


יושב הכרובים. הרמ"ע מפאנו (פו"ת סי ז) גרס במשנתנו גירסא שונה, שבלשון 

המשנה לענין רבוא לא כתוב אלא נברך לה' אלהינו אלהי ישראל אלהי 
צבאות' ואילו 'יושב הכרובים' אינו אומר. ובהמשך כאשר מבארת המשנה 
שכענין שהוא מברך הם עונים אחריו, שם כתוב גם 'יושב הכרובים'פז. וביאר, 
שהסיפא מדברת בעשרה רבואפח, ורבי יוסי הגלילי מוסיף בכל כפילות של פי 
עשרה עוד תוספת בברכה, וטעמו משום שמהפסוק משמע שיש ששה סוגי קהל, 
שכן בתיבת 'מקהלות' יש שש אותיות. והטעם שאין להוסיף יותר במאה ריבוא, 
משום שמהפסוק לומדים שלא יהיה יותר מאשר 'ממקור ישראל' (ססיניס ספ כ), 
דהיינו ששים ריבוא יוצאי מצרים שעמדו בסיני, וקיבל התנא שאין להוסיף אלא 


אלהים' (תספיס סק כ)ז), 'ברכו עמים אלהינו' (פס סו ת). וכתב הברכי יוסף (פיוכי כרכס פו"ס סי" ק5נ סק"ס), 
שאף שלפעמים נמצא גם בברכה האות למ"ד, כמו 'ויברכו כל הקהל לה' אלהי אבתיהם' (דנני 
סימיס 6 כט כ, וכן 'ויברכו העם לכל האנשים המתנדבים' (שפס ₪ 0, מכל מקום אנו הולכים אחר 
רוב המקראות שלא כתוב בהם בלמ"ד. אולם סיים, שלשון רב עמרם גאון והתוספות, שכתבו 
שלא מצאנו למ"ד בלשון ברכה, קשה מהמקראות שמצאנו. ובהגהות רבי אלעזר משה הורביץ 
(כפוסי ד"ה ננלן) תירץ, שכוונתם שבלשון ציווי לברך, או נטילת רשות לברך, לא מצאנו את האות 
למ"ד. ‏ פד. ראה בילקוט ביאורים לעיל (ף), שהובאה מחלוקת הראשונים בביאור ענין הברכה. 
פה. כן ביארו בכוונתו הפרישה (פס פופ ס), והיצחק ירנן (על סכמנ"ס כככות פ"ס ס"ל). ובאו לתרץ את 
תמיהת המעשה רקח (ע! סנמנ"ס פס), והשושנים לדוד (פ" מיג, מה הדמיון להאומר למי שאכלנו 
משלו, שמשמע שהוא מברך לבעל הבית, והרי כאן הוא אומר מפורש שמברך לאלהינו. וכעין 
זה חילק הלחם משנה (נלטת פס). ‏ פו. כן ביארו בדעתו הלחם משנה, והמעשה רקח (שס). ואף 
השער הציון (ס" קנ סק"ו) הביא כמה מהדקדוקים הללו, וסיים, שמכל מקום יותר נכון לומר בלא 
למייד, שזה טוב לדברי הפל. והשושנים להוד מסן, מצדר להגיה בלשון הרמביים ולא לופר 
שהרמב"ם חולק בדבר שהוא אמיתות הלשון. והוסיף, שברא"ש עצמו לאחר שכתב שיש לומר 
בלא למ"ד, מובא לאחר מכן עם למ"ד, הרי שאי אפשר לדקדק מזה. | פז וכתב, שיש 
שמוסיפים ברישא יושב הכרובים, ויש שגורעים זאת מהסיפא, ואינו מסכים איתם. וראה במלאכת 
שלמה (פ"ז פיג) שהוא גורס בריבוא 'יושב הכרובים' אולם אינו גורס 'אלהי צבאות'. וכן הגירסא 
בפסקי הרי"ד (ד"ס נמפג" כפֿד). ‏ פת. ודייק כן מדברי תנא קמא שאמר 'אחד עשרה ואחד עשרה 
רבוא', ומשמע שעד כאן רבי יוסי מוסיף והולך ולא יותר. 


רסד 


ילקוט 


בכפולות של עשרהפט, ולכן יותר מעשרה ריבוא אין להוסיף, שאם יכפיל בעשר 
יהיה זה מאה ריבוא, יותר מיוצאי מצריםצ. 


ביאור מחלוקת רבי עקיבא ורבי יוסי הגלילי 


רבי יופי הגלילי אומר לפי רוב הקהל הם מברכים שנאמר במקהלות 

ברכו וגו" אמר רבי עקיבא וכו', המהרש"א (מ" ד"ס ד) מבאר את טעם 
המחלוקת במשנתנו. שהנה ידוע שהמספר עשר' יש בו קדושה, והוא המקור 
והתכלית לכל המספרים. וכשיש מאה אנשים יש להם שתי מעלות, גם של 
העשרה וגם של המאה, שהמאה יש לו שם מעלה אחר מפני שהוא עשר פעמים 
עשרה. ובאלף יש שלש מעלות, של העשרה, של המאה, ושל האלף שהוא עשר 
פעמים מאה, וכן בריבוא יש את מעלת העשרה, המאה, האלף, והריבוא שהוא 
עשר פעמים אלף. וסובר רבי עקיבא שמכיון שהעשרה הוא המקור לכל 
המספרים, אין חילוק בין עשרה ובין עשרה רבוא, ולעולם יש לומר נברך אלהינו 
[שהוא למעלה מכל העשר קדושות]. אולם רבי יוסי הגלילי דורש מלשון הפסוק 
יבמקהלות ברכו' שמשמע שיש כמה קהילות, כיון שלכאורה היה צריך לומר 
'בקהל ברכו', שהרי בכל קהל של עשרה השכינה שורה, אלא ללמדך שלפי רוב 
הקהל הם מברכים, כלומר שלפי מספר המעלות של העשרה שיש בהם הרי הם 
קונים שם חדש, ונוסף בהם קדושה וצריך גם להוסיף קדושה בלשון הברכה. 


מדוע בבית הכנסת לא נחלקו אם להוסיף בנוסח 


מה מצינו בבית הכנפת וכו'. כתבו התוספות (ד"ס פמכ), שמשמע מלשון 
המשנה שבבית הכנסת מודה רבי יוסי הגלילי שאין מוסיפים לפי מספר 
האנשים. והקשו, מדוע בברכת המזון מוסיפים ובבית הכנסת לא. ותירצו, שבבית 
הכנסת לא חילקו בין עשרה למאה משום שבתפילה אלו נכנסים ואלו יוצאים 
והחזן אינו יכול להשגיח כמה אנשים יש, אבל בזימון שהם קבועים לאכול יחד 
ואין יוצאים עד לאחר ברכת המזון, אין מקום לטעות בזה. 

והמהרש"א (פ ד"ס 6) כתב, שמאחר שטעמו של רבי יוסי הגלילי הוא 
מהפסוק 'במקהלות ברכו אלהים' (קסיניס ספ כ), בודאי שברכה זו 

היא ברכת המזון, שכן זו היא הברכה המפורשת בתורה 'ואכלת ושבעת וברכת' 
(דנליס ם י), ואילו ברכו שאומרים בבית הכנסת אינו כתוב בתורה ולא עליו דיבר 

הכתוב. 


מדוע בקריאת התורה אומר 'ברכו' 


אמר שמואל לעולם אל יוציא אדם את עצמו מן הכלל, הראשוניםצא הביאו, 
שבירושלמי (פז ס"ג) הקשו על שמואל, מדוע בקריאת התורה אומרים 
'ברכו את השם המבורך'צג. ותירץ רבי אבין, שמכיון שמוסיף ואומר 'המבורך' 
הרי הוא כולל עצמו עם המברכים, ואינו מוציא את עצמו מן הכללצג. 

והקשה השיטה מקובצת (ד"ס % װנֿי), שבסוף המשנה נחלקו רבי ישמעאל ורבי 
עקיבא האם אומרים 'ברכו את השם' או 'ברכו את השם המבורך', ואם 

כן תירוץ הירושלמי לא מועיל אלא לרבי ישמעאל שאומר המבורך, אבל לרבי 
עקיבא שאינו מוסיף המבורך קשה על שמואל איך אומרים ברכו. ותירץ, 
ששמואל לא בא לומר הלכה מעיקר הדין, אלא רק למצוה מן המובחר, ולכן 
אין להקשות עליו משיטת רבי עקיבא, משום שמעיקר הדין מותר לומר ברכו 
ללא המבורך. אלא שהירושלמי תמה על המנהג שהעולם נוהג בזימון לומר 
נברך כשמואל, ומכל מקום בברכת התורה אומרים ברכו ולא נברך. והשיב, שאין 
להקשות על מנהג העולם מאחר שנוהגים לומר המבורך כרבי ישמעאל. וכתב 
הצל"ח (ד"ס כטטס), שאפשר לומר שבזה עצמו נחלקו רבי ישמעאל ורבי עקיבא, 
שרבי ישמעאל סובר את הסברא שלא יוציא עצמו מן הכלל, ורבי עקיבא לא 
קיבל סברא זו. ושמואל פסק בזה כרבי ישמעאל, כמבואר בגמרא (סנן ג) שנהגו 

העולם כרבי ישמעאלצז. 


פט. ראה במהרש"א (מ" ד"ה פחד) שביאר מדוע דווקא בכפולות של עשר מוסיפים בברכה. 
צ. וכתב, שאף שנפסקה ההלכה כרבי עקיבא שאין משנים בנוסח הברכה, מכל מקום למדנו דרך 
ארץ מדברי רבי יוסי הגלילי, שאפילו בסעודת שלמה בשעתו לא ירבו המזמנין על שלחן אחד 
יותר מעשרה רבוא שהם אחד מששה למקבלי התורה. וראה שם שנתן לזה טעם גם על פי סוד. 
והוסיף, שאף מדברי תנא קמא משמע כן, שאמר 'אחד עשרה ואחד עשרה רבוא', ולא אמר סתם 
אחד מרובין ואחד מועטין, כמו שאמר אחר כך לענין בית הכנסת, ומשמע שלא להוסיף יותר 
מעשרה ריבוא. וראה עוד בהון עשיר (פ מ"גן, שנתן טעם מדוע מרבוא ולמעלה אין עוד שינוי 
בנוסח הזימון. | צא. רב נסים גאון (ד"ס כפנטס), רי"ף, תוספות (ל"ס עווס), רשב"א, תוספות הרא"ש 
(ד'"ס 5מר), מאירי (ד"ס נמ65), שיטה מקובצת (ד"ס פנ װפ). ‏ צב. התוספות (עס), הוסיפו אף את החזן 
בבית הכנסת שאומר כך בתפילה. צג. ובהלכות קטנות ("פ פיי פ) נשאל האם בבית הכנסת עדיף 
לומר 'ברכו' או 'נברך'. והשיב, שיותר טוב היה שיאמרו נברך אלא שנהגו העם לומר ברכו, ולא 
יכלו לשנות, ולפיכך הוסיפו לומר 'המבורך', ונפקא מינה לעיר חדשה שאין בה מנהג שיאמרו 
'נברך'. צז.וראה להלן בענין 'מה הראיה מרבי עקיבא הסובר שאפשר לומר ברכו ללא המבורך', 
שהסמיכת חכמים (ל"ס 055 כתב בתירוץ השני, שאף רבי עקיבא מודה שצריך לומר המבורך, אלא 
שלא חש להאריך, ורבי ישמעאל הוסיף לבאר שלא תטעה בדברי רבי עקיבא. צה. כל זה כתוב 
גם בספר המכתם (ל"ס עוסו. | צו. וביאר, שזוהי כוונת הגמרא (על מו:) 'להיכן הוא חוזר, למקום 
שפסק'. וראה עוד בילקוט ביאורים על הסוגיא שם. צז. והפני יהושע (סנן 2 ד"ה 556) כתב, שאף 


ברכות מט: 


ביאורים 


עוד הקשה השיטה מקובצת (סס)צ7, שהרי גם בזימון המזמן חוזר ואומר 'ברוך 
שאכלנו משלו ובטובו חיינו', ולמה שלא יאמר 'ברכו', הרי הוא מחזיר את 
עצמו לכלל לאחר מכן. ומכח קושיא זו הוכיח הראב"ד (סענופ על סכז"ס מו:) 
שהמזמן אכן אינו חוזר ואומר 'ברוך שאכלנו' וכו', אלא רק משלים עמהם 
'ובטובו חיינו'צי. והשיטה מקובצת דחה ראייתו, שצריך שבברכה עצמה שהוא 
מזמינם שלא יוציא עצמו מן הכלל, שאם לא כן מדוע הוצרך הירושלמי לתרץ 
שהוא אומר המבורך, הלא בלאו הכי הוא חוזר ואומר ברוך אתה ה' וכו' אשר 
בחר בנו וכו', אלא על כרחך שצריך שיחזיר את עצמו לכלל דווקא באותה 
ברכהצ'. 

התוספות יום טוב (פ"ז פיג) הקשה, מדוע לא תיקנו בזימון ובברכת התורה נוסח 
אחד, או בשניהם נברך', או בשניהם 'ברכו' ובסוף אומר 'המבורך'. 

ותירץ, שבברכת הזימון ראו לקצר הואיל שברכות המזון ארוכות הן. אבל בברכת 
התורה היה נראה להם להאריך יותר משום שאם יאמר רק עברך את ה" יהיה 
זה יותר מדאי קצרצח. והשושנים לדוד (פ מ"ג) תירץ, שברכו הוא לשון ציווי 
כמו שכתבו התוספות (ל"ס פנ), ולכן בברכת התורה שכולם חייבים בה מתאים 
לשון ציווי, שכולם חייבים לברך על כך. אבל בברכת המזון אם ירצה לא יאכל 
ולא מתאים כל כך לשון ציווי. והמנן אברהם (סי' קנ סק"נ) תירץ, שבברכות 
קריאת שמע אף על פי שהוא יצא כבר יכול לחזור ולברך כדי להוציא אחרים, 
ואם כן לפעמים החזן כבר יצא ואינו יכול לומר נברך' קודם ברכות קריאת 
שמע כי הוא כבר אינו חייב, ולכן תיקנו שלעולם יאמר 'ברכו את ה' המבורך', 
אבל בברכת המזון שאם יצא אינו מוציא, אם כן תמיד המזמן חייב גם כן 

לברך, ולכן לעולם יאמר 'נברך' שגם הוא חייב בברכה. 


מדוע בזימון מזכירים 'אלהינו' ובברכת התורה שם הוי"ה 


שם. המפרשים העירו על שינוי נוסף שבין נוסח הזימון לברכת התורה, מדוע 
בזימון [בעשרה] מזכירים את השם 'אלהינו' [-נברך לאלהינו], ואילו 
בברכת התורה אומרים את שם הוי"ה [-ברכו את ה']. וביאר הרא"ה (נ. ד"ס כני 
ישמע), ששם הוי"ה הוא שם מיוחד יותר וראוי להזכירו יותר בבית הכנסת, וכן 
ראוי להזכירו יותר על התורה. ובשיטה מקובצת ( ד"ס ככ סמ6) כתב, שמה 
שמזכירים שם המיוחד בבית הכנסת ולא בברכת המזון, מפני שבית הכנסת הוא 
מקום שמיוחד לתפילה ועיקר קבוצם שם הוא כדי לברך את השם. אבל בברכת 
המזון שאינו מקום מיוחד לתפילה ועיקר התקבצותם הוא לשם המזון, לא רצו 
לתקן שיזכירו את השם המיוחד. 

התוספות יום טוב (פ"ז מ"ג) כתב, שטעם החילוק הוא, כי במזון מידת הדין 
היא שיכלכל את ברואיו, ולפיכך תיקנו לומר שם 'אלהים' שהוא 

מדת הדיןצט. אבל התורה לא נתנה אלא בחסדו, כמו שנאמר (שעיס מג 65) 'למען 
צדקו יגדיל תורה ויאדיר', ומשורת הדין לא היה לו להודיע דרכיו ומשפטיו 
לברואים, כמו שלא עשה כן לכל העובדי כוכבים, ולפיכך תיקנו בברכת התורה 

שם הוי"ה שהוא מדת הרחמים. 

והשושנים לדוד (פ"ז מ"ג) תירץ, שבברכת התורה על ידי זכות הקריאה בתורה 
מגביר הרחמים ולכן אומר שם הוי"ה, שהוא שם של רחמים, ואילו 

באכילה הוא קרוב לכעוס, ככתוב 'וישמן ישורון ויבעט' (לנליס 3 עו), ולפיכך 
צריך להזהירו בלשון אלהים שהוא דיין. והמלאכת שלמה (שס) ביאר, שבברכת 
המזון נכון לומר שם אלהות, כלומר, אף שאכלנו לא שמננו ובעטנו אלא מורא 
שכינתו עלינו. אבל הקורא בתורה מסתמא הוא קורא במורא. ועוד שראוי להזכיר 
שם של רחמים בקריאת התורה, כלומר, שאפילו נחטא לפניו לעבור על מה 
שאנו קוראים בתורתו יכפר בעדינו. וההון עשיר (פ"ז פ"ג) כתב, שברכת המזון 
נתקנה על הכוס, ו'כוס' הוא בגימטריה 'אלהים', ואילו התורה ניתנה לכ"ו דורות 
(נ"ר 6 ד, רש" סנת פם: ד"ס פתקע"ד), והוא כמנין שם הוי"ה, לפיכך מברכים עליה 

בשם הוי"ה. 


שהמזמן עצמו חוזר ואומר ברוך שאכלנו משלו מכל מקום כיון שהוציא עצמו לכתחילה מן הכלל 
ואמר ברכו, הרי זה נראה כאילו שאינו רוצה להשתתף עמהם ובטל עיקר מצות זימון, שהוא לשון 
הזמנה שיתנו דעתם להשתתף יחד בברכת המזון. אלא שהעיר שלפי זה לא מובן קושיית הירושלמי, 
שיש לומר שדווקא לענין זימון אסור שיוציא את עצמו מן הכלל מכיון שעיקר מצות זימון הוא 
שישתתפו יחד. אלא שאפשר ליישב, שמכל מקום הירושלמי מקשה למה תיקנו לכתחילה בבית 
הכנסת לומר ברכו ולא נברך, שלא יוציא את עצמו מן הכלל. ‏ צת. והרדם" (שו"ת מ" סי פקענו 
והפרישה (פי תג סק"ג) כתבו, שבזימון שכולם אכלו והם חייבים לברך שייך לומר נברך' דהיינו 
שמשתתפים יחד לברך, אבל בקריאת התורה רק העולה חייב לברך ולפיכך לא שייך לומר נברךי' 
לשתפם עמו בשוה, אלא הוא אומר כשאני מברך את ה' אתם הבו גודל לאלחינו, ועל דרך הכתוב 
(לנרס (ג ג) 'כי שם ה' אקרא הבו גודל לאלהינו'. אמנם הפרישה דחה, שעדיין יקשה מברכו שאומר 
הש"ץ כשפורס על שמע, שהרי שם כולם חייבים בברכה ומדוע אינו אומר 'נברך'. [וראה עוד 
בראב"ן (פי ע), ששאלו אחיו רבי חזקיה מדוע הקורא בתורה אומר לציבור ברכו את ה' המבורך, 
יברך ברכת התורה ודיו. והשיבו, לפי שחובה לקרוא בתורה בשני ובחמישי ובשבת, והקורא בתורה 
מוציא את הציבור ידי חובתן בקריאה, לפיכך הרי הוא אומר לציבור אתם צריכין לברך ולקרות 
כמוני, תסכימו לקריאתי ולברכתי ותברכו עמי, והם עונין ומברכין]. ‏ צט. השושנים לדוד "ו 
מג) הקשה, שהרי אף כשאין בנו מעשים אנו נזונים בצדקה, ולא תמיד המזון הוא בדין. וראה עוד 
במלאכת שלמה (פס) שהקשה כמה קושיות על פירוש התוספות יום טוב. 


ילקוט 


הלא גדלו לה' אתי זה כמו ברכו 


שם. בספר המכתם (ד"ס עוש) הקשה, שהרי כל הדין של זימון הסמיכו חכמים 

(עעיל מס.) על הפסוקים 'הבו גודל לאלהינו' (דנכיס 3 ג), ו'גדלו לה' אתי' 

(ססניס (ד ד), והרי לשון הפסוקים הללו הוא כמו ברכו, שאומר לאחרים להגדיל 

שמו של הקב"הק. ותירץ, על פי הירושלמי שהובא לעיל, שאף האומר 'ברכו' 

אם מוסיף על זה 'המבורך', הרי החזיר עצמו לכלל, כמו כן כאן שאומר גדלו 

לה' 'אתי' החזיר עצמו לכללקא, וכן כשאומר הבו גודל 'לאלהינו' החזיר עצמו 
לכלל. וכן תירץ בשיטה מקובצת (ד'"ס 35 װופֿי). 


מדוע בבית כנסת אפילו בעשרה מעומצמים אומרים ברכו 


שם. כתב הכל בו (סי פ) בשם רבי נתן, שלכאורה קשה מדוע בבית הכנסת 
אפילו שיש עשרה מצומצמים ביחד עם החזן, אומר החזן ברכו, הלא 
שנינו במשנתנו לענין זימון שרק אם יש עשרה מלבד המזמן הוא אומר ברכו 
אבל אם הם עשרה אומר נברך. ותירץ, שמכיון שבבית הכנסת חוזר ואומר 
המבורך החזיר את עצמו לכלל, והרי זה כמו שאומר נברך [וכמובא לעיל 
מהירושלמין. וכן תירץ הצל"ח (ד"ס נענעס) מדעתו. אלא שהקשה שתירוץ זה אינו 
טוב אלא לפי רבי ישמעאל שאומר 'ברכו את השם המבורך', אבל לרבי עקיבא 
הרי אינו אומר 'המבורך', ואיך אומרים בבית הכנסת ברכו אף בעשרה. וכתב 
להוכיח מכאן כדעת המגן אברהם?ג (סי קנ סק"6), שאף בזימון שהיו רק שלשה 
ואמר ברכו יצאו ידי זימון, והטעם שבבית הכנסת תיקנו גם לכתחילה לומר 
ברכו הוא משום שעל פי רוב יש שם יותר מעשרה והש"ץ אינו יכול להשגיח 
על זה שאלו נכנסים ואלו יוצאים, לכן תיקנו תמיד לומר ברכו?קי. 
ובזרע יעקב (ד"ס נעשיס) תירץ, שהטעם שאין לומר ברכו לט' אנשים הוא משום 
שמשמע שאתם יכולים לברך לבדכם בשם [וכמו שכתב רש"י (ד"ס פנ)]. 
וטעם זה אינו שייך אלא בברכת המזון, שאף אם יש איתם עשירי באותו חדר 
אלא שאינו אוכל עמהם אינם יכולים לזמן בשם. אבל בבית הכנסת אין הדין 
כן, אלא אף אם רק תשעה מתפללים ועשירי נמצא איתם יכולים לומר קדיש 
וקדושה, שבכל מקום שיש עשרה שכינה שרויה, ולכן תמיד יכול לומר ברכו, 
דהיינו שאתם רבים ואף אם איני מתפלל עמכם יכולתם לומר קדיש וקדושה. 
ואדרבה עדיף לומר ברכו כדי להזכירם ששכינה עמהם ולעורר לב הציבור. 


מה המעלה בלשון ברכו 


תנן, בשלשה והוא אומר ברכו. הגמרא סברה שכוונת המשנה שעדיף לומר 

ברכו. ובטעם הדבר פירש רש"י (ד'"ס פק), שלשון זה עדיף, לפי שהוא 

משבח אותם שהם רבים ויכול==לברך לבדם. וכעין זה כתב התפארת ישראל 

(פ"ז פֿות יז), שהטעם שעדיף לומר ברכו הוא כדי לגלות שיש שיעור זימון בלעדיו, 

ויש בזה שבחו של מקום שברוב עם הדרת מלך?י. והתוספות (ד"ס פן) פירשוקה, 

שסברה הגמרא שלפיכך 'ברכו' עדיף, משום שלשון זה הוא ציווי לברך את 
השם, אבל נברך' אינו משמע אלא נטילת רשותלי. 


מה הראיה מרבי עקיבא הסובר שאפשר לומר ברכו ללא המבורך 


שם. הקשה הסמיבת חכמים (ד"ס פמכ), מה הקושיא מהרישא, הלא זה מדברי 

רבי עקיבא, והוא אינו סובר את הסברא של שמואל, שהרי לדעתו בבית 
הכנסת אומרים 'ברכו' בלא 'המבורך', כמבואר בסוף המשנה?ז. ותירץ, שהרישא 
דרישא הוא גם מדברי רבי ישמעאל, ורק מה שנאמר 'אחד עשרה ואחד עשרה 


ק. וכעין זה הקשה הרשב"א (ד"ס 6), שהרי נאמר גדלו לה' אתי', והרי הוא מוציא עצמו מן 
הכלל. ותירץ כמו המכתם. ובתוספות רבי יהודה (ל"ס נעשס) הקשה באופן אחר, שמכיון שפסוק זה 
מדבר על שלשה בלבד, מדוע כתוב עדלו' הרי מבואר במשנה שאם יש רק שלשה לא יאמר ברכו 
אלא נברך. | קא. וכן תירץ הרשב"א (ס). וכן תירץ בתוספות רבי יהודה (פס) בשם הרב רבי 
ייסף. ‏ קב. ראה לעיל בענין 'האומר ברכו לשנים האם יצא' שהובאה המחלוקת בענין זה. 
קג. וכעין מה שתירצו התוספות (ד"ס פמכ). ואף שהתוספות תירצו כן בדעת רבי יוסי הגלילי, ואילו 
רבי עקיבא סובר שאין לחלק בין בית הכנסת לזימון, היינו לענין שלפי רוב הקהל הן מברכים, 
שאם יש לעשות כן בזימון, גם בבית הכנסת לא היה ראוי למעט בשבחו של מקום, והיה מוטל 
על הש"ץ להשגיח על זה, אבל לענין לומר ברכו שיש בזה מעלה לדעת רבי עקיבא, לא חילקו 
ותיקנו שתמיד יאמר כן. | קד. ראה בחזון איש (ו"פ סי ₪ פקינ) שהקשה, שלהלן (ג) מבואר 
בגמרא שאם נאמר שעדיף לומר ברכו, ששה שאכלו כאחת היו אסורים להתחלק לשתי קבוצות 
של שלשה, לפי שאז לא יוכלו לומר ברכו אלא נברך. ובשלמא לפי פירוש התוספות שהמעלה 
של ברכו היא משום שהוא ציווי לברך מובן שאין להם להתחלק, אלא לפי פירוש רש"י שהמעלה 
לומר ברכו היא משום שמשבחם ואומר להם רבים אתם, לא מובן מדוע שלא יתחלקו אם הם 
רוצים בכך. אמנם בתפארת ישראל מבואר, שיש בזה גם שבח למקום, שברוב עם הדרת מלך. 
קה. וכן כתב בתוספות רבי יהודה (ל"ס תע). קו. בספר והיה ברכה (פ" מ"ג) כתב, שאפשר שהטעם 
שבשלשה והוא אומר ברכו, הוא על פי הפסוק 'במקהלות ברכו אלהים' (פסלס סז כ), כלומר, 
שכשיש 'מקהלות' זולת המברך אזי תאמרו בלשון 'ברכו'. קז וכאשר הובא לעיל מהירושלמי, 
שהטעם שבבית הכנסת אפשר לומר ברכו הוא משום שמוסיף אחר כך המבורך. קת. ועיין עוד 
בצל"ח שהובא לעיל בענין 'מדוע בקריאת התורה אומר 'ברכו'', שביאר את מחלוקת רבי ישמעאל 
ורבי עקיבא. | א. וכן בתוספות רבינו יהודה (ד"ס 6%6. | ב. וכן כתב הצל"ח (ד"ס פימפ) שזה היה 
ההכרח של התוספות. וכתב שאפשר לתרץ שאמנם נברך עדיף, אלא שהרישא של המשנה היא 
כדעת רבי עקיבא שאומרים 'ברכו את השם' ואינו חושש שלא יוציא את עצמו מהכלל, אולם 
שמואל פוסק כדעת רבי ישמעאל שצריך להוסיף 'המבורך', ולפי דעתו בברכת המזון צריך לומר 


ברכות מט: - 1. 


ביאורים 


רסה 


ריבוא' הוא מדברי רבי עקיבא. עוד תירץ, שאף רבי עקיבא מודה שצריך לומר 
המבורך, אלא שלא חש להאריך, ורבי ישמעאל הוסיף לבאר שלא תטעה בדברי 
רבי עקיבאקח. 


. 


האם מוכח מהמשנה שנברך עדיף 


שמע מינה נברך עדיף שמע מינה. רש"י (ד"ס 66) כתב, שיש לגרוס בגמרא 
'אלא לאו שמע מינה אף ברכו שמע מינה'. משום שמהמשנה מוכח רק 
שאין מעלה בברכו יותר מנברך, אבל אין ראיה שנברך עדיף. והתוספות* (ד"ס 
6) גם כן סוברים שאין ראיה שעדיף לומר נברך, אולם כתבו ליישב את הגירסא 
'שמע מינה נברך עדיף', שהכוונה היא שהלשון 'נברך' הוא חשוב כמו הלשון 
'ברכו', ו'עדיף' הוא מלשון חשוב, כמו שמצינו בלשון חז"ל ש'עדיף' הוא חשוב. 
ומאחר ששני הלשונות שוים, טוב יותר שלא יוציא את עצמו מן הכלל. 
וכתב הב"ח (פו"ם סי קינ ס"ג), שההכרח של התוספות שאין כוונת הגמרא שנברך 
עדיף הוא, שאם נאמר שעדיף לומר נברך, מדוע שנינו במשנה שיאמר 
ברכוב, אלא ודאי שמעיקר הדין אין חילוק בין ברכו לנברך, ושמואל אמר רק 
עצה טובה שלא יוציא את עצמו מן הכלל אבל מן הדין יכול לומר ברכו. וכתב 
שמדברי הטור (עס) מבואר שלא כדעת התוספות, שכן הטור פסק שיותר טוב 
לומר נברך. ולדברי הטור צריך לומר שמה שנקטה המשנה ברכו, היינו לחדש 
שאף על פי שעדיף לומר נברך, מכל מקום יכול לכתחילה לומר אף ברכו. אמנם 
החזון איש (פו"ם פיי ₪ סק" כתב שלא נחלקו בזה התוספות והטור, וגם התוספות 
התכוונו לומר כמו הטור שעדיף לומר נברךי. 
ובשיטה מקובצת (ד"ס והנקלײן) הביא בשם הראב"ד פירוש אחר, שהגמרא הבינה 
שכוונת המשנה לומר שששה צריכים ליחלק, והטעם שבששה הם 
יכולים לומר ברכו, ולפיכך יתחלקו לשתי קבוצות של שלשה שלשה ואז לא 
יבואו לומר ברכוז. ולפי זה אכן יש ראיה מהמשנה לדברי שמואל. 


'נקדנין' זה שבח או גנאי 


והנקדנין וכו'. רש"י (ד"ס וסנקדנ), פירש שהם המדייקים ביותרה, והם תופסים 

אותו אם אמר 'ברכו', לפי שהוא מוציא את עצמו מן הכלל. ומשמע 
שהוזכרו בברייתא לשבח על שמדקדקים היטב בברכות'. אמנם בירושלמי (פ"! 
סי"ג) משמע שהם הוזכרו לגנאי, ומובא שם מעשה שסעדו רבי זעירא, ורבי יעקב 
בר אחא, ורבי חייא בר אבא, ורבי חנינא. קם רבי יעקב וזימן ואמר בברכת 
הזימון נברך וכו'. הקשה לו רבי חייא מדוע לא אמרת ברכו, הלא היו ארבעה 
מברכים. השיב רבי יעקב שמבואר בברייתא שאין מדקדקין בדבר ורק הנקדנים 
תופסים אותו על כך. מסיים הירושלמי, שהורע בעיני רבי זעירא על מה שרבי 
יעקב קרא לרבי חייא נקדן''. והערוך (עלן קל - סללפון) גורס בברייתא 'והנקרנים', 
ומפרש זאת לגנאי, שהם מדקדקין בדבר שלא לצורך כמו תרנגול המנקר 

באשפה". 


מנין שהנקדנין תופסים את האומר ברכו 


והנקדנין תופפין אותו על כך. פירש רש"י (ד"ס פופסין), שהם תופסים את 
האומר ברכו, שמוציא עצמו מן הכלל. והקשה הרש"ש (ד"ס פנ"ס) מנין 
הבינה הגמרא שזו כוונת התנא, אולי כוונתו געהַנְקָדנים תופסין את מי שאומר 
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נברך'. ובעטרת תפארת (כפוס' ד"ס ₪5) כתב, שהוקשה להם גם מדוע נקט התנא ברכו, וגם שבאמת 
ממה שששה נחלקין אין ראיה שעדיף לומר נברך, אלא מכיון שאין מעלה לומר ברכו כבר מותר 
להם להיחלק. | ג. וכתב לבאר את דברי התוספות בשני אופנים: א. ששמואל השמיענו שאין 
בכלל מעלה בברכו יותר מנברך, ולכן פשוט מסברא שעדיף שיאמר נברך, אבל אם היתה איזו 
מעלה, מודה שמואל שיאמר ברכו אף שמוציא את עצמו מן הכלל. ועל זה הביאה הגמרא ראיה 
מהמשנה של ששה נחלקים שאין עדיפות לומר ברכו, ומכיון שאין עדיפות לומר ברכו ברור מסברא 
שלא יוציא את עצמו מהכלל, וכדברי שמואל. ב. שלדברי הכל יש מעלה בברכו ויש מעלה בנברך, 
ושמואל חידש שהמעלה של נברך עדיפה על המעלה של ברכו, ולפי זה אין ראיה לדברי שמואל 
מהמשנה שששה נחלקין, שעדיין אפשר לומר שברכו ונברך שקולין הן, אלא שמכל מקום ההלכה 
היא כדברי שמואל שעדיף לומר נברך. | ד. וראה ברמב"ם (כטפ פ"ס ס"י) שכתב 'ששה יש להם 
להיחלק עד עשרה'. וראה להלן בענין 'האם עדיף שששה יחלקו', שנחלקו האחרונים האם עדיף 
שלא להיחלק. ה. ראה בהגהות וציונים יפ 0. וכן פירשו רש"י בנדרים (פט: ד"ס נקדט), והתוספות 
שם (ל"ס פֿפ), שהוא מדקדק בדברים. וכעין זה פירש המאירי (ל"ה וסו) שהמדקדקין ביותר תופשים 
אותו בכך, ומכל מקום אין מחזירין אותו. ‏ ו. מראה הפנים (ענ סימשנמי פ"ז ה"ג, דיס מ). ז. כן 
פירש הרש"ש (דיס פנ"ס), שלדעת הירושלמי הנקדנין הוזכרו לגנאי, והם תופסים את האומר נברך', 
ולפיכך אמר רבי יעקב שרבי חייא שתפסו על שאמר נברך הוא נקדן, והורע בעיני רבי זעירא על 
כבודו של רבי חייא. אולם המראה הפנים (פס ד"ס מן) פירש, שגם הירושלמי סובר שהנקדנין תופסים 
את האומר 'ברכו' [ולפי זה הס הוזכרו לשבח], אלא שרבי יעקב הבין את הברייתא בצורה שונה, 
שהם תופסים את האומר נברך, ואמר שרבי חייא הוא מן הנקדנין. ועל כך הורע בעיני רבי זעירא 
שפירש רבי יעקב את הברייתא שלא כהוגן, וסבר שהנקדנין מדקדקים לומר ברכו, והאמת היא 
להיפך שהנקדנין מדקדקים לומר נברך, ורבי חייא לא היה צריך להעיר לו כלל. תח והוא אף 
מציין את דברי הירושלמי הנ"ל. וכן כתוב בפירוש רבינו חננאל (ד"ס וסטקליץ). התוספות הרא"ש 
(ל"ס וסנקלנן) הביא את דבריו, והוסיף, שכן אמרו במסכת דרך ארץ, 'לא יהא אדם מן הנקרנין ומן 
העמקנין' [ראה דרך ארץ זוטא (פ"ו ס"ט]. 


רסו 


ילקוט 


נברך": ותירץ [על פי דברי הסמ"ע (סי ענ פק"ו)], שבמקום ששונה התנא בין 
שעושה כך ובין שעושה כך. הדרך הוא לנקוט את הדין היותר פשוט באחרונה, 


== וכאן נקט התנא נברך באחרונה, ואם כן מבואר שזה הפשוט יותר'. 


אמנם החזון איש (לו"פ סי" 65 סק"כ) כתב להיפך, שלפי גירסת הרא"ש'* (סי' כס) 

'בין שאמר נברך בין שאמר ברכו אין תופסין אותו על כך' מובן יותר, 

שמאחר שהלשון ברכו הוזכר לאחרונה, על זה הולך ההמשך שהנקדנים תופסין 
אותו על כך, כלומר על מה שנאמר בסמוך. 


מי שאמר כמו בור האם מחזירים אותו 


ומברכותיו של אדם ניכר אם תלמיד חכם הוא אם לאו. כתב בספר הכתים 

(ס(' כרכות שער עשי מ"כ) שיש מי שאומר שהדקדוקים שהוזכרו 

בברייתא, אינם מעכבים בדיעבד, והראיה ממה שאמרו שהאומר כן הרי זה בור, 

ולא אמרו שלא יצא. וכן כתב הריטב"א (לל' כרכום פ"ז ס"י) שאם אמר 'למי שאכלנו 

משלו' או 'על המזון שאכלנו' יצא בדיעבד. אולם הספר הבתים עצמו סובר, 
שאם שינה מחזירים אותו. 


האם הנוזמון אומר בהתחלה ובטובו חיינו' 


ובטובו הרי זה תלמיד חכם. כתב הצל"ח (נפופ' ד"ס פמכ), שלא נמצא מבואר 
במשנה ובשני התלמודים ענין אמירת 'ובטובו חיינו', היכן אומרים את 

זה, ומי אומרו. ורק הובא בברייתא בדרך אגב לחלק בין האומר ובטובו להאומר 
ומטובו, שזה בור וזה תלמיד חכם. אולם ברמב"ם (ככופ פ"ס ס"נ) מבואר שהמזמן 
אומר רק 'ברוך שאכלנו משלו', והמברכים עונים 'ברוך שאכלנו משלו ובטובו 
חיינו', וחוזר המזמן ואומר גם כן כך. וכן מבואר בטור ושולחן ערוך (פו"פ סי 
קנ ס"6). ובטעם הדבר ביאר הבאר יהודה (על סרמנ"ס שס, ד"ס עו"ש סמככך), | שכן 
מבואר לעיל (מה.) שהמקור של ברכת הזימון הוא מהפסוק (דנלס 3 ג) 'כי שם 
ה' אקרא הבו גודל לאלהינו', שאחד אומר לשנים הבו גודל לאלהינו, ולשון 
גודל הוא ריבוי שבח, דהיינו שהעונים יאמרו שבח יותר מהמזמן, ולפיכך הם 

מוסיפים ובטובו חיינו שהם משבחים על כל החיות שלהם. 

והמהרש"ל (כמסולו טול פו"ם סי קינ) כתב, שבזמנו נוהגים שגם המזמן אומר 
'נברך שאכלנו משלו ובטובו חיינו'. וטעמם, כדי שלא יהיה נראה 

שמברך לבעל הבית, לכן אומר ובטובו חיינו' שמברך למי שיש בידו להחיות. 
והביא כמה ראיות לכך'ב. והב"ח (פס ס"ו) דחה ראיותיו. וכתב, שהמהר"ל ביטל 
מנהג זה וגזר שלא יאמר המברך ובטובו חיינו, אלא רק העונים". ונתפשטה 

גזירתו בכל המדינות. 

והט"ז (סיי קנ סק"כ) הביא את דברי התוספות בסוגייתנו (ד"ס 6מכ) שלאחר שביארו 
שבעשרה אפשר לומר על המזון שאכלנו, הוסיפו, 'ואומר ובטובו חיינו'. 

ודייק מדבריהם, שבזימון של שלשה המזמן אינו אומר ובטובו חיינו, אבל 
בעשרה הוא אומר. והאליה רבה (עס סק"פ) תמה, איזה סברא יש לחלק בין שלשה 
לעשרה, ואדרבא בשלשה שאינו מזכיר את השם יש יותר סברא לומר ובטובו 
חיינו להראות שמברכים לקב"ה. וביאר שמה שכתבו התוספות 'ואומר ובטובו 
חיינו', כוונתם שאפילו בעשרה שמותר לומר 'על המזון שאכלנו' מכל מקום לא 
יאמר ומטובו חיינו, אלא ובטובו חיינו". והצל"ח כתב שכוונת התוספות לומר 
שאחר שאמרו שבשלשה אינו מזכיר 'על המזון' ובעשרה גם כן הרשות בידו 
שלא להזכיר 'על המזון', מכל מקום יאמר ובטובו חיינו שלא תאמר שבטובו 
חיינו בא רק כדי להודיע שאין כוונתו לבעל הבית, ואינו אומר זאת רק כאשר 
הזכיר 'על המזון' לא זה הטעם אלא כך תיקנו חכמים את הנוסח, והתוספות 

מדברים על העונים ולא על המזמן'. 


מדוע האומר 'ומטובו חיינו' הוא בור 


ומטובו הרי זה בור. רש"י (ד"ס ומטונו) מפרש שמתוספת האות מ"ם משמע 

שבא למעט בשבחו של מקום, שלא נהנה אלא מעט כדי ההכרח לחייו. 
וביאר השפתי חכמים (נכע"י ד"ס ופטונו), שלפיכך הוא נקרא 'בור' שאומר על 
עצמו שאין לו כל צרכו, וכעין מה שפירשו המפרשים על שדה 'בור' (פפס פ"נ 
מיס) שהיא שדה שוממה שאינה זרועה. והמהרש"א (פ"6 ד"ס ומטונו) פירש עוד, 
שאם אומר ומטובו' משמע כביכול שמה שהוא נותן מטובו לאדם הוא מחסר 


ט. ראה בביאורים לעיל בעמוד הקודם שיש מעלה לומר דווקא ברכו. ‏ . והופיף, שבברייתא 
שבירושלמי (פ"ו ס"ג) כתוב ברכו באחרונה, ואכן דעת הירושלמי שהנקדנים תופסין את האומר נברך. 
וראה מה שהובא בהערה לעיל בביאור דעת הירושלמי. | יא. וראה בהגהות וציונים שכן היא 
הגירסא בתוספתא (פ"ס ס"ס, בירושלמי (טס), ברי"ף, ובאור זרוע (ס" כ0. יב. והאליה רבה מס 
סק"6) הביא שכן מבואר בבה"ג (סכופ כככופ פרק ) שהמזמן אומר 'נברך שאכלנו משלו ובטובו חיינוי. 
יג. וראה בספרו נתיבות עולם (נסיב הענולס פי"ם ד"ה נרכת) שכתב כן. יד. ובעין זה כתב הביאור 
הלכה (טס ד"ס עפומכ), שעיקר כוונת התוספות שיאמר 'ובטובו' ולא ומטובו', ושיאמר 'חיינו' ולא 
'חיים'. והביא שכך מפורש בתוספות רבינו יהודה (ד"ס פמר כנ6), וידוע שהתוספות על הגמרא ברכות, 
רובו מתוספות רבינו יהודה. עוד כתב האליה רבה, שאפשר שכוונת התוספות שאפילו בעשרה 
שמזכיר שם שמים יאמר ובטובו חיינו וכל שכן בשלשה. | טו. אלא שכתב, שלשון התוספות 
יואומר ובטובו חיינו' בלשון יחיד, משמע יותר כמו הט"ז שהם מדברים על המזמן. ובתחילת דבריו 
(פס) כתב, שאפשר שכוונת התוספות כמו שמשמע בפירוש המשנה לרמב"ם (פ"ז מ"ג) שבשלשה לא 


ברכות 1. 


ביאורים 


מעצמו, כדרך בשר ודם שמה שהוא נותן לאחר הוא מחסר מעצמו, אבל דרך 
הקב"ה אינו כן שמדת טובו לעולם לא יחסר, לכן יש לומר 'ובטובו' שמשמע 
שלא יחסר טובו גם כשהוא מטיב לאחריםל'. 


מדוע אין סתירה בין הפסוקים 


בשאלה נמי הכתיב הרחב פיך ואמלאהו. הקשה העטרת תפארת (ד"ס כעסל'), 
מדוע הגמרא לא מקשה סתירה בין הפסוקים עצמן, שבמקום אחד 

מבואר שדוד לא ביקש אלא מעט מברכותיו של מקום, ובפסוק אחר מבואר 

שיש לשאול הרבה. ותירץ, שהמקשן סבר שאין קפידא בזה אם מבקש מעט או 

הרבה. והצל"ח (ל"ה וסכפינ) תירץ, שבפסוקים עצמן אין סתירה, משום שהמקשן 

מבקש להוכיח שגם האומר מטובו אין זה משמע מקצת, וממילא גם דוד המלך 
שאמר ומברכותיך, לא התכוין לדבר מועט אלא לדבר גדול. 


מנין ש'הרחב פיך' מדבר על תורה 


ההוא בדברי תורה כתיב. הקשה העולת אהרן (פלק פנשס פפכנו ד"ס תנ), מנין 

לו לרב דימי לחלק ולומר שהפסוק 'הרחב פיך ואמלאהו' (תסליס פ6 י) 
מדבר על דברי תורה ולא על דברים אחרים, הלא כתוב סתם 'הרחב פיך'". 
והעיון יעקב (ענ סעין יעקנ ד"ס ס6) פירש, שדרשו זאת מהלשון הרחב פיך, שהפה 
רומז על התורה, כמו שאמרו חז"ל (סנסדרן 5ט:), שאדם נברא לעמל פה שנאמר 
'כי אכף עליו פיהו' (משײ מז כו), וביארו, שהכוונה לעמל התורה. והמגיד תעלומה 
(ד"ס נדנר) כתב, שדרשו כן ממה שכתוב בהמשך 'ולא שמע עמי לקולי' (ססיס 
פל יב), שמשמע שמדברים על דברי תורה. והשפתי חכמים (ליס ססופ) כתב, שדרשו 
כן משום שבתחילת הפסוק כתוב 'אנכי ה' אלהיך המעלך מארץ מצרים הרחב 
פיך ואמלאהו', ולשון זה הוא כעין שכתוב בדברי תורה בעשרת הדברות 
שהתחלתן הוא 'אנכי ה' אלהיך אשר הוצאתיך מארץ מצרים' (ספות כ כ), וכוונת 

הפסוק שבדברי תורה שנרמזו כאן הרחב פיך ואמלאהו. 


על מה נחלקו נהרבלאי 


נהרבלאי מתני איפכא. פירש רש"י (ד'"ס ממײי) שלשיטת נהרבלאי יש לומר 
יובטובו חיים' ולא 'חיינו'. וטעמם, שבלשון 'חיים' הוא כולל את כל 
באי עולם שהם חיים בטובו, ולא רק המזמנים. 
והתופפות הרא"ש (ד"ס (סכנני) פירש, שנהרבלאי חולקים על הדין הראשון, 
וסוברים שיש לומר 'ומטובו חיינו' ולא 'ובטובו'. וטעמם משום 
שהלשון 'ומטובו חיינו' משמע מטוב שהשפיע לנו חיינו, אבל הלשון 'ובטובו 
חיינו' משמע שחיינו בטוב שנמצא עמו, אבל לא שהשפיעו לנו מטובו. 


למי שאכלנו משלו הרי זה בור. פירש רש"י (ד"ס נמי), שהלשון 'למי שאכלנו 

משלו' משמע שרבים הם, זה זן את זה וזה זן את זה, ונראה שמברך את 

הבעל הבית שאכל משלו. ומבואר בבית יוםף (פו"ם סי קנ סעיף 5 ד"ס ומ"ם רניו 

ופֿין (ומר) שמשמעות זו היא מתוספת האות למ"ד, שמשמע שהוא מייעד את 

הברכה למישהו מסוים ויש עוד אפשרויות. אולם השושנים לדוד (פי פ"ג) כתב 

שהמשמעות היא מהמילה 'למי', שמשמע שיש כמה אפשרויות את מי לברך, 
אבל מהאות למ"ד לבד אי אפשר לדייקי"ח. 


מדוע בדין השני דיבר רבי יוחנן על העונה 


אמר רבי יוחנן ברוך שאכלנו משלו הרי זה תלמיד חכם. הקשה הצל"ח 

(כתוספום ד"ס ענ), מדוע בדין הקודם שאומר 'למי שאכלנו משלו', דיבר רבי 
יוחנן על המזמן, שהרי הזכיר בלשונו עברך', ואילו כאן דיבר רבי יוחנן על 
העונים, כמו שפתח 'ברוך שאכלנו משלו' וכו'. ותירץ, על פי מה שביארו 
התוספות (ד"ס ענ) שהטעם שאין לומר 'על המזון שאכלנו' משום שמשמע שמברך 
לבעל הבית, ולפיכך היה מקום לומר שהעונים יכולים לענות בלשון זו, שכיון 
שאומרים 'ובטובו חיינו' מוכח שהם מברכים להקב"ה שיש בידו להמית 
ולהחיות'ט, וחידש רבי יוחנן שאף העונים לא יאמרו כן, שאפשר לטעות 
שכוונתם לבעל הבית שהחיה אותם לפי שעה על ידי המזון. אבל הטעם שאין 


הזכיר ובטובו חיינו כלל לא באמירת המזמן ולא בעניית העונים, אבל בעשרה הזכירו בעניית העונים 
אבל לא באמירת המברך. ולפי זה התוספות דיברו על עניית העונים ולא על הזמנת המזמן [ובפירוש 
המשניות שבהוצאת קפאח כתוב גם בשלשה שהעונים אומרים ובטובו חיינו]. אמנם ברמב"ם ביד 
החזקה (שס, ונסעכס ד) מבואר שבין בשלשה ובין בעשרה המזמן אינו אומר ובטובו חיינו, והעונים 
אומרים ובטובו חיינו. וכן מבואר בתוספות (עיל מו: ד"ס סיק) שגם בשלשה העונים אומרים ובטובו 
חיינו. וכן כתבו הריטב"א (סכופ לטות פ"ו פופ 6), והמאירי (ד"ס נמ .)5‏ טז. ומח שתירצה הגמרא להלן 
שבמקום של בקשה אפשר לומר עם מ"ם, משום שבשאלה ודאי לא משמע שהוא מחסר מטובו 
אלא שהוא שואל דבר מועט כדרך של עני. ‏ יז. והוסיף להקשות, שרש"י (פסלס פ ₪ ל"ה סרת3) 
פירש, 'הרחב פיך, לשאול ממני כל תאוות לבך'. הרי שמפורש שפסוק זה מדבר על כל תאוות 
הלב. וראה שם מה שפירש את הגמרא בדרך פלפול. יח. המחלוקת שלהם היא על מי שאומר 
עברך לאלהינו' האם משמע מזה שהוסיף למ"ד שיש כמה רשויות. והובאו דבריהם לעיל (מט:) 
בענין 'נברך אלהינו או לאלהינו'. ‏ יט. וכמו שכתב המהרש"ל (ננפוו טור פוש סי קט שלפיכך יש 


ילקוט 


לומר 'למי שאכלנו משלו' משום שמשמע שיש שתי רשויות זה זן את זה וזה 

זן את זהכ, ולזה פשוט שלא יועיל מה שמוסיף ובטובו חיינו, ולפיכך לא היה 

צריך רבי יוחנן לחדש שגם העונים לא יאמרו כן, וקבע את דבריו על המזמן 
שזו ההתחלה והוא הדין לעונים. 


הטעם שאין לומר 'על המזון שאכלנוי 


על המזון שאכלנו הרי זה בור. בביאור החסרון של 'על המזון אכלנו' נחלקו 
הראשונים. הרי"ף והרא"ש (סי כו) פירשוכא, שממה שהזכיר את המזון נראה 
כמו שהוא מברך את המזון. והתוספות (ל"ס ענ) פירשולג, שממה שהזכיר את 
המזון משמע שהוא מברך את בעל הבית שמאכילו, שאם מברך להקב"ה למה 
הוא מזכיר דווקא את המזון הלא יש הרבה על מה לברכו. וכתבו הבית יוסף 
(פֿו"ם סי" קנ מ" ד"ס וכל), והדרכי משה (ספכוך פס 6ות 3), שמרש"י משמע כפירוש 
הראשון. וביארו האחרוניםכג, שהדיוק הוא ממה שמבואר ברש"י (ד"ס כדפע) 
שהחסרון הוא רק אם לא הוסיף 'משלו', אבל אם אמר 'על המזון שאכלנו 
משלו' מותר, ומכאן משמע שהחסרון הוא במה שנראה כמברך למזוןיז, שכן 
לפי פירוש התוספות שנראה שמברך לבעל הבית לא יועיל שיוסיף 'משלוי 
שעדיין משמע שמברך לבעל הבית. והוסיף המעדני יום טוב ופ ע), שלדעת 
התוספות אכן אפשר לגרוס 'על המזון שאכלנו משלו' גם כאן וגם במשנהיה. 
והר"י מלוניל (ד"ס פנ װפ) פירש, שהטעם שצריך לומר 'שאכלנו משלו', ולא 
יעל המזון שאכלנו', משום שכשהוא אומר 'שאכלנו משלו' הרי הוא מודה 
אף על מים ומלח שאכל, שהם אינן בכלל מזון?' (עיל ס:). 


האם בעשרה אפשר לומר 'למי שאכלנו משלוי 


אבל בעשרה דאיכא שם שמים מוכחא מילתא. כתב הבית יוסף (סיי קנ ס"6 
ד"ס ומ"ט. רניו וכטסס), שכשם שמבואר בגמרא שבעשרה שיש הזכרת השם 
יכולים לומר 'על המזון שאכלנו', הוא הדין שאם הם עשרה יכולים לזמן בנוסח 
ילמי שאכלנו משלו', שכן אין לטעות שמא הם מברכים את בעל הבית או את 
המזון. אולם הדרכי משה (עס 56 ג) כתב, שאם הוא אומר עברך אלהינו למי 
שאכלנו משלו', משמע שלא די לו במה שאמר לאלהינו אלא צריך לפרש יותר 
'למי שאכלנו משלו', ומשמע מדבריו שאלהינו סתם שהזכיר הוא לא האכילו, 
ולכן הוא מברך את מי שהאכילו, ואין לך בורות גדולה מזו. ואין זה דומה 
להאומר 'על המזון שאכלנו', שאם הזכיר שם שמים משמע היטב שהוא מברך 
את השם על המזון ומשום טובה זו שזן אותנו אנו מחויבים לברכו בכל עת. 
והב"ח (פס ס"ז) אמנם לא קיבל את טעמו של הדרכי משה, אולם גם הוא חולק 
מטעם אחר, שאף שהזכיר את השם, אם אומר 'למי שאכלנו משלו' משמע שיש 
כמה אלהים שזנים, זה זן את זה וזה זן את זה, ואנו נברך לאלהים שזן אותנו 
והאכילנו, ונמצא שהוא מגדףכ'. 
ובפירוש הר"י מלוניל (ל"ס ₪ פמן) מבואר כדעת הבית יוסף, שכן הוא מפרש 
שרב הונא מדבר על האומר למי שאכלנו משלו', ועל זה אמר 
שבעשרה מותר לומר כך?"ף. וגם בפירוש רבינו אליהו מלונדריש (עפ' ק6), כתב 
כדברי הבית יוסף. 


מדוע מביאה הגמרא את סוף המשנה כענין שהוא מברך וכה 


כדתנן כענין שהוא מברך כך עונין אחריו. הקשה הרש"ש (ד"ס כדפץ), מדוע 
לא הביאה הגמרא ראיה מהקטע שלפני כן, 'ברבוא אומר נברך לה' 
אלהינו אלהי ישראל אלהי צבאות יושב הכרובים על המזון שאכלנו'. ולכן כתב 


שנוהגים שגם המזמן אומר בתחילה 'ובטובו חיינו', שעל ידי זה מבואר שאינו מברך לבעל הבית. 
כ. והוא מפרש כאן שלא כפירוש רש"י (ד"ס נמ), שכתב שהטעם שאין לומר 'למי שאכלנו משלוי 
הוא משום שמשמע שמברך לבעל הבית. ‏ כא. וכן פירשו בפסקי הרי"ד (ד"ס מק נפנפסו, רשב"א 
(ד'"ס ענ), רא"ה (ד"ס וספי), מאירי (ד"ס וסלומר), פסקי ריא"ז (פ"ז סנכה 5 ות ג), נמוקי יוסף (ד"ס על סמזון). 
כב. וכן פירש התוספות רבינו יהודה (ד"ס ענ). והמכתם (ד"ס ע כתב כן גם בדעת הרי"ף. כג. מעדני 
יום טוב ות ם), צל"ח (ד'"ס 6מר), עטרת תפארת (ככפ"י ד"ס כלתען). וראה בהערה להלן בענין 'מדוע 
מביאה הגמרא את סוף המשנה' וכו', את ביאור האמרי נועם (ד"ס ע₪ מהיכן דקדק רש"י לפרש כן. 
כד. וביאר העטרת תפארת (ס), שכל החסרון הוא רק שלא אמר משלו, ומה שהזכיר רבי יוחנן 
'על המזון', הוא רק משום שאם יאמר 'נברך שאכלנו' לבד, אין לזה שום טעם, לכן אמר על 
המזון' במקום 'משלו'. | כה.ואכן כך הוא גירסת המכתם (עס). אמנם יש להעיר שהרשב"א (עס) 
גורס 'על המזון שאכלנו משלו', אף שמפרש כהרי"ף שנראה שהוא מברך למזון, ומבואר שגם 
לפירוש זה לא מועיל שיאמר 'משלו'. [וראה גם ברא"ש טס) שהיה כתוב 'משלו', והמעדני יום 
טוב (פות פ) הגיה שאין לגרוס זאת לפי פירושו]. | כו. ולפי פירוש זה אין סברא לחלק בין שלשה 
לעשרה, שאף שבעשרה מזכיר את השם, הלא אינו מודה על מים ומלח. ואכן הר"י מלוניל (ל"ס 
₪ ממכ) מפרש את מה שחילק רב הונא בסמוך בין שלשה לעשרה, שהוא מדבר על האומר ‏ למי 
שאכלנו משלו' שמשמע שמברך לבעל הבית. כז. ופיים, שנראה שאף הבית יוסף חזר בו, שכן 
לא פסק כך בשולחן ערוך. כח. ראה בהערה לעיל, שהר"י מלוניל לשיטתו לא יכול לפרש שרב 
הונא מדבר על מי שאמר 'על המזון שאכלנו', אלא רק על האומר למי שאכלנו משלוי. 
כט. ביאור זה כתב הגר"א לפי שיטת רש"י (ד"ס כדפץ) שהחסרון הוא רק משום שלא אמר 'משלוי, 
ולפיכך אין לדייק אלא מהסיפא, וביאר שזה היה הדיוק של רש"י, שכן לפירוש הרא"ש (פי כו) 
שהחסרון הוא בעצם מה שהוא מזכיר 'על המזון שאכלנו', אם כן היה אפשר לדייק זאת גם 


ברכות 1. 


ביאורים רסז 


שהעיקר-בַּייַבְתָת הרא"ש (סיי כס) שבקטע הראשון אינו גורס 'על המזון שאכלנו'. 
= וכן הוכיח גם החזון איש (פֿוית פיי 5 סק"נ). 
ובאמרי נועם (ד"ס ע כתב, שמהרישא אין להביא ראיה משום ששם לא הקפיד 
התנא אלא לבאר את החילוק בין עשרה ומאה ואלף וריבוא, אבל לא 
הקפיד לבאר את הנוסח, אבל בסיפא שהוא חזר שוב על הנוסח אין זאת אלא 
לבאר את הנוסח המדויק שיש להם לומר, ועל כן יש לדייק מדוע לא אמרו 
ימשלויכט. 


תירוץ הירושלמי על הפסוק של רבי יוסי הגלילי 


ורבי עקיבא האי קרא דרבי יוסי הגלילי מאי עביד ליה. היפה עינים (ד"ס 
ור"ע) מציין, שהירושלמי (פ"ז ס"ג) מתרץ את הפסוק של רבי יוסי הגלילי 
לפי רבי עקיבא באופן אחר, שבפסוק כתוב 'במקהלת' חסר ו'ל, ורבי עקיבא 
סובר שיש אם למסורת** [שבמקום שהכתיב שונה מהקרי, דורשים את הפסוק 
לפי המסורת של הכתיב אף שהקריאה היא שונה]. ובגליוני הש"ס על הירושלמי 
(פס ד"ס מס) ביאר, שרבי יוסי הגלילי דרש ממה שכתוב 'במקהלות' לשון רבים 
שלפי הקהלות תברך, שאם הם עשרה תאמר כך ואם הם מאה תוסיף וכו', 
וטעמו משום שהוא סובר שיש אם למקרא [דהיינו לפי הדרך שקוראים], ועל 
זה חכמים חולקים שיש אם למסורת וכתוב 'במקהלת' לשון יחידלב. 


מדוע לא תירעו שלומדים מכאן לברכת חתנים בעשרה 


מיבעי ליה לכדתניא היה רבי מאיר אומר וכו'. הקשה המלא הרועים (ד"ס 

מנעיק), מדוע לא תירצו שרבי עקיבא סובר שצריך את הפסוק ללמוד 
ממנו שברכת חתנים בעשרה, כמו שדרשו בכתובות () מפסוק זה (תסיליס סק כ), 
'במקהלות ברכו אלהים ה' ממקור ישראל' [-שעל ברכת מקור צריך קהל והיינו 
עשרה. רש"י (שס ד"ס ככקסופ)]. ועל זה אי אפשר לדחות את מה שדחתה הגמרא 
בסמוך שהדרשה היא רק מ'מקור', ו'במקהלות' מיותר, שהרי צריך ללמוד מכאן 
את השיעור של קהל דהיינו עשרה. ותירץ, על פי התוספות שם (ד"ס נמססטות) 
שהקשו, ש'במקהלות' משמע שתי קהילות דהיינו עשרים, ותירצו [בתירוץ השני] 
בשם הירושלמי ש'במקהלת' כתוב, חסר ו'ל, ואין זה אלא קהל אחד. ולפי זה 
מתורץ, שהדרשה שם אינה יכולה להתקיים אלא לפי הסובר יש אם למסורת, 
אולם רבי עקיבא סובר שיש אם למקרא, כמבואר במסכת סנהדריןלד (ד.). ולפי 
דבריו אי אפשר ללמוד משם את הדין של ברכת חתנים בעשרה, ולפיכך לא 

תירצה כן הגמרא. 


מה לומד רבי עקיבא מ'במקחלות' 


ואידך, ממקור נפקא. בגמרא לא מבואר מה השיב רבי עקיבא על דבריו של 
רבי יוסי הגלילי, שמ'מקור' לומדים שעוברין אמרו שירה, ומ'במקהלות' 

לומדים שלפי רוב הקהל הם מברכים. וכתב השושנים לדוד (פ" מ"ג ד"ס סד"ס 
נמקסנות), שאף רבי עקיבא מודה שאת שירת העוברין לומדים מ'מקור', אלא 
שהוא סובר שמ'במקהלות' לומדים שכל העדה אמרו שירה אחריו של משה, 
כמו שאמר רבי עקיבא עצמו במסכת סוטה (ס). אמנם השפתי חכמים (נרק 
ד"ס ופֿידך) פירש, שרבי עקיבא סובר שמהתיבה 'במקהלות' דורשים שעוברין אמרו 

שירה, ואפשר שגם רבי מאיר התכוין לדרוש כךיה. 

ובאמרי נועם (ל"ס סזן) ביאר, שלפי רבי עקיבא לומדים את עוברין 
מ'במקהלות', ולפיכך הוא סובר שהעוברים אמרו עם כולם בפה אחד, 

אולם רבי יוסי הגלילי סובר שדורשים מ'מקור', הרי שהם אמרו כל אחד בפני 

עצמו ולא בהקהללי. 


מהרישא [ואכן הרא"ש אינו גורס ברישא 'על המזון שאכלנו', וכמובא לעיל]. | 5 ובמנחת שי 
(חסליס פס כז ד"ס נתקהנות) העיר, שבכל ספרי התהלים שלנו כתוב 'במקהלות' מלא. לא. ראה בפסחים 
() שמבואר שרבי יוסי הגלילי סובר שיש אם למקרא ורבי עקיבא סובר שיש אם למקרא ולמסורת. 
וראה בתוספות (סנסללין ד. ד"ס מנסו) שהביאו שיש סתירה בזה בדעת רבי עקיבא, האם הוא סובר שיש 
אם למקרא או גם למסורת וגם למקרא. | לב. זה לשון הירושלמי, 'מה מקיימין רבנן טעמא דרבי 
יוסי הגלילי במקהלות בכל קהילה וקהילה, אמר רבי חנינא בריה דרבי אבהו במקהלת כתיב'. 
ואמנם הפני משה (פס ד"ס כל קסנס) מפרש את המשא ומתן בירושלמי באופן אחר, שהירושלמי מיישב 
את שיטת רבנן ש'במקהלות' בא לומר שבכל קהילה וקהילה יש לברכו, ולא שמברכים לפי רוב 
הקהל. ורבי חנינא דוחה תירוץ זה, שהרי 'במקהלת' חסר כתוב, ואם כן אין לפרש בכל קהילה 
וקהילה אלא שלפי רוב הקהל מברכים וכדעת רבי יוסי הגלילי. | לג. ראה מה שהובא לעיל בשם 
הירושלמי. | לד. וראה בהערה לעיל מה דעת רבי עקיבא בזה. | לה. ופירש כן בדברי רשיי 
(פס) שכתב, 'ואנן ממקהלות דרשינן', כלומר שאנו שסוברים כרבי עקיבא דורשים את הדרשה של 
עוברים מ'במקהלות'. | לו. וביארו, שלדבריו מתורצת קושיית התוספות בסוטה (: ד"ס רמ מפי, 
ששם בברייתא דרש רבי יוסי הגלילי, כיצד אמרו שירה, עולל מוטל על ברכי אמו ותינוק יונק 
משדי אמו, כיון שראו את השכינה, עולל הגביה צוארו ותינוק שמט דד מפיו, ואמרו זה אלי 
ואנוהו' (שמות מו כ), שנאמר (פס(ס מ ג), 'מפי עוללים ויונקים יסדת עז'. היה רבי מאיר אומר, מנין 
שאפילו עוברים שבמעי אמן אמרו שירה, שנאמר, 'במקהלות ברכו אלהים ה' ממקור ישראלי. 
ולכאורה משמע שיש כאן מחלוקת, ורבי יוסי הגלילי סובר שרק עוללים ויונקים אמרו ולא עוברים. 
אלא שבסוגייתנו מוכח שגם רבי יוסי הגלילי סובר שעוברים אמרו שירה, שכן הגמרא שואלת מנין 
הוא דורש זאת, ומשיבה שדרש זאת מ'מקור'. ולפיכך תירצו התוספות שאין שם מחלוקת, אלא 
שרבי יוסי הגלילי הוצרך לפסוק 'מפי עוללים ויונקים' כדי לדרוש שתינוק שמט דד מפיו. ולפי 


רסח 


ילקוט 


מה החידוש שהלכה כרבי עקיבא 


אמר רבא, הלכה כרבי עקיבא. הקשה החפץ ה' (ל"ס פפר כנ), לשם מה 

הוצרך רבא לומר שהלכה כרבי עקיבא, הלא ידוע שהלכה כרבי עקיבא 

מחבירו (עילונין פו:). ותירץ, שמאחר שהתנא הביא בהתחלה את שתי השיטות 

בלא שם, היה מקום לומר שהלכה כמו הסתם השני, לכן מחדש רבא שמכל 
מקום הלכה כרבי עקיבא. ומציין שכן מבואר ברבינו חננאללז. 


מכאן שיש לחזר אחר עשרה 


קם רב חמא וקא מהדר אבי מאה. בהגהות מימוניות (נרכופ פ"ס ות ז) מובא, 

שהמהר"ם מרוטנבורג בהלכות ברכות (ככין, שת %ף ₪) דייק מכאן שיש מצוה 
לחזר אחר עשרה לזימון, שהרי רב חמא חזר אחר מאה, ואף שלהלכה אין צריך 
לחזור אחר מאה משום שהלכה כרבי עקיבא, למדנו לכל הפחות שיש לחזור 
אחר עשרהלח. ובמשנה ברורה (סי קפֿג פק"ז) כתב, שאם יש עמהם בבית עוד אדם 
מצוה לתת לו לאכול. והלבוש (טס ס"5) הסתפק, האם רק כשיש תשעה מצוה 
להם לחזור אחר עשירי, אבל בפחות אפשר לומר שלא הטריחו חכמים לחזור 
אחר עשרה. או שאף משבעה ואילך חייבים לחזור אחר עשרה, מכיון ששלשה 
אוכלי ירק מצטרפים לזימון עשרה. והמשנה ברורה (שס ס"ק ינ) מסיק בשם 

האחרונים, שאפילו הם שבעה יחזרו על עוד שלשה. 


איך הותר להפסיד זימון בעשרה 


שמע ריש גלותא ואיקפד. הרשב"א (ל"ס ויכרכו) מקשה, איך היה מותר להם 

ליחלק לשלשה שלשה, הלא שנינו במשנה להלן שעשרה אינן נחלקין 
בזימון עד שיהיו שם עשרים'ט. ותירץ, שאם הריש גלותא היה שומע שהם 
מברכים לעצמם היה מונעם מלזמן עד שיברך הוא עמהם, ואת הזימון שלו לא 
היו יכולים לשמוע מחמת הרעש, ולכן העדיפו ליחלק. עוד תירץײ, שאף אם 
לא היה הריש גלותא מונעם מלזמן, מכיון שהוא מקפיד על כך הרי זה זלזול 
בריש גלותאמא, וגדול כבוד הבריות שדוחה לא תעשה דרבנן [כמבואר לעיל 

(יט:)], ומצוות הזימון בעשרה הוא מדרבנןמג. 

והט"ז (סיי כ פק"ג) כתב, שהדין שעשרה אין רשאים ליחלק הוא רק אם יושבים 

יחד בגמר הסעודה, אבל אם ירצו לגמור סעודתם קודם חבריהם ולזמן 
בשלשה הרשות בידםײי. וזה הטעם שהותר להם להיחלק, כי אם היה איסור 
גמור להיחלק ולבטל הזכרת השם לא היה מועיל מה שהקפיד הריש גלותאמז. 
והחמד משה (עס פק"נ) הקשה לפי פירוש הט"ז מדוע מקשה הגמרא שיצאו 
בברכה של הריש גלותא, הרי מותר להם לכתחילה להיחלק אם סיימו סעודתם 

קודם לכן. 


האם הותר להפסיד גם זימון שלשה 


שם. הדין שהובא בסוגייתנו נפסק להלכה בטור ושולחן ערוך (ס" קפֿג ס"), שאם 

היו רבים מסובים יחד ואינם יכולים לשמוע ברכת הזימון מפי המברך, 
ואינם רשאים ליחלק לחבורות של עשרה, מפני שיצטרכו לברך בקול ויקפיד 
בעל הבית, יכולים ליחלק לחבורות של שלשה שלשה ולברך בנחת. וכתב הט"ז 
(סי" כ סק"ג) שמשמע מלשון הטור שלא הותר אלא להיחלק לקבוצות של שלשה 
שלשה אף שמפסידים זימון בשם, אבל לא הותר להם להיחלק לגמרי ולברך 
כל אחד לבד, ואפילו אם יהיה קפידא לבעל הבית, שאם הותר גם לבטל הזימון 


דברי הגר"א יש ליישב בדרך אחרת, שלדעת רבי יוסי הגלילי העוללים ויונקים שראו את השכינה 
הצטרפו ביחד עם כל ישראל לומר שירה במקהלות, אבל העוברים לא אמרו במקהלות אלא כל 
אחד בפני עצמו, שכן הוא דורש את עוברים מ'מקור', אולם רבי מאיר סובר כרבי עקיבא שדורשים 
את עוברים מ'במקהלות', ואף העוברים הצטרפו עם כל ישראל לומר שירה, והם גם כן ראו את 
השכינה שכרס נעשתה להם כאספקלריא המאירה [כמו שביארה הגמרא שם לדברי רבי מאיר]. 
לז. וכעין זה כתב הט"ז (פו"ם סי קפו סק"ל). ‏ לח.וכן דייקו הגר"א (פ" קנג פק"י), והדברי נחמיה (ל"ס 
וק). וכמו שמצינו ששנים שאכלו צריכים לחזר אחר שלישי לזימון, כמו שדייק הרא"ש (פ" סי ג) 
מהסוגיא לעיל (מס) וחולין (ק .)6‏ לט. ראה להלן שהובאו פירושי המאירי והרמ"ע מפאנו, 
שלדבריהם אכן לא ביטלו זימון בעשרה. מ. וכעין זה כתב השיטה מקובצת (ד"ס פמר כנ), שגדול 
כבוד הבריות שדוחה לא תעשה שבתורה. | מא. כתב הלבושי שרד (פ" קוג סק"ל), שבסתם בעל 
בית אין רשאין ליחלק אלא אם כן יש חשש קפידא, אבל בריש גלותא אף שלא יקפיד אין זה 
כבודו. = מב. בפשטות משמע שכוונת הרשב"א לומר שמצות זימון הוא מדרבנן. וכן הוכיח הפרי 
מגדים (ס" תג 6" סק"ו) מדברי הרשב"א [וכן הביא המשנה ברורה (פ" קנט שער ספון פֿות ש) בשם 
הרשב"א]. אמנם המחצית השקל (סי קג פק"י), וחזון איש (פו"ם סי ₪ פק"6) כתבו, שכוונת הרשב"א 
שהזכרת השם בעשרה הוא מדרבנן, אבל עיקר ברכת הזימון בשלשה הוא מן התורה. [ואמנם ראה 
בקרית ספר (ככופ פ"ק) שכתב להיפך שברכת זימון בשלשה הוא מדרבנן, אבל בעשרה שמזכירים 
את השם הוא דאורייתא]. וכתב הפרי מגדים (סי קג 6" פק"ו) שאפשר שאף אם זימון הוא דאורייתא 
מותר לבטלו מפני כבוד הבריות, משום שהוא בשב ואל תעשה. | מג. וכתב לחלק בין זימון של 
שלשה לזימון של עשרה, שבשלשה שאכלו יש דין של 'חייבים לזמן' שגם אם רצה אחד לגמור 
סעודתו ולצאת אינו רשאי אלא ימתין לזימון, אולם בעשרה יש רק דין של 'אינם רשאין ליחלק' 
דהיינו שכל זמן שהם יושבים יחד בשעת גמר סעודה אינם רשאים ליחלק ולבטל הזכרת השם, 
אבל אם ירצו לגמור סעודתם קודם חכריהם מותר להם לברך לבד בשלשה. מז.והאליה רבה 
(פס סק"ו) השיג עליו מדברי הרשב"א שהובאו לעיל, שמבואר שגם אם יש איסור ליחלק כאן הותר 
מהטעמים הנ"ל. | מה. וביאור החילוק בין זימון של שלשה לזימון של עשרה לדעת הט"ז הובא 


ברכות 1. 


ביאורים 


לגמרי היה לטור להשמיענו חידוש זהמה. אמנם האליה רבה (סי כ סק"ו) כתב, 

שלפי הטעמים שכתב הרשב"א (ד"ס וניצככו), מדוע מותר להפסיד זימון בעשרה 

[והובאו דבריו לעיל], הוא הדין שגם מותר להפסיד זימון שלשהײי, אלא שהטור 

דיבר בהווה שאם יזמנו בשלשה לא ישמע הריש גלותא ולא יקפיד. וכן כתב 

החמד משה (סי כ סק"כ), שהיה מותר לבטל גם זימון שלשה, אלא שמסתמא 

בזימון שלשה אפשר לברך בחשאי שלא ירגיש הריש גלותא, ואם באמת יהיה 
מצב שאף בזימון שלשה ירגיש, מותר לברך בלא זימוןמז. 


מה צריכים לשמוע מפי המזמן 


איידי דאוושו כולי עלמא לא שמעי. כתבו הרא"ש (סיי מ) והטור (סיי קפג ק") 
שהטעם שנחלקו אף על פי שנתחייבו לזמן בשם בעשרה, מכל מקום 

עדיף שיתחלקו ממה שלא היו יוצאין בברכת המזון, שלא היו יכולין לשמוע 
הברכה מפי המברך. וכתב הבית יוסף (שס ד"ס ומיסו), שמה שכתבו שהם לא יכלו 
לשמוע את הברכה מפי המברך היינו שלא יכלו לשמוע את ברכת הזימון, וכן 
מה שכתבו שלא היו יוצאין בברכת המזון הכוונה לברכת הזימון, כי את ברכת 
המזון == שאינם שומעים ממנו יכולים לברך לעצמם ולא יתחלקו משום כךמח. 
אמנם הדרכי משה (ות ג) והב"ח (עס ס"ס) כתבו, שצריך לשמוע את כל ברכת 
המזון מפי המברך"ט, ואם אינם יכולים לשמוע יתחלקו לשלשה שלשה. וכן 

הסכים המגן אברהם (פס סק"ד). 

ובדעת הבית יוסף, שמספיק לשמוע ברכת הזימון, ביאר המגן אברהם (ס), 
שצריכים לשמוע עד הזן את הכל, שכן ברכת הזימון הוא עד הזן, לפי 

מה שפסק הרמ"א (ס" כ ק"כ), וכן כתב במשנה כרורה! (סי קנג ס"ק ז). אמנם 
החזון איש (פי' ₪ סק"נ) כתב, שלפי דברי הטור (סיי כ ס"כ) שהביא המשנה ברורה 


(טס סק"ע), שבזימון בעשרה מכיון שמברכים בשם לא צריך לשמוע אלא חש 


ברכת הזימון, ולא את ברכת הזן, אם כן אף במקום שאינם יכולים לשמוע את 
ברכת הזן אינם רשאין ליחלק. 


פירוש המאירי שאחר שזימנו נחלקו 


איודי דאוושו כולי עלמא לא שמעי. עד הנה התבאר באריכות פירוש 

סוגייתנו על פי רש"י ורוב הראשונים, שהמברכים בבית הריש גלותא 
הפסידו זימון של עשרה, וזימנו בשלשה שלשה. אמנם במאירי (ל"ס ענסן, כפירוע 
סלסטון) ‏ מבואר שפירש באופן אחר, שהמהדרין שבהם שהיו מתייראים שמא לא 
ישמעו את הברכה כהוגן, היו מתייחדים לזמן בעשרה, שאחד מהם אומר נברך 
לאלהינו' וכו', ואחר שזימנו בשם היו אותם עשרה נחלקים לשלשה שלשה 
וארבעה, ובכל קבוצה היה אחד מברך ברכת המזון והשאר שומעים אותו ועונין 
אמן!א, ועשו כן כדי שלא ישמעו שאר האנשים שהם נפרדו מהם'כ. והוסיף, 
שהוא הדין שהם רשאין לברך כל אחד לעצמו אחר הזימון, ומה שאמרו במשנה 
להלן ש'אין רשאין ליחלק', הכוונה שאינם רשאין להפקיע את הזימון מעליהם 

אבל אחר הזימון רשאין ליחלק. 


פירוש הרמ"ע מפאנו 


פירוש נוסף בסוגייתנו מצינו בשו"ת הרמ"ע מפאנו (סי" פד, נפירוס סכסטון), שהריש 
גלותא היה מקפיד שלא יזמנו בביתו בעשרה משום שחשש מהפרסים, 
שאם ישמעו קול הברה של רבים שמברכים, יבינו שמי שיש לו אוכלים מרובים 


בהערה לעיל. | מו. הרשב"א כתב בטעם השני, שמשום כבודו של ריש גלותא מותר להפסיד 
זימון עשרה משום שגדול כבוד הבריות שדוחה לא תעשה דרבנן. וכתב הראש יוסף (ד"ס 5מר כנפ) 
שטעם זה יש גם בזימון של שלשה, שהרי גם זימון שלשה הוא דרבנן. אמנם ראה בהערה לעיל 
שהמחצית השקל, והחזון איש ביארו בכוונת הרשב"א שרק זימון עשרה הוא דרבנן אבל זימון 
בשלשה הוא מדאורייתא, ולפי דבריהם הטעם הזה אינו אלא לזימון עשרה אבל זימון שלשה אין 
לבטל. | מז וכן כתב בספר יוסף אומץ (סין, קי קש). | | מת. החידושים וביאורים (פק"פ) כתב 
ליישב את לשון הרא"ש והטור, שהיו חוששין שיפסידו את ברכת המזון, ומה שלא בירכו לעצמם, 
משום שבשעה שהיה הריש גלותא מזמן חייבין היו כולם לשתוק, שרוב הקהל היו נותנים דעתם 
לשמוע מן המזמן ולצאת ידי חובתם כראוי, ואם היו חלק מן הקהל מברכים באותה שעה ומשמיעים 
לאזניהם, ודאי היו הרבה שלא היו שומעים ברכת המזון מחמת כך, וגם ריש גלותא היה מקפיד 
הרבה בזה. | מט. אלא שנחלקו האם יברך גם כן כל אחד בלחש, שלדעת הדרכי משה כל אחד 
יברך בלחש עם המזמן [וימהר קצת לפני סוף הברכה כדי שיענה אמן אחר המזמן. (ס פו"ע 6ו"ס 
ס" נט ס"ד כסגס"ס)] ואילו הב"ח סובר שאין להם לבוך כלל בלחש אלא רק לצאת מפי המזמן. 
נ. וכן כתב בחיי אדם (כל פפ סי"ד). ‏ נא. ומה שמקשה הגמרא 'וליברכו עשרה עשרה', היינו מדוע 
לא היה אחד מוציא את כל העשרה בברכת המזון. | נב. מתוך דברי המאירי נראה, שהיתה לו 
גירסא אחרת בגמרא, אולם לא התבאר מה היתה גירסתו. וראה בדקדוקי סופרים שהביא שיש 
גורסים 'כי הוינן בי מאה מפלגינן עשרה עשרה [ומברכינן], כי הוינן בי עשרה מפלגינן לתלתא 
תלתא ומברכינן'. וכעין זה הגירסא באור זרוע (פ" :0 [אמנם הוא מפרש את הסוגיא כמו רש"י]. 
עוד הביא בדקדוקי סופרים (סענס כ), שיש שגורסים, 'והוינן בי מאה הוה מפלגינן לעשרה עשרה, 
וכי הוינן תשעה מפלגינן לתלתא תלתא. וניבריך בחדא ברכתא בהדי הדדי, שמע ריש גלותא ואיקפד' 
וכו', ולפי גירסא זו אכן לא ביטלו זימון עשרה, ולא קשה את קושיית הראשונים איך היה מותר 
להם לבטל זימון בשם, ומה ששאלה הגמרא 'ונברכו בהדי הדדי', כלומר מדוע לא בירכו כולם 
ביחד משום ברוב עם הדרת מלך. [אמנם נראה שלא זו היתה גירסת המאירי, שלפי גירסא זו אין 
מקור לכך שבזימון של עשרה היו מברכים שלשה שלשה]. 


אוצר החכמה! 
,אוה [;מבמוי, 


ילקוט 


מסתמא יש לו גם כן נכסים מרובים ויתנו עיניהם בממונו, ולפיכך זימנו בשלשה 
שלשה בחשאי, וביאר, שאף לאכילה לא היו מתאספים עשרה לאכול ביחד כדי 
שלא יבואו לידי חיוב זימון בשם. 


דין שנים שהקדימו וברכו 


וקדים חד מינייהו ובריך לדעתיה. כתב הרשב"א (ד"ס פֿייסו), שדווקא אם קדם 

אחד ובירך יכולים השנים שנשארו לזמן עליו, לפי שהשנים עדיפים ממנו 
ואין בכחו של אחד לבטל מהם תורת זימון, אבל אם שנים קדמו ובירכו אין 
האחד יכול לזמן עליהם, לפי ששנים מבטלים מאחד תורת זימון ופרח מהם 
הזימון. וכן כתב התוספות רבינו יהודה (ד"ס 5ער כנס). והוסיף להוכיח, שאם 
לא כן היה לו להשמיענו חידוש גדול יותר שאפילו אם בירכו שנים יכול היחיד 
לזמן עליהם, ואם תאמר שרצה להשמיענו חידוש שאפילו אחד אינו יוצא בזימון 
שַיה, שנים וכל שכן ששנים אינם יוצאים בזימון של אחד שאין זימון למפרע, 
זה אינו חידוש שאם אין זימון למפרע אחר שבירך, אין מקום לחלק בזה בין 
אחד לשנים!ד. והשיטה מקובצת (ד"ס ולעל רנס) הביא בשם יש אומרים, שאם 
קדמו שנים ובירכו לעצמן, שוב אין האחד יכול לזמן עליהם, לפי שאין הזימון 

נמסר ליחידנה. 

וכתב המאמר מרדכי (פי' ק5ד סק"ג), שיש להסתפק בארבעה שאכלו ושנים מהם 

הקדימו ובירכו בלא זימון, האם יכולים השנים הנשארים לזמן עמהם. 
וכתב, שדעתו נוטה שיכולים לזמן לפי שהם אינם צריכים אלא לצירוף אחד 
מאותם שבירכו והרי זה נחשב שהרוב לא בירכו לגבי האחד, והשני שבירך 
נחשב כמי שאינו. והוסיף, שבפרט לפי הסברא שכתב הרא"ש (פ" כח) שאם אחד 
הקדים ובירך הרי זה כמו שאחד אכל ירק והוא מצטרף לשנים שאכלו פת, 
והרי אם שנים אכלו ירק בודאי שיכולים להצטרף לשנים שאכלו פת. ומסיק, 
שאפילו היו ו' אנשים או יותר וכולם בירכו חוץ משנים, יכולים השנים לזמן 

עם אחד מאותן שבירכו או כולם. 


שנים אכלו פת ואחד ירק והקדים אחד מאוכלי פת וברך 


שם. האליה רבה (סיי קיד ק"פ) כתב, שיש להסתפק בשנים שאכלו פת והשלישי 
שתה רביעית משקהני, ואחר כך שכח אחד מן האוכלים פת ובירך, האם 
באופן כזה רשאי השלישי שאכל פת לזמן עם אותם שנים, או שמכיון שאין 
כאן רק אחד שחייב מן הדין בזימון אי אפשר לזמן. ומסיק שמסתבר שאי 
אפשר לזמן''. וכן כתב הראש יוסף (ד'"ס למל ככס). 

והמאמר מרדכי (פס סק"ג) כתב, שלכאורה היה נראה לומר שאפשר לזמן, שהרי 
הטעם שאחד אינו מבטל את הזימון משנים משום שהם הרוב, ואם 

כן גם כאן הואיל וגם האוכל ירק מקיים מצות זימון, מצטרף הוא אל האוכל 
פת ונמצא שהרוב לא זימנו. אולם כתב שמהרא"ש (סי כת) מוכח שאינו יכול 
לזמן, שהרי כתב, שאם אחד הקדים ובירך הרי זה כמו שאחד אכל ירק והוא 
מצטרף לשנים שאכלו פת, ונמצא שבנידון שלנו הרי זה כמו שנים שאכלו ירק, 
שאחד באמת אכל ירק והשני שבירך נחשב גם כן כאכל ירק, ושנים שאכלו 
ירק ואחד שאכל פת אינם מצטרפים. וכן הוכיח הברכי יוסף (שיוכי רכס פס סק"6). 


אם בירך האחד בזימון 


שם. כתב השיטה מקובצת (ל"ס ומר ככס) בשם הראב"ד, שאפילו אם הקדים אחד 

ובירך עליהם בזימון אין זה כלום, שאין הזימון נמסר ליחיד, ויכולים 

השנים לחזור ולזמן עליו. וכן כתב המאירי (ל"ס ג' פֿכנו) בשמו, שאפילו אם 

קדם היחיד ואמר נברך שאכלנו' וכו', הואיל ולא ענו אחריו אין זה כלום. אלא 

שהוסיף, שאם נתרצו בזימונו וענו אחריו, כבר נפקע מהם תורת זימון מרצונם, 
ושוב אין מזמנין עליו. 


עשרה שאחד מהם ברך בלא זימון 


שם. הבית יוסף (סי" קכג סק" ד"ס כתוכ) כתב בביאור דברי התוספתא (כככות פ"ס 

ס"כ), שאם אכלו עשרים אנשים, ואחד בירך לבדו, אין השאר נחלקים, 
מכיון שפרח זימון ממנו ואינו יכול להצטרף עמהם לזימון. והקשה הדרישה (שס 
סק" ד"ס ומ"ם סנ"י) שהרי בסוגייתנו מבואר שגם אם אחד הקדים ובירך לעצמו 
אפשר לזמן עליו, ומדוע שלא יתחלקו ויזמנו כל חבורה בשם. ותירץ המאמר 
מרדכי (טס סק"פ), שהבית יוסף סובר שדין זה לא נאמר אלא בזימון שלשה אבל 


נג. וכעין זה כתב הרא"ה (על? פס: ד"ס פי' וה דומק), שאם היחיד קדם ובירך מזמנין עליו השנים 
לפי שנשאר הקביעות שהשנים הם עיקר לגבי היחיד, אבל אם קדמו השנים וברכו בלא זימון, פקע 
הזימון מהם שבטל קביעותם ואין היחיד מזמן עליהם. | נד. וכן כתוב ברא"ש (פ" כפ). נה. יש 
שדייקו, שיש חילוק בין הטעם של הרשב"א לטעם שהביא השיטה מקובצת, שהרשב"א כתב, שאם 
השנים קדמו וברכו פרח מהם הזימון לגמרי [וכן משמע ברא"ה שהובא בהערה לעיל]. אולם השיטה 
מקובצת כתב שהטעם שאין האחד מזמן עליהם לפי שהזימון אינו נמסר לאחד, ואפשר לפרש 
שעדיין נשאר חיוב על האחד אלא שלא מזמנים בשביל אחד. והנה הביאור הלכה (פ" קד ד"ס וכן) 
כתב, שמסתבר שאם שנים קדמו וברכו, יכול האחד להצטרף לחבורה אחרת שלא ברכו אף אם 


ברכות 1. 


ביאורים 


רסט 


בזימון עשרה שיש בו הזכרת השם אינו מצטרף לאחר שבירך [וכמו שמצינו 
לעיל (מס:) בשלשה שאכלו כאחד ויצא אחד מהם לשוק, שבשלשה קוראין לו 
ומזמנין עליו, אבל בעשרה לא]. אמנם האליה רבהנ" (סי קלד סק") כתב, שהוא 
הדין בעשרה ושכחו שלשה מהם ובירכו בלא זימון יכולים להצטרף עם 
הנשארים ולזמן בשם. ודימה את זה לאוכל ירק שמצטרף לזימון בעשרה. וכן 
כתב הפנים מאירות (טו"ת ק"כ סי ו), שהרי הטור (סיי ק5ד) כתב שמי שהקדים ובירך 
הוא כמו שאחד אכל ירק, ואם כן כל שכן שבעשרה הוא מצרף, שהלא בזימון 
שלשה נחלקו הראשונים האם אוכל ירק מצטרף, ובעשרה כולם מודים שמצטרף. 
עוד תירץ המאמר מרדכי, שאמנם אם אחד הקדים ובירך אפשר לזמן עליו כדי 

שלא להפסיד מצוות זימון מהשאר, אבל לכתחילה אין להיחלק על דעת 
לעשות זימון בצירוף עם מי שבירך כבר, ולפיכך כתב הבית יוסף שעשרים 
שאכלו ואחד הקדים ובירך לא יתחלקו, שמאחר שיש להם זימון בשם בלא 

לצרף את מי שבירך, למה נתיר להם להתחלק ולהצטרף עם מי שבירך'ל. 


הטעם שאפשר לזמן עם מי שכבר בירך 


אינון נפקין בזמון דידיה. התוספות רבינו יהודה (ל"ס סמע), והרא"ש (סי" כפ) 
ביארו, שאף שהוא כבר בירך יכול להצטרף עמהם ולומר 'ברוך שאכלנו 
משלו', משום שהוא לא גרע ממי שבא בסוף הסעודה ושתה עמהם רביעית, או 
אכל עלה של ירק, שאומר עמהם ברוך שאכלנו משלו, אף על פי שאינו חייב. 
וכתב המגן אברהם (ס" ק5ד פק"5), שבשולחן ערוך (סי קט פיג) מובא מחלוקת האם 
האוכל ירק מצטרף גם לזימון שלשה, או שהוא מצטרף רק לזימון עשרה להזכרת 
השם, ולפי השיטה שאינו מצטרף לשלשה, צריך לומר שכאן עדיף מפני שאכל 
פת. וביאר הפרי מגדים (פס סי ק5ד 6" סק"ד), שאין הכוונה לדמות ממש לאכל 
עלה של ירק, אלא הראיה מעלה של ירק הוא, שאף שכבר בירך ברכת המזון, 
ואיך יאמר ברוך שאכלנו משלו, הלא אינו חייב בברכת המזון, לזה הביאו ראיה 
מעלה של ירק שגם כן אינו מחוייב בברכת המזון, ומכל מקום יכול לומר ברוך 
שאכלנו משלו לכל הפחות בעשרה, והוא הדין כאן, אלא שבאכל עלה שאינו 
כל כך קביעות יש אומרים שאינו מצטרף בשלשה, אבל באכילת פת שהוא 
קביעות מצטרף גם לשלשה אף לאחר שבירך. והוסיף, שבהכרח צריך לפרש 
כן, שהרי באכל עלה של ירק אם בירך ברכה אחרונה אינו מצטרף כמבואר 
במגן אברהם (פי' קט סק"ד), ואיך אפשר ללמוד לכאן שכבר בירך, אלא על כרחך 
ששם שאינו מחוייב אלא בורא נפשות ומכיון שבירך הסתלק, אבל האוכל פת 
התחייב בזימון של נברך', ולפיכך אף שבירך לעצמו לא הסתלק. 
וכתב בשיטה מקובצת (ד"ס ומר כנס), שהטעם שהם יוצאים בזימון על ידו, משום 
שהוא חייב גם כן בזימון, אלא שהוא אינו יכול לקיים את חיובו, משום 
שאין זימון למפרעל. 


המעטרף לאחר שבירך אינו עריך לשמוע הזן 


איהו לא נפיק בזמון דידהו. כתב החזון איש (פי" ₪ סק"3), שאף שתמיד כשאחד 

מפסיק סעודתו לענות לשנים הוא צריך לשמוע עד הזן [כנפסק ברמ"א 

(ס" כ ס"ס], כאן אינו צריך להמתין עד הזן, משום שהוא באמת אינו בכלל 

ברכת הזימון, אלא שיש ברכת הזימון בשנים במקום שיש שלישי שמצורף עמהם 

ויכול לומר ברוך שאכלנו, וכיון שאינו חלק מהזימון אינו צריך לשמוע הזן. 

[וכתב שהוא הדין כן במי שאכל עמהם עלה של ירק, שאינו בכלל ברכת הזימון 
ולא צריך לשמוע הזן]. 


מדוע גער ברפרם שאמר כרבי עקיבא 


בהדי פלוגתא למה לך. פירש רש"י (ל"ה נסלי), שלדברי הכל טוב יותר לומר 

'המבורך', אלא שלדברי רבי עקיבא אין צריך לאומרו, ולפיכך היה לו 
לומר באופן שטוב לדברי הכל. והקשה המ" ו" סי" קסו סק"ד), שלעיל (₪.) 
בברייתא מובא, שלפי חכמים יש לברך 'המוציא' לחם מן הארץ, ולרבי נחמיה 
אומר 'מוציא' לחם מן הארץ. ומבארת הגמרא שלדברי הכל אפשר לברך 
'מוציא', שזה משמע לשעבר, ונחלקו האם גם 'המוציא' משמע לשעבר, או 
שמשמע לעתיד. ומביאה הגמרא שם מעשה ששיבחו החכמים את רב זביד בפני 
רבי זירא שאדם גדול הוא ובקי בברכות, אמר להם כשיבא לידכם הביאוהו 
לידי, בא לפניו, נתן לו רבי זירא לאכול פת, ובירך 'מוציא', אמר רבי זירא 
האם זה הוא שאומרים עליו שאדם גדול הוא ובקי בברכות, אם היה אומר 
המוציא היה בכך חידוש שהלכה כחכמים, אולם עכשיו שאמר מוציא מה חידש 


אינו אוכל עמהם, משום שהוא נפרש מחבורה של חיוב, שגם הם חייבים עדיין אלא שאין להם 
תקנה שאין זימון למפרע [וסיים שמכל מקום צריך עיון]. ומשמע שהוא סובר שאף אם זימנו שנים 
לא פרח הזימון. ‏ מ. הפפק הוא לפי הסוברים ששנים שאכלו פת ואחד שתה עמהם רביעית 
משקה, הרי הם מצטרפים לזימון. ראה מחלוקת הפוסקים בזה בשולחן ערוך ו" סי קט פ"0. 
נז. והביאו הביאור הלכה טס ד"ס 6תל). ‏ נח. והביאו בביאור הלכה טס ל"ס 6ד) בשמו ובשם שאר 
אחרונים. | נט. ובפי" קצ"ד (פק") הוסיף, שלפי זה גם בששה שאכלו והקדים אחד ובירך אין 
להם להתחלק, שאז יצטרכו שנים מהם לזמן עם מי שכבר בירך ואין לעשות כן לכתחילה. 
ס. משמע שיש עליהם חיוב זימון. וכן מבואר בשער הציון (פ" ר 56 ) שכתב, שאם אחד בירך 


ער ילקוט 


בכך. וביאר הרא"של* (פפפיס פ" פיי י), שמכאן למדנו שצריך להשמיענו חידוש 
בברכותיו, וביאר שזו כוונת הברייתא שהובאה לעיל, 'ומברכותיו של אדם ניכר 
אם תלמיד חכם הוא'. ואם כן לא מובן מדוע גער רבא ברפרם שאמר בלא 
'המבורך' והכניס עצמו למחלוקת, שמא רפרם אמר כן כדי להשמיענו שהלכה 
כרבי עקיבא שלא צריך לומר 'המבורך.. 
ותירץ, ששם יש חידוש אם אומר 'המוציא', משום שהיה מקום לומר שהלכה 
כרבי נחמיה אף על פי שהוא יחיד משום שהוא מביא ראיה לדבריו 
מהפסוק, ואף שחכמים תירצו את הפסוק לשיטתם אבל הפשטות כרבי נחמיה, 
ולכן הוצרך לחדש שהלכה כחכמים. אבל כאן פשוט שהלכה כרבי עקיבא שהלא 
הלכה כרבי עקיבא מחבירו, כמבואר בעירובין (מו:), ומאחר שאין חידוש בדבריו 
עדיף לעשות כדברי הכל ולא להכניס עצמו למחלוקת. 

והפרי חדש ו" סי" תכֿו מנסגי ססיפור סעיף י) תירץ, ששתי הטענות שאמר לו רבא 
משלימות אחת את השניה, ואין אלו שני טעמים נפרדיםלג, כלומר, שהרי 

רבי עקיבא מודה שאם אמר 'המבורך' זה טוב יותר, ואם תאמר שעשית כדי 
להראות חידוש שהלכה כרבי עקיבא, כאן אין לעשות כך, משום שנהגו העולם 

כרבי ישמעאל ואין לשנות ממנהג העולם בשביל זהלי. 

עוד תירץסי, שיש לחלק, שבענין 'המוציא' סוברים חכמים שאין שום הבדל 
אם יאמר 'המוציא' או 'מוציא', ולפיכך ראוי לומר 'המוציא' כדי להורות 

שכן הלכה, אבל כאן גם לפי רבי עקיבא עדיף שיאמר 'המבורך', ולכן אין 

מקום לומר בלא 'המבורך.. 


האם עדיף שששה יחלקו 


ששה נחלקין. כתב רש"י (ד"ס עד טיסו), שאם היו חבורה של עשרים, אם ירצו 
יתחלקו לשתי חבורות, ומשמע שאינם מחויבים ליחלק אלא רק אם ירצו. 

וכן כתב רש"י לעיל בתחילת העמוד (ד"ס עטס - סכפטון), לענין חבורה של ששה, 
שאם ירצו ליחלק לשתי חבורות, רשאין לעשות כן. ומבואר, שלא אומרים שיותר 
טוב להתחלק כדי להרבות בברכותסה. וכן פסק הרמ"א (סי קנג ס"). והאור שמח 
(נרכות פ"ס ס"י) הביא ראיה לכך, מהמעשה שמובא בגמרא לעיל, שרב חמא ביקש 
לעשות זימון במאה אנשים [כדעת רבי יוסי הגלילי, שלמאה יש ברכה מיוחדתן, 
ואמר לו רבינא, אינך צריך [שהלכה כרבי עקיבא]. ומשמע, שאין מצוה ליחלק, 
שאם כן היה לרבינא לומר לו, שעדיף שלא לזמן במאה, ולא רק שאינו צריך. 
ובדרכי משה (עס פות 2) כתב, שעשרים שאכלו יחד, לכתחילה עדיף שלא 
יתחלקו, אלא יברכו ביחד, משום ש'ברוב עם הדרת מלך לי (מפני יד 

כס). וכן משמע בתוספות רבינו יהודהל' (ד"ס פפע). אולם הט"ז (שס סק"ג) כתב, 
שבאופן כזה שיש בכל חבורה כדי זימון, הדבר שקול, שיש מעלה לברך יחד 
משום ברוב עם, אולם יש מעלה ליחלק כדי להרבות בברכות, ולפיכך יכולים 
לעשות מה שירצו. וכן הסכים האליה רבחל" (טס סק"ג). והביא ראיה לכך מדברי 
הגמרא לעיל, שהגמרא הוכיחה שאין מעלה לומר 'ברכו' יותר מנברך', ממה 
שמבואר במשנתנו שששה נחלקין, והרי בששה יכול המזמן לומר 'ברכו', ואילו 
בזימון של שלשה אינו אומר אלא נברך' [כמבואר במשנה (עי? פט6], אלא מוכח 
שאין מעלה ב'ברכו'. ואם נאמר שהמשנה לא התירה לששה להתחלק לכתחילה, 
אלא רק אם ירצו, ועדיף שלא יתחלקו, אם כן אין ראיה ש'ברכו' לא עדיףסט. 
אמנם השיטה מקובצת (ד"ס ונקדין) הביא בשם הראב"ד, שהוא מפרש את 
משנתנו 'ששה נחלקין', שלששה יש מצוה ליחלק. והטעם, משום שיותר 

טוב לומר נברך' מ'ברכו', כמבואר בגמרא לעיל, ואם יזמנו בששה הם עלולים 
לומר 'ברכו', ולכן עדיף שיתחלקו לשתי קבוצות של שלשה שלשה, ואז בהכרח 

הם יאמרר עברך', שכן בשלשה אינם יכולים לומר 'ברכוי. 

והאור שמח (שס) כתב, שלפי דעת הירושלמי, בחבורה של עשרים יש להם 
מצוה ליחלק, לפי שדורשים מהפסוק 'במקהלות ברכו אלהים' (ססיס ספ 

ם), שיש לברך בכמה שיותר קהילות. אבל בששה שאינם 'קהל', אין מצוה 

ליחלקע. 


ויצא לשוק, השנים שנשארו צריכים לחפש אחר כך אחר עוד אחד מן השוק שיצטרף עמהם לזימון 
[וראה בשפתי חכמים (ד"ס פטן) שכתב, שמלשון השולחן ערוך (פ" קנד ס") משמע קצת, שהדבר 
תלוי בדעתם אם ירצו לזמן עליו, אבל אינן חייבים עוד לזמן עליו]. | סא. וכן כתב הר"ן (פקפיס 
1 דיס וקעי). ‏ סב. הטוב עין (מיד" סי ז ד"ס סנך מפס) מציין על כך, שמצאנו כיוצא בזה בתוספות 
(כמונות פס: ד"ס ועוד) שפירשו שיש מקומות שכתוב 'ועוד' וכו', ובאמת שני הטעמים אינם מועילים 
זה בלא זה. | סג. הפרי חדש עוסק שם בנידון האם במקום שנהגו שלא לפי ההלכה, יש ללכת 
אחרי המנהג. וכתב, שלכאורה יש להוכיח ממה שאמר לו רבא 'ועוד הא נהוג עלמא כרבי ישמעאל', 
שיש ללכת אחרי המנהג. ותירץ, שיש לומר שאמר לו רבא, שאף אם היה המחלוקת שקול ולא 
נפסק כאחד מהם, היה לך לעשות כרבי ישמעאל משום שכן נהגו העולם. והוסיף, שאפשר ששני 
הטעמים משלימים אחד את השני, וכוונת רבא שבמקום כזה שגם לפי רבי עקיבא אפשר לומר 
'המבורך', יש ללכת אחרי המנהג. | סד. וכן תירץ החיד"א (פער יוסף ד: ד"ס פנופ). וכן תירצו בספר 
מי באר מים חיים (ד"ס כפכס), ושמן רקח (ד"ס 6מר כנ6), והוסיפו, שלפיכך דקדק רש"י (ז"ס נסדי) וכתב 
שאף רבי עקיבא מודה שעדיף לומר 'המבורך'. | סה. משנה ברורה (פ" קפג פ"ק י). וענין זה שיש 
מעלה להתחלק כדי להרבות בברכות, מצינו לעיל (פס) במעשה של יהודה בר מרימר. סו. ורוב 
האחרונים [ב"ח (טס ס", ערך לחם מס פ"6), אליה רבה (טס סק"ג), ועוד] פירשו בדעתו, שהוא הדין 


ברכות 1. 


ביאורים 


עשרה שאכלו ושלשה סיימו קודם לאכול 


ועשרה אין נחלקין. הט"ז (פי' כ סק"ג) מחדש, שעשרה שאכלו ושלשה מתוכם 
סיימו לאכול לפני האחרים, אינם חייבים להמתין ולזמן בעשרה, אלא 


סעודתו ולצאת אינו רשאי, אלא ימתין לזימון, וכמו ששנינו [לעיל (מס.), והובא 
בגמרא להלן], 'שלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן'. אולם בעשרה לא נאמר 
במשנה שהם חייבים לזמן, אלא רק דין של 'אינם רשאין ליחלק', דהיינו שכל 
זמן שהם יושבים יחד בשעת גמר סעודה אינם רשאים לחלק ולבטל הזכרת 
השם, אבל אם ירצו לגמור סעודתם קודם חבריהם מותר להם לברך לבד 
בשלשהלא. 

והחמד משה (עס סק" משיג על דיוקו, שמה שלא כתוב במשנה 'עשרה שאכלו 

כאחת חייבים לזמן', משום שאין בזה כל חידוש, שהרי גם שלשה 
שאכלו חייבים לזמן וכל שכן עשרה. ואדרבא מלשון המשנה משמע שמה 
שכתוב בסיפא עשרה אין נחלקין, הוא כמו מה שכתוב ברישא לגבי שלשה 
שאין נחלקין, וכשם ששם הכוונה אפילו אם ירצה אחד לסיים סעודתו קודם, 
כמו כן בעשרה. וכן הקשה האליה רבה (פס סק"י). עוד הקשה, שהרי הגמרא 
להלן מקשה על המשנה, מה החידוש במשנה הלא כבר שנינו ששלשה שאכלו 
כאחד חייבים לזמן, והגמרא משיבה שיש חידוש במשנתנו, ולפי דברי הט"ז, 
אדרבא היה לגמרא להקשות סתירה, שלעיל שנינו שחייבים לזמן, וכאן משמע 
שרק אין רשאין ליחלק, אבל אם ירצה אחד לסיים לפני חבריו יכול לברך, אלא 
ודאי שאין חילוק בין הלשון חייבים לזמן לאין רשאין ליחלק. עוד הקשה, שהרי 
מבואר בטור ושולחן ערוך (ס" ק5ג ס"), שיש מצוה לחזר אחר עשרה לזימון, 
ואיך יעלה על הדעת שאם כבר הם ביחד יהיו רשאין ליחלקעג. וסיים, שמסתימת 
הרמב"ם וכל הפוסקים משמע, שדין עשרה לענין הזכרת השם הוא כדין שלשה 

לענין זימון. 


שתי חבורות בשני בתים 


שתי חבורות שהיו אוכלות בבית אחד. הראשוניםלי הביאו את הירושלמי 
(פ"ז ס"ס), שאמר רבי זעירא שאף אם היו החבורות בשני בתים ורואין אלו 
את אלו, הרי הם מצטרפין. וכן הביאו הראשונים?ד שפ=ק בהלכות גדולות (סנכות 
נרכות פ"ז). והטעם שמשנתנו דיברה על חבורות שאוכלות בבית אחד ולא דיברה 
בשני בתים, ביארו התוספות (ע"כ ד"ס פמg),‏ שהוא משום החידוש של סוף 
המשנה, שאם אינם רואין אלו את אלו אינם מצטרפין אפילו בבית אחד. 
והרשב"א (ד"ס 50 דקפני), והרא"ש (פיי ) בשם ר"ח, כתבו שהתנא נקט בבית אחד 
משום שכן הוא הדרך שבבית אחד רואין אלו את אלו. 
והקשה הרמב"ן (פסמיס פס: ד"ס ולי קטיא), במה שונה דין צירוף לזימון מדין צירוף 
לתפילה, שכן מבואר במסכת עירובין (35:), שאם היו תשעה אנשים 
בבית אחד ואדם אחד בבית אחר, אינם מצטרפין להתפלל במנין, מכיון שצריכים 
להיות בבית אחד. ותירץ בשלשה דרכים: 
א. שמה שמצטרפים לזימון בשני בתים הוא משום שהם נכנסו מתחילה על 
מנת להיות רואין אלו את אלו ולהצטרף לחבורה אחת, וכגון שאמרו נלך 
ונאכל לחם במקום פלוני, ובזה הם הוקבעו לאכילה. אבל בתפילה אין דין של 
קביעות חבורה ולפיכך אינן מצטרפין אלא בבית אחד. 
ב. שאכן אין חילוק בין זימון לתפילה, אלא שנחלקו בזה הבבלי והירושלמי, 
והבבלי סובר שגם בזימון אינן מצטרפין אלא בבית אחד וכלשון המשנה 
שלא דיברה אלא בבית אחד. 
ג. עוד תירץ, שבתפילה שמזכירים את השם צריך שכל העשרה יהיו בבית אחד. 
וכמו שמבואר בגמרא לעיל (פסי), ששלשה שאכלו ויצא אחד מהן לשוק, 
קוראין לו ומזמנין עליו, אבל אם היו עשרה ויצא אחד לשוק אין מזמנין עמו 
עד שיבוא אליהם. והטעם מבואר שם בגמרא, משום שלא ראוי לומר שם שמים 


בחבורה של ששה עדיף שלא להתחלק מטעם זה. אולם הפרי מגדים (טס מ"ו קק"ג) כתב לחלק, 
שדווקא בעשרים שמזכירים שם שמים עדיף שלא להיחלק, כמו שמצאנו בתפילה בבית הכנסת 
שעדיף להתפלל ברוב עם, ולא להתחלק לשני מנינים (עג"ל סי" 5 ס"ק טו). אולם בששה שאין שם 
הזכרת השם, מותר לכתחילה ליחלק. וראה עוד להלן שהאור שמח כתב סברא הפוכה, שבעשרים 
עדיף ליחלק ובששה לא. סז. כן דייק מדבריהם בשער הציון (פ" קפ 56 ט). ‏ סת. וכתב בשער 
הציון (פס 6 י) שכן משמע קצת ברמב"ם (גרכות פ"ס היי) שכתב 'ששה יש להם ליחלק' וכו'. סט. גם 
הפרי מגדים (עס) הביא ראיה זו, כדי להוכיח את חילוקו [שהובא בהערה לעיל], שבעשרים עדיף 
שלא ליחלק אבל בששה מותר לכתחילה ליחלק. | ע. ובתפארת שמואל ףוע כס) מבואר סברא 
נוספת, שבעשרים יש מעלה ליחלק, משום שיש רעש מהרבה אנשים ואולי לא ישמעו כולם את 
המזמן. | עא. והביא לכך ראיה מהמעשה של הריש גלותא, שזימנו שם שלשה שלשה, ואם עשרה 
שאכלו חייבים בזימון, איך הותר להם להפסיד זימון. וראה מה שהובא מהראשונים על שאלה זו, 
לעיל בענין 'איך הותר להפסיד זימון בעשרה'. עב. גם האליה רבה (פס סק"ו) מקשה מעין שלשת 
הקושיות האלו. עג. תוספות (ע"נ ד"ס שמע), ראבי"ה (מ"b‏ מפכת נככות פי' קלד), אור זרוע (מ"6 סי כד), 
רשב"א (ד"ס 50 דקפני), תלמידי רבינו יונה (ד"ס פס סיס), רא"ש (סי 0. עד. אור זרוע (פס), מרדכי 
(כמו קפ), רא"ש (סס). 


ילקוט 


אם אין עשרה במקום אחד, והוא הדין לענין זימון בעשרה שאין מצטרפין אלא 
בבית אחד. אבל הירושלמי דיבר לענן זימון של שלשה שאין בו הזכרת השם, 
ולפיכך אף בשני בתים מצטרפין. 
והראבי"ה (פ"ל מסכפ כרכות סי' קנד) כתב, שאף לענין תפילה מועיל אם רואין אלו 
את אלו גם בשני בתים. ומה שמבואר בעירובין שאינם מצטרפין 
מדובר באופן שאינם רואין אלו את אלו. 


האם עריך שיכנסו על דעת להצטרף 


שם. בירושלמי (פ ה"ס) מובא שאמר רבי זעירא שאף חבורות שבשני בתים 

מצטרפין. ואמר על זה רבי יונה, והוא שנכנסו משעה ראשונה על מנת 

כן שיצטרפו ביחד. וביאר הרשב"א (ד"ס וס דקפני) שהטעם שצריך שיכנסו מתחילה 

על מנת כן משום שבשביל להצטרף לזימון צריך שיסבו יחד לאכול. ואם הם 

מתכוננים מלכתחילה לאכול יחד הרי זה כמו שהסיבול". וכתב, שדין זה נאמר 

גם על חבורות שאוכלות בבית אחד, שאינם מצטרפין אלא אם נכנסו על דעת 
כן, שבלא זה אין כאן 'הסיבולי. 

ולפי השיטות שאפשר לזמן יחד גם אם לא הסיבו מתחילה', כתב שיטה 

מקובצת (ע"נ ד"ס שפי), שצריך לומר שלא אמר רבי יונה שצריך שיכנסו 

על דעת כן אלא בשתי חבורות שבשני בתים, אבל בבית אחד אפילו שלא נכנסו 

על דעת כן הם מצטרפים. וכן כתב האור ורוע ("6 סי כד), שדברי הירושלמי 

הם רק בשני בתים*". 

והרא"ה (עינ דיס פש) כתב, שמה שאמרו בירושלמי שצריך שיכנסו מתחילה על 

מנת להצטרף, הוא רק באופן שהם יושבים רחוקים זה מזה ואלו נראין 

לעצמן ואלו נראין לעצמן [ואפילו שהם בבית אחד], אבל באופן שהם יושבים 

ביחד מכיון שיש בכל חבורה כדי זימון ודאי מצטרפין אלו עם אלו אף על גב 
שלא ישבו מתחילה על דעת כן. 


אם אין בכל חבורה כדי זימון 


בזמן שמקצתן רואין אלו את אלו הרי אלו מצטרפין לזמון ואם לאו אלו 

מזמנין לעצמן ואלו מזמנין לעצמן. נחלקו המפרשים, האם הדין של 
שתי חבורות שרואין אלו את אלו, הוא דווקא באופן שבכל חבורה יש כדי 
זימון אלא שהם רוצים להצטרף כדי לזמן יחד ולצאת בברכת המזון כאחד, או 
שאפילו אם אין בכל חבורה כדי זימון, כגון חבורה שיש בה שני אנשים, ועוד 
אדם אחד, גם כן מצטרפין יחד להתחייב בזימון. בשו"ת הרשב"ש (סיי 8) כתב, 
שדין זה הוא דווקא כשבכל חבורה יש כדי זימון. והביא לכך ראיה ממה 
שדיברה המשנה בשתי חבורות, והלשון 'חבורה' שמוזכר בכל הפרק הוא באופן 
שיש בה כדי זימון, ואם הדין היה גם בשאין בכל חבורה כדי זימון היה למשנה 
לומר חידוש זה. וכן כתב הגר"א (וכר תנוך פ"ז מ"ס, 6מרי ועס ד"ס נומן), ודייק זאת 
מהמשך המשנה שאם אינם רואין אלו את אלו, אלו מזמנים לעצמן ואלו מזמנים 

לעצמן, הרי שמדובר באופן שיש בכל חבורה כדי זימוןלל. 

אולם ברמב"ן (עיל מס. ד"ס (פיכן) משמע, שהדין ששתי חבורות שרואין אלן. את 

אלו מצטרפין, הוא בין בשיש בכל אחת כדי זימון ובין בשאין בהם כדי 
זימון?. וכן דקדק הביאור הלכה (ס" ק5ס ד"ס עפי) מדברי הרשב"אפא (ד"ס ה דקפני), 
שביאר שהטעם ששתי חבורות אינן מצטרפות אלא אם כן נכנסו לה על 
מנת כן, משום שאז זה נחשב כמו שהסיבו יחד9ג, ומכיון שהרשב"א מדמה 
זאת להסיבו, הרי שזה מועיל גם לענין צירוף לשיעור זימון, וכמו שהסיבו 


ביקחה. 


לכאורה יש חידוש במשנה על זימון בשנים 


מאי קא משמע לן תנינא חדא זימנא. הגמרא לעיל (מס) דנה, האם שנים 

שאכלו יש להם רשות לזמן. ומדייקת הגמרא ממשנתנו שאינם מזמנים, 
שאם שנים יכולים לזמן מדוע שלשה אינם נחלקים, הלא גם אם האחד יברך 
לעצמו אינו מפסיד את הזימון לשנים האחרים שהם יכולים לזמן בעצמם. ודוחה 
הגמרא, שאף אם שנים יכולים לזמן אסור לשלשה ליחלק לפי שהם הוקבעו 
בזימון של חובה. והקשו הדכרי נחמיה (ד"ס 65 ומלא הרועים (ד"ס פטל), 
שלכאורה יש לתרץ על קושיית הגמרא, שלדעת הסובר ששנים אינם מזמנים 


עה. כמבואר בסוגיא לעיל (מנ:) שאם אמרו נילך ונאכל לחם במקום פלוני הרי זה כהסיבו. שיטה 
מקובצת (ע"ג ד"ס פפי). וכעין זה ברמב"ן (פקמיס פס: ל"ה ופי קטיפ). כלומר, שאף שכדי להצטרף לזמן 
יחד צריך שיסבו יחד, [או שישבו על שולחן אחד בזמנינו], כאן שמתחילת סעודתם נכנסו על מנת 
להצטרף אין צריך שיסבו. ביאור הלכה (סי קנס ל"ס פפי). = עו.והביא שכן כתב הראב"ד. עז. רמב"ן 
(לעיל מס. ד"ס װ ססײט). ‏ עח. ושן פסק המשנה ברורה (ס" ק5ס סק"ו). והגר"א (פו"פ סי" קפס ק"ס, עטם 6יסו 
פ"ו מ"ס) כתב להוכיח כן ממה שהסתפקו שם בירושלמי, על אלו של בית הנשיא האם דינן כבית 
אחד או כשני בתים. ולכאורה תמוה, שהרי מבואר בירושלמי שאין חילוק בין בית אחד לשני בתים 
ואם כן מה הספק בבית נשיא [וכן הקשה הרמב"ן (פפפסיס פה: ד"ס ופי קי)]. ותירץ הגר"א, שרק בשני 
בתים צריך שיכנסו מתחילה על דעת להצטרף, ולפיכך הסתפק הירושלמי מה הדין בבית הנשיא 
[והגר"א אף מגיה את הנוסח בירושלמי]. | עט. וכתב הביאור הלכה (פ" קנ ד"ס פפי), שבחידושי 
הרא"ה (ע"נ ד"ס פפ) מוכח גם כן שמדובר שבכל חבורה יש כדי זימון. עוד כתב, שמדברי הרשב"ש 


ברכות 1. 


ביאורים 


רעא 


הרי שזה החידוש במשנתנו, וכמו שדייקה הגמרא לעיל, ולדעת הסובר ששנים 

מזמנים גם כן יש חידוש במשנתנו שאף ששנים מזמנים, שלשה שאכלו אין 

להם ליחלק מחמת שהוקבעו לזימון של חובה. ותירץ המלא הרועים (ד"ס סנינס), 

שהגמרא כאן סברה שאף אם שנים מזמנים רשות, פשוט הדבר שאינם רשאין 

ליחלק, שמכיון שלמדנו במשנה לעיל ששלשה שאכלו כאחד חייבים לזמן, 
ממילא אסור להפסיד את הזימון של החובה. 


שתי הלשונות בגמרא הם שני פירושים בראשונים 


כי הא דאמר רבי אבא אמר שמואל שלשה שישבו לאכול כאחת ועדיין 
לא אכלו אינן רשאין ליחלק לישנא אחרינא וכו" אף על פי שכל אחד 
ואחד אוכל מככרו אינן רשאין ליחלק. כתב המאמר מרדכי (סי קנג סק"ו), 
שמדברי תלמידי רבינו יונה (ד"ס סכ) מבואר, ששתי הלשונות שנמצאים בגמרא 
לפנינו, אינם מלשון הגמראפי, אלא הם שני פירושים של הראשונים?ד. והגירסא 
בגמרא היא רק 'שלשה שישבו לאכול אינם רשאין ליחלק', וההמשך הוא 
מפירוש הראשונים, שרכני צרפת פירשופה שהכוונה שישבו לאכול ובירכו ברכת 
המוציא, ועדיין לא אכלו שיעור כזית המחייב ברכה אחרונה, ולמדנו מיתור 
המשנה שאינן רשאין ליחלק, וחומרא היא שהחמירו חכמים בדבר. ומה שכתוב 
במשנה 'שלשה שאכלו כאחת' הכוונה 'שהתחילו לאכול כאחת'. והר"ח (ל"ס ג' 
ס5כנו), | והרי"ף פירשו, שכל אחד אוכל מככרו. וכן דעת התוספות (ל"ס פסס). 
וביארו, שהיה מקום לומר שאין זה צירוף, ולא חל עליהם חובת זימון. וחידשה 
המשנה שאינן רשאין ליחלק. 

אמנם סיים, שמדברי הרשב"א (ל"ס קמ'ע) משמע, שהמחלוקת בין הראשונים היא 
בגירסת הגמרא, ולא רק בפירושה, והר"ח והרי"ף גרסו בגמרא 'אף על 

פי שכל אחד ואחד אוכל מככרו' וכו'?י. וכן מבואר בהגהות הכ"ח (פות כ) והגר"א 

(פֿות 6), ששתי גירסאות הם בגמרא. 

וכתב הטור (סי ק₪). שצריך לחוש לשתי השיטות, שאפילו אם כל אחד אוכל 
מככרו, ואפילו שלא אכלו עדיין כזית פת, אין רשאין ליחלק. וכתב הב"ח 

(שס ס"ו), שכוונת הטור שיש לחוש לכל שיטה בפני עצמה, דהיינו או שכל אחד 
אוכל מככרו אבל אכלו כזית ביחד, או שלא אכלו כזית אבל אכלו מככר אחד. 
אולם באופן שכל אחד אכל מככרו וגם עדיין לא אכל כל אחד כזית, לדברי 
הכל רשאין ליחלק. אמנם בשולחן ערוך (פס פ"ד) משמע, שגם באופן שיש את 
שני הדברים אינם רשאין ליחלק. וכן הסכים הביאור הלכה (פס ד"ס 5פינו). וכתב 

להוכיח שאין מחלוקת בדין בין הראשונים אלא רק בפירוש הגמרא. 


כל אחד אוכל מככרו אפשר ללמוד מאכל טבל 


אף על פי שכל אחד ואחד אוכל מככרו. הקשה המאיר נתיבים (כפופ' ל"ס 

פשס), מה החידוש במשנתנו, שכל אחד אוכל מככרו מצטרפים, הלא יש 
ללמוד דין זה מהמשנה לעיל (מס.), שאם אחד אכל טבל אינו מצטרף לזימון, 
ועל כרחך שהוא אכל מככר נפרד, ומשמע שכל החסרון הוא מפני שאכל טבל, 
אבל אם היה אוכל חולין באופן כזה מככר נפרד מצטרף. ותירץ, שאם היה 
כתוב רק את הדין של אכל טבל, היה אפשר לומר שדווקא באופן שרק אחד 
מתוך השלשה אכל מככר נפרד והשנים אכלו מככר אחד מצטרפין, אבל אם 
כל השלשה אכלו כל אחד מככרו אינן מצטרפין, ובמשנתנו התחדש שאפילו 

שכל אחד אוכל מככרו מצטרפים. 


האם חזרו ואכלו אותם השלשה 


שלשה שבאו משלש חבורות אינן רשאין ליחלק. פירש רש" (ד"ס ג'), 

שמדובר שבאו משלש חבורות ונתחייבו עמהם בזימון, ועכשיו הצטרפו 
שלשתם לחבורה אחת, ואינן רשאין ליחלק, אפילו אם לא אכלו אלו השלשה 
משנצטרפו יחד, שכבר גמרו סעודתן עם הראשונים. וכן מסכים הרמכ"ן5' (ל"ס 
6 אולם הראב"ד (סונל כלמנ"ן ד"ס וסנפנ"ד) פירש, שמדובר בשלשה שבאו משלש 
חבורות של חיוב, ואכלו שלשתן כאחד, אלא שאכלו בלא הסיבה, ולא קבעו 
להם מקום לאכול כאן, ואף על פי כן מכיון שבאו ממקום של חיוב אינן רשאין 
ליחלק, אבל אם לא אכלו כאחד, אין עליהן חיוב זימון כלל והם רשאין 

ליחלקפף. 


משמע, שגם אם יש בכל חבורה כדי זימון והם רוצים לצרף שתי חבורות לזמן בעשרה אינם 
מצטרפים. 5. וכן כתב באור שמח (גלכות פ"ס הי"כ) לענין הדין שהובא להלן (ע"ט בגמרא, שהשמש 
שמשמש את שתי החבורות הוא מצרפן, שאף אם אין בכל חבורה כדי זימון הוא מצרפן. וכתב 
להביא ראיה לזה ממסכת מכות 0 | פא. וכן השיטה מקובצת (ע": דיס עפ פב. הובאו דבריו 
לעיל. | פג. וכ[ כתב המהרש"א (נו' ל"ס ג'). ‏ פד. והמעתיקים הכניסו את שני הפירושים בגמרא 
כמו שתי לשונות. דבש תמר וכל כסגסות וניויס). = פה. כשן דעת תוספות רבינו יהודה (ד'"ס 65), והרא"ש 
(ס" כט). ‏ פו. והוסיף, שאמנם אף ברא"ש ₪ משמע שיש שתי גירסאות, אלא שאין זה מוכח 
בדבריו. וראה גם בתוספות רבינו יהודה (ד"ס ס6), ובראבי"ה (גללות סי קלג), שמשמע שיש כאן שתי 
גירסאות. | פז. וכן כתוב בתלמידי רבינו יונה (ד"ס 6 נמ₪, וכן משמע בריטב"א (סנכות נרלות פז סי"כ. 
פח. הראב"ד הוכיח כדבריו מהירושלמי (פ ה"פ), שלאחר שהובא הדין של רב הונא ששלשה 
שאכלו כל אחד בפני עצמו, ונתערבו, מזמנים יחד, ואמר רב חסדא והוא שבאו משלשה חבורות, 


ערב 


ילקוט 


והרמב"ן (ד"ס ונס דנמו) הקשה על הראב"ד, שממה נפשך אם האכילה בחבורה 

הראשונה מחייבת אותם לזמן אף לאחר שנפרדו, לשם מה צריך שהם 
יאכלו שוב, ואם האכילה הראשונה אינה מחייבת אותם, אם כן מה מועילה 
האכילה השניה שהיא בלא הסיבה ובלא קביעות, ומדוע אינם רשאין ליחלק. 


איך הם מברכים שלא במקומן 


שם. הובא לעיל שרש"י (ד"ס :נס) פירש, שאפילו אם אלו השלשה כבר גמרו 

סעודתן עם הראשונים ולא אכלו שוב משנצטרפו יחד, יכולים לזמן. 

והקשה הבית יוסף (סי קנג ס"ס ד"ס וש), הלא ברכת זימון אינה אלא על הפת, 

ועל הפת צריך לברך במקום שאכל, ואיך הם מזמנים ומברכים במקום אחר 

שלא אכלו שם. ויש על זה כמה תירוצים: 
א. הריטב"א (סלכת נככות פ" סי"נ) כתב, שמדובר באופן שאינם יכולים לחזור 
למקומן מחמת האונס. 

ב. הבית יוסף תירץ, שמדובר באופן שאכלו שלשה חבורות בבית אחד כל אחת 

בזוית אחרת, ופרשו אחד מכל חבורה והצטרפו יחד באותו בית, ובאופן כזה 

יכולים לברך היכן שהם, שבתוך אותו בית אם עובר מפינה אחת לפינה אחרת 

אין זה נחשב שינוי מקום. 

ג. עוד תירץ הבית יוסף, שהכוונה שאף אם לא אכלו יחד כיון שנתוועדו יחד 

לזימון אינם רשאים ליחלק עוד, ואמנם אינם יכולים לברך כל זמן שלא 

אכלו, אלא שצירוף זה מחייב אותם לאכול במקום החדש כדי שיוכלו לברך 

ביחד במקום זהפט. 

ד. הט"ז (שס סק"ק) תירץ, שמדובר שאכלו אחר כך שלא בחבורה אחת אלא אכלו 

זה שלא בפני זה, ולפיכך הם יכולים לברך במקום זהצ. וכן תירץ המגן 

אברהם (שס ס"ק יג, נתיכון סלסרון), שמדובר שאכלו ללא קביעות, באופן שאינם 
מתחייבים בזימון. וכתב, שכן משמע גם בתלמידי רבינו יונה (ד"ס 5 נמי. 

ה. הלבוש (סי קנג ס"ס, נפירון סלסלון) כתב, שמדובר שהחבורה הראשונה נפרדה 

לגמרי, ואם יחזור למקומו לא יוכל לקיים מצוות זימון, לפיכך טוב יותר 

שיברך כאן בזימון, משיחזור למקומו ויברך בלא זימון. 
ו. המאמר מרדכי (עס סק"י נעסקטו) תירץ שמדובר שהם יצאו בשוגג, ולפיכך 
מותר להם לברך במקום שנזכרוצא. 


לפי השישווגישטוף הסעודה אינו מערף לזימון מדוע אין רשאין ליחלק 


אינן רשאין ליחלק. הקשה הב"ח (ס" קפֿג פ"ק), לפי שיטת תלמידי רכינו יונה 

(לעי? מס. ד"ס קנשה) שאם לא היו קבועים בברכת המוציא אלא נקבעו אחר 
כך יחד באכילה רשאין ליחלק, אם כן מדוע כאן שבאו שלשה אנשים משלש 
חבורות אינן רשאין ליחלק, הלא הם לא נקבעו ביחד בברכת המוציא. ותירץ, 
שכאן מאחר שהיו קבועים בברכת המוציא כל אחד עם חבורתו, כבר התחייבו 
בזימון, ולפיכך עכשיו אף שלא נקבעו אלא בגמר סעודה אינן רשאין ליחלק. 


שיטת רב האי גאון 


אינן רשאין ליחלק אמר רב חסדא והוא שבאו משלש חבורות וכו'. לדעת 

רש"י (ל"ס ג' קנפו) ורוב הראשונים, מה שאמר רב הונא 'אינן רשאין ליחלק' 
היינו שהם צריכים לזמן כאן במקום שנזדמנו, ואינן רשאין להיפרד זה מזה 
בלא זימון. אמנם הרשב"א (ד"ס 6 נמי) הביא, שרב האי גאון מבאר את דברי רב 
הונא להיפךצב, שהכוונה היא שאם באו שלשה אנשים משלש חבורות, אינם 
רשאים לזמן כאן במקום שנזדמנו, ולהיחלק מחבורתם הראשונה, אלא הם 


זה אמר רב חסדא, והוא שבאו משלש חבורות של שלשה בני אדם'. כלומר, 


נאמר שם, 'על דעתיה דרבי זעירא וחבורתיה והן שאכלו שלשתן כאחת'. הרי שמבואר שרק אם 
אכלו אחר כך יחד הם מזמנין. אמנם הרמב"ן (ד"ס וסימענע) ביאר בכוונת הירושלמי, שבודאי לדעת 
רב הונא אף שלא אכלו כלל לאחר שנצטרפו הם מזמנים, אלא שרבי זעירא וחבורתו [היינו רבי 
יסא שמובא שם קודם לכן שאמר לרבי זעירא שאין זימון אלא בשלשה, ושנים אינם מזמנים רשות] 
חולקים על דברי רב הונא, וסוברים שרק שלשה שאכלו כאחד מזמנים. וראה בפני משה (טס ד"ס 
על דעפיס) שביאר את דברי הירושלמי באופן שונה, שהירושלמי מבאר את דברי רב חסדא, שאמר 
שמדובר שהם באו משלשה חבורות, ולא מבואר בדבריו כמה יש בכל חבורה, ועל זה אמרו שעל 
דעתו של רבי זעירא וחבורתו מדובר באופן שבכל חבורה היו שלשה שאכלו כאחד. ואף לפירושו 
אין ראיה לשיטת הראב"ד. פט. והט"ז (ס" תג פק"ם) חולק על תירוץ זה, וסובר שלא מצינו דבר 
כזה שיהיה חייב לאכול בשביל לברך, מכיון שאינו תאב עכשיו לאכול. והמגן אברהם טס ס"ק יג 
ע"פ מסנים ססקנ) ביאר, שתירוץ זה אינו מועיל לפי דעת הרמב"ם (ככופ פ"ל ס"ג), שמי שמשנה מקום 
אסור לו לאכול במקום החדש עד שיברך תחילה ברכת המזון במקום שאכל ולברך שם [כמו 
שהביא המגן אברהם (פ" קפד פק"ג) בשם הבית יוסף], ואם כן מכל מקום הם צריכים לחזור למקומם 
כדי לברך. | צ. וכן תירץ הגר"א (פ" קפד פ"ס. וראה עוד בב"ח (פ" קנג פי שתירץ כעין זה. 
צא. תירוץ זה אינו אלא לדעת הרמב"ם שהובא בשולחן ערוך (ס" קפד פ"6) שאם יצא בשוגג אין 
מטריחין אותו לחזור למקומו. אבל לדעת הרבינו יונה והרא"ש שהובאו בשולחן ערוך שם, אף אם 
יצא בשוגג צריך לחזור למקומו. וראה עוד במשנה ברורה (ס" קג ק"ק (נ), שהביא תירוץ שמשולב 
משני התירוצים האחרונים. שכאן מדובר שעקרו ממקומם בשוגג, והסכימו האחרונים שבשעת הדחק 
אין מטריחין אותו לחזור למקומו. ובענינינו שאם יברך כאן יוכל לזמן ואם יחזור למקומו יברך 
יחידי הרי זה כשעת הדחק. | צב. וכן הובא פירוש זה בתוספות רבינו יהודה (ד"ס ונפוס'), ובאור 


ברכות 1. -1: 


ביאורים 


שדווקא באופן שבכל חבורה יש רק שלשה אנשים אסור להם להיחלק, אבל 
אם בכל חבורה יש ארבעה אנשים שאף אם אלו יזמנו לעצמן נשאר כדי זימון 
בחבורתם, מותר להם לזמן לעצמן. ולפי פירוש זה כך הוא ביאור המשנה, 
שלשה שישבו לאכול אין אחד מהן רשאי להיחלק מהם אע"פ שהוא רוצה 
להצטרף עם אחרים, מפני שהוא מפסיד זימון מחבורתו הראשונה. 


איך הותר להפטיד זימון מחבורתן 


והוא שבאו משלש חבורות של שלשה בני אדם. הקשה המשנה ברורה (קי 

קפג ס"ק ), איך הותר לאנשים אלו להיפרד מחבורה של שלשה בני אדם, 

הלא הם מפסידים את הזימון מחבורתם, ואם כן יש להם לחזור כל אחד ואחד 

לחבורה שלו. ותירץ, שמדובר באופן שחבורתם הראשונה נפרדה ואין להם להיכן 

לשוב. עוד תירץ, שמדובר באופן שהותר להם להיפרד מחבורתם כגון במקום 

אונס או הפסד ממון, כמבואר בפוסקים (משנס לולס סי כ סק"ס). וכן מבואר במאירי 
(ד"ס קנסה סלכנ), שמדובר שהם יצאו מחמת אונס או איזה סיבה. 


פירוש הרא"ה 


שם. רש"י (ד"ס ג' פנפו), ורוב הראשונים, פירשו בדברי רב חסדא שמדובר שבכל 

חבורה היו שלשה אנשים, והפורש היה אחד מתוך השלשה, ולאחר שפירש 
לא נשארו כי אם שנים בכל חבורה. אבל הרא"ה (ד"ס 5ער ככ ססדפ, לעיל מס: ד"ס 
למר סכיי וסו), והריטב"א (סנכום בלכות פ"ז סי"כ) מפרשים, שכוונת רב חסדא לומר 
שבכל חבורה נשארו שלשה אנשים בלעדיו שלא זימנו, כלומר, שבתחילה היו 
בכל חבורה ארבעה אנשים ופירש מהם אחד. אבל אם היו שלשה בכל חבורה 
ופירש אחד מהן, אינן מזמנים, שמכיון שאחד מן החבורה נפרד ולא נשאר כדי 
זימון בחבורה, פקע הזימון מהםצ'. ופירושם כאן, הוא על פי מה שביארו 
בסוגיא לעיל (כ6"ס מס: סס, כיענ"6 פ"ס סכ"ג), ששלשה שאכלו ויצא אחד מהם 
לשוק, אם הוא נמצא במרחק כזה שהוא שומע את קולם אם יקראו לו, לא 
פקע מהם הזימון, והוא יכול לחזור למקומו ולזמן עמהם, אבל אם הרחיק כל 
כך שאינו שומע אותם, פקע מהם הזימון, וגם אם יחזור למקומו לא יוכלו לזמן 
עודצד. ובסוגייתנו התחדש, שאם בכל חבורה נשארו שלשה שהם יכולים לזמן, 
לא פקע זימון ממי שפירש והוא יכול לחזור ולזמן עמהם, והוא הדין שאם 
שלשה כאלו הזדמנו יחד יכולים לזמן ביניהם, שכל זמן שנשאר כדי זימון 

בחבורתם לא פקע מהם הזימוןצה. 


מה הפירוש 'אזמון עלייהו בדוכתייהו' 


אבל אזמון עלייהו בדוכתייהו פרח זימון מינייהו. בביאור דברי רבא 

בסוגייתנו רבו הפירושים בראשונים, ויש בזה שתי שיטות עיקריות. שיטת 
רש"י (ד"ס 336 6מון) וסייעתו, שכוונת רבא לומר שאם לפני שנזדמנו יחדיו זימנו 
עמהם בני חבורתם, והם השתתפו בזימון אלא שלא בירכו ברכת המזון, פרח 
זימון מהם ואינם מצטרפים שוב לזימון. אולם אם הם לא השתתפו בזימון, אף 
ששאר בני חבורתם זימנו, כגון שהיו בכל חבורה ארבעה, ושלשה מתוכם זימנו, 
לא פרח זימון ממי שלא ענה לזימון*. ואילו שיטת תוספות רבי יהודה (ל"ס 
ונכזס) וסייעתו, שאפילו באופן שלא השתתפו בזימון אלא שבני חבורתם זימנו 
לעצמן, כגון שהיו ארבעה בכל חבורה ושלשה מתוכם זימנו, פרח זימון 
מהנשארים, ואינם מצטרפים שוב לזימון. ולהלן יתבארו בהרחבה שתי השיטות 

הללוג. 


זרוע (ס"ל סי כנ) בשם ה"ר יוסף דאורליינש. | צג. ואפילו אם רק באחת מן החבורות לא נשאר 
כדי זימון אינם יכולים לזמן, לפי שאותו אחד שבא מחבורה זו אינו יכול להצטרף לזימון. 
צד. אמנם רש"י (לעל עס ד"ס ומומנן) ורוב הראשונים פירשו את הסוגיא שם באופן אחר, שאם קוראים 
לו והוא שומע, יכול לענות להם לזימון כשהוא עדיין בחוץ, ואם הרחיק עד מקום שאינו שומע, 
יכול לחזור למקומו ולזמן. וראה בילקוט ביאורים שם. | צה. וכתב עוד הריטב"א (סכופ כככופ פ" 
סי"ג), שאם היו עשר חבורות, ונפרד אחד מכל חבורה, ונזדמנו אותן עשרה שפירשו למקום אחד, 
אינם מזמנים בהזכרת השם, ואפילו שנשארו בכל חבורה עשרה שעדיין לא בירכו. והטעם, משום 
שהזכרת השם צריך צירוף מוכיח. והנה בסוגיא לעיל פירש הריטב"א (לכופ נרכות פ"ס הכ"נ) שעשרה 
שאכלו ופרש אחד מהם, אפילו אם לא הרחיק כל כך והוא יכול לשמוע אותם, אינו יכול להצטרף 
עוד עמהם להזכרת השם, ואפילו שיחזור למקומו, שלהזכרת השם צריך שיהיה עמהם מהתחלה 
עד הסוף ואם פירש מהם אינו מצטרף עוד. וכאן חידש הריטב"א, שאפילו אם בשעה שפרש מהם 
נשארו עשרה בחבורה, אותו אחד שפירש אינו יכול לזמן בשם עם עשרה פורשים כמותו. אמנם 
לפירוש רש"י ((על מס: ד"ס ₪ פמכן), ושאר הראשונים, שסוברים שאף הפורש מעשרה אם יחזור אליהם 
הם יכולים לזמן בשם, וכל החילוק בין שלשה לעשרה הוא רק באופן שעונה להם מן השוק ואינו 
מגיע אליהם, לכאורה גם אם נזדמנו עשרה שפירשו מחבורות של עשרה, יוכלו לזמן בשם. 
ובחידושים וביאורים (נדיי זיפון סק"י) כתב, שאפילו אם נזדמנו עשרה אנשים שכל אחד פירש מחבורות 
של שלשה שלשה, הם יכולים לזמן בשם. | א. כן כתב בריטב"א (ע ל"ס ומר כנ6) בשם רש"י. 
וכן ביאר החזון איש (ס" ₪ סק"ג) בדעת הרא"ש. וראה עוד להלן שהחזון איש כתב לפי פירוש 
רבינו יונה שאף באופן כזה פרח זימון [וברבינו יונה משמע שפירושו הוא בדעת רש"ק. | ב. וכן 
יובא להלן פירוש הסוגיא לדעת רב האי גאון, שמפרש את כל הסוגיא באופן אחר. 


ילקוט 


שיטת רשיי וסייעתו שזימנו עם חבורתם 


רש"י (ל"ס פננ 6פון) פירשי, ש'אזמון עלייהו בדוכתייהו' היינו, ששלשה אנשים 

אלו זימנו עם בני חבורתם. וכגון שהם היו צריכים לצאת לשוק לפני סיום 
הסעודה, וקראו אחריהם חבריהם שיענו להם לזימון [כמבואר לעיל (פס:), ששלשה 
שאכלו כאחד ויצא אחד מהם לשוק קוראים לו ומזמנים עמון, והם הצטרפו עמהם 
לזימון לשמוע 'ברוך שאכלנו משלו' ולענות ברוך שאכלנו' וכו', אולם לא בירכו 
ברכת המזון, ועכשיו נזדמנו שלשתם יחד והם באים לברך, אינם מזמנים, לפי 
שפרח מהם חובת זימון ואינו חוזר עליהם. והראשונים' תמהו על פירושו, מה 
החידוש של רבא שאינם חוזרים ומזמנים, הלא פשוט שמכיון שענו לזימון כבר 
יצאו ידי חובתם ומדוע שיתחייבו שובה. ועוד, שלא שייך לומר באופן זה 'פרח 

זימון', שהרי זימנו ויצאו ידי חובתם כמו האחרים, ולא פרח מהם הזימון. 

ותירץ הרא"ש (סיי ט), שאכן מדובר שהם יצאו ידי זימון כל אחד עם חבורתוי. 

והחידוש של רבא הוא, שאף שאחר שזימנו כל אחד בחבורתו, חזרו 
ואכלו אלו השלשה ביחד בלא נטילת ידיים ובלא המוציא, וגמרו סעודתן יחד, 
מכל מקום אינם יכולים לזמן, שמכיון שכבר זימנו על התחלת הסעודה פרח 

מהם הזימון אף על מה שיאכלו אחר כךז. 

ורבינו יונה (ד"ס ומפײ) פירש", שמדובר כאן שאותם שפירשו הצטרפו לזימון 

לאחר שכבר יצאו לחוץ, ולא היו עמהם באותו מקום. וכמו הדין שהובא 
לעיל, באחד שיצא לשוק ובני חבורתו קוראים לו ומזמנים עמו במקום שהוא 
נמצא. וחידש רבינו יונה, שמי שעונה לזימון בעודו בשוק, אף על פי ששמע 
את ברכת הזימון לא יצא ידי זימון, לפי שלא התכוין לצאת ידי זימון, אלא 
שהאחרים קראו לו שישמע את הזימון, כדי לפטור את עצמן, אבל הוא לא 
יצאט [ואינו דומה לאחד שמפסיק מסעודתו לשנים ועונה להם לזימון וממשיך 
בסעודתו, ששם הוא גם כן יוצא ידי זימון, מפני שהוא נמצא עמהם, אבל כאן 
שאינו נמצא עמהם אף על פי שהאחרים נפטרים עמו בזימון הוא עצמו לא 
יצא ידי מצות זימון]. וחידש רבא, שאם שלשה אנשים כאלו שכל אחד מהם 
ענה לחבורתו מן השוק נועדו יחד, אינם מזמנים, ואף שהם עדיין לא נפטרו 
מן הזימון מכיון ששמעו את הזימון ונפטרו חבריהם על ידם, פרח זימון מהם'. 
וטעם הסברא שמי שענה לחבריו מן השוק פרח ממנו הזימון, מבואר בחזון 

איש (ס" ₪ סק"ג), שלדעת הרא"ש שהוא יצא עמהם ידי זימון, הטעם 
שפרח זימון הוא משום שכבר יצא ידי חובת זימון וזה מועיל אף על מה 
שיאכל אחר כך'*. ולפי זה, באופן שלא ענו לזימון, כגון שהיו ארבעה בכל 
חבורה וזימנו שלשה מכל חבורה, לא פרח זימון מהנשארים, והם יכולים לזמן 
אפילו שלא אכלו. אבל לדעת רבינו יונה שמי שעונה מן השוק אינו יוצא ידי 
זימון, הסברא של פרח זימון היא, שמכיון שאינו יכול עוד לזמן עם חבורתו 
פקע ממנו הזימון, והרי זה כמו שנתאספו שלשה אנשים משלש חבורות שאין 
בכל אחת שלשה, שאין הבדל אם לא היה עליהם מתחילה חיוב זימון או שהיה 
ופקע מהם. ולפי זה, הוא הדין אם היו ארבעה בכל חבורה וזימנו שלשה מתוכם, 

פרח זימון מהרביעי, מכיון שאינו יכול עוד לזמן עם חבורתו. 


שיטת רבינו יהודה וסייעתו שלא יצאו בזימון עם חבורתם 


רבינו יהודה מפריז (פוקפות כני יסולס ד"ס ונכלס, וסוכ נסנמידי כנינו יונס ד"ס 6מכ, ורס"ש 
סי" כט) והרמב"ן (ע"6 ד"ס קננ) פירשו, ש'אזמין עלייהו בדוכתייהו' היינו, 


ג 'ובתלמידי רבינו יונה (דייס פמר כנפֿ) מובא שכן דעת הרמב"ם (נכות פ"ה סי"פ). וראה עוד בכסף משנה 
(פס) מה שכתב בדעת הרמב"ם. ובהערה להלן על שיטת רב האי גאון, מובא פירוש נוסף בדעת 
הרמב"ם. | ד. רבינו יהודה (פוספות ככי יסודס ד"ס 936 סניפו הר"ם פיי כט), רמב"ן (ע" דיס טלטס), ריטב"א 
(ע"ל ד"ס ומר לנ), ועוד. ‏ ה. ובתוספות. רבי יהודה (פס, הוסיף להקשות שאין זה דומה למטה 
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ולא החזירוה, ואילו היה מביא ראיה שכשהיו חוזרים לחבורתס הראשונה אינם מצטרפים עמהן אז 
היה הנידון דומה לראיה. וראה להלן בענין 'הדמיון בין פרח זימון למיטה'. ‏ ו. ולפי זה מדובר 
בין כשאחד הפסיק לשנים, ובין כשיצא לחוץ וקראו אחריו. וכן מבואר ברמב"ן (ע"פ דיס פנפס) שהביא 
כן בשם רש"י שמדובר או שזימנו עמו קודם שיצא, או שקראו לו לאחר שיצא וזימנו עליו. ז. ודייק 
הרא"ש כדבריו, מלשון המשנה 'שלשה שאכלו כאחת', ומפרשת הגמרא שהכוונה לשלשה שבאו 
משלשה חבורות, הרי שמבואר שמדובר באופן שהם חזרו ואכלו. וביארו האחרונים [דברי חמודות 
(ות פק), חזון איש (סי 6 סק"ג)], שאף הרא"ש מודה שדברי רב הונא נאמרו גם אם לא חזרו ואכלו, 
שכל שלא זימנו עליהם במקומן אפילו שרק נועדו יחד אינם רשאין ליחלק. אלא שבדברי רבא ביאר 
הרא"ש, שבא לחדש שאם זימנו עליהם במקומן שוב אינם מזמנים אפילו אם חזרו ואכלו. בדברי 
הב"ח (ס" קג ק"ו) משמע, שהרא"ש פירש את דברי רש"י. אבל הנהר שלום (פ" קג סק"ס) כתב, שברש"י 
אי אפשר לפרש כן, שהרי כתב 'ועכשיו הס באים לברך' ולא כתב 'לאכול ולברך'. | ח. פירוש 
רבינו יונה דומה קצת לפירוש הראב"ד שהובא להלן. ומכל מקום הבאנו כאן את דבריו, משום 
שמשמע שהוא מפרש כן בשיטת רש"י. וכמו שמובא בהערה להלן בשם הנהר שלום שכן הוא פירוש 
רש"י. | ט. אמנם ברמב"ם לספ פ"ה הי"ג) מבואר להדיא שאף מי שעונה מן השוק יוצא ידי חובת 
זימון. וכתב בשער הציון (פ" קיד פֿות ₪ שכן דעת רוב הפוסקים. וראה עוד להלן בדעת הראב"ד באחד 
שזימנו עליו בעל כרחו. י. וכותב הנהר שלום (פ" קיג פק"), שאף רש"י מפרש כרבינו יונה שהעונה 
מן השוק אינו יוצא ידי זימון, וכן מדוייק מלשונו (לעיל מס: ד"ס קונפֿן) שכתב, 'ויפנה אליהם במקום 
מעמדו, ודי להם בכך', ומשמע שרק להם די בזה ולא לו. והוסיף להוכיח, שהרי לעיל (מו.) נחלקו 
רב נחמן ורב ששת עד היכן ברכת הזימון, רב נחמן אמר עד נברך, ורב ששת אמר עד הזן. ומשמע 
בגמרא לפי פירוש רש"י (מו: ד"ס (סיכן), שהלכה כרב ששת. וכן כתבו התוספות (פס פו. ד"ס עד) שהלכה 
כרב ששת באיסורים. ואם כן איך כתב רש"י כאן, שהפסיק להם רק כדי נברך וברוך, הלא הוא 


ברכות 1: 


ביאורים רעג 


שבני חבורתו זימנו לעצמן בלעדיו, ואף שלא ענה עמהן פרח זימון ממנו, משום 
שאינו יכול עוד לזמן בחבורתו [שאלו שכבר זימנו אינם יכולין לחזור ולזמן 
עם מי שלא זימן, שאין מזמנים שתי פעמים], ולפיכך אף עכשיו שנתחברו ביחד 
שלשה אנשים כאלו, אינם מזמנים. ומדובר כגון שהיה בכל חבורה ארבעה בני 
אדם ואחד מהם הלך לדרכו, והאחרים זימנו לעצמן, או כגון שהיו שלשה בכל 
חבורה והלך האחד קודם זימון ובא אחר ואכל כזית עם השנים הראשונים וזימנו 
עמו. וביאר הרמב"ן, שלאו דווקא באופן שכל השלשה זימנו עליהם בני 
חבורתם, אלא הוא הדין אם זימנו באחת מן החבורות, אף ששנים באו מחבורה 
שלא זימנו עדיין, אין אותו יחיד יכול להצטרף עמהם לזימון". 
והקשו תלמידי רבינו יונה, והרא"ש (טס), שהלשון 'אזמין עלייהו' לא משמע 
שבני החבורה זימנו לעצמן, אלא שזימנו עמהם. ובתוספות רבי יהודה 


שזימנו עליו. 

הראב"ד (סוכס כרמנ"ן ורשנ" כע"6 ד"ס וסר6נ"ד, רפס גס כססגות על סכמנ"ס כרכות פ"ס סי"פ) 

פירש, ש'אזמין עלייהו בדוכתייהו' היינו, שכאשר גמרו השנים את 
סעודתן ורצו שיפסיק השלישי ויענה להם לזימון, הוא לא רצה להפסיק, והם 
זימנו עליו בעל כרחו [כמו שהביא הרא"ש (סיי ו) בשם הראב"ד, לפרש בסוגיא 
לעיל (מס:), ששנים מזמנים על האחד בעל כרחו], באופן כזה הם יוצאים ידי 
זימון והוא לא יוצא ידי זימון, ואף שלא יצא ידי זימון פרח ממנו הזימון מכיון 
שחבריו יצאו על ידו". וכתב בשיטה מקובצת (ע"% ד"ס וער רנפ), שלפי פירוש 
זה, הוא הדין באופן שלא זימנו עמו, וכגון שהיו יותר משלושה, או שבא אחר 
ונצטרף עמהם וזימנו להם לבדם, פרח זימון ממי שלא זימן עמהם, משום שאין 
לו עוד עם מי לזמן. ומה שנקט רבא את הדין באופן שהם זימנו עליו בעל 
כרחו, משום שרצה לדבר על אותו אופן של רב חסדא שבכל חבורה לא היו 

כי אם שלשה, ולפיכך דיבר באופן כזה. 


ביאור פרח זימון לפי שיטת רב האי גאון 


שם. הובא לעיל (נע"6) פירוש רב האי גאון שההלכה של רב הונא היא ששלשה 
שבאו משלוש חבורות אינן יכולים לזמן לעצמן, מפני שמפסידים זימון 
לחבורתם הראשונה, אלא יחזרו כל אחד למקומו. וכתב הרשב"א (ע" ד"ס סי נמי, 
שלפי פירוש זה יש לגרוס בדברי רבא, 'ואי אזמין, פרח זימון מינייהו'. והפירוש 
הוא, שאם מיהרו אלו השלשה שבאו משלשת החבורות וזמנו לעצמן, פרח זימון 
מן החבורות הראשונות, ואינן יכולות לחזור ולזמן עמהםטי. והחידוש הוא, שאף 
שאמר רבא תוספאה (שיל נע"), ששלשה שאכלו כאחד וקם אחד מהם ובירך 
לעצמו יכולים השניים לזמן עמו, והם יוצאים ידי חובתם, זה דווקא שאותו 
אחד בירך ללא זימון, אבל אם הוא יצא ידי זימון, פרח זימון מהם ואינם 
יכולים עוד לזמן עמול'. 

מבואר מתוך פירוש זה, ששלשה שאכלו ואחד מהם זימן ובירך עם חבורה 
אחרת, אינו יכול לחזור ולזמן עם חבורתו. ונחלקו האחרונים מה הדין 

אם אותו אחד רק זימן עם האחרים אבל לא בירך, כגון שהיה דעתו להמשיך 
לאכול אחר כך, האם באופן זה גם כן פרח זימון מהנשארים. האכן העוור (סי 
) כתב", שדין זה לא נאמר אלא באופן שהוא גם בירך עם החבורה האחרת, 


צריך לשמוע גם את הזן. אלא על כרחך שיש לחלק, שבכל מקום שהוא עצמו יוצא בזימון, כמו 
באחד המפסיק לשנים, צריך לשמוע עד הזן. אבל באופן שהוא עצמו אינו יוצא, כגון במי שעונה 
להם מן השוק, אינו צרך לשמוע אלא נברך וברוך. יא. וראה עוד להלן בהערה בענין 'הדמיון 
בין פרח זימון למיטה', מה שהוסיף החזון איש לבאר בסברת הרא"ש. יב. משמע שהטעם שפרח 
הזימון הוא משום שאין לו עוד עם מי לזמן. וכן מבואר סברא זו בשיטה מקובצת (ע" ד"ס ומר ככט), 
וכן כתב החזון איש (פ" ₪ סק"ג). אמנם בחידושי הרעק"א (ד"ס פנ ונס"ע סי קפג ק"ו) מבואר טעם נוסף, 
שמכיון שזימנו בני חבורתו הזימון שלהם חל גם עליו והרי זה כמו שזימן, לפיכך אינו יכול לזמן 
שוב. יג. וכן מבואר ברא"ה (על פס: ד"ס 6מר 6ניי וסו), ובריטב"א (סנכת נככות פ"ז סי"נ). וכתב הביאור 
הלכה (ס" קג ד"ס כנ), שזה דווקא באופן שלא חזרו ואכלו אלו השלשה, אבל אם חזרו ואכלו, מכיון 
שיש כאן שנים החייבים בזימון, אפילו אם השלישי זימן כבר יכול להצטרף לשנים שלא זימנו, 
וכמבואר בטור (פ" ס. וסיים שצריך עיון לדינא. יד. כן היא הפשטות בביאור כוונת הראב"ד, שמי 
שזימנו עליו בעל כרחו לא יצא ידי זימון. וכן מבואר בשיטה מקובצת (ע' ד"ס ומר כנ6) בשמו. וכן 
מבואר בנהר שלום (פ" ק5ג סק"ס). אמנם הרמב"ן (שס ד"ס וסנס לנריו) כתב שלא יתכן שהם יצאו על ידו 
והוא לא יצא, ונטה לבאר בדעת הראב"ד שאף הוא יצא בזימון וכדעת רש"י. וראה עוד בלחם משנה 
(כרכות. פ"ס סי"b),‏ שכתב שדעת הראב"ד כשיטת רבינו יהודה שהם זימנו בלעדיו, והוא לא יצא ידי 
זימון. | טו. וכראשון לציון ((נעל סור ספייס, ע"b‏ ד" ענעס) כתב בדעת הרמב"ם (כככופ פ"ס סי"6), שהוא 
מפרש גם כן כרב האי גאון, שאין רשאין ליחלק היינו מחבורתם הראשונה. אולם הוא גורס בדברי 
רבא כמו הגירסא שלפנינו, שאם זימנו כל אחד בחבורתו, הרי הם רשאין ליחלק מחבורתם. ואם 
תאמר מה החידוש בזה. יש לומר שהחידוש הוא שאף שזימנו במקומן, אינן צריכים לברך עם 
חבורתם ורשאין ליחלק מהם. ועוד הוסיף רבא, שאם הצטרפו אחר כך אינן חייבים שוב בזימון. 
והחידוש הוא, שהיה מקום לומר שברכת הזימון חובתה עם ברכת המזון, וכיון שעכשיו הם באים 
לברך יתחייבו בזימון, קא משמע לן שלא. טז וכן פירש ה"ר יוסף דאורליינש, הובא בתוספות 
רבי יהודה (ד"ס ונו'), ובאור זרוע (מ" סי" כג). והוסיף, שאם יחזרו ויאכלו עכשיו הם יכולים לזמן. 
וראה במשנה ברורה (פ" קיד סק"ד) שכתב, שאם נזדמן אחד מן השוק לשנים שנשארו יכולין לזמן 
עליו כשיטעום עמהם. והחזון איש (סיי ‏ פק"ד) העיר, שהוא הדין אם זה הפורש עצמו יחזור ויטעום 
עמהם, שיכולים לזמן. | יז. והביאו הרעק"א (על ספסן עכוך סי קד סק"5). 


עדר ילקוט 


אבל אם רק הפסיק וענה לזימון בחבורה אחרת, אבל לא בירך עמהם, מאחר 

שהוא עדיין מחוייב בברכת המזון, יכול להצטרף עמהם ולומר 'ברוך שאכלנו'. 

והרי זה דומה למי שאכל עלה של ירק שאינו חייב בזימון, אבל מאחר שהוא 

חייב בברכה אחרונה יכול להצטרף לשנים שאכלו פת ולזמן עמהם. אבל החזון 

איש (ס" ₪ סק"ג) חולק, וכתב שאין מקור לפרש בדברי רב האי גאון שרק אם 

גם בירכו אינם יכולים עוד לזמן עם חבורתם, שכן יש לומר שעל ידי שזימנו 
בלבד כבר פקע מהן הזימון"". 


אם נזדמנו שלשתם ואחר כך זימנו חבורתם 


שם. כתב הרמב"ן (ע" ד"ס מננ), שהדין של פרח זימון הוא רק באופן 

שהחבורות זימנו לעצמן לפני ששלשת הפורשים פגעו זה בזה, אבל 
אם נזדמנו שלשתם והצטרפו ורק לאחר מכן זימנו בעלי החבורות הראשונות 
לעצמן, אף הפורשים יכולים לזמן לעצמן, והטעם, לפי שלא היה רגע אחד 
שהם לא יכלו לזמן, ולא פרח מהם הזימון אפילו שעה אחת. וכן כתב 
הרעק"א (ד"ס פננ, ונסו"ע סי ק5ג ס"ו) מטעם אחר, שרק אם זימנו החבורות לפני 
שהתחברו אלו השלשה יחד, שאז מכיון שאין למי שיצא מקום אחר לצאת 
בו ידי זימון, לפיכך חל הזימון שזימנו בני חבורתו גם עליו ופרח זימון 
ממנו, אבל אם נתחברו השלשה למקום אחד ואחר כך זימנו האחרים הנשארים 
בביתם, יכולים אלו השלשה לזמן ולא פרח זימון מהם, שמכיון שיש להם 
מקום אחר לזמן יחד בפני עצמן נפרדו לגמרי מחבורתם, והזימון של חבורתם 

אינו חל עליהם. 

אמנם מדברי הרא"ה (ל"ס 6ער ככ ססדפ, לעיל מס: ד"ס 6מר 6כיי וסו) והריטב"א (סנכות 

נרכום פ"ז הי"כ) משמע, שגם באופן שלאחר שהצטרפו השלשה הפורשים, 
זימנו בני החבורות במקומן, פרח זימון מהפורשים ואינם יכולים לזמן עוד. וכן 
מבואר בלבוש (סי קג סו), שכתב ששלשה שנפרדו משלש חבורות של חיוב, 
יקדימו לזמן לפני שיזמנו הנשארים במקומן, שאם יזמנו הנשארים קודם להם, 

יפרח הזימון מאלו השלשה. 


האם פטורים מזימון או שאינם רשאין לזמן 


פרח זימון מינייהו. כתבו התוספות (ע" ל"ס 06, 'פרח חובת זמון מעליהם. 

כלומר, פטורין מן הזמון ורשאין עתה ליחלק. ורש"י לא פירש כן. 
וביארו הב"ח (סי' קפג ק"ז) והגר"א (עס ק"ס), שבזה נחלקו רש"י (ד"ס 06 ותוספות, 
האם באופן שפרח זימון הם רשאין לזמן, שלדעת רש"י אם פרח זימון מהם, 
אינם רשאין לזמן עוד". אולם התוספות מפרשים שהם פטורים מזימון אבל 
אם רצו הם רשאין לזמן?. אמנם הפנים מאירות (שו"פ מ"כ םס" ו) כתב, שלא 
נחלקו רש"י ותוספות בדבר זה, שאם הם פטורים מזימון שאינם רשאים 

לזמןכא. 


פרח זימון מהם וחזרו ואכלו האם מזמנין 


שם. כתב הרא"ש (סי כט), שמי שענה לזימון לשנים, כגון שיצא לשוק וקראו 

אחריו שיענה להם לזימון, או ששנים סיימו סעודתם והפסיק מסעודתו 
וענה להם, ואחר כך נזדמנו שלשה כאלו, אינם מתחייבים עוד בזימון, ואפילו 
אם יחזרו ויאכלו ביחד, לפי שהזימון פוטר אותם אף על מה שיאכלו אחר כך. 
אמנם בתלמידי רבינו יונה (ל"ה ומפני כן) מבוארינ, שאחד שיצא לשוק וקראו 

אחריו וענה, אם יחזור ויאכל עם שנים אחרים כמותו יתחייבו בזימון. 

וכתב בשער הציון (סיי קג 6פ כע) שאין כאן מחלוקת ביסוד הדברים, שלדברי 

הכל אם יצא ידי זימון, כגון באחד שהפסיק לשנים שלכל הדיעות יוצא 
ידי זימון, אינו מתחייב שוב בזימון. ואילו במקום שלא יצא ידי זימון, וכגון 
בשהיו ארבעה בכל חבורה ושלשה זימנו לעצמם [לפי רבינו יהודה וסייעתו 
שפרח זימון מהם], אז בודאי שאם יאכלו שלשה כאלו אחר כך יתחייבו שוב 
בזימון, מכיון שעדיין לא זימנו. וכל המחלוקת בין הרא"ש לתלמידי רבינו יונה 
הוא האם מי שענה לשנים מן השוק יצא ידי זימון או לא, שלדעת הרא"ש יצא 


יח. הנידון כאן הוא באיזה אופן יכול מי שפירש לחזור לזמן עם השנים הראשונים. וראה להלן 
נידון נוסף האם השנים הנשארים יכולים לזמן עם אדם שלישי שחייב בזימון. | יט. וכן מבואר 
ברא"ש (פ" כט) וטור (פ" קפֿג ק"ס). כ. וכתבו הלחם משנה (כככופ פ"ס סי"6), והב"ח מס), שכן 
משמע גם מלשון הרמב"ם (ננמת ).| כא. וביאר את מחלוקת רש"י ותוספות באופן אחר, 
שהנה תלמידי רבינו יונה (ל"ס ומפני) כתבו, שמי שיצא לשוק ובני חבורתו קוראים לו ומזמנים 
עמו במקום שהוא נמצא (כללעע מס:), אף על פי ששמע את ברכת הזימון לא יצא ידי זימון [ואינו 
דומה לאחד שמפסיק מסעודתו לשנים ועונה להם לזימון וממשיך בסעודתו, שיוצא ידי זימון 
מפני שהוא נמצא עמהם, אבל כאן שאינו נמצא עמהם אף על פי שהאחרים נפטרים עמו בזימון 
הוא עצמו לא יצא ידי מצות זימון]. ויש לפרש, שהתוספות שפירשו שמדובר שכל אחד מן 
השלשה הפסיק לשנים ויצא ידי זימון, סוברים שרק באופן כזה שיצאו ידי זימון פרח מהם 
הזימון, אבל באופן שענו מן השוק לא יצאו ידי זימון ולא פרח מהם הזימון. אבל רש"י פירש 
שמדובר באופן שענו לחבורתם מן השוק, וסובר שגם באופן זה יצאו ידי זימון [וראה עוד 
בהערה לעיל, שהנהר שלום (סי קפ קק"ס) פירש בדעת רש"י, שאכן לא יצאו ידי זימון מאחר 


ברכות 1: 


ביאורים 


ידי זימון ולפיכך אינו מתחייב אף אם אכל אחר כך, אבל תלמידי רבינו יונה 
סוברים שמי שענה מן השוק אינו יוצא ידי זימון [כמבואר בדבריהם], ולפיכך 
אם יאכל אחר כך הרי הוא מתחייב בזימון. 


אחד שזימן האם פרח זימון מהשנים שנשארו 


שם. מבואר בסוגייתנו [לפי פירוש תוספות רבי יהודה והרמב"ן], שארבעה 

שאכלו כאחד ושלשה מתוכם זימנו לעצמן, פרח זימון מהרביעי, והוא לא 
יכול להצטרף עם עוד שניים כמותו ולזמן, וכן שלשה שאכלו ושנים מהם זימנו 
עם חבורה אחרת פרח זימון מהשלישי. ונחלקו האחרונים, מה הדין בשלשה 
שאכלו כאחד ואחד מהם זימן ובירךי עם חבורה אחרת, האם גם כן פרח זימון 
מן השנים או לא. בלבוש (סי קד ס") מבואר, שבאופן שאחד מן השלשה זימן 
עם חבורה אחרת, אם יצטרף אדם שלישי אל השנים הראשונים יכולים לזמן. 
וביאר הרעק"א (על סענסן ערוך סי' קיד סק"נ) בשם האליה רבה (סי' קפג ס"ק י), שהטעם 
לכך, משום שבשביל שאחד בירך אין דין פרח זימון מן השנים, ולכן אם יזדמן 
להם שלישי שבא מחבורה אחרת וחייב בזימון יכולים הם לזמן עמו אף אם 
לא חזרו ואכלו לאחר שנתחברו, שרק אם רוב החבורה זימנו פרח זימון 

מהמיעוט, אבל אם רק אחד זימן לא פרח זימון מן הרובכז. 

אבל בספר לחם רב (סי קג ס"ס) כתב, שאף אם אחד מתוך השלשה זימן עם 

חבורה אחרת, פרח זימון מהשנים הנשארים ואינם יכולים לזמן עם אחד 
מן השוק. והביא, שכן מבואר ברשב"אלה (ע"5 ד"ס פי נמ בשם רב האי גאון 
[שהובא לעילן, שכתב שרק באופן שאחד מן השלשה בירך לעצמו בלא זימון 
יכולים השניים לזמן עליו, אבל אם האחד זימן עם חבורה אחרת פרח זימון 
מחבורתו ואינם יכולים עוד לזמן עליו. אמנם האליה רבה (קס) דחה את ראייתו, 
שלא אמר הרשב"א אלא שפרח זימון מאותה חבורה, כלומר שהם אינם יכולים 
לזמן עליו, אבל מהם עצמם לא פרח זימון אלא יכולים לצרף עמהם אחד מן 

השוק ולזמן. 
ואף החזון איש (סי 6 סק"ד) סובר כדברי הלחם רב. וכתב, שחילוק זה בין ברכו 
רובן של חבורה או שבירכו מיעוטן, אין לו מקור בגמרא. 


מי שענה לזימון האם יכול להעטרף שוב 


שם. כתב הטור (סיי כ) שאחיו רבי יחיאל שאל את אביו הרא"ש האם מי שהפסיק 

פעם אחת מסעודתו כדי לענות לזימון, יכול להפסיק פעם שנית. והשיבו 
שכן. וביאר הב"ח (ס"ז ד"ס ופנת), שמדובר שבתחילה אכלו שלשה כאחד ואחד 
הפסיק לשנים וזימן עמהם, ויצאו השנים לשוק, ובאו שנים אחרים והצטרפו 
בסעודה עם האחד, שיכול לחזור ולהפסיק בזימון לשנים אלו. ולאו דווקא פעם 
שניה הוא יכול להפסיק, אלא הוא הדין שיכול להפסיק פעם שלישית או יותר. 
ואף שמבואר בסוגייתנו [לדעת הרא"ש (פי' כע)], ששלשה אנשים שהפסיקו וזימנו 
עם חבורתם ואחר כך הזדמנו למקום אחד, אפילו אם חזרו ואכלו יחד אינם 
מתחייבים בזימון, וכמו כן היה צריך לומר לכאורה שזה שהפסיק פעם אחת 
לזימון לא יוכל להצטרף עוד, גם אם יחזור ויאכל, צריך לחלק, שכאן שבאו 
שני אנשים מהשוק ואכלו עמו, מאחר שהם לא זימנו עדיין הרי הוא יכול 
להצטרף אליהם, כמו שאם אכלו שנים ובסוף סעודתם הצטרף אליהם שלישי 

ואכל עלה של ירק הרי הוא מצטרף עמהם לזימוזני. 

וכתב המגן אברהם (שס סק"ג), שרק באופן הנזכר לעיל שבאו שנים מן השוק 

ואכלו עמו, יכול לחזור ולזמן עמהם, אבל אם היו מתחילה חבורה של 
חמישה, ואחד הפסיק וזימן עם שנים מהם, ושנים לא זימנו, אינו יכול אותו 
אחד שהפסיק פעם אחת לחזור שוב ולהפסיק לשנים האחרים. והטעם, מכיון 
ששלשה מתוך החמישה זימנו, והשנים שלא זימנו אין להם עוד חבורה לזמן, 
פרח זימון מהם?' ואינם יכולים עוד לזמן, והביא לכך ראיה מדברי הרמ"א (סי 
קד ס"6), שכתב לענין הדין שהובא בגמרא לעיל (ע"6) ונפסק בשלחן ערוך, שמי 
שקדם ובירך ללא זימון, יכול לענות לשנים שלא בירכו, והם יוצאים על ידו 
בזימון. והוסיף הרמ"א, שאם הוא זימן עם אחרים, אף השנים הנשארים אינם 
יכולים לזמן, שפרח מהם הזימון. הרי שמבואר שאם חלק מהחבורה זימנו 


שענו מן השוק, ואף על פי כן פרח זימון מהם, וכדעת תלמידי רבינו יונה]. ‏ כב. כן הביא 
הרעק"א (סי קנֿג ק"ו) בשמו. | כג. ובאופן שזימן ולא בירך, יש נידון נוסף, שאפשר שהוא עצמו 
יכול לחזור ולזמן עם השנים הנשארים, כמו שהובא לעיל בענין 'ביאור פרח זימון לפי שיטת 
רב האי גאון'. כד. כן ביאר המשנה ברורה (עער סטון סי" קד פֿות 7. וכתב החזון איש (ס" ₪ 
סק"ד), שלפי זה אם היו חבורה של חמישה וזימנו שלשה מתוכם, פרח הזימון מהשניים הנשארים, 
מאחר שהרוב בירכו. | כה. וכן מבואר בתוספות רבי יהודה (ד"ס ונפום') בשם תוספות הר"ר יוסף. 
כו. וגם כאן דווקא אם לאחר שהפסיק חזר ואכל עמהם כזית מכל מאכל שהוא. פרי מגדים (טס 
מ" סק"ג). כז. כוונתו לפי מה שמבואר בתוספות רבי יהודה (ד"ס תר6ס), והרמב"ן (ע"6 ד"ס 06, 
שאם היו ארבעה בחבורה אחת ושלשה מתוכם זימנו פרח זימון מהרביעי, והוא הדין בחבורה 
של חמישה שזימנו שלשה מתוכם, שפרח הזימון מהשנים, שגם כאן לא נשאר להם כדי זימון 
בחבורתם. ואף לפי מה שכתב הרעק"א (ד"ס 66 ששלשה שאכלו ואחד מהם זימן עם חבורה 
אחרת לא פרח זימון מהשנים שנשארו, זה רק באופן שמיעוט החבורה זימן, אבל בחבורה של 
חמישה וזימנו שלשה, מאחר שהם רוב החבורה פרח זימון מהשנים. חזון איש (סי ₪ ס"ק ג-ד). 


ילקוט 


ונשארו שנים ללא זימון שפרח מהם הזימון?" [אמנם אם היו חבורה של שבעה 
או שמונהיט ואחד הפסיק לשנים, יכול לחזור ולהפסיק לאחרים, מכיון שנשאר 
בהם כדי זימון ולא פרח זימון מהם]. 
והאבן העוזר טפס סי כ) חולק על המגן אברהם, וסובר שגם אם היו חמישה 
ואחד הפסיק לשנים, יכול לחזור ולהפסיק לשנים הנשארים, וביאר את 
דבריו משני טעמים: 
א. שמה שמבואר ברמ"א ששלשה שאכלו ואחד זימן עם חבורה אחרת אינו 
יכול לזמן איתם עוד, זה דווקא באופן שהוא גם בירך עם החבורה האחרת, 
שמכיון שאין עליו עוד חיוב ברכת המזון אינו יכול לומר עמהם ברוך שאכלנו, 
ומאחר שאינם יכולים עוד לקיים זימון בחבורתם פקע מהם הזימון. אבל אם 
רק הפסיק וענה לזימון בחבורה אחרת אבל לא בירך עמהם, לא פקע זימון 
מהשנים, משום שכל זמן שלא בירך הרי הוא יכול להצטרף עמהם ולומר ברוך 
שאכלנו, לפי שהמצב של מי שזימן ולא בירך הוא כמו מי שאכל עלה של ירק 
שאינו חייב בזימון, אבל מאחר שהוא חייב בברכה אחרונה יכול להצטרף לשנים 
שאכלו פת ולזמן עמהם, וכמו כן מי שזימן ולא בירך אף שאינו חייב עוד 
בזימון, מאחר שהוא חייב בברכת המזון הוא יכול להצטרף לשנים שאכלו פת 
ולזמן עמהם, וכיון שהוא יכול לזמן עם חבורתו לא פרח מהם הזימון, שכן לא 
היה רגע שהם לא יכלו לזמן. ולפי זה בחבורה של חמישה והפסיק אחד לשנים 
לזימון ולא בירך, יכול לחזור ולהפסיק לשנים הנשארים ואף אם לא חזר ואכל 
עמהם?, שכיון שלא בירך הוא יכול לענות להם לזימון. והחזון איש (סיי ₪ סק"ג) 
חולק על סברא זו, וסובר שאף אם אחד מתוך השלושה רק הפסיק לזימון פרח 
זימון מחבורתולא. 
ב. עוד כתב האבן העוזר, שאם לאחר שהפסיק לשנים חזר ואכל עם השנים 
הנשארים בודאי יכול לזמן עמהם. והטעם, שהרי שלשה שבאו משלשה 
חבורות שבכל חבורה זימנו בלעדיהם, אף שאינם יכולים לזמן שפרח זימון 
מהם, מכל מקום אם חזרו ואכלו יחד הרי הם מתחייבים בזימון מחדש, כמבואר 
בתלמידי רבינו יונהלב (ד"ס ומפני), וכיון שכן, אותם שנים שנשארו מתוך החבורה 
שלא זימנו, אם חזרו ואכלו הרי הם מתחייבים בזימון, ואם יצטרף עמהם אחד 
שאוכל עלה של ירק הם יכולים לזמן, ולפיכך אף זה שהפסיק לשנים הראשונים 
יכול להצטרף עמהם כמו אוכל עלה של ירק שמצרף לשני אוכלי פתלג. והסכים 
החזון איש לסברא זולד. 


מטה שנחלקה באיזה אופן היא טהורה 


מטה שנגנבה חציה או שאבדה חציה או שחלקוה אחין או שותפין 
טהורה. מבואר במשנה המובאת בסוגייתנו, שמיטה שנחלקה לשנים 
טהורה, משום שאינה כלי. והקשו התוספותלה (ל"ס עפנקוס), שבמסכת סוכה (עז) 
מובא ההמשך של המשנה (כלס פי"ם מ"ט), שמטה שנחלקה לאברים יש בה 
טומאה?, וביאר רבי, שמדובר באופן שנשאר או ארוכה ושתי כרעים [כלומר, 
הקרש הארוך שבצד המטהלל, ומחובר בקצותיו לשני רגלים], או קצרה ושתי 
כרעים [הקרש הקצר שבראש המטה או במרגלותיהל"ח, ומחובר לשני רגלים]. 
והטעם שיש בהם טומאה, משום שאפשר להעמיד את שתי רגלי המטה ממול 
הכותל, ולתת עצים מן הכותל אל רגלי המטהלט, ולמתוח חבלים מן הכותל אל 
ארוכות המיטה, ולישב עליהן. והרי זה סותר את תחילת המשנה המובאת 
בסוגייתנו שמיטה שנחלקה טהורה. 

ומצינו בזה כמה תירוצים: 
א. התוספות בסוכה (עו: ד"ס נפכוכס) תירצו5, שבסוכה מדובר באופן שכל חלקי 
המטה קיימים, וכולה של אדם אחד שסופו לחזור ולחברה, ולפיכך יש בה 


כח. אמנם הובא לעיל שהרעק"א (פס) סובר, שבאופן שדיבר הרמ"א באמת לא פרח זימון מן 
השנים, והם יכולים עדיין לזמן עם אדם שלישי שיצטרף אליהם [ולפי זה נראה לכאורה שאין 
ראיה משם, אבל לפי שיטת הלחם רב שהובא לעיל, שגם כשאחד זימן פקע זימון מהשנים האחרים, 
מובנת ראיית המגן אברהם כפשוטה]. ‏ כט. והוא הדין כשהיו חבורה של ששה אנשים. אלא 
שנקט שבעה או שמונה, כדי שיהיה אופן שיוכל להצטרף אפילו ב' פעמים. פרי מגדים (טס), ולבושי 
שרד (פס פקט). = ל. ומדובר שלא יצא בברכת המזון מהמזמנים הראשונים, משום שאז היה בדעתו 
להמשיך לאכול. | לא. שורש הנדון הוא בביאור שיטת רב האי גאון בדין פרח זימון, שהובא 
לעיל. ‏ לב. ואף שמבואר ברא"ש (סי ע) ששלשה שזימנו עם חבורתם אפילו שחזרו אחר כך 
ואכלו אינם מתחייבים עוד בזימון, יש לחלק, ששם שהם בעצמם זימנו ויצאו ידי זימון, אינם 
מתחייבים עוד בזימון עד גמר אכילתם, אבל כאן שלא נפטרו מזימון אלא שבני חבורתם זימנו, 
הרי זה כמו שמתחילים לאכול מתחילה ומתחייבים בזימון על אכילתם עכשיו. | לג. ורעק"א 
[בהגהות על האבן העוזר] השיג על דבריו, שכאן שהשלישי כבר יצא ידי זימון אינו יכול להצטרף 
לזימון עוד גם אם יחזור ויאכל, כמבואר ברא"ש (פ" כע). והחזון איש (פס סק"ג) תמה על הערה זו, 
שאם אנו באים לומר שזה שכבר זימן גרוע יותר מאוכל ירק ואינו יכול להצטרף עוד לזימון, אם 
כן גם כשבאו שנים מן השוק ואכלו עמו מדוע מצטרף אליהם לזימון, והרי מבואר באחרונים 
בביאור דעת הטור שבאופן כזה מצטרפים, אלא על כרחך שאף שהוא זימן עדיין יכול להצטרף 
לשני אוכלי פת ולזמן עמהם. לד ונמצא שיש שלוש שיטות בזה: א. לדעת המגן אברהם, לאחר 
שהפסיק לשנים, אפילו אם ימשיך ויאכל עם שנים הנשארים אינו יכול לזמן עמהם. ב. לדעת האבן 
העוזר, אפילו אם לא ימשיכו לאכול, מאחר שהוא חייב בברכת המזון יכול לזמן עם השנים 
הנשארים. ג. לדעת החזון איש, אם לא ימשיכו לאכול אינו יכול לזמן עמהם שפרח מהם הזימון, 
אבל אם יחזור ויאכל עמהם יכולים לזמן. לה. וכן הקשה בתוספות רבי יהודה (ד"ס %מ6). לג כן 


ברכות 1: 


ביאורים 


ערה 


טומאה, אבל כאן מדובר שנאבד מקצתה או שחלקוה לשני בני אדם, ומכיון 
שאין סופן לחזור ולחברה עוד היא טהורה. וכעין זה תירץ בתוספות רכי יהודה 
(ד"ס 6(מ5, כפירון ססניטי). ‏ וביאר, שצריך שני תנאים במטה כדי שיהיה בה קבלת 
טומאה, גם שיהיה אפשר להשתמש בה כמו שהיא, כגון שנשארו ארוכה ושתי 
כרעים, שאפשר להסמיכם לכותל, וגם צריך שיהיה אפשר להחזיר את המיטה 
לכמו שהיתה בתחילהמא. 
ב. עוד תירץ בתוספות רבי יהודה (עס), שמדובר בסוגייתנו שחילקו את המיטה 
באופן שלא נשאר ארוכה עם שתי כרעים, או קצרה ושתי כרעים. וביאר 
החזון איש (כיס סי מז מ"ק י), שאף שיש ביד אדם אחד גם ארוכה וגם שתי 
כרעים, מכל מקום מאחר שכל המיטה מפורקת והוא אינו עתיד להחזירה, אין 
בהם טומאה, ורק אם הארוכה מחוברת עם הכרעים וראויה עכשיו לסומכה 
ללותל, יש פה טרמאה; 
ג. עוד תירץ בתוספות רבי יהודה"ג, שאמנם אם נשארה ארוכה ושתי כרעים 
הרי היא מקבלת טומאה מכאן ולהבא, ועל זה דיברה הסוגיא בסוכה, אולם 
בסוגייתנו מדובר לענין הטומאה הישנה שהיתה על המטה, שמכיון שחילקוה 
פרחה ממנה הטומאה הישנה אף על גב שהיא ראויה עדיין לסומכה לכותל, 
מכל מקום מכיון שאין צורת המיטה עומדת, פרחה ממנה הטומאה הראשונהמי, 
והרי זה כמו דבר יחרש. 
ד. בראבי"ה (ס" סי קנ, כס6נס מנעל סכוקם, נתילון סטני) מובא תירוץ נוסף, שבמשנה 
שמובאת בסוגייתנו מדובר שהוא לא ייחד את הארוכה ושתי הכרעים על 
מנת להשתמש בהם, ולפיכך אין בהם טומאה. אבל במשנה שמובאת בסוכה 
מדובר שהוא ייחדם לשימוש. 


מדוע לא למד רבא מכל כלים שנשברו 


אלמא כיון דפלגוה פרח לה טומאה מינה. הקשו התוספות (ד"ס עתנקוס), מדוע 
הוצרך רבא להוכיח דווקא ממשנה זו, ולא הביא ראיה מכל כלי שנשבר 
שהוא טהור ואף אם תיקנו לא חוזרת עליו הטומאהמי, ומוכח שמכיון שפרחה 
לה הטומאה אינה חוזרת. ותירצו, שכלי שבור אינו יכול לחזור ולהתחבר יחד, 
ואינו דומה לשלשה בני אדם שהם ראויין להתחבר ולהצטרף לזימון, ומכל מקום 
אין חיובם חוזר עליהם, לפיכך הביאו ראיה ממיטה שנחלקה שהיא ראויה לחזור 
לקדמותה. 
ובראבי"ה (פ"פ סי קש) מובאת שאלה מבעל הרוקח, שהקשה, מה הראיה ממיטה, 
הלא דבר פשוט הוא, שכלי עץ שנשברו ותיקנם אין חוזרת עליהם 
טומאה הישנה, כמבואר במסכת שבת ,טו), ומה ענין בין זה לפרח זימון. ותירץ, 
שמדובר כאן במיטה שעשויה מכמה פרקים, וקל להחזיר את הפרקים 
למקומםײה. ולפיכך אם היתה המיטה אצל אדם אחד לא היתה נטהרת, לפי 
שמה שהיא מפורקת אינו נחשב לשבירה, והטעם שהיא טהורה הוא משום 
שנגנבה או שחלקוה אחין וכדומה, שאין ביד אח==להחזיר את החלק שביד 
חבירו. וטעם הטהרה אינו מדין שבירת כלי, אלא מפני שבאופן שאינה ביד 
אדם אחד אין שמה עליה. ולפי זה מובנת הראיה, שכשם שהמטה פרח ממנה 
טומאה משום שאין שם מטה עליה, ואין הטומאה חוזרת שוב, כמו כן לענין 
זימון מכיון שנחלקו ואין עליהם שם זימון לא יחזור חיובם עוד. 
והגר"א (פילופי סגר"6 כניס פי"ס מ"ס) תירץ, שמכיון שכל החיסרון במטה הוא 
מחמת שחילקוה לשני אנשים ואין סופה לחזור להיות מטה, היה 
מקום לומר שמאחר שבסוף החזירוה, נאמר שיוכיח סופה על תחילתה שהיתה 
עומדת לחזור, וממילא תחזור הטומאה הראשונה, ומכל מקום מבואר שפרחה 
הטומאה ואינה חוזרת. ומכאן שאף בזימון לא אומרים שמאחר שהזדמנו יחד 


דעת חכמים במשנה שם. אבל רבי אליעזר סובר שמטה מטמאת חבילה. ופירשו רש"י (סוכס ע. ד"ס 
סני(ס), והרמב"ם (פיס"מ כניס פי"ם מ"ט), שלפי רבי אליעזר אין המטה נטמאת אלא אם כן היא שלימה. 
ולפי זה הקושיא אינה אלא לדעת חכמים. וכתוב בראבי"ה (מ"6 פיי קנפ, םנה מנעל סלוקס), | שמשמע 
מלשון המשנה שהרישא היא לדברי הכל. אמנם התוספות (קוכס טו. ד"ס מטס, נפילוע סעני) מבארים את 
דברי רבי אליעזר באופן אחר, ולפי דבריהם גם רבי אליעזר מודה שיש טומאה בארוכה ושתי 
כרעים או קצרה ושתי כרעיים. לז. שיטה מקובצת (ע"6 ד"ס ופמר כנ). לח: ר ש"" (סופס טו: ליק 
קפרס). ‏ לט. ראה בר"ש (כיס פי"ת מ"ס) שביאר, שבכרעים יש נקבים בשני הצדדים, בנקב אחד נכנסת 
הארוכה ובשני נכנסת הקצרה, ולפעמים נשארים הכרעים רק עם הארוכה או רק עם הקצרה, ובנקב 
השני שנתרוקן מכניס עץ ממנו ולכותל. | מ. וכן תירצו הר"ש (כיס פי"ת מ"), והרא"ש, והרע"ב (קס 
פ"ט), והגר"א (ליסו כנס עס). ובמלא הרועים (צפוס' ד"ס עמנקוס) כתב, שאף כוונת התוספות בסוגייתנו 
(ד"ס פמנקוס) לתרץ כעין תירוצם במסכת סוכה. אמנם במהרש"א (נפוס' עס), ובחידושי הגר"א על 
המשניות (פס מ"ע) משמע שהתוספות כאן נתכוונו לתירוץ אחר. ‏ מא. אלא שהקשה, מדוע לא 
מספיק מה שההדיוט יכול להחזירה, הלא במסכת שבת (6₪ מבואר, שזוג שניטל עינבלו, באופן 
שהדיוט יכול להחזירו, טמא. מב. וכן חילק הכסף משנה (ליס פכ"ו הייג) בדעת הרמב"ם. מג. כסף 
משנה (Eס).‏ והראשון לציון (כעל סוכ ססייס, קוכס טו: ד"ס 6כוכס) כתב להביא ראיה לחילוק זה ממה 
שמבואר במשנה (כיס פכיו מ"נ), שהבגד שיש בו שלש על שלש אצבעות מקבל טומאה. ואילו בגד 
גדול שנטמא ונקרע ולא נשאר בו רובו למעלה, נטהר מטומאתו, ואפילו שנשאר בו חלק שיש בו 
שלש על שלש, כמבואר בתוספתא (כיס נ" פ"ס ה"), ונפסק ברמב"ם (כגיס פכ"ג סט"ז). ואם עכשיו תיגע 
בו טומאה יטמא מכאן ולהבא. אלא שדחה ראיה זו, שאפשר שמכיון שבלה הבגד ונקרע אינו ראוי 
עוד לכלום ואף אינו מקבל טומאה להבא. | מד. כמבואר במשנה (ליס פ"צ מ"פ, ופרק מו מ"). 
מה. וכתב שכן מדויק מלשון המשנה, שכתוב 'החזירוה' ולא 'תיקנוה'. 


אוצר החכמה 


רעו ילקוט 


יוכיח סופם על תחילתם שהם היו עדיין ראויים לזמן, אלא פרח הזימון ואינו 
חוזר שוב. 


הדמיון בין פרח זימון למיטה 


אלמא כיון דפלגוה פרח לה טומאה מינה הכא נמי כיון דאזמון עלייהו 
פרח זימון מינייהו. החזון איש (סיי ₪ סק"ו) מבאר את הדמיון בין פרח 

זימון למיטה שחילקוה, לפי שיטת רבינו יהודה וסייעתו [שהובאו לעיל], שרבא 
מדבר באופן שהוא לא יצא ידי זימון עם חבורתו, ומכל מקום פרח ממנו חיוב 
זימון מחמת אונסו שאין לו עם מי לזמן, ואפילו אם יזדמנו לו שנים כמותו 
אינו חוזר להתחייב בזימון. והחידוש של רבא הוא, שהיה מקום לומר שמכיון 
שמצינו ששלשה שבאו משלש חבורות יכולים לזמן, אם כן גם כשזימנה חבורתו 
לא יפקע ממנו הזימון מכיון שיש לו עוד אפשרות שיוכל לזמן, וחידש רבא, 
שאף אם יתכן בעתיד שיוכל להתחבר ולזמן, עכשיו שאין לו עם מי לזמן פוקע 
חיובו ואינו חוזר שוב, והביא על זה ראיה ממיטה, שאם היא שייכת לאדם 
אחד אף שנחלקה לאברים אינה נטהרת שאינה נחשבת כשברי כלים, וכאשר 
חילקוה לשני אנשים סיבת הטהרה לאיבריה הוא משום שאין להם אפשרות 
להתחבר, ואף שהרי אפשר שיעשה איברים חדשים ותוכל להתחבר אין לחוש 
למה שיהיה בעתיד, אלא פורחת ממנה הטומאה ואינה חוזרת אף אם יחזרו 

האיברים למקומםמי. 

ולפי שיטת רש"י וסייעתו [שהובא לעיל] שמדובר באופן שאותן שלשה יצאו 
ידי זימון בחבורתם, הקשה רבינו יהודה (סונס ר"ע סי" כט, וכעין זס נתוספות 

רני יסולס ד"ס  ,036‏ מה הראיה ממיטה, הלא אין הנידון דומה לראיה, שבמיטה 
הנידון הוא האם הטומאה שפקעה תחזור או לא, ואילו בזימון מאחר שהם זימנו 
ויצאו ידי זימון אין אנו דנים שיחזור החיוב שפקע, שהרי לא פקע שום חיוב, 
אלא שיתחדש חיוב חדש ואין זה נקרא חזרהמ'. ותירץ הראשון לציון (לנע! סור 
ססייס, ע" ד"ס ענסס), שמי שעונה לזימון ואינו מברך, אף שיוצא ידי זימון מכל 
מקום אינו יוצא ידי זימון כראוי, משום שעיקר ברכת הזימון היא ביחד עם 
ברכת המזון, ונמצא ששלשה שזימנו ולא בירכו עם חבורתם הפסידו את הזימון 
הראוי. ולכן היה מקום לומר, שעכשיו ששוב יכולים לזמן כראוי יחזור להם 
החיוב הזה, וחידש רבא שאינו חוזר, כמו"שמצאנו במיטה שטומאה שפקעה 

אינה חוזרת. 


מדוע כתוב במשנה שאין מברכין כלל 


אין מברכין על היין. הקשה הצל"ח (ד"ס מ"כ) שלכאורה לשון המשנה אינה 

בדקדוק, שמלשון המשנה משמע שלפי רבי אליעזר אין מברכין כלל על 
היין שאינו מזוג, ואילו בברייתא להלן מבואר שהחילוק בין יין מזוג ליין חי 
אינו אלא לענין איזה ברכה לברך, שעל יין חי מברך בורא פרי העץ ועל המזוג 
בורא פרי הגפן, ואיך אומרת המשנה שאין מברכין עליו כלל. ותירץ, שמשנתנו 
מדברת על השותה יין בתוך הסעודה, שמבואר לעיל (מ6:) שברכת הפת פוטרת 
את כל מה שבא בתוך הסעודה, חוץ מן היין, שאינו נפטר בהמוציא, משום 
שהוא גורם ברכה מיוחדת לעצמומח. וזוהי כוונת דברי רבי אליעזר 'אין מברכים 
על היין', שהשותה יין חי בתוך הסעודה אינו מברך כלל, שמכיון שברכתו בורא 
פרי העץ ואינו קובע ברכה מיוחדת לעצמו, לכן הפת פוטרתו. אבל יין מזוג 
שברכתו בורא פרי הגפן אינו נפטר בפת, וצריך לברך עליו בתוך הסעודה. 


מו. והופיף, שהנה הרמב"ן (ע" ד"ס 6 כתב, שאם נזדמנו שלשה שבאו מחבורות של ארבעה 
ארבעה למקום אחד, ואחר שנזדמנו זימנו חבורתם, לא פרח מהם הזימון, מכיון שכבר יש להם 
עם מי להתחבר ולא היה רגע אחד שאין להם עם מי לזמן. ולפי זה יש לדון מה הדין במיטה, 
באופן שלפני שחילקוה האחין או השותפין כבר התקין לה אברים חדשים לחבר לה, ואין רגע 
אחד שאין לו אפשרות לחבר את המיטה, האם גם כאן תשאר בטומאה. ואפשר, שאינה נחשבת 
שלימה אלא אם כן יחבר לה את האיברים שלה עצמה, אבל לא מחמת שיחבר לה איברים 
חדשים. ולפי זה הראיה היא רק ממיטה שנאבדה חציה, שבאופן כזה הספק הוא שמא ימצאו 
אותם חלקים עצמם ויחזרו למיטה. אבל באופן שחילקוה אחין או שותפין, הוא גרוע יותר מזימון, 
שודאי שאין החלקים עתידים לחזור כלל. מז. ומשמע ברא"ש (מס, שלפי פירושו שמדובר 
שחזרו ואכלו לאחר שנזדמנו למקום אחד, מתורצת קושיא זו. ותמה החזון איש (פס סק"), מה 
הועיל הרא"ש בתירוצו, עדיין אין זה דומה למיטה, שהרי אנו באים לחייבם עכשיו בזימון מחמת 
אכילתם החדשה, והרי זה כמו קבלת טומאה חדשה למיטה מכאן ואילך, ואינו דומה לנידון אם 
חוזרת טומאה ישנה. ותירץ, שסברת הרא"ש שהזימון שבתחילת הסעודה פוטר את כל הסעודה, 
אינו מועיל רק לחבורה שזימן איתה, שאם ימשיך לאכול איתם אינו מתחייב שוב בזימון, אבל 
לחבורה אחרת אינו מועיל מה שזימן בתחילה עם אחרים. והטעם שאם נזדמנו שלשה אנשים 
כאלו ואכלו שאינם חייבים בזימון, הוא משום שבשעה שזימנו עם בני חבורתם פקע מהם הזימון 
לכל אותה הסעודה, משום שבאותו זמן לא היו מצורפין עם חבורה אחרת, ומכיון שאין להם 
עוד אפשרות להתחייב פוקע מהם החיוב, ואחר כך כשמגיעים אנשים חדשים ואוכלים עמהם 
אינם מתחייבים שוב, ואף שהזימון שהיה מקודם לא פוטרם, אלא הטעם הוא שמאחר שהיו 
פטורים שעה אחת מזימון אינם מתחייבים עוד. והחידוש הוא, שלא אומרים שמכיון שיתכן שיבואו 
עוד אנשים ויתחייבו בזימון לא יפרח מהם הזימון. ואת זה למדו ממיטה, שאף שיתכן שהיא 
תחזור ותתחבר, מכל מקום בשעה שאין לה עם מה להתחבר פוקעת ממנה הטומאה. מח. תירוץ 
זה הוא על פי פירוש הרשב"א שמובא בתוספות (על פס דיס 6 סכ) ש'גורם ברכה לעצמו' היינו 
שהשתנה ברכתו לבורא פרי הגפן. אבל רש"י (מג. ד"ס לגווס) פירש, שהכוונה שבכמה מקומות 


ברכות 1: 


ביאורים 


וחכמים סוברים שלעולם מברכין בתוך הסעודה, שהרי לשיטתם אף על יין חי 
מברכים בורא פרי הגפזמט. 


המחלוקת אף בסוחט ענבים ויין מגיתו 


עד שלא נתן לתוכו מים אין מברכין עליו בורא פרי הגפן אלא בורא 

פרי העץ, מובא בגמרא (נינ 5.) שיין מגיתו כשר לקדש עליו בשבת. כלומר, 
יין מגיתו הוא יין שנסחט ועדיין לא עברו עליו ארבעים יום (כק"י לעיל כו. ל"ס 
וענ), ואף שאינו נחשב כיין גמור [והוא פסול לנסכים], מכל מקום דינו כיין 
לענין שמברכים עליו בורא פרי הגפן, ומקדשין עליו. ואמר רבא (שס 6:), שסוחט 
אדם אשכול של ענבים, ואומר עליו קידוש היום [וזה מה שנקרא בזמנינו 'מיץ 
ענבים', שלא היה בו שום תסיסה]. וכתב במנחת שלמה (טו"פ, קמ ח" סי ד), 
שלפי דעת רבי אליעזר שעל יין חי מברכים בורא פרי העץ, הוא הדין שעל 
יין מגיתו או מיץ ענבים יש לברך בורא פרי העץ, וממילא אי אפשר לקדש 
עליו, ולפי"ז צריך לומר שרבי אליעזר חולק וסובר שאין מקדשים עליו. שהרי 
כל יין חי היה בתחילה יין מגיתו, ואם נאמר שאז כבר היתה ברכתו בורא פרי 
הגפן, ודאי מסתבר שכל זמן שלא נפסל משתיה צריך להשאר בברכת הגפן. 
והוסיף, שכן מבואר ברש"י (ד"ס 6ין מנרכן), שכתב בטעמו של רבי אליעזר, שכל 
זמן שלא נתנו בו מים, עדיין לא השתנה למעלה, ולא זז מברכתו הראשונה. 

ומשמע מלשונו, שמעולם לא היתה ברכתו אלא בורא פרי העץי. 


מדוע מברכים בורא פרי הגפן ולא שהכל 


שם. בסוגיא לעיל () מבואר, ששמן זית ברכתו בורא פרי העץ כמו ברכת 
הזית, ואף על פי שהשתנה מברייתו. ונחלקו האמוראים מה מברכים על 

קמח של חיטים, רב יהודה אומר שמברכים עליו בורא פרי האדמה, כמו מי 
שכוסס חיטים חיים שמברך בורא פרי האדמה. ורב נחמן אומר שמברכים עליו 
שהכל. וביארה הגמרא שאין זה דומה לשמן זית, משום שהשמן מיד כשהשתנה 
מברייתו הרי הוא ראוי לדרך אכילתו, ואינו צריך שינוי נוסף, לפיכך הרי הוא 
נחשב פרי, אבל הקמח יצא מכלל פרי בשעה שהשתנה, ועדיין לא בא לדרך 
אכילתו, וצריך לעשות בו שינוי נוסף להביאו למעלתו, ולפיכך כל זמן שלא 
השתנה לעילוי ברכתו שהכל. והקשו האור שמח (ככופ פ"ג ס"ג) והשלמה משנתו 
(נרט"י ד"ס 6ין), שלכאורה חילוקו של רב נחמן נסתר מדברי רבי אליעזר בסוגייתנו, 
שאמר שיין עד שלא נתן בו מים מברכים עליו בורא פרי העץ, ומשנתן לתוכו 
מים מברכים עליו בורא פרי הגפן, והרי היין לפני שנתנו בו מים הרי הוא 
השתנה מברייתו, ועדיין צריך לעשות בו שינוי נוסף כדי להביאו למעלתו, והיינו 
מזיגתו במים, ולדברי רב נחמן היה ראוי במצב זה לברך עליו שהכל ולא בורא 
פרי העץ. והוסיף האור שמח, שמדברי רבי אליעזר נשמע אף לחכמים, שעד 
כאן לא נחלקו עליו אלא משום שסברו שעד שלא נתן לתוכו מים גם כן מברכין 
עליו ברכה חשובה, אבל לא נחלקו עליו איזה ברכה יש לברך על דבר שצריך 

עילוי נוסף. 

ותירץ האור שמח, שהקמח אינו חשוב כל כך, משום שכאשר יעשה ממנו לחם 
יש לו מעלה מיוחדת שהלחם קרב על גבי המזבח, כגון שתי הלחם, 

והוא קדוש בהיכל, כגון בלחם הפנים, וענין זה שיש לו שייכות למזבח מוסיף 
חשיבות לברכתו כמבואר לעיל ((₪), אולם יין שאינו מזוג, הרי הוא ראוי כבר 
למזבח, ואדרבה צריך למזבח דווקא יין חי ולא מזוג כמבואר בספרי (נפדר כג) 
ובבבא בתרא (5ו:), וכל המעלה בנתינת המים היא לצורך הדיוט, ולפיכך עילוי 


מברכין על היין אע"פ שאין צריכין לשתייתו, וכגון בקידוש ובברכת אירוסין. וראה בצל"ח שכתב 
ליישב תירוץ זה גם לפירוש רש"י. | מט. תירוץ נוסף כתב הצל"ח, שאכן משנתנו לא דיברה 
לענין הברכה שיש לברך על יין חי, אלא לענין כוס של ברכת המזון, שרבי אליעזר סובר שאי 
אפשר לברך ברכת המזון על יין שאינו מזוג, לפי שדינו כמי פירות, ואין מברכים אלא על יין. 
וחכמים סוברים, שאף יין שאינו מזוג דינו כיין, ומברכים עליו ברכת המזון. והוסיף, שלפי זה 
מובן מדוע קבע התנא מחלוקת זו כאן בפרק שלשה שאכלו, שלכאורה היה ראוי לקבוע מחלוקת 
זו בפרק כיצד מברכין, ששם מבואר דין ברכת היין, ולא בפרק שלשה שאכלו שעוסק בדיני ברכת 
המזון [וראה מה שהובא לעיל (ע") על קושיא זו]. אלא ודאי שאף מחלוקת זו היא בדין כוס 
של ברכת המזון, ולפיכך כאן מקומה. אלא שדחה פירוש זה, שהרי להלן אמר רבי יוסי ברבי 
חנינא, שמודים חכמים לרבי אליעזר בכוס של ברכה שאין מברכין עליו עד שיתן לתוכו מים, 
ואם כן אי אפשר לפרש שהמחלוקת במשנתנו היא לענין ברכת המזון. אולם סיים, שאפשר לפרש 
כן על פי הרשב"ם בסוגיא בבבא בתרא (68, ששם הובאו דברי רבי יוסי ברבי חנינא שמודים 
חכמים לרבי אליעזר בכוס של ברכה, והרשב"ם (פס ד"ס פודיס) פירש שרבי יוסי ברבי חנינא מדבר 
על המחלוקת בענין האם יין מזוג ראוי לניסוך, וסיים, שאינו יודע היכן נחלקו בזה. אולם התוספות 
(טס ד"ס מודיס) כתבו שמחלוקתם מבוארת במשנתנו. ולכאורה תמוה על הרשב"ם שנעלם ממנו מה 
שמבואר בסוגייתנו שרבי יוסי ברבי חנינא מדבר על המחלוקת שבמשנתנו. ואפשר לומר שהרשב"ם 
סבר שהמחלוקת במשנתנו היא על כוס של ברכת המזון, ואם כן מבואר שלפי חכמים אפשר 
לברך ברכת המזון על יין שאינו מזוג. ועל כרחנו לפרש שרבי יוסי ברבי חנינא דיבר על חכמים 
במקום אחר, שהם סוברים שאין לברך ברכת המזון על יין שאינו מזוג, ולכן כתב שלא מצא 
היכן מחלוקת זו של חכמים ורבי אליעזר. | נ. והופיף, שאף חכמים שחולקים על רבי אליעזר 
טעמם אינו אלא משום שמה שראוי להפוך ליין חל עליו כבר עכשיו שם יין. וכתב שיש מזה 
נפקא מינה למיץ ענבים משוחזר, שמייבשים את המיץ ענבים, ולאחר מכן מוסיפים עליו הרבה 
מים, וטעמו חוזר להיות כמו מיץ ענבים. שכאן אפשר שגם לחכמים אין מברכין הגפן, משום 
שהמים שמוסיפים לתמצית לא עמדו להיות יין. 


ילקוט 


זה אינו מעכב בחשיבות היין ואף על גב שהשתנה מברייתו נשאר בברכתו 
הראשונה. 
והשלמה משנתו תירץ, שלפיכך דקדק רש"י (ד"ס 6ין מנרכן) וכתב, שלפיכך היין 
החי לא זז מברכתו הראשונה, לפי שהרי הוא כענבים, כלומר, שהיין 
לא השתנה כלל מברייתו, שגם בענבים היין כנוס בתוכם כמו בכלי, ואינו בלוע 
בהם, וכמו שכתב רש"י (איל ש. ד"ס פגוכ, פסמיס לג: ד"ס קסכל), ולפיכך נשארה 
עליהם ברכתם הראשונה. 


ביאור עוטלין ממנו לידים' 
ונוטלין ממנו לידים וכו'. בראשונים יש שלש גירסאות שונות בברייתא זו, 
וכמה פירושים בביאור הדין של נוטלין ממנו לידים' וכדלהלן: 
א. גירסת רש"י (ל"ה ונוטלין, ד"ס מטנסן)י היא, 'יין, עד שלא נתן לתו כו מים, אין 
*='מברכין עליו בורא פרי הגפן וכו', ונוטלין ממנו לידים. משנתן לתוכו מים, 
מברכין עליו בורא פרי הגפן, ואין נוטלין ממנו לידים'. ופירש, שמדובר לענין 
נטילת ידים לסעודה!נ, ועד שלא נתן לתוכו מים אינו בכלל יין אלא הוא כמי 
פירות, ושם מים עליו, ולפיכך הוא כשר לנטילת ידים. אבל משנתן לתוכו מים, 
שם יין עליו, ואין נוטלין אלא במים. וחכמים סוברים שבין חי ובין מזוג נחשב 
יין, ולפיכך אין נוטלין ממנו לידים:ג. 
ב. גירסא נוספת הביא רש"י (ד"ס מסנפן) שמצא בהלכות גדולות (סל' קידום וסנלנס 
== י7:), 'יין עד שלא נתן לתוכו מים מברכין עליו בורא פרי העץ ואין נוטלין 
הימנו לידים, משנתן לתוכו מים מברכין עליו בורא פרי הגפן ונוטלין הימנו 
לידים'יז. וביאר בהלכות גדולות (שס) את טעמו של רבי אליעזר, שאמנם כל 
המשקין כשרים לנטילת ידים, אלא שכל זמן שלא נתן לתוכו מים אינו נחשב 
משקה, ולכן הוא פסול לנטילה, ומשנתן לתוכו מים הוא נחשב משקה, וכשר 
לנטילה. וחכמים סוברים, שאמנם יין לעולם משקה הוא, אולם אין נוטלין ממנו 
לידים מפני הפסד אוכליןנה. 
ג. הרא"ש (סי 6) הביא בשם הראב'"דיי, שיש לגרוס בדברי רבי אליעזר, בין 
ברישא ובין בסיפא, 'ונוטלין ממנו לידים'. ולא מדובר בנטילת ידים לסעודה, 
שלזה צריך דווקא מים, אלא מדובר בנטילה לשם נקיות [וכגון לתפילה או 
לקריאת שמעיזן. וסובר רבי אליעזר שבין אם נתן לתוכו מים ובין אם לא נתן, 
מותר לנקות בו את ידיו, ולא חוששים להפסד אוכלין. וחכמים אוסרים לנקות 
את ידיו בין ביין חי ובין במזוג, שהם חוששים להפסד אוכלין". 
ד. פירוש נוסף כתבו הראשוניםיט כעין פירוש הראב"ד, שהברייתא מדברת על 
נטילה לשם נקיות. והגירסא בברייתא היא כמו רש"י, שברישא כתוב עוטלין 
ממנו לידים', ובסיפא 'אין נוטלין ממנו לידים'. ומדובר לענין נטילת מים 
אחרונים, שעד שלא נתן לתוכו מים אינו חשוב, ומותר להשתמש בו למים 
אחרונים, ומשנתן לתוכו מים הוא נחשב יין וראוי לברך עליו, ואין זה דרך 
ארץ ליטול את ידיו ביין, ואחר כך לחזור ולברך על הייןל. 
ה. הרשב"א בתורת הבית (נ"ו ע"נ ע:) גורס בברייתא כרש"י, אלא שהוא סובר 
שגם יין וכל מי פירות כשרים לנטילת ידים. והטעם שאמר רבי אליעזר 
שלאחר שנתן בו מים אין נוטלין ממנו לידים, הוא משום חשיבותו של היין 
שהתעלה ומברכים עליו בורא פרי הגפן, ולפיכך אסור להשתמש ולזלזל בו. 
ואף לפי חכמים אם נטל ידיו ביין או במי פירות יצא, אלא שהם סוברים 


נא. וכתב שכן מצא בתוספתא (פ"ד סיג [אך בהגהות הגר"א (פות ג) כתב שיש למחוק מילים אלו 
מרש"י, משום שהוא גורס בתוספתא כמו הגירסא שהובאה בסמוך בשם ההלכות גדולות]. וכן גרסו 
הרשב"א (ד"ס כך סגירסס, ונתורת סנכית כ ק"כ ע:) והשיטה מקובצת (ד"ס סכי גכסיקן), אלא שהם מפרשים את 
דברי רבי אליעזר באופן אחר, וכפי שיובא להלן. נב. כך כתב הרשב"א (ד"ס כן הגירס, ונמטמרת סנים 
כו ס"כ ע: דייס עוד טס גסין) בדעת רש"י, וכן נראה מדברי התוספות (ד'ס גוכפ). וכן הבינו כל הראשונים 
בדעתו. נג. מהרש"א (פופי ד"ס נו). ולפי זה המחלוקת לענין נטילת ידים ביין חי תלויה במחלוקת 
לענין ברכתו. וראה בסמוך שהבאנו שלפי הגירסאות האחרות הטעם של חכמים שסוברים שאין 
נוטלין ממנו לידים הוא בגלל הפסד אוכלין ולא בגלל שלא נוטלין ידים ביין. ולפי זה יש בברייתא 
שתי מחלוקות נפרדות. נד. ובהגהות הגר"א (פופ 6 ציין שכן הגירסא בירושלמי (פ"ו ס"פ) בברייתא 
זו. ‏ נה. וכן מבואר במהרש"א (שס). והצל"ח (נרט"י ל"ה ון פתכ) כתב לבאר את טעמו של רבי 
אליעזר, שקודם שנתן לתוכו מים, הרי הוא מים, משום שמי פירות קרויים מים, ומכיון שהוא נוטל 
מהם בתורת מים, צריך שיהיה להם מראה מים. אבל משנתן לתוכו מים, הרי הוא נקרא יין, ונוטלין 
ממנו בתורת יין, וכשר, משום שהרי יש לו מראה יין. | נו. וכן הביא הרשב"א בחידושיו (טס). 
נז. על פי פסקי הריא"ז (ס"ג פומ ג). ‏ נח.וכתב הרשב"א בתורת הבית (נ" מ"נ ע:), שהראב"ד 
בהלכות נטילת ידים שחיבר (פמיס דעיס סי פו, תפונות ופסקיס סי" כג, וסוכלו דנריו (סנן), חזר בו מפירוש זה, 
ופירש את הברייתא לענין נטילת ידים לאכילה. וכתב הרשב"א שכן מוכח ממה שכתוב 'ונוטלין' 
ממנו לידים, ולא 'ורוחצין', והלשון 'נטילה' היא לסעודה, והוא על שם עטלא' [-כלי], ומשום 
שלסעודה צריך ליטול דווקא בכלי. נט. רשב"א (ל"ס כן סגירס6), רא"ש (פס), שיטה מקובצת (ליה 
סכי גכסי). ‏ ס.וכתב רבינו מנוח (נככופ פ"ז ה"ט) סמך לדבר מהברייתא (מפ כג:), בגדים שבשל בהן 
קדרה לרבו, לא ימזוג בהן כוס לרבו. וכתב המעדני יום טוב (פות 0, שאפשר שהוא הדין שלא 
יטול ידיו קודם קידוש לשם נקיות, מטעם זה שהוא עומד לקדש עליו [וראה שם מה שכתב בטעם 
הדבר שהראשונים נקטו דווקא מים אחרונים, ולא נקטו אף דוגמא זאת]. ואמנם הרשב"א והרא"ש 
מדברים לענין מים אחרונים, ואפשר שהחמירו רק בזה משום שזה בזיון גדול ליטול מים אחרונים 
בדבר הראוי לברכה. אבל בשיטה מקובצת (שס) מדבר אף לענין נטילה לתפילה, ואף בזה כתב שזה 
בזיון שדבר הראוי לברכה יעשו בו נטילה לתפילה. | סא. כן כתבו הדברי חמודות (ופ 05 והיד 
אפרים (פו"ם סי קק פי"נ) בביאור שיטת הרשב"א. סב. כן דייקו מדבריו התוספות (ל"ס נוכ)), תוספות 


ברכות 1: 


ביאורים רעז 


שלכתחילה אין נוטלין ממנו לידים, משום שלדעתם יין בין חי ובין מזוג דינו 
כיין וברכתו הגפן, ומפני חשיבותו אסור לזלזל בולא. 


האם נוטלין ידים במי פירות או ביין 


שם. הובא לעיל, שרש"י (ד"ס ונוטנין, ד'"ס מקנתן) פירש בדעת רבי אליעזר, שהיין 
עד שלא נתן בו מים, הרי הוא נחשב כמי פירות, שדינם כמים, ונוטלין 
ממנו לידים, אבל משנתן בו מים הרי הוא יין, ופסול לנטילה, שאין נוטלין 
אלא במים. ומשמע מתוך פירושו שכל מי פירות ראויין לנטילת ידים [חוץ 
מיין]. וההלכות גדולות (סנכות קידופ וסנד(ס יד:) סובר, שאף יין כשר לנטילת ידיםלג, 
ורק יין שאינו מזוג אינו נחשב משקה ולכן הוא פסול לנטילה. 
והקשו הראשוניםסי, שבמסכת חולין (ק.) מבואר, שיש להקפיד במים של נטילת 
ידים שיהיה להם מראה של מים, ולא השתנה מראיהן. והביאוסה שכן 
מבואר במשנה (יליס פ"פ מ"ג), מים שנפל לתוכן דיו, קומוס או קנקנתוםלי, ונשתנו 
מראיהן פסולין. הרי שצריך שיהיה מראה מים, ומי פירות אין להם מראה של 
מיםסז. ותירץ הרא"ש (סי ₪, ונפוס' סר"ם ד"ס ונוטלין), שדין זה נאמר במים, שאם 
השתנו מראיהן ואינם נראין כמים נפסלו, אבל מי פירות שלא השתנו ממראיהן 
הרי הם כשרים לנטילה, משום ששם מים עליהם ולא היה בהם שינוי. והמרדכי 
(פ"פ כמז ק5ו) תירץ, שמדובר כאן ביין לבן, שיש לו מראה מים ולפיכך כשר 
לנטילהס". 

עוד הקשה השיטה מקובצת (ד"ס סכי גכפינן) על פירוש רש"י, שבמסכת חולין (קו.) 
משמע שלומדים את ההלכות של נטילת ידים מהלכות קידוש ידים ורגלים 

של כהנים, ובקידוש של כהנים צריך דווקא מים, כמפורש בתורהסט. 
והראב"ד? סובר שאין שום משקה כשר לנטילת ידים, אלא מים בלבד**. 
וטעמו, לפי שנטילת ידים לחולין היא כמו טבילה במקוה לתרומה, 
ואין עושין מקוה אלא מן המיםלב, שנאמר (ױקל6 עו ) 'וידיו לא שטף במים', 

ומכאן למדו חכמים (פונן קו.) אסמכתא לנטילת ידים לחולין. 
והרשב"א (ד"ס כן סגילס6) הסכים עם פירוש הראב"ד. אמנם בתורת הבית (נ"ו 
סיכ ע:) כתב, שהראב"ד (פמיס דעיס סי' סו, פקונות ופסקיס סי" כג) חזר בו, 
וסובר שהברייתא בסוגייתנו מדברת לענין נטילת ידים לאכילה. וכתב הראב"ד 
(סס), שדווקא ביין אפשר ליטול ידים, מפני שהוא דומה למים שאפשר לרחוץ 
בו ידיו, אבל שמן ודבש שהם שמנים וצחים אינם מנקים יפה ולכן אין נוטלין 
בהםלי, ומי תותים ורימונים ושאר מי פירות אינם כשרים לנטילה מפני שאין 
עליהם תורת משקה לענין להכשיר לקבל טומאה, והרי הם כפירות ולא 
כמשקיןלד. 


שימוש באוכלין לרפואה ושאר ערכים 


ואין נוטלין הימנו לידים. הקשה הב"ח (פו"ם סי" קע סמ" ד"ס ווע), שבסוגייתנו 

מבואר שאסור ליטול ידיו ביין ואפילו לשם נקיות, משום הפסד אוכליןעה. 
ואילו לקמן (ג: ונרש"י ד"ס סמן מעכנ) מבואר שהיו רגילים לסוך את הידים בשמן 
ערב אחר הסעודה, כדי להעביר את הזוהמא, ואיך הותר להשתמש באוכלין 
לצורך סיכת הידים. ותירץ, ששם תקנת חכמים היא לשם קדושה להסיר את 
הזוהמא לפני ברכת המזון שהוא מזכיר בה את השם, ובכל דבר שהוא מצוה 
או חובה או דבר של קדושה אין חוששין בו משום הפסד אוכלין. ומטעם זה 


רבי יהודה (ד"ס ונטלין), הרשב"א (ד"ס כך סגילס6) והרא"ש (סי 6). סג. והרשב"א בתורת הבית (ניי 
ט"נ ע) סובר, שגם יין וגם מי פירות כשרים לנטילה. והובאו דבויו לעיל. סז. תוספות, תוספות 
רבי יהודה, רשב"א, רא"ש (מס), שיטה מקובצת (ד"ס סכי גלסיע). ‏ סה. תוספות רבי יהודה, רא"ש, 
שיטה מקובצת (פס). סו. הגמרא בגיטין (.) מבארת מה הם קומוס וקנקנתום. וראה שם בתוספות 
(ד"ס קנקנסוס). סז. המגן אברהם ו"ט סי קפ סק" סובר, שמים שלא התערב בהם איזה דבר אחר, 
אלא שהשתנו מראיהן מחמת עצמם, כשרים לנטילת ידים. ולפי זה לכאורה לא מובנת קושיית 
הראשונים כאן, שהרי היין החי לא התערב בו דבר אחר. וביאר המגן אברהם, שהוקשה להם, 
שהרי אם נפל יין לתוך המים, נפסלו, וכל שכן שהוא עצמו פסול. אמנם החזון איש (ידס סי" ה מ"ק 
ז הקשה על דבריו, מנין לו שיין שנפל לתוך מים פסלם, הלא מים שהשתנו מחמת עצמן שהם 
כשרים, לכאורה גם אם הם יפלו לתוך מים אחרים לא יפסלום, וכמו כן יש לומר ביין חי, שאם 
הוא כשר משום שלא השתנה מחמת דבר אחר ודין מים לו, הוא הדין שאינו פוסל את המים 
שיפול לתוכן. וכתב, שאפשר לומר, שאף זה נכלל בתירוץ הרא"ש, שמי פירות לא השתנו מראיהן 
ממה שהיו, ולפיכך הרי הם כמים שהשתנו מחמת עצמן, וכשרים. | סח. וראה בחזון איש (יליס 
סי" ה מ"ק )r‏ מה שכתב בביאור דעת המרדכי. | סט. שנאמר (שמות א ו), 'ונתת את הכיור בין אהל 
מועד ובין המזבח ונתת שם מים'. ע. הובא ברשב"א, רא"ש, שיטה מקובצת (פס), ובמאירי (ל"ס 
פתר שפסקט) בשם גדולי המפרשים. | עא. וכן דעת הרא"ה בבדק הבית ("ו פ"נ ע6, ספר שלחן של 
ארבע (טעכ 6 ד"ס ויק ספכם), והמכתם (ד"ס ופי טטנין). | עב. ובמשמרת הבית (נ"ו ע"כ ע: ד"ס עול פס גרפיץ) 
דחה ראיה זו, שכן מצינו אופן שגם מי פירות כשרים למקוה, שמי פירות אינם פוסלין את המקוה 
בשלשת לוגין [כלומר, שאם נפלו שלשת לוגין מי פירות למקוה שאין בו ארבעים סאה, ואחר כך 
השלימוהו לארבעים סאה, המקוה כשר, ואינם דומים למים שאובין שפוסלים באופן כזה]. ואפילו 
אם נתן סאה מי פירות והוציא כנגד זה סאה ממי המקוה, ועשה כן כמה פעמים, כשר. והביאו 
בביאור הגר"א (פ" קפ פ"ק כו). = עג. וכעין חילוק זה הביא המאירי (פס) בשם יש אומרים. עז. ראה 
בט"ז (מו"ל פיי קס ס"ק ינ) ובמגן אברהם (טס פ"ק יע) שכתבו, שלפי הסוברים שאפשר ליטול ביין, על 
כרחך שהוא הדין שמותר במי פירות. אמנם כאן בדברי הראב"ד מבואר שיטה נוספת, שביין מותר 
ובמי פירות לא. | עה. כן מבואר בטור (פס). וראה לעיל שהובא נידון הראשונים, האם הברייתא 
מדברת על נטילת ידים לסעודה או לשם נקיות. 


רעח 


ילקוט 


מותר ליטול מים אחרונים ביין ושאר משקים שמעבירים את הזוהמא, ולא אסרו 
בברייתא ליטול ידיו רק כשעושה כן לשם נקיות. 

והמגן אברהם (יש סי קע6) כתב, שכל דבר שיש בו צורך לאדם, ואינו משתמש 

באוכלין בדרך של ביזוי ובעיטה מותר [כלשון הרמב"ם (רקופ פ"ז ס"ע) 
שכתב, שאסור להפסיד אוכלין ומשקין דרך בזוי ובעיטה]. והביא ראיה לכך 
ממה שמצינו (שנפ קת:) שמותר לשרות פת ביין ולהניחה על גבי העין לצורך 
רפואה, ואף שהפת נמאסת בכך, מכיון שעושה כן לצורך רפואה מותר. וכן 
מצינו (נ"ק קנ.) שהיו משתמשים ביין לשרות בו פשתן, ולכבס בגדים, וכן היו 
מזלפין מהיין בבית לעשות ריח טוב. והטעם שמותר לעשות כן הוא משום שכל 
דבר שהוא צורך של האדם אין בו משום ביזוי ובעיטה. וכתב, שכן משמע 
מהגמרא בשבת ((:) שטעם האיסור הוא משום 'הפסד אוכלין', וכל מקום שהוא 
משתמש לצורכו אינו נחשב הפסד. ולפיכך מותר ליטול ידיו במשקין באופן 

שאין לו מיםלי. 

והנה בגמרא בשבת מס) מבואר שאסור לפצוע זיתים כדי לרחוץ בהם את 

ידיועז, ולכאורה קשה מכאן לשיטת המגן אברהם שמותר לעשות באוכלין 
כל דבר שיש בו צורך לאדם. ותירץ המגן אברהם (טס סק"פ), שהטעם הוא משום 
שאפשר לרחוץ בבורית, ואין זה נחשב צורך לאדם. אמנם המשנה ברורה (עס 
סק"ד, וננילול סכס ד"ה (6) כתב, שתירוץ זה דחוק, שהרי מותר לסוך בשמן [כמובא 
דבר שהוא צורך לאדם ודרך העולם להשתמש באוכלין באופן כזה, מותרלח. 
ולכן מותר לסוך בשמן, ולזלף הקרקע ביין, שכן הוא דרך העולם, אבל לפצוע 


= == זיתים אסור, אף שיש בתוכן שמן, משום שאין דרך העולם לסוך בפירות. ולא 


הותר להשתמש אלא לדבר שהוא לרפואה, או שהוא צורך האדם, ודרך העולם 

להשתמש באוכל לצורך זה. וכן מוכח ממה שאסרו ליטול ידים במשקה משום 

הפסד אוכלין, כמבואר בדברי הפוסקים (פו"ם עס ס"6)ץט, ובודאי לא מדובר 

בשוטה שרוצה ליטול ידיו במשקה גם אם יש לו מים, אלא על כרחך שכל 
שאין דרך העולם לעשות כן יש בו משום הפסד אוכלין. 


האם שמואל סובר כרבי אליעזר 


כמאן אזלא הא דאמר שמואל עושה אדם כל צרכיו בפת כמאן כרבי 

אליעזר. הראשונים? כתבו בשם רבינו חננאל (ד"ס 50 דסמכ, טנס (: ד"ס 
(פנוע), שאין הלכה כשמואל, שהרי העמידה הגמרא ששמואל סובר כרבי אליעזר 
ולא כחכמים. ועודפ* שבברייתא להלן מבואר שאסור לסמוך את הקערה בפת, 

וזה שלא כדעת שמואל שסובר שמותר להשתמש בפתפפב. 

אמנם התוספות (ל"ס כמפֿ) הקשו, שהגמרא (שנת ג:) מעמידה את דברי שמואל 

רק בשימוש שאינו ממאיס את האוכל, אבל בשימוש שממאיס את האוכל 
גם שמואל אינו מתירפג. ואם כן איך מעמידה הגמרא את שיטת שמואל כרבי 
אליעזר, הלא יין נמאס על ידי שנוטלין בו ידים, ושמואל אינו מתיר באופן 
כזהפד. עוד הקשופה, שבמסכת ביצה (כ)) משמע שהלכה כשמואל. ששם דנה 
הגמרא על גרעיני התמרים איך אפשר לתת אותם לבהמה בשבת, מאחר שהם 


עו. כדברי המגן אברהם כתב כבר הרשב"ץ (ד"ס 06), שאין חוששין להפסד אוכלין במקום שיש 
קצת הנאה בדבר אף על פי שאינו כדרך הנאתן של האוכלין. והביא ראיה לכך ממה שאמר שמואל 
(פקמיס כ:) 'שותין מלוג בסלע ומזלפין מלוג בשתים' [כלומר, לוג יין יקר שנמכר בשני סלעים טוב 
יותר להשתמש בו לזילוף מלהשתמש בו לשתיה. ומי שאינו עשיר יקח יין בזול לשתייתו, ויין 
ביוקר לזילוף. רש"י (שס ד"ס עופן)]. הרי שאף זילוף שאינו כדרך הנאתו מותר. [ואין לדחות ששמואל 
לשיטתו שאמר שעושה אדם כל צורכו בפת, שהרי מודה שמואל בדבר שנמאס שאסור, וזילוף הוא 
דבר שנמאס]. וכן מותר להשתמש באוכלין לרפואה אפילו שלא כדרך הנאתן, ואפילו במיחושין 
שאין בהם חולי, שכל שיש בו משום רפואה אין לחשוש בו משום בזיון והפסד, וכן מוכח מהרבה 
רפואות שהזכירו חז"ל בגמרא במקומות רבים. והנה הרשב"ץ מעמיד את שיטתו על שיטת 
הראשונים שפירשו שמותר להמשיך יין בצינורות לפני חתן וכלה, אף באופן שהולכים לאיבוד. 
אמנם ראה להלן, ששיטת רש"י (ד"ס ממפיכץ) ועוד ראשונים, שלא הותר להמשיך יין אלא באופן 
שמקבל אותו בכלי בפי הצינור. ‏ עז. בביאור ענין פציעת הזיתים שמובא בסוגיא שם נחלקו 
המפרשים. רוב הראשונים [רבינו חננאל (פס ד"ס לפטע), רי"ף (פנת פס), תוספות ישנים (טס נוס' ד"ס מסו), 
אור זרוע (פ"5 סי כס), רמב"ן, רשב"א (ענת עס ד"ס מסו) בשם רב האי גאון, רא"ש (סי 3 וס פ"ד סי ט, 
וכתוספות סכ"ם פס ד"ס מסו), ריטב"א (קנת פס ד"ס מסו), מאירי (סס ד"ס מופר)] פירשו, שפציעת הזיתים היא 
כדי להשתמש בשמן שיוצא מהם לצורך רחיצה. ואסר רב ששת לעשות כן מפני שהזיתים נמאסים 
בזה לאכילה. אבל רש"י (עס ד"ה פוש פירש, שפציעת הזיתים היא כדי למתקן לאכילה ולהוציא 
מהם את המרירות [ואסר רב ששת משום הפסד אוכלין שהמשקה שזב מהן נפסד (ע"פ תוספות עס), 
וראה עוד תוספת ביאור במחצית השקל (פ" קע סק"6)]. ותמהו הראשונים [התוספות ישנים, הרמב"ן, 
והמאירי (פס)], איך שייך לומר שיש הפסד אוכלין בדבר שהוא עושה כדי לתקן את המאכל שיהיה 
ראוי לאכילה. וראה במשנה ברורה (טער סמיון פיי קע פות ד) שכתב שהעיקר כשיטת רוב הראשונים. 
עח. וכעין זה כתב המאירי (ל"ה 0%, שאסור ליטול ידיו ביין משום הפסד אוכלין, ואף על פי 
שמצינו שמותר לעשות בו זילוף, אין זה דומה לזילוף, משום שהזילוף דרך היין בכך ואין בזה 
זלזול. ‏ עט. וכן בראשונים שהובאו לעיל בענין ביאור 'נוטלין ממנו לידים'. | 5. תוספות (ז"ס 
כמן) [ע"פ הגהות הב"ח סופ ד)], תוספות רבי יהודה (ד"ס כמפן), אור זרוע (פ"6 פ" כס), רא"ש (פ" 3). 
פא. ראיה זו הביאו תוספות רבי יהודה, אור זרוע, ורא"ש טס). | פב. וכן דעת הרמב"ם (ככופ פ"ו 
ס"ע) שפסק שאין סומכין את הקערה בפת. וביאר ההגהות מיימוניות (פס ופ 6, שהוא סובר כשיטת 
הר"ח שאין הלכה כשמואל [אמנם עיין בבית יוסף ((פֿו"פ סי" קע מ" ד"ס וסרמנ"ס) שאפשר שהרמב"ם 
פסק כשמואלן. וכן פסקו המאירי (שנת עס ד"ס מותל), ההשלמה (ד"ס מ"כ), והמכתם (ד'"ס ופין טטלן). וכתבו 


ברכות 1: 


ביאורים 


מוקצה. ומשיבה הגמרא, שיזרוק את הגרעינים על הפת, ואז אפשר לטלטלם 
על ידי הפתפי, וכמו שאמר שמואל עושה אדם כל צרכיו בפת. הרי שסתמה 
הגמרא כדעת שמואל, ומשמע שהלכה כדבריו, ואילו בסוגייתנו משמע ששמואל 
הולך בשיטת רבי אליעזר ואין הלכה כמותו. 
ותירצו הראשונים?, שאין כוונת הגמרא להעמיד את דברי שמואל כרבי 
אליעזר, שכן שמואל לא התיר להשתמש באוכלין אלא באופן שאינם 
נמאסים, ואפשר שגם חכמים מתירים באופן כזה. אלא הגמרא באה לפרש את 
טעמו של רבי אליעזר, ואמרה שרבי אליעזר סובר כשמואל שמותר להשתמש 
באוכלין, והוא אף מיקל בזה יותר ממנו, שמתיר אפילו באופן שהאוכל נמאספ". 
ולפיכך מותר להלכה לסמוך את הקערה בפת כדעת שמואל. והביאו, שכן מבואר 
בהלכות גדולות (סנכות קידום וסנד(ס יד:) שפסק כחכמים שבסוגייתנו, וגם כדברי 
שמואל שעושה אדם כל צורכו בפת, ודווקא באופן שאינו נמאספט. 
ובחידושי הריטב"א (שנת ג: ד"ס (ימ) הביא תירוצים נוספים על קושיא זו: 
א. יש מתרצים, שיש בזה מחלוקת הסוגיות. שסוגייתנו סברה ששמואל מתיר 
גם באופן שהאוכל נמאס, ולפיכך העמידה את דבריו כרבי אליעזר. אבל 
הסוגיא בשבת סוברת שלא דיבר שמואל אלא באופן שאינו נמאס, ולפי סוגיא 
זו שמואל סובר כחכמים שלא התירו הפסד אוכלין במקום שנמאס. ויש סוגיות 
שהם מתחלפות בתלמודצ. 
ב. ויש מתרצים, שאין כוונת הגמרא בסוגייתנו להעמיד את דברי שמואל דווקא 
בשיטת רבי אליעזר, אלא בשיטת רבי אליעזר ומחלוקתו, דהיינו חכמים. 
ונקטה הגמרא לשון קצרה. 
ג. הריטב"א עצמו סובר, שאכן שמואל סובר כדברי רבי אליעזר, ואף רבי 
אליעזר לא התיר להפסיד אוכלין באופן שהם נמאסים, אלא רק באופן שאינם 
נמאסים, שאז אין זה הפסד אוכלין אלא בזיון אוכלין. ומה שהתיר ליטול ידיו 
ביין שאינו מזוג, משום שאינו ראוי לשתיה כלל, שבזמנם היו רגילים לתת 
שלשה חלקים מים על חלק אחד של יין, וכל יין שלא נתנו בו כשיעור הזה 
לא היה נחשב ליין (טנפ עו.), ולכן אין בו משום הפסד אוכלין, אבל מכל מקום 
בזיון אוכלין יש בזה, וממה שהתיר רבי אליעזר לעשות כן, מוכח כדברי שמואל 
שבזיון אוכלין מותרצא. 


שיעור המים שעריך לערב בכוס של ברכה 


מודים חכמים לרבי אליעזר בכום של ברכה שאין מברכין עליו עד שיתן 

לתוכו מים. תלמידי רבינו יונה והרשב"א (לסנן 5 דיס פ) מביאים את 
דברי הגמרא במסכת שבת עו), שכוס של ברכה צריך שיהא בו רובע רביעית, 
כדי שימזגנו ויעמוד על רביעית, כלומר, ששיעור מזיגת היין של ברכת המזון 
הוא, שרבע מהכמות הוא יין ושלשה חלקים מים. אמנם בירושלמי (נרכות פ" 
ס"ס) כתוב, 'נותן לתוכו מים כל שהוא'. וכן כתב הרמב"ם (נללות פ"! סט"ו), שכוס 
של ברכת המזון נותן לתוכו מעט מים. וביאר המרכבת המשנה (שס), שהרמב"ם 
סובר שמה שאמרו במסכת שבת שכוס של ברכה צריך שיהיה בו רובע רביעית, 
היינו בכוס של קידוש, ששם אין דין של יין חי, אבל בכוס של ברכת המזון 


תלמידי רבינו יונה (ד"ס ולין סוממ), שממה שהביא הרי"ף את הברייתא להלן, שאסור לסמוך את 
הקערה בפת, משמע שהוא סובר שאין הלכה כשמואל [אמנם הרשב"א (ד"ס ולענן פסק) הביא בשם 
הרי"ף שהוא פוסק כשמואל שמותר להשתמש באוכלין. וראה בבית יוסף (עס ד"ס פננ סכשנ"פ) שהאריך 
לבאר את דברי הרי"ף לדעת הרשב"א]. | פג. בגמרא שש מס) מובא, שרב ששת אמר שאסור 
לפצוע זיתים על הסלע משום הפסד אוכלין. ושואלת הגמרא, האם הוא חולק על דברי שמואל 
שאמר שעושה אדם כל צרכו בפת. ותירצה הגמרא, ששמואל התיר להשתמש בפת כשאינה נמאסת 
על ידי השימוש, אבל זיתים שפוצעים אותם נמאסים בכך מאכילה. ובביאור ענין פציעת הזיתים 
שמובא בסוגיא שם, ראה בהערה לעיל. ‏ פז.וכתב המלא הרועים (סוס' ד"ה כמפֿ), שלפי דברי 
המגן אברהם (כיש סי קע, ועס סק"6) שהובא לעיל (כעגין שימום כלוכנין (רפופס וספ 5רכיסי), | לא קשה קושיית 
התוספות, משום שיש לחלק, שנטילת ידים במשקין הוא צורך האדם ולפיכך מותר לעשות כן אף 
אם היין נמאס, מה שאין כן בפציעת זיתים שאינו נחשב צורך לאדם, מפני שהוא יכול להשתמש 
בדברים אחרים, אסור לעשות כן במקום שנמאסים. [וראה לעיל (פס) שהובא חילוק נוסף בשם 
המשנה ברורה]. | פה. וכן הקשו תוספות רבי יהודה, אור זרוע, רא"ש (ע, שיטה מקובצת (ז"ס 
ולענן פסק). ‏ פו. על פי ביאור הרשב"א (פס ד"ס מטטלן). ‏ פז. תוספות, תוספות רבי יהודה, אור 
זרוע, רא"ש (מס). | פח. וכעין זה כתב הרשב"א (ד"ס ו(עמן פסק) בשם יש מי שפסק, שמה שהעמידו 
את דברי שמואל כרבי אליעזר משום שממנו שמענו מפורש שמותר להשתמש באוכלין ואפילו 
בדבר שממאיס אותם, וכל שכן שמותר באופן שאינו ממאיס וכדברי שמואל. אבל חכמים סוברים 
שבדבר שממאיס כמו נטילת ידים ביין אסור, ולא מבואר בדבריהם מה הדין בדבר שאינו ממאיס, 
ולכן לא העמידה הגמרא את דברי שמואל כחכמים. אך יתכן שאף חכמים מודים לדברי שמואל 
שבדבר שאינו ממאיס מותר. וראה עוד בריטב"א (פנפ ג: ד"ס (ימ6) שהביא את תירוץ התוספות בלשון 
שונה מעט. | פט. וכן כתב המרדכי (מו קפ) בשם הר"י. וגם הרבינו יונה (ד"ס ולין סופכן) סובר, 
שהלכה כשמואל שמותר לסמוך את הקערה בפת רק בדבר שאינו נמאס. | צ. תירוץ זה מובא 
גם בשיטה מקובצת כאן (ד"ס ונענין פסק). והמאירי (מנת פס ל"ס מותכ) כתב, שאכן שמואל אמר את דבריו 
גם באופן שנמאס וכמבואר בסוגייתנו, אלא שהגמרא בשבת דוחה את דבריו באופן שנמאס. 
צא. וביאר, שלפיכך מודה רבי אליעזר שאם נתן לתוכו מים אין נוטלין בו, משום שאז הוא נחשב 
יין, וכשנוטל בו את ידיו הוא נמאס, ויש בזה משום הפסד אוכלין. וראה במשמרת הבית ("ו ע"נ 
ע: ד"ס עוד פס גרסין) שהקשה על הבדק הבית שכתב שטעמו של רבי אליעזר משום הפסד אוכלין, 
שאם חוששין להפסד אוכלין, גם כשלא נתן לתוכו מים יש לחוש להפסד. ובדברי הריטב"א כאן 
מבואר שיש סברא לחלק בזה. 


ילקוט 


יש דין של 'חי', כמבואר בברייתא להלן (נ)צג, ולפיכך אין מוזגין אותו אלא 

במעט מיםצי. וכן כתב בנמוקי יוסף (ד"ס 6מר כ' יוסי) שיתן לתוכו 'מים מועטין.. 

וכן כתב המהר"ל בנתיבות עולם ((פינ סענודס פי"ם ד"ס ונפרק), שאין צריך ליתן 

לתוכו מים עד שיהיה מזוג לגמרי, שלא אמרו רק שצריך שיתן לתוכו מים ולא 
אמרו שיהיה מזוג, ואינו צריך ליתן אלא מים כל שהוא. 


האם ביינות שלנו עריך מזיגה לברכת המזון 


שם. כתב הרשב"ם (נ"נ 5: ד"ס עד), שדין זה שצריך למזוג את היין לברכת המזון 
נאמר בזמנם שהיינות היו חזקים, והיו רגילים למזוג על חלק אחד של 

יין שלשה חלקים של מים סנפ עו). וכתב הראבי"ה (פ"6 סי קנס), שבזמנינו 
שהיינות חלשים לא צריך לערב כלל מים אף לכוס של ברכה, אלא מספיק 
לעשן את היין מעט. והמכתם (ד"ס ופודיס) והרשב"ץ (ד"ס "ר יוסי) כתבו, שיש 
אומרים שהיינות שלנו שאינם חזקים כל כך אין צריך למוזגם. אולם סיימו, 

שאנו רואים שגם היום יין שהוא מזוג הוא חשוב יותר. 
והטור ו" סי קפג ק"נ) כתב, שיין שלנו אינו צריך מזיגה. וכתב הבית יוסף (שס 
ד"ס ומ"ם רמיו וין) | שבמקומו נהגו העם למזוג כוס של ברכה במים 
כשהגיעו לברכת הארץצז, ואפשר שטעמם משום שעל פי קבלה יש סוד שרמוז 
בנתינת המים ביין בברכת הארץצה. ולפי זה אין לחלק בין יין ליין ואף ביין 
שאינו חזק צריך למוזגו במים. והמהר"ל בספר נתיבות עולם ((פינ סעכודס פי"פ ד"ס 
ונפרק) כתב, שענין נתינת מים לתוך היין הוא דבר מופלג בחכמה, שהיין לבדו 
אינו ראוי לברכה מפני שהיין הביא יללה לעולם (יומ עו:), ועוד כמה דברים 
שנאמרו על היין שהוא היפך הברכה (ססדקץ ע.), ולפיכך אין מברכין על היין 
עד שיתן לתוכו מים [ואפילו כל שהוא] ואז הוא ראוי לברכה, כי על ידי 
תערובת המים אין היין מוכן עוד אל היללהצ. 


הלא אף לקורייטי צריך לערב משהו ביין 
ורבנן למאי חזי אמר רבי זירא חזי לקורייטי. רש"י (ליה קוריטי) פירש, ש'חזי 
לקורייטי' היינו שאפשר לשתות יין חי על ידי אנומלית ואלונתית. והקשה 
הרשב"ץ (ע"6 ד"ס ומכ"), שהרי עשיית אנ=פצית ואלונתית היא על ידי שמערבים 
ביין דבש או פלפלין או מים [כמבואר במסכת שבת (קט.) ובמדרש (פסיקתפ דכ"כ 
פי"נ ס)], ואם כן לא מצינו שיין חי ללא תערובת השתנה לעילוי, ומה לי אם 
היין צריך מזיגת מים להכשירו או שצריך תערובת דברים אחרים. וכעין זה 
הקשה התפארת ישראל (פ"ו מ"ס נועו ות פ), מדוע לא מתרצת הגמרא שהיין ראוי 
על ידי מזיגת מים, ומה החילוק בין תערובת עם דבש לבין תערובת עם מים, 
ועדיף לתרץ שהוא ראוי על ידי מזיגה במים שהרי זה מה שהוא אכן עתיד 
לעשות. ותירץ, שבמזיגת יין במים, מערבים ביין מים בכמות של פי שלשה 
מהיין, וכמו שאמרו (נ": %) שכל יין שלא נתנו בו על חלק אחד יין שלש 
והרי זה נחשב פנים חדשות לגמרי, ולא מצאנו כלל שמברכים בורא פרי הגפן 
על יין חי. ותירצה הגמרא, שהוא ראוי באנומלית ואלונתית, ששם הרוב הוא 
מהיין החי, ומערבים בו רק מעט ממינים אחרים, ואם כן מצינו שמברכים בורא 
פרי הגפן אף על יין חי, ולפיכך אף אם לא עירבו בו עדיין ברכתו הגפן. 
אמנם המאירי (ד"ס פתכ), והשיטה מקובצת (ד"ס וכנץ) פירשו את תירוץ הגמרא 
באופן אחר, ש'קורייטי' היינו אכילת דברים חריפים, שאחריהם שותים 
דווקא יין חי [ואילו היין המזוג אינו ראוי לכך]. ומכיון שלאחר שאוכלים דברים 
חריפים ראוי הוא לשתיה, אף אם שותה ממנו סתם שם יין עליו וברכתו בורא 
פרי הגפן. 


מה מברכים על יין בלא קורייטי 


שם. כתב הרשב"א (ל"ס (מסי), שלכאורה היה נראה לומר, שרק באופן ששותה 

את היין לצורך קורייטי אמרו חכמים שמברך בורא פרי הגפן, אבל 
כששותה סתם יין חי אינו מברך בורא פרי הגפן לדברי הכל. וכמו שאמרו (לעיל 
לה לבל שמן זית, שמברכים על שתייתו בורא פרי העץ, והעמידה הגמרא 


צב. וראה בילקוט ביאורים להלן (.), שהובאו שיטות נוספות בראשונים ליישב את דברי הברייתא 
שכוס של ברכת המזון צריך שיהיה 'חי', עם המבואר בסוגייתנו שאין לברך על היין עד שימזגנו. 
צג. אמנם הב"ח ו" פ" קפג פ"ג) פירש בדעת הרמב"ם, שבתחילת ברכת המזון מוזגו במזיגה 
שאינה גמורה, ואחר כך בברכת הארץ מוסיף על מזיגתו כראוי. וראה בהרחבה בילקוט ביאורים 
להלן  .)6((‏ צד. ראה בילקוט ביאורים להלן (פ. כעטן 'עס סיו עוסיס ננרכת הפֿרך) שכן דעת הרי"ף, 
שיש למזוג את הכוס של ברכה בברכת הארץ. ‏ צה. ראה מה שכתוב בזוהר (לק קפטc,‏ שמי 
שמברך על היין, כשמגיע לברכת הארץ צריך לשים בו מים, מפני שאין לברך 'רחם ה' על ישראל 
עמך', אלא במים שהם בתוך היין. ‏ צו. ובבני יששכר (מודם 6דר מפמכ כ פוף דרופ ה) כתב, שהטעם 
שאין מברכים על היין עד שיתן לתוכו מים, משום שמים הוא חסד ויין הוא גבורה. ועל כן גם 
ביינות שלנו שאינם חזקים יש ליתן לתוכן מים כדי לערב החסדים והגבורות ביחד. וראה עוד 
בכתבי האר"י (פער סמכוות פרעס עקנ מס. ד"ס גס פכוץן) בענין זה. וראה ברבינו בחיי (ש ט ג שכתב שלפיכך 
הסמיכה התורה את ענין היין לאות הקשת, משום שהיין רומז למידת הדין, ועל זה אמרו חז"ל, 
אין מברכים על היין עד שיתן לתוכו מים. וכן כתב עוד במקום אחר ,69 ע ₪), שהטעם שאמרו 


ברכות 1: 


ביאורים 


רעט 


שמברכים כן רק באופן ששותה ממנו על ידי אניגרון, כלומר, מי סלק המעורבים 
בשמן זיתצז, אבל שמן זית לבד אינו ראוי לשתיה ואין מברכים עליו כלל. וכמו 
כן ביין חי לכאורה אין לברך עליו אלא אם כן עשה ממנו קורייטי. 

אולם הביא שהתוספות (ד"ס (מי) פירשוצ" שמכיון שהיין החי השתנה לעילוי 
שאפשר לשתות ממנו על ידי קורייטי, מברכים עליו בורא פרי הגפן גם 

בלא קורייטי. והביאו ראיה לכך, ממה שאמרו (פספיס קפ:) שאם שתה בליל הסדר 
ארבע כוסות מיין חי יצא ידי מצות ארבע כוסות. הרי שמוכח שאף יין חי בלא 
קורייטי דינו כיין גמורצט. ולבאר את החילוק בין שמן זית שאין מברכין עליו 
בלא אניגרון, לבין יין חי שמברכים עליו אף בלא קורייטי, כתב הרשב"ץ (ע 
ד"ס ותכ"), ששתיית שמן זית שלא על ידי אניגרון הוא מזיק לאדם [כמבואר 
בגמרא לעיל (טס)], ולפיכך אין מברכין עליו. אבל יין חי אינו מזיק, אלא שאינו 
ראוי לשתיה בלא מים ולכן אם לא שהיה ראוי לקורייטי לא היה נחשב שהשתנה 
לעילוי, אבל מאחר שהוא ראוי לקורייטי כשהוא חי, ממילא הוא כבר נחשב 

שהשתנה לעילוי. 

והתפארת ישראל (פ"ז מ"ס נועו פֿות ת) הקשה, מאחר שיין חי אינו ראוי לאכילה 
אלא על ידי קורייטי, מדוע מברכים עליו כשעדיין אינו ראוי. וכי 

על דלעת חיה יברכו בורא פרי האדמה מאחר שהיא ראויה לאכילה על ידי 
בישולק. ותירץ, שבאמת יין חי ראוי קצת לשתיה בלא שום תערובת, אלא שאינו 
ראוי לגמרי כיין שמזוג במים, ולכן מסתבר שלא קבעו עליו הגפן רק באופן 
המשובח יותר, אבל מאחר שמצינו שאף יין חי הוא משובח על ידי שמטעימים 

אותו מעט בתבלינים, ממילא גם יין חי הוא בכלל ברכת הגפן. 


הטעם שאין מניחין בשר חי על חפת 


ארבעה דברים נאמרו בפת אין מניחין בשר חי על הפת וכו'. בתלמידי 
רבינו יונה (ד"ס פץ פניפין) הביאו שני טעמים מדוע אסור להניח בשר חי 

על הפת. טעם אחד משום שהפת נמאסת מחמת הבשר. וטעם שני, מפני שיצטרך 
להדיח את הפת מהדם שנדבק בבשר. וכתב הב"ח (פו"ת סי קע מ" ד"ס סינכך), 
שיש חילוק בין שני הטעמים, שלפי הטעם הראשון גם בבשר חי שהוכשר כבר 
מדמו אסור להניחו על הפת משום מיאוס, מה שאין כן לטעם השני. וכתב 
המשנה ברורה (סיי קע כיור סלכס ד"ה סנכן), שהוא הדין שאין להניח בשר חי על 

שאר אוכלין שנמאסין על ידו, ויש בהם משום הפסד אוכלין. 
והנה בטור פס סי קע) מבואר, שהטעם שאסור להניח בשר חי על הפת, או 
להעביר כוס מלאה על הפת, או לסמוך את הקערה בפת, הכל משום 
שהפת נמאסת. וביאר הב"ח (פס), שהטור בא להשמיענו שזהו הטעם, משום 
שאפשר לפרש בהם טעמים אחרים, שמה שאין מניחין בשר חי על הפת, אפשר 
לפרש שהוא מפני איסור דם שנדבק בבשר, וכמו שכתבו תלמידי רבינו יונה 
בפירוש השני. ומה שאין מעבירין כוס מלאה על הפת, אפשר לפרש שהוא 
מחשש שמא על ידי שיגע הכוס בפת ישפוך היין שבכוס, ואף על פי שלא 
ישפוך על הפת יש בזה קלקול הסעודהקא. ומה שאין סומכין את הקערה בפת, 
אפשר לומר שהוא משום שיש לחשוש שמא ישכח את הפת תחת הקערה, ויהא 
נדרס ברגלי אדם, ואם יש בפת שיעור כזית יש איסור באיבודה, כמבואר להלן 
(ננ:). והטור בא להוציא מהטעמים הללו, וביאר ששלשת הדינים הללו הם משום 
מיאוס, ולפיכך, אף בשר שהוכשר מדמו אסור להניחו על הפת. וכן אין מעבירין 
כוס מלא על הפת, אפילו באופן שנזהר שלא ישפך הכוס, שמא מעט יין ישפך 
על הפת ותמאס בכך. והדין שאין סומכין את הקערה בפת, אינו אלא באופן 
שהפת נמאסת בכך, אבל באופן שאינה נמאסת אין לחשוש שמא ישכח את 
הפת ותהא נדרסת ברגלי אדם. 


באיזה אופן מתיר שמואל לסמוך קערה בפת 


ארבעה דברים נאמרו בפת אין מניחין בשר חי על הפת ואין מעבירין 

כוס מלא על הפת ואין זורקין את הפת ואין סומכין את הקערה 
בפת. כתבו הראשונים?י, שאף שאמר שמואל עושה אדם כל צרכיו בפת, מודה 
שמואל לשלשת הדינים הראשונים בברייתא, ולא התיר אלא לסמוך את הקערה 
בפת באופן שאינו נמאס. ובחידושי הרשב"ץ (ל"ס װוק6), ובשיטה מקובצת (ל"ס 


חז"ל שאין מברכים על היין עד שיתן לתוכו מים הוא מפני שהיין רומז למידת הדין. 
צז. ומדובר שהכין משקה זה לצורך רפואה, שאז הוא נותן הרבה שמן, ולכן מברכים על השמן 
כי באופן זה השמן הוא עיקר והאניגרון הוא טפל. גמרא ורש"י (שס 0 ל"ס ססעט). | צת. וכן 
כתבו תוספות רבי יהודה, תוספות רבינו פרץ ותוספות הרא"ש (ד"ס נמפ). וכעין זה כתבו המאירי 
(ל"ס 6חכ), והשיטה מקובצת (ד"ס וכנץ) [שהובאו לעיל בסמוך]. וכתב במנחת שלמה טו"פ, קמ מ" פיי 
ד 6פ כ), שלפיכך חזר הרשב"א מפירושו, משום שאם כן נמצא שלדברי הכל אין מברכין על יין 
שאינו מזוג בורא פרי הגפן, והוא הדין שאין מברכין הגפן על מיץ ענבים. ונמצא שאין שום 
תנא שסובר את הדין שאמר רבא (": 5:), שסוחט אדם אשכול של ענבים, ואומר עליו קידוש 
היום. צט. וכן הוכיח הבה"ג (סנ' קילוע וסנד(ס יל:). ק. ראה בגמרא (ע? 0), שעל דלעת חיה 
מברכים שהכל. | קא. וכעין מה שמבואר בברייתא מונן קז6, 'לא יתן אדם פרוסה לשמש, בין 
שהכוס בידו בין שהכוס בידו של בעל הבית, שמא יארע דבר קלקלה בסעודה', כלומר שמא 
ישפך היין מן הכוס. ‏ קב. תוספות (ד"ס פץ), תוספות רבי יהודה (ד"ס ופין), תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס ולין זס), רא"ש (פ" 02. 


רפ ילקוט 


ולענין פסק) פירשו, ששמואל מודה לדברי הברייתא גם בענין סמיכת הקערה בפת, 
ומדובר באופן שיש חשש שישפך מהקערה על הפת ותמאס. 
וכתבו התוספות (ד"ה למפֿן), שיש אומרים שאם סומך את הקערה בפת, צריך לאחר 
מכן לאכול את הפת. והקשה המהרש"א (נסוס' פס), שמכיון שמדובר באופן 
שאין הפת נמאסת על ידי הסמיכה, לשם מה צריך לאכול אחר כך את הפתקי. 
ומבואר ברשב"א (ד"ס ונעטן פסק), שלדברי שמואל מותר לסמוך בפת רק קערה 
שאין בה אוכל, וכן לעשות שאר תשמישים באופן שאינו נמאס בכך. 
אמנם הרבינו יונה (ד"ס ופין 6 סובר, שאף קערה שיש בה מרק מתיר שמואל לסמוך 
בפת. וביאר, שאף שכוס מלא יין אסור להעביר על הפת, יש לחלק, שהפת אינו 
מאוס כל כך כשהמרק נופל עליו, כמו כשנופל עליו היין. ובדעת הטור נחלקו 
הבית יוסף (פֿו"ם פי' קע ס" ד"ס ומ"ם רכינו ופֿין סומכין) והב"ח (עס ד"ס סינכן). הבית יוסף 
כתב, שרק קערה שמלאה בפירות או דברים כיוצא בהם שאפילו יפלו על הפת 
לא ימאס בכך, מותר לסמוך אותה בפת, ואין אנו אומרים שהוא מזלזל בפת, אבל 
אם הקערה מלאה יין או מרק, שכשנופלים על הפת הוא נמאס, אין סומכין אותה 
בפת, שמא תשמט הקערה ויפלו מאותם הדברים על הפת וימאיסוהו. אך הב"ח 
כתב, שמותר לסמוך אף קערה שהיא מלאה יין או מרק, ואין חוששין שמא ישפך 
ממנה. ומה שמבואר בראשונים שאסור לסמוך את הקערה באופן שהפת נמאסת, 
היינו אם הקערה מלוכלכת מבחוץ, שאז הפת נמאסת מיד עם הסמיכהלי. 


אכילת דייסא על ידי פת 
שם. כתבו הראשוניםקה, שיש נוהגים לאכול דייסא על ידי הפת, ומשתמשים 
בפת במקום כףלי, משום שההלכה כשמואל שעושה אדם כל צורכו בפת. 
ומותר לעשות כן רק אם הם אוכלין אחר כך את הפת [ואין חוששין שמא תמאס 
עליו הפת לבסוף?']. וביאר הבית יוסף (פו"פ סי קע ס"ג), שלפיכך צריך לאכול 
אחר כך את הפת, מפני שמי שהוא אוכל בו את הדייסא אינו נמאס עליו, ואם 
הוא אוכלו אחר כך אין כאן הפסד אוכלין, אבל אם הוא אינו אוכלו, אין מי 
שיאכלנו אחר שהכניסו זה לתוך פיו, ונמצא שהוא מפסיד את האוכלין בידים. 
ובמסכת סופרים (פ"ג המ"ז) מבואר שאסור לעשות כן, שנאמר שם, 'אין אוכלין 
אוכלין באוכלין אלא אם כן אוכלן בבת אחת'קת. כלומר, שאסור 
להשתמש באוכל במקום כף אלא אם כן אוכל את הפת עם הדייסא ביחד. וביאר 
הבית יוסף (טס), שהברייתא במסכת סופרים סוברת, שאף אם יאכל אחר כך את 
הפת אסור, מפני שהוא זלזול לפת, שמשתמש בה כמו עץ, אבל אם אוכלן 
בבת אחת מותר, שאז אינו נראה שהפת טפל לדייסא אלא שהדייסא טפילה 
לפת, שהוא נוטל אותה ללפת בה את הפת. וכתבו הראשוניםקט, שיתכן שברייתא 
זו אינה סוברת כשמואל. והרא"ש (פס) הוסיף, שכן מוכח גם ממה שנאמר שם 
לפני כן, שאסור לסמוך אוכלין באוכלין, והרי לפי שמואל מותר לסמוך קערה 

בפת באופן שאינה נמאסת. 
וכתב הרא"ש (פס), שראה אנשים גדולים שנוהגין לאכול בכל פעם מעט מן 
הפת עם הדייסא. וכתב הבית יוסף, שהטעם שעשו כן משום שהיו רוצים 
לצאת גם את שיטת המסכת סופריםקי, ולכן היו אוכלים בכל פעם מעט מן 
הפת עם הדייסא, שאז היה נראה שהדייסא היתה באה ללפת את הפת. והוסיף, 
שאף לדעתם צריך שיאכל לבסוף את כל הפרוסה, שאם לא כן מה שישתייר 
ממנה לאחר שהכניסו לתוך פיו אינו ראוי לאכילה לשום אדם, ויש בזה משום 
הפסד אוכלים. 


זריקת פת באופן שאינה נמאסת 


הא במידי דממאים הא במידי דלא ממאים. התוספות (ל"ס פ) ועוד 
ראשוניםק'* פירשו, שדין פת שונה משאר האוכלין, ואסור לזרוק פת אפילו 
באופן שאינה נמאסת, אבל שאר אוכלין רק באופן שנמאסים אסור לזרוק. וכתב 


קג. וציין, שאף ברא"ש (פס) לא מובא דין זה שצריך לאכול את הפת, אלא במי שאוכל דייסא על 
ידי פת. וכמו שיובא להלן. קד. וכתב, שכן מוכח ברא"ש (שס), שכתב שהברייתא במסכת סופרים 
(פ"ג סי"ד) אינה כדעת שמואל, שהרי נאמר בה שאין סומכין את הקערה באוכלין, ולדעת שמואל 
מותר. ואם נאמר שבאופן שהקערה מלאה מודה שמואל שאסור לסמוך, אם כן מנין לנו להעמיד 
את הברייתא שם שלא כדברי שמואל, הלא אפשר להעמיד את הברייתא בקערה מלאה. אלא בהכרח 
ששמואל מתיר גם בקערה מלאה ואינו חושש שמא ישפך. | קה. תוספות, תוספות רבי יהודה 
(ל"ס כמפֿףq,‏ רשב"א (ד"ס ולענין פסק), מרדכי (כמז קפ6), הגהות מיימוניות (כככופ פ"ז 6פ כ), רא"ש (ס" 5), 
ריטב"א (טנת ג: ד"ס מ6), שיטה מקובצת (ד"ס ועמן פסק). ‏ קו. רא"ש, וריטב"א מס). | קז ריטב"א 
(פס). וביאר הבית יוסף (פו"ת פיי קעל פ"5 ד"ס ומ"ם ככינו ולין סומכן), שאפשר שאמנם אם היה נשפך דייסא 
על הפת היה נמאס בכך, אבל כאן שהוא אוכל את הדייסא עם הפת אינה נמאסת עליו. קח. כך 
היא הגירסא המובאת בתוספות (ד"ס כמפן). והרא"ש (שס) הביא את הברייתא בלשון אחר 'ואין אוכלין 
אוכלין באוכלין, אלא אם כן ראוין לאכילה' [ולפנינו במסכת סופרים מובא הנוסח של הרא"ש 
בהלכה י"ד, והנוסח של התוספות בהלכה ט"ז. ובתוספות רבי יהודה (ד"ס כפפֿ) הביא את שתי 
הברייתות]. וכתב הרא"ש, שאי אפשר לפרש כפשוטו שרק במאכל שראוי לאכילה מותר לאכול 
עמו, שהרי כל שכן הוא שמאכל שאינו ראוי לאכילה שמותר לאכול עמו. אלא הפירוש הוא אלא 
אם כן ראויין לאכול אלו עם אלו ביחד. | קט. תוספות, תוספות רבי יהודה, רשב"א, מרדכי, 
הגהות מיימוניות, ורא"ש (טס). | קי. בשלטי הגיבורים ופ ₪ מבואר, שלפי הפוסקים שסוברים 
שאין הלכה כשמואל [ראה לעיל בענין 'האם שמואל סובר כרבי אליעזר'ן, אסור לאכול דייסא בפת 
אלא אם כן אוכלין ממנו מעט בכל פעם. והב"ח (שס ק"ס) כתב, שהגדולים שהחמירו לעשות כן, 


ברכות 1: 


ביאורים 


הב"ח (פו"ס סי קע ס"פ ד"ס וסיכ6) שההכרח לפירושם הוא ממה שהשיב מר זוטרא 
לרב אשי שהאיסור לזרוק אוכלין הוא רק בפת, ואם גם בפת אין איסור באופן 
שאינה נמאסת, היה לו להשיב שהברייתא מדברת בדבר שנמאס, אלא על כרחך 
שבפת אפילו באופן שאינה נמאסת אסור. וכן מוכח מהברייתא השניה שהביא, 
'אף על פי שאין זורקין את הפת אבל זורקין את האוכלין', והעמידה הגמרא 
שמדובר באופן שאינו נמאס, הרי שמפורש שאף באופן שאינו נמאס אסור לזרוק 
את הפתל+. והטעם שהחמירו בפת, ביאר הבית יוסף (פו"ם סי' קע ס"6 ד"ס ומטמע), 
שמפני חשיבות הפת גם אם זורקו במקום נקי זלזול הוא לו. ואף שאמר שמואל 
עושה אדם צרכיו בפת באופן שאינו נמאס, יש לחלק, שבזריקה יש יותר זלזול 
משאר התשמישין. עוד תירץ, ששמואל לא התיר אלא תשמיש שיש בו צורך 
אכילה, כגון לסמוך את הקערה, אבל זריקה אינה נחשבת צורך אכילה ולכן 
אסורהקיג. 

אמנם הרשב"א (ל"ס וענין פסק) כתב בשם רב האי גאון, שאין זורקין את הפת 

ולא את שאר האוכלין שנמאסים, אבל אלו שאינם נמאסים מותר. ודייק 
הבית יוסף (טס ד"ס 336 מדנרי) מדבריו, שהוא חולק על התוספות, וסובר שאף פת 
לא נאסר לזרוק אלא באופן שנמאסתליד. וכן דייק השושנים לדוד (טסרות פ"ד מ"פ) 
מלשון הרמב"ם (נרכות פ"ז ס"ט), ומדבריו בפירוש המשניות (טסכות קס), שהוא סובר 
שאין חילוק בין פת לשאר אוכלין, ולעולם אין איסור אלא במקום שנמאס. 
והנה רש"י (ד"ס :0 ביאר את הטעם שאין לזרוק גלוסקאות אף בימות החמה, 

משום שהן נמאסין בזריקתן. ודייק הבית a‏ מדבריו שאף הוא סובר 
שאין איסור לזרוק פת אלא במקום שנמאסת, שהרי גלוסקאות הם פת, ואף על 
פי כן הוצרך רש"י לטעם שהם נמאסין בזריקתן. אמנם הצל"ח והרש"ש (נרם" 
סס), סוברים שאף לדעת רש"י אסור לזרוק פת גם באופן שאינה נמאסת. וכתב 
הרש"ש שרש"י גרס בגמרא, 'אבל לא חתיכות ולא גלוסקאות' וכגירסת הרי"ף, 
וכך צריך גם לתקן את הדיבור המתחיל ברש"י 'אבל לא חתיכות וגלוסקאות'. 
ומה שכתב רש"י את הטעם שנמאסים הוא על חתיכות ולא על גלוסקאות. 
ובאמרי נועם (ל"ה 036 כתב, שצריך לומר שרש"י סובר שגלוסקאות הם לא פת 

אלא דבר אחר, ולפיכך הוצרך לפרש שהם נמאסים בזריקתם. 


באיזה אופן מותר להמשיך יין בעינורות 


ממשיכין יין בצנורות לפני חתן ולפני כלה. פירש רש"י (ד"ס ממטיכן) שהיו 
מושכים יין בצינורות משום סימן טובקטי, ואין כאן משום בזיון 

והפסד ליין, לפי שהיו מקבלים את היין בכלי מפי הצנורקטז. וכן פירש הר"ח 
(ד"ס ת"ר ממפיכיס, וסניפו סרפניס ח" סי' ק), שמדובר באופן שהיין אינו הולך לאיבוד. 
ולפי פירוש זה, שהיין אינו הולך לאיבוד, ביאר רבינו מנוח (נרכות פ"ז ס"ט), 
שהחידוש של הברייתא הוא שאין לחשוש במנהג זה משום דרכי האמוריק". 
והמאירי (ל"ס ופופל) כתב, שהחידוש בברייתא הוא שמותר לעשות כן אפילו שיש 
בזה קצת זלזול ביין. והבית יוסף (פו"ת סי' קע ס"ד ד"ס הרטנ") כתב לבאר את 
הזלזול בשני דרכים. או שכל שמשתמשים באוכלין שלא לצורך אכילה ושתיה 

הוא זלזול לאוכלין. או שעל ידי שהם ניגרים בצינור הם נמאסים קצת. 

אולם בספר המכתם (ל"ס מפססימן) כתב בשם הראב"ד, שאין חוששין להפסד 
הייןקיח. והטעם, משום שיש בזה גם שמחה וגם סימן ברכה, ואינו דומה 
לקליות שאין בהם כל כך שמחה, ולכן חוששין לאיבודם. וכעין זה כתב בשיטה 
מקובצת (ד'"ס ממטיכין), שיש מפרשים שמותר להמשיך יין בצינורות אפילו על גבי 
קרקע שהוא נמאס, משום שעיקר שמחת חתן וכלה בכךליט, אבל קליות ואגוזים 
שאין עיקר שמחה בכך לא התירו אלא בימות החמה שאינם נמאסיםק? [ומסיק 
שכן עיקר]. והראבי"ה (פ"6 סי קמ) כתב טעם אחר שמותר להפסיד את היין, 
מפני שהיין עומד גם לזילוף, וכמו שאמרו (פספיס כ:) 'שותין מלוג בסלע ומזלפין 
מלוג בשתים' [כלומר, לוג יין יקר שנמכר בשני סלעים טוב יותר להשתמש בו 


סברו שאף המסכת סופרים סוברת כשמואל, ואינה אוסרת להשתמש באוכלין אלא אם כן הם 
נמאסים, אלא שאף אכילת דייסא בפת הוא שימוש שממאיס את הפת. קיא. תוספות רבי יהודה 
(ל"ס ופין), אור זרוע (מ"פ סי" כס), ריא"ז (ס"ג לות ד). קיב. וכן הוכיחו האמרי נועם (ל"ס 5נ והצל"ח 
(כרט"י ד"ס פנ) מדברי הברייתא. קיג. וכתב שכן משמע מדברי הרא"ש (סי ₪. | קיד. וכן מבואר 
בחידושי הרא"ה (ל"ה ופֿן זוכקץ), שהאיסור לזרוק פת הוא רק במקום שנמאסת. קטו. וביאר הלבוש 
(פו"פ סי קעל ס"ד) שעושים את זה לרמז שתמשך שלוותן וטובתן של החתן והכלה. וראה עוד בבן 
יהוידע (ד"ס מ"כ) מה שכתב בביאור הסימן טוב שיש בזה. | קטז. וכן כתב הרא"ש (פ" ₪). וכן 
כתב הרא"ה (ד"ס פטו כנן ממטיכץ) שמדובר בנשפכין בכלים ואינם נמאסים. וכן הסכים בספר הבתים 
(כית ספינס פערי כרכות ס'י סי"כ). וכן הביאו המאירי (ל"ס ועופר), והשיטה מקובצת (ד"ס ממטיסן) בפירוש 
הראשון. | קיז. וכן משמע בתוספתא (טנפ פ"ם ס"ת), ובמסכת שמחות (פ"ם). ‏ קית. ומובא בקצרה 
ברבינו מנוח (פס). וכן כתבו בספר הבתים (נית פפיס סעלי צרכות פ"י סי"נ), ברשב"ץ (ד"ס מ"כ), ובמאירי 
(ד"ס ומופר) בשם יש אומרים. קיט. וכתב הב"ח (פי" קע פ"יו, שדבר פשוט הוא שכל שיש בו מצות 
שמחת חתן וכלה מותר גם להפסיד את האוכלין. אלא שרש"י לשיטתו שפירש שהיו עושים זאת 
לסימן טוב, ואין בזה מצוה, ולכן אסר להפסיד את היין. | קכ. וכעין הלשון הזו כתב הרשב"א 
(ד"ס ו(ענין פסק), שמה שמותר להמשיך יין בצינורות לפני חתן וכלה אף על פי שהיין נמאס, משום 
שעיקר שמחת חתן וכלה בכך, ומותר לעשות כן כדי לשמחן. אבל קליות ואגוזים אסור לזרוק 
בימות הגשמים לפי שאין עיקר שמחתן בכך, אלא שמתוך שיש בהם קצת שמחה התירו לזרוק 
בימות החמה. וכתב הב"ח (פ" קע ק"ו) שהרשב"א הולך בשיטת הראב"ד. אמנם הבית יוסף 5" 
סי' קע ס"ד ד"ה וסרשנ"6) הסתפק שמא גם הרשב"א לא התיר אלא באופן שמקבלו בכלי בפי הצינור. 


ילקוט 


לזילוף מלהשתמש בו לשתיה. ומי שאינו עשיר יקח יין בזול לשתייתו, ויין 
ביוקר לזילוף. רש"י (פס ד"ס עופין)]. 


בב בע ₪ 


בענין השלכת חיטים על החתן 


וזורקין לפניהם קליות וכו'. כתבו התוספות (ד"ס ו8), על מה שהיו נוהגין 
בזמנם לזרוק חיטים בבית חתניםקיא, שצריך ליזהר שלא יזרקום אלא 
במקום נקי. והביאם בהנהות מיימוניות (נללות פ"ו פות 6. והוסיף, שמורו ורבו 
המהר"ם היה מצוה לאסוף את החיטים כדי שלא ידרכו עליהם. 
וכעין זה כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס וורקין), שהמנהג שעושין בהרבה מקומות 
לזרוק חיטים או שעורים על החתן או על הכלה בשעה שמוליכין אותם 
לחופה, אין נכון לעשות כן אלא בימות החמה בלבד, או בימות הגשמים בזמן 
שהתייבשו המים מעל הארץ, שאם ירצה יכול ללקוט אותם לאחר מכן, אבל 
כשהארץ לחה אסור לזורקם לפי שיש לחוש לבזוי אוכלים, כמבואר בברייתא 
לענין זריקת חיטים קלויים ואגוזים, שאסור בימות הגשמים. 
והשיטה מקובצת (ד"ס ממסיכן)קכג כתב, שצריך ליזהר שלא לזרוק חיטים לפני 
חתן וכלה כמו שנהגו. אך יש אומרים שחיטים לא נחשבים כלל אוכל 
לענין דבר זה. וכן כתב בספר הבתים (נית פפי(ס עערי כככות ט"י סי"נ), שיש מן 
הגדולים שכתב, שלא אסרו אלא בגלוסקאות מפני שהם מוכנים לאכילה, אבל 
חיטים שאינם מוכנים לאכילה זורקין אותם אף על פי שהם הולכים לאיבוד. 
ולכן נהגו לזרוק חיטים או שעורים על חתן וכלה ואין מוחין בדבר זה. 


האם מברך על המשקין לאחר שבלען 


הא דתניא בולען במשקין. נחלקו הראשונים, האם הכוונה שיבלע את המשקין 
ולא יברך כלל, או שלאחר שבולע את המשקין מברך. רש"י (ל"ס מטקין) 
פירש, שיבלע את המשקין ללא ברכה. וכן כתבו הראשוניםקיג בשם הר"ח, שאינו 
מברך עליהם כלל. וכן כתבו הרשב"א (ד"ס וסתנ) והשיטה מקובצת (ל"ה עכס) 
בשם הגאונים. והביאו ראיה לכך מהסוגיא להלן (), שרבינא אמר שמי שאכל 
ושכח לברך אף אם גמר סעודתו יכול עדיין לברך ברכה ראשונה. ודחתה הגמרא 
את דבריו, שמכיון שהיה ראוי לברך ונדחה מהברכה אינו חוזר ונראה, הרי 
שמבואר שאי אפשר לברך לאחר האכילה. אבל הרשב"א והשיטה מקובצת (טס) 
כתבו בשם הראב"דקנד, שלאחר שבולע את המשקין יברך עליהם. וכן כתב 
הרא"ש (סיי (ג)קלה, והביא ראיה לדבריו, שמשמע ש'בולען' ו'פולטן' ו'ימסלקן' 
הכל מדובר באופן אחד, וכשם שבפולטן ומסלקן הוא חוזר ומברך, כמו כן 
בבולען הוא חוזר ומברך. 

ולסוברים שבולע בלא ברכה, ביאר רש"י (עס) שהטעם שאינו מברך הוא משום 
שאי אפשר לסלק את המשקין לצד ולברך, והטעם שאינו צריך 

לפולטן הוא מפני שהקילו משום הפסד אוכליןקל!, שלא יפסידם. וכן כתב בפסקי 
הריא"ז (ס"ג פות ס), שכל ברכה ראשונה שמברכים על האוכלין ועל המשקין היא 
מדברי סופרים, ובמקום שאי אפשר לברך, התירו לו שיבלע בלא ברכה, ולא 
ישליך את האוכלים ויפסידם. ובשם הר"ח כתבו הראשוניםק?ז, שהטעם שאינו 
פולטן, משום שהמשקין שבתוך פיו נדחו מתורת משקין, משום שכעת אינן 
ראויין לשתיה לכל אדם, ולפיכך אין להקפיד על ברכתםקלח, ואפילו אם יכול 
לברך על ידי הדחק, אינו צריך לברךקלט. וכן מבואר בפסקי הרי"ד (ד"ס 6פ' כג 


קכא. הרוקח (פי פע) כתב שהטעם למה שנהגו"?/שיך חיטים על החתן ועל הכלה כשמוליכין 
אותן ביום שישי בהשכמה הוא על שם הכתוב (פסליס קמו יל) 'חלב חטים ישביעך'. ובהמשך (פ" 
טג) כתב, שמה שנוהגים לזרוק חיטים עליהם הוא לסימן שיפרו וירבו כחיטים. ‏ קכב. והובא 
במשנה ברורה (ס" קע פער הפיון פופ כ). וכן כתב המאירי (ד"ס ומותכ) בשם יש שמתירים. קכג. תוספות 
רבי יהודה (ד"ס וספ), רשב"א (ד"ס וספניפ), רא"ש (סי ג), רבינו מנוח (כרכופ פס) [אמנם ראה בהערה 
להלן, שבפירוש הר"ח שלפנינו כתוב שיברך לאחר שבלע]. וכן דעת המאירי (ל"ה כנס, הראב"ד 
בהשגות (נרכות פ"מ סי"נ), ופסקי ריא"ז (ס"ג פופ ה). ובשער הציון (פ" קענ 56 ס) כתב, שכן משמע גם 
באור זרוע (פ" סי" כו) וברא"ה (ד"ס פמר כ3 יסולס). קכד. וכן מובא בספר הבתים (עעלי כככופ ק"מ 0" 
בשמו. אמנם בהשגות על הרמב"ם (ככקופ פ"ת סיינ כתב הראב"ד, שאם אין עוד משקין לפניו, אינו 
מברף לאחר שבלע. והאחרונים [בית יוסף (ש6ו"פ סי" קעכ ד"ס וסכענ"6), ב"ח (פס ד"ס עוד), יד אהרן (ס" 
קענ), חלק יעקב (פענענ, על סרמנ"ס עס)] עומדים על הסתירה בדבריו. וראה במגן גיבורים (ס" קענ ענטי 
סגינוריס סק") מה שכתב ליישב סתירת הראב"ד. | קכה. וכן דעת הראבי"ה (ס" פפקענ) והריטב"א 
(סל כרכות פ"6 ס'ג). ובדעת הרמב"ם בענין זה, נחלקו הרבה ראשונים ואחרונים. דזה לשון הרמב"ם 
(כרכום פ"ת סי"כ) 'שכח והכניס אוכלין לתוך פיו בלא ברכה, אם היו משקין בולען ומברך עליהן 
בסוף'. וכתב הכסף משנה, שאפשר לפרש בדעתו שסובר כדעת הר"ח שאינו מברך ברכה ראשונה, 
ולפיכך אמר שיברך עליהם בסוף, כלומר, ברכה אחרונה. אולם אפשר שכוונתו כהרא"ש, שלאחר 
שיבלעם יברך ברכה ראשונה. ורבינו מנוח (פס) פירש בדעת הרמב"ם שאינו מברך ברכה ראשונה, 
וכן פירשו ספר המכתם, ספר המאורות (ל"ס פכפ), ספר הבתים (עערי נרכות ם"פ ס"נ), מאירי (ד"ס כנל), 
רשב"ץ (ד"ס ופי' כ"ס), שלטי גיבורים (פות ד) וביאור הגר"א (פו"ס סי" קענ סק"נ). ומאידך, הראב"ד בהשגות 
(פס) פירש, שהוא מברך ברכה ראשונה לאחר ששתה, וכן פירש בספר ההשלמה (ד"ס ספ), וכן נקטו 
המכתם לדוד (פפפן, על הרמנ"ס כרכופ פס), והאבן האזל (כככות פ"5 הי"ט ד"ס וננסר). אלא שהראב"ד כתב, 
שזה דווקא אם יש לו עוד משקין לשתות, [וראה במכתם (פסו, שהבין שהראב"ד מפרש כן בדעת 
הרמב"ם, וכן מבואר בראשון לציון (ד"ס פמכ) בדעת הרמב"ם] אבל ההשלמה ‏ טס) כתב, שהרמב"ם 
סובר שדין משקין שונה, משום שהוא נזכר לפני שבלען [לכאורה כוונתו כתירוץ הרא"ש שהובא 
להלן. וכעין זה כתב המכתם לדוד (טס]. | קכו. כן ביאר המכתם לדוד (ספלן, על סרמנ"ס כככום פ"מ 


ברכות 1: 


ביאורים 


רפא 


יסודס), שהקשה, וכי בשביל שלא לאבד מלא לוגמיו משקין, התירו לו ליהנות 
בלא ברכה. ותירץ, שמשעה ששם אותן בתוך פיו בטלו ונמאסו ברוק פיו, ואין 
בהם איסור ליהנות בלא ברכה, מכיון שבטלו מהוייתן. 

ובלבושי שרד (לו"פ סי קענ ס") מבואר, שיש נפקא מינה בין פירוש רשיי 
לפירוש הר"ח, שמדברי רש"י משמע, שהטעם שאינו מברך הוא משום 

שכשיש משקין בתוך פיו אינו יכול לברך, לפי שאי אפשר לסלקן בתוך פיו, 
אבל באופן שהוא יכול לברך על ידי הדחק בעודם בפיו [כגון שיש מעט משקין 
בפיון, יברך. אולם הר"ח סובר, שאינו צריך לברך אפילו אם יכול לברך על 
ידי הדחק, לפי שאינם בתורת משקין. והמשכנות יעקב (פו"ם סי 4) תמה על 
טעמו של הר"ח, שאם כן גם באוכלין שנמאסים מדוע הוא צריך לסלקן לצד 
אחר, הרי הם כבר אינם ראויין לכל אדם, אלא ודאי מכיון שאפשר לסלקן לצד 
אחר אסור לבולען בלא ברכה אף שהן נמאסים, והם נחשבים בני ברכה, אם 

כן מדוע במשקין נתיר לו לבלוע בלא ברכהלל. 

ובביאור הטעם של הסוברים שיברך לאחר שבלע, מצינו שני דרכים. הרשב"א 
והשיטה מקובצת (עס) כתבו בשם הראב"ד, שהלכה כרבינא (לסצן נ.), 

שאף מי שאכל וגמר סעודתו יכול לברך ברכה ראשונה, ואף שדחתה הגמרא 
את ראייתו של רבינא, דבריו לא נדחוקל*. אבל הרא"ש (שס) כתב, שאף שאין 
הלכה כרבינא, ומי שנזכר לאחר שגמר סעודתו שלא בירך, אינו חוזר ומברך, 
כאן שונה הדבר, שמכיון שנזכר שלא בירך בעוד המשקים בתוך פיו ועדיין לא 

בלען, הרי זה דומה קצת לעובר לעשייתם, ולא נדחה מהברכהללל. 
ובאבן האול (רכופ פ" סי"ט ד"ס וננסכ) הקשה, שלכאורה לא מובן חילוקו של 
הרא"ש, מה מועיל שנזכר לפני שבלע, סוף סוף אינו מברך אלא לאחר 
אכילתו. ותירץ, שהנה בסוגיא להלן (() מבואר, שיש חילוק בין מי שהיה דחוי 
מעיקרו מלברך, כגון גר שטובל שאינו יכול לברך לפני הטבילה, שהוא חוזר 
ונראה לאחר הטבילה ויכול לברך, לבין מי שהיה ראוי בתחילה ונדחה, כגון 
מי שאכל ושכח ולא בירך, שאינו חוזר ונראה. ולפי זה יש לבאר, שמי שנזכר 
בעוד המשקין בתוך פיו, אמנם מהחיוב שהיה לו לברך לפני שנתנם לתוך פיו 
הוא דחוי, ואינו יכול לברך, אבל עכשיו שנזכר יש לו חיוב חדש לברך עליהם, 
אלא שהוא אנוס ואינו יכול לברך, ועל חיוב זה הוא נחשב דחוי מעיקרו, 
שמתחילת החיוב לא היה יכול לברך, ולפיכך יכול לברך לאחר שבלעללג. מה 
שאין כן מי שלא נזכר עד לאחר שבלע, שלא חל עליו חיוב חדש חוץ מהחיוב 
שהיה לו לפני שנתן האוכל בתוך פיו, וחיוב זה הרי הוא נראה ונדחה ואינו 
חוזר ונראהללד. 


האם יברך ברכה ראשונה ואחרונה בזה אחר זה 


שם. המגן אברהם (פ" קענ סק"ג) הסתפק, מי שאכל או שתה כשיעור ברכה 

אחרונה ולא בירך לפניהם, לפי השיטה [שהובאה לעיל] שהוא מברך ברכה 
ראשונה לאחר האכילה, האם יברך אחר כך גם ברכה אחרונה, שכן לא מצינו 
שמברכים שתי ברכות אלו סמוכות זו לזו. ולהלכה הוא נוטה לחלק בין מי 
שאכל משבעת המינים, שיש אומרים שהברכה שאחריהם היא מן התורה, שיברך 
גם ברכה אחרונה, לבין אם שתה מים או שאר מינים, שהברכה לאחריהם היא 
מדרבנן, שלא יברך מספקקלה. ובספר מכתם לדוד (פפפן, על סכמכ"ס כרכום פ"ת הי"ג) 

סובר, שמברך גם ברכה ראשונה וגם ברכה אחרונה. 


סי"נ), שהטעם שהקילו הוא מחמת הפסד אוכלין. ‏ קכז. תוספות רבי יהודה, רשב"א, רא"ש, 
רבינו מנוח (פס). | קכח. החכמת שלמה (ו"; פ" קעט ביאר סברא זו, שאמנם בודאי שהמשקין 
שבפי האדם נחשבים אוכל ראוי, והם מקבלים טומאה [כמבואר ברמב"ם (כיס פי"ל ס"ס)], משום 
שלאדם שאוכלן הם ראויין, ורק לאחרים כבר אינן ראויין, אלא שלענין ברכה הולכים לפי רוב 
העולם, וכיון שאינו ראוי להם אין מברכים עליו. וכתב שיש לבאר יותר, שעיקר טעם הברכה 
הוא, שאם אוכל בלא ברכה הוא כגוזל את הקב"ה (על 65, ולענין גזילה מבואר (ניק כ:) שבאופן 
שזה נהנה וזה אינו חסר מותר, ואם כן גם כאן מכיון שמשקין אלו אי אפשר לסלקן לצד אחר 
אלא רק לפולטן, ואז לא יהיו ראויין לשום אדם, ונמצא שממילא לא יהיה כאן ברכה, ולפיכך 
אין כאן גזילה ואינו צריך לברך. | קכט. כן כתבו תוספות רבי יהודה והרא"ש (שס). | קל. אמנם 
יש לציין שבר"ח שלפנינו (ד"ס פמר רנ יסולס) כתוב גירסא שונה, שבמשקין בולען, משום שהמשקין 
אינם צריכים עוד כסיסה, וכיון שנתן לתוך פיו הרי זה נחשב כדיעבד, ובולען ומברך עליהן [ואמנם 
בסוגיא להלן (ל. ד"ס פמר כניש) פוסק הר"ח שאין הלכה כרבינא. וצריך לומר שכאן הדבר שונה 
כמו שמובא להלן מהרא"ש], אבל אוכלין אף לאחר שנתן בפיו אין זה נחשב דיעבד, מכיון שהם 
עדיין צריכים כסיסה, ואם נאמר שיבלעם הרי זה אוכל במזיד בלא ברכה, ולכן אם הם נמאסים 
יסלקם לצד אחר ויברך עליהן, וכוססן ובולען. ואוכלין שאינן נמאסים כגון קליות ואגוזים, פולטן 
ומברך עליהן ואוכלן. [ומשמע, שבמשקין גם אם יכול לסלקן לצד אחר אינו צריך, כי אינם צריכים 
כסיסה. ועוד, שאוכלין שנמאסים שאינו יכול לסלקם לצד אחר, צריך לפולטן, שאסור לכוססן 
ולבולען ללא ברכה]. קלא. וראה להלן (פ. נענץ 'סס סנכס כרנינ)) מה שהובא בענין זה. קלב. וראה 
בהלכות קטנות (מו", מ"נ סי ק5) שכתב לחלק, שבאופן שנזכר שלא בירך בעוד שהמשקין בתוך פיו, 
הרי גמר בלבו לברך, והרי זה כאילו שהתחיל לברך כבר. אבל אם לא נזכר שלא בירך עד אחר 
שבלעם אינו יכול לברך, כמו שמבואר בסוגיא להלן. | קלג. וכעין זה כתב המעדני יום טוב (סי 
לג פֿוח ז), שמי שנזכר בעוד המשקין בפיו הרי זה דומה לטבילה, שמכיון שלא היה ראוי בתחילה, 
לא נדחה. | קלד. והשיטה שאינו מברך סוברת, שאין כאן חיוב ברכה חדש, כיון שאינו יכול 
לברך עכשיו בשום אופן, ואין כאן אלא את החיוב הראשון שנראה ונדחה, ואינו חוזר ונראה. 
קלה. וכתב, שיש לנהוג לעולם לפלוט את המשקין מפיו, כדי שלא יכנס לספק זה. 


רפב ברכות 


ילקוט 


באופן שיש לפניו עוד משקין 


שם. כתב הראב"ד (ספגות על סכמנ"ס כככות פ"ת היכ)ק?', שמי שנתן משקין לתוך 
פיו בלא ברכה, אם יש לפניו עוד משקין, אינו בולע מה שבפיו, אלא 
פולט, שאיזה חסרון יש אם יפסיד מעט משקין כמלא פיו, ולא יהנה מהם בלא 
ברכה. ומה שנאמר בברייתא שבולען, מדובר דווקא באופן שאין לו עוד משקין, 
והוא דחוק לאותם משקין שבפיו, שאז התירו לו לבולען, שאם יפלטם יאבד 
גם אותם, וגם את הברכה, שהרי אין לו עוד משקין שיוכל לברך עליהם. ובספר 
מכתם לדוד (פפפן, על סלמנ"ס כרכות פס) כתב, שמדברי רש"י (ד"ס מפקין) מוכח שאינו 
סובר כן, אלא אף אם יש לו משקין אחרים יכול לבלוע. שכתב, שהטעם שאינו 
יכול לפלוט את המשקין, מפני שמפסידם. משמע, שהקילו משום הפסד אוכלין, 
וזה שייך גם כשיש לו עוד משקין. 

וכתבו הרשב"א (ל"ס וספני) והשיטה מקובצת (ד"ס עכת), שיש ראיה לדברי הראב"ד 
מהירושלמי (פ"ו ס"), שאמר רב הונא, הרי שנתן לתוך פיו ושכח ולא 

בירך, אם היו משקין פולטן, ואם היו אוכלין סולקן לצדדין. הרי שדברי 
הירושלמי סותרים את דברי הבבלי בסוגייתנו, שבמשקין בולען. אלא יש לחלק 
שהירושלמי דיבר באופן שיש לו עוד משקין, והבבלי מדבר באופן שאין לו 

עוד משקין. 

ובספר מגן גיבורים (ענטי סגינוריס סי קענ סק"6) דן, בענין אוכלין שנמאסים בתוך 
פיו, שמבואר בסוגייתנו שהוא מסלקן לצד אחד ומברך, מה הדין באופן 

שיש לו עוד אוכלין, האם באופן כזה הוא צריך לפולטן כדי לקיים 'ימלא פי 
תהלתך', או שבשביל טעם זה לא חייבוהו לפולטן ולהפסיד את האוכליןקלז. 
וכתב שמתוך דברי הירושלמי שהביא הרשב"א מבואר שאינו צריך לפולטן, 
שהרי הראב"ד מעמיד את דברי רב הונא באופן שיש לו עוד משקין, ובזה 
מחלק רב הונא בין אוכלין למשקין, שבמשקין פולטן אבל באוכלין מסלקן 
לצדדים. אמנם הביא שבהמשך דברי הירושלמי מובא בשם רבי יוחנן, שאפילו 
אוכלין פולטן, שנאמר 'ימלא פי תהלתך', הרי שמבואר שגם באוכלין צריך 

לפלוט, ועל כרחך שמדובר באופן שיש לו עוד אוכלין. 

והקשו האחרוניםקלף, אם אכן יש לחלק כדברי הראב"ד, מדוע לא תירצה הגמרא 
את הסתירה בין הברייתות באופן אחר, שמה שכתוב פולטן מדובר 

באופן שיש לפניו עוד משקין, ומה שכתוב בולען הוא באופן שאין לפניו עוד 
משקין. ותירץ היד אהרן (פס), שהראב"ד לשיטתו שפסק כרבינא (לסנן 2.) שאפשר 
לברך אף לאחר שגמר לאכול, ולפיכך יש לומר שאם אין לו עוד משקין יברך 
לאחר שיבלע, וביש לו עוד משקין יפלטם, אבל הגמרא כאן לא סברה כרבינא, 
ואם כן אנו מוכרחים לומר שגם באופן שיפסיד ברכתו מותר לו לבלוע, ואין 
לחלק בזה בין אם יש לו עוד משקין או לא. ובפתח הדביר (6ו"פ סי' קע ס") 
תירץ, שאם היתה הגמרא מחלקת כך, היה אפשר לטעות שאף אוכלין שאינם 
נמאסים מותר לסלקם לצד אחד ולברך [וכמו שאנו רואים שהגמרא שואלת להלן 
(נ) מדוע שלא יסלקם לצד אחד], ולפיכך ביארה הגמרא שאף באופן כזה הדין 
הוא שפולטן, משום שנאמר 'ימלא פי תהלתך' (פסיליס ע6 פ), ודרשו (נסנן 5.) מכאן 

שאוכלין שאינן נמאסים יש לפולטן. 


מדוע לא יהרהר הברכה 


שם. הקשה הפרי מגדים (פו"ם סי קענ מ" סק"כ), לפי מה שמבואר בם"ז (ו"פ סי 

קנ סק"ק), שמי שצמא לשתות, והוא אנוס ואינו יכול להוציא הברכה מפיו, 
יהרהר הברכה בלבו וישתה, אם כן מדוע הדין הוא שבולע את המשקין בלא 
בהכהא הרהה את הבהפה" בלבו; שהרי הוא אונס גמור. וכתב (קס פ"פ סק"ק), 
שלפי מה שכתבו הראשוניםקלט בשם הר"ח, שהמשקין שבפיו נמאסו ונדחו 
מתורת משקין, ואין צריך לברך עליהם, מתורץ מדוע אינו מהרהר הברכה בלבו. 


Nl 


ביאור הנידון של רב חסדא 


בעו מיניה מרב חסדא מי שאכל ושתה ולא ברך מהו שיחזור ויברך אמר 

להו מי שאכל שום וריחו נודף וכו' אמר רבינא הלכך וכו'. רש"י (ל"ס 
יסזור, וד"ס מסו) פירש לפי הגירסא שלפנינו, שהסתפקו במי שכבר גמר לאכול 
ולשתות בלא ברכה, האם יחזור עכשיו ויברך. והשיב רב חסדא, שלא יברך 


קלו. הובא גס ברשב"א (ל"ס וסתני), בספר המאורות (ל"ס וסכפנ"ד), במכתם (ד"ס פכק), במאירי (דייס כנל), 
ובשיטה מקובצת (ד"ס פכפ). קלז. גם בספר מכתם לדוד (פס) הסתפק בזה. קלח. יד אהרן (פו"ק 
סי' קענ), פרי מגדים (פו"ם סי קענ מ" סק"פ), חלק יעקב (פעגעני, על סרמנ"ס נרכות פס), מכתם לדוד (מסטן, ענ 
סרמכ"ס כרכות פס), מגן גיבורים (ענטי סגעוריס עס סק" .)b‏ קלט. הובאו לעיל בענין 'האם מברך על המשקין 
לאחר שבלען'. | א.וראה עוד בר"ח (ד"ס געו), שמשמע קצת מלשונו שמדובר בשנזכר לאחר שגמר 
סעודתו, והשיב רב חסדא שצריך לברך, שלא די ששכח לברך כאשר התחייב בכך, האם נאמר 
שלא יברך גם בשעה שנזכר. עיין היטב בדבריו. ב. וכן הגיהו הגר"א (סגסות סגר"6 פות 6 - 3), והפרי 
תאר (ננענ ספול ססייס, יו"ד סי" יט סק"ג) בפירוש הראשון [ראה ביאורי רש"י]. ג פסקי הרי"ד (ד"ס כעו), 
אור זרוע (מ" פיי מ), רבינו מנוח (כרכופ פ"ת הי"נ), שיטה מקובצת (על מ6: פוף ד"ה לנליס). ‏ ד.וכ] פירש 
המעדני יום טוב שופ ט). ה. ויתכן שגס רב חסדא סובר שאף אם נזכר אחר שגמר סעודתו יכול 


ב 


: - נא. ביאורים 


לאחר שסיים לאכול, שאם יברך, הוא מוסיף על סרחונו ואומר ברכה לבטלה, 
והרי הוא כמי שאכל שום וריחו נודף, שאין מן הראוי שיחזור ויאכל שוםא. 
והקשה המהרש"א (נרש"י ד"ס יפזור), שאם כוונת רב חסדא לומר שלא יחזור ויברך, 
אם כן לא מובן מה שאמר רבינא, 'הלכך אפילו גמר סעודתו יברך', 

הלא רב חסדא אמר להיפך, שאם גמר סעודתו לא יברך. וכן הקשה בורע אמת 
(ח"6 סידוסי כרכות סי' ג). והוסיף, שגם לא מובן לשונו של רבינא 'אפילו גמר 
סעודתו', שמשמע שעד הנה דיברו במי שעדיין לא גמר סעודתו, הלא גם רב 
חסדא דיבר על מי שגמר סעודתו. עוד הקשה המהרש"א, שהמשל של מי שאכל 
שום לא ממש דומה לנמשל, שכן שם הוא חוזר ואוכל שוב את השום, אולם 
כאן הוא לא חוזר ועושה את אותו עוון, אלא עוון אחר של ברכה לבטלה. 
ולכן כתב המהרש"א, שטעות נפל בדברי רש"יג, וצריך לפרש שהספק הוא במי 
שנזכר באמצע סעודתו שלא בירך, האם הוא יכול לברך עכשיו. והשיב רב 
חסדא, שיחזור ויברך כל זמן שלא גמר לאכול, והמשיל על זה את האוכל שום 
וחוזר ואוכל שום, כלומר, וכי מפני שלא בירך על מה שכבר אכל, יוסיף על 
סרחונו ולא יברך על מה שיאכל עוד. ועל זה אמר רבינא, שכשם שאפשר לברך 
באמצע הסעודה אף לאחר שכבר אכל, כך אפשר לברך גם בגמר הסעודה. וכן 

מבואר בכמה ראשוניםי, שהנידון היה על מי שנזכר בתוך סעודתו. 

ובהגהות יעב"ץ ובפני יהושע (נכס"י ד"ס יחור) תמהו על פירוש המהרש"א, 
שהתלמידים הסתפקו במי שנזכר בתוך סעודתו, האם יחזור ויברך. 

איך אפשר לפרש כן, וכי יעלה על הדעת שטעו בדבר כזה, שמאיזה טעם יש 
להסתפק שיאכל אכילה נוספת בלא ברכה ראשונה, וכי ברכת הנהנין תלויה 
בתחילת הסעודה. וכן הקשה בזרע אמת (טס). והוסיף להקשות, איך למד רבינא 
מכח דינו של רב חסדא שצריך לברך על מה שעוד לא אכל, שאפשר גם לברך 
לאחר האכילה, הלא אין שום דמיון בין הדינים. וכן הקשה הפרי תאר (ננענ 
סלור. ססייס, יו"ד סי" יע סק"ג). ותירץ, שרבינא סבר, שהטעם שאמר רב חסדא שיכול 
לברך באמצע סעודתו, הוא משום שאפשר לברך אף לאחר האכילה, שאם נאמר 
שמי שגמר סעודתו אינו יכול לברך, אף באמצע הסעודה לא היה מברך, והרי 
זה דומה למה שאמרו (פסתיס קיד:), לענין מי שאין לו בליל פסח שום ירק חוץ 
מחסה, שסברה הגמרא לומר שבטיבול ראשון [של הכרפס] יברך על החסה 
בורא פרי האדמה, ובטיבול שני [של אכילת המרור] יברך עליו על אכילת מרור, 
ומקשה הגמרא, אחר שמילא כרסו במרור יברך על אכילת מרור. הרי שמבואר 
שלאחר שכבר אכל אינו יכול לברך, וכמו כן מי שמילא כרסו ממזון שמים, 
לא יחזור ויברך, אלא מוכח שסובר רבינא שאפשר גם לברך אף לאחר האכילה 
על מה שאכל. והביא ראיה לסברא זו מברכת הטבילה. ודחתה הגמרא את 
הראיה. ומסיקה הגמרא, שלא אמר רב חסדא שיברך אלא על מה שהוא ממשיך 
לאכול [ואין זה דומה למרור, ששם לאחר שקיים מצוות מרור בכזית ראשון 

אין מה לברך, אבל כאן הוא מברך על הנאתו שבכל אכילה ואכילה]. 

והזרע אמת תירץ', שספק הגמרא היה, האם מה שיברך על האוכל שעדיין לא 
אכל, יכול לתקן גם את מה שאכל כבר, ויתכוון בברכתו גם על מה 
שאכל. או שמה שאכל הוא מעוות שלא יכול לתקון, ולא יתכוון אלא על מה 
שעתיד לאכול. והשיב רב חסדא, שאכן יש לו לכוון בברכתו גם על מה שאכל. 
ומכאן למד רבינא, שמכיון שאנו רואים שהברכה יכולה לחול גם על מה שכבר 


גמר סעודתו, שעדיין לא נדחה מהברכה, שהוא צריך לברך על מה שעתיד 

לאכול, ולפיכך הוא יכול לתקן אף את מה שאכל, אבל אם גמר סעודתו ונדחה 

מהברכה, הואיל ונדחה נדחה. אמנם כתב, שמלשון המהרש"א לא משמע כפירוש 
זה, אלא שהנידון הוא אם יברך על מה שעתיד לאכולי. 


פירושים נוספים מהאחרונים 


ויש מן האחרונים שפירשו את דברי רש"י באופנים אחרים וכדלהלן: 
א. באמרי נועם (ל"ס מסו) כתבז, שאכן רב חסדא אמר שלא יברך לאחר שגמר 
לאכול, אלא שרש"י לא גרס בדברי רבינא 'הלכך', ורבינא בא לחלוק על 
רב חסדא ולומר שאף לאחר גמר הסעודה יכול לברך. 
ב. הצל"ח (ד"ס נעו) כתב, שרש"י גרס בגמרא את דברי רבינא לפני דברי רב 
חסדא, ומה שאמר רבינא 'הלכך', זה הולך על מה שהובא בברייתא לעיל, 


לברך, אלא שהוא ענה למה ששאלוהו ולא שאלהו אלא על אופן שנזכר באמצע. וכתב, שבזה 
מדויק לשון רש"י (לדיס כן) שכתב, 'כיון דאם נזכר באמצע יכול לברך, אפילו גמר סעודתו נמי 
יכול לברך'. ולכאורה הלשון 'אם נזכר באמצע יכול לברך' תמוה, שהרי הוא צריך לברך ולא רק 
יכול לברך. אבל לפי פירוש זה מובן, שכוונת רש"י שמצינו שאם נזכר באמצע הוא יכול לברך 
אף על מה שאכל. ו. וכן מפורש בשיטה מקובצת (עס) שכתב, שנסתפקו התלמידים, מכיון שכבר 
נהנה מזה המין, האם חוזר ומברך עליו כלל, או שיגמור לאכול ממנו בלא ברכה. ואף לא מצא 
רב חסדא טעם לחייבו בברכה, אלא מפני שאכל שום, כלומר, שתחילת אכילתו היתה באיסור, אבל 
באופן שתחילת אכילתו היתה בהיתר, אינו חוזר ומברך לאחר שהתחיל לאכול. | ז. ספר אמרי 
נועם נכתב על ידי תלמידי הגר"א ממה ששמעו ממנו. אמנם יש לציין שבהגהות הגר"א ות 5 - 
0 הגיה את דברי רש"י [כמובא בהערה לעיל], ולגירסתו לא נחלקו רבינא ורב חסדא. 


ילקוט 


שמי ששכח ונתן אוכלין לתוך פיו מסלקן לצדדין ומברך, הרי שמצינו שאפשר 
לברך לאחר שהאוכלין כבר בתוך פיו, ועל זה אמר רבינא, שהוא הדין שאפשר 
לברך גם אם גמר אכילתו. ואחר כך מביאה הגמרא ששאלו שאלה כזו לפני 
רב חסדא, ופסק שלא יברך. 

ג. הורע אמת (פ"6 פידופי נרכות סי" ג) פירש בדעת רש"י, שהתלמידים שאלו את 

רב חסדא, על מה שמבואר בברייתא לעיל, שמי שנתן משקין לתוך פין, 
ונזכר בעודם בתוך פיו, יבלעם ויברך אחר כך [כפירוש הרא"ש (פ" )%], 
והסתפקו מה הדין באופן שלא נזכר עד שסיים אכילתו האם יברך או לא. 
והשיבם רב חסדא, מי שאכל שום יחזור ויאכל שום וכו', ולא ביאר רב חסדא 


ls es 


לבאר את דברי רב חסדא ואמר, הלכך מה יעשה כדי שלא לחזור ולאכול שום, 
יברך אף אם נזכר לאחר שגמר סעודתול. והביא ראיה לדבריו מברכת טבילה. 
ודחתה הגמרא, שלא זו היא כוונת רב חסדא, אלא כאן בברכת האכילה, מאחר 
שנדחה נדחה, ולא יחזור ויברך, ואינו דומה לדין של נתן משקין לתוך פיו, 
ששם מכיון שנזכר קודם שבלע הרי זה נחשב קצת עובר לעשייתן, כמו שפירש 
הרא"ש (eס).‏ 
פירוש נוסף בדברי הגמרא כתב הצל"ח (eס),‏ שספק הגמרא היה באופן שנזכר 
שלא בירך בעוד האוכלין בתוך פיו, ומדובר באופן שאינו יכול לסלק 
את האוכל לצד אחד. והנה כתב הרא"ש' (Eס),‏ שבנתן משקין לתוך פיו, הדין 
הוא שבולע ואחר כך מברך ברכה ראשונה. והטעם, שכיון שנזכר לברך בעוד 
המשקין בתוך פיו, זה נחשב גם כן קצת עובר לעשייתן וממילא הוא הדין 
באוכלין באופן שאינו יכול לסלקם לצד אחד. ובאופן כזה הסתפקה הגמרא, 
האם יברך אחר כך גם ברכה אחרונה, שהרי לא מצינו שמברכים שתי ברכות 
אלו סמוכות זו לזו'*. ועל זה השיב רב חסדא שלא יברך, שאם יברך הרי זה 
כאוכל שום וחוזר ואוכל שום. ואמר רבינא שמאחר שמצינו שמברך ברכה 
ראשונה לאחר שאכל, הוא הדין אם נזכר לאחר שגמר סעודתו גם כן יברך 
ברכה ראשונה. 


האם ברכה בתוך הסעודה מתקנת מה שאכל למפרע 


יחזור ויאכל שום אחר כדי שיהא ריחו נודף. מבואר בדברי רב חסדא, 

שאם נזכר באמצע סעודתו שלא בירך, יחזור ויברך על מה שממשיך 
לאכול'ג. ונחלקו האחרונים האם בברכה שמברך על מה שעדיין לא אכל הוא 
מתקן אף את מה שאכל למפרע. הלבוש (פו"פ סי קסו ס"ת) כתב, שמה שאכל בלא 
ברכה הוא 'מעוות לא יוכל לתקון' (קסנת ‏ טו), ואינו נפטר במה שמברך על 
להבא. אבל המעדני יום טוב (פי" (ג פות ט) כתב, שכל זמן שעוסק באכילה הרי 
זה נחשב 'עובר לעשייתן' ומה שמברך באמצע הסעודה פוטר ומתקן גם את 

מה שאכל". 


איך הבין רבינא את הברייתא של טבל ועלה 


דתניא טבל ועלה אומר בעלייתו וכו'. פירש הראבי"ה (סי' פפקע), שרבינא 

סבר שאף בטבילה צריך לכתחילה לברך לפניה, והברייתא מדברת 
בדיעבד, באופן שלא בירך לפניה שיכול לברך לאחריה, ולפיכך דימה דין זה 
לאכל ושכח לברך. וכן מבואר בש"ך (יו"ד סי יע קק"ג). אבל הבית מאיר (נפ"ך פס) 
כתב, שאי אפשר לפרש כלל שהברייתא מדברת בדיעבד, שאם כן הברייתא 
היתה צריכה לומר 'טבל ולא בירך יעלה ויברך', אלא ודאי שזה דין לכתחילה, 
וגם רבינא בא להביא ראיה ממה שמצינו בטבילה שמברך לכתחילה לאחר 
המצוה, לברכת הנהנין שיוכל לברך בדיעבד'. והפרי חדש (ויד פס פק"ג) כתב, 
שלא יתכן לומר שהברייתא מדברת בדיעבד, שאם כן מדוע לא דיברה אלא 
בטבילה ולא בכל המצוות, שאם לא בירך לפניהן שיברך לאחריהן, אלא על 

כרחך שבטבילה יש דין מיוחד שלכתחילה מברכים לאחריה. 
והפרי תאר (ננענ ספול ססייס, יו"ד סי יט קק"ג) כתב, שרבינא סבר שהברייתא מדברת 

על כל הטבילות, ואף על הטבילות שאפשר לברך עליהן לפניהן, ולפיכך 
הוכיח שאף מי שהיה ראוי לפני המצוה לברך יכול לברך לאחריה. עוד פירש, 
שאמנם ידע רבינא שבברייתא מדובר דווקא בטבילה של גר שאינו יכול לברך 


ח. ראה בביאורים לעיל (6, שהובא באריכות שיטות הראשונים בזה. | ט. וביאור דברי רש"י 
הוא כך, שבתשובת רב חסדא (ל"ה יוו כתב את הפירוש של מסקנת הגמרא, שלא יחזור ויברך. 
ובדברי רבינא (ד"ס סכן) כתב, 'כיון דאם נזכר באמצע יכול לברך, אפילו גמר סעודתו נמי יכול 
לברך', והכוונה, שרבינא מפרש את דברי רב חסדא, שכשם שאם נזכר באמצע אכילתו מבואר 
בברייתא שיברך לאחר שבלע, כמו כן אם נזכר לאחר שגמר סעודתו יברך. = .. ראה בביאורים 
לעיל (נ:), שהובא באריכות שיטות הראשונים בזה. | יא. וכן הסתפק המגן אברהם (ס" קענ סק"ג) 
האם יש לברך באופן זה ברכה אחרונה כי לא מצינו שתי ברכות סמוכות זו לזו. וכתב הצל"ח, 
שכן מדוקדק מלשון הגמרא, 'מהו שיחזור ויברך'. שאם הספק הוא על ברכה ראשונה לא מובן 
הלשון 'יחזור', אלא היה צריך לומר 'מהו שיברך', אלא על כרחך שהיה פשוט שהוא מברך ברכה 
ראשונה, והסתפקה הגמרא, האם יחזור ויברך גם ברכה אחרונה. יב. ראה לעיל שהובאו פירושים 
נוספים בדברי רב חסדא. יג. וראה לעיל שהזרע אמת (פ"6 מילושי גרכות סי ג) פירש, שזה היה ספיקו 


ברכות נא. 


ביאורים רפג 


לפניה, ושם תיקנו לכתחילה לברך לאחריה, כפי שתבאר הגמרא להלן. אלא 

שסבר רבינא, שאם נאמר שאי אפשר לברך כלל לאחר האכילה או קיום המצוה, 

לא היה הגר מברך כלל, ואם מצינו שהגר מברך לכתחילה אחר קיום המצוה, 

יש לנו ללמוד שאף בשאר מצוות או באכילה, אם שכח לברך לפניה מברך 
לאחריהטי. 


האם הלכה כרבינא 


ולא היא וכו'. רוב הפוסקיםטז סוברים שדברי רבינא נדחו לגמרי בסוגייתנו, 
ומי שנזכר לאחר שגמר סעודתו אינו מברך. אמנם הרשב"א ((: ד"ס והתני), 
והשיטה מקובצת (פס ד"ס פנס) הביאו בשם הראב"ד שפסק כרבינא, וביאר השיטה 
מקובצת שהראב"ד סובר שלא דחו בגמרא אלא את ראייתו של רבינא, אבל לא 
את עצם דינו. ורבינו מנוח (כרכות פ"ק סי"כ) וספר המאורות (נ: ד"ס וסרקנ"ל) הוסיפו 
ליתן טעם לדברי הראב"ד, שאין דיחוי אצל מצוות (פלן פו), ואף דבר שהיה 
נראה ונדחה חוזר ונראה. וכן כתב הראבי"ה (ס" פפקענ) שאף שדחתה הגמרא 
את ראייתו של רבינא, מכל מקום רבינא נשאר בשיטתו שאפשר לברך, ואין אנו 
סומכין על דחיית הגמרא". והביא ראיה לדבריו, ממה שמצינו במי ששכח 
להתפלל, שהוא חוזר ומתפלל [ראה בגמרא לעיל (כו)], ואף שהיה ראוי מתחילה 
להתפלל ונדחה, מכל מקום חוזר ונראה, וכל שכן באכילה שהוא נהנה, שחייב 
לברך. ואין זה דומה לשאר נראה ונדחה שבש"ס, ששם מדובר שהוא נדחה 
מלברך על ידי מעשה גמור, ולא רק ששכח לעשות את המצוה. 

וכתב הראבי"ה, שטעמם של הראשונים שפסקו שאין הלכה כרבינא, הוא מלשון 
הגמרא ולא היא', שמשמע שנדחו דבריו של רבינא. אבל אפשר לומר, 

שאין כוונת הגמרא לומר זאת על עצם דברי רבינא, אלא על פירושו בברייתא, 
שרבינא סבר שאף בטבילה צריך לכתחילה לברך לפניה, והברייתא מדברת 
בדיעבד, באופן שלא בירך לפניה שיכול לברך לאחריה, ולפיכך דימה דין זה 
לאכל ושכח לברך. ועל זה אומרת הגמרא 'ולא היא', שהברייתא לא דיברה 
בדיעבד אלא לכתחילה. ובפשטות אפשר לפרש, שכוונת הגמרא ולא היא', 
שהראיה אינה נכונה, לפי שיש לחלק כפי שחילקה הגמרא. אבל אין כאן דחייה 

לדברי רבינא. 

הרשב"א (פס) תמה על הראב"ד, מדוע פסק להלכה כרבינא, הלא רבינא לא 
אמר את דינו אלא מכח הברייתא של טבילת גר, ומסקנת הגמרא היא 

שאין ראיה משם, לפי שהגר לא היה ראוי לטבילה מתחילה, אבל באכילה שהיה 
ראוי לברך ושכח, הואיל ונדחה ידחה, ואם כן אין מקור לדברי רבינא. ותירץ 
המשכנות יעקב (פו"ת, 6ו"פ סי 5ג), שהנה במסכת זבחים (9:) נחלקו רבינא ורב 
אשי, בענין כהן כשר שקיבל את הדם ונתנו לכהן פסול, האם אפשר להחזיר 
את הדם לכהן הכשר, שרבינא סובר שמכיון שהיה הדם אצל הפסול הרי זה 
דחוי, ורב אשי אומר, שמכיון שבידו להחזיר מיד לכשר אין זה נקרא דחוי, 
שכל דבר שבידו לתקן אינו דחוי. ואף הנידון בסוגייתנו תלוי במחלוקת זו, 
שהרי הטעם שמי ששכח לברך נחשב נדחה, הוא משום שבשעת האכילה עצמה 
[והבליעה] לא יכול היה לברך'", אמנם מצב זה נחשב 'בידו', שהרי בודאי סופו 
לבלוע את האוכל ואז יוכל לברך. ונמצא שלדעת רב אשי בודאי שהוא יכול 
לברך לאחר האכילה שאין כאן דיחוי כלל. אבל לפי שיטת רבינא יש מקום 
לדון שלא יוכל לברך מחמת שנדחה. ורבינא לשיטתו אמר, שלכאורה יש ראיה 
מהברייתא שאפשר לחזור ולברך. והגמרא דחתה את הראיה, שכאן באכילה הוא 
נראה ונדחה, ואילו בטבילה הוא דחוי מעיקרו. וכל זה לשיטתו שאף דבר 
ש'בידו' נחשב דחוי. אמנם הראב"ד פוסק כרב אשי שמכיון שבידו לבלוע 

המאכל ולברך אין כאן דיחוי כלל, ולפיכך פסק שיחזור ויברך. 


על איזה טבילה דיברה הברייתא 


התם מעיקרא גברא לא חזי. הקשו התוספות (ד"ס מעיקרפ)'ט, מדוע אדם שלא 

טבל אינו ראוי לברך, הלא הטמא אינו אסור לברך. והרי"ף (פספיס ז:) הביא 

ראיה לכך, שהרי נדה יכולה להפריש חלה (ככולופ מ.), ולברך על ההפרשה. וכן 

מבואר בגמרא לעיל (כ.) שזב ונדה יכולים לקרוא בתורה ולהתפלל, אם לא ראו 
קרי. 


של רב חסדא האם הוא מתקן בברכתו את מה שאכל קודם, ורב חסדא פשט שהוא מתקן בברכתו 
אף את מה שאכל קודם. | יד. וכן פירש הפרי תאר [שהובא להלן בסמוך] בפירוש השני. 
טו. והגמרא דחתה את הראיה, שבגר כך היה התקנה מתחילתה לברך אחר הטבילה, וכמו ברכת 
המזון שהיא לאחר האכילה, ואין לדמות גר לשאר אדם. | טז. בה"ג 3 נרכות פ"), ר"ח (ד"ס פמר 
כנינם, הניפוסו סרפני"ס סי תתקענ, וספור זרוע פ"6 סי ח), רי"ף, רמב"ם (נככופ פ"ד ס"נ), אור זרוע (עס) בשם רבינו 
יהודה ב"ר יצחק שירליאון, רשב"א (נ: ד"ס וספניb),‏ רא"ה (ד"ס מחכ), פסקי הרי"ד (ד"ס כעו), הגהות 
מיימוניות (נכמפ עס 6ופ ד), רא"ש (פ" גג), מאירי (ל"ס סתסיס), ריא"ז (ס"ג פֿות ו). = פיז וכן כתב גם במקום 
אחר (ס" ק₪), אבל ציין שרבים פסקו שאין הלכה כרבינא. ית. ראה להלן בענין 'ביאור הדיחויי. 
יט. וכן הקשו בספר הישר סי ענ, מסלורפ פמנגר מ ו), ומחזור ויטרי (ס" תעל) 'המורה אמר דשאלו 
לרב האי גאון על הלכה זו שהיו תמהין משום טומאה אמאי אין ראוי לברך על הטבילה קודם 
שיטבול'. 


רפד 


ילקוט 


ופירש רש"י (ד"ס סתס, פססיס ז: ד"ס דסכפי), שכוונת הגמרא לטבילה של בעל קרי, 
שעזרא תיקן שבעלי קרי לא ידברו דברי תורה ולא יברכו עד שיטבלו 

(על כ:), ולכן אינו ראוי לברכה קודם טבילה. ומכיון שרוב הטבילות הם של 
בעלי קרי, תיקנו חכמים בכל הטבילות לברך לאחר הטבילה. וכתב הרא"ש (סײי 
(ד), שאף על גב שהיום כבר ביטלו את טבילת עזרא (עיל כנ.), ובעל קרי יכול 
לברך אף קודם הטבילה, מכל מקום לא השתנה המנהג. והתוספות (פוין קו: ד"ס 
כרני) כתבו, שאף שביטלו את טבילת עזרא, הרבה מהם היו מחמירין לטבול, 

ולכן אינם מברכים עד לאחר טבילה. 

והתוספות (ל"ס מעיקכפ) תירצו, שכוונת הגמרא לטבילה של גירות, שקודם שטבל 
הגוי לשם גירות אינו יכול לברך, ומפני אותה טבילה תיקנו לכל 

שאר טבילות לברך לאחר טבילה. וכעין זה כתבו התוספות בפסחים (: ד"ס עט, 

והרא"ש (פססיס פ"6 ס"י) בשם ר"יל. 

תירוץ נוסף כתבו התוספות בפסחים ‏ טס), שכוונת הגמרא לכל הטבילות, 
שהאדם אינו ראוי לברך לפני הטבילה, משום שקודם שירד למים אינו 

יכול לברך מחשש שמא מחמת הפחד מהמים ימנע ולא יטבול, ואחר שכבר 
ירד למים אסור לו לברך, משום שאז הוא ערום ואסור לברך, שלבו רואה את 

הערוה. 
נמצא מבואר, שלדעת רש"י ותוספות הברייתא דיברה בכל הטבילות?*. אמנם 
התוספות בפסחים (: ל"ס ====ציאו, שהר"ח פירש בשם הגאוןכב, שלא 
דיברה הברייתא אלא בטבילת גר, שאינו ראוי לברך לפני הטבילה, שאינו יכול 
לומר 'אשר קדשנו במצותיו וצונו' בעודו גוי, אבל שאר חייבי טבילה מברכים 
לפני הטבילה. ואף בעל קרי מברך לפני הטבילה, שהוא מותר לברך, כמבואר 
לעיל (כנ.) שנהגו העולם כרבי יהודה בן בתירא בבעל קרי, שיכול להתפלל 
ולברך וללמוד קודם טבילה. וכן דעת הרי"ף (פפפיס פס) והרמב"ם (נככופ פי"6 סַ"!), 
שלא דיברה הברייתא אלא בטבילת גר בלבד. ומבואר בר"ן (שס ד"ס פון) שלפי 
דעתם, הברייתא מדברת בכל מי שאינו ראוי לברך לפני הטבילה, ובזמן שהיה 
נוהג תקנת עזרא היה דין זה נכון גם בבעל קרי, אולם היום שביטלו את תקנת 
עזרא לא נשאר דין זה אלא בטבילת גר. 


אימתי מברכים על נטילת ידים 
שם. מבואר בסוגייתנו שהטעם שמברכים לאחר הטבילה, מפני שיש פעמים 
שהטובל אינו יכול לברך לפני הטבילה. וביארו הראשונים?ג, שאגב טבילות 
אלו תיקנו חכמים שלעולם מברכים לאחר הטבילה, גם באופן שאפשר לברך 
לפניה. וכתבו הראשונים?ד, שנהגו העולם גם בנטילת ידים לברך לאחר הנטילה. 
ונתנו לדבר שתי טעמים. 
מעם ראשון כתבו התוספות (ד"ס מעיקר, פססיס ז: ד"ס על) והרא"ש (סי' (7, פסמיס 
פ" מ"י), שהוא מאותו טעם שמובא בסוגייתנו, שלפעמים הנוטל ידיו אינו 
יכול לברך לפני הנטילה, וכגון מי שיוצא מבית הכסא [או שנגע במקומות 
המכוסין שבגופולה], שאסור לו לברך עד שיטול ידיו. ואגב נטילות אלו, נהגו 
בכל הנטילות לברך לאחריהן, כדי שהיוצא מבית הכסא לא יבא לברך באיסורכי. 
ונחלקו הטור והבית יוסף (פו"פ סי קש סי") בביאור שיטה זו. הטור כתב, שלא 
יברך עד אחר הנטילה, שכך תיקנו חכמים שלעולם יברך לאחר הנטילה, משום 
אותן פעמים שאין ידיו נקיות. אבל הבית יוסף כתב, שאין כוונתם שצריך לברך 
בדווקא לאחר הנטילה, אלא שמטעמים אלו נוהגים לברך אחר הנטילה, אבל 


כ. התוספות והרא"ש בפסחים כתבו, שאומר ר"י, שאין לגעור בנשים שמברכות אחר הטבילה, 
מכיון שיש טבילת גר שאינו יכול לברך, ולכן לא חילקו. וכתב הברכת אברהם (עסוע, ח" סי נ), 
שאף שמשמע לכאורה מלשון זה, שרק אין לגעור בנשים שמברכות לאחר טבילה, אבל לא הכריעו 
התוספות בזה, אמנם מדבריהם משמע שהם פוסקים להלכה שיש לברך לאחר הטבילה, ולא כתבו 
לשון זה אלא מפני כבודו של הר"ח. וראה שם עוד מה שהאריך להוכיח כן מהתוספות. כא.וכן 
דעת בה"ג (סלמת נלס, וסנכת משלס) שכל חייבי טבילות מברכים לפני הטבילה. כב. הובא גם בהגהות 
מיימוניות (נרכות פי" פופ ). ובתוספות בחולין (קט: ד"ס כננין הביאו כן בשם רב האי גאון. והרא"ש 
(פססיס פ"6 ס"י) הביא שכן מפרשי לה רבנן. וכן דעת הרוקח (ס" טמט). ‏ כג. הובאו לעיל בענין 
'על איזה טבילה דיברה הברייתא'. | כד. תוספות (ד"ס מעיקרפ, פספיס ז: דייס ענ), ר"ש מפלייזא (עונס 
כפור ורוע ס"כ סי" כנו), אור זרוע (פ"6 סי" עט) בשם רבינו תס [אמנם בספר הישר (פ" פו) כתב, שמה 
שנהגו העם לברך אחר נטילת ידים טעות הוא בידם], שו"ת מן השמים (מוה"ק, סי עטו), רבינו יונה 
(לן מ: ד"ס ומס), שבלי הלקט (קוף סי ק9) בשם רבינו מאיר, רא"ש (ס" לה פפסיס פ" פ"י). אמנם בספר 
המקצועות (הוכפ נפור ורוע מ" סי עע) הביא בשם רבינו חננאל, ובשם רבותיו הגאונים, שיש לברך 
לפני הנטילה. וכן כתוב בתשובות הגאונים (יק, פ" 6), ובאשכול (ףק, ש:). וכן כתב בשבלי הלקט 
(טס) שיש מברכים קודם הנטילה, וכתב הביאור הלכה (פ" קש ד"ס מנלן קוזס) שכן משמע גם דעת 
הרמב"ם (ממן ופפס פ"ם ס", ו). שיטה נוספת הביא המרדכי (כפו ק5נ), שיש שמברכים על נטילת ידים 
בין השפיכה הראשונה לשפיכה השניה. ורבינו ירוחם (דס ומוס נפינ עו מ"ו) כתב, שראה לרבותיו 
שנוהגים שלאחר שפשוף הידים מברכין על נטילת ידים, קודם שיטלו עליהם מים שניים, כיון 
שהן נקיות כבר. כה. פרי מגדים (פ" קש 6" ס"ק טו). והרא"ש בפסחים (סס), ורבינו ירוחם (פלס 
ומוס גמיב עז מ"ו) בשם ר"י כתבו, שנהגו כן מחמת נטילת הבוקר, שידיו מלוכלכות ואינו יכול לברך 
עד לאחר הנטילה, ולכן נהגו כך גם בנטילה של סעודה. | כו. על פי הרא"ש במסכתין (פ" 9). 
כז. אמנם ראה בלשון המרדכי (מו קנ), שכתב שאגב הנטילה שלאחר בית הכסא, תיקנו בכל 
הנטילות לברך לאחר הנטילה, ומשמע מדבריו שתיקנו שכך יהיה אף לכתחילה בכל הנטילות. 


ברכות נא. 


ביאורים 


לכתחילה יש לברך לפני הנטילה כדין כל המצוות שמברכים עליהם עובר 
לעשייתן?' (סוכס ט.). וכן פסק בשלחן ערוך (סס). 
טעם נוסף כתבו התוספות בפסחים (סס, ונסוכס לע. ד"ס עונר), והרא"ש (פס), שנהגו 
לברך לאחר הנטילה, משום שאף לאחר הנטילה עדיין זה נחשב במקצת 
יעובר לעשייתן', שכל זמן שלא ניגב ידיו, עדיין לא סיים את המצוהי", כמו 
שאמרו (סוטס ד:), שכל האוכל בלא ניגוב ידים כאלו אוכל לחם טמאלט. והט"ז 
(שס ס"ק ינ) הקשה על טעם זה, שהרי יש הרבה נטילות שאינו צריך לנגב את 
ידיו, וכגון מי ששופך על ידיו רביעית מים בבת אחת, שאינו צריך לנגב ידיו 
[כמבואר בשלחן ערוך (סס סי"ג)], ובאופנים אלו לא מובן מדוע מברכים לאחר 
הנטילה. והמגן אברהם (פס ס"ק עו) תירץ קושיא זו, שמכל מקום לא חילקו חכמים 
בין נטילה לנטילה, ולעולם נהגו לברך לאחר הנטילהל [וכמו שכתבו הראשונים 
לפי הטעם הקודם]. וביאר היד אפרים (נפגן 6כסס פס), שהט"ז לא קיבל תירוץ 
זה, משום שהוקשה לו, שלפי דעת הטור מובן, שמכיון שלפעמים אסור לברך 
לפני הנטילה, לפיכך גזרו שלעולם יברכו דווקא אחרי הנטילה. אבל לפי דעת 
השלחן ערוך, שמעיקר הדין צריך לברך לפני הנטילה, אלא שנהגו העולם לברך 
לאחר הנטילה משום שלפעמים אין ידיו נקיות, בהכרח צריך לומר שהטעם 
שאפשר לברך בדיעבד לאחר עשיית המצוה משום שכל זמן שלא ניגב, הרי זה 
עדיין עובר לעשייתןלא, אם כן טעם זה אינו שייך אלא כשצריך לנגב, אבל 
באופן שלא צריך לנגב, איך מותר לברך לאחר נטילה, ולא שייך לומר לא פלוג 
לקולא, שתמיד יהיה אפשר לברך לאחר מכן, שאין טעם לתקן כך. 
ובאופן ששכח ולא בירך עד לאחר הניגוב, תלוי הדבר בשתי הטעמים 
שהזכרנולג, שלפי הטעם הראשון, שכאן הותר לברך לאחר עשיית 
המצוה משום שלפעמים אינו יכול לברך לפני הנטילה, הוא הדין שאפשר לברך 
גם לאחר הניגוב. אבל לפי הטעם השני, שעד שלא ניגב עדיין נחשב במקצת 
עובר לעשייתן, אם כבר ניגב אינו יכול לברך עוד. והרמ"א (פו"פ שס) פסק 
להקללג, שאף אם לא בירך עד שניגב ידיו יכול לברך אחר כךלד. 


מי ששכח לברך לפני עשיית המעוה 


הכא מעיקרא גברא חזי. נחלקו הראשונים בדין מי שעשה מצוה בלא שבירך 

לפניה, האם יחזור ויברך לאחר עשיית המצוה. הרמב"ם (נככות פי"f‏ ס"ו) 
כתב, שאם שחט בלא ברכה, אינו חוזר ומברך אחר השחיטה, וכן אם הפריש 
תרומה ומעשרות ולא בירך, אינו חוזר ומברך, וכן כל כיוצא בזהלה. וכן כתב 
האבודרהם (סדר תפנות על סול שער ג ד"ס גכסי' נפרק) בשם בעל המאורלי. ומקורו של 
הרמב"ם מסוגייתנולז, שנתנה הגמרא טעם לברכת הטבילה שמברכים אותה אחר 
הטבילה, משום שלא היה ראוי לברכה קודם הטבילה, ומשמע שבאופן שלא 
שייך טעם זה, אי אפשר לברך אחר כך, אפילו בדיעבד, וכמו מי שאכל ושכח 

לברך שאינו חוזר ומברך. 

אמנם האור זרוע (פ"6 סל' קרילת סמע סי" כס, סונ כסגסות פסכ"י פ"5 סי"ג) כתב, שאם 

לא בירך קודם המצוה, מברך לאחר מכן ויוצא ידי ברכה. וליישב דין 
זה עם סוגייתנו, כתב שתי דרכים: א. שאכן אף בברכות הנהנין הדין כך, 
שאפשר לברך לאחר הסעודה, משום שהלכה כרבינאל". ב. שאף לפי הפוסקים 
שאין הלכה כרבינא, ולאחר הסעודה אי אפשר לברך, יש לחלק, שבסעודה טעם 
הברכה היא משום שאסור לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה (עי? 0.), 
וכיון שעבר ואכל בלא ברכה, והגיע כבר זמנה של ברכה אחרונה אין מה לחזור 


כח. וכן כתבו הר"ש מפלייזא (מונb‏ נסור ורוע ס"כ סי" כט), אור זרוע (פ"נ סי פיג), ורבינו יונה פסץ ק: 
ד"ס ומס). ובהגהות אשר"י על פ"כ סי" סוף ד"ס טיט סנכוק) כתב בשם האור זרוע (מ" סי עט) שאין 
לברך אלא לאחר הניגוב, [וכן כתב המאירי (פפסיס ז: ד"ס ופע"פ), שתיקנו הגאונים לברך לאחר 
הניגוב]. וכתב הדברי חמודות (ופ ק6) שזה בודאי צריך עיון, מדוע יברך לאחר הניגוב. ובהגהות 
מהר"ב רנשבורג (כסנסופ לפכ" פס) כתב, שצריך למחוק תיבת 'אלא', ואז כתוב, שאין לברך לאחר 
הניגוב. ‏ כט. כלומר, שאוכל דבר מאוס, ודבר מאוס נקרא טמא. ((ש"י עס ד"ס כל סווכ), שנאמר 
(יסוקפ! ד יג), 'ויאמר ה' ככה יאכלו בני ישראל את לחמם טמא' וגו', ושם מדובר לענין שישראל 
יאכלו בגלות לחם מאוס ורואים שדבר מאוס נקרא טמא. והר"ש מפלייזא (Eס)‏ הוסיף, ששמע 
מאביו, ש'לחמם טמא' עולה בגימטריה 'בלא ניגוב ידים'. וכן כתב הטור (ו"ס סי קש סי"). ל.וכן 
תירץ בספר ברכת אברהם (טמױש, מ" סי ס .)6‏ לא. וכפי הטעם שהובא לעיל. וטעם זה הובא 
בפירוש ברמ"א שס. | לב. כן מבואר בביאור הגר"א (סי קש סי" פ"ק כג), ודברי חמודות (פות ק). 
לג. ואף שהרמ"א (שס) הביא את הטעם שלא נגמרה המצוה עד אחר הניגוב, ולפי טעם זה אינו 
יכול לברך, ביאר הגר"א טס), שהרמ"א פסק כשני הטעמים לקולא. וראה מה שכתב הדברי 
חמודות (עס) בביאור דברי הרמ"א. ובשבלי הלקט (פי ק₪) כתב בשם רבי חנינא גאון, שאם נטל 
ידיו ואכל פת אינו יכול לברך, ודייק השער הציון (ס" קש פ"ק מד) מדבריו, שאם עדיין לא אכל 
פת יכול לברך. וכעין זה מבואר בתניא רבתי (פ" כ בשם רב נטרונאי. | לד. אמנם כתב בים 
של שלמה (פון פ"ם פיי ש) שאם בירך כבר המוציא שוב אינו מברך על נטילת ידים. | לה. אולם 
ביאר (פס ה"ס), שזה דווקא במצוה שעברה, אבל מצוה שעודנה קיימת, כגון שנתעטף בציצית, או 
שלבש תפילין, או ישב בסוכה, ולא בירך, יכול לברך כל זמן שעושה את המצוה. לו והכרתי 
ופלתי (פפפי, יו"ל סי יט פק"ג) כתב, שכן מוכח בתוספות (פססיס קעו. ל"ס מפקיף), שכתבו שאם יברך על 
אכילת מרור לאחר שאכל הרי זה ברכה לבטלה. ‏ לז כן מבואר בש"ך (ו"ד פ" יט פק"ט, פרי 
תאר ((ננעל ספֿור ססייס, יו"ד פי' יט פק"ג), וביאור הגר"א (פו"ם סי קנם סי" מ"ק כד). ‏ לת. וראה מה שהובא 
לעיל בענין 'האם הלכה כרבינאי. 


ילקוט 


ולברך ברכה ראשונה. אבל בברכת המצוות הואיל ואין אחריה ברכה אחרונהלל, 
אפשר לברך אף לאחר מעשה. 
והאור זרוע מביא ראיה לדבריו, ממה ששנינו בברייתא, שהגר מברך לאחר 
הטבילה, משום שלפני הטבילה הוא גוי, ואינו יכול לברך. הרי שמבואר 
שאפשר לברך גם לאחר עשיית המצוה, והוא הדין למי ששכח לברך לפני 
המצוה, שיברך לאחריה. וכן הוכיח בספר ברכת אברהם (טלוש, ת"6 סי ), 
והוסיף, שאם נאמר שצריך לברך דווקא קודם עשיית המצוה, ולאחר עשייתן 
הרי זה כמברך ברכה לבטלה, איך יתכן שהתירו לגר לעשות כן, ואם אינו יכול 
לברך קודם הטבילה, לא יברך כלל, שהרי הברכות אינן מעכבות את המצוות. 
ובפרט לפי מה שכתבו רש"י (פספיס ז: ד"ס גנר), ותוספות (ד"ס מעיקר6), שאגב 
טבילת בעל קרי או טבילת גר, שאינם יכולים לברך לפני הטבילה, תיקנו חז"ל 
בכל הטבילות שיברכו לעולם לאחר הטבילה, ואף בטבילות שאפשר לברך 
לפניהן, ואיך יתכן שכל חייבי טבילות עוברים על 'לא תשא את שם ה' אלהיך 
לשוא' (שמות כ ). ותירץ הש"ך (יו"ד סי ט סק"ג), שבטבילה כך תיקנו חכמים 
מתחילה שיברכו לאחר המצוה, שהרי כל הברכות הם מדרבנן חוץ מברכת 
המזון, [כמבואר לעיל (עו. כ)], ואם כן הם אמרו והם אמרו, הם תיקנו שצריך 
לברך דווקא קודם המצוה, ולאחריה לא יברך כלל, והם אמרו שבגר וכדומה, 
שאינו יכול לברך קודם המצוה יברך לאחריה. וכן תירץ הפרי תאר ((לנע! הפול 
ססייס, יו"ד סי" יט סק"ג), שבטבילה תיקנו חכמים את הברכה לאחריה, כמו ברכת 
המזון שמברך לאחר האכילה. 
והמעשה רוקח (נלכות פי" ס"ס) והפרי תאר (טס) כתבו, שמסוגייתנו יותר משמע 
כדעת הרמב"ם, שלשיטת האור זרוע היה לגמרא לדחות את דברי 
רבינא כך, 'ולא היא, שאני ברכת הנהנין, והתם מעיקרא גברא הוה חזי הכא 
מעיקרא גברא לא חזי', כלומר שיש שתי חילוקים, קודם כל יש חילוק בין 
ברכת המצוות לברכת הנהנין, ושנית, שאף בברכת המצוות דין טבילה הוא שונה 
משאר המצוות, שבטבילה מברכים לכתחילה אחרי המצוה, משום שהטובל לא 
ראוי לברכה לפני הטבילה, ואילו לפי מה שתירצה הגמרא לפנינו, הדברים 
סתומים, ואין רמז לחילוק זה. 


מדוע הגמרא לא חילקה בין ברכת המעוות לברכת הנהנין 


הובא לעיל, שקשה מסוגייתנו על שיטת האור ורוע (פ"6 סנ' קריפ פמע סי כס) 
שאף שבברכת הנהנין אי אפשר לברך לאחר האכילה, בברכת המצוות 
אפשר, מדוע לא חילקה הגמרא בין טבילה לברכת הנהנין אלא משום שבטבילה 
לא היה יכול לברך קודם, ומשמע שבאופן שהיה יכול לברך קודם ולא בירך 
לא יברך אחר כך, גם בברכת המצוות. ונאמרו בזה כמה תירוצים: 
א. בספר ברכת אכרהם (עליוש, מ" סי פס) תירץ, שהוא הדין שהגמרא יכלה 
לחלק, שבטבילה זה ברכת המצוות, ורבינא מדבר על ברכת הנהנין, אך מכל 
מקום הגמרא אמרה חילוק עדיף, שאף בברכת המצוות אין ראיה אלא באופן 
שהאדם לא ראי. 
ב. הפרי חדש (יו"ד סי יט פק"ג) כתב, שהטעם שלא חילקה הגמרא רק בין ברכת 
המצוות לברכת הנהנין, משום שעדיין ישאר קשה, מדוע דיברה הברייתא 
דווקא על טבילה, הלא בכל המצוות אפשר לברך לאחריהם, אלא על כרחך 
שבטבילה הדין שונה, שאף לכתחילה מברך לאחר הטבילה, מה שאין כן בשאר 
המצוות שצריך לכתחילה לברך לפניהם, ולפיכך הוצרכה הגמרא לבאר את 
הסברא שאינו ראוי לברך. 
ג. המשכנות יעקב (טו"ת, פ"ש סי 5ג, סו"ד עע) כתב לתרץ את דברי האור זרוע, 
שהרי בכל מקום שמצינו בש"ס דיחוי הכוונה היא שהיה זמן שלא היה ראוי 
כלל, ואם כן יש לומר שרק מי שאכל ולא בירך הרי הוא נדחה מברכה, לפי 
שבשעת האכילה או הבליעה אינו יכול לברך, אבל בשחיטה ושאר מצוות שלא 
היה שום רגע שאינו יכול לברך, לא שייך בזה כלל דיחוי, ולפיכך אפשר לברך 
גם לאחר קיום המצוה. ומה שהביא רבינא ראיה מטבילת גר, משום שגם שם 
היה הגר דחוי מלברך לפני הטבילה, שלא היה יכול אז לברך, ואף על פי כן 
מבואר בברייתא שהוא חוזר ונראה. ודחתה הגמרא, שיש לחלק בין אכילה שהיה 
ראוי לברך מתחילה והוא נראה ונדחה, לבין טבילת גר שהיה דחוי מתחילתו. 
אמנם כתב, שקשה להעמיס טעם זה בדברי האור זרוע. 


באיזה אופן נחשב שאינו ראוי לברכה 


שם. כתב התשב"ץ (טו"פ, פ"נ סי מג), שמי ששוחט במקום שיש טינוף מחמת 
צואה או מי רגלים [ואינו יכול לברך לפני השחיטה], ישחוט ואחר כך 
יצא לחוץ ויברך. שהרי זה כמו טבילה של גר שאינו יכול לברך קודם, ומברך 


לט. משמע שעיקר הטעם בברכת הנהנין משום שיש שם ברכה אחרונה. אמנם ראה ברבינו מנוח 
(כרכות פי"6 ה"ס) שלא הזכיר סברא זו, אלא כתב, שיש אומרים שבברכת המצוות אפשר לברך לאחר 
העשיה, ואין זה ברכה לבטלה משום שזה ברכת הודאה. אבל ברכת הלחם והיין והפירות מה 
שמברך בתחילתן הוא משום שאסור ליהנות מעולם הזה בלא ברכה, וכיון שכבר עבר על האיסור 
ונהנה לא יועיל לו שיחזור ויברך. | מ. ומכל מקום כתב, שהוא פוסק כן להלכה ולא למעשה, 


ברכות נא. 


ביאורים 


רפה 


לאחר הטבילה. וכתב, שאף שהרמב"ם (נככופ פי"6 ס"ו) כותב שאי אפשר לברך 
לאחר השחיטה, אפשר שהוא מדבר באופן שפשע ולא בירך, אבל אם אינו יכול 
לברך הרי זה כטבילת גר. אלא אם כן נחלק שרק לגר שאינו ראוי כלל לברך 
קודם טבילה, תיקנו לו לברך אחר כך, אבל כאן שהוא יכול לנקות את המקום 
או ללכת למקום נקי, לא תיקנו לברך אחר כך. אבל אין זה נכון כללמ. 

וכעין זה כתב הפרי חדש (יו"ד סי ט סק"ג), שאף לפי דעת הרמב"ם, שמי ששחט 

בלא ברכה אינו יכול לברך אחר כך, מכל מקום באופן שנולד ספק 
בבהמה שמא היא טריפה, ואינו יכול לברך על שחיטתה, ישחוט בלא ברכה, 
ואם יתברר שהבהמה כשרה יברך אז, שמכיון שלא היה יכול לברך על השחיטה 
לפניה, הרי זה כמו טבילת גר שאינו יכול לברך לפניה. אבל הרעק"א (יו"ד פס 
ס"פ) כתב, שאינו דומה לטבילת גר, ששם בשום פעם אינו יכול לברך לפני 
הטבילה, ולפיכך כשתיקנו חז"ל את הברכה של טבילת גרים תיקנוה לאחר 
הטבילה, אבל ברכת שחיטה קבעו ותיקנו לברך לפני השחיטה, אלא שנולד ספק 
בבהמה ואי אפשר לברך, ועל כגון זה יש לומר הואיל ונדחה נדחה, שאין 
חילוק בין נדחה מחמת פשיעה ושוגג, או שנדחה מחמת אונס. וכתב, שזה דומה 
לבעל קרי שאינו יכול לברך ואכל בעוד קריו עליו, או שחט אז, ואחר כך טבל 
לקריו, וכי נאמר שיברך אח"כ על מה שאכל או שחט, מכיון שאז לא היה 
רשאי לברך. אלא ודאי שמאחר שעיקר הברכה נתקנה עובר לעשייתן, גם אם 
היה איזה עיכוב מלברך אינו יכול לברך אחר כך. וכן כתב הפרי תאר (לנע! ספוכ 

ססײס, יו"ל סי" יט סק"ג). 


ביאור הדיחוי 


והואיל ואידחי אידחי. הקשה המשכנות יעקב (פו"ת, מ" סי ג), איזה דיחוי יש 
כאן במה ששכח לברך, הלא כל דיחוי שמצאנו בש"ס הוא רק בדבר 

שלא היה ראוי כלל איזה זמן מה, וכגון לענין כיסוי הדם מולן פו.), שהגמרא 
דנה על דם שנתכסה בעפר על ידי הרוח, שהוא נדחה ממצות כיסוי. וכן לענין 
הדס שענביו מרובין מעליו (סוכס לג:), ונדחה ממצות לולב. ועוד מקומות שבכולם 
היה זמן שאי אפשר לקיים את המצוה, אבל באופן שאפשר לברך ומרצונו לא 
בירך, לא מצאנו בשום מקום שזה נקרא דיחוי. ותירץ, שטעם הדיחוי בסוגייתנו 
הוא ממש כמו כל דיחוי שבש"ס, משום שבשעת האכילה היה נדחה קצת, שלא 
היה ראוי לברך אז, שנאמר 'ימלא פי תהלתך'. וגם במציאות אי אפשר לברך 
בשעה שאוכל כדרכו, וכל שכן בשעת הבליעה שאין בית הבליעה פנוי [וכמו 
שאמרו (פעטת ס:), אין משיחין בסעודה, שמא יקדים קנה לושטן, והרי הוא נדחה 
לרגע אחד מלברך. וכן כתב רבי אלעזר משה הורביץ (ד"ס וסופֿע) שהדיחוי הוא 

בעת הבליעהמא. 

ובחידושי רי"א חבר (ד"ס מעיקר) הקשה, שבמסכת חולין (פז.) אמר רב פפא 
שאין דין דיחוי אצל מצוות, ואף אם היה נראה נדחה הרי הוא חוזר 

ונראה, ואם כן מדוע כאן מסיקה הגמרא שמכיון שנדחה נדחה. ותירץ, על פי 
מה שכתב הרא"ש (מו"ק פ"ג סי פֿו), שיש חילוק בדין הדיחוי אם המצוה היתה 
דחויה או שהאדם נדחה, שהטעם שאין דיחוי אצל מצוות הוא משום שהאדם 
מחויב לעולם לעשות את המצוה, ואם נדחית ממנו עתה לכשתיראה המצוה 
לעשותה יעשנה, כי האדם לא נדחה מלעשותה, אבל אם היה האדם דחוי בשעת 
חיוב המצוה, נדחית ממנו לעולם. ולפי זה מובן, שכאן האדם נדחה מהברכה, 

ולכך אינו חוזר ונראה. 


מהו אספרגוס 


אספרגום. פירש רש"י (ל"ס פספרגוס, פסמיס קי: ד"ס 6ספרגום, קידופין ע. ד"ס פנכגפ), שהוא 
כוס של משקה שהיו רגילין לשתות בכל בקר לפני האכילה, לרפואה. 
וכתב הערוך (עלך פספנגוס) בשם רב האי גאון, שאספרגוס הוא מין ממיני הכרוב, 
כמו ששנינו ((ללס ג:), הנודר מן הכרוב אסור באספרגוס. והיו שורין מין כרוב 
זה ביין, ולמשקה זה היו קורין 'אספרגוס'. עוד כתב, שבלשון יון, 'אספרגוס' 
הוא יין של בוקר, כלומר ששותים ממנו בבוקר. ובמוסף הערוך מס) כתב, 
שבלשון רומי, 'אספרגוס' הוא משקה המעורב עם רפואה טחונה עד אשר דקה 
כעפר. והרשב"ם (פספיס קי: ד"ס 6ספרגוס) כתב, שבלשון פרסי קורין לכרוב אספרגוס, 
ומה ששנינו שהנודר מן הכרוב אסור באספרגוס, הפירוש הוא שאסור במשקה 
זה שעושין מכרוב ומיין. והרמב"ם (פיכוס סמעניות גדריס פ"ו מ"י) כתב, ש'אספרגוסי, 
הוא שם של מים שנשלקו בהם הירקות, איזה ירקות שיהיו. ובמאירי (ענת קט: 
ד"ס סמקנס סט(יטית) מבואר, שאספרגוס הוא סם משלשל. 
ובתשובות הגאונים (סרכני, סי" פעט)?2 כתוב, שה'אספרגוס' עיקרו במיני דשאים 
וישנו בארץ ישראל. ואמר רכ סעדיה גאון כי הוא נקרא 'אצפראג'. 


מפני שבפשטות הרמב"ם חולק על זה. מא. אמנם הרא"ש (פ" 2) מחלק בין מי שנזכר לאחר 

שכבר בלע את האוכלין, שהוא נדחה מלברך, לבין מי שנזכר בעוד האוכלין בתוך פיו שהוא נחשב 

קצת עובר לעשייתן, ויכול לברך אחר שבלע. ומשמע שהוא סובר שהדיחוי הוא במה ששכח את 

הברכה. | מב. מובא גם באוצר הגאונים (שכד). וראה עוד להלן בענין 'איזה אספרגוס סומכין 
במינוי. 


רפו ילקום 


ודע כי יש בכרוב דבר עגול ככדור, והוא הנקרא אספרגוס. ובלשון פרסי קוראין 

לכל דבר עגול ככדור 'אספראיא'. ומטילין ממנו בתוך היין ובתוך השכר, כי 

יש בו כוח שמונע מן השכרות. וזה כתוב בספרי רפואות, שיש בכרוב כוח 

שמונע מן השכרות. והיו הראשונים עושין ממנו יין ונקרא 'שראב אלכרוב'. וגם 

היין והשכר שניתן בו האספרגוס היו רגילין לקראו אספרגוס סתם, כמבואר 
במסכת קידושין (ע.. 


האם הותר גם בחדש 


אמרו לו והלא מיושן יפה הוא לבני מעים ושתק אפור בחדש ומותר 
במיושן. הנה במשנה ((לליס ס) נאמר, קונם [-נודר אני] יין שאני טועם 
שהיין רע למעיים, אמרו לו, והלא המיושן יפה למעיים, הותר במיושן, ולא 
במיושן בלבד הותר אלא בכל היין. ומבואר שם הטעם שמותר בכל הינות, 
משום שנדר שהותר מקצתו הותר כולו. וכתב הרש"ש (ל"ס קוס), שאין זה סתירה 
למבואר בברייתא שלפנינו שלא הותר אלא במיושןײי, משום שבגמרא ((לליס כו:) 
מבואר שלא בכל אופן נאמר שהותר כולו. ושם נחלקו האמוראים באיזה אופן 
לא נאמר דין זה. ולהלכה נפסק ברמב"ם (דיס פ"ס ס"), ובשלחן ערוך (יו"ד סי 
כל ס"ט), שהדבר תלוי בתשובה שהשיב להם הנודר, אם אמר, אילו הייתי יודע 
לא הייתי נודר כלל, או שאמר, אילו הייתי יודע הייתי אומר שהיין החדש אסור 
והישן מותר, הרי הוא מותר בישן ובחדש [מפני שהוא מחליף את לשון הנדר]. 
אבל אם אמר, אילו הייתי יודע הייתי אומר, כל היינות אסורים עלי חוץ מן 
המיושן, הרי זה מותר רק במיושן [לפי שהוא מקיים את לשון הנדר שאוסר 
את כל היינות, אלא שמוסיף עליון. 
ובאמרי נועם (ל"ס ו60) כתוב, שיש לגרוס גם כאן כלשון המשנה בנדרים, 'אמרו 
לו, והלא המיושן יפה לבני מעיים, הותר במיושן'. והשאר נמחקמד. 
וכתב הצפנת פענח (על סרמנ"ס גדריס סס), שאם שתק ולא אמר כלום, הדין הוא 
שהישן מותר והחדש אסור. וכאשר מבואר בברייתא שמובאת בסוגייתנו. 
והטעם, משום שמסתמא כן היא דעתו גם כן, שהחדש יהיה אסור והישן מותר. 
אמנם הלחם משנה ((לליס פס ס"ו) כתב, שמלשון הרמב"ם משמע שאם שתק ולא 
אמר כלום הרי הוא מותר, שמסתמא לא היה כוונתו אלא לאסור את הכל יחד, 
אבל כיון שמקצת מותר כולם מותרים%ל. וכן מבואר במאירימ' (נדדיס סו. ד"ס פמר 
סמסיכי - ססני). 


אה19/06/20180 


חילוק בין יין ישן ליין מיושן 

אפור בחדש ומותר במיושן. רש"י (ד"ס נין) הביא, שבמסכת בבא בתרא (נת.) 
מבואר, שיין ישן הוא משנה שעברה, ויין מיושן הוא של שלש שנים. 

וכתב הרש"ש (ד"ס קונס), שבתירוץ הגמרא כאן יש סתירה בדיוקים, שממה שכתוב 

שהחדש אסור משמע שישן מותר, ואילו ממה שכתוב שמיושן מותר משמע 

שהישן אסור. והרש"ש בנדרים (סו. ד"ס וסנפ) כתב, שמשמע שרק המיושן משלש 

שנים הותר. והקשה, שהרמב"ם (לליס פ"מ ס"ז) והשלחן ערוך (יו"ד סי" כל ק"ט) לא 

חילקו בזה, וכתבו שגם יין ישן מותר. 


מדוע לא אמרו ששיעורו ברביעית 


ששה דברים נאמרו באפפרגופ. במסכת בבא בתרא (65 נאמר, שעל פתח 

העיר קפוטקיא היה כתוב 'אנפק, אנבג, אנטל'. ופירש רבינו חיים (פופ' 
לכי יסודס ד"ס קעה, וכעין וס כתוס' כ"כ עס ד"ס פננג), שהכוונה היא, שהמשקה שנקרא 
'אנפק' הוא אותו משקה שנקרא 'אנבג', והשיעור שיש לשתות ממשקה זה הוא 
'אנטלימז. וביאר, שמשקה זה שנקרא 'אנפק ו'אנבג', הוא משקה האספרגוס 
שמובא בסוגייתנו, שכן מבואר במסכת קידושין (ע.), שאמר רב נחמן לרב יהודה, 
ישתה מר מהמשקה 'אנבג', והשיבו רב יהודה, מדוע אינך קורא למשקה 'אנפק' 
כלשון בני אדם, או 'אספרגוס' כלשון חכמיםמ". וביארה הגמרא בבבא בתרא 
(פס), ש'אנטל' שהוא השיעור שיש לשתות מן האספרגוס, הוא רביעית הלוג. 
והקשו התוספות (נ"כ עס ד"ס פננג) ותוספות רבי יהודה (ל"ס פעס), מדוע לא מנה 

התנא בברייתא גם דבר זה, ששיעור השתיה מן האספרגוס הוא רביעית. 
ותירצו התוספות, שהתנא אינו חושש למנות דבר שתלוי בשיעור. ובתוספות רבי 
יהודה כתב, שאמנם יש לשתות לכל הפחות רביעית מן האספרגוס, והטעם שלא 

מנה התנא דבר זה, מכיון שאם הוא שותה יותר מרביעית אין בכך כלום. 


מג. וכתב, שיש להגיה 'כדתניא', במקום 'כדתגן', שאין זה משנה אלא ברייתא, ובמשנה כתוב דין 
אחר. וסיים, שצריך לעיין מדוע הגמרא הביאה ראיה לכך שהמיושן טוב ללב מן הברייתא ולא מן 
המשנה. | מד. אמנם בהגהות הגר"א ((ֿת ג) כתב, שיש לגרוס כאן, 'ושתק הותר במיושן. 
מה. אמנם הקרן אורה ((למס כו: ל"ס והנס) כתב, שדיוקו מהרמב"ם אינו מוכרח. והביא שברשב"א 
(פס כס: ד"ס פמכ) מבואר, שאם הנודר הלך לו ולא שאלוהו מה דעתו, לא הותר אלא במה שטעה, 
והשאר אסור. ‏ מו. ובסוגייתנו יש לומר שהם גורסים כגירסת הגר"א שהובאה לעיל [וראה 
במאירי בסוגייתנו (ל"ה נדמס)]. | מז. אמנם הרשב"ם (עס ל"ס כפינ) פירש, שהם שמות של מידה, 
וכתבו את שמם על פתח העיר, כדי ללמד את בני העיר ששלשת השמות הללו הן מידה אחת. 
מח. רב יהודה הקפיד על רב נחמן על שהזמינו לפניו לדין, ולפיכך תפסו בדבריו כדי לקנטרו, 
ולהודיעו שלא היה לו להתנשא עליו, ולהזמינו לפניו. רש"י (פס ד"ס מ). ‏ מט. כן הוא פירוש רשיי 
(ד"ס נדטכל?). אמנם ראה להלן שהערוך (עלן פספנגוס) פירש להיפך שהברייתא שלנו דיברה ביין. 


ברכות נא. 


ביאורים 


מדוע בסוגיא לעיל לא אמרו שיין חי ראוי לאספרגוס 


אין שותין אותו אלא כשהוא חי. הקשה בספר מעון הברכות (ל"ס ת"ל), 

שבסוגיא לעיל ((:) ביררה הגמרא לדעת חכמים שיין חי מברכים עליו בורא 
פרי הגפן, למה הוא ראוי, ומדוע נחשב שהשתנה לעילוי. וקשה, מדוע לא 
תירצה הגמרא שהוא ראוי לשתיית האספרגוס, כמבואר כאן בברייתא שאין 
שותין אותו אלא חי. וכתב, שלפי פירוש רבינו תם (ספר סישר פי' מכת) על הברייתא 
להלן, ש'חי' שנאמר אצל כוס של ברכה, הוא לא לגמרי חי, אלא מזוג ואינו 
מזוג, ניתן לפרש כך גם כאן. אבל רש"י (ד"ס 66) פירש שהכוונה ממש חי. 
ותירץ, שלהלן הקשתה הגמרא סתירה בין מה שמבואר בהמשך הברייתא, 'ואין 
סומכין אותו אלא במינו', לברייתא אחרת שכתוב שסומכים בפת, והעמידה את 
הברייתא באספרגוס של שיכר שעליו נאמר 'אין סומכים אותו אלא במינו'"ל, 
ומכיון שהברייתא שלנו דיברה על שיכר, אם כן באמת לא מצינו שגם באספרגוס 
של יין צריך להיות חיי. ובספר שלמה משנתו (כרפ"י ד"ס 6ספרגום) כתב, שרש"י 
בא לתרץ קושיא זו, ולפיכך כתב, שהאספרגוס הוא כוס שהיו שותים בכל בקר 
לרפואה, כלומר, ששתיית האספרגוס אינה לשם הנאה, אלא לרפואה, ולפיכך 

לא שייך בו ברכת הנהנין. 


איזה אספרגוס סומכין במינו 


והתניא אין סומכין אותו אלא בפת לא קשיא הא בדחמרא הא בדשכרא. 
פירש רש"י (ד"ס כדסמכפ, וד"ס נלקכר)) שאת האספרגוס של יין סומכים 
בפת, ואת של השיכר סומכים במינו, אם הוא שיכר תאנים סומכו בתאנים, ואם 
של תמרים הוא סומכו בתמרים. וביאר באמרי נועם (ד"ס ₪ - הללטו), שביין אי 
אפשר לומר סומכן.במינו, לפי שאין שם אלא יין בלבד, אבל בשיכר יש בו 
כמה סוגי שיכר, שיכר תמרים ושיכר תאנים, ושייך לומר שיסמכנו במינו. אמנם 
הערוך (עלן פקפכגוס) כתב בשם השאילתות!*, שאספרגוס של יין סומכו במינו, 
ושל שכר סומכו בפת. ובתשובות הגאונים (סככני, סי פעע) ביאר, שמשקה 
האספרגוס נעשה ממין כרוב שנקרא 'אספרגסי, ומיין, ועל זה נאמר שאת המשקה 
שעשוי מיין סומכים במינו, היינו במין הכרוב שנקרא אספרגוס. 


היכן דיבר רבי ישמעאל עם המלאך 


אמר רבי ישמעאל בן אלישע שלשה דברים סח לי פוריאל שר הפנים. 
פירש רש"י (ד"ס פֿימתי), שרבי ישמעאל בן אלישע עלה לרקיע על ידי שם, 
כמבואר בברייתא של מעשה מרכבהט, ואז אמר לו המלאך דברים אלו. וכעין 
זה כתב הר"ח (ד"ס פ"כ ישמעפ), שרבי ישמעאל בן אלישע כהן גדול היה, ומשתמש 
בכתר שם נורא שמסר לו גבריאל, והיה מדבר עם מלאכי השרת. 
והמהרש"א (פ"6 ד"ה סם) כתב, שמצינו שגם למטה בעולם הזה דיברה השכינה 
עם רבי ישמעאל לפני ולפנים, כמובא לעיל (.) אמר רבי ישמעאל 
בן אלישע, פעם אחת נכנסתי להקטיר קטורת לפני ולפנים, וראיתי אכתריאל יה 
ה' צבאות שהוא יושב על כסא רם ונשא ואמר לי, ישמעאל בני ברכני וכו'. 
וכתב שלפי זה אפשר לומר שלמטה דיבר עמו מלאך זה. ומסתבר לומר שאת 
עניני הרוחות הרעות הללו שמע מהמלאך למטה, שהם כוחות הטומאה המצפים 
לאדם להזיקו ולהמיתו, כמו שנאמר (תסניס 8 3), 'צופה רשע לצדיק ומבקש 
להמיתו' וגו'. 


הטעם שלא יטול החלוק מיד השמש 


אל תטול חלוקך בשחרית מיד השמש ותלבש, האחרונים!ד דנו בביאור 
הלכה זו, האם הכוונה באופן שהשמש לא נטל ידיו, וטעם האיסור משום 
רוח רעה ששורה על ידיו. או שאף אם השמש נטל ידיו אסור ליטול ממנו את 
החלוק, משום שמלאכי חבלה מקפידים על דבר זה ומזיקים אותונה. 
יש שהוכיחו!י מדברי רש"י שאף אם השמש נטל ידיו אסור, שכתב (ל"ס 66 אל 
תטול חלוקך שחרית מיד השמש, אלא אתה בעצמך טלהו ממקום שהוא 
שם ותלבשנו. ומשמע שאין הטעם מחמת שלא נטל ידיו, שאם כן אין חילוק 
בין אם יטול בעצמו או על ידי השמש. ובכסא אליהו (סי ד ות ד) הוסיף, שכן 
משמע ממה שלא נאמר בברייתא 'אל תיטול חלוקך שחרית מיד שמש שלא 
נטל ידיו', [וכמו מה שנאמר בהמשך הברייתא לענין ליטול ידים ממי שלא נטל 
ידיו]מ. וכן הביא החשק שלמה (ד"ס 66 בשם הלבושי שרד (ס" ד נמ" סק"5), 


נ. אמנם בספר ברכת ראש (נכע"י דייס 66) כתב, שלפיכך כתב רש"י 'יין חי שאינו מזוג', כדי לחדש 
שגם ביין שהמזיגה משבחת אותו, לא ימזגנו. וצריך לומר שההוכחה של רש"י לדין זה היתה, 
ממה שלא הזכירה הגמרא להלן חילוק בין יין לשיכר לענין זה. ולפיכך צריך לומר, שכל הששה 
דברים שנוהגים בעת השתייה וכסמוך לה, אין בהם חילוק בין יין לשיכר, אבל מה שנקט אחר 
כך התנא 'ורק אחריו, ואין סומכין אותו אלא במינו', זה מדובר דווקא בשיכר, וכפי שהגמרא 
מעמידה בסמוך. נא. וכן בתשובות הגאונים (פעונופ גלוניס קדמוניס סי י). והובא באוצר הגאונים (טכג). 
נב. מובא באוצר הגאונים (טכ. | נג. והמהר"ץ חיות (נש"י ד"ס ר' שפע06 מציין לסדר הדורות ‏ עין 
רני יקמע כן שע), שמביא מספר הפרדס לרש"י () את כל המעשה של רבי ישמעאל בן אלישע. 
וראה גם בספר היכלות שכתבו רבי ישמעאל בן אלישע, שם מובא שהיה עולה הרבה למרום. 
נד. כםא אליהו (ס" ד 6פ , לב חיים (שו"ת, סי סס), יפה ללב (פ" ד 6פ יג) ויין הטוב (שו"ת, סי ל6). 
נה. כסא אליהו טסו. | נו. כפא אליהו, לב חיים (שס). נז. וכתב, שאינו יודע הטעם שנזהרים 


ילקוט 


שהאיסור ליטול חלוקו מיד השמש הוא גם באופן שנטל ידיוי". אמנם יש 
שהביאונט מדברי הזוהר (ככשטיפ נג:) שכשנעור האדם שורה על ידיו רוח טומאה, 
ולפיכך לא יטול את בגדיו ללבוש ממי שלא נטל ידיו וכו'. הרי שלדעת הזוהר 
האיסור הוא ליטול ממי שלא נטל ידיו. וכן כתוב בצוואת רבי אליעזר הגדול 
(פות יז, מוכ כענט מוסר פמ"ז), וכשתקום בבוקר אל תקח חלוק ללבוש קודם נטילת 
ידים לא מידך ולא מיד אחר שלא נטל ידיו, כי רוח רעה שורה על הידיםס. 


הטעם שאין ליטול ממי שלא נטל ידיו 


ואל תטול ידיך ממי שלא נטל ידיו. הכית יוסף (שו"ק סי ד סי"פ) הביא בשם 

הזוהר (ושג קפד:), שטעם הלכה זו היא משום שכתוב 'והזה הטהור על 
הטמא' (נפדנר יט ש), ומי שנטל ידיו נקרא טהור, ומי שלא נטל ידיו נקרא טמא. 
וכעין זה כתב בסדר היום (כווש נטילת ידיס, ד"ס וEס)ל*,‏ ואם נוטל ידיו מאיש אחר, 
בין קטן ובין גדול צריך ליטול המטיל תחלה ואחר בד יטול ממנו, רמז לזה, 


אוצר החכמה: 


בו עדיין, אלא יטהר עצמו ואחר כך יטהר אחרים, כענין 'התקוששו וקושו' 
(פפנים 3 פ)39. 

והקשה הסדר היום (טס), איך אפשר שיד שמאל שהיא עדיין טמאה תיטול ליד 

ימין. ותירץ, שמכיון שהוא חפץ להעביר את טומאה ממנו, ואי אפשר 


כח בידו להעביר טומאה אחרת עד שיטהר. 


בנטילה לאכילה האם מותר ליטול ממי שלא נטל ידיו 


שם. כתב בספר סדר היום (כוונת נטילת ידיס, ד"ס ו6ס)?י, שאין להקפיד שלא ליטול 

ממי שלא נטל ידיו אלא בנטילת ידים שחרית, אבל בשאר היום בנטילות 
אחרות אין להקפיד על זה, וכל המקפיד בשאר נטילות אינו אלא מן המתמיהין. 
אמנם הט"ז (פו"ם סי ד סק"ו) כתב, שגם בנטילת ידים לאכילה אסור ליטול ממי 
שלא נטל ידיו, שהרי טעם הדין מבואר בזוהר (וּסנ קפל:) שהוא משום 'והזה 
הטהור על הטמא' (נמלנר יט ע), וכל שכן שטעם זה שייך בנטילת ידים לאכילה 
שעיקר תקנתו הוא משום טומאה של סרך תרומה (שסס פונן קו). והמשנה ברורה 

(פס ס"ק כד) פסק, שבנטילת ידים לסעודה מותר. 


האופן בו יש סכנה בנשים החוזרות מן המת 


ואל תעמוד לפני הנשים בשעה שחוזרות מן המת. כתוב בשלחן ערוך (יו"ל 

סי" סנט ס"כ), שיש למנוע מן הנשים לצאת לבית הקברות אחר המיטה. ובבית 
יוסף (שס) מובא, שמקורו מספר הזוהר (יקס! קט.), שאם יוצאות הנשים אחר 
המיטה הם גורמות רעה לעולםסי. משום שמלאך המוות נמצא בין הנשים, ומי 
שמסתכל בפניהם יש לו רשות להרוג, משעה שמוציאים אותו מביתו לבית 
הקברות עד שחוזרים משם. ומדוע נמצא מלאך המוות בין הנשים, שכך היא 
דרכו מיום שפיתה את חוה, ובגללה נגרם מוות לכל העולמטה. וככית יעקכ 
(פו"ם, סי עכ) כתבלי, שהסכנה אינה אלא לראות את הנשים פנים בפנים, אבל 
אם הנשים הולכות לאחר המיטה, ילכו האנשים לפני המיטה, ואם הנשים הולכות 
לפני המיטה, ילכו האנשים לאחר המיטהט'. עוד כתב, שאין סכנה אלא בהלוויה 


העולם שלא ליטול שום דבר מיד מי שלא נטל ידיו. וראה בהערה להלן. | נח. דבריו נכתבו על 
קושיית המגן אברהם (סי ד סק"פ), שהביא את דברי סדר היום (טונת שיפ יליס), שכתב שלא יגע במלבושיו 
שחרית עד שיטול ידיו, וכתב המגן אברהם שבגמרא ((הנן ק:) לא משמע כן, ששם מבואר סדר אמירת 
ברכות השחר משעה שניעור משנתו, ובתוך הדברים מובא שכשלובש בגדיו מברך מלביש ערומים, 
ובהמשך מובא שכשנוטל ידיו מברך על נטילת ידים. הרי שמבואר מסדר הדברים שהוא לובש בגדיו 
קודם נטילת ידים. והוסיף המגן אברהם לציין למובא בסוגייתנו שלא יטול החלוק מיד השמש. וביאר 
הלבושי שרד, שכוונתו לומר שאי אפשר לדחות ראייתו ולתרץ שאמנם לא יגע בבגדים אלא אדם 
אחר שכבר נטל ידיו ילבישנו, שהרי אסור ליטול בגדיו מיד השמש, ואפילו אם השמש נטל ידיו. 
וכתב בדברי יציב (פו"ת, 6"פ מ" סי ט, שאם נפרש שהאיסור ליטול מיד השמש הוא רק בשלא נטל 
ידיו אין ראיה לדברי המגן אברהם. וראה עוד בלב חיים (פס) מה שהאריך ביישוב קושיא זו. נט. לב 
חיים, יפה ללב (Eס). ‏ ס. בפירוש שירי מצוה (פֿװפת כ" פס) כתב, שיש לדחוק שזה גם הטעם 
בברייתא שבסוגייתנו אף שלא כל כך משמע כן. אולם בלב חיים (עס) כתב, שאפשר שאמנם בסוגייתנו 
הוא ענין אחר שלא ליטול מן השמש גם אם נטל ידיו, אך מכל מקום אנו מוצאים שיש איסור 
לקחת החלוק ממי שלא נטל ידיו, והרי זה מקור למנהג העולם שלא לקחת שום דבר מיד מי שלא 
נטל ידיו. | סא. הובא בשל"ה (פײַן ק₪. | סב. ראה בבא בתרא (פ:), 'התקוששו וקושו', קשוט 
עצמך ואח"כ קשוט אחרים. סג. הובא בשל"ה (פײן קש). | סד. ובאורח מישור (על סדככי מעס ספֿרון 
פס) תמה, שבזוהר לא מבואר שיש למנוע את הנשים מלצאת אחר המיטה, אלא שיש ליזהר שהאנשים 
שלא יסתכלו בפניהם. וראה מה שהובא בסמוך מהבית יעקב. סה. ראה במהרש"א (פ", ד"ס ו0, 
שכתב שהטעם שהוא הולך דווקא לפני הנשים, משום שהנשים הביאו את המיתה לעולם [במעשה 
של אדם וחוה], ולפיכך השטן מרקד ביניהם בזמן ריתחא. וכן כתב הבן יהוידע (לייס 6מכ). וכתב טעם 
נוסף, שהנשים הם דין, ולפיכך הוא נדבק עם בעלי הדין, וכמו שכתב האר"י ז"ל, שלפיכך דיבר 
הנחש עם חוה על עץ הדעת ולא עם האדם. וכתב שלפי"ז מובן מדוע הגמרא אומרת שאם יש נהר 
שיעברו, משום שמים הם 'חסד' וכך על ידי הנהר הוא יתגבר על הדין. | סו. מובא בבית לחם 
יהודה (טס). ובחידושי הרעק"א (שס) ציין לדבריו. | סז. כמבואר בברייתא (פטדיין כ), מקום שנהגו 
נשים לצאת אחר המיטה, יוצאות. לפני המיטה, יוצאות. והוסיף, שאפשר שגם בין הנשים אין סכנה 
ללכת באופן שאינו מסתכל פנים בפנים. וכמו שמובא שם על דוד, שהיה יוצא מבין האנשים ונכנס 
לבין הנשים, ויצא מבין הנשים ונכנס לבין האנשים, בהלוויתו של אבנר. סת. בהגהות דברי נחמיה 


ברכות נא. 


ביאורים רפז 


של מי שמת על מיטתו על ידי מלאך המוות, אבל מי שנהרג אין בו סכנה, 
שאינו מת על ידי מלאך המוות, כמבואר בזוהר (וגש מ:) לענין עגלה ערופה. 


האם ברכת המזון טעונה כוס 


עשרה דברים נאמרו בכופ של ברכה. פירש רש"י (ל"ס כוס), שמדובר בכוס 
של ברכת המזוןס". והנה נחלקו ראשונים האם ברכת המזון טעונה כוס 

או לאסט. דעת התוספות (פספיס קס: ד"ס טמע - סקנשי) ועוד ראשונים?, שברכת 
המזון טעונה כוס. וכתב הראב"ד (ססגות על בעל סמלור נג: פות 3), שמכל מקום אינו 
מעכב כמו בקידוש והבדלה, שאין מקדשין או מבדילין אלא על היין, אבל 
ברכת המזון מברכים גם אם אין לו כוסל*. אולם הרמב"ם (נככופ פ"ז סט"ו) כתב, 
שאין ברכת המזון טעונה כוס, וההלכות שנמנו כאן על כוס של ברכה, היינו 
שאם בירך על היין כפי המנהג, יעשה בה הדברים הללו. והרמכ"ן (מנחמות לסנן 
נ:) כתב, שכוס של ברכת המזון אינו חובהלג, שיהיה צריך לחזר אחריו כדרך 
שמחזרים אחרי שאר המצוות, אולם למצוה מן המובחר יש לברך על הכוסעג. 
וכתב המשנה ברורה (סי' קפ סק"ד), שמנהג העולם להקל שאין ברכת המזון טעונה 
כוס, אלא אם כן יש בביתו יין או שאר משקין שראויין לברך עליהםלז, שאז 

מצוה מן המובחר לברך על הכוס. 

ולפי הסוברים שברכת המזון טעונה כוס, נחלקו הפוסקים האם חיוב זה הוא 
רק בזימון של שלשה או אף המברך יחידי צריך כוס. והביא השלחן ערוך 

(פו"ס סי' קפנ ס"6) שתי שיטות בזה, יש אומריםעה שאפילו יחיד המברך, יש לו 
לברך על הכוס. ושנים שאוכלים יחד, כל אחד מהם צריך לקחת כוס לברכת 
המזון, וכתב השלחן ערוך, שחייב לחזר אחר יין לכוס של ברכה, והבא לאכול 
ואין לו כוס לברך עליה, הרי זה לא יאכל עד שתהא לו כוס, אם הוא מצפה 
שאפשר שיהיה לו, ואפילו אם הוא צריך לשם כך לדלג זמן אכילה אחתל. 
ויש סובריםע" שברכת המזון ביחיד לדברי הכל אינה טעונה כוס, ואף הסוברים 
שברכת המזון טעונה כוס, לא אמרו כן אלא כשמברכים בשלשהלט. ובתוספות 
(פססיס עס) כתבו, שאין נוהגים לברך ברכת המזון על הכוס אלא בשלשה. וכן 

פסק במשנה ברורה (פס סק"ל). 


ביאור הדין של כוס חי 


חי ומלא. מבואר בברייתא שאחד מן ההלכות של כוס של ברכה, שיהיה מיין 
חי שאינו מזוג במים. ותמהו הראשונים שבסוגיא לעיל ((:) אמר רבי יוסי 

ברבי חנינא, מודים חכמים לרבי אליעזר בכוס של ברכה, שאין מברכין עליו 

עד שיתן לתוכו מיםפא. 

וכתבו הראשונים כמה תירוצים: 

א. רש"י (ד"ס פי), ותוספות (לעיל נ: ד"ס מודיס) פירשו בתירוץ הראשון, שכוונת 
הברייתא שיש לתת לכוס יין חי, ולמוזגו במים לאחר שניתן בכוס. ולא 

ימזגנו בכוס אחד וישפוך ממנו לכוס אחר ויברך39. ובתוספות רבי יהודה (ד"ס 

פי) הביא פירוש זה. וביאר, שזהו כבוד הברכה. 

ב. תירוץ נוסף כתבו רש"י, ותוספות (פס), שהפירוש 'חי' הוא שיוציא את היין 
מהחבית במיוחד לשם ברכת המזון. והרמב"ן (נ"נ 6: ד"ס פודיס) ציין, שמצינו 

שאמרו לשון דומה לזה לענין המים של השקאת סוטה (סוטס טז:), 'שתהא חיותן 


(כלט"י טס) כתב, שהוא הדין בכוס של קידוש והבדלה [וראה מגיד משנה (טנפ פכ"ע ס"ו)]. ‏ סט. וראה 
מה שיתבאר להלן (ע"נ) על המשנה, האם מוכח מדברי בית שמאי במשנתנו שסוברים שברכת המזון 
טעונה כוס. | ע. תוספות רבי יהודה (נסקן ככ ד"ס סנכנם - סטני), בעל המאור (עסלן נג: ד"ס ועונן), השגות 
הראב"ד על בעל המאור טס פות ₪ בדעת הרי"ף [וראה להלן שהבאנו שיש ראשונים שסברו בדעת 
הרי"ף שברכת המזון אינה טעונה כוס], שבלי הלקט (פ" קט), תשב"ץ (קטן, סי פג), רבינו ירוחם (פלס 
וסוס נט"ז מ""ו), טור (פו"ם סי" קפנ ס"), והובאה דעה זו בשלחן ערוך (ס). עא. וראה עוד בהלכות ברכות 
לריטב"א (פ"ם ה"פ), ורבינו מנוח (נרכופ פ"ו סט"ו), שמשמע מדבריהם שרק לסוברים שברכה אינה טעונה 
כוס, אינה מעכבת את הברכה. ובבית יוסף (פו"ם סי סעו ק"כ ד"ס ודע) כתב בדעת רבינו קלונימוס שהובא 
במרדכי (פפססיס רמו מלי ד"ס 6מרו), שאם בירך בלא כוס או שבירך על הכוס ולא שתהו, הרי זה ברכה 
לבטלה. עב. וכן דעת הרשב"א, ורבינו דוד (פפפיס קס: ד"ס וע"מ), ור"ן (פפסיס קז: ד"ס ממעת), ושיטה 
מקובצת (סנן ננ. ד"ס וענן) בדעת הרי"ף, שכוס של ברכת המזון אינו חובה. עג. וכן כתבו הריטב"א 
(סל' נלכום פ"ס ס"), מאירי, ושיטה מקובצת (נ. ד"ס ענף. ‏ עד. ראה בשלחן ערוך (שס ס"נ) אלו משקין 
כשרים לכוס של ברכה. עה. תוספות (פפיס פס), תוספות רבי יהודה (פס), תלמידי רבינו יונה (לעע 
ג: ד"ס מודיס), מהר"ם מרוטנבורג (פו"ת מ"ד ד"פ, פיי פקז), רא"ש (פ"מ ק"כ), וטור (פס). עו. תשב"ץ (קטן 
עס). ‏ עז. אבל המגן אברהם (עס סק") חולק, וסובר שאין איסור לאכול כשאינו מוצא עתה יין 
לברכה. עח. תוספות רבי יהודה (טס) בשם ה"ר אלחנן, הגהות מיימוניות (כככופ פיז פופ ע) בשם ה"ר 
אלחנן ובשם ר"י, רבינו מנוח (נרכופ פיז סט"ו) בלשון שני בדעת הרמב"ם, והבית יוסף הביא שכן מבואר 
בזוהר חדש רות (לף מז), ברכת המזון בשלשה צריך כוס, שלא בשלשה אין צריך כוס [וכן הוא בזוהר 
עט. ואין לשלשה לאכול ביחד אם אין להם כוס. פמ"ג (שס 6% פק"). ‏ פ. תוספות 
(לעיל נ: ד"ס מודיס, מכת עו: ד"ס כדי סימזגנו, עירוכין כט: ד"ס כדי, פספיס קמ: ל"ס שספן, כ"כ 5: ד"ס עד), תוספות רבי יהודה 
(ד"ס פי), רמב"ן (נ": 5: ד"ס מוליס), תלמידי רבינו יונה (ד"ס פי), רשב"א (ד"ס פי, כ"כ פס ד"ס 66, רא"ש (סח 
0 ריטב"א (נ"כ פס ד"ס וס דסמכיען) בשם ר"ת, מאירי (ד"ס עסכס), מכתם (ד"ס 06 שיטה מקובצת (ל"ס 
0% ועוד. ‏ פא. וראה בראב"ן (סיי קפו) שכתב לפי צד אחד, שרבי אבהו [או הברייתא לפי הלשון 
השני בגמרא] שאמר שכוס של ברכה צריך שיהיה חי, אינו סובר כרבי יוסי ברבי חנינא שמודים 
חכמים לרבי יהודה בכוס של ברכה, אלא לדעת חכמים אפשר לברך ברכת המזון על יין חי [אמנם 
אחר כך הביא שם עוד תירוצים של הראשונים שמובאים להלן]. פב. כן מבואר בתוספות במקומות 
אחרים (פנת, עיכרונין, פסחיס, כ"כ סס). 


(פלומס קנז:)]. 


רפח 


ילקוט 


בכלי' [כלומר, שישאב מן הנהר היישר אל הכלי שבו מקדש את המים, ולא 
יטול מן המעיין בכלי אחר ויתן לתוך זה. רש"י (פס ד"ס ס'ג וימ)]. וכעין זה 
כתב המכתם (ד"ס פֿו) בשם יש אומרים, ש'חי' בא למעט אם נשתהה היין הרבה 
זמן בכלי, לאחר שהוצא מן החבית, לפי שטעמו מתקלקל. והמאירי (ל"ס עעלס) 
כחב, שיש מפרשים ש'חי' היינו שיברך על יין שיצא מן החבית באותה סעודה, 
ולא ביין שכבר הוציאוהו מן החבית מאמשפ. 
ג. הרי"ף והרמב"ם (נככות פ סע"ו)5' כתבו, שבתחילת ברכת המזון אינו נותן בו 
מים כלל, ובברכת הארץ הוא מוזגו במים. וכפי שגורס הרי"ף5ה בגמרא 
להלן, 'חי, אמר רב ששת עד ברכת הארץ', כלומר, שמה שנאמר בברייתא 
שהכוס צריך להיות חי, הוא עד ברכת הארץפי. 
והקשו רבינו יונה (ד"ס סי) והרא"ש (סיי (ס), שלפירוש זה מה שמבואר לעיל שאין 
מברכים על היין עד שיתן לתוכו מים, היינו מברכת הארץ ואילך, אולם 
מהלשון אין מברכין עליו וכו' משמע, שאין לברך עליו כלל עד שיתן בו מים, 
ואפילו ברכת הזן. ותירץ המרכבת המשנה (פנפ פכ"ט ה"ו), שהכוונה שאין מברכים 
עליו בורא פרי הגפן [שלאחר ברכת המזון] עד שיתן לתוכו מים מקודם בברכת 
הארץ. 
עוד הקשו רבינו יונה והרא"ש (פס), שבמסכת שבת עו:) נאמר, שכוס של ברכה 
צריך שיהא בו רובע רביעית, כדי שימזגנו ויעמוד על רביעית, כלומר, 
ששיעור מזיגת היין של ברכת המזון הוא, שרבע מהכמות הוא יין ושלושה 


רק רובע רביעית יין, והרי בברייתא כתוב שיהיה הכוס מלא. וכתבו המכתם 
(ד"ס 6נו) והמאירי (ד"ס עטלס), שלפי פירוש זה צריך לומר שהדין של 'מלא' הוא 
רק מברכת הארץ, שאם ימלאנו מתחילת ברכת המזון, איך יכול למוזגו אחר 
כך. וכתב המרכבת המשנה (עס) שהרמב"ם נזהר מקושיא זו, ולכן כתב 
שבברכת הארץ הוא נותן בו מעט מים. וסובר, שמה שאמרו במסכת שבת שכוס 
של ברכה צריך שיהיה בו רובע רביעית, היינו בכוס של קידוש, ששם אין דין 
של יין חי, אבל בכוס של ברכת המזון שיש דין של חי, אין מוזגין אותו אלא 
במעט מיםפ". 

ד. רבינו תם (ספל סשר סי תכת)9ט פירש, שאין כוונת הברייתא ליין חי ממש 

שאינו מזוג כלל, אלא הוא יין מזוג ואינו מזוג, כלומר, שנותן בו מים, אבל 
לא בשיעור מזיגה שהיו רגילים למזוג על כוס אחת של יין שלוש כוסות מים. 
ומצינו שיין כזה נקרא חי, לענין בן סורר ומורה, שאמרו (סטדקין ע.) שאינו חייב 
עד שישתה יין חי, ופירשה הגמרא, שהכוונה ליין מזוג ואינו מזוגצ. וביארו 
הראשוניםצ*, שאף לדעת רבינו תם לא ישתה כך את היןצב, אלא כשיגיע 
לברכת הארץ יוסיף על מזיגתו, עד שיעמוד על מזיגה רגילה, וכמו שאמר רב 
ששת בהמשך הסוגיא שבברכת הארץ מוסיף עליו מים. וכן מבואר במסכת שבת 
(עו:), שכוס של ברכה צריך שיהא בו רובע רביעית, כדי שימזגנו ויעמוד על 

רביעית. משמע שצריך להיות מזוג לגמריצי. 

ה. עוד תירצו התוספות (עס)צז, שאין הכוונה ליין חי, אלא שהכוס יהיה חי, 

כלומר שיהיה שלם ולא שבור. והביאוצה דוגמא לזה שהלשון חי הולך על 
שלם, ממה שאמרו (מלת טז:) ריסק תשעה נמלים והביא אחד חי, והשלימן לכזית, 
לוקה משום כזית נבילה [מלבד חמש לאוין של אכילת נמלה שלימה שאינה 
מרוסקת]. ובהכרח ש'חי' שנאמר שם הכוונה שלם, ולא שהוא חי ממש, שאם 
היה חי ממש איך הוא משלים לשיעור כזית נבילהצי. דוגמא נוספת הביאו 
הראשוניםצ' מבבא קמא (כ.) שאמרו שם על כלים שנפלו לבור, ששבירתן זו 


פג. וכותב הרמ"א (פו"ם סי קפג פ"נ) שאנו שאין לנו הרבה יין, די לשפוך מן הקנקן ששומרים בו 
את היין לשם ברכה, ולאו דווקא מתוך החבית. | פד. וכן הסכים הרשב"א בבבא בתרא (שש). 
ופירוש זה הובא גם בריטב"א (פס) בשם אחרים וכראבי"ה (ס" ק0). | פה. וכן היא גירסת הגר"א 
(פֿות ד). וראה עוד אריכות בגירסאות בגמרא להלן. פו. ראה להלן בענין 'מה היו עושים 
בברכת הארץ'. ‏ פז. וכעין זה כתב המאורות (ד"ס עפכס). עוד פירש המאורות, שלאו דווקא מלא 
לגמרי אלא כדי שיוכל להוסיף בו מעט מים [וראה בסמוך מה שכתב המרכבת המשנה בדעת 
הרמב"ם, שאין מוסיפים אלא מעט מים]. והב"ח (פו"ת סי קפג ק"נ) כתב, שאין זה קושיא, שאכן 
בתחילת ברכת המזון ימלא את הכוס ברביעית יין חי, ובברכת הארץ ימזוג את היין לתוך כלי 
אחר שיש בו ג' רביעיות מים, ויחזור ויתן לתוך הכוס רביעית מיין מזוג. וראה עוד מה שתירץ 
שם על הקושיא הקודמת. פח. והב"ח (פו"ם סי" קפג פיג) כתב, שאפשר שאף הרי"ף והרמב"ם 
סוברים כדעת רבינו תם [שהובא להלן], שבתחילת ברכת המזון מוזגו במזיגה שאינה גמורה, 
ומה שכתבו שיהיה חי בתחילת ברכת המזון היינו יין מזוג ואינו מזוג. ולפי"ז בתחילת ברכת 
המזון עליו למוזגו עד שרוב הכוס תהיה מלאה, ובזה יוצא ידי החיוב של 'מלא' כי רובו ככולו 
[ויהיה זה מזוג ולא מזוג כדעת רבינו תם], ובברכת הארץ נותן בו עוד מים עד שיהיה מלא 
על גדותיו ויהיה מזוג כראוי. פט. הובא בתוספות (ענת, עיכוכין, פססיס, כ"כ עס, ונקנסללין ע. ד"ס סי), 
תוספות רבי יהודה (ל"ה מ), רמב"ן, רא"ש, מאירי (שס). וכתב הרמב"ן שכן תירצו בתשובות 
הגאונים. וכן כתב הנמוקי יוסף (: ל"ס פילוע עד). וכן הסכים הרשב"א בסוגייתנו מס), וכן פסק 
הריטב"א (סל' ננכות פ"מ ס"). ‏ צ.וכתב הרמב"ן (מס) שאף שמדברי הגמרא שם משמע שסתם 
יין חי הוא חי ממש, ולא העמידו במזוג ואינו מזוג, רק מכח הסתירה שכתוב שאם שתה יין 
חי אינו נעשה בן סורר ומורה. כמו כן בענינינו מכיון שאמרנו לעיל שלא יברך על היין עד 
שיתן לתוכו מים, ממילא מבואר שמה שנאמר כאן 'חי', היינו מזוג ואינו מזוג. ‏ צא. תוספות 
(סכת, עירוכין, פססיס, :"ג מס), תוספות רבי יהודה, רבינו יונה (לד"ס סי, עניום לי 85 מס לס עד), י רמב"ן 


(פס), ריטב"א (נ"נ סס). צב. שיין שמזוג במזיגה כזו הוא יין של שיכרות, שעליו מתחייב בן 


ברכות נא. 


ביאורים 


היא מיתתןצ". וכתבו הראשוניםצט שבפירוש זה מתיישב טוב יותר שכל עשרת 
הדברים שמנתה הברייתא הם על הכוס, ולא על הייןל. 
ו. יש אומרים?* שענין חי שהוזכר כאן אין הכוונה ללא מים, אלא למעט יין 
מבושל. ובפירוש הרשב"ץ (ל"ס פי), הביא דוגמא לדבר, שנאמר (פמות ינ ע) 'אל 
תאכלו ממנו נא', ותרגומו של א' הוא 'כד חי', הרי שדבר לא מבושל נקרא 
חי. ובמכתם ורשב"ץ (פס) כתבו, שהראב"ד דחה פירוש זהקב, שלא מצינו שיין 
מבושל פסול אלא לקידוש בלבד, כמבואר בבבא בתרא (5ו.)קי. 
ז. יש מן האחרוניםקי שפירשו, שהדין חי הולך על הכוסות שמעטרים בהם את 
הכוס של ברכה. כמבואר להלן, שנותנים מסביב לכוס של ברכה כוסות מלאים 
ביין חי, ואותם כוסות ממלאים ביין חי כדי להראות את שבח הארץ. אולם 
הכוס של ברכה הוא מזוג. 


הטעם שיש ליתן עיניו בכוס של ברכה 


ונותן עיניו בו. בגמרא להלן (ע" מבואר, שהטעם שצריך ליתן עיניו בכוס 

הוא כדי שלא יסיח דעתו ממנו, וברא"ש (פי' ₪) וטור (סיי קפג ס"ל) מבואר, 
שהכוונה שלא יסיח את דעתו מן הברכה. וכתב האבודרהם (דיני ענו סעוזות) בשם 
רבי משה כהן, שהטעם שצריך ליתן עיניו בכוס ולא יסיח דעתו ממנו, הוא כדי 
להראות שצריך לחשוב שהותר לו לשתות את היין לצורך המצוה, ולברך עליו 
את ה', וכשיהיה בלבו כך לא יבא להשתכר מהיין. אך בפירוש מבעל החרדים 
(על סיכוטלמי, כרכום פ"ז ס"ס ד"ס 5רין) כתב, שאין הכוונה שצריך ליתן את עיניו ממש, 
אלא הכוונה לעיני שכלו, כלומר, שלא יסיח את דעתו מן הכוס, שמכיון שהכוס 
בידו אם יסיח את דעתו אפשר שהכוס תשפך או תפול [וכתב, שאם הכוס היתה 
נתונה על השולחן, לא צריך להיזהר שלא יסיח דעתו ממנה, שאין חשש 

שישפך]. 


נותן עיניו בכוס או ביין שבתוכו 


שם. כתב הדרכי משה (פו"פ סי קפג פֿות ס) בשם הנהות רבי אברהם מפראג, שיש 

מדקדקים שלא לברך ברכת המזון אלא על כוס רחב, ולא על כוס שפיו 
צר שנקרא בלשון אשכנז גלו"ק גלא"ז [-כלי כעין בקבוק]. וביאר הדרכי משה, 
שהטעם הוא משום שמבואר בסוגייתנו שצריך ליתן את עיניו בכוס של ברכה, 
ובכוס שפיו צר אי אפשר כל כך ליתן בו את עיניוקה. ומבואר מדבריו, שפירש 
את ההלכה בסוגייתנו שצריך ליתן את עיניו ביין שבתוך הכוס. אמנם הט" 
(סק"ד) והמגן אברהם (סק"ז) כתבו, שלא צריך ליתן עיניו ביין שבתוך הכוס אלא 
בכוס עצמו, שחלקו חכמים כבוד לכוס עצמו, וכן משמע הלשון 'עשרה דברים 
נאמרו בכוסי. ולפיכך כתב הט"ז, שאם אינו מוצא בקלות כוס שפיו רחב אפשר 

לברך גם על כוס שפיו צר. 


האם ראוי לעצום עיניו בברכת המזון 


שם. כתב המור וקציעה (סיי קפג ד"ס טור ונופן), ‏ שמשמע שלא נכון לעצום את 
עיניו בברכת המזון, אף שבתפילה הגון הדבר לעצום את עיניוקי, וכן ראוי 
לעשות בשאר ברכות, אבל בברכת המזון הקפידו שיביט בכוס. אמנם כתב 
שאפשר לומר שאין הכוונה שיביט דווקא בכוס, אלא העיקר שלא יתן עיניו 
בדבר אחר בשעת הברכה?ז. אך סיים, שהפירוש הראשון עיקר, שצריך דווקא 
להביט ולהשגיח על הכוס. והביא שכן מבואר בזוהר (פלועס קמ:). 


סורר ומורה, אבל אינו יין מתוקן שראוי לשתות ממנו בברכת המזון. רמב"ן (פס. | צג. תוספות 
(פסחיס, :"3 עס), תוספות רבי יהודה (עס). צד. בתוספות (ענת, עיכונץ, פפזיס טס) כתבו תירוץ זה 
בשם בני נרבונא. והובא בספר הישר (פ" פכפ), רשב"א בסוגייתנו (מס), תלמידי רבינו יונה (פס) 
בשם יש מפרשים, המכתם (ס) בשם יש אומרים, רא"ש (טס), מאירי (פס) בשם יש מפרשים, וכן 
הובא ברמב"ן (עס, אולם סיים שזה הבל. | צה. תוספות, רשב"א, רא"ש (שס, ובתוספות רבי 
יהודה (פס) הביא ראיה זו בשם הר"ר אלחנן. | צו. כן פירשו תוספות (פלת פס ד"ס ניסק), אבל 
רש"י (סס ד"ס מטוס) פירש, שהיה ממש חי, אלא שכאשר בולעו הוא מת ומשלים לכזית נבילה. 
צז. תוספות (פססס פס), ספר הישר, רמב"ן, תלמידי רבינו יונה, מכתם, רא"ש, מאירי (Eס.‏ 
צח. ובתוספות רבי יהודה (פס) דחה ראיה זו, משום שדברי הגמרא שם אמורים כלפי הדין 
שאדם וכלים שנפלו לבור בעל הבור פטור מלשלם. ובאדם יש חילוק שאם מת בעל הבור פטור, 
אבל אם ניזוק בעל הבור חייב, אבל בכלים אינו כן אלא אף אם ניזוקו הוא פטור, משום 
ששבירת כלים הרי היא כמיתת אדם [שבכלים לא שייך לחלק בין מיתה לנזקים], וזו כוונת 
הגמרא שם, ועדיין לא מצאנו שסתם 'שבירה' נקראת מיתה. ‏ צט. תוספות (נת, עילומן, פקמיס 
טס), ספר הישר, רמב"ן, מאורות, מאירי שס. | ק. חמישה הפירושים שהובאו עד כה, הוזכרו 
בטור (פו"ם סי קפג ק"כ). וסיים, שטוב לצאת ידי כל הפירושים. וראה בב"ח (פס) שתמה כיצד שייך 
לצאת ידי כל הפירושים, ראה שם מה שישב בזה. | קא. תוספות רבי יהודה (עס) בפירוש 
האחרון, ספר הבתים (טעכי נככות פער ס פות ית) בשם הראב"ד, אהל מועד (סער סנרכות לכך מ נתיכ ס), 
המכתם (ס), והמאירי (פס) בשם יש אומרים, מאורות (פס) בשם יש מפרשים. ‏ קב. וכן דחה 
המאירי (פס). קג. וראה עוד בתוספות (נ"נ פס ד"ס פלימ) ומאירי (פססיס קו. ד"ס ײן מנוםל) שיש 
אומרים שיין מבושל כשר גם לקידוש. קד. מעדני יום טוב (סי ₪ ות 6, צל"ח (ד"ס פמכ) ויפה 
עינים (ד"ס פ"כ מק). ‏ קה. וכתב כן גם בהגהותיו לשלחן ערוך (זס ס"ל). ‏ קו. ראה במשנה 
ברורה (פי 5 פק") בשם הזוהר. ‏ קז וכתב, שגם לפירוש זה מוכח שאין צריך לעצום את 
עיניו בברכת המזון. 


ילקוט 


בשיטת רבי יוחנן 


אמר רבי יוחנן אנו אין לנו אלא ארבעה בלבד הדחה שטיפה חי 
ומלא. כתבו התוספות (ד"ס 6ן), שלא בא רבי יוחנן למעט שאינו צריך 
לאחוז את הכוס בימין, שהרי להלן אמר רבי יוחנן שהראשונים שאלו מהו 
שתסייע שמאל לימין, ומשמע שהיו נוהגים כן לאחוז בימין. וכן כתב 
בתוספות רבי יהודה (ד"ס ופין (נו). והביא ראיה נוספת, ששנינו לעיל (פג:) אוחז 
את הכוס בימינו ואת השמן בשמאלוקח. ועוד, שכל מצוה עדיף לעשות 
בימין. עוד כתבו התוספות, שבגמרא להלן מבואר שהאמוראים הקפידו אף 
על עיטור ועיטוף, שכן הגמרא מבארת באיזה אופן היו עושים זאת, ומשמע 
שהם היו מחמירים על עצמן והיו נזהרים בכולן, ולפיכך יש להחמיר בכל 
הדברים שהוזכרו בכוס של ברכה. והרבינו יונה (ד"ס ספת6) כתב, שהאמוראים 
שעשו את שאר הדברים לא מפני החיוב היו עושין כן, אלא ליפוי המצוה 
עשו כן. 

והרשב"א (ל"ס פעכ) כתב, שכוונת רבי יוחנן לומר שאלו הארבעה דברים מעכבין. 
אבל הוא מודה שלכתחילה ולמצוה מן המובחר יש לעשות את 

כולן?ט, וכאשר ראינו שהאמוראים הקפידו על עיטור ועיטוף, ואף הסתפקו האם 

מותר ששמאל תסייע לימין?'. וכתב שאף מדברי הראב"ד ז"ל נראה כזקיא. 

והרא"ש (פ" ₪) כתב, שרבי יוחנן לא בא למעוטי אלא עיטור ועיטוף בלבד, 
אבל הוא מודה שנותן בימין, כמבואר להלן שאמר שהראשונים שאלו 

שמאל מהו שתסייע לימין, ואף בדין שמקבלו בשתי ידיו הוא מודה, שהרי 
דרשו זאת להלן מהפסוק 'שאו ידיכם קודש וברכו' וגו', וכן בדין שמגביהו 
טפח, שדרשו מהפסוק 'כוס ישועות אשא', וכן דין נותן עיניו בו, מסתבר שהוא 
מודה, כדי שלא יסיח דעתו מן הברכה, וכן בדין שמשגר לאנשי ביתו, כמו 
שמובא להלן שרב נחמן היה רגיל לשגרו לאשתול'ג [וכתב שאנו רגילים בכולן, 
ואף בפריסת סודר, ולא חסר לנו אלא עיטור]. ותמה המעדני יום טוב (פות 6, 
איך אפשר לפרש כן, הלא רבי יוחנן אמר את דבריו על דרך השלילה שלא 
אמר 'אנו ארבעה יש לנו' אלא 'אנו אין לנו אלא ארבעה', ואיך יתכן שלא בא 
למעט אלא עיטור ועיטוף. והפרישה (סי' קפג ס"ק יד) תירץ, שרבי יוחנן לא דיבר 
על העשרה דברים שמנה רבי זירא, שכן רבי יוחנן היה בדורות שלפניו, ורבי 
יוחנן לא דיבר אלא על הדברים שנוהגים בכוס עצמול'י, ואמר שאין לנו אלא 
ארבעה, ובא למעט עיטור שהוא גם כן בכוס, אבל על שאר חמשה דברים שהם 
על האדם שמברך, איך יתנהג בשעת ברכת המזון, לא דיבר רבי יוחנן כלל, 
ומסתבר שכל דבר שיש לו מקור מדרשה, או שיש בו סברא של טעם, יש 
להחמיר בו, אבל עיטוף שאין בו דרשה או טעם, אין לנו לומר שסובר זאת 

רבי יוחנן. 
אמנם הרמב"ם (כככופ פ"ו סע"ו) לא הזכיר אלא את הארבעה דברים שאמר רבי 
יוחנן. ולדבריו יש להקשות מהנידון של רבי יוחנן להלן האם מותר 
ששמאל תסייע לימין ורואים שרבי יוחנן הודה לדין של ימין. ובהגהות בן אריה 
(ד"ס פמכ) תירץ, על פי המבואר בתיקוני זוהר (סוף פיקון מז), שכוונת רבי יוחנן 
לומר, שאנו בגלותנו אין לנו אלא ארבעה. לפי זה יש לפרש, שהראשונים שהיו 
בזמן הבית שאלו האם שמאל תסייע לימין. ובמרכבת המשנה (טנפ פכ"ט ס") 
תירץ, שמה שהסתפק רבי יוחנן בשם הראשונים הוא על כוס של קידוש, ששם 
אכן צריך לאחוז בימין. 

והטור (פֿ"פ פי' קפג פ"ד) כתב בשם הגאונים, שאמנם רבי יוחנן סובר שאין לנו 
אלא ארבעה, אולם אין הלכה כמותו אלא כוס של ברכה צריך עשרה, 

כמוכח מרב פפא ורב אשי שהם 'בתראי' ונהגו כך, כמבואר בגמרא בסמוך. 


מהיכן לומדים שיורש שני עולמים 


זוכה ונוחל שני עולמים העולם הזה והעולם הבא. בביאור הדרשה מהפסוק 
יים ודרום ירשה' נאמרו כמה ביאורים: 

א. התוספות (ד"ס ווכס) כתבו, בשם הר"ר יופף ממרשיליי"א, שהתורה יכלה לכתוב 

'ים ודרום רְש'קיד, נמצא שהאותיות יו"ד וה"א מיותרים, ובאו לרמוז שיזכה 


קח. אמנם ראה בהשגות הראב"ד (נרטת פ"ו סי"ל) שסובר ששם לא מדובר בכוס של ברכת המזון. 
קט. וכעין זה כתבו הרא"ה (ל"ס פמר כ יופץ), והשיטה מקובצת (ד"ס פ"כ יפע), שכל הדברים יש 
בהם מצוה, שהרי הגמרא מפרשת את כולם ונושאת ונותנת בהם. וכן כתב הריטב"א (סל נכטת 
פ"ס ס"ג), עשרה דברים נאמרו בכוס של ברכה, הארבעה חובה וכו', וששה למצוה וכו". 
קי. ומשמע שאף בדין של ימין סובר רבי יוחנן שאינו מעכב. אמנם בתלמידי רבינו יונה (ז"ס 
הסת) מבואר, שהדין של ימין הוא חובה אף לדעת רבי יוחנן. וכן נראה מדברי התוספות (ל"ס 
bיq.‏ קיא. הובא גם בפירוש הרשב"ץ (ד"ס 6י). קיב. והקשה המעדני יום טוב (ֿת ק), שגם 
עיטור ועיטוף מצאנו שנהגו בהם האמוראים, ומדוע בהם מודה הרא"ש שרבי יוחנן חולק. וכתב, 
שאולי הדיוק ממה שהוא הקפיד על עולא שישלח לה. אולם כתב שאם כן העיקר חסר מן 
הספר והיה לו לומר שהראיה היא מזה שהקפיד על עולא שישלח לה. | קג. וכעין זה כתב 
היפה עינים (ד"ס עפרס). קיד. ראה ברש"י על התורה (שס ל"ס ייפס) שביאר, שתיבת 'ירשה' הוא 
מלשון ציווי, כלומר, תירש את ים ודרום. כמו, 'ראה נתן ה' אלהיך לפניך את הארץ עֶלָה רְש' 
קטו. בהגהות הב"ח על הרי"ף (סגסות תימס עס ₪6 ד) ציין על דברי הגמרא שלפנינו, 
קטז. וכעין זה פירש המעדני יום טוב טס). | קיז וכן כתב המעדני 


(דנריס 6 כ6). 
לעיין בדברי רבינו בחיי. 


ברכות נא. 


ביאורים 


רפט 


לשני עולמות שנבראו באותיות אלו, כמו שדרשו (מסות כע:) מהפסוק (יקעיסו כו 

ה 'כי ביה ה' צור עולמים', שבאותיות יו"ד וה"א יצר הקב"ה שני עולמות. 

ב. תלמידי רבינו יונה (ד"ס זוכס) פירשו בשם רבני צרפת, שאכן בפסוק לא מבואר 
אלא שזוכה לנחלה בעולם הזה, אלא שמפני שעיקר השכר על המצוות הוא 

לעולם הבא, ורק שעל חלק מהמצוות נאמר שאוכל מפירותיהם גם בעולם הזה, 

ממילא אם מצינו שיש שכר על כוס של ברכה בעולם הזה כל שכן שיש לו 

גם בעולם הבא. 

ג. בפירוש הרמב"ן ורבינו בחיי (דניס (ג כג)?ט' הביאו מדברי חז"ל, שים ודרום 
הולך על עולם הזה ועולם הבא. ים, הוא העולם הבא שנמשל לים, כמו 

שנאמר (%וכ = ע) 'ורחבה מני ים', ודרום, הוא משל על העולם הזה, שנאמר 

(יסוסע מו יט), 'כי ארץ הנגב נתתניי. 
ג. בפירוש רב סעדיה גאון פירש, שים הוא כמו "ום', וזה כינוי לעולם הזה, 
ודרום הוא כמו 'רום' וזה כינוי לעולם הבא שהוא גבוה ומרומם. 

ד. בספר המאורות (ד"ס מנ) כתב, שים רומז לעולם הזה, שהוא דומה ללילה, 
ולכן נמשל לים שהוא צד מערב, שהחמה שוקעת במערב. ודרום רומז על 

העולם הבא, לפי שבדרום לעולם האור זורח בין בקיץ בין בחורף, והוא משל 

על העולם הבא שהוא עולם הנצחקט'. והוסיף, שעיקר פסוק זה נאמר על הגבול 

של שבט נפתלי, וכאן דרשה הגמרא אסמכתא?" מפסוק זה. 

ה. המהרש"א (מ"פ דייס כנ) פירש, שים הוא כינוי לענייני העולם הזה שהם נקראים 
על שם הים, כמו שדרשו (עילונין נס.) על הפסוק (דניס ( יג) 'ולא מעבר לים 

היא', שהתורה לא תמצא אצל סוחרים ותגרים שעסוקים בענייני העולם הזה. 

ודרום הוא כינוי לענייני העולם הבא, שעסק העולם הבא הוא התורה, ועליה 

נאמר (כ"נ כס:) הרוצה להחכים ידרים. ומבארת הגמרא, שהמברך על הכוס זוכה 
שיתקיימו שני ההפכים הללו גם ענייני עולם הזה וגם ענייני העולם הבא. 


מהו עיטור בנטלי 


רב הסדא מעטר ליה בנטלי. פירש רש"י (ד"ס גטנ) שמעטרהו בכוסותליח. 
ובמכתם (ד"ס מעטר) ובפירוש הרשב"ץ (ל"ס ננטנ) ביארו, שמקיפו בכוסות 
לכבוד ולהידורליט. ומבואר בראשוניםקכ, שאותן כוסות מלאים ביין. וכתב חשיטה 
מקובצת (ד"ס ככ פסת), שהכוסות מונחים על השולחן סביבקכא. והר"ח (ד"ס עיטוכ) 
והערוך (עלן עפכ) פירשו, שהיה נותן כוסות ליושב לימין המברך וליושב לשמאלו. 
והמאירי (ל"ס עשיס) פירש, שכל אותן שסביב המברך אוחזים כוס בידםקלנ. וכן 
משמע בראבי"ה (פי' פקכס ד"ס וכטמסײס) בשם יש מפרשים. וכתב, שהיו מגביהים 
את אותן הכוסות. 
ובלקט יושר (פו"ת עמ' 0) הביא שהתרומת הדשן היה נוהג לעטר את הכוס של 
קידוש בשלש כוסות, ונתן כוס אחד מימין הכוס של קידוש, והשני 
משמאלו, והשלישי לפניו, והיה מגביה את הכוס האמצעית למעלה משאר 
הכוסות. ובמעשה רב (סי' פו, ופ" קע) כתב, שטוב לעטר את הכוס של ברכת 
המזון, קידוש והבדלה, בשש כוסות סביב. 
וכתבו הר"ח (ל"ס עיטוכ) והערוך (עכן עשל) שכאשר המברך מגיע לברכת הארץ, 
יש ליתן יין מאחד מהכוסות שמעטרים בהם את הכוס של הברכה, לתוך 
הכוס של המברךלפג. 
ובפירוש רב סעדיה גאון פירש, שמעטר בנטלי היינו, שימזגנו ברביעית מים 
להחליש את כח היין. והלשון צטלי, הוא על שם הכלי שמחזיק 
רביעית, וכמו שאמרו (נ" ש:), 'אנטל, זהו רביעית של תורה'. ורבינו ירוחם (6לס 
וסוס נתיכ טז ס"ז) פירש, שמעטר את הכוס בפירותקכז. 
כתב התפארת שמואל (על סכ"ש פופ 0, שאף שלהלכה אין עושין אנו עושים 
יעיטור', כמבואר ברא"ש (סיי ), מכל מקום לא ראוי לעשות את ההיפך 
ממה שעשו הראשונים, ולכן לא טוב עושים אותם שמניחים הכלים ריקים 
עומדים על השולחן בשעת ברכת המזון, שאף שאין אנו מעטרים אותם, האם 
נעשה ההיפך. ושמע שהגדולים היו נזהרים שלא להניח שום כלים ריקים בשעת 
ברכת המזון. 


יום טוב (פֿתפ). ‏ קיח. אולם לא מבואר בדבריו באיזה אופן עושים עיטור זה. קיט. בטור 
(פו"ם סי" קפג ס"ג) הביא, שרש"י פירש שמעטרו בכוסות, ויש מפרשים שהיה מניח כוסות יפים 
סביביו להדרו בהן. והמהרש"א (נס"י דיס מט9) העיר שמשמע מדבריו שרש"י אינו מפרש כהיש 
מפרשים, ולכאורה מה החילוק ביניהם. וביאר היד דוד (ד"ס מעגר), שלפירוש רש"י כל שמניח 
כוסות סביביו הרי זה עיטור, אף שאינם כוסות יפים, אבל היש אומרים סוברים שהעיטור הוא 
דווקא בכוסות יפים. [אמנם הב"ח (עס ק"ד) ביאר את הטור על פי גירסת רש"י בדפוס ראשון 
והובאו דבריו בהערה להלן]. | קכ. מאורות ד" עעוס, ריטב"א (הנ' נככות פ"מ ס"ג), ורשב"ץ (טס). 
קכא. וכן דעת הריטב"א (0נ' כככות פ"מ ס"ג). קכב. ובן פירשו ספר הנר (ל"ס פעטלס) ופי' ריב"ן 
(ד"ס מעטכסו). ובספר הנר הוסיף, שהעומדים מסביב נותנים מהכוס שבידיהם לכוס של המברך, עד 
שישפך מהכוס של הברכה הנה והנה. ‏ קכג. וכן פירש הב"ח (סי קפג ק"לן בדעת רש"י (ד"ס 
נטני) [הב"ח גרס ברש"י כגירסת הדפוס ראשון, אמנם רש"י שלפנינו מוגה על פי המהרש"א 
(נרט"י טס), ולפי זה אין מקור לפירוש זה. ראה הגהות וציונים]. ושם משמע שעצם הוספת היין 
מן הכוסות הוא ענין העיטור. | קכד. ומשמע שכן הוא מפרש את 'נטלי', או שהיתה לו גירסא 
אחרת בגמרא. 


רצ ילקוט 


מהו עיטוף 


רב אפי פרים פודרא על רישיה. כתבו הרא"ש (פ" לם) ורבינו ירוחם (ללס 
ומוס נפיכ עז ת"ז), דהיינו שנותן סודר על ראשו, משום שאסור לברך בגילוי 
הראש. והקשה הבית יוםף (פו"ת סי קפג ס"ד), שאם הכוונה שלא יברך בגילוי 
הראש, מה מיוחד בברכת המזון, הלא בכל שאר הברכות גם כן אסור לברך 
בגילוי הראש. לכן פירש, שעיטוף היינו הסודר שפורסין על כובעיהם כדרך 
מי שעומד לפני הגדולים. והמעדני יום טוב (סי ₪ %פ ש) תירץ את קושיית 
הבית יוסף, שאכן אין בזה חידוש יותר משאר ברכות, אולם הברייתא מונה 
שיש עשרה דברים בכוס של ברכה, וזה אינו בשאר ברכות, שלא מצינו את 
כל העשרה דברים. והדרכי משה (פות 3) תירץ, שאף על גב שמשמע שבכל 
שאר ברכות גם כן אסור לברך בגילוי הראש, מכל מקום החידוש בברכת המזון 
הוא, שאף אותם שאינם מברכים לא ישבו בגילוי הראש, וזה אינו בשאר 
ברכות קכה. 
אמנם הב"ח (שס ס"ס) כתב, שאף הרא"ש ורבינו ירוחם דיברו על מי שראשו 
מכוסה, אלא שאף על פי כן לא יברך בגילוי הראש מפריסת סודר נוסף, 
שפורסים על הראש לצניעות, לפי שכיסוי זה מכניע את לב האדם ומביאו לידי 
כוונת הברכה, וליראת שמים. וכתב המלא הרועים (על ה"פ פס) שכן מוכח גם 
מהגמרא, שכתוב שרב פפא פרס עליו סודר, ואם הכוונה לסודר התחתון, מה 
הגדולה של רב פפא, הלא כל העולם עושין כן, שאסור לברך בגילוי הראש. 
ועוד שמלשון הגמרא משמע שעד עכשיו לא היה מעוטף בסודר, וכי עד עכשיו 
היה הולך בגילוי הראשקכו. 


מה היו עושים בברכת הארץ 


אמר רבי חנן ובחי אמר רב ששת ובברכת הארץ. בהגהות הגר"א (פופ ד) 
כתב, שצריך לגרוס, 'חי, אמר רב ששת עד ברכת הארץ'. כלומר, שהגמרא 
מצטטת את לשון הברייתא שכוס של ברכה צריך להיות חי, ומביאה שרב ששת 
פירש שיהיה חי עד ברכת הארץ, ובברכת הארץ ימזגנו. וכתוב בתלמידי רבינו 
"ונה (ל"ס ₪0; שפך היא נירסת הרי"פקלי וכן כתב ההפב"ם (כלכות פיי סטיו), 
שממלא את הכוס ביין חי, וכיון שהגיע לברכת הארץ נותן לתוכו מעט מים 
כדי שיהא ערב לשתיה. ורבינו תםקל" פירש שבתחילת הברכה מוזגו במים אבל 
לא כדי מזיגה גמורה, ובברכת הארץ יוסיף למזוג את הכוס במים מזיגה 
כראויקכט. 
והטעם שאין מוזגין את היין מתחילה, ביאר בעליות דרבינו יונה (נ"כ עס ד"ס 
עד) לפי שברכת הזן פוטרת גם את היין שהוא גם כן סועד, ומכיון 
שהיין סועד יותר כשאינו מזוג כל הצורך, לפיכך אין מוזגין אותו בברכת הזן?י, 
ובברכת הארץ מוזגין אותו משום שכך דרך שבחו להנות בו. 
ועל המזיגה בברכת הארץ מובא בתלמידי רבינו יונה (ד"ס מי) שני טעמים. טעם 
אחד, שמיד שיתחיל להזכיר את שבח הארץ צריך שיהיה היין מזוג, כדי 
שיהיה שבחו ניכר בו, שהיינות החזקים אין מעלתם ניכרת בלא מזיגהללא. טעם 
נוסף, שכשנותן בו מים בשעה שמזכיר את הארץ, הרי הוא מראה לכל העומדים 
שם את שבח ארץ ישראל, שהיין שלה חזק וצריך למוזגו בהרבה מים. וכן כתב 
הרא"ש (סיי (ס)קלב, וכתב הבית יוסף (פו"ם סי" קפג ס"כ ד"ס וס), שטעם זה שייך 
אף במי שמברך בחוצה לארץ על יין של חוץ לארץ, שמאחר שאינו מוזגו עד 
ברכת הארץ, מוכח הדבר שהוא בא להזכיר את השבח של היין של ארץ ישראל. 
וכתב הבית יוסף (פי"ם סי" קפג ס"כ ד"ס וש (וסגיס), שיש נוהגים שלא למזוג את 
הכוס במים עד סוף ברכת הארץ. ואביו היה אומר, שאין להם על מה 
שיסמוכו, שהרי הרמב"ם (פס) כתב, שכיון שהגיע לברכת הארץ נותן לתוכו מעט 
מים. וגם רבינו יונה (פס) כתב, שמיד שיתחיל לזכור שבח הארץ צריך שיהיה 
היין מזוגקלג. 
אמנם הראבי"ה (סי ק₪) כתב, שמוזגו לאחר גמר ברכת הארץ כשהוא רוצה 
לשתות ממנו ולברך בורא פרי הגפן. וכן מבואר בראב"ן (סיי קפו), שכתב 
בשם הר"ח, שהטעם שצריך היין להיות חי עד על הארץ, משום שביין שאינו 
מזוג יש יותר שבח לארץ ישראל. ולאחר מכן מוזגו לפני שיברך עליו בורא 
פרי הגפן משום שאינו ראוי לשתיה בלא מזיגהקלד. ובהגהות בן אריה (ד"ס ונסי) 


קכה. והב"ח (עס פ"ס) כתב, שלא מובן החילוק בזה, שאף בשאר הברכות אם המברך מוציא 
אחרים בברכתו, בודאי שלא יענה אמן בגילוי הראש, כמו בברכת המזון, שהרי שומע כעונה והרי 
הוא ממש כמברך. | קנו. וכתב עוד, שגם מתוך דברי הרא"ש מוכח כן, שכתב שאנו נוהגין 
לפרוס סודר, ואם כוונתו על סודר התחתון, וכי עד עכשיו היו הולכים ויושבים בגילוי הראש, 
גם איך בירכו על נטילת ידים והמוציא בגילוי הראש, אלא ודאי שכוונת הרא"ש על הסודר 
העליון שהוא לצניעות. ‏ קכז. והראבי"ה (פ" ק₪) כתב, שכן גורס ר"ח. ובעליות דרבינו יונה 
(כ"נ חס ד"ס עד), וברשב"א (ד"ס מ) כתבו, שיש גורסים 'מוסיפין בברכת הארץ'. ‏ קכת. הובא 
בתוספות (סנם עו: ד"ס כלי סימוגנו, עירונין כץ: ד"ס כדי, פססיס קמ: ד"ס שתסן ‏ 3" כו: ד"ה עד), תוספות רבי יהודה 
(ד"ס מי), רבינו יונה (ד"ס מי, עניום דר"י כ"כ עס ד" עד), רמב"[ (נ3 תכ 85: ד"ס מוליס), ריטב"א (נ"נ פס ד"ס 
וס דסמרין, וכסל' כרכות פ"מ ה"). וכן פירש הרשב"א (נ"נ פס ד"ס 6). | קכט. והמהרש"א (נפ"י ד"ס נטני) 
כתב לפרש אף בדעת רש"י (עס), שבברכת הארץ מוסיף מים לכוס, או כפירוש הרי"ף שעד הנה 
היה היין חי, או כפירוש רבינו תם, שמוסיף על המזיגה [ולפי דבריו דברי רש"י מחולקים לשני 


ברכות נא. 


ביאורים 


ציין לדברי הזוהר (נק קפט:), שמשמע שבברכת הארץ עדיין היין חי, ורק קודם 
ברכת רחם ימזגנו במים, שהענין הוא שלא להגיד רחם ביין שאין בו מים. 


באיזה סיוע בשמאל מדובר 


שמאל מהו שתסייע לימין. כתב בשכלי הלקט (סיי קט) בשם אחיו רבי בנימין, 

שהאיסור הוא באופן שמחזיק את הכוס בשמאלו, אבל לסייע בידו 
השמאלית תחת ידו הימנית, מותר. שכן 'מסייע אין בו ממש' (ניס כנ.). וביאר 
הבית יוסף (ס" קפג ס"ד), שהוא מפרש שהספק בגמרא הוא באופן שמחזיק בכוס 
גם ביד שמאל, אבל כאשר רק יד ימין נוגעת בכוס, ויד שמאל מסייעת תחתיה 
מותר. אמנם הט"ז (פס פק"ג) והמגן אברהם (פס סק"ו) כתבו, שמלשון הטור משמע, 
שאף זה אסור לעשותללה. וכתב המגן אברהם, שסובר הטור, שאם נוגע בכוס 
גם ביד שמאל הרי זה נקרא שמחזיקו בשתי ידיו, ובודאי שאסור כמו שכתוב 
שמקבלו בשתי ידיו ואחר כך נותנו בימין, לפיכך פירש, שהספק של הראשונים 
היה, האם מותר לסמוך בשמאלו מתחת יד ימינו אף שאינו נוגע. והב"ח (שס 
ס"ו) כתבללי, שלפי דעת שבלי הלקט לא באו למעט אלא שלא יחזיק את חצי 
הכוס בימינו וחצי הכוס בשמאלו, אבל אם מחזיק את הכוס בימינו באמצע 
גובה הכוס, ונותן את שמאלו מתחת הכוס, הרי מסייע כזה אין בו ממש 

ומותרללז. 


מסייע אין בו ממש 


שם. הקשה המאירי (ל"ס עקרס), שבגמרא בשבת ((ג:) נאמר, שאם קיבל הכהן 
את דם הקרבן ביד ימין וסייע ביד שמאל עבודתו כשרה, ואף ששמאל 
פסול לעבודה, משום שמסייע אין בו ממש [כלומר, שמכיון שיד ימין לבדה 
יכולה להחזיק את הכוס, הסיוע של יד שמאל אינו נחשב כלל], ואם כן מדוע 
בכוס של ברכה אסור לסייע בשמאל הלא מסייע אין בו ממש. ותירץ, ששם 
זה כשר רק בדיעבד אבל לכתחילה אסור לעשות כן. ובחכם צבי (טו"פ, סי" פנ) 
כתב לתרץ, שאף שמדאורייתא מסייע אין בו ממש ואינו חייב חטאת, מכל 
מקום איסור דרבנן יש אף למסייעקלח, 
וכתבו התוספות (ל"ה עפ06) שמדובר כאן שמברך בכוס גדולה שקשה להחזיקה 
ביד אחת, או שמדובר ביום שיש בו ברכת המזון ארוכה מאוד כגון 
בראש חדש טבת שחל להיות בשבת שהוא חנוכה [שיש להזכיר רצה והחליצנו 
משום שבת, ויעלה ויבוא משום ראש חודש, ועל הנסים משום חנוכה], או 
בשמחת נישואין שצריך להאריך בברכת המזון. וביאר הב"ח (ס" קפג ס"ו, 
שכוונתם לומר שזה ודאי שלכתחילה אין לסייע בשמאל מכיון שמצותו בימין, 
אלא שהסתפקו בדיעבד אם אירע שמברך על כוס גדולה וצריך סיוע, או שמאריך 
בברכת המזון. ואף על פי כן פסקו שיש להחמיר. 
ובאמרי נועם ובהנהות רבי אלעור משה הורביץ (נפוס' פס) ביארו, שכוונת 
התוספות לומר שכל האיסור לסייע בשמאל הוא באופן כזה שאינו 
יכול להחזיק ביד ימין לבד, שבאופן כזה אף המסייע נחשב, כמבואר במשנה 
(פנת 5ג.) ששנים שעשו מלאכה ביחד וכל אחד אינו יכול לעשותה לבדו שניהם 
חייבים. אבל באופן שיד ימין יכולה להחזיק לבד את הכוס והוא מסייע סיוע 
קל ביד שמאל, הרי זה נחשב שזה יכול וזה אינו יכול, ובאופן כזה מסייע אין 
בו ממש. 


מדוע הראשונים לא החמירו בסיוע בשמאל 


הואיל וראשונים איבעיא להו ולא איפשט להו אנן נעבד לחומרא. ביאר 

האמרי נועם (ל"ס סופֿי), שהראשונים לא החמירו בספק זה, והטעם, שהרי 
בברייתא נאמר שעשרה דברים נוהגין בכוס של ברכה, ואמר רבי יוחנן שאנו 
אין לנו אלא ארבעה דברים, הדחה, שטיפה, חי, ומלא. ולפיכך אצל הראשונים 
שנהגו על פי דין כל העשרה דברים, לא רצו להחמיר שלא יסייע בשמאל, כי 
זה יכול לגרום לידי קולא שלא יגביהו כלל את הכוס. אבל בזמנינו שאין לנו 
מעיקר הדין אלא ארבעה דברים לעכב, ורק הרוצה להחמיר מגביה את הכוס 
[כמו שמצאנו שהאמוראים הקפידו גם בשאר דברים כגון עיטור ועיטוף], לכן 
אמרו שהרוצה להחמיר יעשה את המצוה בשלימות, ומי שאינו יכול לא יגביה 

את הכוס, מאחר שאין זה מעכב. 


ד"ה נפרדים ולא כו הדפן"ר, ראה בהגהות וציונים (ככע* קם)]: קל. והרא"ה (ד"ס סלפס) כתב, 
שהטעם שעד ברכת הארץ היין חי, הוא משום עין יפה. קלא. וכן כתב הרשב"א (נ"נ סס), 
שבברכת הארץ נותן מים משום שמשם ואילך מזכיר שבח הארץ, וכשנותן בו מים וראוי לשתותו 
ניכר בו שבחו. וכן כתב הריטב"א (נ"נ עס). ובמאורות (ד"ס עפלס) כתב, שהטעם שמוזגו בברכת 
הארץ לפי שהיא ברכת שובע, וכן כב באהל מועד (טער סכרכות דרך ת נפינ פ). וכעין זה כתב הרשב"א 
בסוגייתנו (ד"ס וכת3) בשם הראב"ד. קלב. וכן הביא הטור "א סי קפג ס"ס. קלג. וכן כתב 
הריטב"א (סל' כככופ פ"ת ס"פ). ‏ קלד. וכן פירש בשיטה מקובצת (ד"ס וכ"ת ו" .6‏ קלה. אמנם הדרישה 
(פס פופ ד) סובר שאין ראיה לכך מדברי הטור. קלו. ומבואר בב"ח שהבין כן גם בכוונת הבית 
יוסף. קלז. ראה בסמוך בענין 'מסייע אין בו ממשי. קלח. וכן דעת הפרי מגדים (סי' קטו 6"6 
סק"י). אמנם בתוספות (קנת 5ג. ד"ס 6מר כנ זניל) מבואר שאף איסור דרבנן אין במסייע. והוכיחו כן 
ממה שמבואר שאם סייע לקבלה בשמאל עבודתו כשרה. והחכם צבי כתב, שמכיון שהוא איסור 
דרבנן לא פסלוהו בדיעבד. 


ילקוט 


גא: 


מדוע יש להחמיר מספק 


אנן נעבד לחומרא. הקשה בגליוני הש"ם (נעע ע" ד"ס רפטויס), הלא כל חיוב 
הברכה על הכוס הוא מדרבנן, וכל שכן שאחיזתו בימין הוא מדרבנן, ואם 

כן מדוע יש להחמיר בספיקו, הלא ספק דרבנן לקולא. ובחידושי אנשי שם (על 
סלי"ף, סו"ל כסגסום ויוניס פופ ג) תירץ, שמשום הידור מצוה אמרו שיש להחמיר בזה. 
ובגליוני הש"ס הביא שכעין זה מבואר במסכת סופרים (פי"ג ס"), שבכל מקום 
שנחלקו שני תנאים או שני אמוראים, ולא ברור לנו שהלכה כאחד מהם, הולכים 
אחר המחמיר, וכל שכן בדבר שהוא שבח ותהילה של חי העולמים וכו', שנאמר 
(מסני טז ד) 'כל פעל ה' למענהו'. וביאר, שבדבר שהוא שבח לקב"ה יש סברא 
מיוחדת להחמיר בספיקוא [והביא עוד מקומות שהחמירו מספק מטעם זה]. עוד 
תירץ בחידושי אנשי שם, שיתכן לומר שמכיון שעיקר הענין של הידור מצוה 
הוא מדאורייתא שנאמר (קמות עו כ) 'זה אלי ואנוהו', ודרשו (סנפ ק:) התנאה 
לפניו במצוות, לפיכך יש להחמיר בספיקו. ובגליוני הש"ס הביא עוד מדברי 
הפני יהושע (עיל ינ נתוס' ד"ס ₪), שהדין של ספק דרבנן לקולא הוא רק בדבר 
שיש בו הפסד או טורח, אבל במקום שאין הפסד או טורח יש להחמיר, וניתן 
לומר שזה גם כן הטעם שהחמירו כאן, שאין כל כך טרחה בהחזקת הכוס בימין 

ללא סיוע השמאל. 

ובמנחת יעקב (על פורת פעלפ, כל 5 סק"ו) כתב שהטעם שהחמירו כאן מספק משום 
שהספק הוא מחמת חסרון ידיעה, וכל ספק שהוא מחמת חסרון ידיעה 

מדרבנן, ובפרט שהראשונים כבר הסתפקו בזה מחסרון ידיעתם, והחמירו בזה 
מחמת שלא נפשט להם [וראה שם שהביא כמה מקומות שמחמירים מטעם זה 

שהספק הא מחסרון ידיעה]נ. 
ובכנסת הגדולה (פו"ם סי' קפג סגסו' סנית יוסף) כתב, שיש ליישב על פי גירסת הטור 
(פס ס"ד) שגרס בגמרא 'אנן לא נעביד בה עובדא', ולפי גירסא זו אפשר 
לפרש שאין הכוונה להחמיר בספק זה אלא להקל, כלומר, שלא נעשה בה מעשה 
לחומרא, והטעם משום שאין זה אלא ספק דרבנן'. 


ענין שיגור כוס של ברכה 


לישדר מר כסא דברכתא לילתא. הקשה הדרישה (פו"ת סי קפג סק"6), לשם 

מה אמר רב נחמן לעולא לשלוח את הכוס לילתא, אם רצונו לכבד את 
אשתו בכוס של ברכה, ישלח לה בעצמו. ותירץ, שמנהגם היה שהאורח שהוא 
המזמן היה שולח מיד לאחר ברכת האורח את הכוס לאשת בעל הבית, וכמו 
שמצינו במלאכים שהיו אצל אברהם ששאלו 'איה שרה אשתך' (ככלפיק ית ע) על 
מנת לשלוח לה כוס של ברכה (נ"פ פ), וזה היה המשך של ברכת בעל הבית, 
שבנוסח הברכה הוא מברך את הבעל הבית שיצליח בנכסיו וכו', ולאחר מכן 
הוא שולח את הכוס לאשה שתתברך במעיה. ועולא אמר לו שגם עיקר ברכת 
פרי בטן תלוי באיש, ואנו פוסקים להלכה כעולא ולפיכך אין משגרים לאשה. 
שיש ברייתא כדבריו, ואף סתם הברייתא של עשרה דברים סוברת כעולא, ורק 

היש אומרים סוברים שצריך לשגר לאשה. 


האם עולא חולק על הברייתא 


אמר ליה הכי אמר רבי יוחנן אין פרי בטנה של אשה מתברך אלא מפרי 

בטנו של איש. מבואר בדברי עולא שאורח הסועד אצל בעל הבית אינו 
צריך לשגר כוס של ברכה לאשת בעל הבית, אלא מכיון שישתה ממנו בעל 
הבית תתברך גם אשתו. והסתפק המשנה ברורה (טעס"? סי קפג 6ות יט) מה דעתו 
של עולא בבעל הבית שמברך בעצמו על הכוס, האם מודה עולא שצריך לשגר 
את הכוס לאשתו, אלא שאמר שאורח המברך די לו שישגר לבעל הבית ובזה 
תתברך אשתו. או שגם באופן שבעל הבית בירך בעצמו סובר עולא שמכיון 
ששתה מן הכוס נתברכה אשתו ואינו צריך לשגר לה. ולפי צד זה עולא אינו 


א. והופיף, שאפשר שעצם מה שמחמירים מספק בפרטי הכוס של ברכה, הוא עצמו ההידור 
לברכת המזון. | ב. ובאמר" אמת (פממס ענת תר"ג) כתב ליישב על פי הסוד, ששמאל הוא עשו, 
סטרא אחרא, אל אחר, לכן צריך שלא יסייע השמאל סיוע כל שהוא, ותהא ברכת המזון רק בימין 
[וכתב, שמטעם זה יש להחמיר אף שההלכה היא שמסייע אין בו ממש (פנס פג:). וראה לעיל (ע"פ) 
שהארכנו בענין 'מסייע אין בו ממש' מדוע הסתפקו הראשונים האם שמאל יכולה לסייע לימין, 
הרי מסייע אין בו ממש]. | ג. אמנם הבית יוסף (שס) כתב, שאף לפי גירסת הטור הכוונה היא 
שלא נעשה מעשה להקל ולסייע ביד שמאל, ואין חילוק בין הגירסאות. | ד ואפשר שזה היה 
טעמו של רב נחמן שאמר לשלוח את כוס לילתא, שהוא סבר כדעת היש אומרים. ה. והופיף 
המהרש"א, שמה ששלח לה רב נחמן כוס אחרת ואמר לה שהכל נחשב ככוס של ברכה, לא היה 
אלא כדי לפייסה קצת, אבל היא לא נתפייסה בכך, ולכן אמרה לו 'ממהדורי מילי' וכו', דהיינו, 
שאינן אלא דברים בעלמא. ומשמע מדבריו שאף רב נחמן הסכים להלכה שאין זה נחשב ככוס 
של ברכה. אמנם הרוקח (פ" פכט) כתב, שכל היין שעל השולחן נחשב ככוס של זימון. ובספר 
המאורות (ד"ס ונופן) כתב, שכל היין שבסעודה הוא ככוס של ברכה. ומשמע שהם סוברים שההלכה 
כדברי רב נחמן שלא רק היין שבכוס נחשב ככוס של ברכה. ו. והופיף להוכיח כן, שאם נאמר 


ברכות נא: 


ביאורים 


רצא 


סובר כדעת היש אומרים שבברייתא (לע ע") שיש לשגר את הכוס של ברכה 

לאנשי ביתוד. וכן כתב המהרש"א (מ" ד"ס ופלי), שעולא אינו סובר כדעת היש 

אומרים. והוסיף, שאפשר שעולא סובר כרבי יוחנן שאמר אנו אין לנו אלא 
ארבעה דברים וכו\. 


מדוע שברה ילתא את החביות 


קמה בזיהרא ועלתה לבי חמרא ותברא ד' מאה דני דחמרא. ביאר 
המהרש"א (פ"5 ד"ס ופלי), שהטעם ששברה ילתא את החביות היה כדי 
להראות שאיננה כועסת על שלא נתנו לה כוס יין, שסתם יין אינו חשוב בעיניה, 
ואף ארבע מאות חביות אינן חשובות בעיניה, אלא כועסת היא על שלא שלחו 
לה כוס של ברכהה. ובעיון יעקב (ד"ס פפעס) כתב, שיתכן לומר שלפיכך שברה 
ארבע מאות חביות שהם גימטריה של 'רע עין', לפי שהיה עולא עינו רעה בשל 
אחרים, שלא להניח לרב נחמן לשלוח לאשתו כוס של ברכה. 
ובספר בניהו (ל"ס תנרפ) כתב, שבודאי לא שברה את החביות בכוונה, שאי אפשר 
לומר על אשת חבר שהיא 'משבר כלים בחמתו', שנאמר עליו על 
המשבר שהוא כאילו עובד עבודה זרה (טנפ קס:)', אלא מכיון שנכנסה לחדר של 
היין בכעס קרתה איזו תקלה כגון שנפל דבר מה על החביות ונשברו. עוד 
פירש, שלא שברה את החביות כדי לשפוך את היין לאיבוד, אלא שברה את 
כיסוי ומגופת החביות כדי לחלק את כל היין לאחרים ולאנשים זרים שלא יהנו 
ממנה בעלה והאורחים שלו, ו'תברא' הכוונה לשבירת הכיסויז. 


הטעם שאין משיחין על כוס של ברכח 


אמר רב אפי אין מסיחין על כוס של ברכה, פירש רש"י (ד"ס פין מסיפין), 
שאין לדבר משעה שאוחז את הכוס עד שיברך. ובתלמידי רבינו יונה (ד"ס 

6 הביאו בשמו, שאחר שנתנו בידו כוס של ברכה לברך, לא ישוח, אלא 
צריך שיברך מיד. וכן פירש הערוך (עלן פפ) שמיד משלקח הכוס של ברכה יברך 
לאלתרט. והרמב"ם (נרכות פ"ו סמ"ו) כתב, ואין משיחין על כוס של ברכת המזון, 
אלא הכל שותקים עד שתכלה ברכת המזון וברכת היין וישתו. וכתב הכסף 
משנה, שהרמב"ם מפרש, שההלכה היא שלא ישיחו בזמן שהמזמן מברך ברכת 
המזון. וכן כתב המכתם (ד"ס >ין מפסין), שהרמב"ם פירש, שאין המסובין ולא 
האחרים רשאים לדבר ולשוח בעוד שהוא מברך, אלא הכל שותקים ומכוונים 

לברכה ועונים אמן. 

והמעם שאין משיחין על כוס של ברכה, כתב בשבלי הלקט (ס" קט), משום 
שאין מעבירין על המצוות. והמכתם (שס) כתב, שהטעם הוא כמו ששנינו 

(לעי! מנ.), שתיכף לנטילת ידים ברכה. כלומר, שיש להסמיך את הברכה לנטילת 
ידים [של מים אחרונים]. וכן פירש העיטור (ע"כ סל סמיעס ססנק סטעי) בלשון 
הראשון'. עוד פירש העיטור, שהטעם שלא ידבר בדברים שאינם מענין הברכה, 
כדי שלא יסיח את דעתו מן הכוס ויבא לשפוך ממנה. ובהנהות המהרש"ם (לי"ס 
6) כתב, שהטעם שלא לדבר על כוס של ברכה, הוא משום שהדיבור מזיק 

ליין, כמבואר במנחות (פז.. 

וכתבו התוספות (ד"ס 6ן) והרא"ש (סי ס), שגם שאר המסובים אינם רשאים 
להשיח, משום שצריכים לכוון לשמוע את הברכה מהמזמן. ואף בין 

ברכה לברכה אסור להם להפסיק ולשוח, אלא שבדיעבד אם דיברו בין ברכה 
לברכה יצאו, כמו שמצינו לענין תקיעת שופר, שאם שמע תשע תקיעות בתשע 
שעות ביום יצא (נ"ס (7:), ומשמע שהשומע שח בין תקיעה לתקיעה, ואף על 
פי כן יצא בדיעבד. וזה דווקא באופן שהמברך שותק מעט בין ברכה לברכה 
ואז דיבר, אבל אם דיבר בשעה שהוא מברך, אפילו בדיעבד לא יצא'א. וכתב 
הבית יוסף (ס" קפג ס", שמדברי תלמידי רבינו יונה (ל"ס 6 ורבינו ירוחם (5דס 
נמינ טו מ"ז) משמע שגם שאר המסובין אסור להם לשוח משעה שנתנו את הכוס 
ביד המברך, ואף על פי שעדיין לא בירך'ג. אבל מלשון הטור (עס) משמע, 
שהאיסור הוא רק משעה שמברך". והב"ח (פס ס"ח) והט"ז (פס סק"ס) כתבו, שרק 
המברך אסור לו להשיח משעה שנתנו לו את הכוס לברך, אבל המסובין אינן 


ששברה אותם בחמתה, לא מובן כיצד עולא התרצה עמה אחר כך לפייסה. ז.והביא שם גם 
פירוש נוסף בשם אביו בספרו מדרש אליהו על דרך הסוד. | ח. וכן כתב הבית יוסף (פ" קפג ס"ו) 
בביאור דבהי רשל. ט. וכן כתבו רבינו מנוח (נכככות פ"ז סט"ו) והמכתם (ד"ס פין מפיפין). וראה עוד 
בספר הבתים (נרטת פער ס פופ ית) שכתב בשם יש מן הגדולים, שמי שגמר סעודתו אסור לדבר 
ולעשות שום דבר עד שיברכו ברכת המזון, כדי שלא יפסיקו בין הסעודה לברכת המזון. י.וצריך 
ביאור, שלכאורה אינו תלוי בנטילת הכוס לידיו אלא בנטילה. וראה בכסף משנה (פרום פ"ו ה" 
שדייק מההלכה שאין משיחין על הכוס, שדווקא על הכוס אין משיחין אך מותר לדבר אחר נטילת 
ידים של מים אחרונים. וראה עוד בדרישה (שס פֿות ו) שהקשה מה החידוש שצריך לברך מיד, הלא 
כבר למדנו שתיכף לנטילה ברכה. ותירץ, שמדובר באופן שעדיין לא נטל ידיו, אבל מכיון שנתנו 
לו את הכוס לברך אין להפסיק. | יא. וכתב הרמ"א טס ס"), שאפילו המברך אם שח בין ברכה 
לברכה יצא. והדברי חמודות (פות קינ) כתב, שאפילו אם שח באמצע הברכה יצא [וכן אם המסובין 
שחו באותה שעה שהפסיק המברך]. ‏ יב. וכן מבואר במכתם (ד"ס 6ן משיפ). ‏ יג. כן משמע 
מלשון הטור שכתב 'משהתחיל לברך'. פרישה (פס פופ ). וכן הוא לשון תוספות (ד"ס 6) והרא"ש 
(ס" (ס) הנ"ל. 


רצב ילקוט 


מוזהרים שלא ישיחו אלא משעה שהתחיל לברך. אמנם המגן אברהם (טס סק"י) 
כתב שיש להחמיר כרבינו יונה ורבינו ירוחם. 


איזה ברכה לא יברך על כוס של פורענות 


אין מברכין על כום של פורענות. מדברי הראשונים'ז מבואר, שהמדובר כאן 

הוא בכוס של ברכה, שאין מברכין ברכת המזון על כוס של פורענות. 
אמנם בספר בניהו (סנלמ"ם, ד"ס פין מנרכן) משמע, שהכוונה שלא יברך ברכת 
בורא פרי הגפן על כוס שני, וביאר, שמדובר כגון שבירך על כוס ראשון ולא 
היה בדעתו לשתות עוד, ועכשיו נמלך ורוצה לשתות כוס שניה, לא יברך 
בעצמו אלא יבקש מאחר שיוציאו בברכהטי. והקשה, שהלא סוף סוף יש סכנה 
בשתיית הכוס השניה ומה מועיל לו שאינו מברך בעצמו. ותירץ, שמדובר 
באופן שבדעתו לשתות עוד כוס שלישית, ואף על פי כן לא יברך בעצמו על 
הכוס השניה שמא יאנס ולא ישתה כוס שלישית ונמצא שכוס זו היא כוס 

פורענות. 


בדין כוס של פורענות 


מאי כופ של פורענות אמר רב נחמן בר יצחק כופ שני תניא נמי 
הכי השותה כפלים לא יברך. בביאור הלכה זו נחלקו הראשונים 
האם הכוונה שהכוס של ברכת המזון לא תהיה הכוס השניה כדי שלא יהיה 
זוגות, או שאם שתה שתי כוסות בתוך הסעודה לא יברך על הכוס. הרבה 
ראשונים פירשוטז, שאם שתה כוס אחת בתוך הסעודה לא יברך ברכת המזון 
על כוס שניה", לפי שכוס זו היא של זוגות. והקשו הראשוניםף, שבמסכת 
פסחים (קט:) תמהה הגמרא, איך תיקנו חכמים מצות ארבע כוסות בליל הסדר, 
הלא השותה ארבע כוסות הרי הוא מסתכן בזוגות. ותירץ רבא'ט, שמכיון 
שהכוס השלישי מתוך הארבע כוסות הוא כוס של ברכת המזון, אין בזה 
חשש, משום שכוס של ברכה מצטרפת היא לטובה ואינה מצטרפת לרעה. 
כלומר, שאם שתה שתי כוסות תחילה, ואחר כך שתה כוס של ברכה, אין 
בכוסות ששתה משום זוגות, שהכוס של ברכה מצטרפת להיות שלישית. 
אולם אינה מצטרפת לרעה, דהיינו שאם הכוס של ברכה היתה הכוס 
השלישית, ואחריה שתה כוס רביעית, אין בזה חשש זוגות, משום שהכוס 
של ברכה אינה משלימה והרי זה כאילו ששתה רק שלושה כוסות. ואם כן 
ההא מבואר בסוגייתנו שלא יברך על כוס שניה, הרי כוס של ברכה אינה 
מצטרפת לרעה. 

ותירצו כמה ראשונים?, ששם מדובר באופן שהכוס של ברכה אינו משלים 
בעצמו לזוגות, אלא כגון שהכוס של ברכה הוא הכוס השלישי, שאז 

אינו מצטרף לענין שהכוס הרביעי הבא אחריו יחשב זוגות, אבל באופן שהכוס 
של ברכה בעצמו הוא הזוגות יש להיזהר. ורבי יהונתן מלוניל (פססיס קט. ד"ס כוס) 
תירץ, שיש חילוק בין זוגות של שנים לזוגות של ארבע, ומה שאמרו שכוס 
של ברכה אינו מצטרף לרעה הוא רק על זוגות של ארבע, אבל אם הוא כוס 
שני הרי הוא מצטרף לרעה. עוד תירץ, שהסוברים בסוגייתנו שאין לברך על 
כוס שני, אינם סוברים כתירצו של רבא בפסחים שכוס של ברכה אינו מצטרף 
לרעה, אלא כתירוץ אחר שמובא בגמרא שם. והראבי"ה (סי' קנע) תירץ, שלא 
אמרו אלא שבדיעבד אין לדאוג מכך, אבל לכתחילה יש להיזהר, ולכן אין לברך 

עליה, למצוה מן המובחר. 

אמנם רבינו יונה (ל"ס מפי) והרא"ש (סיי (ס)?* פירשו, שאכן אם הכוס של בבכת 
המזון היא הכוס השניה אין בזה חשש, והשותה כוס אחת בסעודתו, 

יכול הוא לברך על הכוס, שאינה מצטרפת לכוסות ששתה בסעודתו. ומה 
שאמרו שאין לברך על כוס של פורענות, היינו שאם שתה שתי כוסות בתוך 
הסעודה, לא יברך ברכת המזון על כוס שלישית. ובתלמידי רבינו יונה (טס) 
הביאו ראיה לפירוש זה מלשון הברייתא 'השותה כפלים לא יברך', שמשמע 
שכבר שתה שתי פעמים ועכשיו הוא בא לברך. והטעם שלא יברך על הכוס, 
פירש רבינו יונה, משום שהכוסות ששתה בסעודה יש בהן משום זוגות, וכיון 
ששתה זוגות שהמזיקים שולטים בהם ובאה על ידם פורענות לאדם, אין ראוי 
לברך עליהם על הכוס. והרא"ש פירש שהטעם הוא, שהואיל והוא מתיירא 
מנזק הפורענות, אין דעתו מיושבת עליו, ואינו יכול לכוון את לבו בברכה, 


יד. תלמידי רבינו יונה (ד"ס מפי), רא"ה (ד"ס 6מר ככ פפי - סטני), מאירי (ד"ס טמס), רשב"ץ (ד"ס כוס סני), 
שיטה מקובצת (ד"ס פניש) ומכתם (ד"ס 6ין מכרכין). טו. עוד פירש, כגון שלאחר ששתה כוס אחת 
הביאו לפניו יין שונה, שצריך לברך עליו 'הטוב והמטיב' כמבואר להלן (ע), גם כן לא יברך 
בעצמו ברכה זו על כוס שניה. טז. בן כתב המעדני יום טוב (ס" ₪ פופ ג) בדעת רש"י (ד"ס כופ). 
וכן פירשו הרא"ה (ד"ס מײיפ), מאירי (ד"ס ספס) והשיטה מקובצת (ד"ס פטפ). וכן הביאו המכתם (ד"ס פי) 
והרשב"ץ (ד"ס כופ) בשם הראב"ד. יז. וכן על כוס רביעית. שיטה מקובצת (פס). וכן הוא במכתם 


וברשב"ץ ‏ טסו. יח. שיטת ריב"ב ,על סרי"ף, ד"ס כוס), מכתם ורשב"ץ (פס). יט. ויש שם תירוצים 
נוספים בגמרא. כ. מפתם, רשב"ץ (פס) בשם הראב"ד, ריב"ב, שיטה מקובצת (פס>). כא. וכן 
פירש רבינו ירוחם (דס ומוס נט"ו ס"). ‏ כב. וכ[ בתוספות הרא"ש (ל"ס פן מנרכץ). ‏ כג. וכעין זה 


כתב הרשב"ץ (ד"ס כפניס) בשם הראב"ד. כד. כמבואר בסוגיא בפסחים (קי, שרק מי שמקפיד 


ברכות נא: 


ביאורים 


ואינו מקיים 'הכון לקראת אלהיך ישראל' (עמוס ד י). וכעין זה פירש רבינו 
יונה [בפירוש השני], שאין הכוונה שאם שתה זוגות לא יברך כלל ברכת המזון, 
שמאחר שנהנה בודאי שצריך לברך, אלא שמי ששתה כפלים לא יהיה המזמן, 
אלא האחרים שלא שתו כפלים יזמנו ויפטרו אותוכי, והטעם, שכל החשש של 
זוגות הוא רק למי שמקפיד בדבר ומתיירא מהנזקיז, והוא אינו יכול לכוין 
לבו לבהכה: 

ובתלמידי רבינו יונה הקשוה אף לפירוש זה מהסוגיא בפסחים, שמבואר 

שכוס של ברכה הרי הוא מצטרף לטובה, ואם כן מדוע לא 
יברך על הכוס, הלא במה שישתה כעת מהכוס של ברכה שהיא כוס 
שלישית, הרי הוא מבטל את הזוגות ששתה בסעודה, ואין זה כוס של 
פורענות. ותירץ, שלא אמרו שכוס של ברכה מצטרף לטובה אלא בארבע 
כוסות של פסח שהם חובה, וכיון שחייב בהם ועל כרחו ישתה את כולם, 
הרי הם מצטרפים, אבל בסתם כוס של ברכת המזון שאינו מחויב בזה 
אלא כשיש לו ייןײ, אינו מצטרף עם השנים הראשונים. ובטור (סי' קפג ס"ת) 
הוסיף לבאר, שהכוס של ברכת המזון אינו מצטרף עם הכוסות ששתה 
בסעודה, לפי שכבר נסתלק מן הסעודה, וזהו כוס בפני עצמו שאינו בא 

אלא בשביל הברכה?ז. 

ובהלכות גדולות (כרכות סוף פ'ז) מובאת גירסא אחרת בסוגייתנו, 'אמר רבי אסי, 

אין מברכין על כוס של פורענות, היכי דמי כוס פורענות, אמר רב 
נחמן בר יצחק כוס שני. ואיכא דאמר בהא כיון דמתקן גברא דלא שתי ליה 
אלא חד שפיר דמי, כדתניא השותה כפלים לא יברך' וכו'. ומבואר בדבריו 
שיש מחלוקת בסוגייתנו והברייתא אינה כרב נחמן בר יצחק. ובתלמידי רבינו 
יונה (טס) פירשו, שהשיטה החולקת סוברת, שאף אם שתה כוס אחד בסעודתו 
אין חשש לברך ברכת המזון על כוס שני, שמכיון שהוא מפסיק בין הכוס 
הראשון לכוס השני בברכת המזון, אינם מצטרפים, ואין לחשוש אלא אם שתה 
כפלים באותה סעודה. ובגליוני הש"ם (ד"ס ו"כ 5ס) ביאר את נוסחת הבה"ג 
באופן אחר, שרב נחמן בר יצחק סובר שאף אם המברך עצמו לא שתה כוס 
באותה סעודה אלא אדם אחר שתה, גם כן אסור לברך על כוס שני לשולחן 
זה. ועל זה יש מי שחלק ואמר, שמכיון שהמברך עצמו מתוקן, ולגביו אין זה 
כוס שני אין בזה חשש, אלא כשהוא עצמו שותה שתי כוסות, וכלשון הברייתא 

יהשותה כפלים' וכו'. 


בשאר הברכות אינו צריך לישב 


והלכתא בכולהו יושב ומברך. כתבו התוספות (ד"ס וסנכת2)6" בשם רבי משה 

אלברט, שרק בברכת המזון החמירו שצריך לשבת, משום שהיא 

מדאורייתא, ואף נאמרו בה עשרה דברים (ע? ע"6), מה שאין כן בשאר ברכות. 

והוסיפו, שאף יש רמז לדבר בפסוק של ברכת המזון ואכלת ושבעת וברכת' 

(לנריס מ י), חיבת 'ושבעת' היא נוטריקון של 'שב עת' וברכת, כלומר שיש לשבת 
בזמן ברכת המזון. 


בקריאת שמע לא צריך לשבת 


שם. לענין קריאת שמע נפסק בשלחן ערוך (פֿו"פ סי' סג ס"), שקורא אותה מהלך 

או עומד או שוכב או רוכב על גבי בהמה או יושב. והטעם שהחמירו 

בברכת המזון יותר מקריאת שמע, ביאר רבינו יונה (ד"ס פוכ6, משום שברכת 

המזון היא מדאורייתא, אבל קריאת שמע אינה מן התורה אלא פסוק ראשון או 

פרשה ראשונה בלבד, ולפיכך לא החמירו בה כל כך, ומאחר שעמד בפסוק 
ראשון?ט יכול להמשיך לקרוא בעודו מהלך. 


בדין המהלך בדרך 


שם. מסקנת הגמרא היא שאף המהלך ואוכל צריך לשבת בברכת המזון. ויש 

מן הראשוניםל שכתבו שדין זה לא נאמר אלא במי שמהלך בביתו [כגון 
שמהלך מפינה לפינה מחמת טרדתולא], אבל המהלך בדרך לא הזקיקו אותו 
לעמוד אלא יברך מהלך כמו הדין של קריאת שמע ותפילה, שמותר לומר כשהוא 
מהלך, לפי שאם יעמוד מללכת אין דעתו מיושבת עליו שמא יאחר דרכו. ויש 


ונזהר מן הזוגות מקפידים עמו להזיקו, אבל מי שאינו מקפיד אין מקפידים עמו. וכן הביאו המכתם, 
המאורות (ד"ס פֿן) והרשב"ץ (ד"ס סטון). ‏ כה. וכן הקשה ותירץ בתוספות הרא"ש (ס). | כו ראה 
מה שהובא לעיל (ע"6) בענין 'האם ברכת המזון טעונה כוס'. | כז. ובמלא הרועים (ד"ס פנ" 
הקשה על הטור, שהרי כתוב בפסחים (קט:) שכוס של ברכה מצטרף לטובה, ומדוע הוא כותב 
שכוס של ברכה אינו מצטרף כלל. ותירץ, ששם הכוס מצטרפת בגלל שהיא באה גם לחובת ארבע 
כוסות, אבל סתם כוס של ברכה אינה מצטרפת לטובה. | כת. וכן כתב בתוספות רבי יהודה (ז"ס 
וסכת). ‏ כט. ראה בשלחן ערוך פס פיי שאם היה מהלך בדרך ורוצה לקרות קריאת שמע צריך 
לעמוד מהילוכו בפסוק ראשון. ל. ספר המאורות (ד"ס 025, רא"ש (סי 0) ומאירי (ד"ס סמנרך נרכת). 
וכעין זה כתב ר"י מלוניל (ד"ס כפממידיס) [כן כתב באהל מועד (טער סנרכות דרן מ נפיכ ו) בשמו]. לא. ר"י 
מלוניל (סס). 


ילקו 


מן הראשתיםל* שפתבו, שהמהלך בררך אעו צריך לישב אלא עומר ומברך, 
משום שעריף שיהיה לו ישוב הרעת. ואם הוא נחוץ יפול לברך אף במהלף 
שהרי אפילו בתפילה אמרו שמשום ישוב הדעת יתפלל מהלךלו. 
“Bj ‘BPS SAS BBN‏ 6 לי os 3B)‏ אסק), שיש מן Pains‏ שהחמירו בזה 

ואמרו שאין לברך ברכת המזון לעולם אלא מיושב, שמפיון שבֿרפת 
המזון היא מן התורה החמירו פה שצריך לישב במקומו, פמו שאמרו בפסוק 


es) BFR AIAN 03h 7) 8458 ab‏ פיי 5ס), פלבר Ab)‏ לס 074 spi‏ סיל (prs‏ בשם התוספות Pada‏ לס 
,B ABE coh nh‏ אורחות חלים 173 פחבו, שבתפילה יש שאמרו שאינו צריך לעמור אלא 
בשלוש ברפות ראשונות ובשלוש ברפות אחרונות, ואת השאר מתפלל פעודו מהלך. לד לאל בהלפות 
גררלות (מיסת פה 5 שפתב שהמהלך בררך צריך לישם במקומו ולברך. 5 לאל בשלחן ערוך פי ₪ 


ES 


ברפות נא: 


ביאורים רצג 


ראשון של קריאת שמעל". ולפיפך אפ אופל בעודו רופם, צריך להעמיר את 
הבהמה ער שיברך שלשה ברפותל, לפי שהוופב הוא כמהלף0. 
ומאחל מועל (פער אלות ללן 5 פע ו) פתב, שאפילו המהלך בררך צריך לישב 
או לעמול בברפת המזון, שרק בתפילה וקריאת שמע מותר בעורו מהלך, 
משום שצריך לפוון בהם, ואם יישב לא יהיה לו ישוב הדעת לכוון, אבל בברפת 
המזון אין צריך פוונה, ולפן צריך לשבת או לעמוד. 


%, והובא לעיל בסמוך בהערה. לו ול5ל5 המשנה ברורה |פי קפ שפסי! ₪6 מ מדברי הפלפו, שאינו 

צריך לישב אלא בשלוש ברפות ראשונות של ברפת המזון שהם מראורייתא, אבל בברפת הטוב וחמטים 

שהיא מדרבֿנן לא צריך לשבת. אולם פתב (פט פפניע פיק ) שמפתיפת הפוסקים משמע שצריך לשבת ג 
בברפה רפיעית. 65 וליא" 8 0 פתב, שאם היה מהלך ישום על החמור זו היא ישיפתו. 


| 


ילקוט 


ברכות נא: 


ביאורים א 


פרק שמיני - אלו דברים 


גא: 


האם העיקר הוא מהות הברכה או נוסח הברכה 


אלו דברים שבין בית שמאי ובין בית הלל בפעודה בית שמאי אומרים 

מברך על היום ואחר כך מכרך היין ובית הלל אומרים מברך על 
היין ואחר כך מברך על היום. בביאור סברת המחלוקת בין בית שמאי לבית 
הלל, כתב בחידושי רבי אלעזר משה הלוי הורוויץ (ד"ס גמ מפֿ), ששורש דברי 
בית שמאי, שהעיקר הוא חשיבות הענין עליו מברכים, והוא קדושת השבת. 
ואילו בית הלל סוברים שהעיקר הוא עצם הברכה שאומרים. ולכן לא שייכים 
טעמי בית הלל לפי בית שמאי, ולא טעמי בית שמאי לפי בית הלל. שלבית 
שמאי שהולכים לפי חשיבות קדושת השבת עצמה, לא שייך לומר שהיין גורם 
לקדושה, שהרי קדושת השבת אינה תלויה בברכת היין. וגם לא שייכת טענת 
בית הלל שהיין תדיר יותר, שהרי ענין תדיר הוא שנמצא הרבה פעמים, וברכת 
היין אינה אלא רגע אחד, ואילו קדושת השבת נמצאת כל רגע ורגע מיום 
השבת. ובית הלל שסוברים שהולכים אחר ברכת הקידוש ולא אחר קדושת 
השבת, שוב לא שייך לומר שברכת קדושת היום היא הגורמת לברכת היין, 
שהרי אף בלא שמברך על היום, כגון אם אינו זוכר מה הברכה, חייב לברך 
על היין, כפי שרואים מהקידוש שעושים ביום השבת, שאומרים רק ברכת היין 
אף שלא אומרים ברכת קידוש היום [ומוכרח מזה שיש חיוב בפני עצמו לברך 
על יין בשבת, בלא שייכות לברכת הקידוש]. וכן לא שייכת טענת בית שמאי 
שקדמה קדושת היום ליין, שהרי בית הלל לא הולכים אחר הקדושה אלא אחר 

הברכה. 


האם יש דין להקדים מעוה מדאורייתא למעוה מדרבגן 


וכית הלל אומרים מברך על היין ואחר כך מברך על היום. הקשו הפני 
יהושע (ד"ס נמפנס פנו) והצל"ח (ד"ס עסין) שמצות קידוש היום היא מן התורה 
שנאמר (טמות כ פ) 'זכור את יום השבת לקדשו', ואילו מה שמקדשים על היין 
אינו אלא מדרבנן כמבואר בתוספות פסחים (קו. ל"ס זוכלסו)א. ואם כן קשה מדוע 
אמרו בית הלל להקדים את ברכת היין, והרי יש להקדים ברכה שחיובה מן 
התורה לברכה שחיובה רק מדרבנן. ותירצו שאין הנידון במשנתנו לגבי החיוב 
של קידוש היום מן התורה, משום שחיוב זה יוצא אדם ידי חובתו במה שהזכיר 
בתפילת שמונה עשרה של שבת ויכולו השמים והארץ' וכו'ג, ואין המשנה 
מדברת כי אם על החיוב שתקנו חכמים לומר הקידוש על הכוס, ולפי זה הנושא 
במשנה הוא לגבי מצוות שאין חיובן אלא מדברי חכמים. 

ובשו"ת שאגת אריה (סי כ) נחלק על מה שנקטו הפני יהושע והצל"ח שמצוה 
מן התורה קודמת למצוה שמדרבנן. והביא ראיה לדבריו, שאם לא כן 

איך לבית הלל מקדימים את ברכת היין שהיא מדרבנן לברכת הקידוש שהיא 
מן התורה. ואף שכתב שיש מקום לדחות שבאופן שכבר הזכיר קדושת היום 
בתפילה, שוב גם אין ברכת הקידוש עצמה אלא מדרבנן, אך מסקנתו שעדיין 
יש ראיה מדברי בית הלל, שהרי הם דברו בכל המקרים ואף כשעדיין לא 
התפלל, ובמקרה זה חובת הקידוש היא מן התורה, ואף על פי כן הקדימו את 
ברכת היין. ומכח ראיה זו מוכיח שאין דין קדימה למצוה שהיא מן התורה על 
פני מצוה מדרבנן. והטעם לזה הוא משום שכל הכללים של הקדמת מצוה 
לחברתה הם במקרים שעתה מטרתו לקיים ב' מצוות שחייב בהם, שאז יש לדון 
איזו מהם קודמת לחבירתה, אבל במקום שיש לפניו דבר הרשות [שאינו חיוב] 
שרוצה לעשות לפני המצוה, אינו חייב להקדים את המצוה, כיון שכללים אלה 


א. ואף שבסוף דבריהם הסתפקו התוספות שדין קידוש על היין הוא מדאורייתא, אך כוונתם רק 
לעצם זה שיחזיק כוס יין בשעת הקידוש, ואילו הברכה על היין היא רק מדרבנן אף לצד זה. 
שהרי התוספות כתבו, שאף אם צריך לקדש על היין מהתורה, אבל אין צריך לטעום מהכוס כי 
אם מדרבנן. פני יהושע. אכן בסוף דבריו חזר בו מזה שאינו מוכרח, ויש לדחוק שיש חיוב ברכה 
מהתורה על היין אף שכתבו התוספות שאינו מחויב לשתות, משום שכן צורת המצוה [ולא מצד 
ברכות הנהנין, שהרי אינו מחויב לשתות]. ואם כן לצד זה בתוספות גם ברכת היין וגם ברכת 
קידוש היום הם מהתורה. ורק לפי פשט זה של הפני יהושע בדעת התוספות, מצינו שיטה שברכת 
היין גם היא חיובה מהתורה. ובעיקר נידון התוספות שם, האם מהתורה מחויבים לקדש על היין, 
האריך בזה התוספות רי"ד פסחים (קו. ד"ס קפיד), ובמנחת חינוך (מפוה ₪ פופ ד) כתב שדעת הרמב"ם 
והחינוך והרבה ראשונים, שאין חיוב מן התורה, ושכן הכריע השאגת אריה (ש"פ פ" ס). 
ב. ובתופפות רי"ד פסחים (קיל. ד"ס פסין) מבואר שקידוש היום שבתפילה הוא במה שמברכים, ברוך 
אתה ד' מקדש השבת. ג. והופיף שחז"ל אף קבעו שיקדים מצוה מדרבנן במקום שהיא תדירה 
למצוה מן התורה שאינה תדירה, משום שחז"ל תיקנו מצוות מדרבנן מעין דאורייתא, וכיון שאם 
מצוה זו היתה מדאורייתא היה לה דין קדימה מחמת 'תדיר קודם', על כן גם עתה יקדימנה אף 
שהיא רק מדרבנן. | ד. וכדבריהם מפורש בתוספות רי"ד (פסמיס קי: ד"ס כליך). ובמנחת חינוך (מנוה 
8 6פ ס) הביא שכדברי האחרונים האלו סוברים רוב הפוסקים באורח חיים (פי כע"פֿ), ובכללם המגן 
אברהם (פ"ק 6) והדגול מרבבה והפרי מגדים (פטנופ וסנ 6, אמנם בט"ז מבואר שחולק וסובר שאין 
יוצאים ידי חובת קידוש בתפילה. והמנחת חינוך תמה שמוכרח כט"ז, שהרי מבואר בגמרא שצריך 
להזכיר יציאת מצרים בקידוש, וסיים שלא מצא כדבריו באחרונים, אכן גם במצפה איתן כתב כדברי 
המנחת חינוך. | ה. ובתוספות רי"ד (פפיס קיו: ל"ס מין) סובר גם כן שמהתורה צריך להזכיר יציאת 


נאמרו רק במצוה לגבי חבירתה, ולא במצוה לגבי דבר הרשות, וחידש השאגת 
אריה, שמצוה מדרבנן ביחס למצוה מן התורה, היא כדבר הרשות, ולכן יכול 
להקדימהי. 

ובמצפה איתן (ד"ס גמקנס כית ס9) הקשה על מה שנקטו אחרונים אלו, שיוצא 

ידי חובת קידוש מן התורה במה שמזכיר בתפילת שמונה עשרה את 
קדושת היוםז, שהרי במסכת פסחים (קז:) מפורש, שחלק ממצות קידוש היום 
בשבת היא ההזכרה של יציאת מצרים בקידוש, והגמרא שם לומדת זאת בגזירה 
שווה, שהיא אחת מי"ג מידות שהתורה נדרשת בהן. ואם כן נמצא שמן התורה 
יש חיוב להזכיר את יציאת מצרים, וכיון שבתפילת שמונה עשרה אין מזכירים 
את יציאת מצרים, שוב אינו יוצא ידי חובת קידוש מן התורהה, ונמצא שלעולם 
הקידוש שבסעודה הוא מן התורה. ועוד הקשה, שמטעם נוסף אינו יוצא ידי 
חובת קידוש בתפילה, משום שיש דין 'קידוש במקום סעודה', הינו שרק אם 
סועד במקום שקידש בו יוצא ידי חובה, והביא שהצל"ח בפסחים (ק. ל"ס פוספות 
ד"ס כלי) נקט שדין זה מעכב מן התורה', ואם כן אינו יוצא ידי חובה בקידוש 

בתפילה, כי אם בקידוש בביתו שהוא במקום סעודהז. 


באיזו כוס מדברת המשנה 


בית שמאי אומרים נוטלין לידים ואח"כ מוזגין את הכופ. רש"י (ל"ס וסל) 

ביאר, שהכוס המוזכרת כאן, היא כוס יין שהיו נוהגים לשתות עוד לפני 

הסעודה, אכן הרי"ף ביאר שהיא כוס של קידוש". וכתב בשיטת ריב"ב (על סרי"ף 

ד"ס ולסר כן), שדברי רש"י נראים יותר, משום שעל דברי הרי"ף, שדין זה מדבר 

על נטילה שהיא לפני הקידוש, קשה, מדוע פתח התנא במחלוקת בית שמאי 

ובית הלל בסדר הקדימה בברכות הקידוש, ולא במחלוקת זו המדברת על דין 
נטילת ידים שהוא קודם לשאלה איך מברכים. 


מהי מפה 


מקנח ידיו במפה. רש"י (ל"ס ומניתס וד"ס וניפ 00 פירש, שמפה מיועדת לקנח 
בה את ידיו מזוהמת התבשיל, הנדבק בהם בזמן האכילה. אך הרמב"ם 
(פיכוע סמסניות) ביאר, שמפה היא היריעה הפרושה על השולחן. 


הטעם להרחת כשמים במועאי שבת 


בית שמאי אומרים נר ומזון בשמים והבדלה. התוספות (נס (ג: ד"ס כ) 
כתבו, שאין לומר שהטעם לכך שמברכים על הבשמים במוצאי שבת הוא 

מפני שאז אש הגיהנם חוזרת לשרוף ולגרום סרחון, ועל כן מריחים בשמים 
במוצאי שבת, שאם כן, מדוע אין מברכים על הבשמים במוצאי יום טוב, שהרי 
גם ביום טוב שובתת אש הגיהנם וחוזרת בצאת החג. ולכן כתבו התוספות, 
שהטעם שמריחים בשמים במוצאי שבת, הוא משום שאז אובדת הנשמה היתירה 
שבאה בשבת, וכדי ליישב את הדעת מריחים בשמים, אך במוצאי יום טוב לא 

תיקנו ברכת בשמים, משום שביום טוב אין נשמה יתירהל. 
הרשב"א סו"פ מ"ג סי' כ5) כתב לבאר מדוע יש נשמה יתירה רק בשבת ולא ביום 
טוב, בשני אופנים. 

שענין נשמה יתירה הוא מאחר שימי השבוע מושפעים כפי ההשפעה שהיתה 
באותם ימים בזמן בריאת העולם', ועל כן בכל יום בשבוע מתחזקת 
הבריאה יותר ויותר, עד ליום השבת, שאז נמצאת הבריאה על שלימותה, אך 
לאחר השבת חוזרים ימי השבוע להיות מושפעים כפי שהיו בתחילה, והיום 
הראשון הוא חלוש מכולם, כיון שממנו התחילה הבריאה, וכיון שכך, נעשה 


מצרים בתוך קידוש היום, ונשאר בתמיהה מדוע לא תיקנו בנוסח התפלה להזכיר [והוסיף לתמוה, 
שביום טוב כן מזכירין יציאת מצרים בתפילה, ומדוע בשבת לא]. אכן ברשב"ם (פספיס עס ד"ס רן) 
משמע שגם בנוסח התפילה מזכירים יציאת מצרים. | ו. ובמנחת חינוך (פוּס ₪ ופ ש) הביא שזו 
שיטת הרא"ש פסחים (פכק ‏ סוף 6פ ה), שנחלק על דברי רבינו יונה שסובר שרק מדרבנן צריך 
שיקדש במקום סעודה, ותמה המנחת חינוך שלא מצא בשום פוסק שאין יוצא ידי חובה בלא 
סעודה. אמנם בפרי מגדים (פי' רע 6"6 פק"5) הביאו, ונראה שנקט כן לדינא. | ז. ולפי דבריו נמצא 
שאכן מדברי בית הלל מוכרח כדעת השאגת אריה הנ"ל, שאף שברכת הקידוש מדאורייתא וברכת 
היין רק דרבנן, אין דין קדימה למצוה דאורייתא על פני דרבנן. | ח.וכך נראה גם בדעת הרמב"ם 
(כפירום סמטניום ד"ס נים טמסי) שכתב שמדובר על כוס של ברכה. ט. וביארו, שהטעם שבמוצאי שבת 
שחל ביום טוב אין מברכים על הבשמים, אינו משום שביום טוב נמשכת הנשמה היתירה, אלא 
משום שאין צורך בבשמים כדי ליישב דעתו, שהרי יש לו מאכלים חשובים וטובים ומתיישבת 
דעתו ממילא בלא ריח בשמים. ואילו הרשב"ם (פפפיס קנ: ל"ס ועמו) סובר שאף ביום טוב יש נשמה 
יתירה, והתוספות (פס ל"ס כנ) חלקו על דבריו. ‏ .. והוכיח זאת מדברי הגמרא (פעטפ מ:) 'ואנשי 
מעמד מתכנסין לבית הכנסת ויושבין ארבע תעניות, בשני בשבת, בשלישי, ברביעי ובחמישי, בשני 
על יורדי הים, בשלישי על הולכי מדברות, ברביעי על אסכרא שלא תיפול על התינוקות, בחמישי 
על עוברות ומיניקות, עוברות שלא יפילו, מיניקות שיניקו את בניהם' ומבאר הרשב"א שכל יום 
היה צריך תפילה מיוחדת לפי מה שנברא באותו היום, בשני על יורדי הים מפני שבו נחלקו המים 
ועלול להיות בו צער בימים, בשלישי על הולכי מדברות שבו נבראה היבשה, ברביעי על התינוקות 
מפני שבו נבראו המאורות שנאמר בהם 'והיו למאורות', ונכתב בכתיב חסר, 'מארת', ובחמישי על 
עוברות ומניקות שלא יפילו ושיניקו את בניהם, כיון שבאותו היום נבראו העופות והדגים. 


ב ילקוט 


האדם בזמן זה חלוש, וצריך ריח טוב להשיב את נפשו ולחזקה, אך במוצאי 
יום טוב, אין צורך בבשמים, כיון שאין חולשה בבריאה אחרי יום טוב. 
אופן נוסף כתב הרשב"א, שענין נשמה יתירה הוא שמרוב המנוחה והעונג 
שמוצאת הנשמה ביום השבת, נחשב בזה כאילו יש לאדם נשמה יתירה, 
וכשעובר משבת לימי הטורח, כאילו אבדה ממנו נשמה יתירה זו. אמנם, כל זה 
רק בשבת שנחים בה לגמרי, ואף ממלאכת אוכל נפש, אבל ביום טוב שמותר 
לעשות מלאכת אוכל נפש, אין זה מנוחה שיש בה נשמה יתירה. 


האם מוכת מדברי בית שמאי במשנתנו שסוברים שברכת המזון טעונה כוס 


שם. רש"י (ד"ה נכ) העמיד שמדובר כאן באופן שהגיע זמן מוצאי שבת ולא 
היה לו יין כי אם בשיעור כוס אחת'*. ואמרו בית שמאי שעל הכוס [- 
כשהכוס בידו] אומר ברכת הנר, מזון, בשמים וברכת ההבדלה. והקשה המהרש"א 
(כלט"י ד"ס נכ), שלקמן (נ) הגמרא מוכיחה מסוף המשנה שדעת בית שמאי 
שברכת המזון אינה טעונה כוס, ואילו לפי איך שהעמיד רש"י את משנתנו, 
מוכח שבית שמאי סוברים שברכת המזון טעונה כוס". וכיון המהרש"א בזה 
לקושיית הראב"ד על הגמרא, והביאה הרשב"א (ננ. ד"ס פלי), שהקשה שבגמרא 
לקמן מבואר שיש מחלוקת תנאים בברייתות בדעת בית שמאי, האם ברכת המזון 
טעונה כוס, והקשה הראב"ד על רבי חייא שלמד שבית שמאי סוברים שברכת 
המזון אינה טעונה כוס, ממשנתנו, שמבואר שעל הכוס מברך גם ברכת המזון 
וגם ברכת ההבדלה. ותירץ הראב"ד, שיש לומר שהמשנה מדברת במי שהתחיל 
לסעוד מבעוד יום, והגיע זמן צאת השבת, ובאופן כזה, שנזדמן לפניו חיוב 
הבדלה על הכוס בעת שחייב לברך ברכת המזון, מודים בית שמאי שברכת 
המזון טעונה כוס ['דכיון דאיתנהו תרתי ברכות קמיה, לא מדחינן חדא מיניהו 
מן הכוס'], ואם כן אין ראיה מדברי המשנה מהי דעת בית שמאי בענין חיוב 
בנכת המזון על כוס. ולכן רק מהברייתא הביאה הגמרא ראיה שלבית שמאי 
לפני הבדלה, כדי שיוכל לקיים החיוב של ברכת המזון על הכוס. וביד דוד 
(כרט"י ד"ס נכ, מסדולס קמ6) הביא כדברי הראב"ד האלו משו"ת הרשב"א (;ק 5 סי 
סמנ) וכתב שהמהרש"א לא ראה דברי הראב"ד ולכן התקשה. 

והרשב"א מס) תירץ, שאף לדברי רש"י, אין להוכיח ממשנתנו שלבית שמאי 
ברכת המזון טעונה כוס. משום שאף לצד שאינה טעונה כוס, אין 

הכוונה אלא שאינו מחויב לאומרה על הכוס, אך בודאי שיש בזה מעלה, ועל 
כן אף שאין אומרים שתי קדושות על כוס אחת, אבל במקום שאין אלא כוס 

אחת, אומרים, כדי שיוכל לקיים מעלה זו של ברכת המזון על הכוס. 


ביאור המילה "יאותו' 


ואין מברכין על הנר עד שיאותו לאורו. רש"י (ד"ס פיפופו) פירש את המילה 

ייאותו', שהכוונה היא שיהיו נהנים ממנו, וכן כתב בברטנורא, והוסיף שאין 
הכוונה שיהנו ממש מהנר, אלא די שנמצאים בקירוב לנר, שבמקום זה אם ירצה 
יפול להנות מאורו. והתוספות יום טוב (ל"ס עד) והתפארת ישראל (פֿות ית) הביאו 
שבירושלמי נחלקו רב ושמואל בגרסת משנתנו, שרב גרס 'יאותו' ושמואל גרס 
ייעותו'. וכתב התפארת ישראל, שלרב ביאור יאותו הוא לשון התקרבות, כמו 
שמצינו בתורה (כרפטית (ד טו) שאמרו בני יעקב לחמור אבי שכם, 'אך בזאת נאות 
לכם'". ואילו לשמואל שגרס 'יעותו', ביאור המילה הוא מלשון 'עת', שהגיע 

העת לברך על הנר מחמת שהחשיך מאד. 


מהו כותי 


ואין עונין אמן אחר כותי המברך. הכותים הם צאצאיהם של עמים שהביאם 

סנחריב מלך אשור'ז לשבת במקומם של עשרת השבטים שהגלה מהארץ, 
כמו שנאמר (מנכס נ' ‏ כד) יבא מלך אשור מבבל ומכותה ומעוא ומחמת 
ומספרוים וישב בערי שמרון תחת בני ישראל, וירשו את שמרון וישבו בעריה', 


יא. מרש"י משמע שרק באופן זה, שיש לו רק כוס אחת, מצינו לבית הלל מזון והבדלה על 
כוס אחת, שכדי לקיים את שתי המצוות על כוס, אין ברירה אלא לעשותם יחדיו. והצל"ח רפ" 
ד"ה נכ) תמה, וכי אם יש לו כוסות הרבה של יין, מחויב לקחת כוס לברכת המזון וכוס נוספת 
במיוחד עבור הבדלה, הרי בודאי שאינו חייב ויכול על אותה כוס לעשות שתי מצוות. והוסיף 
שאין לומר שכדברי רש"י מוכח לקמן (כ) בברייתא, שנאמר בה 'הנכנס לביתו במוצאי שבת' 
וכו' 'ואם אין לו אלא כוס אחד מניחו לאחר המזון' וכו', ומשמע ממנה שדווקא כשיש רק כוס 
אחת יכול להשתמש בה לשתי מצוות. ודחה שאין זו ראיה, משום ששם הרי מדובר בנכנס 
לביתו במוצאי שבת ועדיין לא אכל, שאסור לו לאכול קודם הבדלה, ועל כן כל מה שהתירו 
לו לאכול לפני הבדלה, הוא רק מפני שאין לו אלא כוס אחת [ואם יבדיל קודם, לא תהיה לו 
כוס לברכת המזון]. אבל במקרה שאין איסור לאכול לפני הבדלה, כגון שאכל סעודה שלישית 
לפני הבדלה ועדיין לא בירך, מדוע שלא יוכל לברך על אותה כוס את ההבדלה ואת ברכת 
המזון, אף באופן שיש לו כמה כוסות. וכן גם אפשר להעמיד משנתנו, בשכבר אכל ביום השבת 
עצמו מבעוד יום, והגיע זמן הבדלה וסיים סעודתו, שאז יכול לעשות שתיהן על כוס אחת, אף 
כשיש כמה כוסות, ומדוע העמיד רש"י באופן שאין לו אלא כוס אחת. ובהגהות רבי עקיבא 
איגר הקשה על הצל"ח, מדוע פשוט לו שאפילו אם יש כמה כוסות, יכול לברך ברכת המזון 
ולהבדיל על אותה כוס, והרי זו מחלוקת ראשונים, ואם כן אפשר שרש"י סובר כשיטות שאם 


ברכות נא: 


ביאורים 


ונקראו 'כותים' לפי שבאו מכותה. ואחרי שישבו בארץ, הם התגיירו, ועשו כן 
מחמת אימת האריות שהיו הורגים בהם, כמו שנאמר (עס כס-כ), 'ויהי בתחלת 
שיבתם שם לא יראו את ה', וישלח ה' בהם את האריות ויהיו הורגים בהם, 
ויאמרו למלך אשור וגו', ויצו מלך אשור לאמר, הליכו שמה אחד מהכהנים 
וגו' ויורם את משפט אלהי הארץ, ויבא אחד מהכהנים אשר הגלו משמרון וישב 
בבית אל, ויהי מורה אתם איך ייראו את ה". 

וכיון שהתגיירו רק מחמת אימת האריות נחלקו התנאים והאמוראים אם גרותם 

היתה גירות או לאל', לדעת רבי ישמעאל (קלוטין עס:) אין גירותם גירות, 
ורבי עקיבא חולק עליו שגירי אמת הם. אכן לכל הדעות גם לאחר גירות זו 
עדיין היו עובדים עבודה זרה, כמו שנאמר (מנכיס כ' פס ), 'את ה' היו יראים 
ואת אלהיהם היו עבדים' וגו', וכן על צאצאיהם נאמר (פס מ6), 'ויהיו הגוים 
האלה יראים את ה' ואת פסיליהם היו עבדים, גם בניהם ובני בניהם כאשר 
עשו אבותם הם עושים עד היום הזה'. ובפירוש המשניות לרמב"ם (על מענתט) 
כתב, שבאורך הימים למדו התורה וקבלוה, והמצות אשר החזיקו בהם היו 
מקפידים עליהם, והוחזקו שהיו מאמינים בדתינו ולא יעבדו עבודה זרה, עד 
אשר חקרו עליהם החכמים ומצאום מכבדים הר גריזים מחמת שהיו עובדים 
עליו לעבודה זרה שהיתה דומה בצורתה ליונה, ומאז החזיקום בחזקת גויים 
גמורים לכל דבריהם. והוסיף הרמב"ם, שכל מה שנמצא במשנה בענין הכותים, 
שמשמע מהם שהם יותר חשובים משאר הגוייםט', לא אמרו זאת אלא קודם 
שחקרו עליהם, אבל מעת שחקרו עליהם ומצאו שעבדו לעבודה זרה, הם פחותים 
מהגויים, וכן מדובר במשנתנו לאחר שנמצאו עובדי עבודה זרה, ולכן אין עונים 

אמן על ברכותיהם. 


טעמי בית שמאי שמקדימים ברכת היין לברכת הקידוש 


בית שמאי אומרים מברך על היום ואחר כך מברך על היין שהיום גורם 
ליין שיבא וכבר קדש היום ועדיין יין לא בא. מבואר בהמשך הגמרא 
שיש כאן שני טעמים להקדמת קידוש היום. ואם כן כוונת דבריהם היא כך: 
טעם ראשון להקדמה, משום שקדושת היום היא שגרמה לכך שיבוך עתה על 
היין, שהרי בדרך כלל אין אדם שותה אלא בתוך סעודתו. וטעם נוסף משום 
מטקפאשת היום חלה על האדם לפני שמגיע זמן חיובו לברך על היין, וכשם 
שקודם לכניסה קודם גם: לבהכה. רשב"ם (פפסיס קיד. ד"ס וכנל). 
הגמרא בסוכה (ײ.) מביאה משנתנו בהקשר למה שנחלקו שם רב ורבה בר בר 
חנה, שנחלקו בסדר הברכות בחג הסוכות, שרב סובר שקודם יברך על 
הסוכה [-לישב בסוכה] ואחר כך יברך ברכת הזמן [-שהחיינו]. ולרבה בר בר 
חנה להיפך, יקדים זמן לסוכה. ומבואר שם שטעמו של רב, משום שחיוב ברכה 
המיוחד ליום מסוים קודם לשאר מצוות, וברכת 'לישב בסוכה' שייכת במיוחד 
לחג הסוכות. ואילו טעמו של רבה בר בר חנה הוא משום שתדיר קודם. 
והקשתה הגמרא שלכאורה נמצא שנחלקו במחלוקת בית שמאי ובית הלל, שרבה 
בר בר חנה סובר כבית הלל שתדיר קודם לקידוש היום, אף שהיא ברכה 
המיוחדת לשבת, ואילו רב לא הקדים את התדיר, כי אם את חיוב היום. 
ולמסקנת הגמרא שם, כל אחד מהאמוראים מיישב גם את דברי בית הלל וגם 
את דברי בית שמאי כשיטתו. שרבה בר בר חנה ביאר את דברי בית שמאי, 
שמסכימים לשיטתו שתדיר קודם, אך מחמת הטעם הנוסף שקידוש היום הוא 
שגורם ליין שיבוא הקדימו את ברכת היום. ורב ביאר את דברי בית הלל, 
שמודים לדבריו שמצוה הקשורה לחיוב היום צריך להקדימה, אבל בגלל הטעם 
שאמרו במשנתנו, שהיין הוא הגורם לקידוש שיאמר, הקדימו את היין". 
הרש"ש (עס ד"ס עס (ימ6) כתב שנמצא שלדעת רב ישנה סברה נוספת לשיטת 
בית שמאי להקדים את קידוש היום, מצד שהקידוש הוא חיוב היום, 
ומה שבית שמאי לא הזכירוה, הוא מפני שלא תמיד מזכירים האמוראים את 
עיקר טעמם, ויש כמה מקומות כאלו בש"ס. ולכאורה יש טעם נוסף לדברי בית 
שמאי, שבגמרא לקמן ((כ), מבואר שבהבדלה מודים בית שמאי לבית הלל שיש 


יש לו כמה כוסות אסור לו לקיים שתי מצוות על כוס אחת [ובהמשך נביא מדברי הרשב"א 
שכתב כן במפורש בדעת רש'י]. יב. ובפני יהושע (ד'ס פס כית פפפי) תירץ על קושיית המהרש"א, 
שכאן במשנה כיון שמדובר שלא ישתה הכוס אלא לאחר המזון, שהרי שומר אותה להבדלה, 
אף הסוברים שאין חייב לברך ברכת המזון על הכוס, מודים הם שיברך עליה. משום שכל שיש 
בידו כוס, צריך לברך עליה, למצוה מן המובחר, שיותר מהודר לברך על הכוס. | יג. אמנם 
בפירוש רש"י על התורה (פס) כתב, שביאור המילה 'נאות' בדברי בני יעקב היא נתרצה', שיסכימו 
ויתרצו לעשות בקשתו. ‏ יד. רש"י (קילופץ עד. דיס וכותס. ‏ טו. ולצד שאין גירותם גירות נקראו 
הכותים 'גרי אריות', שכל גירותם רק מפחד האריות ולא גירות אמת. ולצד שאכן גרים הם, 
נקראו 'גרי אמת'. | טז. כמו שאמרו במשנה (כרטפ פ"ו מ"6), מזמנין עם הכותי. וכן כתב בברטנורא 
(פס ד"ס וסכוי), | שהיום אין מזמנים עם הכותים, שכבר בדקו ומצאו שעבדו לעבודה זרה. 
יז. ובצירוף שתי הסברות יחד, שיין תדיר ושבלעדיו אין מקדשים, הקדימו את ברכתו. רשיי 
(מס ד"ס 66 ססיץ). ובתוספות (מס ד"ס עד) הסתפקו בזה, האם כוונת רב כרש"י, או שרב כלל לא 
סובר שיש מעלה בתדיר במקום שיש מצוה מחיובי היום, ורק מהטעם שבלא היין אין קידוש 
סובר שיש להקדים היין. ולפי זה רב אמנם פוסק כדברי בית הלל, אך לא מטעמם. שבברייתא 
מבואר שטעמם של בית הלל גם משום תדיר, אף שיש כאן מצוה שחיובה מחיובי היום. מהר"ם 
(נסוספות פס). 


ילקוט 


להקדים את היין, משום שעדיף לאחר את יציאת היום, שלא ייראה כאילו השבת 
היא כעול עלינו וממהרים להוציאה, ואילו בכניסת השבת, להיפך, ככל 
שמקדימים אותה כך עדיף, אם כן מבואר שיש ענין להקדים בכניסת השבת את 
קידוש היום, לברכת היין. והקשה בחידושי רא"מ הלוי הורוויץ ((קפן נכ. ד"ס עיל 
שאי אפשר לומר שיש לבית שמאי טעם נוסף, שהרי בסוגייתנו מבואר שלבית 
שמאי יש רק שני טעמים, שהרי מכח זה הוצרכו בית הלל לומר גם הם שני 
טעמים, ואם לבית שמאי היו Pe‏ לבית הלל היו מזקיקים כן. ותירץ 
שרק בצאת השבת יש ענין לאחר, אבל בכניסת השבת אף שנקטה הגמרא לשון 
שעדיף להקדים, אין הכוונה שזו סיבה וטעם להקדים קידוש ליין, אלא רק ככל 
המצוות שהקדמתן עדיפה מאיחורן. ועיקר חידוש הגמרא שם שהבדלה שונה 
משאר המצוות שיש ענין לאחרה, אף שבכל מקום מקדימים למצוות. 


האם תמיד קודמת קדושת היום ליין 


וכבר קדש היום ועדיין יין לא בא. כתב הרשב"א (ד"ס וכנכ), שאף באופן 

שמקבל שבת לפני הזמן, גם נחשב שקדמה קדושת השבת ליין, משום 

שלפני ששותה את היין כבר אומר את נוסח הקידוש, ובזה מקבל על עצמו 

דיני שבת וחלה לגביו קדושת השבת. והוסיף שאף אם נחשיב אופן זה כמקרה 

שקדם היין לקדושת השבת, אך מכיון שברוב המקרים קדושת השבת קודמת 

[שבדרך כלל אין רגילות לקדש מיד בכניסת השבת], על כן קבעו חכמים את 
סדר הברכות בקידוש באופן שיתאים לרוב המקרים. 


האם שתיית כוס הקידוש מספיקה לקיים בה דין 'קידוש במקום סעודה' 


שהיין גורם לקדושה שתאמר. הרשב"א (ד"ס עסין) ביאר שהטעם שרק כשיש 

יין מקדשים, הוא משום הכלל ש'אין קידוש אלא במקום סעודה', ומה 
שאמרה הגמרא שאין מקדשים בלא יין, הכוונה היא אף לפת, ויין לאו דווקא, 
ואם אין לו יין או פת, נמצא שמקדש שלא במקום סעודה. ובתוספת שבת (פו"ס 
סי כעג ס"ק י") למד בדבריו, שרק במקום שאוכל פת נחשב הקידוש כקידוש 
במקום סעודה, אך לא די לזה בשתיית כוס הקידוש [ושלא כדעת הגאונים 
שבסמוך]. אמנם בדעת תורה (טנדלון, פס) חלק על דבריו, וכתב שכוונת הרשב"א 
שאם אין לו לא יין ולא פת, כי אם פירות, אין לקדש עליהם, כיון שלא יקיים 
באכילתם דין 'קידוש במקום סעודה', אבל אם יש לו יין, אפשר שמתקיים בו 
דין זה. ושיטת הגאונים שהביא בשו"ע (ו"פ סי רעג ס"ס) [וכפי שהבינו הבית 
יוסף והרמ"א בכוונת הגאוניםן, שבשתיית כוס הקידוש עצמה יוצא ידי סעודה'". 
אכן במגן אברהם (טס פ"ק יג הביא שהב"ח סובר שכוונת הגאונים שצריך לשתות 
עוד שיעור רביעית יין, חוץ ממה ששותה לקידוש, וכן סובר הט"ז (עס ס"ק ד)'ל. 
ובמשנה ברורה (שס פ"ק כס) כתב בשם רבי עקיבא איגר, שאין להקל לצאת ידי 
חובת קידוש במקום סעודה בשתיית כוס הקידוש עצמה, משום שלדעת כמה 

ראשונים, אינה נקראת סעודה, אף לעניין זה, אלא בפת. 


חיוב קידוש במקום שאין יין 


שם. מבואר כאן שמי שאין לו יין לא יאמר ברכת הקידושכ. ובצל"ח (ד"ס פסין) 

הקשה ממה שהסתפקו בתוספות (פססיס קו. ל"ס חוככסו) האם הדין שצריך 
לעשות קידוש על היין הוא מן התורה, או מדרבנן, ושיטת רוב הפוסקים שאינו 
אלא מדרבנן, ואם כן מי שנמצא במדבר ואין לו כוס של יין, ודאי שצריך 
לצאת ידי חובת קידוש מן התורה אפילו בלא יין. ואם כן קשה על דברי הגמרא 
כאן שאמרה בטעם בית הלל שברכת היין קודמת משום 'שהיין גורם לקידוש 
שיאמר', והרי אין היין מעכב את מצות הקידוש מן התורה. ותירץ שידי חובת 
קידוש מן התורה יוצא במה שמזכיר את קדושת היום בתפילה, ועל הקידוש 
שבביתו אומרת הגמרא שברכת היין קודמת, מחמת שבלא יין אין מברכים אותה. 


ביאור דברי הברייתא שאמרה 'דכר אחר' 


ובית הלל אומרים מברך על היין אחר כך מברך על היום שהיין גורם 

לקדושה שתאמר דבר אחר ברכת היין תדירה וכו'. הגמרא מקשה 
מדוע הוצרכו בית הלל לומר 'דבר אחר' שמשמעו שאף שהטעם הראשון נכון, 
אך יש סיבה שאינו מספיק בלא תוספת של טעם נוסף. ותירצה שמכיון שבית 


יח. ולכן כתב הרמ"א בשם הב"י שמעיקר הדין, מי שאומר ברכת המילה כשמלים בשבת, יכול לשתות 
בעצמו מהכוס, שהרי בזה יקיים הדין של 'קידוש במקום סעודה' אף שאינו סועד שם, אך נהגו כבר 
לתת לתינוק לשתות. יט. והט"ז הקשה על הבנת השו"ע בדברי הגאונים, שאם יוצא ידי דין 'קידוש 
במקום סעודה' על ידי שתיית יין הקידוש, אם כן כל קידוש לא יצטרך לעולם להיות במקום סעודה, 
שהרי כבר קיים הסעודה בשתיית היין [שחייב לשתות כמלא לוגמיו]. אמנם ברבינו יונה שהבאנו 
מבואר שהיין ממש כפת לקיים בו דין סעודה לענין קידוש. כ. וכן מבואר מרש"י והרשב"א כאן 
(ד"ס פסין) ובפירוש המשניות לרמב"ם על משנתנו. ובחידושים וביאורים (גערל ד"ס פסין) הוסיף שמטעם 
זה אין אומרים ברכת הקידוש ביום כיפור שחל בשבת, ויוצאים ידי חובת קידוש במה שמזכירים 
בתפילה. | כא. חידושים ובאורים (ל"ס עס פפי). כב. מעין זה כתב בחידושי רבי אלעזר משה הלוי 
הורוויץ (ד"ס מפֿ), שביאר את קושיית הגמרא על בית הלל, שלשון 'דבר אחר' מורה, שיש מקום לדחות 
את הטעם הקודם, ולכן צריך להוסיף עוד טעם. והקשתה הגמרא, במה יש לדחות טעם זה. ועל בית 


ברכות נא: - נם. 


ביאורים ג 


שמאי הביאו שני טעמים להקדמת ברכת היום, הוצרכו אף בית הלל להביא 
שני טעמים. ובהנהות רבי אלעור משה הלוי הורוויץ (ד"ס עס מלי) כתב לבאר, 
שיש כאן בברייתא שני צדדים בדברי בית הלל, שבתחילה פתחה הברייתא בטעם 
משום שהיין גורם לקדושת היום, ובשלב זה סוברת הברייתא, שדי בטעם זה 
בפני עצמו נגד כל דברי בית שמאי. ואחר כך מוסיפה הברייתא 'דבר אחר', 
שהיא שיטה בפני עצמה בדעת בית הלל, שסוברת שלא מספיק הטעם הראשון, 
וצריך להוסיף עוד טעם, שתדיר קודם. וכפי שמבארת הגמרא, שכיון שלבית 
שמאי יש שני טעמים, גם בית הלל צריכים לשני טעמים. והעולה מדברי רא"מ 
הלוי הורוויץ הוא, שעל כל פנים אחר שאמרה הברייתא 'דבר אחר', היא סוברת 
שצריך לשני הטעמים. אמנם באחרונים?* כתבו, שנראה מהסוגיא כאן שלשון 
'דבר אחר' מורה שהטעם הראשון מספיק בפני עצמו, והטעם הנוסף הוא תוספת 
בעלמא. וביאור הגמרא הוא כך, שבתחילה הקשתה שנראה שמספיק הטעם 
הראשון, והמסקנה היא שבאמת מספיק והטעם השני הוא רק לתוספת חיזוק. 
שאם יבוא אדם ויפקפק בפסק ההלכה מכח שלבית שמאי שני טעמים, הוסיפה 
הברייתא שגם לבית הלל יש. 

ונמצא, שאף שלכאורה היה נראה ללמוד בגמרא שבית הלל מוכרחים לשני 

טעמים. אבל לפי כל הביאורים שהבאנו, אין הדבר מוכרח. שאף לדברי 
רא"מ הלוי הורוויץ, רק צד אחד בתוספתא סובר כן, ולפי האחרונים בודאי אין 

צריך לשני הטעמים. 


מדוע לא הקשתה הגמרא אף על בית שמאי למה הביאו שני טעמים 


מאי דבר אחר. הריטב"א (ד"ס מפֿ) ביאר שטעם הדבר שלא הקשתה הגמרא כן 
על בית שמאי, אף שגם הם הביאו שני טעמים, הוא משום שרגילות היא 
להביא כמה טעמים. אבל לבית הלל שאמרו אחרי הטעם הראשון לשון 'דבר 
אחר', הקשתה הגמרא, מה באו להוסיף בזהלכנ. 

והצל"ח (ד"ס פפֿ) התקשה גם כן, מדוע קושיית הגמרא, למה לי שני טעמים, 
היא רק לבית הלל ולא לבית שמאי, ותירץ, שכיון שישנם מקרים שאין 

בהם את שני הטעמים יחד, על כן שני הטעמים נצרכים. וביאר את האופנים 
שלא שייכים בהם שני הטעמים, שהטעם של 'היום גורם' שייך רק במקדש על 
היין אבל לא במקדש על הפת, משום שאין חובת קידוש היום גורמת לכך 
שאוכל פת, שהרי יש חיוב לאכול פת בשלשה סעודות [וחיוב זה נלמד ממה 
שמוזכרת המילה 'היום' שלשה פעמים בפרשת המן]. וכן הטעם 'שכבר קידש 
היום' אינו שייך אלא במקדש בליל שבת אחר חשיכהלי, אבל במקדים לקדש 
מבעוד יום לא שייך טעם זה, שאדרבה היין קודם לקדושת היום. וכיון שלא 
בכל מקרה ישנם לשני הטעמים, לכן הוצרכו להביא את שניהם, ולא הקשתה 

עליהם הגמראיז. 


מהי בת קול 


דהא נפקא בת קול. בתוספות בסנהדרין (י. ד"ס נת) פירשו את הלשון 'בת 

קול' שקול יוצא מן השמים ומתוך קול זה היה יוצא קול אחרכה, ורק 
אותו היו שומעים. והתוספות יום טוב ביבמות (פט"ז מ"ו) כתב לפרש באופן אחר, 
שהבת קול היא הודעה מן השמים, והיא קול מחודש לשעתו מהבורא יתברך 
להודיע סודו ליראיו, ומדרגתה נמוכה ממדרגת הנבואה?י. ולפיכך נקראת 'בת 
קול', שכן נבואה נקראת קול כלשון הכתוב (נעדנר 1 פע) 'וישמע את הקול מדבר 
אליו', ומאחר שהודעה היוצאת מה' על ידי קול היוצא מן השמים, היא במדרגה 
פחותה מן הנבואה, לכן נקראת בת קול, שהיא כבת לאביה, ביחס לנבואה. 


גם. 


הטעם שפוסקים הלכה כבית הלל בכל מקום 


ורבי יהושע היא דאמר אין משגיחין בבת קול. בתוספות (ד"ס ורני) הקשו 

סתירה, שכאן פוסקים כרבי יהושע, שאין משגיחין בבת קול, ומצד שני 
פוסקים שהלכה בכל מקום כבית הלל, משום שיצאה בת קול שהלכה כמותם, 
הרי שמשגיחים בבת קול. ותירצו התוספות, שרבי יהושע סובר שאין משגיחין 
בבת קול רק כשהיא נגד הרבים, כמו במקרה של רבי יהושע שיצאה בת קול 


שמאי שלא הזכירו לשון זו, לא הקשתה הגמרא. כג. ועיין מה שהובא בזה לעיל בשם הרשב"א 
שלא כסברא זו. כד. והוסיף לבאר שלגבי הטעמים של בית הלל לא ניתן לומר כך, שהרי אם נאמר 
שבאופן שלא קידש בתפילה חייב לקדש אף אם אין לו יין, ואז לא ניתן לומר שהיין גורם לקידוש 
שיאמר, הרי באופן כזה גם לא שייכת הסברא ש'תדיר ושאינו תדיר תדיר קודם', כיון שאז ברכת 
הקידוש היא מן התורה ויש בזה את הכלל 'תדיר ומקודש - מקודש קודם', ואם כן שני הטעמים 
נצרכים לאותם האופנים. כה. כעין ששומעים לפעמים, כשמכים בכח, קול אחר מרחוק שיצא מחמת 
הקול הראשון. כו. וכן מבואר ברמב"ן (פמות פרק כפ), אחר שביאר ענין ה'אורים ותומים', שהאורים 
הם האותיות שהיו מאירות, אך עדיין לא ידע הכהן כיצד סדר צירופן, ורק על ידי שמות הקדש שהיו 
שם ונקראים 'תומים', מכחם היה לב הכהן תמים בידיעת ענין האותיות שהאירו לעיניו. והוסיף הרמב"ן 
שהיתה בזה מדרגה ממדרגת רוח הקדש, והיא למטה מן הנבואה, ולמעלה מבת קול שמשתמשים בה 
בבית שני לאחר שפסקה הנבואה ופסקו אורים ותומים. 


: ילקוט 


שהלכה כרבי אלעזר, אף שהוא יחיד נגד רבים. ואילו התנא של הברייתא סובר, 
שאף במקום שהבת קול מורה להכריע כרבים שהם בית הלל אין משגיחין בה, 
אלא הלכה כבית שמאי שהיו מחודדים יותרא, ולכן פוסקים כרבי יהושע שאין 
משגיחים בבת קול, כנגד הרבים, אך משגיחים בבת קול כהכרעה במחלוקת 
בית הלל ובית שמאיג. ובתוספות ביבמות (יד. ד"ס כני) כתבו תירוץ נוסף, שבמקרה 
של רבי אלעזר, רבי אלעזר ביקש שהבת קול תוכיח שהלכה כדבריו, ומשום 
כבודו באה הבת קול, ולכן אין משגיחין בה, שהיא באה כמופת מן השמים 
לכבודו, ועל זה אמר רבי יהושע, שלא בשמים היא, אבל במחלוקת בית שמאי 
ובית הלל, לא בקשו בית הלל שתבוא בת קול, אלא שהיתה מחלוקת גדולה 
שלש שנים, בין בית שמאי לבית הלל וכל אחד אמר שהלכה כדבריו, כמבואר 
בעירובין (יג), ועל כן באה בת קול להכריע ההלכה, ובכזה אופן הולכים אחרי 
הבת קולג. וכתב בקובץ שיעורים (ס"נ קונערס לכלי סופליס סי" ₪ פות ע), שלתירוץ זה 
כל שלא באה הבת קול משום כבוד, הולכים אחר הבת קול ואפילו אם אומרת 
לפסוק כיחיד נגד רבים. 
הכסף משנה (יפודי ספולס פ"ע ס"ג), כתב בדעת הרמב"ם שנראה שפסק כשיטות 
שאין משגיחים בבת קול, והקשה, שאם כן מניין לרמב"ם בכל מקום 
לפסוק כבית הלל ונשאר בצ"ע, ובקובץ שיעורים (מ"נ קונטלק דנלי סופליס סי ה פומ 
+ הביא, שקושיא זו מיושבת על פי דברי תוספי הרא"ש (לס ז. ד"ס רני נעור), 
שהקשה כן על האמוראים שסוברים שאין משגיחים כלל בבת קולז, ותירץ שהם 
סוברים שהסיבה שפסקו כבית הלל היא מפני שהולכים תמיד אחר הרוב, אפילו 
כשהחולקים על הרוב מחודדים יותר, ועל כן אף בלא הבת קול, הלכה כבית 
| -- הלל, ויש לומר שכן גם שיטת הרמב"ם. 
ונמצא שגם לפי התוספות וגם לשיטת הרמב"ם פוסקים בכל מקום כבית הלל, 
אלא שלתוספות הטעם לזה הוא מחמת הבת קול, ולרמב"ם משום הכלל 
שהולכים אחר הרוב. 


מתי נחשבת מעוה לתדירה 


ואם אין לו אלא כום אחד מניחו לאחר המזון ומשלשלן כולן לאחריו. 

בתוספות (ד"ס וננ) הקשו בסוף דבריהם, מדוע לגבי ברכת המזון אין 
מקדימים את ברכת היין לברכת המזון, כשם שמקדימים את ברכת היין בקידוש 
והבדלהה. והקשה המהרש"א (פופ' ד"ס וכני), שבברכת המזון לא שייכים הטעמים 
שאמרו בית הלל להקדים את ברכת היין, שהיין גורם לקידוש שיאמר שהרי 
מברכים אף בלא יין, והטעם שברכת היין תדירה גם לא שייך, שהרי ברכת 
המזון גם היא תדירה'. ותירץ המהרש"א שאף שאמנם לא שייכים כאן טעמי 
בית הלל', אך גם טעמי בית שמאי לא שייכים. ועל כן הקשו התוספות, מדוע 

לענין ברכת המזון מודים בית הלל לבית שמאי. 

בספר קדושה וברכה (סמיכת מכמיס, נפוס' ד"ס כני) כתב ליישב את קושיית המהרש"א 

שיש לומר שברכה על היין תדירה יותר מברכת המזון, שהרי ברכת המזון 
נאמרת לאחר אכילה, ואילו ברכה על היין נאמרת כששותה יין, ועדיפה ברכה 
על היין שנצרכת גם לאחר אכילה". אמנם במלא הרועים (נפופ' ד"ס וכני) חלק 
על דבריו, שאין זה נחשב שברכת היין תדירה יותר מברכת המזון, שהרי דין 
זה נלמד מהקדימה של קרבן התמיד לקרבנות המוספים (נסיס פט.), ואם כן רק 


א. כמבואר ביבמות (ל) שלכן בלא הבת קול יש סברה להכריע כבית שמאי נגד בית הלל, אף 
שבית הלל הם רבים. וביאר המהרש"א (עס מ" ד"ס גמ כ) את טעם הדבר, שבמקום סברתו של 
המחודד אין סברתו של החולק נחשבת, שהרי אינו כל כך מחודד בהבנת הדברים. ואף שבתורה 
כתוב (עעופ כג כ) 'אחרי רבים להטות', ולא חילקה התורה שדווקא כששני הצדדים שקולים בחכמתם, 
אבל מכיון שגם כתוב בתחילת הפסוק (טס) 'לא תענה על רב', ונכתבה המילה 'ריב' בכתיב חסר 
בלא יו"ד, משמע שרק ביש בו חכמה שהוא רב, אז הולכים אחרי רבים. ב. התוספות ביבמות 
(יד. ד"ס כני) כתבו כדברי התוספות כאן אך בשינוי אחד, שכאן כתבו התוספות שטעם השיטות שלא 
שומעים לבת קול במחלוקת בית שמאי ובית הלל, הוא משום שנגד הבת קול יש סברה שדברי 
בית שמאי מחודדים יותר, וביבמות כתבו התוספות, שטעמם משום שסוברים שאחרי שנאמר 'לא 
בשמים היא', שוב אין משגיחים כלל בבת קול. וביאר הקובץ שיעורים (פ"ג קוטכס לנלי סופליס סי ס 
פֿוח ט), שהכוונה היא שלענין דינים והלכות, אין ללכת אחרי בת קול, כי אם אחרי דברי החכמים 
וסברותיהם. והביא שכן נראה שהיא דעת הרמב"ם. והשיטה בגמרא שאומרת ששומעים לבת קול 
כשאינה נגד רוב, סוברת שאין כלל שלא לשמוע לבת קול, אלא רק נאמר שאין בת קול יכולה 
להכריע במקום שסותרת את כללי הפסק, אך במקום שיש ספק השקול, יש בכח הבת קול להכריע 
את הדין. | ג. ובגמרא בעירובין טס כתוב, שהבת קול אמרה 'אלו ואלו דברי אלוקים חיים הן, 
והלכה כבית הלל'. ומסיימת הגמרא שזכו שתקבע הלכה כמותם, מפני שהיו נוחים, ושהיו מזכירים 
בשעת לימודם גם את סברות החולקים, ואפילו היו מקדימים את סברת החולקים לסברתם. 
ד. והוא סובר כן גס בדעת רבי יהושע, ולא כשיטת התוספות בסוגייתנו. | ה. הצל"ח (נמום' ז"ס 
וי דן, שלכאורה מבואר מקושיית התוספות שאין דין קדימה למצווה שהיא מן התורה יותר 
למצווה מדרבנן. שהרי ברכת היין חיובה רק מדרבנן, ואף על פי כן הקשו התוספות למה אין 
להקדימה לברכת המזון, אף שחיוב ברכת המזון הוא מן התורה. ודחה, שאין הדבר מוכרח, משום 
שיש לבאר שקושיית התוספות היא באופן שאכל רק כזית ולא הגיע לשיעור שביעה, שאז חיוב 
ברכת המזון הוא רק מדרבנן. ועיין מה שכתבנו לעיל נא: בענין 'האם יש להקדים מצווה 
מדאורייתא למצווה מדרבנן', שנחלקו האחרונים האם יש להקדים מצווה מדאורייתא או לא. 
ו. וכן הקשה בחידושי רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס פס עפומו דנור ו6"מ - ספט). ועיין שם שכתב 
שבירושלמי יש תירוץ אחר לקושיית התוספות. ‏ ז. הריטב"א (פ: לייס תדיל) בקושייתו לא סובר 
כן, שכתב גם כקושיית התוספות, והוסיף לבאר את קושייתו שהרי ברכת היין תדירה יותר, ומבואר 


ברכות נב. 


ביאורים 


מצוה שאינה נוהגת בכל זמן [כמוספי שבת והמועדים] נחשבת שאינה תדירה, 
אך ברכת המזון שנוהגת כל זמן שאוכל, נחשבת תדירה. 


דין טעימה לפני הבדלה 


ואם אין לו אלא כום אחד מניחו לאחר המזון. בתוספות (ד"ס מניסו) דייקו 
מכאן שמותר לטעום לפני הבדלה. וכרא"ש (ס" ₪ כתב, שאי אפשר 
להעמידט שהברייתא מדברת באופן שסיים סעודת שבת באיחור, וכוונת הברייתא 
שמברך ברכת המזון על מה שאכל לפני השקיעה, שהרי בברייתא נאמר 'הנכנס 
לביתו במוצאי שבת', ומבואר שלא מדובר במי שיושב בביתו וסועד, אלא במי 
שבא לביתו לאחר חשיכה, ואף על פי כן התירה הברייתא לסעוד לפני שיבדיל, 
והקשו התוספות והרא"ש, שבפסחים (ק.) מבואר, שאסור לטעום לפני הבדלה, 
שהרי אמימר לא היה לו יין להבדלה במוצאי שבת, ולכן לא טעם כלום עד 
יום ראשון, שאז היה לו יין והבדיל עליו, והוכיחה מזה הגמרא (פס) שאסור 
לטעום לפני הבדלה'. וברשב"א ((נ. ד"ס סנכנס) תירץ, שלאמימר לא היה כלל יין, 
ועל כן היה חייב להיות בתענית, משום שאם היה סועד במוצאי שבת לפני 
הבדלה, נמצא שהיה עובר על שני דינים: א. איסור אכילה קודם הבדלה. ב. 
ברכת המזון שלא על הכוס. וכשבאכילתו יעבור על שניהם, אסרו לאכול. מה 
שאין כן בברייתא שהיתה לו כוס אחת, ואם יסעד מיד, יעבור רק על איסור 
אחד, שיאכל לפני הבדלה, אך את דין ברכת המזון על הכוס יקיים, על כן 
הקלו. ובשם הראב"ד הביא לתרץ, שלא תמיד אסרו חכמים לאכול לפני הבדלה 
על היין, שאינו חייב להתענות בשביל כך, ורק במקום שיודע שלמחר יהיה לו 
יין גם למזון וגם להבדלה, חייב להמתין להבדלה, ואמימר ידע שלמחר יהיה 
לו יין ולכן המתין. אבל בברייתא מדובר שאינו יודע אם יגיע יין נוסף למחר, 
ואם יבדיל מיד וימתין לאכול למחר ולא יהיה לו יין, נמצא שיברך ברכת המזון 
בלא יין. לכן העדיפו חז"ל שלא ימתין מספק למחר אלא דחו את איסור האכילה 
לפני הבדלה, ואז בודאי יקיים גם הבדלה וגם ברכת המזון על הכוס, וכן כתב 
הרא"ש'א. ובראש יוסף (סוף ד"ס מטפו) כתב שמבואר מדברי הראשונים האלה, 
שיותר חמור דין ברכת המזון על הכוס, מדין איסור אכילה לפני הבדלה, שהרי 
נדחה מפניו'. 
וברשב"א (ד"ס פי) מבואר, שאף לראב"ד כל מה שהתירו לאכול לפני קידוש 
על מנת שיוכל לברך ברכת המזון על הכוס, הוא דווקא משום 
שהברייתא סוברת שברכת המזון טעונה כוס. אך לשיטות שאינה טעונה כוס, 
אין להקל לאכול קודם הבדלה בשביל הידור בברכת המזון שיברכה על הכוס. 
אך במאירי (ליס כ הביא בשם גדולי המפרשים, שאף לשיטות שברכת המזון 
אינה טעונה כוס, הקלו לאכול לפני הבדלה. משום שגם הוא סובר שיש הידור 
לברך על הכוס'. 

ובמאירי (פס) כתב לחלוק על השיטות הסוברות שהברייתא מדברת במי שבא 
להתחיל סעודה במוצאי שבת, ולדבריהם חידשה הברייתא שהקלו 

לאכול לפני הבדלה על מנת שיוכל לקיים הדין של ברכת המזון על הכוס. וחלק 
עליהם משום שאין לדחות את חיוב הבדלה שכבר חל וגרם לאיסור אכילה, על 
מנת שיקיים חיוב של ברכת המזון [שטעונה כוס] שעדיין לא חל. שהרי כל 
זמן שלא התחיל לאכול בודאי שלא חל החיוב לברך על הכוס, ואם כן איך 


שסבר בקושייתו שהטעם של תדיר קודם שייך גם בברכת המזון, ולא ביאר הריטב"א מדוע באמת 
ברכת היין תדירה יותר. | ח. וכעין זה כתב בהגהות בעל האמרי בינה (ע! סמהרט"), וביאר שלפי 
דברי הרא"ש ופ 0, שסובר שהדין שברכת המזון טעונה כוס אינו רק באופן שישנם שלשה סועדים 
שהתחייבו בזימון, אלא אף יחיד שמברך ברכת המזון חייב לברך על היין [והוכיח כן בשם רבינו 
יחיאל, מדברי הברייתא שהתירה לאכול לפני הבדלה, משום שחייב לברך על הכוס. ואם ביחיד 
מותר לברך בלא כוס, מדוע התירה זאת הברייתא, הרי יכול להבדיל ואחר כך לאכול ביחיד ולא 
יתחייב לברך על הכוס], ודאי שברכת היין תדירה, שהרי בכל פעם שמברך על המזון חייב לברך 
גם על היין, ואילו כששותה יין, אינו חייב לברך ברכת המזון. | ט. והביא שכך פירש רבינו 
ניסים גאון, אלא שהרא"ש דחה את דבריו כמבואר. | י. והפני יהושע (פופ' ד"ס ומנסו) הקשה, 
שלכאורה מוכרח שאמימר החמיר על עצמו. שהרי לא מצינו שאסרו חכמים לאכול לפני קיום 
מצות, אלא במקום שעתה יכול לקיים המצוה, שכדי שלא יתעכב, אסרו לאכול קודם. אבל לאמימר 
לא היתה כלל כוס ולא יכל להבדיל, ובכזה אופן אין כלל איסור לאכול קודם. ועוד הקשה שעל 
כל פנים טעימה מותרת, ומדוע אמימר צם. ואם כן מוכרח שאמימר החמיר על עצמו. ועיין בדבריו 
שם שכתב, שעל קושייתו השניה יש לתרץ, שאפשר שהבדלה חמורה יותר משאר מקומות, ואף 
טעימה אסורה לפניה, משום שיש מי שסובר שכל שטעם שוב אינו מבדיל. | יא. בראש יוסף 
(ד"ס מניפו) כתב, שהראב"ד נחלק על תירוץ הרשב"א, מפני שאין כאן כל כך ענוי, עד שנבוא להתיר 
לאכול לפני הבדלה כשיודע שמחר יהיה לו יין, שהרי יכול לאכול אחר הבדלה [עד שישיג היין] 
פירות ושאר דברים שאינם טעונים כוס. ולכן סובר שרק כשאינו יודע אם יבוא יין תוך יום אינו 
חייב להתענות יום שלם בלא פת. יב. והביא מדבריהם מקור לדברי הטור (לו"פ פיי קסנ), שפסק 
שמי שאין לו יין, ומסופק אולי ישיג, אין לו לאכול פת, שהרי לא יוכל לברך ברכת המזון על 
הכוס, וחייב להמתין זמן סעודה אחת. והוכיח הראש יוסף שכן גם דעת ראשונים אלו, שהרי 
סוברים שדין ברכת המזון על הכוס חמור מאיסור אכילה לפני הבדלה, ואם כדי שלא יאכל קודם 
הבדלה צריך להמתין כדי שיעור זמן סעודה, כל שכן שלקיים דין ברכת המזון על הכוס צריך 
להמתין כן. וזה שלא כדעת המגן אברהם (ס פ"ק 6, שנחלק על הטור. | יג. אלא שקשה איך 
יבאר את סוגייתנו, שהרי הבאנו מהראב"ד שברשב"א, שהמקור שהברייתא סוברת שברכת המזון 
טעונה כוס, הוא ממה שהקלו לאכול קודם. ולשיטה זו, אף אם ברכת המזון אינה טעונה כוס, 
הקלו לאכול לפני הבדלה. 


1 


ילקוט 


נתיר לו להתחיל באכילה'T.‏ ומכח קושיא זו הכריע המאירי, שאין הברייתא 

מתירה להתחיל לאכול לפני הבדלה [כפי שלמדו התוספות והראשונים שהבאנו], 

אלא הברייתא מדברת במי שהגיע זמן מוצאי שבת באמצע סעודת שבת, ואמרה 
הברייתא שבאין לו אלא כוס אחת, יברך עליה ברכת המזון ואז יבדילטי. 


דיני כוס לברכת המזון 


ברכת המזון טעונה כום. בטעם השיטות שברכת המזון טעונה כוס, כתב 
הלבוש (פו"ם סי' קפ ס"6), שיש בזה דרך כבוד ושבח נאה לסדר כן את 

השבח והברכה לה' עם הכוס שבידו, ומביא כן מהנאמר בתהילים (קטז יג) 'כוס 
ישועות אשא ובשם ה' אקראיטז. והרא"ש (סי ג) סובר שברכת המזון טעונה כוס 
אף כשיחיד מברך ברכת המזון, והביא בשם רבינו יחיאל מפרי"ז ראיה לכך 
מסוגייתנו, שמבואר בסוגיא שאם ברכת המזון טעונה כוס, ואין לו במוצאי שבת 
כי אם כוס אחת, הקלו לאכול לפני הבדלה כדי שיוכל לברך על הכוס. ואם 
ביחיד המברך אין חיוב לברך על הכוס, מדוע הקלו לאכול לפני הבדלה כדי 
שלא יברכו בלי כוס, הרי אפשר לומר להם שיבדילו ואחר הבדלה כל אחד 
יאכל לעצמו, ואז לא יתחייבו כלל לברך על הכוס, אלא מוכרח שגם יחיד חייב 
לברך על הכוס, וכדי שלא יברך אחר כך בלא כוס, הקלו שיאכל לפני הבדלה. 
ובמשנה ברורה (שס ק"ק ד) כתב, שמנהג העולם להקל שאין ברכת המזון טעונה 
כוס, אך בשלשה שסעדו יחד וגם מצוי יין בביתו, גם שיטה זו מודה 

שמצוה מן המובחר לברך על הכוס. 


באלו אופנים נחשבת הכוס לפגומה 


והאמר מר טעמו פגמו דטעים ליה בידיה. מבואר בגמרא שכששותה בפיו 

מן הכוס, היא נעשית פגומה ואין ראוי לברך עליה". וכן מבואר 
שדווקא בפיו פוגם אבל אם טועם בידו אינה נפגמת. וכן פסק הטור (פ" קפט, 
והוסיף שגם אם ישפוך לכוס אחרת אינה נפגמת, שאין הכוס נפגמת אלא 
כששותה ממנה. וכתב הבית יוסף (פס) שהרשב"א (ל"ס תכי ₪) לא סובר כן. 
שהרשב"א התקשה, מכיון שגם לבית שמאי ברכת המזון טעונה כוס, ומה 
שהתירו לטעום קודם הוא רק באופן שאינו פוגם, אם כן מה טעם בית הלל 
שנחלקו ואסרו לטעום לפני ברכת המזון. והביא את מה שתירץ הראב"ד, 
שסוברים בית הלל שכל שיש לפניו כוס מלאה ושופך ממנה מעט, ואפילו שלא 
בפיו, נפגמה לברכה [משום שנחשבת הכוס רק כשיריים של הכוס הראשונה]. 
ועוד תירץ הרשב"א, שסוברים בית הלל שכוס צריכה להיות מלאה עד גדותיה, 
וכל שמחסיר מעט, אין לה מעלה זו. נמצא, שלשני תירוצי הרשב"א חולקים 
בית הלל על מה שמבואר בסוגיא בדעת בית שמאי, שרק כוס שחסרה מחמת 

טעימה בפיו אין לברך עליה. 


תיקון כוס שנפגמה 


שם. הרא"ש (סי ) הביא שיש הסוברים שכוס שנפגמה אפשר לתקנה על ידי 

שיוסיף מעט מים לתוכה. והביאו ראיה מהירושלמי (פ"ז ס"ס), שרבי יונה 
היה נוהג לטעום מהכוס שקידש עליה בליל שבת, ולמחרת היה מוסיף מים 
לכוס ומקדש עליה. ומבואר שאף שהכוס נפגמה, מועילה תוספת המים לתקנה. 
והקשה עליהם הרא"ש מסוגייתנו, שאם יש אפשרות לתקן כוס, לא מובן מדוע 


יד. וכן הקשה במלא הרועים (פופ' ד"ס מטפו) על דברי התוספות. | טו. וכן כתב הרבינו יונה (עיי 
נ: דיס ױט) ליישב הקושיא איך התירו לאכול לפני הבדלה, בשם רבינו ניסים, וסיים שנראה שגם 
הרי"ף למד כן. ויעויין בדבריו שהעמיד הקושיא גם על המשנה, ובסוף דבריו הביא מקצת המפרשים, 
שכדי ליישב הקושיא העמידו המשנה ביום טוב שחל במוצאי שבת, ודחה דבריהם מכח הברייתא. 
וברשב"א (ל"ה תמ) חולק על דבריהם, וסובר שבמקרה של המאירי, שישב ואכל לפני צאת השבת, 
גם אם נסבור שאין ברכת המזון טעונה כוס, יהיה מותר לברך על הכוס ואז להבדיל [אף שיש 
כלל שאין אומרים שתי קדושות על כוס אחת]. משום שכיון שאין לו אלא כוס אחת, ויש מעלה 
באמירת הברכה על הכוס אף לשיטה זו, התירו לומר שתי קדושות על הכוס. והוסיף הרשב"א 
שמוכרח כדבריו, שאם לא כן מדוע לא הביאה הגמרא ראיה מן המשנה בעצמה, שבית שמאי 
סוברים שברכת המזון טעונה כוס. שהרי אפילו אם נעמיד המשנה ביושב ואוכל מבעוד יום, אך 
אם נסבור כסברת המאירי שוב הדין נכון רק אם ברכת המזון טעונה כוס. אלא ודאי שבאופן זה 
לכל השיטות מותר לעבור על הדין של 'אין אומרים שתי קדושות על כוס אחת'. | טז והופיף 
שגם על דרך הקבלה יש בו סוד גדול, שמשפיע ברכת פרנסה לכל העולם, ומבארו שם. ובסוף 
דבריו ביאר על דרך הקבלה את השיטות שרק כשיש שלשה מברכים על הכוס, מפני שהם כשלשת 
רגלי המרכבה, והאריך בזה. ‏ יז. וברא"ש (פ" 0 הביא מהרשב"ם שבדיעבד כשאין לו כוס אחרת, 
יכול לברך גם על כוס פגומה. והקשה על דבריו, שאם כן מדוע התירו לאכול לפני הבדלה. הרי 
יכול להבדיל ולשתות מעט, ואחר כך יאכל ויברך על הכוס אף שנפגמה, שהרי לרשב"ם כשאין 
כוס אחרת יכול בדיעבד לברך על כוס פגומה. ותירץ הרא"ש שהרשב"ם יעמיד הברייתא, כשאין 
לו אלא שיעור מצומצם של רביעית, ואם ישתה מעט, שוב לא ישאר לו שיעור. | ית. שהדין 
הוא שאף שמוסיפים מים ליין חי שלא יהיה חזק, וזוהי מזיגה, אך יש שיעור כמה מים יכול 
להוסיף, ואם יוסיף יותר מכך, יקלש כל כך טעם היין עד שיפקע ממנו שם יין. ‏ יט. ומכאן 
הוכיח הדרישה (ס" קפנ ס"ק כ), שהרא"ש סובר כדעת הטור, שאין הכוס נפגמת כששופך ממנה לכוס 
אחרת. והובאו דבריו לעיל בענין 'באלו אופנים נחשבת הכוס פגומה'. | כ. ולשון הרמב"ם שם 
היא: 'אין לך ולד הטומאה שיטמא כלים אלא משקים טמאים בלבד וכו', והוא שיהיו אותן המשקים 
טמאים מחמת אב מאבות הטומאה' וכו'. וקשה מהסוגיא שלנו, שהמשקים נטמאו מחמת ידים, 
ואף על פי כן מטמאים כלי. ובכסף משנה הביא, שמקור דברי הרמב"ם, לחלק שרק כשטומאת 


ברכות נב. 


ביאורים ה 


הקלו לאכול לפני הבדלה [על מנת שיוכל לברך על הכוס ולא תיפגם]. והרי 
אף אם יבדיל תחילה ותיפגם, יכול לתקנה על ידי שיוסיף לה מים. וכתב שיש 
לדחות שמדובר שהכוס כבר היתה מזוגה במים כשיעור, ואם יוסיף עוד מים, 
שוב לא תחשב ככוס יין'", ולכן לא יכל לתקנה על ידי תוספת מים. 
והרא"ש נחלק על ראיית מפרשים אלו מהירושלמי, שיש לדחות שרבי יונה לא 
היה טועם באופן שפוגם, אלא היה שופך לכוס אחרת וטועם ממנה, 
כך שהכוס הראשונה לא נפגמה'ט. ומה שהוצרך למחרת להוסיף מים, אינו משום 
שנפגמה, אלא משום שמדובר שהיה לו שיעור רביעית מצומצם, ונפחת השיעור 
כששפך לכוס האחרת. ועל כן הוצרך למוזגו במים, להשלים השיעור. 


דין טומאת משקים לטמא כלים 


גזרה שמא יטמאו משקין שאחורי הכופ מחמת ידיו ויחזרו ויטמאו את 

הכופ. מבואר בגמרא, שאף משקה שנטמא מדבר שאינו אב הטומאה, 
יש בכוחו לטמא כלי. והקשה מכאן הראב"ד (פנות סטומפות פ ס"נ) על שיטת 
הרמב"ם, שפסק (טס) שכל מה שגזרו חכמים שמשקים מטמאים כלי [שמן התורה 
אין כלי נטמא, כי אם מאב הטומאה], זהו רק במשקים שנטמאו מאב הטומאה, 
והרי בסוגייתנו מבואר שמשקים שנטמאו מחמת ידים, מטמאים כליםכ. ובכסף 
משנה (שס) הוסיף, שאין לתרץ שמדובר באדם שכל גופו טמא [מחמת שנטמא 
מאב הטומאה], וכוונת הגמרא שהמים נטמאו על ידי הידים, בטומאת שרץ 
שהרי בהמשך הסוגיא מבואר שמדובר בידים שהם שניות לטומאה [בשאלת 
הגמרא שאין צורך למשקים, ושהידים עצמן יטמאו את הכוס, ותירצה 'ידים 
שניות הן ואין שני עושה שלישי בחולין', הרי שהן רק שניות]. והביא הכסף 
משנה בשם הר"י קורקום ליישב את שיטת הרמב"ם, שדברי הגמרא כאן הם 

בשיטת בית שמאי, ולא להלכהכא. 


שמשקים יטמאו כלי היא רק כשנטמאו מאב הטומאה, זהו רק משום 
שפוסקים להלכה שמן התורה אין כלי מקבל טומאה כי אם מאב הטומאה, אבל 
בית שמאי בסוגיא כאן, סוברים שמן התורה כלי מקבל טומאה אף מראשון 
לטומאה?נ, ולצד זה מוכרח, שכשגזרו חכמים שכלי יקבל טומאה ממשקה, 
הכוונה למשקה שנטמא רק מטומאת ידים שהיא מדרבנן, שהרי שאר משקים, 
מטמאים מן התורה, ואין צורך לגזור, ולכן סוברים בית שמאי, שאף משקה 
שנטמא מידים מטמא כלי. 
הצל"ח (ל"ס וונו) כתב ליישב שאף שהראב"ד מפרש את דעת הרמב"ם, שרק 
מים שנטמאו מאב הטומאה בכוחם לטמא כלים, אך בהקדמת הרמב"ם 
למשניות סדר טהרות מבואר שאין זו כוונת הרמב"ם, אלא שכל מים שקבלו 
טומאה אף מראשון או משני מטמאים כלים, משום שמקור הטומאה של הראשון 
או השני הוא מאב הטומאה, והרמב"ם התכוין למעט רק כשנטמאו המים 
מטומאה שאינה כלל מחמת אבות הטומאה, כטומאת 'סתם ידים'יג שדינן 
כטמאות אף שלא קבלו טומאה כלל, שמשקים כאלו אין בכוחם לטמא כלים, 
ועליהם לא גזרו חכמים את הדין המחודש שמשקה מטמא כליכז. וממלא 
מיושבת קושיית הראב"ד מסוגייתנו, שמה שמבואר שהמים מטמאים כלים אף 
שקבלו טומאה רק מחמת ידים, מדובר בידים שקבלו טומאה מכח אב הטומאה, 
ולא שטמאות רק מדין 'סתם ידיםיכה. 


המשקים מאב הטומאה מטמאים כלים, הוא מדברי הגמרא שבת (:) שאמרה שדין משקים לטמא 
כלים הוא 'במשקים הבאים מחמת שרץ'. ובתוספות (שס ד"ס 6%), כבר עמדו על דקדוק זה בלשון 
הגמרא, ואמרו שבודאי אינו בדווקא, שהרי בסוגיא כאן בברכות מבואר, שאף שנטמאו רק מחמת 
ידים, בכחם לטמא כלים. והיא ראית הראב"ד נגד הרמב"ם. וביארו התוספות, שהטעם שהזכירה 
הגמרא משקים שמחמת שרץ, הוא להשמיענו, שגם באופן זה, אין טומאת הכלים אלא מדרבנן. 
כא. והוסיף, שאף שנראה בסוגיא, שגם בית הלל דנו בטומאת המשקים שיטמאו את הכוס. יש 
לומר שדברו לפי שיטת בית שמאי, אך בית הלל כלל לא סוברים כן. ובתוספות יום טוב (ד"ס טטלן 
- הסנ) הוסיף, שאף שטומאת ידים היא אחת משמונה עשרה דינים שבהם הלכה כבית שמאי, ואם 
כן לכאורה לא מספיק תירוץ הר"י קורקוס, שאמר שבית הלל חולקים, שסוף סוף בדין זה הלכה 
כבית שמאי. אך יש לומר, שבשעה שהחליטו לפסוק כבית שמאי לא פסקו כמותם אלא בעיקר 
טומאת ידים, אך לא הסכימו איתם שמשקים שיקבלו טומאה מידים יטמאו כלים, אלא רק משקים 
שנטמאו מאב הטומאה, בכחם לטמא כלים. | כב. ולדבריו קושיית הגמרא שהקשתה, שהידים 
עצמן יטמאו הכוס, היא כפשוטה, שלדעת בית שמאי כלי מקבל טומאה אף מולד הטומאה. ומתרצת 
הגמרא, שאף שכלי מקבל טומאה מולד, אבל בכל חולין הדין הוא, שאין שלישי לטומאה. וכיון 
שהידים רק שניות, אין הכלי [וכן כל שאר דברים המקבלים טומאה] נטמא מהן. ובריטב"א (ל"ס 
יזיס) התקשה בזה, מדוע לא תירצה הגמרא, שכלי כלל אינו מקבל טומאה, כי אם מאב הטומאה. 
וכתב שבאמת לא היתה הגמרא צריכה לזה, אלא כיון שכבר הוזכר שהן שניות, סיימה הגמרא 
בלשון זו. [וברש"ש (ד"ס פס ויטפ) גם עמד מעצמו על הערה זו של הריטב"א]. שהריטב"א הוא 
לשיטתו, שסובר כראב"ד, שכל המשקים מטמאין כלים, ולא הוצרך לומר כפנ"י, שסוגייתנו לשיטות 
שכלי נטמא גם מתולדות. | כג. הכוונה שכל ידים שלא שמר עליהן בכוונה בטהרה, אלא שאינו 
יודע אם נטמאו אם לא, גזרו חז"ל שכל שאינו יודע בודאות שהן טהורות, יש להן דין כטמאות, 
אף שלא קבלו שום טומאה מאב הטומאה. כד. הרש"ש (ל"ס גפ ויפמ) הביא את דברי הצל"ח, 
אך העיר שבהקדמת הרמב"ם למסכת ידים מבואר, שכל שאין טומאתו מחמת אב הטומאה, כטומאת 
'סתם ידים', אינו מטמא משקים כלל, ולא כצל"ח. אמנם, בהקדמת הרמב"ם לסדר טהרות (סיי כל), 
אכן כתב כצל"ח, שמשקים שנטמאו מידים טמאים הם, אלא שאין בכחם לטמא כלים. 
כה. ובמרכבת המשנה (ע הרמנ"ס פהדו"ק), הביא מספר פאר הלכה שאמר תירוץ זה, ודחה אותו 


ילקוט 


והוסיף הצל"ח, שאדרבה מהסוגיא שלנו יש ראיה לשיטת הרמב"ם, שלא כל 
מים שנטמאו מחמת ידים מטמאים כלים. שהרי טעם בית שמאי שאמרו 
נוטלים לידים תחילה, הוא משום גזרה שמא יטמאו משקים שאחורי הכוס 
מחמת ידיו'. ולכאורה לשון זו צריכה ביאור, שמשמע שהחשש הוא שמא 
המשקים יטמאו, ולא מובן איזה ספק יש בזה, הרי כל שידים טמאות נוגעות 
במשקה, הוא טמא. ובית שמאי היו צריכים לומר, שהספק הוא שמא יש מים 
באחורי הכלי, שאם יש, בודאי נטמאו המים והכלי. ומבואר מזה כשיטת 
הרמב"ם, שיש ידים שטומאתן מטמאת מים שיטמאו כלים, ויש ידים שאינן 
מטמאות משקים לטמא כלים. ולכן אף שבודאי נוגעות הידים במשקה שעל 
הכלי, הגזירה היא רק מספק, שמא יהיו ידיו טמאות לא מצד 'סתם ידים 
טמאות', אלא מצד שקבלו טומאה מאב הטומאהכי. 
ובחידושי רבי אריה לייב מאלין (מ"כ סי' פס פות ג) כתב, שמהלך זה של הצל"ח, 
שיש לידים שני סוגי טומאה, מצד שקיבל טומאה מאחרים, וטומאת 
'סתם ידים' שהיא אף כשלא ידוע שקיבל שום טומאה מאחרים, אלא שהסיח 
דעתו משמירתם, לכאורה תלויה היא במחלוקת רבי עקיבא וחכמים בתחילת 
פרק שלישי של מסכת ידים, שרבי עקיבא סובר שם, שאם נטמאו הידים מחמת 
אב הטומאה?ז, דינם ככל דבר המקבל טומאה שנטמא מאב, שנעשה ראשון 
לטומאה, וחכמים חולקים, שדין ידים לעולם אינו אלא שהן שניות לטומאה, 
שזו הטומאה היחידה שחז"ל נתנו להן. ופירש, שיסוד מחלוקתם הוא, האם נתנו 
לידים דין קבלת טומאה, כשאר דברים המקבלים טומאה. וכן סבר רבי עקיבא, 
ולכן אמר שאם קבלו טומאה מאב הטומאה דינם ככל שאר הדברים המקבלים 
טומאה. וחכמים סוברים, שמעולם לא נתנו חז"ל לידים דין קבלת טומאה, אלא 
שאמרו שכל שאינן מוחזקות בטהרה, נקראות 'סתם ידים' ודינן כדין שני, אף 
שלא קבלו טומאה ממקום אחר. נמצא שלפי חכמים מעולם לא נאמרו בדין 
טומאת ידים שתי סוגי טומאה, וממלא לא שייך תירוצו של הצליח. 
ובעיקר קושיית הראב"ד על הרמב"ם, כתב ליישב, שהרי בסוגיא מבואר שלא 
מדובר באופן רגיל שכלי נטמא ממשקה, אלא בטומאת אחורי כלי, 
שתוכו טהור. וחידש בשיטת הרמב"ם שסובר שטומאת אחורי הכלים אינה שייכת 
כלל לדין טומאת כלים, שטומאת כלי היא בכולו ולא בחלקוכ". וכיון שהוא 
דין טומאה בפני עצמו, שלא שייך לכלי, אין זה שייך לענין מה שחידש 
הרמב"ם, שאין כלי נטמא ממשקה שלא נטמא באב הטומאה, ולכן אף משקים 
שנטמאו מחמת ידים מטמאים אותו. 


ביאור דברי בית שמאי שחששו לניצוצות 


שם. רש"י (לקמן ע"נ ד"ס גזרס) כתב שהטעם שאסור להשתמש בכלי שאחוריו 
טמאים הוא משום שחוששים שמא האדם שמשתמש בכוס יקבל טומאה, 

ואילו בתלמידי רבינו יונה (ד"ס ונגער) מבואר שהחשש הוא שמא משקים שיקבלו 
טומאה מחמת אחורי הכוס, יחזרו ויטמאו את המשקים שבכוסל. 


רוטב ומשקה שטופח על הידים 


אין כלי מטמא אדם. בגמרא מבואר שאין ידים מקבלות טומאה מכלי שהוא 

שני, כי אם ממשקים, ולכן כשידיו נגובות אחרי נטילת ידים, אין חשש 
שיקבלו טומאה מאחורי הכלי. והקשה רש"י (ד"ס 66), שהרי בשעת הסעודה 
לפעמים יש מהתבשיל משקה שטופח על ידיו, ומדוע אין הידים מקבלות טומאה 
מחמת משקה זה, ותירץ, שאין התבשיל נחשב למשקה אלא לאוכלל. ובשלחן 
ערוך (פֿו"ם סי קנ"ס ס"ד) פסק, לגבי הלכות נטילת ידים, שלא רק אכילת פת 
צריכה נטילה, אלא כל מאכל שטובלו במשקה צריך נטילת ידים לפני אכילתו. 
ולקמן (ס"ס) כתב, שיש מי שנראה מדבריו, שהאוכל צלי, אף אם יש עליו מוחל 
[רוטב שמגוף הבשרן, אין צריך נטילת ידים, משום שמוחל היוצא מגוף הבשר 
אינו נקרא משקה. ובמנן אברהם (ס"ק י) כתב, שמה שמבואר ברש"י, שמשקה 
מהתבשיל יש לו תורת אוכל, ולא תורת משקה, זהו דווקא במשקה שיוצא מגוף 


מדברי הרמב"ם בפירוש המשניות (פלטילין פ"ס מי"פ), ששם כתוב שמשקים מחמת ידים מטמאים קדרה, 
והוצרך הרמב"ם לבאר ש'קדרה' הכוונה לתבשיל שבתוכה [לשיטתו שאין משקים מחמת ידים 
מטמאים כלין. ומדוע נדחק בלשון המשנה ולא ביאר שמדובר בידים טמאות מצד שנטמאו ולא 
מצד 'סתם ידים'. ומוכרח שאף כשידיו טמאות, אינן מטמאות כלים. והמרכבת המשנה עצמו תירץ 
קושיית הראב"ד מסוגייתנו, שאין הכוונה בגמרא שהמשקים יטמאו את הכלי, אלא הכוונה שהמשקה 
שבתוכו יקבל טומאה. מעין שביאר הרמב"ם במשנה במכשירין (פס). ועיין להלן במה שכתבנו בענין 
'ביאור דברי בית שמאי שחששו לניצוצות', שיש ראשונים שלמדו שכל הנידון בסוגיא אינו כרש"י, 
שהחשש מצד שעל ידי הניצוצות יהיו ידיו טמאות בשעת הסעודה, אלא שהחשש מצד שהמשקים 
שבחוץ יטמאו אף את המשקים שבתוך הכוס. ולפי דברי המרכבת המשנה נמצא שלשיטת הרמב"ם 
מוכרח כן, שהרי הכלי עצמו אינו נטמא ממשקים הבאים מחמת ידים. | כו. והופיף, שיש לפי 
דבריו דקדוק גדול בלשונות הגמרא, שבתחילה נאמר בברייתא שהחשש הוא שמא יטמאו המשקים 
מחמת 'ידיו', שמשמע דווקא ידיו שלו. ואחר כך כאשר הקשתה הגמרא 'וליטמו ידים לכוס', נקטה 
לשון ידים. ובדברי בית הלל נאמר רק לשון 'ידים'. וביאר הצל"ח, שלשון 'ידים' נאמרה כאשר 
מדובר בסתם ידים, שדינן שהן טמאות [כל זמן שאינו משמרן מדעתו בטהרה]. אבל לשון ידיו' 
הכוונה לידיו דווקא, מפני שהן טמאות מחמת קבלת טומאה ממש, מכח אב הטומאה. ולכן כשאמרו 
בית שמאי שיש חשש שמא יטמאו משקים מחמת ידיו, ויהיו טמאות בטומאה שמטמאת כלים, 
נקטו לשון ידיו, שמורה שטומאתן באה מכח קבלת טומאה. אבל כשהקשתה הגמרא שהידים עצמן 


ברכות נ2. 


- נב: ביאורים 


האוכלים, אבל במאכל שהאדם הוסיף בו רוטב שמורכב מאחד משבעת המשקים, 
בודאי שלמשקים אלו יש תורת משקה, ומקבלים טומאה, וכן צריך ליטול ידיו 
לפני מאכל זה, שהרי טיבולו במשקה. 
אכן בביאור הגר"א (ד"ס וסס) נחלק על המגן אברהם, וסובר שכל מה שיוצא 

מכח בישול, הוא משקה גמור, והביא לזה ראיות, והוסיף שגם ברש"י (פונן 
קכ. ד"ס ומסני) מוכח שסובר שמשקה היוצא מן הבשר נחשב כמשקה לענין טומאה, 
ונשאר בקושיא בסתירת דברי רש"י, שכתב בסוגיא כאן שהרוטב דינו כאוכל. 
והוסיף, שגם לשיטת המגן אברהם, שהכריע כדברי רש"י בסוגיא כאן, אין דברי 
רש"י מיושבים, שאף שהמגן אברהם ביאר כוונת רש"י רק במשקים שמגוף 
המאכל, אבל עדיין לא מובן איך תירץ בזה רש"י את קושייתו מדוע שלא 
נחשוש בשעת הסעודה לרוטב שאינו מחמת המאכל, שהוא בוודאי משקה גמור. 


באיזה כלים נאמרה טומאת אחוריים 


כלי שנטמאו אחוריו במשקין אחוריו ממאים. בסוגי הכלים שבהם נאמר 

דין זה, שבנטמאו ממשקים רק גבם טמא, מצינו כמה שיטות. שבגמרא 
בכורות (.) מבואר שחילקו בין תוכו לגבו רק ב'כלי שטף', ורש"י (עס ד"ס כנגלו) 
ביאר שהכוונה רק לכלי עץ, אמנם התוספות (טס ד"ס 5ין) חולקים, שגם בכלי 
מתכות הדין כן?*. אך שיטת הרמב"ם (פנות סעומלופ פ"ז ס"ג) שגם בכלי חרס הדין 
כן, והראב"ד נחלק שלא יתכן שטומאת משקים דרבנן תטמא כלי חרס מגבו, 
שהרי אף טומאה גמורה מדאורייתא אינה מטמאת כלי חרס מגבו. ובחידושי רבי 
אריה לייב מאלין (פ"כ סי" סס פופ ג) תירץ שיטת הרמב"ם, שסובר שטומאת אחוריים 
אינה כלל מדין קבלת טומאת כלים הרגילה, אלא דין טומאה מחודש בגב הכלי, 

ודין זה נאמר אף בכלי חרס. 


גם: 


מקור הדין שחלוקה קבלת טומאה מאחורי הכלי מקבלת טומאה מתוכו 


תוכו ואוגנו ואזנו וידיו טהורין נטמא תוכו נטמא כולו. במשנה זו נאמר 

שכלי שנטמא מגבו מחמת משקים טמאיםא, תוכו וידותיו אינם טמאים, 
ואילו אם נטמא מתוכו, כולו טמא. ומשנה זו שנויה במסכת כלים פרק כ"ה 
(מ"ו). והעיר המשנה אחרונה (עס ד"ס פוכו), שעיקר הדין כבר מרומז בתחילת פרק 
ה' של מסכת כלים, ששנינו שם 'כל הכלים יש להם אחוריים ותוך', וביאר 
הרע"ב, שחלוק דין קבלת טומאה מאחורי הכלי מדין קבלת טומאה מתוכו, 
כמבואר כאן בסוגיא. ומה שכפל התנא דין זה גם בפרק כ"ה, משום שלא פירט 
בפרק ה' את הבדלי הדינים, וכן לא מבואר שאוגנו של הכלי וידותיו ואוזנו 
אינם בכלל אחוריו. ומטעם זה הביאה הגמרא כאן משנה זו ולא את המשנה 

בפרק ה', אף שקודמת לה. 


דין הפסק בין נטילת ידים לסעודה 


דבר אחר תכף לנטילת ידים פעודה. דין זה, שצריך לסמוך אכילת הפת 
לנטילה בלא הפסק, אין בו מחלוקת, אלא שלדעת בית הלל, אף אם נאמר 
כדברי בית שמאי, שמצד חשש ניצוצות עדיף להקדים את נטילת הידים, אף 
על פי כן אין להקדימה, משום הכלל בהלכות סעודה, שצריך להסמיך אכילת 
הפת לנטילת הידים, ואם יטול את ידיו ואחר כך ימזוג, נמצא שיש הפסק בין 
הנטילה לאכילת הפת, ולהלכה פוסקים כבית הלל, שאסור למזוג את הכוס אחרי 
נטילת ידים, מטעם זה. 

והראשונים3 בפסחים (קו:) הקשו מכאן, על מה שהביאה שם הגמרא מחלוקת, 
האם אמירת קידוש נחשבת הפסק של היסח הדעת בין נטילת 

ידים לסעודה [לענין להצריך נטילת ידים מחדש בברכה], ולהרשב"ם (שס ז"ס 
ותניכ) מסקנת הגמרא שאין בזה הפסק. והקשו הראשונים, מדוע אמירת קידוש 


יטמאו הכוס, הרי שסברה בקושיא שכל כלי מקבל טומאה אף שלא מאב הטומאה, בודאי שגזירת 
משקים לטמא כלי נאמרה אף שקבלו טומאה מסתם ידים [שהרי שאר משקים, מהתורה מטמאין 
כלי, ואין צורך בגזירה מיוחדת], ועל כן נקטה הגמרא לשון 'ידים'. ובדעת בית הלל פשוט שנקטה 
הגמרא כן, שאין צורך כלל שיהיו טמאות מאב הטומאה. | כז ובאופן שגופו לא נטמא כי אם 
ידיו, עיין שם האופן. אך אם כל גופו נטמא, אין זה שייך לדין טומאת ידים. | כח. ובזה ביאר 
את שיטת הרמב"ם ששכ פנות סטומפופ פ"ז ס"ג) שסובר שטומאת אחורי הכלים שייכת אף בכלי חרס 
ולא כרש"י (דיה כנ). והקשה עליו הראב"ד שאין לכלי חרס דין כלל קבלת טומאה מאחוריו, אלא 
רק מתוכו. אכן לפי מה שחידש שטומאת אחורי הכלי ממשקים, אינה שייכת כלל לדיני קבלת 
טומאה של כלים, מיושב, שאף בשאר כלים אינם נטמאים מאחוריהם מדין כלי, ואם כן אין סיבה 
שכלי חרס יהא שונה בזה משאר כלים. | כט. וכך נראה שפירש הריטב"א (על : ד"ס גויכס). 
ל שלאוכלים ולמשקים אין אותם דיני טומאה, שרק במשקים גזרו שכל שניטמאו נעשו ראשון 
לטומאה, אף שקבלו טומאתם רק משני, וכן רק במשקים גזרו שכלי נטמא מהם, אך מאוכלים אין 
כלי מקבל טומאה, כפי הכלל שאין כלי נטמא כי אם מאב הטומאה. לא, עיין בחידושי הריטב"א 
(ד"ס 6סוליו), שכתב שלרש"י אף בכלי מתכות הדין כן, אמנם ברש"י (ד"ס כ לא כתב אלא בסתם 
'כלי שטף', ולא פרט. א. אמנם, כשמקבל הכלי טומאה מאב הטומאה, כולו טמא אף כשנטמא 
מגבו. ורק בטומאת משקים גזרו חכמים שלא יהא כולו טמא, על מנת שיהא היכר שאינה טומאה 


מדאורייתא. רש"י (ל"ס מוכו). ב. רשב"ם (ד"ס ותנינס), תוספות (ד"ס זענף), ורא"ש (סוף סי" ט"). 


ילקוט 


אינה הפסק של היסח הדעת, ואילו מזיגת הכוס נחשבת להפסק של היסח 
הדעת. 
ותירץ הרשב"ם, שגם מזיגת הכוס דינה כקידוש שאינה היסח הדעת, ובסוגייתנו 
רק נאמר שלכתחילה צריך להסמיך לגמרי את הנטילה לסעודה ['תיכף 
לנטילת ידים סעודהי]. 

ובתוספות (פס ד"ס זיפנין) כתבו, שמזיגה נחשבת היסח הדעת גמור, משום שצריך 
הרבה דקדוק ודיוק במזיגה שנעשית בחמין, ויש בזה יותר היסח 

הדעת מאמירת קידוש שאינו נחשב להיסח הדעת. עוד כתבו בשם רכינו תם, שיש 
הבדל בין שבת ליום חול, שביום חול מזיגה נחשבת הפסק, מפני החשש שיבוא 
להפסיק הרבה בין נטילה לסעודה. מה שאין כן לגבי קידוש בשבת, כיון שהשולחן 

ערוך לפניו, לא חוששים שיפסיק הרבה ועל כן אין הקידוש גורם להפסק. 
ובקרבן נתנאל (פס 6ת ט) כתב, שיש הבדל לדינא בין השיטות, האם מותר 
| לְכְתַתִיָלֶה להקדים נטילת ידים לקידוש, שלהרשב"ם לכתחילה צריך 
להסמיך הנטילה לסעודה, ואילו לבעלי התוספות, אין באמירת קידוש בין נטילה 
לסעודה, שום איסור. והוסיף שמתאימים הדברים לשיטת הטור (פו"ת סי כע") 
בדעת בעלי התוספות, שאופן הקידוש הוא שקודם נוטלים ידים ואחר כך 
מקדשים, וכן פסק הרמ"א (עס סי"נ), אך שיטת הטור כדעת הרשב"ם, שלכתחילה 
טוב לקדש לפני שנוטל ידיו. 

אמנם הריטב"א (ד"ס פכף) סובר שאין איסור באמירת קידוש בין נטילה לסעודה, 
ואילו בביאור הסוגיות סובר כהרשב"ם, וטעמו, שכל מה שאמרו בית 

הלל שאין לשתות בין נטילה לסעודה, שייך רק בזמנם, שהיתה רגילות שלפעמים 
קבעו עצמם לשתיה קודם אכילה, על כן אם נתיר לשתות, יש חשש שיבוא 
להאריך בזה ויגיע לידי הפסק, אבל לגבי קידוש, שדינו להיות במקום סעודה, 

אין מקום לחשש זה. 


הטעם שלא הובא הדין להסמיך נטילת ידים לסעודה יחד עם שאר הדינים של 
תביפות 


שם. בתוספות (ד"ס תכף) הקשו, מדוע הדין שצריך להסמיך נטילת ידים לסעודה, 
לא נשנה בדברי הגמרא לעיל (מנ), שמנתה כמה סוגי תכיפות. ותירצו 
שכיון שכבר נשנה פעם אחת, לא טרחה הגמרא לשנותו גם שם. ובריטב"א (ז"ס 
תכף) תירץ, שמכיון שיש כאן מחלוקת בין בית שמאי לבית הלל, לא הוזכר דין 
זה, כיון שלא הובאו אלא דינים שמוסכמים לכל הדעות. 
ובאחרוניםי הקשו על תירוץ התוספות, שבגמרא שם הוזכר הדין, שאחרי 
שסומכים על ראש הקרבן צריך תיכף לשחוט, אף שדין זה מובא 
גם במשנה (מנמות גג), ומוכח שאף דינים שנמנו במשנה, הוזכרו בגמרא שם. 
ובחשק שלמה (כתוס' פס) הביא את דברי החתם מופר (פו"ת, מו"מ סי" כס ד"ס וסנס), 
בשם הרב אברהם אב"ד קהילת ווירצבורנ, שכתב שיש טעות בגירסא 
בתוספות, ובמקום 'שנויה במשנה' צריך לגרוס 'ושריה במתנה' [ומותר כשעושה 
תנאין, והכוונה היא שמותר שלא להסמיך את הנטילה לאכילת הפת, במקרה 
שעשה תנאי בשעה שנטל ידיו, שיסעד עוד הרבה זמן, וכיון שיש אופן שאינו 
חייב לסמוך את הנטילה לאכילה, לכן לא הביאה הגמרא לעיל דין זה, והסכים 
עמו החתם סופר. 
וכתב החשק שלמה שדוחק להגיה כן בתוספות, והביא שתלמידי רכינו יונה 
(לעיל מנ. ד"ס עטס) כתבו ליישב את קושיית התוספות, שלא מנתה הגמרא 
לעיל אלא דיני תכיפות שנלמדים מפסוקים, אך הדין שתיכף לנטילת ידים 
סעודה, אין לו מקור מפסוק. 
ובצל"ח (נתוס' פס), כתב ליישב את קושיית האחרונים, שכוונת התוספות אינה 
שכל הלכה שנשנתה במשנה או בתוספתא לא הוזכרה בסוגיא שם, 
אלא רק הלכה שהוזכרה כבר באותה מסכת, ואילו הדין של 'תיכף לסמיכה 
שחיטה' לא נשנה במסכת ברכות אלא בסדר קדשיםז, ולכן הוזכר שם בסוגיא. 


מהו חשש הטומאה בכסת 


גזרה שמא יטמאו משקין שבמפה מחמת הכסת. מבואר בברייתא שהכסת 
עצמה טמאה, וכן מבואר מהמשך הגמרא, שהקשתה שהכסת תטמא את 


ג. נמוקי הגרי"ב, חשק שלמה, וצל"ח פופ עס). ‏ ד. עיין עוד בדבריו, שהקשה על הגירסא 
בתוספות 'שנויה במשנה', והרי אינה שנויה במשנה כי אס בתוספתא. ומכח זה מגיה בדברי התוספות 
'שנוי בתוספתא'. ‏ ה. ובריטב"א (ל"ה וטמיס - סרטון) מבואר שלמד כרש"י, שאין חשש הטומאה 
בכסת, כי אם שתהיה ראשון לטומאה, ועל כן כתב להקשות על מה ששואלת הגמרא, שתטמא 
הכסת עצמה את המפה, והרי אין המפה שנטמאת מהכסת, שהיא ראשון, אלא שני, וממלא אין 
לחשוש שתטמא אוכלין, שהרי אין בחולין דין שלישי לטומאה [ולשיטת רבינו ניסים גאון שתובא 
להלן, שסובר שהכסת היא אב הטומאה, אין מקום לקושיא זו, שהרי המפה תהיה ראשון לטומאה]. 
ותירץ הריטב"א, שכל קושיית הגמרא היתה רק, מדוע הוצרכנו למפה שתהיה רטובה על מנת 
שתקבל טומאה [מהמשקים שנטמאו], והרי אף מפה יבשה תקבל טמאה. אבל אין קושיית הגמרא 
שאחר שנטמאה אין צריך למשקים על מנת שתטמא אחרים, שלזה צריך משקים שיקבלו ממנה 
טומאה ויעשו ראשון, והם יטמאו אחרים. ו. וכ[ מדויק מלשון קושיית הגמרא ששאלה 'ונטמייה 
כסת לגברא גופיה', ולא שאלה שתטמא את הידים. | ז ענין טומאת מדרס הוא, שכל כלי שמיועד 


ברכות נב: 


ביאורים ז 


המפה או את האדם גופו, אך לא פירטה הגמרא באיזו טומאה. ולכאורה מתירוץ 
הגמרא על הקושיא מדוע לא נטמאת המפה מן הכסת עצמה, שתירצה 'אין כלי 
מטמא כליי, מוכרח שאין הכסת אב הטומאה, שהרי כלי נטמא מכלי שהוא אב 
הטומאה, וכן כתב רש"י (ד"ס 6)) על תירוץ הגמראה. אמנם עוד כתב רש"י, 
שהחשש החמור ביותר ששייך בכסת הוא ראשון לטומאה [מחמת אב הטומאה], 
ומכח זה התקשה רש"י על מה שתירצה הגמרא [על הקושיא מדוע לא נטמא 
האדם גופו מהכסת], 'אין כלי מטמא אדם', וקשה, שאף שכל גופו אינו נטמא, 
אבל הרי חששו כאן לטומאת ידים, וידים נטמאות אף מראשון לטומאה [כל 
שראשון זה טומאתו נובעת מאב הטומאה], ונעשות שני. ותירץ רש"י, שלגבי 
טומאת ידים, יכול אדם להיזהר שלא לגעת בכסת, וכל קושיית הגמרא היתה, 
שנחשוש בטומאת כל גופו, שבזה קשה להיזהרי. 

ובתופפות הרא"ש (ד"ס פֿן) כתב להקשות, מדוע לא נחשוש שנטמאה הכסת 
בטומאת מדרס ונעשית אב הטומאה לטמא אדם וכלים', ותירץ 

שלזה אין לחשוש, משום שכלי שטומאתו חמורה [שהוא אב הטומאה], הרגילות 

היא שנזהרים שלא להשתמש בו כלל. 

וברבינו ניסים גאון (ל"ה ויעפי) ביאר, שהכסת טמאה בטומאת ספק מדרס, 
ולכאורה דבריו מוקשים מהסוגיא, שהרי רק כלי שאינו אב הטומאה 


וצר הספת 


אינו מטמא כלי, אבל מדרס הוא אב הטומאה, ומדוע אמרה הגמרא על הכסת 
שאינה מטמאת אדם וכלים, אכן בתשובת הגאונים (שי! 6:) פירשו את קושיית 
הגמרא כרבינו ניסים גאון, וביארו את תירוץ הגמרא, שכלי כזה שטומאתו רק 
מצד ספק מדרס, אין טומאתו אלא מדרבנן, ואין חוששים לו כי אם ביחס 
לטומאת ידים, ולא לגבי כל גופו של האדםח. 

ובמאירי (ד"ס פמכ סמפיי) כתב באופן אחר לבאר מהי טומאת הכסת, משום שאי 

אפשר שלא נפלו עליה משקים שלא נטמאו מחמת ידים, ומשקים אלו 

נעשו ראשון ובכוחם לטמא כלים [את הכסת] ככל טומאת משקים מדרבנן. 


ביאור טעמם של בית הלל 


ובית הלל פברי מותר להשתמש בשלחן שני וכו' דבר אחר אין נטילת 
ידים לחולין מן התורה. בביאור טעמם של בית הלל נחלקו רש" (ל"ס 
לפינו) ותוספות (ד"ס דנר). רש"י מפרש שיש שתי טענות בדבריהם, ראשית נחלקו 
על דברי בית שמאי שאמרו שבשולחן לא שייכת כלל טומאה [משום שאסור 
להשתמש בשולחן טמא], וסוברים בית הלל שמותר להשתמש בשולחן טמא. 
ועוד אמרו בית הלל, שאף לסברת בית שמאי שאסור להשתמש בשולחן טמא, 
ואם כן הצד שיקבלו המשקים טומאה מהשולחן הוא רחוק, שהוא רק אם בטעות 
יעברו על הדין וישתמשו בשולחן טמא, אף על פי כן עדיין עדיף להניח את 
המפה על הכסת ולא על השולחן, מפני שטומאת האוכלין היא מן התורה 
וטומאת ידים אינה מן התורה, ויש לחוש לטומאה חמורה אף מחשש רחוק, 
מאשר לחוש לטומאה פחותה ממנה, אף שהחשש בה יותר מצויל. נמצא שיש 
בדברי בית הלל שתי טענות כנגד דברי בית שמאי. 
ובתופפות נחלקו, שאין לפרש כרש"י שאף לבית שמאי יש מקום שיקבלו 
אוכלין טומאה מחמת השולחן, שכיון שלבית שמאי אסור להשתמש 
בשולחן שני, אין מקום לחשוש שמא בטעות יעבור וישתמש בו. ועל כן למדו 
שאין בדברי בית הלל שתי טענות, ואף שנקטה הגמרא לשון 'דבר אחר', אין 
כאן טעם בפני עצמו. וביאור דברי הגמרא כשאמרו בית הלל 'וכי תימרו' וכו' 
הוא, שיש מקום להקשות על הטעם הראשון שאמרו שבשולחן טמא מותר 
להשתמש ויש גם בו חשש טומאה, וקשה שאף שגם בשולחן יש חשש טומאה 
של האוכלין, אך מדוע חוששים הם לטומאה זו יותר מאשר לטומאת הידים. 
על כן הוסיפו בית הלל ב'דבר אחר' תוספת ביאור לדבריהם, ליישב טענה זו, 
שכיון שאין מקור לטומאת ידים מן התורה, חששו לה פחות מאשר לטומאת 
אוכלין שהיא מדאורייתא. 
וברש"ש (נפוסי פס) כתב, שדברי רש"י מובנים יותר, שלפי ביאור התוספות קשה 
להבין מה היתה הקושיא על הטעם הראשון, והרי לתוספות מדובר 
כאן לפי שיטת בית הלל שהשולחן טמא, ואם כן בודאי עדיף להניח על הכסת 
ולא על השולחן, שעל הכסת יש רק חשש אחד, שמא יטמאו הידים, ואילו על 


שידרסו עליו [בישיבה או בשכיבה], דינו הוא, שכל שישב עליו אדם שמטמא במדרס [כגון נדה 
זב וזבה], נעשה הכלי אב הטומאה. ובתוספות יום טוב (פ"ג) כתב, שאסור להשתמש בכסת שהיא 
אב הטומאה, שכל מה שכתב רש"י שמקילים שיכול להיזהר מלקבל טומאה, הוא רק בטומאת 
ידים דרבנן, אבל אב הטומאה כיון שמטמא אדם וכלים מדאורייתא, אין מקילים לסמוך שיזהר. 
[ומעין זה גם כתב לגבי שולחן שהוא ראשון, שאסור להשתמש בו, ורק בשולחן שני לטומאה 
הקילו בית הלל, אבל כשהוא ראשון, שמטמא אף חולין, מודים שאסור]. | ח. ובפוף הפיסקא 
שם נראה שאף גרסו בתירוץ הגמרא 'בספק מדרסות דרבנן', שכזה מדרס אינו מטמא את גוף 
האדם. | ט. מבואר בגמרא כאן, שיש איסור לטמא אוכלין, וכן כתבו התוספות בחולין (כ: ד"ס 
טמל), שאסור לטמא פירות, משום שישנם פירות שהם תרומה, ושמא בטעות יטמא תרומה, לכן 
תיקנו שלא לטמא פירות כלל. תפארת יעקב (ע סכע"נ מ"ג). ואם כן כוונת הגמרא כאן היא, שיותר 
צריך להחמיר בתקנת חשש טומאת תרומה שזהו חשש טומאה דאורייתא מן התורה, מאשר בתקנת 
'טומאת ידים', שהיא חיוב נטילת ידים מצד חשש טומאת ידים, שאין לה כלל עיקר מהתורה. 


ח ילקוט 


שולחן טמא יש לחשוש גם שיטמאו ידיו וגם שיטמאו האוכלין שנוגעים 
בשולחןי. 
ובחידושי רבי אלעור משה הורוויץ (ד"ס וכ"פ) עמד גם על קושי זה בדברי 
התוספות, וכתב ליישב, שהקושיא על דברי בית הלל היא מדוע לא 
תקנו שיניח המפה במקום אחר, שבו לא יהא שום חשש. 
ובמלאכת שלמה (מ"ג) הביא בשם מהר"ם דילונזאנו, שמכח קושיא זו כתב, 
שודאי שעיקר טעם בית הלל הוא מצד שבשולחן ישנו גם חשש 
טומאת ידים וגם חשש טומאת אוכלין, ובכסת אין כי אם חשש טומאת הידים, 
ומה שנאמר בגמרא 'דבר אחר אין נטילת ידים לחולין מהתורה', אין זה טעמם 
של בית הלל, אלא רק בא ליישב קושיא שהיה מקום לשאולעל דבריהם, שיש 
מקום להקשות, מדוע הזכירו רק חשש טומאת אוכלין, ולא הזכירו כלל את 
חשש טומאת הידים, ועל זה תירצו בית הלל ב'דבר אחר', שמכיון שאין מקור 
לטומאת ידים מן התורה, אין להתייחס כלל לחשש זה במקום שיש חשש טומאה 
גמורה. 


חיוב נטילת ידים לחולין ולתרומה 


אין נטילת ידים לחולין מן התורה. מבואר בגמרא כאן שאין חיוב מן התורה 
ליטול ידים לפני אכילת חולין, והקשו בתוספות יום טוב (פ"ג) ובחידושי 
רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס דנר פתכ), שגם לקדשים ולתרומה אין חיוב נטילת 
ידים מן התורה, שחיוב הנטילה לפני אכילת קדשים הוא רק מתקנת שלמה 
המלך'*, וחיוב הנטילה לפני אכילת תרומה הוא מגזירת י"ח דבריב. 
עוד הקשה (פילוטי כני 6עזר מסס סוכווין), שלחולין אין כלל דין ליטול ידיו ואף לא 
מדרבנן. ועל כן ביאר שיש כאן בגמרא שני חלקים, ראשית שאין נטילת 
ידים לחולין כלל, ואפילו מדרבנן, ושנית, שאף בתרומה וקדשים אינה אלא 
מדרבנן". והביא שכן משמע בירושלמי (נרכות פ"פ ס"ג), שכשהביא את התירוץ 
מדוע הקילו בטומאת ידים, הביא שני טעמים, ראשית משום שספק נטילת ידים 
להקל ועוד שאין נטילת ידים לחולין, וביאר את כוונת הירושלמי, שמה שהזכיר 
שספק מותר, הכוונה היא שנטילת ידים היא רק מדרבנן'ד, ומה שהזכיר שאין 
נטילת ידים לחולין, הכוונה שלא תיקנו נטילת ידים באופן שלאחר שנטל ידיו 
נטמאו מראשון [אלא תיקנו רק בסתם ידים;טי. 


מהו הפסד האוכלין בשמש עם הארץ 


נמצא אתה מפסיד את האוכלין. שיטת בית שמאי, שאין להמתין עם כיבוד 

הפירורים עד אחר שיטול ידיו, אלא יש לכבד את הבית קודם לכן משום 

שיכולים לבוא לכלל הפסד. וביאר רש"י (ד"ס מפסיד) שההפסד הוא מחמת המים 

אחרונים עצמם שעלולים להרטיב אתט'ז הפירורים. ובריטב"א (ל"ס ניפ שמלי 6ומליס) 

פירש הטעם של הפסד האוכלין, שאם לא יכבד אז, יש לחוש שהשמש יתעצל 
מלכבד אחר כך, ויפסדו אותם אוכלין שישארו על הקרקע. 


מדוע בפירורים שאין בהם כזית אין איסור בל תשחית מדין חצי שיעור 


דאמר רבי יוחנן פירורין שאין בהם כזית מותר לאבדן ביד. בפורת יוסף 
(ענגיל, טו"ם סי ו) הביא את קושיית אחיו, שהרי רבי יוחנן סובר שחצי 


roca 


בפירושו לתמיד (כק. ד"ס ולשות) שכתב לבאר מדוע היה רשות לאיש הר הבית 
לשרוף את בגדי הכהן שהיה מוצאו מתנמנם, והוסיף הרא"ש שאין בזה משום 
איסור בל תשחית, כיון שהפקר בית דין הפקר, ולמד מדבריו שבדבר של הפקר 
אין איסור בל תשחית, והרי בפסחים (ו:) מבואר שפירורים שאין בהם כזית אין 
מקפידים עליהם והרי הם הפקר, ולפי זה מבואר שאין בהם איסור בל תשחית". 


האם לדעת בית הלל מותר לכבד את הבית לפני שיטול ידיו 


אבל נטילת ידים לבית שמאי תחלה לא סבירא להו מאי טעמא משום 
פירורין. בהגהות הב"ח מחק מילים אלו, שהרי כל משפט זה כבר נאמר 


י. ולפי רש"י, זו היא כוונת הגמרא, שעיקר הטעם הראשון של בית הלל הוא, שמאחר וגם 
בשולחן שייכת טומאה, ממלא עדיף שיניח על הכסת שאין בה כי אם חשש טומאת הידים, מאשר 
שיניח על השולחן שיש בו גם חשש טומאת הידים וגם חשש טומאת אוכלין. | יא. ובהגהות 
בן אריה (ל"ס ד"פ) הביא את דברי הספרי בפרשת קורח (פ" קטו) 'נמצינו למדים נטילת ידים מן 
התורה', וכתב שזוהי אסמכתא, אך במשך חכמה שמת 3 ש) כתב שנטילת ידים לכהנים שאוכלים 
קדשים היא מן התורה ואילו נטילת ידים בישראל שאוכל קדשים, היא מתקנת שלמה המלך. 
ובפשט ועיון (סטכנון, פֿות פפני) כתב שכך נראה אף בסוגיין שנטילת ידים לחולין אינה מן התורה, 
אך לקדשים היא מן התורה. | יב. ובתופפות יום טוב (שס) כתב ליישב, שכיון שהסוגיא כאן 
דיברה על חולין, לכן הזכירה רק חולין, אך באמת גם בתרומה וקדשים דין נטילת ידים הוא רק 


מדרבנן. ‏ יג. היינו ששני דברים נאמרו בגמרא, 'אין נטילת ידים לחולין', ועוד, שאין כלל דין 
נטילת ידים 'מן התורה' אף לתרומה וקדשים. | יד. ועל כן מקילים בספיקות בנטילת ידים, ככל 
ספק דרבנן. | טו. וכדברי הירושלמי, שכל שנטל ידיו, אף שנטמא אחר כך, אין צריך ליטול 


שוב, מבואר גם בפרי מגדים (לו"פ סי" קסד 396 פנכסס סק"ג כקוף דנריו), ‏ שכתב שבזמן הזה שכולנו טמאי 
מתים [שאין אפר פרה אדומה לטהר], בודאי שכל חיוב נטילת ידים אינו משום טומאה, אלא רק 
משום שידים סתמן מטונפות [ותיקנו חז"ל שיאכל בנקיון] או משום שגזרו להצריך לחולין נטילה 


ברכות נב: 


ביאורים 


קודם ויש כאן כפילות. ובשנות אליהו (פות ד) וברש"ש (ד"ס 005 עמדו גם על 
כפילות זו, וכתבו לבאר שאינה מיותרת, אלא באה להשמיענו, שאף שבשאר 
מחלוקות בית שמאי ובית הלל, דברי כל אחד הם בדווקא, שצריך לעשות רק 
כדבריו ולא כהשיטה החולקת. אבל במחלוקת זו אינו כן, אלא רק דברי בית 
שמאי הם בדווקא, ולכן הדגישה הגמרא כאן ואמרה נטילת ידים תחילה לא 
סבירא להו', לומר שיש טעם לאסור ליטול לפני שמכבד, ואסור לעשות כבית 
הלל. אבל דברי בית הלל שאמרו, שקודם יטול ידיו, אינם בדווקא, אלא שבאו 
לומר שיכול לעשות כן ואין בזה איסור, אמנם אם רוצה לעשות כדברי בית 
שמאי, גם כן אין בזה איסור. 

אמנם המהרש"א (ד"ס ניפ 00) פירש שדברי בית הלל הם בדווקא, ככל שאר 

המקומות שנחלקו על בית שמאי. ועל כן התקשה, מהו אכן טעמם שאין 
לעשות כבית שמאי'ף. וכקושיא זו הקשה גם בהגהות דברי נחמיה (ד"ס וניפ 000, 
וכתב שאין לדחות ולומר שדברי בית הלל אינם בדווקא [כדעת השנות אליהו 
והרש"ש], משום שבתוספות (ד"ס נכוניס) מוכח לא כן, שהרי התוספות הקשו על 
דברי הגמרא שאמרה שרק במחלוקת זו הלכה כבית שמאי, והקשו שהרי בדין 
מי שאכל ושכח לברך והלך למקום אחר, נחלקו בית שמאי ובית הלל האם 
צריך לחזור למקומו ולברך או שאינו צריך, ומשמע שגם בזה הלכה כבית שמאי, 
שהרי מצינו להלן (ג:) שהאמוראים עשו כשיטתם. ותירצו התוספות, שאת 
המחלוקת ההיא לא מנו כמחלוקת שהלכה בה כבית שמאי, משום שגם בית 
הלל מודים להם שיכול לחזור למקום שאכל ולברך, ולא נחלקו אלא לומר שלא 
הטריחוהו לחזור. ואם כן עולה מדברי התוספות, שבמחלוקת לגבי פירורים, 
שבה מוזכר שהלכה כבית שמאי, בית הלל חולקים לגמרי, ואוסרים לעשות 
כדברי בית שמאי, וזה שלא כדברי השנות אליהו והרש"ש, שאמרו שאין דברי 

בית הלל בדווקא. 


האם לבית הלל מותר להשתמש בשמש תלמיד חכם 


בית הלל סברי אפור להשתמש בשמש עם הארץ. החיד"א (ססדי פנות פ"6 

מי"ד) הביא בשם חכם אחד, שכיון שסובר הלל שאין להשתמש בשמש עם 

הארץ, כפי שמבואר כאן בסוגיא, וכן סובר שבתלמיד חכם גם אסור להשתמש, 

כפי שאמר הלל (Eס‏ מי"ג) 'ודאשתמש בתגא חלף', נמצא שאי אפשר להשתמש 

בשום אדם. ועל כן אמר הלל (שס פי"ד) 'אם אין אני לי מי לי', שאין מי שישמשו, 

אלא הוא צריך לשמש את עצמו. 

והקשה עליו החיד"א, שבכתובות (5.) מבואר שתלמיד חייב לשמש את רבו, 

ואם כן הלל עצמו שהיו לו תלמידים, לא היה חייב לשמש את עצמו. 

ועוד הקשה שבשכר מותר להשתמש בתלמיד חכם. ותירץ, שהלל החמיר על 

עצמו שלא להשתמש כלל בתלמיד חכם אף כשהוא תלמידו ואף בתשלום. ורק 
בתשמיש קל היה משתמש בתלמידיו, כדי לזכותם שישמשו את רבם. 


מדוע לא הוזכרה מחלוקת זו יחד עם המחלוקות שבהם הלכה כבית שמאי להקל 


ובית שמאי סברי מותר להשתמש בשמש עם הארץ. הקשה הריטב"א (ל"ס 

ניפ סמסי), מכיון שבית שמאי מקילים יותר מדברי בית הלל, מדוע לא 
הוזכרה מחלוקת זו במסכת עדויות (פ"ד), שנמנו בה כל המחלוקות שבהם בית 
שמאי מקילים יותר מבית הלל'ט. ותירץ שמכיון שמחלוקתם שהוזכרה במשנה, 
לא היתה לענין שמש עם הארץ האם מותר להשתמש בו, אלא לענין דין כיבוד, 
האם צריך לכבד לפני הסעודה או לאחריה. נמצא שבענין שבו הוזכרה 
המחלוקת, דברי בית שמאי הם לחומרא, שהם מצריכים לכבד לפני שיטול מים 

אחרונים, ואילו בית הלל אינם מצריכים כן. 


ראיה לדעת רבי אושעיא שלדעת בית הלל מותר להשתמש בשמש עם האוץ 


ורבי אושעיא מתני איפכא. בעיני בנימין (ספדר"ת, דיס נ"ס) הקשה שלעיל (מג:) 
בברייתא אמרו בית הלל לגבי שמן מבושם 'טחו בראש השמש, ואם 
תלמיד חכם הוא טחו בכותל', והרי לבית הלל אין להשתמש בשמש עם הארץ, 


כדי שיתרגלו להלכות טהרה, לזמן שיאכלו התרומה בטהרה. ולשני הטעמים, הרי לעולם גם אחר 
נטילת ידים כל גופו עדיין טמא, וממלא אף אם אחר הנטילה יגע בשרץ, שהוא אב הטומאה, 
אין מקום להצריכו ליטול מחמת שנטמא, שהרי אף לפני שנגע כבר היה טמא [ואף בטומאה 
חמורה יותר, שהיה אב הטומאה]. ובהמשך דבריו כתב, שבזמן הגמרא היה חיוב ליטול ידיו 
במקרה כזה, משום שבזמן האמוראים היה אפר פרה, וכיון שהיו טהורים, אצלם דין נטילת ידים 
הוא גם שיהיה האדם טהור לגמרי אף בשעת האכילה. וכיון שבזמן הגמרא [ואפשר שאף היום, 
כפי שנשאר הפרי מגדים בצ"ע], חייבים ליטול שוב אם נטמאו ידיו, אם כן בסוגיא כאן, שנאמר 
'אין נטילת ידים לחולין מן התורה', הכוונה למקרה שנטמאו ידיו אחר נטילה, וחייב מדרבנן ליטול 
שוב. טז. ונקם לשון 'להנתז' ולא 'להשפך', משום שיש שיטה בחולין (קה) שנוטלים מים 
אחרונים רק לכלי. הגהות בן אריה (כם"י עס). ‏ יז. ועיין שם שכתב שבגוף סברת הרא"ש יש 
לדון. | יח.ובפני יהושע (ד"ק נ"ס) כתב ליישב שהמהרש"א שנקט שדברי ב"ה הם בדווקא, שצריך 
ליטול ואחר כך לכבד, היה צריך להקשות יותר, איך אומרים בית הלל לכבד את הבית לאחר 
הנטילה, והרי אסור להפסיק בין נטילת ידים לברכה, ואיך יפסיק בכיבוד הבית, אלא על כרחנו 
שכוונת בית הלל שיכבד פירורים שאין בהם כזית רק לאחר ברכת המזון. | יט.ובתוספות יום 
טוב הקשה גם כריטב"א, וכיון לתירוצו. 


ילקוט 


והכיח מזה שהברייתא סוברת כדעת רבי אושעיא, שלבית הלל מותר להשתמש 
בשמש עם הארץ, ולבית שמאי אסור. 


טעמי המחלוקת האם להקדים בברכות את הבשמים או את הנר 


על מה נחלקו על המאור ועל הכשמים. הריטב"א (ל"ס (6) כתב לבאר את 

טעמי המחלוקת, שבית שמאי סוברים, שמכיון שנהנה מיד מהאור [שכבר 

בתחילת ההבדלה דולק ונהנים ממנו], על כן ברכתו קודמת. ובית הלל סוברים, 

שכיון שברכת הבשמים באה לכבוד השבת, ואילו ברכת האור היא על דבר 
השייך לימות החול, יש להקדים את ברכת הבשמים. 


ביאור סדר הקדימה בברכות ההבדלה 


ובית הלל אומרים בשמים ואחר כך מאור. בעלי ורדים (וישעין, ד"ס ונ"ס) 
הביא מספר אוצר הידיעות בשם הרשב"ץ, שסדר הברכות הוא מן הקל 
אל הכבד על סדר חושי האדם, שבתחילה מברכים על היין, שחוש הטעם חש 
רק בדבר שנמצא ממש בתוך הפה, ואחר כך מברכים על הבשמים, שניתן להריח 
אף דבר הנמצא מחוץ לאדם, אך יש גבול למרחק ממנו ניתן להריח, ואחר כך 
מברכים על הנר, שזהו חוש הראייה, שניתן לראות אף למרחק גדול, ובסוף 
מברכים על ההבדלה שהיא מכח הדעת, מן השכל השולט על כל החושים. 


מחלוקת רש"י והר"ח בביאור ההוה אמינא והמסקנא במשמעות הלשונות 'ברא' 
ו'בורא' 
אמר רבא בברא כולי עלמא לא פליגי דברא משמע וכו'. המהרש"א (נלס" 
ד"ס נוכ) פירש את מהלך הסוגיא לפי רש"י, שרבא ביאר את מחלוקת בית 
שמאי ובית הלל, שלכל השיטות ענין ברכת מאורי האש היא לשעבר [על יצירת 
האש בששת ימי בראשית], אלא שנחלקו במשמעות הלשון 'בורא', אף שכולם 
מודים שמשמעותה בלשון הוה, אך לבית שמאי מתאימה רק לעתיד ולא לשעבר, 
ולבית הלל היא גם לשעבר. והקשה עליו רב יוסף מפסוקים שמבואר מהם 
שלשון זו משמעותה אף על לשעבר, ואם כן אי אפשר לומר שלבית שמאי 
משמעותה רק לעתיד. 
אכן בר"ח (ד"ס נית ממפי) ביאר באופן אחר את מהלך הגמרא, שלרבא המחלוקת 
היא, שבית הלל סוברים ש'בורא' משמעותו רק לשעבר, כמו ש'ברא' 
משמעותו רק לשעבר. ועל זה הקשה רב יוסף מהפסוקים, שמשמעות המילה 
'בורא' היא אף על דבר שמתחדש כל הזמןי, ואם כן אי אפשר לומר בדעת 
בית הלל שמשמעותה רק לשעבר. ומסקנת רב יוסף היא, שבמשמעות המילים 
ברא ובורא אין שום מחלוקת וכולם מודים שיש להן שתי משמעויות נפרדות, 
ש'ברא' משמעותו רק לשעבר, ו'בורא' משמעותו גם לשעבר וגם להבא. 
ומחלוקתם היא רק אם מברכים על מאור האש או על מאורי האש. 
והוסיף הר"ח, שלרב יוסף שלא נחלקו במשמעות המילים ברא ובורא, שוב 
עדיף להשתמש בברכה בלשון בורא ולא בלשון ברא, שיש בלשון זו 
שבח מיוחד לקב"ה שהוא עושה ומחדש בכל זמן. ומטעם זה גם בברכת הפת 
ובברכת הגפן מברכים בלשון זו, שמברכים המוציא לחם וכן בורא פרי הגפן, 
ולא בלשון ברא או הוציא. וכן מבואר ברא"ש (סוף סי ), שלמסקנת רב יוסף, 
בין לבית שמאי ובין לבית הלל, מברכים בלשון בורא. 


האם למסקנת הגמרא מודים בית שמאי שהנוסח הוא 'בורא' 


אלא אמר רב יוסף בברא ובורא כולי עלמא לא פליגי. בריטב"א (ד"ס כי) 

הקשה, שכיון שאין מחלוקת בין בית הלל לבית שמאי במשמעות הלשון 
'בורא', אם כן מדוע נחלקו באיזו לשון יברךכא. 

ובשנות אליהוינ כתב שאף שלמסקנא לא נחלקו על משמעות הלשון, וכולם 

מודים ש'ברא' משמעותו לשעבר, ו'בורא' משמעותו בין מה שהיה 

בעבר ובין מה שקורה בהווה, אף על פי כן נחלקו בנוסח הברכה, ומחלוקת זו 


כ. הר"ח באר הראיה מהפסוק (עמוק ל ג) "יוצר הרים ובורא רוח', שהפסוק מספר בשבחו של 
הקב"ה, שבכל עת הוא מחדש ויוצר ההריון שבמעי האשה ובורא רוח בקרבו של העובר. הרי 
ש'בורא' נאמר גם על מה שמתחדש בכל יום. | כא. וכן הקשה בתוספות רעק"א (על ססטניות, מ"ה) 
על הרע"ב (6'9 שכתב שלדעת בית שמאי 'בורא' משמע להבא, שהרי בסוגיין משמע שלכל הדעות 
לשעבר משמע. | כב. וכן הוא בתפארת ישראל (נעו 6פ ג). ‏ כג. דברי הירושלמי הובאו גם 
ברשב"א (ד"ס כי) ובריטב"א (ל"ס נים סמסי). כד. והמהרש"א (פופ שס) הבין בדברי התוספות 
שקושייתם על דברי רבא בהוה אמינא של גמרא, ולכן התקשה המהרש"א בתירוץ התוספות שכתבו 
שעדיף לשון הפסוק, והרי בהוה אמינא עדיין לא ידענו את הפסוקים, ואדרבה, מהפסוקים האלו 
הקשה רב יוסף על דברי רבא ודחה אותם, ונשאר בקושיא. והצל"ח כתב ליישב, שאכן קושיית 
התוספות לא היתה על דברי רבא, אלא על רב יוסף. והוסיף הצל"ח, שתוספות לא הקשו לדברי 
רבא, משום שלרבא אפשר לבאר זאת לפי מה שחידש הרא"ש בפסחים (פ" סי ), שצריך לנקוט 
בלשון הברכות את הלשון שמשמיעה לנו יותר חידוש. והרא"ש שם כתב זאת לענין ברכת המוציא, 
שאף שלשון מוציא [בלא ה"א] לכל הדעות משמעותה לשעבר, עדיף לברך בלשון המוציא, 
שכשמברכים כן אנו לומדים מזה חידוש, שגם לשון זו משמעותה לשעבר. ואם כן גם בסוגיין, 
לרבא, מכיון שיש מחלוקת בלשון בורא, עדיף להשתמש בה וללמדנו חידוש [שמשמעותה אף 
לשעבר, כבית הלל]. אבל לרב יוסף אי אפשר לומר תירוץ זה, שהרי הביא פסוקים מפורשים 


ברכות נב: 


19/06/2018Nהא‎ 


ביאורים ט 


משתלשלת ממחלוקתם האם לברך 'מאור האש' או 'מאורי האשי. וביאר שהטעם 
שלבית שמאי מברכים 'מאור האש', אף שיש בה כמה גוונים, הוא משום שאנו 
מברכים על היצירה הראשונה של יסוד האש והיא יצירה אחת של אש, ואילו 
לבית הלל מברכים 'מאורי האש', משום שאנו מברכים על האש שאנו רואים 
לפנינו, שיש בה כמה גוונים. ומחמת כן נחלקו האם נוסח הברכה היא 'ברא' 
או 'בורא', שלבית שמאי שמברכים על היצירה הראשונה של האש, צריך לנקוט 
לשון עבר, אבל לבית הלל שמברכים על האש שמתחדשת עתה, צריך לומר 
לשון הווה, ועל כן נוסח הברכה הוא 'בוראי. 

ובתפארת ישראל (נועו 6פ ג) כתב שמן הירושלמי (פ"פ ס"ס) יש ראיה שאף 

למסקנא נחלקו בית שמאי ובית הלל, אם יאמר 'ברא' או 'בורא', 
שבירושלמי הקשו, מדוע בברכת בורא פרי הגפן לא נחלקו, שלבית שמאי יאמר 
'שברא פרי הגפן'כי, ותירץ הירושלמי שיין מתחדש כל שנה ועל כן ברכתו על 
ההוה, ואילו האש אינה מתחדשת כל שנה. הרי שמבואר בירושלמי, שאף 
למסקנא הם חולקים איזו לשון עדיפה, שאם לא כן, מה שייך להקשות שיחלקו 


בצל"ח (נפופ' דייס ננר) כתב, שקושיית התוספות (עס) אינה על דברי רבאנכד אלא 

על מסקנת הגמרא, שאמר רב יוסף שלא נחלקו בית שמאי ובית הלל 

במשמעות 'ברא' ו'בורא', והקשו התוספות אם כן מדוע לבית הלל נוסח הברכה 

'בורא', והרי יותר מתאים לשון 'ברא' שהיא רק לשעברלה. ותירצו התוספות, 

שמכיון שבפסוק מוזכר לשון 'בורא', סוברים בית הלל שעדיף לברך בלשון 
הפסוקכי. 


ביאור דברי בית הלל שיש הרבה מאורות בנר 


ובית הלל סברי טובא נהורי איכא בנורא. רש"י (ד"ס סלנס) כתב לבאר את 

דברי בית הלל שבנר יש שלהבת אדומה לבנה וירקרקת, ובמאירי (ד"ס 
סמקנס ססיסית) הוסיף לבאר שראש השלהבת הוא בצבע לבן, ואילו שיפוליו בצבע 
תכלת והגחלת בצבע אדום. ואילו הראב"ד (סו"ד נפפילי פס) פירש שכוונת בית 
הלל לומר שיש באש כמה שימושים, כגון בישול חימום ואור, ועוד כמה 
מלאכות. והריטב"א (ד"ס כי) כתב שהראב"ד מפרש כך לשיטתו (לסנן גג:) שמברכים 
על כל אש, ובלבד שלא נעשתה לכבוד, אך למפרשים שמברכים רק על אש 
שנעשתה למאור, אין לפרש כך, שהרי לדבריהם השבח שבברכה אינו על כל 

שימושי האש, כי אם על אורה:'. 


מהו נר שלא שבת 


בשלמא נר משום דלא שבת. רש"י (ד"ס מפוס) כתב לבאר שהנר לא שבת 

ממלאכת עבירה כיון שהנכרי עשה מלאכה לאורו, והקשה בעיני בנימין 

(כלע"י עס) מדוע נחשב בכך שנעשתה עבירה בנר. ובפירוש הרשב"ץ (ל"ס פֿין) כתב 

לבאר שהכוונה היא שעשה מלאכה עם הנר, או שהדליק אותו בשבת. ובאמרי 

נועם (נד"ס מפוס) כתב שיש טעות סופר ברש"י, וצריך לגרוס 'שעשה מלאכה 
באורו', ולא 'לאורו'. 


האם מברכים על נר שהודלק על ידי נכרי שמלבד הדלקת הנר שבת בשבת 


שם. בעיני בנימין (כד"ס משוס) כתב להסתפק איך הדין בעובד עבודה זרה שהדליק 
נר בשבת, ומלבד זאת לא עשה כל מלאכה לאורו, שהרי הדלקה זו אין 

לדון אותה כעבירה, שהרי עובד עבודה זרה ששבת חייב מיתה (ססלרץ 6₪, ואם 
כן הדלקה זו למצוה תיחשב, ולכן שמא יש לברך על הדלקה זו. 


האם איסור מלאכה בשבת הוא איסור חפצא או איסור גברא 


שם. ברש"י (נסנן נג. ד"ס (מו65י) מבואר שהטעם שנר של נכרי נקרא נר שלא שבת, 
משום שהנכרי הדליק אותו בשבת. ובאתוון דאורייתא (כלל + הביא מכאן 
ראיה לנידון האם מלאכות שבת הם איסור חפצא או איסור גבראכף, שאם נאמר 


שלשון בורא משמעותה אף לשעבר, ואם כן אין בה כל חידוש. ועל כן הקשו התוספות על רב 
יוסף, מדוע לא ננקוט לשון ברא שמשמעותה רק לשעבר. כה. והיא מעין קושיית הריטב"א אלא 
שהריטב"א הקשה מדוע נחלקו, ואילו תוספות הקשו רק על בית הלל. | כו. וברש"ש ופי טסו 
הקשה, שישנם הרבה פסוקים שמשתמשים בלשון 'ברא'. ותירץ, שלא מצינו לשון 'שברא'. ובאופן 
נוסף כתב ליישב, שלשון בורא נאמר בפסוק על אור, ואילו לשון ברא, לא הוזכר על אור. ואף 
שלשון הפסוק הוא "יוצר אור ובורא חושך' [ולא נאמר 'בורא' על אורן, אבל לפי כללי הדקדוק, 
בכל מקום שיש וי"ו לפני מילה, היא מורה על שייכות באותו ענין לדבר הקודם [שהמילה הבאה 
ממשיכה בענין הקודם, על ידי וי"ו החיבור]. וכיון שכתוב 'ובורא חושך', הרי שזה המשך לתחילת 
הפסוק, וכאילו נאמר 'בורא אור ובורא חושך'. כז. ועיין להלן (ג.) בענין 'על איזו אש מברכים', 
בביאור השיטות בזה. | כח. ההבדל בין איסור גברא לאיסור חפצא, הוא מהו שורש האיסור. 
ש'איסור חפצא' הכוונה ששורש האיסור הוא עצם החפץ, כגון בעבודה זרה, שהיא איסור מחמת 
עצמה, וכן שייך גם בפעולה האסורה איסור חפצא, כאשר האיסור הוא הפעולה עצמה, כגון לשון 
הרע, שהמעשה מצד עצמו הוא איסור, ומחמת שהם בעצמם אסורים, אסרתם התורה. ואחרי 
שאסרתם, בודאי שהם אסורים על ה'גברא', שהוא האדם, אך מכיון שהסיבה שנאסר בהם היא 
מחמת שהם מצד עצמם אסורים, לכן נקראים איסור חפצא. ו'איסור גברא' הוא איסור שאינו מחמת 
החפץ עצמו או הפעולה, משום שבהם עצמם אין שום איסור, וכל מה שאסרתם התורה, הוא משום 


ילקוט 


שאינם אלא איסור גברא, לא מובן מדוע נר של נכרי נקרא נר שלא שבת 
ממלאכת עבירה, שהרי מצד החפצא של הנר אין שום עבירה שתיעשה בו 
מלאכה, ומצד זה שהגוי עשה מלאכה האסורה, גם כן לא שייך לומר שהיתה 
כאן עבירה, שהרי איסור גברא נאמר רק לישראל ואינו שייך כלל בגוי. ועל כן 
הכריח מכאן שאיסור מלאכה בשבת הוא איסור חפצא, שעצם המלאכה בשבת 
היא דבר איסור ולכן נאסר לעשותה, ומשום כך, כשגוי עושה מלאכה בשבת, 


נקרא שהנר לא שבת ממלאכת עבירהלל. 


האם מברכים על הנאה של איסור 


מה טעם אין מברכים לא על הנר ולא על הבשמים של עכו"ם מפני 
שסתם מסבת עובדי כוכבים 7ע"ז. הרמב"ם (נלכופ פ" סי"ע) כתב 'כל 
האוכל דבר האסור בין בזדון בין בשגגה אינו מברך עליו לא בתחילה ולא 
בסוף' ובראב"ד שם השיג על דבריו 'אמר אברהם טעה בזה טעות גדולה, שלא 
אמרו שאין מברכין, אלא שאין מזמנין עליהם, לומר שאין להם חשיבות קביעות 
הואיל ואוכלין דבר האסור, והוא כעין אכילת פירות שאין להם קבע לזימון 
אבל ברכה תחלה וסוף למה לא יברכו הואיל ונהנו'. 

והפרי מגדים (פ" קט סק") הקשה על הראב"ד מדברי הגמרא כאן, שמשמע 
שאין לברך על הנאת איסור, שאם כדבריו, מדוע לא יברך על בשמים 


אוצר החכמה, 


באיסור תורה אין לברך. ועוד כתב שם שלדעת הט"ז (פס ס"ק 6) שדברי הראב"ד 
נאמרו רק בשעת הסכנה או בשוגג, יש ליישב בפשיטות שכאן מדובר שאין זו 
שעת הסכנה. 


מהו האיסור בבשמים של מסיבת עובדי כוכבים 


שם. הרשב"א (ד"ס וין) כתב שהטעם שאין לברך על בשמים שהיו במסיבת 
עובדי כוכבים הוא מפני שאסור להנות ממשמשי עבודה זרה. ואילו 

הריטב"א (סנכות כלכופ פ"ם הכ"ג) כתב שאין הבשמים נאסרים בהנאה, אלא כדי 
שלא יראה כמצוה הבאה בעבירה, לכן אין להשתמש בבשמים אלו. 


האם כל הבשמים של עכו"ם נאסרים 


שם. רש"י (ד"ה נעסנת) כתב לפרש שמסבת עכו"ם הכוונה לסעודה, ומדייק הבית 

יוסף (ס" ו פות כ) שלפי זה על בשמים של גויים שאינם נמצאים בסעודה, 

ניתן לברך. והביא בית יוסף שכך היא דעת הרמב"ם (נככות פ"ע ס"ע) 'בשמים של 

מסיבה של עכו"ם אין מברכין עליהם שסתם מסיבת עכו"ם לעכו"ם'. ואילו 

רבינו יונה (סנן ע. ד"ס 66 כתב שאף על פי שהבשמים אינם נמצאים במסיבה 
של ע"ז, אך כיון שעומדים להימכר לשם עבודה זרה, אסורים. 


מהו הטעם שאין מברכים על נר של עכו"ם למסקנת הגמרא 


שם. בתחילה מפרשת הגמרא שהטעם שאין מברכים על נר של עכו"ם הוא 

מפני שהנר לא שבת בשבת, ואילו למסקנת הגמרא נראה שהטעם הוא 
מפני שסתם מסיבת עכו"ם היא לעבודה זרה. ונחלקו בזה הרמב"ם והרי"ף. 
הרמב"ם (ענפ כט כס) כתב 'ואין מברכין על הנר של גוים שסתם מסיבתן לעבודה 
זרה'ל*, ואילו הרי"ף (קה) כתב שהטעם שאין מברכים על נר של נכרים הוא 
מפני שלא שבת. והמגיד משנה (עס) כתב שלרי"ף היתה גירסא שונה בגמרא. 
ובהמשך (עס סכ"ו) על הדין שגוי שהדליק מישראל שמברכים עליו, הוסיף המגיד 
משנה וכתב ופירוש גוי שהדליק מישראל לדעת רבינו דווקא כשאין הגוי 


שלא רצתה שה'גברא' יעשה איסור זה. ובמלאכות שבת דן האתוון דאורייתא, האם האיסור מחמת 
שעצם המלאכה אסורה, או שהמלאכה מותרת אלא שציותה התורה שלא יעשה האדם מלאכות 
בשבת. | כט. והביא שם את דברי התוספות יום טוב (פנפ פ" מ"כ), על המשנה מס) המונה את 
מלאכות שבת, ונקטה לשון הזורע, החורש, הקוצר, והקשה שהיה לתנא לומר בלשון זריעה, חרישה, 
וקצירה, שהם שמות המלאכות, ומדוע קרא למלאכות על שם מי שעושה אותם. וכתב באתוון 
דאורייתא, שאם נאמר כהצד שמלאכות שבת הם איסור גברא, מיושבת הקושיא, שהתנא נקט כן 
להשמיענו, שבאמת אין הפעולות אסורות אלא רק האדם שעושה אותם עובר על איסור, מחמת 
שהם איסורי גברא. אמנם, בתוספות יום טוב הביא, שהרמב"ם (מנת פ" ס") שמנה את המלאכות, 
הזכיר את שם המלאכה, ולא כהמשנה שהזכירה רק את מי שעושה את המלאכה. ל ועיין שם 
שהוכיח כן מהראיה שהביא הראב"ד לדבריו מהמשנה (נעע מס) שהאוכל טבל מדרבנן אין מזמנים 
עליו, ומשמע שברכה צריך, ואם כן אין ראיה לאיסור מן התורה. לא. הרשב"א ("ס ון) כתב 
לבאר שהטעם שאין לברך על בשמים של עכו"ם הוא מפני שנאסרו כדין משמשי עבודה זרה, 
והוסיף שזהו אף הטעם בנר של עכו"ם. לב.ותמה שם על הבית יוסף (עס פופ ו) שכתב שכוונת 
המגיד משנה לומר שלדברי הרי"ף הדבר חמור יותר, ואסור אף אם הגוי אינו במסיבה של גוים 
דווקא. ‏ א. האליהו רבה (פו" סי כמ סק") כתב, שגם נר שהדליק נכרי עבור חולה שאין בו 
סכנה, אין לברך עליו, שאף שמותר לישראל לצוותו לכך, אך כיון שמלאכה זו אסורה לישראל 
[שרק בחולה שיש בו סכנה מותר לחלל עליו את השבת], נמצא שלא שבת הנר ממלאכות האסורות 
לישראל בשבת. ובפרי מגדים כתב (מעננות הנ סק"ג), שיש לברך עליו. ‏ ב. וביאר, שאי אפשר 
לומר שהיא ברכת הנהנין, משום שלא תיקנו ברכה אלא על הנאות שנכנסות לגוף, אך על הנאות 
שאינן נכנסות לגוף לא. ג. ומה שמוזכר בפסחים (ע6, שאת ברכת המאורות אומרים במוצאי 
שבת משום שבמוצאי שבת נבראה האש, ביאר הרמב"ן שאין זו סיבת החיוב לברך במוצאי שבת, 


ברכות נב: - נג. 


ביאורים 


במסיבה, שאם לא כן כבר נתבאר שסתמה לעבודה זרה'. וכט"ז (סיי 550 סק"ס) 
כתב לבאר שכוונת המגיד משנה לומר שזהו רק לדברי הרמב"ם שנר של עכו"ם 
נאסר מחמת משמשי עבודה זרה, אך לדעת הרי"ף אין הנר נאסר מחמת משמשי 
עבודה זרהלב. ובסוף דבריו חזר בו וכתב שאין מחלוקת בין הר"ם לרי"ף, אלא 
שניהם מסכימים שנר של עכו"ם אסור הן באופן שלא שבת, והן נאסר מחמת 
שמשמש לעבודה זרה, ו'מר אמר חדא, ומר אמר חדא ולא פליגיי. 


גה. 


ביאור החילוק בין נר של נכרי לבין נר שהדליקוהו לעורך חולה 


ששבת מחמת מלאכת עבירה. מסקנת הגמרא שמברכים על נר ששבת 
ממלאכת עבירה, ולכן אור של חיה אף שהודלק בשבת ושנעשתה 
מלאכה לאורו בשבת, כיון שלא היתה זו מלאכת עבירה, מברכים לאורו, ואילו 
אור של נכרי, אין מברכים לאורו, שהנכרי עושה מלאכת איסור לאורו. וביאר 
השולחן ערוך (פו"פ סי כם5 פ"ס) שאף שבודאי לגוי אין שום איסור בזה, שהרי 
אינו מצווה על שמירת שבת, אך כיון שהדלקה כזו אצל ישראל עבירה היא, 
אין זה נחשב ששבת הנר מסוגי המלאכות שנחשבות עבירה בשבת. 
והוסיף הט"ז (שס סק"ג), שאף שבנר כזה שהודלק על ידי גוי מותר אף לישראל 
ליהנות מאורו בשבת, שהרי לא הדליקו הגוי עבור ישראל, כי אם לצורך 
עצמו, אף על פי כן לברך עליו אי אפשר, משום שלענין ברכה כל שיש איזה 
צד עבירה אין לברך עליו, וכיון שביחס לישראל זו עבירה, אין לברך עליו. 
ומבואר מדבריהם שגרסו בגמרא כגירסא שלפנינו, שכתוב 'שבת מחמת מלאכת 
עבירה', ועל כן ביארו שהחסרון בנר של גוי הוא מחמת צד העבירה 
שבו, אף שאין כאן עבירה ממש. 
אמנם ברא"ש (שו"ס, כל כנ מות ס) מבואר שגירסתו בגמרא היתה 'שבת מחמת 
מלאכת עבודה', וביאר את החילוק בין נכרי שהדליק לבין ישראל 
שהדליק עבור חולה, משום שרק מלאכה שנחשבת 'מלאכת עבודה', היא מן 
המלאכות שאסרה התורה בשבת, ועל כן, כיון שהדלקה לחולה מותרת, נמצא 
שאין מלאכה זו בכלל המלאכות שאסרה התורה, ושבת הנר ממלאכת עבודה 
ומברכים עליו. אבל לגוי, אף שמותר לו להדליק, אין זה מטעם שאינה מלאכת 
עבודה, אלא שאף שמלאכת עבודה היא, לא נאסרה לגוי, וכיון שבנר זה נעשתה 
מלאכה שנחשבת מלאכת עבודה, שוב אינו נר ששבת ואין מברכים עליו*. 
ובריטב"א (ן ע"נ ד"ס ונענן) כתב בתוספת ביאור את החילוק בין נר של נכרי 
לבין נר שהדליקוהו לצורך חולה, על פי דברי הרמב"ן מהו גדר 
חיוב ברכת 'בורא מאורי האש'. שהרמב"ן (ל"ס גי כתב בביאור עצם חיוב ברכת 
המאורות במוצאי שבת וכן במוצאי יום כפור, שברכה זו אינה ברכת הנהנין 
[מחמת שנהנה מאור השלהבת, ואסור ליהנות מהעולם הזה בלא ברכהב], אלא 
היא ברכת השבח, על יצירת האור. ומה שאין מברכים אותה כל לילה, כשם 
שמברכים כל בוקר "יוצר המאורות', משום שברכת יוצר המאורות היא על 
ההנאה מאור המאורות, והנאה זו אינה כלל בלילה ומתחדשת כל בוקר, ועל 
החידוש מברכים. מה שאין כן בהנאת אור האש, ששייכת גם ביום וגם בלילה 
בלא הפסקה, ואין בה חידוש בלילה, אין מברכים עליה, משום שאין מברכים 
על דבר עד שתתחדש הנאתו אחר שפסקה. ועל כן נתקנה הברכה רק במוצאי 
שבת ובמוצאי יום הכפורים, שבלילות אלו יש חידוש בהנאת האור, שהרי בשבת 
וביום הכפורים אסור לעשות מלאכה, ואם כן היה חסר בהנאה מן האור לעשיית 
המלאכות האסורות לאורה. ומתחדשת הנאה זו במוצאי שבת, וכיון שמגיעה 
שעת התחדשות, זהו הזמן לברכת השבחג. 


ועיקר החיוב הוא מצד התחדשות ההיתר להשתמש בנר לכל צרכיו. אלא שמצד זה לבד לא היו 
מתירים לברך על שלהבת חדשה, כגון שהדליקו אש מאבנים במוצאי שבת, משום שרק על 
התחדשות של דבר שהיה בעולם ולא השתמשו בו, ועתה מתחדש לנו השימוש בו מברכים ברכת 
השבח, ואילו אש זו כלל לא היתה בעולם [ומטעם זה אין מברכים במוצאי יום כפור על אש 
שהמציאה מאבנים]. ועל מה שבמוצאי שבת מברכים על אש כזו, הוצרכה הגמרא לטעם שנבראה 
האש במוצאי שבת, שמחמת זה מברכים אף על דבר שלא היה כלל בעולם והתחדש עתה, שמשום 
זכר ליצירתו יש חובה לברך עליו. אבל על אש שלא שבתה כלל, אין לברך אף במוצאי שבת, 
שלא נתקנה הברכה אלא מחמת חידוש היתר השימוש. אמנם זו שיטת הרמב"ן, אך שיטת הרשב"א 
(סו"ם, מ" סי קנט), שעיקר החיוב לברך על האור במוצאי שבת הוא בגלל שזהו זמן יצירת אור 
האש, במוצאי שבת בראשית. אלא שמצד זה לבד לא היו מתקנים, כל שאין לנו עתה איזה חידוש 
בהנאת האור, אך כיון שבמוצאי שבת יש איזה חידוש בהנאה, שהרי בשבת נאסרה הנאתו, על 
כן שייך לתקן אז חיוב זה. והוסיף הרמב"ן שלפי חילוק זה בין מוצאי יום כפור למוצאי שבת, 
שביום כפור אין טעם לברך מצד שזהו הזמן שנוצרה האש, ועל כן רק מחמת התחדשות השימוש 
של דבר שהיה בעולם ושבת מברכים על האש, ואילו במוצאי שבת מברכים גם על אש שלא 
שבתה כלל ונוצרה במוצאי שבת, נמצא, שמה שאמרה הגמרא כאן, שבהדליק ישראל מנכרי במוצאי 
שבת מברכים עליו, משום שאף שעיקר האש לא שבתה, אך יש תוספת של שלהבת חדשה, שבה 
לא עשו מלאכות איסור. אין דין זה אלא במוצאי שבת, שאפשר לברך על אש חדשה שלא שבתה 
כלל, אבל במוצאי יום כפור, לא יועיל שיעביר אש מנר של נכרי לנר שלו, שהרי אין כאן שום 
אש שיוכל לברך עליה. שעיקר האש הרי לא שבתה בשבת, והאש שנתווספה במוצאי שבת, אף 
שלא עשו בה מלאכת איסור, אך גם לא שבתה בשבת, ואם כן אין כאן חידוש בשימוש שנוכל 
לברך עלי: 


ילקוט 


ועל פי דברי הרמב'ן אלו, ביאר בריטב"א את החילוק בין נר של נכרי לבין 

נר שהודלק לחולה. שנר של נכרי, לא פסקה הנאת השימוש לאורו במהלך 
יום השבת או יום הכפורים, שהרי הנכרי משתמש בו כהרגלו, ולא התחדש שום 
דבר בצאת היום. מה שאין כן כשהדליקו לחולה, שהיא מלאכה המותרת, באופן 
זה היה חסר בשימושׁ הנר, שלא השתמשו לאורו כי אם לצורך החולה, ולא 


אוצר החכמ 


והתחדשות של היתר בשימוש, ולכן אפשר לברך עליו ברכת השבח, שנתקנה 
במקום שיש חידוש בהיתר התשמיש. 

אכן, בחיוב ברכת מאורי האש במוצאי יום כפור, נחלק הראב"דד על הרמב"ן, 

שאינו מצד ברכות השבח, אלא שהוא שייך לברכת ההבדלה, שמבדילים 
את יום הכפורים משאר ימים שבכל יום מותר ליהנות מהאש, ואילו ביום 
הכפורים אסור ליהנות מהאש אף לצורך אוכל נפש, ועל כן אנו מברכים על 
האש במוצאי יום כפור להורות ולהדגיש, שעתה התחדשה הנאת האש, בשונה 
משאר ימים. ויבואר להלן (ע"כ נענין ספס מיניס (כלך על סנר כמולפי שכת ומוי יוס כפור'), 
שלראב"ד חייאגה על הנר במוצאי יום כפור, אך להרמב"ן, שגם אז חיובו 


רק מדין ברכת השבח, אינו חייב לטרוח לחפש נר, אם אינו מוצא בשעת 
ההבדלה, אלא כשיבוא נר לפניו, אזי יברך. 


מהו נר שלא שבת 


שם. בגמרא מבואר, שכל נר שלא שבת ממלאכת עבירה, אין מברכים עליו. 
ובמאירי (ד"ס עססית) הביא מחלוקת בין המפרשים, שיש אומרים שכל 
שנעשתה לאורו מלאכה, אין מברכים עליו. ומאידך מביא בשם גדולי הרבנים, 
שמברכים עליו, ורק על נר שהודלק בשבת אין מברכים. 

וברש"י מצינו שמוזכרים שני האופנים, שבמקום אחד (על ננ: ד"ס מפוס) כתב 
שמלאכת עבירה היא במה שהשתמשו לאור הנר, ואילו במקום אחר 

(לעיל ע"5 ד"ס למולפי סנת) כתב, שענין מלאכת עבירה הוא, שהדליקו את האש ביום 
השבת. ובמאירי סיים, שמדברי הגמרא יותר משמע כהפירוש שנר שלא שבת 

הוא מחמת שהשתמשו לאורו. 


ישראל שהדליק מנר של מסיבת נכרים האם יברך עליו 


וישראל שהדליק מנכרי מברכים עליו. מבואר בגמרא, שישראל שהדליק 
בצאת השבת מן הנכרי, אף שיש עדיין מן השלהבת הראשונה, יכול 
לברך על השלהבת שנוספה במוצאי שבת. 
והט"ז (פו"ם סי" 5 סק"ו) הבין בדעת המניד משנה (ענת פכ"ט סכיו) שסובר שרק 
כשלא היתה האש ממסיבת עכו"ם מותר לברך, אך אם הדליק ממסיבת 
עכו"ם אסור, משום שסתם מסיבת עכו"ם לעבודה זרה, ואסור ליהנות ממנה, 
וממילא גם אסור לברך. 
והקשה הט"ז, שכשם שעל שלהבת שלקח ישראל מנר שלא שבת יכול לברך, 
אף על פי שמעורבת כאן גם אש של איסור [שלא שבתה], משום 
שברכתו היא על חלק השלהבת שנוספה אחר כך. אם כן גם כשעיקר האש מנר 
של עבודה זרה, מדוע לא יברך על חלק האש שנוסף במוצאי שבת. 

וחופיף הט"ז, שאף שהיה מקום לחלק שאיסור עבודה זרה חמור משום שאינו 
בטל אפילו באלף, ועל כן חלק השלהבת של העבודה זרה לא בטל 

במה שנוסף, ואילו בנר שלא שבת, האיסור בטל ברוב. אך מדברי הגמרא מוכח 
שגם נר שלא שבת אינו בטל בשלהבת שנוספה, שהרי כשהגמרא אמרה שנוסף 
היתר, לא אמרה שכל השלהבת מותרת, אלא רק אמרה שיכול לברך, משום 
שברכתו היא על חלק ההיתר שבשלהבת. ואם כן, גם בהדליק ממסיבת עכו"ם, 

מדוע לא יוכל לברך על מה שנוסףה. 
והביא הט"ז ראיה לדבריו, שכל שיש רוב בהיתר יכול לברך, אף במקום 
שהמיעוט האסור לא התבטל, מדברי הרמב"ם (נככות פ"ט ס"ט), 
שכשהתערב ריח שבא מעבודה זרה עם ריח שבא מהיתר, כל שהרוב מהיתר 
יכול לברך עליו. הרי שאף באיסור עבודה זרה שלא בטל, יכול לברך כשיש 
רוב היתר. וגם בשלהבת בודאי רוב השלהבת עתה היא מההיתר שנוסף, ולא 
מהשלהבת הקודמת. 


ד. הובאו דבריו ברשב"א (נן ע"נ ד"ס פמר ככ יסודס). ‏ ה. אמנם, לא ביאר הט"ז מדוע באמת יכול 
לברך, הרי כל איסור שמעורב בהיתר ולא התבטל, נשאר באיסורו. ואפשר שביאר זאת במה שאמר 
שהברכה על חלק ההיתר, שאף שיש חלק איסור, אך יש גם חלק היתר, ועליו יברך. ולהלן בענין 
'ברכה על נר שספק אם שבת', מובא מהאור שמח, שכל שלהבת שמעורב בה איסור שלא בטל, 
אסור לברך עליה, ומדברי הט"ז אלו מבואר, שאף באופן זה יכול לברך על חלק ההיתר. ו.וכתב 
שם, שאף שהיה מקום לבאר שכוונת הגמרא כשאמרה 'היה מהלך חוץ לכרך וראה אור' אינה 
לאור שיוצא מבית, אלא הכוונה שראה אדם מהלך עם שלהבת בידו, ואינו יודע אם הוא ישראל 
או נכרי, ואם נעמיד באופן זה, נמצא שהספק אינו על נר הקבוע אלא על נר שפרש ויצא ממקום 
קביעותו, ובכזה אופן אכן הולכים אחר הרוב, לכן כאן ברוב עכו"ם אסור לברך על הנר. אך 
מהגמרא לא משמע כן. ובמחצית השקל ביאר את כוונתו, שלא משמע כן משום שבהמשך הסוגיא 
הובאה ברייתא אחרת שבה מדובר שראה תינוק מהלך עם שלהבת, ואין יודע אם הוא ישראל או 


ברכות נג. 


ביאורים יא 


והצל"ח (ל"ה %) כתב לדחות טענות הט"ז, שבעבודה זרה יש חומרה מיוחדת, 
שכל שאתה מהוה [מייצר] ממנה הרי הוא כמוה להיות אסור בהנאה, 
וכיון שהודלק הנר ממסיבת עבודה זרה, כל השלהבת שנוספה יש גם בה איסור 
עבודה זרה. מה שאין כן בנתערב ריח האסור בריח המותר, אין מדובר שריח 
ההיתר נתהוה מהאיסור, אלא הוא ריח שנתהוה מבשמים המותרים ולכן הולכים 
בו אחר הרוב. וגם קושיית הט"ז מנר שלא שבת מיושבת, שבנר זה אין את 
הדין שכל מה שמתהווה ממנו נעשה גם הוא איסור, אלא הדבר החדש שנוצר 
הוא היתר. 
ולדינא סובר הצל"ח, ששלהבת של עבודה זרה מותר ליהנות ממנה כשהדליק 
נר חדש, כפי שהביא הט"ז מדברי הבית יוסף, ששלהבת אין בה ממש 
להיאסר בהנאה, ורק כשיש עמה גם גחלת של עבודה זרה אסור ליהנות ממנה, 
וכיון שהדליק הישראל נר חדש, כבר אין כאן גחלת של עבודה זרה, ומותר 
ליהנות אף מאש זו. 


מדוע רוב נכרים אינו נידון כמחצה על מחעה מדין 'קבוע' 


תנו רבנן היה מהלך חוץ לכרך וראה אור אם רוב נכרים אינו מברך 
וכו'. הקשה המנן אברהם (5ו"פ סי כס5 ס"ק יג), שהרי ההלכה היא שיכל 
קבוע כמחצה על מחצה', היינו שלא דנים על פי הרוב אלא במקום שהדבר 
המסופק פרש ממקומו, וכיון שהנרות קבועים בבתים, מדוע דנים שרובם של 
נכרים, והרי מדין קבוע צריך לדונם כמחצה ישראל מחצה נכרים, ובאופן של 
מחצה על מחצה הרי מבואר בהמשך הסוגיא שמברך על האורי. 
ותירץ, שצריך לומר, שכיון שהנידון בסוגיא אינו על הנר עצמו, שהוא קבוע 
בבית, כי אם על אור הנר, לכן כיון שיצא ופרש מהבית, אינו נחשב 
קבוע. 
ובמחצית השקל (שס) הביא, שבתוספת שבת הקשה על תירוץ המגן אברהם, 
שהדין שדבר שפירש ממקום קביעותו שאין דינו כקבוע, הוא רק 
באופן שלא ראינו שפרש ממקום הקביעות, אבל כל שראינו את פרישתו 
מהקבוע, אין זה נידון כ'פירש' אלא כקבוע, וגם בזה נאמר הכלל שנידון כמחצה 
על מחצה. ואם כן, כאן שאנו רואים מהיכן האור מגיע, אין זה נחשב כיפירשי 
אלא כקבוע. 
ותירץ המחצית השקל, שאין כוונת המגן אברהם לומר, שמחמת שיצא מן 
הבית, אין זה נחשב כקבוע, שעל זה באמת תקשה קושיית התוספת 
שבת, אלא כוונתו שכל שהספק אינו נופל על גוף הדבר הקבוע, אלא על דבר 
חדש שנוצר מהדבר הקבוע, אין הדבר שנוצר נחשב לקבוע, מפני שהוא דבר 
אחר מהדבר הקבוע, והוא עצמו מעולם לא היה קבוע במקום מסוים. וכתב 
שכדבריו מדויק במגן אברהם, שלא כתב בסתם שהאור פרש ממקום הקביעות, 
אלא הוסיף ואמר "זה לא מקרי קבוע', הרי שכוונתו שביחס לאור לא שייך 
לדון כלליקבועז. 


ברכה על נר שספק אם שבת 


בדין הוא דאפילו מחצה על מחצה נמי מברך. מבואר בגמרא שעל אור 

שיש ספק אם הוא בא מנר ששבת או מנר של נכרי שלא שבת, מברכים 

ברכת מאורי האש. ומצינו בראשונים שני הסברים בטעם הדבר, מדוע מברכים 

על נר שיש בו ספק. 

בריטב"א (ד"ס סס) כתב, שהטעם הוא משום ספק ספיקאח, וכוונתו משום שיש 

כאן שני ספקות להקל, ספק אחד שמא הוא מישראל, ועוד ספק, 

שאפילו אם האור בא מנכרי, אין כאן ודאות שהנר לא שבת, שאולי נר זה 

שבת ממלאכה אצל הנכריל. 

אלא שהקשה שיש לאסור לברך עליו מטעם שישנם גם שני ספיקות להחמיר, 

ספק אחד שמא זהו נר של גוי, וספק נוסף, שאף אם הוא של ישראל 

יש לחשוש שנר זה לא היה מיועד להאיר, וכל שאינו עשוי להאיר אין מברכים 

עליו [כמו שביאר (ל"ס סס)], ותירץ באופן אחד שאין זה שכיח, ועוד תירץ 
שמטעם ספק דרבנן לקולא יש להקל. 

וברא"ה (ד"ס פנ כמן), כתב לבאר שהטעם שמברכים על נר שיש ספק אם שבת 
או לא, שהוא מטעם ספק דרבנן לקולא. 


נכרי, ואם כן משמע שהברייתא הראשונה לא דיברה בשלהבת שבידו של אדם המהלך, אלא באור 
שבא מתוך אחד הבתים. | ז. והוכיח כיסוד זה, שדבר שאינו חלק מהקבוע, אף שבא ממנו, אינו 
נחשב קבוע, מדברי המרדכי (מנין פֿות מקנג) שהביא את קושיית מורו, רבינו יקר, שהקשה מדוע 
הולכים בדיינים אחר רוב דעות, ולא אומרים שמחמת שהם קבועים הרי הם כמחצה על מחצה. 
וכתב ליישב, שמכיון שהדיבור יצא מפיהם, הרי הוא כדבר הפורש ולא כקבוע, וגם על דבריו יש 
להקשות, הרי ראינו הדיבור יוצא מפיהם, וכל שראינו את הפרישה אינו נחשב כפירש אלא כקבוע, 
אלא ודאי כוונת המרדכי, שכיון שהדיבור אינו דבר אחד עם האדם אלא פורש ממנו, לא שייך בו 
מצב של קביעות, ולעולם נקרא כדבר שפרש, וכפי שביאר בכוונת המגן אברהם. | ח. שכל מה 
שמחמירים בספיקות, זהו דווקא כשיש צד אחד להקל וצד אחד להחמיר, אבל בספק ספיקא להקל, 
שישנם שני צדדי ספק להקל, נגד צד אחד להחמיר, הולכים אחר רוב הצדדים ומקילים. | ט. שלא 
הדליקו בשבת ולא עשה מלאכת איסור לאורו ביום השבת. 


יב ילקוט 


בראש יוסף' (ד"ס מת5ס) הביא מהאליהו רבה (פֿו"פ סי כפל ס"ק י) שהקשה שזהו 
ספק בדין תורה, שמא יברך על אש שלא שבתה ונמצא שבירך ברכה 
לבטלה, וברכה לבטלה אסורה מן התורה, שעובר בזה על 'לא תשא את שם 
ה' אלהיך לשוא' (סמות כ ז). ותירץ האליהו רבה, משום שאף שאין לברך לכתחילה 
על נר שלא שבת, אבל אם בירך, יצא בדיעבד, ועל כן מותר לברך מספק, 
שהרי אף אם היה זה נר שלא שבת, אין ברכתו לבטלה, שבדיעבד יצא. 
אלא שהביא הראש יוסף, שהמגן אברהם (עס פק"ו) סובר להלכה, שהמברך על 
נר שלא שבת אף בדיעבד אין ברכתו כלום, ואם כן לשיטת המגן אברהם, 
קשה. 
אכן, מצינו תירוץ נוסף לקושיא זו בהגהות מלא הרועים (ד"ס גדין), שכתב שמכיון 
שמה שאין לברך על נר של נכרי, אין זה אלא מדרבנן, כמבואר בסוגיא 
לעיל שמעיקר הדין אפשר לברך על נר של נכרי שלא שבת, כיון שכל רגע יש 
שלהבת חדשה שאפשר לברך עליה, ורק מחמת גזירה אסרו חכמים לברך, על 
כן, כל שיש ספק האם אש זו בכלל גזירת חכמים או לא, אין ברכתו לבטלה. 
עוד כתב הראש יוסף, שבקושיא זו על דברי הגמרא, מדוע במחצה על מחצה 
מקילים מספק, אף שיש כאן ספק איסור תורה של 'לא תשא את שם ה' 
אלהיך לשוא', יש ליישב מדוע השמיטו הרי"ף והרמב"ם דין זה. שהבעל המאור 
(ד"ס ס6) התקשה מדוע השמיטוהו, והרמב"ן במלחמות (ד"ס כתוכ) כתב, שכל דין 
שרחוק שיקרה במציאות, הרי"ף אינו מביאו. וכתב הראש יוסף שיש לומר 
שמטעם זה השמיטוהו, שכיון שיש כאן ספק איסור תורה, שהרי שיטת הרמב"ם 
היא שמי שמברך ברכה לבטלה עובר על לאו של 'לא תשא את שם ה' אלהיך 
איסור זה. 
ובמה שמבואר בסוגיא שבמחצה על מחצה מברך, הקשה הפרי חדש (ו"ד סי 
קיד סק"ו), שמצינו הרבה דינים שבמחצה על מחצה יש להחמיר ומדוע 
כאן מברכים, ותירץ שכאן יש רוב לומר שהנר שבת, משום שגם בנר של נכרי 
יש חלק של היתר שהדליקו במוצאי שבת, כסברת הריטב"א שהבאנו לעיל. 
אמנם באור שמח (סנכת כרכופ פ"ע ס"ט) כתב, שאין צורך בתירוץ זה, משום שרק 
במקום שמעורב היתר עם איסור, שם במחצה על מחצה אסור, שכל 
שאין רוב בהיתר אינו מבטל את האיסור, ולכן התערובת אסורה. מה שאין כן 
כאן, שהמחצה של נרות של עכו"ם שלא שבתו, אינם מחצה של איסור, אלא 
שעל נר כזה אין לברך. לכן כל שאין רוב נרות של נכרים, לא בטל הנר של 
ההיתר, ואם לא בטל אפשר לברך עליי"*. 
עוד כתב שלפי דבריו, שמדין ביטול ברוב אין לברך כשיש רוב נכרים, יש 
ליישב את דברי הירושלמי (פ"פ ס"), שאמר רבי אבהו בשם רבי יוחנן 
שמבוי שרובו נכרים וישראל אחד דר בו, ויצא אור מהמבוי, מברך עליו, 
ולכאורה הוא שלא כמבואר בסוגיא שברוב נכרים אין לברך. אלא שסברת 
הירושלמי היא, שרק במקום שגופו של ההיתר מעורב עם גופו של האיסור 
נאמרו דיני ביטול, אבל באש, הרי גוף הנר אינו מעורב, ורק השלהבות שיוצאות 
מהנרות מתערבות, ובמקרה כזה, כיון שהעיקר לא בטל גם מה שיוצא ממנו 
אינו מתבטלי. 


הרואה אור ביד תינוק מיד בעאת שבת ואינו יכול לברר אם הוא ישראל 


ת"ר היה מהלך חוץ לכרך וראה תינוק ואבוקה בידו וכו'. מקרה זה של 

נר ביד תינוק, ואינו יודע אם הוא ישראל או נכרי, לכאורה הוא ממש 
דומה לנידון הקודם בגמרא, שרואה אור ואינו יודע אם מגיע מנר של ישראל 
או מנרו של הנכרי, ושם נאמר שברוב נכרים לא יברך ובמחצה על מחצה יברך, 
ואילו באבוקה ביד קטן לא הוזכר חילוק זה, ורק נאמר שצריך לברר האם הוא 

ישראל. 

וכתב במאירי (ל"ס סיס), שדין הספק באבוקה ביד קטן, שונה מדין הספק ברואה 

אור שיוצא מכרך, שבאבוקה ביד קטן, אם אינו יכול לברר אם הוא 
ישראל או נכרי, נראה שאין לברך עליו, ואף במקום שיש רוב ישראל, מפני 
שכשם שאמרה הגמרא לגבי רואה אבוקה ביד גדול מיד אחרי שקיעת החמה, 
שבודאי נכרי הוא, כיון שישראל גדול בודאי אינו ממהר בצאת השבת לקחת 
אבוקה בידו, כן גם לגבי קטן, אף שאין ודאות שלא יעשה כן, אך אין זה 
מצוי שלא יזהר, אפילו קטן, שלא להחזיק אבוקה כל כך בסמוך לצאת השבת. 
ולכן, כל שלא בירר, תולים שהוא נכרי. מה שאין כן ברואה אור שיוצא מהכרך, 


י. וכן כתב גם בספרו פרי מגדים (פו"ם סי כ ₪6 מ"ק ג) בקצרה. ‏ יא. וכדברי האור שמח 
כתב גם ביד דוד (ל"ה סס). יב. וכתב שם שאין לתרץ שטעם הירושלמי משום שסובר 
שדיני ביטולים נאמרו רק כשמתערב איסור עם דבר שאינו מינו, שכשיש סתירה בין המינים 
הם מבטלים זה את זה. אבל כאן שהתערבה שלהבת בשלהבת, הרי הן אותו מין, ומין במינו 
אינו בטל. ודחה שאין לתרץ כן מפני שרבי יוחנן הוא שאמר בירושלמי דין זה, ורבי יוחנן 
עצמו סובר שגם מין שנתערב במינו בטל. יגב וכלל זה נקרא בגמרא 'כל מקום דאיכא 
לברורי [שאפשר לברר את המציאות] מברירן [ולא סומכים על רוב וחזקה]. יד. והופיף 
המחצית השקל, שלפי דבריו נמצא, שעיקר חידוש הברייתא, אינו בזה שחייב לברר מיהו הקטן, 


ברכות נג. 


ביאורים 


אין כל סיבה לתלות יותר שבא מבית עכו"ם מאשר מבית ישראל, ולכן שם 
הוא ספק רגיל, ודינו ככל הספיקות שברוב איסור, אסור. 
והמחצית השקל (לו"ס סי' כס5 ס"ק יג ד"ס 6מרינן) כתב לבאר באופן אחר מדוע דין 
זה חלוק מהדין של ראה אור שיוצא מהכרך, משום שבכרך אין 
אפשרות לברר מנין הגיע האור, וכיון שיש כאן ספק, דינו ככל הספיקות. אבל 
ברואה אבוקה ביד תינוק, הרי יכול לברר בקלות אם הוא ישראל או לא, וכיון 
שיכול לברר, הרי אין כאן ספק, אלא צריך לברר מהי המציאות. ואף במקום 
שיש רוב או חזקה שמכריעים כצד אחד בספק, אין הולכים אחריהם באופן זה, 
משום שהכרעות אלו התחדשו במקום שיש לנו ספק, ובמקום שאפשר לברר, 
אין ספק". ולפי דבריו נמצא, שאם אינו יכול לברר האם התינוק ישראל או 
לא, יהיה הדין כמו ברואה אור שיוצא מהכרך, ולא כדברי המאירי". 


על איזו אש מברכים 


תנו רבנן היה מהלך חוץ לכרך וראה אור אם עבה כפי הכבשן מברך 
עליו וכו'. בהמשך מחלקת הגמרא, מכח סתירה בברייתות, שאש שבאה 
מכבשן, אם הוא בשעה שהתחיל הכבשן לבעור, אין מברך עליה, ובסוף 
השריפה, מברך. ופירש רש"י (ד"ס כפי) שהכלל הוא שכל אש שבאה להאיר 
מברכים עליה, וכשלא באה להאיר, אין מברכים עליה. ובתחילת שריפת האבנים 
אין תשמיש האור על מנת להאיר אלא על מנת לשרוף האבנים, ועל כן אין 
לברך. אבל בסוף, לאחר שנשרפו רוב האבנים, נהגו לעשות אש גדולה 
ומשתמשים לאורה. ובר"ח (ל"ס פוכ) כתב באופן אחר, שבתחילה יש עשן ברובה, 
ואין אור הכבשן נוח להשתמש לאורו, אבל בסוף אין עשן אלא רק שלהבת, 
ואורה נח להשתמש. 
אמנם שיטת הראב"ד (סו"ד נליטנ" לעיל נכ: ד"ס כי) והרא"ה (ד"ס פני - ססט), שאין 
צורך שיהא הנר מיועד דווקא להאיר, אלא העיקר הוא שיהא הנר מיועד 
לתשמיש האדם או לכבודו. וברא"ה (ל"ס פטי - סל)פון) כתב, ששימוש של שריפת 
אבנים לכבשן, אין בו הנאה מיידית לגופו של האדם, ועל כן אינו נחשב 
כשימוש של הנאת האדם. 
ובשיטה מקובצת (ד"ס כפֿ) הביא ביאור נוסף, שהופך את גירסת הגמרא, וסובר 
שבתחילה יברך ולא בסוף. ולשיטה זו סיבת החילוק בין תחילה לסוף 
היא, עד כמה יש לחשוש שלא שבתה אש זו בשבת. שאם האש באה מכבשן 
שמתחיל עתה, אין לחשוש שמא הודלקה בשבת. אבל אם האש היא מכבשן 
שזהו סוף הסקתו, ועתה הוא רק סמוך לצאת השבת, בודאי בשבת התחילה 
אש זו, ולא שבתה ואין לברך עליה. 
ואף בהמשך הסוגיא, לגבי אור שמיועד לאדם חשוב, נחלקו הראשונים עם 
רש"י, שרש"י (ד"ס 0% ביאר, שכשיש אדם חשוב אין נחשב שנעשה האור 
להאיר, אלא נחשב שנעשה לכבודו ואין מברכים עליו, וכשאין אדם חשוב, 
הודלק הנר כדי שישתמשו לאורו ומברכים עליו. אבל הר"ח והרא"ה (ל"ס פט - 
הסני) פירשו, שכשהודלק לאדם חשוב מברכים, וביאר הרא"ה כשיטתו, שיש כאן 
שימוש וכבוד לאדם, אבל כשאין שם אדם חשוב לא יברך, שלא הודלקו הנרות 
אלא לכבוד בית הכנסת, וכיון שאינם לצורכי האדם, אין לברך על נר זה. 


האם להלכה עריך להיזהר מביטול בית המדרש אף לזמן קער 


בית שמאי מאי טעמא קפברי משום בטול בית המדרש. בגמרא כאן 
משמע, שמחלוקת בית שמאי ובית הלל היא אם חוששים לביטול בית 
המדרש, ועוד משמע שמנהגם של בית רבן גמליאל שלא היו אומרים 'מרפא', 
הוא כשיטת בית שמאי שאין לבטל בית המדרש, שהרי הגמרא מביאה ראיה 
מדבריהם לדברי בית שמאי. 
והקשה הלחם משנה על דברי הרמב"ם (תנמול פולס פ"ד ס"ט) שפסק כבית רבן 
גמליאל, שאין לומר מרפא בבית המדרש, והרי הלכה כבית הלל. 
ותירץ, שאין כוונת הגמרא לומר שיש מחלוקת בית שמאי ובית הלל אם 
חוששים שלא לבטל את בית המדרש, שבזה כולם מודים שחוששים. 
וכל מחלוקתם כאן היא רק במקום של 'ברוב עם הדרת מלך' על ידי שישתתפו 
כולם יחד בברכת הבשמים, שבית הלל סוברים שענין זה עדיף, אף שיש בזה 
ביטול בית המדרש. ומה שהביאה הגמרא ראיה מדברי בית רבן גמליאל, אין 
כוונת הגמרא להביא ראיה לדברי בית שמאי נגד דברי בית הלל, אלא כוונת 
הגמרא להביא ראיה לטעם של בית שמאי שהוא מחמת ביטול בית המדרש, 


שדין זה פשוט הוא, שבכל התורה כולה, אם יכול לברר חייב לברר, ואין להקל אף כשיש 
רוב או חזקה. אלא חידוש הברייתא הוא בזה שבגדול אין צריך לברר, משום שבודאי שהוא 
נכרי [שישראל גדול לא יחזיק נר כל כך בסמוך לצאת השבת]. ובזה ביאר את דברי המגן 
אברהם (פס) שכתב, שהטעם שהשמיטו הפוסקים דין זה של אבוקה, הוא משום שהיום התקלקלו 
הדורות, ואף הגדולים אינם נזהרים ומדליקים מיד אחרי חשיכה, ועל כן גם בגדול צריך לברר. 
ולכאורה קשה על דבריו, שעדיין אין קושייתו מתורצת, מדוע לא השמיעו לנו הפוסקים שחייב 
לברר. על זה תירץ המחצית השקל, שכיון שפשוט שצריך לברר, לא הזכירוהו הפוסקים כיון 
שהוא פשוט. 


ילקוט 


שהיה מקום לדחות דבריהם, שלא מסתבר שחששו חכמים לביטול בית המדרש 
לזמן מועט כל כך, ואם כן בודאי אין זה טעם בית שמאי, על כן הביאה הגמרא 
את מנהגם של בית רבן גמליאל, שאף בהפסק של מילה אחת מקפידים על 
ביטול בית המדרש. אך בודאי גם בית הלל מודים לזה, ורק נחלקו האם חוששים 
להפסק של זמן מועט במקום מצוה. ובזה מיושבים דברי הרמב"ם שפסק להלכה 
כדבהי בית רבך גמליאל. 
והוסיף הלחם משנה שכדבריו מוכרחים לומר גם בדעת הטור, שפסק (פו"ת סי 
כס) כבית הלל, שיברך אחד לכולם, ולא חוששים לביטול בית המדרש, 
וגם פסק (שס סי כמו) כדברי בית רבן גמליאל, שלא אומרים מרפא בבית המדרש, 
ומוכח שגם בית הלל סוברים כן. וכדברי הלחם משנה כתב המגן אכרהם (:ס 
ס"ק ים) בדעת השולחן ערוך, שרק כאן הקילו בית הלל, מפני שעדיף להרוויח 
ענין 'ברוב עם הדרת מלך', אף שגורם לביטול בית המדרש, אך לומר מרפא 
- לא התירו'י. 
ובעיקר קושיית הלחם משנה, איך פסק הרמב"ם שלא כדברי בית הלל, כל 
קושייתו היא לפי גירסת הגמרא שלפנינו, אבל בתוספתא (פ"ס סנ"ג) 
הגירסא היא להיפך, שלבית הלל אין מפסיקים את בית המדרש, ואם כן הרמב"ם 
פסק כבית הלל, וכן הטור. אך בהנהות שיירי מנחה (ענ סתוספת6, מס) כתב, שבודאי 
הוא טעות הדפוס, וצריך לגרוס בתוספתא כבגמרא, שלבית שמאי אין מפסיקים. 
ובאליהו רבה (פיי קנ פות פ) כתב ליישב קושיית הלחם משנה באופן אחר, 
שמדויק מלשון הרמב"ם והטור, שהטעם שאסרו לומר מרפא הוא 
מפני קדושת בית המדרש, וקשה שבגמרא מבואר שטעמם של בית רבן גמליאל 
הוא מפני ביטול בית המדרש. וביאר האליהו רבה, שהרמב"ם והטור התקשו 
איך עשו כן בית רבן גמליאל, והרי אף אם הם סוברים כבית שמאי, אך הלכה 
כדברי בית הלל. ועל כן פירשו בכוונתם, שלעיקר הדין שאסור לומר מרפא 
מודים אף בית הלל, אך לא מטעם ביטול בית המדרש, אלא מטעם כבוד בית 
הכנסת, וכיון שלהלכה מודים בית הלל, לכן עשו כן. ומה שהביאה הגמרא 
ראיה מדבריהם לבית שמאי, הוא מכח טעמם, שמבואר שסברתם לאסור היתה 
מטעם בית שמאי ולא מטעמם של בית הלל. ועל כן פסקו הטור והרמב"ם שיש 
לנהוג כמנהג בית רבן גמליאל, אך לא מטעמם, שהם אסרו מטעם ביטול בית 
המדרש, ואילו הרמב"ם והטור אסרו מפני קדושת בית המדרש, שאין לדבר שם 
שום שיחת חולין, ואפילו לא לומר מרפא. 


טעם נוסף מדוע אין מברכים על בשמים של מתים 


בשמים לעבורי ריחא הוא דעבידי. טעם נוסף מדוע אין לברך על בשמים 

העשויים למתים, מבואר בדברי המדרש תנחומא (ופי ד ד) על הפסוק 

(נרפטית מס 6) 'ויאמר ליוסף הנה אביך חולה', ילמדנו רבינו, מהו לברך על הנר 

ועל הבשמים של מתים, כך שנו רבותינו אין מברכין לא על האור ולא על 
הבשמים של מתים, מ"ט שכתוב (פסנס קטו ") 'לא המתים יהללו יה'. 


האם מברכים על נר ובשמים שעומדים לריח ולעוד דבר 


כל שמוציאין לפניו ביום ובלילה אין מברכין עליו. מבואר בגמרא, שאור 
שנעשה לכבוד המת אין מברכים עליו, שרק על אור שבא להאיר מברכים, 
ודייק מכאן הרא"ש (סי ג)טז, שכל מקום שהאור נעשה גם לכבוד, אף שנעשה 
גם להאיר אין מברכים עליו. שהרי אף שהדליקו לכבוד הנפטר, אך אם היתה 
הלוויתו בלילה, בודאי נעשה גם להאיר, ואף על פי כן אמרה הגמרא שאין 
לברך עליו. ומזה חידש דין להלכה, שהיום שנוהגים להדליק נרות בבית הכנסת 
אף ביום, אם כן אין לברך עליהם במוצאי שבת, אף שבשעה זו עשויים הם 
להאיר, שכל שנעשה לכבוד אף שגם נעשה להאיר אין לברך עליו. 
והראש יוסף (ל"ס כנ) הוסיף, שלפי זה צריך לבאר את דברי הגמרא שאמרה 
שעל סוף היסקו של תנור יכול לברך, וביאר רש"י (ד'"ס טנ) משום שבסוף 
מדליקים קיסמים בפי התנור להאיר ולקלוט חומו לתוכו, והרי אף שמיועד 
להאיר אך נעשה גם להחזיק את חומו, ומדוע מברך. 
וביאר הראש יוסף ששם הדין שונה מפני שעיקרו בא להאיר, ועל כן אף שגם 
משתמשים בו לצורך התנור, מברכים עליו. ועוד כתב ליישב, שרק כאשר 
האור שבא מהשלהבת מיועד גם לכבוד אין מברכים עליו אף שעשוי גם להאיר, 
אבל כשהשימוש הנוסף אינו לכבוד, אפשר לברך על הנאת האור. 


טו. ובש"ך (יי"ד סי רמו מ"ק ט) הביא את דברי הפרישה, שמסתבר שכל האיסור לומר 'מרפא', לא 
נאמר בזמנינו, אלא רק בזמנם שבעת הלימוד לא היו רואים כלום חוץ מהספר שבו למדו. אך 
היום, שבין כה לא נזהרים כל כך, צריך לומר לחבירו שמתעטש 'לרפואה'. והט"ז (פס סק"ו) הביא 
גם את דברי הפרישה, וכתב עליו שלא היה לו לכתוב דבר זה, לבדות קולא בלא מקור, והרי לא 
ימשך מקולא זו שום דבר טוב, אלא יבואו מהיתר זה להקל יותר ולומר שהותרה אף שיחה בטילה, 
ובזה אנו מוזהרים מאוד, ועונשו של מי שמדבר הוא שיאכילוהו גחלי רתמים ח"ו. ועל כן פסק 
שאין להקל בזה, ואדרבה יאמר הרב לתלמידיו שאסור, וילמדו מזה שאם לומר כן אסור, בודאי 
שאסורה שיחה בטלה. ‏ טז וכן כתב רבינו יונה (ד"ס כל פמפפֿ. ‏ יז. והביא שהאליה רבה לו"פ 
סי" כ פק"ס) הסתפק אם לברך על דבר שעשוי גם לריח וגם לעוד מטרה. יח. והוסיף, שזהו אף 


ברכות נג. 


ביאורים יג 


בשיטה מקובצת (ד"ס כ0), חולק על דברי הרא"ש, וסובר שכל שעשוי להאיר 
מברכים עליו, אף אם עשוי גם לכבוד. ואת ראיית הרא"ש, ממה שאין 

מברכים על אור שהודלק לכבוד המת, אף שהודלק בלילה ומשמש גם לאור, 
דחה שיש לומר שמדובר בלילה שיש בו אור מספיק מהירח, ואם כן הודלק 
האור רק לכבוד, ולכן אין מברכים עליו, אבל אם היה עשוי גם להאיר רשאי 

לברך, אף שעשוי גם לכבוד. 

נידון דומה לזה, מצינו בענין ברכת הבשמים באופן שעשויים הן להריח והן 
לדבר נוסף, שמבואר בגמרא שאין מברכים על בשמים שעשויים לגמר 

את הכלים. ובראש יוסף (ל"ס נענטי) הביא מרבינו יונה (ל"ס סיס), שטעמם של 
אנשי ציפורי [בסוגיין] שהיו מגמרים את בגדיהם במוצאי שבתות, לא היה רק 
על מנת שיהא לבגדיהם ריח טוב, אלא גם כדי להתנחם מצערם על הנשמה 
היתירה שיוצאת, ואם כן עשו הגימור גם על מנת שיריחו וישיבו את נפשם, 
ואף על פי כן מפורש בגמרא שאין לברך על גימור זה. ואם כן מוכח, שכל 

שעשוי לדבר נוסף חוץ מלהריח, אין מברכים עליו". 


גירסת המאירי בגמרא 


שם. רש"י (ד"ס כנ) מפרש, שהנושא בסוגיא הוא לענין נר שהודלק לכבוד המת, 

שאם נעשה לכבוד המת, אין מברכים עליו, ואם נעשה להאיר מברכים 

עליו. ואילו המאירי (ל"ס 0 הביא שיש גורסים 'כל שמוציאין לפניו אין מברכין, 

וכל שאין מוציאין לפניו מברכין'. וביאר שהכוונה היא לבשמים, שאם מניחים 

אותם בסמוך למת, ודאי שנעשו לכבוד המת, או להעברת הריח, ולכן אין 

מברכים עליהם, ואם הונחו רחוק מן המת, לכבוד החיים הם עשוים, ומברכים 
עליהם"". 


האם מברכים על שמן העשוי להעביר את הזוהמא 


ושמן העשוי להעביר את הזוהמא אין מברכין עליו. רש"י (ל"ס 6ן) כתב, 
שכוונת הגמרא אינה לומר שאין מברכים כלל על שמן העשוי להעביר 


ששמן אפרסמון שבא להעביר את הזוהמא, מברכים עליו 'בורא שמן ערב', הוא 
מן הסוגיא לעיל (מג.) 'תנו רבנן הביאו לפניו שמן והדס, בית שמאי אומרים 
מברך על השמן ואחר כך מברך על ההדס, ובית הלל אומרים מברך על ההדס 
ואחר כך מברך על השמן', ופירש רש"י (טס ד"ס ספן) 'שמן לסוך ידיו להעביר 
זוהמת האוכלים', ומבואר אם כן שאף על שמן שבא להעביר את הזוהמא יש 
לברך'ט. אלא שהוסיף המגן אברהם (פס), שמסתימת דברי הפוסקים לא משמע 
כדברי רש"י, אלא כל שמן שבא להעביר את הזוהמא, אין לברך עליו כללל. 
וכך פסק המשנה ברורה (עס פ"ק י). 


מי שהוריד את טליתו וחזר ולקחה האם חוזר ומברך 


נכנם ויצא נכנם ויצא מברך על כל פעם ופעם. המאירי (ד"ס סכנס) הביא, 

שיש שכתבו להוכיח מסוגיין שמי שהוריד את טליתו וחזר ולבש אותה, 

צריך לחזור ולברך בשנית, כמו מי שיצא וחזר אל החנות של הבשמים, שחוזר 

ומברך על הבשמים מחדש. ודוחה המאירי את דבריהם, שיש לחלק שלענין 

טלית דעתו לחזור וללובשה, ולכן לא נחשב שהסתלק מן המצוה. ואילו לענין 
הנאה, כיון שהפסיק להנות, נחשב שנסתלק ממנו לגמרילא. 


ברכת הבשמים במחעה ישראל ובמחצה עכו"ם 


אם רוב עובדי כוכבים אינו מברך אם רוב ישראל מברך. בברייתא לא 

הוזכר איך הדין לגבי ברכת הבשמים באופן שיש מחצה על מחצה ישראלים 
ועכו"ם, ולעיל בברייתא לגבי ברכה על האור מסקנת הגמרא היא, שבמחצה על 
מחצה יש לברך. וכתב הרוקח (פי' פעט, שגם כאן בבשמים, במחצה על מחצה 
יברך. וכן מבואר ברש"ש (ל"ה עס), שבמחצה על מחצה מברך כמו לגבי נר, 
ובאר על פי זה מדוע הוצרכה הגמרא לומר שיש לחוש לכשפים, ובנוסף שיש 
לחוש שנעשה לגמר את הכלים, ומדוע לא די בזה שיש גם מיעוט נכרים, אלא 
שמיעוט של כשפים ומיעוט עכו"ם, שניהם יחד נגד רוב ישראל אינם נחשבים 
אלא כמחצה על מחצה, ובמחצה על מחצה מברך. ורק בצירוף מיעוט נוסף של 

בשמים לגימור, נעשה רוב של בשמים שאין לברך עליהם. 


הפירוש בירושלמי (פי ס") 'ולא על הנר והבשמים של מתים, רבי חזקיה ור' יעקב בר אחא בשם 
רבי יוסי בי ר' חנינא הדא דאת אמר בנתונים למעלה ממיטתו של מת, אבל אם היה נתונים לפני 
מטתו של מת מברכין, אני אומר לכבוד החיים הן עשוין'. ודברי הירושלמי הובאו להלכה בראבי"ה 
(מ"6, סי קמפ), וכן במכתם (פס ד"ס וענ). ובטור בהלכות שבת (סי כ5) הביא את דברי הירושלמי, ואילו 
בהלכות ברכות (פ" כ השמיט חילוק זה. ‏ יט ועיין שם במגן אברהם מה שהקשה על דברי 
התוספות. | כ. וכך הוא לשון הרי"ף 'אמר רב הונא בשמים של בית הכסא ושמן העשוי לעבור 
את הזוהמא אין מברכין עליו', ומשמע שאין מברכים עליו כלל, ואף לא ברכת בורא שמן ערב. 
כא. וראה במאירי (ע₪ שהקשה על עצמו ממה שבסוכה כל זמן שנכנס מברך עליה מחדש. וכתב 
שבסוכה אין דעתו עליה כל הזמן, אלא רק על השינה ואכילה, ולכן צריך לברך כל פעם מחדש. 


יד ילקוט 


אכן בצל"ח (ד"ס נלן) כתב שאין לברך על הבשמים במקום של מחצה על מחצה. 
ודייק כן ממה שבנר הזכיר השולחן ערוך (לו"ס סי" כס5 ס") שבמחצה על 
מחצה יברך, ואילו בבשמים לא הזכיר, ואם גם כאן היה דינו שיברך, מדוע 
לא הזכיר זאת בשולחן ערוך. וכתב שהטעם ששונה דין מחצה על מחצה 
בבשמים מהדין בנר. שבעצם גם בנר קשה, איך מברך מספק הרי ספק ברכות 
להקלכנ, ומוכרחים לומר שאינו ספק של מחצה על מחצה, משום שמתוך 
המחצה נרות של נכרים שאין לברך עליהם מצד שלא שבתו בשבת, ישנם מקצת 
נרות של נכרים שכן שבתו. ואם כן יש שני ספיקות להקל, ספק אחד שמא 
הוא של ישראל, ועוד ספק, שאף אם בא מנכרי, אולי נכרי זה לא הדליק את 
הנר בשבת. ועל כן הכריעה הגמרא שיברך במחצה על מחצה. אבל בבשמים, 
כיון שבודאי הגיע ריח זה ממסיבה, כפי שכתב המנן אברהם (סיי ריז סק"ז) [שאם 
מריח ממרחק גדול כל כך, ודאי שבא ממסיבה], אם כן במחצה שבא מהעכו"ם 
אין שום ספק שמא אינו של עבודת כוכבים, שהרי סתם מסיבת עובדי כוכבים 
לעבודה זרה, ונשאר רק ספק אחד, שמא מישראל שמא מנכרי, וכל ספק בברכות 
אם לברך או לא, דינו שלא יברך, שמא ברכתו לבטלה. 

ובביאור הלכה (טס ד'"ס ופס) כתב סברא אחרת לאסור לברך במחצה על מחצה, 
משום שהספק אינו נוגע רק להלכות ברכות, אלא יש כאן ספק איסור 

להריח, שהרי ריח שעשאוהו לעבודה זרה אסור ליהנות ממנו מן התורה, כפי 
שמשמע ממה שכתב הרמב"ם בפירוש המשניות (פ"ו), שהאיסור ליהנות מבשמים 
של עבודה זרה נלמד מהפסוק (דנלס יג ) 'ולא ידבק בידך מאומה מן החרםי. 
וכיון שלענין האיסור להריח יש כאן ספק דאורייתא, שוב דינו ככל ספק 
דאורייתא שמחמירים בו, ואסור ליהנות. ואחרי שהוכרע שאסור ליהנות, שוב 
בודאי אין לברך, שהרי אין מברכים על הנאה מדבר שאסור ליהנות ממנוכג. 
ובסוף דבריו הסתפק הביאור הלכה, שאולי האיסור ליהנות מריח שעשאוהו 
לעבודה זרה אינו אלא מדרבנן, כיון שריח אין בו ממש, ואם כן בספק אם 
מותר ליהנות מריח זה אפשר להקל, ואחרי שמקילים שמותר ליהנות, ממילא 

גם מברך, שהרי כבר הוכרע שאין כאן איסור בהנאת ריח זה. 


אופני עירוף כמה מיעוטים נגד רוב 


הוה ליה מיעוטא לכשפים ומיעוטא נמי לגמר את הכלים אשתכח רובא 
דלאו לריחא עביד וכו'. בדברי רבי יוסי מבואר, שמיעוט בשמים שנעשו 
לכשפים, אינו טעם מספיק לבד לפטור מברכה, אלא בצירוף שיש מיעוט 
שנעשים לגמר את הכלים, ומעתה יש רוב בשמים שאין לברך עליהם, ועל כן 
אמר רבי יוסי שלא יברך. 
והקשה החוות דעת (יו"ד סי סג סק"נ)כד מדוע הוזקקה הגמרא להביא מיעוט של 
גימור, הרי בברייתא מבואר שמדובר שיש מיעוט נכרים, ואם כן 
שיצטרף מיעוט זה עם המיעוט שנעשה לכשפים להיות רוב נגד בשמים שנעשו 
להריח. 
ותירץ, שהטעם שאין מצרפים מיעוט נכרים, הוא משום שאין מצרפים מיעוט 
כשהוא נגד רוב העומד לפנינו, וכאן אנו רואים לפנינו שרוב תושבי 
המקום ישראלים הם. ורק ברוב שהוא מסברא בלבד, ואינו עומד לפנינוכה, אם 
יש נגדו מיעוט, אפשר לצרפו. 
וברש"ש (ליס עס) תירץ, שאם יש רק שני מיעוטים, של כשפים ושל נכרים, אין 
הם נחשבים כרוב נגד הבשמים של ישראל אלא כמחצה על מחצה, 
ועל כן עדיין יכול לברך, ולכך הוצרכה הגמרא למיעוט נוסף של גימור, שעל 
ידו יש רוב לצד שאין לברךי. 
אמנם בחידושי רבי אליעזר משה הורוויץ (ד"ס "0 כתב לתרץ, שלא כל שני 
מיעוטים מצטרפים, ורק כשהם מאותו ענין מצטרפים, ועל כן מיעוט 
נכרים, שהסיבה שאין מברכים עליו אינה מחמת שאינו עשוי להריח, שאדרבה 
הם רוצים שיריחו, אלא משום איסור עבודה זרה, שאסור ליהנות ממנה, אי 
אפשר לצרפו עם מיעוט שנעשה לכשפים, שהטעם שאין מברכים על מיעוט זה, 
אינו מחמת איסור עבודה זרה, אלא מחמת שעשוי לכשפים ולא לריח. אבל 
מיעוט של כשפים יכול להצטרף עם מיעוט שעשוי לגמר, שגם בו הטעם שאין 
מברכים הוא משום שאינו עומד לריח. 
ובהגהות מצפה איתן (ד"ס כונפ) כתב באופן אחר, שהצירוף אינו תלוי בטעמי 
המיעוטים, אלא הדבר תלוי אם המיעוט הוא נגד הרוב, או שהוא 
חלק מהרוב. שמיעוט שהוא נגד הרוב אינו מצטרף כלל, שהרוב מבטלו, ורק 
מיעוט שהוא בא מתוך הרוב עצמו, שחלק ממנו דינו שונה, יכול להצטרף נגד 


כב. והארכנו בנידון זה לעיל בביאור בענין 'ברכה על נר שספק אם שבת'. כג. אך לא רצה 
להכריע נגד הרוקח, משום שלא מצא מי שיחלוק עליו, ולא ראה את דברי הצל"ח שהבאנו, 
שחולק. | כד. וכן הקשו בהגהות רבי אליעזר משה הלוי הורוויץ, ובמצפה איתן (ד"ס פס ס"0. 
כה. כגון רוב נשים יולדות בחודש התשיעי לעיבורן (עמות 6.), שאינו רוב אלא מצד הידיעה, 
שכך דרך העולם. ‏ כו ומבואר שסובר שבבשמים מברך במחצה על מחצה, ועיין בזה לעיל 
בענין 'ברכת הבשמים במחצה ישראל ובמחצה עכו"ם'. | א. וכן כתב השיטה מקובצת (ל"ס וקיפ 
ל, וכן מדוייק מרש"י (ד"ס לופו), שלא הזכיר שצריכים להנות מהאור אלא רק שצריך לעמוד 
בסמוך, הרי שאף לרבא אין צורך שיהנה מהאור. והדבר שנחלק בו על רב יהודה אמר רב, 


ברכות נג. - נג: 


ביאורים 


הרוב. ועל כן מיעוט נכרים שהוא לגמרי נגד הרוב ישראל, אין מתחשבים בו 
כלל; ורק המיעוט כשפים ומיעוט לגימור, שבאים מתוך הישראלים עצמם, 
פבסטופים זה עמ זה. 


נג: 
מהו פירוש 'יאותו' 


ואין מברכין על הנר עד שיאותו לאורו. נחלקו האמוראים בכוונת המשנה, 
לדעת רב יהודה בשם רב, כוונת המשנה שאין מברכים אלא 'עד שיאותו 
לאורו', אינה שיהנה מן האור, אלא שזהו שיעור בחשיבות אור הנר לענין ברכה, 
שיהיה כזה שניתן להנות ממנו. 
ואילו לדעת רבא יאותו הוא יאותו ממש', ובראשונים נחלקו בכוונתו, האם 
צריך קודם להנות מהאור ורק אחר כך לברך, או שמספיק שיעמוד במקום 
הראוי להנות בו מהאור. הראב"ד (כסעגופ על סמפור ד"ס 6ן) הביא בשם בעל המאור, 
שלרבא צריך קודם להנות ואחר כך לברך, ונחלק עליו, שמספיק שיעמוד במקום 
שממנו יכול להנות*. ומביא הראב"ד ראיה לדבריו מן הברייתא (נג:) שאמרה, 
גחלים לוחשות מברכים עליהן', ומפרשת הגמרא שמדובר בגחלים שאם יכניס 
קיסם ביניהם, ידלק הוא מאליו, ואם כן מוכח, שאין צריך בפועל להכניס קיסם 
ולהנות מהאש, אלא די בזה שתהא אש שיכולה להדליק קיסם. 


להלכה האם עריך יאותו ממש 


אמר רב יהודה אמר רב לא יאותו יאותו ממש וכו'. בהמשך מביאה הגמרא 
שכמה אמוראים ברכו על האש אף שהיו ברחוק מקום, והוכיח מזה בעל 
המאור (ל"ס פֿין) שלהלכה אין צורך שיהיו סמוכים לנר. אך בהשגות הראב"ד ענ 
נעל סמפוכ) כתב, שאמנם אמוראים אלו סוברים שיאותו אין הכוונה יאותו ממש, 
אך להלכה צריך דווקא להיות בסמוך לשלהבת, כרבא, משום שגם חזקיה וגם 
עולא ביארו מהו שיעור ההשתמשות שיוכל לעשות המברך באור זה, וכיון 
שביארו כן לדעת רבא, מוכח שהלכה כמותו. ובשיטה מקובצת (ליס וקיש ען - 
סללטון) ‏ הוסיף, שאף שלעיל (ג.) הובאו ברייתות שמדובר בהן על אדם המהלך 
מחוץ לכרך וראה אור, ולכאורה משמע שאין צריך שיהא קרוב בשיעור שיוכל 
להנות, ואם כן מוכח משם שאין הלכה כרבא. אך דחה, שרבא יעמיד באופן 
שהיה האור כל כך חזק, שאף בריחוק מקום היה אפשר להנות ממנו. 


©& 


האם מברכים על טלהבת שבתוך זכוכית 


היתה לו נר טמונה בחיקו או בפנפ וכו' אינו מברך עד שיראה שלהבת 
וישתמש לאורה. רש"י (ל"ס נפנס) כתב, שפנס הוא עששית, והכוונה לנר 

טמון בזכוכית, ואף על פי כן לא יברך עליו. אך ברשב"א (ד"ס סיתס) חלק על 
דברי רש"י, וסובר שפנס שמוזכר כאן אינו עששית מזכוכית, שכיון שהיא שקופה 
אין בה שום חסרון, שהרי בודאי נהנים מהאור, וגם לגבי התנאי שצריך לראות 
את השלהבת, הוכיח הרשב"א שגם דרך עששית מתקיים תנאי זה, כפי שמצינו 
(לעיל כס:) לגבי ערווה, שאסור לברך כנגדה אף שהיא בעששית, שהרי רואה הוא 
את הערווה, וכשם שלגבי ערווה יש כאן ראיה, כן גם לגבי נר הבדלה. ועל כן 
סובר הרשב"א, שפנס אינו עשוי מזכוכית ואינו שקוף, ואף שמאיר אין השלהבת 
נראית דרכו. ואת סדר דברי הברייתא מבאר הרשב"א, שקודם דיברה באופן זה 
של עששית, שגם אינו רואה השלהבת וגם אינו נהנה ממנה, ואחר כך באופן 
שרואה השלהבת ואינו נהנה ממנה, ומסיימה באופן נוסף, שאינו רואה את 

השלהבת אך נהנה ממנה, ובאופנים אלו, לא יברך1. 
ובשיטה מקובצת (ד"ס 6) הקשה על זה מדברי הירושלמי (פ"ם ס"ו) שאמרו שאור 
בתוך ספקלריא אין מברכין עליו, וספקלריא היא זכוכית כעין עששית. 
וכקושיית השיטה מקובצת הקשה הבית יוסף (פו"ם סוף סי כת"). ותירץ המגן 
אברהם (טס פ"ק 0 שהרשב"א יפרש את הירושלמי, שכל דין עומד לעצמו, 
ו'ספקלריא' שהוזכרה שאין מברכים, אין זה תמיד, אלא באופן שאינו רואה 
השלהבת [כגון מהצד], או באופן שעומד מרחוק ואינו נהנה מאורהג. ובמראה 
הפנים על הירושלמי (שס) כתב, שאין קושיא כלל מדברי הירושלמי על הרשב"א, 
משום שאספקלריא אינה כלל זכוכית או עששית, כי אם מראה, והפירוש הוא 
שאם רואה את האש על ידי מראה אין לברך עליה, והביא שכך פירשו 
הברטנורא והר"ש במסכת כלים (פ"ל מ"), שאספקלריא היא מראה, ולא זכוכית 
שקופהד. 


הוא בזה שסובר שצריך שהמברך יעמוד במקום שראוי להנות בו מאור האש כדי שיוכל לברך 
עליו. ‏ ב. והופיף הרשב"א להוכיח כדבריו, שמדובר בפנס שאינו שקוף, משום שאם גם בפנס 
שקוף נחשב שאינו רואה השלהבת אף שנהנה מהאור, מדוע לא אמרה הגמרא, כשחיפשה אופן 
של נהנה מהאור ואינו רואה השלהבת, שמדובר בפנס, אלא העמידה כשנמצא בקרן זוית, שאינו 
רואה השלהבת. אלא בודאי שמדובר בפנס שאינו שקוף, שגם לא רואים את השלהבת וגם לא 
נהנים מאורה. ‏ ג. כן באר באשל אברהם (ס) את כוונת המגן אברהם. | ד. אכן בתוספות 
יום טוב (פס) הוכיח מן התרגום (פינ כ ז) שתרגם 'לא יערכנה זהב וזכוכית', 'דהבא ואספקלריאי', 
שהכוונה לזכוכית. 


ילקוט 


ובביאור הלכה (טס ד"ס 5) הביא את דברי הרשב"א, וכתב ליישב את שיטת 

רש"י, שברכת האור, כיון שהיא על בריאת האור שהיתה במוצאי 
שבת, תקנו חכמים לברך אותה בדומה לאור שהיה בשעת הבריאה, וכיון שאז 
האור היה מגולה, גם עתה אין מברכים אלא על אור מגולה לגמריה. ועל קושיית 
הרשב"א מדוע לא העמידה הגמרא את האופן שנהנה מן האש ואינו רואה 
השלהבת, בעששית, כתב ליישב, משום שהברייתא מחולקת לכמה אופנים, וכל 
אופן הוא לעצמו. שמנתה הברייתא קודם נר בחיקו, ואחר כך נר בפנס, ואחר 
כך נר גלוי באופן שלא רואה השלהבת או לא נהנה. ועל האופן של נר גלוי 
הקשתה הגמרא מהו האופן שאינו רואה השלהבת, ועל כן פשוט שלא יכלה 
לומר בעששית, שהרי עתה מדברת על נר גלוי ולא על עששית. ועל זה הוצרכו 

לתרץ שמדובר בעומד בקרן זווית. 

ומסקנת הביאור הלכה, שלמעשה אין להקל כהרשב"א לברך על נר בעששית, 

שהרי כל הקושיות על רש"י מיושבות, וכן השולחן ערוך (שס סט") 

פסק כרש"י. 


הטעם שאין חייבים לברך על הנר במועאי שבת ומה הדין במועאי יום כיפור 


אמר רב יהודה אמר רב אין מחזרין על האור כדרך שמחזרים על המצות 
וכו'. הרשב"א (ד"ס 06 הביא מהראב"ד, שחידוש הגמרא כאן, שאמרה 
שאין חיוב לחזר אחרי נר, הוא שהיינו סוברים שכיון שברכת האור במוצאי 
לברך בשעה זו דווקא, וצריך לחזר אחר נר, חידשה הגמרא שאף על פי כן, 
אין זה חיוב גמור אלא רשות'. והרא"ש (פ"ת סי ג) כתב, שהטעם שאין מחזרים 
הוא, כיון שברכה זו אינה אלא לזכר בלבד, שהאור נברא במוצאי שבת. 
והראב"ד הוסיף, שהמבואר בגמרא שאין מחזרין על הנר זהו רק במוצאי שבת, 
אבל בהבדלה של מוצאי יום כיפור יש מקום לומר שחייב לחזר אחרי 
נר, משום שענין ברכת הנר במוצאי יום כיפור אינו מחמת שאז נברא האור, 
אלא כדי להבדיל בין יום כיפור לשאר הימים', שבשאר הימים מותר להדליק 
אש, ואילו ביום כיפור, אף שהוא רק יום טוב [ולא שבת], אסור כלל להדליק 
אשת, וכיון שזהו טעם ברכת האש, נמצא שהיא שייכת לעצם ההבדלה, ולכן 
אפשר שחייבים לחזר אחרי ברכה זו. 
הפרישה (פי' כם5 6פ 6) הקשה על דברי הראב"ד, שאם כן אף בכל מוצאי שבת 
היה צריך לחזר אחרי הנר מטעם זה, שכל היום היה אסור להשתמש 
בנר, וכעת הותר, ואם כן צריך להבדיל גם בין שבת לשאר הימים בענין האור, 
ומדוע נאמר זאת רק במוצאי יום הכיפורים. ותירץ, שמוכח שעיקר הברכה 
במוצאי שבת ניתקנה כזכר לאור שנברא במוצאי שבת, ולא כדי להבדיל את 
השבת משאר הימים, שהרי אם זהו הטעם, היה צריך לברך רק על נר שדלק 
במשך השבת ושבת ממלאכה [כבמוצאי יום הכיפורים (סי' תככד), שרק בנר כזה 
היתה הבדלה משאר ימים]. 
ובצל"ח (ד"ס >ן) הביא את קושיית הפרישה, והוסיף להקשות על דברי הראב"ד, 
מדוע תיקנו ברכה דווקא על האש, הרי על כל מלאכה שעושה במוצאי 
יום כיפור ובמוצאי שבת שייך לברך ברכת הבדלה משאר ימים, והביא שקושיא 
זו בא לתרץ המגן אברהם (6ו"פ פיי כת5 ס"ק כ) בזה שביאר את ההבדלה שבברכת 
האור במוצאי יום כיפור, שהיא להורות שיום הכיפורים קדוש משאר ימים 
טובים, בזה שנאסר בהבערה, ולכן על שאר מלאכות שאסור בהם לא שייך 
להבדיל, שהן אסורות בכל יום טוב. ולפי זה כתב הצל"ח שיש לישב גם את 
קושיית הפרישה, שבשבת שאיסור הבערה נאמר במפורש, אין צורך לתקן לה 
הבדלה משאר ימים טובים לענין זה, ואילו ביום הכיפורים שהיה מקום לומר 
שהותרה הבערה כבשאר ימים טוביסט, הוצרכו לעשות היכר שלא יבואו לטעות 
בפר. 


ה. ועל כן אף שלענין ברכה כנגד הערווה, נחשב ראיה כשרואה דרך עששית, אך לברכת האור 
לא די במה שרואה, אלא צריך שהאור יהיה בגלוי. ו. אבל לגבי ברכת הבשמים, פשוט הדבר 
שאינו צריך לחזר אחריהם, עד שאף לא הוזקקה הגמרא להזכיר זאת, שהרי כל ברכת הבשמים 
אינה אלא על הנאת האדם, ואינה חובה. | ז. כך הובאו דברי הראב"ד בחידושי הרשב"א (עס, 
אבל במאירי (נג: ד"ס פכשו נתנמוד) כתב שההבדלה היא בין יום כיפור לשאר ימים טובים, וכן כתב 
במגן אברהם (קו"ם סי כ סק"כ). ‏ ת. אך שיטת הרמב"ן היא, שגם במוצאי יום כיפור אין ברכת 
הנר מחמת הבדלה אלא מחמת ברכת השבח, שהתחדש לנו עתה השימוש באור, ככל מוצאי שבת, 
אם כן כשם שבמוצאי שבת אין חייב לחזר, גם במוצאי יום כיפור אין חייבים. ועיין בביאור שיטתו 
לעיל בילקוט ביאורים (ע.) בענין 'ביאור החילוק בין נר של נכרי לבין נר שהדליקוהו לצורך חולה'. 
ט. היה מקום לומר כן, משום שאינה מלאכה לפי הסוברים (פפפיס ה.) שהבערה נכתבה בנפרד משאר 
המלאכות כדי ללמד שהיא בלאו ולא בכרת [כמו שכתבו התוספות (עס ד"ס סק כפס כינ")] או משום 
שנאמר מיעוט ללמד שהבערה מותרת ביום טוב, והיה מקום לטעות שגם ביום הכיפורים הותרה. 
י. ובדרישה ‏ טס" כ 6ת 6 כתב שכיון שהטעם לברכה על הבשמים הוא כדי להשיב את הנפש 
שכואבת על שיצאה ואבדה ממנה הנשמה היתרה, ולכן מי יכריחנו לברך על אבידתו, 'אם הוא 
אינו מקפיד מי יקפיד'. ‏ יא. וכן כתב הרא"ש (פפפיס פ"י פיי ו, ואף שהרא"ש כאן ,םס" ס) כתב 
שדווקא בברכת המזון צריך לחזור, ולא בשבעת המינים, כתב הבית יוסף ו" פיי קפד), שכיון 
שבפסחים כתב הרא"ש כרי"ף, אס כן גם כאן כונתו גם לפת וגם למיני דגן, ולא רק לפת. 
יב. ובתוספות (פפסיס ק: דיס 65) הסתפקו האם רק בברכת המזון צריך לחזור למקומו או שבכל 


ברכות נג: 


ביאורים טו 


האם יש לחזר אחר הבשמים 


שם. הרשב"א (ד"ס 06 כתב בשם הראב"ד שאף על הבשמים אין צורך לחזר, 
שהרי מברך על ההנאה של עצמו', ומה שנקטה הברייתא דווקא את ברכת 

הנר זהו מפני שהיה מקום לומר שדווקא על הנר יברך, שהרי הברכה היא על 
האור של מעשה בראשית, ולא על הנאת עצמו, ובזה חידשה הברייתא שגם 

בזה אין מברכים. 

והחזון איש ((ו"ם ס"ס סיק ז) כתב שנראה לומר שאף מה שאין חיוב לחזר 
אחר הבשמים, זהו רק אם אין לו בשמים, אך מי שיש לו בשמים חייב 

לברך עליהם, ועוד הוסיף, שאף כשיש לו וחייב לברך עליהם, עדין אין ברכה 
זו נחשבת לברכת המצוות, אלא היא ברכת הנהנין, כיון שעיקרה ברכת הנהנין. 


באלו אוכלים אמרו בית שמאי שחייב לברך דווקא במקום שסעד 


מי שאכל ושכח ולא בירך בית שמאי אומרים יחזור למקומו ויברך. נחלקו 
הראשונים, באילו אוכלים הזקיקו בית שמאי שיברך עליהם דווקא במקומם. 
וכמה שיטות בדבר: 
א. ברי"ף (פפפיס כ) מבואר, שפת ומיני דגן מצריכים ברכה במקומם'", אך לא 
יין או פירות, אפילו כשהם פירות משבעת המינים. 
ב. שיטת הרשב"ם (פססיס ק5: ד"ס נלנליס וד"ס 06)/ שרק מים ופירות, שברכתם 
האחרונה היא ברכת 'בורא נפשות', אין צריך לחזור למקומו. וביאר הטעם, 
שכיון שאין מינים אלו מצריכים ברכה אחרונה המיוחדת למינם, אלא מספיק 
נוסח כללי של 'בורא נפשות', על כן אין צריך לברך דווקא במקום אכילתו, 
אבל פת או פירות משבעת המינים, כיון שמצריכים ברכה חשובה, שמפרטים 
בברכה האחרונה את המין עליו מברכים, וכן כיון שיש בברכה זו שלש ברכות 
[בברכת המזון] או מעין שלש, הם ברכות חשובות, ועליהן אמרו בית שמאי, 
שצריך לברכן דווקא במקום שאכל. 
ג. ולרשב"א (ד"ס מפנוקת) יש שיטה שלישית, שרק בפת שמברכים עליה שלש 
ברכות, צריך לחזור, אבל בשאר אוכלים, ואפילו משבעת המינים שברכתם 
ימעין שלש', כיון שלמעשה אין כאן אלא ברכה אחת, אין צריכים לחזוריב. 
ונמצא שיש ג' שיטות מתי חייב לברך במקומו: א. שיטת הרשב"א שחוזר רק 
בפת. ב. שיטת הרי"ף והרא"ש שאף בכל מיני דגן. ג. שיטת הרשב"ם, 
שרק לברכת 'בורא נפשות' אינו חוזר. 
והשו"ע (פו"פ סי" קעס ס"ס) הביא את שיטת הרשב"ם והרי"ף, והרמ"א הביא גם 
את שיטת הרשב"א. ובמשנה ברורה (שס פ"ק מס) הכריע, שלכתחילה יש 
להחמיר כרשב"ם, שאף בשבעת המינים יקפיד לברך במקום שסעד. 


דין מי ששינה מקומו ובירך שם במזיד האם יצא בדיעבד 


אבל במזיד דברי הכל יחזור למקומו ויברך. בטור ((ֿו"ם סי קפד) כתב, שאם 

אכל ויצא ממקומו בלא ברכה, ובירך במקום השני, אם בירך שם בשוגג, 
אינו צריך לחזור, אבל אם בירך שם במזיד, צריך לחזור למקום סעודתו ולברך 
שוב. והבית יוסף (פס) ביאר, שהטור הולך לשיטתו שפסק כבית שמאי, שאף 
כשהלך בשוגג חייב לחזור למקומו ולברך שם, ולכן במזיד דינו חמור יותר, 
שאף בדיעבד אם בירך, צריך לחזור למקומו". אבל לשיטת הרמב"ם שפוסק 
כבית הלל, שאם יצא ממקומו בשוגג אין צריך לחזור למקומו ולברך, אם כן 
ביצא ממקומו במזיד החמירו רק דרגה אחת יותר, שכשיצא ועדיין לא בירך, 
שחייב לחזור. אבל לא אמרו עד כדי כך, שבמזיד אף בדיעבד שכבר בירך צריך 
לחזור למקומו ולברך שוב'ז. והט"ז (שס פ"ק 6 נחלק על דברי הבית יוסף, וסובר 
שבין לבית הלל ובין לבית שמאי, אם בירך בשוגג במקום שאליו הלך, יצא 

בדיעבד, וכל שבירך שם במזיד, לא יצאטי. 


מיני מזונות שיש בהם מחמשת מיני דגן. ובסוף דבריהם נראה שנקטו להלכה שאף בשאר מיני 
מזונות יש לחזור למקומם, ולא כפי שהביא הרשב"א בשם בעלי התוספות, שרק על פת צריך 
לחזור. יג. ובמגן אברהם (פס פיק כ) כתב שאף לשיטה זו שמקום הברכה הוא רק במקום הסעודה, 
ואף בדיעבד לא יצא, מכל מקום באופן שאם יחזור יעבור זמן עיכול וכבר לא יוכל לברך, יברך 
במקומו. ‏ יד. והב"ח (עס ביאר שמקור דברי הטור הוא מהגמרא, שסיפרה על תלמיד שעשה 
כדברי בית הלל במזיד ונענש. ולכאורה דברי הגמרא מוקשים, שהרי לא נחלקו כלל במזיד, ואף 
לבית הלל חייב לחזור למקום שאכל ושם לברך, ומוכרח מזה שנחלקו גם במזיד. ולמד הטור 
שהכוונה היא שנחלקו במזיד באופן שגם בירך במזיד, שלבית שמאי לא יצא וצריך לחזור למקום 
סעודתו ולברך, ולבית הלל יצא, ואותו תלמיד עשה כדברי בית הלל, שאחר שבירך במזיד במקומו, 
לא חזר לברך במקום סעודתו. והגר"א (פס פ"ק ) הסכים לדברי הב"ח, שזהו המקור לחילוק זה, 
שלבית הלל יצא בדיעבד אם בירך במזיד במקום שאליו הלך, וממנו נשמע לבית שמאי שאם בירך 
במקום השני במזיד לא יצא. וכתב הפרי מגדים (מטפופ וסנ שס ס"ק 6) שאין להקשות על שיטת הרמב"ם 
שפוסק כבית הלל, מדוע נענש אותו תלמיד, והרי עשה כדבריהם, משום שאף שיצא בדיעבד, אבל 
ודאי שעבר על דברי בית הלל, שאמרו שלא יברך שם לכתחילה [כשיצא ממקומו במזיד], והוא 
הלך ובירך במזיד ועבר על דבריהם. טו. ולמד כן מהמעשה של רבה בר בר חנה, שהיה מהלך 
בשיירה ונזכר שלא בירך, וטרח לעשות תחבולה שיוכל לחזור למקומו ולברך. ואם הדין היה שאף 
שבירך במזיד, על כל פנים בדיעבד יצא ידי חובה, מדוע טרח כל כך, הרי בודאי זהו מצב של 
בדיעבד, אלא ודאי שכל שנזכר שלא בירך, אם יבוא לברך במזיד, אינו יוצא, וחייב לברך במקום 


טז ילקוט 


המקומות בהם אפשר לנהוג כדברי בית שמאי 


חד עביד בשוגג כבית שמאי ואשכח ארנקא דדהבא. השיטה מקובצת (ל"ס 
תל) התקשה במעשה זה, איך עשה התלמיד שלא כדברי בית הלל, והרי 
לעיל במשנה (י) נאמר על מי שעובר על דברי בית הלל כשהלכה כמותם, 
ועושה כבית שמאי, שראוי להתחייב על זה בנפשו. וכמה פירושים נאמרו בדבר: 
א. בתוספות ((2: ד"ס נסלס) הוכיחו מזה שעשו האמוראים כדברי בית שמאי, 
שלענין שינוי מקום הלכה כבית שמאי. ואף שאמרה הגמרא לעיל (ס), 
שהלכה כבית הלל בכל מה שנחלקו עם בית שמאי בפרק זה, אך כלל זה נאמר 
רק במקום שלבית הלל אסור לעשות כדברי בית שמאי, ואילו בענין חזרה 
למקום שאכל, גם בית הלל מודים שאפשר לעשות כדברי בית שמאי. 
ב. ובשיטה מקובצת חלק על דברי התוספות, וכתב שאין הכרח מקושיא זו 
לומר שכאן הלכה כבית שמאי, משום שיש לומר שרק במקום שמוכח 
ממעשיו שעושה כדברי בית שמאי ולא כדברי בית הלל, נאמר שמתחייב בנפשו, 
כגון במעשה של רבי טרפון, שהיה עומד כהרגלו והיטה את עצמו לעשות 
כדברי בית שמאי, אבל לגבי לחזור למקום סעודתו, לא ניכר שעושה כן דווקא 
משום שרוצה לנהוג כדברי בית שמאי, שאפשר לתלות שחזר למקומו עבור ענין 
אחר, ועל כן אפשר לנהוג בזה כבית שמאי. 
ג. וברבינו יונה (ד'יס פד) כתב ליישב, שלענין הטיה בקריאת שמע, כל מה שמודים 
בית הלל שיכול לקרוא כשהוא מוטה, זה דווקא אם כבר היה מוטה, אך 
אסור להטות עצמו בכוונה, ועל כן רבי טרפון שהטה בכוונה, עבר על דברי 
בית הלל והתחייב בנפשו. מה שאין כן לענין ברכה במקום סעודה, מי שרוצה 
להחמיר על עצמו ולחזור לברך במקום שאכל, אף לבית הלל הרי זה משובח. 
ד. בהנהות יעב"ץ (ד"ס פד) תירץ כפי שרצה השיטה מקובצת לחלק בתחילה, 
שבמקום שגם לבית הלל מותר לעשות כבית שמאי, אין קפידה שלא יעשה 
כבית שמאי. ומה שנענש רבי טרפון, הוא משום שלגבי קריאת שמע אם ינהג 
כבית שמאי תוכל לצאת מכך תקלה, כגון באופן שהוא אנוס ואינו יכול להתעכב 
בדרכו לקרוא בהטייה כדברי בית שמאי [כמו שהיה אצל רבי טרפון, שהסתכן 
בליסטים מחמת שהקפיד לומר בהטייה], ואם ירצה להחמיר כבית שמאי, יתעכב 
מלומר קריאת שמע עד שיבוא למקום בטוח ויש לחוש שבזמן זה שמתעכב 
יעבור זמן קריאת שמע ויפסיד המצווהטז. ובמקום שיש חשש תקלה אם יחמיר 
כבית שמאי, אין לנהוג כדבריהם אף כשבית הלל מודים שיכול לעשות כדברי 
בית שמאי". 
ה. ובשו"ת הרמ"א (סיי 6"5) חילק באופן אחר, שבמקום שאם נוהגים כבית שמאי 
יש בזה קולא אסור לעשות כן, ואילו במקום שאין בזה כל קולא ניתן לעשות 
כדעת בית שמאי, ולכן לגבי קריאת שמע שהעמידה בה היא דרך כבוד, אין 
לקרוא בהטיה כדעת בית שמאי, אך לחזור ולברך במקום שאכל, אין בזה כל 
קולא. והעיר הרעק"א (פוספות כעק"6 נככות פ"6 פות י), שלפי דברי הרמ"א נמצא, 
שבקריאת שמע של שחרית מותר לנהוג כבית שמאי שאמרו שצריך לאומרה 
בעמידה, שאין בזה שום קולא. אלא שהקשה שבשו"ע מפורש לא כן, שפסק 
(פו"ס סי' סג ק"כ), שגם בקריאת שמע של שחרית, העושה כדברי בית שמאי נקרא 
עבריין"". 


במה נמשלו ישראל ליונה 


דמתילי כנסת ישראל ליונה דכתיב כנפי יונה וכו'. הגמרא מבארת את 

המשל, שכשם שיונה אינה ניצלת אלא בכנפיה, כך גם עם ישראל, 
אינם ניצלים אלא במצוות. ופירש רש"י (ד"ס יי₪ שהיונה משתמשת בכנפיה 
להציל עצמה על ידי שבורחת, או שמכה בראשי כנפיה. וברש"י בשבת (מט. ל"ה 
כנפיס) הוסיף, שמגינות הן ליונה גם מהקור ומהצינה, והיונה מיוחדת בזה, שמכה 
בכנפיה, בשונה משאר העופות. ובתוספות (פס ד"ס כנפיס) הביאו מהמדרש, שהיונה 
שונה משאר עופות, שכשהם מתעייפים הם נחים על גבי הסלע, מה שאין כן 
היונה, כשהיא עייפה היא ממשיכה לעוף, ובאותה שעה היא פורחת רק על ידי 

כנף אחת ונחה בשניה. 


סעודתו, ואפילו במקרה שיצא ממקום סעודתו בשוגג, ועל כן טרח רבה בר בר חנה לחזור למקומו. 
ומזה למד הט"ז שאף מי שיצא בשוגג ממקומו, אם יברך במזיד במקום אחר, אינו יוצא ידי חובה 
אף בדיעבד. והפמ"ג (מטנ" פופ"ק 5) כתב, שהחולקים על הט"ז וסוברים שאם יצא ממקום סעודתו 
בשוגג ובירך במקום אחר יצא בדיעבד אף אם בירך במזיד, יתרצו שרבה בר בר חנה החמיר על 
עצמו ועשה תחבולה לברך במקומו, אך מעיקר הדין, כיון שהיה במצב של דיעבד בשיירה, אם 
היה מברך במקום שיצא לשם, היה יוצא ידי חובה. | טז. שזמנה של מצוות קריאת שמע קצוב 
הוא, כמבואר במשנה הראשונה של המסכת. ‏ יז. ועיין בדבריו שמצדד שהטעם שחולקים בית 
הלל על דברי בית שמאי בסוגיה שלנו, אף שטעמם של בית שמאי מסתבר [שאמרו 'לכבוד עצמו 
הוא עולה, לכבוד שמים לא כל שכן'], גם הוא משום חשש תקלה, שאם נחייבו לחזור למקומו, 
יטעה לעשות כן אף במקום שעד שיחזור יעבור זמן עיכול, ויפסיד לגמרי את ברכת המזון. 
יח. והרעק"א שם כתב לחלק על פי דברי הרא"ש, שבברכת המזון, כיון שגם לבית הלל יש הידור 
מצווה לחזור ולברך במקומו, בודאי שיכול לנהוג כבית שמאי, שהרי לא בא לנהוג שלא כבית 
הלל, אלא אדרבה, לקיים את ההידור של בית הלל. והביא שכ"כ התוספות יו"ט (שנפ פ"5 מ"ט) לבאר 
מדוע לגבי ברכת המזון אפשר לנהוג כבית שמאי. ובמג"א (פ" סג ק"ק ₪ הביא גם כן את דברי 


ברכות נג: 


ביאורים 


ובמהרש"א (ל"ס זפפיט) כתב, שבסוגיא כאן שחיפשה הגמרא מקור שנמשלו 
ישראל ליונה, יותר היה מתאים להביא פסוקים מפורשים בהם 

נמשלו ישראל ליונה'ט, והטעם שנמשלה כנסת ישראל ליונה הוא, שכשם שיונה 
נאמנת לבן זוגה ואינה נזקקת לאחר, כך כנסת ישראל אינה נזקקת אלא לאביה 
שבשמיים. ובספר קדושה וברכה (ד"ס דכפיג) כתב שלדעתו הגמרא הביאה דווקא 
את הפסוק הזה, ללמד שישראל אינן ניצולים אלא על ידי המצוות, שהרי מדובר 
שהיה רבי טרפון הולך בשיירה וסתם שיירה היא מקום סכנה, שמסתבר שהיו 
שם רוב גוים, ואם כן חשש שמא יהרגוהו אם יתברר שהמתינו לו עבור דבר 
פעוט, ולכן שייך כאן הענין שישראל אינן ניצולים אלא במצוות. וכתב הכרח 
לפירוש זה, שאם לא כן, יש להקשות מדוע אמר להם דווקא ששכח יונה 
העשויה מזהב, ולא אמר סתם ששכח ארנק של זהב, אלא שהתכוין לומר כלפי 

שמיא, שבזכות המצוה ינצלי. 

וביאר שהטעם שהגמרא הביאה כאן פסוק זה שמדבר על כנפי היונה, הוא 
מחמת שבמסכת שבת (מע.) הוזכר פסוק זה לגבי אלישע בעל כנפיים, 

שגם שם היה משל ליונה, ושם התאים המשל של כנפי היונה, משום שמסופר 
שאלישע בעל כנפיים ניצל בנס על ידי כנפי יונה, שהיתה גזירה ממלכות רומי 
הרשעה שמי שמניח תפילין ינקרו את מוחו, ויצא לשוק עם תפילין, ותפס אותו 
חייל המלך, ובאותה שעה הוריד אלישע בעל כנפיים את התפילין, ואמר לחייל 
שיש בידו כנפי יונה, ונעשה לו נס והפכו התפילין לכנפי יונה, וכיון שבכך 
ניצל, התאים שם הפסוק של כנפי יונה. וכתב המהרש"א, שאחר שכבר שם 
הזכירה הגמרא משל זה, הזכירה אותו גם כאן, אף שכאן לא מסופר על הצלה 

על ידי המצוות או על ידי כנפי יונה. 


האם החיוב לברך ברכת המזון הוא על מעשה האכילה או על התועלת הבאה ממנה 


עד אימתי הוא מברך עד שיתעכל המזון שבמעיו. החזון איש ו" סי 
כס ס"ק ד) כתב לחקור בדין זה שניתן לברך ברכת המזון עד שיעבור 
שיעור עיכול, מה טעמו, האם הכוונה שזהו זמן החיוב, כל זמן שהוא שבע, 
או שזמן החיוב הוא מיד, אלא שכל שעדיין לא התעכל המזון עדיין לא 
הפסיד את האפשרות לברך. וכתב שהדבר תלוי בגדר חיוב ברכת המזון, שאם 
הטעם שחייבה התורה לברך על המזון הוא משום שה' זן את האדם, ועל 
זה צריך להודות, אם כן הטעם שמברך כל זמן שלא התעכל המזון הוא 
מפני שכל זמן זה עדיין המזון מזין אותו, וכל רגע ורגע שניזון, זהו הזמן 
שצריך להודות עליו, אך לאחר זמן זה כבר כלתה הנאה זו מהמזון, והפסיד 
את ברכתו, ועתה אין לו על מה לברך. אך אם טעם חיוב ברכת המזון אינו 
על מה שהאדם ניזון מן המזון, אלא על עצם מעשה האכילה, אם כן נמצא 
שהזמן של 'עד שיתעכל' הוא משום שעד זמן זה עדיין יכול לברך על מעשה 
האכילה. 
וכתב החזון איש, שנראה לומר שהחיוב הוא על עצם מעשה האכילה, ולא על 
זה שהוא עתה ניזון מהאוכל, והביא קצת ראיה לדבר, ממחלוקת בית 
שמאי ובית הלל בהמשך המשנה, האם צריך לברך דווקא במקום שאכל [וגם 
לבית הלל עדיף לעשות כן, אלא שאינו חייב], ואם חיוב ברכת המזון מחמת 
השובע של כל רגע ורגע, ולא מחמת האכילה הראשונה, מה אכפת לנו היכן 
אכל את האוכל, סוף סוף עתה הוא שבע וברגע זה הוא כאן, ובמה עדיף לברך 
דווקא במקום האכילה, אבל אם מעשה האכילה הוא שמחייב אותו לברך, מובן 
שצריך לברך במקום שבו אכל. 
והוסיף החזו"א שאף אם נאמר שחיוב ברכת המזון הוא על מעשה האכילה, 
עדיין יש לחקור מהו גדר שיעור זמן זה שאחר עיכול המזון אי אפשר 
לברך, האם הכוונה היא שמעיקר הדין חלה חובת הברכה מיד לאחר האכילה 
[כמו שמצינו בברכות שלאחר הקריאה בתורה ובנביאים, שברגע שמסיים את 
הקריאה, מיד מתחייב לברך], אלא שכל זמן שלא עבר שיעור עיכול, אין זה 
נחשב להפסק שמעכב מלברך, כיון שעדיין נחשב כאוכל, ולפי זה השיעור הוא 
בדיני הפסק ולא בעצם חיוב הברכה. 


התוספות יום טוב, ותמה הרעק"א, מדוע לא אמר הרמ"א חילוק זה, שהוא מסתבר. ולפי חילוק 
זה מיושבים דברי השו"ע, שאמר שגם לענין קריאת שמע של שחרית, אין להקל כדברי בית שמאי. 
יט. וכן מצינו בשיר השירים שנמשלו ישראל ליונה, שנאמר (נ י) 'יונתי בחגוי הסלע' וכוי. 
כ. ובספר בניהו בן יהוידע (ל"ס 6₪5) כתב על דבריו שהם דחוקים כיון שאף אם כדבריו שהיו 
שם רוב גוים, אך הוא הרי לא דרש מהם שיחזרו איתו, אלא רק שיחכו לו, ואף אם לא היה 
מוצא את היונה היו חושבים שאף שהוא אכן שכח שם, אך יתכן שבינתיים הדבר נלקח. ולכן כתב 
לישב על פי שתי הקדמות: א. שאף ששכר מצווה אין מקבלים בעולם הזה, זהו רק ביחס למצוות 
שחייב לקיים אותם, אך מצוות שעושה כמידת חסידות מקבלים עליהם שכר בעולם הזה. ב. הביא 
ליישב שם את הקושיא איך רבה בר בר חנה נהג כבית שמאי, ואף קיבל שכר על כך, והרי על 
רבי טרפון נאמר 'כדאי היית לחוב בנפשך' כשעשה כדברי בית שמאי, ותירץ שבמקום שנוהג כבית 
שמאי לא מצד שחושב שכך הוא שורת הדין, אלא מצד מידת חסידות, ומצד זה אף בית הלל 
עצמם היו מחמירים לנהוג בעצמם כדעת בית שמאי, אין בזה קפידא. ולפי הקדמות אלו מבואר 
מדוע הביאה הגמרא פסוק זה, מחמת שעשה כן מצד מידת חסידות ולא מצד שורת הדין, ואף 
הפסוק שמדבר על מצוות שמגינות על ישראל עוסק במצוות שהם מידת חסידות. 


ילקוט 


אוצר החכמקן 


או שהכוונה היא, שאין חיוב לברך ברכה אחרונה מיד כשסיים לאכול, ואין 
בזה ענין של הפסק כלל [ואינו דומה לחיוב ברכה אחרונה על קריאה בתורה 
ובנביאיםן, אלא טעם שיעור זה הוא משום שכיון שתוצאת ההנאה מן האכילה 
כלתה, שכבר אינו שבע ממנה, שוב אין ראוי לברך על אכילתו, ולצד זה אם 
אכל דבר שכלתה הנאתו מיד, אין ראוי לברך עליו?*, אפילו בסמוך לאכילה 
בלא הפסק כלל. 
והביא החזון איש ראיה לצד זה, מדברי המנן אברהם (ס" כט"ז סק"6), שדן שם 
אברהם את דברי הכל בו שלאחר שפוסק הריח מן החוטם כלתה ההנאה, מה 
שאין כן לאחר האכילה עדיין היא בתוך מעיו כל שלא עבר שיעור עיכול. והרי 
בבשמים אם יברך מיד לאחר שמריח אין שום הפסק בין הנאתו לברכה, ואף 
על פי כן לא תיקנו לברך אחריהם, ומוכח בדעת המגן אברהם שחיוב ברכה 
אחרונה הוא כל זמן שעדיין נשארה אצלו איזו הנאה מהדבר שבא לברך עליו, 
ועל כן בבשמים לעולם לא שייך לברך אחריהם, שהרי מיד כלתה טובתם. 

והקשה החזון איש על דבריו מדברי הגמרא לעיל (מס), שמשה רבינו תיקן 
לישראל ברכת המזון כשירד המן במדבר, ואם נאמר שלאחר שכלתה 

ההנאה לא שייך לברך אפילו במקום שאין הפסק, אם כן איך יכלו לברך על 
המן, והרי במסכת יומא (עס:) מבואר, שהמן מיד בשעת אכילתו היה מתעכל 
באברים, ומוכח שלא כהמגן אברהם?ג. ועל כן הסיק החזון איש כצד הראשון, 
שחיוב הברכה הוא מיד, וכל שאין הפסק, עדיין יכול לברך. ולפי זה, כשתיקן 
משה רבינו ברכת המזון על המן, היו צריכים לברך מיד בסיום המזון, שאם 

לא כן, יהיה הפסק בין אכילה לברכה, ולא יוכלו לברךכג. 

והופיף החזון איש, שיש אופן שיוכל לברך אף לאחר שיעור עיכול, והוא באופן 
שהתחיל לברך לפני הזמן שהתעכל מזונו ובאמצע ברכת המזון עבר 

זמן זה, שמסתבר שיכול להמשיך לברך, מפני שסוף ברכת המזון נראה כהמשך 
להתחלה, וההתחלה היתה שייכת לסעודה [שהרי אז עדיין לא התעכל המזוןן, 

ולכן גם סוף ברכת המזון שייך לסעודה. 

ומאידך יש אופן שלא עבר זמן עיכול, ואף על פי כן אינו מברך ברכת המזון, 
והוא בקטן שאכל ונעשה גדול בתוך זמן שיעור עיכול, שאף שנמצא 

עדיין בתוך שיעור זמן העיכול, פטור מהתורה מלברך, מכיון שהחיוב הוא על 
מעשה האכילה, ומעשה זה היה בשעה שהיה קטן, ועל כן פטור אף שעתה 

הגדיללד. 


זמן ברכת המזון לאחר אכילה שאינה משביעה 


אמר רבי יוחנן כל זמן שאינו רעב. הט"ז (פו"ס סי' קפ"ד ק"ק ) הסתפק באדם 

שהיה לו מעט מזון, ואף לאחר שאכלו נשאר עדיין רעב, ולא עוד, אלא 
שכעת הוא רעב יותר, עד מתי יכול לברך ברכת המזון. וכתב הט"ז שלפי שיטת 
תוספות יש ללמוד נידון זה מדברי ריש לקיש לדברי רבי יוחנן [שהלכה כמותו], 
שהרי לתוספות כשנחלקו רבי יוחנן וריש לקיש, ואמר רבי יוחנן שזמן עיכול 
הוא כל זמן שאינו רעב, ולריש לקיש הזמן הוא כל שצמא מחמת אכילתו, 
מחלוקתם היא באכילה מרובה, שעליה אמר ריש לקיש שיעור זה, וממילא 
באכילה מועטת לא מצינו שנחלקו, ועל כן גם לרבי יוחנן השיעור הוא כדי 

הילוך ארבעה מיליםכה. 

ובמגן אברהם הביא מדברי האבודרהם, שכתב כדברי הט"ז, שרבי יוחנן מודה 

לריש לקיש בשיעור עיכול באכילה מועטת, וכתב שזה רק לפי שיטת 
התוספות וכנ"ל. אך כתב שכל שאר הפוסקים לא חילקו כלל בין אכילה מועטת 
למרובה, משום שסברו שרק לדעת ריש לקיש חילקה הגמרא בין שתי האכילות, 
אבל לדעת רבי יוחנן לא מצינו שחילקה, אלא בכל אופן אמר רבי יוחנן 

שהשיעור הוא כל זמן שאינו רעב. 


כא. בריב"ש (פ" פט כתב לגבי כלה שלא בירכו בשעת אירוסיה ברכת אירוסין, שאפשר לברך 
ברכה זו עד שתכנס לחופה, שכל זמן זה עדיין שם ארוסה עליה, אבל לאחר החופה הסתלק 
שם ארוסה מעליה וחל עליה שם נשואה, ולמד זאת מההלכה של שיעור עיכול בברכת המזון, 
והוא כעין ביאור החזון איש בטעם שיעור זמן של עד שיתעכל. ‏ כב. ובהערות על מסכת 
יומא (סגרי"ם עס כתב ליישב שאינו דומה, שהרי במן אף שלא היה שיעור עיכול, אך ודאי שלא 
היו רעבים לאחר אכילת המן, ואם כן נכלל בשיעור שהוזכר בגמרא, שהוא עד שיהא רעב שוב, 
מה שאין כן בבושם שלאחר שמסירו אין בו שום תועלת כלל וכלל. ועוד כתב שם ליישב 
שמשה תיקן את ברכת המזון על הדברים שהיו קונים מתגרי אומות העולם, ולא על המן. 
כג. ולענין בשמים, שדן המגן אברהם מדוע לא תיקנו בהם ברכה אחרונה, כתב החזון איש 
שלפי דבריו באמת היה מקום לחייב בברכה אחרונה מיד לאחר הרחתם, ומה שלא תקנו כן 
חכמים, הוא כמו שפירש רש"י, שאין הדבר חשוב מספיק שיקבעו עליו ברכה. | כד. ואילו 
רבי עקיבא איגר (ש"ע לו"ח סי קפו ס"כ ד"ס קטן) הסתפק בענין זה, האם כיון שנעשה גדול קודם 
שעבר שיעור עיכול יתחייב מן התורה, והביא שחתנו הראה לו שהסתפק בזה החכמת אדם לגבי 
אונן [דהיינו מי שנפטר קרובו שחייב לקוברו, ועדיין לא קברוהו, ודינו שעד הקבורה פטור מן 
המצוות], אם אכל בזמן שהיה אונן וכשעברה אנינותו [שקברו את הנפטר] עדיין לא עבר שיעור 
עיכול, האם חייב לברך. ודחה הרעק"א שאין להשוות את שני הספקות, כיון שיש לומר שאונן 
אינו כקטן שפטור מהמצוות, אלא שכשעוסק במצוה של אנינות פטור מלקיים מצוות נוספות אף 
שמחוייב גם בהן, ולכן יש לומר שכשמסיים את המצווה של אנינות חייב לברך, אך בקטן 
שבזמן האכילה לא היה מחוייב כלל, ועיקר החיוב מחמת האכילה, אפשר שהחכמת אדם לא 


ברכות נג: 


ביאורים יז 


עוד כתב המג"א (טס) לדון, איך ישער אדם שיעור 'כל זמן שאינו רעב', במקרה 

שאכל כל כך מעט עד שאף מיד אחר סעודתו עדיין אינו שבע, וכתב 

שמסברא נראה שצריך לשער בעצמו, שאם הוא רעב שוב כפי שהיה רעב לפני 

אכילה זו, אינו מברך. וסיים שאין אנו בקיאים לשער כן, האם אנו רעבים 

באותה דרגה או פחות, ועל כן אם לא בירך ברכת המזון מיד לאחר האכילה 
המועטת, יאכל שוב מעטנו, ואז יברך מיד ברכת המזון. 


האם ניתן לעאת ידי חובה כשלא שמע את כל הברכה 


וכו לא שמע היכי נפיק. מדברי הגמרא אלו הקשה בשפת אמת (ד"ס נמימרפ) 
על שיטת הרבינו יונה (מו. ד"ס 6ן) שאם אדם יודע על מה מברכים ועונה 

אמן, אף אם אינו שומע את הברכה יוצא ידי חובתו, והרי כאן מדובר שיודע 

שישראל חבירו מברך על המזון, ואם כן מדוע אינו יוצא ידי חובתו, ומוכח 
כדעת החולקים שם, שכדי לצאת ידי חובה צריך לשמוע את הברכה. 


דיני אמירת אמן 
שם. רש"י (לעע נ: ד"ס עונן) פירש את דברי המשנה שעונין אמן אחר ישראל 
המברך, שכל ששמע את סוף הברכה עונה אמן. אך ברא"ש (סי ס) וברבינו 
יונה (ל"ס עוײן) מבואר שאמנם אין צורך שישמע את כל הברכה, אבל צריך 
שישמע שהזכיר המברך את שם ה'<ז. ובביאור הלכה (פ" כמ" ד"ס 65) הקשה 
על דבריהם, שהרי גם במקום שלא שמע כלל את הברכה, אם יודע איזו ברכה 
אמר המברך, יכול לומר אמן כמבואר בשו"ע (פו"ם סי קכ"ד ס"ס). ולשיטת רשיי 
אפשר שאין כאן קושיא כלל, משום שיש לומר שמה שאמר רש"י שצריך לשמוע 
סוף הברכה הוא כדי שידע על מה הוא עונה, ובאמת אם יודע זאת גם בלא 
ששמע את סוף הברכה, חייב לומר אמן. אבל לדעת הרא"ש ורבינו יונה, שאמרו 

שצריך בדווקא לשמוע את שם ה', קשה. 
וכתב ליישב שאף לדברי הרא"ש ורבינו יונה הדין הוא שכל שיודע על מה 
מברכים אפילו אם אינו שומע כלל את המברך, או כששמע רק את סוף 
הברכה, חייב לענות, ומה שהזכירו שצריך לשמוע את שם ה' הוא אגב המשך 
דבריהם, שבברכה של כותי אף אם שמע את שם ה, אין לענות אחריו אמן, 
שמא כוונתו לשם הפסל שהעמידו בהר גריזים. ועוד תירץ, שיש לומר שבמקום 
שאינו שומע את שם ה', אף שרשאי לענות אמן, אינו מחוייב לענות, אך במקום 
ששומע את שם ה', חייב לענות אמן. ונתן טעם לדבריו, שהרי המקור לחיוב 
לומר אמן נלמד במסכת יומא (פ.) מהפסוק 'כי שם ה' אקרא הבו גודל לאלוקינוי, 
וביארה הגמרא את הפסוק שאמר משה לישראל, כשאזכיר את שם ה', אתם 
הבו לו גודל, בזה שתענו אמן. וכיון שזהו המקור לחיוב אמירת אמן, יש מקום 
לומר שרק כששומע את שם ה' מחוייב לענות. 
ובעצם החיוב לענות אמן אחר ברכה, השו"ע ו"פ סי כט"ו ק"כ) פסק כהרמב"ם 
(נרכות פ"6 סי"ג) שלמד את דברי המשנה שאמרה עונין אמן אחר ישראל 
המברך', שחייב לענות אמן. והט"ז (שס ק"ק ₪ הביא שהרמב"ם חולק על דברי 
הטור, שסובר שכל שלא שמע את כל הברכה, אינו חייב לענות. ודייק הביאור 
הלכה (פס ד"ס פייג) מדברי הט"ז, שרק כששמע חלק מהברכה נחלק הטור, אבל 
אם שומע את כל הברכה, לכל השיטות חייב לענות אמן. עוד כתב בביאור 
הלכה (סוף ד"ס טנ), שלפי דברי הרמב"ם אי אפשר לומר את תירוצו [הובא 
לעיל] על דברי הרא"ש ורבינו יונה, שהרי רצה לומר שכל ששומע את שם ה' 
יש חיוב לענות, ועתה מבאר שרק בשומע את כל הברכה כולה חייב. 


ביאור השיטה שגדול העונה אמן יותר מהמכרך 


רבי יופי אומר גדול העונה אמן יותר מהמברך. בשו"ת המבי"ט (פ"b‏ סיי קי"ו 
וסי' ק"פ) כתב, שכלל זה נאמר רק במקום שהעונה אמן היה גם הוא מחויב 


היה מסתפק בו, אלא סובר שאינו חייב לברך. | כה. וכל זה בשיטת הר"ח ותוספות, אבל 
לשיטת רש"י, שעל אכילה מועטת אמר ריש לקיש שיעור של כל זמן שיצמא מחמת אכילתו, 
הרי על זה נחלק רבי יוחנן, והלכה כרבי יוחנן, ואם כן לרש"י באכילה מועטת השיעור הוא 
כל זמן שאינו רעב. ולפי זה נמצא שבאכילה מרובה לא מצינו שנחלק רבי יוחנן, והשיעור יהיה 
עד כדי הילוך ארבעה מילין [שהם שיעור שבעים ושתים דקות לפי הפרי מגדים במשבצות זהב 
ס"ק ב]. ועל כן כתב המגן אברהם (עס סק"ע), שבסעודות גדולות, שלפעמים יושבים ארבע שעות 
אחר עיקר הסעודה עד שמברכים, לפי שיטת רש"י אינו כדין, וצריכים לברך מיד. אך סיים שיש 
סברא לומר, שכיון שרגילים שגם בשעות אלו עסוקים בשתיה ובפרפראות, נחשב הדבר שעדיין 
לא התעכל המזון ויכולים לברך. כו. ומעט פירושו לפחות שיעור כזית, שמחייב בברכת המזון. 
מחצית השקל (ל"ה מעט). ‏ כז. ולפי זה, מה שמבואר במשנה שאין עונים אמן על כותי כשלא 
שמע את כל ברכתו, הוא אפילו באופן זה ששמע את השם, משום שחוששים שדעתו לעבודה 
זרה, אבל אם שמע את כל הברכה אין חוששים. רא"ש (סו. וההבדל בין מי ששומע את כל 
הברכה לבין השומע רק שהזכיר את שם ה', הוא שבנוסח הברכה אומרים 'מלך העולם', שהכוונה 
היא לה' שהוא אלוהי האלוהים, ולא לעבודה זרה. מרומי שדה (פ: ד"ס ופין עויס). וברבינו יונה 
פס) דן, בשומע את כל הברכה מנכרי, האם מותר לענות אמן, שיש אומרים, שנכרי גרוע הוא 
מכותי, ולעולם אינו מכוין אלא לשם העבודה זרה שלו, ואין לענות אחריו אמן. אך הביא בשם 
רבו שהתיר לענות אמן, שאף שהנכרי אינו יודע מיהו ה', והוא חושב שהעבודה זרה שלו היא 
ה', אך כיון שעל כל פנים כוונתו לברך את מי שהוא ה' באמת, ואנו שומעים מפיו את כל 
הברכה, אפשר לענות אחריו אמן. 


יח ילקוט 


בברכה זו, ויצא ידי חובתו בשמיעה וענה אמן, אך מי שעונה אמן על ברכה 
שאינו מחויב בה אינו גדול מהמברך. וכן כתב בחידושי הגרי"ז (מיר סו: ד"ס 6מכ 
ניס), שבין לשיטה שהעונה אמן גדול מהמברך, ובין לשיטה שהוא רק כמברך, 
זהו דווקא כשגם הוא חייב באותה ברכה. 
אך יש לעיין מדברי הרא"ש (ככופ פ"ט הכ"ד) שכתב שהעונה אמן אחר ברכת 
העולה לתורה, מועילה לו אמירה זו לענין להצטרף למנין מאה ברכות 
שחייבים לומר כל יוםכ", והמעדני יום טוב (סס 6פ 0 פירש את כוונת הרא"ש 
שהעונה אמן נחשב כמברך, משום שכשעונה אמן מתיחסת ברכת המברך גם 
אליו. והקשה המעדני יום טוב, שהרי אף אם אינו עונה אמן יוצא ידי חובת 
ברכה מדין שומע כעונה [שלמד המעדני יום טוב שכל אחד מהציבור מחוייב 
בברכה], ומדוע כתב הרא"ש שצריך לענות אמן כדי שיושלמו לו מנין מאה 
ברכות. ותירץ שעל כל פנים יש יותר חשיבות של ברכה לגבי השומע כל שעונה 
אמן, ועל כן הצריך הרא"ש שיענה אמן. ולפי דברי המעדני יום טוב, מתאימים 
הדברים עם מה שאמר הגרי"ז, שרק אם מחוייב בברכה, יש מעלה באמירת 
אמן. 
אמנם המשבצות והב (פו"ם קכ"ל סוס"ק ד) חלק על חלק על המעדני יום טוב, 
וכתב שבודאי אין שאר הציבור חוץ מהעולה לתורה מחוייבים בברכת 
התורה, שהרי אינם קוראים בתורה, ואם כן בודאי שבשמיעה לבד לא שייך 
לומר שנחשבים שגם הם ברכו, ולא שייך לצרף שמיעה זו שתכלל במנין מאה 
ברכות, ועל כן רק מי שכיון בברכה וגם אמר אמן, אז עולה לו למנין מאה 
ברכות, וזה מה שהתחדש בסוגיא כאן, שעצם אמירת 'אמן', אף בלא שיוצא 
עתה ידי חובתו, היא עצמה גדולה יותר מברכת המברך, וכיון שהיא גדולה 
מהברכה, על כן מתקיים באמירה זו גם חיוב אמירת מאה ברכות ביום. ודייק 
כן מהרא"ש, שאמר שצריך גם לשמוע הברכה וגם לענות אמןכט. 
נמצא שלפי המשבצות זהב, אף בברכה שאינו מחוייב בה נאמר שגדול העונה 
יותר מהמברך, ולא כפי שדייק הגרי"ז מהרמב"ם. אמנם, בחידושי הגרי"ז 
מובא משמו שאמר שלאו דווקא בברכות שמחוייב בהן נאמר שגדול העונה 
יותר מהמברך, אלא גם בברכות שיש לעונה איזו שייכות בהן, כגון ברכות 
התורה שבקריאת התורה בציבור, שיש לכל הציבור שייכות בהן [אף שאינם 
מחוייבים, כפי שכתב המשבצות זהב], גם בהן נאמר הכלל שגדול העונה 
מהמברךל. 
ומהמעשה שהיה עם רבינו תם, והביאו הרא"ש סונין פ"ו ס"ק), מבואר שאף בלא 
שיש לעונה אמן שום שייכות לברכה, גם עליו נאמר שגדול הוא 


אוצר התנמהה מברך. שהרא"ש מביא מעשה באדם שהזמין מוהל, ובא מוהל אחר והקדים 


הדודידיייייוךי-- 


ומל. והמוהל שנקרא על ידי האב רצה לתבוע מן המוהל שמל, סך עשרה 
זהובים, משום שמבואר בגמרא (פולן פ.) שהחוטף מצווה חייב לשלם עשרה 
זהובים למי שהפסידה. ואמר הרא"ש שפטרו רבינו תם מלשלם, משום שדייק 
מהגמרא (פוין פס) שהתשלום הוא על שלקח את הברכה, ובמקרה של המוהל, 
כיון שהמוהל שהוזמן היה שם וענה אמן, וגדול העונה אמן יותר מהמברך, 
נמצא שלא הפסיד שום שכר ברכה בזה שהקדימו מוהל אחר. הרי שמפורש 
בדבריו, שאף במקום זה, שלמוהל שלא מל לא היתה שום שייכות לברכת 
המוהל שמל, אף על פי כן אם יענה אמן, על אמן זה נאמר שגדול העונה יותר 
מהמברך. 


הטעם שהעונה אמן גדול יותר מהמברך 


שם. בטעם הדבר מדוע גדול העונה אמן יותר מהמברך, כתב המאירי (טיל סו: 

ל"ס העונס) משום שבדרך כלל מי שגם טרוד באמירת הברכה, יותר קשה 

לו לכוין ממי שרק שומע ומתכוין לצאת ידי חובה, ועל כן יש מעלה לעונה 
יותר מלמברך, שהוא מכוין יותרלא. 

אכן בשו"ת הרשב"א (ס"ס סי נ"ג) ביארלג מעלת העונה אמן באופן אחר, משום 

שענין הברכה הוא הודאה, אבל אין המברך מודיע שהדבר אמת, ואילו 

בעניית אמן, הרי אומר הוא שהדבר אמת, וזו היא מעלתו יותר מהמברךלג. 


כח. שיש חיוב לברך מאה ברכות כל יום (מנסות מג). ‏ כט. והרעק"א (גלון סרעק"b‏ פֿו"ח סי" כפ"ד פופ 
ל הביא גם את דברי המשבצות זהב, לבאר את פסק השו"ע, שפסק שם כרא"ש, שלהשלים מאה 
ברכות צריך שיענה אמן אחר העולה לתורה. | ל. ובכתבי התלמידים בסוף חידושי הגרי"ז שם, 
הביאו מהמשנה ברורה (פ" פו פ"ק יז שכתב שגם העונה אמן אחר ברכות חזרת הש"ץ, אפשר במקום 
הדחק לצרפם למנין מאה ברכות. וכתבו שספק המשנה ברורה הוא האם רק בברכת התורה אמר 
כן הרא"ש, כסברת המעדני יום טוב, ששם היא חובה גמורה על כל הציבור, ואם כן בברכות 
שמונה עשרה שאין לציבור חובה לאומרם, אף שעונין אמן לא שייך לצרף הברכה למנין מאה 
ברכות. או שמא כהפרי מגדים ורבי עקיבא איגר, שכל ששייך קצת לברכה יש מעלת עונה אמן, 
וגם חזרת הש"ץ, חובת הציבור היא. | לא. ופירש בזה את דברי רבי נהוראי בגמרא, שהשווה 
המברך ל'גולירין', שהם המתחילים במלחמה ואינם גיבורים, ואת העונה אמן השווה לגיבורים שהס 
בסוף וכוחם רב. שכן גם המברך הוא המתחיל בענין הברכה, אלא שאינו כל כך בתוקף הכוונה, 
והעונה אמן הוא המסיים וכוונתו חזקה. והוסיף המאירי, שכיון שזהו הטעם שהעונה עדיף, על כן 
מי שמכיר בעצמו שיכול לכוין היטב אף כשמברך בעצמו, אין לו מעלה בענית אמן יותר מאשר 
באמירת הברכה. ומטעם זה אמרו האמוראים לבניהם שימהרו ויברכו, שידעו שהם יודעים לכוין, 


ברכות נג: 


ביאורים 


וברבינו בחיי על הפסוק שנאמר בקריעת ים סוף 'ויראו העם ויאמינו' (טעוס יל 

₪ כתב, שמשום שהאמונה היא יסוד כל התורה כולהלד, תיקנו לנו 

חז"ל בתפילה ובברכות לומר 'אמן', שהוא נגזר מלשון 'אמונה', וכשאדם מברך 

הריהו מעיד בברכתו לה', שהוא מקור הברכה, והעונה אמן משמעו שמודה 

לדברי המברך שיש להאמין בהם, והרי הוא כעד נוסף שמעיד כדברי המברך, 

ועל ידי העונה אמן הושלמה העדות, כיון שהוא העד השני, ולעדות גמורה 
צריך שני עדים, ועל כן אמרו חכמים שגדול העונה אמן יותר מהמברך. 


להלכה מי גדול העונה או המברך 


תנאי היא דתניא אחד המברך ואחד העונה אמן במשמע. מהרמב"ם (ככות 
פ"b‏ סי"6) נראה שסובר שאין העונה אמן גדול, שכתב שם וכל העונה 

אמן אחר המברך הרי זה כמברך'. וכן פירש המגן אברהם (פ" כ" סק"ו) בדעת 
השולחן ערוך שפסק (טס פ"ד) שצריך לחזר שיתנו לו כוס של ברכה לברך, וזה 
כשיטת האמוראים שאין מעלה לעונה יותר מהמברך, וממהרים השכר לאומר 
הברכה, כמבואר כאן בסוגיא. ואילו הש"ך (פו"מ סי עפ"כ סוס"ק ד) הביא שהרא"ש 
(סולין פ"ו סי פ) כתב בשם רבינו תם, שלהלכה גדול העונה אמן יותר מן המברךלה. 
והמעדני יום טוב (טס 5ות ד) הקשה על דברי רבינו תם, שהרי בגמרא בסוגיא 
שלנו היא מחלוקת הברייתות, מי גדול ממי, והביאה הגמרא שהאמוראים נהגו 
למעשה כצד שהמברך גדול, שהרי אמרו לבניהם לברך, ומוכח שההלכה היא 
שהמברך עדיף. ותירץ המעדני יום טוב, שצריך לומר שרבינו תם סובר שאין 
כלל מחלוקת בין הברייתות, והגמרא הביאה אותם רק כדי להוכיח כסברת רב 
שמקדימים את השכר למברך, כיון שהוא קודם לעונה אמן במעשה המצווה, 
ולכן הוא גם קודם לקבל שכר על ברכתו. ואותם האמוראים העדיפו את הקדמת 
השכר מאשר את מעלת עניית אמן. ולכן פשוט לרבינו תם שהעונה אמן גדול 

מן המברךלי. 

והש"ך נחלק על דברי המעדני יום טוב, במה שאמר שכולם מודים שמעלת 
העונה אמן גדולה יותר, שהרי הברייתא אומרת 'אחד המברך ואחד 

העונה אמן במשמע' ומבואר שסוברת שאין מעלה לעונה אמן יותר מן המברך, 
אלא שרק לענין הקדמת השכר יש מעלה למברך. והוסיף הש"ך, שאף שלדבריו 
נחלקו האמוראים בענין זה, אך פסק רבינו תם נכון לפי שניהם, משום שאף 
לשיטה שאין העונה אמן עדיף, אך על כל פנים אינו פחות מהמברך אלא שווה 
לו. ועל כן לא יכול המוהל שהזמינוהו לתבוע את המוהל שחטף את הברכה, 

שהרי ענה אמן על הברכה, ויש לו שכר כמברך. 


אמירת אמן אחר ברכות קטן 


אחר הכל עונין אמן חוץ מתינוקות של בית רבן וכ" אבל בעידן 
מפטרייהו עונין. נאמרו בראשונים כמה שיטות לבאר חילוק זה של 
הגמרא, מתי מברכים על ברכותיו של קטן: 
א. רש"י (ל"ס פייש) כתב שכאשר קטן אומר את ההפטרה ומברך בתורה ובנביא, 
אז עונין אמן אחר ברכותיו. והרא"ה (ד"ס פנש) ביאר שהטעם שעונים אמן 
אחרי ברכות אלו, כיון שחכמים תיקנו שקטנים יברכו אותם, לכן אפשר לענות 
עליהם אמן. ובשיטה מקובצת (ד"ס וסני מעי) הקשה על שיטת רש"י, שהרי תקנו 
גם שקטן יכול לקרוא בתורה ולתרגם, ומדוע נקטה הגמרא דווקא ברכות הפטרה 
[שזהו לשון הגמרא כאן 'בעידן מפטרייהו', והכוונה להפטרה]. ובמאירי (ל"ס 
פינוקות) הביא את דברי רש"י והוסיף עליהם 'והוא הדין לקריאתו בתורה אלא 
שאינו קורא אלא מפטיר', ונראה שכוונתו ליישב קושיא זו, שבאמת גם כשקורא 
בתורה ומברך, עונים אמן על ברכתו, אלא שבדרך כלל אינו עולה לתורה כי 
אם בהפטרה. 

ב. הרא"ש (ק" ס) והרשב"א (ד"ס נעילן) הביאו את שיטת הראב"ד, שכוונת 
הגמרא כשאמרה 'בעידן מפטרייהו עונין' היא, שבשעה שאכלו והתחייבו 
לברך מצד חינוך, עונים אמן על ברכתם, משום שחיוב של מצוות חינוך, 
מצווה היא, ואפשר לברך עליה. וכן למדו הכסף משנה (נככופ פ"6 סי"ג וסע"ו) 


ובכזה אופן נאמר שהמברך והעונה שניהם מקבלים שכר בשווה, אלא שהמברך יקבל שכרו יותר 
במהרה. לב. והקדים לדבריו, שיש בזה ענין נעלם לבעלי החכמה. | לג. ומעין דברי הרשב"א 
כתב בחידושי המהר"ל (מיר פס ד"ס שסרי), והוסיף שלכן דמתה זאת הגמרא לגיבורים שמנצחים, משום 
שהעונה אמן אומר שהדברים הם אמת והם דברים נצחיים, ואת זה לא אמר המברך, ולכן הוא 
נחשב רק כמתחיל במלחמה ולא כמנצחה. לד. ומנה שם בשם רבינו חננאל כמה חלקים באמונה, 
אמונה בה' ובמשה, בנביאים, ואמונה בעולם הבא שמיועד לשכר טוב לצדיקים [כפי שאמר דוד 
המלך ע"ה (פסעס מז ₪ "לולא האמנתי לראות בטוב ה' בארץ חיים], ואמונה בביאת הגואל. 
לה. שהרא"ש מביא מעשה באדם שהזמין מוהל, ובא מוהל אחר והקדים ומל, והמוהל שנקרא 
על ידי האב רצה לתבוע מן המוהל שמל סך עשרה זהובים, משום שמבואר בגמרא (פון פז) 
שהחוטף מצווה חייב לשלם עשרה זהובים למי שהפסידה. ופטרו רבינו תם מלשלם, משום 
שהתשלום הוא על שלקח את הברכה, ובמקרה זה, כיון שהמוהל שהוזמן למול היה שם וענה 
אמן, והרי גדול העונה אמן יותר מהמברך, נמצא שלא הפסיד שום שכר ברכה בזה שאחר מל 
במקומו. הרי שפסק להלכה שגדול העונה אמן יותר מהמברך. | לו. עוד כתב שם המעדני יו"ט 
שמפירוש רש"י בסוגין נראה שחולק על דברי ר"ת, ובש"ך חלק עליו בזה. 


ילקוט 


והנר"א (פס סק") בדעת הרמב"ם. והטעם שאין עונים אמן אחר ברכות הקטן, 
דייק הגר"א (פ" רמ"ו סק"ד) מהרמב"ם (שס סט"ו), שהוא מחמת הדין שאין 
אומרים אמן על ברכה לבטלהל'. וכתב הראש יוםף (ד"ס פמכ), שמשמע שרק 
אם הגיע הקטן לגיל חינוך בברכות, אפשר לענות אמן אחר ברכותיו, משום 
שכל שלא הגיע לזמן זה, אין כאן מצווה כלל. אמנם לדברי רש"י, אף 
כשהגיעו לגיל חינוך, אין עונים על ברכותיהם אמן, אלא רק בברכות שנתקנו 
במיוחד לקטנים. וגם בברכות אלו, אין עונים אלא כשהגיעו לזמן שהם 
מחוייבים בהם. 

ג. פירוש נוסף נמצא בדברי הר"ח, שפירש ש'עידן מפטרייהו' היא השעה 

שהציבור נפטר לדרכו אחרי ששמעו הדרשה, ואומרים קדיש, ועליו עונים 

אמן אף כשקטן אומרו, משום שאין קדיש זה חובה כל כך. 


חיוב מים אחרונים 


והייתם קדושים אלו מים אחרונים. הרא"ש (פ" ו) הקשה שכאן בסוגיא משמע 
שמים אחרונים חיובם מצד קדושה, ואילו במסכת חולין (קס:) מבואר 
שהטעם הוא מפני הסכנה של מלח סדומית שנמצא לפעמים במאכל ונדבק 
בידיו, ואם לא יטול את ידיו יש חשש שיגע עם ידיו בעיניו ויתעוור. 

ותירץל", שיש שני חלקים בחיוב מים אחרונים, משום קדושה אמרו שמצווה 
ליטול לפני ברכת המזון, אך אין בזה חיוב, ומשום הסכנה שיש 

במלח סדומית, הוסיפו חיוב ליטול ידיו. והביא בשם רב האי >ָשָמַּר משמו של 
אחד הנאונים, שהטעם משום קדושה נאמר למי שמברך בעצמו מפני שמזכיר 


גד. 


מדוע התנא פתח בברכה זו ולא בברכות שהן על מעשה בראשית 


הרואה מקום שנעשו כו נפים לישראל אומר וכו'. הקשה בפני יהושע (ליס 

סכוֿס), מדוע פתח התנא בברכה זו שהיא על נסים שנעשו לישראל, ולא 
פתח בברכות שהן על מעשה בראשית, שמברך אותן על דברים שקדמו הרבה 

שנים לנסים שנעשו לישראל. 

ותירץ, שכל ברכות אלו שהן ברכות ההודאה, נלמדות מהברכה שמברכים על 

נסים שנעשו לישראל, שמבואר בגמרא לקמן שממה שאמר יתרו 'ברוך 
ה' אשר הציל' וגו' (שמות ית ), יש ללמוד שמברכים על הנס. ומכאן למדים גם 
לכל ברכות ההודאה, אבל בלא פסוק זה לא היו חכמים מתקנים שום ברכה 
מברכות אלו, שהרי אינן דומות לברכות הנהנין, שנלמדות מסברא (עיל ₪) 
שאסור לו לאדם שיהנה בלא ברכה [והוא הדין לברכות המצוות, שסברא היא 
שיש לברך על המצוות]. ומכיון שהמקור לכל ברכות אלו הוא הפסוק שנאמר 
בברכה על הנס, לכן הקדים התנא ברכה זו שנאמרת על הנסים שנעשו לישראל. 


האם צריך להזכיר שם ומלכות 


אומר ברוך שעשה נסים לאבותינו במקום הזה. נחלקו הראשונים האם 
בברכה זו, ובשאר הברכות המנויות במשנתנו, צריך להזכיר שם ומלכות. 


לז. ואף שאין הקטנים עצמם עוברים עבירה כשמברכים להתלמד, זהו משום שכל העבירה בברכה 
שאינה צריכה היא רק כשמברך לשווא, כפי שכתב הרמב"ם שם, ולשווא הכוונה היא ללא שום 
צורך, והם אינם אומרים לשווא אלא לצורך להתלמד. אמנם אף שאין כאן עבירה, אך על כל 
פנים אינם מברכים אותה לצאת ידי חובתם אלא להתלמד, ונקראת מחמת כן ברכה לבטלה, ואין 
עונים אמן אחר ברכה לבטלה. ביאור הגר"א (שס ס"ל). ועל מה שאמר הגר"א שהמקור לאיסור 
ענית אמן על מי ששינה ממטבע שטבעו חכמים, הוא מדין המשנה שאין עונים אמן אחר ברכת 
הקטן, שהיא ברכה לבטלה, הקשה באבן האזל (שס סכס טיו ד"ס ועוה), שברמב"ם מבואר ששני 
דינים נפרדים הם, שלגבי העונה אמן לאחר ברכה לבטלה כתב הרמב"ם שאסור לענות אחריו 
אמן, ואילו לגבי ברכת קטן רק כתב שאין עונין אמן אחריהם, ושמי שענה לא יצא ידי חובתו, 
אך לא כתב שיש איסור בדבר. וביאר האבן האזל את החילוק, שרק בברכה לבטלה, שכתב 
עליה הרמב"ם שהאומרה נחשב כנושא שם ה' לשווא וכנשבע לשווא, על כן אסור לענות אחריו 
אמן, שאם עונה נמצא שהוא מסכים לדברי המבוך, ונכלל גם הוא בגדר מבוך לבטלה. אבל 
העונה אחר קטן המתלמד, כיון שבברכת הקטן אין איסור, אף בענית אמן אין איסור. לח. וכך 
כתב גם ברבינו יונה (ל"ס וסייפס) בשם רבני צרפת. | לט. ובמעדני יו"ט (פיש סי ו פות ₪ כתב 
שפירוש זה אינו בר סמכא, ואינו מפירוש רש"י, ואת שמו לא הוגד לנו. ‏ א. תוספות ("ס 
סמפס) בשם רבינו שמעיה ובשם ר"י, וכתבו בשם רבינו שמשון מקוצי שכן נהג ר"י [לברך על 
הברקים בשם ומלכות]. וכן דעת הרמב"ם (רכות פ"י ס"ע, ונפילום סמטניות כפן), תלמידי רבינו יונה (קן 
ע"נ ד"ס 6מרי), | הרשב"א (ד"ס ססוסס, ונעיל מט. ד"ס כלוך), הרא"ה (נקמן ע"נ ד"ס וכל כרכות), | הרא"ש (פ" 66 
והריטב"א (ד"ס ופפיקש). וכן פסקו הטור והשלחן ערוך (פו"ס סי" כים ס"6). ב. כתב המגן אברהם 
(ס" כטו סק"ה), שדווקא כשמלמדים את התינוקות את נוסח הברכות מותר ללמדם בשם ומלכות 
ואין בזה משום ברכה לבטלה, אבל גדול שלומד את נוסח הברכות בגמרא, אומר אותם בלא 
הזכרת השם, וכתב שכן מוכח מדברי התוספות כאן. ובמחצית השקל (Eס)‏ ביאר כוונתו, שלפי 
מה שכתבו התוספות שצריך להזכיר שם ומלכות בברכות אלו, אם כן רבי שסידר את נוסח 
המשנה, לא הזכיר בכל ברכות אלו שם ומלכות, ונתן בזה מקום לטעות שאין צריך להזכיר שם 


ברכות נג: - נד. 


ביאורים יט 


את שם ה'. ואילו הטעם מפני מלח סדומית נאמר לגבי האחרים, שיוצאים ידי 
חובתם בשמיעה. 


האם יש לברך על מים אחרונים 


שם. נחלקו הראשונים, האם צריך לברך על מים אחרונים, הרא"ש הביא שיש 

שכתבו שמברך 'על רחיצת ידים', אבל בשם רב עמרם כתב, שאין לברך 
עליהם שום ברכה. ובשו"ת ראבי"ה (סימן 6ף קט) הביא ששמע בשם רבינו יצחק 
בן מלכי צרק שמברכים על מים אחרונים, שהרי למדו חכמים דין זה מפסוק, 
והקשה על דבריו שאם כן, גם על שמן ערב נברך, שגם הוא נלמד בסוגיא כאן 
מפסוק. והביא שיש מרבותיו שהיו אומרים שהמברך ברכת המזון אכן צריך 
לברך ברכות אלו, משום שכתוב בסוגיה שידים מזוהמות פסולות לברכה, וכן 
משום שהפסוק שהביאה הגמרא מדבר על המברך, אבל שאר האנשים שיוצאים 
ידי חובה בשמיעה, אין להם לברך, מפני שלהם אין חיוב מחמת מצוה, אלא 
רק משום סכנה ולכן לא יברכו. וסיים שבמדרש רבי תנחום מפורש, שגם מים 
אחרונים חייב לברך עליהן מקל וחומר, שאם על מים ראשונים מבוך, על 

אחרונים לא כל שכן. 


איזה ברכה לומדים מן הפסוק 'אני ד' אלוקיכם' 


אני ד' אלהיכם זו ברכה. ברבינו יונה (ד"ס פײ) כתב שהברכה שעוסקים בה 
היא ברכה על מים הראשונים, שהיא ברכת 'על נטילת ידים'. ואילו ברש"י 
שעל הרי"ף (ד"ס זו) כתב שהכוונה היא לברכת המזוןלט. 


פרק תשיעי - הרואה 


רוב הראשונים* כתבו שבכל הברכות הללו צריך להזכיר שם ומלכות3. והביאו 
ראיה לדבר, מדברי הירושלמי (פ"ע ס") שכל ברכה שאין בה מלכות אינה 
ברכהי. 
ודעת הראב"ד (סטגות על כעל סמפור, ד"ס מי יפן) שבברכות אלו אינו מזכיר שם 
ומלכות, לפי שאינן ברכות קבועות, והרשות בידו שלא יראה את הדבר 
שמברך עליו כך, ולא יצטרך לברךה. וכתב, שמכל מקום, אם אמר בברכות אלו 
שם ומלכות לא הפסיד. 


האם דווקא כשנעקרה עבודה זרה מכל ארץ ישראל מברך כן 


מקום שנעקרה ממנו עכו"ם אומר ברוך שעקר עכו"ם מארצנו. בירושלמי 
(פ"ט סי) אמרו שדווקא כשנעקרה עבודה זרה מכל ארץ ישראל, אבל אם 
נעקרה רק ממקום אחד אומר 'ברוך שעקר עבודה זרה מן המקום הזה'. ודברי 

הירושלמי הובאו בתוספות (ד"ה קעקכ) ובמרדכי! (פ"ט רמז רט). 
וכתב הב"ח (פו"ם סי ככד ס"6), שהפוסקים לא הביאו את דברי הירושלמי, משום 
שמדברי הבבלי שלא חילק בזה, נראה שאפילו אם נעקרה עבודה זרה 

רק ממקום אחד, מברך כן. 

ובביאור הגר"א (סס 6ת ג) כתב שיש בתוספות טעות סופר, וצריך לומר 
'כשנעקרה עכו"ם מארץ ישראל', ולא 'מכל ארץ ישראל', כיון שגם 
לדעת הירושלמי צריך לברך גם אם לא נעקרה מכל ארץ ישראל, וכתב שכן 


ומלכות, אלא בהכרח שמכיון שבשעה שלומד את נוסח הברכות אסור להזכיר שם ומלכות, לכן 
גם רבי לא הזכיר בנוסח המשנה שם ומלכות, כדי שלא יבואו לטעות ולהזכיר את השם בשעת 
הלימוד. וראה בשערי תשובה ‏ מס פק") שהביא אחרונים נוספים שסוברים כמגן אברהם. אמנם 
בשם שאילת יעבץ (פו"ת, ח" סי פ) כתב שאם יש שם באמצע ברכה המוזכרת בגמרא, יכול 
להזכירו בשעת לימודו [וראה ביעב"ץ (פס) שדחה את ראיית המגן אברהם מדברי התוספות, שכיון 
שהדבר ידוע שכל ברכה שאין בה שם ומלכות אינה ברכה, לכן קיצר התנא וסמך על הידוע 
לכל שכל הברכות מתחילות בשם ומלכות]. ובמשנה ברורה (שס ס"ק יד) פסק כמגן אברהם [אלא 
שהביא את דברי הפרי מגדים (%"6 עס) שכשלומד פסוקים הנזכרים בתלמוד, רשאי לאומרם כלשונם, 
עם הזכרת השם]. | ג. ואע"פ שיתרו בירך על הנס ואמר 'ברוך ה' אשר הציל' וגו', ולא הזכיר 
מלכות, צריך לומר שמה שאמר (פמות ₪ ) 'אשר הציל אתכם מיד מצרים ומיד פרעה', הוא 
במקום מלכות, שדבר זה מורה שממשלתו בכל. מהרש"א (מ"6 ד"ס נמך) ופני יהושע (ד"ס סמפה). 
ובפני יהושע הוסיף עוד, שגם מה שאמר (םס ית ₪ 'עתה ידעתי כי גדול ה וגו', אין לך מלכות 
גדולה מזו [וכדברי רש"י בחומש (פס) על הפסוק 'כי גדול ה' מכל האלהים', מלמד שהיה מכיר 
בכל עבודת אלילים שבעולם שלא הניח עבודת אלילים שלא עבדה, וההכרה בכך שה' גדול מכל 
האלילים, אין לך מלכות גדולה מזו]. וראה עוד בענף יוסף (ל"ה ױפמכ) בביאור דברי המהרש"א. 
ז. והביאוהו הרשב"א (ד"ה סלופס) והריטב"א (פס). ‏ ה. וכמו ברכת הזימון שאין בה שם ומלכות, 
לפי שפעמים שאין אומרים אותה, והרי היא כברכת הרשות, שרשות ביד כל אחד מהשלשה 
לאכול לבדו ולא לאומרה, והוא הדין בברכות אלו שהרשות בידו שלא יראה את הדבר ולא 
יברך עליו. ראב"ד (שס. אמנם הרשב"א מס) כתב שהראב"ד דחה ראיה זו [והריטב"א (מס) כתב 
דחייה זו בשם עצמו], שאפשר שברכת הזימון אינה טעונה שם ומלכות, משום שבעיקר ברכת 
המזון יש כבר שלש ברכות שמזכיר בהן שם ומלכות, ולכן הקלו בברכת הזימון שלא להזכיר 
שם ומלכות. וראה עוד בבית יוסף (פ"ת פס ד"ס ומ"ש לניט וק) שכתב שטעמו של הראב"ד הוא 
שברכות אלו אינן אלא שבח והודאה בעלמא, ולכן אין צריכות שם ומלכות. ‏ וו ודברי המרדכי 
הובאו בדרכי משה (פֿו"ס ספ" ככד פומ 6). 


כ ילקוט 


מבואר ברא"ש (פ"ע סי ) בשם הירושלמיז, וכן הובא באמרי נועם (נפופ' עס). וכן 
פסק במשנה ברורה (שס סק"ד), שאפילו אם נעקרה רק ממקום אחד בארץ ישראל 
מפרך כן. 


בדברי המהרש"א שהעוקר עבודה זרה מברך ברכה מיוחדת 


שם. כתב המהרש"א (מ"? נקמן גז: ד"ס סכופס), שדווקא הרואה מקום שנעקרה ממנו 
עבודה זרה מבוך כן, אבל מי שעוקר בעצמה עבודה זרה מברך בנוסח 
אחר, והוא 'אשר קדשנו במצותיו וצונו לעקור עבודת כוכבים ומזלות מארצנו', 
ככל ברכת המצוות". 
ובקול סופר (פות מד) הקשה על דברי המהרש"א, שלכאורה צריך עיון כיצד 
אפשר לברך על דבר שנעשה בעבירה, שהיה יותר טוב שלא חטא אדם 
ועשה עבודה זרה ויתחייב חבירו לבער מה שהוא עשה, שהרי גם בני נח מצווים 
על עבודה זרה, והיה יותר טוב שלא עשו עבודה זרה כלל, ואיך אפשר לברך 
על ביעורהל. 
ובספר משנת ר' בנימין (נרכופ פ"ט) הקשה מדברי הרשב"א (פו"ת, מ" סי ית) שכתב 
בביאור אחד מסוגי המצוות שאין מברכים עליהם, 'וכן כל מצוה שהיא 
באה מתוך עברה, כגון השבת הגזלה וחזרת הרבית, שלא צונו לגזול כדי להשיב, 
וליקח את האם כדי שנחזור ונשלח אותה ועל כיוצא באלו'. ומבואר שעל מצוה 
שבאה מתוך עבירה אין מברכים, ואם כן מדוע כתב המהרש"א שמברך על 
מצות עקירת עבודה זרה, שהיא מצוה שבאה מתוך עבירה. 
וכתב, שאפשר שדברי הרשב"א שאין מברכים על מצוה שבאה מתוך עבירה, 
לא נאמרו אלא במצוה שבאה מחמת עבירה שהמברך עצמו עשאה, שאז 
אם מחמת עבירה זו באה עליו מצוה, אינו מברך עליה, מה שאין כן בעוקר 
עבודה זרה, שהעוקר לא עשה את העבודה זרה, אע"פ שאחרים עשו בזה עבירה, 
יכול לברך על מצות עקירתה'. 
ובהגהות בני בנימין (על סרמנ"ס ענולס זרס. פ"ז ס"6) כתב'א, שיש לומר שמצוה 
שבאה מחמת עבירה שנעשתה על ידי גוי, אינה נחשבת ל'מצוה שהיא 
באה מתוך עבירה', ולכן כתב המהרש"א שמברכים על עקירת עבודה זרה 
שנעשתה על ידי גוי. 


מדוע רבי יהודה אינו חולק כאן 


על הזיקין ועל הזועות ועל הרעמים ועל הרוחות. בגליוני הש"ס (ד"ס על סזיקץ) 
העיר, מדוע רבי יהודה שחולק להלן במשנה בדין ברכת הים הגדול, אינו 
חולק גם כאן, שהרי רבי יהודה סובר לעיל (פ:) שאין מברכים על חומץ ושאר 
דברים שהם מין קללה, שכל שהוא מין קללה אין מברכין עליו, ואם כן, כיון 
שזיקין וזועות ורעמים ורוחות הם מין קללה, כמבואר בחולין (פו.) ש'משעלו בני 
הגולה פסקו הזיקין והזועות והרוחות והרעמים', ופירש שם רש"י (ל"ס זיקיס) שכל 
אלו הם מין קללה, אם כן מדוע רבי יהודה אינו חולק וסובר שאין מברכים עליהם. 
וכתב, שאפשר שבאמת רבי יהודה חולק וסובר שאין מברכים על כל אלו 
הואיל והם מין קללה, והתנא של המשנה לא כתב זאת, משום שסמך 

על המשנה לעיל () שנתבאר שלרבי יהודה אין מברכים על כל דבר שהוא 

מין קללה. 


על אלו הרים וגבעות מברך 


על ההרים ועל הגבעות. כתב הבית יוסף (פו"ם סי' ככח ד"ס כפנ) בשם האבודרהם 
(סנכות כככת סקכת וססוד6ס), שכתב בשם ה"ר שמשון שדווקא בהרים וגבעות 
המשונים, וניכרת גבורת הבורא בהם, מברך ברכה זו. וכן פסק בשלחן ערוך (קס 


וכתב בערוך השלחן (טס ס"פ), שהדבר פשוט שדווקא על הרים וגבעות משונים 
בגובהם 'כמו הררי אלף והרי פיראנ"א והר קאזבע"ק והרי אררט וכדומה' 
מברךף" כן. 


על אלו נהרות מברך 


ועל הנהרות. כתבו התוספות (ד"ס ע6, שאין כוונת המשנה שעל כל הנהרות 
מברך כן, אלא רק על ארבעת הנהרות הכתובים בתורה, כמו חדקל ופרת, 
מברך כן. 


ז. אמנם ראה במעדני יום טוב ות פ) שלפנינו בירושלמי הגירסא היא שדווקא כשנעקרה מכל 
ארץ ישראל. וראה עוד בזה בחשק שלמה (נוק' פס). ‏ ת. ודברי המהרש"א הובאו בתוספות 
רעק"א למשניות (מײפֿ), בהגהות רעק"א (פו"ת סי ככד ק"כ) ובכף החיים (עס פק"). = ט. והופיף, שבית 
דין שהורגים טריפה שהרג את הנפש, משום מצות 'ובערת הרע מקרבך' (לנרס יג ו) כמבואר 
בסנהדרין (עת), וכי הם מברכים על מצות ביעור הרע שיש בהריגתו, ובהכרח שאינם מברכים 
משום שהיה עדיף שלא יחטא ולא יצטרכו לבער הרע. וכתב עוד, שהטעם שמברכים על שריפת 
קדשים שנטמאו, אע"פ שהיה עדיף שלא יטמאו ולא יצטרכו לבערם, הוא משום שכיון שאפשר 
שיטמאו ממילא שלא מחמת עבירה, לכן גם אם נטמאו על ידי אדם מברך, הואיל ובשעת קיום 
מצות השריפה אינו ניכר שמברך על דבר שנעשה בעבירה. מה שאין כן בביעור עבודה זרה או 
בהריגת טריפה שהרג, שכל עניינה של המצוה הוא דווקא מחמת העבירה שקדמה לה, בזה היה 
נראה לומר שאין מברכים, לולא דברי המהרש"א. ‏ . עיין שם שנשא ונתן בזה. | יא. ספר 


ברכות נד. 


ביאורים 


וכתב המהרש"א (נתוס' פס), שאפשר שטעמם של התוספות שדווקא על ארבעת 
הנהרות מברך כן, הוא משום שארבעת נהרות אלו נקראו מעשה בראשית, 

והיינו שלא נשתנו על ידי אדם, כמפורש בפסוק (כלטיפ כ י-יד) 'ונהר יצא מעדן 
להשקות את הגן ומשם יפרד והיה לארבעה ראשים וגו' שם האחד פישון וגו' 
ושם הנהר השני גיחון וגו' ושם הנהר השלישי חדקל וגו' והנהר הרביעי הוא 
פרת'. הרי שמשעת מעשה בראשית היו ארבעה נהרות אלו קיימים, מה שאין 

כן שאר נהרות, שאפשר שנשתנו על ידי אדם. 

ובדברי המהרש"א מבואר שנקט שכוונת התוספות היא שרק על ארבעה נהרות 
אלו מברך. אבל המגן אברהם (פי ככפ סק"ג) הקשה, מדוע לא יברכו על 

שאר נהרות גדולים שנבראו מששת ימי בראשית. ועוד הקשה, על דברי המרדכי 
(פ"ט רמז כי) שכתב ש'ארבעה נהרות דקרא דווקא, כמו פישון גיחון חדקל ופרת', 
ולכאורה מדוע כתב המרדכי 'כמו', והרי רק ארבעה נהרות אלו מפורשים בפסוק. 
ולכן כתב המגן אברהם"* שכוונת התוספות והמרדכי היא כמו שכתב הבית יוסף 
(פס ד"ס כתנ) בשם האבודרהם (סנכות נרכת סקנת וססודפס),| שכתב בשם ה"ר 
שמשון שעל הרות המשונים כגון פרת וחדקל, מברך ברכה זוי'ז, ופירוש 
'משונים' היינו גדולים, והכוונה שעל כל הנהרות שהם גדולים כמו ארבעה אלו 

המפורשים בפסוק, מברך כן. 


מדוע תיקנו לברך בלשון עושה' 


ברוך עושה בראשית. כתב הצל"ח (ד"ס נון), שהטעם שתיקנו לברך 'עושה 

מעשה בראשית', שהוא גם לשון הווה וגם שייך על העבר ועל העתיד, 

ולא תיקנו לברך 'שעשה מעשה בראשית' שהוא רק לשון עבר, הוא משום שגם 

על הברקים מברך ברכה זו כמבואר בגמרא לקמן (ש.), ובהם שייך לשון הווה, 

שהרי הם מתהוים תמיד באויר, ואנו מודים להקב"ה שנתן כח בטבע לעשות 

דבר זה, וכיון שעל הברקים מברך בלשון זה, תיקנו שגם על ההרים והנהרות 
וכיוצא בהם יברך בלשון זהטי. 


מהו הים הגדול 


הרואה את הים הגדול. דעת הרא"ש (שו"ס, כל ד סי ד) ועוד מפרשיםט', שהים 
הגדול הוא ים אוקיינוס שמקיף את העולם. 
וכתב הרא"ש (פס), שאף על פי שבלשון הפסוק (נפלנר לד ו) 'הים הגדול' הוא 
הים שנמצא בגבולה המערבי של ארץ ישראל [והוא הנקרא כיום 'הים 
התיכון'], ואינו ים אוקיינוס, שהרי ארץ ישראל אינה יושבת על ים אוקיינוס, 
מכל מקום, כאן הכוונה לים אוקיינוס, שהרי תנא קמא אמר שעל 'הימים' מברך 
וכו', ולשון 'ימים' משמע סתם ים, ואילו רבי יהודה אמר 'הים הגדול', ומשמע 
שאינו סתם ים, אלא ים אוקיינוס. 
אמנם השלחן ערוך (פו"ם סי ככח ס") כתב שהים הגדול הוא הים שעוברים בו 
לארץ ישראל ולמצרים [ונקרא כן מפני חשיבותה של ארץ ישראל. משנה 
ברורה (פס סק"]. 
וכתבו האחרונים", שהשלחן ערוך נמשך אחר מה שהעתיק את תשובת הרא"ש 
בבית יוסף, ויש שם טעות סופר, והשלחן ערוך נמשך אחר טעות זו 
ולכן כתב שהים הגדול הוא הים שעוברים בו לארץ ישראל ולמצרים, אבל 
באמת יש להגיה תשובה זו, ולפי ההגהה, הים שעוברים בו לארץ ישראל 
ולמצרים אינו הים הגדול, ואין מברכים עליו ברכה מיוחדת. והים הגדול 
שמברכים עליו ברכה מיוחדת הוא ים אוקיינוס שמקיף את כל העולם, שעליו 
קבעו ברכה מיוחדת מפני גודלו. 


האם רבי יהודה חולק על תנא קמא 


שם. הרמב"ם (כככופ פ"י סט"ו) פסק כדעת רבל יהודה, שהרואה את הים הגדול 
לפרקים מברך ברוך שעשה את הים הגדול. 

ובהגהות הרמ"ך (על הכמנ"ס עס) ובטור (פֿו"ם סי ככת), הקשו, מדוע פסק הרמב"ם 
כרבי יהודה שהוא דעת יחיד, והניח דעת תנא קמא שפסק שעל כל 

הימים מברך ברכה אחת. 
וכתב הכסף משנה, שהרמב"ם למד כן מסוגיית הגמרא לקמן (נט:), שכיון שדנו 
בדבריו, ושאלו מהו 'פרקים' שאמר רבי יהודה, והשיבו שהוא עד שלשים 

יום, משמע שהלכה כמותו. 


משנת ר' בנימין הוא מהג"ר בנימין רבינוביץ, והגהות בני בנימין הם מבנו, הג"ר אליהו דוד 
רבינוביץ תאומים [האדר"ת]. ודברי הגהות בני בנימין הובאו בספר הליקוטים שברמב"ם מהד' 
פרנקל ענודס ורס עס). ‏ יב. ועיין במהרש"א שביאר שהתוספות נקטו דווקא את חידקל ופרת, כדי 
להשמיענו שאע"פ שנשתנו על ידי אדם בקצת מקומות, כמבואר בגמרא לקמן (ש6, מכל מקום 
צריך לברך עליהם, הואיל ועיקרם נשאר כפי שהיה. וראה עוד בזה ביד דוד (צפוס' שס). | יג. וכן 
הסכימו האליה רבא והגר"א (שסו, וכן פסק במשנה ברורה (פס סק"ל). ‏ יד. וראה בערוך השלחן 
(עס ס"6) שכתב שדווקא על נהרות גדולים 'שיש להם שם בעולם ולא נהרות קטנות שאין להם 
שם בעולם'. | טו. וע הים הגדול מברך לדעת רבי יהודה ברכה בפני עצמה 'שעשה את הים 
הגדול' בלשון עבר, משום שהים נברא בששת ימי בראשית. צל"ח שס. | טז. הרע"ב והגר"א 
בשנות אליהו (מ"o).‏ וראה עוד להלן. | יז פרישה (פס 6פ ג), לחם חמודות (ס" יג ₪6 ₪), וכן 
הסכים המגן אברהם (שס פק"). 


ילקוט 


ובאופן נוסף כתב'", שהרמב"ם סובר שרבי יהודה לא בא לחלוק על תנא קמא 
אלא לפרש את דבריו, שמה שאמר תנא קמא שעל הימים מברך עושה 
מעשה בראשית, הוא דווקא בסתם ימים, אבל על הים הגדול מברך ברכה בפני 
עצמה'ט. 
ובבית יוסף (פס ד"ס ומס) הביא שמצא כן בתשובות הרא"ש (כלל ד פיי ד), שביאר 
שרבי יהודה אינו חולק על תנא קמא, אלא תנא קמא דיבר בשאר כל 
הימים, שעליהם מברך עושה מעשה בראשית, ורבי יהודה הוסיף שלים הגדול 
יש ברכה בפני עצמה, וכיון שרבי יהודה אינו חולק על תנא קמא, לכן הלכה 
כמותו, שעל הים הגדול מברך ברכה בפני עצמה. 


האם רבי יהודה הולך בזה לשיטתו 


במשכנות יעקב (פו", פו"ם סי ק6-ק) כתב לחזק את סברת הטור שרבי יהודה 
חולק על תנא קמא, שיש לומר שרבי יהודה שסובר שעל הים הגדול 

מברך ברכה בפני עצמה, הולך בזה לשיטתו שסובר לעיל (ל.) לגבי ברכת הנהנין 
שעל הירקות הוא אומר בורא מיני דשאים, וטעמו שלכל מין תיקנו חז"ל ברכה 
מיוחדת בפני עצמה, כמבואר בגמרא לעיל (מ) ש'כל מין ומין תן לו מעין 
ברכותיו', ולכן גם כאן סובר שיש לברך על הים הגדול ברכה בפני עצמה. 
וכתב, שכשם שלעיל אין אנו פוסקים להלכה כרבי יהודה, כך כאן, אין הלכה 

כרבי יהודה, וכדעת הטורי. 
ובאמת שכבר בביאור הגר"א (פו"ת סי ככם פופ ג) כתב שטעמו של רבי יהודה 
הוא משום שהולך בזה לשיטתו שאמר (פס) ש'כל מין ומין תן לו מעין 
ברכותיוי. 
אבל הרש"ש (ד"ס מי") הקשה על דברי הגר"א, שאם טעמו של רבי יהודה הוא 


משום שהולך בזה לשיטתו לעיל, אם כן מדוע כאן פסק השלחן ערוך 


שהלכה כמותו שעל הים הגדול מברך ברכה בפני עצמה, ואילו לעיל אין הלכה 
כדעת רבי יהודה?*. ועוד הקשה, שהרי מחמת טעם זה שיכל מין ומין' וכו' 
סובר רבי יהודה שעל הירקות הוא אומר בורא מיני דשאים (של 0), אבל גם 
הוא מודה שאינו מברך על כל פרי ופרי ברכה בפני עצמה, ואם כן מדוע כאן 
הוא סובר שמברך על הים הגדול ברכה בפני עצמה. 

ולכן כתב הרש"ש שטעמו של רבי יהודה אינו משום שהולך בזה לשיטתו לעיל, 

אלא טעמו הוא משום שמחמת חשיבותו של הים הגדול קבעו לו חכמים 
ברכה בפני עצמה, כמו שקבעו לפת וליין ברכה בפני עצמם מחמת חשיבותםנ. 


הולך בזה לשיטתו במה שאמר לעיל ש'כל מין ומין תן לו מעין 
ברכותיו', שבזה אין הלכה כמותו, אלא כוונת הגר"א היא שרבי יהודה הולך 
בזה לשיטתו בברייתא במסכת סוכה (מו.), ששנינו בה, 'היו לפניו מצות הרבה, 
אומר ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו על המצות. רבי יהודה אומר מברך על 
כל אחת ואחת בפני עצמה', ומבארת הגמרא שם, 'מאי טעמא דרבי יהודה, 
דכתיב (מסניס סח כ) 'ברוך ה' יום יום', וכי ביום מברכין אותו ובלילה אין מברכין 
אותו, אלא בא לומר לך, בכל יום ויום תן לו מעין ברכותיו, הכא נמי בכל 
דבר ודבר תן לו מעין ברכותיו'. ובזה נפסק להלכה כרבי יהודה (עי' כרמנ"ס כככות 
פי" ס"י), ורבי יהודה סובר לשיטתו שגם על הים הגדול מברך ברכה מיוחדת, 

ולכן פסקו הרמב"ם והשלחן ערוך כמותו. 


לכאורה יש סתירה בין דברי הרמב"ם בפירוש המשניות לדבריו ביד החזקה 


שם. הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"נ) פסק שאין הלכה כרבי יהודה, והקשו 
האחרוניםיי, שלכאורה יש כאן סתירה בדברי הרמב"ם, שהרי ביד החזקה 

(פס) פסק הרמב"ם שהרואה את הים הגדול מברך שעשה את הים הגדול, וכדעת 

רבי יהודה. ונאמרו בזה כמה ביאורים: 
א. הב"ח (פֿו"ס סי ככס ס") ובמעשה רקח (נכלכופ עס) ביארו, שהרמב"ם ביד החזקה 
חזר בו ונקט שרבי יהודה אינו חולק על תנא קמאלי. 

ב. בראשון לציון (קמן נט. ד"ה (פכקיס) ביאר, שביד החזקה הרמב"ם פסק שעל 
הים הגדול מברך ברכה בפני עצמה, משום שסובר שרבי יהודה אינו חולק 
בזה על תנא קמא, וגם תנא קמא מודה שעל הים הגדול מברך ברכה בפני 
עצמה. אלא שמלשון רבי יהודה שהרואה את הים הגדול מברך וכו', משמע 
שחולק על תנא קמא לענין ברכת שאר ימים, שלתנא קמא מברך עושה מעשה 
בראשית, ורבי יהודה סובר שעל שאר ימים אינו מברך כלל, ורק על הים הגדול 


יח. וכן כתב בבית יוסף (שס ל"ה ופס). ‏ יט. וכאילו אמר רבי יהודה 'אימתי הוא אומר על הימים 
מעשה בראשית, כשאינו ים הגדול, אבל על הים הגדול' וכו'. כסף משנה (שס). כ.ובאופן נוסף 
כתב (סיי ק6), שרבי יהודה לשיטתו שסובר שרק הים הגדול נקרא מקוה, כמבואר במסכת פרה (פ"מ 
מיס), ולכן סובר שכיון שהתורה יחדה לים הגדול שם מיוחד, חשוב הוא לקבוע לו ברכה בפני 
עצמה. ובאור המאיר (פו"ת, סי" עס סק"כ) הרכיב שתי הדרכים לאחת, שכיון שרבי יהודה סובר שהים 
הגדול לבדו נחשב למקוה, ושאר הימים נחשבים למעין, וסובר הוא שלכל מין ומין יש לברך ברכה 
מיוחדת, לכן לדעתו יש לברך על הים הגדול שהוא מין בפני עצמו, ברכה בפני עצמה. וראה עוד 
להלן בדברי הראשון לציון. ‏ כא. כעין זה העיר באמרי נועם (ל"ס כ' יולס). ‏ כב. וכן משמע 


ברכות נד. 


ביאורים כא 


מברך, ובמחלוקת זו פסק הרמב"ם בפירוש המשניות שאין הלכה כרבי יהודה 
בזה. 

והוסיף, שרבי יהודה הולך בזה לשיטתו, שבמסכת מקואות (פ"ס מ"ד) שנינו 
לענין טהרת מצורע, שמי מקוה פסולים לזה וצריך דווקא מים חיים, 

ש'כל הימים כמקוה, שנאמר (נלפפית 6 ₪ 'ולמקוה המים קרא ימים' דברי רבי 
מאיר. רבי יהודה אומר הים הגדול כמקוה, לא נאמר 'ימים', אלא שיש בו מיני 
ימים הרבה'. ופירש רש"י במסכת שבת (קט. ד"ס כני יסולס), שרבי יהודה סובר 
שלא קרא הפסוק 'מקוה' אלא לים הגדול, שבו דיבר הפסוק במעשה בראשית, 
ונקרא כן לפי ששם נקוו כל מי בראשית, ודווקא הים הגדול פסול לטהרת 
מצורע. ורבי מאיר חולק וסובר שכוונת הפסוק שהקב"ה קרא למקוה המים 
'ימים', אינה דווקא בים אוקיינוס, אלא כל מקום ומקום מהמקומות שהמים נקוו 
לשם, נקרא 'ימים', והפסוק קראו 'מקוה' ופסול לטהרת מצורע. וכיון שלדעת 
רבי יהודה מי בראשית נקוו רק לים הגדול, לכן סובר שאין לברך עושה מעשה 
בראשית אלא על הים הגדול [ועל ארבע נהרות במקום שלא נשתנו על ידי 
אדם], אבל על שאר ימים אין לברך כן, לפי שאינם אלא מעיינות שנתקבצו 
מימיהם ונעשו ימים, ואינם בכלל מעשה בראשית. וכשם שלענין טבילה הרמב"ם 
(מקוות פ"ט סי"נ) פסק כדעת רבי מאיר שכל הימים פסולים לטהרת מצורע, כך 
לענין ברכה פסק הרמב"ם כתנא קמא, שעל כל הימים מברך עושה מעשה 

בראשית. 
ג. בספר קובץ על הרמב"ם (פס) הביא שיש מי שתירץ, שהרמב"ם סובר שלדעת 
רבי יהודה הרואה את הים הגדול לפרקים מברך ברכה בפני עצמה, ובזה 
הוא חולק על תנא קמא, אבל מאידך רבי יהודה סובר שיש לברך ברכת עושה 
בראשית בכל שעה שרואה את הים הגדול. ומה שכתב הרמב"ם בפירוש 
המשניות שאין הלכה כרבי יהודה הוא לענין הדין שאין לברך על ראיית הים 
הגדול בכל שעה, ומה שכתב הרמב"ם ביד החזקה שיש לברך על הים הגדול 
ברכה בפני עצמה כדעת רבי יהודה, הוא ברואה את הים הגדול לפרקים. 


האם מברך פעם אחת או יותר 


בזמן שרואהו לפרקים. כתבו התוספות (ל"ס סלופס), שמדברי הירושלמי (פ"ט 
ס"נ) ש'פרקים' היינו שלשים יום, יש ללמוד לכל ברכות הראייה המנויות 
במשנתנו, שדווקא ברואה משלשים יום לשלשים יום מברך, אבל בפחות מכאן 
אינו מברך שניתיה. וכן כתב הרא"ש (סי 6. 
אמנם הראב"ד (סו"ד כרפנ"5 דנסנן וטול פו"ם סי כית) ועוד ראשונים?י סוברים שברכות 
אלו הן חובה דווקא בפעם הראשונה שרואה את הדבר, אבל מכאן ואילך 
אינן חובה אלא רשותל'. 


ביאור מחלוקת הראשונים 


הבית יוסף (פו"ם סי' רית ד"ס 35ל 6דוני) ביאר, שהראשונים נחלקו בזה בשני עניינים, 

שלדעת התוספות והרא"ש, כל שרואה משלשים יום לשלשים יום חייב 
לברך, אבל לדעת הראב"ד והסוברים כמותו, אין חיוב לברך אלא בפעם 
הראשונה שרואה, ומכאן ואילך אינו חובה אלא רשות. ועוד נחלקו, שלדעת 
התוספות והרא"ש אם לא עברו שלשים יום מראייתו הראשונה, אינו רשאי 
לברך, ולדעת הראב"ד והסוברים כמותו, גם אם לא עברו שלשים יום, רשות 

בידו לברך שנית. 

אמנם הב"ח (שס ס"פ) כתב שאין כאן שתי מחלוקות, אלא הראב"ד שסובר 

שמכאן ואילך הרשות בידו לברך, ואף בתוך שלשים יום, הולך בזה 
לשיטתו שסובר שבברכות אלו אינו מזכיר שם ומלכות [וכפי שהובא לעיל 
בשמון, ולכן סובר שגם לאחר הפעם הראשונה שראה, רשות בידו לברך, ובזה 
גם הרא"ש היה מודה, שבתוך שלשים יום יכול לברך בלא שם ומלכות, ומה 
שאמר הרא"ש שאסור לברך בתוך שלשים יום הוא משום שסובר שבברכות אלו 
מזכיר שם ומלכות [ובזה באמת מודה הראב"ד, שהרי לדעתו לעולם אינו מברך 
בשם ומלכות]. ונמצא שלא נחלקו הראשונים אלא האם לאחר שלשים חובה 

עליו לברך, או שאינו חובה אלא רשות בלבד. 


מדוע התוספות לא הביאו ראיה מהבבלי 


המהרש"א (נפופ' פס) העיר, מדוע התופפות הוצרכו להביא את דברי הירושלמי, 
הלא גם בבבלי מבואר כן, שהרי בגמרא לקמן (ע:) אמרו ש'פרקים' 
היינו עד שלשים יום?ח. ונאמרו בזה כמה תירוצים: 


מלשון רש"י (ד"ס (פרקס) 'ולפי שהוא חשוב וגדול מכלן קבע ליה רבי יהודה ברכה לעצמוי. 
כג. ראה להלן. | כד. וכותב במעשה רקח שאפשר שחזר בו משום שמדברי הגמרא [שדנה בביאור 
דעתו של רבי יהודה] משמע שהלכה כמותו [וכביאורו הראשון של הכסף משנה שהובא לעיל]. 
כה. וכן כתבו התוספות לקמן (מ: ד"ס סלולס. - סכלפון). כו. רשב"א ושיטה מקובצת (ד"ס ססולס). 
כז. וכתב הרשב"א (שס), שמה שאמרו בגמרא להלן שרבא הורה לאותו שניצל מהארי במקום 
שנקרא עבר ימינא, שבכל פעם שיבוא לאותו מקום יברך ברוך שעשה לי נס, אין הכוונה שחובה 
עליו לברך כן בכל פעם, אלא רשות היא בידו. | כח. ובאמת הרא"ה (ד"ס סמפה) שסובר כתוספות, 
הביא לכך ראיה מדברי הגמרא לקמן. 


כב ילקוט 


א. באליהו רבה (סיי כיפ פֿות כ) ביאר בזה, שבתלמוד בבלי לא מבואר האם 'עד 

שלשים יום' שאמרו, פירושו 'עד ועד בכלל', והיינו שאם היום שעומד בו 

הוא היום השלשים, עליו לברך, או שפירושו 'עד ולא עד בכלל', ואם היום 

שעומד בו הוא היום השלשים, אינו מברך. ולכן התוספות הביאו את דברי 

הירושלמי, שמלשון הירושלמי כמה הוא פרק, אחד לשלשים יום', משמע 
ששלשים יום שאמרו היינו מלבד היום שעומד בוכט. 


שסובר שהרואה את הים הגדול לפרקים מברך שעשה את הים הגדול, אמרו 
שהיינו עד שלשים יום, לפי שהיא ברכה חשובה, אבל בכל הברכות שבמשנה, 
אפשר שאף בפחות משיעור זה מברך, ולכן התוספות הביאו את דברי הירושלמי, 
ששם מוכח שבכל הברכות שבמשנה השיעור הוא שלשים יום. 

ג. באגרות משה (פו"ת, פֿו"ם מ"ג פיי פס) כתב, שמדברי הגמרא לקמן לענין ברכה 

ברואה את הים הגדול, אין ראיה לכל ברכות הראייה, משום שאפשר שדווקא 
ברואה את הים הגדול שהברכה שמברך עליו היא משום שהוא חשוב וגדול 
מכל הימים כמו שכתב רש"י (ד"ס נפלקיס), בזה אינו מברך אלא אחת לשלשים 
יום, משום שבפחות משלשים יום אין האדם שם אל לבו כל כך שהים הגדול 
הוא חשוב וגדול כל כך, אבל בשאר ברכות הראייה השנויות במשנתנו, אפשר 
שצריך לברך בכל ראייה, שהרי בזה גם בלא שימת לב הוא רואה את המקומות, 
ועליו להודות על חסדי השם ומעשיו בבריאה. ובאמת עיקר ראיית התוספות 
היא מדברי הירושלמי, וכמו שכתב המהרש"א 'ואולי שיש חסר כאן בדבריהם, 
ועיין ברא"ש הראיה מפורש מהירושלמי', וכוונתו לדברי הרא"ש (סיי 6) שהביא 
את דברי הירושלמי (פ"ע ס"נ) שהרואה את ירושלים בחורבנה בכל שעה ושעה 
אין צריך לקרוע בכל עת, אלא פעם בשלשים יום, ומדברי הירושלמי מבואר 
שאע"פ שצריך להצטער בכל פעם שרואה את החורבן, מכל מקום לא הצריכו 
לברך בכל פעם אלא אחת לשלשים יום. וטעם הדבר הוא, שדווקא כשהראייה 
עושה על האדם רושם יותר מעצם הידיעה שיש לו ממילא בדבר, נחשבת 
ל'ראייה' שטעונה ברכה, וכיון שגם אם האדם אינו רואה את מקום החורבן ואת 
המקומות שנעשו בהם נסים לישראל הרי הוא יודע עניינם של מקומות אלו, 
אין הראייה עושה עליו רושם אלא אם היא אחת לשלשים יום, ולכן אינו מברך 

אלא אחת לשלשים יום. 


לדעת הראב"ד שמכאן ואילך הוא רשות כיעד יכול לברך ברכה שאינה עריכה 


הקשה הדרישה (פֿו"ם עס פֿות 6), לדעת הראב"ד שלאחר שראה פעם אחת, אינו 
חייב לברך שנית, ומכל מקום הרשות בידו לברך, מדוע אין בזה משום 
ברכה שאינה צריכהל. 
ותירץ, שברכה זו שנתקנה על ראיית הנס, נתקנה על התפעלות הנפש שיש 
בראייתו, וסובר הראב"ד שהחיוב לברך הוא רק בפעם הראשונה שרואה 
את הדבר, שבאותה פעם ודאי מתפעל, מה שאין כן מכאן ואילך, הדבר תלוי 
בו, שאם ירצה לתת דעתו ולבו על גודל הנס, ולהודות להקב"ה בכל לבבו, 
הרשות בידו, ולכן אין בזה משום ברכה שאינה צריכהלא. 


מדוע כאן מברך אחת לשלשים יום ואילו על רעמים זועות ובשמים מברך בכל פעם 


שם. הקשה המנן אברהם (פס סק"ס), מדוע בברכות אלו אינו מברך אלא אחת 
לשלשים יום [כפי שנפסק להלכה, וכנ"ל], ואילו על רעמים וזועות ובשמים 
מברך בכל פעם. 

ותירץ, שברעמים וזועות, בכל פעם מברך על רעם וזועה אחר, ואין אלו אותם 
רעם וזועה שבירך עליהם בפעם הקודמת, מה שאין כן כאן, שהוא 

אותו דבר שראה בפעם הקודמת, אינו מברך אלא לאחר שיעברו שלשים יום. 
ומה שעל הבשמים חוזר ומברך אע"פ שהם אותם בשמים שבירך עליהם 

מתחילה, הוא משום שההנאה מהם דומה לאכילה, ולכן מברך בכל פעם. 
ובשם הראב"דלג והאבודרהם (פל' לכות סוד6ס) כתב המגן אברהם, שהטעם שעל 
הבשמים חוזר ומברך בכל פעם, הוא משום שהוא ריח חדש שנודף תמיד 
ואינו אותו ריח שבירך עליו מתחילה. 


כט. כן כתב גס המגן אברהם (שס סק"ד), שצריך שיעברו שלשים יום חוץ מהיום שעומד בו, אלא 
שמתחילה כתב שצריך שיעברו שלשים יום חוץ מהיום שראה וחוץ מהיום שעומד בו, אלא שכתב 
שמדברי האבודרהם משמע שגם אם לא עברו שלשים יום מהיום שראה [והיום שעומד בו הוא 
היום השלשים ואחד מהיום שראה], מברך. ובמשנה ברורה (עס פ"ק 6) הכריע שצריך שיעברו שלשים 
יום חוץ מהיום שראה וחוץ מהיום שעומד בו. ‏ ל ויש להעיר, שלפי מה שכתב הב"ח הנ"ל, 
שהראב"ד סובר שהרשות בידו לברך, מפני שלדעתו בברכות אלו אינו מזכיר שם ומלכות, לכאורה 
לא קשה קושיית הדרישה, שמכיון שאינו מזכיר שם ומלכות, הרי אין בזה משום ברכה שאינה 
צריכה. | לא. ובזה ביאר את דברי הטור (ו"פ ספ" כס) בשם הראב"ד שבברכת משנה הבריות על 
רואה חיגר וקיטע, אינו מברך אלא בפעם הראשונה, ולכאורה מדוע שם הראב"ד לא כתב שמכאן 
ואילך הרשות בידו לברך אם ירצה, ולפי מה שנתבאר מיושב, שברואה חיגר וקיטע אין התפעלות 
לאחר הפעם הראשונה, ואינו דומה לרואה מקום שנעשה בו נס, ולכן אין הרשות בידו לחזור 


ברכות נד. 


ביאורים 


האם מברך בשעת הקנין או בשעה שנהנה 


בנה בית חדש וקנה כלים חדשים. הרא"ה (נקמן ש: ד"ס מפמ') והמאירי (לקמן 
פס ד"ס סמקנס) הביאו שיש אומרים שהקונה בית חדש או כלים חדשים אינו 
מברך עליהם משעה שקנה אותם, אלא רק כשיהנה מהם מברך, דהיינו כשידור 
בבית וכשילבש את הכלים. 

אמנם הראב"ד (סו"ד נל"ס עס ונרס3" נקמן עס ד"ס בס ונכמפירי נקמן עס ד"ס סמפנס) סובר 
שמברך עליהם משעת המקח, וכן דעת רוב הראשוניםלג. וביאר הראב"ד 

(סס), שאע"פ שעדיין לא נהנה מברך, שהברכה היא על ההנאה העתידה להיות 
מהםי. וראיה לדבר מברכת הגשמים, שמברך עליהם בשעת ירידתם אע"פ 
שעדיין לא נהנה מהם, משום שהברכה היא על ההנאה שעתידה להיות מהם. 
וכתבו הרשב"א (:ס) והרא"ש (סיי ט) שכן משמע מדברי הירושלמי (פ"ע ס"ג), 
שכך אמרו שם, 'קנה אומר ברוך שהחיינו וקיימנו והגיענו לזמן הזה, 

ניתן לו אומר ברוך הטוב והמטיב וכו', לבש בגדים אומר ברוך מלביש ערומים'. 

ומבואר שגם קודם שלבש, משעה שקנה מברך שהחינו. 


קנה דבר שעדיין אינו ראוי לשימוש 


נחלקו האחרונים בדינו של מי שקנה בגד שעדיין טעון תיקון, דעת הט"ז (פו"ק 

סי' ככג סק"ג) שגם מי שקנה בגד שעדיין צריך ליתן אותו לחייט כדי 
לעשות ממנו מלבוש, וההנאה מהבגד עדיין היא רחוקה ממנו, מברך בשעת 
הקנין. והוכיח כן ממה שהראשונים דימו דין זה לברכת הגשמים, שמברך עליהם 
בשעת ירידתם אע"פ שלא נהנה מהם מיד, והוא הדין כאן, שאע"פ שהבגד 

עדיין טעון תיקון ואין לו הנאה ממנו, מברך בשעת הקנין. 

אולם המנן אברהם (עס סק"ו) כתב שדווקא אם קנה בגד או כלי שראוי ללבישה 

או לשימוש כמות שהוא, בזה מברך שהחיינו בשעת הקנין, אבל אם קנה 
חתיכת כסף ונתנה לאומן כדי שיעשה לו ממנה כלי, אינו מברך אלא בשעה 
שישתמש בו. ובטעם הדבר כתב, שכיון ש'אין אומן קונה בשבח כלי' [פירוש, 
אומן שמשביח כלי של אדם אחר, אינו קונה את מה שהשביחן, לכן אינו מברך 
אלא כשישתמש בולה. וביאר המחצית השקל את דברי המגן אברהם, שהרי יש 
שסוברים שאומן קונה בשבח כלי, ולדעתם גם אם בירך בשעת הקנין, מכל 
מקום לאחר שהאומן גמר את עשיית הכלי, הרי הוא קונה כעת ממנו את שבח 
הכלי, והרי זה כקונה כלי חדש, ויצטרך לברך שוב שהחיינו. אלא שכיון שיש 
שסוברים שאומן אינו קונה בשבח כלי, ולדעתם אם בירך בשעת הקנין אינו 
חוזר ומברך לאחר שהאומן סיים את תיקון הכלי, ואם כן, אם יברך בשעת 
הקנין, הרי הכניס עצמו לספק, ולכן עדיף שלא לברך בשעת הקנין, אלא רק 

בשעת גמר הכלי. 

וכתב המגן אברהם, שכן משמע בסימן תר. וביאר במחצית השקל שכוונתו 

להוכיח מדברי השלחן ערוך שם ((ו"פ סי פר ס"כ) שבקידוש ליל שני של 
ראש השנה, בשעה שמברך שהחיינו, טוב שילבש בגד חדש או יניח לפניו פרי 
חדש. ולכאורה, הרי ודאי לא קנה את הבגד ביום טוב, אלא קנאו קודם יום 
טוב, ואם כן הרי אינו טעון ברכת שהחיינו, שהרי כבר בירך עליו בשעה שקנאו. 
אלא בהכרח, שהכוונה שמניח לפניו בגד שבשעה שקנאו עדיין היה טעון תיקון, 

ונתנו לחייט, ובזה מברך בשעת לבישהלי. 


כלים שטעונים טבילה ובית שעריך לקבוע בו מזוזה 


בהגהות רבי עקיבא איגר (5ו"פ סי רכג ס"ג) הסתפק לדעת המנן אברהם [שבכלי 

שבשעת הקנין עדיין אינו ראוי לשימוש אינו מברך בשעת הקנין], מה 
הדין אם קנה כלים שטעונים טבילה, האם מברך בשעת הקניה כיון שהכלים 
מצד עצמם ראויים לשימוש, או שאינו מברך עד לאחר שיטבלם, כיון שעדיין 
אינו יכול להשתמש בהם עד שיטבלם. וכן הסתפק במי שבנה בית חדש, האם 
מברך שהחיינו מיד, כיון שהבית מצד עצמו ראוי לדור בו, או שכיון שאינו 
יכול לדור בו עד שיקבע בו מזוזה, אינו יכול לברך עד שיקבע בו מזוזה. והניח 

בספקלי. 


מהו של הטובה מעין על הרעה' 


ועל הטובה מעין על הרעה. בגמרא לקמן (פ.) מבואר שכוונת המשנה היא 
שיש לברך על טובה שאפשר שתבוא לו ממנה רעה, כגון שמצא מציאה 


ולברך. | לב. המגן אברהם כתב כן בשם הראב"ן, אולם כבר העירו שבדברי הראב"ן לא נמצא 
כן, וצריך להגיה, וכוונתו לדברי הראב"ד שהביא האבודרהם דלהלן. לג. כן דעת הרשב"א, הרא"ה 
והמאירי (פס), וכן דעת הרא"ש (פי ט). וכן כתב במעשה רקח (נגלות פ"י ס"פ) בדעת הרמב"ם (:ס). 
לד. והרשב"א (טסס) כתב, שאע"פ שעדיין לא השתמש בהם מברך, 'שאין הברכות אלא על שמחת 
הלב שהוא שמח בקנייתן או בבניינן'. וכן כתב הרא"ש שס. | לה. אמנם המגן אברהם (ס" פר 
פק"5) כתב שהטעם שדווקא אם היה המלבוש מוכן מברך בשעת הקנין, הוא משום ש'אז השמחה 
כשקנאו'. | לו. וכן כתב המגן אברהם (ס), שמה שאמרו שמברך בשעת הקנין, זה דווקא אם 
בשעת הקנין היה המלבוש מוכן. לז. וראח מה שכתב בזה בשער הציון מס פ"ק כ). והנה, רבי 
עקיבא איגר (פס) ציין לדברי המגן אברהם בסימן כב. וכוונתו, שבשלחן ערוך ו" פ" כנ) מבואר 
שאם קנה טלית ועשה בה ציצית, מברך שהחיינו, שאינו גרוע מכלים חדשים. והקשה המגן אברהם 
(פס פק">) שבקנה כלים חדשים צריך לברך מיד, ומדוע כתב השלחן ערוך שמברך רק לאחר עשיית 


ילקוט 


במקום שהמוצא מציאה ואינו מביאה למלכות נענש ולוקחים אותה ממנו, 
שאע"פ שאם המלך ישמע שמצא מציאה ולא הביאה לו, יקחנה ממנולח, מכל 


אהח19/06/2018: 


מקום מברך, הואיל וכעת המציאה טובה לו. וביאר הרא"ש (סי" "), שכעת יש 


oon אוצר‎ 


ו טובה במציאה, ולבו שמח ובוטח, כי שמא לא ישמע הדבר בבית השלטוןלט. 
וכתב הרמב"ם בפירוש המשניות (פ"ד), שמדובר שראהו איש בשעת מציאתו. 
וביאר התוספות יום טוב (פס), שמהלשון ץעל הטובה מעין על הרעה' 
משמע שמדובר שהרעה שיש בדבר היא רעה ברורה, כשם שהטובה שיש בדבר 
היא טובה ברורה, ולכן דווקא כשראוהו יש חשש שאותו שראהו ילשין עליו 
למלכות". 
ועוד כתב הרמב"ם (עס), שהטעם שמברך לפי המציאות של עכשיו, הוא משום 
שבמציאות של עכשיו אין ספק, ואילו הדברים העתידים להיות הם 
מסופקים, שאפשר שיהיו ואפשר שלא יהיו, ולכן יש לו לברך על של עכשיו, 
ולא לחשוש למה שעתיד לקרות בסוף. 


רק התפילה היא תפילת שוא אבל עעם הדבר אינו שואי 


והצועק לשעבר הרי זו תפלת שוא. באמרי נועם (ד"ס והנועק) דקדק, שהמשנה 

אמרה הרי זו 'תפלת' שוא, שרק התפלה עצמה היא 'שוא', אבל עצם 
הדבר אינו שוא, שהרי הקב"ה יכול לעשות נס שלא כדרך הטבע ולהפוך העובר 
מנקבה לזכר, כמו שעשה ללאה (קמן ס.), אלא שאין לבקש מהקב"ה שיעשה לו 
נס שלא כדרך הטבע, ולכן רק התפלה היא שוא, אבל עצם הדבר אינו שוא. 


מדוע המשנה עריכה לכתוב את שני המקרים 


היתה אשתו מעוברת וכו' הרי זו תפלת שוא היה בא בדרך ושמע קול 

צוחה וכו' הרי זו תפלת שוא. בשושנים לדוד (מ"ג) ביאר שבכל אחד 
ממקרים אלו יש חידוש שאין בחבירו, ולכן המשנה הוצרכה לכתוב את שניהם. 
שאם היה כתוב רק את המקרה שאם התפלל על אשתו מעוברת שתלד זכר הרי 
זו תפלת שוא, היה מקום לומר שדווקא בזה תפילתו היא תפלת שוא, משום 
שאינה יכולה להועיל כלום, אבל במי שהיה בא בדרך ושמע קול צוחה, והתפלל 
שהצוחה לא תהיה בתוך ביתו, שתפלתו יכולה להועיל שאם הצוחה בתוך ביתו, 
היא תשקוט, היינו אומרים שתפלתו אינה תפלת שוא, ומחדשת המשנה שגם 
באופן זה תפלתו היא תפלת שוא. ואם המשנה היתה משמיעה לנו רק במקרה 
זה שהמתפלל שהצוחה לא תהיה בתוך ביתו תפלתו היא תפלת שוא, היה מקום 
לומר שדווקא בזה תפלתו תפלת שוא, משום שאפילו אם תשקוט עתה הצוחה, 
מכל מקום לא יועיל על מה שכבר היה ולכן נחשבת לשוא, אבל במתפלל על 
אשתו מעוברת שתלד זכר, שאם יארע נס יכול העובר להתהפך מנקבה לזכר 
[כמו שאצל לאה התהפך העובר מזכר לנקבה ונולדה דינה], בזה אין תפלתו 
נחשבת לתפלת שוא, ומחדשת המשנה שגם באופן זה תפלתו היא תפלת שוא, 

הואיל ורק על ידי נס אפשר שהולד יתהפך לזכר. 


האם התפילה האמורה כאן היא תפילת הדרך או תפילה אחרת 


הנכנפ לכרך מתפלל שתים אחת בכניפתו ואחת ביציאתו. הבית יוסף 
(פו"ם סי כל ד"ס ומפטט) הבין שכוונת המשנה שביציאתו מהכרך מתפלל, 

היא שמתפלל על שלום הדרך, וכמו שאמרו בברייתא לעיל (כט:) שהיוצא לדרך 
צריך להתפלל תפלת הדרך, ואומר יהי רצון וכו' שתוליכני לשלום וכו' וחותם 
שומע תפלה. והקשה, מדוע צריך להתפלל שתי תפילות על שלום הדרך, התפילה 
השנויה כאן והתפילה שבברייתא לעיל, והיה ראוי שחז"ל יתקנו שיחתום בזו 

ששנינו כאן שמתפלל שיצא לשלום, ודי בזהמא. 

אבל הב"ח (טס ס"פ) כתב, שהתפילה שבמשנה כאן אינה תפילת הדרך המבוארת 
בברייתא לעיל, שבברייתא לעיל מדובר במי שהתחיל ללכת בדרך, שצריך 
להתפלל תפילת הדרך, ולחתום ב'שומע תפלה', ותפילה זו נתקנה בכל הולכי 
דרכים, וגם אם אינו עובר בדרכו בשום כרך צריך לאומרה, לפי שבכל הדרכים 


הציצית. ותירץ בתירוצו השני, שדווקא אם קנה בגד שראוי ללבישה כמות שהוא, מברך שהחיינו 
בשעת הקניה, אבל אם קנה בגד שלא היה עדיין ראוי ללבישה, מברך רק בשעה שלובשו, ולכן 
בקנה טלית, שאינה ראויה ללבישה עד שיטיל בה ציצית, מברך רק בשעה שלובשה. וכנראה כוונת 
רבי עקיבא איגר להוכיח מכך שגם אם הדבר מצד עצמו ראוי לשימוש, ורק מחמת המצוה המוטלת 
עליו אינו ראוי, אינו מברך שהחיינו עד שיקיים המצוה ויהיו ראויים, וממילא הוא הדין לכלים 
שטעונים טבילה ולבית שטעון מזוזה, שעד שיקיים המצוה המוטלת עליו אינו מברך [וראה עוד 
בהגהות רבי עקיבא איגר בסימן כב]. ויש לציין בזה עוד לדברי הכף החיים ו" סי כנ פק") שהקשה 
על הט"ז שסובר שגם בבגד שאינו ראוי ללבישה מברך עליו בשעת הקניה, מדוע אינו חולק על 
דברי השלחן ערוך בסימן כב, ולמה לא כתב שאם קנה טלית מברך שהחיינו מיד, קודם שיטיל 
בה ציצית. ותירץ, שבבגד שטעון ציצית, כיון שרובץ עליו איסור, שהרי אסור ללבוש בגד שיש 
בו ארבע כנפות בלא ציצית, לכן אין לברך עליו אלא עד שיטיל בו ציצית ויפקע האיסור ממנו 
ויוכל ללובשו. לת. והרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ל) כתב, שהמלך יקח ממנו יותר ממה שמצא. 
והרע"ב (פס) כתב, שילקה וייסר אותו ויקח אותה ממנו. ‏ לט. והוסיף הלבוש (פו"ם סי כככ ס"ד) 
שיבקש רחמים ממנו יתברך שיצילנו מן הרעה. | מ. כן ביאר בתוספות אנשי שם (ד"ס וענ - ספט) 
את כוונת התוספות יום טוב, וראה עוד בחידושי מהרי"ח. | מא. והביא שכן מבואר בדברי הכלבו 


ברכות נד. 


ביאורים כג 


יש סכנת לסטים וחיות רעות וגנבים. והתפילה המבוארת במשנה כאן, היא במי 
שבדרכו הוא עובר בכרך או בהרבה כרכים, שצריך להתפלל תפילה נוספת קודם 
שיכנס לכרך, והיא התפילה המבוארת כאן"ג. וכתב הב"ח, שבזה מיושב מדוע 
תחילה מתפלל שיכנס לשלום ורק אחר כך מתפלל שיצא לשלום, והיינו שמדובר 
במי שכבר החזיק בדרך ואינו צריך להתפלל על יציאתו מהכרך, ולכן בתחילה 
הוא מתפלל על כניסתו לכרך, ורק אחר כך הוא מתפלל על יציאתו ממנו. 
אבל הט"ז (שס סק")) כתב שגם הבית יוסף סובר שרק אם צריך להתפלל תפילת 
הדרך כאשר הוא יוצא מהכרך [כגון שהחזיק בדרך ולן בכרך זה, או שהוא 
גר בכרך זה ועתה הוא יוצא ממנומי], צריך להתפלל את שתי התפילות, האחת 
על יציאתו מהכרך, והשניה על הדרך, ודווקא בזה אמרו שיעשה תפילה אחת 
משתי התפילותמז. אבל באופן שאינו צריך להתפלל שיצא לשלום, כגון שיוצא 
מעיר שאינה כרך ואין סכנה ביציאה ממנה, וצריך להתפלל רק תפילת הדרך 
מחמת הסכנה שיש בדרך, בזה הוא מתפלל רק תפילת הדרך. וכן במי שכבר 
החזיק בדרך, ונכנס לכרך ולא לן שם ועתה הוא בא לצאת ממנו, שאינו צריך 
להתפלל שוב תפילת הדרך, בזה מתפלל רק שיצא מהכרך לשלום. 


ביאור דברי בן עזאי שנותן הודאה על שעבר וצועק על העתיד 


בן עזאי אומר ארבע שתים בכניפתו ושתים ביציאתו נותן הודאה על 
שעבר וצועק על העתיד. רש"י (ד"ס 6נע) והרע"ב (מ"ל) פירשו שארבע 
התפילות שאמר בן עזאי הן כמבואר בגמרא לקמן (ס.), ושתי התפילות שמתפלל 
בכניסתו הן, שבכניסתו הוא מתפלל שיכנס לכרך לשלום ולאחר שנכנס מודה 
שנכנס לשלום, ושתי התפילות שמתפלל ביציאתו הן, שביציאתו מתפלל שיצא 
לשלום ולאחר שיצא מודה שיצא לשלום. 

וכתבו האחרוניםמה, שלפי פירוש זה קשה מדוע בן עזאי אמר תחילה שותן 
הודאה על שעבר' ורק אחר כך אמר ש'צועק על העתיד', והרי בתחילה 
הוא מתפלל על העתיד, שיכנס או שיצא לשלום, ורק אחר כך הוא נותן הודאה 
על שעבר, שנכנס או שיצא לשלום, ואם כן היה לו להפוך הסדר, ולומר תחילה 

שצועק על העתיד, ואחר כך לומר שנותן הודאה על שעבר. 
וכתבו, שלפי פירוש הרמב"ם בפירוש המשניות (פס) מיושב, שהרמב"ם כתב 
ש'בן עזאי מוסיף שתים, בשעת כניסתו הוא נותן שבח והודאה למקום 
על אשר הצילו בדרך עד שהגיע לשלום למדינה, ובשעת צאתו מתפלל להצילו 
כמו כן בדרך שילך בה'. ולפי זה מיושב, שבן עזאי מזכיר את התפילות שמוסיף 
על תנא קמא, שלתנא קמא לאחר שנכנס אינו נותן הודאה על שנכנס לשלום, 
ולבן עזאי נותן הודאה על שעבר, ומודה שנכנס לשלום, וזהו שאמר תחילה 
ש'נותן הודאה על שעבר', ולתנא קמא אינו צועק על העתיד קודם שיצא מהכרך, 
ולבן עזאי צועק על העתיד ומתפלל שיצא לשלום, וזהו שאמר ש'צועק על 

העתיד'. 
ובאמת ליעקב (קפפקי, נרט"י עס) יישב את דעת רש"י, שהמשנה נקטה תחילה 
שנותן הודאה על שעבר קודם שאמרה שצועק על העתיד, משום 
שבסדר הזמן, העבר הוא קודם לעתיד. 


מדוע עריך לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה 


חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה. מצינו כמה דרכים 
בדברי המפרשים בטעם הדבר שיש לברך על הרעה כשם שמברך על 
הטובה: 
א. הערוך (עלן ענ - 6 כתב שיש לו לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה, 
כי הרעות שהקב"ה מביא על האדם הן לטובתו, לפי שהן כפרה על עוונותיו, 
כאדם שמצער עצמו בהקזת דם שהיא לרפואתו. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה 
(ד"ס סיי) שיש לו לברך על הרעה בשמחה, ולקבל מוסר הבורא בסבר פנים 
יפות, ולחשוב שהכל כפרת עוונותיוײי. 

ב. הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס) כתב שכוונת המשנה היא שיש לו לקבל 
את הרעה בשמחה ובלב טוב ולכבוש כעסו ולהיטיב נפשו כשיברך דיין 


(סי' פו מסד' (נוכ תרכ דף ט.) שכתב 'הנכנס לכרך מתפלל שתים, בכניסתו אומר וכו', יצא בשלום אומר 
מודה אני לפניך ה' אלהי שהוצאתני מכרך זה לשלום, וכשם שהוצאתני מזה בשלום כך תוליכני 
לשלום וכו' ברוך אתה ה' שומע תפלה'. ‏ מב.וכתב הב"ח שגם הכלבו סובר כן, ואין כוונתו 
כפי שהבין הבית יוסף שדי בתפילה אחת, אלא הכלבו מדבר במי שגר בכרך ויוצא לדרך, שקודם 
יציאתו מהכרך מתפלל שיצא בשלום [בדומה למי שהחזיק בדרך ובא לצאת מהכרך], ולאחר שיצא 
בשלום צריך להודות שיצא לשלום, וכיון שהוא אומר 'מודה אני לפניך' וכו', לכן יש לו לסמוך 
לזה תפילת הדרך ולומר 'וכשם שהוצאתני' וכו'. אבל לעולם גם הכלבו מודה שמי שגר בעיר קטנה 
ואין סכנה ביציאתו ממנה, שאין צריך להתפלל בצאתו ממנה שיצא לשלום, ורק לאחר שיצא ויחזיק 
בדרך אז צריך להתפלל תפילת הדרך, ואם אחר כך יעבור בדרכו ויצטרך להכנס לכרך, אז יתפלל 
שיכנס אליו בשלום. וראה עוד בפרישה (טס פת ₪ שאף הוא נחלק על הבית יוסף, ועיין שם מה 
שכתב בדעת הכלבו. | מג. כן כתב הט"ז. אבל בשער הציון (פס סק" הביא שיש אומרים שאם 
הוא גר בכרך זה ורוצה לצאת ממנו, כיון שיש לו שם מכירים, אין צריך לומר הודאה על צאתו 
ממנו בשלום. | מד. וכן כתב בדעת הכלבו. | מה. חידושי מהרי"ח (שס ד"ס וופן), תוספות חדשים 
(פס) בשם הגאון מוהרי"ך ז"ל שהיה אב"ד בפרנקפורט דמיין. וכעין זה באמרי נועם (ל"ס ואופן). וראה 
עוד בספר שתי הלחם (ספגיז, נסקדמס) ובאור יקרות (ד"ס סנכנם). מו. ובמשנה ברורה (פ" ככג סק"ד) 


כד ילקוט 


האמת, כמו שהוא עושה כשמברך הטוב והמטיב"ז, וכמו שאמרו חכמים (קפן 

ק:) 'כל דעביד רחמנא לטב עביד'מ". וכתב, שזה דבר שמובן מאליו לבעלי 

השכל, שיש דברים רבים שנראים בתחילתם טובים, ובאחריתם יהיה בהם רעה 

רבה, ולכן אין ראוי למשכיל להיות נבהל כשתבוא עליו רעה גדולה, מפני שאינו 
יודע מה יהיה בסופה. 


ושמחתם, כיון שמקבל מאהבה מה שגזר עליו השם, נמצא שבקבלת רעה זו 
הוא עובד השם שהיא שמחה לו'. וכן כתב השלחן ערוך טס פ"ג). 
וכתב הב"ח טס פינ) שהטור דקדק בלשונו שיברך 'בדעת שלמה ובנפש חפצה 
כדרך שמברך בשמחה' וכו', מפני שאי אפשר לאדם שיהיה שמח ברעה, 
ולכן כתב הטור שהכוונה היא שכשם שעל הטובה מברך בדעת שלמה ובנפש 
חפצה, כך על הרעה יברך בדעת שלמה ובנפש חפצה. ועוד, שבקבלת הרעה 
הוא עובד את השם, ודבר זה שמחה הוא לו. 


מה היא עבודת השם ביער טוב וביער הרע 


בכל לפבך כשני יצריך ביבר טוב וביצה הרע, מציער כמה דרכים בביאור 
דברי המשנה: 

א. הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס) כתב, שמה שאמרה המשנה שיש לו לברך 
בשמחה מפני שיש לאדם לאהוב את ה' ביצר טוב וביצר הרע, הכוונה שיש 

לאדם 'להשיב אל לבו אהבת האל ולהאמין בו, ואפילו בשעת העברה והכעס 

והאף, שכל זה הוא יצר רע', והיינו שבשעה שהאדם שרוי בכעס, יצר הרע 

שולט עליו, וגם בזמן כזה יש לאדם להשיב אל לבו אהבת השם. ועוד כתב 

הרמב"ם (ככופ פ'י ס"ג) שיש לאדם לברך על הרעה בטובת נפש שנאמר ואהבת 

וגו', 'ובכלל אהבה זו היתירה שנצטוינו בה שאפילו בעת שיצר לו יודה וישבח 
בשמחה'. 

ב, תלמידי רכינו יונה (ל"ס נכ) כתבו בשם רבם, שעבודת השם ביצר הטוב היא 
עשיית המצוות, ועבודת השם ביצר הרע היא שיכבוש את יצרו המתגבר 
עליו, זו היא העבודה השלימה שאדם יכול לעבוד לבורא ביצר הרע'. 

ג. עוד כתבו בשמו, שעבודת השם ביצר הטוב היא ההנהגה במדת הרחמנות 
וכדומה, ועבודת השם ביצר הרע היא ההנהגה במדת האכזריות, שיש לנהוג 

בה עם הרשעים, וכשאדם אכזרי על הרשעים 'הוא עושה מצוה גדולה ועבודת 

השם עם יצרו הרע'מט. 

ד. המאירי (ל"ס סמטנס סטמיניפ) כתב, שעבודת השם ביצר הרע היא שאפילו בשעה 

שהוא מתעסק בצרכי העולם הזה, ובעניינים גופניים, תהיה כוונתו לשם 
שמים, וכמו שאמרו (פנופ פ"כ מיכ) 'וכל מעשיך יהיו לשם שמיםי. 

ה. התפארת ישראל (עס יכין סות כנ, נפירוסו סטני) כתב, שעבודת השם ביצר טוב 
היא במצוות עשה, ועבודת השם ביצר הרע היא במצוות לא תעשה. וכתב 

בנו (פס כועז ות כ), שכוונתו היא שהיצר הטוב הוא כח שמביא את האדם לעשיית 

מעשים בחריצות וזריזות והשתדלות, ובכח זה יש לו לאדם להשתמש למצוות 

עשה, והיצר הרע הוא כח שמביא את האדם לסרבנות ולעצלות ולמניעה מעשיית 

מעשים, ובכח זה יש לו לאדם להשתמש למצוות לא תעשה, שיתעצל מלעבור 
עליהם!א. 

ו. בפירוש ראשון לציון על המשניות (פס) כתב, שיש לומר שכוונת המשנה היא 
לדברי הילקוט (וקכ6 כמו תככו) 'מנין שלא יאמר אדם אי אפשי לאכול בשר 

חזיריי אי אפשי ללבוש כלאים אי אפשי לבוא על הערוה, אלא אפשי אבל מה 


כתב שיברך בשמחה כי באמת כל היסורים שבאים לאדם, בין בגוף ובין בממון, הכל הוא כפרה 
על העוונות, כדי שלא יצטרך להתייסר לעתיד לבוא, ששם העונש הוא הרבה יותר גדול, עיי"ש 
שכן מבואר במדרש. | מז וביאר בספר והיה ברכה (מ"ס), שהרמב"ם פירש כן משום שאי אפשר 
לפרש שכוונת המשנה היא להשמיענו שצריך לברך גם על הרעה, שהרי דין זה כבר למדנו לעיל 
בדברי המשנה שעל בשורות רעות אומר דיין האמת, ואין לומר שכוונת המשנה להשמיענו שצריך 
לברך על הרעה באותו נוסח שהוא מברך על הטובה, שהרי כבר למדנו לעיל שעל הטובה מברך 
הטוב והמטיב ועל הרעה מבוך דיין האמת, ובהכרח שכוונת המשנה שצריך לקבל את הרעה 
בשמחה ובלב טוב [ואפשר שגם הערוך ותלמידי רבינו יונה פירשו מטעם זה את דברי המשנה 
כפי שהובא בשמם]. מח. וראה לשון המסילת ישרים (פי"ט) 'כי אפילו הצער ההוא והדחק 
הנראה בעיניו רעה, איננו באמת אלא טובה אמתית, וכמשל הרופא החותך את הבשר או את 
האבר שנפסד כדי שיבריא שאר הגוף ולא ימות, שאף על פי שהמעשה אכזרי לכאורה, אינו אלא 
רחמנות באמת להטיבו באחריתו, ולא יסיר החולה אהבתו מהרופא בעבור זה המעשה, אלא 
אדרבא יוסיף לאהבה אותו. כן הדבר הזה, כשיחשוב האדם שכל מה שהקדוש ברוך הוא עושה 
עמו לטובתו הוא עושה, בין שיהיה בגופו, בין שיהיה בממונו, ואף על פי שהוא אינו רואה 
ואינו מבין איך זה הוא טובתו, ודאי טובתו הוא, הנה לא תחלש אהבתו מפני כל דחק או כל 
צער, אלא אדרבא תגבר ונוספה בו תמיד'. ‏ מט. בחזון נחום (מ") ביאר לפי דברי תלמידי 
רבינו יונה, שזהו מה שאנו אומרים בוידוי של יום הכיפורים 'על חטא שחטאנו לפניך ביצר 
הרע', שיצר הרע נברא כדי לנהוג במידת האכזריות וליפרע מן הרשעים, ואם אנו מרחמים עליהם 
ואין אנו עושים בהם דין, נמצא שחטאנו ביצר הרע. ‏ ג. וכן מבואר גם בספר שערי העבודה 
המיוחס לרבינו יונה (פופ כס), שכוונת המשנה היא שיעבוד את בוראו במדת יצר הרע, שהיא הנפש 
המתאוה, ובמדת יצר הטוב, שהיא הנשמה העליונה בעלת שכל מדע ובינה. ובמדות היצר טוב, 
הוא עסק התורה והמצוות, שהם דברים שאין הגוף נהנה מהם, אלא שהשכל מתאוה להם באהבתו 


ברכות נד. 


ביאורים 


אעשה ואבי שבשמים גזר עלי', ומבואר שמחמת היצר הרע האדם מתאוה לאכול 
דבר שאסור לו, וכאשר הוא מתגבר עליו ומונע עצמו מלאכול, לא משום שקץ 
במאכל, אלא רק מחמת אהבת הקב"ה שציוהו שלא לאכול, נמצא עובד בזה 
את הקב"ה ביצר הרענג. 

ז. בספר אור ישראל (סיי { מק ₪ ביאר, שיש שתי בחינות בעבודת האדם, 'כבישת 

היצר', והיא כבישת המדות והתאוות על ידי השכל, ו'תיקון היצר', והיא 
כאשר האדם מתקן את כחות נפשו שנוטים לרע, והופכם לטוב. ועבודת השם 
ביצר הטוב היא בחינת כבישת היצר, שהיצר טוב הוא כינוי לשכל, וכאשר 
כובש את מדותיו ותאוותיו, נחשב שעובד את השם ביצר הטוב. ועבודת השם 
ביצר הרע היא בחינת תיקון היצר, והכוונה שכאשר מתקן את כחות נפשו 
שנוטים לרע, וממתק מרירותם והופכם לטוב, נחשב שעובד את השם ביצר הרע. 
ח. בספר מעיני ישועה (ד"ס טטמר) ביאר, על פי מה שאמרו שכאשר היצר הרע 

בא לפתות את האדם לעבירה, אינו מפתהו לעשות עבירה ממש, אלא 
בתחילה הוא מיעצו לעשות דבר שיש בו מצוה, ואחר כך הוא מושכו לעשות 
עבירה, ומסבב שהמצוה תביאהו להכשל בעבירה. וכאשר האדם מתחכם לנצח 
אותו, ועושה המצוה בלבד ואינו נמשך אחריו להכשל מחמת זה בעבירה, נחשב 
שעובד את השם ביצר הרע, והיינו שקיום המצוה נעשה מחמת פיתוי היצר הרע. 


מדוע המשנה לא כתבה 'אפילו נוטלים' בלשון רבים 


ובכל נפשך אפילו הוא נוטל את נפשך. האלשיךי' (לנלס ו ס) דקדק, מדוע 
המשנה נקטה לשון 'הוא נוטל' את נפשך, והלא לכאורה היה יותר מתאים 

לומר לשון צוטלים' את נפשך, והכוונה לגוים המעבירים את ישראל על דתם 

ונוטלים את נפשם אם לא יעברו עבירה. 
ותירץ, שכוונת המשנה לומר לאותו שמוכן ליהרג ולא לעבור, שלא ישים לבו 
למה שנוטלים את נפשו, כי אדרבה, הקב"ה הוא נוטל את נפשו, 
להעלותה מעלה מעלה, 'כנודע מגדולות המקדשים את ה", ולכן יש לו לשמוח 
ולגיל ולשוש בזה שהורגים אותו. ולכן נקטה המשנה לשון 'הוא נוטל', לרמז 
שהקב"ה נוטל את נפשו ומנשאה מעלה מעלה. 


יש לפרש שאין כוונת המשנה לענין יהרג ואל יעבור 
מדברי האלשיך מבואר שפירש שב המשנה 'אפילו הוא נוטל את נפשךי 


היא שחייב למסור נפשו על קידוש השם. וכתב הרד"ל (סו"ד נישולון ת"ל 
עמ' תקכט), שכפירוש זה משמע מדברי התוספתא (פ"ו סי"פ) שאחר שמביאה את 
הדרשה 'אפילו הוא נוטל את נפשך', מסיימת 'וכן הוא אומר 'כי עליך הורגנו 
כל היום' (ססליס מד כג)'יה. אלא שהקשה, שבכל המקומות (פסמיס כס. יומ6 פכ. קנסללין 
על.) שהגמרא מביאה את הדין שבעבודת כוכבים יהרג ואל יעבור, הגמרא מביאה 
את דרשת רבי אליעזר [המובאת גם בברייתא לקמן (ס6:], ש'אם נאמר בכל 
נפשך, למה נאמר בכל מאדך, ואם נאמר בכל מאדך למה נאמר בכל נפשך, 
אלא לומר לך, אם יש אדם שגופו חביב עליו מממונו, לכך נאמר בכל נפשך, 
וש אדם שממונו חביב עליו מגופו, לכך נאמר בכל מאדך', ולא את הדרשה 
האמורה כאן. ולכן ביאר, שאין כוונת המשנה לדין שבעבודה זרה יהרג ואל 
יעבור, אלא כוונת המשנה היא שאפילו בשעת מיתה, ואפילו אם המיתוהו 
במיתה קשה, בכל זאת חייב באותה שעה לאהוב את הקב"ה ולקבל עליו את 

הדין באהבהני. 
אמנם בשנות אליהו (מ"ה) הובא שהגר"א פירש שדרשת רבי אליעזר אינה לענין 
מיתה, משום שאף אדם לא ימסור עצמו למיתה בשביל ממון, שהרי כיון 


לעבוד את בוראו. ומדות היצר הרע, הם דברים שהגוף נהנה מהם ומתאוה להם, והוא מקבל על 
עצמו להשתמש בהם לעבודת בוראו. עיי"ש שהאריך. וכן כתב באמרי נועם (ל"ה נכ6, וכעין זה 
בשנות אליהו (מ"ג). וראה עוד בתוספות אנשי שם (פ"ס) שהביאו מה שכתב בזה הרמב"ם בשמונה 
פרקים (פ"ס), ולהלן לשונו בקיצור, 'שישמש כחות נפשו כלם וישים תכליתם ידיעת השם יתברך 
לבד וכו', וזהו אשר בקש ממנו יתברך שנכון אליו, באמרו ואהבת וכו' בכל לבבך וכו', רצה 
לומר בכל חלקי נפשך, שתעשה תכלית כל חלק ממנה תכלית אחת, והיא לאהבת השם יתברך' 
וכו'. ובקול הרמ"ז (סס, נפױ"ט ד"ס ונעכ) ביאר את כוונת הרמב"ם, ש'יצר הרע' נקראים כל הדברים 
שבאים מחמת יצר הרע, וכמו שאמרו במדרש יכ ע ₪ 'טוב מאד זה יצר רע, וכי יצר הרע טוב 
מאד, אתמהא, אלא שאלולי יצר הרע לא בנה אדם בית ולא נשא אשה ולא הוליד ולא נשא 
ונתן', והפסוק משמיענו שיש לעשות כל דברים אלו לשם שמים. וכעין זה ביאר גם ביערות דבש 
(לטט 6), שעבודת השם ביצר הרע היא שגם בדברים ששייכים לנפש הבהמי כגון אכילה וכיוצא 
בזה, כוונתו היא רק למצוה ולשם שמים, וגם נפש הבהמי נעשה לנפש השכלי, עד שיצר הרע 
נעשה טוב. נא. ובאופן נוסף כתב בנו של התפארת ישראל (שס) לבאר, שבאש של היצר הרע, 
כגון החמדה, והתאוה, והכעס, והגאוה, והקנאה, ישתמש כדי להלהיב עצמו לעשיית מעשים טובים, 
ובתכונת הקרירות והמנוחה של היצר הטוב, ישתמש כדי לעכב ולקרר עצמו שלא יעבור על 
מצוות לא תעשה, עיי"ש. | נב. ראה בדברי רש"י בפירוש החומש (יק כ ט) שהביא מדרש זה 
בלשון 'שלא יאמר אדם נפשי קצה בבשר חזיר' וכו'. נג. וכתב שבזה יש לפרש מה שאומרים 
בוידוי 'על חטא שחטאנו לפניך ביצר הרע' [וכוונתו, על חטא שחטאנו לפניך במה שלא עבדנו 
אותך ביצר הרע באופן שנתבאר]. | נד. הובא במלאכת שלמה (פ"ס). ‏ נה. ויש להוסיף שכן 
משמע מלשון הרמב"ם (יפולי ספוכס פ"ס ס"ו) 'ומנין שאפילו במקום סכנת נפשות אין עוברין על אחת 
משלש עבירות אלו, שנאמר וכו' ובכל נפשך וכו' אפילו הוא נוטל את נפשך'. ‏ נו. עיין שם 
שהאריך בזה. 


ילקוט 


שימות, מה תועלת לו בממונו, אלא דרשת רבי אליעזר היא לענין יסורים, שיש 
אדם שממונו חביב עליו מגופו ומוכן לסבול יסורים בשביל להציל ממונו, ויש 
אדם שגופו חביב עליו מממונו, ויתן ממונו בעד גופו, שלא יסבול יסורים בגופו, 
ועל שניהם אמר הכתוב שיש לאדם לאהוב את הקב"ה גם אם נוטל ממונו, וגם 
אם מביא עליו יסורים. וכתב הגר"א, שבאמת יש לגרוס בכל המקומות שמובאת 
דרשה זו לגבי דין יהרג ואל יעבור, גם את המשך דברי הברייתא המובאים 
לקמן (ס6:), ש'רבי עקיבא אומר, בכל נפשך, אפילו נוטל את נפשך', וכדברי 
המשנה כאן, ולעולם המקור לדין יהרג ואל יעבור הוא מדרשת רבי עקיבא, 
ולא מדרשת רבי אליעזר. 


מדוע המשנה לא אומרת 'אפילו הוא נוטל את ממונך' 


ובכל מאדך בכל ממונך. הצל"ח (ל"ס נפקנפן) דקדק, מדוע על הפסוק 'בכל 
נפשך' אמרה המשנה 'אפילו הוא נוטל את נפשך', וכאן, על הפסוק 'בכל 
מאדך' לא אמרה המשנה באותו נוסח 'אפילו הוא נוטל את ממונך'. 
וביאר, שבממון, האדם בעצמו מחויב לתת את כל ממונו כדי לא לעבור על 
מצות לא תעשה, כמבואר ברמ"א ו" סי סלו ס"), מה שאין כן לגבי 
נטילת נפש, אין האדם רשאי ליטול בעצמו את נפשויז, ורק הוא חייב למסור 
את נפשו, שאם באים לאונסו לעבוד עבודה זרה או ליהרג, חייב הוא למסור 
את נפשו על קידוש השם, ולכן דווקא בזה אמרה המשנה 'אפילו הוא נוטל 
את נפשך'. 
זבתוספות אנשי שם (מ"ס) ביאר, שבזה מיושב מדוע הפסוק הוצרך לצוות 'בכל 
ממונך', והרי לכאורה קל וחומר הוא, שאם חייב אדם למסור את 
נפשו, כל שכן שחייב למסור ממונו. ולפי דברי הצל"ח יש לומר, שאין כוונת 
הפסוק שאם מכריחים אותו לעבור עבירה או למסור את כל ממונו, אלא כוונת 
הפסוק היא שיש לו מעצמו ליתן כל ממונו, ודבר זה אין ללמוד מ'בכל נפשך' 
בקל וחומר, משום ש'בכל נפשך' שהוא ציווי למסור את הנפש, הוא דווקא 
בעבודה זרה [אבל בשאר עבירות יעבור ואל יהרג], מה שאין כן 'בכל מאדך' 
שהוא ציווי ליתן הממון, הוא בכל מצוות לא תעשה שבתורהנ". 
והופיף, שלפי זה אי אפשר לפרש שכוונת רבי אליעזר [בברייתא לקמן (60:), 
ראה לעיל] שאמר 'אם נאמר בכל נפשך למה נאמר בכל מאדך' היא 
שאם יש חיוב למסור עצמו למיתה ולא לעבוד עבודה זרה, לא צריך פסוק 
נוסף לומר שיש חיוב לתת ממונו ולא לעבוד עבודה זרה. שהרי הפסוק 'בכל 
מאדך' בא להשמיענו שלענין ממון יש דין נוסף שאינו קיים במיתה, שחייב 
מעצמו לתת ממונו, וכאמור. אלא בהכרח, שכוונת רבי אליעזר היא כפי שהובא 
לעיל בשם הגר"א, שהפסוק 'בכל נפשך' נאמר לענין יסורים, וזהו שאמר רבי 
אליעזר, שאם האדם חייב מעצמו לסבול יסורים ולא לעבוד עבודה זרה, כל 
שכן שחייב מעצמו לתת ממונויט. אלא שהקשה על פירוש זה, שבספרי (דנכיס 
פנ") מובא שרבי עקיבא אמר 'אם נאמר בכל נפשך קל וחומר בכל מאדך, מה 
תלמוד לומר בכל מאדך, בכל מדה ומדה שהוא מודד לך בין במדת הטוב ובין 
במדת פורענות', ומבואר שגם לדעת רבי עקיבא יש ללמוד מהפסוק 'בכל נפשךי 
גם את הדין שצריך לתת ממונו, ואין צריך לכך את הפסוק 'בכל מאדך.'. והניח 
בקושיא. 


ברכות נד. 


ביאורים כה 


ביאור סדר דברי המשנה 


לא יקל אדם את ראשו כנגד שער המזרח וכו'. האחרונים ביארו בכמה 
אופנים את סדר דברי המשנה כאן: 

א. התוספות יום טוב (מ"ס) ביאר שהטעם שהמשנה הביאה כאן דינים אלו, הוא 

משום שאחר שנתבאר לעיל עד היכן צריך לאהוב את ה', מוסיפה המשנה 
לבאר עד היכן צריך לירא מה', ומצות מורא מקדש [שהיא המקור לאיסורים 
אלו] אינה מהמקדש עצמו, אלא מהקב"ה, וכמו שאמרו ביבמות (ו6 'מורא 
האמורה במקדש לא ממקדש אתה מתיירא אלא ממי שהזהיר על המקדשי. 
ב. בקול הרמ" (שס, נתױ"ט ד"ס 6) ביאר שהתנא רצה לכתוב שלא יכנס להר 

הבית בפונדתו שהוא חגור שנותנים בו מעות (כם"י ד"ס נפונדתו), ולא יחבב 
את ממונו לפני ה', ולכן התנא כתב כל דינים אלו, וכן לפירוש הרמב"ם (טס) 
שפונדתו הוא בגד שלובשים על הבשר כדי לקבל הזיעה שלא תטנף את בגדיו, 
שהתנא משמיענו בזה שאע"פ שיש לו צער מחמת הזיעה, יש לו לחבב את ה' 
יותר מגופו, וכן כאשר נמנע להכנס להר הבית במקלו במנעלו, ונמנע מלרקוק 
שם, שיש צער לאדם במניעת דברים אלו, ואף על פי כן הוא חייב לאהוב את 
ה' בכל נפשו, ולדעת שאף אם יסתכן בכך, נאמן הוא בעל מלאכתו להצילו 
בעולם הזה, או שיתן שכרו לעולם הבא. וזהו הטעם להמשך דברי המשנה, 
שתיקנו לומר 'מן העולם ועד העולם' להודיע שיש עולם הבא, משום שהסוברים 
שיש רק עולם הזה, לא יסכנו עצמם לכבודו של ה', ורק המאמינים בעולם 
הבא, יודעים שגם אם לא ינצלו מהסכנה, הקב"ה ישלם שכרם לעולם הבא. 
ג. במלאכת שלמה (טס) ביאר, שכיון שיראת שמים מצויה אצל רוב בני האדם, 

שהרי הם עובדים את הקב"ה מחמת יראת העונש, לכן התנא הקדים והזכיר 
את אהבת הקב"ה, שעבודת השם מאהבה היא מעלה גדולה יותר, ורק אחר כך 
הזכיר את הדינים שנוהגים בהר הבית מפני מצות מורא מקדש, שעניינם הוא 
יראה מהקב"הסנג. וכתב עוד, שברישא התנא כתב שצריך לברך על הרעה כשם 
שמברך על הטובה, ורק אחר כך הזכיר דינים אלו, מפני שהרישא מדברת בענייני 

ברכות, שהם עיקר עניינה של המסכת. 


כיעד יתכן שעזרא שקדם זמן רב לעדוקים תיקן את נוסח הברכה כדי להועיא מדעתם 


משקלקלו הצדוקים ואמרו וכו" התקינו שיהו אומרים מן העולם ועד 
העולם. הקשה המהר"ץ חיות (ד"ס מטקנקט), שכיון שטעות הצדוקים 
התחילה מצדוק וביתוס תלמידיו של אנטיגנוס איש סוכו שטעו בכוונת רבם 
[ראה אבות דרבי נתן (פ"ס מ"פ-כ) ובפירוש המשניות להרמב"ם (פנות פ"5 פ"ג)], 
אם כן כיצד יתכן שעזרא שקדם להם זמן רב תיקן לומר בברכה 'מן העולם 
ועד העולם' כדי להוציא מדעתסלי. 
וכתב, שבהכרח צריך לומר שכבר בימי עזרא התחילה כפירה זו אצל יחידים, 
אלא שבימי צדוק וביתוס נהיה מהם כת מיוחדת שכופרים כן, ועזרא 
תיקן כן בימיו מפני אותם יחידים שכפרו ואמרו שאין עולם אלא אחד. 
אלא שהקשה, שכבר דוד שהיה קודם בית ראשון אמר בתהלים (מ יד, קו מת) 
יברוך ה' אלהי ישראל מן העולם ועד העולם', ומדוע המשנה כאן אומרת 
שהנהגה זו לומר 'מן העולם ועד העולם', מיוחסת לעזרא. והניח בצ"ע. 
ובספרו תורת נביאים (נסוספופ (פ"ו, עפ' ק5ד) תירץ המהר"ץ חיות, שמלשון המשנה 


= יכל חותמי ברכות שבמקדש היו אומרים מןסי העולם', משמע שדווקא 


מהו 'בכל מדה ומדה שהוא מודד לף' ה 


דכר אחר בכל מאדך ככל מדה ומדה שהוא מודד.לך הוי מודה לו כמאד 
מאד. פירש רש"י (ד"ס ד'₪) 'בכל מאדך, מדות המדודותס לך, בין מדה 
טובה בין מדת פורענות'. 

ובאמרי נועם (ל"ס ככל מקדן) הובא בשם רכי אברהם אחי הגר"א, שפירש את 
כוונת המשנה על פי מה שאמרו במדרש (יקוע כמז טז) על הפסוק (נר6פית 

5 6) 'והנה טוב מאד', 'טוב זה גן עדן, מאד זה גיהנם', ועוד אמרו, טוב זה 
יצר הטוב, מאד זה יצר הרע'. ועוד דרשו שם דרשות נוספות על תיבת 'מאד' 
שמורה על עניינים רעיםסא. וזה שדרשו כאן מהפסוק 'בכל מאדך', שפירושו 
'מאודים רבים', דהיינו בכל 'מאודים' שתוכל לדרוש, הוי מודה לו על כל עניינים 

רעים אלו. 


נז. וכמו שאמר רבי חנינא בן תרדיון (ע ית.) 'אמר להן מוטב שיטלנה מי שנתנה ואל יחבל הוא 
בעצמו'. | נת. כמבואר ברמ"א "ד קי קמ ס"6) בשם הראשונים. אכן יש לציין בזה למה שכתב 
הגר"א (יו"ד עס פֿות ס) בדעת מהר"י ווייל (עו"פ, סי קט) שהחיוב למסור ממונו הוא רק כדי שלא לעבור 
על עבודה זרה, ולא בכל המצוות [שהרי המהר"י ווייל שם הוכיח שאין צריך למסור ממונו בשביל 
להוכיח את חבירו, ממה שצריך את הפסוק 'בכל מאדך' לומר שחייב אדם למסור כל ממונו בשביל 
קידוש השם, ואילו חיה הדין שחייב להוציא ממון בשביל להציל את חבירו מן העבירה, כל שכן 
שחייב להוציא ממון בשביל להציל עצמו מן העבירה, ואין צריך לכך פסוק, אלא מוכח שאין צריך 
להוציא כל ממונו בשביל להציל את חבירו מן העבירה. ואילו היה הדין שצריך להוציא ממון גם 
כדי שלא לעבור על שאר המצוות, לא קשה מדוע צריך את הפסוק 'בכל מאדך', שהרי בא לומר 
שאע"פ שאין צריך למסור נפשו כדי שלא לעבור על שאר המצוות, מכל מקום צריך למסור ממונו 
גם כדי שלא לעבור על שאר המצוות, אלא מוכח שדעת מהר"י ווייל שגם לענין מסירת ממונו, 
דווקא בעבודה זרה יש למסור כל ממונו כדי שלא לעבור עליה, ולא בשאר המצוות]. נט. והמקור 
לדין יהרג ואל יעבור הוא מהדרשה של רבי עקיבא המובאת במשנה כאן, וכפי שנתבאר לעיל. 


במקדש היו אומרים רק 'מן העולם' עד שתיקן עזרא מפני הצדוקים, אבל 
בגבולין היו אומרים 'מן העולם ועד העולם' כבר מימי דוד, וזהו שאמר דוד 
בתהלים 'מן העולם ועד העולם'. 


מדוע תיקנו לומר כן רק משקלקלו העדוקים 


שם. הקשה החתם סופר (ד'ס כ0, מדוע תיקנו לומר כן רק משקלקלו הצדוקים, 
ולא תיקנו כן מתחילה, והלא דבר ידוע הוא שיש שני עולמיםטה. 
וביאר, על פי משל למלך שהיה לו טרקלין גדול שהיה יושב בו עם אוהביו, 

ולפני הטרקלין היה פרוזדור, ואם ישאל אדם, כמה חדרים יש שם 
למלך, ישיבוהו, שיש לו חדר אחד, כיון שהפרוזדור אינו נחשב לחדר. אבל 


ס. ראה בהגהות וציונים שכך צריך לומר. סא. וראה עוד במדרש (נ"ל ט ).| סב. ראה ביבמות 
ו 'מורא האמורה במקדש לא ממקדש אתה מתיירא אלא ממי שהזהיר על המקדש'. סג. המהר"ץ 
חיות הקשה כן לפי גירסתנו 'משקלקלו הצדוקים', אכן ראה בהגהות וציונים (לוּפ ע) שבהרבה 
מקומות הגירסא היא 'משקלקלו המינין', וכתב בשפתי חכמים (ל"ה מפקנקנו) שלגירסא זו מיושב [אכן 
בדברי המהר"ץ חיות בספרו תורת נביאים המובאים להלן, מבואר שגרס 'המינים', ובכל זאת הקשה]. 
סד. לפנינו הגירסא 'עד העולם', אכן ראה בהגהות וציונים שבשמנה שבמשניות הגירסא היא 'מן 
העולם'. | סה. בנפש החיים (הגסת מסרי"? כפוף שער , ד"ס וכעגן) ביאר ענין זה על פי סוד, ונעתיק בזה 
לשונו: 'ואמרו בזוהר (מ" וי קש:) כל ברכאן דתרין עלמין באתגליא ובאתכסיא, ועם כל דא כלא 
חד כו' דכתיב 'ברוך ה' אלקי ישראל מן העולם ועד העולם', וזהו מסוף העולמות רוחני, עד סוף 
עולם הגשמי, כי כחדא נחשבין באמת. ולכך במקדש ראשון שהיתה השראת שכינה בשלימות, 
ועלמין סתימין היו מתחברין עם הנגלות, וראו כולם שהמה כחדא, היו אומרים רק 'עד העולם', 
ובבית שני שחסר החמשה דברים, ולא כולי עלמא השיגו האחדות, וקלקלו המקלקלין, התקינו 
לומר 'מן העולם ועד העולם', להורות על כל פנים, שלא זה העולם הוא עיקר אלא טפל. ובלשון 


כו ילקוט 


אותם אנשים שהמלך מואס בהם והם מבוזים בעיניו, והם צריכים להרחיק 
מלישב עם המלך בחדר אחד בטרקלין, ורק בפרוזדור הם יכולים לשבת, לגבם 
שייך לומר שלמלך יש שני חדרים, כיון שלגבם יש חשיבות גם לפרוזדור ולא 
רק לטרקלין. 

והנמשל, שידוע שהעולם הזה הוא רק כפרוזדור לפני העולם הבא שהוא 

טרקלינו של מלך מלכי המלכים הקב"ה, ולכן, קודם שקלקלו המינים, 
והאמינו כולם שהעולם החשוב והעיקרי הוא העולם הבא, היו אומרים רק 'מן 
העולם', שבאמת יש רק עולם אחד והוא העולם הבא, והעולם הזה שהוא רק 
פרוזדור אינו נחשב כלל לגביו, ורק משקלקלו המינים ואמרו שאין עולם אלא 
אחד, וכפרו בעולם הבא וחשבו שהעולם הזה הוא העולם העיקרי, והחשיבו 
את העולם הזה לחדר ולא רק לפרוזדור, שוב נחשב העולם הזה לגבם לעולם 
בפני עצמו, שבו יושבים המרוחקים מהמלך, ולכן תיקנו שיהיו אומרים 'מן 
העולם ועד העולם', דהיינו שבעולם הזה נוכל לתקן את מעשינו ולהשיג בזה 

עולם הבא, שהוא היכלו של מלךסי. 


מי תיקן תקנה זו 
והתקינו שיהא אדם שואל את שלום חברו בשם. כתב בספר המכתם (עקמן 


85 סתקינו), שקשה לומר שתקנה זו היתה בימי בית שני, מכיון שכל 

ענינה של התקנה היה מפני שהיו אדוקים בעבודה זרה, ולא הזכירו שם שמים, 

ולכן תיקנו שאפילו בשאילת שלום יזכירו שם שמים, ובבית שני הרי לא היו 

אדוקים בעבודה זרהל'. וכתב, שאפשר שבימי בועז נתקנה תקנה זוס", ושכן 

משמע בירושלמי (פ"ט ס"ס). ואפשר עוד, שבימי יוונים נתקנה, כשגברה ידם של 

בית חשמונאי על היוונים, והם למדו דבר זה מבועז. והוסיף, שגם בדברי 

התוספתא (פ"ו סכי"ט) משמע שלא נתקנה תקנה זו בימי בועז, ורק החסידים שבדור 
היו עושים כן לעצמם. 

אולם הרש"ש (נ"ק פכ. ד"ס עפלס) כתב, שמסתימת המשנה משמע שכשם שהתקנה 

הקודמת שיהיו אומרים מן העולם ועד העולם היא תקנת עזרא וסיעתו, 

כמו שכתב רש"י (ל"ס סתקיט), כך תקנה זו שיהא אדם שואל לשלום חבירו בשם, 
היא תקנת עזרא וסיעתו. 


מה נתחדש בתקנה זו 


שם. מצינו בדברי המפרשים כמה ביאורים מה נתחדש בתקנה זו: 
א. רש"י (ל"ס טספ) פירש שהוצרכו לתקנה זו, כדי שלא נאמר ש'מזלזל הוא 
בכבודו של מקום בשביל כבוד הבריות להוציא שם שמים עליו'. וכן פירש 
הריב"ן במכות (כג: ד"ס ושפעם) בפירושו הראשון, שהתקנה היתה שמותר לאדם 
לשאול בשלום חבירו בשם ואין בכך משום הזכרת שם שמים לבטלה. 
ב. הריב"ן במכות (פס) פירש בפירושו השני שהתקנה היתה שחייב אדם לשאול 
בשלום חבירו בשם. 
ג. המהרש"א (מכופ כג: ת" ל"ס וש(ת) ביאר באופן נוסף, שהתקנה היתה שמותר 
לשאול שלום בשם, באותו אופן שבועז עשה, שלא הזכיר בלשונו נתינת 
שלום, רק אמר 'ה' עמכם', וזה בעצמו היה השאלת שלום. 
וכתבו המהרש"א (קס) והגבורת ארי (מכות פס ל"ס וטפילפ), שבסוגיא כאן משמע 
כפירושו הראשוןסל של הריב"ן, שהתקנה היתה שמותר להזכיר שם 
שמים בשאלת שלום, שהרי המשנה כאן מביאה את הפסוק (פס(ס קיע קכו) 'עת 
לעשות לה' הפרו תורתך', ומשמע שבלא הלימוד מהפסוק היה מקום לומר 
שיהיה אסור לשאול בשם, והיינו שהתקנה היתה שמותר להזכיר שם ה' בשעה 
ששואל בשלום חבירו. כ 


ביאור דברי הראשונים בזה 


בביאור הנרי"פ פערלא על הרס"ג (ס" דף מת.) ביאר, שיש שתי מחלוקות בין 

שני הפירושים שנתבארו, ושתיהן תלויות זו בזו, המחלוקת האחת היא 
כמו שנתבאר, שלפירוש רש"י ולפירוש הראשון שכתב הריב"ן, התקנה היתה 
שמותר לשאול בשלום חבירו בשם השם, ולפירוש השני שכתב הריב"ן התקנה 


חכמים הורו עוד למשיגים, שעלמא דאתכסיא הוא חדא עם עלמא דאתגליא, לפיכך לא אמרו מן 
עולם ועד עולם, אלא 'מן העולם ועד העולם', כי כחדא נחשבין באמת'. וראה עוד בזה במכתב 
מאליהו (מ"ס עמ'  .)391‏ סו ובזה ביאר גם מדוע בנוסח התפילה של 'ברוך וכו' שהבדילנו מן 
התועים וחיי עולם נטע בתוכנו', לא תיקנו לומר 'וחיי עולמים', שאנו מודים לה' שבראנו לכבודו 
והבדילנו מן התועים ההם, ונתן לנו תורת אמת וחיי עולם נטע בתוכנו, שהרי באמת אין עולם 
אלא אחד, והעולם הזה לגבי העולם הבא אינו אלא כפרוזדור לגבי טרקלין. סז. מדברי המכתם 
משמע שהתקנה היתה לכבוד שמים, אמנם לכאורה בדברי רש"י (ל"ס פיספ) נראה שהתקנה היתה 
לכבודו של חבירו, שהרי כתב שהוצרכו לתקנה זו כדי שלא נאמר ש'מזלזל הוא בכבודו של מקום 
בשביל כבוד הבריות להוציא שם שמים עליו'. וראה עוד להלן. ‏ סת ויש לציין עוד לדברי 
המדרש רבה (רת ד ס), 'ועמד בועז ובית דינו והתקינו לשאול שלום בשם, שנאמר (ספ 3 ל) והנה 
בעז בא מבית לחם'' וגו'. ומבואר שתקנה זו היא תקנת בועז ובית דינו. וראה עוד בפירוש הרד"ל 
שם שהעיר שבמשנתנו משמע שהתקנה נתקנה בימי בית שני, ורק הביאו לכך סמך מהפסוק שנאמר 
אצל בועז. | סט. ראה בהגהות דבש תמר, הובאו במהדורת עוז והדר, שכך יש לגרוס במהרש"א 


ברכות נד. 


ביאורים 


היתה שחייב לשאול בשלום חבירו בשם. ועוד נחלקו, שלפירוש רש"י ולפירוש 
הראשון שכתב ריב"ן, 'בשם' היינו בשם המיוחד, ולפירוש השני שכתב ריב"ן 
יבשם' היינו בשם 'שלום', וכפירוש הערוך שהובא לעיל. ושתי המחלוקות תלויות 
זו בזו, שאם התקנה היתה שמותר לשאול בשלום חבירו בשם, בהכרח ש'בשם' 
היינו בשם המיוחד, משום שבשם ישלום' אין צריך תקנה לומר שמותר לשאול, 
שהרי שם זה אינו מהשמות שאינם נמחקים, ומאידך, אם 'בשם' היינו בשם 
'שלוס', בהכרח שהתקנה אינה שמותר לשאול בשם זה, אלא התקנה היא שחייב 
לשאול בשם זה. 

והקשה הגרי"פ פערלא, שהרמב"ם בפירוש המשניות (פ"ס) כתב 'וכשאמרו בכלל 

התקנות שתיקנו שיהא אדם שואל בשלום חבירו בשם האל מפני שמלת 
שלום הוא שם משמות הקב"ה, והביאו ראיה שהדבר ההוא מותר מענין בעז' 
וכו', ומבואר שפירש ש'בשם' היינו בשם 'שלום', ומאידך פירש שהתקנה אינה 
שיש חובה לשאול בשם ה', אלא שמותר לשאול בשם ה', ולכאורה נקט בזה 
כשני הפירושים, והדברים לכאורה סותרים זה לזה, שהרי כיון שפירש ש'בשם' 
היינו בשם 'שלום', אם כן אי אפשר לפרש שהתקנה היתה שמותר, שהרי אין 

צריך תקנה להתיר להזכיר שם שלום. 

וכתב, שאפשר שגם הרמב"ם מפרש שהתקנה היתה שיש חיוב לשאול בשם 

ה', ולכן פירש ש'בשם' היינו בשם 'שלום', אלא שהיה קשה לרמב"ם, 
מה הראיה מבעז שיש חיוב לשאול בשם ה', והרי אפשר שבעז לא עשה כן 
בתורת חובה, ולעולם אינו אלא רשות. ולכן כתב הרמב"ם שבאמת הראיה מבעז 
אינה שיש חיוב לשאול בשם ה', אלא הראיה היא רק שמותר להזכיר שם שמים 
בשאילת שלום, וכיון שלמדנו מבעז שמותר לעשות כן, שוב יש לומר שחז"ל 
תיקנו שיש חובה לעשות כן. ומה שצריך ראיה שמותר להזכיר שם 'שלום', הוא 
משום שבדרך נתינת שלום אסור להזכיר אף שמות הנמחקים, והוא בכלל איסור 

ילא תשא' (שמות כ ז), ולכן צריך ראיה שמותר להזכיר שם *שלום'ל. 


הטעם שתיקנו תקנה זו 


שם. הטעם שתיקנו כן, מבואר בדברי המכתם (קקן סג. ל"ה סתקינו) שהוא מפני 
שהיו אדוקים בעבודה זרה, ולא הזכירו שם שמים [ודבריו הובאו לעילן, 

וכן מבואר בדברי הריטב"א במכות (כג: ל"ס ועת) ששכחו שמו של הקב"ה, כמו 

שנאמר (עמוק ו 'ואמר הס כי לא להזכיר בשם ה", ומשום 'עת לעשות לה' 

הפרו תורתך' (תסײיס קיע קכו) תיקנו כן 'מפני חשש שלא ישכחו שם שמים ויהא 

שם עבודת כוכבים שגור בפיהם' (ליטנ" לקמן סג. ד"ס ולומל). 

והמאירי (נקפן פס ד"ס סמטנס העטירית) כתב עוד, שתיקנו שיהא אדם שואל בשלום 

חבירו בשם 'כדי שיודו שהשלום ושאר הברכות מגיעות מכבודויץא. 


האם התקנה שמותר להזכיר גם את שם ה' או רק תיבת שלום' 


שם. רש" (ד"ס פיס) פירש שענין התקנה הוא שיהא אדם שואל לשלום חבירו 

יבשמו של הקב"ה', ואין בכך משום זלזול בכבודו של מקום. 
והרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס) כתבו שהוצרכו לתקן כן, 'מפני שמלת שלום 

הוא שם משמות הקב'היעג. 
וכתב בנזיר שמשון (פס), שנראה מדבריו שפירש שאומר לחבירו 'שלום' בלבד, 
בלי להזכיר שם ה', רק שלום שגם הוא משמותיו של הקב"ה, אבל לא 
תיקנו שרשאי לומר שם ה' בפירוש. 
והקשה, שהרי המקור שרשאי לשאול לשלום חבירו בשם הוא מבועז, ובועז 
הזכיר שם ה' בפירוש, שהרי אמר 'ה' עמכם' (מת כ ל), ואם כן מדוע 
שלא יהיה מותר לשאול לשלום חבירו בשם ה' בפירוש. וכתב, שאפשר שגם 
לדעת הרמב"ם מותר לשאול לשלום חבירו בשם ה' בפירוש, כמו שאמר בועז, 
והרמב"ם בא רק להשמיענו שגם באמירת 'שלום' סתם לחבירו יש הזכרת שם 
שמים, הואיל ו'שלום' הוא אחד משמותיו של הקב"ה, וגם אמירה זו היא בכלל 
התקנה. אלא שכתב, שמלשון הרמב"ם לא משמע כן. 
וכתב עוד, שלאחר זמן רב מצא שהחיד"א בספרו מראית העין (יקועיס, סי יט 
ות ג) כתב שבלחם שמיםלי הבין שכוונת הרמב"ם היא שאומר י'שלוםי' 
בלי להזכיר שם ה' בפירוש, והחיד"א נחלק עליו שאין כן כוונת הרמב"ם. 


שם. ‏ ע. וכתב עוד, שלפי מה שביאר בדעת הרמב"ם ש'שלום' הוא מהשמות שאינם נמחקים, 
מיושבים דברי הרמב"ם לשיטתו, שלכן צריך להביא ראיה מבעז שמותר להזכיר שם שלום. 
עא. וסיים 'ונוח לנו להזכירו יותר מן הראוי משלא יזכירוהו כלל, כדי להרגילו בפי הבריות'. ויש 
לציין עוד, לדברי הרדב"ז (פו"פ, מ" פיי ככ) שיש שנהגו שלא לכתוב תיבת 'שלום', ויפה הם עושים, 
לפי ש'שלום' הוא שמו של הקב"ה, וכיון שאין העולם נזהרים בקדושת הכתבים, אלא משליכים 
אותם, לכן יש לכתוב תיזה זו חסירה, כדי שלא תבוא לידי בזיון. וכתב, שכל זה דווקא 'בזמן 
שאלת שלום, דבאותה שעה מתכוין לתת שלום לחבירו מאת בעל השלום, כמו שאמר בועז לקוצרים 
ה' עמכם, שזו כוונת הנותן שלום לחבירו', ולכן יש קדושה בתיבת 'שלום' שכותב, ויש להמנע 
מלכותבה כדי שלא תבוא לידי בזיון, אבל אם כותב תיבת 'שלום' במשמעות אחרת, אינו מתכוין 
לשם ה', ואין קדושה חלה, ואין בזה קפידא. ודברי הרדב"ז הובאו בפתחי תשובה (יו"ד סי כעו ס"ק 
כס). ‏ עב. וכן כתב הערוך (ע' עפו. והריב"ן במכות (כנ: ד"ס ופפעת) כתב בפירושו הראשון כדעת 
רש"י, ובפירושו השני כדעת הערוך והרמב"ם. וראה עוד בזה בדברי הגרי"פ פערלא שהובאו לעיל. 
עג. וכתב בנזיר שמשון 'וכראותי המראה הזאת ששתי ושמחתי כי זכיתי לעמוד במה שכבר עמדו 


ילקוט 


ובביאור מחלוקת הלחם שמים והחיד"א כתב בנזיר שמשון, שלדעת הלחם 

שמים גם בועז אמר שלום בלי להזכיר שם שמים בפירוש, ורק אמר 

'השם עמכם', ולכן תיקנו לומר רק 'שלום', שאף שהוא שם שמים, מכל מקום 

אינו מן השמות שאינם נמחקיםעי. ולדעת החיד"א גם בועז אמר שם ה' בפירוש, 
ובדומה לזה תיקנו שיכול לומר או 'שלום' או שם ה' בפירוש. 


מדוע הפוסקים לא כתבו תקנה זו 


שם. האחרוניםעה הקשו מדוע הרמב"ם והפוסקים לא הביאו תקנה זו ששואלים 
שלום בשם ה'. ותירצו בכמה אופנים: 
א. ביהודה יעלה (מו"פ, פו"ם סי" ט ד"ס ונ" דקטס, נתילון סכלטון) תירץ, שתקנה זו 
נתקנה מפני המיניםל, והיינו משום שהיו כופרים בתחיית המתים, ולכן 
תיקנו להזכיר שם ה' אפילו שם העצם" על בשר ודם, כדי לאמת ולחזק על 
ידי כן אמונת תחיית המתים, ולכן לאחר שבטלה תרעומת המינים הכופרים 
בתחיית המתים, בטלה התקנה ושוב אסור לשאול שלום בשם"". 
ב. בשיח יצחק (טו"ת, סי (ט ד"ס וענ"ד, כסירון סרלטון) תירץ על פי מה שכתב החתם 
םופר (סגסות (עו"ע 6ו"פ סי" פס על מ" סק"נ) שהטעם שנמנעו אבותינו מלהרגיל 
את בניהם לדבר בלשון הקודש הוא משום שגלו לבבל שהיתה מלאה גילולים, 
ומטעם זה יש לומר גם כן שאין אנו רשאים להזכיר שם ה', ולכן השמיטו 
הפוסקים תקנה זו. 
ג. עוד תירץ השיח יצחק (עס ד"ס ועוד) על פי מה שכתב החיד"א (פפפ עייס יומס 
(ט. ד"ס סגס) שלאחר שתיקנו חכמים ((ללס י.) שלא יאמר אדם 'לה' קרבן' רק 
'קרבן לה'', שחוששים שמא יאמר לה' ולא יאמר קרבן ונמצא שמוציא שם 
שמים לבטלה, בטלה התקנה שישאלו את שלום חבירו בשם ה', והמשנה כאן 
נשנתה לפני התקנה שלא יאמרו לה' קרבן, ולפי זה מיושב מה שהשמיטו 
הפוסקים, כיון שהתקנה נתבטלה. 


האם דברי רבי נתן הם פירוש לדברי תנא קמא 


רבי נתן אומר הפרו תורתך משום עת לעשות לה'. מצינו כמה ביאורים 
בדברי המשנה: 

א. רש"י (ד"ס ופופר עת) והרע"ב (פס) פירשו, שכוונת רבי נתן היא, שפעמים 

שמבטלים דברי תורה כדי לעשות לה', ואף זה המתכוין לשאול בשלום 

חבירו, שזהו רצונו של מקום, כמו שנאמר (פספס ‏ טו) 'בקש שלום ורדפהו', 
מותר לו להפר ולעבור על דברי תורה, ולעשות דבר הנראה אסורלל. 

וכתב התוספות יום טוב, שלפי דברי הרע"ב, דברי רבי נתן הובאו במשנה כדי 

לפרש את כוונת המשנה שהביאה את הפסוק (ססלס קיט קכו) 'עת לעשות 

לה' הפרו תורתך', ואומר רבי נתן שיש לדרוש את הפסוק מסופו לתחילתו, 


אהשעקפעמים שיש להפר דברי תורה משום עת לעשות לה'. והוסיף, שאין להקשות 


שאם כן שרבי נתן בא לפרש את דברי תנא קמא, היה למשנה לכתוב בלשון 
'אמר רבי נתן', ולא בלשון 'רבי נתן אומר', שמשמע שבא לחלוק על דברי תנא 
קמא. משום שמצינו בהרבה מקומות שהמשנה נקטה בלשון כזה, אע"פ שהתנא 
בא לפרש ולא לחלוק. 
ב. הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס) פירש, שכוונת רבי נתן לומר שכל העוברים 
על התקנות שנתבארו במשנה, יבוא זמן ויפרעו מהם מן השמים, כי הפרו 
את התורה, וזהו שאמר רבי נתן שאם 'הפרו תורתך', שעברו על התקנות, אזפ 
'עת לעשות לה'', שתבוא עת שיפרעו מהם מן השמיםפי. 
ג. במלאכת שלמה (טס) הביא בשם הג"ר מלכיאל אשכנזי שפירש, שדברי רבי 
נתן הם סיום הראיה של תנא קמא מדברי הפסוק 'עת לעשות לה' הפרו 
תורתך' שמותר לשאול בשלום חבירו בשם, כי מפשטות לשון הפסוק משמע 
שעת הוא לעשות לה', משום שהפרו תורתך, אבל אין ראיה שמותר להפר תורה 
משום עת לעשות לה', ורק לפי מדרשו של רבי נתן שדרש את הפסוק מסופו 


הני אשלי רברבי, ואמרתי ניתי ספר ונחמניה מה אמר הרב לחם שמים, וחפשתי ולא מצאתי, 
ונשארתי ריקם ריקם. אמנם ממה שהציע הרב מראית העין בודאי הגמור דראה וידע דברי הרב 
היכן נאמרו ונעלם ממני'. | עד. ראה בברייתא בשבועות (₪.) שיש שמות משמותיו של הקב"ה 
שנמחקים, ויש שאינם נמחקים. ויש להעיר שנחלקו בזה הראשונים, דעת התוספות בסוטה (. 
ד"ס 6) ש'שלום' הוא מהשמות שאינם נמחקים, ודעת הרא"ש (שו"ת, כ( ג סי ט) ששלום הוא 
מהשמות שמותר למוחקם. | עה. בית אפרים (שו"ת, פסע"ו סי" פו ד"ס וסן), וראה עוד במצויין להלן. 
עו. שהרי תקנה זו נשנית במשנה כאן יחד עם התקנה שיאמרו מן העולם ועד העולם מפני 
המינים שאמרו אין עולם אלא אחד, ומשמע שגם התקנה לשאול בשלום חבירו בשם נתקנה 
מפני המינים. ‏ עז. פירוש שם בן ארבע אותיות, עיין שם (ד"ס פמנס פרן) שהאריך להוכיח שכך 
היתה התקנה לשאול בשם בן ארבע אותיות. | עת. וכתב שעל פי זה יש ליישב מדוע לא 
הוזכרה תקנה זו בין התקנות שתיקן עזרא שמנויות בסוף פרק מרובה (צ"ק פנ), שלא נתקנה 
תקנה זו לעולם רק בזמן שיש תרעומת המינים. ועיין שם שהאויך ליישב בדרך נוספת מדוע 
השמיט הרמב"ם תקנה זו. ‏ עט. ראה בגינת ורדים (מו"ת, 6ו"פ כ( 3 סי ט) שביאר שאף על פי 
שרש"י (ד"ס ומר עפ) כתב שמשום עת לעשות לה' מותר לעשות 'דבר הנראה אסור', אין כוונתו 
שלעבור על דברי תורה ממש אסור, שהרי בתחילת דבריו (פס) כתב רש"י ש'פעמים שמבטלים 
דברי תורה כדי לעשות לה", אלא ודאי שגם לעבור על דברי תורה מותר, ומה שרש"י נקט 


ברכות נד. 


אוצר החכמה 


ביאורים כז 


לתחילתו, שמותר להפר תורה משום עת לעשות לה', יש ראיה שמותר לשאול 
בשלום חבירו בשפםפנ. 


ביאור קושיית הגמרא 


מנא הני מילי. הקשה הצל"ח (ד"ס מנ), שמלשון הגמרא 'מנא הני מילי' משמע 
שהשאלה היא מהו המקור לכל הברכות השנויות במשנה, ואם כן לא 
תספיק לזה תשובת רבי יוחנן שהמקור הוא מיתרו, שהרי מיתרו לא שמענו 
אלא שיש לברך על נס, ולא את שאר הברכות השנויות במשנה. וכתב, שאפשר 
שלכן כתב רש"י (ד"ה ס"ג) שיש לגרוס 'מנלן דמברכינן אניסא', והיינו שבאמת 
קושיית הגמרא היא רק מהו המקור לכך שיש לברך על נס. אלא שהקשה, שאם 
כן מדוע הגמרא שואלת רק מהו המקור לכך שיש לברך על נס, ולא שואלת 
מהו המקור לכל הברכות השנויות במשנה. ועוד, שיש להבין את עיקר שאלת 
הגמרא כאן מהו המקור בתורה לברכות אלו, שהרי ברכות אלו הן מתקנת חכמים 
ולא מן התורה, ומה השאלה מהיכן הן נלמדות. 
ותירץ, שבאמת על שאר הברכות השנויות במשנה הגמרא לא שואלת מהו 
המקור לברכות אלו, משום שכבר מבואר בגמרא לעיל (₪.) שברכות 
הן מדרבנן, ומסברא, ש'אסור לו לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה'. 
וקושיית הגמרא כאן היא רק על ברכה על נס, שיש לומר שבזה סברא היא 
שאין לברך על הנס, משום שכל העושים לו נס מנכים לו מזכויותיו מחמת זה, 
כמבואר במסכת תענית (כ:). ועוד, שבכל הברכות הוא מברך בשעת מעשה, 
ואילו על הנס הוא מברך לאחר שכבר נעשה. וכל שכן שצריך מקור שגם מי 
שהנס לא נעשה לו בעצמו צריך לברך, ולכן הגמרא שואלת מנין שמברכים על 
הנס. ומתרצת הגמרא שיש ללמוד מיתרו שבירך לאחר שכבר נעשה הנס, וגם 
בירך על נס שנעשה לבני ישראל שהוא עצמו לא ראהו כלל, ומכאן שגם לאחר 
שנעשה הנס, וגם מי שהנס לא נעשה לו בעצמו, צריך לברך עליו. 


ביאור נוסף מדוע רש"י הגיה בלשון הגמרא 


ביד דוד (ד"ס פנ) ביאר שהטעם שרש"י כתב שיש לגרוס 'מנלן דמברכינן אניסאי, 

הוא על פי מה שכתב בספר כפתור ופרח (פ"ו) שלכאורה קשה, כיצד יתרו 
בירך על הנס שנעשה לבני ישראל, והרי יתרו לא ראה את מקום הנס, ובמשנה 
שנינו שדווקא 'הרואה מקום' שנעשו בו נסים לישראל מברך. ותירץ, שכיון 
שיתרו ראה את עם ישראל שניצלו מטביעה ביאור ובים סוף, הרי זה כאילו 
ראה את מקום הנספי. ולפי זה יש לומר שלכן רש"י הגיה בלשון הגמרא, משום 
שלפי הגירסא 'מנא הני מילי', קושיית הגמרא היא על מה ששנינו במשנה 
'הרואה מקום שנעשו' וכו', ועל זה לא תירצה הגמרא כלום, שהרי יתרו לא 
ראה את המקום שנעשו בו הנסים, ולכן כתב רש"י שיש להגיה בלשון הגמרא, 
וקושיית הגמרא היא מנין שמברכים על נס, ולא מנין שמברכים על המקום 
שנעשה בו הנס, ולפי זה מובן תירוץ הגמרא שיש ללמוד מיתרו שבירך על 
הנס שנעשה לבני ישראל, והוא הדין שיש לברך על ראיית מקום שנעשה בו 

נספד. 


קשה שיתרו לא ראה את המקום שנעשו בו הנסים לישראל 


דאמר קרא ויאמר יתרו ברוך ה' אשר הציל וגו'. הקשו הראשוניםפה, שהרי 
יתרו לא ראה את המקום שנעשו בו הנסים לישראל, והחיוב הוא ברואה 

מקום שנעשו בו נסים לישראל כמבואר במשנה ש'הרואה מקום' שנעשו בו נסים 

לישראל מברך. ומצינו בזה כמה תירוצים: 
א. יש מהראשונים?' שתירצו, שכיון שראה את בני ישראל שניצלו מחמת הנסים, 
דינו כאילו ראה את המקום שנעשו בו הנסים. ולמדו מכאן, שאם רואה את 
אותם שנעשה להם נס, עליו לברך, אע"פ שאינו רואה את המקום שנעשה בו 
הנספז. 


לשון 'דבר הנראה אסור' הוא משום שבשאילת שלום לחבירו בשם אין איסור מבורר, אלא הוא 
סברא בעלמא שנראה כמזלזל בכבוד המקום במה שמוציא שם שמים בשביל כבוד הבריות. 
פ אכן לא נתברר לפי הרמב"ם, מה כוונת המשנה הפרו תורתך 'משום' עת לעשות. וראה 
בדקדוקי סופרים (פות פ) שיש שלא גרסו תיבה זו. ‏ פא. ולפי זה רבי נתן לא בא לחלוק על 
תנא קמא, אלא להוסיף על דבריו. וראה לעיל בשם התוספות יום טוב. וראה עוד ברמב"ם 
שהוסיף, שאם נפרש את הפסוק כסדרו 'עת לעשות לה' הפרו תורתך', יהיה פירושו שכאשר 
תבוא העת להפרע מהם, יזדמנו סיבות לבני אדם כדי שיבוא עליהם העונש במשפט. וכתב יוזה 
הענין ארוך ורחוק עמוק עמוק מי ימצאנו' עיי"ש. ‏ פב. וכעין זה כתב באמרי נועם ("ס כ' 
נמן), שבלא דברי רבי נתן היה אפשר לפרש שכוונת הכתוב היא שעוד יבוא עת שהקב"ה יעשה 
נקמה ברשעים על שהפרו תורתו, ורק לפי רבי נתן יש ראיה לדברי תנא קמא שמותר לעבור 
על דברי תורה כדי לעשות לה'. ‏ פג. ראה עוד בזה בילקוט ביאורים להלן [בענין 'קשה 
שיתרו לא ראה את המקום שנעשו בו הנסים לישראל']. | פד. וכן כתבו בככבא דשביט (ז"ס 
מס"ת) ובאהל משה (נש"). וראה עוד במרומי שדה (ד"ס מנס"מ. פה. ראה במצויין להלן. 
פ. ראב"ד, הובא במאורות (קמן ק. ד"ס וסל)ני"ד) ובמאירי (ד"ס כל פמנלן), שיטה מקובצת (ד"ס מנפ), 
אבודרהם (%0 נרטפ סנפ₪) בשם ה"ר גרשום ברבי שלמה, כפתור ופרח (פ"). | פז וכן פסק 
הרמ"א (פ"ם סי רת פ"ו). וראה עוד במובא להלן בשם הרא"ה. 


כח ילקוט 


ב. בספר האשכול (מסד' 6ויערכך, 30 כרכות סודפס) תירץ, שאע"פ שיתרו לא ראה את 
הנסים שנעשו במצרים ועל ים סוף, מכל מקום ראה את הנסים שנעשו במן, 
ובבארה של מרים, שבהם נגמרה הצלתם של בני ישראל ממצרים, ולכן היה 
יכול לברךפח. 
ג. המכתם (ד"ס סלוקס) והמאירי (ד"ס ונמקנס סרלטונס) תירצו, שכיון שיתרו ראה את 
משה רבינו שעל ידו נעשו הנסים, ואת בני ישראל שהנסים נעשו להם, היה 
הדבר חביב בעיניו כאילו ראה את המקומות שנעשו בהם הנסים. 
ד. בעיון יעקב (ל"ס עטופל) תירץ, שיתרו ראה מרחוק את ארץ מצרים, שהרי הענן 
השוה את כל ההרים, ומהמקום שבא לשם [הוא הר האלהים (כפלנל ית ס)], 
היה יכול לראות את ארץ מצרים, ולכן בירך. 


מדוע מר בריה דרבינא בירך בכל מקום בנוסח אחר 


כו מטא לעפרבות בריך ברוך שצשה לי נם בערבות ופגמל וכו כתפ 

בשיטה מקובצת (ל"ס נמן), שאת המקום שהיה נמצא בו היה מזכיר ראשון, 

משום שעיקר הברכה היא עליו, ואחר כך הזכיר גם את הנס האחר שנעשה לו, 

מפני חיבוב הנס. ולכן כאשר היה מזדמן לערבות היה מברך 'שעשה לי נס 

בערבות ובגמל', וכשהיה מזדמן לרסתקא דמחוזא היה מברך 'שעשה לי נס 
בגמל ובערבות'. 


מדוע בערבות הזכיר המקום ובריסתקא דמחוזא הזכיר הנס 


שם. בתוספות ר"י החסיד (ד"ס פעטס) הקשה, מדוע כאשר מר בריה דרבינא הגיע 
לערבות ובירך על הנס שנעשה בערבות הזכיר את המקום שנעשה לו בו 
הנס שאמר 'בערבות', ואילו כשבירך על הנס שנעשה בריסתקא דמחוזא, הזכיר 
את הנס עצמו שאמר 'בגמל', ולא הזכיר את המקוםפל. 
ותירץ, שהנס שנעשה לו בגמל, לא היה ממש בריסתקא דמחוזא, אלא היה 
סמוך לאותו מקום, ולכן הזכיר את הגמל ולא את ריסתקא דמחוזאצ. 
ובאופן נוסף תירץ בשם ה"ר יוסף, שגם כשהזכיר 'ערבות' כוונתו היתה לנס 
שנעשה לו מחמת שהיה צמא למים, משום שהדבר ידוע שבאותו מקום 
לא היו המים מצויים, כמבואר במועד קטן טו.) ובחולין (ק'.). 


האם יש חיוב להזכיר את שאר הנסים שנעשו לו 


שם. הרא"ש (פ"ט סי 6 כתב שמכאן משמע שיחיד שנעשו לו נסים הרבה, 
בהגיעו אל אחד מהמקומות שנעשה לו בהם נס, יכלול את כל שאר הנסים 
NH‏ יחד עם נס זהצא. 

אמנם בתוספות ר"י החסיד (ל"ס פעפס) והמאירי (ליס כ כתבו שמה שהזכיר את 
המקום האחר שנעשה לו בו נס אינו בתורת חובה, אלא הוא רשותצב. 

וכן כתב הכסף משנה (גללות פ"י ס"ע) שהרי"ף והרמב"ם לא הביאו דין זה שצריך 

להודות גם על שאר הנסים שנעשו לו, משום שלדעתם החיוב הוא רק להזכיר 

את הנס שנעשה לו באותו מקום, אבל אין חיוב להזכיר את שאר הנסים שנעשו 

לו, ומב רְריָה דרבינא עשה כן לפנים משורת הדין. 


אהח19/06/2018| 


האם גם יועאי ירכו עריכים להזכיר את שאר המקומות שנעשה לו בהם נס 


להלכה, פסקו הטור והשלחן ערוך (פו"פ סיי כים פיק שמי שנעשו לו הרבה נסים, 

בהגיעו לאחד מהמקומות שנעשה לו בהם נס, צריך להזכיר את כל 
שאר המקומות שנעשה לו בהם נס, ויכלול כולם בברכה אחת. ונחלקו האחרונים 
בדין יוצאי ירכו בזה, דעת המגן אברהם (עס סק") שדווקא הוא עצמו צריך 
להזכיר את שאר המקומות שנעשה לו בהם נס, אבל יוצאי ירכו, אע"פ שצריכים 
לברך על הנס שנעשה לו כמבואר בשלחן ערוך מס פ"ד) [וכמבואר בילקוט 
ביאורים להלן בענין 'לגירסת הרי"ף גם בנו ובן בנו צריכים לברך'], מכל מקום 


פח. וכעין זה תירץ המהרש"א (ס"5 דיס נלון), שיתרו ראה את לכתם של בני ישראל במדבר, שהוא 
בכלל נס הצלתם ממצרים, וראה את הנסים שהיו במן, ובבאר, ואת ענני הכבוד, ולכן היה יכול 
לברך. | פט. ראה עוד בזה בהגהות דברי נחמיה (ד"ס גערנות). ‏ צ. ולתירוץ זה צריך להזכיר את 
המקומות שנעשה לו בהם הנס, וכן מבואר בדברי הרא"ש (פ"ט סי 6. וראה להלן בהערה הבאה. 
צא. הט"ז ו" פיי ריפ פק"6) הקשה, מדוע הרא"ש כתב שמכאן 'משמע', והלא דבר זה מפורש בגמרא 
ואינו רק משמעות הגמרא. ועוד הקשה על הטור (שס) שכתב בשם הרא"ש ש'מי שנעשו לו נסים 
הרבה, בהגיעו אל אחד מהמקומות שנעשה לו נס צריך להזכיר את כל שאר המקומות עמוי, 
ולכאורה מדוע הטור ייחס דברים אלו להרא"ש, הרי דין זה הוא מפורש בגמרא. וכתב, שהיה קשה 
לטור את הקושיא הנ"ל מדוע הרא"ש כתב שדין זה נלמד ממשמעות הגמרא, ולכן כתב הטור 
שהרא"ש מחדש בזה שלא נאמר שכאשר מזכיר את שאר הנסים שנעשו לו אין צריך להזכיר את 
המקומות שנעשו לו בהם אותם נסים ודי שיזכיר את הנסים עצמם, אלא צריך להזכיר גם את 
המקומות שנעשו לו בהם הנסים. והטעם שהיה אפשר לטעות כן, הוא משום שבגמרא כתוב שכאשר 
מר בריה דרבינא הגיע לערבות בירך 'ברוך שעשה לי נס בערבות ובגמל', ולא הזכיר את המקום 
שנעשה לו בו הנס עם הגמל, דהיינו מחוזא, ומשמע שאין צריך להזכיר את המקום שנעשה לו 
בו הנס השני, ולכן כתב הרא"ש שצויך להזכיר את המקום שנעשה לו בו הנס השני, וכמו 
ש'בערבות' היינו המקום שנעשה לו בו הנס, כך הזכיר את המקום שנעשה לו בו הנס בגמל, דהיינו 
מחוזא, ומה שכתוב בגמרא שאמר 'ובגמל' הוא מלשון הגמרא, אבל לעולם הזכיר את המקום 
שנעשה לו בו הנס [וראה לעיל בשם תוספות ר"י החסיד]. אמנם הב"ח טס פ"נ) כתב שהטור כתב 


ברכות נד. 


ביאורים 


אינם צריכים להזכיר את שאר המקומות שנעשה בהם נס לאביהם, וכמו בנס 

שנעשה לרבים, שכשמברך עליו מזכיר רק את הנס שנעשה באותו מקום. ודעת 

האליה רבא (עס סק"ו) שבנו ובן בנו צריכים להזכיר גם את שאר המקומות 
שנעשה לו בהם נס. ובמשנה ברורה (טס פ"ק ית) פסק כדעת המגן אברהםצ'. 


מה הדין כשמזדמן באותו יום למקום השני שנעשה לו בו נס 


כתבו האליה רבא (שס סק"ו) והמגן גבורים (שס 5ף סמגן סק"ו), שגם אם בירך על 

נס שנעשה לו באותו מקום והזכיר את שאר הנסים שנעשו לו, אם אחר 

כך הזדמן למקומות שנעשו לו בהם אותם נסים, יש לו לברך שנית על אותם 
נסים, ואפילו באותו יום. וכן פסק במשנה ברורהצד (שס ס"ק ש). 

אמנם בשער הציון (פס ס"ק יד) הסתפק, האם כשמברך בפעם השניה עליו להזכיר 

שוב את הנס הראשון שכבר בירך עליו באותו יום בשם ומלכות. וכתב, 

שנראה שעליו להזכירו, שהרי בפעם השניה אינו מברך עליו ברכה בפני עצמה, 
אלא כוללו בברכה שמברך על הנס שנעשה לו במקום השני. 


מה נחשב לנס של רבים 


אניסא דרבים מברכינן וכו'. כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 5ניס6), שנס שנעשה 
לרבים היינו נס שנעשה לכל ישראל או לרובם, כגון הנסים המבוארים 
בברייתא להלן. ובשלחן ערוך (פו"ם סי ממ ס") הוסיף, שעל נס שנעשה לקצת 
ישראל אין מברכים אפילו אם נעשה לקצת שבטים. 
וכן מבואר בדברי המהר"ם חלאווה (פו"ק, סי סד), שנשאל על מעשה שהיה בבית 
שנפל והיו בו מאתים נפשות וניצלו, האם דבר זה נחשב לנס של רבים או 
לא. והשיב, שמסוגיית הגמרא כאן נראה שדווקא על נס שנעשה לכל ישראל 
יש לברך, שהרי המשנה אומרת 'הרואה מקום שנעשו בו נסים לישראל', ומכך 
הגמרא מדייקת שדווקא על נס שנעשה לרבים צריך לברך, ומשמע שנס שנעשה 
לרבים הוא כאותם נסים שנעשו לישראל, שהיו לכל ישראל, וכל זמן שאין כל 
ישראל נכללים בנס נחשב נס שנעשה ליחיד. 


מדוע אין מברכים על נס שנעשה לשבט אחד אם אינו רוב ישראל 


הב"ח (פו"פ סי מס ס"ד) הקשה על דברי תלמידי רבינו יונה והשלחן ערוך שנס 
שלא נעשה לרוב ישראל אינו נחשב לנס שנעשה לרבים אפילו אם נעשה 

לקצת שבטים, מדברי הירושלמי (פ"ט ס"פ) שהביאו הרא"ש (פ"ט סי פ) והטור 
(פס),. שלדעת הסובר שכל שבט ושבט נקרא 'קהל', מברך גם על נס שנעשה 
לשבט אחד בלבד, ולדעת הסובר שרק כל השבטים נקראים 'קהל', אינו מברך 
על נס שנעשה לשבט אחד. וכתבו הרא"ש והטור, שבמסכת הוריות (פ.) נחלקו 
תנאים בדין זה, לדעת רבי מאיר שבט אחד אינו נקרא קהל, ולדעת רבי יהודה 
ורבי שמעון שבט אחד נקרא קהל. והלכה כרבי יהודה ורבי שמעון ששבט אחד 
נקרא קהל, וכן פסק הרמב"ם (שגגות פי"נ ס"6). ואם כן, כיון שלהלכה שבט אחד 
נקרא 'קהל', צריך לברך על נס שנעשה לשבט, אע"פ שאינו רוב ישראל. והניח 

בע 

ובדברי חמודות (6פ ו) תירץצה על פי דברי המהרי"ק (טו"ת, פו"ס קסס), שבכל 
הכללים שקבעו חז"ל שבמחלוקת חכם פלוני עם חכם פלוני הלכה 

כחכם פלוני, אין הפירוש שחכמי התלמוד ירדו לדון בכל מחלוקת ומחלוקת 
ומצאו שבכל המחלוקות הדין פסוק כאותו שפסקו כמותו, אלא שהלכו אחרי 
הרוב, ולמשל אם ראו תנא או אמורא שהיה חריף יותר מחבריו, או שקיבל 
מרבותיו יותר מחבריו, סמכו על זה לפסוק הלכה כמותו. וכתב המהרי"ק, שכיון 
שכך, הכללים שנקבעו שהלכה כדברי פלוני, נקבעו רק על מה שהוצרכו לקבוע 
בו הלכה, כגון בדינים שהיו נוהגים בימי חכמי התלמוד, אבל בדיני נגעים 
וכיוצא בהם, שלא היו נוהגים בזמנם, לא קבעו בהם הלכה, ומה שאמרו שהלכה 


דין זה בשם הרא"ש, משום שאת דברי הגמרא היה אפשר לפרש שמר בריה דרבינא בירך כן בלא 
שם ומלכות, משום שעשה כן רק לרווחא דמילתא, אבל בדברי הרא"ש מפורש שחייב להזכיר את 
שאר הנסים שנעשו לו ולברך עליהם בשם ומלכות. ובאליה רבא (טס פק"י) הקשה על הט"ז, שחידוש 
זה שצריך להזכיר את המקומות עצמם שנעשה לו בהם הנס, אינו מוזכר כלל בדברי הרא"ש. וכתב, 
שחידושו של הרא"ש הוא שאפילו אם נעשו לו נסים בהרבה מקומות, כשמברך על אחד מהם 
צריך להזכיר את כולם, ודין זה אינו מפורש בגמרא, שהרי בגמרא מובא שהזכיר רק נס אחד נוסף 
שנעשה לו. והפרי מגדים (פס פ" סק") כתב, שכוונת הרא"ש היא שיש בזה חיוב, ושלא כדעת 
הראשונים [ראה לעיל] שכתבו שאינו חיוב ומר בריה דרבינא עשה כן לפנים משורת הדין. 
צב. בתוספות ר"י החסיד הוכיח כן, שהרי כשמברך על נס שנעשה לרבים אינו צריך להזכיר אלא 
את הנס שנעשה באותו מקום שעומד בו, שאם לא כן, המשנה היתה צריכה לכתוב שמברך גם 
על שאר הנסים שנעשו לרבים. צג. וראה שם בשער הציון (עס פ"ק  .)=‏ צד. ושלא כעולת תמיד 
(שס סק"ה) שכתב שלא יברך שנית. | צה. עיין שם שמתחילה כתב שאפשר שמדברי תלמידי רבינו 
יונה אין להביא ראיה לפסק השלחן ערוך ששבט אחד אינו נקרא קהל, משום שיש לומר שדברי 
תלמידי רבינו יונה לא נאמרו כלל לענין שבט, שהרי אפשר שברוב ישראל לא יהיה שבט שלם, 
ומכל מקום מברך הואיל והנס נעשה לרוב ישראל, אבל גם לדעת תלמידי רבינו יונה, אפשר ששבט 
שלם נקרא קהל ומברך על נס שנעשה להם. וראה עוד במראה הפנים על הירושלמי (פ"פ ס"פ ד"ס 
ונסי פנטיס) שכתב בדעת הרמב"ם, שעל נס שנעשה לשבט אחד מברכים דווקא אם אותו שבט הוא 
רוב ישראל, ודווקא באופן זה שבט אחד נקרא קהל, עיי"ש. 


ילקוט 


כדברי פלוני אינו נוגע כלל לאותם דינים. וכתב הדברי חמודות, שלפי דברי 
המהרי"< או לומר, שכיון שהמחלוקת שהובאה במסכת הוריות האם שבט אחד 
נקרא קהל או לא, הובאה לענין דינים הנוגעים לקרבן, לפיכך הכלל שהלכה 
כרבי יהודה ורבי שמעון לא נאמר על מחלוקת זו, ולכן פסק השלחן ערוך שעל 
נס שנעשה לשבט אחד אין מברכים. 

אלא שהקשה, שגם אם נאמר שהכללים שבמחלוקת חכם פלוני עם חכם פלוני 

הלכה כחכם פלוני, נאמרו גם לגבי דינים שהיו נוהגים בימי חכמי התלמוד, 
מכל מקום ודאי שהכלל שיחיד ורבים הלכה כרבים נאמר על כל התורה כולה, 
וכמו שכתוב (עפופ כג כ) 'אחרי רבים להטות', ואם כן כיון שרבי יהודה ורבי 
שמעון הם רבים, ודאי שהלכה כמותם ששבט אחד נקרא קהל. והניח בקושיא. 
המגן אברהם (ס" מס סק"ג) תירץ באופן אחר, שהמחלוקת האמורה במסכת 

הוריות, נשנתה דווקא לענין הוראת בית דין לשבט אחד, ודווקא בזה 
הלכה ששבט אחד נקרא קהל, משום שלענין זה כתוב בפסוק (ויקרפ ד יד) 'קהל' 
בפירוש, אבל לענין דינים אחרים שלא נאמר בהם 'קהל', בזה לא נפסקה ההלכה 
ששבט אחד נחשב לקהל, ולכן לענין ברכה על הנס, אין מברכים על נס שנעשה 

לשבט אחד. 


לגירסת הרי"ף גם בנו ובן בנו עריכים לברך 


אניסא דיחיד איהו חייב לברוכי. בדברי הרי"ף יש כאן תוספת, 'אניסא דיחיד 
הוא ובריה ובר בריה צריכי לברוכי, וכולי עלמא לא צריכייצי. ולגירסא 
זו מבואר שגם בנו ובן בנו צריכים לברך על נס שנעשה לו. 
וכותבו הרשב"א (ל"ס ססופס) והשיטה מקובצת (ד"ס מנ), שדין זה שהיה פשוט 
לרי"ף, הוא ספק בירושלמי (פ"ע ס"6), שנסתפקו שם מהו שיברך אדם 
על נס שנעשה לאביו, והניחו דין זה בספק. 


כמה דורות עריכים לברך על נס שנעשה לאבי אביהם 


ונחלקו המפרשים עד כמה דורות צריכים לברך על נס שנעשה לאבי אביהם. 
דעת הרשב"א והשיטה מקובצת (עס), שלפי גירסא זו לא רק בנו ובן 
בנו צריכים לברך, אלא כל יוצאי ירכו של האדם שנעשה לו נס צריכים לברך, 
לפי שכולם שותפים בנס שנעשה לו. 
ודעת המאירי (ל"ס פס) שדווקא בנו ובן בנו צריכים לברך, מפני שהם 'כעין 
דורו' של האדם שנעשה לו נס, אבל צאצאיו מכאן ואילך אינם צריכים 
לברךצז. וכן כתב בארחות חיים (סל' כרכות לות מס). 


האם גם אותם שנולדו קודם שנעשה לו נס עריכים לברך 


המגן אברהם (פ" ממ סק"ו) כתב שהדין שיוצאי ירכו של אדם צריכים לברך, הוא 

גם באותם שנולדו קודם שנעשה לו הנס. וביאר במחצית השקל טס), 
שחידושו של המגן אברהם בזה הוא, שלא נאמר שדווקא אותם שנולדו אחר 
שנעשה לו הנס צריכים לברך, לפי שהם שותפים בנס שנעשה לו, שהרי לולא 
שניצל הוא מהנס, לא היו באים לעולם, אבל אותם שנולדו קודם הנס אינם 
צריכים לברך, לפי שאינם שותפים בנס שנעשה לו, שהרי כבר באו לעולם קודם 
לכן. ומחדש המגן אברהם שגם הם צריכים לברך, משום שדין זה הוא מכלל 
כיבוד אב. והוסיף המחצית השקל, שזה מה שציין המגן אברהם לסעיף ו' 
בשלחן ערוך, וכוונתו שהשלחן ערוך שם כתב ש'על נס של רבו צריך לברך 
כשם שהוא מבוך על נס של אביו', ובהכרח שהטעם שמברך על נס שנעשה 
לרבו הוא משום שזה בכלל כיבוד ומורא רבו, ואם כן הוא הדין באביו שצריך 
לברך מטעם זה, ולכן גם בן בנו שנולד קודם הנס, צריך לברך, שהרי הוא חייב 

בכבוד אבי אביוצח. 

אמנם באליה רבא (פס סק"ד) נחלק על המגן אברהם, שאין ראיה מדברי השלחן 

ערוך לענין ברכה על נס שנעשה לרבו, משום שהשלחן ערוך נמשך בזה 
אחר דברי הרמב"ן בתורת האדם (פעכ סמיתוע ענין סכפופס) שהביא בבית יוסף, 


צו. הראשונים הביאו שכן כתב גם רב אחאי גאון, וכבר העירו שלפנינו בדברי רב אחאי גאון 
לא נמצא כן. | צז. והעירו שכן נראה גם מדברי ריבב"ן (לד"ס ונמס) שכתב שבנו ובן בנו צריכים 
לברך 'משום דכתיב (נללטית כ6 כג) 'לניני ולנכדי', עד כאן רחמי האב על הבן'. ומשמע שצאצאיו 
מכאן ואילך אינם צריכים לברך. וכן מבואר בדברי המעדני יום טוב (פ"ט סי 5 5פ ₪ שבנו ובן 
בנו צריכים לברך משום שעד כאן רחמי האב על הבן, ומסתמא כן הוא גם להיפך. וראה עוד 
בשבות יעקב (שו"ם, מ" סי קע) שהטעם שדווקא בנו ובן בנו צריכים לברך הוא משום שעד דור 
שלישי נחשב כאותו דור, אבל דור רביעי נחשב לדור אחר, עיין שם שכן מצינו בכמה מקומות 
[וכן משמע מלשון המאירי שבנו ובן בנו הם 'כעין דורו']. | צח. כמבואר ברמ"א (ו"ל סי" למ 
סכ"ד). | צט. כדברי האליה רבא מבואר כבר בדברי הרשב"ץ (ד"ס סו), שכתב שלפי טעמו של 
הרשב"א שיוצאי ירכו מברכים לפי שהם כשותפים באותו הנס, נראה שדווקא אותם שנולדו אחר 
שנעשה הנס, אבל אותם שנולדו קודם עשיית הנס אינם מברכים, עיי"ש. ‏ ק. ועוד, שלדעת 
רוב הפוסקים רק בנו ובן בנו צריכים לבוך, ובהכרח שהטעם אינו משום שהם שותפים בנס, 
אלא משום כבודו, ואם כן גס אם נולדו קודם צריכים לברך משום כבודו. אליה רבא (שס). 
קא. ראה עוד בדברי הראב"ד המובאים בספר המאורות (קמן פ. ד"ס וסרפנ"ל) ובשיטה מקובצת (ל"ה 
מ קב. ראה להלן בדין ברכה על מקום שנעשה נס לאדם מסום. | קג. ובטעם הדבר 


ברכות נד. 


ביאורים כט 


שאע"פ שבירושלמי הסתפקו האם מברך על נס שנעשה לרבו, מכל מקום כיון 
שנפסקה ההלכה שבנו ובן בנו צריכים לברך, הוא הדין שמברך על נס שנעשה 
לרבו, והיינו שלדעתו הברכה היא משום כבוד רבו וכבוד אביו, ולכן אפשר 
להביא ראיה מברכה על נס שנעשה לאביו לברכה על נס שנעשה לרבו. ואכן 
לדעתו, גם אם נולדו קודם שנעשה לו הנס מברכים, הואיל והברכה היא משום 
כבודו. אבל לפי מה שכתב הרשב"א [הובא לעיל] שהטעם שכל יוצאי ירכו 
צריכים לברך הוא משום שהם שותפים בנס שנעשה לו, אם כן אין להוכיח 
מכך שמברך על נס שנעשה לרבו, וכמו כן יש לומר לדעתו שדווקא אם נולדו 
אחר שנעשה לו נס צריכים לברך, שבאופן זה הם שותפים בנס שנעשה לו, 
אבל אם נולדו קודם שנעשה לו נס, שאינם שותפים בנס, אינם צריכים לברךצט. 
ומכל מקום כתב האליה רבא, שדווקא שאר יוצאי ירכו אינם צריכים לברך אם 

נולדו קודם שנעשה לו הנס, אבל בנו ובן בנו צריכים לברך על הנס 
שנעשה לו גם אם נולדו קודם שנעשה לו הנס, משום שבהם יש טעם נוסף 
להצריכם לברך, משום כבודו, וכמו שנתבארק. ובמשנה ברורה (סס ס"ק טז) פסק 

להלכה כדעת האליה רבא. 


בדין ברכה על נס שנעשה ליחיד 


שם. הרא"ה (ד"ס וסקעס) הביא את קושיית הראב"דקא, מדוע אין מברכים על נס 
שנעשה ליחיד, והרי בגמרא לקמן (ם:) אמרו שהרואה את חבירו לאחר 
שלשים יום מברך שהחיינו, ואם ראהו לאחר י"ב חודש מברך מחיה המתים, 
ואם כן קל וחומר שאם נעשה לו נס שיברך עליו. 
וכתב הרא"ה, שהחילוק בין נס שנעשה ליחיד לנס שנעשה לרבים הוא לענין 
לברך כשרואה את המקום שנעשה בו הנס, אבל ודאי שכשרואה את 
חבירו החביב לו שנעשה לו נס, צריך לברך 'ברוך שעשה לך נס', כמו שמברך 
שהחיינו ומחיה המתים כשרואה את חבירו לאחר זמן. 

וכתב בשער הציון (ס" כיפ ס"ק יז) שלדברי הרא"ה נמצא, שהרואה אדם שנעשה 
לו נס, עדיף מהרואה מקום שנעשה בו נס, שהרואה אדם שנעשה לו נס, 
מברך גם אם אינו אביו או רבו, אלא שהוא חביב לו ושמח בראייתו, מה שאין 
כן הרואה מקום שנעשה בו נס, מברך רק אם נעשה בו נס לאביו או לרבו. 
וכתב בשער הציון, שלהלכה יש לפסוק שהרואה אדם שנעשה לו נס מברך רק 
אם מחויב לברך על ראיית המקום שנעשה לו בו נס, כגון שהוא אביו 

או רבו או שהוא אדם מסויםלג, כמבואר במשנה ברורה?י (פס ס"ק כ6). 


האם מברכים גם על נס שנעשה כדרך הטבע 


שם. כתב האבודרהם (ס(' כככות סלליס והקמע) בשם ה"ר אשר מלוניל, שמה 

שמברכים על נס, בין בנס שנעשה לרבים ובין בנס שנעשה ליחיד, הוא 

דווקא על נס שהוא יוצא ממנהג העולם, כגון מעברות הים ומעברות הירדן 

ושאר הנסים המנויים בברייתא להלן, וכן כגון הנס שנעשה למר בריה דרבינא, 

אבל על נס שהוא ממנהג העולם, כגון שבאו עליו גנבים בלילה ובא לידי סכנה 
וניצל מהם, וכיוצא בזה, אינו מברךְקד. 

והקשה, שהרי אנו מברכים על הנס שנעשה בפורים 'שעשה נסים לאבותינו' 
אע"פ שהוא נס שהיה כמנהג העולם. 

ותירץ, שהנס שנעשה בפורים לא היה כמנהג העולם, שאחשורוש ביטל את 

הכתב שכתב בראשונה להרוג את כל היהודים, ודבר זה הוא הפך חוקי 

פרס ומדי. ועוד, שבשביל אהבת אשה אחת [-אסתר] אחשורוש נתן להרוג קרוב 

לשמונים אלף אנשים מאומתו, ודבר זה אינו ממנהג העולם וטבעו. 

ובשלחן ערוך (ו' סי כים פ"ע) הביא את דעת ה"ר אשר מלוניל שאין לברך 

על נס שהוא ממנהג העולם, וכתב שיש חולק, ולכן טוב לברך בלא 

שם ומלכות. ובביאור דעת היש חולק כתב במשנה ברורה (שס ס"ק נ), שאע"פ 

שההצלה היתה כדרך הטבע, מכל מקום כיון שאם לא היתה באה לו ההצלה, 

היה בסכנה, נחשב הדבר לנס, וחייב להודות ולשבח להקב"ה על שהכין והזמין 

לו את ההצלה ברגע זה. 


כתב, משום שמקור דין זה שמברך על ראיית אדם שנעשה לו נס הוא ממה שיתרו בירך על 
הנסים שנעשו לישראל אע"פ שראה רק את האנשים שנעשה להם הנס, וכמו שכתב האבודרהם 
[הובא לעיל], אכן יש תירוצים נוספים על קושיא זו [כמבואר לעיל], ולדבריהם אין לברך אלא 
על ראיית מקום שנעשה בו נס, ולא על ראיית אדם שנעשה לו נס, ואע"פ שלהלכה אנו פוסקים 
כאבודרהם שמברכים גם על ראיית אדם שנעשה לו נס, מכל מקום אין ראיית אדם שנעשה לו 
נס עדיפה מראיית מקום שנעשה בו נס, ומברך רק על ראיית אביו או רבו שנעשה להם נס. 
וראה עור בביאור הלכה (ס" ריט ל"ס וסין). קד. בנשמת אדם ,לא פס ₪6 6) הקשה, שבנס שנעשה 
לאותו שניצול מהארי בעבר ימינא, לא מוזכר שההצלה היתה בדרך נס, ובכל זאת צריך לברך. 
וכתב, שצריך לומר שכוונת ה"ר אשר מלוניל היא שרק היכן שבדרך הטבע לא היה בסכנת מיתה 
אינו צריך לברך, כגון בגנבים, שבדרך הטבע לא יהרגו אותו, שהרי אם ימצאו אצלו מעות יקחום 
ולא יהרגוהר, ואם לא ימצאו למה יהרגוהו בחינם אבל מי שהיה בסכנת מיתה וניצגל ממנה, 
אף שהסכנה היא בדרך הטבע, ודאי שההצלה היא בדרך נס והשגחה פרטית וצריך לברך. אמנם 
בשער הציון (סיי מז פ"ק כו) כתב שאין להביא ראיה מאותו שניצול מהארי, שכיון שהגמרא אומרת 
ש'איתעביד ליה ניסא ואיתצל מיניה', ודאי שהיה שם איזה נס, אלא שהגמרא לא פירשה מה 
היה, עיי"ש. 


: ילקוט 


המגן אברהם (טס ס"ק יכ) הקשה על דעת היש חולק שכתב השלחן ערוך, שהיאך 
יעלה על הדעת שדבר שנעשה כדרך הטבע נקרא נסקה. וכן בביאור הגר"א 

(טס פות י) הקשה על דעה זו, שאם כן כל החולים והיולדות בבואם לביתם 
יצטרכו לברך שנעשה להם נס, ואם כן כל אחד יהיה חייב תמיד לבוך [על 

הנס שנעשה לאמו כשילדתו]. 

ובביאור הלכה (שס ד"ס ױפ) תירץ, שודאי יולדת או חולה אינם צריכים לברך 
שעשה לי נס, שהרי אין זה נס כלל, משום שרוב יולדות ורוב חולים 

לחיים, והמחלוקת שכתב השלחן ערוך היא שלשיטה הראשונה צריך שהנס של 
ההצלה מהסכנה יהיה למעלה מדרך הטבע, כמו הנסים שנעשו לאבותינו, 
ולשיטה השניה כל דבר שהקב"ה הזמין שיקרה בדיוק ברגע זה וינצל מחמתו, 
נחשב לנס, וכגון שבאו עליו גנבים, והיה הדבר קרוב שיהרגוהו, והזדמנו לשם 
בני אדם ופחדו מהם הגנבים וברחו, שאע"פ שאין כאן שינוי מדרך הטבע, מכל 

מקום נחשב הדבר לנס, שהקב"ה זימן שיבואו האנשים בדיוק בשעה זולי. 


דווקא על ראיית המקום שנעשה בו הנס יש לברך 
הרואה מעברות הים. פירש רש"י (ד"ס מעניות) שהוא 'מקום שעברו ישראל 


כמו שכתב הכפתור ופרח (פ), שאין לברך על נס אלא כשרואה את המקום 

שנעש==בו הנס, ולכן הרואה את ים סוף אינו מברך עד שיראה את המקום 

שעברו בו בני ישראל, וכן מבואר בדברי רש"י שכתב שצריך שיראה את המקום 

שעברו בו בני ישראל?ז. ומכל מקום כתב הכפתור ופרח, שבכל מקום שיראה 

מים סוף ראוי לו להזכיר חסדי הקב"ה והשגחתו על עם ישראל, ויודה וישבחקח 
כפי כחו. 


ביאור הסדר שנקטה הברייתא 


אבני אלגביש במורד בית חורון. בתוםפות ר"י החסיד (ד"ס וסמי) ביארלל, 

שהטעם שהברייתא כתבה את הנס שנעשה באבני אלגביש במורד בית 
חורון, שהיה בימי יהושע, לפני הנס שנעשה באבן שביקש עוג לזרוק על ישראל 
שהיה בימי משה, הוא משום שנס זה דומה לנסים המנויים לעיל, מעברות הים 
ומעברות הירדן ומעברות נחלי ארנון, שמוזכרים בהם המקומות שנעשה בהם 
הנס, וכן באבני אלגביש מוזכר המקום שנעשה בו הנס, מה שאין כן באבן 
שביקש עוג לזרוק על ישראל מוזכר רק הנס עצמו, ולא המקום שנעשה בו 
הנס. והטעם שהברייתא כתבה את הנס שנעשה באבן שביקש עוג לזרוק על 
ישראל לפני הנס שנעשה באבן שישב עליה משה בשעה שעשה יהושע מלחמה, 
הוא משום שהנס שהיה עם עוג דומה לנסים המנויים לעיל, שנהרגו בהם 
האויבים, ואף בנס זה עצמו נהרג עוג, מה שאין כן באבן של משה שבה עצמה 

לא נעשה הנס, אלא שעליה ישב משה רבינו. 


האם יש לברך על הנס שנעשה לחזקיה בנפילת מחנה סנחריב 


שם. כתבו התוספות ((לסנן ע"כ ד"ס פנני), שהוא הדין שיש לברך על ראיית המקום 
שנפל שם מחנה סנחריבקי, וכמו שאמרו בירושלמי (פ"ט ה"פֿ) שהרואה נס 
שנעשה לאדם מסוים צריך לברך, כך הרואה נס זה שנעשה לחזקיה המלך צריך 
לברך. והברייתא לא כתבה דין זה, משום שהוא פשוט ולא חששה לפרשו, 

שהרי ידוע המקום שנס זה נעשה בו, שהוא סביב ירושלים. 
ובאופן נוסף כתבו התוספות בשם רבינו יהודה, שכיון שנס זה אינו ניכר מתוך 
המקום שבו נעשה כמו שהנסים המנויים בברייתא ניכרים, לכן אין לברך 
עליו, ורק אותם שנעשה להם הנס מברכים, כדין כל אדם שמבוך על נס שנעשה 

לו אע"פ שאין הנס ניכר מתוך המקום. 
ומבואר בדברי התוספות, שאם היה מעשה סנחריב ניכר מתוך המקום, היה 
מברך עליו, אע"פ שהנס לא נעשה לכל ישראל, וכמו שמברך על נס 
שנעשה לאדם מסוים. 


קה. וכתב עוד, שמה שכתב הבית יוסף ו"ח פו"ם מט) בשם הריב"ש טו"פ, פיי פט) שמי שנעשה 
לו נס וניצול מגנבים צריך לברך, היינו שאם נעשה לו נס צריך לברך גם הגומל, אבל ודאי 
שעל נס שהוא כמנהג העולם אין לברך שעשה לי נס. אולם בדברי חמודות (פ"ט פ" 5 6 6) 
כתב שהריב"ש חולק על ה"ר אשר מלוניל, שהרי הריב"ש כתב שמי שניצל מגנבים או שודדי 
לילה צריך לברך [שהרי הטעם שהולכי מדברות צריכים להודות כמבואר לקמן (ע": נעמן 'ספס גס 
סנכי לרכיס לריכיס ננל") | הוא מפני שניצולו מסכנת אריה וגנבים המצויים בדרכים, ואם כן כל שכן 
שמי שעמד עליו אריה לטורפו או שניצול מגנבים, צריך לברך], ומבואר שלדעתו מברך גם 
על נסים שהם ממנהג העולם. וראה עוד באליה רבא (פ"ק א) ובמחצית השקל. | קו. הביאור 
הלכה כתב שתירוצו הוא על פי דברי הרדב"ז (שו"ת, פ"ג מ" פקענ), וכוונתו למה שכתב שם 
הרדב"ז בשם רבינו אברהם אב ב"ד, 'ומי שנפל אבן סמוך לראשו או נתקע עץ או ברזל 
סמוך לעינו, ונעשה לו נס ולא נפל על הראש וגם הברזל לא נכנס בעינו, או שהיה עולה 
בסולם ונשמט עקבו או נשמטה שליבה מתחתיו ונפל ולא אירע בו שום מיחוש, יש אומרים 
שצריך להודות ברוך שעשה לי נס במקום הזה, כי כל אדם שהוא קרוב לדבר שיש בו סכנה 
וניצול ממנו צריך לברך ברוך שעשה לי נס. ויש אומרים שאין צריך לברך אלא על נס חדש 
שהוא מעשה שמים כמקום שנעשו בו נסים לאבותינו' [ונראה שכוונת הביאור הלכה שהדעה 


ברכות נד. 


ביאורים 


והנה, השלחן ערוך (פו"פ סי ריפ פ"ז) פסק ש'על נס של אדם מסוים כיואב בן 
צרויהקי* וחביריו וכו' מברך'. ומקור דין זה הוא מהירושלמי (פ"ע ה"פ). 
והקשה המגן אברהם (סק"ט), שבקיצור פסקי הרא"ש כתב ש'על כל נס שנעשה 
לרבו מברך אםק'ג היה מסוים כיואב בן צרויה', ומשמע שדווקא אם שני התנאים 
מתקיימים, שגם הוא רבו, וגם הוא אדם מסוים, רק אז מברך, אבל על אדם 
מסוים שאינו רבו אינו מברך, והטעם לכך הוא מפני שבירושלמי (פס) נשארו 
בספק האם מברך על נס שנעשה לרבו, וכן האם מברך על נס שנעשה לאדם 
מסוים, וספק ברכות להקל, ודווקא על רבו שהוא אדם מסוים מברך. ואם כן 
מדוע פסק השלחן ערוך שעל אדם מסוים שאינו רבו מברך, והרי דין זה הוא 
שלא כפירוש אחד מהראשונים. 

והקשה האליה רבא (פס סק"ת), מדוע כתב המגן אברהם שלא מצינו מי שפסק 
שמברך על נס שנעשה לאדם מסוים, הרי התוספות בסוגייתנו כתבו 

[כנ"ל] שמברך על נס שנעשה לאדם מסוים. וכן מצינו בעוד ראשונים?'י, ואין 
ספק שדברי ראשונים אלו נשמטו מהמגן אברהם. והביא, שבדברי הרשב"א (ל"ס 
סלופס) מבואר שדווקא על נס שנעשה לרבו נשאר הירושלמי בספק האם מברכים, 
אבל המשך דברי הירושלמי בדין נס שנעשה לאדם מסוים הוא ענין בפני עצמו, 

ובזה אין ספק, וודאי שיש לברך. 

וביישוב דברי המגן אברהם כתב במחצית השקל (פס), שהמגן אברהם הבין את 
כוונת התוספות באופן אחר, והוא, שאי אפשר לומר שכוונת התוספות 

היא לדברי הירושלמי בדין נס שנעשה לאדם מסוים כגון יואב בן צרויה, שכיון 
שבש"ס שלנו לא מוזכר דין זה, היה לתוספות להביא את דברי הירושלמי 
ולפרשו, ובהכרח שכוונת התוספות היא רק לאדם מסוים שנתקדש שם שמים 
על ידו, כגון דניאל שמבואר לקמן (מ:) שאם ראה גוב של אריות מברך שעשה 
נסים, וזהו שכתבו התוספות שהוא הדין שמברך על הנס שנעשה לחזקיה, שאף 
על ידו נתקדש שם שמים, אבל על נס שנעשה לאדם מסוים כיואב בן צרויה 

יש לומר שאינו מברךקיז. 


כיעד נבלעה חומת יריחו והרי מיום שבלעה הארץ דמו של הבל שוב לא פתחה 
פיה 
וחומת יריחו שנבלעה במקומה. הקשה בעיון יעקב (ד"ס וסומפ), שבמסכת 
סנהדרין (מ:) אמרו ש'מיום שפתחה הארץ את פיה וקיבלתו לדמו של 
הבל שוב לא פתחה', ואם כן כיצד אמרו כאן שחומת יריחו נבלעה במקומה. 
וכתב שיש ליישב בדוחק, שחומת יריחו לא נבלעה ממש, אלא נעשה כעין בור 
עמוק תחתיה עד שהחומה נפלה לתוכו, וזהו שכתוב (יסושע ו כ) 'ותפול 
החומה', שעל ידי חוזק הנפילה נעשה כמין עומק תחתיה שלשם נפלו האבנים, 
אבל הארץ לא כיסתה אותם ולא נבלעו ממש כמו שהיה בדמו של הבל. 


מדוע בתרגום אונקלוס ביאר את הפסוק באופן אחר מהגמרא 


תנא את והב בפופה שני מצורעים היו דהוו מהלכין בפוף מחנה וכו'. 

המהרש"א (מ" ד"ס 56) הביא את דברי רש"י בחומש (נעדנר כ יד) שפירש 
את הפסוק טס) 'את והב בסופה' ש'והב' הוא כמו 'יהב', שפירושו נתן, והיינו 
שהקב"ה נתן להם הרבה נסים בים סוף [ו'בסופה' הוא כמו ים סוף]. וכתב 
המהרש"א שרש"י פירש כן על פי דרכו של התרגום אונקלוס?ללי, אבל הגמרא 

כאן מפרשת 'בסופה' הוא מלשון 'סוֹף', שמצורעים אלו היו בסוף המחנה. 

וכתב הצל"חקט' (ד"ס תנ), שהטעם שאונקלוס תירגם באופן אחר מהמבואר 

בגמרא כאן, הוא משום שאונקלוס תרגם את התורה מפי רבי אליעזר 
ורבי יהושע, כמבואר במסכת מגילה (ג), ורבי אליעזר ודאי שחולק על הדרשה 
המובאת בברייתא כאן, משום שרבי אליעזר סובר שמשעה שהוגללה הפרוכת 
הותרו זבים ומצורעים להכנס לשלש מחנות, כמבואר במסכת מנחות (05., 
ולשיטתו בשעת הילוך המחנות במדבר לא היו המצורעים הולכים בסוף המחנה, 
ואי אפשר לומר שהיו שני מצורעים שמהלכים בסוף המחנה, ולכן אונקלוס 

תירגם באופן אחר. 


הראשונה היא כדעת היש חולק שכתב השלחן ערוך, והדעה השניה היא כדעה הראשונה שכתב 
השלחן ערוך]. קז. וכתב הביאור הלכה, שאין לדייק מדברי הרמב"ם (ככופ פ"י ס"ט) שכתב 
ש'הרואה מקום שנעשו נסים לישראל כגון ים סוף' וכו', שאם ראה את ים סוף מברך גם אם 
לא ראה את המקום שעברו בו, משום שהרמב"ם ממשיך ואומר שהרואה את 'מעברות הירדן' 
מברך, ולא כתב שהרואה את הירדן מברך, ומשמע שצריך לראות את המקום שעברו בו, ואם 
כן יש לומר שלשון הרמב"ם בתחילת דבריו שהרואה את ים סוף מברך, אינה בדווקא. 
קח. והיינו שיאמר שבח בלא שם ומלכות. ביאור הלכה (עס). קט. ראה עוד בבן יהוידע 
(ד"ס סלוס) בביאור הסדר שנקטה הברייתא. קי. ראה במלכים ב' (פיקיס ית-יט), ושם (יט 0) 
יויהי בלילה ההוא ויצא מלאך ה' ויך במחנה אשור מאה שמונים וחמשה אלף וישכימו בבקר 
והנה כלם פגרים מתים'. ‏ קיא. שהיה מפורסם בכל ישראל לראש ולשלטון. משנה ברורה 
פס ס"ק כג). ועיין שם בביאור הלכה (ד"ס ע0. | קיב. כן העתיק המגן אברהם, ולפנינו בקיצור 
פסקי הרא"ש הגירסא 'ואם'. קיג. מרד5" (פ"ט רכמו 65), רוקח (סי שמנ) ורשב"א (ד"ס סכו6ס). 
קיד. וראה בהגהות רש"ש טויבש (פו' שס) מה שהקשה על דברי המחצית השקל. וראה עוד 
בביאור הלכה טס ד"ס ע0. | קטו. לשון התרגום הוא 'קרבין עבד ה' על ימא דסוף'. קטז וכן 
כתב בתולדת אדם (מסד ילוטליס תסמ"ו, פ"ל). 


ילקוט 


האם 'את והב' הוא שם המקום או שמות המעורעים 


שם. כתב המהרש"א (פ"6 ד"ה 6), שמדברי הגמרא נראה שפירוש תיבות 'את 
והב' שבפסוק הוא שזה היה שם המקום?" בו עברו בני ישראל, וכתב 
שכן משמע מדברי הגמרא לקמן (ע"כ) 'כי אתו את והב חזו דמא' וכו', שכאשר 
באו בני ישראל למקום זה ראו את הדם, כמבואר בגמרא לקמן. וכדברי 
המהרש"א מבואר גם בספר השרשים לרד"ק (שוע וסנ), וכן כתב המלבי"ם בפירוש 
החומש (קס)קי". 
אמנם בצל"ח ובאמרי נועם (ד"ס פש) כתבו ש'את והב' אינו שם מקום, אלא אלו 
היו שמותם של המצורעים, 'את' ו'הב'. וכתב בפירוש עץ יוסף שבעין 
יעקב (ד"ס ס), שלדרך זו פירוש דברי הגמרא לקמן 'כי אתו את והב', הוא 
שכאשר באו שני המצורעים ששמם היה 'את' ו'הב' למקום שעברו שם בני 
ישראל ראו את הדם, כמבואר לקמןקיט. 


איך היו מעורעים במדבר הרי במתן תורה נתרפאו כל החולים 


שם. לכאורה קשה, איך היו מצורעים במדבר, והרי במעמד הר סיני נתרפאו 
כל החולים והבעלי מומיםלל. 
בהגהות היעב"ץ (ד"ס עט) תירץ, שאותם מצורעים חזרו למומם לאחר מעשה 
העגל. ובאופן נוסף כתב, שאפשר שאותם מצורעים היו מערב רב, 
ואותם שהיו מערב רב לא נתרפאו במעמד הר סיניקכא. 

ויש מי שתירץ, שאפשר שאותם מצורעים שהיו קודם מתן תורה, נתרפאו במעמד 
הר סיני, אבל לאחר מכן במשך זמן שהותם במדבר היו אנשים שנצטרעו, 
וכמו שמצינו במרים שנעשית מצורעת, כך היו עוד אנשים שנצטרעו. 


נד: 


מי עשה את המערות ומדוע התקרבו ההרים זה לזה 


עבדי להון נקירותא. פירש רש"י (ד"ס עני) ש'עשו אמוריים מערות בצדי 
ההרים'. והקשה בשפתי חכמים (נכפ"י עס), שבדברי הגמרא ורש"י כאן 
מבואר שהאמוריים עשו את המערות, ואילו בפירוש החומש כתב רש"י (נמלנל 
כ טו) 'אמרו אמוריים וכו' נצא מן המערות בהרים שלמעלה מהם וכו', והיו 
אותן הנקעים בהר של צד מואב, ובהר של צד אמוריים היו כנגד אותן נקעים 
כמין קרנות ושדים בולטין לחוץ', ומשמע שהמערות היו בהרים משעת 
בריאתם. 
ועוד הקשה, שבגמרא כאן משמע שהטעם שההרים התקרבו זה לזה, הוא כמו 
שנתיישרו כל ההרים שבדרך, ואילו רש"י בפירוש החומש (פס) כתב ש'כיון 
שבאו ישראל לעבור נזדעזע ההר של ארץ ישראל, כשפחה היוצאת להקביל פני 
> גבירתה, ונתקרב לצד הר של מואב' וכו', ומשמע שהטעם שנתקרבו הוא שמפני 
כבודם של בני ישראל יצא ההר שלצד ארץ ישראל לקראתם. 


הטעם שהארון היה מנמיך את ההרים 


ולא הוו ידעי דארון הוה מפגי קמייהו דישראל והוה ממיך להו טורי 
מקמייהו. בעיון יעקב (דס ₪ כתב שהקב"ה עשה שהארון ינמיך את 

ההרים כדי להורות שמה שיצאו ממצרים היה בזכות התורה, וכמו שכתוב (פמות 
ג יש 'בהוציאך את העם ממצרים תעבדון את האלהים על ההר הזה'. 


קשה שבספרי מבואר שהענן היה משוה ההרים ולא הארון 


שם. בפירוש אחבת איתן שבספר עין יעקב (ד"ס ענדי) הביא שבספר צדה לדרך 
הקשה, שהרי בספרי (נכלנר פג) אמרו שעמוד הענן שהיה הולך לפני 
מחנה ישראל היה מנמיך את הגבוה ומגביה את הנמוך, ואם כן מדוע הגמרא 
כאן אומרת שהארון היה מנמיך את ההרים. וכן הקשה בשפתי חכמים (ל"ס 
bb‏ 

ותירץ באהבת איתן, שמעשה זה של נחלי ארנון המובא בגמרא כאן היה לאחר 
שמת אהרן, ואז כבר נסתלקו ענני הכבוד, והארון היה הולך לפניהם 

והיה מנמיך ההרים. והוסיף, שאע"פ שבמסכת תענית (ט.) מבואר שהעננים חזרו 
בזכות משה, יש לומר שלא חזרו מיד אלא לאחר זמן, ובזמן מלחמת ארנון 

עדיין לא חזרו. 


קיז. במהרש"א בח"א שבש"ס וילנא הגיהו שבמקום 'שם מקום' צריך לומר 'שמותם', אבל כמה 
מהאחרונים המובאים לקמן כתבו בשם המהרש"א שהוא שם מקום, וכן הוא במהרש"א דפוס ישן 
(פרנקפורץ פמכ). | קית. ובדברי הרד"ק והמלבי"ם מבואר שהמקום היה נקרא 'והב'. וכתב המלבייים, 
שהוא המקום שנקרא (מזנר פס ₪) בשם 'מתנה', שיוהב' הוא כמו 'יהב', שפירושו נתן. ונקרא כן, 
על שם שניתן להם במתנה. קיט. והופיף, שהמהרש"א לא כיון כאן יפה בפירושו. וראה עוד 
בתורה תמימה (נמלנל כ סעכס י). קכ. ראה ברש"י בשבת (קמו. ד"ס מולייסו), על פי המדרש (נע"ל יג 
פ) והמכילתא (יפרו מסכת5 דנסדם פ"ט). ‏ קכא. כיפוד זה שהערב רב לא נתרפאו במעמד הר סיני, כתב 
גם בעל הברוך טעם (עגליונו תות פ' מפֿורע, סו"ד כקוכן סיני מד עמ' קכו, ונעמק ססנכס). וראה באמבוהא דספרי 


ברכות נד. - נד: 


ביאורים לא 


ביאור ענין אכני אלגביש האמורות כאן ובספר יחזקאל 


מאי אבני אלגביש. המהרש"א (מ"פ ד"ס מפֿ) ביאר שקושיית הגמרא היא מדוע 
הברייתא (עיל ע") אומרת שהאבנים שירדו במורד בית חורון בימי יהושע, 
נקראות 'אבני אלגביש', הרי הכינוי 'אבני אלגביש' מוזכר בפסוק בספר יחזקאל 
לגבי מלחמת גוג ומגוג*, ולא מצינו שהאבנים שירדו בימי יהושע נקראו כן. 
ועל קושיא זו תירצה הגמרא שהאבנים האמורות בספר יחזקאל, נקראו כן על 
שם הניסים המבוארים כאן, שעמדו על גב איש וירדו על גב איש. 
והביא, שכן מבואר במדרש רבה (פמו"ל ינ ו) ובמדרש תנחומא (ופכפ כמז טז), וכך 
אמרו שם, 'ויחדלו הקולות והברד ומטר לא נתך ארצה', תלאן ברפיון 
ואימתי ירדו בימי יהושע על האמוריים שנאמר (יסופע י י) 'ויהי בנוסם מפני 
ישראל וה' השליך עליהם אבנים גדולות מן השמים', והשאר עתידין לירד בימי 
גוג ומגוג. 
וכתב, שהטעם שדרשו שמאותן אבנים שעמדו על גב איש ירדו אחר כך בימי 
יהושע, הוא משום שבסיום הפסוק (סופע פס) 'וה' השליך עליהם אבנים 
גדולות' המובא בגמרא להלן, כתוב 'וימתו רבים אשר מתו באבני הברד מאשר 
הרגו בני ישראל בחרב', ולכאורה, הרי לא הוזכר כלל שהיו שם אבני ברד, 
וכאן כתוב 'הברד' בה"א הידיעה. ולכן דרשו שברד זה כבר היה בימי משה, 
ועמד מלירד על ידו, ועכשיו ירד בימי יהושע. וכיון שבספר יחזקאל נקראו 
האבנים בשם אבני אלגביש, דרשו שאותם אבנים שעמדו על גב איש בימי משה 
וירדו על גב איש בימי יהושע, הן האבנים שעתידות לירד בימי גוג ומגוג. 
אלא שהקשה המהרש"א, שלפי דברי הגמרא כאן מבואר רק מדוע האבנים 
המוזכרות בספר יחזקאל (פס) בענין מלחמת גוג ומגוג נקראות 'אבני 
אלגביש', אבל עדיין יש להבין מדוע האבנים המוזכרות בספר יחזקאל (ג , יג) 
לגבי נביאי השקרג נקראות כן. 
ובביאור עומק הענין שהאבנים שהיו בימי משה הן האבנים שהיו בימי יהושע 
ועתידות להיות בימי גוג ומגוג כתב המהרש"א, ששלוחי ה' 
משתוקקים לעשות שליחותם לשם התכלית שלשמה נשתלחו, ויש שלוחים 
שנשתלחו כדי לתת את נקמת ה' באויביו, וכן אותן אבנים שנשתלחו בימי משה 
ועל ידי תפילת משה נתבטלה שליחותן, לא בטלה לגמרי אלא עדיין הם עומדות 
שם ומשתוקקות לעשות שליחותן באויבי ה', בימי יהושע ובימי גוג ומגוג. 


ביאור מעשה עוג ועניינו 


אבן שבקש עוג מלך הבשן לזרוק על ישראל. יש מהמפרשים שביארו את 
מעשה עוג המובא בגמרא כאן לפי פשוטו, ויש שביארו שכוונת הגמרא 
לרמוז בזה לעניינים עמוקים. ונאמרו בזה כמה דרכים. 

דעות המפרשים שביארו את דברי הגמרא כאן כפשוטם: א. בספר המאורות 

(מלסמם מפֿוס עמ' ספו, כניפור הכפעון) כתב שיש לבאר את סוגיית הגמרא על 

פי פשוטו, ודברים אלו נעשו בדרך נס ושלא כדרך הטבע, ויתכן שהקב"ה עשה 

נס זה כדי להודיע שעיניו על כל דרכי איש לתת לו כדרכיו. 

בי הטחר"ל (גו" סוף פכ' מקת, ועי' מ" נדס כד:) כתב שודאי שכוונת הגמרא היא 

כפשוטו שרצה לזרוק אבן על ישראל, שהרי אמרו שהרואה את אותה אבן 
מברך עליה, אלא שבכל מה שאמרו כאן רמזו בזה לעניינים עמוקיםי. 

ג. במשנת חכמים (%פ נס) כתב שיש לפרש את דברי הגמרא כפשוטם, ואין 

לתמוה כיצד היה בכחו של עוג לעקור הר כזה, שהרי כחם של אנשי העולם 

הולך ותש, ואם בשמשון הגבור מצינו שעקר דלתות עזה עם החומה (פופטיס עו 

ג), ושמשון לא היה מהענקים, אם כן יש לומר שעוג שהיה מהענקים, והיה 

מוקדם לשמשון, היה יכול לעקור הר. 

ד. בביאור הלכה (סיי כיפ ס" ד"ס ופֿנן) כתב שאפשר לפרש את דברי הגמרא כאן 

גם לפי פשוטו, שאיש כמו עוג שהיה מבני ענקים, ואביו היה מאותם שאמר 

עליהם הכתוב (כרפטית ו ד) 'ויבואו בני האלהים אל בנות האדם וילדו להם', וכמו 

שכתב רש"י ((לס ס6. ד"ס טי שאביו של עוג ששמו אחיה בא משמחזאי ועזאל 

שהם מלאכים שירדו מהשמים בימי דור אנוש, ממילא יש לומר שכח גבורתם 

היה מעין גבורת מלאכים. 

ה. בספר שלמה משנתו (ל"ס עקכ) כתב שיש לפרש את כל הענין כאן לפי פשוטו, 

ואין צריך לנטות מלפרש כפשוטו, משום שיש לומר שכיון שמהזמן שיצאו 

בני ישראל מארץ מצרים עד מלחמת עוג עברו שנים רבות, ובזמן זה עקרו עוג 

ועמו [שהיו גיבורים כמותו] אבן כזו, והיה סיפק בידם לעשות כן אפילו על 

ידי חציבת האבן, וכל שכן אם קדחוהו במקדחות ומילאו את החורים באבק 


(כסענוסך פופ נכ, לף קמ6:) שהביא ראיה לדברי היעב"ץ מהמבואר בגמרא בנדה (פנ) שבמעמד הר סיני 
היו זבים ומצורעים, ולכאורה הרי נתרפאו במעמד הר סיני, ולפי דברי היעב"ץ יש לומר, שהכוונה 
לאותם שהיו מערב רב, שלא נתרפאו במעמד הר סיני [וראה ברש"ש (דס פס ד"ה דס6) שהקשה כן, 
וראה מה שכתב בזה הערוך לנר טס ד"ס ₪)]. = א. וכך נאמר שם (יוק% ₪ כנ) 'ונשפטתי אתו בדבר 
ובדם וגשם שוטף ואבני אלגביש אש וגפרית אמטיר עליו ועל אגפיו ועל עמים רבים אשר אתוי. 
ב. וכך נאמר שם (פוקא יג ) 'אמר אל טחי תפל ויפל היה גשם שוטף ואתנה אבני אלגביש תפלנה 
ורוח סערות תבקע', ולהלן שם ג א) 'לכן כה אמר ה' אלהים ובקעתי רוח סערות בחמתי וגשם 
שטף באפי יהיה ואבני אלגביש בחמה לכלה'. ג. עיין שם שהאריך בזה. 


ילקוט 


שרפה או בשאר מיני חומרים מפוצצים שהיו ידועים להם, וכמו שבזמננו מעשים 
שבכל יום שמפוצצים בחומרים כאלו הרים שיש בהם כמה פרסאות, ואין כל 
חדש תחת השמש. ועוד, שאפשר שהיה לו את השמיר שהסלעים נבקעים מפניו, 

וכמו ששלמה המלך השתמש בו לבנין בית המקדש (סועס מפ:)ד. 
דעות המפרשים שביארו את דברי הגמרא כאן שלא כפשוטם: א. בספר 

המאורות (מנמפת פנוס עמ' ספו, כניסור ססײ) כתב שיש לפרש שמה שאמרו 
כאן שעקר טורא בר תלתא פרסי, הוא משל למלך גדול שמחנהו היה גדול 
כנגד כל מחנה ישראל, ועוג שכר מלך זה כדי שהוא וחייליו יעזרוהו להלחם 
עם ישראל. ומה שאמרו שנתן את ההר על ראשו, הוא רמז לומר שעוג נתן 
את אותו מלך בראשו, דהיינו שילך לפניו ולפני עמו וילחם עם ישראל. או, 
שהוא רמז לומר שעוג נתן את אותו מלך עליו לראש ולשר שהוא יעשה את 
המלחמה. ומה שאמרו שבאו 'קמצי ונקבוה', הוא משל לבני אדם קמצנים ובעלי 
עין רעה, שהיו מקניטים את החיילים ששכר עוג, והקניטום בדבר המקח שהיו 
קונים זה מזה. ומה שאמרו שנקבוה ונחית בצואריה' הוא רמז לומר שדבר זה 
הביא שנפלה קטטה גם בין אותם חיילים לבין עוג ועמו, והמלך והחיילים 
ששכר כבר היו מעורבים בתוך עוג ועמו, והכבידו עולם עליהם, כמו משא כבד 
שעומד על ראשו ועל כתיפו של אדם ואינו יכול לפורקו מעליו, והוא רובץ 
תחת משאו, ועל ידי זה כל אדם יכול להזיקו, לפי שאין בו יכולת לעמוד כנגדו. 
ומה שאמרו שמשה היה גבוה עשר אמות ולקח נרגא בת עשר אמות וכו', הוא 
על דרך משל, לומר שמשה היה משיג ודבק בעליונים שיש בהם עשר מעלות, 
ולקח גרזן בת עשר אמות, היינו שקיבל עזר מן העליונים, ובחרבם בא על 
עוגה, ומה שאמרו שקפץ עשר אמות, הוא לומר שנתעלה למעלה מעשר מעלות 
העליונות כדי לנצח את כח מערכת העליונים על עוג ועמו, והכהו ונצחו. ומה 
שאמרו שהכהו בקרסולו, הוא לומר שמה שנצחו היה לפי שעוג לא היה מושל 
בכחותיו להדבק ביוצרו, והיה דבק בטבעו החומרי, והקרסולים הם משל לזה, 
שהם מן האברים השפלים שבגוף האדם, ועל ידי שמשה רבינו בא עליו בכח 

העליונים שהיה דבק בהם, הכהו ומת. 


קב בקונטרס ויכוח רבינו יחיאל מפרים כתב שמה שאמרו שעקר הר בן שלש 


פרסאות הוא בדרך גוזמא!, ולפי שההר היה גדול מאד ונראה כאילו הוא 
בגודל שלש פרסאות, אמרו שהיה בגודל זהז. וכן מה שאמרו שנשתרבבו שיניו, 
הכוונה שלפי שלא היה יכול להוציא את ההר מצוארו היה נראה כאילו נשתרבבו 
שיניו. 
ג. הרשב"א (פ"6, ד"ם סכופס) האריך לבאר את דברי הגמרא כאןח, וכתב שכל 
האמור בסוגיא כָא1 הוא משל לעניינים עמוקים, וכדי לבאר את דברי הגמרא 
היו אחים, משה רבינו היה מתירא מעוג ולא היה מתירא מסיחון, משום ש'אמר 
שמא תעמוד לו זכות של אברהם אבינו, שנאמר (כרפטית יד יג) 'ויבא הפליט ויגד 
לאברם העברי', ואמר רבי יוחנן זה עוג שפלט מדור המבול'. ועוד יש להקדים, 
שהאבות נמשלו בכמה מקומות בדברי הנביאים להרים". ועוד יש להקדים, 
שכאשר באו בני ישראל להלחם עם עמים גדולים וחזקים מהם, לא בטחו 
שינצחום מחמת הזכויות שיש להם, אלא סמכו על זכות אבותם, ועל השבועה 
שנשבע הקב"ה לאבות הקדושים'. 

ולפי זה ביאר, שכיון שבני ישראל סמכו במלחמתם על זכות האבות, משה 
רבינו חשש שמא תעמוד לעוג זכותו של אברהם אבינו, וינצחם במלחמה. 

ואף עוג ידע ענין זה, וזהו שאמר, שמאחר שבני ישראל אינם באים בזכות 
עצמם אלא רק בזכות אבותם, ואף על פי שהם מרובים ומחניהם בגודל שלש 
פרסאות, באים רק בזכות אבותם, ואני קודם להם בכך שזכות אברהם תעמוד 
לי ולא להם. ולכן אמר שהרי הוא עוקר את ההר ההוא מהם והופכו עליהם, 


ד. עיין שם שהאריך בזה. ‏ ה. בדומה למה שנאמר במלחמת סיסרא (עפטס ה 0 'מן השמים 
נלחמו הכוכבים ממסלותם נלחמו עם סיסרא'. ‏ ו. ואף המהר"ץ חיות (לל פפכי מוהר"ן מיות ס"6, מכוס 
ספ(מוד פ"ע) כתב שמה שאמרו שעוג עקר הר "בר תלתא פרסי', מנין 'תלתא' הוא בדרך גוזמא. 
ויש לציין בזה לדברי השיטה מקובצת בבכורות (פד. ד"ס מפס) שהביא שהר"י מפאריש הקשה שאם 
גובהו של משה היה עשר אמות כגובה המשכן, אם כן איך נכנס משה למשכן לעבוד עבודה, 
והרי מי שהוא גבוה עשר אעו נכנס בגובה עשר. וכתב שאין לומר שהיה כופף קומתו כדי 
להכנס, שהרי כיון שהיה עובד עבודה, הרי אם היה כופף קומתו היו הבגדים שלובש נגררים, 
ודרשו בפסחים (פס:) מהפסוק (יק9 ו ג) 'מדו בד' מדו כמדתו, שלא יחסר ולא יוסיף, ופירש רש"י 
שם (ד"ס כפדפו) שהבגדים יגיעו עד לארץ, אך לא יגררו עליה. ותירץ, ששמא יש לומר שהיה 
כופף מעט את ראשו. ומבואר מדברי השיטה מקובצת שהר"י מפאריש פירש את דברי הגמרא 
על משה רבינו כפשוטם, ושלא בדרך גוזמא. ‏ ז והופיף שכן מצינו שאמר הכתוב 'ערים 
גדולות ובצורות בשמים', שאין הכוונה שהיו בשמים, אלא לפי שהיו גבוהות מאד ונראה כאילו 
הן מגיעות לשמים, אמר הכתוב שהיו בשמים. | ח. והקדים לכך הקדמה כללית בביאור ענין 
האגדות שבאו בתלמוד ובמדרשים. וכתב, שיש מהאגדות שנכתבו בלשון עמוק שאינו מתפרש 
כפשוטו, ויש לכך סיבות רבות. יש מקומות, שאע"פ שמתבארים בהם עניינים פשוטים, נכתבו 
בלשון שנראה עמוק ומוזר מאד, כדי לחדד בו את התלמידים. סיבה נוספת שנכתבו בלשון עמוק, 
משום שהכסילים אינם מעיינים היטב בדברי החכמים, ולפי הנראה להם בעיון קל, כאשר אינם 
משיגים את כוונת הדברים, אומרים כאילו ח"ו נפל שיבוש בדברי החכמים, ולכן כתבום בלשון 
עמוק, כדי שלא יחשבו שדי בעיון קל כדי להבין את כוונת הדברים. וכתב הרשב"א שכבר כתב 


ברכות נד: 


ביאורים 


וההר הוא משל לאבות שנקראו הרים, ואף כאן אמר עוג שאין להם לסמוך על 
זכות אבותם. 
ומה שאמרו שבאו קמצי ונקבו את ההר, הוא משל לבני ישראל שהם כחגבים'א 
שאין כחם אלא בלשונם'ב. ועל ידי תפילתם ותחינתם של בני ישראל עמדה 
להם זכות אברהם אביהם, ולא עמדה לעוג, אלא נתהפכה עליו, וירדה על צוארו 
וקיהתה את שיניו. 
ומה שאמרו 'משה כמה הוה עשר אמות, שקיל נרגא בר עשר אמין, שוור עשר 
אמין ומחייה בקרסוליה וקטליה', הוא שמפני שעוג היה מלך חזק, ובדרך 
הטבע לא היו יכולים ישראל לעמוד בפניו, ועוד, שכיון שזכות אברהם עמדה 
לו, לא היה ראוי שזכות אברהם שעמדה לבני ישראל תפגע בו, לכן הוצרך 
משה רבינו להזכיר בתפילתו את זכות עצמו ואת זכות בני ישראל, ואת זכות 
כל האבות, אברהם יצחק ויעקב, וזהו שאמרו שמשה רבינו היה גובהו עשר, 
והיינו שעמדה לו זכות עצמו. ומה שאמרו שלקח עמו נרגא, הוא רמז לזכות 
כל עם ישראל [וכיון שהיו עמו המשילם לגרזן שניתן בידו והוא פועל בון, 
ומה שאמרו שקפץ עשר, הוא לומר שהוצרך לדלג אצל זכות האבות שכבר 
קדמוהו, והיו בזמן למעלה ממנו [ולכן נופל על זה לשון קפיצה]. ומה שאמרו 
שהכה אותו בקרסוליו, הוא כדי לבטל מעוג זכות אותן שלש פסיעות שפסע 
בשביל אברהם אבינו, שלא תעמוד לו. והגמרא נקטה בכל שיעורים אלו שהיו 
עשר אמות, שאגב שאמרו שיעור זה לגבי גובהו של משה רבינו, שכך היה 
גובהו, אמרו שיעור זה לגבי שאר העניינים האמורים כאן. ויתר הפרטים 
האמורים כאן הם לפי עניינו של המשל, כגון מה שאמרו שגובה קרסוליו של 
עוג היה שלושים אמות, הוא מחמת שאמרו שעוג היה בעל קומה גבוהה מאד 
עד שהיה יכול לעקור הר של שלש פרסאות וליתנו על ראשו. 
וכתב הרשב"א, שלכאורה קשה על פירוש זה מדברי הברייתא (על עי) הרואה 
'אבן שבקש לזרוק עוג מלך הבשן על ישראל', שמשמע שהיתה זו אבן 
ממש שרצה לזרוק עליהם, ולא רק משל. 
ותירץ, שהאבן האמורה בברייתא וההר האמור כאן הם שני עניינים, וראיה 
לדבר, שאילו היו דבר אחד, מדוע נקרא כאן הר וכאן אבן, ובהכרח 
שהם שני עניינים*, וההר האמור כאן הוא רמז לאברהם אבינו וכנ"ל, והאבן 
ששנויה בברייתא היתה אבן גדולה ממש, שמפני שכחו של עוג היה גדול מאד, 
הכין אבן אחת או כמה אבנים כדי לזרוק על מחנה ישראל, וכיון שבטח בזכותו 
של אברהם שלא ינצחוהו, חזר להלחם עמם בכח הזרוע. ומי שרואה אותן 
אבנים גדולות, מכיר שאיש חזק מאד הכינם, ובלא נס אי אפשר היה להנצל 
ממנו, ולכן עליוה לברך של נס יזה. 
ד. המהרש"א (מ"פ דיס 6נן) הקשה על דברי הרשב"א, שאם משה רבינו היה ירא 
מעוג לפי שחשש שתעמוד לעוג זכותו של אברהם, לא מסתבר שעוג סמך 
שתעמוד לו זכות אבותיו של משה רבינו יותר משתעמוד למשה רבינו עצמו. 
ועל מה שכתב הרשב"א שכוונת הגמרא 'עקר טורא' היא שאברהם אבינו נקרא 
הר, הקשה המהרש"א, שדווקא לגבי משה נקראו האבות 'הרים', אבל לגבי 
עוג לא נקרא אברהם 'הר' שנאמר על 'עקר טוראי. 
ולכן ביאר המהרש"א באופן אחר, ובהקדם ביאור סוגיית הגמרא בנדה (60.) 
שהביא הרשב"א, שכך אמרו בגמרא שם, 'ויאמר ה' אל משה אל תירא' 
(כמדנר כ? (ד), מכדי סיחון ועוג אחי הוו, דאמר מר סיחון ועוג בני אחיה בר 
שמחזאי הוו, מאי שנא מעוג דקמסתפי ומאי שנא מסיחון דלא קמסתפי, אמר 
רבי יוחנן אמר רבי שמעון בן יוחי, מתשובתו של אותו צדיק אתה יודע מה 
היה בלבו, אמר, שמא תעמוד לו זכות של אברהם אבינו וכו'. וביאר המהרש"איד 
שלסיחון ולעוג היה כח וגבורה מפמליא של מעלה, שקיבלו מאבותם שהיו 
מבני המלאכים שירדו בדור אנוש כמו שכתב רש"י ((לס פס ד"ס נײ) אלא שהכח 


הרמב"ם שני טעמים אלו בהקדמה לפירוש המשניות (ד"ס חס סעמ). סיבה נוספת, שיש שהחכמים 
היו דורשים את הדברים ברבים, ומאריכים בדברים שיש בהם תועלת לשומעים, וכדי לעורר את 
העם שלא יישנו היו אומרים להם דברים שנראים מוזרים, כדי שיתמהו ויתעוררו משנתם [והביא 
שסיבה זו מבוארת במדרש (טיסט"ר פ" 5 טו), 'רבי היה יושב ודורש ונתנמנם הציבור, בקש לעוררן 
אמר ילדה אשה אחת במצרים ששים רבוא בכרס אחת' וכו'ן. וסיים הרשב"א, 'על כן כשתמצאני 
מפרש דברי אגדה ותחשוב כי ממנה יצא ענין דק לדקות לשון הגדה וזרות דבריה, ואני מפרש 
אותה שבאה לענינים פשוטים מאד, אל תגזור שאי אפשר שהעלימו הענין הפשוט ההוא בלשון 
אחרת, כי כבר הראתיך בעיניך דברים באלו ההגדות על צד הזה לצורך'. | טט. כמו שנאמר 
(מיכס ו 6) 'ריב את ההרים' [-האבות], ועוד נאמר (פעיס ‏ 6 'הביטו אל צור חוצבתם', וביאר 
הכתוב (פס ₪ כ) 'הביטו אל אברהם אביכם ואל שרה תחוללכם'. ‏ .. כמו שנאמר (נלס ע ה) 
ילא בצדקתך ובישר לבבך אתה בא לרשת את ארצם וגו' ולמען הקים את הדבר אשר נשבע 
ה' לאבתיך לאברהם ליצחק וליעקב'. יא. כן כתב הרשב"א, אולם רש"י (ד"ס קמ פירש ש'קמציי 
הם נמלים. וראה ברש"ש (נע"י עס שהעיר על דברי רש"י, שבכמה מקומות מצינו ש'קמצי' הם 
חגבים. ‏ יב. וכמו שאמרו במדרש (מ"י כ ד) 'כלחוך השור מה שור כחו בפיו אף אלו כחן 
בפיהן'. | יג. בשלמה משנתו (ליה 06 דחה ראיה זו, שיש לומר שהטעם שהגמרא שינתה 
מלשון 'אבן' ללשון 'הר' הוא משום שכל זמן שהוא מחובר נקרא הר, וכשנתלש נקרא אבן, 
והרואה את האבן שביקש עוג לזרוק על ישראל, רואה אותה לאחר שכבר נעקרה, ולכן הברייתא 
נקטה לשון 'אבן'. יד. ראה בילקוט ביאורים בנדה שם שהובאו ביאורים נוספים מדוע נתירא 
משה רבינו מעוג. 


ילקוט 


19/06/2018nהא‎ 


שלהם היה מצד הטומאהטי. ולכן הגמרא בנדה הקשתה, שאם משה רבינו היה 
ירא מעוג מפני כחות הטומאה שקיבל מאבותיו המלאכים, אם כן גם מסיחון 
היה לו להתירא, שהרי היה אחיו. ותירצה הגמרא שמשה רבינו לא היה ירא 
מכחות הטומאה שהיו להם, אלא היה ירא שמא יש לעוג כח גם מצד הטהרה, 
ולא רק מצד הטומאה, וזה מכח זכותו של אברהם. 
ולפי זה ביאר את דברי הגמרא כאן, שעוג בא מתחילה מצד כחות הטומאה 
שהיו לו, וזהו שאמר 'מחנה ישראל כמה הוי תלתא פרסי', שרומז בזה 
שיש גבול למחנה ישראל ולכל שבט מצד הקדושה, ו'עקר טורא בר תלתא 
פרסי' שרומז בזה שכנגד הגבול שיש לכחות הקדושה יש גם גבול לכחות 
הטומאה, כי זה לעומת זה עשה ה'טז. ועוג חשב, שכחות הטומאה האלו יגברו 
על ישראל, הואיל ויש לו גם קצת כח מצד הטהרה, מחמת זכותו של אברהם", 
וזהו שאמרו שלקח את ההר על ראשו כדי לזורקו על משה"". 
ולפי דרכו הוסיף המהרש"א וביאר את המשך דברי הגמרא, שמה שאמרו 
ש'אייתי קודשא בריך הוא עליה קמצי ונקבוה' רומז בזה לזכותו של יעקב 
אבינו, שנאמר בו (שעס 65 יד) 'אל תיראי תולעת יעקב', ופירושו (כע"י עס) 
ימשפחת יעקב החלשה כתולעת שאין לה גבורה אלא בפיה', והיינו בתפלה, 
שאין כחם של ישראל אלא בתפילה'ט. ומה שאמרו שהקמצי ניקבו אותו הר 
ונחית בצואריה, רומז בזה שנקבו את אותו הר לבטל כח אבותיו של עוג, וירד 
מראשו על צוארו, היינו להחליש כח טומאתו שקיבל מאבותיו שלא יוכל להזיק 
בו את ישראל. 
ומה שאמרו ש'הוה בעי למשלפה', רומז בזה שכאשר עוג ראה שאינו יכול 
להזיק לישראל בהר הזה שהוא כח הטומאה שיש לו מאבותיו, רצה 
לשולפו, פירוש שלפחות יציל את עצמו מהם על ידי זכות אברהם שיש לו. 
ומה שאמרו ש'משכי שיניה' וכו', רומז בזה, ששיני הרשעים הם מה שגוזלים 
תמיד את הצדיקים, כמו שכתוב (תסניס קכד ו) 'שלא נתננו טרף לשיניהם'. או 
ששיני הרשעים הם מלשון 'הר שנון', כמו שן של סלע, שנדבק בשינו להר, 
והיינו שנמשך להיות דבוק בכחות הטומאה שהיו לו מאבותיו שנמשלו להר, 
ולא היה יכול להציל את עצמו מיד ישראל, כי כחו וכחות הטומאה של אבותיו, 
לא היו יכולים לעמוד כנגד כח הטהרה שיש לישראל מאבותם. וזהו שדרשו 
'אל תקרי שברת אלא שרבבת', פירוש שהרבית כח טומאתו שיהיה דבוק בכח 
טומאת אבותיו, ועל ידי כך באו ישראל בכח טהרתם, ואיבדוהול. 
ה. בספר דרש משה (כני מסס מפיוענן, מ6מר כת, סו בעין יעקנ נסילושי סגלוניס) ביאר 
שהיצר הרע נקרא בלשון חז"ל 'אבן', כמבואר בסוכה ((נ.) שליצר הרע יש 
שבעה שמות, ואחד מהם הוא אבן. ועוג ידע שה' נלחם להם לישראל, ולכן 
בדרך הטבע אין בידו לנצחם במלחמה, אלא אם כן יכשילם וידיחם מעל ה', 
שאז יוכל לנצחם. וזהו שאמרו שעוג ביקש לזרוק אבן על ישראל, כוונתם בזה, 
שרצה להכשילם על ידי יצר הרע. ומה שאמרו שאמר 'מחנה ישראל כמה הוי 
תלתא פרסי', היינו שכחם של ישראל הוא תלתא פרסי, והוא רמז שהם משולשים 
באבות, ומשולשים בתורה שיש בה תורה נביאים וכתובים, ומשולשים במצוות 
שיש להם תשובה תפילה וצדקה. ומה שאמר שילך ויעקור וכו', הוא רמז, לומר 
שילך ויעקור ענין גדול רם ועצום זה, ומה שאמר שישליך אותו עליהם, הוא 
רמז לומר שישליך עליהם ההר והאבן הנ"ל, הוא היצר הרע. ומה שאמרו 'ואייתי 
על רישיה', הוא רמז לומר שהעלה דבר זה במחשבתו ובמוחו ובראשו. ומה 
שאמרו ש'אייתי קודשא בריך הוא עליה קמצי ונקבוה', הוא להורות שעם ישראל 
נקבו בתפילתם את השמים עד שעלתה תפילתם לשמים והתקבלה לפני כסא 
הכבוד, ונתנו לעוג גמולו בראשו, וירד לו גמולו על חלקת צואריו. ומה שאמרו 
ש'הוה בעי למשלפה', הוא רמז לומר שכאשר עוג ראה שאירע לו כן, רצה 
להסירו, כלומר לנהוג בשב ואל תעשה ולא לצאת לקראתם למלחמה, כיון שידע 
שבני ישראל מנצחים במלחמותם שלא כדרך הטבע וכנ"ל. אלא ש'משכי שיניה 
להאי גיסא ולהאי גיסא', וכוונתם בזה שחוזקו ותוקפו של עוג נקרא 'שן', וחוזק 
זה וכל מעשה תוקפו וגבורתו שנשאר לבדו מיתר הרפאים, ועמו היה עם רב 


טו. כמבואר בפסוק (נפפיפ ו יד) 'אשר יבואו בני האלהים אל בנות האדם וילדו להם המה הגבורים' 
וגו', ומבואר בפרקי דרבי אליעזר (פיק כנ. ‏ טז. עיין במהרש"א שביאר יותר ענין זה על פי 
המבואר בספר יצירה. | יז. ובזה מיושבות שתי הקושיות שהקשה המהרש"א על ביאור הרשב"א, 
שבאמת עוג לא סמך רק על זכותו של אברהם, אלא עיקר סמיכתו היתה על הכח שהיה לו מצד 
הטומאה, אלא שצירף לכך את הכח שהיה לו מצד זכותו של אברהם. ומה שהקשה המהרש"א 
שלגבי עוג לא נקרא אברהם 'הר', לפי ביאורו מיושב, שבאמת מה שאמרו 'עקר טורא' אינו רומז 
לאברהם, אלא רומז לכחות הטומאה שהיו לו. יח. כן כתב המהרש"א. ולכאורה יש לעיין, שלשון 
הגמרא הוא "ואישדי עלייהו', ומשמע שכוונתו היתה לזרוק את ההר על מחנה ישראל. 
יט. וכמבואר במדרש תנחומא (נלת ), 'למה נמשלו ישראל לתולעת לומר לך מה תולעת הזה 
אינו מכה את הארזים אלא בפיו והוא רך ומכה את הקשה, כך אין להם לישראל אלא תפלהי. 
כ. ראה במהרש"א שהוסיף לבאר את המשך דברי הגמרא, שמה שאמרו ש'שקיל נרגא בר עשר 
אמין' רומז בזה שבא בזכות הלוחות שהיו בידו, שכתובים בהם עשרת הדברות. ומה שאמרו שקפץ 
עשר אמות רומז בזה למשכן שהיה בגובה עשר אמות, והיינו שבא בזכות המשכן שנעשה והוקם 
על ידו. | כא. ראה ברש"י (לנרס ג כג). כב. עיין שם שציין לדברי הרשב"א הנ"ל, וכתב, שכיון 
ש'דרכנו לרדוף אחר היותר פשטי האפשרי, הגם כי ידענו שיש כאן רמזים עמוקים מאד, לא מנענו 
עצמנו לפרש גם פירוש קל להבינו'. ‏ כג. וכתב הצל"ח, שלפי ביאורו מיושבת גירסת הרי"ף 


ברכות נד: 


ביאורים ל 


וחזק, כל זה גרם לו שימשך ולא יוכל כבר להמנע מללכת ולהלחם עם ישראל. 
ומה שאמרו 'אל תקרי שברת אלא שרבבת', הוא רמז לומר שהקב"ה הקשה את 
רוחו של עוג ואימץ את לבבו שילחם עם ישראל וינתן בידם, ולולי שהקב"ה 
עשה כן והראה לו שיתן על לבו את תוקף חוזקו וכחו וילחם עם ישראל, לא 
היו שיניו נשברות, כי לא היה יוצא למלחמה, לפי שידע שלא ינצח. וביאר 
עוד, שמה שאמרו שמשה רבינו 'שקיל נרגא בר עשר אמין' וכו', הוא לפי עניינו 
של המשל הנזכר עד כאן. ובאופן נוסף ביאר, שמה שאמרו ש'שקיל נרגא בר 
עשר אמין' ו'שוור עשר אמין' הוא רמז לעשר לשונות של תפילה?א. וכמו כן 
הוא רמז לעשר לשונות של תשובה (שעיס 6 טו) 'רחצו הזכו' וגו', ובעניינים אלו 
משה רבינו הכה את עוג בקרסולו, והקרסול הוא רמז לחוזקו ותוקפו של עוג. 
ו. הצל"ח (ד"ס פמכ) ביאר את דברי הגמראכג, על פי מה שהביא שעיקר הניצחון 
של בני ישראל במלחמה היה על ידי מחנה הארון, וכמו שמצינו בסוטה (מנ) 
שעל הפסוק (דניס כ ד) 'כי ה' אלהיכם ההולך עמכם להלחם לכם' וגו' אמרו, 
זה מחנה הארון. וכן מצינו בימי עלי שנזדעזעו פלשתים מאד כאשר שמעו שבא 
הארון לתוך מחנה ישראל, ואמרו 'אוי לנו' וגו' (ספוסל 6' ד ). 
וביאר, שכאשר מחנה הארון נמצא במקומו, קדושתו מתחלקת לשלש דרגות 
לענין איסור הכניסה, האחת היא קודש הקדשים, ששם לאף פרסת רגל 
אסור לדרוך רק לכהן גדול ביום הכיפורים, השניה היא ההיכל, שלא תדרוך בו 
פרסת רגל בביאה ריקנית ורק לכהנים מותר לדרוך בעת הקטרת הקטורת או 
הטבת נרות וכיוצא בזה, והשלישית היא העזרה [ובמשכן היא חצר המשכןן]. 
וכן בשעת המסעות שמחנה הארון לא היה במקומו, היו שלש דרגות, שיש 
שהיה ממשא בני קהת ויש שהיה ממשא בני גרשון ויש שהיה ממשא בני מררי. 
ומה שאמר עוג 'מחנה ישראל כמה הוי תלתא פרסי', כוונתו היתה לומר בכמה 
דרגות היא גבורת מחנה ישראל, בשלש פרסות, שמחנה הארון חלוק לשלש 
דרגות לענין הכניסה אליו בפרסת הרגל, והיינו שעיקר נצחונם במלחמה היה 
על ידי הארון, ורצה עוג להרוג את נושאי הארון. 
וכיון שגודלו של הארון היה אמתים וחצי אורכו ואמה וחצי רוחבו, ויחד עם 
האנשים שנשאוהו היה אורכו ארבע וחצי אמות, רצה עוג לזרוק עליהם 
אבן בגודל זה, ואבן כזו אפשר שהיה בכחו של עוג לעקור ולהפיל עליהםנג. 


מה היה גודלו של מחנה ישראל 


מחנה ישראל כמה הוי תלתא פרפי. כתב רש"י (ד"ס מסנס), שכן מבואר בפסוק 

(נמדנר לג מט) 'ויחנו מבית הישימות עד אבל השטים', ובמסכת עירובין 

(ס:) אמר רבה בר בר חנה "דידי חזי לי ההוא אתרא והוי תלתא פרסי על 

תלתא פרסי', ומבואר שמחנה ישראל היה שלש פרסאות אורך על שלש פרסאות 

הוחפ: 

בתרגום יונתן בן עוזיאל (נמלנר כ (ס) הביא את המעשה בעוג המובא בגמרא 

כאן, וכתב שגודלו של מחנה ישראל היה שש פרסאותלד. וכן כתב 

במקום נוסף (עס כס פ) שגודלו של מחנה ישראל היה שש פרסאותלה. וכן כתב 
בשאילתות (פי' כו) בהביאו את המעשה המובא בגמרא כאזכי. 

ובביאור הענין מצינו כמה דרכיםכז: 
א. בשאילת שלום (על סטפֿלמות טס, פות (נ) כתב שיש בדבריהם טעות סופר, ויש 
לגרוס שלש פרסאות, שכך מבואר בגמרא כאן, וכך מוכח בכל הש"ס, 
שגודלו של מחנה ישראל היה שלש פרסאות. 

ב. בהעמק שאלה טס פֿות ד) כתב שהתרגום יונתן והשאילתות גרסו בגמרא כאן 
שמחנה ישראל היה 'שיתא פרסי', ושלא כגירסא שלפנינוכח. 

ג. בחידושי חתם סופר (ל"ס פמכר מפסס) כתב שהאמת כדברי התרגום יונתן 

והשאילתות, ואדרבה בדברי הגמרא כאן הוא טעות סופר שהגיהו הטועים, 

מפני שהוקשה להם שבהרבה מקומות מצינו שגודלו של מחנה ישראל היה 

שלש פרסאות, ולכן הגיהו כן גם בגמרא כאן, והוא טעות, ולגבי המעשה של 

עוג צריך לומר שש פרסאות. וביאר, שהשטח הנצרך לששים רבוא של בני 


בברייתא על ע") 'ואבן שזרק עוג מלך הבשן במשה', והיינו שכיון שכתוב (נמלנר ג ₪) 'והחונים 
לפני המשכן וגו' משה ואהרן' וגו', מסתמא גם בשעת המסעות היה משה הולך סמוך לנושאי 
הארון, וכיון שביקש עוג לזרוק אבן בנושאי הארון, הרי ביקש לזורקה גם במשה. כד. וזה לשונו 
שם, 'כיון דחמא עוג רשיעא ית משירייתא דישראל דהוה שיתא פרסי וכו' ואזל ועקר טוורא בר 
שיתא פרסי' וכו'. ‏ כה. עיין שם שמנה את הניסים שנעשו לפנחס כשהרג את זמרי בן סלוא 
וכזבי בת צור, וכתב שהנס הששי היה ש'סובר יתהון בכל משרייתא דישראל דהוה שיתא פרסי 
ולא אשתלהי' [-ולא התעייף]. ‏ כו. יש לציין בזה לדברי המהרש"א בעירובין (ס: מ" ד"ס תת6) 
שכתב שמחנה ישראל היה שלש פרסאות אורך על פרסה אחת רוחב, ומה שאמרו בגמרא בעירובין 
שם שהיה 'תלתא פרסי על תלתא פרסי' הוא טעות סופר, ויש להגיה שהיה 'תלתא פרסי'. וביאר 
שמקום כל שבט מהי"ב שבטים היה מיל, ומקום כל השבטים יחד היה י"ב מיל, שעולים שלש 
פרסאות, שבכל פרסה יש ארבעה מילין, ואם כן השלש פרסאות שאמרו כאן היו רק באורך, אבל 
ברוחב היו רק פרסה אחת. אמנם במסורת הש"ס בעירובין כתב שבכמה מקומות משמע שמחנה 
ישראל היה שלש על שלש פרסאות. וראה עוד בהגהות וציונים שם. | כז. ראה עוד בזה בברית 
שלום (פר' כסענופן), בהתעוררות תשובה | טו"פ, פ"כ סי קנ), בחידושי מהרצ"א (סוגיש ₪ ובגליוני הש"ס 
כח. ועיין שם שהאריך ליישב את שאר המקומות שמצינו בהם שמחנה ישראל 
היה שלש פרסאות על שלש פרסאות. 


כאן (ד"ס מפנס). 


לד ילקוט 


ישראל היה שלש פרסאות על שלש פרסאות, אמנם שטח זה לא היה כולו רק 


אהח19/06/2018] 


מרחק אלפים אמה מכל צד, וכן היה שם מחנה הלויים, וגם סידור הדגלים 
ומקומם היה צריך שטח גדול, ולכל זה היה צריך שלש פרסאות. ומלבד שישים 
ריבוא של בני ישראל, היו שם גם ערב רב, שמניינם היה פי ארבע ממנין בני 
ישראל, כמו שאמר רבי עקיבא במכילתא (3? פי"ד) שמנין הערב רב היה מאתים 
וארבעים ריבואלט, שהוא ד' פעמים ששים ריבוא. והערב רב היו מעורבים בלא 
סידור הדגלים, ולא היה אצלם משכן ומחנה לויה, ולכן אע"פ שהיו במניינם 
פי ארבע מבני ישראל, היה די להם בשטח שהוא רק פי שלש ממחנה ישראל, 
ושטח מחניהם היה בשטח של שלשה ריבועים של שלש פרסאות על שלש 
פרסאות. ונמצא, שהשטח שהיה נצרך לבני ישראל יחד עם השטח שהיה נצרך 
לערב רב, הוא ארבעה ריבועים שלש פרסאות של שלש פרסאות, שעולה יחד 
למנין של שש פרסאות על שש פרסאות. 

ולפי זה ביאר, שבכל הש"ס מובא ששטחו של מחנה ישראל היה שלש פרסאות 

על שלש פרסאות, משום שהכוונה היא לשטח שהיו בו בני ישראל, וזה 
היה רק שלש על שלש פרסאות, אבל בגמרא כאן יש לגרוס שש על שש 
פרסאות, משום שעוג רצה לעקור את הכל, ולהרוג גם את הגרים שבאו מהערב 
רב, והשטח של מחנה ישראל יחד עם מקום הערב רב היה שש על שש פרסאות, 
ולכן עקר הר שגודלו שש על שש פרסאות. וכן פנחס רצה לקדש שם שמים 
בכל המחנה, והלך עם זמרי וכזבי גם במחנה הערב רב, ולכן כתב התר 

שהיה שש על שש פרסאותל. 


מדוע חז"ל דרשו כן את הפסוק 


מאי דכתיב שני רשעים שברת אל תקרי שברת אלא שרבבת. באיי הים 

(ד"ס ודי) ביאר שהגמרא דורשת כן, מכיון שאם כוונת הכתוב היא לשבירת 
שיני הרשעים, היה די לומר 'שברת' בבנין קל, וממה שנקט הכתוב לשון 'שברת' 
שהוא בנין כבד, דרשו מהדגש שבבי"ת, כאילו כתוב שתי ביתי"ן, 'שרבבת'. 
ובעין אליהו (מגעס עו:) ביאר שהטעם שחז"ל דרשו כןל* הוא משום שבמדרש 

(פסניס ג מ-ט) אמרו 'שני רשעים שברת, אם עשית כן, אותה שעה לה' 
הישועה על עמך ברכתך סלה'. והיינו שמסמיכות הפסוקים משמע שאם ישבור 
את שיני הרשעים אז בודאי יכירו כולם שלה' הישועה וכו'. ולכאורה, מדוע 
דווקא מדבר זה מוכח שלה' הישועה יותר ממכות אחרות שיקבלו הרשעים. 
ולכן דרשו, 'אל תקרי שברת אלא שרבבת', ששיניו של עוג נמשכו וראו כל 
העולם נס זה שהיה מחוץ לדרך הטבע, והבינו כולם שלה' הישועה ויד ה' 

עשתה זאתלב. 


עוג לא מת מחמת המכה 


ומחייה בקרפוליה וקטליה. באמרי נועם (ד"ס מסי) ביאר, שעוג לא מת מחמת 
המכה שקיבל בקרסולו, אלא שמחמת המכה נפל, ומפני שהיה גבוה 
מאד, לכן כשנפל נהרג מיד, כמו מי שנופל ממקום גבוה מאד שמת מיד. 


היכן יש לברך על האבן שישב עליה משה 


ואבן שישב עליה משה. כתב המהרש"א (מ"פ ד"ס וסנן), שלפי מה שנתבאר 

[דאה בילקוט ביאורים לעיל (ע"6)] שדווקא במקום שנעשה בו נס מברכים 

עליו, לכן הרואה את האבן שישב עליה משה מברך, דווקא כאשר רואה את 

מקום ראש הגבעה ששם נמצאת אבן זו, ששם נעשה הנס שבא על ידי האבן, 

שמשה רבינו ישב על האבן ועל ידי זה הרים את ידיו וגברו ישראל ונצחו 
במלחמהלו. 


מדוע היו צריכים לקחת אבן 


וידי משה כבדים ויקחו אבן וישימו תחתיו וישב עליה. פירש רש"י (ל"ס 
ױלי), שידיו של משה רבינו היו כבדות, ולא היה יכול לפושטן כל היום 
אלא אם כן תומכים בזרועותיו, ולכן אהרן וחור לקחו אבן ושמו תחתיו. 
והקשה בטל תורה (גנם", מדוע היו צריכים לקחת אבן ולשים תחתיו שישב 
עליה, והרי יכלו לתמוך בזרועותיו גם בלא אבן בהיותו עומד, ולמה 
הוצרך לישב. 


כט. וכן מבואר בדברי התרגום יונתן (עמות ינ ₪). ודעת רבי ישמעאל במכילתא שם שהערב רב היו 
מאה ועשרים ריבוא, ודעת רבי נתן (עס) שהיו שלש מאות ושישים ריבוא. | ל ויש שהביא ראיה 
לדברי החתם סופר, שבמקום אחר (כמלנר כ ג) מצינו בדברי התרגום יונתן שכתב שמחנה ישראל היה 
י"ב מיל על י"ב מיל, ולכאורה קשה מדבריו הנ"ל שכתב שהיה שש על שש פרסאות. ולפי דברי 
החתם סופר מיושב, שהתרגום מודה שמחנה ישראל עצמו היה י"ב על י"ב מיל, ומה שכתב שהיה 
שש על שש פרסאות, הוא רק במעשה של עוג ופנחס, ששם היה יחד עם הערב רב, וכפי שביאר 
החתם סופר. | לא. ראה עוד באיי הים מה שכתב בזה. | לב. וראה עוד בעין אליהו (פועס ינ: 
ד"ס סנ). ‏ לג. כמבואר בפסוק (פמפ יז מ-) 'ויאמר משה אל יהושע וגו' מחר אנכי נצב על ראש 
הגבעה ומטה האלהים בידי וגו' ומשה אהרן וחור עלו ראש הגבעה, והיה כאשר ירים משה ידו 


ברכות נד: 


| 


ביאורים 


ותירץ, שכיון שגובהו של משה רבינו היה עשר אמות כמבואר בגמרא לעיל, 

אם כן אהרן וחור שלא היו גבוהים כל כך לא היו יכולים לתמוך 

בזרועותיו בעודו עומד, ולכן שמו אבן תחתיו וישב עליה, ועל ידי זה יכלו 
לתמוך בזרועותיולד. 


קשה שהנעחון במלחמת עמלק היה בדרך הטבע ומדוע יש לברך עליו 


שם. בהעמק שאלה (סי כו 6פ ו) העיר, שלכאורה הברכה היא על הנס שנעשה 
במלחמת עמלק, ומדוע יש לברך על כך, הרי מלחמה זו היתה בדרך 
הטבע, ומה שנצחו בה הוא נס נסתר, והיו מלחמות רבות שישראל נצחו בהן, 
ומדוע דווקא בזו תיקנו לברךלה. 

וביאר, שהברכה אינה על הצלת בני ישראל במלחמה. וראיה לדבר, שאילו 
הברכה היתה על הצלת ישראל, מדוע תיקנו לברך על ראיית האבן 

שישב עליה משה, ולא תיקנו לברך על ראיית הגבעה שלחמו בה, אלא הברכה 
היא על הנס שה' נתן כח למשה רבינו להגביה ידיו כל היום, ואע"פ שאהרן 
וחור תמכו בידיו, בדרך הטבע אי אפשר שבן אנוש יסבול ויחזיק את ידיו 

במשך- זמן חב .כל כךל 


מדוע מברך דיין האמת על אשתו של לוט הרי לא היתה ישראלית 


דאמר ברוך דיין האמת. בשער הציון (סי מס ס"ק כנ) הקשה, לפי המבואר 
בשלחן ערוך (פו"ס סי ככס ס"ט) שדווקא על מי שמצטער בראייתו מברך 
ברוך דיין האמת, אבל על עובד כוכבים אינו מברך, אם כן כיון שאשתו של 
לוט לא היתה ישראלית, מדוע מברך דיין האמת על ראייתה. 
וכתב, שאפשר שהטעם הוא משום שלרואה את אשתו של לוט יש צער במה 
שזכותו של אברהם אבינו לא הועיל להצילה, שדבר זה מורה על תוקף 
וחומר הדין. 


מתי מברך ברכת זוכר את העדיקים 


תני על לוט ועל אשתו מברכים שתים וכו'. הרא"ש (פ"ט פיי כ) כתב ש'הרואה 
אשתו של לוט מברך שתים' וכו'. וכן כתבו הטור והשלחן ערוך 15" סי 
ריס ק"ת). 
וכתב הבית יוסף (קס ד"ס סרולס 6תו), שמלשון הרא"ש והטור משמע שאע"פ 
שלא ראה את לוט אלא רק את אשתו בלבד מברך את שתי הברכות?ן, 
וזה שלא כפשטות לשון הגמרא על לוט ועל אשתו מברכים שתים' וכו', 
שמלשון הגמרא משמע שעל אשתו של לוט מברך רק דיין האמת, וברכת זוכר 
את הצדיקים היא כאשר רואה את קברו של לוט. 
וכתב, שאפשר שטעמם של הרא"ש והטור הוא משום שהברייתא (עיל ע"6) 
הזכירה רק את הרואה את אשתו של לוט, ולא את הרואה את לוט 
עצמו, ואם כן, אם נאמר שעל אשתו של לוט מברך רק ברכה אחת, ועל לוט 
עצמו מברך ברכה נוספת, נמצא שהברייתא הזכירה רק את הברכה שהרואה את 
אשתו של לוט מברך, ועדיין תקשה קושיית הגמרא מדוע הברייתא אומרת שנותן 
על זה 'הודאה ושבח'. ולכן פירשו הרא"ש והטור שכוונת הברייתא היא שהרואה 
את אשתו של לוט מברך את שתי הברכות, דיין האמת עליה, וזוכר את הצדיקים 
על לוט בעלה, ואע"פ שלא ראה אותו, מברך עליו כאשר רואה את אשתו. ולפי 
זה מיושב מדוע הברייתא אומרת שנותן הודאה ושבח, שהכוונה למה שמברך 
זוכר את הצדיקים [ומה שהברייתא לא הזכירה שמברך דיין האמת, אינו חסרון 
בדברי הברייתא, משום שהברייתא באה רק לומר שעל כל אלו צריך שיתן 
הודאה ושבח, אבל יש מהם שצריך לברך עליהם ברכה נוספת, כהרואה את 
אשתו של לוטן. 
וכתב המשנה ברורה (עס ס"ק כת), שמשמע מדברי הבית יוסף שהרואה את קברו 
של לוט אינו מברך עליו כללל", והטעם לכך הוא משום שלא ניכר שם 
שהקב"ה זוכר את הצדיקים, ורק כשרואה את אשתו של לוט שנעשתה נציב 
מלח, וודאי שבאותו מקום ובאותה שעה היה כח תוקף הדין, ואע"פ כן זכר 
הקב"ה את אברהם והציל את לוט, על זה שייך לברך. 
ובשער הציון (שס פ"ק כג) הסתפק בדעת השאילתות (סי כ) והרי"ף בזה, שהם 
כתבו 'על לוט ועל אשתו מברך שתים, על אשתו ברוך דיין האמת, 
ועל לוט' וכו', ולכאורה משמע שעל אשתו של לוט מברך רק דיין האמת בלבד. 
אלא שיש לומר, שגם לדעתם מברך על לוט בשעה שרואה את אשתו, משום 


וגבר ישראל וכאשר יניח ידו וגבר עמלק, וידי משה כבדים ויקחו אבן וישימו תחתיו וישב עליה' 
וגו'. | לד. וכן כתב כבר בספר מנחה בלולה פופ = ), שכיון שמשה רבינו היה גבוה עשר אמות, 
לכן אמרו שלקחו אבן כדי שישב עליה, ועל ידי זה אהרן וחור יגיעו אל ידיו כדי שיוכלו לתמוך 
אותן. | לה. ובפרט לפי הדעה המובאת בשלחן ערוך שו" פ" מם פ"ע) שאין מברכים אלא על נס 
שהוא יוצא ממנהג העולם. | לו. והופיף, שזהו שאמר הכתוב (טפפ ז טו) 'ויבן משה מזבח ויקרא 
שמו ה' נסי', ולא אמר 'ה' נסינו' על כלל ישראל, משום שהנס היה במה שנעשה עם משה רבינו 
עצמו. לז. שכאשר רואה את אשתו של לוט, נזכר בלוט בעלה. ט"ז (פו"ת סי כם סק"כ). ‏ לת. שאם 
לא כן קשה, מדוע הברייתא לא אמרה שהרואה את קברו של לוט מברך, ולא נצטרך להדחק 
שכוונת הברייתא שכאשר רואה את אשתו מברך עליו. שער הציון (פס פ"ק כל). 


אוצר החכמה 


ילקוט 


שיש לברך על הנס במקום שזכר הקב"ה את אברהם והצילו [כמו שמברכים 

על ניסים אחרים 'שעשה לי נס במקום הזה'], והדרך לדעת היכן היה בדיוק 

מקום בריחתו של לוט מסדום שבו זכר הקב"ה את אברהם, היא לפי המקום 

שבו אשתו של לוט נעשתה נציב מלח, שבודאי היו שניהם יחד בבריחתם 

מסדום, והיא הביטה לאחור ונעשתה נציב מלח, ולוט ניצל בזכות אברהם, 
ובמקום זה ניכר הנס שנעשה ללוט בזכות אברהם. 


מדוע הרמב"ם לא כתב שיש לברך על אשתו של לוט 


שם. הרמב"ם (נכרכופ פ"י) הביא את כל הברכות האמורות בסוגייתנו, ואילו את 

הברכה על ראיית אשתו של לוט לא הביא. וכתב הרד"ל בביאורו לפרקי 
דרבי אליעזר (פכ"ס 6פ פ)לט שאפשר שבימיו של הרמב"ם כבר נתכסה אותו נציב 
מלח ביםײ, וכמו שראה כתוב שהיה בסביבה ההיא רעש ארץ [-רעידת אדמה], 
וים המלח יצא ממקומו ושטף כברת ארץ סביבו, ובתוכה היה גם נציב המלחמא. 


ביאור נוסח ברכת זוכר את העדיקים 


ועל לוט אומר ברוך זוכר את הצדיקים. המהרש"א (פ ד"ס וענ) ביאר את 
נוסח ברכה זו, שברכה זו שונה משאר ברכות שהן על נס שנעשה לצדיקים, 
שמברכים עליהם 'ברוך שעשה נסים לאבותינו במקום הזה', אבל על הנס של 
הצלת לוט אין מברכים כן, לפי שלוט מצד עצמו לא היה ראוי שיעשה לו נס 
זה, שהרי רשע היה, ומה שניצול היה בזכות אברהם אבינו, ולכן משבחים 
ומודים על כך שבשביל שהקב"ה זוכר את הצדיקים, הוא עושה נס אף לאחרים 
שאינם צדיקים, ואפילו בשעת כעסו. 
וזהו המשך דברי הגמרא שאפילו בשעת כעסו של הקב"ה הוא זוכר את 
הצדיקים, והיינו שעל כך משבחים ומודים. והמקור לכך שלוט ניצל בזכות 
אברהם, הוא מהפסוק שהגמרא מביאה ויהי בשחת וגו' ויזכור אלהים את 
אברהם וישלח את לוט מתוך ההפכה' (נכלטיפ יט כט), שמפסוק זה משמע שבשעת 
כעסו של הקב"ה שהשחית את סדום, זכר את אברהם אבינו ולכן הציל את 
לוט. 
וביאר עוד בזה, שבשביל הצדיקים הקב"ה הופך את מדת הדין למדת הרחמים, 
ודבר זה רמוז בלשון הכתוב 'ויזכור וגו' מתוך ההפכה', היינו מתוך 
ההפכה שהפך הקב"ה את מדת הדין שהיתה מתוחה על הרשעים, למדת הרחמים 
מחמת זכירתו את הצדיקיםמג. 


מדוע מברך על העלת לוט הרי אינו נס שיועא ממנהג העולם 


שם. השלחן ערוך (פו"ם סי כיפ ס"ע) כתב בשם יש אומרים, שאין לברך אלא על 
נס שהוא יוצא ממנהג העולם, אבל על נס שהוא ממנהג העולם אין 
לברךמג. 

והקשה בהעמק שאלה (ס" כו ₪6 ו), מדוע מברכים על הצלתו של לוט, והרי 

הצלת לוט מן ההפכה אינו דבר שיוצא ממנהג העולם, שהרי לוט ברח 

משם, וזה דבר מצוי שאחד יצא מהעיר לפני שיעבור בה הנגף וכיוצא בזה. 

ותירץ, שמה שמברכים על הצלת לוט הוא דווקא כאשר רואים את אשתו של 

לוט שנעשית נציב מלח, ודבר זה הוא הוכחה שכבר התחילה המהפכה 

בגפרית ומלח, ואם כן לוט שהיה עדיין בדרך, היה זה נס נגלה שלא שלטה 

בו המהפכה, וראוי לברך על נס זה. 

ובמרומי שדה (ל"ס וע) הוסיף, שלפי זה הרואה את מקום סדום אינו מברך על 

לוט, מפני שאין הדבר ניכר שהצלתו היתה בדרך נס, ואפשר 

שבהשגחה פרטית נמלט קודם מהפכת סדום, ודבר זה הוא נס נסתר שאין 

מברכים עליו, ורק הרואה את אשתו של לוט מברך, לפי שהוא רואה שכבר 
התחילה המהפכה, ואף על פי כן ניצל לוט, וזה הוא נס גלוימד. 


ביאור נוסף מדוע מברך על לוט כאשר רואה את אשתו 


באופן נוסף כתב בעץ יוסף (ד"ס ע'), שכשרואה את אשת לוט מברך על לוט, 

משום שכשרואה שאשת לוט לא ניצלה, הדבר ניכר שלוט לא ניצל 

בזכות עצמו אלא בזכות אברהם. וכיון שניצל רק בזכות אברהם, רק הוא וכניו 

ניצלו, שהיו קרובי הצדיק, אבל את המקורבים ללוט שלא היו קרובי הצדיק, 
לא היה בכחו של לוט להציל. 


לט. לשון הפרקי דרבי אליעזר (קס) 'ונעשית נציב מלח ועדיין היא עומדת'. | מ. ומה שהרמב"ם 
לא הזכיר את הברכה שמברכים על לוט, הוא מפני שסובר שגם ברכה זו נתקנה על ראיית אשתו 
של לוט, כמו שכתב הבית יוסף בדעת הרא"ש [והובא לעיל]. ביאור הרד"ל (עס). ‏ מא. וכבר 
העירו על דברי הרד"ל, שלדבריו צריך ביאור מדוע הטור והשלחן ערוך (ו"פ סי כיפ ס"ת) שהיו אחרי 
הרמב"ם כן הביאו ברכות אלו. ועוד ציינו בזה, לדברי רבי יוסף בכור שור (סוכ נתוספות הטנס כרלים 
יט ט) שכתב ש'העולם אומרים כי גופה [-של אשת לוט] נהפך להיות מלח, ועדיין היא נראית בארץ 
ההיא'. ועוד הובא (שס בשם כת"י של בעלי התוספות, שאשת לוט 'עומדת שם בקיום לעולמי 
עולמים'. ועוד ציינו לדברי סדר הדורות (%ף ספלשי ג' %פיס מו) שהביא בשם ספר גלילות ארץ ישראל 
שראה את אשת לוט 'אחר חצות לילה שהיא בשלימות, ושתי שעות קודם שיאור היום לא נשאר 
רק כמו שני טפחים, כי העזים לכמה מאות באין מכפר החורבה ומצוער ולוקקין אותה, אך ב' 


ברכות נד: 


ביאורים לה 


אין שכחה לפני כסא כבודו ומה החידוש שזוכר את העדיקים 


אפילו בשעת כעסו של הקב"ה זוכר את הצדיקים וכו'. הקשה בגבול בנימין 
(ס"ג למוט כ6 דף מכ:), מה החידוש שיש בכך שהקב"ה זוכר את הצדיקים, 
וכי יעלה על הדעת שלא יזכור אותם, וכי יש שכחה לפני כסא כבודו. 

וביארמה, על פי מה שאמרו במכילתא (נטלת מסכת דטיכס פ"5) יש גבור במדינה 
שמשקנאה וגבורה לובשתו אפילו אביו ואפילו אמו ואפילו קרובו 

הכל מכה בחמה והולך לו, אבל הקב"ה אינו כן, אלא 'ה' איש מלחמה ה' 
שמו' (שמות טו ג), 'ה' איש מלחמה' שהוא נלחם במצרים, 'ה' שמו' שהוא מרחם 
על בריותיו שנאמר (שס (ד ו) 'ה' ה' אל רחום וחנון' וגו'. וזהו שאמרו בגמרא 
כאן, שאפילו בשעת כעסו של הקב"ה, שהוא בכעס ועושה דין ברשעים, הוא 
זוכר את הצדיקים ועושה רצונם, וכמו שמצינו שאפילו בשעה שהקב"ה הפך 

את סדום, זכר את אברהם והציל את לוט בזכותו. 

והופיף, שבשר ודם אינו יכול לעשות שני הפכים בזמן אחד, אבל הקב"ה 
מרחם ודן בזמן אחד. ובזה ביאר את הפסוק (תסניס פד יכ) 'שמש ומגן 

ה' אלהים', שכמו שלשמש יש שתי תכונות הפכיות, שמקפיא את המלח [כלומר 
שמייבש את המים והמלח שבהם מתגבש], וממיס את השעוה, וכך הקב"ה בזמן 

אחד פועל בדין, ומרחם על בריותיו. 


אהח19/06/2018) 


מניןישוחמםת' יריחו נבלעה וביאור קושיית הגמרא 


וחומת יריחו נבלעה והא נפלה וכו'. פירש רש"י (ל"ס פפפיס) שהמקור שחומת 
יריחו נבלעה במקומה הוא מלשון הפסוק (ספע ו כ) ותפל החומה 
תחתיה', ו'תחתיה' משמע שנפלה במקומה, ודבר זה אי אפשר שיהיה אלא אם 
כן נבלעה במקומה. 

ובביאור דעת המקשן שהקשה שמלשון הפסוק משמע שחומת יריחו נפלה ולא 
נבלעה, כתב המהרש"א (פ") ד"ס מומת), שהמקשן סבר שכיון שהפסוק 

נקט לשון נפילה, בהכרח שהחומה לא נבלעה במקומה אלא נפלה, והלשון 

'תחתיה' שבפסוק אינו בדווקא. 

וכתב המהרש"א שיש לומר שהמקור לכך שחומת יריחו נבלעה במקומה הוא 
מפסוק אחר, שלאחר שהחומה נפלה כתוב בפסוק (שס) 'ויעל העם העירה 

איש נגדו וילכדו את העיר', ומהלשון צגדו' משמע שהלכו בלי שום דבר שיעכב 
בעדם, ואם כן בהכרח שהחומה נבלעה ולא נפלה, כי אילו היה זה בדרך נפילה, 
היו האבנים של החומה שנפלו מעכבות בעדם, אלא ודאי שאבני החומה נבלעו 
במקומם. והמקשן הקשה שמלשון הפסוק 'ותפל החומה' משמע שהחומה נפלה 
ולא נבלעה, והתרצן תירץ שהפסוק קרא לבליעה נפילה משום שאורכה היה 
כרוחבה, והמקור שאורכה היה כרוחבה הוא מכאן, שכיון שקרא הפסוק לבליעה 
נפילה, בהכרח שהטעם הוא משום שאורכה היה כרוחבה ואם היתה נופלת לא 

היה הדבר מועיל, ולכן נבלעה במקומה. 


בתחילה חומת יריחו גפלה ואחר כך נבלעה 


כיון דפותיה ורומה כי הדדי נינהו משום הכי אבלעה בלועי. באמרי נועם 

(ד"ס כיון) כתב שאין הכוונה כמו שאומרים העולם שחומת יריחו לא נפלה 
כלל, שהרי מפורש בפסוק שנפלה, אלא מתחילה נפלה ולא נבלעה, ואחר כך 
נבלעה במקומה. והטעם שמתחילה נפלה ולא נבלעה, הוא משום שאין הקב"ה 
עושה נס לבני אדם אלא כאשר הם מרגישים שהם צריכים לנס, ומתחילה בני 
ישראל לא ידעו שאם החומה תיפול ולא תבלע, לא יוכלו להכנס לעיר, ולאחר 
שהחומה נפלה, וראו שאינם יכולים להכנס לעיר, נעשה להם הנס שנבלעה 

החומה במקומה. 


מדוע הגמרא כתבה בסדר שונה מהסדר שבפסוקים 


ארבעה צריכין לחודות יורדי הים הולכי מדברות וכו'. הסדר המובא 
בגמרא, יורדי הים, הולכי מדברות, חולה שנתרפא, וחבוש, אינו כסדר 

האמור בפסוקים בתהלים (ק) שמהם הגמרא לומדת להלן, ששם הסדר הוא 

הולכי מדברות, חבוש, חולה שנתרפא, ויורדי הים. וכתבו התוספות (ד"ס סרנעס) 

שסדר הפסוקים בתהלים הוא שתחילה כתובים המסוכנים יותר, והסדר שנקטה 

הגמרא הוא שתחילה כתובים המצויים יותר. וכן כתבו התוספות בשבת (3. ד"ס 
יניפות ססנת) והשיטה מקובצת (ל"ס ורדי) בשם רב האי גאון. 


טפחים נשאר תמיד, וקודם חצות לילה תתגדל כמקדם'.| מב.וכתב, שמהפסוק שכתוב אצל נח 
(כרסטית ז כד - מ 6) 'ויגברו המים על הארץ וגו' ויזכר אלהים את נח וגו' ויעבר אלהים רוח על הארץ 
וישכו המים', לא דרשו חז"ל כן, משום ששם הפסוקים מבארים רק את סדר הדברים, שלאחר 
שגברו המים זכר הקב"ה את נח, ולא באו לומר שאפילו בשעה שגברו המים זכר הקב"ה את נח. 
מג. וכותב שיש חולק בזה, והכריע שטוב לברך בלא שם ומלכות. | מד. וכן כתב הנצי"ב בספרו 
העמק דבר (ככלשית יע כט, כסרתנ לנל). מה. וכן כתב בהצמק שאלה סי כו 6 ו), והביא את דברי 
המכילתא (נקנם מסכת דפירס פ"ד) 'מלך בשר ודם יוצא למלחמה ומדינות קרובות באות ושואלות צרכיהן 
מלפניו, אומר להן זעוף הוא למלחמה הוא יוצא, לכשינצח וישוב באין אתם ושואלין צרכיהן 
מלפניו, אבל הקב"ה אינו כן, 'ה' איש מלחמה' שהוא נלחם במצרים, 'ה' שמו' שהוא שומע צעקת 
כל באי העולם'. 


לו ילקוט 


ובספר הערוך (עיך פננע) כתבמ' בשם רב האי גאון, שסדר הפסוקים הוא לפי 
השכיחות, שתחילה כתובים הולכי דרכים ומדבריות שהם מצויים ביותר, 

ואחר כך כתוב מי שהיה חבוש, שהוא פחות מצוי מהולכי דרכים, אבל הוא 
מצוי שהרי אפילו מי שלא שילם מס חובשים אותו בבית האסורים, ואחר כך 
כתוב חולה שנתרפא, שיש פחות אנשים חולים מאנשים שהם חבושים בבית 
האסורים, ואחר כך כתוב יורדי הים שהם המועטים מכולם. והסדר שהגמרא 
נקטה הוא לפי המסוכנים יותר, שתחילה כתובים יורדי הים, שהם קרובים ביותר 
לסכנה, לפי שברגע אחד יכולים למות, ואחר כך כתובים הולכי מדבריות, שאף 
הם קרובים לסכנה אם יטעו בדרכם ולא ימצאו מאכל ומשקה, ואחר כך כתוב 
חולה שנתרפא, ואחר כך כתוב חבוש בבית האסורים, שהוא רחוק מהסכנה יותר 

מכולם. 

ובהפלאה שבערכין תמה על דברי התוספות שכתבו להיפך מדברי רב האי גאון 
שנתן טעם על כל דבר ודבר, ולכאורה דברי התוספות הם כהילכתא 

בלא טעמא. ועוד הקשה, שהתוספות בשבת (3. ד"ס יפות סטנת) כתבו בשם רב 
האי גאון שהגמרא כאן נקטה דבר המצוי תחילה, וזה להיפך ממה שכתב הערוך 

בשמו. 

ובאמת ליעקב (נפוספופ פס) העיר, שכאמור התוספות כתבו שהסדר שבגמרא הוא 
לפי המצויים יותר, והסדר שבפסוקים הוא לפי המסוכנים יותר, והערוך 

כתב בשם רב האי גאון להיפך, שהסדר שבפסוקים הוא לפי המצויים יותר, 
והסדר שבגמרא הוא לפי המסוכנים יותר, ודוחק לומר שנחלקו במציאות, מה 

מצוי יותר ומה מסוכן יותרמ'. 


האם גם מי שהיה חבוש שלא על עסקי נפשות צריך לברך 


המגן אברהם (פ" לש סק" כתב שהדין שמי שהיה חבוש בבית האסורים צריך 
לברך, הוא דווקא במי שהיה חבוש על עסקי נפשות, אבל אם היה חבוש 
על עניינים אחרים, אינו צריך לברךמח. 

אבל במלבושי יום טוב (שס סק") ובנתיב חיים (פס) כתבו שמלשון תלמידי רבינו 
יונה [שכתבו בשם רב האי גאון כמו שכתב הערוך בשמו] משמע שאפילו 
מי שהיה חבוש מחמת ממון צריך לברךמט. וכתב הנתיב חיים, שאילו המגן 

אברהם היה רואה את דברי תלמידי רבינו יונה לא היה חולק עליהם. 
וכתב עוד, שיש לפסוק כן להלכהי, שגם מי שהיה חבוש מחמת ממון צריך 
לברך, וראיה לדבר, שבשאר שלשת הדברים שצריכים לברך עליהם, 
מוזכר בפסוקים שניצלו מסכנת מיתה, שלגבי הולכי מדברות נאמר (פסמס קז ס) 
ינפשם בהם תתעטף', ולגבי חולה שנתרפא נאמר שס ית) 'ויגיעו עד שערי מות', 


צר החכמה. 


האסורים נאמר (פס י) 'יושבי חשך וצלמות אסירי עני וברזל', ומשמע שכל מי 
שהיה אסור, והיה מיושבי חשך וצלמות, או שהיה מאסירי עני וברזל, כשיצא 
וינצל מרעות אלו, צריך לברך, וכמו שכתוב בהמשך (שס טו) 'יודו לה' חסדו', 
בין אותם שהיו חבושים מחמת נפשות, ובין אותם שהיו חבושים מחמת ממון. 
וראיה נוספת כתב, שהרי הרא"ש (נ"נ פ" סי כנ) כתב ש'כל מה שמחדשים 
עכו"ם גזירות ופורענות על ישראל אפילו מענין אותן ביסורים ובמניעת 
מאכל ומשתה וכו' דעיקר כוונתם על הממון', ואם כן גם מי שהיה חבוש מחמת 
נפשות לא יברך, שהרי עיקר כוונתם על הממון, ובהכרח שגם מי שהיה חבוש 
מחמת ממון צריך לברך. 
ואף בברכי יוסף (עס פֿות ד) השיג על המגן אברהם מדברי רב האי גאון, והביא 
שגם בדברי הר"י מיגש (פו"ת, קי 6 מבואר כן, שכתב שגם מי שהיה חבוש 
מחמת חוב או מחמת מס, צריך לברך, שכיון שבשעה שהיה חבוש לא היה 
מושל בנפשו, ועכשיו יצא מאותו מצב והרי הוא מושל בנפשו. 
וביישוב דעת המגן אברהם כתב במחצית השקל טס), שגם המגן אברהם ראה 
את דברי תלמידי רבינו יונה בשם רב האי גאון, אלא שהוא פירש את 
כוונתם על פי דברי הרא"ש הנ"ל שהביא הנתיב חיים, שהרי רב האי גאון כתב 
שחבוש 'רוב הפעמים הוא חבוש בעבור ממון, ואין סכנתו כל כך', הרי שלא 
כתב שהוא חבוש 'על עסקי ממון', אלא 'בעבור ממון', והיינו כמו שכתב הרא"ש 


מו. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (ל"ס פֿכנעס) בשם רב האי גאון. | מז ועיין שם מה שכתב בזה. 
מח. הביאור הלכה (פ" מע פ" ל"ה מנום) כתב שמדברי המגן אברהם נראה שחבוש אינו צריך לברך 
אלא אם כן היה בסכנה, ולפי זה אפשר שדווקא מי שהיה חבוש מחמת נפשות עד שיגמר דינו 
ויתכן שיגמר דינו למיתה צריך לברך, לפי שהיה בסכנה כיצד יצא דינו, ואם יצא לחפשי חייב 
לברך, אבל אם מתחילה גמר דינו הוא רק לשבת בבית האסורים, והישיבה בבית האסורים היא 
עצמה עונשו, כפי המנהג במדינות אלו, בזה גם אם היה הדבר מחמת נפשות אינו צריך לברך, 
שהרי לא עמד בסכנה כלל, כיון שידע שזהו כל ענשו [אלא אם כן הישיבה בבית האסורים היא 
סכנה]. וכתב עוד, שאפשר שגם באופן זה צריך לברך, כיון שצריך להודות על כך שמלכתחילה 
נגמר דינו רק לשבת בבית האסורים ולא לעונש מיתה. | מט. וכוונתו, שבשם רב האי גאון הובא 
שחבישה בבית האסורים הוא דבר מצוי, שהרי אפילו מי שלא שילם מס חובשים אותו שם, ומבואר 
שגם מי שהיה חבוש רק על עסקי ממון צריך לברך. | . הביאור הלכה טס) כתב שגם לדעת 
החולקים על המגן אברהם וסוברים שחבוש מחמת ממון צריך לברך, כל זה דווקא כשישב בבית 
האסורים גמור במשך זמן ארוך, אבל אם דנוהו לשבת יום או יומים בבית מעצר, בזה גם לדעתם 


ברכות נד: 


ביאורים 


שגם כשחובשים על עסקי נפשות, עיקר כוונתם להוציא ממנו ממון. ומה שכתב 
המגן אברהם שדווקא מי שהוא חבוש על עסקי נפשות, אין כונתו למעט מי 
שחובשים אותו על עסקי נפשות כדי להוציא ממנו ממון, שהרי מכל מקום 
חובשים אותו על נפשות, וכוונת המגן אברהם היא רק למעט שאם מתחילה 
החבישה היתה רק על עסק ממון, שאמרו לו מיד שחובשים אותו משום ממון, 
בזה אין לברך. 

והביאור הלכה (ס" כיע ס"5 ד"ס מנום) כתב בדעת המגן אברהם, שלדעתו הראשונים 

שכתבו שגם אם היה חבוש מחמת ממון צריך לברך, סוברים כדעת 
הערוך (עלן פננעס) שהדין שחולה צריך לברך הוא אפילו אם חש בראשו או 
בגרונו ולא נפל למשכב [וראה להלן בזה], ולכן הם סוברים שהוא הדין בחבוש 
מחמת ממון שצריך לברך, שסוף סוף הוא כלוא ואינו יכול לצאת כרצונו, אבל 
לפי מה שפסק השלחן ערוך (טס ס"פ) כדעת הראשונים שסוברים [ראה להלן] 
שדווקא חולה שנפל למיטה צריך לברך, אבל מי שהיה חש בראשו או במעיו 
ולא נפל למיטה אין צריך לברך, והיינו משום שאף אם רק נפל למיטה, אע"פ 
שלא היה מסוכן, צריך לברך, לפי שפעמים רבות יקרה שכיון שנפל למיטה 
מתגבר עליו החולי ובא לידי סכנה [וכמו שכתבו הראשונים והשלחן ערוך שהוא 
דומה כמי שהעלוהו לגרדום לדונו], ואם כן הוא הדין בחבוש, שדווקא אם היה 
חבוש מחמת נפשות, ועמד בסכנת מיתה, צריך לברך, אבל אם היה חבוש מחמת 
ממון, שלעולם לא יעמוד בסכנת מיתה מחמת שאין לו מהיכן לפרוע, בזה אינו 

צהיך לבדן. 


ביאורים נוספים בסדר האמור בגמרא ובסדר האמור בתהלים 


האחרונים ביארו באופנים נוספים את הסדר שבגמרא ובתהילים: 
א. החתם סופר (פו"ם, פו"ס סי יפ) ביאר שהסדר האמור בגמרא הוא משום שיש 

כאן שנים שהם ארבעה, שהשנים הראשונים הם בסכנה שהאדם מכניס עצמו 
אליה מדעתו ומרצונו, והשנים האחרונים הם בסכנה שבאה על האדם מאליה. 
והיינו, שיורדי הים והולכי מדברות הכניסו את עצמם מדעתם למקום סכנה, 
ולכן מנה אותם יחד, וחולה וחבוש [שהוא מחמת אויבים שבאו עליון, הם סכנה 
שבאה על האדם מאליה, ולכן מנה אותם יחד. ולגבי הסדר שבפסוקים בתהלים 
כתב החתם סופר, שדוד המלך סדרם ברוח הקודש, ואנחנו לא נדע את סוד 

הענין. 

ב. בעיון יעקב (ל"ס פכנעס) ביאר שהתנא שינה את הסדר מסדר הפסוקים 

שבתהלים כדי להורות שכולם שקולים הם!"*, ואין להודות על אחד יותר 
מעל חבירו, ואע"פ שאחד מסוכן או מצוי יותר מחבירו, חייב להודות על שניהם 

בשוה. 

ג. בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (כפופ' ד"ס פֿכנעס) ביאר, שהטעם שהגמרא 

מנתה את הארבעה שצריכים להודות בסדר זה, הוא משום שסדר זה מתאים 
לסדר שבו נשנו במשנה (עיל ע"6) חיובי הברכות השונים. שבמשנה שנינו שעל 
הנהרות ועל המדברות אומר עושה מעשה בראשית, ומי שילדה אשתו מברך 
הטוב והמטיב [וכן היא מברכת כן], ומי שנכנס לכרך ויצא עליו להודות כמבואר 
במשנה. ובארבעת אופנים אלו יש חיוב הודאה, שמי שירד לים או הלך במדבר 
צריך להודות, וכן יולדת היא חולה שנתרפאה!ג, וכן מי שנכנס לכרך צריך 

להודות אם חבשוהו שם בבית האסורים!י ויצא משם!ז. 


ביאור הסדר שנקט הרמב"ם 


הרמב"ם (נככופ פ"י ס'"ק) כתב שארבעה שצריכים להודות, 'חולה שנתרפא, וחבוש 

שיצא מבית האסורים, ויורדי הים כשיעלו, והולכי דרכים כשיגיעו 

ליישוב'. והסדר שנקט הרמב"ם הוא שונה מהסדר שבגמרא ומהסדר שבתהלים. 
והאחרונים ביארו בכמה אופנים את הסדר שנקט הרמב"ם: 

א. במעשה רקח (שס) ביאר, שהרמב"ם כתב את המצויים יותר תחילה, ותחילה 

כתב חולה שהוא מצוי מכולם, ואחר כך חבוש שהוא מצוי יותר מיורדי 

הים, ואחר כך יורדי הים, ואחר כך הולכי דרכים, שנקראו בפסוק הולכי 

ימדברות', שאינם מצויים כמו האחריםנה. 


אינו צריך לברך, כיון שאין בזה שום סכנה, וגם לא שייך בזה כל כך הטעם שכתב הר"י מיגאש 
[ראה להלן] שאינו מושל בנפשו, ואינו בכלל אותם האמורים בפסוקים שצריכים לברך. נא. ועל 
דרך מה שאמרו במדרש (נ"ר פ" עו) שפעמים מקדים משה לאהרן ופעמים מקדים אהרן למשה, 
להורות ששניהם שקולים זה כזה. עיון יעקב שס. | נג. מבואר בדבריו שנקט שיולדת צריכה 
לברך הגומל, אמנם יש בזה דעות באחרונים, ואין כאן מקומו. נג. ראה ברש"י (על עי" ד"ס הנכנס) 
שהנכנס לכרך צריך להתפלל לפי שמצויים שם מושלים רעים שמחפשים עלילות. ‏ נד. וכתב, 
שבזה מיושב מה שקשה לפי שיטת הפוסקים שכל מי שהיה בסכנה ויצא ממנה מברך, מדוע הגמרא 
אומרת ש'ארבעה' צריכים להודות, ומשמע שרק ארבעה אלו, אלא שדברי הגמרא אמורים על אותם 
ארבעה ששנינו במשנה שצריכים לברך, שצריכים גם לברך הגומל. וראה בילקוט ביאורים להלן 
(כענין 'סס כל מי פנעסס לו נם פריך (נלך פו רק פנעה פנו) טעם נוסף בזה, שארבעת אלו הם מצויים תמיד 
כדרך מנהגו של עולם. | נה. וכנראה כוונתו שהרמב"ם חלק בזה על התוספות שכתבו שהסדר 
שבמשנה הוא לפי המצויים יותר. ובככבא דשביט (פופ' ד"ס פֿכנעס) הביא את דברי המעשה רקח, 
וכתב שלא ידע פירושם של דברים, אם לא שנפל בדבריו איזו טעות או השמטה. 


ילקוט 


ב. בככבא דשבים (נתוס' ד"ס פכנעס) ביאר שהרמב"ם כתב תחילה חולה וחבוש, 
משום שהם דברים שבאים על האדם בעל כרחו, מה שאין כן יורדי הים 
והולכי דרכים הם דברים שהאדם נכנס להם מרצונו. והטעם שהרמב"ם הקדים 
חולה לחבוש הוא מפני שהסכנה שיש בחולה היא בידי שמים, ואין יד אדם 
באמצע, ולכן הרמב"ם הקדים חולה תחילה. ומאותו טעם הרמב"ם הקדים 
יורדי הים להולכי דרכים, מפני שהסכנה שיש בים היא בידי שמים ולא מחמת 
אדם. 
ג. בדברי מנחם (קי" כיע סגס"ט פות 6) ובטירת כסף (גסעיייו, פ' כו דף קנ ע"ל) ביארו 
שהרמב"ם נקט כפי הסדר שבסימן של "וכל החיים יודוך סלה' [ראה להלן 
בשם הטור], ש'חיים' הוא ראשי תיבות 'חולהיני, 'יסורים' [-חבוש], 'ים', 
'מדבר'. 


ביאור דברי רש"י שעריכים להודות כשיועאים מהסכנה 


שם. רש"י (ד"ס 5ימן) פירש שארבעת אלו צריכים להודות 'כשיוצאין מן הסכנה'. 
והקשה במקראי קדש (6נולעפיס, כחידוקיס למסכת כככות, ד"ס 6ר"י), מה חידש רשיי 
בזה, והרי דבר פשוט הוא שהם צריכים להודות רק כשיוצאים מהסכנה. 
ותירץ, שכוונת רש"י להשמיענו שאם יצא לדרך למקום רחוק, מהלך עשרה 
ימים, צריך לברך בכל לילה, אע"פ שהוא עדיין בדרך, ולא רק כשיגיע 
למחוז חפצו, משום שבכל לילה הוא מגיע לכפר ולן שם, ונמצא שבכל לילה 
הוא יוצא מהסכנה, ובכל פעם שיוצא מהסכנה צריך לברךני. 
ועוד תירץ, שרש"י בא ליישב בזה מדוע הגמרא אומרת ארבעה צריכים' 
להודות, ולא ארבעה 'חייבים' להודות, להורות שהוא חיוב, ולכן כתב 
רש"י שצריכים להודות מיד כשיוצאים מהסכנה, והיינו שהרי ודאי שיש חיוב 
להודות, ובהכרח שהטעם שהגמרא נקטה לשון 'צריכים' הוא כדי להורות שאע"פ 
שהחיוב להודות הוא לעולם, וגם אם לא הודו מיד, חייבים להודות ביום אחר, 
מכל מקום לכתחילה הם 'צריכים' להודות מיד כשיצאו מהסכנה. 
וכתב היד דוד (מסדו"נ, ד"ס פכנעס), שמדברי הראנ"ח בספרו הנותן אמרי שפר 
(פל' 5מור) נראה שאינו סובר כתירוץ הראשון של המקראי קדש. שהראנ"ח 
דקדק, מדוע הגמרא שינתה את הלשון, ולגבי חבוש וחולה אמרה מי שהיה 
חולה ונתרפא ומי שהיה חבוש בבית האסורים, ואילו לגבי יורדי הים והולכי 
מדברות הגמרא הזכירה אותם בסתם ולא אמרה מי שירד לים ומי שהלך 
במדברנח. 
ותירץ הראנ"ח, שיש חילוק בין דינם של יורדי הים והולכי מדברות לדינם 
של חולה וחבוש, שחולה וחבוש אינם צריכים לברך אלא לאחר שיצאו 
מהסכנה לגמרי ואינם עומדים עוד בסכנה, והטעם שאין צריכים לברך הוא 
שמא החולה יחלה שוב ושמא יחבשו שנית את החבוש, מה שאין כן יורדי 
הים והולכי מדברות צריכים לברך אפילו בהיותם עדיין בים ובמדבר, שאם 
כבר אינם עומדים בסכנה, צריכים לברך גם בים ובמדבר. ולכן הגמרא נקטה 
לשון הווה יורדי הים', ו'הולכי מדברות', לומר שאפילו בהיותם עדיין יורדי 
הים והולכי מדברות, צריכים להודות. מה שאין כן לגבי חולה וחבוש הגמרא 
נקטה לשון עבר, 'מי שהיה חולה', ו'מי שהיה חבוש', להורות שדווקא לאחר 
שיצאו מהסכנה לגמרי צריכים לברך. אלא שכתב, שמדברי רש"י שפירש 
שצריכים להודות 'כשיוצאין מן הסכנה', משמע שכל הארבעה צריכים להודות 
רק כשינצלו מהסכנה, ולא קודם לכן. ולכן כתב, שהגמרא נקטה לשון 'יורדי 
הים' ו'הולכי מדברות', לפי שהם דברים שנוהגים תדיר בעולם, מה שאין כן 
בחולה וחבוש הגמרא נקטה לשון 'מי שהיה חולה' ו'מי שהיה חבוש', לפי 
שאינם דברים שקורים מעצמם תדיר, אלא רק מי שקרה לו כך וכך, צריך 
לברך. 
וכתב היד דוד, שמבואר מדברי הראנ"ח שהבין בדעת רש"י שדווקא אם יצאו 
מהסכנה לגמרי צריכים לברך, אבל אם הם עומדים עדיין בדרך אינם 
מברכים אפילו בחנייתם בלילה, ושלא כדעת המקראי קדש בתירוצו הראשון. 
וכתב היד דוד, שאפשר שאם בים ובמדבר התחדשה עליו סכנה מיוחדת, מלבד 
הסכנה הרגילה שיש במקומות אלו, שעיקר הסכנה בים היא רוח הסערה 
שמצויה בו, ואם באו עליו שם שודדים הרי זו סכנה מיוחדת, וכן במדבר עיקר 
הסכנה היא חיות רעות וליסטים ורעב צמא, ואם תעה בדרכו במדבר הרי זו 
סכנה מיוחדת, ובזה אפשר שלדעת כולם צריך לברך מיד כשניצל בים מהשודדים 
ומיד כשמצא במדבר את הדרך הנכונה, שעליו לברך על ההצלה שניצל מהסכנה 
המיוחדת שעמד בה. 


גו. ראה בהערה להלן שיש בזה גירסאות שונות בדברי הטור, האם הח"ת רומזת לחולה, או שהח"ת 
רומזת לחבוש. נז. ראה במשנה ברורה (פ" מע קק"6) שכתב בשם אחרונים שאם בדרך הליכתו עובר 
דרך איזה עיר אינו צריך לברך אלא עד שיגיע למחוז חפצו. וראה שם בשער הציון (פֿות 6 לענין אם 
מתעכב שם כמה ימים. נח. וראה בהמשך ביאור המהרש"א בזה. נט. ועיין שם שהאריך בזה. 
ס. סימן זה מובא גם באבודרהם (סל נככפ סגופ). = סא. כן הגירסא בטור השלם על פי כתבי יד. וכן 
היתה הגירסא לפני הפרישה (שס פופ ), ולפי גירסא זו החי"ת היא סימן לחולה, והיו"ד שהיא סימן 
ליסורין, רומזת בזה לחבוש. וכתב, שנראה שיש לגרוס 'חבוש', שהחי"ת היא סימן לחבוש, והיו"ד 


ברכות נד: 


ביאורים לז 


ביאור השתי הלחם בדברי רש"י 


בשתי הלחם (פפֿגיו, נסקדמס) דקדק אף הוא מדוע כתב רש"י שארבעה אלו צריכים 

להודות 'כשיוצאין מן הסכנה'. וכתב, שרש"י בא להשמיענו שלא נטעה 

שארבעה אלו צריכים להודות רק אם ארעו להם כל הפרטים המוזכרים במזמור 

בתהלים, אלא גם אם לא ארעו להם כל הניסים המוזכרים בפסוק, כל זמן שיצאו 
מהסכנה צריכים להודותנט. 


הסימן שנתן הטור לארבעה שעריכים להודות ומה רמז בזה 


שם. הטור ו" סי" מט) כתב סימןל לארבעה שצריכים להודות, והוא כל 

החיי"ם יודוך סלה, 'חולה'לא, 'ים', 'יסורין', 'מדבר'', וכתב הב"ח (שס ס"פ), 
שהטעם שהטור נתן בזה סימן הוא משום שהגמרא אומרת בסתם 'ארבעה 
צריכים להודות, יורדי הים, הולכי מדברות, ומי שהיה חולה ונתרפא, ומי שהיה 
חבוש בבית האסורים', ולא מבואר מתי יורדי הים והולכי מדברות צריכים 
להודות. אבל הרמב"ם (נלכות פ"י ס"ם) כתב מתי צריכים לברך, שכתב 'ויורדי הים 
כשיעלו, והולכי דרכים כשיגיעו ליישוב', והרמב"ם למד כן ממה שהגמרא 
השוותה אותם לחולה ולחבוש, שמברכים כשיצאו מהסכנה, ואף יורדי הים 
והולכי מדברות מברכים כשיצאו מהסכנה. ואף הטור רמז לזה במה שכלל את 
כולם בתיבת וכל 'החיים' יודוך, שבא להורות בזה שכל ארבעה אלו שרמוזים 
בתיבה זו, יש להם להודות רק לאחר שינצלו מהסכנה, דהיינו יורדי הים כשיעלו 
מן הים, והולכי מדברות כשיגיעו לישוב, כמו שמפורש בגמרא לגבי חולה 

וחבוש. 


מדוע מותר להכניס עעמו לסכנה שיש בים ובמדברות 


שם. האחרונים ביארו בכמה אופנים מדוע מותר לאדם להכניס עצמו לסכנה 
שיש בים ובמדברות: 

א. בבנין ציון (שו"ת, פיי ק₪) ביאר שמותר לכתחילה להפליג בים וללכת במדברות, 
אע"פ שיש בזה סכנה והתורה אמרה (נכיס ד עו) 'ונשמרתם מאד לנפשותיכם', 

והטעם לכך הוא משום שבאותה שעה שהולך אין שם סכנה, יכול לסמוך על 

הרוב, ולנקוט שלא יארע לו דבר. 

ב. בשם אריה (טו"פ, יו"ל סי" מ) כתב שהטעם שמותר לצאת לים ולמדבר הוא 
משום שבדבר שהוא ממנהגו של עולם והוא נעשה מחמת הכרח, אין לחוש 

לסכנה שיש בו, ואין בזה איסור כללסג. ולפי זה כתב עוד, שכיון שכל דבר 

שהוא לצורך העולם והוא דרכו ומנהגו של עולם, מותר לעשותו אע"פ שיש 

בו סכנה, לכן מותר לצאת למלחמה, אע"פ שיש בזה ודאי סכנה, וכן אין איסור 

לאשה להזדקק לבעלה, אע"פ שיש סכנה בלידה. וכתב עוד, שכיון שכל ההיתר 

לצאת לים ולמדבר הוא מחמת הצורך וההכרח, לכן יש לצאת לים רק לצורך 

מזונות או סחורה, אבל ראוי להתרחק מלצאת לים הגדול כדי לשוטט בעולם 

ולראות דברים חדשים וכדומה. וכן ראוי להתרחק מללכת במדברות או להכנס 

בסכנות אחרות במקום שאין בכך צורך והכרח. 

ג. באמרי שפר (קפקין, סו"ת סי" כט פות כ) ביאר שהטעם שמותר ללכת בים הגדול 

הוא משום שהליכה לצורך פרנסה ומזונות נחשבת הליכה לדבר מצוהלי. 


האם גם מי שעבר בנהר עריך לברך 


יורדי הים. הביאור הלבח (סיי מע ס" ד"ה יורדי) דן, האם דווקא יורדי הים צריכים 

לברך, או שגם אם עברו בנהר על ידי אניות או על ידי דוברות 
[-רפסודות] של עצים, צריכים לברך. וכתב, שהדבר תלוי במה שנחלקו הפוסקים 
(פס ס"ז) בדין הולכי דרכים [כמבואר להלן], שלסוברים שכל הולכי דרכים צריכים 
לברך, אף כאן צריך לברך, שהרי נהר גדול אינו עדיף מסתם דרכים, אבל 
לסוברים שדווקא הולכי מדברות צריכים להודות משום שמצויים בהם חיות 
וליסטים, אפשר שגם מי שעבר בנהר אינו צריך לברך, משום שאין הסכנה 

מצויה בו כפי שהיא מצויה בים. 


גם אם לא עמדו בסכנה עריכים לברך 


שם. כתב הביאור הלכה (שס), שיורדי הים והולכי מדברות צריכים לברך גם אם 

לא קרה להם שום סכנה, כגון שעבר בים ולא היתה שום רוח סערה בים, 
או שהלך במדבר ולא תעה בדרכו ולא חסרו לו מים. שכיון שירד בים או עבר 
במדבר, שהם מקומות שעלול להיות בהם סכנות, תיקנו חכמים שצריך לברך. 
והוסיף, שאע"פ שבפסוקים המובאים להלן (תסניס קו כס) לגבי יורדי הים כתוב 


שהוא סימן ליסורין, רומז בזה על חולה. וביאר, שתיבת 'יסורין' מורה יותר על חולה מאשר על חבוש, 
משום שאע"פ שגם לחבוש בבית האסורים יש יסורים [שהרי לא כל מי שהיה בבית האסורים צריך 
לברך אלא רק מי שהיה חבוש שם], מכל מקום תיבת 'יסורין' מורה יותר על יסורים שהם מחמת 
חולי. וכתב עוד, שלפי הגירסא בטור שהיו"ד שמורה על יסורים רומז לחבוש, צריך לומר שהטור נקט 
לשון זה על שם הפסוק (פספס קז כפ) 'וממצוקותיהם יוציאם', שמורה על היסורים שיש לחבוש. 
סב. ראה סברא כעין זו בנודע ביהודה (פו"פ, מסדו"פ יו"ל סי ).| סג. ראה עוד להלן בשם האבני נזר 
(סו"ס, סו"ס סי וע פֿות ד) שלצורך גדול מותר לצאת, אבל שלא לצורך אסור להכניס את עצמו למקום סכנה. 


לח ילקוט 


'ויאמר ויעמד רוח סערה' וגו', וכן לגבי הולכי מדברות כתוב (פס קז ד) 'תעו 
במדבר בישימון' וגו', אין הכוונה שקרו לו מקרים אלו, אלא כיון שעלולים היו 
לקרות"לו,. צריך לברך. 
אמנם המאירי (ל"ס פכנעס) הביא בשם יש מי שאומר שדווקא הולכי מדברות 
שתעו בדרכם, או יורדי הים שעמד עליהם נחשול בים, וחולה שיש בו 
סכנה, הם שצריכים לברך, לפי שאירע להם נס וניצלו מהסכנה, והרי הם כיוצאים 
מבית האסורים, אבל אם לא אירע להם כן אינם צריכים לברךי. אבל המאירי 
חולק בזה, ודעתו שכל יורדי הים וכל הולכי דרכים צריכים לברך, גם אם לא 
אירע להם סכנה מיוחדת בים ובדרך [וכדעת הביאור הלכה]. 


האם גם הולכי דרכים עריכים לברך 


הולכי מדברות. נחלקו הראשונים, האם כל הולכי דרכים צריכים לברך, או רק 
הולכי מדברות. 

דעת הרמב"ן (וכת ספדס סוף ענין הסולס) והרא"ה (ד"ס ומי), שכל הולכי דרכים 

צריכים להודות, לפי שסתם דרך היא בחזקת סכנה, וכמו שאמרו 

בירושלמי (עי? פ"ל ה"ד) לגבי תפלת הדרך, שכל דרך היא בחזקת סכנה. וביארו, 

שרב יהודה שאמר 'הולכי מדברות', נקט בזה לשון הפסוק (פסלנס קז ד) 'תעו 
במדבר' שהוא המקור שצריכים לברך, כמבואר בגמרא להלן. 

הרא"ש (פ"ע סי" ג) כתב שנהגו באשכנז ובצרפת שאין מברכים ברכת הגומל 

כשהולכים מעיר לעיר, משום שלדעתם דווקא הולכי מדבריות צריכים 

להודות, לפי שמצויים בהם חיות וליסטים. ולדעתם מה שאמרו בירושלמי שכל 

הדרכים בחזקת סכנה, דווקא לגבי תפילת הדרך אמרו כן, שבכל הדרכים אדם 

צריך לבקש על נפשו ולומר תפילת הדרך, אבל ברכת הגומל נתקנה במקום 

קרבן תודה, ולכן דווקא הולכי מדבריות צריכים לברך. 

וכתב המשנה ברורה (ס" לט פ"ק ), שאם הלך בדרך, אפילו אם היא דרך 

שאינה בחזקת סכנה, ובאו עליו ליסטים ורצו להורגו וניצל מהם, לדעת 

כולם צריך לברךסה. וביאר בשער הציון (שס ס"ק יע), שגם לדעת הסוברים שרק 

הולכי מדבריות צריכים לברך, הטעם בזה הוא שרק במדבריות מצויות חיות 

רעות ומצויים ליסטים, ולא בסתם דרך, אבל כאן שפגעו בו ליסטים, גם הם 

מודים שצריך לברך. 


ביאור לשון הרא"ש שברכת הגומל נתקנה במקום קרבן תודה 


הרא"ש (טס) כתב [כנ"ל] ש'ברכת הגומל במקום תודהס' נתקנה', והקשה החתם 
סופר (טו"פ, פו"ם פי' ) מדוע הרא"ש כתב שברכת הגומל 'נתקנה', והלא 
ברכת הגומל אינה תקנת חז"ל אלא ברוח הקודש נאמרה, כמו שכתוב בפסוק 
(פסניס קז (כ) 'וירוממוהו בקהל עם', והיא דין מדברי קבלה ולא תקנהסן. 
ותירץ, שפסוק זה נאמר דווקא על יורדי הים, כמבואר בפסוקים שלפניו, 
ועליהם נאמר שצריכים להודות ולברך הגומל, שכיון שהם הכניסו את 
עצמם לסכנה אינם חייבים להביא קרבן תודהס", רק להודות בקהל עם, ורק 
ביורדי הים חיובם להודות הוא מדברי קבלה, אבל השלשה האחרים אינם 
צריכים לברך בקהל עם, אלא צריכים להביא קרבן תודה, ורק מכיון שחרב בית 
המקדש ובטל קרבן תודה, תיקנו חז"ל שעכ"פ יתפסו הטוב במיעוטו ויברכו 
הגומלסט. 
האבני נזר (פו"פ, פֿו"ם סי ש) ביאר את לשון הרא"ש באופן אחר, שאע"פ שברכת 
הגומל נאמרה לדוד המלך ברוח הקודש, מכל מקום שייך בזה לשון 
תקנה, וכמו שמצינו לענין מגילת אסתר שנאמרה ברוח הקודש, והגמרא במגילה 
(כ) אומרת שאנשי כנסת הגדולה 'תיקנוה'. 
ובאופן נוסף ביאר, שהרא"ש נקט בזה לשון תקנה, משום שדוד המלך ראה 
ברוח הקודש שיש לתקן ברכת הגומל. ומה שכתב שנתקנה במקום 
קרבן תודה, הכוונה שבמקום שיש חיוב קרבן תודה, תיקנו ברכה זו. 


סד. וכן כתב ביד המלך (נלטת פ"י ס"ם), שיורדי הים והולכי מדברות אינם צריכים לברך אלא אם 
כן עמדו בסכנה וניצלו ממנה, ועיין שם שהאריך בזה. סה. המשנה ברורה כתב כן על פי דברי 
המגן אברהם (פס פק"י), עיי"ש. סו. מבואר בדברי הרא"ש שאותם ארבעה שצריכים לברך ברכת 
הגומל, בזמן שהיה בית המקדש קיים היו צריכים להביא קרבן תודה. וכן מבואר ברש"י ויק ז ינ 
זכמיס ז. ד" (0, רס"י מכת"י מנמות עט: ד"ס פ). וראה בשיטה מקובצת במנחות (טס ד"ס 6י9ימ6) שהקשה על 
רש"י שלא מצינו בשום מקום שחייב להביא קרבן תודה אם לא אמר הרי עלי תודה. והפרי מגדים 
(פו"ם פי' ריע 6טל פנרסס סק"6) כתב על דברי רש"י בחומש (טס) שהחיוב להביא קרבן תודה הוא מדרבנן, 
והכתוב מדבר בנדר או נדבה. וראה עוד בפירוש הגרי"פ פערלא לספר המצות לרס"ג (עפס ש-5, דף 
כט.). = סז. וכן כתב הפרי מגדים (שס), שברכת הגומל היא חיוב מדברי קבלה. סחת. באבני נזר 
(סו"ק, פו"ת סי לט) ובגליוני הש"ס (ד'"ס פלנעס) העירו על החת"ס מדברי רש"י בזבחים (ו. דייס (6), שמפורש 
בדבריו שגם יורדי הים צריכים להביא קרבן תודה. ובספר המילואים לכלי חמדה (יקנ6 6פ ג) יישב 
את דברי החתם סופר, שודאי אם בזמן שעבר בים היה בסכנה, ונתקיים בו כעין מה שכתוב בפסוק 
(מסיס קז כו-ם) 'יעלו שמים ירדו תהומות וגו' יחוגו וינועו כשכור', צריך להביא קרבן תודה, לפי 
שאינו גרוע מחולה שצריך להביא קרבן תודה, ובאופן זה נאמרו דברי רש"י, אבל מי שעבר בים 
בשלום ולא היה שם בסכנה, אינו צריך להביא קרבן תודה. | סט. ראה עוד בזה במהר"ם שיק 
(פו"ס, פו"ם סי מס). ‏ ע. לפי שדרך קצרה כזו בודאי אינה בחזקת סכנה. משנה ברורה (שס ס"ק כג). 
עא. תוספות (ד"ס ופֿיתפ), הרמב"ן (מורת ספדס סוף ענין ססודפס) רא"ה ושיטה מקובצת (ד"ס ירדי), רא"ש 


ברכות נד: 


ביאורים 


ובאופן נוסף ביאר, שהפסוק 'וירוממוהו בקהל עם' לא נאמר על ברכת הגומל 

אלא על הפרק 'מזמור לתודה' (פקניס ק) שהבעלים של קרבן תודה 

אומרים אותו בשעת הקרבת קרבן תודה. אלא שמשחרב בית המקדש תיקנו 
חז"ל לברך ברכת הגומל במקום קרבן תודה. 


מהו שיעור הדרך שעליו יש לברך 


לדעת הסוברים שכל הולכי דרכים צריכים לברך, נחלקו הראשונים מהו שיעור 
הדרך שעליו יש לברך. 

האבודרהם (0ל' ננכת סגופ) כתב שהעולם נהגו לברך ברכת הגומל אפילו 
כשהולכים מעיר לעיר. 

הארחות חיים (ל' ענ וספישי 6פ כד) הביא שיש אומרים שאין מברכים הגומל 

אלא אם הלך פרסה או יותר. ובשם הרמב"ן כתב שאפילו בפחות 

מפרסה צריך לברך לפי שכל דרך היא בחזקת סכנה. 

ולהלכה פסק הבית יוםף (פו"מ סי' ריע ד"ס כתנ ס"כ לוד) שבפחות מפרסה אין לברך 

הגומלע, וכמו שכתב הבה"ג (נככופ פ"ד ד ע"ד) לענין תפילת הדרך, שאין 

לאומרה על דרך שהיא פחות מפרסה. וכן פסק בשלחן ערוך (שס פ"ו), והוסיף, 

שאם אותו מקום מוחזק בסכנה ביותר, יש לברך גם על דרך שהיא פחות 

מפרסה. 


איזה חולה צריך לברך 


ומי שהיה חולה ונתרפא. נחלקו הראשונים, איזה חולה צריך לברך: 

א. דעת הערוך (עלן 6ינעס) שאפילו אם חש בראשו או בגרונו ולא נפל למשכב, 
צריף' לברך. 

ב. דעת הרבה מהראשונים** שדווקא חולה שנפל למיטה צריך לברך, אבל מי 

שהיה חש בראשו או במעיו, ולא נפל למיטה, אין צריך לברך. וכתבו 

הראשונים, שאם נפל למיטה צריך לברך, אע"פ שהוא חולי שאין בו סכנה. 

ובטעם הדבר שאע"פ שהוא חולי שאין בו סכנה צריך לברך כתבו הרמב"ן (פוכת 

ספֿדס סוף ענין ססודס) והרא"ה (ד"ס יורדי), שאדם זה דומה כמי שהעלוהו 

לגרדום לדונו, שצריך פרקליטים גדולים להצילו, ואדם זה רחמי הקב"ה היו לו 
לפרקליטים. 

ג. דעת הראב"ד (סוכ נטול פו"ם סי" מע) שדווקא חולה שיש בו סכנה, כגון מי 

שהיתה לו מכה של חלל שיש בה סכנה, צריך לברך. 


האם כל מי שנעשה לו נס צריך לברך או רק ארבעה אלו 


שם. נחלקו הראשונים, האם דווקא ארבעה אלו צריכים להודות ולברך הגומל, 
או שכל מי שנעשה לו נס צריך לברך. 
יש מהראשונים?ג שסוברים, שדווקא ארבעה אלו צריכים לברך, אבל מי שנעשה 
לו נס אחר, אינו צריך לברך, ואם בירך ברכתו היא ברכה לבטלה. 
ודעת הריב"של: (שו"ס, סי פמ) שגם מי שנעשה לו נס אחר כגון שנפל עליו כותל 
או שניצל מדריסת שור ונגיחותיו, צריך לברך, שהרי הטעם שהולכי מדברות 
צריכים לברך הוא מפני שמצויים בדרכים אריות ושאר סכנות, ואם כן כל שכן אם 
עמד עליו אריה בעיר ורצה לטורפו, וכיוצא בזה, שצריך לברך. והטעם שהוזכרו 
דווקא ארבעה אלו הוא מפני שהם מצויים תמיד כדרך מנהגו של עולםץז. 
להלכה, השלחן ערוך (פו"פ סי כיע ס"ע) הביא את שתי הדעות בזה, ופסק שטוב 
לברך בלא שם ומלכות. והמשנה ברורה (פס ס"ק (נ) הביא שהאחרונים 
כתבו שהמנהג כסברא הראשונה, לברך על כל נס שנעשה לו. 


מדוע הגמרא לא כתבה גם ביורדי הים ובהולכי מדברות שהגיעו לישוב כמו שאמרה 
חולה שנתרפא וחבוש שיצא 


שם. בעיון יעקב (ל"ה תונס) דקדק, שרק לגבי חולה וחבוש הגמרא נקטה 'חולה 
שנתרפא', ו'חבוש שיצא', ולגבי יורדי הים והולכי מדברות הגמרא לא 


(פ"ט מי ג) בשם ה"ר יוסף, ועוד. עב. אבודרהם ל כככפ סגופ) בשם ה"ר גרשום ברבי שלמה, 
בית יוסף (פו"ם סי" כיט ד"ס כתנ ס"כ לוד) בשם ארחות חיים (סל קל וסמישי םת כד) בשם יש אומרים ובשם 
ה"ר שם טוב פלכו בשם תוספות. | עג. הובא בב"י פשס. | עז. וראה בדברי המהר"ל בספרו 
נתיבות עולם ((פינ סענודה פי"ג) שכתב 'ועתה יש בני אדם שכאשר זרקו אבן עליו ולא הגיעו האבן, 
מברכין גומל חסדים טובים, וכל זה מנהג של עמי הארץ, כי אף אם רדפו אחריו בחרב ונמלט, 
אין זה מן הארבעה אשר צריכים להודות, ולכך אמר מנינא לומר שלא יברך כי אם על ד' דברים, 
וזה כי אלו ד' דברים כבר היה בים, וכן כבר היה במדבר וכו', אבל דבר אחר שלא היה בצרה 
רק שלא בא עליו צרה, אינו בכלל הארבעה שצריכים להודות'. והעירו, שמדבריו משמע שהטעם 
שאין לברך באופן זה הוא משום שלא היה בתוך הצרה, אבל אם היה בתוך הצרה צריך לברך, 
אע"פ שהצרה אינם מאותם ארבעה המנויים בגמרא, וכדעת הריב"ש. וראה עוד בשפתי חכמים (ד"ס 
פֿרנעס) שכתב שלפי דעת הריב"ש שגם מי שנעשה לו נס אחר צריך לברך, יש לומר בדרך דרש 
[ולפי פשוטו הוא מטעם אחר, וכמו שכתב הריב"ש וכנ"ל] שהטעם שהגמרא נקטה דווקא ארבעה 
אלו, הוא משום שארבעה אלו דרכם לתלות את הצלתם בבשר ודם, שהחולה שנתרפא תולה רפואתו 
ברופא שריפאו, ויורדי הים שעלו בשלום תולים הצלחתם בכך שרב החובל שהנהיג את הספינה 
הוא מומחה, ומי שהיה חבוש תולה את יציאתו לחפשי בשר האסורים שהטיב לו, והולכי מדברות 
תולים הצלחתם בכך שמנהיגי השיירה במדבר הם מומחים, ולכן הגמרא אומרת שארבעה אלו 
צריכים להודות ולהודיע לכל שהצלתם לא היתה מחמת בשר ודם, אלא הקב"ה הוא שהצילם. 


Taw 


ילקוט 


כתבה 'יורדי הים שהגיעו לישוב', ו'הולכי מדברות שהגיעו' וכו'. וכתב שהטעם 
שהגמרא שינתה לשונה בזה הוא מפני שמלשון 'יורדי הים' ו'הולכי מדברות', 
משמע שמדובר באנשים שדרכם בכך, ואע"פ שהגיעו ליישוב, יחזרו לים או 
למדבר לצורך משא ומתן או לצורך אחר, והגמרא מחדשת שאע"פ כן חייבים 
לברך בכל פעם שיגיעו למקומם. מה שאין כן לגבי חולה וחבוש, ודאי שאין 
דעת החולה לחזור לחוליו, ואין דעת החבוש לחזור למחבושו, ולכן הגמרא 
שינתה וכתבה 'ונתרפא', 'ויצא', כדי שלא לומר בהם לשון פורענות, אבל בשנים 
הראשונים אין בכך לשון פורענות, שהרי דרכם בכך. 

ובשפתי חכמים (ד"ס יוכלי) ביאר שהטעם שהגמרא לא אומרת יורדי הים 'שעלוי, 

והולכי מדברות 'ויצאו', כמו לגבי חולה וחבוש, הוא כדי לומר שגם 
אותם שהם תמיד יורדי הים והולכי מדברות, לפי שהיא אומנותם ורגילים בה, 

אף הם צריכים להודות בכל פעם. 


ביאור המהרש"א בטעם שנקטו דווקא ארבעה אלו ובפסוקים בתהלים 


יורדי הים מנלן וכו'. הגמרא דורשת להלן מהפסוקים בתהלים (ק) שארבעה 
אלו צריכים לברך. והמהרש"א (פ" ד"ס פכנעס) הקשה כמה קושיות בזה, 
וכדלהלן. לכאורה קשה, מדוע המזמור בתהלים פתח 'אשר גאלם מיד צר' (קסניס 
קז כ), ובהמשך המזמור מוזכרים הולכי מדברות, חולה, ויורדי הים, שלא שייך 
לומר עליהם שנגאלו מיד צר, והיה לפסוק לומר 'אשר גאלם מצרה'. ועוד, 
שכיון שקרבן תודה הוא על כולם, מדוע הוא מוזכר בפסוק רק לגבי חולה, 
שעליו נאמר (שס קז כנ) 'ויזבחו זבחי תודה ויספרו מעשיו ברנה'. ועוד, מה 
המיוחד דווקא בארבע צרות אלו, שדווקא עליהם יש לברך. 
וכתב בביאור הענין, שיש ארבע סיבות כלליות שמונעות את האדם מלהגיע 
אל שלמותו ותכליתו, הא', שאין לו במה להתפרנס והוא צריך לרדוף 
אחר פרנסתו. הב', שיש שונאים שידם תקיפה עליו, ואי אפשר לו מפניהם 
לעבוד את ה' בשלימות. הג', מי שבטבעו הוא חולה וכחו חלש מלעסוק בתורה 
יפּפּוות. הד', מי שיש לו עושר רב שטורדו ומבטלו מתורה וממצוות. וכתב, 
שלכן נאמרו בגאולת מצרים ארבע לשונות של גאולה, כנגד מה שנגאלו ממצרים 
ומארבע סיבות אלו, ולכן תיקנו ארבע כוסות בפסח, וזהו מה שאמרו (נ"ר פס 
ס) שהקב"ה יביא ארבע כוסות של תרעלה על הגוים, וישקה לישראל ארבע 
כוסות של ישועה, והיינו על שם ישועתם מארבע צרות אלו שמתהוות בגלות, 
שכאמור הן ארבע סיבות כוללות שמונעות את האדם מלהשיג את שלימותו, 
שמכולן ניצלו בגאולתם. 
ולפי הקדמה זו, ביאר המהרש"א את סדר הפסוקים בתהלים. שמתחילה פתח 
הפסוק ואמר (פס קז 6 'הודו לה' כי טוב כי לעולם חסדו', ובפסוק הבא 
(שס 3) נאמר 'יאמרו גאולי ה' אשר גאלם מיד צר', והביאור בזה הוא על פי 
דברי הגמרא במגילה (י:) שעל מפלתם של רשעים יש לומר רק 'הודו לה' כי 
לעולם חסדו', ולא 'כי טוב', לפי שאין הקב"ה שמח במפלתם של רשעים, ולכן 
אמר הכתוב שעם ישראל אומרים בגאולתם 'כי טוב', משום שאין הכוונה בזה 
על מפלתם של רשעים לעתיד לבוא, אלא על שם אשר גאלם מיד צר ומכל 
ארבע הסיבות הנ"ל שארעו להם בגלותלה. 
ומה שנאמר בהמשך (פס קז ג) 'ומארצות קבצם ממזרח וממערב מצפון ומים', 
הכוונה שנגאלו משאר ארבע גלויות ומארבע מלכויות, ומה שאמר 'ממזרח', 
הכוונה בזה למלכות מדי שהיא במזרחה של ארץ ישראל, ומה שאמר 'מצפון', 
הכוונה בזה למלכות בבל שהיא בצפונה של ארץ ישראל, ומה שאמר 'וממערבי, 
וכן 'ומים', הכוונה בזה למלכות יון ולמלכות אדום שהן במערבה של ארץ 
ישראל. ובזה מבואר מדוע הפסוק נקט רוח מערבית שתי פעמים, ולא נקט רוח 
דרומית כלל, והיינו משום שברוח זו אין אף מלכות מארבע מלכויות. 
ובהמשך נאמר מס קז ₪ 'תעו במדבר בישימון דרך עיר מושב לא מצאו, 
והכוונה בזה לגאולה ממצרים, והתחיל הכתוב בגאולת מצרים משום 
שהיא הגאולה הראשונה, והיא בדרומה של ארץ ישראל, וגם אז ניצלו מארבע 
הסיבות המונעות את השלימות, והיו ראויים לקבל את התורה. ועל זה נאמר 
שתעו במדבר בישימון דרך, שאין שם דרך כלל, ולא שעקמו וסיבבו כמה ארצות 
עד שהגיעו לעיר מושב בארץ ישראל. 
ובהמשך נאמר מס קז ס-ו) שהיו במדבר 'רעבים גם צמאים, נפשם בהם תתעטף, 
ויצעקו אל ה' בצר להם, ממצוקותיהם יצילם', שהקב"ה נתן להם את 
המן ואת השליו ואת בארה של מרים, ומה שנאמר (עס ז) 'וידריכם בדרך ישרה 
ללכת אל עיר מושב', היינו שנכנסו לארץ ישראל. ועל זה ודו לה' חסדו 
ונפלאותיו לבני אדם' (שס ת), ומה שאמר 'חסדו' הוא משום שלפי חטאיהם 
במדבר היה בדין שלא יכנסו לארץ ישראל, ומה שנכנסו לארץ הוא רק מצד 
חסדו יתברך. ומה שאמר ‏ ונפלאותיו לבני אדם', הוא משום שלפי גדלותו של 
הקב"ה אין בכך גדולה ושבח, ורק לפי השגת בני האדם, דברים אלו נחשבים 


עה. ובזה מיושב מה שהקשה המהרש"א מדוע אמר שגאלם 'מיד צר' ולא אמר שגאלם 'מצרה', שהכוונה בזה לכל ארבעת סוגי הצרות הנ"ל. 


ברכות נד: 


ביאורים לט 


לנפלאותיו של הקב"ה. ומה שנאמר בהמשך טס ט) 'כי השביע נפש שוקקה 
ונפש רעבה מלא טוב', הוא על שהקב"ה מלא את בתיהם בארץ ישראל בכל 
טוב, כמו שנאמר (דנלס ו י) 'ובתים מלאים כל טוב'. הרי שהודו בזה על 
שהקב"ה הצילם מהסיבה הראשונה שמונעת את האדם מלהגיע אל שלמותו, 
והיא הרדיפה אחר הפרנסה. וכנגד הצלה זו נתקנה כוס ראשונה של ארבע 
כוסות. 

ובהמשך הפסוקים נאמר טס קז י) 'ישבי חשך וצלמות אסירי עני וברזל', ואמר 

כן על ההצלה מיד האויבים, כמו שניצלו משיעבוד מצרים שהיו 
יושבים שם ב'חושך' של עבודת פרך, וב'צלמות' של השלכת בניהם ליאור, והיו 
שם 'אסירי עני וברזל', כמו שנאמר (דנלס ל כ) ויוציא אתכם מכור הברזל 
ממצרים'. ומה שנאמר בהמשך (סס קו *) 'כי המרו אמרי אל' וגו', הוא לפי 
שרבים מבני ישראל היו חוטאים במצרים, וגם פסל מיכה היה אתם. ומה שנאמר 
בהמשך (שס ינ) 'ויכנע בעמל לבם כשלו ואין עזר', הוא על עבודת הפרך שעמלו 
בה, ו'אין עזר', שגם משה רבינו מושיעם הוצרך לברוח ממצרים מפני פרעה. 
ומה שנאמר בהמשך טס י) 'ויזעקו אל ה' בצר להם ממצקותיהם יושיעם', הוא 
כמו שכתוב (שנות 3 כג) 'ויזעקו ותעל שועתם אל האלהים מן העבודה'. ומה 
שנאמר בהמשך (פסניס קז טו) 'יודו לה' חסדו ונפלאותיו' וגו', הוא כמו שנתבאר 
לעיל, שנקרא 'חסדו' משום שלפי חטאיהם לא היה בדין שיגאלו. ופירוש 
ינפלאותיו' הוא כמבואר בהמשך המזמור (שס טז) 'כי שבר דלתות נחשת ובריחי 
ברזל גדע', שמעולם לא היה עבד יכול לברוח ממצרים [ראה רש"י שמות יח 
ט]. הרי שהודו בזה על שהקב"ה הצילם מהסיבה השניה שמונעת את האדם 
מלהגיע אל שלמותו, והיא שהצילם מיד השונאים שידם היתה תקיפה עליהם. 

וכנגד הצלה זו נתקנה כוס שניה של ארבע כוסות. 

ובהמשך הפסוקים נאמר (שס קז ) 'אולים מדרך פשעם ומעונתיהם יתענו', ואמר 

כן על צרות שהיו להם מחמת חולי בגלות מצרים, וכמו שנאמר 
כשנגאלו משם 'כל המחלה אשר שמתי במצרים' וגו' (קמות טו כו), וחליים באים 
על עבירות במזיד, שנקראות 'עון', שיסורין ממרקים אותם, אבל עבירות שנעשות 
דרך מרד, שנקראות 'פשע', אין יסורים ממרקים אותם, ורק מיתה ממרקת אותם, 
כמבואר ביומא (פו), ואויל זה, נכנסה בו רוח שטות, ומה שהלך ב'דרך פשעם' 
אינו נחשב לו למרד, אלא רק כ'עון' שהוא עבירה במזיד, ויש בכח יסורים 
למרק עבירה זו, וזהו שנאמר 'ומעונתיהם יתענו', ביסורים. ומה שנאמר בהמשך 
(פס קז ית) 'כל אכל תתעב נפשם ויגיעו עד שערי מות', כוונת הכתוב בזה שאע"פ 
שכאשר האדם חולה, כל אוכל תתעב נפשו, מכל מקום נחשב לו הדבר לתענית 
שממרקת את העון. ומה שאמר 'ויגיעו עד שערי מות', בא לומר שאינם כרשעים 
גמורים שנאמר עליהם (עילונין ‏ ש.) שאפילו בפתחו של גיהנם אינם חוזרים 
בתשובה, אלא כאשר הגיעו עד שערי מות ופתחו של גיהנם התחרטו 'ויזעקו 
אל ה' בצר להם' (שס קז ש), וזעקה מועילה אפילו לאחר גזר דין שכבר הגיעו 
לשערי מות, ולכן 'ממצקותיהם יושיעם' (פס). ומה שנאמר בהמשך (:ס כ) 'ישלח 
דברו וירפאם וימלט משחיתותם', בא לומר שרפואתו של הקב"ה אינה כרפואת 
בשר ודם, שבשר ודם צריך תחבושת וסממנים ושאר פעולות כדי לרפאות, אבל 
רפואתו של הקב"ה היא בדיבור בלבד ששולח ומרפא. ומה שנאמר בהמשך ‏ מס 
כנ) 'ויזבחו זבחי תודה', הוא לפי שאם אדם זה לא היה מתכפר מחטאיו על 
ידי יסורים אלו, היה ראוי שיביא קרבן אשם או קרבן חטאת כדי להתכפר, 
וכיון שהתכפר על ידי החולי והיסורים, אינו צריך להביא אלא קרבן תודהעו 
[ומכאן יש ללמוד שגם האחרים שהוזכרו במזמור זה שניצולו מהצרה, צריכים 
להביא קרבן תודה]. הרי שהודו בזה על שהקב"ה הצילם מהסיבה השלישית 
שמונעת את האדם מלהגיע אל שלמותו, והיא שהצילם מחולי המונע מלעסוק 

בתורה ובמצוות. וכנגד הצלה זו נתקנה כוס שלישית של ארבע כוסות. 

ובהמשך הפסוקים נאמר (עס קז כג) 'יורדי הים באניות עשי מלאכה במים רבים', 

והוא כנגד הטירדה שבאה לאדם שהוא בהול להתעשר, וכמו שאמרו 
בעירובין (ש.) על הפסוק (לנלס 3 יג) 'ולא מעבר לים' שהתורה לא תמצא אצל 
סוחרים ולא אצל תגרים. ומה שנאמר בהמשך (פלליס קז כד) 'המה ראו מעשי ה' 
ונפלאותיו במצולה', פירושו, שכמו שעם ישראל ראו את מעשי ה' ונפלאותיו 
ביציאת מצרים בקריעת ים סוף, כך יורדי הים באניות רואים את מעשי ה, 
ו'מעשי ה" הם צבא השמים [כמו שנאמר עס תס ד) 'כי אראה שמיך מעשה 
אצבעותיך ירח וכוכבים אשר כוננתה'], ו'נפלאותיו במצולה' הם הנפלאות שהם 
מתחת לארץ. ומה שנאמר בהמשך טס קז כס) 'ויאמר ויעמד רוח סערה ותרומם 
גליו', הוא שראיית צבא השמים באה על ידי רוח סערה, שעל ידה יעלו שמים, 
כמו שאמר רבה בר בר חנה במסכת בבא בתרא עג.) שגל בגובה שלש מאות 
פרסאות הרימו לרקיע וראה שם כוכב קטן, וזהו מה שנאמר (פלניס קז כו) 'יעלו 
שמים'. ומה שנאמר (טס) 'ירדו תהומות', הוא שלאחר שעלו לרקיע, שוב ירדו 
תהומות. ומה שנאמר בהמשך (טס כו-ס) 'נפשם ברעה תתמוגג, יחוגו וינועו כשכור 


עו. ובזה מיושב מה שהקשה המהרש"א מדוע קרבן 


תודה מוזכר בפסוק רק לגבי חולה. 


מ ילקוט 


וכל חכמתם תתבלע', בא לומר שלא יועילו בזה, לפי שאי אפשר לדעת מה 
למעלה ומה למטה, כמבואר במסכת חגיגה (י:). ומה שנאמר בהמשך (Eס‏ קז כת) 
'ויצעקו אל ה' בצר להם' וגו', הוא כמו שאמרו בקידושין (פנ.) שהספנים רובן 
חסידים [שפורשים למקום הסכנה ותמיד הם ברעדה (כם"י פס ד"ס ספפני)]. ומה 
שנאמר בהמשך טס קז כט) 'יקם סערה לדממה ויחשו גליהם', פירושו שהסערה 
עצמה שאמר עליה קודם ש'תרומם גליו', היא מקום לעשות דממה שיחשו גליה, 
וכמו שאמרו (סנסדרין 6:) שבדבר שהקב"ה מוחץ בו הוא רופא. הרי שהודו בזה 
על שהקב"ה הצילם מהסיבה הרביעית שמונעת את האדם מלהגיע אל שלמותו, 
והיא העושר הטורד ומבטל מתורה וממצוות. וכנגד הצלה זו נתקנה כוס רביעית 
של ארבע כוסות. 

ואותם ארבעה שאמרו עליהם בגמרא שצריכים לברך ברכת הגומל, הם כנגד 

ארבע הסיבות האמורות. יורדי הים, הוא כנגד סיבת העושר המונע את 
האדם מלהגיע אל שלמותו, שטורד ומבטל מתורה וממצוות. והולכי מדברות, 
הוא כנגד סיבת הרדיפה אחר הפרנסה, המונעת את האדם מלהגיע אל שלמותו. 
וחולה ונתרפא, הוא כנגד סיבת החולי שמונע את האדם מלעסוק בתורה 
ובמצוות ולהגיע אל שלמותו. וחבוש הוא כנגד סיבת השונאים שידם תקיפה 

עליו, המונעת את האדם מלהגיע אל שלמותו. 

וכתב המהרש"א שבזה יבואר הטעם שהגמרא מנתה את הארבעה שצריכים 

להודות בסדר שונה מהסדר שהם מנויים בפסוקיםל', שבגמרא הסדר הוא 
ים ומדבר וחולה וחבוש, ובפסוקים הסדר הוא מדבר וחבוש וחולה וים. וכן 
יבואר מדוע הגמרא שינתה את לשונה, שלגבי ים ומדבר אמרה בלשון הווה, 
'יורדי הים', ו'הולכי מדבר', ולגבי חולה וחבוש אמרה בלשון עבר, 'מי שהיה 
חולה ונתרפא', ו'מי שהיה חבוש', והיינו, שהגמרא נקטה סדר זה לפי שבא 
לרמוז בזה למה שנתבאר בסוד ארבע כוסות, שבגאולת מצרים נגאלו מכל ארבע 
סיבות אלו. ותחילה אמר יורדי הים, שעל ידי שירדו לים וניצלו בקריעת ים 
סוף, נתעשרו שם מביזת הים, ועל זה ודו לה' חסדו', והיא השירה שאמרו 
בים, ועל זה נתקן כוס ראשון מארבע כוסות שהוא כוס של קידוש, שהוא זכר 
ליציאת מצרים שהוא קריעת ים סוף שמורה על חידוש העולם. ואחר כך אמרו 
הולכי מדברות, שבמדבר היו מתענים עד שזכו שם לכמה טובות כגון לשליו 
ולבארה של מרים ולמן, ועל זה נתקן כוס שני שהוא קודם הסעודה, ועל זה 
ייודו לה' חסדו', והיא שירת הבאר. ואחר כך אמרו חולה שנתרפא, שכל החולים 
נתרפאו במתן תורה מהחולי שהיה להם בצאתם ממצרים, ועל זה נתקן כוס 
שלישי שהוא לאחר הסעודה, לפי שהוא להיפך ממה שנאמר בחולה שכל אוכל 
.תעב נפשו. ואחר כך אמרו מי שהיה חבוש וכו', לפי שהחירות הגמורה היתה 
רק לאחר שכבשו את ארץ ישראל ולא היתה יד האויבים עליהם כלל, ועל זה 
נתקן כוס רביעי [וזהו שחולה וחבוש אמורים בגמרא בלשון עברלח, לפי שהם 

רומזים לכוס שלישי ולכוס רביעי שהם לאחר שכבר עברה הסעודה]. 


ביאור קושיית הגמרא 'מאי מברך' ובכל הענין 


מאי מברך. הקשה הריא"ף (על עין יעקנ, ד"ס 6כנעס), מדוע הגמרא שואלת בלשון 

זה, 'מאי מברך', והרי לעיל הגמרא נקטה לשון הודאה ולא לשון ברכה, 
וכמו שאמרה 'ארבעה צריכין להודות', ואם כן היה לגמרא לשאול 'מאי מודה'. 
ועוד, מדוע רק כאן הגמרא שואלת 'מאי מברך', ואילו בשאר הברכות המוזכרות 
במשנה הגמרא לא שואלת כן, ואם כוונת הגמרא שבארבעה אלו אין לברך 
ברכת 'שעשה לי נס' וכו' המוזכרת במשנה, אלא ברכה אחרת, היה לגמרא לומר 
שכאן מברך ברכת הגומל ולא ברכת שעשה לי נס, ולא לומר זאת בדרך שאלה 
ותשובה. ועוד, שכיון שהגמרא פתחה בענין ההודאה, ואמרה שארבעה צריכים 
להודות, היה לה לומר מיד לאחר מכן שצריך להודות בפני עשרה [כדברי הגמרא 
להלן], שגם דין זה הוא בענין הודאה, ורק אחר כך היה לה לשאול בענין 
ברכה, מאי מברך. ועוד מדוע הגמרא לעיל אומרת בלשון 'צריכין להודות' ולא 

בלשון 'חייבים להודות'. 

וכדי לבאר כל זה כתב, שרב יהודה שאמר שארבעה 'צריכים להודות', בא לומר 

בזה, שאע"פ שמצינו במשנה כמה מיני הודאות וברכות על הניסים, כגון 
הרואה מקום שנעשו בו ניסים לישראל, וכגון הרואה מקום שנעשה לו בו נס, 
ועל הזיקין והזועות וכו', וכל אלו חייבים להודות ולכל אחד נקבעה ברכת 
הודאה לפי עניינו, אבל ארבעה אלו 'צריכים להודות', פירוש שיש להם בעצמם 
תועלת וצורך בהודאה, שעל ידי הודאתם הם גורמים שהקב"ה ישוב ויגמול 
אתם חסדים טובים, כיון שמראים בכך שהם מכירים בחסדיו ואינם כפויי 
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עז. ראה מה שנתבאר בזה לעיל. | עח. באמת ליעקב (ל"ס לי פממף יישב באופן אחר את דקדוק 
המהרש"א מדוע לגבי ים ומדבר הגמרא נקטה לשון הווה ולגבי חולה וחבוש הגמרא נקטה לשון 
עבר, שיורדי הים והולכי מדברות ישנם לעולם, מה שאין כן חולה וחבוש אינם אלא במקרה. ועוד, 
שיורדי הים והולכי מדברות הם מחמת בחירת האדם בעצמו, מה שאין כן חולה וחבוש. וראה לעיל 
(מענין יסור דכרי רס"י טנריכיס (סולו כמיונפיס מססכנס') שהראנ"ח כבר כתב כן. עט. וכתב שבדרך זו יש לבאר 
את הפסוק סיס ג כנ) 'זבח תודה יכבדנני ושם דרך אראנו בישע אלהים', והיינו שמי שזובח תודה 
ומודה לה', ומראה בכך שאינו כפוי טובה, 'ושם דרך', פירוש הוא שם בזה דרך לכך שישוב הקב"ה 
לעשות עמו נס אחר ויראה שוב בישע וכו'. פ.ובאופן נוסף ביאר, שהגמרא נקטה לשון זה ולא 


ברכות נד: 


ביאורים 


טובהעט. ולכן אמר רב יהודה בלשון 'צריכים להודות', וכמו שנתבאר, שמלבד 
החיוב שיש להם להודות, הם גם צריכים להודות מפני התועלת שתבוא להם 
על ידי הודאה זו. 

וכתב עוד, שלכאורה יש להבין מדוע הגמרא לעיל מאריכה להביא את כל 
הפסוקים שכתובים בפרק זה בענין ההודאה. ויש לומר, שכוונת הגמרא 

לבאר בזה, מדוע כתוב בפסוק ארבע פעמים ודו לה' חסדו' וגו', לאחר כל 
אחד מארבעה אלו, ולכאורה היה די לכתוב כן פעם אחת לאחר ארבעת הדברים. 
והגמרא מביאה את כל הפסוקים כדי לבאר שהטעם שבכל פעם כתוב כן, הוא 
משום שמלבד ההודאה הפרטית שכל אחד מארבעה אלו צריך להודות על הנס 
שנעשה לו, הוא צריך גם להודות על הנפלאות שהקב"ה עושה עם שאר בני 
אדם, ולכן הפסוק אומר לאחר כל אחד 'יודו לה' חסדו ונפלאותיו לבני אדם', 
והיינו שצריך להודות על הנס שנעשה לו, וגם על נפלאותיו שעשה עם שאר 
בני אדם [אבל אם פסוק זה היה כתוב רק פעם אחת בסוף הפרק, היה משמע 

שצריך להודות רק על החסד והנפלאות שעשה עמון. 
ולפי זה ביאר, שמיד לאחר שהגמרא מביאה פסוקים אלו, היא שואלת 'מאי 
מברך', והיינו שכיון שנתחדש כאן שארבעה אלו אינם צריכים לברך ברכת 
שעשה לי נס על הנס הפרטי שנעשה להם, אלא הם צריכים להודות גם על 
שאר הניסים שנעשים לבני האדם, אם כן יש לברר מהו נוסח הברכה שצריכים 
לומר [ולכן הגמרא שואלת 'מאי מברך' ולא 'מאי מודה', שכיון שמשמע 
שהברכה כאן היא בנוסח אחר, וכאמור, שואלת מהו הנוסח של ברכה זופ]. 
והשיבה הגמרא שיברך 'הגומל לחייבים טובות', והיינו שיודה על הנפלאות 
שעשה עם שאר בני האדם, וכן יאמר 'שגמלני כל טוב', והיינו שיודה גם על 
הנס הפרטי שנעשה לופא. 
והוסיף עוד, שרק לאחר שהגמרא אומרת שמברך גם על הנס שנעשה לו וגם 
על הנפלאות שהקב"ה עושה עם שאר בני האדם, וכמו שנתבאר 
שלמדים כן מלשון הפסוק "ודו לה' חסדו' וגו', ממשיכה הגמרא ואומרת 
שמהפסוק 'וירוממוהו בקהל עם' יש ללמוד שצריך לברך בעשרה. והיינו משום 
שאם היינו מפרשים את הפסוק (פסלס קו 6) 'יודו לה' חסדו ונפלאותיו לבני 
אדם', שהכוונה שצריך להודות על הנס שנעשה לו לפני 'בני אדם', שצריך 
להודות לפני שני אנשים, שמיעוט רבים שנים, לא היה ניתן ללמוד מהפסוק 
הבא (פס קז ₪ 'וירוממוהו בקהל עם' שצריך להודות לפני עשרה, שהרי אם כן 
יהיה זה סותר לפסוק הקודם שמשמע שצריך להודות לפני שנים, אבל לאחר 
שנתבאר שפירוש הפסוק 'ונפלאותיו לבני אדם' אינו שצריך להודות לפני שנים, 
אלא שצריך להודות על הנפלאות שהקב"ה עושה עם שאר בני אדם, כעת ניתן 
ללמוד מהפסוק 'וירוממוהו' וגו' שצריך להודות לפני עשרה. 


ביאור הגירסא 'לחייבים' והאם אמירת תיבה זו מעכבת 


אמר רב יהודה ברוך גומל חפדים מובים, הרי"ף והרמב"ם (נלכות פ"י ס"ס) 
והרא"ש (פ"ט סי ג) כתבו שצריך לומר 'ברוך גומלפג לחייבים טובות 
שגמלני כל טוב'. וכתב הבית יוסף (לו"ק סי" ריט ד"ס מפֿ), שפירוש הברכה לדעתם 
הוא, ש'הגומל לחייבים' היינו שהקב"ה גומל טובות אפילו לאותם שהם 
'חייבים', והיינו שהם רשעיםפי, שתרגום תיבת רשע היינו 'חייבא' [ראה בתרגום 
בראשית יח כג], ו'שגמלני כל טוב' היינו שהמברך אומר ש'גם אני כאחד מהם, 
שאף על פי שאיני הגון, גמלני כל טוב'. 
באבני נזר (סו"ס, פו"ם סי" טש 6 ד) הביא שבדברי המהר"ם מינץ (טו"ת, סי יל) 
מבואר שהטעם שאומר 'לחייבים' הוא מפני שהצרה באה עליו מחמת 
עוונותיו. והקשה, שלכאורה דווקא בחולה ובחבוש שייך לומר שהצרה באה 
מחמת עוונותיו, לפי שהם בידי שמים, או על ידי אחרים, אבל יורדי הים והולכי 
מדברות, שמדעתם הכניסו עצמן לסכנה, מה הראיה שחטאו, ומדוע אומרים 
ילחייביםי. 

ותירץ, שאם הלך בים או במדבר שלא מחמת צורך גדול, זה עצמו הוא חטא, 
שהרי אסור לסכן עצמופי, וכיון שמדעתו חטא והכניס עצמו לסכנה, 

אין חיוב מן הדין להצילו, והקב"ה שהצילו גמל עמו טובה אע"פ שהוא 'חייבי. 
ואם הלך בים או במדבר מחמת הכרח, אם כן דבר זה עצמו מורה שחטא, 
והחטא הביאו לכך שיוכרח ללכת בים או במדבר [אלא שהעיר, שדווקא ביורדי 
הים ובהולכי מדברות שייך לומר כן, אבל בהולכי דרכים שהוא ממנהגו של 
עולם, לא שייך לומר שמה שהוצרכו לצאת לדרך בא להם מחמת חטא, ואם 

כן כיצד יברכו הגומל 'לחייבים' טובותפח]. 


'מאי מודה', משום שלהודאה אין נוסח קבוע, אלא כל אחד חייב להודות כפי כחו וצחות לשונו, 
והכל לפי מה שהוא אדם, ולא שייך לקבוע בזה נוסח אחד לכולם, אבל מטבע הלשון של ברכה הוא 
מטבע שוה לכל נפש, ולכן הגמרא שואלת מהו הנוסח שקבעו לכולם לברך. פא. ראה להלן דברי 
הבית יוסף בביאור נוסח הברכה. פב. כן כתבו הרי"ף והרא"ש, אבל הרמב"ם כתב שאומר 'הגומלי. 
פג. וראה עוד בעיון יעקב (ד"ס ע) שכתב שיתכן שרב חנא בגדתאה ורבנן אמרו כן בכוונה, כדי 
להוציא את רב יהודה ידי חובת ברכת הגומל, כדי שלא יהיה צריך לומר בציבור 'הגומל לחייבים 
טובות', שלתלמיד חכם כמותו הוא גנאי לומר כן על עצמו. פד. ראה בזה בילקוט ביאורים לעיל. 
פה. לדעת הראשונים שסוברים שכל הולכי דרכים מברכים הגומל, ראה בזה בילקוט ביאורים לעיל. 


ילקוט 


ומכ מקום כתב האבני נזר, שנוסח זה אינו מעכב, וגם אם לא אמר לחייבים' 
יצא ידי חובה, וראיה לדבר, מהמעשה ברב יהודה שענה אמן אחר דברי 
רב חנא בגדתאה ורבנן שאמרו לו 'בריך רחמנא דיהבך' וכו', ויצא בכך ידי 
חובת ברכת הגומל, ומבואר שאע"פ שלא אמרו 'לחייבים' יצא ידי חובה, ועניית 
אמן הרי אינה עדיפה ממי שבירך בעצמו הגומל, ומוכח שאמירת 'לחייבים' 
אינה מעכבת. 
וכיון שכך, הקשה האבני נזר על דברי המהר"ם מינץ (פס) שכתב שקטן אינו 
מברך ברכת הגומל לפי שאינו יכול לומר הגומל 'לחייבים', שהוא עצמו 
אינו בר עונשין, ואם יאמר כן על אביו, נמצא שאמר על אביו שהוא בעל 
עבירה והרי הוא מזלזל בו בפרהסיא, ואם יאמר 'גומל חסדים', הרי זה משנה 
ממטבע שטבעו חכמים בנוסח ברכה זופ'. וקשה, שכאמור, בגמרא מבואר 
שאמירת 'לחייבים' אינה מעכבת. 


כיעד אומר שהקב"ה גומל לחייבים טובות והרי אסור לומר שהקב"ה ותרן 


הקשו בפרישה סו" סי" ריט 6ופ ג) ובעיון יעקב (ד"ס סגומ), שמהלשון 'הגומל 

לחייבים טובות' משמע שהקב"ה גמל עמו חסד אע"פ שהוא חיב, 
ולכאורה הרי אמרו במסכת בבא קמא (כ) ש'כל האומר הקב"ה ותרן הוא יותרו 
חייו' [יופקרו חייו וגופו (כס"י עס ד"ס יופלו)], הרי שאסור לומר שהקב"ה מוותר 

ואינו מעניש את החייבים. 

ותירץ בפרישה, שכוונת הגמרא שאין לומר שהקב"ה ותרן, שאין לומר שהקב"ה 

עושה מעשים בלי שום טעם רק בדרך ותרנות, אבל ודאי שיש פעמים 
שהקב"ה מוותר לחוטאים מחמת סיבות שונות הגלויות לפניו. ולכן מברך 'הגומל 
לחייבים טובות', שמודה על כך שאע"פ שהוא מהחייבים, הקב"ה גמל עמו 
טובה, בתורת חסד אמיתי לפנים משורת הדין, או מטעם אחר שהיה לפניו. 
ובעיון יעקב תירץ, שאין הפירוש שהקב"ה ויתר לו על עוונותיו, אלא שאנו 

תולים שמחמת הבהלה והעצב שהיו לו בשעה שהיה נתון בסכנה, ודאי 
הרהר תשובה בלבו [וכל שכן בחולה שסבל יסורים שהם ממרקים כל גופו של 
אדם (עי( ס.)], ולכן הקב"ה גומל לו טובות אע"פ שקודם לכן היה מה'חייביםי. 


האם הדין שעריך עשרה הוא לעיכובא 


וצריך לאודויי קמי עשרה. כתבו הרא"ה (ד"ס 8₪י) והשיטה מקובצת (ד"ס ופל), 
שדין זה שצריך לברך לפני עשרה הוא רק לכתחילה, ואינו לעיכובא, 

אבל אם לא מצא עשרה מברך בלא עשרה, ובלא שני חכמים"'. ומכל מקום 
ראוי להמתין עד שלשים יום שמא ימצא עשרה ויוכל לקיים את המצוה 
כהלכתה, אבל יותר מכך לא ימתין. וכן כתב הטור (פו"ם סי מט) שאם בירך 
בפחות מעשרה יצא ידי חובה, והוסיף, שכן משמע מלשון הגמרא 'וצריך 

לאודויי' וכו', שדין זה הוא רק לכתחילהפ". 
והבית יוסף (עס ד"ס וס - סנפפון) הקשה על דברי הטור, שאדרבה מהלשון 'צריך' 
משמע שדין זה הוא לעיכובא, ואף בדיעבד לא יצא אם בירך בפחות 
מעשרהפט. וכתב, שכן דעת תלמידי רבינו יונה (ד"ס 5מר). 

בביאור הלכה (סל פיט סיג ד"ס חפ) כתב, שמדברי המחצית השקל (כתסינת ססימן 
טס) משמע שנקט שלדעת הסוברים שאם בירך בלא עשרה לא יצא, 

אסור לברך בלא עשרה, ואם בירך הרי זו ברכה לבטלה, שברכה זו לא נתקנה 
אלא בעשרה. והביא, שבהגהות רבי עקיבא איגר (ע! המג" פס סק"ד) נקט שגם 
לדעת הסוברים שאם בירך בפחות מעשרה לא יצא, אין ברכתו ברכה לבטלה, 
שהרי מכל מקום הוא נותן בזה שבח להקב"ה, ומותר לברך ברכה זו דרך שבח 

והודאהצ. 


האם המברך מעטרף למנין עשרה 


שם. האחרונים נחלקו האם צריך שיהיו שם עשרה חוץ מהמברך, או שהמברך 
מצטרף למנין עשרהצא. 

דעת ההלכות קטנות (טו"פ, מ" סיי כעֿ) שכשם שלענין ברכת חתנים צריך לברך 

בפני עשרה והחתן מצטרף למנין עשרהצג, כך לענין ברכת הגומל המברך 


פו. דברי המהר"ם מינץ הובאו במגן אברהם (פפלת 5" מט). ‏ פז. בזכרון שמואל (ס" ית 6ם 6) 
הקשה, אם הדין שצריך עשרה אינו אלא לכתחילה, אם כן מדוע הגמרא להלן שואלת כיצד רב 
יהודה יצא ידי חובה בברכת רב חנא בגדתאה ורבנן, הא אמר אביי בעי אודויי באפי עשרה', 
הרי דין זה אינו אלא לכתחילה, ובדיעבד יוצא גם בלא עשרה. ותירץ, שקושיית הגמרא היא 
שמכיון שלכתחילה צריך לברך בעשרה, לכן ודאי שרב יהודה התכוין שלא לצאת ידי חובה 
בברכתם, כדי שיוכל לברך בעצמו בעשרה ולקיים את הדין שלכתחילה צריך עשרה, ואם כן 
מדוע אמר שיצא בזה ידי חובה, ועל זה תירצה הגמרא שבאמת היו שם עשרה. פח. בחידושי 
הגהות (פֿת ₪ ביאר בשם מהרל"ח שהטור דייק כן ממה שהגמרא אומרת 'צריך לאודויי' וכו', 
ולא אומרת 'צריך שיהיה' בפני עשרה, ומשמע שדין זה הוא רק לכתחילה [ולא נתבררה כוונתו]. 
ולפי דברי המהרל"ח מיושבת קושיית האליה רבא ות ) שבמקום אחר (ו"ד סי כעד) כתב הטור 
שלשון 'צריך' משמע שמעכב אף בדיעבד. והחתם סופר (פו"ת, פֿו"מ סי 6) יישב את קושיית האליה 
רבא, שהטור דייק כן ממה שאביי אמר 'וצריך לאודויי קמי עשרה', שפתח בלשון הקודש 'וצריך', 
וסיים בלשון ארמית 'לאודויי קמי עשרה', ולכאורה, היה לו לומר 'בעי', בלשון ארמית. ומכאן 


ברכות נד: 


ביאורים מא 


מצטרף למנין עשרה. וכן כתב במקראי קדש (פנונעפיס, כפידוסיס למסכת כרכות, ד"ה פֿר"י) 
בשם מהר"ב ברזילי. 

ודעת הראנ"ח בספרו הנותן אמרי שפר (פר' פמוב), שצריך שיהיו שם עשרה חוץ 
מבעל הנס, שהמברך אינו מצטרף למנין עשרה. וכתב, שכן משמע מלשון 
הגמרא 'וצריך לאודויי קמי עשרה', שצריך שיהיו שם עשרה מלבד בעל הנס. 
ובמשנה ברורה (פס סק"ו) פסק כדעת הסוברים שבעל הנס מצטרף למנין עשרה, 
ובטעם הדבר כתב בשער הציון (טס סק"ו), שכשם שלגבי ברכת חתנים 

שלדעת רבי אבהו (עין כפונופ ז:) נלמד מהפסוק (פסלס קמ מ) 'במקהלות ברכו 
אלהים', ובזה חתנים מצטרפים למנין עשרה כמבואר בגמרא בכתובות (פ:). כך 
לגבי ברכת הגומל שהדין שצריך לברך הגומל בעשרה נלמד מהפסוק (פסניס קו 
לכּ) 'וירוממוהו בקהל עם', ויקהל' היינו עשרה, המברך מצטרף למנין עשרהצי. 


מהו הטעם שעריך שיהיו שם שני חכמים 


וצריך לאודויי קמי עשרה וכו ותרין מינייהו רבנן. המהרש"א (פ" ד"ס ול 
ביאר את הטעם שצריך לברך בפני עשרה וששנים מהם יהיו תלמידי 
חכמים, ששיעור עשרה אנשים הוא ככל דבר שבקדושה, כגון לתפילה, ולזימון 
שאומר נברך אלהינו', וכן לענין ברכת חתנים, ומטעם זה אף כאן צריך לברך 
בפני עשרה. ומה שהצריכו ששנים מהם יהיו תלמידי חכמים, הוא מפני שמצינו 
גם שיעור של שלשה אנשים, לענין זימון בברכת המזון, וגם שם צריך שיהיו 
תלמידי חכמים, כמבואר בגמרא לעיל (מו:) שאין מזמנים על עם הארץ, ולכן 
הצריכו כאן שיהיו שנים מהם תלמידי חכמים, ויחד עם המברך הרי כאן שלשה. 
ובביאור קושיית הגמרא ואימא בי עשרה שאר עמא ותרי רבנן' כתב 
המהרש"א, שהגמרא סברה בתחילה שצריך שיהיו שם שיעור 'עדה' 

ויקהל' שנאמר במרגלים, והיינו י"ב, שהרי מתחילה הם היו י"ב מרגלים, אחד 
מכל שבט, הרי כאן עשרה, ועוד שני תלמידי חכמים, שהרי שנים מהם היו 

תלמידי חכמים, והם יהושע וכלב שהיו עמהם. 
וכתב עוד המהרש"א, שהטעם שהפסוק (סלס קז (23) 'וירוממוהו בקהל עם 
ובמושב זקנים יהללוהו' שינה את לשונו, ולגבי 'קהל עם' נקט לשון 
רוממות ולגבי 'זקנים' נקט לשון הילול, הוא מפני שגם ל'קהל עם', שבכללם 
יש גם המון וקטנים, יש הבנה בענין הרוממות של הקב"הצז, אבל את ענין 
ההילול שהוא דבר שכלי, אין המון העם מבינים, רק חכמים ויחידי סגולה, ולכן 
רק לגבי זקנים נקט לשון הילול. 


קשה שלשון זקנים משמע גם זקני השוק 


מר זוטרא אמר ותרין מינייהו רבנן שנאמר ובמושב זקנים יהללוהו. פירש 
הרא"ה (ד"ס מסי), שטעמו של מר זוטרא הוא ש'זקנים' הם חכמים, ש'זקן' 
הו ריק יזה קנה חכמה' (קילועין 35:), ומיעוט זקנים שנים. 

והקשו באהבת איתן (על עין יעקנ, ד"ס ופמכ) ובהגהות רש"ש מויבש (ל"ס מנפמר), 

שלשון 'זקנים' משמע גם זקני השוק, שהם הדיוטות, כמבואר במסכת 
סנהדרין בכמה מקומותצה. 

ובאהבת איתן תירץ, שמלשון הפסוק 'מושב זקנים'י משמע שהם מיוחדים 
לישיבה, והיינו שהם חכמים. 

ובהגהות רש"ש טויבש כתב, שיתכן שהגמרא כאן דורשת מייתור הפסוק 'מושב 


זקניםיצו. 


כיעד יש לפסוק להלכה 


ואימא בי עשרה שאר עמא ותרי רבנן קשיא. נחלקו הראשונים, כיצד יש 
לפסוק להלכה בנידון זה. ומצינו בזה כמה דעות: 
א. התוספות (ד"ס ופיעש) כתבו 'ועבדי לחומרא ואפילו ליכא תרי רבנן'. וכתבו 
הטור (6ו"ח סי ליע) והבית יוסף (קס ד"ס כתנ ככ) בדעתם, שצריך שיהיו שם שני 
חכמים מלבד העשרה, שכיון שרב אשי הקשה כן על מר זוטרא, והגמרא נשארה 
ב'קשיא', יש לפסוק כמותו להלכה. 


למד הטור שדין זה אינו לעיכובא, ולכן נקט אביי לשון 'וצריך', משום שאם היה נוקט לשון 
'בעי' היה במשמע שמעכב גם בדיעבד. | פט. ולהלכה, פסק השלחן ערוך (פס פ"ג) שאם בירך 
שלא בפני עשרה, טוב לחזור ולברך בפני עשרה בלא שם ומלכות. | צ. אלא שלכתחילה לא 
יעשה כן, שמא יצא בזה ידי חובה, וגם אם יזדמנו לו אחר כך עשרה לא יוכל לברך בשם 
ומלכות, שמא כבר יצא ידי חובה. רבי עקיבא איגר (שס. וראה עוד בזה בביאור הלכה (שס. 
צא. דעות האחרונים בזה הובאו בבאר היטב (לו"פ פס" מע סק"ד). ‏ צב. כמו שאמרו במסכת 
כתובות (ת:) 'מברכים ברכת חתנים בעשרה וחתנים מן המנין'. ‏ צג. עיין שם בשער הציון 
שדייק כן גם מלשון השלחן ערוך. | צד. כמבואר בגמרא לעיל (מ.) שרבה שאל את אבי 
ורבא בעודם קטנים למי מברכים, ואמרו לו שמברכים להקב"ה, ושאלם היכן יושב הקב"ה, ורבא 
הראה לו כלפי הגג, ואביי הראה לו כלפי השמים. מהרש"א שס. | צה. ראה שם יכול זקני 
השוק' (יג), ובתוספות (שס יד. ד"ס <ו0, וכן אמרו שם (קנ:) על הפסוק ספל כ' = ד) 'ובעיני כל 
זקני ישראל', שהכוונה ל'סבי דבהתא' [זקנים שפלים שהיו רשעים (ש" פס ד"ס סנס]. ‏ צו. עיין 
שם מה שכתב עוד לפי זה. 


מב 


ילקוט 


ובאמרי נועם (נתוס' פס) הקשה, מדוע התוספות כתבו שיש לנהוג לחומרא ולברך 
אפילו אם אין שם שני חכמים, והרי לכאורה דבר זה אינו חומרא, 
ואדרבה הוא קולא, שאין צריך לאסוף ולהביא שני חכמים אלא אפשר לברך 
גם אם אין שם שני חכמים. וכתב, שיש בדברי התוספות שלפנינו טעות סופר, 
וצריך לומר 'ועבדי לקולא', והיינו שאין צריך לברך דווקא בפני שני חכמים, 
וגם אם אין שם שני חכמים יכול לברך. 
ובביאור הלכה (ס" כיט ס"ג ד"ס ותכי) כתב שלשון התוספות בזה הוא מקוצר 
ביותרצ', ובתוספות רכינו יהודה החסיד (ד"ס פפֿימ) הלשון מבורר 
ביותר, שכתב 'אימא בי עשרה ותרין רבנן קשיא, וכיון דלא אפשיטא לן עבדינן 
לחומרא. ואי ליכא יברך אפילו ליכא תרי רבנן' [והיינו, שלכתחילה יש לנהוג 
לחומרא ולהצריך שמלבד העשרה יהיו שם גם שני חכמים, אלא שאם אין שם 
שני חכמים, יברך גם כךצח]. 
ב. בדברי הרי"ף שלפנינוצט מובא דינו של מר זוטרא, שצריך ששנים מתוך 
העשרה יהיו חכמים. והרי"ף לא הביא את דברי רב אשי שצריך שיהיו שם 
שני חכמים מלבד העשרה, ומבואר שפסק כמר זוטרא. וכן פסק הרמב"ם (נללות 
פ"י ס"ת). 
וכתב הבית יוסף (פו"ם סי כיט ד"ס כפנ) שהרי"ף והרמב"ם פסקו כן משום שדין 
זה הוא דין דרבנן, ולכן יש לפסוק לקולא, שאין צריך שיהיו שם שני 
חכמים מלבד העשרה. וכתב עוד שכן משמע מדברי הגמרא במעשה של רב 
יהודה ורב חנא בגדתאה ורבנן המובא להלן, שהגמרא שם שואלת והא אמר 
אביי בעי אודויי באפי עשרה', ומשמע שהלכה כאביי שדי שיהיו שם עשרה. 
אלא שבדברי חמודות (על סרס"ש פ"ע סי' ג פות יג) ובשיירי כנסת הגדולה (פֿו"ם סי" 
ריט סגנ"י סק"נ) הקשו, מדוע הפסק שאין צריך שיהיו שם שני חכמים מלבד 
העשרה נחשב לפסק לקולא, הרי אדרבה, חומרא היא זו, שאם יש שם עשרה 
מברך אפילו אם אין שם שני חכמים, וכיון שהחיוב בברכה זו הוא רק מדרבנן, 
יש לפסוק לקולא שלא יברך אלא אם כן יש שם שני חכמים מלבד העשרה. 
ובמגן גבורים (פנטי סגנוריס, סי כיט סק"2) ובנחל איתן (סוכ) כספר סניקוטיס כרמנ"ס מסדי 
פרנקל פס) תירצו, שהכלל ש'ספק ברכות להקל' נאמר רק באופן שאם 
נפסוק לקולא לא יברך כלל, שבזה אנו אומרים שכיון שאם יברך יש חשש 
שיעבור על איסור 'לא תשא' (שמות כ ז), לכן עדיף שלא יברך, אבל בברכת 
הגומל, שצריך לברכה גם אם עבר זמן רב, גם אם נאמר שצריך שיהיו שם 


איש חכמים מלבד העשרה, לא יפטר בכך מלברך, אלא יצטרך לברך כשימצא 


עשרה ושני חכמים, ולכן הפסק שיכול לברך לפני עשרה בלבד, הוא פסק לקולא, 
שאינו צריך לחזר אחר שני חכמים, וכיון שחיוב זה הוא מדרבנן, יש לפסוק 
לקולא. 

ג. הרא"ה (ל"ס מפ) והשיטה מקובצת (ל"ס וכ) כתבו שהרי"ף לא כתב את דינו 

של מר זוטרא שצריך שני חכמים [והיתה להם גירסא אחרת בדברי הרי"ף], 
וכתבו שלדעתו יש לפסוק להלכה שיכול לברך גם אם אין שם שני חכמים. 
וביארו שהרי"ף לא פסק כמר זוטרא מחמת קושיית הגמרא 'ואימא בי עשרה 
שאר עמא, ותרי רבנן', והגמרא מסיקה 'קשיא', ונראה מכך שדברי מר זוטרא 

נדחול. 


מכאן שיש לברך על נס שנעשה לרבו 


בריך רחמנא דיהבך ניהלן ולא יהבך לעפרא. כתבו הראשונים?ל*, שמכך 

שרב חנא בגדתאה ורבנן בירכו על רפואתו של רב יהודה רבם, יש ללמוד 

שיש לברך על נס שנעשה לרבו, ואע"פ שהירושלמי (פ"ט ה"פ) נשאר בזה בספק, 
לגמרא שלנו פשוט שמברך בזה. 


ביאור הנוסח שאמרו 


שם. הקשה הראנ"ח בספרו הנותן אמרי שפר (פכ' 6עוכ), מדוע רב חנא בגדתאה 
ורבנן בירכו בלשון זה, ולכאורה היה די שיאמרו 'בריך רחמנא דאסך 
והעלה ארוכה ומרפא לך', או כיוצא בזה. ועוד, מדוע סיימו 'ולא יהבך לעפראי, 
ולכאורה היה די שיאמרו בריך רחמנא דיהבך לנא בלבד. 

וביאר, שרצו לרמוז בזה, שרפואתו של רב יהודה היתה מאת ה' מן השמים, 
ואינה מתייחסת אלא לה' לבדו, לפי שטבע האדם להיות נמשך אל 
האדמה שלוקח משם, וכמו שרב חנא בגדתאה ורבנן היו חפצים שרב יהודה 
ישאר בחיים ויהיה עמהם, כך טבע העפר היה מושך אותו אליו, והקב"ה ברוב 
רחמיו וחסדיו לא נתנו לשוב אל העפר, אלא השאיר אותו עמהם, ולכן אמרו 


צז. ראה גם בהגהות רבי עקיבא איגר (על סשו"ע עס ק"ג). ‏ צת. וכתב הביאור הלכה, שהגר"א 
בביאורו כיון מדעתו הרחבה לביאור זה בדברי התוספות. וראה עוד בהגהות וציונים. | צט. ראה 
להלן גירסת הרא"ה והשיטה מקובצת בדברי הרי"ף. ‏ ק. בחידושי הריטב"א (מוס"ק, ד"ס ומר) 
מובא כדברי השיטה מקובצת, וראה בהגהות לריטב"א שביאר את כוונת הריטב"א, שקושיית 
רב אשי 'ואימא כולהו רבנן' אינה שבאמת צריך שיהיו שם שני חכמים מלבד העשרה, שהרי 
אם כן מדוע הרי"ף פסק לקולא שאין צריך שיהיו שם שני חכמים, הרי אדרבה לפי רב אשי 
צריך שיהיו שם שני חכמים מלבד העשרה. אלא הריטב"א נקט שקושיית רב אשי היא שכיון 


ברכות נד: 


ביאורים 


'דיהבך לן', שהשאירך עמנו, ולא 'יהבך לעפרא' כפי שטבע העפר משך אותך 
אליו. 

ובשפתי חכמים (ד"ס דסנן) ביאר שהטעם שהודו על מה שהקב"ה נתנו להם, 

ולא הודו על עצם הצלתו, הוא משום שאמרו לו, אתה לעצמך, כבר 

השלמת עצמך והינך צדיק גמור, אלא שהקב"ה הצילך ונתנך לנו, כדי לזכות 
אותנו. 


כיעד רב יהודה יצא בברכתם והרי לא הזכירו בה מלכות 


אמר להו פטרתון יתי מלאודויי. הקשו התוספות (ל"ס פעכמן), כיצד נפטר רב 
יהודה בכך מברכת הגומל, הרי רב חנא בגדתאה ורבנן אמרו רק 'בריך 
רחמנא דיהבך' וכו', ולא הזכירו מלכות בברכתם, ובגמרא לעיל (פ:) מבואר שכל 
ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה. 
ותירצו, שרב יהודה היה מתלמידיו של רב, ורב סובר (לעל פס) שגם ברכה 
שאין בה מלכות נחשבת לברכה, אם הזכיר בה שם הי. 
הר"י מלוניל (ד"ס נמך) והרא"ש (פ"ע סי ג) תירצו שבאמת רב חנא בגדתאה ורכנן 
הזכירו בברכתם מלכות, וכגון שאמרו 'בריך רחמנא מלכא דעלמא' וכו'. 
ובתשובותיו (כע ד סי ג) הוסיף הרא"ש, שהגמרא קיצרה כאן, כמו שקיצרה 
בברכות הים והקשת וכיוצא בהן, שלא הזכירה בהן שם ומלכות, אע"פ שצריך 
להזכיר בהן7<י. 


ביאור המשך דברי התוספות 


בדברי התוספות (טס) יש תוספת, שלאחר שכתבו [כנ"ל] שרב יהודה סובר כרב 
שדי בהזכרת שם ה', כתבו 'או מלכות, ורחמנא היינו מלכות'. והיינו 
שמה שלדעת רב צריך שיזכיר שם ה' או מלכות, ורב חנא בגדתאה ורבנן שאמרו 
בריך 'רחמנא', היינו מלכות. 
במעדני יום טוב (פ"ט סיי ‏ 6פ ס) הקשה, כיצד כתבו התוספות ש'רחמנא' היינו 
מלכות, הרי תיבת 'רחמנא' משמעה שם ה', וכמבואר בגמרא לעיל (65. 
ועוד, שאילו 'רחמנא' היינו מלכות, מה הקשו מתחילה שבברכה זו אין מלכות. 
ולכן כתב, שדברים אלו הם טעות סופר, ויש למחוק מתיבת 'או מלכות' עד 
סוף התוספות. 
ואף המהרש"א (נפופ' פס) העיר שבגמרא לעיל לא מבואר ש'רחמנא' היינו מלכות, 
אלא רק ש'רחמנא' היינו הזכרת שם ה', ואם כן היה לתוספות לתרץ שכיון 
שאמרו 'רחמנא', נחשב הדבר כאילו אמרו שם הי. 
ובהגהות מלא הרועים (נסופ' פס) כתב, שיתכן שכוונת התוספות היא שלתיבת 
'רחמנא' יש שתי משממאייק; שכאשר היא מוזכרת ביחד עם מלכות 
[כגון שאמר 'בריך רחמנא מלכא'], בהכרח שהכוונה לשם ה', אבל אם היא 
מוזכרת לבדה בלא מלכות, בזה היא באה במקום מלכות, ו'רחמנא' מתפרש לא 
כשם העצם אלא כתוארקי. 
הריא"ף (ענ עין יעקנ, ד"ס ככ) הקשה אף הוא על הגירסא שלפנינו בתוספות, שאם 
די בהזכרת ה' או מלכות, אם כן מדוע התוספות מוסיפים ש'רחמנא' 
היינו מלכות, הרי גם אם נאמר ש'רחמנא' היינו שם ה', די בזה לדעת רב. ועוד, 
שאם 'רחמנא' היינו מלכות, מדוע הוצרכו התוספות לתרץ שרב יהודה סובר 
כרב, והרי היו יכולים לתרץ שרב יהודה סובר כרבי יוחנן שכל ברכה שאין בה 
מלכות אינה ברכה, ו'רחמנא' היינו מלכות. ועוד, שכאן כתבו התוספות שלדעת 
רב צריך או שם ה' או מלכות, ואילו בגמרא לעיל (פ:) מבואר שלדעת רב די 
שיזכיר שם ה' ואין צריך שיזכיר מלכות, ואם הזכיר מלכות ולא הזכיר שם ה' 
לא יצא ידי חובתו, שהרי הגמרא שם אומרת 'אמר אביי כוותיה דרב מסתברא, 
דתניא, 'לא עברתי ממצותיך ולא שכחתי' (דכליס כו יג), לא עברתי מלברכך, ולא 
שכחתי מלהזכיר שמך עליו, ואילו מלכות לא קתני', ומשמע שלדעת רב הכל 
תלוי אם הזכיר שם ה', ובהזכרת מלכות לבד לא יצא ידי חובתו. 
וכתב, שנראה שיש טעות סופר בדברי התוספות, וצריך להגיה 'ורב סבר דלא 
בעינן אלא הזכרת השם, אי נמי דרחמנא הוא מלכות'. ויש כאן בדברי 
התוספות שני תירוצים, ובתירוץ הראשון כתבו התוספות שרב יהודה סובר כרב 
שדי בהזכרת שם ה', ו'רחמנא' היינו הזכרת שם ה', ובתירוץ השני כתבו 
התוספות שרב יהודה סובר כרבי יוחנן שצריך מלכות, ו'רחמנא' היינו מלכותקי. 
אלא שהקשה, שרבי יוחנן לא אמר שדי בהזכרת 'מלכות', אלא אמר שמלבד 
הזכרת שם ה' צריך גם להזכיר מלכות, ואם כן גם אם נאמר ש'רחמנא' 
היינו מלכות, עדיין אינה ברכה כתיקנה, שאם 'רחמנא' היינו מלכות אם כן אין 


שאין אנו אומרים שצריך שיהיו שם שני חכמים מלבד העשרה, אם כן ודאי שמה שכתוב 

בפסוק (פס(ס הו ₪ 'ובמושב זקנים יהללוהו' אינו מעכב, ולכן אין צריך שיהיו שם שני חכמים, 

אלא די שיהיו שם עשרה, כדעת אביי. קא. רא"ה (של ע" ד"ס ימושנמס), רשב"א (עיל ע"6 ד"ס 

סלו6ס) ושיטה מקובצת ((עיל ע" ד"ס וספיקנס). קב. ובגליוני הש"ס (כפוקי פס) כתב שיש להגיה כן 

בהמשך דברי התוספות [ראה להלן], ציי"ש. קג. ועיין שם שהביא שבכמה מקומות מצינו 

שפירוש המילה משתנה מחמת התיבה הסמוכה לה. קד. ועיין שם שכתב שאפשר לבאר כן 
גם לפי הגירסא שלפנינו. 


ילקוט 


כאן שם ה', ואם 'רחמנא' היינו שם ה' אם כן אין כאן מלכות. ועוד, שגם אם 

ירחמנא' היינו מלכות, הרי לא הזכיר מלך 'העולם', ולעיל (מ: ד"ס פמכ) כתבו 

התוספות שלפי רבי יוחנן שסובר שצריך להזכיר מלכות, צריך לומר גם מלך 

'העולם', ואם לא אמר כן לא יצא ידי חובתו. וכתב, שיש ליישב בדוחק, שתיבת 

'רחמנא' עדיפה מתיבת 'מלך', שמשמעות 'רחמנא' היא שהקב"ה מרחם על כל 

העולם, וגם הוא מתפרש כפשוטו, האל הרחמן, ואם כן נמצאו שם ומלכות 
כלולים בתיבת 'רחמנאיקה. 


מדוע הגמרא לא הקשתה תחילה קושיא זו 


והא איהו לא קא מודה. הקשו האחרוניםקי, מדוע הגמרא הקשתה תחילה את 
הקושיא הקודמת ש'בעי אודויי באפי עשרה', ורק אחר כך הקשתה קושיא 

זו 'והא איהו לא קא מודה', והרי קושיא זו קשה יותר, שכיון שלא הודה בעצמו 

כלל, כיצד יצא ידי חובה. 
הפרי מנדים (פו"ת סי ליט 356 6נרסס סק"ד) תירץ, שקושיית הגמרא והא איהו לא 
קא מודה' אינה כיצד רב יהודה יצא ידי חובה בברכתם, אלא קושיית 
הגמרא היא שהדין שצריך לברך בפני עשרה הוא דווקא לבעל הנס בעצמו, 
אבל כשמברך על הנס שנעשה לחבירו, אין המברך צריך לברך בפני עשרהלי, 
ואם כן כיון שרב יהודה לא בירך בעצמו אלא הם בירכו על הנס שנעשה לו, 
אין צריך לברך בפני עשרה, ומדוע הגמרא תירצה שהיו שם עשרה, הרי כיון 
שלא בירך בעצמו אין צריך שיהיה בפני עשרה [ותירוץ הגמרא 'לא צריך דעני 
בתרייהו אמן' הוא שעיקר ההודאה של רב יהודה היה בעניית ה'אמן', ונחשב 
שהודה בעצמו, ולכן צריך שיהיו שם עשרה]. ולפי זה נמצא, שהקושיא הראשונה 
ש'בעי אודויי באפי עשרה' היא גם על רב חנא בגדתאה ורבנן וגם על רב 
יהודה, שקשה כיצד הם בירכו שלא בפני עשרה וכיצד הוא יצא ידי חובה, 
ואילו הקושיא השניה היא רק על רב חנא בגדתאה ורבנן, שכיון שלא היו 
חייבים בעצמם לברך אלא בירכו עבור אחר, אין צריך שיהיו שם עשרה. ולכן 
הגמרא הקדימה את הקושיא הראשונה שהיא גם עליהם וגם עליו, לקושיא 
השניה שהיא רק עליהם. 

באבני נזר (סו"פ, פֿו"ם סי מ ות ג) תירץ בהקדם כמה הקדמות. האחת, דברי הטור 
(פֿו"ם סי כיט) בשם הרא"ש שאם המברך בעצמו חייב לברך, השומע יוצא 

בלא עניית אמן, אבל אם המברך בעצמו אינו חייב לברך, אין השומע יוצא 
בלא עניית אמן [ראה להלן באריכות]. והשניה, דברי הראנ"ח בספרו הנותן אמרי 
שפר (פר' פמוכ), שבעל הנס בעצמו אינו עולה למנין עשרה, אלא צריך שיהיו 
שם עשרה חוץ ממנו, ואפילו יורדי הים שהם רבים אינם עולים למנין עשרהק". 
והשלישית, דברי הראשונים שהובאו לעיל שמסוגיית הגמרא כאן יש ללמוד 
שאדם יכול לברך על נס שנעשה לרבו. ולפי זה ביאר, שקושיות הגמרא כאן 
הן בדרך 'ממה נפשך', והיינו שאם היו חייבים להודות על הנס שנעשה לרב 
יהודה רבם, משום שהנס שרבם הבריא נחשב כאילו הוא נס שנעשה להם 
בעצמם, אם כן הם עצמם אינם עולים למנין עשרה, וכדברי הראנ'אײיפפעל הנס 
בעצמו אינו עולה למנין עשרה. ואם לא היו חייבים להודות על הנס שנעשה 
לרב יהודה, אם כן כיצד יצא ידי חובה בברכתם, הרי כיון שאינם חייבים אינו 
יכול לצאת ידי חובה בברכתם בלא עניית אמן [כדברי הרא"ש הנ"ל]. ותירצה 
הגמרא שלעולם באמת אינם חייבים להודות, ומכל מקום כיון שענה אמן יצא 

ידי חובה בברכתם. 


יישוב הגירסא הישנה 


הקושיא השניה של הגמרא 'והא איהו לא קא מודה' היא רק לפי הגירסא 

שלפנינו [וכן הגיה המהרש"א (ד"ס נעס], אבל בנוסחאות אחרותקט 

הגירסא היא 'והא אמר אביי צריך לאודויי באפי עשרה, כגון דעני בתרייהו 

אמן', והקושיא 'והא איהו' וכו' לא נמצאת. ובישועות יעקב (פו"פ סי כיע סק"כ) 

ביאר שהטעם שגירסא זו נמחקה, הוא מפני שאין ענין זה לזה, שהקושיא שלא 
הודה בפני עשרה, קשה גם אם ענה אמן. 


קה. וכמו שכתבו התוספות (לעל פס) שאם אמר 'אלהי אברהם' נחשב כמלכות ויצא ידי חובתו, לפי 
שאברהם אבינו המליך את הקב"ה על כל העולם, שהודיע מלכותו בעולם. | קו. ראה במצויין 
להלן. | קז. כמו שכתב המגן אברהם עס סק"ד), ומקורו מדברי תלמידי רבינו יונה כאן (ד"ס פמל). 
קח. דברי הראנ"ח הובאו לעיל, וראה שם שהאחרונים נחלקו בזה. קט. ראה בדקדוקי סופרים. 
קי. והוסיף, שאם כוונת הריא"ף שמשום שכולם בירכו, רב יהודה לא שמע את הברכה כראוי 
מרב חנא, אם כן חוזרת הקושיא, שנמצא שהטעם שרב יהודה לא יצא ידי חובתו אינו משום 
שצריך עשרה, אלא משום שלא שמע את הברכה כראוי. ועוד, שאין זה במשמעות לשונו. 
קיא. ראה עוד בזה להלן. | קיב. כן דעת הרמב"ם (נלטת פ"5 ס"ז). אבל הטור והשלחן ערוך לו" 
סי קפס ס"ג, סי כו ס"ג) פסקו שצריך שיוציא בשפתיו ואינו יוצא ידי חובה בהרהור בלבד. 
קיג. לכאורה יש להבין לפי ביאור זה, מדוע הגמרא מביאה את דברי אביי שצריך להודות לפני 
עשרה. קיד. הב" (שס ד"ס ומ"ם ופירק) העיר שדברים אלו אינם נמצאים בפסקי הרא"ש, ואפשר 
שהרא"ש כתב כן בתוספותיו [בתוספות הרא"ש שלפנינו לא נמצא כן], או שאמר כן בעל פה. 
קטו. בביאור הלכה (פ" מע פ"ד ז"ס וענס) הקשה, שלכאורה לפי זה הוא הדין בכל מקום, שאם 
השומע ענה אמן אין צריך שהמברך יתכוין להוציאו ידי חובה, וזה אינו, כמבואר בשלחן ערוך 


ברכות נד: 


ביאורים מג 


וביישוב הגירסא הישנה כתב הריא"ף (על עין עקנ, ד"ס כנ), שהגמרא הבינה 
בקושייתה שרב יהודה יצא ידי חובה במה שאמרו 'בריך רחמנא' וכו', 

ולכן הקשתה כיצד יצא ידי חובה והרי כיון שרב חנא בגדתאה ורבנן הודו 
במקומו, והדין הוא שצריך להודות לפני עשרה, אם כן היו צריכים לומר כן 
לפני עשרה אחרים, וכיון שרק הם היו שם, ולא עשרה נוספים, כיצד יצא בזה 
ידי חובה. ותירצה הגמרא שרב יהודה ענה אחריהם אמן, ולא יצא ידי חובה 
בהודאה שהם הודו, אלא בהודאת עצמו שענה אחריהם, וכיון שהעונה אמן הרי 
הוא כמברך, וכשענה אמן הרי זו הודאת עצמו, והם היו עשרה, נמצא שהודה 

לפני עשרה, ולכן יצא ידי חובה. 

אמנם בבכור שור (ליה כנ) הקשה על ביאור הריא"ף, שלפי דבריו נמצא שאם 
רב חנא בגדתאה היה מברך לבדו לפני החכמים, היה רב יהודה יוצא 

בזה ידי חובתו, ורק משום שגם הם בירכו, לא יצא בזה ידי חובתו, וקשה וכי 
משום שגם הם בירכו, לא יצא ידי חובתו, הרי מכל מקום יכול לצאת בברכת 

רב חנא בגדתאה עצמולי. 

וכתב לבאר באופן אחר, ובהקדם, שגדר דין 'שומע כעונה' אינו שהשומע נחשב 
כ'עונה' ממשליא, אלא רק שהשומע יצא ידי חובתו כאילו ענה. ויסוד 

דין זה אינו משום ששתיקה כהודאה, שדין שתיקה כהודאה שייך רק באדם 
שמדבר אל חבירו, וחבירו שומע ושותק, אבל אדם שמדבר אל הקב"ה וחבירו 
שומע, אין שתיקתו נחשבת כהודאה, אלא יסוד דין שומע כעונה הוא שכשם 
שאם הרהר בלבו את נוסח הברכה יצא ידי חובהקנ, כך אם שמע את חבירו 
מברך, נחשב כאילו הרהר בלבו, ויצא ידי חובה. ולפי זה ביאר, שקושיית הגמרא 
שצריך לברך לפני עשרה, אינה כיצד יצא ידי חובה בשמיעת הברכה, שכיון 
ששומע כעונה, דינו ככל הברכות שיוצא ידי חובה בשמיעתן, אלא קושיית 
הגמרא היא שכיון שצריך להודות לפני עשרה, אם כן כיצד יצא ידי חובה, הרי 
דין שומע כעונה הוא רק שנחשב כהרהור, ובהרהור לא שייך לומר שהיה לפני 
עשרה. ותירצה הגמרא שענה אחריהם אמן, והיינו שכיון שענה אמן, הרי זה 

כאילו בירך בעצמו, ונמצא שבירך לפני עשרה. 

ובדקדוקי סופרים (%פ 0 כתב ליישב גירסא זו, שבאמת קושיית הגמרא 'והא 
אמר אביי' וכו' אינה שצריך להודות בפני עשרה, שהרי כיון שהיו 

שם רב חנא בגדתאה ורבנן, ידענו שהיו שם עשרה ואף יותר מעשרה, אלא 
קושיית הגמרא היא שהוא עצמו צריך לאודוייל'ג, ועל זה תירצה הגמרא שמדובר 

שענה אחריהם אמן. 


האם יכול לצאת ידי חובה בלא עניית אמן 


לא צריך דעני בתרייהו אמן. נחלקו הראשונים מה הדין אם לא היה עונה 
אמן אחר ברכתם. 

דעת הרא"ה (ד"ס ככ) והשיטה מקובצת (ד"ס ופער), שגם אם רב יהודה לא היה 
עונה אמן אחר ברכתם, היה יוצא ידי חובה מדין שומע כעונה. 

והשיטה מקובצת (פס) כתב באופן נוסף, וכן כתב הטור (5ו"פ סי ליט) בשם אביו 

הרא"שליד, שדווקא מכיון שרב יהודה ענה אחריהם אמן יצא ידי חובה 

בברכתם, שכיון שענה אמן בתוך כדי דיבור, נחשב כאילו בירך בעצמו, אבל 
אם לא היה עונה אמן לא היה יוצא ידי חובה מדין שומע כעונה. 


מדוע אינו יכול לצאת ידי חובה מדין שומע כעונה 


לדעת הסוברים שבלא עניית אמן לא היה רב יהודה יוצא ידי חובה, מצינו 
כמה ביאורים מדוע לא היה יוצא ידי חובה מדין שומע כעונה: 
א. השיטה מקובצת (עס) כתב, שמדין שומע כעונה לא היה יוצא ידי חובה, 
מכיון שהם לא התכוונו להוציאו ידי חובהקטי. 
ב. המור (פס) כתב בשם הרא"ש, שאע"פ שמדין שומע כעונה יכול לצאת ידי 
חובה גם בלא עניית אמן, זה דווקא כאשר המברך חייב בעצמו לברך ברכה 
זו, שאז השומע יוצא בברכתו בלא עניית אמן, אבל כאן, שרב חנא בגדתאה 
ורבנן לא היו חייבים לברך בעצמם ברכת הגומל, לא היה רב יהודה יכול לצאת 
מדין שומע כעונהקטז, ורק מכיון שענה אמן יצא ידי חובתוקיז. והוסיף, שאע"פ 


(פו"ם סי מג ס"ג) ש'אין יוצא ידי חובתו בשמיעת הברכה, אפילו יענה אמן, אלא אם כן וכו' ונתכוין 
לצאת בה ידי חובתו והמברך נתכוין ג"כ להוציאו ידי חובתו'. וכתב, שאפשר שדווקא כאן יצא 
ידי חובה אע"פ שלא כיוונו להוציאו, משום שאי אפשר לכוין להוציאו ידי חובה בנוסח זה, וכמו 
שכתב בשער הציון (פס פק"ט), שלשון ברכה זו הוא על האדם שרואה את מי שנעשה לו נס, ואינו 
הנוסח שמי שנעשה לו הנס צריך לברך. קטז. בזכרון שמואל (סי ית 6פ כ סעכס 6) הקשה, מדוע 
אינו יכול להוציא גם בלא עניית אמן מדין ערבות, עיי"ש. וכתב עוד (עס סענס כ), שהטעם שהרא"ש 
לא תירץ כשיטה מקובצת שבלא עניית אמן לא היה יוצא הואיל ולא התכוין לצאת, הוא משום 
שהרא"ש כתב את האמת, שבנידון זה לא היה מועיל שיכוין להוציאו, הואיל והמברך אינו מחויב 
בדבר. ובאופן נוסף ביאר, שהרא"ש רצה לתרץ גם לפי הסוברים שמצוות אינן צריכות כוונה, 
שלדעתם אין צריך שיתכוין להוציאו [ראה בזה בהערה להלן]. | קיז. בקחלות יעקב (פ" כו ות ג) 
הקשה, שמדברי הרא"ש שכתב שאע"פ שהמברכים לא היו חייבים בעצמם, יצא ידי חובה בעניית 
אמן, משמע שאם ענה אמן יצא ידי חובה אע"פ שהמברך אינו מחויב בדבר, וקשה, שמי שאינו 
מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובתם אע"פ שענו אחריו אמן, כמבואר בדברי הכסף משנה 
(כרכום פ"5 הי"פ). ותירץ, שיש שני דינים במחויב בדבר, שאם המברך מחויב ממש בברכה זו, מוציא 


מד ילקום 


שרב חנא בגדתאה ורבנן לא היו חייבים לברך בעצמם ברכת הגומל, אין ברכתם 
נחשבת לברכה לבטלה, הואיל ונתנו שבח והודאה להקב"ה, כדרך בני אדם 
שמשבחים ומודים להקב"ה על הטובה שמזמין להםקי". 

וכתב הטור, שלפי זהקש נמצא שאם אחד היה חייב לברך ברכת הגומל, ובירך 
לעצמו, ושמע אחר והתכוין לצאת ידי חובה בברכתוק?ל, יצא ידי חובה 

גם אם לא ענה אמן, כיון שהמברך היה חייב לברך בעצמו ברכת הגומל. 
ג. השלחן ערוך (שס ס"ד) כתב שאם היה חייב לברך הגומל ובירך אחר ואמר 
ברוך וכו' 'אשר גמלך כל טוב', וענה אמן, יצא. וכתב בהנהות רבי עקיכא 
אינרקכא (על סטו"ע פס), שהטעם שבלא עניית אמן אינו יוצא ידי חובה מדין שומע 
כעונה, הוא שכיון שמי שנעשה לו נס צריך לברך את הברכה בנוסח אחר, 
שצריך לומר 'שגמלני' כל טוב, ולא 'שגמלך' כל טוב כמו שאמר המברך, לכן 
אינו יכול לצאת ידי חובה מדין שומע כעונה, ורק משום שענה אמן, שנחשב 
הדבר כאילו שגם הוא עצמו משבח ומודה, יצא ידי חובה. ובקהלות יעקב סי 
כו) ביאר את דברי רבי עקיבא איגר, שדין שומע כעונה הוא רק שנחשב כאילו 
ענה את אותן תיבות ששמע, ולכן כאן שהמברך אמר שגמלך' לא יצא ידי 
חובה לפי שהוא עצמו צריך לומר 'שגמלני', אבל בעניית אמן נחשב כמודה 
על הענין ועל תוכן הדברים, וכיון שתוכן דברי ברכת חבירו הוא הודאה על 

ההצלה שלו עצמו, יצא ידי חובה. 


מדוע הרא"ש לא כתב שאינו יכול לעאת בלא אמן משום שהמברך לא אמר 'שגמלני" 


רבי עקיבא איגר הקשה על דברי הטור בשם הרא"ש, מדוע כתב שהטעם שצריך 
לענות אמן הוא משום שהמברך בעצמו אינו חייב בברכה זו, ולא כתב 

. שהטעם שבלא עניית אמן לא יצא הוא משום שצריך לומר 'שגמלני' ולא 

'שגמלך'. והניח בצריך עיון. 

ובזכרון שמואל (ס" ית פות כ סעכס 6) תירץ, שהרא"ש סובר שדין שומע כעונה 
לא נאמר דווקא על לשון הברכה, אלא גם על תוכן וענין הברכה, 

וכיון שתוכן וענין הברכה ששמע הוא הודאה ושבח, לכן אע"פ שהלשון שונה 

ממה שהיה צריך לומר אילו היה מברך בעצמו, יצא ידי חובה. 

ובקהלות יעקב (פס) כתב בדעת הרא"ש שדין שומע כעונה אינו שנחשב כאילו 
אמר את המילים ששמע מחבירו, אלא שנחשב כאילו אמר את הענין 

ששמע מחבירו, ולמד כן מדברי הרא"ש שהטעם שבלא עניית אמן לא יצא ידי 
חובה הוא משום שהמברכים לא היו חייבים בברכה זו, ומשמע שאילו היו 
חייבים היה יכול לצאת מדין שומע כעונה אע"פ שהמברכים אמרו בלשון אחר 
ממה שהוא עצמו היה צריך לומר אילו היה מברך בעצמו, ומוכח שדעת הרא"ש 
היא שגדר דין שומע כעונה הוא שנחשב כאילו אמר את הענין ששמע מחבירו 

ולא את המילים בעצמם. 

אלא שהקשה, שהטור כתב [כנ"ל], שאם אחד היה חייב לברך הגומל, ובירך 
לעצמו ושמע חבירו וכיוון לצאת בברכתו, יצא אע"פ שלא ענה אמן, 
ולכאורה, אם גדר דין שומע כעונה הוא שנחשב כאילו ענה את תוכן הענין 
ששמע מחבירו, אם כן דווקא בכל הברכות שנאמרות בדרך כלל שייך לומר כן, 
וכגון ברכת המוציא, שכל מי שאוכל לחם מברך המוציא לחם מן הארץ, ולכן 
יכול לצאת גם במה ששומע הברכה מחבירו, אבל בכרכת הגומל, שכל אחד 
מברך על ההצלה המיוחדת שנעשתה לו, וכמו שאומר בנוסח הברכה 'שגמלני 
כל טוב', כיצד יכול לצאת ידי חובה מדין שומע כעונה שהוא רק כעונה ואומר 
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את השומע אע"פ שלא ענה אמן אחריו, ומי שהוא בר חיובא בדבר, ואילו היה נעשה לו ענין זה 
היה גם הוא צריך לברך, אלא שכעת אינו מחויב בברכה זו, אינו בגדר מי שאינו מחויב בדבר, 
ורק הוא בגדר מי שיצא מוציא, ואם השומע עונה אחריו אמן יכול להוציאו ידי חובה, כמבואר 
בדברי הרא"ש. אבל מי שאינו שייך כלל בדין זה, ואף אם היה נעשה לו ענין זה לא היה חייב 
לברך, נקרא מי שאינו מחויב בדבר, וגם אם השומע יענה אחריו אמן אינו יכול להוציאו, ובאופן 
זה אמורים דברי הכסף משנה הנ"ל. | קית. בזכרון שמואל (פ" ₪ 6פ ₪ ביאר את דברי הטור, 
שבדין זה שכל שאינו מחויב בדכר אינו מוציא את הרבים ידי חובתם (נעל כ:) נכללים שני עניינים. 
האחד, שמי שמברך ברכה שאינו מחויב בה, הרי זו ברכה לבטלה ואין לה כלל שם 'ברכה', וגם 
אם השומע יענה אחריו אמן לא יצא ידי חובתו, שכיון שאינה ברכה, אינו נחשב כלל כעונה אמן 
אחר ברכה. והשני, שאפילו כשיש למברך רשות לומר את הברכה, ויש לה שם 'ברכה', יש דין 
נוסף שכדי להוציא אחרים ידי חובתם צריך שגם הוא עצמו יהיה מחויב בדבר. אלא שבאופן זה, 
שיש לו רשות לברך אבל הוא עצמו אינו מחויב בדבר, אם השומע יענה אמן אחר ברכתו יצא 
ידי חובה, מכיון שיש לברכתו שם 'ברכה', והעונה אמן הרי הוא כמברך בעצמו. וזה מה שבא 
הטור לחדש שמכיון שגם מי שאינו מחויב לברך בעצמו הגומל יכול להודות על טובה שנעשית 
לחבירו, אם חבירו ענה אחריו אמן יצא ידי חובה, כאילו בירך בעצמו. קיט. כן הוא לשון הטור, 
'ולפי זה אם בירך אחד הגומל לעצמו' וכו', ובדרישה (טס פות ₪ הקשה, מדוע הטור כתב ש'לפי 
זה' הדין הוא שיכול להוציא את חבירו, חרי כן הדין בכל הברכות שמי שמחויב בדבר יכול להוציא 
את חבירו גם בלא עניית אמן, וכמו שכתב הטור עצמו גוית סי מג) ש'אין המברך מוציא האחרים 
אלא אם כן יאכל וישתה עמהם, ואז יוצאים בשמיעתן שמכוונין אליו אפילו אם לא יענו אמן'. 
ובמשנת יעבץ (פו"פ סי כ 56 ג) כתב, שהטור הוצרך לכתוב כן כדי שלא נאמר שגדר דין שומע 
כעונה אינו שנחשב כעונה ממש אלא רק שהמברך מוציא את השומע ידי חובתו, ובברכת הגומל 
שעיקר חיובה הוא חובת הודאה, אינו יוצא ידי חובתו מדין שומע כעונה, ולכן כתב הטור שגם 
בברכת הגומל יוצא ידי חובה מדין שומע כעונה, משום שגדר דין שומע כעונה הוא שנחשב כעונה 
ממש, ויש על שמיעתו תורת דיבור, והרי זה כאילו בירך בעצמו [ועיין שם שהאריך לבאר שיטות 
הראשונים בגדר דין שומע כעונה]. ובקונטרסי שיעורים (גוסטמפן, פ" ד פופ ד) כתב שלפי חומר הקושיא 


ברכות נד: 


ביאורים 


תוכן הענין ששמע מחבירו, והרי כיון שחבירו הודה על הנס שנעשה לעצמו, 
אם כן מדין שומע כעונה נמצא כאילו גם הוא מודה על הנס שנעשה לחבירו, 
ולא על הנס שנעשה לו עצמו. ורק אם נאמר שגדר דין שומע כעונה הוא כאילו 
אמר את המילים ששמע מחבירו, מובן מדוע יוצא ידי חובה בברכת חבירו, 
שהרי זה כאילו אמר גם הוא את התיבות 'שגמלני כל טוב'. 
וכתב, שצריך לומר שדעת הטור היא שגדר דין שומע כעונה הוא שנחשב הדבר 
כאילו ענה את המילים ששמע מחבירו, ולכן אם חבירו חייב לברך, יוצא 
ידי חובה בברכת חבירו וכנ"ל, ומה שאילו רב חנא בגדתאה ורבנן היו חייבים 
לברך היה רב יהודה יוצא בברכתם אע"פ שאמרו 'בריך רחמנא דיהבך לן' וכו', 
ואילו הוא עצמו היה מברך היה צריך לומר בנוסח אחר, הוא משום שגם אם 
היה אומר בעצמו נוסח זה של 'בריך רחמנא דיהבך לן' וכו' היה יוצא בזה ידי 
חובה, שגם לשון זה הוא לשון ברכה וניכר שמדבר על הצלת עצמו, ובצירוף 
מה שניכר הדבר שהם בירכו על הצלתו של רב יהודה, היה יכול רב יהודה 
לצאת בברכתם. וסיים שעדיין צריך עיון בזה. 


ביאור החילוק בין דין שומע בעונה לדין העונה אמן 


בזכרון שמואל (פ" ית 6פ כ) כתב שמדברי השיטה מקובצת והטור בשם הרא"ש 

מוכח שחלוק דין שומע כעונה מדין העונה אמן, שהרי השיטה מקובצת 
והרא"ש פירשו שבלא עניית אמן לא היה רב יהודה יוצא ידי חובתו מדין שומע 
כעונה, או מפני שהמברך לא התכוין להוציאו, או מפני שהמברך לא היה מחויב 
בדבר, ואע"פ כן בעניית אמן יוצא ידי חובה. והיינו ששומע כעונה אינו נחשב 
כעונה וכמברך בעצמו ממש, ורק שיוצא ידי חובה בברכת המברך, ולכן צריך 
שהמברך יהיה מחויב בדבר ושיתכוין להוציאו ידי חובה, אבל העונה אמן הרי 
הוא נחשב כמברך בעצמו ממש, ולכן אין צריך שהמברך יהיה מחויב בדבר 

ולא שיתכוין להוציאו ידי חובה. 


מדוע אם המברך אינו חייב לברך הגומל אין חבירו יוצא בלא עניית אמן 


השלחן ערוך שס ק"ס) כתב שאם אחד בירך הגומל לעצמו, והתכוין להוציא את 
חבירו, ושמע חבירו והתכוין לצאת, יצא ידי חובה גם בלא עניית אמן. 

והוסיף הרמ"א, שכיון שגם המברך בעצמו היה חייב לברך הגומל, יצא ידי 

חובה גם בלא עניית אמןקכב. 

וכתב בהנהות רבי עקיבא איגר (על סעו"ע מס), שמדברי הרמ"א משמע שאם 
המברך לא היה חייב לברך בעצמו, לא היה חבירו יוצא ידי חובה, אלא 

אם כן ענה אמן. ומה שאמרו שבברכת המצוות אם יצא מוציא (כ"ס כט.), זה 
דווקא כשהשומע ענה אמן, אבל אם לא ענה אמן לא יצא ידי חובה, כיון 

שהמברך אינו מחויב כעת בברכה זו. 

אבל באבני נזר (טו"ת, פֿו"ם סי מ 6ופ ד) כתב שאין ראיה מכאן שמי שיצא אינו 
מוציא בלא עניית אמן, ומה שרב יהודה לא היה יוצא בלא עניית אמן 

הוא מטעם אחר, שכיון שרב יהודה היה יכול לברך בעצמו, אינו יוצא ידי חובה 
בברכת חבירו, וכמו שמצינו לענין קידוש שפסק השלחן ערוך (פו"ת סי רעג ס"ל) 
שגם מי שאינו אוכל בעצמו יכול לקדש לאחרים, ובלבד שאינם יודעים לקדש 
בעצמם, אבל אם הם יודעים לקדש בעצמם אינו יכול להוציאם ידי חובה אם 
אינו אוכל בעצמוללי. וביאר האבני נזר, שכיון שהטעם שיכול להוציאם ידי 
חובה הוא מדין ערבות, לכן אם הם יכולים לקדש בעצמם, לא שייך בזה דין 


אולי צריך לומר שהטור הוצרך לכתוב כן כדי שלא נאמר שברכת הגומל שונה מכל שאר הברכות, 
משום שברכה זו נתקנה על הנס שנעשה לו בעצמו, וכל בעל נס מכיר בניסו דווקא, ויש לו לבדו 
הרגשה מיוחדת בנס שנעשה לו, והיה מקום לומר שלכן אינו יכול לצאת ידי חובה בברכת חבירו, 
לפי שלחבירו אין הרגשה מיוחדת זו, ואע"פ שחבירו מחויב בדבר, מכל מקום שני חיובים הם, 
שכל אחד צריך להודות על הנס המיוחד שנעשה לו, ולכן כתב הטור שאינו כן, וגם בברכת הגומל 
יכול לצאת ידי חובה בברכת חבירו. ועיין שם שביאר באופן נוסף. | קכ. הבית יוסף (פס) ביאר 
שמה שכתב הטור שצריך לכוין לצאת ידי חובה, הוא לדעת הסוברים שמצוות צריכות כוונה [והוסיף 
שלסוברים כן צריך שגם המברך יתכוין להוציאו ידי חובה], אבל לסוברים שמצוות אינן צריכות 
כוונה, גם אם לא התכוין לצאת בברכת חבירו, יצא ידי חובה. אבל הפרישה טס פופ ע) העיר, שאם 
כן מדוע הטור לא כתב בפירוש שצריך שגם המברך יתכוין להוציאו ידי חובה. ולכן ביאר באופן 
אחר, שמה שכתב הטור שצריך שיתכוין לצאת ידי חובה בברכת חבירו הוא גס לדעת הסוברים 
שמצוות אינן צריכות כוונה, שאע"פ שלדעתם אין צריך כוונה לצאת ידי חובה, אבל צריך כוונה 
לשמוע ברכת חבירו, ונמצא שדברי הטור הם לדעת כולם, ולכן הטור לא כתב שצריך שהמבוך 
יתכוין להוציאו, משום שדין זה הוא רק לדעת הסוברים שמצוות צריכות כוונה, והטור כתב את 
דבריו לפי דעת כולם. ובשער הציון (פס סק"ט) כתב שגם לדעת הסוברים שמצוות צריכות כוונה, 
אין צריך שהמברך יתכוין להוציאו, וראיה לדבר, שהרי רב חנא בגדתאה לא התכוין להוציא את 
רב יהודה ידי חובה, משום שלא ידע שיכול להוציאו ידי חובה עד שרב יהודה חידש לו כן [אלא 
שכתב שיש לדחות ראיה זו, שיש לומר שרב יהודה סבר שמצוות אינן צריכות כוונה ולכן אמר 
שיצא ידי חובה אע"פ שלא התכוין להוציאו, אבל לפי מה שנפסק להלכה (שו"ע פו"ם סי ק ק"ד) 
שמצוות צריכות כוונה, צריך שהמברך יתכוין להוציאו]. | קכא. ראה בביאור הלכה טס ד"ס וענה) 
שהביא את דברי רבי עקיבא איגר, וכתב 'והוא נכון מאד'. קכב.והוא הדין שכתב הטור, וכנ"ל. 
קכג. אמנם, ראה במשנה ברורה (פס פק"כ) שהביא שיש מהאחרונים שחלקו על השלחן ערוך, וכתבו 
שגם אם השומע יודע לקדש בעצמו יכול לצאת על ידי חבירו, אלא שלכתחילה מצוה שיקדש 
בעצמו, כיון שיודע לקדש בעצמו. וכתב בקהלות יעקב (שס 6פ ), שודאי שכך סבר רבי עקיבא 
איגר, ולכן נקט ששייך כאן שמי שיצא יכול להוציא אחרים, אע"פ שרב יהודה ידע לברך בעצמו. 


ילקוט 


ערבות. ואף כאן, כיון שרב יהודה היה יכול לברך בעצמו, לא שייך בוה רין 
ערבות, ואינו יכול לצאת ידי חובה בלא ענליתייאמןקכו, 


מדוע כל אלו צריכים שימור 


שלשה צריכין שימור וכו'. רש"י (ל"ס פוס) והרא"ה (ל"ס פמכ) פירשו שהטעם 
שחולה וחיה ואבל צריכים שימור הוא שכיון שהורע מזלם, השד מתגרה 
בהם. ועל חתן וכלה ותלמידי חכמים פירש רש"י (ד"ס פפן) שמחמת קנאתו השד 
מתגרה בהם. 

והר"י מלוניל (ד"ס סו ₪) כתב שחולה וחיה שהם בסכנה, דבר מועט יזיק להם, 
והשד מתגרה במי שהוא רואה אותו נשפל, וכן הוא מתקנא במי שרואה 

שהוא במעלה ובשמחה כגון חתן וכלה, ורוצה לערבב [-להשבית] שמחתם. 
וכעין זה כתא9 אי רכינו יונה (ד"ס ענעס), שכל אלו צריכים שימור, מפני 

שהשטן מקטרג בשעת הסכנה ובשעת השמחה. 
ובדברי המכתם (ד'ס פשס) מצינו דרך אחרת בזה, שכתב שהטעם שצריכים 
שימור אינו מפני המזיקים, אלא חולה וחיה צריכים שימור לפי שיש 
חשש שמא תבוא להם חולשה פתאום, וחתן וכלה צריכים שימור מחמת איסור 
00 יחוד. 

והרשב"ץ (ד"ס כ - ססנ) הביא פירוש זה בשם יש מפרשים, והקשה שאם כן 
לא שייך בזה לשון 'שימוריקיה. וכתב שפירוש זה 'ממים הרעים 

הוא', והוא בא מדרכם של אותם שאינם מאמינים במציאות השדים והמזיקיםקיו. 


האם גם שאר אדם עריכים שמירה 


ויש אומרים אף תלמידי חכמים בלילה. כתב בהנהות יעב"ץ (ל"ס ה"פ), 

שלכאורה היה נראה שהטעם שהברייתא אמרה שתלמיד חכם צריך שמירה 

בלילה, ולא אמרה כן על כל אדם, הוא משום שכל אדם צריך שמירה בלילה 

רק אם הוא ישן, אבל תלמיד חכם צריך שמירה בלילה גם אם הוא ער. אלא 

שכתב היעב"ץ שאין נראה לומר כן, וגם תלמיד חכם אינו צריך שימור כשהוא 

ער. 

וכתב, שהטעם שרק על תלמיד חכם הגמרא אומרת שצריך שמירה, הוא משום 

שאע"פ שגם כל אדם צריך שמירה בלילה, בתלמיד חכם יש חידוש 
מיוחד, שלא נאמר שתורתו משמרתו, אלא אף הוא צריך שמירה. 

ובאופן נוסף כתב, שבאמת רק תלמיד חכם צריך שמירה בלילה, אבל שאר כל 

אדם אינו צריך שמירה בלילה. וראיה לדבר, שהאיסור לישן יחידי בבית, 

הוא דווקא כשהוא לבדו, אבל אם יש שם אדם אחר מותר, אע"פ שאינו משמרו, 

וגם אם אותו אדם ישן, אין בכך איסור. 

והופיף, שהדין שתלמיד חכם צריך שמירה, הוא דווקא בישן, אבל כשהוא ער, 

שחייב לעסוק בתורה, תורתו משמרתו ואינו צריך שמירה נוספת [אלא 

שדווקא כשהוא לומד תורתו משמרתו, אבל אם אינו לומד לא, ואע"פ שתורה 

מגינה ומצילה גם בשעה שאינו עוסק בה, כמבואר בסוטה (כ), היכן שההיזק 

מצוי צריך שמירה נוספת]. 


קשה שתלמיד חכם פטור מקריאת שמע שעל המיטה לפי שאינו עריך שמירה 


שם. הקשו האור ורוע (סני ק"ש סיי ג) ותלמידי רבינו יונה ((עיל ס. דייס ופס), שבגמרא 
לעיל (פס) אמרו שתלמיד חכם אינו צריך לומר קריאת שמע שעל המיטה 
לפי שאינו צריך שמירהק?ז, ואילו כאן מבואר שאדרבה, תלמיד חכם צריך 
שמירה יותר מעם הארץ. 

ונאמרו בזה כמה תירוצים: 

א. תלמידי רבינו יונה תירצו, שכאן מדובר כשעומד יחידי באישון לילה ואפילה, 
ובאופן זה גם תלמיד חכם צריך שמירה. 

ב. האור זרוע כתב במקום אחר (סנ' טסרת ק"ש ופפי(ס סי' קמ), שמה שאמרו שתלמיד 
חכם אינו צריך לקרוא קריאת שמע לפי שתורתו משמרתו, היינו במקום 
טהרה, שמתוך שהוא עוסק בתורה אין המזיקים רשאים להזיקו, אבל כאן מדובר 
במקום הטינופת, שאינו רשאי להרהר בו בדברי תורה, ולכן הוא צריך שמירה. 
ובספר מגיד תעלומה ((עיל פס כרט"י ד"ס ולס, נ"ד) כתב שלכן רש"י (פס) כתב 'ואם 
תלמיד חכם הוא, שרגיל במשנתו לחזור על גרסתו תמיד, דיו בכך', ובא 
לתרץ את הקושיא הנ"ל, שבגמרא כאן מדובר שהתלמיד חכם נמצא במקום 


קכד. ראה עוד באבני נזר (שס פות 6 שהקשה על דברי רבי עקיבא איגר שמי שיצא אינו מוציא 
את חבירו בלא עניית אמן, שאם כן מדוע בתקיעת שופר גם מי שיצא יכול להוציא את חבירו, 
והרי בתקיעת שופר לא שייך עניית אמן. ועיין שם שהאריך בזה. וראה עוד בזה בקהלות יעקב 
(טס). | קכה. עיין שם שהקשה קושיא נוספת. | קכו. וכפי הנראה המכתם הלך בזה בדרכו של 
הרמב"ם בענין שדים ומזיקין, ראה במורה נבוכים (מ"ג פמ"ו) ובדבריו בהלכות עבודה זרה (פי"פ סע"ז) 
ועוד. וראה בענין זה בנשמת חיים (מפמר ג פי"ג ופֿעך), במבוא התלמוד למהר"ץ חיות (פנ"פ) ובזכר 
יהוסף (ממר מסלוכת ספגלות פ"ו). קכז. וכמו שאמרו בבבא בתרא (פ) ש'רבנן לא צריכי נטירותא'. 
תלמידי רבינו יונה (פסו. ‏ קכח. וכתב, שכנגד שני המינים של אריכות ימים, באיכות, ובכמות, 
אמר הכתוב (מפײַ ע ) 'כי בי ירבו ימיך ויוסיפו לך שנות חיים', שתחילת הפסוק 'ירבו ימיך' אמורה 


ברכות נד: 


ביאורים מה 


שאי אפשר לו להרהר בדברי תורה, ולכן הוא צריך שימור, אבל בגמרא לעיל 
מדובר שנמצא במקום שיכול לחזור על גירסתו, ולכן אינו צריך שימור. 

ג. בשפתי חכמים (ד"ס ו"פ) תירץ שהלילה נחשב כמקום שההיזק מצוי בו, שבזה 
לא מועילה השמירה שיש לתלמידי חכמים על ידי תורתם, וכמו שמצינו 

לענין הדין ששלוחי מצוה אינם ניזוקים, שבמקום שההיזק מצוי אין המצוה 

מגינה עליהם ויכולים להנזק (פסיס מ:). וכתב עוד, שבאמת תנא קמא שחולק 

על היש אומרים וסובר שתלמידי חכמים אינם צריכים שמירה, הוא מטעם זה, 

שתורתם משמרתם. 


רק תלמיד חכם אינו עריך שמירה ביום 


שם. הרד"ל (ניפור (פרקי דכני עור פט"ז סות (ם) דקדק מלשון הברייתא שרק על 
תלמיד חכם אמרה שצריך שמירה 'בלילה', שחולה וחיה וחתן וכלה 
צריכים שמירה גם ביום. וכן כתב בשפתי חכמים (ל"ס וי"6). 


ביאור ענין האריכות ימים בשלשה דברים אלו 


שלשה דברים המאריך בהן מאריכין ימיו ושנותיו של אדם וכו'. בבן 

יהוידע (ל"ס ענקס דנליס) ביאר, שהאריכות ימים האמורה בגמרא כאן היא 
אריכות ימים באיכות, שמי שיש לו אריכות ימים באיכות, שאין לו דאגות בלבו, 
יום אחד מחייו נחשב אצלו כשבוע אצל אחר, אבל מי שהוא מלא דאגות 
ופחדים, יום אחד נחשב אצלו רק כשעה אחתקכ". ו'המאריך בתפילתו', שהוא 
מאמין בהקב"ה שהכל מסור בידו והוא עושה הכל, מאריכין לו ימיוקנט באריכות 
ימים של איכות, שמתוך כך אין לו דאגה על שום דבר. וכן מה שאמרו 'המאריך 
על שלחנו', היינו שעושה כן כדי שיתן לעניים דברי מאכל מוכנים לאכילה ממה 
שעל השלחן, שצדקה זו מעולה יותר ממי שנותן כסף או דבר שאינו מוכן 
לאכילה, לפי שהנאת העניים קרובה ומזומנת, וכנגד זה שנותן לעניים דבר 
שהנאתו קרובה, יזכה שיאריך הקב"ה את חייו באיכות ויהנה מאכילתו ושנתו 
ולא יראה שום צער ודאגה. ומה שאמרו 'המאריך בבית הכסא', הוא שעל ידי 
כך יהיו מעיו נקיים תמיד, ותערב לו אכילתו מאד, ומתוך שאכילתו תהיה ערבה 
עליו, תפעל בגופו כח גדול ובריאות טובה, וחייו יהיו דשנים ורעננים, ויזכה 

לאריכות ימים באיכות. 

ובשפתי חכמים (ד"ס ספפלין) ביאר באופן אחר את הטעם שהמאריך בתפילתו 

והמאריך על שלחנו מאריכים לו ימיו ושנותיו, והוא על פי המשנה 
באבות (פ"פ מ"נ) ש'על שלשה דברים העולם עומד, על התורה, ועל העבודה, 
ועל גמילות חסדים'. ומי שמאריך בתפילתו, הוא כנגד עמוד העבודה [שתפילה 
היא עבודה שבלב (פעיפ 3.)], והמאריך על שלחנו, הוא כנגד עמוד גמילות חסדים 
[כמבואר בגמרא לקמן (ס) שהמעלה בזה היא 'דלמא אתי עניא ויהיב ליהץ, 
ואם כן, מי שהוא גם מאריך בתפילתו, וגם מאריך על שלחנו, תורתו מתי תהא 
נעשית, וכיצד יזכה גם לעמוד התורה, ולכן מאריכים לו ימיו ושנותיו, כדי 

שירויח זמן ויוכל ללמוד בו את תורתו, ובזה יזכה גם לעמוד התורהלל. 


קשה שבמסכת שבת משמע שאין להאריך בתפילה 


שם. מבואר בדברי הגמרא שיש מעלה למי שמאריך בתפילתו. והקשה בעיון 

יעקב (ד"ס פשס), שבמסכת שבת (י) מבואר שלדעת רבא מי שמאריך 
בתפילה, הוא מאותם שמניחים חיי עולם ועוסקים בחיי שעהקלא. 

ותירץ, שבמסכת שבת מדובר בתלמיד חכם, שאין לו להאריך בתפילתו, אבל 

כאן מדובר במי שאינו תלמיד חכם, שיש לו מעלה אם הוא מאריך 

בתפילתו. 
ובאופן נוסף תירץ, שהגמרא כאן חולקת על רבא, וסוברת שלכל אדם יש מעלה 
אם הוא מאריך בתפילתוללב. 


מדוע הגמרא לא מביאה שמי שמאריך באמן מאריכים ימיו 


שם. כתב המהרש"א (פ" ד"ס פשס), שהטעם שהגמרא כאן לא מונה גם את מה 

שאמרו לעיל (פ.) ש'כל המאריך באמן מאריכין לו ימיו ושנותיו', הוא 
משום שדבר זה נכלל במה שמנו כאן את המאריך בתפילתולל. 

ובגבול בנימין (וױטני, ח"כ לכוס עד דף כפ.) כתב בזהללד, בהקדם מה שדקדק מדוע 

הגמרא אומרת 'שלשה דברים' וכו', ומה בא מנין זה להשמיענו. וביאר, 

על פי דברי התוספות (עי? עס ד"ס כנ) שהמעלה שיש למאריך באמן, היא דווקא 


באריכות ימים באיכות, וסוף הפסוק 'ויוסיפו לך' וגו', אמור באריכות ימים בכמות. קכט. עיין 
שם שפירוש זה הוא לפי הגירסא המובאת בעין יעקב שגורסים רק 'ימיוי, ולא ימיו ושנותיו' כמו 
שהוא לפנינו. | קל.וראה כעין זה בחוט המשולש (לף :) שמובא על החתם סופר, ש'תמיד האריך 
בתפלה, וכאשר אמרו לו חביריו דברי חדודים שהמה כבר למדו סימן שו"ע עם מג"א בעוד שהוא 
מאריך בתפלה, השיב להם, הלא חז"ל אמרו המאריך בתפלה מאריכים לו שנותיו, ע"כ יהיה לו 
פנאי ללמוד עוד סימנים הרבה בש"ע". קלא. שתפילה היא צורך חיי שעה, שהיא לרפואה 
ולשלום ולמזונות. רש"י (פנפ פס ד"ה מײ). ‏ קלב. וכן מבואר בגמרא בשבת (פס), שהטעם שרב המנונא 
האריך בתפילה הוא משום שלדעתו זמן תורה לחוד וזמן תפילה לחוד. קלג. ראה בגליון הש"ס 
שהקשה כן והניח בצע"ק. קלד. וכן כתב בתולדות זאב (ד"ס פנעה). 


מו ילקוט 


כשאינו מאריך יותר מדאי, משום שאם הוא מאריך באמן יותר מדאי אין התיבה 

נאמרת באופן הנכון. ולכן אמרו כאן שדווקא ב'שלשה דברים' אלו מאריכים 

ימיו, והיינו שבשלשה דברים אלו יכול להאריך כמה שירצה, מה שאין כן באמן 
שאין לו להאריך יותר מדאי. 


ביאור לשון מאריכין ימיו ושנותיו 

שם. בגבול בנימין (ווועסל, ח"כ דרוש מד דף כמ:) ביאר את הלשון 'מאריכין ימיו 
ושנותיו'קלה, על פי דברי הברייתא במועד קטן (ס.) 'מת פתאום, זו היא 

מיתה חטופה, חלה יום אחד ומת, זו היא מיתה דחופה וכו', חמשה, זו היא 

מיתת כל אדם', ועוד אמרו שם בגמרא, שמי שמת פחות מבן ששים, זו היא 

מיתת כרת. וזהו שאמרו כאן בגמרא שיזכה שיאריכו לו ימיו, והיינו שלא ימות 

מיתה חטופה או דחופה רק לאחר שיחלה חמשה ימים, וכן יזכה שיאריכו לו 

שנותיו, והיינו שלא ימות פחות מבן ששיםקל. 


נה. 


מלבד שסופו בא לידי כאב לב גם מתקערים שנותיו 


כל המאריך בתפלתו ומעיין בה פוף בא לידי כאב 7ב. בעיון יעקב (ל"ס 

וס6מר) ביאר, שאין לומר שאע"פ שהוא בא לידי כאב לב, מכל מקום דבר 

זה מביאו לאריכות ימים, שהרי עיון תפילה הוא אחד מהדברים שמזכירים 

עוונה של אדם, כמבואר בגמרא להלן, וכיון שהוא מזכיר עוונותיו של האדם, 
דבר זה ודאי מקצר שנותיו. 


מה סבר המקשן, הרי דברי רבי יוחנן נאמרו רק במי שמאריך ומעיין בתפילתו 


הא דמעיין בה הא דלא מעיין בה. הקשו האחרונים*, מה סבר המקשן, הרי 
מפורש בדברי רבי יוחנן שמי שמאריך בתפילתו 'ומעיין בה' סופו בא לידי 
כאב לב, הרי שרק מי שמעיין בה סופו בא לכאב לב. 
ונאמרו בזה כמה תירוצים: 
א. המהרש"א (פ"פ שיל 2: דייס ס6) תירץ, שהמקשן סבר שרבי יוחנן אמר 'ומעיין 
בה' כדי להשמיענו בזה חידוש, שהמאריך בתפילתו, אף על פי שמעיין בה, 
סופו בא לכאב לב, אבל גם אם אינו מעיין, כיון שהאריך, סופו בא לכאב לב, 
והשיב לו התרצן, שדווקא מחמת שמעיין בתפילתו בא לכאב לב, לפי שמצפה 
שתתקבל בקשתו, אבל המאריך ואינו מעיין אינו בא לכאב לב. 
ב. בבאר עשק (עו"ת סי קי) תירץב, שיש שני סוגי אריכות בתפילה. האחד, 
שאומר את תיבות התפילה במתינות ובאריכות, ומתבונן בהן, אבל אינו 
מרבה במילים. והשני, שמרבה ומאריך בתיבות התפילה. ולמשל, בתפילת הביננו 
[ראה לעיל (כט.)], נזכרות בקצרה כל הבקשות שנמצאות בברכות האמצעיות 
שבתפילת שמונה עשרה, אלא שכיון שהן בקיצור, צריך האדם לעיין וליישב 
דעתו כדי שהברכות שבתפילת שמונה עשרה יכללו בהן. וכיון שהיה מקום לומר 
שהאדם יכול לבחור האם להתפלל תפילת הביננו או להתפלל תפילת שמונה 
עשרה, בא רב יהודה ואמר שהמאריך בתפילתו מאריכים לו ימיו ושנותיו, והיינו 
שתפילת שמונה עשרה עדיפה מתפילת הביננו. וטעם הדבר הוא, משום 
שבתפילת הביננו צריך לעיין ולהתבונן, וקשה על האדם לכוון מחשבתו כל כך, 
ולכן עדיף להרבות במילים מאשר להרבות בעיון ובהתבוננות. ועל זה הקשתה 
הגמרא מדברי רבי יוחנן שכל המאריך בתפילתו ומעיין בה סופו בא לידי כאב 
לב, ומשמע מדבריו שאפילו מי שאומר הנוסח הארוך של תפילת שמונה עשרה 
שאינו צריך לעיין בו כל כך כמו בהביננו, אם הוא מאריך בו, סופו בא לידי 
כאב לב, ואם כן קשה מדוע אמר רב יהודה שתפילת שמונה עשרה עדיפה 
מתפילת הביננו, והמאריך בה מאריכים לו ימיו. ועל זה תירצה הגמרא כאן 
שמאריך ומעיין, כאן שמאריך ואינו מעיין, והיינו שמה שאמרו שהמאריך 
בתפילת שמונה עשרה סופו בא לכאב לב, הוא כשמאריך ומעיין ומצפה שתבוא 
בקשתו, אבל אם מאריך ואינו מצפה שתבוא בקשתו, מאריכים לו ימיו כמו 
שאמר רב יהודה, אבל בתפילת הביננו, אפילו אם אינו מצפה שתבוא בקשתו, 
אין מאריכים לו ימיו. 
ולפי זה ביאר את המשך דברי הגמרא 'והיכי עביד, דמפיש ברחמיי, והיינו, 
שלפי תירוץ הגמרא נמצא, שהמעלה שיש למי שמאריך בתפילתו היא 
כאשר אינו מאריך בכוונת התיבות ואומרן באריכות, אלא שאריכותו היא מחמת 
שמרבה בתיבות התפילה, ואם כן יש להבין 'היכי עביד', והיינו שכיון שהטעם 
שמאריך ומרבה בתיבות התפילה הוא כדי שתהיה תפילתו נשמעת, ואם הוא 
מעיין ומצפה שתתקבל תפילתו, דבר זה מביאו לכאב לב, והרי ודאי שהטעם 
שאנשי כנסת הגדולה האריכו בנוסח התפילה הוא כדי שתהיה תפילתו נשמעת, 
ואם כן כיצד הוא יכול להאריך כדי שתתקבל תפילתו, באופן הרצוי. 


קלה. ראה עוד בדברי הבן יהוידע שהובאו לעיל. | קלו. וראה עוד בספר 'הצדיק רבי שלמה' 
(עמ' קיג), שביאר שענין אריכות ימים ושנים הוא שלפעמים מסייעים לאדם לעשות כפלי כפליים 


ברכות נד: - נה. 


ביאורים 


ומבארת הגמרא 'דמפיש ברחמי', והיינו כמבואר בגמרא לעיל (63, שאחר 
שהביאה את דברי רבי יוחנן שהמאריך בתפילתו סופו בא לכאב לב, 
הוסיפה, 'מאי תקנתיה, יעסוק בתורה, שנאמר (מעני יג ינ) 'ועץ חיים תאוה באה'' 
וכו', שסגולת התורה גורמת שירבו הרחמים ותתקבל תפילתו, ולכן אין לו לאדם 
לסמוך על תפילתו בלבד, אלא צריך להוסיף לה את עסק התורה. 
ובאופן נוסף ביאר, שכוונת הגמרא 'דמפיש ברחמי' היא, שגם אם יאריך ויצפה 
שתתקבל תפילתו, לא יחשוב שאם תתקבל יהיה זה מחמת מה שעיין 
והאריך בתפילה, אלא הוא מחמת רחמי שמים המרובים. 
ובאופן נוסף ביאר, שכוונת הגמרא 'דמפיש ברחמי' היא, שיתפלל בשעה 
שהציבור מתפללים, וכמו שדרשו בגמרא לעיל () את הפסוק (תסניס 
סט יל) 'ואני תפלתי לך ה' עת רצון', שאימתי היא עת רצון בשעה שהציבור 
מתפללים, והיינו שאז רחמי שמים מרובים. 
ובאופן נוסף ביאר, שכוונת הגמרא 'דמפיש ברחמי' היא, שירבה לעורר רחמי 
שמים, כמו שעשה משה רבינו, שכדי לעורר רחמי שמים הזכיר זכות 
אבות ואמר (שמות 33 יג) 'זכור לאברהם ליצחק ולישראל' וגו'. או שיתפלל 
בדמעות, לפי ששערי דמעה לא ננעלו, ודבר זה מרבה רחמי שמים ופותח שערי 
תפילה. 

ג. בספר חפץ ה' (ד"ס כ וביד דוד (מסדו"נ, ד"ס "ק) תירצו, שהמקשן סבר שגם 
במה שאמרו שהמאריך בתפילתו הוא מעלה, מסתמא מדובר שמעיין בה, 
שאם לא כן מדוע הוא מאריך. והוסיף היד דודי, שכן משמע מהמשך דברי 
הגמרא 'הא דלא מעיין בה, והיכי עביד דמפיש ברחמי', ומשמע שהיה קשה 
לגמרא על תירוץ זה שמדובר שמאריך ולא מעיין, שאם אינו מעיין מדוע הוא 
מאריך, ולכן הוסיפה שמרבה ברחמים, ומבואר שבקושיא סברה הגמרא שמדובר 

שמאריך מחמת שמעיין בה, ולכן הוצרכה להוסיף כן בתירוץ. 
ד. בספר מנחם משיב נפש (ד"ס 60) תירץ, על פי מה שנראה מרש"י (ד"ס מעין) 
שגרס בדברי רבי יוחנן 'כל המאריך בתפלתו מעיין בה', בלא וא"ו, ולא 
כגירסא שלפנינו 'ומעיין' בה. ולפי זה יש לומר, שהמקשן סבר שאין זה תנאי, 
שרק אם מעיין בתפילתו בא לידי כאב לב, אלא רבי יוחנן אמר שכך היא 
המציאות, שמי שמאריך בתפילתו ודאי שמעיין בה, ואומר בלבו שכדאי 
שתתקבל בקשתו לפי שהתפלל בכוונה. והשיב לו התרצן, ש'מעיין בה' הוא 
תנאי, שדברי רבי יוחנן שסופו בא לידי כאב לב, נאמרו רק כאשר מאריך 
בתפילתו וגם מעיין בה, אבל אם מאריך ואינו מעיין בה, אינו בא לכאב לב. 
והוסיף, שלכן הגמרא מוסיפה לשאול 'והיכי עביד', והיינו שהמקשן חוזר בזה 
על טענתו שודאי שהאריכות בתפילה מביאה לידי עיון בה. והשיב לו התרצן 
ידמפיש ברחמי', והיינו שאינו מחזיק טובה לעצמו, אלא תולה הכל ברחמיו של 
הקב"ה, ואדרבה, ככל שמאריך יותר, הוא מתבונן שאין ראוי לאדם לבקש דבר 

מחמת מעשיו, אלא רק מחמת רחמיו של הקב"ה. 


מדוע הגמרא לא תירעה שיש לחלק בין מעפה שתבוא בקשתו לאינו מעפה 


שם. התוספות לעיל ((נ: ד"ה כ ביארו שיש שני סוגי עיון תפילה, יש עיון 
תפילה שמצפה שתבוא בקשתו, ועל עיון כזה אמרו שמביא לידי כאב 
לב, ויש עיון תפילה שמכוון את ליבו לתפילה, ועיון כזה יש בו מעלה. 

והקשה בעיון יעקב (כין, דיס (6), שאם כן מדוע הגמרא כאן הוצרכה לתרץ 'הא 
דמעיין בה הא דלא מעיין בה', ולא תירצה שבשני המקומות מדובר 

שמעיין בתפילתו, אלא שמה שאמר רב יהודה שמאריכים לו ימיו, הוא כאשר 
מעיין ומכוון את ליבו, ומה שאמר רבי יוחנן שבא לידי כאב לב, הוא כאשר 

מצפה שתבוא בקשתו, וכמו שחילקו התוספות. 

וכתב לתרץ, שהעיון שמכוון את ליבו, אינו תלוי דווקא באריכות התפילה, 
שאחד המרבה ואחד הממעיט [באריכות], ובלבד שיכוון את ליבו לשמים, 

וכן אמרו 'שוב מעט בכוונה'. ולכן הגמרא לא יכלה לתרץ שדברי רב יהודה 
שיש מעלה במי שמאריך בתפילתו הם כאשר מעיין ומכוון את ליבו, לפי שכוונה 
זו אינה תלויה דווקא באריכות, וגם אם אינו מאריך, יש מעלה אם מכוון את 

ליבו. 


מדוע רק כאן הגמרא מבארת את הטעם שמביא לאריכות ימים, ומדוע תלו הדבר 
בכך שמאריך על שלחנו 


דלמא אתי עניא ויהיב ליה. כתב בבן יהוידע (ד"ס דעמ), שלכאורה צריך 

ביאור, מדוע רק כאן הגמרא מבארת את הטעם שדבר זה גורם לאריכות 
ימים, ואילו בשני הדברים האחרים שאמר רב יהודה שגורמים לאריכות ימים, 
והם המאריך בתפילתו והמאריך בבית הכסא, הגמרא לא ביארה את הטעם. 
וביאר, שבשני דברים אלו הטעם שגורמים לאריכות ימים הוא ידוע, ואין צריך 
לבארו, אבל כאן במאריך על שלחנו, היה מקום לומר שהטעם שגורם לאריכות 


מאנשים אחרים, עיי"ש. א. ראה במצויין להלן. 
גם בספר חדש האביב (ד"ס 8). 


ב. ראה כעין זה בפרחי כהונה (ד"ס 65), וראה 
ג ראה בוה גם בחפץ ה" שסו. 


ילקוט 


ימים הוא מפני שעל ידי זה ילמד יותר תורה, ולכן הגמרא הוצרכה לבאר 
שהטעם הוא כדי שמתוך כך יתן ממאכלו לעני. 

ודקדק עוד, שכיון שהמעלה שיש במאריך על שלחנו היא משום שיתן לעני, 

אם כן מדוע רב יהודה נקט לשון 'המאריך על שלחנו', הרי אם האריך 

על שלחנו ובא עני ולא נתן לו ממאכלו, אין שום מעלה במה שהאריך, ואם 

כן לכאורה היה לרב יהודה לומר 'הנותן לעני משלחנו', ולא לתלות את הצפוה 

באריכות על השלחן. 

וביאר, שאם לא האריך על שלחנו, ובא עני ונתן לו ממאכלו, אין דבר זה 

גורם לאריכות ימים, ואין השלחן דומה בכך למזבח, לפי שהוא כמוכרח 

בדבר זה מחמת נימוסי העולם, שכיון שיש לפניו לחם, ובא עני רעב ומבקש 

ממנו, הוא כמוכרח לתת לו, אלא עיקר סגולת הכפרה והאריכות ימים היא 

כאשר מאריך על שלחנו, שאם מאריך בסעודתו כדי שיבוא עני ויתן לו, הרי 

נמצא שהוא רודף בזה אחר הצדקה, וענין זה לבדו כדאי שיחשב שלחנו כמזבח, 

ויאריכו ימיו, ואף אם לבסוף לא נזדמן לו עני, כיון שהאריך על שלחנו כדי 

שיוכל לתת לעני, יש לו בכך כפרה כמזבח, ולכן נקט לשון 'המאריך', כדי 

לומר שאין הנתינה לעני גורמת לכפרה, אלא עצם האריכות על השלחן כדי 

שיבוא עני גורמת לכפרה. 

וכן כתב בשפתי חכמים (ל"ס וסמלריך - הקמ), שאף אם לא בא עני, מאריכים לו 

ימיו ושנותיו, וכלשון הגמרא 'דלמא אתי עניא' וכו', וכמבואר בפסוק (מטני 

טז 6) 'עטרת תפארת שיבה בדרך צדקה תמצא', והיינו שגם מי שרק הלך 'בדרך 

צדקה', יזכה לשיבה ואריכות ימים. וכתב שדברי הגמרא כאן רמוזים בפסוק (שס 

טו עו) 'וטוב לב משתה תמיד', והיינו שמי שהוא 'טוב לב', שמצפה שיבוא עני 
ויוכל לתת לו, ראוי שיהיה 'משתה תמיד', שיאריך על שלחנו. 


מכאן שאם מכוון לתת ממאכלו לעני נעשית אכילתו אכילת מעוה 


שם. כתב בראשית חכמה (עעכ סקדועס פט"ו פות סג), שמדברי הגמרא כאן יש 

ללמוד, שאם בתחילת האכילה יכוון האדם שיתן מאותו מאכל לעני, 
נעשית אכילתו לאכילת מצוה, והנפש נהנית מסעודה כזו. ויש לפרש בזה את 
כוונת הכתוב (פטני יג כס) 'צדיק אוכל לשובע נפשו', והיינו שכאשר הצדיק אוכל, 
הוא מכוון לעשות מצוה באותה סעודה, כדי שתהיה נפשו שבעה מהמצוה ההיא. 


ביאור הענין ששלחנו של אדם מכפר עליו במקום המזבח 


פתח במזבח ופיים בשלחן וכו' כל זמן שבית המקדש קיים מזבח מכפר 
על ישראל וכו'. הקשה המהרש"א (מ" כ"כ ס: ד"ס מ"כ), שגם לאחר 
תירוץ הגמרא שעכשיו שאין בית המקדש קיים שלחנו של אדם מכפר עליו, 
עדיין יש להקשות מדוע שלחנו של אדם מכפר במקום המזבח שהיה מכפר 
בזמן שהיה בית המקדש קיים. ועוד, מדוע הגמרא שינתה את לשונה, שלגבי 
המזבח אמרה שהיה 'מכפר על ישראל', ולגבי השלחן אמרה ששלחנו של 
אדם 'מכפר עליו', ולכאורה גם לגבי השלחן היה לה לומר שהוא מכפר על 
ישראל. ועוד, מדוע הגמרא נקטה לשון המאריך 'על שלתנו', ולא המאריך 
יבסעודתוי. 
ותירץ, על פי המבואר בברייתא (נ'כ פס) ש'כשחרב הבית בשניה רבו פרושין 
בישראל שלא לאכול בשר ושלא לשתות יין וכו', נאכל בשר שממנו 
מקריבין על גבי מזבח ועכשיו בטל, נשתה יין שמנסכין על גבי המזבח ועכשיו 
בטל', ואמר להם רבי יהושע שגזירה זו היא גזירה שאין רוב הציבור יכולין 
לעמוד בה. ויש לומר, שאע"פ שלא גזרו כן, מכל מקום מה שאדם משייר 
ומחסר מלהעלות על שלחנו מאכלים שהיו ראויים לו לפי מעלתו ועשרו, דבר 
זה מכפר עליו, כמו שהיו הקרבנות מכפרים על ישראל בזמן שבית המקדש 
היה קיים. וזה ביאור הענין במה שאמרו ששלחנו של אדם מכפר עליו, ובזה 
מיושב מדוע הגמרא אומרת ששלחנו של אדם 'מכפר עליו', לפי שכל אדם 
מכפר על עצמו אם הוא נמנע מלהעלות מאכלים על שלחנו מחמת החורבן. 
ומה שנקטו לשון המאריך 'על שלחנו', הוא משום שלכאורה יש לבעל דין 
לטעון, שיצא שכרו בהפסדו, ששכרו שמיעט בסעודתו וכיפר בזה על עצמו, 
יצא בהפסדו שממעט ממתנות העניים, שאם היה מעלה מאכלים רבים על 
שלחנו היתה סעודתו אורכת זמן רב והיה לעניים הרבה זמן לבוא וליהנות 
מסעודתו, ולכן אמרו שמדובר שהוא מאריך 'על שלחנו', והיינו שאינו מאריך 
בסעודה עצמה, שהרי אינו מעלה על שלחנו הרבה מאכלים, אבל הוא יושב 
בלא אכילה, ומאריך בישיבה ליד שלחנו כאילו היו שם הרבה מאכלים, ועל 
ידי זה אינו ממעט ממתנות העניים, לפי שיש להם זמן רב לבוא וליהנות 
מסעודתו. 


ד. ראה לעיל שכן דקדק המהרש"א. ה.ולפי דברי הגר"א כוונת הגמרא שהשלחן מכפר כמזבח, 
היא למזבח הזהב, שעליו היו מקטירים את הקטורת. וכן כתב הרד"ק ביחזקאל (מ6 כם, שהמזבח 
שמוזכר בפסוק המובא בגמרא כאן, הוא מזבח הזהב. ו.והוא אותו פסוק שממנו הגמרא דורשת 
כאן שבזמן הזה שלחנו של אדם מכפר עליו. והלימוד מהפסוק הוא שמיד כשדיבר בדברי תורה, 


ברכות נה. 


ביאורים מז 


ביאור השייכות שיש בין שלחנו של אדם למזבח 


שם. בשנות חיים (פון, פרסת פקודי דף קד.) דקדק, מדוע שלחנו של אדם מכפר עליו 
במקום מזבח, ואיזה שייכות יש להם. וביאר, בהקדם מה שיש לדקדקד 
מדוע אמרו המאריך 'על שלחנו' ולא המאריך 'בסעודתוי. 
וביאר, שהכפרה שיש למי שמאריך על שלחנו, אינה משום שמאריך בסעודה 
והולך אחר תאוותו וענייני עולם הזה, ולכן לא אמרו המאריך 
'בסעודתו', לפי שאינו מאריך באכילתו, אלא הוא מאריך בישיבה 'על שלחנו', 
שמא יבוא עני ויאכל מסעודתו. ובמעשה זה יש הכנעה גדולה, שמאריך לשבת 
על שלחנו שלא לצורך, ומצפה אולי יבוא עני ויוכל לפרנסו. וזהו שדימו שלחנו 
של אדם למזבח, שענין זה היה גם בהקרבת הקרבנות על גבי המזבח, שכל 
כוונת התורה בענין הקרבנות היא ההכנעה שהאדם מכניע עצמו, וכן, באכילת 
הכהנים מהקרבן, יש דמיון לשלחן. 

ובמעון הברכות (ל"ס וסמ5רין) ביאר את הדמיון שיש בין שלחנו של אדם למזבח, 
שאם יתן לעני ממאכלו, יהיה הדבר דומה לחזה ושוק ושאר מתנות 

כהונה שהיו בקרבנות והיו ניתנות לכהן. ובאופן נוסף ביאר, שמי שאוכל שלא 
לשם הנאת הגוף, אלא רק כדי לחזק את גופו לעבודת בוראו, הרי הוא זובח 

בכך את יצרו, וזביחת היצר נחשבת כקרבן. 


כפרת השלחן רמוזה בכתוב 


שם. כתב הגר"א קול פניסו פות קפו, סיר סטיליס ג ו נפי' סנ'), שענין זה ששלחנו של 

אדם מכפר עליו נרמז בכתוב, שבקטורת יש אחד עשר סממנים, ובפסוק 
(סמות ( (ד) נתפרשו רק ארבעה מהם, והם שחלת לבונה חלבנה ונטף, וראשי 
התיבות של שמות סממנים אלו הם 'שלח"ן', לרמז על שלחנו של אדם שמכפרה. 


קשה שבמשנה באבות מבואר שהשלחן מכפר משום שאומרים עליו דברי תורה 


שלחנו של אדם מכפר עליו. הקשה המהרש"א (פ"6 מנסות 5ו. ד"ס סמונפ), שבגמרא 
כאן משמע שהטעם ששלחנו של אדם מכפר עליו הוא שמתוך כך יבואו 
עניים ויתן להם מסעודתו, ואילו במשנה במסכת אבות (פ"ג מ"ג) שנינו 'שלשה 
שאכלו על שלחן אחד ואמרו עליו דברי תורה, כאילו אכלו משלחנו של מקום, 
שנאמר' (יסוקפנ 65 כנ) 'וידבר אלי זה השלחן אשר לפני ה'', ומשמע שהטעם 
שהשלחז מכפר כשלחנו של מקום הוא משום שאומרים עליו דברי תורה, ולא 
משום הנתינה לעניים. 
ובעיון יעקב (מנמות פס ד"ס המזנת) תירץ, ששניהם כאחד טובים, גם נתינת הצדקה 
לעניים, וגם אמירת דברי תורה, וכמו שנאמר (פפני טו ו) 'בחסד ואמת 
יכופר עון', ו'חסד' אלו מתנות עניים, ו'אמת' זו תורה, וכמו שכתוב (פס כג כג) 
'אמת קנה'. 


מה הראיה מכך ששלחנו של אדם מכפר, לכך שהמאריך על שלחנו מאריכים ימיו 


שם. הקשה השפתי חכמים (ד"ס מלרן), מה הראיה מכך שעכשיו שלחנו של 
אדם מכפר עליו, לכך שהמאריך על שלחנו מאריכים לו ימיו. 
ותירץ, שכיון שהשלחן נקרא מזבח, והמזבח נברא כדי להאריך ימיו ושנותיו 
של אדם, כמבואר במשנה במסכת מידות (פ"ג מ"ל), אם כן הוא הדין 
שאף השלחן מאריך שנותיו של אדם. 


נהגו לכסות את הסכין בשעת ברכת המזון לפי שהשלחן דומה למזכח 


שם. כתבו הראשוניםז, שנהגו לסלק את הסכין מעל השלחן או לפרוס עליו 
מפה בשעת ברכת המזון, וטעם המנהג הוא על פי המבואר בגמרא כאן 
שבזמן הזה שלחנו של אדם מכפר עליו כמזבח, ולגבי המזבח כתוב (דנלס ₪ 
ה) 'לא תניף עליהם ברזל'. וכשם שאסור להניף ברזל על המזבח, כיון שהברזל 
נברא לקצר ימיו של אדם, והמזבח מכפר על האדם ומאריך ימיו, ואינו בדין 
שיונף המקצר על המאריך, כמבואר במשנה במדות (פ"ג מ"ל), כך גם השלחן 
מכפר על האדם ומאריך ימיו, ואינו בדין שיבוא מקצר על המאריך". 
ובשבלי הלקט (פ" קס) כתב ששמע בזה טעם אחר מפי ה"ר שמחה, שפעם 
אחת היה אחד מברך ברכת המזון, וכשהגיע לבונה ירושלים נזכר לו 
חורבן בית המקדש, ולקח הסכין ותקע בלבו, ולכן נהגו לסלק את הסכין מעל 
השלחן בשעת ברכת המזון. 


בטעם המנהג שלא לכסות בשבתות ובימים טובים 


שם. הבית יוסף (פו"פ סי קפ ד"ס כתכ) כתב, שנהגו שלא לכסות את הסכין בשבתות 
ובימים טובים. וכתב, שלפי טעמו של רבינו שמחה שכיסוי הסכין הוא 


כמו שכתוב 'וידבר אלי', כבר נקרא 'השלחן אשר לפני ה''. רש"י ורע"ב ופ פס). ועיין שם שביארו 
את הדרשה באופן נוסף. | ז. הרוקה (פ" ), אבודרהם (דיני כרכפ סמוון), שבלי הלקט (פיי קנס). והובאו 
בבית יוסף (פו"ם סי קפ ד"ס כת). ‏ ח. המגן אברהם (פס פק"ד) הביא בשם ספר שלחן של ארבע (פער 
כפסו), שלפי טעם זה דווקא סכין של ברזל צריך לכסות. ועיין שם בפרי מגדים 5 סק"ל). 


מח ילקוט 


משום חשש סכנה, אין לחלק בין שבת לחול, אלא שמנהגן של ישראל תורה 
היא, ואין לשנות המנהג שלא לכסות בשבת. 
וכתב הטם"ז (פס סק"ג), שבאמת גם לפי הטעם הראשון שכיסוי הסכין הוא משום 
שאין להניף ברזל על השלחן שהוא כמזבח, יש להבין מדוע בשבתות 
וימים טובים לא שייך טעם זה. אלא כוונת הבית יוסף היא שאפילו לפי טעמו 
של רבינו שמחה טעם המנהג אינו מובז, וכל שכן שלפי הטעם הראשון טעם 
המנהג אינו מובן. 
וכתב הט"ז, שלפי טעמו של רבינו שמחה יש ליישב את המנהג, שכיון שהגזירה 
שגזרו לכסות הסכין היא מחמת המעשה שהיה וכאמור, לא גזרו אלא 
באופן שהוא כעין המעשה שהיה, וכיון שהמעשה היה בחול, לא גזרו לכסות 
אלא בחול, ולא בשבתות ובימים טובים. 
והמגן אברהם (פס סק"ל) כתב בשם ספר שלחן של ארבע (פער ללפו), שטעם 
המנהג שלא לכסות בשבתות ובימים טובים, הוא שכיון שהכיסוי הוא 
משום שהשלחן דומה למזבח, ואיסור הנפת ברזל על המזבח הוא בשעת בנין 
המזבחט, ובשבת אין בונים את המזבח, שאין בנין בית המקדש דוחה שבת 
(י3הו נמצא שאין בנתינת ברזל על השלחן רמז לנתינת ברזל בשעת בנין 
המזבח, ולכן מותר לתת על השלחן ברזל בשבתי. 


בטעם המנהג לכסות גם בלילה 


שם. ברביד הזהב (טליוווש, פעות כ כנ) הקשה, לפי הטעם שאין מכסים את הסכין 

בשבת משום שאין בונים את המזבח בשבת, אם כן בדין הוא שגם בסעודה 

שאוכל בלילה לא יכסה את הסכין, שהרי אין בונים את בית המקדש בלילה 
(קכועומ טו:). 

וביישוב הקושיא כתב במשך חכמה (שנות עס), על פי חידושו שם שאע"פ שאין 

בונים את בית המקדש בלילה, בנין במה כשר בלילה, ולכן יש לכסות 

את הסכין גם בלילה, לפי שהמזבח דומה גם לבמה. 

ובמקדש מלך (פרנק, פ"י עמ' קכת, וכן סול כסר 5ני דנריס כו ת, ועוד) יישב על פי דברי 

הערוך לנר (פוכס מ6. נפוספות ד"ס 6) שאע"פ שאין בונים את בית המקדש 

בלילה, את המזבח מותר לבנות בלילה, ולפי זה מיושב מדוע מכסים את הסכין 
גם בלילה'א. 


מדוע מכסים רק בשעת ברכת המזון 


שם. בבאר עשק (שו"ם סי מ) נשאל, לפי הטעם שכיסוי הסכין הוא משום 
שהשלחן דומה למזבח, הרי גם שלא בשעת אכילה השלחן הוקש למזבח, 

ואם כן בדין הוא שלא להשתמש כלל בסכין על גבי השלחן, וגם שלא בשעת 

ברכת המזון לא ישתמשו בו, ומדוע מכסים אותו רק בשעת ברכת המזון. 
והשיב, על פי דברי הלבוש (פֿו"ם סי קפ ס"ס), שכאשר הביא את הטעם שהשלחן 
דומה למזבח, הוסיף 'בפרט בשעת ברכה, שעובדין לשם יתברך 
ולברכו', וביאר הבאר עשק שכוונת הלבוש בזה היא שברכת המזון היא השלמת 
העבודה הנעשית על השלחן, שהאכילה היא התחלת העבודה, והברכה היא גמר 
העבודה, וכשם שאין עבודת הקרבן נגמרת בשחיטה או בהולכת הדם, אלא 
בזריקת הדם על גבי המזבח, שהזריקה מתרת הקרבן והיא השלמת העבודה, כך 
העבודה שעל גבי השלחן אינה נגמרת באכילה שהיא כשחיטה, ולא בשתיה 
שהיא כעין קבלת הדם, ולא באמירת דברי תורה על השלחן שהיא כמו הבאת 
הדם למזבח, אלא רק בברכת המזון שהיא כעין מתן דמים על גבי המזבח. ולכן 
המנהג לכסות הוא דווקא בשעת ברכת המזון שהיא השלמת וגמר העבודה שעל 
גבי השלחן. 


דינים שנלמדים מכך שהשלחן דומה למזבח 


שם. בדברי הפוסקים מצינו דינים נוספים שנלמדים מכך שהשלחן דומה למזבח 
[מלבד כיסוי הסכין שנתבאר לעיל באריכות]. 
א. בשבלי הלקט (סיי קמפ) כתב'ג, שמצוה להניח על השלחן מלח קודם שיבצע, 
כי השלחן דומה למזבח, והאכילה'י נחשבת לקרבן, ונאמר (װקכ 3 ג) 'על 
כל" קרבנך תקריב מגהי. 


ט. מחצית השקל שס. י והביא עוד, שהלבוש טס פ") כתב שבמקומו נהגו לכסות גם 
בשבתות ובימים טובים. וראה בלבוש שם שכתב שטעם המנהג שלא לכסות בשבת הוא משום 
שלדעתם סילוק הסכין הוא סימן כדי שיהיה לזכרון שאסור להניף ברזל על המזבח בשעת 
בניינו, ולא נטעה בדין זה כשנזכה שיבנה בית המקדש במהרה בימינו, אבל בשבת ויום טוב, 
שאין בנין בית המקדש דוחה שבת ויום טוב, אין צורך לעשות סימן לאיסור שלא להניף 
ברזל על המזבח. ובביאור המנהג שנהגו במקומו לכסות גם בשבת ויום טוב, כתב הלבוש 
שהוא משום שנקטו כטעמו של רבינו שמחה שהאיסור הוא מחמת מעשה שהיה ובזה אין 
לחלק בין חול לשבת, או שהוא משום שפירשו שהמנהג לכסות אינו כדי לזכור שלא יניפו 
ברזל על המזבח בשעת בניעו, אלא הוא לסימן בעלמא, שבמה שאין אנו נותנים ברזל על 
השלחן שהוא כמזבח, אנו עושים בזה סימן ומבקשים מהקב"ה שלאחר שזכינו שיהיה שלחנינו 
כמזבח לפניו, כן יזכינו לאריכות ימים, ושלא יתקצרו על ידי ברזל המקצר ימיו של אדם. 
וכיון שזהו טעם המנהג, אין לחלק בכך בין חול לשבת ויום טוב. ‏ יא. וכן תירץ בבית 


ברכות נה. 


ביאורים 


ב. בספר חסידים (פ" קנ) כתב שאסור להרוג כינה על השלחן, משום שהוא 
דומה למזבח. והובא במגן אברהם (פי' קסו ס"ק יג). וכן כתב בספר היראה 
לרבינו יונה. 


מדוע הברייתא לא מונה גם את הכועס 


עשרה דברים מכיאין את האדם לידי תחתוניות וכו'. בהגהות מצפה איתן 
(ד"ס (ילי) הקשה, מדוע הברייתא לא מונה גם את הכועס, שאמרו עליו 
בנדרים (כנ.) שהתחתוניות שולטות בו. 
ותירץ, שהברייתא הביאה עשרה דברים אלו, כדי להשמיענו שצריך להזהר 
מהם שלא לבוא לידי תחתוניות, אבל מכעס צריך להזהר בלאו הכי, 
ולכן הברייתא לא הביאה ענין זה. 


מהם מוריגי בהמה 


ומוריגי בהמה. פירש רש"י (דיס מוליני), שהוא כל מקום בבשר הבהמה שאינו 

חלק, כגון החיך והלשון והכרס הפנימי ובית הכוסות. והמהרש"א (מי 

ד"ס ומוריגי) הקשה על דברי רש"י שלשונות הם בכלל מוריגי בהמה, שלא מסתבר 

שהתורה תספר בשבחו של אברהם אבינו במה שהאכיל את המלאכים לשונות 

שהם קשים לתחתוניות [ראה בבבא מציעא (פו:) ששחט שלשה בני בקר כדי 
להאכילם שלש לשונות בחרדל]. 

ותירץ, על פי דברי רש"י בשבת (פ6. ד"ס מוכינין, שקליפת הלשון היא בשר 

שאינו חלק, ולפי זה יש לומר שדווקא קליפת הלשון אינה חלקה, אבל 

הלשון עצמה חלקה, ואברהם אבינו האכיל את המלאכים את הלשון עצמה בלא 

קליפתה'ז. 

וכתב המהרש"א, שהערוך (עלן מסלג) פירש באופן אחר מרש"י, שכתב שמוריגי 
בהמה הוא החיך של הבהמה. 

והרש"ש (ד'ס עעיס) תירץ, על פי דברי הגמרא בשבת (פס) שמוריגי בהמה 'בלא 

מלח' הם המביאים את האדם לידי תחתוניות, ומשמע שאם אוכלם 

עם מלח אינם מזיקים, ויש לומר שכיון שאברהם אבינו האכיל את המלאכים 

לשונות בחרדל, אפשר שהחרדל עומד במקום מלח, או שהיה שם גם מלח. 


ביאור דברי רבי יהודה למטרוניתא 


אמר לה הימנותא לדידי תרוייהו אפירן וכו'. בספר חפץ ה' (ד"ס ספנופס) 
דקדק, מדוע רבי יהודה ברבי אלעאי הוצרך להשבע שכן הוא, ועוד מדוע 

אמר לה 'לדידי' שניהם אסורים, והלא דברים אלו אסורים לכל ישראל ולא רק 

לו. 

וביאר, שהטעם שאמר לה כן הוא משום שהיא חשבה שהוא מלוה בריבית או 
מגדל חזירים, והיה מקום לומר שהלוה בריבית לנכרים, שדבר זה מותר, 

וכן גידול חזירים אינו אסור, ורק מידת חסידות היא שלא לעשות כן. אלא 
שכיון שרבי יהודה ברבי אלעאי היה חסיד מפורסם, אסר על עצמו דברים אלו 
באיסור גמור משום מידת חסידות. ובזה מיושב מדוע אמר לה 'הימנותא לדידי' 
שניהם אסורים, משום שדברים אלו מותרים מצד עצמם, אלא שהוא אסרם על 

עצמו, בשבועה זו. 

ובברכת אברהם (כסן, ד"ס ספותפ) הקשה על ביאור זה, שלפי זה כיצד נבאר את 
לשון הגמרא בנדרים (מט:) שמובא שם מעשה כעין זה, ושם מובא 

שאמר 'ביהודאי תרוייהו אסירן', הרי שאינו אסור רק לו ממידת חסידות, אלא 

לכל ישראל. 

ועל דברי החפץ ה' שרק משום מידת חסידות יש איסור לגדל חזירים, הקשה 
ביד דוד (מסלו"נ, ד"ס סימנות), שודאי שאסור לגדל חזירים כדי להרויח, וכאן 

אם פניו היו צהובים מחמת שהיה מגדל חזירים, ודאי שהוא משום שעשה כן 
להרויח, ודבר זה אסור מעיקר הדין ולא רק ממידת חסידות. ועוד, שגם אם 
נאמר שהיה מגדל חזירים כדי למשוח עורות בשומנם, שאינו אסור מדאורייתאטי, 
מכל מקום העושה כן נקרא 'ארור' [כמבואר בבבא קמא (פנ:)], ואיסורו הוא 

מעיקר הדין ולא רק ממידת חסידות. 


דוד (ישק, פו"פ מ"6 סי" קמת). והביא שכיסוד זה שמותר לבנות את המזבח בלילה, כתב גס בבית 
יצחק (טו"ם, פו"פ סי ג פֿות ס) בשם גאון אחד. אבל בגור אריה יהודה (ס" ש פֿות כ) נקט שגם את 
המזבח אסור לבנות בלילה. יב. והובא בבית יוסף ו"ח פ" קסו ל"ס ו) וברמ"א (עס פ"). 
יג. היינו האכילה שהאדם אוכל כדי לחזק את כוחותיו שעל ידי זה יהיה בריא וחזק לעבודת 
השם. משנה ברורה (פס ס"ק 65). יד. והעירו, שבתוספות השלם ובחזקוני (ככקסית ית ז) כתבו 
שהטעם שאברהם אבינו נתן להם לשונות, הוא משום שמיהרו ללכת לדרכם, ולא רצו להמתין 
שם עד שיפשיטו את העורות ויחתכו את הבשר לחתיכות, אבל את הלשונות הוציא מיד לאחר 
שחיטת הבהמה ולא הוצרכו להמתין. ולפי דברי המהרש"א שנתן להם את הלשונות בלא 
קליפתן, הרי גם הלשונות היו טעונות הפשט. ‏ טו. ראה בשלחן ערוך (מו"ת סי פט 5" שלא 
יגדל ישראל חזירים אפילו למשוח בהם עורות, ואין צריך לומר שלסחורה אסור לגדלם. ובסמ"ע 
(סק"ד) ביאר, שלגדל חזירים לסחורה אסור מדאורייתא, לפי שאסור מדאורייתא לסחור בדברים 
שאסורים באכילה מן התורה. 


ילקוט 


ביאור תשובת רבי יהודה 


עשרים וארבעה בית הכפא איכא וכו'. במסכת נדרים (מע:) מובא מעשה 
כעין "והל > שהבל יהודהי השיב לצדוקי שהטעם שפניו נראות כן הוא 
מפני שיש עשרים וארבעה בתי כסאות וכו'. וכתב המהרש"א (סס 5"5 ד"ס פמכס), 
שאפשר שאין כוונת רבי יהודה שזהו הטעם האמיתי שפניו נראות כן, אלא 
השיב לו דברים בעלמא, שכיון שחשב שהוא ממגדלי חזירים, שהם מצויים 
בבתי יפפאות, לכן השיב לו באותו מטבע, שיש בדרכו עשרים וארבעה בתי 
כסאות. 
ובספר חפץ ה' (ד"ס סמנות) כתב, שרבי יהודה השיב לה שיש עשרים וארבעה 
בית הכסא וכו', ולא כמו שהשיב בנדרים (פס) שפניו מאירות משום 
ש'חכמת אדם תאיר פניו' (קסלק ת 6), לפי שנקט בזה דרך ענוה, משום חסידות 
יתירה שהיתה בו, ולפי האמת שתי הסיבות נכונות. 


מכאן רמז שיש לפנות לבו ממידות רעות 


שם. באבן שלמח (פ" פעי י+) כתב, שיש לאדם לפנות לבו בכל יום קודם הלימוד 

ולאחריו מדעות וממידות רעות, וענין זה מכונה בדברי חז"ל בשם בית 

הכסא', ורמזוהו כאן במה שאמרו שיש מעלה באריכות בבית הכסא, והיינו 
שמאריך ובודק עצמו היטב, שאין בו דעות ומידות רעות. 


בדורות אלו אין לנהוג כן 


בדיקנא נפשאי בכולהו. כתב בספר נימוקי אורח חיים (סי' 3 פק"ג), שדווקא 
לפי הטבע שהיה בזמנם היה דבר זה מועיל לבריאות, אבל בדורות 
אלו נשתנו הטבעים, ואין לנהוג כן, כדי שלא יזיק הדבר לבריאות הגוף". 


האם מותר לעכב עעמו מלהתמנות לגבאי עדקה 


שלשה דברים מקצרים ימיו ושנותיו של אדם וכו'. בדעת תורה למהרש"ם 

(יו"ד סי רמז ס"כ) הביא שנשאל אודות מי שמינוהו לגבאי צדקה, ואינו 
רוצה בכך, האם מותר לו לעכב ולמנוע את עצמו ממינוי זה. והשיב, שלפי 
המבואר בגמרא כאן שהמונע את עצמו מדברים שגורמים לאריכות ימים, דבר 
זה גורם שיתקצרו ימיו, אם כן כיון שמצינו במדרש (וק"ר כס 6) שמי שנתחייב 
מיתה בידי שמים, יתמנה לפרנס על הציבור או לגבאי צדקה ויחיה, הרי 
מבואר שדבר זה גורם לאריכות ימים, והמונע את עצמו מזה נענש, כמו מי 
שנותנים לו ס"ת לקרות ואינו קורא וכו' שנענש, ולכן אסור לו למנוע את 

עצמו מכך". 

אמנם בציץ אליעזר (פו"פ סי"ם סי פ) דחה את ראיית המהרש"ם, שיש לומר 

שדווקא באופנים אלו אמרו בגמרא שאם מונע את עצמו מהם מתקצרים 
ימיו, משום שבאלו מפורש בפסוקים שגורמים לאריכות ימים, ומכלל הן אתה 
שומע לאו שאם מונע עצמו מתקצרים ימיו, אבל דברי המדרש בענין פרנס על 
הציבור נאמרו רק בתורת סגולה למי שנכשל בעבירה שחייב עליה מיתה בידי 
שמים, ואי אפשר ללמוד מכך גם למי שלא נכשל בעבירה כזאת שאם לא יקבל 

על עצמו את הפרנסות, יתקצרו ימיו. 


מדוע דברים אלו מקערים ימיו ושנותיו 


מי שנותנין לו פפר תורה לקרות ואינו קורא, כוס של ברכה לברך ואינו 
מברך. המהרש"א (פ" ל"ס פשס - ספטי) ביאר שהטעם שדברים אלו מקצרים 
ימיו ושנותיו, הוא משום ששני דברים אלו גורמים לאריכות ימים, שמי שנותנים 
לו ספר תורה, נחשב כאילו נותנים לו חיים, שהרי על התורה נאמר (לנגיס כ כ) 
'כי הוא חייך ואורך ימיך', ומי שנותנים לו לברך, הרי האורח מתברך כאשר 
מברך את בעל הבית", וכיון שאינו מקבל דברים אלו, הרי הוא מראה בעצמו 
שאינו רוצה באריכות ימים, ולכן מקצרים לו מהשנים שנקצבו לול. 

ובדרך חיים למהר"ל (פנות פ"5 מי"ג) ביאר שהטעם שבכל אלו מקצרים ימיו, הוא 
משום שבכל אלו האדם מפריד את עצמו מהקב"ה שהוא מקור החיים, 


טז. וכבר העיר במלא הרועים (ל"ה ס) על השינוי בין הסוגיות. ‏ יז. ראה עוד ברמב"ם (עות 
פ"ד סט"ו) שמנה עשרה זמנים שבהם על האדם לבדוק את עצמו אם צריך לנקביו. | יח.ובמקום 
אחר (קוטכס תיקון עס סיי 6 סק", נדפס כתון ספר מעפט ממוס) כתב המהרש"ם, שאם על ידי מינוי זה 
יתבטל מלימודו, אינו חייב להיעשות גבאי, שהרי הלימוד עצמו בודאי גורם חיים, כמבואר 
במדרש ‏ שס. | יט. ראה ברש"י (ל"ס ופנככס). ‏ כ. וראה עוד במאירי (ל"ה מ שנראה מדבריו 
שהטעם שבכל אלו מתקצרים ימיו הוא מחמת שנוהג בדרך גאוה, שמי שנותנים לו ספר תורה 
ואינו רוצה לקרוא מתוך גאוה שבו, וכן במי שנותנים לו כוס של ברכה ואינו מברך, וכן במי 
שמנהיג את עצמו ברבנות. וסיים המאירי שלפיכך ראוי לו לאדם להשפיל את עצמו כנגד הקב"ה 
וכנגד עמו של הקב"ה. ‏ כא. הדרך חיים הולך בזה לשיטתו שנחלק על רש"י בביאור ענין 
מי שנותנים לו כוס של ברכה, ראה בזה להלן. ולדעת רש"י שמדובר דווקא באורח שאינו רוצה 
לברך לבעל הבית, ביאר בדרך חיים שהטעם שמתקצרים ימיו הוא מפני שהוא מרחיק עצמו בכך 
מן הברכה. כב. ובמקום אחר (ללן סיס פ"b‏ מ"י, מידוסי 6גלום סוטס יג: ד"ס מפני) כתב המהר"ל, שהטעם 
שמי שמנהיג את עצמו ברבנות מתקצרים ימיו, הוא מפני שכאשר מנהיג את עצמו ברבנות 
ובשררה, הוא נבדל בכך מן הכלל, ואינו נחשב כחלק ממנו, אלא הוא נחשב כאדם יחידי. וכיון 


ברכות נה. 


ביאורים מט 


וממנו באים החיים לכל חי. ומי שנותנים לו ספר תורה לקרות ואינו קורא, הרי 
הוא מפריד את עצמו בכך מהקב"ה שהוא מקור החיים, והדרך לקבל חיות זו 
היא על ידי התורה, שעל ידה האדם מתדבק בהקב"ה, ועל ידי כך הוא מקבל 
את החיים מאת הקב"ה, ומי שמתרחק מהתורה, הרי הוא מפריד בכך את עצמו 
מהקב"ה שהוא מקור החיים, ולכן מתקצרים ימיו. ומי שנותנים לו כוס של 
ברכה לברך ואינו מברך, הרי הוא מרחיק את עצמו בכך מהקב"ה שהוא מקור 
הברכה, ולכן מתקצרים ימיוכא. ומי שמנהיג את עצמו ברבנות, מראה בכך שאינו 
רוצה לקבל חיות מהקב"ה שהוא מקור החיים, שבכך שמנהיג את עצמו ברבנות 
הוא מראה שמושל באחרים, ואינו 'מקבל', לפי שתכונת הקבלה שייכת דווקא 
במי שמשפיל את עצמו, ולכן אינו יכול לקבל את שפע החיות מהקב"ה, 
ומתקצרים ימיוכנ. 


מדוע הפוסקים לא הביאו דין זה 


ספר תורה לקרות. הרי"ף והרא"ש (פ"ט סי ל) הביאו את דברי הגמרא כאן 
שמי שנותנים לו ספר תורה לקרות ואינו קורא, דבר זה גורם שיתקצרו 

ימיו, אבל הרמב"ם הטור והשלחן ערוך לא הביאו דין זה. והקשו האחרונים, 

מדוע השמיטו דין זהכ:ג. 

ותירץ באליה רבא (שס פק"נ) שהטעם שהשמיטוהו הוא משום שלדעתם דין זה 
נוהג דווקא בזמן הגמרא שהעולה לתורה היה קורא בעצמו ולא הבעל 

קורא, אבל לפי מנהגנו שהבעל קורא הוא זה שקורא בתורה, בזה לא נאמר 

די זה? 

ובציץ אליעזר (פו"ת סי"ד סי' 5) הביא ראיה לתירוץ זה, מדברי המדרש תנחומא 
(יפרו טו) שמי שלא סידר את הפרשה פעמיים ושלש לא יעלה, ומעשה 

ברבי עקיבא שקראו החזן ברבים לקרות בספר תורה בצבור ולא רצה לעלות, 
אמרו לו תלמידיו, רבינו לא כך למדתנו 'כי היא חייך ואורך ימיך' ולמה 
נמנעת מלעלות, אמר להן העבודה לא נמנעתי לקרות אלא על שלא סדרתי 
אותה פרשה שנים שלשה פעמים, שאין אדם רשאי לומר דברי תורה לפני 
הצבור עד שיפשוט אותו ב' ג' פעמים בינו לבין עצמו. ומבואר מדברי המדרש 
שהמעשה היה שבקשו את רבי עקיבא לקרוא בספר תורה בציבור, וכיון 
ששאלת תלמידיו של רבי עקיבא היתה מכח אותו פסוק עצמו שרב יהודה 
מביא ממנו ראיה לדבריו שמי שנותנים לו ספר תורה ואינו קורא מתקצרים 
ימיו, אם כן יש לומר שדברי תורה עניים במקום אחד ועשירים במקום אחר, 
ובא המעשה במדרש על רבי עקיבא, ולימד על דברי רב יהודה, שגם כוונת 
רב יהודה היא באופן כזה, שנותנים לו ספר תורה לקרוא בו ברבים בקול רם 
ואינו קורא, אבל אם רק מזמינים אותו לעלות לתורה ואחר קורא לציבור, בזה 

אתא( לא נאמר שמתקצרים ימיו. 

וכן כתב האדר"ת (סו"ד ניעולון ס"ו עמ' קענ) שאפשר שהטעם שלא הביאו דין זה 
הוא משום שלדעתם דין זה אינו אמור אלא באופן המוזכר בגמרא, 'שנותנין 

לו ספר תורה לקרות', וכך היו נוהגים בימיהם, אבל במי שקוראים אותו לעלות 
לתורה, כמנהגנו כיום שאינו קורא בעצמו, אם אינו עולה, אין בזה איסור כלל. 
והוסיף שבאמת יתכן שמי שיכול לקרוא בספר תורה, ואינו עולה לקרוא, הוא 

בכלל מה שאמרו בזה שמתקצרים ימיו. 

אמנם בתורת חיים (סופר, פס סק") הקשה על תירוץ זה, שהרי גם בזמן הטור 
והשלחן ערוך היו מקומות שהעולים לתורה היו קוראים בתורה בעצמם. 

ועוד, שאפילו לפי המנהג כיום שהבעל קורא הוא זה שקורא בתורה, מה מועיל 
מה שהעולה אינו קורא בעצמו, הרי קריאת הבעל קורא נחשבת כאילו הוא 

קורא בעצמו, ואם כן גם באופן זה נאמר דין זהיז. 

ותירץ, שדברי הגמרא כאן לא נאמרו במי שקוראים אותו לעלות לתורה ואינו 
עולה, אלא במי שיודע לקרוא בתורה ונותנים לו ספר תורה כדי שיקרא 

בו ולא יבזבז זמנו לריק [ולא בשעת קריאת התורה], ובזה אמרו שמקצרים ימיו 
ושנותיו, שכיון שכתוב 'כי הוא חייך ואורך ימיך' (דניס { כ) וצריך לקרוא בתורה 

יומם ולילה, אם אינו עושה כן, גדול ענשוכה. 


שלפרט אין כח קיום כמו שיש לכלל [דוגמת המים, שכאשר הם עומדים בפני עצמם, ממהרים 
להפסד, וכאשר נמצאים בנהר עם עוד מים, יש להם קיום], לכן זה שהנהיג עצמו ברכנות והבדיל 
עצמו מהכלל, אין לו אריכות ימים. ‏ כג. בשיירי כנסת הגדולה ו"ט סי קש סגס"ט ופ ד) הקשה 
מדוע הרמב"ם והטור השמיטו דין זה. ובעולת תמיד (ס" קש פק"ס) הקשה מדוע השלחן ערוך לא 
הביא דין זה. וכתב האליה רבא (פס פק"נ) שעל השלחן ערוך אין קושיא מדוע השמיט דין זה, 
שכיון שהרמב"ם והטור השמיטוהו, נמשך אחריהם. ובתורת חיים (סופר, עס סק") הקשה על תירוץ 
זה, שהרי בכמה מקומות מצינו שהשלחן ערוך כתב דינים שהרמב"ם השמיט. וכתב עוד, שאת 
דעת הרמב"ם שלא הביאו היה אפשר לתרץ שהרמב"ם סובר שהאמור בגמרא כאן אינו דין, 
שאסור להמנע מלעלות לתורה כשקראוהו, אלא הוא רק עצה טובה, שלא ימנע ויתקצרו ימיו, 
והרמב"ם כתב בספרו רק דינים ולא עצות, אבל על הטור והשלחן ערוך קשה, שהרי את הדין 
שמי שנותנים לו כוס של ברכה ואינו מברך כתבו (פו"פ פיי ₪ ס"ג), ואס כן מדוע את הדין שמי 
שנותנים לו ספר תורה לקרוא ואינו קורא השמיטו. ‏ כד. וכן כתב בלב חיים (פ6סגיי, פו"פ מ"ג 
מ" כ), שאיסור זה נאמר גם אם אינו קורא בתורה בעצמו, אלא רק עולה לתורה והבעל קורא 
הוא זה שקורא בתורה. | כה. וראה שם שכתב ביאור נוסף בזה. 


ו 


ילקוט 


הפוסקים המאוחרים הכיאו דין זה 


שם. כל האמור הוא בדעת הרמב"ם המור והשלחן ערוך שהשמיטו דין זה, אבל 
הפוסקים שאחריהם הביאו דין זה, ראה במנן אברהם (סי" גג ק"ק ככ), ובפרי 
חדש (פו"ם סי קנט סק"), ובמשנה ברורהכי (טס סק"6). 


בדברי רבינו חננאל שבפרהסיא מותר להנהיג עעמו ברבנות 


והמנהיג עצמו ברבנות. כתב ריא"ז (סו"ד נקנטי סגנוליס פות ס ונפסקי כי6"ז פ"ט ס"b‏ 
לות ו), שדווקא כשמנהיג עצמו ברבנות גם בצינעא, דבר זה מקצר ימיו 
ושנותיו, אבל מותר להנהיג עצמו ברבנות בפרהסיא, כגון נשיא שנוהג ברבים 
את מנהגי הנשיאות. והביא שכן כתב רבינו חננאל. 
ובמנורת המאור (ר 6 כל ג מ" פ"פ) גרסכז בדברי הגמרא כאן, 'איני והא אמר 
ליה רבי לרבן גמליאל בני נהוג נשיאותך ברמים וזרוק מרה 
בתלמידים, לא קשיא הא בצנעה הא בפרהסיא'. ולפי גירסא זו מפורש בדברי 
הגמרא שהקפידא היא דווקא כשמנהיג עצמו ברבנות גם בצינעא. 
ובדברי חמודות (על סר"ש פ"ט סי ד, פופ ) הקשה, מה חידש ר"ח בזה, והלא 
מפורש כן במסכת כתובות (קג:), וכוונתו, שבגמרא שם מובא שרבי 
מסר לרבן גמליאל בנו סדרי נשיאות, ואמר לו 'בני, נהוג נשיאותך ברמים', 
והקשתה הגמרא ממה שאמרו בשבחו של יהושפט מלך יהודה שכשהיה רואה 
תלמיד חכם היה עומד מכסאו ומחבקו ומנשקו, הרי שיש שבח בדבר, ותירצה, 
'הא בצינעא, הא בפרהסיא', ופירש רש"י (ד"ס ננינעט, וד"ה כפרססי6), שבצינעא, יש 
לו לכבד כל אחד ואחד, ובפרהסיא, יש לו להטיל עליהם אימה, כדי להודיע 
נשיאותו. הרי שבפרהסיא מותר לנהוג שררה ורבנות, וכדברי ר"ח. 
ובעץ יוסף (ד"ס ומנסיג) תירץ:ח, שבאמת דברי ר"ח מבוארים בדברי הגמרא 
בכתובות, אלא שר"ח בא לתרץ בזה מדוע אמר רב יהודה המנהיג 'עצמוי 
ברבנות, שלכאורה תיבת 'עצמו' מיותרת, ולכן ביאר ר"ח שהלשון 'עצמו' בא 
להורות שדווקא כשנוהג רבנות בינו לבין עצמו אז מתקצרים ימיו, משום שצריך 
שלב האדם יהיה נשבר ונכנע ושפל רוח מאד, ולא יגבה לבבו. אבל בפרהסיא, 
חובה לרב לנהוג ברבנות, כדי להטיל אימה על הציבור, שיהיו דבריו מתקבלים 
עליהם. 


באיזה אופן מותר לנהוג ברבנות 


שם. המהרש"א (ח"פ דיס וסמנסיג) הקשה, שבכמה מקומות אמרו שהרב צריך לנהוג 
ברבנות, כגון מה שאמרו בכתובות (קג:) 'נהוג נשיאותך ברמים', ועוד, שרב 
יהודה עצמו שאמר כאן שדבר זה מקצר ימיו, אמר לרב נחמן (קידופין ע.) שכיון 
שנתמנה לפרנס על הציבור אסור לו לעשות מלאכה לפני שלשה אנשים, הרי 
שגם לדעתו יש לנהוג עצמו ברבנות. 
וכתב, שמצא כתוב בשם ר"ח, שמה שאמרו כאן הוא דווקא בצינעא, אבל 
בפרהסיא מותר לנהוג עצמו ברבנות [וכנ"ל]. וכתב המהרש"א שביאור 
זה הוא דוחק. 

ולכן כתב דרך אחרת בזה, שרב יהודה דקדק ואמר 'המנהיג' עצמו ברבנות, 
ולא 'הנוהג' עצמו ברבנות, והיינו שלשון נוהג' משמע שהאנשים קיבלו 

אותו עליהם לרב, ובאופן זה ודאי מותר לנהוג עצמו ברבנות, אבל לשון 'מנהיג' 
משמע שהוא מנהיג את עצמו בשררה ורבנות, בעל כרחם של האנשים, שלא 
לרצונם, ועל כגון זה אמרו (פססיס פז: ימ פו:) שהרבנות והשררה מקברת את 

בעליה. 

והופיף, שמה שאמרו להלן שיוסף מת קודם לאחיו לפי שהנהיג עצמו ברבנות, 
ודאי שאין הכוונה שיוסף הצדיק הנהיג עצמו בשררה ורבנות שלא 

לרצון האנשים, אלא שדרשת הגמרא היא מייתור הכתוב שאמר שיוסף מת קודם 
אחיו, ולכאורה מה בא הכתוב לומר בזה, אלא בהכרח שבא ללמדנו שמי שנוהג 

עצמו ברבנות בעל כרחם של האנשים, מתקצרים ימיוכט. 

בצרור החיים (קנני, ד"ס וסמנסיג) תירץ את קושיית המהרש"אל, שאם כוונת הרב 
במה שנוהג עצמו ברבנות, היא כדי להציל עשוק מיד עושקו, וכדי 
שיתקבלו דבריו באזני המון העם, מותר לו לנהוג עצמו ברבנות, ומה שאמרו 
כאן שדבר זה מקצר ימיו הוא באופן שעושה כן שלא לשם שמים, אלא כדי 
לעשות לעצמו שם כאילו הוא אחד מהגדולים. ודייק כן מהלשון המנהיג 'עצמו', 
ומשמע שעושה כן לצורך עצמו, ולא לשם שמים. והוסיף, שלפי זה צריך לומר 
שאע"פ שודאי יוסף לא עשה כן, מכל מקום ראיית הגמרא היא מייתור הכתוב, 


כו. וראה עוד במחצית השקל (ס" פכפ סוף סק"ס). וראה גם בציץ אליעזר (עס) שציין לדברי ביאור 
הגר"א (לו"פ סי קנה "ו) שכתב שמקור דברי השלחן ערוך שם הוא מהגמרא כאן, ולפי דבריו נמצא 
שהשלחן ערוך הביא דין זה. | כז וכן הובאה גירסא זו בדקדוקי סופרים (6ת .| כח. כעין זה 
כתב גם במעון הברכות (ל"ס וסמסיג). | כט. וראה עוד בעיון יעקב (ל"ס והמנסיג). ‏ 5 וכעין זה תירץ 
בעין אליהו (ד"ס פמר - סכשטון). לא. וראה עוד בביאורי אגדות להגר"א (ד"ס ופמר - סרלטון) שכתב 
שהמנהיג עצמו ברבנות, היינו שאינו רוצה לעשות מלאכה. | לב. וכן הקשה בספרו תאוה לעינים 
(ות ענ). | | לג. בקדושה וברכה (פמיכת סכמיס, ד"ס דכפינ) ביאר שדווקא כאן יש להקשות כן, אבל על 
הלימוד מהפסוק (לנמס ( כ 'כי הוא חייך' וגו' שמי שנותנים לו ספר תורה ואינו קורא מתקצרים 
ימיו, אין להקשות שאפשר שאם אינו קורא אין לו לא ברכה ולא קללה, משום שמלשון הפסוק 


ברכות נה. 


ביאורים 


שבהכרח שבא ללמדנו שמי שמנהיג עצמו ברבנות שלא לשם שמים, מתקצרים 
ימיו. 


חלילה מלמנוע את עעמו מרבנות של תורה 


שם. כתב במגן אבות (פנות פ"פ מ"י) ש'רבנות' שאמרו כאן פירושה מלשון שררה 
ושלטון, שלא לנהוג שררה על הציבור במילי דעלמאלא, אבל חלילה 
מלמנוע את עצמו מרבנות של תורה. 


מה הראיה שאם אינו מברך מתקצרים ימיו 


כופישל בהכה לברך ואינו מכרך דכתיפיואברכה מברכיך. הקשה בוה2 
שיבהלב (ד"ס פמר רכ יסוד), מה הראיה מפסוק זה שמי שאינו מברך להקב"ה 
מתקצרים ימיו, והרי אפשר שמי שאינו מברך, אולי רק אינו בכלל 'ואברכה', 
ודווקא במי שנאמר עליו בהמשך הפסוק שם (נפטית ינ ג) 'ומקללך', עליו נאמר 
'אאר', אבל מי שרק אינו מברך, ואינו בכלל 'מברכיך', אולי אינו בברכה ואינו 
בקללהל. 

ומצינו בזה כמה תירוצים: 
א. בקדושה וברבה (ספיכפ מכמיס ד"ס דכפינ) תירץ, שבהכרח שכוונת הפסוק היא 
גם על המשמעות שמי שאינו בכלל 'מברכיך' הוא בקללה, שאם לא כן, 
מדוע הפסוק פתח בברכה וסיים בקללה, ולא להיפך, כמו שאמר יצחק (נכלטית 
מ כט) 'ארריך ארור ומברכיך ברוך', כדי לסיים בברכהלי, אלא בהכרח שהפסוק 
נכתב בסדר זה כדי לומר שאם אינו מברך, נחשב כמקלל, וגם עליו נאמר 

יומקללך אארי. 
ב. באופן נוסף ביאר בקדושה וברכה (שס), שיש הכרח נוסף שכוונת הפסוק היא 
להורות שאם אינו מברך, הוא מתקלל, שהרי לגבי ברכה, הפסוק כתב תחילה 
את הברכה, 'ואברכה', ואחר כך את המברכים, 'מברכיך', ולגבי קללה, הפסוק 
כתב תחילה את המקללים, 'ומקללך', ואחר כך את הקללה, 'אאר', ולכאורה 
היה לו לפתוח בשניהם באותו ענין, או בברכה ובקללה, או במברכים ובמקללים, 
ומדוע שינה הכתוב את לשונו. אלא בהכרח שבא ללמדנו דיוק זה, שמי שאינו 
בכלל 'מברכיך', הרי הוא בכלל 'ומקללך', וגם עליו נאמר 'אאר'. 
ג. באליה רבא (ס" כ סק"ד) תירץ, שאם פירוש הפסוק הוא שמי שאינו מברך 
ללמוד מהמילים 'ומקללך אאר', שמי שמברכו, מתברך, משום שמדה טובה 
מרובה ממידת פורענות, ואם המקללו מתקלל, קל וחומר שהמברכו מתברך, 
ובהכרח שמה שהתורה כתבה את המילים 'ואברכה מברכיך', הוא כדי ללמד 
שמי שאינו מברכו, אף הוא בכלל קללה, שמתקצרים ימיו. 
ובעץ יוסף (ד"ס דכפי הקשה על ביאור זה, שמלשון הפסוק 'ומקללך אאר' 
משמע שרק מי שמקלל הוא בכלל 'אאר', ואם גם מי שאינו מברך הוא 
בכלל זה, מדוע נכתב הפסוק בלשון זה. ותירץ, שכוונת הפסוק היא, 'ומקללך', 
פירוש מי שאינו חפץ בברכה ואינו בכלל 'מברכיך', אאר. 


האם הלימוד מהפסוק הוא דווקא באורח או גם במי שאוכל משלו 


שם. רש"י (ד"ס וקנלכס) פירש שהלימוד מהפסוק (נרפסית ינ ג) 'ואברכה מברכיך' 
הוא שאף המברך ברכת המזון, הרי הוא מברך את בעל הבית, ואם מונע 
עצמו מזה מתקצרים ימיולה. 

ובדרך חיים (פֹנות פ"6 פי"ג) כתב שאין צריך לפרש את דברי הגמרא דווקא 
באורח שמברך לבעל הבית, אלא יש לפרש שמדובר במי שאוכל משלו 

ונותנים לו כוס של ברכה ואינו מברך, והלימוד מהפסוק הוא שאם מי שמברך 
את אברהם אבינו מתברך, כל שכן שמי שמברך את הקב"ה שהוא מתברך, 
וכאשר נותנים לו כוס של ברכה ואינו מברך, הרי הוא מרחיק את עצמו בכך 

מהקב"ה שהוא מקור הברכה, ולכן מתקצרים ימיו. 


הדין לפי רש"י במי שאוכל משלו 


שם. כתב במגן אברהם (סיי כ סק"ס), שלפי דעת רש"י שהלימוד שמתקצרים ימיו 

הוא שכשם שכתוב (ננפשית ינ ג) 'ואברכה מברכיך', אף כאן המברך ברכת 
המזון הוא מברך לבעל הבית, אם כן דווקא באורח שבעל הבית נותן לו כוס 
של ברכה הדברים אמורים, שאז יש למברך על הכוס חיוב לברך את בעל הבית, 
אבל במי שאוכל משלו, או באורח שאינו מברך על הכוס לא נאמר שמתקצרים 


'כי הוא חייך' משמע שהחיות של האדם תלויה בתורה, ואם אינו רוצה ללמוד, אין לו חיים, מה 
שאין כן כאן שבפסוק כתוב לשון ברכה, ולכן קשה שאפשר שאם אינו רוצה לברך אין לו לא 
ברכה ולא קללה. | לד. ומה שמצינו בדברי בלעם שאמר 'מברכיך ברוך וארריך ארור' (צמלנר כל 
ש, כבר ביארו במדרש (נ"ר פו ד) שהרשעים על ידי שתחלתן שלוה וסופן יסורין פותחין בברכה 
וחותמין בקללה, והצדיקים על ידי שתחלתן יסורין וסופן שלוה הם פותחין בקללה וחותמין בברכה 
[וראה במדרש שם ביאור נוסף]. ואם כן, אף כאן, כיון שאברהם היה צדיק, היה לו לסיים בברכה. 
קדושה וברכה (פס). ‏ לה. באילת השחר (ננפית 2 ג) כתב שיש להתעורר מכאן כמה גדול כח 
הברכה, אפילו של אדם פשוט, שהרי גם על ברכה של אדם כזה נאמר 'ואברכה מברכיך', עד כדי 
כך שאם אינו רוצה לברך את בעל הבית, נענש על כך. 


ילקוט 


ימיו. וכתב במשנה ברורה (שס ק"ק יל), שנראה שכוונת המגן אברהם היא, שאם 
אינו אורח אינו גורם קללה לעצמו, אבל ודאי שאינו נכון לאדם לדחות מצוה 
שבאה לידולי. 
ובשער הציון (שס פ"ק טו) הקשה על דברי המגן אברהם, מנין לו שאם אינו 
מברך על הכוס אין עליו חיוב לברך את בעל הביתל. וכתב, שאולי 
המגן אברהם דייק כן מלשון הגמרא 'מי שנותנים לו כוס', ומשמע שדווקא במי 
שמברך על הכוס הדברים אמוריםל". 


כיעד נמנע רבי זירא מלברך הרי בכגון זה אמרו שמתקערים ימיו 


שם. בגמרא לעיל (מו) מובא שרבי זירא סעד אצל רבי אבהו, ובתחילת הסעודה 
רבי אבהו שהיה בעל הבית בצע על הלחם, וכשהגיעו לברכת המזון, אמר 

רבי אבהו לרבי זירא שיברך ברכת הזימון, וענה לו שיש לו לברך, כמו שאמר 
רב הונא שמי שבצע על הלחם, הוא זה שמברך ברכת הזימון. והקשה היעב"ץ 
(פס ד"ס כי), כיצד נמנע רבי זירא מלברך, והרי בגמרא כאן אמרו שמי שנותנים 

לו כוס של ברכה ואינו מברך מתקצרים ימיו ושנותיו. 

ותירץ, שדווקא אם נותנים לו לברך כדין, ואינו רוצה, בזה אמרו שמתקצרים 
ימיו ושנותיו, אבל אם נותנים לו בטעות, בזה לא אמרו שמתקצרים 

ימיו, וכיון =חבי זירא סבר כרב הונא שהבוצע מברך, נמצא שלדעתו רבי אבהו 
נתן לו בטעות לברך, ובזה לא אמרו שמתקצרים ימיו, ואדרבה, אם היה מברך 

היה גוזל מרבי אבהו את מצותו. 


מדוע רש"י הביא ראיה מהפסוק שבחומש שמות ולא מהפסוק שבחומש בראשית 


מפני מה מת יופף קודם לאחיו מפני שהנהיג עצמו ברבנות. רש"י (ד"ס 
יוסף) פירש שהמקור שיוסף מת קודם לאחיו הוא מהפסוק (שפות 6 ו) 'וימת 
יוסף וכל אחיו', הרי שמת לפניהם. 
והקשה בוהב שיבה (ד"ס 56 כ יסו), מדוע רש"י הוכיח מפסוק זה שנאמר 
בחומש שמות, ולא מהפסוק שנאמר בחומש בראשית ( כל), 'ויאמר 
יוסף אל אחיו אנכי מת', ומשמע שמת קודם להסלל. 

ובספרו תאוה לעינים (לופ עג) תירץ, שמהפסוק שבחומש בראשית מוכח רק 
שיוסף מת קודם לאחיו, אבל אין משם ראיה שהטעם לכך הוא מפני 

שהנהיג את עצמו ברבנות, מה שאין כן מהפסוק שבחומש שמות משמע שזהו 
הטעם, שהרי לפני הפסוק 'וימת יוסף וכל אחיו', כתוב (טפופ 5 ס) 'ויוסף היה 
במצרים', ולשון 'היה' מתפרש שהיה נוהג שררה במצרים, ומטעם זה מת קודם 
לאחיו, כמבואר בפסוק הבא 'וימת יוסף' וגו'. והוסיף, שבזה מבואר מדוע 
בפסוקים הקודמים (פס 5 ג-ד) מוזכרים כל השבטים מלבד יוסף שמוזכר רק 
בפסוק 'ויוסף היה במצרים', ולפי האמור מבואר, שכיון שיוסף לא החשיב עצמו 

יחד עם אחיו, אלא נהג שררה, לכן לא נמנה עמהם. 

ובמירא דכיא (כפ"י) תירץ, שמהפסוק ויאמר יוסף אל אחיו אנכי מת', אין 
ראיה שמת קודם לאחיו, משום שיש לפרש ש'אחיו' האמורים בפסוק 

זה הם בני אחיו, שדרך בני אדם לקרוא לבני אחיו 'אחיו', ולעולם יש לומר 
שאחיו של יוסף מתו לפניו. אבל מלשון הפסוק 'וימת יוסף וכל אחיו' משמע 

שיוסף מת קודם לאחיו. 

ובאופן נוסף תירץ, שמהפסוק 'אנכי מת' אין ראיה שהטעם שמת קודם לאחיו 
הוא משום שהנהיג עצמו ברבנות, שהרי אפשר שמת לאחר שנשלמו 

שנות חייו שנקצבו לו, אבל כיון שחזר הכתוב ואמר 'וימת יוסף וכל אחיו', 
אע"פ שכבר שמענו מהפסוק 'אנכי מת' שמת לפניהם, משמע שהפסוק 'וימת 

יוסף' בא לומר שזהו הטעם שמת לפניהם. 


קשה שמעינו טעם אחר לכך שנתקערו חיי יוסף 


שם. הקשה החתם סופר (ד"ס מפני - סלפפון), שבפרקי דרבי אליעזר (פרק נט) מובא 

שאמר רבי ישמעאל, עשר פעמים אמרו בני יעקב ליוסף 'עבדך אבינו'", 

ושמע יוסף את הדבר ושתק, ושתיקה כהודאה, לפיכך נתקצרו מחייו עשר שנים. 
הרי מבואר בזה טעם אחר מדוע לא האריך ימים. 


לו. וראה עוד בשער הציון (פס פ"ק יד) שכתב שאפשר שלפי המנהג כיום שכל אורח אומר 'הרחמן 
הוא יברך את בעל הבית' וכו', לא שייך כלל ענין זה. | לז. אמנם בשם האמרי אמת הובא 
(ספר זכלון זכר יסודה עמ' פ), שאין כוונת המגן אברהם במה שכתב שדווקא 'בכוס ב"ה' לומר שאין 
הדברים אמורים כאשר האורח מברך בלא כוס, אלא בא למעט בזה שאר כוסות, כגון כוס של 
ברכה בברית מילה, או של ברכת אירוסין. | לת. וראה עוד בחכם צבי (שו"ת סי" קקפ) שלמד 
מלשון הגמרא כאן 'שנותנים לו כוס של ברכה ואינו מברך', שהמברך צריך לאחוז בעצמו בכוס, 
ולא אחר. | לט. בזחב שיבה הוסיף שאין לומר שאמר להם כן זמן רב קודם שמת, בעודו 
בריא, ובאמת הם מתו לפניו, משום שמהלשון 'הנה' משמע שהדבר מזומן לקרות. ובככבא דשביט 
(ד"ס מפני) ובשדה יצחק (כש"י) תמהו, שיוסף לא אמר הנהי, אלא יעקב, כמו שנאמר (ככלפיס ממ 
כ ג ס) הנה אנכי מת'. מ. ראה בפירוש הרד"ל לפרקי דרבי אליעזר (פס לופ 2) שהקשה 
שבפסוקים כתוב רק חמש פעמים שאמר 'עבדך אבינו'. והביא שפירשו בזה [כן כתב בזית רענן 
(על סעקוט פ' ויגע), וכן כתב היפה תואר (סו"ד נען יופף כ"ר מע פֿות ד)], שיוסף דיבר עם האחים על ידי 


ברכות נה. 


ביאורים נא 


ותירץ, ששני הטעמים נכונים, שכיון שיוסף היה שרוי בצער משעה שנמכר 

כשהיה בן י"ז שנים עד שנעשה מלך כשהיה בן שלושים, ונמצא שהיה 
בצער י"ג שנים, ואם כן היה ראוי שיחיה כנגד זה בגדולה, לכל הפחות פי 
שבע משיעור זה, דהיינו צ"א שנים, שהרי במידת פורענות נאמר (וקכ6 כו ) 
'שבע על חטאתיכם', וכל שכן במדה טובה שמרובה ממידת פורענות. ואם כן, 
היה ראוי שיחיה בטובה מגיל שלושים עד גיל קכ"א לכל הפחות, והרי יוסף 
מת בן ק"י שנים, ונמצא שחי רק פ' שנים בגדולה, ונתקצרו לו י"א שנים 
מחייו, והיינו ששנה אחת נתקצרה מפני שהנהיג עצמו ברבנות כמבואר בגמרא 
כאן, ועשר שנים נתקצרו לפי ששמע עשר פעמים שאמרו 'עבדך אבינו' ושתק. 


מדוע דווקא שלשה אלו עריכים רחמים 


שלשה צריכים רחמים וכו'. הקשה המהרש"א (פ" ד"ס ענpס‏ - ספנפי), מדוע 

אמרו דווקא על שלשה אלו שצריכים רחמים, והרי הכל בידו יתברך, 

ועל הכל צריך לבקש רחמים מלפניו. 

וביאר, שיתכן שכוונת הגמרא היא ששלשה אלו צריכים בקשת רחמים מיוחדת 

בתחילת השנה. ומה שאמרו ששנה טובה צריכה רחמים, הוא מפני 
שבתחילת השנה יש לבקש רחמים שתהיה שנה טובה. ומה שאמרו שמלך טוב 
צריך רחמים, היינו כיון שיום ראש השנה הוא יום מיוחד להמלכת הקב"ה 
שהוא מלך מלכי המלכיםמא, וכיון שמלכותא דארעא כעין מלכותא דרקיעא 
[פירוש, שסדרי הנהגת המלכות בעולם הזה הם כעין סדרי הנהגת המלכות של 
הקב"ה בעולם העליון] לכן ביום זה נקבעים גם ענייני המלכים בעולם הזה, 
ויש לבקש רחמים ביום זה שיעמיד לנו הקב"ה מלך טוב. ומה שאמרו שחלום 
טוב צריך רחמים, הוא מפני שהחלום שהאדם חולם בראש השנה, הוא החלום 
היותר אמיתי, ומטעם זה אמרו (ססגור סי" פתקכ, סוכ כקו"ע פו"ס סי" תק5ו ס"ג) שמי 
שמתענה תענית חלום בראש השנה פעם אחת, יש לו להתענות בראש השנה 

כל ימיו. 

והוסיף המהרש"א וביאר את דרשות הגמרא מהפסוקים לכל אחד משלשה 

עניינים אלו, שהדרשה מהפסוק (מפני כ6 6) 'פלגי מים לב מלך ביד ה'. 
שצריך לבקש רחמים על מלך טוב, היא שכשם שהמים מתפלגים ומתחלקים 
לשני נהרות, אחד לימין ואחד לשמאל, כך לב מלך הוא ביד הקב"ה, להטותו 
לטוב לעם ישראל או חלילה לרע, כפי הזכויות והחובות שיש לעם ישראל. 
והדרשה מהפסוק (לנמס ₪ יכ) 'תמיד עיני וגו' מרשית השנה ועד אחרית שנה' 
היא שבפסוק כתוב 'מרשית' בכתיב חסר, בלא אל"ף, ואותיות אלו הן אותן 
אותיות של 'מתשרי', והרי זה כאילו כתוב 'מתשרי השנה', והיינו שיש לבקש 
רחמים מתשרי על השנה, שתהיה שנה טובה, ויהיו עיני ה' עליה לטובה. 
והדרשה מהפסוק (שעיס כת טו) 'ותחלימני', היא שפירשו תיבה זו מלשון חלום, 
והיינו שהחלום הוא דבר המסור בידו של הקב"ה, ויש לבקש עליו רחמיםמג. 
והצל"ח (ל"ס פשס) ביארמי, ששלשה דברים אלו צריכים תמיד רחמים, וגם לאחר 

שכבר זכינו להשיגם, עדיין צריך רחמים כדי שימשיכו ויתקיימו. והיינו, 
שמלך טוב, גם לאחר שכבר התמנה למלך מי שהוא איש טוב ובעל חסד, עדיין 
צריך לבקש רחמים שיהיה מלך טוב, שהרי 'פלגי מים לב וגו' על כל אשר 
יחפוץ יטנו' (מענֹי כ6 6, ולכן צריך תמיד לבקש רחמים שהקב"ה יטה לבבו 
לטובה. ושנה טובה, אע"פ שכבר נכתבו בראש השנה לטובה, עדיין צריך במשך 
כל השנה לבקש רחמים שתשאר הטובה בשלימות, וכמבואר במסכת ראש השנה 
(":) שאם ישראל היו צדיקים גמורים בראש השנה, ונגזר שירדו להם גשמים 
מרובים, ואחר כך ירדו מדרגתם ושוב אינם צדיקים גמורים, הקב"ה מקיים את 
מה שנגזר בראש השנה שירדו גשמים מרובים, אבל הוא מוריד אותם שלא 
בזמנם, ועל ארץ שאינה צריכה להם. וזהו שאמרו כאן, שבמשך כל השנה צריך 
לבקש רחמים על השנה שתהיה שנה טובה. וחלום טוב, אע"פ שחלם חלום 
טוב, עדיין צריך לבקש רחמים שיתקיים ולא תהיה בדיחותיה מפכחא ליה 
[-בדיחות הדעת שיש מהחלום, מבטלתו, שלא יתקיים כלל] כמבואר בגמרא 
להלן, וכן שימהר הקב"ה לקיימו ולא יצטרך להמתין הרבה שנים, כמבואר 
בגמרא לקמן (ע" שהחלום יכול להתאחר מלהתקיים עד עשרים ושתים שנהמד. 


המליץ [-מתורגמן], והמליץ היה חוזר ואומר לפניו את כל דבריהם בלשון מצרית, ונמצא ששמע 
עשר פעמים 'עבדך אבינו'. ‏ מא. ולכן אנו אומרים 'המלך הקדוש' ו'המלך המשפט'. מהרש"א 
שס. | מב. ונראה שכוונת המהרש"א היא שדווקא בראש השנה יש לבקש על החלום, לפי 
שהחלום שאדם חולם בראש השנה הוא חלום אמיתי, וכדבריו הנ"ל. ‏ מג. וכן כתב בקיצור 
בביאורי אגדות להגר"א (ד"ס ומר - ספנ). ‏ מד. ובהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס ג' פמלס) 
כתב שלפי פירוש זה צריך לבאר שראיית הגמרא מהפסוק היא ממה שתחילה כתוב 'ותחלימני', 
בלשון עבר, ואחר כך כתוב 'והחייני', בלשון בקשה, והיינו שאף לאחר שתחלימני, פירוש שהבאת 
עלי את החלום, צריך אני לבקש רחמים ש'החייני'. ובעץ יוסף (ד"ס ופפנימײ) ביאר את ראיית הגמרא, 
שלכאורה היה צריך לכתוב 'ותחלימני להחייני', שהקב"ה הביא עליו את החלום הטוב, והחלום 
הוא הגורם את החיות, ומלשון הפסוק 'ותחלימני והחייני' משמע שמלבד שאתה שלחת את 
החלום, הינך גם 'והחייני', פירוש שאתה גורם את החיות, שקיומו תלוי בידך, ואין החלום מצד 
עצמו גורם את החיות. 


נב ילקוט 


וכעין זה ביאר בבן יהוידע (ד"ס פשס), ובהקדם, שלכאורה קשה על מה שפירש 
רש"י (ל"ס פיסס) ששלשה אלו הם בידו של הקב"ה, ואין להם רשות 
לבוא א ברשותו, ולכן צריך לבקש רחמים שיבואו. ולכאורה, הרי אדרבה 
איפכא מסתברא, שאם היו ביד מלאך, אז היה צריך לבקש רחמים מהקב"ה 
שיגזור על המלאך שיעשה אותם. ועוד, אם שלשה אלו הם ביד הקב"ה 
בלבד, מדוע לא מנו חז"ל שלשה אלו יחד עם שלשה מפתחות שהם ביד 
הקב"ה ולא נמסרו ביד שליח, מפתח של גשמים, של חיה, ושל תחיית המתים 
(פענית 3.). 
ותירץ, שגם בשלשה אלו, יש מלאך שממונה עליהם, ולכן לא נמנו יחד עם 
השלשה מפתחות הנ"ל, ומה שאמרו שצריך לבקש עליהם רחמים, היינו 
שאע"פ שראה שתחילתם באה לטובה, אל יחשוב שכבר באה הטובה כולה, 
אלא יבקש רחמים עליה, וכגון בחלום, שאע"פ שראה חלום שמורה על דבר 
טוב, אל יחשוב כאילו כבר בא הדבר, אלא יבקש רחמים שיבוא הדבר הטוב 
שעליו הורה החלום. וכן בשנה טובה, שגם אם ראה שתחילת השנה היתה 
טובה, צריך לבקש רחמים שגם אחריתה תהיה טובה, וכן במלך, יש שרק 
בתחילתו מתנהג כמלך טוב, כדי למשוך את לב העם אחריו, ואחר כך נעשה 
קשה מאד, ולכן צריך לבקש רחמים שכל ימיו יהיה מלך טוב. 


ביאור ענין ההכרזה בשלשה דברים אלו 


שלשה דברים מכריז עליהם הקב"ה בעצמו וכו'. כתב המהרש"א (ת"6 ד"ס 

סנעס - סרניעי), שענין ההכרזה בדברים אלו, הוא שהקב"ה מכריז עליהם 
בעצמו שיהיו קיימים בלי שינוי. ואת דרשת הגמרא מהפסוקים ביאר, שבשלשה 
פסוקים אלו נאמר לשון קריאה, ואי אפשר לפרשו כפשוטו, משום שלשון זה 
אינו נופל בדבר שאין בו שמיעה, כמו רעב [שנאמר בו (מנכיס ני מ ) 'כי קרא 
ה' לרעב'], ושובע [שנאמר בו (פוקףל לו כע) 'וקראתי אל הדגן'], וכן לשון זה 
אינו שייך אצל בצלאל [שנאמר בו (שמות ₪ ) 'ראה קראתי בשם בצלאל'], שהרי 
לא מצינו בו שהיה נביא והיה הקב"ה מדבר עימו, ולכן פירשוהו מלשון הכרזה, 
בדומה למה שנאמר (שעיס מ ו) 'קול אומר קרא', וכן (עס מ ג) 'קול קורא במדבר, 

שאף שם הוא לשון הכרזה. 


מדוע דווקא בשלשה אלו הקב"ה מכריז בעעמו 


שם. הקשה השל"ה (פולס מנכפג סוף פרסת כי תסל דף (:), מדוע דווקא בשלשה אלו 
הקב"ה מכריז עליהם בעצמו. וכתב, שלגבי שובע אפשר לבאר, שכיון 
שמפתח של מטר אינו נמסר ביד שליח (פענית ), לכן הקב"ה בעצמו מכריז על 
השובע. אבל עדיין קשה, מרעב ופרנס טוב. 

וביאר, שבשלשה דברים אלו, לפעמים הם תמוהים בעיני האנשים, מדוע לזה 
יש שובע, ולזה יש רעב, וכן פרנס טוב, לפעמים אין האנשים מבינים 

מדוע זה עולה לגדולה יותר מזה, ולכן הקב"ה מכריז עליהם בעצמו, כדי להודיע 

שממנו יצאו, והוא יודע את הטעם להנהגה בהםמ"ה. 


מה החידוש בכך שעריך להמלך בעיבור 


אין מעמידין פרנם על הצבור אלא אם כן נמלכים בצבור וכו'. הקשה 

ביד דוד (ד"ס 6י), מה החידוש בזה שצריך להמלך בציבור, והרי מי יעמיד 

את הפרנס אם לא הציבור. וכתב, שאפשר שבית דין היו מעמידים את הפרנס, 

ולכן אומרת הגמרא שאין לבית דין להעמיד פרנס על הציבור אלא לאחר 
שימלכו בציבור. 


מדוע עריך להמלך בעיבור תחילה 


שם. כתב המהרש"א (פ' ד"ס פן), שיש לבאר את הטעם שצריך להמלך בציבור 
על פי מה שאמרו בסנהדרין (פ.) שהפסוק (לנליס 5 ית) 'ואצוה אתכם בעת 
ההיא' וגו', הוא אזהרה לציבור שתהיה אימת הדיין עליהם, והפסוק (פס 5 ₪) 
'ואצוה את שופטיכם בעת ההיא' וגו', הוא אזהרה לדיין שיסבול את הציבור, 
והיינו שלא יטיל עליהם אימה יתירה, אלא יסבול טירחתם ויחשוב כאילו הוא 
סובל ונושא אותם עליו. ולכן אמרו שאין מעמידים פרנס על הציבור אלא אם 
כן נמלכים בהם, והיינו שיש להמלך בציבור אם יוכלו לקבלו ותהיה אימתו 
עליהם. 

והופיף המהרש"א וביאר את הראיה של הגמרא מדברי הקב"ה למשה בענין 
בצלאלמי, שמהפסוק (שמום 6 0 "ראה קראתי בשם בצלאל' למדו 


מה. ראה לעיל שהמהרש"א ביאר בזה באופן אחר, שענין ההכרזה בשלשה דברים אלו הוא שיהיו 
קיימים בלי שינוי. | מו. לשם הבנת דברי המהרש"א יש להקדים, שלפי גירסת הגמרא שלפנינו, 
הלימוד הוא מהפסוק (פמות ₪ 6 'ראו קרא ה' בשם בצלאל', אמנם בהגהות וציונים (פות ל) הובאה 
גירסא אחרת, שהלימוד הוא מהפסוק (פנות ₪ 0 'ראה קראתי בשם בצלאל', וכתב הדקדוקי סופרים 
(ות ק) שבזה יש להבין את דברי המהרש"א. וכתב עוד, שהגירסא המעולה שבגירסאות היא הגירסא 
המובאת בבית נתן, שמהפסוק 'ראה קראתי בשם' וגו' לומדים שהקב"ה נמלך במשה, ומהפסוק 
'ראו קרא ה'' וגו' לומדים שמשה נמלך בבני ישראל. | מז. והופיף המהרש"א, שלכן אמר הקב"ה 
(סמות ₪ כ) 'ראה קראתי בשם בצלאל בן אורי בן חור למטה יהודה', והיינו שהוא מגדולי השבטים, 


ברכות נה. 


ביאורים 


שהקב"ה אמר למשה, 'משה, הגון עליך בצלאל', והיינו ששאל אותו האם 
בצלאל הגון ומקובל עליך שתוכל להזהר בכבודו לְקָבָלו כמנהיג על עם ישראל, 
להקב"ה שאם לפניך הוא הגון ואתה יודע בו שלא ישתרר ויגיס דעתו לפניך, 
כל שכן שלפני הוא הגון ואקבלו ואזהר בכבודו. ומהפסוק (שס ₪ 0 'ראו קרא 
ה' בשם בצלאל', למדו שהקב"ה אמר למשה שיאמר לבני ישראל שיראו ויבדקו 
האם בצלאל הגון לפניהם ויוכלו לקבלו ולהנהיגו עליהם באימה, ובני ישראל 
השיבו, שאם הוא הגון בעיני הקב"ה, שיודע בו שלא ישתרר עלינו, גם לפנינו 
הוא הגון, ונקבלו ותהיה אימתו עלינומז. 


טעם נוסף מדוע עריך להמלך בציבור 


שם. במעון הברכות (ד"ס 6ן) ביאר את הטעם שצריך להמלך בציבור תחילה, 

שאם הציבור מסכימים על בחירתו, ומינויו לשופט עליהם, דבריו מקובלים 
והם מצייתים לפסקי דינו. והביא שבדומה לכך מצינו בסנהדרין (כג.) בענין 
דיינים, שאחד מהבעלי דינים בורר לו דיין אחד, והשני בורר לו דיין אחד, ושני 
הדיינים בוררים דיין שלישי, ומבארת הגמרא שהטעם שעושים כן הוא ש'מתוך 
שזה בורר לו דיין אחד וזה בורר לו דיין אחד ושניהן בוררין להן עוד אחד, 
יצא הדין לאמיתו', ופירש רש"י (ד"ס י6) שמתוך כך הבעלי דינים יצייתו לפסק 
הדיינים, כיון שמי שיצא חייב יאמר, הרי אני בעצמי בררתי את אחד הדיינים, 

ואם היה יכול להפך בזכותי, היה עושה כזמת. 


גם דיין שהוא גדול וראוי להתמנות יש לו להמלך בעיבור תחילה 


שם. התשב"ץ (טו"פ, מ" סי קס6) למד מכאן שגם אם הדיין שמתמנה על הציבור 
הוא מופלא וסמוך, ומי שמינה אותו הוא אדם גדול בדורו, ראוי שימלך 
עם הציבור קודם שממנה אותו עליהם, כשם שהקב"ה לא מינה את בצלאל על 
הציבור קודם שנמלך בציבור. 
ואף בדברי החתם סופר (טו"פ, תו"מ פיי ע) מצינו שלמד מדברי הגמרא כאן אודות 
מה שנשאל בענין רב אחד שהשתרר על בני מקום אחד, בלי לשאול את 
רצונם, אלא על ידי פקודה ממקום גבוה באותה מלכות, האם כדין עשה או 
לא. והשיב, שאותו רב לא יפה עשה, שהרי בגמרא כאן אמרו שאין מעמידים 
פרנס על הציבור אלא אם כן נמלכים בציבור תחילה, ולומדים זאת מבצלאל, 
ואם בצלאל שהיה מלא בחכמה ובתבונה ובדעת, אמר הקב"ה שלא יעמידהו 
פרנס על ישראל אלא לאחר שאילת רצונם ודעתם, קל וחומר לשאר אדם שלא 
יתמנה בשום התמנות על הציבור, מבלי לשאול את רצונם תחילה. 


מכאן שהמברך לאחרים נוטל מהם רשות 


שם. כתב בשבלי הלקט (פי' קפ) בשם רב האי גאון, שהמברך לאחר, צריך ליטול 

ממנו רשות, וכגון שנים שאוכלים יחד, ובא אחד מהם לברך ברכת 
המוציא, אומר תחילה 'ברשות רבי' או 'ברשות מוריי, ואם מברך לשנים או 
יותר אומר תחילה 'ברשות מורי', או 'ברשות רבותי', והם עונים 'ברשות שמים'. 
והמקור לכך הוא מדברי הגמרא כאן, שכשם שמשה השיב להקב"ה 'רבונו של 
עולם אם לפניך הגון, לפני לא כל שכן', וכן ישראל השיבו למשה 'אם לפני 
הקב"ה ולפניך הוא הגון, לפנינו לא כל שכן'. וכך בסעודה, כל בני הסעודה 
בוחרים להם את הכהן או את החשוב שבהם שיברך, ואומרים לו 'ברך אתה', 
וכאילו אומרים לו הינך נאה והגון לפני הקב"ה לברך, וכל שכן שהינך הגון 
לנו שתברך, והוא אומר 'ברשות רבותי', דהיינו שאומר להם, האם אתם 
מסכימים לכך שהקב"ה יסכים עמכם שהגון אני, והם משיבים 'ברשות שמים', 
והיינו שאומרים שהם מסכימים לכך שיסכימו עמהם מן השמים שנאה והגון 

אתה לפנינו לברךמט. 


ביאור שאלת הקב"ה ותשובת משה 


אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה וכו'. הקשה הריא"ף (על עין יעקכ, ד"ס 6י), 

שמתחילת הענין משמע שאין הדבר תלוי בבני ישראל, אלא במשה לבדו, 
שהקב"ה אמר לו 'משה, הגון עליך בצלאל', ובהמשך הענין מבואר שהדבר 
תלוי אף בבני ישראל, שאמר לו הקב"ה 'אף על פי כן לך אמור להם'. ועוד, 
שאם מתחילה הקב"ה רצה שיהיה בצלאל הגון אף על בני ישראל, אם כן מדוע 


וש לבני ישראל להנהיגו עליהם לראש, והוסיף ואמר מס ₪ ו) 'ואני הנה נתתי אתו את אהליאב 
בן אחיסמך למטה דן', שאהליאב הוא משבט דן שהוא מהירודים שבשבטים, והקב"ה עשה כן כדי 
להשוותם, שהשוה את בצלאל לאהליאב, ומתוך כך בצלאל שהוא מהגדול שבשבטים לא ישתרר 
ויגיס דעתו עליהם, וכן להיפך, שהשוה את אהליאב לבצלאל, שאע"פ שהוא מהירודים שבשבטים 
ינהיגו גם אותו עליהם ויקבלוהו לראש ולפרנס, כמו שקיבלו עליהם את בצלאל [ראה בזה גם 
ברש"י (פמום ₪ ד]. ‏ מח. והופיף רש"י, שאף דעתם של הדיינים עצמם נוחה להפוך בזכות שניהם, 
מפני ששניהם ביררום. ‏ מט. ראה בבית יוסף (פו"פ סי" קפו ד"ס כפוכ נפני) שהביא את דברי השבלי 
הלקט. וראה עוד ברמ"א (שס ס"ד), וברב פעלים (פו"פ פו"ם ת"ל סי כנ. 
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ילקוט 


השיב משה 'אם לפניך הגון לפני לא כל שכן', הרי עיקר התשובה היתה צריכה 
להיות שאם לפניך הגון, לפניהם לא כל שכן. ועוד, מדוע שאל הקב"ה בדעתם 
של משה ובני ישראל, הרי כיון שרצה הקב"ה למנות את בצלאל, מי יאמר לו 
מה תעשה. ועוד, היכן רמוז בפסוקים שהקב"ה אמר למשה שילך ויודיע לבני 
ישראל, ומשה הלך והודיעם. 

וביאר בזה, שמתחילה הקב"ה שאל רק את משה האם בצלאל הגון עליו, כדי 

שלא יהיה זלזול בכבודו של משה, במה שהקב"ה ממנה אדם אחר 
מלבדו, וכיון שהמינוי נעשה בהסכמת משה, שוב אין בכך זלזול בכבודו. ולאחר 
מכן הקב"ה אמר לו שישאל את בני ישראל האם בצלאל הגון לפניהם. והטעם 
שהקב"ה עשה כן, הוא כדי שלא יהיה רע בעיני משה במה שהקב"ה שואל 
רשות מאחרים בפניו של משה, לכן הקב"ה שאל אותו תחילה האם בצלאל 
הגון לפניו, וכשהשיב לו שאם לפניך הוא הגון כל שכן שהוא הגון לפני, אמר 
לו הקב"ה שאע"פ כן רוצה אני שתראה בעצמך שהוא הגון לפניך, כדי שתודיע 
בזה לישראל שהוא הגון, וכשם שלפני הוא הגון וחלקתי לך כבוד לשאול אותך 
האם לפניך הוא הגון, כך תחלוק להם כבוד לישראל ותשאל אותם האם הוא 

הגון לפניהם. 

ודבר זה רמוז בפסוקים, שלאחר שהקב"ה אמר (ממות ₪ 0 'ראה קראתי בשם 

בצלאל', אמר (טס ₪ יג) 'ואתה דבר אל בני ישראל לאמר אך את שבתותי' 
וגו', ונדרש גם הפסוק שלפניו, שיאמר לבני ישראל וישאל אותם האם בצלאל 
הגון לפניהם, ומשה אמר לבני ישראל 'ראו קרא ה' בשם בצלאל בן אורי בן 
חור' (פס ₪ 0, והזכיר את חור אבי אביו, לפי ששאל אותם האם בצלאל שהוא 
נכדו של חור שנהרג על ידכם במעשה העגל, הגון לפניכם, ויבוא בצלאל ויכפר 

על הריגת חור. 


מדוע אם לפני הקב"ה ומשה הוא הגון, כל שכן שהגון לפני בני ישראל 


אם לפניך הגון לפני לא כל שכן וכו" אם לפני הקדוש ברוך הוא ולפניך 

הוא הגון לפנינו לא כל שכן. בשפתי חכמים (ל"ס 66 ביאר בזה, על פי 
מה ששנינו באבות (פ"ג פיי שכל שרוח הבריות נוחה הימנו רוח המקום נוחה 
הימנו, וכל שאין רוח הבריות נוחה הימנו אין רוח המקום נוחה הימנו. ומבואר, 
שכל מי שאהוב למטה, בידוע שהוא אהוב למעלה, וכן להיפך. וזהו שאמר 
משה להקב"ה, שאם לפניך הוא הגון, פירוש שהוא אהוב למעלה, אם כן בידוע 
שהוא אהוב גם למטה, וכמו כן בני ישראל אמרו שאם לפני הקב"ה הוא הגון 

ואהוב, לפנינו לא כל שכן. 


מדוע הגמרא מביאה מאמר זה כאן 


בצלאל על שם חכמתו נקרא. בעיון יעקב (ד"ס פמכ) ביאר, שהגמרא מביאה 

מאמר זה כאן, מכיון שהיה מקום לומר שהטעם שבצלאל נקרא כן הוא 

מכיון שמינויו היה על ידי הקב"ה בעצמו, בלא שנמלך עם הציבור, ולא כשאר 

מינויים שאינם נעשים אלא על ידי הימלכות עם הציבור, ולכן נקרא שמו בצלאל, 

לומר שמינויו היה 'בצל אל' [היינו על ידי הקב"ה]. אבל כיון שנתבאר בגמרא 

לעיל שגם מינויו של בצלאל היה לאחר הימלכות עם הציבור, הוצרכה הגמרא 
לפרש שנקרא כן על שם חכמתו. 


קשה שבפרשת תרומה הקב"ה אמר לעשות את הכלים תחילה 


בשעה שאמר לו הקדוש ברוך הוא למשה לך אמור לו לבצלאל עשה לי 
משכן ארון וכלים הלך משה והפך וכו'. פירשו רש"י ותוספות (ל"ס 
נן), שהמקור שהקב"ה ציוה את משה לעשות את המשכן תחילה, הוא שבפרשת 
כי תשא (ספות ₪ ו-ז) נאמר 'ועשו את כל אשר צויתיך, את אהל מועד ואת הארון 
לעדת ואת הכפרת אשר עליו ואת כל כלי האהל', הרי שהקב"ה ציוה לעשות 
תחילה את אהל מועד, ורק אחר כך את הארון והכלים. 
והקשו המפרשיםי, שהרי בפרשת תרומה הקב"ה אמר למשה לעשות את הארון 
והשלחן תחילה, ואת המשכן לבסוף, כמו שאמר משה לבצלאל, שהרי 
כך סדר הפסוקים בפרשת תרומה, שתחילה נאמר (טמות כס י) 'ועשו ארון עצי 
שטים', ואחר כך נאמר (פס כס כג) 'ועשית שלחן עצי שטים', ואחר כך נאמר (פס 
כו 6) 'ואת המשכן תעשה' וגו'י*. ואם כן קשה, מדוע משה הודה לבצלאל שאכן 
נצטוה לעשות קודם את המשכן, הרי בפרשת תרומה הקב"ה ציוהו לעשות את 
הארון והשלחן תחילה ורק אחר כך את המשכן. 


נ. ראה במצויין להלן. | נא. ראה במשך חכמה (פמות ₪ 0 שביאר את עומק הענין, מדוע בפרשת 
תרומה הוזכרו הכלים קודם המשכן, ואילו בפרשת כי תשא הוזכר המשכן קודם הכלים. נב. וכן 
כתב המהרש"א (נתוספות ד"ס נן), וביאר, שהפסוקים שנכתבו בפרשת תרומה לא נאמרו בסדר זה על 
ידי הקדוש ברוך הוא, ורק נכתבו בסדר זה על ידי משה, לפי מה שהבין שאין ענין להקדים את 
עשיית המשכן על פני עשיית הארון. | נג. כמו שנאמר (פות כה כנ) 'ונועדתי לך שם ודברתי אתך 
מעל הכפרת מבין שני הכרבים אשר על ארון העדת'. ‏ נד. כן כתב השיטה מקובצת בפירושו 
השני, ובפירושו הראשון כתב שמשה רבינו שינה ממה שאמר לו הקב"ה [וכתירוץ הראב"ד הנ"ל]. 
נה. כך כתב הפני יהושע, ששם מבואר שמכאן לומדים את הדין שמעלים בקודש. ויש להעיר, 


ברכות נה. 


0 ביאורים נג 


ובביאור ענין זה מצינו כמה ביאורים: 
א. הראב"ד (סונ? נספר סמכפס ד"ס 6ין) תירץ שהפסוקים שנכתבו בפרשת תרומה 
אינם ציווי הקב"ה למשה, שהרי אינו נכון לתלות את הטעות בהקב"ה ח"ו, 
אלא פסוקים אלו הם דברי משה לבצלאל, שאמר לו שכך ציוהו הקב"ה 
לעשותיב. והוסיף, שלאחר שבצלאל העמיד את משה על האמת, שיש לעשות 
את המשכן תחילה, כתב משה את הפסוקים שבפרשת כי תשא לפי הסדר הנכון. 
ב. בספר המכתם (טס) תירץ, שהפסוקים שנאמרו בפרשת תרומה הם דברי הקב"ה 
למשה, והטעם שהקב"ה אמר למשה בסדר זה, הוא לפי שתחילה ראוי 
להקדים לצוות על עשיית הארון וכליו, שהארון הוא הנכבד בכל הענין ההוא, 
שבו נתונים לוחות העדות וספר התורה, וכן השכינה שורה בכפורת ובכרובים 
שעליוני, והארון היה העיקר שבמשכן, וכל שאר העניינים שהיו שם היו טפלים 
אליו, ולכן הקב"ה הקדים וציוה עליו ראשון. ומשה רבינו ציוה את בצלאל לפי 
הסדר ששמע מהקב"ה, אלא שבצלאל התבונן ואמר למשה, שלפי כבודו של 
הארון ראוי לעשותו לאחר עשיית המשכן, כדי שיוכל להניחו שם בקדושה, מיד 
עם גמר עשייתו. וזהו שאמר לו משה 'שמא בצל אל היית וידעת', והיינו שאין 
כוונת משה לומר שכך אמר לו הקב"ה להקדים את המשכן לארון, אלא כוונת 
משה לומר שמא בצל אל היית והבנת שכוונת הקב"ה שהקדים לצוות על עשיית 
הארון היתה רק מפני כבודו של הארון, ולא שיש להקדים עשייתו תחילה. 
ג. בשיטה מקובצת (ד"ס נפעס) כתב, שאפשר שמשה רבינו ידע שיש לעשות קודם 
את המשכן, והטעם שאמר לבצלאל לעשות את הארון תחילה היה כדי לנסותו 
אם יבין מדעתו שיש להקדים את המשכזנד. 
ד. בפירוש רש"י בחומש (טפופ ₪ כ הובא בהגהה לתרץ, שהפסוקים שבפרשת 
תרומה נאמרו לענין הציווי להתנדב, ובזה הקדים את כלי המשכן, שהרי אין 
קפידא מה יתנדבו תחילה, אבל הפסוקים שבפרשת כי תשא נאמרו לענין 
העשייה, ובזה יש להקדים את המשכן תחילה. 
ה. הריא"ף (ענ עין יעקנ, ד"ס 696 ביאר בזה, בהקדם קושיא נוספת, כיצד הפך 
משה את מה שאמר לו הקב"ה. וכתב, שגם בפרשת תרומה, שהוזכר שם 
הארון תחילה, נתן הקב"ה רמז למשה שיעשה את המשכן תחילה, כמו שנאמר 
שם (פמות כס ע) 'ככל אשר אני מראה אותך את תבנית המשכן ואת תבנית כל 
כליו וכן תעשו', והיינו שכשם שהראה לו את תבנית המשכן תחילה ואחר כך 
את תבנית כל כליו, 'וכן תעשו' בסדר זה, להקדים את עשיית המשכן לעשיית 
הארון ושאר הכלים. ומשה רבינו לא דקדק דקדוק זה, אלא כיון שראה כתוב 
(פס כס י) 'ועשו ארון', חשב שתחילה יש לעשות את הארון. ובצלאל חידש 
למשה, שתחילה יש לעשות את המשכן, וזהו שאמר לו משה 'בצל אל היית', 
כשרמז לי הקב"ה בפסוק הנ"ל 'ככל אשר אני מראה' וגו'. ונמצא שאין סתירה 
בין הפסוקים שבפרשת תרומה לפסוקים שבפרשת כי תשא. 
ו. הפני יהושע (ל"ס פעכ) ביאר בזה, בהקדם תמיהה נוספת, כיצד עלה בדעתו 
של משה להפוך דברי הקב"ה שאמר לו להקים את המשכן תחילה. וביאר, 
שבתחילת פרשת תרומה, כאשר הקב"ה ציוה על מעשה המשכן, הזכיר את 
המשכן תחילה, שתחילה כתוב (טעות כס 5) 'ועשו לי מקדש ושכנתי בתוכם', 
ובפסוק הבא כתוב 'ככל אשר אני מראה אותך את תבנית המשכן ואת תבנית 
כל כליו וכן תעשו', הרי שהקב"ה הקדים את המשכן לכלים. ומאידך, בציווי 
העשייה שבפרשת תרומה, הקדים הכתוב את הכלים למשכן [כמובא לעילן. 
ובביאור הטעם שכאן הקדים הכתוב את המשכן לכלים, וכאן הקדים את הכלים 
למשכן, אפשר לבאר בשתי דרכים, או שהטעם שהקדים את הארון והכלים 
למשכן הוא משום שבאמת אין עדיפות להקדמת עשיית המשכן על פני הקדמת 
עשיית הכלים, ולכן הכתוב שינה את הסדר כדי ללמדנו זאת, או שהטעם 
שהקדים את הארון והכלים למשכן הוא מחמת חשיבותם, שהארון והכלים היו 
קודש קדשים [ולכן היו נושאים אותם בכתף ולא בעגלות], ולכן הזכיר אותם 
בציווי תחילה, אבל סדר המלאכה הוא להיפך, שיש להקדים את עשיית המשכן 
תחילה, לפי שמעלים בקודש [והמקור לכך הוא מהקמת המשכן כמבואר במסכת 
מנחותיה (ע.)]. והקב"ה סמך בזה על בצלאל, שיעשה בזה לפי חכמתו. ומשה 
רבינו, יתכן שבאמת הסתפק בדבר זה, או שהיה סבור שבאמת יש להקדים את 
עשיית הארון, כפי הסדר שאמר לו הקב'הני. 
ז. הראנ"ח בספרו הנותן אמרי שפר (פרקת פקודי) ביאר בזה, בהקדם קושיות 
נוספות. א', על משה רבינו, אשר בכל בית ה' נאמן הוא, כיצד מלאו ליבו 
לעשות כן, ולהפוך דברי הקב"ה שאמר לו לעשות את המשכן תחילה. ב', על 


שבגמרא שם מבואר שאת הדין שמעלים בקודש לומדים ממקום אחר, ומהמשכן לומדים רק את 
הדין שאין מורידים בקודש, ובדברי רש"י שם (ל"ה ויקס) מבואר שגם דין זה אינו נלמד מסדר מלאכת 
המשכן כמו שכתב הפני יהושע, אלא מהפסוק (שמות מ ית) 'ויקם משה את המשכן' [ראה ברש"י 
שכתב בזה כמה פירושים]. | נו. וכתב הפני יהושע, שיש ללמוד דבר זה, שהקב"ה סמך בזה על 
בצלאל, מהפסוק שכתוב בפרשת ויקהל (טפות מ 0 'ויקרא משה אל בצלאל ואל אהליאב', ולא מוזכר 
בכתוב מה אמר להם ומה עניינה של קריאה זו, ולפי מה שנתבאר יש לומר שכיון שמשה טעה 
בזה, שהיה סבור שאין סדר ועדיפות מה להקדים תחילה, או שהיה סבור שיש להקדים את עשיית 
הארון תחילה, אמר הכתוב שסמך על בצלאל שיכוון לכוונת הקב"ה בזה. 


נד ילקוט 


בצלאל, שכיון שמשה אמר לו לעשות את הכלים תחילה, כיצד עלה על דעתו 
לפקפק מסברא בדברי משה. וכתב, שבכל ענין, הסדר בעשייתו, הוא בסדר 
הפוך מסדר המחשבה על עשייתו, משום שכאשר האדם חושב על הדבר, הוא 
חושב תחילה על התכלית שתבוא בסוף כל המעשים, ואחר כך הוא חושב על 
המעשים שיביאוהו לתכלית זו, ונמצא שמחשבת האדם תחילה היא על הענין 
שיבוא לו בסוף כל המעשים, והיא בסדר הפוך מהמעשים. ולמשל, מי שבונה 
בית לשבת בו, תכלית כל המעשים, וראשית מחשבתו בענין הבית, היא הישיבה 
בו, ורק אחר כך חושב כיצד יבנהו, וסדר המעשים הוא להיפך, שתחילה עוסק 
בכל ענייני הבנין, ואחר כך יגיע לישיבה בו. ותכלית בניית המשכן היתה כדי 
לשים בו את הארון שהתורה נתונה בו, ויהיה כבוד ה' חופף עליו, ולכן משה 
רבינו סידר בדבריו את עשיית הארון תחילה, ואחר כך את עשיית המשכן, 
לומר שתכלית עשיית המשכן היא הארון שיהיה נתון בו. ובצלאל שהיה איש 
נבון וחכם הבין מדעתו שאע"פ שהארון קודם במחשבה, לפי שהוא התכלית 
וכאמור, מכל מקום סדר העשייה אינו כן, לפי שמנהגו של עולם הוא שאדם 
בונה בית ואחר כך מכניס לתוכו כלים, ובודאי כך ציוה הקב"ה, לעשות את 
המשכן תחילה ואחר כך לעשות את הארון. ונמצא שמשה רבינו לא שינה 
מדברי הקב"ה, ואף בצלאל לא שינה ממה שאמר לו משה רבינו, אלא הבין 
שדברי משה היו לפי סדר התכלית, אבל סדר העשייה הוא להיפך. ולפי זה 
מיושב, שאין סתירה בין הפסוקים שבפרשת תרומה לפסוקים שבפרשת כי תשא, 
משום שבפרשת כי תשא מוזכר המשכן תחילה, לפי ששם הוא סדר עשיית 
המשכן, ובפרשת תרומה מוזכר הארון תחילה לפי ששם הוא כפי סדר המחשבה, 
שהתכלית מוזכרת תחילהיז. 
ובנופח דומה ביאר בגור אריה (שכות ₪ ככ), שמשה הקדים את הכלים, לפי שהם 
היו חשובים מהמשכן, כמו שמוכח ממה שהכלים היו ממשא בני קהת, 
והמשכן היה במשא בני מררי, ולכן התחיל משה מהכלים, שהם העיקר. אבל 
בסדר המעשה, יש להקדים את המשכן תחילה, שהוא המקום שבו נשמרים 
הכלים. ובצלאל שהיה ממונה על העשייה, נתגלתה לו ידיעה זו, שיש לעשות 
תחילה את המשכן. אבל משה שהיה ממונה על הלימוד בלבד, ידע את ציור 
המשכן=שצד יצווה לעשותו, אבל ענין סדר העשייה נשכח ממנוי", עד 
שבצלאל שהיה ממונה על העשייה הזכירו. 
ח. הצל"ח (ד"ס 069 ביאר, שבני ישראל סברו שמיד בגמר עשיית המשכן, יקימו 
אותו ותשרה עליו השכינהיט. אבל הקב"ה ידע שגם לאחר שיגמרו מלאכת 
המשכן, עדיין לא יניח אותם להקימו, עד שיגיע ראש חודש ניסן, ולכן לפי 
האמת לא שייכת בזה טענת בצלאל, להיכן יכניס את הכלים, שהרי גם אם היה 
עושה את המשכן תחילה, לא היה מקים אותו אלא בראש חודש ניסן. והקב"ה 
נתן להם את האפשרות לבחור איזה מהם להקדים תחילה, את עשיית המשכן, 
או את עשיית הכליםס. ואחר כך נאמר בפרשת כי תשא טסופ ₪ 3, ו-ז) 'ראה 
קראתי בשם בצלאל וגו', ועשו את כל אשר צויתיך, את אהל מועד ואת הארון 
לעדת ואת הכפרת אשר עליו ואת כל כלי האהל'. וכאן רמז הקב"ה למשה, 
שבצלאל יעשה את המשכן בסדר הזה, כדי שבצלאל יהיה סבור שמיד כאשר 
יגמור את המלאכה יקימו את המשכן ויכניסו לתוכו את הכלים, ולכן יתנהג 
בזה כמנהג העולם שעושים תחילה את המשכן. ומכאן אנו לומדים, שבצלאל 
היה עתיד באמת לעשות כן. ומשה רבינו שהפך את הסדר כדי לפרסם את 
חכמתו של בצלאל, לא שינה בזה ממאמר הקב"ה, שהרי באמת הקב"ה נתן לו 
את האפשרות להקדים אזזה ;הם שירצה, ובצלאל עמד מדעתו על כך שבנוהג 
שבעולם אדם בונה בית וכוי. 

ט. בעיון יעקב (ד"ס לן) ביאר, שהקב"ה ציוה את משה שיעשה את המשכן 
תחילה, ואחר כך את הארון והכלים, אלא שמשה נתיירא, שאם יאמר 
לבצלאל לעשות את המשכן תחילה כמו שאמר לו הקב"ה, שמא ילך בצלאל 
ויהפוך את הסדר ויעשה תחילה את הארון והכלים, ואחר כך את המשכן, 
שיסבור שיש לעשות תחילה את מה שנצטוה אחרון, ולכן פתח משה במה 
שהקב"ה אמר לו לעשות בסוף, וסיים במשכן שהקב"ה אמר לו לעשותו תחילה, 
כדי שבצלאל יעשה תחילה את המשכן שנצטוה עליו לבסוף, ונמצא שהעשייה 
תהיה כפי הסדר שציוה עליו הקב"ה. וזו היתה דעתו של משה, אבל בצלאל 
היה מסופק האם לעשות תחילה את מה שנצטוה עליו לבסוף, או לעשות תחילה 
את מה שנצטוה עליו תחילה, ולכן שאל את משה האם משום שמנהגו של 


נז. וראה בציץ אליעזר (שו"ת, פק יד סי קנ) שהביא את דברי הראנ"ח, וכתב שבדברי המכתם 
הנ"ל מבואר אותו הכיוון ואותו הרעיון של הראנ"ח, ודברי האחד משלים את דברי משנהו. 
ועיין שם שהאריך בכל הענין. נח. יש לציין בזה לדברי האור החיים (שמות כס ע) שכתב 
שחלילה לומר על משה רבינו שישכח מצות ה, ועיין שם שביאר את הענין באופן אחר. 
נט. וכמו שמצינו במדרש (שמו"כ ג 0 שכיון שהוקם המשכן ונגמרה מלאכתו, היו ישראל מתרעמים 
על כך שכבר נגמר מעשה המשכן וכל כליו, ועדיין לא שרתה השכינה, והם לא ידעו שאין 
הקב"ה רוצה להשרות שכינתו ביניהם עד שיגיע החודש שנולד בו יצחק, שהוא חודש ניסן. 
צל"ח ‏ (ש. | ס. ולכן בפרשת תרומה פתח וסיים במשכן, ואת הארון והכלים הזכיר באמצע, 
שתחילה כתוב 'ועשו לי מקדש וגו', ככל אשר אני מראה אותך את תבנית המשכן' וגו' (פמות 
כס פ-ט), ואחר כך נאמר 'ועשו ארון' וגו' (פס כס ₪), 'ועשית שלחן' וגו' (פס כס כג), 'ועשית מנורת' 


ברכות נה. 


ביאורים 


עולם וכו', יש לעשות תחילה את המשכן, והטעם ששינה הסדר הוא כדי שיעשה 
תחילה את מה שנצטוה עליו לבסוף וכאמור, או שמא רצון הקב"ה הוא שיעשה 
את הכלים תחילהל*. 
י. בדברי שאול (סניגל, ויקס2. ד"ס וסנטיפיס) ביאר, שחלילה למשה שישנה את מאמר 
הקב"ה, אלא שמשה היה ירא שלא יאמרו שלפי שבצלאל היה בן בנו של 
חור שהיה קרובו, העלהו לגדולה, ולכן משה רבינו הערים והפך את הסדר 
שאמר לו הקב"ה, ובצלאל בחכמת ה' שהיתה בו הבין את הסדר הנכון, וזה 
היה מופת חותך וראו כולם שבו בחר ה'. 


מה הועיל שעשה את המשכן תחילה הרי לא הקימו אלא לאחר גמר עשיית הכלים 


כלים שאני עושה להיכן אכניפם וכו'. הקשו האחרוניםסג, מה הועיל שעשה 
את המשכן תחילה, הרי אע"פ שעשיית המשכן היתה קודם עשיית הכלים, 
הקמת המשכן לא היתה אלא לאחר גמר עשיית הכלים, ואם כן עדיין אי אפשר 
להכניס את הכלים למשכן, והטענה 'כלים שאני עושה להיכן אכניסם' לכאורה 
עדיין קיימת. 

ומצינו בזה כמה תירוצים: 
א. בדברי הפני יהושע (ד"ס פמכ) מבואר, שבאמת עיקר הטעם שבצלאל הקדים 
את עשיית המשכן הוא מפני שמעלים בקודש, ותחילה יש לעשות את המשכן 
שקדושתו פחותה מקדושת הארון והכלים [כמבואר במסכת מנחות (5ט.) שמכאן 
לומדים את הדין שמעלים בקודשלי]. והטעם שבצלאל לא אמר טעם זה למשה 
רבינו, הוא מפני שאין זה דרך ארץ לומר למשה שטעה בדבר שהוא דין וחובה, 
ואף יתכן שאם בצלאל היה אומר זאת למשה היה זה בגדר מורה הלכה בפני 
רבו, ולכן בצלאל אמר למשה בדרך חכמה, שמצד דרך ארץ יש להקדים את 
עשיית המשכן, שאם לא כן להיכן יכניס את הכלים לאחר עשייתם. אבל כאמור, 
אין זה עיקר הטעם, וראיה לדבר, שהרי בלאו הכי גם לאחר עשיית המשכן אי 
אפשר היה להכניס אליו את הכלים, שהרי עדיין לא הוקם, אלא רק מחמת דרך 

ארץ אמר לו בצלאל טעם זה. 
ב. ביערות דבש (מ"? למע כ) ביאר, ששאלת בצלאל 'כלים שאני עושה להיכן 
אכניסם', היא משום שסדר העולם הוא שתחילה בונים את הבית ואחר כך 
את הכלים, ואף כאן במשכן, כיון שהקב"ה בחר בו לדירה בתחתונים, יש 
לעשותו כסדר מנהג העולם. וכתב עוד, שהטעם שמשה רבינו שיבח את בצלאל 
על כך, הוא משום שהיה מקום לומר להיפך, שאין לעשות את המשכן בדומה 
לסדר העולם שבונים את הבית תחילה, כדי שלא יאמרו האנשים שהקב"ה צריך 
ח"ו לדירה. ובצלאל כיון לדעת הקב"ה שיש לעשות את המשכן כסדר העולם, 
כדי לקבוע לו דירה בתחתונים, והרוצה לטעות יבוא ויטעה, ולכן שיבחו משה 
במה שכיון לדעת הקב"ה. 
ג. החתם סופר (טו"ם פו"ס סי" קפק, סו"ד כמי' מ"ק ד"ס כליס - ססניעי) כתב בשם רבי 
נתן אדלר זצ"ל, שלפני שכלי המשכן נמשחו, לא היתה קפידא האם יכניסם 
למשכן או למקום אחר, ורק לאחר משיחת הכלים, היתה קפידא להכניסם למשכן 
דווקא. ולכן אע"פ שהקמת המשכן היתה רק לאחר גמר עשיית הכלים, לא היה 
בכך קפידא. ומה שאמר בצלאל 'כלים שאני עושה להיכן אכניסם', הוא דווקא 
לענין העשייה, שמסתמא משיחת הכלים היתה כסדר עשייתם, ואם כן, אם היה 
עושה את הארון לפני המשכן, היה צריך למושחו לפני משיחת המשכן, כשם 
שעשייתו היתה לפני המשכן, וכיון שהארון היה נמשח לפני המשכן, להיכן היה 
מכניסו לאחר משיחתו, ומכאן הבין בצלאל שיש לעשות את המשכן תחילה, 
ובאותו סדר גם למשוח את המשכן תחילה, ובזה הועיל שלאחר משיחת הכלים 
היה יכול להכניסם מיד למשכןסי. 
ד. במלא הרועים (ל"ה לכלס) תירץ, שאם היה עושה את הכלים קודם עשיית 
המשכן, היתה הכנסתם מתעכבת הרבה עד לאחר עשיית המשכן, והקמתו, 
אבל עכשיו שעשה את המשכן תחילה, והקים אותו מיד לאחר גמר מלאכת 
הכלים, אין הכנסתם מתעכבת כל כך. 
ה. במרומי שדה (ד"ס כניס) תירץ על פי מה שכתב בפירושו לתורה (סעמק דנר 
סמות לו יג), שלאחר גמר עשיית הכלים, בצלאל הקים את היריעות של שש 
על כלונסאות וכדומה, והכניס לתוכן את הכלים, כדי שלא יעמדו לעין כל אדם, 
שאין זה כבוד כלי הקודש, והיו שם עד לאחר שהקים משה את הקרשים ושאר 
ענייני המשכן. 


וגו' (פס כס 6), ושוב נאמר (עס מ 6 'ואת המשכן' וגו'. ‏ סא. עיין שם שכתב ביאור נוסף 
בדרך דרוש. | סב. ראה במצוין להלן. ‏ סג. ראה בזה בהערה לעיל. ‏ סד. ראה בכלי 
חמדה (פקוזי ות 6) שביאר לפי זה את דברי הגמרא שבצלאל אמר "ואתה אומר עשה לי ארון 
וכלים ומשכן, כלים שאני עושה להיכן אכניסם', ולכאורה קשה, שתחילה אמר 'ארון וכלים', 
ובשאלתו אמר 'כלים שאני עושה' וכו', ולא הזכיר את הארון. וכתב שלפי דברי רבי נתן אדלר 
יש לומר, שכיון ששאלת בצלאל היתה רק להיכן יכניס את הכלים לאחר שימשחם, לכן שאל 
רק על הכלים, אבל על הארון לא שאל, משום שלאחר משיחת הארון, קדושתו היתה גדולה 
כל כך, עד שעמד לגמרי בנס, וכמו שאמרו חז"ל (יפל כ. פגיש יי שמקום ארון אינו מן המדה, 
ולא היה צריך מקום כלל, ולא היה שייך לשאול על הארון להיכן יכניסו, ולכן שאל רק על 
הכלים [ועיין שם שהאריך בזה]. 


ילקוט 


ו. בבאר יוסף (טפופ ₪ ₪ ביאר, בהקדם שאלה נוספת, שלכאורה יש להבין, מה 
השאלה ממנהגו של עולם שאדם בונה בית ואחר כך מכניס לתוכו כלים, וכי 
הקב"ה צריך לעשות את המשכן כפי מנהגו של עולם, הרי כל ענין המשכן 
אינו דבר שמובן בהשגה שכלית כפי דעת האנשים ומנהגו של עולם, שהרי 
הקב"ה מלא כל הארץ כבודו, ושכינתו בשמי השמים העליונים, ומדוע צריך 
הוא שנעשה מקום למשכן, ובהכרח שכל ענין המשכן הוא גבוה מעל גבוה וכל 
ענייניו רמים ונשגבים, ואם כן מה הטענה בזה ממנהגו של עולם, שנאמר שיש 
לבנות את המשכן כפי מנהג בני אדם שבונים בית לכבודם ולהנאתם. 
ויישוב שתי שאלות אלו הוא, שמה שאמר בצלאל למשה 'שמא כך אמר לך 
הקב"ה עשה משכן ארון וכלים', הוא משום שבצלאל ידע ברוח הקודש 
שכך הקב"ה ציוה למשה לעשות, ומה שלא אמר שכך נתגלה לו ברוח הקודש, 
שיש לעשות את המשכן תחילה, הוא משום ענוותנותו של בצלאל ומשום כבודו 
של משה. ולכן בצלאל סיבב את הענין ושאל את משה רק מכח מנהגו של 
עולם, שכאילו מטעם זה צריך לעשות את המשכן תחילהסה. ומשה הבין את 
עומק כוונתו של בצלאל, ששאלתו היא משום שכך נתגלה לו ברוח הקודש, 
ומה שלא אמר כן בפירוש הוא רק משום צניעותו וענוותנותו, ולכן אמר לו 
'שמא בצל אל היית'. 


היכן מבואר בכתוב שבעלאל כיון לכך מדעתו ושלכן נקרא בעלאל 


שמא כך אמר לך הקב"ה עשה משכן ארון וכלים, אמר לו שמא בצל 
אל היית וידעת. הקשה המהרש"א (מ" ד"ס עעס), היכן מפורש בכתוב 
שבצלאל כיון לכך מדעתו, ועוד, היכן מפורש בכתוב שנקרא בצלאל מטעם זה. 
ותירץ, שלפי דרכם של רשי ותוספות (ד"ס (ן) שהובאה לעיל, שהמקור 
שהקב"ה אמר למשה שיאמר לבצלאל שיעשה את המשכן תחילה, הוא 

מסדר הפסוקים בפרשת כי תשא, יש לומר שכיון שבתחילת הענין שם כתוב 
(סמות (6 כ) 'ראה קראתי בשם בצלאל' וגו', יש לומר שכוונת הכתוב היא שלכן 
נקרא בצלאל, על שם שכיון מדעתו לכוונת הקב"ה, שיעשו את המשכן תחילה. 
וכתב עוד, שיותר נראה לפרש באופן אחר, שהמקור שבצלאל אמר למשה שיש 
להקדים את עשיית המשכן תחילה הוא מהפסוקים שבפרשת ויקהל בסדר 
עשיית המשכן, שעשיית המשכן כתובה שם לפני הארון והכלים, וכיון שבצלאל 
אינו מוזכר בעשיית המשכן שם, ורק בעשיית הארון נאמר טס מ 66 'ויעש בצלאל 
את הארון', משמע שבצלאל ידע וכיון מדעתו לעשות את המשכן תחילה ואחר 

כך את הארון והכלים. 


ביאור ענין עירוף האותיות שנבראו בהן שמים וארץ 


יודע היה בצלאל לצרף אותיות שנבראו בהן שמים וארץ וכו'. המפרשים 
ביארו את דברי הגמרא בכמה אופנים. 
א. במגן אבות (פ"ג פי"ד) ביאר, שענין צירוף האותיות הוא ההשתמשות בהלכות 
יצירה, שעל ידי צירוף האותיות יכולים לברוא בריאות חדשות, וכמו שאמרו 
בסנהדרין (סס:) 'אי בעו צדיקי ברו עלמאי. 
ב. המהרש"א (כתונות ס. מ" ד"ס גדוליס) ביאר, שלבצלאל ניתנו שלש מעלות, חכמה, 
בינה, ודעת, כמבואר בפסוק (עפות (ס (6) וימלא אתו רוח אלהים בחכמה 
בתבונה ובדעת', ומעלת הדעת שהיא רוח הקודש [כמו שכתב רש"י (טמות ₪ ג)] 
היא המעלה העליונה שבשלש מעלות אלו. וזהו שאמרו שבצלאל היה יודע 
לצרף את האותיות שנבראו בהם שמים וארץ, והיינו ששמים וארץ נבראו 
בשמותיו של הקב"ה, ושמותיו של הקב"ה אינם תיבות, אלא אותיות, ועל ידי 
הדעת ורוח הקודש ידע בצלאל לצרפם. 
ג בתולהות יעקב יוסף (פרסת פרומס, מכֿוס ועסו 9+ מקלם, ד"ס סגס) ביאר, שענין צירוף 
אותיות שנבראו בהן שמים וארץ, הוא לפי שמלאכת המשכן ותבניתו נעשו 
בתבנית צורת העולם, ובצלאל ידע לצרף את האותיות שבהן נברא העולם, 
לצורך בניית המשכן בתבנית צורת העולססי. 

וראה בליקוטי מאמרים (לני 5דוק סכסן, קונ' עמנס טל פורס פות ו ס"ק י) שביאר את 
הדמיון בין בניית המשכן לבריאת שמים וארץ, שבריאת שמים וארץ היא 

כדי לגלות כבוד שמים בעולם התחתון, שכל מה שברא הקב"ה ברא לכבודו, 
כדי לגלות את כבוד מלכותו ושכינתו בתחתונים, ואף המשכן הוא מקום 
להשראת שכינתו יתברך בתחתונים [לאחר חטא אדם הראשון, שגילוי השכינה 
אינו בכל מקום כפי שהיה בעת בריאת העולם]. ולכן אמרו שבצלאל ידע לצרף 
במלאכת המשכן את האותיות שנבראו בהן שמים וארץ, כי בניית המשכן היא 

דוגמת בריאת שמים וארץ. 

ד. בדברי שאול (ל"ס יהע) ביאר, שהאותיות שנבראו בהם שמים וארץ הן מיני 
השפעות רוחניות שונות, ועל ידי צירוף כולם, נעשה ענין מפואר במלאכת 


סה. והיינו שבאמת שאלתו לא היתה מכח מנהגו של עולם, ובזה מיושבות שתי השאלות, שאע"פ 
שגם לאחר עשיית הכלים עדיין לא הוקם המשכן, לא היה בזה קפידא, משום שבאמת אין צורך 
לעשות את המשכן כפי מנהגו של עולם, וכפי שנתבאר שענייני המשכן הם גבוה מעל גבוה, ואינם 
נקבעים לפי מנהג בני אדם שבונים בית לעצמם. | ס. ראה גם בנפש החיים (שער 5 פ"ד כסגסס) 


ברכות נה. 


ביאורים נה 


המשכן. וכמו שמצינו בחכמת המוזיקה, שקולות שוים, אינם ערבים לשומע 
אותם, ומאידך, קולות שונים זה מזה, יש שגם הם אינם ערבים, ורק אם מצרף 
ומשמיע קולות שונים ומנוגדים זה לזה, אז יהיו ערבים על שומעם. וכן מצינו 
בחריזת אבנים טובות ומרגליות, שעיקר הנוי שיש בכך הוא כאשר לוקח אבן 
אחת במראה זה, ואבן אחת ממראה שהוא נגדי לה, ובצירוף האבנים ממראות 
מנוגדים, יהיה הענין יפה למראה. וכך נברא העולם, שבמקום אחד הפירות 
טובים, ובמקום אחר המים, וכן בשאר עניינים, עד שבקיבוץ כולם נעשה העולם 
יפה ומפואר, ואם היה ענין כל המקומות שוה, לא היה העולם יפה וטוב כל 
כך. וכמו כן במשכן, ידע בצלאל לצרף ההשפעות הרוחניות זו לזו, עד שנעשה 
הענין מפואר. 


קשה שגם החכמה הראשונה היא מהקב"ה ואם כן כיעד תמצא חכמה לאדם 


אין הקדוש ברוך הוא נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה. הקשה ביפה 
תואר (סונ כען יוסף ד"ס 56), הרי גם החכמה הראשונה היא מהקב"ה, וכיצד 
יתכן שתהיה חכמה לאדם בלא שיקבל אותה מהקב"ה, ואם כן כיצד אמרו שאין 
הקב"ה נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה. 
ופיקחות לענין דרך ארץ ומוסר, ודבר זה אינו מהקב"ה אלא הוא ביד 
האדם עצמו, שהרי הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים (ע? (ג:), וכשיש לאדם 
חכמה זו, אז הקב"ה נותן לו את חכמת התורה. 
ומצינו בזה ביאורים נוספים: 
א. בדברי המאירי ((על מ. ל"ס עוס) מבואר שכוונת הגמרא היא שהקב"ה נותן 
חכמה למי שיש בו כבר חכמה מינקותו, שלימוד החכמה בזמן הילדות, 
עומדת לאדם לדורות, והביא מאמר החכם 'לימוד החכמה בימי הנעורים, כפיתוח 
על האבן. 
ב. בדברי החסיד יעב"ץ (פנות פ"ג מיי) בשם ה"ר ישראל מבואר, שכוונת הגמרא 
היא שמי שיש בו הכנה לקבלת החכמה, נחשב חכם בכח, וכשילמד את 
התורה, תצא חכמתו מן הכח אל הפועל, כי טבעו מסייעו לקבלת החכמה, כמו 
שהחרישה וההשקאה מסייעות לצמיחת הזרע ויציאתו מן הכח אל הפועל. 
ג. בפרקי דאברהם (נכני 36לסס 6פי סגכ"פ, 6כופ פ"ד מ"6) ביאר שהמשנה באבות (קס) 
'איזהו חכם הלומד מכל אדם שנאמר (ססלס קיט ₪) 'מכל מלמדי השכלתי" 
מיישבת את הקושיא כיצד ימצא חכם בעולם, הרי אין הקב"ה נותן חכמה אלא 
לחכמים, ומנין תמצא לאדם החכמה הראשונה, וזהו שאומרת המשנה, שלאחר 
שלמד מכל אדם, כבר נעשה חכם, והיינו שאז הקב"ה נותן לו חכמה נוספת. 
ד. בנפש החיים (פער ד פ"ס נסגסס) ביארסז, שכוונת הגמרא 'למי שיש בו חכמה' 
היא ליראת שמים, שגם יראת שמים נקראת חכמה, כמו שנאמר יו כס כס) 
'הן יראת ה' היא חכמה'. והטעם שיראת שמים נקראת חכמה, הוא משום שהיא 
כעין אוצר שמכניסים לתוכו תבואה, שהיראה היא האוצר שבו משתמרת 
ומתקיימת החכמה. וזהו שאמרו שאין הקב"ה נותן ומשפיע לאדם את החכמה 
העליונה של התורה, פירוש שתתקיים אצלו ויהיה תלמודו משתמר בידו, אלא 
למי שיש בו יראת שמים, שהיא האוצר שבו משתמרת החכמה. ויראת שמים, 
תלויה באדם עצמו, ולכן אמרו שאם ישנה בו, הקב"ה נותן לו חכמה. 
ה. בשדה יצחק (ל"ס 6ן) ובתפארת מנחם (ד"ס פר"י, וסוכ גס במנתס מטיכ נפט ד"ס פין) 
ביארו, שהחכמה הראשונה הנתונה באדם היא מחמת מה שנגזר על האדם 
בשעת יצירת הולד, שהקב"ה גוזר על הטיפה אם יצא ממנה חכם או טיפש 
(נלס טז:), ודבר זה תלוי בקדושת אביו ואמו בשעת הזיווג, וכמו שאמרו (עלות 
פ"נ מ"ט) שהאב זוכה לבן בחכמה, והיינו בשעת הזיווג, ומי שיש בו חכמה 
מתחילת יצירתו, הקב"ה נותן בו אחר כך חכמה יתירה. 
ו. בעמק הנצי"ב (ש5 מ ד"ס ונפכעס) ביאר, על פי המובא במדרש (קסלת כנס 6 ס) 
שמטרוניתא אחת שאלה את רבי יוסי בר חלפתא, שלכאורה היה לפסוק לומר 
שהקב"ה נותן חכמה לשאינם חכמים, והשיב לה במשל, אם יבאו אצלך שני 
בני אדם ללוות ממך ממון, אחד מהן עשיר ואחד מהן עני, לאיזה מהן את 
מלוה, לעשיר או לעני, אמרה לו לעשיר, אמר לה ולמה, אמרה לו שאם יאבד 
העשיר את ממוני יש לו מהיכן לפרוע, אבל אם יאבד העני את ממוני מאין 
יפרע לי, אמר לה, ולא ישמעו אזנייך מה שאת מוציאה מפיך, אילו נתן הקב"ה 
חכמה לטפשים היו יושבין והוגין בה בבתי כסאות ובבתי תיאטריאות ובבתי 
מרחצאות, אלא נתן הקב"ה חכמה לחכימין והם יושבין והוגין בה בבתי כנסיות 
ובבתי מדרשות, ולכן נאמר 'יהיב חכמתא לחכימין ומנדעא לידעי בינה'. ומבואר 
בדברי המדרש, שכוונת הכתוב שהקב"ה נותן חכמה רק לחכמים היא, שנותן 
את החכמה רק לאותם שיש להם חכמה כיצד להתנהג עם החכמה שהקב"ה 
יתן'קהס, וינהגו בהי בדרך כפוד. 


שהמשכן והמקדש היו כוללים את כל הכוחות והעולמות, וכל סדרי הקדושות כולם, כל בתיו 
וגנזכיו, עליותיו וחדריו וכל כלי הקודש, כולם היו בדוגמא עליונה, צלם דמות תבנית העולמות 
הקדושים וסדרי פרקי המרכבה וכו', ולכן אמרו ז"ל יודע היה בצלאל לצרף אותיות שנבראו בהן 
שמים וארץ. ‏ סז וכן כתב ברוח חיים (פטפ פ"ד מ"פ). ודבריו הם כעין דברי היפה תואר הנ"ל. 


ו ילקוט 


וכעין זה כתב במחשבות חרוץ פופ ט ד"ס וד' כוסות), על פי דברי המדרש הנ"ל, 
שאין הקב"ה נותן חכמה אלא למי שלא יוציא את חכמתו במקומות 
המטונפים, והיינו שאין בו יראת חטא ושקוע בתאוות העולם הזהס". 
ז. בחסדי אבות (לכני יוסף מײס, פנום פ"ד מ"6) כתב, שיש בעולם שני מיגיי חפמה, 
המין האחד, הוא חכמה מבחוץ, והיינו מי שיש לו שכל להכיר את ערכו, 
ולדעת שאין לו חכמה בשום ענין, ובכל דבר הוא צריך ללמוד מאחרים, ומי 
שמכיר את ערכו ויודע את מיעוט חכמתו, נקרא חכם, לפי שדבר זה שהוא 
מכיר את ערכו, חכמה היא. והמין השני, הוא חכמה מבפנים, והיינו מי שהוא 
חכם באמת, שיודע ומבין בחכמת התורה, ויודע לפלפל ולהורות, וגם בשאר 
חכמות הוא בקי. ועל זה אמרו, שאין הקב"ה נותן את חכמת התורה לאדם 
אלא למי שיש לו חכמה, והיינו שהוא חכם בכך שמכיר את ערך עצמו ומיעוט 
חכמתו, ואינו טיפש לחשוב שהוא חכם שלם בכל דבר חכמה. וזהו שנאמר 
בפסוק (של 3 כ) 'יהב חכמתא לחכימין', ש'חכמתא', שהיא חכמת התורה 
הפנימית, הקב"ה נותן רק 'לחכימין', שיש להם חכמה מבחוץ, שיודעים שהם 
ריקנים, ומכירים את מיעוט ערכםטט. 
ח. בפחד יצחק (סוטנכ, פסם ממר פג ות ו) ביאר בזה, שהחכמה הראשונה שהיא 
תנאי לקבלת החכמה, היא ההכרה בכבוד החכמה והוקרת החכמה, וכבוד 
החכמה הוא התנאי והכלי קיבול לחכמה. והוסיף בביאור עומק הענין, שאין 
החכמה הולכת אלא ממקום גבוה למקום נמוך, ועל ידי הכבוד שהאדם מכבד 
את החכמה הוא מעמיד את החכמה במקום גבוה, ואת עצמו במקום נמוך ממנה, 
ועל ידי זה ההשפעה של החכמה נמשכת עליו מלמעלה למטה. 


ביאור נוסף בכל הענין 


שם. התשב"ץ בספרו חשק שלמה (מט ד ז, דף ס.) דקדק בענין זה כמה דקדוקים. 
מדוע רבי יוחנן אמר 'אין הקב"ה נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה' 
בלשון שלילה, ולכאורה היה לו לומר 'הקב"ה נותן חכמה למי שיש בו חכמה'. 
ועוד, שלכאורה מה חידש בזה רבי יוחנן, הרי אלו דברי הפסוק שהביא 'יהב 
חכמתא לחכימין' (הא% 3 כ6), ואין בין הפסוק לדברי רבי יוחנן אלא שבפסוק 
כתוב בלשון חיוב, ורבי יוחנן אמר בלשון שלילה. וכן, מה התחדש לרבי 
תחליפא בר מערבא כששמע את דברי רבי יוחנן, עד שהלך לבשר לרבי אבהו 
ששמע כן, הרי מפשוטו של מקרא מבואר כדבריו. ועוד יש להבין, במה נחלקו 
רבי יוחנן ורבי אבהו, ומדוע רבי יוחנן לא למד מהפסוק שרבי אבהו למד ממנו. 
ועוד דקדק, בלשונו של רבי אבהו 'אמר ליה, אתון מהתם מתניתו לה, אנן 
מהכא מתנינן לה', ולכאורה, הרי אין כאן לא משנה ולא ברייתא, אלא זהו 
לימוד מהפסוקים, והיה לו לומר 'אתון מהתם אמריתו לה, אנן מהכא אמרינן 
לה 

וכדי ליישב כל זה הקדים, שלהשגת החכמה, צריך שהאדם יכין את עצמו 
ויתאמץ להשיגה, ויעשה כן בחשק רב ויכסוף לה מאד, ואחר שיעשה 

כן, צריך שהקב"ה יחפוץ להשפיע לו מהחכמה. וכיון שהאדם נתן ליבו, והכין 
את עצמו להשגת החכמה, כבר נקרא חכם בכח, משום שידיעת מעלת החכמה 
והכרת ערכה, תביאהו להשגתה, ויהיה חכם בפועל. ואף האנשים שמחמת עביות 
שכלם, אינם מסוגלים להשגת החכמה, אם יכינו את עצמם, ויתנו ליבם להשיג 
את החכמה, הקב"ה יאיר את עיניהם במאור תורתו, ויחלוק להם מחכמתו, כפי 
שיעור ההכנה שהכינו את עצמם. ומאידך, מי שלא ביקש את החכמה, ולא נתן 

ליבו להשיגה, הקב"ה לא יתן לו את החכמה במתנת חינם. 
ובזה מבואר מדוע רבי יוחנן אמר 'אין הקב"ה נותן חכמה' וכו' בלשון שלילה, 
והיינו שהקב"ה אינו נותן חכמה בפועל, אלא למי שיש בו כבר חכמה 
בכח, והיינו שעל ידי שהכין את עצמו, והשתדל בהשגת החכמה, כבר נקרא 
חכם בכח, כאמור. ולכן אמר בלשון שלילה, כדי לשלול, שלמי שלא הכין עצמו 
ונתן ליבו להשגת החכמה, אין הקב"ה נותן לו חכמה. 

והביא לכך ראיה מהפסוק 'יהב חכמתא לחכימין', שלכאורה קשה, וכי הקב"ה 
נותן חכמה רק לחכמים ולא לזולתם, הרי הוא נותן חכמה גם לפתיים, 

כמו שנאמר (פסליס יע פ) 'עדות ה' נאמנה מחכימת פתי', ועוד, שמלשון הפסוק 
נראה שאין לחכמים להחזיק טובה לעצמם על חכמתם, משום שניתנה להם מאת 
הקב"ה ואינה משלהם, וזה אינו, שהרי מאחר שהשתדלו בהשגת החכמה, היא 
נקראת על שמםל. ולכן דרש רבי יוחנן שכוונת הפסוק היא שהקב"ה נותן את 
החכמה לאנשים שיודעים את מעלת החכמה וערכה, ומתוך כך השתדלו להשיגה 


סח. וראה עוד בפני מנחם (נסעלפן פענ"ד, ד"ס לית6) שהביא את דברי המדרש, והקשה, מה הפירוש 
שאם הקב"ה היה נותן חכמה לטיפשים היו יושבים והוגים בה בבתי כסאות ובבתי מרחצאות, וכי 
היו לומדים שם תורה. וביאר בשם אביו, שכוונת המדרש היא שהיו לומדים תורה בלי לטהר את 
הגוף, שהיו להם מחשבות רעות גם בשעת עסק התורה, ולכן אמר הכתוב שאין הקב"ה נותן 
חכמה אלא לחכמים, והיינו שמטהרים את עצמם ממחשבות רעות, אבל לאותם שהם מלוכלכים 
בחטא, אין הקב"ה נותן חכמה, ואין לתורה קיום אצלם. | סט והופיף, שזהו שאמר התנא (6טפ 
פס) 'איזהו חכם הלומד מכל אדם', והיינו שאיזהו חכם בחכמת התורה הפנימית, מי שהוא לומד 
מכל אדם, קטן כגדול, שדבר זה מראה שמחשיב את עצמו לריק מן החכמה, שהרי אין לקטן 
השגה בדברי חכמה עמוקים אלא בדברים קטנים בלבד, וזה שבא ללמוד ממנו, הוא מראה בעצמו 


ברכות נה. 


ביאורים 


[ויש להם להחזיק טובה לעצמם על כך], וראוי שיקראו 'חכמים', והיינו שהם 
חכמים בכח, וזהו שנאמר 'יהב חכמתא לחכימין', והיינו שהקב"ה נותן את 
החכמה בפועל, לאותם שרוצים להיות חכמים, והם כבר חכמים בכח. 
והופיף, שמדוקדק כן בלשון רבי יוחנן, שלא אמר שאין הקב"ה נותן חכמה 
אלא 'לחכם', אלא אמר 'למי שיש בו חכמה', והיינו שאע"פ שעדיין 
אינו חכם, אלא רק הכיר במעלת החכמה והכין עצמו להשגתה. 
ובזה ביאר מדוע השמועה הזו היתה לרב תחליפא ממערבא לששון ולשמחה, 
לפי שהוא דיוק נכון בפסוק, ולכן הלך לבשר זאת לרבי אבהו. ורבי אבהו 
השיב לו, שהוא דרש כן מהפסוק (עפופ ₪ ו) ובלב כל חכם לב נתתי חכמהי, 
והיינו שבלב האיש שהוא עדיין רק בגדר 'חכם לב', שהוא חכם בכח בלבד, 
על ידי שהכין את עצמו לחכמה, כאמור, הקב"ה נתן בלבו את החכמה בפועל. 
והטעם שרבי אבהו אמר 'אתון מהתם מתניתו' וכו', הוא משום שדרשות אלו 
אינן מפשטות הפסוקים, אלא הן מדיוק לשון הכתוב, והן מורות על חידוד ורוב 
שכל, ולכן אמר בלשון 'מתניתוי. 
והמעם שרבי ו לא דרש כרבי אבהו מהפסוק ובלב כל חכם לב', הוא 
טבעי, שלאחר שיכין האדם עצמו לה כבר נקרא חכם בכח, a‏ ישפיע 
לו מהחכמה בפועל, לכן אין להביא ראיה מפסוק זה שעוסק במעשה המשכן, 
שהרי בצלאל היה מוכן וראוי לכך מזמן בריאת העולם{א, וחכמתו לא באה לו 
מחמת השתדלותו והכנתו. ורבי אבהו שדרש מפסוק זה סבר, שדווקא על בצלאל 
נאמר שמזמן בריאת העולם היה ראוי לכך, אבל שאר החכמים שעסקו איתו 
במלאכת המשכן, לא היו מוכנים וראויים לכך מזמן בריאת העולם, וחכמתם 
באה להם רק מחמת השתדלותם, ולכן אפשר לדרוש מפסוק זהלנ. 


מדוע רבי אבהו לא הביא את הפסוק שבפרשת תצוה 


אנן מהכא מתנינן לה דכתיב ובלב כל חכם לב נתתי חכמה. הקשה בעיון 
יעקב (ד"ס 6ע), מדוע רבי אבהו למד מפסוק זה שנכתב בפרשת כי תשא, 
ולא למד מהפסוק (שמות כת ג) 'ואתה תדבר אל כל חכמי לב אשר מלאתיו רוח 
חכמה' שבפרשת תצוה. 
ותירץ, שמפסוק זה אין ראיה לכך שאין הקב"ה נותן חכמה אלא למי שיש 
בו חכמה, משום שיש לפרש שכוונת הפסוק היא שהטעם שנקראים 
'חכמי לב' הוא מכיון ש'מלאתיו רוח חכמה'ץי. 


מדוע רבי יוחנן לא למד מפסוק זה 


שם. באיי הים (ד"ס 6" יופץן) ביארעד שהטעם שרבי יוחנן לא למד מפסוק זה, 

אף על פי שהוא פסוק מהתורה, הוא משום שבפסוק זה כתוב (עמות ₪ ו) 

עתתי חכמה', בלשון עבר, ויש מקום לפרש שכוונת הפסוק היא שבלב האיש 

שעכשיו הוא 'חכם לב', נתתי קודם לכן חכמה, עד שנהיה בגדר חכם לבי. 

אבל מלשון הפסוק בדניאל (3 כפ) 'יהב חכמתא לחכימין' משמע, שהקב"ה נותן 

חכמה גם בהווה למי שהיה חכם קודם לכן. 

ובבן יהוידע (ד"ס פתון) ביאר, שרבי יוחנן לא למד מפסוק זה, משום שפסוק זה 

עוסק בחכמה שניתנה לצורך מלאכת המשכן, ויש מקום לומר שדווקא 

חכמה של מלאכה אינה ניתנת אלא לחכמים, אבל חכמת התורה ניתנת גם 

לאותם שלא היו חכמים קודם. 

ובאופן נוסף ביאר, שרבי יוחנן לא הביא ראיה מפסוק זה, משום שיש לומר 

שכוונת הפסוק היא שבמלאכת המשכן היה צורך שעה מיוחד, להוסיף 

חכמה על חכמת החכמים, אבל אין ראיה שבכל מקום הקב"ה נותן חכמה רק 

לחכמים. 

וראה עוד בחפץ ה' (ד"ס 6ן) שביאר שאין לפרש שכוונת הפסוק בדניאל היא 

שהקב"ה נותן חכמה ועל ידה נעשים חכמים, משום שאם היה כתוב 

בפסוק 'יהב' בלשון עבר, היה במשמע שהקב"ה נתן כבר חכמה לאותם שהם 

כעת חכמים, וממה שכתוב 'יהב' בלשון הווה, משמע שהקב"ה נותן בתמידות 
חכמה לחכמים, והיינו שלאותם שהם כבר חכמים נותן להם חכמה. 


מהו ץלא טוות' 


אמר רב חפדא כל חלום ולא מוות. רש"י (ד"ס כ) ביאר כל חלומות יראה 
אדם ולא יראה אחד מאותם שהוא שרוי בתענית שאינו טוב. ובשתי ידות 


שמכיר ערכו שאפילו דברים קטנים אינו יודע וצריך ללומדם מאחרים, ויש לו את החכמה החיצונית, 
ולאדם כזה, הקב"ה נותן את חכמת התורה הפנימית, וראוי לקרותו חכם. | ע. כמו שאמרו (ע 
ש.) בתחילה נקראת על שמו של הקב"ה ולבסוף נקראת על שמו, שנאמר (מסיס 5 כ) 'כי אם בתורת 
ה' חפצו ובתורתו יהגה יומם ולילה'. עא. כמבואר בדברי המדרש (פפו"ר מ ג), שהקב"ה הראה 
למשה רבינו את ספרו של אדם הראשון, שכתובים בו כל הדורות, דור דור ומלכיו, דור דור 
ומנהיגיו, ואמר לו, כל אחד ואחד התקנתיו מאותה שעה, וכן בצלאל, מאותה שעה התקנתיו 
למלאכת המשכן. ‏ עב. וראה עוד בקדושה וברכה (ממיכת סכמיס, ד"ה למכ הו) שביאר באופן נוסף 
במה נחלקו רבי יוחנן ורבי אבהו. | עג. וראה עוד בבן יהוידע (ד"ס פתו). ‏ עד. וכן כתב בעיון 
יעקב (ד"ס 6נ). 


ילקוט 


(די למלנו, כמעריך פות טי"ת עכך טוופ) ביארלה שכוונת רש"י שכל חלום יראה חוץ 
מאותם חלומות שמתענים עליהם'ו. אלא שבבית דוד (פפנוניקי, סל ענת סי קית, 5:) 
הקשה שמרש"י לא משמע כן, כי לשון רש"י הוא ולא יראה מאותם שהוא 
שרוי בתענית', ולדברי השתי ידות מהו הלשון 'שרוי', לא היה לרש"י לומר 
והביא הבית דוד שרבי שלמה אלגזיל' הבין ברש"י שכוונתו שלא יראה אדם 
בחלומו שהוא שרוי בתעניתע". אבל כתב הבית דוד שנראה שאין זו 

כוונת רש"י, שאם כן לא היה לו לומר 'אחד מאותן' שהוא שרוי בתענית אלא 
ולא יראה שהוא שרוי בתענית, ולמה אמר 'אחד מאותן'". אלא כוונת רש"יפ 
שלא יראה חלום כחלומות שהוא רואה ביום שהוא שרוי בתענית, שביום שאדם 
מתענה באים לו חלומות רעים בלילה מחמת שהיה ליבו עצב בתענית של יום, 
וזה מה שכתב רש"י ולא יראה אחד מאותם שהוא שרוי בתענית, שאותם שרואה 

כשהוא שרוי בתענית הם רעיםפי. 
בערוך (עלן עוות) ביארפג את הגמרא, כל חלום יש בו ממשות, אבל חלום שהוא 
רואה כשהוא צם אין בו ממשות. ובשתי ידות (טס) כתב 'ואיני רואה 
ממשות בפירוש זה', שאדרבה חלום של כרס מלאה אין בו ממש. וכן מבואר 
בתענית (כד:) שרבא גזר תענית ולא בא מטר, ואמר לציבור שילינו בתענית, 
ולמחר שאל אם יש אחד שראה חלום, וענה רבי אלעזר מהגרוניא שהקריאו לו 
בחלום שיהיה טוב, ואם כן מבואר שחלום שרואים כשצמים יש בו ממשות. 
וכן מבואר בסנהדרין (סס:) ומה המרעיב עצמו כדי שתשרה עליו רוח טומאה 
שורה עליו רוח טומאה, המרעיב עצמו כדי שתשרה עליו רוח טהרה על אחת 
כמה וכמה. וביאר רש"י (שס ד"ס ענ) שכך המידה נותנת שעל ידי תענית ובקשה 
תשרה עליו שכינה, שהרי מידה טובה יתירה על מידת פורענות. ואם כן גם 
בזה מבואר שיש ממשות בחלום שרואה כשצם, ושורה עליו רוח טהרה. 
אלא שבבית דוד (שס) הקשה על ראיות אלו שאמנם כרס מלאה גם גורמת 
חלומות של שואפי, אבל מכל מקום כשהוא צם וליבו ריק גרוע יותר 
שהלב עצב ומרבה להעלות הרהורים יותר מאשר ריבוי המאכל, כי כל החלומות 
באים מהרהורי הלב כמבואר להלן (ע"). וכן מה שהביא מרבא אין ראיה שהרי 
נעשה לשם תשובה וגם היה צער של רבים ותעניתם נשמעה ונתקבלה לשמים, 
לכך סבר רבא שודאי = חלום של אמת מן השמים לרחם על הציבור. וכן 
אין ראיה מהגמרא בסנהדרין ששם לא מדובר בחלום כלל. ולכן פירש הבית 
דוד [לפי מה שנתבאר שחלום של צום הוא יותר גרוע שיש בו הרהורים] שגם 
דברי הערוך הם כמו שפירשנו לרש"י שלא יראה מאותם שרואה כשהוא מתענה 
ביום שהוא שרוי בתענית, וכמו כן לפירוש הערוך שלא יראה מאותם שרואה 
כשהוא מתענה, שאין לנו לעשות מחלוקת ביניהם בפירוש משמעות "ולא 
טוות'פ7. ומעתה דברי רש"י והערוך קרובים בטעם הדבר שמחמת שהוא מתענה 
ביום ולבו עצב מתרבים באדם הרהורים, ומכח זה בא לו החלום, ולכך סבר 
הערוך שאין בהם ממש לפי שהם מחמת הרהורים ודמיונות. ולרש"י הם רעים 
מחמת עצבות הלב של התענית, והלב מעלה הרהורים ודמיונות כפי העצבות 
המצוי בופי. 
בעיון יעקב (ד"ס פמכ) בתחילה ביאר כוונת רש"י כביאור השתי ידות, וכתב שזה 
ודאי שאין כוונת רב חסדא שלא יתענה אדם על שום חלום, שהרי רב 
חסדא עצמו אמר בשבת () יפה תענית לחלום כאש לנעורת ובו ביום. לכן 
פירש רש"י שכל חלומות יראה אדם, וכמבואר להלן (ע"נ) כל הלן שבעה ימים 
בלא חלום נקרא רע, רק שכל החלומות יראה אדם חוץ מהחלומות שצריך 
להתענות עליהםפ'. 

עוד ביאר שלפי שרב חסדא אמר [בסמוך] זה אחר זה כמה דברים בענין 
החלומות, שחלום שלא נפתר כאגרת שלא נקראת, וכן שחלום טוב וכן 
חלום רע לא מתקיים כולו, על זה אמר בתחילת דבריו שכלל דבריו הם על 
כל חלום, חוץ מאותם חלומות שצריכים להתענות עליהם שלא מועיל כלל זה. 


עה. הביאו ביד דוד (מסלו"ע כרס"י טס). | עו. דהיינו יום הכפורים או שיניו שנפלו או ספר תורה 
שנשרף או נושא אשה שצריך לצום בהם, כמבואר בבית יוסף ו"פ לש סי" כפס ד"ס וס לימ). 
עז. בספרו שמע שלמה (סף ספפר, 0: ד"ס רפֿיתץ. ‏ עח. ועל פי זה פסק בשמע שלמה טס לענין 
מי שרואה יום הכפורים בחלום שצריך להתענות, שכן דעת הבית יוסף (עס), שעל כל אותם 
חלומות שכתובים בפרק זה שהם רעים מתענה, ופוק חזי שהגמרא אומרת כל חלום ולא טוות, 
ולכן אם אדם רואה בחלומו שהוא שרוי בתענית צריך להתענות. ואם יאמר אדם שראה שהיה 
יום הכפורים ולא היה מתענה, פטור. | עט. ובככבא דשביט (ל"ס כ כתב שאם לא היה כתוב 
'מאותן' לא היה משמע שהולך דווקא על ימים שקבוע בהם להתענות, אלא איזה תענית שיהיה, 
לכן כתב רש"י מאותן ימים שכיון שרואה אחד מהימים ההם נראה שצריך כפרה, שעיקר ענין 
התענית הוא כדי שישים אל לבו לשוב מהעבירות שבידו כמבואר ברמב"ם (מעגת פ"ס ס"6). וכן 
כתב בזהב שיבה (ם" גע). ‏ 5 וכן פירש היד דוד (עס). ‏ פא. והביא שכן משמע מלשון רש"י 
בעין יעקב (ד"₪ כ) שכתב 'מאותן כשהוא שרוי בתענית', ומשמע בהדיא שלא יראה מאותם שרואה 
כשהוא שרוי בתענית. אמנם בככבא דשביט (ל"ה פ) הקשה שזה דחוק בלשון רש"י. ועוד מה 
רב חסדא בא לומר בזה, ומה למדנו מדבריו. ‏ פב. הובא בהגהות וציונים. ‏ פג. וכן ביאר 
בתוספות הרא"ש (ד'ס כ כל חלום רע שאדם רואה יש לדאוג עליו, חוץ מחלום שראה אחר 
התענית לפי שישב בתענית ונצטער מחמת העינוי וראה חלום רע. ומבואר בשבת (ל:) שאין אדם 
רואה חלום טוב אלא מתוך דבר שמחה [ומה שציין בתוספות הרא"ש לגמרא לעיל באין עומדין, 


ברכות נה. 


ביאורים נז 


ובככבא דשביט (ד"ס כנ) ביאר שכיון שרב חסדא אמר בסמוך שחלום רע על 
ידי שהוא מתעצב הוא מבטלו, נמצא שכיון שאינו מתקיים אין צריך 
להתענות, וזהו מה שאמר כאן כל חלום ולא טוות, היינו על כל חלום יהיה 
מה שיהיה אין צריך להתענות עליופת. 
בלשמוע בלמודים (ד"ס כנ) ביאר על פי הגמרא בשבת (ס) יפה תענית לחלום 
כאש לנעורת. והכוונה כפי שיתבאר בכל הסוגיא שיש שלשה מני 
חלומות: א. טוב שנדמה לרע. ב. רע שאחריתו טוב. ג. רע שמתהפך לטוב. 
והנה בשני האופנים שנדמה לרע ושאחריתו טוב אין צריך להתענות, שממילא 
תתגלה טובתם. רק באופן השלישי שצריכים לעורר שהרעה תתהפך לטוב, לזה 
צריכים להתענות, וזהו יפה תענית לחלום כאש לנעורת שהאש מהפך את הנעורת 
ממצבו למצב אחר. וזה מה שאמר רב חסדא 'כל חלום' הן טוב שנדמה לרע 
והן שאחריתו לטוב יפה הוא לראותו שחלום רע כזה עדיף מ'ולא טוות' היינו 
חלום רע שיתהפך לטוב רק על ידי התענית. וביאר עוד על פי דברי הבית יוסף 
(ו"ם רים סי כפמ ד"ס וס דליתפ) שחלומות שמתענים עליהם האחד מהם הוא הרואה 
יום הכפורים, וזהו שלא יראה אחד מאותם ששרוי עליהם בתענית, ואותו האחד 
הוא יום הכיפורים שאף שגוף החלום של יום הכפורים אין בו רע, עם כל זה 
אינו טוב לראותופט. 
בבן יהוידע (ד"ה כ) ביאר שאם יראה אדם חלום רע רפואתו בדוקה ומנוסה 
להתענות בו ביום שחלם דווקא ולא ביום אחר כמבואר בשבת (שס), ואם 
כן אם יראה החלום בלילה שהיום הבא אחריו הוא בלאו הכי יום שיש בו 
תענית ציבור, אם כן רפואתו רחוקה, כי התענית ההיא לא תועיל לחלום, ואם 
יתענה ביום שאחריו גם כן לא יועיל כי צריך להתענות בו ביום שחלם דווקא. 
וזה מה שאמר רב חסדא כל חלום יראה האדם באיזה לילה שיהיה שיש לזה 
תרופה, ולא בלילה שביום הוא טוות, היינו תענית ציבור שחייב להתענות בלאו 
הכי. 
ביגיעות מרדכי (ל"ה כ ביאר על פי המהרש"א (ן ע"נ מ" לייס קלוס) שכתב 
שמשום כך הגמרא אומרת (שס) שחלום של שחרית הוא מהחלומות 
האמיתיים, כיון שאז באשמורה אחרונה כבר נתעכל המאכל ונח האדם מהרהורים 
שביום, ואז יבואו החלומות אשר על ידי מלאך. אבל החלומות שבכל הלילה 
עשן המאכל נכנס למוחו ויטרידוהו ומערב שכלו בדברים בטלים אשר על ידי 
השדצ. ולפי זה יש לומר שכך כוונת רב חסדא, כל החלומות אפילו שהם רעים 
אין חוששים להם רק מספק שמא חלום של שחרית הוא, אבל באדם זה שישן 
כשהוא צם אין להסתפק בחלומותיו שהם על ידי שד, אלא חלום אמיתי הוא. 
בשמן ששון (נױן, ד"ס פמכ) ביאר שהחוקרים כתבו שרוב החלומות באים מרוב 
האכילה אשר האדים מהמאכל נכנסים לו במוחו ומזה נדמה לו בכח 
המדמה שבראשו איזה עניינים, ולפיכך אמר רבי יוחנן (נסנן ע"נ שלש חלומות 
מתקיימים ומונה שם חלום של שחרית מפני שכבר נתעכל המזון ונפסקו האדים 
מהאכילה של אמש, אם כן לפי זה היה טוב לו שלא יאכל קודם השינה, לזה 
אמר רב חסדא כל חלום יראה אף חלום רע רק שלא ילין בתעניתצא. 


מדוע שלא יפתרנו 


ואמר רב חפדא חלמא דלא מפשר כאגרתא דלא מקריא. רש"י (ד"ס דנ6) 
ביאר שחלום שלא פתרוהו הוא כאגרת שלא נקראת, וכן החלום לא טוב 
ולא רע הוא, שכל החלומות הולכים אחר הפתרון. וביאר בעין ישראל (ל"ס מנמפ) 
שכמו שבאגרת שלא נקראת כשאינו יודע מה כתוב בה, לא מתקיים מה שכתוב 
במכתב שהרי אי אפשר לקרותו כדי לדעת מה כתוב במכתב, ואם כן בחלום 
שלא פותרים אותו אינו מתקיים, שכבר אמרו (סן ע"נ) כל החלומות הולכים 
אחר הפה, אבל אם לא פותרו אינו מתקייםצי. 
ובעיני יצחק (סיי קט הקשה שהרי אם בא אגרת מאדם אחד לחבירו להזהירו 
מהרע המעותד עליו למען ישתדל להינצל ממנו בכל יכולתו או שהמכתב 


העיר כבר בלב רחב (כש"י ד"ס כ) שלא נמצא מקומו]. וכן כתב בתוספות רבינו יהודה (ל"ס כ₪. 
ובברכת אברהם כע" עס) נסתפק אם צריך להתענות על חלום רע אחר התענית. אמנם השער 
הציון (ס" כל סק") למד שכל אדם שסבל צער גדול ביום אין לו לדאוג מחלום רע בלילה. 
פד. כמבואר להלן (ע"ט. | פה. אלא שהערוך מפרש שמדובר בחלומות שרואה כשהוא בתענית, 
ולרש"י מדובר שאינו שרוי בתענית אלא שרואה חלומות כמי שהוא שרוי בתענית. יד דוד (ס). 
פו. אמנם מהמהרש"א (מ"פ ד"ס כ) משמע שהערוך חולק על רש"י. וכן מבואר בזהב שיבה (פ" 
ט). וראה באור החמה (ככש"י סס). פז. וכן ביאר בשפתי חכמים (נכע"י סס). פח. וכעין זה 
כתב בליקוטי חבר בן חיים (ד"ס 055. עיי"ש. וכן ביאר במאורי אור (ױרתם, מ"ד ד"ס 6מר) שלא 
יתענה רק בנפשו עגומה [כמבואר להלן (ע"ס]. וכן ביאר בפרשת מרדכי (ל"ה 5) שלכן הקדימה 
הגמרא מאמר זה ללמד את האדם שלא ישקיע את דעתו בדברי החלומות ולא ישימם אל לבו 
כלל, ולא תרגיל את עצמך להתענות עליהם. וראה בריב"ש (פו"פ, סי פקיג) שביאר שאם התענית 
רעה לו הרבה ומזיקתו ומצטער בה יותר ממה שיצטער מפחד החלום אל יתענה, וכדברי רב 
חסדא כל חלום בלא טוות [כך היתה גירסתו, והובא בדקדוקי סופרים]. | פט. וכעין דברי השתי 
ידות המובא לעיל. | צ. וכן ביאר הכותב (נאן ע"נ ד"ס כנ .)6‏ צא. וכתב שם שזה היפך דברי 
הערוך (סו"ל נעע) שחלום שהוא רואה כשהוא צם אין בו ממשות. צב. ועל זה אמר רב חסדא 
בסמוך שחלום טוב לא מתקיים כולו וכן חלום רע לא מתקיים כולו, היינו אפילו אם פתר אותו, 
ואילו לא פתר אותו אינו מתקיים כלל. 


נח ילקוט 


הוא להודיעו על איזה טוב המוכן לו כדי שישתדל לעשות אמצעים לקרב הטוב 
ולחזקו, ואם יתעצל האדם לקרות בו ולא ידע כלל מה שכתוב בו בודאי הוא 
רעה לו. וידוע שהחלום הוא גם כן שמודיעים לו מן השמים איזה טובה או 
רעה המוכנה לבוא עליו וכדי שיעשה תשובה, ואם האדם לא יפתרנו ולא יכיר 
כוונת החלום הוא ודאי רעה, ואיך כתב רש"י שזהו לא טוב ולא רע. 

ותירץ שכשהגזירה עדיין למעלה ולא ירד הכרוז למטה יש כח בנקל להפוך 

או לבטל הגזירה, אכן כאשר נשתלשלה אותה הגזירה למטה עד שהגיעה 
לשר הממונה על החלומות והשר ההוא כבר הראה אותה לאדם בחלומו וגם 
פתרו החלום, אזי הוא כאילו כבר הוכרז ונתפרסם למטה ולא בקל תתבטל. 
ולכן חלום שלא נפתר ועדיין לא נודע לחולם הכוונה של החלום הרי זה כאילו 
לא חלם כלל ואזי דומה לאגרת שלא נקראת, והחלום הוא לא טובה ולא רעה, 
והיינו שאותו הרמז שרמזוהו בחלומו שנגזר עליו טוב או רע אינו פועל כלל, 
וכאילו עדיין הגזירה למעלה בלבד ונקל לבטלה באיזה מעשים טובים שיעשה 

או בהיפךצג. 


מדובר בחלום שצריך פתרון 


שם. ביגיעות מרדכי (ד"ס קנמפ) ביאר שדווקא חלום שאי אפשר להבינו בלי 

פתרון הרי הוא כאגרת שלא נקראת, וכיון שיש לפרשו לשני פנים לטובה 

או לרעה, מוטב שלא יפתרנו כלל ולא יפעל מאומה כמו אגרת שלא נקראת. 

אבל חלום שהוא מפורש לכל, ודאי שלא יועיל בשתיקתו כלום כיון שאינו צריך 
פתרון, ואם חלום רע הוא יטיבנו בפני שלשה כמבואר להלן (עינ)צז. 

במצור דבש (ל"ה קנמ6) כתב שרב חסדא דיבר בחלומות שאין פתרונן מאלו 

שמבוארים להלן (נ:-ע.) שמי שרואה אותם זוכה לזה ולזה וכן להיפך, 

שלא חולק בזה רב חסדא על ברייתות ומימרות של אמוראים. וכן מה שמבואר 

להלן (ע"נ) ששמואל כשהיה רואה חלום רע היה אומר 'וחלומות השוא ידברו', 

ובחלום טוב היה אומר 'וכי החלומות השוא ידברו', לא מדובר באותם שמפורש 

פתרונם בברייתות ובמימרות. 


שיטת הזוהר 


שם. בזוהר (ושנ קפג.) מובא שרבי חייא שאל את רבי שמעון על מה שלמדנו 
חלמא דלא מיפשר כאגרתא דלא מקריא, האם הכוונה שמתקיים החלום 

רק האדם לא יודע מזה לפי שלא נפתר החלום, או שלא מתקיים החלום כלל 
כי כל החלומות הולכים אחר הפה ולפי שלא נפתר החלום נתבטל לגמרי. וענה 

לו רבי שמעון שהחלום מתקיים אלא שלא נודע לאותו אדם שנתקיים. 
וביאר בפתרון חלומות (לר' פנמה פנמוני, מ"נ טער 1 פ"נ)צה שלפי דברי הזוהר הדמיון 
לאגרת שלא נקראת הוא שכשם שהכתב הזה השלוח ממקום אחר אם 
מודיעים לו בו להישמר מדבר פלוני שאפשר שיגיע לו נזק ממנו או שמודיעים 
לו את הדרך אשר בו יוכל להגיע אל תועלת מה, הנה אם הוא לא פתח הכתב 
הזה או שפתח ולא הבינו לא יוכל להישמר ולידע את הדבר שמודיעים לו, 
אבל על כל פנים יתקיים והוא לא ידעו. 


הרא"ש הביא זאת להלכה 


שם. הרא"ש (פיי ס) הביא את דברי רב חסדא להלכה. וביאר המעדני יום טוב 

(פֿות כ) שכוונתו להשיא עצה טובה שלא יחזר האדם אחרי פותרי החלומות 

לפתור חלומו אשר חלם, כי כשלא נפתר הוא כאגרת שאינה נקראת. ואם תאמר 

מדוע מבואר להלן (ע") שצריך להטיבו. יש לומר שמכל מקום לחוש צריך כמו 

באגרת שאף על פי שאינה נקראת יש לחוש שברבות הימים תהיה נקראת, ולכן 
צריך להטיבו אך אין צריך לפותרו. 


מנין למד זאת רכ הסדא 


ואמר רב חפדא לא חלמא טבא מקיים כוליה ולא חלמא בישא מקיים 

כוליה. המהרש"א (פ" ד"ס ₪) ביאר שרב חסדא סמך על הדרשה בסמוך 
שלומדים מחלומו של יוסף שאין החלום מתקיים כולו. אלא שביגיעות מרדכי 
(ד"ס 5) הקשה שאם כן היה לרב חסדא לומר בקיצור כמו לשונו של רבי שמעון 
בן יוחאי [בסמוך] אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים. או כדברי רבי ברכיה 
שכל חלום לא מתקיים כולו. אבל מכך שהוצרך רב חסדא להאריך ולכפול את 
דבריו בחלום רע לחוד ובחלום טוב לחוד, על כרחך נראה שמימרא זו קשורה 
עם מה שאמר לאחר מכן שחלום רע כשמתעצב הוא מבטל החלום, וכן חלום 
טוב מתבטל כששמח, וטעם הדבר הוא משום שלא חלום רע מתקיים כולו ולא 


צג. ועיין להלן מדברי הזוהר הסובר שגם אם לא נפתר החלום הרי הוא מתקיים. | צד. בזה ביאר 
את דברי הגמרא (₪( ע"נ אמר רבי יוחנן הרואה חלום ונפשו עגומה ילך ויפתרנו בפני שלשה. 
ושואלת הגמרא שהוי רב חסדא אמר שחלום שלא נפתר הרי הוא כאגרת שלא נקראה ואם כן 
למה לו לפתור. ולפי דברינו, הגמרא הבינה שרבי יוחנן דיבר בחלום שצריך פתרון, וכמדויק בלשונו 
'ילך ויפתרנו', ובזה הרי עדיף שכלל לא יפתור משום דברי רב חסדא, וזו שאלת הגמרא. ועונה 
הגמרא 'אלא אימא יטיבנו בפני שלשה', והיינו שרבי יוחנן דיבר בחלום שמפורש לרעה ואין הוא 


ברכות נה. 


ביאורים 


חלום טוב, לכן מספיק בעצב או בשמחה לבטלם. וכיון שהיה רגיל בפיו של 
רב חסרא לומר פעם בלשון זו ופעם בלשון זו אף שכוונה אחת לשתיהם, 
הגמרא אמרה אותם כלשונם. 


במה עדיף חלום רע מחלום טוב 


ואמר רב חסדא חלמא בישא עדיף מחלמא טבא. רש"י (ד"ס עדיף) ביאר 
שמביא את האדם לידי תשובה. ובברכת אברהם (נע"י פס) כתב שלפי זה 
משמע שהעדיפות הוא רק לענין הרוחני שמגיע לאדם תועלת בחלום רע 
שמחזירו לתשובה יותר מחלום טוב, אבל לענין הגשמי הרי ברור שהתועלת 
המגיעה מחלום טוב היא יותר מהמגיעה מחלום רע. אלא שאפשר לבאר שכוונת 
רב חסדא שלפעמים חלום רע עדיף מחלום טוב, ורב חסדא הולך לשיטתו 
בסמוך שחלום רע מתבטל על ידי עצב וחלום טוב מתבטל על ידי שמחה. ועל 
כגון זה אמר כאן רב חסדא שחלום רע שאינו מתקיים ומתבטל על ידי עצבון 
הוא עדיף מחלום טוב שאינו מתקיים שבזה אין מגיע לאדם ממנו שום תועלת 
אבל חלום רע גורם לו לבוא לידי תשובה. עוד ביאר שחלום רע כיון שמביא 
את האדם לידי תשובה, לסוף הוא שיגיע לו טובה וריוח גשמי יותר מהטוב 
שמגיע לו מחלום טוב. 
במי השלח (נלכפקי, ד"ס תנמ6) ביאר יען כי בא החלום להזהירו לשמור עצמו 
מן הנזק המגיע עליו אם בתשובה ומעשים טובים או זולת זה, לכן תועלתו 
גדולה יותר מהחלום הטוב הבא לבשרו איזה טובה, כי מניעת הרעה היא טובה 
יותר מהגעת טובה עודפת. 
בפרשת מרדכי (ד"ס תנמ6) ביאר שהסכימו חוקרי הטבע שכל החלומות שבאים 
מכח הדמיון אינם באים אלא ברגע היקיצה, ואף אם מצד החלום 
נראה הוא כענין המתמשך על הרבה זמן מכל מקום במציאות חולם על כך 
ברגע אחד. נמצא שמי שחלם חלום רע הוא מצטער בחלום רק רגע אחד 
וכשיקיץ ויראה שלא היה זה אלא חלום ישמח אחר כך לזמן ארוך. ולהיפוך 
מי שחלם לו חלום טוב והתענג עליו רגע אחד, כשיקיץ והוא חלום יצטער 
אחר כך זמן ארוך, הרי שחלום רע עדיף מחלום טובצי. 
בעין ישראל (ל"ס מנמפ) ביאר שחלום רע עדיף מחלום טוב משום שזה כמו עינוי 
הדין כיון שמחכה לתוצאות החלום, שקשה יותר מהדין עצמו. 


מהו 'עעיבותיה מסתייה' 


ואמר רב חסדא חלמא בישא עציבותיה מסתייה חלמא טכא חדויה 

מסתייה. רש"י (ד"ס עניכותיס) ביאר שחלום רע דיו עצבונו, שמה שאדם 
מתעצב מבטל את החלום. והמהרש"א (פ"5 ד"ה ענינותיס) כתב שכן הוא גם לגבי 
חלום טוב חדויה מסתייה, שעל ידי השמחה מתבטל החלום. אלא שכתב 
המהרש"א שזה דחוק, שהיה לגמרא לומר כלשון הגמרא בסמוך 'מפכחא ליה', 
שגם משמעותו שמבטל את החלום. וביאר המהרש"א שהכוונה 'חלמא בישא 
עציבותיה מסתייה' היינו שזה הוא פתרונו וקיומו של החלום הרע שראה, שהוא 
מצטער. וכן להיפך 'חלמא טבא חדויה מסתייה' שחלום הטוב שראה הוא פתרונו 


פע תקיים בו חדוה שהוא משמחצ'. 


באיזה חלום מדובר 


שם. ביד דוד (מסדו"נ ד"ס ₪) ביאר שמה שאמר רב חסדא מתחילה שחלום רע 
וכן חלום טוב לא מתקיים כולו, מדובר בחלום שפתרוהו לטוב או לרע, 

ואף על פי כן לא מתקיים כולו הן לרעה והן לטובה. ומה שאמר רב חסדא 
שחלום רע עדיף מחלום טוב מדובר בחלום שלא נפתר, והוא כאגרת שלא 
נקראת לא לטוב ולא לרע, ואפילו ששניהם לא מתקיימים ובמה עדיף חלום 
רע, מכל מקום הוא מצער או משמח, ואם כן עדיף חלום רע, שכיון שמצטער 
הרי הוא לו לכפרת עון. אלא שאם כן קשה מה שאמר רב חסדא 'חלמא בישא 
עציבותיה מסתייה וחלמא טבא חדויה מסתייה', במה מדובר, אם בחלום שנפתר, 
אם כן יוצא ששום חלום לא יתקיים הן לרעה והן לטובה, שממה נפשך בחלום 
רע הוא מצטער ומבטלו ובחלום טוב הוא שמח, והרי משמע לעיל שחלום 
שנפתר הוא מתקיים אך לא כולו. ואם מדובר בחלום שלא נפתר אם כן בלאו 

הכי מבואר לעיל שלא מתקיים. 

ותירץ שרב חסדא בא ליתן טעם למה חלום שלא נפתר הוי כאגרת שלא 
נקראת, משום שהצער מבטלו או משום שהשמחה מבטלתו, אבל אם 
פותרים אותו בעל כרחך יתקיים מחמת הפתרון ולא מועיל לא שמחה ולא צער 
לבטלו. עוד ביאר שחלום שלא נפתר כלל לא צריך לא צער לבטלו וגם לא 
שמחה, שממילא אינו מקוים, אמנם כשפותרים אותו שהוא מקוים מכל מקום 


צריך פתרון ושתיקתו לא מועילה כלום אלא רק שצריך להטיבו. צה. נקרא באחרונים גם בשם 
'מפשר חלמין' [ספר חשוב לאחד מהקדמונים שחי לפני חמש מאות שנה העוסק בענין החלומות 
והובא בפוסקים]. | צו. כעין זה ביאר במגדני אשר (ואעוס, דיס ומכ). ‏ צז. והגר"א בביאורי אגדות 
(ד'יס ופמל) כתב שזו גם כוונת רש"י. וכן ביאר בברכת אברהם (כש"י ד"ה עינופיס) שאין כוונת רשיי 
שמסתייה היינו שמתבטל, אלא שאחר שהחלום מראה על הרע די לו מה שמתעצב על ידי החלום 
ובכך מתקיימת הוראת החלום וממילא מתבטל ואין צריך להתקיים בפועל. והוצרך רש"י לומר 


ילקוט 


על ידי צער מבטל החלום רע וכן על ידי שמחה בטל החלום טוב, ולא יתקיים 
אלא אם כן לא היה לו לא שמחה ולא צערצח. 


הרי עריך להטיב בפני שלשה 


שם. בשפתי חכמים (ננט"י ד"ס ענינותיס) הקשה שהרי להלן (ע"נ) מבואר שצריך 

להטיב חלום רע בפני שלשה, ואיך כאן אמרה הגמרא עציבותיה מסתייה. 

ותירץ] שמה שצריך להטיב בפני שלשה זה כדי שיתהפך לטובה, שעד עכשיו 
רק נתבטל מלהיות רע מחמת עצבותו ולכן צריך להטיבו. 


דבר זה אינו מוחלט 


שם. בברכת אברהם (ד"ס פנמ) כתב שאין זה מוחלט שחלום רע די לו בעצבות 
וכן חלום טוב בשמחה, שהרי רואים כמה פעמים שמתקיים החלום הרע 
או הטוב. אלא לומר שלפעמים עציבותיה מסתייה וכן שמחה בחלום טוב. 


בביאור שייכות המאמרים זה לזה 


שם. במעון הברכות (ד"ס ופפי) ביארצט שרב חסדא במאמר 'חלמא בישא 

עציבותיה מסתייה' בא ליישב את המאמר לפני כן 'חלמא בישא עדיף 
מחלמא טבא', וביאר רש"י (ד'ס עדיף) שמביא את האדם לידי תשובה. ולכאורה 
זה לא יתכן אם החלום הוא הכרחי להתקיים וחרטתו בתשובה אינה מועילה 
לבטלו. לכן אמר רב חסדא חלמא בישא עציבותיה מסתייה לבטל את החלום, 
ולכן חלום רע עדיף שמתעצב ומבטלו, וחלום טוב אי אפשר שלא יהנה וישמח 
קצת, והשמחה מבטלת אותו, ואם כן חלום רע סופו טוב יותר מחלום טוב. 


מהי כוונת רב יוסף 


אמר רב יוסף חלמא טבא אפילו לדידי בדיחותיה מפכחא ליה. רש"י (ל"ס 

6פי(ו) ביאר שאפילו שאני מאור עינים השמחה מבטלת את החלוםל. וביד 
דוד (מסדו"ג ד'"ס פמכ) ביאר שסומא חשוב כמת, ואם כן כיון שהוא כמת לשמחה 
מה זו עושה. לכן אמר שאף על פי כן שמחה זו של החלום טוב אף שהיא 
מועטת מבטלת את החלום. וכן מבואר בכסא רחמים (נכע"י פס) שכיון שנחשב 


שאותה שמחה מועטת מבטלת החלוםלי. 
ובמעון הברכות (ד"ס ופמכ) ביאר שאפילו לדידי היינו צדיק כמותי שלא היה 
רגיל בחדוה ושחוק בעולם הזה, אפילו הכי קצת שמחה [בדיחותא] 

מסתייה ומתבטל החלום. 
בברכת ראש (לדיס 0% ביאר על פי המבואר להלן (ע"נ) שלאדם טוב אין מראים 
חלום טוב. והקשו המפרשים מיוסף ושמואל שראו חלום טוב. ותירץ 
שרק בחלומות שאינם ודאי מתקיימים ותלוים בפתרון אחר הפה, בזה יש לומר 
שחדויה מסתייה ולזה אין מראים לו חלום טוב כדי שלא ישמח, אבל בחלומות 
המתקיימים בזה כתוב (נמדנר ינ ו) 'בחלום אדבר בו' ומראים לאדם טוב. וזה 
מה שאמר רב יוסף אפילו לדידי שאין מראים לי חלום טוב כי אם חלום 
המתקיים ואין לומר שחדויה מסתייה, מכל מקום מזיק קצת שמבטל קצת 
מהחלוםקנ. 
בתולדות יצחק (פדחד, ד"ס פמכ) ביאר שהרי רב חסדא אמר שחלום טוב מתבטל 
על ידי שמחה, ואם כן יאמר האומר כששומע שמועה זו שכשאני 
רואה איזה חלום טוב איני שמח ובזה לא יתבטל החלום. על זה אמר רב יוסף 
שמאחר שבאה לידך איזה שמחה אל תמנענה ממך, משום שאפילו לי שאני 
יודע בטיב ענין זה ואין אני שמח כדי שלא יתבטל החלום, עם כל זה בדיחותיה 
מפכחא ליה שאי אפשר שלא לשמוח כלל אפילו בדרך בדיחותא. 
באוצר חיים (ד"ס 6מכ, דפס כלסיפפ זקניס מ") ביאר שאפשר שרב יוסף חלם שנכנס 
ליער או לאגם, ומבואר להלן () שהחולם כן יהיה ריש כלה, והיה 
שמח בזה. וכיון ששמח לא נתקיים ואמרו לו החוזים בכוכבים שימלוך רק שתי 
שנים, ולכן לא קיבל עליו למלוך מיד, כמבואר להלן (סל). וזה מה שאמר 
שאפילו לדידי שהחלום היה אמת, מכל מקום בדיחותא מפכחא ליה עד שנשתנה 
רק על שתי שנים והוצרך מפני זה להרחיק את שררותו. 

בבן יהוידע (ל"ס 6פט) ביאר על פי מה שאמרו להלן (מ:) שחלום הוא אחד 
מששים לנבואה, שפירושו שכמו שהנבואה מתקיימת יותר אם יהיה בה 
פועל דמיוני, כן החלום עניינו הוא פועל דמיוני לכך הוא מתקיים כדברי הנבואה 
אם הפותר יפתור אותו. וגם ידוע שהחלום בא מכח המדמה שבנפש החי, כי 
כח המדמה הנשאר בגוף בעת השינה הוא מדמה לו עניינים בחלומות כאשר 


שמתבטל החלום משום שאם לא כן מה בא לומר שמתקיים החלום בעצבון. | צח. ועיין עוד 
בסמוך. וראה בלשון הזהב (ד"ס מלמפ). צט. הובא בעץ יוסף (ד"ס עדיף). ק. בעין ישראל (ד"ס 
5% דייק שרב יוסף אמר 'בדיחותיה' ולא אמר בדיחותי, שאין לו במה לשמוח ושמחתו כאילו 
אינה, אבל 'בדיחותיה' של החלום כח השמחה שיש בחלום שוברת את החלום. ובויחי יעקב (ז"ס 
5פו) דייק שרב יוסף אמר בדיחותי ולא חדותי כמו שאמר רב חסדא 'חדויה', משום שחדוה מורה 
על ריבוי השמחה, אבל בדיחותיה אינו שמחה כל כך אלא בדיחות בעלמא וזה משום שהוא מאור 
עינים, ואס כן אצלו לא היתה השמחה שלימה בכל דבר. וכן ביאר במליץ נעים (ל"ס ופמכ). 


ברכות נה. 


ביאורים נט 


רגיל לדמות תמיד ביום, כי המראות שרגיל האדם לראות בחוש הראות וגם מה 
שהוא צופה והביט בדמיוניו, כולם כרוכים ומונחים בכח המדמה שבו, ועתה 
בעת שינתו פועל כח המדמה את המוחשים ההם בהרגש החיצון ממש. ולפי 
זה מובן ממילא אם האדם סגי נהור שאין לו חושי הראות שאינו רואה מראות 
כלל, אז כפי הטבע אין נמצא כרוך ומונח בכח המדמה שלו מזה המראה שראה 
בחלומו, ורק אפשר שיהיה לו בכח המראה ממה שהיה מחשב ומצייר ברעיוניו, 
ואין מזה הרבה, ועל כן יש לומר שחלום הסומא הוא אמיתי יותר מן חלום 
אדם בעל חוש הראות. ולזה אמר רב יוסף אפילו לדידי שחלום שלי אמיתי 
יותר, עם כל זה בדיחותיה מפכחא ליהלי. 

במצור דבש (נכע"י ד"ס (לילי) ביאר שרב יוסף אמר שאפילו לדידי שחיי אינם 

חיים, שאני רחמן ורתחן ואנין הדעת כמבואר בפסחים (קיג:), אפילו הכי 

בדיחותא מפכח החלום. 


בדברי רש"י שהשמחה מבטלת החלום טוב לגמרי 


שם. ברש"י (ד"ס נדיפופיס) כתב שהשמחה מבטלת את החלום. וברש"י בעין יעקב 
(ד"ס נדיסותיס) הוסיף שלא מתקיים כללקי. והקשה בתאוה לעינים (ס" עס) 
שהרי רב חסדא אמר לעיל לא חלמא טבא מתקיים כוליה שמשמע שמקצת כן 
מתקיים. ובשלמא בלשון רש"י בגליון הגמרא שרק מבטל את החלום אין קושיא 
שיש לומר שעל ידי השמחה מבטל חצי הטובה וכן חלום רע על ידי העציבות 
מועיל לבטל חצי מהחלום. אמנם לדברי רש"י בעין יעקב קשה שכל אדם שמח 
בחלום טוב ואינו מתקיים כלל ואיך אמר רב חסדא חלום טוב לא מתקיים כולו, 
שמשמע שמקצת כן מתקיים. ותירץ שיתכן שלפעמים אינו שמח האדם בחלום 
טוב וכגון שרואה חלום ואינו יודע אם הוא טוב כדי שישמח בו, ובזה אמר 
רב חסדא שאינו מתקיים כולו אבל מקצתו מתקיים, אבל מי שרואה חלום טוב 
ויודע שהוא טוב כיון ששמח, השמחה מבטלת אותו לגמרי. 
בשנות חיים (סון, פר' מקן מו.) ביאר שכיון שהשמיענו רב חסדא שחלום טוב 
חדויה מסתייה, אם כן יאמר החולם חלום טוב כיון שאם אני שמח 
בחלומי די בשמחה והחלום לא יתקיים, אזי לא אשמח אולי יתקיים החלום. 
על זה באה המימרא השניה של רב חסדא להודיענו שאף שלא ישמח עם 
החלום, אפילו הכי לא מתקיים כולו אלא חלקו, ואם כן אין סתירה בין 
המימרות. אלא שהקשה מה שאמר רב יוסף אפילו לדידי בדיחותיה מפכחא 
ליה, מה הפרש יש בינו לאדם אחר. ואף אם נאמר כמו שפירש רש"י (סו"ד (עי0 
שהיה מאור עינים, בכל זאת מה הפרש יש בענין שמחת החלום בין מאור עינים 


| לשאר אנשים. ויישב שלולא פירוש רש"י היה אפשר לומר שרב חסדא שאמר 


חלמא טבא חדויה מסתייה הוא כנותן עצה שלא ישמח אדם בחלום טוב שחלם 
כיון שהשמחה תבטלו. ועל זה בא רב יוסף לחלוק עליו ואמר שלא רק למי 
שאינו יודע שחלום טוב חדויה מסתייה ושמח בחלומו שודאי מפכח ליה 
ומבטלו, אלא אפילו לדידי שידעתי ואיני שמח עם כל זה בדיחותי מפכח את 
החלום כיון שאי אפשר למי שחולם חלום טוב שלא ישמח, אמנם רב חסדא 
אינו סובר כך ולכן אמר שחלום טוב או חלום רע לא מתקיים כולו אלא חלקו 
למי שלא שמח או עצוב. 

ובזהב שיבה (ס" פ) כתב שכיון שעל ידי עצב או שמחה מתבטל החלום הטוב 

או הרע, לכן רב חסדא בא ליעץ לאדם כשיראה חלום רע שיתעצב אל 
לבו כדי שתתבטל הגזרה, וכשרואה חלום טוב שלא ישמח כדי שתתקיים הטובה. 


מדוע קשה מנגדא 


ואמר רב חסדא חלמא בישא קשה מנגדא. ברש"י (ל"ס מנגד6) ביאר שחלום 
רע קשה לגוף האדם יותר ממלקות לפי שדואג ממנו. ובמלא הרועים (ד"ס 

ומר) ביאר על פי הגמרא לעיל ].) טובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר ממאה 
מלקיות. וזה מה שאמרה הגמרא 'מנגדא', שמלקיות אינם מביאים לתשובה כמו 

חלום רעקה. 

בשפתי חכמים (ד"ס 6עכ) הקשה שהרי לעיל אמר רב חסדא שחלום רע עדיף 
מחלום טוב ומדוע כאן אמר שחלום רע קשה ממלקות. ותירץ שמה 

שחלום רע עדיף מחלום טוב היינו לתועלת הנפש שמביאו לידי תשובה, אבל 

מה שחלום רע הוא קשה היינו לגוף. 


יישוב כל המימרות של רב חסדא ובשייכות כל המאמרים 


שם. בסמיכת חכמים (ל"ס ופמכ) הקשה שלכאורה דברי רב חסדא סותרים זה את 
זה, שתחילה אמר כל חלום ולא טוות, וביאר רש"י חוץ מאותם חלומות 


קא. וכעין זה ביאר בתולדות יצחק (מלפד, ד"ס 06 באופן שני. קב. ועיין שם מה שביאר על פי 

זה הפסוקים בחלומות יוסף. קג. כעין זה ביאר בחדש האביב (ז"ס פמכ). ובישמח לב (גינפנרגר, ד"ס 

0% ביאר שמבואר להלן (עינ) שאין מראים לו לאדם אלא מהרהורי לבו, וסתם הרהור הלב הוא 

ממה שראו עיניו כמו שכתוב (נפדנר טו ש) 'ולא תתורו אחרי לבבכם ואחרי עיניכם', שהעין רואה 

והלב חומד, ואם כן חלומותיו של רב יוסף אינם מהרהורי הלב וקרובים לנבואה קטנה, אפילו הכי 

בדיחותיה מפכחא ליה. וראה גם בית יעקב (יסקיפונפקי, ד"ס פמר). ‏ קד. וכן הביא בהגהות הב"ח ופ 
ד על רש"י כאן. | קה. וכן הגר"א בביאורי אגדות (ד"ס קפס) ציין לגמרא זו. 


: ילקוט 


אוצר החכמה! 


שהוא צם בהם, משמע שזה הוא חלום רע. ואחר כך אמר חלמא בישא עדיף 
מחלמא טבא שמביא את האדם לידי תשובה, והרי החלום שהוא צם בו הוא 
חלום טוב שהרי תשובה נוטריקון תענית שק ואפר בכייה הספד, הרי שתחילת 
התשובה היא התענית והוא עדיף מחלום טוב. ועוד שאחר כך אמר חלמא בישא 
עציבותיה מסתייה הרי שאין צריך תשובה אלא די בעצב. 

ותירץ שהרי מאמרי רב חסדא הם כהמשך לדברי רב [לעיל] שחלום טוב הוא 

ביד הקב"ה, ולכאורה הכוונה היא שחלום טוב או רע הוא ביד הקב"ה 
להפכו לטובה או לרעה, ועל זה קשה איך יהיה כל חלום ביד הקב"ה להיות 
טובה או רעה, הרי יש כמה חלומות שאמרו חכמים להתענות עליהם, וזה בודאי 
מורה על רע ולא טוב. ועוד קשה שאין שייך לומר שחלום טוב עצמו הוא ביד 
הקב"ה אלא הפתרון והשפעה הוא ביד הקב"ה וגוף החלום מאי דהוה הוה. 
ועוד קשה שרב אמר שגם מלך ושנה הם בידו של הקב"ה, ולכאורה אין הם 
דומים לחלום, כי לגבי שנה אם יהיה צדיק ישפיע לו הטוב וכשירשע תבוא 
הרעה וכשישוב בתשובה ישפיע עליו הטובה עוד פעם, אם כן בכל עת ובכל 
רגע יכול הקב"ה להפך אם לטובה אם לרעה, וכן לגבי מלך הוא ביד ה' להופכו 
בכל עת ובכל שעה. מה שאין כן לגבי חלום כשהקב"ה נותן בפעם אחת שיקוים 
החלום הרי נתקיים, כגון אם חלם שמצא ארנק של זהב, ועל ידי רחמים המציא 
לו הקב"ה ומצא, אם כן אין שייך לומר אחר כך שביד הקב"ה להפך החלום 
אף כשירשע. ואף אם נאמר שכשירשע יאבד ויפסיד מה שמצא, מכל מקום לא 
יתהפך החלום, כי החלום כבר נתקיים שהרי לא חלם שלא יאבד אותו לעולם 
או יפסיד, אם כן אין שייך לומר שהוא תמיד ביד הקב"ה. ועוד קשה איך מכנה 
אותו רב בשם חלום טוב כשהוא חלום רע אף שהפתרון יכול להיות לטוב, 
מכל מקום החלום עצמו הוא מבהיל טרם יבוא הפתרון, ולא כן גבי שנה ומלך 
שנקראו טוב עוד לפני שנודעה הרעה. ועוד שלגבי מלך ושנה הם מתהפכים 
מרעה לטובה ומטובה לרעה, מה שאין כן גבי חלום החלום עצמו אינו מתהפך 
רק על ידי טובה או רעה שתבוא אחר כך ואינו נקרא היפוך כי אם חליפין 
שהחלום היה רע ונתחלף לטוב או להיפך. ועוד קשה שגבי שנה ומלך מכל 
מקום היה להם איזה עונש על העבר כגון שבתחילת השנה היה יוקר מחמת 
מפקיעי שערים שראו מיעוט הגשמים ואחר כך שבו בתשובה והוזל, הרי קיבלו 
עונש בקצת היוקר שהיה. וכן גבי מלך שגזר גזירות רעות והכביד עליהם במסים 
וארנוניות ואחר כך שבו והיקל עליהם מכל מקום היה להם עונש, מה שאין 

כן גבי חלום אם נתהפך מרעה לטובה לא היה שום עונש. 
וליישב כל קושיות אלו באו מאמרי רב חסדא, הקושיא הראשונה שמצינו כמה 

חלומות שצריך לצום עליהם והם רעים, על זה בא רב חסדא ואמר כל 
חלום ולא טוות, והיינו שמדובר בכל החלומות ולא באותם שמתענים עליהם, 
כי כולם הם ביד הקב"ה חוץ מאלו. ועל הקושיא השניה שהרי הפתרון הוא 
ביד הקב"ה ולא החלום, על זה בא רב חסדא ואמר שחלום שלא נפתר הוא 
כאגרת שלא נקראת, אם כן החלום נקרא על שם הפתרון, כי חלום בלא פתרון 
אינו כלום, ו'חלום טוב' פירושו פתרון. ועל הקושיא השלישית שחלום אינו 
דומה למלך ושנה שחלום אי אפשר להופכו, על זה בא רב חסדא ואמר שלא 
כל החלום מתקיים, והיינו שאף אם הוא טוב אין משפיע לו הקב"ה כל החלום 
כי אם קצת כדי שאם ירשע לא יתקיים השאר, ואם יהיה טוב אז ישפיע לו 
עוד כדי שיהיה תמיד ביד הקב"ה וכן חלום רע. ועל הקושיא איך נקרא חלום 
טוב כשהוא רע ומבהיל את האדם, על זה בא רב חסדא ואמר שחלום רע עדיף 
מחלום טוב, ואם כן הרי ממה נפשך נקרא חלום טוב, אם הוא טוב מצד עצמו 
ואינו מבהיל, או אף שמבהיל זו היא הטובה ויותר טוב מהחלום טוב בעצם. 


אהח19/06/2018: 


ועל מה שהקשינו שאצל מלך ושנה הוא מתהפך אם רע או טוב מה שאין כן 

חלום לא נקרא היפך, על זה בא רב חסדא ואמר חלמא בישא עציבותיה מסתייה, 

היינו הוא עצמו מתהפך שהוא רע ומעציב וזה העציבות מסתייה שיצא בזה 

והופך לטוב, וכן בחלום טוב שחדותיה מסתייה. ועל מה שהקשינו שבמלך ושנה 

הם קיבלו עונש מה שאין כן בחלום, על זה בא מאמר רב חסדא חלמא בישא 
קשה מנגדא ואין לך עונש גדול מזה. 


מנין לומדים שזה חלום רע ושזה קשה מנגדא 


שנאמר והאלהים עשה שייראו מלפניו ואמר רבה כר בר חנה אמר רבי 

יוחנן זה חלום רע. בבית אברהם (לל' 6נלסס כן פגניס, ד"ס ופמכ) ביאר 

שלומדים את זה מגזירה שוה שבחלום פרעה נאמר (נללפית מס כס) 'את אשר 
האלהים עושה הגיד לפרעהיקי. 


קו. וכן ביאר במצא חן (לד"ס 9פס. = קז וכפתב שיש לרמוז שראשי תיבות 'עשה שיראו מלפניוי, 
הם אותיות 'שמע', לרמז שאפילו שהאלהים עשה חלום רע, מכל מקום קריאת שמע שעל המיטה 
היא מצלת ממנו. וזה לפי מה שכתב המהרש"א (ן ע"נ מ"פ ד"ס מנוס) שחלום של משמרה שניה הוא 
על ידי שד. ולמדנו לעיל (ס) הקורא קריאת שמע שעל המטה מזיקין בדילין הימנו, וזה מה שכתוב 
'עשה שייראו מלפניו' ראשי תיבות שמע, לרמז שעל ידי קריאת שמע לא יבהלוהו חלומות רעים. 
קח. וכן ביאר בבניהו (ד"ס תנמ). ועיין עוד שם. קט. בעין ישראל (ד"ה פנפֿפר) ביאר שהחידוש הוא 
שגם ענין החלומות נחשב לעשייה מצד התועלת שיצא מהם שייראו מלפניו, וזהו חשיבות של 


ברכות נה. 


ביאורים 


בצרור החיים (ק'ני, ד"ס וספנסיס) ביאר שהגמרא דייקה כן מתחילת הפסוק שכתוב 
(קסנֹת ג יד) 'כל אשר יעשה האלהים' שמורה על העתיד שכל אחד יחלום 

חלומו ויירא ממנו, ותחילת הפסוק מגלה על סופו שתיבת 'עשה' משמעותו 
הווה שתמיד חולמים, שאם הפסוק מדבר על העבר והולך על חיות רעות 

וכיוצא, היה צריך לומר 'כל אשר עשה האלהיםיקז. 

במצא חן (ד"ס ופר) ביאר שרואים בפסוק שזה קשה ממלקות, משום שכאן 
כתוב (פס) 'שייראו מלפניו', וגבי מלקות כתוב (דנכיס כס כ) 'והפילו השופט 

והכהו לפניו', והאות מ"ם של מלפניו מורה על יותר, דהיינו יותר ממלקות 

שכתוב בהם 'והכהו לפנין'קת. 

בפרשת מרדכי (ד"ה 6) ביאר שחלום רע קשה ממלקות שבשעה שהאדם ישן 
אינו מרגיש ביסורים והחלום מייסרו גם כשהוא ישן. וזה מה שדורשת 

הגמרא 'והאלהים עשה שייראו מלפניו' הוא חלום רע, שכל היסורים הבאים על 
האדם יכול להביא עליו גם חבירו, אבל יסורים שיהיה מרגיש בהם גם בשנתו 

אין זה אלא בידו של הקב"ה על ידי החלום. 


בביאור הפסוק 


שם. במי השלח (ד"ס ו0סיס) ביאר את הפסוק בקהלת (ג יל) 'ידעתי כי כל אשר 

יעשה האלהים הוא יהיה לעולם עליו אין להוסיף וממנו אין לגרוע', ומה 

שרואים שכמה פעמים בא החלום ברוב ענין ומכל מקום הוא בטל על ידי 

תענית ותשובה, זהו משום שאין הקב"ה חפץ להרע לו רק הראהו החלום הרע 
כדי שידע להזהר עוד ולירא מפניו. 


הרי פסוק זה נאמר ברעמים 


שם. המהרש"א (פ"6 ד"ס ענפמכ) כתב שהגמרא להלן ((ט.) מביאה פסוק זה לגבי 

רעמים, שנעשו בשביל שייראו מלפני ה', ולמה כאן נאמר לענין חלום. 

כיון שהכל עשה כדי שייראו מלפניו, וכמו שאמרו (פנת 66 לא ברא הקב"ה 

עולמו אלא כדי שייראו מלפניו שנאמר (קס₪ ג +) והאלהים עשה שייראו 
מלפניו'קט. 


ביאור דרשת הגמרא 


הנביא אשר אתו חלום יפפר חלום ואשר דברי אתו ידבר דברי אמת 
מה לתבן את הבר נאם ה' וכי מה ענין בר ותבן אצל חלום אלא 

אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי כשם שאי אפשר לבר בלא 
תבן כך אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים. ברש" (יכמיס כג כת) ביאר 
שהנביא שחלם חלום יספר חלום, יספרנו לשון הבאי כשאר חלומות ולא יחזקנו 
בדברי נבואה, ואשר דברי אתו ידבר דְבָרִי אמת, מה לתבן את הבר, מה ענין 
שקר אצל אמתל'. ובמהרש"א (פ"6 ד"ס וכ) ביאר שבפשטות הפסוק מדמה לתבן 
את החלום ולבר מדמה את המתנבא דברי אמת. אבל אם כן היה לפסוק לכתוב 
מה לתבן 'אצל' הבר, ולא מה לתבן 'את' הבר שמשמעותו תבן עם הבר. לכן 
דורשת הגמרא ששניהם בנושא אחד ושניהם הולכים על החלום שכתוב בתחילת 
הפסוק שאי אפשר גם לחלום אמיתי שדומה לבר בלא דברים בטלים דהיינו 

תבן. 

ברש"ש (ד"ה ומ) ביאר שלדרשת הגמרא 'מה לתבן את הבר', ביאורו מה חשיבות 
יש לתבן עם הבר, כמו שכתוב (שמות עו ז) 'ונחנו מה', ואם כן תבן ובר 

הם תואר לחלום שמוזכר בתחילת הפסוק. או שהמילה 'מה' היא כפשוטו, מה 

דמיון יש לתבן את הבר שהוא תואר לחלום עם נאום ה' שהוא הנבואה. 

ובבית אברהם (ד"ס סנני) ביאר שחז"ל דרשו את הפסוק תבן ובר בענין חלום 
משום שבסוף הפסוק נאמר צאום ה', ולכאורה האם לא יודעים שהם 

דבריו של הקב"ה, הרי ברישא דקרא נאמר 'ואשר דברי אתו', אלא ודאי ביאור 
הפסוק הוא מה לתבן עם הבר שמעורב יחד שהוא החלום עם נאום ה' שהיא 

הנבואה. 

בסמיכת חכמים (ד"ס כעס) ביאר את הדרשה שהפסוק מתחילה מדמה את 
החלומות לתבן, והרי לא כל החלומות דומים לתבן שאינו כלום ואף 

שכל החלומות הולכים אחר הפתרון וחלום עצמו אין בו ממש, מכל מקום אין 
שייך לדמות לתבן כיון שיש לו פתרון בדבר אמת. ועוד שהרי הנבואה עצמה 
היא בחלום, שיש כמה סוגי נבואה וכמו שכתוב (נעדנר יג ו) 'בחלום אדבר בו'. 
אמנם הנבואה שהיא בחלום מקצתה אינו אמת, שהנבואה עצמה היא אמת אבל 
מה שרואה איזה דמות ומראה זה אינו אמת, וזה שנקרא אספקלריא שאינה 


עשייה בתכלית הבריאה שלא ברא הקב"ה שום דבר לבטלה. | קי. ובמכתב מאליהו (פ"ד עמ' 16 
ד"ס מנוס) ביאר, שמשמע שמדבר בנביא שקר שחולם חלום רגיל ומפרסמו כנבואה, והיינו שאמרה 
הגמרא שבסתם חלום תמיד יש אמת מעורבת בשקר, מה שאין כן בנבואה, כי מגדרי הנבואה שהיא 
ברורה לנביא למעלה מכל אפשרות ספק ואין בה תערובת כלל. ואפשר שגם בנביאי אמת מדבר, 
אלא באלה שלא הגיעו עדיין למדרגה שתהיה נבואתם ברורה לגמרי, כי יש אשר יִקָרֹאו נביאים על 
דרך ההרחבה, ועדיין אפשר שיטעו במדרגת נבואתם. ויתכן כי לאלה מזהיר הכתוב שלא יחליפו 
בין חלום שיש עמו טעות לבין חלום נבואי שלא שייכת בו טעות כלל. עיין בדרך ה' (פ"ד פ"ד). 


ילקוט 


מאירה, וזה דומה לבר ותבן. אמנם הנביא אשר ידבר איתו אמת הינו 
באספקלריא המאירה, וזהו 'ואשר דברי אתו' ולא בחלום ידבר דברי באמת בלא 
שום סיג. אם כן על כרחך שתבן ובר שניהם הולכים על חלום ושפיר אמר 
שאי אפשר לחלום בלא דברים בטלים, שאף הנבואה שהיא בחלום אי אפשר 
בלא דברים בטלים היינו הדמיונות והמראות שרואהליא. 

בשלימה משנתו (ד"ס %) ביאר את הפסוק שהנביא אמר בתוכחתו 'הנביא אשר 

אתו חלום' דהיינו שהמלאך דובר בו וה' עומד אצל המלאך, אף שהוא 
חלום נבואיי "ספר חלום', כלומר יאמר להם שהוא חלום, ואם לא יתקיים 
מקצתו לא יהיה מוחזק כפרן. 'ואשר דברי אתו' כלומר שפי ה' דיבר בו ולא 
באמצעות המלאך, הוא אשר ידבר דברי, כלומר שיאמר שהם דברי, והם כולם 
אמת, כי זהו חותמו של הקב"ה. אבל נביאי השקר היו מתפארים בפני העם 
לומר על החלומות שה' דיבר בהם, ועל זה צווח עליהם הנביא מה לתבן את 
הבר נאם ה', כלומר שאם כן כדבריהם מאין נוציא התבן שהם הדברים בטלים 
את הבר בנאם ה', דהיינו חותמו שכולו אמת כי הרי 'לא איש אל ויכזב' (נעלנר 

כג יט). 

בפרשת מרדכי (ל"ס מס) ביאר את דרשת הגמרא שהיה קשה איזה דמיון הוא, 

הרי הבר והתבן הם מגזע אחד, והחלום של נביאי השקר עם נבואת 
הנביאים הם דברים רחוקים זה מזה. על כן מפרשת הגמרא ששניהם הולכים 


א על חלומות של נביאי השקר, שהנביא אומר להם שהם יספרו את החלום כמות 


שהוא ולא את הפתרון כפי דעתם, שאז ידעו להפריש בחלומותיהם בין האמת 

הדומה לבר ובין השקר הדומה לתבן, שכל חלום אפילו שהוא בא על יד השכל 

שהוא אמת מעורבים בו הרבה שקרים על ידי כח הדמיון. וזה מה שהגמרא 
אמרה שאי אפשר לחלום בלא דברים בטלים. 


מדוע הוערכו למשל מבר ותבן 


שם. בעין ישראל (ד"ס כפס) הקשה מדוע הוצרכה הגמרא את המשל מבר ותבן 
לידיעת סדר החלום. ותירץ שאין הכוונה שאי אפשר לשום מציאות שיהיה 
בר בלי תבן, אלא ה' עשה כך בטבע שלא יהיה אפשר בלי תבן כיון שבזה 
נשמרת התבואה שעל ידי העלים משתמרים הפירות בטבע ולא יהיה כל דאגה 
לאדם. וכמו כן בחלום עשה ה' כך טבע שיהיה גם כן דברים בטלים, וכיון 
שכן ממילא אין הפחד גדול כל כך בחלום רע, וגם אין כל כך שמחה בחלום 
טוב שתבטלנו, ומפני שרבי יוחנן אמר לפני כן שחלום רע נעשה כדי שייראו 
מלפניו והוא יותר קשה מנגדא ויותר טוב מחלום טוב, הביא גם את המימרא 
שאין לחלום בלא דברים בטלים לדעת איך שהקב"ה מכה וחובש. 


מה הדמיון בין תבן לדברים בטלים 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס כעס) ביאר שאין להקשות שהרי תבן אינו דומה לדברים 

בטלים שתבן נהנים ממנו מה שאין כן דברים בטלים, כיון שיש לומר 

שאם החלום היה רע עציבותיה מסתייה ומבטלו וכן אם היה חלום טוב חדויה 
מסתייה, ואם כן יש גם הנאה מהדברים בטלים. 


הרי רב חסדא כבר אמר כן 


שם. בכסא רחמים (ל"ס פס) הקשה שהרי כבר רב חסדא אמר שחלום טוב אינו 

מתקיים כולו משום שיש בו דברים בטלים, ומה חידש רבי יוחנן. ותירץ 

שרבי יוחנן הביא ראיה מפסוק לזה, ורבי ברכיה [בסמוך] הביא ראיה מיוסף 
שהוא עדיף שאפילו שהיה צדיק לא נתקיים כולוקיב. 


מהיכן באים הדברים בטלים 


שם. בזוהר (פקודי כסד.) מבואר שיש רוח בהיכל שני של הסטרא אחרא שנקרא 
סרטי"א וכמה אלפים ורבבות מלאכי חבלה תחת ממשלתו, וכולם עומדים 

על זה אם רוח האדם ראה בחלומו איזה דבר אמת מצד הקדושה ואינו ראוי 
לזה, באים אלו החיצונים ומתערבים עם החלום, ורוח הטומאה וכל אותם 
מלאכים יוצאים ומתחברים בדבר החלום ההוא ויורדים עם החלום ומתערבים 
עמו כדי להכחיש את החלום ממנו ומודיעים לאדם דברים אחרים, דהיינו דברי 
שקרים וכזבים מעורבים בדבר אמת. ואם כן לדבריו יתכן שהדברים בטלים 

מקורם בסטרא אחרא. 

בפתרון חלומות (פ"נ פער ג פ"ג) כתב שברוב חלומות חולם אדם דמיון אותם 
דברים שחשב או נתעסק ביום, ועל הפותר לדעת שחלום כזה אינו 

כלום לפי שלא בא לו מבעל החלום אלא מצד הדמיון ומכח ציור המחשבה, 


קיא. כעין זה ביארו בחדש האביב (ד"ס ס) ובהעז ביד (ד"ס סגמפ). = קיב. וכן כתב ביגיעות מרדכי (פוף 
ד"ס 8). ועיין בסמוך בדברי רבי ברכיה. קיג. וכן כתב באברבנאל (פר מקן, עת' עפו). ועל פי זה מבאר 
מדוע ימצאו החלומות הצודקים אצל הנערים והפתאים יותר מאשר אצל החכמים, משום שאין מוחם 
טרוד בעניינים אחרים ולכן יקבלו את השפע מבלי עירוב ודמיון. | קיד. מדבריו מבואר שהחלום 
מצד עצמו הוא אמיתי כולו ורק דמיון האדם מוסיף בו דברים בטלים. אך בבן יהוידע (סוגט עי כתב 


ברכות נה. 


ביאורים סא 


וברוב החלומות יש דברים מעורבים מאלו העניינים שראה ביום ואינם מעצם 
החלום אלא שהם מיותרים, כי נתחברו לשם מכח המחשבה שחשב ביום ואינם 
מעצם החלום כלל?קיי. 
בתורת חיים (סנסדלין כ. ד"ס לנני) ביאר שכח הדמיון פועל חזק באדם, וכשרואה 
בחלומו דבר אמת הדמיון פועל ומוסיף דברי שקריםקיז. 

בספר הברית (מ"? מלֹמר יז פי"ג) ביאר שבעת השינה אז נפש השכלית יוצאת מן 
האדם עד שיעור משנתו, ולא נשאר אז בגוף רק נפש החי ומה שלמטה 

ממנה, כלומר נפש הצומח וכח הדומם, כי משכלו ומעלה הוא גבוה מכל חי, 
והוא חסר כל זה בעת השינה, ויש בני אדם שנפש השכלית שבהם עולה למעלה 
לחזות בנועם ה', ורוב בני אדם נפשם השכלית אינה עולה למעלה, אך נדחים 
ממקום המעלה, ואז השכל אינו רואה כלום מדברי אמת, והמדמה הנשאר בגוף 
בעת השינה לבדו הוא מדמה לו עניינים כאשר רגיל לדמות תמיד ביום, ולכן 
כל הדברים האלה דברים בטלים. אולם יש פעמים שרוצה ה' לגלות אזניו בחלום 
בחזיון לילה בנפול תרדמה על אנשים, וחלום זה הוא על ידי מלאך כמבואר 
בזוהר (ושנ קפג.) שמלאך מודיע לנשמה והנשמה לאדם, והוא חלום אמיתי, אמנם 
על שהורק מכלי אל כלי ונשנה החלום פעמיים, תחילה ממקום הכבוד לנשמה 
על ידי מלאך ואחר כך מן הנשמה לגוף על ידי המדמה, לכן אי אפשר שלא 
יהיה בו שום דבר בטל במקצת ממשמוש יד המדמה, וכמו שאמרה הגמרא כשם 

שאי אפשר לבר בלי תבן כך אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים. 

במכתב מאליהו (ס"ד עמ' 165) ביאר על פי דברי הזוהר (ױ5 דף קמט.) שנבואה 
היא בעולם שלמעלה מן הבחירה, אבל חלום הוא בעולם הבחירה, 

היינו היכל הרצון, ועל כן אין חלום בלא דברים בטלים, כי בהיות החלום 
מעולם הבחירה מוכרח שתהיה בו תערובת טוב ורע, והדברים בטלים והשקריים 

באים כדי להסתיר את האמת, ובחירת האדם לברור האמת מתוך השקר. 

באור החמה (ד"ס %) הביא בשם הגר"א שהטעם שאין חלום בלא דברים בטלים 
הוא משום שחלום הוא אחד מששים בנבואה. וביאור דבריו שהענין הוא 

שאם היו מתקיימים כל דברי החלום היו מחליפים חלום בנבואה, והרי הכתוב 

בא להפריד זה מזה שנבואה נקראת בר וחלום תבן. 


האם יש חלום בלא דברים בטלים 


שם. בנשמת חיים (מפמר טניפי פ"ס) כתב שהגם שאמרו חז"ל אין חלום בלא דברים 
בטלים, כבר הורה לנו רשב"י בזהר (מקן קט:) שלאדם זכאי לא מתגלים 
לו דברים שקריים כללקטי. 
בערבי נחל (פר' מקן ד"ס ופוס) הביא מה שביאר במים יחזקאל (ק56ננויגן, פר' מקן 
ד"ס וע! סטטופ) שחלום שבא על ידי המלאך מיכאל כל דבריו מתקיימים 
ואין בו שום דבר בטל, רק שלפעמים יגיד על זמן רחוק לא בקרוב יבוא. 
החתם סופר (עו"פ, יו"ד פיי ככנ) כתב שרק חלום שיש בתוכו שני עניינים יתכן 
לומר שאחד מהם בטל הוא. אולם אם הדברים לא ניתנים לחלוקה ודאי 
החלום כולו אמת ואין בו דבר בטל. אמנם בשיבת ציון (קו"ת, פיי ננ) נקט שהסברא 
נותנת שאם החלום כולל בתוכו רק ענין אחד שכולו בטל כיון שאי אפשר 
לחלום בלא דברים בטלים. 
בתורה תמימה (נרפטית ‏ ע פות י כתב שהחלומות שבאו מהקב"ה בכוונה לידע 
אותם בשעתם כמו החלומות של שר המשקים והאופים ופרעה 
ונבוכדנצר שבאו במכוון מהקב"ה כדי שיסתבבו מהם מוצאות שונות, אלה בודאי 
מתקיימים כולם, אבל בחלומות סתם בהכרח שיהיו בהם גם דברים בטלים כתבן 
בברקטז. 


מהו 'אף על פי' 


אמר רבי ברכיה חלום אף על פי שמקצתו מתקיים כולו אינו מתקיים. 

בשפתי חכמים (ל"ס פ(וס) ביאר שאף על פי שמקצתו מתקיים ואם כן הרי 

נראה שיש בחלום זה דבר אמת, אף על פי כן כולו אינו מתקיים, וכפי שלומדת 
הגמרא מיוסף. 


מה הוסיף רבי ברכיה על דברי רבי יוחנן ורב חסדא 


שם. במירא דביא (ד"ס 66) הקשה מה מוסיף רבי ברכיה על דברי רבי יוחנן, 

הרי הן הן דבריו שאי אפשר לחלום בלא דברים בטלים. ולכאורה אפשר 
לומר שכוונת רבי ברכיה רק ללמוד מיוסף ולא מהפסוק 'מה לתבן את הבר', 
ומאחר שבגוף הענין מודים הם ואינם חולקים אלא בראיה, לכן הגמרא לא 
אומרת רבי ברכיה אמר אלא אמר רבי ברכיה?". אלא שכתב שזה דוחק שאם 
כן לא היה לו לרבי ברכיה לנקוט לשון אחרת אלא היה לו לנקוט הלשון של 


שזה מטבע החלום כי החלום נמשך מן עולם העשיה שיש שם תערובת טוב ורע, לכך מתערבים בו 

דברים בטלים. קטו. אמנם עיין בפתרון חלומות (פ"ג עער 5 פ"נ) שביאר דברי הזוהר בחלום נבואי 

ולא בחלום רגיל. וכן מבואר בספר העיקרים (פפפר ג פ"י) שכשיגבר כח הדברי [השכלי] על הכח המדמה 

יראה חלומות צודקים בלא דברים בטלים כלל וזהו חלום שעל ידי מלאך. קטז. וכעין זה ביאר 
בתורה תמימה (נמדכר י ו 6פ ס). קיז. וכפי שהבאנו לעיל בשם הכסא רחמים. 


סב ילקוט 


רבי יוחנן או היה לו לומר בקצרה רבי ברכיה אמר מהכא. ותירץ שהנפקא מינה 
ביניהם היא שרבי יוחנן אמר 'אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים' הינו 
שלעתיד נראה שיש בו דברים בטלים, אבל רבי ברכיה מוסיף ואמר 'אף על פי 
שמקצתו מתקיים כולו אינו מתקיים', היינו שמעכשיו רואים כבר שאינו קיים 
החלום, וכיוסף שחלם 'והנה השמש והירח' ואמו לא היתה בחיים כפי שמבארת 
הגמראקיף. 

בסמיכת חכמים (ד"ס פמכ) ביאר שודאי שכוונת דברי רבי ברכיה היא על דברי 
רבי יוחנן שאין חלום בלא דברים בטלים, אמנם בזה יש לפרש שני 

אופנים, יש לומר אין חלום בלא דברים בטלים היעו החלום עצמו מוכרח 
להיות מעורב בדברי שקר ואמת כמו אצל יוסף שאמו לא היתה בחיים והיינו 
הדברים בטלים שבחלום, ומכל מקום שאר דברי החלום שהם אמת מתקיימים 
כולם. או שיש לומר שאף באותו מקצת שיכול להתקיים גם זה כולו אינו 
מתקיים, שפשוט שמה שאי אפשר להיות באותה שעה הוא אינו מתקיים, ואף 
מה שאפשר להתקיים אינו מתקיים כולו לפי שאין חלום בלא דברים בטלים, 
והיינו שגם הדברים שיוכלו להתקיים מתערב בתוכם דברים בטלים שלא 
יקויימו. ודבר זה באמת נלמד מיוסף, שבודאי תיבת 'הירח' מורה על אמו 
רחל, וזה הוא בכלל חלומות שוא ידברו כי רחל כבר מתה, אמנם עדיין היינו 
יכולים לומר שהדברים מגיעים לבלהה שגידלתו, [ואף שבלהה לא היתה נקראת 
ירח שזה הוא באמת דברים בטלים, אמנם המקצת היה יכול להתקיים בבלהה 
שהיא דוגמת הירח שהיתה שפחת אמו]. אמנם בבלהה גם לא נתקיים החלום, 
כמו שפירש הרמב"ן (נלפטית ‏ י) שכבר מתה בלהה קודם ירידת האחרים 
למצרים, ומוכח מכאן שאף שהיה יכול להתקיים גבי בלהה מכל מקום לא 
נתקיים לפי שכולו לא מתקיים. וזוהי כוונת רבי ברכיה חלום אף על פי 
שמקצתו מתקיים היינו אותו המקצת שאינו דברי שוא אף על פי כן כולו 
אינו מתקיים, שלא כל אותו המקצת מתקיים, וזה הוא גם כן בכלל אין חלום 
בלא דברים בטלים, ולמד מיוסף שאמו לא היתה בחיים וזהו הדברים בטלים 
שבחלום עצמו, והיה יכול עדיין להתקיים קצת בבלהה, אף שלא היתה דמיון 
הירח ממש מכל מקום לא נתקיים כי מתה בלהה קודם ירידתם למצרים, 
ומוכרח שאין חלום בלא דברים בטלים אף בדברים שיכולים להתקיים באותו 

מקצת עצמו שהם דברי אמתלל. 
בעין ישראל (ד"ס פמכ) יישב שרב ברכיה הוסיף על רב חסדא שאמר שחלום 
טוב ורע לא מתקיים כולו שאילו לרב חסדא הביאור שאף על פי 
שבעת החלום היה אפשרות במציאות שכן יתקיים, בכל זאת אינו מתקיים 
כולו, אבל חלום שאינו כלל במציאות אין חלום כזה. ורבי ברכיה אמר 
שאפשר להיות בתוך החלום דברים שאינם במציאות כלל כמו אצל יוסף 
שאמו כבר מתה מזמן. ומה שרבי ברכיה בא להוסיף על רבי יוחנן הוא, 
שכיון שמדמה רשב"י חלום לתבן שעם הבר, אם כן הלא תבן יש יותר 
מהבר שהם החטים והשעורה, ואמר רשב"י שאי אפשר לחלום בלי דברים 
בטלים, וכמו שבבר הפסולת היא יותר כך גם בחלום, ודבריו באים להרגיע 
את החולם שרואה שרובו של החלום לא התקיים, בכל זאת לא יתייאש ולא 
יחשוב שגם קצת מהחלום לא יתקיים, ומה שלא התקיים רוב החלום הוא 
שכל הרוב המה פסולת. ובא רבי ברכיה ואמר שאפילו אם ראה האדם 
שהתקיים רוב החלום לא יתגאה לומר שחלומו אינו דומה לכל החלומות 
שבהם הרוב הוא פסולת, ושלו לא היה רובו פסולת, ואם כן ברור שיתקיים 
כולו, על זה אמר רבי ברכיה שלא כן הוא שקצת ממנו לא יתקיים, וראיה 
מיוסף שאצלו היה על ידי מלאך שלוח מהקב"ה ולא על ידי שד, ובכל זאת 
לא נתקיים כולו. והנה לכאורה קשה שאצל יוסף לא היה אפשרות במציאות 
שיתקיים כולו, אבל אולי נאמר שבחלום שיתכן במציאות אפשר שכן יתקיים 
כולו. ועל זה אמר רשב"י שאי אפשר בלי דברים בטלים, והלא התבן הוא 
גם כן מציאותי ונחוץ להשתמשותו של האדם, בכל זאת לענין התבואה נחשב 
התבן לפסולת, וכן לענין הפסולת של החלום שאף שאפשר שיהא במציאות, 
בכל זאת יש פסולת ולא יתקייםקי. 


קיח. וכן כתב בספר הזכרונות וחיי יצחק (כקועיס נפרדיס ד"ס "ר כככיס, עמ' ר .)5‏ קיט. ועיין מה שביאר 
על פי זה דברי רש"י (כלפיפ ₪ י). וראה מה שנתבאר להלן (תפלת ע"ס. ‏ קכ. וראה עוד בעינים 
למשפט (ד"ה מכן, כסו' ספלעס). | קכא. וכעין זה הקשה בכסא רחמים (ד"ס פלס) שהיה לומר אף על 
פי שמתקיים כולו מקצתו אינו מתקיים שהרי ביוסף נתקיים כולו חוץ מאמו. וראה בעין יעקב 
שהובא גירסא בסוגריים 'אף על פי שרובו מתקיים כולו לא מתקיים'. א. וכן כתב הברכת ראש 
(לעל עי ד"ס פמר) שכוונת רש"י כדברי רבי יוחנן לעיל (פס) שאין חלום בלא דברים בטלים. וכן כתב 
רש"י בחומש (נכפטיפ 6 י) ורבותינו למדו מכאן שאין חלום בלא דברים בטלים. ‏ ב. ובמזרחי 
(נרלטית לו י דייס וסוb)‏ הקשה, מנין שלא היה יודע שהכוונה לבלהה אולי יודע היה זה אלא שאמר זה 
כדי שלא תהיה קנאה עליו מהאחים. ותירץ, שאם היה יודע היה די בגערה לבדה להסיר הקנאה, 
כמו שכתוב (טס) 'ויגער בו אביו', ולא היה אומר 'הבוא נבוא אני ואמך' והלא אמך כבר מתה, פן 
ירגישו גם בניו שהדברים מגיעים לבלהה. וכעין זה ביארו המהר"ל בגור אריה (עס), בצידה לדרך 
ובלבוש האורה (טס) בארוכה. ובבאר בשדה (עס) הקשה, שהרי יוסף לא ראה אמו אלא ירח ומדוע 
לא נאמר שהיא בלהה. ותירץ, שאם נאמר שירח הוא רמז לבלהה, אם כן גם זלפה היתה קיימת 
והיה לו לראות שני ירחים, אלא ודאי מזה דן יעקב בעצמו שירח הוא רמז לאמו, ובזה אמר לו 


ברכות נה. - נה: 


ביאורים 


הרי רוב החלום נתקיים 


מנא לן מיופף דכתיב והנה השמש והירח וגו'. ביגיעות מרדכי (ל"ס פטוס) 

הקשה שכיון שלומדים מיוסף היה רבי ברכיה צריך לומר חלום אף על 

פי שרובו מתקיים כולו אינו מתקיים, שהרי אצל יוסף רואים כך שאחיו ואביו 
השתחוו לו והיינו רוב חלומו השמש ואחד עשר כוכביםקכא. 

ותירץ שכוונת הגמרא שאפילו שמקצתו של החלום כבר נתקיים עם כל זה לא 

יחכה אלא על קיום רובו אבל על כולו לא יחכה כלל משום שאי אפשר 

לחלום בלא דברים בטלים, וזה לומדים מיוסף כי בראשונה השתחוו לו אחיו 

טרם בא אביהם. כמו שכתוב (נריעיפ מנ ו) 'ויבואו אחי יוסף וישתחוו לו אפים 

ארצה', והיינו מקצת החלום. ולאחר ביאת יעקב נתקיים רובו של החלום אחד 

עשר כוכבים והשמש. 

בצרור החיים (ד"ס פטוס) תירץ שרבי ברכיה סמך את דבריו על הפסוק 'מה לתבן 

את הבר', שכיון שדברים בטלים הם התבן והתבן הוא גדול מן הבר, 

כך גם בחלום יש יותר דברים בטלים ולא יתקיים אלא מקצתו. ומה שהביא 

ראיה מיוסף אינו אלא על מה שאמר כולו אינו מתקיים. 


נה: 


הרי אנו דנים על קיום החלום 


וההיא שעתא אמיה לא הות. וביאר רש"י (ל"ס וססי), שבאותו זמן שחלם 
יוסף אמו לא היתה חיה. ובאוצר חיים (ד"ס וססי) הקשה, שהרי רבי 
ברכיה אמר שחלום אין מתקיים כולו, ואם כן היה לרש"י לומר שבזמן 'קיום' 
החלום אמו לא היתה בחיים ולא על מה שלא היתה חיה בשעה שחלם יוסף. 
ותירץ, שאולי היתה לרש"י גירסא שלמדים מיוסף לענין מה שלמדנו לעיל שאי 
אפשר לחלום בלא דברים בטלים, שאז הנידון על שעת החלום*. 
ובפרשת מרדכי (ד"ס ססי) ביאר, שמה שרש"י כתב שכבר בשעת החלום אמו 
לא היתה חיה, שעל ידי זה אנו מבינים שהשכל הרואה את החלום 
האמיתי לא ראה את הירח כלל, שהרי כבר אמו לא היתה באותו זמן, אלא 
בשביל שהדמיון רגיל לראות ירח עם הכוכבים ראה הדמיון גם את הירח, וכיון 
שהדמיון מתערב אפילו בחלומות האמיתיים שאי אפשר לחלום בלא דברים 
בטלים ידענו שאפילו החלומות האמיתיים אינם מתקיימים כולם. 


האם הגמרא חולקת על המדרש 


שם. רש"י בחומש (נרפית 8 ) הביא את מה שמבואר במדרש (נ"ר פד י) על 

הפסוק (עס) 'הבוא נבוא אני ואמך ואחיך להשתחות לך ארצה', והלא אמך 

כבר מתה ואתה אומר 'אני ואמך ואחיך', בתמיה, ולא היה יעקב אבינו יודע 

שהדברים מגיעים לבלהה שפחת רחל שגדלתו כאמוג. ולכאורה המדרש חולק 

על הגמרא שלנו שאין חלום בלא דברים בטלים וסובר שיתכן לחלום בלא 

דברים בטלים ו'אמו' היא בלהה. ועוד, שהרמב"ן (נר6פית פס) כתב שבלהה כבר 

מתה בבוא יעקב למצריםי, ולכאורה זה נגד דברי המדרש שבלהה היתה חיה 

בבוא יעקב למצרים. 

ותירץ הברכת ראש (עי? ע" ד"ס 5מכ), שלשון הגמרא מורה שרבי ברכיה לא 

נתכוין לדברי רבי יוחנן שאין חלום בלא דברים בטלים, אלא שבא 

להוכיח שאף בחלום המתקיים כחלום יוסף אשר רוח ה' דיבר בו, גם זה כולו 

אינו מתקיים. וזה מה שאמר שבההיא שעתא בעת קיום החלום אמו לא היתה, 

והכוונה לבלהה שגדלתו כאמו וכלשון הפסוק 'אני ואמך'. וא"כ הגמרא והמדרש 

לדבר אחד נתכוונו, שבאמת היו הדברים מגיעים לבלהה ואין ראיה מזה לדבר 
בטל, אלא שגם זה בסוף לא נתקיים בבלהה וכדברי הרמביןז. 

בעיון יעקב (ל"ס ואו) כתב, שמה שרש"י בחומש כתב שהדברים מגיעים לבלהה, 

היינו שאפשר להתקיים בבלהה שגדלתו כאמו, אבל על רחל ודאי לא 

כיון שכבר מתה קודם החלום. וכן בלהה כיון שמתה קודם שנעשה יוסף מלך 


והלא אמך כבר מתה והוא לא ידע שהדברים מגיעים לבלהה שגדלתו כאמו והראו לו שגם היא 
שנחשבת כאם תשתחוה, אבל זלפה אפילו שגם היא תשתחוה אינו שום חידוש, ולכך לא ראה 
אלא ירח אחד. ג. הרמב"ן פס) כתב שלפי דעתי בעת שירד יעקב למצרים כבר מתה בלהה וגם 
זלפה, כי הכתוב אמר (פס מו מ) בספור שבעים נפש שירדו למצרים 'מלבד נשי בני יעקב' ולא הזכיר 
לבד נשיו ונשי בניו. ואם תאמר כי בעבור היותן פלגשים לא רצה לומר לבד מנשי בני יעקב 
ופלגשיו, הנה כתוב (שס 9 0 עשי אביו'. | ד וכעין זה ביאר בהגהות ראמ"ה (על ע" ד"ס 025. 
וראה מה שנתבאר לעיל (פס) כעין זה מדברי הסמיכת חכמים בענין מה רבי ברכיה הוסיף על דברי 
רבי יוסף. אך בנחלת יעקב (סופיק, נרטית 5 ביאר בדברי המדרש שהביא רש"י שיעקב לא ידע 
שהדברים מגיעין לבלהה, לא שבאמת נתקיים בבלהה שהרי גם בלהה מתה קודם שירדו למצרים, 
אלא שבשעת החלום של הירח נתכוין לבלהה, ולא נתקיים כולו אלא רובו. אבל לדברי הגמרא 
אפילו בשעת החלום לא נתכוין לשום דבר אלא אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים. ולכאורה 
לדבריו דברי הגמרא והמדרש חולקים. וראה ביריעות שלמה (מסכע"ל, נרֿית טס) שביאר שגם לפירוש 
המדרש אין חלום בלא דברים בטלים, אלא שהגמרא אמרה שהאמת כן הוא שלא היה מכוין ומגיע 
לבלהה שגדלתו כאמו אלא הוא דברים בטלים. 


ילקוט 


כמשמעות הפסוקים וכדברי הרמב"ן, זה בכלל דברים בטלים, אבל דברים בטלים 
כמו אצל רחל שכבר מתה בשעת החלום זה הוא מדבר הנמנע, וכמו שהגמרא 
אומרת (נסוף סעמוד) שמעולם אדם לא ראה בחלומו פיל שנכנס בחוד המחט. 


מדוע יעקב ביטל את כל החלום 


שם. רש"י בחומש (ננפ:ית ₪ ) כתב ורבותינו למדו מכאן שאין חלום בלא דברים 
בטלים, ויעקב נתכוין להוציא הדבר מלב בניו שלא יקנאוהו, לכך אמר 
'הבוא נבוא אני ואמך ואחיך', כשם שאי אפשר באמך כך השאר הוא בטלל. 
ובמזרחי (קס ד"ס ױעקנ) ביאר, שאי אפשר לומר שלא היה יודע יעקב שאין חלום 
בלא דברים בטלים ולכן ביטל את החלום כולו גם לגביו כיון שלא היה יודע 
שהדברים מגיעים לבלהה [כדלעיל], ולא שנתכוין להוציא הדבר מלב בניו שלא 
יקנאוהו, שכיון שחז"ל למדו שאין חלום בלא דברים בטלים אי אפשר שיהיה 
יעקב טועה בזה. ולכן כל מה שביטל את החלום כולו הוא בשביל בניו שלא 
יקנאוהו, אבל ודאי שמקצת החלום כן יתקיים. אבל בענין בלהה שתקרא אמו 
שהוא דבר שנופל בסברא אינו מחויב שידע אותו יעקבי. 
ובמהרש"א (שי? עיש 5" ד"ס פן) הקשה, שהרי גם מה שלמדו רבותינו מכאן 
שאין חלום בלא דברים בטלים, היינו אחר שנתקיים החלום לבד 
מאמו שלא נתקיים ואיך ידע מכך יעקב, ואם נאמר מסברא שלא היה יעקב 
טועה בזה, אם כן מהסברא גם שלא יטעו בניו בזה ואם כן לא יוכל בזה 
להוציא מלבם שלא יקנאוהו. ועל כן הנראה לומר שההכרח שיעקב אבינו לא 
ביטל את החלום כולו, שהרי כתוב (שס ₪ 6) 'ואביו שמר את הדבר', שפירושו 
שהיה ממתין מתי יתקיים, ואם כן על כרחך לפי דעתו שיתקיים החלום [ולא 
מצד מה שאמרו אין חלום בלא דברים בטלים], ומה שאמר 'הבוא נבוא' לבטל 
בזה כל החלום אינו אלא להוציא הדבר מלב בניו, אבל לפי דעת יעקב ודאי 
יתקיים החלום כולו חוץ מאמו, ואם כן על כרחך שידע יעקב שאין חלום בלא 
דברים בטלים. אך עדיין יש להקשות אולי ידע יעקב שהוא חלום אמיתי וצריך 
להתקיים כולו והדברים מגיעים לבלהה, ומה שאמר 'הבוא נבוא אני ואמך' 
להוציא מלבם של בניו, ומדוע הגמרא לומדת מכאן שאין חלום בלא דברים 
בטלים. וצריך לומר שהגמרא מיאנה מלפרש שהדברים מגיעים לבלהה כיון 
ש'אמך' משמע אמך ממש והכוונה לרחל. ועוד, שנראה מתוך הפסוקים שמתה 
בלהה קודם שירד יעקב למצרים כפי שהבאנו לעיל מהרמב"ן. 
במשכיל לדוד (גלפטית 0 י ד"ס סנ) הקשה לפי מה שהביא רש"י (שס) את דברי 
המדרש שיעקב לא היה יודע שהדברים מגיעים לבלהה, ואם כן לפי 
זה שתמיהת יעקב 'הבא נבוא' היא תמיהה אמיתית ולא היה להוציא מלב בניו 
לבד, שהרי לפי מדרש זה לא יודעים שאין חלום בלא דברים בטלים. וכיון 
שלדעת יעקב אי אפשר באמו לפי שכבר מתה והוא לא היה יודע שהדברים 
מגיעים לבלהה, אם כן יוצא שכשם שזה שקר כך הכל שקר, ואם כן קשה 
שהרי כתוב אחר כך 'ואביו שמר את הדבר', ומדוע המתין יעקב לדבר אם הכל 
הוא שקר. וכתב ליישב על פי מה שמשמע בלשון המדרש שכתב וז"ל רבי לוי 
בשם רב חמא בר חנינא כך היה אבינו יעקב סבור שתחיית המתים מגעת בימיו 
שנאמר 'הבא נבוא אני ואחיך', ניחא, שמא אני ואמך והלא אמך כבר מתה ואת 
אמרת 'אני ואמך ואחיך', ולא היה יעקב אבינו יודע שהדברים מגיעים לבלהה 
שפחת רחל שגדלתו כאמו. ואפשר לבאר שאף המדרש סבור שהכל היה להוציא 
מלב בניו, אלא שסובר שבדעתו של יעקב היה שיתקיים גם באמו החלום על 
ידי תחיית המתים. ועדיף למדרש לומר כך ולא לומר שלעולם היה יודע שיתקיים 
על ידי בלהה אלא שנתכוין להוציא מלב בניו, משום שהמדרש דייק מלשון 
הפסוק שכתוב 'הבא נבוא' בכפילות, והיה מספיק לפסוק לומר הנבוא אני ואמך 
ואחיך, אלא שהפסוק רצה לומר שכוונת יעקב היתה 'הבוא' תחילה שתחזור 
אמך לבוא לעולם הזה על ידי תחיית המתים ושוב נבוא' כולנו להשתחוות. 
אלא שאמרו בלשון גערה ותמיהה להוציא מלב בניו, שודאי לא יעלה על דעתם 
ענין של תחיית המתים, וממילא יאמרו כשם שאי אפשר באמך כך הכל בטל 
ולא יתקנאו בו. אבל הגמרא כאן הלכה בדרך אחרת שלא סבר יעקב שתבוא 


ה. בספר הזכרון (פרפפית ‏ י) ביאר שכוונת רש"י שבשלמא לדברי המדרש (שי שהיה סובר יעקב 
שהחלום בטל כיון שלא היה יודע שהדברים מגיעים לבלהה, לכן כתוב 'הבוא נבוא אני ואמך 
ואחיך', שהכל בטל. אלא לדעת הגמרא כאן שידע יעקב שהחלום אמת ואין בטל אלא ענין אמו, 
איך אומר לו אני ואמך ואחיך, יאמר לו הבא תבוא אמך. לכן תירץ רש"י שמה שאמר יעקב כן 
לא נתכוין אלא להוציא מלב בניו אבל בלבו סבר שהחלום קיים בלי אמו. ו.והמהר"ל בגור 
אריה (עס) ביאר, שמה שלא ידע שהדברים מגיעים לבלהה אין זה ענין לימוד אלא פתרון חלום 
הוא זה, ולא חייבים לומר שהיה יעקב פותר חלומות, רק חכם ונביא היה. אלא שהקשה המזרחי 
(פס) מדוע לגבי זה שהדברים מגיעים לבלהה אמרו שיעקב אבינו לא היה יודע זה שאילו היה יודע 
זה לא היה אומר והלא אמך כבר מתה, כי היה לו לחוש שמא ידעו גם בניו ויאמרו שאין זה דרך 
תחבולה, ואילו לגבי אין חלום בלא דברים בטלים אמר והלא אמך כבר מתה ולא פחד שמא ידעו 
גם בניו שאין חלום בלא דברים בטלים, ויאמרו שאינו אומר זה אלא דרך תחבולה בעלמא. והמהר"ל 
(פס) כתב, שמזה שאין חלום בלא דברים בטלים לא היה מתיירא יעקב שיהיו יודעים בניו גם כן 
ותהיה השנאה עליו יותר, כיון שדבר זה שאין חלוס בלא דברים בטלים הוא ענין לימוד בקבלה, 
וצריך לזה לימוד, ויעקב לא ידעו רק שלמדו משם ועבר, ואיך יִדָעו אותו בניו אם לא למדם, וידע 
יעקב שלא למדו דבר זה, כי רק ליוסף לימד עיקר חכמתו. וכן ביארו בצידה לדרך, בלבוש האורה 


ברכות נה: 


ביאורים סג 


תחיית המתים בימיו, ולא דורשים מכפילות הפסוק 'הבוא נבוא', כיון שדברה 

תורה כלשון בני אדם, או שיעקב אמר להם שכשם שאי אפשר בביאת אמך כך 

אי אפשר לכל החלום ואמר כן להוציא מלב בניו, אבל האמת שסבר יעקב 

ש'אמך' בטל הוא, ומכל מקום השאר קיים שאין חלום בלא דברים בטלים. ואם 

כן לפי דברים אלו יוצא שמה שכתב רש"י שיעקב נתכוין להוציא מלב בניו 
זה על שני הפירושים, הן למדרש והן לגמרא כאןז. 


מגין למדים שאין חלום בלא דברים בטלים 


שם. בנזר חקודש (כ"כ פד י דייס סיס) הקשה, שבודאי למדים מיוסף שאפשר להיות 

חלום אמת שיש בו גם כן el‏ אבל עדיין מנין שתמיד זה כך 
שאין חלום בלא דברים בטלים, אולי מכל מקום לפעמים אין בו דברים בטלים 
אלא שאצל יוסף היה בחלום דברים בטלים. ותירץ, שאם כן מדוע יוסף הזכיר 
בחלומו את דמות הירח, הלא לא היה לספר אלא השתחואה של האב והאחים, 
ומדוע סיפר את השתחויית האם כיון שזה ודאי לא יתקיים, ואדרבה בזה הוא 
נתן לאחים מקום לומר שכשם שזה בטל כך זה בטל. אלא על כרחך שאין 
חלום בלא דברים בטלים, וממילא אדרבה משום כך הוצרך להזכיר גם כן ענין 
חלום האם, שאם לא כן הייתי אומר שביתר הדברים שבחלומו יש דברים בטלים 
ולא יתקיים כולו, ולכן אמר גם חלום האם כדי שיהיה זה נחשב לדברים בטלים 

והשאר יתקיים לגמרי". 


הרי החלום הראשון נתקיים כולו 


שם. בברכת ה' (לי"ס עוס) הקשה, הרי חלום הראשון של יוסף נתקיים כולו כי 

אין שם רמז על השתחויית אמו ואביו, ואיך למדנו שאין חלום בלא דברים 
בטלים. ותירץ על פי הרמב"ן (נרפטית מנ ט) שהחלום הראשון התקיים כשבאו 
אחיו למצרים לשבור אוכל והשתחוו לו. ומשום שראה יוסף שלא נתקיים כל 
החלום, שהרי החלום רמז לכל אחיו, וכשראה שלא בא בנימין עשה להם עלילה 
להביא גם בנימין לקיים כל החלום. ועל פי דבריו אפשר לומר שבאמת החלום 
הראשון לא נתקיים כולו, אלא שיוסף רצה שיתקיים כל החלום ולכן עשה 
עלילה להביא גם את בנימין לקיים החלום, וזה על ידי מה שבא אחר כך בנימין 

עם אחיו. 


מה הוא יעפה 


אמר רבי לוי לעולם יצפה אדם לחלום טוב עד עשרים ושתים שנה מנלן 

מיופף דכתיב אלה תולדות יעקב יופף בן שבע עשרה שנה וג" 
וכתיב ויופף בן שלשים שנה בעמדו לפני פרעה וגו' מן שבפרי עד תלתין 
כמה הוי תלת סרי ושב דשבעא ותרתי דכפנא הא עשרים ושתים. רש"י 
(ד"ס לפק ד"ס מיוסף) ביאר שיצפה שיתקיים, וזה למדים מיוסף שלא נתקיימו 
השתחואות הללו עד עשרים ושתים שנה כשירד יעקב למצרים שכבר היה הרעב 
שתי שנים. ובאמרי בינה (גכמיופן, ד"ס ₪026 הביא שיש מפרשים שמה שרש"י פירש 
שיתקיים, הוא שלא נטעה לפרש שיצפה לחלום טוב היינו שיחלום חלום טוב, 
שאם כן לא מביא כלל ראיה מיוסף, לכך פירש שיתקיים. והאמרי בינה עצמו 
פירש, שאפילו חלום שנתקיים מקצתו קודם כמו אצל יוסף שנהיה מלך בן 
שלשים ואם כן נתקיים החלום של מלכות, אף על פי כן לא יאמר האדם שכיון 
שנתקיים מקצתו הרי נתקיים החלום והשאר היו דברים בטלים שאין חלום בלא 
דברים בטלים, אלא שעדיין יצפה שיתקיים וזה למדים מיוסף שההשתחואות לא 

נתקיימו עד כ"ב שניםל. 

בעין ישראל (ד"ס פמכ) ביאר, ש'יצפה' אינו מלשון תקוה אלא כמו צופה ומביט, 

והיינו אפילו כשהוא רואה במציאות איך שמתבטל החלום כמו אצל יוסף 
שאחיו השליכוהו לבור ומכרוהו למצרים, בכל זאת לעולם יראה ויסתכל על 
החלום כאילו הוא רואה את קיומו בעיניו ממש, וזה יאמץ את רוחו לא להתייאש 

מן הפורענות. 


ובנחלת יעקב (פס), וכן כתב בצרור החיים (ל"ס וססי). = ז. אמנם הנחלת יעקב (פס) נסתפק מה כוונת 
רש"י, אם מה שכתב שיעקב נתכוין להוציא מלב בניו הוא רק לדעת הגמרא, והוקשה לרש"י מאחר 
שחלום אמת אי אפשר בלא דברים בטלים אם כן למה היה שואל יעקב והלא אמך כבר מתה, ומה 
בכך, ואדרבה כל חלום צריך שיהיה בו דברים בטלים. ועל זה תירץ שלא היה מתמיה בלבו אלא 
לעיניהם להוציא הקנאה מלבם. אבל לפירוש המדרש אפשר לומר שהיה מתמיה באמת ולא בשביל 
להוציא מלבם, שהרי גם הוא לא ידע שהדברים מגיעים לבלהה שגדלתו כאמו. ויותר נראה שזה 
הולך גם לדברי המדרש שאפילו שלא היה יודע שהדברים מגיעים לבלהה, אף על פי כן שפט 
שהחלום סופו להתקיים כמו שנאמר 'ואביו שמר את הדבר', ואם כן התמיהה היתה להוציא מלב 
בניו. ומדברי ספר הזכרון [לעיל] משמע שלהוציא מלב בניו הוא רק לפירוש הגמרא. ת. ועיין 
מה שנתבאר לעיל (עיפ) בענין אם יש חלום בלא דברים בטלים, שיש פעמים חלום ללא דברים 
בטלים. | ט. ובזה ביאר מה שיוסף אמר (גלפזית ₪ ט) 'הנה חלמתי חלום עוד', וקשה מהו 'עוד' וכי 
איני יודע שהוא עוד, וכן היה לו לומר הנה חלמתי עוד חלום. ותירץ, שיוסף אמר הנה חלמתי 
חלום שמורה 'עוד' על מלכות ושררה וגדולה כי השמש והירח והכוכבים משתחוים לי. ולא תאמר 
שהכל חלום אחד אלא שנשנה, אלא זה חלום אחר מוסיף על הראשון ואינו חלום אחד, כי הראשון 
נתקיים תחילה וזה המלכות, והשני נתקיים אחר כך שהשתחוו לו. 


סד ילקוט 


מדוע לא נקטה הגמרא שחלום מתקיים עד כ"ב שנה 


שם. בסמיכת חכמים (ד"ס עוס) הקשה, מדוע הגמרא אמרה יצפה אדם ולא 

נקטה בלשון נסתר שחלום טוב מתקיים אף עד כ"ב שנה, שהרי מה 
שיצפה אדם לא נלמד מיוסף, כי מנין שיוסף היה מצפה על החלום, שמא בא 
לו בהיסח הדעת ולא נלמד כי אם שהחלום מתקיים. ותירץ על פי המבואר 
במדרש (נ"ר 6 ד) שיוסף גזר שכל מי שיכנס למצרים בשביל לקנות תבואה 
יכתוב שמו ושם אביו, והעמיד שומרי שערים על זה, והכל היה בשביל אחיו 
ובית אביו. אם כן מוכח שודאי היה בדעתו של יוסף שיבואו האחים לקנות 
בר, ובאמת הם לא היו צריכים לזה כי היה להם לחם הרבה, אלא רק משום 
שנאמר (ככלטית מנ 6) 'למה תתראו', שלא ירָאוּ שבעים כמו שביאר רש"י (פס). 
ואם כן קשה איך ידע יוסף שיעקב ישלח את בניו בסכנת דרכים בשביל הטעם 
של 'למה תתראו'. אלא על כרחך צריך לומר שיוסף היה מצפה שיקויים החלום 


החגלגל על ידי הרעב מטעם 'למה תתראו' אף שהיה החלום זמן רב, אם כן 


אהח19/08/2018: 


שפיר מוכח שלעולם יצפה אדם לחלום טוב עד כ"ב שנים מיוסף. 
ובעץ יוסף (ד"ס פיופף) כתב, שבאמת לא למדים שיצפה מיוסף כי אולי בא לו 
בהיסח הדעת, אלא כוונת הגמרא שכיון שמצינו שנתקיים חלומו של יוסף 
אחר כ"ב שנה לכן כל אדם שחלם לו חלום טוב ואינו מתקיים מיד, מכל מקום 
לא יתייאש אלא יצפה שיתקיים אחר כך עד כ"ב שנה. 


איך רואים שדווקא עד כ"ב שנה 


שם. בפתרון חלומות (פ"נ טער מ פ"ג) הקשה, מנין לחז"ל שלא יהיה חלום שלא 
יתארך מלהתקיים יותר מזה, שאף על פי שנמצא שחלום יוסף לא נתארך 
יותר מכ"ב שנה מי יאמר שלא ימצא חלום בעולם שלא יתארך יותר. ועוד, 
שהרי מצינו בפירוש חלומות רבים שלא נתקיימו עד שנים רבות כחלום שר 
המשקים לפי הפתרונות שפתרו חז"ל', וכן חלום נבוכדנצר שעדיין לא נתקיים 
כולו. ונשאר בצריך עיון. 
בבניהו (ל"ס עוס) תירץ, שכיון שרואים שהתורה מפרטת את השנים שהיו קודם 
שראה את החלום, וכן מבואר בפסוקים את השנים שמלך בהם, כמו 
שכתוב (נלפטית ₪ 2) 'יוסף בן שבע עשרה שנה'. וכן כתוב (טס 55 פו) 'ויוסף בן 
שלשים שנה בעמדו לפני פרעה', משמע שבא הכתוב ללמדנו זה כדי שנדע 
שיעור המוגבל לחלום טוב שהוא כ"ב שנה ולא יותך'*א. 
ובפרשת מרדבי (ד"ס פען) ביאר, שלכאורה קשה למה כשהאחים באו לבשר את 
יעקב על יוסף כתוב (רפפית מה כו) 'ויפג לבו כי לא האמין להם', הרי 
לעיל כתוב שיעקב שמר את הדבר, ומדוע כשראה את העגלות חייתה רוחו 
והאמין להם. אלא מוכח שעד כ"ב שנה יש לצפות לחלום טוב ולא יותר, 
וכשראה יעקב שכמעט נשלמו כ"ב שנה שלא היו חסרים אלא ימים אחדים מה 
שאי אפשר לו עוד לבוא ולהשתחוות לפני יוסף, לכך נתייאש מזה ולא האמין 
להם. וכשראה את העגלות התבונן שעל ידי עגלות יהיה בידו לבוא לפני יוסף 
בתוך הכ"ב שנה חיתה רוחו, ואם כן מוכח שפיר שיותר מכ"ב שנה אין לצפות 
לחלום. 
והעז ביד (ל"ס ₪ תירץ, שלכאורה למה מיהר יעקב לרדת למצרים לראות את 
יוסף, הרי באמת לא בערה בו אהבת יוסף לראות אותו, כמו שרואים 
בפסוק (נרפטית מו כט) 'ויפול על צואריו', וביאר רש"י (פס) שיוסף נפל על צוארי 
אביו ויעקב לא נפל על פניו כי יעקב קרא קריאת שמע בעת הזאת, כי יעקב 
אבינו דקדק דווקא לקרות קריאת שמע בעת הזאת להראות שאין אהבה כאהבת 
המקום, והגביר עצמו על אהבת הגשמיות ליוסף. ועוד, איך אמר יעקב (פס מס 
כפ) 'אלכה ואראנו בטרם אמות', הלא באמת חי שבע עשרה שנה אחר כך, ואיך 
לא ידע משנותיו. ואם נאמר שלא ידע באמת איך כתבה התורה זאת 'בטרם 
אמות' שהוא כדבר שקר, ואם כן למה מיהר כל כך ליוסף הרי היה לו עוד 
זמן רב לחיות. אלא שגם ליעקב אבינו היתה קבלה בידו שאין לצפות לחלום 
טוב יותר מכ"ב שנה וזה הזמן היה נגמר בעת הזאת, וחשש יעקב שאם יאחר 
הזמן לא יראה שוב בעיניו את החלום הטוב וימות קודם שיראה את יוסף. וזה 
מה שדקדק לומר 'בטרם אמות'. 
ובשפתי חכמים (ל"ס *פס) ביאר, שודאי פעמים מתקיים חלום אף אחר כ"ב 
שנה כמו שכתב רש"י ביחזקאל (כט י) שחלום פרעה נתקיים במלואו 
אף לאחר כ"ב שנה, אבל כאן מדובר לענין לצפות, ואביו המתין וציפה לדבר 
עד כ"ב שנה. 


ביאור מדוע דווקא כ"ב שנה 


שם. בנזר הקודש (נ"ל פד ) הקשה למה דווקא עד כ"ב שנה. וכתב על פי 
הנודע כי אף על פי שהעולם מתנהג על פי מערכת הכוכבים והמזלות, 
מכל מקום יש עוד גבוה מעל גבוה שהנהגת הכוכבים והמזלות היא על פי 


י. עיין חולין ). יא. וכן הביא בענף יוסף (ל"ס שוש בשם חוקת הפסח. אלא שבפרשת מרדכי 
(ד"ס מנן) הקשה שהפסוקים הוצרכו לומר את שנותיו של יוסף כדי לידע על ידם שנותיו של יעקב, 
כמבואר במגילה (). = יב.ובספר זכרון דמות הכסא (ל"ס עו₪) הקשה וכי משום שיעקב לא שימש 


ברכות נה: 


ביאורים 


הארת הכ"ב אותיות שבתורה, וכל כוכב הוא כפי בחינתו, ובכל שנה ושנה 
משמש אות מיוחד בהנהגה הכוללת אשר שאר האותיות טפלים אליו, והוא 
כחוזר חלילה. ובכן חלום הוא תלוי במערכת המזל, ומדרגת החלום יוצא מכח 
אל הפועל בבחינת הארת האות המשמש באותו הזמן, ולפיכך אחר כ"ב שנה 
שהגלגל חוזר חלילה לבוא למצבו הראשון בהארת האות המשמש בשעת החלום 
מאז פתרון החלום יוצא מכח אל הפועל בעולם. 

בבניהו (ד"ס (שנס) ביאר שהטעם שהוא עד כ"ב שנה, כי ידוע שברכת כהנים 

מסוגלת לעשות החלום לטוב וידוע שיש בברכת כהנים שם בן כ"ב 
אותיות, לכך זמן חלום טוב הוא כ"ב שנה, כנגד שם בן כ"ב אותיות של ברכת 

כהנים שבהם מתפללים להטבת חלום. 


ביאור מה שחלום יוסף לא נתקיים מיד ואף שנשנה החלום 


שם. המהרש"א (ח"f‏ ד"ס (עוס) ביאר על פי הגמרא לקמן (פוף סעמוד) ששלשה 
חלומות מתקיימים, ויש אומרים אף חלום שנשנה, שנאמר (נלפפית מ (3) 
ועל השנות החלום'. ולזה מבואר שגם חלום יוסף כיון שנשנה באלומות 
וכוכבים אי אפשר שיתבטל אף אם יתעכב בקיומו עד עשרים ושתים שנים. 
ומה שלא נתקיים מיד החלום כמו חלום פרעה שכתוב 'ועל השנות החלום וגו' 
וממהר האלקים לעשותו', הוא בגלל עונש יעקב שביטל עשרים ושתים שנה 
כיבוד אב כמבואר במגילה (י.)'3. עוד ביאר המהרש"א, על פי דברי האבן עזרא 
(כרפטית טס) ששני חלומות פרעה היו בלילה אחד וזה מורה כי ממהר אלקים 
לעשותו, וחלומות יוסף משמע שהיו בשתי לילות ולכן לא נתקיים מיד כמו 
חלום פרעה'ג. וכיון שרק חלום שנשנה ב' פעמים מתקיים לכן חלום שעל אמו 
לא נתקיים לפי שלא נשנה, שהרי לא הוזכר בחלומו רמז לאמו אלא בחלום 
השני שכתוב 'השמש והירח', וכיון שלא נשנה אפשר שיתבטל, וזהו שאמרו 
שאין חלום בלא דברים בטלים כיון שלא נשנה. 
במעון הברכות (ליס (6לס) ביאר, שכל מה שנשנה חלום הוא לאיזה תועלת, ואם 
כן חלום שלא היה מתקיים זולת שנשנה החלום והיה חשש שיתבטל, 
יש לומר שהחלום נשנה בשביל שיתקיים ולא יתבטל, מה שאין כן בחלום שאף 
אם לא היה נשנה לא היה מתבטל, אם כן מה שנשנה הוא בשביל מהירות 
הדבר לעשותו. והנה חלום פרעה היה חלום שאי אפשר להתבטל כי היה הכרחי 
לבוא על המדינה ואם כן שלא לצורך נשנה החלום אם לא לתועלת מהירות 
הדבר, מה שאין כן חלום יוסף נשנה לצורך הקיום שלא יתבטל אם ישמח בה, 
ולא יהא חדויה מסתייה, ולכן הראו לו שוב פעם את החלום שגם שמחה לא 
תבטלנויז. 
ובברכת ראש (ד"ס פנפמכ) ביאר שחלום פרעה מלבד שהוא נשנה היה זה חלום 
המתקיים מכיון שחלם על חבירו, על העם, שזה גם אחד מהחלומות 
המתקיימים, ולכן כתוב (שס מ5 פ) 'ואין פותר אותם לפרעה' כפשוטו על שובע 
ורעב לפי שדימו שדבר זה אינו נוגע אלא לפרעה, ולא לעם. ולזה אמר יוסף 
לפרעה בפתרון חלומו (פס מ כס) 'את אשר האלקים עושה [לעם] הגיד לפרעה' 
כדי שיראה פרעה ויפקד פקידים, והיה זה חלום המתקיים, ועל מה שנשנה 
בחלום הוא כי ממהר האלקים לעשותו, אבל ביוסף דבר זה שנשנה הוא לראיה 
שיתקיים לעצמו כיון שהענין היה נוגע ליוסף עצמו ושוב אין ראיה בזה על 
מהירות הדבר. 

עוד ביאר הברכת ראש (על ע" ד"ס 6מכ), שמה שחלומו של יוסף התעכב כ"ב 
שנה הוא משום מה שלמדנו לעיל (עס) שבדיחותיה מפכחא ליה, ומבטל 

מהחלום, והרי יוסף התפאר לפני אחיו ולכן החלום נתעכב. 
בפרשת מרדכי (ל"ס כ"נ) תירץ שחלום יוסף לא נשנה, שחלום הראשון של 
האלומות היה כנגד מה שבאו אחיו בראשונה והשתחוו לו, וחלום 

השמש והירח והכוכבים היה כנגד ביאת יעקב ובני ביתו אליוטי. 


האם דווקא חלום טוב 


שם. בפתרון חלומות (ט"כ שער ס פוף פ"ג) הסתפק במה שאמרה הגמרא יצפה 

לחלום טוב עד כ"ב שנה, אם נקט דווקא טוב אבל חלום רע אפשר 

שיתארך יותר או שנאמר שלאו דווקא נקט. ואם נאמר שדווקא נקט טוב ובחלום 

רע שאפשר שיתארך יותר, נוכל לומר שהטעם לכך שבחלום רע הקב"ה מאריך 

אפו אולי יחזור בתשובה ויבטל גזרתו, אבל בחלום טוב הקב"ה ממהר לקיימו 

כי גדולה מדה טובה ממדת פורענות ולא יבטל הטוב כי אפילו על תנאי אינו 
חוזר, כל שכן שלא על תנאי. 


בגירסת הגמרא 


אמר רב הונא לאדם טוב אין מראין לו חלום טוב ולאדם רע אין מראין 
לו חלום רע. ברש"י (ל"ס (6לס) גרס לאדם טוב מראין לו חלום רע, וביאר 


את אביו מתעכב חלומו של יוסף. יג. וכן כתבו הרשב"ם (נלטיפ מ מנ) ובחזקוני (פס 65 כ). 
יד. וכעין זה תירץ בברכת אברהם (פלד, ד"ס וש). ועיין עוד במעון הברכות (פס) בארוכה. טו.וכן 
תירץ בברכת ה' (ד"ס עוש). וזה על פי דברי הרמב"ן טיפ מג ט). 


ילקוט 


כדי שידאג ולא יחטא ושיכפר לו עצבונו. וכן גורסים לאדם רע מראים חלום 
טוב, והיינו כדי לשמחו שיאכל עולמוטז. ובברכת אברהם (ל"ס נ6לס) כתב, שלפי 
רש"י מבואר מה שהגמרא מקשה מהפסוק (ססניס ₪ י) 'לא תאונה אליך רעה' 
שאדם טוב אינו רואה חלום רע". אלא שקשה לפי גירסת הגמרא מה הקושיא 
מהפסוק, והלא לאדם טוב אין מראים לו חלום טוב ולא כתוב שמראים לו 
חלום רע. ותירץ, שהגמרא סוברת שכמו שאין מראין לו חלום טוב כך מראים 
לו חלום רע, שהרי עיקר הטעם הוא כדי שידאג, ואם כן כל שכן שידאג כשיראה 
חלום רע. 


עוד ביאור במה שאין מראין לאדם טוב חלום טוב 


שם. באהל יעקב (פר' (ך (ך ד"ס וסנס, 9.) ביאר'ח, על פי הגמרא לעיל (ע"פֿ) שחלום 
טוב מתבטל בשמחה וחלום רע מתבטל כשמתעצב, והוא כי כשיחלום 
אדם חלום טוב שהוא נהנה ושמח מידיעת הטובה, מאז כבר נתבטלה הטובה 
מלבוא בפועל, וכן להיפך. אשר על כן לאדם טוב אין מראים לו חלום טוב 
אחר שהוא יתברך רוצה שישיג הטובה בפועל, ועוד מראים לו חלום רע כדי 
שיענש בידיעה ולא תשיגנו הרעה בפועל. לא כן אדם רע אין מראים לו חלום 
רע למען לא יהיה נפטר בעונש הידיעה, אך ישיג עונשו בפועל, ובהיפך בטובה 
למען לא תבוא אליו בפועל מראים לו אותה בחלומו למען ישמח מידיעתה. 
והטעם בזה הוא על פי מה ששלמה המלך אמר (קסנת ז כ) 'כי אדם אין צדיק 
בארץ אשר יעשה טוב ולא יחטא', ואם מידי עבירה יצא מידי הרהור לא יצא, 
וכמו כן הרשע באין מנוס היה לו הרהור טוב באיזה זמן. על כן הוא יתברך 
כמעשה ידיהם ישיב גמולם להם, לאדם טוב שלא חטא זולת ברעיון לבו מראים 
לו חלום רע למען יענש ברעיוניו, וכן לאדם רע שכל הגמול הטוב הראוי אליו 
הוא אך עבור הרהור הטוב שהיה לו מראים לו חלום טוב". 

בבניהו (ד'ס 0זס) ביאר שלאדם טוב אם מראים לו חלום המורה על הטובה 
מראים את נוסח החלום באופן רע, כמו שמבואר ביומא (פו.) שהראו 

לרב שתלוי בדקל והיא על עלייתו לגדולה. והטעם שאם יראו לו נוסח טוב 
יתכן וחדויה מסתייה ויפסיד הטובה, אך עתה שהראו לו בנוסח קשה שנראה 
קללה לא ישמח בו. ואפילו אם ימצא אדם פותר לטוב, עם כל זה לא ישמח 
החולם, שהרי על כל פנים רואה קללה ואומר בלבו מי יודע שהפתרון אמיתי, 
ושמא אינו אמיתי. אבל לאדם רע כשנותנים לו טובה מראים לו בנוסח טוב 

כדי שיהא חדויה מסתייה ויפסיד הטובה?. 


עוד ביאור במטרת החלום טוב וחלום רע 


שם. ברש"י (ל"ס 6דס) ביאר שמראים לאדם טוב חלום רע כדי שידאג ולא יחטא 

ושיכפר לו עצבונו, וכן לאדם רע מראים חלום טוב כדי לשמחו שיאכל 
עולמו. ובפתרון חלומות (ס"כ פער ד פ") מבואר, שלפעמים מודיעים לאדם שעתיד 
לבוא עליו רע והכוונה בהודעה זו כדי שישתדל לבטל זה אם יוכל, וכשמודיעים 
לו שעתיד לבוא טוב הכוונה בהודעה ההיא כדי שישתדל בקיום זהיא. והוסיף 
שאפשר וקרוב הוא מאד שיהיו חלומות רבים שלא יעשו בהם ההשתדלות 
ההכרחי ויתבטל הטוב ויתקיים הרע, והחסרון היה מהחולמים שלא הבינו אותם 
ולא השתדלו ההשתדלות ההכרחי להם, ולכן מראים לאדם טוב חלום רע 

שבידיעתו ישתדל לבטלו. 


הרי יוסף ראה חלום טוב וכן שמואל 


שם. המהרש"א (ס" ד"ס ודס) הקשה, שהרי יוסף הצדיק חלם חלום טוב, וכן 
מבואר בגמרא לקמן ששמואל כשהיה רואה חלום טוב אמר 'וכי החלומות 

שוא ידברו', אם כן רואים שלאדם טוב מראים לו חלום טוב. ותירץ, שחלום 
טוב המתקיים כעין נבואה ועל ידי מלאך כמבואר לקמן, ודאי שמראים גם 
לאדם טוב, אבל חלום טוב שאינו מתקיים דהיינו שעל ידי שד ולא בא אלא 
משום שעל ידי שישמח יתבטל החלום כמבואר לעיל (ע")) אין מראים לאדם 
שוב, וכן חלום רע לא מדובר במתקיים אלא שבא משום שעל ידי עצבונו יבטל 

החלום וכדי שלא יחטאכנ. 

הצל"ח (ל"ס דס) תירץ, שחלום שיוכל להתקיים אף אם לא יראוהו לו בחלום 
אין מראים לו כי על ידי החלום יוכל לבוא לידי גרעון כי השמחה 

תבטל החלום, אבל חלום שעיקר קיומו יבוא על ידי מה שחלם ודאי מראים 
לו, וחלומותיו של יוסף אלמלא החלום לא נתקנאו בו אחיו ולא מכרוהו למצרים 


טז. וכן הגירסא בעין יעקב ובבית נתן (ד"ס פֿמכ). והמילה 'לו' היינו לטובתו שיקבל עונשו בעולם 
הזה, וכן לאדם רע היינו שיקבל שכרו בעולם הזה. עין ישראל (ל"ה (6לס). ‏ יז. וכן כתבו בברכת 
ראש (ד"ס 5 ובשדה יצחק (נרם"י ד"ס נפדס). ועיין עוד בהגהות רבי אלעזר משה הורויץ (ד"ס ₪דס) 
הכרח לגירסת רש"י. ‏ ית. הובא בעץ יוסף (ל"ה (6לס). ‏ יט. ובעץ יוסף (פס) סיים שזה מה 
שהגמרא אמרה חלמא טבא חדויה מסתייה חלמא בישא עציבותיה מסתייה, כלומר, לא שהחלום 
הטוב לאדם רע וחלום הרע לאדם טוב הוא להורות מה שיהיה ומה שיעשה עמהם, רק החלום 
בעצמו הוא הוא הפעולה התכליתית, שאין עוד אחריו מאומה שיהיה החלום רומז עליו. כ. ובזה 
ביאר את מאמר רב חסדא ((נעל ע") טבא חלמא בישא מחלמא טבא, טוב שיראו לאדם דבר הטוב 


ברכות נה: 


ביאורים סה 


ולא בא הדבר לידי קיום וחלום כזה ודאי מראים לו. ומה שהקשה המהרש"א 
משמואל שחלם חלום טוב, אולי על אחרים הראו לו והיו אוהביו ומה שאין 


a:‏ מראים לו חלום טוב הוא דווקא על עצמו. 


זהב שיבה (ג סי סנ) הקשה גם ממה שמבואר לקמן ששמואל ראה חלום 
רע והרי למסקנא אדם טוב לא רואה חלום רע שלא יבהלוהו. ותירץ, 
שמה שהראו לשמואל חלום רע הוא על ידי אחר ואותו אחר היה מספר לשמואל 
וכמסקנת הגמרא, וכן חלום טוב הוא על ידי אחר ואותו אחר היה מספר 
לשמואל, ומה שמבואר למסקנא שחלום טוב משתכח ממנו, הוא על ידו, אבל 
על ידי אחר אינו משתכח, לפי שכשחלם אחר חלום טוב אפילו שמספר לו 
אינו שמח כל כך. 
בשנות חיים (פון, פר' מקן ד"ס פֿן, מו:) תירץ, שכל הטעם שלאדם טוב אין מראין 
לו חלום טוב היינו כדי שידאג ולא יחטא ושיכפר לו עצבונו, וכאן 
ביוסף לא שייך כל זה שהרי היה בן שבע עשרה שנה כשראה החלום ועדיין 
אינו בר עונשין. 
היעב"ץ (ל"ס 6זס) ביאר על פי תירוץ הגמרא בסמוך שמראים לאדם טוב חלום 
ואין הוא יודע מה הוא רואה, והיינו שאין מראים לאדם חלום טוב 
ודאי בלי שום סתירה עליו, אבל חלום שאפשר לפותרו לטובה ולרעה אפשר 
שמראים לאדם טוב ויפתרוהו לטובה, וחלום יוסף פתרו לטובה. וכן מה שמבואר 
לקמן (ט.) בחלומות אביי ורבא שלאביי פתרו לטובה ולרבא לרעה<כג. 
במעון הברכות (ד"ס 0דס) יישב שבגמרא לקמן מבואר שחלום שנשנה הוא 
מהחלומות המתקיימים, ולזה מבואר שגם חלום יוסף כיון שנשנה 
באלומות ובכוכבים אי אפשר שיתבטל. ומה שאין מראים לאדם חלום טוב שלא 
יתבטל, נראה שזה דווקא בפעם אחת שיש חשש שמחמת חדוה יתבטל, מה 
שאין כן חלום שנשנה פעמיים אי אפשר שיתבטל בשום פנים, אלא אדרבה 
מראים לאדם טוב שישמח ולא יתבטל. 
בברכת ראש (עיל ע"ל ד"ס פמכ) תירץ, שבחלומות שאינם ודאי מתקיימים ותלויים 
בפתרון אחר הפה אין מראים לו לאדם, ובהם יש לומר שהשמחה 
תבטלם ולכן אין מראים לו חלום טוב כדי שלא ישמח, אבל בחלומות 
המתקיימים כמו שמבואר בסמוך שיש חלומות שנאמר עליהם 'בחלום אדבר 
בו', ודאי שמראים לו לאדם. 
בשלמה משנתו (ד"ה 6ן) ביאר, שהחלומות של יוסף מפני שהיו חלומות נבואיים 
ממלאכי מעלה שכתוב עליהם 'בחלום אדבר בו' כמבואר לקמן, מחויב 
היה לספרם לאביו ולאחיו שהיו כלולים בחלומות, כמו שכתוב (לפיס כג כת) 
'הנביא אשר אתו חלום יספר חלום', והוא בכלל כובש נבואתו, דשמא הוא 
צורך שעה לספרו, וכן היה באמת שעל ידי סיפורו לפניהם ירדו למצרים, ולפיכך 
אף על פי שכבר התקנאו בו ולא יכלו דברו לשלום וידע כי בספרו החלום 
לפניהם ירדו עד לחייו, ובפרט בחלום השני אף שנתוספה עליו שנאתם מהחלום 
הראשון שאמרו לו (ככלפית מ פ) 'המלוך תמלוך עלינו', מכל מקום בצדקתו הַרַבָּה 
השליך נפשו מנגד, וסיפר גם חלומו השני לאחיו ולא המרה פי ה' אף שידע 
כי מרה תהיה לו באחרונה מזה, ונמצא שאין לך חלומות רעים מאלו. 
בפשט הש"ם (ד"ס ₪דס) כתב, שמה שלאדם טוב אין מראין לו חלום טוב היינו 
שיהיה כולו טוב, אבל אם רק מקצתו טוב ופעמים כולו רע מראים לו, 
וביוסף היה עצוב ממיתת אמו, לכן אין זה נחשב שראה חלום טוביז. 
בברך משה (ד"ס פמכ) ביאר, שדווקא מיוסף היה משמע לרב הונא שלאדם טוב 
אין מראים חלום טוב, שהיה קשה לו על מה שכתוב (ככשפעית מ ת) 'ויוסיפו 
עוד שנא אותו על חלומותיו ועל דבריו', ופירש רש"י (פס) על דיבתם רעה שהיה 
מביא אל אביהם, ואם כן היה לפסוק לומר על דבריו ועל חלומותיו שהרי 
החלומות היו אחר שהביא דיבתם רעה. רק שיש לומר שעדיין היו יכולים ללמד 
זכות על הלשון הרע שהיה מספר לאביו, משום שבירושלמי (פ" ס"ס) מבואר 
שמותר לספר לשון הרע על בעלי מחלוקת, והוא חשבם לבעלי מחלוקת משום 
שקראו עבדים לאחיהם בני השפחות, אבל מהחלום הטוב שחלם והרי לאדם 
טוב אין מראין חלום טוב, ואם כן מוכרח שחטא במה שדיבר לשון הרע ושוב 
לא יכלו ללמד עוד שום זכות להשלים עמו, ובאמת אז בשעת החלום לא היה 
טוב שהוא לקה על שקרא לאחיו עבדים ולעבד נמכר יוסף ויסורים מכפרים עם 
התשובה, ולכן כתוב 'על חלומותיו ועל דבריו' שמחמת החלום שנאו אותו על 
דבריו למפרע. והקושיא משמואל יש לומר שהחלום טוב שראה היה על אחרים 
שהיו אוהביו ורצה שיתקיימו חלומותיו עליהם וכפי שנתבאר לעיל. 


הבא עליו בנוסח חלמא בישא, והוא יותר טוב מאם היו מראים לו בנוסח חלמא טבא. 
כא. והוכיח מהרמב"ן (ננפטית מנ ע) שכיון שיוסף לא ראה עם האחים את בנימין חשב להעליל 
עליהם כדי שיביאו גם בנימין אחיו אליו כדי שיתקיים החלום הראשון תחלה, הנה למדת שעל 
החולם להשתדל בקיום חלומו. וכן כתב הכתב והקבלה (נהֿפית מג מו). ‏ כב. וכן ביאר בישרש יעקב 
(לעיל ע") ד"ס פמכ). ועיין מה שהקשה בברך משה (שטגר, ד"ס פמכ). וראה גם בככבא דשביט (ד"ס 6לס). 
כג. כעין זה תירץ במראה אש (ל"ה 66) שאין מראין חלום טוב היינו בפירוש, אבל ליוסף לא הראו 
לו בפירוש רק על ידי רמז, וכתב שאפשר שמשום כך שנאוהו אחיו. כד. ועיין עוד למנצח לדוד 
(ד"ס דפופ) למסקנת הגמרא. 


סו ילקוט 


לגירסת רש"י מה ההוכחה מהברייתא 


תניא נמי הכי כל שנותיו של דוד לא ראה חלום טוב וכל שנותיו של 
אחיתופל לא ראה חלום רע. ככרכת אברהם (ל"ס דס) הקשה לגירסת 
רש"י (דייס (8לס) 'לאדם טוב מראין לו חלום רע' איך רואים בברייתא שדוד ראה 
חלום רע, הרי כתוב רק שלא ראה חלום טוב [וכן קשה לגבי אחיתופל]. ודוחק 
לומר שמה שהגמרא אמרה 'תניא נמי הכי' הוא לאו דווקא אלא שמצינו כעין 
זה בברייתא. ותירץ, שגם רש"י סובר שכיון שאין מראין לו חלום טוב ממילא 
נלמד שמראים לו חלום רע, וכפי שנתבאר לעיל (כענין 'נגירסת סגמכפ'). 


וו 


ביאור במה שדוד לא ראה חלום טוב 


שם. בעולת אהרן (ד"ס פנ) ביאר במה שדוד לא ראה חלום טוב על פי הגמרא 
לעיל (ע") שלשה צריכים רחמים, מלך טוב שנה טובה וחלום טוב, וביאר 
רש"י (שס ד"ס מיכיס) לפי שהם בידו של הקב"ה ואין להם רשות לבוא אלא 
ברשותו. והנה בגמרא לעיל (ג.) רבי אליעזר אומר שלש משמרות הוי הלילה, 
וביאר המהרש"א (עס פ"6 ד"ס ועס) שבאשמורה ראשונה אדם רואה מהרהורי לבו 
על ידי שד, ובאשמורה שניה על ידי כוכבי לכת, ובאשמורה שלישית על ידי 
מלאך השמים. ולפי זה חלום טוב שהוא על ידי הקב"ה בודאי אינו באשמורה 
ראשונה אלא או באשמורה שניה או שלישית. והנה מצינו שכתוב בדוד (פסניס 
קש קמ) 'קדמו עיני אשמורות' היינו שהיה קם מלישון מתחילת אשמורה שניה, 
ולכן לא ראה דוד חלום טוב מעולם, שחלום טוב הוא על ידי הקב"ה בעצמו 
והוא אינו אלא או באשמורה שניה או בשלישית, ודוד לא היה ישן אז שיחלום 
חלום טוב. 

בדברי שאול (ל"ס כ ביאר, שהעולם הזה הוא כחלום יעוף והצדיק אין לו 
הנאה בעולם הזה כלום ולא ראה חלום טוב, ולכן דוד לא ראה חלום 

טוב, מה שאין כן אחיתופל שתמיד היה כחולם חלום טוב. 


גירסא נוספת בגמרא 


והכתיב לא תאונה אליך רעה ואמר רב חפדא אמר רב ירמיה בר אבא 
שלא יבהילוך לא חלומות רעים ולא הרהורים רעים. ברש"י (ל"ס 

ודוד) הביא גירסא ודוד לא ראה חלום טוב והא כתיב 'לא תאונה' וגו', שלא 
יבהילוך לא חלומות רעים?ה. וכתב רש"י שלא גורסים כך, כי הרי בפסוק רואים 
רק שלא יבהילוך חלומות רעים, אבל לא כתוב שיראה חלומות טוביםכו. ובברבת 
אברהם (ל"ס 6לס) יישב גירסא זו שהגמרא הבינה שכמו שדוד לא ראה חלום 
טוב כך גם ראה חלומות רעים, וזה מקשה הגמרא מהפסוק שלא יבהילוהו 

חלומות רעיםיז. 

בזהב שיבה (פי פס ביאר, שהגמרא בסנהדרין (קג.) לומדת שהפסוק 'לא תאונה 
אליך רעה' לא על דוד נאמר אלא ברכה שברכתו אמו לשלמה, ואם כן 

אין להקשות מהפסוק 'לא תאונה' על דוד עצמו שלא ראה חלום טוב, כיון 
שהפסוק לא מדבר כלל בדוד. אבל לרב הונא שאמר סתם לאדם טוב אין מראין 
לו חלום טוב מקשה הגמרא משלמה, שהרי נאמר שלאדם טוב אין מראים לו 
חלום טוב אלא רע כדי שיתעצב ולא יאכל עולמו, אם כן אדרבה לשלמה היה 
עדיף שיבהילוהו חלומות רעים כיון שצדיק היה, ומדוע ברכתו אמו שלא 
יבהילוהו חלומות רעים. ותירצה הגמרא, שמה שברכתו אמו הוא רק שהוא 
בעצמו לא יראה אבל אחרים יראו לו חלום רע וזה מה שמראים לו חלום רע 

על ידי אחר. 

עוד ביאר על פי דברי הזהר (ס" מקן כ) שדוד המלך לא ראה כל ימיו חלום 
טוב כיון שכל ימיו עסק במלחמות להרוג השונאים, לכן ראה חלומות 
רעים, שאדם רואה מהרהורי לבו. ולכן כתב רש"י שהקושיא היא לרב הונא 
שאמר לאדם טוב מראין לו חלום רע מהפסוק 'לא תאונה אליך רעה' שברכתו 
אמו לשלמה אף שהיה אדם טוב, אבל לא קשה על מה שכל שנותיו של דוד 
לא ראה חלום טוב, שיש לומר שהטעם שדוד לא ראה חלום טוב לא בשביל 
היותו אדם טוב כסברת רב הונא, אלא משום שהיה עסוק במלחמות. ואף 


כה. וגירסא זו הובאה בבית נתן (ל"ה 6. כו.וכן ביארו בככבא דשביט (ל"ה פמכ) ובדברי שמואל 
(פרפתי, נרט"י פס). ועיין שם שהאריך שאין לומר שהגמרא סמכה על דברי רבי זעירא [בסמוך] שהלן 
שבעה ימים בלא חלום נקרא רע, וקושיית הגמרא שכיון שלאדם טוב אין מראים לו חלום רע משום 
שלא יבהילוהו חלומות רעים, אם כן מוכרח הוא שמראים לו טוב כדי שלא יהיה נקרא רע, משום 
המשך מהלך דברי הגמרא. עיי"ש. כז.וכתב שאפילו שנתבאר לעיל (נעמן צגירסת סגמרפ) גם לרש"י 
שממה שאין מראין חלום טוב למדים שמראים חלום רע, על כל פנים לא שייך להקשות בפשיטות 
שדוד לא ראה חלום טוב מזה שמצינו שאין מראין חלום רע. ועוד, שמבואר בסנהדרין (קג.) שהפסוק 
ילא תאונה' כלל לא מדבר על דוד אלא שכך התברך שלמה בנו. ועיין עוד בגביע הכסף (ל"ס ולי). 
כח. אלא שהקשה מדוע הגמרא לא הקשתה על הברייתא עצמה, ואף שאין להקשות מדברי אמורא 
על הברייתא, עם כל זה לפעמים כשיהיו דברי האמורא מוסכמים אצל בעלי התלמוד מקשים גם 
על הברייתא. ותירץ, שהגמרא סוברת שדברי הברייתא שכל ימיו של דוד לא ראה חלום טוב, הכוונה 
שחלום רע פשוט הוא שלא ראה, אלא שגם חלום טוב לא ראה דוד כל ימיו, אם כן לא קשה 
מדברי רב חסדא על הברייתא, שהוא גם אמר שלא יבהילוהו חלומות רעים, ולא דיבר בחלומות 


ברכות נה: 


ביאורים 


שהגמרא אמרה 'תניא נמי הכי' ומביאה ראיה מדוד לרב הונא, היינו שאף לפי 
האמת לא חולקת הברייתא על דברי רב הונא, ויש לומר מסברא שהטעם של 
הברייתא הוא גם כרב הונא, אבל מכל מקום אי אפשר להקשות על הברייתא 
מהפסוק 'לא תאונה', כיון שניתן לומר שהטעם בדוד הוא לא משום היותו אדם 
טוב אלא משום שאין מראין לאדם אלא מהרהורי לבו וכל היום חושב במלחמות 
היה, אבל בשלמה כתוב (פנמס 5 ה ד) 'ושלום היה לו מכל עבדיו מסביב'. 

בסמיכת חכמים (ננט"י עס) ביאר, שמה שרש"י מחק את הגירסא שהקושיא היא 

מדוד, הוא על פי מה שרש"י לעיל גרס בדברי רב הונא 'לאדם טוב 
מראים לו חלום רע' וכן להיפך גבי אדם רע. וכוונת רש"י לדקדק בלשון רב 
הונא מדוע אמר הלשון 'אין מראין' ולא אמר לשון יותר קצרה 'רואה', אדם 
טוב אינו רואה חלום טוב וכן להיפך, וכפי שרואים בלשון הברייתא שדוד כל 
שנותיו לא ראה חלום טוב. אלא שאין כוונת רב הונא שלשום צדיק אין מראין 
לו חלום טוב כדי שלא יקבל עולמו וידאג וכן אצל רשע, כי הרי יש גם צדיק 
גמור שהוא צדיק וטוב לו ורשע גמור שהוא רשע ורע לו. אלא כך פירושו, 
שודאי הצדיק רואה הכל חלום טוב והרשע חלום רע, אמנם אין מראים לו 
לצדיק החלום טוב במשמעות הטוב ממש שידע מיד בהקיצו משנתו שהיא 
טובה, שאם כן יהא חדותיה מסתייה, אלא מראים לו בענין רע כדי שידאג 
ואחר כך מתהפך לטובה על ידי פתרון ומתקיים הטוב, כמו שמבואר לקמן (ו) 
בפתרון בר הדיא בחלומות אביי שראה אותם בענין רע שהכל פסוקי תוכחה 
אמנם הפתרון היה לטוב, ולגבי רשע הוא להיפך אין מראין לו החלום הרע 
בענין הרע כדי שלא יהא גם כן עציבותיה מסתייה, אלא מראים לו בטוב כדי 
לשמחו שיאכל עולמו, אמנם הפתרון הוא רע. וזו כוונת רש"י במה שפירש 
דברי רב הונא שאמר לשון אין מראין, היינו שמראים לו בענין רע וכן להיפך 
גבי רשע בענין טוב. ובזה רש"י הלך לשיטתו שפירש כאן שהגמרא לא מקשה 
על דוד, שיש לומר שדוד לא ראה חלום טוב ולא חלום רע, שלא ראה כלום, 
ולא קשה כלל מהפסוק 'לא תאונה' שלא יבהילוך חלומות, שבאמת לא ראה 
כלום, אמנם על רב הונא קשה שאמר אין מראין שמשמע שמראים לו בענין 
רע, אם כן שפיר מקשה הגמרא מהפסוק 'לא תאונה', שאף אם החלום עצמו 
הוא מורה טוב ומתקיים על ידי פתרון הטוב, מכל מקום כשרואה בענין רע 

מבהילו מאד. 

בתולדות יצחק (מדפֿד, ד"ס פמכ) ביאר, שההכרח של רש"י שהקושיא היא רק על 

רב הונא הוא מתירוץ הגמרא שהוא לא רואה אבל אחרים רואים לו, 
ואם נאמר שקושיית הגמרא היא על דוד, הרי בברייתא כתוב 'לא ראה' שמשמע 
שמדובר על דוד עצמו ולא מדובר באחרים כלל, אבל אם הקושיא היא על רב 
הונא מבואר שפיר שמה שאמר מראין לו היינו על ידי אחרים, ומה שכתוב 

'לו' היינו עליול". 


אדם שבא מן הדרך קשה לו למעוא את אשתו ספק נדה יותר מבודאי 


ונגע לא יקרב באהלך שלא תמצא אשתך פפק נדה בשעה שאתה בא 
מן הדרך. רש"י (סנסללין קג. ד"ס 6) ביאר, שבשעה שאדם בא מן הדרך 
קשה לו למצוא את אשתו כשהיא ספק נדה יותר משהיא ודאי נדה, כי כשהיא 
ספק נדה הוא מיצר ויצרו תוקפו ואומר טהורה היא ועל חנם אני מונע את 
עצמי, מה שאין כן כשהיא ודאי נדה אין יצרו תוקפו שהרי הוא יודע בבירור 
שהיא אסורה לולל. 

המהר"ל בחידושי אגדות (כ"ע קו. ד"ס כנ) ביאר שמה שאמרו שלא תמצא אשתך 
ספק נדה בבואך מן הדרך, אין הכוונה על צער שלא יוכל להיזקק 

לאשתו, אלא הוא ענין קללה, ואילו היתה אשתו נדה גמורה לא היה בזה משום 
קללה כלל, כי זהו דרך מנהגו של עולם, אבל ספק נדה שאינו כמנהגו של 
עולם מורה ששולטים כחות הטומאה בביתו, ולכן הברכה 'ונגע לא יקרב באהלך' 
היא רק על זה שלא תמצא אשתך ספק נדה, ולא על ודאי נדה שהוא מנהגו 

של עולם ואינו מורה כלל על כחות החיצוניםל. 

ובבן יהוידע (לד"ס פ6) פירש שספק נדה הוא כתם ואינו דם וסת, ולכן אם מצאה 
כתם וספרה שבעה נקיים אחר מציאת הכתם ואחר כך יזדמן שביום 


טובים כלל אם רואה או לא. אבל לרב הונא שאמר בהדיא לאדם טוב מראין לו חלום רע קשה 
מהפסוק 'לא תאונה אליך רעה'. ועיין שם עוד מה שיישב. וראה כעין זה בתאוה לעינים (ס" עו). 
כט. וכן כתב ביד רמ"ה (פטלכץ קג. ד"ס ופפר) שבספק נדה הוא תאב לה מפני שיצר הרע מתגרה בו 
לבוא עליה כיון שזה רק ספק ואין איסורו חמור כל כך, מה שאין כן בנדה אין יצרו תוקפו כלל. 
ומשמע שהוא ענין קושי וצער, שבספק נדה יש לו קושי כיון שחושב שזה בחנם. אמנם בתוספות 
הרא"ש (נ"מ קו. ד"ס פפ) הוסיף שבספק נדה יש גם חשש שאינו נזהר כל כך. וכן כתב היעב"ץ (פס 
נרט"י ד"ס קפק) שיש חשש בספק נדה שמא יכשל בה ולכן הברכה היא רק שלא ימצא אשתו ספק 
נדה, כי בודאי נדה לא נחשדו ישראל לעבור איסור. ובמגן גבורים (ֹמנס, עס ד"ס ₪9) הוסיף שלדעת 
הסוברים שכל ספק דאורייתא מותר מדאורייתא ודאי שיש לפרש בספק נדה שהוא מורה היתר 
לעצמו. ‏ ל וכעין זה כתב המהרש"א (ססזקץ קג. ד"ס וגע) שכשם שטומאת הנגע מורה על חטא 
הדבוק במי שגר בבית זה כמבואר בערכין (ט.) שהנגעים באים על עבירות, כך טומאת הנדה בבואו 
מן הדרך מורה על חטא האיש. אולם כל זה רק בספק נדה והיינו שלא בזמן הוסת, אבל במצאה 
ודאי נדה שהוא בזמן הוסת שזה דרכו של עולם אינו מורה כלל על חטאי אדם. 


ילקוט 


השביעי קודם הטבילה יבוא לה הוסת, צריכה להמתין עוד ששה או שבעה 
ימים עד שתספור שבעה נקיים, ורק אז תטבול, נמצא שנתרחקה מהטבילה הרבה 
ימים וכל אותם ימים שעברו בשביל הכתם היו לחנם, ולכן זה קשה לו הרבה 
כי האדם מתאוה לאשתו בבואו מן הדרך, מה שאין כן אם תהיה ודאי נדה 
שהוא בעת וסתה לא איכפת לו כל כך כי אחר י"ג או י"ד ימים תטבול. עוד 
פירש, שמכיון שראיית אשה בימי נדתה הוא דבר טבעי אין הברכה מועילה 
לשנות את הטבע ולדחות את הוסת, ורק כתם שאינו מגופה או אפילו אם הוא 
מגופה מכל מקום אינו בא באופן טבעי על זה מועילה הברכה. 


מה השייכות בין אהל לאשה 


שם. המהרש"א (סנסללין קג. ד"ס וגע) ביאר שהאשה נקראת בשם אהל ובית, 

כמבואר בשבת (קיפ:) שרבי יוסי אמר מעולם לא קריתי לאשתי אשתי אלא 

ביתי, והיינו משום שהיא עקרת הבית ומצויה תדיר שם כמו שכתוב (תסניס מס 
יל) 'כל כבודה בת מלך פנימה'. 


מדוע מכונה בשם נגע 


שם. בלמנצח לדוד (ד"ס וגע, פ"נ עמ' ) ביאר שהגמרא דייקה מהפסוק שכתוב 

נגע', שאם מוצאה ספק נדה והרי הוא מתאוה לה מכמה זמן אי אפשר 
לימלט מידי קרי, דהיינו נגעי בני אדם. ובמגיד תעלומה (ד"ס וגע) ביאר שהס"מ 
נקרא נגע והוא המחטיא את האדם ומראה לו צדדים להיתר. ובלשמוע בלמודים 
(ד"ס וגע) ביאר על פי מה שכתוב בזהר שבנים הנולדים מבעילת הנדה הם 
מצורעים, וזו הכוונה 'ונגע לא יקרב באהלך', שלא יולדו לך בנים מצורעים 
מאשהה. ובואת מנוחתי (ד"ס וגע) ביאר, שהגמרא דימתה לנגע ספק טמא 


ספק טהור, כך כאן באשה שהיא ספק נדה. 


האם ברכת ברוך אתה בבואך מדברת רק על ספק נדה או גם על ודאי 


שם. הגמרא בבבא מציעא (ק.) דורשת על הפסוק (דנליס כס ו) 'ברוך אתה בבואך', 
שלא תמצא אשתך ספק נדה בשעת ביאתך מן הדרך, ופירש רש"י (פס ד"ס 
ספק) וכל שכן ודאי נדה. ומבואר מדבריו שנדה ודאית קשה לו בשעה שבא מן 
הדרך יותר מספק נדה, ואילו בסנהדרין (קג. ל"ה 6) פירש רש"י ספק נדה ולא 
ודאי נדהלא. ובשדה יצחק (ד"ס וגע) תירץ בשם החיד"א בפתח עינים (פסדלין קג. 
ד"ס ומר), שבבבא מציעא שהוא מברכו 'ברוך אתה בבואך' מסתבר שלא ימצא 
אשתו לא ספק וכל שכן ודאי, שזוהי ברכה שלא יהיה שום מניעה, אבל כאן 
שהוא הבטחה שלא ישלוט בו יצר הרע מוכרח שהוא מוסיף כשהוא ספק, וחמור 
הוא מודאי, ולכן הוסיף להבטיח שלא ימצא אשתו ספק נדה, שבודאי נדה כבר 
נכלל בהבטחה שהבטיחו שלא ישלוט בו יצר הרעלג, וכל הפסוק מדבר שינצל 
מחטאלו. 
בשנות חיים (פל' מקן, מו:) תירץ, ש'ברוך אתה בבואך' היא ברכה שמברך הקב"ה 
לישראל ובודאי שאין הברכה שלא יחטא אלא שיהיה ברוך שימצא 
אשתו טהורה מכל וכל, אמנם הפסוק 'ונגע לא יקרב באהלך' היא ברכה שמברך 
דוד לשלמה כמבואר בסנהדרין (קג.), ומתפלל עליו שלא יבוא לידי מכשול חטא. 
בסנהדרי קטנה (סטללין קג. ד"ס ונגע) תירץלד, שכאן דורשים את זה מהפסוק ונגע 
לא יקרב באהלך', וזה אי אפשר לומר על שאשתו נדה ודאית שזה 
נגע, שהרי אמרו (ס ת:) כשם שהשאור יפה לעיסה כך דם יפה לאשה, וכל 
אשה שדמיה מרובים בניה מרובים, הרי שדם באשה הוא דבר המועיל ואינו 
נגע, לכן פירש רש"י שהפסוק מדבר בספק נדה שיצרו תוקפו ואז זה נגע. אבל 
בבבא מציעא שהדרשה מהפסוק 'ברוך אתה בבואך', על זה אמר רש"י שכל 
שכן כשאשתו נדה ודאית שאינו ברכה בבית, וכמו שאמרו בנדה (66 מפני מה 
אמרה תורה מילה לשמונה, שלא יהו כולם שמחים ואביו ואמו עצבים, הרי 


לא. ובברכת יעקב וכ ד"ס ונגע) ביאר, שלולא דברי רש"י בסנהדרין יש לפרש על פי מה שמבואר 
בנדה (כ) שהבא מן הדרך נשיהם להם בחזקת טהרה ובאין עליהם בין ערות בין ישנות. ולזה 
שפיר דרש 'ונגע לא יקרב באהלך' שלא ימצאנה ספק נדה וכל שכן נדה ודאית, שאם ימצאנה נדה 
הרי זה נגע לו כי בעל אשה נדה כשיבוא עליה כשהיא ישנה. | לב. הגמרא בסנהדרין דורשת 
את תחילת הפסוק 'לא תאונה אליך רעה' שלא ישלוט בך יצר הרע. | לג. כעין זה יישב בגביע 
הכסף (ד"ס ענפ). לד. וכן תירצו בבן יהוידע (ל"ס ענ6) ובמטעמי אשר (רחנכױס, כ"ק קו. ד"ס 6טכסיינסו). 
לה. אמנם בתוספות רבינו פרץ (נ"מ קו. ל"ס ענ6) אחר שהביא דברי רש"י כתב ושמעתי מפי מורי 
שדווקא ספק נדה כלומר שאין דינה להיות נדה, ואם כן דעתו עליה ועושה לו רעה גדולה, אבל 
כשהיא ודאי נדה אין דעתו עליה ומבוייש ממנה. ועיין עוד מהרש"ל (פס נרט"י ד"ס פפק) שכתב על 
דברי רש"י לולא פה קדוש נראה לפרש דווקא ספק נדה ומשום שיצרו תוקפו בבואו מן הדרך. 
וכן כתב היעב"ץ (שס ננט" ד"ס ע:) שכן מסתבר שהפסוק דיבר על ספק נדה משום שאיך אפשר 
לברכו שלא ימצאנה נדה ודאית, וכי ברכה היא שאשתו לא תראה בשעת נדתה. לו. נשמת אדם 
לז. וכן נקטו להלכה בשו"ת יעב"ץ (ס"נ פיי ), חות יאיר 
(סו"ם, סי קפד), ערוך השלחן (פו"ם סי מקפb‏ סי"ג) ובית יהודה (עייס, סק" כסופו כליגי מנסגי קסילת פֿרג"ל דיגי נדס 
ס"נ, קט.). וכן הוא בזוהר הק' (פ"5 נרפֿפים מט:) שהבא מן הדרך צריך לשמח אשתו לדבר מצוה כדי 
שיהיה הזיווג של מצוה וגם מרבה שלום, ועוד שאם תתעבר אשתו מהזיווג הזה יהיה לולד נשמה 
קדושה ושקולה עונה זו כעונת ליל שבת. והובא בנזירות שמשון (ס" כמ) ובראשית חכמה (פער סקלופס 
פט"ז). ועיין שער הציון (פי פקנד ס"ק מו) שהביא להתיר לבא מן הדרך לשמש בליל תשעה באב שחל 


(כננ קנו סק"6) ודעת תורה (יו"ד סי קפד ס"י). 


ברכות נה: 


ביאורים סז 


שהנדה גורם לעצבות בבית ואינו ברכה, לכן פירש רש"י ספק נדה וכל שכן 
ודאי נדה, שהברכה היותר גדולה בבית היא כשאשתו טהורה, והיינו אף על פי 
שאינו נגע עדיין אינה ברכה כשהיא בנדתהלה. 
בברכת יעקב (פוכ, ד"ס ונגע, נדפס כמסנת יעקכ) ביאר, שכאן הפירוש הוא על ספק 
נדה משום שאם היא נדה ודאית לא יקשה בעיניו ולא יבוא לידי נגע 
כיון שאין לו סיבה לומר טהורה היא. אמנם בבבא מציעא שדרשו על הפסוק 
'ברוך אתה בבואך' הרי לענין ברכה, מה נפקא מינה בין ספק נדה לודאי נדה, 
הרי ודאי נדה כל שכן שאסורה עליו, והברכה היא רק שימצאנה טהורה דווקא, 
ולזה הוצרך רש"י לפרש שאפילו ספק נדה לא ימצאנה. 


אם הבא מן הדרך מחויב בעונה 


שם. מדברי הגמרא משמע שהבא מן הדרך יכול לשמש מיטתו, ויותר מבואר 
בבבא מציעא (קו.) הבא מן הדרך ומוצא אשתו טהורה ברכה תחשב לו, 

ועל זה נאמר 'ברוך אתה בבואך'. ומכאן הוכיחו האחרוניםלי שגם בבא מן הדרך 
יש חיוב עונה, כלומר, לא רק היוצא לדרך מחויב לפקוד את אשתו כמבואר 
ביבמות (סנ:), אלא אף בבואו מן הדרך. והביאו ראיה ממה שאמרו בגמרא "ונגע 
לא יקרב באהלך' שלא תמצא אשתך ספק נדה, וכמו שהוא מתאוה לזיווג כך 

גם האשה מתאוה, וכשהיא מתאוה יש מצות עונהל'. 
והקשה התורת חיים (נ"מ קו. ד"ס פ₪) על דברי הרמב"ם (לעות פ"ד סייש) שכתב 
ילא יבעול אדם ביום יציאה לדרך או ביאה מן הדרך'"ל". משמע 
שאדרבה התשמיש קשה לו לאדם בשעת ביאתו מן הדרך, ואילו כאן משמע 
שהבא מן הדרך יכול לשמש מיטתו, ולכמה פוסקים יש גם חיוב בבא מן הדרך. 
ותירץ, שדווקא בדורות הראשונים בזמן חכמי הש"ס שהיו בריאים לא היה 
התשמיש מזיק להם בשעת יציאה או בשעת ביאתם מן הדרך, אבל הרמב"ם 
מדבר בזמנו שנעשה העולם תשושי כח ולכן בו ביום קשה לולט. ובמגן גבורים 
(פס ד"ס 605) תירץ, שבודאי גם הרמב"ם מודה שאם ימתין מעט יכול לשמש 
מיטתו". 


מדוע הביאה הגמרא הרהורים רעים ואת המשך הפסוק 


שם. בסמיכת חכמים (ד"ס פנ) הקשה מדוע הביאה הגמרא את הסיפא 'והרהורים 

רעים', שלכאורה אין זה מן הצורך להביא כאן, שעיקר הנידון הוא על 
החלומות. ועוד, שהסיפא של הפסוק ונגע לא יקרב' שלא תמצא אשתך ספק 
נדה אין לו כלל שייכות לכאן. ותירץ, שהחלומות וההרהורים תלויים זה בזה, 
שלכאורה קשה איך שייך לומר שלא יבהילוך חלומות רעים, שבשלמא על 
חלומות שמראים לו לאיזה אות או מופת מן השמים על זה אפשר לומר שלא 
יבהילוך, אמנם החלומות שהם מהרהורי הלב כמבואר לקמן [סוף העמוד] שאין 
מראין לאדם אלא מהרהורי לבו, איך שייך לומר שלא יראו לו חלום רע, הלא 
אפשר שהוא יהרהר איזה הרהור רע ויראה בחלום מעין הרהורו, לזה אמר שלא 
יבהילוך גם הרהורים רעים היינו שיצילך הקב"ה מהרהורים רעים וממילא לא 

יבוא חלום רע כי אין מראים לו אלא מהרהורי לבו. 

ועוד ביאר, שגם הרהורים רעים מדובר על החלומות, והיינו שלא יבהילוך 

חלומות רעים היינו איזו הוראה מן השמים, והרהורים רעים פירושו גם 
כן החלומות הבאים מצד ההרהורים שיהרהר ביום. אלא שעדיין קשה שאפשר 
שיהרהר באשה, וברייתא מפורשת היא במסכת עבודה זרה (כ:) המהרהר ביום 
בא לידי טומאת קרי בלילה, ולמדים זאת מהפסוק (דניס כג י) 'ונשמרת מכל 
דבר רע', ואיך שייך לומר שלא יבהילוך, שדבר זה לא בידי שמים הוא ואין 
לך חלום רע מזה שיבוא לידי טומאת קרי בלילה. לכן מסיימת הגמרא שלא 
תמצא אשתך ספק נדה, אם כן בודאי לא יבוא לידי הרהור אשה, ולא מדובר 
במקרה שהרהר בדרך, שהרי כאן לא מדובר ברשעים אלא בצדיקים בברכה 

שבירכה בת שבע את שלמה כמבואר בסנהדרין (קג.). 


בשבת ונדחה, והטעם משום שגם הבא מן הדרך חייב במצות עונה. ומקורו באליה רבה ו" סי 
מקנם סק"ד) שכתב שלא לשמש בליל עשירי באב אם לא בליל טבילה או בא או יוצא לדרך. וכן 
כתב בשערי תשובה (סס סק"פ). ועיין עוד במשנה ברורה (פס פק") שהביא להתיר לבא מן הדרך 
לשמש במוצאי תשעה באב. אמנם עיין דרכי תשובה ויל סי" קפד ס"ק מו) שכתב שהבא מן הדרך אף 
שחייב במצות עונה מכל מקום כיון שלא נזכר בשולחן ערוך ובפוסקים בשום מקום חיוב פקידה 
פשוט שאין להקל לענין עונת הוסת. וכן הביא החות יאיר (שס) מהרא"ה בבדק הבית (יפ ז פוף שער 
0 והריטב"א (נלס עו. דייס 5%) שהבא מן הדרך אסור לפקדה סמוך לוסתה, והטעם שהתירו רק ליוצא 
לדרך כיון שאז היא משתוקקת לו יותר מכשהוא בא מן הדרך. ועיין בשיעורי שבט הלוי (יו"ד פיי 
קפד ס"י) שמבאר החילוק שבבא מן הדרך יש לו פת בסלו, מה שאין כן ביוצא לדרך אין פת בסלו 
ולכן התירו לו אף בשעת עונת הוסת. | לח. והובא בטור (פסע" סי כס) ושולחן ערוך (פו" סי רמ 
סט"ו). ‏ לט. וראה במאורות נתן (כ"פ קו. דייה נלוך) ובסדר משנה (ופקונין, דעות פ"ד סוף סי"ט) מה שהקשו 
על התורת חיים. | מ. אולם המגן אברהם (פ" רמ מ"ק ש) הקשה גם על מה שכתב הרמב"ם שלא 
יבעול ביום שיוצא לדרך, והלא חייב לפקוד את אשתו. ותירץ, שחיוב הפקידה הוא בלילה שלפניו 
והרמב"ם מדבר באותו יום. עוד תירץ, שהרמב"ם מדבר מדרך רפואה ובגמרא מדובר מצד הדין, 
והובא במשנה ברורה (פ" כמ ק"ק נד). וראה בסדר משנה (עס) מה שהקשה על זה. והט"ז (שס סק"פ) 
הביא בשם מהרש"ל (פסע"ז סי כס נסנסופ סטור) לחלק בין אם הולך ברגליו שצריך כח יותר ואז לא 
יבעל, מה שאין כן בהולך בעגלה. וכן כתבו הפרישה (פס פופ ) והב"ח (פס). ועיין עוד בתשובה 
מאהבה (טו"פ, מ"b‏ סי 75). 


סח ילקוט 


ובעוד אופן ביאר, שמשום כך אמרה הגמרא גם והרהורים רעים, משום שהגמרא 

מקשה גם כן על הברייתא שאמרה שכל שנותיו של דוד לא ראה חלום 

טוב, ועל זה יהיה קשה אולי שונה לגבי דוד שלא ראה חלום טוב מהטעם 

המבואר בוחר (ס"6 נרפםית .) לפי שעסק במלחמות כל ימיו והיה שופך דמי 

האומות והיה בטרדת המלחמה והרהר בזה לעולם, ולכך היו חלומותיו גם כן 

מהרהורי לבו, ושוב לא קשה מהברייתא שדוד לא ראה חלום טוב, לכן מביאה 

הגמרא גם מכך שלא יבהילוך הרהורים רעים, ואם כן שפיר יש להקשות גם 
על הברייתא של דוד. 

בברכת ה' (ד"ס וס) ביאר, שלכן הביאה הגמרא את הבבא שלא תמצא אשתך 

ספק נדה, משום שהיה יכול הדוחה לדחות שמה שהפסוק אומר ‏ לא 

תאונה' שלא יבהילוך חלומות, היינו שהגם שרואה חלום רע לא יבהילוהו כיון 

שאין סופם להתקיים, הלכך הביאה הגמרא שלא תמצא אשתך, ואם כן כמו 

ששם דיבר הפסוק על שעת מציאה, כך גם כאן מדובר על שעת ראיית החלום 
שלא יראה חלום רע. 


הרי זו גריעותא 


אלא איהו לא חזי ליה אחריני חזו ליה, בברכת ראש (ד"ס פיסו) הקשה הרי 
זה גריעותא, שהרי אם היה חולם הוא עצמו חלום למדנו לעיל (ע") 
שעציבותיה מסתייה, ואם אחרים חולמים עליו הרי הוא כחלום שחלם חבירו 
עליו שמבואר לקמן [סוף העמוד] שזה מחלומות המתקיימים. ותירץ, שלרעה 
אינו מוכרח שיתקיים, כמבואר לעיל (י:) אפילו בעל החלומות אומר לאדם למחר 
הוא מת אל ימנע עצמו מן הרחמים, שנאמר (קסנת ס ו) 'כי ברוב חלומות והבלים 
ודברים הרבה כי את האלקים ירא'. והיינו אפילו בחלום המתקיים, וזה ברוב 
חלומות על ידי מלאך, כי את האלקים ירא, ואין לך דבר שעומד בפני התשובה. 
במצא חן (ד"ס 66) הקשה, שהיה לגמרא להקשות שאם אחרים רואים עליו 
חלום רע אם כן היה נצרך להתקיים על דוד חלומות הרעים ועל 
אחיתופל הטובים, שהרי מבואר לקמן שחלום שחלם לו חבירו הוא מהחלומות 
המתקיימים. וכתב שאולי הגמרא מקשה קושיא עדיפה. 


מה זה מועיל שאחרים רואים עליו 


שם. בלשמוע בלמודים (ד"ס לתכיני) הקשה לפי מה שביאר רש"י (ד"ס ₪זס) שלכן 

מראים לאדם טוב חלום רע כדי שידאג ויכפר לו עצבונו, אם כן מה 

הועיל שאחרים רואים עליו. ותירץ על פי הגמרא לקמן שחלום שחלם עליו 

חבירו הוא מהחלומות המתקיימים, וחלומותיו של דוד לא היו חלומות שוא רק 

חלומות אמיתיים מיסורים שנזדמנו לו, לכן לא היה אפשרי שהוא בעצמו יראה 

אותם שאז היה עצב ועציבותיה מסתייה והיו בטלים, ובאמת היו מוכרחים 
להתקיים, לכן ראו עליו אחרים כדי שיתקיימו. 


ביאור קושיית הגמרא 


וכו לא חזא איהו מעליותא הוא. רש"י (ל"ס וכי) ביאר שכיון שלא רואה חלום 

רע כדי שלא יבהילוהו חלומות רעים, וחלום טוב לא כל שכן שאינו רואה 
שהרי כתוב כל ימיו של דוד לא ראה חלום טוב, אם כן אינו רואה חלום כלל 
ואין זו מעליותא. ובברבת אברהם (עס) הקשה מנין שכל שכן שאינו רואה חלום 
טוב, אולי אף שאינו רואה חלום רע מכל מקום רואה חלום טוב. ועוד, שאם 
זה פשוט שאינו רואה חלום טוב מהו שהוצרך רש"י להביא ראיה מדוד המלך 
שלא ראה חלום טוב. ותירץ, שודאי זה שאינו רואה חלום טוב יודעים מהברייתא 
של דוד, שבלא זה הסברא בהיפך שיראה חלום טוב, אלא שכוונת רש"י שכיון 
שהעמדנו את דברי רב הונא שלאחרים בשבילו אין מראים חלום טוב אלא רע, 
וזה כדי שידאג ולא ישמח, אם כן פשוט שאין מראים לו חלום טוב כדי שלא 
ישמח, שמן השמים היו רוצים יותר שידאג, ורק כדי שלא יבהל לא מראים 
חלום רע לו בעצמו, וכיון שלאחרים לא מראים חלום טוב כדי שלא ישמח, 

כל שכן שהוא עצמו לא רואה חלום טוב כדי שלא ישמח. 


אולי מדובר שלא רואה חלום גם על אחרים 


והאמר רבי זעירא כל הלן שבעה ימים בלא חלום נקרא רע. בסמיכת 

חכמים (ל"ס מױ) הקשה בשם אביו שלכאורה תירוץ הגמרא מתחילה 
שאחרים רואים עליו חלום רע, יש להקשות על אותו אחר [שחולם על אחרים] 
אם צדיק הוא או רשע, אם צדיק הוא איך הוא עצמו רואה חלום טוב לאחרים 
ואם רשע הוא איך רואה חלום רע. וצריך לומר שמה שהאחר לא רואה לעצמו 
אין נפקא מינה אם הוא צדיק או רשע, אם משום שלא יקבל עולמו על שמחת 
חלום טוב מכיון שאין לו לשמוח במה שרואה לאחרים, ואם משום שלא 


מא. ובדמות הכסא ('"ס וכ) הקשה שכל מה שאמר רבי זעירא הוא כשלא רואים עליו כלל 
לא טוב ולא רע, אבל כשאחרים רואים הוא לא נקרא רע הגם שהוא כלל לא רואה. ונשאר 
בקושיא. מב. ועיין שם מה שהביא בשם אביו לבאר בדרך דרוש. וראה עוד בויחי יעקב 
(ד"ס וספמכ). מג. כמבואר בזהר " ושנ קפג.) שהקב"ה מודיע לנשמה על ידי אותה מדרגה 
הממונה על החלום אותם דברים העתידים לבוא לעולם או אותס הדברים הבאים כפי מחשבות 


ברכות נה: 


ביאורים 


יבהילוהו אם הוא רואה רעה לאחרים מה לו להתבהל. ואם כן קשה מה הגמרא 
מקשה על כך מהברייתא הלן שבעה לילות בלא חלום נקרא רע, אולי שם 
מדובר בלא חלום כלל שאינו רואה גם לאחרים, אבל אם רואה אף לאחרים 
לא נקרא רעמא. 

שלצדיק עצמו אין מראין לו חלום רע כדי שלא יבהילוהו, וזה דווקא 
אם חולם בעצמו, מה שאין כן כשאחר חולם ומספר אחר כך לצדיק שחלמו 
עליו חלום רע זה אינו מבהילו כל כך, ואדרבה זה מעציב אותו כדי להרהר 
בתשובה אולי עשה איזו עבירה, שדווקא החולם בעצמו החלום מבהיל אותו 
כשקם מהשינה ועדיין דעתו משובשת וזה הוא בכלל 'לא תאונה אליך רעה', 
מה שאין כן כשאחר חולם עליו אף שמספר לו אחר כך החלום אינו בכלל 
חלומות רעים כי אם בכלל שמועות רעות, ואינם בכלל 'לא תאונה'. ואם כן 
דווקא לגבי צדיק שמקיים 'ואהבת לרעך כמוך', וחבירו חביב עליו כגופו, אזי 
בין החלומות שחלם לו על עצמו ובין שחלם לו על אחרים הם בכלל ‏ לא 
תאונה' שלא יבהילוך, כיון שהחלום על אחרים מבהילו כמו חלום עצמו, מה 
שאין כן אדם רע שאינו רואה כי אם שלום עצמו ולא איכפת לו ברעות אחרים 
אז שפיר יכול הוא לראות על אחרים אף חלום רע. ואף שלאדם רע אין מראין 
לו חלום רע, היינו דווקא חלום על עצמו שהוא רע אצלו ומצטער עליו, מה 
שאין כן רעות אחרים שהוא אינו מצטער עליהם, ומובן היטב התירוץ אחריני 
חזו ליה, דהיינו הרשעים רואים חלומות רעות הצדיק, ועל כרחך הצדיק לא 
ראה כלום שום חלום לא על עצמו ולא על אחרים, שטובות אינו יכול לראות 
אף של אחרים כיון ששמח בהם כמו על של עצמו וחביב עליו כגופו ויקבל 
עולמו, ורעות אינו יכול לראות אף על אחרים שלא יבהילוהו, ועל כרחך אינו 

רואה כלום, ולכן מקשה הגמרא וכי לא חזי מעליותא הואמנ. 


מדוע נקרא רע 


שם, רש"י (ל"ס 36) ביאר, שכשאינו חולם שבעה ימים שונאים אותו ואין מראים 

לו כלום. ורש"י לעיל (יד. ד"ס 6) ביאר, מפני שהוא רע אין משגיחין עליו 

מן השמים לפקדו בחלום. ובראשית חכמה (מער ספסנס פ"ו) ביאר, שהוא מפני 

שאין נשמתו עולה למעלה לכן לא יבוא לו חלום אמת שהוא נמשל לרוח 

הבהמה היורדת למטה לארץ. 

בעיון יעקב (לעיל יד. ד"ס כל סנן) ביאר, כי אין מראים לו לאדם אלא מהרהורי לבו 

כמו שכתוב (ללפנ 3 כט) 'ורעיונך על משכבך סליקו', והרהור עבירה אין 

אדם ניצול בכל יום, ואף הרשעים אחר שנתמלא תאותם ביצר הרע מלאים 

חרטות ומהרהרים תשובה בלבם, וזה שלא נחלם לו חלום תוך שבעה ימים ניכר 
ונראה שעשה עבירה בפועל ולא הרהר תשובה כלל, לכך נקרא רע. 

ובמכתב מאליהו (מ"ד עפ' 16) ביאר, שמטרת החלום היא לגלות את הרהורי 

לבו הצפונים של האדם, הינו את הצפון בפנימיותו כדי לעוררו 

בתשובה כדי שיקח תוכחה להיות חושב ומהרהר בדברים טוביםמ', והיינו 

שהחלומות הם בדרך סייעתא דשמיא, ולכן כל הלן שבעה ימים בלא חלום 

נקרא רע, כי זה לאות שאין מתעניינים בו בשמים לעוררו, והיינו שהוא רע 

בפנים ואינו רוצה לתקנו ועל כן כובש את רמזי האמת שלא יתגלו אפילו 

בחלום מז. 


מה הוקשה בפסוק 


שנאמר ושבע ילין בל יפקד רע אל תקרי שבע אלא שבע. בפירוש הריא"ף 
על עין יעקב (עיל יד. ד"ס 06 ביאר שהוקשה לרבי זעירא איך אמר הפסוק 
שהאוכל ושבע לא יפקד רע, והלא מתוך השובע אפשר לראות קרי. לכך אמר 
שצריך לומר אל תקרי שבע מענין שובע אלא מלשון שבעה ימים שלא יפקד 
בחלום הוא נקרא רעמה. 
במליץ נעים (ויכופ עיס פות ע) ביאר, שכידוע לרופאים שיש חלומות שעולים 
מאדי המאכל לראש ומתערבב מוחו ורואה חלומות רעים וזה בתחילת 
הלילה שעדיין לא נתעכל המאכל. ואם כן הוקשה לחז"ל איך יאמר 'ושבע ילין 
בל יפקד רע', שאדרבה אם ילין שבע עולים אדי המאכל לראשו ויפקד בחלום 
רע. על זה יישבו אל תקרי שבע אלא שבע שאם הוא לן שבעה ימים בלא 
חלום הרי הוא רע. 


מה היא הקפידא דווקא על שבע 


שם. בסמיכת חכמים (ש? יד. ד"ס ופמכ) הקשה מדוע מקפידים דווקא על מנין 
שבעה ימים לא פחות ולא יותר. ותירץ על פי מה שנתבאר לעיל ((ע") 
כל חלום ולא טוות, ורש"י (ל"ס כ) פירש כל חלומות יראה אדם ולא מאותן 


לבו, היינו הודעה פרטית ממה שהוא מחשב בלבו ורוצה לדעת מהו העתיד לבוא עליו אם 

טוב ואם רע, ולכך מגלים לאדם עתידות בחלום כדי שיקח דרך תוכחה ומוסר מעתידות העולם 

ויעשה תשובה. | מד. וכן לפעמים מגלים לאדם רמז למה שנגזר עליו בעתיד, וזה גם כן כדי 

לעוררו בתשובה. ועיין שם עוד על סוגי חלומות. ‏ מה. וכן ביאר באדרת אליהו (מקי לעיל יד 
ד"ס 066. 


ילקוט 


שמתענים בהם לפי שאינו טוב. והערוך (עיך עופ) פירש שכל חלומות יש בהם 
ממשות חוץ מאותן שרואה כשהוא צם אין בו ממשות. והנה לפירוש הערוך 
יש ליישב לשון שַׁבַע ולשון שָבָעַ, כי ידוע בכל מקום שנקט מספר 'שבע' הוא 
מטעם שאי אפשר לשבעה ימים בלא שבת, והנה קיימא לן (ילוט(עי פענים פ"ג סי") 
שבשבת אסור להתענות כפי שכתוב (ישעיס נמ יג) 'וקראת לשבת עונג', והנה הטעם 
שנקרא רשע כשאין רואה חלום, לפי שאין משגיחין עליו לפוקדו, ולפירוש 
הערוך צריך לומר שזה דווקא שייך כשאינו יושב בתענית, אבל אם מתענה אף 
אם אינו רואה שום חלום אינו נקרא רשע, שמה שאין פוקדים אותו בחלום, 
הרי באותן החלומות שרואה כשהוא צם אין בהם שום ממשות ולא שייך בהם 
פקידה, שאדרבה נקרא צדיק כשאין מראים לו דברים של מה בכך, ואם כן 
יהיה פירוש הפסוק 'ושבע ילין בל יפקד', כשהוא לן שבע ואינו צם ואינו נפקד 
נקרא רע, לפי שאין משגיחים עליו לפוקדו מן השמים, מה שאין כן כשהוא 
צם ואין פוקדים אותו אינו נקרא רע ואפשר שהוא צדיק כי אז החלומות שוא 
ידברו ואין מראים לו דברי הבאי, והנה גם שבע אין הכוונה דווקא למספר 
שבע שאפשר שבכל לילה צריכים לפוקדו כשאינו צם לפי שאדם נידון בכל 
יום כמבואר בראש השנה (טז), רק שנקט מספר שהוא ודאי לכל העולם, והטעם 
לכך שכיון שלן שבעה ימים בלא חלום, ועל כרחו יום אחד מהם הוא שבת 
ואסור להתענות ומכל מקום לא נפקד בו, על כרחך הוא מפני שאין משגיחין 
עליו לפוקדו שהרי אינו צם. ושָבַָעַ ושָבַע ענין אחד הוא. 

בדברי שאול (ל"ה כל סע) ביאר שענין חלום הוא כפי כח המדמה, וכבר נודע 

שיש חלומות צודקים, והיינו כשהכח המדמה הוא בריא ביצירתו 
ובהרכבתו ובמזגו ולא יעיקהו מזג רע ממזיגת מולידים ליחה עבה ושחורה 
ואדים עבים, ולפי זה כבר נודע ששבת הוא שינוי וסת, ונמצא שבימי חול 
אפשר שלא יחלום כלל שלא יעיקהו שום ענין רע, אבל כל שעבר שבעה ימים 
ויש בו שבת שנשתנה הוסת ואף על פי כן לא חלם, על כרחך שהוא ענין רע 

ואינו ראוי שיפקדוהו מן השמים. 


הרי אין זה תלוי בבחירתו 


שם. הגר"א בדברי אליהו (נסוספות, עמ' 5ס) הקשה האם תלוי בבחירתו של אדם 

שיחלום לו, ומה הטעם שיהיה זאת בחינה במדרגת האדם אם הוא טוב 
או רע. ותירץ, שהנה ידוע שהעולם הזה עם כל תענוגיו הוא כחלום יעוף והבל 
הבלים, כי חיי האדם במה נחשב הוא שימיו ושנותיו אינם בטוחים וכל יום 
ידאב ייפמא ימות למחר ואינו יודע אם יחיה או ימות והמה כחלום יעוף. והנה 
אם ישים האדם אל לבו כי בעולם הזה כל ימי חייו הוא רק חלום אזי בלא 
ספק ישים מלאכת ה' לעיקר ומלאכתו עראי, אך האדם שוכח זאת ועל כן הוא 
שקוע בהבלי עולם הזה. והנה בכל ימי השבוע הוא טרוד במשא ומתן בפרנסתו 
ואין לו פנאי כל כך לחשוב חשבונו של עולמו בדבר תכליתו, אך ביום השבת 
אשר אז הוא פנוי מעסקיו אם גם אז לא ישים אל לבו לחשוב בדבר תכליתו 
בעולם הזה אשר זה רק מבוא לחיי עולם הבא, אזי לחטא ועון יחשב לו, וזאת 
כוונת רבי זעירא הלן שבעה ימים, היינו אם עוברים על האדם שבעה ימים 
ובכלל זה גם יום השבת בלא חלום שלא נתן אל לבו שהעולם הזה הוא חלום 
נקרא רע, כי כל שבעה ימים צריך האדם לחשוב חשבונו של עולמו בחשבון 

הנפש. 


בביאור תירוץ הגמרא 


אלא הכי קאמר דחזא ולא ידע מאי חזא. רש"י (ל"ס ומפני) ביאר שלאדם טוב 

מראים לו חלום טוב ועד שלא יקיץ משתכח, והיינו שהגמרא מתרצת כמו 
שנקמננ., לעיל שאחרים רואים עליו חלום רע והוא עצמו לא רואה חלום רע, 
ומה שקשה מהלן שבעה ימים בלא חלום נקרא רע, זה דווקא כשאינו רואה 
כלל, אבל כאן מדובר שחולם חלום טוב אלא שמשתכח ממנו, ואין הוא נקרא 
רעמי. ובדברי שמואל (5פפי, כט"י עס) כתב שרש"י הוכרח לפרש כן [שהגמרא 
נשארת במה שתירצה שאין מראים לו רק ע"י אחרים], אע"פ שלפירוש זה אנו 
צריכים להידחק ולפרש שמה שאמר רב הונא לאדם טוב מראים לו חלום רע 
היינו על ידי אחרים, ומה שכתוב כל ימיו של דוד לא ראה חלום טוב הינו 
שבאמת ראה רק שאינו יודע מה ראה, ולכאורה רש"י היה יכול לפרש את 
תירוץ הגמרא שבאמת לאדם טוב מראים לו חלום רע ועד שלא יקיץ משתכח 


מו. ונראה שגירסתו כגירסא שהביא בדקדוקי סופרים, והובא בהגהות וציונים (פֿות ד) 'הני מילי 
הוא דלא חזא כלל, אבל חזא ולא ידע מאי חזי שפיר דמי'. ובמלא הרועים (ד"ס עס כתב שכן 
משמעות הסוגיא כרש"י. | מז. וכן פירש בדרך אמונה (פמנס, ד"ה דמו). ‏ מח.ובלשמוע בלמודים 
(ל"ס כ) הקשה שלא מובן אם כן מה ששנינו שדוד לא ראה חלום טוב, שהרי באמת ראה חלום 
טוב רק ששכחו. לכן ביאר שדוד ראה חלום רע רק לא ידע מה הוא ראה אם הוא חלום טוב 
שנדמה לרע או שאחריתו יהיה טוב או שהוא רע שצריכים להפכו לטוב, ואף על פי כן נתקיים 
בו 'לא תאונה אליך רעה' שלא הבהילוהו החלומות, לפי שחשב אולי הוא רק נדמה לרע או 
אחריתו לטוב. וכעין זה ביאר בשפת אמת (ד"ס 66). | מט. וכן ביאר באור יעקב (מפֹמר 6. ועיין 
שם שיישב לפי זה מיוסף שראה חלום טוב. ג. וכן הקשה במצא חן (ד"ס 6). ולכן כתב שלולא 
דברי רש"י נראה שבאמת מראים לו חלום רע אלא שהוא שוכח. ובברכת אברהם (ככט"י ד"ס ומפט) 


ברכות נה: 


ביאורים סט 


ממנו, ובזה לא יבהילוהו חלומות רעים, ובתירוץ זה הגמרא חוזרת בה ממה 
שאמרה לעיל שרק הוא לא רואה ואחרים רואים עליו, וכלשון הגמרא 'אלא' 
דחזא ולא ידע מאי חזא, ולפי זה גם מבואר מה שאמר רב הונא לאדם טוב 
מראים לו חלום רע שמראים לו ממש אלא שמשתכח ממנו, וכן מבואר מה 
ששנינו בברייתא כל שנותיו של דוד לא ראה חלום טוב, היינו שלא ראה כלל, 
וגם לפירוש זה מבואר תירוץ הגמרא שמדובר על חלום רע כיון שהנידון לעיל 
היה על חלום רעמ'. אלא שרש"י לא פירש כן משום שלפי זה עדיין יהיה קשה 
מלא יבהילוך חלומות רעים, ואם נאמר שאדם טוב רואה חלום רע אפילו אם 
לא ידע מה הוא רואה מכל מקום נבהל הוא בחלום, ושלא יבהילוך משמע כלל 
לא. ועוד, שמה שמראים לאדם טוב חלום רע היעו כדי שידאג ולא יחטא 
ושיכפר לו עוונו, ואם משתכח ממנו מאי נפקא מינה שראה חלום זה. אלא 
ודאי שתירוץ הגמרא דחזא ולא ידע מאי חזא מדובר בחלום טוב שלאדם טוב 
מראים לו חלום טוב כדי שלא יקרא רע ומשתכח ממנו כדי שלא ישמחמ". 
בחפץ ה' (ד"ס דפז) ביאר את תירוץ הגמרא שבחלום עצמו לא ידע מה הוא 

ראה, שאינו יודע אם טוב או רע הוא, ונפקא מינה שהגם שזוכר את 
החלום לא ידע פתרונו ואין כאן לא שמחה שישמח בחלומו ולא נקרא 
שיבהילוהו חלומות רעים כי אינו יודע מה הוא. ולפי זה יתיישבו דברי רב 
הונא שאמר לאדם טוב אין מראין לו חלום טוב, שאין מראים לו חלום שידע 
בו שהוא טוב דהיינו שלא ניכרת טובתו"ל, מה שאין כן לפירוש רש"י שפירש 
שמראים לו טוב אלא ששוכח בהקיצו משנתו כדי שלא ישמח, אין מדוייק 
הלשון אין מראין לו חלום טוב שהרי באמת מראין לו אלא שהם משכחים 
אותו ממנוי. וכתב שגם לפי רש"י צריך לומר שהגם ששוכח חלומו על כל 
פנים זוכר כי חולם היה אלא ששכח מה החלום, שאם לא כן יחשוש ממה 

שלא חלם שבעה ימים, אלא ודאי שיודע שחלם משהו. 


ביאור נוסף במהלך הסוגיא 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס %דס) ביאר את מהלך הגמרא על פי הגמרא בקידושין 

(פ.) שצדיק טוב הוא טוב לשמים ולבריות, ורשע רע הוא רע לשמים 
ולבריות. ועל זה אמרה הברייתא שהאדם שטוב לבריות בשביל שאינו מתקנא 
בשום אדם והוא שמח בחלקו אין מראין לו חלום טוב, שאין הקב"ה מראה 
לו לענג את נפשו בחלומות טובים שהם בהצלחת עולם הזה לפי שאין לו 
התפעלות מכל תענוגי עולם הזה. אבל האדם רע שהוא רע לבריות ותמיד עינו 
רעה בשל אחרים והוא מצטער בטובת אחרים אין מראין לו ליסרו חלומות 
רעים, לפי שהוא אינו מתפעל מהם גם כן שתמיד רע בעיניו הנהגת הקב"ה 
בעולמו. והביאה הגמרא ראיה מהברייתא שכל עולם הזה הוא דומה לחלום 
ארוך שכשבא האדם לעולם האמת הוא רואה שכל עולם הזה היה חלום, ואפילו 
שבעולם הזה נמצאים זמנים של טוב ושל רעה, שהרי דוד המלך שלא ביקש 
תענוגי עולם הזה כלל לא ראה בחלום שום חלום טוב. וספר תהלים יוכיח 
שהיה תמיד מתאונן על חסרון שלימות הנפש. ואחיתופל שהיה רע לא הרגיש 
צער בעולם הזה ולא ראה שום חלום רע. ומקשה הגמרא מהפסוק 'לא תאונה' 
שלא יבהלוהו חלומות רעים, הרי שהאדם הצדיק מתפעל גם כן ממקרים רעים 
שבעולם הזה. ומתרצת הגמרא שאינו מתפעל בשביל עצמו אלא בשביל אחרים, 
שכשאחרים רואים שהצדיק מתייסר הם תוהים על הנהגת הקב"ה או שהם 
מטילים ספיקות בצדקת הצדיק. ולאחר מכן שאלה הגמרא מרבי זעירא שכל 
הלן שבעה ימים בלא חלום נקרא רע, הרי שהצדיק מתפעל מחלומות. ומיישבת 
שאפילו שהוא רואה אינו יודע מה רואה כיון שאין דרכו להשגיח על טובות 

עולם חאה כלל.: 


גם אם אין בחלום משמעות רעה 


אמר רב הונא בר אמי אמר רבי פדת אמר רבי יוחנן הרואה חלום ונפשו 

עגומה ילך ויפתרנו בפני שלשה. בדרישה ו"ח סיי ככ פֿות 66 כתב שאף 

שאינו מהחלומות שמתענים עליהם וגם לא מרומז בחלום שום דבר רע, מכל 

מקום כיון שנפשו עגומה עליו ייטיב החלום שאף שהוא לא רואה מכל מקום 

מזלו רואהיא, ואף יתענה, משום שאף שהוא אינו רואה מזלו רואה ומשום כך 
נפשו עגומהיב. 


כתב שהחפץ ה' הבין שרש"י מפרש כן את דברי רב הונא שאין מראים לו חלום טוב באופן 
שמשתכח ממנו. אלא שהקשה על כך שגירסת רש"י [לעיל] בדברי רב הונא לאדם טוב מראין לו 
חלום רע, ואם כן בהכרח רש"י לא בא כלל לפרש את דברי רב הונא אלא משום שרש"י בדיבור 
הקודם ביאר בקושיית הגמרא שגם אין מראים חלום טוב כמו אצל דוד, כתב בתירוץ הגמרא 
שרואה ושוכח. ועיין בגבעת פנחס (6גפנדר, כרפ"י ד"ס 6דס), בגביע הכסף (ד"ס 66) ובאמרי בינה (גרמrלן,‏ 
דיס פמר). ‏ נא. וכן כתב הפרי מגדים (פו"ם סי" ככ פנ פנרסס סק"6). וכן פסק במשנה ברורה (שס סק"ל). 
ננ. אלא שבאליה רבה (פֿ"ם פ" ככ קק"6) הקשה עליו מנין לו שגם יתענה, שהטור (פס) לא דיבר 
אלא לענין הטבת חלום ובזה אמר שנפשו עגומה ולא לענין תענית. אמנם הב"ח (פס מש סי כפפ) 
לענין תענית חלום בשבת כתב שמי שנפשו עגומה עליו יתענה בכל החלומות ולא רק באותן 
המפורשים בגמרא להתענות עליהם. ובעטרת זקנים (שס סי לכ קק"6) כתב שמי שישן שינת הצהרים 


ע ילקוט 


דווקא נפשו עגומה 


שם. בערוך השלחן (פו"ס סי ככ ס"ד) ביאר, שיותר טוב שירגיל האדם את עצמו 
לבלי להביט אל חלומות, כי רובם אין בהם ממש כנאמר בקהלת (ס :) 
'כי בא החלום ברוב ענין', ופירש רש"י (פס) כי דרך החלום לבוא ברוב הרהורים 
שאדם מעיין ומהרהר ביום. ונאמר (פס ו) 'כי ברוב חלומות והבלים ודברים הרבה 
כי את האלקים ירא', והשוה חלומות להבלים, ועיקר הכל לירא מפני האלקים 
ואז לא יירא מפני החלום9. אמנם אם נפשו עגומה עליו שיש לו עגמת נפש 
מהחלום ודואג עליו, הסגולה לזה שיפתרו לו את החלום לטוב. 


ביאור קושיית הגמרא 


יפתרנו והאמר רב חפדא חלמא דלא מפשר כאגרתא דלא מקריא. בעץ 

יוסף (ד"ס יפתכנו) ביאר שלשון 'יפתרנו' משמע שילך לפני שלשה ויספר 
להם החלום והם יפתרו לפי הוראת החלום ויכול להיות שיפתרו לרעה. ואם כן 
קשה הלא טוב לו שלא יפתרו כלל וחלום שלא נפתר הוא כמו אגרת שלא 
נקראת, שהחלום אינו לא טוב ולא רע. ובגביץ הכסף (ד"ס וסֿמכ) ביאר שהקושיא 
מדוע צריך בפני שלשה, הרי יכול לפתור לעצמו או אחר יפתור לו חלומו שהכל 

הולך אחר הפה. 

בברכת ראש (ד"ס יפתכנו) ביאר שגם בהוה אמינא הבינה הגמרא שיפתרנו בפני 

שלשה שאוהבים אותו ויפתרו לטוב [כמו במסקנא], ועם כל זה הקשתה 
הגמרא מרב חסדא שאמר שחלום שלא נפתר כאגרת שלא נקראת, שהכוונה 
שמה שמספר החלום בפיו זה גרוע, כיון שחלום שלא סיפר בפיו הוא כאגרת 
החתום ולא יזיק, אבל כשיספר ולא יבינו אמיתת פתרונו זה גרוע יותריז. ועל 
זה מיישבת הגמרא שיטיבנו, והיינו שלא יספר להם ענין החלום כלל רק סתם 

יאמר 'חלמא טבא חזא". 


מדוע הגמרא לא שאלה מחלמא בישא עעיבותיה מסתייה 


שם. בוהב שיבה (ס" ע) הקשה, למה הגמרא לא הקשתה מהמימרא של רב 

חסדא לעיל (ע"6) חלמא בישא עציבותיה מסתייה לבטל את החלום, ואם 

כן אין צריך לא פתרון ולא הטבה כיון ששתיקה עדיפה ועל ידי עצבונו יבטלנו. 

ותירץ, שאפשר שרבי יוחנן לא דיבר שהחלום רע ממש אלא שראה ולא ידע 

מה ראה ושכח האם חלום זה טוב או רע, ולכך נפשו עגומה מספק שדואג 
אולי היה רענה. 


מדוע עריך הטבה 


אלא אימא יטיבנו בפני שלשה. בתוספות הרא"ש (ל"ס יטינט) ביארי' שאפילו 

שאמרנו שכל חלום שלא נפתר הוא כאגרת שלא נקראת, ובשביל מה 

צריכים להטיבו, מכל מקום יש לדאוג מהחלום וצריך הטבה. 

ביד דוד (מסלו"נ ד"ס יפתנו) ביאר, שאין הכוונה שחלום שלא נפתר לא כלום 

הוא, אלא ודאי אפשר שהוא טוב ואפשר שהוא רע, אלא הכוונה שאין 
לידע מהות החלום על ידי החלום בעצמו, כי יכול להיות מה שהוא טוב הוא 
רע ומה שהוא רע הוא טוב, עד שיפתרו אותו ואז ילך אחר הפתרון, אבל אם 
לא פתרו אותו אין יכולים לעמוד על אמיתות הבנת החלום, ולכן צריך להטיבו. 
ומה שהקשתה הגמרא מרב חסדא שחלום שלא נפתר הוא כאגרת שלא נקראת, 
יש לומר שהקושיא היא שהפותר צריך לפתור לפי ענין החלום, ואם כן לפעמים 
החלום טוב מצד עצמו אפילו שנראה כרע, אמנם הפותר יפתור לרעה ולכן 
מוטב יותר שלא לפותרו. ומתרצת הגמרא אלא אימא יטיבנו שממה נפשך טוב 
הוא אם החלום מצד עצמו טוב הרי טוב הוא, ואם רע הוא על ידי ההטבה 

יבוטל הרע. 


וחלם לו חלום, לא יטעום מאומה תיכף אחר החלום אף שהוא באמצע היום, אף שהוא שבת. 
וראה בכף החיים (פ6סגי סי 9 פֿות ₪) שהביא בשם רבי אליהו כהן בעל מדרש תלפיות שהיה 
נוהג לתת עצה למי שחלם חלום רע שמתענים עליו בשבת שלא יתענה בשבת אלא יענג עצמו 
באכילה ושתיה ולא יסיח שיחה בטלה ויקרא תהלים ויעסוק בתורה שמגינה ומצילה. וכן הביא 
בספרו רוח חיים (פו"ס סי" רפס סק"פ). וראה בזה בפתח הדביר (פו"פ סי ככ ס"6) בארוכה. נג. ראה 
בדבש לפי (מעגכת גימ"ל פופ )r‏ שהביא בשם גדול שלא היה מקפיד בחלומות ואמר שראה תלמיד 
חכם אחד שעל הרוב היה מתענה בשבת, ואמר לו בשבת אחת שלא יתענה ושוב לא חלם. 
ומובא באגרות חזון איש (ס": לופ קפט) במענה לשאלה באחד שחלם חלום שכתוב עליו להתענות 
אפילו בשבת, וזה לשונו, הרבה פעמים חלמתי כמו אלה ולא שמתי לב לזה ונכון שתאמר 
הרבונו של עולם בנשיאת כפים. ועיין עוד בזה בארחות רבינו (מ"ג עמ' רג פות 0). וראה עוד 
במשמרת איתמר (פרי ושנ כ. ד"ס וש בשם החוזה מלובלין שדווקא אם נפשו עגומה עליו והוא 
במרה שחורה יש לו לחשוש, אבל אם שמח ובוטח בה' אלקיו ומרוב יראתו את אלוקיו ובטחונו 
בו אינו ירא כלל מפני החלום אזי אין לו כלל מה לחשוש מחלום רע שחלם. וכן משמע 
במאירי (ליס וקן) שכתב ואם היתה נפשו עגומה עליו 'ביותר'. ועיין במשיב דבר (עו"פ, פ"ל סי כס). 
נד. והביא שברש"י (על ע"ל ד"ס כפגרת6) משמע שהפתרון יזיק ולא הסיפור. וצריך לומר בקושיית 
הגמרא שאף שיפתרנו לטוב מכל מקום כשלא יבינו הדבר לאשורו גרוע יותר משלא יפתרנו 
כלל, ולזה אמרה הגמרא שיאמר סתם חלמא טבא חזאי. נה. אלא שסיים שהעולם נוהג 
להטיב החלום בפני שלשה אף שיודע שהוא רע. ‏ נו. וכן ביאר בתוספות רבינו יהודה החסיד 


(ל"ס יטיכט). נז. וכן כתב בכסא רחמים (ד"ס 06). נח. וכ[ כתב בעטרת זקנים (פו"ם ספ" ככ 


ברכות נה: 


ביאורים 


ובמכתב מאליהו (מ"ד עמ' 16) כתב שעל כל פנים מוטב שלא יקבל את רמזי 
החלום כלל ושיסיר את עגמתו מלבו מאשר יקבל אותם ויפחד ולא 
יחזור בתשובה כי זה קטרוג עליו. 


הגמרא לא חוזרת בה ממה שאמרה יפתרנו 


שם. בסמיכת חכמים (ד"ס 66) ביאר, שהגמרא לא חוזרת בה מהלשון 'יפתרנו' 

שצריך לומר 'יטיבנו', שודאי רבי פדת שאמר בשם רבי יוחנן אמר בלשון 
רבו, ואין שייך לומר שלא כך אמר, כי הוא אמר מה שהוא שמע. אלא כך 
פירושו, שהמקשה הבין יפתרנו' היינו שיאמר פתרון החלום מה שחלם, ועל 
זה הקשה מרב חסדא שאמר שחלום שלא נפתר הוא כאגרתא דלא מקריא. 
ותירצה הגמרא אלא אימא יטיבנו היינו שיפתרנו פירושו שיטיבנו אף שהוא 
חלום רע, שיאמר חלמא טבא חזאי כמו שאנו נוהגים לומר על כל החלומות 

וזה יהיה הפתרון במה שאמר יפתרנו!ז. 


מתי ייטיב החלום 


שם, המגן אברהם (סי' ככ סק") הביא בשם השל"ה (מסכת סענית גר מכוס 6ות כ) שיטיבו 
לו בשחרית ואף שעדיין לא התענה, כי מיד שקיבל עליו התענית נתקבל 
לפני המקום. והביא ראיה שזכות התענית מסייעת מיד כשמקבל עליו התענית 
אף קודם שצם בפועל ממה שנאמר (דמא י ינ) 'כי מן היום הראשון אשר נתת 
אל לבך להבין ולהתענות לפני אלוקיך נשמעו דבריך'. וכמובא ענין זה בגמרא 
(פענים ס:) שבימי רבי זירא גזרו גזירה, וגזרו עליהם גם שלא יתענו כדי שלא 
יוכלו לבטל הגזירה, ואמר רבי זירא נקבל עלינו שכשתתבטל הגזירה נתענה ודי 
בזה!". אמנם הביא השל"ה (טס פות כ) בשם רבי שלמה אלמולינט שעושין ההטבה 
בלילה אחר התעניתל. ועל הראיה שהביא השל"ה דחה באליה רבה (מס סק"5), 
שיש לומר שאף שמיד כשקבל התענית מתקבלת תפילתו, מכל מקום זכות 
התענית שכבר התענה עדיפה יותרלא. 

בדרישה טס 6ת ג) כתב שיש מדקדקים להטיב החלום קודם תפילת ערבית 
מטעם שצריך 'בו ביום'. וכתב שאינו נכון, שהרי מבואר בתענית (ינ.) 

כל תענית שלא שקעה עלין החמה לאו תענית הוא, וכיון שעד צאת הכוכבים 
צריך להתענות, אם כן זמן ההטבה הוא בסוף היום אחר יציאת בין השמשות. 
ובמשנה ברורה (פס סק"נ) כתב שטוב שייטיב בשחרית כי זריזין מקדימין למצוה, 
אלא שהביא בשם הפרי מגדים (פס :ל פנלסס סק"כ) שאז לא יאמרו לו 

ילך אכול בשמחה לחמך' כיון שהוא עדיין צם, אם לא כשאינו מתענהלב. 


האם יכול להטיב בשבת 


שם. באליה רבה (פו"ס סי" ככ סק") הביא בשם סדר היום (פדר קנלת ענת ד"ס גכן) 

שגם בשבת יכול להטיב חלום. אבל בכף החיים (פס פק"ט) הביא בשם פתח 

הדביר (פס סק"נ) שמעולם לא ראינו מי שייטיב החלום בשבת. אמנם כבר כתב 

עליו היפה ללב (טס פופ ד) שלא ראינו אינו ראיה, ובעינינו ראינו אבותינו ורבותינו 
ואנשי מעשה שהיו מטיבים החלום בשבת. 


שיזכור החלום בשעת ההטבה 


שם. המגן אברהם (פ" ככ סק") כתב שיזכור החלום במחשבתו בשעת הטבה. 
וביפה ללב (מ"ס, פו"ם פס) ביאר שלא יגלהו בפיו, שממה נפשך אין טוב 
לגלותו, שאם חס וחלילה החלום הוא רע אזי אם מסתירו הוא טוב שלא יפתח 
את פיו לשטן, ואם ברור לו כי טוב הוא יפיל בו עין הרע או שמתקנאים בו 
השומעים כמו חלום יוסף בעצמו שנצטערו בו אביו ואחיוסי. 


סק"6) ראוי להטיב החלום בשחרית. ובכף החיים (שס סק") כתב שכן נראה שחצי ראשון של 
היום הוא יותר רחמים מחצי האחרון, והתפילה מקובלת יותר כשהיא בשעת רחמים כידוע. 
נט. בעל מחבר יפתרון חלומות' (פ"ג שער 6 פ"כ). ס. וכן כתב הב"ח (ים סי רפת). סא. וכתב 
עוד שמספר סדר היום שהביא השל"ה (מס' שנס ככ מס 6ופ מע) שבשבת עושים הטבת חלום אף 
שהוא בכלל שאלת צרכיו, משמע שמטיבים בשחרית או שיש לומר שמדובר כשאינו מתענה. 
ודוחק. ובדברי צבי (6:"ד 6טסכניק, 5ו"ס פס על המגן 6ככסס סק"נ) הקשה על דברי השל"ה שאם מיד 
כשמקבל עליו תענית מתקבלת תפילתו, אם כן מדוע צריך להתענות בשבת, הרי יכול לקבל על 
עצמו שיתענה אחר שבת. אלא על כרחך צריך לומר שלבטל חלום רע צריך דווקא תענית ואין 
די במה שמקבל על עצמו. ‏ סב. ולכאורה משמע שפסק כאליה רבה ולא כשל"ה, שהרי 
לשל"ה אין צריך לצום, וכן משמע בפרי מגדים (פו"ם סי רכ מסכ"ו פק". | סג. עיין עוד שם. 
וראה במאירי (לד"ה ון) שכתב שאחר שאמר 'חלמא טבא חזאי' והם ענו לו 'חלמא טבא חזיתא' 
יזכיר להם החלום, ואם יכולים לפותרו פותרים אותו לטוב כמו שיוכלו, ואחר כך יאמרו השלש 
הפיכות והפדויות כפי שהגמרא אומרת בסמוך. ודבריו לא הוזכרו בפוסקים. וראה גם בחסד 
לאלפים ((ו"ת סי ככ סק"ג) שכתב ישתדל שיפתרו לו לטובה פתרון השייך ונאה לחלום שהרי אמרו 
כל החלומות הולכים אחר הפה. אמנם במחזור ויטרי (פ" עט) כתב ומכל מה שחלם לא יספר 
לשום אדם שלא יפתרנו להרע לו, ואמרינן כל החלומות הולכים אחר הפה, והיינו אחר הפותר 
ראשון, ואם לא יספרנו כאשר בא כן ילך. ובהכותב (עין יעקג ד"ס כנ6, עפ' פת.) כתב שלא ראוי 
שיפרש החולם בפניהם את פרטי חלומו, כדי שלא ישבר לבו שיראה בעיניו כאילו נגמר הדין 
ויתייאש מן הרחמים. 


ילקוט 


איזה שלשה יביא 


ליתי תלתא. ברא"ש (קיי ס) הגירסא 'ליתי תלתא דרחמי ליה', והיינו שאוהבים 

אותוסד. ובמעדני יום טוב (ות ד) כתב שאף שזה לא הוזכר בסוגייתנו, 
סברא היא. ובדרישה (פו"פ סי ככ פופ 5) ביאר, שכיון שרוב החלומות הולכים אחר 
הפה יש לחוש שיאמר או יחשוב דבר רעלה. ובאשל אברהם (גוטעפטע, עס) ביאר 
שצריך שיהיו אוהביו מפני שגי;מעמים. א. כדי שלא יפטירו בשפה ביני וביני 


אוצר החכמה 


מה שהוא נגד הטבת חלום, והיינו שאף שדברים שבלב אינם דברים ואם כן 
אין לחשוש שמא יאמרו בפיהם שהוא טוב ובלבם יאמרו שאינו טוב, מכל מקום 
חוששים שלא יאמרו בשפה ברורה ובעצם יאמרו דבר שהוא נגד ההטבה. ב. 
שהכוונה שיזהר מליקח שונאים ידועים לו שמחשבתם ניכרת וידועה שמבטלים 
דיבורםסי. ובכף החיים (שס סק"ט) הוסיף שחוששים שמא ילך אצל אחרים ויאמר 
בפניהם פלוני ראה חלום שאינו טובסז. 

עוד כתב באשל אברהם (שס), שלכתחילה אפשר לקחת קטנים שייטיבו את 

החלום. אמנם בכף החיים (מס סק"ג) כתב שלכתחילה יש לחזר אחר שלשה 
גדולים ורצוי חכמים, ואם אין לו גדולים יכול לצרף אף קטנים המבינים נוסח 


ההטבה. ובתשובות והנהנות (פו"ת, מ"נ סי כט) כתב אפילו הם קרוביו או בניו, 


ושכן נהג הגרי"ו זצ"ל. 


האם עריך דווקא שלשה 


שם. במגן אברהם (פ" רכ סק") כתב שאם מטיבים שנים במעמד אחד גם השלישי 
צריך להטיב לו אף על פי שלא חלם באותו פעם. ובנתיב חיים (שס) ביאר 
דבריו, שאם אין כאן רק שני אנשים, המה יטיבו לו, וכשבא השלישי יטיב לו 
גם כן, ואפילו שהגמרא אמרה 'באפי תלתא', לא צריכים הם להיות יחדס". 
בכף החיים (פו"ם סי ככ סק"ס) כתב יש שכתבו שאם לא נמצאו שלשה אפשר 
בשנים או אחדס". אך כתב, ולי נראה כיון שהוא לחש אפשר שסגולתו 
בכך ואין מועיל בפחות משלשה. 

בערוך השלחן טס פ"ד) כתב שהמנהג בהרבה מקומות שמי שחלם חלום לא 
טוב יבוא לפני רב העיר לבקש לפתור לו את החלום והרב ממציא לו 

פתרון לטובה, שלענין דיני ממונות יחיד מומחה דינו כשלשה הדיוטות, ומסתמא 
הרב הוא אוהב לכל העיר וזה כציווי חז"ל להטיב בפני שלשה אוהבים והרב 

אומר שיהיה לטובהל. 

בבניהו (ד"ס יעינט) נתן טעם שהזקיקו שלשה דווקא, שבברכות לעם ישראל נאמר 
(ױיקכפ כו ם) 'ורדפו מכם חמשה מאה', ואף שבהמשך הפסוק נאמר 'ומאה 

מכם רבבה ירדופו' שהוא יותר, מכל מקום תפסת מועט תפסת, נמצא לפי חשבון 
זה שלשלשה יש כח של ששים, ולכן יש להם כח להמשיך הטבה מששים 

אותיות של ברכת כהנים. 


דין נשים בהטבת חלום 


שם. ביפה ללב (פו"ת פס" ככ סות ו) כתב שגם הנשים טוב שיעשו הטבת חלום 

כאשר ראה כמה פעמים שהיו נשים באות לפני אביו ומספרות חלומותיהן, 

ואם היה החלום שצריך הטבה והיו עמו שנים אחרים שיודעים להטיב היו 
מלמדין אותה ומקרים לה מילה במילה ההטבה שצריך החולם שיאמרלא. 


סז. ובדקדוקי סופרים הביא גירסא זו בגמרא. וכן נפסק בשולחן ערוך (פו"ם סי ככ 5"). 
סה. ובשו"ת מן השמים (וף סי כנ) ביאר שאל יפתח פיו לשטן וצריך לפתור טוב מי שאוהבו, 
משום מלאך העומד לימינו שנוטל הדבר מפיו של פותר וחוטף אותו ואומר אמן כן יהיה, ואם 
הוא שונא אותו ופותח פיו לרעה המלאך העומד לשמאלו חוטף הדבר ואומר אמן. סו. וכן כתב 
ביפה ללב טס סק"ל). ‏ סז. ובתשובות והנהגות (טו"פ, מ"ג פיי עו) כתב שהגרי"ז הקפיד מאד על 
שלשה אוהבים דווקא. סת. וכן פירש בשמן המאור (טס, נדפס נעו"ע סו' מכון ירופניס נסופו) ובכרם שלמה 
(ס6פ, עס). ומצינו ביאורים נוספים בכוונת המגן אברהם, במחצית השקל |טס פק") ביאר בכוונת המגן 
אברהם על פי הגמרא בסנהדרין (עג.) שמי שרואה את חבירו טובע בנהר או לסטים באים עליו 
שהוא חייב להצילו, הרי שחייב להציל את חבירו בין בגופו ובין בממונו, אם כן ממילא אם חלם 
לאחד חלום רע ומבקש לאחר שיהיה מכלל שלש המטיבים צריך להזדקק להטיב לו, והכוונה שאף 
שהשלישי אינו זקוק להטבה מכל מקום לא ישתמט מלהטיב. וכן כתב באליה רבה טס סק"ט מצוה 
להמצא עם השלשה להטיב, מפני שמשיב נפש המתענה. וכן ביאר בשדה יצחק (ז"ס יעינט). והמחצית 
השקל פירש בעוד אופן שאם מבקש מאחד שימתין והוא יחפש אחר שנים אחרים להביאם שם, 
ויהיו בצרופו שלשה ויטיבו לו חלומו באופן זה לא הצריכוהו להמתין, וגם שמא לא יזדמנו לו 
עוד שנים. וגם אם כבר מזומן לו אחד ומבקש מהשני שגם הוא ימתין פה להצטרף עד שיחפש 
ויבוא השלישי גם כן אין צריך להמתין. ועל זה כתב המגן אברהם שאם כבר יש שנים מטיבים 
ובמעמד השלישי, שהשלישי עומד שם עם השנים, צריך השלישי להצטרף עם השנים שהסכימו 
להטיב ויהיו שלשה וייטיבו לו שהוא בכלל השבת גופו של החולם. ומה שכתב המגן אברהם ואף 
על פי שלא חלם אותו פעם, היינו שודאי ההטבה ביום שחלם עדיפה כמבואר בשבת (), מכל 
מקום אם לא הטיב לו באותו יום אלא למחרתו אף שלא מועילה כל כך ההטבה, מכל מקום קצת 
ודאי על כל פנים מועילה. ועל זה כתב שלא רק אם חלם לו באותו פעם שהיא הצלה מצויה, 
וודאי שצריך להזדקק להטבה, אלא אף על פי שלא חלם באותו פעם אלא אתמול שאין רפואת 
ההטבה בדוקה כל כך, אפילו הכי צריך להצטרף לשנים כי על כל פנים יש השבת גופו. וכן הסכים 
לזה באשל אברהם (טטעפטש, עס). ועיין פרי מגדים (שס פע לנרסס קק"6) שנשאר בקושיא בכוונת המגן 
אברהם. ובחמד משה (ס) ביאר, שאם מטיבים שנים במעמד אחד, הייתי אומר שמספיק שיטיבו 
בפני שנים ויענו גם הם טבא הוא כל אחד לחבירו ויהיה לכל אחד שלש מטיבים. קא משמע לן 


ברכות נה: 


ביאורים עא 


מהו חלמא טבא חזאי 


ולימא להו חלמא טבא חזאי. בפתרון חלומות (פ"ג פער כ פרק 6 דינור ג) הביא 

שיש מפרשים שצריך לומר הלחש בתמיה, לפי שהכוונה בו שהוא שואל 

להם אתם אוהבי אָמָרוּ לי החלום שראיתי האם הוא טוב או לא. ואין זה נכון, 

שאם כן היה לו לומר חלמא דחזאי טבא שמשמעו בתמיה. ועוד, שאם כן לא 

היה לו לשאלם אלא פעם אחת ולא שלש פעמים'ג. לכן נראה שהכוונה בו 

לפתוח פיו לפותרו לטובה, ולזה אומר להם אוהבי דעו באמת שחלום טוב 
ראיתיעי. 


גם בחלום רע יאמר חלמא טבא חזאי 


שם. המהרש"א (ס" ד"ס %6מ6) כתב שבכל חלום יאמר כן ואפילו אם זה חלום 
רע שיטיבנו באמירתו 'חלמא טבא חזאי'. ובשפתי צדיקים (לכנכ, מק פר' ױסנ) 
הקשה שהרי אדם זה ראה חלום רע, ומדוע אומר חלמא 'טבא' חזאי. ותירץ, 
שהכוונה שראה חלום שראוי לאיש טוב אבל באמת הוא חלום רע, על פי 
הגמרא לעיל שלאדם טוב אין מראין לו חלום טוב, ונמצא שאדם טוב חולם 

חלום רעלד. 
בלשמוע בלמודים (ד"ס תנמ) ביאר, שכיון שאמרה הגמרא לעיל (ע"פ) חלמא 
בישא עציבותיה מסתייה, לכן כשראה חלום רע והוא עצב יתהפך 

לטוב, לכן אמר חלמא טבא חזאי. 

בישמח לב (גינסנרגר, ד"ס מנמ6) יישב, שמדובר שראה חלום טוב ונפשו עגומה 
כי אולי הוא מוחזק למעלה כרשע וכדי שישמח ויאבד עולמו הראוהו 

חלום טוב. 


מה משמעות הפתרון 


ולימרו ליה הנך טכא הוא וטבא ליהוי רחמנא לשוייה לטב שבע זימנין 
לנזרו עלך מן שמיא דלהוי טבא ויהוי טבא. בפתרון חלומות (פ"ג 

טער 3 פרק 5 דינור ג) ביאר שעונים לו שהחלום שלך אמת שהוא טוב וטוב יהיה, 
כלומר הנה עתה הוא טוב פתרונו, ואם תאמר אף על פי שמורה טוב אולי 
לאיזה מן הסיבות לא יתקיים, לזה אומרים לו וטבא להוי לעתיד שיתקיים כמו 
שמורה ולא יתבטל פתרונו הטוב, ואם אולי הוא רע הם מתפללים ואומרים לו 
שהשם ישימהו לטוב עד ששבע פעמים יגזרו עליו שיהיה טוב. וחוזרים שוב 
לומר טבא הוא וטבא להוי, לנחמו ולומר לו שאף על פי שאמרנו שאם הוא 
רע יהפכנו הקב"ה ויגזור עליו שבע פעמים שיהיה טוב מפני שיש מקום לומר 
שהוא רע, עדיין אנו אומרים מה שאמרנו תחלה שזה ודאי טוב וטוב יהיה. 
המהרש"א (ס"6 דיס %מ6) ביאר שעונים לחולם שטוב הוא לפי ראותך, וטוב 
יהיה בקיומו. ולפי שהחלומות יש מהם מלמעלה על ידי מלאך והוא 

חלום אמיתי והוא חלום של שחרית במשמר האחרון, ויש מהם על ידי מערכת 
השמים ובכללו על ידי שד כמבואר בסמוך והוא במשמר שני של הלילה, ויש 
מהחלומות שהם מלמטה שאדם רואה מהרהורי לבו שביום כמו החלומות של 
קיסר ושבור מלכא לקמן (ט), והם החלומות שבמשמר הראשון של הלילה. ועל 
כן המטיבים עונים שאם זה החלום מלמעלה על ידי מלאך רחמנא לשויא לטב, 
ואם החלום הוא ממערכת שמים אז שבע זימנין, דהיינו מצד שבע כוכבי לכת, 


שלא, אלא שגם בזה השלישי צריך להטיב להם, ואפילו שלא חלם לשניהם באותו פעם. ובערוך 
השלחן (טס פיז ביאר בכוונתו, שודאי הטבת חלום אינה אלא ביום שבלילה שקודם לכן חלם ולא 
כשכבר עברו איזה ימים מן החלום, ולפי זה כשיבוא אחד שלא חלם באותו לילה לבקש מטיבים, 
אין מחויבים להזדקק לו, ואף שאפשר שיועיל, מכל מקום כיון שאין זה מפורש אין צריך להזרקק 
לו. אמנם זהו כשאין לפניהם הטבת חלום כלל או אפילו יש לפניהם הטבת חלום אבל רק אחד 
מטיב חלום והם עונים לו בלשון יחיד 'חלמא דידך טבא הוא' וממילא שלא יועיל לאחר, ואם 
נאמר שבאמת ישיבו חלמא דידכו בלשון רבים והרי אין זה טירחה להם, יש לומר שאולי אינו 
מועיל לזה, וממילא שלא יועיל גם למי שחלם באותו לילה כיון שבדיבור אחד נאמרו, ולזה כתב 
המגן אברהם שאם יש שנים שצריכים להטיב חלום שבזה בעל כרחך שהמטיבים חלום צריכים 
לומר להם 'חלמא דידכו טבא' לשון רבים, אם כן ממילא גם השלישי שלא חלם באותו פעם יכול 
להטיב עמהם, וממה נפשך אם יועיל גם לו טוב, ואם לאו אין הכוונה עליו כיון שגם בלעדו 
צריכים להטיב בלשון רבים וילך על השנים הלשון חלמא דידכו. ובליקוטי חבר בן חיים (שס, גלפס 
כטו"ע סו' מכון יכופליס כינקוט מפרסיס) ביאר שמדובר שחלם חלום שלש פעמים, ושתי פעמים בלילה אחד, 
אזי כשמטיב לו אותם שני חלומות צריך להזכיר גם החלום הראשון בלילה שעבר. ועל זה כתב 
המגן אברהם אפילו שלא חלם באותו פעם. וראה עוד בישועות יעקב (טס סק" .)6‏ סט. כן כתב 
ביפה ללב (פו"ם סי ככ פק"נ). וביאר שם שכיון שכל החלומות הולכים אחר הפה מספיק באחד. ומה 
שאמרו ילך ויפתרנו בפני שלשה, כן דרך החכמים לומר שלשה. ע. וכן כתוב בספר חסידים (פי 
תמו) 'אל יגיד אדם חלומו לשאינו אוהבו אלא לירא חטא וחכם'. | עא. בשיח תפילה (טפור, שער י 
פופ ט) כתב, שנראה שאשה יכולה להטיב את חלומה בפני שלש נשים ואין צריך דווקא לפני גברים, 
שבשלחן ערוך כתוב רק שיש להטיב לפני אוהבים ולא הוזכר דווקא לפני זכרים, ובלבד שמבינות 
מה שאומרות. אמנם באחרונים נסתפקו בזה אם יכולה להטיב החלום בפני שלש נשים. 
עב. כמבואר בתוספות (ד"ס פנש. עיין בסמוך. עג. ועיין שם שהביא (נדנור 3) שיש גורסים שיאמר 
החולם חלמא טבא חַזִית, משום שתרגום של 'ראיתי' חזית, ולא חזאי. וכן הוא לשון הפסוק בדניאל 
ג ט) 'וחלמא די חזית ופשריה'. אולם דחה ואת משום שלשון מקרא לחוד ולשון חכמים לחוד, 
ומעולם לא מצינו בגמרא לשון חזית נופל על מילת ראיתי. ‏ עד. וכן ביאר בספר החיים (סי 
סמסכ"ל ת"3 פ"ו). 


עב ילקוט 


יגזרו עליך מן השמים שיהא טוב, ואם החלום הוא מלמטה על ידי שד להוי 


rs seh 


ורע שאחריתו טוב, ורע שיתהפך ברחמים לטוב. וזה שאומרים לו 

שהחלום הוא באחד משלש אלה, שחלמא טבא הוא, או טבא הוא רק שנדמה 

לרע, או טבא ליהוי שאחריתו לטוב, או רחמנא לשוויה לטב שיהפכנו ברחמים 
לטוב. 

בעיני יצחק (ל"ס 66) ביאר 'טבא הוא', שנראה לנו שהחלום מורה לטוב, אמנם 

אם טעיגן בפתרונו ובאמת יורה חס וחלילה לרע, על זה נבקש רחמים 


אהח3/06/2018 


זכות להפכו, אזי נבקש בעדך ש'רחמנא לשוייה לטב', בחסדו ואהבתו בלבד גם 

מבלי זכות יהפכנו לטוב, ואם המזלות גם כן המה נגדך ומורים לרעתך, אזי 

נבקש 'שבע זמנין יגזרו עלך מן שמיא דלהוי טבא', כדי להפוך הוראות שבעה 
המזלות שהם שצ"מ חנכ"לעה, ואז ממילא יהוי טבא. 


מה הכוונה שבע זמנין לגזרו עלך 


שם. תוספות (ל"ס פנע) כתבו ש'שבע זמנין לגזרו עלך', היינו שזה הלחש 
שהמטיבים עונים לחולם 'שבע זמנין לגזרו עלך מן שמיא דלהוי טבאלי. 
ובתולדות יעקב יוסף (פר' ₪ פופ ג, עפ' מו) ביארל', שהיה קשה לתוספות על מה 
שאומרים המטיבים 'טבא הוא וטבא להוי' בכפל לשון. ועוד, שנראה כשקר מה 
שאומר חלמא טבא חזאי, שהרי נפשו עגומה על חלום רע זה. ועוד, שהמשיבים 
סותרים עצמם שאומרים 'טבא הוא' משמע שכבר הוא טוב, ואחרי זה אומרים 
'רחמנא לישויא לטב' משמע שעכשיו אינו טוב. ולכן פירשו תוספות שהוא ענין 
לחש. 
והביאו עוד תוספות שיש מפרשים ששבע פעמים צריך החולם לומר חלמא 
טבא חזאי וכן לענות אחריו. וביאר בתוספות הרא"ש (ד"ס קנע) שלפי 
זה המילים 'שבע זמנין' מחובר ללמעלה, והיינו לימא להו חלמא טבא חזאי 
וכן שהם יאמרו לו טבא הוא וטבא להוי וכו', שבע זמנין, שמה שהוא יאמר 
וכן מה שהם עונים שיהא שבע פעמיםע". אלא שהקשה שבגמרא לא משמע 
כך, כיון שהגמרא אומרת לאחר שבע זמנין 'מן שמיא ליגזרו עלך', שמשמע 
שזה מלשון הלחשלל. 
תוספות (פס) סיימו שר"י לא היה רגיל לאומרו אלא שלש פעמים. וביאר הב"ח 
(פו"ם כים סי ככ) שהר"י סבר שכך הוא הלחש שעונים אחריו טבא הוא 
וטבא להוי שבע זמנין לגזרו עלך מן שמיא. וכשאומר הלחש שלש פעמים 
מספיק, לפיכך הרואה החלום לא יאמר גם כן אלא שלש פעמים חלמא טבא 
חזאי, והעונים אחריו גם כן שלש פעמים ולא יותר. אלא שהביא הב"ח, 
שהמהרש"ל כתב שכדי לצאת ידי שניהם יש לנהוג לומר ארבע פעמים חלמא 
טבא חזאי, ועונים אחריו ארבע פעמים 'טבא הוא וטבא להוי' ולא אומר את 
ההמשך שבע זימנין, ואחר כך אומר עוד שלש פעמים חלמא טבא חזאי והם 
עונים אחריו שלש פעמים טבא הוא וטבא להוי שבע זמנין וכו', שבזה יוצא 
ידי שני הפירושים". והעולם נוהגים לומר הכל שבע פעמים. 
ובפרישה פס פות 6 הביא שההכרח של המהרש"ל הוא שאמר ממה נפשך, 
לפירוש הראשון של תוספות ש'שבע זמנין' הוא לחש, אם כן לא 
צריך לומר כלל יותר משלש פעמים גם חלמא טבא חזאי. ואם לפירוש השני 
של תוספות ש'שבע זמנין' הוא שיאמר חלמא טבא חזאי ושהם יענו לו טבא 
הוא וטבא להוי שבע פעמים, אם כן לכל הפחות יגזרון מן שמיא אין צריך 
לומר שבע פעמים אלא שלש פעמים כסתם מה שתיקנו חכמים שהוא שלש 
פעמים מותר לך. ולפי זה יאמר ארבע פעמים הראשונים טבא הוא לחוד עד 
שבע זמנין, ואחר כך שלש פעמים יאמר מתחילה הכל ביחד עם שבע זמנין 
עד סוף הנוסח, אבל לא להיפך. או שיאמר את הפיסקא שבע זמנין לבסוף 
שלש פעמים משום הפסק. אלא שהפרישה עצמו כתב שלא לשנות ממה שכתב 
הטור (פס) שנוהגים לאומרו שבע פעמים, והיינו הכל יחד שבע פעמים, וכן כתב 
הבית יוסף (פס) שהעולם נהגו לאומרו שבע פעמים, ומנהגם של ישראל תורהפא. 


מה משמעות שלש הפוכות ופדויות ושלומות 


ולימרו שלש הפוכות ושלש פדויות ושלש שלומות שלש הפוכות הפכת 
מספדי למחול לי פתחת שקי ותאזרני שמחה אז תשמח בתולה 


עה. עיין רש"י (לסן נט: ד"ס סנתס. ‏ עו. אלא שבמלבושי יום טוב (פו"ם סי ככ סק") כתב שלפירוש 
זה אין לומר שבע זמנין, שאינו מכלל 'לימרו' כיון שזה רק לחש. אלא שהגמרא אומרת שצריך 
שיאמרו שבע זמנין. ובאליה רבה טס סק" כתב שמשאר הפוסקים לא משמע כן. עז הובא 
באסיפת זקנים (פסס, ד"ס סכופס). עח. וביאר בברכת אברהם (נתוק' ד"ס קנע) שמה שמסיים 'לגזרו 
עלך מן שמיא', הוא רק פעם אחת, שאחר שביאר שמקצת הנוסח צריך לכופלו שבע פעמים הזכיר 
סיום הנוסח שאין צריך לכופלו. וכן כתב בויחי יעקב (Eס). ‏ עט. וכן כתב המאירי (ד"ס וק 'ואין 
הדברים נראין'. וכן הקשה הגר"א באמרי נעם (נפוק' ד"ס טנע). ובברכת אברהם (טס) כתב שפירוש זה 
סובר שאין טעם לומר שאת שאר הנוסח אין צריך לומר שבע פעמים כמו תחילתו. ובדקדוקי 
סופרים (סנסופ פֿות מ) הביא גירסא שהגמרא אומרת 'ולימרו ליה שבע זימנין טבא הוא וטבא להוי 


ברכות נה: 


ביאורים 


במחול ובחורים וזקנים יחדיו והפכתי אבלם לששון וגו ולא אבה ה' 
אלהיך לשמוע אל בלעם ויהפך וגו" שלש פדויות דכתיב פדה בשלום 
נפשי מקרב לי וגו' ופדויי ה' ישובון וגו' ויאמר העם אל שאול היונתן 
ימות אשר עשה הישועה וגו' שלש שלומות דכתיב בורא ניב שפתים 
שלום שלום לרחוק ולקרוב אמר ה' ורפאתיו ורוח לבשה את עמשי וגו' 
ואמרתם כה לחי ואתה שלום וביתך שלום וגו'. בפתרון חלומות (פ"ג פער 
3 פ" דנור ס) ביארפג, שכל הרעות האפשריות לבוא על האדם הם נכנסים תחת 
שלשה סוגים, או יהיו מן הרעות המגיעות לנפש אחר המות כאותן שהזכירה 
תורה (ספופ ₪ יד) 'ונכרתה הנפש ההיא', וכן (ויקל6 יש כע) 'ונכרתו הנפשות', ובמה 
שהזכירו חז"ל שאין להם חלק לעולם הבא, וכן שסופו יורש גיהנם. או יהיה 
מן הרעות המגיעות אל הגוף, וזה כולל שני מינים, הראשון הרע המגיע אל 
הגוף בעצמו כגון מיתת הגוף מחיי העולם הזה. השנית שאינו נוגע לו במיתת 
הגוף ולא במיתת הנפש, אלא כגון שיהיה ביסורים וחלאים רעים ומלחמה ופחד 
וחסרון כיס ושאר מיני פורעניות ויסורים המתרגשים לבוא על האדם, ושלשה 
דברים אלו רמזו חז"ל כאן בהפוכות ופדויות ושלומות. 

וכל אחד מסוגים אלה הם על שלשה אופנים, שהרע מהנפש או מהגוף יכול 
לבוא או על גופו ועצמו של אדם או לזולתו מהיחידים קרוביו ומיודעיו 

או קהל רב מישראל אשר הוא מכללם. וזה מה שנכלל בשלש הפוכות ופדויות 
ושלומות, וחז"ל רצו להקדים וללכת מן החמור אל הקל, וידוע שהמיתה הגופנית 
והנפשית ראוי לחוש להם יותר מהיסורים. ולכן מתחיל ראשונה בהפוכות שהם 
כנגד מיתת הגוף, ובהם מתפלל בעדו ובעד ביתו ובעד הרבים, כי כן ראוי לאדם 
להצטער ולהתענות ולהתפלל על צער הרבים כמו על צערו. וכנגד אופן הראשון 
שבמיתת הגוף שהיא במיתת גופו ועצמו אומר 'הפכת מספדי למחול לי', ולזה 
הוא מדבר בעדו, והכוונה שהמספד שהיה ראוי להיעשות לי במיתתי בקול נהי, 
יהי רצון שתהפכהו למחול לי שהוא השמעת קול גם כן בשירים ובמחולות, 
והלשון 'הפכת' הוא עבר במקום עתיד. וכן 'פתחת שקי ותאזרני שמחה', היינו 
אותו השק שהיו עתידים ללבוש עלי ובשבילי, יהיה נהפך שתאזור עלי אזור 
של שמחה שהוא מין לבוש גם כן. וכנגד אופן שהגזירה על מיתת אוהבו או 
קרובו יחיד או רבים, אמרו 'אז תשמח בתולה במחול' וגו', היינו בין שתהיה 
הגזרה באשה או באנשים בחורים או זקנים, יהי רצון שהאשה תשמח במחול 
במקום ההספד, 'והפכתי אבלם', ונקט דווקא אבלם, כי האבלות נעשה על מת 
ואני אנחמם מהיגון והאנחה. ובאופן שהגזירה היא על קהל מישראל ומורה 
שיהיו בצער שמד והרג, מתפלל להקב"ה שיצילנו מידם. וזה מה שהביאה 
הגמרא את הפסוק 'ויהפוך ה' אלקיך לך את הקללה לברכה', שפסוק זה נאמר 
על כלל ישראל כשרצה בלעם הרשע לקללם ולהמיתם. ופסוקים אלו נאמרו 
בלשון הפיכה, לפי שזה מתייחס לענין הגוף, לפי שהגוף הוא נפסד, ובהיות 
זה שנגזר עליו למיתה והקב"ה מצילו הרי נהפך הוא מן העפר אל החיים 

ומההעדר אל המציאות. 

ופסוקי הפדויות מתייחסים למיתת הנפש שהיא נצחית נופל בה לשון פדיון 
לפי שאין במהותה שינוי והפסד כלל. אלא שבמקום שהיתה נאסרת 

בגיהנם תצא לחירות להתענג מזיו השכינה. וזה מה שמרומז בפדויות, ומצינו 
שהפדויות מתייחס אל הנפש כמו שכתוב (פפלס מט ט) 'ויקר פדיון נפשם', וכן 
יונתן פדיון נפשו' (שמות כ 0, וכן 'אשר פדה את נפשי' (טפו% כ' ל ט), וזה לפי 
שהנפש נצחית ובלתי בעל תכלית, לכך נופל בה לשון פדיון. והזכיר שלשה 
אופני העונש הנפשי, אמר נגד הראשון שמתייחס אליו 'פדה בשלום נפשי, 
ינפשי' בדווקא ובלשון שמדבר על עצמו, לפי שזה הפסוק נאמר על נפש עצמו, 
וכוונת הפסוק הוא ה' פדה בשלום נפשי להלחם עמי בענשי גיהנם, ולזה סיים 
ואמר 'כי ברבים היו עמדי' היינו כי קודם קריעת גזר דיני הייתי נגזר לשבת 
עם הרשעים בגיהנם, וכינה את הרשעים בלשון 'רבים' לפי שידוע שאנשי העולם 
רובם רשעים. ובאופן שהחלום מורה על אבידת עם ישראל שיכרתו הנפשות 
ההם וידונו בגיהנם, על זה אומר 'ופדויי ה' ישובון וגו' ושמחת עולם על 
ראשם', שזה רמז אל נועם הנשמות של ישראל שיזכו כולם לו בזמן ביאת 
משיחנו. ואם החלום מורה על אבדן נפשות קרוביו ומיודעיו שיכרתו הנפשות 
ההם מתוך הקהל, על זה אומרים ויפדו העם את יהונתן ולא מת' מיתה של 

גיהנם שהצילוהו מעונש החרם שנכשל בו והיה ראוי לידון בגיהנםפי. 

ושלשה שלומות מדובר על הרעות שלא נוגעים לא במיתת הגוף ולא במיתת 
הנפש אלא דברים הנוגעים בחייו של אדם בעולם הזה, כגון שיחיה 


ורחמנא טבא לטבא ישויניה ומן שמיא לגזרו' וכו'. ‏ 5. וכן הביא המגן אברהם טס סק"נ) בשם 
המטה משה ופ טסט), וסיים שכן נוהגים. ‏ פא. ובמשנה ברורה (סי ככ סק"ל) הביא בסתם את 
המחלוקת אם יאמרוהו שלש פעמים או שבע פעמים. וראה בארחות חיים (מטגינ, נסדר סטכפ תלוס, לפ 
הנכות ענם) שכתב 'ויאמר כסדר הזה ג' פעמים או ה' או ז'. ובסידור אשי ישראל על פי הגר"א (סדכ 
סענת מנוס עמ' 484) מובא שיאמר חלמא טבא חזאי שלש פעמים והמטיבים עונים שלש פעמים חלמא 
טבא חזית, ופעם אחת חלמא דידך טבא הוא וכו', וכך יאמרו החולם והמטיבים שבע פעמים עד 
שהחולם אומר כ"א פעמים חלמא טבא חזאי וכן המטיבים. ולאחר מכן שלש הפוכות ופדויות 
ושלומות. וכן הובא בסידורים. פב. לאחר שהקשה כמה שאלות בסוגיא. פג. וביאר שם שמה 
שבפדויות לא הזכיר את הקרובים תחלה כמו בהפוכות שתחלה דיבר על עצמו וקרוביו ורק אחר 


ילקוט 


ביסורים או בשלוה שהוא מתפלל לה' שיכתבהו לחיים טובים מזונות ופרנסה 
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'בורא ניב שפתים' וגו', והײיינו אתה ה' שאתה בורא ניב שפתים, יהי רצון 
שיהיו בשלום הקרובים עם הרחוקים ולא יתקוטטו זה עם זה, באופן שלאיש 
הזה החולם יהיה לו רפואה ושלוה, ולכן אמר בלשון יחיד 'ורפאתיו', ואז 
בהכרח שימצא לו מזונות ופרנסה ושלוה, כי בזמן מלחמה יש צער ורעב 
בעולם, אבל בזמן שלום יש שובע ואין שטן ופגע רע, וכן נרמז בפסוק רפואת 
הגוף והסרת החלאים, שכתוב 'ורפאתיו', ותהיה כוונת הפסוק לפי זה כך, יהי 
רצון שיהיה שלום בין הכחות הגופניות של זה האדם באופן שתהיה לו רפואה 
שלימה. ואחר כך הזכיר בשלום הקרובים, ולזה אומר 'ורוח לבשה את עמשי, 
לפי שנאמר בו 'שלום לך ושלום לעזרך', שהכוונה שלום יהיה לך, ושלום 
לסיעתך אהוביך ומיודעיך שהם בעזרתך. ואחר כך כלל בזה אף את הרבים, 
ולזה אמר "ואתה שלום וכל אשר לך שלום', שכלל בזה לו ולסיעתו ולכל 
ישראל, שעל שלום עצמו אמר ואתה שלום', ועל כל השאר אמר וכל אשר 
לך שלוםיפי. 
המהרש"א (ס" ד"ס פֿימ) ביאר באופן אחר, ששלש הפוכות היינו שיהפוך 
הקב"ה ממה שראה על ידי הרהור שביום מרעה לטובה, ושלש 
פדויות שיפדהו הקב"ה ממה שראה על ידי מערכת השמים ושד, ושלש שלומות 
שיתן הקב"ה שלום במה שראה על ידי מלאך פמליא שלו שהוא שלום. ולפי 
שיש חלומות שהוא רואה לעצמו ויש חלומות שרואה על בניו ועל קרוביו ויש 
שרואה על אחרים וכן שקרוביו ואחרים רואים עליו, לכן הוא אומר בכל אחד 
מהם שלש פסוקיםפה. 
בשלש הפוכות אומר 'הפכת מספדי למחול לי', היינו שחלמתי לעצמי. והפסוק 
'אז תשמח בתולה במחול ובחורים וזקנים יחדיו והפכתי אבלם לששון', 
נגד חלום בניו וקרוביו. והפסוק 'ולא אבה ה' אלהיך וגו' ויהפוך ה' אלקיך את 
הקללה לברכה', נגד חלום של כלל ישראל. וכן בשלש פדויות, הפסוק 'פדה 
בשלום נפשי', נגד חלום עצמו. והפסוק 'ויאמר ה' אל שאול היונתן ימות וגו' 
ויפדו העם את יונתן ולא מת', נגד חלום קרוביו. והפסוק 'ופדויי ה' ישובון' 
נגד חלום כלל ישראל. וכן שלש שלומות, הפסוק 'שלום שלום לרחוק ולקרוב 
וגו' ורפאתיו', נגד חלום עצמו. והפסוק 'ורוח לבשה את עמשי וגו' שלום לך 
ושלום לעוזרך' נגד חלום קרוביו, ומסיימים המטיבים בפסוק זה הכוללם 'אתה 
שלום' דהיינו חלום עצמו, 'וביתך שלום' היינו חלום קרובים, וכל אשר לך 
שלום' דהיינו כלל ישראל שהם תחת ממשלתך. 
בסמיכת חכמים (ד"ס װית) ביאר, ששלש פדויות ושלומות שצריך לאמרם 
בהטבת חלום, לפי שיש שלשה סוגים בחלום רע, האחד אף אם 
החלום עצמו פירושו רע ולא טוב כלל יכול הוא להתהפך על ידי פתרון לטוב, 
כמבואר לקמן (ײ.) שהפך בר הדיא את חלומות אביי לטובה אפילו שראה 
פסוקים המורים על רעה. וסוג השני שבאמת נגזר עליו איזו רעה מן השמים 
או מיתה או שאר דבר רע והראו לו בחלום שפדאוהו, כמבואר לקמן (עס ע":) 
הרואה גמל בחלום מיתה נקנסה עליו מן השמים וניצול, וכן לקמן (ט.) הרואה 
הספד בחלום מן השמים חסו עליו ופדאוהו. וסוג שלישי דבר המורה על טוב 
ושלום רק שיש פסוק המתנגד לזה וצריך שיקדים בפסוק הטוב, כגון מה 
שמבואר לקמן (ט:) הרואה צפור נהר וקדירה שכולם מורים על שלום ורק שצריך 
להקדים לו פסוק טוב כמבואר שם. ואם כן הרואה חלום ולא ידע מה רואה 
ואפשר שהוא חלום רע ואף שלא ראה ממש כעין המובא בגמרא כגון נהר 
וכדומה או הספד וכדומה או ענייני דבר הדיא, מכל מקום יש גם שאר חלומות 
הדומים להם, שגופו מורה רע באיזה אופן שיהיה, ויכול הוא להתהפך על ידי 
הפתרון לטוב, שלא גרע מפסוקי תוכחה שפתר בר הדיא לטובה. וכן אם ראה 
שאר ענין הדומה להספד שמורה גם כן על הצלת ופדיון הרע, וכן יש חלומות 
שמשתמעים לשני פנים כנהר צפור וקדירה, ולצורך אלו השלשה סוגים שיתקיימו 
לטובה הוא על ידי שיאמר פסוקים אלו, ושלשה הפוכות הוא כנגד חלום כמו 
של בר הדיא, וסוג השני שפדאוהו מצרה על ידי שלשה פדויות, וסוג השלישי 
שמורה על טוב ושלום הוא על ידי שלשה שלומות. 


כך על הרבים, הסיבה לזה לפי שבשלמא לענין הגוף קרוב אדם אצל עצמו וגופו לכן ראוי להתפלל 
תחלה על הצלת גופו ואחר כך להצלת קרוביו ואחר כך להצלת הרחוקים ממנו. אבל בענייני הנפש 
אין שום קורבה כמו שכתוב (פוק ₪ ד) 'הן כל הנפשות לי הנה כנפש האב וכנפש הבן לי הנה', 
ולכן ראוי להתפלל תחלה על עצמו כי קרוב אדם אצל עצמו ונפשו, אבל בנפשות זולתו אין שם 
קורבה אחת על חברתה, ולכן ראוי להתפלל תחלה על הרבים לפי שהרע יותר כולל ואחר כך על 
הנפשות היחידים שהרע יותר פרטי. | פד. וכעין דבריו ביאר בשלמה משנתו (ליה וימכו) בקצרה. 
פה. כעין זה ביאר בשלמה משנתו (עס). פו. אמנם לדברי הפתרון חלומות לעיל בביאור המשמעות 
של ההפוכות ופדויות ושלומות הדברים מיושבים שפיר. אך ראה במדרש הגדול (נלפיק ₪ ₪ שסידר 
את הפסוקים ב'הפוכות' כסדרן, קודם תורה ואחר כך נביאים וכתובים. ועיין בלבוש (פו"ם סי ככ ס"פ) 
לגבי פדויות שהקדים פסוק 'ויפדו' לפסוק 'ופדויי'. וכן הוא בסידור יעב"ץ. | פז.וכתב שכך היא 
הגירסא הנכונה בכל בו. אמנם הברכי יוסף (פס סק"פ) חלק על האליה רבה וכתב שנוסחת הבית 
יוסף בכל בו היא עיקר, וכן הוא בארחות חיים (סדר סטנפ מנוס). וכבר ידוע שהכלבו מלקט מספר 
ארחות חיים. פח. \2ן הוא בערוך השלחן (פו"ם סי" ככ ס"ס). וכן כתב החיד"א (נסילורו עמ' מטכט, סו' 


ברכות נה: 


ביאורים עג 


מדוע נאמרו הפסוקים בסדר זה שהקדים כתובים ואחר כך נביאים ואחר כך תורה 


שם. בבסא רחמים (ל"ס ו₪) הקשה, מדוע הגמרא הביאה בהפוכות את הפסוק 

בתורה בסוף אחרי נביאים וכתובים. ותירץ, שמשום שפסוק מן התורה 

עדיף הניחו לבסוף, וכמו שכתוב 'אחרון אחרון חביב'. עוד תירץ, שבפסוקים 

של הנביאים כתוב שנהפך להם המספד למחול ולשמחה והאבל לששון מבירא 

עמיקתא לאיגרא רמה, מה שאין כן בבלעם הפך רק מקללה לברכה, ולכן עדיף 
להקדים פסוקי הנביאים. 

בשפתי חכמים (ד"ס וניפלו) ביאר, שהפסוקים הם קודם כתובים ואחר כך נביאים 

ואחר כך תורה ולא אומר כסדר תורה תחלה ואחר כך נביאים וכתובים, 

כי מאחר שפסוקים אלו נקראים הפוכות גם נאמרו בגמרא בסדר הפוך, כתובים 

תחלה ואחר כך נביאים ותורה, וכיון שהפוכות הם כסדר הזה גם פדויות 
ושלומות הם כסדר הזהפי. 


אין לומר פסוקים אחרים 


שם. בפתרון חלומות (מ"ג פער 3 פ"6 דכול ד) כתב שלכאורה נראה שיכול לשנות 
את הפסוקים בפסוקים אחרים שיוזכר בהם הפוכות פדויות ושלומות, כמו 
שמבואר בראש השנה (לנ.) במלכיות זכרונות ושופרות שודאי אף על פי שיחדו 
להם פסוקים הכתובים בסידורים, אם זכר פסוקים אחרים מעניינם יצא. ושוב 
כתב, ומכל מקום נראה שאף על פי ששם יכול לשנות, כאן אין יכול לשנות 
כלל אלא דווקא פסוקים אלו ובסדר הזה שהזכירום. וראיה לזה שבראש השנה 
(עס) כתוב אומר מלכיות זכרונות ושופרות ולא פירשו שום פסוק, לפי ששם 
הניחו הבחירה לכל אדם שיבחר לעצמו איזה פסוק שירצה ובלבד שיהיה 
מעניינם. אבל כאן שפרט וסידר הפסוקים בא לחדש שדווקא פסוקים אלו ובסדר 
הזה ולא אחרים אף על פי שיהיו מעניינם, וגם לא אלו בסדר אחר. 


יש לומר לך אכול לחמך בשמחה 


שם. הבית יוסף (פו"פ מש סי ככ) הביא מהכל בו (פיי 6 בשם רבינו יהודה החסיד 

שאחר כל הנוסח אומרים לו 'לך אכול בשמחה לחמך'. וכתב הר"מ נשמתו 
עדן בשם רבינו יהודה החסיד שאין לאומרו לפי שיש בראשי תיבות 'לאבל', 
אבל אומרים לו 'לך בשמחה אכול לחמך'. והאליה רבה (עס סוף סק" כתב 
שהלשון הוא 'לך אכול לחמך בשמחה'"'. ובברבי יוסף (פס סק") הביא בשם 
מהר"י צמח שיש לומר כסדר 'לך אכל בשמחה לחמך', שמה שהוא לאבל נהפך 
בשמחה ביושר הפסוק, וסופי תיבות 'לך אכול בשמחה' הוא 'כלה', שעכשיו 

הוא בשמחה ככלהפ". 


סדר הטבת חלום 


שם. הטור (פו"ת פי' ככ) הביא כלשון הגמרא שיביא שלשה בני אדם ויאמר חלמא 
טבא חזאי, והעונים יאמרו טבא הוא טבא להוי רחמנא לשוויה לטב, שבע 
זמנין יגזרון עליה מן שמיא דיהוי טבא טבא הוא וטבא ליהוי, ונוהגים לאומרו 
שבע פעמים. ולאחר מכן יאמרו שלש הפוכות שלש פדויות ושלש שלומות. 
בסידור יעב"ץ (עפ' פק? נסו"=לפות) מבוארפט, שבשלש פדויות החולם אומר 
'הפכת מספדי' וגו' והמטיבים עונים את שני הפסוקים הבאים. וכן 
בשלומות, החולם אומר הפסוק הראשון והמטיבים עונים את שני הפסוקים 
הבאים. וכן בשלומותצ. ולאחר נוסח זה אומרצ* החולם ג' פעמים 'ה' שמעתי 
שמעך יראתי' (פנקוק ג 6. ועונים לו [ג' פעמים] את המשך הפסוק (טס) 'ה' פעלך 
בקרב שנים חייהו בקרב שנים תודיע ברוגז רחם תזכור'. והחולם יאמר ג' פעמים 
ישיר למעלות אשא עיני אל ההרים מאין יבא עזרי עזרי מעם ה' עושה שמים 
וארץ' (פסניס קכ 5 כ). והעונים אומרים ג' פעמים את המשך המזמור עד סופו. 
ולאחר מכן יאמר החולם וידבר ה' אל משה לאמר דבר אל אהרן ואל בניו 
לאמר כה תברכו את בני ישראל אמור להם' (כמדנר ו כנ כנ). והמטיבים עונים (קס 
כד- ס) 'יברכך וגו' יאר וגו' ישא וגו' ושמו את שמי" וגו'. ולאחר מכן יאמר 
החולם 'תודיעני אורח חיים' (תסניס טז ‏ 6). והמטיבים עונים את המשך הפסוק 
'שובע שמחות את פניך נעימות בימינך נצח'. וכן אומרים לך בשמחה אכל 


פהנת ענוס), וכתב שכן הוא בפרי עץ חיים (דף ט), ומכל מקום אין למחות במהפך מאחר שכן כתב 
רבינו יהודה החסיד. ובכף החיים (טס פ"ק י) כתב שכן הוא המנהג לאומרו ביושר. פט. וכל נוסח 
זה הובא בפתרון חלומות (פ"ג פער כ פ"ל ליכור ד). = צ. בגמרא משמע שכל הפסוקים אומרים המטיבים, 
וכן מבואר במחזור ויטרי (פיי עט) ובפסקי הרי"ד (ד"ס 6מכ), וכן משמע מהטור (לו"פ פיי לכ). ובמקצת 
סידורים מובא שאת כל שלש הפסוקים של הפוכות פדויות שלומות יאמרו המטיבים והחולם בלחש. 
ועיין יפה עינים (ל"ס ג') מהירושלמי (פ"ס ס"). אמנם בכף החיים (מס פ"ק יכ) כתב שהחולם אומר 
פסוק ראשון וכן עמא דבר. ובפתרון חלומות (פס) ביאר מנהג זה, לפי שפסוק זה הוא מדבר בעדו 
והשנים האחרונים שבכל אחד מהם מדברים בלשון שלישי, ומה שלא המשיך גם בשלומות בפסוק 
המדבר בגוף ראשון אלא החולם אומר 'שלום שלום' וגו', משום שלא מצא פסוק העוסק בשלום 
המדבר בגוף ראשון. | צא. בפתרון חלומות (:ס) כתב שפסוקים אלו לא הוזכרו בגמרא והם 
מהוספת האחרונים. והוסיפו דווקא אלו משום שהם לשון תפילה, ויחודם הוא שהחלק הראשון 
שלהם מדבר בגוף ראשון והשאר מה שהמטיבים עונים בגוף שלישי. ואם היו מוצאים החכמים 
עוד פסוקים במתכונת הזאת היו מביאים. 


ער ילקוט 


לחמך ושתה בלב טוב יינך כי כבר רצה האלקים את מעשיךצב (ע"פ קסנת ט ז). 
ולאחר מכן יתן החולם איזה דבר לצדקה ויאמרו לו המטיבים 'תשובה ותפלה 
וצדקה מעבירין את רוע הגזרה, ושלום לך ולנו ולכל ישראל אמוי*צ\. 


מה הוא לא יודע 


האי מאן דחזא חלמא ולא ידע מאי חזא. ברי"ף וברא"ש (סיי ס) כתבו שאינו 
יודע אם הוא חלום טוב או חלום רע, ומשמע שיודע מהחלוסצ'. אך 
המהרש"א (פ" ד"ס מפן) ביאר שנשתכח ממנו החלום, אבל מי שזוכר את החלום 
וידע בו הרי ראינו לעיל שיטיבנו בפני שלשהצה. ובפתרון חלומות (פ"ג פער ג 
לש פ"נ דינור 6) כתב, שאפילו שמלשון הגמרא נראה שלא נתקנה בקשה זו [רבונו 
של עולם] אלא כששכח החלום לגמרי, אבל האחרונים הנהיגו לאמרה אפילו 
כשזוכר החלום אלא שאינו יודע פתרונו. וכן מסתבר כדבריהם, שהגמרא דיברה 
על זמן הגמרא שהיו בקיאים בפתרונות, ולכך אמרו ולא ידע מאי חזא, ולא 
אמרו ולא ידע מאי קאמר, כיון שבזמן הגמרא רבים היו בקיאים בפתרונות, 
אבל אנו שאין אנו בקיאים, רוב חלומותינו הם כאילו לא ידע מאי חזא, ומה 
ובפתח הדביר (סיי קל פֿות ₪ כתב שגם ברואה חלום מסוכן בודאי, הגם שלא 
שייך לומר הרבונו של עולם שכל הלשון מורה שהוא מסופק בחלום, 

מכל מקום עמידתו לפני הכהנים בשעת נשיאות כפים מועילה לבטל החלום רע 
כמבואר במדרש (נפלנ"ר ₪ ג) שאפילו אם רואה בחלומו כאילו חרב מחתכת 
בירכו מה יעשה, ישכים לבית הכנסת ויעמוד לפני הכהנים וישמע ברכת כהנים 

ואין דבר מזיקוצי. 


מדוע דווקא בברכת כהנים 


ליקום קמי כהני בעידנא דפרפי ידייהו. רב ניסים גאון (ל"ה פפימכ) ביאר 

בטעם הדבר שמתפלל על החלום דווקא בזמן ברכת כהנים, על פי מדרש 
ילמדנו (סונ כפנסומ5 נש ט, ונסינוי מעט ננמדכ"ר י ג) על הפסוק 'הנה מטתו שלשלמה 
ששים גבורים סביב לה' (שיכ סשיליס ג ז), ודרשו אלו ששים אותיות שבברכת 
כהנים. ומה שכתוב (טס פ) 'כולם אחוזי חרב', שכל אחד ואחד שמו של הקב"ה 
נזכר בו, יברכך ה', יאר ה', וישא ה'. והמשך הפסוק (פס) 'איש חרבו על ירכו', 
שאפילו רואה אדם בחלומו החרב שלופה ונתונה בצוארו וקוטעת את ירכו, 
משכים לבוקר והולך לבית הכנסת מפחד שראה בלילות בחלומו, ורואה את 
הכהנים נושאים את כפיהם והחלום הרע מתבטל ממנו, לכך נאמר (שס) 'מפחד 

בלילות'צז. 

התורת חיים (נ"ק נס. ד"ס סרופס) ביאר טעם הענין שהחלום הרע מתבטל ומתהפך 

לטובה בשעת ברכת כהנים, לפי שהחלום הוא אחד מששים בנבואה 
כמבואר לקמן (מ:, וידוע שכל דבר רע בטל בששים, וברכת כהנים כדמות 
נבואה היא, שהכהן העולה לדוכן לברך את ישראל הרי הוא כמתנבא, שענין 
הנבואה הוא שמכריז ומשמיע לעם מה שציוהו השם מגזרת 'ניב שפתים' (שעיס 
מ ש), אף הכהן מכריז ומשמיע מה שציוהו השם לומר לישראל הברכות הללו, 
ולכן כשם שבשעה שהנביא מתנבא השכינה שורה עליו ואין הנביא מדבר אלא 
הקדוש ברוך הוא, אף הכהן בשעה שעולה לדוכן השכינה שורה עליו, שמטעם 
זה אמרו חכמים (פגיגס טו.) שאסור להסתכל בכהנים בשעה שעולים לדוכן, ואין 
הכהנים מברכים אלא הקב"ה, כמו שנאמר (נמלנל ו מ) 'ואני אברכם'. וכיון 
שהחלום אחד מששים בנבואה הוא, לכך מי שרואה חלום רע ורוצה שתתבטל 
נבואה קטנה אשר ראה בחלומו בששים חלקים נבואה טובה, יקום מלפני 
הכהנים בזמן שפורסים את ידיהם ומתנבאים נבואה גמורה, ויפרש חלומו לפני 
השם בסוף כל ברכה בשעה שחלה עליו נבואת הכהנים ויאמר אני שלך 
וחלומותי שלך, כדי שתתערב נבואתו הקטנה בתוך נבואה גמורה של הכהנים 
ותתבטל בששים ותתהפך להיות לברכה כמו ברכת כהנים, וזה הטעם שיש ששים 


ל 
הונ 


צב. בפתרון חלומות ₪ כתב שגם פסוק זה הוא מתוספת האחרונים ואינו בגמרא, והוסיפוהו 
כיון שבדרך כלל היו עושים ההטבה אחר התענית, ולכך אומרים לו אחר שעשית כל זאת לך 
אכול לחמך בשמחה כי כבר רצה האלקים את מעשיך' ונתקבלה תעניתך. ועיין עוד לעיל (נעײן 
ייפ (ופר (ך 5כול (סמך כסמתס') מה שהובא בענין זה ומדוע לא אומרים כלשון הפסוק ממש. צג ויש 
הנוהגים להוסיף 'סימן טוב ומזל טוב יהיה לנו ולכל ישראל אמן'. וביאר בדגל מחנה אפרים 
(פר' וק ד"ס ומר 5מסס), שמשום כך אומרים יהא לנו ולא אומרים יהא לך, משום שענין החלום 
שייך גם כן למטיבים, שלאותם המטיבים יש צד נגיעה בחלום. וכעין זה כתב האר"י בליקוטי 
תורה (פרי ױשנ ד"ס װנפר עפס, קד) ששמח יוסף בחלומות שר המשקים והאופים לפי שהם מורים 
עליו, וכל עניינם אינו אלא ביאור גלות יוסף וגאולת מצרים. ועיין בכף החיים (לו"פ סי ככ פ"ק 
ל סדר ההטבה על פי האר"י בספר פרי עץ חיים (טער פורפ העמידס פ"). צד. וכן ביארו המאירי 
(ד"ס וכן) והרא"ה (ד"ס 660 וכן ביאר באליה רבה "₪ סי קל סק"כ). ‏ צה. וכן כתב בערוך השלחן 
(פס ס"פ). ובשפתי חכמים (ד"ס ספי) הוכיח מרש"י (ד"ס ומסנ) כן. וכן במנורת המאור (פנוסנ, גר ג כל 
ג מ" פכ"סֿ) פירש דברי הגמרא, הן במי שראה חלום ואינו זוכרו והן במי שאינו יודע פתרונו. 
צו. ובפפר המאורות (ד"ס סי פפֿ) מבואר שאף בחלום שהוא ודאי רע מועילה אמירת הרבונו של 
עולם. וכן הוא בחסד לאלפים ((פֿו"ת פ" קל 6פ 6 האי מאן דחזא 'חלמא בישא' או דחזא ולא ידע 
מאי חזא. | צז. והתוספות בסוטה (ש: ז"ט 5) כתבו שזמן זה הוא עת רצון שתתקבל תפילתו. 
ובמאירי (ל"ס וס כתב שיכוין את השעה שהצבור מכוונים בה ביותר והוא בשעת תפילה, וכל 
שכן בשעה שהכהנים נושאים כפיהם ועונים הצבור אמן אחריהם בכוונה יתירה ויתפלל על עצמו. 


ברכות נה: 


ביאורים 


אותיות בברכת כהנים, רמז לחלום רע שהוא נבואה קטנה שמתבטל בששים 
חלקים של נבואה שבברכת כהניםצ". 
בעין ישראל (ד"ס 0פֿ) ביאר שהכהנים מברכים 'באהבה', ויש לזה שני ביאורים, 
א. לקיים המצוה באהבה. ב. שהברכה לישראל תהיה באהבה מתוך ידידות 
נאמנה למתברכים, ולכן צריך פנים כנגד פנים כמבואר בסוטה (נפ.), שבזה ניכרת 
האהבה שאינו מדבר בצדו רק בפניו ממש, וכיון שלמדנו לעיל שיביא שלשה 
שאוהבים אותו, אין לנו עת יותר טובה להרגיש אהבה מהעת שהכהנים מברכים 
על דוכנם שאז עליהם להרגיש אהבה למתברכים מהםצל. 


הרי לעיל ראינו שחלום טוב הוא בחזא ולא ידע 


שם. בשדה יצחק (ד"ס ספ) הקשה, שהרי לעיל אמרה הגמרא אדם טוב מראין 

לו חלום טוב והעמידה הגמרא שמדובר שראה ולא ידע מה ראה, ואם 

כן כאן שמסופק בחלומו מדוע צריך לעמוד בפני הכהנים להטיב את חלומו, 

הרי מסתמא הוא חלום טוב. ותירץ, שמכל מקום טוב לבקש רחמים שיתחזק 
החלום. 


מה הכוונה וחלומותי שלך 


ולימא הכי רבונו של עולם אני שלך וחלומותי שלך. בשלמה משנתו (ד"ס 
) ביאר כיון שאני שלך, אף שיש שלשה סוגי חלומות, שעל ידי מלאך 

ושעל ידי הרהורי לבו ושעל ידי שד, ושנים מהם דהיינו הרהורי לבו ושעל ידי 
שד, לא באו ממך, מכל מקום כולם כביכול נוגעים הם לך, כמבואר בסנהדרין 
(נח:) כל הסוטר לועו של ישראל כאילו סוטר לועו של שכינה, על כן כביכול 

מוטל עליך לרפאותםל. 

בפרשת מרדכי (ד"ס 6) ביאר, שמתחילה הוא אומר שאין דעתו לחלומות 
הדמיוניים אלא לחלומות האמיתיים על ידי השכל, לכך אומר אני 

שלך שהוא השכל חלק אלוה, וגם החלומות של השכל הם שלך, רק שאינו 
יודע את החלומות בשביל שהוא מסור בידי החושים שאינם מניחים להשכל 

לידע אמיתותן, על כן מבקש שיהיו לטובה. 


בביאור הגירסאות 


חלום חלמתי ואיני יודע מה הוא בין שחלמתי אני לעצמי ובין שחלמו 

לי חבירי ובין שחלמתי על אחרים. הטור ו" פיי ק) גרס בין שחלמתי 
אני לעצמי בין שחלמו לי אחריםקא. ובפרישה (שס פות כ) הקשה לפי נוסח זה 
שמתחיל חלום חלמתי ואיני יודע מה הוא, שמשמע שבא להתפלל על חלומות 
שחלם הוא בעצמו, ואם כן איך מסיים אחר כך בחלומות שחלמו לי חבריקג. 
ועוד הקשה, מדוע אינו מזכיר גם כן חלומות שחלם הוא לאחרים דהינו 
שחלמתי לאחרים. ועוד קשה, מה צריך להתפלל על חלומות שחלמו לו אחרים, 
הלא כל אחד מתפלל על חלומותיו שחלם שיהיו טובים. וכתב שלכן נראה שזהו 
עיקר הנוסח בין שחלמתי לעצמי בין שחלמתי לאחרים, ואין לומר בין שחלמו 
לי אחרים כיון שכל החולם חלום אומר כן, ולכן אין ענין לזאת הבקשהקי. 


מה נפקא מינה אם חלם על אחרים 


שם. בגביע הכסף (ד"ס ונין) הקשה לגירסא שמזכיר חלום שחלם על אחרים מה 

אכפת אם חלם על אחרים. ותירץ, שאפשר משום שהיודע דבר בחבירו 

צריך להודיעו. וכן למדנו לעיל (ינ:) כל שאפשר לו לבקש רחמים על חבירו 

ואינו מבקש נקרא חוטא, ושמא חלם איזה חלום רע על חבירו, ואם היה נזכר 

בחלום היה צריך להודיעו, שמא יוכל לתקן חבירו על ידי תשובה וצדקה או 

תענית. ולכן עכשיו שאינו יודע, עושה במקומו הטבת חלום, שזכין לאדם שלא 
בפניו. 


ובבית יוסף (פו"ם סי קל ד"ס מפן) כתב שברכת כהנים יש לה כח לתקן חלום רע כשמתפללים עליו 
באותה שעה. אמנם עיין ירושלמי (פ"ס ס"פ, 6) שלא הוזכר כלל שתפילה זו היא בשעת ברכת 
כהנים אלא זה שהוא רואה חלום קשה צריך לומר יהי רצון. ובעינים למשפט (ד"ס ליקוס) כתב 
שאפשר שהטעם לכך משום ביטול הכוונה והאזנה לברכת כהנים. וביפה ללב לו" פס פופ 6) דייק 
מדברי המדרש (שיספ"ר ונס ג 5) שאפילו אדם רואה בחלומו חרב מחתכת בירכו מה יעשה ילך 
לבית הכנסת ויקרא קריאת שמע ויתפלל תפילתו וישמע ברכת כהנים ויענה אחריהם אמן ואין 
דבר רע מזיקו, שמבואר מכך שאפילו לא אמר את הרבון אלא שענה אמן לחוד מועיל. וראה 
באורח נאמן (פו"ם פס לוק  .)6‏ צת. וכן ביאר בנועם אלימלך (פרי תממס, ד"ס וה כמו) בקצרה. ועיין 
עוד בדברי ירמיהו (פפלס פי"ד ס"ו). צט. ועיין שם ביאור נוסף מהאדמו"ר מגור זצוק"ל. 
ק. ובעין ישראל (ד"ס ו9פ6) ביאר, שבאמת החלומות הם שלי משום שהרהרתי ביום, אבל ההרהור 
עצמו הוא סיבה מהקב"ה המסבב כל הסיבות להרהר ביום ולחלום בלילה. | קא. וכן הלבוש 
(פס ס"פ) גרס 'בין חלומות שחלמתי לעצמי בין חלומות שחלמו אחרים עלי', אך השמיט ‏ בין 
שחלמתי לאחרים', וכן הוא בירושלמי (פ"ס ס"פ). וכן הוא ברי"ף, ברא"ש (פ" ס) וכלבו (פי 6. 
וביפה ללב (טס פק"ג) הביא שכן גרס בבית נתן (ל"ס דנ6) בגמרא. וכתב באליה רבה (פס סק"ג) שכן 
עיקר שמסתמא היה כן בנוסחת הש"ס של הראשונים. ועיין בזאת מנוחתי (ד"ס פפפ) עוד טעם 
להשמטת 'בין שחלמתי על אחרים'. ‏ קב. ובשפתי חכמים ("ס ונ יישב, שכיון שבתחלת 
תפילתו מדובר מחלום שחלם הוא בעצמו כולל גם כן ובין שחלמו לי חבירי. קג. ועיין ביפה 
ללב (פס) שיישב את קושיות הפרישה. 


ילקוט 


אם עריך להקדים את חלום חבירו לחלום עעמו 


שם. המגן אברהם (פ" קל סק" הביא בשם ברכות מהר"ם (כ' מיכל מפרפטטיק, כסדר 
כרכום, כסטכת סנוס) לומר קודם 'חלומות שחלמתי על אחרים' ואחר כך ובין 
חלומות שחלמו אחרים עלי ובין חלומות שחלמתי לעצמי', כמבואר בבבא קמא 
(9נ.) המתפלל על חבירו והוא צריך לאותו דבר הוא נענה תחלהקד. ובאליה רבה 
(טס סק"ג) כתב שזה נגד הגמרא שהביאו פיסקא זו 'שחלמתי על אחרים' בסוף, 
וכן הוא בכל הסידוריםקה. BBs‏ 
ובמחצית השקל טס נמג" סק"כ) יישב, שהרי הטעם שצריך לבקש על חבירו 
תחלה הוא משום שכל המתפלל על חבירו והוא צריך לאותו דבר 
הוא נענה תחלה, אם כן בזמן הגמרא שלא היו אומרים אותו כי אם כשחלם 
לו באותו לילה, אם כן לא שייך טעם זה, כי מן הסתם לא ראה בלילה כי אם 
חלום אחד, אלא שלא ידע פתרונו אם הדברים מגיעים לו או לאחרים, ואם כן 
לא שייך הוא נענה תחלה, שממה נפשך אם נוגע החלום לאחרים, אין הוא 
צריך לאותו דבר כלל שיעַנה תחלה, ואם הדבר נוגע לעצמו, אם כן אין אחרים 
צריכים כלל לתפילתו, וכיון שלא שייך טעם זה ראוי שיתפלל על עצמו תחלה, 
וכיון שהתחיל להתפלל על עצמו במה שאמר בין שחלמתי על עצמי, מסיים 
גם ובין שחלמו לי חברי, שגם זה נוגע לעצמו. וגם בלאו הכי תפילה זו על 
מה שחלמו לו אחרים אינה עיקרית שהרי לא ידע כלל אם אחרים חלמו עליו, 
ולולי שאומר הרבון משום שראה חלום, אזי משום שמא אחרים חלמו עליו לא 
היה אומר הרבון כלל, ולכן הוא רק מוסף למה שאומר בין שחלמתי אני לעצמי, 
ואחר זה אומר ובין חלומות שחלמתי על אחרים. 
אבל דברי המהר"ם אמורים לפי מנהגנו שאומרים אותו ברגל דווקא ואומר 
אותו על חלומות שחלם בימים שלפני הרגל, אם כן אפשר שבין רגל 
לרגל חלם פעמים רבות, ויש מהם שנוגעים אליו ויש מהם שנוגעים לאחרים, 
ואם כן בין הוא ובין אחרים צריכים לתפילה זו, שפיר יש לומר כל המתפלל 
על חבירו והוא צריך לאותו דבר הוא נענה תחלה, לכך כתב שיש להקדים 
ולומר בין חלומות שחלמתי על אחרים. 


גירסא נוספת בנוסח הבקשה שבהטבת חלום 


אם טובים הם חזקם ואמצם כחלומותיו של יוכף ואם צריכים רפואה 
רפאם כמי מרה על ידי משה רבינו וכמרים מצרעתה וכחזקיהו 
מחליו וכמי יריחו על ידי אלישע. הלבוש (פו"פ סי קל ק"פ) גרס 'ואם צריכים 
רפואה רפאם כמי מרה על ידי משה רבינו וכמי יריחו על ידי אלישע וכמרים 
מצרעתה וכנעמן מצרעתוקי וכחזקיהו מחליו'?ז. וכתב האליה רבה (טס סק"ס) שכן 
עיקר הגירסאק". והטעם לסדר זה שהוא כסדר זמן קדימתם שהיו זה אחר זה. 
ומה שכתוב מי מרה ומי יריחו קודם מרים, היינו לסמוך מי יריחו למי מרה, 
ששניהם על מיםקט. 

גירפת היעב"ץ בסידורו וכך בסידורי האשכנזים היא חזקיהו, מרים, נעמן, מי 
מרה, ומי יריחו. ובברוך שאמר (לפטטיין, מפינות סענס עמ' סמו פות ס) הקשה 

על גירסא זו מדוע לא נמנו העניינים לפי סדר הזמנים, כי היה ראוי להזכיר 
מקודם רפואת המים במרה ואחריו מרים ונעמן וחזקיהו. וביותר אחרי שהמכוון 
בזכירות אלו לספר בטובתו ובשבחו של מקום בודאי ראוי להזכיר המאורעות 

על הסדר וכמו שאמרו (ע? ננ:) לעולם יסדר אדם שבחו של מקום. 

ובדובר שלום (סידור פופר סתפיות מ"נ עפ' 947) ביאר שענין הרפואה הוא בשלשה 
פנים, על פי חוקי הטבע, בלעדי שום פעולה, ולמעלה מהטבע. והנה 

הפלא שבכולם הוא מה שנרפא בענין שהוא למעלה והיפך מהטבע, ויותר קל 
מזה הוא מה שנרפא בלעדי שום פעולה, ויותר קל מה שנרפא על פי הטבע, 
וכנגד שלשת הדברים האלו באו השלש רפואות חזקיהו מרים ונעמן. רפואת 
חזקיה היתה למעלה והיפך מהטבע ששם על הבשר החי דבלת תאנים, שהרי 
בשר חי כשאתה שם עליו דבלת תאנים מיד הוא נסרח, אלא שהיה נס בתוך 
נס. ורפואת מרים היתה בלעדי שום פעולה רק בתפילת משה. ורפואת נעמן 


קד. וכתב באפיקי מגינים (שס נניפומס 6פ 6) שלפי דבריו גם אחר כך יאמר 'ויתקיימו בהם ובי', 
וכן בסוף יאמר 'על כל ישראל ועלי לטובה'. קה.ובאפיקי מגינים (פס) הקשה, שדווקא כשמבקש 
רק על חבירו ולא על עצמו בזה אומרים שאם גם הוא צריך לאותו דבר הוא נענה תחלה, אבל 
כשמבקש גם על עצמו יבקש על עצמו תחלה, וכך הוא בכמה מקומות אומרים עלינו ועל כל 
ישראל. ועוד, שדווקא כשעיקר כוונתו היא על חבירו הוא נענה תחלה, אבל כשמבקש על חבירו 
רק כדי שיהא הוא נענה תחלה לא מועיל, שאם לא כן כל מי שיצטרך לדבר יתפלל על חבירו. 
וביד המלך (פפיס פי"ד סיינ הקשה עוד, שודאי מה שהמתפלל בעד חבירו הוא נענה תחילה אין 
זה שמחויב לעשות כן, רק שזה הוא מצד יושר מדותיו מחסדי השם לשלם לאיש כדרכיו, ואם 
האדם הטיב לבו ורצונו כל כך עד שטובת חבירו יקרה בעיניו יותר מטובת עצמו, והוא מקדים 
להתפלל בעד טובת חבירו קודם תפילתו לטובת עצמו אז ה' יענהו תחילה. מה שאין כן לתקן 
נוסח התפילה לכל בני אדם יחד להתפלל כל אחד בעד חבירו תחילה שאז לא תהיה הקדמת 
תפילתו בעד חבירו לאות כי טובת חבירו קדמה לו לטובת עצמו, שהלא גם מבלעדי רצונו הלא 
נוסחא זו תהיה כך לפניו ומה היה לו לעשות, הרי לא היה בידו לשנות ממטבע שטבעו חכמים 
בתפילתו ולא יקבל שכרו שיהיה הוא נענה תחילה, ולפיכך לא די שלא הועילו בנוסח כללי 
להקדמת התפלה בעד חבירו, שבתקנה זו היו שוללים בחירת הרצון מן האדם אשר נדבה רוחו 
ולבו הטהור להקדים תפילתו בשביל חבירו מצד בחירתו הטובה, ואם יהיה הנוסח הכללי בנוסח 


ברכות נה: 


ביאורים עה 


היתה בעזר הטבע שהמים יפים למצורעים, לכן מנה אותם כסדר תכונתם מחמור 
לקל. וכתב עוד שלכך מקדים את חזקיה לפי שאמר לישעיה (שי? .) כך מקובלני 
אפילו חרב חדה מונחת בצוארו אל ימנע את עצמו מן הרחמים. ומסיימת הגמרא 
על זה אפילו בא בעל החלום ואמר לו למחר הוא מת אל ימנע עצמו מן 
הרחמים. ואחר כך אומר 'כמי מרה ומי יריחו', כי החולי יתכן או מצד השינוי 
שמתחדש איזה חולי כגון מצד איזה השתנות בחומר, או חולי מצד התולדה 
כמו פיסח ועור. ולכן תחלה כתוב חולי מצד השינוי בחומר כמו צרעת חזקיה 
ומרים ונעמן, ואחרי זה חשב חולי שמצד התולדה שמי מרה ומי יריחו היו 
רעים מצד תולדתם ונרפא על ידי משה ואלישע. 


בביאור הבקשות 


שם. המהרש"א (מ" ד"ס מפן) ביאר, לפי שהחלום גם אם הוא מראה לטוב 
אפשר שיתהפך על ידי פתרון, וכן במראה רע יתהפך לטוב על ידי 
הפתרון, כמו אותם חלומות שמבוארים לקמן (ײ.) שפתר בר הדיא לאביי לטוב 
ולרבא לרעה, ולזה יאמר אם מראה החלום שאיני יודע אותו הוא טוב, חזקם 
ואמצם שיתקיימו בי לטובה ולא יתהפכו לרעה, כחלומותיו של יוסף הצדיק 
שנשתהו כ"ב שנים ונתקיימו לטובה ולא נתהפכו לרעה כפי מחשבת אחיו 
לפותרו לרעה. ואם הם חלומות שמראים לרעה וצריכין רפואה שהוא פתרון 
לטובה, רפאם כמי מרה על ידי משה רבינו שנתהפכו מי מרה למתוקים על 
ידי עץ מר, כמו שאמרו חז"ל (שטנו"ל ג ג) שהיה הרדופני והוא עץ מר. וכן מי 
יריחו ריפא אלישע במלח, וכמו שאמרו במכילתא (נקנם מסכת ויסע פ") על הפסוק 
יוישלך שם מלח' (מנמס נ' כ כ), בשר ודם בַּמתוק מרפא את המר, אבל מי 
שאמר והיה העולם לא כן אלא במר מתקן המר, וכמרים מצרעתה דהיינו 
שנהפכה רפואתה לטובה שנעשית נערה כמבואר בסוטה (י), וכחזקיהו מחליו 
שנגזר עליו שימות קודם זמנו ונתהפכה רפואתו לטובה להוסיף לו ט"ו שנים 
כמבואר בפסוקים (פנכיס 3' כ ). 

בפרישה ו" סי קל פופ ג) ביאר, שדמיון כל העניינים הללו להטבת חלום הוא 
כי ידוע שכל החלומות הולכים אחר הפה, נמצא שאם תתקיים ההטבה 

יהיה טוב יותר מאילו לא היה נחלם חלום הרע כלל, כי בלי החלום אין לא 
טובה ולא רעה, ועכשיו יהיה לו יתרון מאשר היה לו כבר, לכך מתחיל שאם 
צריכים רפואה רפאם כמי מרה, ולא אמר אם רעים הם יסתלקו החלומות, כיון 
שרצונו בזה שיהיה החלום קיים אלא שיהפך מרעת החלום ההוא לטובה, ולזה 
מביאה הגמרא דמיון ממי מרה על ידי משה, ולא התפלל משה שיסולקו אותם 
המים שאז היה רע להם כבראשונה שלא יוכלו למצוא מים אלא התפלל שירפא 
אותם המים שיהפכו ממר למתוק, וזה היה יתרון מאילו לא היו המים המרים 
כלל. וכן לגבי יריחו הוא הענין הזה בעצמו שהתפלל אלישע שימתקו המים 
המרים שהיו שם. וכן לגבי מרים מצרעתה היה מזה גם כן תועלת גדולה מה 
שלא היה אילו לא נצטרעה מרים, והוא שראו ישראל גודל העון של לשון הרע 
והיו מרחיקים את עצמם מלשון הרע. וכן לגבי נעמן מצרעתו היה מזה גם כן 
תועלת שנתעלה ונתקדש שמו של השם יתברך, שכל מלכי האומות קידשו 
ושיבחו השם יתברך על ידי זה. וכן לגבי חולי חזקיהו היה גם ממנו קדושת 
השם, שאז עלה השמש עשר מעלות וראו אותו כל מלכי מזרח ומערב כמבואר 

בסנהדרין (ו)ל'. 
בענף יוסף (סידור 56 ספפ(ס מ"כ עמ' פעד) ביאר על פי מה שכתב בתולדות יצחק 
(קסרו, פר' נ ד"ס ינרכן) שיש צדיקים ובינונים ורשעים, לצדיקים הכהנים 
אומרים 'יברכך ה'', לבינונים שהשם מסתכל בהם אך לא בפנים מאירות, עליהם 
נאמר "יאר ה' פניו אליך'. לרשעים שאין מסתכל עליהם כלל ופני ה' מביטים 
בארץ כדי שלא לראותם, נאמר 'ישא ה' פניו אליך', ירים פניו לעיין בך. ולזה 
תיקנו כנגד צדיקים אם טובים חזקם ואמצם כחלומותיו של יוסף הצדיק. וכנגד 
הבינונים ואם צריכים רפואה רפאם. וכנגד רשעים שראויים לקללה אמר וכשם 
שהפכת את קללת בלעם הרשע. 


כזה לא יהיה בידו להתפלל כן מצד בחירתו. ולפיכך הנוסחא האמורה בגמרא ובתפילה הכללית 
לכל בני אדם נכונה היא מאד, דהיינו שמקדים תפילת עצמו לתפילת חבירו, ואם יש איזה אדם 
אשר נשאו לבו הטהור להגדיל בעיניו טובת חבירו לטובת עצמו, ומתפלל בעד חבירו תחילה מצד 
בחירתו הטובה ורצונו הטוב, אזי הרשות בידו לשנות וברית כרותה לו מאת חז"ל שכאשר הוא 
בתום לבבו מתפלל בעד חבירו תחילה, כמו כן לא יקופח שכרו מאת הקב"ה להיות הוא נענה 
תחילה. וכן כתב בברוך שאמר (עמ' פמס לופ נ) שאין לשנות מדברי הגמרא, והביא שם ראיות לזה. 
וביפה ללב (מ"ו סי קל פות 6) הוכיח מהזוהר (מ"פ ץ ‏ 5ד:) שיאמר תחלה על עצמו ואחר כך על 
אחרים. וכן פסק המשנה ברורה (פ" קל פק"ד) שבסידורים שלנו הנוסחא היא 'בין שחלמתי על עצמי 
ובין שחלמתי על אחרים'. ‏ קו. ברי"ף ובפתרון חלומות (פ"ג טעכ כ כים פיט משמע שגרסו כן 
בגמרא. | קז. וכן גירסת הרי"ף והכלבו (פ" 0. וכן הוא בפתרון חלומות (שס). קח. ועיין עוד 
בספר המאורות (ד"ס ס6) שהשמיט את מרים מצרעתה. וכן הוא בסדור תפילת החדש (למכס ככ עוזכ6 
דנגור עמ' 98). ובירושלמי (פ"ס ס'"6) הובא רק מי מרה ומי יריחו. קט. ואגב מרים מסמיך לה נעמן 
לצרעת. דבש תמר (ד"ס כפיס). | קי. במאמר מרדכי מס סק"נ) כתב שאין דבריו מוכרחים, שהרי 
מזה שאומר אחר כך וכשם שהפכת קללת בלעם הרשע מקללה לברכה כן תהפוך לי חלומותי 
לטובה, משמע שעד עכשיו לא ביקש על הפיכה מרעה לטובה אלא שירפאם שלא תבוא לו רעה, 
ואחר כך מוסיף והולך ומבקש שיהפכם לטובה. 


עו ילקוט 


בשלמה משנתו (לד"ס כמו עד, ד"ס וכמי יכימו) ביאר, שמי מרה על ידי משה רבינו 
הוא כנגד החלומות הנוגעים אל כל ישראל, כמו המי מרה שהיתה 
צרת כל ישראל. וכמרים מצרעתה הוא כנגד החלומות הנוגעים אל משפחתו 
אשר נתרפאה על ידי תפילת אחיה משה רבינו. וכחזקיהו מחליו הוא כנגד 
החלומות הנוגעים לעצמו לבדו כחזקיהו שנתרפא על ידי תפילת עצמו, וכל אלו 
השלשה הם כנגד החלומות המורים על מיתת הגוף, שמי מרה היו מתים בצמא. 
וכן במרים כמבואר בנדרים (סל:) שהמצורע חשוב כמת, כמו שכתוב (נעלנר יג 
₪ 'אל נא תהי כמת'. וכן חזקיהו שכתוב בו (פללס כ' כ פ) 'כי מת אתה ולא 
תחיה'. וכמי יריחו על ידי אלישע הוא כנגד החלומות המורים על חיי צער, 
שהרי ביריחו שהיה מקום יישוב אף אם לא היה להם מים היו יכולים להביא 
ממקומות אחרים, רק שזה נחשב חיי צער כמו שכתוב (%כס ס ד) 'מימינו בכסף 
שתינוי. 
בפרשת מרדכי (ד"ס פֿײי) ביאר 'חזקם ואמצם' בין שהם מדברים הגופניים או 
מדברים הרוחניים כפי שלמדנו לעיל (:6 'חזק ואמץ' בתורה ובמעשים 
טובים. 'ואם צריכים רפואה' מדובר על חלומות שכבר נגזר הדין עליהם לרעה 
כמבואר בראש השנה ("6) איזהו דבר שצריך רפואה, גזר דין. וכנגד חלומות 
שראה בעצמו אמר 'כחזקיהו מחליו' שהתפלל על עצמו. וכנגד חלומות שראה 
על אחרים אמר 'כמרים וכנעמן' שהתפללו עליהם משה ואלישע. וכנגד החלומות 
שאחרים ראו עליו והוא מתפלל עליהם, אפילו שאינו יודע אותם יתרפאו 'כמי 
מרה' על ידי משה שהמתיקם על ידי דבר מר. וכנגד החלומות הבטלים יאמר 
כשם שהפכת קללת בלעם הרשע, ומשום שמבואר בראש השנה (שס) שתפילת 
ציבור מועילה אפילו לאחר גזר דין אמר שיסיים עם הציבור. 
בתפארת הגרי"ז (ל"ס וס) ביאר שהרפואה צריכה להיות כפי ערך המחלה, 
והמחלה של אדם שעל ידם יהיה מיוסר ביסורים באה מחמת ארבעה 
דברים. א. על ידי הנהגת הטבע, כמו שרבא אמר (מו"ק כפ.) חיי בני ומזוני לא 
בזכותא תליא מילתא אלא במזלא תליא מילתא. ב. על ידי עונש שעבר על לא 
תעשה. ג. על ידי עונש שעבר על קיום העשה. ד. על ידי שהיה עליו נידוי או 
שמתא או חרם. ועל זה אנו צריכים לומר ארבעה דברים אלו, שאם החלום 
מראה לו על יסורים הראויים על פי הטבע אומר על זה כמי מרה על ידי משה 
רבינו, שכמו מי מרה שהיו מרים על פי הטבע מששת ימי בראשית ואף על 
פי כן הפכם הקב"ה על ידי משה ממים מרים למתוקים כן יהפוך הקב"ה זה 
החלום מטוב לרע. ואם הוא מראה על דבר שמגיע לו על פי עונש שעבר על 
לא תעשה אומר וכמרים מצרעתה שריפא הקב"ה אותה, הגם שבאו עליה על 
מה שדברה לשון הרע באחיה. ואם הוא מראה על שעבר על קיום העשה אומר 
וכחזקיהו מחליו, שחליו היה על מה שביטל את עצמו מפריה ורביה. ואם הוא 
מראה על דבר שהיה מחויב בשמתא אומר וכמי יריחו על ידי אלישע, שמה 
שמי יריחו נתקלקלו הוא על שיהושע קילל אותה ואף על פי כן ריפא הקב"ה 
אותה על ידי אלישע כן ירפא חלום זה. 


מדוע החלומות צריכים רפואה 


שם. בתורת חיים (נכ"ק נס. ד"ס הלו6ס) הקשה איזו רפואה שייכת בחלום. וביאר 

לפי שהחלום אחד מששים בנבואה כמבואר לקמן (פ:) שמודיעים אותו 
מה שנגזר עליו מן השמים לעשות תשובה, ולפי שגזרתו יתברך מתקיימת על 
כל פנים אלא שמהפכה לטובה, לכך יסדו לומר ואם צריכים רפואה רפאם כי 
התיקון שהוא יתברך מתקן הגזרה ועושה ממנה פנים חדשות לטובה הוא רפואת 
החלום. וזה מה שנקטו כמי מרה על ידי משה רבינו וכמי יריחו על ידי אלישע 
וכחזקיהו מחליו לפי שרפואתן וטובתן של אלו באה מן הרעה שנהפך הרעה 
לטובה, שאותו עץ שהשליך משה אל המים אמרו שהיה הרדופני והוא עץ מר, 
וכן מי יריחו נתרפאו על ידי המלח שהשליך שם אלישע, וידוע כי אדרבה 
המלח מקלקל את המים. וכן דבלת תאנים שהניחו על שחין חזקיהו, כמו שאמרו 
(ינקוט טמעוני סמות כמו כנו) שהדבלה קשה לשחין, כך מבקשים על גזרת החלום 
שירפאהו השם ויעשה מן הרעה טובה, וזה גם מה שאומרים כשם שהפכת את 

קללת בלעם הרשע מקללה לברכה כך הפוך כל חלומותי עלי לטובהקיא. 


זה כנגד החלומות על רעת הנפש 


ופשם: שהפפת כללת בלעם הרשע לפרכה כן הפוף כל חלוטותי עלי 

לטובה. בשלמה משנתו (ד"ס וכעס) ביאר שזה כנגד החלומות המורים על 

רעת הנפש, שבלעם קבע לו בקללתו כל המקומות שיהיו מזכרת עון לישראלליג, 
כדי לאבד נשמתם, ועל זה מתפלל 'כן הפוך כל חלומותי עלי לטובה'. 


קיא. ועיין עוד בזה בשיעורי דעת (נטן, פ"ל נסיס ועכע, עמ' 109). קיב. כמבואר ברש"י (נמלנר כד 5). 
קיג. ועיין בישועות יעקב (מו"ם סי' קל סק"6) מה שביאר בזה על פי דברי המהרש"א לעיל שמתפלל עליו 
ועל אוהביו ועל כלל ישראל, וזה מרומז ביוישמרך' 'ויחנך' וישלום'. קיד. והקשה התרומת הדשן, 
כיון שמאריכים בניגון אם כן לא תועיל האמירה, שהרי צריך לומר בשעה שהם מברכים. ותירץ, 
שלענין זה לא נחשב עדיין סיום הברכה, וכמו שמצינו לעיל (יג) ב'שמע ישראל' שמאריך באות די 
של אחד ואפילו שכבר גמר התיבה נקרא קבלת עול מלכות שמים. ודבריו הובאו במגן אברהם (פי 


קלס ס"ק עג). = קטו. ובתוספות (פוטס מ. ד"ס כ) ביארו שכאן התירו לומר בתוך ברכת כהנים שמא חלום 


ברכות נה: 


ביאורים 


בשפתי חכמים (ל"ס ונפס) ביאר שכשם שהפכת קללת בלעם מחמת 'אהבה', 
שכתוב (לנריס כג ו) 'ויהפוך ה' אלקיך לך את הקללה לברכה כי אהבך 
ה' אלקיך', כן תהפוך מאהבה כל חלומותי עלי לטובה, ולא מתוך רחמנות. 


השלש ברכות גם מורות על שלש עניינים 


ומסיים בהדי כהני דעני צבורא אמן. המהרש"א (פ" ד"ס מין) ביאר שהוא 
מסיים בסוף כל פסוק שמסיימים הכהנים, והיינו שאומר כן שלש 
פעמים, אחר שמסיימים פסוק ראשון 'וישמרך', דהיינו מן המזיקים, וזה נגד 
חלום הבא על ידי מזיקים. ופסוק שני 'יאר ה' וגו' ויחנך', היינו נגד חלום הבא 
מן מערכת השמים. ובפסוק שלישי ישא וגו' וישם לך שלום' מחלום הבא על 
ידי מלאכי מעלה. 
לפי שהברכה הראשונה שמסיימת וישמרך', היינו שמירת הגוף שהוא 
הווה ונפסד בטבעו, וצריך שמירה, כמו שכתוב (תסניס 85 6) 'כי מלאכיו יצוה 
לך לשמרך וגו' פן תגוף באבן רגלך'. והברכה השניה המתחילה 'יאר וגו' ויחנך' 
היא כנגד צלם האלקים כמבואר לעיל (כ:) דהיינו הנשמה. והברכה השלישית 
'שלום' היא כנגד חיי צער ויסורים. 


המנהג לומר בסוף כל פסוק 


שם. בהגהות מיימוניות (תפלס פי"ל פות ס) הביא שהמהר"ם היה רגיל לומר רבונו 

של עולם בשעה שאומרים 'וישמרך' 'ויחנך' 'שלוםיקיי. וכתב בתרומת הדשן 
(סי' כז), שיש לדקדק שיאמר ממש רק בשעה שמאריכין בכ"ף של 'וישמרך' ושל 
'ויחנך' אבל לא בעיקר הפסוק, מכיון שמבואר בסוטה (ע) כלום יש עבד 
שמברכים אותו ואינו מאזין ומסביר לו פנים, לכן צריך לכוין בברכת הכהנים. 
ואפילו שבסוף פסוק שלישי דהיינו תיבת 'שלום' אי אפשר להמתין עד שיסיימו 
התיבה שהרי מאריכין בניגון קודם שיגמרו המ"ם של שלום, מכל מקום מה 
שאפשר לתקן ולעשות כהלכה עושיםליד. אלא שהבית יוסף (ו"ם סי קנ) הביא 
בשם תשובת מהרי"ל (סי קעפ) שהרבונו של עולם נחשב שפיר מאזין לברכה, 
שמראה עצמו שמקבל ברכת כהנים, ומשום כך אומר שיתקיים בו ברכת כהנים 
ויתהפך חלומו. ועוד, שקבלת רבותינו שעל ידי כך מתבטל החלום, ולכן יכול 
לומר גם באמצע הברכהקי. ומכל מקום כתב שהוא אומר את ההטבה רק 
בברכה אחרונה שלא להסיח דעת מהברכה. וכתב הבית יוסף שנראה כדבריו 
הראשונים של המהרי"ל שיכול לומר באמצע הברכה, והטעם שכיון שברכת 
כהנים יש לה כח לתקן חלום רע כשמתפללים עליו באותה שעה, נחשב שפיר 
מענין ברכת כהנים והוא כעבד שרבו מברכו והוא מאזין לו ומסביר לו פנים. 
בכף החיים (פס סק") הביא בשם האר"י בשער הכוונות, שאין לומר הרבונו של 

עולם שלש פעמים אלא פעם אחת בשעה שהכהנים אומרים וישם לך 
שלום. ובשלחן הטהור (קפמכנ, פס ס"ד) כתב שיתחילו כבר בפסוק ראשון של 
ברכת הכהנים. ובשעה שהכהנים מסיימים 'וישמרך' יסיימו התפילה עד 'על כל 
ישראל לטובה' ויענו אמן, ובשעה שהכהנים מסיימים 'ויחנך' יסיימו עד 'חזקם 
ואמצם כחלומותיו של יוסף הצדיק', ויענו אמן, ובשעה שהכהנים אומרים 

'שלום' יסיימו את התפילה, ויענו אמןקטז. 


יש מוסיפים פסוקים 
שם. הב"ח (ס" ק6 הביא בשם מהרש"ל (כסגסות סטול טס) שמוסיף בה בסוף ברכת 
כהנים 'ותבוא עלי ברכת כהניך ותרצני'. עוד הביא הב"ח, שבתחלה 
[בפסוק ראשון] אומר 'ותשמרני' דהיינו מעין 'וישמרך'קיז, ואחר כך [בפסוק 
שני] יאמר 'ותחנני' מעין 'ויחנך', ולבסוף יאמר 'ותרצני' שהוא רצון ושלום כי 
אין רצון בלא שלום. והט"ז (שס סק") כתב שראוי לומר כדברי המהרש"ל, 
ובפסוק ראשון יאמר 'ותבוא עלי ברכת כהניך ותשמרני', וכן בפסוק שני 'ותבא 
וכו' ותחנני', ובשלישי 'ותרצנייק'". אמנם המנן אברהם (שס סק"6) הביא בשם 
המטה משה (פות ק5ס) שיסיים רק ותשמרני ותחנני ותרצני. 


האם כולם יכולים לומר זאת ביום טוב 


שם. התורת חיים (נ"ק נס. ד"ס סלופס) כתב, שמה שנהגו כל העולם לומר רבונו 

של עולם אני שלך וחלומותי שלך חלום חלמתי ואיני יודע מה הוא, בכל 
יום טוב בשעה שהכהנים עולים לדוכן אין זה נכון, וכי כולם הם רואי חלומות 
ביום טוב, שמה שאמרה הגמרא מאן דחזי חלמא ליקום קמי כהני, לפי שבימיהם 


מסוכן הוא שצריך רפואה, שהרי אפילו בשבת התירו להתענות תענית חלום. קטז.וכתב שם בזר 
זהב (סק"ו) שבמקומות שאין הכהנים מאריכים בניגון יאמר פעם אחת כדברי האר"י. קיז. כי לשון 
נופל על לשון. לבוש (פֿי"ם סי קל פ"?) ומחצית השקל (טס כמג"5 סק"כ ד"ס ותטמרני). ‏ קיח. באל יה רבה (5"₪ 
סיי קכח סק"5) כתב שכך הבין הט"ז בדברי המהרש"ל שיאמר בסוף כל פסוק. אבל הוא כתב שנראה 
ברור שדווקא בגמר ברכת כהנים אמר המהרש"ל שתבוא עליו כל ברכת כהנים, והיינו שסיים 'ותרצניי. 
וכן כתב המגן גבורים (פס סי קל נמגן סלנף פק"ד), אלא שכתב שאין המנהג בכלל לומר דבר זה אף בפסוק 
שלישי. אמנם המשנה ברורה (טס פק"ד) פסק שיאמר בפסוק שלישי ותבוא עליך ברכת כהניך ותרצני. 


ילקוט 


היו כהנים פורסים ידיהם בכל יום ויום, לכך אמרו שהרואה חלום בלילה יעמוד 
לפני הכהנים בשחרית בשעה שעולים לדוכן ויאמר רבונו של עולם, אבל 
במדינותינו [חוץ לארץ] שלא פורסים כהנים ידיהם אלא ביום טוב, לכך הרואה 
חלום רע ביום טוב יאמר הרבונו של עולם, ומי שלא ראה לא יאמר אותו. ואין 
לומר שמה שנהגו כל העולם לאומרו משום שמסתמא כולם רואים חלומות רעים 
בשאר כל ימות השנה ולכך מבטלים אותו ביום טוב, שהרי ודאי שאין הביטול 
מועיל אלא בו ביום כשראה החלום כמבואר במסכת שבת () לגבי תענית 
חלום שאין התענית מבטלו אלא כשמתענה בו ביום. ועוד, שלשון 'חלום חלמתי 
ואיני יודע מה הוא משמע שיודע בבירור שחלם לו חלום, ולא מדובר על סתם 
חלומות שהאדם רואה בשאר ימות השנה. לכך נראה שאין לאומרו אלא מי 
שראה חלום רע ביום טוב, או שיאמר רבונו של עולם אני שלך וחלומותי שלך 
יהי רצון וכו', וידלג חלום חלמתי ואיני יודע מה הוא. אמנם כתב שגם בזה 
יש לגמגםליל. 

אמנם המ"ז (פֿו"ם סי" קנ סק") כתב, שכל יום אין לומר את הרבונו של עולם 
שאפשר שלא חלם אותו יום שום חלום ואיך יאמר חלום חלמתי והוא 

אין לו חלום כלל, אבל מה שאומרים אותו ברגל בדוכן הוא משום שודאי חלם 
איזה פעמים בין רגל לרגל, על כן יאמר מן הסתם, מה שאין כן לומר אותו 
בכל יום שאז אומר אותו על מה שחלם היום ושמא לא חלם כלללל. על כן 
ראוי לנהוג שלא יאמר בכל יום רבונו של עולם אלא אם בא לו חלום בלילה 
שלפניו, מה שאין כן בשעת הרגל שעולים לדוכן יכול לומר אותו אפילו מן 

הסתם, כי זה יבטל את מה שבינתייםקכא. 

אך במאמר מרדכי (עס סק"פ) כתב שנראה שנתפשט המנהג מפני שאנו רואים 
שכמעט בכל לילה ולילה רוב בני אדם חולמים, ואפילו פעם אחת בשנה 

אי אפשר שיהיה אדם בלא חלום הן טוב והן רע, ומאחר שכן אפשר לומר 
תחנה זו, שאף על פי שראה חלום טוב מכל מקום אפשר לאומרה שמא הוא 
רע כמו שמוכח בגמרא מכמה מימרות שכמה חלומות שנראים טוב ופתרונם 
רע, ושייך שפיר לומר בזה מאן דחזא חלמא ולא ידע מאי חזא כיון שלא ידע 
אמיתות פתרונו, ומאחר שהוא מיעוטא דמיעוטא שלא יראה אדם חלום נהגו 
לאומרו בכל יום שלא לחוש לאותו המיעוט שהוא מיעוט שלא שכיח, ואף 
באותם הימים שלא חלם יש לומר שחששו שמא חלם ואינו זוכר ממנו, כי כמה 
פעמים כשאדם קם מהמיטה אינו זוכר אם חלם או לא ואחר כך נזכר ממנוקכב. 
ועוד, שלפי דברי הט"ז שסובר שאמירת רבונו של עולם מועיל אף בחלומות 
שחלם בין רגל לרגל, נראה שאף שלא חלם בו ביום שפיר דמי לאומרו ולכן 

נהגו לאומרו בכל יוםלכג. 

בבני ציון (יכעמלן, 6ו"ק עס פות 6) הקשה על התורת חיים, שהרי כל הנוסח של 
הבקשה נתקן בלשון רבים 'אם טובים הם חזקם ואמצם'. ועוד, שאומר 

אחר כך הפוך כל חלומותי עלי לטובה, ואפילו לא ראה אלא חלום אחד. ועל 
כרחך שכולל כל החלומות שראה קודם לכן, ושמע מינה שמועיל גם לשאר 
חלומות, וכן משמע מזה שאומר ובין חלומות שחלמו חבירי עלי, אפילו שאינו 
יודע בבירור שחביריו חלמו עליו, אפילו הכי מועיל, שאם לא כן הוי תפילת 
שוא. ומה שדקדק התורת חיים מהלשון חלום חלמתי ואיני יודע מה הוא, 
שמשמע שיודע בבירור שחלם לו חלום ולא מדובר על סתם חלומות שאדם 
רואה בשאר ימות השנה, לא קשה, שבזמן הגמרא לא היה שייך סתם חלומות 
שהרי היו נושאים כפים בכל יום ובאותו יום שחלם לו היה אומרו, וכשלא 
חלם לו לא הוצרך לאומרו. מה שאין כן עתה שאין נושאים כפים אלא ביום 


הוור 


'והנראה בעיני כתבתי'. קכ. ומה שכתב השלחן ערוך ףו"פ פיי ק0 'מאן דחזא חלמא', פירושו בין 
רגל לרגל. פרי מגדים (שס 95ל פנרסס סק"5). | קכא. וכן כתב המגן אברהם טס סק"). וכפי שביאר שם 
המחצית השקל (נפג" פס) שהמגן אברהם סבר שאינו נראה שנתפשט טעות בכל ישראל לומר ברגל, 
ושלא כדברי התורת חיים שרק מי שראה ברגל יאמר את הרבונו של עולם. ועיין באליה רבה (פס 
סק"6). וראה רמ"א ((ֿו"ם סי קכם סמ"ד) שנהגו בכל מדינות אלו שאין נושאים כפים אלא ביום טוב, 
משום שאז שרויים בשמחת יום טוב וטוב לב הוא יבורך, מה שאין כן בשאר ימים אפילו בשבתות 
השנה, שטרודים בהרהורים על מחייתם ועל ביטול מלאכתם [עיין במשנה ברורה (עס פ"ק קסו) בביאור 
הדברים]. ואפילו ביום טוב אין נושאין כפים אלא בתפילת מוסף שיוצאים אז מבית הכנסת וישמחו 
בשמחת יום טוב. ובלבוש (פס פע"ז) הוסיף שכמו כן ביום הכיפורים גם נושאין כפים שיש בו שמחת 
מחילה וסליחה. ובמשנה ברורה (פס פ"ק קסד) כתב שבארץ ישראל ובכל מלכות מצרים המנהג לישא 
כפים בכל יום, והפוסקים קלסו למנהגם בזה. והמגן אברהם (פס סק"ע) הביא מתשובת הרמ"ע מפאנו 
(ס" ₪5 שמה שלא נושאים כפים ביום חול מנהג גרוע הוא. ועיין עוד בביאור הלכה (פי קל ס'"5 דיס 
פץ) שדן לגבי יום טוב שני. קכב. וכתב וכן אירע לי כמה פעמים'. קכג. וכן ביפה ללב (עס 
סק"ג) כתב ליישב מנהג האומרים בכל יום, אלא שראוי להם שלא להזכיר חלום חלמתי, או שיאמר 
כל חלומותי בין בלילה הזה בין בשאר הלילות. קכד. וכן פסק המשנה ברורה (עס סק"ד). ‏ קכה. וכן 
פסק הרמ"א ו" סי קל ס"6). ובלבוש (טס סוף ס") כתב שיאמר בשעה שהש"ץ אומר אלקינו ואלקי 
אבותינו. וכתב האליה רבה (שס סק"פ), שמהרמ"א משמע שבשעה שש"ץ אומר אלקינו ואלקי אבותינו 
לא יאמר רבון, משום שאומרים 'כן יהי רצון' על כל פסוק כמבואר בשולחן ערוך (פס פיי קפ פ"ס. 
אלא שדעת הלבוש היא שכיון שעוסק בבקשת רחמים אין צריך לומר כן יהי רצון. ובלחם חמודות 
(ס" ס פות ככ כתב שמי שרצה להתחיל כשאומר הש"ץ יברכך' ולא יענה כלל לא הפסיד. עיי"ש. 
ובמאמר מרדכי (פו"פ סי קל פק"ד) כתב שהוא נוהג להתחיל בשעה שאומר הש"ץ אלקינו ברכנו ולשתוק 
בשעה שאומר ברכת כהנים כדי לומר אחר כל פסוק כן יהי רצון ולסיים אחר כך בשעה שאומר 


ברכות נה: 


ביאורים עז 


טוב שפיר נהגו לאומרו, שודאי כל אדם רואה חלומות רעים בשאר ימות השנה 
ושפיר מועיל להם. 


האם אפשר לומר הטבת חלום בשבת 


שם. המגן אברהם (פי' קלפ סק"ע) כתב שבקצת מקומות נוהגים כשחל שבת ביום 
טוב שאין נושאין כפים, וכתב ולא ידעתי טעם לדבר. וכתב שאפשר משום 
שאומרים רבונו של עולם ויש בו איסור תחינה בשבת, מה שאין כן ביום טוב 
שאין קפידא כל כך. והביא שבספר פתרון חלומות (נק הנשי סוף שער 3) כתב 
שמצא בתשובת הגאונים שאין לומר הרבון בשבת אלא אם כן כשמתענה בשבת 
תענית חלום. והוא חולק עליהם וכתב שאם מותר להתענות כל שכן שמותר לומר 
הרבון ואף שאינו מתענה. אך המגן אברהם כתב שדברי הגאונים שרירין וקיימין, 
שבשלמא תענית, ודאי מבטל את החלום כאש לנעורת והוי כמו פיקוח נפש, מה 
שאין כן הרבון, ולכן יש לנהוג כמו שכתבו הגאונים שרק אם מתענה אומר 
הרבון, שאין בנו כח לחלוק עליהם בסברא בעלמא. וגם יש לומר שדווקא חלומות 
שמתענים עליהם בשבת מותר גם כן לומר הרבון, מה שאין כן כשאין מתענים. 
אמנם באליה רבח (פו"ם סי קל פק"6) הביא ראיה לדעת הפתרון חלומות מתשובת 
מהר"ם מרוטנבורג (סי' פרג דפוס פללג) שכתב שרשאי ליפול על פניו בשבת 
אם צריך לרחמים, מקל וחומר שמותר להתענות בשבת תענית חלום, אם כן 
ודאי שמותר לומר בשבת הרבונו של עולם. אולם כתב האליה רבה שלא יאמר 
הרבונו של עולם בשבת אלא אם כן חלם חלום רע באותו יוםלכד. 


מה הדין כשאין נטיאת כפים 
שם. ברבינו יונה (ד"ס וניכון) ביאר, שאם אין עושים נשיאות כפים יכוין לסיים 
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את רבונו של עולם כשיגיע שליח ציבור למברך את עמו ישראל כדי 
שיענו כולם אמןקכה. ובלחם חמודות (סיי ס פות כנ) כתב שאם ראה שלא יוכל 
לסיים עם השליח ציבור יתחיל בשעה ששליח ציבור אומר 'יברכך'קכו, 
בארחות חיים (מנונע, סדל סטכת מלס) כתב שלעולם אם אין שם נשיאת כפים יאמר 
הבקשה בשעה שהשליח ציבור אומר ברכת כהניםק?ז. 


מה הביאור /אי לא' 


ואי לא. באנודה (ל"ס סי מפֿן) כתב 'אם אינו יכול להאריך [בבקשה] לימא הכי 
אדיר במרום' וכו'קכח, ובט"ז (פו"ם סי קל סק"כ) פירש, ש'ואי לא' היינו שלא 
סיימו הכהנים עדיין הברכה יאמר אדיר במרום וכו'לכט. ובערוך השלחן (טס ס"2) 
ביאר, שלא הספיק לומר התפילה עד שהחזירו הכהנים פניהם, יאמר 'אדיר 
במרום'. ובפרשת מרדכי (ל"ס ו6) ביאר, שהכוונה שאינו רוצה להתפלל בעת 
נשיאת כפים, שאז יאמר אדיר במרום בשעה שהחזן אומר שים שלום. 
אמנם בהגהות הגר"א (פֿות 6) הביא את גירסת הרי"ף והרא"ש (סי' ס) שגרסו 'וכי 
מהדרי כהני אפייהו יאמר השוכן בגבורה שים עלינו שלום'. והיינו 
שלאחר שאמר 'רבונו של עולם', כשמחזירים כהנים פניהם יאמר אדיר במרום 
וכויקל. וכתב האליה רבה (פס סק"), שגם לדברי הרי"ף אם משער שאי אפשר 
לומר רבון קודם שיסיימו הכהנים אלא רואה שיהיו מחזירים פניהם כיון 
שמקצרים יאמר אדיר במרום. ושגם הרי"ף פירש את הגמרא ואי לא' היינו 
שאין מאריכין אלא מקצרים יאמר אדיר במרוםללא, רק שלמד מכך שאם מאריכין 
ביותר יאמר גם כן רבוןקלב. ובגביץ הכסף (ד"ס ואי כתב לדברי הרי"ף והרא"ש, 
שאם רואה שהכהנים מאריכים ואם יאמר התפילה של הטבת חלום מהר יגמור 


שים שלום. וכתב 'והוא נכון לעניות דעתי'. אלא שעל עצם דברי הרמ"א הקשה המגן אברהם פס 
סק"ד) מהזוהר (פ"נ פלופס קכפ:) שאין לציבור להפסיק בשום תפילה אחרת בין ברכת כהנים לתחנון, 
ואיך יאמר בשים שלום. ובבגדי ישע (פס פק"ד) יישב, שכוונת הזוהר היא על תפילת יחיד, אבל 
תפילה המסורה לרבים מותר שהרי מפסיקים אפילו באמצע ברכה בזכרנו ומי כמוך ודומיהן. ועוד, 
איך אפשר לומר כל הרבון בשעה שאומר פסוק 'יברכך'. אלא ודאי כמו שכתבנו. אך בפרי מגדים 
(סס ₪5( נרסס סק"ד) ציין את דברי הלבוש [לעיל] שחשש לדברי הזוהר וכתב שיאמר הרבונו של עולם 
בשעה שהש"ץ אומר אלקינו ואלקי אבותינו. וכן כתב בפתרון חלומות (פ"ג ע"נ פ"נ ינור כ). אך לגבי 
'אדיר במרום' כתב הלקט הקמח טס סק"ג) שלכולי עלמא נוהגים לומר בשעה שהש"ץ אומר שים 
שלום, שהרי זו בקשה מעין ברכת שים שלום ואין כוונת הזוהר הקדוש אלא על בקשה אחרת. 
קכו. והביאו במגן אברהם (פס קק"ד), ופסקו במשנה ברורה (טס קק"). ‏ קכז. וכן כתב הכל בו (פי 
0. וכתב עוד שיאמר הבקשה בעת שיענו הציבור אמן אחר שליח ציבור. קכח. וביאר בעץ יוסף 
(ד"ס ויסייס) שהוא מפרש שאם משער שלא יספיק לומר ריבון קודם שיסיימו הכהנים אלא רואה 
שיהיו מחזירים פניהם כיון שמקצרים, יאמר אדיר במרום שהיא תפילה קצרה במקום רבון. וכן ביאר 
המעדני יום טוב (ס" ס 6ופ י). וראה במאמר מרדכי (מו"פ סי קל סק"ג) בדבריו. וכן גרס בבית נתן (ל"ס 
ד) 'ואי לא מצי למימר כולהו האי לימא אדיר' וכו'. | קכט. וכן כתב המגן אברהם (ס" קל פק"ג). 
ובעולת תמיד (פֿ"ם סי קל סק"ג) ביאר, שהשיעור הוא כדי שיסיים ביחד עם הכהנים תיבת 'שלום', 
ויענה תיכף אמן. קל ועל פי זה כתב הט"ז טס סקינ שעכשיו נהגו שבכל פעם אומרים אותו 
בשעת גמר תפילת ש"ץ בשעה שאומר 'וטוב בעיניך'. ובעטרת זקנים (שס סק")) כתב 'על כן נכון 
לעשות שניהם, כן נראה לי', והיינו שאף אם סיים עם החזן יאמר אחר כך אדיר במרום. ועיין 
בתפארת הגרי"ז (ד"ס וכי) שביאר הענין לפי הרי"ף מדוע דווקא כשהכהנים מחזירים את פניהם שיאמר 
אדיר במרום. קלא. וכן ביאר היעב"ץ (ד'ס לענ) את המילים "ואי לא'. קלב. וכתב שם שלפי 
מה שנתבאר שהרי"ף למד את הגמרא באופן שמקצרים, למה לא הביא הטור את דברי הרי"ף על 
אופן שמקצרים, משום שאנו נוהגים שמאריכים הכהנים לעולם כמבואר בשלחן ערוך (פ" קכז פכ"ו). 


עח ילקוט 


קודם שיגמרו הכהנים, יאמר את הטבת חלום לאט, או שיתחיל באמצע ברכת 
הכהנים בכדי שיסיים יחד לענות אמן. 
בבית נתן (ד"ס ד9) הביא גירסא וכי מהדרי כהני אפייהו לימא הכי השוכן 
בגבורת שלום שים עלי שלום ויענו הציבור אמן. ואם לא יכול לומר 
כל כך יאמר 'אדיר במרום'. 


משמעות היהי רעון 


לימא הכי אדיר במרום שוכן בגבורה אתה שלום ושמך שלום יהי רצון 

מלפניך שתשים עלינו שלום. בשלמה משנתו (ד"ס (יפפ) ביאר, ש'אדיר 
במרום' הוא כנגד חלומות שעל הנשמה, 'שוכן בגבורה' הוא כנגד החלומות 
שעל גופו שבעולם התחתון, שהקב"ה שוכן שם 'בגבורה' כביכול בנצחון 
הגשמיות המתנגדת לרוחניותו, כמו שאמרו שצמצם הקב"ה את שכינתו וברא 
עולמו הגשמי. ואמר עוד 'אתה שלום ושמך שלום וכו' שתשים עלינו שלום', 
כנגד החלומות על חיי צער ויסורים, ואומר שלש שלומות כנגד שלש שלומות 
שאומר הש"ץ בברכת שים שלום בשעה זו, ושלום הרביעי שאומר הש"ץ 

בחתימת הברכה הרי הוא עונה אחריו אמן והוי כאילו אמרו בעצמו. 


מדוע הרמב"ם לא הביא דיני הטבת חלום 


שם. ביד המלך (פפס פי"ד סי"כ) הקשה מדוע השמיט הרמב"ם את כל הנוסח 
שמוזכר בגמרא לומר לפני הכהנים בשעה שפורסים ידיהם. והרי"ף והרא"ש 

(ס" ס) הביאו זאת, וכן הטור (פו"ם סי ק6 והשלחן ערוך (שס ס") הביאו להלכה. 
ותירץ, שיתכן שמה שהשמיט זאת הרמב"ם שמסתבר לרמב"ם כיון שאותן שלש 
מימרות של אמימר ורב אשי ומר זוטרא הובאו בגמרא ביחד, שכל אחד מהם 
אמר דבר שלא שמע מחבירו, ואת שתי המימרות השניות השמיטו גם הרי"ף 
והטור מלהביאם, וטעמם בזה שכל העניינים האלה הם רק דרך עצה טובה אבל 
לא על צד העיכוב והחיוב. ומה שהביאו הרי"ף והטור להלכה את דין הטבת 
חלום לפני הכהנים, משום שסמכו בזה על המימרא של רבי יוחנן הרואה חלום 
ונפשו עגומה יטיבנו בפני שלשה, ורבי יוחנן אמר את המימרא על דרך ההלכה, 
ואף שרבי יוחנן לא דיבר בהטבה שלפני הכהנים, בכל זאת כיון שיש לענין 
הזה של הטבת חלום שורש בהלכה, לכן הביאו הרי"ף והטור ההטבה שלפני 
פריסת כהנים גם כן להלכה. אבל הרמב"ם שהשמיט את כל הענין של הטבת 
חלום, ואף מההטבה של שאר ימות השנה לא הזכיר הרמב"ם, ולא הביא רק 
דין תענית לבד שמתענין על חלומות רעים, לכן לא הביא גם את נוסח ההטבה 

המובא בגמרא לאומרו לפני פריסת הכהנים. 
אמנם זה עצמו תמוה מדוע השמיט הרמב"ם המימרא של רבי יוחנן בהטבה 
של שאר ימות השנה, שמשמעות לשון הגמרא היא שרבי יוחנן אמר 
מימרא זו להלכהקלי. ואולי היה לרמב"ם איזה מקום בבבלי או בירושלמי לדחות 
אף שדרכו תמיד בשולחן ערוך ללכת אחרי הרמב"ם, בכל זאת הביא כל ענייני 
הטבת חלום לפני פריסת כהנים וגם ההטבה של שאר ימות השנה כמו שנאמר 
בגמרא. 
ובדברי ירמיהו (פפעס עס) יישב, שמה שאומרים רבונו של עולם אינו מדינא 
וכנראה כי רק מהר"ם (סונפ (עינ כענין סמנסג ומר כסוף כל פסוק') נהג כן בפני 
עצמו, ולכן לא הביא זאת הרמב"ם. 

ובעטרת צבי (מיות, מפמר דרכי מסס, עמ' מ:) תירץ, שהרמב"ם כתב בהקדמה לפירוש 
המשניות (עפ' ₪ סו' עכן ילוטניס) מענין החלומות שרובם שקר וכזב כתבן 

שיש בו גרגרי חטה, ואמרו כשם שאי אפשר לבר בלא תבן כך אי אפשר לחלום 
בלא דברים בטלים, ובכל זאת בענין הלכות הקבועות שבאו בש"ס כתענית חלום 

ונדוהו בחלום לא נמנע הרמב"ם מלהביאם. 
בתורה תמימה (קסלת ס ו פופ 8) יישב את דעת הרמב"ם שאין לומר שהטעם 
שהשמיט משום שעל פי שיטתו הפילוסופית לא סובר כלל מענין 
חלומות, שהרי הרמב"ם (פעניום פ"6 סי"נ) פסק שמתענין תענית חלום אפילו בשבת, 
ואילו הדבר לא היה נחשב בעיניו לכלום לא היה מתיר להתענות בשבת על 
זה. ותירץ, שהרמב"ם סובר שהטבה זו אינה הטבה בתכלית שעל ידי זה ישתנה 
ענין החלום מרעה לטובה אלא היא רק להרגיע את רוח החולה, ולכן השמיט 
זאת, כיון שאין בגוף הדבר כל תכלית, ולדעתו זה מעין לחשים שהשמיט גם 
כן עניינםקלה. 


קלג. וביפה ללב | פ" ככ 6פ ג) גם הקשה על הרי"ף שלא הביא את נוסח ההטבה של רבי יוחנן. 
ובלקוטי חבר בן חיים (ד"ס שיכו) יישב, שהרי"ף סובר שהמאן דאמר שיש לומר את הרבון חולק 
על המאן דאמר שיש להטיב את החלום, שאם דין זה מוסכם שמועילה הטבה בפני שלשה, לא 
היו מתירים לו להפסיק בעת ברכת כהנים ולומר הריבון משום הטעם שכלום יש עבד שמברכים 
אותו ואינו מאזין, כפי שהבאנו לעיל. עיין עוד שם. קלד. וכן העירו באומר השכחה (ל"ס יקינט, 
כספי(ם. סספכ) ובמהר"ץ חיות (ד"ס סרופס) על מה שהרמב"ם השמיט, הן דין הטבת חלום ברואה חלום 
ונפשו עגומה שיטיבנו בפני שלשה, והן הדין של אמירת הרבון בשעת ברכת כהנים כשפורסים 


ברכות נה: 


ביאורים 


בברכת יעקב (ל"ס ס%) יישב שהרמב"ם בכוונה השמיט הלכה זו, על פי הסוגיא 

בסוטה (ע:) שבשעה שהכהנים מברכים את העם, היו אומרים העם 
פסוקים של הסברת פנים, שמודים לפניו על ברכותיו. ומבואר שם (כ.) שכל 
האומרם בגבולין אינו אלא טועה, מכיון שכלום יש לך עבד שמברכין אותו 
ואינו מאזין. הרי שגם אמירת פסוקים שנתקנו להסברת פנים אין לאומרם 
בגבולין כדי להאזין לכל הברכות. וכן פסק הרמב"ם (קפילס פי"ד ס"ז - ע). ועל 
כל פנים אמירת רבונו של עולם שאינם פסוקים של הסברת פנים כלל בודאי 
אין נכון לאומרם ולהסיח דעת מלהאזין ברכת הכהנים. והאמורא כאן סובר 
כמאן דאמר שמותר לומר הפסוקים בגבולין, ולזה כיון שכבר הפסיק מלהאזין 
על ידי אמירת הפסוקים יכול להפסיק גם לאמירת רבונו של עולם, אבל הרמב"ם 
שפוסק שאין לעם להפסיק באמירת שום פסוק בודאי פשוט שאסור להפסיק 

באמירת הרבונו של עולם. 

בארחות פתחיה (פ" ש) ביאר על פי דברי רבינו יונה שאם אין עושים נשיאות 

כפים יכוין לסיים את הנוסח רבונו של עולם כשיגיע הש"ץ למברך 
את עמו בשלום, משמע שאין זה לעיכובא שיאמר דווקא בשעת ברכת כהנים. 
ובירושלמי (פ"ס ס"פ, סוכ נהעכות (על) רואים שלא צריך שיאמר דווקא בברכת 
כהנים. ומהמדרש (0ונ (עיל כענין 'מס סו ₪ יודעי) מוכח שגם לא צריך כלל לומר 
רבונו של עולם אלא מספיק לשמוע ברכת כהנים. וכן מהגמרא רואים שאמורא 
אמר זאת בלא שאמורא השני ידע מזה, הרי שדבר זה לא כולם ידעו זאת אלא 
רק אמימר ומר זוטרא הם שחידשוהו. ומשום זה לא הביא הרמב"ם כלל את 

הדבר להלכה, כי דבר זה תלוי במנהגי המקום. 


ממה נוצר עין הרע 


האי מאן דעייל למתא ודחיל מעינא בישא. המהר"ל בנתיבות עולם (סיג עין 
טוּנ) ביאר כי עין הרע יש בו כח אֶשִיי [מלשון אש] שורף, ומקבל האדם 
היזק מן המזיק אשר יש לו כח אשיי שורף, כי העין הזה שורף כמו האש 
שהוא שורףללי. ובחזון איש (מו"מ ליקוטיס סי" כ ד"ס יסנו) ביאר, שמסודות הבריאה 
כי האדם במחשבתו הוא מניע גורמים נסתרים בעולם המעשה ומחשבתו הקלה 
תוכל לשמש גורם להרס ולחורבן של גשמים מוצקים, ובשעה שבני אדם 
מתפעלים ממציאות מוצלחה מעמידים את המציאות הזו בסכנהללז, ומכל מקום 
הכל בידי שמים וכל שלא נגזר עליו בדין שמים לאבדן הדבר ניצל, אבל כשנגזר 
הדבר לאבד מתגלגל הדבר לפעמים על ידי שימת עין תמהון על הדבר ועל ידי 
זה הוא כלהקלח. 

ובמכתב מאליחו (ס"ד עי 5) ביאר שפעולת עין הרע מושרשת בעובדה שנפשות 
כל בני אדם קשורות ומעורות זו בזו וחייהם תלויים זה בזה בשורשם 

הרוחני, ואם אחד מקנא בחבירו ועינו צרה בו היינו שעצם מציאותו של חבירו 
מטרידה אותו והיה רוצה לראותו בכל רע, אז יתכן שיוכל לגרום על ידי זה 

למעט מחבירו שפע החיים וממילא יהיה יותר עלול לנזקים ולאסוןקלט. 


לאו דווקא בעיר אחרת 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס מפן) ביאר, שגם בעירו אם הוא מפחד מעין הרע יעשה 
כפי שאומרת הגמרא, אלא שלא מצוי כל כך בעירו שישלוט בו עין הרע 
לפי שרגיל ודש בה. 


ביאור סגולה זו 


לנקוט זקפא דידא דימיניה בידא דשמאליה וזקפא דידא דשמאליה בידא 
דימיניה. בבן יהוידע (לד"ס (נקוט) ביאר טעם לסגולה זו, שאגודל רומז 
לישראל לכך הוא מובדל משאר אצבעות, וכן ישראל כתוב בהם (נעלנר כג ע) 
'הן עם לבדד ישכון ובגוים לא יתחשב', והארבע אצבעות עם הכף הם י'ג 
פרקים כמנין אחד וכמנין אהבה. ואם יניח גודל הימין בתוך י"ג אלה וכן של 
שמאל בימין יהיה מזה אחד ומזה אחד מספר שם הוי"ה השומר את ישראל 
מעין רעה, כמו שכתוב (פסס קכ? ז) 'ה' ישמרך מכל רע', שהוא עין הרע הכוללת 
כל רע שבעולם. וזה גם מה שכתוב (פונ מ פ) 'אחד באחד יגשו ורוח לא יבוא 
ביניהם', היינו רוח הנמשך מן עין הרע. 

בפרשת מרדכי (ד"ס (קוט) ביאר, שאורח שבא לעשות עסקים בעיר אחרת 
מתרבים עליו מקנאיו, ולכן גורם לו לפחד מעין הרע, ועל כן נותנת 

הגמרא עצה אשר לא יתחיל תיכף בבואו לעיר אחרת לעשות מסחר, אלא יקשור 
את ידיו להניח גודל של ימין בשמאל כאדם שאינו עושה כלום וידיו אסורות 


ידיהם. | קלה. כעין זה כתב בעינים למשפט (ד"ס יקוס) שאין דרכו של הרמב"ם להביא בחיבורו 

דברים סגוליים ובלתי טבעיים, וענין הטבת חלום הוא ענין סגולי. | קלו. ובדרך חיים (ףמפ פ"נ 

מ"ט) ביאר, שבעין הרע פועל העין פעולתו על ידי שנותן עינו רעה באחר, ובזה מביא את האדם 

לקנאה ולשנאה ולכמה עבירות אשר עצמו מלספר. ועיין עוד במגן אבות להרשב"ץ (פנות פ" פי"6). 

קלז. וכן ביאר במכתב מאליהו (פ"ג עמ' זפ) על פי ביאורו של השפתי חיים (למונס וספגפס ה" עמ' טנג). 

עיי"ש. קלח. עיין בשפתי חיים (פס עעי :5) מה שביאר בזה. קלט. ועיין שם שביאר מדוע מגיע 
לאותו אדם עונש על שהשני קינא בו. 


ילקוט 


ויתן אל לבו להתנהג כיוסף שהיה גר בארץ נכריה ועלה לגדולה, והיה נזהר 
שלא להתגרות בתושבי המקום והיה מטמין אוצרותיו. 
בעין ישראל (ד"ס הפֿ) ביאר, שצריך לאחוז שתי הידים יחד כדי לערב שני הכחות 
ימין ושמאל יחד, ואף שימין יותר חשוב משל שמאל לענין כמה דברים 
וכן לענין שפע ברכות כמו שהקפיד יוסף על שאביו שִכָּל את ידיו, אבל כדי 
להשמר ממזיקים צריכים כל הכחות להתאחד יחד. 


בעין יעקב נוסף 'בר פלניתאי 


ולימא הכי אנא פלוני בר פלוני. בעין יעקב נוסף שאומר 'בר פלניתא'. ובבן 

יהוידע (ד"ס 66) ביאר הטעם שמזכיר שם אמו ולא של אביו, שהעולם 
אומרים כי אמו היא ודאיתקמ. אלא שכתב שלא ניחא בזה ואדרבה יש בזה 
חילול כבוד שמזלזל באביו שעושהו בתורת ספק. אמנם נראה הטעם מפני 
שהאשה אין עליה קטרוגים כל כך כמו האיש, כיון שהיא פטורה ממצות עשה 
שהזמן גרמא. ועוד, שהיא ניצולת משני עוונות חמורים של ביטול תורה ושל 
קרי, וגם להיותה אשה אין המקטרגים מקנאים בה כמו האיש, לכך מזכיר האדם 
בתפילתו שם אמו ולא שם אביו. עוד ביאר, כיון שאשה מזרעת תחלה יולדת 
זכר, נמצא שהיא היתה סיבה לביאתו לעולם הזה, לכן מייחס עצמו להקמא. 
וביאר עוד הבן יהוידע, שאפילו שאב ואם שותפים הם בולד, עם כל זה האם 
עיקר הן מצד הגשמיות הן מצד הנפשיות, שכתבו חכמי הטבע שאם האם בריאה 
אפילו שהאב כחוש מאד תוליד בן בריא, מה שאין כן להיפך, נמצא שבין מצד 
הגשמיות האם עיקר ובין מצד הנפשיות כוונת האם בעת הזווג פועלת בילד 

יותר מן כוונת האב. 

אמנם באוצר חיים (ד"ס 66) כתב שבגמרא לא הוזכר בר פלניתא, ואפילו שבכל 

הלחשים שנזכרו בש"ס הכל נזכר בשם האדם פלוני בר פלניתא, מכל 
מקום כאן שעיקר הסגולה והלחש לומר מזרעא דיוסף קאתינא הוצרך להזכיר 
שם אביו, שהרי היחוס הוא על שם משפחת האב ומשום כך יאמר פלניא בן 

פלניא. 


הרי לא כולם הם מזרע יוסף 


מזרעא דיוסף קאתינא דלא שלטא ביה עינא בישא. המהרש"א (מ"b‏ דייס 06) 

הקשה, שבשלמא לעיל (כ) רבי יוחנן אמר 'אנא מזרעיה דיוסף קאתינא' 

שהוא ידע שמשפחתו היא מזרע יוסף, אך כאן לא מדובר דווקא בבני אדם 

שבאו מיוסף, שהרי כל מי שמפחד מעין הרע אומר זאת. ותירץ, שכך הוא 

הלחש. ועוד יש לומר, שכל ישראל נקראו על שם יוסף כמו שכתוב (פסניס פ כ) 
'נוהג כצאן יוסףיקמג. 


ביאור מה הוא עולי עין 


שנאמר בן פורת יופף בן פורת עלי עין וגו' אל תקרי עלי עין אלא עולי 

עין. רש"י (ד"ס ענ ביאר שליטים על העין ואין העין עולה בהםקמג. 

ולפי זה פירוש 'עולי'י הוא מלשון למעלה. וברש"י לעיל (כ. ד"ס עולי) כתב 

מסולקים מן העין שאינה שולטת בהם. ואם כן עולי עין' הוא מלשון סילוק. 

והערוך (עלן ע0) ביאר, שכל מה שמעיינין להם בעין הרע לא יזיקום אלא מועיל 

להם, ו'עולי' הוא מלשון מועיל. והביא שם עוד בשם רבינו חננאל ש'עלי עין' 

מלשון בואי העין במקום אחר ואל תזיקני. 

ובמהרש"א (נ"פ פד. סח" דיס 6) ביאר, ש'על' הוא לשון רפאות ותעלה שיש 

לזרע יוסף רפואה לעין רעה, ולפי זה 'פורת' הוא מלשון 'פרו 

ורבו'למז, ופירוש הפסוק כי זרע יוסף פרו ורבו שלא היה באחד מהשבטים 

פ"ה אלפים כמו שהיה באפרים ומנשה, וכמו שאמרו בני יוסף ליהושע (סופע 
יד) 'ואני עם רב', לפי שהם עולי עין ואינם מתים בעין הרע. 

באדרת אליהו (ד"ס %) ביאר את דרשת הגמרא אל תקרי 'עלי עין' למה הוכרחה 

הגמרא לפרש על עין הרע, כי לא מצינו בשום מקום שנתרבה יוסף 

[פורת לשון ריבוי] על עין מים, ולכן ביארו חז"ל 'עולי עין' שפירושו בעין 

הרואה ולא בעין המים [מעין]. 

בסמיכת חכמים (לעל כ. ד"ס %) ביאר על פי המקובלים שמי שמבקש להכניס 

עין הרע סוגר עין אחת, לפי שכשאדם צורתו שלימה בשתי עיניו אז 

נחה עליו רוח אלקים, וכשסוגר עין אחת אז מסתלקת מעליו רוח אלקים ובאה 


קמ. במהרש"? (טנפ סו: נרש"י דיס נסמ6) כתב שבני אדם מכירין האשה שהיא אם הולד יותר מאביו. 
קמא. אלא שהקשה על זה שהרי גם בנקבה אומרים בת פלניתא. קמב. וכן כתבו בלמנצח 
לדוד (ד"ס 66) וביעב"ץ (ד"ס מוכעפ) שכל ישראל נקראו בני יוסף כמו שכתוב (פפלס עז ח) 'גאלת 
בזרוע עמך בני יעקב ויוסף סלה', משום שכלכל אותם במצרים והחיה אותם נקראו על שמו לפי 
פשוטו. וכן ביאר בכתית למאור (פיס, ד"ס 66), ועיין שם עוד מה שביאר על פי הסוד. וכן כתב 
החיד"א בחומת אנך (פר ופי פופ 1 כפיכוס ע) ובדבש לפי (מעככת עי"ץ פופ יט) בארוכה, ועיין שם עוד. 
קמג. וכן פירש רש"י בבבא מציעא (פד. ד"ס עײ) עולין למעלה מן העין והיא מלמטה שהיא אינה 
יכולה לשלוט בהן. ורש"י בסוטה (ל: ד"ה עפ9) כתב עולין על העין ואין העין עולה עליהם. 
קמד. וכן תרגם אונקלוס (נלפיפ מע כנ) 'בן פורת יוסף', ברי דיסגי יוסף. | קמה. כגירסת רבינו 


ברכות נה: 


ביאורים עט 


אליו רוח רעה, ואז כשמסתכל מכניס עין הרע על ידי הרוח רעה שנחה עליו. 
ואם כן ביאור דברי הגמרא הוא כי הפסוק אמר עלי עין' לשון יחיד, היינו 
שהסתכלו בנות מצרים על יוסף בעין אחת. וקשה איך לא היו מכניסים בו עין 
הרע. וצריך לומר שלא שלטה עליו עין הרע, אם כן פירושו אל תקרי 'עלי עין' 
לשון יחיד היינו שהסתכלו בעין אחת שאז יכול לשלוט בו יותר עין הרע, אלא 
כשתקרי 'עולי עין' שאין עין הרע שולט בו, רק אז תוכל לקרוא לשון יחיד, 
מה שאין כן אם היה שולט בו עין הרע בודאי היו מכניסים בו עין הרע כשראו 
בעין אחת. 


עוד גירסאות 
שם. הריטב"א (נ'נ קים: ד"ס 6) הביא שיש שגורסים אל תקרי עַלִי עין' אלא 
עַלִי עיןקמה, והיינו עלי והסתלקי העין מהם. ויש שכלל אין גורסים אל 
תקרי, כי בפשוטו של מקרא גם נדרש שפיר שהם למעלה מהעין. ואלו שכן 
גורסים אל תקרי, דרשה בעלמא היא לקיים פשוטו של מקרא, ושלא תאמר 
ש'עלי עין' הכוונה שסמוכים אל העין כמו שכתוב (נמדנר 3 ס) 'והחונים עליו'. 
ובמנחת סוטמה (סוטס (ו: ד"ס %) הקשה מדוע אומרת הגמרא אל תקרי, הרי שפיר 
יכולנו לבאר שפשט הפסוק 'עלי עין' היינו שעולה על עין הרע. ותירץ, 
שלולא דרשה זו היה אפשר לפרש שכוונת הפסוק שהוא עומד על עין המים, 
וכמו שתרגם אונקלוס (נכלטיפ מט כנ) 'ברי דיתברך כגופן דנציב על עינא דמיא', 
לכך הוצרך לדרוש את הפסוק אל תקרי עלי עין אלא עולי עין. עוד תירץ, 
שאף שבלי דרשה זו גם היה אפשר לומר שהכוונה שהוא עולה מעל העין, 
מכל מקום היינו אומרים שזה רק בכללות באופן הרגיל, שאף שעל שאר בני 
אדם העין רעה עולה עליו, בזרע יוסף הוא יהיה מעל העין ואין העין שולטת 
עליו, אבל באופן שהעין הרע מופיע בחזקה ובמקום ששכיח היזק, אולי אז 
העין תשלוט עליו אף שהוא מזרע יוסף, לכן אמר אל תקרי 'עלי עין' והכוונה 
בדרך כלל, אלא לעולם הוא מעל העין ואין העין שולטת עליו. 


שלשת מעלותיו של יוסף העדיק 


שם. בחידושי המלבי"ם (נ"ג קית: דיס נ) ביאר ש'בן' הוא מלשון ענף, וכמו 

שכתוב (פסנס פ מז) 'ועל בן אמצת לך' והיינו ענף נושא פירות, ויעקב 
אבינו בברכו את יוסף (ככלפית מע כנ) מנה את שלשת מעלותיו, האחד שיוסף 
הצדיק הוא גפן שורקה נושאת פירות, ועל זה נאמר 'בן פורת יוסף'. והשני 
שהוא פרה ורבה תמיד, מפני שהוא נטוע על מעין מים שהוא לח ורטוב תמיד 
ואין הוא ירא שמא תכה בו השמש ותייבשו ולא ירא שמא יבוא חום, ועל זה 
נאמר 'בן פורת עלי עין', והיינו שהוא על עין המים. והשלישי שהוא אינו מפחד 
מעין הרע של אחרים כי הוא למעלה מזה, וזה מה שדרשו אל תקרי עלי עין' 

אלא עולי עין. 


בביאור הדרשה 


רבי יוסי ברבי חנינא אמר מהכא וידגו לרוב בקרב הארץ מה דגים שבים 
מים מכסים עליהם ואין עין רעה שולטת בהם אף זרעו של יוסף 
אין עין רעה שולטת בהםקמי. ביפה תאר (נ"ר 5 ס) ביאר, שהיה קשה לגמרא 
על מה שבירכם שיהיו כדגים בארץ, שהרי אם הכוונה שבירכם כדגים לענין 
ריבוי שיהיה להם, היה יכול לומר שירבו מחול או שיהיו כעפר הארץ. אלא 
בהכרח שבא לומר מה דגים שבים אין עין רעה שולטת בהם אף בני יוסף. 
בתורת חיים (נ"כ קימ: ד"ס מס) ביארקמז, שלכאורה משמע שלפי שהמים מכסים 
את הדגים ואין נראים אין העין שולטת בהם. אמנם זה קשה שהרי 

הרבה פעמים הדגים נראים כשהן שטין בתוך המים כיון שהם צלולים ומכל 
מקום אין העין שולטת בהם. ועוד, שמשמע שזה כמו שאין העין שולטת בזרעו 
של יוסף, ושם הרי אפילו שהם נראים אין העין שולטת בהם. ותירץ, לפי שענין 
עין הרע הוא ניצוץ ושפע רע ומזיק היוצא מן העין ומגיע בדבר הנראה אליו 
ונדבק בו, וכל כמה שיש הפסק בין העין לבין הדבר הנראה לו אין השפע הרע 
יכול להגיע אליו ולהדבק בו, ולכך לא שולטת עין הרע בדגים שבים ואפילו 
שהם נראים תוך המים כיון שהמים צפים על גביהם ומכסים אותם ומפסיקים 
בין העין לביניהם, אין שפע המזיק יכול להגיע אליהם ולהדבק בהם, וכן בני 

יוסף שלא נדבק בהם השפע רע היוצא מהעיןקמח. 


חננאל שהובאה לעיל (נענן יסור מס ה עול עץן). ‏ קמו. עיין גנזי יוסף (גלף לעיל כ. ל"ס כני יפק) 
שביאר מדוע לא הביאה הגמרא כאן גם את הדרשה המוזכרת לעיל (ס) עין שלא רצתה לזון 
ממה שאינו שלו אין עין הרע שולטת בו. וראה גם ביגיעות מרדכי (שס ל"ה ופס. ‏ קמז. וכן ברגל 
ישרה (נ"מ פד. ד"ס מס). קמח. ובזה ביאר מה שאסרה התורה למנות את ישראל, לפי שהמנין 
שולט בו עין הרע וציוה לקבל מחצית השקל מכל אחד ולמנות את השקלים, אפילו שגם על 
ידי השקלים נעשה עין לפי שהם מרובים, מכל מקום כיון שאין השפע היוצא מן העין מגיע 
לאותן האנשים עצמם ונדבק בהם אין העין מזיק להם. וזה גס הטעם שבלק אמר לבלעם (נמלנר 
כ יי) 'אפס קצהו תראה', לפי שרצה להכניס בהם עינו הרע, אמר לו שלא יוכל שפעו הרע להגיע 
ולהדבק אלא במקצתם בלבד. 


פ ילקוט 


בביאור דכרי רש"י בסוטה 


שם. רש"י (פוטס לו: ד"ס ױדגו) כתב ש'וידגו לרוב' כן ברכן יעקב למנשה ואפרים. 

והקשה בעץ יוסף (עס ד"ס ולגו), שלכאורה מקרא מלא הוא בתורה ומה בא 
רש"י לחדש בזה. ותירץ בשם עיר בנימין (פועס 6ופ כלע), שבמדרש (נפדנ"כ יל ז) 
כתוב שיעקב רמז בפסוק זה לבנות צלפחד שהן משבט מנשה שהיו חמש וגם 
הדגים נולדו ביום החמישי, וכיון שראה שעומדות הן ליטול חלק בארץ קרא 
עליהן את הפסוק 'וידגו לרוב בקרב הארץ'. עוד מובא במדרש (:' ₪ ג) שרמז 
יעקב על יהושע בן נון שהוא משבט אפרים, שינון' בארמית הוא דג, וכיון 
שראה שמכניס את ישראל לארץ קרא עליו את הפסוק 'בקרב הארץ'. ולפי זה 
היה מקום לומר שאי אפשר לדרוש את הפסוק גם לדרשת הגמרא כאן שאין 
עין הרע שולטת בזרעו של יוסף. ולזה בא רש"י לסתור את שתי הדרשות 
מהמדרש ולקיים את דרשת הגמרא כאן, שכיון שנראה מהתורה שיעקב בירך 
בפסוק זה גם לאפרים וגם למנשה, ממילא אין לומר שהפסוק עולה על בנות 
צלפחד שהיו רק משבט מנשה שהרי אפרים גם התברך בזה, ואין לומר שהפסוק 
עולה על יהושע בן נון שהיה רק משבט אפרים שהרי גם מנשה התברך בפסוק 


ב 


הדרשה העולה על שניהם היא המתקבלת בפשט הפסוק, ולכן עיקר הדרשה 
היא כדרשת הגמרא כאן שהיא על כל בני יוסףקמט. 


מדוע רבי יוסי ברבי חנינא לא דרש את הפסוק כמו הדרשה הראשונה 


שם. בעץ יוסף (סוטס (ו: ד"ס ױלגו) ביאר, שרבי יוסי ברבי חנינא לא למד כדרשה 
הראשונה, שבדרשת עלי עין' לא מרומז אלא שביוסף עצמו לא תשלוט 

עין רעה אבל בבניו אפשר שתשלוט, ואילו בפסוק של "וידגו לרוב' שבירך 
יעקב את בניו וכל זרעו מרומז על כל זרע יוסף שלא תשלוט בהם עין רעה. 
ובמנחת סוטה (טס ד"ה נינ"יק) ביאר, שמה שרבי יוסי ברבי חנינא לא דרש כדרשה 
הראשונה, כיון שלפי הדרשה הראשונה צריך לשנות את הפסוק, 

ובמקום לקרוא 'עלי עין' צריך לומר עולי עין. וכן מי שדרש את הדרשה 
הראשונה לא אמר כרבי יוסי ברבי חנינא משום שהוא סובר שפשט הפסוק של 
'וידגו לרוב' מדבר על ריבוי ישראל ולא על עין הרע. ורבי יוסי ברבי חנינא 
יאמר שהתורה כתבה לרוב' לומר שלא רק אם יהיו מועטים לא תשלוט עין 
הרע עליהם, אלא אף אם יהיו מרובים ששכיח עין רעה מכל מקום לא תשלוט 
בהם עין רעה כיון שנמשלו לדגים שאין העין שולטת בהם. ודייק זאת גם 
מתיבות 'בקרב הארץ', ולכאורה תמוה וכי שייך שירבו במקום אחר חוץ מהארץ. 
אלא פירושו הוא שכמו שהדגים אין בהם עין רעה כיון שהמים מכסים עליהם 
כן לא תשלוט עין רעה בבני יוסף על אף שמתרבים בארץ שהוא מקום מגולה. 
עוד יתכן שדייק רבי יוסי ברבי חנינא ממה שאמר הפסוק בקרב הארץ, 
ולכאורה היה יכול הפסוק לומר וידגו לרוב בארץ, אלא בא לומר שלא יצטרכו 
להתחבאות ביערות מחשש עין רעה אלא אפילו שיהיו בקרב הארץ לא תשלוט 

עליהם עין רעהקי. 


במה נחלקו האמוראים 


שם. בעיני יצחק (עי? כ. ₪ ענ) ביאר, שלדרשה הראשונה לא צריכים בני יוסף 

שום הגנה כלל כי דורשים עולי עין, ומסולקים מן העין שאינה שולטת 

בהם. אמנם לרבי יוסי ברבי חנינא צריכים הם להגנה קצת, ובלי שום הגנה 

יתכן שתשלוט בהם עין הרע, שהרי לכך נמשלו לדגים, משמע שצריכים איזו 
הגנה כמו המים שמכסים לדגים. 


הרי תיבת לרוב מיותרת 


שם. בפני שלמה ("נ קים: ד"ס כני) הקשה שתיבת 'לרוב' שבפסוק מיותרת, שהיה 

די לומר וידגו בקרב הארץ. ותירץ, משום שיש לדגים גם כן חסרון גדול 
כמבואר במסכת עבודה זרה (ד.) על הפסוק (פנקוק 6 יל) 'ותעשה אדם כדגי הים', 
מה דגים כל שחוא גהנל מחבירו בולע את חבירו, ולוה אמר יוידגו לרובי, 
כלומר, שרק לענין הריבוי יהיו כדגים אבל לא לענין החסרון שבולע את חבירו. 


האם זרע יוסף מאריכים ימים יותר משאר שבטים 


שם. הגמרא בבבא מציעא (קו:) אומרת שרב נכנס לבית הקברות ואמר שמתוך 
כל מאה אנשים שקבורים שם, תשעים ותשעה מתו מעין הרע שנתן בהם 


קמט. ועיין עוד בעץ יוסף (סטס פס ד"ס ודו בכוונת דברי רש"י. | קנ. וכן ביאר באפריון (פלי ופי 
ד"ס נקרנ). ועיין עוד בבן יהוידע (סועס : ד"ס מינ"פ) מדוע רבי יוסי נקט דרשה אחרת. וראה עוד כלי 
יקר (נללפיפ מס טו) לביאור 'בקרב הארץ'. | קנא. בתוספות רבינו יהודה החסיד (נעל כ. ד"ס 6) ביאר 
שהקושיא היא למה לא היו יותר מכל השבטים. | קנב. והקשה המהרש"א (נ"מ סופ פס) וכי 
באותו בית הקברות שנכנס רב לא היו קבורים שם משבט יוסף, ואם כן מדוע ראה רב שתשעים 
ותשע מתוכם מתו מעין הרע. ותירץ, שכיון שבני יוסף לא גלו לבבל אלא ללחלח וחבור עם 
עשרת השבטים, לכן באמת באותו בית קברות שרב נכנס לא היו משבט יוסף. וראה לחם אבירים 
(פס). | קנג. ובזה ביאר שם (ד"ס פמכ) שלפי תירוץ תוספות מובן מה ששאלו לעיל ,(ע מפני מה 
מת יוסף קודם לאחיו, שמפני שלא שלטה בו עין הרע היה לו לחיות יותר. ואף לפי תירוץ 
תוספות שהיו מתים מחלאים אחרים, מכל מקום זה רק בהגיע זמנם למות, ולכן שאלו מפני מה 


ברכות נה: 


ביאורים 


אדם אחר, ואחד מהם מת בדרך מיתת כל העולם. והקשו תוספות (עס ד"ס תפעין), 
שאם כן בני יוסף שלא שולטת בהם עין הרע היו צריכים להאריך ימים יותר 
משאר השבטים?!א. ותירצו, שבני יוסף מתו בדרך כל הארץ יותר משאר שבטים 
והיינו שכשהגיע זמנם למות היה הקב"ה מזמין להם חלאים שונים ומהם הם 
מתולנב. 

ובחיד"א בפתח עינים (עס ד"ס ועתס) ביאר שמעין הרע לא מתים, אלא שמי 
שהגיע זמנו לפי גזירת עליון למות קופץ עליו רוגזו של עין הרע 

ומת ממנה. וזה מה שכתבו תוספות שבני יוסף כאשר נגזרה עליהם מיתה לא 
קפצה עליהם עין הרע להמיתם אלא חלאים אחרים, ומה שהועילה להם הברכה 
שלא תשלוט בהם עין הרע הוא רק לענין הפסד ממון ושאר יסורים, אבל לענין 
מיתה גם בני השבטים האחרים אינם מתים ממנה רק אם הגיע זמנם, ובהגיע 
זמן המיתה ימותו גם בני יוסף על ידי דברים אחריםקני. ובעוד אופן כתב שמעין 
הרע אכן מתים ממש, אלא שרוב המתים ממנה אינם מתים קודם זמנם אלא 
בהגיע קצם ורק המעט מתים ממנה קודם זמנם, ובבני יוסף אין עין הרע שולטת 
כלל ולכן מתים רק בזמנם משאר חלאים, וההבדל בין שבט יוסף לשאר השבטים 
אינו ניכר מפני שאינו אלא במיעוט, שעין הרע ממיתה אותם קודם זמנםקיז. 
ובעין אליחו (פס ד"ס וסמיכ) תירץ שיש שני סוגי עין הרע, אחד על ידי אנשים, 
ואחד על ידי מלאכי חבלה, ומה שכתוב שבבני יוסף לא שולטת עין 

הרע הכוונה לעין הרע של אנשים, אבל עין הרע של מלאכים שולטת גם בבני 
יוסף, ולכן אין הם מאריכים ימים יותר משאר שבטים, והיינו שאף שבשאר 
שבטים מתים גם מעין הרע של אנשים וגם מעין הרע של מלאכים, ובני יוסף 
רק מעין הרע של מלאכים, ואם כן בני יוסף היו צריכים להאריך ימים יותר, 
מכל מקום כבר אינו ניכר כל כך מספר המאריכים ימים בשבט יוסף יותר משאר 

שבטיםקנה. 


כשאדם חי בשביל אחרים אינו מעורר קנאה ועין רעה 


שם. המכתב מאליהו (פ"ד עע' 6) ביאר שעין הרע נובעת מקנאה שיש לאחד על 

חבירו, ולכן עין רעה אינה שולטת בדגים כיון שהם מכוסים מן העין והם 
חיים כאילו בעולם אחר ואין הם מתחרים כלל עם יושבי היבשה. וזה מה 
שחז"ל באו ללמד אותנו שמי שחי סמוי מן העין ורצונותיו הן לגמרי אחרות 
מהרחוב אינו מעורר קנאה מעולם, וכן מי שאינו חי בעד עצמו אלא כל מהותו 
הוא בשביל לחת לשני גם אינו מעורר קנאה כלל. ולכן שבט יוסף אין עין רעה 
שולטת בהם כיון שיוסף היה חי בשביל האחרים ולא בשביל עצמו, וזה מה 
שאמרה הגמרא לעיל (כ) על יוסף עין שלא רצתה לזון ממה שאינו שלו אין 

עין הרע שולטת עליו. 


עין הרע שייך גם בו בעצמו 


ואי דחיל מעינא בישא דיליה. בבארות המים (ל"ס ו ביאר שמפחד שלא 

יתן עין הרע באחרים. ובעין ישראל (ליס וֿ) ביאר שגם בעין שלו אפשר 
לשלוט בו להזיק לעצמו. ובמגדים חדשים (ד"ס ו6) הביא מהרמב"ן באמונה 
ובטחון (פכ"ד) שאף לעצמו שייך עין הרע, אלא שאין גורם כל כך רע לעצמו 
כמו שגורם לאחרים. ובספר מעלת המדות (סוף מלת סכינות ולכות עין) כתב, שמא 
תאמר אין עין הרע קשה אלא עין של אחרים, אבל עין הרע שיש לו לאדם 
על עצמו ועל נכסיו אינה אוכלת בו ואינה מזקת, תלמוד לומר (פיכס ג (6) 'עיני 
עוללה לנפשי מכל בנות עיריי, כלומר, שאכלה בי עין הרע שלי יותר ממה 

שאכלה בי עין הרע של אחריםקיי. 


ביאור סגולה זו 


ליחזי אמרפא דנחיריה השמאליה. בארץ החיים (מלקנpנוכג,‏ תסניס קעו ס) ביאר 

שיש שבעה שערים בנפש, שתי עינים ושתי אזנים ושני נחירים והפה, 
והעולם עומד על שבעה צדיקים, והאדם עולם קטן ובו רמוזים שבעה צדיקים. 
אברהם בעין ימין, יצחק עין שמאל, יעקב אוזן ימין, משה אוזן שמאל, אהרן 
נחיר ימין, יוסף נחיר שמאל, דוד פה, ולהנצל מעין הרע שיסתכל על נחיר 
שמאלו שרומז ליוסף. והחיר"א בדבש לפי (פערכת עי"ן 6ופ יע) הוסיף, שלהנצל 
מעין הרע של העולם מועיל לומר אנא מזרעא דיוסף, אבל מעין הרע שלו עצמו 

צריך לרמוז ליוסף עצמו ולכן שיסתכל על הנחיר השמאלי. 


מת קודם לאחיו, הרי היה ליוסף למות בזמנו על ידי חלאים אחרים. קנד. וכתב שאפשר שבזה 
נחלקו מה המקור שאין עין הרע שולטת בבני יוסף, שלפי רבי יוחנן שלמד מ'בן פורת יוסף' אין 
עין הרע שולטת בהם להמיתם ובשאר שבטים שולטת. אך לפי רבי יוסי ברבי חנינא שלמד כן 
מדגים, אין הם ניצולים יותר משאר שבטים אלא מיסורים ושאר הפסדים אך לא ממיתה שהרי 
הדגים גם כן נתפסים למיתה, כמו שכתוב (קהנת ע ₪ 'כי גם לא ידע האדם את עתו כדגים שנאחזים 
במצודה רעה', ומפני שגם בשאר שבטים אין עין הרע ממיתה אותם אם כן הברכה המיוחדת של 
בני יוסף היא רק לענין שאר דברים. ועיין עוד בעין יהוסף (נ"מ עס כפוס' ד"ס תפע). ‏ קנה. ולפי 
זה מיושבת קושיית המהרש"א (נהענות נעע), כיון שמתוך אותם תשעים ותשעה שמתים מעין הרע 
יש מהם שמתו מעין הרע של מלאכים ואף בני יוסף בכלל. קנו. והביא שם עוד מקורות לזה 
שאדם עושה עין הרע לעצמו. 


ילקוט 


מדוע שיורע מזלו 


האי מאן דחליש יומא קמא לא לגלי כי היכי דלא לתרע מזליה מכאן 

ואילך לגלי. המהרש"א (פ" ל"ס יומפ) ביאר שהוא על פי הגמרא לעיל (יט.) 

אל יפתח אדם פיו לשטן, ולכן ביום הראשון שעדיין לא נתחזק החולי בו לא 
יגלה כדי שלא יפתח פיו לשטן להחזיקו בדיבורו. 


מדוע לא רעה רבא שיפרסמו את חליו ביום הראשון 


כי הא דרבא כי הוה חליש יומא קמא לא מגלי. הגמרא בנדרים (מ.) מוסיפה 
דלא לתרע מזליה. ובפירוש הרא"ש (שס ד"ס ד₪) ביאר, שרבא חשש שמא 
בבקשה מועטת שיבקש עליו שונאו יתוסף עליו חוליו. ובשיטה מקובצת (פס ד"ס 
ל) פירש, שכיון שאין אדם שאין לו שונאים חשש שמא יאמרו שבא עליו 
החולי בדין, כיון שעשה כך וכך, ויזכירו עוונותיו ויש לחוש שמא ידינוהו 
למעלה על פי דבריהם. ובמהרש"א (פס מ" ד"ס ועפמר) פירש על פי הגמרא במועד 
קטן (ים.) ברית כרותה לשפתים, ואל יפתח אדם פיו לשטן לומר שהוא חולה. 
אך באור החמה (פס ד"ס 6) הקשה, שהלשון 'לא תגלו לאינשי' משמע שהקפידא 
היא על מה שידעו האנשים שיתגלה להם הדבר ולא על מה שיוציאו בני בית 
רבא בשפתותיהם. וביאר על פי הגמרא שם ((ט:) שביקור חולים הוא מסימני 
מיתה, לכן אמר שביום הראשון שעדיין אפשר לתלות במום עובר שאינו אלא 
מיחוש סתם לא יגלו זאת לבני אדם, כדי שלא יבואו לבקרו ויתן יד למדת 
הדין לקבוע שהוא מסימני מיתה, ורק ביום השני אמר שיכריזו ויבואו כולם. 
במליץ נעים (נוויכוס עיס 6ות עד) ביאר, שידוע שיש יום אחד בשבוע שבו מזל 
האדם שולט שלא ימות בו ביום, וכנגדו יש יום אחד בשבוע שבו נופל 
מזלו, ואם כן היום הראשון שחלה על כרחך שבו נופל מזלו מזה שחלה באותו 
יום, וכשיש לו איזה שונא שהוא תחת מזל אחר ואותו שונא לא חלה ביום 
ההוא ומזלו שולט, יש לחוש שאותו שונא יקטרג עליו בכח מזלו וישלוט מזלו 
וקללתו שיקללנו וישלוט להכשיל כח מזל החולה שהוא נופל באותו היום. אך 
ביום השני כבר עבר כח נפילת מזל החולה ונכנס במזל אחר השולט ביום שני, 
וגם השונא כבר עבר במזל אחר אשר אינו מזלו ולא תהיה לו שליטה לגבור 
על מזל החולה, ממה נפשך אם משום שאין מזלו נופל באותו יום, ואם משום 
שאולי אין מזל השונא שולט ביום זה. וגם כי אפשר כי ביום הראשון שחלה 
אותו היום נגזרה עליו איזו גזירה שימות ולכן יש כח לאחרים להרע מזלו 
בדיבור, אולם ביום השני הואיל ועברה השעה עברה. 
עוד ביאר הטעם שלא יפרסם ביום ראשון, כי ידוע שכשהאדם חוטא הקב"ה 
מסיר השגחתו ממנו ומניחו תחת המקרים או תחת המזל, ואם כן ביום 
הראשון שחלה אפשר שהיה תחת המקרה והקב"ה הסיר השגחתו ממנו והניחו 
תחת המזל ויש בכח אחר שמזלו יותר גדול ממנו להריע כחו בשנאתו אותו, 
אך ביום שני שכבר עבר מזל אחר השולט באותו יום ועם כל זה לא הבריא, 
אם כן מוכח איגו מקרה ומזל, רק הוא בא בהשגחתו יתברך, ואם כן לא יוכל 


אוצר התכמה! 


איש אחר לנגוע בו כי בא בהשגחת הבורא, ולכן יותר טוב שיגיד לאוהבו 
המבקש עליו רחמים מאת ה' ולשונאו שישמח עליו כדי שעל ידי זה ישוב ה' 
מחרון אפו. 


גירסת עין יעקב 'רבא חלש רבא חלשי 


מכאן ואילך אמר ליה לשמעיה פוק אכריז רבא חלש. בעין יעקב גרס 'פוק 

אכריז רבא חלש רבא חלש.. והקשה בבניהו (ל"ס ופכליזו) מדוע אמר להם 

דבר כפול, והיה מספיק לומר רבא חלש. ותירץ, כי רצונו שיכריזו לפני בני 

אדם שיודעים בהם שאוהבים אותו, וגם יכריזו לפני בני אדם ששונאים אותו, 

ולכן כפל דבריו להודיעם שישימו לב על זאת לעשות כן להודיע גם לאוהבים 
וגם לשונאים. 


מדוע לא אמר שההכרזה היא כדי שאוהביו יבקרוהו 

מאן דרחים לי לבעי עלי רחמי ומאן דפני לי לחדי לי. הריא"ף (עין שקנ 
נלליס מ. ד"ס כנ) הקשה, למה לא אמר רבא מכריז כדי שמי שאוהב אותי 

יבקר אותי, וכמו שמצינו בנדרים (ש:) כשחלה רב חלבו הכריז רב כהנא שחלה 

כדי שיבואו לבקרו. ותירץ, שאם בשביל שיבקרוהו לא היה צריך להכריז כן 

בשוק אלא להכריז סתם שחלה, וכמו ברב כהנא שהכריז על רב חלבו שחלה, 

אבל מה שהוצרך להכריז בשוק הוא כדי שישמחו אויביו ויבקשו אוהביו רחמים 

עליו. 


מה הבדל בין נפילה לכשלון 


וכתיב בנפול אויבך אל תשמח ובכשלו אל יגל לבך פן יראה ה' ורע 
בעיניו והשיב מעליו אפוקנ, בתולדת יעקב (ד"ס כנֿ) הקשה מה נפקא 
מינה בין נפילה למכשול. ועוד, שהפסוק סיים 'פן יראה ה' ורע בעיניו והשיב 


ברכות נה: 


ביאורים פא 


מעליו אפו' שהוא כפל לשון, שהיה מספיק לכתוב פן יראה ה' והשיב מעליו 
אפו וממילא נדע שרע בעיניו. ותירץ, שלשון צפילה' הוא שיש לו ירידה גמורה, 
ולשון 'מכשול' הוא שאין לו ירידה גמורה רק שיש לו איזה היזק בממונו או 
איזו ריעותא קצת בגופו. ואם כן מה שכתוב 'ובכשלו' היינו או בכשלו, ואות 
וי"ו היא וי"ו המחלקת. ולפי זה הפסוק במה שסיים הוא פתח, והיינו שהפסוק 
נותן טעם 'ובכשלו אל יגל לבך', הטעם 'פן יראה ה' ורע בעיניו', ולא שייך 
על זה לומר והשיב מעליו אפו, שהרי גם חבירו לא נענש בחרון אף, שהרי 
היה לו רק מכשול. ועל מה שכתוב בתחילת הפסוק 'בנפול אויבך אל תשמח', 
על זה מפרש הפסוק 'והשיב מעליו אפו' שהרי זה שהיתה לו נפילה הוא משום 
שחרה אף ה' עליו. ולכן מובן שבנפילה הפסוק אומר 'אל תשמח', ובמכשול 
אמר 'אל יגל לבך', שלשון שמחה הוא חדוה יותר מלשון גילה, ובנפילה שייך 
לשון שמחה ובמכשול לא שייך לשון שמחה אלא לשון גילה. 


מנין שכל אמורא אמר דבר שלא שמע חבירו 


שם. לעיל אמרה הגמרא שאמימר ומר זוטרא ורב אשי אמרו כל אחד דבר 
שלא שמע חבירו. והקשה בסמיכת חכמים (ד"ס פמימכ), איך ידע כל אחד 
שחבירו לא שמע דבר זה, הרי כל השלשה דברים אינם חמורים כל כך. ועוד, 


המימרות האחרות אין צורך להביא כאן מה שאמרו, שאין כאן מקומן. ותירץ, 
כיון שבתחלה שדיבר מענין חלום שיאמר רבונו של עולם לא אמר כי אם שני 
עניינים הפוכות [כשם שהפכת וכו'] ורפואה, ורפואה נחשב כמו פדויות, אבל 
שלומות לא הזכיר רק אם אינו יכול לסיים יחד עם הצבור שיאמר אדיר במרום 
וכו' אתה שלום, אם כן זה מה שחידש האמורא, והיה בטוח שלא שמעו דבר 
זה, כי בודאי שמעו דברי רבי יוחנן לגבי הטבת חלום בנפשו עגומה שצריך 
לומר כל השלשה הפוכות ופדויות ושלומות, וכאן חידש שאינו צריך רק שני 
סוגים, אלא שזה עצמו קשה למה דילג על השלומות מנוסח של רבונו של 
עולם. וצריך לומר שהוא נכלל בכלל הטבות במה שאומר טבא הוא טבא ליהוי, 
שהרי עיקר הטעם הוא שהם מורים הטוב, רק צריך לפרט הטוב קודם שיקדמנו 
פסוק אחר כמו שנתבאר לעיל, אם כן למה יפרוט השלומות דווקא, הרי בהטבות 
כל הטובות נכלל גם השלום, ולכן התחיל בנוסחא של רבונו של עולם ואמר 
אם טובים הם חזקם ואמצם שישארו בטובה ולא כפסוק המתנגד. ואפילו 
שנתבאר לעיל שצריך לומר גם הטבות וגם שלומות, כי השלומות הם החלומות 
המורים לכאן ולכאן, אבל הטבות הם החלומות המורים על טוב בעצם ואינם 
משתמעים לשני פנים כלל, כמו שיש הרבה חלומות שאינם מורים כי אם הטוב 
הגמור, ומכל מקום צריך לפותרם ולהטיב אותם כי חלום שלא נפתר הוא כאגרת 
שלא נקראת והכל תלוי בפה. מכל מקום האמורא שדילג השלומות סובר 
שחלומות המורים על טוב הגמור אינם צריכים פתרון שאינו סובר שכל החלומות 
הולכים אחר הפה, והפוכות יאמר שעל ידי עצבונו מתהפכים ועציבותיה מסתייה, 
אבל הפה אינו מעלה ואינו מוריד. 

והאמורא השני שדיבר על פחד מעין הרע גם קשור לענייני חלום, שבא לחלוק 

על האמורא הקודם וסובר שצריך לומר שלומות, והטעם לכך שיש 
כח בפה להרע או להטיב, מן העין שהוא גם כן אבר אחד של אדם ויכול 
להזיק את חבירו בעין, אם כן גם הפה יכול להרע חס וחלילה. ולזה פתח השני 
על מי שמפחד מעין הרע, והוכיח שמוכרח שהאמורא הראשון לא שמע דבר 
זה, שאילו שמע שיש כח בעין להזיק שיש לו להתיירא מעין הרע, אם כן היה 
סובר גם כן שיש כח בפה להזיק, כי מאי שנא אבר זה מאבר זה, והיה מוכרח 
גם כן לומר השלומות, ואם כן חידש לו האמורא דבר זה. ובא האמורא השלישי 
וחידש שלפי שני האמוראים הראשונים נראה שצריך להטיב החלום ברבים מיד, 
אלא לכל אחד לפי הנוסחא שיש לו, לאמורא הראשון עם שלומות ולאמורא 
השני בלי שלומות, ולזה פתח האמורא השלישי את המימרא לגבי מי שחלה 
שלא יגלה ביום ראשון, ולכאורה יש לדקדק למה אין לגלות יום ראשון כלל 
אף בפני אוהביו, הרי הטעם הוא שלא יגלה בפני כל שלא יורע מזלו, אבל 
מכל מקום מדוע שלא יגלה בפני קרוביו ואוהביו, כי מה יזיק לו אם יבקשו 
רחמים מיד ביום ראשון. אלא על כרחך צריך לומר שאינו נכון לגלות אף בפני 
קרוביו לפי שנראה כמסתפק בדבר ומיד יורע מזלו, ולכן ביום ראשון צריך 
שלא יחשבהו לכלום עד יום שני שרואה שמתגבר עליו החולי, ואם כן אף 
לגבי חלום כן שלא נכון הוא לפרסמו מיד אפילו שמביא שלשה שאוהבים 
אותו, מכל מקום נראה כמסתפק בדבר אם הוא טוב או רע ויורע מזלו, ולכן 
בפעם אחת לא יגלה כלל ויחשבהו לאין בו ממש, ורק כשהחלום נשנה פעמיים 

אז יטיבנו ויפתרנו. 

ביגיעות מרדכי (ל"ס 6עיפר) ביאר, ש'לא שמיע ליה לחבריה' היינו דבר אשר לא 

קיבל מאחר אלא מעצמו הוא אומר זאת, שאם נפרש שאמר דבר שלא 
שמע חבירו מנין יכול לדעת זה, שהרי כמו שהוא שמע מאחר כמו כן חבירו 


קנז. בכסא רחמים (נרפ"י ד"ס דקנ) דייק מרש"י (פס) שלא גורס פסוק זה בגמרא, שבדברי רבא ביאר דסני לי לחדי לי ומתוך כך ישוב חרון אף מעלי. ועיין תולדת יעקב (פס). 


פב ילקוט 


שמע כבר. ומה שהביאה הגמרא את המימרא האי מאן דחליש אפילו שכבר 
רבא אמר כן כפי שהגמרא הביאה כי הא דרבא, יש לומר שמימרא זו רב אשי 
אמרה והוא הבין כן מרבא שביום השני אמר לשמשו שיכריז, ומזה למד רב 
אשי שעד יום שני אין נכון לגלות. ואם כן שפיר גם רב אשי אמר דבר שלא 
שמע מאחר, שהרי רבא מעולם לא אמר כן, אך רב אשי הבין כן מאמירת רבא 
לשמשו. 

ובפרשת מרדכי (ד"ס ד6) ביאר, ש'לא שמיע לחבריה' הכוונה שחבירו לא סובר 

כך, ולפי זה יש לומר שמר זוטרא הוא שאמר שהחולם יאמר חלום 
חלמתי, שהוא לשיטתו בסוטה (ש:) שבשעת נשיאת כפים אומרים העם 'ברכו 
ה' מלאכיו', וחביריו חולקים עליו שאין להסיח דעת מברכות הכהנים ואין 
אומרים כלום. ואמימר היה נוהג באמירת הלחשים כמבואר בפסחים (קי.), ולכן 
היה אומר שיאמר אנא מזרעא דיוסף, וחבריו לא סוברים כן. ורב אשי שסובר 
בכתובות (ס6.) שסומכים על הנס אמר שמי שיחלה ביום ראשון לא יגלה שיסמוך 
על הנס שיתרפא, וחבריו לא סוברים כן. ואפילו שרבא סובר בפסחים (סד:) שלא 
סומכים על הנס ומכל מקום ביום הראשון לא הכריז על מחלתו, אין זה משום 
שסמך על הנס אלא שלא הודיע לרבים, אבל לבני ביתו ודאי הודיע כדי שיחישו 
לו רפואות, אבל רב אשי אמר שלא יגלה כלל אפילו לבני ביתו כיון שסומכים 

על הנסקנף. 


כיעד מתפרש הפסוק לשתי פנים 


שמואל כי הוה חזי חלמא בישא אמר וחלומות השוא ידברו כי הוה חזי 
חלמא טבא אמר וכי החלומות השוא ידברו והכתיב בחלום 
אדבר בו. המהרש"א (מ" ד"ס וכי) ביאר כיצד שמואל פירש את הפסוק לשני 
פנים, לפי שמשמע בפסוק עצמו שהוא גם לשון תמיהה משום שהאות ה"א 
דברו און' ולא כתוב דברו האון, וכן כתוב 'והקוסמים חזו שקר' ולא כתוב חזו 
השקר, לכן מפרש שמואל שיש חלומות שהם שוא שהם על ידי שד כפי 
שמבואר בסמוך, אך הפסוק מתפרש גם בה"א התמיהה וכי החלומות השוא 
ידברו, שהם חלומות שעל ידי מלאך שהרי כתוב 'בחלום אדבר בוי. 
בברכת ראש (ד"ס סמו)) ביאר, ששמואל כמה פעמים הראו לו חלום רע כמבואר 
לעיל שלאדם טוב מראים לו חלום רע, ורגיל בפסוק זה לומר 'החלומות 
השוא ידברו', לכן לפעמים שחלם לו חלום טוב ונפל פסוק זה ברעיונו אמר 
זה בלשון תמיהה וכי החלומות השוא ידברו. 
בברכת אברהם (ד"ס 0 ביאר, ששמואל היה מובטח בעצמו שלא מגיע לו 
רע מן השמים, ואדרבה יבוא לו רק טוב, וכיון שבעצם הפסוק יש 
קושי, שמאומרו 'השוא', משמע שהפסוק כמתמיה שהחלומות האם שוא ידברו, 
ומצד שני מזה שכתוב 'החלומות' ולא חלומות, משמע להיפך שהוא כמודיע 
שהחלומות שוא ידברו. ולזה סובר שמואל שיש שני מינים, מהם שאינם 
מתקיימים ומהם שמתקיימים, ושני הפירושים בפסוק אמת, ולזה כשרואה חלום 
רע שיודע שאינו ראוי לו אומר שזהו מהמין שרומז הפסוק שאינם מתקיימים, 
ובחלום טוב שהוא מהמתקיימים אמר שרומז הפסוק לתמיהה. 
בפרשת מרדבי (ד"ס וכי) ביאר, ששמואל דקדק שלא כתוב וחלומות השוא ידברו, 
שהיה משמע שכל החלומות שוא הם, אלא כתוב החלומות מוכח שיש 
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כתוב שהחלומות השוא ידברו, וכשהיה רואה חלום טוב אמר וכי אפשר לומר 
שכל החלומות שוא, שהרי כתוב רק 'החלומות השוא' שמשמע שרק חלק הם 
שוא, ויש גם חלומות של אמת וחלום זה שראה הוא מהאמיתיים. 

בשפתי חכמים (ל"ס פמכ) ביאר, שלשון 'שוא' פירושו בחינם, וכמו שתרגם 

אונקלוס (טמות כ ז) לְמַגֶן, ועוד תרגם (פס) מלשון לשקר, לפיכך כתוב 
'השוא' היינו השוא הידוע דהיינו לשקר כגון על עמוד אבן שהוא כסף, ואין 
הכוונה לחינם שאמר על עמוד אבן שהוא אבן. ומטעם זה שמואל כשרצה לבטל 

חלומו אמר כלשון הפסוק וחלומות השוא ידברו, וכוונתו לשקר ידברו. 


קנח. עיין עוד בצנצנת המן לופ ₪ שהאריך איזה מן האמוראים אמר כל מימרא. קנט. כעין 
זה ביאר בדברי תורה (מוקפעע, ת"פ סי עכ) על פי דברי חז"ל (קדופין :) לעולם יראה אדם את עצמו 
חציו חייב וחציו זכאי, והיינו שיהיה בעצמו בבחינת בינוני, ולא יתגאה לומר צדיק אני, וגם לא 
רשע כמו שאמרו ((מפ פ"נ פיי אל תהי רשע בפני עצמך, ולכן בזמן ששמואל ראה חלום רע 
אם כן חשב שזהו עצת היצר שהראה לו חלום רע כדי שיחשוב כי הוא צדיק מחמת שהראו לו 
חלום רע ויפול בגאוה, על כן אמר 'החלומות שוא ידברו' כי אין ממש בזה החלום רק דמיון 
ואין ראיה שהוא צדיק. וכשראה חלום טוב אז לא רצה לחשוב את עצמו לאיש רשע על כן 
אמר בדרך שאלה. | קס. מדבריו מבואר שהמלאך בחלום הוא אחד מ'פקידי הטבע'. אולם 
בזהר (מ" ויפג קפג.) מבואר שהמלאך הממונה על החלומות הוא המלאך גבריאל. ובערבי נחל (פר 
ישנ ד"ס ולוס וסף) בשם מים יחזקאל (פר' מקן ד"ס ועל ספנופ) כתב שיש חלום על ידי מיכאל ויש על 
ידי גבריאל והם חלומות המתקיימים. ובראשית חכמה (טער סקדופס פי") כתב שהחלומות באים על 
ידי המלאך המלוה בני אדם. וכן כתב בארחות צדיקים (טער ספפם) ואחד מהם הוא המלאך מיכאל. 
ובספר האח נפשנו (כ' פנרסס ממוי מעככת מי"ם פטס פופ ס) משמע שישנו מלאך נוסף הממונה על החלום 
ושמו רציצה. ובחכמת הנפש (נגי פעור מגרמיז, תכמת ססנוס, 3:) כתב שהמלאך הממונה על החלומות 


ברכות נה: 


ביאורים 


שמואל לרוב ענוותנותו אמר כן 


שם. בלמנצח לדוד (ד"ס פמו) ביאר ששמואל לרוב ענוותנותו היה מחזיק עצמו 

שאינו אדם טוב, ולכן כשהיה רואה חלום רע בבירור, כדי שלא תזוח 
דעתו חס וחלילה היה אומר שאפילו שלאדם טוב מראים לו חלום רע, מכל 
מקום זהו בחלומות הצודקים שעל ידי מלאך, אבל בחלום שלי אולי הוא על 
ידי שד שאין בו ממשות ולעולם איני צדיק. וכשהיה רואה חלום טוב היה אומר 
להיפך להוכיח את עצמו, אפילו שהיה מקום לתלות שמא על ידי שד הוא ואין 
בו ממשות, אף על פי כן לא היה תולה בזה אלא היה אומר שעל ידי מלאך 
הוא, והרי רק לאדם רע מראים חלום טוב, ושמע מינה שאיני אדם טוב וצריך 

אני לעשות תשובהקנט. 


מה הכוונה על ידי מלאך ועל ידי שד 


רבא רמי כתיב בחלום אדבר בו וכתיב וחלומות השוא ידברו לא קשיא 
כאן על ידי מלאך כאן על ידי שד. הרמח"ל בדרך ה' (פ"ג פ"6) כתב, 
שהקב"ה חקק שהנפש העליונה תנתק קצת בעת השינה מקישוריה הגופניים, 
וחלקים ממנה דהיינו עד הרוח יהיו מתעלים ומתנתקים מן הגוף, ורק החלק 
האחד שהוא הנפש יהיה נשאר עם הנפש התחתונה. והנה החלקים המנותקים 
ישוטטו במה שהונח להם, ויהיה להם עסק וענין עם הרוחניים, עם פקידים 
פקידי הטבעקס או עם מלאכים ממלאכי החבלה, או עם השדים כפי מה שיזדמן 
להם, ולפעמים תמשיך הנפש העליונה ותעביר הענין שהשיגה בהשתלשלות עד 
הנפש התחתונה ויתעורר מזה הדמיון ויצייר ציורים כפי דרכיו, וכבר אפשר 
שהענין שהשיגה יהיה אמיתי או כוזב כפי האמצעי שעל ידו השיגתהו. 

בספר העקרים (ל' יוסף ננו, מסמר סנישי פ"ם) כתב, שההבדל בין מלאך לשד הוא 
שמלאך הוא על ידי 'כח הדברי', והיינו מהשגת השכל, וחלומות שעל 

ידי שד הם מכח המדמה שנובעים מדמיונותיו. וכשיגבר כח הדברי על כח 
המדמה יראה האדם חלומות צודקים או מראות ישיג בהם מה שלא השיג קודם 
לכן, וכפי שיעור התגברות הכח השכלי על כח המדמה גם תהיה הכנת האיש 
לנבואהקסא. ואם כן לדבריו כשאמרו שד לא התכונו אלא כמשל לכח 
המדמהקסב. אלא שבנשמת חיים (מלפר עלשי פ"ס) הקשה על זה, שאם נאמר 
ש'חלומות השוא ידברו' מדבר בחלומות מהרהורי לבו ודמיונותיו, מאי קא 
משמע לן, וכי לא ידענו שהחלומות מקורם בדמיונות, אלא ודאי ששדים ממש 

קאמר. 

בפתרון חלומות (ח" מער 6 פ"כ ססנלל ס' - הסנלל סדי) כתב כמה הבדלים jel‏ 
חלום פשוט לבין חלום שעל ידי קסם: א. חלומות פשוטים הקב"ה 

משפיע אותם על ידי מלאכים המשרתים לפניו מסטרא דימינא, ועל זה נאמר 
'בחלום אדבר בו', אבל חלום הקסמי הוא בא מסטרא דשמאלא באמצעות שידין 
ולילין, ועל זה נאמר 'והקוסמים חזו שקר וחלומות השוא ידברו'. ב. שאין חלום 
שאין בו דברי אמת, אחד המרבה ואחד הממעיט, מה שאין כן בחלומות 
הקסמיים כי רובם או כולם שקרים. והראיה על זה, שבחלומות הפשוטים אמרה 
הגמרא אין חלום בלא דברים בטלים, שהמובן מזה הוא שכל חלום שיהיה 
בעולם, החסרון שיש לו אינו אלא שיש בו קצת דברים בטלים, לא שימצא 
חלום שכולו בטל, אלא ודאי כשם שאין חלום בלא דברים בטלים כך אין חלום 
בלא דברים אמיתיים, וכן מבואר במדרש (נ"ר ספ יכ) 'תני בר קפרא אין חלום 
שאין לו פתרון'. ובחלומות הקסמיים אמר הפסוק (ילמיס כ מ י) 'ואתם אל תשמעו 
אל נביאיכם ואל קסמיכם וגו' כי שקר הם נבאים לכם' וגו'. ג. החלום הפשוט 
אינו מיוחס אל רצון החולם כי אינו בא לאדם בבחירתו אלא ברצון השם, אבל 
חלום הקסמי בא לאדם בבחירתו ורצונו כפי השבעותיו ושאלותיו יבוא לו השד 

ההוא ומראה לו בחלום דמיונות הרומזים לתשובת שאלתו. 


כמה מדרגות בחלום שעל ידי שד 


שם. בווהר (פ"ג וק כס.) מבואר שיש אדם שזוכה בנשמה ויש מי שזוכה ברוח 
ויש מי שלא זכה אלא בנפשקסי. וזה האיש שלא זכה אלא בנפש ולא 


הוא שמשיי. קסא. לקמ] 6 יתבאר ההבדל בין מלאך לנבואה. קסב. וכן דעת האברבנאל 
(פר' מקן, עמ' פפס). וכעין זה בתשב"ץ (פו"פ, ק"כ פיי קכת) שכתב, וידוע הוא משורשי החכמה החיצונית 
כי החלומות מהם צודקים ומהם בלתי צודקים, והצודק מהם הוא בהיות כח המדמה אשר 
באמצעותיו הם החלומות בריא ביצירתו בהרכבתו ובמזגו ולא יעיקהו מזג רע ממזונות מולידים 
ליחה עבה ושחורה, וכשהוא על אופן זה ילוה אליו הכח השכלי, ובאמצעות כח עליוני השכל 
הפועל רואה חלומות צודקים. והחלום הבלתי צודק הוא בהיות הכח המדמה בלתי בריא או מפני 
שורש יצירתו ברוע הרכבתו וברוע מזגו, או מפני מזונות עבים רעי הכמות המולידים אדים עבים 
שחורים יטרידוהו. עיין עוד שם. וראה גם פרשת מרדכי (על ע" ד"ס סוי פפדש. | קסג. הדברים 
מבוארים בשער הגלגולים לר' חיים ויטאל (סקדעס 3) שבעת שנולד גוף האדם ויוצא לאויר העולם 
נכנסת בו הנפש שלו ואם יוכשרו מעשיו יזכה ותכנס בו הרוח כשישלמו שנת השלש עשרה שאז 
נקרא איש גמור. ואם יוכשרו עוד מעשיו מאז ואילך נכנסת בו הנשמה כשיושלמו שנת העשרים. 
אבל אם לא תיקן את הרוח לגמרי לא תכנס בו הנשמה ויהיו בו נפש ורוח לבד. וכן אם לא 
תיקן את הנפש לגמרי אין בו רק נפש בלבד וישאר בלי רוח ונשמה וישארו הרוח והנשמה באתר 
ידוע להקב"ה. 


ילקוט 


עלה יותר לזכות גם לרוח, הרי הוא מתדבק בצד הטומאה וכשהוא ישן ונפשו 
יוצאת מן הגוף, אז אותם צדדים הרעים [שדים ורוחות רעות] באים ומתדבקים 
בו ומודיעים לו בחלום מדברי העולם, יש מהם דברי כזבים יש מהם דברים 
אמיתיים, ולפעמים מתלוצצים ממנו ומראים לו דברי שקר ומצערים אותו 
בחלומו. ועל כן הגוים יש מהם שרואים בחלומם דבר אמת [כמו פרעה ושר 
המשקים] בשביל צד הטומאה שהם מתדבקים בו, וכולם הם רק דברים שיבואו 
לזמן קרוב. וממשיך הזוהר שבמינים אלו של טומאה יש שלש מדרגות אלו על 
אלו, מדרגה עליונה שלהם אלו התלויים באויר ואינם יורדים לעולם הזה. מדרגה 
התחתונה שלהם הם המתלוצצים בבני אדם ומצערים אותם בחלומם ומראים 
להם דברי שקר לפי שכולם הם מחוצפים ככלבים. ויש מדרגה אמצעית, ואלו 
מודיעים לאדם דברי עתידות בחלום מהם דברי כזבים ומהם דברים אמיתיים, 
ואותם דברי האמת הם כולם מה שיבוא לזמן קרוב ועל ידם רואים גם אומות 
העולם חלום אמיתי. ומבאר הזוהר שאותה מדרגה מאותם החיצונים התלויים 
באויר שהם עליונים יותר מן השאר, אותו האיש אשר לא זכה אלא לנפש ונפש 
ההיא רוצה להתתקן לקבל רוח, בעת שינתו יוצא מה שיוצא מאותה הנפש 
ומתפשט בעולםקסי, ורוצה לעלות להיכלות הקדושים, אבל אין רוצים להניחה 
לעלות לפי שעדיין אינה ראויה לכך, עד שהיא פוגשת עם אותם החיצונים שהם 
תלויים באויר והם מודיעים לו בחלום דברי עתידות, מהם שיבואו בזמן קרוב 
ומהם שיבואו לזמן רחוק יותר, ובמדרגה ההיא של החיצונים התלויים באויר 
הולכת הנפש ומתקשרת בחלומו עד שזוכה וקונה את מדרגת הרוח. וכיון שקנה 
את הרוח, אותו הרוח יוצאת מגופו בעת שינתו ומשבר הרים וסלעים שהם 
כחות סיטרא אחרא, והוא עולה בין המלאכים העליונים הקדושים שמשם נמשך 
הרוח, ושם מודיעים לו ויודע מה שצריך לדעת, ולומד דברים הצריכים לו, 
ובהקיצו משנתו חוזר למקומו בגוף. ואז נקשר האדם בקדושה עד שזוכה גם 
לנשמה וקונה אותה, וכיון שקנה האדם נשמה היא עולה למעלה למעלה ושומרי 
הפתחים אינם מעכבים אותה, והיא הולכת ומתפשטת ונכנסת בין אותם הצדיקים 
הצרורים בצרור החיים ונהנית מזיו העליוןקסה, 


ביאור הערוך השלחן מתי הוא על ידי מלאך ומתי הוא על ידי שד 


שם. בערוך השלחן ((פֿו"פ סי ככ ס") ביאר, שהאיש אשר הוא טהור ומחשבותיו 

בתורה ויראה וישן שלא במילוי כרס, החלום של איש כזה ודאי יש בו 
ממש שמראים לו מן השמים על ידי המלאכים השומרים את האדם השלם, כמו 
שכתוב (פס9ס ‏ 6 ₪) 'כי מלאכיו יצוה לך לשמרך', אבל האנשים הפשוטים 
המשוקעים בהבלי העולם שהם השדים הגמורים השודדים הצלחת האדם 
האמיתית, והברואים השדים עשויים לכך להזיק ולשדוד ההצלחה האמיתית שוא 
ידברו חלומותיהם ואין בהם ממש, וכל שכן אותם האוכלים הרבה קודם השינה 
שהאדים העולים בקרבו יבלבלו הכח המדמה ואין בהם אמיתיות כלל, וכן אם 
חלם לו רעיונות שחשב ביום, פשוט שהכח המדמה הראה לו מעין מחשבותיו, 

וכל כאלה חלומות אין ממש בהםקסי. 


באיזה חלום נאמר אין חלום בלא דברים בטלים 


שם. בבית דוד (מפפלוטקי, יו"ל סל' גידו ומכס סופ קטו, ק:) הקשה מדוע אין חלום בלא 

דברים בטלים, הרי אם הוא על ידי מלאך כולו ראוי להתקיים, ואם הוא 
על ידי שד כולו בטל. וביד דוד (מסדו"נ, ד"ס (יק) תירץ, שיש עוד מין שלישי 
מהחלומות שאינם לא על ידי מלאך ולא על ידי שד רק שהקב"ה מראה מצד 
עצמות הנשמה, ובחלום הזה נאמר בו אין חלום בלא דברים בטלים, אבל הגמרא 
באה לבאר את הפסוק 'בחלום אדבר בו' שהוא מדבר בחלום שעל ידי מלאך 


קסד. בזוהר "6 ץ ץ פג) מבואר שלא כל הנפש יוצאת מן האדם בשנתו אלא חלק ממנה כי 
נשאר ממנה 'קיסטא דחיותא', וביאר בבית עולמים סכ פיל :₪ ק2) שזו מדה קטנה. 
קסה. מבואר מהזוהר בזה שהשד מודיע לנפש האדם כאשר חלק מנפשו עולה בשינה לעולמות 
העליונים, וכן מפורש במדרש תהלים (* ו) כשאדם ישן יוצאה נשמתו ומשוטטת בעולם והן הן 
החלומות שאדם רואה, ולפיכך כשאדם ישן קוראים לו כמה פעמים ואינו עונה וכשנוגע בו מיד 
עונה. אמנם בספר חסידים (פ" פמ) כתב שהשד יורד אל האדם הישן, וזה לשונו אין האדם ישן 
בחוזק אלא עיניו כאילו הן סגורות וחושב מחשבות כי השד אינו נכנס במחשבה אלא מלחש 
באזנו מתוך עומק חור האוזן. שאם תלחש בבוקר באוזנו של קטן בעת שישן יהיה נראה לילד 
בחלומו מעין מה שלחשו באזנו בהקיץ, כך השד מלחש והאדם חפץ להקיץ והשד מנפח לפני 
נחיריו ופיו, ואין הדעת יכול לשוב לאדם על מתכונתו והוא בדעתו כאדם ער, וכל אלה מחמת 
שד. ועליהם נאמר (ייפיס כג כת) 'מה לתבן את הבר' כי אין בהם ממש. ובספר הברית ("6 מפמר יו 
פיג) כותב שפעמים הנשמה יוצאת מגופו ופעמים שהשד מלחש על אוזנו. עיי"ש. וראה בארוכה 
במנחת יהודה (פפיס, כים פר' מקז). קסו. ועיין בפתרון חלומות (מ"נ פער ג פ"ד נפפ ס6') שכתב ועתה 
דבר ה' יקר ואין חזון נפרץ ורוב חלומות הזמן הזה סתומים וחתומים ומבולבלים יותר מחלומות 
הראשונים ולכן צריך עתה יותר חכמה לפתרון ממה שהיה צריך אז, עד שלכן נשארנו באפילה 
ואין מבין כוונתם. ובפלא יועץ (עין תנוס) כתב כי על הרוב רובא דרובא שוא ידברו, ובפרט בדור 
יתום כזה אינו בנמצא איש כזה שתעלה נשמתו לישיבה של מעלה ויגלו לו עתידות כמו שהיה 
נוהג בקדושים עליונים רבותינו הקדמונים, וגם אין מי שיזכה שיגלו לו עתידות על ידי מלאך רק 
כח הדמיון פועל מבלי השכל. וכן כתב בתניא (מ"פ פכ"ע) עוד ישים אל לבו רוב חלומותיו שהם 
הבל ורעות רוח משום שאין נפשו עולה למעלה. קסז. בחדשים גם ישנים (ד"ה 05 כתב שמוכח 
שהיה גם אמורא שהיה נקרא בשם רב עקיבא, שאין דרך הש"ס להזכיר תנא בלשון 'אמר' כמו 


ברכות נה: 


ביאורים פג 


והוא כעין נבואה, וחלום זה אינו כשאר חלומות, והגמרא דייקה כן מזה שכתוב 

בחלום אדבר בו אם כן מבואר שמדובר על ידי מלאך. וכן העמידה את הפסוק 

'החלומות השוא ידברו' שמשמע ממנו שכל החלום שוא הוא, ולכן בהכרח 

מדובר בחלום שעל ידי שד שהוא כולו שוא, אבל שאר החלומות שדיברו בהם 

לעיל שאין חלום בלא דברים בטלים, שמשמע שמקצתם אמת אינם לא על ידי 
מלאך ולא על ידי שד. 


הרי משמים הראו לו רק פתרון אחד 


אמר רב ביזנא בר זבדא אמר רב עקיבאקסז אמר רב פנדא אמר רב נחום 

אמר רב בירים משום זקן אחד ומנו רב בנאה עשרים וארבעה 
פותרי חלומות היו בירושלים פעם אחת חלמתי חלום והלכתי אצל כולם 
ומה שפתר לי זה לא פתר לי זה וכולם נתקיימו בי לקיים מה שנאמרקסח 
כל החלומות הולכים אחר הפהקסט. הבן יהוידע (ד"ס כ הקשה, הרי ממה 
נפשך מן השמים הראו לו אופן אחד דווקא, ובשלמא מה שמבואר לקמן (ײ.) 
בחלומות אביי ורבא אפילו שהיו בנוסח אחד ובלילה אחת יתכן שאביי ראה 
בשעה אחת ורבא בשעה אחרת, אבל כאן שאדם אחד ראה חלום אחד איך 
אפשר לפתור בכמה אופנים. ותירץ, שיש להדחק שראה נוסח אחד כ"ד פעמים 

בכ"ד עתים, ומזל שעה גורם. 

בעיני יצחק (ד"ס 26 ביאר, שרבי בנאה חלם חלום גדול וארוך, והנה בעל 

הפותר צריך להתבונן בשכלו בכל החלום מה הוא העיקר שבו ומה הוא 
הטפל ודברים בטלים שבו, וכשבא רבי בנאה לפותר הראשון לא היה יכול 
לעמוד על כל הוראת חלומו ולכך לא פתר לו רק ענין אחד מכל חלומו. אמנם 
רבי בנאה הבין מעצמו שעדיין נשארו כמה הוראות בחלומו שלא פתרם ולכך 
הלך אצל כולם, וכל אחד ואחד פתר מקצת חלומו כפי מה שהבין, עד שבין 

כולם נפתר כל חלומו, ולכך נתקיימו דברי כולם. 


כמה קושיות על מאמר זה 


שם. בעקידת יצחק (טער כט) הקשהקל ממה שאמר יוסף (ככפית מ מ) 'הלא לאלקים 

פתרונים', וכן ממה שאמר (פס מ טז) 'אלקים יענה את שלום פרעה', שנראה 
מזה שפתרון החלומות הוא ענין אלקי, ולא תושג אמיתות החלום רק על איש 
אשר רוח אלקים בו, וכאן מבואר שהחלומות הולכים אחר הפה, ומשמע שכל 
פותר יהיה מי שיהיה פתרון החלומות הולכים אחר פיו. ועוד קשה במה שאמרו 
שהחלום הולך אחר הפתרון, כי מן הראוי שיהיה להיפך שהפתרון ילך אחר 
החלום כמו שכתוב (טס מ ינ) 'איש כחלומו פתר', כי כאשר יחלום החולם כבר 
נפל בחלומו הצדק אשר יכילהו, ואיך תתחלף הוראות חלום כפי חילוף הפותר 
אותו כרצונו. ובפרט קשה מה שנראה מהגמרא שיש ביד הפותר לפתור חלום 
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שמבואר לקמן (ו.)ל*. וקושיא גדולה מזו ממה שאמר רבי בנאה עשרים וארבעה 
פותרי חלומות היו בירושלים וכל אחד פתר פתרון אחר, שנראה מזה שענין 
הפתרון תלוי יותר במקרה והזדמן ממה שיהיה משום חכמה וידיעה אלקית. וכן 
יש סתירה לכלל שהכל הולך אחר הפה מהגמרא לקמן (ט.) שמביאה פתרונות 
להרבה מהחלומות, ואם הכל הולך אחר הפותר הנה לא הועילו כלוםקעב. 

בפתרון חלומות (פ": שער ! פ") הקשה, שאם החלומות הולכים אחר הפה הרי 

אמרו במדרש (נ"ר פע ו) על הפסוק (כלעית 65 ת) 'ואין פותר אותם 
לפרעה', פותרים היו אבל לא לפרעה, שהיו אומרים לו שבע בנות אתה מוליד 
ושבע בנות אתה קובר, שבע אפרכיות אתה כובש ושבע אפרכיות מורדות בך, 


אוצר החכמהן 


ולא מצינו שנתקיימו בו הפתרונות ההם לפי שלא היה אמת מה שהיו פותרים 


כאן, ועל כרחך שהיה אמורא שנקרא בשם רב עקיבא. קסת. עיין ילקוט המאירי (ד"ס נקײַס) שלא 
נמצא כן במקרא, אלא שכל דברי חכמים נחשבים כמקרא. וראה חדשים גם ישנים (ל"ס פנפמס). 
קסט. באור החיים (נֿסית מ ס) ביאר שזה מה שאמר יוסף (פס) 'הלא לאלקים פתרונים' בלשון 
רבים, שפירושו שימצא לחלום הרבה פתרונים וכולם צודקים. | קע. הביאו המהרש"א (מ"פ דיס 
פכ) בקצרה. קעא. וכן הקשו בפתרון חלומות (פ"ג פער ו פ"6) וביפה תאר (נ"כ פע 6). קעב. וכן 
הקשה בפתרון חלומות (ס) אלו הפתרונות שכתבו בגמרא (קפן מ.) ובספרים מתי יתקיימו, שהרי 
ממה נפשך, אם החולם שתק ולא סיפר את חלומו לבן אדם באופן שלא פתרוהו, נחשב כאילו 
לא חלמו ואינו כלום, דהוי כאגרתא דלא מיקריא, ואם סיפר ופתרו לו, הרי יתקיים כמו שפתרו 
לו ולא כמו שפתרה הגמרא או הספר, ואם כן ללא צורך טרחו החכמים לכתוב פתרוני החלומות 
הואיל ולא הולכים אחריהם אלא אחר הפתרון ואם לא נפתר לא יתקיימו. ולכאורה יש לומר 
שיתקיימו אותם הפתרונות כשלא סיפרם לאחרים אלא שתק ופתח הספר וראה הפתרון עליהם, 
ובזה נפתרו מתוך שראה דברי הספר עליו כי מה לי שיפתר על ידי אדם או על ידי הספר, סוף 
סוף הרי נפתרו, ולפי זה אם לא ראה פתרון הספר וסיפר החלום לאחרים ופתרוהו לטובה או 
לרעה יתקיים כמו שפתרוהו, ולא כדברי הספר, ואם אחר כך ראה מה שאומר הספר עליו יתקיים 
גם כן פתרונו, כמו שאמרה הגמרא כ"ד פותרי חלומות שכולם נתקיימו, ואם חלם דבר שלא נכתב 
בספר, אותו חלום לעולם לא יתקיים עד שיפתרוהו לו. ומכל מקום אף שאפשר לתרץ כן, אחר 
העיון היטב נראה שאינו נכון שאם כן היה להם לחכמים לכתוב כל הפתרונות שכתבו שיהיו 
טובים, כדי שכשיפתח האדם הספר שימצא מרגוע לנפשו ויהיו כל חלומותיו של אדם לעולם 
טובים, ואם כן שוב חוזרת הקושיא למקומה. ובברכת אברהם (0ן מ. גכשיי ד"ס ים) תירץ, שהפתרונות 
הכתובים בגמרא הינם מוחלטים ואינם תלויים בפתרון הפותר, ומה שאמרו חז"ל שהפתרונות 
הולכים אחר הפה מדובר בחלומות שאין להם הוראה מסוימת. 


פד ילקוט 


לוקעי. וכן ישנם חלומות רבים שאדם חולם ופותרים לו מעין חלומו ואינו 
מתקיים כמו שפותרים לו. ואין לומר שהחלום ההוא בטל ואין לו פתרון שהרי 
אין חלום בלא פתרון, ואם כן צריך ביאור איך החלומות הולכים אחר הפה. 
ועוד יש להקשות במה שאמר רבי בנאה שהיו עשרים וארבעה פותרי חלומות 
בירושלים, שאיך יתכן שחלום אחד בעצמו זה יפתור לו כך וזה להיפך, והלא 
אם יש שם חכמה, החכמה אחת היא לפותרים ומה שיודע זה יודע זה. 

הכותב (עין יקנ דיס כנ) הקשה ממה שאמרו לעיל לאדם טוב אין מראין לו 
חלום רע ולאדם רע מראין לו חלום טוב, ואם הדבר תלוי ברצון הפותר 

מה יוסיף ומה יגרע כשיהיה החלום טוב או רע. ועוד, שאם כפי הנחה זו שכל 
החלומות הולכים אחר הפה, קשה מכל בעלי החלומות הכתובים בתורה שבכתב 

כיוסף ופרעה ונבוכדנצר ואחרים. 
ביפה תאר (נ"ל פט ) הקשה מהגמרא לעיל (ע"פ) שרב חסדא אמר כל חלום 
ולא טוות שאינו טוב, וכן חלמא בישא עציבותיה מסתייה וחלמא טבא 
חדויה מסתייה, וכן חלמא בישא עדיף מטבא וחלמא בישא קשה מנגדא, ואם 
אין החלום הולך אלא אחר הפה אין פחד ושמחה ועצבות בחלומות, כי מי 
שיש עמו חלום יאמר אותו לפני אוהביו והם יפתרוהו לטובה ולא יארע לו רע. 
ואם נאמר שיש כח ביד הפותר לשנות את הידוע בחלום, אם כן קשה ממה 
שרבא אמר בסמוך שכל החלומות הולכים אחר הפה שהוא רק כשפותר מעין 
החלום, והרי מאחר שהוא משנה כרצונו מאי נפקא מינה איך הוא פותר. ועוד 
הקשה [בהמשך דבריו] במה שכתוב (פפיפ מ5 יג) 'ויהי כאשר פתר לנו כן היה', 
והרי כיון שהחלום הולך אחר הפתרון, אם כן במה נודע כח יוסף בזה שמשתבח 
בו פרעה שאמר (שס ₪) 'אין נבון וחכם כמוך', שאם הכל תלוי בפתרון של 
הפותר אין חכמה ואין תבונה בדבר. 
ומכח כל קושיות אלו חתרו רבותינו הראשונים והאחרונים לבאר את מאמר כל 
החלומות הולכים אחר הפה ונבארם אחת לאחת. אמנם ברוב השיטות 
מתיישבות רק חלק מהקושיותקלד. 


מזל שעת לידה גורם 


שם. תוספות (ד'ס פותלי) כתבו פירש ר"י שמזל שעת הלידה גורם ואין הדבר 
תלוי בחכמהקעה. וביאר בברכת אברהם (פס), שמזל שעת לידה שלהם גורם 
להם שיתקיים פתרונם או שלא יתקיים, והיינו שנולדו במזל שיפתרו חלומות 
ויתקיימוללי. ובתוספות רבינו יהודה החסיד (ל"ה עקריס) ביאר, שאם היה תלוי 
בחכמה כמה בני אדם יכולים להיות פותרי חלומות, אלא ודאי מזל שעה גורם 
שיתקיים החלום אחר הפהלל. ובתולדת יעקב (נפופ' פס) ביאר, שהיה קשה 
לתוספות כיון שהגמרא אמרה ללמדך שכל החלומות הולכים אחר הפה, אם כן 
למה אמרה הגמרא שהיו כ"ד פותרי חלומות, ומשמע שיותר לא היה, כיון 
שהולכים אחר הפה אם כן כל אדם יכול לפתור. ולכן ביארו שמה שהגמרא 
אמרה שכל החלומות הולכים אחר הפה דווקא אחר הפה של פותרי חלומות 
אבל לא של כל אדם, משום שאין הדבר תלוי בחכמה אלא במזלקעח. 
ובבארות המים (פס) ביאר, שהיה קשה לתוספות שכיון שרבי בנאה ידע מזה 
שכל החלומות הולכים אחר הפה כמו שהביאה הגמרא מפסוק, אם 
כן למה לו לילך לפותרי חלומות, יפתרם הוא לעצמו. לזה כתבו תוספות שמזל 
שעת הלידה גרם לפותרי חלומות שפתרונם יתקיים, ואין תלוי בחכמה שצריך 
לפתור מעין החלום, שרבי בנאה מסתמא היה יכול לעשות זה רק שלא נולד 
במזל כזה. 
ובצרור החיים (נפוס' פס) ביאר, שהוקשה לתוספות איך אפשר שכל אחד היה 
פותר בדרך אחרת והיו מתקיימים פתרונות כולם, והלא החלום אינו 
בא כי אם על דבר אחד. ולזה כתבו שמזל שעת הלידה גורם ואלו פותרי 
חלומות נולדו במזל לפתור חלומות, אבל בודאי אין תלוי בחכמה שאם כן 
מסתבר שהיה מתקיים רק אחד מהםקעט. 


קעג. ועיין עוד לקמן (געגן 'מדוע ₪ נתקיימו תנומות סתרטומיס (פרעס') ביישוב שאלה זו. קעד. באיי הים 
(פות קכג) כתב וזה לשונו, בפירוש המאמר כל החלומות הולכים אחר הפה שוטטו רבים וכן שלמים, 
כולם לא מצאו בזה פירוש מספיק שיכלול כל הנאמר בזה בלשון הש"ס בדברי הפותרים, וכבר 
הומלץ גם על דברי המפרשים 'איש כחלומו פתר'. ובדברי חכמים וחידותם (ד"ס נענן) כתב אמנם 
לעניות דעתי היא אחת מאגדות הנעלמות מאתנו. ודבר זה כבר רבינו הגדול אמרו הרשב"א בשו"ת 
שלו (ס סי תת). הובאו דבריו בסמוך. ‏ קעה. אלא שהמהרש"א (נוסי פס) כתב שדברי תוספות 
צריכים ביאור. ובאורים גדולים (זלכי, כדרפות כים פר' מקן, י: כסו' סיפנות) הקשה, שלמאן דאמר בשבת (קנײ.) 
אין מזל לישראל, אם כן אינו משועבד תחת המזל עצמו וכל שכן שאינו משועבד תחת הפותר 
הבא מכח המזל, ואפילו תאמר שיש מזל לישראל, וכי איזה כח מזל היה לבר הדיא (עגן 60 
לשלוט על מזל של כל באי עולם להיות עולה ויורד בשביל פרוטה, ורק מי ששילם לו פתר 
לטובה, אין זה אלא תימה. אלא ודאי שתוספות לא באו לתת טעם לעיקר ויסוד הענין, אלא 
דווקא להסביר טעם שינוי בר הדיא וכיוצא בו שדיבורו לא שב ריקם יותר משאר בני אדם 
שדבריהם לא מעלים ולא מורידים, ואף שהחלומות הולכים אחר הפה, וכן פותרי החלומות שהיו 
בירושלים שנמצאו רק כ"ד פותרים. לזה כתב ר"י שמזל יש כאן וחכמה אין כאן, אמנם טעם 
שליטת הפותר על החולם חלום לא נודע לנו סיבתו. קעו. כמו הסגולה רעה שיש להם לבעלי 
עין הרע המזיקים בראיית עיניהם את אשר מסתכלים בו, וכל זה נמשך מטבע מחצב נשמתם. 


ברכות נה: 


ביאורים 


ובגביע הכסף מס) ביאר, שהיה קשה לתוספות למה הוצרך ללכת לפותרי 
חלומות, היה לו ללכת לחכמים שיפתרו לו. ולזה כתבו שאין הדבר 
תלוי בחכמהקפ. 
ובמכתב מאליהו (פ"ד עמ' 167, נסוגייס) ביאר את דברי התוספות שמזל לידה 
גרים, הוא שמה שאדם יכול להבין מן החלום דבר שיתקבל על דעת 
החולם ויכנס ללבו כאמת הוא מתנת שמים. 
אלא שבפתרון חלומות (ת"כ פעכ ו סוף פ"פ) הקשה על תוספות, שהרי בזמן הזה 
אין איש שיפתור חלומות ויתקיימו כל דבריו, ואם הענין תלוי במזל היה 
ראוי שימצאו עתה מי שיתקיימו כל דבריהם כמו שהיה בשנים קדמוניות, כי 
הגלגלים של המזלות חוזרים חלילה לעולם. ואיך אפשר שבימים ההם ימצאו 
כל כך פותרי חלומות בעיר אחת שיהיה מזלם טוב להתקיים כל דבריהם ככל 
אשר יגזורו ולא אחד בהם שיהיה מזלו רע, ובזמן הזה אין אחד שיהיה מזלו 
טוב. לכן הוכיח שם בארוכה שהדבר תלוי בחכמה גדולה ולא במזלקפ*. 
וביגיעות מרדכי (נפוס' ד"ס פותלי) כתב, שאין כוונת תוספות שאין תלוי בחכמה 
כלל, שהרי פרעה אמר ליוסף (גכפטית מפ נט) 'אין נבון וחכם כמוך', 
אלא שלא בחכמה בלבד תלוי הדבר אלא אף במזל, כי הרי הרבה יותר מכ"ד 
חכמים היו בירושלים ומכל מקום פותרי חלומות לא נמצאו רק כ"דקפג. ואם 
יקשה כיון שרבי אלעזר אמר כל החלומות הולכים אחר הפה ומשמע שתלוי 
הכל ברצון הפותר, אם כן למה לי חכמה בזה שאף אם אינו חכם יכול לפתור 
כרצונו. יש לומר שהרי רבא אמר בסמוך שצריך הפותר לפתור מעין החלום, 
כלומר, בתנאי שיש בכח הפותר להראות בחכמתו שיש בפתרונו מעין החלום 
ויקובל בעיני השומעים, וַהָפותר שהוא חכם ביותר פותר חלום אחד לשני פנים 
ונותן טעם הגון לשני הצדדים כבר הדיא לקמן (ט.), ולא דבר מוזר הוא, שהרי 
אפילו לענין הדין מי שהוא מפולפל ביותר מטה את הדין לשני צדדים כפי 
רצונו, כמו שמבואר בעירובין (ג:) על רבי מאיר שלא יכלו חבריו לעמוד על 
סוף דעתו שהוא אומר על טמא טהור ומראה לו פנים, על טהור טמא ומראה 
לו פנים, ובר הדיא מפני שהיה חכם היה נותן טעם הגון לשני פתרונות הפוכים 
עד שרבא לא הבין באיזה דבריו נכונים ובאיזה אין דבריו נכונים, וזה ודאי אי 
אפשר באיש שאין בו תורה. ולדברי תוספות צריך שני דברים גם מזל שעת 
הלידה וגם איש חכם שעליו אמרו שכל החלומות הולכים אחר פה הפותר. 


דעת האבן עזרא שדברי רבי בנאה הם דעת יחיד 


שם. האבן עורא (כללטית מ פ) ביאר, שמה שאמר יוסף 'הלא לאלקים פתרונים' 
היינו כי החלומות שייכים לה', כי הוא יודע העתיד, והראה בחלום מה 

יהיה למי שירצה, ואם אני אפתור אותו לטוב או לרע, לא יועיל ולא יזיק, 
ואחר שהדבר כן, אל תחוש שתספר לי חלומותיך. ומה שכל החלומות הולכים 

אחר הפה דברי יחיד הם. 

וביפה תאר (נ"ל פע ) הקשה, שאפילו אם נאמר שדעת יחיד היא היה צריך 
לבאר היחיד טעם לדבריו, כי למה ידבר היחיד ההוא דברים שאין להם 

שיעור כפי השכל והפסוקים. ומה גם שהזכירו דבריו בגמרא ובמדרשים, למה 
ישפכו דיו וישברו קולמוסים לכתוב דברים בטלים. וכל שכן שמכל הסוגיא 
משמע שהמאמר ההוא נאמר בסתמא דגמרא בלי שום מחלוקת. ועוד, שענין 
זה נזכר בגמרא בשם רבי בנאה ובשם רבי אלעזר ובשם רבא שפירש דבריו 
[בסמוך], ובמדרש (עס) מובא מאמר זה בשם רבי אלעזר ורבי יוחנן, ואם כן 
כמה מהחכמים נזכרים על הענין הזה, ומשמע שאין זה רק דעת יחיד. ועוד, 
שאם דברי האומר שהחלומות הולכים אחר הפה חולק על האומר שהחלומות 
מהקב"ה לגלות אוזן אנשים ולהזהירם, אם כן קשה מרבי יוחנן שאמר כאן שכל 
החלומות הולכים אחר הפה, על רבי יוחנן עצמו שאמר לעיל (ע"פֿ) 'והאלקים 
עשה שייראו מלפניו' זה חלום רע. וכן קשה מרב חסדא שאמר (שס) כל חלום 
ולא טוות, והוא עצמו אמר חלמא דלא מיפשר כאגרתא דלא מיקריא, ופירש 


אדרת אליהו (ד"ס פוסלי). קעז. ופן מבואר בשו"ת מן השמים (סי כנ) ציינו באהבת איתן (ענ סעין 
יעקנ ד"ס כנ). קעח. וכן ביארו בליקוטי חבר בן חיים (כפופ' ד"ה פותרי), בקמח פסח (פכטק סס), 
בתפארת שאול (שפט, עס) ובמי השלח (שס). עוד ביאר בתולדת יעקב (pס),‏ שכוונת תוספות לתרץ 
שלא יקשה בפסוק שפרעה אמר ליוסף (ננפטית מ6 ₪) 'אחרי הודיע אלקים אותך את כל זאת אין 
נבון וחכם כמוך', וכן נאמר (פס (ח) 'ויאמר פרעה אל עבדיו הנמצא כזה איש אשר רוח אלקים 
בו', ולכאורה קשה אולי יש אחד בסוף העולם שגם יכול לפתור כמו יוסף ולא תלוי כלל ברוח 
אלקים אלא בחכמה בלבד. לכך פירש ר"י שמזל שעת לידה גורם, ומבואר בילקוט ראובני (פכי 
עקנ ד"ס כניס 95נ) בשם ר"י אבן שועיב שאין שליטה למזל אלא ביחיד אבל לא לרבים. וחלום של 
מלך של כל העולם הוא, ומזה מוכרח שזה היה רוח אלקים ולא רק לפי המזל. וכן מבואר בלוית 
חן (פרי מקן ד"ס ופרעס מעס). ולפי זה מובנים דברי תוספות שלכן אמר פרעה אחרי שהודיע אלקים 
אותך וגו' אין נבון וחכם כמוך, שאין להקשות שמא יש אחד בסוף העולם שגם כן יכול לפתור 
חלום שלו כמו יוסף, שאין שכיח כזה כיון שזה תלוי במזל ואין שליטה למזל אלא ביחיד אבל 
לא ברבים וחלום של מלך של כל העולם הוא. קעט. וכן ביאר בגביע הכסף (נמוס' ד"ס פותרי) 
באופן ראשון. קפ. וכן ביאר בויחי יעקב (פופ' ד"ס פותלי). ‏ קפא. וכן כתב באמרי נעם (נתוס' ד"ס 
פותכי) 'ורבינו [הגר"א] אמר דאדרבה בחכמה תלוי ולא במזל'. קפב. וכעין זה כתב בלשון הזהב 
(כתוס'י ד"ס פומלי). 


ילקוט 


רש"י (טס ד"ס כפגכת) לא טוב ולא רע שכל החלומות הולכים אחר הפתרון, אלא 

ודאי שאין בזה מחלוקת. וגם לקמן (ײ.) מפתרון בר הדיא על חלומות רבא 

ואביי רואים שהחלומות הולכים אחר הפה. וגם ממה שלרבי בנאה פתרו כ"ד 
פותרי חלומות, אם כן אינן דברי יחידקפי. 


שיטת האברבנאל והעקידת יצחק 


שם. שיטת האברבנאל (פר' מקן עמ' ספו ד"ס ופמנס) והעקידת יצחק (טעכ כט)לפד היא 

שבאמת אין הפותר יכול לפתור כפי רצונו, אלא שיהא הפתרון מסכים עם 
החלום, שאם פתר מה שנזדמן לו שלא על דרך האמת אין ספק שלא יתקיים 
החלום, וכדי לפתור את החלומות זקוק הפותר לשני דברים. א. לחכמה, והוא 
שידע הפותר המְשָלִים הנראים בחלומות ועל מי יורו בכלל והרכבות הדמיון 
שיש בחלום, והחכמה הזאת היתה מקובלת ביד האבות הראשונים, וכמו שרואים 
שכאשר סיפר יוסף לאחיו החלום אשר חלם מהאלומות, ענו לו 'המלוך תמלוך 
עלינו' (נרסטיפ ו ס), כיון שהיה מפורסם להם שקימת אלומתו תוֹרָה על המלכות 
והממשלה, וכאילו גזרו ששם אלומה הוא מלשון 'כל דאלים גבר'. ולכך אמרו 
התחשוב להיות אלם וגובר עלינו. וכן כאשר סיפר לאביו ולאחיו חלום השמש 
והירח וי"א כוכבים גער בו אביו ואמר לו (פס 8 י) 'מה החלום הזה אשר חלמת 
הבא נבוא אני ואמך ואחיך להשתחוות לך ארצה', כי מיד שפט יעקב שהשמש 
היה רמז לאביו, ושהיה הירח רמז לאמו, שכל זה מראה על החכמה שתמצא 
בפותר החלום. ב. עוד דבר המוכרח בפתרון החלום הוא אומד וההשערה בענין 
החולם, וצריך להכיר את התכונות של החולם כמו ברפואה שצריך שידע הרופא, 
כי לא כל החלומות ראוי שיפתרו בשוה אצל כל אנשים, כי הלסטים שחלם 
שנתלה על הדקל לא יהיה פתרונו כצורבא מרבנן שחלם כן, כי כל אחד פתרונו 
עמו כפי מעשהו ומלאכתו, זה [הלסטים] פתרונו לצליבה והחכם לְמַעַלָה ושררה. 
ומפני זה מבואר לקמן (ט:) שרבינו הקדוש פתר לבר קפרא כל חלומותיו לטוב 

כנשירת חוטמו ושנחתכו ידיו ונקטעו רגליו ושימות באדר, וזה כי בעבור 
שהיה ירא אלקים וסר מרע, שיער רבי שהקב"ה לא יעשה עמו רק טוב. וכן 
מה שמבואר לקמן (ט) כל מיני משקין יפים לחלום חוץ מן היין, יש שותהו 
וטוב לו ויש שותהו ורע לו, ואומרת הגמרא שתלמיד חכם תמיד שותהו וטוב 


אותוקפה. והשערה זו של פותר החלום היא כח והכנה באדם מתחילת יצירתו, 
עד שימצא איש יגיד עתידות גדולות בכחו המשער ואיש אחר פחות ממנו. וזה 
מה שאמר רבי בנאה שהיו ארבעה ועשרים פותרי חלומות וכל אחד פתר לו 
פתרון אחר ונתקיימו כולם, לפי שהיו בחלום הוראות רבות וישיג הפותר האחד 
הוראה אחת מהם ויחשוב שיהיה הנשאר מאותו החלום עצמו כולו לבטלה 
ממותרי הדמיון, והפותר האחר ישער בו הוראה אחרת ויחשוב השאר כולו 
לבטלה, ובזה הדרך היו כל הכ"ד פותרים מתחלפים בהוראותיהם וכולם 
מתקיימותקפי, 

ואולם מה שאמרו שכל החלומות הולכים אחר הפה אין הכוונה שכפי מה 
שידבר הפותר לרצונו יתקיים במציאותו, אלא שכאשר הפותר יפתור 

לחולם החלום כפי אמתתו והצודק שבו אז החולם יתן אל לבו אותו פתרון 
וידע ויכיר בקיומו, והשאר גם כן מתקיים גם אם זה לא נודע לפותר, ושאר 
ההוראות שבאותו חלום שלא נפתרו אף שיתקיימו בהכרח הנה לא ירגיש ולא 
יכיר בהם החולם לפי שלא קדמה לו ידיעה בפתרונם, ובהכרת קיום החלום 
והיציאה לפועל הולכים החלומות אחר הפה, ולא שהפה יהפוך אותם כפי 

הרצוןקפז. 
אמנם הוסיף האברבנאל (פס), שגם לאחר חכמת הפתרון וכח ההשערה בו לא 
יספיקו לפתור החלום כולו על פי אמיתתו, וזה מפני ארבעה דברים: 

א. שלא ימלט משיבואו בחלום הצודק דברים רבים ממותרי הכח המדמה, כי 
כמו שאי אפשר לבר בלא תבן כך אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים 
ויבוא מעורב האמת עם השקר. והנה הפותר לו בחכמה ולא בהשערתו יוכל 
להבדיל התבן מן הבר, ואיזה חלק החלום שמורה על השפעה שנשפע בחולם 
ואיזה חלק שאין הוראה בו כלל, ומפני זה פעמים יחשוב הפותר בדברים 
מהחלום שאין להם ענין ולא הוראה כלל ושהם מכלל התבן ואין הדבר כן 
ויקצר בעבור זה פתרונו מאמתת ההודעה שנשפעה בחלום ההוא. ופעמים הפותר 
יבקש ענין לכל פרטי החלום גם למה שאין לו ענין ומשמעות כי הוא ממותרי 


קפג. ועיין גם במגן דוד (ווופן, ל"ס כ שהאריך בדברי האבן עזרא. קפד. וגם בפתרון חלומות (פ"כ 
ט"ז מג ג) הביא שיטה זו. קפה. ובזה ביארו את פתרון בר הדיא לקמן (ײ.) שמי שנתן לו שכר היה 
פותרו לטוב ולמי שלא היה נותן לו שכר היה פותרו לרע. ויתבאר שם. קפו. ועל כן מצינו לחז"ל 
שדרשו פתרונות רבים לחלומות שר המשקים והאופים [וכפי שהובא לעיל]. פתרון חלומות (עס). 
קפז. ובפתרון חלומות טס הוכיח כן מהגמרא לעיל מי שראה חלום ונפשו עגומה עליו ילך ויפתרנו 
בפני שלשה. ומקשה הגמרא מדברי רב חסדא שכל חלמא דלא מפרשא כאגרתא דלא מקריא. ולכאורה 
אם ברשות הפותר לפתור החלום כרצונו, מה הקושיא מרב חסדא, הרי על כל פנים יותר טוב להפכו 
מרעה לטובה כיון שיש בכחו לעשות זאת משלא יפתרהו כלל ולא יהיה לא טוב ולא רע. ועוד, מה 
תירוץ הגמרא ילך ויטיבנו, מה צריך הטבה, שכיון שלא פתרו הרי הוא כאילו לא היה ולא חלם כלל 
ואינו נחשב לכלום ואין צריך הטבה. אלא האמת היא שהפותר אין בידו להפך בזכות החולם כיון 


ברכות נה: 


ביאורים פה 


הדמיון, ויבוא עם זה לנטות מן הענין המכוון בהוראת החלום ההוא בכלל 
ולפרש הדברים הדמיוניים שאין בהם שפע ממין הדברים המושפעים. 
ב. שגם בדברי החלום שהם כפי האמת מְשָלִים מורים על עניינים מושפעים 
יקשה מאד על הפותר השגתם, והאם הענין המכוון בחלום הוא בראש המשל 
או באמצעיתו או בסופו, ופעמים יהיה ענין אחד מפוזר במשלים מרוחקים ויותר 
עמוק מזה. ופעם יהיה הכל משל לשני עניינים, וכיון שכן, במה ישיג הפותר 
ואיך יספיק כחו המשער לדעת ענין המשל ההוא ועל מה יורה. 
ג. לפעמים החלום בא במשל ונמשל, ואיך יוכל הפותר להבדיל בין המשל 
והנמשל, ומחויב הוא שיטעה בזה פעמים רבות, מפני שאת המשל יעשה 
במקום הנמשל או את הנמשל במקום המשל. 
ד. לא תמיד יש בהכרת הפותר את החלומות ופרטי החולם כדי לדעת את 
אמיתת הפתרון, כיון שכל זה בנוגע לחולם עצמו ולמשפחתו ובעתידות 
הקרובות, אולם בחלומות שאינם נוגעים לחולם אישית או ביחס לעתיד הרחוק 
לא מועיל חכמת הפותר לזה. 
ולכן כשמצאנו שהיו פותרי חלומות שיאמרו עניינים אמיתיים בשלימות כמו 
יוסף ודניאל אין ראוי שנחשוב שהיה פתרונם כפי ההשערה והתחבולות, 
והגדותיהם מורים על כחם, אלא שהיה עניינם באמת ברוח הקודש שהיה מלוה 
אותם ומאיר עיני שכלם לראות ולהשיג אמת, כי הרוח ההוא כאשר ילוה אל 
פותר החלום ישימהו להבין בחלומות מהו הדבר המושפע שבהם הצריך לפתרון 
ומה הם הדמיונות שבו שאין להם ענין בהודעה, ובאותו רוח ישיג הפותר מאיזה 
מין מהמשלים החלום ההוא ועל מה יורה ואם הענין המכוון הוא בראשו או 
באמצעיתו או בסופו, וברוח ההוא יבין הפותר מהו מדברי החלום משל ומהו 
נמשל, וגם אם החלום ההוא ענין פרטי מגיע לעצם החולם קרוביו וארצו ועמו 
לזמן קרוב או תיכף, או אם הוא כולל למלכיות ולארצות אחרות ולזמנים 
רחוקים. כי כמו שההודעה הצודקת המגעת בחלום היא מאת ה' כפי ידיעתו, 
כן פתרונה כשתגיע ממנו תהיה בשלימות גדול מבלי טעות ושגיאה כלל. 


שיטת רבי יצחק ברבי ידעיה 


שם. הכותב (ד"ס כנפ) הביא שיטת רבי יצחק ברבי ידעיה על פי מה שביאר 

בגמרא לעיל 'כאן על ידי מלאך כאן על ידי שד', שביאורו שהאדם המדבר 
כל היום בדברי תורה ולא ישיח שיחה בטלה ומגונה ממנו אלא רק בחכמת 
התורה, ידוע עליו שיראה בלילה דברים טובים ומעולים דברי אלקים חיים אשר 
יגיעו אליו על ידי מלאך של הקב"ה, אשר הוא שולח לו להתראות אליו פנים 
ולגלות לו סודו על חלומותיו הצודקים, מה שאין כן מי שמדבר כל היום שיחה 
בטלה ומגונה ויהרהר רע בכל עניניו, יראה בלילה ההוא דברים קשים 
המבהילים אותו תחת היותו מהרהר רע ביום בהקיץ, וזה יראה האיש ההוא על 
ידי שר והשטן המבהילו כמו שהיה מטריד שכלו על זה בהקיץ. וזה גם מה 
שהגמרא אומרת שאין מראין לו לאדם אלא מהרהורי לבו, היינו שכל מה שיראה 
אדם בחלום הלילה יהיה לפי מה שיהרהר בלבו ביום. ולפי זה מתבארים גם 
דברי רבי יוחנן מנין שכל החלומות הולכים אחר הפה, והיינו כל החלומות 
שהאדם חולם בלילות יקרהו לפי מה שיראה ביום בהקיצו, ו'פָה' היינו דיבור, 
והיינו על כל מחשבות לב האדם שהם יוצאות לפועל על ידי הפה שדיבר ויורה 

על מה שחשב. 

עוד ביאר, שכל החלומות הולכים אחר הפה היינו שהם הולכים אחר המאכל 

אשר אכל, אם אכל מאכלים גסים ומעופשים יעפשו דעותיו ויבלבלו שכלו. 
ואם אכל ושבע מן המאכלים הדקים הערבים אל חכו יראה ברעיונו חלומות 
צודקים וערבים לנפשו, לפי שהמאכל הוא סיבת השינה, בעת עלות העשן מן 
המאכל אל הראש יקרר המוח ויפול עליו תרדמה, ואם העשן גס יהיו חלומותיו 
גסים בסיבת המאכל הגס, ואם יהיו מאכלים דקים יראה דברים דקים אלקיים 
כאילו בנבואה באו אליו, כמו חלום של שחרית שהוא מתקיים כיון שבאשמורת 

הבוקר נתעכל המאכל וכלה העשן ואז מוחו צלולקפת. 

אלא שהכותב הקשה עליו מהגמרא לעיל (ע"פ) חלמא דלא מיפשר כאגרתא דלא 

מקריא, ופירש רש"י (שס ד"ס כפגכת) לא טוב ולא רע הוא שכל החלומות 
הולכים אחר הפה. ואם כן רואים שכוונת אמרם 'אחר הפה' הוא על לשון פותר 
החלום ולא על חולם החלום. וכן מדברי הגמרא [לעיל] ששאלה על רבי יוחנן 
שאמר הרואה חלום ונפשו עגומה ילך ויפתרנו, מדברי רב חסדא שחלום שלא 


שלא מצא לו זכות והחולם אף ששתק יתקיים על כל פנים. וזה מה שמקשה הגמרא כיון שאין ביד 
הפותר להפך בזכות החולם ועל כל פנים הוראת החלום רע יתקיים מה יועיל הפתרון, והלא טוב 
יותר שישתוק ולא יודיעו לו בשורות רעות ויהיו בידו שתי רעות הדאגה על העתיד לבוא עליו וקיום 
החלום, ואם ישתוק לא תהיה בידו אלא רעה אחת שהיא קיום החלום ולא הדאגה. ועל זה תירצה 
הגמרא 'אלא אימא ילך ויטיבנו' לבקש עליו רחמים ולהתפלל להקב"ה והוא יוכל להפכו ולא אחר, 
ועיין שם עוד שהוכיח כן. אלא שהמהרש"א ,5 דיס פכ) כתב על דברי העקידה שאין כל הסוגיא 
מתיישבת לדבריו ואין להאריך כי הוא מובן מעצמו. וכן בפתרון חלומות (פס) הקשה על דרך זו 
מדברי הזוהר המובא בסמוך (כענין שיעפ סווּסי) שמוכיח שלפותר החלום יש באמת כח לקבוע מה שיהיה 
ולא רק לפרש החלום. קפת. וכן מבואר בספר הברית (מ"פ מפֿמר יז פי"ג) לפעמים החלומות הולכים 
אחר הפה ובאים מטבע המזונות שאכל ביום אתמול ומאכל אשר היתה לפיהו. 


פו ילקוט 


נפתר כאגרתא דלא מקריא, אם כן שוב רואים שהכוונה לפתרון. וכן קשה מרבי 

בנאה שכל הפתרונות של כ"ד פותרי חלומות נתקיימו כיון שכל החלומות 

הולכים אחר הפה. אם כן מבואר שפירוש הולכים אחר הפה הוא על דיבור 
היוצא מפי פותר החלום ולא על חולם החלום. 


שיטת הכותב 


שם. שיטת הכותב (ל"ס כנפ) היאקפט, שמציאות החלומות היא לפי שרצה הקב"ה 

לזכות את יראיו ולהתרות בהם שיחזרו מדרכם הרעה, לכן מביא הקב"ה 
שיראו חלומות מבהילים כדי שייראו מלפניו, וכדי להנצל שלא יבואו עליהם 
המקרים רעים אשר ראו בחלומותיהם יצטרך לכל אחד מהם לשוב בתשובה 
שלמה להתחרט ממעשיהם הרעים שעשו ולעשות מעשים טובים מכאן והלאה, 
ואלו הם דברי רב חסדא לעיל (ע") שחלמא בישא קשה ממלקות, וכן מה 
שאמר רבי יוחנן 'והאלקים עשה שייראו מלפניו' זה חלום רע, שישוב ויכנע 
על ידי חלום רע. ולפי זה לאדם טוב מראים לו חלום רע לפי שהוא יתברך 
מטיב לטובים ולישרים בלבותם ועל ידי חלום מבהיל ישוב מחטאו, ולאדם רע 
מראים לו חלום טוב לחזק את לב הרשעים, וכן מטעם זה חלמא בישא 
עציבותיה מסתייה כפי שלמדנו לעיל (טס), כדי שיתעורר לשוב בתשובה בסיבת 
עצבונו. וכיון שזאת כוונתו יתברך שהאיש הטוב יחלום עניינים מבהילים אין 
ראוי לחשוב על החלומות ההם שהם גזר דין שלא חוזר, אלא באמת יש כנגדם 
שתי סיבות המבטלות אותם, האחת, שרוב דברי החלום וענייניו הם בטלים 
וכוזבים, היינו שלא היה להם שום מציאות, ואף על פי שכן ראה בחלומו, אינם 
אלא דמיון כוזב לגמרי, שכמו שאי אפשר לבר בלא תבן כך אי אפשר לחלום 
בלי דברים בטלים. והשניה, שגם החלק שראה באמת ונגזר עליו שיהיה כן יש 
בו כח לבטלו על ידי תשובה ומעשים טובים, ורב חסדא רמז לשני ביטולים 
אלו, על הראשון אמר (שס) לא חלום טוב מתקיים כולו וכן חלום רע לא מתקיים 
כולו וזה מחמת מה שחלקו דמיון. ועל השני אמר חלמא דלא מיפשר כאגרתא 
דלא מקריא, היינו שכמו שהאגרת שלא קראוה כלל לא יתקיים שום דבר 
מהכתוב בה, כן אפשר שיהיה חלום זה בלא קיום כלל שיהא בטל כולו על 

ידי תשובה. 

אלא שעדיין קשה שאם רבי יוחנן אמר שכל החלומות הולכים אחר הפה, ואם 

נאמר שיכול להתבטל לגמרי החלום רע בסיבת פתרון טוב מדוע צריך 
תשובה. וכן ביאר רש"י (שס ד"ס כפגכת) במה שאמרו שחלום שלא נפתר הוא 
כאגרת שלָאַ נקראת היינו שהחלום לא מורה לא טוב ולא רע כיון שכל החלומות 
הולכים אחר הפה, ואם כן קשה למה יש צורך בתשובה. ולכן צריך לבאר את 
דברי רב חסדא שחלום שלא נפתר כאגרת שלא נקראת באופן אחר, על פי 
הגמרא לעיל שביארה את מה שאמר רב הונא לאדם טוב מראים לו חלום רע 
שהכוונה שאדם טוב אינו רואה לעולם חלום רע אלא אחרים רואים עליו חלום 
רע, אבל הוא עצמו רואה חלום טוב ועד שלא יקיץ משתכח ממנו כדי שלא 
ישמח. ועל יסוד זה אמר רב חסדא שחלום שלא נפתר הוא כאגרת שלא נקראת, 
והכוונה שאם ראובן הוא אדם טוב ויש בידו חטא מיוחד, והקב"ה חפץ להבהילו 
על ידי חלום כדי שיתעורר לשוב מחטאו, אלא בשביל שרבי ירמיה אמר 'שלא 
יבהילוך חלומות רעים' אין ראוי שראובן שהוא אדם טוב יראה הוא עצמו 
החלום, אלא על ידי שליח, כמו שמעון אוהבו שהוא יהיה חולם החלום ההוא 
הרע על ראובן, ויבוא שמעון ויודיע לראובן שחלם עליו ענין מבהיל באופן 
כללי, אבל לא יפרש לו יותר כי די לו בהערה כללית הזאת לבוא מיד אצל 
חכם ויפתרנו בפני שלשה, וכן שעל ידי זה ישים אל לבו לשוב מחטאו, ויתבטל 
החלום רע שחלם לו שמעון אוהבו ולא ישאר לו שום שארית מהרע המזומן 
לבוא עליו. וזה הכוונה כאגרתא דלא מיקריא, שאין אומרים לאדם טוב כל 

פרטי החלום. 

ובזה מבוארים גם דברי רבי יוחנן לעיל הרואה חלום ונפשו עגומה עליו ילך 

אצל שלשה ויטיבו לו, כי הרואה חלום ונפשו עגומה עליו איננו אדם 
טוב לגמרי כדוד וכיוצא בו רק הוא אדם אמצעי שיש להתרות בו בחלום על 
ידי עצמו ולא על ידי אחר, ועליו לבקש רפואה למחלתו וללכת לפני אוהבים 
ויודיע להם צערו בכלל כי חלם חלום מכאיב ומבהיל, ואין ראוי שיפרש להם 
פרטי החלום כדי שלא ישבר לבו שיראה בעיניו כאילו נגמר הדין ועל ידי 
סיפורו הוא ככתוב וחתום, וכדי שלא יתייאש מן הרחמים, ראוי שלא יספר 
חלומו בפרט רק שיהא לעולם כאגרתא דלא מקריא ודי בזה לבטל את חלומו. 
ועל פי זה יבואר המאמר 'כל החלומות הולכים אחר הפה', כי לפי מה שנתבאר 

תיקון חלום רע וביטולו תלוי בעצת חכם הפותר, שאם יפתור חלומו באופן 


קפט. וכשיטתו הביא גם הפתרון חלומות (פס פ"ג) אלא שחיברה עם שיטת בעל העקידת יצחק. 
קצ. אלא שהכותב סיים שכל זה עדיין לא יבאר את מעשה בר הדיא. וראה מה שנתבאר לקמן 
₪0 = קצא. וכן כתב הרמ"ע מפאנו בעשרה מאמרות (פלמר קור דין "ד פ"ט) וכפי שביארו באיי 
הים (פֿת קכנ) הובאו דבריו בעץ יוסף (ד"ס נפיכום סמפמכ). וכן ביארו בהכתב והקבלה (כרססית 5 5) 
ובשלמה משנתו (ד"ס פכ). קצב. באיי הים (שס) ביאר שכל גזירה שעוד לא יצאה מכח אל 
הפועל באיזה דוגמא וסימן עדיין אין קיומה מוחלט שיהיה, ואפשרי הוא להתבטל, אמנם אחר 


ברכות נה: 


ביאורים 


שיפשפש במעשיו ויעשה תשובה וילוו אליו שלשה ויאמרו לו חלמא טבא חזית 
בודאי תתבטל רעת החלום בסיבת הפותר ומטיבי החלום, שכולם יאמרו לו 
שהקב"ה טוב ומטיב וייטיב לטובים ומהפך גזר דינו אשר ראה בחלומו מרעה 
לטובה. אבל אם לא יעשו כן רק יאמרו לו שזה פתרון החלום שנגזר הדין 
לרעה על פלוני החולם גורמים לו שלא יחזור בו, שהפתרון באופן זה הוא 
סיבת קיום החלום לרעה כי חולם החלום ההוא לא יעשה תשובה, וזו כוונת 
המאמר כל החלומות 'הולכים' אחר הפה, והיינו שכמו שהדרך הוא גבול אמצעי 
ללכת בו אל מחוז החפץ ואיננו לבדו תכלית, כן דברי הפותרים ומטיבי החלום 
הם גבול אמצעי להגעת התכלית, ובאמצעותם וגם באמצעות סיבות אחרות אשר 
תלויות בחולם החלום נגיע אל התכלית. ואין הכוונה שהרשות ניתנה לפותר 
שיעשה כרצונו ועל פיו לבדו יהיה מציאות החלום או ביטולו, אלא שהכל הולך 
אחר פי הפותר ועצתו אם יכוין את החלום וינהיגו בעצה נכונהקצ. 


שיטת היפה תאר 


שם. שיטת היפה תאר (נ"ר פע י ד"ה ופי נענײ) היאקצא על פי ארבע הקדמות: 
א. החלום הצודק הוא מסיבה אלקית והשגחתו על האנשים כענין הנבואה, 

וכמו שהנבואה בהשגחה אלקית להודיע לבני האדם העתידות להודיעם אל 
התשובה או להודיעם ענייני השגחה לתת לאיש כדרכיו. כן ענין החלומות, כי 
כשלא תספיק הכנת האיש או הדור להודעה הנבואית, אז בחלום ידובר בו לאי 
זה תכלית מועיל לדור או ליחיד. ב. לא הטפיק חכמת בני אדם וטוב ההשערה 
האנושית להיות שלם במלאכת פתרון החלומות כי אם כשמתלווה לו רוח 
ממרום, וזה כי אף שחכמת הפותר יסוד גדול במלאכה זו וצריך להשתדל ולחפש 
פתרון לחולם ולכוונו לחולם החלום ומזגו ומצבו, מכל מקום צריכים אנו לומר 
ששלימות הפתרון לא יהיה אלא ברוח הקודש. ג. מכיון שהאדם הוא חי מדבר, 
אזי יש יתרון לבעל הלשון לעשות טובה או רעה בעייני העולם הזה בכח 
דיבור שהוא שליח השכל, אלא שיתחלפו האנשים בזה בפחות ויותר. ד. כמו 
בהוראת הנבואות יועילו הרשמים הרומזים אליהם היוצאים לפועל על ידי הנביא, 
כן יציאת הדבר מפי האנשים וביחוד מפי הנביא יעזור מאד לקיום הדברלקצב. 
אם כן המסקנא היוצאת מהקדמות אלו היא, כי מה' היתה סיבה לגלות האנשים 
על גזרת רצונו בחלום הלילה, כפי שנתבאר בהקדמה ראשונה. אך לא 
נשלמה הגזרה האלקית עד שיצא פתרון החלום מפי הפותר כי הוא אמצעי 
לסייע בקיומו בכח דיבורו להיות הפותר האמיתי, והוא אשר נקבצו בו חכמה 
ורוח אלקים כפי שראינו בהקדמה השניה, ובכח דיבורו היוצא מפיו יחזק ויקיים 
את הדבר כמו שנתבאר בהקדמה שלישית. ולא יקשה היות גזרת ה' תלויה עד 
יפתר החלום, מאחר שגם בדברים נבואיים לגמרי יש יתרון לקיום הדבר בצאתה 
מפי השלם ועשות הנביא בעניינו רושם כמו שנתבאר בהקדמה רביעית, אמנם 
ענין החלום מאחר שהוא למטה ממדרגת הנבואה ממש הורידה ה' לידיעה זו 
מדרגה אחת שלא תתקיים הוראתה כלל עד יכונן הפותר הנאמן אותה וניתן 

בידו לפרש בו כאשר תשיג יד דעתו ועל פיו יעשה מעשה. 
ועל פי זה מיושב מה שכל החלומות הולכים אחר הפה, שלא אמרו אלא בפה 
דובר דבר דבור על אפניו והוא הפותר שנמצאו בו כל התנאים הנזכרים 
כמו פותרי החלומות בירושלים, ולכן פתרונו יתקיים מכח מאמרו שהוא כנותן 
הצורה על ההודעה שבאה בחלום בין שיפתור לטובה או לרעה כל שיסכימו 
דבריו עם חומר החלום, כי בזולת זה נמצאו דבריו לעצמם גזרה חדשה ורחוקים 
מלהתקיים, ולכן עצת חכמים לבקש פתרון טוב על הדברים, וכפי שהגמרא 
לקמן (ײ:) אומרת שכשחולם על איזה שהוא דבר יקדים פסוק טוב לפני שיקדמנו 
פסוק שלא מורה לטוב. והטעם הוא כדי שיפתח פיו לטובה ולא לרעה כי סגולת 
הדיבור פועל בזה כנזכר. ועם זה לא יקשה לנו מה שעיננו רואות כמה 
מהחלומות נפתרים ואין הולכים אחר הפה, כי אין שם הפה הראוי לקיימן מצד 
רוח הקודש או שמא לא ידעו ולא יבינו להסכים הפתרון אל החלום. וגם יבואר 
מה שחלום אחד נפתר על ידי כמה פותרים בפתרונות מתחלפים ומתקיימים 
כולם, כמו שראינו אצל רבי בנאה, בהיות הפותרים שלמים בתנאים הנזכרים, 
ולפי זה דבר גדול דיבר שר המשקים לפרעה בשבחו את יוסף, בהיות החלומות 
הולכים אחר פיו, לומר שהוא שלם בתנאי הפתרון עד שהחלום יתקיים על פי 
דיבורו בהסכימו עם חלקי החלום והסכמת בית דין של מעלה לפתרונוקצ. 


שיטת הזוהר 


שם. בפתרון חלומות (ס"נ סער ו פ"ג) הביא את דברי הזוהר (פ" וק3 קפג.) על 
הפסוק 'ויחלום יוסף חלום ויגד לאחיו' (עקטים ‏ ס), מכאן שאין לאדם 


שיצאה לאיזה פועל ודמיון שוב אינה מתבטלת. ולכן ציוה השם אל הנביאים שיעשו איזה פועל 

להתלבש בו דברי נבואתם, כדי להגיע קיומם בהפעולה הזאת. ואף אנו בחלומותינו נאמר שאף 

שהחלום מורה לחולמו איזה גדולה וטובה עדיין אפשרי הוא לשיתבטל עד בוא הפותר האמיתי 

ופותר אל המכוון האמיתי אשר בו ומוציאו בשפתיו, ועקימת שפתיו בזה הוי מעשה להחליט 

קיומו, וכפי שהאריך שם בחלומות יוסף. | קצג. ועיין דרך אמונה (ד"ס קיס) מה שהקשה על 
דרך זה. 


ילקוט 


לספר חלומו רק לאיש שהוא אוהבו, ואם הוא אינו אוהבו הוא גורם רע לעצמו, 
שאם אותו החלום מתהפך לאופן אחר על ידי פתרון רע הוא שגרם לסלק או 
להרחיק קיום אותו החלום כי כל החלומות הולכים אחר הפה. בא וראה שיוסף 
אמר את חלומותיו לאחיו, ועל כן גרמו לו שיסתלק ויתעכב קיום חלומו כ"ב 
שנים. רבי יוסי אמר מנין שהשונא גורם רע לבעל החלום, שכתוב 'ויוסיפו עוד 
שנא אותו', שעל ידי דיבורו של יוסף הוסיפו שונאים ומקטרגים למעלה עד 
שנדחה קיום חלומו כ"ב שניםקצד. 
ודייק בפתרון חלומות שנראה מדברי הזוהר שיש כח ביד הפותר להפוך החלום 
מפתרונו האמיתי ולפי הרצון יפתרנו, ולא כמו שנתבאר עד כה שאין 
לפותר באמת כח לשנות את גזירת האלקים בהבל פיו. 
אלא שכתב שאחרי העיון היטב בפנימיות דברי הזוהר הנה באמת גם לדבריו 
לא ניתן לשנות את הוראת החלום על ידי הפתרון, והיינו שתכלית הודעת 
החלום היא בעבור השגחה והשמירה, ואם כן כאשר יחלום החולם חלום, אחר 
שרצו להראות לו בו הטוב הנכון לבוא לו והלך אצל אויבו שיפתרנו לו, ידוע 
שלבו יטה לפתור לו לרעה, ואף שהחלום נוטה לטובה הוא לא ירצה לומר לו 
האמת אלא יפתרנו לרעה, ואף שזה אינה סיבה להפך הטובה, מכל מקום כיון 
שלא ידע הטוב הנכון לבוא עליו לא ישתדל החולם בסיבות העוזרות להביא 
מציאותו, ולכן אפשר שיאבד הטוב ההוא בענין רע ולא יגיע לו, וגם אם יגיעהו 
לא יגיע באותו שפע שהיה מגיע אם היה משתדל בסיבות העוזרות לו. ולא 
עוד אלא שהפתרון הרע אשר פתר לו אויבו יחשבהו לאמיתי וישתדל להרחיקו 
ממנו ותהיה השתדלותו לבטלה אחר שחשבה לאמיתית, אבל כשילך לאוהבו 
יפתור לו האמת הן לטוב הן לרע כדי שישתדל לקרב את הטוב ולהרחיק את 
הרע, ולכן יאמר את החלום רק לאוהבו, שאם יאמר אותו לאויבו הוא גרם לו 
שיתהפך החלום לפי שיפתרנו לו לרעה ולא יוכל להשתדל ולקרב הטוב, ואולי 
הטוב ההוא הראוי לבוא לו יתהפך לרע לו בהשתדלו למה שאין צריך כדי 
להשלים מה שפתרו לו, כל שכן שאויביו היודעים פתרונו הטוב ישתדלו גם כן 
להרחיקו ממנו. 
וזה מה שהביא הזוהר ראיה מיוסף שאחיו גרמו לחלומו להתעכב כ"ב שנים. 
והיינו שיוסף רצה לדעת פתרון החלום מאחיו בהיותו בשלום עמם ורצה 
שישמעו דבריו, והם הכירו פתרון החלום, ומפני שהיו שונאים אותו היו רוצים 
לפתור לרעה, ולזה תיקנו כוונתם כיד האפשר לההבילו ולומר שאינו חלום צודק, 
ויוסף הצדיק בתום לבבו ובנקיון כפיו חשב שאחיו הנאמנים אמרו לו אמת 
בכל דעתם, ולזה לא השתדל בסיבות העוזרות מציאות הטובה שהורה החלום, 
ואדרבה אחיו השונאים אותו ויודעים אמיתות פתרונו הטוב הקריבוהו אל הצרות 
שנתרגשו לבוא עליו עד שנתרחק ונתעכב מלהתקיים כ"ב שנים, כי לולא כן 
לא היה מתעכב כל כך מלהתקיים. 


שיטת העיון יעקב 
שם. בעיון יעקב (ל"ס נענן) ביארקצה, שאין כח ביד הפותר לשנות את החלום 
אלא הביאור שכל החלומות הולכים אחר הפה הוא שאם הנחלם שומע 
דברים מהפותר ונכנסו דבריו באזניו שדבריו נשמעים לו, כיון שלדעתו בודאי 
כיון אל פתרון החלום ונתאמתו דבריו בעיניו מן השמים לפי שכיון אל האמת 
שיהיה כן, ולכך כ"ד פותרי החלומות כולם נתקיימו לפי שנכנסו ונשמעו דבריהם 
להחולםקצי. ובזה ביאר מה שפתרון החרטומים לא התקיים לפי שלא נכנסו 
דבריהם לאזני פרעה, מה שאין כן יוסף לפי שהיה ירא אלקים, שכתוב (עס מ 
יס) 'את האלקים אני ירא', וכל הירא את דבר ה' דבריו נשמעין כמבואר לעיל 
(ו:), ובר הדיא ושאר פותרי חלומות אף שאינם יראי אלקים, מכל"מקום לפעמים 
מצד החכמה או מצד החן או מצד המזל נכנסו דבריהם באזני החולם וידעו 
לפתור החלומות. 


קצד. וכתב עוד הזוהר מס), שכל חלום שהוא כראוי בא על ידי מלאך גבריאל, ועל כן אין 
חלום שלא יתערבו בו דברי שקרים, ולכן כל חלום מקצתו אמת מצד הקדושה ומקצתו שקר 
מצד אחיזת הקליפות, ולפי שיש בחלום אמת ושקר, לכן כל החלומות שבעולם הולכים אחר 
פתרון הפה, וזה מה שכתוב ויהי כאשר פתר לנו כן היה' הרי שנתקיים החלום כפי הפתרון, 
ולכן צריך החלום לפתרון טוב. ובמכתב מאליהו (ס"ד עמי 6ג) הקשה מה ענין בין זה שבחלום 
יש שקר ואמת לזה שהולך אחר הפה. וביאר, שהעתידות שמראים לאדם בחלום הם דבר סתמי 
וכולל צדדים לכאן ולכאן והאדם יכול לקובעו לצד אחד על ידי הרגשת לבו ודיבורו ובזה הוא 
כאילו פוסק דינו על עצמו, וכך הוא גם כשפותר לו אחר. ומכיון שהדברים מעורבים באמת 
ושקר ויש כמה צדדים ואין הכרע לכאן או לכאן הדיבור מכריעו והלב מחליטו. ועיין באור 
החיים (נפיפ מ יס) על מה שיוסף אמר לשר המשקים (ס) 'זה פתרונו', טעם אומרו כן בפתרוני 
החלומות, נתכוין להשליט הדיבור של הפתרון על המחשבה, שבזה החלומות הולכים אחר הפה, 
כי המחשבה מתהפכת כפי הדיבור השולט עליה, ודווקא אם יאמר "זה פתרונו' שבזה משליט 
הדיבור. ‏ קצה. וכן כתב החיד"א בחומת אנך (פר מקן ופ 0 בתירוץ ראשון. וכעין זה במגן 
אבות לרשב"ץ (סמונות ולעות מ"ג פ"ד ד"ק ולפי 95 עמ' 483 כסו' ססלטות) ובמכתב מאליהו (מ"ל עמ' 167). 
קצו. בפתרון חלומות (נפינת ססקדמס) כתב שירושלים הוא מקום השפע האלקי וכל שכן בהיות 
שכינת ה' וארון בריתו בתוכם שהיו נמצאים שמה כל כך פותרי חלומות מהשלימות שזכר רבי 
נהוראי. | קצז. וכן כתב הכתב והקבלה טיפ מ ס). ‏ קצח. כעין דברים אלו מבוארים בתשובות 


ברכות נה: 


ביאורים פז 


שיטת המהרש"א 


שם. שיטת המהרש"א (פ"5 דס עכנ)קצז, שמה ש'אין החלומות הולכים אחר הפה' 

הם כפשטן וכמשמען, כי יש לפעמים לחלום אופנים הרבה לרעה ולטובה 
מעין החלום, כמו שאמר רבא [בסמוך] שהכלל של אין החלומות הולכים אחר 
הפה הוא כאשר הפותר פותר מעין החלום, ובזולת הפתרון אפשר שהוא לא 
טוב ולא רע, כמו שאמר רב חסדא לעיל (ע")) חלמא דלא מיפשר כאגרתא שלא 
נקראת, ופירש רש"י (שס ד"ס כפגכת) שהחלום הוא לא טוב ולא רע, שכל החלומות 
הולכים אחר הפתרון. ויותר מזה שגם החלומות שפתרונם הקרוב ברור לטובה 
אפשר שישתנה לרעה על ידי הפתרון כמו שמבואר לקמן הרואה באר בחלום 
ישכים ויאמר באר מים חיים, כי זה מראה על חלום טוב, קודם שיקדמנו פסוק 
אחר (ילפיס ו ז) 'כהקיר ביר מימיה', ועל ידי זה יתהפך לרע. ואין זה דבר זר 
לקבל, כי כמו שמצינו שיש כח בנפש האדם לפעול בעינו לטוב כמו שכתוב 
(מטלי כנ ט) 'טוב עין הוא יבורך', וכן בהיפך ברע עין כמו בלעם, כך בדיבורו 
הקל אדם יכול לפעול כך או כך, כמבואר לעיל (.) אל תהי ברכת הדיוט קלה 
בעיניך, וכן במגילה (נכפ.) אל תהא קללת הדיוט קלה בעיניך, וכן הוא הדבר 
הזה שניתן כח לפה להוליך את החלום כפי פתרונו אם הוא מעין החלוםקצ". 
ולפי מהלך הסוגיות שלשה מיני חלומות הם. האחד שהולך כולו אחר הפה, 
ובלא פתרון אינו לא טוב ולא רע, ובחלום כזה אמר רב חסדא שחלום שלא 
נפתר הוא לא טוב ולא רע אלא על ידי פתרון. וכן מה שאמר רבי בנאה בכ"ד 
פותרי חלומות וכל מה שמבואר לקמן שבר הדיא פתר החלום לטוב ולרע, זה 
החלק מהחלומות שעל ידי שד שהוא שוא בזולת הפתרון. והחלום השני שיש 
לו פתרון קרוב לאמיתי ויתקיים בלי פתרון, אמנם ישתנה על ידי פתרון אפילו 
מטוב לרע ומרע לטוב כמו שנתבאר לגבי הרואה באר בחלום, וכחלום כזה היו 
גם החלומות של שני סריסי פרעה אשר חלומם האמיתי היה על העתידות 
כמבואר בחולין (5נ), וזה החלום שעל ידי מערכת השמים. והחלום השלישי הוא 
חלום אשר אין לו פתרון כי אם האחד האמיתי ואינו משתנה כלל כחלום יוסף 
הצדיק והוא על ידי מלאך, כמו שכתוב 'בחלום אדבר בו'. ומה שמתענים על 
קצת חלומות לפי שאפשר שהוא על ידי מלאך ולא ישתנה בפתרון אחר כי אם 

בתשובה ומעשים טוביםקצט. 


שיטת החפץ ה' 
שם. בחפץ ה' (לסנן נו. ד"ס ככ סדי) ביארי, שיש כמה מלאכים המשוטטים בעולם, 


אותה איזה פסוק וכדומה, ואותו החלום אין בו ממש כלל, כי לא יודיעוהו שום 
נבואה כי אם כנזכר הם מראים לו או מקרים אותו כמראה החלום, והנפקותא 
של החלום הוא שכאשר יעור משנתו ויבוא הפותר ויפתור אותו לאשר יכשר 
בעיניו ויחשיב זה האדם לחלום, אז יש להם לאותם הרוחות לשלוט בו ולקיים 
כאשר פתר להם כי הוא השליטים עליו בעשותו ענין מהחלום ומחזר אחר פותר 
לו ולכן הורע מזלו, או להיפך לטובה שהמלאכים יצליחוהו במעשיו ויהיו לו 
לעזר. ואם כן זו הכוונה כל חלום שלא נפתר כאיגרת שלא נקראת, היינו שאין 
שליטה שיתקיים דברי בעל החלומות אלא אחר שיפתר, וזהו ביאור כל החלומות 
הולכים אחר הפה, שהרי העיקר הוא הפה איך פתר לו הפותר. 


שיטת הנחלת דוד 


שם. הנחלת דוד (ללוש ג ד"ס 6ס) ביאר, שכל פותרי חלומות שהם לא מבני 

ישראל פתרונם הוא על פי מערכת ההנהגה הטבעית, ועל כן מאמינים 
בחוזים בכוכבים, ולצורך חזיונם מההכרח להם לדעת את יום הולדת האיש 
והשעה ולכוין הרגע דקה מן הדקה אחד מיני אלף מרגעי רגעים אשר השעה 
מתחלקת עליהן, אז ידעו בצמצום בכח המזל אשר שלט עליו באותה שעה 


הרשב"א (מ"פ סי ₪9 שנשאל על חלומות אביי ורבא לקמן (ו) שבר הדיא פתר לטובה ולרעה, 
וכי גזרת הכל תשתנה בעבור פתרון בר הדיא. וענה לו שזו שאלה פילוסופית שתולים הכל 
בטבע הנוהג, אך לפי הנראה מן הכתוב והסכמת חכמי התורה אינו כן, אלא יש בכל דבר או 
סגולות או דברים נעלמים שלא נתבאר לנו עתה סיבותם. והיא שאמרו (מו"ק =) ברית כרותה 
לשפתים. ואמרו (כפונות סג:) הוי כשגגה היוצאה מלפני השליט ורב יהודה נפטר וכאלה רבים, וזו 
היא המניעה בקללה והרצון בברכה, וכן אמרו אל תהי ברכת הדיוט קלה בעיניך, ואם נמשך 
בזה אחר הטבע מה תזיק הקללה ומה תועיל הברכה, יקללו המה והשם יברך, ואמרו אל יפתח 
אדם פיו לשטן. וגם חכמי הפילוסופים אינן יכולים ליתן טעם לסגולות לעין כל בעשבים ובאבנים 
כאבן שואבת הברזל והברזל ישוטט על פני המים ולא ינוח עד שיהו פניו אל פני הסדן, היש 
מגיד טעם בזה אל חכמיהם, ואם כן פתרון החלומות כאחד מהם. וכן מבואר בספר המאורות 
(לסנן. מו ד"ס וש עלומריס). וכתב במעון הברכות (ד"ס כ6, ומזה מוסר השכל לכל אדם לשמור פיו 
ולשונו היות החיים והמות ביד הלשון ובדיבורו של אדם להטות אם לרעה אם לטובה, ומענין 
פתרון חלומות נראה מוסר לאדם לשמור פיו ולשונו ולהרחיק עצמו מהסָכָל אשר ירבה דברים, 
וברוב דברים לא יחדל פשע לגרום חס וחלילה על ידי דיבורו, אחר שנתברר כי מילולו ודיבורו 
ענין גדול וכחו בפה. ועיין עין ישראל (ל"ה עמו6) בארוכה. וראה עוד במכתב מאליהו (ס"ד עמי 
6 קצט. ועיין דרך אמונה (ל"ה קייס) מה שהקשה על דרך זו. ‏ ו. וכעין זה ביאר באורים 
גדולים (ז6ני, כדרסות כים פר' מקן ד"ס ולסר). 


פח ילקוט 


ובאותו רגע עת צאתו לאויר העולם ובאיזה מצב היה המזל עומד אם בגובה 
ואם במורד, וממנו יקחו לשפוט לפי מהלך המזלות את אשר יקרה לאיש ההוא 
בארץ בימי חייו. אמנם כיון שהוא דבר בלתי אפשר לכוין בצמצום נפלא עת 
ורגע מולדתו, לזה יתחכמו לדעת משפט האיש ואת שיחו ומנהגו במדותיו 
וכחותיו הטבעים כענין הרוגז והרצון העצב והשמחה, כי ממנו יקחו לשפוט על 
רגע עת הולדתו, יען כי כחות המזלות הן המה פועלים בכחות הטבעים ברגע 
ההולדה, ויוכלו לשפוט את כח המזל אשר שלט עליו בעת וברגע ההולדה, 
וכגון אם הוא כועס ומתרגז ומתקצף ידעו כי מזל מאדים שלט עליו בעת 
ההולדה. אמנם גם זה הוא דבר הנמנע בהחלט לדעת את כחות הטבעים ברגע 
ההולדה, כי אף אם לפי ממשלת המזלות חייב האדם להיות איש מתרגז 
ומתקצף, אולם כאשר יגדל וישכיל ויראה פחיתות המדות האלה ורוע ערכן הנה 
יתגבר בשכלו עליהן להסירן מעל פניו ואם כן שוב לא ידעו על פי המזלות. 
ולזה יכוונו הפותרים לדעת על ידי החלום הכחות הטבעיים הנטועים בנפש 
האנושי, להיות כי החלום הוא משולל מהשכל ורק כח הדמיון פועל בהרכבתו 
על ידי אדים ועשן העולים למוח, ולזה פועל פעולתו כפי הטבע האמיתי 
ההחלטי בלי שום התערבות דבר זולתו. ולזה יש אנשים מתחלפים במיני 
חלומותיהם כי יש אשר ימלוך בחזיון לילה ובחזקתו וגובה לבו יעור והנה 
חלום. וכן יש חולם שהוא מתחכם ויאספו אליו תלמידים, וכשמקיץ רואה שזה 
רק חלום. ויש מי שנדמה לו בחזיונו כי הוא מתגבר על אויביו, ויש מי שחולם 
שהוא מת בחלום וכן שמכים אותו, ומחלומות אלו יקחו לשפוט את משפט 
כחותיו הטבעים הנטועים בהרכבתו, ומהם יקישו לשפוט על המזל אשר שלט 
עליו ברגע מולדתו, וממנו יפיקו במצב המזל בעת החלום והתגברותו, ולזה 
יפתרו לו חלומו לפי משפט מהלך המזל ההוא ועמידתו. 

אלה הן קצות דרכי הפותרים ועליהם נאמר כל החלומות הולכים אחר הפה, 

יען כי פתרונות כאלו עיקר יסודותם הוא לפי המחויב מפאת מערכת צבא 
השמים והכוכבים. אמנם הוראת החלום המורה על הוראת המזל אינה הוראה 
מוחלטת ואפשר להפכה לכאן ולכאן, רק שנשאר קצת מקום להוראת המזל, 
כמו שאמרו חז"ל (יקוט פמעוגי עפופ סי' :5כ) על הפסוק 'ראו כי רעה נגד פניכם' 
(סמות י י) שנהפך לדם מילה. וכן מבואר בגמרא בשבת (קט.) שמי שנולד במאדים 
יהא אדם שופך דמים, ואמר רבא או טבח או מוהל, כי גלגל המזלות כל הכחות 
והדברים והפעולות המסתעפים ממנו הם דברים הפכים ומתנגדים אלה את אלה, 
כי הנקודה שבגלגל המורה על השלום הנה הנקודה הנגדית הנצבת לעומתה 
מורה על מלחמה, וכן השובע והרזון המות והחיים, ולזאת יוכלו להפך כל 
הוראות המזל אל הנקודה הנגדית, ולכן אמרו חז"ל כי כל החלומות הולכים 
אחר הפה, כיון שהוראת החלום המורה על המזל אינה הוראה מוחלטת, לכן 
יועילו מאד מבטא השפתים להגביר הצד האחד על שכנגדו, כי אחרי אשר 
שתיהן שקולות ועומדות על קו השוה ינטו לכאן ולכאן, ועל אלה אמרו (מו"ק 
י.) ברית כרותה לשפתים. וזה מה שמבואר לקמן (ײ.) שבר הדיא פתר את כל 

החלומות לאחד טוב ולאחד רע. 

ואם כן מה שנתבאר כי פותרי חלומות על דרך זה הנה מההכרח להודיעם 

ראשונה את משפט החלום ופרטי סיפוריו ומתי היה אם בתחילת הלילה 
או בסופה, בתחילת החודש או בסופו ומהות האיש החולם טבעו ואיכותו וערכו 
והתנהגותו. ועם כל זה יתכן שפותר החלום לא יצדק, כי אחרי שמשפט הפתרון 
הוא נולד מסיפורי החלום וזמן הוראתו, אם לא ידייקו בפרטי החלום הנה 
התולדה הנמשכת ממנה היא כוזבת ושקר מוחלט, ולכן אף שיקרה באיזה פעם 
שיכוין אל נקודת האמת עם כל זה יסתער רוחו בקרבו ועשתונותיו יתהפכו האם 
צדק במשפטו או לא. לא כן משפט הפותרים מפאת הערה אלקית ושפע נבואי 
כענין יוסף ודניאל כי הם לא ישפטו מספורי החלום רק כי ידעו כל זה מעצמם 
יען כי עמדו בסוד ה' וידעו מה החלום גם הפתרון הכל מפאת הערה נבואית, 

ולכן דניאל פתר את החלום לנבוכדנצר מה שכל החרטומים לא הצליחו. 


שיטת האגדת אליהו 


שם. באגדת אליהו (מפזמיל, וענמי מעטר עני פ"ד פופ ג) ביאר, שגזירת ה' יתברך 

במה שמורה לאדם בחלומות בין לטוב בין לרע מתקיים על כל פנים, 
ופותר החלום יכול להופכו לטוב מרע ומרע לטוב כפי פתרונו, שכל החלומות 
הולכים אחר הפה. והענין הוא, שכשמראים לאדם חלום רע הוא מטעם שחייב 
על פי דין לבוא עליו אותו רע המראים לו בחלום, שעל ידי כך מעוררו אל 
התשובה כדי לבטל מעליו הרעה שמראים לו שעתיד לבוא עליו. וכשחולם 
החלום הרע ילך אצל פותר שיכול לפותרו לטוב. דרך משל אם מורים לו בחלום 
שעתיד לבוא לידי עניות על חטאיו, ופתרו אותו לטובה שעתיד להעשיר, מתקיים 
הפתרון שמעשיר, אמנם באותו עושר עצמו מתקיימת גזרתו יתברך שהראה לו 
בחלומו ליסרו על חטאיו, כגון שעל ידי אותו עושר מתגלגלים עליו כמה רעות, 
וכמה פעמים מסיבת העושר יוצא מן העולם בלא עת. וכן אם הוא צדיק והראו 
לו חלום שעתיד להיות עשיר על צדקותו כדי שיתענג בזה העולם על מעשיו 
הטובים שעשה ושעושה, והפותר פתרו לרעה שלא יעשיר, יתקיים פתרונו שאינו 


ברכות נה: 


ביאורים 


עשיר, ומכל מקום תתקיים גזירתו של הקב"ה שנראה לו בחלומו להיות עשיר, 
כיצד, שנותן בלבו לשמוח בחלקו ואין עושר גדול מזה, שהרי מה מועיל העושר 
לאדם אם אינו שמח עמו. וכן בכל החלומות על דרך זה שמתקיים החלום 
שמראים לאדם אם טוב ואם רע, ומתקיימים גם כן דברי הפותר המהפכו. 
וטעם הדבר שעושה הקב"ה שיתקיים גם כן דברי הפותר להיפוך החלום מטוב 
לרע ומרע לטוב, שכיון שמה שמראה הקב"ה לאדם חלום רע הוא כדי 
שישוב בתשובה, וכדי שלא יקשה בעיניו איך בוידוי דברים אני מתכפר, שאיזו 
ממשות ומה כח יש בדברים להשיב האף והחימה מעליו כפי מה שמורים לו 
בחלום, וכן אם מראים לו חלום טוב להראות לו הטוב העתיד לבוא עליו על 
צדקותו, אל יקל בעיניו אם יתגאה עם הטוב ההוא ויאמר כחי ועוצם ידי עשה 
לי את החיל הזה, או להרים בקול על חבירו בגאוה ובוז, ויאמר שלא יחשב 
לו לעון להסיר הטוב מידו, כי מה ממשות יש בדברים שדיבר, שהרי בדיבור 
אין בו תפיסה ולא ממשות, אם כן מה כח יש בדיבור להפך הטוב לרע. ולזה 
נתן הקב"ה כח בפותר החלום להופכו, לומר צא ולמד מפותר החלום עצמו 
שעל ידי דיבור הפתרון אפילו שאין בדיבור ממש עם כל זה עושים פעולה 
להפך החלום מרע לטוב והדבר נהפך. ונמצא שיוצא לימוד גדול לחולם החלום 
הרע שיתודה לבטל מעליו רוע החלום שהראו לו, ואל יאמר מה ממשות וכח 
יש בדברים להפוך הכעס לרצון ולרחמים. ובזה מיושב גם מה מועיל למראים 
חלום רע כיון שיש כח ביד הפותר להופכו לטובה, שאין הכי נמי שמתקיימת 
הטובה כאשר פתר לו, אלא שאותו טוב נהפך לו לרועץ ומתקיים מה שחלם 
מהרע, כי הכל כפי הכנת המקבלים, כחולה הזה שטועם הדבש ובפיו נהפך 
למר, וכפי האמת הדבש מתוק אלא רוע החולי מהפכו בפיו למר. 
ובזה גם מובן מה שאמר יוסף 'אלקים יענה את שלום פרעה', שנראה שפתרון 
חלומות הוא ענין אלקי, ובמאמר כל החלומות הולכים אחר הפה משמע 
שכל אחד יכול לפתור, והתירוץ לכך, אמת כי אמיתתו של הפתרון לא תושג 
אלא על פי ענין אלקי, אבל כפי המושג מפשוטם של דברי החלום שאם מבין 
רע כפי דעתו יכול להחליפו לטוב בפתרונו, ומתקיימים שני הדברים, המושג 
לאיש אשר רוח בו ומה שהבין הפותר והחליפו. ומה ששיבח פרעה את יוסף 
על הפתרון משום שראה אמיתת הפתרון ופתרו על אמיתתו, ובאמת אם היה 
פותר פתרון אחר היה מתקיים מה שפתר ומה שהוא אמיתת החלום שרצו 
להראות לו מן השמים בכלל. וכן ברבי בנאה שאמר שכל הפתרונות התקיימו 


אוצר החכמה, 


בו, לא שמפני זה לא נתקיים מה"שכיחנו להראות לו מן השמים, שאם אחד 
מהפותרים כיון למה שהראו מן השמים אין קושיא שהרי נתקיימו כולם, ואם 
לא כיון מכל מקום בכלל איזה פתרון מהן כלול מה שהראו לו מן השמים, 
דרך משל, אם חלם ענין עושר ופתר לו עניות, בעניות עצמה כלול העושר 
שעושה הקב"ה שישמח בחלום כמו שנתבאר. 
וגם מה שהגמרא קבעה פתרונות לכמה מן החלומות אין קושיא, לפי שאם 
החולם יחלום איזה מהם והפותר יחליפנו מרע לטוב או הפוך שניהם 
יתקיימו, כי הפתרון המפורש מחכמים נכלל במה שהחליפו הפותר. וכן לא קשה 
מה שלמדנו שלאדם טוב מראים חלום רע, שכיון שהפתרון כפי רצון הפותר 
מה יוסיף ומה יגרע כשיהיה החלום טוב או רע, שהנה לאדם טוב מראים חלום 
רע כדי שיצטער וינכה לו מאיזה חטא שבידו, ואף שהפותר יפתור לאדם טוב 
חלומו הרע לטוב, מכל מקום מאותו טוב שיתקיים בו ימשך ממנו צרה כדי 
שעל ידי זה ינכה לו מחטאו, באופן שמתקיים בו החלום הרע גם כן. 


שיטת הערבי נחל 


שם. בערבי נחל (פר' מקן ד"ס ומס ססקטונ) ביאר, כי ידוע שעוף השמים יוליך את 

הקול, כי מוליך קול הגזירה לזה העולם הן לטוב והן להיפך, וכל זמן 
שעדיין הדיבורים עומדים בשמים אין נעשה פתגם הגזירה בארץ, ובימים 
הקודמים נעשה זאת על ידי הנביאים שהם המשיכו הדיבורים ההם מלמעלה. 
והנה החלום הוא נבואה קטנה, ועל ידו ירדה הגזירה ההיא לארץ, ולכן על פי 
הרוב קרוב לבוא פתרון החלום כיון שכבר ניתך ארצה הגזירה ההיא ומודיע 
השם יתברך זאת לאדם כדי שיתקן מעשיו ויהיה לו איזו זכות להנצל. אכן 
מאחר שקרובה הגזירה לבוא ואין לו פנאי לתקן, לזאת עשה ה' בארץ שעל 
ידי פתרון הטוב יבוא לו טוב לעת עתה, ואף על פי שדבר אלקינו יקום וסוף 
שיבוא על האדם הפתרון האמיתי של החלום אם לא יתקן מעשיו, מכל מקום 

על ידי שנמשך הזמן יהיה לו פנאי לבקש זכות לינצל. 


שיטת הבית יעקב 

שם. בבית יעקב (סינסר, ד"ס נקײס) ביאר, שבאמת החלומות שוא ידברו והם באים 
רק כדי לפשט עקמומיות שבלב, ולכן יעצו חז"ל להטיב החלום בפני 

שלשה כי כאשר יאמרו לו כי החלום הוא הבל הבלים אז רוחו יאמץ ושב 

ורפא לו. ומה שכל החלומות הולכים אחר הפה, היינו שכל פותר חלום יוכל 

לפתור כאות נפשו, והחולם ימצא בפתרונו כאשר יאמין בדברי הפותר ובהמשך 

הזמן ימצא החולם סעד לדברי הפותר, ולמשל כאשר יחלום החולם שמת לו 


ילקוט 


קרוב והוא בוכה ומתאבל עליו אזי יאמר הפותר כי ימות לו מת אחד מקרוביו, 

וברבות הימים כאשר יקרה לו מקרה כזה אז יאמר החולם הלא טוב פתר וכאשר 

פתר כן היה. ולא קשה מחלומות יוסף פרעה ונבוכדנצר, ששם היה על ידי 
מלאךוא. 


שיטת הפרשת מרדכי 


פתרונו מתעורר בו הזכרון והוא נזכר שכך ראה בחלומו. וזו הכוונה שכל 
החלומות הולכים אחר הפה, שלאחר שפתר לו חוזר ובא החלום אליו ונזכר 
שכך ראה. ודווקא אם יש לפתרון איזו שייכות לחלומויי. 


האם יכול החולם לפתור לעעמו 


שם. בחידושי הריטב"א (מענית יכ: ד"ס כני יסוסע) כתב, שכשראה שמואל חלום רע 

היה אומר 'החלומות שוא ידברו' כדי לפותרו לעצמו לטובה, ולכן גם 

אמרו לקמן (ט:) הרואה כך יאמר פסוק פלוני קודם שיקדמנו פסוק אחר, מוכח 

שיכול לפותרו לעצמויג. אמנם בפתרון חלומות (פ"כ פער ז פ"כ נסקדמס ג) כתב, 

שאין החולם יכול לסמוך על עצמו בפתרון חלומו, אלא ילך אצל פותר שלמד 
בחכמת הפתרון וממנו ידע הפתרון. 


מדוע לא נתקיימו חלומות החרטומים לפרעה 


שם. בסמיכת חכמים (ל"ה כ) הקשה, אם כל החלומות הולכים אחר הפה למה 
לא נתקיימו פתרון החרטומים לחלום פרעה כיון שכולם הולכים אחר הפה 
אפילו שאינו אמת, שלא מצינו בשום מקום שנתקיים שום פתרון מהחרטומים. 
ותירץ, שלא פתרו מעין החלום כלל, כי הם פתרו החלום על עצמו, והחלום 
לא היה מתחילה על עצמו רק על כל העולם, ורבא אמר [בסמוך] שכל החלומות 
הולכים אחר הפה רק אם פותרים מעין החלוםיז. 

החיד"א בחומת אנך (פר' מקן 6ופ ₪ תירץ [בתירוץ שני], שכל החלומות הולכים 
אחר הפה הוא רק שפתרו לו ועמד בפתרון זה, אבל אם אחד פתר 

ובא חבירו ודחה פתרונו בענין אחר אז פתרון השני מתקייםיה. 
בחיים לישראל (ניג' ד"ס (קייס) תירץ על פי דברי המהרש"א (מ"פ ד"ס פעפ) שחלום 
שעל ידי מלאך הוא האמיתי ואינו משתנה לעולם על ידי פתרון כי אין 
לו אלא פתרון אחד האמיתי ולא נאמר בו כלל זה של כל החלומות הולכים 
אחר הפה, וחלום של פרעה היה על ידי מלאך, ולכן לא נתקיים פתרון 

החרטומים אלא פתרון אחד של יוסף שהוא האמיתי. 


מדוע יוסף לא סיפר החלום הראשון לאביו 


שם. בצידה לדרך (נפטית ₪ י) הקשה בשם המהרש"ל, למה בחלום הראשון לא 

סיפר יוסף לאביו. ותירץ, שיוסף היה יודע כי רוב החלומות הולכים אחר 

הפה, וכיון שאחיו פתרו אותו לטובה לכן לא רצה לספר אותו לאביו, אבל 

בחלום השני שלא פתרו לו אחיו, היינו שלא רצו לפתור אותו לטובה כי גם 

הם הרגישו בדבר שמשום כך אומר להם חלומותיו כדי שיפתרו לו לטובה, 

הוצרך לספר אותו לאביו כדי לפתור לו, וכן עשה, וגער בו כדי שלא יטילו 
אחיו שנאה עליו. 


מדוע חלומות יוסף נתקיימו הרי אביו ביטלם 


שם. בפענח רזא (פכ' וענ ד"ס סנ) הקשה, איך נתקיימו חלומות יוסף הרי כל 
החלומות הולכים אחר הפה ויעקב ביטלם שאמר (כלעית 8 ₪ 'הבא נבוא 
אני ואמך ואחיך'. ותירץ, שאות ה"א התימה נועדה רק להוציא מלב בניו שלא 
ישנאו ליוסף, אולם יעקב עצמו האמין באמיתות החלום, ולכך כפל 'הבא נבוא', 
רצה לומר הבא כולנו, בתמיה, הרי רק נבוא מקצתנו, שהרי אמך מתה. 
הטור (פס) ביאר, שלכן לא מיהר השם את הדבר שהשנות החלום לא נתקיים 
אלא לאחר כ"ב שנה לפי שגער בו אביו, ועל כן נתאחר הדבר. 


וא. ובזה ביאר בהמשך דבריו בפתרונות בר הדיא לחלומות אביי ורבא לקמן (ו). ויתבאר שם. 
רב. ולפי זה ביאר מה שיוסף אמר לפרעה (טית מ (ג) 'ועתה ירא פרעה איש נבון וחכם', ולכאורה 
מי שמו ליועץ לפרעה. וכן יש להפלא על פרעה מדוע היה מהיר כל כך לגדל את יוסף ולנשאו טרם 
שראה כי פתרונו מתקיים. אלא מה שאמר יוסף 'ועתה ירא פרעה', כל זה היה מפתרון החלום שגם 
זה ראה פרעה בחלומו שהפקיד איש חכם לצבור בר, אלא ששכחו וכשהזכירו יוסף נזכר שכן ראה 
בחלומו, וזה שאמר פרעה (מס ₪) 'הנמצא כזה איש אשר רוח אלקים בו'. וג. וכן כתבו בעץ הדעת 
טוב (פרי קנ ד"ס ויפוס), בברכת אברהם לס (ו: ד"ס יעכיס) ובתורה תמימה (נלפטית כו פות ט). וכן משמע 
מרש"י לקמן (מ. דיס 8 סס). אלא שלפי זה קשה מדוע יוסף סיפר חלומותיו לאחיו כדי שיפתרום. 
וביאר בדרשות מהר"ל (ללוש שנפ סנדו שמכל מקום יוסף רצה שאחיו בדווקא יפתרו לו החלום כיון 
שהחלום נוגע להם ואם הם יודו שהחלום מורה שישתחוו לו בודאי יתקיים. | וד. וכן יישב בחיים 
לישראל (גיג' ד"ס נקײס). ועיין עוד בסמוך מהמהרש"א. וה.אמנם עיין באור החיים (נסיעיפ 9 ו+ שביאר 
את מה שאמר יוסף 'שמעו נא החלום', על פי דברי הגמרא שרב בנאה אמר שכל החלומות נתקיימו, 


ברכות נה: 


ביאורים פט 


כיעד למדים מהפסוק 


דאמר רבי אלעזר מנין שכל החלומות הולכין אחר הפה שנאמר ויהי 
כאשר פתר לנו כן היה. היעב"ץ (ל"ס פטן) הקשה, מדוע הגמרא לא 

לומדת ממה ששר המשקים אמר לפרעה (נרפטית מ יכ) 'איש כחלומו פתר'. ותירץ, 
שאני יוסף שרב גובריה ולכן הצליח לפתור כך, אבל מהפסוק 'ויהי כאשר פתר' 
משמע שפיר שהחלום הולך אחר הפה, מזה שאמר 'אותי השיב על כני ואותו 
תלה', ולכאורה הרי שר המשקים אומר זאת לפרעה, והיה לו לומר אותי השבת 
על כני ואותו תלית, אלא רצה לומר אותי השיב פתרון החלום על כני, ולמדים 

מכך שהחלומות הולכים אחר הפהי. 

המהרי"ל ריסקין (פר' מקן ד"ס ויסי כזפר) הקשה, הרי יוסף ראה פתרונותיהם בחכמה 
וברוח הקודש וכמו שאמר (נרפטית מ פ) 'הלא לאלקים פתרונים', שהיו 

מראים לו כן מן השמים שכן יהיה המעשה והמעשה גורם את החלום, ומנין 
שכל החלומות הולכים אחר הפה שפתרון החלום על ידי הפה יגרום את המעשה. 
ותירץ, שגם אצל יוסף היה הפתרון גורם המעשה, שבלא פתרונו היה ההיפך, 
שהיה מתקיים בשר המשקים מה שקרה לשר האופים ובשר האופים מה שעלה 
לשר המשקים וכפי הפתרון שהיה לכל אחד, שהרי כל אחד ראה פתרון חלום 
חבירו על עצמו, ויוסף על ידי פתרונו היה מהפך הדברים, וזה שכתוב ויהי 
כאשר פתר לנו כן היה', מילת 'ויהי' לכאורה מיותרת שהיה לו לומר וכאשר 
פתר לנו כן היה. ועל כרחך צריך לומר שכן הכוונה 'ויהי' כמו שכתוב (שס 6 
ג 'ויאמר אלקים יהי אור ויהי אור', שנהיה אחר כך בעקבות מאמר ה', וגם 

כאן נהיה שנתחלפו אחר כך המאורעות לפי פתרונו על ידי יוסף. 


עוד לימודים שהחלומות הולכים אחר הפה 


שם. בלקח טוב (גרפית ‏ ת) כתב, שלמדים שהחלומות הולכים אחר הפה 

מהפסוק (עס) 'ויאמרו לו אחיו המלך תמלך בנו', לפי שענו לו בלשון 

כפול יצאו ממנו מלכים, מכאן אמרו כל החלומות הולכים אחר הפה. עוד למדים 

מהפסוק (פס) ואת שר האופים תלה כאשר פתר להם יוסף', הוא שאמרו כל 
החלומות הולכים אחר הפה. 


מה הכריח את רבא לפרש כן 


אמר רבא והוא דמפשר ליה מעין חלמיה שנאמר איש כחלומו פתר. 

במירא דכיא (ד"ס כלמכ) ביאר, שמה שהכריח את רבא לפרש כן, משום 

שהיה קשה לו שאם כל החלומות הולכים אחר הפה, מדוע לא נתקיימו לפרעה 

כל הפתרונים שפתרו לו החרטומים. לכן אמר והוא דמפשר ליה מעין חלמיה 
ושם לא היה מעין חלומויז. 


מדוע אי אפשר לפרש כפשוטו 


וירא שר האופים מנא ידע אמר רבי אלעזר מלמד שכל אחד ואחד 
הראוהו חלומו ופתרון חלומו של חבירו. המהרש"א (ס"6 ד"ס סלפוסו) 
ביאר, שלפרש לפי פשוטו שלא ראה חלום חבירו, רק ששר האופים ראה שיוסף 
פתר לטובה שפרעה ישיב את שר המשקים על כנו הוא דחוק, וכי פתרון כל 
החלומות שוים, שאפשר שזה יהיה לטוב וזה לרע, ומה ראה שר האופים לומר 
לו חלומו. על כן פירשה הגמרא שלשון 'כי טוב' שהפתרון היה אמיתי, שהוא 
ראה פתרון של זה בחלומוי". 
בזהב שיבה (ס" ס) ביאר, שהגמרא למדה ממה ששר המשקים אמר ליוסף 
(רפטית מ מז) 'אף אני בחלומי', ומהו לשון 'אף אני' כיון שאין שני 
החלומות שוים. וכן מהו 'בחלומי', היה לו לומר חלמתי. וכן יש טעם מפסיק 
במילת בחלומי [זקף קטן] לומר שחוזר למעלה על מה שכתוב 'כי טוב פתר', 
וכאילו אמר אף אני בתוך חלומי ראיתי שטוב פתרת שכן הראו לי בחלום, 
ואחר כך סיפר לו חלומו. 

בבניהו (ד"ס ױ) ביאר, שאם הכוונה שראה בהשערת השכל שטוב פתר, אם 
כן מה יתרון יש לשר האופים על כל אדם בראייה זו, הרי כל אדם 

יש לו מוח בקדקדו לידע בהשערת שכלו שטוב פתר. וכיון שאמר 'וירא שר 
האופים', משמע שהיתה לו ראייה יתירה בדבר זה, שלא ראה אותה זולתו, ולכן 
אמר מלמד שכל אחד ראה חלומו ופתרון חלום חבירו, ולכן כתוב 'וירא', לא 


שזה דווקא שאין הפתרונות סותרים, אבל אם הם סותרים אין החלום השני יכול להתקיים, וחשש 
יוסף שאחיו ידונו אותו שהוא סיפר כבר לזולתו והוא פתר לטובה ושוב אינם יכולים לפתור לרעה, 
כי לא יתקיים פתרונם אחר שהוא סותר לפתרון הראשון, ועל זה אמר לאחיו 'שמעו נא', היינו עתה 
הוא מספר הדבר ולא קודם ספרו לזולת. וכן כתב האור החיים גם לגבי חלום שר המשקים והאופים 
(פס מ פ). וכן הסכים בנפש חיים (פפנפג", מערכת סמי"ת פופ מד). אם כן מבואר שלא כדברי החומת אנך. 
ועיין גם בחיים לישראל (ד"ס נקײס) מה שהקשה על דברי החומת אנך. וו.וכן ביאר הרש"ש (נ"ר פט 
ס) שהראיה מסוף הפסוק 'אותי השיב על כני'. וכמו שביאר האבן עזרא (כלטיפ מ5 יג) שהכוונה ליוסף 
שבדיבור השיב ותלה, או בפתרון. וכן בפירוש הטור (שס). וכן ביארו בדברי שאול (פפיש פרי מקן ד"ס 
ױסי) ובעמק יהושע (פפנק, פרי מקן ד"ס כרכות). ובזה ביאר גם בכסא רחמים (ד"ס ענפמב) מדוע הגמרא לא 
הביאה ראיה מהפסוק (שס מ כ-כנ) 'וישב את שר המשקים על משקהו וגו' כאשר פתר להם יוסף', 
משום שהראיה היא ממה שכתוב 'אותי השיב על כני' והיינו יוסף, וכמו שנתבאר. וז.וכפי שהבאנו 
לעיל מהסמיכת חכמים. וח. וכן ביאר בלשם זבח (ל"ה ױל) בביאור שני. עיין עוד שם. 


5 ילקוט 


על ראייה שכלית, אלא ראייה ממש שראה בחלום שהגידו לו הפתרון של חלום 
שר המשקים כאשר פתר להם יוסףיט. 
בפרשת מרדכי (ד"ס מנמד) הביא לפרש שלכך ראה שר המשקים כי טוב פתר, 
מזה שהיה יוסף מתחנן אליו שישתדל עבורו להוציאו מהבור, הרי 
שהיה יוסף בטוח שפתרונו אמת. 
בעדות ביוסף (פיטיינ פר' מקן פות ג) ביאר, שלכאורה מדוע סיפר שר האופים 
את חלומו רק לאחר שפתר יוסף את חלומו לשר המשקים ולא סיפר 
לו מיד לאחר ששר המשקים סיפר מחלומו עוד לפני שהוא פתר לו, ובהכרח 
שלא האמין ליוסף, ואם כן שואלת הגמרא מנא ידע, היינו מדוע כבר האמין 
ליוסף לאחר שפתר החלום לשר המשקים, לכן אמרה הגמרא שכל אחד ראה 
חלומו ופתרון חבירו, לפי זה מתחילה ראה שר האופים פתרון טוב לחלומו, 
ומדוע יספרו ליוסף, אך לאחר שראה שיוסף פותר לשר המשקים פתרונו אז 
ראה שר האופים שחלומו נשאר בלא פתרון לכן אמר ליוסף שיפתור לו חלומו. 


מנין ששר המשקים ידע 


שם. המהרש"א (מ"? ד"ס סרפוסו) הקשה, שמהפסוק רואים רק ששר האופים ראה 
פתרון של שר המשקים, אבל מנין לומר ששר המשקים ראה גם כן את 
הפתרון של שר האופים. ותירץ, שהגמרא סומכת על הפסוק לפני כן שכתוב 
(נרקסית מ ס) 'ויחלמו חלום שניהם', שפירושו שכל אחד חלם החלום של שניהם 
דהיינו חלומו ופתרון חלומו של חבירויי. ומה שאמרו ליוסף (פס פ) 'חלום חלמנו 
ופותר אין אותו', יש לומר שלא ידע כל אחד שהוא פתרונו של חלום חבירו 
עד אשר שמע חלום חבירו ושיוסף פתר אותו כמו שראה הוא.== 

בזהב שיבה (ס" סו ביאר, שמזה שכתוב 'ויחלמו חלום שניהם', ולפי הדקדוק 
היה לו לומר ויחלמו שניהם חלום, אבל עכשיו שכתוב 'חלום שניהם' 

בא לדרשה, וכאילו אמרו שחלמו כל אחד ואחד חלום של שניהם. ולפי שלא 
תאמר שכל אחד ואחד חלם חלומו וחלום חבירו אבל פתרון חבירו מנין, לזה 
בא הפסוק 'כי טוב פתר', לגלות ששר האופים ראה פתרון חבירו, וחלום שניהם 

היינו פתרון החלום. 
בפרשת מרדכי (ד"ס מנמד) יישב מזה שכתוב טס ו) 'והנם זועפים', ובשלמא שר 
האופים היה לו להתעצב מחלומו, אלא למה נתעצב שר המשקים, 
ומוכח מזה שראה פתרון חלום שר האופים. 


בזה מבואר הפסוק הלא לאלקים פתרונים 


שם. הבן יהוידע (ל"ס עכנ) כתב לפרש מה שאמר יוסף (כפֿטית מ פ) 'הלא לאלקים 

פתרונים ספרו נא לי', והיינו האלקים הראה לכם גם הפתרונים, ואם כן 

ספרו נא לי, ובזה יתברר לכם אם אני פותר אמת והוא ראה ברוח הקודש שכל 
אחד ראה פתרון חלום חבירו. 


במה דיבר רבי יוחנן 


אמר רבי יוחנן השכים ונפל לו פפוק לתוך פיו הרי זו נבואה קטנה. 
רש"י (קמן מ: ד"ס ספסס) ביאר פירושו, העומד ממטתו ונפל לו פסוק 
בפיוי'א. וביאר הצל"ח (שס ל"ס מכ) בשם הסמיכת חכמים (נכפ"י פט), שכוונת 
רש"י שרבי יוחנן דיבר על כל העומד ממטתו אפילו לא ראה שום דבר בחלומו 
ונפל פסוק בפיו גם כן היא נבואה קטנה. 
אלא שביגיעות מרדכי (ד"ס 006 הקשה, שהרי לא שייך להחשיב סימן של 
נבואה' אלא באדם הדורש לדעת מה שיקרה לו לימים הבאים ומנסה 
בענין זה, אבל איך יעלה על הדעת לומר בכל אדם שמשכים ונופל פסוק לתוך 
פיו שזה כנבואה אף שמעולם לא דרש ולא חפץ לדעת עתידות. ועוד קשה, 
מדוע אמר רבי יוחנן דווקא 'השכים', הרי גם בכל יום זה כך. ועוד, שלפי 
דבריו אין מקום כלל למאמר זה כאן, שכל הסוגיא מדברת בחלומות. 
לכן יישב, שאף מאמר זה מדובר במי שראה בחלומו דבר שצריך פתרון 
וכשהשכים והיה מהרהר אודות פתרונו בתוך כך נפל לו פסוק שהוא מענין 
חלומו לתוך פיו, ופתרון כזה הוא אמיתי ועדיף מפתרון של הפותר חלומות כי 
לא ישלוט בו עוד פתרון זולתו, וזה כמו שלש חלומות [בסמוך] שאמר רבי 
יוחנן שמתקיימים ולא ישתנו על ידי פתרון הפותר כי אמיתיים הם. ולפי זה 
מבואר הסמיכות של כל המאמרים לכאן, והוא שכיון שמתחילה כָּלַל ואמר כל 
החלומות הולכים אחר הפה, והיינו שכולל כל פיות אף שהיו הרבה פתרונים 
משונים כולם מתקיימים כמו אצל רבי בנאה, והיינו אומרים שכל מיני חלומות 


רט. ובתורה תמימה (נכפפיק מ טו פופ ז) ביאר שמזה שלא כתוב 'וישמע' אלא יוירא', דורשים שהיתה 
פה הבנה כמו שכתוב (קסנת 6 מ 'ולבי ראה הרבה חכמהי'. ר. וכן פירש רש"י (פרקטית מ ס). 
ובמזרחי (טס) כתב שאפילו שנאמר י'ויחלמו חלום שניהם' ולא משמע אלא שכל אחד ראה חלומו 
וחלום חבירו, וכיצד למדים לפתרון, אלא פתרון החלום הוא החלום בעצמו. אך קשה ממה שכתוב 
(פס) 'איש חלומו בלילה אחד' שלפי דרשת הגמרא היה לומר איש חלומו וחלום חבירו בלילה 
אחד. ושמא יש לומר שחלומו וחלום חבירו שניהם יחד נקראו חלומו מפני שראה את שניהם 
בחלום אחד. ‏ הא.ולקמן (מ: יתבאר על מה שרש"י לא פירש זאת כאן. | הב. עיין חגיגה ‏ טו) 


ברכות נה: 


ביאורים 


נכללו בכלל זה, לכן הביאה הגמרא את המימרות של רבי יוחנן שיש מהם 

שאין בהם אלא פתרון אחד כמו בהשכים ונפל פסוק לתוך פיו. וגם יש מהם 

שאינם צריכים לפתרון כלל כמו אותם חלומות שמנה רבי יוחנן במאמר השני. 
ומה שכל החלומות הולכים אחר הפה, הוא רק בחלומות שצריכים פתרון. 


מה היא נבואה קטנה 


שם. בשפתי חכמים (לד"ה סײי) הקשה מה זה נבואה קטנה, וכי יש נבואה גדולה, 

הרי מאחר שהיא נבואה הרי היא אמת. ותירץ, שיש לומר שדבר קטן 

ממנה מתקיים. ובישמח לב (ד"ס סלי) כתב, שנבואה גדולה זהו מה שנאמר (נמלנר 
0% 'בחלום אדבר בו". 


מדוע זו נבואה קטנה 


שם. המהרש"א (לסנן נו: מ" ד"ס הכוס נפר) ביאר, שהענין שבנפל פסוק לפיו הרי 
זו נבואה קטנה הוא כענין שאמרו בכמה מקומות בש"סייב לתינוק 'פסוק 
לי פסוקיך', שהיה בעיניהם כנבואה קטנה, כך כאן כיון שממילא בלי כוונה 
נפל הפסוק לתוך פיו הרי זו נבואה קטנהיי. 

במגן אבות לרשב"ץ (סמונות ודעות ס"ג פ"ד עמ' 482 נסו' ססלטוס) ביאר, כי ההשכמה 
ניאותית לצדק החלומות והיותו נופל לתוך פיו מאמר נבואי הוא משלימות 

הכח הזה הנוטה לעניינים האלקיים, ולזה הוא כדמות נבואה קטנה. 
במגיד תעלומה (ד"ס סטניס) ביאר, שמיום שנסתמה הנבואה, כל העתידות להיות 
עד זמן ביאת משיחנו הכל הוא בדברי הנביאים, על כן כשמשכים האדם 

ומוצא פסוק בפיו זה מורה על נבואה. 
בברכת אברהם (פילד, ד"ס העכיס) ביאר, לפי שנשמת הצדיק עולה למעלה ושומעת 
תורה במתיבתא דרקיעא ומתענגת, ובהקיצו נופל אותו פסוק לפיו 
ומתענג הגוף. וזה מה שכתוב (שעיס ג ד) 'ה' אלקים נתן לי לשון למודים לדעת', 
מה שנתן לי לשון לימודים לדעת דבר נבואה כי יעיר לי אוזן בבוקר. ואפשר 
לומר שרמז שמה שלמדה ועמלה הנשמה בעפיפתה במרום זה הדבר תורה יעיר 
אותו משנתו בבוקר עם פסוק זה בעת הקיץ מהשינה ונשמע לו כלימודים, 
ופירושו שכאותו הלימוד שלמדה נשמתי בלילה שומעת האוזן מפי בבוקר. 


עריך שלשה תנאים 


שם. בפרשת מרדכי (ל"ס ספסס) כתב שהגמרא הזכירה שלשה תנאים כדי שתהא 

נבואה קטנה, שהחלום בא אליו בהשכמה שכבר נתעכל המזון שבמעיו 

ולא פעלו אדי המזון על הדמיון. וכן שנפל פסוק, שלא היה עוסק בפסוק זה 

מאתמול ונפל לפיו בהיסח הדעת. ולתוך פיו, שהחלום פעל עליו כל כך עד 

שהוציא בשפתיו פסוק זה, ובאופן זה הרי זו נבואה קטנה כיון שהרבה מדרגות 
יש בנבואהייד. 


מדוע כתוב מימרא של רבי יוחנן פעמיים 


שם. בגליון הגמרא ציין שאף בגמרא לקמן (פ:) כתובה מימרא זו, אלא שכתב 

וקצת צריך עיון. וביאר בגביע הכסף (ד"ס פמכ), שהוקשה לו מדוע צריך 

לכתוב פעמיים את המימרא של רבי יוחנן. ותירץ בגביע הכסף, שהעיקר הוא 

לקמן מכיון ששם מדובר לגבי הרואה ספר מלכים שזה מאותו ענין, רואה ספרים 

או שנפל פסוק לתוך פיו. וכאן אגב שהביא מימרא של רבי יוחנן גבי חלום 

של שחרית הביא גם מימרא שמדבר בזמן השכמהיטי. 

בישמח משה (טייטננויס, כיין סכקת ד"ס סנס) ביאר, שכאן בגמרא כתוב השכים ונפל 

'לו' פסוק לתוך פיו, היינו שנפל ברעיונו ואחר כך לתוך פיו. ובמימרא 

השניה אמר השכים ונפל פסוק לתוך פיו, בלי המילה לו, על כרחך צריך לומר 
שברעיונו לא נפל בכלל וצריך להשמיענו את שני האופניםיט'. 


מדוע חלום של שחרית מתקיים 


ואמר רבי יוחנן שלשה חלומות מתקיימין חלום של שחרית. המהרש"א 

(מ"b‏ ל"ס תנוס) ביאר, שחלום זה הוא אמיתי ומתקיים בלא ספק אפילו 

בלא פתרון, והוא מבואר על פי הגמרא בסמוך שאין מראין לו לאדם אלא 

מהרהורי לבו, ולזה חלומות שבתחילת הלילה הולכים אחר הרהורי לב שביום, 

גם עשן המאכל יטרידהו ומערב שכלו בדברים בטלים, והם בעצמם החלומות 

אשר על ידי שד ושוא ידברו. אבל חלום של שחרית שכבר נח האדם מהרהורים 
שביום, יבואו החלומות האמיתיים אשר על ידי מלאדי". 


ובגיטין (ט. סת). ‏ ריג. כך ביאר ביגיעות מרדכי (ל"ה פמכ) את דברי המהרש"א. ‏ ריד וכן ביאר 

בעין ישראל (ד"ס הפכיס). ‏ רטו. וכעין זה כתב ביד מלאכי (כעי סמ"ס סי תכט) שאחד מהמימרות כדי 

נסבה. | וטז. ועיין עוד מה שנתבאר לקמן (מ6 בענין הרי ודאי שהמשכים זה העומד ממטתו. 

ריז. וכן ביארו בבית הלוי (פר' פקן ד"ס וענ סעטופ) ובלקוטי חבר בן חיים (ד"ס כו). ועיין ילקוט הגרשוני 

(ל"ס נמסכם"פ) שהעיר מדברי המהרש"א עצמו לעיל (ג. מ" ד"ס ופקס) שכתב שבמשמרה ראשונה 

החלומות מהרהורי לבו ובשניה הם על ידי שד ובמשמר אחרון הם על ידי מלאך. ועיין עוד צדקת 
הצדיק (פֿת נעד) שביאר טעם נוסף לאמיתות חלום של שחרית. 


ילקוט 


ובפתרון חלומות (ס"נ סער מ פ"כ) הביא בשם חכם אחד שיש להביט את השעה 

כמה שעות קודם היום הוא, שכל עוד שיתקרב אל הבוקר יתקרב זמן 

קיומו, עד שנתן לכל שעה חודש כי אם יחלום שלשה שעות קודם היום יתקיים 

תוך שלשה חדשים. והביא ראיה מהמדרש (נ"ר פע ס) שרבי יוחנן אמר כל חלום 
שהוא סמוך לבוקר מיד הוא באיי". 


מדוע חלום שחלם חבירו מתקיים 


וחלום שחלם לו חבירו. המהרש"א (פ"6 ד"ס פנוס) ביאר, שבחלום שחלם לו 
חבירו זה אמיתי ואין לחשוש שזה מגיע מהרהוריו, שהאדם מהרהר 
בענייניו, ולכן אמרה הגמרא לעיל שאצל דוד המלך שאחרים ראו לו חלום 
שהוא חלום אמיתיי". 

בפתרון חלומות (ס"נ טער ג פ"ג ‏ סק כ) ביאר, שכיון שלא הודיעו הענין אלא 
לחבירו נראה שהוא לא היה מוכן לקבל השפעה אלקית, ולכן הודיעוהו 

על ידי שליח, וכיון שבחר המשפיע בזה השני ולא באחר ודאי ראה בו הכנה 
גמורה לקבל השפע ההוא על נכון, ולכן אין ספק שאותו חלום צודק ומתקיים. 


מדוע חלום שנפתר בתוך חלום מתקיים 


וחלום שנפתר בתוך חלום. המהרש"א (פ" ד"ס פנוס) ביאר, שחלום שנפתר 
בתוך חלום ראוי הוא להתקיים באותו הפתרון שבחלום ולא בפתרון 

אחר כמין החלומות שהולכים אחר הפה, ואין זה במקרה כחלום שעל ידי שד. 
ובפתרון חלומות (פ"כ טער ג פ"ג שק כ) ביאר, שאין לחשוש שמא חלום זה אינו 
אלא דברים בטלים הנובעים מהרהורי לבו, שהרי בעצם זה שפתרוהו 

בחלום הראוהו מהו העיקר ומהו הטפל בחלום זה, ובודאי פתרוהו על נכון. 
במעון הברכות (ל"ס ונס) ביאריי, שכל החלומות אינם מתבטלים לגמרי רק 
מתהפכים לענין שבחלום מקרוב לרחוק, שהרבה אופנים יש בחלום שיש 
לפותרם ולזה הולכים אחר הפתרון. ואם כן בחלום שנפתר בתוך חלום בפירוש 
אז אין ענין אחר בחלום רק אותו פתרון לכן הכרחי הוא להתקיים ואינו מתבטל. 


מדוע חלום שנשנה מחקיים ובביאור קיום חלומותיו של פרעה 


ויש אומרים אף חלום שנשנה שנאמר ועל השנות החלום וגו'. המהרש"א 
(ס"5 ד"ס מנוס) ביאר, שחלום שנשנה הוא מטעם שדבר שנתחזק שתי פעמים 

אין זה מקרה אלא אמיתי הוא, והוא הענין בחלום פרעה שאמר שאין חלומו 
מהכוזבות הבאים מהרהורי הלב שהרי לא ראיתי כהנה בכל ארץ מצרים לרוע, 
שכל הפרות שבמצרים טובות, וכמבואר בסנהדרין (גג.) אין פרה וחזירה יוצאת 
ממצרים עד שניטל האם שלה בגלל שהם פרות טובות. וכתוב בפסוק (נלפ:ית 
מס ו 'ויקץ פרעה והנה חלום', שהיו בעיניו שני החלומות כחלום אחד להורות 
על ענין אחד, ושנשנה כדי שיתקיים. וזה גם מה שכתוב (עס ת) "ויהי בבקר 
ותפעם רוחו', שהיה זה חלום של שחרית שראוי להתקיים, 'ויקרא פרעה 
לחרטומים ויספר להם את חלומו' שהיו בעיניו שני החלומות בפרות ובשבלים 
כחלום אחד שנשנה שודאי מתקיים, ץאין פותר אותם לפרעה', כמו שמבואר 
בחז"ל (נ"ר פע ו) שאמרו לו החרטומים שבע פרות הטובות הם שבע בנות אתה 
מוליד, והרעות שבע אתה קובר, ושבע השבלים הטובות שבע אפרכיות אתה 
כובש, והרעות שבע אפרכיות מורדות בך, שהם עשו מהם שני חלומות ואין 
אלו מהחלומות הנשנה על ענין אחד, ועל כן אמר 'ואין פותר אותם' בלשון 
רבים לפי הבנתם שהם שני חלומות. וזה שאמר פרעה (שס כל) 'ואומר אל 
החרטומים ואין מגיד לי', שלא קיבל פתרונם כיון שעשו ממנו חלום שלא נשנה 
ואפשר שאינו מתקיים. ועל כן אמר לו יוסף (פס כס) 'חלום אחד הוא', שהפרות 
והשבלים מענין אחד הם על שבע שני שובע ורעב, וחלום שנשנה הוא, 'ואשר 
האלקים עושה הגיד לפרעה', דהיינו שחלום זה אמיתי הוא להתקיים על ידי 

מלאך הואיכא. 

הרמח"ל במגילת סתרים (כש פכ' ױשכ) ביאר, שהחלום הוא דבר אחד המתגלה 
לאדם לעתיד שצריך להיות, ולפי שלפעמים יש איזה מניעות שאם 

הוא איזה דבר טוב, הסטרא אחרא מתקנאת בו ואינה מנחת להגיע הדבר למטה 
בקטרוגה, והתיקון הוא לחזור ולגלות אותו הדבר פעם אחרת, ובזה המניעות 

הולכות ואינם מתקיימות, ולכן חלום שנשנה מורה על אמיתות החלוםיכג. 


ריח. וכן מבואר בספר חסידים (פ" פקפז) חלום שאדם רואה באחרונה קרוב להיות תחלה, ומה שרואה 
בתחילת הלילה יתקיים באחרונה. ‏ ויט. וכן ביאר הרשב"ץ במגן אבות (פמונות ודעות, ח"ג פ"ד עמ' 479 
כסו' ספלסות). רכ. הובא בענף יוסף (ד"ס ומנוס). רכא. ובזה יישב את קושיית העקידת יצחק (פעכ 
כט) על מה שהגמרא אמרה לעיל כל החלומות הולכים אחר הפה, שהרי יוסף אמר (גללטית מ ת) 'הלא 
לאלקים פתרונים'. שאין כאן קושיא שודאי חלום פרעה כיון שנשנה פעמים בלילה אחד הוא 
מחלומות שהפתרון לאלקים ומתקיימים. ועיין בככבא דשביט (ל"ס פֿף) שהקשה שהרי 'הלא לאלקים 
פתרונים' נאמר אצל שר המשקים והאופים, ולא נאמר לפרעה, ובחלום פרעה נאמר (נרלשית 55 טז) 
'אלקים יענה את שלום פרעה'. ולזה לא יספיק תירוץ המהרש"א. וכן הקשה בילקוט הגרשוני (ל"ה 
נמהרס"פ), ונשאר בצריך עיון גדול. ועוד שבין אצל שר החרטומים ובין אצל פרעה, יוסף אמר זאת 
קודם ששמע כלל ענין החלום, ואם כן משמע שלא מחמת שנשנה החלום אמר לו יוסף כן. וראה 


ברכות נה: 


ביאורים צא 


לא עריך לחלום בדיוק אותו חלום 


שם. באמרי נעם (ל"ס וּש) ביאר, שחלום שנשנה יש בו שתי משמעויות, אחד 

שיחלום שתי פעמים בלא שינוי, והשני שהחלום השני משונה מהראשון 

אלא ששניהם רומזים על דבר אחד, וזה מה שמצינו אצל פרעה. וזהו ביאור 

הפסוק 'ועל השנות החלום פעמים', היינו שחלם שני חלומות שרומזים על דבר 
אחד וגם על ידי שינוייכג. 


מדוע רבי יוחגן לא מנה חלום שנשנה 


שם. בתאוה לעינים (ס" עו) הקשה, למה רבי יוחנן לא מנה חלום שנשנה שהלא 
מקרא מלא הוא 'ועל השנות החלום'. ותירץ, שרבי יוחנן סבר שאין לשנות 
חלום שנשנה עם שלשת החלומות האחרים משום שזה יש בו מעלה אחרת 
מהשלשה, שזה מלבד שמתקיים גם מתקיים מהרה כמו שכתוב (נכלטיס 55 55) 
'כי נכון הדבר מעם האלקים וממהר האלקים לעשותו', ואילו בשלשה האחרים 
לא סובר כך. והיש אומרים סובר שגם שלשה אלו מתקיימים במהרה, לכך מנה 
אותם יחד. 

בפרשת מרדכי (ד"ס פֿף) ביאר את מחלוקת האמוראים על פי הגמרא בסנהדרין 
(מפ.) שרב חסדא אומר, אם אחד אומר כליו [של הרוצח או הנרצח] 

שחורים ואחד אומר כליו לבנים הרי זו עדות נכונה. אמנם רבא סובר (שס 63 
שאפילו אחד אומר כליו שחורים ואחד כליו לבנים אין זה נכון. ורבי יוחנן 
סובר כרבא שאפילו שינוי כזה [שאינו מעיקר המעשה] נחשב הכחשה ואין זה 
נכון. ולכן חלומות פרעה שחלום אחד היה בשבלים ואחד בפרות אינו דבר 
אחד ולא נקרא חלום שנשנה. ומה שכתוב 'ועל השנות החלום וגו' כי נכון 
הדבר' לא מדבר על כפל החלום, אלא שהשנות החלום הוא רק לראיה כי ממהר 
האלקים לעשותו. והיש אומרים סובר כרב חסדא שכיון שבמספר שבע וכן 

במלאות ובריאות היו שוים, אפילו שזה בשבלים וזה בפרות, נקרא "נכון'. 


האם דווקא כשהקיץ בינתיים 


שם. בחתם סופר (פולת מעס פר' מקן ד"ס ויקן) ביאר, שחלום שנשנה בלילה אחד 

מתקיים רק אם הקיץ בינתיים. ולכן כתוב בפסוק (כלטיפ מ ד ס) 'ויקץ 

פרעה ויישן ויחלום שנית', כיון שאם יש לאדם כמה חלומות בפעם אחת אין 

ממש רק בחלום האחרון, לכך רק כשהקיץ בינתיים שיהיה כל אחד חלום בפני 
עצמו יש ממש בכולםייז. 


ביאור הפסוקים אעל יוסף 


שם. בברכת ראש (על ע" ד"ס פמר) ביאר על פי הגמרא כמה פסוקים בחלומו 
של יוסף, שכתוב (ככטית 9 ס) 'ויחלום יוסף חלום ויגד לאחיו ויאמר אליהם' 

ולא פירש הפסוק מה אמר להם. עוד כתוב (ס מ) 'ויאמרו לו אחיו המלוך 
תמלוך עלינו', בכפל לשון, והיה להם לומר התמלוך עלינו, התמשול בנו. עוד 
נאמר (שס) 'ויוסיפו עוד שנא אותו על חלומותיו ועל דבריו', וכבר כתוב לעיל 
עס ס) 'ויוסיפו עוד שנא אותו'. עוד נאמר (שס ט) 'ויחלום עוד חלום אחר', תיבת 
עוד מיותרת. עוד נאמר (שס כ) 'ונראה מה יהיו חלומותיו', מה בא לומר כאן. 
וביאר על פי הגמרא לעיל (ע") שחלום טוב חדויה מסתייה, ועוד למדנו כאן 
שחלומות המתקיימים הם חלום שחלם לו חבירו וחלום שנשנה וחלום 
שנפתר. ולזה כאשר חלם יוסף על אחיו [חלום על חבירו] וסבר שיתקיים ולא 
כמו חלומות שהולכים אחר הפה, התפאר ואמר שיש לו חלום, ולפי שבזה 
מראה שאינו ירא מפניהם אולי יפתרו לרעה כי רוח ה' דיבר בו 'ויוסיפו עוד 
שנא אותו ויאמר אליהם', היינו שדבר זה נוגע אליהם והוה ליה חלום שחלם 
לו חבירו ומתקיים. ואומר הפסוק 'ויאמרו לו אחיו המלוך', והיינו אם אמנם כי 
יהיה עלינו מלך, אתה תמלוך עלינו, בתמיה, לא לך המלוכה. וכן אם משול 
עלינו איזה שר התמשול אתה בנו, כי בזה שאתה מתפאר ושמח, חדוותך 
מסתייה, והוסיפו לשנאותו 'על חלומותיו', כי אין מראים לו לאדם אלא מהרהורי 
לבו ומן הסתם מהרהר כל היום, ועל דבריו' שהתפאר שהוא ימשול בהם. 
יויחלום עוד חלום אחר' שנשנה מעין החלום הראשון, וגם נתוסף דבר אחר 
שגם אביו השתחוה לו, 'ויספר לאחיו', ובראותם כי כן שנשנה אליו עמדו ולא 
ענו עוד, אך אביו רצה להוציא מלב אחיו, וגער בו אביו 'הבוא נבוא אני ואמך 
ואחיך להשתחות לך', וכיון שלאדם טוב אין מראין לו חלום טוב אם כן אין 


עוד בערבי נחל (פ' וענ ד"ס ופלוס). ‏ וכב. כעין זה ביאר המהר"ל בחידושי אגדות (כ"ס טו: ד"ס כלי 
ענננ) לגבי תקיעות בראש השנה, כי בפעם הראשונה אינו עושה רק התנגדות, כי כל כח התגברות 
צריך שני כחות, האחד להתנגד לו, והשני להתגבר ולמשול עליו ולסלק אותו לגמרי. וכג. ובישמח 
משה (טיטננויס, פר' מקן ד"ס ועל סטנות) ביאר, שבחלום שנשנה בדיוק נמרץ יש לומר שהחלום השני נבע 
מהרהורי הלב שהרהר על חלומו הראשון ולכך ראהו שנית, מה שאין כן כשנשנה בשינוי. וכד. ועל 
פי זה ביאר בעין ישראל (ד"ס ופ שלכן רבי יוחנן לא אמר חלום שנשנה, משום שאצל פרעה 
שכתוב 'ועל השנות החלום אל פרעה פעמים' היה יקיצה באמצע, ואולי דווקא באופן כזה הוא 
ראיה לקיום החלום, ואילו בלי יקיצה אולי הוא חלום אחד שהוי דברים בטלים שישנם בחלום. אך 
מדברי הרמב"ן (נפיפ מ6 ו) משמע שרק אם חולם מענין אחר אין מתקיים אלא החלום האחרון, 
אבל כשחלם פעמיים אותו חלום אף אם לא הקיץ החלום מתקיים. 


צב ילקוט 


תוכו כברו, וביזה אותו בפני אחיו. ועם כל זה אביו שמר את הדבר כי ידע כי 
איש צדיק הוא וזה חלום המתקיים, אך אולי בדיחותיה מפכחא ליה ומפיגה 
קצת מהחלום, לכן שמר והמתין עד כי בא מועד שיקויים. ולזה אחר כך כאשר 
בא אליהם וחשבו להרגו אמרו ונראה מה יהיו חלומותיו' היינו אף שודאי 
יתקיימו החלומות שנשנו ואולי אצלו יתאחר איזה זמן כי בדיחותיה מפכחא 
ליה, רצו יותר שאחר ימשול עליהם ואף אם ימהר האלקים לעשותו כמאמר 
הפסוק 'ועל השנות החלום וגו' וממהר האלקים לעשותו' ולא יהיו נכנעים אצלו, 
וזהו שאמר לכו ונהרגהו' ונראה מיד מה יהיו חלומותיו. 


חלומות נוספים שמתקיימים 


א. האברבנאל (נללפיפ מל 5 ד"ס ויסי מקן) כתב, שחלום שמופיע מסודר בלי עירוב 
של עניינים שונים שאינם קשורים זה לזה, מורה על אמיתות החלום. וזה 
מה שראה פרעה בחלום הפרות והשבלים. 
ב. עוד כתב האברבנאל (עס), שכאשר אדם חולם וגורם לו להתפעם מהחלום 
ויטביע רישומו בנפש האדם, מורה שהחלום הוא אמיתי, ולכן אצל פרעה 
כתוב (שס פ) 'ותפעם רוחו'. וכן אצל נבוכדנצר (לטיל 3 6) 'ותתפעם רוחוייכה. 
ובפתרון חלומות (מ"נ טער ג פ"ס) ביאר בזה שחלום זה דומה לנבואה, שגם 
בנבואה עשתונותיו נטרפים ורוחו נפעמת. 
ג. בפתרון חלומות (פ"נ שער מ פ"כ) כתב, כי כאשר רואה החולם את חלומו 
בראייה ברורה כאילו היא בהקיץ עד שכאשר יקיץ הוא זוכר כל מה שראה 
ולא נפל מכל דבריו כלל אלא כולו נזכר, אז נדע כי החלום יתקיים מהרה. ואם 
יראה החלום בראייה בלתי ברורה עד שכאשר יעיר משנתו לא יזכור לו מאומה 
מכל מה שראה והיה אצלו כלא היה, אותו החלום לא יתקיים מהרה אבל יתקיים 
באורך הזמן. והסברא גם כך היא כי הדבר שהוא רחוק מן האדם לא יראה 
מראהו בבירור כמו שיראה הדבר הקרוב אליויכי. 
ד. עוד כתב בפתרון חלומות (מ"כ ע"ג פוף פ"ד), שמעתי אומרים כי חלום הנחלם 
בשבת הוא צודק, ויש להם טעם לשבח לפי שיש לאדם נפש יתירה והכנה 
שלימה בשבתינז. 
ה. בבינה לעתים (פיגו, מ" עת ספסף דרוש יד, עמ' קיט כסו' ספדמות) כתב, שמכלל האותות 
בחלומות הצודקים הוא שתיכף אחרי כלותו לחלום יקיץ החולם ולא יישן 
כלום אחרי חלומו. וזה שנאמר בפרעה (נפטית מ ד ס) 'וייקץ פרעה ויישן ויחלם 
שנית'. ולבסוף (טס ז) 'וייקץ פרעה והנה חלום', לומר שתיכף אחרי חלומו הקיץ, 
ומה שישן עוד היה אחר היקיצה ולא אחר החלום, ואז חלם שנית, 'וייקץ פרעה 
והנה חלום', שהקיץ מתוך החלום השני וכאילו עדיין בעת היקיצה היה חולם. 
ולכן שפט שחלומותיו הם מהצודקים ולא מהדמיון. 
ו. המהרש"א (עי? ע" מ" ד"ס לפס - ספניפי) כתב, שחלום של ראש השנה הוא 
אמיתי יותר משאר חלומות לפי שהוא יום דיזיכח, 
ז. האור החיים (כרפטית מ 5 ד"ס ופלעס) כתב, שכאשר ירגיש האדם בחלום כי הוא 
שלם בדעתו להבחין דבר עד שישכיל לדעת דברים שלא יתכן שיהיו בהקיץ 
וירגיש כי הוא חולם, זה יגיד כי אין חלומו בלבול הדעת וערבוב השכל ורוחות 
יתעללו בו, אלא מודיעים אותו עליונים למעלה עתידות. ולכן כתוב (פס) 'ופרעה 
חולם', לומר שגם פרעה הרגיש בחלומו כי היה חולם לצד ראותו דברים 
מופלאים, הרגיש כי אין זה מהדברים ההווים בעולם ואין זה אלא חלום הצודק. 


מה זה מהרהורי לבו 


אמר רב שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן אין מראין לו לאדם אלא 

מהרהורי לבו שנאמר את מלכא רעיונך על משכבך פליקו ואיבעית 
אימא מהכא ורעיוני לבבך תנדע. ברש"י (ל"ס סנסוני) כתב מה שהוא מהרהר 
ביום. ובפתרון חלומות (ס"נ שער ד פ"ג) מסתפק אם הכוונה היא שאין מודיעים 
לו לאדם בחלום אלא מה שמחשבתו משוטטת לדעת עניינו, ומודיעים לו 
להוציאו מהמבוכה אשר הוא עומד בה, אבל אופן ההודעה אפשר להודיעה לו 
במשלים ורמיזות זרים שאי אפשר שיקרו כן בהקילילט. או שאף את אופן 
ההודעה שרוצים להודיע לו אין מודיעים לו במשלים ורמיזות זרים שאי אפשר 
שיקרו כן בהקיץ, אלא מודיעים אותו לו ברמיזות ומשלים שמחשבתו משוטטת 
בהם בהקיץ. וכתב שמהראיה שהגמרא הביאה מנבוכדנצר משמע כפירוש 


רכה. וכן כתבו הרלב"ג (וג ה ט) ומלבי"ם (לני כ 6. אלא שהאברבנאל (ס) כתב שרק אם ההתפעמות 
מהחלום נופלת על החולם בעת החלום. והמלבי"ם (פס) הוסיף שזה בתנאי שלא יקיץ החולם מחמת 
ההתפעמות והפחד, שאם הקיץ מורה שחלומו נבע מסיבות גופניות ולא מהודעה אלקית. אולם 
האברבנאל (פס) כתב שפרעה הקיץ באמצע חלומו בין חלום הפרות לחלום השבלים, משום שהתפעם 
כל כך מאותו חלום של הפרות להוראתו על חוזק השפע המגיע בו, שהקיץ ונפסקה שינתו מאותה 
התפעלות והרגש גדול שהרגיש. וראה במנחת יהודה (פסיס כיפ פרי פקן) שנקט שרק אם ההתפעמות היא 
כשהוא התעורר אזי מורה החלום על אמיתותו, כי כן דרך חלום האמיתי הבא על ידי מלאך, שאין 
רוחו נפעמת בשינה בעת ראיית החלום אלא אחר כך בעת שייקץ משנתו. | וכו. וכן כתב האור 
החיים (נכלטיפ 9 ו) שלכן סיפר יוסף לאחיו ואמר 'הנה' בכל פרט, שכל דבר שהראוהו היה ברור בעיני 
שכלו כאילו היה רואהו עתה שהוא בהקיץ בהשלמת דעתו, ואין זה אלא חלום צודק. וכז. אמנם 
הרשב"ץ במגן אבות (לפוטפ ודעות פ"ג פ"ד עמ' 482 כקו' סמדעות) כתב שסעודת האדם בלילי שבתות היא יתירה 
ותוליד אדים עבים לחים, ועל זה אמרו (יפ פג:) חלמי דבי שמשי בטלים אינון. וכן הוא בתשב"ץ 


ברכות נה: 


ביאורים 


הראשון, כי על מה שמורה החלום אמר הפסוק בנבוכדנצר שהיתה מחשבתו 
לדעת מה יהיה לעתיד, ואם כן נראה שאין מראים לאדם אלא מה שמורה על 
מה שהוא מהרהר ביום לדעת עניינו, אבל לא על === ההודעה. אבל ממה 
שהגמרא מביאה בסמוך ראיה שלא מראים לאדם דקלא דדהבא וכן פיל שנכנס 
בחוד של מחט, נראה שגם על אופן ההודעה עצמה אמרו שכשרוצים להודיע 
לאדם איזה דבר לעתיד אין מודיעים אותו לו אלא במשלים ודברים שאדם 
מתעסק ומחשב עליו ביום, ובהם מושלים ורומזים לו ולא בדברים שאי אפשר 
שיקרו כן בהקיץ. ומבואר שהדבר מסופק לפי שיש צדדים לכאן ולכאן. וכתב 
בהמשך דבריו שמאמר הגמרא כולל שתי כוונות אלו שאין מודיעים לאדם אלא 
מה שמורה על מה שהיה מחשב בו לדעת עניינו, וגם שזה אין מודיעים אלא 
במשלים שאדם מחשב בהם ביום, ועל זה הביאה הגמרא שתי ראיות. 


מדוע הביאה הגמרא שני פסוקים 


שם. בלמנצח לדוד (ד"ס ופֿ) ביאר, שמהפסוק הראשון לא יודעים אלא הרהורים 
שהרהר על מטתו כמו שכתוב 'ורעיונך על משכבך', אבל מנין שאפילו 
הרהור ביום מועיל, משום כך הביאה הגמרא את הפסוק 'ורעיוני לבבך תנדע', 
שכתוב 'רעיוני' סתםיל. ואם היה כתוב רק הפסוק השני, אולי הכוונה רעיוני 
לבבך שאתה מהרהר עכשיו על החלום שחלמת ולבך טרוד ברעיונות שאינו 
יודע פתרונו, כשאפתור לך תנדע, ואין ראיה כלל להרהורים ביום, משום כך 
מביאה הגמרא פסוק ראשון. 

בבניהו (ד"ס וי) ביאר, שבפסוק הראשון יש לפרש שמדובר שאותם רעיונים 
הוציאם גם כן בדיבור פיו, ולכן ראה אותם בחלום, אבל רעיונים שלא 

היו אלא רק בלב ולא הוציאם בפה אין רואה אותם בחלום, לכן הביא פסוק 
שני 'ורעיוני לבבך תנדע', שלא אמר רעיונך סתם, אלא פירש אפילו על רעיונים 
שלא היו אלא בלב דווקא. ואם היה מביא את הפסוק השני, לא היה משמע 
ממנו הוכחה גמורה על החלום, שהרי כתוב רק 'ורעיוני לבבך תנדע' ולא נזכר 
חלום, לכן הביאה הגמרא גם כן פסוק 'ורעיונך על משכבך סליקו' שמשמע 

חלום, שהרי כתוב 'על משכבךי. 
בפרשת מרדכי (ד"ס פפין) ביאר, שלישנא קמא סוברת שאפילו שלא הרהר בחלום 


= זה כיון שהוא ראוי להרהר בהם מראים לו, וזה הוא לומד מהפסוק 


'אנת מלכא', שבשביל שאתה מלך אתה ראוי לחלום כזה. ולישנא בתרא סוברת 
שצריך דווקא שהיה מהרהר בהם, וזה הוא לומד מהפסוק 'ורעיוני לבבך תנדע'. 


ממה נובע חלום זה 


שם. בחתם סופר על התורה (כש פר' מקן, כסו' ססדטות) ביאר, שנשמתו של אדם 
רואה ומביטה מה שלמעלה עד מקום אשר כח הנפש ההיא מגיע, אך 
בשובה לגופו בעת שהוא מקיץ מתלבשת ברעיוני הגוף ומבדיל בינו לבין מה 
שראה והביט, דומה למה שאמרו ((לס 5:) שהנשמה כל זמן שהולד במעי אמו 
נר דלוק על ראשו ואינו בתוך הגוף ואז יודע כל התורה, ומשבא מלאך ודוחפו 
לתוך הגוף סמוך ליציאתו לאויר העולם שוכח הכל על ידי התלבשו בכלי הגוף, 
אך לפעמים מתלבש ברעיונו של כח המדמה שלו ממה שהרהר ביום, ולפעמים 
אותם הרהורים של יום דומים למה שראה למעלה, ואז אין התלבשות הגוף 
רחוק מהבנת פתרון ההוא, כיון שאותם המראות מתלבשים על הרהורי היום. 
ולכן אנשי צדק חלומותם צודקים יותר שאפילו שאדם הוא בעל בחירה להרהר 
ביום מה שאיותה נפשו, מכל מקום אדם שכל מגמת מחשבותיו ורעיונותיו 
נתונים המה לה' ולתורתו, הקב"ה מזמין לו הרהורים ביום באופן שיכול לגלות 
לו בלילה מה שנגזר למעלה לטוב או למוטב. 

בשיעורי דעת (נמסכי"ל כלוך, מ" מסמר נסיס וטנע עמ' 113) ביאר, שפעמים גם מבלעדי 
החלום יש אשר תרגיש הנפש איזו ידיעה מהנמצא למעלה מן 
החושים, אבל קלושה היא ההרגשה ואינו מכיר בה, אולם בְּהִפָּרְדָה קצת מן 
החומר בעת השינה, אז מורגש הדבר יותר ומתגשמת ההכרה בציורי החלוםילא. 


מאיזה סוג אותם חלומות שמהרהורי לבו 


שם. במהרש"א (מ"f‏ ד"ס 6) ביאר, שבפשטות אלו הם מהחלומות הכוזבות 
ובאים על ידי שד כמבואר לעילילנ, וכן אלו החלומות של קיסר ושבור 


(ס"כ פיי קכם). ועיין לב חיים (פפג", ס"כ סי קנ ד"ס ופדע ותסכנ) מה שהקשה על זה. וכח.ובטעמא דקרא 
(כיש פר' מקן) הביא מהגמרא בראש השנה (י:) שחלום פרעה היה בראש השנה מזה שיוסף יצא בראש 
השנה מבית האסורים. וכן חלומות שר המשקים והאופים היו בראש השנה שהרי נגזר על יוסף שנתיים 
בבית האסורים על שאמר לשר המשקים (נרפשית מ יד) 'כי אם זכרתני אתך', ועל זה נאמר (טס 55 פ) 
יויהי מקץ שנתים ימים', אם כן גם חלומותיהם היו בראש השנה. וכט. ועיין מכתב מאליהו (מ"ס 
עמי 347) שהביא ראיה לדרך זו מהירושלמי (עטכ טני פ"ל ס"ו) על פי ביאור הר"ש סירילאו (טס ד"ס ₪ 
מסתנרb).‏ עיי"ש. וראה עוד בעיני יצחק (ד"ס פמר כ63). רל. וכן באר בלב רחב ליט שיון): 
רלא. ובהגה"ה שם (מפפכ 6 ביאר עוד שאין האדם מכיר בהרהורי לבו בשעת ההקיץ, מפני שהאדם 
רגיל להבחין את כל השגותיו בבחינת שכלו וחושיו הרגילים, ועל ידי זה נאבדת ההשגה שהיא מבחוץ 
לגדרי החושים, מה שאין כן בשעת השינה שהאדם אינו יודע להבחין בין ראייה ממש לדמיון, 
מתקבלת הידיעה המורגשת מבעד לחושי האדם כפי ציור החלום בלי הבחנת החושים, ונשארת קבועה 
בידיעת האדם עד כדי לבקש פתרונה. ולב. וכן כתב בספר חסידים (פי פפ6). 


ילקוט 


מלכא המבוארים לקמן (ט.) שהיה מהרהורי לבם. אלא שגם חלום אמיתי כפי 

שהגמרא מביאה כאן שכתובים אצל נבוכדנצר אין מראין לו לאדם אלא בדבר 

שאפשר להיות שאדם מהרהר, וכפי שרבא אמר שאין מראים לו דבר שאין הוא 
מהרהר עליהם כלל. 


משום מה יש חלומות אלו 


שם. הרמ"ק באור יקר (על כעי6 מסימנ קער ד סי ש) כתב שמתוך חלומותיו יכיר 

האדם עניניו ודבקות נפשו, אם המראות שרואה טהורות ונקיות כגון בתי 
כנסיות ובתי מדרשות ועסקי מצוות ותורה 
באשפתות וכיוצא ידע שנדבק בחיצוניםילי. 


הרי לקמן מבואר שרואה בחלום גם בלא הרהורים 


שם. בעיון יעקב (ד"ס פֿין) הקשה מהגמרא לקמן () הבא על אשת איש בחלום 

מובטח לו שהוא בן העולם הבא, והני מילי שלא ידע ממנה ולא הרהר 

בה מבערב. ואם כן רואים שמראים לאדם בחלומו גם דבר שלא הרהר בו ביום. 

ויישב, שכוונת הגמרא שלא הרהר בה רק בערב אבל מכל מקום הרהר בה 

מעולם, והרהור עבירה אין אדם ניצול ממנו בכל יום. וכן מדוקדק לשון רש"י 
(ד"ס דקנ6) שדבר שלא הרהר בו מעולם אינו רואה בחלוםייז. 


מדוע הוערכו לשני משלים 


אמר רבא תדע דלא מחוו ליה לאינש לא דקלא דדהבא ולא פילא דעייל 

בקופא דמחטאילה. בפרשת מרדכי (ד"ה ₪) ביאר מה שהגמרא הביאה 

שני משלים, לומר שלא תלמיד חכם העני יחלום שהוא נתעשר וקיבץ זהב 

הרבה, ולא עם הארץ העשיר יחלום שחידש פלפול נפלא שנקרא בבבא מציעא 

(:) 'פילא דעייל בקופא דמחטא', אלא כל אחד מראים לו מענייניו שהוא עוסק 
בהם"לי. 


מדוע לא אמרה הגמרא פילא דסליק לאיגרא 


שם. בבניהו (ד"ס ו₪) הקשה למה לא אמרה הגמרא שלא מראים פיל שעולה 

לגג. ותירץ שזה אפשר להיות מהרהור היום, כגון שראה ביום אדם עב 
וגס הרבה אשר קומתו ועוביו עולה שיעור ארבעה או חמשה גופים של שאר 
אדם שראהו עולה בסולם לגג, ויתבהל מאד על המראה איך גוף גדול בעוביו 
וקומתו יוכל לעלות בסולם לגג, ולכך בלילה ראה פיל שהוא בריה גדולה 
בכמותה בעוביה ובקומתה עולה בסולם לגג, כי זה יתהווה מן מראה שראה 
בעיניו ביום ויתפלא בו. אך אי אפשר שיזדמן שיראה ביום חפץ גדול נכנס 

בקופא דמחטא כדי שיצטייר בלילה בחלומו שהפיל נכנס בקופא דמחטא. 


הרי פעמים רואים היפך המציאות והטבע 


שם. בדברי תורה (פונקלעע, מ"ס סי מכ) הקשה, שהרי מצינו ושמענו גם חלומות 
כאלו שהם להיפך המציאות והטבע. ותירץ, שידוע בטבע שעל ידי האדים 

העולים מאכילת מאכלים השמנים יוכלו להגיע גם דמיונות וחלומות שונות, 
ורבא דיבר בסתם על ידי מאכלים קלים או שלא אכל קודם השינה. 


הרי נבוכדנער גם חלם על דבר שלא הרהר 


שם. המהרש"א (מ"פ ד"ס 6%) הקשה, שהרי בחלומו השני של נבוכדנצר שהיה 
אמיתי כתוב (דיא% ד ) 'רְבָה אילנא וּתְקִיף ורומיה יִמְטָא לשמיא וְחַזִיתִיה 
לסוף כל ארעא', ודבר זה אי אפשר להיות ובודאי לא הרהר בו מעולם. ותירץ, 
שלאו דווקא נקט 'ימטא לשמיא', וכמו שכתוב (לגליס 6 כת) 'ערים גדולות ובצורות 
בשמים', ומבואר בחולין (5:) שדיבר הכתוב בלשון הבאי. 

בסמיכת חכמים (ד'"ס תלע) תירץ, שאף שלא הרהר בדקל מכל מקום הרהר בכענין 
זה, שהרי אמר (שעט יד יד) 'אעלה על במתי עב', לא די שהרהר אלא 

שאמר בפירוש אעלה לשמים, ודקל הוא רק משל, והוי מעין ההרהור אפילו 

שהוא ענין אחרללי. 
במירא דכיא (ד'ס 6) יישב, שכוונת רבי יונתן לומר שרוב החלומות הם 
מהרהורי לבו ביום, אבל לעולם יש חלומות שלא הרהר בהם מעולם 
ביום וחולם אותם בלילה. 


רלג. וכן כתב בצדקת הצדיק (פות כמג) החלומות של האדם הם המגידים לו על הרהורי לבו לדעת 
במה הם שקועים ביום, שמהם הם באים, כמו שאמרו חז"ל אין מראין לו לאדם אלא מהרהורי לבו. 
וכן הוא במחשבות חרוץ (לף 66 שהחלומות הם בירור האדם במה מעמקי לבבו שקועים. וראה עוד 
בצדקת הצדיק ףות כג). ‏ ולד. וכן יישב בשבות יעקב (ס"נ סי נה). עיי"ש. | ולה. ברש"י (ד"ס דקנ) 
כתב דבר שלא הורגל לראות ולא הרהר בו מעולם. ובגליוני יואל (ד"ס פֿן) הקשה איך חולמים הסומים 
מיום הולדם אשר לא ראו בעיניהם שום דבר לפי הכלל שאין מראין לו לאדם אלא דברים מה שראה 
אותם והרהר עליהם. | ולג ועיין כעין זה בהעז ביד (ד"ס פמכ). ‏ רלז. וכן ביאר בשנות חיים (פכי 
מקן, נפופו). ובשלמה משנתו (גלפ"י ד"ס דקנ) כתב, שזו כוונת רש"י שכתב דבר שלא הורגל לראות ולא 


ברכות נה: - נו. 


ידע שדבקותו בקדושים, (אציהתמה 


ביאורים צג 


איך פרעה חלם על בליעת השבלים 


שם. המור (נרפטית מ ז) הקשה איך חלם פרעה על שבלים שבלעו שבלים שהוא 

מן הנמנע, ובשלמא בליעת פרות על ידי חברותיהן ניתן לקבל כיון שדרך 

חי לאכול ולבלוע אבל ענין השבלים תמוה. ותירץ, שהבליעה המוזכרת אצל 

השבלים אין משמעותה כפשוטה אלא שצמחו הדקות עד שכיסו את השבלים 

השמנות, מלשון הפסוק (נמלנל ד 0 'ולא יבואו לראות כבלע את הקדש' 
שמשמעותו לכסות את כלי הקדשולח. 


נו. 


מה היתה כוונת הקיסר 


אמר ליה קיפר לרבי יהושע בר' חנניא אמריתו דחכמיתו טובא אימא 
לי מאי חזינא בחלמאי. בסמיבת חכמים (ד"ס 0% הקשה איך עלה על 

דעת הקיסר שהיה חכם הגדול שבאדום וכן שבור מלכא [בסמוך] שהוא מלך 
פרס לשאול דבר שאי אפשר לידע מה שיראה בחלומו. ואם כוונתם היה להעליל 
עליהם ולבוא עליהם בטרוניא, היה להם להפליג בדברים אחרים ולאו דווקא 
בחלומות. ועוד שתלו הדבר בחכמה במה שאמרו 'אמריתו דחכמיתו טובא', ודבר 
זה אינו תלוי בחכמה כלל כי אם בנבואה, ומה שדניאל ידע מחלומו של 
נבוכדנצר כיון שהיה נביא וידע ברוח הקודש. ועוד שגם דניאל ראה ברוח 
הקודש רק מה שחלם נבוכדנצר כבר, אבל לא מה שיחלום להבא שדבר זה לא 
עלה על דעת נבוכדנצר לשאול, ואם כן איך ביקש הקיסר דבר זה. ועוד מה 
שאמר הקיסר חכמיתו טובא', הרי זה לא תלוי אם הוא חכם יותר או פחותא. 
ותירץ שכוונת הקיסר לומר על פי מה שאמרו חכמים (נ"ג ינ.) חכם עדיף מנביא, 
וזה מה שאמר הקיסר אמריתו דחכמיתו טובא שחכמתכם גדולה מהנבואה, וזה 
הלשון 'אמריתו', שלכאורה הוא תמוה שהיכן מצינו שאמרו כן, וכי רבי יהושע 
ושמואל [בסמוך] היו מתפארים בעצמם על חכמתם הגדולה. אלא הכוונה על 
כלל זה של חכם עדיף מנביא ותוכלו לידע יותר מהנביא, אם כן הרי דניאל 
ידע החלום שחלם נבוכדנצר, ואתם מצד החכמה שעדיפה תדעו יותר, ולכן אמר 

לו 'טובא' יותר מהנביא, אם כן אימא לי מה אני יראה להבא בחלומי=י. 

עוד ביאר הסמיכת חכמים (פס) שהגמרא סמכה מאמר זה למה שלמדנו לעיל 
(נס:) אמר רבי יונתן אין מראין לאדם אלא מהרהורי לבו ועל זה אמר רבא 

תדע שלא מראים לאדם לא דקל זהב ולא פיל שנכנס בחוד המחט. וזו היתה 
כוונת הקיסר, שבודאי גם הקיסר ידע שאין מראין לו לאדם אלא מהרהורי לבו, 
וכוונתו היתה לשאול מצד החכמה היתירה שיאמר לו דבר שאינו מפורסם בפי 
כל היינו אם אפשר שיחלום דבר שאינו מהרהור הלב, ולא היתה כוונתו על 
פרטות החלום, אלא מה שאמר מאי חזינא בחלמאי, היינו אם אראה דווקא 
מענייני המלחמות מה שאני מהרהר, או אתם שהנכם חכמים הרבה יודעים 
שאראה דבר אף שאיני מהרהר. והוא השיב לו בחכמתו דבר שהוא מהרהורו 
ואינו מהרהורו, מה שאמר לו 'דמשחרי לך פרסאי' וזה דבר מהרהורו כמו 
שפירש רש"י (ד"ס קיסכ) שהיה לו תגר עם פרסיים, אמנם מה שסיים שירעה 
חזירים בחוטרא דדהבא דבר זה אינו מענין ההרהור שהיכן מצינו מקל זהב, 
וכן מה שענה שמואל לשבור שיראה שטוחן בריחים של זהב, וכי היכן מצינו 
ריחים של זהב, שעל זה אמר רבא שלא מראים לאדם דקל של זהב שהוא דבר 
שאינו מצוי. וכוונתו היתה להשיב שבאמת מצד החכמה יודע שיראה אף במה 
שלא הרהר מעולם, והקיסר ושבור מלכא לא הבינו שמצד הרהור היום יראה 

דבר זה, ובאמת תשובת רבי יהושע ושמואל היתה בחכמה. 

הגר"א באמרי נעם (ל"ס פמכיפו) ביאר שלפתור חלום נצרך חכמה גדולה להכיר 
היטב טבע של אדם להבין מאיזה דבר הוא מתפעל ואיזה כח מהארבעה 

יסודות מתגבר בו, ואז נוכל לידע איזה דבר לומר לו שיחלום אותו הדבר 

בלילה, וזה שאמר לו 'דחכמיתו טובא' משום שצריך לזה חכמה גדולה. 
בחיי שלמה (קוס, ד"ס 005) ביאר שכוונת הקיסר הוא למה שאמר רבי יהושע בן 
חנניה בבכורות (ת:) במעשה דבי אתונא 'אנן חכימינן מינייהו', וסבי דבי 
אתונא היו חכמים גדולים כמו שאמר לו הקיסר (טס) 'והא חכימין אינון', וכיון 
שאמר לו רבי יהושע שהוא יותר חכם מהם לכן אמר לו אמריתו דחכמיתו 
טובא שיש בכם חכמה יתירה אף מסבי דבי אתונא המפורסמים בחכמה, לכן 
תאמר לי מה אראה בחלומי. 


הרהר בו מעולם, ובנבודכנצר הרהר בה. ולת. וכן כתבו החזקוני (עס) ובדעת זקנים (טס). 
א. ובבניהו (ד"ס 6מספ) הוסיף שאדרבה אמרו ביומא (ע:) משמתו חגי זכריה ומלאכי פסקה נבואה. 
ב. וכן ביאר בבניהו (טסו. וכעין זה ביאר בשלמה משנתו (ד"ס 5מכיפו) שהקיסר אמר לו שאתם דורשים 
מדעתכם את הפסוק (פסנס 5 ינ) 'ונביא לבב חכמה', שחכם עדיף מנביא, ומוציאים את הפסוק מפשוטו 
ש'ונביא' הוא מלשון הבאה, והיינו נביא חכמה לליבנו. ואם כן יש לכם לדעת עתידות קל וחומר 
מנביא. אלא שבספר העז ביד (ד"ס 0% הקשה שאם ידע הקיסר ממעשה החלום של נבוכדנצר הלא 
ידע גם מה שאמר לו דניאל 'רעיונך על משכבך סליקו ורעיוני לבבך תנדע', אם כן ידע שתלוי 
החלום בהרהור היום, ואיך הרהר הקיסר כל היום ממה שאמר לו רבי יהושע. 


צר ילקוט 


בברכת דוד (0ֹנן, ד"ס פמר) ביאר על פי הגמרא לעיל (ס:) לאדם טוב מראין 
לו חלום רע ולאדם רע מראין לו חלום טוב, וזה ששאלו אמריתו 
דחכמיתו טובא והיינו שתלמידי חכמים הם חכמים גדולים, אימא לי מה שאראה 
בחלומי היינו אם אדם טוב אני או אדם רע. ועל זה השיבו להם שיראו חלום 
רע, והיינו שהם מחזיקים אותם לבני אדם טובים. ועל פי זה ניחא איך לא 
עלה מורא בלבם לומר להם שיראו חלומות רעים, ולפי המבואר ניחא שאדרבה 
בזה החזיקו אותם לבני אדם טובים. 
בפרשת מרדכי (ל"ס מ)) ביאר על פי הגמרא בחגיגה (ס:) שרבי יהושע בן חנניה 
היה מתוכח עם הצדוקים לפני הקיסר, וכשהצדוקים לא יכלו לנצחו 
הביאו לו ראיה מהמציאות שעם ישראל נבזים ושפלים, ומוכח מזה שהקב"ה 
עזב אותם, והיה רבי יהושע משיבם שאין ישראל מצטערים כלום על מה 
שהקב"ה מונע מהם טובות עולם הזה והממשלה, כי העשיר והמושל הוא טרוד 
תמיד בקניניו ואין לו פנאי לעסוק בחכמה, וישראל בשביל שאין להם ממשלה 
הם יכולים לעסוק בחכמה. ואמר לו הקיסר לרבי יהושע במה שאתם אומרים 
שעל ידי זה שאין לכם ממשלה אתם חכמים יותר, אם כן מה יחסר לי להתעסק 
בחכמה ואיזה דאגה תוכל להטרידני מהחכמה אפילו ברעיון, וזה שאמר לו 
אימא לי מאי חזינא בחלמאי דבר שיטרידני. 
בשפתי חכמים (ד"ס פמרתו) ביאר שלא שהם אמרו על עצמם שהם חכמים, אלא 
הקיסר סמך על הפסוק שכתוב (לניס ד ו) 'רק עם חכם ונבון הגוי הגדול 
הזה'ג. 

בזכרון שלום (ד"ס 6עספו) ביאר שהקיסר התכוון ללשון הכתוב (נללסית מ6 ט) 
'ויאמר פרעה אל יוסף אחרי הודיע אלקים אותך את כל זאת אין נבון 
וחכם כמוך', וכתב הרמב"ן (עס) אחרי שהודיע ה' אותך החכמה הגדולה הזאת 

לפתור כל החלומות הנעלמים והסתומים אין נבון וחכם כמוך. 
בישמח לב (ד"ס פמלפו) כתב שדווקא בחכמתו של אדם אל יתהלל אבל בחכמת 
התורה מותר, כמו שכתוב (לנניס ד ו) 'כי היא חכמתכם ובינתכם לעיני 
העמים'. וכפי שכתוב (ילמיס ע כג) 'כי אם בזאת יתהלל המתהלל השכל וידוע 
אותי'. וכן אומרת הגמרא (ללס סנ.) שבמקום שלא יודעים ממנו מותר לומר 
צורבא מרבנן אנא, ולפי זה 'אמריתו' הכוונה שבאמת השתבחו בעצמם בחכמת 

התורה. 

בעין ישראל (ד"ס פעכ) ביאר על פי דיוק מה שאמר 'בחלמאי' ומדוע לא אמר 
בחלמא, הלא בטח כוונתו על החלום שלו. וביאר על פי הגמרא בעבודה 
זרה (נ:) שלעתיד לבוא יבואו מלכות רומי ויבקשו שכר על מה שתיקנו הרבה 


אצרהתממוזןוקים ומרחצאות בשביל ישראל, והקב"ה יענה להם שוטים שבעולם כל מה 


שעשיתם בשבילכם עשיתם. והקשה הגר"ח מבריםק הלא שקר בפיהם ואיך יאמרו 
כן. ותירץ על פי הרמב"ם (נסקדעס (פילום סמפניופ) שהיצור היותר נכבד הוא האדם 
ותכלית האדם הנפש המשכלת שבו, ואם כן למה ברא הקב"ה אנשים ערומים 
מדעת וריקים מן החכמה, והתשובה היא שאלו האנשים מכינים עבור האדם 
בעל נפש המשכלת שהוא עיקר הבריאה או להצלת אדם מאיזה סיבה שהיא. 
ואם כן יטענו בני רומי שהלא ישראל נהנו מעבודתם, ואם כן היה תכלית טוב 
מעבודתם. אבל הקב"ה יענה להם אף שיצא תכלית טוב מעבודתכם אבל לא 
היתה כוונתכם לתכלית זה'. ולפי זה יש לבאר את שאלת מלך רומי אמריתו 
דחכמיתו טובא שכל הבריאה היא בשבילכם, ואנחנו לא נבראנו רק בשביל 
ההשתמשות לכם, אמור לי מה אראה בחלומי, שאם כן כל החיים שלנו אינו 
רק חלום, ואם כן תאמר לי איזה הנאה ותכלית יהיה לי באמת מכל העמל 
שאני עמל לשמש אתכם, האם באמת כל עבודתינו תעבור רק כמו חלום בלי 
כל תכליף. 


הרי פתרון החלום תלוי במזל 


שם. בברכת אברהם (פילד, נס: נפוס' ד"ס פותלי) הקשה על מה שהקיסר תלה זאת 

בחכמה, הרי תוספות (שס) כתבו שפתרון החלום אינו תלוי בחכמה אלא 

במזל שעת הלידה. ותירץ שיש לחלק בין מה שכבר חלם האדם שאז אין תלוי 
בחכמה, אבל מה שעתיד לראות בחלום כמו אצל הקיסר תלוי בחכמה. 


מדוע אמר לו דווקא פתרון זה 


אמר ליה חזית דמשחרי לך פרפאי וגרבי בךה ורעיי בך שקצי בחוטרא 

דדהבא הרהר כוליה יומא ולאורתא חזא. בכניהו (ל"ס 6עליפו) ביאר 
שרבי יהושע חשב שאם יאמר לו תראה בחלום שאתה הולך למקום פלוני או 
אוכל מאכל פלוני או עושה דבר פלוני ועל ידי כן יהרהר בלבו ביום בכך ויראה 
הדבר בחלום, לא יספיק לו דבר זה כי אפשר שלא יהרהר הרבה בדבר זה 
באותו היום, ואם לא יהרהר הרבה כל היום לא יראה הדבר בחלום הלילה. 


ג. וכן ביאר בישמח לב (ל"ס פמרפו) באופן ראשון, ובחדשים גם ישנים (עס). ד. וכן ביאר בחדושי 
מרן רי"ז הלוי על התורה (סש פלי כליטיק). | ה. לשון שודד וגזלה הוא או לשון משיכה. הגהות 
רבי בצלאל רנשבורג (ד"ס 6"6. ועיין רש"י (מניגס ה: ד"ס וגכנוסו) שזה מלשון שלילה. ו 'שקצי' היינו 


ברכות נו. 


ביאורים 


לכך התחכם לומר דבר תמוה שהוא חידה עמוקה, שאמר לו שירעו בך חזירים'י, 
והוסיף לומר לו עוד דבר פלא שיהיה רועה החזירים במקל של זהב, ועל ידי 
כן הקיסר היה נבוך כל היום לידע טעם ופתרון לדברים אלו, באומרו למה אמר 
שירעה חזירים ולא אמר שירעה צאן ובקר, ויותר יש להתפלאות על אומרו 
בחוטרא דדהבא למה יהיה זה במטה של זהב ולא מטה עץ פשוט. ומאחר 
שיהיה נבוך ומחשב בדבר זה למצוא טעם לדברים אלו, ואינו מוצא בהם טעם 
מוכרח ויהיה נבוך בהם כל היום ואינו מסיר אותו ממחשבתו, וכיון שהוא יחשב 
בדבר זה כל היום מוכרח כפי הטבע שיראה הדברים האלה כמו שהם בחלום 
הלילהז. 
בבן יהוידע (ד"ס דמפפלי) ביאר שרבי יהושע אמר לקיסר דברים מורים מעניינים 
הנעשים במלחמה, כי הדרך שאם ניצח מלך זה למלך אחר במלחמה אינו 
מבטל מלכותו לגמרי אלא מניחו להיות מלך על עמו כמו שהיה ורק מטיל 
עליו מס קצוב שיקחהו מעמו, וזה שאמר לו 'משחרי לך פרסאי' שיכבשו אותך 
ותשאר תחת ידם לרעות חזירים אלו הרומיים שנקראים חזירים על שם קליפת 
חזיר, בחוטרא דדהבא דהיינו שתגבה להם מן הרומיים מס סך של זהובים. 
בפרשת מרדכי (ל"ס פסי) ביאר על פי מה שביאר [לעיל] ששאלת הקיסר היתה 
מה יוכל להטרידו. וענה לו רבי יהושע שמלך גדול כמותך שכבש את 
מלך פרס שהוא גם כן מלך חזק ואתה מושל עליו הנה אתה הרועה והם הבקר, 
וטרדת הרועה גדולה מאד שלא יברחו הבקר ושלא יפלו זאבים עליהם, וזה 
שאמר שירעה חזירים במקל זהב, וכשהתבונן הקיסר על דבריו מצא שהאמת 
אתו שיש לו הרבה טרדות מממשלתו. 
בעיני יצחק (ל"ס 06 ביאר במה שבחר רבי יהושע לומר חלום זה, משום 
שקיסר רומי היה אז מושל כמעט בכל הכיפה ובודאי שהיה מושל גם 
על הפרסיים או שהיה נלחם עמהם, ולכך בחר לו חלום כזה כדי שיהיה פתרונו 
שקיסר רומי יהיה מנוצח מהפרסיים, ורק שירחמו עליו מעט במה שיתנו לו 
ממשלה שפלה בתוך ארץ פרס ויהיה לערכו הגדול של קיסר רומי אותו 
הממשלה השפלה שיתנו לו, כמו שהיה רועה שקצים ורמשים במקל זהב שהוא 
מקצת ממשלה על הפרסים הבזויים בעיניו, ולכך נבהל הקיסר מדברי רבי יהושע 
שחשב פן נתגלה לרבי יהושע ברוח הקודש שכך יהיה, ולכך הרהר בזה כל 
היום ולערב ראה זאת שהערב מורה על תחילת הלילה ואז באים אותם החלומות 
שנמשכים מהרהורי הלב של היום ואין בהם ממש כמבואר לעיל (ס6. 
בעין ישראל (ד"ס פעכ) ביאר על פי מה שכתב לעיל ששאלת הקיסר היתה מה 
תכליתי מכל מה שאני עמל. וענה לו רבי יהושע דמשחרי לך פרסאי וגרבי 
בך, שימשכו אותך ויעשו אותך לרועה צאן במקל זהב, ועיקר הכוונה על 
הנבואה שנאמרה בישעיה (ס6 ס) 'ועמדו זרים ורעו צאנכם', ויתר הדברים המה 
דברים בטלים שיש בכל חלום, ו'עמידה' הוא סמל של עמל ויגיעה, ואם כן 
הכוונה שיעמלו כדי להיות רועי צאן ישראל ולמלא רצונם שיהיה להם כבוד 
במה שהם רועי צאן ישראל. וזה שאמר לקיסר שזה יהיה התענוג שלך 'וגרבי 
בך' שאיזה כח ימשוך אותך להיות רועה צאן ישראל, וזהו הרמז של המקל 
של זהב וזהו תכלית החלום שלך. ואומרת הגמרא שהרהר כל היום והיינו שיגע 
להבין אם הצדק עם רבי יהושע או לא, ומצא שבאמת צדק רבי יהושע, והיינו 
'ולאורתא חזא', היינו שהבין שיהיו הרבה רוצים בכבוד זה אשר יהיו לכל 
הפחות רועי צאן אצל ישראל. 


ביאור בקשת שכור מלכא 


אמר ליה שבור מלכא לשמואל אמריתו דחכמיתו טובא אימא לי מאי 
חזינא בחלמאי. בפרשת מרדכי (ד"ס פ%) ביאר ששבור שהיה נכנע תחת 
הרומיים שאל את שמואל איזה דבר יטריד אותו מעסק החכמה שהוא אין לו 
להשגיח על ממלכות אחרות. 
בעין ישראל (ד"ס פמכ) ביאר ששבור שהיה מלך פרס, ומבואר בעבודה זרה (2:) 
שאחרי רומי יכנסו הפרסים לבקש שכר לעתיד לבא, וכמו שהרומיים שאלו 
לרבי יהושע בן חנניה היא השאלה של מלך פרס אמור לי מה אראה בחלומי, 
והיינו איזה הנאה ותכלית יהיה לי באמת מכל העמל שאני עמל לשמש אתכם, 
האם באמת כל עבודתינו יעבור רק כמו חלום בלי כל תכלית. 


גם כאן מחמת הדברים התמוהים שבחלום הרהר בזה כל היום 


אמר ליה חזית דאתו רומאי ושבו לך וטחני בך קשייתא ברחייא דדהבא 

הרהר כוליה יומא ולאורתא חזא. בכניהו (פוף ד"ס מריתו) ביאר ששבור 

מלכא היה נבוך בדבר זה של טחינת גרעיני תמרים שלא נמצא כזאת לטחון 

גרעיני תמרים, ועוד בריחים של זהב, והיה נבוך כל היום לדעת פתרון לדבר 
זה ולא מצא, לכך ראה זה בחלום. 


חזירים. ובדקדוקי סופרים (לוּפ ש הביא גירסא ורעו בך חזירים. | ז. וכן כתב באדרת אליהו (לקי, 
ד"ס 6מר) שבכוונה ענה לו רבי יהושע זאת, שזה דבר תמוה כדי שמרוב תמיהתו יהרהר עליו כל 
היום ויחלום על כך בלילה. 


אוצר החכמה 


ילקוט 


בבן יהוידע (ל"ס למטלי) ביאר ששמואל סידר למלך פרס חלום כמו שעשה רבי 
יהושע מעניינים הנעשים במלחמה, ואמר לו 'וטחנו בך קשייתא' שיטילו 
עליך לעבוד קשה מאד בריחים של זהב שעולה סך גדול של זהובים. 
בפרשת מרדכי (סוף ד"ס מפי) ביאר ששמואל השיב לשבור מלכא שהוא ידאג 
תמיד שלא יבואו הרומיים ויקחו את כל ארצו מידו ויהיה להם לעבד, 
וגם הוא הודה לדבריו שזה מה שמטרידו. 
בעיני יצחק (ל"ס פמכ) ביאר שיתכן שעל ידי שהרומיים היו מושלים אז עליהם 
בחר לו חלום זה כדי שיהיה הוראתו שיהיו הפרסיים מנוצחים לגמרי, 
והוא עצמו יפול ביד הרומיים ותתבטל ממנו המלוכה לגמרי, רק ירחמו עליו 
במה שיתנו לו פרנסה בתוכם בריוח גדול, וזה מה שאמר לו שיכופו אותך 
לטחון גרעיני תמרים בריחים של זהב, והיינו שהגם שירויח זהב הרבה מזה, 
יחשב לו אותו שפלות לערכו כאילו היה טוחן ריחים כי לגנאי גדול יחשב 
למלך פרס הענין הזה. 
בעין ישראל (ד"ס פעכ) ביאר ששמואל ענה על פי הנבואה האמורה בישעיה (מט 
כנ) 'והיו מלכים אומניך ושרותיהם מניקותיך אפים ארץ ישתחוו לך ועפר 
רגליך ילחכו', והיינו שהמלכים עוד יתחננו להיות אומניך ומניקותיך שיהיה להם 
לכבוד במה שישרתו את ישראל. ועל זה אמר שמואל וטחני בך קשייתא, 
הגרעינים של תמרים שהיא עבודה קשה ביותר לטחון גרעינים אלו. והוא רק 
משל על שירצו להיות עבדים לישראל ויהיו שמחים בזה כאילו זהו התכלית 
שלהם מהחלום שהיה להם כל החיים, וזה רמוז בריחים של זהב, הזהב המבריק 
פני האדם סמל של שמחה ויתר הדברים המה דברים בטלים של החלום. 


מדוע לא חששו רבי יהושע בן חנניה ושמואל שלא יראו בלילה 


שם. ברברי תורה (מונקEטם,‏ מסדור תניםפס סי ) הקשה שודאי רבי יהושע ושמואל 

סמכו על כך שאין מראים לו לאדם אלא מהרהורי לבו, אבל קשה שהרי 
אנו רואים ושומעים מבני אדם רובם ככולם שהם רוצים לראות איזה דבר 
בחלום, כגון קרובם הנפטר זה מקרוב ויש להם רוב געגועים עליו והם זוכרים 
ממנו כל היום כולו וכל הלילה, ואף על פי כן לא יראוהו בחלום ואפילו 
שהרהרו עליו כל היום, וזה משום שהרהורי היום אינו ברור כלל שיבוא בחלום 
ובפרט מיד באותו לילה, רק לפעמים יבוא בחלום לאחר זמן מה שנחקק 
במחשבתו של האיש וחשב על כך לפני כמה שבועות ולא באותו לילה מיד, 
ואם כן קשה על רבי יהושע ושמואל שהיו באמת חכמים הרבה והיה להם 
לדעת כי זה אינו עצה ברורה שעל ידי שיהרהר יבוא לו בחלום באותו לילה, 
ואם כן איך לא פחדו בעיני קיסר או שבור מלכא במה שאמרו להם שיראו 
דבר זה בחלום ולא יהיה הדבר כן. אלא ודאי כי היו אז מוכרחים לומר זאת 
לקיסר ולשבור, ואם לא יאמרו להם עתידות מה שיראו בחלום אז ירחקום 
וירדפום עד חרמה בתוך כלל ישראל, על כן הוצרכו בעל כרחם לכוין ברוח 
קדשם מה שיראו המלכים אחר כך בלילה בחלומם, אך עשו מה שאפשר לכסות 
ולהצניע ולהלביש בדרך הטבע, וכן עשו רבי יהושע ושמואל שהלבישו הדבר 

בטבע כי החלומות הם מהרהורי דיומא אבל באמת כיוונו ברוח הקודש. 


מי הוא בר הדיא 
בר הדיא מפשר חלמי הוה. בטהרת המים (מערכת 3 פֿות יג) כתב בר הדיא שהיה 


פותר חלומות נראה שהיה ישראל, שדבריו מובאים בש"ס במועד קטן (פ:) 
ובסוכה (עג6 וגיטין (ס:) ועוד מקומות. אך בספר יוחסין השלם (מלפר שני פופ סני"ק 
עמ' ג12) ובסדר הדורות (פות פ, גר סדי) הביאו אותם בשני ערכים נפרדים ונראה 


שסוברים שהם שני אנשים. 


למי שהיה נותן שכר הסתיר את הפתרונות הרעים 


מאן דיהיב ליה אגרא מפשר ליה למעליותא ומאן דלא יהיב ליה אגרא 
מפשר ליה לגריעותא. בפתרון חלומות (מ"כ פ" פ"נ ג) ביאר שכשהיה 
החולם נותן לו שכרו היה מבשר לו הטובה שבהוראות החלום, והאחרות היה 
מניח ולא היה אומר אותן אף על פי שהיה שם איזה הוראה רעה. ולמי שלא 
היה מעלה לו שכר היה עושה בהיפוך לפתור הרעה והטובות היה מניח, והיה 
זה תחבולה מאתו להגדיל שכרו שהנפתרים חושבים שבשכר תלוי הדבר. 


כיעד אביי ורבא לא תמהו על כך 


אביי ורבא חזו חלמא אביי יהיב ליה זוזא ורבא לא יהיב ליה. בתוספות 

רבינו יהודה החסיד (ד'"ס 5ניי הקשה שכיון שאביי ורבא היו חולמים פסוק 
אחד, כמבואר בכל המשך המעשה, היאך פתר לאביי פתרון טוב ולרבא פתרון 
רע זה בפני זה. וכתב שהיה מראה להם שום צד מדוע יש לפרש לכל אחד 


ח. וכן כתב בתוספות הרא"ש (לד"ס פֿ). ט.וכן הוא בשיטה מקובצת (ד"ס פמ. י.ובברכת אברהם 
(ד"ס 5כי) תירץ שלא היו הולכים כאחד, אלא שגם הקשה שמהגמרא לקמן שרבא הלך לבדו משמע 
שמתחילה הלכו ביחד. ותירץ שאפשר שלא הלך מאז אביי כלל אלא רבא בלבד. יא. וכן הקשה 


ברכות נו. 


ביאורים צה 


אחרת". ובריטב"א (ל"ס 6ני) תירץט שאפשר שלא היו שומעים זה פתרונו של 
זה. ואפילו שהגמרא אומרת לקמן שבסוף רבא הלך לבדו לבר הדיא, אין הכוונה 
שמתחילה היו שומעים כאחד'. ועוד תירץ שהיו חושבים שהדבר תלוי לפי טבע 
האדם החולם ומזגו ובמזל שנולד בו, והם שלא היו יודעים בחכמה הזאת כלום 
היו חושבים כך, עד שלבסוף רבא מצא את הספר שנפל ממנו שכתוב בו כל 
החלומות הולכים אחר הפה. ובמגיד תעלומה (ד"ס פני) ביאר שאביי ורבא סברו 
כמו שכתבו תוספות לעיל (נס: ד"ס פותלי) שזה תלוי במזל האדם שיודע לפתור 
חלומות כעין נבואה, לזה כך ולזה כך ואין לשאול מה נשתנה ביניהם. 


כיעד חלמו כמה פעמים חלום אחד 


שם. בחדשים גם ישנים (לד"ס פקמן) הקשה איך נסתבב ששני אמוראים אלו אביי 

ורבא חלמו כמה פעמים חלומות שוים'*. ובחכמת הנפש (נכני 5ליעזר מגרמייזס 

קורס טו) ביאר במה שאמרו (סנסדרין (ח.) בשלשה דברים אדם משונה במראה בקול 

ובמחשבה, ולא אמרו בחלום שלפי מחשבות לבו אדם חולם. ואביי ורבא שהיו 
עוסקין בתורה ביום יחדיו לפיכך היה חלומם שוהיי. 


מדוע עסק מכונה שור 


אמרי ליה אקרינן בחלמין שורך טבוח לעיניך וגו' לרבא אמר ליה פפיד 
עסקך ולא אהני לך למיכל מעוצבא דלבך לאביי אמר ליה מרווח 
עסקך ולא אהני לך למיכל מחדוא דלבך. המהרש"א (ל"ה פסיד) ביאר שעסקי 
אדם להרויח נקראים על שם השור כמו שכתוב (מטלי יל ד) ורב תבואות בכח 
שור', לרבא פירש 'שורך טבוח' שתפסיד עסקך ולא תאכל מחמת עצב וצער. 
ולאביי פירש 'שורך טבוח' מוכן לאכול מתוך הרווחת עסקך ולא תאכל ממנו 
מכח חדוה. 

בשלמה משנתו (ד"ס פסיד) ביאר שמזל טלה הוא המשפיע את הטוב תחת השמש, 
ומזל שור הוא המקבל ההשפעה אל יושבי הארץ, והיינו שאמר לרבא 

שורך, המזל שלך טבוח שמזלו ישן ולא תאכל ממנו היינו שלא תאכל שום 
מאכל ממנו מסיבתו מהצער שהוא טבוח, שאי אפשר לפרש כפשוטו שלא יהיה 
לך השפעת מזון ממנו, שאם כן מיותר הוא שפשוט שכיון שהוא טבוח אין 
ממנו השפעה. ולאביי אמר מרווח עסקך ששפע הברכה הבאה מהשור כבר מוכן 
ומתוקן לפניך, וקרובה הנאתך כמו שור טבוח שראוי תיכף לאכול ממנו מבית 
טביחתו, ולפיכך לא תאכל שום מאכל ממנו שכל כך תרבה טובתך שמשמחתך 

לא תאוה נפשך לאכול. 


מה שלא אמר לרבא שלא יאכל כלל 


שם. ברש"י (ד"ה ו₪) ביאר שבר הדיא אמר לרבא שמתוך צערך לא יטעם לך 

שום מאכל. וביאר במעון הברכות (ד"ס (כנט) שכוונתו שלא יהנה מאכילתו 
ולא ירגיש טעם מתוך צערו. אלא שהקשה מדוע רש"י לא פירש כפשוטו ולא 
אהני לך למיכל שלא יאכל כלל מתוך צערו, כפי שמשמע בפסוק 'שורך טבוח 
לעיניך ולא תאכל ממנו', וכפי שאמר לאביי שלא תתאוה לאכול שתהיה שבע 
בשמחתך. ותירץ שכוונת רש"י להבדיל בין פתרון חלום זה לפתרון חלום 
שלאחר מכן שהקריאו לרבא בחלום 'לך אכול בשמחה לחמך', ואמר בר הדיא 
פסיד עסקך טבחת ולא אכלת ששם הכוונה שלא יאכל ממש, ולכן שונים שני 
הפתרונות. שכאן הפירוש שיאכל ולא יהנה כמו שאביי לא יאכל מתוך חדוה 
והנאה כך לרבא בהיפך שיאכל ולא יהנה, ולקמן שפתר לאביי אכלת ושתית 

פתר לרבא בהיפך שלא יאכל כלל. 


מדוע לא פתר לרבא כפשט הפסוק 


שם. במהרש"א (ל"ס 06 ביאר שבר הדיא לא פתר לרבא כפי הרע המבואר 

בפסוק עצמו ששורו יהיה טבוח על ידי אויבים, כמו שפתר לו [בסמוך] 
בחלום על 'בנים ובנות תוליד'. כיון שפשט הכתוב לא שייך אלא באויב הבא 
לביתו של אדם, ובר הדיא שהיה שם לא רצה בכך שיבוא אויב לעיר. והצל"ח 
(ד"ס 6קלין) ביאר שלא פתר לו כפשטות הפסוק משום שלא היה לרבא שור 
שיפתרנו בר הדיא כמשמעו". והבן יהוידע (ד"ס פורן) תירץ שהמפרשים כתבו על 
פסוק זה שאם תקראנו למפרע [ממנו תאכל ולא לעיניך טבוח שורך] אין בו 
קללה, על כן לא אמר לו כפשוטו אלא הביא לו רע מבחוץ ופירש לו הפסוק 

שמתוך צערו הבא לו לא יאכל. 


מה הענין שינשאו לעלמא 


אמרי ליה אקרינן בנים ובנות תוליד וגו' לרבא אמר ליה כבישותיה 
לאביי אמר ליה בנך ובנתך נפישי ומינסבן בנתך לעלמא ומדמיין 


במנחת יהודה (פטטיין, ד"ס 06י) ובגביע הכסף (סף ד"ס נפ .)0‏ יב. אמנם עיין ספר חסידים (סי' תמפתרנת, 
סו מקיני נרדמיס) שכתב שלש שינויים הם בחיים תואר קול ומחשבה וחלום בכלל מחשבה. גג והבן 
יהוידע (ל"ס פוון) הקשה על זה כי הפתרון שייך גם לאחר זמן, ושמא אחר זמן יהיה לו שור. 


צו ילקוט 


באפך כדקא אזלן בשביה. המהרש"א (ליס מן) ביאר שדרכם היה להכניס את 
הבנים לביתם בנישואין והבנות לינשא בחוץ ויש שמכניסים גם את בנותיהן 
בנישואין לביתן, ואמר בר הדיא לאביי שמתוך שירבו בניך לא תוכל להכניס 
גם את בנותיך לביתך אלא ינשאו לחוץ וידמה בעיניך כמו שהלכו בשבי. 

בשלמה משנתו (ד"ס 05 ביאר שלאביי ורבא הקריאו את כל הפסוק (בנים 

ובנות תוליד ולא יהיו לך כי ילכו בשבי', ולכן כתוב וגו'', ולפיכך 
לא היה יכול לפתור לאביי מתחילת הפסוק ולרבא מסוף הפסוק כמו שמבואר 
בסמוך על פתרון החלום בפסוק 'זרע רב תוציא השדה', כי שם הקריאום באמת 

רק את תחילת הפסוק, ולכן שם לא גורסים וגומר. 


מה ביאור המשך הפסוק 


אקריין בניך ובנותיך נתונים לעם אחר לאביי אמר ליה בנך ובנתך 

נפישין את אמרת לקריבך והיא אמרה לקריבה ואכפה לך ויהבת 

להון לקריבה דהוי כעם אחר. בשלמה משנתו (ד"ס ויסנס) ביאר שהכוונה שתתן 

אותם לקרוביה שדרים בעירך ולא מחוץ לעיר, והיינו שכתוב בסוף הפסוק 

יועיניך רואות', שתראה אותם. וזהו גם ביאור לשון הפסוק 'נתונות' לעם אחר, 
והיינו שכפתה אותו אשתו בדברים עד שיאמר רוצה אני. 


מדוע אביי הדיר את אשתו 


שם. בברכת יעקב (פול, ד"ס נפניי) הקשה מהסוגיא בנדרים (כג.) שאביי הדיר הנאה 

מאשתו אם היא תעבור על דבריו ותשיא את בתו לקרוביה. והרי כבר פתר 
לו בר הדיא שהיא תכוף אותו ותתן את בניו לקרוביה, אם כן למה הדירה 
באיסור, והרי כבר ידע שנגזר שתנשא לקרוביה. ועוד הקשה שהרי מבואר בסוטה 
(כ) שקודם יצירת הולד מכריזין בת פלוני לפלוני. ותירץ על פי הגמרא במועד 
קטן (ים:) ששמואל אמר שמותר לארס אשה בחול המועד שמא יקדמנו אחר, 
ומקשה הגמרא שהרי מכריזין בת פלוני לפלוני, ומתרצת שמא יקדמנו אחר 
ברחמים. אם כן יש לומר שאביי סבר שעל ידי השתדלותו במה שיאסור הנאתו 

עליה יהיה מועיל לשנות הגזירה כמו שמועיל רחמים". 


מדוע לא פתר לרבא כבישותיה 


לרבא אמר ליה דביתהו שכיבא ואתו בניה ובנתיה לידי איתתא אחריתי. 

הצל"ח (ד"ס פקרין) ביאר שמה שבר הדיא לא פתר לרבא כפי הרע המבואר 

בפסוק עצמו, לפי שכבר פתר לו על הפסוק 'בנים ובנות תוליד' כבישותיה 

שילכו בשבי, ומה לי בשבי ומה לי לעם אחר, ובר הדיא מחמת שנאתו היה 
רוצה לפתור לו רעה חדשהטי. 


הרי לקמן אמר שבניו ימותו 


שם. בברך משה (ל"ס (ננפ) הקשה שהרי לקמן אמר בר הדיא לרבא שאשתו 

תמות ואחר כך ימותו גם בניו ובנותיו ולא יבואו לידי אשה אחרת. ותירץ 

על פי תוספות ביבמות (לד: ד"ס דעפ6י) שהיה לרבא אשה אחרת קודם שנשא בת 

רב חסדא, נמצא שיש לומר שמה שמדובר כאן הוא על אשתו הראשונה, ובניו 
ובנותיו נפלו לידי בת רב חסדא ובמותה מתו גם הםל'. 


מדוע בפתרון זה הקדים את אביי 


שם. בסמיכת חכמים (ל"ס ) הקשה למה הקדים הפתרון לרבא קודם לאביי 

בשני בבות הראשונות ומשם ואילך הקדים קודם את אביי, ובאמת בכל 
מקום אביי הוא קודם לרבא, וכן כאן הגמרא אמרה אביי ורבא חזו חלמא, אם 
כן למה הקדים את רבא בפתרון פעמיים". ותירץ שתחילה כשראה בר הדיא 
שרבא לא נותן לו שכר סבר אולי משגה הוא שאינו יודע שבשביל מעות הוא 
פותר לטובה, או שסמך על הזוזים של אביי כיון שנכנסו אביי ורבא בפעם 
אחת סבר שהזוזים של אביי הוא בשביל שניהם, לכך הקדים את רבא קודם 
לאביי והתחיל בפורענות לרבא כדי שירגיש שבו תלוי הדבר, שבגלל אי נתינת 
הזוזים מאבד עצמו לדעת, אמנם כשראה שני פעמים שרמז לו לרבא דבר זה 
ולא השגיח בו הכיר שבכוונה עושה דבר זה, לכן פתר להם אחר כך כסדר, 

והתחיל בפתרון הטוב לאביי ואחר כך בפתרון הרע לרבא"". 

הבן יהוידע (ד"ס 6ני) יישב שמתחילה כיון שלא נתן לו רבא שכר הקפיד הרבה 

ורצה להרע לו יותר בפתרון הרע, והיינו כיון שידע שחלום רבא וחלום 


יד. ועיין שם מה שהקשה על זה. ‏ טו. ובזה ביאר שהגמרא בסמוך אומרת שרבא אמר לבר 
הדיא שהוא מוחל לו על כל הפתרונות חוץ מבת רב חסדא, לפי שהיה ביד בר הדיא אף לפי 
רצונו שלא רצה לפתור לטוב, לפותרו כבישותיה וכמו פשט הכתוב. | טז. והביא ראיה מהגמרא 
בנדה (ס) שרבא קרא לרב חסדא סבא ולא קרא לו חמי משום שעדיין לא נשא בתו. ז.ובגבעת 
פנחס (פֿנגדר, ד"ס 69מי) כתב שאפשר שהמעשה שהיה כך היה. ‏ ית. כעין זה יישב בברכת ראש 
(ד"ס 5ניי) שמתחילה לא היה מכוין בר הדיא כל כך להרע לרבא רק שיבין רבא ליתן לו מעות, לכן 
אמר לו תחילה לרעה ותוך כדי דיבור פתר לטוב לאביי, וכיון גם כן לטובת רבא. אך אחר כך 
שראה פעמיים שרבא אינו רוצה לשוחדו אז כיוון ממש לרעה, לזה פתח תחילה לאביי לטוב לו 


ברכות נו. 


ביאורים 


אביי הם סגנון אחד, על כן חשב בר הדיא אם אפתור לאביי תחילה לטובה 
אז הפתרון של רבא שהוא לרעה יהיה חלוש ורופף, מאחר שעתה פתרתי על 
סגנון זה ממש לטובה וכל החלומות הולכים אחר הפה, לכך הקדים את הפתרון 
של רבא כדי שיתחזק הפתרון לרוע ביותר. אך אביי כיון שראה שבר הדיא 
פתר שני פעמים לטובה ולרבא לרעה מפני שלא נתן לו שכר, אמר ודאי בר 
הדיא יפתור כל חלומות רבא שהם שוים עם חלומותי הכל לרעה, ומאחר שכל 
החלומות הולכים אחר הפה אם פותר זה לרעה לרבא אז פתרון שלי שפותרו 
לטובה יהיה רופף וחלש, ומה לי בצרה הזאת כיון שאני נותן שכר, לכך הכריחו 
אביי לפתור לו תחילה ומוכרח הוא לעשות כן כיון שלוקח שכר ממנו. 


איך רבא לא הרגיש שזה משום שלא נתן מעות 


שם. בפרחי כהונה (ד"ס 6ניי, נלפס נועד (חכמיס) הקשה איך לא הרגיש רבא שהוא 

מחמת שלא נתן לו מעות שהרי חלום אחד היו חולמים שניהם ולזה פותר 

לרעה ולזה פותר לטובה". ותירץ שלא היו הולכים ביחד. ומה שמבואר לקמן 

שרבא הלך לבד שמשמע שעד עכשיו הלכו ביחד, נראה שהכוונה שרבא לבדו 

הלך לפתור החלום אבל אביי לא הלך, אבל לעולם גם מתחילה לא היו הולכים 
ביחד. 


מה ראה רבא לילך לבר הדיא כמה פעמים 


שם. בסמיכת חכמים (ד"ס ש סקטות) הקשה, כשרבא ראה שלא טוב פתר פעם 
אחת ונתקיים החלום, למה שאל לו פעם שניה ושלישית וכן כולם ואיבד 
עצמו לדעתכ. ותירץ שאלו הפתרונות לא נתקיימו תיכף רק אחר כל השאלות 
נתקיימו הפתרונות, והחלומות היו תכופות זה אחר זה?*. ואין להקשות למאי 
נפקא מינה שאל אותו פעם שניה ושלישית אף אם היה סבור שלא יתקיימו 
הפתרונות כיון שלא מבקש טובתו הוא. שיש לומר כיון שיש פנים גם לטובה 
כפתרון אביי לא היה מצטער עליו, ועשה כן כדי שיפתור אותו לרעה ויצטער 
ובזה יתכפר, כי עציבותיה מסתייה כמבואר לעיל ((ס.. 
ביעב"ץ (ד"ס כוסו) ביאר שרבא המשיך ללכת לבר הדיא, משום שרבא לא האמין 
בו כאביי ורצה לנסותו אם אומר אמת וכל המעשים המובאים בגמרא 
לא התקיימו ברבא מיד אלא לאחר זמןכב. 


מדוע אשת אב מכונה עם אחר 


דאמר רבא אמר רבי ירמיה בר אבא אמר רב מאי דכתיב בניך ובנותיד 
נתונים לעם אחר זו אשת האב. המהרש"א (ינמות סג: ד"ס מיך) ביאר 
שחז"ל דימו אשתו זאת המושלת על בניו הראשונים כאילו יד אויב מושל בהם. 
ואפשר שמשמע לדרוש כן לפי שלפני כן כתוב (דניס כת 6) 'צאנך נתונים 
לאויביך', וכאן שינה הפסוק וכתב 'בניך וגו' נתונים לעם אחר', שמשמע שלא 
מדובר בשונא מאומות העולם, אלא בעם אחר דהיינו משפחה מאם אחרת, 
שמצינו לשון 'עם' באופן זה כמו שכתוב (ככספית מס ד) 'ונתתיך לקהל עמים'ג. 
באיי הים (ינפות פס ד"ס ננין) ביאר שבפסוק כתוב אחר כך 'ועיניך רואות וכלות 
אליהם', ואם הכתוב לא ירמוז רק שיהיו נתונים בשבי השובים, איך כתוב 
בפסוק 'ועיניך רואות', אולי יתכן שיהיה הוא כאן ובניו ובנותיו נתונים לעם 
אחר. ועוד שלשון 'רואות וכלות' סותר את עצמו, כי לשון 'כלות' מורה על 
תקוה ורצון בלי שיראה אותם, כמו שכתוב (שפופ? נ' יג (מ) 'ותכל [נפש] דוד 
לצאת אל אבשלום', ואם הוא רואה אותם כבר כלה התשוקה. על כן דורשת 
הגמרא זו אשת אב ובזה יתקיים הפסוק רואות וגם כלות אליהם, והיינו שיראה 
את בניו חסרים לדבר שימלא חסרונם ונפשו תשתוקק להשלים צרכם ואין לו 
יכולת מצד אשתו המושלת עליו. 
בענף יוסף (ד"ס נײן) כתב שלכאורה היה לגמרא לומר אל תקרי לעם אחר אלא 
לאָם אחר. ואפשר שהוא על דרך שאמרו חז"ל (ענת סנ.) נשים עם בפני 
עצמן, ולכן דרש לעם אחר על אשת אב שהיא שונאת לבני בעלה שהם מאשה 
אחרתכז. 

בשלמה משנתו (ד"ס מפֿ) ביאר שאי אפשר לומר 'בניך ובנותיך נתונים לעם 
אחר' שיקחום האויבים, שאם כן מה הביאור עתונים' לשון מתנה. 

ועוד קשה שאם כן היינו הפסוק 'בנים ובנות תוליד ולא יהיו לך כי ילכו בשביי. 

אלא על כרחך שהכוונה אשת האב שבידים נתן אותם תחת ממשלתההה. 

בעין אליהו (ינות עס) ביאר שלכן דרשו על אשת אב, מלשון הכתוב נתונים' 
בלשון מתנה, ומי יתן במתנה את בניו ובנותיו. ולכן דרשו על אשת האב, 


ואחר כך לרבא כחפצו. | יט וכן הקשה בגביע הכסף (ל"ס גפ .6‏ כ. וכן הקשה באמרי בינה 
(גרמחפן, ד"ס נר) ובחדשים גם ישנים (ד"ס פקלן). ונשארו בקושיא. כא. והוכיח כן מתוספות (סנ. ל"ה 
נ) שכתבו שבת רב חסדא מתה אחר מיתת אביי, הרי שהפתרון של אביי היה באחרונה אחר 
שרבא נתן זוזים כמבואר לקמן, ונתקיימו הקללות אחר כך. | כב. ועיין בנתיב ישר (סוכווין, ד"ס גר 
סדס) מה שהאריך בזה. כג. ובזאת מנוחתי (ד"ס (נ) הביא שמצינו אשה שנקראת עם כמו שכתוב 
(ויקר6 כ6 ד) 'לא יטמא בעל בעמיו'. כד. ובכרם אהרן (ד"ס סוניס כתב שהגמרא דורשת 'אם' תחת 
'עם' שעי"ן מתחלפת באל"ף שהם ממוצא אחד. וכן ביאר במצא חן (ד"ס ננך). ‏ כה. וכעין זה 
ביאר בככבא דשביט (לדיס ₪. ובזה ביאר השלמה משנתו שזה מה שהכריח לבר הדיא לפתור כן 


ילקוט 


וכמו שמבואר בכתובות (קג.) שמחויבים לכבד את אשת האב, ואם כן הרי הבנים 
והבנות שלו כמו שנותן לה במתנה שיכבדו אותה. 


פתרון זה לא משמע במשמעות הפסוק 


ואכלת ושתית וקרית פסוקא מחדוא דלבך לרבא אמר ליה פסיד 
עסקך טבחת ולא אכלת ושתית וקרית לפכוחי פחדך. המהרש"א (ד"ס לן) 
ביאר שפתרון זה בין לאביי ובין לרבא אינו מורה כמשמעות הפסוק כמו יתר 
הפסוקים שהביאה הגמרא שאותם פתר בר הדיאני. אלא שנראה שכך אמר להם 
בר הדיא, שאת עיקר החלום שכחתם, ולאביי שראה חלום שמרויח בעסקיו קרא 
זה הפסוק בחלומו על שמחתו, ולרבא שראה חלום שיפסיד בעסקיו קרא זה 
הפסוק בחלומו להפיג את פחדו וצערו, שכך דרך לנחם את המצטער לנחמו 
ולקרוא לפניו דבר של שמחה, וראשי תיבות של 'לך אכול בשמחה לחמך' הוא 

'לאבל', שכן קורים לאבל דברי תנחומין ושמחה לנחמול'. 
בברכת אברהם ("ס וקמת) ביאר שאין הכרח לומר כדברי המהרש"א שאין 

הפתרון מורה על משמעות הפסוק, שמאחר שהפסוק 'לך אכול בשמחה 
לחמך' מורה לפי פשוטו על מי שהרויח ושמח, ולעומת זאת רגילים לאמרו 
למי שעצב כדי לפכח פחדו, אם כן יכלול פסוק זה שני הפירושים, ולאביי אמר 
שהוראתו היא שירויח ויאמרו לו פסוק זה, ולרבא פירש שהוא הוראה שיפסיד 

ויאמרו לו זה לפכח צערו. 


בר הדיא פתר לאביי ורבא מהפסוק עעמו 


אקרינן זרע רב תוציא השדה לאביי אמר ליה מרישיה לרבא אמר ליה 

מסיפיה. ברש" (ד"ס מרפיס) ביאר שלאביי פתר בר הדיא את תחילת 
הפסוק 'זרע רב תוציא השדה'. וביאר בשלמה משנתו (פס) שרש"י בא לומר שלא 
תפרש שלאביי אמר 'מרישיה' היינו שבתחילת ימיו היה לו כן, שהרי בתחילת 
ימיו לא היה ברכה במעשה ידיו, לפי שהיה יתום ועני ומדוכא ביסורים, וכן 
אין לומר שלרבא אמר לו שיהיה לו כן בסוף ימיו, שאם כן קשה שהרי אדרבה 
בר הדיא אמר לרבא [לקמן] שאחריתו ישגא מאוד. וכן אביי למה הוצרך לחלום 
זאת הרי מה שהיה היה ובלא החלום ידע זאת, אלא בעל כרחך צריך לומר 

שפתר להם מראש וסוף הפסוק. 


איך ראו הפסוק 


שם. בבן יהוידע (ל"ס 6קלץ) הקשה שבשלמא בשאר הפתרונות יכול היה להפכם 

מרעה לטובה ומטובה לרעה, אך בזה ממה נפשך אם אביי ורבא ראו את 
כל הפסוק איך הניח לאביי חציו הראשון בלבד, ואם שניהם ראו חציו בלבד 
איך יניח לרבא חציו השני שלא הקרו לו, אם כן יאמר לו עוד כמה פסוקים 
הבאים אחריו המדברים בקללות?ח. ותירץ שידוע בספרי הדקדוק שאם יש 
אתנחתא זה נחשב סוף פסוק, והנה כאן תחת המילה 'השדה' יש אתנחתא, והם 
הקרו להם עד השדה, ולאביי אמר לו כיון שיש כאן אתנחתא נשלם הפסוק 
ואין שייך לך סוף הפסוק כי הוא פסוק אחר. ולרבא אמר כיון שבאמת הפסוק 
לא נשלם כאן, שייך לך כולו שאין זה אתנחתא של סוף פסוק, כיון שהכל הוא 

פסוק אחדכט. 


בפתרון זה הקריאום רק את תחילת הפסוק 


אקרינ א יהיו לך בכל גבולך וגו' לאביי אמר ליה מרישיה לרבא 
אמר ליה מסיפיה. בשלמה משנתו (ל"ס פקלע) ביאר שבפסוק זה 

הקריאו לאביי ורבא רק את תחילת הפסוק, כמו הפסוק 'זרע רב תוציא השדה' 
וכפי שנתבאר לעיל, ולכן היה יכול בר הדיא לפתור לאביי מתחילתו ולרבא 
מסופו, שאם הקריאום את כל הפסוק אז היה צריך לפתור לאביי גם מסוף 
הפסוק ולרבא מתחילתו. ולכן לא גורסים בגמרא 'וגו', כי באמת לא הקריאום 

את סופי הפסוקיםל. 

ובבן יהוירע (ד"ס 6קלן) ביאר שיש אתנחתא תחת המילה 'גבולך', ולאביי אמר 
לו כיון שיש כאן אתנחתא נשלם הפסוק ואין שייך לך סוף הפסוק כי 

הוא פסוק אחר. ולרבא אמר כיון שבאמת הפסוק לא נשלם כאן שייך לך כולו, 

שעל כל פנים נראה כל זה פסוק אחד. 


לרבא מעין החלום, ולא קשה כלל קושיית הצל"ח [לעיל] מדוע רבא לא פתר לו פסוק זה כפי 
הרע שכתוב בו, כי באמת הפסוק מתפרש לענין אשת אב. | כו. בגביע הכסף (ד"ס קמע הקשה 
איך פתר לרבא שלא תאכל ותשתה היפך משמעות הפסוק. וכן לאביי איך פתר לו שתרויח 
ותאכל ותשתה, הרי לעיל אמר לו מרווח עיסקך ולא אהני לך למיכל מחדוא דלבך, שמתוך 
שמחתך לא תתאוה לאכול שתהיה שבע בשמחתך, משמע שהמציאות שמתוך שמחה אין דרך 
לאכול, וכאן פתר לו שיאכל מתוך שמחה. ועוד מה ענין שפתר לשניהם שיקראו הפסוקים שלא 
הוי מעין החלום. | כז וביאר בשלמה משנתו (ל"ס וקרפ) שלכן הוסיף להם בר הדיא שיקראו 
פסוק זה. אלא משום שאין זה עיקר החלום שהיה שכוח מהם, רק שזכרו שאחר מעשה החלום 
הקריאו להם זה הפסוק. | כת. ולעיל הבאנו מהשלמה משנתו [בפסוק בנים ובנות תוליד] שנקט 
שהראום רק את תחילת הפסוק וזה מספיק לומר לאביי מרישיה ולרבא מסיפיה. | כט. אמנם 
בשפתי חכמים (ל"ה (כ) ביאר שלרבא פתרו גם מהרישא של הפסוק, שכתוב 'זרע רב תוציא 


ברכות נו. 


ביאורים צז 


אמנם ביגיעות מרדכי (ד'"ס ננײ) הקשה שאמנם אמרו כל החלומות הולכים אחר 
הפה, אבל זה רק במקום שהפותר מראה פנים לפרש החלום כעין פתרונו 
ואין מקום לסתור את פירושו, ואף שיש לנו לפרשו גם בפנים אחרות, בזה אנו 
אומרים שתלוי בפי הפותר. אבל כאן כיון שבר הדיא לא מצא שום תחבולה 
לפרש את הסוף של אותם שני פסוקים האחרונים לטוב, איך יש בידו להפסיק 
את שני המקראות לחצאים ולמנוע מאביי פתרון של סוף הפסוק, שהרי משמע 
מהגמרא שלשניהם הקריאו את כל הפסוק בשוה ועל זה לא שייך לומר כל 
החלומות הולכים אחר הפה. ותירץ שבר הדיא סמך כאן על הכלל שאמרו לעיל 
(נה) שאי אפשר לחלום בלא דברים בטלים, ולזאת באהבתו לאביי הניח את 
הסיפא של הפסוק לדבר בטל, ומשנאתו לרבא הניח את הרישא של הפסוק 
לדבר בטל. ומסתבר שכל החלומות הולכים אחר הפה מועיל לענין זה שהרשות 
נתונה לפותר החלומות לעשות איזה שירצה לעיקר ואיזה שירצה לטפל, וזה 
שתפס לעיקר שפיר הוי פתרונו מעין החלום כפשטות הפסוקיםלא. 


איך יתפרט לרבא תחלת הפסוק 


אקרינן וראו כל עמי הארץ וגו' לאביי אמר ליה נפק לך שמא דריש 

מתיבתא הוית אימתך נפלת בעלמא לרבא אמר ליה בדיינא 
דמלכאלג אתבר ומתפסת בגנבי ודייני כולי עלמא קל וחומר מינך. בכן 
יהוידע (ל"ס (כנפ) הקשה איך יתיישב בפתרון זה לרבא התחלת הפסוק 'כי שם 
ה' נקרא עליך'. ותירץ שכל אדם מפורסם שעומד בצרה גדולה הדרך הוא שכל 
בני אדם יתפללו עליו בפיהם לומר ה' ישמרהו או ה' יעזרהו או ה' יצילהו או 
ה' ירפאהו, ודברים אלה יהיו מורגלים בפי האנשים להזכיר את שם ה' עליו 
בתפילתם בעבור צרתו, ולכן פירש לו בר הדיא שאתה תעמוד בצרה גדולה 
שתהיה נתפס למלכות ואז כל בני אדם קוראים את ה' בפיהם עליך, היינו 
בעבורך שאומרים ה' יצילהו ה' יעזרהו וה' ישמרהו, וגם יהיו יראים על נפשם 
מחמת המקרה שיקרה לך בתפיסה זו שאומרים אם רבא נתפס מה יעשו שאר 

העםלו. 


מכאן שהמרור היינו חסא שבימינו 


אמרי ליה חזן חפא על פום דני לאביי אמר ליה עיף עסקך כחסא. וביאר 

רש"י (ד"ס עיף) כפול בריוח כחזרת שהיא רחבה וכפולה. בחק יעקב ו" 
סי" סעג ס"ק ים) הוכיח מכאן שחסא השנוי בפסחים (ט.) בחמשת מינים שיוצאים 
בהם במצות מרור היינו חסא המקובל בימינו שהוא רחב וכפול, והיינו הקרוי 
לאטו"ך בלשון אשכנז. והביא שם בשם לועז אחד שבארצו שהמדינות חמות 
מצוי אצלם חזרת ביומי ניסן והוא כפול ועב ואוכלים אותו וזהו המין למרורלד. 


מבואר שחסא היא מרה 


לרבא אמר ליה מריר עסקך כי חסא. הבית יוסף (קו"ס סי" פעג ד"ס ועס קכתנ 

ועיקכ) כתב שמצוה לצאת ידי מרור בפסח בחזרת [חסא] אף על פי שהיא 

מתוקה ואין בה מרירות. ובחק יעקב (עס פ"ק ית) הקשה שמהגמרא כאן רואים 

שהחסא היא מרה, שכך בר הדיא אמר לרבא*ה. ותירץ שמכל מקום יש בה 
מרירות קצתלי. 


למה ענה לאביי רק על יין 


אמרי ליה חזן בשרא על פום דני לאביי אמר ליה בפים חמרך ואתו 

כולי עלמא למזבן בשרא וחמרא מינך. במראה אש (ד"ס (מזן) ביאר 

שהכוונה שיקנו בשר מן מוכרי בשר ויין יקנו ממך, כיון שלאביי ענה בסים 
חמרך בלבדלי. 


גירסא אחרת בדברי הגמרא 


לרבא אמר ליה תקיף חמרך ואתו כולי עלמא למזבן בשרא למיכל ביה. 

בדקדוקי סופרים (6פ ס) הביא גירסא שבר הדיא אמר לרבא תקיף חמרך 

[ויעָשה חומץ] ואתו כולי עלמא למישקל חלא למיטוי בשרא, והיינו יבואו כולם 
לקנות חומץ לצלות בו בשר. 


השדה ומעט תאסוף כי יחסלנו הארבה', שבלא הרישא של הפסוק יתכן שזרע מעט וממילא 
אין קללה במה שיצא מעט ורק מהרישא שכתוב שזרע הרבה יש הוכחה לקללה. ל ובאמת 
בדקדוקי סופרים (פוף 6פ 66 הביא גירסא שלא גורסים וגומר. ‏ לא. וכן ביאר בישמח לב (ד"ס 
רע). ‏ לב. רש"י (ד"ס נלײי) ביאר אוצר שתכשיטי המלך שם, ישבר על ידי גנבים ויעלילו עליך 
לומר שאתה גנבתם. ובשלמה משנתו (טס) ביאר שלפי פירושו 'בדייני' הוא מלשון בדד והוא 
חדר שאין אדם בא שמה כי אם המלך לבדו. מה שנקרא כהיום 'קבינט'. ‏ לג. ועיין שם מה 
שביאר על פי הסוד כיצד לאביי יתפרש תחילת הפסוק. | לד. וכן כתב המחצית השקל "םס 
סי" תעג סק"ט). לה. וכך מבואר בירושלמי (פספיס פ"נ ס"ס) שחסא תחילתו מתוק וסופו מר. 
לו. ועיין חזון איש ו"ק סי קכד (ף נע.) שכתב שעיקר המצוה לטעום מרירות ולפיכך מצוה מן 
המובחר שיהא מר ביותר. עיין שם בארוכה. | לז. וכמו שלרבא אמר לגבי הבשר שיקנו בשר 
אצל אחרים. 


צח ילקוט 


מה החסרון במתיקות היין 
אמרי ליה חזן חביתאל" דתלי בדיקלא לאביי אמר ליה מדלי עסקך 
כדיקלא לרבא אמר ליה חלי עסקך כתמרי. ברש"י (ל"ה ₪6 ביאר 
שיהא מתוק היין שלך, כלומר שתתן סחורתך בזול. וכמנחת יהודא (שטספגן, עס) 
ביאר שכיון שתיבת 'חלי' הוא גם פעמים שם עצם כמו חומץ שנקרא 'חלא', 
ואפילו ששם הוא באל"ף, הולכים אחר רוב שורש המילה. וכן הוא מלשון 
'חלים' לשבח ובריא, וכיון שזה משתנה לכמה פירושים היה צריך בר הדיא 
לפרש את דבריו עד שאמר חלי עסקך כתמרא. ולכן כתב רש"י מתחילה חלי 
עסקך מתוק, אך כיון שבאמת כוונת בר הדיא היה לפתור את חלומו של רבא 
לגריעותא היה קשה לרש"י איזה גריעותא שיהא עסקו מתוק, ואדרבה משמעות 
הלשון חלי עסקך כתמרי משמע שהוא ברכו שיהיה לו פרנסתו בשופי ובריוח. 
אמנם בהנהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס (כנ) ביאר שבעצם יין מתוק הוא 
גרוע כמבואר במנחות (פו), וזה פתר בר הדיא כפשטות שינו יהיה 
מתוקלט. 


מה הכוונה לרמונים שגדלים על החבית 


אמרי ליה חזן רומנא דקדחי אפום דני. בפשטות הכוונה לרמונים שגדלים 
על פי החבית. אמנם בלקוטי חבר בן חיים (ד"ס כומ) ביאר שזה קורי 
עכביש שנתהוו על פי החבית כמו יין שהקרים". 


גירסא שונה בפתרון לאביי ורבא 


לאביי אמר ליה עשיק עפקך כרומנא לרבא אמר ליה קאוי עסקך 

כרומנא. במדרש הגדול (פל' מקן מ יג) גרס שלאביי ענה מלי [יתמלא] 

עסקך כרומנא, לרבא אמר ליה פקע עסקיה כרומנא, והיינו שסחורתו תפקע 
כרמון שמתבקע בבישולו. 


מה ענין דרשה לחמור 


אמרי ליה חזינן בר חמרא דקאי אאיפדן ונוער לאביי אמר ליה מלכא 

הוית וקאי אמורא עלך. רש"י (ד"ס מנכ) ביאר ראש ישיבה הדורש 
דרשות והמתורגמן עומד עליו להשמיע בקול רם לרבים%* כקול חמור הנוער. 
והקשה בברכת אברהם (טס) מה ענין השמעת קול הדרשה ברבים לחמור הנוער, 
ולאיזה ענין מדמהו לחמור. וכתב שלולא דברי רש"י אפשר לומר שבר חמרא 
הוא רומז לאמורא שהאות חי"ת מתחלפת באל"ףמ3, עוד הביא לתרץ שהדמיון 
לחמור הוא כמו שאמרו חז"ל על הפסוק (נלפפית מט יד) 'יששכר חמור גרם', 

הרומז לענייני התורהמי. 
במצא חן (ל"ס פיץ) ביאר שמה שראה בחלום בר חמרא שהוא הולד, מפני 
שהמתורגמן קטן מראש הישיבה כולד נגד האםמי. 


מכאן שהמתרגם יכול להגביה קולו יותר מהרב 


שם. הרמב"ם (מנמוד פוכס פ"ד ס"ג) כתב ולא יגביה המתרגם קולו בעת ששואל 

את הרב יותר מקול הרב. ודייק הכסף משנה (פס) שמשמע שבעת שהוא 
מדבר לעם הרשות בידו להגביהו. ולמד כן הרמב"ם מהגמרא לעיל (מס.) מנין 
שאין המתרגם רשאי להגביה קולו יותר מן הקורא, שנאמר (שנות יט ש) 'משה 
ידבר והאלקים יעננו בקול', בקולו של משה. ומשמע לרמב"ם שמזה שכתוב 
'יעננו' משמע שהיה שואל להקב"ה והקב"ה היה משיבו ואז דווקא לא יגביה 
קולו יותר מן הקורא, אבל כשהוא אומר הדברים לעם יגביה קולו כל מה שירצה 
כדי להשמיעם. ובנימוקי מהרא"י (ת"ם סס, נדפס נספר סנקוטיס) הביא ראיה מהגמרא 
כאן שאמר בר הדיא לאביי שמתורגמן יעמוד עליך ומשמיע בקול רם כפירוש 

רש"י, ומשמע שמשמיע קולו יותר מן הרבמה. 


לח. רש"י (ד"ס מנית6) כתב הם היו משתכרים ביין. והיינו שסחורתם היה ביין ולכן בא חלומם בדני 
וחכיתא, ועסקך מדובר על היין שבחבית. מנחם משיב נפש (שס). וכן כתב בחדשים גם ישנים (ז'ס 
נסיס). ‏ לט. וכן ציין במצפה איתן (ד"ס מל) לגמרא במנחות (פו). | מ. אלא שלפי זה צריך ביאור 
שבשלמא מה שפתר לרבא שסחורתו תהא שנואה, אלא היכן רמוז מה שאמר לאביי שסחורתו 
תמכר ביוקר. ואולי יש לומר שחבית היין היתה סגורה ועל גביה קורי עכביש ומורה שהיין ימכר 
ביוקר כיין ישן נושן. ‏ מא. עיין רש"י (סאן טו. ד"ס 9פו) שכן היה הדרך שהאמורא היה עומד 
בפני הדרשן ומשמיע לרבים מה שראש הדרשה לוחש לו. | מב. ובעינים למשפט (נפילטי פגדות ד"ס 
פמכי (ס) ביאר שבר חמרא רומז על אמורא, כמבואר בעבודה זרה (ס:) תנא דבי אליהו לעולם ישים 
אדם עצמו על דברי תורה כשור לעול וכחמור למשא, ואם כן השור מרמז על חידושי תורה והחמור 
מרמז על המתורגמן שאינו מחדש כלל אלא שמתרגם תורה שנשלמה כבר כמו החמור שנושא את 
האלומות בהגמרם, מה שאין כן השור שהוא גורם להכין את האלומות. | מג. עיין ברש"י (פרטים 
מע ).= מד. ובמצור דבש (ל"ה מנכ) כתב שאמורא הוא דוגמת בנו, כמו בן חמור. וכעין זה ביאר 
בעינים למשפט (עס) באופן שני. ‏ מה. אלא שעיין בבית ארזים (קלין, ד"ס מנכ) שהקשה מהגמרא 
לעיל שאין המתרגם רשאי להגביה קולו יותר מן הקורא. ותירץ שדווקא מתרגם לא יגביה קולו 
אבל לא תורגמן, שזהו בתפילה ובקריאת התורה וזה בדרשת הרגל וכיוצא. מו. וכן ביאר בעינים 
למשפט (ל"ס (כנ). ‏ מז. ודייק היעב"ץ (ניש"י פס) שמכאן מוכח שיש ודאי מלאים וחסרים שאנחנו 


ברכות נו. 


ביאורים 


מדוע פתר לו על פטר חמור 


לרבא אמר ליה פטר חמור גהיט מתפילך. במצא חן (ד"ס פיץ) ביאר שמה 
שפתר לרבא על פטר חמור הוא מפני שראה בחלום בר חמרא דהינו 
הילד שהוא פטר חמורמי. 


מדוע פתרון בר הדיא היה לרעה 


אמר ליה לדידי חזי לי ואיתיה אמר ליה וא"ו דפטר חמור ודאי גהיט 
מתפילך. רש"י (ד"ס וו) ביאר שבפרשת 'והיה כי יביאך' כתוב 'וכל פטר 
חמר תפדה בשה', והוא חסר וי"ו ובתפילין של רבא כתבו הכותב מלא ואחר 
כך מחקומ'. ובבית יוסף (פו"ם סי" לב ד"ס וכםכ סכ"י 6סכנדרני, עמ' קמס כסו' קיכם. דכוכס) 
כתב שתיבה שדינה להיות חסרה וכתבה הסופר מלאה שעכשיו אם גירד אות 
היתר נחלקה התיבה לשתים פסולה. ואל יקשה לך מוי"ו שבתיבת חמור שהיה 
מחוק מהתפילין של רבא שמשמע שהיו כשרים, מזה שמונה הגמרא פתרון זה 
בכלל הרעות שגרם בר הדיא על ידי פתרונותיו, ואם נאמר שהתפילין פסולות 
כיון שהתיבה נחלקת לשנים אם כן בר הדיא פתר לו טוב שמנעו מלהניח תפילין 
פסולים%". שיש לומר ששם הסופר מיד אחר שכתבו מלא הרגיש בעצמו שקלקל 
ומחק את האות וי"ו וכתב את האות רי"ש של חמר על מקום המחק [אלא 
שבר הדיא פתר שהסופר כתב את האות רי"ש על האות וי"ו לאחר שגמר את 
כל הפרשה ואז התפילין פסולות משום שנכתבו שלא כסדרן. וזו הרעה שעשה 
לרבא כיון שלא ידע מה היא האמת]מט. 

המלא הרועים (ל"ס 6%5 הביא שגירסת הערוך (עלך גפט) 'גחיט', באות חי"ת 
ופירושו חסר, אלא שהקשה שהרי בכל התפילין חסר וי"ו כמבואר בטור 

(סיי מ). ותירץ שצריך לומר שהערוך סובר שצריך להיות מלאנ. 
בשלמה משנתו (ננט"י פס) ביאר שאחרי המחיקה של הוי"ו עשה את הרי"ש של 
'חמר' עבה מצד ימינו שלא יהיה כשתי תיבנת:שאין בזה משום שינוי 
אות וגם לא משום שלא כסדרן, כמו שכתב המגן אברהם (פו"פ סי" 33 ס"ק 2) 
בשם הרדב"ז (ס"ד סי" %6ף קנג), ומכאן יצא לרדב"ז דין זה!*. אבל אין לומר 
שעדיין לא תיקן את התפילין ובא החלום להודיעו כדי שיתקן, כיון שרבא בדק 
אותם כפי שאמר 'לדידי חזי לי ואיתיה', ואיך לא הרגיש בזה. ועוד שחס וחלילה 
לומר שיאונה לצדיק כל און לבטל ממנו עול מלכות שמים אפילו שעה אחת, 
וגם לברך ברכה לבטלה לשיטת תוספות (ס: ד"ס 006 שמברכים על של ראש 
ברכה שניה, וכאן היה תפילין של ראש מזה שאמרו לו שבר חמרא עמד אאיסדן 
והיינו למראשותינו. וגם הסופר בודאי צדיק גמור היה, וכיון שהוא בעצמו מחק 
הוי"ו איך יצא דבר שאינו מתוקן ומכשול מתחת ידו בפשיעתו. ומה שהוצרך 
להודיעו זאת בחלום, והרי התפילין היו כשרים בודאי, הוא רק לאות ומופת 

לרבא שדברי הפותר אמיתיים הם. 
בבן יהוידע (ד"ס %6) ביאר שבאמת לעולם לא היה בתפילין פסול חס וחלילה 
שהסופר תיקן הטעות קודם שכתב תיבה שאחריה ורק מן השמים נתנו 
רמז לרבא שיעסוק בגמילות חסדים, כי אביי היה עוסק בתורה וגמילות חסדים 
ורבא היה עוסק בתורה בלבדיג, וידוע שהתלמיד חכם נקרא חמור כמו שכתוב 
(ככסטית מט יד) 'יששכר חמור גרם', והטעם לזה כי אותיות חמר בלא וי"ו 
משמעותה יין שהוא חמר בארמית, וזה ירמוז לתורה שנקראת יין שכתוב (פעני 
ט ס) 'ושתו ביין מסכתי'. ואות וי"ו של חמור רומז לעמוד גמילות חסדים, כי 
גמילות חסדים זה כמו עמוד שסומכים את העני ומי שנצרך לזה, ולכן נזדמן 
בתפילין של רבא שכתב הסופר חמור מלא בוי"ו הרומז לגמילות חסדים ומחקו 
אחר כך, והודיעו לו זה בחלום לרמוז לו שראוי לו לעסוק בגמילות חסדים גם 
כן הרומז לאות וי"ו ועתה היא חסרה ממנו. 


מדוע לא אמר לו שהסופר תיקן את כל פטר חמור 


שם. במי השלח (ככט"י ד"ס ו"ו) הקשה מדוע בר הדיא לא פתר לו שכל 'פטר 
חמור' מחוק מהתפילין שלך ורק אחר כך תיקנו הסופר. ותירץ שזה היה 


בקיאים בהם, אפילו שמבואר בקידושין (כ) שבחסרות ויתרות אין אנו בקיאים, אין זה בכל המקומות. 
מח. ובריטב"א דיס ופי כתב שבר הדיא מילתא בעלמא הוא דקאמר ליה ולא גורסים 'חסר' שמן 
הדין הוא צריך להיות חסר. וראה באשל אברהם ((יימפֿרק, נרט"י ד"ס ויו שכתב שאולי היה רחוק 
ונראה כשתי תיבות וצריך תיקון. ‏ מט. וכן ביאר היעב"ץ (נרע"י ד"ס ו). והוסיף שלולא פירוש רשיי 
היינו יכולים לפרש שהיה כתוב כדינו ונעשה בו מחק הפוסלו, אלא שרש"י לא רצה לפרש כן 
משום שלא ניחא לומר שתפיליו של רבא פסולים היו ונכשל להיות בלא תפילין בכל יום עד עתה. 
נ. ובפשט ועיון ופ פפקי) כתב שצריך לומר שקיבלנו במסורות שלנו כרש"י והרמב"ם (פפין פ"נ 
ס"ס) שחמור הוא חסר וי"ו ואין לפקפק בזה, כי חלילה לומר שהתפילין של רבא היו פסולות. 
נא. וכן כתב במגיד תעלומה (גז"י ד"ס ויו). והוסיף שהסופר כשמחק הוי"ו עשה אחר כך את הוי"ו 
של המ"ם של חמור עבה וכן רגל הרי"ש של חמור עשה עב בכדי למלאות החסרון וזה כשר. 
נב. כמבואר בראש השנה ((ת.). נג. וכעין זה ביאר בבניהו (ד"ס "טש שבפסוק כתוב 'חמר' בלא 
וי"ו כדי לרמוז על רמ"ח מצוות עשה שיש בהם מצוות שהאדם נחשב לו כאילו עשאן ממש אפילו 
שבאמת הוא לא עשאן, והיינו שעל ידי שהוא עוסק בגמילות חסדים, שנזדמן שעשה חסד עם אדם 
אחד מישראל שגרם לו שיחיה בעולם ויעשה מצוות ומעשים טובים, ונחשב כאילו מצוות של זה 
הוא עשאם, ובזה נשלם חסרונו מן סך הרמ"ח מצוות, ולכן כתוב 'חמר' בלא וי"ו לרמוז על רמ"ח 
מצוות עשה. וידוע שהחסד מכונה בשם 'שה', וזה שכתוב (סמות ג ג 'וכל פטר חמור' רמ"ח עשה 


ילקוט 


פלא גדול שהרי פרשיות תפילין הם שגורים בפי הסופרים ואיך היה הסופר 
טועה כל כך, אבל בין מלא לחסר שפיר טעו אינשי בכך. 


מדוע בר הדיא נקט אות וי"ו 


שם. בפירוש רב כעדיה גאון (ל"ס ו"ו) ביארי', שלא יפלא למה עלה בדעת 

הפותר לפתור רק על אות וי"ו. כיון שהפותר שאל אותו באיזה צד היה 

עומד בר חמרא, ואמר לו בצד שמאל, והפותר ידע כי בצד שמאל של האיסדן 

של רבא יש שש צדדים, וכן וי"ו מורה על שש, לכך אמר לו וי"ו דפטר חמור 
גהיט, כי אין במילת חמור אות שהוא ששה חוץ מן הוי"ו. 

בברכת אברהם (ד"ס "0 ביאר שבר הדיא נקט אות וי"ו משום שאמרו לו שראו 

בר חמרא, והיינו חמור קטן שנולד, וזה מראה על אות שאינו מעיקר 

התיבה כגון וי"ו, שיש פעמים שחמור כתוב מלא ויש פעמים חסר והוי כמו 

תולדת התיבה ואינה מעיקר התיבהנל. 

= בברכת ראש (ל"ס ופ ביאר שבר הדיא תלה פתרון זה ממה שאמרו לו שראו 

בר חמרא והיה להם לומר בר חמרתא על שם אמו כי אינו מתייחס 

על שם אביו. ומזה השכיל בר הדיא שמדובר על התפילין שהיה כתוב פטר 

חמור בוי"ו, ומהראוי להיות חמר חסר וי"ו על שם פטר רחם, כי הוי"ו מורה 

על שם הזכר, ומחקו הסופר והיה ניכר שם, וזה שחלם לו רבא שהוי"ו של 

חמור צועק על ראשו. 

בבניהו (ליס 66 ביאר שאחר שאמר לו רבא שראה פטר חמור בתפיליו, נטה 

דעתו שאות אחד בלבד מחוק כי קרוב לודאי שהיה זה באות וי"ו, כי 

בו יש מקום לטעות ולומר שמא צריך לכתוב חמור מלא וכתב כן הסופר ואחר 
שכתבו הסופר נודע לו שטעה ומחקו וכתב ריש במקומו. 


אם חלום זה מאותם חלומות שהולכים אחר הפה 


שם. המהרש"א (ד"ס פע ביאר שהגם שמפורש בסמוך בחלומות של בר הדיא 
שכל פתרוני החלומות הלכו בהם אחר הפה, מכל מקום זה המראה בחלום 

כיון שנעשה כבר שמחק הסופר את האות וי"ו של חמור, לא שייך לומר בו 
הולך אחר הפה אלא היה פתרון אמיתי. ובברכת אברהם (ל"ס ודפי) הוסיף שלכן 
בכל החלומות לא כתוב לשון 'ודאי', שאינו מראה על דבר שנעשה כבר, אלא 
שיעָשה על ידי פתרונו ואינו יכול להחליט החלטה גמורה שיתקיים הדבר על 
ידי פתרונו, מה שאין כן בפתרון זה שכבר נעשה. ולכן מתחילה שאמר לו פטר 
חמור גהיט מתפילך לא אמר לו ודאי, משום שעדיין אין הכרח שפטר חמור 

מחוק מהתפילין שלו שאפשר שרק הוי"ו מחוק. 

היעב"ץ (ד"ס ו', סוי וגפ) גם ביאר שפתרון זה לא נעשה מחמת שהלך החלום 
אחר הפתרון, אלא שכך ענה בר הדיא, ובר הדיא היה מתחזק בכך 

להראות שפתרוניו מכוונים, ושמא פתרון חלום צריך גם שיתמחה האדם כמו 

בקמיעא, ואינם הולכים אחר פה כל אדם שיהא. 

בכתנות אור (לנעל ספניס מלירות פר' וסנ ד"ס פרק סכולס, נדפס נספר מלורי ם) הקשהנו 
שהרי רבא אמר לבר הדיא שראה שכתוב פטר חמור בתפילין, וכיון 

שראה איך לא ראה שהאות וי"ו מחוקה. ועוד שהרי בר הדיא היה פותר כל 
דברי חלומות אחר הפה, ובחולין (35.) מבואר שאין מראין לאדם אלא מה שעתיד 
להיות ולא מה שהיה, וכאן בפתרון בר הדיא היה כמו דברי נבואה שכבר חסר 
בתפילין שלו אות וי"ו של פטר חמור ואין זה מענין החלום. ותירץ שגם פתרון 
זה היה אחר הפה, שמבואר בזוהר (לנריס כעס:) פירוש על הפסוק (כמס מ ט) 'עני 
ורוכב על חמור', 'עני' בסימן עירובין נדה יבמות, 'על חמור', פירוש [ראשי 
תיבות] חכם מופלג ורב רבנן שיהיה משיח חכם ומופלג ורב רבנן. ולפי זה הם 
ארבע מילים, וצריך להיות חמור מלא לדרוש חכם מופלג ורב רבנן, שיהיה רב 
לכל הרבנן. אבל אם כתוב 'חמר' חסר פירושו חכם מופלג רב, היינו חכם גדול 
אבל אין במשמע שיהיה רב לרבנן. ואם כן לפי זה היה פתרונם גם כן לפי 
הפה, לאביי פתר כאילו חמור מלא בוי"ו, ואמר לו מלכא הוית פירוש ראש 
ישיבה שהוא רב לרבנן, ויהיה מתורגמן עליו להשמיע דבריו לרבים. אבל לרבא 
לא רצה לפתור לטובה, ותפילין מראין על הגדולה, ואמר לו שפטר חמור מחוק 
מהתפילין, ורבא לא הבין דבר וסבר שכל המילה חסרה בתפילין שלו, ואמר 
לו וי"ו של פטר חמור ודאי מחוק, והיינו הוי"ו חסרה אצלך, שהוי"ו מרמז 
ורב רבנן, אבל אתה לא תהיה רב לרבנן אלא חכם מופלג אתה, כיון שחמר 

חסר וי"ו אצלך ולכן קוראים לך חכם מופלג רב ולא רב רבנן. 


תפדה אותם בשה היינו במידת החסד שנקרא 'שה'. וידוע שאביי ורבא שבאו מבית עלי, אביי 
שעסק בתורה וגמילות חסדים חי ששים שנה, רבא שעסק בתורה בלבד חי ארבעים שנה. ולכן 
פסוק זה מפורש בו שישתלם חסרון האדם במצוות על ידי גמילות חסדים, והוא לא היה עוסק 
בגמילות חסדים גם כן אלא בתורה בלבד, לכך רמזו לו בפסוק זה המדבר בפטור האדם מן 
המצוות על ידי גמילות חסדים, ולכן צריך לעסוק בזה. ועיין בלשמוע בלמודים (ל"ס פטל). 
נד. כפי שביאר בהגהות יד אהרן על הרס"ג לת ₪. | נה. ובעינים למשפט (ל"ס (כנפ) ביאר 
שאמר לו שהוי"ו נכתב מלא ואחר כך נחסר כמו חמור מעוברת שילדה בר חמרא ונמצאת 


ברכות נו. 


ביאורים צט 


מדוע אביי לא הלך 


לכוף אזל רבא לחודיה לגביה. ובסמיכת חכמים (ד"ס תוי) ביאר שמה שהלך 

אחר כך רבא לבד, אין הפירוש שלא חלם אביי החלום, שאם כן לא היה 
לו לומר שהלך לבד רק היה לו לומר שחלם לחוד והלך אליו, מה שאין כן 
הלשון אזיל לחודא משמע שגם אביי חלם רק שלא רצה לילך עוד עם אביי, 
כי הוא סבר בודאי שאם מתחילה פתר לו לטובה יוכל אחר כך להפכו ולפתרו 
לרעה, מה שאין כן אם פתר תחילה לרעה לא יוכל להפכו אחר כך ולפתרו 
לטובה כשכבר פתח פיו לשטן על זה החלום, לכך הלך לבד שיוכרח גם לו 
לפתור לטובה שאם יפתור לו לרעה שוב לא יוכל אחר כך לפתור לאביי לטובה 
כיון שכבר פתר לרעה. ואף על פי כן ראה רבא שכל זה לא הועיל ונתן לו 

אחר כך מעות. 

אמנם בברכת אכרהם (ד"ס סוף) ביאר שמהחלומות שמכאן ולהלן לא חלמו אביי 

ורבא חלום אחד, ולכן אביי לא הלך גם כן אליו. או שאביי כבר לא 
היה חושש עוד לילך אליו אחר שראה שכל החלומות הם לטובה בין שמראים 

רע או טוב וכולם מתקיימים בו. 


הרי כבר אמר לו שאשתו תמות 


אמר ליה חזאי דשא ברייתא דנפל אמר ליה אשתך שכבא. היעב"ץ (ל"ס 

פס ביאר שאפילו שכבר לעיל אמר לו שאשתו תמות, שם מדובר באשה 

קודמת שהיתה לרבא ומתה מיד אחר הפתרון ונתקיים החלום מיד, וכאן מדובר 

בבת רב חסדא ולא מתה מיד אלא לאחר מיתת אביי כמבואר בתוספות לקמן 
(קנ. ד"ס כ13)63. 


מה הם ככי ושני 


אמר ליה חזאי ככי ושני דנתור. רש" (ד"ס כס) ביאר שככי הם שיניים 

הפנימיות. אמנם רש"י בעבודה זרה (ס. ד"ס ככי) פירש שזה "זינציב"שי, 

שזה מקום מושב השיניים והכוונה לחניכיים:ף. ותוספות (טס ד"ס ככי) הקשו עליו. 

וכתבו שככי הם שיניים גדולות הפנימיות הטוחנים המאכל, ושיני הם שאר 
השיניים הקדמיות!ל. 


מדוע הבנים והבנות מרמזים על שיניים 


אמר ליה בנך ובנתך שכבן. בשלמה משנתו (ד"ס כי) כתב שהשיניים הפנימיות 

מראים על פתרון בנותיו, שכל כבודה בת מלך פנימה, ושיניים החיצונים 

הם הבנים. ומה שדימה אותם לשיניים הוא שכמו שכל עמל האדם לפיהו, כך 

הוא עמל האדם לזון את בניו ובנותיו. וזה מה שמבואר בשבת (נ:) על הפסוק 

(קס(ת ס ס) 'וחבל את מעשה ידיך', אלו הן מעשי ידיו של אדם בניו ובנותיו 
כשהם קטנים שחייב לפרנסם. 


מי שאין לו בנים ובנות לא יתענה בשבת על חלום שנפלו שיניו 


שם. השולחן ערוך (פו"פ סי כפם ס"ס) מנה כמה חלומות שמתענים עליהם בשבת. 

ואחד מהם מי שרואה שיניו שנפלו. וכתב הביאור הלכה (עס ד"ס פו) שלפי 

המבואר בגמרא שבר הדיא פתר לרבא בנך ובנתך שכבן, מסתבר שמי שאין לו 

בנים ובנות אין להחמיר בו להתענות בשבת, וגם אולי פתר לרעה מפני שלא 
נתן לו רבא מעות. 


לקמן מבואר פתרון על גירושין בלי גט 


אמר ליה חזאן תרתין יוני דפרחן אמר ליה תרי נשי מגרשת. בלשמוע 
בלמודים (ד"ס מפֿי) הקשה שלקמן (ע"ג) שהצדוקי אמר לרבי ישמעאל חזאי 
דנקיט תרי יוני ופרחן, אמר לו תרתי נשי נסבת ופטרתינון בלא גט, ומדוע כאן 
הפתרון היה שתגרש אותם משמע גירושין בגט. ותירץ לפי שלקמן כתוב (נקטי' 
תרי יוני ופרחן שמשמעו שעדיין אוחז אותם לכן אמר לו פטרתינון בלא גט 
והם עדיין ברשותך, אבל כאן לא אמר נקטי לכך פתר לו מגרשת בגטל. 


מדוע ישב בבית המדרש כולי יומא 


אזל רבא ההוא יומא ויתיב בי מדרשא כוליה יומא אשכח הנהו תרי פגי 

נהורי דהוו קמנצו בהדי הדדי אזל רבא לפרוקינהו ומחוהו לרבא 
תרי דלו למחוייה אחריתי אמר מסתיי תרין חזאי. בבן יהוידע (ד"ס 005 
ביאר שרבא ישב בבית המדרש כדי להכזיב את החלום, כי אמר אם אצא לחוץ 


חסרה. | נו. במנחם משיב נפש (ד"ס 66 הביא מקצת דבריו. ‏ נז ובחדשים גם ישנים (ל"ס 

מנרמיס) הוכיח עוד מהגמרא שבר הדיא אמר לרבא [בסמוך] תרי נשי מגרשת ומוכח שהיו לו 

לרבא כמה נשים. וראה באמרי בינה (גגמפ, דיס כל מה שהאריך בזה. ‏ נח. וברש"י במועד 

קטן (כס: ד"ס נמוכ) כתב לחיים. והעיר המלא הרועים (ככש"י ד"ס כס) על שינויי לשון רש"י. אלא 

שכתב שמה שפירש רש"י לחיים היינו מקום מושב השינים שהשן תקוע בלחי. נט. וכן כתבו 

תוספות בחולין (ש: ד"ס (מוס). ‏ ס. וכן כתב בשלמה משנתו (ע"ג ד"ס ופטרפיטו). | ועיין עוד מה 
שנתבאר שם. 


אוצר החכמה! 


: ילקוט 


יתכן שיכוני נכרים שלא מכירים אותי, אבל בבית המדרש מי יכני, וקרה לו 

הפתרון בעל כרחו שרבו הסומין זה עם זה והוא קם לפי תומו להפריד ביניהם 

והכו אותו במקלם שתים, וכשבאו להכות מכה שלישית אמר להם די לי. 

וכששמעו קולו הכירו שהוא רבא ושמטו ידיהם, ונמצא שהוא בעצמו קיים 

הפתרון בכוונה, שאם לא היה אומר מסתיי תרין חזאי היו מכים מכה שלישית 
והיה נכזב הפתרון מן המכה המיותרת. 


ביאור במה שאמר תרי חזאי 


שם. בברכת ראש (ד"ס פמכ) הביא לבאר שהעולם מפרשים שרבא אמר בדרך 

בדיחותא די לי, שראיתי בחלומי שתי מכות ולא יותר. אלא שכתב על 
זה הברכת ראש שפירוש בדיחא הוא. אלא הפירוש הוא על פי מאמר חז"ל 
(ערכין טז:) שמצות תוכחה הוא עד הכאה, ורבא כאשר ראה שהאנשים מריבים 
אחד עם השני הוכיחם להפרידם ולא שמעו אליו והכוהו פעמיים והוכיחם עוד 
עד שרצו להכותו עוד, אמר לעצמו שמספיק להוכיחם כי תרין חזאי ולא יותר. 
שמה שהמתין עד שהכוהו שתי פעמים שהבין שרמזו לו בחלום שיוכיחם עד 

הכאת שתי פעמים ושוב אינו מחויבסא. 


מדוע הביא לו שכר 


לפוה אתא רבא ויהיב ליה אגרא. בברכת אברהם (ל"ס סוף) ביאר שיתכן 

שבר הדיא התחרט על מה שהיה פותר לו לרעה לשוא, ולכן עכשיו אמר 

לו שחלום זה הוא מורה על טוב ואינו פותרו לו עד שיתן לו שכרו, ובכן 
הוכרח רבא ליתן לו שכרו. 


הרי אין שייכות נכסים למערים 


אמר ליה חזאי אשיתאסג דנפל אמר ליה נכסים בלא מצרים קנית. רש"י 
(ד"ס ננ) ביאר נחלה בלא מצרים, כלומר קרקעות רחבים ורבים. ובמנחת 
יהודא (שס) ביאר שמתחילה תיקן רש"י את הלשון עכסים', וכתב 'נחלה' במקום 
נכסים, כי אין לשון נכסים נופל על לשון מצרים, כיון שגם מטלטלין הם בכלל 
נכסים, כמו ששנינו (קילושין כו.) נכסים שאין להם אחריות נקנין עם נכסים שיש 
להם אחריות. לכן הגיה רש"י וכתב נחלה במקום נכסים, שזה ודאי שייך ללשון 
קרקעות שנקראים בתורה נחלה. אלא שהיה קשה לרש"י שזה מופשט משכל 
האנושי כיון שאי אפשר בתוך כדור העולם נחלה בהעדר גבול. לכך כתב רש"י 
כלומר קרקעות רחבים ורבים עד אשר יכלה חוש הראייה לראות את סוף גבולם, 
ודומה כאילו שאין להם גבול, והיינו נחלה בלא מצרים. 


מה רמז לו בנחלה בלי מצרים 


שם. בשלמה משנתו (נכע"י ד"ס ס) כתב שפשוטו כדברי רש"י קרקעות רחבים 

ורבים. והרמז הוא שיזכה לנחלת יעקב שאין לה גבול וסוף, כלומר שבית 
יעקב הוא מקדש שלישי שאין אחריו חורבן והפסק עד אין סוף, כמו שאמרו 
חז"ל (פססיס פ.) לא כאברהם שקראג לָכִית המקדש הר ולא כיצחק שקראו שדה 
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אלא כיעקב שקראו בית. וזה אמר לרבא שעבור כל היסורים שקיבל עד עתה 
יזכה לנחלה שאין לה סוף, וכמו שנאמר (לײנ ת ז) 'ואחריתך ישגא מאד' עד 
לאין סוף. 


הרי זה לא שייך לאין החלומות הולכים אחר הפה 


שם. בברכת אברהם (ל"ס נכסיס) כתב שמשמע שבר הדיא הראה לרבא על דבר 

שנעשה כבר שקנה נכסים בלא מצרים, וכן בכל הדברים שפתר בר הדיא 
בסמוך. וקשה על מה שכתב המהרש"א [לעיל] שדווקא בתפילין הוא שהראה 
לו על מה שכבר נעשה. ואפשר לומר שמה שאמר לו בר הדיא 'קנית' הכוונה 
כמו תקנה [לעתיד], וכן כל הפתרונות שאביי ימות והישיבה תעבור לרבא היינו 
לעתיד הקרוב. אבל בפתרון של ריש טורזינא [בסוף העמוד] משמע בהדיא 
דהיינו שכבר נעשה. ואפשר שהמהרש"א דיבר רק מהחלומות של אביי ורבא 

עצמם ולא בחלומות של רבא לבד. 


אשתו מתה לאחר שנעשה ראש ישיבה 


אמר ליה חזאי אפדנא דאביי דנפל וכפיין אבקיה אמר ליה אביי שכיב 
ומתיבתיה אתיא לגבך. תוספות לקמן (סנ. ד"ס כנ6) הקשוסו ממה 


סא. אלא שבאם יעקב (שקיפונסקי, ד"ס 6 הקשה איך סמך רבא להורות על פי דברי חלומות ולקבל 
הכאות, הרי מבואר בשלחן ערוך (יו"ד סי כט פי) שדברי חלומות לא מעלין ולא מורידין. ועיין שם 
עוד מה שהקשה. סב. רש" (נ"ק כ ד"ס פופן) כתב שזה יסוד לחומת ביתו על פני כל רוחב הבית 
אצל רשות הרבים. ובערוך (עלן 6פית6) כתב שאשיתא זה כותל. וכן רש"י בעזרא (ד ינ) כתב 'ואושיא' 
הכתלים. סג. הגרעק"א בגליון הש"ס ציין לדברי התוספות. סד. ולא ניחא לתוספות לומר שלא 
חלמו אביי ורבא ביחד אלא אביי ראה מקודם ואחר פטירתו של אביי ראה כן רבא, שבפשטות 
בגמרא משמע שראו ביחד. ברכת אברהם (סנ. נפופפופ נפ"ד חו). ‏ סה. ועיין עוד בשלמה משנתו (ז"ס 
ודי?) מה שביאר על פי הסוד. | סו. מזמור בתהלים (פיק ק9) ששם מנין כ"ו פעמים 'כי לעולם 
חסדו'. ומבואר בפסחים (קיפ.) למה נקרא שמו הלל הגדול, אמר רבי יוחנן שהקב"ה יושב ברומו של 


ברכות נו. 


ביאורים 


שמבואר שם שאשתו של רבא לאחר שנעשה ראש ישיבה עשתה לו חלון בבית 
הכסא והניחה ידה על ראשו של רבא כשנכנס לבית הכסא, והרי על כרחך לא 
מלך רבא עד אחר פטירת אביי כמבואר כאן שאמר בר הדיא לרבא שאביי ימות 
וישיבתו תעבור אליך, ואם כן לפי המבואר שם אשתו של רבא חיתה אחר 
פטירתו של אביי, שהרי אחר שמלך רבא [שזה היה לאחר פטירתו של אביי] 
עשתה לו חלון. וקשה שהרי כאן מבואר שראה רבא פטירתה של אשתו קודם 
פטירתו של אביי, שבר הדיא פתר את אחד החלומות של רבא שאשתו תמות, 
וזה היה עוד לפני שאביי נפטרסי. ותירצו שמכל מקום לא נפטרה עד אחר 
פטירת אביי. וביעב"ץ (טס) תירץ כפי שביאר לעיל, שכאן מדובר באשה אחרת 
שמתה לרבא ולא בת רב חסדא, ובמה שאשתו זו מתה נתקיים החלום מיד, 
אבל בבת רב חסדא לא נתקיים עד שמת אביי ומלך רבא. 


מדוע הראו לו כך בחלום 


אמר ליה חזאי דאבקע רישי ונתר מוקרי אמר ליה אודרא מבי פדיא 

נפיק. הבן יהוידע (ד"ס 6דיש) הקשה שאם זה פתרון אמיתי, בשביל מה 
הראו דבר זה מן השמים לרבא ומה צורך יש בידיעה זו, והרי לפי זה יראה 
בחלום על כל מה שיזדמן בכליו וחפציו בביתו, ומדוע דווקא הראוהו אודרא 
מבי סדיא ובמה נחשב דבר זה. ולא עוד אלא שהראו לו דבר זה במקום יקר 
וחביב שבגופו שהוא המוח שכל החיות תלויה בו, ועל מה היתה החרדה הזאת. 
ותירץ שזה הפתרון אינו אמיתי ולא כיון בר הדיא בזה לפתרון אמיתי, יען כי 
הפתרון הוא על רעת בר הדיא מה שעשה לו רבא אחר כך על ידי קללתו 
שנפל ביד המלכות, וסוף דבר שאמר רבא שאינו מוחל לו עד שנחלק ראשו 
לשנים וממילא נשר מוחו כיון שנבקע ראשו, וזה החלום ראה רבא על עצמו 
אך הוא על בר הדיא אשר היה לו דבר זה ממש מכח בקשתו של רבא, וכיון 
שזה נוגע לבר הדיא על מה שיקרה לו מכח רבא לא כיון בר הדיא פתרון 
האמיתי, וכיון שלא מצא פתרון אמת לחלום זה פתר אותו במילתא בעלמא 

שאמר לו אודרא מבי סדיא נפקסה. 

בבית ארזים (קלין, ד"ס פופי) כתב שחלום זה משמע שהיה מורה לרע ולא היה 

יכול לפותרו לטובה לכן דחק בר הדיא עצמו לכל הפחות לדחות הרע 

ממנו על ידי פתרונו. 


הרי הלל קוראים גם בראשי חדשים ובמועדים 


אמר ליה אקריון הללא מצראה בחלמא. רש"י (ל"ה 0נ6) ביאר הלל שאנו 
קורין בפסח הוא 'הלל מצראה', לפי שיש הלל אחר הקרוי הלל הגדוללי, 
קורין לזה הלל המצרי. ובשפתי חכמים (שס) ביאר שאפילו שבשאר מועדים 
וראשי חדשים גם כן קורין הלל, מכל מקום פירש רש"י דווקא על פסח לפי 
שבפסח קורין בבית הכנסת ובלילה בשעת סיפור יציאת מצרים. 
בברך משה טס) גרס ברש"י [כהמשך לסוף הדיבור שקורין לזה הלל המצרי] 
שעל כל צרה הבאה לישראל אומרים אותו על גאולתןל'. והיינו שהיה 
קשה לרש"י למה לא נקרא הלל הגדול הלל מצראה כיון שגם בו נזכר יציאת 
מצרים. לזה אמר שלא נקרא הלל שקורין בפסח הלל מצראה על שם יציאת 
מצרים רק על הצרה הבאה לישראל ונגאלו ממנהס", ו'מצראה' היינו לשון 
צרהסט. 


כיעד הפתרון מורה על נסים 


אמר ליה ניפא מתרחשי לך. רש"י (ל"ס ניפי) ביאר שעל ידי נסים נקרא החודש 

ניסן? שעל כל צרה הבאה לישראל אומרים אותו על גאולתן. ובברכת 
ראש (טס) ביאר שכוונת רש"י לשני פירושים: א. שחודש ניסן שבו קורים את 
הלל המצרי הוא קרוי כך על ידי הנסים שארעו בחודש זה**. ב. שעל כל צרה 
הבאה לישראל אומרים הלל המצרי על גאולתן, ואף חלומו מורה שיעשה לו 
נסים. אלא שבויחי יעקב (שס) הקשה מה כוונת רש"י בזה שעל ידי הנסים קרוי 
חודש ניסן שזה אינו מענין כוונת הגמרא כלל, ודי באומרו שעל כל צרה אומרים 
את ההללץג. עוד הקשה במה שכתב רש"י [לעיל] שהקריאו לו הלל המצרי 
שאנו קורים בפסח, מדוע דווקא פסח. ותירץ שלרש"י היה קשה שאפילו שעל 
כל צרה אומרים בגאולתן הלל, מכל מקום שמא מה שקרא ההלל לא משום 
כך הוא אלא על דרך מה שאנו אומרים הלל בשבועות ובסוכות ואינו מורה על 
נסים. על זה כתב רש"י שמה שאמר הלל מצראה היינו הלל שאנו קורים בפסח, 


עולם ומחלק מזונות לכל בריה, דכתיב (עס כס) 'נותן לחם לכל בשר'. סז ואחר כך ברש"י ד"ה 
ניסי מתרחשי לך שעל ידי נסים נקרא ניסן [וסוף לשון רש"י שם גורסים בדיבור הקודם]. 
סח. כמבואר בפסחים (קי) נביאים שביניהם תיקנו להם לישראל שיהו אומרים אותו על כל צרה 
וצרה שלא תבא עליהן. | סט. ובגליוני יואל (סלפוג, כרפ"י "יס 0) כתב אולי על שם הכתוב (פק(ס קית 
₪ 'מן המצר קראתי יה' נקרא הלל המצרי. ע. כדאיתא במדרש לקח טוב (פר 5 ינ 3) למה נקרא 
שמו 'ניסן', שבו נעשו נסים לישראל. וכן מבואר בתורה שלמה (פר נפ, כרן י - = נמפֿיס עמ' קעו) בשם 
כמה מדרשים. ועיין בבני יששכר (מפפכי מדם גיסן מפמר 6 ות ז מ) וברסיסי לילה (עמ' 115 ל"ס וזס) ובמחשבות 
חרוץ (עמ' 44 ד"ס ונכנ). ‏ עא. וכבארות המים (נכע"י ד"ס מסי) ביאר שגם החודש נקרא ניסן על שם 
הנסים וכל שכן ההלל הנקרא בו. עב. ובגבעת פנחס (נכפ"י ד"ס מיפי) מחק מרש"י תיבת ניסן. 


ילקוט 


והיינו שרבא אמר שראה בחלום שקורא הלל כמו שאנו קורים בפסח. ועל זה 
מפרש רש"י כיון שראה בחלום פסח וקורא בו הלל זה מורה על הנסים כיון 
שעיקר החודש שראה בחלום הוא ניסן שנקרא כן על שם הנס, ומה שראה 
שקרא הלל היינו משום שעל כל צרה הבאה לישראל אומרים הלל זה, ומשום 
כך אמר לו בר הדיא שיתרחשו לו נסים. 
ובדבש תמר (פס) גרס ברש"י במקום ניסן נסים, והיינו שעל ידי נסים נקרא 
ההלל הזה נסים, משום שעל כל צרה הבאה לישראל שבאים צרות 
ואחרי זה יש נסים לישראל אומרים אותו על גאולתן. 
במעון הברכות (ל"ה קריץ) ביאר על פי מה שהביא לעיל (ד. ל"ס סלופס) קושיית 
העקידת יצחק בענין ההלל שאומרים על טובת וניסי מצרים, אף שאנחנו 
כעת בעוונותינו שרויים בצער ובגולה ואין לנו תועלת בנס שהיה בעבר. ויישב 
כי הטובות וניסים שעברו עלינו היה מָבוֹא לגאולה עתידית ואילולא הוציאנו 
הקב"ה ממצרים שרש הטומאה היינו משועבדים לעולם חס וחלילה. ועל פי זה 
ניחא מה שרבא חלם על הלל המצרי והפתרון הוא ניסי מתרחשי לך, שטובה 
עתידה לבוא לו וכענין הלל מצרים שאנו מברכים על טובה העתידה לנו ועל 
הנס שאנו מצפים ומחכים לו. 


מנין שבר הדיא הלך עם רבא 


הוה קא אזיל בהדיה בארבא. רש"י (ל"ס סוה) ביאר שבר הדיא הלך יחד עם 

רבא. ובתולדת יעקב (פס) הקשה מה רש"י רצה בזה. ועוד מנין לרש"י 

לפרש כן אולי היה להיפך שהלך רבא עם בר הדיא. ותירץ על פי הגמרא בשבת 

(:) שרב לא עבר במעבורת שישב בה כותי אמר שמא יהא עליו דין ואתפש 

גס יחד אתו. ולכן דייק רש"י לפרש שבר הדיא הלך יחד עם רבא, שרבא ודאי 
לא היה עובר ביחד עם בר הדיא. 


הרי עם רבא ודאי יעשה לו נס 


אמר בהדי גברא דמתרחיש ליה ניפא למה לי, וביאר רש"י (ד'יס פמכ) שמא 

כאן יארע לו הנס שתטבע הספינה והוא ינצללד. ובבניהו (ד"ס נסלי) הקשה 
שאם הספינה בים או בנהר נחשב מקום סכנה אם כן אדרבה יותר טוב שירד 
בה עם רבא כיון שרבא יתרחש לו נס, ואם יהיה איזה סכנה תנצל הספינה 
וממילא גם לו תהיה ההצלה ולא יגיע לו רעלה. ותירץ שבר הדיא יודע בעצמו 
שחטא לרבא הרבה, ובודאי אם יהיה במקום סכנה יתעוררו המקטרגים לקטרג 
עליו כדרכם לקטרג במקום סכנה, ויגיע לו רע מירידתו בה. אמנם אם רבא עמו 
בספינה לא יירא מן הרע שיהיה במקום סכנה, מפני כי זכות רבא דוחה הרעה, 
שאם יהיה רע יגיע גם לרבא, ולכך לא יהיה רע. אמנם כיון שהקרו לו בחלום 
הלל המצרי שאמרו ישראל בליל ט"ו בניסן כשיצאו ממצרים וכן אמרו אותו 
על הים בקריעת ים סוף ושם היה נס ודין בשעה אחת ובמקום אחד, והיינו 
שבליל ט"ו הביאו מצרים בכורותיהם בבתי ישראל והשכיבום במטה אחת עם 
בכורי ישראל שחשבו שבזה יהיו ניצולים, כי אין רשות למלאך לגשת למטה 
של בכורי ישראל ואז ממילא ינצלו בכורי מצרים גם כן. אמנם עשה הקב"ה 
נסים שנכנסה החבלה למטת בכורי ישראל וחבל בכורי מצרים והציל בכורי 
ישראל והיה נס ודין בשעה אחת ורגע אחד ובמקום אחד, נס לבכורי ישראל 
ודין לבכורי מצרים, ואותו לילה קראו ישראל את ההלל על נס פלאי כזה. וכן 
בקריעת ים סוף גם היה נס ודין בשעה אחת ובמקום אחד, והוא שישראל עומדים 
ביבשה בתוך הים ומצרים בצידם טובעים בים ואמרו ההלל על נס זה מלבד 
השירה, ולכן כיון שרבא קרא בחלום הלל על נס פלאי זה שהוא נס ודין במקום 
אחד ובשעה אחת, אז פחד בר הדיא לירד באותו ארבא שהוא מקום סכנה פן 
יהיה עליו קטרוג ויגיע לו רעה באותו מקום סכנה, ואפילו שרבא גם היה אתו, 
הנה רבא יש לו זכות גדול שיהיה במקומו בספינה נס ודין, דהיינו נס לרבא 

להנצל מן הרעה שתהיה בספינה ודין לבר הדיא ברעה אשר תשיגהו שם. 


וכי רבא לא ידע שכל החלומות הולכין אחר הפה 


בהדי דקא סליק נפל פיפרא מיניה אשכחיה רבא וחזא דהוה כתיב ביה 
כל החלומות הולכין אחר הפה אמר רשע בדידך קיימא וצערתן 
כולי האי. האחרוניםע' הקשו והלא דבר זה שכל החלומות הולכים אחר הפה 


עג. וכעין זה כתב במגדים חדשים (נרש"י ד"ס ניקי). עד. ובשארית נתן (נונרע, נרם"י ד"ה פמכ) ציין 
לגמרא בבא בתרא (קג.) שכך אירע לרבא שטבעה ספינתו והוא ניצל. ‏ עה. ובדקדוקי סופרים 
(סוף פֿות ק) הביא גירסא שבר הדיא אמר 'בהדי גברא דצריך לניסא למה לי', וכתב שזה גירסא 
ישרה מאוד. ולגירסא זו לא קשה קושיית הבניהו. ‏ עו. םמיכת חכמים (ד"ס פוי), למנצח לדוד 
(ס"נ עמ' י ד"ס ממר), יד דוד (ד"ס 003, שלמה משנתו (ד"ס לסו), בן יהוידע (ד"ס נדילך), בניהו (ד"ס פמל), 
יגיעות מרדכי (לד"ס נסדי), חדשים גם ישנים (ליס פע₪. עין ישראל (ד"ס 6שכסיס). עז. ודחוק הוא 
לומר שהמימרא של רבא לעיל הוא מאוחר מהמעשה כאן. יגיעות מרדכי (שס). אך עיין לקמן 
מהפתרון חלומות שרבא לא היה יודע מהך דכל החלומות הולכים אחר הפה. עח. וכן תירץ 
בשלמה משנתו (ד"ס זסו). | עט. אלא שהקשה מה ראה רבא יותר במה שכתוב בספר של בר 
הדיא ממה שידע כבר הלא גם בספרו לא היה כתוב רק אלו התיבות כל החלומות הולכים אחר 
הפה. ותירץ שרבא לא הוכיח מספרו שום דבר רק הוכיח ממה שנתקיימו הפתרונות אחר כך, 


ברכות נו. 


ביאורים קא 


הוא ידוע, ולעיל (ש:) למדנו את זה מהפסוק (נכספיפ מ יג) 'ויהי כאשר פתר לנו 
כן היה', וגם רבא עצמו אמר לעיל (שס) והוא דמיפשר מעין חלמיה, ומה חידוש 
מצא רבא עתה בספרו של בר הדיאל'. ובסמיכת חכמים (ד"ס מי) תירץ*" שרבא 
היה סבור שודאי כל החלומות הולכים אחר הפתרון בענין אחד דהיינו לאדם 
אחד יש לפתור או לטובה או לרעה כרצון הפותר, מה שאין כן לשני בני אדם 
חלום אחד כשכבר פתר לזה לטובה איך שייך לפתור לזה לרעה, וזה רבא לא 
העלה על דעתו, וזה מה שראה בספרו של בר הדיא שגם בזה כל החלומות 
הולכים אחר הפהלל. 

בלמנצח לדוד (ס"ג עפ' ‏ ד"ס 06 תירץ שודאי היה יודע ממאמר כל החלומות 
הולכים אחר הפה, אמנם מתחילה סבר דהיינו דווקא אם הוא חכם 

גדול וצדיק אז דבריו מתקיימים, ולולא כן לא, ובר הדיא לא היה צדיק, ולכן 
לא היה מקפיד עד עתה, אבל עכשיו נתברר לו מתוך הספר וכמו שכתבו תוספות 
לעיל (נס: דייס פותני) שאין הדבר תלוי בחכמה אלא על פי מזל לכן אמר לו רשע 

בדידך קיימא. 
ביד דוד (ל"ס ככ) תירץ שפותרי החלומות היו מעיינים במערכת האדם ובאיזה 
מזל נולד ומה יעברו עליו כל ימי חייו, וזה היו מראים לאדם בחלום מה 
שיבוא לו בזמן קרוב לפי המערכת, ולפי מה שהיו רואים במזל האדם היו 
פותרים אם לטובה אם לרעה, אפילו שהחלום היה אחד, מכל מקום למי שנולד 
במערכת טובה ומזלו היה מורה על הטוב היו פותרים לטובה, ומי שהיה נולד 
במערכת רעה ומזלו היה לרע היו פותרים לרעה. ורבא היה יודע שהחלומות 
הולכים אחר הפה, אבל היה סבור דווקא במי שאי אפשר לשפוט על פי מערכת 
מזלו לא לטובה ולא לרעה תלוי בפתרון, אבל מי שמזלו יורה על טוב או רע 
צריך לשפוט על פי מערכת מזלו, אמנם כשמצא רבא בספרו כל החלומות 
הולכים אחר הפה, ואף על פי שמצד מערכת מזלו ראוי לשפוט לרעה מכל 
מקום הפתרון מהפכו לטובה ולכן כעס עליו רבאפ. 

בבן יהוידע (ד"ס גדידן) תירץ שבאמת ידע רבא שכל החלומות הולכים אחר הפה 
אבל חשב שבר הדיא לא ידע מדבר זה ופתר לפי תומו, אך עתה שנודע 

לו שבר הדיא גם כן היה יודע דבר זה ואם כן היה בידו לפתור את החלום 
של נפילת הדלת בענין אחר ולמה פתר על אשתו. לכן אמר לו רשע בדידך 

קיימא וצערתן כולי האיפא. 
בבניהו (ד"ס ₪0 תירץ שבלאו הכי יש להתפלאות על רבא אחר שסיפר חלומו 
לבר הדיא שנים ושלש פעמים שהוחזק לפתור לרעה למה אמר לו 
חלומות אחרים, ובודאי רבא ידע שכל החלומות הולכים אחר הפה. ותירץ שבר 
הדיא כשפתר החלומות לא היה סומך על השערתו בדבר החלום בלבד אלא 
היה רואה בשרטוטי ידיו של בעל החלום לידע טבעו ומידותיו, וגם לידע אשר 
יקרא אליו בימיו הן לטוב הן להיפך, וגם אפשר שיראה עליו במשטר הכוכבים 
לידע מכל זה, ואז יפתור החלום בכיוון לכוין הפתרון עם דברים אלו מן שרטוטי 
ידיו ומן מחזה הכוכבים שלו ועשה כן כדי שיתאמת הפתרון שלו אצל בעלי 
החלום שיסמכו על דברי פתרונו. ובזה גם יתורץ מאחר שאביי ורבא היו רואים 
החלום בלילה אחת וסגנון אחד ואין הפרש בין זה לזה כחוט השערה, איך 
יפתור לאביי לטובה ולרבא להיפך, והלא כל השומע מוכרח לומר שמשקר באחד 
מהם, ואיך רבא היה סומך על דבריו ובא אצלו כמה פעמים לפתור חלומו. 
ולפי מה שנתבאר ניחא כי הוא רואה תחילה בשרטוט הידים ובמשטר חזיונות 
הכוכבים והיה פותר החלום לכל אחד כפי מה שרואה עליו בשרטוט ובחזיונות 
הכוכבים, ולכן לאביי פתר לו לטובה כפי מה שראה עליו בשרטוטי הידים 
ולרבא להיפך כפי מה שראה עליו בשרטוטי ידיו. ולכן אף על פי שידע רבא 
דבר זה של כל החלומות הולכים אחר הפה, חשב הכוונה שהחלום יתקיים על 
ידי הגדת הפתרון בפה אך צריך הפותר לכוין על האמת בפתרונו, שהיה יודע 
מידותיו של אותו אדם וטבעו ועניינים המעותדים לבוא עליו הן לטוב הן להיפך, 
אך כשראה ספר של בר הדיא שכתוב בו דבר זה הבין שדבריו של בר הדיא 
אמונתו וקבלתו הוא כך שאין החלומות הולכים אלא אחר הפה כפי שירצה 
הפותר לפתור הן לטוב הן להיפך, ומה שהיה רואה קודם הפתרון בשרטוטי 
הידים ובחזיונות הכוכבים, זה עושה למראה עינים כדי שיהיו בעלי החלומות 
סומכים על דבריו ומאמתים אותם ועל כן אמר לו רבא רשע בדידך קיימא 
וצערתן כולי האי. 


ומה שאמר שראה ספרו של בר הדיא פירושו שקודם שראה בספרו לא רצה לקללו, כי שמא 
בר הדיא לא ידע את זה שכל החלומות הולכים אחר הפה רק פתר כסומא בארובה לטובה או 
לרעה ולא ידע שיקויימו ואין בדין לקלל קללת חנם, אבל כשראה שכתוב את זה בספרו, אם כן 
ידע בר הדיא את זה גם כן ולרעה נתכוין בפתרונו, אם כן בדין קללו. ‏ 5. ומעין זה כתב 
בנחלת דוד (לום ג ד"ס פעס). אלא שלדעתו [וכן שאר פותרי האומות] הבינו את מזלו של החולם 
מתוך סיפור החלום וסוגו, וכן על פי שעת החלום והמזל ששלט אז ברקיע, אולם הוראת המזל 
ניתן להופכה לצד הנגדי כפי שמצינו בחז"ל (עקוט עמעוני ספופ סי טנג) שדם מיתה נהפך לדם מילה 
ולכן יועיל מאד מבטא השפתיים להגביר הצד האחד על שכנגדו, ועל כגון זה אמרו חז"ל (מו"ק 
י) ברית כרותה לשפתיים. ולכן בר הדיא פתר לאחד לטוב ולחבירו שחלם כמוהו פתר לרע. 
ועיין לעיל (ס:) שהובאו דבריו בארוכה. ‏ פא. כעין זה תירץ ביגיעות מרדכי (ל"ס נסח) ובלב 
רחב (ד"ס נפנ). 


אהח19/06/2018 


קב ילקוט 


בעין ישראל (ד"ס 5סססיס) ביאר שבאמת רבא ידע שכל החלומות הולכים אחר 

הפה אבל לא חשד בבר הדיא שהוא פותר לפי רצונו ועושה מסחר בזה, 

ואף שראה שפותר אליו לא כמו אביי חשב כי אולי הוא פותר גם לפי שהוא 

מכיר את מזלו של אותו האיש. אבל כיון שראה שבר הדיא רשם זה בתוך 

פנקסו כנראה שלא ישכח, אם כן הוא באמת פותר לפי דעתו וכדי שלא ישכח 
את זכותו זה לכן רשם בפנקסו, לכן רתח עליו. 


איך היה בכח בר הדיא לשנות גזירות הבורא בפתרונות 


שם. בשו"ת מן השמים (ס" כנ) נשאל על המעשה של בר הדיא, אם אפשר 
שישתנו גזירות הבורא בעבור פתרון הפותר, ומה שהחלומות הולכים אחר 
הפה הוא כפשוטו בין טוב ובין רע, או שאין הדבר כפשוטו שגזירות הבורא 
אין משתנות, שבר הדיא לא היה כי אם מפשר, ואם כן הוא על מה כתוב כל 
החלומות הולכים אחר הפה. והשיבו 'גזירה היא דוק ותשכח'. ושניתי לשאול 
ולא ענו לי רק כבראשונה. ונצטערתי על זה והוספתי לשאול כבראשונה. והשיבו 
הלא ידעת וגם שמעת כי יש אנשים שמזל תולדתם להיות עיניהם ולשונם רע, 
גם יש שרגליהם רעה, והרבה תחלואים באים בעבור עין הרע, והרבה מתים 
בעין הרע, וגם לפעמים ניתן רשות לשטן לחבל, וגם יש אנשים שרגליהם טובה 
כמו שאמר הכתוב (נפײית 3 0 'ויברך ה' אותך לרגלי'. אף אתה אל תתמה על 
אלו כי יש אנשים שמזל תולדתם להיות פותרי חלומות ויתקיים בין לרעה בין 
לטובה, ובר הדיא היה מהם ולא נתקיימו הפתרונים בזכותו רק במזלו, ועל זה 
כעס עליו רבא וקללו, ומה שכתוב כל החלומות הולכין אחר הפה לא נאמר 
כי אם על בני אדם שמזל תולדתם כןפ3. 
ובאורים גדולים (זלבי, כדרסות כים פר' מקן, י: כסו' סיענות) הקשה שלמאן דאמר בשבת 
(קט.) אין מזל לישראל אינו משועבד תחת המזל עצמו, וכל שכן שאינו 
משועבד תחת הפותר הבא מכח המזל, ואפילו תאמר שיש מזל לישראל מה כח 
מזל בר הדיא לשלוט על מזל של כל באי עולם להיות עולה ויורד בשביל 
פרוטה. אלא ודאי כי לא בא לתת טעם לעיקר ויסוד הענין שתלוי פתרון החלום 
ריקם יותר משאר בני אדם שדבריהם לא מעלים ולא מורידים, אף שהחלומות 
הולכים אחר הפה וכן פותרי החלומות שהיו בירושלים שנמצאו רק כ"ד פותרים, 
לזה כתב שמזל יש כאן וחכמה אין כאן. אמנם טעם שליטת הפותר על החולם 
חלום לא נודע לנו סיבתו. 
בתשובות הרשב"א (ק"6 סי פק) נשאלפ בכוונת אביי ורבא ששאלו לבר הדיא, 
וכי גזירת הכל תשתנה בעבור פתרון בר הדיא. וענה לו שזו שאלה 
פלוסופית שתולים הכל בטבע הנוהג, אך לפי הנראה מן הכתוב והסכמת חכמי 
התורה אינו כן אלא יש בכל דבר סגולות או דברים נעלמים לא נתבאר לנו 
עתה סבותם. והיא שאמרו (נו"ק ית.) ברית כרותה לשפתים, ואמרו (כתונות סנ:) 
הוי כשגגה היוצאה מלפני השליט ורב יהודה נפטר וכאלה רבים, וזו היא 
המניעה בקללה והרצון בברכות, וכן אמרו (עי! ₪ אל תהי ברכת הדיוט קלה 
בעיניך, ואם נמשך בזה אחר הטבע מה תזיק הקללה ומה תועיל הברכה, יקללו 
המה והשם יברך. ואמרו (שעל <.) אל יפתח אדם פיו לשטן. וגם חכמי 
הפילוסופים אינן יכולים ליתן טעם לסגולות לעין כל בעשבים ובאבנים כאבן 
שואבת הברזל והברזל ישוטט על פני המים ולא ינוח עד שיהו פניו אל פני 
הסדן, היש מגיד טעם בזה אל חכמיהם, ואם כן פתרון החלומות כאחד מהםפי. 
האברבנאל (פר' מקן עמ' פפו ד"ה ופמנס) והעקידת יצחק טער כט) ביארו על פי 
שיטתם שהובאה לעיל ((ס:)9ה שבאמת אין הפותר יכול לפתור איך 
שרוצה, אלא שיהא הפתרון מסכים עם החלום, שאם פתר מה שנזדמן לו שלא 
על דרך האמת אין ספק שלא יתקיים החלום, וכדי לפתור את החלומות זקוק 
הפותר לשני דברים. א. לחכמה, והוא שידע הפותר המְשָלִים הנראים בחלומות 
ועל מי יורו בכלל הרכבות הדמיון. ב. אומד וההשערה בענין החולם, דומה 
להקדמה הפרטית המוחשת ברפואה שצריך שידע הרופא, כי לא כל החלומות 
ראוי שיפתרו בשוה אצל כל אנשים, כי הלסטים שחלם שנתלה על הדקל לא 
יהיה פתרונו כצורבא מרבנן שחלם כך, כי כל אחד פתרונו עמו כפי מעשהו 
ומלאכתו, זה [הלסטים] פתרונו לצליבה וזה למַעַלָה ושררה. ובזה ביארו את 
פתרון בר הדיא שלרוב בקיאותו בחכמה ההיא היה מכיר בחלומות ההם עניינים 
מתחלפיםפי, וכאשר היו נותנים לו שכר היה מבשר לו הטובה שבהוראותיו, 
והיה מסתיר ושותק מההוראה הרעה שהיה בחלום ההוא, ולמי שלא היה נותן 


פב. כעין דברי התוספות לעיל (שס) שמזל שעת הלידה גרים. ועיין שם מה שנתבאר בארוכה, ואת 
דעת החולקים בזה. | פג. וכן הוא בתשובות המיוחסות לרמב"ן (ס" רפ,. ‏ פד. וכעין זה ביאר 
בספר המאורות (ד"ס וע עקומריס). וכן מבואר במהרש"א (עיל נס: ד"ה סכ ומגן אבות (לפוטפ ודעות מ"ג פ"ד 
ד"ס ולפי 6(ו, עמ' 483 כסו' סמדקות). ‏ פה. וכ] ביאר בפתרון חלומות (פ"נ מ" פ"נ ג). ‏ פו. שלכך הקדימה 
הגמרא 'בר הדיא מפשר חלמין הוה' שנראה שחכמתו זאת היתה אומנותו. פתרון חלומות (עס). 
פז. שהרי אמר לו וי"ו דפטר חמור גהיט מתפילך ועיין רבא ומצא כן, כי אין לומר שנעשית כך 
מפני פתרונו, וגם לא היה יכול לפתור כך לאביי אם לא היה נותן לו שכר אַחַר שלא היה כן. 
פתרון חלומות (טס). | פת. ועוד למה חשבה בר הדיא על עצמו לעון עד שהוצרך לחוש לקללתו 
[כמבואר בסמוך] דמשמע דבדינא קא לייט ליה. פתרון חלומות (טסו. | פט. וכעין זה ביאר בספר 


ברכות נו. 


ביאורים 


לו שכר עושה בהפך והיתה זו תחבולה להגדיל שכרו, ומצורף לזה שהיה מכיר 
ברבא שהיה רע המזל, וכמו שרבא אמר (פו"ק 5פ.) בני חיי ומזוני לא בזכותא 
תליא מילתא אלא במזלא תליא מילתא, ולהיותו קשה יום היה פותר חלומותיו 
כפי עניינופ. ומה שכעס רבא על בר הדיא כשמצא ספרו שכתוב בו כל החלומות 
הולכים אחר הפה5", היה לפי שכבר היה יכול לפתור לו באופנים אחרים בלתי 
מבהילים, ולזרזו על הרעות העתידות לבוא כאדם שהיה לבו דואג עליו, והוא 
לא היה עושה כן כי היה מגיד כל הרעות ההם כאויב ומתנקם מפני שלא נתן 
שכרפט. 
הכותב (עין שקנ ד"ס נכ) מקדים שלומדים מהמעשה של בר הדיא שיאות לכל 
חכם להיות קיים בדעותיו מבלי להיות נפתה אל ההרגל והמנהג ושלא 
יהא כפתי יאמין לכל דבר המפורסם אצל ההמון, כי הלא ראינו איך רבא היה 
קיים בלתי משתנה מאמונתו התמימה בענין החלומות ופתרונם שכולם הם הערה 
מאתו יתברך ולו לבדו הפתרון, ואפילו שנתפרסם לרוב אנשי דורו ולאביי עמהם 
שהדבר תלוי ברצון הפותר לא חשש לזה כלל רבא ולא האמין לשמועתו, כי 
תורת ה' בקרבו ולא מעד מאמונתו, ועם היותו רואה בעיניו כי פעמים רבות 
הלכו לפני בר הדיא הוא ואביי בחלום אחד ופתר לאביי לטובה ולרבא לרעה 
והיה כפי שפתר, לעולם היה באמונתו הישרה. וגדולה מזו שנתברר לעיני הכל 
ולעיניו אמיתת פתרונו בוי"ו של פטר חמור ועם כל זה לא שמע אליו, כי חשב 
אולי היה כן בתחבולה שקרה מקרה לבר הדיא שראה כתיבת תפיליו ונזכר לו 
עתה בפתרון החלום. ועם כל זה לאחר מכן השתדל רבא לחקור ולידע האמת 
ועשה שני נסיונות, האחד שהוא לבדו שאל על חלומות מיוחדים אליו ולא הלך 
בחברת אביי שאולי מרוב אהבת בר הדיא לאביי כשהיו באים שניהם לא ינבא 
על רבא טוב כי אם רע. ועוד נסהו באופן שני שנתן לו שכר כמו שהיה רגיל 
אביי ופתר לו לטוב, ונתגלגל הענין כדי להעמידו על האמת שנפל ספרו של 
בר הדיא ומצאו רבא. ואין הכוונה בזה שלא היה כתוב בספר רק מאמר מופשט 
כל החלומות הולכים אחר הפה, כיון שזה היה שגור בפי הכלצ, לכן ראוי לומר 
שנמצא בספר כל סתרי חכמתו מסטרא דשמאלא כספרי המעוננים והקוסמים 
כמו שהיה בזמן בלעם 'וקסמים בידם', וכאשר עיין רבא כל סתרי הספר נתגלה 
אליו איך היה בר הדיא חכם להרע וכחו להזיק בפיו ובשפתיו והחזיק אותו 
ברשע גמור, וקיים בו מאמר דוד (פסיס קנע כ) 'הלא משנאיך ה' אשנא', ויקללהו 
קללת חכם ובר הדיא עצמו נתירא ממנו, והשם יתברך מקיים דבר עבדו ועצת 
מלאכיו ובר הדיא נענש. וגם אחרי כן האמונה האמיתית הנשארה קבועה בלב 
יראי ה' וחושבי שמו היתה שאין עזרה כי אם מאתו יתברך, והוא סיבת 
החלומות ופתרונם ואין לבקש תרופה למחלת החלום רק להתפלל לפניו ולשוב 
מדרך רע וללכת לפני שלשה שיזכירו פסוקי דרחמי כמבואר לעיל ((ס:. 
בעיון יעקב (ש: ד"ס נעמן) ביארצ* לפי שיטתו (טס) בביאור כל החלומות הולכים 
אחר הפה, שאם החולם שומע דברים מהפותר ונכנסו דבריו באזניו 
שדבריו נשמעים לו, בודאי כיון אל פתרון החלום ונתאמתו דבריו בעיניו מן 
השמים לפי שכיון אל האמת שיהיה כן, וכן בבר הדיא לפעמים מצד החכמה 
או מצד החן או מצד המזל נכנסו דבריהם באזני החולם וידע לפתור החלומות. 
המהרש"א (ש: ד"ס פכ) ביאר שהחלומות שבר הדיא פתר החלום לטוב ולרע, 
זה החלק מהחלומות שעל ידי שד שהוא שוא בזולת הפתרוןצב. 
האור החיים בחפץ ה' (ל"ה ככ סדי) ביארצי שיש כמה מלאכים המשוטטים בעולם, 
ובצאת נשמת האדם על ידי שינה הם פוגעים בה ומודיעים לה או מקרים 
אותה איזה פסוק וכדומה, ואותו החלום אין בו ממש כלל, כי לא יודיעוהו שום 
נבואה כי אם מראים לו או מקרים אותו כמראה החלום, והנפקותא של החלום 
הוא שכאשר יעור משנתו ויבוא הפותר ויפתור אותו לאשר יכשר בעיניו ויחשיב 
זה האדם לחלום, אז יש להם לאותם הרוחות לשלוט בו ולקיים כאשר פתר 
להם כי הוא השליטם עליו בעשותו חשבון מהחלום ומחזר אחר פותר לו והורע 
מזלו, או לטובה הם המלאכים יצליחוהו במעשיו ויהיו לו לעזר. וזה הכוונה 
כל החלומות הולכים אחר הפה שהרי העיקר הוא הפה איך פתר לו הפותר. 
ולזה כאשר ידע רבא כי בר הדיא גרם בבתו של רב חסדא שהורע מזלו ומתה 
קלל לבר הדיא. 
בשלמה משנתו (ל"ס פנײ) ביאר שהחלומות שהפתרון מראה על דבר והיפוכו 
ולכל אשר יחפוץ יטנו הפותר, הוא מורה על החולם שגזרה חכמתו 
יתברך עליו לפי מעשיו שתנתן לו הבחירה, אם שיבחר בטוב שינתן לו עתה 
ולא ישגה אחריתו מאד כעצת אשתו של רבי חנינא בן דוסא שיקח מאחריתו 


המאורות (ד"ס נר סדיש) שודאי שהגזירה לא תשתנה בעבור בר הדיא ובפרט שהיה רשע, אלא שנענש 
על שציער את רבא וגרם לו לדאוג בטרם בא הרעה. ובפתרון חלומות (שס) כתב עוד סיבה על 
כעסו של רבא שרבא לא היה יודע בחכמת הפתרון כי לכך היה בא לבר הדיא שיפתור חלומותיו, 
ולכך לא היה יודע התחבולה אלא היה חושב שאין בידו לפתור אלא ההוראה האמיתית ההיא 
שהיה אומר, שלא היה יודע המאמר של כל החלומות הולכים אחר הפה, וכשראה הספר הבין 
אותו כפשוטו ולזה כעס עליו, ובר הדיא לא רצה לגלות לו פירושו. צ. ועיין לעיל מה שנתבאר 
מה מצא רבא בספרו של בר הדיא. צא. וכן ביאר במגן אבות לרשב"ץ (פמוות ודעות מ"ג פ"ל ד"ס 
ונפי 5 עמ' 483 כסו' סמדפוק) ובמכתב מאליהו (פ"ד עפ'  .)167‏ צב. וכפי שביאר שם שיש שלשה סוגי 
חלומות. ונתבארו דבריו לעיל ((ס6. | צג. וכעין זה ביאר באורים גדולים (גדרפות רש פר' מקן ד"ס ופפר). 


ילקוט 


הטוב להנות ממנו בעולם הזה, ובקש מן השמים ונתנו לו, כמבואר בתענית 
(כס.), או שיבחר עתה ברעה למען ישגא אחריתו מאד. וזה שאמרה תורה (דנכיס 
( טו) 'ראה נתתי לפניך היום את החיים' הידועים הנצחיים שבאחרית ימי ההבל 
'ואת הטוב' שייטב לו עתה, ובא לפרש תכלית שניהם, ואמר שתכלית הטוב 
של עכשיו הוא המוות שבאחריתו, ותכלית החיים שלעתיד הוא הרע של עכשיו. 
והנה גם באביי ורבא האלקים אינה ליד שני הצדיקים האלה שיקויים בהם 
כראוי להם, והוא כי אביי כבר חלפו עליו צרות רבות ורעות שמיום הוולדו 
נתגדל יתום בביתו של רבה וכל ימיו היה מדוכא בדקדוקי עניות עד שהיה 
נפוח ברעב בהדרוקן כמבואר בשבת (גג) 'ידענא ביה בנחמני דמכפין נפשיה', 
על כן נתן ה' בלבו לעת זקנותו שיתן שכר לפותר ויפתרנו לטוב לו. ולרבא 
כאשר היו ממשמשים ובאים הימים שיסתלק אביי ורבא יעלה לגדולה, נתן 
הקב"ה בלבו שלא יתן שכר להפותר שיהיה תחלתו יסורין כדי שישגא אחריתו 
וכן היה בפתרון בר הדיא שזכה אחר כך לתורה וגדולה ועולם הבא ולנחלה 
בלי מצרים, רק מפני שבר הדיא חשב להרע לו לפיכך נענש. 

בבן יהוידע (ד"ס ) ביאר שכל פותר חלומות אמיתי נגזר עליו בהיותו טיפה 
שיהיה לו חכמה והשגה בפתרון חלומותצז, ובר הדיא כך היה לו שגזר 
עליו הקב"ה בהיותו טיפה שישיג פתרון חלומות באמיתות, ומן השמים הניחו 
לו בלבבו לעשות דבר זה, שכל מי שיתן לו שכר יפתור טוב ואם לאו להיפך 
כדי שכל אותם שהחלום שלהם רע ישימו בלבבם שלא יתנו לו שכר, ואותם 
שחלומם טוב ישימו בלבבם לתת לו שכר כדי שיפתור טוב. ורבא הקפיד עליו 
בעבור אשתו [כמבואר בסמוך] על אף שידע כי מן השמים היא, עם כל זה 
כיון דהוי היזק נפשות לא היה לו לפתוח פיו לרעה בפירוש לומר לו שאשתו 
תמות, אלא היה אומר ברמז כי אולי היה משתנה הגזרה מה שאין כן בברית 
כרותה לשפתים. ולכן מחל לו בכל הפתרונות, כי הוא ידע שדבר זה מן השמים. 
בבית יעקב (סינסר, נס: ד"ס קייס) ביאר שבאמת החלומות שוא ידברו ולא נבראו 
אלא לפשט עקמומיות שבלב, ולכן יעצו חז"ל להטיב החלום בפני שלשה 

כי כאשר יאמרו לו כי החלום הוא הבל הבלים אז רוחו יאמץ ושב ורפא לו, 
ומה שכל החלומות הולכים אחר הפה היינו שכל פותר חלום יוכל לפתור כאות 
נפשו, והחולם ימצא בפתרונו כאשר יאמין בדברי הפותר, וברבות הימים ימצא 
החלום סעד לדברי הפותר, ולמשל כאשר יחלום החולם שמת לו קרוב והוא 
בוכה ומתאבל עליו אזי יאמר הפותר כי ימות לו מת אחד מקרוביו, וברבות 


ואחד לרעה, והלא זה פשוט שאין בכח בר הדיא להרע או להטיב. אלא שאביי 
כאשר שמע פתרונו לטוב בדק ומצא ברבות הימים את מקריו ומצא הטובים 
מהם ותלה בפתרונו. ורבא כאשר פתר לו לרעה הרהר בדברי בר הדיא לראות 
היעמדו דבריו מצא ברבות הימים מקריו הרעים, אך רבא לא שם לבו לזה ובידו 
היה הכלל של 'החלומות שוא ידברו'. ולכן רבא מחל לו על הכל חוץ מבתו 
של רב חסדא שאף שאין ידוע אם מתה תיכף, מכל מקום רבא התמרמר על 
בר הדיא איך מלאו לבו לקל<<את אשתו. ומה שמצא בספרו של בר הדיא כל 
החלומות הולכים אחר הפה היינו שמצא בספרו הרבה שקרים וידע כי החלומות 
שוא ידברו וכל דברי הפותרים בטלים ומבוטלים. ועל מה שראה שפטר חמור 
מחוק מהתפילין, יכול להיות שכאשר אביי היה חפץ לתת אומץ בלב רבא למען 
יתן אמון בחלומות, ותמיד שהתעסקו יחד בענין החלומות רבא נתווכח עם אביי, 
ואביי כאשר ידע מכל מה שנעשה בתפילין של רבא שנמחק הוי"ו ונתקן סיפר 
זאת לבר הדיא למען יאמר זאת לרבא. ושתי כוונות היו לו לאביי, האחד לראות 
עד היכן כחו של רבא באומץ לבבו. ושנית לנסות את בר הדיא לראות אם 
יקבל עצתו בדבר התפילין, ואז ידע שדבריו שקר, ורק הוא עושה לתפוש את 
לב העם המאמינים בו. ורואים במעשה זה שאביי ורבא עשו זאת למען לברר 
האמת של הויכוח אשר היה ביניהם, כי אם לא כן, איך קרה אשר שניהם חלמו 
חלום אחד. ועוד מדוע הלכו ובלו זמנם בהבלים לשאול את בר הדיא ולא הטיב 
רבא בפני שלשה כמבואר לעיל (נס:). ורבא בדבר התפילין הרגיש את זאת שמיד 
אביי היתה זאת, ולכן תיכף הלך רבא לעצמו למען יראה מה יעלה כעת. כי 
זאת ידע רבא אשר הפתרונים של בר הדיא המה רק המקרים, ותמיד דברי בר 
הדיא צודקים, אך כאשר אמר לו בדבר התפילין אז נבהל רבא וחשד את אביי 
ואמר מעתה אלך בעצמי ואנסה מה יענה כעת, ונתן לו שכר להראות כי השוחד 
יעור עיניו ושקר בדבריו. 

בעיני יצחק (ד"ס נכ) ביאר שהיה באותן החלומות של אביי ורבא שני הוראות 

לטוב ולמוטב, ולכך אם היה נותן לו שכרו היה פותר לו רק הוראת 
הטוב שבו והיה מניח הוראת הרע לגמרי בלא פתרון והיה עדיין כאגרת שלא 
נקראת, ולהיפך מי שלא נתן לו שכר היה פותר לו רק ההוראות המורות לרעה, 


צד. וכן מבואר בלקח טוב (כלפיפ מ פ) הקב"ה נותן דעת לבני אדם לפתור חלומות והן הולכים 


אחר הפה. | צה. וביאר שם שאין זה דומה לחלומו של יוסף פרעה ונבוכדנצר שהיה על 
ידי מלאך. צו. ועיין עוד בפרשת מרדכי (ל"ה נר הד) למהלך מחודש בכל חלומות אביי 
ורבא. ‏ צז. ובזה ביאר דברי תוספות לעיל (נס: ד"ס פותמ), שכתבו שמזל שעת הלידה גורם. 


ברכות נו. 


ביאורים קג 


וכשראו שכפי מה שהוא פותר מתקיים היו סוברים העולם שהכל תלוי בדעת 
הפותר וברצונו, וגם אם יהיה כל החלום הוראתו לרע יש כח ביד הפותר להפכו 
לטוב אם יפתור לטובה, ולכך היו מרבים בשכרו, והוא עשה כן להטעות הבריות 
ולהרבות שכר, ומה שכעס עליו רבא וקללו על פתרונו לרעה הוא מטעם שבאמת 
הפותר פועל בזה הרבה למהר הדבר ושמוכרח להתקיים על כל פנים, כמו גזירת 
המלך אחר שהפקודה יצאה ונתפרסמה במדינה, אמנם אותו חלק החלום שלא 
פתר נשארה עדיין תלויה כאילו עדיין לא חלם כלל ובזכות קטן יש לבטלה. 
או לפעמים שנגזרה עליו גזירה כוללת שיש לפרשה בשני אופנים לטוב ולמוטב 
כדי שיהיה עדיין הבחירה בידו של אדם להטות אותה הגזירה לפי מעשיו, ואותו 
הפותר יכריע יותר לצד ואופן שנפתר ואז לא בקל יוכל להתבטל. 
במכתב מאליהו (ס"ד עמ' 168 סעלס 4) ביאר שבר הדיא היה מזיק בכח עין הרע, 
והכח להזיק אדם אחר בעין הרע נובע מקטרוג שמעורר הניזוק על 
עצמו על כך שגרם לקנאת האחרים. ואף כאן צרות עין של בר הדיא נבעה 
מכך שרבא מיאן לשלם לו ובכך עורר רבא על עצמו קטרוג מן השמים, 
ובמצבים מסוימים די בקטרוג דק כזה להכריע לצד מידת הדיץצ'. 


מדוע אין לומר שהחלום על בת רב הסדא הוא אמת 


שם. בברך משה (ל"ס פקכפיס) הקשה לפי דברי המהרש"א [לעיל] שפתרון הוי"ו 
של התפילין שהיה מחוק אי אפשר לומר בדבר שכבר היה שהלך אחר 
הפה, ועל כרחך צריך לומר שהיה חלום אמת, ואם כן לפי זה קשה למה אמר 
שלא ימחול לו על בת רב חסדא, הרי יש לומר שלא הלך אחר הפה רק היה 
חלום אמת [כי הרי מתה] כמו מחיקת וי"ו של חמור שאין זה משום שהחלומות 
הולכים אחר הפה. ומה שרבא אמר 'כל החלומות הולכים אחר הפה' כוונתו 
לרוב החלומות שחלם. ותירץ שרבא עצמו תירץ קושיא זו במה שאמר לעיל 
(נס:) שמה שאין החלומות הולכים אחר הפה הוא רק אם פותר מעין חלומו, 
שנאמר (נכלסיפ מ5 יכ) 'איש כחלומו פתר', וכמו שהיה בחלומות שר המשקים 
והאופים. ולפי זה יש לומר שדווקא הפתרון של וי"ו של תיבת חמור שנמחק 
מהתפילין שלא היה הפתרון כלל מעין החלום, שהחלום היה מחלום חמור חי 
הנוער, ולא מתיבת חמור שבכתב, ולכן זה לא היה יכול להיות רק חלום אמת, 
אבל הפתרון של דלת שבשער החיצון שנפל שפיר היה הפתרון מעין החלום, 
כמו שכתוב ביומא (:) 'ביתו' זה אשתו, וכיון שהדלת החיצון נפל אין הבית 
משומר עוד מהפגעים הרעים, לכן מזה הסיק רבא שבפתרון חלום בת רב חסדא 
זה משום שכל החלומות הולכים אחר הפה ולא שזה חלום אמתצ'. 


מדוע רבא לא מחל בבת רב הסדא 


כולהו מחילנא לך בר מברתיה דרב חסדא. בחפץ ה' (סוף ד"ס נכ) ביאר שמה 
שמחל לו בכל הפתרונות חוץ מבת רב חסדא כי להיות שהצדיקים 
מדרכם למחול ולא להעניש, לזה אמר כי כל מה שבידי אני מוחל אבל מה 
שפתרת בבת רב חסדא אין בידי למחול שגרם מיתת אשתו, שאפשר שהגם 
שירצה למחול היא תרצה לנקום נקם שגרם מיתתה לזה עשה דין לאשתו ונקם 
נקמתהצ". 

בסמיכת חכמים (ד"ס מזי) הקשה מדוע מחל לו בכל הפתרונות כיון שהיו שם 
כל אלות וקללות שבתורה. ותירץ שעדיין יש לדונו לכף זכות אף 

שידע את זה שכל החלומות הולכים אחר הפה, מכל מקום לא ידע שאף בשני 
הפכים בנושא אחד יתקיימו שניהם אלא רק באדם אחד דווקא, כי גם רבא 
עצמו לא ידע זאת כפי שנתבאר לעיל, אם כן לא היה מהראוי לקללו, לזה 
אמר שהוא מוחל לו בהכל כי יש לדונך לכף זכות, חוץ מבת של רב חסדא 
שזה היה הפתרון כשהלך לבד, אם כן על כרחך היית מועד להזיק בכוונה ובדין 
הוא לקללך. ומה שאמר רק על בת רב חסדא אפילו שהיה שם עוד שלשה 
פתרונות כשהלך לבד, יש לומר משום שזה היה הפתרון הראשון כשהלך לבד 
והוא הדין לכל פתרונות אלו שאינו מוחל לו, ופירושו מפתרון הבת של רב 

חסדא ואילך שאר הפתרונות אינו מוחל לו. 
בצרור החיים (קי, ד"ס כוסו) כתב שמה שרבא לא אמר חוץ מאשתי, הוא משום 
ששתי נשים הרג לו ושתים גירש לו, ולכך לא נקט בלבו אלא על בת 
רב חסדא. 
ובחדשים גם ישנים (ד"ס כנסו) כתב שמשמע מכאן שנכון לנהוג כן למחול למי 
שפתר חלומו לרעה שכן נהג רבא שמחל לבר הדיא. 


הרי אשתו עוד לא מתה 


שם. ביעב"ץ (ד"ס כוסו) ביאר שאפילו שאשתו של רבא היתה קיימת באותו שעה, 
שהיא מתה רק לאחר מכן, כבר ידע רבא מהחלומות הקודמים שיתקיים 


והיינו שהיה קשה להם על בר הדיא שכפי הנראה לא היה חכם מזה שאמר לו רבא רשע' 

ולא אמר לו 'מר', ואם כן קשה איך פתר דברים צודקים כמו וי"ו של חמור. לזה כתבו 

שהפתרון האמיתי אין תלוי בחכמה רק במזל הלידה הקודם לו. | צת. וכעין זה ביאר הבן 
יהוירע (ד"ס גדידן). 


קד ילקוט 


פתרונו גם בזו כדרך שנתקיים בראשונה, כל שכן אחר שראה בספרו שכל 
החלומות הולכים אחר הפה. עוד ביאר שיתכן שאחר שכבר מתה בת רב חסדא 
היה מעשה זה שראה בספרו ולא היה בזמן אחד כל אותם מעשים. 


הרי גם קללו שבניו ימותו 


שם. במגיד תעלומה (ד"ס ג הקשה איך מחל רבא לבר הדיא על שאמר לו 
לעיל בנך ובנתך שכיבןצט. ותירץ שעל צערו יכול היה למחול, אבל על 
הצער של רב חסדא אביה של אשתו אינו יכול למחול. ובשפתי חכמים (ל"ס 
כו(סו) תירץ שבכלל מה שאמר שאינו מוחל על בת רב חסדא כלול גם כן בניו 
ובנותיו, ומה שאמר לו בלשון זה יש לומר שכוונתו אפילו אם לא היתה אשתי 
אלא בתו של רב חסדא בלבד גם כן איני מוחל לך?. 
בישמח לב (לי"ה נכ) כתב שאביי ורבא לא חלמו כלל רק רצו ללמוד ממנו ענין 
פתרונות כדי לפתור לאחרים ובאו אצלו בערמה, ויען שאביי ורבא היו 
חברים ולמדו יחד רצו לנסות פשר פסוק החלום שהוא נבואה קטנה, גם שרצו 
לידע לפשר מקראות שבתוכחה לטובה. ולפי זה באמת לא מתו אשתו ובניו, 
ובזה מבואר מה שלא הקפיד על בניו, ומה שהקפיד על אשתו יען שאשתו פתר 
תחילה לרעה ומזה מוכח רשעתו שאילו היה אמת כדבריו היתה מתה, ושוב 
אחר כך לא היה צריך להביא רשעתו מבניו כי מספיק לו מאשתולא. 


איך הותר לקללו 


יהא רעוא דלמסר ההוא גברא לידי דמלכותא דלא מרחמו עליה. החזון 

איש (סנסדרין סי" כ פופ י) ביאר שהטעם שהותר לרבא לקלל את בר הדיא 
הוא משום שבר הדיא התחייב נידוי על כך שציערו, והגמרא במועד קטן (טז.) 
אומרת שמותר לקלל את המחויב נידויקג. והוסיף שהקללה תזיק רק אם לא 
ישוב בתשובה, ואם שב מתירים לו קללתו כשם שמתירין נדוי. ודייק מכך שבר 
הדיא רצה להתכפר בגלות, ואם תאמר שעדיין הקללה חלה אף על התשובה 

מה תועיל לו גלות [אלא שמת לפני שגלה]קג. 

אך בקהילות יעקב (נ"ק סי מס פֿות ד) כתב שמה שרבא אמר יהא רעוא דלמסר 

ההוא גברא לידי דמלכותא לא היה דרך קללה שהרי אסור לקלל את חבירו 
אפילו בלא שם כמבואר ברמב"ם (ססדרץ פכ"ו ס"6), וכל שכן רבא שאמר "הא 
רעוא' שהוא לכאורה מעין הזכרת כינויים שלוקים על זה כמבואר ברמב"ם פס 
ס"ג), אלא נראה שכל זה היה דרך תפילה לאחר שהחליט רבא שהוא חייב עונש 
והבית דין של מעלה מענישים ולא רבא שהתפלל, וכהאי גוונא אינו אלא גרמא, 
וזה מותר במקום שעל פי דין אדם זה מחויב בעונש זה. אלא שכתב שאפשר 
שתלמיד חכם מותר אף לקלל שהרי תלמיד חכם מנדה לכבודו מפני שכבודו 
הוא כבוד התורה וכבוד שם שמים, ומבואר במועד קטן (ײ.) שתלמיד שנדה 
נידויו נידוי, וכן בית דין משמתים ומקללים כמבואר שם (טז), הרי שבית דין 
מותרים לקלל למיגדר מילתא להעמיד הדין תורה, ואולי כאן בבר הדיא היה 

נחשב ככח בית דין לענין זה, ונשאר בצריך עיוןקז. 


הטעם שקללת חכם באה גם על חנם 


אמר מאי אעביד גמירי דקללת חכם אפילו בחנם היא באה. בספר החינוך 
(מפוס כ6) כתב בביאור ענין הקללה כי בהיות הנפש המדברת שבאדם חלק 
עליוני, וכמו שנאמר (נרפטית כ ז) 'ויפח באפיו נשמת חיים' ותרגם אונקלוס (עס) 
לרוח ממללא, נתן בה השם יתברך כח רב לפעול אפילו בדבר שחוץ מהנפש, 
ועל כן לפי חשיבות נפש האדם ודבקותה בעליונים כנפש החסידים והצדיקים 
יפעלו דבריהם בכל מה שידברו עליוקה. 
המהר"ל בנתיבות עולם (סיג ספורס פי"כ) ביאר את שורש הדבר שקללת חכם 
אפילו על חנם היא באה כי קללה היא בחינת העדר וחסרון ולכן 
היא מגיעה על דבר רע שעשה המקבל, כי דבר רע הוא חסרון ומושך אחריו 
קללה שאף היא חסרון, והנה אדם רגיל לעומת תלמיד חכם הוא בבחינת חסרון 
כי החכם הוא בחינת שכל וההדיוט הוא בחינת חומר והחומר הוא דבר חסר, 
ולכן כאשר החכם מקלל את ההדיוט חלה עליו הקללה והחסרוןקי. 


צט. וכן הקשה בגביע הכסף (ד"ס נפ). ובשפתי חכמים (ד"ס כעס) הוסיף להקשות איך יכול למחול 
עוון כזה שהוא כעין שפיכות דמים. ‏ ק. ועיין דקדוקי סופרים (פֿות כ) שהביא גירסא 'אמר 
רבא על כל מילי מחילנא ליה בר מבני ובנתי וברתא דרב חסדא דלא מחילנא ליה'. וראה 
במדרש הגדול (פרי מקן מֿי ג) שגרס רק בר מבני ובנתי. קא. ובזה ביאר בהמשך דבריו (ז"ס 
(מסר) את פתרון החלום שנשבר אוצר המלך, מה שהגמרא אומרת 'למחר איתבר', והרי לפי מה 
שנתבאר הם לא חלמו, אלא שזה היה גם כן בכלל פתרון שפתר לו שיאמרו הבריות שאם 
יארע למחר שישבר אוצר המלך גס את רבא יתפשו לגנב, ומזה ידונו אחרים קל וחומר על 
עצמם באופן שיהיה רבא למשל בפי הבריות. | קב. וכתב עוד שכל אותם מקומות שמצינו 
בש"ס שקללו האמוראים היה הדבר חובה להיות כבוד התורה קבועה בלבבות ושלא יתרגלו 
בזלזול כבוד החכמים. | קג. אלא שהעירו לפי יסוד הקובץ שיעורים (פסונופ %פ כנ) שפה קדוש 
פועל ומזיק בטבע מצד עצמו אפילו נגד רצונו. ולכאורה לפי דבריו אפילו אם מתיר הנידוי 


ברכות נו. 


ביאורים 


לא על חנם ממש 


שם. הראשונים?' כתבו שלא מדובר על קללה חנם ממש שהרי בכל אדם אמר 

הכתוב (פשנֹי כו 0 'קללת חנם לא תבא', ועל כל אדם נאמר כן אף על 

חכם. אלא מדובר שיש במקולל עוון שהחכם הצטער קצת ולכן הקללה 

מתקיימת. 

אלא שבבאר שבע (סנסדרין 5: ד"ס ק9פ) הקשה שאינו יודע טעם מדוע קללת חכם 

אפילו על חנם היא באה, וכי עביד קודשא בריך הוא דינא בלא דינא. 

ואם תאמר שזה המקולל היה ראוי לקללה זו מחמת עבירה אחרת, עדיין קשה 
הלא אין מגלגלין חובה על ידי זכאי. ונשאר בצריך עיון. 

במכתב מאליהו (פ"ד עמ' 22) ביאר שאילולא היה בלבו של חכם משהו נגד 

האיש ההוא לא היה יכול להוציא מפיו דבר כזה, וב'חנם' הכוונה 

שבמעשה זה הוא בחנם אבל הקללה צודקת מצד מעשה אחר, ופעולת הקללה 

היא שבמדה וקיום המקולל תלוי בזכות החכם, אם החכם בעומק לבו אינו חפץ 

בו יוכל הלה לאבד זכותו, ואף אם החכם לא התכוון לזה מדעתו, כלפי שמיא 

גליא ומתחשבים ברגשותיו הסמויות שאינן נגלות אפילו לעצמו, ומה שהיה יכול 

להוציא מפיו דבר כנגדו מגלה את צפוני לבו. 


הרי אין למסור דין חבירו לשמים 


שם. בחדשים גם ישנים (ד'"ס גמייי) הקשה שהרי לעיל (=.) למדנו שאין להתפלל 

על הרשעים שימותו ולא למסור דין על חבירו לשמים כמבואר בשבת 

(קמט:). ואם כן צריך עיון על רבא שקלל את בר הדיא אפילו שהיה בדין. ותירץ 

שעשה כן שלא יהיה נוהג עוד לעשות כך ויגרום תקלה לבני אדם על ידי 
שיפתור להם חלומותיהם לרעה ובמקרה זה מותר לקללוק". 


באיזה דברים יש להיזהר משום קללת חנם של חכם 


שם. בספר חסידים (פ" פעסו) כתב שהראשונים היו קוראים עם הארץ לעלות 
לתורה לקרוא בפרשת תוכחה כדי שלא יהיה אדם חשוב ויתקיימו דבריו, 
ובתורה נאמר (נרפײית יג ג) 'ומקללך אאור'קט. 
אביי'. וביאר בגליוני הש"ס (שנת קכ: ד"ס נייע) שאף אם לפי גדרי ההלכה 
אין ראויה להיות ההלכה כאביי, מכל מקום כיון שאביי קילל מי שיעשה שלא 
כדבריו יש ליזהר בדבר מחמת קללת חכם שאפילו בחנם היא באה. 


מדוע גלות מכפרת 


אמר איקום ואגלי דאמר מר גלות מכפרת עון. הרמב"ם (פפונס פ"נ ס"ל) כתב 

שאחד מדרכי התשובה הוא שהַשָב גולה ממקומו שגלות מכפרת עון מפני 

שגורמת לו להכנע ולהיות עניו ושפל רוח. ובחדשים גם ישנים (ד"ס גנות) כתב 
שמשמע מהגמרא שיש מעלה בזה לקבל גלות לכפרת עוונות. 


מהו ריש טורזינא 


אזל יתיב אפתחא דריש טורזינא דמלכא. רש"י (ד"ס טומיי) ביאר שומר אוצר 

המלך. ורש"י בעירובין (פ. ד"ס טוחיש) פירש ממונה על כלי זיין. ובערוך 
(עלך טמי) גרס 'טרזיא' וביאר שזה מעילים, וכאן מדובר על שומר מעילי המלך. 
ובמגיה על הערוך כתב שבלשון יוני הוא מין מלבוש מיוחד לפרסיים אשר 
בלשון פרסי כך שמו. וביעב"ץ (ד"ס טוחיש) כתב שטורזינא הוא לשון נוטריקון 
שומר זיין המלך, ובכללו גם מלבושים שהם תקון זיינן. ובמלא הרועים (גרם 
שס) כתב שצריך לומר 'טור זינא' שומר מינים הרבה של המלך, ואונקלוס (נלפטית 

5 ינ מתרגם 'למינהו' לזנוהי. 


מה הענין שראה באצעבע 


ריש טורזינא חזא חלמא אמר ליה חזאי חלמא דעייל מחטא באצבעתי. 

בבניהו (ד"ס דעיי ביאר מה שראה מראה החלום הזה באצבע ולא בשאר 
אברים, נראה כי זה האוצר היה בו מעילים שהם בגדי מלכות שהיו לובשים 
המלכים ביום שמלכו בו, ודרכם אחר שמת המלך יצניעו בגדי מלכות שלו 


מכל מקום קיים הקללה. קד. ועיין עוד מנחת חינוך (מטס ₪2 פֿות .| קה. ועיין באור 
ישראל (כפינופ ור עפ' נט. ד"ס פדמו"כ) שכתב, כי האיש אשר הוא במדרגה רמה כזו אשר דבריו 
יוכלו לעשות רושם, הלא מאוד צריך להיות נזהר לנצור לשונו ושפתיו מלהוציא מפיו שום דבר 
רע כי בקל יוכל להיות אדם המזיק, כי מה הבדל אם מזיק בידים או מזיק בשוט לשונו להכות 
רעהו בסתר בכח גזירת עליון. קו. וכן ביאר המהר"ל בחידושי אגדות (פסת ל. ד"ס קנלת). 
קז. הרמב"ן (מלות י. דייס קננת) ובריטב"א (פס) וכן הרשב"א בסוכה (ע: ל"ס כס. קח. אמנם 
סיים וצריך עיון עוד. | קט.והוסיף שמכל מקום לא יתכן לאדם שקראו הש"ץ שימנע מלעמוד, 
שנאמר (פפני ג י) ואל תקוץ בתוכחתו'. אמנם בשער הכוונות (לף עג:) כתב וראיתי למורי [האריי] 
שעלה ביום חג השבועות וקרא עשרת הדברות בקול רם כדרך שנוהגים חכמי קהילות ספרד, 
וכן בפרשת בחקותי ראיתיו שעלה בשבת וקרא בפיו הקללות של פרשת בחקותי כמנהג חכמי 
קהלות ספרד. 


ילקוט 


באוצר ולא ישתמש בהם ללבשן מלך אחר, ולכן באוצר זה היה בו בגדים הרבה 
של מלכים שקדמו ומתו, והניחו אדם ממונה עליהם שינערם פעם אחת בחודש 
מן התולע ששולט בצמר יען כי היה בם חוטי צמר גם כן, ולכן ראה התולע 
באצבע כי האצבעות אינם שוים במידתם אלא זה ארוך וזה קצר וזה בינוני, 
כן בגדים אלו אינם שוים במידתם כי הם של מלכים שאין קומתם שוה. 


מדוע מרבא הוא לא ביקש מעות 


אמר ליה הב לי זוזא. בסמיכת חכמים (ד"ס מץ) הקשה מדוע כאן גבי ריש 
טורזינא תבע בפה באומרו 'הב לי זוזי', ולמה גבי רבא לא תבע ממנו 
זוזים, ויתכן שרבא היה נותן לו אילו היה מבקש ממנו. ותירץ שגבי רבא לא 
היה צריך לבקש כיון שראה שאביי נתן לו שידע שתלוי בשכר, מה שאין כן 
כאן שריש טורזינא לא ידע מעולם דבר זה הוצרך לבקש ממנו. 
הבן יהוידע (דיה פמכ) תירץ כיון שרבא היה גדול הדור נתבייש לבקש בפיו. עוד 
תירץ שהוא לא היה דרכו לומר לשום אדם שיתן לו זוזים ורק אם היה 
האדם נותן לו מעצמו היה פותר לו טובלי. עוד כתב כיון שבא לעיר חדשה 
שאין מכירים מנהגו ומדתו הוכרח לתבוע בפיו. 


מדוע לא אמר לו כלום 


ולא יהב ליה לא אמר ליה ולא מידי. בסמיכת חכמים (ליה מע) הקשה שכיון 
שהגמרא נקטה לעיל שמי שלא נתן לו זוזים פותר לו לגריעותא אם כן 
מאי שנא כאן ששתק ולא אמר לו כלום, היה לו גם כן לפתור לגריעותא ולא 
לשתוק, ומאי שנא גבי פתרונות של רבא שלא שתק כי אם דרש רע. ותירץ 
ששונה חלום שמורה על עתיד לבוא מחלום שמורה על מה שהיה, שהחלום על 
העתיד כמו גבי רבא אילו היה שותק לא היה שום רעה כי חלום שלא נפתר 
הוא כאגרת שלא נקראת כמבואר לעיל (ש.), מה שאין כן חלום על מה שהיה 
כבר כמו במעשה כאן שנפל תולעת בשיראים שבאוצר. עוד תירץ שאני גבי רבא 
כי אילו שתק=היה הפתרון טוב כיון שהלכו שניהם אביי ורבא ופתר לאביי 
לטובה ממילא היה מתקיים גם לטובה לרבא, כי מאי שנא, והוצרך לפתור 
לגריעותא. וכאן גבי ריש טורזינא הוא להיפך שהשתיקה היא רעה, כי אילו פתר 
לו שנפל תולעת כי זה היה הפתרון אמת שהחלום היה מה שכבר נעשה אם כן 
היה נשמר מכאן ואילך והיה הפתרון לטובה, אבל כששתק ולא אמר כלום לא 
נשמר ונפל תולעת בכל הבגדים אם כן שתיקה זאת היתה הפתרון הרע. ובשפתי 
חכמים (ל"ס ₪) ביאר שלא אמר לו דבר משום שנתיירא מטורזינא דמלכא. 

בחדשים גם ישנים (ד"ס פפתת6) כתב שבאמת תמיד למי שלא היה נותן לו מעות 
פתר לרעה, אבל כאן המתין מלומר לו עד שנפל התולעת בכל 

הבגדים, שאם היה אומר לו מיד יהיה נשמר שומר האוצר. 


מדוע ראה בחלום ראשון מחט ובחלומות האחרים תולעים 


א"ל חזאי דנפל תכלא בתרתין אצבעתי א"ל הב לי זוזא ולא יהב ליה 

ולא אמר ליה א"ל חזאי דנפל תכלא בכולה ידא א"ל נפל תכלא 
בכולהו שיראי. בבניהו (ד"ס דעיי ביאר ששלשה חלומות אלו ראה אותם 
בשלשה לילות זה אחר זה, ובלילה הראשון ראה שנכנס מחט באצבעותיו 
להראות לו שהנזק הוא במעילים שהם מעשה מחט, וראה גם שהמחט באצבעו 
ולא בשאר מקום שבגופו כדי שבר הדיא יעלים הפתרון ממנו ולא יחוש פן 
יתקלקלו כל המעילים ויאבדו ואז יתגלה הדבר אחר כך ויענישהו המלך וכאשר 
היה לו אחר כך, על כן מן השמים הראו לו מקום לטעות בו כדי שיעלים 
הדבר וסוף יבוא בר הדיא לידי העונש הגזור עליו בשביל הנזק שעשה לרבא. 
והטעות הוא שהחלום היה כניסת המחט וכניסת התולע באצבעו והוא דן מזה 
שלא היה נזק במעילים, כי אם במקום אחד ניקב המעיל בתולע ואין צריך 
לבדוק אותם לראות אם נשאר בהם תולע, וזה נרמז באצבע שהוא ראשי תיבות 
'אין צריך בדיקה עוד'. אמנם בפעם השלישית שאמר לו שראה שנפל תולעים 
בכל היד הבין מזה שהתולע אכל הכל, אז נתפחד על עצמו מעונש בית המלך 
ואמר לו הפתרון שנפל תכלא בכל הבגדיםקי*. והוא חשב שבשְמעוֹ את זה ילך 
ויברח השומר ואז לא יוודע לבית המלך מכל הדברים שהיו בינו לבין ריש 
טורזינא, וממילא לא ילכד הוא. אך מן השמים גלגלו שלא יברח ויהיה הדבר 

הזה נשמע בבית המלך כדי להביא הגזירה עליו בעבור רבא. 


הרי חלום שלא נפתר אינו גורם לא רעה ולא טובה 


שם. בשלמה משנתו (ד"ס נפנ) הקשה שהרי חלום שלא נפתר אינו גורם רעה 
ולא טובה כפי שכתב רש"י לעיל (נס. ד"ס כפגכת), ומדוע חלם בחלום השני 


קי. תירוץ זה צריך ביאור, שאינו מיושב רק מרבא ולא מריש טורזינא. קיא. ובזה גם 
מיושב מה ראה בר הדיא לפתור לו בפעם השלישית בלי שהוא שילם. קיב. וכן ביאר 
בחדשים גם ישנים (ל"ס 6פמת6). אמנם בדקדוקי סופרים (ת 0 הביא גירסא 'אמרו ליה אטו 
בחמשה זוזי מפסדת שיראי דמלכא קטלוהו'. והיינו שהרגו גם לשומר. וכתב שזו גירסא ישרה 
שגם הריש טורזינא פשע במה שלא נתן מעות. | א. ובשלמה משנתו (ל"ס כפימו) הוסיף שאף 
שכל מיתת הרוגי מלכות היא בסייף כמבואר בסנהדרין (כ;, כאן נתן ה' בלבם לעשות לבר 


ברכות נו. - נו: 


ביאורים קה 


שנפל תכלא בשני אצבעות והיה יותר גרוע מחלום הראשון. ותירץ שזה דווקא 

בחלום שבא להגיד עתידות את אשר נגזר עליו אם טוב אם רע, אבל כאן לא 

בא רק להודיע את אשר כבר נעשה על פי הטבע בכדי להשמר לעתיד שלא 
תפשה הנגע, לכך כל זמן שלא נפתר ולא ידע להזהר פרחה הנגע בכולם. 


הרי עדיין לא הרגוהו 


שמעי בי מלכא ואתיוה לריש טורזינא קא קטלי ליה. במראה אש (ד"ס ק) 
ביאר שהיו רוצים להורגו, שהרי עוד לא הרגוהו שהרי אמר לאחר מכן 
'אנא אמאי'. או שמה שאמר אנא אמאי זה היה לפני שהרגוהו. 


מדוע שהשומר לא יתחייב 


אמר להו אנא אמאי אייתו להאי דהוה ידע ולא אמר. בסמיכת חכמים 

(ד"ס פמר) הקשה שלשון השומר אינו מדוקדק, שלא שייך לומר אנא אמאי, 
כיון שהוא היה השומר ובר קטלא הוא אף בלא חלום כיון שלא שמרן כראוי 
לחפש בכל פעם ולנערן ולקפלן, ואין עניינו לבר הדיא. ותירץ שגם מיתת ריש 
טורזינא היה בשביל המעות שלא נתן לבר הדיא, שעל גוף השמירה לא היה 
חייב שאפשר ששמרן כראוי ואנוס הוא, וכן הוא משמעות הלשון יפל תכלא' 
היינו פתאום שהוא אונס גדול, אמנם עיקר החיוב שלו היה על שלא נתן מעות 
לבר הדיא והיה פותר לו והיה נשמר מיד כשנפל תולעת אחת, ולכן מה שעיכב 
את המעות שלו גרם שחרבו שיראי דמלכא. ולזה השיב שפיר אנא אמאי, פירוש 
אם אמנם אמת הדבר שהגרם היה הזוז שלא נתן, מכל מקום לא עלה בדעתי 
על פתרון שמדובר על שיראי דמלכא, ולא שייך לומר שבגלל המעות חרבו 
השיראים, שאילו היה יודע היה נותן כמה ממון להצילם, לכן אמר שיביאו את 
מי שידע, פירוש שידע בפועל הפתרון שמדובר על שיראי דמלכא, ולגביו שייך 

לומר שמשום שהיה רוצה מעות לא אמר כלום וחרבו שיראי המלךקי=. 

בבן יהוידע (ד"ס 66) ביאר שריש טורזינא ודאי היה דרכו לנערם פעם אחת 

בחדש או פעם בשבוע ולא שינה, אך דבר זה הוא מקרה חדש שנפל 
התולע בלילה אחת ואחר שני לילות כילה הכל ואין זה דרכו של תולע שבמשך 
שלשה ימים יכלה הכל, ולכן אמר להם השומר שיביאו את מי שידע מן רעת 
התולע המשונה הזאת ולא אמר, כי אני הייתי משגיח בדרכי, שודאי אין מנהג 

לנער בכל יום. 


מדוע הענישו אותו משום המעות 


אייתוהו לבר הדיא אמרי ליה אמטו זוזא דידך חרבו שיראי דמלכא. הבן 

יהוידע (פוף ד"ס 56) ביאר שמה שהענישו את בר הדיא בשביל הזוזים 

שבקש ולא נתנו לו, זה מדה כנגד מדה כי הוא פתר רע על בת רב חסדא 
בשביל שלא נתן לו רבא מעות. 


נוי 


מדוע נענש על ידי שני ארזים 


כפיתו תרין ארזי בחבלא. בבן יהוידע (עיל ע"ס סוף ד"ס ₪6) ביאר שבר הדיא 

נענש מידה כנגד מידה כיון שפתר רע על בת רב חסדא בשביל שלא 

נתן לו רבא מעות, לכן היה ענשו ומשפטו בארז שכפתו אותו בו לרמוז כי זו 
הנקמה היא בשביל הצדיק שנמשל לארז*. 


בגירסאות הגמרא 


אפור חד כרעיה לחד ארזא וחד כרעיה לחד ארזא ושרו לחבלא עד 
דאצטליק רישיה אזל כל חד וחד וקם אדוכתיה ואצטליק ונפל 
בתרין. בהנהות הב"ח (פות 6) גרס 'ושרו לחבלא עד דאצטליק, אמר רבא לא 
מחילנא ליה עד דאצטליק רישיה, אזל' וכו'ג, והיינו שבתחילה נחלקו גופו עד 
ראשו ורבא התפלל שגם ראשו יחלק, וכך נעשה. 
אלא שבדקדוקי סופרים (פות ג) הקשה מה עשה רבא ברומי ומי הביאו לרומיי. 
ועוד שחס וחלילה שיאמר רבא 'לא מחילנא ליה' אחר שכבר נידון במיתה 
חמורה. לכן נראה למחוק את המלים 'עד דאיצטליק רישיה'ז. וצריך לומר 'ושרו 
לחבלא אזל כל חד וחד מהני ארזי וקם אדוכתיה ואיצטליק ונפל בתרין'. או 
שצריך לומר 'וקם אדוכתיה עד דאצטליק רישיה ונפל בתרין' ותיבת 'ואיצטליק' 
בלבד נמחקתה. 


הדיא כך לשלם לו כפעלו מידה כנגד מידה. | ב. וכן הובא בעין יעקב. וכעין זה בבית נתן 

(סוף ד"ס פֿימ) שבתחילה אצטלק רישיה ורבא התפלל שיחלק ראשו מגופו. ‏ ג. ועיין בסמוך 

מהבן יהוידע. ד. וכן מחקם במראה אש (ל"ס על). ה. ועיין בברכת אברהם (ד"ס על) שגם 

כן העיר שהלשון בגמרא ממש כפול. וכתב שהיו שתי נוסחאות בגמרא אחת קצרה 'עד דאצטליק 

רישיה', ואחת ארוכה 'אזל כל חד' וכו', והועתקו שתיהם בפנים. ועיין בדקדוקי סופרים (ס) 
עוד גירסאות בגמרא. 


קו ילקוט 


עוד ביאור לנפל בתרין 


שם. במנחת יהודה (ד"ס ונפל) הביא לפרש את לשון הגמרא 'ונפל בתרין', דהיינו 
שנענש בשני עונשים, בגלות שקיבל הוא על עצמו, וגם שנפל ביד אותם 
שלא מרחמים עליו כמו שבאמת קילל רבא. 


מדוע מיתתו התחילה ברגלים 


שם. בבן יהוידע (ד"ס 6פל) ביאר שמשפטו התחיל ברגלים כי זה בא לו משום 
אשתו של רבא, וידוע שאשה מכונה בשם רגל', ובת רב חסדא היתה שתי 
רגלים של תלמידי חכמים, כי מתחילה נישאת לרמי בר חמאז ואחה בכ לרבא, 


אוצר החכמהי 


ולכן התחלת משפטו נעשה בשתי רגליו. עוד ביאר שלכך מיתתו היתה שנחלק 
גופו לשנים כי האיש ואשתו נקראים גוף אחד והוא פתר לרעה ועל ידי כן 
הפריד חצי הגוף מחציו האחר כי במיתה נפרדה בת רב חסדא מבעלה רבא, 
לכך גם הוא נחלק גופו לשנים". ומה שלא נחה דעתו של רבא בדבר הניוול 
הזה שנעשה בגופו ורצה לנוולו גם בראשו [כגירסת הב"ח לעיל] נראה שרצה 
בזה לפרסם כבוד אשתו שהיתה צדקת גדולה, ועליה נאמר (מטני יג ד) 'אשת חיל 
עטרת בעלה', לכך רצה שיתנוול בראשו על אשר גרם מיתה לאותה צדקת 
שהיתה עטרה בראש. 

בשלמה משנתו (ד'יס על) כתב שכל היודע מעט בבנין גוף האדם וקישורי אבריו 

יתפלא על הדבר הזה שכשנפרדו הארזים זה מזה היה לה לאחת 
מירכותיו להיפרד מן הגוף על ידי הניבים המקשרים את כף הירך המחוברת 
לגוף, אבל לא שישברו חוליות שדרתו או שיעקרו כל צלעותיו מהשדרה כי 
חזקים הם בקישורם בשדרה עשרת מונים מקישור הירך לגוף. ואף אם נאמר 
שיהיה נקרע כדג בהשמטת כל צלעותיו מהשדרה עד למעלה מכתפו עם היד, 
אבל זהו מן הנמנע בתכלית שיפקעו כל חוליות מפרקתו שקשים כברזל עד 
שיתבקע גם עצם גולגלתו, רק הכתף מצד אחד שנשמטו צלעותיו הוא יתפרק 
מן הגוף ומפרקתו וראשו ישארו שלמים. אכן יד ה' נגעה בו לשלם לו כפעלו, 
כי הנה נודע שהצדיקים נמשלו לארזים כמו שכתוב (פסטס 5 יג) 'צדיק כתמר 
יפרח כארז בלבנון ישגה', וכן אביי ורבא ששניהם היו צדיקים גמורים נתאחדו 
יחד בחלומם וחלמו חלום אחד, ובר הדיא בשביל למלאות את כריסו במעות 
שזה צורך של בחינת מַטָה, והיינו ממתניו ולמטה שזה ירכותיו ורגליו, שחשב 
מחשבות חלוקות במוחו כרחוק מזרח ממערב בפתרון החלום האחד, חלק האחד 
לאביי לימין שהוא צד החסד והטוב, וחלק האחד לרבא לשמאל שהוא צד הדין 
ויסורי מות, לפיכך כאשר עשה כן עשו לו, שבשביל הזוז שלא קיבל מהריש 
טורזינא אסרו שני הארזים ביחד והיו ביחד וקשרו שני כרעיו בשניהם, שכמו 
שבשבילם עשה פירוד בין שני ארזי הלבנון האלה כמו כן כאן בשבילם התירו 
את החבל ונתרחקו זה מזה ונחלק ראשו זה לימין וזה לשמאל. ורמזו לנו עוד 
רמז גדול בזה שכמו ששני הארזים לא היו סמוכים זה לזה מתחילת ברייתם 
רק שנסמכו בחבל יחד, כן גם אביי ורבא מתחילת ברייתם היה רצון הבורא 
יתברך לבחור לאביי הטוב לימין ולרבא השמאל בזמן החלום ויהיו נפרדים, רק 
שהתאחדו על ידי חלום אחד, והיתה הבחירה חפשית ביד בר הדיא לפותרו 
לשניהם כאחד לטובה, כנודע שאין הידיעה מבטלת הבחירה, לפיכך הושב גמולו 

בראשו על מחשבתו הרעה. 


כיצד רבא ראה מיתתו 


שם. בבן יהוידע (ל"ס פפכו) כתב שודאי רבא לא הלך לעיר רומי וראה בפניו 

העונש הזה שנעשה לבר הדיא וביקש שיחלק ראשו, אך נראה שבשעה 
שגלגלו מן השמים עונש זה לבר הדיא להיות נידון בכך הראו מן השמים לרבא 
ברוח הקודש בהיותו בבבל מה שעושים לבר הדיא ברומי, או שהראו לו זה 
במראה החלום כדי לשמח את לבבו, כמו שכתוב (תסניס נם ₪) 'ישמח צדיק כי 
חזה נקם', ורבא היה עדיין במקומו בבבל כשראה ברוח הקודש המעשה מצויירת 
לפניו אז ביקש בקשה ואמר שאינו מוחל עד שיחלק ראשו וקיימו מן השמים 

דבריו ועשו לכבודו נס זה בארזים כדי לעשות רצונו. 


ביאור הפתרון 


שאל בן דמא בן אחותו של ר' ישמעאל את ר' ישמעאל ראיתי שני לחיי 
שנשרו אמר שני גדודי רומיל יעצו עליך רעה ומתו. ביאר רש"י (ל"ס 
שנו) שהם הלחיים שזה הפה שיעץ עליך רעה. וביאר בשפתי חכמים (פס) ששני 


. כמבואר בזוהר (ױכ ק:) על הפסוק (פמו 5 כ ט) 'רגלי חסידיו ישמור', דא אתתיה. | ז עיין 
לעיל (מד.. ת. וכן ביאר באם יעקב (עעל ע"6 ד"ס נסח). והוסיף שהגמרא באה להשמיענו 
'מעשה רב', שמתוך שמחלו בשאר דברים וגם יצא ידי שמים על ידי שקיבל עליו גלות ולא 
נשאר בלתי העון של אשתו שמתה עבורו, סלק לו אותו מיתה והיתה לו מיתתו כפרה ולא 
נידון עוד בשארי יסורים. ‏ ט. במדרש הגדול (פר מקן מ 2) גרס 'שני גדולי רומי יעצו עליך 
עצה ומתו'. וכן הביא בדקדוקי סופרים מכמה כתבי יד 'גדולי רומי'. וכן הגירסא בפתרון 


חלומות (פ"כ שער ס' נגרמיס העניוניס פ"ג כסופו). י. וכתב שאם גורסים שני ;דולי' רומי, ניחא 


ברכות נו: 


ביאורים 


לחיים היינו לחי העליון ולחי התחתון. ואפילו שהכליות יועצות כמבואר להלן 
(ס.), מכל מקום הפה גומר ומוציא העצה. 
בכסא רחמים (טוי, ד"ס 6מר) הקשה מדוע אמר לו 'שני גדודי רומי' ולא מספיק 
שיאמר לו 'שני רומיים'. ותירץ משום שהלחיים יש בהם שינים הרבה, 
לכך פירש לו גדודי דהיינו שתי כיתות ולא רק שנים בלבד. וכתב עוד שהעצה 
צריכה כמה דעות ולא אחד עם חבירו לכן אמר לו שהיו גדודים. עוד ביאר 
שהכוונה 'שני גדודי' הוא שני גדודים מזויינים בכלי זיין כלחיים שמלאים 
שינים'. 


מדוע בר קפרא היה צריך לשאול מרבי 
אמר ליה בר קפרא לרבי ראיתי חוטמי שנשר. בכסא רחמים (ל"ס 6"5 הקשה 


שמכל מקום החלום צריך לאומרו לפני אוהבו שיפתרנו פתרון טוב. עוד תירץ 
כדברי תוספות לעיל (נס: ד"ס פותכי) שפתרון החלום אינו תלוי בחכמה, וכן מצינו 
לעיל (ע"פֿ) שאביי ורבא פתרו חלומות אצל בר הדיא אפילו שהיו חכמים גדולים. 
עוד תירץ שמקודם היה רבי חכם יותר ואחר כך נתחכם בר קפרא יותר מרבי. 


ביאור השייכות חוטמי שנשר לחרון אף 


אמר ליה חרון אף נסתלק ממך. רש"י (ל"ס קכון) ביאר שחרון אף ניכר בחוטם 

שמתחמם ומוציא הבל. ובעין ישראל (ד"ס 6"נ) ביאר שאפשר לומר שהכעס 

נסתלק ממך, היינו אותו הכעס שבר קפרא היה צריך לכעוס נסתלק ממנו, כמו 

שמתפללים 'שלא אכעוס היום'. או שיש לבאר שהיה בשמים כעס על בר קפרא 

ונסתלק ממנו. וברש"י משמע כפירוש הראשון שהחרון אף הוא של בר קפרא. 

אך מהחלום שנשר החוטם וזהו אפיסת הכוחות של הכעס עד סוף זה הוי 
מעשה שמים ויותר נוטה לפירוש השני. 


מה הכוונה שלא תעטרך למעשה ידיך 


אמר ליה ראיתי שני ידי שנחתכו אמר ליה לא תצטרך למעשה ידיך. 

רש"י (ל"ס 6) ביאר, שתתעשר. ובשפתי חכמים (שס) ביאר על דרך דרש 

שאמר לו שתתקיים בך הנבואה (יקעיס ס ס) 'ועמדו זרים ורעו צאנכם', וכמבואר 

לעיל (₪:) שכעושים רצונו של מקום מלאכתן נעשית על ידי אחרים, והיינו 
שלא תצטרך למעשה ידיך. 


מה הפתרון על סוס אתה רוכב 


אמר ליה ראיתי שתי רגלי שנקטעו אמר ליה על סוס אתה רוכב. בברכת 

יעקב (סור, ד"ס ממר, נדפס נספר מסנת עקנ) הקשה מה הטבת הפתרון במה 

שפתר לו שירכב על סוס. ותירץ כי בימים הקדמונים לא הורשה לרכב על סוס 

כי אם איש אשר נתעלה להיות אחד מן השרים הגדולים, ולשאר העם הותר 

לרכב רק על חמור, כמבואר בשבת (קנכ.) שמי שרוכב על סוס הוא שר וחשוב'*. 
ואם כן זה מה שפתר לו החלום שירכב על סוס ויהא חשוב. 


מדוע בפעם זאת אמר 'חזאי" 


חזאי דאמרי לי באדר מיתת וניפן לא חזית. במניד תעלומה (דיס פפי) העיר 

שבתח'לה אמר על חלומותיו 'ראיתי' וכאן 'חזאי'. ותירץ שבחלומות 

הראשונים ראה מעשה שנעשה, וכאן אמרו לו בחלום מה שיהיה אחר כך אבל 

לא ראה מעשה לכן אמר בלשון תרגום 'חזאי' כעין התרגום שמפרש דבר אחר 
מה שנאמר במקרא. 


מה ענין שלא יבוא לידי נסיון 
אמר ליה באדרותא מיתת ולא אתית לידי נפיון. ביאר רש"י (לד"ס נקדרופ) 
בכבוד ובהדר תמות ולא תבוא לידי נסיון. וברש"ש (ל"ס נפדכות) ביאר 
שלשון 'מיתת' הוא מלשון ביאה שיבוא בחשיבות ובהדר ולא יבוא לידי נסיון'. 
ובשלמה משנתו (ד"ס ו₪) ביאר שהכוונה שקודם פטירתו שמתגבר אז כח סמאל 
הוא השטן המלאך המות שמסירו ומדיחו בפחד ופחת שיכפור באלהי ישראל, 

לא יבוא אז לידי נסיון". 
ובשפתי חכמים (ד"ס ו6) ביאר לפי שכל נסיון הוא בזיון [ולא כבוד], שצדיק 
גמור לא צריך עוד לנסיון כמו שאדון לא ינסה עוד לעבדו שמכיר 
בו שהוא נאמן. 


יותר שלחיים הם אברים חשובים שטוחנים המאכל שהוא חיי האדם. ‏ יא. עיין שם עוד מה 

שביאר כמה דברים על פי זה. ועיין במהר"ץ חיות (פו"פ, פוף סי ו) שבזמנים קדמונים לא היה 

רשות לאדם לרכוב על סוס בלי רשיון מן הממשלה. וכן מבואר בהעמק דבר (גפלנר מז ט). 

יב. וכן ביאר בחדשים גם ישנים (ד"ס נפדרות). יג. ועל זה תיקנו חכמי האמת מסירת מודעא 

המסודר אצל וידוי שכיב מרע לפני פטירתו. ועיין בערבי נחל (פר' ולספנ ד"ס ױע (רמו, עמ' כיפ כסו' 

יד. ובזה ביאר מה שסומכים בתפילת שחרית "ואל תביאנו לא לידי נסיון ולא 
לידי בזיון'. 


ספדקום) בזה. 


ילקוט 


לשון הירושלמי וביאורו 


שם. בירושלמי (פעטר טני פ"ד ס"ו, מ:) מבואר שרבי עקיבא ענה לתלמיד שחלם 
כן 'בהדרא דאורייתא את מתרוממא וניסין [נסיונות] לית את חמי'. וביפה 
מראה (סס ד"ס פת) ביאר שמה שחלם על המיתה הוא שיתמיד בו הכבוד של 
תורה עד מותוטי. או שמיתה רמז לתגבורת התורה כפי שכתוב (כמלכל יט יד) 'זאת 
התורה אדם כי ימות באהל', ומבואר להלן (סג) שממית עצמו עליהט'. 


חלומות אלו אינן מהרהורי לבו 


אמר ליה ההוא צדוקי לרבי ישמעאל ראיתי שאני משקה שמן לזיתים 
אמר ליה בא על אמו. בשלמה משנתו (ד"ס ו₪) ביאר שכל החלומות 
הראשונים של הצדוקי לא היו מהרהורי לבו, כמו שמבואר לעיל (ש:) שדיקלא 
דדהבא אין מראים לו לאדם. אלא שקשה מהיכן באו לו חלומות אלו. 

ותירץ שכל החלומות שמהרהורי הלב לא נאמר רק בחלומות שלעתיד, אבל 
כאן באו החלומות רק לפרסם עליו בְרָבִים מה שעבר עבירות בסתר, 

לפיכך נאמרו לו בדרך חידה כדי שיבקש פותרים למצוא חידתו ויתגלה קלונו 

ברבים". 


למה אמר בלשון 'חזאיי 


אמר ליה חזאי דקטיף לי כוכבא. במניד תעלומה (ד"ס פופי) הקשה מה הטעם 
שהצדוקי בחלום הראשון אמר ראיתי ובכל החלומות הבאים אמר 'חזאיי. 

ותירץ שלכאורה מה סבר רבי ישמעאל לפתור חלומות לצדוקי. וצריך לומר 

שהצדוקי היה עושה עצמו כבן ישראל ועל כן אמר לו בלשון הקודש 

ראיתי, וטעה רבי ישמעאל לומר שהוא בן ישראל וכיון שהבין רבי ישמעאל 

בחלום הראשון שבא על אמו הבין שהוא צדוקי, כי בן ישראל הגם שחס 


שהוא צדוקי שוב לא דיבר עמו בלשון הקודש'". ומה שפתר לו שאר חלומותיו, 
בכדי שלא יסבור אותו צדוקי ששוב אינו יכול לפתור, וגם עשה כדי לביישו 
ולהודיע רשעתויט. 


היכן רואים שישראל נמשלו לכוכבים 


אמר ליה בר ישראל גנבת. ביאר רש"י (ד"ס גננת) שנמשלו לכוכבים. וביעב"ץ 
(ד"ס נכ) הביא מהכתוב (לנ פ י עַתִּנְדַל עד צבא השמים וַתַּפָּל ארצה מן 
הצבא ומן הכוכבים', הרי שישראל נקראו כוכבים. 


פתרון נוסף לבליעת כוכב 


אמר ליה חזאי דבלעתי לכוכבא אמר ליה בר ישראל זבנתיה ואכלת 

לרמיה. ביפה עינים (ד"ס מלעפס) ציין לירושלמי (מעסר סני פ"ד ס"ו, כז:) 

שמבואר שרבי ישמעאל ענה פתרון אחר 'תיפח רוחיה דההוא גברא, יהודאי 
קטלי, שכתוב (נמדנר כד י) 'דרך כוכב מיעקב'. 


ביאור השייכות בין עיניו לאחות 


אמר ליה חזאי עיני דנשקן אהדדי אמר ליה בא על אחותו. ביפה מראה 
(ירוסלמי מעסר טני פ"ד ס"ו ד"ס (פתפיס) ביאר ששתי העינים הם כמו שני אחים, 
ונשיקת העינים רומז על קירבה של אח ואחות. 


מה השייכות בין אשת ישראל לסיהרא 


אמר ליה חזאי דנשקי פיהרא אמר ליה בא על אשת ישראל. במנחת יהודה 

(ד"ס סופי) ביאר משום שישראל מונים ללבנה לכן הורה לו בחלום שבא 

על אשת ישראלכ. ובשפתי חכמים (ד"ס פפי) ביאר שאשת ישראל מרומז בחלום 

כמו שמצינו בלבנה בפסוק (כפטית ₪ ט) 'הנה חלמתי חלום עוד והנה השמש 

והירח', והירח מרמז על רחלכא. ובואת מנוחתי (ד"ס 06 הביא מהפסוק (פיל 

ספיריס ו י) 'יפה כלבנה'. ובעינים למשפט (סי' 6גדות ד"ס 6מר, כסו' ספדקס) ביאר שאשת 
איש נדמית לירח המקבל השפעתו מהשמש. 


הרי טונא זה משא ואינו על 


אמר ליה חזאי דדריכנא בטונא דאסא אמר ליה בא על נערה המאורפה, 

אמר ליה חזאי טונא מעילאי והוא מתתאי אמר ליה משכבך הפוך. 

רש"י (ד"ס עופ) כתב ש'טונא דאסא' היינו טולא דאסא שהוא צל של הדספג, 

וכפי שביאר (ל"ס ענס) שהיו רגילים לעשות לנערה המאורסה חופה של הדס 

בכניסתה לחופה וקוראים לה הינומא כמבואר בכתובות (טו:) שיצאתה בהינומא 
וראשה פרוע. 


טו. וכן ביאר בפני משה (ירופלמי פס ד"ס ופֿפו). ‏ טז. וכן ביאר במהר"א פולדא (עס ל"ס 6ם). ‏ יז. ובבית 
ארזים (קלין ד"ה פמר) הקשה למה הראו לו את כל אותם חלומות לבלי הועיל. ואולי כדי לפרסם 
על ידי זה כל מעשיו. | יח. וביעב"ץ (דיס ססופ, סוי גפ גרס במקום צדוקי גוי'. | יט. עיין עוד 
במשמר הלויים (ד"ס 056. = כ. כמבואר בחולין (פ:) שהקב"ה אמר לירח "זיל לימנו בך ישראל 
ימים ושנים'. וכן 'זיל ליקרו צדיקי בשמיך'. עינים למשפט (מי 6גחת ד"ס פמם). ‏ כא. וכן ביאר 
במצור דבש (ל"ה נ .)6‏ כב. והלמ"ד מתחלפת בנו"ן, כמו נשכה (טפי ג ז) שהוא מלשון לשכה. 


ברכות נו: 


ביאורים קז 


ובמליץ נעים (פופ עו) כתב שודאי פירוש 'טונא' בכל מקום הוא משא כמבואר 
בבבא קמא ((פנ:) שהאנשים אומרים 'אי דרית טונא דלינאיכי [אם תגביה 

המשא אדלה גם אני אתך]. וכן מוכח ממה שאמר לו בחלום השני חזאי טונא 
מעלאי ואמר לו משכבך הפוך, שפירושו שהופך משכבו שהוא למטה והיא 
למעלה ונחשבת כשהיא למעלה עליו למשא. ונראה שסובר רש"י שאמנם בחלום 
השני שטונא מעלאי מוכרח לפרש משא מזה שאמר לו משכבך הפוך, אבל 
בחלום הראשון אין לפרש משא, שהרי הוא היה מלמעלה והיה דורך בה כדורך 
בגת, ואם כן אין היא נקראת משא אלא הוא נקרא משא, ולכן מפרש את פתרון 
הראשון שטונא מלשון צל ההדס והנו"ן מתחלפת באות למ"ד באותיות דטלנ"ת. 
אלא שכתב המליץ נעים שאין זה מוכרח לפרש כן ולשנות את הלשון טונא 
מכל מקום, שיש לומר שאין אלו שני חלומות רק הכל חלום אחד, שכשפתר 
לו שדורך על טונא דאסא שבא על נערה המאורסה, הקשה הצדוקי על הפתרון 
ואמר לו שהוא ראה שהטונא מעלאי והוא מתתאי שאני ראיתי את הטונא למעלה 
ממני ואני תחתיו, ואיך תפרש לי שבאתי על נערה המאורסה, שאם כן היה 
הדרך בהיפך שאני למעלה והיא למטה, ואם כן אין נקראת טונא שמשמעו 
משא. ולזה השיב לו שודאי פתרונו אמת שתחילה דרכת אותה כדורך בגת שהוא 
מפרק היין מן הענבים וכן אתה בעלת והוצאת הדם ופירקת את המחובר בה, 
ואחר כך שכבה היא עליך ואתה מלמטה ולכן נקראת טונא שהיא משא, ולכן 
ראית שהטונא למעלה ואתה למטה. עוד ביאר המליץ נעים ש'טונא' הוא מלשון 
גוף, כמו שאמרו (קילופין מ.) 'טב למיתב טן דו מלמיתב ארמלו'. או שזה מלשון 
'שנא' שהוא סל וכלי שנותנים בו פירות, וכן האשה היא כלי שמקבלת הזרע 
והוא הפירות פרי הבטן ואסא הוא הדס, ונערה המאורסה לפי שלא נבעלה ולא 
טעמה טעם חטא נקראת הדס, על דרך שאמרו (מגיעה יג.) למה נקרא שמה הדסה, 
על שם הצדיקים שנקראו הדסים שנאמר (כמס 5 פ) 'והוא עומד בין ההדסים'. 
עוד ביאר על פי מה שאמרו (פסופ ס.) 'ארבעה מינים שבלולב שנים מהם עושים 
פירות ושנים אין עושים פירות', והם הדס וערבה. וכן נערה המאורסה שלא 
נבעלה ואינה מתעברת מביאה ראשונה אם כן אינה עושה פירות ונמשלת להדס. 


מה השייכות בין נשים ליונים 


אמר ליה חזאי יוני דהדרי לפורייה אמר ליה נשים הרבה טמאת. בשפתי 
חכמים (ל"ס פופי) ביאר שאשתו של אדם מכונה יונה כמו שכתוב (שיס"ע ו 
ע) 'אחת היא יונתי תמתי. 


מדוע בפתרון בר הדיא היה גירושין בגט 


אמר ליה חזאי דנקיט תרי יוני ופרחן אמר ליה תרתי נשי נסבת 

ופטרתינון בלא גט. באחרונים?ד ביארו שמה שאמר 'בלא גט' הוא פתרון 

למה שחלם 'דנקיט' תרי יוני והיינו שעדיין אגודים בו ולא גירשם, מה שאין 

כן לעיל (ע"פ) בפתרון בר הדיא לרבא שראה תרתי יוני דפרחן ולא אמר נקטי' 
תרי יוני, לכך פתר לו שגירשם בגט. 


מדוע היה צריך גט 


שם. בהגהות יעב"ץ (סוף ד"ס מופי, סו5' וגפט) הקשה שהרי לא שייך גט ממש בגויכה, 
ומדוע ענה לו רבי ישמעאל שיפתור אותם בלא גט. ותירץ שמכל מקום 
צריך לפרוע ראשה וזה בבחינת גט, וזה הגוי לא עשה. 
אמנם בחדשים גם ישנים (ל"ס ססו) העיר שמזה שאמר לו רבי ישמעאל 
יופטרתינון בלא גט' מוכח שהיה צדוקי ישראל, וקשה הלשון שאמר לו 
יבר ישראל גנבת, בר ישראל זבנת' שמשמע קצת שלא היה בר ישראלי. 


מה השייכות בין מתים לביצים 


אמר ליה חזאי דקליפנא ביעי אמר ליה שכבי קא משלחת. הגר"א באמרי 

נועם (ד"ס דקניפש) ביאר שכמו שהביצה אין לה פה כן המת אין לו פה. 
ובזאת מנוחתי (ד"ס 5" - ספני) ביאר שביצים הם סימן אבילות שהם באים בסעודת 
הבראה. ובעינים למשפט (ל"ס 055 הוסיף שאחרי שקולפים הביצה נשארה בעור 
לבן, וכן הוא במת שאחרי הפשטת הבגדים מלבישים אותו תכריכים לבנים. 


מדוע הכחיש דווקא פתרון זה 


אמר ליה כולהו איתנהו בי בר מהא דליתיה. בברכת אברהם (ל"ס כולסו) 

כתב שיתכן שהיה נראה לו ללעג וקלס יותר מכל החלומות להפשיט 

מתים ולכן הכחיש את זה לרבי ישמעאל. ובלקח יעקב (סמני, ד"ס פמכ) כתב שהיה 

ירא שישמעו כל אנשי עירו שהיה מפשיט תכריכים של המתים ויענישו אותו, 
לכך לא כפר אלא בזה?ז. 


מלא הרועים (כיש"י עס). ‏ כג. לפנינו לא כתוב 'טונא' אלא 'דורא'. | כד. יעב"ץ (ד"ס מוי), הגהות 

רבי אלעזר משה הורוויץ (ל"ס ופטרתיון), שלמה משנתו (פס), לשמוע בלמודים (לעיל ע"b‏ ד"ס חופי), ובית 

ארזים (ד"ס פמל). כה. וכ[ נפסק ברמב"ם (מנמס פ"ע ה"פ). כו. ובאור צבי (ל"ס ופטפפיטן) כתב 

שהיה מין ישראל ומשום שהיה מופקר כל כך לא רצה רבי ישמעאל לכוללו בכלל ישראל. 

כז. ובאור צבי (ד"ס טטטסו) ביאר שמחמת הבושה שאף באומות העולם נחשב לשפלות גדול, על כן 
כיחש. בזת: 


וצר החכנוקן 


ילקוט 


קח 


כל פתרונות אלו הם על שידע שהוא עדוקי 


שם. במליץ נעים (פֿות עו) כתב שכל הפתרונות שפתר רבי ישמעאל לאותו צדוקי 

הם לפי שהיה יודע בו שהוא רע וחשוד לכל זה, אבל אם היה ישראל 
היה מקום לפתור כל אלו לטובה. שמה שאמר שאני משקה שמן לזיתים, יש 
לומר שזיתים הם הבנים כמבואר להלן (מ.) מהפסוק (ססניס קכח ג) 'בניך כשתילי 
זיתים', והשמן הוא אור תורה שמן זית זך כמבואר להלן (עס). והיה פותר לו 
שמלמד תורה לבניו המרובים. וכן מה שראה שקטף כוכב ועקרו, היה מפרש 
לו שהחזיר ישראל בתשובה ועקרו מן הטומאה. וכן מה שאמר שבלע כוכב 
היינו שהסתיר איש ישראל מאומות העולם הבאים לצערו או להשתעבד בו או 
להתעולל עליו. וכן מה שאמר 'עיני נשקי להדדי' היינו שיתחתן הוא עם אחיו 
שיקח בת אחיו לבנו ויתקרבו זה לזה יותר מאשר בתחילה. או שגם אם נאמר 
שבא על אחותו ממש, היינו כמובא להלן (שס) הבא על אחותו בחלום יצפה 
לחכמה. וכן מה שאמר שנישק את הירח פירושו שישא אשה יפה כלבנה. וגם 
אם יפרש לו שבא על אשת ישראל, היעו כדלהלן (פס) הבא על אשת איש 
בחלום מובטח לו שהוא בן העולם הבא. וכן מה שאמר שדרך על הדס הינו 
שיהיה צדיק ויזכה לחופה לעתיד לבוא בעת שיעשה חופה לצדיקים. ועוד 
שיעסוק בסחורה ונכסיו מצליחים כהדס וכפי שמבואר להלן (Eס).‏ ואם נפרש 
שטונא הוא כלי או גוף כפי שנתבאר לעיל, היינו שיהיה לו בן צדיק כהדס 
והוא ידריכנו לצדקות. ואפילו אם יהא הפתרון שבא על נערה מאורסה, גם 
אפשר לפרש כמבואר להלן () הבא על נערה המאורסה בחלום יצפה לתורה. 
וכן מה שאמר טונא מעלאי והוא מתתאי היינו שכתר תורה בראשו. ומעתה אם 
ישראל ראה חלומות אלו אין זה חלום שצריך להתענות עליו ולא לחוש שמא 

עשה אחת מהנה והוא לא ידע. 


הרי הוא אמר לו שראה נכסים שהשאיר אביו 


אמר ליהכח חזאי דאמרי לי שבק לך אבוך נכפי בקפודקיא אמר ליה 
אית לך נכפי בקפודקיא אמר ליה לאו. בברכת אברהם (ד'"ס פֿית) ביאר 
שפתרון זה אית לך נכסי בקפודקיא אין זה מפני שהיה פותר לו שעל זה הורה 
החלום, שאם כן מה ענין זה שאביו השאיר לו נכסים בקפודקיא. וגם מה חידוש 
חידשו לו בחלום יותר ממה שהיה יודע אם כלל לא מדובר על שאביו השאיר 
לו נכסים. אלא ודאי שרבי ישמעאל היה מבאר לו אחר שישיבהו שיש לו נכסים 
בקפודקיא ענין שרומז לו החלום להודיעו איזה דבר על אותם נכסים. 

בשלמה משנתו (ד"ס פנ 6פ) ביאר ששאלו אית לך נכסי בקפודקיא, היינו שאמרו 
לו בחלום שמה שיש לך נכסים שם לא בזכותו הוא רק שזכות אביו 

גרם לו כמו שלמדנו (עליות פ"כ מ"ע) שהאב זוכה לבנו בעושר. 


מדוע לא עבר על לא תחנם 


אמר ליה אם כן קפא כשורא דיקא עשרה זיל חזי קפא דריש עשרה 

שהיא מלאה זוזי אזל אשכח שהיא מלאה זוזי. בהגהות יעב"ץ (ל"ס 

ססי) הקשה מדוע רבי ישמעאל לא עבר על (לנרס ז 3) 'לא תחנם', שהרי הוא 

לא היה יהודי. ותירץ לפי שהראהו בעל החלום כך ממילא היו ראויים לו ושמא 
יבוא אחר ויפתור לו כך. עוד אפשר שנתן לו הצדוקי שכרו. 


כיצד רואים בפסוק שבאר מורה על שלום 


אמר רבי חנינא הרואה באר בחלום רואה שלום שנאמר ויחפרו עבדי 
יצחק בנחל וימצאו שם באר מים חיים. המהרש"א (מ"פ ד"ס סכופס) ביאר 


אינם חייםל. 
אלא שבצל"ח (ד"ס סלופס) הקשה שבפסוק שהביאה הגמרא לא נזכר שלום. ותירץ 
כיון שכתוב חיים אצל באר, וכתוב (ע6כי כ ס) 'בריתי היתה אתו החיים 
והשלום', וכמו שאמר רבי נתן 'מצא תורה', והיינו משום שכתוב חיים אצל 
תורה, כך גם רבי חנינא אמר שמצינו חיים אצל שלום. ובזה שייך דברי רבא 


כח. במהר"ץ חיות (דיס 06 וביפה עינים (ל"ס קפולקי) העירו שמעשה זה הובא בירושלמי (מעטר סי 
פ"ד ס"ו, מ.), אלא ששם שאל החולם מרבי יוסי בן חלפתא. | כט. כעין זה ביאר בשדה יצחק (ל"ה 
סלופס) שאפילו שעל הבאר שחפרו עבדי יצחק רבו עליה, מכל מקום כיון שמתוך המריבה חפרו 
באר אחרת ועשו שלום לבסוף, משמע שפיר שבאר סימן שלום הוא. וכן ביארו בהגהות רבי 
אלעזר משה הורוויץ (ד"ס שנפמכ) ובפשט הש"ס (ל"ס וומפפו). וכעין זה ביאר בכסא רחמים (ד"ס 6ל"ק). 
ל. ובמגן דוד (װפ, סוף ל"ה ג') ביאר משום שאין חיים בלא שלום שחס וחלילה החרב והחיה 
משכלת. ועיין במעון הברכות (ד'"ס הופֿס) שביאר ששלום נקרא חיים מהפסוק (נמלכר כס יג) 'לכן אמור 
לו הנני נותן לו את בריתי שלום', והיינו חיים, כמו שדרשו בזוהר (כ פע% ק5) שפנחס זה אליהו 
וחי לנצח, שעל ידי השלום בנפש וגוף הוא חי ולא מת. כי עיקר המיתה נברא במה שנוצר האדם 
חסר ולא שלם בעצם, ואם הוא שלם ממילא הוא חי. ואם כן בזה יובן שהרואה באר בחלום 
רואה שלום מהפסוק 'באר מים חיים', שחיים ושלום ענין אחד הם. עיין עוד שם. לא. והיד 
דוד (מסלו"ק ד"ס סלוס) ציין לספר מנחת בכורים (מיופם, ד"ס סרפס 253 עמ' ג:) שהקשה מהיכן לומדים 
שרואה שלום אדרבה הרי כתוב אחריו (נלשיפ כו כ) 'ויריבו רועי גרר'. ותירץ משום שקשה כיון 


ברכות נו: 


ביאורים 


שאמר חיים ממש, לפי שרבי חנינא ורבי נתן פתרו חיים על ענין אחר או על 
שלום כרבי חנינא או על תורה כרבי נתן, אמר רבא דהיינו חיים ממש. 
ביד דוד (עסלו"נ ד"ס סוס נפכ) כתב אפילו שרבו על אותו באר ואם כן היה 
ראוי להיות סימן למחלוקת, מכל מקום מזה שכתוב 'מים חיים', ומחלוקת 
אינה חיים כי גורמת מיתה לעולם, ורק השלום מביא חיים לעולם ולכן הוא 
סימן לשלום, וגם לבסוף היה שלוםלא. 

ובשלמה משנתו (ל"ס פמכ) גרס בגמרא את הפסוק (נכפית כ כס) 'והוכיח אברהם 
את אבימלך על אודות באר המים אשר גזלו עבדי אבימלך', ולאחר 

מכן כתוב (עס פס ₪ 'ויכרתו ברית בבאר שבע', וזה מה שהבאר מורה על שלום. 
ובברכת ראש (ד"ס סלופס) הקשה שבפסוק שבגמרא לא מוזכר שלום אלא פסוק 
אחר המורה על שלום, שכתוב (נרפײית כו כ6) 'ויחפרו באר אחרת ולא 

רבו עליה'. ועוד קשה למה לא אמר כמו רבא 'חיים ממש' כפי שבפסוק נאמר 
'באר מים חיים'. ותירץ שיש טעות סופר בגמרא ועל מה שרבי חנינא אמר 
הרואה באר בחלום רואה שלום צריך להיות הפסוק 'ויחפרו באר אחרת'לב. ואחר 
כך אומרת הגמרא דבר בפני עצמו 'באר מים חיים', והיינו הרואה באר מים 
חיים, ולא כרבי חנינא שראה באר סתם. רבי נתן אומר מצא תורה ורבא אמר 

חיים ממש. 
במראה אש (ל"ס נפֿ) ביאר שאפילו שלא רמוז בפסוק 'באר מים חיים' שלום, 
יתכן והגמרא סומכת גם על הפסוק (שעס סו ינ) 'כנהר שלום', ואם כן 
מים הם רמז לשלום. 

בבית אביגדור (וגודל, ד"ס 0% כתב שרב חנינא גם דורש גזירה שוה כרבי נתן, 
ואחר התיבות 'רואה שלום' צריך לומר 'שנאמר (פנפֿמ כ ס) 'בריתי היתה 

אתו החיים והשלום'', וכתיב הכא 'ויחפרו עבדי יצחק וימצאו שם באר מים 

חיים', ועושים גזירה שוה שבאר היינו שלום. 

בעינים למשפט (ד"ס הפס נלר) ביאר שבאר מים מורה על פרנסת האדם וזה 
משים שלום בביתו של האדם. וגם מפני שמי באר הם עומדים והולכים 

לאט ובשלוה, ומביאה הגמרא ראיה מפסוק שאצל באר כתוב 'חיים' שהוא 

פרנסה, וכל חיים של שלוה נקראים חיים. 


אולי הוא ראה את הבאר שרבו עליה 


שם. במניד תעלומה (ד"ס סמה נפכ) הקשה אולי הוא ראה בחלומו את הבאר 

שרבו עליה. ותירץ שבאמת חלום על באר ניתן לפותרו לשלום או למריבה, 

והנה בחכמים שמרבים שלום בעולם פותרים לשלום וכל החלומות הולכים אחר 
הפה. 


עוד ביאור מדוע באר מרמז על שלום 


שם. בלחם רב (כויכוױס, ערך ענוס פֿות כ) ביאר על פי דברי חז"ל (סנסלרין ז.) 'האי 

תיגרא דַמְיָא לצינורא דבידקא דְמַיָא כיון דרווח רווח'. והנה בהעלות האדם 
על ליבו כי זה דרך המחלוקת שמתגברת והולכת ואף שראשיתה מצער חס 
וחלילה תגדל בסופה מאוד, בודאי יהיה זהיר להיות בשלום עם כל איש ואיש. 
וזה מה שלימדונו כאן חז"ל הרואה באר בחלום, הכוונה שמסתכל בענין הבאר 
דהיינו כמו שבאר מתחילה הוא קצת מים ואחר כך מתרבה כן היא דרך 
המחלוקת, מתחילה במקצת בדבר של מה בכך ואחר כך כן תרבה וכן תפרוץ, 
הוא בודאי יוכל לקוות לשלום כי הלא הוא האיש אשר יהיה זהיר לשמור את 
השלום בזהירות יתירה, וממילא יהיה שלום לו בכל גבולו סביב ויצפה לשלום. 


מדוע לא כתוב 'החופר' באר 


שם. בלשמוע בלמודים (ד"ס הלפה נלר) הקשה שהיה לגמרא לומר 'החופר' באר 

בחלום רואה שלום שהרי במקרא מוזכר "ויחפרו'. וכן הקשה על שינוי 

הלשון שרבי חנינא אמר 'רואה שלום', ורבי נתן אמר בלשון 'מצא תורה'. וכתב 

שנראה לגרוס 'רואה שלום שנאמר (גלפײית כט ₪ 'וירא והנה באר בשדה' וגו', 

יויאמר להם השלום לו ויאמר שלום' (פס טס ו). רבי נתן אומר מצא תורה שנאמר 
'כי מוצאי מצא חיים' ונאמר 'וימצאו באר מים חיים". 


שחפרו ורבו מה להם לחפור עוד כמבואר בהמשך הפסוקים, ובפרט שהיו בנחל ולמה להם לחפור 
בארות. וכן קשה דיוק הכתוב שהיה לו לומר 'וימצאו שם מים חיים' ומדוע כתוב 'באר מים 
חיים'. ועוד וכי מי הנחל לא היו מים חיים ומה זה שכתוב "וימצאו'. אלא ודאי שהוא רמז כי 
מאחר שגרשוהו אבימלך וכל מי שהיה עמו וחפרו בארות הללו ומגיד לנו הפסוק 'וימצאו שם 
באר מים חיים' שזה הוראה שעתיד להיות לו שלום רב וזהו וימצאו שם, ולכך המשיך לחפור 
בארות עד שלא רבו וקראם 'מים חיים' כמו נחל שהוא מים חיים לרמוז על השלום. ועיין שם 
עוד שהאריך לבאר את ענין הפרשה של יצחק והבארות. | ללב. וכן הובאה גירסא זו בדקדוקי 
סופרים. וכתב שם בהגהות ופ 6 והיא הגירסא האמיתית, שבפסוק שהובא בגמרא אדרבא כתוב 
יויריבו עליה'. וכן כתב בתוספת ברכה (נלטיפ כו ע). אמנם בילקוט שמעוני (פונלת כמז קש) הגירסא 
כמו בגמרא שלנו. ובלקח יעקב (ד"ס 6 כתב שהגמרא סמכה על באר השלישי שכתוב בו יויחפור 
באר אחרת ולא רבו עליה'. אלא שהקשה מדוע הגמרא לא הביאה את הפסוק על הבאר השלישי. 
ותירץ שהטעם הוא משום שרבי נתן עושה גזירה שוה שכתוב כאן 'באר מים חיים', וכתוב שם 
'כי מוצאי מצא חיים'. 


ילקוט 


הרי עריך לראות באר מים חיים ומהו לשון רואה 
שם. בעין ישראל (ד"ס 06 הקשה שכיון שהגמרא מביאה פסוק שכתוב בו 'באר 


ייראה שלום' כמו בכל הפתרונות המנויים להלן, ולשון רואה בהוה משמע שבעת 
החלום כבר רואה את השלום. 

ותירץ על פי מה שביאר בדברי ירמיהו (פננסנלג, פל' תודות כו כ) על הפסוק (עס) 

'ויריבו רועי גרר עם רועי יצחק לאמר לנו המים', ודייק המלה 'לאמר' 
והיה לפסוק לומר 'ויאמרו לנו המים'. ועל כרחך שבאמת לא רצו לגזול המים 
רק רצו לדעת אם יצחק יש לו עצמאות בצדקותו או רק בזכות אביו, כי עדיין 
לא ראו בו שום מופתים כמו שהראה אברהם שניצח הארבעה המלכים, וכן ה' 
נגע בעבורו את פרעה ואבימלך, אבל ביצחק לא ידעו, ולכן כתוב 'לאמר לנו 
המים', והיינו שהם רצו שיראה יצחק ראיות שהמים המה שלו ועל ידי זה ידעו 
שהוא גם כן איש אלהים, ובמה שחפר עוד פעם הראה בזה את עצמאותו שמצא 
מים חיים עוד הפעם, וכנראה שלא היה זה דבר קל, שאם לא כן למה היה 
להם לריב עם יצחק. וזה הביאור 'כי התעשקו עמו', בנוגע לו לעצמו, והמה 
לא הודו לו רק בפעם השלישית שהיה חזקה על עצמאותו, ולכן אמר (שס כנ) 
'כי עתה הרחיב ה' לנו ופרינו בארץ', שמאז נתגדל שמו להיות ופרינו בארץ. 
ואם כן לדבריו לא היה כאן ריב ממש אלא רצו לראות את האמת אם שלו 
הוא, וכשהראה להם זאת הגיע השלום שבאו אבימלך ופיכול לבקש ממנו 
השלום, וההתחלה של הבאר הזה היתה גורמת להשלום שבא אחר כך. ואם כן 
גם בבאר זה נעשה שלום, ולא שלום סתם רק שלום של כבוד, כמו שאמרו לו 
(פס כת) 'ראו ראינו', ופירש רש"י (פס) 'ראו' באביך 'ראינו' בך, היינו מה שהיה 
לנו ספק בעצמאותך ראינו עתה שדומה אתה לאביך, ואם כן הוי שלום של 
כבוד וחשיבות, וזה שאמר רב חסדא הרואה באר אפילו לא של מים חיים רואה 
שלום בהווה, שאין זה כמו פתרון של החלום שאפשר שיהיה צריך לחכות שנים 
הרבה לקיומו, כי שלום הוא ענין כבוד וחשיבות, וכשמראים לאדם בחלום באר 
והוא אות וסימן של כבוד וחשיבות שיצא בשביל הבאר הוא חלום טוב וזהו 

סימן שיראה תיכף את קיומו בהוהלי. 


כיעד באר רומזת לתורה 


רבי נתן אומר מצא תורה שנאמר כי מוצאי מצא חיים וכתיב הכא באר 
מים חיים. המהרש"א (פ"5 ד"ס סמה נפכ) ביאר כי תורה נמשלה למים כמו 
שכתוב (ישעיס נה 6) 'הוי כל צמא לכו למים', ואפילו שמצינו גם בשאר דברים 
שנמשלו למים כמו שכתוב (טיר סטיליס ת 0) 'מים רבים לא יוכלו לכבות את 
האהבה', וכן (פסניס קלד ס) 'אזי עבר על נפשינו המים הזידונים', אבל לא מצינו 
שנקראו 'מים חיים' כמו התורה שנאמר בה חיים'. 
במי השלח (ד"ס מ5) ביאר על פי המבואר במדרש (נ"ל סד מ) שהבארות שחפר 
יצחק היו כנגד חמשה חומשי תורה והתורה משולה למים, כמו שהעולם 
אי אפשר להיות בלא מים כך אי אפשר להיות בלי תורה. ועוד כתוב (שעיס ס 
6 'הוי כל צמא לכו למים', זו התורה. ונקראת באר מים חיים שכל החכמות 
שבעולם יש להם גבול ותכלה, אבל התורה הנתונה מה' יתברך היא בלי גבול 
ותכלה כבאר מים חיים שאינו פוסק לעולםיז. 
בלחם רב (עכן ונס ות 0 ביאר שטבע הבאר שכל מה ששואבים ממנו המים 
הנשארים בו הם יותר טובים ונאים ממה שהיו מקודם. וכן הדבר 
בתורתינו הקדושה כמאמר חז"ל (פעטפ 6 'הרבה למדתי מרבותי ומחברי יותר 
מרבותי ומתלמידי יותר מכולם', וכל מה ששואבים ממעיין התורה היא 
מצטחצחת והולכת, ועל ידי זה מתגבר מעיין התורה כנודע. ולכן הרואה באר 
בחלום מצא תורה, כי נמשלה התורה לבאר. 


מדוע נאמר על התורה מעיאה 


שם. בעין ישראל (ד"ס כני) ביאר שבפסוק רואים שנאמר על התורה מציאה, וסתם 

מציאה אינה אלא על ידי חיפושלה, ובתורה מי שאומר לא יגעתי ומצאתי 
אל תאמין, כמבואר במגילה (ו6, וזו כוונת הפסוק 'כי מוצאי' על ידי היגיעה 
'מצא חיים', על דרך הכתוב (קסנת ז ₪ 'החכמה תחיה בעליה', והמלה 'תחיה' 
היינו המשכת נביעת כוחות החיים וזהו הסמל של הבאר, שסובר רבי נתן שסתם 
באר היינו מעיין הנובע המושך מים בלי קץ וסוף, וכמו שאצל הבאר כתוב 
ביצחק 'וימצאו' לרמז על היגיעה שיגעו כדי למצוא מים חיים, כן התורה שאינה 

באה אלא על ידי יגיעה. 


לג. ועיין עוד במי השלח (ל"ה עלמ0 בביאור הראיה מהפסוק. לד. עיי"ש ביאור נוסף. 
לה. כמבואר בפסחים (6. | לו. וביאר שם שלכן רבא לא אמר כרבי נתן, משום שהולך לשיטתו 
בתענית () שיום גשמים גדול מיום שניתנה בו תורה שנאמר (לנמס 3 ) 'יערוף כמטר לקחיי, מי 
נתלה במי הוי אומר קטן נתלה בגדול. וכן לא אמר כרבי חנינא שמצא שלום משום שהפתרון הוא 
מהלשון 'באר מים חיים' ולא ממשמעות הענין. | לז. ובזה ביאר מה שכתוב (קמופ 6 כס ו) 'ואמרתם 
כה לחי ואתה שלום וביתך שלום', והיינו שדוד אמר כה תאמרו למי שהוא רוצה שיחיה שיהיה 


ברכות נו: 


ביאורים קט 


מדוע מעא חיים ממש 


רבא אמר חיים ממש. המהרש"א (ת" ד"ס סלופס 62כ) ביאר כי חיי האדם תלויים 
במים, לשאוב ממקור החיים, וכמו שאמרו אי אפשר לעולם בלא מים. 
במי השלח (ד"ס ₪5) ביאר על דרך שכתוב ((פמיס ט ו) 'ואתה מחיה את כולם', 
והיינו שחיי כל החיים אינם מחמת שבשעת בריאתם קצב הקב"ה משך 
כל ימי חיותם ושוב כל ימי חיותם נמשך מאותה הגזירה הקצובה בתחלת 
בריאתם, אלא שבכל רגע הם מושגחים ומושפעים מהבורא יתברך, ואילו היה 
מסיר השגחתו כרגע והיו כלא היו, והנה חיותם נמשלה לבאר מים חיים שבכל 
עת ובכל רגע נובע מימיו, כך כאן שבכל עת ובכל רגע משפיע הקב"ה חיותם. 
בחזון טוב (ד"ס כנפ, עפ' פ) ביאר שלרבא פתרון החלום הוא כפשוטו שיהיה לו 
די סיפוקו מים וזו הכוונה 'חיים ממש', כי המים הם חיים לעולם כפשוטו 
ממשלי. 


האם האמוראים חולקים 


שם. בשדה יצחק (ל"ס ססופס) כתב ששלשת האמוראים אינם חולקים וכולם 
סוברים שבאר מורה על השלום אלא כל אחד מוסיף על חבירו. רבי נתן 
אמר גם תורה שהרי אם יש שלום יש תורה. ורבא אמר גם חיים ממש שכשיש 
שלום ותורה יש אריכות ימיםל. 
בלקח יעקב (סוף ד"ס 6מכ) כתב שרבי נתן דורש חיים הם חיי עולם הבא שהם 
חיים הנצחיים, שאם מדובר על חיי עולם הזה אם כן מה מוסיף רבא 
על רב נתן. אלא על כרחך שרבא דיבר על חיי עולם הזה. 


אפשר לשנות הפתרון גם לרעה 


שם. המהרש"א (ס" ד"ס סרופס 3פכ) העיר מהגמרא בסמוך שרבי יהושע בן לוי 

אמר הרואה באר בחלום ישכים ויאמר באר מים חיים קודם שיקדמנו פסוק 
אחר (יכפיס ו ז) 'כהקיר ביר מימיה', ואם כן רואים שבאר מורה גם על רע. וכתב 
שבאמת חלום זה פתרונו האמיתי הוא טוב כפי שהאמוראים למדו מפסוקים 
המראים פתרונו האמיתי לטובה, אלא שאפשר שישתנה פתרונו, כמו שלמדנו 
לעיל (ס:) שרוב החלומות הולכים אחר הפה, ולכן אמר רבי יהושע בן לוי 
שכשרואה באר בחלום יאמר 'באר מים חיים' קודם שיקדמנו פסוק אחר 'כהקיר 


המראה על חלום טוב אפשר שישתנה לרעה אם יקדמנו פסוק אחר המראה 
לרעה, כי הוא כמו פתרון על חלומו כנבואה קטנה, כמו שלמדנו לעיל (סס) 
השכים ונפל לתוך פיו הרי זו נבואה קטנה, והוא כענין שאמרו לינוקא 'פסוק 
לי פסוקךילט, שהיה בעיניהם כנבואה קטנה". 

בסמיכת חכמים (לד"ס פתכ) ביאר שרבי יהושע בן לוי חולק על רב חנינא שאמר 

שהרואה באר רואה שלום, ורבי יהושע בן לוי סבר שיש סברות לכאן 
ולכאן לטובה ולרעה וצריך להשכים ולומר פסוק טוב קודם שיקדמנו פסוק אחר, 
ומה שהגמרא לא אמרה רבי יהושע בן לוי 'אומר' בלשון פלוגתא, כיון שדבריו 
לא סמוכים לדברי רבי חנינא שדברי רב חנן מפסיקים בין דברי רבי חנינא 
לדברי רבי יהושע בן לוי. עוד ביאר כדברי המהרש"א שרבי יהושע בן לוי ורבי 
חנינא לא חולקים וכולם סוברים שיש סברות לכאן ולכאן לטובה ולרעה וצריך 

שישכים ויאמר פסוק טוב אלא שאפשר לפותרו לרעה. 

ביגיעות מרדכי (ד"ס פמר) בתחילה נקט שלכאורה רבי יהושע בן לוי אינו חולק 

על רב חנינא מזה שלא נקטה הגמרא 'רבי יהושע בן לוי אמר'. אמנם 
אם כן יקשה מאוד לכאורה שהיה לאמוראים לומר בדבריהם גם כדברי רבי 
יהושע בן לוי שיקדים ויאמר בפיו את הפסוק המראה לטוב, אבל מזה שאמרו 
סתמא משמע שכל אלו חלומות מבשרים שלום משמע שאפילו ישתוק ולא יאמר 
כלום גם פתרונו לטוב, כמו שמבואר להלן (ט.) 'הרואה חיטים בחלום ראה 
שלום שנאמר (תסניס קמו יל) 'השם גבולך שלום'י, וכן כל מה שנמנה שם גם אם 
לא יאמר פתרונו לטוב. אלא שבאמת אינו דומה לגמרא להלן ששם בכל הדברים 
שנמנו לא נמצא בהם אלא פסוק אחד המראה לטוב ומשום כך הפתרון הוא 
לטוב. אבל בכל אלו הדברים שנמנו כאן כיון שיש בהם שני פסוקים המתנגדים 
זה לזה, אם כן מנין לתפוס פסוק המראה לטוב לעיקר ומנין לתפוס את הפסוק 
הטוב. ועוד במה שונים אותם חלומות מאלה המבוארים להלן (ס) 'תני תנא 
קמיה דרבי יוחנן כל המשקין יפין לחלום חוץ מן היין יש שותהו וטוב לו ויש 
שותהו ורע לו', שיש שני פסוקים המתנגדים אחת לטובה ואחת לרעה, וביאר 
רש"י (פס ד"ס ש) שלפיכך אין לעמוד על פתרונו. אם כן מדוע באר או נהר שונה 


רודף אחר השלום, וזהו 'ואתה שלום וביתך שלום'. אמנם עיין בסמוך מהסמיכת חכמים שיש 

מחלוקת בין האמוראים. וכן כתב השפתי חכמים (ל"ס כני). לח. וכעין זה כתב הריטב"א (פעניפ 

ינ: ד"ס כמ יסוקע). ‏ לט. עיין חגיגה (טו:) וגיטין כ סם). ‏ מ. וכן משמע מהפתרון חלומות (מ"נ פער 

5 פ"נ) שהביא את לשון הגמרא 'הרואה באר רבי חנינא אמר ראה שלום וכו' רבי נתן אמר מצא 

תורה וכו' רבא אמר חיים ממש. הרואה באר ישכים ויאמר 'ויחפרו עבדי יצחק' קודם שיקדמנו 
פסוק אחר 'כהקיר ביר מימיה'.. 


. ילקוט 


מיין. ועוד הקשה שדברי רבי יהושע בן לוי הם כמילתא בלא טעמא שאמר 
שיקדים לומר פסוק המראה לטוב שמא יקדמנו פסוק אחר, וביאר המהרש"א 
(סונס (עע) שמא יפול הפסוק ממילא לתוך פיו, כמו שאמרו לתינוק פסוק לי 
פסוקך והוי כנבואה, ולכאורה מה יועיל שיקדים לומר בכוונה פסוק המראה 
לטוב, הרי עיקר סימן האמיתי אצלינו רק בפסוק שבא לתוך פיו ממילא, אם 
כן מה מרוויח בהקדמתו. 
לכן ביאר היגיעות מרדכי שכל המאמרים בגמרא הם מדברים בענין אחד 
בחלומות שנפתרים על ידי פסוקי התורה, ומה שהאמוראים שינו בלשונם 
לא משום שיש מחלוקת ביניהם אלא מפני שאלו החלומות שאינם נפתרים על 
ידי פותר חלומות אלא מעצמם נפתרים על פי פסוקי התורה נפתרים בארבעה 
אופנים. הראשון הוא מה שמבואר להלן הרואה חיטים ראה שלום, ובאופן זה 
הפתרון מעצמו בא בלתי עזר החולם אף אם לא יאמר בפיו אותו הפסוק המראה 
לטוב ואפילו גם לא יחשוב בו, אמנם זהו דווקא שלא נמצא בתורה על אותו 
דבר שחלם אלא פסוק אחד המראה לטוב כמו חיטים או שעורים וכל מה 
שהגמרא מונה שם, אבל בחלום כזה שיש עליו שני פסוקים הפוכים לרע ולטוב, 
פתרונו לא יבוא ממילא אם לא ישים החולם את רעיונו ומחשבתו בפסוק המראה 
לטוב, ועומד בלא פתרון, וזה מה שרואים ביין שאין לעמוד על פתרונו, אמנם 
אם החולם יסמוך אפילו רק במחשבתו על הפסוק המראה לטוב כן יהיה פתרונו 
אפילו אם אחר כך רעיונו משוטט גם על הפסוק המראה לרע, לא הפסיד פתרונו 
הראשון משום שאין מחשבה מבטלת מחשבה, וזה המימרא של רבי חנינא 
'הרואה באר בחלום רואה שלום'. ומה שאמר 'רואה' בלשון הווה ולא אמר 
'ראה' בלשון עבר כמו הלשון של רבי חנינא להלן לגבי הרואה חיטים ושעורים, 
משום ששם נפתר מעצמו אף בלתי ידיעת החולם מפני שאין בפתרונו אלא 
פסוק אחד המראה לטוב, אבל באר ונהר כיון שיש עליהם שני פסוקים 
המתנגדים לא נחלט פתרונו לטוב, מפני שהפתרון תלוי עוד במחשבת החולם, 
לכך נקט בלשון הווה. ורבי יהושע בן לוי בא להשמיע עוד שאפילו במקרה 
שיש בפתרונו שני פסוקי תורה המתנגדים זה לזה מכל מקום יש תחבולה 
להחליט פתרונו לטוב ולא יחוש פן ישתנה והוא שישכים ויאמר בפיו קודם 
שיקדמנו, ובזה ודאי אין לו לחוש כלל ולא ישתנה מטוב לרע בשום אופן, כי 
לא רק שלא ישתנה מחמת מחשבתו בפסוק אחר שהרי אפילו אמירה אינה 
מבטלת אמירה ראשונה אלא אף אם יפול פסוק אחר לפיו שקיימא לן דהוי 
כנבואה קטנה, גם כן אין חוששים לזה ואינו מפסיד כלום. והטעם בזה שעד 
כאן לא אמרנו שזה כנבואה אלא דווקא כשאדם מסופק באיזה דבר ואין לו 
שום ברירה ונטייה לאחד משני הצדדים שנסתפק בהם וחפצו לברר ספיקו, כמו 
באותו ינוקא שאמרו לו פסוק לי פסוקך שעל ידי זה התברר הדבר. אבל כאן 
שסמך כל כך בפתרונו שהוא טוב עד שאמר בפיו אותו פסוק המראה לטוב 
ואינו חפץ בנסיונות שוב לא ישתנה פתרונו אפילו אם אחר כך יפול לפיו ממילא 
פסוק אחר, כי לא מצינו שאף בזה יהיה נפילת הפסוק מעצמו חזק יותר מאמירה 
בכוונה, ולזאת אין אמירה אחרונה מבטלת אמירה ראשונה, וזהו טעמו של רבי 
יהושע בן לוי. ומעתה כל המאמרים הם כמו מאמר אחד אלא מה שחסר זה 
גילה זה. 
אמנם בברכת ראש (ל"ס סלופס) ביאר שהגמרא כאן ולהלן הם שני עניינים, שכאן 
מדובר שראה כתוב באר או באר מים חיים ואין לפתרו לרעה חס וחלילה 
מהפסוק 'כהקיר ביר מימיה', ששם כתוב 'ביר' ולא באר. אבל להלן מדובר 
שראה צורת באר, ובזה צריך להשכים ולומר באר מים חיים שמא יקדמנו פסוק 
אחר 'כהקיר ביר מימיה' שגם זה יכול להיות הפתרון לצורת באר. 
ובשדה יצחק (ל"ס סלופס נפכ) כתב שכאן מדובר שרואה באר מים חיים עם מים 
בפנים, מה שאין כן להלן מדובר שרואה באר בלא מים. 
בישמה לב (גיסניגר, ד"ס פמכ) ביאר שרבי יהושע בן לוי דיבר שראה איזה פסוק 
שכתוב בו נהר [וכן יתר הדברים המורים על שלום] לכן קודם שיקדמנו 
פסוק שכתוב בו נהר לרעה ישכים ויאמר פסוק שכתוב בו נהר לטובה. אבל 
הרואה נהר עצמו הוא רק לטובה ולא לרעה. 


מדוע שלשה דברים אלו מורים על שלום 


אמר רבי חנן שלש שלומות הן נהר צפור וקדרהמא. המהר"ל בנתיבות עולם 

(נסיכ סקנוס סוף פ"ג) ביאר שאין כוונת הגמרא כיון שמצינו בפסוקים שלום 
לכן הם מורים על שלום, כי הגמרא אמרה שלש שלומות 'הן', משמע שהם 
גופם שלום. וביאר כי שלשה מיני שלומות הן, השלום האחד הוא אשר ציוה 
אחיתופל לבניו אל תמרדו במלכות בית דוד, כמבואר בבבא בתרא (קפז). ועל 
זה אמר שלום של ציפור כי הציפור פורחת למעלה ובצל כנפיה מסתופפים 


מא. בחופת אליהו רבה (סנסוף ספר רסטית מכמס עמ' שת: לפוק למסטרדס) גרס 'שלשה דברים הרואה 
אותם בחלום משיג שלום ואלו הן הר צפור וקדרה, הר מנין שנאמר (סס(ס ענ ג) 'ישאו הרים 
שלום לעם' וגו" צפור מנין' וכו' כדברי הגמרא. מב. הובא בספרו תכלת מרדכי בהקדמה 
(ד"ס כפות). וכן הביא בחתם סופר (ד"ס 256) בשמן. מג. וכן הביא הברכת ראש (ד"ס 056 


ברכות נו: 


ביאורים 


הדברים אשר למטה, וזהו דומה למלך אשר תחתיו מסתופפים העם ויש להם 
שלום זה עם זה. ועוד אמר כי יש עוד שלום הוא שלום נהר, וזה כי הנהר 
הוא שלום וחיבור בין נהר לנהר כי הנהר נמשך מנחל זה לנחל השני עד 
שמתחברים כל הנחלים לאחד, וזה שאמר הכתוב 'הנני נוטה אליה כנהר שלום', 
שלא יהיה מחלוקת והבדל בין איש לאחיו כמו הנהרות יחד וזהו שלום השני. 
ושלום השלישי הוא שלום הקדירה כי הקדירה יש בה תבשיל ותבשיל מחבר 
את התבשיל עד שיתערב זה בזה עד שהם תבשיל אחד לגמרי ודבר זה שלום 
של איש ואשה שהם מתחברים יחד עד שהם גוף אחד כמו התבשיל הזה שנעשה 
גוף אחד וזהו השלום השלישי. 
בתפארת מנחם טלפללניק דייס עש) פירש שבנהר מפורש בפסוק 'שלום'. וציפור 
הוא לשון שלום ש'צפור' הוא גימטריא 'שלום'. ובקדירה ביאר בשם 
רבי מרדכי בנעטמב על דרך שאמרו במדרש (לנ"ל ה ינ) על הפסוק (שיו2 כס כ) 
'עושה שלום במרומיו', בין אש ומים, כך כאן הקדירה עומדת אצל האש מלאה 
מים ואין המים מכבים את האש, ואין האש שורף את המים משום שהקדירה 
מפסקת ומתווכת שלום ביניהם לכן הקדירה מורה על שלוםמי. 
בכתב סופר (פל' ספ ד"ס ושס) ביאר שיש שלש מיני שלומות, היינו שלום הבית 
כפי שכתוב (מקלי יז ) 'טוב פת חריבה ושלוה בה מבית מלא זבחי ריב', 
שלום עם בני העיר אשר הוא שוכן בתוכם, ושלום עם כל בני אדם בכל העולם. 
ולזה רמזו לנו חז"ל שקדירה הוא סימן לשלום בית שאוכלים מקדירה וקערה 
אחת, נהר הוא מתפשט והולך אבל אינו סובב בכל העולם וזהו השלום היותר 
גדול משלום בית ומראה על שלום עם שאר בני אדם חוץ מביתו. אבל ציפור 
נודדת ממקומה ועפה בכל העולם, כן יהיה שלומו בכל העולם באין שונא ואויב 
כולם אוהבים אותו. 
בדברי שאול (סידוסי 6גדות נלקוטיס עמ' קכע. ד"ס סלופס) ביאר מה שקדירה מורה על 
שלום כי 'שלום' עיקר הכוונה שמקשר ומעמיד הכל על צורתו הנכונה 
והוא ענין שלום, והנה גם הקדירה יש לה את הסגולה הזאת שהבשר והמים 
בקרבן תודה (כן, דיס ג) ביאר על פי הגמרא בסנהדרין (( אמר רב הונא 'האי 
תיגרא דַמִיָא לצינורא דבידקא דְמַיא' כיון דרווח רווח, נמצא שמחלוקת 
דומה למעיין שמושך שמתרחב הלאה, מה שאין כן נהר הרי מימיו נקוים 
ועומדים במקום אחד ואין מתרחב יותר, נמצא שזהו מרמז לשלום. וציפור מרמז 
לשלום כמבואר כמה פעמים בש"ס גבי ציפרים של מצורע גדול כח השלום 
יען כי המה מטהרים אשה לבעלה, נמצא שמרמז על שלום. וכן קדירה עושה 
שלום בין אש ומים שיתערב יחד. 
בתכלת מרדכי (נעספן, פ"נ עמ' פעס) ביאר שאנשים השפלים ועניים נחוץ להם 
השלום ואחדות והמים הולכים למקום נמוך, וזה מה שמרמז הנהר, 
כמו שנחלים קטנים ומתאחדים ומתהוה נהר גדול שוטף. וכן העשירים 
המעופפים בהצלחה עד למעלה נחוץ להם השלום, וזה מה שמרמז הציפור אשר 
יגביהו עוף, ואולם שניהם גם יחד אם כי הם הפכיים צריך שיהיה להם שלום 
וזה מרמזת הקדירה שמאחדת אש ומים אם כי האש טבעו להגביה לעלות מעלה 
והמים טבעם לירד למטה ומתאחדים בבישול על ידי הקדירה. 
בעיון מנחם (פולק, ד"ס פמכ) ביאר שיש שלשה דרכים שיהיה שלום בין אדם 
לחבירו, האחד שלא יזכרו בני אדם זה לזה דברים שמעלים חרון וקנאה, 
ואם פגע אחד בכבוד חבירו לא יתרגז ויתקצף עליו, אלא ישכחהו ויהיה בעיניו 
כאילו לא עשה לו כלום והוא בחינת מים ונהר שכתוב באיוב (י? טז) 'כמים 
עברו תזכור', כי מי נהר מתחלפים ועוברים, ולכן הרואה נהר בחלומו יצפה 
לשלום. דבר שני טוב למען השלום שהזקנים יהיו מכובדים בעיני בני אדם 
ודבריהם יהיו נשמעים כי אז אם יעמוד איזה ריב ופירוד בין איש לחבירו, 
יבואו הזקנים ויעשו שלום ביניהם, והוא בחינת ציפרים עפות, כמו שמבואר 
במדרש (פיסק"כ ס ינ) 'אמר רבי עקיבא למה נמשלו ישראל בעוף, מה עוף אינו 
פורח אלא בכנפים אף ישראל אינן יכולים לעמוד אלא בזקנים'. ושלישית יש 
לו לשלום סיוע גדול לבל יופר אם יש שובע בעולם, כמבואר בילקוט שמעוני 
(מסניס רמז פתס) על הפסוק (סניס ענ ג) 'ישאו הרים שלום לעם', אם ההרים נושאים 
פירות שלום בעולם, כי אם יש רעב בעולם עין בריה צרה בחברתה ויבוא פירוד 
גם בין הדבקים, והנה קדירה היא סמל לשובע, כי מבשלים בה להשביע נפש 
רעבה, לכן הרואה קדירה בחלום יצפה לשלום. 
בעין ישראל (ד"ס ענם) ביאר במה שנהר מורה על שלום, ששלום הוא המחזיק 
ברכה, והנהר הוא סמל של המשכה, ולכן מושחים מלך על יד נהר לסימן 
על המשכת מלכותו, כמבואר בהוריות (ינ), ועיקר הטוב של כל ברכה היא 
ההמשכה, שלהיפך חס וחלילה היא רק תוגיון נפש. 


בשם הגר"א. וכן ביאר בלשמוע בלמודים (ל"ס ססולס קדכס) ובתוספת ברכה (נכלטית 5 ז). ובלקוטי 

חבר בן חיים (ל"ה ג הביא כן בשם רבי גרשון מטמשוואר. ופירש לפי זה הכתוב (למיס 5 

ג 'סיר נפוח אני רואה', כי כאשר הסיר נפוח והמים מכבים האש רומז למלחמה ולא 
לשלום. 


ילקוט 


הרי להלן מבואר שדברים אלו מורים גם על רע 


שם. בוהב שיבה (פֿנני, סי סד) הקשה שבגמרא בסמוך אמר רבי יהושע בן לוי 
על נהר וציפור וקדירה שיאמר את הפסוק שמורה לטוב קודם שיקדמנו 
פסוק אחר המורה לרעה, ואם כן איך רב חנן אמר שנהר וציפור וקדירה מורים 
שהשלום. ואין לומר שרב חנן חולק על רבי יהושע בן לוי ולא אמר מכח 
פסוק שהם שלומות אלא כך קיבל שהם שלומות, שאם כן היה לגמרא לומר 
'ופליגא דרבי יהושע בן לוי'. ועוד שהגמרא מביאה את דברי רבי יהושע בן 
לוי על דברי רב חנן בלשון 'אמר רבי יהושע בן לוי', ואם חולקים הם היה 
צריך לומר 'רבי יהושע בן לוי אמר'. ודוחק לומר שרב חנן מדבר שחלם על 
שלשה אלו ולא נפל פסוק לתוך פיו כלל שעל הסתם הם שלום, כי מי אמר 
שעל הסתם הם שלום כיון שיש פסוק שזה שלום ויש פסוק לרעה. ונשאר 
בצריך עיון. 
המהרש"א (מ" ד"ס סמפה נפכ) ביאר כפי שנתבאר לעיל שבאמת פתרון נהר 
וציפור וקדירה הוא לטובה וכפי שרואים בפסוקים של תורה, אך 
אפשר שישתנה פתרונם לרעה כשישכים ויפול פסוק בפיו המראה לרעה, ועל 
כן אמר רבי יהושע בן לוי שיקדמנו בפסוק המראה פתרונו האמיתי לטובהמז. 
בסמיכת חכמים (ל"ס 0% ביאר על פי מה שיש לדקדק במה שאמר רב חנן 
שלש שלומות הן, מדוע אמר שלש, היה לו לומר אלו הן שלומות 
נהר ציפור וקדירה. ועוד יש לדקדק למה רב חנן מתחיל בפתרון ואינו מתחיל 
בחלומות עצמן, שהרי השלומות הן הפתרון, שהחלומות הן נהר ציפור וקדירה, 
וכך היה לו לומר שלשה חלומות הן הרואה אותן רואה שלום ואלו הן נהר 
ציפור וקדירה. ותירץ שגם רב חנן לא אמר דבר ברור שהרואה חלומות אלו 
רואה שלום בודאי שמורה על הטוב הגמור ואין בו שום משמעות להיפך, ולכן 
אינו אומר בלשון שלשה חלומות הן, אלא הוא סובר גם כן כדברי רבי יהושע 
בן לוי שיש משמעות לכאן ולכאן וכל דברי רבי יהושע בן לוי הם על דברי 
רב חנן, שרב חנן מחדש ענין גדול לפי שהיינו אומרים שמה שכשיש שני 
מקראות אחד מורה על הטוב ואחד מורה על הרע צריך שישכים ויאמר פסוק 
הטוב קודם שיקדמנו פסוק הרע, צריך תנאי כפול בדבר, שהפסוק הטוב צריך 
להיות מוקדם בפסוק קודם הפסוק הרע, שאין זה תלוי בקדימת האדם כי אם 
בקדימת הפסוק, שבודאי שפסוק המורה על הרע יש לומר שאף שהוא מאוחר 
בפסוק כיון שנפל לתוך פיו הורע מזלו ומורה על הרע, אמנם אם הפסוק הטוב 
הוא מאוחר והוא מקדימו אין בו שום הוכחה שהפתרון הוא לטובה כיון שהוא 
מאוחר בפסוק, ששני תנאים בדבר שצריך להקדים גם הפסוק וגם שיהא מוקדם 
בפסוק. 
או יש לומר שלולא דברי רב חנן היה מקום לומר שאינו תלוי כלל בקדימת 
האדם לטובה או לרעה כי אם בקדימת הפסוק שהמוקדם בפסוק הוא מוקדם 
לברכה, שבודאי כשמורים לו חלום מן השמים על איזה דבר הנרמז בפסוק 
מורים לו על המוקדם ולא על המאוחר, ואף אם יקדים הפסוק הטוב לא מועיל 
כלום כיון שהפסוק המורה על הרע הוא מוקדם בפסוק. והנה גבי ציפור וקדירה 
הייתי אומר מצד הסברא שמורים על השלום ועל הטוב הגמור כיון שהפסוק 
הטוב מוקדם בפסוק שהפסוק 'כציפרים עפות' הוא בנביאים בישעיה (₪ ס), 
והפסוק 'כציפור נודדת מקינה' הוא בכתובים במשלי (ס פ). וכן הפסוק הטוב 
בקדירה 'ה' תשפות שלום לנו' הוא בישעיהו (כו ), והפסוק 'שפות הסיר' הוא 
ביחזקאל (כד ג), וישעיהו הוא מוקדם כפי סדרן של נביאים כמבואר בבבא בתרא 
(יד:), אם כן בודאי אלו מורים על הטוב כיון שיש כאן שני התנאים, ואם ישכים 
ויאמרם יורו לו טוב, או בלי שום קדימת אמירתו אלא שתלוי בקדימת הפסוק 
לחוד, מה שאין כן בנהר ששני המקראות נמצאים בספר ישעיה, אלא שהפסוק 
'כי יבוא כנהר צר' הוא מוקדם (טס נט יע), והפסוק 'הנני נוטה' הוא מאוחר (שס 
סו ינ), ואז הייתי אומר שחלום של הנהר אינו מורה טוב כלל אף שמקדים 
הפסוק של 'הנני נוטה', כיון שאין זה תלוי בקדימת האדם. וזה מחדש רב חנן 
בדבריו ואמר מנין שלשה שלומות הם שלא תאמר שנים ולא שלשה כי אם כל 
השלשה מורים על השלום ואלו הם נהר ציפור וקדירה. ומתחיל בנהר שזה הוא 
החידוש שמחדש נגד הסברא, ואלו השנים ציפור וקדירה נקט בזו ואין צריך 
לומר זו. ולכן מתחיל בפתרון להורות שאין זה ודאי ששלשה אלו מורים על 
שלום, כי אם שצריך להשכים ולומר הפסוקים הטובים. ועל זה בא רבי יהושע 
בן לוי לומר כיון שרב חנן מחדש שאינו תלוי בקדימת הפסוק כי אם בקדימת 
האדם, לכן מביא רבי יהושע בן לוי כל החלומות שיש משמעות המקראות לכאן 
ולכאן שישכים ויאמר פסוקי הטובה אף שיש מקראות שהטוב מאוחר בפסוק, 
מכל מקום בקדימת האדם תלוי הדבר כפי שחידש רב חנן. ומתחיל רבי יהושע 
בן לוי באלו השלשה של רב חנן לפרש את דבריו, שאף הוא סבר שיש משמעות 


מד. וכן נקט בככבא דשביט (ד'ס המופה נסכ). וכן מבואר בפתרון חלומות (פ": פער ס פינ) שאין מחלוקת 
בין האמוראים שכתב 'הרואה נהר ראה שלום וישכים ויאמר 'הנני נוטה אליה כנהר שלום', קודם 
שיקדמנו 'כי יבא כנהר צר''. ‏ מה. וכן נקט בשפתי חכמים (ד"ס פחנ"ס. וביאר שמה שהגמרא לא 
אמרה 'רבי יהושע בן לוי אומר', לפי שריב"ל אמר י"א דברים, ויש הרבה דברים שאין הוא חולק 
על רב חנן שלא נקט אלא שלשה דברים. מו. וכן העיר בחדשים גם ישנים (ל"ה פם). = מז. ועיין 


ברכות נו: 


ביאורים קיא 


לכאן ולכאן, ואחר אלו השלשה מתחיל מיד בדברים אחרים כגון הרואה ענבים 
בחלום שישכים ויאמר 'כענבים במדבר מצאתי', שהוא הפסוק הטוב שהוא 
בנביאים בהושע (ט י), קודם שיקדמנו הפסוק 'ענבימו ענבי רוש' שהוא פסוק 
בתורה בשירת האזינו (לנכיס 33 (נ), להורות זה החידוש שחידש רב חנן, וכן כמה 
מקראות כדומה לזה. 
בגביע הכסף (ד"ס פֿמנ"ט) נקט שרב חנן חולק על רבי יהושע בן לוי, שלרב חנן 
משמע שגם בלא שישכים ויאמר פסוק אחר שלומות הן מה שאין כן 
לרבי יהושע בן לוי דווקא אם משכים ואומר פסוק טובמה. 
בעין ישראל (ל"ס סלופס נסכ) ביאר שאפילו שלמדנו שהרואה נהר הוא חלום טוב, 
אבל גם חלום טוב צריך רחמים כמבואר לעיל (ש.), והחידוש בזה שאפילו 
חלום טוב כמו באר שהגמרא אמרה לעיל 'רואה' שלום בהוה ולא לאחר זמן, 
גם כן צריך רחמים, ואם יקדים לומר הפסוק 'כי יבוא כנהר צר', כאילו החולם 
מקלקל בעצמו. וזה מדויק מהגמרא שאומרת 'קודם שיקדמנו פסוק אחר' ולא 
אמרו קודם שיקדים לומר, והיינו כאילו שהפסוק מקדם אותו ולא שהוא מקדם 
הפסוק לאומרו. וזהו רמז על הרחמים שצריך לעורר את הרחמים באמונה של 
הנני נוטה אליה כנהר שלום היינו ההמשכה של שלום. 


מדוע רב חנן לא אמר שגם באר מורה על שלום 


שם. בסמיכת חכמים (ד"ס 0% הקשה מדוע רב חנן אמר רק שלש שלומות הן 
נהר וציפור וקדירה ולא יותר, ואילו רבי חנינא אמר לעיל הרואה באר 
רואה שלום אם כן יש ארבע שלומות, ועל כרחך צריך לומר שחולקים הם, אם 
כן היה לו לומר 'רב חנן אומר' בלשון פלוגתא ולא בלשון 'אמר רב חנן'. 

ותירץ שכיון שכבר חולקים לעיל רב נתן ורבא על רב חנינא שאמר שהולך 
על שלום והם אמרו או תורה או חיים אם כן אין צריך לומר 'רב חנן 

אומר' בלשון מחלוקת כיון שכבר חלקו רב נתן ורבא ועל זה הולך גם רב חנן. 
ועוד יש לומר שרב חנן מילתא דפסיקא נקט שמפורש שלום באותם שלשה 
דברים, מה שאין כן גבי חלום של באר שצריך לדרוש שחיים היינו שלום בזה 

לא דיבר רב חנן כיון שיש דרשות אחרות. 


מדוע הגמרא לא הביאה מהרואה חיטים רואה שלום 


שם. במלא הרועים (ד"ס פמכ) העיר מהגמרא להלן (ט) שמובא שהרואה חיטים 

רואה שלום, ולומדים מהפסוק (ססניס קמו ד) 'השם גבולך שלום', ומדוע 
לא מנתה זאת הגמראמ'. ובברך משה (ל"ס ג' עלמות) תירץ שרב חנן סובר כרבי 
יהודה שלא דורש מקראות הסמוכים רק במשנה תורה כמבואר ביבמות (7., 
וכאן הרי צריך על כרחך להגיע לסמוכין שהרי בחיטים לא כתוב לשון שלום 
אלא לומדים רק מזה שזה כתוב בפסוק אחד. מה שאין כן באותם שלש שלומות 
שהביאה הגמרא כתוב בהם עצמם לשון 'שלום' ולכן דורשים רק בהם לשון 

שלוםמז. 


מדוע הגמרא לא הביאה שגם הר מורה על שלום 


שם. בישמח לב (ד'"ס ג') הקשה שהרי בסמוך מבואר שהר גם כן מורה על שלום 

מהפסוק (שעיס גנ ז) 'מה נאוו על ההרים וגו' משמיע שלום', ואם כן יש 

ארבעה שלומותמ". ותירץ שאותם שלשה הם עצמן שלום, אבל הר עצמו אינו 
שלום רק המבשר על ההרים הוא מבשר שלום. 


פסוק זה הוא בזמן בית המקדש 


נהר דכתיב הנני נוטה אליה כנהר שלום. בשלמה משנתו (ל"ס סכ) ביאר 

שלומדים מהפסוק שהקב"ה יטה השלום בארץ כמו הנהר שהולך בתחתיות 

ארץ דהיינו בַּרְכּוּת תהום, כך יטה הקב"ה עלינו כל טובות הארציות בעולם הזה 

והיינו בזמן שבית המקדש קיים שנקרא 'שלום', שבזמן שיש שלום ואין גזירה 
הקב"ה דר בתחתונים כנהר. 


היכן מוזכר שלום 


צפור דכתיב כצפרים עפות כן יגן ה' צבאות וגו'. בלקח יעקב (ד"ס 5מר כני 

- סשט) ביאר שאפילו שלא נאמר שלום בפירוש, הגמרא סמכה על מה 

שכתוב בסוף הפסוק 'כן יגן ה' צבאות על ירושלים גנון והציל פסוח והמליטי. 

ואם כן אין לך שלום גדול מזהמט. ובפשט הש"ם (ד" ‏ פור) ביאר ש'צפור' 

בגימטריא 'שלום', והפסוק אומר שהקב"ה יגן על ירושלים ויראה לה שלום כך 
גם ציפור. 


עוד מה שנתבאר להלן (שס. | מח. וכן העיר בגביע הכסף (ל"ס סמפס הכ) ונשאר בצריך עיון. 
מט. וכן ביאר בגביע הכסף (ד"ס ללתינ). וכעין זה ביאר במגן דוד (ליפינס. ובמצור ידבש" ,דיס קנם) 
הביא לזה ראיה מהגמרא לעיל (י) שחזקיהו תלו לו בזכות אחרים מהפסוק (מנכס כ' כ ו) 'וגנותי על 
העיר' וגו', ומביאה הגמרא והיינו דריב"ל שדרש על הפסוק (שעס ₪ ז) 'הנה לשלום מר לי מר', 
אפילו בשעה ששיגר לו הקב"ה שלום מר הוא לו. על כל פנים רואים ש'וגנותי' מורה על שלום. 


קיב ילקוט 


פסוק זה הוא על הגלות 
שם. בשלפת, לתו (ד"ס סי) ביאר שפסוק זה הוא כשאנו בגלות יעלה הקב"ה 


למרום כציפרים עפות, ומכל מקום יגן עלינו כציפרים עפות שנושאות 
בניהם עמן לשמרם שלא יכלו אותם שוכני ארץ כן יגן ה' על נשמותינו שנקראו 
צפרים!? שלא יעברו עליהם המים הזידונים בהתערבם בגוים אף שהגופים נדכאים 


ביסתהים. 


הרי המשל מעיפרים אינו מדויק 


שם. בעין ישראל (ד"ס 5פוכ) הקשה שלכאורה המשל 'כציפרים עפות' אינו מדויק, 
וכמו שאמרו במדרש (נ"ר 5 0 על הפסוק (תסניס קמד ד) 'ימיו כצל עובר', 
והלואי כצל של כותל שיש לו המשכה וכשהולך הולך רק לאט לאט, אלא כצל 
של ציפור שאין לו המשכה כלל שפתאום היא עפה ואין כל קיום לצילה, ואם 
כן לא שייך על זה המשך הפסוק 'כן יגן ה''. ותירץ שהכוונה רק על המהירות 
שכמו שהציפרים ממהרות לעוף כן ימהר ה' לגונן ולהציל אותנו. 


תנאי של השלום בגלות 


קדרה דכתיב ה' תשפות שלום לנו. בשלמה משנתו (ל"ס קדילס) ביאר שזה 
מורה תנאי של השלום שהנשמות יהיו בגלות, שכמו שהאש והמים הם 
מתנגדים זה לזה והאחד מכלה את חבירו אם לא שהקדירה מפסקת ואז נצמח 
מהתנגדותם תכלית תיקון המאכל, כן אנחנו בגלותינו כשנהיה מובדלים מהם אז 
הגלות ככור המבחן לנשמתינו להתקרב לפני ה' כמנחה טהורה. 
בעין ישראל (ד"ס קדלס) ביאר שכוונת הפסוק שעשיית השלום יהיה כעין בישול 
כאילו ה' מבשל את השלום, וזה על פי הגמרא במגילה (טו) בא וראה 
שלא כמידת הקב"ה מידת בשר ודם, בשר ודם שופת את הקדירה ואחר כך 
נותן לתוכה מים, והקב"ה מתחילה נותן את המים ואחר כך שופת את הקדירה, 
לקיים מה שנאמר (יפיס י יג) 'לקול תתו המון מים בשמים', והיינו שבשר ודם 
אינו יכול לעשות אחדות רק שלום יוכל לעשות, וכן הקדירה היא עושה שלום 
בין אש ומים שלא יתקוטטו, אבל פתאום מתרומם המים ומכבה את האש, וזה 
סימן שלא היה ביניהם רק שלום ולא אחדות, אבל הקב"ה עושה אחדות ומביא 
מים בלי קדירה, והשמים הם אש ומים, וה' מוסיף ונותן המון מים ואינה מכבה 
את האש של השמים. ואם יקשה אם כן למה צריך ה' את הקדירה. אלא 
שהקדירה היא סמל השלום והשלום הוא כלי המחזיק ברכה של האחדות, וכוונת 
הפסוק 'ה' תשפות שלום לנו', היינו שיבשל לנו השלום עד שמהשלום יצא 
אחדות. וכמו שבבישול יוצא דבר טוב ממה שהיה קודם הבישול. 


בביאור גירסת הגמרא 


אמר רבי חנינא ובקדרה שאין בה בשר שנינו ופרשו כאשר בסיר וכבשר 

בתוך קלחת. בגליון הגמרא גורסים שנאמר 'ופרשו' וגו', ונמחק מילת 
'שנינו'יא. ובברכת אברהם (ל"ס ונקדיס) כתב שפשוט הוא שכן צריך לגרוס כי 
לא לומדים בפסוק שמדובר כשאין בשר, כי אדרבה הפסוק מדבר שיש בשר, 
ואין שייך לומר 'שנינו'. אלא גורסים 'שנאמר', שרואים מהפסוק שמדבר על 
פורענות שהוא כשיש בשר. והביא מהבית נתן (ל"ה ופעכ) שבאמת גרס 'ובקדירה 
שאין בה בשר אבל בקדרה שיש בה בשר לא, שנאמר 'ופרשו כאשר בסיר 

וכבשר בתוך קלחת". 


איך רואים שזה מורה על פורענות 


שם. רש"י (ד'"ס ופרקו) כתב שרואים מהפסוק 'ופרשו כאשר בסיר' שזה מורה על 

פורענות. וביאר בגביע הכסף (ל"ס ופיטו) שהגמרא סמכה על הפסוק לאחר 

מכן שכתוב (פיכס ג ד) 'אז יזעקו אל ה' ולא יענה אותם ויסתר פניו מהם בעת 
ההיאי. 


מה הענין שלא יהיה בשר 


שם. בשלמה משנתו (ז"ס פ"כ) ביאר שזה גם תנאי לשלימות הנפש, שאפילו 

שנהיה מובדלים מן הנכרים, דווקא כשלא נמשך אחרי התענוגים שלא 
לטמטם את ליבנו בהם, כיון ששפע הטוב שבאדמה הטמאה [בגלות] מקורו 
מְשָחֶָת מסיטרא אחרא, וגם אין בו חלק גבוה כגון מעשר התרומה [שבשר אינו 
מפירות] והקרבן, ועל כן יזיקוהו אף בהיותו נבדל בעמים. ולכן אמרו חז"ל 
(סגינס ע:) נאה עניותא לישראל'. ועל כן בהיותם במדבר מקום טומאה כתוב 
(דנליס ₪ ג) 'ויענך וירעבך'. וזה שאמרו בני ישראל (עפופ מז ג) 'בשבתינו על סיר 
הבשר', אף שהיו מצוינים ומובדלים שם, מכל מקום כיון שאכלו לחם לשובע 

כמעט נשתקעו בטומאה. אבל בארץ ישראל כתוב (עס ג פ) 'חלב ודבשינג. 


נ. כמבואר בזוהר (כק קײ:) על הפסוק (פסלס פד ל) 'גם צפור מצאה בית'. עיי"ש. וכן פירש רשיי 
בקהלת על הפסוק (ק₪0 י כ) 'כי עוף השמים יוליך את הקול', נשמה הנתונה בך שסופה לעוף על 
השמים. נא. וכן הגירסא בילקוט (יפעיסו רמז תכט). וכן כתבו ביפה עינים (דייס ונקלכס) ובמראה אש (ד"ס 
נמינת). וכן הביא בדקדוקי סופרים מכמה כתבי יד. | נב. והביא שם בשם המגיד מדובנא באהל יעקב 
(פר' קדופיס ד"ס ולסנם) על הפסוק שיל ספיייס ו ז) 'מה יפית ומה נעמת אהבה בתענוגים', שבזמן הזה יפה 


ברכות נו: 


ביאורים 


באשל אכרהם (נימפק, ד"ס 6"כ) ביאר שרק קדירה שאין בה בשר היא סמל 
השלום והאחדות, כמו שהקדירה עושה שלום בין המתנגדים הכי גדולים 
בין האש והמים, מה שאין כן בשר שכבר צריך לנטילת נשמה של הבשר. 


לשון ישכים 
אמר רבי יהושע בן לוי הרואה נהר בחלום ישכים ויאמר הנני נוטה 
אליה כנהר שלום. בעין ישראל (סוף ד"ה סרופס נסר) ציין לרש"י להלן (0: 
ד"ס ססכיס) שכתב שהשכים זה העומד ממיטתו. ואם כן גם כאן הביאור על 
'ישכים' שיעמוד ממיטתו ויאמר ולא שישכב במיטתו ויאמר, להראות גם על 
איזה פעולה ממנו שיהיה כעין נבואה קטנה!ג, וכל נבואה היא על ידי איזה 
פעולהיז. 


הטעם להקדים פסוק 


קודם שיקדמנו פסוק אחר כי יבוא כנהר צר. המהרש"א (פ" ד"ס סמופס כלר) 

ביאר שאפילו שהחלום מצד עצמו מורה לטובה מכל מקום אפשר 
שישתנה לרעה ולכן יקדים פסוק לטובה קודם שיפול לו פסוק לרעה. ובמגן 
אבות להרשב"ץ (מונות ודעות מ"ג פ"ד עמ' 479 כסו' ססדקות) ביאר שהדיבור מחזק 
להוציא לפועל מה שנראה לו. ובחפץ ח' (עיל ע"5 דיס נכ) ביאר שיש כמה מלאכים 
המשוטטים בעולם, ובצאת נשמת האדם על ידי שינה הם פוגעים בה ומודיעים 
לה או מקרים אותה איזה פסוק וכדומה, ואותו החלום אין בו ממש כלל, כי 


לא יודיעוהו שום נבואה כי אם כנזכר הם מראים לו או מקרים אותו כמרא]ו = 


החלום, והנפקותא של החלום הוא שכאשר יעור משנתו ויבוא המפשר ויפשר 
אותו לאשר יכשר בעיניו ויחשיב זה האדם לחלום, אז יש להם לאותם הרוחות 
לשלוט בו ולקיים כאשר פתר להם כי הוא השליטם עליו בעשותו חשבון 
מהחלום ומחזר אחר פותר לו והורע מזלו, או לטובה הם המלאכים יצליחוהו 
במעשיו ויהיו לו לעזר. ולאו דווקא כשיבקש לפתרון אלא לפעמים שיתקיים 
החלום לרעה או לטובה כמבואר כאן שיאמר פסוק טוב קודם שיקדמנו פסוק 
אחר. וקשה שאיזה שייכות יש לפסוק סתם לגבי החולם. אלא להיות שעל ידי 
הקריאה יתקיים החלום ושולטים הממונים על החלומות לקיים בו החלום והורע 
מזלונה. 

בברכת אכרהם (ד"ס שכיס) ביאר שהטעם שיקדים הפסוק הוא שהפסוק שקדמו 

ראשון נחשב כפתרון חלומו שהוא זוכר אז באמירת הפסוק ענין החלום 
ומחליט בפתרונו על פי אותו פסוק, וקיימא לן כל החלומות הולכים אחר הפה 

של הפותר. 

במגיד תעלומה (ד"ס הכוס נזר) ביאר ש'קודם שיקדמנו' הכוונה שצריך לומר את 

הפסוקים האלו קודם שיפול במחשבתו פסוקי הפורענות, משום שמה 

שכתוב 'כל החלומות הולכים אחר הפה', והיינו אפילו אחר המחשבה. 


מדוע הפוסקים השמיטו זאת 


שם. באומר השכחה (₪6 2 עמ' ל) הקשה שחידוש הוא שהשמיטוהו כל 
הפוסקים ראשונים והאחרונים מלהודיע שצריך להשכים ולומר פסוק טוב 
ולא פסוק רע. 
אמנם בחדשים גם ישנים (ד"ס סמפס נסר) ביאר שכל מאמרים אלו להשכים ולומר 
פסוק המורה לטוב הם רק עצות טובות שמקיימות החלום לטובה, ואולי 
יש גם כן מצוה בזה לעשות כעצת חז"ל. 


ביאור במה טלא יקדים הפסוק שפות הסירי 


הרואה קדרה בחלום ישכים ויאמר ה' תשפות שלום לנו קודם שיקדמנו 

פסוק אחר שפות הסיר שפות. בעין ישראל (ל"ס סלוקס קללס) ביאר 
שנבואה זו נאמרה על תחילת המצור של נבוכדנצר על ירושלים, ו'שפות הסיר' 
הוא גם כן תחילת הבישול כמעשה בשר ודם, וכמבואר במגילה (טו.) אדם שופת 
תחילה את הקדירה ואחר כך נותן לתוכה מים כסדר ההכנה, שגם יעבור כמה 
זמן עד שיקויים הטוב של הנבואה, וכמו שאמר רבי עקיבא (מכופ כד:) שלאחר 
שנתקיימה נבואתו של אוריה [לרעה] בידוע שנבואתו של זכריה מתקיימת. ולכן 
יש להקדים פסוק אחר 'ה' תשפות שלום', שהנחת הסיר יהיה באופן שהשלום 
יביא לאחדות ולמהירות, ולא כמעשה בשר ודם, וכפי שנתבאר לעיל שהקב"ה 

עושה האחדות ולא רק שלום. 


מדוע הגמרא לא הביאה את הפסוק לעיל 


שם. המהרש"א (מ" ד"ס המופה קדרס) הקשה שלכאורה מדוע הגמרא לא הביאה 
את הפסוק לעיל המורה על רעה 'ופרשו כאשר בסיר וכבשר בתוך קלחת'. 


ויאה עניותא, ולפיכך את אשר יאהב ה' יוכיח, אבל הוא רק יפה ולא נעים, אבל בארץ ישראל יהיה 

יפה ונעים יחד דהיינו 'אהבה בתענוגים' ולא ביסורים. נג. וכפי שנתבאר לעיל מהמהרש"א שאמירת 

פסוק הוא כמו נבואה קטנה. ‏ נד. ובשפתי חכמים (ד"ס שסס) ציין לרש"י בביצה ( ד"ס הפלס) 

שהשכמה היא קודם עלות השחר, והוא הדין כאן. | נה. והוסיף שכל זה ימשך כשיש ביד האדם 
איזה נדנוד חטא מבקשים לו כמה המצאות להכשילו אם ילכד ילכד ואם ימלט ימלט. 


ילקוט 


וכתב משום שלעיל מדובר בקדירה שיש בה בשר, וכאן מדובר ברואה בקדירה 
שאין בה בשר, מזה שכתוב שישכים לומר 'ה' תשפות שלום לנו', והגמרא 
מעמידה לעיל פסוק זה בקדירה שאין בה בשר. אבל קשה שהרי הפסוק שמביאה 
הגמרא 'שפות הסיר שפות' מדבר בקדירה שיש בה בשר כפי שמוכח מהפסוקים 
שם", ואם כן מדוע הגמרא לא הביאה את הפסוק לעיל שגם מדובר שיש בשר. 
ותירץ שכאן ברואה קדירה ואינו יודע אם היה בה בשר אם לא, ולאו דווקא 
נקטה הגמרא פסוק זה והוא הדין שיכלה להביא את הפסוק לעילני. 

בצרור החיים (59"7) תירץ שאמנם מהמשך הפסוקים מורה שיש בה בשר, 
מכל מקום תחילת הענין הפסוק 'שפות הסיר', לא מדובר בבשר שהרי 

דרך שופת קדירה על האש מעמידה ריקנית, ואחר כך יתן בה מים, וכך משמע 
בפסוק 'שפות הסיר שפות וגם יצוק בה מים'. ואם כן מדובר שאין בסיר בשרנ". 
בשלמה משנתו (ד'"ס סלופס) ביאר שהגמרא הביאה פסוק זה משום ששני הפסוקים 
הם לשון אחד של 'שפות', ולכן הוצרכה הגמרא להזהירו שבעודו 

מחפש לשון שפות של טובה שלא יתקל בלשון זו לרעה ולכן לא הביאה הגמרא 
את הפסוק 'ופרשו כאשר בסיר'. ולעיל הביאה הגמרא פסוק לענין בשר שכתוב 
ברישא דקרא, מה שאין כן הפסוק 'שפות הסיר', אין בו לשון בשר עד סוף 

הפסוק. 

בברך משה (ד"ס המופה קדכס) ביאר שכאן מדובר שרואה קדירה ריקה אבל סתם 
קדירה עומדת להישפת על גבי האש ולעורכה לבישול, לזה ישכים ויאמר 

יהי תשפות שלום לנו', והיינו שהעריכה תהיה במים לבד המורה על שלום 
וחיים, כמו שכתוב (שיכ ספיליס ד טו) 'מים חיים', טרם שיקדמנו הפסוק 'שפות 

הסיר שפות' שמדבר על סיר שיש בו בשר ואז תהא העריכה לפורענות. 


ביאור במה שעריך להקדים הכתוב 'כענבים במדבר' 


הרואה ענבים בחלום ישכים ויאמר כענבים במדבר קודם שיקדמנו פפוק 
אחר ענבימו ענבי רוש. בעיני שמואל (ד"ס סלופס ענניס) ביאר על פי 

הגמרא בפסחים (ג:) ענבים שנטמאו דורכן פחות פחות מכביצה, ויינן כשר 
לנסכים, שהמשקין הם רק מופקדים בפנים ולא יצאו החוצה. ומבואר שאף 
שנגעה טומאה בענבים לא נטמאה אלא קליפה החיצונה, והמשקין בפנים לא 
נטמאו וכשרים למזבח, וכן היה הענין בעת שהיו ישראל במצרים שאף שהיו 
שקועים בטומאה לא היה זה אלא מצד חוץ, כמו שכתוב (יפזק6נ טו ז) 'ואת ערום 
ועריה', דהיינו שהלבוש החיצון היה חסר להם, אבל הפנימיות בתוכם היה קודש 
לה', כמו שכתוב (שכות יד י) 'ויצעקו בני ישראל' שהצעקה היא מתוך הלב כנודע, 
ולכן המשיל ישראל כענבים במדבר. ולכן מי שרואה ענבים בחלום יאמר פסוק 
זה קודם שיפול בפיו 'ענבימו ענבי רוש', שהענבים מרים מרמזים שגם המשקין 

שבפנים נטמאו. 

בעין ישראל (ד"ס הלוס ענניס) ביאר שבפסוק נאמר 'כענבים במדבר מצאתי 
ישראל'. מוכח שבלי ישראל הרי העולם כולו כמדבר שממה שאין כל 

ערך לכל אשר יש בעולם. וגם בעת שיש ישראל בעולם המה רק כענבים במדבר. 
וכמו שהענבים נותנים כח להולך במדבר להמשיך את דרכו, ואף שהוא אוכל 
את הענבים ואם כן הוא עושה יותר שממה באותו מדבר, אבל שממה זו שנעשית 
על ידו מתבטלת על ידי הילוכו במדבר, שעצם הילוכם של בני אדם במדבר 
מבטל את השממה שבאותו המקום. והקב"ה אומר 'כענבים במדבר' שכל העולם 
כולו הוא רק מדבר ובלי היות עם ישראל בעולם לא היה אפשר לאומות העולם 
להמשיך את דרכם במדבר הזה. ואף שעד שיגיע ישראל לתכליתו בתוך כך 
תולשים אומות העולם את הענבים ואוכלים אותם, אבל על האומות העולם 
לעבוד את המדבר הזה לעשותו ליישוב עד שיקויים (שעיס 3 ג) 'והלכו עמים 
רבים ואמרו לכו ונעלה אל הר ה", וכל זה נותן כח לאומות העולם להמשיך 
את דרכם ולעשות את המדבר למקום ישוב בהכירם את פעולות ה' שלא הועילו 
כל מעשיהם להרע לישראל, עד שיקויים 'עתידה ארץ ישראל שתתפשט בכל 
העולם כולו', ובזה מלמדים לחולם שראה ענבים שישכים ויאמר היינו שילמד 

החלום ויגיד בפיו מה שמראים לו מהענבים במדבר. 


הרי אילן שאכל ממנו אדם הראשון היה גפן 


שם. בעין ישראל (ד"ס ססולס ענניס) הקשה שהרי מבואר בסנהדרין (ע) שאילן 

שאכל ממנו אדם הראשון גפן היה שאין לך דבר שמביא יללה על האדם 
אלא היין, ואיך זה חלום טוב. וביאר שהגמרא שם מקשה שכתוב (נכלטיפ כו כת) 
'תירש' וקוראים תירוש, אלא זכה ראש לא זכה רש, שאמת שטבע היין מביא 
יללה, אבל בזכות אפשר לבטל הטבע הרע של היין, והגמרא דייקה לומר 'זכה' 
להשמיע שרק בזכויות ולא בחכמה. ואם יקשה שאם כן מהו השבח של גפן 
שנשתבחה בה הארץ, הרי בטבעה להביא יללה. יש לומר שלכן נאמר גפן אחר 
חיטה ושעורה. ומבואר לעיל (ע) שאין התינוק יודע לקרות אבא ואמא עד 


נו. שהרי בפסוקים ביחזקאל (כד ג-ל) כתוב 'שפות הסיר שפות וגם יצוק בו מים. אסוף נתחיה אליה 
כל נתח טוב ירך וכתף מבחר עצמים מלא'. אם כן הפסוק מדבר בשיש בה בשר. נז. בברכת 
אברהם (ד"ס ססופס) יישב שבפסוק עצמו במקום שמזכיר קדירה אינו מוזכר שקדירה של בשר היא 


ברכות נו: 


ביאורים קיג 


שיטעום טעם דגן. ועוד מבואר לעיל ((ס:) 'אין אביו אלא הקב"ה שנאמר (לנמס 
ו הלא הוא אביך קנך', ואין אמו אלא כנסת ישראל' ואז הוי גפן לברכה. 
ועל זה אמרו לומר פסוק זה 'כענבים במדבר' ללמדינו שאין כל חכמה בעולם 
כולו שתוכל לשנות את כח הטבע כמו הטבע שבשממה העולמי רק על ידי עם 
ישראל המאמינים בה' ומביאים אורה לעולם. ומלמדים חז"ל להרואה בחלום 
איך שילמד החלום, שמראים לו כוחו של עם ישראל שהוא מקושר בהם איך 
שאפשר לעשות ממדבר שממה לארץ יישוב זבת חלב ודבש, ואם לא ילמדו 
חלילה כך, חס וחלילה שיקדמנו הפסוק 'ענבימו ענבי רוש', שלא רק שלא 
ישפיע כל השפעה בעולם אלא שגם כוחות עצמאותו אפשר שיתקלקלו ושיאבד 
גם את עצמו, שאם אינו לומד כך את החלום, זה סימן שהוא חושב שגם 
בחכמה ושכל אנושי אפשר לבטל כח הטבע, אם כן הענבים הוי שלו והמה 
ענבי רוש שאינם יכולים לשמש את המציאה של ה' שאמר 'כענבים במדבר 
מצאתי ישראל', ולכן נאמר על הגפן (שופטיס ט יג) 'המשמח אלהים ואנשים', וכן 
למדנו לעיל (ע.) 'אין אומרים שירה אלא על היין', אם כן הוי חלום טוב. 


אין הגמרא חולקת על המבואר להלן שאין עורך להשכים 


שם. בכתית למאור (פיסו, ד"ס סכופֿס ענניס) ביאר שאין הגמרא חולקת על מה 

שמבואר בסמוך 'הרואה ענבים בחלום לבנות בין בזמנן בין שלא בזמנן 

יפות, ושחורות שלא בזמנן רעות', ומשמע שאף בלא שישכים ויאמר 'כענבים 

במדבר' אם לבנות לעולם יפות ואם שחורות בזמנן יפות, וכאן הגמרא אמרה 

סתם 'הרואה ענבים בחלום ישכים ויאמר' וכו', ומשמע שלעולם צריך להשכים 

ולומר כענבים במדבר, שיש לומר שמה שלבנות לעולם יפות וכן שחורות בזמנן 
הוא כשישכים ויאמר 'כענבים במדברי. 


ביאור מה שעריך להקדים הפסוק 'מה נאוו על ההרים' 


הרואה הר בחלום ישכים ויאמר מה נאוו על ההרים רגלי מבשר קודם 

שיקדמנו פסוק אחר על ההרים אשא בכי ונהי. בעין ישראל (ד"ס 
סלופס סכ) ציין להבהי החתם סופר בתורת משה (סוף פכ' קופטיס ד"ס נספערס מס נפוו) 
שמבאר בפסוק 'מה נאוו על ההרים רגלי מבשר', שההבדל בין הגאולות שעברו 
לגאולה העתידה הוא שהגאולות שעברו לא הכל השיגו הכרת אלהותו יתברך 
כי היה שוכן בתוכנו רק על ידי שמיעה מהנביאים וראיית הנסים. אבל הגאולה 
העתידה יראו באצבע 'הנה אלהינו זה', ולא יהיה נצרך לספר ולשמוע ביאת 
הישועה, שהרי כתוב (ישעיס ית ג) 'כנשוא נס הרים תראו וכתקוע שופר תשמעו', 
עד שאומר (עס גג ז-פ) 'מה נאוו על ההרים רגלי מבשר משמיע שלום מבשר 
טוב משמיע ישועה וגו' קול צופיך נשאו קול יחדיו ירננו כי עין בעין יראו 
בשוב ה' ציון'. והבדל גדול יש בין שמיעה לראייה. והרואה הר בחלום עליו 
ללמוד החלום ולהבין את העין בעין יראו, והוא הנבואה של 'כנשוא נס הרים 
תראו', ובלי הכרה זו חס וחלילה אפשר להתקיים הפסוק 'על ההרים אשא בכי 
ונהי', והיינו על ההרים במה שהסתפקתי אם המבשר טוב ומשמיע בלבד בטלה 
הטוב שהיה בזה, והיה עלי לישא בכי ונהי, וכי יש עוד מעלה יותר גדולה 
מעל ההרים בהתקיים 'כנשוא נס הרים', הנס שיותר גבוה מההר שאז תקויים 
הנבואה (טס י) 'חשף ה' את זרוע קדשו וראו כל אפסי ארץ את ישועת אלהינוי. 
כי הנבואה כנשוא נס הרים נאמרה לכל גויי הארץ, כמו שכתוב (שס = ג) 'כל 

יושבי תבל ושוכני ארץ כנשוא נס הרים תראו וכתקוע שופר תשמעוי. 


מה הכוונה שופר גדול 


הרואה שופר בחלום ישכים ויאמר והיה ביום ההוא יתקע בשופר גדול 

קודם שיקדמנו פסוק אחר תקעו שופר בגבעה. בעין ישראל (ל"ס 
סכופס טופר) ביאר ש'שופר גדול' הביאור הוא כמו שרש"י (ככקפית כ פ) ביאר על 
הפסוק (עס) 'ויעש אברהם משתה גדול', שהיו שם גדולי הדור שם ועבר 
ואבימלך, וכן יש לומר כאן שהגדול היינו בחשיבות, שעל ידו יהיה ובאו 
האובדים בארץ אשור והנדחים בארץ מצרים והשתחוו לה' בהר הקודש 
בירושלים', והביאור שתרד השנאה של העולם כולו לעם ישראל, כי השופר 
יביא חירות לישראל מגלותם, והוא היפך מהנבואה (סועע ה ת) 'תקעו שופר 
בגבעה', כמו שפירש רש"י (שס) שיזהרו להשמר מן חרב הגייסות שיבואו עליהם. 
ומבואר בספרי (נסענופן פע"ח) 'אין שופר אלא של חירות, שנאמר 'והיה ביום 
ההוא יתקע בשופר גדול', אבל איני יודע מי יתקע. תלמוד לומר 'וה' אלהים 
בשופר יתקע'', ועדיין אין אנו יודעים מהיכן התקיעה יוצאת, זה שנאמר (שעיס 
סו ו) 'קול שאון מעיר קול מהיכל קול ה' משלם גמול לאויביו', והיה אפשר 
לומר שלכן נאמר בשופר גדול משום שה' בעצמו יתקע בו. וכיון שנאמר 'קול 
מהיכל' היינו (שס 3 ג) 'כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלים', היא היא הנבואה 
עס עס כ) 'נכון יהיה בית ה' בראש ההרים ונשא מגבעות ונהרו אליו כל הגוים'גט. 


אלא שמוכח מהפסוק שמדובר בזה. אבל בפסוק 'וכבשר בתוך קלחת' נזכר שמדובר בקלחת של 
בשר. | נת. וכן תירץ בככבא דשביט (ד"ס קולס). ‏ נט. ובזה ביאר מדוע הגמרא אמרה שדווקא 
יאמר 'יתקע בשופר גדול' ולא אמרה שישכים ויאמר 'וה' אלהים בשופר יתקע', שלכן הוי השופר 


קיד ילקוט 


גירסאות נוספות בגמרא 


שם. בדקדוקי מופרים הביא גירסא [אחרי הפסוק 'תקעו שופר בגבעה'] 'והתוקע 
בשופר יצפה לחכמה'. ובהגה"ה (עס לוח 6 ציין לדברי הגמרא בשבת (קז:) 

גבי תקיעת שופר שהיא חכמה. עוד הביא (עס) גירסא 'התוקע בשופר בחלום 

יצפה לנחמה'ס. 

ובמהר"ל (לכשת כ6ם הטנס עמ' 05, גדפס נמידוטי פגלות ת"6) גרס בגמרא 'הרואה שופר 

בחלום יצפה לגאולה', וביאר שהשופר הוא הגאולה, וזה כי השופר 

הוא משמיע הקול לאסוף הפזורים כדי שישמעו אותם הפזורים ויבואו למקום 
אחד וזוהי הגאולה, כי השיעבוד אשר נשתעבדו תחת רשות אחרים והקיבוץ 
יחד הוא הגאולה לפי שיוצאים מרשות אחרים. וזה שאמר 'והיה ביום ההוא 

יתקע בשופר גדול ובאו האובדים בארץ אשור', הנה זה השופר הוא מורה על 
קיבוץ הגלויות אשר הם ברשות אחר והם יצאו מרשות אחר ויכללו כאחד. 

ובילקום שמעוני (שעיס כמו פו) כתוב 'הרואה שופר בחלום יצפה לישועה, שנאמר 

'והיה ביום ההוא יתקע בשופר גדולי"לא. 


ביאור במה שישכים ויאמר לכל בני ישראל לא יחרץ כלב לשונו' 


הרואה כלב בחלום ישכים ויאמר ולכל בני ישראל לא יחרץ כלב לשונו 

קודם שיקדמנו פסוק אחר והכלבים עזי נפש. בעין ישראל (ד"ס סלולס) 
הביא מהחתם סופר (פ"6 דוע (פ' כקנם, עמ' קטו.) שביאר את הפסוק 'ולכל בני 
ישראל לא יחרץ כלב לשונו', שלכאורה מאי שנא שעל ידי שלא יחרצו הכלבים 
לשונם יוודע כי הפליא ה' בין ישראל למצרים, והלא זה נודע על שפסח ה' 
על בתי אבותינו במצרים בנגפו את מצרים. וביאר על פי דברי הגמרא בבבא 
קמא (ס:) שכשמלאך המות בא לעיר כלבים בוכים, וכשאליהו בא לעיר כלבים 
שוחקים. נמצא שיש לכלב הרגשת הנפש בבוא לעיר מלאך המשחית בעם או 
המלאך הגואל. והנה באותו לילה שהושחתו בכורי מצרים ונגאלו ישראל היה 
מהראוי שיהיה בזה הרגש נפלא לנפשות הכלבים לבכות מצד אחד ולשחוק 
מצד שני. אך כל זה אם ההשחתה או הגאולה היא על ידי מלאך שיש בכח 
מזלו של כלב להרגיש בזה. אך במצרים שהקב"ה בכבודו ובעצמו הרג את 
בכוריהם והוא בעצמו גאל ישראל ואין כח בנפש הכלב להרגיש את כבודו 
יתברך על כן לא חרצו לשונם, וזה שאמר הפסוק 'לא יחרץ כלב לשונו', מזה 
תדעו אשר יפלה ה' יתברך בעצמו ולא על ידי מלאך ושליח. וזה מה שמבואר 
בפרק שירה שהכלבים אומרים 'בואו נשתחוה ונכרעה נברכה לפני ה' עושינו' 
(פסניס 5ס ו), והכוונה עד כמה שעלינו להשתחוות לפני ה', ואפילו שלא מרגישים 
בכבודו הוא בכל זאת עושינו. ויוצא מזה שלפעמים יוצא כבוד ה' במה שמכירים 
שלא מרגישים את כבודו יתברך, שאף שלא חרצו הכלבים וניכר מזה שאין 
מרגישים הכלבים בכבודו יתברך, מזה נודע אשר הפלה ה' בעצמו ולא על ידי 
שליח. וזה עיקר ביסודי האמונה עִבְת8ַיְהָה שיקויים בנו 'כי עין בעין יראו' 
(ישעיס ננ ס), שאף שלא רואים כל שינויים ובכל זאת מאמינים שהכל מה' יתברך, 
זהו כבודו יתברך. וזהו ביאור הגמרא לומר הפסוק 'ולכל בני ישראל' קודם 
שיקדמנו הפסוק 'והכלבים עזי נפש', שבזמן שליטת כלבים יש ללמוד הפסוק 
יולכל בני ישראל', למען שאם אחר כך יהיה חס וחלילה מצב של והכלבים 
עזי נפש' לא יתפעל ויאמין שאף שלא רואים עכשיו שום דבר אבל הכל 
מהקב"ה, וכי אדרבה בהאמונה הזאת בזמן שמושלים עזי הנפש הוא כבודו 


יתברך לקיים אחר כך שתבוא הגאולהלנ. 


מדוע לא הביאה הגמרא פסוק אחר 


שם. בכסא רחמים (ד"ס קוזס) הקשה מדוע הגמרא לא אמרה קודם שיקדמנו 

פסוק (עמופ כנ 0 'לכלב תשליכון אותו', שהוא פסוק בתורה ושגור בפי 
הכל. ותירץ משום ש'עזי נפש' היינו שנושכים האדם, אבל 'לכלב תשליכון אותוי 
אין בו רעה, ואדרבה הוא טוב כפי שכתב רש"י (שס) שהפסוק בא ללמד שאין 
הקב"ה מקפח שכר כל בריה ואמר הקב"ה תנו לו שכרו. אלא שאם כן קשה 
מדוע הגמרא לא אמרה שישכים ויאמר 'לכלב תשליכון אותו' כיון שהוא טוב. 
ותירץ שהפסוק 'לא יחרץ' הוא קודם. עוד תירץ שמה שעדיף בכלב שהקב"ה 
אמר לתת לו הבשר הוא על שלא יחרץ כלב לשונו, ולכך נקטה הגמרא דווקא 

פסוק זה שהוא הגורם והוא העיקר. 


בביאור מה שיאמר 'אריה שאג' וגו 


הרואה ארי בחלום ישכים ויאמר אריה שאג מי לא ייראסי קודם שיקדמנו 

פסוק אחר עלה אריה מסבכו. בחזון טוב (ל"ס סלופס 5כי, עמ' כ) ביאר 
על פי הגמרא לעיל (2) אין ארי נוהם מתוך קופה של תבן אלא מתוך קופה 
של בשר, שדרכו של ארי רעב שהוא לא נוהם אלא אורב לטרפו בשקט ומתנפל 


גדול מפני שה' אלהים יתקע בו והתקיעה תצא מעיר ומהיכל שיתעוררו כל הגוים לעזוב את שנאתם. 
ס. וכן הביא גירסא זו במגן אבות לרשב"ץ (למוטפ ודעות עמ' 483). וכתב שמה שכתוב התוקע בשופר 
בחלום יצפה לנחמה אינו אלא לבני אומתינו שהבטיחם הנביא שתהיה נחמתם בגאולה על ידי שופר. 
סא. וכן הביא גירסא זו בגמרא בדקדוקי סופרים בסוף העמוד. סב. ועיין עוד בכתית למאור (ז"ס 


ברכות נו: 


ביאורים 


עליו פתאום, וכמו שכתוב (פללס י ע) 'יארב במסתר כאריה בסכה', ורק לאחר 
שטרפו ביד הוא שואג, וכמו שכתוב (עמוס ג ד) 'הישאג אריה ביער וטרף אין 
לו היתן כפיר קולו ממעונתו בלתי אם לכד', ופירש רש"י (שס) כשאריה אוחז 
טרף דרכו לשאוג ואינו שואג אלא אם כן לכד, וכן לאחר שאכל ושבע דרכו 
אז לנהום כיון שאינו אורב לטרף, וזה שכתוב 'אין ארי נוהם אלא מתוך קופה 
של בשר' שרק אז דרכו לנהום ולא לארוב בשקט לטרפו. ועל כן הרואה ארי 
בחלום ישכים ויאמר 'אריה שאג מי לא יירא' והוא אינו שואג אלא מתוך קופה 
של בשר, והדבר מורה פתרונו שיהיה לו בשר לאכול, והוא סימן לעשירות, 
וישכים ויאמר כן שמא יקדמנו פסוק אחר 'עלה אריה מסבכו', שמדובר שם 
במארב, וכמו שפירש רש"י (ייפיס ד ז) שדרך הארי לישב במארב סבכי היער, 
והדבר מורה שהוא רעב ולכן אורב הוא לטרוף אחרים, ואם כן זה סימן לעני 
ואביון התאב לכל דבר חס וחלילה, ולכן ישכים ויאמר 'אריה שאג מי לא ייראי. 


בביאור הפסוק 'עלה אריה מסבכו' 


שם. בעין ישראל (ל"ס ססס 5י) ביאר שהפסוק (יכמיס ד ו) 'עלה אריה מסובכו 

ומשחית גוים נסע יצא ממקומו לשום ארצך לשמה עריך פִּצִינָה מאין 
יושב', ביאורו הוא שמלבד שְׁמָמַת הישוב תהיה עוד שממת הארץ שלא תהיה 
עוד זבת חלב ודבש, כי כל ההשפעה הגדולה מעצם אדמת הארץ לא תהיה 
עוד, וזאת השאלה שאמר ירמיהו (עס ט ל) 'מי האיש החכם ויבן את זאת 
ואשר דבר פי ה' אליו ויגידה על מה אבדה הארץ', היא השאלה על מה 
שכתוב 'לשום ארצך לשמה', הרי אם נצתה כמדבר מאין יושב די העונש בזה, 
ומדוע נשתנה עוד עצם טבעי האדמה בכל השפעותיה הגדולות מלהיות עוד 
ארץ זבת חלב ודבש, ומה זה העונש להיות האדמה אבודה מטבעותיה. ועל 
זה התשובה 'על עזבם את תורתי' ומבואר בנדרים (פ9.) על שלא ברכו בתורה 
תחילה, שכתוב בה 'אשר בחר בנו מכל העמים', ובשביל עמים אחרים איני 
צריך ארץ עשירה בהשפעה גדולה כזו. וכשלא מברכים ברכה זו ניכר שלא 
מכירים הבחירה וכמו שאומרים היה ככל הגוים'. ולכן אמרה הגמרא קודם 
שיקדמנו פסוק 'עלה אריה מסבכו', שטרם שמתקיימת הנבואה הזו יש להשריש 
בתוך הלב מה שאמר הנביא 'אריה שאג מי לא יירא', ואם ה' דבר אפילו לא 
שאג מי לא ינבא להבין את אשר ה' דיבר, ומה דיבר, תשובה על השאלה 
יעל מה אבדה הארץ', לדעת שאם נראה לעינים כעין הפסקה בכוחות הטבעיים 

בטחי יש סיבה בױבר. 


מה רואים בפסוק "ויגלח ויחלף שמלותיו' 


הרואה תגלחת בחלום ישכים ויאמר ויגלח ויחלף שמלותיו קודם 

שיקדמנו פפוק אחר אם גלחתי ופר ממני כחי. בעין ישראל (ד"ס 
סלולס תגנתת) ביאר שבפסוק 'ויגלח ויחלף שמלותיו', רואים בזה כוחו של יוסף 
שאף שהריצוהו מן הבור לא נתפעל אלא גילח והחליף שמלותיו. שידע שזה 
מה', ולכן לא מיהר וגילח והחליף שמלותיו. וכאן רואים את כוחו של יוסף 
שהרי היה י"ב שנים בבית האסורים מגיל י"ח עד שלשים, השנים אשר גוף 
האדם משתנה, ואיך היו טובים עליו השמלות שמקודם, ועל כרחך שגם בהיותו 
אסור בבית הסוהר היה תופר שמלות שיהיו ראויים לבוא בהם אל המלך, ולא 
רק אחת אלא הרבה כמו שכתוב 'שמלותיו', ושמלה היינו הבגד העליון שהוא 
לכבוד, ועשה לו מזה הרבה, שיוסף בהיותו בבית הכלא הראה בזה את האומץ 
שלו והאמונה שלו. אבל בשמשון כתוב 'אם גלחתי וסר ממני כחי', לא אמר 
אם אגלח רק 'אם גלחתי' כאומר על ידי אחרים דווקא סר כחי, וזה היה 
כששאלה אשתו לשמשון 'במה כחך גדול', על זה אמר לה אם בשעה שפלשתים 
עליך שמשון ואז גלחתי על ידי אחרים ולא אתגלח בעצמי כאילו היאוש מתגבר 
אז וסר כוחי. וזהו מה שהגמרא אומרת קודם שיקדמנו פסוק של שמשון, שאולי 
ישפיע המסופר בשמשון שהיה רועה ישראל ונזיר אלהים מבטן אמו ונפל ביאוש 

כזה. 


איזה פסוק הוא 'באר מים היים' 


הרואה באר בחלום ישכים ויאמר באר מים חיים קודם שיקדמנו פסוק 

אחר כהקיר ביר מימיה. בעין ישראל (ל"ס סמפס 83כ) ביאר שמה 
שישכים ויאמר 'באר מים חיים' בודאי שלא רק אלו המילים בלבד כמו שמוכח 
ממה שאומרת הגמרא קודם שיקדמנו פסוק אחר שמשמע שאומר את כל הפסוק, 
שאם לא כן היה לומר קודם שיקדמנו לומר, אלא ודאי הכוונה על כל הפסוק. 
והנה המילים 'באר מים חיים', כתובים גם בתורה אצל יצחק כפי שהביאה 
הגמרא לעיל. אבל בגליון הגמרא ציין לפסוק בשיר השירים (ד טו) 'מעין גנים 
באר מים חיים ונוזלים מן לבנון'סי. ונראה שסתם מים חיים משתמשים בהם 


סמה כננ) כמה אופנים בביאור מאמר זה. סג. במנחת יהודה (ד"ס סמפס) הביא שראה שצריך לומר 

'ישכים ויאמר (פמוע 5 ₪ ) 'גם את הארי גס את הדוב הכה עבדך'', והוא מחוור יותר מהפסוק 'אריה 

שאג מי לא יירא'. | סד. אמנם בילקוט שמעוני (פונדופ רמז קי) הגירסא 'ישכים ויאמר 'ויחפרו עבדי 
יצחק בנחל' קודם שיקדמנו פסוק 'כהקיר ביר מימיה'. וכן הביא בדקדוקי סופרים כאן. 


ילקוט 


גם למצורע ולטמא למי חטאת, אם כן אינו כל כך לטובה לפתור בו החלום, 
ולכן יגיד הפסוק הזה של שיר השירים שכתוב בסופו 'ונוזלים מן לבנון' והוא 
בית המקדש שמלבין עוונותיהם של ישראל, שהבאר מים חיים תחילתו מן 
הנוזלים, שהולך מן לבנון המלבין עוונותיהם של ישראל, ורמוז שלא יצטרכו 
להשתמש עם המים חיים למצורע ולטמא, על פי מה שכתב בבעל הטורים (נמדנל 
יט ט) על הפסוק מס ואסף איש טוב שלעתיד לא יצטרכו לאפר פרה כי 
יקויים (שעיס כס מ) 'בלע המות לנצח'. וזו כוונת הפסוק 'באר מים חיים', אבל 
לא למצורע ולא לטמא, כי ונוזלים מן לבנון' שיהיה הלבנון מלבן עוונותיהם 
של ישראל, ובזמן כזה לא יהיה מצורע ולא טמא מת. ואפילו שבאר מים חיים 
מראה על שלום, אבל יש שלום שבא על ידי מחלת הצרעת שבאה רק מפני 
שנאה ודיבור לשון הרע, ולכן אצל יצחק נעשה השלום אחרי מחלת הריב, לכן 
יאמר פסוק זה שכתוב בשיר השירים. 


מדוע שלא יאמר הפסוק 'קנה חכמה' 


הרואה קנה בחלום ישכים ויאמר קנה רצוץ לא ישבר קודם שיקדמנו 
פסוק אחר הנה בטחת לך על משענת הקנה הרצוץסה. המהרש"א 
(ח"פ ד"ס ינפס) הקשה מהמבואר בסמוך הרואה קנה בחלום יצפה לחכמה שנאמר 
(מסל ד ז) 'קנה חכמה', ולמה לא יאמר פסוק זהי. וביאר המהרש"א שלהלן 
מדובר שרואה קנה בחלום בכתב, וכאן מדובר על שרואה קנה ממש ועל קנה 
ממש לא שייך הפסוק קנה חכמה אלא הפסוק 'קנה רצוץ'סז. 
בזהב שיבה (סיי פס) תירץ, שהכל לפי מה שהוא אדם שאין מראים לאדם אלא 
מהרהורי ליבו, וכאן מדובר בסתם כל אדם שאין הרהוריו לקנות חכמה, 
ולהלן מדובר בתלמיד חכם שחלם קנה ומרמז לו על חכמהס". 
בסמיכת חכמים (ד"ס ינפס (תכמס) תירץ, שכיון שיש כאן שלש מקראות אחד מורה 
על הטוב הגמור כגון 'קנה חכמה' שהוא טובה, ואחד מורה על הרעה 
כמו 'הנה בטחת על משענת הקנה הרצוץ', ואחד מורה על מניעת הרעה ואין 
בו שום טובה כמו 'קנה רצוץ לא ישבור', אם כן החולם ההוא צריך לאחוז 
דרך האמצע ושלא יחזיק טובה לעצמו לומר שיזכה לחכמה, וצריך שיאמר 
הפסוק 'קנה רצלאאאישבור' שהוא מניעת הרעה, והברייתא בסמוך אומרת 
שמכל מקום יצפה לחכמה אף שאינו רשאי לומר מצד ענוותנותו, אמנם יצפה 
לזה אולי הוא החלום על הטוב הגמור. 
עוד תירץ שאין זה ביד החולם הרואה קנה ממש היינו עץ הקנה שיאמר הפתרון 
פסוק 'קנה חכמה' שפירושו קנין ולא על הקנה. אמנם הברייתא סוברת 
שאפשר שהחלום לא הולך על עץ הקנה כלל, ואף שראה עץ הקנה הוא מרמז 
לו על הקנין שהוא קנין החכמה ולשון נופל על לשון, אם כן יש שני תנאים 
בדבר, אם רמזו לו מן השמים על עץ הקנה ממש יקדים ויאמר הפסוק המרמז 
על הטוב של עץ הקנה קודם שיקדמנו הפסוק המורה על הרעה של עץ הקנה. 
אמנם אפשר שהוא מורה על פי הרמז על קנין אזי יצפה לקנין החכמה כיון 
שאין שום התנגדות בקנין הרעה מפסוקים, והחולם אינו יכול לומר הפסוק 'קנה 
חכמה', כיון שהראו לו עץ הקנה ומנין הרמז לקנין. גם אפשר שהחולם יאמר 
גם כן הפסוק 'קנה חכמה' ומה שהגמרא לא אמרה זאת משום שאין לו שום 
התנגדות לרעה, ואין שייך לומר קודם שיקדמנו פסוק אחר כי אם על עץ הקנה 
צריך לפרש כיון שיש מקראות לטובה ולרעה. 
בעין ישראל (ד"ס סרפס קנס) תירץ, שאין מראין לו לאדם אלא מהרהורי לבו, 
וכיון שחלם חלום זה הוי כאילו הרהר בלבו על מצבו הקשה, ועל זה 
הראו לו 'קנה רצוץ לא ישבור', שאף שמצבו קשה כעין קנה רצוץ מכל מקום 
לא ישבור, שמלמדים אותו בחלום שלא יתייאש, ולכן יאמר פסוק זה. ואילו 
בפסוק 'הנה בטחת לך על משענת הקנה הרצוץ הזה', כאילו אין לו חס וחלילה 
על מה להיות בטוח. 
בחזון טוב (ד"ס פט, עמ' כס) הביא בשם זקינו [העינים למשפט] שכל פתרונות 
החלומות הנזכרים בגמרא מכאן ואילך [מהברייתא הרואה קנה] אין 
הפירוש שבודאי הפתרון הוא כן שבאמת אפשר לפתרו גם להיפך חס וחלילה 
ויש מהם שאדרבה הפשטות מורה להיפך, אלא שהגמרא אומרת שאפשר לפתרו 
גם לטובה, ובאמת ראוי לו להשכים ולפתור את חלומו כן שמא יקדמנו להיפך 


סה. היעב"ץ (דיס סגס) העיר שבתורה אור צויין למלכים (נ' ית כפ). וצריך למחוק, כי הראיה היא 
מישעיהו ( וו. ומילת בטחת 'לך' שבגמרות אינו בכל הדפוסים הישנים. | סו. ובעין ישראל (ז"ס 
המופה קנס) הוסיף שאילו הפסוק 'קנה רצוץ לא ישבור', קשה קצת על מה שיש לאומרו, שאף שכתוב 
בו לא ישבור מכל מקום הרי מזכיר על עצמו קנה רצוץ. | סז אמנם בזהב שיבה (סיי פס הקשה 
שמזה שהגמרא להלן (מ) אומרת 'הרואה הספד מן השמים חסו עליו, והני מילי בכתבא', משמע 
שסתם הרואה שמדובר בו עד עכשיו הוא שרואה את הדבר עצמו ולא את הכתב. ובמלא הרועים 
(ל"ה סכוה) הקשה שהיה לה לגמרא לפרש זאת שמדובר רק שרואה את הכתב. והקשה עוד מהגמרא 
בסמוך 'הרואה פיל בחלום פלאות נעשו לו', ומקשה הגמרא שהרי כתוב בברייתא שפיל אינו יפה 
לחלום. ומדוע לא מיישבת הגמרא שמה שכתוב שפלאות נעשו לו היינו בכתב מה שאין כן כשרואה 
את הפיל בעצמו. אלא ודאי שאין לחלק בין רואה לכתב. והוא הדין לקנה. ובסמיכת חכמים (ז"ס 
יפפס) הקשה מדברי רבי זירא בסמוך 'קרא קורא קירא קניא כולהו מעלו לחלמא', והלשון הזה 
משמע על גוף עץ הקנה ממש, ובודאי רבי זירא אינו חולק על הברייתא של רואה קנה בחלום 


ברכות נו: 


ביאורים 


קטו 


פסוק אחר, ונמצא שמה שאמרה הגמרא ישכים ויאמר' ומה שאמרו 'יצפה 

לחכמה' הכל עולה בקנה אחד. וכאן באו לפרש הפתרון על פי הענין עצמו 

כדי להביא פסוק המורה לטוב או למוטב, והפתרון מורה לענין חכמת התורה. 

ולהלן שלא הזכירו פסוקים אלא רק את הפתרון לטוב אמרו בסתמא יצפה 
לחכמהסל. 


איזה קנה הוא רואה 


תנו רבנן הרואה קנה בחלום יצפה לחכמה שנאמר קנה חכמה. המהרש"א 
(ס" ד"ס יפס) כתב שלכאורה נראה שרואה קנה של עץ. אבל הוא דחוק 
וכי משום שרואה קנה עץ יצפה לחכמה שנאמר בו 'קנה' שמשמע קנין, ומה 
שייך קנה של עץ ללשון קנין. ותירץ שכאן מדובר שרואה קנה בחלום בכתב 
כמבואר להלן (פ.) לגבי הספד, וזה מראה על 'קנה חכמה'. 
הגר"א באמרי נועם (ד'"ס סלופס) ביאר שהרואה קנה בחלום, הכוונה לקנה המחובר 
לריאה שאין בו מאכל רק הדיבור יוצא משם, ועל כן הוא מרמז 
לחכמהל. 
בברכת ראש (ל"ס המפס) ביאר שהוא קנה הגדל באגמי מים שהוא רך ורטוב 
ונעשה לכתוב בו ספרים תפילין ומזוזות. ואין זה הקנה שלמדנו לעיל 
שישכים ויאמר 'קנה רצוץ לא ישבורי. 
בברך משה (ל"ס סהפס קנס) ביאר שמלבד הפסוק שמביאה הגמרא מורה גם הקנה 
עצמו על חכמה כמו שכתוב בתענית (כ) שאפילו כל הרוחות שבעולם 
באות ונושבות בו אין מזיזות אותו ממקומו אלא הולך ובא עמהן, ואם דממו 
הרוחות עמד הקנה במקומו, נמצא שמהקנה נוכל ללמוד חכמה גדולה שלא 
יתגרה במי שהשעה משחקת לו רק יכניע עצמו תחתם שלא ישברוהו, וכפי 
שלמדנו לעיל (.) שאם שעה משחקת לו אסור להתגרות בו, והגמרא לא הביאה 
הפסוק רק לאסמכתא בעלמא. 
במי השלח (ד"ס סוס קנס) ביאר לפי שבימים הראשונים היתה כתיבתם בקנה 
כמבואר בפסחים (קית:) ובתענית (כ), לכן אמרה הגמרא שיצפה לחכמה 
שיכתוב חכמתו על ספר. עוד ביאר שרואה שכתוב קנה בכתב, ועל דרך שאמרו 
(נדריס מ6.) 'דא קני מה חסר', כי אין קנין לאדם כקנין החכמה שהוא קנין 
אמיתי. 
בעין ישראל (ל"ס סמפס קס) ביאר שכיון שבפסוק נאמר 'קנה חכמה', והיינו 
שמעירים לו שהציפיה לחכמה תהיה על ידי מעשיו שלו כדי להגיע 
לחכמה, וזה שכתוב 'קנה חכמה', שיקנה החכמה, וכמבואר באבות (פ"ד מ") 
'איזהו חכם הלומד מכל אדם', ולכן זה מתואר בפסוק בלשון 'קנה' שיהיה בגדר 
קנין, ובלי טירחתו להשיג החכמה אי אפשר לו להשיגה, וזהו תחילת הפסוק 
(מטני ד ו) 'ראשית חכמה קנה חכמה' הינו החכמה היותר טובה היא לקנות 
חכמה, ומפני שהמידה ללמוד מכל אדם היא באה רק בהיות האדם רך כקנה 
שאז יכול לקבל מכל אדם ולא בהיותו קשה כארז, לכן תואר הציפיה לחכמה 
הוא בסמל של קנה. 


עוד ביאורים במה שיעפה לחכמה 


שם. באשכול הסופר (ל"ס ת"כ) ביאר כי מי שמבקש חכמה צריך לקנות 

אותה באותן מ"ח דברים שמנו חכמים מעט שיחה מעט שינה מעט 
תענוג, ועינו וליבו עליה כל הימים לרבות הלילות, ומתוך כך על פי הרוב 
האיש הזה אינו אהוב וגם שנאוי הוא בעיני ההמון יען שהוא מופרש ומובדל 
מהם, וגם שמרוב החכמה אשר בו ירבו עליו השונאים כי המקנאים פוגעים 
בו. ואמנם אם האיש הזה עומד על משמרתו באמת נקנית לו החכמה כמו 
שדרשו להלן (סג:) על הפסוק (נמלנר ש יד) 'אדם כי ימות באהל', אין דברי 
תורה מתקיימים אלא במי שממית עצמו עליה, וסוף הכבוד לבוא שיהיה 
בו החכמה באמת. והנה חז"ל (מענת כ) פירשו שטובה קללת אחיה השלוני 
מברכת בלעם, שאחיה קילל שישראל יהיו כאשר ינוד הקנה במים שהוא 
מתנענע ברוח לכל צד ולבסוף מתקיים ועומד, ובלעם ברכם כארז אשר רוח 
עוקהתו; וזה מי שהואה ינהנרר .הקנה לכל צה:ובחלום ולא יחהש לכל זה; 

יצפה לחכמה. 


מזה שלא אמר לשון פלוגתא. ועוד שמוכח שרבי זירא דיבר בדבר עצמו, מזה שאמר 'קרא', וקרא 
הוא דלעת, ועל כרחך דיבר על הדלעת עצמה, שאילו מדובר שרואה בכתבו היה לו לומר בהדיא 
דלועין שהכתב מורה על טובה, כלשון רש"י (ד"ס קנ) שקרא היא דלעת כמבואר להלן שהרואה 
דלועין בחלום הוא ירא שמים מלשון (יפעיס ₪ יד) 'דלו עיני למרום'. ואם כן היה לנקוט לשון דלועין 
שהכתב מורה על הטובה, מה שאין כן קרא אין הכתב מורה על שום טובה אלא על קרא עצמה 
והפתרון הוא הרמז שקרא היא גם דלעת, וכן כולם מדבר על ראיית הגוף של אותו דבר. 
סח. ובסמיכת חכמים (שס) הקשה שכאן אמר לשון 'הרואה' משמע שמדובר על כל אדם ולא 
חילקו בין האנשים. ועוד שאילו מדובר על הרהורי ליבו אין שייך שום פתרון שבחלום כזה אין 
בו ממש. סט ועיין עוד מה שנתבאר בסמוך בענין 'הרואה קנה'. | ע. בילקוט המאירי (ד"ס 
סמפס) ביאר על פי מה שמבואר בבבא בתרא (פג:) 'מכר את הקנה לא מכר את הכבד', וביארו 
המפרשים שהקנה היא הריאה התלויה בקנה הנשימה, והריאה היא משכן החכמה, כמבואר 
במהרש"א (עס עג: מ" ד"ס סוס קפלין). ועל כן הרואה קנה דהיינו ריאה יצפה לחכמה. 


קטז ילקוט 


מה הכוונה קנים ומדוע יצפה לבינה 


קנים יצפה לבינה שנאמר ובכל קנינך קנה בינהל*. וביאר רש"י (ד"ס ונכ6 
ש'בכל קנינך' לשון מרובה הוא אף קנים הרבה קנה של בינה הוא, והיינו 

שמרמזים על הפסוק 'קנה בינה' ולא על פסוק 'קנה חכמה'. ובפשט הש"ס (ל"ס 

נכ) ביאר שכוונת הפסוק כשתגמור קנין החכמה קנה בינה ויהיה לך שָנִים, 

כשתבין דבר מתוך דבר החכמה תוכל להבינה לאחרים. 

והגר"א באמרי נועם (ד"ס קטס) ביאר שמי שהוא זוכה שגם הושט שלו דומה 
לקנה דהיינו שאוכל לשם שמים, יצפה לבינה שהוא יותר מחכמהלנ. 

בברך משה (ל"ס סלופס קנס) ביאר שמקנים הרבה נלמד יותר חכמה, שאפילו הם 

רבים לא יסמכו עצמם על ריבויים ולא יתגרו עם התקיף מהם. 

בעין ישראל (ד"ס קטס) ביאר שרק אחרי החכמה שהיא לימוד מכל אדם, כמו 
שנתבאר לעיל, אז אפשר להגיע לבינה להיות מבין דבר מתוך דבר, ואם 

אין חכמה אין ממה להבין, ועל זה אמר הפסוק 'ובכל קנינך' להיות לומד מכל 

אדם מכל קנין וקנין, ומה שתלמד מכל אדם תגיע לבינה. 


מדוע שלא יצפה אף לכינה 


שם. בוהב שיבה (סיי פס) הקשה שלמעלה מהפסוק 'קנה חכמה' נאמר (מפני ל ס) 

יקנה חכמה קנה בינה', הרי שאף בקנה אחד יצפה לבינה ומדוע דווקא 
בקנים הרבה. ובסמיכת חכמים (ד"ס סלופס קנס) תירץ שכיון שבפסוק זה קנה בינה 
הוא קנה השני, שהפסוק מתחיל 'קנה חכמה' ואחר כך 'קנה בינה', והכל בפסוק 
אחד, יש לומר שכוונת הפסוק שיקנה בינה הוא רק אם רואה הרבה, ש'קנה' 
הראשון הוא אחד, וגבי בינה הוא 'קנה' השני שרוב מיעוט שנים, ואם כן 
כשחלם לו רק קנה אחד מנין לו לצפות על הבינה שהוא עדיף מחכמה, שמא 
'קנה' השני מורה דווקא ברואה שני קנים, אבל ברואה קנה אחד מורה על 
המסתבר שהוא חכמה הקל מבינה. אמנם התנא לא רצה ללמוד מהפסוק 'קנה 
בינה' שהוא שני בפסוק להורות שדווקא ברואה שנים, כיון שלא מוכרח הדבר, 
שאולי כל אחד בפני עצמו והכל בקנה אחד עולה, שאפילו בקנה אחד רואה 
בינה, לכן מביא הפסוק שמפורש ריבוי שכתוב בו 'ובכל קנינך קנה בינה' שמרמז 
על ריבוי הקנים, ואז גם הפסוק 'קנה חכמה קנה בינה' מורה גם כן דווקא על 

שני קניםלד. 


מדוע אמרו בלשון 'יצפה' 


שם. בסמיכת חכמים (ז"ס %פס) העיר שפעם אחת אומרת הגמרא הרואה חלום 

'רואה' טוב כגון גבי באר אמרה 'הרואה באר רואה שלום', ופעם אחת 
בפסוק הטובה של אותו הדבר, כגון הפסוק של באר שכתוב 'באר מים חיים', 
אז אומרת הגמרא לשון 'רואה' שלום, שהוא ראייה ודאית כיון שמפורש בפסוק 
הטובה על אותו דבר עצמו. וכן להלן (מ.) הרואה חיטים רואה שלום שכתוב 
מפורש בפסוק (תסניס קמו י-) 'השם גבולך שלום חלב חטים ישביעך'. או באופן 
שיש לדמות הפתרון לאותו דבר כגון מה שמבואר (שס) 'הרואה זיתים בחלום 
קאי עסקיה כזתים' כיון שהפתרון דומה לחלום. וכן הרואה רימונים בחלום 
שיפרה עסקו כרמונים. או באופן שצריך להיות מרומז בשם אותו דבר שראה, 
כגון הרואה גמל בחלום שהנוטריקון הוא 'גם עלה' כמבואר בסמוך. וכן הרואה 
תמרים בחלום תמו עוונותיו, כמו שפירש המהרש"א (עס מ" ד"ס פממס) שזה 
נוטריקון 'תמו מרים'. וכן הרואה שעורים בחלום סר עוונו שזה נוטריקון 'סר 
עון' כי היו"ד והמ"ם של שעורים הם במספר נו"ן. וכל אלו שהדבר עצמו הוא 
מורה על הדבר הטוב ההוא, אמרה הגמרא בסתמא תמו עוונותיו או סר עוונו 
וכן כולם ולא אמר בלשון יצפה. אבל בכל אלו עניינים שהוא רק ברמז בדרך 
רחוק כגון גבי קנה שהוא רואה עץ הקנה, ומזה ששמו קנה צריך לפרשו בלשון 
קנין ולפתרו על קנין החכמה, לכך אומר בלשון 'יצפה', כי אינו ודאי, ואולי 
רמזו לו אותו דבר, לכך יצפה לזה שמא ירחמו עליו מן השמים. וכן להלן (טס) 
גבי הבא על אחותו בחלום אמרו יצפה לחכמה, כי הוא ראה אחותו ממש, 
ומזה שחכמה נקראת אחותו אולי רמזו לו על זה ולכן אמר בלשון יצפה, וכן 
הבא על אמו בחלום וכן הרואה שמן זית בחלום וכן כולם כשצריך לאיזה רמז 

או דרש אומר בלשון יצפה ולא בלשון ודאי. 


מדוע קרא הוא טוב לחלום 


אמר רבי זירא קרא קורא קירא קניא כולהו מעלו לחלמא. בברך משה 

(סוף ד"ס סלופס קנס) ביאר שקרא הם דלועין ומורים על ההכנעה שהם גדולים 

מכל פירות הארץ ואף על פי כן אינם מתנשאים מעל הארץ, וכן כל אותם 
דברים שמונה רבי זירא הם רכים וכולם מורים על ההכנעה. 


עא. בבית נתן (ד"ס פסוק פתכ) גרס 'קנים קנה הכל, שנאמר 'קנה חכמה קנה דעה ובכל קנינך קנה 
בינה'". ‏ עב. וכן ביאר הגר"א גם בביאורו על הזוהר (כע פסיפנל, פטס כ'כ). ‏ עג. וכן ביאר בעינים 


ברכות נו: 


ביאורים 


מדוע קורא הוא טוב לחלום 


שם. רש"י (ד"ה קוכ) ביאר שקורא הוא רך הגדל בענפי הדקל בכל שנה כדרך 

שאר אילנות ולשנה שניה הוא מתקשה ונעשה עץ. ובשלמה משנתו (ל"ס 

קור?) ביאר שהוא סימן טוב שאפילו שעיקרו אינו אלא להיותו עץ הכנה לפרי, 

מכל מקום גם הוא ראוי למאכל, כן יהיה לו טובות הגוף בעולם הזה אפילו 
שאינו אלא הכנה לנשמה לזכות לחיים הנצחיים. 


מדוע קירא הוא סימן טוב 


שם. ברש"י (ד'"ס קילפ) ביאר שקירא הוא שעוה. וביאר בשלמה משנתו (ד"ס קיר) 

שהוא סימן טוב לפי שהשעוה ושמן זית הוא מרפא לכל פצע וחבורה 

שבגוף, כן יהיה לו לכל בשרו מרפא על ידי התורה שנמשלה לשמן זית כמבואר 
להלן (0.. 


מדוע דלעת מורה על יראת שמים 


תניא אין מראין דלועין אלא למי שהוא ירא שמים בכל כחו. ביאר רש"י 
(ד"ס ק%0) שדלועין הוא מלשון (שעיס ₪ יל) 'דלו עיני למרום'עה. ורב ניסים 
גאון (ד"ס לפטי ביאר שכשם שהדלועין אין בכל פירות הארץ גדולים מהם ואף 
על פי כן אינן מתנשאים על הארץ אלא כל זמן שהן גדלים ופרים הן מוסיפים 
נמיכות בארץ, כך הן יראי שמים אין בכל הבריות מי שמעלתו גבוהה ממעלתם 
ולא עדיף מהם, אף על פי כן כל זמן שמוסיף להן הקב"ה גדולה וכבוד ונשיאות 
הם מוסיפים ענוה ונמיכותלי. ועוד שלומדים מגוף המילה דלועים "דלו עיני 
למרום', וזו היא מידת יראת שמים כמו שאמר חזקיהו 'דלו עיני למרום', כלומר 
שהן בוטחים בו ומצפים אליו ומחכים לטובו. 
בזוטו של ים (יטכ, עמ' 40) ביאר הדמיון לדלועין על פי המבואר לעיל (מת.) 
שהאנשים אומרים 'בוצין בוצין מקטפיה ידיע'. וכפי שפירש רש"י (פס 
ד"ס כופֿן) שבוצין משמעותם דלועין, מקטפיה ידיע היינו מתוך שרף האילן ניכר 
כבר אם יהיו טובים, ובזה דומים יראי ה' לדלועין כשם שדלועין ניכרים משעת 
חניטתן אם יהיו טובים כך גם יראי ה' ותלמידי חכמים ניכרים משחר ימיהם 
כמו אביי ורבא שרבה רבם הכירם בקטנותם כי לגדולות גנצרו. 
באשכול הסופר (ל"ס פפיש) ביאר שחז"ל באו ללמדנו שהקב"ה אין בוחן ומנסה 
גדולות ונוראות אלא את הצדיק כי יודע ה' נפש צדיק שלא יבעט 
בו, אבל דור חלושי אמונה אשר אם יבואו עליהם יסורים יזניחו התורה והיראה 
וידבקו בדת אחרת חס וחלילה אותם אין הקב"ה מנסה. ואמנם הצדיק יגדל על 
ידי נסיונות להשיג שלימותו שעל ידי נסיון יבוא להיות נס. והנה טבע הדלועים 
לגדול על ידי ברקים ואבני ברד אשר ירעש הארץ מקול רעם בגלגל, והוא משל 
על מי שבא לגדולתו מן אבנים אשר הושלכו מן השמים. וזהו אין מראים 
דלועין שהוא משל שכל פחד ורעם אשר בא לו הן הנה שלוחים של הקב"ה 
להגיעו אל השלימות אלא למי שהוא ירא שמים בכל כוחו שיודע ה' שלא 
יבעט בו, ועל כן הוא מנסה אותו, אבל לאיש אחר לא ינסה ה', כי ה' רק 
צדיק יבחן. 
במטה אהרן (ושננין ד"ס 6) ביאר שנודע אשר גדלה מעלת היראה על התורה, 
וכמו שכתוב (פנות ג ע) כל שיראת חטאו קודמת לחכמתו חכמתו 
מתקיימת. ואמרו (טנפ 6:) על תלמיד חכם שאין בו יראת שמים חבל על דלית 
דרתא [חצר] ותרעא לדרתא עביד. וגדול יותר מעלת הירא שמים בלא תורה 
מבעל תורה בלא יראה. והנה נודע כי טבע הדלועין שיש בהם מיץ כמו מים 
שמרוה הצמאון, והולכי דרכים מוליכים אותם לאכול בעת השרב וצמאון, ויש 
בהם שתי סגולות שהוא פרי יפה וטוב לאכילה וגם מרוה לצמאון וטוב לשתיה. 
והנה התורה נמשלה למים, והנה זה שיש בו יראת שמים יש בו שתי סגולות 
תורה ויראה, כי באמת להיות ירא שמים בכל כוחו צריך להיות גם בן תורה, 
כי כאשר אינו יודע הדין אינו יכול להתנהג בחסידות, ולזאת ירא שמים בכל 
כוחו יש בו שתי סגולות תורה ויראה לכך נמשל לדלועין שיש בהם גם כן 
שתי סגולות טוב לאכול וטוב לשתיה, ויש בו מסגולת התורה שנמשלה למים. 
עוד ביאר שלכך נדמה הירא שמים לדלועין כפי שנתבאר לעיל, שתיבת דלועין 
יתפרש בשתי תיבות 'דלו עין', היינו שעיניו תמיד לשמים ועל דרך שנאמר 
על חזקיהו 'דלו עיני למרום', וחזקיהו היה ירא שמים מכל המלכים שהיו לפניו 
כמו שכתוב עליו (מנמס נ' ית ס) 'ואחריו לא היה כמהו וגו' ואשר היו לפניו', 
ולכן מדמה הירא שמים לפרי הדלועין שהוא שפל בעיניו כל מה שהוא גדול 
יותר, ועיניו תמיד למרום להתבונן גדולת ה', וגם יש בו תורה ויראה כדלועין 
שהוא פרי וטוב לשתיה, וכמו שהדלועין כל זמן שהם גדולים ומתבשלים יותר 
מן הקטנים, כן התלמיד חכם כל זמן שמזקין דעתו מתיישבת עליו, ואינו קרוי 
תלמיד חכם אלא מי שיש בו מידות טובות ונעלות, וכמו שהדלועין מקררים 
את הגוף בשעת השרב כן הירא שמים מקרר את תאות וחמימות היצר הרע. 


למשפט (ל"ה סרפה קנס). ‏ עד. וכ[ ביאר בשדה יצחק (ד"ס סלולס). 
מכתבי יד שהובא פסוק זה בגמרא. 


עה. ובדקדוקי סופרים הביא 
עו. וכפי שהאריך להוכיח בגודל מידת הענוה. 


ילקוט 


בזאת מנוחתי (ד"ס תני) ביאר שלולא פירוש רש"י נראה שדלועין הוא מלשון 

'יתיב ולעי באורייתא' וזה הסימן שהוא ירא שמים בכל כחו ועמלו. ודחה 

שודאי אין מראים חלום לירא שמים על ידי שד אלא על ידי מלאך, ואם כן 

אי אפשר שיהיו מראים לו החלום בלשון תרגום שהרי מבואר בשבת (י:) שאין 
מלאכי השרת מבינים בלשון ארמי. ולרש"י שמדובר באמת בדלעת ניחאל. 


מה המשמעות של בכל כוחו 


שם. במנחת יהודה (ד"ס (מי) ביאר ש'בכל כוחו' היינו בכל כוונתו לא יהיה אלא 
יראת ה' ושימור מצוותיו ותורתו יתברך. וכתב שזה מקיים פירוש המאמר 

(שכת. קיט:) כל העונה אמן יהא שמיה רבא בכל כוחו, ופירש רש"י (שס ד"ס ככ 

83 פוונתו. 

בחזון טוב (ד"ס תנ, עמ' 6 ביאר, ש'בכל כחו', אולי המכוון ליראת הרוממות. 
וכאן מדובר שהראוהו דלעת גדולה כמבואר ברש"י (ל"ס קכפ) דקרא היינו 

דלעת, וכיון שיש גם דלעת קטנה ובכל זאת הראו לו הגדולה הרי זה מרמז 
על שלימות ביראת שמים כמו הדלעת שעל ידי שנשארת יותר זמן במחובר היא 
מתגדלת יותר. וביאר עוד לפי דברי רב ניסים גאון (סונפו עי0) ש'בכל כחו' המכוון 
לדרגה הגבוהה והמושלמת של בטחון שתולה הכל בה' יתברך וכמו שאמר דוד 
המלך (פסניס קכג 6) 'אליך נשאתי את עיני היושבי בשמים הנה כעיני עבדים וגו' 
כעיני שפחה' וגו', שכמו העבד והשפחה שאין להם משלהם כלום ותולים הכל 
במתת יד האדון והגבירה, כך הוא הבוטח בה'. ולכן כתוב שם גם 'אליך נשאתי 

את עיני', וזהו כלשון 'דלו עיני למרוםיץ". 


ביאור מה שיקדים בכור שורו 


הרואה שור בחלום ישכים ויאמר בכור שורו הדר לו קודם שיקדמנו 

פסוק אחר כי יגח שור את איש. בעין ישראל (ל"ס סמה טור) ביאר 
שעד שלא ירמז בעצמו את הנגיחה עליו כאמור 'כי יגח שור את איש', ירמז 
הוא את נגיחותיו שלו על אחרים, וכמו שכתוב (דנליס לג ) 'בכור שורו הדר לו 
וגו" בהם עמים ינגח יחדיו אפסי ארץ', והביאור שנגיחותיו לעמים יהיו יחד 
עם הנגיחות לאפסי ארץ היינו הברכה ליעקב אבינו (נלטית כפ יל) 'ופרצת ימה 
וקדמה', והיינו הכבוד של עם ישראל, ש'בהם' היינו עם הכבוד תהיה הנגיחה 
של העמים מעם ישראל. וזה מה שכתוב (לגלס פס) 'וקרני ראם קרניו', אבל לא 
נגיחות כמו שור רק של ראם שהם יפות ולא חזקות, והיינו שאת האפסי ארץ 

ינגח נגיחות המביאות כבוד רב לנוגח. 


לכאורה דברי הגמרא שייכים לסוגיא לעיל 


שם. בברכת אברהם (ד"ה ת"כ) הקשה שהרי עד עכשיו הגמרא עסקה מענין 

ישכים ויאמר קודם שיקדמנו פסוק אחר, אם כן היה לה לגמרא לעיל 
להביא שהרואה שור ישכים ויאמר וכו' קודם שיקדמנו, ומדוע זה נכנס בדברי 
הברייתאעט. ותירץ שאגב שהגמרא עסקה בהרואה קנה מביאה הגמרא מיד את 
הברייתא שעוסקת בהרואה קנה, ועל זה הביאה הגמרא את דברי רבי זירא 
הברייתא אין מראים דלועין אלא למי שהוא ירא שמים, ושוב חזרה הגמרא 
למה שעסקנו לעיל והביאה הרואה שור ישכים ויאמר קודם שיקדמנו פסוק אחר. 


מדוע שור מסמל עושר 


תנו רבנן חמשה דברים נאמרו בשור האוכל מבשרו? מתעשר. המהר"ל 

בגבורות ה' (פמ"ו) כתב שהמעלות נחלקים לארבעה חלקים חכמה וגבורה 
עושר וכבוד, ודברים אלו חלק ה' יתברך לברואיו, חכמה לאדם, גבורה לארי, 
עושר לשור, וכבוד לנשר. וביאר מה שמידת העושר היא לשור, כי אין לומר 
שהעושר הוא הכסף והזהב, רק מעלת העושר שהוא נותן לאדם קיום וחוזק, 
וכמו שכתוב (דנליס ₪ ו) 'ואת כל היקום אשר ברגליהם', ודרשו (פספיס קיע.) שזהו 
הממון אשר מעמידו על רגליו ונותן לו חוזק. והשור יש לו חוזק ביותר ממה 
שיש לכל שאר בעל חי, ואף שיש כח לארי וטורף הכל, אין זה מידת החוזק 
והקיום כי הקיום הוא מידה אחרת לגמרי, לפיכך השור בעל עבודה רבה וזהו 
מורה על החוזק, ויש לו קיום שיכול לעמוד במלאכה קשה, והעושר נותן לאדם 
חוזק וקיום לא גבורה. ועל פי דבריו מובן היטב מה שהרואה בחלום שאוכל 

מבשר השור מרמז שמבשרים לו שיתעשר. 


עז. ועיין במשמר הלויים (ד"ס תײ). ‏ עת. ועיין עוד בעין ישראל (ד"ס פמ) על הלשון 'בכל כוחו' 
שמשמע שיש ירא שמים לא בכל כוחו. | עט. ובשפתי חכמים (ד"ס סופס שור הקשה מדוע לעיל 
מנינו כמה דברים שישכים ויאמר ואילו הברייתא מנתה רק שור בלבד. | פ. ברש"י ("ס ססוכ) 
כתב בחלום. והקשה באמרי אמת (לקוטיס, נרע"י פס) שלכאורה פשוט הוא שמדובר בחלום. וביאר 
בחזון טוב (עמי (ד, ד"ס פנ) שכיון שבכל השאר כתוב הרואה בחלום וכאן לא פורש, לכן כתב רשיי 
שזה בחלום. ועיין עוד שם. | פא. אמנם בפתרון חלומות (מ"נ שער ג פ") הביא גירסא 'מתעשר, 


ואם עשיר הוא יתעשר יותר', שמשמע לעתיד. פב. בשלמה משנתו (ד"ס ס"ג) גרס 'הויין לו בנים 


ברכות נו: 


ביאורים קיז 


בעין ישראל (ד"ס מ"כ) ביאר על פי הפסוק (משל יד ד) ורב תבואות בכח שור', 
כי בכח השור שחורש האדמה מוציא האדם רב תבואות, והשור הוא הסמל 
של עמל ויגיעה, והאוכל מבשר השור, והיינו שמשתמש בכח השור, ומה הוא, 
בעמל ויגיעה, מתעשר. והברייתא לא אמרה יתעשר בעתיד אלא מתעשר, ללמד 
שהיגיעה והעמל היא העשירות של האדם, כי בקנייני החומר יש שיגע האדם 
בכל כוחו ולא יעלה בידו כלום ויש שלא יגע כלל והון ועושר בביתו הכל כפי 
שנגזר מן השמים. ולכן אמרו לעיל (פ) גדול הנהנה מיגיעו, וכביאור המרומי 
שדה (טס ד"ס גלול) שלא מהפרנסה נהנה אלא מעצם יגיעו ממה שהוא עמל והיינו 
שכתוב (פסניס קכס 3) 'יגיע כפיך כי תאכל', כי הנאה היא בכלל אכילה. וזה מה 
שאומרת הגמרא 'מתעשר' כאילו עצם היגיעה היא העשירות. ונאמר בלשון 
התפעל, כאילו שצריך לעמול על זה להחליט בעצמו בדעתו על עשירותו הזאת, 
ואילו אמר 'יתעשר' היה דומה כאילו שיצפה לעשירות בעתידפא. 


רמז לאוכל מבשר השור שמתעשר 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס ספוכל) כתב רמז למה שאוכל מבשר השור מתעשר 

מהפסוק (דנלש ינ כ) 'כי ירחיב ה' אלהיך את גבולך ואמרת אוכלה בשר', 

ומבואר בחולין (פ.) שלימדה תורה דרך ארץ שלא יאכל בשר אלא בהזמנה 
זאת. וזה מרמז שבשר שור מורה על עשירות. 


מהו 'מנגחים בתורה' 


נגחו הויין ליה בנים שמנגחים בתורהפ5ג. הגר"א (מקנֹי + ד) ביאר כי יש בתורה 

פשטי תורה להבין הפשט באר היטב, ויש גם כן פלפול לברר וללבן הענין 

בקושיות ותירוצים, ולומדי התורה בפשט הפשוט המה נקראים חמורים, 

והלומדים בפלפול המה נקראים שוורים כשור בעל קרנים, וכמו שאמרו כאן 
'נגחו הויין לו בנים שמנגחים בתורהיפי. 


מדוע יסורים באים עליו 


נשכו יסורין באים עליו. בשלמה משנתו (ד"ס שטו) ביאר על פי דברי הגמרא 

להלן (מ:) שאחד מהדברים שמחזירים את החולה לחליו וחליו קשה הוא 

האוכל מבשר שור. ואם כן גם כאן הרמז של נשיכת השור שמרמזים לו שיחלה, 

שאז אם אוכל בשר השור הוא מזיק לו כנשיכה. וכל זה מדובר שחלם בשעת 
חוליו ובנשיכת השור רמז הוא שיחזור לחוליו. 


מדוע דרך רחוקה נזדמנה לו 


בעטו דרך רחוקה נזדמנה לו9ד. בואת מנוחתי (ל"ס ת"כ) ביאר שהפשטת רגלו 

בבעיטה מורה על דרך רחוקה, וכמו שמצינו בשבת (קד.) שרגל האות 
גימ"ל פשוטה כלפי האות דלי"ת לפי שכן דרכם של גומלי חסדים לרוץ אחר 

דלים. 

בעין ישראל (ל"ה נעטו) ביאר שבעיטה זה סמל של מיאוס וביזוי, והשור שהוא 

מסור לסבול וְלְהָכְבָש תחת יד האדם לטובתו והוא מבעטו וממאסו, זהו 
סימן שעלול הוא לבזות מקום זה ועליו ללכת למקום אחר מכאן. והנה המילה 
'נזרמן' בכל מקום בגמרא היינו שלא בכוונה בלי מחשבה מקודם להיפגש עם 
אותו אדם או להימצא במקום זה. וכן כאן נזדמנה לו בלי מחשבות וחשבונות 

מקודם אלא כעין גזירה מן השמים שעליו לשנות מקומו באופן פתאומי. 

בחזון טוב (עמ' נו, ד"ס נעטו) ביאר שבדרך הטבע האדם מתגאה על השור כמבואר 

בחגיגה (יג:) מלך שבבהמות שור ואדם מתגאה עליו ומוליכו לכל אשר 
ירצה, וכאשר השור בועט באדם ומפילו למקום אחר הרי זה היפך הגמור 
מהטבע, ובאמת הוא משונה כמבואר בבבא קמא (טו.) 'סתם שורים בחזקת שימור 
קיימי', ולכן הבעיטה ברגל מורה על רגל משונה, שיזדמן לו דרך משונה דהיינו 
דרך רחוקה. ומשם תבוא לו פרנסה וישועה, וזהו הפתרון לטובה ולא שחס 
וחלילה ינזק. עוד ביאר ששורש בעיטה הוא הרחקה כמו שכתוב (דניס 33 טו) 
יוישמן ישורון ויבעט', שנתרחק מהקב"ה, וכל בעיטה עניינו להרחיק הנבעט 

מאצלו, והיינו דרך רחוקה שנבעט מביתו. 


מדוע כשרכב השור עליו מורה למיתה 


רכבו עולה לגדולה והתניא רכבו מת לא קשיא הא דרכיב הוא לתורא 
הא דרכיב תורא לדידיהפה. בשלמה משנתו (ל"ס דיסג) ביאר שכשהשור 
רוכב עליו הוא סימן מיתה וקבורה, שהשור הוא עומד לחרישה, וכשהשור פולח 


שמנגחין אותו בתורה', כלומר שינצחו אותו בתורה, ובכל אדם מתקנא חוץ מבנו. ובדקדוקי סופרים 

גרס 'בנים זכרים שמתנגחים בתורה'. וכתב שם בהגה"ה פופ 6 שכן הוא בפתרון חלומות (פ" פער 

ג פי). ‏ פג. עיין שם שכוונתו לבאר את דברי הגמרא בעבודה זרה (ה:) 'לעולם ישים אדם עצמו 

כשור לעול וכחמור למשא', ש'משא' היינו לישא על גביו את כל הדינים וההלכות, ו'עול' היינו 

חרישה וזהו הלימוד בעומק. וראה עוד מה שפירש במשלי (כל 6. | פד. בדקדוקי סופרים הביא 

גירסא 'מזדמנת לו'. והיינו הך. ‏ פה. בדקדוקי סופרים הביא גירסא 'הא דרכיב תורא עליה'. 
וכתב שהיא גירסא ישרה. 


₪ ילקוט = 


ובוקע פני הארץ והוא קבור בתחתיות ארץ, נמצא שרוכב השור עליו ועל גביו 
חרשו חורשים ולכן אינו סימן טוב. 
בעין ישראל (ל"ס ככנו) ביאר על פי הגמרא בעבודה זרה (6₪ ששור הוא סמל 
היגיעה והעמל, ולכן כתוב שם 'לעולם ישים אדם עצמו על דברי תורה 
כשור לעול'. וזהו אם הוא רוכב על השור כאילו הוא עוד עולה יותר על כוחות 
השור ביגיעה, וזהו סמל של עולה לגדולה, ואם להיפך דומה כאילו השור 
למעלה ממנו שאינו יכול להגיע למדרגת השור ביגיעה. 


מדוע הברייתא לא מנתה ששה דברים 


שם. הרש"ש (ד"ס וספמ6) העיר שאם יש שני סוגים ברוכב, אם כן היה לה 

לברייתא לשנות ששה דברים ולא רק חמשהפי. ובהנהות רבי אלעזר משה 

הורוויץ (ד"ס ("ק) יישב שאולי הברייתא השניה שכתוב 'רכבו מת' מדובר בכל 

בעלי חיים ולאו דווקא בשור. ובאור החמה (ל"ס 6) תירץ שמה שהברייתא מנתה 

חמשה דברים היינו פעולות שנעשים בשור וחשיב כאן רכיבת השור שהוא 

מהדברים שפועלים בחלום, ולכן אין הבדל בזה בין שרכב זה או זה ולכן לא 
נמנה בשתים. 


ביאור מה שחמור הוא סמל הישועה 


הרואה חמור בחלום יצפה לישועה שנאמר הנה מלכך יבא לך צדיק 
ונושע הוא עני ורוכב על חמור. בעין ישראל (ד"ס סלופס מוכ) הביא 
בשם שבת ומועד קוסונסקי, פכ' וקמ פֿות ס) לפרש ההבדל בין עזרה לישועה, 
שעזרה נאמר על האיש שהוא בעצמו גם כן עמל להשיג הדבר אלא שאין ידו 
משגת, ועל זה נאמר (שעיס 55 ו) 'איש את רעהו יעזורו', וישועה נאמר אם אין 
האיש עושה כלום, וכאמור (טעות יד יג) 'התיצבו וראו את ישועת ה' אשר יעשהיפז. 
והנה החמור מסוגל יותר לשאת בסבלנות יתירה את המשא אשר יוטל על גבו, 
לא כמו השור שמסוגל יותר לעבוד ולחרוש האדמה. ואילו החמור בא ומוצא 
הכל מוכן לפניו בלי כל יגיעה קודמת לזה מצידו, והוא סמל הישועה, ולפיכך 
הרואה אותו בחלום יצפה לישועה, וזהו מליצת הכתוב 'צדיק ונושע הוא עני 
ורוכב על חמור', כי הצדיק נושע הוא מאת ה' גם בלי עמל מצידו, והרי הוא 
כאילו רוכב על החמור כי הוא מגיע אל מטרתו בלי יגיעה כהחמור הזה. 
= צעינים למשפט (ד"ס סלופס פמור) ביאר שחמור מורה על גמר הפעולה שהוא 
נושא את האלומות, מה שאין כן השור שהוא עושה את החרישה, 
כמבואר בעבודה זרה (ס:) 'כשור לעול וכחמור למשא', והנה הגלות היא ההכנה 
לגאולה, והגאולה הוא הגמר והתכלית, ולכן חמור מורה על הגאולה, וגם משום 
שזו תהיה הגאולה האחרונה שאין אחריה עוד גלות. 
עוד ביאר שהרואה חמור בחלום הראו לו בזה שיעבוד גלויות והכבדת עול 
הצרות בהעמסת המשא על כתפי עם ישראל כחמור הזה שהוא למשא, 
ולא נאמין לגאולה מעוצם הגלות, אבל כשתכבד הגלות כל כך יצפה לגאולה. 
וכמבואר במדרש (שספ"ר 5 ע) על הפסוק (ססלס מד כו) 'כי שחה לעפר נפשינו 
דבקה לארץ בטננו', באותה שעה יהיה הפסוק (טס פס ס) 'קומה עזרתה לנו ופדנו 
למען חסדךיפח. 
בחזון טוב (ד"ס סוס ממוכ, עמ' 9) ביאר שחמור הוא מלשון חומריות כי זהו 
עניינו של החמור שהוא כולו חומריות. והנה אם לא היה לאדם את 
החומר העכור לא היה תכלית לעולם הזה שהרי לא היה נסיון כלל והשכר היה 
נהמא דכיסופא, ולזה השכין הקב"ה את נשמתו של האדם בחומר המושכו 
להבלי העולם, וכאשר האדם מתגבר על החומר וכובש את יצרו הרי הוא הגיבור 
המנצח במלחמה, ולו נאה ויאה לזכות לחיי הנצח, ובאמת תכלית כל הענין 
הזה הוא כבוד שמים, בין השכר למי שכבש את יצרו ובין העונש למי שהלך 
שובב אחר יצרו, הכל הוא כבוד ה' שיתגלה בעולם חסדו וטובו ואמיתות 
הנהגתו יתברך, ונמצא שהחומר העכור יש בו תכלית גדולה ונפלאה שהוא מביא 
לידי כבוד שמים. והנה לעתיד יעביר ה' רוח טהרה על הארץ ויתבטל היצר 
הרע מכל וכל, והיא היא הישועה האמיתית להנצל מהיצר הרע, וזהו שכתוב 
(זכליס ט מ) 'הנה מלכך יבוא לך צדיק ונושע הוא', פירושו שהוא זך וטהור ונקי 
מטומאת היצר הרע וכבר נושע ממנו, 'עני ורוכב על החמור', היינו שירכב 
וינצח את החומריות ויכניעו לבלתי יוכל למשוך ליבות בני ישראל אחריו, 
והרואה חמור בחלום היה אפשר לפתרו שמורה על חומריות, והיינו שאדם זה 
נמשך אחר החומר חס וחלילה, ומחדשת הברייתא שהפתרון הוא לטובה שיצפה 


פו. וכן הקשו במרומי שדה (ל"ס ככנו) ובשפתי חכמים (ל"ס ס). פז. ובזה ביאר מה שאומרים 
בנוסח התפילה 'עזרת אבותינו אתה הוא מעולם', שלאבות היתה להם זכות להינצל, ורק בשעה 
שלא הספיק זכות עצמם היה הקב"ה עוזרם, אבל לבניהם אחריהם שאין להם כל זכות, הקב"ה 
להם למגן ולמושיע. | פת. עוד הביא שם על פי תיקוני הזוהר (פיקון פ) 'טב מלגאו ולבושא דיליה 
ביש דא איהו עני ורוכב על החמור'. והיינו שהחמור הוא טוב מבפנים שיש לו קדושת בכורה. 
וכן בזמן הגאולה אלו שיש להם תוך פנימי קדוש יהפכו לגמרי לטוב, מה שאין כן מי שרע בעצם 
להם יעשו דין, וכמבואר במגילה ,6 ובעבודה זרה (י:), והרע בעולם יתבטל ממציאותו וזהו שירכב 
על החומריות וינצח את הרע וישאר אך טוב. פט. בברכת ה' (ד"ס סו5ס) העיר שאין דרך הברייתא 
לדבר בלשון תרגום כגון שונרא, הגם שבירושלמי מביאם בלשון תרגום, בש"ס בבלי אין מביאם 


ברכות נו: 


ביאורים 


לקיום הפסוק 'הנה מלכך יבוא לך צדיק ונושע הוא עני ורוכב על חמור', שמלך 

המשיח יכניע ויבטל את היצר הרע, וזה שכתוב 'צדיק ונושע הוא', לשון ישועה, 

ובלשון הזה אמרו יצפה לישועה, שיחכה ליום הנכסף שבו יתבטל היצר הרע 

על ידי ביאת המשיח. ויתכן שנרמז לו שאף קודם שנזכה לביאת המשיח מכל 

מקום יאיר עליו אור הגאולה ויטעום בזמן הזה מעין לעתיד לבוא, ויזכה להכניע 
את החומר, וזו ישועה פרטית שלו. 


הגמרא יכלה לומר יעפה לחכמה 


שם. באוצר חיים (ל"ה סלופס) כתב שהגמרא יכלה לומר שהרואה חמור יצפה 
לחכמה, וכפי שדורשים במדרש (:"ר ₪ ינ) את הפסוק (ככ)טיפ מט יל) 'יששכר 
חמור גרם' על התורה. 


ביאור ההבדל בין שונרא לשינרא 


הרואה חתול בחלום באתרא דקרו ליה שונרא נעשית לו שירה נאה 

שינרא נעשה לו שינוי רעפט. בהגהות רבי שאול קצנלבוגן (ל"ס סכופס) 
ביאר שכשקורין שונרא במלאפום [שורוק] הוא סימן על שם (פס(ס על מ) 'ימלא 
פי תהלתך', לכך נעשית לו שירה נאה. אבל כשקורין שינרא בחירק הוא סימן 
על שם (יכס 3 טז) 'שרקו ויחרקו שן' או (פסניס ₪ עו) 'חרק עלי שינימוי, לכן 

נעשית לו שינוי רע. 

בלמנצח לדוד (פפלו, פ"כ ד"ס נפתכפ) הביא מה שכתוב בתרגום יונתן על הפסוק 

(שעיס יג כנ) /ְעָנָה איים באלמנותיו', 'וינפצון חתולין בברניתהון. 
וברד"ק (פס ד"ס פײס) פירש חיה מחיות המדבר, ואפשר דהיינו חתול הבר, ולהם 
קוראים שינרא. וזה מה שהגמרא אומרת באתרא דקרו שונרא דהיינו חתול ביתי 
שהוא האוכל את אויביו דהיינו העכברים, נעשה לו שירה, כמו שדוד אמר שירה 
כשניצל מאויביו, כמו שכתוב (פסלס ימ פ) 'למנצח לדוד וגו' ביום הציל אותו 
מכף כל אויביו'. אבל במקום שקוראים שינרא שהוא המדברי והוא חיה רעה 

משונה, אז מורה על שינוי רע. 


מה הכוונה 'נעשית לו שירה נאה' 


שם. בואת מנוחתי (ל"ס סלופס) ביאר שכשרואה שונרא אות הוא שנגזר עליו דבר 
טוב מן השמים שיאמר עליו לאחר זמן שירה נאה להקדוש ברוך הוא 
מתוך שמחה. 


גירסא הפוכה 


שם. הרש"ש (ל"ס נתרפ) הביא את גירסת הערוך (עלן פנכ) שמשמע שגורס הפוך. 

והיינו שבמקום שקוראים לו שינרא נעשית לו שירה נאה, ובמקום שקוראים 

לו שונרא נעשה לו שינוי רע. וכתב על זה הרש"ש שהוא יותר נכוןצ. וכתב 

שלדברי הערוך צריך לגרוס שונרא נעשה לו שינוי רע, ובמקום שקוראים לו 
שורנא נעשית לו שירה נאהצא. 


היום שלא קורים לחתול בשמות הללו 


שם. בפתרון חלומות (פ"כ פער ג פ"נ נתת סנ') כתב שהרואה בזמן הזה חתול אין 

לפותרו בשום אחד מהפתרונות הללו, כיון שבזמן הזה אין קורים אותו 

לא שונרא ולא שורנא, אבל יש לפותרו כדברי רבינו האי שאמר הרואה חתול 

יזכה למלבושים נאים, או כמו מי שאמר מיתה נקנסת עליו מן השמים וניצל 
ממנה. 


מדוע ענבים שחורים שלא בזמנן רעות 


הרואה ענבים בחלום לבנות בין בזמנן בין שלא בזמנן יפות שחורות 
בזמנן יפות שלא בזמנן רעות. בזוהר (פלופס קמל.) מבואר שהאילן 

שאכל ממנו אדם הראשון היה גפן של ענבים שחורות ובא על ידי זה מיתה 

לעולם. 
בזוהר חדש (עיכ סטימס, עמ' סד: ד"ס פן) אינו מחלק בין בזמנן לשלא בזמנן, 
ושחורות תמיד צריכים רחמים גם בזמנן. 

בדקדוקי סופרים גרס 'שחורות שלא בעתם צריכין רחמים, אכלן [לשחורות] 
מובטח לו שהוא בן העולם הבא'צג. ובפתרון חלומות (ס"נ טער 3 פ"ג) 


אלא בלשון הקודש. | צ. וכתב בחזון טוב עפי 655) שהמכוון בזה ששינרא הם אותיות 'שיר נא', 
והיינו שיר נאה כי הה"א נבלעת. ושונרא הם אותיות 'שון רע', ושון הוא קיצור ממשונה, ו'רא' 
היינו רע כי אל"ף ועי"ן מתחלפות, ולכן מורה על שינוי רע. וראה שם עוד שהאריך בזה. צא. וכן 
הביא בדקדוקי סופרים גירסא זו בשם הבית נתן (ד"ס פפוק 0% בשם גביע הכסף מתלמידי הגר"א. 
[והוסיף שם גירסא 'שורניא'ן וכן הוא בפתרון החלומות (פ": שער ג פ"נ). וכן הביא הברכת אברהם 
(ד"ס 50563), וכן הוא במדרש הגדול (פר' מקן מל 3). אמנם במחצית השקל (סו"ס סי' תקפג כרים ססימן) גרס 
כדברי הגמרא. ועיין בכסא רחמים (ד"ה 83תכפ) מה שדן בגירסאות. וראה גנזי יוסף (ד"ס פוגר) לגירסא 
נוספת. צב. וכן איתא בזוהר (פכופס קמד.) ובמדרש שוחר טוב (פיס קכס 6ות ט), וכן הוא בפתרון 
חלומות (פ"ג פער כ פ"ג). וראה בחיד"א (פטפי 6כופ על ססר ושנ קננ. פֿות כ) שכתב שבפרק הרואה לא 


ילקוט 


אוצר החכמה 


ביאר מה שאכלן שהוא בן העולם הבא שהוא רמז ליין המשומר בענביו מששת 


ימי בראשיתצי. 


ביאור הענין בענבים לבנות 


שם. בעין ישראל (ל"ס סכופס ענניס - ססני) ביאר שמראה לבן הוא חשוב מאד, 

שלכן נקרא בית המקדש לבנון שמלבין עוונותיהם של ישראל, על שם 
הכתוב (יקעיס 6 ₪) 'אם יהיו חטאיכם כשנים כשלג ילבינו'. וחוץ ממה שהעבודות 
פנים בקודש הקדשים ביום=בפגזים היו בבגדי לבן, עוד היה השם של בית 


המקדש נשאר לזכרון תמידי שהחטאים נעשים לבנים כשלגצז. 


בדברי הגר"א שאין לאכול ענבים בראש השנה 


שם. הגר"א במעשה רב (פופ י) כתב שאין לאכול ענבים בראש השנה והטעם 
על פי הסודצה. ובפעולת שכיר (טס) כתב זכר לדבר מהגמרא כאן 'הרואה 
ענבים' וכו'. ובבף החיים (סי' פקפג ס"ק כ) הביא שלפי דבריו משמע דווקא ענבים 
שחורים אבל ענבים לבנים אדרבה מבואר בגמרא שהם סימן טוב. והביא שכן 
מבואר בזוהר (פלומס קמד.) שרק ענבים שחורים סימן רע הם. אלא שהעיר מדברי 
הזוהר (שס) שהרואה שאוכל ענבים שחורות בחלום מובטח לו שהוא בן עולם 
הבא. הרי שזה סימן טוב. וסיים שאפשר שלענין ראש השנה יש להקפיד שלא 
לאכול ענבים שחורים וגם להעלותם על השולחן בראש השנה יש להקפיד מן 
הטעם הנזכר בזוהר (סונפ (עי0 שעל ידי ענבים שחורות באה המיתה לעולם. 


מדוע סוס לבן הוא טוב 


הרואה פוס לבן בחלום בין בנחת בין ברדוף יפה לו. הגמרא בסנהדרין 
(פג.) מוכיחה שסוס לבן מעולה לחלום, מנבואת זכריה (5 פ) 'ראיתי והנה 
איש רוכב על סוס אדום והוא עומד בין ההדסים אשר במצולה ואחריו סוסים 
אדומים שרוקים ולבנים', שאותם סוסים אדומים שהם משל לרוגז הקב"ה נעשו 
לבנים ונהפכה מידת הדין לרחמים. וביאר המהרש"א (סנסללין פס מ" ד"ס סוסי) 
שכיון שיפה הוא בנבואה יפה הוא גם כן לחלום שהחלום הוא אחד מששים 
בנבואה. 
בלשמוע בלמודים (ד"ס סלופס סוס) ביאר שמילת 'סוס' יש לו הוראת רוגז בלשון 
תלמוד, כמו שכתוב (ע" ד) 'מאן דאית ליה סיסיא [זעם] ברחמיה 
מסיק ליה' [מעלהו על אוהבו], וכאשר מתהפך ללבן נהפך הרוגז לרחמים, לכן 
סוס לבן יפה לחלום שמהפך הרוגז לרחמים. 


מדוע סוס אדום אינו טוב כשהוא רדוף 


אדום בנחת יפה ברדוף קשה. המלבי"ם (כליס 6 5) ביאר שהסוס מורה על 

המלחמה כמו שנאמר (מפני כ ) 'סוס מוכן ליום מלחמה', ומאידך מורה 

על הגאוה וההתנשאות, וכשהוא אדום מורה על שפיכות דמים, וברדוף שמורה 

שרודף לשפוך דם הוא אות של רצח, אבל אם הוא בנחת או שהוא סוס לבן 
הוא מורה על התנשאות ולא על שפיכות דמים. 


הרואה שהוא רוכב על סוס 


שם. בסגולות ישראל (מעככת מ פות 6 כתב שהרואה בחלום שהיה רוכב על הסוס 
לא נזכר בגמרא. ונראה לי שיצפה לישועה, שנאמר (פנקוק ג פ) 'כי תרכב 

על סוסיך מרכבותיך ישועה'. והביא בשם הנפש חיים (פפנלג", מערכת ס פות ט) 

שכתב 'רוכב על הסוס ישיש וישמח אפילו היה עצב ודואג על בנו או על 

אבידתו, וזהו סוס לשון שוש, שהאותיות מתחלפות'צי. בפתרון חלומות (טער ענמי 
ננעלי סיס פ"5 נסם כ) כתב 'הרוכב על הסוס גדולה וטובה יהיה לו". 


מדוע דווקא ישמעאל בן אברהם 


הרואה ישמעאל בחלום תפלתו נשמעת ודווקא ישמעאל בן אברהם אבל 
טייעא בעלמא לא. בשלמה משנתו (ד"ס ודווק)) ביאר שישמעאל נקרא 

כך על פי מלאך ה' שאמר לאמו (לפטית טז י) 'כי שמע ה' אל עניך'צ', וכן 

אמר הקב"ה לאברהם מס * 0 'ולישמעאל שמעתיך'. ובעין ישראל (ל"ס הלוס 
יקמע) הוסיף הפסוק (שס כ ) 'וישמע אלהים את קול הנערי. 


חילקו בין חיורי לאוכמי רק אמרו הרואה ענבים בחלום ישכים ויאמר 'כענבים במדבר'. וכבר תמה 
עליו בסגולות ישראל (פעככת מ 6ופ כנ) שלא הביא רק את הגמרא לעיל ולא הזכיר מדברי הגמרא כאן 
שחילקו בין ענבים לבנות לשחורות. צג. והופיף שאם הענבים אדומים טוב לו ולבניו. ואולי היתה 
לו גירסא זו בגמרא. | צד. ועיין עוד בהמשך דבריו. | צה. הובאו דבריו במשנה ברורה (סי תר 
סק"ד). ‏ צו. כ[ כתב בצרור המור פיפ ו). אלא שלא דיבר שם על חלום אלא כתב בטעם שאדם 
הראשון קרא לו שם סוס כי הוא כמו שוש שהאותיות מתחלפות, והסוס הוא שמח מכל הבעלי 
חיים, כי הוא שמח בטבעו עד שאומרים שאם אדם יהיה עצב ודואג על בנו או על אבידתו שאם 
ירכב על סוס אחד מיד ישמח ויגל. | צז.וכן ביאר בשפתי חכמים (ד"ס פפעפו). ובכתית למאור (ל"ה 
ולווק?) הוסיף שידוע שמלאך ה' הולך על השכינה, ואי אפשר שישתנה שמו לפי שהקב"ה קראו כן, 
ועל דרך המבואר בירושלמי (פ"פ ה"ו) גבי יצחק שלא נשתנה שמו לפי שהקב"ה קראו יצחק, לא כן 


ברכות נו: 


ביאורים קיט 


אלא שהקשה שלשון הגמרא 'אבל טייעא בעלמא לא' מיותר, שהרי אפילו לא 
טייעא בעלמא אלא סתם איש שקוראים אותו ישמעאל אבל איננו בן 
אברהם גם כן לא, ואם יראה אפילו את רבי ישמעאל התנא הרי גם כן לא 
יועיל, ואם כן היה לגמרא לומר ודווקא בן אברהם ותו לא. 
ותירץ משום שכתוב אחר כך (פס פס ית) 'קומי שאי את הנער וגו' כי לגוי גדול 
אשימנו', ואם כן תפילתו של ישמעאל עלתה לו לזכות שישימנו ה' לגוי 
גדול, ואם כן כל דורותיו אחריו כולם בשביל תפילת ישמעאל. ואפשר לומר 
שכל טייעא בעלמא יש לו זכות של ישמעאל וכמו שהבטיח ה' (שס מז יט 'על 
פני כל אחיו ישכון'. ולכן צריכה הגמרא לומר אבל טייעא בעלמא אפילו שהוא 
מזרע של ישמעאל בן אברהם גם כן לא. 
בשפתי חכמים (ד'ס תפלתו) ביאר שמה שהגמרא אמרה ודווקא ישמעאל בן 
אברהם הוא משום שלהגר נאמר טעם השם של ישמעאל 'כי שמע ה' 
אל עניך', אבל לאברהם לא נאמר טעם זה, אם כן יש לומר שפתרון של ראיית 
ישמעאל הוא שתפילתו נשמעת אפילו כשאינו מתפלל מתוך עניו. 


האם גם בכתב 


שם. היעב"ץ (ל"ס סלופס) כתב שמהגמרא משמע שמדובר שראה אדם ששמו 

ישמעאל בן אברהם ובזה מחלקים בין ישמעאל לסתם טייעא. וכתב 

היעב"ץ שגם אם ראה בכתב ישמעאל בן אברהם נראה שזה סימן יפהצ". אמנם 

בברכת ראש (נסנן מ. ד"ס וסנ"פ) כתב שבישמעאל הכוונה שראה דמות אדם ונדמה 
לו שהוא ישמעאל בן אברהם, ולא מדובר בכתב. 


מדוע הרואה גמל מורה שהעילוהו וכיעד רמוז בפסוק 


הרואה גמל בחלום מיתה נקנפה לו מן השמים והצילוהו ממנה אמר רבי 
חמא ברבי חנינא מאי קראה ואנכי ארד עמך מצרימה ואנכי 

אעלך גם עלה. ברש"י (ד'"ס גס) ביאר ש'גם עלה' זה קרוב לנוטריקון של גמל. 
וביאר המהרש"א (מ" ד"ס ססופס גמ שהעי"ן שלה נבלעת בקריאה אחר המ"ם 
כמו שדקדקו בקריאת שמע להפריד באל"ף שאחר המ"ם, והעי"ן והאל"ף 
קרובים מוצאם וכאילו אותיות גמ"ל כתובים רצופים בפסוקצט. אמנם ברוב דגן 
(נרט"י עס) ביאר שכוונת רש"י היא כיון שרוב אותיות של גמל כתובים במילת 
יגם' לכן דורשים על גמל ולא משום שכתוב גם 'עלה', כיון שהולכים אחר רוב 

האותיות. 

בפתח עינים (ל"ס סלופס) כתב טעם לדבר על פי מה שכתוב במדרש (נ"כ עו ז) 
על הגמלים ששלח יעקב לעשיו, למה נתן את הגמלים באמצע. אלא 

אמר לו הוי רואה את עצמך כאילו אתה יושב על בימה ודן, ואני נידון לפניך 
ואתה מתמלא עלי רחמים. ופירשו המפרשים שהגמלים גבוהים כבימה שעליה 
נידון האדם, וגמלים הוא גם לשון גמילות חסד, וזהו שאמר יעקב לעשיו התמלא 
עלי רחמים, ולכך בחלום יורו לו שנידון למיתה כגמל שהוא כבימה לדין, 

ושניצול כגמל המרמז על חסד הצלה ורחמים. 

בשדה יצחק (ל"ס סמפס גמ הקשה איך מרומז בפסוק קנס המיתה והצלתה. 
ותירץ על פי מה שאמרו חז"ל ((נעיל יפ.) שהצדיקים אפילו במיתתן קרויים 

חיים. וזהו דווקא בנקברים בארץ אבל בחוץ לארץ נחשבת להם מיתה, ויעקב 
אבינו נקנסה עליו מיתה שימות במצרים וממילא שיקבר במצרים, ועכשיו שאמר 
לו הקב"ה 'ץאנכי אעלך גם עלה', והבטיחהו שיקבר בארץ ניצל מן המיתה 

שנקנסה עליו שימות במצרים. 

בנועם אלימלך (פ' וטג ד"ס ױשגו (6כל סס) ביאר מדוע ראיית הגמל בחלום ירמז 
על הצלה ממיתה. שהנה במרכבה טמאה הוא גמל, וגמל הוא לשון גומל 

דהיינו גמילת חסד, והיינו שעל ידי גמילת חסד הוא משבר כח הגמל של 
המרכבה טמאה, וזה שמראים לו בחלום גמל רמז רמזו לו שעל ידי גמילת חסד 

הוא משבר כח הגמל של המרכבה טמאה וניצל ממיתהל. 
בשלמה משנתו (ד"ס גס) ביאר שכשנאמר ליעקב 'גם עלה', הובטח לו שלא 
ימות לעולם כמבואר בתענית (ס:), שאם לא כן הרי מת במצרים, לכן 
הפתרון הוא שניצול מן המיתה. 

בגליוני הש"ם (ד"ס המפס) הקשה כיצד רואים מהפסוק 'גם עלה' שנקנסה עליו 
מיתה, הרי פסוק זה כתוב ביציאת מצרים, ומבואר במגילה (יד.) שיציאת 

מצרים נחשבת רק גאולה מעבדות לחירות לא ממיתה לחיים. ואפילו שמבואר 


אברהם ויעקב שנשתנה שמם לפי שאבותיהם קראו להם כן, אם כן יש לומר שהועיל מה שקראו 
הקב"ה ישמעאל לגבי מי שראה ישמעאל בן אברהם שהוא סימן טוב לו שהרי בשם זה בחר הקב"ה. 
צח. ומה שאמרה הגמרא דווקא ישמעאל בן אברהם אבל טייעא בעלמא לא, המכוון שאם היה כתוב 
רק ישמעאל אפשר שלא הולך על ישמעאל בן אברהם אלא על שם האומה או שם ישמעאלי שנקרא 
כן. אלא שהקשה בחזון טוב (עפי מח) שאם כן היה לגמרא לומר אבל ישמעאל לחוד לא ומדוע נקטה 
טייעא. וכן בילקוט שמעוני (ץ ץ כמ פנ כתוב 'הרואה ישמעאל וכו' והני מילי ישמעאל בן אברהם 
אבל ישמעאל ממש ולא כלום', משמע שראה דמות של ישמעאל בן אברהם, ולכן אומר המדרש 
שלא ראה ישמעאלי ממש, ואילו ליעב"ץ היה לומר אבל ישמעאל בלבד דהיינו בלא שנכתב אחריו 
בן אברהם. וראה בישמח לב (ד"ס וווק). ‏ צט. במצור דבש (נכפ"י עס) ציין לרש"י בבראשית (ל 5) 
שגם שם רואים שאות עי"ן נעלמת. ק. וכעין זה ביאר בתולדות יעקב יוסף (פל' נת עמ' ענ כסו' סחדסות). 


קכ ילקוט 


ענין הצלה ב'ואנכי אעלך גם עלה', מכל מקום הרי מבואר רק הצלה מעבדות 
ולא הצלה ממיתה. ועדיין מה הרמז על שנקנסה עליו מיתה וניצל ממנה. 

ותירץ על פי דברי הרמב"ם בפירוש המשניות (שנת פ מ"פ) שלכן נאמר (Eס)‏ 

'כלל גדול אמרו בשבת', ששבת נקראת 'גדול' כיון שיש בה עונש מיתה 

על העושה מלאכה, להבדיל מיום טוב ויום הכפורים?א. ועל כן גם כאן ראיית 

גמל מורה דבר גדול, כלשון המשנה (כסיס פ"ג מ"כ) אפונים הגמלונין מן ירק. 

ופירש הרע"ב (שס) גמלונין גסים וגדולים לשון ארמי קורין לדבר גדול גומלונא. 


ל אהח19/08/2018 


ו"ענין המיתה בראיית הגמל זה מורה גם כן על שניצל ממנה, לפי שמצינו 
לשון גמל גבי הצלה בפסוק ואנכי אעלך גם עלה'. ועל כן יש כאן שתי 
ההוראות יחד שנקנסה עליו מיתה ושניצל ממנה. ומה שרב חמא הביא פסוק 
'גם עלה' הוא רק לראיה על הוראת גמל על הצלה, אבל על שנקנסה עליו 
מיתה זה מורה ראיית הגמל מצד עצמולנ. 

בתורה תמימה (נלטית מו ד סות ס) ביאר שהכוונה לא שראה בריה גמל אלא 
שראה כתוב מילת גמל, ומכוין לשם גומל, והיינו לברכת 'הגומל' 

שמברך הניצול מחולי וצער, ולכן ידע שמיתה נקנסה עליו וניצול ממנה וגמלוהו 
חיים, ורב חמא נתן על זה סימן לדבר להזכיר מפסוק שלפנינו 'ואנכי אעלך 
גם עלה', שכאן המילות 'גם עלה' קרובים במבטא לשם גמל, ומורה עניינם על 

עליה ופדיון מצער ושיעבוד מצרים. 

בבאר יוסף (סננט, פר' ענת לכ עז פֿות ג) ביאר על פי המבואר בקידושין (פנ) והַגְמָלִין 
רובן כשרים. ופירש רש"י (שס ד"ס הגמן) שפורשים למדברות למקום גדודי 

חיות וליסטים ויראים לנפשם ומשברים ליבם למקום. ובגמרא לעיל (ד:) אמרו 
ארבעה צריכים להודות יורדי הים והולכי מדברות, ואין לך הולכי מדברות יותר 
מן הגְמָלִים, והגמל בטבעו הוא מסוגל לזה יותר משאר בעלי חיים, משום 
שמכיל בקרבו מים לרוב ומחזיקם בתוכו כמה שבועות, ולכן משתמשים בו 
להוליכו לדרכים רחוקות ומדבריות מקום שאין שם מים, אם כן רוכבי גמלים 
צריכים תמיד להודות ולברך ברכת הגומל, ואפשר שהשם גמל הוא מלשון גומל, 
ולכן הרואה גמל בחלום הוא סימן שהיה בסכנה ומיתה נקנסה עליו מן השמים 

וניצול ממנה. 


מה הגמרא באה ללמדינו 


שם. בחדשים גם ישנים (ל"ס טופס גמ כתב שכיון שהרואה גמל מיתה נקנסה 
עליו והצילוהו, אם כן יש על האדם להודות לה' על זה, וכן מה שמבואר 

להלן (מ.) 'הרואה הספד מן השמים חסו עליו', אם כן ראוי שיתן האדם שבח 
והודיה על זה. ואולי משום כך הזכירו זאת חז"ל להודיענו את זאת. 


מה הראיה מהפסוק 


רב נחמן בר יצחק אמר מהכא גם ה' העביר חטאתך לא תמות. המהרש"א 

(ח"b‏ ד"ס הכוסה גמנ) הקשה שקשה לומר שיהיה מילת 'גם' בלא למ"ד נוטריקון 

של גמל. ותירץ על פי מה שמבואר בכמה מקומות בתלמוד כמין גם שהוא 

גימל יוונית והוי גם כמו גמללי. וברוב דגן (גלש"י ד"ס גס) ביאר כיון שרוב אותיות 
של גמל נמצאים במילת גם דורשים זה על גמל כיון שהולכים אחר הרוב. 

ובאמרי נועם (ל"ס סלופס גמ כתב שגמל הוא נוטריקון גם לא. כלומר תיבת 'גם' 

מרמזת על 'גם ה' העביר חטאתך', ותיבת 'לא' מרמזת על 'לא תמות'קז. 

בזאת מנוחתי (ד"ס כננ") ביאר שהגמרא דורשת מהמילים 'גם ה'', ש'גם' זה 

שתי אותיות הראשונות מגמל וחסר למ"ד, וארבע אותיות של הויה עולים 

כ"ו, ובצירוף האותיות עצמם זה עוד ארבע, וביחד שלשים להשלים את האות 

למיד של גמזל. 


במה נחלקו האמוראים 


שם. בתרומת הדשן (ד"ס פמכ) הקשה במה נחלקו האמוראים שכל אחד דורש 

דרשה מפסוק אחר. ויישב שרב חמא סובר שהפסוק מהתורה עדיף מאשר 

על פסוק בנביאים אפילו שלא נזכר בו ענין מיתה. ובישמח לב (ל"ס ססופס גמ3) 

ביאר שרבי חמא בר חנינא ניחא ליה יותר ללמוד מ'גם עלה' שיותר מפורש 

לשון גמל בנוטריקון. ורב נחמן בר יצחק ניחא ליה יותר מהפסוק 'גם ה' העביר 
חטאתך' שיותר מבואר שלא ימות. 


קא. ובזה ביאר מדוע נקראו עבודה זרה וגילוי עריות ושפיכות דמים 'גדולות' כמבואר בערכין 
(טו:), והטעם לפי שצריך להמית עצמו עליהן שהם ביהרג ואל יעבור, ומיתה קרויה גדול. קב. ועיין 
עוד באוהב ישראל (פוף פרי פיי פכס) ובעין אליהו (ד"ס המופה גמ) מה שביארו על פי הסוד. | קג. וכן 
ביאר בתרומת הדשן ((כ' :מס הכסן, ד"ס 5מכ). = קד. וכן ביארו במגיד תעלומה (ל"ה תנ'י) ובברכת אברהם 
(נרמ"י ד"ס גס ענס) ובלשם זבח (ד"ס ססופס). וכן הביא לפרש במליצי אש (ד' 86 לופ קעג, פה) בשם חכם 
אחד. ובפשט הש"ס (ל"ה גנ) כתב שגמל הוא ראשי תיבות 'גם מיתתך לא'. קה. ובאמרי נועם 
(ל"ס סלופס פנפק) הוסיף שבגמרא בסנהדרין וטס) מבואר שנעשו לו ששה ניסים, ובמדרש (צפלנ"ר כ כס) 
מבואר שנעשה לו י"ב ניסים. ועיין בפשט הש"ס (ד"ס פנסחס) שכתב שפנחס זה ראשי תיבות 'פלא 
נעשה חלום סייעו'. | קו. הבית נתן סוף ד"ס פסוק 6תכ) גרס 'הרואה פפא פלאי פלאים נעשו לו'. 


ברכות נו: 


ביאורים 


ביאור הפסוק ואני בחסדך בטחת" 


שם. ברוב דגן (ל"ס סלופס) ביאר על פי הגמרא את מה שכתוב כפפלס יג ו) 'ואני 

בחסדך בטחתי יגל לבי בישועתך אשירה לה' כי גמל עלי', שבא לרמז 
שאם אראה גמל אז מובטח אני שאם נגזרה שום גזירה קשה עלי ודאי אנצל 
ממנה, והיינו שנקט כי 'גמל' עלי דווקא. והוסיף שאילו הוא היה שם [בזמן 
הגמרא] היה מביא ראיה מפסוק זה שגמל מורה על שנקנס עליו מיתה והצילוהו 

ממנה. 

ובעין ישראל (ד"ס סלולס גפ הקשה באמת מדוע צריך נוטריקון של גמל, הרי 

יש מקרא מפורש יותר שכתוב 'אשירה לה' כי גמל עלי'. ואם לרמז על 
זה שמיתה נקנסה עליו מן השמים, הלא אין כל רמז על זה בפסוק זה, ואדרבה 
בכתוב 'אנכי ארד עמך מצרימה' מבטיח לו ה' שהירידה תהיה יחד איתו, והיכן 
יש רמז כלל למיתה. ותירץ שרמוז כאן שהירידה תהיה מעצמאותו של יעקב, 
וה' רק מבטיח לו שירד יחד אתו, והיא האמונה האמורה (פסלס 6 טו) 'עמו אנכי 
בצרה', אבל מאתי לא תצא הרעות כלל, והעליה תהיה כולה מה' יתברך 'ואנכי 
אעלך גם עלה', ואם כן רמוז שהירידה היא מצד יעקב שעליו להיות ירוד כאילו 
שמיתה נקנסה לו שהירידה של יעקב למצרים היתה נחשבת לו כעין מיתה, עד 

> שאמר לו הקב"ה (נשית מו ג) 'אל תירא מרדה מצרימה'. 


הרי לפנחס נעשה כמה נסים 


הרואה פינחס בחלום פלא נעשה לו. רש"י (ל"ס פנ6) ביאר כמו שנעשה לפנחס 
בעת שהרג את זמרי והמדינית כמבואר בסנהדרין (פנ:)?ה. ובברכת 
אברהם (לסנן נ. כרפ"י ד"ה נס) ביאר שהפ"א רומז לפלא כמו ברואה פפאקי, והנו"ן 
בצירוף הסמ"ך משמע נס, וה'חס' של פנחס מרמז שחסו עליו מן השמים כמו 
ברואה הספד להלן ‏ סס)קז. 
בלשם זבח (נט"י דיס ₪9) הקשה מדוע באמת רש"י לא פירש כן שפלא נעשה 
לו משום שפ"א נגד פ"א כמו שפירש להלן (פס) לגבי הונא שנס נעשה 
לו נו"ן כנגד נו"ן. כי יש לומר שזה שייך דווקא אם ראה השם כתוב, כמו 
שאמרה הגמרא 'והני מילי בכתבא', וכמו שפירש רש"י (שס ל"ס וסט) שהולך גם 
על הונא. אבל כאן שמדובר שראה פנחס ממש ולא השם בכתב לא שייך לומר 
כך. ואין לומר מנין לרש"י כן, אולי גם כאן מדובר בכתב ומה שהגמרא אמרה 
'הני מילי בכתבא' מדובר גם על ראה פנחס בחלום. שאם כן גם בראה פיל 
פלא נעשה לו [בסמוך] אפשר להעמיד כך שראה בכתב, ומה מקשה הגמרא 
מברייתא שפיל לא מורה טוב, נאמר ששם מדובר בראה פיל ממש. וכן מתירוץ 
הגמרא לתרץ את הברייתות להבדיל בין אם הפיל עם אוכף או לא מורה 
שמדובר שרואה הפיל עצמול". 
אמנם בעינים למשפט (ל"ס סלופס) כתב שכאן מדובר שרואה את הכתב של פנחס 
כמו להלן (מ.) לגבי הספד, שאם לא כן צריך שיכיר מתחילה את פנחס 
וזה דוחקקט. 


הרי נעשו לו כמה ניסים 


שם. בעין ישראל (ד"ס סלופס פינפס) הקשה שהרי בגמרא (פנסדלין פנ:) מבואר שששה 
ניסים נעשו לו ולא פלא אחד. ותירץ שגם אחר שנעשו לו הניסים לא 
נעצרה המגיפה שכתוב (פסניס קו 0 'ויעמוד פנחס ויפלל ותעצר המגפה', והמגיפה 
נעצרה אחרי שעשה פלילות עם קונו כמבואר שם, ומבואר שם בגמרא שרצו 
מלאכי השרת לדוחפו עבור זה עד שאמר להם הקב"ה הניחו לו קנאי בן קנאי, 
דהיינו בנו של לוי שקינא במעשה אחותו, משיב חמה בן משיב חמה, וזהו 
הפלא שנעשה לו שהקב"ה בעצמו הצילו מן המלאכים, וכל הניסים האלה המה 
טפלים לפלא הגדול הזה איך שהקב"ה בעצמו הצילו מן המלאכים. 


הרי להרבה אנשים נעשו ניסים 


שם. בפרחי כהונה (ל"ס סרוסס, נלפס נועד (סכמיס) הקשה וכי אין שום אחד בעולם 

שנעשה לו נס רק פנחס, הלא משה רבינו אירע לו נס שניצול מחרב פרעה 

וכן אברהם אבינו נעשו לו כמה נסים וכן דוד המלך. ותירץ ששונה אצל פנחס 

שתחילתו אות פ"א שהיא נוטריקון פלא, ודווקא צריך שיראה את פנחס שנעשה 
לו נס אבל לא שאר אנשים שתחילת שמם פ"אלי. 


וכן הביא בדקדוקי סופרים (נסגס"ס פות י). והוסיף שם שמדברי רש"י מוכח שלא גרס את זה, שפירש 
משום שאירע לו נס ולא משום שיש בו את האות פ"א. קז וכעין זה ביאר באמת ליעקב (קמינקי, 
ד"ס הרפס פנמס). והוכיח שזה לשון נוטריקון שאם לא כן היה לגמרא לומר ניסים נעשו לו, שהרי 
אצל פנחס כתוב שנעשו לו ניסים ולא פלאים. ואולי שנקט פלא לסימנא בעלמא. ועיין עוד שם. 
קח. וכן כתב בכסא רחמים (ל"ס סוס פינפם). | קט. וראה מה שביאר שם (ל"ס סכופס פיל) לגבי הרואה 
פיל. ‏ קי.והמגיה שם כתב עוד שפנחס הוא נוטריקון 'פ'לא ע'עשה, וה'חס' הוא שחס עליו 
השם יתברך ופלא נעשה לו. עוד ביאר שהגמרא באה לרמוז שהפלא שנעשה לו הוא בשביל שקינא 
קנאת ה' כפנחס שהוכיח לחוטאים וזיכה את הרבים. וראה באמרי אמת (קוטיס, לייה סרופס) שבחז"ל 
איתא (וסר מ תס ק5) שפנחס הוא אליהו. וזה שאמרו באליהו 'אשרי מי שראה פניו בחלום. 


ילקום 


מדוע הגמרא לא אמרה שדווקא אם רואה פנחס בן אלעזר 


שם. בישמח לב (ד"ס סלולס פפס) הקשה למה הגמרא לא אמרה שדווקא אם רואה 

פנחס בן אלעזר בן אהרן הכהן כמו שאמרו ברואה את ישמעאלליא. ותירץ 
יען שבישמעאל לבד אין הוכחה שהולך על ישמעאל בן אברהם שאולי הוא 
רק טייעא בעלמא. ובעין ישראל (ל"ס הרוס פנחס) תירץ שתפילת ישמעאל היתה 
לצורך עצמו, ולכן רק אם ראה את ישמעאל בעצמו. אבל פנחס כשדיבר ועשה 
פלילים הלא דיבר עבור כל ישראל ויש לו הזכות אשר אם רואים תמונה של 
איזה איש שקוראים אותו פנחס אפילו לא את פנחס בן אלעזר זה סימן טוב. 
שבישמעאל לא היה כל כך פלא רק 'וישמע אלהים אל קול הנער', ואיזה פלא 
יש כאאש:עה בפנחס היה פלא כמו שנתבאר לעיל, לכן זכותו גדולה מאדקיב. 


, ו 


מדוע הרואה פיל פלאות נעשו לו 
הרואה פיל בחלום פלאות נעשו לו פילים פילי פלאות נעשו לו. בחזון 


טוב (ד"ס סלולס פיע, עמ' סס) ביאר שפיל הוא הבריה הכ* גזולה, וגם 
מבואר בפרקי שירה שהפיל אומר 'מה גדלו מעשיך ה' מאד עמקו מחשבותיך', 
הרי שעצם עניינו של הפיל הוא פלא ומורה על מעשי ה' כמה גדלו, וזה ענין 
פלא, וגם שמו פיל דומה לתיבת פלא, ונמצא שיש בפיל שני דברים שמורים 
על פלא, גם עצם עניינו וגם שמו ולכן הרואה פיל פתרונו פלאות נעשו לו 


והיינו שתי פלאותלי. 


מה ההבדל בין פלאות לפלאי פלאות 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס פליס) הקשה הרי 'הרואה פיל פלאות נעשו לו' משמע 

פלאות רבות, אם כן מה הנפקא מינה בין פיל לפילים. שיש לומר שפלאי 

פלאות היינו רבים וגדולים. ובישמח לב (ד"ס סרופס) כתב שאין הכוונה פלאות 

נעשו לו הרבה פלאות שהרי להלן (מ:) מבואר הרואה פיל בחלום פלא נעשה 

לו. אלא משום שאמר בפילים פלאי פלאות נעשו לו שהוא חוץ לדרך הטבע, 
אמר כאן פלאות בדרך הטבע ורק אחת. 


מדוע כל מיני חיות יפים לחלום 


והתניא כל מיני חיות יפין לחלום. בשלמה משנתו (סן מ: ד"ס כל - סללטון) 

ביאר שכל מיני חיות אין עליהם עול בשר ודם, וגם אינם צריכים 

לדאוג לפרנסתם, רק מבקשים מהקב"ה אכלם ומוצאים הכל מתוקן ומוכן 

לפניהם, כמבואר בקידושין (פנ:) מימי לא ראיתי צבי קייץ וארי סבל ושועל 
חנווני. 


הרי לעיל למדנו שיש חיות שעריכים להקדים פסוק טוב 


שם. בשפתי חכמים (ל"ס והתני) הקשה שהרי לעיל למדנו הרואה ארי בחלום 

ישכים ויאמר קודם שיקדמנו פסוק אחר, והרי אריה הוא מלך שבחיות 
ואינו בהמה. וכן למדנו הרואה כלב ישכים ויאמר, והרי כלב הוא מין חיה 
כמבואר בכלאים (פ"פ מ"ו, ואיך אמרה הברייתא הרואה כל מיני חיות יפים 
לחלום. ותירץ שכוונת הגמרא כל מיני חיות יפים לחלום היינו שיש מהן שיפים 
לגמרי ויש מהן שישכים ויאמר ליפותן, חוץ מפיל וקוף שאינם יפים כללקיז. 


מדוע פיל וקוף לא מורים טוב 


חוץ מן הפיל ומן הקוף. בשלמה משנתו (ד"ס פון) ביאר שהם נהפכו בדור אנוש 

ודור הפלגה מאדם לבהמה וכן אישי היערקט'י, ואותם שהלכו לאמריקה 
בדור המבול נמלטו מהמבול, כי המבול לא היה רק בחצי כדור העליון, ונשארו 
בדמות הזה עד היום, אבל נח ובניו שנמלטו כמו כן מהמבול התחילו לילד 
בצלם אלהים כמקדם. וזה שמצא קולומבוס באמריקה את הפרעים אישי היער. 
ובטלה בזה קושיית הפילוסופים שהקשו כיון שנברא אדם הראשון אחד בארץ, 
מאין באו הפראים אשר יש שינויים בגופם מתולדתם מבני האדם המתוקניםקטי. 
ולפיכך יש בפילים וקופים בינה יתירה יותר מבכל הברואים, ולפיכך הוי חלום 


קיא. וכן העיר בדקדוקי סופרים (פוף 6פ י). ועיין מה שדן בזה בגביע הכסף (ל"ס סוס פנתס). קיב.ואם 
כן לדבריו לא צריך לראות את פנחס עצמו, לא כמו שנקטו האחרונים לעיל שמדובר כאן שרואה 
את פנחס עצמו. קיג. אלא שבדקדוקי סופרים גרס 'פיל בחלום פלא נעשה לו פילים פלאי פלאים 
נעשו לו'. וכן איתא להלן (מ: 'הרואה פיל בחלום פלא נעשה לו'. ועיין ברכת אברהם (ד"ס פסופ). 
קיד. ונפתפק שם אם כל מיני 'חיות' היינו דווקא חיה ואין בכלל זה בהמה, או גס בהמה בכלל. 
קטו. עיין במלאכת שלמה (כפיס פ"ם מ"ו). | | קטז. ועיין מזה עוד בדברי תורה (מונקפטש, מסלוכ כמיעפס 
ות קכ). ‏ א. ורש"י להלן (ע"נ ד"ס דמסרג) הביא פירוש שהוא נתון באפסר. ובכסא רחמים (נכט"י פס) 
הקשה מדוע רש"י לא פירש כן גם כאן. ועיין בפשט הש"ס (ל"ה דמפרג) ביאור נוסף. ב. ובברכת 
אברהם (כע"י ד"ס וסי) הוסיף שהרי רש"י לעיל (נ: ד"ס 69) ביאר 'פנחס פלא נעשה לו, כמו שנעשה 
לפנחס', ולא פירש משום שיש בפנחס אות נו"ן, כי מן הסתם אין זה מספיק שיעשה לו נס, ואם 
כן מדוע כאן רש"י נקט אצל הונא שהנו"ן מורה על ניסים. וביד דוד (מסמ"נ ד"ס הפס) הקשה עוד 
שהיה לגמרא לומר 'הרואה נו"ן בחלום' כיון שעיקר הטעם הוא בשביל הנו"ן. | ג. וכן תירצו 
בברכת אברהם (נכע"י ד"ס ;ס) וביגיעות מרדכי (ל"ה ססופס) ובעין ישראל (ד"ס סכופס סונפ). וכעין זה כתב 
בככבא דשביט (ל"ס נם). וביד דוד (מסלו"ג דיס סמפֿה) הוסיף שהונא הוא מלשון הנאה שהוא גם כן 
מלשון נחת. ובשלמה משנתו (ד"ה סמפס) ציין למה דאיתא במו"ק () 'משקין בית השלחין' ששרשו 


ברכות נו: - נז. 


ביאורים 


קכא 


רע שמראים לו שהוא רשע ורע כדור אנוש והפלגה. ולכן מבואר להלן (מ:) 
שכל מיני חיות יפין לחלום, והיינו חוץ מפיל וקוף. 


קושיא זו נמעאת גם להלן 


שם. בברכת ה' (ל"ס סלופס) העיר שבגמרא להלן (מ:) גם מובאת אותה קושיא, 

ומדוע נכפלו הדברים. ותירץ משום שבבית המדרש נאמרה הקושיא 
והתירוץ שלה על ברייתא זו ועל הברייתא להלן, הלכך מסדר הש"ס קבען בש"ס 
כדרך שהקשו ותירצו על ברייתא זו ועל ברייתא זו, ו'הרואה פיל' הוא המשך 
הברייתא 'הרואה קנה בחלום' וכו', אלא שהגמרא סידרה כל דבר ודבר ומה 
שנאמר עליה בבית המדרש עד שהגיעה להרואה פיל והקשתה מברייתא אחרת. 
ולהלן 'כל מיני חיות יפין לחלום' הוא המשך הברייתא שם לכן מקשה הגמרא 

אותה שאלה. 


גז. 


מה ההבדל בין אם הפיל מסורג או לא 


הא דמסרג הא דלא מפרג. ברש"י (ד'"ס דמסיג) ביאר שכשיש לו אוכף על גביו 

זה סימן יפהא. ובליקוטי חבר בן חיים (נט"י פס) ביאר שפיל בלא אוכף 
מרמז לבעל חי הגדל פרא, מה שאין כן אם יש לו אוכף מורה על בעל חי 
ביתי ואינו פרא. ובשלמה משנתו (ל"ס 65) ביאר שכשהפיל עם אוכף אז מראים 
לו שהוא יהיה הרודה ברשעים, ומורה חטאים בדרך הטוב והישר במתג ורסן. 


מה מיוחד בשמות אלו 


הרואה הונא בחלום נפ נעשה לו, חנינא חנניא יוחנן נסי נסים נעשו לו. 
רש"י (ד"ס נס - ד"ס וסני ביאר נו"ן כנגד נו"ן, וכן בחנינא וכו' כיון שיש 
כאן נוני"ן הרבה מורה על הרבה ניסים, וכגון שראה את השם כתוב בחלום. 
והקשה המהרש"א (ס" ל"ס המפס) שאם המעלה היא משום האות נו"ן למה 
הגמרא לא נקטה את אהרן ונח3. אמנם בשמות חנינא וחנניא וחנן יש ליישב 
משום שהשם עצמו מורה על החַנוּת והטובה שחננו ה', והנוני"ן מראים שיהיה 
בדרך בנס. אבל בהונא נשאר קשה. 
ובסמיכת חכמים (ננש"י דיס נס) יישב שגם הונא הוא מלשון חן כי האותיות 
ה"א וחי"ת מתחלפים באותיות אחע"ה והוא לשון חנות, והנו"ן מורה 
גם כן שיהיה בדרך נסי. והוכיח מדברי הגמרא בסמוך 'הרואה הספד בחלום 
מן השמים חסו עליו', הרי שמתחלפת ה"א בחי"ת, ואם כן הוא הדין להונאז. 
וביעב"ץ (נרט"י פס) כתב שהונא הוא ראשי תיבות 'הודך ודברי נפלאותיך אשיחהי, 
לרמז לו בחלום שיעשה לו ניסיםה. 
ובשדה יצחק (ד"ס סלופס) יישב שלדברי המהרש"א שחנינא מורה על חינות אם 
כן אף שם הונא מורה על הטובה דהיינו שיהיה הון ועושר בביתו', 
והנו"ן מראה שיהיה בדרך נס'. אך כתב השדה יצחק שלדעתו הגמרא נקטה 
הונא שיש בו נו"ן אחד ונקטה חנניה שיש בו הרבה נוני"ן והוא הדין לכל 
השמות שיש בהם נו"ן אחד או שני נוני"ן. וזו כוונת רש"י שכתב נו"ן כנגד 
נו"ן ולא כתב שהוא משום השם הונא', להשמיענו שכל שיש בו נו"ן אחד 
מורה על נס אחד ושיש בו שני נוני"ן מורה על ניסים הרבה. 
בברכת אברהם (כרם"י פס) ביאר על פי גירסת הבית נתן (עיל נו: סוף ד"ס פסוק 6פל) 
שגרס בגמרא לעיל (עס) 'הרואה פנחס פלא נעשה לו פפא פלאי פלאים 
נעשו לו', ולדבריו רואים שהפ"א מורה על הפלא ושתי אותיות פ"א משמע 
פלאי פלאים, וצריך לומר שהוא הדין לכל השמות שיש בהם פ"א, וכן כאן 
גבי הונא, והוא הדין לכל השמות שיש בהם נו"ן מורה על ניסים. אלא שאפשר 
לומר שדווקא בפנחס ופפא אומרים שכל אותיותיו של שם פנחס מסכימים לזה 
שהפ"א משמע פלא והנו"ן בצירוף הסמ"ך משמע נס, ו'חס' משמע שחסו עליו, 
נמצא שאין סתירה להוראת פלא משאר אותיות השם. וכן השם פפא ששני 
אותיות פ"א משמע פלאי פלאים ואין כאן אות אחרת שאינה מורה על הוראה 


הוא בית השלהין שהוא שדה העייפה למים, כמו שתרגם אונקלוס את הכתוב (ניס כס יפ) 'עיף ויגע', 
'משלהי ולהי', ומובא בירושלמי טנס פ"ו ס"נ, מד) שלא נמנעים רבנן לדרוש חי"ת ה"א, ואם כן 
משמעות 'הינא' הוא כמו 'חינא', מה שאין כן שם אהרן שאין למצוא בו לשון חנינה. ובברכת 
יעקב (טור, ד"ס סכולס, נדפס נמענפ יעקנ) כתב שגם בירושלמי נקרא רב הונא רב חונא, ואס כן גם שמו 
מורה על החנות. וראה בארוכה בגליוני הש"ס (עיל ₪. ד"ס וס6) למקורות רבים שמחליפים ה"א 
בחי"ת. ד. ובזה ביאר את לשון רש"י 'וכגון שראה השם כתוב', ולכאורה הוא מיותר כיון שרשיי 
פירש לאחר מכן (ד"ס וסנ שמדובר כאן שראה את השמות בכתב, ואם כן למה לרש"י לבאר מקודם 
גם כן גבי הונא בפני עצמו שראה השם כתוב. אלא להורות כוונה זו שצריך להחליף את הה"א 
בחי"ת, אם כן צריך להיות דווקא כתוב כן לפניו בחלום, שמצד הקריאה הוא מתחלף מתוך מוצא 
האותיות אחע"ה כמו גבי הספד שצריך דווקא שיהיה כתוב לפניו. | ה. ועיין עוד במגיד תעלומה 
(גרט"י עס) מה שביאר על פי הסוד, | ו לשון הפסוק במשלי ₪ ₪. | ז.וכן תירץ במגן דוד טופ 
ד"ס סמפס סונ6), וכעין זה כתב בבארות המים (נכט"י ד"ס וס"מ). וכן כתב בעין ישראל (ד"ס סרו6ס סונ6) 
שבאמת בשביל הנו"ן לבד לא אמרו שיש בזה סימן שנס נעשה לו, שהרי מבואר לעיל (ד) שלא 
נאמר נו"ן באשרי מפני שרומז על נפילה, אלא רק בהונא מפני שהוא לשון הון ועושר בביתו, ואם 
כן זה דומה לחנניא שעצם המילה כולה היא לטובה והנו"ן מראה שיהיה בנס. ועיין עוד שם. 


ילקוט 


קכב 


זו, אבל שמות אחרים אף שיש בהם אות פ"א מכל מקום אם מפרשים מלשון 
פלא אין מסכימים לזה שאר האותיות. ואם כן הוא הדין בשמות שיש בהם 
אות נו"ן אין זה מורה על נס. 
בצרור החיים (ל"ה הופס) ביאר ששם הונא יש בו אותיות הוא, ונו"ן הוא מורה 
על הנס, לכך רמזו לו בשם הונא לומר שהוא נס והיינו שנעשה לו נס. 
בברך משה (ד"ס ססופס) ביאר שכאן הגמרא דורשת נוטריקון של השם הונא 'הוי 
נס', מה שאין כן בשמות אהרן ונח אין לדורשם בלשון נוטריקון. אבל 
בחנינא שיש שתי נוני"ן מורה על שני ניסים אפילו שאינו בלשון נוטריקון. וכן 
ניסים אפילו שזה בנו"ן אחת כיון שהשם לבד מורה על הנס בא הנו"ן להורות 
על הנס המכופל. 
בישמח לב (גינסגלגר, גר" ד"ס נ) כתב מה שלא הביאה הגמרא מנח ואהרן, לפי 
שהורע מזלם, נח נשכו ארי וגם השתכר, ואהרן בעגל ובמי מריבה, וכן 
הגמרא לא הביאה את יהונתן כיון שנהרג על ידי הפלשתים וכן שמשון". 


הרי שנים לא מורה על הרבה 


שם. בעין ישראל (ל"ס סופס) הקשה על מה שכתב רש"י שבחנניה יש הרבה 

נוני"ן ומורה על הרבה ניסים, והרי שנים לא נקראו רבים, וכמו שאמרו 
חז"ל (פו"כ מנולע זניס פ"ס ס"ע) על הפסוק (ויקל6 טו כס) 'ואשה כי יזוב זוב דמה 
ימים רבים', 'ימים' שנים 'רבים' שלשה, ומוכח ששנים לא נקראו רבים. ואין 
לומר ששם הוא משום שכתוב רבים לכן מוכח שימים בלי רבים הוי שנים, 
שהרי כאן לא כתוב המילה נוני"ן שנדרוש כמה הם אלא יש כאן רק שני אותיות 
נו"ן, ואם כן כיצד יש לומר שמשמע הרבה. ותירץ שכאן מלבד השני נוני"ן 
יש גם כן המילה שבעצמה מראה על חן, ולכן רמוז כאן על נסי נסים דהיינו 

saan‏ של הרבה. 


מדוע הרואה הספד חסו עליו מן השמים 


הרואה הספד בחלום מן השמים חפו עליו ופדאוהו. המהרש"ל (כ"ק נס. ד"ס 
ופדזוסו) ביאר שאותיות 'הספד' הוא כמו חס ופד, כלומר שחסו עליו מן 

השמים ופדאוהוט. והמהרש"א (שס מ" ד"ס סספד) הוסיף שמה שהראוהו ה"א 

במקום חי"ת הוא מכיון שאין חלום בלא דברים בטלים. 
בתורת חיים (עס ל"ס ססופס) ביאר שכיון שלא הספד ממש הראוהו אלא תיבת 
הספד כמבואר בגמרא בסמוך, על כרחך זה לא לרעה אלא לטובה 
הראוהו, ומה שלא הראוהו הספד בחי"ת להודיעו שהיה נגזר עליו הספד ממש 
אלא שנתבטלה ממנו הגזירה על ידי איזה זכות ונהפך ההפסד להספד, כי 'לא 
איש אל ויכזב ובן אדם ויתנחם' (נמלנר כג יע), וכל מה שגוזר מתקיים, אלא 
שהגזירה יש לה פנים ועל ידי התשובה הקב"ה מהפך הגזירה ומתקן אותה 
ועושה מן הרעה טובהי. 

בלמנצח לדוד (פ"נ ד"ס סלופס סספד) ביאר שהואיל והגמרא מבארת שראה מילת 
הספד בכתב, אילו היה כפשוטו על הספד היה לו לראות מספד 

שכן הוא בלשון תורה שבכתב", אבל הספד אינו אלא בלשון תורה שבעל 
פה דהיינו בלשון חכמים. אלא ודאי שבאו לומר לו 'חס פד' שחסו עליו 

ופדאוהו. 
בבן יהוידע (נ"ק פס ד"ס המופס) ביאר שמה שלא הראוהו בחלום חספד, שאם 
יראוהו חספד אם כן זה פתרונו ידוע לו שהוא לטובה ואז הוא שמח 
תיכף בראייתו, והגמרא לעיל (ש.) אמרה 'חלמא טבא חדוותיה מסתייה', לכך 
הראוהו לו הספד שודאי הוא מצטער ממנו וילך אצל חכם לפתרו לו, ואחר 
שנתעצב יפתרהו החכם לטובה שיחליף אות ה' באות ח' ואז יתקיים לטובה, 
הן מצד פתרון החכם והן מצד שנתעצב תחילה בראייתו. ועוד נראה שהראו 
לו אות ה' בתמורת אות ח' רמזו לו שיעשה לעצמו חליפין ותמורה בתרנגול 
כדרך שעושין בליל ערב יום כפור ואומרים 'זה חליפתך תמורתך כפרתך'. עוד 
ביאר שהראו לו אות ה' במקום ח' שיהיה בזה צירוף 'הס' שהוא לשון 
שתיקה, שישתוק ולא יספר חלומו לכמה בני אדם כי אם בעבור הפתתון 
דווקא. 


ח. ועיין עוד בקמח פסח (כע"י ד"ס סמפה) בביאור דברי רש"י. ט. וכן ביאר בלב רחב (ל"ס פסו). 
י. כמבואר בילקוט שמעוני (פמות כמו ע5כ) על הפסוק (פמות י י) 'ראו כי רעה נגד פניכם', כוכב אחד 
ששמו רעה והוא סימן דם והריגה וכשחטאו ישראל בעגל וביקש הקב"ה להרגם אמר משה (ס כ 
ינ) 'למה יאמרו מצרים לאמר ברעה הוציאם', מיד 'וינחם ה' על הרעה' (פס טס יד) והפך את הדם 
לדם מילה, נמצא שהגזירה מתקיימת אלא שמתקן ומהפך אותה לטוב. והיינו מה שיסדו חז"ל לומר 
ותשובה ותפילה וצדקה מעבירים את רוע הגזרה' ולא תיקנו לומר מעבירים את הגזירה, לפי 
שהגזירה מתקיימת על כל פנים אלא שמעביר את הרעה מן הגזירה ומהפך ועושה מן הרעה טובה. 
וכן כאן ההספד ממש שהיה נגזר עליו הפך הקב"ה ותיקנו להיות לו לטובה, וזהו שנאמר (פלניס 5 
ינ הפכת מספדי למחול ליי | יא. עיין בראשית ( )₪ ובירמיה (ו מכ, מ ₪) וביחזקאל (ס (6). 
יב. ובפרחי כהונה (לייס וס"ת, נלפס נועד (תכמיס) ביאר שהוא הדין שיכלה הגמרא לתרץ לעיל (ט:) בשאלה 
מהברייתא שכל כל מיני חיות יפים חוץ מן הפיל, שכשראה בכתב אזי פלאות נעשו לו אבל הרואה 
את החיה עצמה לא. אלא שהגמרא ידעה שמדובר במסרג כי כך נאמר בבית המדרש, והגמרא רק 
סידרה את זה בדרך קושיא ותירוץ שכן דרך הגמרא בכמה מקומות. | יג. ובזה ביאר את מה 


ברכות נז. 


ביאורים 


הוא הדין על כל מה שלמדנו לעיל 


והני מילי בכתבא. ביאר רש"י (ל"ה וסט) שהגמרא הולכת על כל מה שלמדנו 

לעיל שראה הונא או חנינא או תיבה זו של הספד כתובה, שמשמע שחסו 
עליו ופדאוהו. וביאר במניד תעלומה (נכע"י פס) שאם נאמר שראה איש ששמו 
הונא או חנינא אין במשמעות החלום להורות על נוני"ן שיורו על נסים. והנה 
מדברי רש"י שאמר 'אכולהו קאי' שראה הונא, משמע שרק מהרואה הונא ואילך 
הכוונה שראה בכתב, מה שאין כן מה שלמדנו לעיל לגבי הרואה פיל מדובר 
שראה אותם עצמם, וההכרח הוא מזה שהגמרא לעיל תירצה את סתירת 
הברייתות 'הא דמסרג הא דלא מסרג', הנה משמע שרואה אותם עצמם". אלא 


19/06/2018 


שהקשה ממה שהגמרא אמרה לעיל (ו) הרואה חתול שיש הבדל בין מקום 
שקוראים לו שונרא לשינרא, משמע שהולך על התיבה הכתובה, שאם זה הולך 
על החתול עצמו מאי נפקא מינה איך קוראים לו. 

בברכת אברהם (ננק"י פס) ביאר במה שכתב רש"י שהוא הדין להונא שדווקא 

בכתב, משום שכמו שגבי הספד לא אומרים שהפתרון יהיה כפי הוראת 
השם אלא על פי הוראת הפעולה שרואה פעולת ההספד ודווקא כשרואה בכתב, 
כך גם בהונא וכל אותם שמנתה הגמרא לעיל דווקא שרואה בכתב, אבל אם 
רואה מי ששמו הונא פתרונו הוא כפי פעולת אותו אדם ולא ראה את הנוני"ן 
שיורו על ניסים. אבל לעיל גבי הרואה פיל כיון ששם פיל הוא שם המין 

הולכים בפתרון אחר הוראת השם". 

בברכת ראש (ד"ס וסײ) ביאר שהוא הדין למה שלמדנו לעיל ישמעאל ופנחס 

מדובר שראו דמות אדם ונדמה לו שהוא ישמעאל בן אברהם או 
פנחס אף שאינו מכיר אותו, וכן משמע מזה שהגמרא כתבה את זה יחד עם 
הרואה פיל, וכבר נתבאר שפיל הוא דווקא שרואה אותו עצמו. ומה שהגמרא 
לא מנתה כאן את פנחס יחד עם הונא וחנינא שגם בכתב מועיל לחלום שיש 
בו אות נו"ן, צריך לומר שזה פשוט והגמרא מנתה אפילו אותם שלא מצינו 
בהם נס נגלה מכל מקום אם ראה שם של איזה צדיק שיש בו נו"ן נס 
נעשה לו. וכתב הברכת ראש שלולא פירוש רש"י יש לומר שמה שהגמרא 
אמרה והני מילי בכתבא, מדובר רק על הרואה הספד, וקא משמע לן שדווקא 
בכתב אבל אם חלם שמספידים אותו אינו סימן טוב וכן משמע בבבא קמא 

(כס,). 


כיעד רואים שהוא מובטחת שהוא בן העולם הבא 


העונה יהא שמיה רבא מברך" מובטח לו שהוא בן העולם הבא. בסמיכת 

חכמים (ל"ס סענס) ביאר משום שיש בענייה זו 'לעלם ולעלמי עלמיא' 
שזה מרמז על שני עולמות. ובמגיד תעלומה (ד"ס סעונס) ביאר על פי המחזור 
ויטרי (ס" טז) שמה שאומרים "הא שמיה רבא' הוא שיהא שמו שלם וכסאו 
שלם שימחה שמו של עמלק כמו שיהיה לעתיד, ופירושו הוא "הא שם יה 
רבאיטי, וכתוב (ישעיס כו ד) 'כי ביה ה' צור עולמים' שני עולמות העולם הזה 
והעולם הבא, על כן מובטח לו שהוא בן העולם הבא, וגם כתוב (תסניס קעו ") 
ילא המתים יהללו יה', אלו הרשעים שקרוים מתים ואינם חיים לעולם הבא, 

'ואנחנו נברך יה מעתה ועד עולם' שנזכה לעולם הבא'י. 


לא כתוב 'האומר' יהא שמיה רבא 


שם. בעין ישראל (ל"ס סעונס) דייק שהגמרא לא אומרת 'האומר יהא שמיה רבא' 

אלא 'העונה', והיינו ששמע איך שאומרים יתגדל ויתקדש וכו', והוא ענה 
יהא שמיה רבא, וזה הוי סימן להרהורי לבו שמצטער על העדר פירסום קדושת 
שמו יתברך. ובזה מבואר שהרי יש עוד כמה דברים שאמרו על זה חז"ל 
מובטח לו שהוא בן העולם הבא, כמו שלמדנו לעיל (ל:) האומר שלש פעמים 
בכל יום 'תהלה לדוד' מובטח לו שהוא בן העולם הבא, וכן למדנו (לס עג.) 
כל השונה הלכות בכל יום מובטח לו שהוא בן העולם הבא, וכאן עולה לו 
כל כך בקלות להיות מובטח בעולם הבא כשישן להנאתו וחלם לו. ועל כרחך 
כמו שנתבאר שלכן אמרו 'העונה' משום ששמע קול של קדיש, ועל כרחך 

שבזה מהרהר תמיד. 


שכתב רש"י לעיל (ו: דיס פ₪) שמי שרואה פנחס פלא נעשה לו כמו שנעשה לפנחס, ולא פירש 
משום האות פ"א כמו שפירש לגבי הונא משום הנו"ן, משום ששם מדובר שרואה ממש את פנחס 
בן אלעזר ולא בכתב וכמו הרואה ישמעאל שאמרה הגמרא ודווקא ישמעאל בן אברהם שרואהו 
ממש, ואם כן על כרחך משום שהולכים אחר מה שאירע פלא לפנחס. ובדרך זה יש לפרש בהרואה 
ישמעאל שלא משום הוראת השם שמורה על זה אלא משום עיקר הדבר שנקרא כן בשבילו שהוא 
בעבור השמיעה שכתוב (נכפעית מז ) 'כי שמע ה' אל עניך'. ומדויק לפי זה מה שאמרה הגמרא 
'ודווקא ישמעאל בן אברהם' ולא אמרה ודווקא מי ששמו ישמעאל, אלא ודאי שלא משום הוראת 
השם הוא אלא משום ששמע ה' בקול ישמעאל. וזה גם מה שהגמרא אמרה 'אבל טייעא בעלמא' 
לא דהיינו טייעא שמכונה בשם ישמעאל גם לא מועיל לחלום. ‏ יד. בדקדוקי סופרים (ופ 0 
הביא מהפתרון חלומות (ק"נ שער ה פ"ג) שמדובר שהוא עונה 'אמן' יהא שמיה רבא. ‏ טו. עיין 
תוספות לעיל (ג. ד"ס ועופן) בביאור דברי המחזור ויטרי. | טז. וכן ביאר בשפתי חכמים ("ס סעוט). 
והוסיף שמדויק בזה לשון הגמרא 'העונה יהא שמיה רבא' ולא הזכירה 'לעלם ולעלמי עלמיא' 
[שלדברי המחזור ויטרי זו תפילה אחרת, עיין תוספות לעיל טסו]. 


ילקום 


מדוע ראוי שתשרה עליו שכינה 


הקורא קריאת שמע ראוי שתשרה עליו שכינה אלא שאין דורו זכאי 
לכך. בסמיכת חכמים (ל"ה סקול)) ביאר שכיון שיש בקריאת שמע קבלת 
עול מלפפת שמים לכן כשראה שקורא קריאת שמע הרי הוא ראוי שתשרה עליו 
שכינה. 
בישמח משה (פרי וספפק ד"ס 6מכו, 5ת:) הקשה שהרי זה מצוי מאוד שהוא קורא 
קריאת שמע בחלום ומדוע ראוי שתשרה עליו שכינה. ועוד קשה 
שהלשון 'הקורא קריאת שמע' הוא כפול, והיה ראוי לומר 'הקורא שמע'. ותירץ 
על פי דברי הזהר חדש בענין סמ"ך תיבות שבקריאת שמע שמי שמכוין בהם 
כראוי נשמתו עולה למרום בעת השינה ולומד סודות התורה. ולהבין זה נראה 
שידוע שבקריאת שמע יש יחוד לאורות עליונים מעולמות והיכלות, אבל היא 
כאגרת שלא נקראת אף למי שיודע לכוין בה משום שלא ראוי לזה, אבל מי 
שזכה שמוליכין נשמתו דרך שם בעת השינה ומייחד אז ממש בפועל, אז הוא 
קורא הקריאת שמע שקרא בהקיץ, ועליו אמרו חז"ל שראוי שתשרה עליו שכינה. 
ביין הרקח (ד"ס כנר, דפס ישמס מעס) ביאר שעל ידי שקורא שמע בחלום מורה 
ששורשו ממקום גבוה שראוי מצד שורשו שתשרה עליו שכינה רק שאין 
דורו, היינו הגלגול אשר הוא בו כעת, זכאי לכך כי מעשיו אינם מתוקנים. 


לכן נסתלקה מיעקב אבינו רוח הקודש כשביקש לגלות הקץ 


שם. במגיד תעלומה (ד"ס סקוכ) ביאר את דברי הגמרא בפסחים (ײ.) יעקב אבינו 

כשביקש לגלות את הקץ נסתלקה ממנו שכינה, אמר שמא חס וחלילה יש 
פסול במיטתי, התחילו שבטי ישראל לומר 'שמע ישראל ה' אלהינו ה' אחד', 
דהיינו שאין פסול במיטתו, אז הבין שמה שנסתלקה ממנו שכינה הוא שאין 
הדור הזה ראוי עדיין לגילוי שכינה כזה שנדע על ידי הגילוי זמן הקץ. וכמו 


ל 


ראוי לכך. 


מדוע הגמרא לא אמרה שקורא בחלום 


שם. במגיר תעלומה (ד"ס נקנסו) העיר שבכל הדברים ששנינו לעיל ולהלן כתוב 

'הרואה וכו' בחלום', ולגבי שנים האחרונים בעונה יהא שמיה רבא וכן 
הקורא קריאת שמע לא כתוב 'בחלום'. ותירץ שהגמרא באה להשמיענו שהגם 
שהוא בחלום אין זה סתם חלום אלא ענייה אמיתית שהנשמה יש לה כח דיבור 
ואפילו הנפש שנשארה חופפת על הקבר הנה המתים מספרים זה עם זה. ואם 
כן כשרואה בחלום עניית יהא שמיה רבא וקריאת שמע הוא באמת כך". ובישמח 
לב (ד"ס נפנוס) ביאר שקריאת שמע ואמן יהא שמיה רבא שייכים גם בהקיץ 
בלילה, אבל בתפילין [בסמוך] לא שייך בלילה בהקיץ כיון שלילה לאו זמן 

תפילין ובפרט בשינה לכן שם נקטו בחלום'. 


מדוע יצפה לגדולה 


המניח תפילין בחלום יצפה לגדולה'ח שנאמר וראו כל עמי הארץ כי שם 
ה' נקרא עליך וגו" ותניא רבי אליעזר הגדול אומר אלו תפילין 
שבראש. באהבת איתן (על עין יעקנ, ד"ס המנית) כתב על פי המבואר בכתבי האר"י 
ז"ל בסוד התפילין שרומז למוחין דגדלות ולכן המניחם בחלום מורה על עליה 
לגדולה. 
בעין ישראל (ד"ס סמטפ) ביאר שגדולת ישראל היא ההכרה של כל באי העולם 
ששם ה' נקרא על ישראל. אבל אם רק מצד הפתרון היה מספיק שהיה 
חולם שהוא מלובש בתפילין אף שאינו חולם איך הוא מניח אותם, שזהו עיקר 
הנבואה 'וראו כל עמי הארץ'. אבל החלום הוא איך שהוא מניח את התפילין 
עליו, ועל זה הוא אומר אלו תפילין שבראש, וכביאור המפרשים שלא אמרו 
שעל הראש אלא שבראש שמכיר בהשפעת התפילין מה שהם משפיעים בתוך 
הראש על ההתפתחות במוח להשכיל ולהבין את תכלית החיים, וזה בא על ידי 
הנחת התפילין שעושה פעולה איך לקדם לקבל את ההשפעה הזאת, והוא הקשר 
שהקב"ה מקושר עם עמו ישראל, שעל ידי זה תבוא ההכרה של כבוד ישראל 
ואת זה צריך להראות איך שהוא זוכה להתקשר עם ה' יתברך. 


יז. אלא שהקשה מלשון הגמרא בסמוך 'המתפלל בחלום', והרי הוא כמו הקורא קריאת שמע 
שלא כתוב בחלום. ותירץ שאני תפילה שהוא על פי פשוטו צרכי הגוף יש לומר שהוא רק 
ראיה בחלום ואינו בפועל. ועיין עוד בסמוך מהסמיכת חכמים. ‏ ית. בדקדוקי סופרים הביא 
גירסא המניח תפילין בחלום ראוי שתשרה שכינה עליו אלא שאין דורו זכאי לכך'. וביארו 
האחרונים על פי דברי רבינו בחיי (שמות א טז) שהמניח תפילין הינו מרכבה לה' יתברך והשכינה 
שורה עליו בארבע פרשיות על שני אברים המיוחדים שבו והם המוח והלב. ‏ יט. וכן ביאר 
בעינים למשפט (ד"ס סמפפ00. כ. בגליוני הש"ס (ד"ס סנ) הביא שכן מצינו ברש"י בתמורה 
(ים. ד"ס וס זנק) שדורשים ואָם כמו ואָם. עיין שם. כא. ובשפתי חכמים (ל"ס סנא ציין לדברי 
תרגום יונתן (מפײ 3 ג) שפירש 'ואמא לבְיוּנְנוּתָא תקרא', ומשמע שפשטות הפסוק הוא מלשון 
אמא. ובחזון טוב (עמ' עט, ל"ה הנ ענ) ביאר שהמכוון בפסוק הוא לתינוק הצריך לאמו וקורא 
לאמו, וכמו שאמרו בסוכה (כז:) שניעור וקורא אמא אמא, וכאן מרמז לתינוק יונק הצריך 


ברכות נז. 


ביאורים קכג 


מדוע סימן יפה לו 


המתפלל בחלום סימן יפה לו. בשפתי חכמים (ד"ס סמפפנ) ביאר על פי מה 

שלמדנו לעיל (₪) אין מראים לאדם אלא מהרהורי ומחשבות לבו, 

אם כן כשמתפלל בחלום סימן הוא שהתפלל בכוונה ובהרהור תפילה, וזה סימן 
יפה לויט. 


בביאור מה שלא סיים תפילתו 


והני מילי דלא סיים. רש"י (ד"ס 7) ביאר שניעור משנתו קודם שנסתלק 
מהתפילה סימן הוא שסמוך אצל הקב"ה. ובאכני נזר (שו"ת, פֿו"ם סי' תמו פות 
ס) כתב שקודם שעקר רגליו בתפילה עוד לא נסתלק מלפני הקב"ה, שהרי בשעה 
שעוקר רגליו הוא נחשב כתלמיד הבא ליפטר מרבו כמבואר ביומא (:). אם 
כן קודם שעקר רגליו עדיין הוא לפני הקב"ה וסימן יפה הוא לו. 
בעין ישראל (ד"ס סמתפ() דייק שדווקא באופן זה שלא סיים והתעורר, ולא 
שנשאר באמצע התפילה וישן עוד או שיצא מחלום זה לחלום אחר אלא 
דווקא שניעור קודם שנסתלק מן התפילה, שכיון שחזרת הנשמה היא על ידי 
הקב"ה כמו שאומרים 'מודה אני לפניך וכו' שהחזרת בי נשמתיי, וכיון שהקב"ה 
החזיר לו נשמתו קודם שנסתלקה ממנו זה סימן איך שהוא חביב לפני הקב"ה. 
ומה שכתב רש"י 'סמוך אצל הקב"ה' היינו מקורב, כאילו הקב"ה אומר קשה 
עלי פרידתו, ולכן הוסיף רש"י המילה שניעור 'משנתו' לרמז שמדובר באופן 
שהיה עליו לקום, וזהו שאמר הקב"ה קשה עלי פרידתו, ויקום וילך עוד פעם 
תיכף להתפלל. 
עוד דייק שרש"י לא כתב שניעור באמצע אלא קודם שנסתלק, ומוכח שאם 
הוא באמצע התפילה באמת אין כל ראיה שסימן יפה לו רק קודם שנסתלק 
דהיינו שגמר כל התפילה ושהיה קודם עושה שלום במרומיו, שאז צריך לבקש 
רשות ללכת ואז ניעור משנתו שמראים לו איך שהוא חביב להקב"ה, שהנטילת 
רשות היא להראות שאין לו עוד מה לבקש רק אלו הברכות המסודרות לו, 
וכיון שניעור אז משנתו כאילו מראים לו כמה חביבה תפילתו עד שאין כל 
חשק לתת לו רשות. ולכן מבואר ביומא (נג:) שכיון שפסע צריך לעמוד ולא 
לחזור מיד, ואם לאו הרי הוא ככלב השב על קיאו כאילו נזכר שיש לו עוד 
מה לבקש ואיננו מסתפק בכל שינתן לו כל מה שהתפלל עד כה. 
בעינים למשפט (ל"ס וסי) ביאר מה שאמרה הגמרא 'והני מילי דלא סיים', על 
פי הגמרא לעיל (ננ:) 'אמר רב חנין אמר רב חנינא כל המאריך בתפילתו 
אין תפילתו חוזרת ריקם'. ומבואר עוד (פס) אמר רב חמא ברבי חנינא אם ראה 
אדם שהתפלל ולא נענה יחזור ויתפלל שנאמר (פספס מ יד) 'קוה אל ה' חזק 
ויאמץ לבך וקוה אל ה', ומה שלא סיים מורה על ענין מאריך בתפילתו או 
שחזר והתפלל שאז תפילתו נשמעת ולכן סימן יפה לו. 


כיעד דורשים מהפסוק 


הבא על אמו בחלום יצפה לבינה שנאמר כי אם לבינה תקרא. המהרש"א 
(ס" ד"ס טנלמל) כתב שבכל הספרים כתוב 'כי אָם' בחיר"ק והוא מלשון 

אם [לשון תנאי], אלא שהגמרא כאן הוציאה ממשמעות הכתוב, כיון שלא היה 
צריך לכתוב את המילה 'כי', שכן כתוב בפסוק לעיל מזה (משני כ 6 'בני אם 
תקח אמרי', וכן בהמשך (עס ד) 'אם תבקשנה ככסף וכמטמונים תחפשנה' ולא 
כתוב כלל 'כי'. וכן כאן היה לפסוק לומר 'אם לבינה תקרא' ללא תיבת כי. 
ועל כן דרשה הגמרא אִָם בציר"יכ, והוא טעם למה שכתב לעיל 'בני אם תקח 
אמרי ומצותי תצפון אתך להקשיב לחכמה אזנך תטה לבך לתבונה', כי אז 'אם 
לבינה תקרא', על דרך שכתוב (פס ס יע) 'דדיה ירווך בכל עת', להבין דבר מתוך 

דבר, ולכן יצפה לבינהכא. 

בעינים למשפט (ד"ס סנ) ביאר שחז"ל דרשו מהמילה 'בינה' שהוא מלשון 'בן', 
תולדה וענף מעצם הידיעה שהיא החכמה, וזה הבינה, שבינה היא הבנת 

דבר מתוך דבר, וצריך מקודם את הידיעה הראשונה שהיא החכמה, וזהו הרמז 
בבא על אמו, ששולט על הסיבה שסיבבתו, ומרמז שישלוט על החכמה שהיא 

היסוד ויתגבר עליה, והיינו שיבין דבר מתוך דבר. 

בעין ישראל (ד"ס סנפ - סלפון) ביאר ש'אם' נקראת מחנכת כמו שכתוב בדבורה 
(סופטיס ס ז) 'שקמתי אם בישראל', ובינה הוא מבין דבר מתוך דבר, ותפקיד 


לאמו והוא כל כך קטן עד שאפילו לומר אמא אינו יודע אלא אומר מקצת התיבה \אם', 
ותינוק זה בודאי שמרגיש שאין לו מעצמו כלום וכל חיותו וקיומו הוא על ידי אמו מניקתו, 
והצורך שלו לאמו אינו בשביל תוספת גרידא אלא כל הוייתו תלויה באמו וכמעט שאינו נשאר 
לבד בלא אמו. ועל דרך זה צריך להיות הכמיהה והשאיפה לבינה, וכמו שכתוב (פע% ס <) 
'דדיה ירווך בכל עת', והביאור בזה שהנה הבינה היא תוספת דרגה על החכמה, שמבין דבר 
מתוך דבו, ובודאי שעל ידי שמבין דבר מתוך דבר יבין יותר את דבר הראשון שהיה בידו 
והרי זה בא ללמד ונמצא למד, ומזה תסתיים שמעתתא, ולכן השאיפה לבינה צריכה להיות 
לא בתור דבר נוסף שיתווסף לו על החכמה אלא שצריך לשאוף באופן זה שירגיש שבלא 
הבינה אין בידו כלום, שכל זמן שלא יזכה לבינה תחסר לו בחכמתו וכמו אותו תינוק הקורא 
'אם' לאמו שמרגיש שבלעדיה אינו יכול להתקיים. וראה עוד בארוכה בחידושי המלבי"ם (ז"ס 
סנ על פמו). 


ילקוט 


קכד 


של מחנך שלא מספיק הידיעות הבאות בתור חכמה. וכתוב 'לבינה' בפת"ח, 
ללמד שדווקא 'אם לבינה תקרא' ולא אב, משום שמבואר בנדה (מס:) על הפסוק 
(כרסטית 3 כנ) 'ויבן ה' אלהים את הצלע', מלמד שנתן הקב"ה בינה יתירה באשה 
יותר מבאיש. וביארו המפרשים דהינו שכח השכל בא לאשה יותר מוקדם 
מבאיש. ולכן לתענית ולמצוות היא נכנסת כשהיא בת י"ב שנים. ואין זה סתירה 
למה שאמרו חז"ל (טנס גג:) צשים דעתם קלה', כי כל פרי המתבשל יותר מהר 
הוא מתקלקל יותר מהר. ולכן אמר 'לבינה' הידועה, היינו האמיתית, לבינה כזו 
תקרא אם, ו'תקרא' הוא מלשון חביבות. 

באשכול הסופר (ל"ס סנפ) ביאר ש'ביאה' הוא משל, שמלבד אהבת הטבע אשר 

מהבן לאמו נתווסף אצלו עוד אותו אהבה אשר יקשור לב איש עם 
אשה על ידי התקרבותם ואהבה הזו גדולה מאשר היה לו מדרכי הטבע, יען 
שאהבה לאשה היא גדולה יותר מאותו אהבה אשר מהבן לאמו. והנמשל לזה 
כי כל שכל ומדע אשר ילמוד מדעתו נקרא חכמה, ואמנם כשמוליד מזה החכמה 
אשר למד דבר חדש זה נקרא בינה, כמו שאמרו (סנסדרין 63 נבון דבר' שמבין 
דבר מתוך דבר, וכן הוא אצל אדם שמוליד ומחדש מיסוד חכמה דבר אחר אזי 
מוסיף אהבה למה שלמד מרעהו מאחר שעל ידי כן הוסיף הוא להבין דבר 

מתוך דבר, וזה מי שבא על אמו בחלום הוא אות שיכול לצפות לבינה. 


מדוע הגמרא לא אמרה הרואה אמו בחלום'י 


שם. בזוהר (עפפטיס ק.) הקשה אם בשביל שהיא אמו לכן זוכה הוא לבינה היה 

לו לכתוב שמי שראה את אמו בחלום יזכה לבינה, ומדוע צריך שיראה 
בחלום שבא על אמו. ותירץ שהוא סוד גדול והיינו לפי שנתהפך הדבר שהבן 
עלה על אמו מְמַטָה למעלה, כי בן הוא למטה מאמו לפי שהיא ילדה אותו, 
ועתה כיון שעלה למעלה על אמו כשראה שבא עליה להיות כבעלה להשפיע 
בה, על ידי זה נתהפך האילן שהוא סוד המלכות שבה מושרשת אמו ונעשה 


שאין כן הבא על אמו יצפה לבינה כדמיון הבא על האשה ומצפה שיבוא 
מזה תולדה. 


מבאר שאין הדברים כפשוטם 


שם. באור יצחק (ללװע, פר' מקן ד"ס ויקן פלעס) ביאר שבעת השינה כשהנשמה 

יוצאת מהגוף היא עולה ורואה כפי מדרגתה, כמו שהיא בהתפשטות 
הגשמיות בלא גוף, כך כל מה שרואה הוא בלא גשמיות, שבעולם העליון אין 
דבר גשמי, ורואה את האמת, אך בהקיצו משנתו כשחוזרת הנשמה לגוף הגשמי 
נעשה ממה שראתה גם כן דבר גשמי, שכל הדברים שבמקורם הם רוחניים 
בהשתלשלותם לעולם הגשמי נעשה מן הרוחני דבר גשמי. וזה שרמזו בגמרא 
הבא על אמו בחלום וכן בסמוך הבא על אחותו בחלום יצפה לחכמה. ורק 
אנשים מגושמים יאמרו שהגמרא תבואר על פי פשוטה שרואה תאוה ובזה יצפה 
לחכמה או לבינה. אמנם הגמרא מפרשת בסמוך 'הני מילי שלא בא לידי עבירה', 
אבל באמת הוא דבר שאין השכל מחייב שזהו על פי פשטות. אך שרמזו שבעת 
השינה הנשמה רואה במקור ברוחניות את האמת וראתה בינה, אך בהקיצו 
משנתו נתלבשה הנשמה בגשמיות הגוף, ובגשמיות 'בינה' היא אמא כמו שכתוב 
'אם לבינה תקרא', שבעולם הגשמות תקרא לבינה אם ונדמה לו שבא על אמו. 
ובאמת בעליית נשמתו ראתה בינה, אך בגשמיות היא אמא, וזה שאמרה הגמרא 
'והני מילי דלא ידע לה ולא הרהר בה מאורתא', והיינו שלא בא לידי עבירה, 
שאילו בא לידי עבירה מוכח שהחלום נובע מהרהורי הלב, וכשלא בא לידי 

עבירה אם כן לא הרהר בזה וראה בינה ולכן יצפה לבינה. 


מדוע הגמרא לא אמרה 'בחלום' 


הבא על נערה המאורפה יצפה לתורה. בסמיכת חכמים (ד"ס 0נפ) הקשה 

למה לעיל פירטה הגמרא תיבת 'בחלום' כגון הבא על אמו בחלום הבא 

על אחותו בחלום, הבא על אשת איש בחלום, וכו', ומדוע גבי נערה המאורסה 

לא מפורש בה תיבת 'בחלום'. אמנם שאינו צריך לפרש בכולם כי הוא יתור 

לשון שודאי שמדובר על החלום ובפרט כשהזכיר בפעם הראשונה, אמנם קשה 
ממה נפשך אם הוא מונה כמה פעמים אם כן שלא ידלג בשום פעם. 


כב. ועיין עוד בתורה לשמה (פ" פפ) מה שביאר על פי הסוד. | כג. ובזה ביאר גבי חלומות פרעה 
שלא היה פתרון החרטומים נכנסים באזניו, שהם פתרו לו שני עניינים, את חלום הפרות פתרו 
'שבע בנות אתה מוליד ושבע בנות אתה קובר', ואת חלום שבע השבלים פתרו בענין אחר 'שבע 
איפרכיות אתה בונה וכובש'. לכן לא היו נכנסים באזניו מטעם שאין מראים לאדם שני טובות 
שונות או שני רעות שונות בלילה אחד. אמנם פתרון יוסף שהיה פתרון אחד על שני החלומות 
ומה שנשנה החלום פעמיים הוא 'כי נכון הדבר וגו' וממהר האלהים לעשותו', זה היה נכנס באזניו. 
וכן הוא סברת הגמרא שחלום אחד מראים לו אף שני פעמים בלילה אחד מטעם להורות המהירות 
שיקויים חיש מהר. כד. ובזה ביאר את מה שבסמוך גבי הנכנס לכרך הגמרא לא מזכירה תיבת 
'בחלום', שזה הולך גם על מה שנאמר קודם 'הרואה ביצים בחלום וכו' נעשית בקשתו', וכן הפתרון 
של הנכנס לכרך הוא שנעשו לו חפציו כמו שכתוב (פפסס קו 0 'וינחם אל מחוז חפצם', אם כן 


ברכות נז. 


ביאורים 


ותירץ שהגמרא סברה שאין מראים לאדם שני ענייני חלומות בלילה אחד טובות 

כפולות ומכופלות שלא יקבל עולמו על שמחת החלומות כי אם טובה 
אחת, וענין אחד מראים לו אף שני פעמים המורים על ענין אחד?י. וזה שרמזה 
הגמרא במה שפירטה בכל אחד תיבת 'בחלום' להורות שכל אחד צריך להיות 
חלום אחר בלילה אחר ולא שנים בלילה אחד, לכן מתחיל הבא על אמו בחלום, 
פירושו שזה הוא חלום בפני עצמו, ואחר כך כשאמר הבא על אחותו הוכרח 
לפרט גם כן תיבת בחלום, פירוש שצריך שיהיה חלום אחר, שכיון שהפתרונות 
אינם שוים אף ששניהם מורים על התורה אמנם זה מורה על הבינה וזה על 
החכמה, שחכמה ובינה שני עניינים הם ונבון גדול מחכם, ופשוט שגבי אשת 
איש הוצרך לפרט תיבת בחלום כיון שהוא טובה אחרת שהוא בן העולם הבא, 
וכן כולם מה שהם עניינים שונים שהוצרך לפרט אצל כל אחד בחלום מטעם 
הנ"ל. אמנם גבי נערה המאורסה שסידרה הגמרא לאחר הבא על אמו וקודם 
הבא על אחותו והפתרון הוא פתרון כללי שיצפה לתורה ואינו פתרון פרטי אם 
יהיה חכם בתורה או נבון בתורה, לזה אינו צריך לפרט תיבת בחלום להורות 
שצריך להיות חלום בפני עצמו בלילה אחר, שזה אינו שאף אם יהיה בלילה 
אחד עם החלום שהוא בא על אמו או עם החלום שהוא בא על אחותו, עם 
כל זה יצפה לתורה שהוא ענין כללי. והחלום השני שבא על אמו יהיה גם כן 
הפתרון שיהיה נבון בתורה, או אם יהיה החלום שבא על אחותו פתרונו הוא 
שיהיה חכם בתורה ושניהם ענין אחד הוא, ואופן זה מראים בלילה אחד כדלעיל. 
וכן לעיל גבי העונה יהא שמיה רבא אינו מזכיר תיבת בחלום וכן גבי קריאת 
שמע, יש לומר שזה הולך על מה שנאמר לפני כן 'הרואה הספד בחלום מן 
השמים חסו עליו ופדאוהו' הוא גם כן ענין כללי שאינו מפורש בו במה חסו 
עליו, ואיזה דבר היה נגזר עליו ומאיזה עונש פדאוהו, לכן איזה חלום שיחלום 
אחר כך הוא ענין אחד עם הפתרון כמו אם עונה יהא שמיה רבא שפתרונו 
הוא על עולם הבא יש לומר שהי==גזר עליו שיאבד את עולמו עבור איזה 
חטא גדול ופדאוהו עבור איזה זכות. וכן קריאת שמע אפשר שנגזר עליו 
שתסתלק ממנו השכינה ופדאוהו שיהיה ראוי להשראת שכינה אם הדור זכאי. 

וכן בכל העניינים יש לפרש כך אלא שהגמרא נקטה רק שני דבריםנז. 

במגיד תעלומה (ל"ה סנס ע0) ביאר לפי מה שכתב לעיל שהגמרא לא אמרה הבא 

על נערה המאורסה בחלום, שהגמרא רומזת שהגם שזה בחלום מכל 
מקום זו פעולה ממשית שנשמתו נדבקת בתורה כמובא בזהר ובכתבי האריז"ל 

שנתגלו לנשמות הצדיקים רזין דאורייתא בשנתםהה. 


ביאור הדרשה 


שנאמר תורה צוה לנו משה מורשה קהילת יעקב אל תקרי מורשה אלא 

מאורשה. המהרש"א (מ"פ ד"ס %) ביאר שהגמרא הוציאה את הפסוק 
מלשון ירושה משום שהתורה לא ניתנה בירושה אלא במתנה כפי שכתוב (שכות 
ם) 'ויתן אל משה ככלותו', וכן כתוב (נעדנר כ ש) 'וממתנה נחליאל'. ובמה 
שהתורה נקראת ארוסה ביאר המהרש"א (סנסללין נם: מ"פ ד"ס עונד) לפי שרוב ההמון 
אין עוסקים בה והתורה היא כארוסה בבית אביה שהניחה להיות תורת ה', אבל 
זה שעוסק בה ודאי שנחשבת לו נשואה ונקראת תורתו. וזה מה שמבואר 
בפסחים (מט:) כל העוסק בתורה לפני עם הארץ כאילו בועל ארוסתו לפניו 
שנאמר 'תורה צוה לנו מורשה' אל תקרי מורשה אלא מאורשה לכל קהלות 

יעקב. מבואר לפי שעם הארץ אינו עוסק בה והיא נחשבת ארוסתו. 

בסמיכת חכמים (ל"ס % פקלי) ביאר שמה שכתוב בפסוק 'מורשה קהילת יעקב', 

הוא שהתורה היא ירושה לישראל ולא לגוים, כי אין מחליף הקב"ה 
אותנו באומה אחרת שיתן התורה חלילה לאומה אחרת ויאבד את ישראל, שזה 
אי אפשר כמבואר במדרשים"י, וזה שאמר 'מורשה קהילת יעקב', דווקא שלא 
יחליפם באומה אחרת, וכשנקרא 'מאורסה קהילת יעקב' הוא הפירוש מה 
שישראל אינם רשאים להחליף חלילה להקב"ה באל אחר כי דין ארוסה להם, 
וכשעובדים חס וחלילה לאל אחר יש להם דין אשת איש שזינתה כמבואר 
בקידושין () שאשה אינה ראויה לשני אנשים. ודבר זה תלוי אחד בשני, כמבואר 
לעיל (ו.) על הפסוק (לנליס כו י-₪) 'את ה' האמרת היום וגו' וה' האמירך' אמר 
הקב"ה אתם עשיתוני חטיבה אחת בעולם אף אני אעשה אתכם חטיבה אחת 
היינו שלא יחליפם. וזהו הפירוש אל תקרי מורשה שהפירוש שהתורה ירושה 
להם שאינו יכול להחליפם באומה אחרת וליתן להם התורה, אלא כשתקרא 


הכל ענין אחד הוא שימולאו בקשותיו וחפציו, אם כן חלומות אלו יכולים להיות אף בלילה אחד. 
וכן הגמרא לגבי היושב בעריבה גם כן לא מזכירה תיבת בחלום, כיון שהולך על מה שכתוב קודם 
'המגלח ראשו בחלום סימן יפה לו', וכן הפתרון של יושב בעריבה הוא ששם טוב יצא לו, והכל 
הוא ענין אחד. וכן להלן גבי הנתפס לסרדיוט שמירה נעשה לו ואינו מזכיר תיבת בחלום, כי זה 
הולך על מה שנאמר שם 'העומד ערום בחלום, בבבל ערום בלא חטא, בארץ ישראל ערום בלא 
מצוות', אם כן כשרואה אחר כך החלום שנמסר לסרדיוט שפתרונו שמירה נעשה לו שיש לו שייכות 
גם כן עם הפתרון של החלום שעומד ערום, שאם הוא בבבל ועומד בלא חטא על כרחך משמרים 
אותו מן השמים כמו שכתוב (פסגס ₪ ) 'כי מלאכיו יצוה לך', ואם הוא בארץ ישראל שעומד 
ערום בלא מצוות אם כן שמירה מעולה שלא יהרגוהו כל מוצאו, והכל ענין אחד הוא וכן כולם. 
כה. ועיין עוד בהמשך דבריו (ד"ס % מקר). ‏ כו עיין במדרש (לנ"ל ג 0. 


ילקוט 


מאורסה קהילת יעקב שדין ארוסה להם שאינם רשאים להחליפו באל אחר 
ועשאוהו חטיבה אחת בעולם אז תוכל לקרות גם כן חטיבה אחת. 
עוד ביאר על פי הגמרא בנדרים (פ) מפני מה רוב בני תלמידי חכמים עמי 
הארץ. ונחלקו בזה שני אמוראים, אחד אמר כדי שלא יאמרו התורה ירושה 
להם. ואחד אמר מפני שאין מברכים בתורה תחילה. ואם נאמר שהתורה ירושה 
היא צריך לומר הטעם כמו המאן דאמר משום שאין מברכים בתורה תחילה. 
ומבואר במפרשים טעם לברכת התורה לפי שיש לה דין ארוסה, וכלה בלא 
ברכה אסורה לבעלה כנדה כמבואר בריש מסכת כלה, לכן אסור ללמוד בלא 
ברכה. ואם כן פירוש דברי הגמרא אל תקרי מורשה שהתורה היא ירושה ויהיה 
קשה מפני מה בני תלמידי חכמים עמי הארץ, אם משום שלא יאמרו שהתורה 
ירושה, הלא באמת התורה היא ירושה. ואם מטעם שאין מברכים בתורה תחילה 
קשה שמא באמת אינם צריכים לברך, כי מאיזה טעם יברכו, אלא כשאתה קורא 
מאורסה שהתורה היא ארוסה אם כן אסור ללמוד בלי ברכה כמו כלה בלא 
ברכה, ועכשיו לא יקשה לך למה בני תלמידי חכמים עמי הארץ, ותוכל לקרות 
מורשה שהתורה היא ירושה. 
בשלמה משנתו (ל"ס 66 ביאר את דרשת הגמרא אל תקרי 'מורשה' שהתורה 
אינה ירושה כמבואר בנדרים (פס) שאין תלמידי חכמים מצויים שבניהם 
יהיו תלמידי חכמים כדי שלא יתגדרו על הציבור, אלא תקרא 'מאורשה', דימה 
את התורה לארוסה ולא לנשואה, כמבואר ביומא (נ) שכלה כל זמן שהיא 
בבית אביה היא צנועה מבעלה, כך התורה שבידינו שאינה רק נובלות חכמה, 
והיא חיצוניות שבה שתיבטל לעתיד לבוא, כמבואר בנדה (60:), והיינו נובלות 
שיבלו ויזרקו כמו קליפת הפרי שנזרקת כשמגלים את האוכל שבתוכה:ז. ועל 
כן התורה שבידינו היא רק בגדר מאורשה כי עדיין לא באנו אל פנימיותה 
ועדיין היא בבגדה לבוש מצוות מעשה החומר והוא בבגדו גוף הבשר והדם, 
עד לעולם התחיה שאז נקרא נישואין ואז יתגלו כל סודות התורה בבחינת 
הפנימיות שבה. 
במי השלח (מס) ביאר שירושה אין לה הפסק עולמית, ובירושה גם בן שלא 
עוסק בתורה הוא יורש, כמבואר בבבא בתרא (קפ:, ואם כן מחויב להיות 
שכל ישראל יהיו בעלי תורה אף שאינם עוסקים בה כלל רק תהא נמצאת בטבע 
בשעת הלידה עם כל אחד ואחד, ובאמת לא כן הוא כי לא נקנית רק בעמל 
ויגיעה וכמה פעמים פוסקת מכמה תלמידי חכמים, אם כן אינה בגדר ירושה, 
ואיך כתוב בפסוק 'מורשה'. ולתרץ זה אמרה הגמרא שזה לא בבחינת ירושה 
לגמרי רק בבחינת אירוסין, וכמו שהמארס אשה הרי היא ראויה לו יותר מלאחר 


= ומיועדת להיות לו לאשה, ואמנם אם לא יכניסנה לחופה אחר כך הרי זו כנכריה 


אהח19/08/2018ן 


ואסורה לו ואינו זוכה בשום דבר ממה שהבעל זוכה מאשתו, וגם כן אינו 
מתחייב לה בשום דבר מה שהבעל חייב לאשתו והרי הם כנכרים גמורים. והנה 
כל ישראל זכו בתורה מה שאין כן הגוים כמו שאמרו (גיש ו) אם יאמר לך 
אדם יש תורה באומות העולם לא תאמין, אבל עם ישראל כולם יש להם חלק 
ושייכות בתורה כל אחד לפי מעלת נשמתו אם מעט ואם הרבה, והרי כאילו 
התורה מאורסת לכל אחד ואחד מישראל שהיא מוכנת לכל אחד ואחד אם יכנס 
עמה בברית החיתון וידבק בה לאהבה אז תתקרב אליו באמת ותהיה אשתו 
באמת, וכיון שחלם לו שבא על נערה המאורסה שזה מורה שנישאת לו, לכן 
יצפה לתורהכ". 

בעין ישראל (ד"ס סנ - סטטי) ביאר שכבר אמרו שיחיד אינו יכול לקיים את כל 

המצוות כמנין תרי"ג, כיון שישנם מצוות השייכים לכהנים וללויים או 
לאלה שיש להם שדות וכרמים ובהמות וכדומה, אלא שזה כמו עסק שותפים. 
וזה שכתוב (פספס כט י) 'ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו בשלום', שבלי 
שלום אי אפשר לקיים את התורה כולה. וזה ביאור הפסוק (נכיס לג ד) 'תורה 
צוה לנו משה מורשה' ולא אמר ירושה אלא מורשה כמו שאחד מוריש לחבירו, 
ומתי אפשר להיות כך, כשקהילת יעקב תהיה מאורסה דהיינו כריתת ברית 
ביניהם לאיגוד ולשלום. וזהו הביאור כאן הבא על נערה המאורסה יצפה לתורה 

וזה סמל שעל ידי כריתת ברית יוכל לזכות לתורה לכל התרי"ג מצוות. 


כז. וזה שאמר הכתוב (פוג ₪ ע) 'ארוכה מארץ מדה ורחבה מני ים', שהתורה הנגלית נמשלה 
לאכילה, והנסתרת לשתיית מים ויין וחלב. וזה מה שאמרו (שנת ק.) 'עד ארבעין שנין מיכלא 
מעלי מכאן ואילך משתי מעלי', שבן ארבעים לבינה וזהו שיעור מילוי כריסו בש"ס ופוסקים 
כמו שאמרו (ע" ס) שעד ארבעים שנה אין אדם עומד על דעת רבו מהכתוב (לנמס כע ג) 'ולא 
נתן ה' לכם לב לדעת עד היום הזה' וכמו שמצינו (ריס 65 שרבן יוחנן בן זכאי ארבעים שנה 
למד, וזהו גם שיעור של הגיע להוראה כמבואר בסוטה (כנ). ואחר כך מטייל בכרם נסתר כמו 
שלמדנו (סגיגס יד:) ארבעה נכנסו לפרדס. וזה שכתוב ביצחק (נרפטית כל פט 'ויצחק בא מבא באר 
לחי רואי' שבאר היינו התורה הנגלית ו'לחי רואי' היינו נסתר לראות מראות אלהים, ואמר על 
זה (פס כס כ) 'ויצחק בן ארבעים שנה' שרק אז נכנס לראות במראות אלהים. וזה שכתוב (מעני ט 
ס) 'לכו לחמו בלחמי' תחילה ואחר כך 'ושתו ביין מסכתי' ודקדק הפסוק לומר מסכתי מלשון 
מזיגה, שאפילו הנסתר אינו יין גמור שהוא דווקא כשכבר השיגה ידו למצוא השבעים פנים של 
תורה, כמו שאמרו עיומן פס) יין ניתן בשבעים אותיות. ואז יצא הסוד הגמור תורה עילאה שהיא 
גם כן של שבעים אותיות דהיינו לעתיד לבוא. אבל בעולם הזה היין הוא מזוג במים הגשמי. 
וזה שאמרו (ע? 6 'ין המשומר בענביו', דהיינו שאין בו שום מזיגה ותערובת. וכמו שכתוב 


ברכות נז. 


ביאורים 


קכה 


מדוע יצפה לחכמה 


הבא על אחותו בחלום יצפה לחכמה שנאמר אמור לחכמה אחותי את. 

בלשמוע בלמודים (ד"ס 0נפ) ביאר שהחכמה אין בכח אדם להשיגה רק 'ה' 
יתן חכמה' (מעלי 3 ו), ומן החכמה ממציאים תבונה, על דרך שנאמר (מטל ג יג) 
'אשרי אדם מצא חכמה', דרך מציאה מאת ה', אך 'ואדם יפיק תבונה', שממציא 
התבונה מן החכמה. וזה עצמו ההבדל בין 'אחות' ו'מודע', אחות אין בכח 
האדם לעשות רק כאשר אביו הוליד בת אז היא אחותו. אבל 'מודע' הוא אוהב, 
יכול האדם לעשות על ידי קירוב הדעת שמטיב עמו. וזה שנאמר 'אמור לחכמה 
אחותי את', החכמה יש לה תכונה של אחות, 'ומודע לבינה תקרא', והבינה יש 

לה תכונת מודע, לכן הבא על אחותו יצפה לחכמה. 


כיצד מורה אשת איש על עולם הבא 


הבא על אשת איש בחלום מובטח לו שהוא בן העולם הבא. רש"י (ל"ס 
מונעס) ביאר שנוטל חלקו וחלק חבירו בגן עדן שדומה לאשת איש של 
חבירו. ובשפתי חכמים (נכפ"י עס) ביאר שבאשת איש גם כן איש ואשה שזכו 
שכינה שרויה ביניהם. ובמשמר הלויים (ל"ה 0ג) ביאר שמה שהוא חייו של אדם 
נקרא אשה כמו שביאר המהרש"א (ססדדין פ. ספ ד"ס 066 שדימה בכל מקום 
מחייתו של אדם לאשה כמו שכתוב (קסלת מ ט) 'ראה חיים עם אשה' כי בה 
תלויה מחייתו, כמו שאמרו ביבמות (סג.) שהיא עוזרתו. ואס כן כל שכן כאן 
שבא על אשת איש מורה על חיי העולם הבא. 
ובפתרון חלומות (פ": טער ד פ"ג) כתב על פי מה שאמרו (סץ ע") שתשמיש 
הוא אחד מששים בגן עדן וכל שכן על אשת איש, ש'מים גנובים 
ימתקויכט. 


מדוע עריך שלא ידע בה ומהו שלא הרהר 


והני מילי דלא ידע לה ולא הרהר בה מאורתא. בשבות יעקב (פו"פ, ס"כ מ" 
0 הביא לבאר בשם חינוך בית יהודא (שו", סי ג) שביאר שכשהרהר בה 
מהערב אי אפשר לומר שהוא בן עולם הבא שהרי חוטא הוא כמו שאמרו חז"ל 
(ע"ז כ:) על הפסוק (דכיס כג י) 'ונשמרת מכל דבר רע', שלא יהרהר אחר עבירה 
ביום ויבוא לידי קרי בלילהל. וכתב השבות יעקב שהגמרא מדברת שהרהר בה 
פעם אחת, שאם לא כן לא היה רואה כן בחלום שאין מראים לו לאדם אלא 
מהרהורי לבו. וכן מה שאמרה 'והוא דלא ידע לה', היינו שלא הכירה היטב, 
שאי אפשר לומר שלא ראה אותה כלללא. 

ובשלמה משנתו (ד"ס וסני) יישב שלא קשה ממה שאין מראים אלא מהרהורי לבו, 
לפי שאין לך אדם שלא הרהר בביאה, ואין צריך לראותה לפני כן. 

ובגליוני הש"ם (ד'ס 0נ6) הקשה על טעם החנוך בית יהודא שלכאורה לא 
משמע כדבריו מפשטות לשון הגמרא והני מילי דלא הרהר בה 
'מאורתא', ולפי דבריו מאי נפקא מינה אם הרהר בה מערב או יום קודם. ועוד 
הרי יתכן שהרהר בה מהערב אולם עשה תשובה. ולכן ביאר שכאשר הרהר 
בה מאורתא אין בכלל ראיה שהוא בן העולם הבא, כי אפשר שההרהור גרם 

את החלום. 


מה שייך שיהרהר אם לא ידע 


שם. בלב רחב (ל"ה הײ) הקשה שאם לא ידע אותה בודאי שלא הרהר בה 

מהערב, כי למדנו בסוטה () שאין יצר הרע שולט אלא במה שעיניו 

רואות. ואולי שהכוונה 'לא ידע לה' שאין לו קירבת שיחה עמה או שום קירבה 
אחרת אלא רק ראה אותהלל. 


תנאי זה הוא בכל מה שלמדנו לעיל 


שם. בפתרון חלומות (פ"כ פער ד פ"ג) כתב שתנאי זה שלא ידע לה ולא הרהר 
בה מאורתא הוא על כל מה שלמדנו לעיל הבא על אמו אחותו ונערה 
המאורסהל. 


(דנליס מ י) 'ואכלת', ואחר מכן 'ושבעת' זו שתיה, ועל כן אמר הכתוב על חלק הנגלה 'ארוכה 
מארץ מדה' מארץ שמוציאה הלחם וכל מאכל, ובעודינו בארץ לא נוכל להגיע עד תכליתה, ועל 
חלק הנסתר אמר 'ורחבה מני ים' שאפילו יתחכם בה הרבה ויהיה גדול כים שתייתו בה לא 
ישיגנה כולה. | כת. ובזה ביאר את דברי הגמרא בפסחים (מט:) כל העוסק בתורה לפני עם 
הארץ כאילו בא על ארוסתו, והיינו שלעם הארץ היא לעולם בבחינת ארוסה. ועיין עוד בביאורי 
אגדות להגר"א (ד"ס % מקר). ‏ כט. והביא שם עוד בשם 'יוסף הצדיק' שהשוכב עם אשת איש 
מריבה יגיד. ואחד אומר השוכב עם אשת איש נעשה אב בית דין. ועיין עוד בבית הלוי (פל' גמ 
ד"ס ומס יתנפכ) מה שביאר המאמר (מסגגס עו) 'זכה צדיק נוטל חלקו וחלק חבירו בגן עדן'. וראה 
גם במשנת רבי אהרן (מפפכיס וטיפות מוסר מ" עמ' (ס פות 6, עמ' עו סות 6). ל ועיין בפרחי כהונה 
(ד"ס וסײ) בהגה"ה שביאר שמה שהגמרא אומרת 'הרהור' לא מדובר על הרהור של עבירה אלא 
שלא היה מחשב עליה בשום אופן. ‏ לא. וכן הביא בדקדוקי סופרים גירסא 'והוא דלא חזי 
לה מאתמול ולא הרהר בתרה', דהיינו שלא ראה אותה קודם לכן במשך היום. ועיין במגדים 
חדשים (ד"ס סנ ענ) מה שהאריך בדברי השבות יעקב. ‏ לב. ועיין בעינים למשפט (ל"ה סנ). 
לג. וכן כתבו במאורי אור (ױלמש, מ" ד"ס הנפ) ובפרחי כהונה (ל"ס וסני נסגס"ס). 


קכו ילקוט 


אמנם בסמיכת חכמים (ד'"ס סײ) הקשה למה הגמרא אמרה תנאי זה שלא הרהר 
בה דווקא בבא על אשת איש ולא על הבא על אמו והבא על אחותו 
והבא על נערה המאורסה. ואף שלא שייך גבי אמו ואחותו תנאי שלא ידע להו 
הלא צריך על כל פנים תנאי שלא הרהר, וכשפירטה הגמרא שני התנאים שלא 
ידע ולא הרהר משמע שאם ידע לה אף שלא הרהר או הרהר מפי השמועה 
אף שלא ידע לה אין בפתרון כלום, אם כן גבי אמו ואחותו ונערה המאורסה 
היה צריך לפרש גם תנאי זה. ואפילו שאפשר לפרש שהגמרא הולכת על הכל 
כמו שנתבאר לעיל בראה הספד בכתב שהוא הדין לכל מה שנשנה לפני כןלז, 
אמנם לשון הגמרא לא משמע כן שאומרת שלא ידע לה ולא הרהר בה, שהלשון 
ילה' ו'בה' משמע שהולך על דבר אחד בלבד והיינו על מה שסיים שזה אשת 
איש. 
אמנם על אמו יש לתרץ שאין צריך לומר הני מילי שלא הרהר בה לפי שהוא 
דבר שאינו מצוי שיהרהר אדם באמו, כמבואר בסנהדרין (קג:) גבי אמון 
שבא על אמו, שאמרו לו כלום יש לך הנאה ממקום שיצאת משם. אמר להם 
כלום אני עושה אלא להכעיס את בוראי. אם כן אין שייך הרהור בזה, כי מי 
יהרהר בערוה שאין לו הנאה ממנה, ולא דיבר התנא ברשע גמור כאמון שכתוב 
עליו (דנרי סיפיס ג' 2 כג) 'כי הוא אמון הרבה אשמה מאד', ועל זה דרשו שבא 
על אמו. אמנם על אחותו ונערה המאורסה קשה שדומים לאשת איש, אף שהן 
חמורות קצת ממנה, מכל מקום שייך הרהור לגביהם כיון שיש לו הנאה בעבירה. 
ותירץ שאין צריך להזכיר תנאי זה גבי אלו השנים לפי שהפתרון של אחותו 
הוא שיצפה לחכמה, והראיה היא מהפסוק 'אמור לחכמה אחותי את', 
ולמה נמשלה החכמה לאחותו, מבואר בסנהדרין (י:) 'אם ברור לך הדבר כאחותך 
שהיא אסורה לך אומרהו ואם לאו אל תאמרהו'. אם כן כשזה יצפה לחכמה 
מכח הפסוק 'אמור לחכמה' שהחכמה נמשלה לאחותו והדרש הוא שברור לך 
הדבר כאחותך שהיא אסורה לך, אם כן בודאי לא הרהר כשברור לו האיסור 
וכשהרהר בה מעצמו לא יצפה לחכמה מטעם הפתרון. וכן גבי נערה המאורסה 
כשיצפה לתורה מטעם אל תקרי מורשה אלא מאורסה ידע גם כן הדרש שדינה 
כנערה המאורסה שהיא אסורה לכל, אם כן בודאי לא יהרהר בה. 
והגר"א באמרי נועם (ל"ס וסו) כתב שתנאי שלא ידע ולא הרהר הולך גם על 
אחותו ועל אמו, אלא שמסתמא אין אדם מהרהר כלל בקרוביו, לכך 
לא כתבה הגמרא תנאי זה רק גבי אשת איש ולא לגבי אמו ואחותולה. ובברכת 
אברהם (ל"ה וסנ) ביאר שבאמו ואחותו כיון שדש בהם אינו מהרהר בהם תמיד 
והוה ליה לענין החלום כאילו לא ידע ולא הרהר בהם. וכן בנערה המאורסה 
אינו מהרהר כמו באשת איש שכתוב בה 'מים גנובים ימתקו'לי. ובפרחי כהונה 
(ד"ס וסני, נסגס"ס, נדפס כועד (תכפיס) כתב שיתכן שמה שהגמרא אומרת 'והני מילי 
דלא ידע לה' הולך על כל אחת שנשנו לעיל על אם ואחות ונערה המאורסה 
ואשת איש, ומשכחת לה באם ואחות שלא ידע מהם ולא ראה אותם מעולם. 


כל מה שלמדנו לעיל הוא כשלא בא לידי טומאה 


שם. במליץ נעים (ויקופ עיס פות עס) כתב שמסתבר בכל מה שלמדנו, בא על אמו 

או אחותו או נערה המאורסה או אשת איש, מדובר שלא ראה קרי רק 

שראה עצמו בא על אמו בלא הוצאת שכבת זרע וכשהקיץ לא ראה שכבת זרע 

בבגדו, שאם ראה שכבת זרע אין סברא שיטמאוהו מן השמים כדי לבשרו 
שיצפה לבינהל. 


איזה חיטים ראה בחלום ומדוע מורה על שלום 


אמר רבי חייא בר אבא הרואה חטים בחלום ראה שלום שנאמר השם 
גבולך שלום חלב חטים ישביעךלח. בשלמה משנתו (ד"ס סכופס פעיס) ביאר 
שמדובר בחיטה שלא בשיבוליה וקליפותיה, שכבר הופשטו ממנה העשרה 
לבושים שעליהלט, דהיינו כל הגשמיות, על כן 'ראה שלום' שאין עוד מלחמה 
בתוך ביתו בין החומר והצורה". ובשפתי חכמים (ל"ס סלופס פטיס) ביאר שכשיש 
שובע בעולם יש שלום שאין עין צרה בחבירו, והיינו 'השם גבולך שלום' לפי 
ש'חלב חטים ישביעך'. ורמז לדבר 'הרואה חטים בחלומו' בגימטריא 'שלום'. 
בעינים למשפט (פס) ביאר שיש לפרש שראה חיטים ממש, ואפילו שלדעת רבי 
יהודה לעיל (מ.) אילן שאכל ממנו אדם הראשון חיטה היה וגרם מוות 

לעולם היפך השלום, הפתרון הוא לטובה. או יש לומר שראה כתוב 'חטה' 


לד. וכן כתב בשפתי חכמים (ד"ס וס"מ). ‏ לה. וכן כתב בפרחי כהונה (ד"ס וסנ. ובמגיד תעלומה 
(ד"ס הנ) ציין לגמרא בסנהדרין (סה) שעיוורו את עיני היצר של עריות והועיל בכך שאדם לא 
מתגרה בקרובותיו וכן באחותו, וודאי שאין חשש שהרהר בה מאורתא. וכן כתב בלשם זבח (ד"ס 
וס"מ). ‏ לו. אלא שבהגהה על הברכת אברהם כתב שאדרבה נערה המאורסה היא המקודשת 
ושייך בה 'מים גנובים ימתקו'. ואפשר שכיון שבאמו ואחותו לא שייך תנאי זה נקטה הגמרא 
רק באשת איש ולעולם הולך גם על נערה. | לז. וכן כתב ברב פעלים (סו"ם, ת"ג יו"ד סי 33 ד"ה 
עוד רליתי). והוסיף שכיון שכפי הטבע אי אפשר שיבוא האדם על אשה ולא יהיה לו קישוי ושכבת 
זרע ממש ומאחר שהוא ראה בחלומו שבא על אשה ולא היה לו מקרה רע כלל, על כן פשוט 
שזה החלום אינו מורה שיש בידו עון וצריך כפרה אלא מורה לו לטובה לצפות לתורה או 
לחכמה או לבינה. עיי"ש מה שהשיג על בעל חיים ביד (פפפֿגי, סי י. וכן כתב במאורי אור (ל"ס 


ברכות נז. 


ביאורים 


שהיא דומה לתיבת 'חטא', וגם זה היפך השלום, קא משמע לן שזה לטובה. 
ואפשר שאמנם משום זה שחטא אדם הראשון גלגל תכלית העולם ושלומו 
ויתברר כן בתיקון השלם לעתיד לבוא, לכן פותרים הדבר שחיטה מורה על 
שלום. 

בחזון טוב (עפ' פו, ד"ס פמכ) ביאר על פי הגמרא בבבא מציעא (ע) 'אמר רב 
יהודה לעולם יהא אדם זהיר בתבואה בתוך ביתו שאין מריבה מצויה 

בתוך ביתו של אדם אלא על עסקי תבואה שנאמר 'השם גבולך שלום חלב 
חטים ישביעך'', ופירש רש"י (עס ד"ס 6ימפי) 'אימתי גבולך שלום כשחלב חטים 
ישביעך הקב"ה', ולכן הרואה חיטים בחלום פתרונו מורה על שלום והפתרון 

הוא לטובה ולא להיפך שיהיה לו מריבה על עסקי תבואה. 
עוד ביאר על פי המבואר בדרך ארץ זוטא (ריש פלק סעלוס) 'אמר רבי יהושע בן 
לוי גדול הוא השלום שהשלום לארץ כשאור לעיסה, אלמלא שנתן הקב"ה 
שלום בארץ היתה החרב והחיה משכלת את הארץ', ולכן חיטים שעושים מהם 
עיסה שתיקונה הוא על ידי השאור הדבר מורה על שלום שהארץ נתקנת על 
ידי שלום. 


מדוע אין הפתרון על שובע 


שם. בסמיכת חכמים (ל"ס סלופס) הקשה מנין לפרש הפתרון על השלום מזה 
שכתוב 'השם גבולך שלום', הלא יותר יש לפותרו על השובע כמו שכתוב 
'חלב חטים ישביעך' שהוא מעניינו ממש. 

ותירץ שיש לדקדק בדברי רבי חייא בר אבא שאמר לגבי חלום הרואה חיטים 
בחלום, שלשון הרואה חיטים הוא לשון הווה, ולגבי הפתרון אמר 'ראה 

שלום' שהוא לשון עבר, ומדוע שינה את הלשון, היה לו לומר 'רואה שלום' 
בלשון הווה, כמו לעיל (שס) גבי באר שאמר 'הרואה באר רואה שלום', או היה 
לו לומר 'ראה חיטים ראה שלום' בלשון עבר. לכן תירץ שרבי חייא רמז בדבריו 
שני הפתרונים, שבודאי פתרון של חלום הרואה חיטים מורה על השביעה שהוא 
דבר פשוט מצד הסברא אפילו בלא פסוק וכל שכן שמפורש בפסוק 'חלב חטים 
ישביעך'. אמנם הפירוש בפסוק הוא מזה שמקדים 'השם גבולך שלום' פירושו 
מתחילה הקב"ה ישים גבולך שלום ואחר כך ישביעך חלב חיטים, אם כן 
כשהקב"ה משפיע השובע כבר שלום על ישראל שהוא מוקדם בפסוק. וזוהי 
כוונת רבי חייא בר אבא הרואה חיטים בחלום לשון הווה שרואה עתה חיטים 
שמורים על השובע מצד הסברא או מצד הפסוק חלב חיטים ישביעך, כבר 'ראה 
שלום' שהשלום הוא בהכרח קודם לזה כמשמעות הפסוק שכתוב קודם 'השם 

גבולך שלום'. 
בעין ישראל (ד"ס סרופ פטיס) הקשה על מה שהגמרא אמרה ראה שלום, ממה 
נפשך אם יש כבר חיטים בבית ממילא יש כבר שלום ומה מוסיף לו 
החלום ואם אין חיטים בבית הלא עוד לא ראה שום שלום ומה מועיל לו 
החיטים שבחלום. ותירץ שבאמת אין עדיין חיטים בבית אבל השלום הוא רק 
כלי המחזיק את הברכה, ואם יש לאדם חיטים ואין לו מקום להחזיקם הלא 
אין לו שלום, ולכן כתוב 'השם גבולך שלום' בעבר מפני ש'חלב חטים ישביעך,, 
וזה חסד מיוחד מהקב"ה שעוד טרם שנותן את הברכה מכין המקום לקבל 
הברכה. והחלום שראה חיטים מראים לו שהמקום כבר הוכן לו, וזהו שראה 
השלום שהוא ראה המקום שהוכן לזה ושעוד יקויים בו חלב חיטים ישביעך, 
ואפילו שעדיין לא ראה כלום, זהו ברכה מיוחדת שהאדם יזכה לראות את 
השינוי הטוב בחייו. 


תח 


מדוע הגמרא לא מנתה == עם השלש שלומות 


שם. בסמיכת חכמים (ל"ס סלופס קטיס) הקשה מדוע לעיל (ט:) לא מנה רב חנן 

גבי שלש שלומות הן גם את מה שלמדנו כאן 'הרואה חיטים ראה שלום' 
ויאמר ארבע שלומות הן, שבודאי לא חולקים האמוראים במה שמפורש 
בפסוק"*. וכתב שלפי מה שביאר לעיל שרב חנן גם סובר שיש לדרוש בשלש 
שלומות לטובה ולרעה ולא נקט דבר פסוק וברור, לא קשה, שלעיל מונה את 
הפתרונות שמורים על החלום בתנאי שישכים ויאמר, כי יש פסוקים לכאן ולכאן, 
מה שאין כן החיטים מורים על שלום בלי שום תנאי ואינו צריך להשכים ולומר 
פסוק טוב. עוד תירץ שלכן לא נקט רב חנן כי אם שלש שלומות ולא ארבע, 


סנ) שמדובר שלא מצא בשרו חם שאם לא כן בעל קרי הוא, ומלמעלה אין מבשרים בשורה 
טובה על ידי פגם גדול. אמנם עיין בדמשק אליעזר על הזוהר (קומנ, מטפטיס ק6) שנראה מדבריו 
שהבין שמה שכתוב הבא על אמו הכוונה שגם בא לידי קרי. | לח. בפתרון חלומות (מ"נ פער 
כ פ"ס) הביא מפתרונות המיוחסים לדניאל 'הרואה חטים ריוח וכסף וזהב יגיד, פירוש דכתיב חלב 
חטים ישביעך'. לט. המנויים להלן (). | מ. בזה ביאר את מה שכתוב בפרק שירה שיבולת 
חטים אומרת 'שיר המעלות ממעמקים קראתיך ה'', כלומר שהשיבולת שהיא שקועה עדיין בעשרה 
לבושי הגשמיות אומרת 'שיר המעלות' שתעלה מעלה מעלה עד שתזדכך מעשרה חומרים שעליה 
בזכות ש'ממעמקים קראתיך ה" כלומר אף שנתתני בעומק תחתיות ארץ עשר ידות עד שאני 
צריכה עשר תיקונים לבוא למעלה לראות פניך, מכל מקום קראתיך ה'. ‏ מא. ועיין לעיל (ו6 
מה שנתבאר על קושיא זו. 


ילקוט 


שהוא סובר שהפתרון של הרואה חיטים שהוא מורה על השביעה, וכמו שביארנו 
לעיל. 
בכפא רחמים (ד"ס פפכ) ביאר שרב חנן לעיל מפרש את הפסוק 'השם גבולך 
שלום' כפשוטו שעל ידי השלום תהיה פרנסתו מצויה כמו שאמרו עוקמן 
פ"ג מי"נ) לא מצא הקב"ה כלי מחזיק ברכה לישראל אלא השלום, ולא שהחיטים 
עצמם מורים על שלום, ולכן לא מנה החיטים בין השלומות. או שפירוש הכתוב 
הוא אימתי יהיה בגבולך שלום בזמן שחלב חיטים ישביעך, דהיינו כשתהיה 
פרנסה טובה. 
בישמח לב (ד"ס סמפס סטיס) תירץ שבכל השלש שלומות כתוב בפסוק 'שלום' 
לבסוף היינו שעתיד להיות שלום, אבל בחיטים שכתוב 'שלום' בתחילה 
לכן אמר 'ראה שלום' מיד. 


מדוע ענין שעורים זה סימן להסרת העון 


הרואה שעורים בחלום פרו עונותיו שנאמר ופר עונך וחטאתך תכופר. 

המהרש"א (פ"ל ד"ס סלולס סעוליס) ביאר ש'סר עונך' קרוב לנוטריקון של 

שעורים כמו שביאר רש"י לעיל (ו: ד"ס גס) לגבי גמל שהוא נוטריקון של 'גם 

עלה'מג. ובסמיכת חכמים (עי? נו: ד"ס ינפס (מכמס) ביאר ששעורים זה נוטריקון 'סר 

עון', כי היו"ד והמ"ם של שעורים הם במספר נו"ן, [ובחילוף של אות שי"ן 
בסמ"ך 'סעוריםי]מג. 

בשלמה משנתו (ל"ס הפס עעויס) כתב ששעורים הם מאכל בהמה כמבואר 

בסוטה (טו:) שהסוטה מביאה מנחה שבאה שעורים כיון שעשתה מעשה 

בהמה. ולפיכך גדלים ערומות בלא קליפות שאין צריכות תיקון, וגם אין בבהמה 

חטא ועון, לפיכך הוא סימן שסרו עוונותיומד. 

בלשמוע בלמודים (טס) ביאר על פי דברי הגמרא [בסמוך] 'העומד ערום בבבל 

בחלום עומד בלא חטא', ותכונת השעורה שגדלים הגרעינים בלי מוץ 

בשיבלים, והרואה אותה הוא כרואה ערום שעומד בלא חטא לפי שסרו עוונותיו. 

במי השלח (טס) ביאר ששעורים הם מאכל בהמה ומקויים בו מה שכתוב (פסמס 

לו ז) 'אדם ובהמה', ודורשים (פולן ס:) אלו בני אדם שערומים בדעת ומשימים 

עצמם כבהמה. עוד ביאר לפי שלא באה מנחת יחיד מן השעורים רק מנחת 
קנאות ולכפר באה. 


מה השייכות שבין שעורים לארץ ישראל 


אמר רבי זירא אנא לא פלקי מבבל לארץ ישראל עד דחזאי שערי 
בחלמא. במראה אש (ד"ס עד) הקשה צריך עיון למה'. ובמהרש"א (מ"פ 
שרוי בלא עון, ורבי זירא עלה לארץ ישראל כשראה שעורים בחלום שבזה נרמז 
שסר עוונו. ובברכת אברהם (ד"ס 66) ביאר שטרם שהלך טיהר וזיקק עצמו מאוד 
ללבן עוונותיו כדי שילך נקי לארץ ישראל וישב שם בקדושה ואחר שהראו לו 
שעורים בחלום ידע כי מן השמים זיכוהומה. 
בעונג יום טוב (שו"ת, סוף סי ₪) ביאר על פי המדרש (וק"ר כ ו) שאברהם לא 
זכה לירש את הארץ אלא בשביל מצות העומר והעומר בא מן השעורים, 
לכן רמזו לרבי זירא במה שהראו לו שעורים בחלומו שיעלה לארץ ישראל. 
במגיד תעלומה (ד'ס פעכ) ביאר שעלה לארץ ישראל על ידי שראה שעורים 
בחלומו וההולך ארבע אמות בארץ ישראל הוא בן העולם הבאמי. 
בברכת ראש (ד"ס ממל) ביאר על פי המבואר בכתובות (קי:) שרבי זירא היה 
משתמט מרב יהודה משום שרצה לעלות לארץ ישראל ורב יהודה סבר 
שעובר בעשה, שכתוב (ייפיס מ כנ) 'שמה יהיו עד יום פקדי אותם', והיה שוקל 
בדעתו עד שראה שעורים לסימן כי סרו עוונותיו ומשמים הסכימו על ידומז. 
ובאם יעקב (יסקימוכסקי, ד"ס סכוס) הוסיף על פי מאמר רבי אלעזר בכתובות (קי6.) 
כל הדר בארץ ישראל שרוי בלא עון שנאמר (שעיס ג כד) ובל יאמר שכן חליתי 
העם היושב בה נשוא עון', וכיון שראה שעורים בחלום שמראה על כיפור עון 
הבין שאין לחוש עוד להעברת העשה, משום שהפסוק [העשה] מדבר בכלי 
שרת, וגם שקיים בנפשו 'שמה יהיו עד יום פקדי אותם', היינו שהחלום נחשב 
לו לפקידה על ידי הסימן זה שמראה על נשיאת עון וגם ישיבת ארץ ישראל 


מב. וכן ביאר בשפתי חכמים (ל"ס ססופס סטיס). ובחזון טוב (עפ' פט, ד"ס הלוס פעוכיס) כתב להוסיף 
שאותיות שעורה הם 'שר עוה', ושר היינו סר, שסר את אשר עוה והיינו סרו עוונותיו. ובאמת 
בהגהה שבדקדוקי סופרים (פֿות ק) יש גירסא הרואה שעורה. | מג. וכן ביאר בכסא רחמים (ל"ה 
פעוריס). וכעין זה ביאר בברכת אברהם (ד"ס ופנ) ששעורים בגימטריא 'סר עון', כשמחליפים את 
אות שי"ן בסמ"ך [והמספר הוא 386]. וכן ביאר במי השלח (ל"ס סמה פעוריס). ‏ מד. ובזה ביאר 
מה שבפרק שירה שעורה אומרת 'תפלה לעני כי יעטוף', שאין לה לבוש וכסות בקור וזרם ומטר. 
ועיין עוד בלמנצח לדוד (ד"ס הפס פטיס) מה שביאר על פי סוד. | מה. והביא שם שהבית נתן 
(ד"ס ה לנ6) גרס 'אי לאו דחזאי שעורה לא סליקי מבבל לארץ ישראל'. וראה עוד בעינים למשפט 
(ד"ס "ר חb)‏ שהעולה לארץ ישראל הוי כעולה לגדולה שמוחלים לו כל עוונותיו לכן רבי זירא 
כשראה שעורים בחלומו עלה לארץ ישראל. וראה בכסא רחמים (ל"ס פמב). ‏ מו. אמנם לא מבואר 
השייכות בין שעורים לארץ ישראל. ‏ מז וכן ביארו בבכורי ניסן (יפה, ד"ס 025 ובציץ אליעזר 
(פו"ס, תי" סי 5ה). ובזה ביאר מדוע דווקא רבי זירא הקפיד על כך שלא לעלות לארץ ישראל ולא 


ברכות נז. 


od Aes 


ביאורים קכז 


מכפרת עון, על כן ידע בנפשו היטב שעת לעשות הוא לנסוע לארץ ישראל על 
ידי פקידת חלום זה. 

בשפתי חכמים (ד"ס פמכ) ביאר שכתוב (לנרס (כ מג) 'וכפר אדמתו עמו', וישיבת 

ארץ ישראל מכפרת, ולכן אמר רבי זירא שלא משום כפרה זו עלה 

אלא דווקא לאחר שראה שעורים בחלום שסרו כבר עוונותיו בבבל, שבבבל 
הנחתי טומאת עוונותי ואז עליתי לארץ ישראל בקדושה ובטהרה. 

בחזון טוב (עפ' 2 ד"ס פמכ) ביאר שמידתו של רבי זירא היתה מידת היראה כמו 

שמבואר לעיל (טז:) שהיה מתפלל 'יהי רצון מלפניך שלא נחטא ולא נבוש 

ולא נכלם מאבותינו'. וכן מצינו בנדה (כג.) שרבי זירא לא שחק כיון שאסור לו 

לאדם שימלא שחוק פיו בעולם הזה. ואיתא בספרים ש'זירא' הוא ראשי תיבות 

אימה יראה רתת וזיע, ומהפלגת יראתו של רבי זירא חשש להפסוק בירמיה (ג 

) 'ותבואו ותטמאו את ארצי. וכן לפסוק (שעיס 5 יכ) 'מי ביקש זאת מידכם רמוס 

חצרי', שמא חס וחלילה יבוא אל בית המלך בלבוש שק, ולכן לא עלה לארץ 

ישראל עד שהודיעוהו מן השמים שסרו עונותיומת. 


הרי ישיבת ארץ ישראל היא מעוה 


שם. האבני נזר (עו"פ, יו"ל פיי תנד פופ כג, כל) הקשה שהרי ישיבת ארץ ישראל היא 
מצוה ואפילו נבואה ורוח הקודש אין להם עסק בהלכה כי לא בשמים 
היא, ואיך רבי זירא ישגיח בחלומות. 

ותירץ שודאי עיקר מצות ישיבת ארץ ישראל היא בזמן שיש שלום שישראל 
ראויים לארץ, אבל בזמן הגלות שכתוב בתורה (לניס כט מ) 'וישליכם 

אל ארץ אחרת', איך יהיה מצוה, והרי בעת שחטאו במרגלים כשרצו אחר כך 
לילך, אמר להם משה (נפלנר יד מ6) 'למה זה אתם עוברים את פי ה', ואם כן 

גם כאן כיון שאנו בגלות אין מצוה לישב בארץ ישראל. 
עוד תירץ כי העולם נידון אחרי רובו וכשרוב ישראל לא היו זכאים ניטלה 
מהם הארץ ונחרב בית המקדש, ומכל מקום מאחר שישיבת ארץ ישראל 
מצוה על כל יחיד, ואם אחד זכאי באופן שאם היה כל ישראל כמוהו היו 
נגאלים, מצוה על יחיד זה לישב בארץ ישראל, וממילא יש לומר שאם האדם 
בעצמו ספק בעיניו אם מעשיו רצויים, ספק דאורייתא הוא אצלו. והנה רבי 
זירא היה משתמט מרב יהודה כיון שרצה לעלות לארץ ישראל ולדעת רב יהודה 
עובר בעשה, משום שרב יהודה סבר שאף צדיק גמור אסור לעלות מבבל לארץ 
ישראל עד יום פקדי אותם. אך רבי זירא סובר שיחיד שהוא זכאי וצדיק מצוה 
עליו לעלות, ומכל מקום כל זמן שלא היה ברור בעיניו שצדיק הוא לא רצה 
לעבור על דעת רבו רב יהודהמט. ועל כן לא עלה מבבל לארץ ישראל עד 
שהראו לו בחלום שנקי הוא מן החטא, וא"כ לא סמך על החלום בענין גוף 
המצוה, רק לענין שראוי הוא לעלות לארץ ישראל וחלה עליו המצוהנ. 


הרי רבי זירא הרהר בזה ואינו חלום אמיתי 


שם. בעין ישראל (ד"ס סלולס סעוליס) הקשה שאם רבי זירא לא רצה לעלות לארץ 

ישראל עד שיחלום חלום זה אם כן חשב והרהר על זה לראות שעורים, 

ואם כן החלום אינו אמיתי כל כך, וכמו שנתבאר לעיל 'והוא דלא ידע לה ולא 
הרהר בה מאורתאי. 

ותירץ שלא שהוא חיכה שיחלום כזה חלום אלא שהוא לא היה חושב לעלות 

לארץ ישראל מפני שרב יהודה אמר שהוא עובר בעשה כמו שנתבאר 

לעיל, ולכן היה נשמט מרב יהודה, אלא שהחלום הראה לו שצריך להוציא 

לפועל המחשבה לעלות לארץ ישראל. ולכן דייק לומר 'לא סלקי מבבל לארץ 

ישראל' ולא אמר 'לא סלקי לארץ ישראל' כי העיקר שלא עלה מבבל לארץ 

ישראל וכיון שהראו לו מן השמים החלום הזה סבר שזאת היא הפקידה מה' 
שילך לארץ ישראל. 


כיעד לומדים מהפסוק שאין אשתו מפלת נפלים 


הרואה גפן טעונה בחלום אין אשתו מפלת נפלים שנאמר אשתך כגפן 

פוריה. בעין יוסף (מון, פכ' נס דרום טניסי ד"ס פססך כגפן) הקשה איך רואים 
מהפסוק שאין אשתו מפלת נפלים משום שראה גפן. ועוד מדוע נקטה הגמרא 
בלשון שלילה 'אין אשתו מפלת נפלים'. וכתב שהיה אפשר לומר שדרך שאר 


מצינו על שאר תנאים ואמוראים שינהגו כך. ובחזון טוב (פס) ביאר שלפי זה יש ליישב את דברי 
המהרש"א שמכיון שהראוהו מן השמים שסרו עוונותיו על כרחך משום שנחשב כבר שנמצא 
בארץ ישראל שהדר בה שרוי בלא עון, שמחשבה טובה הקב"ה מצרפה למעשה, וכבר משעת 
המחשבה זכה במעלת המצוה ונתכפרו עוונותיו, ומזה נפשט אצלו שמצווה הוא לעלות ועלה. 
מח. וראה שם עוד בארוכה. וראה עוד בבית אביגדור (ויגודכ, ל"ה ספה) שציין לעוד מקורות שרבי 
זירא דאג תמיד על עוונותיו. ‏ מט. וכפי שהביא ממה שלמדנו לעיל (כע: גבי העושה תפילתו 
קבע אין תפילתו תחנונים, ומפרשת הגמרא שזה כל שאינו יכול לחדש בה דבר, ואמר רבי זירא 
על עצמו שיכול לחדש בה דבר, ובודאי לא התפאר רבי זירא שהעמיק בצרכי גופו עד שתמיד 
היה חסר לו דבר, אך שזיכך עצמו בזיכוך אחר זיכוך עד שתמיד היה מרגיש בנפשו חסרונות 
והתפלל עליהם כענין תפילותיו של דוד. הרי שרבי זירא לא היה ברור בעיניו שצדיק הוא. 
נ. עיין שם עוד מה שביאר. וראה עוד שם (,פ" תמ ופ י). ועיין עוד בויואל משה (פלמר שוכ 5כן 
יסרכ סי ם). 


ילקוט 


קכח 


אילנות שמשירים פירותיהם אבל עץ הגפן אינו משיר פירותיו לפני זמנם, לכן 
הראו לו גפן ולא שאר אילנות שיהיו בניו בני תשעה חדשים ולא נפלים. אלא 
שכתב שמכל מקום צריך ביאור. 

ותירץ על פי הגמרא בבכורות (פ) שבהמה דקה טהורה יולדת לחמשה חדשים 

ודוגמתה עץ הגפן שמתחילתו עד שיוציא ויבשלו פירותיו חמשה 
חדשים. ובהמה גסה יולדת לתשעה חדשים ודוגמתו זית שמתחילתו עד שיתן 
פירותיו הם תשעה חדשים, ולכן הרואה גפן בחלום לא יאמר שלכן הראוהו 
גפן לומר מה גפן בחמשה חדשים כך בניו יהיו נפלים, אלא הראו לו גפן 
להראות לו שאשתו תהיה פוריה כגפן בירכתי ביתו. וזה מה שכתוב בפסוק 
'אשתך כגפן' ולא המשיל הפסוק אשתך לגפן אלא לומר שתהיה כגפן פוריהנא. 


גפן שונה מעגבים 


שם. בעינים למשפט (ד"ס הרפס גפן) ביאר שאפילו שהרואה ענבים למדנו לעיל 

(נ) שיקדים פסוק טוב שמא יקדמנו פסוק אחר, וגם למדנו בענבים 

שחורות שלא תמיד הם יפים, מכל מקום כאן שראה גפן הפתרון הוא טוב שאין 
אשתו מפלת נפלים. 


מדוע לא פתר כן יוסף לשר המשקים 


שם. בעין ישראל (ד"ס המה גפן) הקשה למה לא פתר יוסף לשר המשקים שראה 
בחלום גפן טעונה [כמו שכתוב (נלפטית מ ₪ 'ובגפן שלשה שריגים והיא 
כפורחת עלתה נצה הבשילו אשכלותיה ענבים'] שאין אשתו מפלת נפלים. 

ותירץ ששר המשקים פרק את הטעינה כמו שאמר (פס פס י£) 'ואקח את הענבים 
ואשחט אותם אל כוס פרעה', ללמד שיש שהאדם חולם חלום טוב אבל 

הוא בעצמו שובר ומקלקל אותו, וכן רואים ממה שלא אמרו 'לא תפיל' בעתיד 
אלא שאינה מפלת שזה טבעה שלא להפיל ואם חס וחלילה כן תפיל אין הסיבה 

מצידה. 


מדוע ברואה גפן לא יעפה למשיח 


שורקה יצפה למשיח שנאמר אופרי לגפן עירה ולשורקה בני אתונוב. 
בתורה תמימה (נכטית מע ₪ פופ ₪) ביאר שהפסוק רומז למה שתרגם 
אונקלוס (פס) שפסוק זה מרמז על מלך המשיח. אלא שהקשה שאם כן הרואה 
גפן גם כן יצפה למשיח כיון שבפסוק נאמר גם 'גפן'נג. 

ובברך משה (ל"ס שוכקס) יישב שהפסוק נדרש מסופו לתחילתו, 'ולשורקה בני 
אתונו אוסרי לגפן עירה', והיינו ששורקה מורה על מלך המשיח אשר 

הקב"ה אמר אליו בתהלים (נ ז) 'בני אתה', והוא ירכב על החמור כמו שכתוב 
בזכריה (ט ע), ויאסור את הגפן דהיינו כנסת ישראליז, וקרא למשיח 'לשורקה' 
בלמ"ד פתוחה, שהיא למ"ד הידיעה לומר שהוא השורקה הידועה והמפורסמת 

של הגפן, ואם כן 'גפן' לא מורה על משיח. 
ובעין ישראל (ד"ס פוכקס) תירץ שמעיקרי ימות המשיח הוא האיגוד שיתקיים וגר 
זאב עם כבש, וזהו הסמל של השורקה, שמעץ הגפן אין כל כך חידוש 
שיהא בו פירות הרבה, אבל משורקה זה חידוש גדול שמענף אחד יהיה כל כך 
הרבה פירות וזהו סמל האיגוד. 


מדוע הגמרא לא הביאה פסוק אחר 


שם. במלא הרועים (ד"ס שוכקס) הקשה מדוע הגמרא לא הביאה את הפסוק (ככיס 

י ₪ 'אשרקה להם ואקבצם'נה. ובברך משה (סוף ד"ס עולקס) תירץ שבפסוק 

נאמר שורקה בשי"ן שמאלית, ובמילה 'אשרקה', השי"ן היא ימנית. ובמגדים 

חדשים (ד"ס עולקס) ביאר שב'שורקה' כתוב 'בני אתונו', ויש לזה ענין עם משיח, 

על פי מה שכתוב בפרקי דרבי אליעזר (פנ") שהחמור בן האתון שנברא בין 

השמשות הוא החמור שעתיד בן דוד לרכוב עליו, שנאמר (כליס ע ע) 'עני ורוכב 
על חמור ועל עיר בן אתונות'. 


הרי כל אחד מחויב לצפות למשיח 


שם. באבן שלמה (מטווטטין, ד"ס הכופה גפן) הקשה לגירסת הגמרא 'שורקה יצפה 
למשיח' הרי כל איש מישראל מחויב לצפות על משיח. 


נא. ובזה ביאר את כל הפסוק, 'אשתך כגפן פוריה' מה גפן פוריה כך אשתך בירכתי ביתך, שמא 
תאמר מה גפן לחמשה חדשים ולא לתשעה כך אשתך מפלת נפלים, לזה אמר הכתוב בניך לא 
יהיו בני חמשה חדשים אלא 'בניך כשתילי זיתים' מה שתילי זיתים אין מוציאים פירותיהם אלא 
לתשעה חדשים כך בניך לתשעה חדשים, ולכן המשילם לגפן והמשילם לזיתים. ועדיין יש לומר 
הואיל שיש בזיתים דבר שהוא לריעותא, כמו שאמרו חז"ל (ססדמן כד.) על הפסוק (כױס ד ג) 'ושנים 
זיתים עליה', אלו תלמידי חכמים שבבבל שמרורים זה לזה בהלכה, ואם כן כיון שמרורים זה לזה 
יבואו לשנאת חנם ויאבדו מתוך הקהל, לזה אמר מה שאמר 'כשתילי זיתים' לא אמרתי באותם 
שעוסקים לקנטר חס וחלילה אלא באותם תלמידי חכמים שבבבל שאפילו אם בתחילה מרורים 
בסופם תהא אהבה ואחוה ביניהם, וזה שאמר הכתוב אפילו שהמשלתי לזיתים שמרורים לא יהיה 
סופם כן אלא יהיו סביב לשולחנך באהבה ואחוה ביניהם. | נב. בפתרון חלומות (מ"נ פער כ פ"נ) 
הביא את הפסוק (פפאיס פ ע) 'גפן ממצרים תסיע'. וכן הביא בדקדוקי סופרים (פֿות .| נג. וכן 
הקשה במלא הרועים (ל"ס פולקס. נד. עיין רש"י בראשית שסו. | נה. וביעב"ץ (ד"ס פורקס) הביא 


ברכות נז. 


ביאורים 


ותירץ שצריך לומר הרואה 'סריקה' בסמ"ך, מלשון אילן סרק, והוא היפך ממה 

שאמר בתחילה הרואה גפן טעונה כשהוא מלא בפירות, וכשהוא בלא 

פירות מורה הגפן על שמחה, וצריך לומר 'יצפה לשמחה' שנאמר 'אוסרי לגפן 

עירה' שריבוי היין מורה על שמחה, כמו שמצינו שכתוב (שופטיס ע יג) 'ותאמר 
להם הגפן וגו' המשמח אלהים ואנשיםי. 


הענין שתורתו משתמרת בקרבו 


הרואה תאנה בחלום תורתו משתמרת בקרבו שנאמר נוצר תאנה יאכל 

פריה. בשלמה משנתו (ד"ס הלפה פפֿנס) ביאר על פי הגמרא בעירובין 

(נד.) 'אמר רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן מאי דכתיב (מפני כ יש נוצר תאנה 

יאכל פריה', למה נמשלו דברי תורה כתאנה, מה תאנה זו כל זמן שאדם ממשמש 

בה מוצא בה תאנים, אף דברי תורה כל זמן שאדם הוגה בהם מוצא בהם 
טעם'נז. 


מה הדין כשעם הארץ רואה תאנים 


שם. בסמיכת חכמים (ד"ס סלופס) הקשה שבסמוך מבואר לגבי חלום רימונים אם 
תלמיד חכם הוא יצפה לתורה, ואם עם הארץ הוא יצפה למצוות שכתוב 

(פיר סטיריס ד ג) 'כפלח הרימון רקתך'. אם כן קשה גבי תאנים כשעם הארץ רואה 
תאנים מה פתרונו, כיון שאין לתאנים משמעות בפסוק שמורה על מצוות כמו 
גבי רימון. ואם אמנם יש איזו סברא שגם בעם הארץ יצפה למצוות לא היה 

לגמרא לסתום אלא לפרש כמו גבי רימונים== 

ותירץ שהפתרון של תאנים הולך דווקא על תורה, ואם הוא עם הארץ ואינו 
בן תורה יהיו לו בנים או חתנים בעלי תורה, ולכן אמר בלשון הפתרון 

'תורתו משתמרת בקרבו' ואין הכוונה שהתורה שלומד לא תשכח ממנו, אלא 
כלל התורה יהיה משומר בביתו, כמו (ככטיפ ₪ ש) 'ואביו שמר את הדברי. ואם 

הוא בן תורה מה טוב, ואם לא יהיה משומר לבניו. 


מה ההבדל בין 'יפרה' ליירבה' 


הרואה רמונים בחלום זומרי פרי עסקיה כרמונא רברבי רבי עסקיה 

כרמונא!". בברכת אברהם (ד"ס סכולס כמוניס) הקשה הרי יפרה וירבה 

היינו הך ומאי נפקא מינה ביניהם. ועוד למה הגמרא אמרה לשון שיפרה 

לרימונים קטנים וירבה לרימונים גדולים. 

וביאר על פי דברי רש"י על הפסוק (ככלפית 6 כנ) 'ויברך אותם אלהים לאמר 

פרו ורבו', 'פרו' הוא לשון פרי כלומר לעשות פירות. 'ורבו' היינו שאם 

לא אמר הכתוב אלא 'פרו' היה אחד מוליד אחד ולא יותר, ובא הכתוב רבו 

לומר שאחד מוליד הרבה. משמע מדבריו שפרו הכוונה שיעשו פרי, וחזר לבאר 

שיעשו הרבה פירות. ועל פי זה אפשר לפרש שכשהרימונים קטנים רומזים על 

עשיית פרי דווקא אבל אפשר שיהיה פרי אחד ודי, אבל רברבי שרומזים על 

הריבוי משמע שעשיית הפרי יהיה בריבוי. ואף על גב שעשיית פרי אינה תלויה 

ברימון בלבד שהרי כל הפירות עושים פרי, יש לומר שרימון אחד מלא גרעינים 

שכל גרעין ממנו עושה פרי, לכך יותר רומז הרימון לעשיית הפרי יותר משאר 

פירותנט. 

בחידושים שבסוף אבות דרבי נתן (סו' מכון מסנת כני פסכן, ד"ס סכולס כמוניס, פ:) 

הקשה איך מרומז בזוטרי שפרי עסקיה, הרי אדרבה איפכא מסתברא 

שהרי ראה קטנים. ויישב על פי דברי תוספות (עלונץ ד: ד"ס סיעוכן) שדרך 

הרימונים הקטנים לגדול ארבע או חמש יחד וגדולים רק אחד או שנים יחד. 

ולפי זה כאן גם כן כיון שרואה רימונים קטנים על כרחך שהם מהגדלים הרבה 

ביחד וזה מרמז שיהיו לו עסקים מרובים. ורברבי מרמז שיהא העסק שלו גדול 

הגם שאין לו עסקים מרובים. 

בויחי יעקב (ד"ס זוטלי) ביאר שכשרואה קטנים פרי עסקיה כרמונא, שכמו שקטנים 

סופם לפרות ולרבות ולהיות גדולים, כמו כן יפרה ויגדל עסקו. 


החידוש אפילו שרימונים מורים גם רע 


שם. בעינים למשפם (ל"ס סוס כמויס) ביאר שהחידוש בחלום זה הוא אפילו 
שבר הדיא (שיל נו.) פתר לרבא שראה רימון שגדל על פי חבית בחלומו 


את שני הפסוקים שנאמר 'אוסרי לגפן עירה ולשורקה בני אתונו' ונאמר 'אשרקה להם ואקבצם. 
ובהגהות רבי אליהו גוטמאכר (ד"ס עורקס) ציין לדברי הגמרא בחולין (פג) על העוף שנקרא 'רחם' 
והוא השרקרק, שבא עמו רחמים לעולם, ואם יושב על הקרקע ושורק בא המשיח, שנאמר 'אשרקה 
להם ואקבצם'. וכן כתב בשפתי חכמים (ל"ה עונקס). ‏ נו. בדקדוקי סופרים הביא גירסא 'האוכל 
תאנים בחלום תורתו משתמרת בו'. וכתב בהגהה (פֿית ₪ שגירסת הגמרא עדיפה שהרי כל המימרות 
כאן מדברים שרואה בחלום. | נז ועיין עוד בעין ישראל (ד"ס סFס). ‏ נח. בפירוש רב סעדיה 
גאון (ד"ס סמפס) גרס, 'הרואה רימונים בחלומו זוכה לעולם הבא, שנאמר (פיל ספימס מ כ) 'אביאך אל 
בית אמי'' שהוא לשון ביאה, ובסוף הפסוק נזכר רימון 'מעסיס רמוני'. וכן גרס במדרש הגדול (פני 
"זנ 9  .)‏ נט.והביא שם גירסת הבית נתן (ד"ס 66) 'זוטרי פרי ורבי עסקיה כרמונא, רברבי רבי 
עסקיה כרמונא'. וכתב הברכת אברהם שגירסתינו יותר נכונה ומיושבת. וראה עוד גירסא בדקדוקי 
סופרים (פֿית פ) 'רברבי קאי [יתקיים] עסקיה כרמוני'. וכן הוא בפתרון חלומות (פ": פנ פיג) ובברכת 
ראש (ד"ס סלוסס). 


ילקוט 


שיחמיץ עסקו כרימונים, וגם מפני שקליפתו מרה ויש לו קליפות כפולות, קא 
משמע לן שהרואה רימונים מורה על טוב. 


איך רואים שיצפה לתורה 


פלגי אם תלמיד חכם הוא יצפה לתורה שנאמר אשקך מיין הרקח מעסים 
רמני. וביאר רש"י (דיה *פס) ש'יין הרקח' היינו תורה, 'מעסיס רמוני', 
הנמצץ מן הרימוניםס. ובתורה תמימה (טיר סעיליס מ 3 פופ ₪) ביאר שהסתמכו 
חז"ל על הדרשות הקודמות במדרש שיר השירים (ליש פלסס ת) 'מיין הרקח' אלו 
משניות גדולות, 'מעסיס רמוני' אלו ההגדות שטעמן כרימון. דבר אחר 'אשקך 
מיין הרקח' זה התלמוד שמפוטם במשניות כרקח. ועל פי פסוק זה למדו חז"ל 
שכשרואה בחלום רימון אם תלמיד חכם הוא יצפה לתורהלא. 


הדמיון בין עם הארץ לרימון 


ואם עם הארץ הוא יצפה למצות שנאמר כפלח הרמון רקתך מאי רקתך 
אפילו ריקנין שבך מלאים מצות כרמון. בתורה תמימה (שיל סעיליס ד ג 

פֿת פד) ביאר שגפן הוא כינוי לצדיקים שמקיימים התורה בטעם ובהשכל ודעת 
כמו יין גפן, ורימון הוא כינוי לעמי הארץ לפי שהרימון הוא יבש בלי לחלוחית, 

וכך העמי הארץ מקיימים התורה בלי כל רגש נפשי. 
בעינים למשפט (ד"ס פפע) ביאר שהריקנים מצד החיצון שלהם הם נראים מרים 
כרימונים הללו שרק בקליפה בתוך קליפה נמצא הפרי, מכל מקום 
בפנימיותם הם מלאים מצוות. או שאף שהם מלאים מצוות מכל מקום הם 
כרימון שהם מלובשים בקליפות, וגם בתוך הפרי עצמו יש גרעין, כלומר שאין 
עושים המצוה לשמה ובשלימות כראוי. 


מדוע נקטה הגמרא דווקא רימון 


שם. בבן יהוידע (פגיגס מ. ד"ס מליס) ביאר מה שנקטה הגמרא דווקא רימון, כי 
רימון בהיפוכו הוא מרון שהוא לשון חירות, כמו שאמרו חז"ל (כ"ס ט) 
עוברין לפניו כבני מרון, והאדם יהיה לו חירות מכח המצוות. 


הרי בפסוק נאמר רק 'כפלח הרימון' ולא כל הרימון 


שם. בעין ישראל (ד"ס פנני) הקשה שבפסוק נאמר 'כפלח הרמון רקתך', ואם כן 
המה מלאים מצוות רק כמספר שיש בתוך חתיכה של רימון לבד, והגמרא 
אומרת 'כרימון' כאילו כל מספר הגרעינים שישנם בכל הרימון כולו. 
ותירץ שמה שהמשיל לרימון הוא רק כמו הרימון שמלא עם גרעינים, אבל 
בנמשל הוי הכוונה באמת רק למספר שיש בפלח הרימון בתוך חתיכה 
ממנו. עוד פירש ש'כפלח הרימון' היינו כמו בעת שהרימון מתבקע, ואז רואים 
איך שהוא מלא בגרעינים ועד עכשיו היה סתום ולא נראה מה שבתוכו, כן 
רקתך הריקנים שהמה סתומים ויגיע זמן ויתבקעו שיתראה מה שבתוכם כמו 
ברימון. 


מהו 'ריקנים שבך' ומדוע נקראו ריקנים אם מלאים מעוות כרימון 


שם. בכלי יקר (פמות ( ) הקשה שאם הם מלאים מצות כרימון אם כן למה 
נקראים 'ריקנים'. ותירץ שודאי מדובר על התשובה, כי כל פועל ריק שבהם 
דהיינו העון ממנו יתמלאו מצוות על ידי התשובה כי הזדונות והריקות נעשו 
כזכויות ויעלה גם העון לריח ניחוח כמו המצוות. 

בתפארת יהונתןסנ ביאר על פי מה שאנו רואים שאדם השלם חושב שלא 
הגיע למעלת השלימות ולהיפך פשוטי העם היינו הריקנים חושבים 

תמיד בנפשם שהם שלמים ולפי דעתם הם מלאים מצוות כרימוןסי. 
בתורה אור לבעל התניא (סוף פר' פכומס, פ:) כתב שריקנים אין הכוונה לפושעים 

ומורדים, אלא שאין בהם תורה, אבל הם מלאים מצוות ודרך ארץסי. 
בבניחו (פגינס ס. ד"ס כקמן) ביאר שהם מלאים רק במצוות שיש בהם תערובת 
הנאה גשמית שאין המצוה כולה כליל לה' סולת נקיה, וזה בדמיון 
הרימון שהפרי מעורב בגרעינים ואוכלם יחד. אמנם הם ריקנים ממצוות שהם 
ללא הנאה גשמית. עוד ביאר שהם מלאים מצד הדיבור שלומדים בהלכות של 

המצוות ונחשב להם מעשה מצד הלימוד, אמנם ממעשה ממש הם ריקנים. 
המהרי"ל דיסקיןסה ביאר על פי הידוע שהרשעים מלאים חרטות, אם כן כל 
יום הם עושים תשובה, ואז יש בידם מצוות כרימון מחמת התשובה, 
אך עדיין הם ריקנים כי הם רשעים. 

בישמה משה (טיעננויס, פר' פו(דות ד"ס ױקמר כס) ביאר שרימון עיקר קיומו על ידי 
הקליפה, כמבואר לעיל (ו:) שהיה מעשה ולקחו את הנץ של הרימון 


ס. ובברכת אברהם (כט"י ד"ס מעפיס) ביאר שעל ידי שחותכים הרימון נמצץ ונסחט המשקה כולו 
או משום שבעודו שלם אי אפשר למצוץ ממנו עד שיחתכנו, ולכן חצי הרימון סימן לעסיס 
רימונים. ‏ סא. וכן ציין בשפתי חכמים (ננש"י ד"ה יפס). וכתב התורה תמימה ש) שהוא הדין 
שיכלה הגמרא לומר הרואה יין הרקח בחלום אלא נקטה רימונים משום סיפא 'ואם עם הארץ 
הוא יצפה למצוות'. | סב. הובא בליקוטי בתר ליקוטי (ד"ס סלופס כיפויס). | סג. וכן ביאר בבניהו 


ברכות נז. 


ביאורים 


קכט 


ויבש הרימון, כך גם המצוות של פושעי ישראל הם חיצוניות ומלאים פניות 
ומחשבות זרות. 

בישמח לב (ד"ס מפֿ) ביאר שענין 'פלגי' רימונים בא לרמז על התלמיד חכם 
ועם הארץ המחזיקו שכל אחד הוא רק פלג, ולכן התלמיד חכם יצפה 

לתורה שיהיה מי שיחזיקו על התורה, ובעם הארץ יצפה למצוות שיצליח בעסקיו 
למען יוכל להחזיק את התלמיד חכם, נמצא שהריקנים בתורה בעולם הזה הם 
מלאים מצוות בעולם הבא שמהתורה ומצוות של התלמיד חכם יקבל מחצית 

שכר לעולם הבא. 

הגר"ד פוברסקיסי ביאר שהיסוד הוא 'אורח חיים למעלה למשכיל' (מפלי טו כל), 
שהאדם על ידי המצוות שעושה הוא אמור לעלות מעלה מעלה עד שזה 

יעשהו לאדם השלם שלימות בעבודת ה' יתברך. אולם יש ועל אף המצוות 
שעושה הוא נשאר באותה מדריגה נחותה שהיה בה מאז, והסיבה לכך היא 
משום שאין קשר ושייכות אצלו בין מצוה אחת לחברתה, ואינו עושים את הכל 
כהמשך אחד במהלך של שלימות, ועל כן יש לדמותו לרימון שכידוע לרימון 
יש עלים דקים שמפרידים בין הגרעינים בתוכו, ועל כן גם אנשים אלו ריקנים 
כי המצוות שלהם הם בבחינת רימון שגרעיניו מופרדים בתוכו, וכמו כן הם לא 
ממשיכים ומתעלים בקשר רצוף של שלימות בין מצוה למצוה ונשארים בגדר 

ריקנים. 
בעין ישראל (ד"ס פנג) ביאר ש'ריקנים שבך' הוא מלשון (פמות עו ט) 'אריק חרבי', 
והיינו אשלוף חרבי, אוציאו מן התיק שלו. וכן כאן אלה המוּצַאים ממך 
שאינם מתחברים עמך שאינם הולכים בדרך ה' גם כן הם מלאים מצוות שהלא 
יש מצוות שנעשים ממילא כמו צדקה. ועוד שיש שם 'ריק' גס על דבר שאינו 
ריק ממש, כמו שכתוב (כרפטית לג כד) 'והבור ריק אין בו מים' ודרשו (טנפ כנ) 
'מים אין בו אבל נחשים ועקרבים יש בו', ואס כן אינו ריק לגמרי, אלא כיון 
שהדבר המיוחד הרגיל להיות בו לא היה בו, לכן נקרא גם כן ריק. והנה על 
עם הארץ כבר כתב רבינו יונה (פנות פ"כ פ"ס) שיכול גם כן להיות צדיק ולעשות 
כל הציווים רק שאין לו טהרת הנפש וזכות הלב להרגיש תענוג רוחני בעשיית 
המצוות. ואם כן כאן מה שקרא לעם הארץ ריק אפילו שאינו ריק, כיון שאין 
בו מה שצריך להיות מצד הרגילות בעשיית המצות נקרא ריק אף שבאמת אינו 
ריק. ולכן אמרו יצפה למצוות' שכל מקום שאמרו יצפה הוא בגדר 'צפית 
לישועה' לא רק שהוא מחכה אלא שצופה על הדבר איך שמתקדם לבוא, וכן 
כאן יצפה לתורה או למצוות === שיכיר התענוג הרוחני שבלימוד התורה והיינו 
מעסיס רימוני למשל על התמצית שיוצא מן התורה וכן יצפה למצוות כיון 
שהוא עושה המצוות יכיר בערכם וחשיבותם הרוחני של המצוות. 


בגמרא במגילה מבואר שעיר רקת הריקנים שבה מלאים מעוות כרימון 


שם. בטורי אבן (מגיש ו. ד"ס נמס) הקשה שבגמרא (פס) מבואר שטבריא נקראת 
'רקת' שאפילו ריקנים שבה מלאים מצוות כרימון. וקשה מהגמרא כאן וכן 
בסנהדרין (מ.) שדורשת 'כפלח הרימון רקתך' אפילו ריקנים שבך מלאים מצוות 
כרימון, ומדובר על כל ישראל, ואם כן מה החשיבות דווקא בעיר טבריא. 
ובפתח עינים (עגיס פס ד"ס (פס) תירץ שמה שדרשו אפילו ריקנים מלאים מצוות 
כרימון אין הכוונה שכל הריקנים מלאים מצוות אלא רוב הריקנים 
שבישראל מלאים מצוות. אך יתכן שבעיר אחת יהיה מיעוט ריקנים שמלאים 
מצוות ורוב הריקנים אינם מלאים מצוות אלא כשנצרף את כל הריקנים 
שבישראל רובם הם מלאים מצוות, ובטבריה היו רוב הריקנים שבה או כולם 
מלאים מצוותסז. 
ברנו ליעקב (פייפופי, פס ד"ס ולמס, קית:) יישבס" על פי דברי הפרי חדש (פו"ת סי 
סקפ"ג ד"ס מס עכתנ) שדקדק על מה שפסק הרמ"א עס ס"פ) שנהגו לאכול 
רימון ולומר יהי רצון שנרבה זכויות כרימון', ומה חידוש הוא, הרי אפילו 
ריקנים שבך מלאים מצוות כרימון. וביאר שכפלח הרימון פירושו חתיכה של 
רימון והתפילה היא שירבה כרימון שלם. ואם כן יש לומר שמה שלמדנו 
בסנהדרין שמלאים מצוות אין הכוונה כרימון שלם אלא כלומר כריבוי גרעינים 
שברימון, ולעולם כחתיכת רימון שמלאה גרעינים, אבל בטבריא היו מלאים 
כרימון שלם. 

בחתם סופר (עגיש פס ד"ס ומס נקכb)‏ תירץ על פי המבואר שם בהמשך הגמרא 
שטבריא נקראת כך על שם שטובה ראייתה בגנות ופרדסים, וזה החידוש 

של טבריא שאף שיש להם ללכת אחר תאוות לבם אפילו הכי הם מלאים מצוות 

כרימון, אבל אין הכוונה שבטבריא יש מלאים מצוות יותר משאר מקומות. 

עוד תירץ שאפילו שהריקנים שבישראל הם מלאים מצוות מכל מקום ביחס 
לישראל הם ריקנים ורק ביחס לגוים הם מלאים מצוות. אבל אנשי טבריא 


(מגיגס כו. ד"ס כקגן, כפירוט | כ6פון). סד. והעירו שבעירובין (יע) מבואר שמדובר גם על פושעים. 

סה. הובא בעלי ורדים (ל"ס כפנס). ‏ סו. הובא שם. ‏ סז ובעיני כל חי (עילונין יט. ד"ס ממנליס) 

יישב דברי המדרש (ױק"נ ( ₪ שיש בישראל שאין בהם לא תורה ולא מעשים טובים. ועל פי 

האמור ניחא שזהו רק מיעוט אך הרוב אפילו הריקנים מלאים מצוות כרימון. סח. הובא 
באסיפת זקנים (פסס, מגעס ו. ד"ס ולמס). 


- ילקוט 


אפילו אותם שנחשבים ביחס לישראל מלאים מצוות הם ריקנים ביחס לגדולים 
של טבריא, ונמצא שטבריה היא במעלה על כלל ישראל. 
בדרשות חתם סופר (פ": דרום (שכפ סגלונ, רמט:) כתב שברימון יש שש מאות ושלש 
עשרה גרעינים כנגד שש מאות ושלוש עשרה מצוות, ואם הגרעינים 
מרמזים על המצוות אז העסיס של הרימונים שהוא עיקר הפרי מרמז על התורה. 
נמצא שרימון שלם מרמז על תלמידי חכמים שעוסקים בתורה שבה נמצאים 
שש מאות ושלש עשרה מצוות והם הריקנים של טבריא שהיו מלאים מצוות 
כרימון. אבל הפלח של הרימון שהוא דבר שנחתך ויצא ממנו המיץ שלו ונשאר 
רק הגרעינים הוא מרמז על הריקנים של כל העולם שאין בהם תורה, ומכל 
מקום הם מלאים מצוות. שהריקים שבאנשי טבריא דומים לרימון עצמו, והריקים 
של כלל ישראל עליהם אמרו שהם כמו פלח רימון ולא כמו רימון. 


הרי בגמרא מגילה מבואר שישראל דלים מן המעוות 


שם. בגביע הכסף (ד"ס פפעו) הקשה מהמבואר במגילה (י) 'עם דל' אלו ישראל 
שהם דלים מן המצוות, וכאן מבואר שמלאים מצוות. 

ותירץ על פי מה שנוהגים לאכול רימון בליל ראש השנה ואומרים יהי רצון 

שנהיה מלאים מצוות כרימון, ולכאורה וכי שבח הוא, הרי כאן אמרינן 
אפילו ריקנים שבך מלאים מצוות כרימון. ויישבו המפרשים שהריקנים בסך כל 
ימי חיותם עלי אדמות מלאים מצוות כרימון אחד. ואנו עומדים בליל יום הדין 
ומבקשים שבכל שנה ושנה נהיה מלאים מצוות כרימון, ועל פי זה מבואר 
שבמגילה הגמרא קוראה אותם עם דל ביחס לצדיקים. וכן מבואר מה שהקשינו 
לעיל שאם מלאים מצוות למה קורא אותם ריקנים, משום שכשמסתכלים ביחס 

לצדיקים נחשבים ריקנים. 


מה הפתרון ברואה זיתים גדולים 


הרואה זיתים בחלום זוטרי פרי ורבי וקאי עסקיה כזיתים. בברכת אברהם 

(ד"ס סרפס זיפיס) הקשה שיש בגמרא חסרון לשון, כיון שהגמרא כתבה 
רק כשרואק;::תים קטנים ולא מסיימת מה יהיה אם רואה זיתים גדוליםסט. ועוד 
שלעיל גבי רימונים אמרה הגמרא 'זוטרי פרי עסקיה' דווקא, ואם כן למה כאן 
גבי זיתים נקט 'זוטרי פרי ורבי עסקיה'. ובבית נתן (ד"ס ס) הביא גירסא 'זוטרי 
פרי ורבי עסקיה כזיתים, רברבי קאי עסקיה כזיתים'ע. ומיושב אם כן שפרי ורבי 
הולך על זיתים קטנים ועל גדולים גורסים 'קאי עסקיה'. והטעם הוא שיותר 
מתקיימים הזיתים כשנתבשלו כל צרכם מזוטרי שלא נגמרו. אלא שעדיין קשה 
למה בזיתים נקט 'פרי ורבי' גבי זיתים קטנים וברברבי לא נקט 'רבי' כמו גבי 
רימון. ותירץ שלולא דמסתפינא היה גורס 'זוטרי פרי עסקיה כזיתים רברבי רבי 

וקאי עסקיה כזיתים'לא. 


אפילו שבר הדיא פתר לרעה 


שם. בעינים למשפט (ד"ס המופה זתיס) ביאר שהחידוש הוא שאפילו שרבא (עיג 

ט.) הקרוהו בחלום את הפסוק (דנליס כת מ) 'זיתים יהיו לך בכל גבולך', 

ובר הדיא פתר לו לרעה מסוף הפסוק (טס) 'ושמן לא תסוך', וגם הזיתים עצמם 

מרים, ואם כן הייתי אומר שחלום על זיתים מורה על רע, אפילו הכי מחדשת 
הגמרא שהפתרון הוא טוב. 


הרי פשוט שלא מדובר על אילן 


והני מילי פרי אבל אילני הויין ליה בניםענ מרובין. בברכת אכרהם (ליס 
וסײ) הקשה שזה פשוט שמדובר על פירות ולא על אילן כיון שהגמרא 
חילקה בין זוטרי לרברבי וזה לא שייך גבי אילן. 
ותירץ שהייתי אומר באילן שיש בו זיתים גדולים וקטנים שפיר מורה על 
הוראת הפרי עצמו, קא משמע לן שלא כך, שכיון שהם באילן יש להם 
הוראה אחרת שהוא סימן לריבוי הבנים כזית זה שמוציא פירות מרובים. 


איך יש ראיה על מרובים 


שנאמר בניך כשתילי זיתים וגו'. בעין ישראל (ד"ס 636 הקשה איך יש ראיה 
על בנים מרובים. לכן כתב ש'מרובים' הכונה על חשובים מלשון יכס 
6 6 'רבתי בגוים שרתי במדינות'. 


סט. וכן העירו בפרחי כהונה (ד"ס זוטפ) ובשפתי חכמים (ד"ס ספה זיפס). | ע. וכן גרסו בברכת ראש 
(ד"ס סכופה) ובשלמה משנתו (לי"ס ס"ג). וכן הוא בפתרון חלומות (ס"נ טער 3 פ"ג). ובדקדוקי סופרים (פות 
0 כתב שזו הגירסא האמיתית. וראה במדרש שוחר טוב (פפלס קכק) 'הרואה זיתים בחלום פרי ורבי 
עסקיה כזיתא' ולא נזכר כלל 'וקאי עסקיה'. | עא. אלא שהקשה שלפי מה שביאר לעיל שמה 
שהגמרא אמרה 'פרי ורבי' ברימונים יותר משאר פירות הוא משום שיש בהם הרבה גרעינים, אם 
כן זה לא יתכן בזיתים שאין בהם הרבה גרעינים, ואם כן מדוע נקטה הגמרא רק גבי רימונים 
וזיתים 'זוטרי פרי עסקיה, רברבי רבי עסקיה', הרי הוא הדין בכל הפירות כן אם רואה גדולים יפרה 


ברכות נז. 


ביאורים 


ההבדל בין גפן לזיתים 


שם. בעין ישראל (ד"ס סלופס פמריס) ביאר שלעיל בגפן וכן הזית מראים על תולדות 

של בנים, אך בכל זאת יש הבדל ביניהם, בגפן שלא יהיו נפלים והיינו 
שיהיו חזקים ובריאים בגופם, ובזית שיהיו מרובים וכמו שנתבאר שיהיו חשובים 
ומפותחים בכח הרוחני לחן ולכבוד. וביאר שהנה שניהם בין הגפן ובין הזית 
התולדות שלהם חשובים יותר מהפירות, היין מן הענבים והשמן מן הזיתים 
בגדר יפה כח הבן מכח האב. והנה לענין קדימת הברכות מבואר בשולחן ערוך 
(פֿו"ם סי מ ס"ד) שאפילו תמרים קודמים לענבים אפילו שגפן מוקדם בפסוק, 
מכל מקום כיון שדבש שזה תמרים כתוב שני ל'ארץ' השני (לנריס תח ת) 'ארץ 
זית שמן ודבש', לכן יש להקדים את התמרים. ומכל מקום כתב הרמ"א סס) 
שזה דווקא כשאוכל ענבים, אבל אם שותה יין הוא מוקדם. וכתב המשנה ברורה 
עס ק"ק כג) שיין קודם אפילו לזיתים שמוקדם למילה 'ארץ' השנית בראשונה. 
והטעם שאף ששבח תולדותיהם של אלו השנים שניהם חשובים מאד, אבל 
השמן אומר (שופטיס ע ע) 'בי יכבדו אלהים ואנשים', אבל הגפן אומר (פס י) 
'המשמח אלהים ואנשים' שאין אומרים שירה אלא על היין כמבואר לעיל (ס). 
ולכן נתנה התורה לשניהם דין קדימה שהגפן הוא שלישי ל'ארץ' הראשון והוא 
קודם לתאנה ורימון וגם לשמן, וזית שמן שהוא ראשון לארץ האחרון הוא קודם 
לשעורה הכתובה שניה ל'ארץ' הראשון. והטעם שהגפן קודם לזיתים הוא מפני 
שמידת משמח היא מידה יותר גדולה ממכבד. ובכל זאת יש ערך לשמן יותר 
מליין, שכח התולדה של שמן כולו לברכה שמביא אורה לעולם וכל מה שיש 
יותר שמן בנר דולקת הפתילה יותר בהיר ולא כן ביין שאינו כולו לברכה, 
שאמרו ((נעל פ) אין לך דבר שמביא יללה לעולם אלא היין, ועץ שאכל ממנו 
אדם הראשון גפן היה, וזהו שרמוז כאן שהתולדה של שמן שהיא כולה לברכה 
החלום שלו מראה על בנים חשובים בערכם, מה שאין כן הגפן מראה רק 
שהבנים יהיו בריאים וחזקים, ועל החשיבות שלהם צריך האדם להתפלל שלא 
יביאו חס וחלילה קללה לעולם, ולכן הברכה על הבנים היא שיהיו כשתילי 

זיתים סביב לשולחנך. 


מהו הלשון 'יוצא לוי 


איכא דאמרי הרואה זית* בחלום שם טוב יוצא לו שנאמר זית רענן 

יפה פרי תואר קרא ה' שמך. בעין ישראל (ד"ס 6%) הקשה שהיה צריך 

לומר 'יוצא עליו'. אלא הביאור 'לו' הוא לטובתו ולהנאתו. שהרי כתוב (פפני מ 

י+) 'מברך רעהו בקול גדול בבקר השכם קללה תחשב לו', ומבואר בערכין (טז.) 

כגון שמשבח את בעל האכסניא שלו ואחר כך שומעים אנשים ואונסים אותו, 

ואם כן יש שם טוב לרעת האדם גם כן חס וחלילה. ולכן דייק כאן שיוצא לו 
שם טוב ולא עליו, שיהא לו לטובתו ולהנאתו. 


השייכות בין שמן זית למאור תורה 


הרואה שמן זית בחלום יצפה למאור תורהץד שנאמר ויקחו אליך שמן 
זית זך. בתורה תמימה (סמופ כ כ פופ כג) ביאר על פי הגמרא בהוריות 

(יג:) 'אמר רבי יוחנן כשם שהזית משכח לימוד של שבעים שנה כך שמן זית 
משיב לימוד של שבעים שנה'. עוד ביאר שאפשר לומר שסמך על הפסוק (פס 
כ) 'מחוץ לפרוכת אשר על העדות', שעיקר מאור המנורה היה במקום לוחות 

העדות שהן יסודי התורה. 
במי השלח (ד"ס ייפס) ביאר על פי דברי הגמרא בבבא בתרא (כס:) הרוצה שיחכים 
ידרים שכן מנורה בדרום, ולכן שמן זית הראוי להדליק ולהאיר ממנו 
במנורה מורה על מאור תורהעה. 


אפילו ששמן מזיק 
שם. בעינים למשפט (ד"ס סלוקס פמן) ביאר שהחידוש ברואה שמן זית הוא שאפילו 
ששמן לבדו מזיק ואינו ראוי לאכילה רק לכליון למאור כמו שאמרה 
הגמרא לעיל (0:) שאין הוא ראוי לברכה, קא משמע לן שהחלום מורה על 
טוב שיצפה למאור תורה. 


מהו מאור תורה 


שם. הנצי"ב בהעמק דבר (טמופ מ כ) ביאר שאור התורה שהוא תכלית המשכן 
ועיקר המשרה שכינה בישראל בא בשפע באמצעות שני כלי קודש היינו 
הארון והמנורה שבמקדש, הארון בא ליעוד הדברות שבכתב וגם לציווי בקבלה 


עסקו ואם גדולים יתרבה עסקו. ותירץ שבזית כתוב (פסניס קלפ ג) 'בניך כשתילי זיתים', ומשמע ששייך 
בו ריבוי יותר משאר פירות, ואם כן שפיר אמרה הגמרא ששייך בזיתים 'פרי ורבי'. עב. בפתרון 
חלומות (ס"כ ער כ פ"ג) כתב בנים 'זכרים'. וכן הוא בדקדוקי סופרים. עג. בפתרון חלומות (מינ 
שער כ פ"ג) כתב דהיינו 'אילן' זית. ובעין ישראל (ד"ס פיכ) הוסיף שלכן אמרה הגמרא על זה 'איכא 
דאמרי', כנגד מה שאמרה הגמרא לעיל שבאילן יהיו לו בנים מרובין. עד. בפתרון חלומות (פער 
כ פ"ל) הגירסא 'לאור תורה'. ‏ עה.והוסיף שיש רמז בזה שבשמן המנורה כתוב (פמות מ כ) 'כתית 
למאור', משום שאין התורה מתקיימת אלא במי שממית עצמו עליה ואינה נקנית רק במיעוט שחוק. 


ילקוט 


בעל פה, ועדיין אין בזה כח הפלפול והחידוש שיהא אדם יכול לחדש מעצמו 

דבר הלכה שאינה מקובלת, ולזה הכח הנפלא שנקרא 'תלמוד' ניתן במנורה אשר 

נכללו בה שבע חכמות וכל הכוחות הנדרשים לפלפולה של תורה, וכל זה נכללו 
בכפתורים ופרחים שבמנורה. וזה הכוונה יצפה ל'מאור תורה'לי. 


כיצד רואים שתמו עוונותיו 


הרואה תמרים בחלום תמו עונותיו שנאמר תם עונך בת ציון. בזוהר (לעי 
מסימנ? כסענופך קנג.) ביאר שהמילה 'תמרים' מורכבת משני מילים 'תם מר' 
דהיינו תם מרירות העוונות. ובמהרש"א (פ" ד"ס פמליס) ביאר שתמרים זה נוטריקון 
'תמו מורים' מלשון (נפלנר כ י) 'שמעו נא המורים'. והיינו שתמו עוונותיו שגרמו 
לו להמרות פי ה'ש. ובברכת אברהם (ל"ס סלולס פמכיס) ביאר שתמרים משמע 
יתמו מָרִים' דהיינו העוונות שהם מרים וחמוצים תמו ונסתלקו. ובמי השלח (ל"ס 
סלופס) ביאר לשון 'תמר' 'תם רע'. 
במעון הברכות (ל"ס ספס) ביאר על פי הגמרא במועד קטן (כס:) שכשרבינא 
נפטר פתח עליו הספדן 'תמרים הניעו ראש על צדיק כתמר'. וביאר 


.,., המהרש"א (חס מ" דיס ממריס) שלתמר אין אלא לב אחד. שזה ענין 'צדיק כתמר 


יפרח' (תסניס 35 יג), שאם אין לו חטא אין לו אלא לב אחד כתמר. ועל פי זה 
מבואר מדוע הרואה תמרים בחלום תמו עוונותיו, שיש לו לב אחדל". 

בלשמוע בלמודים (ל"ס סכוס תמכיס) ביאר על פי המדרש (3"ר מפ 5) 'צדיק כתמר 
יפרח', מה התמרה הזו אין בה לא עקומים ולא סיקוסים [קשרים]), 

כך הצדיקים אין בהם לא עקומים ולא סיקוסים. ומה תמרה זו אין בה פסולת 
אלא תמריה לאכילה ולולביה להלל וחריות לסיכוך, כך הם ישראל אין בהם 
פסולת. הרי שתכונת התמרים שאין בהם שום פחיתות רק כולו טוב, והוא תכונת 
זמן העתיד שיתבער הרע מן הארץ שנאמר 'תם עונך בת ציון', לכן הרואה 

תמרים תמו עונותיו שהוא כולו טוב. 
בעין ישראל (ל"ס סכו6ס פמליס) ביאר על פי החתם מופר בתורת משה (פר' עקנ 
ד"ס פכן זחת) שהעיר מדוע הפסיק הכתוב (לנליס ת 5) בין 'ארץ זית שמן 
ודבש' ל'ארץ חטה ושעורה גפן תאנה ורמון'. ותירץ שבא לרמז כי כיבוש 
הארץ יהיה שתי פעמים, תחילת הכיבוש יהא על ידי עיר התמרים היא יריחו 
ולעתיד לבוא כתוב (זכריס יל ד) 'ועמדו רגליו על הר הזיתים [זית שמן]'. והקדים 
הפסוק זית לדבש מפני החשיבות של השמן כמו שהחשיבות של הכיבוש השני 
יהיה יותר חשוב מהכיבוש הראשון, אבל בזמן כיבוש הדבש קודם. ואם כן 
התמרים [דבש] מזכיר לנו חשיבות כיבוש הארץ, והרי כל הדר בארץ ישראל 
שרוי בלא עון, ולכן הרואה תמרים שמזכירים לו כיבוש הארץ זהו לסימן 
שתמו עוונותיו. 


החידוש אפילו שאפשר לפתור לרעה 


שם. בעינים למשפט (ל"ה סלופס פמליס) ביאר שאפילו שאפשר לפתור את חלום 
התמרים לרעה כמו שפתר בר הדיא לעיל (ײ.) לרבא 'חלי עסקך כתמריי 
שיתן סחורתו בזול, קא משמע לן שמורה על טוב. 


ההבדל בין 'סרו עוונותיו' ליתמו עוונותיו' 


שם. בחזון טוב (ל"ס סלופס תמליס) ביאר על פי המבואר ביומא (פו:) שתשובה 
מאהבה מהפכת הזדונות לזכויות, ובתשובה מיראה נהפכים הזדונות 
לשגגות. ונראה שזה החילוק בין רואה שעורים לרואה תמרים, שהפסוק 'וסר 
עונך וחטאתך תכופר' משמע שגם לאחר הכפרה על העון שהוא המזיד עדיין 
צריך עוד כפרה על השוגג, והיינו בתשובה מיראה שמכפרת רק את הזדון ונהפך 
לשוגג ועדיין צריך עוד כפרה על השוגג שבו. אבל הפסוק שהגמרא מביאה 
כאן שכתוב 'תם עונך בת ציון לא יוסיף להגלותך' פירושו שהעון נתקן לגמרי 
ושעל כן לא יצטרך עוד להגלותם כדי לכפר על השוגג כי העון נתכפר ונמחק 
לגמרי והיינו בתשובה מאהבה שהזדונות נתקנים לגמרי, ואדרבה נהפכים 
לזכויות. ולעיל אמר 'סר' שהוא ענין סילוק שנסתלק העון שהוא מזיד ונשאר 
שוגג, אבל כאן אמר 'תם' דהיינו שנשלם והגיע לתכליתו והוא בתשובה מאהבה 
שמתקנת את החטא לגמרי והופכתו לזכות. והנה שעורים הם מאכל בהמה ואין 
אדם אוכלם לתאבון אלא מפני ההכרח שלא ירעב, וזהו מורה על תשובה מיראה 
ששב מפני ההכרח, ועל ידי התשובה הוא כאילו עשה העבירה בלא דעת ושעל 
כן נהפך לשוגג, ועל זה מורים השעורים שהם מאכל בהמה שאין בה דעת. 
אבל תמרים הם מתוקים ויש בהם דבש המתוק, וכמה תועלות גדולות יש 
באכילתם, כמבואר בכתובות (י:), ונמצא שהאדם אוכלם לתיאבון, ולכן תמרים 
מורים על תשובה מאהבה שנתקנו העוונות לגמרי ולכן תמו עוונותיו. 


עו. ועיין עוד במאור ושמש (פר קלפ פוף ד"ס גמלכע כנס) ובעין ישראל (ד"ס המלה עמ). ‏ עז. בתורה 
תמימה (פכס ד כנ 6פ ג) ביאר את דברי המהרש"א שתמרים הם נוטריקון 'תם מִרְיִם', מלשון וכל 
והיינו שתמו עוונותיו. וכן ביארו בדברי חכמים (סלנקו, ד"ס סכופס פמריס) ובישמח לב (פס). עח. וכן 
ביאר במי השלח (ד"ס סלופס) באופן ראשון. ועיין עוד במעון הברכות (פס) בהמשך דבריו מדוע 


ברכות נז. 


ביאורים 


קלא 


מה ענין ישנה מתברכת לוי 


אמר רפ יופף הרואה עז בחלום שנה מתברכת לו עזים שנים מתברכות 
לו שנאמר ודי חלב עזים ללחמך. בשלמה משנתו (ל"ס סמפס עו) ביאר 
שרוב הבהמות אין חולבות אלא אם כן יולדות, ולמדנו בבכורות (יע:) שעז בת 
שנתה בודאי לא ילדה עדיין ובנה [הבכור] ודאי לכהן, וכיון שהחלום מורה על 
ידי חלב עזים' אם כן נמצא שאינו פחות משנה, ולכן שנה לפחות מתברכת לו. 
בלשמוע בלמודים (ל"ס סלופס עז) ביאר שתועלת העז באה בלי עמל, החלב לאוכל 
והצמר ללבוש לרמז שהשנה מתברכת לו מעצמה בלי עמל ידו. 
בזאת מנוחתי (ד"ס ספה עו) ביאר שדרשת הגמרא שהפסוק מדבר על הרואה עז 
בחלום, אפילו שבפסוק מוזכר רק חלב, הוא משום שאם הפסוק מדבר 
כפשוטו קשה למה הזכיר דווקא חלב עזים, שיאמר "ודי חלב' סתם שיהא 
במשמעו גם חלב שאר בהמות. לכן דורשת הגמרא שמדובר בחלום, "ודי חלב' 
שייך לפסוק הקודם, ו'עזים' מדבר על שרואה בחלום ואז המשך הפסוק הוא 
יללחמך ללחם ביתך', שהרואה עזים בחלום הוא סימן שתתברך לו השנה ללחמו 
ולחם ביתו. עוד ביאר שהרואה עז אין הכוונה עז ממש אלא חלב של עז, 
ומביא ראיה מפסוק שנאמר ודי חלב עזים', כשאתה רואה בחלום די חלב 
ללחמך אות הוא ללחם ביתך. 
ובעין ישראל (ל"ס סופס ע) הקשה מנין יש ראיה על הרואה עז אחת ששנה 
מתברכת לו, והרי בפסוק נזכר 'עזים', ואולי דווקא כשרואה עזים. ועוד 
שסתם 'עזים' שתים במשמע, אם כן רק על שנתים רמוז שמתברכות לו, ומנין 
לשנים רבות. ואולי משום שכל כלל נעשה מפרטים, ובלי פרטים אי אפשר 
שיהיה כלל וכיון שכללות העזים המה סימן לברכה על כרחך שכל פרט ופרט 
שבכלל יש לו ברכה מיוחדת לפי הכח שלו בתוך הכלל, וגם הפרטים אז יש 
להם כח של הכלל, שגם בשנים יאמר כמו על רבים ממש. ואולי הביאור 
בגמרא עזים שנים מתברכות לו לפי מה שאמר שבעז אחת מתברכת שנה 
אחת אם כן עזים הינו לפי מספר העזים כמו כן שנים מתברכות לו. אבל 
באמת הכוונה היא שלענין ברכה גם שתים נחשבים כהרבה, שהטובה של 
השנים מן האחד שזה בריבוי יותר לפי החשבון של אחד ולא כחשבון של 
שני פרטים כאחד. 


החידוש שאפילו שאפשר לפתור חלום זה לרעה 


שם. בעינים למשפט (ד"ס הפס עו) ביאר ש'עז' מורה על עזות פנים או כעס. 

וכן שהעיזים 3 לרעות בשדות אחרים וכמעשה של אותו חסיד (נ"ק 

פ) שקרא לעז לסטים מזויין, ואם כן הייתי אומר שהחלום אינו מורה טוב, קא 
משמע לן שהחלום מורה לטוב. 


איך מורה שנכסיו מעליחים 


הרואה הדם בחלום נכפיו מצליחין לו ואם אין לו נכפים ירושה נופלת 
לו ממקום אחר, אמר עולא ואמרי לה במתניתא תנא והוא דחזא 
בכנייהועט. רש"י (ד"ס כסיו) ביאר שנכסיו מצליחין כהדס זה שעליו משולשים 
זה על זה כמין קליעה. ובברכת אברהם (נכפ"י עס) כתב דהיינו כמו שכתוב (קסנת 
ד ינ 'והחוט המשולש לא במהרה ינתק'9, ולכן השילוש הוא סימן על הקיום. 
ומטעם זה צריך שיראה אותם בכנייהו שכיון שהם עדיין קיימים במחובר לקרקע, 
אם כן מה שהם משולשים מורה שישארו כן לעולם ולא יתלשו והוא סימן על 

קיום נכסיו. אלא שכתב שצריך לדעת מה ענין ההדס לנכסים. 
ובהגהות רבי יצחק אייזיק חבר (כיש"י פס) ביאר את דברי רש"י על פי הגמרא 
בבבא מציעא (ק.) 'ברוך אתה בשדה', שיהו נכסיך משולשים שליש 

בתבואה שליש בזיתים ושליש בגפנים. 
בדעת סופר (דדוס (מג ססוכופ, עמ' ס) כתב טעם אחר היות ולהדס יש ריח ולא 
טעם ומרמז לאלה שיש להם מצוות והם מחזיקי התורה, ובזכות 
שמחזיקים תלמידי חכמים נותן להם הקב"ה הצלחה כמו שכתוב (לנליס לג ) 
'שמח זבולון בצאתך' לעסקיך, על ידי ש'יששכר באהלך' עוסק בתורה. 
ובמי השלח (ד"ס נעמן) ביאר שהדס שיש בו ריח וטעם מר מורה על בעלי תורה 
וליבם סר מאחרי המקום, וידוע כי למשמאילים יש עושר וכבוד, כמו 
שכתוב (מני ג עו) 'בשמאלה עושר וכבוד', ועל זה אמרה הגמרא שנכסיו 
מצליחים. 
בויחי יעקב (ל"ס סופס סדס) ביאר על פי מה שאמרו חז"ל (:"ע מנ.) לעולם ישלש 
אדם מעותיו שליש בקרקע ושליש בפרקמטיא ושליש תחת ידו, ועל ידי 
זה יהיו נכסיו מוצלחים, אם כן משום כך הרואה הדס שהוא משולש רומז 
להצלחה בנכסיו התלויה בשילושפא. 


הגמרא לא הביאה את הפסוק 'צדיק כתמר יפרח'. ‏ עט. ובמנחת יהודה (ד"ס וסו) כתב שצריך 

לומר 'בקינייהו' בקו"ף, כלשון הגמרא בסוכה (נג) גבי הדס שיש לו שבעה שבעה עלים בקן אחד. 

וכתב שרש"י לא פירש כן ופלא. | 5. וכן ציין במגיד תעלומה (נכפ"י פס) לפסוק זה. פא. וכן 
ביאר בבית ארזים (ד"ס סלופס סדס). 


ילקוט 


קלב 


בשפתי חכמים (ננש"י ד"ס (כפיו) ביאר שמרמזים לו שיתקיימו נכסיו לו ולבנו 

ולבן בנו, שלא ידאג ממה שאמרו חז"ל (פנת קנ:) שאם הוא לא בא 

לידי עניות בא בנו, ואם בנו לא בא, בא בן בנו, אלא בקשת רחמים שלו 
נשמעת. 

בעין ישראל (ד"ס הרוס סדס) ביאר שנכסים' אין זה עושר סתם, שסתם עושר 

היינו כסף שאפשר להטמינו, אבל נכסים סתם המה נכסי דלא ניידי שאי 


דאגה, אבל אם יהיו מכוסים אין לו דאגה וממילא יצליחו, שכשיש לאדם דאגה 
אז אין לו הצלחה, ולכן כשההדס אינו משולש נקרא הדס שוטה לסימן על 
השטות שלא יוכל להצליח כיון שאינו מכוסה. 


מה הלשון ממקום אחר 


ירושה נופלת לו ממקום אחר. בעין ישראל (ד"ס ופס) העיר על הלשון נופלת 

לו 'ממקום אחר'. וביאר שהכוונה שאפילו יודע שאין לו ממי שתהיה 

הירושה נופלת לו אומרת הגמרא שיכול להיות שיש לו איזה קרוב במקום אחר 

שאינו יודע ממנו, ואין לאדם לבטל בעצמו את הפתרון שאמרו חז"ל על החלום 

שחלם, שהאדם אינו יכול לידע מאיזה מקום תבוא אליו הברכה, וגם אם אינו 
יודע מי המה המורישים שלו. 


מדוע הוא הדור לפני קונו 


הרואה אתרוג בחלום הדור הוא לפני קונו. בתורה תמימה (וקלל כג מ סופ 
קס) ביאר שחשוב הוא לפני קונו. ובמי השלח (ד"ס נעמן) ביאר שבאתרוג 
יש טעם וריח ורומז על בעלי תורה ואנשי מעשה, ועל כן הדור הוא לפני קונו. 


מדוע הביאה הגמרא את סוף הפסוק 


שנאמר פרי עץ הדר כפות תמרים. בתורה תמימה (ויקכ כג מ 6פ קס) הקשה 

מדוע הביאה הגמרא את סוף הפסוק 'כפות תמרים', ולכאורה הוא שלא 

לצורך, ודי היה להביא רק את תחילת הפסוק 'פרי עץ הדר'. ומאידך במימרא 

הבאה 'הרואה לולב בחלום אין לו אלא לב אחד לאביו שבשמים' לא הביאה 

הגמרא שום פסוק, ושם היה צריך להביא 'כפות תמרים'. ולכן מסיק שגירסת 

הגמרא היא 'הרואה אתרוג בחלום הדור הוא לפני קונו שנאמר 'פרי עץ הדר', 

הרואה לולב בחלום אין לו אלא לב אחד שנאמר 'כפות תמרים''. והגמרא 

הסתמכה על הדרשה במסכת סוכה (2.) שכתוב 'כפת' בלא וי"ו בלשון יחיד 
ומרמז שיש לו לב אחד לאביו שבשמיפפפ. 

בברכת אברהם (ל"ס פטמי) ביאר שמה שהביאה הגמרא את סוף הפסוק 'כפת 

תמרים', משום שהפסוק כתב בסתם 'פרי עץ הדר', ומנין שהולך על 

אתרוג. אלא משום שכתוב 'כפות תמרים' וכל המינים שבלולב שנוטלים בחג, 
והאתרוג הוא אחד מארבעה מינים שבלולב. 

בשלמה משנתו (ל"ס סוס פתלוג) ביאר שהמילים 'פרי עץ הדר' זהו פתרון לזה 

שהדור הוא, ו'כפת תמרים' הוא פתרון של לפני קונו, וכפי שלמדנו 

לעיל בהרואה תמרים בחלום תמו עוונותיו, ולכן הביאה הגמרא את סוף הפסוק 

'כפות תמרים'. 
בברך משה (ל"ס סכופס פתכוג) כתב שחסר בגמרא אחר תיבות כפות תמרים תיבת 
'וגו'י, והיינו שעיקר הדרשה היא מסוף הפסוק שכתוב (ױקכ כג מ) 
'ושמחתם לפני ה' אלהיכם', ודורשת הגמרא שהוא הדור לפני ה'. 

בשפתי חכמים (ד"ס סרפס 5פלוג) כתב שאפשר שגם אם ראה אתרוג שאין ראוי 

למצוה הדור הוא. אך אם נאמר שאם הוא פסול למצוה אין הוא הדור, 

ניחא מה שנקטה הגמרא את סוף הפסוק 'כפות תמרים', לומר שדווקא באתרוג 
הראוי לכפות תמרים אומרים שהדור הוא. 

בעין ישראל (ד"ס סלופס תכוג) כתב שההדר של האתרוג הוא כשהולך שלוב יחד 

עם הכפות תמרים. שהגמרא סוכה ((₪.) שואלת 'יכול יהא אתרוג עם הלולב 

באגודה אחת, אמרת וכי נאמר 'וכפת תמרים', והלא לא נאמר אלא כפות 

תמרים'' בלי וי"ו החיבור, ללמד שהאתרוג אינו צריך ליחס של ההתחברות עם 

הלולב אלא שיש לו יחס וחשיבות מצד עצמו ובכל זאת הוא מתחבר עם הלולב 

ונעשה טפל לברכה רק מפני המראה החיצוני של הלולב שגדול ממנו, וזהו 

הסמל ההדור הרוחני שהקב"ה שמח אתו כמו שכתוב (שעיס מ עו) 'אשכון ואת 

דכא ושפל רוח'. כמבואר במדרש (ויק"כ ( יכ) שהאתרוג יש לו גם טעם וגם ריח 

שאינו ביחד אצל השלשה האחרים, ובכל זאת הוא בגדר דכא ושפל רוח. 


פב. וכן תירץ במהר"ץ חיות (ל"ס ססו6ס פפכוג) ובדבש תמר (עס). ‏ פג. ברש"י (מגעה יד. דייס 2) כתב 
'שרף יש לו כמו אילן אבל אין לו בענפיו אלא בגזעו על פני כל גובהו'. | פד. בשפתי חכמים 
(ד"ס (פני) העיר על שינוי הלשון שבאתרוג נקטה הגמרא 'לפני קונו', וגבי לולב נקטה 'לאביו 
שבשמים'. | פה. ובמגיה שס כתב שלאו דווקא מיתור שהרי צריך לכתוב 'לפני ה'', ללמד שלולב 
הוא מן התורה במקדש כל שבעה. פו על פי הערות יד אהרן על הרס"ג ₪ כ). פז.וכן כתב 


ברכות נז. 


ביאורים 


מדוע לולב מורה שאין לו אלא לב אחד לאביו שבשמים 


הרואה לולב בחלום אין לו אלא לב אחדפי לאביו שבשמיםפי. בברך משה 
(ל"ס סלופס פתכוג) הקשה שאמנם לולב הוא נוטריקון 'לו לב', אך מנין 

שהלב יהיה להקב"ה לבד. ותירץ שבסוף הפסוק (ױקפ כג מ) ולקחתם לכם וגו' 
כפות תמרים', כתוב 'ושמחתם לפני ה' אלהיכם', ו'לפני ה'' הוא מיותר ומורה 

שיהא לו לב אחד לפני היפה. 
במאור ושמש (כמזי ענועות ד"ה כתלע) כתב שלולב רומז על האחדות ולכן אם נפרדו 
העלים שבלולב פסול, שצריך שלא יהיה שום פירוד חס וחלילה רק 
כאיש אחד בלב אחד. 

בשפתי חכמים (ל"ס 20) כתב שלולב הוא נוטריקון 'לו לב', ולרמז שדומה 
למלאכים, שכתוב בהם (כלטית ית ס) 'וסעדו לבכם'. ומבואר במדרש (נ"ל 

מס 6) 'אמר רב אחא וסעדו לבבכם' אין כתיב כאן אלא 'וסעדו לבכם', הדא 
אמרת אין יצר הרע שולט במלאכים', לפי שיש להם לב אחד ולא כבני האדם 

שבהם נאמר (לנליס ו ס) 'בכל לבבך'. 

במי השלח (ד"ס נעמן) ביאר שבתמרים שמהם הלולב יש טעם ולא ריח ורומז 
על בעלי מצוות ואינם בעלי תורה, וידוע כי אין שכר בזה העולם, ועל 

זה אמר אין לו אלא לב אחד לאביו שבשמים כי הוא צדיק ולבו שלם עם 

אלהיו. 


החידוש אפילו שאפשר לפותרו לרעה 


שם. בעינים למשפט (ל"ס ססופס (ו(נ) ביאר שאפילו שלולב אינו ראוי לאכילה או 

כמו שפתר בר הדיא לעיל ו) לרבא 'חלי עסקך כתמרי' וימכור סחורתו 

בזול, והייתי אומר שהחלום אינו מורה לטוב, מחדשת הגמרא שהפתרון מורה 
לסוב 


כיצד לומדים מהפסוק 


הרואה אווז בחלום יצפה לחכמה שנאמר חכמות בחוץ תרונה. בפירוש 
רב סעדיה גאון (ל"ס סלופס 5) ביאר?' שהגמרא למדה 'חכמות בחוץ 

תרונה' לרואה אוז, מהפסוק (מטני ט 6) 'חכמות בנתה ביתה חצבה עמודיה שבעהי. 
ומזה שכתוב 'חכמות' הרי כאן שנים, ופעמיים שבעה הם י"ד וזה בגימטריא 

אה 
בפרדם רימונים (טער עככי סכנויס פ"E‏ ד"ס פֿו) ביאר מפני שהאווז הוא לבן וירמוז 
אל החכמה בלבנינותו. ועוד טעם שהאווז צועק בקולות כדרך החכם 
בעוסקו בתורהף!. 
במכתב סופר (פגדות ספ"ק נקוף סקפל, ד"ס סלופס לח) ביאר כי מנוצות האווז עושים 
קולמוס לכתוב, ועל ידי זה כמה וכמה חכמות יצאו לאור, ואלמלא 
העט מי יודע כמה חכמות היו נותרות טמונות ויורדות לטמיון. 

בלשמוע בלמודים (ד"ס סכולס פװז) ביאר שבהיות האדם רגזני כועס וצועק על 
כל מה שהוא נגד רצונו, אזי שומן בשרו ירזה ויהא כחוש בפניו, 

וטבע האווז שהוא צועק בכח קולו כל היום וכל הלילה בהעדר מאכלו, ועם 
כל זה נשאר שמן. אך הסיבה לזה שהאווז מתנהג בחכמה, שצעקתו היא רק 
מן השפה ולחוץ להעיר אוזן בעליו להאכילו ולהשקותו, ולבו בקרבו בהשקט 
ונחת, וזהו דרך החכמה לאדם שכשיהיה נחוץ לו לכעוס להטיל אימה על זולתו, 
יכעוס רק בקול דברים בעלמא בלי לב רגז. וזהו 'הרואה אווז יצפה לחכמה' 
יתבונן ממנו להתנהג בחכמה, שנאמר 'חכמות בחוץ תרונה' וכו' שהנהגת החכמה 

היא 'בחוץ תרונה' לצעוק רק בחוץ מהשפה ולחוץ ולא מקרב הלב. 
בשם משמעון (פוק, עו"פ, ו"ל סוף סי" פ) ביאר שהיו"ד רומז לחכמה ואוו"ז 
בגימטריא יו"ד [20], ולכן אמרו שהרואה אוו"ז יצפה לחכמה, והוא גם 
גימטריא זוז' [20] כי בצל החכמה [יו"ד] בצל הכסף. 
בעין ישראל (ד"ס הרפס 6וו) כתב שאולי כוונת הגמרא לבן אווז. ועל פי מה 
שמבואר במגילה (יד:) שבן האווז הולך שפל ועיניו צופות למעלה למרחוק 
למזונותיו, והוא סמל הרואה לעתיד את הנולד, ועל זה הביאה הגמרא את הפסוק 
'חכמות בחוץ תרונה', ולכאורה האם רק בחוץ ולא בפנים, אלא זה סמל של 
הנולד שהוא למרחוק בחוץ, שאילו מה שבפנים הכל הוא קרוב, וחכמות של 
בחוץ, היינו החכמה של הרואה את הנולד, תרונה המה מוננים שהוא טובה 
גדולה לאדם מה שרואה את הנולדפח. 


החידוש שאפילו שאפשר לפתור לרע 


שם. בעינים למשפט (ד"ס סכולס פח) ביאר שברמ"א (יו"ד סי י ק"ל) כתב שמקצת 
שוחטים נזהרים שלא לשחוט שום אווז בטבת ושבט אם לא שאוכלים 


המהרש"א (פוטס מם. פ"5 ד"ס ניענ) שהאווז הוא הקולני שבעופות הטהורים. וכן ביאר בברכת אברהם 

(ד"ס פנסמר מכמות) משום שדרך האווז להיות בחוץ ולהשמיע קולות ולכן הוא סימן לחכמת התורה. 

וכן ביארו בדברי חכמים (ד"ס סמפס פח) ובמגן דוד (שס). וראה במנחם משיב נפש (ד"ס הרופה ח). 

פח. כעין זה ביאר בעינים למשפט (ד"ס ספה פח). ועיין עוד בעבודת הקודש (גנפ, פמ"ג) ובאמרי 
ברכה (נכפגלווין, ד"ס סכופס 6וו1) מה שביארו על פי הסוד. 


ילקוט 


מליבו, משום שקבלה היא שיש שעה אחת באותם חדשים שאם שוחט בה אווז 

ימות השוחט אם לא אוכל ממנו, ונוהגים לאכול מן הלב, ואם כן הייתי אומר 

שחלום על אווז מורה על רע שהשוחט אווז בטבת או בשבט ימות, ומחדשת 
הגמרא שהפתרון מורה לטוב. 


כיעד מרמז שנהיה ראש ישיבה 


והבא עליה הוי ראש ישיבה. ברש"י (ד"ס סו מבאר שראש ישיבה מכריז 

ומצוה לרבים כדרך שהאווז צועק בקול רםפט. ובברכת אברהם (ד"ס פטפר) 

ביאר שמי שבא עליה סימן על היותו גדול בחכמה וראש לחכמים כבעל האשה 
שהוא מושל באשתו וראש עליה. 


מדוע לגבי הבא על נערה המאורסה לא אמרה הגמרא שיהיה ראש ישיבה 


שם. בברכת אברהם (ד"ס פנמר מכמות) הקשה מדוע לעיל בבא על נערה המאורסה 

ובבא על אחותו לא אמרה הגמרא שיהיה ראש ישיבה. ותירץ שכאן 

שבראייה בלבד אמרה הגמרא יצפה לחכמה אם כן כשבא עליה סימן על מעלה 

יותר מזה שיהיה ראש ישיבה. מה שאין כן לעיל שבראייה סתם לא אמרה 

הגמרא שיצפה לחכמה משום שמצוי לרוב שיראה בחלום נערה המאורסה או 
אחותו, על כן כשבא עליהם אין זה מראה על תוספת גדולה. 


לאיזה גדולה עלה 


אמר רב אשי אני ראיתיה ובאתי עליה וסלקית לגדולהצ. ברש"י (ד"ס פײ) 
כתב שכיון שבאתי עליה על כן נעשיתי ראש ישיבה במתא מחסיא. 


= ופתולדת יעקב (נרש"י פס) הקשה מה רוצה רש"י בזה שפירש נעשיתי ראש ישיבה. 


ותירץ שלכאורה יש לומר שמה שאמר ובאתי עליה וסלקית לגדולה היינו שנעשה 

ראש לבני כלה כמו שמבואר בסמוך על רב הונא בריה דרב יהושע שנעשה 

ראש לבני כלה. ולפי זה אין ראיה שהבא עליה הוי ראש ישיבה שזה מעלה 

יותר מראש לבני כלה כמבואר בסמוך שרב פפא שנכנס לאגם נעשה ראש 

ישיבה, ורב הונא בריה דרב יהושע שנכנס ליער נעשה ראש לבני כלה. לכן 
פירש רש"י עעשיתי ראש ישיבה'. 


מדוע תרנגול מורה על בנים 


הרואה תרנגול בחלום יצפה לבן זכר תרנגולים יצפה לבנים זכרים. 
בפתרון חלומות (ס"נ טער ג פ"ג) ביאר לפי שאין שום בעל חי בעולם 
שרגיל אצל בת זוגו כתרנגול. ולכן עשו חז"ל המשל בו באמרם (על כנ.) שלא 
יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהם כתרנגולים, ולכן מורה בעצם על 
הבנים. 
בשלמה משנתו (ל"ס ססולס תננגול) ביאר שתרנגול תשמישו תדיר כמבואר לעיל 
(פס), ואמרינן בנדה (6:) הרוצה לעשות כל בניו זכרים יבעול וישנה. 
בברכת אברהם (ל"ס *פס) ביאר שתרנגול נוטריקון 'תרבות נאה וגילה', והוא 
סימן שיצפה לגדל בן זכר ולעשות שמחה במילה שלו, ומשו שתרנגול 
זכר מורה על בן זכר. 
בפשט הש"ם (ד"ס תתגול) ביאר שמה שהרואה תרנגול יצפה לבן זכר הוא משום 
שתרנגול נקרא גבר כמו ששנינו (סוכס (:) 'קרא הגבר'צא. 
בדברי חכמים (סכנקו, ד"ס סוס תכנגול) ביאר כמו שהתרנגול מרנן ויגיל בראותו 
אור היום כן ישמח האב ותגל האם בהיוולד להם בן זכר. 


החידוש שאפילו שמורה על רע 


שם. בעינים למשפט (ד"ס סנוס ממגגול) כתב שהחידוש שאפילו שמצינו דבר רע 

בתרנגול שעל ידו מתברר עת זעמו של הקב"ה וכפי שלמדנו לעיל (4) 

כשכרבולתו לבנה אז הוא עת זעמו של הקב"ה, ואם כן לא מורה החלום טוב, 
קא משמע לן. 


מהו 'תרביצה נאה וגילה' 


תרנגולת יצפה לתרביצה נאה וגילה. רש"י (ל"ס תכני6) ביאר שתרביצא זה 
גינה, או בית המדרשצצב. ובלשמוע בלמודים (ד"ס סרופס תלנגולם) ביאר 
שטבע התרנגולת להטיל ביצים בכל יום ולגדל מהם אפרוחים ואינה חוששת 


פט. ועיין במלא הרועים (נרש" פס) שהקשה שלפי זה גם אם לא בא עליה אלא רואה לחוד הוא 
סימן לראש ישיבה, ומה הוכחה מזה שבא עליה שיהיה ראש ישיבה. וראה בחזון טוב (עמ' קכפ, 
צ. בדקדוקי סופרים הביא גירסא 'בא עליה יצפה לגדולה', ועל פי זה מובן 
המשך דברי רב אשי 'אני באתי עליה וסלקי לגדולה'. ‏ צא. וכן כתב במליץ נעים (ױטת (עיס פופ 
ע). צב. רש" (ממות פנ: ד"ס ונתרנ) ביאר 'בית המדרש שמרביצים בו התורה'. ועיין בברכת 
אברהם (ככפ"י ד"ס תנניס) שהביא מהערוך (ענן תננן) שכתב שאמצע החצר קרוי תרבץ, או מקום 
שנתרבץ במים כמו 'המרבץ שדהו'. פירוש אחר בתי מדרשות. ושלשה פירושים אלו יש גם לפרש 


ל"ס סכופס מוח). 


ברכות נז. 


ביאורים קלג 


למזון בניה, לפי שליבה בטוח שתזדמן להם פרנסתם. ו'תרביצא' היא שדה 

שמתרבצת מרטיבת מים לגדל התבואה. וזה הרואה תרנגולת יצפה לתרביצא 
נאה שהוא גידול בניו כתרנגולת, וגילה מהכנת מזונותיו. 

ובקומץ המנחה לרבי צדוק הכהן (מ"נ פֿות ס) ביאר שתרביצה נאה וגילה 

משמעותו גן עדן, וביאר על פי הגמרא בבכורות (ת.) שלוז [עץ השקד] 

באילן הוא כנגד תרנגולת שזמן עיבורן שוה, ועצם לוז היא העצם שממנה יקום 

האדם לתחיית המתים והיא שם העיר שאין מתים בה כמבואר בסוכה ((ג), וגן 

עדן הוא הלידה של עולם הזה לעולם התחיה וטל של תחייה הוא מגן עדן, 

ועל ידי עצם הלוז, ולכן תרנגולת רומזת לגן עדן. 

בעין ישראל (ד"ס פמנגונת) ביאר שלתרנגולת יש כח שהיא ספנא מארעא ומוציאה 

ביצים מהקרקע, שאינה מוכרחת דווקא להשפעתו של התרנגול, וזהו סמל 

של רביצה שיכולה לתת כוחותיה מצד עצמה. וזה שכתב רש"י על תרביצא בית 

המדרש, וכמו שכתוב ביששכר (כלפיפ מט יד) 'רובץ בין המשפתים', ובבעל הטורים 

(פס) כתב שרוב הסנהדרין היו משבט יששכר שהיו מרביצים תורה בישראל. ואם 

כן התרנגולת שיש לה כח של רביצה הוי סמל לרביצה של בין המשפתים. 


מדוע הוא נוטריקון יותר מתרנגול 


שם. רש"י (ד"ס פיניש) כתב ש'תרביצא נאה וגילה' הוא נוטריקון של תרנגול. 

והקשה בחזון טוב (עמ' קכו, ד"ס מכנגולם) שהרי אנו עוסקים בתרנגולת. ונראה 
שטעות סופר הוא וצריך לומר נוטריקון של 'תרנגולת'. ולכאורה למה זה 
נוטריקון של תרנגולת יותר מנוטריקון של תרנגולצי. וכתב שמזה יש להגיה 
בגמרא במקום 'וגילה' צריך לומר 'וגילת', והוא לשון הפסוק (שעיס ₪ 0 'פרח 
תפרח ותגל אף גילת ורנן', וגילת הוא כמו גילה והתי"ו במקום ה"א כמבואר 
ברד"ק (טס). ופשט הפסוק 'ותגל אף גילת' היינו גילה אחר גילה וזהו שאמרו 
יצפה לתרביצה נאה וגילת. ולפירוש השני ברש"י שזה בית המדרש, היינו שבית 
המדרש יש מצוה לנאותו, וגילת היינו גילה אחר גילה, ומשום שמבואר להלן 
(סד.) 'היוצא מבית הכנסת ונכנס לבית המדרש ועוסק בתורה זוכה ומקבל פני 
שכינה', ולכן בית המדרש הוא מקום גילה אחר גילה, וזהו שנרמז בתרנגולת 
'תר' הוא ראש תיבת תרביצא, 'נ' הוא ראש תיבת נאה, 'גולת' הם אותיות גילת, 

ולכן אין זה נרמז בתרנגול. 


הגמרא לא אמרה שיזכה לבת 


שם. בעינים למשפט (ד"ס פכגונת) כתב שהגמרא לא אמרה שאם רואה תרנגולת 

יזכה לבת כמו בתרנגול שיזכה לבן, משום שסוברת שאין זה ברכה 

וכמבואר בבבא בתרא (קמ) על הפסוק (כרטית כד 6) 'וה' ברך את אברהם בכל', 

שלא היה לו בת. וכבית שמאי (ינפות סf:)‏ שאין חיוב מצות פרו ורבו בבן ובת. 
ואוי לו למי שבניו נקבות כמבואר בבבא בתרא (טז6צד. 


מדוע מורה על בקשה 


הרואה ביצים בחלום תלויה בקשתו נשתברו נעשית בקשתו. ברש"י (ד"ס 
תנױיס) ביאר שכשראה ביצים שלמות תלויה בקשתו בספק, כביצים הללו 
שהאוכל סתום בהם. ואם נשתברו נתגלה האוכל ועל כן נעשית בקשתו. 
ובמהרש"א (פ"ל ד"ס הלוס ניפס) ביארצה שביצים בארמית הוא ביעי, ובקשה 
בארמית זה בעיא, לכך כשרואה ביצים שלמות מורה שבקשתו תלויה ועומדת 
כביצים הללו שהאוכל הוא סתום, ואם נשתברו נעשית בקשתו כביצה זו 
שכשנשתברה נתגלה האוכל. 

בעין ישראל (ד"ס סלופס נפיס) הקשה על רש"י שהרי סוף סוף יודעים שיש בביצה 
אוכל רק שהוא סתום. ותירץ מפני שיש ספק אולי הביצה היא מהתחממות 

של התרנגולת מהקרקע או אולי נמצאת במעי אמה שאינה ראויה שיצא ממנה 

אפרוח כמבואר בביצה (.), ועל זה אמרו תלויה בקשתו. 


לא מדובר שראה ביעים שבורות 


שם. בעין ישראל (ד"ס נשתנכו) כתב שהגמרא לא אמרה הרואה ביצים שבורות, 

אלא נשתברו, ומשמע שמתחילה ראה ביצים שלמות וראה איך שנשברו, 

וכיון שנשברו הלא ודאי שלא תגדל עוד אפרוח, והוי כאילו שהספק שהיה לו 

טרם שנשתברו נתברר עכשיו והוי סמל של נעשית בקשתו, ולא כן אם היה 
רואה אותם מקודם שבורים לא ניכר בזה בירור ספק. 


כאן, אבל רש"י אינו מפרש אלא כשני פירושים האחרונים או גינה והוא מענין הרבצה, או בית 

המדרש. ועיין בפשט הש"ס (ל"ס מרנ6) ביאור נוסף. ‏ צג. ובברכת אברהם (ל"ס פס) ביאר 

שתרביצה הוא לשון נקבה ולכן פתרה זאת הגמרא על תרנגולת. ובאור החמה (נכע"י ד"ס תרנ6) 

ביאר שבאמת גם תרנגול מורה על תרביצה נאה, אבל אם דייקו בשמים להראות לו שהוא תרנגול 

הרי זה מראה על ענין בן זכר. | צד. אמנם עיין בדברי חכמים (פוף ל"ס סמלס תנננול) שכתב 

שהתרנגולת דומה אל הבת. ‏ צה. וכן ביארו בפתרון חלומות (ס": פער ג פ"ס סנתם סנ') וביעב"ץ 
(ד"ס גיכיס). 


ילקוט 


קלד 


החידוש שאפילו שאפשר לפותרו לרעה 


שם. בעינים למשפט (ל"ס סרולס. כיפיס) ביאר שאפילו שביצים מורים על אבילות 
שהוא כגלגל החוזר ואין החלום מורה לטוב, קא משמע לן שתלויה בקשתו 
ועדיין יש תקוה, וכן הביצה שקודם שנשברה אינה ראויה לאכילה ואם נשברה 


על מה הולכת הגמרא 


וכן אגוזיםי וכז <שואים ופן בל פלי זכופית וכן כל הנשברים כאלו. 
בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס וק) הקשה שלפי רש"י (ד"ס תלױס) 
שביצה שלימה תלויה בקשתו לפי שהאוכל סתום בה, אם כן מה שייך בכלי 
זכוכית וכל הנשברים תלויה בקשתו, הרי בהם אין האוכל סתוםצ'. ותירץ משום 
שקרובים להישבר ועומדים לעולם בספק שבירה, ולכן אף בקשתו תלויהצז. 
אמנם במהרש"א (מ"? ד"ס סמפס נימס) ביאר שמה שאמרה הגמרא וכן אגוזים 
וקשואים וכן כל הנשברים לא הולך על ענין בקשה, כיון שבכלי זכוכית 
לא שייך לומר נתגלה האוכל כמו בביצה שנשברה, אלא הולך על נשברו, והיינו 
ששבירתן בחלום מורה שנתבטל בהם מראה החלום. 
אלא שבברכת אברהם (ד"ס תנױס) הקשה שאם כן מדוע אמרה הגמרא שביצים 
שנשתברו נעשית בקשתו אדרבה משמע שלא הצליח בבקשתו, כמו 
באגוזים שנשתברו שהוא סימן שנתבטלה הוראת החלום. ועוד שביצים בעודם 
שלמים מהיכן משמע שתלויה בקשתו, אדרבה משמע שבקשתו מוצלחת והיא 
שלמה ואינה שבורה, ולא שהיא תלויה. 
וביאר שלולא דברי המהרש"א נראה שבעודם שלמים שהם אוכל והאדם מתאוה 
לאוכלם ואינו עולה בידו עדיין כל שהם שלמים הוא סימן שתלויה 
בקשתו, ואחר שנשברו ונתגלה האוכל ויכול עתה לאכול מהם סימן שנעשית 
בקשתו וזה שוה בכל הדברים שהם אוכל [אגוזים וקשואים] וסתומים עדיין, 
והוראה אחת להם שכשהם עדיין שלמים סימן שתלויה בקשתו ולאחר שנשברו 
סימן שנעשית בקשתו. אבל מלשון הגמרא 'וכן כל כלי זכוכית' לא משמע כן, 
שאינם אוכל, וכן מזה שאמרה הגמרא 'וכן כל הנשברים כאלו' ולא אמרה 'וכן 
כל הסתומים כאלו' משמע כמו שכתב המהרש"א שהגמרא דיברה לענין שנסתלק 
הוראתם כשנשתברו. ותירץ שעיקר טעמו של המהרש"א הוא גם כן שעל ידי 
שהם סתומים מורה על שבקשתו תלויה אלא שעיקר מה שמורה על הבקשה 
אינו אלא שם ביעי, וכשנשתברו ונתגלה האוכל מורה שנעשית בקשתו ויצאה 
לאור, ולכן באגוזים וקשואים מורה שנעשית בקשתו רק כשנשתברו, וכן יש 
לפרש דברי רש"י. 
בברך משה (ל"ס וק) ביאר את דברי רש"י שלכאורה קשה שכיון שאמרה הגמרא 
יוכן כל הנשברים', למה כתוב 'כאלו', ומה רוצה הגמרא בזה. אלא שלא 
יקשה על רש"י שפירש שנשתברו היינו שנתגלה האוכל וזה מורה שנעשית 
בקשתו אבל זה לא שייך בכלי זכוכית ריקים הנשברים שאין בהם אוכל, לזה 
אמר 'כאלו' היינו שדווקא כאלו שיש בהם אוכל ונשברו ונתגלה האוכל אז 
נאמר שנעשית בקשתו. 


דווקא נשברים כמו כלי זכוכית 


שם. בפשט הש"ם (ד"ס כנ) ביאר שכל הנשברים כאלו היינו שהם קליפות ובתוכן 
יש אוכל או משקה, נעשה בקשתו בשבירתו שהן קלים להשבר. 

בעין ישראל (ד"ס וכן) כתב שינשברים כאלו' היינו באלו שרגילות בהם שנשברים 
ולכן אמרה הגמרא דווקא כלי זכוכית, כיון שאם הם משל חומר אחר 


אין כאן כל סימן שנעשית בקשתו. 


החידוש שאפשר לפתור החלומות לרע 


שם. בעינים למשפט (ליס וק) ביאר ש'אגוז' בגימטריא 'חטא' בלי אל"ף. 
וקישואים אינו מאכל בריא ואינו נאכל חי, וכלי זכוכית נשברים במהרה 
וכן כל הכלים הנשברים, והיה סלקא דעתך לפותרם לרעה, קא משמע לן. 


מדוע נקטה הגמרא כלים שאי אפשר לתקנם 


שם. במעון הברכות (ל"ס שפנלו) הקשה על מה שנקטה הגמרא דווקא כלים שאין 

תקנה לאחר שבירתם. וביאר על פי מה שהקדים לבאר ענין חלומות אלו 
שהם לרעה ופתרונם הוא לטובה, על פי מה שכתבו המקובלים בענין תיבת 
'ענג' ונגע', שאחר שבא על אדם עונג בא חס וחלילה נגע, וכמו כן להיפך 
אחר נגע בא עונג. ובזה ביאר את דברי הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס) 'חייב 
אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה, לקבל אותו בשמחה ולב טוב 


צו. וכן הקשה במלא הרועים (נכט"י ד"ס נפפנלו). ‏ צז. באור החמה (ד"ס וק) כתב שלא מדובר בזכוכית 
לבנה שהאוכל נראה מבחוץ אלא בסתם זכוכית של זמנם שלא היה נראה כל כך. ‏ צת. ובזה 
ביאר מה שאמר שלמה (קס₪ ז 0 'טוב ללכת אל בית אבל מלכת אל בית המשתה באשר הוא סוף 
כל האדם והחי יתן אל לבו', והיינו שהחי יתן אל לבו שזה כל האדם ויצטער, ואמר (פס פס ג) 
'טוב כעס משחוק', וכעס היינו תוגה היפך השחוק והיא נגע. וסיים שלמה מס) 'כי ברוע פנים 


ברכות נז. 


ביאורים 


ולכבוש כעסו וייטב נפשו כשיברך דיין האמת כמו שיעשה בשעה שיברך הטוב 
והמטיב'. ומובן על פי מה שנתבאר שאם ישער אדם בעת הנגע שמוכן לו 
תמורה אחר כך, הוא מקבל בשמחה כל מה שיארע לו, ולכן חכמים הראשונים 
בעת שמחתם היו נאנחים ובוכים שינוצלו מנגע. והמתבונן בזה מונע עצמו שלא 
לשמוח ולהתענג בעונג של חבירו שלא יתהפך חס וחלילה לנגע כי העונג שהיה 
מתענג בשמחת חבירו לא היה שלו והנגע גורם לעצמו. וזה דרך סכל וכסיל 
להתענג בשמחת חבירו שישיג נגע אחר כך. אבל החכם משתדל לשתף עצמו 
בצער חבירו ולילך לבית האבל ומקבל צער בנגע חבירו ומוכן לו אחר כך עונג 
תמורת נגעוצ". ועל פי זה ענין ראיות חלומות רעים מורים לטובה היינו מראים 
לו נגע לצערו שהוא בגדר שקיבל נגעו ומוכן לעונג וטוב לב. וזה גם ענין 
שהראוהו כלים שבורים שאי אפשר לתקן היינו נגע בפועל הראוי לבא אחר כך 
עונג, מה שאין כן כלי שנשבר שאפשר לתקנו שעדיין אינו רע ונגע בפועל ואז 
תלויה בקשתו שצריך לרחמים לבטל את הרע בפועלצל. 


מדוע הגמרא לא אמרה שרואה בחלום 


הנכנס לכרך נעשו לו חפציו שנאמר וינחם אל מחוז חפצם. במגיד תעלומה 
(ד"ס סנכנס) ביאר שהגמרא לא אמרה הנכנס לכרך 'בחלום', כמו בשאר 
החלומות, כיון שזו פעולה ממשית לנשמה שנכנסת בעת השינה לגן עדן. 


הרי יש ראיה מכהן ומלך 


המגלח ראשו בחלום פימן יפה לול. רש"י (ל"ס המגנת) כתב שסימן גדולה 
ותפארת היא לו כמו שכתוב אצל יוסף (נכלטית 55 יל) 'ויגלח ויחלף 
שמלותיו'. ובעין ישראל (ד"ס סמגנת) הקשה מדוע הביא רש"י ראיה מאיש פרטי 
שעשה כן ולמה לא הביא מהברייתא בתענית (י.) ובסנהדרין (כנ:) שמלך מסתפר 
בכל יום, וכן הכהן גדול בכל יום חמישי מפני משמרות המתחדשות היה מסתפר 
שיראוהו ביופיו. ועוד אם יש ראיה מיוסף מדוע לא אמרה הגמרא גם המחליף 
שמלותיו בחלום סימן יפה לול*. אולם על זה יש לומר שחילוף שמלותיו הוי 
לתפארת אחר הגילוח, ובשניהם יחד אז גם החילוף שמלות הוא לכבוד, ולכן 
אף שהכהן גדול נכנס בבגדי כהונה שלו שהיו לכבוד ולתפארת, אם לא היה 
מסתפר כל שבוע לא היו רואים אותו ביופיו. אבל על כל פנים קשה למה רשיי 
לא הביא ממלך וכהן גדול. ולכן נראה שרש"י בא ללמד עד כמה שצריך להיות 
אצלינו קדושים הסיפורים שמספרת התורה, ולדעת איך יוסף הצדיק היה כל כך 
מאמין בחלומותיו שהמה נבואות והיה כל כך מיושב בדעתו גם טרם שהגיע 
השעה לקיום החלומות בחשבו את התכנית שלפניו בשעה שיגיע לו לפעולה, 
ולאחר שעברו י"ב שנים במאסר ועוד שנתים אחר שפתר החלום לשר המשקים 
לא יתייאש חס וחלילה וכשעוררוהו פתאום ויריצוהו מן הבור לא איבד את 
משקל דעתו לא רץ כמבוהל, וזה סימן שהיה לו תכנית עשויה לשעה כזו, והיה 
עומד מוכן כל שעה ושעה שיריצוהו מן הבור ואז יהיה צריך להתגלח ולהחליף 
שמלותיו מקודם. ולכן כתוב 'ויחלף שמלותיו' בלשון רבים, ולכאורה רק שמלה 
אחת היה לו להחליף. אלא היה יוסף כל כך בטוח שיגיע לשעה כזו שיבוקש 
אל המלך עד שבמשך שבתו בבית האסורים היה מכין שמלות חשובות במה 
להופיע אל המלך כראוי לכבודו, וכשהגיע אותה השעה החליף הרבה שמלות 
כי אמר אולי שמלה זו יותר יפה וכן על השמלה השניה. וכל כח הזה של 
'ויגלח ויחלף שמלותיו' היה מן החלומות שחלם. 
אלא שיש להעיר שהרי רש"י (נלפזים עס) כתב שיוסף גילח והחליף שמלותיו 
מפני כבוד המלכות, אם כן מה הראיה מיוסף שהגדולה מהגילוח לא היה 
לעצמו אלא בשביל אחר ועל המגלח עצמו שיהיה לו גדולה כשמתגלח אין לנו 
כל ראיה. ואפשר לדחוק ולומר שממילא אנו יודעים מיוסף שהגילוח הוי ענין 
של כבוד וגדולה. ונראה עוד לומר ששמירת כבודו של מלך היא גדולתו וכבודו 
של האיש השומר כבודו של מלך, ולכן החמירה תורה מאד בכבודו של מלך. 
וזה שאמרה הגמרא שאף שיוסף התגלח בשביל כבודו של מלך, אבל זאת היא 
כבודו של השומר כשהוא יודע איך לכבד את המלך, ואם כן ניתן ללמוד מיוסף 
שהמתגלח סימן יפה לו. 


רק אם הקדים הפסוק ויגלח ויחלף שמלותיו' 


שם. בתרומת הדשן (לרני מ סכסן, ד"ס סמגנת) כתב שהמגלח ראשו סימן יפה הוא 

לו רק אם הקדים הפסוק 'ויגלח ויחלף שמלותיו' קודם שיקדמנו פסוק 

אחר (טופעיס טז יז) 'כי אם גלחתי וסר ממני כחיי, כמבואר לעיל (ו:). אלא שהקשה 

שאם צריך להקדמה בפסוק טוב למה הגמרא כפלה את הדברים לעיל וכאן. 

ותירץ שלעיל לא פירשה הגמרא שגילוח הוא סימן יפה בחלום רק שצריך 
להקדים, אבל כאן אמרה הגמרא שזה סימן יפה בחלוםקג. 


ייטב לב', והיינו בעבור רוע פנים הנגע יתהפך לטוב לב ולעונג. ולזה סיים (טס עס ד) 'לב חכמים 
בבית אבל ולב כסילים בבית שמחה'. צט. ובזה גם ביאר את המאמר להלן 'הקורע בגדיו בחלום 
קורעין לו גזר דינו', שהחלום מורה ממש כמו הנגע ותהפך לענג ושמחה. ק. בדקדוקי סופרים 
הביא גירסא שם טוב יוצא לו'. ‏ קא. וכן העיר בשפתי חכמים (גנז"י פס) שמיוסף משמע שגם 
המחליף שמלותיו בחלומו סימן יפה הוא לו כמו המגלח. קב. ועיין בעינים למשפט (ד"ס סמגנמ) 


ילקוט 


כיעד רואים שלכל משפחתו 


ראשו וזקנו לו ולכל משפחתולי. בעין ישראל (ד"ס כפפו) העיר שצריך עיון 

להבין השייכות של הזקן לכל המשפחה. ובחזון טוב (עפ' קנ, ד"ס כלעו) 

ביאר כי הזקן מורה שנתבגר, וסתם מי שנתבגר יש לו אשה ובנים, ועל כן 

הזקן מורה שיש לו משפחה. וגם יש לומר שהרי זה כתגלחת שניה של מצורע 

שמגלח גם זקנו ואז חוזר לאוהלו, וממילא כשמגלח גם את הזקן הרי זה סימן 
יפה גם לכל משפחתו. 


כיעד מורה הפתרון על שם טוב 


היושב בעריבה קטנה שם טוב יוצא לו בעריבה גדולה לו ולכל משפחתו 
והני מילי דמחליה דלויי. ברש" (ליס נערינס). ביאר שהפוונה שיושב 


= בספינה. ובעין ישראל (ל"ס סיופ) ביאר שהפתרון של השם טוב הוא כי מהשבחים 


אהח19/06/2018: 


לחמה', ולזה גורם השם טוב ההולך למרחוק. ובעינים למשפט (ד"ס סיופט) ביאר 
כמו המפליג בים שמפליג למרחוק כך יצא שמו. 


אפילו שאפשר לפתור זאת לרעה 


שם. בעינים למשפט (ד"ס סיוטנ) ביאר שלפי הסברא הרי מי שמפליג בים הוא 
בסכנה ויורדי הים הם מארבעה הצריכים להודות, ואם כן הייתי אומר 
שהחלום מורה לרעה, קמ"ל. 


מדוע הוי סימן יפה 


הנפנה בחלום סימן יפה לו שנאמר מהר צועה להפתחלד. רש"י (ד"ס סנפנס) 

ביאר שכשהוא נפנה סימן הוא שסרחונו וגנותו נפרש ויוצא מעלין. 

ובחזון טוב (עמ' קנג, ד"ס סנפנס) הוסיף על פי הגמרא בשבת (פנ.) 'הנצרך ליפנות 

ואינו נפנה רב חסדא ורבינא, חד אמר רוח רעה שולטת עליו וחד אמר רוח 

זוהמא שולטת בו', ועל כן כשנפנה בחלום הוא סימן יפה להיפך מרוח רעה 
ורוח זוהמא. 


מה הכוונה שלא קינח 


והני מילי דלא קנח. רש"י (ל"ס וסו) כתב שלא המאיס את ידיו. וכתב באמת 
ליעקב (קפינפקי, כרט"י פס) שמוכרחים לפרש כן ואין הכוונה שהוא לא קינח 
כפשוטו, כי אדרבה כשקינח נפרש סרחונו וגנותו מעליו לגמרי, ומדוע אינו 


מורה לטוב, אלא על כרחך צריך לפרש שהכוונה שלא קינח שלא המאיס את 
ידיןקה, 


אם חלם רק שירד אין זה מורה על ירידה מהגדולה 


העולה לנג בהלום עולה לגדולה ורד יורד מגדולתו אביי והבא ראמרי 

תרווייהו כיון שעלה עלהקי. בעין ישראל (ד"ס סעוס) דייק שהגמרא 

אמרה 'העולה' לגג בלשון הווה, ו'ירד' הוא לשון עבר, כי זה הולך על העולה 

לגג, שמתחילה חלם שעולה ואחר כך חולם שירד, ועל זה אמרו אביי ורבא 

כיון שעלה עלה, אבל אם לא חלם אלא רק שירד לבד אין זה סימן לחולם 
שירד מגדולתו. 


אפילו שהעולה לגג מורה לרעה 


שם. בעינים למשפט (ד"ס סעוס) ביאר שאפילו שהעולה לגג הוא מקום סכנה 

ואין זה מורה לטוב, ולהיפך כשיורד מהסולם מורה לטוב שאין הוא 

בסכנה, קא משמע לן שהעולה לגג מורה על גדולה וכשירד מורה על ירידה 
מהגדולה. 


מדוע קורעים לו גזר דינו 


הקורע בגדיו בחלום קורעים לו גזר דינול'. בחזון טוב (עמ' קנו, ד"ס סקורע) 

ביאר שקריעת בגדים ולבישת השק הוא מדרכי התשובהק", ולכן הקורע 
בגדים בחלום פתרונו הוא לטובה שעשה תשובה כראוי בהכנעת הלב וגם 
בקריעת בגדיו ואז נקרע גזר דינו. עוד כתב שהמידות של האדם נקראים בכמה 


שביאר שחידוש הגמרא 'המגלח סימן יפה לו' הוא אף שאמרנו לעיל שמא יקדמנו פסוק אחר, 
קמ"ל. ואם כן לכאורה לדבריו אין הוא צריך להקדים הפסוק. וראה במנחת יהודה (ד"ס המגנ) שכתב 
שבאמת הגמרא כאן אינה דומה למה שלמדנו לעיל (ו:) הרואה תגלחת, ששם אפשר שרואה התיבה 
'תגלחת' כמו הונא חנינא לעיל, ואילו המגלח ראשו בחלום רואה את זה בחוש. קג. ובדקדוקי 
סופרים (פס) הביא גירסא 'שער ראשו וזקנו שם טוב יוצא בו ובמשפחתו'. קד. בדקדוקי סופרים 
יש גירסא 'הנפנה בחלום צרכיו נעשים שנאמר 'מהר צועה להפתח ולא ימות לשחת ולא יחסר 
לחמו', והני מילי הוא דלא קינח'. ובהגה"ה (טס 6פ מ) כתב שזה גירסא ישרה והמקרא נדרש על 
מזונות כמבואר בפסחים (קי.). ובפתרון חלומות (טער ד פ"6) כתב 'הנפנה בחלום סימן יפה לו, והני 
מילי דלא סיים. לישנא אחרינא חפציו נעשים לו והני מילי דלא מקנח'. | קה. ומזה הביא ראיה 
למה שכתב בשולחן ערוך הרב ו" סי ג פ"ט) שמה שאין מקנחים בימין היינו דווקא אם מקנח 
בידיו, אבל אם מקנח בצרור או בדבר אחר מותר לקנח בימין. ובקיצור שולחן ערוך (פי ד ס"ס כפלת 


ברכות נז. 


ביאורים קלה 


מקומות בגדים, כמבואר בנדרים (כ:) למה קוראים לתלמידי חכמים מלאכי השרת, 
כיון שמצויינים כמלאכי השרת, ורש"י (קלוטין ענ. ד"ס דומיס) פירש דהיינו 
במלבושים נאים והיינו במידותיהם. וקריעת הבגדים מורה על שבירת המידות 
הרעות וההכנעה לפני ה' יתברך, ועל ידי זה קורעים גזר דינוקט. עוד ביאר 
שבגד הוא מלשון בוגד, והיצר הרע הוא הבוגד הגדול כמבואר בבבא בתרא 
(טז.) 'יורד ומתעה ועולה ומרגיז נוטל רשות ונוטל נשמה', וקריעת הבגדים מורה 
על ביטול החטא והיצר הרע, ועל ידי זה ממילא קורעים לו גזר דינו. עוד ביאר 
שכל ענין לבישת הבגדים הוא בגלל חטא עץ הדעת, וקריעת הבגדים מורה על 
תיקון החטא שעל ידי זה ממילא נקרע גזר דינו. 


מה ההבדל בין בבל לארץ ישראל 


העומד ערום בחלום בבבל עומד בלא חטא בארץ ישראל ערום בלא 

מצות. ברש"י (ד'יס ננננ) ביאר לפי שחוץ לארץ אין לה זכויות אלא עון 
יש בישיבתה, וזה עומד ערום בלא אותם עוונות, ובארץ ישראל שהרבה מצוות 
תלויות בה זה שעומד ערום סימן שהוא ערום ממצוותיה?'. ובברכת אברהם 
(נרס"י סס) ביאר שחוץ לארץ מצד הארץ אין לה זכויות שאין מצוות המיוחדות 
ותלויות בחוץ לארץ?'א, ואפילו שיש מצות שהם שוים בחוץ לארץ כמו בארץ 
מאותם מצוות שהם חובת קרקע כמבואר בקידושין (₪.), מכל מקום מצוות 
שמיוחדות לחוץ לארץ יותר מהארץ אין שום מצוה בעולם. ומה שכתב רש"י 
שיש בה עון היינו משום שהיה לו לילך לארץ ישראל לקיים מצוות התלויות 
בה ועוד שהשרוי בארץ ישראל שרוי בלא עון, נמצא שבחוץ לארץ אינו נמלט 

מהעוונות וכשילך לארץ ישראל יהיו עוונותיו מחולים. 

בפתרון חלומות (ס"נ פער ד פוף פ"ס) ביאר על פי הגמרא בכתובות (קי:) כל הדר 

בחוץ לארץ דומה כמי שאין לו אלוה, שנאמר (פמופל 5' כו ע) 'כי גרשוני 
היום מהסתפח בנחלת ה" וגו'. נמצא שהעומד בחוץ לארץ עומד בחטא וזה 
רואה עצמו ערום בחוץ לארץ הרי הוא ערום מאותו חטא. והעומד בארץ ישראל 
הוא מלא מצוות כרימון וזה שרואה עצמו ערום בארץ ישראל הרי הוא ערום 

מאותם מצוות. 


היכן היה החלום 


ב 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס נננ) כתב שיש לבאר את הגמרא שחלם שבבבל עמד 

ערום ואפילו שהוא עצמו היה בארץ ישראל, וכן בארץ ישראל אפילו 

שהוא בבבל וחלם שעמד בארץ ישראל ערום?'. ובבל לאו דווקא אלא הוא 
הדין שאר חוץ לארץ. 


מדוע הגמרא לא אמרה 'בבבל ערום בלא חטא' 


שם. בשלמה משנתו (ד'"ס נורן) ביאר שלגבי ארץ ישראל אמרה הגמרא 'ערום 

בלא מצוות', אמנם בבבל אמרה הגמרא 'עומד בלא חטא' ולא 'ערום בלא 

חטא', שדווקא לגבי מצוות שייך לומר לשון לבוש כיון שהרמ"ח מצוות עשה 

הם המלבושים לרמ"ח אברי האדם וכשעושה עבירות פרוע הוא לשמצה ונגלית 
ערוותו ונותר ערום. 


מדוע הראוהו בחלום ערום בלא מעוות 


שם. בחדשים גם ישנים (ד"ס סעומד) ביאר שהעומד ערום בארץ ישראל הראוהו 
בחלום כן כדי שיתעורר לשוב ולהוסיף מצוות ומעשים טובים. והוא על 

דרך שלמדנו לעיל (י:) אפילו בעל החלומות אומר לאדם למחר הוא מת אל 

ימנע עצמו מן הרחמים. וכן יש נפקא מינה שיטיב חלומו בפני שלשה כמו 
שלמדנו לעיל (ש:) הרואה חלום ונפשו עגומה יטיבנו בפני שלשה. 


הרי שמירת סרדיוט היא לרעתו 


הנתפש לפרדיום שמירה נעשית לוקי. ברש"י (ד"ס סנתפם) ביאר שהסרדיוט 

שומר אותו שלא יברחק", אלמא סימן שמירה הוא ששומרים אותו 
מידי היזק. ובשלמה משנתו (ד"ס סנתפם) ביאר שזה בגדר 'כי מלאכיו יצוה לך 
לשמרך בכל דרכיך' (פסניס 6 ₪), כמו שהניתן בבית האסורים אין שום אדם 
רשאי לפתוח הדלת או המסגר רק שומר בית האסורים לבדו שהוא שליח 


הסנסן) תמה עליו מנין לו לבדות חידוש כזה מליבו. אבל לפי מה שמבואר כאן מוכח שסתם קינוח 
הוא בידיו ממש. ולהלן (פנ) יתבאר בארוכה דין זה. קו. במי השלח ,דיס מון) ביאר על פי הגמרא 
בבא בתרא ינ 'כל המטיבין לו לא במהרה מריעין לו'. קז. בפתרון חלומות (שער ד פ"ד) הגירסא 
'הרואה שנקרעו בגדיו גזר דינו מתקרע'. | קח. כמבואר ברבינו יונה בשערי תשובה (פער ‏ סעיקר 
ספמיט). = = קט. עוין כעין זה בעינים למשפט (ד'ס סקורע). ‏ קי. ועיין בעין ישראל (ד"ס סעופד) מה 
שהקשה מדברי הגמרא בכתובות (קי) 'כל הדר בבבל כאילו דר בארץ ישראל'. ועוד 'כל העולה 
מבבל לארץ ישראל עובר בעשה', אם כן אין זה עון להיות בבבל. עיין שם מה שביאר. קיא. וכן 
ביאר בבארות המים (ניש"י טס). | קיב. ובעין ישראל (ד'"ס סשמד) כתב שני אופנים או שהוא במדינה 
אחרת וחלם שהוא בבבל או בארץ ישראל, או שהחלום היה בבבל או בארץ ישראל. קג. עיין 
במגיד תעלומה (ד"ס תספס) מה שביאר למה לא כתוב 'בחלום' על פי הזוהר ((ן ל פג). קיד. בערוך 
(ערן סרדיוט) כתב 'שרים ממונים לעשות דין מהדיוטות'. 
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ילקוט 


לשופטי הארץ ועל פיו יצא ויבוא, ואין לאחר רשות לגשת אליו ולעשות עמו 
דבה 
ובלמנצח לדוד (ל"ס ספפס) ביאר ש'סרדיוט' מכונה להקב"ה, שהרי למעלה 
המושל הוא בית דינו של הקב"ה, נמצא שכשנתפס ממנו אז טוב 
לו שמרבה עליו שמירתו בהשגחה פרטית, שאם הוא כועס עליו חס וחלילה 
אין צריך לתופסו ואדרבה מסיר השגחתו ממנו והרי הוא הפקר ביד הקליפות, 
כמו שכתוב (לנליס ₪ ) 'והסתרתי פני מהם והיה לאכולי. 
בעין ישראל (ד"ס הנפפס) ביאר שאפילו ששמירת הסרדיוט היא שלא יברח והוי 
להזיקו ולרעתו, אבל מכל מקום הסרדיוט שומר אותו ובזה הזמן לא יגיע 
לו כל רעה מסיבה אחרת, לכן זה מורה לטובה להיות לחלומו פתרון טוב. 


מדוע הוסיפו לו שמירה על שמירתו 


נתנוהו בקולר הופיפו לו שמירה על שמירתו והני מילי בקולר אבל חבלא 
בעלמא לא. בשלמה משנתו (ד"ס (פנוסו) ביאר שהניתן בקולר דינו חמור 

מאוד, ואין סומכים אפילו על שומר בית הסוהר לשומרו אלא סוגרים אותו 
בקולר והמפתח ביד השופט בלבד, ולכן ביאורו שהוסיפו לו שמירה על שמירתו 
ואינו רק ביד המלאכים אלא כביכול ה' יתברך בעצמו שומר עליו. ולכן דווקא 
בקולר ולא בחבל בעלמא, משום שבחבל בעלמא אז רק ידיו אסורות ואף שאינו 

יכול להתיר עצמו מכל מקום אחר יכול להתירו ונמצא שאינו שמור כלל. 
בעין ישראל (ד"ס סנפפס) ביאר שאפילו שבנתנוהו בקולר אין לך רעה יותר גדולה 
מזו שהיא השרשרת שתולים בצואר החייב מיתה ובכל זאת פותרים 
לטובה, כי גם ברעה זו יש לו שמירה מסיבות אחרות, והוא בגדר שגם בשעה 
שחרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים כפי שלמדנו 
לעיל (י:), שגם בשעה זו יש עליו השגחה מיוחדת והנה הוא שמור. ואפשר 
לומר שלכן דווקא בקולר הסכנה היותר חמורה, ולא בחבל שלא נותנים על 
היוצא ליהרג שלא ניכר כל כך השמירה היתירה שעליו. 


ההבדל בין אגם ליער 


הנכנם לאגם בחלום נעשה ראש ישיבהקטי ליער נעשה ראש לבני כלהקטו. 
רש"י (ד"ס פגס, ד"ס יעכ) ביאר שבאגם יש הרבה קנים גדולים וקטנים 
וסמוכים זה לזה, וסימן הוא לראש ישיבה שהגדולים והקטנים מתקבצים יחד 
קיבוץ גדול ובאים לשמוע דרשה מפיו. אבל הנכנס ליער שיש אילנות גדולים 
ואינם סמוכים זה לזה הוא סימן לראש לתלמידי הרב והוא ראש לבני כלה 
שמפרש לתלמידים שמועתם אחר שעמד הרב והם מחזרים על שמועתם, ויש 
תלמידים שלא יבינו בדברי הרב ככל הצורך וזה מבינה להםלי. 
ובמלא הרועים (נכש"י ד"ס יער) הקשה שהרי ראש לבני כלה הוא ראש לתלמידים 
הקטנים שאין מבינים דברי הרב וחוזר עמהם, והרי ביער הוא רואה רק 
אילנות גדולים ולא קטנים. ואם משום שהוא עצמו ראש לתלמידים הלא הוא 
רואה יער משמע שיש אילנות גדולים מלבדו כמו באגם שרואה אילנות גדולים 
וקטנים, אם כן מה שונה יער מאגם. ותירץ שכל התלמידים דבי רב נקראים 
גדולים, ולכן ביער זה מורה על תלמידי דבי רב שנמצאים סביבו אחר הדרשה 
להבין את דברי הרב [והקטנים הולכים להם], מה שאין כן באגם שרואה גדולים 
וקטנים היינו שאצל הדרשה יש קטנים וגדולים. 
אמנם בברכת אברהם (ניע"י עס) ביאר שמאחר שביער אין בו רק אילנות גדולים 
בלבד סימן הוא שיהיה ראש לבני כלה שאינו רק על אותם תלמידים 
קטנים שאינם מבינים ולא על כל התלמידים. 
בפשט הש"ם (ל"ס פגס) ביאר שבאגם יש מים, ומשקה מהם את הקנים מהאגם 
עצמו, לכן מורה על ראש ישיבה שאומר מעצמו, ויער אין בו מים רק 
מקבל ממקום אחר, וזה מורה על ראש כלה שמקבל מהרב. 


אפילו שהחלום מורה לרע 


שם. בעינים למשפט (ד"ס סגכנס) ביאר שאפילו שנכנס לאגם זה דרך שפלות 
ועבודת בהמה או הרועה ואין החלום מורה לטוב, קא משמע לן. 


מדוע עריך להשמיע קול 


איכא דאמרי תרווייהו לאגמא עיילי אלא רב פפא דתלי טבלא נעשה 

ראש ישיבה רב הונא בריה דרב יהושע דלא תלי טבלא נעשה 
ראש לבני כלה. רש"י (ל"ס תנֹי) ביאר שנראה לרב פפא בחלום שהיה זוג וענבל 
תלוי בצוארו ומשמיע קול והוא סימן לראש ישיבה שמשמיע קול לרבים. 
ובברכת אברהם (נכט"י פס) ביאר שאם הזוג לא משמיע קול למאי נפקא מינה 


קטו. בעין ישראל (ד"ס סכס) ביאר שהגמרא אמרה 'נעשה' בעבר, כי כבר נגזר כן בשמים ודבר ה' 
הוא כבר נעשה. קטז. בדקדוקי סופרים הביא גירסא 'רב הונא בריה דרב יהושע אמר הנכנס 
ליער בחלום נעשה ראש לכל בני גולה'. ובהגהה (פֿות פ) הביא גירסא 'הנכנס ליער בחלום נעשה 
ראש לחבירו, לאגם נעשה ראש ישיבה והוא דתלי ביה טבלא'. קיז ועיין עוד ברש"י לעיל (ו: 
ד"ה גר דכנס) שביאר את ענין ה'כלה'. | קיח. ככתם דס שהוא אדום. בארות המים (כט"י פס). 
קיט. וכעין זה ביארו בדברי חכמים (ל"ה סמקיז דס) רבישמח לב (ד"ס ספקי). קכ. הובא בחנוכת 


ברכות נז. 


ביאורים 


שתלוי לו בצוארו. אלא על כרחך שהיה לו טבלא שמשמיע קול. ומה שמבואר 
בסמוך שרב אשי אמר שהוא עצמו עבחי בה נבוחי' שקשקש בה, שמשמע 
שלרב פפא היה תלוי טבלא בלי שמשמיע קול, היינו שאצל רב אשי היה משמיע 
קול כל כך בחוזק, ואילו אצל רב פפא היה השמעת קול לחוד. 
בחזון טוב (עמ' קמג, ד"ס פיכ) ביאר שאם תלוי טבלא שמשמיע קול לרבים אזי 
הדבר מורה שישמיע קול לכל קני האגם, וקני האגם מרמז לכל בני 
הישיבה והמשמיע קול הוא יהיה ראש הישיבה, אבל אם אינו משמיע קול 
לרבים אין הכרח שיהיה ראש ישיבה, שאפשר שגם הוא מכלל השומעים את 
דברי הרב, ומה שראה את עצמו שנכנס לאגם ואת שאר התלמידים ראה כקני 
האגם, היינו משום שהוא חשוב לעומתם וזהו פתרונו שיהיה ראש לבני כלה. 


מה מרמז שנבח בטבלא 


אמר רב אשי אנא עיילית לאגמא ותלאי טבלא ונבחי בה נבוחי. ברש"י 

(ד"ס וננסי) ביאר קשקשתי בה בקול. וביאר בעין ישראל (ד'ס נער) שרב אשי 

שזכה להיות ממסדרי הש"ס אמר שזכה לזה מפני שלא סמך על מה שהזוג 

יקשקש מעצמו אלא שבגופו עמל להשמיע בו קול. 

ובחזון טוב (ד'"ס פמכ) ביאר ש'תלי טבלא' הוי השמעת קול בעלמא אבל נבחי 

נבוחי' הוי השמעת קול באופן מרובה, ומרמז שיהיה ראש ישיבה באופן 

מרובה מאד. ודבר זה נתקיים ברב אשי שלימד לתלמידים כל הש"ס שתי פעמים 

כמבואר בבבא בתרא (קמ:). ועוד יש לומר שהשמעת קול באופן גדול כל כך 

מורה שמלבד הרבצת התורה שלו יהיה גם מנהיג הדור, ונתקיים ברב אשי 

כמבואר בסנהדרין (ל.) 'מימות רבי ועד רב אשי לא מצינו תורה וגדולה במקום 
אחד', וגדולה היינו נשיאות כפי שביאר רש"י (עס ד"ס נכקוס). 


הרי לעיל מבואר טעם אחר שנעשה ראש ישיבה 


שם. במלא הרועים (ד"ס פמכ) הקשה שהרי לעיל מבואר שרב אשי נעשה ראש 
ישיבה על מה שהוא בא על האווז בחלום. ותירץ ששני הדברים גרמו 
שיהא ראש ישיבה. 


מדוע עונותיו מחולין 


תני תנא קמיה דרב נחמן בר יצחק המקיז דם בחלום עונותיו מחולין 

לו. ברש"י (ל"ס עוטפיו) ביאר לפי שהעוונות קרוים אדומים, שנאמר (יעיס 5 

₪ 'אם יאדימו כתולע'. ונאמר (ילמיס כ כס) 'נכתם עונך'ל'ח, וסימן הוא שהעוונות 

פורשים ממנו. ובאם יעקב (ד"ס פני) ביאר שכל העבירות יש להם שליטה באדם 

שלוקח מן העולם ומותרותיו, ובכך מתרבה באדם הדם והליחות וכאשר מקיז 
ויוצא הדם סימן הוא למחילהקיט. 


הלשון 'מחולין לוי 


שם. בואת מנוחתי (ל"ס המקז) ביאר הלשון מחולין 'לו', שדווקא על חטאים 
שחטא 'לו' דהיינו להקב"ה מוחלים לו, אבל לא על עבירות שבינו לחבירו 
שאין לו עליהם כפרה עד שירצה את חבירו כמבואר ביומא (פס:. 


ביאור מהו 'סדורין לימחלי 


והתניא עונותיו סדורין לו מאי סדורין סדורין לימחל. הצל"ח (ל"ס עוטפיו) 

ביאר בשם רבי העשילקי שכשהם סדורים ודאי הם בשביל למחול, כי 
המאזנים הקב"ה מעבירו ושומטו ואינו מניחו בכף המאזנים, וממילא כשהאדם 
במצב של מחצה עוונות ומחצה זכויות, כיון שהעביר הקב"ה לעון הראשון 
יכריעו הזכויות שכעת הינן עודפות באחד. אבל על כל פנים מבואר בראש 
השנה (י.) שרבא אמר 'ועון עצמו אינו נמחק', שאם יש רוב עוונות נחשב ביחד 
איתם. ומעתה לפי זה אם האדם צדיק שרובו זכויות או אפילו בינוני, הרי 
עוונותיו המונחים בכף המאזנים מונחים כסדרן, רק שעון הראשון נחסר לגמרי 
ולא עלה בכף והתחילו להניח בכף מעון השני והלאה לפי הסדר, העון השני 
ועל גביו השלישי, ועל זה נכון לומר עוונותיו סדורין. אולם כשרובו עוונות 
בעל כרחו אינם סדורין, שהרי מונחים על הכף העון השני ועל גביו השלישי 
ולבסוף על גביהם הראשון שמתווסף כשהרוב עוונות כדברי רבא, ומזה מסיקה 
הגמרא שכאשר הינם סדורים ודאי שרובו זכויות ויכריעו זכיותיו לימחלללא. 
בשלמה משנתו (ד"ס קלוכין) ביאר הטעם שסדורים לימחל, לפי שבודאי עשה 

תשובה והתוודה וביקש רחמים על מחילתם אז מסדרים עונותיו 
כבקשתו ראשון ראשון לימחל לו תחילה החטאים ואחר כך העוונות ואחר כך 


התורה (קוטיס, פות ק5ג). וכן הביא במנחה חדשה (סולוון, ד"ס מפ .)0‏ קכא, וביהודה יעלה (פספד, מו"ת, 
סו"ס סי" קעת) שיבח פירוש זה. וכעין זה ביאר בזכרון יהודא ויוסף (ל"ס פני). ובזה ביאר הצל"ח פירוש 
דברי המדרש תנחומא הובא בילקוט שמעוני (לנריס כמו סתקמ) על הפסוק (מטני ינ ו 'הפוך רשעים 
ואינם', כל זמן שהקב"ה מהפך במעשיהם של רשעים אין להם תקומה, דהיינו שמהפך במעשיהם 
שעון הראשון הניחו בכף מאזנים אחרון אם כן מכלל שרובם עוונות ואין להם תקומה, מה שאין 
כן כשאינו מהפך אז הוא מכריע לכף זכות. ועיין עוד בדבש לפי (מערכם טי'ן פופ כג) מה שהביא 


אוצר החכמה 


ילקוט 


הפשעים, וזהו לשון סדורים היות ואין עבירותיו מסודרות מעצמן כסדר הזה 
אלא כסדר עשייתןקכב. 

באמרי אמת (לקועיס, ד"ס סמקי) ביאר על פי המבואר במדרש (וק"ל לג ג) על 
הפסוק (עפוס ט 6) וּבְצָעַם בראש כולם', משל לסאה שהיא מלאה עונות 

מי מקטרג בה גזל, היינו שהגזל קופץ מתוכה, וכשמוחלים העוונות אין הגזל 

קופץ ואז הם סדורים לימחל. וכוונתו ש'דמים' בלשון חז"ל משמעו על ממון, 

וכשמקיז דם שהוא הדם המותר שבגוף, הדבר מורה שנסתלק ממנו הממון שאינו 
שלו שאין בו עון גזל ואז ממילא עוונותיו סדורין לימחל. 


אפילו שהחלום מורה לרע 


שם. בעינים למשפט (ד"ס סמקי) ביאר שבמקיז דם מורה שנתמעט דמו, ולהלן 

(ם.) מבואר שהנכנס להקיז דם צריך להתפלל שיהיה לרפואה, ואם כן אין 

החלום מורה לטוב. קא משמע לן שעוונותיו שבאים על פי רוב מסיבת הדמים 
המרובים וחמימותם מתחסרים ומתמעטים שמחולים לו. 


מדוע נחש מורה על פרנסה 


תני תנא קמיה דרב ששת הרואה נחש בחלום פרנפתו מזומנת לו. ברש"י 
(ד"ס פרנסתו) כתב כנחש שעפר לחמו ומצוי לו בכל מקום. וכפי שרב ניסים 
נאון (ד"ס המפס) ציין לגמרא ביומא (עס.) 'תניא רבי יוסי אומר בא וראה שלא 
כמידת הקב"ה מדת בשר ודם, מידת בשר ודם מקניט את חבירו יורד עמו 
לחייו, אבל הקב"ה אינו כן קלל את הנחש עולה לגג מזונותיו עמו יורד למטה 
מזונותיו עמו', ולפי שפרנסתו מצויה לו בכל מקום לפיכך הרואהו בחלומו 
פרנסה מזדמנת לוקלכג. 
באוצר חיים (ד"ס סלופ סע, נדפס נססיפם זקניס מ") ביאר על פי הגמרא בסנהדרין 
(נט:) 'רבי שמעון בן מנסיא אומר חבל על שמש גדול שאבד מן העולם 
שאלמלא נתקלל נחש כל אחד ואחד מישראל היו מזדמנין לו שני נחשים טובים 
אחד משגרו לצפון ואחד משגרו לדרום להביא לו סנדלבונים [אבנים יקרות] 
טובים ואבנים טובות ומרגליות, ולא עוד אלא שמפשילין רצועה תחת זנבו 
ומוציא בה עפר לגינתו ולחורבתו', נמצא שהראוהו בחלום שיחזירו לו את 
השמש הקדמון ותרווח פרנסתוקכז. 
בישמח לב (ד"ס סלופס נפע) ביאר שאם אין האדם מבקש מותרות רק כדי חייו 
כנחש שאין מאכלו אלא עפר, אזי פרנסתו מזומנת לו מה שצריך לו 
כדי חייו, דמאן דיהיב חיי יהיב מזונו, כמו לנחש שפרנסתו מזומנת לו. 


מדוע נשכו נכפלה פרנסתו 


נשכו נכפלה לו. בפתרון חלומות (פ"נ פער ג פ"ג) ביאר שאם הנחש נשך לאדם 
נכפלה פרנסתו, ומורה הדבר שאנשים שיש להם פרנסה כנחש יאכלו 
לחמו, וזה יורה שיהיה הוא יותר עשיר מהם שהוא האדון והם עבדיו לעשות 
מלאכתו וישלם להם ויאכלו ממונו. ובשלמה משנתו (ד"ס שמו) ביאר שאינו דומה 
למה שלמדנו לעיל (ו:) בשור ששם הנשיכה מסמלת לרע, שכאן ארס הנחש 
מתהווה מעפר לחמו של הנחש והוא נכנס בקרב האדם לכן מסמל שתוכפל 
פרנסתו ולחמו. 

במנחה חדשה (ווווין, ל"ס נתם) ביאר על פי המשנה בראש השנה (ט.) על הפסוק 
(כמדכר כ ם) 'עשה לך שרף ושים אותו על נס והיה כל הנשוך וראה 

אותו וחי', וכי נחש ממית או נחש מחיה, אלא בזמן שמסתכלים כלפי מעלה 
מתרפאים. ומבואר להלן (סג.) המשתף שם שמים בצערו כופלים פרנסתו, ופירש 
רש"י (עס ד"ס סמעפף) דהיינו שמבקש רחמים מלפניו. נמצא כאשר נשכו נחש 
בחלום מסתמא מסתכל כלפי מעלה והוי ממש כמו משתף שם שמים בצערו, 

לכן משפטו שנכפל פרנסתו. 


הרי בגמרא בסנהדרין מבואר שנשיכת נחש מורה על חסרון פרגסה 


שם. בגליוני הש"ם (ל"ס ססופס נפע) הקשה שבגמרא בסנהדרין (5:) מבואר נכנס 
לביתו ומצא בניו ובנותיו מוטלין ברעב דומה כמי שנשכו נחש, הרי 
שנשיכת נחש הוא דמיון ומשל על רעבון, ואילו כאן בחלום נראה להיפך לגמרי 
שמורה על כפילות פרנסה. 

ותירץ שכפילות הפרנסה יש בו מהות וענין העדר פרנסה, כי אין ראוי שיהיה 
מותרות, ועל דרך שאמרו (סונין נפ:) כל יתר כנטול דמי, ועל כן כשחולם 

שראה נחש ונשכו הרי עצם הראייה מורה על פרנסה ואילו הנשיכה מורה 
הרעבון והעדר הפרנסה כדברי הגמרא בסנהדרין. והרי לכאורה אלו הוראות 
הפכיות, ועל כן אמרה הגמרא כאן שההוראה היא שנכפלה פרנסתו, ועל כן 
נתקיימו שתי ההוראות, הוראת הפרנסה שהרי סוף סוף יש לו פרנסה בפועל 


לבאר בשם ספר עיר בנימין על דברי חז"ל 'מעביר ראשון ראשון'. | קכב. ועיין עוד בשפתי 
חכמים (ד"ס סלורן). ‏ קכג. ובגליוני הש"ס (ד"ס הנופה נתם) ציין לדברי התוספתא (טנפ פ"ז ס"ם) 'נפל 
נחש על גבי מטה ואמר עני הוא וסופו להעשיר הרי זה מדרכי האמורי', והיינו שמה שתולים זה 
לסימן הוי מדרכי האמורי אבל גוף הדבר משמע שנחש הוא סימן לעשירות. | קכד. וכן ביאר 


ברכות נז. 


ביאורים קלד 


והוראת ההעדר מפאת הכפילות שיש בו מהות העדר מפאת היותו מותרות וכל 
יתר כנטול. 


במה חלקו התנא ורב ששת 


הרגו אבדה פרנפתו, אמר ליה רב ששת כל שכן שנכפלה פרנסתו. בחזון 

טוב (עמ' קג, ד"ס סנגו) ביאר שלא מדובר שהנחש נשכו ואחר כך האדם 
הרגו, אלא שמתחילה האדם הרגו, והתנא סבר שאף שראה מתחילה הנחש ודבר 
זה מורה על מציאות פרנסה, אך כיון שהרגו לנחש הרי זה מורה על ביטול 
מציאות הפרנסה, ואין הכוונה שיפסיד לגמרי מה שהיה לו עד עכשיו, אלא 
שמה שראה בחלום שפרנסתו מובטחת לו זה נתבטל על ידי שהרגו, והראו לו 
בזה שהיה ראוי שתהא פרנסתו מובטחת אלא שהרע את מעשיו וקיפח את 
פרנסתו. ורב ששת אמר שאדרבה כיון שהרגו לנחש ולא הצליח הנחש לנשכו 
הרי זה מורה שלא יעלה יד הנחש לקפחו, ואם כן מלבד עצם ראיית הנחש 
שמורה על פרנסתו, גם מה שנתגבר על הנחש מורה על הזמנת פרנסתו. וכיון 
שנשיכת הנחש מורה על כפילות הפרנסה כיון שיש בה עוד סימן על ידי שנראה 
שהנחש מקנא בו, כל שכן שאם הרגו לנחש הדבר מורה שהוא ישאר בפרנסתו 

וש שני סימנים לפרנסתו, אם כן ממילא פתרונו הוא שנכפלה לו פרנסתו. 


אפילו שחלום הנחש מורה לרע 


שם. בעינים למשפט (ד"ס הפס נסם) כתב שאפילו שעל ידי הנחש נתקלל האדם 

בענין הפרנסה כמו שכתוב (נכעית ג יע) 'בזעת אפך תאכל לחם', וגם הנחש 
מאכלו עפר ואם כן רומז שירדו עסקיו עד לעפר, והיה מקום לומר שאין החלום 
מורה לטוב, קמ"ל להיפך שפרנסתו מזומנת לו כמו שמזומן העפר לנחש. ואם 
נשכו הייתי אומר שמורה שהנחש מנצחו, קמ"ל להיפך שיתגבר אצלו מידה זו 
שנוהגים עם הנחש שפרנסתו מזומנת לו ולכן מורה שנכפלה פרנסתו, אבל הרגו 
לכאורה ניצח הוא לנחש, קמ"ל להיפך שאבדה פרנסתו שהיתה מזומנת לו כנחש 

ועכשיו נאבדה ממנו. 


מה סבר רב ששת 


ולא היא רב ששת הוא דחזא חויא בחלמיה וקטליה. רש"י (ל"ס ו₪) ביאר 
שרב ששת דרש כן להנאתו לפתור חלומו לטובה. ובפתרון חלומות (פ"נ 

טער ג פ"כ) כתב שרב ששת מצא טעם לומר כן לפי שכשהנחש היה חי היה 
צריך מזון לאכול והוא הוראה שירבו האוכלים מפתו וברבות הטובה רבו 
אוכליה, אבל כשהמיתו מורה שיהיה לו מזון הרבה כמו שהראו לו תחילה 

ושיסיר האוכלים מפתו וישאר הוא לבדו. 

בחזון טוב (עפ' ק) ביאר שמצד הדין היה אסור לרב ששת לפתור לרעה, כמו 
שלמדנו לעיל (ט.) 'אל יפתח אדם פיו לשטן'. וכלל זה נאמר כשאומר 

על עצמו שראוי לעונש שאז גורם שהשטן יפתח פיו לקטרג ויסתייע מהבעל 
דבר עצמו שאומר כן, ולכן רב ששת עצמו לא יכל לומר שחלום זה מורה 
שאינו ראוי לפרנסה, ובעל כרחו היה צריך לומר שהפתרון לטובה, וכיון שבעל 
כרחו היה צריך לומר כן ממילא נתקיים בזה כל החלומות הולכים אחר הפה 

ונתקיים בו שנכפלה פרנסתו. 


מדובר ששותה מהמשקין ובטעם הדבר 


תני תנא קמיה דרבי יוחנןקיה כל מיני משקין יפין לחלום. בשלמה משנתו 
(ד"ס כנ) ביאר שכאן לא מדובר שהוא רואה את המשקין בחלום רק ששותה 
אותם בחלום, ולכן אמר התנא חוץ מן היין יש שותהו וטוב לו, על כרחך 
שמדובר בשתיהקיי. 
ובטעם הדבר שכל מיני משקים יפין לחלום ביאר בחזון טוב (עמ' קנפ, ד"ה פני) 
משום שהמשקה מרווה את האדם הצמא והראו לו בחלום שימלאו 
משאלות לבו לטובה ולכן הם יפים לחלום. 


ביאור מה שליין אין פתרון 


חוץ מן היין יש שותהו וטוב לו ויש שותהו ורע לו יש שותהו וטוב לו 

שנאמר ויין ישמח לבב אנוש ויש שותהו ורע לו שנאמר תנו שכר 
לאובד ויין למרי נפש. ביאר רש"י (ד"ס ש) שכיון שביין יש שותהו וטוב לו 
וש שותהו ורע לו לפיכך אין לעמוד על פתרונו. ובברכת אברהם (נכע"י עס) 
פירש שכיון שכן תלוי הדבר במצב החולם באותו עת או בצירוף דברים אחרים 
שראה בחלומו שהם מורים על מה הוא מורה ראיית היין. עוד ביאר שהוא 
תלוי בפתרון הפותר וכמבואר לעיל (ס:) שכל החלומות הולכים אחר הפה, וזהו 
רק בדברים שאין בהם הוראה מיוחדת כגון ביין, וכמו שלמדנו לעיל (שס) והוא 


בשפתי חכמים (גרמ"י ד"ה פרנסתו). והוסיף שלפי זה מדוקדק שנקטה הגמרא לשון 'פרנסתו' שמשמעו 

כל צרכי האדם ולא נקטה מזונותיו. וראה עוד בברכת אברהם (פלד, ד"ס סמופס). ‏ קכה. עיין בתרומת 

הדשן (ד"ס פני - ספנ) שאפילו שכתוב 'תני תנא', אמורא הוא ולפי שהיה שונה דכרי התנאים נקרא 
תנא. עיין עוד שם. קכו. וכן כתב בברכת יעקב (ד"ס 05. 


ילקוט 


קלח 


שפתר לו הפותר מעין חלומו, מה שאין כן בכל הדברים שלמדנו לעיל שפתרונם 
ברור כפי שהאריכה הגמרא שאינו משתנה על ידי פתרון הפותר. 


מדוע לא אמרה הגמרא שישכים ויאמר פסוק-=טוב 


ה 


שם. בשלמה משנתו (לד"ס ש) הקשה למה לא נאמר כאן שישכים ויאמר יויין 
ישמח לבב אנוש' בטרם יקדמנו פסוק אחר 'תנו שכר לאובדיל?ז. ותירץ 

שרק ברואה שייך לומר שיועיל להקדים פסוק, אבל כאן מדובר בשותה יין 
בחלום אין מועיל להקדים פסוק שהדבר תלוי במדרגת חולם החלום באותה 
העת, האם הוא טוב לב או מר נפשקלח. ובפרחי כהונה (ד"ס ש) תירץ משום 
שהגמרא בסמוך אומרת שלתלמיד חכם לעולם טוב לו כשרואה בחלום יין, לכן 

הגמרא לא נקטה שיקדים פסוק, שכל זה הוא בדברים השייכים בכלקטט. 

ביגיעות מרדכי (ד"ס תײ) ביאר שאין התנא חולק על מה שלמדנו לעיל הרואה 
באר בחלום או נהר, שאפילו שבכולם יש שני פסוקי תורה הפוכים 

כמו כאן גבי יין, עם כל זה פתרונם לטוב נפתר, כי באמת גם כאן ביין אין 
הפשט שאין פתרון כלל לחלום זה כפי שמשמע מרש"י (סונס (עי0) שכתב שאין 
לידע פתרונו, כי באמת דברי הגמרא ביין הולך על הגמרא לעיל, שכיון שלמדנו 
שהרואה חיטים או שעורים וכל שאר דברים שבכולם פתרונם לטוב מעצמם 
מפני שאין להם אלא פסוק אחד המראה לטוב לכן הפתרון ממילא בא, ומשמע 
שנפתר מעצמו בלי שום עזר, ולא רק שאין החולם צריך להזכיר בפיו את 
הפסוק אלא אפילו אינו צריך לתפוס במחשבתו כי לא ישתנה בשום אופן 
מהוראת הפסוק. וכנגד דברים אלו אמרה הגמרא שביין אינו כן כיון שיש בו 
שני פסוקים שסותרים אחד את השני לא נפתר החלום ממילא לטוב, אלא לפחות 
יתפוס החולם במחשבתו את הפסוק המראה לטוב, ובאופן היותר מועיל יזכור 
פסוק הטוב בפיו כדברי רבי יהושע בן לוי לעיל (ו:). והוכיח כן מדברי רשיי 
שכתב על יין 'לפיכך אין לעמוד על פתרונו', שאם נאמר כפשוטו, היה לרש"י 
לומר בקיצור 'לפיכך אין לו פתרון'. אלא על כרחך שרצה לומר שלפיכך לא 
יסמוך ולא יבטח על פתרונו של פסוק הטוב שממילא לא יופתר מעצמולל. 


הרי חלום שלא נפתר הוא כאיגרת שלא נקראה 


שם. בתרומת הדשן (ד"ס פט) הקשה מאי נפקא מינה שיין יש שותהו וטוב לו 
ויש שותהו ורע לו, הרי לעיל () מובא שחלום שלא נפתר הרי הוא 

כאגרת שלא נקראת. ותירץ שנפקא מינה שיקדים ויאמר 'יין ישמח לבב אנוש' 
קודם שיקדמנו 'ויין למרי נפש'. או שיעשה תשובה ויפשפש במעשיו. 


שם. במאור ושמש (פ' וענ ד"ס וסנכס) ביאר את ההבדל בין יין שיש שותהו 

ורע לו לענבים הטובות לחלום, על פי מה שמבואר בספרים שיין מרמז 
על הדין שכל זמן שלא יצא היין מכח אל הפועל הוא טוב כאילן הגפן וכענבים 
שהם טובים, ומשיצא מכח אל הפועל שנסחט הוא דין כמבואר בספרים על 
חוה שסחטה אשכול של ענבים, ועל נח שנשתכר ביינו שמרומז על הדיןקלא. 


בירושלמי מבואר שלעם הארץ לעולם רע לו 


אמר ליה רבי יוחנן לתנא תני תלמיד חכם לעולם מוב לו שנאמר לכו 
לחמו בלחמי ושתו ביין מסכתי. משמע מדברי רבי יוחנן שבעם הארץ 
פעמים טוב לו ופעמים רע לו, אולם בירושלמי (מעטר עני פ"ד ס"ו, כז:) איתא 'אמר 
רבי יוחנן כל החלומות הולכים אחר פתרוניהן חוץ מן היין, יש שותה יין וטוב 
לו יש שותה יין ורע לו, תלמיד חכם שותה וטוב לו, עם הארץ שותה ורע לו'. 
ומבואר שלעם הארץ תמיד רע לוללב. 

ובאגדות אליהו (ייופנמי פס ד"ה ש) הקשה על אריכות לשון הירושלמי, שהיה לו 
לומר בקיצור 'כל החלומות הולכים אחר פתרוניהן חוץ מן היין תלמיד 

חכם שותה יין וטוב לו עם הארץ שותה יין ורע לו', ומדוע הקדים הירושלמי 
יש שותה וטוב לו' וכו'. ותירץ שיש אדם שאינו צדיק ואינו רשע שחולם 
ששותה יין, לכן האריך הירושלמי לומר 'כל החלומות הולכים אחר פתרוניהן 


קכז. ובגבעת פנחס (כט'י דייס ₪ הקשה זאת על רש"י שכתב שאין לעמוד על פתרונו היה לו לומר 
כיון שיש פסוק טוב ויש פסוק המורה לרע כפי שהגמרא אמרה לעיל ((ו:) שיקדים פסוק 'תנו שכר 
לאובד'. | קכח. וכעין זה כתב בעין ישראל (סן ע"נ ד"ס 055. ובחזון טוב (עפ' קנ ד"ס פט) ביאר 
שבכל הדברים ששנינו לעיל הדבר שייך לכל אחד שיהיה פתרונו לטובה או להיפך ולכן ישכים 
ויאמר וכו', אבל לענין יין הדבר תלוי בתכונות האיש השותהו, שהנה שתיית יין גורם לאדם להוציא 
החוצה מה שעוצר בליבו ובעומק נפשו, וכמו שלמדנו בעירובין (סט) שיין בגימטריא סוד נכנס יין 
יצא סוד, ויש בני אדם שדעתם טובה עליהם ונוחה ואזי שתיית היין היא לטובה להם שמגלה 
ומוציאה לחוץ יופי פנימיות נפשם. אך יש בני אדם שדעתם רעה אלא שהם כופים על עצמם 
להתנהג בדרך היושר והצדק ולכן היין רע להם שמגלה פנימיותם הלא טובה. לכן לא מועיל מה 
שישכים ויאמר שהכל תלוי בתכונת האדם. קכט. וכן ביאר במליץ נעים (ױטת נעיס לופ עס) שכוונת 
התנא יש שותהו וטוב לו ויש שרע לו, אם כן ישכים ויאמר פסוק 'ויין ישמח' קודם שיאמר 'תנו 
שכר לאובד'. ומה שלא מנתה זאת הגמרא לעיל ביחד עם כל הדברים שישכים ויאמר, משום שאין 
זה דבר ברור, שלתלמיד חכם לעולם טוב לו כדברי רבי יוחנן [בסמוך] ועם הארץ בלאו הכי לא 


ברכות נז. - נז: 


ביאורים 


חוץ מן היין יש שותה יין וטוב לו ויש שותה יין ורע לו', ומדובר כנגד כל 

אדם שיש חולם ששותה יין וטוב לו אבל הפותר יכול להחליפו לרע ויש חולם 

ששותה יין ורע לו והפותר יכול להחליפו לטוב, לבד מאשר אם תלמיד חכם 

הוא שאז שותהו וטוב לו, או שעם הארץ הוא ואז שותהו ורע לו, ואינם תחת 

הפותר שיוכל להחליפו שאינם הולכים אחר הפה, ולעולם לתלמיד חכם מתקיים 
לטוב ולעם הארץ לרעה. 


מה ההבדל בין תלמיד חכם לעם הארץ 


שם. באגדות אליחו (ילוענמי מעטר טנ סוף פ"ד ד"ה וטעמו פל דנר) הקשה מה ההבדל 

בין תלמיד חכם לעם הארץ. וכן מדוע ההבדל ביניהם דווקא בשתיית יין 
ולא בשתיית משקה אחר. וביאר שתלמיד חכם השותה יין בהקיץ מגלה מסודות 
התורה כמו שאמרו (נכססדרין נת.) נכנס יין יצא סוד. ועוד אמרו (יומ6 עו:) שרבא 
אמר שהיין עשאו פיקח. לכן תלמיד חכם החולם ששותה יין מבשרים לו שיתגלו 
על ידו סודות התורה כאשר מגלה כששותה יין בהקיץ, לכן אינו מן הדין שיוכל 
הפותר להחליפו ברע שימנעהו מלגלות סודות התורה. אבל עם הארץ שותה יין 
ורע לו משום שכשעם הארץ שותה יין בהקיץ הוא מבטל התורה ומבזה תלמידי 
חכמים ומחרף ומגדף, לכן כשחולם ששותה יין הוא לרע לו שמורים לו שאם 
שותה יין יבוא לבעוט בתורה לכן רע לו, וכיון שכן אינו מן הדין שיהיה ביד 
הפותר להחליף חלומו לטובה שכיון שהוא בטוב בא לשתות יין ולבטל התורה, 
לכן טוב שיתקיים חלום הרע שבו כיון שמשמים רוצים שעל ידי הרעה שתבוא 

לו ימנע עצמו מלבטל התורה וביזוי תלמידי חכמיםקל. 


אפילו שחלום היין מורה להיפך 


שם. בעינים למשפט (ד'ס כ) ביאר שאפילו שיין הוא המובחר שבמשקים כמבואר 

לעיל (₪.) שקובע ברכה לעצמו, אם כן הייתי אומר שפתרונו טוב, קמ"ל 

שלא נודע פתרונו ויש שותהו וטוב לו ויש שרע לו. וכן בתלמיד חכם שאסור 

לו להרבות בשתיית יין הייתי אומר שאינו סימן טוב כשחולם ששותה יין, קמ"ל 
להיפך שלעולם טוב לו. 


נז: 


הרי ודאי ש'משכים' היינו שעומד ממיטתו 


אמר רבי יוחנן השכים ונפל פסוק לתוך פיו הרי זה נבואה קטנה. ברש"י 
(ד"ס סטכיס) ביאר ש'השכים' היינו העומד ממיטתו ונפל לו פסוק בפיו. 
ובסמיכת חכמים (נכפ"י פס) הקשה מדוע רש"י מסיים שנפל לו הפסוק בפיו, הרי 
זה מפורש בגמרא, והיה מספיק שיפרש שהשכים היינו עמד ממיטתו. ועוד שגם 
בזה לא חידש לנו כלום בפירושו, כי הרי פשוט הוא שהשכים היינו שעומד 
ממיטתו. 
ותירץ שכוונת רש"י לפרש דברי רבי יוחנן שאמר לשון 'השכים', והיינו סבורים 
שהולך על הגמרא לעיל (ט), דהיינו שחלם לו איזה דבר מהדברים 
הנזכרים לעיל שצריך שישכים ויאמר איזה פסוק המורה לטוב, על זה אמר רבי 
יוחנן שלא תטעה שאף אם השכים ונזדמן לו איזה פסוק שעדיין הוא עומד 
בספק רק לסימנא מילתא צריך שיקדים הפסוק המורה על הטוב, ולזה אמר רבי 
יוחנן שכשהשכים ונפל פסוק בפיו הרי זה נבואה קטנה ואין שום ספק בדבר 
שיקויים פתרון החלום על פי הפסוק שנזדמן לו. 

אלא שכתב שפירוש זה אינו נכון, כיון שכוונת רבי יוחנן שאף בלי שום חלום 
כשהשכים ונפל לו פסוק בפיו הרי זו נבואה קטנה שתקויים אפילו בלי 
חלום שקדם לה, ולשון 'השכים' הוא לאו דווקא ולא הולך על הגמרא לעיל 
שמדברת בחלומות, רק שמי שעומד ממיטתו נקרא 'השכים'. וההכרח לזה הוא 
מזה שרבי יוחנן אמר לשון 'ונפל', משמע נפילה פתאומית בלי שום הרהור 
לחזור אחר פסוק, רק מעצמו נפל בפיו מן השמים, ואילו זה היה הולך על 
הסוגיא לעיל על פתרון החלום לא שייך לשון נפל, כי הלא הוא המשכים ומחזר 
אחר פסוק המורה על הטוב קודם שיקדמנו פסוק אחר, והיה לרבי יוחנן לומר 


ידע מקראות, או לא ידע אם רואה יין מה תהא עליו. וגם שרבי יהושע בן לוי אמר את כל 
הדברים לעיל שישכים ויאמר, ולא מנה את מה שכבר שנה התנא כאן שהרי כבר נשנה בברייתא 
שיש פסוק המורה לרעה ולכן ישכים ויאמר זאת. | קל ובזה ביאר את לשון רבי יוחנן [בסמוך] 
תלמיד חכם 'לעולם' טוב לו, כלומר תלמיד חכם כיון שתורתו אומנותו אין יין אצלו אלא תורה 
והוא דומה להרואה בחלומו חיטים או שעורים ולפיכך לעולם אפילו אם לא יאמר בפיו פסוק טוב 
גם כן נפתר לטוב מעצמו. קלא. ועיין עוד בפתחי שערים (ככ, נפיכ פפכוף עמ' קנז) שביאר שיש יין 
רע והוא החלק התחתון המעורב בשמרים והוא חלקם של הרשעים כמו שכתוב (פפלס עס ט) 'כי 
כוס ביד ה' ויין חמר מלא מסך ויגר מזה אך שמריה ימצו ישתו כל רשעי ארץ', אך לצדיקים 
ניתן יין המשומר למעלה אחר שירדו כל השמרים למטה, ולכן שכר בהאי עלמא ליכא, והוא סוד 
מה שאמרו כאן 'הרואה יין בחלום יש שותהו ורע לו ויש שותהו וטוב לו'. | קלב. ובילקוט 
שמעוני (מפני רמו פפקט) מבואר 'חוץ מן היין אם זכה משמחו ואם לאו משממו'. ומשמע שאינו 
מחלק כלל בין תלמיד חכם לעם הארץ. קלג. ועיין עוד בחדשים גם ישנים (ד"ס ועפ) על מה 
שיין רומז לתורה. 


ילקוט 


'השכים ונזדמן לו' ולא לשון נפילה שהוא לשון מקרה. אלא על כרחך רבי 
יוחנן מדבר על כל אדם העומד ממיטתו אף בלי שום חלום. וזו כוונת רשיי 
שפירש על לשון 'השכים' העומד ממיטתו, שאין רבי יוחנן הולך על הסוגיא 
מהלשון 'ונפל לו פסוק בפיוי*. 

הצל"ח (ל"ה פתכ) הביא את דברי הסמיכת חכמים והוסיף על דבריו שהיה מקום 

לומר שדברי רבי יוחנן נסובים על מה שלמדנו לעיל (סף ע"פ) שתני 
תנא לפני רבי יוחנן יין יש שותהו בחלום וטוב לו שכתוב 'ויין ישמח' ויש 
שותהו ורע לו שכתוב 'ויין למרי נפש', ופירש רש"י (פס ד"ס ש) שלפיכך אין 
לעמוד על פתרונו. ועל זה בא רבי יוחנן לומר שאם זה ששתה יין בחלומו 
השכים ונפל פסוק לתוך פיו דהיינו אחד משני פסוקים אלו, הוא נבואה קטנה 
כי הפסוק שנפל לפניו הוא פתרונו. ולזה בא רש"י לפרש שרבי יוחנן הולך על 

כל המשכים ממיטתו ולאו דווקא על חולם חלוםנ. 

בהגהות ר"ש טויבש (ניפ"י פס) ביאר שרש"י שכתב 'עמד ממיטתו', בא לאפוקי 

שאם בעודו שוכב נפל פסוק לתוך פיו אין זו נבואה קטנה. ודייק זאת 
מלשון רבי יוחנן 'השכים' ולא אמר 'המתעורר'. והטעם בזה הוא שכשהתעורר 
בתוך שנתו כיון שלא נטל ידיו לא שייך נבואה שעדיין שורה עליו רוח טומאה, 
מה שאין כן כשעומד ממיטתו כבר נטל ידיו. וזה שחידש רש"י שהשכים ועומד 

דווקאג. 


מהי נבואה קטנה 


שם. בשפתי חכמים ((על נס: לייס סנ) הקשה מה זו נבואה קטנה', וכי יש נבואה 

גדולה, הרי מאחר שהיא נבואה הרי היא אמת. ותירץ שיש לומר שדבר 

קטן ממנה מתקיים. ובישמח לב (פס ד"ס סלי) כתב שנבואה גדולה זהו מה שכתוב 
(נעדנר יכ ו) 'בחלום אדבר בוי. 


מדוע זו נבואה קטנה 


שם. המהרש"א (לעע נו: ח" ד"ס סלופס נפר) ביאר שזה כענין שאמרו בכמה מקומות 
בש"סד לתינוק 'פסוק לי פסוקך', שהיה בעיניהם כנבואה קטנה. כך כאן 

כיון שממילא בלי כוונה נפל הפסוק לתוך פיו הרי זו נבואה קטנהה. 
במגן אבות לרשב"ץ (סמונות ודעות ס"ג פ"ד עמ' 482 כסו' ססדקות) ביאר כי ההשכמה 
ניאותית לְצַדֶק החלומות, והיותו נופל לתוך פיו מאמר נבואי היא משלמות 

הכח הזה הנוטה לעניינים האלהיים ולזה הוא כדמות נבואה קטנה. 
במגיד תעלומה (לעל נס: ד"ס ספסס) ביאר שמיום שנסתמה הנבואה כל העתידות 
להיות עד זמן ביאת משיחנו הכל ה;בדברי הנביאים, על כן כשמשכים 

האדם ומוצא פסוק בפיו זה מורה על נבואה. 
בברכת אברהם (פנד, (עיל פס ד"ס סקכיס) ביאר לפי שנשמת הצדיק עולה למעלה 
ושומעת תורה במתיבתא דרקיעא ומתענגת, ובהקיצו נופל אותו פסוק 
לפיו ומתענג הגוף. וזה מה שכתוב (שעס ג ד) 'ה' אלהים נתן לי לשון למודים 
להעת' וגו', מה שנתן לי לשון לימודים לדעת הבר נבואה כי יבבוקר בבגקר 
יעיר לי אוזן'. ואפשר לומר שרְמַז שמה שלמדה ועמלה הנשמה בעפיפתה במרום 
זה הדבר תורה יעיר אותו משינתו בבוקר עם פסוק זה בעת הקיץ מהשינה, 
וזהו המשך הפסוק 'לשמוע כלימודים' כאותו הלימוד שלמדה נשמתי בלילה 
שומע אוזן גופי מפי בבוקר. 


צריך שלשה תנאים 


שם. בפרשת מרדבי (עי? נס: ד"ס ספכיס) כתב שהגמרא הזכירה שלשה תנאים כדי 

שתהא נבואה קטנה, שהחלום בא אליו בהשכמה שכבר נתעכל המזון 

שבמעיו ולא פעלו אדי המזון על הדמיון. וכן נפל פסוק שלא היה עוסק בפסוק 

זה מאתמול ונפל לפיו בהיסח הדעת. ולתוך פיו, שהחלום פעל עליו כל כך עד 
שהוציא בשפתיו פסוק זה, ואז הרי זו נבואה קטנה. 


א. וכן ביאר בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ניפ"י 6 בקצרה. | ב. וכעין זה ביאר בברכת 
ראש (ד"ס 5פ. ובזה ביאר הצל"ח מדוע לעיל (ס:) שהובא גס מאמרו של רבי יוחנן רש"י לא 
פירש את דברי רבי יוחנן אלא רק כאן [וראה בברכת אברהם (ד"ס ספיס) שכתב שמזה שרש"י לא 
פירשו לעיל רק כאן, משמע שלא גורסים שם את המימרא של רבי יוחנן רק כאן. וכן כתב במי 
השלח (ד"ס פמכ)]. שלעיל לא נזכר מאמר נוסף של רבי יוחנן קודם למאמר הזה כלל, ואפילו משאר 
אמוראים המאמר הקודם לדברי רבי יוחנן הוא דרשה על הכתוב (נלפיפ מ טו) 'וירא שר האופים' 
שכל אחד חלם חלומו ופתרון חבירו, וממילא אין שום מקום לטעות בדברי רבי יוחנן לומר שהולך 
על הסוגיא שלמעלה מזה, לכן לא הוצרך לפרש כלל כי דברי רבי יוחנן מבוארים ואין צריכים 
פירוש. וכעין זה ביאר בליקוטי שלמה (קמיץ, גע" פס) שלעיל תיכף אחר המימרא של רבי יוחנן 
מובאת מימרא נוספת של רבי יוחנן 'שלש חלומות מתקיימין' וכו', אם כן מוכח שמימרת השכים 
ממיטתו מדברת אף בלא חלום, ולכן רש"י לא פירש שם כלום. אבל כאן שאין הכרח לזה הוצרך 
רש"י לפרש כן. אלא שביגיעות מרדכי (לעל נס: דיס 06 הקשה שאם דברי רבי יוחנן הם גם כשלא 
חלם חלום לא שייך להחשיב זאת לסימן של נבואה' שהרי אינו שייך אלא באדם הדורש לדעת 
מה שיקרה לו לימים הבאים ומנסה בענין זה, אבל איך יעלה על הדעת לומר בכל אדם שמשכים 
ונופל פסוק לתוך פיו שזו כנבואה אף שמעולם לא דרש ולא חפץ לדעת עתידות. ועוד קשה מדוע 
אמר רבי יוחנן דווקא 'השכים', הרי גם בכל יום זה כך. ועוד שלפי דבריו אין מקום כלל למאמר 


ברכות נז: 


ביאורים 


קלט 


מדוע רבי יוחנן כפל את דבריו 


שם. בצל"ח (ל"ס פמר) הקשה שרבי יוחנן אמר כבר לעיל ((ס:) 'השכים ונפל 
פסוק לתוך פיו הרי זו נבואה קטנה', ומדוע כפל את דבריו פעם שניה 
כאן'. ותירץ שיתכן שבשביל שאמר רבי יוחנן לעיל (ע"פ) שתלמיד חכם שחולם 
על יין לעולם טוב לו הסמיכו גם את המאמר הזה של רבי יוחנןז. 
בברכת ה' (ד"ס ₪6 ביאר שהמימרא של רבי יוחנן שייכת לגמרא לעיל שהוא 
מענין שהחלומות הולכים אחר הפה שמתקיימים וכן כשנפל פסוק לתוך 
פיו שזו נבואה קטנה ומתקיימת, ומה שחזרה הגמרא וקבעה את זה גם כאן 
לרמוז לנו ולהודיע לנו שיש לברר איזה אדם טוב לו ואיזה לא טוב לו [כהמשך 
לגמרא לעיל בחולם על יין], שלפי הפסוק שיצא לו [טוב או רע] יכול לידע 
ולברר אם הוא טוב או שאינו טוב וכפי שלמדנו בכל הדברים שלעיל שישכים 
ויאמר פסוק טוב לפני שיקדמנו פסוק אחר. 
במגיד תעלומה (ד"ס פמכ) ביאר שדברי רבי יוחנן הולכים על הגמרא לעיל אם 
ראה בחלום שהוא שותה יין שמרמז לטובה ולרעה, ואמר רבי יוחנן 
שכשראה שתיית יין ואחר כך השכים ונפל פסוק לתוך פיו איזה מן הפסוקים 
של יין שנפל לתוך פיו הוא רמיזת חלומו הן לטוב הן למוטב". 
בפשט הש"ם (ל"ס סמ) ביאר שלעיל רבי יוחנן דיבר על כל אדם שנופל פסוק 
לתוך פיו שהרי זו נבואה קטנה, וכאן דיבר על תלמיד חכם שאפילו 
שכשחלם על יין זה מורה לטוב, מכל מקום אם השכים ונפל בפיו פסוק יויין 
למרי נפש', זה רע לו. 
בזכרון יוסף (שטיינסכט, פו"ת, 6סע"ז סוף סי ינ) תירץט שלעיל אפשר לפרש את דברי 
רבי יוחנן שפירוש 'השכים' הוא על אותו שחלם לו דבר אחד ונפל לו 
פסוק לתוך פיו מעין חלומו שהרי זו נבואה קטנה. אבל כאן שהוזכרו דברי 
רבי יוחנן לפני המאמר של השכים, שהרי לעיל (ע"ֿ) אמר רבי יוחנן שתלמיד 
חכם שחולם על יין לעולם טוב לו, על כן מה שאמר רבי יוחנן השכים הוא 
אפילו בלי חלום הקדום לו בלילה זה. שאם נאמר שדברי רבי יוחנן הולך על 
לעיל שחלם ששתה יין ונפל פסוק בפיו בענין היין מאותם פסוקים המורים 
לטוב או לרע הרי זו נבואה קטנה, אם כן למה הוצרכה הגמרא להזכיר את 
שמו פעם שניה, היה לה לומר סתם ואם השכים ונפל פסוק תוך פיו הרי זו 
נבואה קטנה'. או שהיה לגמרא לומר 'ואמר רבי יוחנן' עם וי"ו המחברת כיון 
שהולך על הגמרא לעיל. אלא על כרחך שדבר בפני עצמו הוא ומדובר בלא 
חלום, ואלו גם דברי רש"י שפירש 'העומד ממיטתו', ולא כתב 'אם עמד 
ממיטתו', משמע מדבריו שדבר בפני עצמו הוא ובלא חלום'. 
ביגיעות מרדכי (עי? ע" ד"ס תמ) ביאר שמכיון שהטעם שנפל לו פסוק לתוך 
פיו הרי זו כנבואה קטנה נתבאר לעיל מהמהרש"א שזה כענין שאמרו 
לינוקא 'פסוק לי פסוקך', הייתי אומר שסימן זה אינו מועיל אלא דווקא בחלום 
כזה שהחולם אינו יודע שום פתרון על חלומו לא לטוב ולא לרע משום שאינו 
יודע כלל מה טיבו, והיינו כעין הסוגיא שלמדנו לעיל (ש:) שכל החלומות 
הולכים אחר הפה, והיינו בחלום שאינו נפתר כי אם על ידי פותר חלומות. 
אבל בחלום שנפתר על פי פסוקי התורה ויש בו שני פסוקים המתנגדים זה 
לזה, יכול להיות שרבי יוחנן סובר במקרה זה שאם החולם תופס במחשבתו 
לפתרון את הפסוק המראה לטוב די בזה [ואין צריך לאומרו] ואין לו לחוש 
עוד שמא ישתנה על ידי נפילת פסוק אחר לפיו כיון שנגמר פתרונו על פי 
תפיסת מחשבתו. וכן אפשר לומר להיפך שרבי יוחנן סובר שאפילו אם החולם 
הקדים ואמר פסוק המראה לטוב עם כל זה אם אחר כך נפל לו לתוך פיו 
פסוק אחר מבטל אמירתו הראשונה כי אמירה שבאה מעצמה חזקה יותר ולעולם 
הוי כנבואה. ולפי זה באמת רבי יוחנן חולק על רבי יהושע בן לוי (ע? ט6 
שסובר שמספיק שישכים ויאמר פסוק המורה לטוב שמא יקדמנו פסוק אחר, 
ומשמע שמספיק שישכים ויאמר פסוק טוב ואין לו לחוש עוד. 
אמנם באה הגמרא לומר שרבי יוחנן ורבי יהושע בן לוי אינם חולקים, מכיון 
שכל טעמו של רבי יוחנן משום שמדמה למה שמבואר בחגיגה (עו) 


זה לעיל, שכל הסוגיא מדברת בחלומות, ולדברי הצל"ח זה מאמר בפני עצמו. ועיין בסמוך בדבריו. 
גג וכעין זה ביאר בברך משה (ל"ס 08 שלכאורה אפשר לפרש שהשכים היינו שהקיץ משנתו 
ובשעת היקיצה מצא שנפל לו פסוק לתוך פיו בעוד שנתו עליו. אבל לפי זה יהיה קשה שהרי 
כבר אמר רבי יוחנן לעיל ((ס:) שחלום של שחרית מתקיים ואפילו לא נפל לו פסוק לתוך פיו. 
ולזה הוצרך לפרש שהשכים היינו שקם ממיטתו ואז נפל לו הפסוק לתוך פיו. וראה בלב רחב 
ד. חגיגה (טו), גיטין (ט. פז). = ה. כך ביאר ביגיעות מרדכי לעיל נס: ד"ס פמר) את דברי 
המהרש"א. ‏ ו וכן בגליון הגמרא נשאר בקצת צריך עיון. וכן הקשה במראה אש ("ס 5מ0. 
ז. וכן כתב במטעי מאיר (ל"ס פמ). והוסיף שיותר טוב להגיה בגמרא 'ואמר רבי יוחנן'. | ח. וכעין 
זה יישב בשלמה משנתו (ד"ס פמכ) שאפילו שלעיל (ע") מבואר שאין לעמוד על פתרון היין ואין 
מועיל לחלום הזה להטיבו במה שישכים ויאמר מדעתו 'ויין ישמח לבב אנוש', על זה בא רבי 
יוחנן לומר שאפילו שמה שמשכים ואומר פסוק זה קודם פסוק 'תנו שכר לאובד' אינו מועיל, אבל 
אם קם ממיטתו ובטרם שחשב דבר על דבר חלומו נפל לו מעצמו פסוק זה של 'ויין ישמח' לתוך 
פיו הרי זו נבואה קטנה והוטב חלומו. ותירוץ זה הוא שלא כדברי הצל"ח ונפ שי שדברי רבי 
יוחנן הם לאו דווקא בכל חולם חלום אלא גם בעומד ממיטתו בלי חלום. ט. הובא באסיפת 
זקנים (פסם, (עיל נס: ד"ס ספמס). ‏ . ודבריו הס כדברי הצל"ח לעיל [אלא שהצל"ח לא ביאר בזה 
את כפילות דברי רבי יוחנן, אלא את דברי רבי יוחנן כאן]. 


(כלט"י פס). 


קמ ילקוט 


ובגיטין (ט.) שאחר ונירון קיסר לקחו לסימן מה שאמרו לתינוק 'פסוק לי פסוקך.. 
ושם הרי כבר היה בדעתם לעשות מה שעשו, אך מפני שעדיין היו מסופקים 
אם יצליחו, לקחו לסימן את אמירת התינוק, ואם כן רואים שאמירה שבאה 
מעצמה חזקה יותר ממחשבת המנסה. ומכיון שכן הסמיכה הגמרא את מאמרו 
של רבי יוחנן 'השכים' וכו' לכל הסוגיא לעיל שבה הובאו דברי רבי יהושע 
בן לוי, לומר שאף רבי יוחנן סובר כרבי יהושע בן לוי, כיון שטעמו של רבי 
יוחנן הוא משום פסוק לי פסוקך, וכמו שנתבאר. ועוד שהלשון 'השכים' מורה 
לנו כן כי משמעותו תיכף כשניעור משנתו חשב בבוקר לדעת הפתרון, ומשמע 
שמדובר בכל מיני חלומות אף בחלום כזה שנפתר על פי פסוקי התורה וכשיש 
לחלומו שני פסוקים הסותרים, ולא מספיק בזה שיתפוס במחשבתו בפסוק הטוב 
אלא שיאמר אותו בפיו, ובעוד שעמד ממיטתו ליטול ידיו משום שאסור לומר 
פסוק בלי נטילת ידים, אם בתוך כך נפל לו לתוך פיו פסוק שלא בכוונה הרי 
זו כנבואה. וכיון שרבי יוחנן מדבר דווקא באופן זה, שמע מינה שסובר כרבי 
יהושע בן לוי שאפילו אמירה מעצמה אינה מבטלת אלא מחשבה אבל לא חזקה 
כל כך לבטל אמירה"". ה 

בישמח משה (טײטלנױס, ײן סרקק, (עיל נס: ד"ס סנס) ביאר שלעיל בגמרא כתוב 

השכים ונפל ‏ לו' פסוק לתוך פיו, היינו שנפל ברעיונו ואחר כך 
לתוך פיו. ובמימרא כאן אמר 'השכים ונפל פסוק לתוך פיו', בלי המילה 
ילו', ועל כרחך צריך לומר שברעיונו לא נפל בכלל וצריך להשמיענו את שני 

האופנים. 


מדוע הרואה את דוד יעפה לחסידות 


תנו רבנן שלשה מלכים הם הרואה דוד בחלום יצפה לחפידות. במגיד 
תעלומה (ד"ס סכופס לוד) ביאר שדוד אמר (פסניס פו ) 'שמרה נפשי כי חסיד 
אני'. אלא שהקשה שהרי דוד גם אמר טס טס 6) 'ענני כי עני ואביון אני', וכי 
נאמר שיצפה לעניות. ותירץ שזה שאמר דוד שמרה עפשי' כי חסיד אני הוא 
מראה הנפש בחזיון לילה. 
בילקוט המאירי (ל"ס הפס דוד) ביאר על פי מה שלמדנו לעיל (לנ:) שהחסידים 
הראשונים מתוך שחסידים הם תורתם משתמרת, שאין תורתם משתכחת. 
ובתוספות במגילה ((3. ד"ס וספונט) מבואר שלימוד בזמרה מועיל לזכרון. ודוד 
המלך אמר (פסניס קיט נד) 'זמירות היו לי חקיך בבית מגורי', ועל ידי כן לא היה 
משכח תלמודו, ועל כן הרואה דוד בחלום יצפה לחסידות שלא ישתכח תלמודו 
ממנו. 


אפילו שדוד שפך דם 
שם. בעינים למשפט (ד"ס דוד) ביאר שאפילו שדוד שפך דם רב ולכן לא היה 


אוצר החכטהי 


יכל לבנות את בית המקדש, וגם לא עמד בנסיון עם בת שבע, הרי 
שנכשל מעין רציחה וגילוי עריות, והייתי אומר שהחלום אינו מורה לטוב. קא 
משמע לן שדוד לא חטא, או שבכללות היה חסיד ועשה תשובה. 


מדוע הרואה את שלמה יצפה לחכמה 


שלמה יצפה לחכמה. הגר"א (פפני 5 6 ביאר על פי הנאמר (מנליס 6' ס 6) 'ויחכם 
מכל האדם'. ובמגיד תעלומה (ד'"ס שלמס) ביאר שזה נלמד מהפסוק (קס עס 
כ) 'וה' נתן חכמה לשלמה כאשר דבר לוי. 


אפילו שאת החכמה קיבל במתנה 


שם. בעינים למשפט (ד'"ס ענעס) ביאר שאפילו שחכמת שלמה לא היתה מברייתו 

אלא מתנה מאת ה' על ידי בקשתו, כמבואר במלכים (9' ג יס, וגם שעדיף 

לומר 'יצפה למלכות', קא משמע לן שהיה מלך והדיוט כמבואר במגילה (69, 
ופתרונו שיצפה לחכמה. 


מדוע הרואה את אהאב ידאג מן הפורענות 


אחאב ידאג מן הפורענות. במגיד תעלומה (ד"ס 685נ) ביאר על פי המבואר 
בפסוק (מנכיס 6' כ כ6) 'הנני מביא עליך רעה וגו' והכרתי לאחאב משתין 
בקיר ועצור ועזוב בישראלי. 
בעינים למשפט (ד"ס 508 ביאר שאפילו שאחאב מלך בכיפה כמבואר במגילה 
(י) ובימיו היה טוב לישראל, ולהלן (פ6) מבואר שלא נברא העולם 
הזה אלא לאחאב, ופירש רש"י (עס ד"ס (כפיעי) שהיה עשיר מאד, אפילו הכי ידאג 
מן הפורענות כמו שהיה בסופו שנהרג במלחמה. 


יא. ובזה ביאר את לשון רש"י שכתב שהשכים היינו העומד ממיטתו כלומר עמד ממיטתו ליטול 
ידיו כדי לומר אותו הפסוק שהיה במחשבתו ולא הספיק עד שנפל לפיו פסוק אחר. ולכן דווקא 
כאן פירש כן. אבל לעיל שמדובר בחלומות שנפתרים על ידי פותר חלומות אם כן דברי רבי יוחנן 
מתפרשים בפשיטות ואין צריך פירוש. וכן ביאר היגיעת מרדכי לעיל (נס: ד"ס פמר, סונ טס). = יב. עיין 


ברכות נז: 


ביאורים 


מדוע הגמרא לא הביאה את שאול וירבעם 


שם. בצל"ח (ל"ס פנפס) ביאר שהגמרא הביאה את אחאב שהיתה לו פורענות 

בעולם הזה ובעולם הבא, שאחאב נהרג במלחמה ולא מת על מיטתו וגם 
אין לו חלק לעולם הבא כמבואר במשנה בסנהדרין (5). ולכן הגמרא לא אמרה 
על שאול המלך שגם כן נהרג הוא ושלשת בניו שהוא סימן לפורענות, כיון 
שמכל מקום בישרו שמואל (שמופל 5' כפ יע) 'מחר אתה ובניך עמי', ודרשה הגמרא 
לעיל (ינ:) 'עמי במחיצתי'. וכן הגמרא לא נקטה את ירבעם שאין לו חלק לעולם 
הבא, כיון שמת בכבוד בעולם הזה. ונקטה הגמרא רק את אחאב שהיו בו שתי 

פורעניות. 


האם בשלש מלכים אלו מדובר שראה בכתב 


שם. במניד תעלומה (ד"ס סן) הסתפק אם בשלשת מלכים אלו הכוונה שראה 
רק השמות כתובים לפניו או ראה אותם בגוף. ובשפתי חכמים (ל'"ס סרופה) 
כתב שמדובר שראה את התיבה של שלשה מלכים אלו כתובה לפניוי. 


גירסא נוספת בספר מלכים 


שלשה נביאים הם הרואה ספר מלכים יצפה לגדולה. בפתרון חלומות (ק" 
סער ס פ"ג) גרס 'הרואה מלכים בחלום יצפה לחסידות''ד. ובדקדוקי 
סופרים (סוף פֿות נ) הקשה מה ענין מלכים לחסידות. 


מדוע הרואה את יחזקאל יעפה לחכמה 


יחזקאל יצפה לחכמה. בצל"ח (ד"ס וק6) ביאר משום שיחזקאל ראה מעשה 

מרכבה, ושנינו (פגיגס י:) ולא ילמד במעשה מרכבה ביחיד אלא אם כן 

היה חכם ומבין מדעתוטי. ובמגיר תעלומה (ד"ס יוקנ) ביאר מפני שיחזקאל ראה 
את בנין בית המקדש שכתוב בו (שפות ₪ ג) 'בחכמה ובתבונה ובדעת'. 

בעיני כל חי (ל"ס סמס) כתב לבאר על פי מה שכתב הזהר (תמופס קסו) 

למה נקרא יחזקאל בן בוזי, על שהיה מבזה עצמו לגבי מי שהיה 

גדול ממנו. נמצא שהיתה לו ענוה, ואמרו חז"ל (פססס פו:) שהגאה חכמתו 

מסתלקת ממנו, וגדולה מידה טובה ממידת פורענות שהעניו זוכה לחכמה 

ולכוין אל האמת ושאין חכמתו משתכחת. וכמו שדרשו (פועס כ6:) על הפסוק 

(פונ כת יכ) 'והחכמה מאין תמצא', ממי שמשים עצמו כאין, ולכן יחזקאל 

מסמל חכמה. 

עוד ביאר על פי הזהר (ושנ ק5) שיחזקאל שמר פיו ממאכלות אסורות כמו 

שכתוב (יפוק ד יד) 'הנה נפשי לא מטומאה ונבלה וטרפה לא אכלתי מנעורי 

ועד עתה ולא בא בפי בשר פגול', ואמרו חז"ל (ומ לט.) שמאכלות אסורות 

מטמטמים הלב, שנאמר (ױקכ ‏ מג) נטמתם בם' אל תקרי ונטמתם' אלא 

ונטמטם, נמצא שהנשמר ממאכלות אסורות זוכה לחכמה ולכן הרואה יחזקאל 

שנשמר ממאכלות אסורות זוכה לחכמה. 


מדוע הרואה את ישעיה יצפה לנחמה 


ישעיה יצפה לנחמה. במניד תעלומה (ד"ס שעיס) ביאר לפי שכתוב בנביא ישעיה 

(מ 6) צחמו נחמו עמי'. וכן (פס ₪ יס 'אנכי אנכי הוא מנחמכם'. ובדקדוקי 

סופרים (פופ 3) כתב שרוב נבואותיו הם בנחמת ישראל וכמו שאמרו בבבא בתרא 
(יד:) שישעיה כולו נחמותט'ז. 


גירסא אחרת ביחזקאל וישעיה 


שם. בדקדוקי סופרים הביא גירסא 'הרואה יחזקאל בחלום יצפה לחסידות, 

ישעיה יצפה לחכמה'. וביאר בהגהה (פות ) שביחזקאל הוא על פי המבואר 

בחולין (8:) שיחזקאל לא אכל בשר שהורה בו חכם שנולד בו ספק והוצרך 

לשאול לחכם להתירו, והתחסד בכך. ובישעיה הוא על פי מה שאמרו בחגיגה 

(יג:) כל מה שראה יחזקאל [מראות אלהים] ראה ישעיה, ובמעשה מרכבה ניתן 
ללמוד רק אם הוא חכם. 


מדוע ירמיה מורה על פורענות 


ירמיה ידאג מן הפורענות. במגיד תעלומה (ד"ס ילפיס) ביאר משום שכתוב (יכפיס 

עו י) 'אוי לי אמי כי ילדתיני איש ריב ואיש מדון לכל הארץ לא נשיתי 

ולא נשו בי כולו מִקלְלְוְנִי'. ובחזון טוב (עמ' קט) ציין לגמרא בבבא בתרא (ל:) 

שספר ירמיה כולו חורבן. ומה שאמרה הברייתא 'ידאג מן הפורענות' ולא אמרו 

'סימן רע לו' כי ירמיה היה מוכיחם שישובו בתשובה, ואם היו שבים בתשובה 

היו ניצולים מן הפורענות, וזהו שהראו לו שידאג ויפחד מן הפורענות ועל ידי 
זה ישוב בתשובה שלימה ותסור ממנו הפורענות. 


כעין זה בזאת מנוחתי (ל"ס ססופס). | יג.וכן כתב בעינים למשפט (ד"ס לוד). והוסיף שהרי אינו מכיר 

את דוד ושלמה. יד. וכן גרס בבית נתן (ד'"ס 095. = טו. וכן ביאר במי השלח (ל"ס פפס. = טז. וכן 

מבואר בילקוט שמעוני (יפעיס כמו מפ) 'מפני מה נשתנה ישעיה מכל הנביאים, שנתנבא כל הטובות 
והנחמות בישראל'. 


ילקוט 


מדוע לא מנתה הברייתא מלכים בסוף 


שם. בשדה יצחק (ד"ס פשס) הקשה שהיה לברייתא למנות תחילה הנביאים ואחר 

כך לכתוב 'והרואה ספר מלכים' שדבר בפני עצמו הוא ואין זה נביאים, 
כמו בברייתא בסמוך שאחר שמנתה שלשה כתובים אמרה 'והרואה מגילת אסתר 
נס נעשה לו'. ותירץ משום שספר מלכים קודם לשלשה נביאים לפיכך הקדימו. 


מדוע הברייתא כתבה ‏ 'שלשה נביאים' והלא ארבעה הם 


שם. הצל"ח (ד"ס ג') הקשה שהברייתא בתחילה כתבה שלשה נביאים הם ומונה 
ארבעה מלכים יחזקאל ישעיה ירמיה". ועוד מה ענין מלכים לנביאים. 
וכתב שטעות סופר הוא, והרואה ספר מלכים שייך לגמרא לעיל שאמרה שלשה 
מלכים הם, והיינו מלכים פרטים שרואה המלך המיוחד ההוא בחלומו ומראה 
כל אחד לפי עניינו, ואחר כך אמרה שהרואה ספר מלכים בחלומו אפילו שיש 
שם בספר ההוא כמה מלכים שהיה סופם פורענות כמו אחאב ויהורם בנו ואחזיה 
מלך יהודה שהרגם יהוא, וכמו כן עוד ממלכי ישראל שנהרגו וכן צדקיה ויכניה, 
אף על פי כן הולכים אחר רוב הספר ויצפה לגדולה". 
ובאבות דרבי נתן (פ"מ 6ת יג) איתא 'הרואה ספר מלכים בחלום יצפה לגדולה 
ולעשירות, ישעיה יצפה לנחמה, ירמיה ידאג מן הפורענות'. והשמיט 
את 'יחזקאל יצפה לחכמה'. ובזה ניחא שיש באמת רק שלשה נביאים". ובהגהות 
הגר"א (פופ 5) מחק 'ישעיה יצפה לנחמה'. ואם כן גס ניחא מה שהברייתא כתבה 
שלשה נביאים הם?. 
בלמנצח לרוד (פ"נ דיס ג') ביאר שכיון שספר מלכים ירמיה עצמו כתבו וכמבואר 
בבבא בתרא (טו), לכן מנתה הברייתא את מלכים וירמיה ביחד. 
במגיד תעלומה (ד"ס ג' נניסיס) ביאר שמה שהברייתא אמרה מתחילה שלשה 
ומנתה ארבעה, כדי להורות שגם השלשה נביאים שהתנא מונה מדובר 


'הרואה ספר מלכים' הוא הדין בכל הנביאים. 
במגן דוד (װפֿן, ד"ס ג' (ניייס) כתב שספר מלכים אינו מן המנין שלא על שם נביא 
מיוחד נאמר, ומכל מקום מונה זאת הברייתא עם שלשה אלו לפי שהוא 
בכלל ספרי הנביאיםלא. 
בבית אפיגרר (וגתכ; דייס פ"ל) כתב שהרואה ספר מלכים צריך לומר את זה 
בהמשך הגמרא עם הרואה מגילת אסתר, שגם אסתר אין זה שייך לרואה 
שלש כתובים קטנים וכמבואר בסמוך. 

בעינים למשפט (ד"ס ג' נמליס) תירץ שבתחילה אמרה הברייתא הרואה ספר מלכים 
היינו כל שלש הנבואות בכללות שהיו כל אלה במשך זמן המלכים, ואחר 

כך אומר בפרטות כל אחד, ולכן ניחא מה שכתוב שלשה נביאים ומונה ארבעה. 
בבית ארזים (קנין, ד"ס ג' נניייס) ביאר שנראה לגרוס 'ישעיה יצפה לחכמה' ולמחוק 
את תיבות 'יחזקאל' ו'נחמה', והטעם שמה שהברייתא אמרה יחזקאל 

יצפה לחכמה' היינו משום שראה המרכבה. והרי הגמרא בחגיגה (יג:) אומרת 
שמה שראה ישעיה עדיף על מה שראה יחזקאל, שכל מה שראה יחזקאל ראה 
ישעיה רק ישעיה היה כבן כרך. אם כן אם כשרואה יחזקאל יצפה לחכמה כל 
שכן כשרואה את ישעיה. ולכן נראה לגרוס בישעיה יצפה לחכמה שעל כל פנים 

לא גרע מיחזקאל, ולא גורסים 'יחזקאל' וכן' נחמה'. 


מדוע לא נקטה הברייתא 'בחלום' 


שם. במגיד תעלומה (ל"ס ג' (נפיס) הקשה למה הברייתא לא נקטה שראה את 

שלשה נביאים 'בחלום'. ותירץ כיון שזה ממשי ולא רק כחלום, שהנפש 

זוכה בלילה ליכנס למקום נורא ורואה ממש ספרי נביאים שדורשים המתיבתות 
בגן עדןכב. 


גירסא נוספת בתהלים 


שלשה כתובים גדולים הם הרואה ספר תהלים יצפה לחסידותי. באבות 
דרבי נתן (פ"מ פות יד) גרס 'הרואה ספר תהלים בחלום יצפה לענוה'. 


יז. ובמראה אש (ד"ס גא נשאר בצריך עיון. ובכסא רחמים (ד"ס ג' ננפֿיס) כתב 'וצריך למחוק אחד 
מהם'. ‏ יח. ובהגהה בדקדוקי סופרים (פות נ) כתב גם שאין לגרוס 'ספר מלכים יצפה לגדולה', 
והיא הגירסא האמיתית. וכתב שלפי זה יתפרש הכל בגברי והיינו שראה את הנביאים עצמם יחזקאל 
ישעיה וירמיה כמו שלש המלכים לעיל. ויותר ניחא לומר כך מלומר שזה כמו שלשה כתובים 
שמדובר שרואה רק את הספרים. וכן כתב בנטעי אברהם ליעיע6, ד"ס ג'). אמנם לעיל נתבאר מהשפתי 
חכמים שבמלכים מדובר שרואה אותם בכתב ולא אותם בעצמם. יט.ובחופת אליהו רבה (פער 
ג ססוף כופית פכמס) הביא גם כן 'שלשה נביאים הם'. והוסיף 'ויש אומרים יחזקאל יצפה לגלות וסופו 
לגאולה'. ‏ כ.ובחזון טוב (עפ' קנס, ד"ס פשס) הקשה למה לא הגיה כאבות דרבי נתן. ואין לומר 
שטעמו כדי שיהיה דומה לשלשה שלמדנו לעיל יצפה לחסידות חכמה ופורענות, שהרי במלכים 
הוא גדולה ולא חסידות. כא. ובלב רחב (ד"ס ג כתב שכוונת הברייתא שלשה נביאים ועוד ספר 
מלכים, כי אי אפשר לייחס ספר זה לנביא מסוים. כב. אלא שהקשה מדוע בסמוך אצל כתובים 
קטנים אמרה הברייתא שוב תיבת 'בחלום'. ותירץ שמשום ספר קינות נקט לשון בחלום בכדי שלא 
לאמת הדברים כל כך. ‏ כג. בשפתי חכמים (ל"ס קפכ) ביאר שהרי מבואר בירושלמי שקלים (ה.) 
האומר שמועה בשם אומרו יראה כאילו בעל השמועה עומד כנגדו, שנאמר (פסיס ₪ ז) 'אך בצלם 
יתהלך איש', ואם כן כשרואה ספר תהלים הוי ממש כמו הרואה דוד שיצפה לחסידות. כד. ובחזון 


ברכות נז: 


ביאורים 


קמא 


וביאר הבנין יהושע (פס) שדוד היה עניו גדול כמו שכתוב (פסטס כנ ז) 'ואנכי 
תולעת ולא איש'כד. אמנם הגר"א (שס) הגיה גם באבות דרבי נתן 'הרואה ספר 
תהלים יצפה לחסידות'. 


מדוע הרואה ספר משלי יצפה לחכמה 


משלי וצפה לחכמה. בבנין יהושע (על פנות דרני נפן, פ"מ פופ יד) ביאר משום 

ששלמה חכם גדול היה ובספר משלי כתובים המשלים של שלמה. ובחזון 

טוב ציין לגמרא לעיל (ד) ששלמה אמר 'בחכמתו' (מקני כג טו) 'בני אם חכם 

לבך ישמח לבי גם אני', ואומר ‏ טס מ 6) 'חכם בני ושמח לביי. וכן מבואר 

בסוטה (פד.) 'ואף שלמה אמר בחכמתו (סס כד מ) 'הכן בחוץ מלאכתך''. ופסוקים 
אלו הם במשלי. 


לא כתוב 'איוב סימן רע לוי 


איוב ידאג מן הפורענות. בחזון טוב (עפ' קט) כתב שהברייתא לא אמרה 'איוב 
סימן רע לו', כי אצל איוב היה זה נסיון וזהו שהראו לו שידאג ויתפלל 
שלא יבוא לידי נסיון. 


מדוע הרואה שיר השירים יצפה לחסידות 


שלשה כתובים קטנים הם הרואה שיר השירים בחלום יצפה לחפידות. 

ברש"י (ל"ס פיכ) כתב שכולו יראת שמים וחיבת המקום בלב כל 

ישראלכה. ובמשמר הלויים (ד"ס הלוס טיכ) ציין לדברי הזהר (3פ (ט.) 'שיר השירים 

לקבל דחסד', כנגד החסד שיאיר במלכות, ולכן שיר השירים הם דברי אהבת 
הקב"ה אל כנסת ישראל. 


החכמה/ 


על שראה את ספרי הנביאים הללו ולא שראה את הנביאים עצמם, וכמו שאמאירי 


מדוע הרואה ספר קהלת יעפה לחכמה 


קהלת יצפה לחכמה. בחזון טוב (עפ' קנט) ציין לדברי הגמרא (טנפ (:) שקהלת 
תחילתו דברי תורה וסופו דברי תורה המורים על חכמהני. 


לא אמרו שקינות סימן רע הוא 


קינות ידאג מן הפורענות. בחזון טוב (עפ' קש) כתב שלא אמרה הברייתא שקינות 
'סימן רע לו', כי אם היו בני ישראל חוזרים בתשובה לא היה חרב הבית, 
וזהו מה שהראו לו בחלום שידאג ויפחד מן הפורענות ושב ורפא לו. 


למה לא אמרו 'יצפה לנסי 


הרואה מגלת אסתר נס נעשה לו. בשדה יצחק (ל"ס וסלופס) ביאר שהברייתא 

לא כתבה יצפה לנס' כמו בשאר הדברים שאמרה הברייתא יצפה 

לחסידות ולחכמה. ואפשר משום שאין סומכים על הנס והמצפה לנס כאילו הוא 
סומך שיעשו לו נס. 


מדוע הברייתא חילקה בין מגילת אסתר לשאר הכתובים 


שם. בצל"ח (ד"ס וסלופס) כתב שלכן הברייתא נקטה בסוף בלשון 'הרואה מגילת 
אסתר', לפי שהוא ענין בפני עצמו, כיון שכבר התנא מנה שלשה כתובים 
קטנים. ומה שהברייתא לא כללה אותם יחד ואמרה ארבעה כתובים קטנים הם, 
היינו משום שכל סוגיא זו נוקטת סדרם של שלשה, ולכן גם בזה נקט מספר 
שלשהכי. 

בברכת אברהם (ל"ס ג' כפוניס) כתב שמזה שלא כתבה הגמרא 'ארבעה כתובים 
קטנים', משמע שרק שלשה הראשונים נקראים כתובים קטנים ולא 

מגילת אסתר ולכן לא נקטה הגמרא לשון 'מגילה' אלא באסתר. עוד ביאר 
שהגמרא נקטה שלשה כתובים משום שהם מעין אותם כתובים גדולים, שמורים 
על חסידות חכמה ופורענות, אבל מגילת אסתר הוי ענין אחר שמורה על נסכח. 


טוב (עפ' קט, ד"ס טופס) ציין לגמרא במגילה (₪) 'ודוד הוא הקטן' הוא בקטנותו מתחילתו ועד סופו, 
כשם שבקטנותו הקטין עצמו אצל מי שגדול ממנו בתורה כך במלכותו הקטין עצמו אצל מי שגדול 
ממנו בחכמה. וראה עוד שם. | כה. ובשפתי חכמים (כע"י טס) ציין לדברי רש"י (עיר הפינס 5 ) 
ששיר השירים קודש קדשים לפי שכולו יראת שמים וקבלת עול מלכותו. והוסיף שמה שכתב רש"י 
'וחיבת המקום בלב כל ישראל' הוא מה שכתוב טס ל ג) 'כפלח הרמון רקתך', ודרשה הגמרא (עיע 
ע"פֿ) אפילו ריקנים שבך מלאים מצוות כרמון. ועיין ברמב"ם (פפונס פיי סיג - ג) שכתב 'ובזמן שיאהב 
את ה' אהבה הראויה מיד יעשה כל המצוות מאהבה. וכיצד היא האהבה הראויה, הוא שיאהב את 
ה' אהבה גדולה יתירה עזה מאד עד שתהא נפשו קשורה באהבת ה' ונמצא שוגה בה תמיד, כאילו 
חולה חולי האהבה שאין דעתו פנויה מאהבת אותה אשה והוא שוגה בה תמיד בין בשבתו בין 
בקומו בין בשעה שהוא אוכל ושותה, יתר מזה תהיה אהבת ה' בלב אוהביו שוגים בה תמיד כמו 
שצונו (לנרס ו ס) 'בכל לבבך ובכל נפשך', והוא ששלמה אמר דרך משל טכ סטייס כ ס) 'כי חולת 
אהבה אני', וכל שיר השירים משל הוא לענין זה'. | כו. ועיין במגילה (.) 'קהלת אינו מטמא את 
הידים מפני שחכמתו של שלמה היא'. וכן כתב ברש"י (נ"נ יד: ד"ס מפני) שקהלת הוא ספר חכמה. 
כז. וכן כתב בשלמה משנתו (ל"ס וסמפס). ‏ כח. וכ[ ביאר במעון הברכות (ד"ס וסלופס). ועיין בלב 
רחב (ל"ס סמפס מגנת) חילוק אחר. 


ילקוט 


קמב 


בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ל"ס ג' כפוניס) כתב שאפשר שהתנא של 

הברייתא סובר כמו מאן דאמר במגילה ((.) שמגילת אסתר לא ניתנה 

ליכתב אלא רק מדרבנן, ולכן אינה במנין הכתובים, והיא ענין בפני עצמו 

'הרואה מגילת אסתר' וכויכט. 

בכסא רחמים (ל"ס ג' כפוניס) ביאר שלכן התנא חילק בין מגילת אסתר לשאר 

הכתובים לפי שאינה קטנה כמו שיר השירים וקהלת וקינות, ולא גדולה 

כתהלים ומשלי, לכן היא מנויה בפני עצמה. עוד ביאר שהרואה שלשה כתובים 

אלו פתרונם חסידות או חכמה או ידאג מן הפורענות, מה שאין כן במגילה נס 

נעשה לו וניצל מאיזה דבר רע או קשה שלא יבוא עליו אבל אינו מקבל שום 

דבר, לכן חילקה ביניהם הברייתא. 

בשפתי חכמים (ד"ס ג' כתוניס) ביאר שבשיר השירים וקהלת הברייתא אמרה 

'יצפה', ובקינות 'ידאג' ובאסתר נסים' נעשו לו, ואם כן זה שלשה 

פתרונות, אפילו שלמעשה הברייתא מונה ארבעה כתובים קטנים. עוד ביאר לפי 
ששיר השירים וקהלת שלמה המלך כתבם לכן נחשבים כאחד. 


מדוע קרא התנא לאסתר מגילה 


שם. בזכרון שלום (ל"ס ססופס) כתב שמזה שלא אמרה הברייתא מגילה אלא על 
אסתר, יש ראיה לדברי הט"ז (פו"פ סי ת5 סק"ו) שהיות שבשאר מגילות חוץ 
ממגילת אסתר לא מצינו בתלמוד שתיקנו לקרותם, על כן לא היו נזהרים 
לכותבם דרך מגילה בקלף, מה שאין כן במגילת אסתרל. 

בילקוט המאירי (ד'"ס סרופס מגעת) ביאר שאסתר לא נקראת ספר אלא מגילה ושאר 
כל הספרים נקראו ספר. כמבואר בחגיגה (ס:) רב הוי נקיט 'ספר' קינות. 

וכן מבואר בשבת (נ:) ביקשו לגנוז ספר קהלת, מה שאין כן אסתר נקראת מגילה 

ולא ספרלא. 


מדוע הברייתא לא אמרה 'הרואה רבי בחלום יעפה לעשירות' 


שלשה חכמים הם הרואה רבי בחלום יצפה לחכמה. בשלמה משנתו (ליס 

סלופס. כני) הקשה מדוע לא אמרה הברייתא 'הרואה רבי בחלום יצפה 
לעשירות' כמו שאומרת הברייתא על רבי אלעזר בן עזריה, שהרי רבי היה עשיר 
יותר מרבי אלעזר בן עזריהלג. ותירץלי משום שרבינו הקדוש העיד על עצמו 
בכתובות (קד.) שלא נהנה מכל עשרו אפילו באצבע קטנה ואין לך עני ומעונה 
גדול מזה, כמו שכתבו חכמי המוסר שזה גדול מן התענית כשעיניו רואות כל 

המעדנים על שולחנו וכל המסובים נהנים מהם והוא מושך את ידולד. 

בחזון טוב (ל"ה עפשס) ביאר שאפילו שרבי היה עשיר, מכל מקום המעלה 

העיקרית היא חכמה וכמבואר בנדרים (מ) 'אמר אביי נקטינן אין עני 
אלא בדעה'. עוד ביאר על פי מה שכתב רעק"א בגליון הש"ס (עילונין פו.) בשם 
לקוטי מהרי"ל שרבי היה מכבד עשירים משום שרבי עצמו היה עשיר מופלג 
לכך הרגיל עצמו לכבד עשירים כדי ללמד לעם שיכבדו גם כן אותו בשביל 
עשרו ולא בשביל תורתו שלא רצה להשתמש בכתרה של תורה ליטול עטרה 
להתגדל בה. ונשתלם לרבינו הקדוש מידה כנגד מידה שהוא לא רצה שיכבדוהו 
עבור תוָרתו אלא רק בעבור עשירותו, ונשתלם לו שהרואהו בחלום פתרונו הוא 
שיצפה לחכמה, ואין פתרונו שיצפה לעשירות, ונתקיים בו כעין מה שאמר 
בעצמו במועד קטן (₪:) 'כל העוסק בתורה בפנים תורתו מכרזת עליו מבחוץ'. 


גירסא נוספת 


רבי אלעזר בן עזריה יצפה לעשירותיה. רב נסים גאון (ל"ס המפס כני 6עור) 

הביא גירסא 'הרואה רבי אלעזר בן עזריה יצפה לחכמה'. וביאר לפי 
שנתמנה בישיבה והוא בן י"ח שנה והיה כבר חכם מאד, כמו שרואים בחגיגה 
(ג:) שרבי יהושע אמר עליו אין דור יתום שרבי אלעזר בן עזריה שרוי בתוכו. 
ואמרו בשבחו (גיטין ס.) רבי אלעזר בן עזריה קופה של בשמים, כלומר שהיה 
מאסף החכמות ומסדר אותם. ושנינו (סועס מע) משמת רבי אלעזר בן עזריה 
בטלה עטרת החכמים, ואפילו שרבי עקיבא הגיע למעלה יתירה וגדולה בחכמה 
שאפילו משה רבינו כשהראהו הקב"ה דורות העתידין, כשראה את ר"ע אמר 


כט. וכן כתב בלמנצח לדוד (פ": ד"ס ענשס). וכעין זה ביאר בעין ישראל (ל"ס הפס מגעם). ‏ ל. ועיין 
בפרי מגדים (פֿו"ם סי פט 6"6 סק"ט) שאין לברך כי אם על מגילת אסתר הכתובה כהלכתה ולא על 
שאר מגילות אף אם כתובות כהלכה. לא. ובזה ביאר מה שקיימא לן במגילה (ט.) הקורא במגילה 
הכתובה בין הכתובים לא יצא, משום שאסתר מגילה בפני עצמה היא. לב. וכפי שציין בחזון 
טוב (עפ' קנט, ד"ס פפס) לגמרא להלן 'אלו אנטונינוס ורבי שלא פסק משולחנם לא צנון ולא חזרת 
ולא קישואין לא בימות החמה ולא בימות הגשמים'. ובגמרא בשבת (קיג:) מבואר ששומר הסוסים 
של רבי היה עשיר משבור מלכא. ועיין שם עוד בזה. | לג. וכן תירץ באוצר חיים (ל"ס סכולס כני). 
לד. והביא מהראשונים הטעם שכל היושב בתענית בשבת קורעים לו גזר דין של שבעים שנה 
מפני שכל בני ביתו מתענגים בו והוא מעונה. וכן אמרו בנדה (6:) מפני מה אמרה תורה מילה 
בשמיני, שלא יהיו כל העולם כולו המסובים אצלו בשמחה ואביו ואמו שרויים בצער. לה. באבות 
דרבי נתן (פ"פ פֿות יג) הגירסא 'לגדולה ולעשירות'. וביאר באבות הראש (פפססג'י, ס"כ עפ' סט. ד"ס רפכ"ע) 
כיון שעלה לגדולה שנתמנה לנשיא והיה עשיר כמבואר לעיל (מ:. לו. ועיין באוצר חיים (ל"ה 


ברכות נז: 


ביאורים 


לפני הקב"ה רבונו של עולם יש לך אדם כזה ואתה נותן תורה על ידי כמבואר 
במנחות (כע.), מכל מקום לא התחיל ללמוד ולגרוס עד שהיה בן ארבעים שנה 
כמו שאמרו (ספלי װפת סכרכס פיסק סט) רבי עקיבא למד תורה בן ארבעים שנה 
ושימש את החכמים ארבעים שנה ופירנס את ישראל ארבעים שנה. 

ובחזון טוב (עפ' קס, ד"ה כני) הקשה לגירסת הגמרא שהרואה רבי אלעזר בן עזריה 

יצפה לעשירות הרי רבי אלעזר בן עזריה היה חכם גדול כמבואר בגיטין 
(שס) 'רבי אלעזר בן עזריה קופה של בשמים', ומבואר באבות דרבי נתן (פי"ס 
פֿת 6 שנדמה כן משום שהוא כמו רוכל שנטל קופתו ונכנס למדינה ובאו בני 
המדינה ואמרו לו שמן טוב יש עמך פלייטון יש עמך אפרסמון יש עמך, 
ומוצאים הכל עמו, כך היה רבי אלעזר בן עזריה בזמן שתלמיד חכם נכנס אצלו 
שאלו במקרא אומר לו, במשנה אומר לו, במדרש אומר לו, בהלכות אומר לו 
בהגדות אומר לו כיון שיצא מלפניו הוא מלא טוב וברכה. ואם כן מדוע לא 

פתרו למי שרואה רבי אלעזר בן עזריה בחלומו שיצפה לחכמהלי. 
ותירץ שבירושלמי (פ"ד ה"פ) מבואר שכשמינו את רבי אלעזר בן עזריה בן י"ז 

שנה היה רבי עקיבא יושב ומצטער ואומר לא שהוא בן תורה יותר 
ממני אלא שהוא בן גדולים יותר ממני שהיה עשירי לעזרא. ומבואר שרבי 
אלעזר בן עזריה לא היה אחד בדורו בתורה ואדרבה מזה שאמרה הגמרא לעיל 
(פס) שרצו להעמיד את רבי עקיבא, משמע שרבי עקיבא היה חשוב יותר מרבי 
אלעזר בן עזריה, וכן מבואר בתוספות (כונות קס. ד"ס דפטינ) שרבי עקיבא היה 
חשוב יותר מרבי אלעזר בן עזריה שהוא היה ראש לחכמים. לכן הרואה את 
רבי אלעזר בן עזריה יצפה לעשירות שבזה היה אחד בדור וכמבואר בסוטה 
(פס) 'משמת רבי אלעזר בן עזריה בטלו עטרות חכמה שעטרת חכמים עשרם. 
ובירושלמי (סועס פ"ט המ", מו.) מובא 'כשמת רבי אלעזר בן עזריה בטלה עטרת 

חכמים'. 


מדוע בחרה הברייתא דווקא ברבי ישמעאל בן אלישע 


רבי ישמעאל בן אלישע ידאג מן הפורענות. ברש"י (ל"ה כני) כתב שרבי 
ישמעאל מהרוגי מלכות היה והפשיטו עור קרקפתו בחייולז. וברב נסים 

גאון (ד"ס כני שפע0)6) כתב שבימיו היו ישראל עומדים בצרות וגזירות ומלחמות 
בסוף זמן בית שני, וכבר נשבה בנערותו ופדאהו רבי יהושע בן חנניה כמפורש 

בגיטין (נם.)לף. 

בסמיכת חכמים (ניע"י פס) הקשה לפי דברי רש"י למה הגמרא לא מנתה שאר 
הרוגי מלכות ומדוע דווקא מנו את רבי ישמעאל בן אלישע לחוד. 

ואם בשביל שהפשיטו עור קרקפתו בחייו והיה לו צער יתר מכולם הלא לרבי 
עקיבא סרקו את בשרו במסרקות של ברזל כמבואר להלן (660, והיתה לו 
פורענות גדולה ממנולט. ותירץ שהברייתא הזכירה דווקא את רבי ישמעאל בן 
אלישע לפי שלו היתה פורענות מנעוריו שהיה בבית האסורים כמבואר בגיטין 
(נם.). וכיון שבילדותו באה עליו פורענות ומת גם כן בהרוגי מלכות לכן נקטה 

אותו דווקא". 

ובשלמה משנתו (כע"י פס) ביארמ* שרש"י בא ליישב זאת למה הגמרא בחרה 
בחלום של פורעניות את רבי ישמעאל בן אלישע יותר מכל עשרה 

הרוגי מלכות, ויותר היה צריך לנקוט את רבי עקיבא שסרקו את בשרו במסרקות 
של ברזל. ועל זה תירץ רש"י שהפשטת עור קרקפתו וביחוד במקום תפילין 
מקום שמוחו של תינוק רופס שהוא מחובר אל קרומי המוח הוא הגדול שביסורי 
הגוף שבעולם, ולפיכך לא עצר כח לקבל זאת באהבה וכשהגיעו למקום תפילין 
צרח בקול מר ליוצר נשמתו, ורבי עקיבא כשסרקו את בשרו קרא את 'שמע' 

באהבה כמבואר להלן (:ס>. 

בליקוטי חבר בן חיים (נכפ"י פס) ביאר שכוונת רש"י שהברייתא לא אמרה ידאג 
מן המיתה, כיון שלזה לא היה רבי ישמעאל בן אלישע לחוד, אלא 

ודאי מה שהראו לו את רבי ישמעאל בן אלישע הוא משום היסורים הקשים. 
בבארות המים (כש"י עפס) ביאר שלרש"י היתה גירסא [הובאה בסמוך] 'הרואה 
רבי עקיבא יצפה לחסידות'. והוקשה לו הרי גם רבי עקיבא היה 

מהרוגי מלכות ולמה דווקא כתוב ברבי ישמעאל בן אלישע ידאג מן הפורענות. 
ולכן הוצרך לפרש שהשחיתו קלסתר פניו בחייו, מה שאין כן בכל הרוגי מלכות. 


סלופס. רני) שכתב שהרואה את רבי אלעזר בן עזריה יצפה אף לעשירות וכמו שמבואר לעיל (כפ.) 
שהיה חכם ועשיר. ל מוזכר בעבודה: זרה .₪ ובחולין (קכג.). רש"ש (נכט"י פס). לח. ועיין 
שם עוד שהאריך. וכן כתב הרשב"ץ במגן אבות (פנות פ"6 מט"ו) שרבי ישמעאל בן אלישע כהן גדול 
שנהרג הוא שנשבה בין העכו"ם ופדה אותו רבי יהושע בן חנניה. והקשה במגדים חדשים (ל"ה כני) 
שרבי ישמעאל שנהרג הוא רבי ישמעאל בן אלישע כהן גדול שהיה בזמן הבית וזה שרבי יהושע 
פדאו הוא רבי ישמעאל בן אלישע חבירו. וכן מבואר בתוספות רבינו יהודה החסיד (ליס רגי שרבי 
ישמעאל שפדאו רבי יהושע מבית האסורים הוא בן בנו של רבי ישמעאל בן אלישע כהן גדול. 
לט. ולפיכך יש ראשונים שגורסים [עיין בסמוך] 'רבי עקיבא ידאג מן הפורענות'. ‏ מ. וכאבות 
הראש (מינ עמ' סע. ד"ס רעיק) הקשה שאם כן היה לרש"י לפרש כן. ועוד שמה שמבואר בגיטין שהיה 
בבית האסורים אין זה רבי ישמעאל בן אלישע כהן גדול הנהרג בהרוגי מלכות, אלא בן בנו היה. 
וכפי שהקשינו לעיל על רב נסים גאון. | מא. וכן ביאר בהגהות רבי אליעזר לנדא (נלע"י פס) בכוונת 
רש"י. וראה עוד שם. 


ילקוט 


ובשפתי חכמים (נת"י עס) ביאר מה שהגמרא הזכירה דווקא את רבי ישמעאל 
בן אלישע ולא אחד משאר התנאים שנהרגו עמו, לפי שבגלל מה 
שהשיבו לו ממרומים קיבלו עליהם כולם את הגזירה, אם כן הוא עיקר הדבר. 
עוד ביאר לפי שרבי ישמעאל בן אלישע נהרג על ידי טיטוס באותו זמן שנחרב 
הבית ורבי עקיבא וחביריו נהרגו אחר שנחרב הבית כמה שנים, לפיכך הזכירו 
את רבי ישמעאל בן אלישע. 
במשמר הלויים (ננש"י פס) ביאר שרבי ישמעאל בן אלישע היה השני מעשרה 
הרוגי מלכותמנ, ואם כן היה קשה לרש"י שאם התנא מונה את אחד 
מהם היה לו למנות את רבן שמעון בן גמליאל שהיה הראשון. ועל זה תירץ 
שאפילו שרבי ישמעאל היה השני מנתה הגמרא אותו מפני שהפשיטו עור 
קרקפתו בחייו והיו יסוריו קשים ביותר. 


מדוע לא יצפה לחכמה 


שם. בחזון טוב (עפ' קס, ד"ס כני שמע)) ביאר שאף שמבואר בגיטין (ס.) שרבי 

ישמעאל בן אלישע היה חכם גדול, שנאמר עליו 'חנות מזוינת', ופירש 
רש"י (טס ד"ס פופ) שיינה מוכן בה תמיד שאין החנווני צריך לומר ללוקחים 
המתינו ואביא לכם, כך אם נצרך אדם ללמד מפיו מזומן לו ותלמודו ערוך 
בפיו, אף על פי כן הפתרון אינו לענין גדולת חכמתו אלא לענין שידאג מן 
הפורענות, כיון שבחכמה לא היה אחד בדורו כי רבי עקיבא היה עדיף ממנו 
כמבואר בעירובין (.). אבל באופן הריגתו ומידת הפורענות שנשתלחה בו 
נתייחד מכל חביריו כמבואר במדרש 'אלה אזכרה' שבשעת מיתתו אמר שנקנסה 

עליו מיתה שלא היתה הרבה בדורות לפניו ושיהיו אחריומג. 


הרי רבי היה דור מאוחר לרבי אלעזר בן עזריה ולרבי ישמעאל בן אלישע 


שם. בברכת יעקב (טוכ, דייס ענשס) הקשה למה התנא הקדים את רבי לרבי אלעזר 
בן עזריה ורבי ישמעאל שהיו איזה דורות לפניו, וגם מה ענין להכניס את 
רבי עם אלו השנים שלא היה בדורם. 


אוצר החכמה! 


חברים היו, ורבי עקיבא היה מופלג בחכמה על כל חכמי דורו כמבואר 
להלן (סג.) 'הנח רבי עקיבא שלא הניח כמותו בארץ ישראל'. וכן מבואר במנחות 
(כט:) כשעלה משה למרום מצא לרבי עקיבא שהיה דורש ולא ידע מה הוא 
אומר עד שאמר שתינתן תורה על ידו. וכן איתא בקידושין (מט:) על מנת שאני 
חכם אין אומרים כרבי עקיבא שהוא היה יחיד במציאותמ"ה. ועוד כתב [בסוף 
דבריו] שאם גורסים רבי הרי אין הבדל בינו ובין רבי אלעזר בן עזריה גם 
בעשירות שגם רבי בדורו היה עשיר מופלג ביותר כדברי הגמרא בבבא מציעא 
(פס.) ששומר הסוסים של רבי היה עשיר משבור מלכא. אלא ודאי כמו שנתבאר 
שצריך לומר רבי עקיבא, ובדורו היה רבי אלעזר בן עזריה המופלג בעושר 

וגדולהמי. 

וביאר עוד (שס ד"ס ופמכ) שלפי מה שנתבאר שגורסים רבי עקיבא במקום רבי 

הגם שרבי עקיבא היה מעשרה הרוגי מלכות וסרקו בשרו במסרקות של 
ברזל, מכל מקום לא נקטו אצלו ידאג מן הפורענות, לפי שלצד גודל הפלגת 
חכמתו על כל חכמי דורו שהרואה אותו מרמז על צד ענין מופלג שהיה בו 

יתכן יותר שהוא מרמז שיצפה לחכמה. 


גירסא נוספת בגמרא 


שם. בתוספות רבינו יהודה החסיד (ד"ס כני) גרס 'רבי ישמעאל בן אלישע יצפה 
לחכמה, רבי עקיבא ידאג מן הפורענות'מז. וביאר שאותו רבי ישמעאל בן 
אלישע הוא חבירו של רבי עקיבא שלא נהרג, אבל זקינו [רבי ישמעאל כהן 
גדול] נהרג, והיו שני רבי ישמעאל בן אלישעמ", ושניהם היו כהניםמט. 
ובריטב"א (ד"ס כני) הוסיף שמי שרואה את רבי ישמעאל זקינו ידאג באמת מן 
הפורענות כמו שאמרו על רבי עקיבא. 

ובתוספות רבינו יהודה החסיד (פס נוף דנליו) ביאר שרבי ישמעאל היה חכם 
גדול כמבואר בחולין (ע6) 'חבל על בן עזאי שלא שימש את רבי 

ישמעאל'. ואפילו שלא היה חכם כרבי עקיבא כמבואר בעירובין (יג.) שרבי מאיר 


מב. וכ[ ביאר רבינו בחיי (לפיפ מד י). וכן כתוב בפיוט 'אלה אזכרה' שבמוסף ליום כיפור ובקינת 
'ארזי הלבנון' שבקינות לתשעה באב. מג. ואפילו שנתבאר שמיתת ר"ע היתה קשה מכולם, אבל 
במדרש זה מבואר שמיתת רבי ישמעאל היתה קשה מכולם. ואפילו שמבואר בסנהדרין (פפ) שרבי 
אליעזר אמר לרבי עקיבא שלך קשה מכולם, אפשר שאין זה סתירה למדרש זה כי יש לפרש ששלך 
קשה מכולם היינו כלפי חביריו שבאו עמו לרבי אליעזר ולא כלפי רבי ישמעאל שלא היה במעמד 
שם. | מד. וכן גרס במי השלח (ל"ס ג). ‏ מה. ולכן גם הגמרא נקטה בסמוך שלשה תלמידים בן 
עזאי ובן זומא ואחר שגם המה בני דורם של רבי עקיבא ורבי אלעזר בן עזריה אלא שלא נסמכו 
והיו תלמידים כל ימיהם. | מו. אמנם עיין מה שנתבאר לעיל מדוע לא אמרה הגמרא 'הרואה 
רבי יצפה לעשירות'. | מז. וכן הגירסא באבות דרבי נתן (פ"פ 6פ יפ). ובהגהות ר"א לנדא (עס) כתב 
שגירסא זו נכונה יותר שנהרג ביסורים יותר קשים שסרקו בשרו. [וברב נסים גאון (ד"ס המלס כני 
עו גרס רק 'הרואה רבי אלעזר בן עזריה יצפה לחכמה']. | מת. וכן מבואר בתוספות ביבמות 


(קל. ד"ס מכ). ‏ מט. וכתב 'כמדומה לי ששמעתי כך מפי רבינו יעקב בנערותיי. והאריך שם בראיות. 


ברכות נז: 


ביאורים 


קמג 


לא יכל לעמוד על דברי רבי עקיבא כמו שעמד על דברי רבי ישמעאל, אבל 
כיון שברבי עקיבא היתה בו פורענות לא נקט בו ציפוי לחכמה וברבי ישמעאל 
שלא היתה בו פורענות נקט בו ציפוי לחכמה שחכם גדול היה. 
בסדר הדורות (עכן כני ישמעפנ נן %ישע) הביא בשם פירוש על אבות דרבי נתן (פ"מ 
פֿות 6) מה שברבי ישמעאל בן אלישע יצפה לחכמה לפי שהיה כהן גדול 
ועסק בסדר קדשים שנקרא חכמה כמבואר בשבת (8). והקשה עליו בסדר 
הדורות שכל מה שנאמר יצפה לחכמה' הוא על רבי ישמעאל חבירו של רבי 
עקיבא, אבל בגמרא הרי כתוב 'הרואה רבי ישמעאל בן אלישע ידאג מן 
הפורענות', וזה מדובר על רבי ישמעאל כהן גדול זקינו של רבי ישמעאל חבירו 
של רבי עקיבא. 


גירסא נוספת ברבי עקיבא 


שם. ברב נסים גאון (ל"ס ססופס כני עקינפ) גרס 'הרואה רבי עקיבא בחלומו יצפה 
לחסידות'!. וביאר על פי הגמרא בסנהדרין (קי:) על הפסוק (פספס ג ס) 'אספו 

לי חסידי', אלו רבי עקיבא וחביריו שמסרו נפשם לזביחה על דברי תורה. וכן 
מבואר שם אמר רבה בר בר חנה שבקיה רבי עקיבא 'לחסידותיה'. וכתב עוד 
(סוף ד"ס סכולס כני נעוכ) שאפשר שחסידותו היתה יתירה על חכמתו כיון שהתחיל 
ללמוד רק כשנהיה בן ארבעים כמבואר לעיל, ולפיכך הוא משובח בחסידות. 
ובחזון טוב (עפ' קסד) ציין לדברי הגמרא לעיל (8) 'כך היה מנהגו של רבי 
עקיבא כשהיה מתפלל עם הציבור היה מקצר ועולה מפני טורח ציבור 
וכשהיה מתפלל בינו לבין עצמו אדם מניחו בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת, וכל 
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מצוה דרבנן של נטילת ידים. וכל אלו הם ענייני חסידות מופלגת. 


מדוע נקטו דווקא שלשה חכמים אלו 


שם. בלמנצח לדוד (פ"ג ד"ס סכולס) ביאר שלכן נקטה הברייתא דווקא את אותם 

שלשה חכמים ולא אחרים שדומים להם, לפי שרבי היה נשמת יעקב אבינו, 
ולכן נשמתו שייכת לכל ישראל ויעקב הוא סוד התורה והוא נובלות חכמה של 
מעלה, ולכן יצפה לחכמה. ורבי אלעזר בן עזריה היה נשמת שמואל, וכמו 
ששמואל משח מלכים כך כשנגלה רבי אלעזר בן עזריה בחלום הוא לתת עושר 
וכבוד, וכיון ששמואל שקול כמשה ואהרן גם הוא שייך לכל ישראל בפרט. וכן 
רבי ישמעאל בן אלישע שהיה נשמת יוסף הצדיק גם כן שייך לכל אחד מישראל 

כמו שכתוב (פסיס פ 0 נוהג כצאן יוסף'. 


מדוע לא נקראו חכמים 


שלשה תלמידי חכמים הם. המהרש"א (פ"6 ד"ס טפס פ"ק) ביאר שלעיל נקטה 
הגמרא שלשה 'חכמים', לפי שזכו לסמיכה ונקראו רבי, אבל שלשה 
אלו בן עזאי ובן זומא ואחר לא זכו לסמיכה ולא נקראים חכמים אלא תלמידי 
חכמים!*. 
בעינים למשפט (ד"ס פשס) ביאר שהחכמים הראשונים היו צדיקים גמורים, מה 
שאין כן אלו, שבן עזאי לא נשא אשה, ובן זומא הציץ ונפגע כמבואר 
בחגיגה (יל:), ואחר יצא לתרבות רעה כמבואר שם. 


מה החילוק בין חכם לתלמיד חכם 


שם. ביר מלאכי (כלי סמי"ם פס" כ5) הביא בשם מהר"ש הלוי (שו"ת, יו"ד סי ת) 

שהחילוק בין חכם ותלמיד חכם הוא שתלמיד חכם משמעו שהוא תלמיד 

עדיין בשעת לימודו, אבל חכם בלא שם לווי של 'תלמיד' הוא המורה הוראה 

ונידויו נידוי. והיד מלאכי הביא ראיה מהברייתא שלנו שמנתה שלשה חכמים 

ולאחר מכן שלשה תלמידי חכמים בן עזאי ובן זומא ואחר, וידוע שאלו השלשה 

היו בחורים ולא נסמכונב. 

בקהלת יעקב (פנגפזי, שון מכמיס פופ מי"ת סי כם) הביא מהשל"ה (פוכס טנע"פ כלל יג 

לטונות סוגיות פופ קכ) שההפרש שבין חכם לתלמיד חכם, שחכם יודע 

לדרוש מעצמו דבר הלכה, ותלמיד חכם יודע להבין ולשמוע דבר הלכה ואינו 
יודע לדרוש מעצמו, כמבואר ביומא (יפ:) אם חכם הוא דורשג. 


וראה שם מה שדן בזה. ועיין בלב רחב (ד"ס סמפה רני) שכתב שמשמע שמדובר שרואה את רבי 
ישמעאל בן אלישע ממש ונדמה לו שהוא פלוני אלמוני, שאם מדובר שראה רק כתוב את שמו 
מנין ידע אם מדובר ברבי ישמעאל חבירו של רבי עקיבא או בזקינו שנהרג. נ. וכן גרסו בפתרון 
חלומות (מ"נ סער ד פ"כ) ובבית נתן (ד"ס פמר). נא. רב נסים גאון (ל"ס טנטס, נדפס ₪ץ נת.) כתב שבן 
עזאי ובן זומא היו יושבים בראש התלמידים, וציין למבואר בקידושין (מט:) על מנת שאני 'תלמיד' 
אין אומרים כשמעון בן עזאי ושמעון בן זומא. וכן בהוריות (נ) מובא 'או תלמיד יושב לפניהם 
וראוי להוראה כגון מאן, אמר רבא כגון שמעון בן עזאי ושמעון בן זומא'. וכן אחר שהוא אלישע 
בן אבויה היה גדול בחכמה ומזורז ובקי בתלמידים. וראה גם בגליוני הש"ס ,דיס גי) שציין לגמרות 
אלו. נב. והאריך שם עוד בראיות. נג. ובאבות הראש (פ": עמ' פע. ד"ס פנסס) הקשה מהגמרא 
לעיל (:) 'אמר רבי אלעזר בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר יציאת מצרים 
בלילות עד שדרשה בן זומא', ואפילו שנקרא בשם תלמיד. וכן בחולין (פג.) מובא 'את זו דרש בן 
זומא'. ובסוטה (מט.) מובא 'משמת בן זומא בטלו הדרשנים'. 


ילקוט 


קמד 


באבות הראש (פפנפג"ײ, ס"כ עמ' סט. ד"ס פשס) ביאר שחז"ל קראו בשמותם של 

הגדולים בשם חכמים סתם, וכן מבואר בגיטין (ם.) 'איסי בן יהודה 

היה מונה שבחן של חכמים' ובכללם מונה את החכמים שמנתה כאן הברייתא 

רבי אלעזר בן עזריה רבי ישמעאל ורבי עקיבא שהיו מופלגים באים בימים, 

ולכן קראו אותם סתם חכמים. אבל לבן עזאי ובן זומא ואחר שהיו בחורים 
קראו בשם תלמידי חכמים. 


מדוע הרואה את בן עזאי יצפה לחסידות 


מפני שבן עזאי הרג את יצרו בימי בחרותו, ולא נשא אשה מפני שנפשו 
חשקה בתורה וגדולה חסידותו ממעלת תורתו, ואף שאמר (ככולופ נת) 'כל חכמי 
ישראל דומים לפני כקליפת השום', גדולתו בתורה מכולם באה לו מפני שלא 
היה בהם מי שלמד תורה בטהרה כמותו, לפיכך היתה תורתו משתמרת בקרבו. 
וזה מה שדקדק בלשונו לומר 'דומים לפני כקליפת השום' שתוכו רצוף אהבה 
של זיווג כמבואר בבבא קמא (פ.) שתיקן עזרא לאכול שום בערבי שבתות מפני 

שמרבה את הזרע. 
הרש"ש (ד'ס סלופס נן) ציין לגמרא בחגיגה (יל:) בן עזאי הציץ ומת, עליו הכתוב 
אומר (פסניס קטו עו) 'יקר בעיני ה' המותה לחסידיו', הרי שהיה חסידנד. 


מדוע הרואה את בן זומא יעפה לחכמה 


בן זומא יצפה לחכמה. הרש"ש (ד"ס כן וופ6) צייןיה לגמרא בחגיגה (יד:) שקראו 

על בן זומא את הפסוק (כשל כס טו) 'דבש מצאת אכול דייך', והוא כינוי 

לחכמה, וכמו שדרשו (עס יג.) את הפסוק (שיל ספיריס ד י6) 'דבש וחלב תחת לשונך' 

על התורה. ובמצפה איתן (ד"ס 5פס) ציין לדברי הגמרא בסוטה (פט:) 'משמת בן 
זומא בטלו הדרשנים'. 


מדוע לא יצפה לעשירות 


שם. במניד תעלומה (לסנן נ. נרס"י ד"ס כ הקשה מהמבואר להלן (שס) שבן זומא 
אמר שכל האומות שוקדות ובאות לפתחי. וביאר רש"י (פס) שעשיר היה 
והכל באים אצלו לסחורה. ואם כן היה צריך להיות שהרואה את בן זומא 
בחלום יצפה לעשירות כמו ברבי אלעזר בן עזריה, ומדוע אמרה הברייתא יצפה 
לחכמה. 
ותירץ שרבי אלעזר בן עזריה היה מופלג בעשירות בדורו ויצא לו שם שהוא 
עשיר מה שאין כן בן זומא לא היה מופלג ומסוים בעשירות שהרבה 
עשירים כמותו היו בדורו. ועוד אפשר שלכן בן זומא מורה על החכמה לפי 
שהתחיל את הפרק באבות (פ"ד מ"פ) 'איזהו חכם הלומד מכל אדם'. 


מדוע הרואה את אחר ידאג מן הפורענות 


אחר ידאג מן הפורענות. רב נסים גאון (ל"ס קשס, נדפס .) כתב שאחר הוא 

אלישע בן אבויה וגם הוא היה גדול בחכמה ומזורז ובקי בתלמידים. 
אמנם כיון שאירע לו שיצא לתרבות רעה וקיצץ בנטיעות כמבואר בחגיגה (יד6), 
נקרא אלישע 'אחר' מפני שחזר לאחוריוני. ולפיכך מי שרואהו בחלומו ידאג מן 

הפורענות. 

בחזון טוב (עפ' קענ) כתב שהפורענות שהיתה לו היינו לעולם הבא ששמע בת 

קול שאמרה 'שובו בנים שובבים' חוץ מאחר, ואמר הואיל ונטרד מעולם 
הבא יצא לתרבות רעה. אך באמת אם היה עושה תשובה היתה תשובתו מתקבלת 
אלא שזה היה עונשו שלא יבקשו ממנו ולא יסייעוהו לשוב בתשובה, אבל 
באמת היה יכול לחזור בתשובה ולתקן חטאויז. ולכן אמרה הגמרא 'אחר ידאג 
מן הפורענות' ולא אמרו 'סימן רע לו', כי באמת גם אלישע עצמו היה יכול 
לחזור בתשובה, וידאג מן הפורענות היינו שיעשה תשובה שלמה וירפא לו. 


מדוע כל מיני חיות יפות לחלום 


כל מיני חיות יפות לחלום. בשלמה משנתו (ד"ס כל - סללטון) ביאר שכל מיני 
חיות אין עליהם עול בשר ודם, וגם אינם צריכים לדאוג לפרנסתם, רק 


נד. וכן ציינו במצפה איתן (ד"ס הלוס כ) ובברכת יעקב (ד"ס ענעה). נה. וכן כתב בברכת יעקב 
(ל"ס פנקס). ‏ נו. וציין לגמרא בקידושין (לט:) וחולין (קמ) מדוע קרה זאת לאחר. ובסדר הדורות 
(עי יטע כן 6מוק) כתב בשם ספר יוחסין שנקרא אחר משום המעשה שהיה לו עם אשה זונה 
(סניגס. טו.) שאמרה אחר הוא. וכן כתב הרשב"ץ במגן אבות ((ֿות פ"ד מ"כ). ועיין עוד בבית האוצר 
(מערכת 5 - מ כל (כ) מדוע נקרא אחר. וראה עוד בבית אהרן (עגיד מ"ד עכך 6מכ, עמ' תו) שהביא כמה 
טעמים מדוע נקרא בשם אחר. ‏ נז וכפי שמבואר במהרש"א מס טו. ת" ד"ס עתס) שאפילו 
שאלישע שמע כן מאחורי הפרגוד לא היה לו להשגיח בכך שאין לך דבר העומד בפני התשובה. 
וכן ביאר המהרי"ט (שו"ם, מ" פו"ת פיי מ) שטעה אחר בזה כי אף על פי כן היה לו לשוב בתשובה 
וכמו שאמרו 'כל מה שיאמר לך בעל הבית עשה חוץ מצא'. וכן כתב החיד"א בפני דוד (פר 
כי מ65 ות ג) שאם היה שב בתשובה ודאי היה מתקבל. ‏ נת. עיין במלאכת שלמה (כליס פ"ס 
מ"ו). נט. עיין גם רש"י בצפניה (ג ₪ שכתב 'קאת וקפוד' עופות. אך ראה ברש"י להלן (פ. 
ד"ס קפת) שכתב שקאת וקיפוד הם חיות ועופות רעים. ‏ ס. בתוספות רבינו יהודה החסיד 


ברכות נז: 


ביאורים 


מבקשים מהקב"ה אכלם ומוצאים הכל מתוקן ומוכן לפניהם, כמבואר בקידושין 
(פנ:) 'מימי לא ראיתי צבי קייץ וארי סבל ושועל חנווני'. 


מדוע שלשה אלו אינם יפים לחלום 


חוץ מן הפיל והקוף והקפוד. ברש"י (ד"ס פון) כתב ששלשה אלו משונים 

במראיהם. ובשלמה משנתו (שינ נו: ד"ס פון) ביאר שהם נהפכו בדור אנוש 
ודור הפלגה מאדם לבהמה וכן אישי היער:", ואותם שהלכו לאמריקה בדור 
המבול נמלטו מהמבול, כי המבול לא היה רק בחצי כדור העליון, ונשארו 
בדמות הזה עד היום, אבל נח ובניו שנמלטו גם כן מהמבול התחילו לילד 
בצלם אלהים כמקדם. וזהו שמצא קולומבוס באמריקה את הפרעים אישי היער. 
ובטלה בזה קושיית הפילוסופים שהקשו כיון שנברא אדם הראשון אחד בארץ 
מאין באו הפראים אשר יש שינויים בגופם מתולדתם מבני האדם המתוקנים. 
ולפיכך יש בפילים וקופים בינה יתירה יותר מבכל הברואים, ולפיכך הוי חלום 
רע שמראים לו שהוא רשע ורע כדור אנוש והפלגה. וביאר השלמה משנתו (ל"ס 
פון) שלכן רש"י כתב 'שמשונין במראיהם', והיינו שמראיהם בא להם על ידי 
שינוי שנשתנו מצורת אדם, ולפיכך פירש רש"י שגם הקיפוד הוא הדומה לקוף 

שמשונה מראיתו. 


מהו קיפוד 


שם. רש"י (לד"ס פון) כתב שקיפוד הוא חיה שדומה לקוף ויש לו זנב ארוך ושמו 
מרטינ"א. ובתוספות רכינו יהודה החסיד (ד"ס פון) כתב שהקיפוד שמוזכר 
בפסוק (שעיס (ד י) 'וירשוה קאת וקיפוד וינשוף ועורב', מדובר בעופותנט, והוא 
קריא וקפופא שמזכירה הגמרא בסמוך אצל עופות, ויש להם לסתות כאדם 
כמבואר בנדה (כג.). והביא עוד מרש"י שגרס 'קיפוף' וקורים לו מרטינ"א ופניו 
דומים לחתול ומעין קוף הוא וזנבו ארוך. 
גם רעק"א בגליון הש"ס ציין לדברי תוספות בנדה (כג. ל"ס קלי) שהיתה להם 
גירסא אחרת כאן, שכתבו שקיפוף מין חיה הוא כמו שמוזכר כאן כל מיני 
חיה יפין לחלום חוץ מן הקוף והקיפוף. הרי שתוספות גורסים כאן קיפוף ולא 
קיפודסא. והרש"ש (ל"ס כ ציין אף לדברי תוספות בחולין (סג. דייס כלופ) ובבכורות 
(ס. ל"ס סקוף) שהיתה הגירסא לפניהם 'והקיפוף'. וכן נראה מרש"י כאןלב, כי 
רש"י בבכורות (שס ד"ס וסקיפוף) פירש שקיפוף הוא מין קוףסי ויש לו זנב ובלשון 
אשכנז מרקצ"א, ואם כן רש"י שם כתב כדבריו כאן, ואם כן הגירסא היא 
קיפוףסז, וקיפוד הוא מין שרץסה. 
והגר"א באמרי נועם (ל"ס כל פ<) כתב שיש שלשה מיני קיפוד, בחיות כפי 
שמוזכר כאן, ובשרצים כמו שכתוב (עשס יל כג) 'ושמתיו למורש 
קיפודיסי, ובעופות כמו שכתוב (שעיס ד י) 'וירשוה קאת וקיפוד וינשוף ועורב'. 
ואם כן לדברי הגר"א גורסים כאן קיפוד וכגירסת רש"י שלפנינו. 


קושיא זו נמצאת גם לעיל 


והאמר מר הרואה פיל בחלום פלא נעשה לו. בברכת ה' (עיל נו: ל"ס סלופס) 
העיר שלעיל גם מקשה הגמרא אותה קושיא, ומדוע נכפלו הדברים. 
ותירץ משום שבבית המדרש נאמרו הקושיא והתירוץ על ברייתא זו ועל 

הברייתא לעיל, הלכך המסדר את הש"ס קבעם בש"ס כדרך שהקשו 

ותירצו על ברייתא זו ועל ברייתא זו, ולעיל 'הרואה פיל' הוא המשך הברייתא 

של הרואה קנה בחלום וכו', והגמרא סידרה כל דבר ודבר ומה שנאמר עליה 

בבית המדרש עד שהגיעה להרואה פיל והקשתה מברייתא אחרת. וכאן הברייתא 

של 'כל מיני חיות יפין לחלום' היא המשך הברייתא של שלשה מלכים, לכן 
מקשה הגמרא אותה שאלה. 


מה הבדל בין מסרג ללא מסרג 


לא קשיא הא דמסרג הא דלא מסרג. רש"י (ל"ס למסכג) ביאר שמסרג הוא 

שיש לו אוכף על גביו. ויש אומרים שנתון באפסר. ובליקוטי חבר בן חיים 
((עיל ע"5 כרס"י ד"ס דמסלג) ביאר שפיל בלא אוכף מרמז לבעל חי הגדל פרא, מה 
שאין כן אם יש לו אוכף מורה על בעל חי ביתי שאינו פרא. ובשלמה משנתו 


במהדורות הישנות כתוב 'מין חיה הוא הקיפור אבל קיפוד הוא מין עוף'. ובמהדורות החדשות 
(מסד' כני מסן זקע, נסערס 201) כתב שזה שיבוש, אלא שגם כאן גורסים 'קיפוד' אלא כאן מדובר 
בחיה והפסוק מדבר בעוף. | סא. הדיבור המתחיל של רעק"א הוא על מה שמוזכר בסמוך 
יכל מיני עופות'. אך כבר כתב החזון טוב (עמ' קענ ד"ס כל מי) שהוא טעות סופר וכוונתו על 
דברי הגמרא כאן 'כל מיני חיות'. ולחינם כתב הרש"ש (סף ז"ס 0 שרעק"א לא דייק בזה. 
סב. וכדברי תוספות רבינו יהודה החסיד שרש"י כאן גרס כן. סג. וכן כתב בפירוש רב 
סעדיה גאון (ד"ס הפֿס) 'קיפוף קוף קטן'. | סד. וכן גרסו בבית נתן (ד"ס פמכ) ובדקדוקי סופרים 
פופ ).| סה. וציין לרש"י בישעיה (ד כג, (ד ₪) שקיפוד הוא שרץ. ולמעשה פעם אחת פירש 
שהוא מין שרץ ופעם שניה פירש שהוא מין עוף. ועיין גם רש"י בשבת ((ל: ל"ה קופכ) שכתב 
שרץ הוא שנימיו חדים כמחט וקורין לו הריצו"ן [הוא מה שאנו קוראים קיפוד לחיה בעלת 
מחטים, וזו האנקה המוזכרת בתורה (ױק ₪  .]0‏ סו. וראה בדברי המגיה באמרי נועם (ס) 
שדן בזה. 


ילקוט 


(פס ד"ס ס6) ביאר שכשהפיל עם אוכף אז מראים לו שהוא יהיה הרודה ברשעים, 
ומורה חטאים בדרך הטוב והישר במתג ורסן. 


מדוע כל מיני מתכות יפים לחלום 


כל מיני מתכת יפין לחלום. בשלמה משנתו (ד'ס כ( - ספני) ביאר שמיני מתכות 
אף שנשברו חוזרים לקדמותם, כן החולם גם אם שבע יפול יקום ויתחדש 
כנשר נעוריו ויזכה לעמוד לתחיה לקץ הימין. 


מדוע מיני פירות יפים הם 
כל מיני פירות יפין לחלום. בשלמה משנתו (ד"ס - ספניפי) ביאר שפירות באים 
לאחר הסעודה כמו שביאר רש"י לעיל (מ6: ד"ס דריס), וסימן הוא שיהיה 
לעולם אוכל ושובע. 


מדוע חוץ מפגי תמרה 


חוץ מפגי תמרה. בשלמה משנתו (ד"ס פגי) ביאר על פי הגמרא לעיל (ע"6) 
הרואה תמרים בחלום תמו עוונותיו, וכשרואה פגי תמרה סימן הוא שלא 
תם עוונו עדיין כיון שהתמרים עדיין אינם בשלים. 


מדוע כל מיני ירקות יפים לחלום 


כל מיני ירקות יפין לחלום. בשלמה משנתו (ד"ס כל - סלמעי) ביאר על פי 

המבואר בפסחים (קי.) שמי שאוכל קוקלי, דהיינו ירקות, הרי הוא יושב 

על אשפות העיר מקום ששאר בני העיר יושבים, שאין אדם נושה בו, והוא 

סימן שלא יצטרך להלוואת בשר ודם וכל שכן לידי מתנתם, ולכן ירקות סימן 
יפה הוא לחלום. 


לרבות צבע שחור 


כל מיני צבעונין יפין לחלום. בשלמה משנתו (ל"ס כל - ספמשי) כתב שהגמרא 

באה לרבות צבע שחור, כמבואר בתענית (4) שאמרה בת הקיסר לרבי יהושע 
בן חנניה שהוא חכמה מפוארה בכלי מכוער. והשיב לה כשם שיין משתמר 
בכלי מכוער, דהיינו כלי חרס, כך התורה מתקיימת בי יותר משאילו הייתי נאה. 
ומוסיפה הגמרא שהגם שהיו מגדולי ישראל שהיו נאים ביותר, אילו היו פחות 
נאים היו גדולים יותר. וזה שאמר הכתוב (טיל סטיליס 5 ס) 'שחורה אני ונאוה'. 


מדוע חוץ מן התכלת 


חוץ מן התכלת. פירש רש"י (ל"ס פכם) ירוק הוא ומי שפניו ירוקים חולה הוא. 
וביעב"ץ (ד"ס פון) כתב מפני ש'תכלת' הוא לשון תכלית וקץסז. ובמצפה 
איתן (ד"ס פון) ציין לזהר (פלומס קט.) שכתב שתכלת מרמז על כסא הכבוד שדנים 
בו למעלה דיני נפשות ומורה על כליון ומיתה, ומראים לו החלום כדי שידע 
שנשמתו עולה בדין, וכשנשמתו עולה בדין אז הגוף נידון לכליה ולמיתה, וחלום 
זה צריך לרחמים מרוביםס". 
בעין ישראל (ד"ס כל מיני) כתב שכאן מדובר שראה את הצבע תכלת, שאילו ראה 
חוט של תכלת זה סימן טוב כמו שכתוב (נמדנר טו (מ) 'וראיתם אותו 
וזכרתם את כל מצוות ה'', וכפי שדורשת הגמרא במנחות (מג:) 'התכלת דומה 
לים וים דומה לרקיע ורקיע לכסא הכבוד' ועל ידי זה זוכרים את ה'. ואם כן 
חוט של תכלת זה סימן טוב. וכן משמע מלשון הגמרא שמדובר רק ברואה את 
צבע התכלת ולא ברואה חוט בלבד. 


מדוע כל מיני עופות יפים 


כל מיני עופות יפין לחלום. בשלמה משנתו (ד"ס כל - ספשי) ביאר שסימן הוא 
שיעלה מעלה מעלה, דוגמת העופות שפורחים למעלה. 


מה הוא קורפראי 


חוץ מן קריא וקפופאסט וקורפראי. רש"י (ד"ס קוכפלפי) כתב שזה טלפ"א. 

וברש"ש (ד"ס כל מינ) ציין לדברי הגמרא בחולין (סג) בָּאגּת [-מאוס] 

שבשרצים קורפדאי', וביאר רש"י (קס ד"ס קורפדפי) שזה טלפ"א. ואפילו ששם 

כתוב קורפדאי בדלי"ת וכאן קורפראי ברי"ש, שמא נתחלף באחד המקומות 

לסופר אות דלי"ת ברי"ש. וקשה שאם כן מבואר שקורפראי הוא ממין השרצים 

ולא מין עופות. וכתב הרש"ש שלולא פירוש רש"י היה נראה למוחקו כי אין 
זה שייך לכאן וגם הערוך (עלן קלי) לא הביאול. 


סז. וכן מבואר בזהר (פלומס ק0). ועיין עוד ברמב"ן (עדנר עו כס) על לשון 'תכלת'. סת. וכעין 
זה ביאר בבני גרשון (יפטין, דיס כ על פי המהר"ל (דסע שנס הגלו) שתכלת מורה על עונש ומפני 
כך אמרו (מסופ מג:) 'התכלת דומה לים וים דומה וכו' לכסא הכבוד', כי הדין בא לרשעים מצד 
כסא מלכותו. ועיין במגיד תעלומה (ד"ס פון) שציין לזוהר (נקיטיפ י) שתכלת הוא לשון כליון 
ומיתה. ‏ סט. רש"י (ד"ס קפופb)‏ כתב 'ויש לה לסתות כלחיי אדם לפיכך הן מגונים'. ובבארות 
המים (נלפ"י פס) כתב שצריך לומר ויש 'להן' לסתות כלחיי אדם והולך על כל שלש העופות. 
וכן מבואר בספר הישר (ק ספפוכופ, סי" מפ) שקדיא וקיפוף עיניהם הולכות לפניהם כשל אדם ויש 


ברכות נז: 


ביאורים 


קמה 


אמנם בדקדוקי סופרים הביא גירסא 'כל מיני שרצים יפים לחלום חוץ 
מקופדאיעא, כל מיני עופות יפים לחלום חוץ מקדיא וקפופא'. וכתב 
בהגהה (פס ופ פ) שברור הוא שכן היתה הגירסא לפני רש"י שפירש קורפדאי 
טלפא. ורש"י בחומש (ױקרפ + ₪) כתב ש'תנשמת' האמור בשרצים הוא טלפ"א. 
ובשלמה משנתו (ל"ס קוכפלי) כתב שקורפראי אמנם הוא שרץ אבל הוא מתכסה 
בטלית עופות וסימן הוא שהוא מן הצבועים שעושים מעשה זמרי 
ומבקשים שכר כפנחס. 

ובחזון טוב (עפ' קפ) ביאר שלפי הגירסא שלפנינו שקורפדאי הוא עוף, יש לומר 
כמבואר בחולין (פס) 'תנשמת' באות שבעופות, ופירש רש"י (טס ד"ס כפות) 

שהוא עוף הצועק בלילה צואיט"ה בלע"ז. ואמר אביי (פס) 'באות שבעופות 
קיפוף באות שבשרצים קורפדאי', ופירש רש"י (פס ד"ס קיפוף) שקיפוף שהוא 
באות שבעופות דומה לטלפ"א שבשרצים. ואם כן יש לומר שגם כאן המכוון 
הוא לבאות שבעופות דהיינו קיפוף, רק כיון ששמו דומה לקיפופא הנזכר לפניו 

לכן כינה לו שם כמו באות שבשרצים שדומה לו. 


שייכות כל דברי הגמרא להלן לכאן 


שלשה נכנסין לגוף ואין הגוף נהנה מהן. בברכת אכרהם (ד"ס ג' (לנסין) כתב 

שכל מה שהגמרא מונה מעתה והלאה שייך לגמרא לעיל, שאגב מה 
שהגמרא הזכירה לעיל חוץ מפגי תמרה מביאה גם שלש נכנסים לגוף ומהם 
פגי תמרה, והגמרא כבר אומרת דבר והיפוכו שלש שאין נכנסים לגוף והגוף 
נהנה מהם. ואגב שהזכירה תשמיש מביאה הגמרא שלשה שהם מעין עולם הבא 
ומהם תשמיש. ומביאה הגמרא גם שלשה דברים שמשיבים דעתו של אדם אגב 
זה שאין נכנסים לגוף והגוף נהנה מהם ודברים אלו גם אין נכנסין לגוף והגוף 
נהנה מהם על ידי שמתרחבת דעתו מהם אלא שזו לא הנאה גדולה כמו הדברים 
לעיל שהגוף נהנה מהם, ואגב שהזכירה הגמרא שבת שהוא מעין העולם הבא 
מביאה הגמרא גם חמשה דברים שהם אחד מששים ומהם שבת שהוא אחד 
מששים מעולם הבא, ואגב שמזכירה גם שינה וחלום מביאה גם ששה דברים 
שהם סימן יפה לחולה ומהם שינה וחלום. ומשום שהביאה סימן יפה לחולה 
מביאה הגמרא גם ששה דברים שמרפאים את החולה ועשרה דברים שמחזירים 

את החולה לחליועג. 


מדוע אין הגוף נהנה מהם 


גודגדניות וכפניות ופגי תמרה. בבן יהוידע (ד"ס גלגדניות) ביאר שגודגדניות הם 
מאכל גמלים והאדם אוכלם על ידי הדחקעי, וכפניות הם מיני תמרים 

רעים שלא יתבשלו לעולם כפי שביאר רש"י (ל"ס כפניות), ופגי תמרה הם תמרים 
טובים שסופם להתבשל אך בעודם קשים קודם בישולם נקראים פגים. ובבניהו 
(ד"ס גולגדניות) הוסיף שכל אלו מאכילתם אין יוצא דם מזוכך ומתפשט באברים 

שבגוף. 

בפרשת מרדכי (ד"ס נכנסין) ביאר שבמזון יש בו שהוא טוב ושהוא ערב ושהוא 
מועיל, על כן צריך האדם להתבונן בכל מאכל אם כדאי לאכלו בשביל 

אחד מהם אפילו שהוא מזיק לגבי שנים האחרים. שהגודגדניות אפילו שהם 
ערבים אינם טובים שהם ממעטים את הזרע כמבואר בעירובין (כפ.). וכפניות 
אפילו שהם ערבים כמבואר בבבא קמא (קי), אינם מועילים, ולכן אינם ניקחים 
בכסף מעשר כמבואר בפסחים ((כ.). ופגי תמרה אפילו שהם טובים אינם ערבים. 
וזה מה שאמרה הגמרא שאפילו שהם נכנסים לגוף מפני מעלה אחת, הגוף אינו 

נהנה מהם שהוא מפסיד במעלות אחרות. 


מא נפקאוצרהתכמה 


שם. במניד תעלומה (ד"ס טנסה (כנסין) ביאר שיתכן ויש נפקא מינה בדברים אלו 
שנכנסים לגוף ואין הגוף נהנה מהם, שמי שרוצה לאכול בכדי שיהא שבע 
ולא ירעב אבל אינו רוצה להרבות תאותו יאכל אותם. 


במה שהביאה הגמרא מימרא זו ומאי נפקא מינה 


שלשה אין נכנפין לגוף והגוף נהנה מהן אלו הן רחיצהץז וסיכה ותשמיש. 
בפרשת מרדכי (ד"ס 6ן) ביאר שהגמרא באה לתת טעם למה שאסרו ביום 
הכפורים רחיצה וסיכה ותשמיש כמבואר ביומא (ענ:), שאפילו שאינם נכנסים 
לגוף הגוף נהנה מהם. 
במגיד תעלומה (ד"ס פטס 6ן) ביאר שנפקא מינה בזה שימעט מדברים אלו ככל 
מה שאפשר כיון שזה יגרה תאוות בגופו. 


להם לסתות כאדם. וראה עוד באונקלוס (ױקרפ ‏ ) שתרגם 'כוס' קדיא, ו'ינשוף' קפופא. ע. וכן 

בבית נתן (ד"ס 0% לא הביאו. אלא ששם כתב 'חוץ מן יותא וקיפופא'. ‏ עא. היינו קורפדאי. 

עיין בהגהה בדקדוקי סופרים ((ות ₪. | עב. וכעין זה ביארו בכסא רחמים (ד"ס ג' נכנקץ) ובברכת 

יעקב (כן נכין, טס ובגביע הכסף (שס. עג. בבניהו (ד"ס גודגדטות) ביאר שהוא פרי קטן מאוד 

שלא גדל רביע גידולו. ועיין עוד בלקוטי חבר בן חיים (ד"ס גלגדות) ובילקוט המאירי (ס). 

עד. בילקוט המאירי (ד"ס 06) ציין לדכרי הגמרא בשבת (כס:) על הפסוק (לכס ג ז) 'נשיתי טובה' 
זה בית המרחץ. 


קמו אפר התה ר ל ק ו == 


אין מברכים עליהם כיון שאינם נכנסים לגוף 


שם. המהרש"א (פ" ד"ס סט 5ן) כתב שמשום כך שאין נכנסים לגוף אין מברכים 
על הנאתם*לה. וכן יש לפרש בגמרא לעיל 'שלשה נכנסים לגוף ואין הגוף 
נהנה מהם' שגם משום כך אין לברך עליהם משום שהברכה משום הנאה 
כמבואר לעיל (ו.)*ו. 
באיי הים (ד"ס ג' נכנסין) הקשה שעד כאן לא חלק הרשב"א (עיל (: ד"ס קניפי) על 
תוספות (פס) אלא בגרעיני גודגדניות, שתוספות סוברים שמברכים עליהם, 
והרשב"א חולק וסובר שאין לברך כלום, אבל בגודגדניות עצמם אין מי שחולק 
וסובר שלא שמברכים עליהם בורא פרי העץ. וכן בפגי תמרה נראה שמברך 
בורא פרי האדמה כמו בבוסר כמבואר בשולחן ערוך (פו"פ סי ככ ס"ג). ואפילו 
שהברכה היא משום הנאה ובהם אין הגוף נהנה, היינו שהגוף אינו מגודל וניזון 
מהם, אבל יש בהם הנאת גרונו ומעיו. ולא גרע מחצי שיעור שמברך עליו 
משום שנהנה ואסור ליהנות בלא ברכהץז. ונשאר בצריך עיון. 
ברוב דגן (ד"ס ונס הקשה אל המהרש"א שהרי בסיכה אם יסוך בשמן טוב 


אהח119/06/2018 


ודאי שמברך שלא גרע מריח טוב. וכן בתשמיש נקביסע" גם כן מברכים 

בין גדולים בין קטנים ואפילו על טיפה קטנה. ובשלמא ברחיצה לא מברכים, 
אבל על סיכה ותשמיש ודאי שמברכים. 

באהל משה (נלץ, עמ' כע) הקשה על המהרש"א שהרי כל שנהנה בראייתו מברך 

עליהם בראייתו, וכן על שמועות טובות מברך הגם שאין נכנסים לגוף, 
ומדוע כאן שלא יברך. וזה דוחק לומר שאכילה שעל ידי הדחק לא יברך עליה, 
שמכיון שאוכלו ודאי הוא רעב ועל כן אוכל, ומדוע לא יברך. ותירץ שכוונת 
הגמרא להורות שאפילו שאין נהנה מהם כיון שנכנסות לגוף הוי בכלל 'לא 
תעונה' ביום הכפורים. וגם אלו הדברים שהגוף נהנה הגם שאין נכנסים לגוף, 
הם גם כן בכלל 'לא תעונה'. וכן נפקא מינה לענין נדרי עינוי נפש, שגודגדניות 

ופגי תמרה וכפניות אם נדחה מהם אינו בכלל עינוי נפש. 

בעין ישראל (ל"ס טנסה פֿן) הקשה מדוע לא יברך על דברים אלו שהגוף נהנה 

מהם אפילו שאין נכנסים לגוף. ותירץ על פי הגמרא לעיל (₪.) שרבי לוי 
הקשה שכתוב (פספס כד 6) 'לה' הארץ ומלואה' וכתוב (פס קטו טז) 'השמים שמים 
לה' והארץ נתן לבני אדם'. ותירצה הגמרא כאן קודם ברכה כאן לאחר ברכה. 
וביאר בחלפות שמלת בנימין (סופר, פר' נסה, עמ' מו.) שקודם ברכה אם אינו מברך 
עליהם אין בהם כל קדושה וכאילו בהמה אוכלת ועל זה נאמר 'והארץ נתן 
לבני אדם', אבל לאחר ברכה האדם מקדש אותם וכאילו אוכל משולחן גבוה, 
ועל זה נאמר 'לה' הארץ ומלואה'. ולכן יש לומר כיון שאין נכנסים לגוף 
והולכים לאיבוד אין על מה שתחול הברכה של הקדושה ואם נאמר שיברך 
קודם הרחיצה והסיכה הרי כאילו מקדש את המים והשמן ואי אפשר לאבדם 

בידים שהם כעין הקדש, ורק כשנכנסים לגוף לא הוי כעין איבוד בידים. 


הרי רחיעה וסיכה כשתיה 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס ג' פֿין) הקשה שהרי בשבת (פו.) מבואר שסיכה ורחיצה 
הרי הם כשתיה שנאמר (מהלַס ט ית) 'ותבוא כמים בקרבו וכשמן בעצמותיו', 
ואם כן למה נחשב שלא נכנסים לגוף. ותירץ שמכל מקום אינם כשתיה ממש. 


מדוע לא מנו ריח 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס ג' פֿין) ביאר שהגמרא לא מנתה ריח משום שלא נחשב 

שאין נכנס לגוף, אלא הגמרא מנתה את זה בסמוך בכלל שלשה שמשיבים 

דעתו של אדם, לפי שריח נכנס לגוף, כמבואר במגן אברהם (סיי כ5ו סק"ס) שאפילו 

מי שאינו מריח יכול לברך שנהנה שמתחזק ראשו וגופו, ובפרט בריח חזק 
ביותרעט. 


לכאורה אין הדברים דומים 


שלשה מעין העולם הבא אלו הן שבת שמש ותשמיש. המהרש"א (מ" ד"ס 

טנטס מעין) כתב שלכאורה שבת הוא משום שהוא יום מנוחה ולא דומה 
לשמש ותשמיש שזה משום הנאה. לכן ביאר המהרש"א שהכוונה לטעימת מאכל 
בשבת שהוא מעין עולם הבא כמבואר בשבת (קט.) 'תבלין אחד יש לנו ושבת 


עה. וכן כתב המגן אברהם (פ" כעו פוף קק") שמה שלא מברכים על רחיצה וסיכה, הוא מכיון שאינם 
נכנסים לגוף. וכן כתב הרמב"ן (פפלע פרק פמיי) שדווקא בהנאות הנכנסות לתוך הגוף מברכים אבל 
על רחיצת מים חמים וקרים או על נשיבת רוח וכדומה אין מברכים שהם הנאות שמחוץ לגוף. 
וראה בערוך השולחן (פו"ם פיי לט פ"גו. ובמהרש"ם בדעת תורה (לש סי נטו) העיר על המגן אברהם 
מדברי רש"י ביומא (עו: ד"ס דופיש) שכתב שרחיצה וסיכה נבלעים בעצמותיו. ותירץ במגדים חדשים 
(ד"ס טנטס) שמקור דברי המגן אברהם הוא מהגמרא, וכוונת הגמרא שאין נכנסים לגוף דוגמת אכילה 
ושתיה, ואף שגם ברחיצה וסיכה נבלע קצת בגופו, מכל מקום לא תיקנו ברכה אלא על ההנאה, 
וההנאה היא מהרחיצה והסיכה עצמם שהם מחוץ לגוף ולא ממה שנבלע באבריו. ועיין שם שהביא 
מספר דרך פקודיך (מנות עשס 5 סנק סדינור פֿות ו) בטעם שלא תיקנו ברכה על הנאת תשמיש, וכתב משום 
שלא ניתנה להנאה אלא למצוה וגם שמכחש כחיש. וכן כתב במור וקציעה (פ" כמ ד"ס ול שיש 0. 
והנה לכאורה אין צריך לכל זה, והטעם פשוט שאין מברכים אלא על הנאות שנכנסות לתוך הגוף 
וכדברי המהרש"א שלכן אין מברכים על רחיצה וסיכה ותשמיש שאין נכנסים לגוף. וכן כתב ברב 


ברכות נז: 


ביאורים 


שמו'. ובשלמה משנתו (ד"ס קנת) ביאר ששבת מעין עולם הבא משום הרחבת 
הנפש שמשיג בו שקראוה חכמי האמת נשמה יתירהפ. 
ובשפתי חכמים (ד"ס ג' מעין) העיר מהגמרא בסמוך ששבת אחד מששים מעולם 
הבא, אם כן מוכח שמה שכאן שלשה מעין העולם הבא אין הם דומים 
שאחד הוא יותר מחבירו כיון שרק בשבת נזכר שהוא אחד מששים בעולם 
הבאפא. 


ביאור במה ששלשה אלו הם מעין עולם הבא 


שם. בלשמוע בלמודים (ד"ס טשס) ביאר הענין ששלשה אלו מעין עולם הבא, 
ששבת היא מעין עולם הבא, שזמן העתיד הוא יום שכולו שבת. שמש 
שכתוב (מפֿכי ג כ) 'שמש צדקה ומרפא בכנפיה' לעתיד, ואמרו (דדיס ת:) שהקב"ה 
מוציא חמה מנרתיקה. ותשמיש שהוא הסרת הרע והפסולת הוא מעין עולם 
הבא שיתבער הרע שנתערב בטוב בחטא אדם הראשון ולא יהיה שום רע 
במאכלים כמו שהיה אכילת המן. 
בבן יהוידע (ד"ס פשס) ביאר שבשמש כתוב וזרחה לכם יראי שמי שמש צדקה 
ומרפא בכנפיה', הרי שיש לעתיד הנאה גדולה בשמש. ובבניהו (פס) ביאר 
הדברים שלעתיד תהיה השמש מרפאת כל חולי וכל מיחוש שבגוף ועתה עושה 
השמש רפואה מעין אותה רפואה שתהיה לעתיד, כי באמת מרפאת האויר 
ומזככת אותו, וגם מרפאת את אילני הפירות. 
ולגבי תשמיש ביאר הבן יהוידע שמדובר בתשמיש נקבים [כבסמוך] שעושה 
נקיות לאדם בבטן והנה הוא מעין עולם הבא, כי בנקיות של עתה נשאר 
קצת פסולת בבטן ואי אפשר שיהיה נקי לגמרי, אבל בעולם הבא אחר התיקון 
כל מה שיאכל האדם לא יהיה פסולת בבטנו אלא יהיה נבלע באברים כמו המן, 
והרי זה מעין העולם הבא. 
בילקוט יהושע (ל"ס פשס) ביאר הענין ששלשת אלו הם מעין עולם הבא, שעולם 
הבא הוא מקום ועת שבו תתפשט הנפש מִלְבושיה החומריים, וכן 
תטוהר מן הזוהמא והפסולת, ואז הוא עולם שאין בו מעשה כיום השבת שנאסר 
בו מלאכת מחשבת. ואז הרשעים שלא ראו אור התורה ולא הביטו על מצוותיה 
נדונים מאור החמה והצדיקים מתרפאים מאורה כי השגתם תוגדל אז מצד 
התפשטות לבושיהם החומריים. ותשמיש נקבים הוא טהרת ונקיון הגוף מן 
הפסולת, ועולם הבא הוא טהרת הנפש מזוהמת ופסולת הגוף הדבוקה לנפש. 
בפרשת מרדכי (ד"ס ג' מעץ) הקשה שהרי לעיל ((ד:) למדנו שעל עולם הבא 
נאמר (שעיס סד ג) 'עין לא ראתה אלהים זולתך', ואם כן מה הכוונה 
ששלשה אלו מעין עולם הבא. ותירץ שכוונת הגמרא שמשלשה תענוגים אלו 
אנו למדים מהו עונג עולם הבא, כשם שהשבת אין מתענג בה אלא מי שטרח 
בערב שבת כך עולם הבא אי אפשר להשיג תענוגו אלא מי שהכין בעולם הזה 
כמבואר בעבודה זרה (ג.) 'מי שטרח בערב שבת יאכל בשבת'. וכשם שעונג 
החמה אדם יושב ונהנה מאורה אפילו שאינו עושה כלום, כך עונג העולם הבא 
צדיקים יושבים ונהנים מזיו השכינה כמבואר לעיל (י). וכשם שהגוף מתענג 
כשהוא מפנה את מעיו מצואה, כך תתענג הנפש בשעה שינקוה תחילה 
מהעבירות על ידי אור הגיהנום ואחר כך תזכה לעולם הבא. 


על פי איזה סדר מנתה הברייתא את הדברים 


שם. בבן יהוידע (ד"ס ענעס) ביאר שהברייתא נקטה שלשה אלו על פי הוייתם, 
וקודם מנתה הברייתא שבת שהוא פעם בשבוע, ואחר כך השמש שהיא 
בכל יום אך לא מצויה בלילה, ואח"כ תשמיש נקבים שהוא מצוי ביום ובלילה. 


מה הגריעותא שהוא מכחיש 


תשמיש דמאי אילימא תשמיש המטה הא מכחש כחיש. בחתם סופר (ל"ס 

ענעס) ביאר שאפילו שתענוג תשמיש המיטה הוא דבר שנפשו של אדם 

מחמדתו, ואם כן מאי נפקא מינה אם מכחיש או לא מכחישלפג, מכל מקום 

מקשה הגמרא שזה מכחיש, כי כדי לדמותו לעולם הבא צריך שלא יהיה בו 

נדנוד צער שהוא עולם שצדיקים יושבים בו ועטרותיהם בראשיהם ונהנים מזיו 
השכינהפי. 


פעלים (פו"ת, סי" ).| עו. ובמצפה איתן (ד"ס גכנקץ) העיר מגמרא מפ"ג דעירובין. וכוונתו שמבואר 
שם (כז:) שמערבין בכפניות. ואם אים ראויים לברכה איך מערבים בהם. [אך עיי"ש בגמרא שחילקה 
בין סוגי הכפניות]. | עז. ובככבא דשביט (ד'יס פשס) הקשה שמדברי הפוסקים נראה שכל הנכנסים 
לגוף ואינם מרים לחיך נחשב נהנה ואפילו אם מזיק לו. ואפילו למאן דאמר ((על י.) שמטעמת 
אין צריך ברכה אפילו אם בולעו, היינו שאינו מכוין לאכילה, אבל כל שמכוין לאכילה ויש בו 
הנאה לחיך צריך לברך אפילו שהגוף אינו נהנה, וכל שהם מרים לחיך אפילו שמהנהו לגוף ומועילו 
אין בו ברכה. עח. ברוב דגן למד שמה שהגמרא עונה בסמוך על מה שכתוב במימרא הבאה 
'תשמיש' שמדובר בתשמיש נקבים הולך גם על תשמיש שכתוב במימרא כאן. ראה בסמוך. 
עט. וכן ביאר בעין ישראל (ל"ה פסס). פ. ועיין בבן יהוידע (ל"ס ענעס) מה שביאר על פי הסוד. 
ובברכת אברהם (פיד, ד"ס ג') כתב שזה מה שנאמר (שעס ₪ ) 'אם תשיב משבת רגלך' וגו', היינו 
שישמור שבת כהלכתו 'אז תתענג על ה'' שתהנה מזיו השכינה. | פא. ועיין מה שנתבאר בסמוך 
מהשלמה משנתו. | פב.וכן הקשה בדמות הכסא (ל"ס ג'). ‏ פג. וכן ביאו בעינים למשפט (ד"ס ה6) 


ילקוט 


הרי אינו מכחיש אלא למרבה בתשמיש 


שם. בדמות הכסא (מפזו, ד"ס ג הקשה שהרי אינו מכחיש אלא למרבה בתשמיש 

אבל לפרקים אדרבה מועיל כהקזת דם וכמו שכתב הרמב"ם (לעות פ"ד סי"ט), 

יעד שהמורגל בו ויעזבנו חולאים קופצים עליו', ואם כן הוא כמו שמש, שגם 

מי שיושב בשמש הרבה מסתכן ולפחות משחיר מראהו, ואם כן כמו שהברייתא 
מונה שמש כן אפשר למנות תשמיש המיטה. 


מדוע הגמרא לא שאלה כן לעיל 


שם. ברוב דגן (ל"ס פפפש) הקשה מדוע לא הקשתה הגמרא קושיא זו לעיל 
בשלשה דברים שהגוף נהנה מהם ואחד מהם הוא תשמיש. שהגם שלפי 

שעה כמדומה לו שהוא נהנה אבל אחר כך הוא מכחיש ביתר שאת. ואם נאמר 
שלעיל מדובר בשעה שרואה גופו שהוא בריא וחזק ביותר והוא מתקשה שלא 
לדעתו ובשרו חם שאז רפואה היא לו שיבעל וכמו שכתב הרמב"ם (לעות פ"ד 

סי"ט), אם כן גם כאן נאמר כך שמדובר שזה רפואה לו. 

ותירץ משום שעל כל פנים אפילו שבמקרה זה רפואה היא לו שיבעול, מכל 
מקום הרי סוף סוף התשמיש מכחיש כיון שהוא נוטל כח הגוף ומאור 

עינים. ואם כן עדיין שייך להקשות על זה שלא הוי מעין עולם הבא כמו שבת 
ושמש וכפי שמקשה הגמרא. אבל לעיל לענין 'הנאה' אמרה הגמרא שגם 
בתשמיש הגוף נהנה כמו רחיצה וסיכה. וגם ברחיצה וסיכה מדובר שמיעוטם 
יפה ורובם קשה שאם הורגל ליכנס ולרחוץ בבית המרחץ ולסוך הרבה אינו כל 

כך שבח, וכן תשמיש מיעוטו יפהפד. 

עוד יישב שמה שמקשה הגמרא 'תשמיש דמאיי, הולך גם על הרישא בענין 
הנאת הגוף, שאפילו אם נאמר שמדובר בשעה שצריך לְשְׁמַש, מכל מקום 

כיון שסוף סוף זה מכחיש, אם כן לא הוי כמו שאר הדברים שמנתה הברייתא 
רחיצה וסיכה שבמיעוט אין שום כחש כמו תשמיש אלא הנאה מעולה. ומה 
שתירצה הגמרא 'אלא תשמיש נקבים' הולך גם על הרישא והגמרא המתינה עד 

שביארה גם את הסיפא. 


האם תשמיש נקבים הוא מעין העולם הבא 


אלא תשמיש נקבים. במאורי אור (ד"ס פשפיש) הקשה שזה תמוה מאוד להשוות 

תשמיש נקבים למעין עולם הבא. וביאר שהכוונה 'תשמיש נקבים' הוא 

שהשומר בטנו להכניס רק מאכל טוב הוא גם מוציא בטוב שמתעכל המאכל 

בטוב, והוי מעין עולם הבא שמי שמכניס בעולם הזה מעשה טוב מוציא שם 
נחת וטוב. 


הרי תינוק לפני עאתו לעולם הוא נהנה מזיו השכינה 


שם. החתם סופר (ל"ס פשס) הביא שהעולם מקשים שקודם צאת הנשמה לעולם 
הזה היתה נהנית מזיו השכינה ומדוע לא נקטה הברייתא שאז הוא מעין 
עולם הבא. 
ותירץ שאחר שהיתה הנשמה בגוף העכור לסגל מצוות ומעשים טובים בעולם 
הזה החשוך, ונפטרת מהחושך הזה להאיר באור עולם, אפילו רק תצא 
מהעולם כמו שבאה לעולם בלא עבירות, מכל מקום התענוג יותר גדול אחר 
שהרגישה החושך והמסכים ונפטרה ממנו בשלום ומכל שכן כשהרוויחה בעשיית 
מצוות ומעשים טובים. ולכן לא נקטו את הזמן שלפני צאת הנשמה שזה בבחינה 
פחות מהתענוג בעולם הזה שהתענוג יותר גדול. והוא ממש כעין תשמיש נקבים 
שאדם צריך לאכול ולשתות ולהכניס לתוך גופו להחיות נפשו ואחר כך מצטער 
ומתבלבל בו עד שמשמש נקביו ומתרוקן גופו כבראשונה, אז מתענג שנפטר 
מחלאת המאכלים האלו, והוא ממש כעין עולם הבא. 


במה משיבים דעתו 


שלשה משיבין דעתו של אדם אלו הן קול ומראה וריח. בפרשת מרדכי 
(ד"ס ג' מטינין) ביאר שכשהאדם רואה שאר בעלי חיים שיש להם גם כן 


ובעין ישראל (ל"ס ששס מען). ועיין עוד שם. וראה בשורש ישי למהר"ש אלקבץ (מת ג ז) שכתב 
'שהמשגל הוא תענוג וערבות גדול עד שאמרו הקדושים עליו שהוא אחד מששים מהתענוג האמיתיי. 
ולכאורה הרי למסקנא לא סוברים כך אלא שמדובר בתשמיש נקבים. ובמגדים חדשים (ל"ה ענה מעין) 
יישב שאף למסקנא אין הכי נמי שגם תשמיש המטה הוא מעין עולם הבא אלא שלא שייך לשבח 
כיון שמכחיש. פד. ועיין בבן יהוידע (ד'ס פסמע). = פה. עיין בבאר היטב טפס סק"ל). פו. ובמגדים 
חדשים (כפ"י פס) כתב שמה שרש"י כתב קול באשת איש, היינו דרך שירה, אלא שכאן מדובר 
במדברת. ודייק מרש"י שכתב 'קול של מיני זמר או קול ערב של אשה'. ומשמע שקול זמר אינו 
הולך על אשה, שאם נאמר שקול ערב הוא זמר מדוע כתב קול ערב 'של אשה' הרי כבר אמר 
קול של מיני זמר והכל בכלל של איש ושל אשה. ועל כרחך מדובר בקול גרידא של אשה. 
פז. במגיד תעלומה (ל"ה לינס) כתב שכן הדרך מתחילה אדם בונה בית ואחר כך נושא אשה. 
פח. וביאר דבריו באורח ישרים (ד"ס פשס) ששלשה דברים אלו, דירה נאה ואשה נאה וכלים נאים, 
אף כי מצד עצמם אין בהם איסור למי שמחזר אחריהם ואין דין מפורש עליהם בתורה, האמת 
היא כי ישנם דברים הרבה אשר לפי ראות עיני שכל האדם אין בהם איסור מצד עצמם כלל, אמנם 
המה למשמרת ולסייג שלא יבוא האדם לידי עבירה חמורה. ואם לא ישמור את הדבר ההוא אף 
כי אין בו איסור כלל לא מדברי תורה ולא מדברי סופרים בנקל יבוא לידי עבירה חמורה. למשל 
האם נמצא בשום מקום האיסור לדור בדירה נאה ולהשתמש בכלים נאים ולחזר דווקא אחרי אשה 


ברכות נז: 


ביאורים קמז 


חמשה חושים כמוהו, ואחרים יש שחושיהם יותר חזקים משל אדם, נופלת דעתו 

עליו במה נחשב האדם מהם. אך כשהוא הוא רואה שהבעלי חיים העיקר אצלם 

הוא הנאת החושים הגסים שהם הטעם והמישוש, ואינם מניחים אותם בשביל 

תענוגים הרוחניים של הקול מראה וריח, והאדם הוא להיפוך שהוא מניח תענוג 

החושים הגשמיים בשביל עונג החושים הרוחניים, זה מיישב דעתו להבין כי 
הוא נכבד מהבעלי חיים הארציים ושרויה בתוכו נפש רוחנית. 

הרי קול באשה ערוה 


שם. רש"י (דיס קו0) כתב ש'קול' היינו קול של מיני זמר או קול ערב של אשה. 
ובגנזי יוסף (שופרן, סו"פ, סי" מ) הקשה שהרי קול באשה ערוה. והביא שתירצו 
שכוונת רש"י על אשתו שאז אין זה ערוה. 
עוד תירץ על פי דברי המהרש"א (מ"פ ד"ס טנטס מעינן) שהדברים המשיבים דעתו 
של אדם היעו אם הוא דואג וביגון הם משיבים ומסירים האנחה ממנו, 
אם כן יש לומר שהוי לרפואה ומותר אפילו שקול באשה ערוה. 
עוד יישב שבשולחן ערוך (לסע"ז סי כ ס"כ) מבואר שדווקא קול אשת איש הוא 
ערוה אבל קול פנויה מותרפה, [ורק בשעה שקורא קריאת שמע גם קול 
פנויה אסור ולא משום איסור ערוה רק משום שמבלבל דעתו]. ואם כן מה 
שכתב רש"י 'קול ערב של אשה' אין הכוונה לאשת איש אלא לפנויה. 
עוד תירץ על פי דברי הנודע ביהודה (עו"פ מסדו"ק, פו"ם סי כד) על מה שאמרו 
(מגיס טו.) ארבע נשים יפיפיות, ומונים שם את רחב ואביגיל להזהיר כמה 
ראוי להישמר מלהביט בנשים שלא יגרום טומאה לנפשו. אם כן גם כאן זה 
מה שבא רש"י להשמיענו שמאחר שדעתו של אדם מתיישבת בשמיעת קול ערב 
מאשה צריך להשמר מהנאה זופי. 


מה ההבדל בין 'משיבים' ל'מרחיבים' 


nN 


נאיםפז. המהרש"א (מ"פ ד"ס פנפס מסינין) ביאר שהדברים המשיבים דעתו 
של אדם היינו אם הוא דואג וביגון משיבים ומסירים האנחה ממנו. והדברים 
שמרחיבים דעתו של אדם היינו שתהיה דעתו ונפשו רחבה לחזור אחר תענוגי 
עולם הזה כמו שאמרו במדרש (נמדנ"ר כ ) על בלעם שהיתה 'נפשו רחבהיפ". 
והגר"א באמרי נועם (ד"ס ג' מטיכין) כתב ש'משיבים' היינו מי שהוא בצער הם 
משיבים דעתו. ו'מרחיבים' היינו שיש לו נחת רוח גם בלא זה אלא 
שזה מרחיב יותר. 
בברכת אברהם (ד"ס ג') ביאר ש'משיבים' היינו שאם אינו מיושב בדעתו מרוב 
המחשבות או טירדה או צער משיבים דעתו לפי שעה על ידי מה 
שנהנה בהם ואחר זמן חוזר לבלבולו. ו'מרחיבים' היינו שמונעים ממנו הטירדה 
ופיזור הדעת ומשקיטים אותו לגמרי, וזה על ידי אשה נאה ודירה וכלים נאים 
שיוכל לסדר עסקיו וצרכיו כרצונו ובזה יהיה מיושב בדעתו. 
ביגיעות מרדכי (לד"ס ענפס) ביאר שלשון הרחבת הדעת לא שייך אלא בדבר שיש 
בו אריכות זמן מרובה, כמו אלה שהגמרא מונה דירה נאה ואשה וכלים 
נאים, ולהיפך 'משיבים דעתו' לא שייך אלא בדבר שלא הורגל בו בתמידות, 
אך לפעמים יבוא לזמן מועט ומופסק, כמו קול ומראה וריח. וממילא מובן 
שמשיבים ומרחיבים שניהם ביחד אי אפשר להיות בהנאת הגוף, אבל בהנאה 
שבאה לאדם מהתמדתו בלימוד התורה שניהם כאחת יבואו, כי לא רק שיש 
ללומד הרחבת הדעת מזה שמקיים את אשר נצטווה ויש לו יתרון על זולתו 
שאינו עושה כן אלא אף משיבת נפש יש לו, שכל הלומד בעיון ומייגע עצמו 
עליה להבין דרכה לא ימלט שלא ימצא דבר חידוש שלא נשמע לחבירו ומזה 
ודאי יש ללומד משיבת נפש. וביאר שזה מה שאמר דוד המלך (תסנס יט ת) 
'תורת ה' תמימה משיבת נפש', כלומר אף שהתורה תמימה לפנינו כיום נתינתה 
ולא נתווסף עליה כלום עם כל זה היא משיבת נפש. ועל דרך שדרשו חז"ל 
(עירונין נד:) על הפסוק (כטלי ס יע) 'דדיה ירווך בכל עת', להבין דבר מתוך דבר. 


נאה. אולם על ידי המותרות הללו יכול הוא לסור מדרך התורה והמצוות, והמה יביאו אותו לביטול 
תורה ותפילה ולחילול שבת ולאכול הון זרים וכדומה מהאיסורים אשר יביאו לו לאדם למי שמחזר 
אחריהם. ועל זה אמרה התורה (יקנ ש נ) 'קדושים תהיו', קרש עצמך במותר לך. וזה הוא שאמרו 
לנו כי שלשה דברים מרחיבים דעתו של אדם שתהיה לו נפש רחבה של בלעם חלילה לחזר רק 
אחרי תענוגי עולם הזה ומן ה' יסיר לבו. דירה נאה, כי אם יחזר אדם לדור בדירה נאה יתר מהונו 
על ידי זה יהיה טרוד כל היום לחזר אחרי טרפו ויבטל מתורה ותפילה. וכלים נאים אם ידור 
בדירה נאה הלא יצטרך גם לקשט את הדירה בכלים נאים וללכת בבגדים נאים הכל יתר לפי הונו, 
ומאין יקח כל אלה אם לא כי ירדוף כל היום מאין מנוחה לבקש. ובעת כי אזלת ידו למלאות 
רצונו מכספו יעשה מממון אחרים ויהיה לוה רשע ולא ישלם וכמה פעמים יחלל שבת בשביל 
לגהצם ולנקותם, ומי יאמין כי יקבע עת לתורה. ואשה נאה כי כמה רעות הביאה למי שמחזר רק 
אחר יופי. וראה באור החמה (ד"ס ש(פס) שהעיר שלכאורה היה מקום לחלק שבלעם נקרא בעל נפש 
רחבה משום שהוא בעצמו היה רודף אחר הרחבות, אבל מי שזיכוהו מן השמים שיהיו לו דברים 
מרחיבים אדרבה הרי שיש בזה ענין שיכול לעבוד את ה' מתוך שמחה והרחבת הדעת. וראה 
בילקוט המאירי (ד"ס ג' פפימן) מה שהביא בשם דודו שעל כן נוהגים העולם לברך איש את רעהו 
שיזכה להרחבת הדעת דקדושה, כי סתם הרחבת הדעת היא מידתו של בלעם הרשע וכדברי 
המהרש"א, ועל כן מוסיפים שתהיה הרחבת הדעת דקדושה. 


ילקוט 


קמח 


כפי מה שצריך להיות, ובא הדבר הזה ומעורר אותו להשיב את נפשו 
ולהשלימה. ועל כן נקראת התורה 'תמימה', כמו שכתוב 'תורת ה' תמימה משיבת 
נפש', יען שהאדם בלי התורה נקרא חסר מצורת השלימות המשלימה את האדם, 
ולזאת נקראים הלומדים בשם אנשי צורה על כי נשלמו צורתם בשלימות האנושי 
וכיון שבכוחה להשיב את נפש לומדיה ולהשלימה, על כן נקראת התורה מצד 
עצמותה תמימה שהיא דבר השלם. וכן שלשת הדברים שמנתה הגמרא שמשיבים 
את הנפש עניינם להשלים את החסר, הראשון הוא הקול, שלפעמים כשאדם 
נופל בתרדמה שנקראת נפילה, התעוררות קול נעים מעוררו מכח עצלות 
התרדמה. ועל כן אמרו לעיל (ג:) 'כינור היה תלוי למעלה ממיטתו של דוד וכיון 
שהגיע חצות לילה באה רוח צפונית ונושבת בו ומנגן מאליו, מיד היה עומד 
ועוסק בתורה', יען שקול כלי ניגון הוא היותר מועיל לעורר את האדם. וכן 
המראה והריח אפילו שאינם נכנסים לגוף בכל זאת הגוף נהנה מהם ומעוררים 
את האדם להשלים את נפשו לפעמים לפעולת ידים. אכן לשון הרחבה מציין 
על כח הגשם והתפעלות בעלמא מבלי להביט על תכלית פנימי כמו שכתוב 
(ססניס קפ ס) 'גבה עינים ורחב לבב', שהוא מקצר ומחסר את האדם משלימות, 
והאדם המרגיל את נפשו דווקא בדירה נאה וכלים נאים וכדומה הכל למען 
הרחבת דעת, אז כשחסר לו כל אלה יוכל לבוא לידי כמה עבירות, ואדרבה 
כשישים האדם אל לבו יתבונן בתכלית העולם כי כולו הבל הוא ואין לו ליקח 
ממנו רק ההכרחי לקיום האנושי ובכדי לבוא לידי עבודתו יתברך בפי כל נברא. 
ואם כן כלים נאים בודאי הם מרחיבים הדעת לאדם שאוהב להתענג ולהתגאות, 
אבל בהתבוננות הדבר יראה שכמו שטוב לאכול בכלים יקרים ונאים, כך טוב 
בכלים פשוטים רק שיהיו נקיים וכשרים. וכן לדוגמא כל מיני יופי כמו אשה 
נאה הם רק סמיות עינים כמו שכתוב (עעני ₪ 6 'שקר הח" ואף שאמרו בכתובות 
(נט:) 'אין אשה אלא ליופי', כוונתם בפשטות שאין להכביד עליה במלאכות בכדי 
שלא תתקלקל זיו פניה וצורה אנושית. ואפילו שיש מלאכות שאשה מחויבת 
לעשות לבעלה, גם באלה יראה לעזור לה בכל מה שיכול, שאפילו בימי נדותה 
התירו לה להתקשט, וכן בימי אבילות כמבואר בכתובות (ד:), והכל מטעם שלא 
תתגנה על בעלה, כך משום רוב מלאכות חשו חכמים שלא תתגנה על בעלה. 
וכן אמרו בנדרים (סו.) 'בנות ישראל נאות הן אלא שהעניות מנוולתן' יען שעיקר 
היופי הוא המעשים טובים שמושך החן, וכמו שמבואר בסוכה (סע:) 'כל אדם 
שיש עליו חן בידוע שהוא ירא שמים שנאמר (פפלס קג ז) 'וחסד ה' מעולם ועד 
עולם על יראיו'', ועל כן בנות ישראל נחשבות לנאות שעל פי רוב יש בהן 
יראת שמים צניעות ומידות טובות ומלאות מצוות כרמון, ואין אשה אלא ליופי 
המעשים וההטבה לבעלה. וכמו שאמרו איזהו צנועה שעושה רצון בעלה שעל 
ידי זה ממשכת את החן ביותר בעיני בעלה, ועל ידי זה יזכו לבנים טובים 
שהוא תכלית הנישואין. 

בפרשת מרדבי (ל"ס ג' פיפינץ) ביאר שדברים אלו המרחיבים דעתו הם מרחיבים 
ממש שכשהאדם רוצה שיתרחבו דעותיו בין אחרים הוא צריך שיבואו 

חכמים לביתו או שהוא ילך לבית חכמים אחרים. והאופן הראשון יתכן כשיש 
לו דירה נאה ורחבה, וכשאשתו נאה במעשים שאין עיניה צרה באורחים. והאופן 

השני יתכן אם יש לו בגדים נאים ליכנס בהם לבית חכמים אחרים. 


מדוע הברייתא לא נקטה כלים בסמוך לדירה 


שם. בבן יהוידע (ד"ס לילס) הקשה למה הברייתא לא נקטה כלים נאים בסמוך 

לדירה שהם דומים אחד לשני ששניהם אין בהם חיות והם מן הדומם. 

ותירץ שהתנא נקט אשה סמוך לדירה כי האדם יש לו דירה אחת ואשה אחת 

ולוקח הדירה ואחר כך האשה, אבל הכלים אין להם זמן קבוע אלא קונה וחוזר 
וקונה כל ימיו וכל פעם שקונה מרחיבים דעתו מחדש. 


רמז לגופו ונשמתו של האדם 


שם. הגר"א באמרי נועם (ד"ס דייס) כתב שדירה נאה הוא רמז לגוף של האדם 
שהוא דירה שלו שיהיה נאה דהיינו במזג השוה. ואשה נאה היינו נשמתו 
שתהיה נאה במעשיו. וכלים נאים היינו החושים שלו שיהיו יפים ונאיםפט. 
בליקוטי חבר בן חיים (ל"ס לילס) כתב שדירה נאה רמז לטרקלין של עולם הבא, 
ואשה נאה רמז לנשמה שתהיה מקושטת, וכלים נאים רמז למצוות 
ומעשים טובים שנאמר בהם (פפלס יט י) 'הנחמדים מזהב ומפז רב', ואלו הדברים 
מרחיבים דעתו של אדם לתורה ולעבודהצ. 


פט. כעין זה כתב בדרשות מהר"י מינץ (דסט כ). ועיין עוד במה שכתב הגר"א בביאורי אגדות (ל"ה 
מ(שס מנסינין). ‏ צ. והביא שם מהרמ"ע מפאנו בעשרה מאמרות (פלמכ פקור דין מ"ד פי"ד) רמז על שלש 
דברים אלו ד' כ' א', שזה דירה כלים אשה [וכן הביא במגיד תעלומה (ל"ס ליכס), וסימנך 'תשב 
אנוש עד דכ"א' (פס(ס 5 ג)]. וכוונתו היא שאין שכינה שורה אלא על עשיר ועניו, ולעשירות צריך 
שלשה דברים אלו שמרחיבים דעתו, אך אם יש עמהם שהוא דכא דהיינו עניו אז השכינה שורה 
ושוכנת עליו. וראה עוד באברהם את עיניו (ד"ס ג' מכסיני). | צא. שודאי שיש בהם יתרון למאות 
ואלפים ויותר כל אחד לפי עניינו. בן יהוידע (ל"ס 6תה). ‏ צב. והביא שכן כתבו תוספות בכמה 


ברכות נז: 


ביאורים 


בילקוט יהושע (ד'יס טפס לנניס) ביאר שדירה נאה היינו שמטהר ומקדש את רמ"ח 

איבריו ושס"ה גידיו הגשמיים שיהיו משכן נקי ודירה נאה לנפש 
האלהית השוכנת בו. אשה נאה היינו אמונה נאה טהורה וצרופה בלי תוספת 
ומגרעת, כי האשה היא סוד האמונה, כמו שאמרו (מס מס:) 'בינה יתירה ניתנה 
באשה יותר מבאיש', וסוד הבינה הוא סוד האמונה. וכלים נאים היינו תיקון 
המידות שהם כלים לקבל בהם את אורות החכמה, ותיקון הכלים האלו הוא 
שישתדל האדם שיהיו מעשיו מרובים מחכמתו, ושלשה אלה הם מרחיבים את 
דעת האדם שישיג בדעתו ידיעות ומושכלות אמיתיות ולא יתן לכח דמיונו 

להוליכו שולל. 


לאו דווקא אחד מששים 


חמשה אחד מששים אלו הן אש דבש ושבת ושינה וחלום. המהרש"א (פ") 
דיס ס') כתב שלאו דווקא נקטה הברייתא אחד מששיםצא, אלא שכן דרך 
הגמרא להשתמש במספר ששיםצב. עוד ביאר לפי שמצינו לענין ביטול שעד 
אחד מששים אינו בטל ויש בו קצת ממשות, כך כאן כל החמשה דברים שיש 
בהם קצת ממשות מדוגמתוצי. 
בבן יהוידע (ד"ס 6ד) ביאר כי תמיד שיעור הביטולים הוא בששים שכל דבר 
אסור יתבטל אחד בששים ונחשב כאילו אינו כלל ועיקרצד. וכן הענין כאן 
בא ללמדנו שהאש המצויה אצלינו תתבטל לגבי כח אש גיהנם כמו ביטול 
האיסור שמתבטל אחד בששים ונחשב חלק האחד כאילו אינו, אבל לעולם ודאי 
כח אש הגיהנם הוא עצום ורב וגדול על כח אש המצוי אצלינו יותר ממאה 
אלפי פעמים. וכן הענין בשאר הדברים שהברייתא מזכירה כאזצה. 
בפרשת מרדכי (ל"ס ס) ביאר שכוונת המאמר היא שאפילו שהחמשה דברים 
הללו הם רוחניים שאין האדם משיגם, מכל מקום יש לצייר בנפשו 
ציור כל שהוא ולהבינם על ידי הדברים שהחוש מכיר בהם ידיעה קלה כמו 
שמכירים בטעם שנתבטל בששים, שעד ששים ניכר הטעם קצת. ואמר שעל ידי 
האש אנו מכירים את הגיהנם, כשם שהאש יש דברים שהיא מכלה אותם לגמרי 
כמו השמן והחלב ויש דברים שהיא מכלה ונעשה אפר כמו העץ, ויש דברים 
שאינה מכלה אלא מלחכת כמו הניר והאבן, כן הגיהנם יש רשעים שהוא מכלה 
לגמרי ויש רשעים שנעשים אפר תחת כפות רגלי הצדיקים כמבואר בראש השנה 
(.), ויש כאלה שהוא מלחך אותם ומטהרם מחלאתם והם נוחלים עולם הבא. 
ועל ידי הדבש שהדבורים מקבצים אותו מציצים ופרחים ומכינים לפנינו מאכל 
ערב ומתוק, אנו מבינים מה היה המן שירד לאבותינו אשר הוא נתקבץ גם כן 
מיסודות שבאויר בלא שום עמל ויגיעה. ועל ידי השבת שמתענגים בו בשביל 
שטרחו עליו מערב שבת כן הוא עונג עולם הבא בשביל טורח המצוות שבעולם 
הזה. ועל ידי השינה שהאדם מאבד הרגשת חושיו לזמן ידוע וכשמשלים זמן 
שנתו הוא מתעורר וחוזר להרגיש בכל החושים כבתחילה, מזה יש להבין מהו 
המוות שהוא מבטל את ההרגש והיסודות שבגוף לזמן ידוע, וכשיעלה הרצון 
מהקב"ה יחזרו ויתחברו היסודות והגוף יחיה וירגיש כבתחילה. ועל ידי החלום 
אנו רואים שכשבטל אצל האדם הרגש החושים מוכשר עין שכלו להשיג דברים 
נעלמים ומה שעתיד להיות, על אחת כמה וכמה שכשחלה הנבואה על האדם 
שנתפשט חומריותו מעליו והוא רואה בעיני שכלו בהקיץ שהוא יכול להשיג 
כמה דברים הנסתרים. 


מדוע רבי זירא בדק עעמו בתנור 


אש אחד מששים לגיהנם. בצרור החיים (ד"ס 6ט, נדפס לעיל ע"פ) הקשה מהמבואר 
בבבא מציעא (פס.) שרבי זירא היה בודק עצמו כל שלשים יום בתנור לדעת 

אם תשלוט בו אש של גיהנום. וקשה מה זה הועיל והרי האש שלנו היא אחד 

מששים בגיהנום. 

ותירץ שאפילו שאינה שולטת כל כך על כל פנים עושה רושם מקצתה. עוד 
תירץ שהיה בודק את גופו שהוא 'חומר' שדרך אש שלנו שתשלוט 

בגוף, ומזה שלא שלטה בגופו משם ראיה שלא תשלוט אש של גיהנום בנשמתו 
שהיא חלק אלוה ממעל וסיגלה תורה ומצוות, שכתוב ילמס כג כע) 'הלא כה 

דברי כאש נאם ה". 


הרי המן היה טעמו כדבש 


דבש אחד מששים למן. בתפארת מנחם (טפפכפניק, ד"ס דנם) הקשה שהרי בתורה 
נאמר גבי המן (עפופ עו ) 'וטעמו כצפיחית בדבש', הרי שמדמה מן לדבש 


מקומות, עיין תוספות בבבא קמא (3: דיס פיפץן) ובמועד קטן (כפ. ד"ס פיפן) ובבבא מציעא (קו: ל"ס 
טיפין). [ועיין עוד ברש"י שבת (5: ד"ס טיפץ) וסנהדרין (ו: ד"ס סטיס)]. ‏ צג. וכן מבואר בחידושי אגדות 
למהר"ל (נ"מ (: ד"ס ומר 6%) שאחד מששים הכוונה שהדבר ההוא נחשב רק חלק מהדבר השלם. 
ומה שנקטו דווקא אחד מששים כי פחות מחלק אחד מששים הוא בטל לגמרי כמו שאמרו בטל 
בששים. וכן מבואר בצדקת הצדיק (פֿות קמ) ובסידורו של שבת (סקלמס, ד"ס עוד כיפי). | צד. וכן ביארו 
בעקידת יצחק (כלטיפ פער כע, עמ' כ ובאברבנאל (פר מקן עע' פפס). ‏ צה. אמנם עיין מאור ושמש 
(פר' ופי ד"ס וירל מנסס) שהבין ששבת הוא אחד מששים ממש. עיי"ש. וראה גם במלבי"ם (שמות 5 יג). 


ילקוט 


ולא רק אחד מששים. ותירץ בשם רבי העשילצ' שידוע שבכל המאכלים משערים 
לבטל נתינת טעמם בששים, ואם כן כך פירוש הפסוק, 'וטעמו' היינו אם מן 
נפל לתוך איזה מאכל ונתן בו טעם דהיינו עד ששים כנגדו נמצא שכבר בטל 
עיקר הטעם של מן בששים עדיין היה נרגש בצפיחית בדבש בעין שלא על ידי 
תערובות. נמצא שאדרבה מכאן נלמד שדבש אחד בששים במזצ'. 
בפנים מסבירות (ל"ה פעסס) כתב שמה שכתוב שדבש הוא אחד מששים במן 
אין הכוונה בטעמו אלא משום שמצינו ביומא (עו) שהמן שהיה יורד 
לישראל היה גבוה ששים אמה, ולזאת אמר שהדבש היה אחד מששים, והיינו 
שהדבש שנשתבחה בו ארץ ישראל כפי שכתוב (לניס כו ט) 'ארץ זבת חלב 
ודבש', אותו דבש לא היה רק אחד מששים מהמן בגובה. ובכתובות (קש:) איתא 
'אמר רבי יעקב פעם אחת קדמתי בנשף והלכתי עד קרסולי בדבש של תאנים'. 
ויתכן שלפי החשבון גובה עד הקרסולים הוא אחד מששים [אמה] מגובה של 
המן. וזה כמבואר בתוספות (:"כ ק: ד"ס וסכומן) שהאדם גובהו שלשה אמות מלבד 
הראש. אם כן מגיע אמה עד הקרסולים, והמן היה פי ששים מזה. 


על איזה שבת מדובר כאן 
שבת אחד ית לעולם הבא. בבן יהוידע (ד"ס ד) ביאר שמה ששבת הוא 


אחד מששים לעולם הבא לא מדובר על עולם הנשמות, אלא על עולם 
הזה שאחר התחיה שנקרא גם כן בשם עולם הבא או בשם 'לעתיד לבוא' מפני 


שהוא נחשב עולם חדש במזג חדש והוא עולם שכולו שבת. 


מדוע הברייתא לא נקטה גם שמש ותשמיש 


שם. בברכת ה' (ל"ס פפשס) הקשה למה לא נקטה הגמרא גם שמש ותשמיש 
וכמו שלמדנו לעיל שהם מעין עולם הבא כמו שבת. ותירץ שכאן לא 
נקטה הגמרא אלא חמשה דברים חלוקים זה מזה בעניינם, אבל שמש ותשמיש 
הם כמו שבת שהם מעין עולם הבא אלא שנקטה הברייתא דבר אחד. 

ובברכת אברהם (ד"ס פמשס) תירץ שמה שמנתה הברייתא אחד מששים בדווקא 
הוא או בקירוב, אבל שמש ותשמיש יש לומר שאינם אחד מששים 

אלא יותר או פחות הרבה מאחד מששים. ועוד תירץ על פי דברי המהרש"א 
לעיל שאחד מששים היינו שיש קצת ממשות והוי דוגמתו, ואם כן יש לומר 

ששמש ותשמיש אינם בכלל זה. 
אמנם בשלמה משנתו (ד"ס ענת פתד) ביאר שמה ששנינו שבת אחד מששים לעולם 
הבא זה לא מה שלמדנו לעיל שבת מעין עולם הבא, אלא הכוונה כאן 
שאפילו שקיים כל המצוות שבתורה רק שחילל שבת בפרהסיא, הרי חילול 
השבת הוא כאחד מששים בתערובת המצוות ואוסר את כל התערובות כאילו 
כפר בכל התורה שדינו כעכו"ם לכל דבריו. 


מה הנפקא מינה 


שינה אחד מששים למיתה. בשלמה משנתו (ד"ס פינס) ביאר שנפקא מינה בזה 

שאפילו תלמיד חכם צריך לומר לפני השינה פסוק אחד של רחמים 

כמבואר לעיל (ס). וזה שתיקנו לומר 'והאר עיני פן אישן המות' כמבואר להלן 

(:), והמהרש"א (קס מ" ד"ס וספכ). ציין לגמרא כאן ששינה אחד מששים במיתה. 

וכן מבואר בזהר (עפטי נג:) שכל אחד בלילה טועם טעם מיתה דהיינו אחד 
מששים ולכן צריך לומר פסוק של רחמים. 


ביאור במה שדוד לא ישן יותר מששים נשימות 


שם. הגר"א באמרי נועם (ל"ס פינס) ביאר שלכן מבואר בסוכה (כו:) שדוד לא היה 
ישן ששים נשימות שהוא מיתה ממש, שנשימה אחת היא אחד מששים 
במיתה, נמצא שששים נשימות הוא מיתה ממש. 


מדוע חלום הוא אחד מששים בנבואה 


חלום אחד מששים לנבואה. בשלמה משנתו (ל"ס פוס) ביאר שדבר האמת 
הנמצא בחלום נרגש להפותר החכם, ויוציא הבר מהתבן והדברים בטלים 
שבו, לכן חלום הוא רק חלק ששים מנבואה. 
באמרי נועם (ון, ד"ס ממעס) הקשה שבשלמא דבש ושבת שמנתה הברייתא אחד 
מששים היינו שמי שאכל מן היה נהנה ששים פעמים יותר מאכילת 
דבש, וכן ההנאה מעולם הבא היא ששים פעמים יותר מהנאת שובתי שבת, 
וכך אש אחד מששים לגיהנום שהצער מגהינום הוא ששים פעמים יותר ממי 
שנשפט באש של הדיוט, וכן בשינה מתבטלים החושים אחד מששים במיתה 


צו. הובא בחנוכת התורה (פכ' נקנם פופ על). צז. וכן ביארו החתם סופר (פורת מפס פכ' ענת ד"ס 
ועעמו) בשם הגר"א, ובשלמה משנתר (ד"ס לנם). צח. וזה הפירוש שמשה רבינו נסתכל באספקלריה 
המאירה, כי כאשר אחד רואה ומביט בזכוכית מאירה הדבר אשר ראה הוא הדבר שיש בו 
ממש וכאשר מביט ומספר אשר רואה שם אדם או גמל או סוס אמת הדבר אשר אין בו 
ספק. אבל כשמביט בזכוכית שאינה מאירה כעין מראה ומספר שרואה שם אדם או גמל הוא 


ברכות נז: 


ביאורים 


קמט 


ובמיתה מתבטלים החושים מכל וכל. אבל מה הכוונה חלום אחד מששים 
לנבואה. 

וביאר שהכוונה היא ללמד כלל גדול איך לפתור החלומות, והוא על פי מה 

שהקדים שם את דברי הגמרא ביבמות (מע) כל הנביאים נסתכלו 
באספקלריה שאינה מאירה, משה רבינו נסתכל באספקלריה המאירה. והביאור 
הוא כי כל הנביאים היה מחזה הנבואה אצלם בחידות ואת אשר דיבר נבואתו 
לעם הבין מדעתו ממה שראה במחזה, והנביא ראה במחזה המשל ואמר לעם 
את הנמשל אשר הבין מהמשל אשר ראה במחזה הנבואה. מה שאין כן בנבואתו 
של משה לא ראה משל ואמר הנמשל, רק מה שראה במחזה היה גוף הדבר 
ואת מה שראה ושמע מפי הקב"ה לא שינה, כגון מה שנאמר למשה 'דבר אל 
בני ישראל ואמרת אליהם ועשו להם ציצית' (נתדנר טו (), דברים אלו ממש אמר 
משה אל בני ישראל. וזה מה שאמרו בזוהר (פסס כנ3.) 'שכינה מדברת מתוך 
גרונו של משהי, היינו מה שהיתה שכינה מדברת זה הדבר בעצמו יצא מתוך 
גרונו של משה לבני ישראלצ". ואם כן דרכי הנבואה זולת נבואת משה רבינו 
דבר אשר רואה במחזה אינו גוף הדבר רק הנמשל אשר נמשך מהמחזה אשר 
ראה. אם כן אם בנבואה כך כל שכן מי שרואה בחלומו בודאי אי אפשר לומר 
שמה שמראים לו בחלומו זהו ממש גוף הדבר וזהו פתרונו כי גם בנבואה לא 
מצינו כך רק בנבואת משה שהיתה באספקלריה המאירה, ובודאי חלום הוא 
רחוק מאוד מנבואה. לכן בא בעל המאמר ונותן כלל שמי שרוצה להיות מפותרי 
חלומות צריך לשקול בדעתו את דרכי הנבואה כמה רחוק הנמשל ממשל המחזה 
שראה, ולהרחיק ששים פעמים הפתרון אשר הוא הנמשל מהחלום אשר הוא 
המשל ואז יהיה הפתרון אמת כי החלום בודאי הוא במדרגה קטנה מאד נגד 

נבואהצל. 


עוד בדמיון החלום לנבואה 


שם. בשיבת ציון (פו"פ, סי ₪ ביאר שחז"ל יחסו החלום לחלק ששים בנבואה 

מטעם שסיבת החלום אשר אינו מסיבת הגופני והוא חלום שהוא הודעה 
ומראה מן ה', והתעוררות חלום זה הוא בדמיון התעוררות הנבואה. וכדי להבין 
זה צריך להקדים בענין פעולת הנפש המעורר ופועל הרהורים ומחשבות ודעות 
האדם איך יוצא כח הנפש אל הפועל. וביאור הדברים, כי מחשבות האדם 
ותחבולותיו והרהורים כשיוצאים אל הפועל מרגיש האדם איזה עסק במוח 
שבראשו ובחדרי לבבו, ויש מהחוקרים שאומרים כי כאשר יתעורר כח הנפש 
להוליד מחשבה והרהור יתפעל במוח ובלב איזה ציור דק, וכל מחשבה ודעה 
והרהור יש לו ציור מוגבל לתכונתו כפי מה שהוא, ולפי ערך רבות המחשבות 
אשר בלב איש כן הוא ערך הציורים המתהוים במוח, וגם זהו הסיבה לשכחה 
כאשר בהמשך הזמן או מפני סיבה אחרת נמחק הציור מכלי המוח אז נשכחת 
ונאבדת המחשבה הזאת, ולפעמים לא נמחק הציור לגמרי ונשאר עדיין רושם, 
ובהתעוררות כח הנפש יתעורר הציור מהדעה והמחשבה הזאת ויזכור הנשכח. 
אמנם אם כבר נמחק הציור לגמרי אינו בחזרה ונשכח ויוצא מהלב, וזה הוא 
סיבת כח המדמה אשר נדמה במחשבת האדם, דהיינו שהציורים האלו מתעוררים 


ינוחו ולא ישקטו מלחשוב מחשבות בהתעוררות הציורים המולידים עשתונות 
והרהורים בכח המדמה. ובהקיץ אין מקום להוצאת כח המדמה מפני טרדת 
החושים המטרידים את האדם בפעולותיהם בעת היקיצה ונתבטל כח המדמה 
ואינו נרגש. אך בעת השינה כאשר ינוחו החושים אז יש מוצא לכח המדמה 
להתעורר על ידי עיכול המזון או על ידי חולשת מזג הגוף במרוצת הדם הסובב 
בגוף האדם או על ידי סיבות חומריות אחרות, ומפני זה שכיחים הרבה חלומות 
מעין הרהורי דיומא, יען כי הציורים האלה אשר חדשים מקרוב נולדו, רושם 
ציורים האלה עדיין הם חזקים ולהם משפט הקדימה בהתעוררות פעולותיהם 
בכח המדמה וכל מה שנראה בחלום בהתגברות כח המדמה על ידי סיבות הגוף 
המה הבל ואין בהם ממש. אך יש עוד התעוררות כח המדמה אשר הוא סיבה 
מן השמים לגלות לאדם דבר מה, חלום זה יש בו ממש, כי גם הנבואה אשר 
היתה לנביאים היתה בהתעוררות כח המדמה והוא בחפץ ה' ורצונו יתברך להעיר 
רוח נבואה לנביאים היה במראות הנבואה התעוררות כח המדמה, ורק משה 
רבינו הנבואה באה לו בידיעה ממש מהקב"ה, כמו שכתוב (נמלנל יג ו) 'אם יהיה 
נביאכם ה' במראה אליו אתודע בחלום אדבר בו, דהיינו כמו שהחלום הוא 
מראה בכח המדמה והוא על ידי התעוררות ציורי הרהורים בשעת השינה בעת 
שינוחו החושים, כן היא הנבואה שברצון ה' יתעוררו ציורי עשתונותיו של הנביא 
ונדמה לו בכח המדמה המראה וכאשר בא עליו שפע הנבואה נתעלף בביטול 


שקר גמור כי מעולם לא היה שם במראה שום דבר, אך האדם רואה צל החוזר מהמראה 

אליו או לכל דבר מה שהוא נגד המראה, וזה מה שכל הנביאים הסתכלו באספקלריה שאינה 

מאירה, שמה שראו לא היה גוף הדבר ולא אמרו כלל מה שראו רק אמרו הנמשל מה שנמשך 

מהמשל שראו. | צט. ובזה ביאר שם בארוכה מדוע חרטומי פרעה לא פתרו החלום כפתרון 
יוסף. עיי"ש. 


- ילקוט 


הרגשת החושים?. ומעתה החלום האמיתי יש לו יחוס לנבואה כי התפעלות 
שניהם הוא בעת הפרדת הרגשת החושים אשר יפנו מקום להתעוררות כח המדמה. 


מה ההבדל בין חלום לנבואה 


שם. בפתרון חלומות (פ"% פער 5 פ"ג) ביאר חמשה חילוקים בין חלום לנבואהלא: 

א. שהחלום הנבואי אינו בא אלא למי שהוא חכם צדיק גיבור ועשירקג. 
אבל חלומות [אמיתיים] אחרים יבואו לאדם שלא הגיע למדרגה זו. ב. שהחלום 
הנבואי אפילו שהשפעתו באמצעות מלאך, הנה אין המלאך נראה ובא כי אם 
עם הקב"ה, והקב"ה אומר דבריו למלאך והמלאך אומר לנביא בפני הקב"ה. 
אבל בשאר חלום אפילו שגם הוא בא מאת ה' מן השמים הנה האמצעי אומר 
דבריו שלא בפני הקב"הלי. ג. שהחלום הנבואי יש לו יתרון בהרגש כח הדמיון 
עד שיתפעל ממנו כל כך כאילו היה בהקיץ ולזה יהיה נזכר לו מה שחלם ולא 
ישכח ממנו בשום פעם, מה שאין כן בחלום פשוט שהוא בא בחולשת הדמיון 
עד שפעמים ישכח כל מה שחלם כנבוכדנצר ופרעה ששכחו מהחלוםקד. ד. שכל 
חלום נבואי אפילו שאפשר לבוא מבלי משל וחידה, הנה על ידי המשל הוא 
מבואר וברור פתרונו, כפי שכתב הרמב"ם (יפודי ספורס פ"ז ס"ג) 'הדברים שמודיעים 
לנביא במראה הנבואה דרך משל מודיעים לו ומיד יחקק בלבו הפתרון וידע מה 
הוא'לה, מה שאין כן בחלומות הפשוטים שסתומים וחתומים עד עת קץ פתרונם 
או קיומם. ה. שהחלום הנבואי אין בו דברים בטלים כלל אלא כל חלקי החלום 
כולם מורים על ענין אמתלי, אבל בשאר החלומות אין חלום בלא דברים בטלים. 
רבי חיים ויטאל בשערי קדושה (פ"ג פעל ס) כתב עוד שבעת הנבואה אבריו של 

הנביא מזדעזעים ויתבטלו כוחותיוקז, בשונה מן החלום שאינו משפיע על 
החולםק". ועוד כתב שהנבואה נעשית בעת שנפשו של הנביא עדיין בגופו ואילו 

החלום הוא כאשר חלק מנפשו עוזב את גופו ועולה לעולמות העליונים. 


במה דברים אלו יפים לחולה 


ששה דברים פימן יפה לחולה אלו הן עטוש זיעה שלשול קרי ושינה 

וחלום. במי השלח (ל"ס פטס) כתב שדברים אלו נודעים בטבע כי הזיעה 
והשלשול מועילים הרבה אפילו לאדם בריא, וכפי שכתב הרמב"ם (דעופ פ"ד ס"כ) 
ילא יאכל אדם עד שילך קודם אכילה עד שיתחיל גופו להתחמם או יעשה מלאכה 
או יתייגע ביגיעה אחרת. כללו של דבר יענה גופו וייגע כל יום בבוקר עד שיתחיל 
גופו להתחמם וישקוט מעט עד שתתיישב נפשו ואוכל'. ובהמשך דבריו (סי"ל) כתב 
יועוד כלל אחר אמרו בבריאות הגוף כל זמן שאדם מתעמל ויגע הרבה ואינו שבע 
ומעיו רפין אין חולי בא עליו וכוחו מתחזק'. ושם (סיייג) כתב 'לעולם ישתדל אדם 
שיהיו מעיו רפין, כל זמן שהרעי נמנע או יוצא בקושי חלאים רעים באים'. ומבואר 
מכאן ששני דברים אלו הזיעה והשלשול מועילים מאדקט. והנה אם לבריא דברים 
אלו טובים כל שכן לחולהלי. וכן כל יתר הדברים שמביאה הברייתא הוא על דרך 

זה שמועילים לחולה, וכפי שיתבאר בסמוך. 


ביאור הראיה על עיטוש 


עטוש דכתיב עטישותיו תהל אור. במי השלח (ל"ה עפס) ביאר על פי הפרקי 

דרבי אליעזר (פנ"נ) שקודם יעקב אבינו לא היה אדם חולה רק כשהיה 
מתעטש היתה נשמתו יוצאת ממנו וכשבא יעקב אבינו ביקש רחמים ונתהפך 
העיטוש לחיים, ומביא ראיה מהפסוק 'עטישותיו תהל אור'. אף שהפסוק מדבר 
בלויתן, מכל מקום לומדים שעל ידי העיטוש נהפך לאור כמבואר שם 'שנהפך 
המות הזה לאור'ל'א. וכמו שידוע עתה על ידי ריח שנעשה בשביל להתעטש 
מאיר עינים. והביא שם מספר הברית (מפמכ יז פ"ד) שכתב 'ומותרות הליחות 
שבראש נפרש על ידי הורידים הבאים אל החוטם וממנו לחוץ'. וידוע כי העיטוש 

מועיל לזה. 


הרי הפסוק הוא קללה לאדם הראשון 


זועה דכתיב בזעת אפיך תאכל לחם. המהרש"א (ת" ד"ס עפס) כתב שלפי 

פשוטו של מקרא מדבר בקללה לאדם הראשון שיאכל לחמו בטורח, אלא 
הגמרא נקטה פסוק זה לסימן בעלמא. 

בגבול בנימין (פ"ג לש דיום כו) ביאר שהזיעה כשתבוא הרבה היא רעה והיא סימן 

לאורך החולי, וכן אם לא תבוא אלא בראש או באבר פרטי ולא בכל 


ק. כמבואר ברמב"ם (יקולי ספוכס פ"ז ס"פ). קא. עיין בזהר (ו₪ קמט.) שכתב שהנבואה היא בשש 
דרגות [ספירות] מעל מדריגת חלוס. וראה בעבודת הקודש (גנפֿ, פנק פפכי פולס פכ"ז) ובאור יקר (נרמ"ק, 
פר' װ65 שער ו ס" ג) ובצדקת הצדיק (פת ₪ ובמכתב מאליהו (ת"ל עמי 65ג) לביאור הדברים. 
קב. כמבואר ברמב"ם (פודי סתוכס פיז ה"). ‏ קג. ועל פי זה ביאר את דברי חז"ל (מגגס 69 'אף על 
פי שהסתרתי פני מהם' בכך שבטלה הנבואה שבה המלאך דובר בפני ה', 'מכל מקום בחלום אדבר 
בו' על ידי מלאך שלא בפני ה'. ועיין עוד במלבי"ם (טופעס ו "). קד. חילוק זה הביא שם בשם 
רבי חסדאי קרשקש בספרו אור ה' (מפֿמר שני כנל ד פ"ג). קה. וכן כתבו הרשב"א (שו"ת, ח" פיי פיק 
ל"ס וספופן) ובדעת תבונות (פות קפ). וביאר הרשב"א סס) שאילו היה מסתפק [הנביא] על הבר מהם 
לא היה מחליט בהם פעולות מסוכנות מבהילות כענין העקידה וזולתה. וכן כתב בעקידת יצחק (פרי 
קו. וכן כתבו בספר העיקרים (מפפר 6 פ"ט) וברלב"ג (פמופנ 5 ג כ) ובמלבי"ם (ילפיס כג 
קז. כמבואר ברמב"ם 


כ שער כס). 
כם). וציין עוד מה שכתב בספרו מלחמות השם (מפסמר ג פ"ו) הבדלים נוספים. 


ברכות נז: 


ביאורים 


הגוף בכללו, וזה מביאה הגמרא מהפסוק 'בזיעת אפיך תאכל לחם' דהיינו 
כשהזיעה היא טובה אז תאכל לחם, והפסוק אמר 'אפיך' ששם עיקר. ולפי 
שלפעמים על ידי רוב הזיעה מת האדם, לכך נאמר (נלטיק ג יע) 'עד שובך אל 
האדמה', והמופת הוכיח שבשעת מיתה יתמלא זיעת האדם. 
ובמי השלח (ד"ס פפס) ביאר שעל ידי חטא אדם הראשון שהביא עליו חלק רע 
ונוצרה הזיעה, קיללו הקב"ה 'בזיעת אפיך תאכל לחם', והיינו כשתצטרך 
לאכול צריך אתה להזיע תחילה וכדברי הרמב"ם לעיל שזה בריאות הגוף. 


הרי בפסוק לא נזכר עואה באל"ף 


שלשול דכתיב מהר צועה להפתח ולא ימות לשחת. ברש"י (ד'"ס עהכ) ביאר 
ש'מיהר צועה' היינו מי שצריך להריק מעיו. ובמהרש"א ("6 ד"ס קקה) 

ביאר שאפילו שבפסוק לא נאמר צואה באות אל"ף אלא צועה בעי"ן, מכל 

מקום הגמרא נקטה פסוק זה רק לסימן בעלמא ששלשול טוב לחולה. 

בגבול בנימין (פ"ג דרוש כו) ביארקיג שלומדים 'מהר צועה להפתח' דהיינו כשיש 
לו חולי והוא ממהר להפתח הוא סימן יפה לחולה. או שהשלשול יוצא 

בלי דוחק וצער אז הוא טוב ולא ימות לשחת. ובתנאי ש'ולא יחסר לחמו' 
[המשך הפסוק], שלא יקוץ לגמרי במאכל, שאם כל אוכל תתעב נפשו נאמר 

על זה (תסניס קז פ) 'ויגיעו עד שערי מות'. 
במי השלח (ד"ס פטס) ביאר את הראיה מהפסוק לשלשול, שהנה בפסוק נאמר 
(שעיס 6 א-טו) 'ותשכח ה' עושך נוטה שמים ויוסד ארץ ותפחד תמיד 
מפני חמת המציק כאשר כונן להשחית ואיה חמת המציק. מהר צועה להפתח 
ולא ימות לשחת ולא יחסר לחמו. ואנכי ה' אלהיך רוגע הים ויהמו גליו ה' 
צבאות שמו'. וחז"ל פירשו שהפסוק שואל למה לכם לירא מפני חמת המציק 
ואיה חמת המציק, הלא דווקא מיהר צועה להפתח אז לא ימות לשחת, אבל 
אם יסתמו נקביו הלא כאין נחשב. וכך מברכים 'אם יפתח וכו' או יסתם 
אחד מהם אי אפשר להתקיים ולעמוד לפניך'. והלא אנכי אשר רוגע הים, 
אף שהמו גליו לשטוף דרך הילוכם הטבעי ומכל מקום עכבתים ומנעתי 
הילוכם הטבעי, וכל שכן שיש בידי לעכב הילוך הנקבים ולעצרם. וזה סיום 
הפסוק 'ה' צבאות שמוי. 


ביאור הראיה מהפסוק על לקי אוצר החכמה, 


קרי דכתיב יראה זרע יאריך ימים. בגבול בנימין (פ"ג דלוש כו) ביאר שמזה 
שכתוב 'יראה זרע' ולא 'יהיה לו זרע', מכלל שמדובר בקרי. ולהיות שמצד 
אחד אינו טוב לפי שמזריע לבטלה לכן איחר התנא וכתב אותו בתור דבר 
רביעי שטוב לחולה. 
במי השלח (ד"ס טטס) ביאר את הראיה שבפסוק כתוב (יטעיס גג י) 'וה' חפץ דכאו 
החלי אם תשים אשם נפשו יראה זרע יאריך ימים וחפץ ה' בידו יצלחי. 
ולכאורה לפי לשון הכתוב היה לו לכתוב 'יאריך ימים ויראה זרע', כי הפסוק 
החל לדבר במי שחפץ ה' ודכאו החלי, והיה לו לכתוב 'יאריך ימים' ובזה די 
מה שחלה והקב"ה הבריא אותו, ועוד יוסיף לא די שיאריך ימים אלא עוד 
שיראה בנים. אלא ודאי כוונת הפסוק שהקב"ה חמל עליו ועושה שיראה זרע 
והוא לסימן שיבריא ואחר כך עושה כן בפועל שמאריך ימים. 


בביאור הראיה על שינה 


שינה דכתיב ישנתי אז ינוח לי. בגבול בנימין (ס"ג דרוש כו) ביאר ששינה 

[וחלום] מורה על מנוחת הגוף להחליף כח ולהתקיים בבריאות, ומביאה 

הגמרא ראיה מזה שכתוב בתחילת הפסוק יג ג יג) 'כי עתה שכבתי ואשקוט 

ישנתי אז ינוח לי', ולכאורה הוא כפל ענין. לכן דרשוהו על החולה המוטל 

במיטה כי תבוא לו רפואה על ידי שקיטת הגוף וזה יהיה כשישנתי שאז ינוח 
לה 


הרי לא מוזכר בפסוק חלום 


חלום דכתיב ותחלימני והחייני. המהרש"א (פ"6 ד"ס חסס) ביאר שאפילו שפשט 
הפסוק 'ותחלימני' היינו מלשון בריאות ולא לענין חלום, אלא שהגמרא 
נקטה פסוק זה לסימן בעלמא, וכמו שנתבאר לעיל. 


(יקודי התוכס פ"ז ס"). ועיין בספר העיקרים (פלפר ג פיי שהדבר תלוי במדרגת הנביא. קח. וכן כתב 
המלבי"ם (ינפיס כג כט). ‏ קט. והביא שם מספר הברית (מפמר זז פ"ד) שכתב שחלק העב והרע שבדם 
מיסוד האש נדחה ויוצא לחוץ על ידי יציאת הגללים מהגוף וחלק הרע שביסוד המלח ויסוד המים 
הרעים נדחה לחוץ חלק הדק שבהם על ידי נקבי הזיעה. ‏ קי. וכפי שהביא שם מאבות דרבי 
נתן (פמ"ל ופ ד) 'שלש זיעות הן יפות לגוף, זיעת חולי זיעת מרחץ זיעת מלאכה, זיעת חולי מרפא 
זיעת מרחץ אין לך כיוצא בו'. הרי שזיעת חולי מרפאה. קיא. ועיין שם בסוף הדיבור (נסוגליס) 
מדוע הפסוק נקט דווקא בלויתן. וכן הביא בגבול בנימין (פ"ג מפ דלוס ט) את דברי פרקי דרבי אליעזר. 
והוסיף שלכך נאמר 'עטישתיו' מיעוט רבים שנים לפי שאמרו הרופאים שאם החולה מתעטש פעם 
אחת בלבד הוא סימן רע. אך אם יתעטש שתי פעמים הוא סימן טוב כי בעיטוש אחד אפשר למות 
כמו בימי עולם, אבל בשנים הטבע מתחזק לדחות המותרות. | קיב. הובא באסיפת זקנים (פסק, 


ל"ס שסס). 


ילקוט 


בגבול בנימין (פ"ג דמוע ט) ביאר שכיון שרוב השינה הוא מורה על חלישת הטבע 

ואפיסות הכוחות, לכך מביאה הגמרא את החלום שכתוב בחזקיהו (שעיס 
₪ טז) 'ה' עליהם יחיו ולכל בהן חיי רוחי ותחלימני והחייני', שאילו נאמר 
ש'ותחלימני' הוא מלשון בריאות כפשוטו, היה לו לומר 'והחייניי ואחר כך 
יותחלימני', כי תחילה נגזר החיים ואחר כך הבריאות. ולכן פירשוהו על החלום 
שמורה על שהטבע הולך ומתחזק והכח הדמיוני שממנו החלום עומד על בוריו. 


ביאור מדוע חלום יפה לחולה 


שם. בחתם סופר (ד"ס פקס) ביאר שחלום יפה לחולה כיון שהחלום הוא אחד 

מששים בנבואה, וכיון שזכה החולה לאחד מששים בנבואה סימן יפה הוא 
שיבריא החולה. 

במי השלח (סוף ד"ס פנשס) ביאר שאם לא חולם חלום נקרא רע כמבואר לעיל 

(נס:), אבל כשרואה חלומות טובים סימן הוא שהוא חשוב בשמים לפקדו 
בבשורה טובה. 


לעיל כתוב 'ורפואתן רפואה' 


ששה דברים מרפאין את החולה מחליו ורפואתו רפואה אלו הן כרוב 

ותרדין ופיפין יבשין וקיבה והרת ויותרת הכבד. בברכת אברהם 

(ד"ס ורפוסו) העיר שלעיל (עד:) הובא גם לשון ברייתא זו וכתוב שם 'ורפואתן 

רפואה' וכאן כתוב 'ורפואתו רפואה'. וביאר שהכל ענין אחד, שכאן פירושו 

שרפואתו של חולה שנתרפא על ידם היא רפואה תמידית ואינה עראי ואין לו 

לחשוש שיחזור עוד לחליו. או שהכוונה שזו רפואה גמורה ואינה הקלת החולי 
לחוד. 


מדוע נכפל הלשון 


שם. בברכת ראש (ד"ס פפס) הקשה על מה שהברייתא כופלת בלשונה 'מרפאין 

את החולה ורפואתו רפואה'. ותירץ שהברייתא נוקטת דברים שמזיקים 
לבריא ומרפאים את החולה?", ולכן הברייתא כפלה בדבריה שלא נאמר 
שמרפאים חולי זה וקשים לדבר אחר כמו שדברים אלו לא טובים לבריא, קא 
משמע לן. 


אף כשמתרפא מחליו לגמרי בכל זאת צריך לשמור את עצמו לימים 
הבאים ביתר שאת שלא ישוב לחליו יען כי עלול הוא על ידי חליו מכברקיז, 
על כן אמרה הברייתא שדברים אלו לא די שמרפאים את החולי מחליו אלא 

שרפואתם רפואה אף לימים הבאים שלא ישוב אליו החולי עוד. 


נפקא מינה בזה 


שם. בחדשים גם ישנים (ל"ס פטס) כתב שנפקא מינה בזה שישתדל החולה לדברים 

אלו והוא בכלל שמירת הנפש או בכלל קיום הכתוב (נכפפית 3 ז) 'נפש חיה', 

שדורשים (סעניפ כנ:) נשמה שבך החייהו', וכמו כן יש לאדם להיזהר מן הדברים 
הקשים לחולה המבוארים בסמוך. 


איזה דגים קטנים 
ויש אומרים אף דגים קטנים ולא עוד אלא שדגים קטנים מפרין ומברין 
כל גופו של אדם. הגר"א באמרי נועם (ד"ס וש) ציין לגמרא לעיל (מד:) 
שדווקא בגילדני דבי גילי והיינו דגים קטנים מאד שאין דרכם לגדול יותר נאמר 
עליהם (עס) 'וכל נפש משיב את הנפש', אבל דג קטן ממין דג גדול ולא גדל 
על זה נאמר כל קטן מקטין' ואינו טוב לחולהקטי. 


בכפילות לשון הברייתא 


שם. בברכת ראש (ד"ס פפס) הקשה על כפילות לשון הברייתא 'מחזירין את 

החולה לחליו וחליו קשה'. ותירץ שדברים אלו לא יפים לחולה אמנם 

יפים לבריא, ואם כן כפלה הברייתא לומר שחליו קשה ולא יוטב לו אפילו 

במקצת כמו שלבריא הוא טוב. ובאם יעקב (סוף ד"ס פעס) ביאר שדברים אלו לא 
די שמחזירים אותו לחליו אלא שהחולי נעשה קשה עליו יותר מבתחילה. 


בביאור גירסת הגמרא 


איני והכתיב ויאמר ה' לה שני גוים בבטנך אל תקרי גוים אלא גיים. 
הגר"י פיק בגליון הגמרא הקשהקט' שהרי הכתיב הוא 'גיים' והקרי הוא 
'גוים', ומהגמרא משמע להיפך שהכתיב הוא 'גוים' והגמרא אומרת שאל תקרא 


קיג. כמבואר לעיל (פל). קיד. וכתב שם [בסוף דבריו] שחכמי המוסר לוקחים מזה משל לרפואת 
הנפש שאם נכשל האדם חס וחלילה באיזה חטא צריך להלאה להוסיף שמירה על שמירתו. 
קטו. וכן כתב הב"ח (י"ד פיי קיג סוף ד"ס ו( 6סלו 606 :ניטול), ציינו במסילות הברזל (ד"ס וע). | קטז וכן 
הקשה התורת חיים (ע" . דיס % תקר). ‏ קיז.וכן כתב רש"י (נספפיפ כס כ 'גיים כתיב כמו גאים 
אלו אנטונינוס ורבי' וכו'. וכן ביארו בהגהות רבי גדליה לפשיץ ע"ו י. ד"ס %) ובחידושי המלבי"ם 
(ד"ס 6יני). וכעין זה ביאר בעץ יוסף (פס ד"ס פמ) שאין כוונת הגמרא שהכתיב הוא גוים וקורים גיים, 


ברכות נז: 


ביאורים 


קנא 


כך אלא 'גיים'. ובמגיד תעלומה (ליס % פקלי) כתב שאולי נפל בגמרא טעות סופר 

וצריך להיות 'אל תקרי גוים אלא גאים'. ובברכת אברהם (ל"ס 066 ביאר 'אל 

תקרי גוים' כמו הקרי 'אלא גיים' כמו הכתיב, והוא כמו גאים מענין שררה 

וגבהות, שרבי היה גדול בישראל ואנטונינוס באומותק". ובמנחת יהודה (ד"ס 66 

ביאר כיון שהכתיב הוא 'גיים' והקרי 'גוים' דורשים אל תקרי 'גיים' אלא 'גוים' 
אלו אנטונינוס ורבי. 


ביאור 'אל תקרי גוים אלא גיים' 
שם. בסמיכת חכמים (ד"ס %) ביאר את דרשת הגמרא על פי דברי הגמרא ביומא 
(סנ:) שכל מקום שנאמר 'שני' צריך להיות שניהם שוים כמו שני כבשים 
שני שעירי יום הכפורים וכדומה. ואם כן יהיה קשה שאמר כאן הפסוק 'שני 
גוים בבטנך' שהפירוש ששניהם שוים בתואר גוים, או להיותם עובדים לאל 
אחד או להיפך חס וחלילה, וזהו נגד האמת כיון שבפסוק (נכסטיפ כס כנ) כתוב 
'ויתרוצצו הבנים בקרבה', ופירש רש"י (פס) בשעה שהיתה עוברת לפני בתי 
מדרשות היה יעקב מפרכס לצאת ובשעה שהיתה עוברת לפני פתחי עבודה זרה 
היה עשיו מפרכס לצאת. ואם כן אי אפשר לומר שבתואר גוים היו שניהם שוים 
או להיותם עובדים לאל אחד או להיפך. אמנם בימי אנטונינוס ורבי נתקיים 
שאנטונינוס נתגייר כמבואר בירושלמי (מגלס פ" סי"). והובא במקובלים 
שאנטונינוס ורבי היו עשיו ויעקב ממש, אנטונינוס היה גלגול עשיו ורבי היה 
גלגול יעקבקיף, ולכך היה נקרא רבי יהודה הנשיא, כי 'נשיא' ראשי תיבות ניצוץ 
של יעקב אבינו. ויהיה פירוש המאמר כך 'אל תקרי גוים' אל תוכל לקרות גוים 
שיהיה הפירוש שני גוים ששניהם שוים בתואר גוים היינו באמונה אחת אלא 
כשאתה קורא גיים זה אנטונינוס ורבי שאלו הם השנים שבבטנה ממש, שזה 
היה גלגול עשיו וזה גלגול יעקב, ואז שפיר נתקיים 'שני גוים בבטנך' להיותם 

שניהם גוי קדוש. 
הגר"א באמרי נועם (ל"ס 3) ביאר את דרשת הגמרא 'אל תקרי גוים' כי בהיותם 
=פטן אין שייך לומר גוים בלשון רבים, כי בבטן אינו אלא יחיד, לפי 
שרבים יחד נקראים גוי, ואם כן שני גוים צריך לומר שני פעמים רבים וזה לא 
היה בבטן. אלא צריך לומר גיים והיינו גאים, לשון שררה והוא לשון יחיד, 
שגאה אחד נקרא גאה, ושני גאים הם שני אנשים שכל אחד גאה והם היו 
בבטן יעקב ועשיו. אבל מה שנאמר (כטיפ כס כג) 'שני לאומים ממעיך יפרדו' 
שייך לומר לשון 'לאומים' כי לאחר שיצאו מהבטן [כפי שכתוב 'יפרדו', לאחר 
שנפרדו מהבטן] יכולים להיות הרבה. 


מה הרבותא בזה 


ואמר רב יהודה אמר רב אלו אנטונינום ורבי שלא פסק משלחנם לא 
צנון ולא חזרת ולא קשואין לא בימות החמה ולא בימות הגשמים. 
תוספות (ע"ז י. דיס חנ) כתבו שאין זה רבותא כיון שצנון וחזרת וקישות אינם 
מאכלים חשובים בפני עצמם, אלא שהיו מרבים סעודת שולחנם והיו צריכים 
לחתך ולהפך המאכל ולהרחיב בני מעייםקיט. 

המהרש"א (פס 5" ד"ס 60) ביאר שרבותא היה בזה ששכיח היה בשולחנם 
אפילו בימות הגשמים שאין דרך אלו לגדול ולצמוח בגינות בימות 

הגשמים בשביל הקור, ואולי שהיו מגדלים אותם במערות ובמקומות שאין הקור 
שולט בהם כל כך. וכן הוא דרך בחצרות המלכים ושרים עוד היום. וזה ודאי 
שבשאר מלכים הקודמים מיעקב ועשיו גם המה לא היו חסרים משלחנם כל 
הדברים, אבל הגמרא נקטה רבי ואנטונינוס שהיו בזמן אחד במקום אחד, שכך 
משמע בפסוק 'שני גוים בבטנך', כמו יעקב ועשיו שהיו בזמן אחד במקום אחד 

בבטן. 


הרי ענון אינו טוב בימות הגשמים 


שם. תוספות (ע"ז י. ד"ה און) הקשו ממה שמבואר בעירובין (ט.) שאם נראה צנון 
לקנות נראה סם חיים. ומקשה הגמרא שהרי למדנו שנראה סם המות. 
ותירצה הגמרא כאן בעלים של הצנון שהם קשים כאן באמהות השרשים שהם 
יפים. עוד תירצה הגמרא שבימות החמה הם יפים משום שמצננים את הגוף 
ובימות הגשמים קשים. ואם כן מבואר שעלים לעולם קשים, ואפילו אמהות 
אינם יפים אלא בימות החמה, וכאן משמע שיפים בימות הגשמים שבה נשתבחו 
רבי ואנטונינוס. 

ותירצו תוספותקל שכאן מדובר או בעלים בימות הגשמים או באמהות בימות 
החמה, ששניהם סם חיים בזמנים אלו. ולפי זה הגמרא בעירובין תירצה 

תירוץ אחד [ולא שנים] כאן בעלים כאן בצנון שזה תלוי כאן בימות החמה 


שבודאי הכתיב הוא גיים, אלא שהגמרא דורשת אל תקרי גוים אלא גיים היינו גאים, שכיון שבכל 

מקום בתורה כתוב גוים בוי"ו וכאן בלי וי"ו, דורשים שהיו"ד הראשונה באה במקום אל"ף והיו"ד 

השניה נקודה בחירי"ק. וראה עוד בלב רחב (ד"ס %) ובילקוט המאירי (שס). קית. כן כתבו בגלגולי 

נשמות להרמ"ע מפאנו (פי קנ) ובמגלה עמוקות (ופן פג). ‏ קיט. כמבואר בעבודה זרה (₪) 'צנון 

מחתך המאכל חזרת מהפכת המאכל'. וכן כתב בתוספות רבינו יהודה (ד"ס ₪ 5טף. קכ. על פי 
ביאור המהרש"א (נמוס' ע"ו פס). והוא על פי דברי התוספות בעירובין (ט. ד"ס כי). 


קנב ילקוט 


[האמהות טובים] וכאן בימות הגשמים [העלים טובים]. עוד תירצו על פי 

הגירסא 'ואיבעית אימא הא והא בעלין כאן בימות החמה כאן בימות הגשמים 
אבל אמהות לעולם מעלי', ובגמרא כאן מדובר באמהות. 

בתוספות רבינו אלחנן (טס ד"ס %) ביאר ש'לא בימות החמה' לא הולך על צנון, 
רק צנון היה בימות הגשמים וחזרת בימות החמה כל אחד בעת שהוא 
מצוי היה על שולחנם מפני רוב המאכלים שהיה להםקכא. 


הרי רבי לא גהנה אפילו באצבע קטנה מעולם הזה 


שם. בתוספות (ע"ז יפ. ד"ס 5נן) הקשו ממה שרבי אמר על עצמו (כתונות קד.) שהוא 
לא נהנה מן העולם אפילו באצבע קטנה, ואם כן מה השבח על רבי שלא 
פסקו משולחנו צנון וחזרת. ותירצו שמכל מקום אוכלי שולחנו היו רבים. 

ביעב"ץ (נפוסי פס) תירץ שכוונת רבי שלא נהנה באצבע קטנה היינו אפילו שיגע 
בתורה בעשר אצבעות היינו שחיבר המשניות וכתבן באצבעותיוקכג, 

לא נהנה מיגיע כפיו בתורה, ואשר עשו אצבעותיו נתנן לאחרים להעתיק בחינם 

ואפילו שאפשר שאז עדיין לא היה עשיר. 

בערבי נחל (פר' ויפ דוט 5 ד"ס חס סעטן) ביאר כי עבור שנשתמש בכל עניני 
עולם הזה לשם הקב"ה אז גם אויביו השלים איתו, והכניע לאנטונינוס 

שהוא החומר והחזירו למוטב, וזה מדויק שלא נהנה 'מעולם הזה' לפי שהכל 
עשה לצורך גבוה אבל לא עלה בליבו שום פעם שום כוונה לתאוות עולם הזה 

עבור התאוה בעצמותהקכי. 


לימוד מדברי הגמרא 


שם. החתם סופר (ל"ס ענ פסק) כתב שדברי הגמרא שלא פסק משולחנם לא 

צנון ולא חזרת היא מליצה נאה היות האדם בימי הרווחתו נוח לו ללמוד 
בעיון וחריפות יותר על מה שיחזור בלימודו לשמוע בישן, וההיפך בימים שאין 
לו בהם חפץ כי אז לפכח את הפחד יחזור על מה שלמד כבר ולא יטריח עצמו 
לעיין בעומק וחריפות. אבל לא זו הדרך אשר בחר בה ה' כי אם בכל עת וזמן 
יהיה שוה לטובה לאחוז בזה וגם מזה אל יניח ידו. וזה היה רבי שבין בימות 
5 המתואר לימי עונג ונחת, וכן בימות הגשמים שהם ימי יסורים וצער, 


="="בשני זמנים אלו בשוה לא פסק מעל שולחן ישיבתו לא צנון שהוא חריף ולא 


הזרת לחזור על לימודו בכל יום. 


הכוונה למת בחלום 


תנו רבנן מת בבית שלום בבית. המהר"ץ חיות (ל"ס ת"כ) ביאר שעתה חוזרת 

הגמרא לענין החלומות שאם ראה מת בחלום הוא סימן טובללד. ורק מפני 

שהגמרא מנתה לעיל מנין שלשה הרואה אותם בחלום ומנתה אחר כך כל מספרי 

שלשה הנכנסים לגוף וכדומה ואחר כך חשבה מנין חמשה ששה ועשרה, אחר 
כך חזרה לסיים מענין החלומות. 


מדוע מת בבית שלום בבית 


שם. בכסא רחמים (ד"ס מת) ביאר שכשם שהמת שליו ושקט ושאנן ואין עליו 

עול מלכות ולא שום צרות של עולם הזה, כך גם הבית בשלום. ואפילו 

שמעונשים של עולם הבא אינו שקט, שהגמרא דיברה במת סתם בין צדיק בין 

רשע, מכל מקום בעודו בבית קודם שנקבר הוא שקט מהם. עוד ביאר שכשם 

שהמת אינו עושה מריבה עם שום אדם שהוא כאבן דומם כך הבית בשלום 
עם כל אדם. 


הטעם שמסאנא וסנדלא הוא סימן רע 


נטל כלים מן הבית סימן רע לבית תרגמא רב פפא במסאנא וסנדלא. 
רש"י (ד"ס מפ60) ביאר סימן יוצאי חוץ הוא שמוציא אחרים מן הבית. 


קכא. וכן מבואר בתוספות רבינו יהודה (ד"ס 6) ובתוספות שאנץ (ע" י. ד"ס 5טף. ‏ קכב. שלולא 
זה לא שייך יגיעה בעשר אצבעות אלא בפה ובלב ומוח. ואפילו שעד זמנו וגם עדיין בימיו היו 
גורסים על פה, ואמרו בתמורה (יד:) כותבי הלכות כשורפי תורה, מכל מקום משעשה רבי חיבור 
המשניות מסודר לא היה אפשר להישמר ולהישאר בתיקנו כהוייתו אם לא ניתן לכתוב, ומתוך 
הכתב היו משננים המשנה בפיהם וגורסים אחר כך בעל פה. קכג. וכעין זה יישב בביאור הגר"א 
(פו"ס סי כ סק"ו). וראה בעין אליהו (ד"ס ופפ מה שיישב לפי זה. | קכד. שאם כן איך יתפרש 
'אכל ושתה בבית' וכי מת בר אכילה הוא. גביע הכסף (ד"ס ת"כ). ‏ קכה. וכן ביאר בפשט ועיון 
(6ות מתקכס). ועיין עוד שם. קכו. לא נמצא בביצה. ועיין שבת (קנ). ‏ קכז. ובתופפות הרא"ש 
(ע"ז פס ד"ס ₪65) הוסיף להקשות שבהרבה מקומות בגמרא הזכירו שמות עבודה זרה שלא לצורך, 
ושלא לצורך אסור להזכירם, אמנם מה שהמשנה בעבודה זרה (פ.) מזכירה שמות עבודות זרות יש 
בזה צורך, כיון שבאה ללמדנו דיני עבודות זרות אלו, ומשמע מדבריו שלצורך מותר להזכיר שם 
עבודה זרה. ובתוספות רבי יהודה החסיד (ד"ס פיקוניפ) כתב, שהדין המבואר כאן וכן בשאר מקומות 
שהגמרא דנה בדין המרקוליס נחשב הזכרה לצורך ומותר, אבל קשה מהגמרא בבבא מציעא (כס:) 
שדנו במעות שנאבדו ונמצאו כאבני בית קוליס האם זה נחשב סימן, וזהו הזכרה שלא לצורך, 
שלא היה צריך לכנות את הסימן בשם עבודה זרה. אמנם התוספות שלא חילקו בזה, משמע 
שסוברים שאין הבדל בין לצורך לשלא לצורך ובשניהם אסור להזכיר שם עבודה זרה. וכן דעת 


ברכות נז: 


ביאורים 


ובפתרון חלומות (פ"נ טער ד פ"ל) ביאר שכשנטל מנעלים וסנדלים הוא סימן שבעלי 
הבית ילכו עמו ברגליהם או שיכלו רגליהם מן השוק. ובזוהר (פוקת קפ.) ביאר 
שלקיחת הסנדל הוא דבר רע לפי שזה מורה שרוצה להעביר ולהוציא את רגליו 
מן העולם שהוא קיום ועמידת האדם בעולם ועל ידם הוא עושה כל צרכיו, 
ואסף אותם לעולם אחר אל המקום שהמיתה שורה בו. ובילקוט המאירי (גרםײ 
סס) ביאר שהמנעל מרמז למיתה שמרמז לאבילות או לנידוי ושמתא שכל אלו 
חולצים מנעליהם. 

וברוח חיים (פנות פ"ל סה" נסג"ס מנן סמקנר) ביאר שהגוף מכונה בשם מנעל ואם 

כן סימן הוא שאחד מבני הבית יחלוץ מנעלו שהוא הגוף חס וחלילה. 
ומזה יוצא מוסר השכל להעוסקים כל ימיהם בענייני הגוף הנקרא מנעל לנשמה, 
היתכן שנְבַלָה ימינו על המנעלים שיהיו מהודרים וללכת בלי לבוש כמו הנשמה 

שהולכת בלי לבושי תורה ומצוות. 


אין לנעול מנעלים של מת 


שם. בספר חסידים (פות תנד) כתב שאין לנעול מנעלים של אדם שמת. וביאר 
בכורת הכרית (סני פילס נסוף סספר קונט' נוטפות מור פופ ₪) על פי הגמרא כאן 

היות ואין מראים לו לאדם חלום אלא מהרהורי לבו ויש לחשוש שמא יראה 
בחלומו שהמת נוטל ממנו בחזרה ויחוש החולם לסכנה סגוליתקכה. 


מדוע עפר וחרדל הוא סימן רע 


כל דיהיב שכבא מעלי בר מעפרא וחרדלא. רש"י (לד"ס עפר) ביאר שאם 

המת מביא עפר סימן הוא שרמז להם המת קבורה. ולגבי חרדל ביאר 
בפתרון חלומות (ס"ג פער ד פ"ד) לפי שהוא דק כעפר. ובשלמה משנתו (ד"ס ותלד) 
ביאר שאין תיקון וגמר החרדל עד שמכבים בו גחלת בוערת כמבואר בביצהקנו 
ימהו לכבות גחלת בחרדל ביום טוב' כיון שזה תיקונו. והוא סימן לחולם שאין 
לו תקנה רק במיתה שהוא כיבוי נר ה' נשמת אדם מגופו שהיא הגחלת שדבוקה 
בו. ובואת מנוחתי (ל"ס וכ ביאר שחרדלא זה כמו 'הר דלא'. והוא גם מרמז 

על קבורה שידלו עליו הר של עפר. 


איך מזכירים שם עבודה זרה, וביאור השם 'מרקוליסי 


הרואה מרקולים. הקשו התוספות בעבודה זרה (נ ד"ס פנײ) איך מזכירה שם 
הגמרא 'מרקוליס' שהוא שם של עבודה זרהקל"', הרי בסנהדרין (סג:) 
מבואר שהמזכיר שם עבודה זרה, כגון שאומר לחבירו שימתין לו בצד עבודה 
זרה פלונית, עובר על הלאו של 'ושם אלהים אחרים לא תזכירו' (שמות כג יג)קכח. 
ותירצוקלט, שלשון 'מרקוליס' הוא מלשון 'קילוס' שהוא לשון שבח, וזה השם 
שכינו אותה העכו"ם, וחכמים כינו אותה 'קוליס' שהוא לשון לעג וקלס, וכלשון 
הכתוב בתהלים (מל יד)לל, ועוד הוסיפו 'מר' שהוא לשון חילוף, וכמבואר בחולין 
(5ד.) ללא ובבכורות (3), כלומר שהעבודה זרה היא חילוף של קילוס, והיא לעג 
וקלסקלב. 
ובמאירי בסנהדרין (פס ד"ס 5פוכ) תירץ, שאין איסור כלל להזכיר שם עבודה זרה 
בדרך לימוד התורה, כי מה שנעשה לשם לימוד התורה להבין ולהורות 
אין בו משום איסור, וכספר דינא דחיי על הסמ'ג (פ" (:) כתב שהמאירי למד 
דין זה ממה שדרשו לגבי כמה איסורים 'לא תלמד לעשות' (לנמס ית ט) אבל 
אתה למד להבין ולהורות (טכת עס. כ"ס כד: סנסלרין סס. עז ית.) קלג. 
ובדינא דחיי (מ"פ 60 הקשה על תירוץ התוספות, הרי נמצא שבשם 'מרקוליס' 
משבחים אותה, ש'מר' משמעו היפך, ואם כן מרקוליס היינו ההיפך 
מקוליס. ותירץ שאין 'מר' מלשון 'היפך', ולומר שהיא ההיפך מקוליס, אלא 
ימרי הוא מלשון נהפך' והיינו ששמה נהפך לקוליס. ובספרו חמרא וחיי (פנסללין 
סד. כתוס' ד"ס מכקונים) פירש בדרך אחרת, שלעולם 'מר' הוא מלשון 'היפך' ומשמעו 
באמת היפך מקוליס, אולם לא אמרו חכמים שזהו שמה, אלא כיון שלא רצו 
להזכירה, לכך רמזו אליה והתייחסו אליה ההיא ששמה ההיפך מקוליס. 


הרא"ש בסנהדרין (פ"ז סי ג), וכן פסקו בטור ושולחן ערוך (יו"ד סי קמו ק") שאסור להזכיר שם עבודה 
זרה בין לצורך בין שלא לצורך. וברא"ש שם מבואר, שהאיסור להזכיר עבודה זרה לצורך יותר 
פשוט מהאיסור להזכיר שלא לצורך, והיה אפשר לומר שמותר להזכיר שם עבודה זרה שלא לצורך 
ורק לצורך אסרו [וזה היפך סברת התוספות הרא"ש שנקט שלצורך מותר להזכיר שם עבודה זרה, 
ולא אסרו רק שלא לצורך]. ובט"ז (פס סק"פ) הביא שני צדדים בזה, שיתכן לומר שהאיסור להזכיר 
עבודה זרה לצורך יותר פשוט, ואפשר לומר להיפך, שהאיסור להזכיר שם עבודה זרה שלא לצורך 
יותר פשוט. קכח. בגמרא שם אמרו שאיסור זה נאמר בכל עבודה זרה שלא כתובה בתורה, 
אבל עבודה זרה הכתובה בתורה מותר להזכיר שמה. קכט. בתוספות בבא מציעא (כס: ד"ס כפכנ, 
ובתוספות סנהדרין (סד. ד"ס מכקונים) הובא תירוץ זה בלא הקושיא. וכן הביאו המגן אברהם (פ" ככד 
פק"6) והמשנה ברורה (עס). קל. לשון הפסוק שם, 'תשימנו חרפה לשכנינו לעג וקלס לסביבותינוי. 
קלא. ראה שם ברש"י (ליס נפכ) שכתב שני פירושים במילה 'מר'. קלב. כוונתם ש'מרקוליס' הוא 
על שם שחכמים החליפו את השם לקוליס, במקום קילוס. וראה בהמשך מה שביאר בזה החמרא 
וחיי. | קלג. מדבריו מבואר שסבר שכל פעם שהזכירו חז"ל בדבריהם שם עבודה זרה אין בזה 
איסור, מפני שהוא בכלל הדברים שמותר לעשות כדי להבין ולהורות. אמנם בתוספות הרא"ש 
שהובא בהערה למעלה כתב, שמה שחז"ל אמרו בדבריהם 'מרקוליס' אין בזה צורך, ונקראת הזכרה 
שלא לצורך, וזה לכאורה שלא כדברי המאירי שכתב שיש צורך להבנה והוראה. 


ילקוט 


והמהר"ם בסנהדרין (עס) הביא שיש מי שהקשה על תירוץ התוספות, מדוע כינו 
אותה חז"ל 'מרקוליס', הרי מספיק שיכנו אותה 'קוליס', שהרי 'קוליס' 
הוא לשון לעג וקלס, ומה הצורך להוסיף 'מר' ולהזכיר שהשם הוחלף ללעג 
וקלס. ותירץ המהר"ם, שאילו חז"ל היו קוראים לעבודה זרה בשם 'קוליס' היו 
אומרים שהטעם מפני שאסור להזכיר שם עבודה זרה, אבל לא היו יודעים 
שמלבד האיסור להזכיר שם עבודה זרה עוד יש מצוה להחליף ולשנות את 
שמהללי, ולכן הוסיפו 'מר' להודיענו שהשם הוחלף, ולהשמיענו שיש מצוה 
בהחלפת שם עבודה זרה. 
עוד הקשה המהר"ם (עס), מדוע לא קראו אותה חז"ל בשם 'מרקילוס' שמשמעו 
שהעבודה זרה היא היפך של קילוס וחילוף של שבח, אלא היא גנאיקלה. 
ותירץ על פי דבריו שיש מצוה לשנות ולהחליף שם עבודה זרה, ולכן אם היו 
קוראים לה 'מרקילוס' אין בזה שינוי שם לעבודה זרה, אלא רק משמעות 
שהעבודה זרה היא היפך של שבח, והוספת 'מר' אינה שינוי השם, ולכן כינו 
אותה 'מרקוליס', ובכך שינו את עצם שם העבודה זרה, ועוד הוסיפו להודיענו 
שמצוה לשנות, וכמו שנתבאר. 
והוסיף עוד לתרץ, שגם השם 'מרקילוס' הוא בכלל האיסור של 'ושם אלהים 
אחרים לא תזכירו', שאף על פי שהוסיפו 'מר', מכל מקום עיקר שם 
העבודה זרה נשאר כמו שהיה, והרי אסור להזכיר שם עבודה זרהללי. 
ובערוך לנר בסנהדרין (שס) הסתפק אם האיסור להזכיר שם עבודה זרה הוא 
אפילו בעבודה זרה שעברה מן העולם, כי כל שהיתה פעם עבודה זרה 
אסור להזכיר שמה, או שמא האיסור הוא דווקא בעבודה זרה שקיימת ונמצאת 
בעולם, ולפי צד זה מרקוליס שעברה ואיננה בעולם יהא מותר להזכיר את שמה 
['קילוס'] בזמן הזה. 


מדוע נקטה הגמרא שמברך על ראיית מרקוליס ולא על שאר עבודה זרה 


הרואה מרקולים אומר ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו. בטעם מדוע 
אמר התנא של הברייתא חיוב ברכה זו ברואה מרקוליס ולא בכל עבודה 
זרה, נאמרו טעמים רבים: 
א. התוספות (ד"ס הלוס - הללעון) כתבו, שהתנא נקט מרקוליס לפי שעבודת 
כוכבים זו היתה במקום התנא, אבל באמת אין הבדל בין מרקוליס לשאר 
עבודה זרה, ועל כולם מברך ברכה זוקלז, וכמבואר בתוספתא (פ"ו סיל) שהביאה 
ברכה זו לכל ראיית עבודה זרהקלח. 
ב. דעת הר"י (פופ' ד"ס סמפס - הקני) שאין מברכים ברכה זו אלא במקום שבונים 
עבודה זרה או שהועמדה מחדש, אבל עבודה זרה שעומדת במקומה בלא 
שינוי אין מברכים עליה ברכה זו, ולכן אמר התנא מרקוליס מפני שהיא עבודה 
זרה שרוגמים אותה באבנים בכל יום, והרי היא גדלה בכל יוםללט, ולכך שייך 
לברך עליה תמידקמ. 


קלד. מצוה זו מבוארת בעבודה זרה (מו) שדורשים מהפסוק (לנמס ינ ג) 'ואבדתם את שמם מן המקום 
ההוא', שיש מצוה לכנות שם גנאי לעבודה זרה, וחז"ל רמזו למצוה זו בהוסיפם 'מר' ל'קילוס' 
[אמנם הרמב"ם השמיט דין זה, אבל בשלחן ערוך (יו"ד סי קמו סט"ו) פסק שצריך לכנותה בשם גנאי, 
והמאירי בעבודה זרה (פס ד"ס עונלי) כתב, שראוי לישראל המזכיר שם עבודה זרה לכנות לה שם 
גנאי, כדי להסיר לב עובדיה מעליה ולהפוך עבודתו לשם יתברך, ולא כתב שהוא מצוה וחובה]. 
קלה. קושיא זו הקשה המהר"ם גם בעבודה זרה (2 כפופ' ד"ס פננ). ‏ קלו. וכן הקשה ותירץ בספר 
דינא: הרתי ,יס כ קלז. בעבודת אהרן (פ"ע הנכות ופידופיס פֿות כ) דייק מלשון הטור (ו"ס סי ככל) 
שכתב, שמברכים ברכה זו על 'דמות גילולים של עבודה זרה', שדווקא על עבודה זרה ממש מברך 
ברכה זו, אבל לא על שתי וערב. קלת. ובחפץ ה' (ל"ס סמפס) הקשה, שלפי התוספות שהתנא 
נקט מרקוליס כיון שעבודה זרה זו היתה במקום התנא, אם כן מדוע לגבי הדין שמברכים על 
עקירת עבודה זרה, אומרת הברייתא 'מקום שנעקרה ממנו עבודת כוכבים', ולא נקטה הברייתא 
ברואה מקום שנעקרה מרקוליס. אמנם בבן יהוידע (ד'ס ספֿס) כתב, שלענין הברכה על ראיית עבודה 
זרה נקט התנא 'מרקוליס' כיון שבמקומו היתה זו העבודה זרה היחידה שעבדו לה, אולם לגבי 
הברכה על ראיית מקום שנעקרה ממנו עבודה זרה נקט התנא הלשון 'עבודה זרה' שכולל כל סוגי 
עבודה זרה, מפני שבמקומו היה בימים מקדם כל סוגי עבודה זרה ונעקרו, ולכן נקט ברכה זו על 
הרבה סוגי עבודה זרה ולא רק על מרקוליס. קלט. ובמרומי שדה (נסי ד"ס סמפס) ביאר, שלכן 
הביאו התוספות כאן את דברי הירושלמי שהרואה עבודה זרה שנעקרה ממקומה וניתנה במקום 
אחר מברך גם על העקירה וגם 'ברוך שנתן ארך אפים'. וכוונתם לומר שאפילו שראה אותה עבודה 
זרה בתוך שלשים יום, מכל מקום מברך כיון שיש כאן עבודה זרה שנתחדשה. קמ. בספר מעון 
הברכות (פופ' ד"ס סמפה) כתב, שלפי דברי הר"י אפשר לברך על מרקוליס בכל יום, שהרי בכל יום 
היא כעבודה זרה חדשה, ולא שייך כאן הדין שנאמר בשאר ברכות הראייה שאין מברכים אותם, 
אלא ברואה משלשים יום לשלשים יום, כי כל יום נחשבת כראייה אחרת. ולפי זה נמצא שמה 
שכתבו התוספות (ד"ס סמה - סלפון) שמברך רק ברואה משלשים יום לשלשים יום, היינו לפי סברתם 
באותו דיבור, שהתנא לא נקט מרקוליס דווקא, ולכן באמת דין מרקוליס כדין שאר ראיית עבודה 
זרה שמברכים עליהם רק בראייה משלשים יום לשלשים יום, אבל בדיבור זה שחידשו התוספות 
בשם ר"י שמרקוליס מתחדשת בכל יום הוא הדין שיש לברך בכל יום על המרקוליס. וראה להלן 
בענין 'האם מברכים ברכה זו ברואה עבודה זרה בזמן הזה'. קמא. שעבודה זרה של מרקוליס 
היא שלש אבנים אחת מכאן ואחת מכאן ואחת על גביהן, כמבואר בבבא מציעא (כה;, ובעבודה 
זרה ).| קמב. מדברי התוספות הרא"ש מבואר שדווקא כשנוספו שלש אבנים נעשה כמרקוליס 
חדשה, אבל כשנוסף רק אבן אחת או שתים לא נעשתה מרקוליס חדשה, אלא אבנים אלו בטלים 
למרקוליס הראשונה ולכן לא מברך, אבל מתוספות משמע שאף בתוספת אבן אחת או שתים יש 
לברך עליה, והטעם מפני שמגדל את המרקוליס, ולשון זה 'מגדל עבודת כוכבים' שכתבו התוספות, 
הוא לשון הגמרא בעבודה זרה (פ), ושם הגמרא מבארת שאף על פי שכל עבודת זריקה אסורה 


ברכות נז: 


ביאורים קנג 


והתוספות הרא"ש (ל"ה סופס) הביא שיטה זו באופן אחר, שכיון שרוגמים את 
המרקוליס באבנים, וכל שלש אבנים ראויות להיות עבודה זרה של 

מרקוליס בפני עצמןקמ*, לכן נמצא שבכל יום יש במרקוליס עבודה זרה חדשה, 
כי בכל יום מתווספת המרקוליס בשלש אבניםקמב, וכעין זה כתבו גם בתלמידי 
רבינו יונה (ל"ס סכוס 6ת). אבל התוספות הרא"ש כתב לדחות שיטה זו מהתוספתא 
הנזכרת שמביאה ברכה זו בראיית כל עבודה זרה, הרי שאין הבדל בין מרקוליס 
לשאר עבודה זרה, ובכולם יש לברך 'ברוך שנתן ארך אפים לעוברים רצונויקמג. 
ג. בחידושי הרא"ה (ד"ס תט) כתב, שהתנא אמר מרקוליס, כי רק עליה מברכים 
ברכה זו, מפני שהיא עבודה זרה מכוערת וגם מחודשת, שעבודתה בזריקת 
ורגימת אבנים, ומכל מקום אנשים מקבלים אותה כאלוה, ולכן יש לברך ברכה 

על כך שהקדוש ברוך הוא מאריך אפו לעוברי רצונו בצורה כזו. 
ד. הב"ח (פו"ם סי' ככד ס"6) כתב, שברכה זו 'ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו' 
מברכים רק ברואה את העבודה זרה עצמה, אבל אם אינו רואה העבודה 
זרה, אלא את הבית שהעמידו בו עבודה זרה, אינו מברך ברכה זו, אלא אומר 
'בית גאים יסח ה" (מעײ טו כס), וכמבואר בטור (עס). ולכן נקט התנא מרקוליס, 
כי מרקוליס היא עבודה זרה שכולם רואים אותה, אבל שאר עבודה זרה שבונים 
לה בית, אין הכל רואים אותה אלא אם כן נכנס בתוכוקמד. אמנם המנן אברהם 
(פס סק"נ) כתב בשם הבית יוסף (פס ד"ס וס דרופס), שאפילו על בית עבודת כוכבים 
מברכים ברכה זוקמה. 
ה. בחפץ ה' (ד"ס סופס) כתבקמי, שהגמרא נקטה דווקא מרקוליס, מפני שעבודת 
המרקוליס היא ברגימת אבנים, וכל אבן ואבן שבגל שלה מורה על עבודה 
אחת שעבדו אותה, ולכן שייך עליה ברכה, מכיון שהברכה מתייחסת לנכרים 
העובדים אותה, ועליהם המברך אומר שהקדוש ברוך הוא האריך אפו, אבל 
בשאר עבודה זרה שאין הוכחה ממנה שיש לה עובדים לא מברכים עליה, כי 
אפשר וכלל אין לה עובדים ועדיין לא נעבדהקמז. 
ו. בהגהות יעב"ץ (נפוס' ד"ס סכוס) כתב, שהגמרא נקטה מרקוליס לחידוש, שאף 
על פי שעבודתה דרך בזיון, שרוגמים אותה באבנים, מכל מקום יש לברך 
עליה. 
ז. בספר ברך משה (פופ' פס) כתב, שבגמרא עבודה זרה (ע) אמרו שעבודה זרה 
של כרכים אינה אסורה אלא אם יש בידה מקל, ציפור, או כדור, אבל אם 
אין בידה אחד מכל אלו הרי זו ספק, ולכן בסתם עבודה זרה יש להסתפק אם 
היא נעבדת, וכיון שהיא בספק אין לברך עליה, שהרי ספק ברכות להקל, אבל 
מרקוליס היא עבודה זרה שעובדים אותה באופן ודאי, ולכן נקט אותה התנא 
של הברייתאקמח, 

ח. בספר פרשת מרדכי (ד"ס סלופס) כתב, שהגמרא נקטה דווקא מרקוליס, כי כל 
שאר עבודה זרה אפשר לשברה ולבטלה, אבל מרקוליס אי אפשר לשברה 
כדי לבטלה, שהרי הגמרא אומרת בסנהדרין (סד) שאסור לקחת מעבודה זרה 


'מגדל עבודת כוכבים', וביאר רש"י שכל אבן ואבן מוסיפה על המרקוליס והיא נעשית מרקוליס 
גדולה. נמצא שאף על פי שהאבנים שהוא מוסיף למרקוליס בטלים למרקוליס ואינם עבודה זרה 
חדשה, מכל מקום סוברים התוספות שיש לברך על עצם הגידול. | קמג. וגם המאירי (ל"ס סכולס) 
דחה שיטה זו, וכתב שיש לברך על כל עבודה זרה שהיא. וכן נפסק בשלחן ערוך (פֿו"ם סי כנד ס"6) 
הרואה מרקוליס או שאר עכו"ם, אומר ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם שנתן ארך אפים לעוברי 
רצונו. ‏ קמד. וכ[ פסק הט"ז טס פק"נו, והמקור חיים (נכלן, פס קור סנכות מ" ד"ס 6ו). אבל קצת קשה, 
כי בהמשך דבריו כתב המקור חיים (עס פ"), שהישמעאלים אינם עובדי עבודה זרה, ומשמע שכוונתו 
לפסוק שאין לברך עליהם ברכה זו, ולכאורה אם אינם עובדי עבודה זרה ואין להם פסלים וכדומה 
מה שייך כלל ברכה זו, ובשלמא אם מברכים על בית שמניחים שם עבודה זרה כוונתו לחלק 
שבבית התיפלה של הישמעאלים אין מברכים, אבל לפי מה שפסק שאין לברך כלל על בית עבודה 
זרה, אם כן מה שייך לדון על ישמעאלים, הרי אין להם עבודה זרה שעליה ניתן לברך. אמנם 
בדברי יציב (שו"פ פו"ם סי 5 6פ ת) כתב, שאצל הישמעאלים כיון שאין שום עבודה זרה, אם כן עיקר 
בית תיפלתם היא כעבודה זרה ושייך בו ברכה. וראה שם עוד בכל התשובה לענין עיקר דין 
הישמעאלים. קמה. ובהלכות קטנות (פ"כ פיי קעו) ובנהר שלום (מי ככד סק") דייקו שמלשון הרמב"ם 
(גרכום פ"י ס"ט) משמע כדעת המגן אברהם ושלא כדעת הב"ח והט"ז, אלא אף על הבית שעובדים 
בו מברכים ברכה זו, שהרי זה לשונו 'הרואה מקום שעובדין בו עכו"ם מברך ברוך אתה ה' אלהינו 
מלך העולם שנתן ארך אפים לעוברי רצונו', הרי שכתב שהברכה היא על הרואה מקום שעובדים 
בו, ולא על דבר שעובדים אותו. והוסיף בהלכות קטנות, שאפשר אפילו שלא יהיה בתוך הבית 
עבודה זרה אלא שמתקבצים שם להשתחוות לשמש ולירח או לשאר עבודה זרה יש לברך על 
המקום הזה. ובדברי יציב (שו"ת פו"ס סי 5 פופ ו) דייק כן מהכל בו (סיי פ) שכתב, שהרואה בתי עבודה 
זרה בחורבנם יש אומרים שמברך 'ברוך שעקר עבודה זרה מן המקום הזה', הרי מבואר שגם על 
בית עבודה זרה מברך על עקירתו, ואם כן לכאורה הוא הדין בישובו יש לברך 'ברוך שנתן ארך 
אפים לעוברי רצונו', עיין שם היטב. וראה עוד בתוספות חכמי אנגליה (ל"ה סמפס) שגם בדבריהם 
משמע שאפשר לברך על בית עבודה זרה, ולא צריך עבודה זרה ממש. | קמו. ראה בספר פני 
יצחק (ד"ס ונס 96) שכתב, שאפשר להעמיס תירוץ החפץ ה' בדברי התוספות בתירוצם הראשון 
שהובא למעלה, וכן כתב (ד"ס ומטון) לדייק מדברי הרמב"ם (נלטפ פיי סיט) 'מקום שעובדין בו עכו"ם' 
שכך היא שיטתו שצריך דווקא מה שעובדים אותו עכשיו. אבל הטור (ו"פ פיי כד) שכתב 'דמות 
גילולים של עבודה זרה' משמע שסובר שלא צריך שיהא ניכר שהיא עבודה זרה שנעבדת. אמנם 
למעלה הבאנו בהערה שההלכות קטנות והנהר שלום פירשו דיוק זה בדברי הרמב"ם לענין אחר. 
וכן הבאנו למעלה מהעבודת אהרן שפירש דברי הטור לענין אחר. | קמז וכתב, שגם בדברי 
התוספתא (פ"י ס"ד) [שהביאו התוספות] שנקטה בלשונה שברכה זו היא בראיית עבודה זרה, הכוונה 
דווקא למרקוליס. קמח. ראה בספר מעון הברכות (כפוס' ד"ס נקולים) שתירץ באופן נוסף, שבמרקוליס 


קנד ילקוט 


של מרקוליס אבנים, שהרי אם נוטל ממנה אבנים הרי הוא מפנה מקום לעובדיה 

שיזרקו עוד אבנים ויעבדוה עוד, ולכן שייך לברך על המרקוליס שינתן ארך 

אפים לעוברי רצונו', שאף על פי שהמרקוליס היא עבודה זרה, הקדוש ברוך 
הוא אינו מקפיד שאין מפנים את אבניה, אלא תישאר ולא תישבר. 


האם מברכים ברכה זו ברואה עבודה זרה בזמן הזה 


שם. כתבו התוספות (ל"ס סוס - סכלטון), שכהיום אין אנו רגילים לברך ברכה 
זו על עבודה זרה, מפני שאנו רואים עבודה זרה בכל יום, וכל הברכות 
הללו שמברכים על הראייה, אין מברכים אלא ברואה משלשים יום לשלשים 
יום, ולא ברואה בכל יום, וכמו שכבר כתבו התוספות לעיל (ד. ד"ה המופה) שכל 
ברכות הראייה מברכים לפרקים כמו ברואה את הים הגדול, ופרקים הוא 
משלשים לשלשים יום כמו שכתוב בירושלמי (פ"ט סִ"נ)למט, ולכן אין לברך ברכה 
זו כללקנ, 

וכן פסק בשלחן ערוך .9% סי" ככד ס"פ) להלכה, שאם רואה אותה בתוך שלשים 
יום, אינו חוזר ומברך. והרמ"א (פס) הוסיף, שבזמננו אין אנו מברכים ברכה 

זו מפני שאנו גרים בין העכו"ם ורואים אותם תמידקיא. וכתב המגן אברהם (שס 
סק"ג), שהרמ"א בא להשמיענוקיב שהוא הדין אם הלך לעיר אחרת וראה שם 
עבודה זרה שלא מברך עליה, מפני שראה כיוצא בוק בעיר שלו תוך שלשים 
יוםקנד, עוד כתב, שהרמ"א בא להשמיענו שאם ראה עבודה זרה בקטנותו ונתגדל 

שאין לברך עליהלנה, כיון שראה אותה כבר בהיותו קטןקיי. 

והב"ח (שס ס") כתב, שמכל מקום בפעם הראשונה שהוא רואה את העבודה 
זרה היה ראוי לברך, וסיים, שאין אנו נזהרים בזה. וכן כתב העולת 

תמיד (פס), והוסיף שכמו כן מי שעבר עליו שלשים יום ולא ראה עבודה זרה, 
כגון שישב ברחוב היהודים ולא יצא ממנו שלשים יום, אם יצא וראה עבודה 
זרה, יש לברך ברכה זו. אבל הנהר שלום (שס סק"כ) כתב, שאין לברך ברכה זו 
אף בשלא ראה שלשים יום, כי מאחר ואנו גרים ביניהם ורגילים בו, אין זה 
חידוש עבורינו. ובשיירי כנסת הגדולה (טס סנס"ט פופ 5) הוסיף עוד וכתב, שאין 
מברכים ברכה זו כלל אף בשלא ראה שום עבודה זרה מעולם, והטעם מפני 
שסומכים על המפרשים?!י' שכתבו שאין מברכים ברכה זו כי אם בעבודה זרה 
של מרקוליס, וזו עבודה זרה שאינה מצויה בזמן הזה. וכן כתב האליה רבה 
(עס), שאין לברך ברכה זו כלל, אבל מטעם אחר, מפני שרוב העולם רואים 

אותה בתדירותקנח. 


מדוע אין מברכים ברכה זו על החמה והלבנה שהם עבודה זרה לאומות העולם 


שם. בהלכות קטנות (שו"ת, מ" סי כט) הקשה, מדוע אין מברכים 'ברוך שנתן 

ארך אפים לעוברי רצונו' על החמה והלבנה שאומות העולם עובדים להם, 
ואף שרואה אותם בכל יום, מכל מקום גם מי שישב בבית אפל שלשים יום 
ולא ראה אותם, אינו מברך עליהם. ויישב, שבחמה ולבנה לא שייך ברכת 'שנתן 
ארך אפים לעוברי רצונו', שלשון זה משמע שבאמת הקדוש ברוך הוא היה 
צריך להשמיד את העבודה זרה אלא שהוא מאריך אפו, ואילו בחמה ולבנה 


שייך יותר שתי הברכות שמברכים על עבודה זרה שנעקרה ממקום אחד וניתנה במקום אחר, והובאו 
דבריו להלן. וראה בספר מנחה חדשה (מופ' עס) מה שתירץ בזה. קמט. וכן הוא בגמרא להלן 
(נט:), וראה בהגהות וציונים ((ל. 56 ק) מה שצוין בזה. | קנ. וכן כתבו התוספות הרא"ש והמאירי 
(ד"ס סלופס). אמנם ראה למעלה בהערה שהובא דברי המעון הברכות (פופ' ד"ס סמפס) שכתב, שלדעת 
ר"י בתוספות (ד"ס המה - ספני), יש לברך על מרקוליס בכל יום, כי כל תוספת אבנים שמוסיפים בה 
נחשבת כעבודה זרה חדשה ומחייבת ברכה בפני עצמה. | קנא. בפרי מגדים " פק"ג) העיר, 
שהרמ"א (שס ק"נ)ן כתב, אם נעקרה עבודה זרה ממקום אחד ונתנוה במקום אחר, מברך על מקום 
שנעקרה 'ברוך שעקר עבודה זרה', ועל מקום שנתנוה לשם מברך 'ברוך שנתן ארך אפים'. וקשה 
שהרי פסק שבזמן הזה אין מברכים כלל 'ברוך שנתן ארך אפים'. וכתב, שצריך לומר שמדובר 
בשלא ראה עבודה זרה תוך שלשים יום, וכיון שלא ראה עבודה זרה יכול לברך, וכמו שנתבאר, 
ושלא כדעת האליה רבה להלן. | קנב. המחצית השקל ביאר, שהמגן אברהם התקשה מה בא 
הרמ"א להוסיף, הרי השולחן ערוך כבר כתב שאם ראה עבודה זרה בתוך שלשים יום לא יברך, 
ולפיכך פירש שהרמ"א בא להשמיענו דינים אלו. קנג. זה לשון המגן אברהם שראה 'כיוצא בזה'. 
ובמחצית השקל הוסיף 'כיון דהוי אותה מין עבודה זרה שראה בעירו הוי אותו הדבר בעצמו". 
קנד. וכן כתב הב"ח (פס פ"6). קנה. בליקוטי חבר בן חיים ("פ 3) ציין לדברי המגן אברהם (פי 
פקס6 סק"ו) שכתב, שאף על פי שהרואה ירושלים חייב בקריעה, כמבואר בשלחן ערוך שם, מכל 
מקום קטן שנולד בירושלים והגדיל אינו חייב בקריעה, כיון שבקטנותו היה פטור מן הקריעה 
וכשנתגדל אינו מתחייב כיון שראה ירושלים תוך שלשים יום, וציין לעיין במה שכתב בסימן רכד, 
ולכאורה כוונתו לכאן. | קננ. וכן כתב הלבוש (ס ק"). ‏ קנז. זו דעת ר"י בתוספות (ד"ס סלולס 
סטטי). | קנת. וכתב שכן מוכח גם מפסקי התוספות (פ"ט פות קיט, וראה שם במגיה (פות כנ-כ) מה 
שכתב בזה. | קנט. ובהלכה רווחת (ופ ₪0 פירש את דבריו על פי המשנה בעבודה זרה (ל6, 
שנשאלו הזקנים ברומי, שאם הקדוש ברוך הוא אינו רוצה בעבודת כוכבים, מדוע אינו מבטלה, 
והזקנים השיבו שאילו העובדי כוכבים היו עובדים לדבר שאין צורך לעולם בו, אכן היה אפשר 
לבטלו, אבל הרי הם עובדים לחמה וללבנה לכוכבים ולמזלות, וכי הקדוש ברוך הוא צריך להאביד 
את עולמו מפני השוטים הללו. ומבאר ההלכה רווחת שכוונת ההלכות קטנות שמטעם זה גם אין 
לברך ברכה זו על החמה והלבנה, אלא מברכים רק על עבודה זרה שאין לעולם צורך בה. 
קס. בהלכה רווחת (פֿות ₪ מבאר את דבריו על פי מה שאמרו בעבודה זרה (פה) שנכרים העובדים 
להרים וגבעות, אין ההרים והגבעות נאסרים בהנאה כדין שאר נעבד, מפני שאין בהם תפיסת יד 
אדם, וכן נפסק להלכה (ו"ד סי קפס ס"6), ולפי זה גם לענין ברכה אין לברך על עבודה זרה שאינה 


ברכות נז: 


ביאורים 


הקדוש ברוך הוא ודאי לא יאבדם, כי איך יאבד את עולמו מפני השוטים 
העוכרים שבוההיזרה?יט, עוריתירץ, שחמה ולבנה אף שעובדים אותן, מכל מקום 
אינן נעשות עבודה זרה מפני שאין בהן תפיסת יד אדםלל. 


מדוע משבחים את הקדוש ברוך הוא שמאריך אף לעובדי עבודה זרה 


ברוך שנתן ארך אפים לעוברי רצונו. בפירוש התפילות לרבינו יהודה בן 

יקר (סונת מורי שרפנ ח"כ עמ' נס) כתב, שמשבחים את הקדוש ברוך הוא 

שהאריך אפו לרשעים, ועוד שציוה לעקור עבודה זרה מארץ ישראל וזו עוד 

קיימת, הרי שזה ארך אף מיוחד, וזו אחת ממדותיו של הקדוש ברוך הוא ויש 
לשבחו על כך ולברכו. 

אמנם בספר פני יצחק (ל"ס ונס כססנר) הקשה, שלכאורה תמוה מדוע תיקנו חז"ל 

כזו ברכה לשבח את הקדוש ברוך הוא שמאריך אף לעובדי עבודה זרה, 

הרי השכל מחייב להיפך שלא יאריך להם אף, אלא ינקום בהם ויאבדם מן 
העולם לאבדון עולם. 

וכתב (ד"ס ופֿפפר) שאפשר ליישב, שאנו מברכים את הברכה על דרך מליצה 

וסנגוריה, וללמד זכות על פושעי ישראל שלא יענשו מיד כשחוטאים 

לפני ה' אלא שהקדוש ברוך הוא יאריך להם אף, ולכן מברכים ברכה זו, שאם 

הקדוש ברוך הוא מאריך אפו לעובדי עבודה זרה שכופרים ביחידו של עולם, 

ומכל מקום אינו מעניש מיד, כל שכן שבשאר עבירות שאינן חמורות כל כך, 

מן הראוי שהקדוש ברוך הוא יאריך אפו ולא יעניש מיד, אלא במידת הרחמים 

ימתין עד שיעשו תשובה שלימה מרוע מעלליהם. 


האם מברכים 'ברוך שעקר עבודה זרה מארענו' בזמן שיש עבודה זרה אחרת בארץ 
ישראל 


מקום שנעקרה ממנו עבודת כוכבים אומר ברוך שעקר עכו"ם מארצנו. 

התוספות לעיל ((ל. ד"ס שעקר) כתבו בשם הירושלמי (פ"ע ה"פ), שברכה זו 
'ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו' מברכים רק אם נעקרה העבודה זרה מכל ארץ 
ישראלקסא. והדרכי משה (פֿו"ת סי ככד) כתב בשם המרדכי, שאם נעקרה רק ממקום 
אחד ועדיין יש עבודה זרה במקום אחר, מברך 'ברוך שעקר עבודה זרה מן 
המקום הזה'קסג. ובהנהות רי"א חבר על הרא"ש (ס" ו) תמה על הרמ"א מדוע 
לא פסק כן להלכה בהגהותיו לשולחן ערוך כמו שפסק בדרכי משה. שוב כתב, 

שהרמ"א לא כתב כן מפני שאינו נוהג במדינות חוץ לארץקסג, 
אבל המאירי (ד"ה פעכ) כתב, שהגמרא כאן חולקת על הירושלמי, שהרי הגמרא 

אומרת שמברך 'ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו' ואפילו אם נשארה עבודה 
זרה אחרת, שהרי כתוב בגמרא שמוסיף ואומר 'וכשם שנעקרה ממקום זה כן 
תעקר מכל מקומות ישראל', הרי שעדיין לא נעקרה כל העבודה זרה, ובהכרח 
שדברי הגמרא נאמרו לעבודה זרה שבארץ ישראל, שהרי רק אחר כך הגמרא 
מבארת דין עבודה זרה שבחוצה לארץ, וכלשון הגמרא 'ובחוץ לארץ אין צריך 
לומר' וכו'לסד. וכן כתב הב"ח (פו"ת סי ככד ס"6), שהפוסקים השמיטו דין זה 


שכתבו התוספות בשם הירושלמי, מפני שמשמע שהגמרא שלנו חולקת על זה, 


נאסרת בהנאה. והוסיף, שלפי זה מבואר מדוע אין מברכים רק על עבודה זרה עצמה ולא על 
עובדי עבודה זרה, והיינו מפני שאינם נאסרים בהנאה, ולא שייך בהם ברכה. אמנם ראה בהלכות 
קטנות (עו"פ ס"כ פיי קעו) שנראה שחזר בו, וכתב שאין לחלק לענין ברכה זו בין דבר שיש בו תפיסת 
יד אדם לדבר שאין בו תפיסת יד אדם. קסא. הגירסא בירושלמי לפנינו היא, 'מתניתא כשנעקרה 
מכל מקומות ארץ ישראל, אבל אם נעקרה ממקום אחד אומר ברוך שעקר עבודה זרה מן המקום 
הזה', וזו גירסת התוספות והמאירי, ומכאן למדו שלדעת הירושלמי אין מברכים ברכה זו אפילו 
בארץ ישראל אלא אם כן נעקרה כל עבודה זרה שבארץ ישראל, ועל זה כתב המאירי שהבבלי 
חולק על דין זה. אמנם הרא"ש (פ"ש פ" ו והבית יוסף (פו"ת סיי ככל ל"ס הרוס מקוס) גורסים בירושלמי 
כך, 'מתניתא כשנעקרה מכל מקומות ארץ ישראל אבל אם נעקרה ממקום אחר אומר ברוך שעקר 
עבודה זרה מן המקום הזה', ומפרש הבית יוסף שהירושלמי בא לחלק בין ארץ ישראל לחוץ לארץ, 
שבארץ ישראל מברך 'ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו', ואילו בחוץ לארץ מברך 'ברוך שעקר 
עבודה זרה מן המקום הזה', אמנם בבבלי שנאמר בסתמא ולא חילקו, לכאורה משמע שגם בחוץ 
לארץ מברכים. ולפי דבריו אין מקור לדין שהתוספות והמאירי כתבו בשם הירושלמי, שצריך לעקור 
את כל העבודה זרה שבארץ ישראל. אמנם בביאור הגר"א (פו"ם עס ס"כ ד"ס 6ס) כתב שיש טעות סופר 
בדברי התוספות, ובאמת גם התוספות גורסים בירושלמי כגירסת הרא"ש, וגם לדעת התוספות כוונת 
הירושלמי לחלק בין הברכה שמברכים בארץ ישראל לברכה שמברכים בחוץ לארץ, ולא אם נעקרה 
כל העבודה זרה שבארץ ישראל. וראה במעדני יום טוב (סי ו פֿות מ), נהר שלום (סי ככל סק"ג), מלאכת 
שלמה (פ"ט מ"פ), תוספות חדשים (פס), הגהות רי"א חבר על הרא"ש (קונן מפרטיס מות 6), ומלא הרועים 
על הרא"ש (קונן מפרטיס פות כ) שעמדו על הבדלי הגירסאות בירושלמי שבין תוספות והרא"ש. אמנם 
מדברי המרומי שדה (כפופ' ד"ס סמפס) נראה שלא עמד על הבדלי הגירסאות, ואף תמה על הגר"א 
שהובא בסמוך בפנים. קסב. ובחידושי הגהות לטור (פו"פ סי ככל מ"6) כתב, שבחוץ לארץ אף אם 
עקר העבודה זרה מכל המקומות, אין מברכים 'ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו', אלא 'ברוך שעקר 
עבודה זרה מן המקום הזה'. | קסג. וראה בסמוך שהובאה דעת הגר"א שהלכה זו לא נפסקה 
בשלחן ערוך מפני שאינו נכון לדינא. | קסד. וכן הוכיחו הנהר שלום (פ" ככ קק"ג), מרומי שדה 
(כתום' ד"ס סמופס), ואסיפת זקנים (נתופ' ד"ס סכופס) בשם המאיר נתיבים. ובספר ביכורי ארץ (פ"ע ספ" 0 
כתב לבאר המחלוקת בין הבבלי וירושלמי, לפי מה שמצאנו בקידושין (.) שיש מצוה לאבד עבודה 
זרה בין בארץ ובין בחוץ לארץ, אמנם בספרי (כס פ"פ) דרשו שבארץ ישראל יש מצוה לשרש אחר 
העבודה זרה ולרדוף אחריה לאבדה, ואילו בחוץ לארץ אין מצוה כזו. וכן כתב הרמב"ם עדת 
כוכניס. פ"ז ס"6) ובט"ז (יו"ד סי קמו מ"ק יכ), וראה להלן שהובאו דבריהם. ויש להסתפק במצוה לשרש 


ילקוט 


ולדעת הבבלי מברכים 'מארצנו' אפילו אם נעקרה עבודה זרה ממקום אחד. 
ובביאור הגר"א (שס ס"כ ד"ס 6) כתב, שהגירסא הנכונה בתוספות היא, שנעקרה 
עכו"ם מארץ ישראל, והירושלמי מחלק בין ארץ ישראל שמברכים 'ברוך שעקר 
עבודה זרה מארצנו', לחוץ לארץ שמברכים 'ברוך שעקר עבודה זרה מן המקום 
הזה', ולכן לא נפסק בשלחן ערוך החילוק בין נעקרה כל העבודה זרה מארץ 
hs‏ ישראל לנעקרה ממקום אחדקסה. 

אמנם במלא הרועים (ד"ס ושס) כתב לפרש דברי הגמרא כשיטת הירושלמי, 

שמברך 'ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו' רק אם נעקרה כל העבודה 
זרה שבארץ ישראל, ומה שמוסיף לומר 'וכשם שנעקרה ממקום זה כן תעקר 
מכל מקומות ישראל', הכוונה לשאר מקומות מושבות בני ישראל בחוץ לארץ, 
אבל בארץ ישראל אכן כבר נעקרה כל העבודה זרה. אמנם מה שממשיך לומר 
'והשב לב עובדיהם לעבדך', באמת חוזר לומר על ארץ ישראל, שהרי לדעת 
תנא קמא אומרים כן רק על ארץ ישראל, ולא על חוץ לארץ מפני שרובה גוים. 


דין הרואה עבודה זרה שנעקרה ממקום אהד וניתנה במקום אחר 


שם. תוספות (ל"ס המופה - ססנ) כתבו בשם הירושלמי (פ"ט ס") שהרואה עבודה 
זרה שנעקרה ממקום אחד וניתנה במקום אחר, במקום שניתנה אומר 'ברוך 
שנתן ארך אפים לעוברי רצונו', ובמקום שנעקרה אומר 'ברוך שעקר עבודה זרה 
מן המקום הזה'. וכן פסק הרמ"א (ו"פ סי ככד ק"כ) להלכהקסי. 
והקשה בנהר שלום (קס פות ג), שבשלמא לגירסת התוספות (עיל (ד. ד"ס פעקל) 
בירושלמי (פס) שאין מברכים 'ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו' אלא 
כשנעקרה כל עבודה זרה שבארץ ישראל, אבל אם נעקרה רק ממקום אחד 
מברכים 'ברוך שעקר עבודה זרה מן המקום הזה', לכן כאן שהעבודה זרה 
נעקרה ממקום אחד וניתנה במקום אחר, מברכים 'ברוך שעקר עבודה זרה מן 
המקום הזה', ולא 'ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו', מפני שניתנה במקום אחר, 
ולא נעקרה כל העבודה זרה שבארץ ישראל, אבל לדעת הראשוניםקסז שגורסים 
שהירושלמי מחלק בין ארץ ישראל לחוץ לארץ, שרק בארץ ישראל מברכים 
'ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו', אבל בחוץ לארץ מברכים 'ברוך שעקר עבודה 
זרה מן המקום הזה', אם כן מדוע כאן בנעקרה עבודה זרה ממקום אחד בארץ 
ישראל וניתנה במקום אחר מברכים 'ברוך שעקר עבודה זרה מן המקום הזה', 
כמו שמברכים בחוץ לארץ, ומה שונה אם ניתנה במקום אחר ללא ניתנה, הרי 
נעקרה עבודה זרה בארץ ישראל, וכשנעקרת עבודה זרה בארץ ישראל מברכים 
'ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו' אף שלא נעקרה מכל ארץ ישראל. ותירץ, 
שמכל מקום כיון שאותה העבודה זרה ניתנה למקום אחר אין זו עקירה גמורה, 
ואינה אלא עקירה מן המקום ההוא, ולכן לא שייך לברך 'ברוך שעקר עבודה 
זרה מארצנו', כי אם 'ברוך שעקר עבודה זרה מן המקום הזה'. 
ובספר מעון הברכות (נתוס' ל"ס סלופס) כתב, שהתוספות אמרו דין זה כאן, מפני 
שבמרקוליס מצוי שתי הברכות כאחת, כגון שלוקח אבן מהגל מצד אחד 
של המרקוליס, לרוגמו לצד השני של המרקוליס, הרי נטילת האבן היא עקירת 
עבודה זרה, ורגימתה מצד השני היא נתינת העבודה זרה במקום אחר, וחייב 
בשתי הברכותקסח. 


האם מותר למכור ביתו לבית עבודה זרה 


שם. כתב באור המאיר (טו"פ סי ו פופ ג ד"ס 66), שיש ללמוד מדברי התוספות 

שהמעביר עבודה זרה ממקום אחד למקום אחר הרי זה כבניית עבודה 
זרה מחדש, שהרי כתבו שרק במקום שהוקמה עבודה זרה מחדש מברכים, 
ולאחר מכן הביאו לדברי הירושלמי שהרואה עבודה זרה שנעקרה ממקום אחד 
וניתנה במקום אחר, במקום שניתנה יש לברך 'ברוך שנתן ארך אפים לעוברי 
רצונו'. ולפי זה יש לאסור למכור ביתו לבית עבודה זרה, אף במקום שהעבודה 


אחרי העבודה זרה שבארץ ישראל האם מצותה לאבד כל העבודה זרה, כי מאחר והתורה ציותה 
לרדוף ולשרש אחריה, לא מתקיים האיבוד עד שלא תישאר שום עבודה זרה, או שמא אף במאבד 
עבודה זרה ממקום אחד בארץ ישראל יש קיום ברדיפה זו, ואפשר שבזה נחלקו הבבלי והירושלמי, 
שלבבלי יש מצוה בכל רדיפה ורדיפה, וכל איבוד ואיבוד של עבודה זרה נחשב מצוה, ואילו לדעת 
הירושלמי לא מתקיימת המצוה עד שיאבדה לגמרי מכל ארץ ישראל. וכתב, שלפי זה יש לומר שתהיה 
נפקא מינה להלכה בין הבבלי לירושלמי, בדין ברכת העוקר בידיו עבודה זרה בארץ ישראל ממקום 
אחד, שהמהרש"א (מי"פ לייס המופֿס) כתב, שהעוקר עבודה זרה מברך 'אשר קדשנו במצוותיו וציונו לעקור 
עבודה זרה', וכמו שהובאו דבריו להלן, אמנם בעוקר עבודה זרה בארץ ישראל ממקום אחד, ועדיין 
יש עבודה זרה במקום אחר, בזה רק לדעת הבבלי יכול לברך כן, כי לדעת הבבלי אכן יש בעקירה 
זו מצוה, אבל לדעת הירושלמי הרי התבאר שאין המצוה מתקיימת אלא בעקירת כל העבודה זרה, 
ועקירה זו היא חלק מחלקי המצוה, ולכן אפשר שאין לברך עליה. קסה. ביאור דברי הגר"א התבאר 
למעלה בהערה שגורס כגירסת הרא"ש והבית יוסף. | קסו. וראה בדברי יציב (טו"ת 6ו"פ סי 5 פֿות ע) 
שהקשה, מדוע יברך באופן זה, הרי העבודה זרה לא נתבטלה, ומה שייך לברך על כך ששינו מקום 
התאספותם. וביאר, שהטלטול ממקום למקום הוא בזיון לעבודה זרה ועובדיה, ועל זה שייך ברכה. 
קסז. כך היא גירסת הרא"ש (פ"ט פיי ו), וכן דעת הרמב"ם (כככופ פיי ס"ט), והטור (לו"פ פיי ככד), והתבאר 
למעלה בהערה ולהלן, עיין שם. | קסת. וביאר שכוונת התוספות לתרץ בזה מדוע נקט התנא כאן 
מרקוליס יותר משאר עבודה זרה [קושיא זו נדונה למעלה באורך], ולזה כתבו התוספות שהתנא נקט 
כן מפני שבמרקוליס מצוי שתי ברכות מה שלא מצוי בשאר עבודה זרה. קסט. וראה שם שהאריך 
בעוד טעמים לאסור מכירת בית לעבודה זרה. קע. והובאו דבריו להלכה בהגהות רבי עקיבא איגר 


ברכות נז: 


ביאורים קנה 


זרה היתה במקום אחר, וביתו אינו מקום יותר מרווח מן המקום ההוא, ואין 
זו העמדה מחדש אלא העברה, שהרי עצם העברת העבודה זרה והעמדתה במקום 
החדש, הרי זה כבניית עבודה זרה מחדשללל. 


ברכה זו היא לרואה מקום שנעקרה עבודה זרה, אבל העוקר עבודה זרה מברך 
ברכת המעוות 


שם. כתב המהרש"אל? (פ" דיס סרופס), שדין זה הוא דווקא ברואה מקום שנעקרה 
עבודה זרה, וכמו ברואה מרקוליס שהברכה היא על הראייה, אבל אם הוא 
עצמו עוקר עבודה זרה בארץ ישראל בידים צריך לברך ברכת המצוות בלשון 
'אשר קדשנו במצוותיו וצוונו לעקור עבודה זרה'קעא. 
אמנם בספר בני בנימין על הרמב"ם ((סלדר"פ, מסדולם פכנק? ספר סליקוטיס, עכודם כולניס 
פיז ס") כתב בשם אביו, שלדעת הרשב"א (שו"ת מ" סי ₪) שכתב שאין 
מברכים ברכת המצוות על השבת הגזל והריבית מפני שהוא מצוה הבאה 
בעבירה, אם כן הוא הדין שאין לברך על עקירת עבודה זרה, מפני שהיא מצוה 
הבאה בעבירה. אך האדר"ת כתב, שנראה שהצדק עם המהרש"א, מפני שעד 
כאן אין מברכים על מצוה הבאה בעבירה, אלא בעבירה שנעשתה על ידי ישראל 
כגון שגזל או שלוה בריבית, אבל כאן שמדובר בעובדי כוכבים שהעמידו עבודה 
זרה ועבדו לה, ודאי שישראל הבא לעוקרה יש לו לברך, וכשאר ברכות המצוות. 
אמנם הביא שבתוספות רבי עקיבא איגר על המשניות (סוכס פ"ג מ" פֿות מז) הקשה, 
מדוע צריכה הגמרא בתמורה (כפ:) פסוק לפסול נעבד מן הקרבן, הרי 
אפשר ללמוד שאסורים בהקרבה מדין שהקרבתם היא מצוה הבאה בעבירה, 
ולכאורה לא מובנת קושייתו, הרי לפי המבואר אפשר לומר שצריכים פסוק 
לפסול נעבד באופן שהעבירה נעשתה על ידי גוי, שבזה המצוה לא נחשבת 
כבאה בעבירה. ואם כן מוכח מדברי רבי עקיבא איגר שלא כסברא הנזכרת. 
ולכן כתב ליישב, שיש לומר שדברי המהרש"א נאמרו בעבודה זרה שנעבדה 
בשיתוף, שעובדי כוכבים שעבדוה שיתפו אותה, להבדיל אלף אלפי 
הבדלות, עם אמונתם בה', ועובדי כוכבים אינם מוזהרים על השיתוף7עב, וכיון 
שכן נמצא שכל עיקר העבודה זרה לא נעשתה מתוך עבירה, מכל מקום ודאי 
שישראל שרואה עבודה זרה כזו חייב לעקרה, ויש לו מצוה בזה, נמצא שמצות 
עקירת עבודה זרה זו אינה באה כלל מכח עבירה, ואם כן אפשר לברך עליה, 
ושלא כהשבת גזל וריבית שאין מברכים עליהן. 


אין מברכים ברכה זו אלא בשנעקרה העבודה זרה דרך בזיון וחרפה 


שם. כתב בהלכות קטנות (שו"ם מ" סי כע), שיש לדייק מלשון הגמרא 
ישנעקרה'קעג שאין מברכים ברכה זו אלא במקום שהעבודה זרה נעקרה 
על ידי מלחמה שבאו מלכים ועקרוה בחוזק יד ובחרפה ובזיון. 


האם מברכים 'ברוך שעקר עבודה זרה מארענו' בחוץ לארץ 


ובחוץ לארץ אין צריך לופר והשב לב עובדיהם לעבדך, כתב חהמפ%ם 
(כרכות פ"י ה"ע), שבארץ ישראל מברך 'ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו', 

אבל בחוץ לארץ מברך 'ברוך שעקר עבודה זרה מן המקום הזה', וכן פסק 
הטור (פו"מ פיי ככל). וכתב הבית יוסף (פס ד"ס הכופה - סטני), שמקור דין זה בירושלמי 
(פ"ט ס"פ) שאומר, שדווקא בארץ ישראל מברכים 'ברוך שעקר עבודה זרה 
מארצנו', אבל במקום אחר מברכים 'ברוך שעקר עבודה זרה מן המקום הזה', 

וכוונת הירושלמי 'במקום אחר' היינו לחוץ לארץקעז. 

ויש ראשוניםקעה שכתבו, שמלשון הגמרא אכן נראה שגם בחוץ לארץ מברך 
ברכה זו על עקירת עבודה זרה, וכן מוסיף ואומר 'וכשם שנעקרה ממקום 

זה כן תעקר מכל מקומות ישראל', וכל החילוק בין חוץ לארץ לארץ ישראל 


לשלחן ערוך ו"ח סי ככד פ"6). | קעא. והיינו מפני שיש מצוה לשרש אחר עבודה זרה, וכמו שנפסק 
להלכה בשלחן ערוך (יו"ד סי קמו פטייו. אמנם בחוץ לארץ אין מצוה לשרש אחר עבודה זרה, וכמו 
שכתבו הש"ך (טס פ"ק יד) והט"ז (עס פ"ק יג) בשם הפרישה, ואם כן לכאורה גם אין מברכים ברכה זו 
על עקירת עבודה זרה בחוץ לארץ, לכך כתב המהרש"א 'בארץ ישראל'. אולם בט"ז כתב בשם 
הרמב"ם (ענולת כוכניס פ"ו ס"5), שאכן בחוץ לארץ אין אנו מצווים לרדוף אחר העבודה זרה, אך בכל 
מקום שנכבוש אותו יש מצוה לאבד כל עבודת כוכבים שבו, ולכאורה לפי זה במקום שנכבש או 
נקנה על ידי ישראל בחוץ לארץ ומצא בו עבודה זרה יש מצוה לעקור את העבודה זרה, ואם כן הוא 
הדין שיהיה חייב לברך ברכה זו. | קעב. האדר"ת כתב, שכך העלה במקום אחר כעיקר, אמנם יש 
בזה דיון גדול באחרונים, וראה להלן בהערה שהובאו מדבריהם. | קעג. מדבריו משמע שמדייק 
לשון הגמרא שאומרת 'מקום שנעקרה ממנו עבודת כוכבים אומר' וכו', אמנם בהלכה רווחת (לופ ל) 
כתב, שדייק כן מלשון הברכה שמברכים 'ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו', ולא מברכים 'ברוך שאיבד 
עבודה זרה מארצנו', כלשון הפסוק (לנרס < ₪ 'אבד תאבדון', וכן (טס פפוק ג) 'ואבדתם את שמםי. 
קעד. כאמור בהערה לעיל, דין זה מפורש בירושלמי רק לפי גירסת הרא"ש והבית יוסף שגורסים 
'מתניתא כשנעקרה מכל מקומות ארץ ישראל אבל אם נעקרה ממקום אחר אומר ברוך שעקר עבודה 
זרה מן המקום הזה', והבית יוסף מפרש ש'מקום אחר' היינו חוץ לארץ, ושבחוץ לארץ אין מברכים 
כבארץ ישראל, אלא מברכים 'ברוך שעקר עבודה זרה מן המקום הזה'. אבל גירסת התוספות והמאירי 
בירושלמי כגירסא שלפנינו, 'מתניתא כשנעקרה מכל מקומות ארץ ישראל אבל אם נעקרה ממקום 
אחד אומר ברוך שעקר עבודה זרה מן המקום הזה', ולפי זה לכאורה אין מקור לדין הרמב"ם. 
קעה. חידושי הרא"ה (ד. ד"ס מקוס), חידושי הריטב"א (ד"ס פקוס), ושיטה מקובצת (ד'ס מקוס). 


קנו ילקוט 


הוא שבחוץ לארץ אינו צּפּעַם יוהשב לב עובדיהם לעבדך'. אבל יש אומרים 
שבחוץ לארץ אין מברכים כלל. 


מדוע לתנא קמא אין מתפללים שיפסיקו עובדי כוכבים לעבוד עבודה זרה, הרי 
מעווים הם על כך 


אין צריך לומר והשב לב עובדיהם לעבדך מפנו שרובה עובדי כופבים. 
המור וקציעה (סיי ככד ס"5 ד"ס וס6) העיר, שלדעת תנא קמא קשה מדוע אין 
מתפללים על עובדי כוכבים שהקדוש ברוך ישיב לבם מלעבוד עבודה זרה, הרי 
איסור עבודה זרה הוא משבע מצוות בני נח. 
ונאמרו בזה כמה תירוצים: 
א. בשדה יהושע על הירושלמי (פ"ט ס") כתב, שהדין נותן שאין מתפללים על 
עובדי כוכבים, וכמו שמשמע מלשון הירושלמי ששואל על לשון התפילה 
'והשב לב עובדיהם לעבדך', שמשמע שכולל עובדי כוכבים, שהרי נמצא מתפלל 
על עובדי עבודת כוכבים. וכתב, שרבי שמעון בן אלעזר סובר שמתפללים עליהם 
מפני שעתידים להתגייר, וכל שעומד להתגייר כמי שהתגייר דמי, נמצא שאינו 
תפילה על עובדי כוכבים. 
ב. היעב"ץ כתב, על פי המבואר במנחות (ק.) שבאמת כל הגוים מכירים בכך 
שהקדוש ברוך הוא מלך מלכי המלכים, והם קוראים לו אלוהי האלהים, 
ומכירים הם בעליונות הקדוש ברוך הוא, ועם כל זה עובדים גם לאמצעים 
ולמליצים, אף שיודעים שאין להם יכולת כל כך, וכיון שעובדים עבודה זרה 
בשיתוף?עי ובני נח אינם מוזהרים על השיתוףלץ', לכן אין צורך להתפלל עליהם 
שישובו לעבוד את היקעף, כי אין במעשיהם חטאקעט. 
אמנם בהגהות יעב"ץ על הש"ס (סושת וגטל, ד"ס וסענ) כתב, שאין לפרש דעת 
תנא קמא מפני שעובדי כוכבים אינם מוזהרים בשיתוף, כי ודאי מוזהרים 
בזה, וכמו שכתב בהגהות לספרא דצניעותא (דף כס:). אלא טעמו של תנא קמא 
הוא שמאחר ועובדי כוכבים שבחוץ לארץ אינם יודעים בטיב עבודה זרה, וכמו 
שמבואר בגמרא חולין (יג:), לכן אין צורך להתפלל עליהם שיעזבו דרכם וישובו 
0-0 לעבודת ה'. 
ג. ביד דוד (ד"ס כטנ"פ) כתב, שאין לפרש שתנא קמא סובר שאין צורך להתפלל 
עליהם כיון שממילא יתגיירו לימות המשיח, שהרי גם רשעי ישראל ודאי 
יחזרו בתשובה לימות המשיח, ומכל מקום מתפללים עליהם. אלא צריך לומר 
שאין מתפללים על עובדי כוכבים שיחזרו בתשובה ויפסיקו לעבוד עבודה זרה, 
מפני שאינם אסורים כלל בעבודה זרה, שהרי בגמרא עבודה זרה (5:) מבואר 
שהקדוש ברוך הוא עמד וויתר עליהם והתיר להם את השבע מצוות בני נחקפ. 
ד. בברכת ראש (ל"ס ונפו" כתב, שאין מתפללים על אומות העולם שיתגיירו 
מפני שמבואר בגמרא עבודה זרה (ג:) שלעתיד לבא כל אומות העולם יבואו 
להתגייר ולבסוף הם בועטים ומנתקים מעצמם את המצוות, וגם אמרו ביבמות 
(מז:) שקשים גרים לישראל כספחת, ולכן אין לבקש עליהם שיתגיירוקפא. 


קעו. שמאמינים שהקדוש ברוך הוא מנהיג עולמו בשיתוף עם עוד כוחות. קעז. היעב"ץ נקט 
שאין איסור שיתוף בבני נח, וכתב, שכן משמע מלשון הפסוק (לנמס ד ש) 'אשר חלק ה' אלהיך 
אותם לכל העמים'. והנה בעיקר דין שיתוף בבני נח, ראה בתוספות (סדרין סג: ד"ס 6פור, ככורות 3: ד"ס 
שמ) שמדבריהם נראה שאינם מצווים כלל על שיתוף בין בארץ בין בחוץ לארץ, וכן פסק הרמ"א 
(פו"ם סי' קטו ס"6), והש"ך (יו"ד סי קנ סק"ו). והמנחת חינוך (פטוס כו פֿות יש) כתב, שכן מצא להרבה מחברים, 
אבל הביא שדעת המעיל צדקה (שו"ת פי' ככ) והפרי מגדים (פו"ת טס "6 סק"כ, יו"ד פיי פס עפ"ד ס"ק י6) שבני 
נח מוזהרים על שיתוף ונהרגים עליו, והתוספות לא כתבו להתיר להם שיתוף, אלא להתיר לישראל 
לקבל מהם שבועה. וראה במנחת חינוך (פוס פו פות כ) שהכריע כדבריהם שיש איסור שיתוף בעובדי 
כוכבים, ונקט שכן גם דעת הרמב"ם (מנמס פ"ע ס"ט. וכן דעת השער אפרים (שו"ת סי כ, וכן כתב 
בנודע ביהודה (מסלו"ת יו"ד סוף סי קמת), שמה שמורגל בפי רבים לומר שעובדי כוכבים אינם מוזהרים 
בשיתוף הוא טעות. וראה עוד בהגהות לקיצור ציצת נובל צבי (דף כנ:), בפתחי תשובה (יי"ד סי קמו 
ס"נ), ובשאילת יעב"ץ (פו"ת מ"פ סי' מ6 ד"ס ו(פמ"ע נדפים) מה שכתבו בזה. קעח. והיעב"ץ כתב, שלפי 
זה בחוץ לארץ גם אין אומרים 'כשם שנעקרה מן המקום הזה כן תעקר מכל מקומות ישראל', 
ושלא כדעת הבית יוסף ו"ח סי רכד ד"ס ומ"ס כנש) בדברי הטור (פס), וראה להלן בהערה בזה. 
קעט. וכעין זה תירץ במהר"ץ חיות (ל"ס ונמ), אלא שכתב, שעובדי כוכבים אינם מוזהרים בשיתוף 
בחוץ לארץ, אבל בארץ ישראל אכן מוזהרים בשיתוף [ובמור וקציעה נקט שעובדי כוכבים כלל 
לא הוזהרו על השיתוף, ומכל מקום אף שלא הוזהרו על כך, עובד כוכבים המשתף בארץ ישראל 
נענש, כי ארץ ישראל שהיא צבי לכל ארצות, ומורשה לעם ה', אינה סובלת כל עבודה זרה שתהיה, 
והיא מקיאה כל עבודה זרה ממנה]. והביאו לכך סמך מדברי הרמב"ן (ױקפפ יי כס), שהרמב"ן מאריך 
שם לבאר ההבדל בין ארץ ישראל לחוץ לארץ, שהקדוש ברוך הוא הקפיד על עבודה זרה ועריות 
בארץ ישראל הרבה יותר מבחוץ לארץ, והכותים נענשו על עבודתם את אלוהיהם רק מפני שעבדוהו 
בארץ ישראל, אבל אילו היו עובדים לו בחוץ לארץ לא היו נענשים. קפ.ורשב"א סבר, שכיון 
שכשהם מקיימים את השבע מצוות יש להם שכר כמי שאינו מצווה ועושה, לכך יש להתפלל 
עליהם. קפא. ובדעת רשב"א כתב, שסובר שכן יתגיירו גיור אמת לעבדו שכם אחד. קפנ.ראה 
שדן ממקומות שונים בש"ס שמצאנו שמתפללים על מעשה ניסים. קפג. ורשב"א סבר שאין זה 
מעשה נס משום שעתידים הגוים להתגייר, ובפרט לפי מה שכתבו בתוספות (ע"ז כנ: ד"ס עונלי) שמזלם 
של הגרים היה במעמד הר סיני. ועוד שכיון שמבקשים עליהם שיתגיירו שוב לא יהיה זה נס אם 
יתגיירו, נמצא שהבקשה ומה שהוא אינו נס, באים כאחד. | קפד. אמנם הרי"ף ((לעץ (ל) והרא"ש 
(פ"ט סי ו) השמיטו לגמרי הוספה זו, והביאו רק שהרואה מקום שנעקרה ממנו עבודה זרה חייב 
לברך. ובמעדני יום טוב (ֿית ‏ כתב שאינו יודע מדוע השמיטוהו. | קפה. בבית יוסף טס ד"ס ומ"פ 
רנו) ובכסף משנה (טס) כתב, שמדברי הטור נראה שנקט שגם מה שמוסיפים לומר 'כשם שנעקרה 
ממקום זה כך תעקר מכל מקומות ותשיב לב עובדיהם לעבדך' הוא במחלוקת תנא קמא ורבי 


ברכות נז: 


ביאורים 


ה. בצפנת פענח (ככות פ"י ס"ע) כתב, שלדעת תנא קמא אין מתפללים על עובדי 

כוכבים שיתגיירו, כי אין מתפללים על מעשה ניסים, וכמבואר בירושלמי 

(סענים פיי ס"נ)קפב, וגר שנתגייר כקטן שנולד דמי כמבואר ביבמות (כנ), והרי זה 
מעשה ניסיםקפי. 


הרמב"ם פסק כרבי שמעון בן אלעזר, והטעם 


רבי שמעון בן אלעזר אומר אף בחוץ לארץ צריך לומר כן. כתב הרמב"ם 
(כרכות פ"י ס"ט), שבין אם מברך ברכה זו בארץ ישראל ובין אם מברך ברכה 
זו בחוץ לארץ מוסיף לומר 'כשם שעקרת ממקום זה כך תעקר מכל מקומות 
ותשיב לב עובדיהם לעבדךיקפי, וכשיטת רבי שמעון בן אלעזר שאמר שאף 
בחוץ לארץ אומר 'ותשיב לב עובדיהם לעבדך', ומפני שלעתיד לבא יתגיירו כל 
אומות העולם. 
והטור (י"ם סי ככד) הקשה, מדוע פסק הרמב"ם כדעת רבי שמעון בן אלעזר 
שהיא דעת יחיד, הלא תנא קמא שהוא שיטת חכמים חולק וסובר שרק 
בארץ ישראל אומרים כן, אבל בחוץ לארץ שרובה גוים אין אומרים תוספת זוקפה. 
ונאמרו בזה כמה תירוצים: 
א. הכסף משנה כתב, שהרמב"ם פסק כדעת יחיד מפני שמסתבר טעמולפי, ועוד 
שאף לדעת תנא קמא אין איסור באמירה זו, אלא סובר שאין צורך באמירה 
זו, אבל ודאי שאם המברך רוצה להוסיף כן הרשות בידו, ואין בכך כלוםקפ', 
ולכן מוטב להוסיף כיון שבזה הוא עושה כדעת כולםקפ". ועוד, שבירושלמי 
(פ"ט ס"פ) משמע שרבי יוחנן סובר כדעת רבי שמעון בן אלעזר, שאחרי שאמרו 
בירושלמי שאף בחוץ לארץ יאמר כן, אמרו את דרשת רבי יוחנן 'שכל זמן 
שאדם חי יש לו תקוה'קפט. 
ב. בשדה יהושע על הירושלמי (פ"ע ס"פ) ובשו"ת רבי נחום טרייביטש (נקילופיס 
(מסכת כרכות, ד" נ6מכ) כתבו, שבירושלמי (פ"ע ס"פ) יש סתם ברייתא כדעת 
רבי שמעון בן אלעזר, נמצא שדעת רבי שמעון בן אלעזר אינה דעת יחידלצ. 
ג. במרומי שדה (נפוק' ד"ס סלוס) ובהגהות לוית חן על הראבי"ה (פ"ע פופ ז) 
כתבו ליישב דעת הרמב"ם, שהרמב"ם גרס בגמרא שבעל שיטה זו הוא 
רבן שמעון בן גמליאל, ולא רבי שמעון בן אלעזר, וכמבואר בירושלמי, וסובר 
כדעת הרי"ף בבבא בתרא (קעל.) שפוסקים כרבן שמעון בן גמליאל בכל מקום 
אם מסתבר טעמוקצא. 
ד. בליקוטי חבר בן חיים (מ" ד"ה כ"ש נ") כתב, שהרמב"ם פסק כשיטת רבי 
שמעון בן אלעזר, מפני שמוכח כשיטתו ממה שתיקנו אנשי כנסת הגדולה 
בתפילות של ימים נוראים נוסחאות שמהן משמע שלעתיד לבא יתגיירו כל 
אומות העולם, כגון 'וידע כל פעול כי אתה פעלתו, ויבין כל יצור כי אתה 
יצרתו', וכן 'יכירו וידעו כל יושב תבל' וכדומה?קצג. 
ה. בצפנת פענח (עס) כתב, שכל הטעם של תנא קמא שאין מתפללים על אומות 
העולם שיתגיירו הוא מפני שזה מעשה ניסים, ואין מתפללים על מעשה 


שמעון בן אלעזר, שלדעת תנא קמא אומרים אותו רק בארץ ישראל ולא בחוץ לארץ, אבל לדעת 
רבי שמעון בן אלעזר אומרים אותו אף בחוץ לארץ. וכתב שאין זה נכון, אלא גם לדעת תנא קמא 
אומרים הוספה זו בחוץ לארץ. ובב"ח (פס פ"נ) כתב, שודאי הטור לא הקשה רק על מה שפסק 
הרמב"ם שאומרים גם 'ותשיב לב עובדיהם לעבדך', אבל מה שאומרים 'כשם שנעקרה ממקום זה 
כך תעקר מכל מקומות' גם תנא קמא מודה שאומרים אותו. אמנם במור וקציעה (פס 5" ל"ה וס6) 
כתב, שודאי לדעת תנא קמא אין אומרים 'כשם שנעקרה' וכו' בחוץ לארץ, וראה שם שהאריך 
בזה, והובאו מדבריו למעלה. קפו. ביד דוד (ד"ס כשנ"פ) הוסיף, שלפי מה שביאר שם (סנפו דנמו 
שי שתנא קמא חולק וסובר שאין צורך להתפלל על עובדי כוכבים כיון שממילא הותר להם לעבוד 
עבודה זרה, אם כן ודאי מסתבר טעמו של רבי שמעון בן אלעזר, כי אף אם העובדי כוכבים אינם 
מוזהרים מלעבוד עבודה זרה ואין להם שכר כמצווה ועושה, מכל מקום אם לא יעבדו עבודה זרה 
יש להם שכר כמי שאינו מצווה ועושה, כמבואר בקידושין (9.) שגם מי שאינו מצווה ועושה יש 
לו שכר [וראה עוד ברש"י (ע"ז ו. דייס ונפ שכתב, שאף על פי שאמרו בגמרא שהקדוש ברוך הוא 
עמד והתיר לעובדי כוכבים שבע מצוות בני נח, מכל מקום עתידים ליתן את הדין על שאינם 
מקיימים אותם, ובני ישראל צריכים להיזהר שלא יכשילו גוי באחת מן המצוות הללו, והמכשילו 
עובר ב'ולפני עור לא תתן מכשול' (יקר יט יד]. | קפז. אמנם לפי ביאורו של הברכת ראש שהובא 
למעלה בדעת תנא קמא נמצא שתנא קמא חולק על רבי שמעון בן אלעזר, וסובר שאין להתפלל 
על אומות העולם שיתגיירו. וראה בברכת ראש שם מה שכתב ליישב דעת הרמב"ם, מדוע פסק 
כרבי שמעון בן אלעזר ושלא כדעת תנא קמא. קפת. שני טעמים אלו כתב גם בבית יוסף (5ו"ק 
סיי רכד ד"ס ומ" רנינ). וראה ביד דוד (ד"ס כקנ") שהוכיח שבירושלמי סברו שאין תנא שחולק על רבי 
שמעון בן אלעזר והרמב"ם פסק כהירושלמי. ‏ קפט. ובדברי יציב שו"ק פופ סי פע פֿות ₪ כתב, 
שהרמב"ם נקט שיסוד המחלוקת בין תנא קמא ורבי שמעון בן אלעזר הוא האם עתידים אומות 
העולם להתגייר, וכיון שבהלכות מלכים (פי"ש ס"ד) פסק הרמב"ם שעתידים להתגייר, וכמבואר בסמוך, 
היה מוכרח לפסוק כדעת רבי שמעון בן אלעזר, וראה להלן בהערה מה שכתבנו בשמו. 
קצ. ותירוץ זה קרוב לתירוץ האחרון של הכסף משנה, וראה בשדה יהושע מה שכתב בזה. 
קצא. המרומי שדה הביא דעת הרי"ף שהלכה כרבן שמעון בן גמליאל במקום שמסתבר טעמו, 
וציין להעמק שאלה (שפעת6 עט 6פ פ) שהאריך בכלל זה. ובהגהות לראבי"ה הביא דעת הרמב"ם 
בסתמא שהלכה כרבן שמעון בן גמליאל בכל מקום בין במשנה ובין בברייתא, וכשיטת הכסף 
משנה (טומפת מת פ"ע ס"ס) והש"ך (מו"מ פיי קעל סק"ט). אבל הקשה, שהכסף משנה בהלכות פרה אדומה 
(פ"ז סי"פ) כתב לא כך, אלא הלכה כרבן שמעון בן גמליאל רק במשנה ולא בברייתא. קצב. אבל 
כתב שם, שהטור סובר שאין מכך ראיה שאפשר וכוונת התפילות הללו, שלעתיד לבא יתרבה כבוד 
שמים וכולם יכירו בה' שהוא אחד ושמו אחד, אבל אין הוכחה מכך שכל אומות העולם יתגיירו 
כתוצאה מכך. 


6 ומעשו ועמלק לא ישאר זיכרון וחלק, וכמו שכתוב (עונדיס 5 ם) 'ולא 


ילקוט 


ניסים. אמנם לרמב"ם מסתבר טעמו של רשב"א שסבר, שכיון שממילא עתידים 

להתגייר אינו כמעשה ניסים ממש, ויש לבקש עליו. ועוד, כיון שמבקשים עליהם 

שיתגיירו שוב לא יהיה זה נס אם יתגיירו, נמצא שהבקשה ומה שאינו נס באים 
כאחדלצג, 


האם לכל הדעות עתידים אומות העולם להתגייר, והאם כולם יתגיירו 


מפני שעתידים להתגייר. בשדה יהושע על הירושלמי (פ"ע ס"פ) כתב שתנא 
קמא ורבי שמעון בן אלעזר נחלקו האם כל אומות העולם עתידים 
להתגייר לעתיד לבאקצד. הנה בגמרא עבודה זרה (כג.) נחלקו חכמים ורבי אליעזר 
אם מותר להקריב לקרבן בהמה שנקנתה מגוי, חכמים מתירים ורבי אליעזר 
אוסר כי חושש שהגוי רבע את הבהמה ופסלה מלהקרב על גבי המזבח. והגמרא 
מביאה (פס כז.) שחכמים הקשו על רבי אליעזר מהפסוק (יפעיס ס ז) 'כל צאן קדר 
יקבצו לך אילי נביות ישרתונך יעלו על רצון מזבחי ובית תפארתי אפאר', הרי 
מפורש שלעתיד לבא מקבלים קרבנות מעובדי כוכבים ואין חוששים שמא נרבעו. 
ורבי אליעזר השיב להם, שאין ראיה מלעתיד לבוא, כי לעתיד לבא כל אומות 
העולם יהיו גריםקצה, והביא ראיהקצ' מהפסוק (פמס ג ע) 'כי אז אהפך אל עמים 
שפה ברורה לקרא כלם בשם ה' לעבדו שכם אחדיקצ', והגמרא שם מבארת 
שמלשון 'שכם אחד' לומדים שלא רק מעבודה זרה הם פורשיםקצ", אלא אף 
גם משאר עבירות יפרשו ויעשו כל המצוות כישראלקצט. 
ובירושלמי (ע"ז פ"נ ס") אמרו שעתידים כל אומות העולם לקבל עליהם את 
כל המצוות, וכמו שנאמר ‏ כי אז אהפך' וגו', אולם לבסוף הם 
חוזרים לסורם, וכמו שנאמר (פסטס : ג) ענתקה את מוסרותימו ונשליכה ממנו 
עבתימו', שינתקו מעצמם מצות תפילין, וישליכו מעצמם מצות ציציתי. 
וברמב"ם (פנס פי" ה"ד) פסק שלעתיד לבא כל אומות העולם יתגיירו, שנאמר 
(לפניס ג ע) 'כי אז אהפוך אל עמים שפה ברורה לקרוא כולם בשם 
ה' ולעבדו שכם אחד', והוסיף, שכדי ליישר דרך למלך המשיח באו הנוצרים 
והישמעאלים, שמדבריהם מתמלא העולם בדברי המשיח ובדברי התורה 
והמצוות, ודנים בהם בכל אומות העולם האם הם קיימים בזמן הזה, או שדברים 
אלו אינם כפשוטן וכבר בא המשיח וביאר אותם, ומתוך כך 'כשיעמוד המלך 
המשיח באמת ויצליח וירום וינשא, מיד הם כולן חוזרין ויודעים ששקר נחלו 
אבותיהם ושנביאיהם ואבותיהם הטעום'. 
ורבינו בחיי (שות = טז) כתב, שלא כל אומות העולם יזכו להתגייר לעתיד לבא, 


יהיה שריד לבית עשו', אבל משאר האומות ישארו שרידים ופלטים וכמו שנאמר 

(זכריס מ כג) 'יחזיקו עשרה אנשים מכל לשנות הגוים והחזיקו בכנף איש יהודי 

לאמר נלכה עמכם כי שמענו אלהים עמכם', וכן כתוב (פניס ג ע) 'כי אז אהפוך 

אל עמים שפה ברורה לקרוא כולם בשם ה' ולעבדו שכם אחד', ולכל אומה 
ואומה יהיה חלק בקדוש ברוך הואיא. 


איך עתידים להתגייר, הלא לימות המשיח אין מקבלים גרים 


שם. הקשה בספר קמח פסח (ל"ס פף), ובספר מאור עינים (טנרסקי, ליקוטיס סוף ד"ס 
פֿתס), איך אומר הפסוק (פטס עס) 'אז אהפך אל עמים שפה ברורה' וגו', 
ומזה לומדים שאומות העולם עתידים להתגייר לימות המשיח, וכמבואר 
בסוגייתנו, הרי הגמרא ביבמות (כל:) אומרת שאין מקבלים גרים לעתיד לבאיי. 
ונאמרו בזה כמה תירוצים: 
א. במאור עינים (טס) תירץ, שישנם נשמות שנפלו בעמקי הקליפות, וכן נצוצי 
קדושה שנפלו בין האומות, ואלו הנשמות וניצוצי הקדושה שנדבקו באומות 


קצג. הצפנת פענח הוסיף, שזה כענין גיטו וידו באים כאחד, המבואר בקידושין (כג), אך העיר, 
ששם מבואר שרבי שמעון בן אלעזר סובר שלא אומרים גיטו וידו באים כאחד, ואילו כאן מבואר 
שסובר שאפשר לבקש על אומות העולם שיתגיירו כיון שהבקשה ומה שאינו נס באים כאחד. 
קצד. וכן משמע בכסף משנה (נכטת פ"י ה"ט) שכתב שבירושלמי שס) משמע שרבי יוחנן סובר כדעת 
רבי שמעון בן אלעזר, שאחרי שאמרו שאף בחוץ לארץ יאמר כן, אמרו את דרשת רבי יוחנן 'שכל 
זמן שאדם חי יש לו תקוה', והיינו שזה כדעת רשב"א שסובר שלעתיד לבוא אומות העולם יתגיירו, 
אבל לדעת רבנן שלא יתגיירו אם כן יש בני אדם שאין להם תקוה. אמנם ביד דוד (ל"ס רטכ"פ) 
ובברכת ראש (ד"ס ונפו" ובצפנת פענח (ככות פ"י ס"ע) ביארו בדרכים אחרות, וראה דבריהם לעיל 
בענין מדוע לתנא קמא אין מתפללים. קצה. לשון הגמרא שם שכולם יהיו 'גרים גרורים', וביאר 
רש"י (פס כד. ד"ס גרוריס) שמעצמם יהיו נגררים להתגייר אף על פי שלא נקבל אותם. וראה להלן מה 
שהובא בשם האהבת איתן, צרור החיים ומרומי שדה, וכן ראה להלן בהערה מה שכתננו בזה. 
קצו. רב יוסף מביא ראיה זו לשיטת רבי אליעזר, ובגליוני הש"ס (ד"ס כטנ"6) תמה מדוע הביא רב 
יוסף ראיה מהפסוק מדעת עצמו, ולא הביא הברייתא כאן שמפורש שלדעת רבי שמעון בן אלעזר 
לומדים כן מפסוק זה. קצז. אמנם משמע שחכמים חולקים על רבי אליעזר וסוברים שאפשר 
להביא ראיה מלעתיד לבא, והיינו מפני שסוברים שלעתיד לבא אין אומות העולם מתגיירים. וכבר 
הבאנו שבדברי יציב (שו"ת 5ו"פ סי" פט 5ות כ) כתב, שהרמב"ם (גנמת פס) פסק כדעת רבי שמעון בן 
אלעזר, לשיטתו במה שפסק (מנמס פיי ס"ד) שאומות העולם עתידים להתגייר, אלא שהקשה שהרי 
פסק הרמב"ם (פרס פ"פ סו שמותר לקנות בהמה לקרבן מעובד כוכבים, ולפי המבואר לשיטת חכמים 
צריך לומר שאומות העולם אינם עתידים להתגייר, וזה בניגוד לשיטתו בהלכות ברכות ובהלכות 
מלכים. וכתב ליישב, שהרמב"ם פסק כשיטת חכמים שמותר לקנות בהמה לקרבן מעובדי כוכבים 
מפני שנקט כסברתם שאין חוששים שמא רבעה עכו"ם, כי העכו"ם חושש להפסד בהמתו, ואף 


ברכות נז: 


ביאורים 


קנז 


העולם הם עתידים להתגייר, ויתבררו ויתלבנו ויצאו מהם ויתדבקו בקדושה. וכן 
כתב בשם משמואל (ס"ו סוכום עמ' קנ). 
ב. באהבת איתן על העין יעקב (ל"ס כ"ש) תירץ, שלא קשה כלל כי אף שהגמרא 
אומרת כאן שעתידים להתגייר ומתפללים עליהם שאכן ישובו ויעבדו את 
ה', מכל מקום לעתיד לבא כשיבואו להתגייר ולא נוכל לקבל אותם, יתגיירו 
הם מעצמם, והוכיח כן מהגמרא בעבודה זרה (כל.) שאומרת שלעתיד לבא אומות 
העולם יהיו גרים גרורים, וכתב שם רש"י (ד"ס גכוריס), שיתגיירו מעצמם, אבל 
אנחנו לא נקבל אותם. וכעין זה כתבו התוספות ביבמות (לכד: ד"ס 6) על מה 
שאמרו שם שלא קיבלו גרים בימי דוד ושלמה ובימי מרדכי ואסתר, והקשו 
שהרי אמרו ביבמות (עט.) שהגבעונים התגיירו בימי דוד ושלמה, וכן כתוב 
במגילת אסתר (פ ") 'ורבים מעמי הארץ מתיהדים', הרי שכן קיבלו גרים. וכתבו 
התוספות, שבאמת לא קיבלו אותם, אלא הגבעונים ועמי הארץ היו גרים גרורים 
שנתגיירו מעצמם. 
ג. בצרור החיים (ד"ס מפני) תירץ, שאין כוונת הגמרא כלל לגירות, אלא כוונת 
הגמרא שישובו לעבוד את ה', וזה כעין גירות, וכתב, שכן נראית גם דעת 
הרמב"ם (מנכיס פי"6 ס"ד) שהובאה למעלה. 
ד. עוד תירץ בצרור החיים (פס), שאף על פי שאין בית דין רשאי לקבל גרים 
לימות המשיח, מכל מקום הדיוטות יכולים לקבלם, וכענין שהיה אצל דוד 
ושלמה, שאף על פי שבית דין לא קיבל גרים אז, וכמבואר ביבמות (כד.), מכל 
מקום נתגיירו לפני הדיוטות, וכמבואר ברמב"ם יסולי מס פי"ג סע"ו). 
ה. במרומי שרה (ע"ז כד. ד"ס 0%6) כתב, שימות המשיח הם לפני הזמן של 'לעתיד 
לבא', ובימות המשיח עדיין לא תהיה שפה ברורה, ולא יבינו העכו"ם 
מעצמם לעבוד את ה', ולא יבואו להתגייר אלא מתוך פחד או מפני שלוות 
ישראל וגדולתם, ולכן אין מקבלים אותם, אבל לעתיד לבא אחרי ימות המשיח 
ואחרי מלחמת גוג ומגוג תהיה שפה ברורה, ואז כל העובדי כוכבים יבינו 
מעצמם לעבוד את ה', ואז מן הדין ניתן לקבלםיי. 
ו. בשפתי חכמים ((ל. נקוס' ד"ס פעק פֿות ד) כתב, שאכן אחר שמשיח יבוא, ויבואו 
לישראל ימי שלוה וגדולה אין מקבלים גרים מאומות העולם, אמנם בימים 
שלפני זה, עוד מקבלים גרים מאומות העולם, כיון שאינם מתגיירים עקב הגדולה 
והשלוה של ישראל, ועל זה נתכוין רבי שמעון בן אלעזר. 
ז. בספר יד יוסף (כ' יוסף סכרפפי, פר' ימרו דרוש טני, קנס:) הקשה, שאם אין מקבלים 
גרים בזמן הזה איך כתוב בנביא (שעיס 3 כ-ג) 'והיה באחרית הימים נכון יהיה 
הר בית ה' בראש ההרים ונְשא מגבעות ונהרו אליו כל הגוים, והלכו עמים 
רבים ואמרו לכו ונעלה אל הר ה' אל בית אלהי יעקב וירנו מדרכיו ונלכה 
בארחתיו כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלים', שמזה משמע שלעתיד לבא 
כל הגוים מתגיירים. ותירץ, שמה שאמרו שלעתיד לבא אין מקבלים גרים הכוונה 
לכל הבתי דינים, והטעם מפני שאינם יכולים להבחין אם בא להתגייר לשם 
שמים, אבל מלך המשיח בעצמו ודאי מקבל גרים, שהרי כתוב עליו (פס ₪ כ-ג) 
'ונחה עליו רוח ה' רוח חכמה ובינה רוח עצה וגבורה רוח דעת ויראת ה', 
וַהֲרִיחוֹ ביראת ה' ולא למראה עיניו ישפוט ולא למשמע אזניו יוכיח', וכיון 
שגלוי לפניו כל תעלומות ודאי שיודע מי בא להתגייר לשם שמים ומי מתוך 
פחד, ולכן יקבל כל הגרים הבאים להתגייר לשם שמים. 


האם דווקא על חורבות בבל מברכים או גם לעתיד לבא נברך על חורבות רומי 


הרואה בבל הרשעה צריך לברך חמש ברכותיד. כתב המהרש"א על העין 
יעקביה (ד"ס 60ס), שהגמרא קוראת לבבל 'הרשעה' על שם שהיא 
החריבה את ארץ ישראליי, ולכן יש לברך על חורבותיה, וכמו שניבאו עליה 


שרבי אליעזר פרך את ראייתם מן הפסוק, מכל מקום הסברא נשארה בעינה, ולכן הלכה כמותם. 
קצח. כי היה אפשר לומר שרק מעבודה זרה הם פורשים וכמו שמשמע מלשון הפסוק 'לקרא כלם 
בשם ה'", אבל משאר עבירות לא יפרשו (ע"ז עס וכרפ"י ד"ס מענודת). ‏ קצט. כי מלשון הפסוק משמע 
שאין חילוק בין ישראל לשאר אומות העולם, אלא כולם יעבדו את ה' בשוה בכל מצוותיו (כע"י 
עס ד"ס עכס). ‏ ה. היפה עינים (ד"ס מפײ) ציין לדברי הירושלמי, והוסיף שאינו כמבואר בסוגייתנו 
שעתידים להתגייר ולהישאר ביהדותם, אך כדברי הירושלמי מבואר גם בגמרא עבודה זרה (ג6, 
שעתידים האומות העולם לבעוט במצוות ולהתנתק מהם. | רא. והמאור עינים (טנלסקי, ספמטופ סוף 
ד"ס פתס) כתב בביאור הפסוק 'אז אהפך אל עמים שפה ברורה' וגו', שהכוונה לאותן הנשמות שנפלו 
בעמקי הקליפות, וכן אותם נצוצי קדושה שנפלו בין האומות, שהם יתבררו ויתלבנו ויצאו מהם 
ויתדבקו בקדושה. וראה בסמוך מה שכתב ליישב לפי זה. | ונב. אמנם הגמרא בעבודה זרה (כד) 
אומרת שלעתיד לבוא כולם גרים גרורים, וכתב שם רש"י (ד"ס גממס), שאומות העולם מתגיירים 
מעצמם אבל אין מקבלים אותם, וזה כמו שמבואר בגמרא ביבמות שאין מקבלים גרים לימות 
המשיח, אבל אין זה מתאים למבואר בגמרא בסוגייתנו. וראה בסמוך מה שהובא בשם האהבת 
איתן, צרור החיים ומרומי שדה. וג. אמנם הביא שבגמרא בעבודה זרה (עס) מבואר שאף לעתיד 
לבא לא מקבלים גרים, אלא יהיו גרים גרורים שמתגיירים מעצמם, וביאר שבהכרח מה שאין 
מקבלים גרים לימות המשיח הוא גזירת הכתוב ממה שנאמר (עעיס יד עו) 'הן גור יגור אפס מאותי 
מי גר אתך עליך יפול', וכמבואר ביבמות (כז:), וגזירת הכתוב הזו נאמרה גם לעתיד לבא, ואף 
שלא שייך פחד או סיבה אחרת שירצו העכו"ם להתדבק בכלל ישראל. | וד. הרמב"ם (ערמת פ"י 
ה"ע) השמיט שלש מברכות אלו, ובנהר שלום (ס" ככד ופ ה), ובערוך השלחן טס ס") תמהו מדוע, 
וכתבו שאינם יודעים טעם הדבר. | וה. במהרש"א בגמרות שלפנינו יש חיסרון, והנכון כגירסא 
שבעין יעקב. | גו. וראח כעין זה בביאורי הגדות להגר"א (ליה גנ שפירש כן על דרך קבלה. 


קנח ילקוט 


הנביאים שהיא עתידה להיחרב, וגם רומי נקראת מלכות הרשעה, מפני שהיא 
החריבה את הבית השני, ולעתיד שיתקיימו דברי הנביאים על חורבן ושממות 
רומי, נברך גם על חורבותיה 'ברוך שהחריב רומי הרשעהייז. 


מקום בבל היום 


שם. כתב בכף החיים (פו"מ סי" ככד 6ופ י) שבבל הרשעה שמברכים עליה נמצאת 

על הדרך שבין העיר בגדד בעירק שעל נהר חידקל, לעיר חלה שעל נהר 

פרת, כשעתים לפני העיר חלה, ובמקום זה יש מדבר שממה ויש בו חורבות, 
וקוראים אותו בבל הישנה. 


האם מברך כל הברכות הללו בשם ומלכות 


שם. כתבו האחרוניםי", שבכל הברכות הללו מברך בשם ומלכות. ובשער הציון 

(ס" ככד סק"ג) כתב, שמוכח כן מפני שהגמרא מביאה כל החמש ברכות 

כאחת, ומשמע שדין אחד לכולם, ואם כן כמו שבמרקוליס מברך בשם ומלכות, 
וכמבואר בשלחן ערוך (שס ס") כך גם ברכות אלו הם בשם ומלכותיל. 


על ביתו של נבוכדנער מברך אף מרחוק 


ראה ביתו של נבוכדנצרי' אומר וכו'. כתב הערוך השלחן (פו"פ סי' רכד ס"ל), 
שעל ביתו של נבוכדנצר מברך אף מרחוקי"*, כי מקרוב לא ניתן לברך 
עליה, שהרי קילל ישעיהו הנביא שנחשים ועקרבים יסובבוהו. 


האם מברך על כל גוב של אריות וכל כבשן האש, או דווקא על אלו שנעשה בהם 
הנס 


ראה גוב של אריות או כבשן האש. כתבו רש"י (ד"ס כנטן) והרמב"ם (גרכות 
פ"י ס"ט), שכבשן האש הכוונה שראה כבשן האש שנעשה בו נס, וששם 
הושלכו חנניה מישאל ועזריה, אבל בגוב של אריות לא פירשו שהכוונה לגוב 
של אריות שהושלך בו דניאל ושנעשה בו נס. וברא"ש (פ"ט סי ז) ובסמ"ג (עטין 
מ) כתבו שני הדינים סתם, ראה גוב של אריות או כבשן האש חייב בברכה, 
ולא פירשו כרש"י והרמב"ם שדווקא בכבשן האש שהושלכו בו חנניה מישאל 
ועזריה חייבים לברך; והרשב"א (עיל נד. ד"ס וניסיס) והאבודרהם (לל' 3ככות ד"ס סלופס) 
כתבוי'ג, שדווקא הרואה גוב אריות של דניאל, וכבשן האש של חנניה מישאל 
ועזריה חייב לברך, אבל ברואה שאר כבשונות של אש או שאר גוב של אריות 
אינו חייב בברכהייג. 
וכתבו הב"ח (לו"ש סי יפ ק"ג) והפרישה (פס סק"ט) בשם המהרש"ל, שבדעת הרא"ש 
והסמ"ג נראה שמברכים על כל כבשן האש ועל כל גוב של אריות, 
ואפילו שלא נעשו בהם נסייד. ובדעת הרמב"ם יש לדייקיטי, שלדעתו מברכים 
רק על כבשן האש של חנניה מישאל ועזריה, אבל הרואה שאר כבשונות של 
אש אינו מברך עליו, אמנם ברואה גוב של אריות מברך על כל גוב של אריות, 
אפילו בגוב של אריות שלא הושלך בו דניאל. 

אבל הב"ח כתב, שאין נראה לומר כן בדעת הרמב"ם, כי מהיכן למד לחלק 
כך, אלא נראה שכמו בכבשן האש אין מברכים אלא על כבשן האש 
שנעשה בו נס, כך גם דעתו בדין גוב של אריות, שאין מברכים אלא על גוב 


ח. ראה בספר שלמה משנתו (ד"ס הלוס ננט) שהגמרא נקטה בבל כי בימיהם לא היה חורבן רק 
בבבל, אבל הוא הדין שיש לברך כן בחורבנה של מדינה אחרת, וכמו שכתב המהרש"א לענין 
eh‏ וח. לבוש (פו"ק פס" ככד ס"ג-ד), מעדני יום טוב (פ"ט סי ו פות 6, ומשנה ברורה (טס פק"). 
וט. וראה להלן שהובאה דעת הערוך השלחן (שס ס"ד) שכתב, שעל המקום שנוטלים משם עפר 
אין מברכים בשם ומלכות. ‏ וי. ראה בספר עבודת אהרן (פ"ט קונן וניפוריס פות סו) שדן איך מותר 
לברך על מפלתו של רשע, וכמו שלא אומרים שירה על מפלתם של רשעים כמבואר במגילה 
י>. ‏ רא. ראה בספר והיה ברכה על המשניות (פ"ט מ"פ) שכתב, שעל כל ברכות הראיה יכול 
לברך מרחוק כיון שרואה, ואף 'שעשה ניסים לאבותינו במקום הזה' יכול לברך ממרחק, כי 
הראייה פועלת פעולה מוחשית, ואם כן הרי הוא כאילו עומד במקום ההוא ונמצא שם, ועיין 
שם שהאריך בזה. אמנם בספר תולדות יצחק (כניטנין, גד. ד"ס המפס) הקשה על דבריו ממה שכתב 
השערי תשובה (פו"ם סי כיפ פק"ד) בשם המהריט"ץ (קו"ת פי" פו), שמי שנעשה לו נס בעליה והוא 
דר למטה ולא עלה לעליה עד לאחר שלשים יום, צריך לבוך, מפני שבוכה זו של 'שעשה לי 
נס במקום הזה' צריך להיות במקום המיוחד, ולא מספיק מה שרואה את גוף העליה ממקומו 
למטה, הרי לכאורה מפורש שאי אפשר לברך ברכות הראייה ממקום רחוק, אלא צריך להיות 
במקום הנס ממש. וכתב לתרץ שם, שזה דין מיוחד בעליה, וכמו שמצינו לענין תפילה שהעומד 
על גגות ועליות אינו בכלל הבית ואינו מצטרף למנין. אך מכל מקום סיים, שאם המקום בריחוק 
גדול, צריך עיון אם מותר לברך, וגם לכאורה לא שייך לומר 'המקום הזה' כשהוא במרחק, 
אלא צריך להיות סמוך למקום הנס, אלא שאינו חייב ליכנס למקום הנס ממש, והרואה גוב 
אריות של דניאל או כבשן האש של חנניה מישאל ועזריה מברך עליו כשהוא נמצא בסמוך 
אליו, ואינו חייב ליכנס אליו ממש. וראה שם עוד שהאריך בענין זה בראיות לכאן ולכאן. 
ויב. וכן פסק השלחן ערוך ו" סי מם ס"ו). וראה לקמן ראיות האחרונים לשיטה זו. ‏ הג וכן 
כתב בפירוש התפילות לרבינו יהודה בן יקר (סתפת מפֿוכי של מ"ג עמ' נס). ויד. ובספר סדר 
ברכות (מפֿרפטטיק, דפוס פכנקפוכט עמ' ים ד"ס קננתי) כתב, גס כן שקיבל מרבותיו שמברכים על כל גוב 
של אריות ועל כל כבשן האש, וכתב, שלפי זה מברכים 'ברוך שעשה ניסים לצדיקים כבמקום 
הזה', והיינו מפני שלא שייך לשון 'במקום הזה', שהרי אין זה המקום שנעשה הנס, ולכן צריך 
לומר 'כבמקום הזה' עם כ"ף הדמיון. ודבריו הובאו באליה רבה (שס סק"). | וטו. באליה רבה 
(פס) כתב, שכך גם יש לדייק מדברי רש"י שהובאו למעלה, שרק בכבשן האש כתב שמדובר 


ברכות נז: 


ביאורים 


האריות שנעשה בו נס, ולכך כתב, שיש להגיה בדברי הרמב"ם 'הרואה גוב של 
אריות שהושלך בו דניאל', ודעת הרמב"ם כפסק השלחן ערוךיטי. וסיים הב"ח 
שכך גם ראוי לפסוק, ושלא כדעת הרא"ש והסמ"ג, מפני שספק ברכות להקל. 
אמנם בפרישה (פס) הביא שכבר המהרש"ל הסביר החילוק בין כבשן האש לגוב 

אריות, שכבשן האש מצוי, אבל גוב של אריות אינו מצוי, וכיון שאינו 
מצוי הרואה אותו נתעורר בלבו על הנס שנעשה לדניאל, ולכן יש לברך עליו, 
אף שהוא גוב שלא נעשה בו נס. וכן כתבו בתפארת שמואל על הרא"ש (פ"ט 

את כ) ובשיירי כנסת הנדולה (עס הגנ"י פופ כ) מדעת עצמםי". 


דעת הטור בענין זה 


הנה הטור (שס) כתב, 'הרואה גוב של אריות וכבשן האש מבוך', וכתבו 

האחרוניםי'", שדעת הטור כדעת אביו הרא"ש, שמברך על כל גוב של 
אריות ועל כל כבשן האש. אמנם הפרישה (שס) כתב, שיש לדייק ממה שכתב 
הטור 'האש' עם תוספת ה"א הידיעה, שדעתו כדעת הרמב"ם כפי ביאור 
המהרש"ל, שיש חילוק בין גוב של אריות לכבשן האש, שבכבשן האש מברך 
רק על הכבשן הידוע שהוא הכבשן שנעשה בו נס שהושלך בו חנניה מישאל 
ועזריה, ואילו בגוב של אריות מברך על כל גוב אריות, שהרי הטור לא כתב 

שם 'הגוב של אריות' או 'גוב של האריות'. 

אך הפרישה סיים, שיש לדחות שאין הכרח מהה"א, כיון שניתוסף למילה השניה 
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יהאשי, ולא ניתוסף למילה הראשונה 'הכבשן, זכמו שכתב רש"י (פלפעית (ס 
ס) שכך לשון עברי. אבל האליה רבה (שס סק"ט) כתב, שאף שרש"י (פס) כתב 
שכן דרך לשון עברי שבמילה השניה מוסיפים ה"א, מכל מקום כאן שב'גוב 
של אריות' לא נוסף ה"א, ואילו ב'כבשן האש' נוסף ה"א, יש לדייק מהשינוי 
שתוספת ה"א ב'כבשן האש' דווקא, ובא ללמדנו שמברך דווקא על הכבשן 
הידוע שנעשה בו נס שהושלך בו חנניה מישאל ועזריה, ואילו בגוב של אריות 

מברך על כל גוב, ולאו דווקא בגוב שנעשה בו נס ושהושלך בו דניאל. 


ראיות לשיטת הרשב"א והאבודרהם 


האליה רבה שס) כתב, שנראה כדעת השלחן ערוך (שס) שאין מברכים על כל 

כבשן האש ועל כל גוב של אריות, אלא על הכבשן שנעשה בו נס 
שהושלכו בו חנניה מישאל ועזריה, ועל הגוב שהושלך בו דניאל ונעשה לו שם 
נס וכדעת הרשב"א והאבודרהם. והביא ראיה לשיטתם מהגמרא בסוגייתנו 
שאומרת שמבוך ברכות אלו כחלק מחמש ברכות שמברך בבבל, ואם נאמר 
שמברך על כל כבשן האש או על כל גוב של אריות מדוע נקטה הגמרא ברכות 
אלו ברואה אותם בבבל, הרי אף הרואה אותם בארץ ישראל ובשאר מקומות 

בחוץ לארץ מברך כזייט. 

והמגן גיבורים (פֿו"ס סי" כים עגעי גינוריס פופ ג) הביא לכך ראיה מהגמרא ביבמות 

(קכ.) שאומרת שהנופל לגוב של אריות אין מעידים עליו שמת, להתיר 
את אשתו להינשא לאחרת, וכתבו רש"י (סס קכ6: ד"ס פגכ) ותוספות (פס ל"ס ופין), 
שהטעם שאין מעידים עליו, הוא מפני שאפשר שהאריות לא היו רעבים, ולכן 
לא אכלו אותו, ואין צורך בנס כדי להינצל מאריות שאינם רעבים, וכן נפסק 


בכבשן האש שהושלכו חנניה מישאל ועזריה, אבל בגוב של אריות לא כתב שהיעו גוב של 
אריות שהושלך בו דניאל, וזה כדעת הרמב"ם, וכתב עוד, שרש"י והרמב"ם למדו שיטתם מלשון 
הגמרא כבשן האש שמשמע כבשנם של חנניה מישאל ועזריה, אבל בגוב של אריות לא אמרה 
הגמרא גוב האריות ומשמע שלא דווקא גובו של דניאל. ‏ וטז. והאליה רבה (שס) גם נקט 
כדעת הב"ח שלדעת הרמב"ם ורש"י מברכים רק על גוב האריות של דניאל ולא על כל גוב 
אריות, וכתב, שהטעם שהרמב"ם ורש"י פירשו רק בכבשן האש שמדובר בכבשן האש של חנניה 
מישאל ועזריה, ולא פירשו בגוב אריות שמדובר בגוב האריות של דניאל, היינו מרוב הפשיטות 
שאי אפשר לטעות שיש לברך על גוב אריות אחר, אבל בכבשן האש היינו טועים לפרש שמדובר 
בכבשן האש שהושלך בו אברהם אבינו, ולא חנניה מישאל ועזריה, ולזה השמיענו הרמב"ם 
ורש"י שהגמרא אינה מדברת על כבשן האש של אברהם, שהרי הרואה כבשן זה ודאי חייב 
לברך, שהרי כל ישראל בני אברהם הם, והגמרא באה לחדש שאף על כבשן האש של חנניה 
מישאל ועזריה יש לברך, והגמרא מחדשת שאף מי שאינו מבני חנניה מישאל ועזריה חייב לברך, 
וכמו שחייבים לברך על גוב אריות של דניאל אף מי שאינו מבניו, והטעם מפני שנעשה להם 
קידוש השם, וכמבואר בירושלמי (פ"ט כים ס"פ), וכמו שהובא בפנים להלן [ויש להעיר שהרי 
הרמב"ם כתב שמברכים 'ברוך שעשה ניסים לצדיקים במקום הזה', ואם כן בהכרח שהיה גורס 
בגמרא כך, וכגירסת הרי"ף והרא"ש שהבאנו בפנים להלן, ואם כן מה שייך לטעות ולפרש 
שהגמרא מדברת בכבשן האש של אברהם אבינו, הרי אם הגמרא מדברת בכבשן האש של 
אברהם אבינו יש לברך 'ברוך שעשה ניסים לאבותינו במקום הזה', שהרי כולנו בני אברהם 
אבינו, ומכך שהגמרא אומרת לברך 'ברוך שעשה ניסים לצדיקים במקום הזה', מוכח שמדובר 
בכבשן האש של חנניה מישאל ועזריה]. ובעיקר הדין שנקט האליה רבה שמברכים על כבשן 
האש שהושלך בו אברהם כן כתב הרשב"ם בבבא בתרא (85. ד"ס ענכ) שהרואה כבשן האש 
שהושלך בו אברהם אבינו יש לברך 'ברוך שעשה ניסים לאבותינו', וסיים שכך מבואר בפרק 
הרואה. וראה בגליוני הש"ס ((ל. ד"ס ת"ב) שהביא דברי הרשב"ם ואכן תמה מדוע לא הוזכר דין 
זה בגמרא, ובבאר יהודה (גלטת פ"י ס"ע) תמה על הרמב"ם שהשמיט דין זה. ‏ הז. ובשיירי 
כנסת הגדולה חילק עוד, שמגוב של אריות אדם מתפחד בראייתו, אבל מכבשן האש אין אדם 
מפחד. ריח. מהרש"ל (ננסולו טור טס), ב"ח (סס), ותפארת שמואל (ס). רט. אבל סיים, 
שמכל מקום על שאר גוב של אריות אפשר לברך בלא שם ומלכות. 


ילקוט 


להלכה בשלחן ערוך (פסע" סי פכ"ט). ולפי המבואר אין לברך 'ברוך שעשה 

ניסים' אלא בגוב אריות של דניאל, והיינו היכן שנעשה הנס שניצל דניאל 

מאריות רעבים, אבל אי אפשר לברך על כל גוב של אריות, שהרי אפשר שבגוב 
זה האריות אינם רעבים, וממילא אין צורך בנס להינצל מפיהם. 


מדוע מברך על נס שנעשה לחנניה מישאל ועזריה הרי היה זה נס של יחיד 


אומר ברוך שעשה נפים לאבותינו במקום הזה. האבודרהם (ל' נככופ כים 

סער ססמיני) הקשה שהמשנה לעיל ((נל.) אומרת שהרואה מקום שנעשו בו 
ניסים לישראל, אומר ברוך שעשה ניסים לאבותינו במקום הזה. ובגמרא (עס) 
אמרו שבנס שנעשה לרבים כגון לכל ישראל כולם חייבים לברך ברכה זו, 
אבל בנס שנעשה לאדם פרטי רק הוא צריך לברךיכ, ואם כן למה אנו מברכים 
על הנס שנעשה לדניאל וחנניה מישאל ועזריה. ותירץ בשם חידושי רב"ש 
שמברכים כיון שנעשה קידוש שם שמים על ידי זה. והביא שכך אמרו 
בירושלמי (פ"ט ריש סי)י* שבנתקדש שם שמים על ידו, כגון דניאל וחביריו, 
כל איש מישראל שרואה מקום הנס מברך עליו 'ברוך שעשה ניסים לאבותינו 

במקום הזה'יכנ. 


יש אומרים שמברך 'ברוך שעשה ניסים לצדיקים במקום הזה' 


שם. יש מן הראשוניםילי שהגיהו כאן לשון הגמרא, וגרסו, 'ברוך שעשה ניסים 
לצדיקים במקום הזה', ולגירסתם אין מברכים ברכת 'שעשה ניסים 
לאבותינוירכז. 

ובמגיד תעלומה (על סרפ"ם דף מג. ד"ס ככוך) ובדקדוקי סופרים (סגסופ פות פ) כתבו, 
שלכאורה גירסא זו נכונה, שהרי לא שייך לומר על דניאל חנניה מישאל 

ועזריה 'אבותינו', שהרי אין אנו יודעים מאיזה שבט היו. והוסיף עוד, שבגמרא 
סנהדרין (פג:) מבואר שהיו סריסים ולא היה שייך שיולידו, ואם כן לא היו להם 
בנים כלל. אמנם בדקדוקי סופרים הביא שבירושלמי שבת (פ"ו סוף ס"ע) מבואר 

שהיו סריסים ונתרפאו, ואם כן אפשר שהולידו. 
ויש אחרוניםייה שכתבו, להוכיח כגירסת הראשונים, שהרי הגמרא לעיל (טז6 
אומרת שאין קוראים אבות אלא לשלשה, אברהם יצחק ויעקביכי, ואם כן 
איך אפשר לומר על דניאל או חנניה מישאל ועזריה לשון 'אבותינויייז. 

אבל הרש"ש (ל"ס רס) כתב, שמצאנו שמשתמשים בשם 'אבות' למושלים 
ומנהיגים, וכמו שפירש הרד"ק על הפסוק טסל 6' יכ טו) 'ואם לא 

" תשמעו בקול ה' ומריתם את פי ה' והיתה יד ה' בכם ובאבתיכם', שהכוונה 
יובאבתיכם' היינו המושלים והמלכים. וכן יש לפרש בפסוק (רפטית (ג ש) 'חמור 
אבי שכם', שהכוונה שחמור היה מושל העיר שכם, וכן יש לשון 'אב' לנביא 
כמו שמצינו בפסוק (פנכיס כ' 3 ₪ 'אבי אבי רכב ישראל ופרשיו', שאלישע 
כינה לאליהו הנביא בשם 'אב', וכן מצאנו לשון 'אב' בחכמים וצדיקים, וכמו 
שרבי עקיבא כינה לרבי אליעזר בשם 'אבא' בסנהדרין (סמ.)י?". ולפי זה גם 
בדניאל שייך לשון 'אב', שהרי היה מושל, כמבואר בפסוק (7נ6נ 3 מפ), ונביא, 


רכ. וכתב הרשב"א ((ל. ל"ס ויסיס), שבנס שנעשה לאדם פרטי לא רק הוא חייב לברך, אלא כל 
יוצאי יריכו חייבים בברכה זו אם רואים מקום הנס. ובהגהות הגר"א (טס לופ 6) הביא שגירסת 
הגאונים והרי"ף בגמרא היא שכמו כן בנו ובן בנו חייבים בברכה זו, וכן נראה גירסת הרשב"א, 
והרשב"א מוסיף שלא רק בן בנו אלא כמו כן כל יוצאי יריכו. | וכא. בירושלמי שלפנינו הגירסא 
היא, 'מהו שיברך אדם על נסי אביו ועל נסי רבו ואם היה אדם מסוים כגון יואב בן צרויה 
וחביריו ואדם שנקדש בו שם שמים כגון חנניה מישאל ועזריה וכו' מהו שיברך', ומלשון זה נראה 
שמסתפק בדין נס שנעשה לחנניה מישאל ועזריה. אמנם מיד לאחר מכן, הירושלמי מביא שהרואה 
בבל מברך חמש ברכות, והרואה את הכבשן האש או גוב האריות מברך ברכה זו, ומזה נראה 
שהירושלמי פושט את הספק. והבית יוסף (פו"ם סי רית ד"ס וענ נס) כתב, שאכן מלשון הירושלמי 
שנמצא לפנינו נראה שאין פשיטות לספקו בדין נס שנעשה לחנניה מישאל ועזריה, אמנם הביא 
שהרא"ש (פ"ט מ"פ) גורס שבירושלמי מפורש שעל נס אדם מסוים מברכים ברכה זו, ואינו ספק. 
וכתב הבית יוסף, שכעין זה היתה גירסת הטור. וראה במראה פנים על הירושלמי (ד"ס מסו) מה 
שכתב בזה. וכב. וכן כתב הרשב"א ((ל. ל"ס ויפיס). ובפירוש התפילות לרבינו יהודה בן יקר (סילפ 
מפורי ישרפ מ"נ עמ' נס) כתב, שמברכים על נס של דניאל חנניה מישאל ועזריה, מפני שקול גדולתם 
עשה אותם כרבים. ובמגיד תעלומה (על כניו װנס, מג. ד"ס פײיס) כתב, שעל ידי נס שנעשה לדניאל 
חנניה מישאל ועזריה נתמנו לשרים וחשובים, וממילא נעשתה רווחה לכל ישראל בגלותם. 
רכג. רי"ף, רמב"ם (כככות פ"י ס"ע), רא"ש (פ"ט סי ו), טור (ו"פ פיי ככל), וכן באחרונים, ראה שלחן 
ערוך (עס ס"), ובהגהות הגר"א על הגמרא (פות ס. וכד. ראה במגן גיבורים (פו"ס סי כים פלעי גיכוריס 
פֿות ג) שרצה לומר שהנידון אם מברכים 'ברוך שעשה ניסים לאבותינו' או 'ברוך שעשה ניסים 
לצדיקים', תלוי אם מברך על גוב אריות של דניאל וכבשן האש של חנניה מישאל ועזריה, או 
אם מברך על כל גוב אריות ועל כל כבשן האש. שאם רואה גוב אריות של דניאל וכבשן האש 
של חנניה מישאל ועזריה ודאי יכול לברך 'ברוך שעשה ניסים לאבותינו', מפני שמכח שנעשה אז 
נס לדניאל וחנניה מישאל ועזריה נעשה נס לכל ישראל, שהרי על ידי ניסים הללו נבנה בית 
המקדש ועלו מן הגולה, אבל אם בא לברך על כבשן אחר וגוב אריות אחר, ודאי שיש לברך 
'ברוך שעשה ניסים לצדיקים', ולא 'ברוך שעשה ניסים לאבותינו', כי בשאר גוב אריות ושאר 
כבשן לא נעשה נס כלל, ורק שמזכיר ענין הנס שנעשה לצדיקים, ולכן יש לברך רק עליהם, ולא 
על הנס שנעשה לאבותינו שאינו נזכר על ידי שאר כבשן וגוב. אמנם כתב לדחות דבריו מהמבואר 
במקצת הראשונים ובשלחן ערוך, שמברכים 'ברוך שעשה ניסים לצדיקים', ולא חילקו אם רואה 
את גוב האריות של דניאל ואת כבשן האש של חנניה מישאל ועזריה או לא. וכה. רש"ש (ל"ה 


ברכות נז: 


ביאורים קנט 


כמבואר במגילה (טו), וחכם וצדיק, ולכן אפשר לברך גם על דניאל בלשון 
יאבותינוירכט. 

ובעמודי אש (פיזישטײן, סו"ם סי" 3 פות כו) כתב ליישב גירסת הגמרא שלפנינו 

שמברכים 'שעשה ניסים לאבותינו', על פי מה שכתב הריטב"א ביבמות 

(מו. ד"ס פכן - ססנ) שמה שאמרו בגמרא לעיל אין קוראים אמהות אלא לארבע 

הכוונה דווקא בתפילה, אבל בסתם סיפור דברים אין קפידא בזהיל, ואם כן כאן 

שהיא ברכה ולא תפילה אפשר לקרות גם לדניאל חנניה מישאל ועזריה בשם 

אבות. 

ועוד תירץ על פי דברי האור זרוע (ס סי קו) שכתב, שרק במקום שמזכירים 

זכות אבות נאמר שאין להזכיר אבותינו האחרים, וכן אם בא לשבח מת 

בשעת ההספד, אין לשבחו שהוא מבני ראובן או מבני שמעון או משבט אחר, 

אלא יש לשבחו שהוא בן אברהם יצחק ויעקב, ולפי זה הזכרה זו שהיא בברכה 

שאינה להזכרת זכות אבות או לשבח בשמם, מותר לקרות גם לאחרים בשם 

'אבותינו'. 


מה שייך מרקוליס לבבל, הרי בכל מקום שרואה מרקוליס חייב לברך ברכה זו 


ראה מרקוליס אומר וכו'. בשדה יהושע על הירושלמי (פ"ט ס"6) הקשה, שאינו 
מובן מדוע נקטה הגמרא הברכה שמברכים על ראיית מרקוליס כאחת 


מהמשת הברכות שמברכים בבבל, הרי ברכה זו כלל אעה שליכת לבפל, אי 


בכל מקום שרואים מרקוליס יש חיוב לברך ברכה זו. וביותר קשה לפי מה 
שכתבו התוספות (ל"ס הרופה - הללקון) שברכה זו נתקנה בכל עבודה זרה, ומה 
שהגמרא נקטה מרקוליס הוא לאו דווקא, ואם כן מדוע תלתה הגמרא ברכה זו 
בל 
וכתב שנראה שאין לגרוס ברכה זו על ראיית מרקוליס כאחת מחמשת הברכות 
שמברכים בבבלילא, ומבלעדיה יש גם כן חמש ברכות, כי גוב של אריות 
וכבשן האש חשובים כשתי ברכות. 


מהי גזירת השמד שגזר הקדוש ברוך הוא על עפר בבל 


ראה מקום שנוטלין ממנו עפר וכו'. רש"י (ל"ה מקוס) מבאר, שיש מקום בבבל 
שבהמה אינה יכולה לצאת משם אלא אם נותנים עליה עפר מעפר המקום, 
והוא סימן להשמדת בבל, וזו אחת מקללותיה. עוד פירש רש"י בשם מורינו 
הרב רבי יצחק שכוונת הגמרא היא, שיש מקום בבבל שנוטלים משם עפר לטיט 
לבנות בנייני אותו המקום, ומכל מקום אין היישוב מצליח להתיישב ואין בו 
זרע ונטיעה. 
והנה הגמרא בהמשך מספרת שמר בריה דרבינא היה זורק עפר בבל לחוץ 
לקיים מה שנאמר (שעס יד כג) 'וטאטאתיה במטאטא השמדי. וכתב 
המהרש"א (פ" ד"ס נקײס), שלפירוש הראשון שפירש רש"י בגזירת השמדת בבל 
תהיה כוונת הפסוק 'מטאטא' לכלי שמכבדים בו את הביתילג. אבל לפירוש 
השני של רש"י תהיה כוונת הפסוק 'מטאטא' מלשון טיטילי. 


כפס), רש"ש טויבש (ל"ס פומר). רכו. אמנם בבאר אברהם (מפכל פיפן, נד. ד"ל סכוס) כתב, שמה 
שאמרו אין קוראים אבות אלא לאברהם יצחק ויעקב הכוונה כשמדברים על אב מסויים, אבל 
כשמדברים על כל כלל ישראל שבדורות מקדם, ודאי שאפשר לכנותם בשם 'אבותינו', ולכן בניסים 
שנעשו לכל כלל ישראל בשעת יציאתם ממצרים וכדומה מברכים 'שעשה ניסים לאבותינו' וכמבואר 
לעיל (נד.), וכן אמרו בתענית (עו.) שבתפילת תענית מתפללים 'מי שענה את אבותינו על ים סוף 
הוא יענה אתכם', וכן ביבמות (פו) אמרו שמצינו שאבותינו יוצאי מצרים מלו ולא טבלו, הרי 
שבכל מקום שמדבר על כלל ישראל ככלל אפשר לכנותם בלשון 'אבותינו', ורק במקום שמדבר 
על איש מסוים ופרטי אין לכנותו בשם 'אב'. | וכז. אבל הרש"ש (ד"ס כפס) כתב, שאפשר ששם 
מדובר שקוראו אב על שם שהולידו, שאי אפשר לקרוא לשאר אבותינו בשם אבות, וכגון מי 
שמוצאו משבט יהודה אינו מתייחס ליהודה כאחד מן האבות, אבל ודאי כאשר קוראו על שם 
שהוא מדורות שעברו אפשר לכנותו בשם 'אבותינו'. אבל הקשה על זה ממה שאמרו שם שאין 
קוראים אמהות אלא לארבע, שרה רבקה רחל לאה, והרי שם אין הכוונה על שם ההולדה, שהרי 
ישנם שהם מבני לאה ולא מבני רחל, וכן יש שהם מבני רחל ולא מבני לאה, ובהכרח שמה 
שנקראים אמהות זהו שם תואר. ‏ וכח. אמנם כתב לדחות הראיה מאלישע ורבי עקיבא, מפני 
שמדובר בתלמיד לרב, ותלמידים נקראים בנים, וכמבואר בספרי (לפפץ פנ"ד). וציין לדברי התוספות 
יום טוב בסוף הפתיחה למסכת אבות, שכתב, שהטעם שקראו למסכת אבות בשם 'אבות', הוא 
מפני שהחכמים הם אבות, וכענין שאמר אלישע על אליהו הנביא 'אבי אבי רכב ישראל ופרשיו', 
וכן התלמידים נקראים בנים, וכמו שכתוב (שעיסו ו ג) 'ושאר ישוב בנך'. ונט. וראה במגילה (ל.) 
שחנניה מישאל ועזריה היו מנהיגים, ובתענית (ק:) שהיו צדיקים גמורים. ‏ ול. הריטב"א שם 
כתב כן על מה שאמרו שאין קוראים אמהות אלא לארבע, ובברכת ה' (לעל טו: נרט"י ד"ס פֿן) הקשה, 
שהרי הטעם שיצא לחדש כן, הוא מפני שהגמרא שם קוראת לנשים שיצאו ממצרים בשם 'אמותינני, 
ואם כן מדוע לא כתב כן גם לגבי אבות, הרי הגמרא שם גם קוראת לאבותינו שיצאו ממצרים 
בשם 'אבותינו'. ועיין שם מה שתירץ בזה. ולא. ראה שם שכתב, שצריך לגרוס ברכה זו לפני 
כל חמשת הברכות שמברכים בבבל, או לאחריהם, והוא דין בפני עצמו, שמברכים על ראיית 
מרקוליס, ואינו שייך כלל לברכות שמברכים על בבל. ולב. והביא שכן באמת מפורש בגמרא 
ראש השנה (ל:) שהגמרא שם מספרת שרבנן לא ידעו מהי כוונת מילים אלו 'וטאטאתיה במטאטאי, 
עד שיום אחד שמעו לאחת משפחותיו של רבי שאומרת לחבירתה קחי את המטאטא וטאטאי את 
הבית. ‏ ולג. וכפירוש השני כתב בתלמידי הרבינו יונה (ל"ה כ9ה) וביאר את הפסוק כדברי 
המהרש"א. 


קס ילקוט 


האם מברך על העפר שתי ברכות 'ברוך אומר ועושה' ו'ברוך גוזר ומקיים', או רק 
ברכה אחת 


ברוך אומר ועושה גוזר ומקייםילד, יש מן הראשוניםילה שגורסים שמברך 
'ברוך אומר ועושה ברוך גוזר ומקיים', שבשניהם מקדים 'ברוך'. וכתב 
הלבוש (פו"ם סי ככד ס"ד), שנראה שהפירוש הוא שמברך אומר 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם אומר ועושה וגוזר ומקיים', ומה שכתוב 'ברוך' 'ברוך' אין 
הכוונה שמברך שתי ברכות, אלא הכוונה שאומר שתי לשונות אלו, כי למה 
יברך שתי ברכות על ראייה אחת. עוד פירש שאפשר וכוונת הגמרא שיכול 
לברך איזו ברכה שירצה, אחת משתי הברכות הנזכרות, או 'ברוך אתה ה' וכו' 
אומר ועושה', או 'ברוך אתה ה' וכו' גוזר ומקיים'. 

ובמעדני יום טוב (פ"ט סי ז פופ 6 כתב, שאי אפשר לומר שמברך שתים, מפני 
שהגמרא כאן אומרת שמברך רק חמש ברכות, ואם נאמר שמברך 

שתים יהיו שש ברכות. והביא דברי הלבוש, וכתב להכריע כפירושו השני, כי 
לפירוש הראשון קשה מדוע נקטה הגמרא לשון 'ברוך' לפני 'גוזר ומקיים'. אך 
כתב, שאפשר שהגמרא נקטה לשון 'ברוך' גם לגבי 'גוזר ומקיים' אגב רגילות 

הלשון מ'ברוך שאמר' בתפילת שחרית. 

ובאליה רבה (טס פק"ד) הביא, שכדברי המעדני יום טוב הכריעו גם השיירי כנסת 
הגדולה (פס סגס"ט פות 0, והעולת תמיד (עס סק"ג). אבל הנחלת צבי (שס 

סק"ד) הכריע כפירושו הראשון של הלבוש. וכתב האליה רבה שכן נראה עיקר, 
כי כך גם גירסת הגמרא שלפנינו, שמברך 'ברוך אומר ועושה גוזר ומקיים', וכן 

קאה מדברי הראשוניםילי. וכן הכריע המשנה ברורה (פס סק"). 
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ובערוך השלחן טס ס"ל) כתב, שלפי הגירסא שמברכים 'ברוך אומר ועושה ברוך 
גוזר ומקיים', צריך לומר שמברך את הברכה הזו בלא שם ומלכות, כי 
לא שייך לומר שתי ברכות בשם ומלכות. 


האם מותר לגור בבבל 


מר בריה דרבינא כי הוה מטי לבבל. בספר חדשים גם ישנים (ד"ס מכ) הקשה, 

איך רשאים היו האמוראים לגור בבבל, הרי רצון הקדוש ברוך הוא שתחרב. 

וכתב, שאולי מזה שהוגלו לבבל היה בזה סימן שנוח לו לקדוש ברוך הוא 

שידורו שם. ומצאנו עוד, שדעת רב יהודה לעיל (כד:) שאסור לעלות מבבל לארץ 

ישראל, שנאמר (יכמיסו מ כנ) 'בבלה יובאו ושמה יהיו', הרי שמכיון שהוגלו לשם 
הוצרכו להישאר שם. 


אוצר החכמ 


מה| 
בירך כן מדעתו בלא שם ומלכות 


אלא מדעתאי בריכתינהו לכולהו. בשפתי חכמים (ד"ס 6מכ) כתב, שמשמע 

שרב אשי בירך בשם ומלכות אף שלא שמע לברך ברכות אלו מרבותיו. 

אולם בספר חדשים גם ישנים (ד"ס מלעת) כתב, שצריך לומר שרב אשי בירך 

אותם מדעתו בלא שם ומלכות, כי אם לא ידע שכך תיקנו אנשי כנסת הגדולה 
איך הותר לו לברך מעצמו ברכה בשם ומלכות. 


נח. 


ביאור ההבדל בין בבל שנתקללו שכניהם, ואילו שומרון שלא נתקללו שכניהם, 
והטעם 


נתקללה בבל נתקללן שכניה נתקללה שומרון נתפרכן שפניה.פתב תש"י 
(ד"ס נתק(נס), כלומר, 'אוי לרשע אוי לשכנו'. והקשה בקדושה וברכה 
(סמיכם סכמיס, כרט"י ד"ס נפקעס), מה מוסיף רש"י יותר ממה שכתוב בגמרא, הרי 
גם בגמרא כתוב שבבל נתקללה וגם שכניה. ועוד יש להבין מדוע הוסיף רשיי 
בלשונו המילה 'כלומר', שבכל הש"ס כשרש"י מוסיף כן יש לו איזו כוונה 
עמוקה. ועוד, אם נתקללו שכניה של בבל מטעם 'אוי לרשע אוי לשכנו', אם 
כן מדוע בשומרון לא נתקללו שכניה כמו ששכני בבל נתקללו מפני שהם שכנים 
למי שנתקלל, ומדין 'אוי לרשע אוי לשכנוי. 
ותירץ, שרש"י בא ליישב בדבריו קושיא אחרת, שלכאורה אין בדברי רבי ירמיה 
בן אלעזר שום חידוש, שהרי דבריו מפורשים בפסוקים שהגמרא מביאה 
בסמוך, שבפסוק (שעיס יל כג) 'ושמתיה למורש קפד ואגמי מים' הכתוב בבבל, 
מפורש שהיא תהיה רעה לשכניה, וכן בפסוק (מיכס 5 ו) 'ושמתי שמרון לעי 
השדה למטעי כרם' מפורש שהיא תהיה טובה לשכניה. 


ולד. םתב האליה רבה (ו"ס סי ככד סק"ד), שבשדה יהושע על הירושלמי (פ"ט ה"פ) כתב, שאחר 
הברכה יוסיף ויאמר הפסוק 'וטאטאתיה במטאטא השמד', ושכך משמע בבעל הלכות גדולות (סכופ 
כרכות. פ"ט ד"ס פ"כ) אמנם כתב, שלא משמע כן משאר הפוסקים. ובמגיד תעלומה (על סכ"ם, מג. ד"ס 
%) דייק מלשון הגמרא שאומרת שמר בריה דרבינא עשה כן לקיים מה שנאמר וטאטאתיה 
במטאטא השמד' משמע שלא אמר כן, אלא עשה כן על דעת פסוק זה, אמנם ראה ברי"ף, 
בחידושי הרא"ה (ד"ס מכ) ובספר המאורות (ד"ס המס) שגרסו בגמרא שמר בריה דרבינא 'אמרי. 
ובירושלמי (פ"ט כיש סיפ) אמרו 'ראה בבל אומר וטאטאתיה במטאטא השמד'. | ולה. רי"ף, רא"ש 
(פ"ט סי ז), וטור (פו"ם סי ככד), וכן נפסק בשלחן ערוך (שס פ"ד). ‏ ולו. בעל הלכות גדולות (סכות 
נרכות פ"ט ד"ס ת"ל), אגודה (פ" קנם), ספר זכרון להגאון מה"ר ישמעאל הכהן (נללת ריפ פ"ט), ואבודרהם 


ברכות נז: - נח. 


ביאורים 


אלא יש לפרש שידוע שכשאומות העולם נענשים, העונש הוא רעה בעצמותו, 
שכיון ונתמלאה סאתם נגזר עליהם רעה, ואין דינם משתנה כיון שעל 
הטוב שעשו כבר קיבלו שכרם. אבל כשישראל נענשים אין העונש רעה 
בעצמותו, אלא טובה גדולה להם, שממרק את החטא, וכמו שנאמר (פיונ ד כנ) 
'תם עונך בת ציון לא יוסיף להגלותך', ומזדככים להיות ראוים לקבל הטוב, 
ועל ידי העונשים נקראים הם חסידים, וכמו שנאמר (פסמס עט ₪ 'בשר חסידיך 
לחיתו ארץ'. 
ולפי זה הכל מיושב, שרש"י הוסיף 'כלומר', שכוונתו לפרש מהו חידושו של 
רבי ירמיה בן אלעזר, ולזה מפרש שכוונת רבי ירמיה בן אלעזר לומר 
שמה ששכני בבל נתקללו ואילו שכני שומרון לא נתקללו אינו דבר בלא טעם, 
אלא הטעם לכך הוא שבבל הם מאומות העולם, ולכן נענשים בעונש שהוא 
בעצמותו רע, ולכן 'אוי לרשע אוי לשכנו', כי העונש להם 'אוי', וגם לאחר 
העונש נקראים רשעים, אבל שומרון שהם מישראל כשהם נענשים אין העונש 
רע בעצם, אלא העונש טוב להם למרק עונותיהם, ואחרי העונש הרי הם 
חסידים, ומטעם 'טוב לצדיק טוב לשכנו' שכניהם מתברכים בגללםא. 
ובספר עיני יצחק (רפפפורט, פות קכד ד"ה "כ) כתב, שיש לבאר ההבדל בין בבל 
לשומרון על פי משל לשתי נשים אחת נאה ואחת כעורה, ונתווכחו 
ביניהם מי נאה יותר, ואמרה הנאה לכעורה שבזמן ששתיהם מקושטות בכל 
מיני תכשיטים אין ראיה והכרח מי נאה, אלא יש להסיר את התכשיטים ואז 
אפשר לראות מי נאה באמת מצד טבעה. כן הדבר בבבל ושומרון כל זמן שהם 
בבנינם אי אפשר להבחין מי טובה באמת, אבל לאחר שנחרבו אפשר לראות 
הדבר על ידי שכניהם, שבשומרון כיון שרק היא נתקללה אבל שכניה נתברכו, 
מוכח שהטוב שבשומרון היה טוב באמת, אבל בבל כיון שמיד שנתקללה נתקללו 
גם שכניה מוכח שמעולם לא היתה טובה, אלא מה שבעת בנינה היתה נראית 
טובה היינו משום שהיו מרבים לזבלה ולהשמינה ביגיעה גדולה. 


איך שומרון טוענת פירות הרי אין ארץ ישראל טוענת פירות כשאין ישראל שרויים 
בה 


נתברכו שכניה. הקשו התוספות בעירובין (יפ: ד"ס נפנככו), שהרי אמרו בתורת 

כהנים (נפוקופי פרק ו), שאין ארץ ישראל טוענת פירות בשעה שאין 

ישראל שרויים בה, ואיך אמרו כאן שיהנו ממנה שכניה. ותירצו, שהשכנים 

האמורים כאן, הם בני יהודה, שהיו עדיין בארץ אחר שגלו עשרת השבטים 

יושבי שומרון. עוד תירצו, שארץ ישראל מוציאה פירות, אף בזמן שאין ישראל 

עליה, ומה שאמרו בתורת כהנים שאינה מוציאה פירות הכוונה שאין הארץ 
מוציאה פירות כמו שהוציאה כשהיו ישראל שרויים בה. 


ביאור קללת טכני בבל 


ושמתיה למורש קפוד ואגמי מים. כתב בבן יהוידע (ד"ס דכפינ) שבזה שבבל 

נתקללה להיות אגם מים זוהי קללה לשכניה, שהרי באגמי מים 

מתהווים יתושים הרבה, וגם עיפוש אויר ורטיבות והם קשים לאדם, שהרי מהם 
נולדים מחלות. 


ביאור ברכת שכני שומרון 


ושמתי שומרון לעי השדה למטעי כרם. כתב בבן יהוידע (ד"ס דכפינ) שבזה 

שנתקללה שומרון להיות שדה ומטע כרם הרי זו ברכה לשכניה, ולא 

רק משום המטעי כרם, אלא גם בעי השדה יש ברכה, כי עשבים הגדלים שם 
טובים למרעה, והבהמות משמינות מהםב. 


האם מברכים ברכה זו רק בארץ ישראל או גם בחוץ לארץ 


הרואה אוכלופי ישראל אומר ברוך חכם הרזים. כתב הרמב"ם (ככופ פ"י 

סי") שברכה זו מברכים דווקא בארץ ישראל, אבל בטור ושלחן ערוך 
(פו"ם סי" ככד ס"ס) לא התנו שמברכים ברכה זו בארץ ישראל בלבד. וברבינו מנוח 
(כרכות פ"י סי"6) כתב, שהרמב"ם למד כן מהגמרא בסמוך שאומרת שבן זומא 
ראה אוכלוסא על גב מעלה בהר הבית, וברך ברכה זו, הרי שברכה זו נאמרה 
למי שרואה כן בארץ ישראלי. אמנם בכסף משנה (עס) ובבית יוסף (פו"ם סי ככל 
ס"ס) תמה, שלפי זה גם נאמר שברכה זו נאמרה רק למי שנמצא על הר הבית 
וכבן זומא עצמו, אלא בהכרח שמעשה שהיה כך היה שבן זומא ראה אוכלוסא 
בהר הבית, אבל ודאי גם הרואה בחוץ לארץ אוכלוסא חייב לברך ברכה זו. 


(סנכות נרכות סעכ ססמיני). א. וכעין זה ביארו במלא הרועים ובספר שלמה משנתו (ד"ס (תקננס). 
ובשלמה משנתו כתב, שזוהי כוונת הפסוק (מעֹ ‏ י) 'באבוד רשעים רינה', שהקדוש ברוך הוא 
שמח במפלתם, והיינו מפני שאף במפלתם נקראים רשעים. ומה שהגמרא אומרת במגילה (י6 
שמלאכי השרת ביקשו לומר שירה בשעה שישראל עברו את ים סוף, ואמר להם הקדוש ברוך 
הוא 'מעשי ידי טובעין בים ואתם אומרים שירה', היינו מפני שלמצרים לא נתמלאה עדיין סאתם, 
ולא נתחייבו בכליה, ומה שהקדוש ברוך הוא הרגם היה זה לפני זמנם ולא על דרך עונש אלא 
בשביל הצלה לישראל. | ב. אך מכל מקום ליושבי שומרון הרי זו קללה, כי גורשו מביתם. 
ועוד, יישוב ארץ ישראל עדיף מכרמים ושדות. מהרש"א (ס' ד"ס מניס). | ג. וכן כתב בספר 
שלמה משנתו (ד"ס על גס. 


ילקוט 


וכתב, שאפשר שהרמב"ם הוכיח דין זה ממה שהגמרא מביאה בסמוך בשם 
עולא צנקטינן אין אוכלוסא בבבל', והרמב"ם מפרש שהכוונה שקבלה 

היא שקיבלנו שאף אם יראה אדם אוכלוסא בבבל מכל מקום אין להם דין 
אוכלוסא לברך עליהם, ואין כוונת עולא לומר שאין בבבל שישים ריבוא 
מישראל במציאות. אבל הקשה, שבגמרא להלן (ע"0 אמרו שרבי חנינא בריה 
דרב איקא ברך על רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע 'ברוך חכם הרזים' 
כיון שהיו חשובים עליו כשישים ריבוא מישראל, ולכאורה ברכה זו היתה 
בבבל מקום מגורי האמוראים הנזכרים. וכתב שאפשר שהרמב"ם סובר שרב 
חנינא בריה דרב איקא חולק על עולא, ולהלכה פוסקים כעולא כיון שמיקל 
בדיני ברכות. ובבית יוסף (פס) הוסיף, שאפשר לומר שרב חנינא בריה דרב 
איקא באמת לא ברך עליהם בבבל, אלא כוונתו היתה שרב פפא ורב הונא 
חשובים עליו כל כך עד שראויים הם לברכה זו אילו היו נמצאים בארץ 

ישראל. 

ובמעדני יום טוב (פ"ט סי מ לת ת) כתב, שצריך לפרש שדעת הרא"ש כדעת 
הרמב"ם כפירוש הכסף משנה ובית יוסף, שהרי הרא"ש הביא דברי 

עולא שאין אוכלוסא בבבל, ואם כוונת עולא שכך היא המציאות שבבבל אין 
שישים ריבוא אנשים, אם כן מדוע הביא הרא"ש מאמר זה בפסקיו, אלא מוכח 
שסובר שכוונת עולא לומר דין, והדין הוא שאם יראה אדם שישים ריבוא 
אנשים בבבל אינו מברך עליהם ברכה זו של 'ברוך חכם הרזים', וכדעת 

הרמב"ם. 

אמנם הוסיף בדברי חמודות (עס פות מ), שאף על פי שבכסף משנה ובית יוסף 
ביאר דברי הרמב"ם, מכל מקום בשלחן ערוך (פו"פ סי ככד ס"ס) לא פסק 


זז והטעם מפני שהוא עצמו סובר שהפשטות היא שרב חנינא בריה דרב איקא 


כן ברך ברכה זו בחוצה לארץה, ויש לפסוק כדעתו ושלא כדעת עולא. ובאליה 
רבה (עס סק"ס) הוכיח שהשלחן ערוך סובר כדעת הרמב"ם לפסוק הלכה כעולא, 
שהרי לא פסק כרב חנינא בריה דרב איקא שמברכים 'חכם הרזים' על חכם 
גדול, ואם כן אף אין מברכים ברכה זו אלא בארץ ישראלי. אמנם בעולת תמיד 
(פס ס"ס) כתב שהשלחן ערוך לא פסק כן כיון שאין בזמן הזה מי שראוי לברך 
עליו ככה. 

ובצל"ח (ע"נ ד"ס 5%6) כתב, שהביאור בדעת הרמב"ם שעיקר הטעם שמברכים 

על שישים ריבוא מישראל הוא מפני שבכלל מספר בני ישראל 
כזה נכללו כל מיני מחשבות חכמה ועצה, ובארץ ישראל שאוירה מחכים 
כמבואר בבבא בתרא (קש), מן הסתם יש בשישים ריבוא מארץ ישראל את 
כל מיני המחשבות חכמה ועצה, אבל בחוץ לארץ אפשר שגם במספר רב 
כזה של אנשים לא יגיעו לכל הרזים. ולפי זה לא קשה כלל מרב חנינא 
בריה דרב איקא, מפני שהטעם שסבר שאפשר לברך על שני חכמים הינו 
מפני שכאשר נמצא חכם גדול שדעתו רחבה, הרי הוא כולל כל החכמה 
ועצה שיש בשישים ריבוא, ורב חנינא בריה דרב איקא הכיר ברב פפא 
ורב הונא בריה דרב יהושע, שחכמתם כוללת אף כשל שישים ריבוא שבארץ 

ישראלז. 

ובצפנת פענח (ככופ פ"י סי") כתב, שמקור לדברי הרמב"ם הוא מהגמרא 

בהוריות (ג.) שמוכיחה מהפסוק (פנכיס 6' פ סס) 'ויעש שלמה בעת ההיא 
את החג וכל ישראל עמו קהל גדול מלבוא חמת עד נחל מצרים', שדווקא אלו 
שהיו בין לבוא חמת לנחל מצרים שזה ארץ ישראל חשובים קהל, ואילו אלו 
הדרים בחוץ לארץ אינם חשובים קהל", והוא הדין לגבי הברכה שמברכים על 
אוכלוסא, שדווקא אוכלוסא שבארץ ישראל חשוב אוכלוסא ולא אוכלוסא של 

חוצה לארץל. 


ביאור לשון הברכה 'חכם הרזים' 


שם. כתב רש"י (ד"ס פכס), שמברך את הקדוש ברוך הוא שהוא חכם היודע מה 

שבלב כל אחד ואחד מישראל'. ובשפתי חיים (פמונס 6, עפ' פי) כתב שברכה 

זו באה לבטא המיוחדות שבכל אחד ואחד, שבכל אחד יש רז ותפקיד המיוחד 
לו'א. 


ד. השלחן ערוך כתב 'הרואה ששים ריבוא מישראל ביחד אומר ברוך חכם הרזים' ולא חילק בין 
חוץ לארץ לארץ ישראל. ה. ומה שכתב הבית יוסף בדעת הרמב"ם שלא בירך, הוא תירוץ דחוק. 
ו. ובכף החיים (פס 6פ טו) הכריע כמותו, מפני שקיימא לן ספק ברכות להקל, וכיון שיש מחלוקת 
אם מברכים ברכה זו בחוץ לארץ יש להקל ולא לברך. | ז והביא שעיקר היסוד כבר מבואר 
ברמב"ן (מנממת ס' ד"ס ומס). ח. והביא שכך כתב הרמב"ם בפירוש המשניות (נלמות פ"ד מ"ג) 'אין 
נקרא בית דין בסתם אלא סמוך בארץ ישראל, וכו', לפי שבני ארץ ישראל הם אשר נקראין קהל, 
וה' קראם כל הקהל ואפילו היו עשרה אחדים, ואין חוששין למי שזולתם בחוצה לארץ. 
ט. וכתב, שזהו גם הטעם מדוע אין אומרים הלל על נס שבחוצה לארץ, כמבואר במגילה (ל), 
והיינו מפני שקהל וציבור של חוצה לארץ אינם חשובים קהל או ציבור, ונס שלהם לא חשוב נס 
של רבים. והוסיף עוד, שמטעם זה גם אמרו בירושלמי (פענת פ"ע ה"6) שאין תענית ציבור בבבל, 
והיינו מפני שאין דין קהל או ציבור בבבל [אמנם יש להעיר שאינו מפורש כן בירושלמי, אלא 
בירושלמי שם בתחילת ההלכה מבואר שהטעם שאין תענית בבבל חשוב תענית מפני שאין נשיא 
בבבל, ואילו בסוף ההלכה שם הירושלמי אומר שאין תענית ציבור בבבל, ולא מבאר הטעם לזה, 
ובקרבן העדה (פס ד"ה 6) כתב, שכוונת הירושלמי כמו שביאר לעיל שם שאין תענית ציבור בבבל 


ברכות נח. 


ביאורים 


קסא 


האם אף על אוכלסי עכו"ם מברכים 'חכם הרזים' 


אוכלוסי עובדי כוכבים אומר בושה אמכם. כתב במהר"ץ חיות (ל"ס סלופס) 

שבמדרש (נמלנ"ר כ6 כ) אמרו, שאם ראה הרבה אוכלוסין של בני אדם 
אומר 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם חכם הרזים', ומשמע שמברך כן אף 
על עובדי כוכבים, שהרי אף הם בכלל בני אדם. וגם טעם הברכה שמברכים 
על שישים ריבוא שהוא מפני שאין דעתם דומה זה לזה ואין פרצופיהם דומים 
זה לזה, שייך בין בישראל ובין בעכו"ם'ג. והוסיף שכן משמע גם בתוספתא 
(פ"ו ס"נ) ובירושלמי (סג:) שהביאו חיוב ברכה זו, ולא חילקו בין ישראל לעובדי 

כוכבים". 


האם אומר בושה אמכם בשם ומלכות, והאם אומר כן דווקא ברואה שישים רבוא 


שם. כתב בשפתי חכמים (ד"ס לוכנוסי), שמה שהגמרא אומרת 'אומר' אין הכוונה 
שמברך ברכה בשם ומלכות, וכמו ברואה אוכלוסי ישראל, אלא הכוונה 
שאומר רק פסוק זה של 'בושה אמכם מאד חפרה יולדתכם הנה אחרית גוים 
מדבר ציה וערבה' (ייפיס ג יט), וכתב שכן משמע גם מלשון השלחן ערוך ((ֿו"ק 
סי" ככד ס"ס) שכתב הרואה שישים ריבוא מישראל ביחד אומר ברוך אתה וכו' 
חכם הרזים, ואם הם עכו"ם אומר, בושה אמכם מאוד חפרה יולדתכם הנה 
אחרית גוים מדבר ציה וערבה, הרי שזו אמירה בעלמא, וכגון הפסוקים שאומרים 
ברואה בתי עכו"ם בישובן וקברי עכו"ם להלן (ע"נ). וכתב שלפי זה יש לחדש 
שכיון שאינו אומר ברכה בשם ומלכות אין צורך שיהא רואה שישים ריבוא 
עכו"ם, אלא אף בפחות משישים ריבוא יכול לומר פסוק זה, אבל ברואה 
אוכלוסא של ישראל כיון שמברך בשם ומלכות צריך שיראה שישים ריבוא 
מישראל. 
ובשו"ת דברי יציב (פו"פ סי 6) כתב שלדברי הצל"ח שהטעם שצריך שישים 
ריבוא בברכת חכם הרזים הוא משום שמסתמא נכללו בכולם כל מיני 
מחשבות חכמה ועצה, אם כן באמירת 'בושה אמכם' שאומרים על עובדי כוכבים 
אין צורך בשישים ריבוא, ושכן משמע בדברי המאירי (ל"ס כס) שכתב, 'ראה 
אכלוסי אומות העולם רוצה לומר כתות של עובדי האלילים', ומכך שלא הזכיר 
שישים ריבוא אלא כיתות, משמע שלא צריך שישים ריבוא. אבל כתב, שברמב"ם 
(כרכות פ"י סי") מבואר שצריך גם לזה שישים ריבוא, שהרי כתב שהרואה שישים 
אלף אדם כאחד אם עכו"ם הם אומר בושה אמכם, וכן לשון הסמ"ג (עשין כ), 
וכן משמע בשלחן ערוך (פו"ם פיי ככד ק"ס) שכתב שהרואה שישים ריבוא ישראל 
מברך חכם הרזים ואם הם עכו"ם אומר בושה אמכם, ומשמע שדבריו הם על 
מה שכתב בתחילה הרואה שישים ריבוא. וביאר מחלוקתם לפי מה שיש לפרש 
במה שאמרו אין אוכלסא פחות משישים ריבוא, שיש לפרש שאוכלסא היינו 
קהל חשוב, ובישראל אין חשיבות פחות משישים ריבוא, אמנם בעכו"ם כל 
שיש כתות וקהל גדול יש בזה חשיבות, ואלו דברי המאירי. אמנם יש לומר 
שאוכלסא היינו שישים ריבוא, ואם כך אף בעכו"ם רק ברואה שישים ריבוא 
יאמר וזו דעת הרמב"ם. 


אוצד החכגנה' 


מדוע תולה הבושה באם 


בושה אמכם. כתב בשפתי חכמים (ד"ס נופס) שתולה הבושה באם כיון שעובדי 
כוכבים מתייחסים אחר אמם, וכמבואר בקידושין (סו:ז. ומה שכתוב 
'בושה אמכם מאד חפרה יולדתכם', 'מאד' חוזר בין על 'בושה אמכם', כלומר 
שיש לה להתבייש מאוד, וכן הולך על המשך הפסוק, ונקרא גם 'מאד חפרה 
יולדתכם'. 
ובעין אליהו (ל"ס סרופס) כתב שיולדתכם זה האב. וביאר שהטעם שתולים הבושה 
באב ואם ולא בהם עצמם, מכיון שהטעם שמברכים על שישים ריבוא 
הוא משום שינוי הדעות והפרצופים שיש בהם, ובגמרא בסנהדרין (₪.) אמרו 
למה נשתנו בני האדם במראיהם שלא יראה אדם אשה נאה ויאמר שלי היא, 
ואם כן הבושה היא להורים שאף על פי שנשתנו הפרצופים כדי שלא יבואו 
לעריות, מכל מקום הם פרוצים בזה. 


מפני שאין נשיא. ואפשר שהצפנת פענח בא לפרש טעם אחר בדברי הירושלמי בסוף ההלכה, ולזה 
ביאר שהוא מפני שציבור של בבל אינם חשובים ציבור, אמנם אם כן מדוע הוצרך לפרש כן 
בירושלמי, הרי גם בגמרא פסחים (נד:) ותענית () מבואר שאין תענית ציבור בבבל, ויכל לפרש 
כן בגמרא עצמה. וראה ברש"י (פסמיס פס ד"ס 6ן) שמפרש שאין תענית ציבור בבבל, מפני שאינם 
צריכים גשם, ואין גוזרים תענית על הגשם, ולכן גם בשאר גזירות אין דין תענית ציבור]. ‏ : ו'רז' 
הכוונה למה שבלב כל אחד. יא. וראה בשלמה משנתו מה שכתב בזה. יב. לפי מה שהתבאר 
למעלה בשם הצל"ח שהשיעור של שישים ריבוא הוא משום שבשיעור זה כלול כל חכמת ישראל, 
לא שייך טעם זה אלא לישראל ולא לעובדי כוכבים, ובפרט לדעת הרמב"ם שאין מברכים ברכה 
זו אלא בארץ ישראל, שבארץ ישראל אוירא מחכים, ויש תוספת חכמה, וכל זה לא שייך בעובדי 
כוכבים. | יג. ולחלן הובאה דעת המנחת פיתים שנקט שעל אוכלוסא של עובדי כוכבים אין 
מברכים ברכת חכם הרזים, ושלא כדעת המהר"ץ חיות. | יד. דבריו צריכים ביאור, ששם מדובר 
בישראל שבא על עובדת כוכבים, שבאופן זה הולד מתייחס אחר האם ולא אחר אביו הישראל, 
וכמו שהגמרא (ספ:) לומדת מפסוק, אבל גוי הנולד מגוי, ודאי שמתייחס אחר אביו ולא אחר אמו, 
וכמפורש ביבמות (סנ). 


ילקוט 


קסב 


מה שייך שאין דעתם ופרעופיהם דומים לברכת חכם הרזים, ומה הם שני הדברים 


דעתם ופרעופם 


שאין דעתם דומה זה לזה, ואין פרצופיהן דומים זה לזה. כתב הרא"ה 
(ד"ס סלופס) שבשישים רבוא נכללים כל הדעות, וכל הפרצופים, ולפיכך 
נתנה התורה בשישים רבוא שאם חסר אפילו אחד מישראל לא נתנה להם 
התורה, לפי שהיה רצונו של הקדוש ברוך הוא שיסכימו בקבלתה כל הדעות, 
וזהו שמברכים על אוכלוסא של שישים רבוא 'ברוך חכם הרזים' שהבורא יתברך 
יודע את רזי העולם ותעלומות סתריהם. 
וכעין זה כתב המהרש"א (ח"פ ד"ס סכס), שלפי מה שהגמרא אומרת בסמוך שאין 
אוכלוסא פחותה משישים ריבוא, נמצא שבשישים ריבוא אנשים יש בהם 
גם שישים ריבוא דעות מחולקות, וזהו כלל כל הדעות, וזהו 'חכם הרזיםיטי. 
וכן כשם ששישים ריבוא מחולקים בדעותיהם רק עד שישים ריבוא שהיא הצורה 
הפנימית, כך הם מחולקים גם בצורה החיצונה רק עד שישים ריבואטז. ולכן 
שישים ריבוא שזהו קצה האחרון של השינויים בין איש לחבירו. 
וכעין זה כתב בצל"ח (ע"ג ד"ס 66), שהקשה שלכאורה אינו מובן מה שייך זה 
שאין פרצוף כל אחד ואחד דומה לחבירו לברכת חכם הרזים. וכתב 
לפרש", שעיקר הטעם שמברכים על שישים ריבוא מישראל הוא מפני שבכלל 
מספר בני ישראל כזה נכללו כל מיני מחשבות חכמה ועצה, וכיון שכל אחד 
פרצוף פניו מעיד על מה שבלבו דעתו ומחשבתו, למי שהוא חכם להכיר בחכמת 
הפרצוף, לכן הוסיפה הגמרא ענין זה כטעם לברכה. 
ובבן יהוידע (ד"ס פי) כתב לבאר שמשום ההבדל שבין איש לחבירו בשני ענינים 
אלו דעתו ופרצופו, מתקיים העולם, כי אילו היו דעתם של כל בני אדם 
שוה, לא היה באפשרות לעשות עסקים ומקח וממכר, שהרי כל אחד ואחד היה 
בוחר באותו מקצוע ובאותה עבודה, והיו כולם אוכלים מאכל אחד ואוהבים 
ובוחרים בכל דבר באופן שוה". וכמו כן אילו היו פרצופיהם שוה לא היה 
קיום למין האנושי, שהרי ראובן היה בא על אשת שמעון, ושמעון לוקח נחלת 
לוי, וכן הלאה, מאחר שאין שום הבדלה והיכר בין איש לחבירו, עד שאיש 
את חבירו חיים בלעו, ולכן כאשר מתאספים שישים ריבוא עם רב, מהם ניכר 
קיום האנושי ושינוי פרצופיהם ודעתם היא שגרמה לכך שיכולים להתאסף 
ולחיות כאחד. 
עוד ביאר הבן יהוידע, שהטעם שהגמרא נקטה שני ענינים אלו של דעת ופרצוף 
הוא מפני שבשני דברים אלו הובדלו בני אדם מבעלי חיים, בזה שיש להם 
דעת ושכל, ובזה שאין פרצופיהם דומים זה לזה, מה שאין בבעלי חיים שאין 
בהם דעת ופרצופיהם דומים זה לזה כל מין במינו. 
ובספר שלמה משנתו (ל"ס ופן) כתב שמה שהגמרא אומרת 'ואין פרצופיהן דומים 
זה לזה' הוא להביא ראיה לכך שאין דעתם דומה זה לזה, והמאמר 
מתפרש כך, 'אין דעתם דומה זה לזה, שאין פרצופיהן דומים זה לזה''ט. והביאור 
שהפרצוף מגלה על הפנימיות של אדם, וכמו שנאמר (שעיסו ג ט) 'הכרת פניהם 
ענתה בם', ומזה שאין פרצופו של אדם דומה לשל חבירו, בהכרח שאין דעתו 
שוה לו. 


גב מעלה בהר הבית החזיק אוכלוסא שלימה 


בן זומא ראה אוכלוסא על גב מעלה בהר הבית. כתב בחירושי המלבי"ם 

(ע"נ, ד"ס פנמיד), שמה שראה בן זומא שישים ריבוא על גב מעלה של הר 

הבית היה בדרך נס, והיה זה אחד הניסים שנעשו במקדש, וכמבואר באבות 

(פ"ס מ"ס), שהרי אי אפשר שהמקום הזה יכיל שישים ריבוא מישראל. וכעין זה 

כתב בשפתי חכמים (ל"ס נן) שגב מעלה של הר הבית שהחזיק אוכלוסא היה 
בגדר מועט המחזיק את המרובה. 


טו. והוסיף שלכן ניתנה התורה במדבר לשישים ריבוא מישראל, כדי שהתורה תהיה כלולה מכל 
דעה וחכמה, וממילא אין להוסיף עליה, וזהו מה שאמרו חז"ל במדרש רבה (ױקנ6 כנ 6 שכל מה 
שעתיד כל חכם וחכם בדורו לחדש כבר נאמרו הדברים בסיני, היינו מפני שחידושים אלו כבר היו 
בדעת אחד מאותם השישים ריבוא שהיו בסיני, מפני שאי אפשר שיהיה עוד דעת אחרת על שישים 
ריבוא. | טז. במהרש"א כתוב ששינוי צורת פרצופם של אדם הוא רק עד שישים ריבוא אנשים, 
אבל ביותר מכאן אין שינוי צורה. ובספר ברכות אברהם (ד"ס ופי כתב, שלפי דבריו צריך לומר 
שאנשים שהם מעבר לשישים ריבוא פרצופיהם דומים לאלו שהם מתוך השישים ריבוא. אך הקשה, 
שזכור לו שיש גמרא שאין שני אנשים בעולם שפרצופיהם דומים [וכוונתו לדברי הגמרא סנהדרין 
(₪.) תנו רבנן להגיד גדולתו של מלך מלכי המלכים הקדוש ברוך הוא, שאדם טובע כמה מטבעות 
בחותם אחד וכולן דומין זה לזה, אבל הקדוש ברוך הוא טובע כל אדם בחותמו של אדם הראשון, 
ואין אחד מהן דומה לחבירו וכו', ומפני מה אין פרצופיהן דומין זה לזה, שלא יראה אדם דירה 
נאה ואשה נאה ויאמר שלי היא וכו'ן. עוד הקשה, שאם יש בעולם פרצופים דומים, אם כן איך 
אפשר לברך על שישים ריבוא, הרי יש לחשוש ששנים מהשישים ריבוא הם מאלו שפרצופיהם 
שוים, ואם כן אי אפשר לברך עליהם. ותירץ שיש הרבה חלקים בצורת הפרצוף, ובכל חלק ישנם 
שישים ריבוא צורות שונות, נמצא שאפילו אם אדם דומה לחבירו בחלק אחד מהפרצוף מכל מקום 
שונה הוא בחלק אחר, ונמצא שאין בעולם שום אדם שדומה לגמרי לפרצוף חבירו. יז וזה על 
פי מה שהתבאר בדבריו למעלה. ‏ יח.וכן כתב בשפתי חכמים (ד"ס פומ). ‏ יט. השלמה משנתו 
הביא ראיה לכך, שהמשנה בביצה (3) אומרת 'ואפר כירה מוכן הוא', ואילו בגמרא (טס פ) פירשו 
שכוונת המשנה לומר 'שאפר כירה מוכן הוא'. אולם דבריו צריכים ביאור, שהרי שם הוא ההיפך, 


ברכות נח. 


ביאורים 


הטעם שהוסיף בן זומא עוד ברכה מה שאין אדם אחר מכרך 


וברוך שברא כל אלו לשמשני. כתב המהרש"א (מ" ד"ס נן) ששאר בני אדם 

שעוסקים במלאכה כאשר הם רואים אוכלוסא של אנשים הם מברכים 
רק ברוך חכם הרזים על רבוי הדעות ושינוי פרצופים, אבל בן זומא שהיה 
תלמיד חכם ולא היה עוסק במלאכה, היה צריך להוסיף ברכה על שהקדוש 
ברוך הוא ברא כל כך הרבה אנשים לשמשול, שכל מיני המלאכות נעשים על 
ידם כפי ריבוי הדעות, שאילו אדם הראשון יגע כמה יגיעות עד שמצא פת 
לאכול, ועד שמצא בגד ללבוש, ואילו בן זומא עקב ריבוי האוכלוסין מצא הכל 

מוכן לפניוכא. 


מקור לכך שנבראו לשמשו, ומדוע הם זוכים להנות מעולם הזה 


שם. הרמב"ם (סקדמס (פיכוע סמטניות ד"ס װםפכס) כתב, שיש לשאול שלאחר שמוכח 
שתכלית האדם בעולמו הוא להשתלם בעבודת ה', ובהשגת המושכלותלנ, 

אם כן מדוע המציא הקדוש ברוך הוא כל שאר בני אדם שאינם משיגים 
מושכלות, והרי רוב בני אדם ריקים ממדע והם רודפי התאוות, ואילו אנשים 
מלומדים ופרושים נדירים, שהם אחד בדור. וכתב שהתשובה היא, שכל מציאות 
אותם הנבראים היא לשרת את אותו היחיד, כי אילו היו כל בני אדם למדנים 
ועובדי ה' היה העולם נאבד, לפי שהאדם חסר וזקוק לדברים רבים, ומוכרח 
הוא ללמוד חרישה קצירה דישה טחינה בישול ועשיית כלים עד שישיג מעט 
מזון, וכן צריך הוא ללמור טויה ואהיגה כדי לאנוג בגר ללבוש, וכן ללמוד 
דרכי הבנין כדי לבנות לו מקום לגור, ולא יספיקו לו ימיו ללמוד כל המלאכות 
שזקוק להם לקיומו, ובודאי אי אפשר לעשות כל אלו ואף ללמוד חכמה ולהבין 
מדע. ולפיכך ברא הקדוש ברוך הוא כל אלו האנשים שיעשו לאדם השלם כל 
העבודות הללו שהוא צריך להם'י. וזהו שאמרו כאן בגמרא שבן זומא היה 
יושב בהר הבית ורואה ישראל עולים ואומר ברוך שברא כל אלו לשרתני, לפי 

שהיה יחיד בדורו, וכולם אכן נבראו לשמשויז. 

ובספר שלמה משנתו (ד"ס שמטני) כתב, שכוונת בן זומא שברך 'ברוך שברא כל 
אלו לשמשני' היתה על דרך מה שדרשו לעיל (ו:) ובשבת (ל6 על הפסוק 

(קס(ם ‏ יג) 'כי זה כל האדם', אמר רבי אלעזר, אמר הקדוש ברוך הוא, כל 
העולם כלו לא נברא אלא בשביל זה:ה. וכתב, שאף על פי שכל אלו נהנים 

מעולם הזה, זהו בגלל שהם משמשים אותו, וזה בשכר עבודתם:י. 


מדוע אין בדברי בן זומא חשש משום יוהרא 


שם. כתב בשו"ת מהרלב"ח (קונעכק סקמיכס)<' בשם רבי יצחק אברבנאל, שמה 

שאמר בן זומא בראותו אכלוסי ישראל, 'ברוך שברא כל אלה לשמשני, 
שמזה נשמע כאילו ראה עצמו תכלית המין האנושי, לא היה בזה גאוה ודרך 
רע, אלא היתה כוונתו לעורר ליבות התלמידים ולהלהיבם שיקנאו בכבודו, וירצו 
להיות כמותו. והמהרלב"ח כתב שאין זה נכון בפירוש כוונת בן זומא, אלא 
כוונתו מבוארת על פי מה שאמר בהמשך על האורח הטוב שמברך את בעל 
הבית, והיא שאף על פי שהאמת היא שהקדוש ברוך הוא לא ברא כל האוכלוסא 
כדי לשמשו, מכל מקום היה רואה כך בעיניו מתוך חסידותו כאילו כולם נבראו 
בשבילו וזה מחייבו בהודאה מיוחדת לפני הבורא יתברך, וכדברי האורח שמגדיל 
לשבח את בעל הבית על כל הטירחות המרובות שטרח, ואף על פי שאותם 
הטירחות היו נצרכות ממילא לאחרים, מכל מקום סובר שאין זה ממעט מחיוב 
הודאתו, ומוטל עליו לראות שכל הטירחות נעשו עבורו בלבד, וכן צריך להיות 
ההודאה להשם יתברך שכשישכים ויראה שהכל מתוקן לפניו יראה כאילו הכל 
נעשה לו לבדו, אף אם אחרים נהנים כמותו, נמצא שלא ייחס לעצמו שום כבוד 
ומעלה, ואדרבה כוונתו לשפלות וענוה, שיש לאדם לקבל עול מלכות שמים 

באופן שהוא מחוייב בהודאה גדולה להקדוש ברוך הוא"". 


המשנה אומרת 'שאפר כירה מוכן הוא', ואילו הגמרא שם מפרשת את המשנה שהכוונה 'ואפר 
כירה מוכן הוא', ושמא כוונתו להביא ראיה מהגמרא שם ששי"ן המשמש למילה, ווא"ו המשמש 
למילה מתחלפים. | :. וראה עוד להלן דברי המהרלב"ח בכוונת דברי בן זומא. | כא. וביאר 
שזאת גם כוונתו באומרו ש'כל אומות שוקדות ובאות לפתח ביתי, ואני משכים ומוצא כל אלו 
לפני', כלומר שודאי מדינות צריכות זו לזו, שמה שחסר במדינה זו מוצא במדינה אחרת, והסוחרים 
מביאים ממקום המצוי למקום החסר, ומה שהיה חסר לבן זומא היו שוקדות ובאות לפתח ביתו, 
כדי שיהיה מצוי לו לקנות. | כב. וכמו שהוכיח שם בארוכה. | כג. והופיף הרמב"ם שאף על 
פי שאנו רואים שיש גם טיפשים וכסילים שאינם חכמים ועובדי ה' אשר יש להם משרתים העושים 
מלאכתם, והם יושבים בנחת בלא שום יגיעה, מכל מקום אין הדבר כמו שנראה לעינים, אלא גם 
אותו הכסיל משרת לאדם השלם, כגון שאותו הכסיל בעבור הנאתו יצוה לעבדיו לבנות ארמון 
גדול, או לנטוע כרם, ויהיה אותו הארמון מוכן לחסיד שיבוא באחד הימים לחסות בצל קיר 
מקירותיו ותהיה בכך הצלתו ממות, או שיוקח מאותו כרם יין לעשות בהם תרופה למכת החכם 
השלם. | כד. וכתב שיש סיבה שניה לקיום שאר אנשים שאין בהם חכמה ואינם שלימים, והוא 
לפי שהחכמה האלוקית חייבה שבעלי החכמה יהיו מעטים מאד, ולפיכך הומצאו ההמון עם להיות 
לחברתם של בני העלייה. וסיים שתועלת זו יותר גדולה מן הראשונה. | כה. וראה שם בגמרא, 
'רבי שמעון בן עזאי אומר, ואמרי לה רבי שמעון בן זומא אומר, כל העולם כולו לא נברא אלא 
לצוות לזה'. כו. ולמעלה בהערה הבאנו שהרמב"ם כתב שמה שנהנים שאר בני אדם אף שאינם 
משמשים לאדם השלם, הוא מפני שגם על ידי הנאתם בא שימוש לחכם השלם, וכמו שנתבאר. 
כז. וכן כתב המהרי"ט בצפנת פענח (עופעיס למע 0 ובחפץ ה' (ל"ס סופ). | כת. אך כתב שבפירוש 


ילקוט 


והשל"ה (פל' כפס 6) כתב, שלא דיבר בן זומא בגאוה חס ושלום, אלא רצה 
לומר שלא יהרהר האדם שמאחר שתכלית הבריאה היא בשביל אותו 
אדם העוסק בתורה בלי הפסק, אם כן למה נבראו שאר האנשים, וביאר שכולם 
נבראו כדי לשמש אדם זה?ל. 
ובבן יהוידע (ד"ס (פי) כתב, שודאי לא התכוון בן זומא לשם גאוה לומר שכל 
העולם משמשו ועושה לו צרכיו, אלא כוונתו לשם מוסר ולעורר את עצמו, 
שכיון שהקדוש ברוך הוא עושה לו כל צרכיו שלא יתבטל מתורתו לשום צורך 
גשמי, יש לו להיזהר הרבה מביטול תורה, שהרי הקדוש ברוך הוא עשה לו כל 
צרכיו שלא יתבטל חס ושלום מלימוד התורה יומם ולילה, וזהו גם כוונת בן 
זומא במה שסיים לומר 'כמה יגיעות יגע אדם הראשון עד שמצא פת לאכול 
ובגד ללבוש' ואילו 'אני משכים ומוצא כל אלו מתוקנין לפני', ולכך מחויב אני 
ביותר לזרז עצמי ללימוד התורה. 


איך חרש אדם הראשון הרי לא היה לו כלי מחרישה 


כמה יגיעות יגע אדם הראשון עד שמצא פת לאכול חרש. כתב בשפתי 

חכמים (ל"ס כעס) שאין הכוונה שאדם הראשון חרש בכלי מחרישה, שהרי 

לא נעשה כלי המחרישה הראשון אלא עד נח, וכמו שכתב רש"י (נלפפית ס כט) 

שעד שבא נח לא היה בעולם כלי מחרישה, והיתה הארץ מוציאה קוצים 

ודרדרים כשזורעים חטים, מחמת קללתו של אדם הראשון, ואם כן צריך לפרש 
שהכוונה שאדם הראשון עשה מעשה אחר במקום החרישה. 


יש עשרה יגיעות כנגד היו"ד ב'אפיך' 


חרש וזרע וקצר ועמר ודש וזרה וברר וטחן והרקיד ולש ואפה. כתב 

בגבול בנימין (פ"ג דרוש ז פר' ױ65 ד"ס וננין) שזורה ובורר הם אותה המלאכה, 

נמצא שבין הכל יש כאן עשרה יגיעות, והם כנגד היו"ד שבמילה 'אפיך' 
שבפסוק (נלפֿפית ג יץ) 'בזיעת אפיך תאכל לחם' שנכתב מלאל. 


איך מותר לאורח טוב לספר כמה טרחות טרחו לפניו, הרי יש בזה אבק לשון הרע 


אורח טוב מהו אומר כמה טרחות טרח בעל הבית בשבילי. הקשו תוספות 
בבבא מציעא (כג: ל"ס נפוספז) איך מותר לו לאורח טוב לספר כמה טרחות 
טרח לפניו הבעל הבית, הרי אמרו בערכין (טו.) לפרש הפסוק (פפעני מ יד) 'מברך 
רעהו בקול גדול בבקר השכים קללה תחשב לו', שהכוונה שהאורח לא יצא 
למחר לשוק ויברך את חבירו המארח בקול גדול לומר 'ה' יברך את איש פלוני 
שהתארחתי אצלו וטרח לפני טרחות יתירות', מפני שאם יעשה כן יבואו 
השומעים להתארח תמיד אצלו עד שיכלו את ממונו, ויש בזה משום אבק לשון 
הרעלא. ובבבא מציעא (עס) אמרו, שמשום כך אם ישאל אדם את חבירו על 
מארחו אם מקבלו בסבר פנים יפות מותר לו לשנות ולשקר ולומר שאינו מקבלו 
יפה. 
ותירצו התוספות שהגמרא בערכין ובבא מציעא מדברות במספר כך לפני בני 
אדם שאינם מהוגנים, אבל הגמרא בסוגייתנו מדברת בשמספר כך לפני 
בני אדם מהוגנים. 
ובתוספות הרא"ש בסוגייתנו (ד"ס פוכפ) ובשיטה מקובצת (ד"ס פוכת) תירצו, 
שהגמרא בערכין ובבא מציעא מדברות במספר על כך ברבים, ואילו 
הגמרא בסוגייתנו מדברת בשמספר כך בצינעא. והמאירי (ד"ס פונפ) גם יישב כך, 
והוסיף, שאף אם מספר על כך בצינעא, מכל מקום יש לו להיזהר שלא יספר 
כן אם על ידי דיבורו יוכל לגרום למארחו הוצאה יתירה. 
ובשיטה מקובצת ("ע כג: ד"ס נפועפיז6) תירץ, שהגמרא בערכין מדברת כשהאורח 
משבח את המארח יותר מדי, ומתאר כמה טירחות טרח לפניו וכמה 
תבשילים בישל לו, ובזה יש גדר של לשון הרע, אבל כאן בסוגייתנו מדובר 
שעיקר דברי האורח הם שכל מה שטרח הבעל הבית לא טרח אלא בשבילי, 
ולא בא לתאר כמה טירחות הבעל הבית טורח ולפרש הכמות, אלא כוונתו 
להכיר טובה לבעל הבית על מה שעשה לו אפילו אם זה מעטלב. 


איך יתכן שגם האורה הטוב וגם האורח הרע דוברים אמת 


שם. המגיד מדובנא (פוסל יעקנ, פר' פמור עס"פ ועיניתס) הקשה שאם בעל הבית נתן 
יותר לזה מזה אם כן למה קראו לזה אורח טוב ולזה אורח רע, ואם 


המשניות להרמב"ם שהובא למעלה, נראה שהבין דברי בן זומא כפשוטם, וכתב שאילו היה זוכר 
דברי הרמב"ם בשעת כתיבתו לא היה כותב את דבריו, אבל כיון שכבר יצא מקולמסו שוב לא 
ימחוק את דבריו. וכן ביאר במהרש"א (פ ד"ל נ), שבן זומא בירך 'שברא כל אלו לשמשני 
משום שהיה תלמיד חכם ולא היה עוסק במלאכה, ועל ידי ריבוי האוכלוסין מספקים לו כל 
מחסורו שלא כאדם הראשון שיגע וטרח לבד. ואחר כך הוסיף בן זומא לומר על חסד ה' שעשה 
עם האורח שיש מי שטורח בעבורו לעשות לו מה שחסר בדרך. | כט. וכדרך שנתבאר למעלה 
בדברי הרמב"ם בהקדמה לפירוש המשניות. | ל. אמנם בפתח עינים (ל"ה כמס) ובבן יהוידע (ל"ס 
(פי) שכתבו שיש כאן י"א וביארו הענין ע"פ הקבלה. | לא. וכמו שכתב החפץ חיים (לר מיס 
מייס, הנכות (עון סרע כל ע סק"ת) שכן משמע בגמרא ערכין (מס) ובשערי תשובה (פ"ג פות כמ), שהרי 
אמרו דין זה בין ענייני אבק לשון הרע. ‏ לב. וכתב שם שברש"י (שס כד. ד"ס מופפיו)) משמע 


ברכות נח. 


ביאורים 


קסג 


האורח טוב או האורח רע דובר אמת אם כן אחד מהם שקרן ומה לנו להתעסק 
בדברי שקרלג. 

ותירץ שדרך העולם הוא להכין לאורח יותר מהרגיל, ולא לאורח בלבד מכין 

אלא גם לעצמו ובני ביתו, ואורח טוב משבח על כל הטרחות שטרח 

הבעל הבית, ואומר שגם מה שהבעל הבית הכין לעצמו ובני ביתו לא טרח 

אלא בשבילו, אבל אורח רע אומר פת אחת אכלתי כוס אחד שתיתי, וכל מה 

שהבעל הבית הוסיף יותר מהרגיל היה לצורך עצמו, ואינו מכיר טובה שהכינו 
הכל בשבילולי. 

והכתב סופר (עס"פ, ױכ ד"ס וישמכו ו) ביאר שיש שמכניסים אורחים לא בשביל 

המצוה ולא משום טובת האורח למלאות לו די מחסורו, אלא כדי 

שישבחו אותם שמכניסי אורחים הם, ואורח רע שליבו רע חושב רע על בעל 

הבית ואומר שזו הסיבה במה שמארח אותו, אבל אורח טוב בטוב ליבו בטוח 

הוא שאין הבעל הבית עושה כן אלא כדי להשביע את האורח בכל הטוב שיש 

ביר 


מדוע האורח טוב מדבר על ההכנות ואילו האורח רע מדבר על מה שאכל בפועל 


שם. השפתי חכמים (ל"ס פוכת - סליעון) העיר שלכאורה צריך ביאור מדוע האורח 

טוב נקט לדבר על הכנותיו של הבעל הבית, וכמו שאומר 'כמה בשר 
הביא לפני, כמה יין הביא לפני, כמה גלוסקאות הביא לפני', ואילו האורח רע 
מדבר על מה שאכל בפועל ומה ששתה בפועל ולא מדבר על הכנותיו של 
הבעל הבית וכלשונו 'פת אחת אכלתי, חתיכה אחת אכלתי, כוס אחד שתית". 
וכתב לפרש על פי מה שאמרו בקידושין (מ.) שמחשבה טובה הקדוש ברוך הוא 
מצרפה למעשה, ואילו מחשבה רעה אין הקדוש ברוך הוא מצרפה למעשה, 
ולפי זה כשמדברים באורח טוב שאוחז במידה טובה, אם כן משבח הוא אף 
על ההכנה והמחשבה טובה, אבל כשמדברים באורח רע שאוחז הוא במידה 
רעה נקטו רק את האכילה עצמה. והוסיף שלכך נקראו 'אורח טוב' ו'אורח רע', 
והיינו שהאורח טוב אוחז במידת הטוב, במידה שמחשבה טובה הקדוש ברוך 
הוא מצרפה למעשה, ואילו האורח רע אוחז במידה רעה, במידה שמחשבה רעה 

אין הקדוש ברוך הוא מצרפה למעשה. 


ביאור שינוי הסדר ושינוי הלשון שבין אורח טוב ואורח רע 


כמה בשר הביא לפני כמה יין הביא לפני כמה גלופקאות הביא לפני 

וכו' פת אחת אכלתי חתיכה אחת אכלתי כוס אחד שתיתי. כתב 

השפתי חכמים (ד"ס פורת - סעני) שהאורח טוב מתחיל ביקר בשר ויין, ואחר כך 

מזכיר גלוסקאות שהם הזול, וכן מדבר על האוכל בלשון חשוב בשר יין 

וגלוסקאות. לעומתו האורח רע מתחיל בזול פת, ואחר כך מזכיר בשר ויין, וגם 

מדבר על האוכל בלשון פחות, ומכנה את הבשר חתיכה, והיין כוס, והגלוסקאות 
פת. 


מהי כוונת הגמרא ללמוד מפסוק זכר כי תשגיא פעלו וגו" 


על אורח טוב מהו אומר זכור כי תשגיא פעלו אשר שוררו אנשים. רש"י 
(פיוכ כו כד) מפרש פשטות כוונת הפסוק שיש לו לאדם לזכור דרכיו של 
הקדוש ברוך הוא, וכאשר יזכור הרי יגדיל מאליו בשבחו על פעולותיו ומדותיו, 
וכמו שראו אנשים אחרים, וכעין זה פירשו גם באבן עזרא ומצודת דוד. 
וכתב המהרש"א (פ" ל"ס נן) שהגמרא כאן לומדת מפסוק זה שמוטל על האורח 
לזכור להגדיל ולפאר פעלו של הבעל הבית, שהכל עשה בשבילו, ועליו 
שררו אנשי בעל הבית שעשו והכינו כל כך למענו. עוד פירש המהרש"א 
שהגמרא מביאה הפסוק לכוונה הפשוטה שבה, ורוצה לומר שעל האורח מוטל 
לזכור חסד אלוקים שהגדיל חסדו ופעלו עמו שהזמין לו אנשים להכין לו כל 
עורפה 
והגר"א (ףמכי טעס ד"ס ענ) פירש דרשת הגמרא על פי מה שכתוב במשלי (עז כפ) 
'ונרגן מפריד אלוף', שהביאור הוא שנרגן שאינו מכיר בטובתו של 
חבירו כי חושב שנעשה לו טובה קטנה, סופו שמפריד אלוף, שלא יכיר בטובתו 
של הקדוש ברוך הוא, שיאמר שכל מה שהקדוש ברוך הוא עושה עמו הם 
דברים קטנים. והאמת שאין לך אדם בעולם אפילו העני ביותר שאין הקדוש 
ברוך הוא מיטיב עמו בכל יום טובות מרובות, ולכן יש לו לאדם להתרגל להכיר 


שגם הסוגיא בבבא מציעא שמתרת לשנות ולומר שהבעל הבית לא קיבלו בסבר פנים יפות 
מדברת כמו בסוגייתנו שהאורח לא בא לתאר הטירחות אלא בא להכיר טובה לבעל הבית כגון 
אם קיבלו בסבר פנים יפות, ולזה אומרת הגמרא שם, שמידה טובה היא לשנות ולא להכיר 
טובה לבעל הבית לפני אנשים אחרים, ומכל מקום אם לא שינה והכיר טובה לבעל הבית בפני 
אחרים אין בזה משום לשון הרע. ‏ לג. וכעין זה הקשה במתת אלהים (ל"ס סו) בשם רבי 
יהונתן אייבשיץ ותירץ בדרך הדרוש. ‏ לד. וכן כתב בשלמה משנתו (ל"ס ₪6), וכעין זה כתב 
בבן יהוידע (ד"ס כמס), והוסיף שלכך האורח טוב אומר כמה הביא 'לפני' שלא יראה כאילו הבעל 
הבית הביא לבני הבית והניח לפניהם כדי שלא יוכל לקחת, אבל האורח רע מדגיש את מה 
שהוא אכל כדי שישתמע מתוך דבריו שאכן האוכל לא הוגש לפניו אלא רק בפני בעל הבית 
ובני ביתו. 


ילקוט 


קסד 


בטובתו של חבירו, וזהו מעלת אורח טוב שמגדיל ומפאר הבעל הבית על כל 
דבר קטן, וזהו שאמר הכתוב זכר כי תשגיא פעלו' שיש להגדיל הטובות 
שנעשים עם האדם, וכאשר ירגיל עצמו לכך גם יגדיל ויפאר מעשי הבורא עמו. 
ובמרומי שדה (ד"ס ענ) כתב, שהפירוש בזה הוא שכשם שהאדם מגדיל ומפאר 
מה שעושים עמו בני אדם, כך ינהג הקדוש ברוך הוא עמו, שיגדיל 

מעשיו לזוכרו לטוב, שכשם שהאדם מרחם על הבריות כך נוהגים עמו, וכן 
להיפך באורח רע שאינו משבח בני אדם ואינו רואה אותם בעין טובה, כך לא 

יזכה לבנים חכמי לב. 
ובבן יהוידע (ל"ס ענ פוכ) כתב, שכוונת הפסוק שיש לו לאדם לשבח ולפאר 
מעשי הבורא ופעולותיו, וכמו שאנשים נוהגים לשבח ולשורר בטוב 
חבריהם ופועלם קל וחומר שיש לנהוג כן בדברים שבין האדם למקום, שיש 
להודות לו ולרוממו על כל חסדו. 


מהיכן לומדת הגמרא מפסוק זה שיעא ונכנס ודרש באוכלוסא 


והאיש בימי שאול זקן בא באנשים וכ" זה ישי אבי דוד וכ". כתב 

המהרש"א (פ"5 ד"ס וסים) שפסוק זה 'והאיש בימי שאול' הוא פסוק 
מיותר, ואין לו משמעות היכן שהוא כתוב, ולכן דורשת הגמרא 'והאיש' שישי 
היה איש מלחמה בנערותו, ו'זקן' שקנה חכמה בזקנותולה והיה ראוי לדרוש, 
ומסיים שהיה 'בא באנשים', דהיינו בין שבא למלחמה כשהיה איש מלחמה, 
ובין שבא לדרשה כשהיה זקן בחכמה. ושיעור 'אנשים' הוא מסתמא שישים 
= דיבוא כאנשי דור המדבר כיון שהיה בהם את כל חילוק הדעות שבאנשים. 


ביאור מעלת כניסה יעיאה ודרשה באוכלוסא 


זה ישי אבי דוד שיצא באוכלוסא ונכנפ באוכלופא ודרש באוכלופא. כתב 

רש"י ביבמות (עו: ד"ס נפוכנו) שהיה שר על שישים ריבוא מישראל. ובבן 

יהוידע (ד"ס %) כתב לפרש המעלה שיצא למלחמה כמפקד ושר לגדוד המונה 

שישים ריבוא, שכמו שיצא באוכלוסא של שישים ריבוא כן נכנס באוכלוסא 

שכולם חזרו מהמלחמה אחד מהם לא נעדר. ומה שהיה דורש באוכלוסא המעלה 

בזה שבודאי שהיו בהם חכמים גדולים, ומכל מקום לא היה בדברי תורה שדרש 
שום פקפוק. 


האם אין אוכלוסא בבבל במעיאות או על פי דין, והטעם 


אמר עולא נקיטינן אין אוכלופא בבבל תנא אין אוכלוסא פחותה מששים 

רבוא. כתבו הכסף משנה (כככופ פ"י סי") והמעדני יום טוב (פ"ט סי" ם 6ות 
ת) בדעת הרמב"ם [והרא"ש], שאין כוונת הגמרא שלא היה בבבל שישים ריבוא 
אנשים בפועל, אלא ודאי היו שם שישים ריבוא אנשים, אלא שמכל מקום אין 
להם דין אוכלוסא של ארץ ישראל, ולכן לא מברכים עליהם ברוך חכם הרזיםלי. 
וכתב בשפתי חכמים (ד"ס 6ן) בשם העיון יעקב שהטעם בזה מפני שאין שם 
השראת שכינה. אמנם הנר"איז פירש דברי הגמרא כפשוטם, שבבבל אין שישים 
ריבוא מישראל. ובעינים למשפט (ד"ס סרפס - סנפטון) כתב, שכן דעת הטור והשלחן 
ערוך (פו"ס סי' ככד ס"ס) שסוברים שמברכים על שישים ריבוא מישראל אף בחוץ 
לארץ ושלא כדעת הרמב"ם שסובר שאין מברכים על שישים ריבוא שבחוץ 


אההטלואחץן, ולשיטתם צריך לפרש דברי הגמרא כפשוטם שבבבל אין מברכים ברכה 


זו מפני שלא היה שישים ריבוא מישראלל". 


מכאן יש ראיה לראשונים הסוברים שיש רשות הרבים אף אם אין שישים ריבוא 
בוקעים בו 


שם. כתבו בשם הגר"אלל להביא ראיה לדעת הראשונים" הסוברים שיש רשות 

הרבים אף אם אין שישים ריבוא בוקעים בו, ממה שאמרו בגמרא (עילוין 

ו:) אבולי דמחוזא אילמלא דלתותיהן ננעלות חייבין עליהן משום רשות הרבים, 

ומבואר מהגמרא שהיה אפשר שיהיה רשות הרבים במחוזא, והרי מחוזא בבבל, 

ובבבל אין שישים ריבוא וכמפורש כאן בגמרא שאין אוכלוסא בבבל, אלא מוכח 
שאין צורך בשישים ריבואמא. 


לה. כמבואר ברש"י בקידושין (לנ: דיס 6) שזקן הוא נוטריקון של 'זה קנה חכמה'. לו כל זה 
כבר התבאר למעלה. | לז. קול אליהו (ל"ס 6 וגאון יעקב (עיסנן ו: דיס פrס). ‏ לת. וראה שם 
עוד שכתב שיש גירסא מפורשת שגורסת כן בגמרא, עוד הביא שהרבה ראשונים כלל לא גרסו 
דברי עולא. אמנם ראה לעיל דברי הלחם חמודות שכתב בדעת השולחן ערוך שעולא סובר שאין 
דין אוכלוסא בבבל, ולא פסק כמותו כיון שרבי חנינא בריה דרב איקא חולק עליו, שהרי שבירך 
'ברוך חכם הרזים' על רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע בבבל. | לט. קול אליהו (ד"ס פמכ) 
וגאון יעקב (עיכונין ו: ד"ה 6יסו). מ. ראה שם שהביא השיטות בזה, וראה עוד בשלחן ערוך (פו"ס 
סי" פמס ס"ו) ובנו"כ שם. מא. רש"י בעירובין (ו: ד"ס פמײ) פירש שהיו במחוזא שישים ריבוא, ושלא 
כדברי הגר"א. ובשבט הלוי (ס"ט סי 5ד) כתב ליישב דעות הראשונים שצריך שישים ריבוא בוקעים 
כדעת הכסף משנה והמעדני יום טוב שהובאה למעלה שהפירוש אין אוכלוסא בבבל אינו שלא 
היה שישים ריבוא בבבל, אלא הכוונה שאין להם דין שישים ריבוא לענין ברכה, אבל לענין רשות 
הרבים ודאי שיש להם דין אוכלוסא [וכן אפשר לומר שסוברים כתירוצו של המנחת פיתים שהובא 
בסמוך]. | מב. מדברי המנחת פיתים נראה שנקט שאין מברכים על אוכלוסא של עכו"ם ברוך 
חכם הרזים, ושלא כדעת המהר"ץ חיות שהובא למעלה שהוכיח מהמדרש תוספתא וירושלמי שגם 


ברכות נח. 


ביאורים 


ובמנחת פתים (פו"ת סי מס פ"ו) כתב בשם בנו הרב שמואל ז"ל ליישב ראייתו 
לדעת החולקים וסוברים שאין רשות הרבים בפחות משישים ריבוא, 
שמה שאמרו בסוגייתנו אין אוכלוסא בבבל, היינו רק לענין ברכת חכם הרזים, 
שבגמרא מבואר שעל אוכלוסא מישראל מברכים 'ברוך חכם הרזים', ואילו על 
אוכלוסא של עכו"ם אין מברכים כן, אלא אומרים 'בושה אמכם', והנה בבבל 
יש לומר שלא היה שישים ריבוא מישראל ולא שישים ריבוא מעכו"ם, רק 
משניהם ביחד, ולכן כאשר באים לדון לענין ברכת חכם הרזים, כיון שאין 
אוכלוסא מלאה של ישראל או של עכו"ם, לא שייך לא הברכה על ישראל ולא 
האמירה על עכו"םמג. אבל לענין רשות הרבים כיון שמבין ישראל ועכו"ם יחד 
יש שישים ריבוא, ודאי שחשוב רשות הרביםמג. וכתב, שדברי בנו נכונים, ולאחר 
מכן מצא באלפסי זוטא בסוגייתנו שהביא דברי הגמרא שאין אוכלוסא בבבל, 
וסיים, 'פירוש לברך עליה', ונראה ברור שכוונתו שרק לענין ברכה אין דין 
שישים ריבוא, והיינו מהטעם הנזכר שאין לצרף ישראל לעכו"ם לענין ברכה, 
אבל ודאי שלשאר דברים נחשבים הם לשישים ריבואמז. 


האם מברך ברואה חכם אחד 


הרואה חכמי ישראל. בעולת תמיד (סי ככ סק"ס) כתב שברכה זו מברכים 

כשרואה הרבה חכמיםמה. ובבירך את אברהם (פ" סד סק"ג) כתב 
שבתחילה סבר שממה שלא ביארו בפוסקים כמה חכמים יראה כדי לברך, נראה 
שמברך ברואה לפחות שני חכמים כיון שמיעוט רבים שנים, אמנם למסקנא 
כתב שאף ברואה חכם אחד מברך. ומה שכתבו הפוסקים לשון רבים הוא משום 
שמקודם כתבו שברכת 'חכם הרזים' מברך ברואה חכם מופלג, ומשום כך כתבו 
שאמנם ברכת 'שחלק מחכמתו' מברכים על כל חכם וחכם, אף על חכם שאינו 
מיוחד בחכמה. וכן כתב בשפתי חכמים (ל"ס סכופס) שברכות אלו שהוזכרו בגמרא, 

מברך בין אם רואה חכם אחד או הרבה חכמים. 


ביאור לשון הברכה, וההבדל בין חכמי ישראל לחכמי אומות העולם 


הרואה חכמי ישראל אומר ברוך שחלק מחכמתו ליראיו חכמי עובדי 
כוכבים אומר ברוך שנתן מחכמתו לבריותיו וכו'. בגמרא לפנינו 
מבואר שעל חכמי ישראל ומלכי ישראל מברכים שחלק מחכמתו או מכבודו 
ליראיו, ואילו בחכמי אומות העולם ומלכי אומות העולם מברכים שנתן מחכמתו 
או מכבודו לבריותיו, דהיינו בישראל מברכים 'שחלק', ובאומות העולם מברכים 
ישנתן'. 
אמנם ברמב"ם (נככופ פ"י סי"פ) כתב, הרואה מחכמי אומות העולם אומר ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם שנתן מחכמתו לבשר ודם, חכמי ישראל 
מברך שנתן מחכמתו ליראיו, מלכי ישראל אומר שנתן מכבודו ומגבורתו ליראיו, 
מלכי אומות העולם מברך שנתן מכבודו לבשר ודם, הרי שלא חילק בכל הברכות 
ובין בישראל ובין באומות העולם מברכים 'שנתן. 
ובמאירי (ל"ס סכופֿס סכפי) כתב, הרואה חכמי ישראל אומר ברוך שחלק מחכמתו 
ליראיו חכמי אומות העולם אומר ברוך שחלק מחכמתו לבשר ודם 
וכן הרואה מלכי ישראל אומר ברוך שחלק מכבודו ליראיו מלכי אומות העולם 
אומר ברוך שחלק מכבודו לבשר ודם, היינו שבין בישראל ובין באומות העולם 
מברך 'שחלק' היפך דעת הרמב"ם. 
ובשלחן ערוך ("פ סי ככד ס"ו-ת) פסק כגירסת הגמרא שלפנינו, שבישראל 
מברכים 'שחלק', אבל באומות העולם מברכים ישנתןמי. 
ובבית יוסף (פו"ם סי' ככד ס"ו ל"ס סטעס) פירש בשם האבודרהם (סנכות נרכופ) שהטעם 
בזה, מפני ש'חלק' הוא כענין הצנור הנמשך מן הנהר שאפשר להרחיבו 
ולהגדילו ואפשר לקצרו ולחסרו, וכן הוא חכמת ישראל וכמו שנאמר (דנכיס (3 
ט) 'כי חלק ה' עמו', ולפי זכותם מתרבה ומתמעט. אבל עתן' הוא מתנה תלושה 
ופסוקה מהנותן. 
עוד פירש הבית יוסף שכיון ונפשות ישראל חצובות מתחת כסא הכבוד אם כך 
אף החכמה והכבוד שלהם חצוב משם, אבל אומות העולם שנפשותיהם 
רחוקות ממנו יתברך ואינם חלק ממנו אם כן החכמה והכבוד הניתן להם הרי 


על עכו"ם מברכים ברוך חכם הרזים, שהרי אם על גם על עובדי כוכבים מברכים ברוך חכם הרזים, 
ודאי שמברכים על שישים ריבוא שמצירוף ישראל ועכו"ם. | מג. וראה בפרחי כהונה (ל"ס קטיע) 
שהביא להקשות בשם הברכת ה' סכסן, ד"ס 6ן) כעין קושיית הגר"א, ותירץ כעין תירוצו של המנחת 
פיתים. וראה בברכת ה' מה שתירץ בזה. | מד. אמנם בבית אהרון (פגיד, עכך פוכנו סיפן ו פֿות ג) כתב 
לפרש דברי האלפסי זוטא, על דרך שפירש הכסף משנה בדעת הרמב"ם, שאין דין אוכלוסא בבבל 
לענין ברכת חכם הרזים, ואף אם יש שישים ריבוא מישראל ממש אין מברכים עליהם. מה. בציץ 
אליעזר (סי"ד פיי ₪ 6פ וו כתב שכוונתו בדווקא לכמה חכמים וכלשון הגמרא 'חכמי'. ראה לקמן (עיג) 
שהבאנו דברי הקדושה וברכה (ספיכפ מלמיס, 9 ע"נ ד"ס ככ) שכתב שבדבר זה נחלקו רב פפא ורב 
הונא בריה דרב יהושע על רב חנינא בריה דרב איקא שהם סברו שאין לברך אלא ברואה שני 
חכמים. והוסיף להביא ראיה מלשון הברכה 'ליראיו', ומשום שבחכם אחד אפשר לטעות שאולי 
אין הוא ראוי לברכה זו. וכתב שבאמת מטעם זה יש לומר שבחכם מופלג אחד כן מברכים, אלא 
שהם סברו שלא חילקו חכמים ולא קבעו כלל ברכה על חכם אחד, ורב חנינא בריה דרב איקא 
סבר שאף על חכם אחד מברכים, ואף לשיטתם שלא מברכים, אבל על חכם מופלג כן מברכים. 
מו. ובכםף משנה לספ פ"י סי" גרס לגבי מלכי ישראל 'שחלק', ולגבי חכמי ישראל י'שנתן. 
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ילקוט 


זה מתנה כאדם הנותן מתנה מנכסיו ולא חלק ממנו יתברךמז. וכעין זה כתב 
במ"ז (פו"ס סי ככד סק"6)מח, שישראל שהם דבקים בה' יתברך שייך לומר שחכמתו 
נחלק מהקדוש ברוך הוא, כי יסוד של 'חלק' הוא ממי נחלק', ונמצא שהחלק 
מיוחס לנחלק ממנומט. אבל אומות העולם אינם מתייחסים לקדוש ברוך הוא 
להיות חלק ממנו, אלא הם מקבלים כנתינה שאינה מתייחסת אחר הנותנו, כמו 
בנותן מתנה שאין עליו אחריות, ואם בא אחר וטורף המתנה ממקבלו אין לו 
על הנותן המתנה כלום, אלא מה שזכה זכהי. 
והלבוש טס פק") כתב הטעם בהבדל הברכה שבין ישראל לעכו"ם, מפני שחכמי 
ישראל יש בהם חכמת התורה שהיא ארוכה מארץ מדה ורחבה מני 
ים, ואין מי שיכול לבוא עד תכונתה להבין סודה ולירד לעומקה, כי על כל 
קוץ וקוץ אפשר לדרוש תילי תילין של הלכות, ולכך נופל עליה לשון 'חלק', 
כלומר אפילו הם חכמים גדולים והיו חיים לעולם והיו מחכימים ביותר בכל 
יום, מכל מקום לא יגיעו לסוף סודותיה רק בחלק ממנה, כי אין סוף לתורה, 
אבל חכמת האומות שהיא רק השבע חכמות והיא חכמת אנשים שבדויה מלבות 
חכמי היוונים, ואפשר לבא עד סוף כל החכמות ההם, ולכך נופל עליהם לשון 
'נתן' שהוא מלשון מתנה, שאפשר לקבלה כולהנא. 
ובמהרש"א (ד"ס ככון) ובב"ח (שס ס"ד) כתבו לבאר החילוק בנוסח הברכה שבין 
ישראל לעובדי כוכבים, שלגבי חכמי ישראל מברכים שחלק 
מחכמתו, לפי שחכמי ישראל הם חבל נחלתו וחלקו של הקדוש ברוך הוא, ולכן 
הרי זה כאילו הקדוש ברוך הוא כביכול חלק מחכמת עצמו שהיא חכמת התורה. 
אבל לגבי חכמי העובדי כוכבים מברכים שנתן מחכמתו לבשר ודם, מפני שאין 
הקדוש ברוך הוא חולק להם מחכמת התורה אלא נותן להם חכמה בעלמא. ועל 
דרך זה אנו מברכים על מלכי ישראל שחלק מכבודו ליראיו, שכבוד מלכי ישראל 
הוא כבוד אמיתי שהוא כבוד התורה, וחלק להם הקדוש ברוך הוא כביכול 
מכבוד עצמו, אבל במלכי עובדי כוכבים מברכים שנתן מכבודו לבשר ודם, כי 
אין להם אלא כבוד בעלמא, ואין זה מהכבוד האמיתי ששייך להקדוש ברוך 
הוא, ולכן זו נתינה בעלמא ולא חלוקהנב. 
וכתב בעינים למשפט (סמפס - סשט) שיש נפקא מינה להלכה בין הטעמים, 
שלדברי האבודרהם והבית יוסף והט"ז ההבדל בין לשון 'חלק' ללשון 
'נתן' נאמר על ההבדל בין ישראל לעכו"ם ולא בהבדל החכמה עצמה בין חכמת 
התורה לחכמת אומות העולם, ואם כן אפשר לומר שאף ישראל המופלג בחכמת 
האומות יש לברך עליו בלשון 'שחלק', שהרי כל מה שישראל משיג בחכמה 
הכל הוא בבחינת 'חלק' שההשגה היא מכח נשמתו הישראלית שהיא חלק ה. 
אבל לטעמים האחרים שכתבו הלבוש המהרש"א והב"ח שההבדל בין לשון 
יחלק' ללשון נתן' הוא במהות החכמה, שבחכמת ישראל שייך לשון 'חלק', 
ואילו בחכמת אומות העולם שייך לשון נתן', ולפי זה גם ישראל המופלג 
בחכמות האומות אין מברכים עליו בלשון 'שחלק', אלא בלשון 'שנתןינג. 


מדוע מכנים חכמי ישראל בלשון 'יראיו' 


שם. כתב המהרש"א (ד"ס נלון), מה שאומרים בברכה ליראיו' היינו על פי מה 
שאמרו במשנה (פנות פ"ג מ"ע) כל שיראת חטאו קודמת לחכמתו חכמתו 
מתקיימת, וכל שחכמתו קודמת ליראת חטאו אין חכמתו מתקיימת. 


האם מברכים על חכמי ישראל בזמן הזה 


שם. בשלחן ערוך (פו"פ פי' ככד ק"ו) נפסק אכן שהרואה חכמי ישראל מברך ברכה 
זו, ולא חילק בין חכם לחכם או בין זמן הגמרא לזמן הזה. ובחיי אדם 
(ס"6 כל סג פות פ) כתב, שאף על פי שאין לנו בזמן הזה דין תלמיד חכםנז, מכל 


מז. אמנם שני הפירושים קרובים להיות אחד, אך נראה שהחילוק ביניהם, שלפירוש הראשון ההבדל 
בין אם 'חלק' מחכמתו או 'נתן' מחכמתו מתייחס לחכמה עצמה, שלישראל הקדוש ברוך הוא נותן 
חכמה שהוא מעצמותו כביכול, ואילו לאומות העולם הוא נותן להם חכמה בעלמא. אך לפירוש 
השני ההבדל בין 'חלק' ל'נתן' הוא מי המקבל, שאם המקבל דבוק בקדוש ברוך הוא, והוא חבל 
נחלתו יצדק לומר על חכמתו שהוא 'חלק', אבל אם הוא רחוק מהקדוש ברוך הוא, אי אפשר 
לייחס חכמתו לחלק מהקדוש ברוך הוא, אלא זה נתינת חכמה בעלמא. אבל נראה שלשני הפירושים 
גדר החכמה שוה, שישראל מקבלים חלק מחכמתו יתברך כביכול, ואילו הגוים מקבלים חכמה 
בעלמא, וכן לשני הפירושים ישראל זוכים לקבל חלק מחכמתו יתברך מפני שהם חבל נחלתו, 
ואילו האומות העולם לא. מח. ראה שם שכתב שראה בזה תירוצים רבים, אך תירוץ זה נראה 
עיקר. ‏ מט. וכן נראה שפירש המגן אברהם (ס קק"ד). ‏ וכתב לפרש על פי זה מה לשון 
הפסוק (יעית כס ו) 'ולבני הפילגשים אשר לאברהם נתן אברהם מתנות', ופירש שם רש"י שנתן 
להם שם טומאה, ויש לפרש שהפסוק נקט בזה לשון נתינה, להורות שלאחר שנתנם להם לא נשאר 
שום קשר בינו לבין המתנה שניתן, ואינו דבוק כלל בנותן. וכן כתב הגר"א ככל דבריו באמרי 
נועם (ד"ס סמFס). ‏ נא. והמעדני יום טוב (פ" מ 6פ 6 כתב, שטעם הלבוש שייך אף לענין מלכים, 
שהרי עיקר כבוד המלכים הוא בתורת ה', וכמו שנאמר (לנלס זז ₪ 'וכתב לו את משנה התורה 
הזאת'. | נב. הב"ח (טס פ"ד) הביא, שחכמת התורה היא מחכמתו של הקדוש ברוך הוא ממש, כמו 
שנאמר (פסיס קמז יט - כ) 'מגיד דבריו ליעקב חקיו ומשפטיו לישראל, לא עשה כן לכל גוי ומשפטים 
בל ידעום', וכמו כן חלק לנו הקדוש ברוך הוא חלק גדול מסודות התורה ומסרה לנו בחשאי מפני 
השטן, וכמבואר בגמרא חגיגה (יד), וחכמת התורה היא כולה שמותיו של הקדוש ברוך הוא וכולה 
דעת ותבונה, ובה נברא העולם. נג. וראה שם שדן בזה שאינו נפקא מינה מוכרחת. וראה עוד 
באמת ליעקב (ד"ס פפ"ש) שכתב נפקא מינה זו. ובמשנה הלכות (תט"ו פ" עס) כתב שודאי שאין לברך 


ברכות נח. 


ביאורים 


קסה 


מקום יש לברך על מי שהוא מופלג בתורה. והביא ראיה מהטור (פו"ם סיי ככד) 
שכתב, שבזמן הזה אין תלמיד חכם שחכמתו שוה לחכמת שישים ריבוא 
מישראל שיהא ראוי לברך עליו 'ברוך חכם הרזים'!ל, הרי שדווקא חכם כזה 
שדומה לשישים ריבוא אין בזמן הזה, אבל סתם חכם שראוי לברך עליו 'ברוך 
שחלק מחכמתו', יש לנו בזמן הזה. והוסיף שכן מוכח גם מפסק השלחן ערוך 
שהביא הלכה זו ולא חילק בזהני. 

אמנם בספר יוסף אומץ (לן, סי תנ) כתב, שלא הביא ברכה זו בהלכותיו, מפני 

שיש להסתפק אם יש בזמן הזה מי שראוי לקרותו חכם. ובשו"ת תשובה 
מאהבה (מ"כ סי כמ) כתב, שלכאורה נחלקו הראשונים שהובאו בתוספות (טנפ קיד. 
ד"ס וספינו) בשיעור תלמיד חכם, יש אומרים שהוא בכלל מה שאמרו בקידושין 
(מט:) ש'תלמיד' הוא מי ששואלים אותו דבר הלכה בכל מקום ואומרו אפילו 
במסכת כלה, ויש אומרים שהוא בכלל מה שאמרו שם ש'חכם' הוא בכלל מי 
ששואלים אותו דבר חכמה" בכל מקום ואומרה. אך כתב, שלענין לברך על 
חכם בזמן הזה יהיה הדין תלוי במחלוקת הפוסקים אם יש דין תלמיד חכם 
בזמנינויח. ומסיק שנראה שבזמן הזה לא נוהג דין כבוד תלמיד חכם וממילא 
אין לברך 'ברוך שחלק חכמתו', אבל מדברי הלבוש (פו"פ סי ככד סק"ז) שהובאו 
למעלה שלשון שחלק כי לעולם אין השגה בכל התורה אלא רק בחלקה שארוכה 
היא מארץ, נראה שיסוד הברכה היא אף על מי שיודע חלק מהתורה כל שאחרים 
נהנים מתורתו, ואם כן יש לברך אף על מי שאינו יודע לענות בכל מקום. 
ולפיכך כתב, שהוא נבוך מאוד אם יש לברך בזמן הזה על חכם בשם ומלכות, 
וכתב, שלא שמע מרבותיו מימיו שהיו מברכים ברכה זו, אבל מה שלא שמע 
אינו ראיה, ונשאר בצריך עיון. ובערוך השלחן (טס) כתב, שלא נתבאר כמה צריך 
שיהיה שיעור גדלו של החכם בתורה, ולכן נמנעים עתה מלברך ברכה זו. ובכף 
החיים (פס פופ ש) הוסיף עוד טעם שאין לברך ברכה זו בשם ומלכות בזמן 
הזהיט, מפני שיש ספק בלשון הברכה, וכמו שנתבאר למעלה, דבגמרא מבואר 
שמברכים על חכמי ישראל 'שחלק מחכמתו', ואילו ברמב"ם הגירסא היא ישנתן 
מחכמתו'ס. ובשו"ת ציץ אליעזר (סי"ד סי ₪ 6ופ ו) הביא דברי הפוסקים בארוכה, 
ומסיים שמכל אלו הטעמים לא טוב לברך בשם ומלכות, ויש לחשוש בזה משום 

ברכה לבטלה. 


דק הרואה שני מלכים או שני חכמים בזה אחר זה 


שם. כתב בשו"ת הרדב"ז (פ"6 סי תו) שאם ראה מלך או חכם אינו מברך עליו 
עוד עד שלא יראה אותו שלשים יום, אבל כל שרואהו וחוזר ורואהו אינו 
חייב בברכה. וכתב שאמנם אם רואה מלך אחר אף שהוא תוך שלשים יום 
מראיית מלך זה חוזר ומברך, ונמצא שאף אם רואה מאה מלכים ביום אחד 
מברך מאה ברכות. ובעולת תמיד (ס" ככד סק"ס) נראה, שאם רואה אותם כאחד 
מברך ברכה אחת, שכתב שברכה זו נתקנה כשרואה הרבה חכמיםטא. 


באיזה חכמה עריכים חכמי אומות העולם להיות חכמים 


חכמי עובדי כוכבים. כתב בשלחן ערוך (פו"פ סי ככד ס) שחכמי אומות העולם 
היינו עובדי כוכבים שחכמים בחכמות העולם. וכתב המנן אברהם (פק"ס) 

שבא להוציא מחכמי אומות העולם שכל חכמתם היא בדת שלהם ובאמונתם, 
שבאופן זה אינו מברך עליהם, ומברך רק על חכמי אומות העולם שחכמים 
בחכמות העולם. והוסיף הפרי מגדים (קס 5"5 סק"ס) שהיינו שחכמים בשבע 

החכמותסג. 

ובשו"ת תשובה מאהבה (מ"כ פיי כנו) כתב, שאין מברכים על חכמי אומות העולם 
שכופרים בה', ורק אם מקיימים שבע מצוות בני נח מברכים עליהם. 


על ישראל החכם בחכמת האומות, שדי בזה שלא מקללים אותו על שהחליף את חכמת התורה 
בחכמת האומות ועבר על החיוב ללמוד תורה יומם ולילה. ובזכר נתן (ש.) כתב בשם מהר"י באינו, 
שעל ישראל החכם בחכמות העולם מברך שחלק. נד. כמבואר ברמ"א (יו"ד סי רמג פ"נ, פ"ז), וראה 
שם בפתחי תשובה (פק"ג). נה. שבגמרא להלן "0 מבואר שבזמן הגמרא היו אמוראים שחכמתם 
היתה שוה לשישים ריבוא מישראל ויש לברך עליהם 'ברוך חכם הרזים'. ‏ נו. ובשו"ת מנחת 
אלעזר (מ"ה סי ) כתב, שראה לרבנן קשישאי שהיו מברכים ברכה זו בשם ומלכות. ובספר מלוא 
העומר (נני, ע' 3ו) כתב, שהג"ר שמעון מנשה רבה של חברון יצא לקבל פני המהרי"ל דיסקין 
בחברון ובירך עליו 'שחלק מחכמתו ליראיו' בשם ומלכות. ובהליכות שלמה (פכ"ג העכס 157) הביא, 
שהגרשז"א העיד, שהג"ר דוד בהר"ן הלך לבקר את החזון איש, ובירך עליו 'שחלק מחכמתו 
ליראיו', והחזון איש חייך ושתק. ובארחות רבינו (מ" עפ' כם) הביא, שבעל הקהילות יעקב אמר 
לבנו הגרח"ק שיברך 'שחלק מחכמתו ליראיו' על הגרי"ז מבריסק, וכן אמר שיש לברך על הגדולים 
שבדור. | נז. דבר התלוי בסברא. רש"י קידושין (טס ד"ס לנל). ‏ נח. ראה שם שהאריך להביא 
השיטות בזה. והביא עוד, שבשו"ת מהרי"ו (פ" קסג) כתב, שבזמנינו אין דין תלמיד חכם לא רק 
בגלל שאין מי שיודע לענות בכל מקום, אלא גם מפני שאין מי שיש לו כל המידות טובות שמנו 
חכמים בתלמיד חכם, וגם אינם יראי ה' כל כך. נט. ראה שם שהביא הטעם הנ"ל שאין לברך 
ברכה זו בזמן הזה בשם ומלכות, מפני שאין לנו תלמידי חכמים בזמנינו, והביא כן גם בשם החסד 
לאלפים (הנכות כככות וסוד6ות 6ות יכ), והבן איש חי (עש רפוס פר' עקתנ פום יג). ס. והביא שכגירסת 
הרמב"ם גרסו כן עוד ראשונים. | סא. וכן משמע בשפתי חכמים (ד"ס סמפה) שכתב להיפך שמברך 
בין ברואה חכם אחד בין רואה הרבה. סב. שבע החכמות הן, חכמת ההגיון, חכמת המספר, 
חכמת המידות, חכמת הטבע, חכמת התכונה, חכמת הניגון, חכמת האלוקות. רבינו בחיי ףות פוף 
פ"ג). וראה בחיד"א (לנס (פי מעככת מ ערך סכמות) שביאר איך החכמות החיצוניות נצרכות לתורה. 


קסו ילקוט 


ובשו"ת מנחת אלעזר (פ"ס סי ז) כתב, שאין מברכים על אומות העולם שהם בני 
בלדת: 

ובמעתיקי השמועה (פ" עפי )סי כתבו בשם הגרי"ז, שהנה ברמב"ם (מנכיס פ"ק 

סי") כתב, כל המקבל שבע מצות ונזהר לעשותן הרי זה מחסידי 
אומות העולם, ויש לו חלק לעולם הבא, והוא שיקבל אותן ויעשה אותן מפני 
שצוה בהן הקדוש ברוך הוא בתורה והודיענו על ידי משה רבינו שבני נח 
מקודם נצטוו בהן, אבל אם עשאן מפני הכרע הדעת אין זה גר תושב ואינו 
מחסידי אומות העולם אלאסד מחכמיהם, ולכאורה כוונת הרמב"ם במה שכתב 
שהמקיים את המצוות מהכרע הדעת נקרא חכם, סתומה. ואמר הגרי"ז שהרמב"ם 
בא להשמיענו שיש לבן נח זה דין חכם, ומברכים עליו 'ברוך שנתן מחכמתו 
לבשר ודם' כדין שאר חכמי אומות העולם, ואדרבא רק באופן זה מברכים עליו, 
אבל אם הוא חכם באחת מן החכמות כגון חכמת הנדסה אין מברכים עליו 
כלל. אך העירו לגרי"ז שבשלחן ערוך נפסק שחכמי אומות העולם הוא מי 
שהוא חכם בחכמות העולם, וכפי ביאור הפרי מגדים, שהוא חכם בשבע 

החכמות. ואמר הגרי"ז שהרמב"ם חולק בזה עם השלחן ערוך. 


האם מברכים על חכמי אומות העולם בזמן הזה 


שם. כתב בשו"ת תשובה מאהבה (פ"כ סי ₪0), שאם בזמן הזה אין חכמי 
ישראלסה, כל שכן שאין חכמי אומות העולם בזמן הזה. אך כתב, שיש 
לומר להיפך, שדווקא חכמי ישראל אין בזמן הזה, אבל חכמי אומות העולם 
יש גם בזמן הזה. ובערוך השלחן (פו"ם סי" ככד ס"ו) כתב, שאף שיעור החכמה 
של חכמי אומות העולם לא נתבאר, ולכן יש להימנע מלברך ברכה זו. 


כל שליט שדן והורג במשפט נחשב ממלכי עכו"ם, ודין נשיאי זמנינו 


הרואה מלכי ישראל אומר ברוך שחלק מכבודו ליראיוסו מלכי עובדי 
כוכבים אומר ברוך שנתן מכבודו לבריותיו. כתב המגן אברהם (סיי 

ככד סק"ה) בשם שו"ת הרדב"ז (פ"₪ סי כפו) שאין צורך בתואר מלך ממש, אלא 
כל שליט השולט על ארצו ויכול לדון ולהרוג על ידי משפטו נחשב ממלכי 
עכו"ם. ועל השרים שהמלך ממנה אותם לשלוט בכל עיר ועיר, טוב לברך 
עליהם בלא שם ומלכות, ועל השופט הגדול שנקרא הקאד"י אין מברכין כלל. 

וכן נפסק במשנה ברורה (עס ס"ק י. 

כתב בשו"ת קרית חנה דוד (פ"ג פיי 9), שעל פי המבואר במגן אברהם בשם 
הרדב"ז יש ללמוד שמלך ונשיא שאינו יכול לגזור גזירה אלא אם כן 
יסיכמו בית הועד שלו, אין לברך עליו ברכה זו. ובחליכות שלמה (פכ"ג דכל הנכס 
ת ס) כתב, שפשוט שאין לברך על נשיאי מדינות בזמנינו אף שיש בידם לחון 
אנשים מעונשים. ובשו"ת באר משה (פ"3 סי ע) כתב, שבתחילה עלה בדעתו שיש 
לברך בשם ומלכות, מפני שדברי המגן אברהם שכתב שצריך שיהא בכוחו לדון 
ולהרוג נאמרו דווקא בשליט, אבל במלך אף אם אין בידו להרוג, מברך מפני 
שכל הכבוד שלו, ואם כן הוא הדין שיש לברך על נשיא מדינה שהרי כל הכבוד 
שלו, ואף שביד העם לסלקו ואינו נושא שררה רק לזמן, מכל מקום הרדב"ז 
(פס) כתב, שמברכים אף על שליט שיש ביד המלך לסלקו כל זמן שהוא בגדולתו. 
אך כתב שכל זה אינו, מפני שבשו"ת חתם סופר ((ו"פ סי קנט) כתב שגם במלך 
דווקא אם בידו להמית ולהחיות, ולפיכך אין לברך עליהם אלא בלא שם ומלכות. 
אמנם בשו"ת שואל ונשאל (מ"פ 6ו"פ סי עג) כחב, שאפשר לברך בשם ומלכות 
גם על נשיאי זמנינו, כיון שיש להם סמכויות מיוחדות בניהול המדינה. 

וכן פסק בשו"ת אפרקסתא דעניא (פ"פ סי (נ), ומפני שיש לנשיא כח לחון עונש 

מות. 


מי שראה מלך ובא חבירו שלא ראה האם יכול להועיאו ו 


שם. כתב הט"ז (פו"ם סי' פפד סק"ג) שהרואה מלכי ישראל וברך עליהם 'שחלק 

מכבודו ליראיו', ואחר כך בא אדם אחר שאיו יודע לברך, אין הבקי 
שברך כבר יכול להוציאו בברכת 'שחלק מכבודו ליראיו', וכתב שהוא דין פשוט 
ואינו צריך ראיה. והטעם, שלא שייך לברך ברכה ולהוציא בה חובת חבירו, רק 
בדבר שהוא הכשר מצוה, דהיינו שאחר הברכה יעשה חבירו המצוה שעליה 
ברך, כגון שמברך בשבילו 'על אכילת מצה' וחבירו אוכל מצה, אבל בדבר 


סג. ומובא בספר מלכות בית דוד (פסזו"נ, סי ? ופ ט בשם הגרי"מ פיינשטיין שאמר כן בשם חותנו 
הגרי"ז. סד. יש גורסים 'ולא', וראה בשינוי נוסחאות במהדורת פרנקל מה שכתבו בזה. 
סה. וכמו שהובא בשמו למעלה, שנוטה לומר כן. סו. הרמב"ם (ככופ פיי הי"פ) הוסיף, שיש לברך 
על מלכי ישראל 'שחלק מכבודו ומגבורתו ליראיו'. סז. ועל פי זה כתב לבאר שם שיטת הראשונים 
הסוברים שאין אדם יכול להוציא חבירו בברכת המזון, והטעם כנזכר, שכיון שחבירו כבר נתחייב 
בברכת המזון, שהרי כבר אכל, ומעתה מוטל עליו חיוב לתת שבח והודאה לה' על העבר על 
אכילתו, בזה לא יוכל חבירו לפוטרו ולתת שבח והודאה במקומו. | סת. והביא שיש טועים 
ולוקחים באגודה אחת שני מיני בשמים עצים ועשב, ומברכים 'בורא עצי ועשבי בשמים', וזה 
טעות, והם משנים ממטבע שטבעו חכמים בברכות. וראה בהליכות שלמה (פכ"ג דנר סנכס פות ס) 
שהאריך בפרטי דינים ובטעם הדבר שאין לחתום בשתי חתימות. | סט. ובמנחת שלמה (" סי 
5 ות ס) מובא שהגר"ש הומינר כתב, שעל המלך המשיח לעתיד לבא נברך ארבע ברכות, ברוך 
חכם הרזים, מפני שיהיו שם שישים ריבוא, ברוך שחלק מחכמתו ליראיו, ברוך שחלק מכבודו 


ברכות נח. 


ביאורים 


שכבר נתחייב בו האדם וכבר נעשה אותו המעשה, בזה אין חבירו יכול 
להוציאוסז. 


דין רואה מלך שהוא חכם 


שם. כתב בשו"ת תשובה מאהבה (מ"3 סי כמ), שהרואה מלך שהוא חכם, מברך 

עליו שתים, 'ברוך שחלק מכבודו ליראיו' וכן 'ברוך שחלק מחכמתו 
ליראיו', וכן ברואה מלך ממלכי אומות העולם שהוא חכם. וכמו שאם רואה 
חכם שהוא כושי מברך שתים, אחת על חכמתו ואחת על שינוי ברייתו, כן הדין 
במלך חכם. ואין לברך אחת 'ברוך שחלק מכבודו ומחכמתו ליראיו', מפני שלא 
מצאנו בברכות הנהנין או בברכות הראייה שמחברים שתי ברכותס". והאמרי 
אמת במכתבי תורה (סיי פ) הסתפק האם מברך שתי ברכות, או שמא מברך רק 
ברכה אחת, וכתב (עס סת) שלכאורה אינו שונה ממה שמברכים מקדש השבת 

וראשי חדשים, ומחברים שתי האזכרות בברכה אחתטט. 


דין מלך רשע כירבעם ואחאב, ואיך שייך לשון שחלק ליראיו' במלך רשע 


שם. כתב בשו"ת לב חיים (פ"ג סי נס) שאפילו רואה מלך רשע שעובד עבודה 
זרה כירבעם או כאחאב חייב לברך עליו. וכתב שהטעם בזה, מפני שעיקר 
טעם הברכה הוא מפני דברי רבי יוחנן בהמשך הגמרא ש'לעולם ישתדל אדם 
לרוץ לקראת מלכי ישראל, ולא לקראת מלכי ישראל בלבד, אלא אפילו לקראת 
מלכי אומות העולם, שאם יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי אומות העולם', 
והיינו שלעולם הבא יזכה לראות בכבוד מלך המשיח, וכמו שפירש רש"י (ליס 
טלס), וכיון שכן לא איכפת לנו אם המלך צדיק או רשע, שהרי העיקר הוא 
להבחין לעתיד לבוא בכבוד מלך המשיח. 
אמנם ברש"ש (ד"ס מנֹכי) העיר, איך שייך לברך בלשון 'שחלק ליראיו' על מלך 
רשע, ורוב מלכי ישראל הרי היו רשעים, וכתב שמכל מקום כיון שמלכו 
בזכות אבותיהם שהיו צדיקים וכענין שאמרו לעיל () שרשע בן צדיק הוא רשע 
שטוב לו, אפשר לברך עליהם בלשון ליראיו'. 
וביפה ללב (פ" סי ככד סק"ד) ובשו"ת שואל ונשאל (סיי עג) כתבו, שעל מלך רשע 
שאינו שומר תורה ומצוות אין לברך 'שחלק מכבודו ליראיו' שהרי איננו 
ירא, אלא יש לברך 'שנתן מכבודו לבשר ודם'. 


האם מברכים על ראיית מלכה 


שם. כתב בשו"ת בצל החכמה (פ"נ סי ש) שכמו שמברכים על ראיית מלך, כך 

יש לברך על ראיית מלכה?. והביא ראיה שאין מחלקים בין איש לאשה, 
ממה שאמרו בגמרא (קפן ע"כ) שהרואה בריות טובות מברך ברוך שככח-₪55 
בעולמו, ובעבודה זרה (כ) אמרו שרבי עקיבא ורבן שמעון בן גמליאל בירכו 
על נשים נכריות נאות, וכן הוא בירושלמי כאן (סג:). וכתב שכמו כן יש מצוה 
להשתדל לראותם כמו שהגמרא אומרת בסמוך שיש להשתדל לראות מלכים, 
ואף שאסור להסתכל בפני אשה, כמבואר בעבודה זרה שם, מכל מקום בברכת 
המלך אינו צריך להסתכל בפני המלך, ומספיק מה שרואה הכבוד הגדול של 
המלכה סביבהעא. וכן פסק בשו"ת שבט חלוי (מ" פיי ₪) שאין הבדל בין מלך 
למלכה, ואפשר לברך על מלכה אף באינו רואה היא עצמה, או באופן שראה 
אותה באונס כגון בקרן זוית. אמנם בספר אור עולם (עפ' מפ) נקט שאין לברך 

על מלכה ברכת המלך. 


ביאור לשון 'לעולם ישתדל', וביאור 'ולא לקראת מלכי ישראל בלבד' שסותר תחילת 
המאמר 


לעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל, ולא לקראת מלכי ישראל 

בלבד וכו'. הקשה הקדושה וברכה (סמיכפ סכמיס, ד"ס לעונס) מדוע נקטה 

הגמרא לשון 'לעולם ישתדל', ולא אמרה סתם 'ירוץ אדם' וכו'. ועוד לשון 

המאמר נראה כסותר את עצמו, שמתחילה אומר שישתדל אדם לרוץ לקראת 

מלכי ישראל, ואילו מיד ממשיך לומר שלא רק לקראת מלכי ישראל אלא אף 

לקראת מלכי אומות העולם, ואם אין ענין מיוחד בריצה לקראת מלכי ישראל 
מדוע לא אמרה הגמרא 'לעולם ירוץ לקראת מלכים'עג. 


לבשר ודם, וברכת שהחיינו, והסתפק אם שחלק מחכמתו ושחלק מכבודו צריכים להיות בשתי 
ברכות או שמא אפשר לכוללם באחת, וכספיקת האמרי אמת, והמנחת שלמה השיב לו שפשוט 
שאינו יכול לכלול אותם בחתימה אחת, וראה שם שהאריך בזה, וכן ראה בשו"ת כפי אהרן (סי 
6. עוכתב, שאמנם כל זה במלכה נכרית, אבל במלכה יהודית כיון שדרשו חז"ל בספרי (פופטיס 
פקנ"ו) 'שום תשים עליך מלך' ולא מלכה, וכן פסק הרמב"ם (מנכיס פ"6 ה"ס) שאין מעמידים אשה 
במלכות, אם כן הרי כל מינויה נגד דת תורתנו הקדושה ויהיה אסור לכבדה וממילא אסור לברך 
על ראייתה, ואיך יברך עליה 'שחלק מכבודו לבשר ודם', כשהקדוש ברוך הוא כלל לא חלק לה 
מכבודו. | עא. הבצל החכמה הוכיח זאת ממה שפסק המגן אברהם (פי ככד סק"ו) שסומא מברך 
ברכת המלך אף שאינו רואה המלך אלא מרגיש בכבודו. ואף לדעת האליה רבא טס פק"י) שחולק, 
מכל מקום היינו דווקא בסומא שאינו רואה כלום, אבל הרואה כבוד המלך ולא פני המלך לכל 
הדעות מברך, וראה להלן מה שהתבאר בזה. | עב. הקדושה וברכה מקשה על לשון המאמר 
בקושיא אחת, אמנם באמת קושייתו מחולקת לשתים, וכמו שהובאה בפנים, וכמו שיבואר מהמשך 


ילקוט 


וכתב שהגמרא לא יכלה לומר 'ירוץ אדם', מפני שלשון זה משמע שזהו דין 
מדיני הברכה, שכאשר ירצה לברך על מלך ישראל או מלך עכו"ם, יש 

לו לרוץ לקראתו ולברך עליו, ואין זה נכון, שהרי הברכה שמברכים על מלכים 
היא אחת מברכות הראייה, וכשאר ברכות הראייה המבוארות במשנה לעיל ((ל.), 
ולא מצאנו חובה על האדם שירוץ בשעה שרוצה לברך אחת מברכות הראייה, 
וברור שאין חיוב לרוץ לקראת ימים והרים בשעה שמברך עליהם. ועוד אילו 
היה דין זה שצריך לרוץ לקראת המלכים מדיני הברכה, אם כן מדוע הוצרכה 
הגמרא לתת טעם שירוץ אדם לקראת מלכי עכו"ם שאם ש'אם יזכה יבחין בין 
מלכי ישראל למלכי אומות העולם', הרי מוכרח לעשות כן בשביל הברכה 

עצמהעג. 

וכתב לפרשלז, שכוונת הגמרא באומרה 'ישתדל' היינו שהגמרא באה לומר 
שאדם הרץ לקראת מלך יש לו לכוון בשכלו לרוץ לקראת מלכי ישראל 

כדי לראות הכבוד שחלק להם הקדוש ברוך הוא, והשכר שנתן להם בעולם 
הזה, ומזה יגיע לו יראת שמים בלבבו, בזה שיתן על לבו שאי אפשר לשער 
השכר לעולם הבא. ועל זה הוסיף בעל המאמר שלא רק כשרץ לקראת מלכי 
ישראל תהיה לו זאת הכוונה, אלא אף כשרץ לקראת מלכי עכו"ם יש לו לחשוב 
על השכר שמקבלים מלכי ישראל בעולם הזה, וכל שכן שכר מצוות בעולם 
הבא, ואם יזכה יבחין ההבדל של מלכי ישראל למלכי אומות העולם, שאם 
הקדוש ברוך הוא נותן כבוד לעוברי רצונו כל שכן שהוא נותן שכר טוב לעושי 

רצונו. 

ולפי זה מתפרש המאמר היטב, 'לעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל', 
כלומר שלעולם יכוון אדם בשכלו כשרץ לפני מלכים, שממלכי ישראל 

ניתן לראות שהקדוש ברוך הוא משלם שכר טוב לעולם הבא, וכוונה זו יכוון 
בין כשרץ לפני מלכי ישראל ובין כשרץ לפני מלכי עכו"םעה, 'ולא לקראת מלכי 
ישראל בלבד', כלומר אף על פי שכוונתו לראות כבוד מלכי ישראל, מכל מקום 
כוונה זו לא נאמרה דווקא כשרץ לפניהם, 'אלא אפילו לקראת מלכי אומות 
העולם', והטעם מפני 'שאם יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי אומות העולם', 
שמכבוד מלכי אומות העולם אפשר לשאת קל וחומר שאם לעוברי רצונו כך 

לעושי רצונו על אחת כמה וכמהלי. 


האם לרוץ לקראת מלכי אומות העולם הוא ענין בעלמא או מעוה 


נוטלי שכר מצוות יותר מהכבוד שהיו מקבלים האומות בעולם הזה. ובשו"ת 
מהרי"ל דיסקין (קושלס פתרון סי ס 6ופ כס) העיר על דברי רש"י, שנראה שריצה זו 
הוא מצות עשה ממש, שיש בזה כבודו של מלך ישראל בזה שרץ לפני מלכי 
אומות העולם ומבחין בכבודם. וכתב בעינים למשפט (ל"ה שפד שהמהרי"ל 
דיסקין ז"ל מפרש ש'להבחין' הכוונה כדי לדעת איך ליתן כבוד למלכי ישראל, 
ולפי זה יש לומר שהוא הדין שיש מצוה להשתדל לראות כל כבוד ציבורי 
ורבוי עם שממנו אפשר ללמוד ולהבחין לכשיזכה. ובחדשים גם ישנים (ד"ס (עוס) 
כתב, שמלשון הגמרא 'לעולם ישתדל אדם לרוץ', משמע שאין זה מצוה, ולולא 
שאדם יכול לזכות ולהבחין לא היה חייב לרוץ, וזה באמת קשה, מדוע אינו 
מחוייב לרוץ מדין כבוד מלכות. וכתב, שאין חיוב להשתדל ולרוץ אחרי כבוד 
המלך, ורק אם נמצא לפניו יש לכבדו כראוי, ולכן אמרו כאן שאף שמצד מצות 
כבוד מלכות אינו מחוייב לרוץ לפניו, מכל מקום מטעם שאם יזכה יבחין יש 
לו לרוץ לקראת מלכיםץז. 


ההשתדלות לראות מלכים דוחה איסור טומאה מדרבנן 


שם. הגמרא לעיל (ש:) אומרת שרבי אלעזר ברבי צדוק היה נוהג לדלג על 
ארונות של מתים אף על פי שכהן היה, והגמרא מבארת שהיינו מפני 
שבארונות שלהם היה איסור הטומאה לכהן רק איסור דרבנן, ואיסור דרבנן 
נדחה בפני מצוה זו של ראיית מלכים, וכך פסקו הרמב"ם (פננ פ"ג סי"ל) והטור 
(יו"ד סי פעכ) להלכה בין במלכי ישראל ובין במלכי עכו"ם. 

אמנם המגן אברהם (פ" ככל סק") כתב, שנראה שדין הדחייה שכהן יכול 
להיטמאות טומאה דרבנן לקיים המצוה של ראיית פני המלך, נאמר רק 
בראיית פני מלך ישראל ולא בראיית פני מלך עכו"ם, והוכיח כן מלשון הגמרא 
(טס) 'ומשום כבוד מלכים לא גזרו' שרק במלך ישראל זה משום כבוד המלך, 
אבל במלך עכו"ם זה רק שאם יזכה יבחין בינו לבין מלך ישראל. והביא עוד 


דבריו, וקושיא אחת היא על לשון הגמרא ישתדל', וקושיא שניה היא על מה שנראה כסתירה 
בלשון המאמר, שמתחילה מדבר על ריצה לקראת מלכי ישראל, ולבסוף מסיק שיש לרוץ גם לקראת 
מלכי עכו"ם. עג. וכן כתב המהרש"א (מ" דיס טס שמה שהגמרא אומרת 'שאם יזכה יבחין' הוא 
טעם לריצה, כי מצד הברכה עצמה ודאי אינו חייב לרוץ, ורק אם רואה מתחייב לברך, אבל אם 
אינו רואה אינו חייב להשתדל כדי לברך. | עד. אף על פי שנתבאר כבר שהגמרא לא יכלה לומר 
לשון 'ירוץ אדם', והיתה מוכרחת לנקוט לשון אחר, מכל מקום הקדושה וברכה בא לפרש מדוע 
באמת נקטה הגמרא לשון זה, ומה ניתן ללמוד מלשון זה. עה. ו'לעולם' היינו בין לפני מלכי 
ישראל ובין לפני מלכי עכו"ם. עו. נמצא שאין סתירה מה שפותח המאמר שירוץ לקראת מלכי 


ברכות נח. 


ביאורים 


קסז 


ראיה מזה שהשלחן ערוך (יו"ד פ" פענ) השמיט דין זה שמותר לכהן לטמאות את 
עצמו בטומאה דרבנן לקיים מצות ראיית פני המלך, ומזה יש להוכיח שהיינו 
מפני שנוהג רק בראיית מלך ישראל, וכיון שבזמנינו אין מלכי ישראל לכן לא 

שייך דין זה, ובשלחן ערוך כתב רק הלכות הנוהגות כיום. 
ובחמד משה (פ" ככד) ובמור וקציעה (פס ד"ס ומנוס) הקשו שהרי יש מצוה לכבד 

גם מלכי אומות העולם וכמו שמצינו שמשה רבינו חלק כבוד 
למלכותעף. ובמחצית השקל תירץ שרק כשעומד בפני המלך אז יש מצוה לכבדו, 

אבל אין מצוה לטרוח וללכת לכבדולל. 

והכתב סופר (טו"פ, פֿו"ם סי 0) כתב שראה בהגהות אביו על השלחן ערוך ליישב 

דעת הרמב"ם מקושייתו של המגן אברהם מלשון הגמרא לעיל (יט:, 
שבמלכי עכו"ם הטעם שמשתדלים לרוץ לקראתם הוא מפני שאם יזכה יבחין, 
וזהו ענין של כבוד שמים, ולכן פשוט לגמרא שהמצוה להשתדל במלכי עכו"ם 
דוחה איסור טומאה דרבנן, והגמרא הוצרכה לפרש שאפילו כבוד מלכי ישראל 
דוחה איסור טומאה דרבנן, שהרי כבוד מלכי ישראל אינו אלא משום כבוד 
הבריות, ולכן הוצרכה הגמרא לחדש שמכל מקום המצוה להשתדל לראותם 
דוחה איסור טומאה דרבנן. והכתב סופר עצמו כתב לתרץ, שהטעם שיש לרוץ 
לקראת מלכי עכו"ם הוא משום שעל ידי זה יבחין בין כבוד מלך עכו"ם לכבוד 
מלך המשיח, וזה עצמו כבודו של מלך המשיח, שמבחין בריבוי כבודו, נמצא 
שמה שהגמרא אומרת 'ומשום כבוד מלכים לא גזרו', נכלל בזה גם הריצה 

לקראת מלכי עכו"ם. 

ובתורת חיים (סופר, סי' ככד ס"ק >) כתב לדחות ראיית המגן אברהם ממה שהשלחן 

ערוך השמיט הלכה זו, שהרי את דין הברכה (פו"ם פי' ככד ס"ת) שמברכים 
ברואה מלך ישראל כן כתב, ועל כרחינו שסבר שכן נוהג כיום וכגון שאומות 
העולם מינו עליהם מלך מישראל. ובהכרח צריך לומר שהשמיט דין זה משום 

שכיום יש טומאה דאורייתא על גבי קברים. 
והאליה רבה (פ" ככד סק"ו) כתב, שראיית פני המלך דוחה גם כן האיסור על 
כהן ליכנס תוך ארבע אמות של קבר. 


יבטל מלימוד תורה רק פעם אחת, אלא אם כן המלך בא בכבוד גדול יותר 


כתב המנן אברהם (ס" ככד סק") בשם ספר חסידים (סיי פפקס, שאם המלך בא 

ברוב חיל ותפארת, והצדיק כבר הלך לקראת המלך פעם אחת, לא יבטל 

מלימודו עוד פעם כדי לראותו אלא אם כן המלך בא בחיל ובכבוד גדול יותרל. 

ובבירך את אברהם (ס" סד סק"ד) כתב, שיש כאן חידוש גדול שמותר לבטל תלמוד 
תורה בעבור ראיית פני מלך. 


ביאור מדוע ידע רב ששת יותר מהמין, הרי גם המין ידע מתי בא המלך 


תא חזי דידענא טפי מינך. כתב המהרש"א (דייס פוי שרב ששת ידע יותר מן 
המין, מפני שהמין לא ידע אלא מכח חוש הראיה, אבל רב ששת ידע 
אפילו בחוש השמיעה, שהוא חוש יותר שכלית מחוש הראיה. 
ובבן יהוידע (ד"ס 066 כתב, שרב ששת ידע יותר מן המין, מפני שהמין ידע רק 
על ידי עין החושית, אבל עין השכלית שלו סמויה, ואילו רב ששת ראה 
ביאת המלך בעין השכלית ורק עינו החושית היתה עיוורת, ועין השכלית שהיתה 
פתוחה אצלו עדיף כי אי אפשר לאדם שיבוא על ידה לידי טעות, מה שאין 
בעין החושית שלפעמים מטעה את הרואה. 


מדוע במלכות שמים ישנם שלש כיתות לפני המלך ובמלכות הארץ רק שתים 


חליף תליתאי כי קא שתקא אמר ליה רב ששת ודאי השתא אתי מלכא 

אמר ליה ההוא צדוקי מנא לך הא אמר ליה דמלכותא דארעא 
כעין מלכותא דרקיעא. הקשה בגבול בנימין (ס"ג דרום כו פרסת חרי מופ ד"ס וכפ"ט), 
שבמלכות שמים ישנם שלש כיתות לפני הקדוש ברוך הוא, וכמו שהגמרא 
מביאה מהפסוק בסמוך לא ברוח ה' ואחר הרוח רעש, לא ברעש ה' ואחר 
הרעש אש, לא באש ה' ואחר האש קול דממה דקה', הרי שיש רוח רעש ואש, 
ואילו במלכות הארץ ישנם רק שתי כיתות לפני כת המלך, שהרי הגמרא אומרת 

שבכת השלישית היה המלך. 

וכתב, שאפשר שזה מה שהגמרא אומרת שמלכות השמים הוא כעין מלכות 

הארץ אבל אינם שוים לגמרי. עוד תירץ, שיש לומר שהענין של השלש 
כיתות יבואר על פי מה שאמרו בבבא בתרא (ט.) שהיצר הרע יורד ומתעה, 
עולה ומרגיז, נוטל רשות ונוטל נשמה, ופירש רש"י (ד"ס ס"ג) יורד למטה ומתעה 


ישראל ואז ממשיך לומר אף לקראת מלכי עכו"ם, כי תחילת המאמר מדבר על כוונת הרץ, ולזה 
אמר שכוונתו צריכה להיות שיראה כבוד המלכי ישראל, ומתוך כך יבין שיש שכר לעולם הבא, 
וממשיך שכוונה זו על מלכי ישראל, צריכה להיות לו אף כשאינו רץ לפני מלכי ישראל אלא רץ 
לפני מלכי עכו"ם. | עז. כדבריו הובא לקמן מהמחצית השקל. עח. החמד משה הביא שרש"י 
(שמות ו ג) כתב בשם המדרש על הפסוק ויצום וכו' ואל פרעה מלך מצרים' שציוה ה' עליהם לחלוק 
לפרעה כבוד בדבריהם. | עט. אמנם במור וקציעה כתב שאין בכוחו לחלוק על המגן אברהם 
אפילו לחומרא וכל שכן לקולא. 5. וכן הובא בערוך השלחן (פו"פ סי ככד ס"ו) וכף החיים (טס פומ 
כ). 


ילקוט 


קסח 


את הבריות לחטוא, ועולה למעלה ומרגיז את חמת המלך בהשטנותו, נוטל ממנו 
רשות להרוג את החוטא מכיון שנתנו רשות, וזהו השלש כיתות שמתחילה יש 
מלאכי רוח שמפתים בני אדם לחטוא, וכמו שכתוב (מנכס ' כנ כ) 'ויצא הרוח 
ויעמד לפני ה' ויאמר אני אפתנו', ואחר הרוח רעש, אלו המקטרגים שמרעישים 
כוחות הדין על החוטא, ואחר הרעש אש, אלו שלוחי הדין שמוליכים את האדם 
לאשו של גיהנום, ואחר האש קול דממה דקה, וכפי שתרגם יונתן (מנכיס ' יט 
יס 'קל דמשבחין בחשאי' שהם אלו שאומרים שירה לפני הקב"ה אבל בקול 
דממה מפני יראת כבודו, ושם נמצא הקדוש ברוך הוא להראות שאינו חפץ במי 
שמלמד קטגוריא על ישראל. אך במלכות הארץ ישנם רק מלשינים ומקטרגים, 
אבל אין כת לפתות אנשים בחטאים. 


מכאן מוכח שהמשמרות בארץ הם כמשמרות שבשמים כי מלכות הארץ דומה 
לשמים 
אמר ליה דמלכותא דארעא כעין מלכותא דרקיעא. כתב בהגהות רבי אליהו 
נוממאכער (ד"ס דענכות?), שמכאן יש משמעות כדעת הרא"ש ושלא כדעת 
רש"י, שבגמרא לעיל (ג.) שנינו 'יהא קמשמע לן דאיכא משמרות ברקיע ואיכא 
משמרות בארעא', ופירש רש"י (שס ד"ס ס) שהתנא שם משמיענו שכמו שיש 
סימן בשמים בהתחלפות המשמרות, כמו כן יש סימן היכר להתחלפות המשמרות 
בארץ, וכמו שהגמרא מבארת. אבל הרא"ש (פ" סי ₪0 מפרש כוונת הגמרא, 


<> ומדברי הרא"ש משמע שכוונת הגמרא לחדש שהקדוש ברוך הוא הטביע טבע 


אוצר החכמה! 


הארץ היא כעין מלכות שמים. 


רב ששת היה חייב לברך אף לשיטת האומר סומא פטור מן המעוות, ודין שאר 
סומים 


כי אתא מלכא פתח רב ששת וקא מברך ליה. כתב המהרש"א "5 ד"ס 
פתס) שאף על פי שרב ששת היה סומא מכל מקום קיימא לן כשיטת האומר 
בבבא קמא (פו.) שסומא חייב בכל המצות ובכל הברכותפא. ואפילו לשיטת רבי 
יהודה שסובר שסומא פטור מכל המצוות מכל מקום כתבו התוספות (עס ל"ס 
וכן) שמדרבנן חייב בכל המצוות ואף בברכות שלא יהא כנכרי שאינו נוהג בו 
דת יהודילג, ואם כן רב ששת היה חייב בברכה זו מדרבנן. 
ובמגן אברהם (סי' ככל סק"ו) כתב, שמזה שרב ששת ברך אף על פי שלא ראה 
ביאת המלך, משמע שברכה זו שמברכים על המלכים ניתן לברך אף 
בידיעה על ביאת המלך, ואין צורך בראייה ממש. 
אבל האליה רבה (טס סק"ו) כתב, שדברי המגן אברהם צריכים עיון שהרי מלשון 
הגמרא שאומרת 'פתח רב ששת וקא מברך ליה' משמע שלא בוך לקדוש 
ברוך הוא ברכה זו של נתן מכבודו לבשר ודם, אלא ברך את המלך והרי זה 
כעין שאלת שלום. וכתב שכן גם מסתבר שהרי הברייתא למעלה אומרת שחיוב 
הברכה הוא ברואה, והרי ככל שאר ברכות הראייה שרק הרואה מחוייב בהם, 
אבל סומא שאינו רואה אינו מברךפי. אבל הביא שגם במהרש"א הנ"ל מבואר 
שרב ששת ברך ברכה גמורה ולא ברכת שלום למלך. 
ובתוספות שבת (סגסות ₪" כד) הקשה להיפך, שאינו מבין מדוע כתב המגן 
אברהם שדין זה משמע מהגמרא, הרי מפורש כך בגמרא שרב ששת 
ברך על המלך ברכת שנתן מכבודו על אף היותו סומא, ואם כן הוא הדין בכל 
סומא. ותירץ שיש ליישב שהיה אפשר לומר שרב ששת כיון שראה בעין שכלו 
הרי זה כראייה ממש, אבל שאר סומא שאין עין שכלו מפותח כל כך כעינו 


פא. ראה בזה בבית יוסף (פו"פ סי" נג ד"ס קומ, סוף סי פעג) ובמגן אברהם (פ" ג פ"ק טח). ‏ פב. וכן 
כתבו התוספות בראש השנה (ג. ד"ס ס) ומגילה (כד. ד"ס מ). אמנם בקידושין (9. ד"ס ז₪) משמע 
שסומא פטור מכל המצוות אף מדרבנן. וכתב המנחת חינוך (מה ‏ 86 כס) שצריך לומר שדברי 
התוספות עניים במקום אחד ועשירים במקום אחר, וכוונתם בראש השנה ככוונתם בשאר מקומות 
שסומא ודאי חייב בכל המצוות. פג. ורק ברכת יוצר המאורות בשחרית יכול לברך, אף שאינו 
רואה ונהנה מהמאורות, מכל מקום נהנה במה שאחרים רואים על ידי המאורות, שעל ידי זה הם 
רואים אותו ויכולים לעזור לו ולכוונו שלא יתקל במכשול, וכמו שנתבאר כל זה בשלחן ערוך 
(סו"ם סמ" סט ס"כ). אליה רבה שם. ‏ פד ובצפיחת בדבש (ס" ס) כתב, שמדבריו משמע שהבין 
בכוונת המגן אברהם שכל סומא יכול לברך באם יודיעוהו שכעת המלך עובר לפניו. אמנם כוונת 
המגן אברהם שרק סומא שמכיר לבדו שהמלך עובר לפניו יברך וכרב ששת שידע בעצמו. 
פה. המחזיק ברכה כתב, שאם לא בשביל תקנת חכמים שתיקנו לברך, וכן מצותו של רבי יוחנן 
שלעולם ירוץ אדם לא היה מתבטל מתלמודו. ומדבריו משמע שמצותו של רבי יוחנן שייך לחיוב 
ברכה, וכך הובא לעיל בשם הלב חיים שאכן זהו טעם לברכה. וראה בסמוך שהבאנו דבריו 
בברכי יוסף, וגם שם נקט שעיקר ברכת המלך נתקנה על שלעולם הבא אם יזכה יבחין. 
פו. ביאור מסקנתו, שהמהרש"א כתב שרב ששת בירך על המלך אף שהיה סומא, מפני שסומא 
חייב בכל המצוות, והוסיף שאף לרבי יהודה שסובר שסומא פטור מן המצוות, מכל מקום מדרבנן 
חייב. והפרי מגדים גרס בדברי המהרש"א שלא הקשה משיטת רבי יהודה המבואר בבבא קמא 
(פ.) שפוטר סומא מכל המצוות, אלא מקשה משיטת רבי יהודה במגילה (כד.) שסובר שסומא שלא 
ראה מאורות מימיו אינו יכול לברך ברכת יוצר המאורות, ועל זה יישב המהרש"א שאף לרבי 
יהודה סומא חייב מדרבנן, וכמו שנתבאר בתוספות במגילה ובבא קמא שם [ובמהרש"א לפנינו 
ישנם לשתי הגירסאות]. והפרי מגדים הקשה על המהרש"א לפי גירסתו, שהרי התוספות במגילה 


ברכות נח. 


ביאורים 


של רב ששת אפשר שבאמת אינו יכול לברך בלא ראייה ממש. אבל להלכה 
כל סומא מברך, וכמו שמשמע מזה שרצה הצדוקי להטעותו שאמר כשעבר 
הגונדא ראשונה 'אתא מלכא', וכן כשעבר הגונדא שניה 'השתא קא אתי מלכאי', 
ואם נאמר שאין מברכים על פי שמיעה כי אם בראייה ממש, איך חשב המין 
להטעותו, אלא ודאי שמברכים על שמיעה בלבד, והמין לא האמין שרב ששת 
רואה בעין שכלו, ולכן רצה להטעותופד. 
ובמחזיק ברכה (שס %פ 6 הביא דברי האליה רבה וכתב, שנראה ממשמעות 
הגמרא שרב ששת ודאי ברך ברכה זו של נתן מכבודו לבשר ודם 
לקדוש ברוך הוא, ולא ברך את המלך לשלום, שאם לא בשביל לקיים תקנת 
חכמים לברך על המלך לא היה רב ששת מבטל מתלמודו, ואף שברור שרב 
ששת היה מהרהר בתלמודו כל הזמן, או חזר על תלמודו בינו לבין עצמו, מכל 
מקום אי אפשר שלא יהיה ביטול תורה מועטפה. ועוד, מה שייך כלל שאלת 
שלום, הרי רב ששת היה רחוק מן המלך, ובינו לבין המלך עמדו חיילים רבים, 
ואם נאמר שברך את המלך באריכות ימים וניצחון על אויביו וזה ברך אף 
מרחוק, אם כן מה היתה שאלת המין ששאל לרב ששת 'למאן דלא חזית ליה 
קא מברכת', הרי לברכה כזו אין צורך כלל בראייה. ועוד, הרי גירסת העין 
יעקב כאן היא 'פתח רב ששת וקאמר ברוך', ולפי גירסא זו ודאי שאין מקום 
לומר שרב ששת ברך למלך ברכת שלום. אלא מוכח מכל אלה שרב ששת ודאי 
ברך לקדוש ברוך הוא ברכת שנתן מכבודו לבשר ודם, וכדברי המגן אברהם, 
וזהו ששאלו המין מה שייך לברך ברכה זו בלא ראייה, אבל רב ששת לא חשש 
לכך, כיון שהרגיש בשפלו בכבוד המלך; 
והפרי מנדים (עס ‏ ל פנרסס סק"ו) הביא דברי האליה רבה וכתב, שאף שסומא 
אינו מברך ברכות ראייה, מכל מקום על המלך מברך, מפני שניכר כבודו 
אף לסומא, ואימתו מוטלת על הבריות ושותקים לפניו, כמבואר בגמרא כאן. 
ועוד, שאם כדברי האליה רבה שרב ששת ברך את המלך בברכת שלום, מהי 
שאלת המין 'למאן דלא חזית ליה קא מברכת'. אך להלכה העלה שסומא שלא 
ראה מאורות מימיו יברך בלא שם ומלכותפי, והעתיקו המשנה ברורה (פס ס"ק 
). 
גם בהנהות יעב"ץ (ד"ס פתת) כתב, שמה שהגמרא אומרת 'וקא מברך ליה', הכוונה 
שברך להקדוש ברוך הוא 'ברוך שנתן מכבודו לבשר ודם', והמילה ‏ ליה' 
פירושה 'עליו', כלומר על אודות המלך. והוסיף שאפשר גם שהוסיף ברכה למלך 
כגון יחי המלךיפז. 


האם סומא מברך שאר ברכות הראייה 


שם. כתב בשו"ת שבות יעקב (מ"כ פיי ₪), שבכל ברכות הראייה סומא מברך אף 

שאינו רואה, הואיל והוא בראייה אצל אחרים. אבל בספר יד אהרן (סי 
ככס) חולק על דבריו וסובר שאין סומא מברך ברכות הראייה. וכתב הברכי יוסף 
(לו"ס סי ככד סק") שיש להביא ראיה מרב ששת שסומא מברך שאר ברכות 
הראייה, שהרי כמו שרב ששת היה סומא וברך על ראיית מלך בשר ודם, כך 
גם יש לו לסומא לברך כל ברכות הראייה. שוב כתב, שאין ראיה ממה שרב 
ששת ברך על המלך לשאר ברכות הראייה, מפני שעיקר ברכת המלך נתקנה 
בזה שמרגיש בכבוד המלך, ובזה שלעולם הבא אם יזכה יבחין, ודווקא בזה 
חייב סומא לברך כיון שיש לו הרגשה וחוש השכל שמבחין בכבוד המלך, אבל 
בשאר ברכות הראייה שהברכה על עצם הראייה כל שלא ראה בעיניו אינו מברך, 
והביא שאכן המהריק"ש בערך לחם (ו"פ סי פכו) כתב שסומא אינו מברך שאר 
ברכות הראייה5". ובתורת חיים (סופר, סיי ככל סק"י) כתב לחלק בין ברכות הראיה, 
שיש בהם שנתקנו משום ההנאה והשמחה שיש באותה הראיה וכגון שהחיינו 


ובבא קמא לא כתבו שלרבי יהודה סומא חייב בברכת יוצר המאורות מדרבנן, רק כתבו כן על 
שאר מצוות שבתורה, ואם לדעת המהרש"א ברכת ראיית המלך דומה לברכת יוצר המאורות, אם 
כן לשיטת רבי יהודה יהא מוכח להיפך שסומא שלא ראה מאורות מימיו פטור בברכת ראיית 
המלך, וכמו שפטור בברכת יוצר המאורות. וכתב לדחוק שאפשר שרב ששת היה רואה ואחר כך 
נסתמא, וסומא כזה מברך יוצר המאורות וממילא יכול גם לברך ברכת ראייה על המלך. ולכן 
העלה להלכה שסומא שלא ראה מימיו אינו מברך על המלך בשם ומלכות [אמנם קשה, איך ניתן 
לגרוס בדברי המהרש"א שקושייתו מברכת יוצר המאורות, הרי כתב ליישב קושייתו שלרבי יהודה 
אף שפטור מן התורה חייב מדרבנן, ואילו כל עיקר ברכת יוצר המאורות היא מדרבנן, ואם כן 
לא שייך בזה דאורייתא ודרבנן. עוד קשה, שאף אם נאמר שברכת ראיית המלך דומה לברכת 
יוצר המאורות, מכל מקום הרי להלכה לא פוסקים כרבי יהודה, אלא כדעת חכמים שסומא מברך, 
וכמבואר בשלחן ערוך (פו"פ סי סט פ"ט, ואם כן הוא הדין לענין ראיית מלך יש לו לסומא לברך. 
אך אפשר שלדעת חכמים רק ביוצר המאורות סומא מברך, מפני שיש לו הנאה כיון שישנו 
בראייה אצל אחרים, ואחרים הרואים יכולים להורות לו הדרך, וזה שייך רק בברכת המאורות 
שעל ידי המאורות אדם רואה את הדרך, אבל לענין ברכת ראיית המלך אף לדעת חכמים אין 
סומא מברך, ואינו כשאר מצוות התורה שחייב בהן. ולכן העלה להלכה שאינו מברך]. פז וכתב 
להוכיח כן גם משאלת המין, וכמו שכתב הברכי יוסף שהובא למעלה. | פח. כתב כן בברכת 
קידוש הלבנה, אף שיש סברא שבקידוש לבנה אין הברכה על הראייה אלא על חידוש הלבנה, 
ואם כן כל שכן בשאר ברכות ראייה, שאל לו לסומא לברך. ואף שבשו"ת מהרש"ל (פ" ע) כתב 
שסומא יכול לברך על קידוש לבנה, כתב הברכי יוסף דהיינו מפני שסובר שקידוש לבנה לא 
צריך ראייה, אבל בשאר ברכות הראייה שעיקר ברכתם תלויה על הראייה ודאי מודה שסומא 
אינו מברך. 


ילקוט 


ברואה פרי חדש או רואה חבירו לאחר שלשים יום, ובאלו אכן סומא אינו 
רשאי לברך, אבל ברואה מקום שנעשו בו ניסים לאבותינו ששם הברכה היא 
משום הודאה על הנס גם סומא יכול לברךפט. 


הרואה שיירה שהמלך נמעא שם אך הוא מכוסה ואי אפשר לראותו 


שם. כתב הברכי יוסף (פו"ם סי' ככד סק"ג) שהרואה ספינה קטנה בים, וידוע בבירור 
שהמלך נמצא באותה הספינה אלא שהוא מכוסה ולא ניתן לראות את פני 
המלך, יכול לברך ברכת הרואה מלך. וראיה לזה מרב ששת, שאף על פי שהיה 
סומא ולא יכל לראות את המלך, מכל מקום בירך, הרי שעל הבנה על הימצאות 
המלך מברכים ברכה זו, ואם כן הוא הדין ברואה ספינתו שנמצא בתוכו אף 
שאינו רואה המלך בעצמו. ובהגהות חתם סופר (פו"ת פס) כתב, שאינו דומה לסומא 
שאין בינו לבין המלך שום מחיצה, אבל כשהמלך מכוסה לגמרי אין לברך עליו. 
והשערי תשובה (פס סק"ס) הביא דבריו, וכתב שמכל מקום נראה דדווקא בברכה 
זו שמברך על ראיית המלך הדין כן שיכול לברך על הידיעה בלבד בלא ראייה 
בפועל, כיון שעיקר הברכה היא על חלוקת הכבוד, וכבוד המלך הוא דבר המובן 
על פי שכל אף בלא ראיית המלך, אבל אין ללמוד מזה לשאר ברכות שמברך 
על הראייה, שמספיק ידיעה בשביל הברכה, וכתב שכן משמע גם מהמעשה עם 
רב ששת, שרק בגלל כבוד המלך ניתן לברך בידיעה בלא ראייהצ. 
ובספר בתי כנסיות (מ"? סי ככד ס"ק) כתב, שמעובדא דרב ששת היה נראה אכן 
שבמקום שהמלך מכוסה מכל צדדיו רשאי לברך כמו שברך רב ששת 
שהיה סומא. שהרי האדם המברך ראוי לראותו, וגם המלך ראוי להיות מגולה. 
אבל מסיק שיש לחלק, שהרי אפשר שכיון שכולם רואים את כבודו לכך מברך 
הסומא עליו. 
ובספר צפיחת ברבש (סיי סו) כתב, שמשמע מדבריו שרב ששת ברך משום ראיית 
אחרים, ואינו נכון שהרי ברך משום שידע בשכלו שהמלך עובר שם. 
ועוד הקשה שמה מועיל מה שאחרים רואים וכי מצינו שאחד נהנה וחבירו 
מברך+*. אלא כתב שהדבר תלוי, אם רואה כבוד המלך ושיירתו יכול לברך, 
שהרי עיקר הברכה על המלך הוא משום כבודו, וכיון שרואה כבודו מתחייב 
לברך. אבל אם רואהו בספינה קטנה בים, כיון שאינו רואה לא פני המלך ולא 
כבוד המלך על מה יש לו לברךצב. 
ובשו"ת יאודה יעלה (פו"ת סיי כ) כתב, שאם ראה שיירת המלך עוברת, וראה 
המלך ושריו, אבל אינו יודע מי הוא המלך ומי הוא השר, בזה לכל 
הדעות יכול לברך, ואפילו לדעת בעל הבתי כנסיות שמסתפק בדין מלך מכוסה, 
מכל מקום מודה שאם המלך גלוי רק אינו מכיר בו, ודאי רשאי לברך, וכל 


דין מלך שמלובש בבגדים פשוטים ואי אפשר להכיר בכבוד מלכותו 


שם. כתבו בזכור לאברהם (פֿוי"ם פות כ, כ) ובשו"ת נבחר מכסף (פו"ס פיי ג) שהרואה 

את המלך לבוש בבגדים פשוטים כאחד העם, ואינו ניכר כבודו מלכותו 

עליו, אין לברך עליו, כי איך יברך 'שנתן מכבודו לבשר ודם', ולא ניתן לראות 
עליו שום כבוד. 


דין מי שראה המלך ולא הכיר בו אם יכול עוד לברך 


שם. בשו"ת יאודה יעלה (פו"פ סי כפ) כתב מתחילה, שאם ראה את המלך ולא 

הכיר בו, אלא חשב שהוא אחד משרי המלך, ואילו המלך יבוא אחריו, 
ושוב התברר לו שמי שראה היה המלך בעצמו, שוב אינו יכול לברך עליו, וכמו 
שכתב הברכי יוסף שברואה ספינה קטנה שהמלך בתוכה מברך אף על פי שלא 
ראה המלך ממש, כמו כן כאן שיודע שהמלך בין החיילות האלו, וכיון שנתחייב 
בברכה ולא ברך הפסיד ואף לבתי כנסיות וצפיחת ברבש שדחו דבריו כאן יודו 
כיון שרואה המלך וכבודו אלא שרק לא יודע להבחין מי הוא. אבל בסוף דבריו 
דחה כל זאת וכתב לחלק שכאן סובר שאלו רק חילותיו שריו ומנהיגיו והמלך 
יבוא אחריהם, וכשלא בא הבין שטעה אם כן לא הכיר לדעת בכבוד המלך. 


דין הרואה את המלך במשקפת 


שם. כתב בפתח דביר (פו"ם פיי רכד ס"י) שמי שרואה את המלך במשקפת, אבל 

בלי המשקפת אינו יכול לראותו מחמת הריחוק הרב, שיש סברא לומר 
שאינו יכול לברך, שהרי עיקר ברכת המלך אינו על הראייה אלא על הרגשה 
בכבוד המלך, וכמו שנתבאר בדברי המהרש"א והברכי יוסף שהובאו למעלה, 


פט. וראה שם שכתב שיש לומר שברכת ראיית מלך היא שבח להקדוש ברוך הוא על שחלק 
מחכמתו וכבודו בגודל ענותנותו ורחמיו, ואם כן יש לסומא לברך על מלך. צ. ושיטתו כשיטת 
הפוסקים שהובאה למעלה שכתבו שרק בסומא התירו לברך ברכת ראיית המלך, אבל בשאר ברכות 
הראייה אין סומא מברך. אמנם אפשר שאף לדעת השבות יעקב שסובר שסומא רשאי לברך שאר 
ברכות הראייה, מכל מקום מי שאינו סומא אינו רשאי לברך על דבר שאינו רואה אותו אלא יודע 
עליו. צא.ואין לפרש דבריו שבסומא גם כשמבין בדעתו שהמלך עובר עדיין ספק אצלו, וכששומע 
שכולם מברכים יודע בוודאות שהמלך מגיע, אבל במלך מכוסה עדיין יש להסתפק שמא אין המלך 


ברכות נח. 


ביאורים 


קסט 


שרב ששת בוך על המלך אף שהיה סומא, כיון שהרגיש בכבוד המלך, ואם 
כן הרואה מרחוק אינו מרגיש בגודל כבוד המלך, אלא יש לו ראייה בלבד. 
והביא עוד, שבספר שמע אברהם (פוף סי מו) כתב שראייה במשקפת לא במהרה 
תיחשב לראייה ואפשר שאין מקבלים עדות מראייה כזו. נמצא שיש שתי סיבות 
לומר שאין מברכים על ראייה ממשקפת: א. מצד שלא מרגיש בכבוד המלך. 
ב. מפני שאינה חשובה ראייה גמורה. 

אך שוב כתב, שיש לדחות אלו הטעמים, שמה שמבואר באחרונים שברכת המלך 

היא על הרגשת הכבוד שמרגישים את כבוד המלך אין הכוונה שרק על כך 
מברכים, אלא ודאי מברכים גם על ראייה בלבד, אלא שכוונתם לומר שגם 
באופן שלא היה ראייה כגון בסומא, יכול לברך כל שמרגיש בכבוד המלך. 
ומוכרח לומר כן, שאם נאמר שאין מברכים רק אם מרגיש כבוד המלך אם כן 
חרש שאינו שומע לא יהיה רשאי לברך שהרי אינו שומע את הכבוד והקולות, 
ולא מצאנו בשום פוסק שיאמר שחרש לא יברך, אלא מוכח שראייה בלבד 
מספקת לחיוב ברכה, ורק במקום שאינו רואה אז אמרו שחוש השמיעה עומדת 
במקום ראייה ויכול לברך על הרגשת כבוד המלך. ומשום הטעם שאינו רואה 
ברור במשקפת, בזה יש לומר שכל שהזכוכית טובה, ויכול לראות היטב ודאי 
חשוב ראייה, ולכן אם רואה כיתי החיילים שלפני המלך ואת גוף המלך ועטרת 
מלכותו ודאי יש לו לברך, ואפילו אם לא רואה בבירור את פרצוף הפנים באופן 
שיהיה ראוי להעיד עליו עדות איסור או עדות ממון מכל מקום יכול לברך 

עליו, כיון שרואה את כבוד המלך. 


דין הרואה את המלך בראי 


שם. כתב בפתח הדביר (פו"ס סי ככד ס"י) בשם ספר בית עובר (כת"י, מעככת סכים), 

שהרואה את המלך במראה, ואינו רואה את המלך במציאות ממש, יש 
להסתפק אם מברך על ראייה זו. והביא ראיה מדברי הרמב"ם בפירוש המשניות 
(כליס. פיל מ"נ) שכתב, שראייה דרך אספקלריא היא ראייה מסופקת, כי אינו רואה 
המקום והשיעור האמיתי. ובפתח דביר כתב שיש להביא ראיה לזה גם ממה 
שכתב בשו"ת הלכות קטנות (פ"ג סי" פנ) שעדים שראו לאדם שעבר עבירה במראה 

זכוכית אין להעיד על פי ראייה זוצד. 

אמנם בשו"ת בצל החכמה (פ"ג סי' ת) כתב, שלכאורה יש לומר שאין דמיון בין 

נידוננו לנידון ההלכות קטנות, שדווקא לענין עדות שראיית העדים הוא 
לשם בירור בזה יש מקום לומר שלא הקפידה התורה שיראו העדים עצם הדבר 
שמעידים עליו, אלא כל שראו אותו ראייה ברורה שאין להסתפק בטעות, אף 
שהיתה במראה חשובה ראייה ואפשר להעיד על פיה. וכמו שמצאנו בגמרא 
שבועות (ג:-9.) שלענין עדות מספיק אפילו ידיעה בלא ראיה, אפילו בעדות 
נפשותצה. אבל לענין ברכות ראייה שתקנו חז"ל לברך על ראיית דברים מיוחדים, 
כגון ראיית מלך, הרים, גבעות, ימים ונהרות ועוד, ודאי שאין לברך רק כשרואה 
עצם הדבר, שהרי ראייה זו אינה כדי לברר את המציאות, שהרי מציאות הדבר 
ואמיתותו ברור לו אף בלא ראייתו, ומכל מקום אינו מברך עד שרואהו. והוסיף, 
שאף על פי שהמגן אברהם (ס" ככ"ד סק"ו) פסק שסומא שיודע שהמלך עובר 
מברך, וכמן שמוכח מהעובדא של רב ששת, והרי מזה מוכח לכאורה שאין 
צורך בראייה ממש, אלא אפשר לברך אף על ידיעה בלבד. אין מזה ראיה, מפני 
שסומא מברך על שמרגיש בכבוד המלך, ושמיעתו היא במקום ראייתו, אבל כל 
שאינו רואה את המלך עצמו וגם אינו מרגיש בעצם כבודו רק על ידי אמצעי 

כגון על ידי ראייה במראה אינו מברךצי. 


האופן שניקרו את עיניו 


איכא דאמרי חברוהי כחלינהו לעיניה. פירש רש"י (ד"ס כתלינסו) שחבריו ניקרו 

את עיניו. והקשה המהרש"א (דיס כקלינסו) שבכל הש"ס הלשון 'כחלינהו' 
הוא לשון יפוי ורפואה לעינים ולא לשון ניקור. וכתב שצריך לומר שחביריו 
אמרו לו שכוונתם לרפאותו ולייפותו ובאמת היתה כוונתם לנקרם, וכן עשו. 


הטעם שנענש בניקור עינים 


שם. כתב במגיד תעלומה (ד"ס מנלוסי) שהטעם שנענש בניקור עינים היה מידה 
כנגד מידה על שהונה את רב ששת שהיה מאור עינים. 


הטעם שנעשה בידי אדם ולא בידי שמים 


שם. בבן יהוידע (ל"ס פיכפ) כתב, שהטעם שדווקא חביריו ניקרו את עיניו, ולא 
נעשה בידי שמים מאליה או על ידי איזו מחלה, מפני שאילו היה נעשה 


בפנים, כיון שאין זה אלא חשש רחוק שיערימו על כולם. צב. וכעין זה כתב בתורת חיים (פופר, 

פוה סי ככד סק"). ‏ צג. וכן כתב בשו"ת קרית חנה דוד מ" פיי  .)‏ צד. ההלכות קטנות כתב, 

שקצת יש לברר הלכה זו ממה שאמרו בגמרא ראש השנה (כה) שאין מעידין על לבנה שרואים 

מחציתה ברקיע ומחציתה במים. וראה בפתח דביר שהביא דברי הברכי יוסף (מו"ת סי (ס מ"ק י6) 

שביאר את הראיה, וכן מדוע אינה ראיה גמורה, וכלשון ההלכות קטנות שכתב ש'קצת' יש להביא 

ראיה לזה משם. צה. וראה שם שהאריך בעוד ראיות על כך שלענין עדות מספיק ידיעה בלא 
ראיה. | צו. ולפי זה פוסק שכל שכן שאינו מברך ברואה את המלך בקלטת. 


ילקוט 


קע 


כן היה תולה הדבר במקרה או סיבה טבעית, ולכן עשה הקדוש ברוך הוא 
שדווקא חביריו ואוהביו ינקרו לו את עיניו, שזה חידוש שיוצא מגדרי הטבע, 
ומזה יראו כולם שזה בא לו כעונש על האונאת דברים שעשה לרב ששת. 


איך נתן רב ששת עיניו במין הרי היה סומא 


ואיכא דאמרי רב ששת נתן עיניו בו ונעשה גל של עצמותצ'. כתב 

המהרש"א (ד"ס נתן) שצריך לומר שנעשה לרב ששת נס ונתפקחו עיניו 
כדי שיוכל לתת במין זה את עיניו ולענשו ולעשותו גל של עצמותצ". עוד כתב 
שיש לומר שבכל מקום שאמרו חז"ל על תנא או אמורא 'נתן בו עיניו', אין 
הכוונה שהסתכל והביט ממש על הרשע, אלא הכוונה שקילל את הרשע בכך 
שיעשה גל של עצמות. ויש אחרוניםצט שכתבו, שכוונת הגמרא שרב ששת נתן 
בו עיני מחשבתו ושכלוק. ובשפתי חכמים (ד"ס נפן) כתב בשם העיון יעקב, שהיה 

לרב ששת מלאך המלוהו, והמלאך הוא שהמית אותו. 


איך מועיל נתינת העינים להפוך הרשע לגל של עעמות 


נתן עיגיו בו ונעשה גל של עצמות. כתבו הרמב"ן ורבינו בחיי (כעלנר ככ מס), 
שבעת שבלעם רצה לקלל כלל ישראל הראה לו בלק את העם, והטעם כדי 
שיתכוין אליו בקללתו ולא תפרד נפשו מהם, כי דבר זה הוא מכוחות הנפש 
שהראייה תשפיע ותדביק בדבר הנראהקא, וכמו שמצאנו בסוגייתנו שרב ששת 
המית על ידי הראייהלב. 
ובאור החיים (שפות = הק כתב, שהקדוש ברוך הוא ברא את העולם באופן 
שכל מקור ישאף למינו וישאבנו שיחזור אצל המקור, ואפשר לשאוב 
ניצוצות של קדושה שיחזרו אל מקורם. ומוסיף שזהו גם הענין שמצאנו כאן 
בגמרא שצדיקים הקדמונים היו יכולים להביט בפני רשע ולעשותו גל של 
עצמות, והיינו שבכח ראייתם הדקה בעין חכמתם היו יכולים לברר ולשאוב כח 
החיוני שהוא בחינת הטוב שברשע, והיה יוצאת כח חיוני זה מהרשע וחוזר אל 
מקורו, ונעשה בנפש הצדיק כמעשה אבן השואבת לברזל, וממילא הרשע נעשה 
גל של עצמותקי. 
ובספר הברית (מפמר יל פ"ס ד"ס סיענס) כתב, שחכמי המשנה והתלמוד שמרו על 
חוש הראייה ולא פגמו עיניהם מעולם, ולכן היה להם כח גדול בזה 
החוש עד שהיו ממיתים את הרשעים בהבטה בלבד. 


= אמנם בשפתי כהן (ללטית ז + כתב, שנתינת העין של צדיקים הכוונה שהצדיק 


היה רואה מרחוק שיוצא מאדם זה זרע שאינו הגון או ראה שיזדמן לו 
עון ויצטרך לחזור לעולם הזה שוב בגלגול, לכך גרמו שימותו ועל ידי זה יהיה 
נחת רוח לנפשו שלא יבוא בגלגול או שלא יצא ממנו זרע פסול. 
ובמדרש תלפיות (סוף ענף כענֹי מײס) ביאר, שראיית הצדיקים בכל מקום היא 
השראת הברכה, וכן מה שנותנים עיניהם ונעשה גל של עצמות אינו 
דרך ראייה ממש אלא על ידי כוונת לבם וכח המחשבהקה. 


מה הצורך לעשותו גל של עעמות ולא להמיתו בלבד 


ונעשה גל של עצמות. כתב רש"י (פנת (ד. ד"ס ג0) שנעשה גל של עצמות כמת 

שנרקב בשרו ונפל מזמן הרבה. וכתב המהרש"א (מ" ד"ס נסן) שלכך 
הנתינת עין מועילה להופכו לגל עצמות וכאילו הרקיב בשרו מזמן רב, כדי 
להראות שבאמת היה כבר ראוי למות מזמן, שרשעים בחייהם קרויים מתיםלי. 


צז. ראה בבן יהוידע (ליס ננס) שביאר, שלא נחלקו שתי השיטות במציאות, אלא שניהם אמת, 
ומתחילה חביריו ניקרו לו את העינים, ולאחר מכן רב ששת נתן בו עיניו והמיתו, וראה שם שביאר 
מדוע נענש המין פעמיים. | צח. וראה ברמב"ן והאור החיים המובאים בסמוך, ולדבריהם לכאורה 
צריך שהחכם יתן מבטו ברשע, ואם כן צריך לומר לשיטתם כתירוץ זה שרב ששת נתפקח. 
צט. הגהות יעב"ץ (ד"ס נפן), מגיד תעלומה (ד"ס כ פפמ), מכתב לחזקיהו (ד"ס יפ ובן יהוידע (ל"ס 
פ). ‏ ק. ובמכתב לחזקיהו (פס) כתב, שכן מוכח גם מדברי המדרש תלפיות שהובא בסמוך, 
שמפרש שינתן עיניו בו' היינו כוונת הלב והמחשבה. ובבן יהוידע (שס) הוסיף שעל דרך זה גם 
הרג משה רבינו את האיש מצרי. קא.וראה ברמב"ן באיגרת הקודש (סוף פ"ס) שכתב, שענין זה 
וכוחות אלו שייכים גם במחשבה ובהיות החסידים הקדושים מדביקים מחשבתם בעליונים, כל דבר 
שחושבים עליו באותה שעה הרי הוא מתקיים בין לטוב ובין לרע, וכמו שאמרו נתן עיניו בו 
ונעשה גל של עצמות, עיין שם שהביא עוד מקורות לכך. קב. ורבינו בחיי הוסיף לבאר הענין 
שחכמים היו פוגעים באנשים בראייתם, שהטעם בזה, מפני שחכמים דבוקים בתורתם ואי אפשר 
להם אפילו רגע אחד בלא הרהור תורה, ואנשים האלו היו מחלישים את דעתם ומחשבתם, והיתה 
המחשבה נפסקת מלהרהר בתורה שהוא חושב בה תמיד, ומי שגורם לו כן הרי הוא כמקצץ 
בנטיעות, וראוי שתחול הקללה עליו, והיו חכמים שהיתה להם סגולה זו בנפש שדיבורם וחלישות 
דעתם היתה עושה רושם, ולכן כאשר נצטרפו בחכם שני דברים הללו שתהיה החכמה נטועה בו 
והסגולה הזאת בנפשו השכלית, אז יפליא לעשות בכל מי שיחליש דעתו להיותו נכוה בגחלתו. 
והאריז"ל (פפר סיקוטיס פסגיס מומור 65) כתב, שהענין בזה שמרוב דביקות הצדיקים בה' יתברך, היה 
עושה רצון יראיו ורואה את צערם ונוקם להם מאויביהם לעיניהם, וכענין שמשה רבינו הרג את 
המצרי בשם המפורש, כמבואר במדרש רבה (ממו"ר פ"פ), ודבר זה נמצא רק בחכמים גדולים יראי 
ה' וחושבי שמו, והיו עושים כן רק למי שיודעים בו שאין בו תקנה, שהורג אנשים במזיד או 
מוסר נפשות וכיוצא. | קג. וראה עוד מה שכתב בזה בשמות (ג כ ובבמדבר (ט י. וכן כתב 
החיד"א בספר יוסף תהלות (ממור מג) בשם המקובלים, וכן כתב באהבת דוד (סגלס פל פסת עפס תמ ד"ס 
ונפור?) ובחומת אנך (פרפפ פמות פופ 6). = קד. ובזה יישב איך צדיקים המיתו בעיניהם וראיית הצדיק 
היא לרעה, ועוד הרי כתוב (שני כנ ע) 'טוב עין הוא יבורך', אך לפי האמור היינו מפני שהטוב 


ברכות נח. 


ביאורים 


והמהר"ל (סילושי פגלות ענת (ד. ד"ס ועעס) כתב, שהכוונה למיתה פתאומית, וכאילו 
שנשרף האדם ונעשה מיד גל של עצמות, לעומת מיתה שהיא בבחינת 
ינח נפשיה' שאינה מיתה פתאומית. 
ובבן יהוידע (ד"ס פיכ) כתב, שבעת שמעניש הצדיק לרשע וממיתו, אם ישאר 
פגר יש חשש שהממשלה יעלילו על הצדיק המעניש לומר שהרגו בידים, 
ולכן הקדוש ברוך הוא עושה נס שהנענש תיכף יהפך להיות גל של עצמות 
ובשרו כלה ונאבד ולא נשאר עליו צורת פנים להכירו, ושוב לא ניתן לתפוס 
את הצדיק הממית ולהעליל עליו. 


מכאן המקור שהבועל ארמית לוקה, וטעם המלקות 


רבי שילא נגדיה לההוא גברא דבעל מצרית. כתב הרמב"ם (פיסוי כיקס פי'ג 
ס"נ) שהבועל ארמית לוקה מכות מרדות דרבנןקז. אמנם יש מן הגאוניםקח 
שהשמיטו דין זה שהבועל ארמית לוקה, וביד רמ"ה בסנהדרין (פנ. ד"ס כי) כתב, 
שיש אומרים שהבועל ארמית לוקה מכות מרדות, וצריך עיוןקט. 

ובמגיד משנה (עס) ובביאור הגר"א (פסע"ז סי מז סק"ס) כתבו, שהמקור לפסק 
הרמב"ם והשלחן ערוך שיש מכות מרדות הוא מסוגייתנו שרבי שילא 

הלקה לההוא גברא שבעל ארמית?י. ובמעשה רוקח (פס) הביא בשם הפרי חדש 
(מיס סייס, פס) שדייק מדברי הרמב"ם בספר המצוות (₪ פעסס ננ), שהבועל ארמית 
בפרהסיא לוקה מן התורה, אבל אם בועל ארמית בצינעא לוקה מדרבנןק'*. אבל 
המעשה רוקח כתב, שאין הדבר נכון, אלא ודאי שגם בבועל ארמית בפרהסיא 

לוקה רק מדרבגן: 

ובעינים למשפט (ד"ס עדיס) כתב, שהבועל ארמית לוקה משום שתי שמות, אחת, 
משום שהבועל ארמית עובר על נשג"ז, וכמבואר בסנהדרין (פג.) שבית 

דין של חשמונאים גזרו על ישראל הבא על העכו"ם שעובר משום נשג"א או 
נשג"זקי, ושם זה שייך אף בבועל ארמית בצינעא. והשנית, משום שהבועל 
ארמית קנאים פוגעים בו, וחייב כרת מדרבנן, וכמבואר בסנהדרין (סס), וכיון 
שחייב כרת לוקה כדי להיפטר מהחיוב כרת, כדרך ששאר חייבי כרת לוקים 
כדי להיפטר מכרת, כמבואר במכות (ג.), ואף על פי שאין לוקים אלא בבית 
דין של סמוכים, יש לומר שכדי לפטור אדם מכרת מלקים אותו אף בבית דין 
שאין בו סמוכים, אמנם שם זה שייך רק בשבעל ארמית בפרהסיא, שהרי רק 

בפרהסיא יש דין של קנאים פוגעים בוקיג. 
אך הביא שהר"ן בסנהדרין (עס דיס ניפ) הקשה, מה היה צורך בגזירת חשמונאים, 
אם מוזהר ועומד מהלכה למשה מסיני שהבועל ארמית קנאים פוגעים בו, 
וכתב שקנאים פוגעים בו הוא רק בבועל בפרהסיא, וגזירת חשמונאים הוצרכה 
לבועל בצינעא. והר"ן הוסיף, שלפי זה צריך לומר שהוא הדין הכרת שנאמרה 
מדברי קבלה נאמרה רק בבועל בפרהסיא, שאילו נאמרה אף בבועל בצינעא לא 
היה צורך בגזירת החשמונאים, והכרת היא משום חילול השם, וזה שייך רק 
בפרהסיא. עוד כתב הר"ן, שאפשר לומר שהכרת נאמרה אף בבועל בצינעא, 
ומכל מקום היה צורך בגזירת החשמונאים, שהגזירה הוסיפה שהבועל בצינעא 
לוקה מכות מרדות מדרבנן ויש דין בבית דין של מטה, ולא רק כרת המסורה 
לשמים. וכתב בעינים למשפט שמדברי הר"ן מבואר שהסתפק בזה אם הכרת 
נאמרה בצינעא או רק בפרהסיא, אך מתוך דבריו למדים שנקט שהמכות מרדות 
הן רק מכח גזירת החשמונאים, אך מצד שעובר על כרת מדברי קבלה אין 
מלקין אותו שיפטר מידי הכרתקיז. 


שבכח החיוני נמשך אחר שורשו. וראה שם שפירש בכך את הפסוק שמת 6 ל-ה) 'ויאמר משה כה 
אמר ה' כחצות הלילה אני יוצא בתוך מצרים, ומת כל בכור בארץ מצרים', והביאור בזה, שהקדוש 
ברוך הוא אמר שבאמצעות שאני עובר בתוך מצרים, בזה ימות מעצמו כל בכור, כנתינת עין של 
חכמים ברשעים ועושים אותם גל של עצמות, כי באמצעות ההבטה יצא מהרשע החיוניות, וכמו 
כן על ידי שהקדוש ברוך הוא יכנס למצרים יתפרדו כל נשמות הבכורות. קה. והוכיח כדבריו 
שאינו ראיה ממה שמצאנו בסוגייתנו שרב ששת נתן במין את עיניו אף שהיה סגי נהור, וראה 
למעלה מה שהתבאר בזה. | קו. כמבואר לעיל )65 | קז וכן פסק השלחן ערוך (פס"ע סי מז 
ס"ל). | קח. שאילתות (רע פרטת פנמס), בעל הלכות גדולות (רש סלופ עמום), וכן החינוך (מנס תק). 
קט. ביד רמ"ה הביא שהיש אומרים פירשו כן בלשון הגמרא שאומרת שבית דין של חשמונאים 
גזרו שהבועל ארמית 'חייב', ואפשר שמה שכתב היד רמ"ה שצריך עיון אם יש חיוב מלקות, נאמר 
רק לענין מה שלמדו היש אומרים כן מגזירת חשמונאים, אבל ודאי מודה היד רמ"ה שיש חיוב 
מלקות מצד החיוב קנאים פוגעים בו שנאמר הלכה למשה מסיני, וכמו שיבואר בסמוך בדברי 
העינים למשפט. | קי. ובעינים למשפט (ליס עיס) תמה על דעת האומרים שהבועל ארמית אינו 
לוקה מכות מרדות, הרי מפורש בסוגייתנו שרבי שילא הלקה ההוא גברא. ותירץ שצריך לומר 
שהמלקות המבוארות כאן לא היו משום איסור בעילת ארמית, אלא משום קנס ולמיגדר מילתא, 
וכמו שכתב הרמב"ם (פנסדמן פכ"ד ס"ס) יש לבית דין בכל מקום ובכל זמן להלקות אדם ששמועתו 
רעה והעם מוננים עליו שהוא עובר על העריות, והוא שיהיה קול שאינו פוסק, ולא יהיו אלו 
אויבים ידועים שמוציאין עליו שמועה רעה, וכן מבזין את זה ששמועתו רעה ומחרפין את יולדתו 
בפניו. | קיא. הפרי חדש כתב בסתמא ששם משמע שהבועל ארמית דרך זנות לוקה מן התורה, 
אבל המעשה רוקח הכריח שכוונתו לחלק בין פרהסיא לצינעא. | קיב. נשג"א היינו איסור נידות 
דרבנן, איסור שפחות, איסור עובדת כוכבים, ואיסור אשת איש. ונשג"ז היינו איסור נדות שפחה 
עובדת כוכבים וזונה. קיג. וראה בעינים למשפט שכתב, שמדברי הרמב"ם ביד החזקה (ס היה 
משמע שכל המכות מרדות הם רק בשבעל ארמית בפרהסיא, אבל בבועל בצינעא אינו לוקה כלל, 
אך הביא שלא כן משמע ברמב"ם ספר המצוות (פס) וכן ברמב"ם פירוש המשניות (פסדפין פ"ע מ"ו) 
אלא אף בצינעא לוקה מכות מרדות. קיד. העינים למשפט העיר, שלשיטת האומרים שאין מכות 


ילקוט 


איך זה מיישב מדוע ענשו בלא רשות המלך 


אמר להו דבא על חמרתא. בשפתי חכמים (ד"ס 0"6 העיר, שלכאורה רבי 

שילא לא תירץ שאלת המלך, שהרי המלך שאלו מדוע הלקהו, וכוונתו 
מדוע הלקהו בלא רשות מהמלך, ואם כן אף אם אכן בא על חמורה מכל מקום 
היה לו לבקש רשות מהמלך לפני שהרגו. וכתב שכוונת רבי שילא לענות שכיון 
שעשה מעשה מכוער כזה לבוא על חמורה לכן הלקהו משום תוכחה בעלמא 
ולא מן הדין, ולכן לא ביקש רשות המלך?קטי. עוד תירץ, שלא היתה כוונת 
המלך בשאלתו לשאול מדוע ענשו בלא רשות המלך, אלא המלך התכוון לחקור 
אחר המעשה, ושאל את רבי שילא מדוע ענשו לההוא גברא, ועל איזו עבירה 
הגיע לו מלקות, ולזה באמת השיב רבי שילא שפיר שענשו על שבא על חמורה. 


האם עובדי כוכבים סומכים על עד אחד לענין דיגי נפשות 


אמרי ליה אית לך פהדי אמר להו אין. כתב המהרש"א (מיפ ד"ס "ל - סלססון) 

שהמלך לא ביקש דווקא שני עדים, אלא הספיק לו אפילו עד אחד, וכמו 
שבאמת סמך על עדותו של אליהו הנביא, ועל פי עדותו אמר שההוא גברא 
חייב מיתה. וכן גם אמרו בבבא קמא (קג:) שעובדי כוכבים דנים על פי עד 
אחד להוציא ממון, והוא הדין לענין דיני נפשות. עוד כתב, שאפשר שלדיני 
נפשות עובדי כוכבים מקפידים על שני עדים ולא מספיק עד אחד, אלא שכאן 
סמכו גם על רבי שילא, נמצא שביחד עם אליהו הנביא היו באמת שני עדים. 
ובבן יהוידע (ד"ס ומס) כתב, שאפשר ואליהו הנביא עצמו העיד פעמיים, שהרי 
מלאך הוא וביכולתו להתהפך מצורת אדם למשנהו, והם חשבו שהוא שני עדים 
ממש. ובפרחי כהונה (ל"ס 6תפ) תירץ, שאפשר שאליהו הנביא נדמה להם כשר 

גדול שנאמן כשני עדים. 


איך ענה רבי שילא שיש לו עדים, הרי אין לסמוך על הנס 


שם. הקשה הפרחי כהונה (ד"ס 0"%6, איך השיב רבי שילא שיש לו עדים, הרי 

אין לסמוך על הנס, ושמא לא ימצא עדים. ותירץ, שאפשר שהיה יכול 
להביא שני אנשים מישראל שודאי יעידו לו אפילו בשקר כדי להצילו מידם, 
וכל שכן שבאמת לא היה שקר, שהרי כבר העידו בפניו שבא על גויה, והבא 
על הגויה הרי הוא כבא על הבהמה, שהרי כתוב (ימזק! כג כ) 'אשר בשר חמורים 
בשרם'. ואלא שנעשה לו נס שבא אליהו הנביא להעיד לו, ולא היה צריך 
להטריח את עצמו להביא עדים. עוד יש לומר, שלעולם לא סמך שימצא עדים, 
אלא הוצרך לומר שהלקהו על פי עדים, שאם יאמר שהלקהו בלא עדים, אף 
אם יאמר שהוא עצמו ראה כן, עדיין יהא נתפס על שלא הלקהו על פי עדים, 
כי מי יאמר שהאמת היתה כמו שראה, ולכן היה מוכרח לומר שהלקהו על פי 
עדים, ושוב אף אם לא ימצא העדים אין קפידא כל כך, שיכול לומר שלא מצא 
אותם או שהלכו להם למדינת הים, או שיביא שני עדים ויאמר שהם העידו 
לפניו, ואף שעדים אלו יכחישו, יוכל להתנצל שמתחילה העידו לפניו ועכשיו 
הוא שמכחישים אותו, ומכל מקום נעשה לו נס שבא אליהו הנביא והעיד לו 

ממש. 


ביאור שאלת המלך מדוע לא הרגו הרי עיקר המסירה היתה על כך שדן בלא רשות 
המלך 


אמרי ליה אי הכי בר קטלא הוא. המהרש"א (פ" ד"ס 6" - הקנ מבאר, שיש 

לפרש שהמלך אמר כן בתורת שאלה לרבי שילא, מדוע הלקה אותו 
במלקות ולא הרגו. ואף על פי שעיקר המסירה על רבי שילא היתה על שדן 
אותו בלא רשות המלך, מכל מקום שאלו שמאחר וכן דן אותו היה לו להרגו 
ולא להלקותו. או אפשר ששאלו מדוע הלקהו ולא נטל רשות מהמלך להרגו 
לכתחילה. ורבי שילא השיב לו שמיום שגלינו מארצינו אין לנו רשות להמית 
על פי בית דין אפילו ברשות המלך, מפני שאין דנים דיני נפשות, אבל להלקותו 
היה אפשרי, כיון שאין זה דינו האמיתי ולכן לא נחשב לדן בלא רשות המלך, 

כי אם תוכחה בעלמאקטי. 

ובבן יהוידע (ד'ס %) פירש, שהמלך התכוון להכחישו על מה שאמר שהלקהו 

משום שבא על החמורה, ולזה שאלו המלך שאם כדבריך שבא על 
החמורה אם כן היית צריך להורגו, ומזה שלא הרגת אותו מוכח שלא בא על 
החמורה, ורבי שילא השיב לו שלדון דיני נפשות ולהמית אין לו רשות מיום 
שגלו, ובזה הציל עצמו גם על מה שהלקהו, כי אמר בזה שמידת המשפט 
מסורה למלך ולא לו, ולכן לא היה יכול להורגו, אבל יכול היה להלקותו כיון 


מרדות כלל בבועל ארמית, צריך לומר כתירוץ הראשון של הר"ן, שגזירת החשמונאים נאמר לבועל 
ארמית בצינעא, אמנם רק לאיסור בעלמא ולא למלקות. | קטו. וכמו שהבאנו בשם המהרש"א 
בסמוך שרבי שילא השיב למלך שהלקהו רק משום תוכחה ולא מעיקר הדין. | קטז. וראה בפרחי 
כהונה (ד"ס פמײױ) שביאר, שלמלך היו שתי טענות על רבי שילא, אחת, שלא היה לו לדון במקום 
שיש מלך, שאין זה דרך ארץ, ושנית, שטעה בדין שהיה לו להמיתו ולא להלקותו, והמלך טען 
בפניו רק הטענה השניה, ועדיין לא הספיק לטעון עליו הטענה הראשונה, ורבי שילא הקדים והשיב 


ברכות נח. 


ביאורים 


קעא 


שאין זה הדין והמשפט הראוי לו, ואדרבא אילו היה חייב מלקות מצד הדין 
לא היה מלקהוק". 


בין ישראל ובין בן נח שבא על הבהמה חייב מיתה 


שם. כתב השפתי חכמים (ד"ס %) לבאר, שהבא על החמורה חייב מיתה בין אם 

הוא ישראל ובין אם הוא בן נח, ישראל כמפורש בפסוק (ױקנ כ טו) ואיש 

אשר יתן שכבתו בבהמה מות יומת', ובן נח כמפורש בגמרא סנהדרין (ס.) 

שדורשים מהפסוק (ככשפיפ כ כד) 'והיו לבשר אחד' שדווקא מי שנעשה בשר אחד 
מותר, יצאו בהמה וחיה שאינו נעשה בשר אחד. 


מדוע כאן אמר רבי שילא שאין לו רשות לדון, ואילו לאחשורוש אמרו שאינם יודעים 
לדון 


אנן מיומא דגלינן מארעין לית לן רשותא למקטל. הקשה בשפתי חכמים 
(ד'"ס פֿן), מדוע כאן אמר רבי שילא למלך שאין לו רשות לדון דיני נפשות, 
שמזה משמע שאילו היה רשות לדון דיני נפשות היה דנו והורגו, ואילו בגמרא 
מגילה (ינ:) אמרו, שכאשר נועץ אחשורוש בחכמים כדת מה לעשות במלכה 
ושתי, אמרו לו 'מיום שחרב בית המקדש וגלינו מארצנו ניטלה עצה ממנו, ואין 
אנו יודעין לדון דיני נפשות', שמלשון זה משמע שאף אילו היו מקבלים רשות 
לדון לא היו יכולים לדון. 

ותירץ ששם היו מוכרחים לומר כן, שהרי הגמרא שם מבארת שלא ידעו איך 
להשיבו, שהרי אם יאמרו שהיא חייבת מיתה, למחרת כאשר יתפקח 

מיינו ויראה שנהרגה ויתחרט במעשיו יתבע את החכמים על שבעצתם נהרגה, 
ואילו אם יגידו לו להניחה לחיות יהא נראה כזלזול במלכות, ולכן השיבוהו 
שאינם יודעים מה לעשות, כי אם יאמרו כמו רבי שילא שאין להם רשות לדון, 
אפשר שאחשורוש יתן להם רשות לדון, ואז שוב לא ידעו איך לדונה, לכן 
אמרו שכלל אינם יודעים איך לדון, מפני שניטלה מהם עצה, ואפילו עצה 

בעלמא אינם יכולים לייעץ בזה. 


כוונתו שיעשו מה שנראה בעיניהם ליושר 


אתון מאי דבעיתון עבידו ביה. כתב בשפתי חכמים (ל"ס פתון) שכוונת רבי 

שילא היתה שיעשו מה שנראה בעינהם ליושר, אבל לא היתה כוונתו 
שבאמת מותר להם מן הדין לעשות מה שהם רוצים, שהרי עכו"ם נצטוו על 
הדינים, וצריכים לדון דין אמת וישר. ובבן יהוידע (ד"ס ומס) כתב, שכוונתו היתה 
שהוא אינו יכול לשופטו בדינו האמיתי שהוא מיתה, שהרי מיום שגלו אינם 
רשאים לדון, אבל המלך יכול לשפוט אותו, שהרי מידת המשפט מסורה לוקית. 


מדוע היו עריכים לעיין בדינו, הרי כבר אמרו שהוא חייב מיתה 


עד דמעייני ביה בדינא. כתב בבן יהוידע (ד"ס ומס), שאף על פי שכבר אמרו 

שהבא על החמורה חייב מיתה, מכל מקום היו צריכים לעיין בדינו לדעת 
באיזו מיתה ממיתים אותו, בחנק או בסקילה וכיוצא. עוד כתב על פי מה שכתב 
המהרש"א (ד"ס 6" - סנפטון)ק'ט, שהם דנו את ההוא גברא בשני עדים, שלעדותו 
של אליהו הנביא צירפו גם את עדותו של רבי שילא, ובזה היו מעיינים אם 


ובברכת אברהם (סכסן, ד"ס עד) כתב, שהיו מעיינים אם נפטר במה שלקה על ידי 
רבי שילא, או שמא עדיין חייב הוא במיתה. 


מדוע דרש רבי שילא דווקא פסוק זה 


פתח רבי שילא ואמר לך ה' הגדולה והגבורה וגו'. כתבו האחרוניםקכ, שרבי 

שילא פתח לדרוש בפסוק זה מפני שהוא הפסוק של שירת החמור, שבו 

נעשה לו נס. ובבן יהוידע (ד'"ס פתם) כתב, שהטעם שדרש בפסוק זה הוא משום 

שרצה לעורר זכות אבות זכותם של אברהם יצחק יעקב משה ואהרן שנרמזו 

בפסוק זה, שהרי מידת אברהם הוא חסד, ומידת יצחק גבורה, מידת יעקב 
תפארת, ומידת משה נצח, ומידת אהרן הוד. 


היכן מרומז פירושו של רבי שילא בפסוק 


הכי קאמינא בריך רחמנא דיהיב מלכותא בארעא כעין מלכותא דרקיעא 

ויהב לכו שולטנא ורחמי דינא. כתב המהרש"א (פ"5 ל"ס פפס) שרבי שילא 
פירש את הפסוק שכל אלו המדות הכתובות כאן הם שלך 'בשמים' במלכות 
שברקיע, 'ובארץ' במלכות שבארץ, ובשתיהם 'לך ה' הממלכה' ששתיהם הם 


לשתי הטענות שלא קלקל בדין אלא בכוונה הלקהו, כי לא רצה לדון הדין המגיע לו, כי זה רק 

ברשות המלך לדון, ואינו ברשותו. | קיז ובזה ביאר מה שאמר רבי שילא בסמוך 'אתון מאי 

דבעיתון עבידו ביה', וכמו שהבאנו בסמוך משמו. קית. ועל דרך שפירש הבן יהוידע למעלה 

בתשובת רבי שילא לשאלת המלך מדוע לא המית את המין, וכדין הראוי לו. קיט. הובאו דבריו 

למעלה. | קכ. יעב"ץ בסידור בית יעקב (פרק טילס, ועכפ ס6כן) הובא בחידושי המהרש"ם כאן ("ס 
פפס), הגר"א בקול אליהו (ד"ס כ), ואברהם את עיניו (ד"ס לנע0. 


ילקוט 


קעב 


אותו סוג מלכות, כי מלכותא בארעא כעין מלכותא דרקיעא. וסיים לומר 
שהקדוש ברוך הוא נתן להם שלטון ורחמים בדין, כי היה ירא שמא על ידי 
דבריו ועדותו של אליהו הנביא ידונו ההוא גברא למיתה כדין הבועל חמורה 
ובאמת אינו חייב מיתה כיון שבא רק על נכרית, ולכן אמר שרחמים בדין הוא 
חלק ממידותיו של הקדוש ברוך הוא, שהרי התפארת היא הרחמים בדין. 

ובקדושה וברכה (סמיכת סכמיס, ד"ס פמכ) כתב, שיש לבאר על פי המבואר במדרש 

(סמו"כ לג ד) על סוף הפסוק הנזכר 'כי כל בשמים ובארץ' (לנלי סיפיס 
ל כט ₪), שכל מה שברא הקדוש ברוך הוא בשמים ברא כן גם בארץ, והמדרש 
שם ממשיך לבאר כל הדברים שברא הקדוש ברוך הוא בארץ כמו שבשמים. 
ויש לומר שלכך התכוון רבי שילא, שכיון שכל שיש במלכות שבשמים יש 
במלכות שבארץ, כך גם הנהגת מלכות הארץ כהנהגת מלכות שמים, וזה כוונתו 
'ויהב לכו שולטנא' מלכות כמו מלכות שמים, 'ורחמי דינא' שזה כמו הגבורה 

שבמלכות שמים. 


לאיזה שקר התכוון ההוא גברא שנעשה על ידו נס 


יהבי ליה קולפא אמרו ליה דון דינא כי הוה נפיק אמר ליה ההוא גברא 

עביד רחמנא ניפא לשקרי הכי. כתב המהרש"א (ל"ס עניד) שבאמת היה 
לרבי שילא נס בזה שנתנו לו מקל לדון, וכמו שאמר להלן שהואיל ונעשה לו 
נס על ידי פסוק זה שנתנו לו המקל ידרוש את הפסוק. אבל ההוא גברא לא 
התכוון לנס זה, שהרי בזה לא אמר שום שקר, ורבי שילא פירש כן את הפסוק 
על דרך האמת וכמו שנתבאר, אלא כוונתו היתה על עדותו של אליהו הנביא 


שאמר לו 'רשע לאו חמרי איקרוי. 


מכאן מוכח שמותר להרוג מוסר בזמן הזה, אבל קשה מדוע לא התרה בו רבי שילא 


חזייה דקאזיל למימרא להו דקרינהו חמרי כו" מחייה בקולפא וקטליה. 

כתב הרמב"ם סוכל ומויק פ"ת ס"י), מותר להרוג המוסר בכל מקום ואפילו 
בזמן הזה שאין דנין דיני נפשות, ומותר להרגו קודם שימסור שכשאמר הריני 
מוסר פלוני בגופו או בממונו התיר עצמו למיתה, ומתרין בו ואומרין לו אל 
תמסור, ואם העיז פניו ואמר לא כי אלא אמסרנו מצוה להרגו וכל הקודם להרגו 
זכה. וכתבו ההנהות מיימוניות (פופ כ) והמגיד משנה, שהמקור שאפשר להרוג 
המוסר בכל מקום אפילו בזמן הזה הוא מהגמרא בסוגייתנו, שרבי שילא הרג 
את ההוא גברא על שרצה למוסרו. וכן מוכח בגמרא בבא קמא (קי.) שכן עשה 

רב כהנא. 

אבל המגיד משנה הקשה, שהרי בדברי הרמב"ם מבואר שצריך להתרות את 

המוסר, ולא מצאנו שרבי שילא התרה את ההוא גברא שלא ימסרנו. ותירץ, 
שאפשר ורבי שילא באמת הזהירו. עוד תירץ, שצריך להתרות רק במקום שיש 
פנאי, ואפשר שלרבי שילא לא היה פנאי להתרות לההוא גבראקלכא. והריב"ש 
(סו"ת, סי' כנם) תירץ עוד, שדווקא אדם אחר הבא להציל את הנרדף צריך להתרות 

ברודף, אבל הנרדף עצמו שבהול על נפשו אינו צריך להתרות ברודף. 

אמנם במעשה רוקח וכל ומזיק פ"ח ס"ק י) הקשה על דבריהם, שלכאורה תמוה 

מדוע הוצרך רבי שילא להתרות בההוא גברא, הרי הגברא הזה כבר מסר 
אותו, וכמעט שנסתכן לולא שאליהו הנביא היה בעזרו, ואם כן מה צורך 
להזהירו בפעם שניה, הרי פשוט שכוונתו למסור גם בפעם הזאת. וכתב שנראה 
באמת שבאופן שברור שהמוסר הולך למסור אין צריך להתרותו, והביא שכן 
נראה גם מדברי הרשב"א (טו"פ, מ" סי" קפ) שכתב, שהמסור שרגיל למסור כל 
שאומר לעשות הרי זה כאילו עשה, וכמו רבי שילא שלא המתין לראות אם 
יעמדו דבריוקכב. וכתב שצריך לומר שהמגיד משנה חולק על כך וסובר שאף 


קכא. וכן נפסק ברמ"א (מו"ע פ" שפח ק") ובביאור הגר"א (פס פ"ק פו) הראה מקורו ממעשה של רבי 
שילא בסוגייתנו. ‏ קכב. ראה להלן שהבאנו שהמשנה למלך ביאר כוונת הרשב"א שבא ליישב 
רק מדוע רבי שילא לא חשש שמא ההוא גברא מגזם בעלמא, וכפשטות דבריו, ואין כוונתו ליישב 
מדוע לא התרה בו. וראה בסמוך בהערה שהבאנו שהפני משה כתב להיפך שדברי הרשב"א נאמרו 
במקום שהתרו במוסר, שבאופן זה כיון שהתרו אותו וקיבל ההתראה ודאי אינו מגזם, אלא כוונתו 
למסור. ובמעשה רוקח באמת תמה על המשנה למלך שהביא דברי הרשב"א ודברי הריב"ש כאחת 
ולא כתב שחולקים, אמנם לכאורה דעת המשנה למלך מבואר שבאמת לא נחלקו הרשב"א והריב"ש, 
אלא הרשב"א דיבר על חשש הגזמה, והריב"ש דיבר על הצורך בהתראה. קכג. ותמה על המשנה 
למלך שהביא דברי הרשב"א ודברי הריב"ש כאחת ולא כתב שחולקים. קכד. ראה בבית יוסף 
(מו"מ סי" שפס ד"ס ומ"ם עסס) שהביא כעין ראיה לדעת הרמב"ם ממה שאמרו בגמרא סנהדרין עג) 
שהרודף אחר חבירו להרגו וניתן להצילו בנפשו וכן רודף אחר הזכור אחר הנערה מאורסה כולם 
קודם מעשה נהרגים, אבל לאחר מעשה אינם נהרגים אלא בבית דין ובעדים והתראה. ובתשובות 
מיימוניות (טיקץ פ" טו) כתב טעם הדבר, משום שדינו כרודף וכמו שברודף הדין שאחרי הרדיפה 
כבר אסור להורגו, וכן אם יכול להציל את הנרדף על ידי פגיעה באחד מאיבריו של הרודף ולא 
נצרך בדווקא להורגו אסור להורגו, כך הדין גם במוסר. והקשה עליו הבית יוסף (טס ד"ס ונתפונו). 
אם כן למה רבי שילא ורב כהנא הרגו לאותם מוסרים, הרי יכלו להציל על ידי פגיעה ברגליהם 
וכדומה. והב"ח כתב ליישב שבהכרח צריך לומר שלא היה אפשר באותום מקרים להציל אם לא 
על ידי הריגתם. ועוד כתב שרק במוחזק למסור ושלא בשעת מעשה אז אפשר להציל על ידי 


ברכות נח. 


ביאורים 


בעובדא של רבי שילא היה צורך בהתראה מפני שלא הוחזק להיות מוסר שלש 
פעמים, וכמו שכתב הריב"ש (סס)קכג. 


מכאן מוכח שאין להרוג מוסר אם כבר עשה המוסר אשר זמם 


שם. כתב הרמב"ם וכל ומויק פ"ת סי"6) עשה המוסר אשר זמם ומסר, יראה לי 

שאסור להרגו אלא אם כן הוחזק למסור הרי זה יהרג שמא ימסור אחרים, 
ומעשים בכל זמן בערי המערב להרוג המוסרים שהוחזקו למסור ממון ישראל 
ולמסור את המוסרים ביד הגוים להרגם ולהכותם ולאסרם כפי רשעםללני. אבל 
המרדכי (נ"ק פ"י כמז ק5ו) הביא תשובת מהר"ם ב"ר ברוך שכתב שרבינו שמחה 
הוכיח מהרי"ף, שחולק על הרמב"ם בזה וסובר שמותר להרוג מסור לאחר שמסר 

אפילו פעם אחת, וכן עיקרקכה, 

וכתב המאירי (ד"ס כנ) שיש למדים מסוגייתנו ראיה לדעת הרמב"ם שאסור להרוג 

מוסר על מה שעבר ומסר, ולא הותר אלא להורגו כשהולך עכשיו למסור, 
שהרי בגמרא מבואר שרבי שילא הרגו רק מפני שהלך למסור עליו שנית ונעשה 
רודף, אבל על מה שמסר עליו בראשונה שהלקהו על שבעל ארמית וכבר נעשה 
עליו רודף מאז, משום זה לא השתדל רבי שילא להורגו, הרי שכיון שכבר מסר 
אין היתר להורגו, אלא אם כן עדיין לא מסר והולך למסור??י. אך סיים שמכל 

מקום בענינים אלו אין לו לדיין אלא מה שעיניו רואותקכז. 


מדוע הרגו ולא חשש שמא מגזם לומר שימסור אותו 


שם. כתב בתשובות הרשב"א (מ" סי קפ)קכח, שאדם הרגיל למסור על חבירו, 
כל שאומר שילך וימסרנו הרי זה כאילו כבר הלך ומסר, ומותר להורגו 

מיד, שהרי הוא בכלל הבא להרגך השכם להרגו. וכתב שמוכח כן מרבי שילא 
שלא המתין לראות האם יעמדו דברי ההוא גברא, אלא הרגו מיד. וכתב עוד, 
שאפילו מי שאינו רגיל במסירה, מכל מקום אם הכרנו בו שהוא הולך למסור 

הרי כאילו ידענו בבירור שיעשה וימסור, ומותר להורגו נפש. 
וכתב המשנה למלך מוכל ומזיק פ"פ ס"י) שהרשב"א מיישב איך היה מותר לרבי 
שילא להרוג ההוא גברא, ולא חשש שמא הוא מגזם בעלמא שילך 
וימסרנו, וכדרך שאמרו בגמרא שבועות (פו.) שהמחזיק גרזן ואומר שהולך לקצץ 
עצו של חבירו, ולאחר מכן מצאוהו קצוץ אין הכרח שהוא קצצו, שהרי דבר 
רגיל הוא שאדם מגזם ואומר דבר שאין בדעתו לעשות, והוא הדין כאן מן הדין 
שנחשוש שמגזםקלט, ולזה כתב הרשב"א שכיון שהוחזק להיות מוסר לכן מותר 
להורגולל. 

והמרדכי (נ"ק פ"י כמו קפת) כתב, שהמסור פסול לעדות ולשבועה, ולא רק המוסר 
בלבד אלא כל אדם שאומר שילך וימסור למלכות, אם הוא מוחזק 

לכך מיד הוא נפסל לעדות ולשבועה בדיבור זה. וכתב שאין להקשות מהגמרא 
בשבועות שאומרת שאין אדם מגזם, שהגמרא שם מדברת בשלא הוחזק לכך, 
אבל אם הוחזק לכך חוששים שבאמת ילך וילשין ולכן נפסל מידקלא. וכעין זה 
כתבו התוספות בשבועות (פס ד"ס עניל) בשם הרוקח, שאדם המוחזק שלא לגזם 
אלא מקיים אמרי פיו אין תולים שהוא מגזם אף לענין ממונות, ובמקום שאמר 
שהולך לקצוץ עצו של חבירו מחייבים אותו אם מצאוהו לאחר זמן שהוא קצוץ, 

ודברי הגמרא בשבועות נאמרו בסתם אדם. 

והרמ"א (פו"ע סי" שפח ק"ת) הביא בזה שתי דעות, לדעה ראשונה מסור נפסל 
לעדות ולשבועה מיד כשאומר בפהרסיא שילך וימסור, ואף אם אינו 

מוחזק בכך, ולדעה השניה אינו נפסל אלא אם הוא מוחזק בכך. והוסיף שאמנם 
לענין להציל עצמו מן המוסר אפילו אינם יודעים אם רגיל בכך או לא, מכל 
מקום יכול זה שכנגדו לעמוד ולהציל עצמו על ידי עובדי כוכבים, אף על פי 
שיגיע נזק למוסר. וכתב בביאור הגר"א (סס ס"ק ₪) שהראיה לפסק הרמ"א 
מסוגייתנו שרבי שילא הרג למוסר אף על פי שלא הוחזק להיות מוסר, ועדיין 


חתיכת לשונו או רגליו, אבל בשעת מעשה אפשר להרוג שמסתמא אין פנאי אז להציל באחד 
האיברים, וכתב שכן כתב המהרש"ל (נ"ק פ"י סי ג ד"ס וכפכ נמי). אמנם בכנסת הגדולה (סו"מ סי" פפס סגניי 
פס"ד) תמה שהרי בתשובות מיימוניות כתב במפורש 'ואפילו בשעת רדיפתו למסור נראה לי אם 
יכול להציל באחד מאיבריו וכו' אסור להורגו'. | קכה. וראה בשלחן ערוך (סו"פ פיי שפח סי") ובש"ך 
(טס ס"ק נס) מה שכתבו בזה. קכו. וכן כתב גם בתשובות הריב"ש (פיי מם). וביד דוד (ד"ס כני) כתב 
דאפשר לדחות שבמסירה ראשונה לא התרו בו ולכך לא יכלו להורגו. | קכז. וראה עוד בזה 
בעינים למשפט מה שכתב בזה. קכת. מובא בבית יוסף (פו"מ סי" ספק ד"ס ומ"ם ככקו כסס). 
קכט. השפתי חכמים (ל"ס פיי הוסיף לבאר הקושיא, שאף על פי שהגמרא אומרת 'חזייה דקאזיל 
למימרא להו', מכל מקום אין הכוונה שראה ממש, שאיך אפשר לראות על אדם שהולך למסור, 
אלא צריך לומר שההוא גברא אמר לו שהולך למסור, והרגו על פי אמירתו, ועל זה קשה איך 
הרגו על פי אמירתו בלבד, הרי יש לחשוש שמא מגזם הוא. קל. ובשו"ת פני משה (מי6 פיי כ) 
נראה שמפרש דברי הרשב"א שכיון שצריך להתרות את המוסר, וכמו שנתבאר למעלה, שוב אין 
חוששים שמא המוסר מגזם, וזה היפך דברי המעשה רוקח שהובא למעלה בדעת הרשב"א, ולפי 
דבריו יש לומר שמדובר כאן שרבי שילא התרה בההוא גברא וכתירוץ אחד במגיד משנה למעלה, 
וממילא לא היה חשש של הגזמה. | קלא. מה שכתב המרדכי שהמוחזק לכך נפסל מיד, אין 
הכוונה שכבר מסר פעמים אחרות שאם כן הוא פסול ממילא לעדות ולשבועה כבר מהפעמים 
הקודמות, אלא כוונתו כמו שכתב ברשב"א שמכירים בו שילך וימסור, והיינו שמוחזק לקיים את 
דברו ולהתנהג ברשעות, כך שנחשב למסור מיד. 


ילקוט 


לא מסרוללב, הרי שכל שיש חשש שמא ימסרנו מותר להורגו כדי להציל את 

נפשו אף שיש ספק בדבר ולא חוששים להגזמהללג, וזה לכאורה שלא כדעת 

הרשב"א שנקט שרבי שילא הרגו לההוא גברא כיון שהוחזק בכך??י. ובשפתי 

חכמים (ד"ס פוייס) תירץ, שלא אומרים שאדם מגזם רק בדיני ממונות, אבל במקום 
שיש ספק שהוא רודף לא תולים שהוא מגזם. 

עוד תירץ השפתי חכמים, שלפי מה שכתבו התוספות בשבועות בשם הרוקח, 

שאדם שמוחזק שלא לגזם אלא מקיים אמרי פיו לא תולים בהגזמה, אם 

כן ההוא גברא כיון שהוחזק להלשין ולמסור, אין חוששים שמא כוונתו לגזם, 
אלא מותר להורגו מיד שלא ילשין עודקלה. 


מכאן מוכח שרודף אחר חבירו להורגו בגרמא נחשב רודף 


אמר האי רודף הוא. האחרוניםקלי כתבו, שהרודף אחר חבירו להורגו בגרמא 
נחשב רודף, ומותר להרוג את הרודף ולהציל הנרדף בנפשו, ואף שאינו 

חייב מיתה בבית דין על הריגת חבירו בגרמא, מכל מקום הדין רודף לא נאמר 
דווקא על מי שחייב מיתה בהריגת חבירו, אלא כל מי שמשתדל בהריגת חבירו 
אף על ידי גורם נחשב לרודף. וכתבו שהדבר מוכח מסוגייתנו, שהרי ההוא 
גברא לא רצה להרוג רבי שילא בידים אלא רצה למוסרו, הרי שאינו אלא גרמא 

במיתת רבי שילא, ומכל מקום קראו רבי שילא רודף. 

אמנם האפיקי הים (מ"נ סי" מ ד"ס עוד) כתב, שאפשר לומר שמוסר על ידי גרמא 
לא חשוב רודף, ורק כשבא להרוג בידים באופן שחייב מיתה בבית דין 

חשוב רודף, ומה שהגמרא כאן אומרת שמוסר חשוב רודף, היינו כדין הבא 
במחתרת, שכמו שמותר להרוג את הבא במחתרת מפני שבא על עסקי נפשות, 
שהרי יודע שאין אדם מעמיד עצמו על ממונו וחושב לעצמו שאם הבעל הבית 
יעמוד לפניו יהרגנו, ולפיכך חשוב הבא במחתרת כרודף ממש, כך גם במוסר, 
המוסר יודע שאין אדם מעמיד עצמו על נפשו, וחושב לעצמו שאם יעמוד כנגדו 
הנמסר יהרגנו בעצמו, ולכן חשוב המוסר לרודף ממש, שרודף להרוג בידים. 
ובדברי יחזקאל (סי כו) כתב, שאפשר לומר שמסור על ידי גרמא לא חשוב 
רודף, ודווקא במעשה רציחה שעל ידה מתחייב הרוצח מיתה ניתן 

להציל בנפשו של רודף, ומה שמסור חשוב רודף, היינו כמו שכתב בתשובות 
הראב"ד (סי כג) שהוא מצד קנס ומיגדר מילתא בעלמא. והביא ראיה מהגמרא 
בבא קמא (קי) שאומרת שמסור חייב בממון מן הדין, ולא אומרים קם ליה 
בדרבה מיניה, והיינו משום שהשם רודף שיש במסור הוא רק מקנס ומגדר 

מילתאקלז. 


קושיא מגמרא בבא קמא לשיטות האומרים שרודף על ידי גרמא חשוב רודף 


שם. האחרוניםקל" הקשו שבגמרא בבא קמא (כנ:) לכאורה מוכח לא כך, שהרי 

הגמרא מביאה שם ברייתא שהמדליק את הגדיש והיה עבד כפות לו, חייב 
מיתה על העבד ופטור על הגדיש מטעם קם ליה בדרבה מיניה, והגמרא שואלת 
בשלמא לשיטת האומר שאשו משום חיציו, כלומר שאש שמדליק אדם נחשב 
כאילו זורק חץ והוא מעשיו ממש, אם כן מובן שחייב מיתה על הריגת העבד, 


אוצר החכמה! 


אדם אינו נחשב למעשיו ממש, אלא כאילו שורו וחמורו עושים מעשה 
בשליחותו, אם כן מדוע חייב מיתה על הריגת העבד, הרי זה כאילו שורו הרג 
אדם שודאי האדון אינו חייב מיתה על כך. ולכאורה קשה, שהרי אכן נכון 
הדבר שאינו נחשב להריגה בידים ואינו חייב מיתה על כך בבית דין, כמו 
לשיטת האומר אשו משום חיציו, אבל מכל מקום ודאי חשוב רודף על ידי 
גרמא, שהרי על ידו ובגרמתו האש שרפה את העבד, וכיון שרודף אחריו על 
ידי גרמא, אף שאינו חייב מיתה על גרימת מיתה זו מכל מקום צריך להיות 
פטור על היזק הגדיש, שהרי גם ברודף נאמר הדין של קם ליה בדרבה מיניה, 
וכמבואר בסנהדין (על.) הובא בתוספות בבא קמא (עס ל"ס נגדי). 


קלב. מה שכתב הגר"א אף שלא מסרו, אינו מובן, שהרי אדרבא אם כבר מסרו לדעת הרמב"ם 
שוב לא ניתן להורגו, וכמו שהובאה שיטתו למעלה, והגר"א (פס פ"ק סע) הכריע כדעתו שלאחר שמסר 
אסור להורגו. קלג. דברי הגר"א מחודשים מאוד, שהרי הרמ"א באמת לא כתב להתיר שהנמסר 
בעצמו יהרוג את המוסר, אלא כתב שבמקום ספק יוכל למנוע המסירה על ידי עכו"ם אף אם יגיע 
למוסר היזק על ידי זה, משמע שרק על ידי גרמא וכיוצא מותר לסלק את המוסר, אבל לא כמעשה 
רבי שילא שהרג את המוסר בידים. אך אפשר שהגר"א נקט שאין הבדל בין הריגה על ידי עכו"ם 
להריגה בידים ממש, שהרי מקור דברי הרמ"א הוא ברא"ש (כל זז סי 6 וכמו שצויין, אמנם ברא"ש 
שם משמע שכל מוסר אין להרוג בידים, ולא רק מוסר המגזם, וכמו שהובא להלן שהש"ך ביאר 
שיש בזה מחלוקת ראשונים, ומקור האוסרים להרוג בידים הוא מתשובה זו של הרא"ש בשם ר"ח, 
ולכן נקט הגר"א שדברי הרמ"א שהתיר רק על ידי עכו"ם נאמרו בשיטת ר"ח שהובא ברא"ש, אבל 
לשיטת רוב הראשונים [שהתבארו להלן בדברי הש"ך] שסוברים שאפשר להרוג מוסר בידים, אם 
כן אין הבדל בין אם הוחזק למסור ומסר או שיש ספק שמא ימסור, ובמקום שהותר לו להורגו 
הותר להרוג אף בידי הישראל עצמו, ומובנת היטב ראייתו מרבי שילא, ודעת ר"ח שאוסר להרוג 
מוסר בידים ממילא קשה מרבי שילא, וכן ממעשה של רב כהנא בגמרא בבא קמא (ק") שהרג 
בעצמו מוסר, וראה להלן שהובא שם העינים למשפט שבאמת הביא ראיה מסוגייתנו שלא כדעת 
ר"ח. או שהרמ"א מתייחס למוסר על ממון, ולא בנפשות כמו ברבי שילא, וכוונת הגר"א להביא 
ראיה שבדיבור כזה של מוסר אפשר להתייחס שבודאי יעשה זממו. קלד. דברי הרשב"א שונים 


ברכות נח. 


ביאורים 


קעג 


ותירץ האור שמח (כו פיכת סנפם פ" ס"ק), שיש לומר שמדובר שהיה אפשר 
להציל את העבד הכפות ולהתירו ממה שנכפת, ואם כך נמצא שבאמת 
לא היה רודף כלל, ולכן לשיטת האומר אשו משום ממונו פטור לגמרי על 
העבד, אבל לשיטת האומר אשו משום חיציו חייב משום שלאחר שלא הותר 
העבד ממה שהיה כפות ונשרף מהאש, הרי שהמדליק נחשב כאילו המיתו בידים 
ממש, שהרי האש נחשב לחיציו. ואף על פי שהיה אפשר להציל את העבד 
ולהתירו מהיותו כפות, אין זה דומה למה שאמרו בסנהדרין (עו:) שהזורק חץ 
על חבירו והיה ביד חבירו תריס ולא השתמש בו ונהרג, הזורק פטור ואינו 
חשוב רוצח, שהרי שם בעת הזריקה לא היה החץ יכול להזיקו, אבל כאן בשעה 
שהדליק האש ודאי שהעבד היה עומד להישרף אלא שהיה אפשר למנוע שריפתו 
על ידי היתר הקשירה, אך מאחר ולא נעשה הרי זה כהורגו בידיםקלט. 
ובשו"ת אחיעזר (פ' סי' יט ענף 6 6פ ג) תירץ, שאפשר לומר שאף על פי שודאי 
הרודף על ידי גרמא חשוב רודף, מכל מקום לענין הפטור ממון שנאמר 
בדין קם ליה בדרבה מיניה, בזה צריך שיהא רודף גמור שחייב מיתה בידי בית 
דין, אבל כל שהוא רודף בגרמא שאינו חייב מיתה בידי בית דין אינו נפטר 
מדין קם ליה בדרבה מיניה. אך כתב, שבאמת תירוץ זה הוא נגד הסברא הישרה, 
שהרי כיון שעיקר הדין שמותר להרוג את הרודף הוא כדי להציל את הנרדף, 
ומכל מקום אומרים שהרודף פטור על היזק שעושה מדין קם ליה בדרבה מיניה, 
אם כן הוא הדין אם רודף אחר חבירו בגרמא מן הדין שנאמר קם ליה בדרבה 
מיניה, שהרי מותר להרוג אותו ולהציל את הנרדף. ולכן כתב לתרץ כדברי האור 
שמח, שכאן מדובר שאפשר להתיר את העבד הכפות ולא חשוב רודף, אבל 
לשיטת האומר אשו משום חיציו חייב מיתה מפני שהוא כממיתו ממש בידים. 
וכתב שמוכח לפרש כן, שהרי הברייתא אומרת שאם מת העבד פטור על הגדיש, 
ומזה משמע שאם לא הרג את העבד יהיה חייב על הגדיש, ואם היה חשוב 
רודף אם כן גם אילו לא נהרג העבד צריך להיות פטור על הגדיש, שהרי רודף 
ששיבר כלים פטור אף באופן שלא מת הנרדף, אלא מוכח שבסוגיא של בבא 
קמא מדובר שלא היה רודף, ולא אומרים קם ליה בדרבה מיניה אלא מטעם 
שחייב מיתה ממש על הריגת העבדקמ. 
אך האור שמח והאחיעזר הקשו, שמדברי הרשב"א בבבא קמא (שס ד"ס ענד, ד"ס 
) שכתב לפרש הסוגיא שאף לשיטת האומר אשו משום חיציו החיוב מיתה 
הוא משום רודף ולא משום מיתה בידי בית דין, ופטור בגדיש מדין קם ליה 
בדרבה מיניה, ואם כן חוזרת הקושיא מדוע לשיטת האומר אשו משום ממונו 
אינו פטור מדין קם ליה בדרבה מיניה הרי הוא רודף בגרמא. 
ותירץ האחיעזר, שיש לומר שהפטור משום קם ליה בדרבה מיניה אין הביאור 
שנחשב כאילו החיוב ממון נעשה על ידי אחר, אלא הביאור הוא שאף 
על פי שהוא מעשה שלו ממש, מכל מקום אי אפשר לחייבו על מעשה זה, אך 
כל זה אם זה נחשב מעשה שלו ממש, אבל אם החיוב ממון נעשה על ידי 
ממונו בזה אין פטור של קם ליה בדרבה מיניה, שהרי החיוב מיתה נעשה על 
ידו ואילו החיוב ממון נעשה על ידי ממונו, וכיון שלא נעשה על ידו שני 
המעשים אינו נפטר בחיוב ממון מחמת חיובו בחיוב נפשות. ולכן דווקא לשיטת 
האומר אשו משום חיציו אפשר לפטור המדליק את הגדיש, כיון ששריפת הגדיש 
ושריפת העבד נעשו על ידו ממש, אבל לדעת האומר שאשו משום ממונו אף 
שחייב מיתה על העבד, מכל מקום מן הדין שיתחייב גם כן על הגדיש משום 
שהחיוב ממון אינו בא על ידו. 
ובאבי עורי (כוס וספירפ סנפט פ" ס"ו) תירץ על פי מה שהסתפק בחידושי רבינו 
חיים הלוי (שס) האם הדין שאפשר להרוג רודף הוא משום פיקוח נפש 
של הנרדף, וכמו שפיקוח נפש דוחה כל המצוות כמו כן פיקוח נפש דוחה 
איסור רציחה של הרודף, ורק נתחדש ברודף שמותר לדחות נפש מפני נפש, 
או שמא כל עיקר הדין שמותר להרוג את הרודף הוא גזירת הכתוב מחודשת 
שנתחדש בדין הצלת הנרדף שמותר להרוג את הרודפו. והאבי עזרי העלה ששני 


מדברי הגר"א בשנים, הרשב"א נקט שההוא גברא שהרג רבי שילא היה נחשב למי שרגיל להיות 
מוסר, ואילו בדברי הגר"א מבואר שההוא גברא כלל לא היה נחשב למי שרגיל להיות מסור, אלא 
כספק אם רגיל בכך. וכן הרשב"א לא התיר אלא במי שמוחזק לכך או מי שמכירים בו שימסור, 
אבל הגר"א מתוך שנקט שההוא גברא לא היה מוחזק לכך והיה ספק מוסר, התיר להרוג כל מי 
שהוא בספק שימסור. קלה. וזה קרוב לתירוצו של הרשב"א לפי ביאורו של המשנה למלך, אבל 
לא מאותו הטעם, שהרשב"א כתב שלא היה צורך לחשוש משום הגזמה מפני שכבר הוחזק להיות 
מוסר והוחזק באותה העבירה. אבל לדעת התוספות בשם הרוקח אף אם לא הוחזק באותה העבירה 
ממש, אלא הוחזק לא לגזם ולקיים דברו גם באופן זה לא חוששים להגזמה. ולפי זה הרשב"א 
תירץ שרבי שילא הרגו לההוא גברא כיון שהוחזק באותו העבירה, והרי זה כאילו הכרנו בו שהולך 
למסור שמותר להורגו כדרך שהורגים כל מוסר, אבל השפתי חכמים תירץ שרבי שילא הרגו לההוא 
גברא מפני שהוחזק שלא לגזם ואם אומר שימסור אכן ילך וימסור וכמו שעשה בפעם הקודמת, 
ולכן אפשר להסתמך על דיבורו ולהורגו, ואף אילו לא היה מוחזק במסירה ואף לא הכרנו בו 
שהולך למסור, מכל מקום מותר להורגו. | קלו. אור שמח (מפֿת ושמירת הנפע פ" ה"ת), שו"ת אחיעזר 
(ח"b‏ סי יט פֿות ג), דברי יחזקאל (פ" כ ענף 5 ופ ג) ואבי עזרי (ח ופפירת סנפם פ"6 ס"). ‏ קלז. וראה 
בשו"ת אחיעזר (פ" ימ) מה שתירץ בזה. קלח. אור שמח (ס), שו"ת אחיעזר (עס), דברי יחזקאל 
(שס) ואבי עזרי (טס). = קלט. וראה שם עוד שהאריך בענין ההורג את חבירו והיה ביד חבירו אפשרות 
להציל את עצמו, או שאחר יצילנו. | קמ. וראה שם עוד שהאריך בזה. 


ילקוט 


קעד 


הצדדים נכונים, אלא שבאופן שהרודף רודף לעשות מעשה רציחה ממש חל 
עליו הדין המסויים שנאמר ברודף שמותר להצילו בנפשו, אבל באופן שאינו 
רודף על מעשה רציחה אלא שיש פיקוח נפש על ידו אז לא חל בו הגזירת 
הכתוב של הצלת הנרדף, ומותר להורגו רק מדין שפיקוח נפש של הנרדף דוחה 
פיקוח נפש שלו. 

אלא שמכל מקום יש חילוק בין שני החיובים, שהחיוב שנאמר בגזירת הכתוב 

שמותר להציל בנפשו של רודף הרי זה כחיוב מיתה, אבל כשמצילים את 
הנרדף רק מטעם פיקוח נפש שלו שדוחה את הפיקוח נפש של הרודף ודאי 
לא חל עליו דין מחוייב מיתה. והנפקא מינה בזה לענין קם ליה בדרבה מיניה, 
שהדין קם ליה בדרבה מיניה נאמר רק באופן שמתחייב מיתה, אבל היכן 
שהורגים את הרודף רק משום שדין פיקוח נפש שלו נדחה ודאי שאין זה פוטר 
רשעה אחרת, שהרי לא נתחייב כלל בשתי רשעיות. ומעתה אף שבסוגייתנו 
מבואר שהרודף על ידי גרמא חשוב רודף, מכל מקום הדין שניתן להרוג את 
הרודף הוא משום שפיקוח נפש של הנמסר דוחה פיקוח נפש של המוסר, ולפי 


אוצר הֶחְכָמהמ יושב היטב הסוגיא בבבא קמא, שלשיטת האומר אשו משום חיציו הרי 


שהוא רודף על רציחה ממש וכיון שכן חל עליו הדין המיוחד שנאמר ברודף 

שמותר להמיתו והרי זה כחיוב מיתה וממילא אומרים קם ליה בדרבה מיניה, 

אבל לשיטת האומר אשו משום ממונו הרי הוא רודף בגרמא בעלמא, ובגרמא 

לא מתחייב הרודף במיתה, אלא מצילים את הנרדף מדין פיקוח נפש וממילא 
לא נאמר בזה דין קם ליה בדרבה מיניהקמא. 


מה המקור לכך שהבא להרגך השכם להורגו 


והתורה אמרה אם בא להרגך השכם להרגו, ברש"יקמב (ל"ס ספורס) מבואר, 

שהדין של 'הבא להרגך השכם להורגו' נלמד מדיני ה'בא במחתרת', 
שכתוב (שמות כנ 6) 'אם במחתרת ימצא הגנב והכה ומת אין לו דמים', שהתורה 
התירה להורגו משום שהוא בא גם על דעת שאם יצטרך הוא יהרוג את בעל 
הביתקמי. אבל המאירי בסנהדרין (ענ. סמשנס ססמיטיפ) ביאר, שהמקור לדין זה 
הוא מהפסוק (נעדנר כס ) 'צרור את המדינים והכיתם אותם', ובפסוק אחר כך 
מבארת התורה מדוע הותר לההגם. יפצ צררים הם: לכ וגוי, ודרשו חול 
במדרש (נמלנ"ר כ ד, פנסומס פנסס ג) שהלשון 'כי צוררים' משמע שהם מתמידים 


שכבר הצרו, אלא גם על מה שהם עתידים להצר, ואף שעדיין לא הצרו כל 
כך הרבה, מאחר שדעתם להצר לכם, החשיבה התורה אותם כאילו שהם כבר 
צורריםקמז. 


האם ניתן להרוג מוסר בידים 


מחייה בקולפא וקטליה. כתב הש"ך (פו"מ סי" עפס ס"ק ט), שמדברי הרבה 

ראשוניםקמה משמע שמותר להרוג מוסר בידים, ואין צורך להורגו 

דווקא בגרמא, כגון להורידו לבור ולא לתת לו לעלות מתוך הבור, אלא מותר 

להורגו בידים ממש. אך הביא שיש ראשוניםקמי שחולקים על כך, וסוברים 

שדווקא בגרמא מותר להרוג את המוסר, אבל לא בידים, ורק בשעת מעשה 

מותר להורגו אף בידים ממש. והש"ך הכריע כדעה ראשונה שמותר להרוג 
בידיםקמז. 


קשה שהרי הנס נעשה לו לפני שדרש פסוק זה 


אמר הואיל ואתעביד לי ניפא בהאי קרא דרשינא ליה. בבן יהוידע (ל"ס 

סופֿיל) העיר, שהרי הנס שנעשה לו היה שאליהו הנביא בא והעיד כמותו 
שההוא גברא בעל חמורה, והרי נס זה נעשה לפני שדרש הפסוק 'לך ה' 
הגדולה', וכמבואר בגמרא למעלה. וכתב ליישב, שאכן הנס של עדות אליהו 
הנביא נעשה לפני שדרש את הפסוק הזה, אך לאחר שדרש את הפסוק קרה לו 
נס שני, שההוא גברא רצה למסור עליו שנית על שקרא לגוים בשם חמורים, 
ורבי שילא הרגו בסמכות שניתנה לו על ידי המלך שיכול לדון, ומה שהמלך 
נתן לו רשות וסיפק בידו להרוג את ההוא גברא גם חשוב נס, וזכות זו שיכול 
לדון ניתנה לו בעבור שדרש את הפסוק, נמצא שעל ידי דרשת הפסוק נעשה 
לו נסקמף. ובחפץ ה' (ד"ס פמכ) כתב, שלכך לא דרש רבי שילא מיד כשקיבל 
את הקולפא, כיון שהחכמים מחשיבים רק נס, והקולפא שקיבל היתה רק גדולה 

ולא נס, אבל מה שניצל על ידי זה מהמסירה היה נס. 


קמא. ראה שם שהאריך מאוד בביאור כל דבריו, והוכיח בראיות כדבריו שיש שני דינים ברודף, 
אחד גזירת הכתוב מיוחדת שמותר להציל הנרדף בנפשו של הרודף, ושני משום פיקוח נפש של 
נרדף שרוחה פיקוח נפש של רודף. וסיים שעיקר דבריו כבר כתוב באחיעזר, אלא שהאחיעזר דחאו, 
ואילו למתבאר יש לזה מקום בסברא. קמב. וכן הוא ברש"י סנהדרין (ענ. ליה תוקס) וברש"י עה"ת 
(סמות ככ 6 ד"ס פֿי), רד"ק (טמו6ל 6' כד י) וערוך (ערך 3). קמג. ובגליוני הש"ס (סנסדרין ענ. ד"ס וספורס) 
הקשה לפירוש רש"י, שאם כאן הוא המקור לדין הבא להרגך השכם להרגו היתה צריכה הגמרא 
לכתוב בלשון 'ואמרה תורה', ולא כמו שכתוב 'והתורה אמרה' שמשמע במקום אחר. עוד הקשה, 
שאם הדין של הבא להרגך הוא אינו סברא חיצונית אלא הוא דין תורה, אם כן לכאורה צריך 


ברכות נח. 


ביאורים 


למה הגבורה היא יציאת מצרים ולא קריעת ים סוף 


והגבורה זו יציאת מצרים שנאמר וירא ישראל את היד הגדולה. הקשה 

בעין אליחו (ד"ס (ן) הרי הפסוק 'וירא ישראל את היד הגדלה' שהביא 
רבי שילא נאמר בקריעת ים סוף, אם כן היה לו לדרוש 'הגבורה' על קריעת 
ים סוף ולא על יציאת מצרים. ותירץ על פי שאמרו במדרש (שמו"ר כנ ג) 'שכיון 
שקרע להם את הים האמינו בו', ולפי זה כוונת הפסוק כך, שעל ידי שראו את 
קריעת ים סוף ראו את היד הגדולה אשר עשה ה' במצרים, היינו שכל מה 
שנעשה במצרים נעשה מאת ה', ואם כך היד הגדולה באמת נאמר על יציאת 

מצרים ולא על קריעת ים סוף. 


ביאור המהר"ל בדרשות הגמרא על פי שבעה עדדי הבריאה 


לך ה' הגדולה זו מעשה בראשית וכו והגבורה זו יציאת מצרים ופה 
והתפארת זו חמה ולבנה שעמדו לו ליהושע וכו' והנצח זו מפלתה 
של רומי וכו' וההוד זו מלחמת נחלי ארנון וכו" כי כל בשמים ובארץ זו 
מלחמת סיסרא וכו' לך ה' הממלכה זו מלחמת עמלק. כתב המהר"ל (גגולות 
ס', סקדמס פניפים), שיש לתמוה מדוע בדרשה זו של רבי שילא בפסוק זה הזכיר 
כל המאורעות הללו. וכתב, שהענין הוא שבא לומר שהכל מתייחס לשם יתברך, 
וכל חילופי המציאות וחילופי הכוחות כולם הם ממנו. ובמאורעות הללו נכללו 
כל הענינים המתחלפים והחלקים המתנגדים זה לזה, כי הנה ישנם שישה צדדי 
עולם, ארבע רוחות ומעלה ומטה, שהם מחולפים ומחולקים כל צד נגד השני, 
וישנו צד שביעי שהוא אמצעו של עולם והוא מתנגד אל כולם. 

לצד המזרח מתייחס כח הבריאה, כי מן המזרח מתחדש העולם בכל יום 
שמרוח זו עולה השמש, ולכן אמרו כאן ש'הגדולה' היא מעשה בראשית 

לפי שמרוח זו שעולה השמש מתחדשת הבריאה בכל יום, ומעשה בראשית 
נקראת גדולה שכל הנבראים הם גדלותו של הקדוש ברוך הוא. והמערב שהוא 
הצד שכנגד שבו השמש שוקעת מתייחס הפסד הנמצאים, ולכן אמרו 'והגבורה' 
זו יציאת מצרים, שהרי ביציאת ממצרים החריב הקדוש ברוך הוא את 
הנמצאים, וכמו במעשה בראשית ברא את העולם בעשרה מאמרות כך ביציאת 
מצרים הפסיד את ארץ מצרים בעשר מכות, וזה נקרא גבורה כיון שהתגבר 
על מצרים בכח גדול ובזרוע נטויה. ולצד האמצעי שנקרא היכל הקודש, 
מתייחסת הקדושה מפני היותו מובדל מהכל שאינו נוטה לשום צד מן הצדדים, 
ולצד זה דרשו 'והתפארת' שמרמז על חמה ולבנה שעמדו ליהושע, והיינו 
שעמידת החמה והלבנה שהם דברים המושלים בכל יום, הוא מצד מעלה 
הנבדלת ומכח אלוקי, שאין שולט על החמה ולבנה אלא הנבדל, ונקרא תפארת 
כי כל נבדל הוא מפואר לפי שאין בו עכירות. לצד דרום שנקרא ימין בכל 
מקום ושם השמש ברומה ותוקפה מתייחס הכח הגדול, ולזה דרשו 'והנצח' 
שמרמז על מפלתה של רומי, כי כח דרום וימין הוא לנצח המתנגד, ואין 
מתנגד למלכות שמים כמו רומי הרשעה שהיא תקיפה, והקדוש ברוך הוא 
מנצח אותה ונופלת נפילה שאין אחריה תקומה. וצד צפון שכנגדו מידתו 
הפוכה, ששם השמש כלל אינה נראית, ולכן אל הצפון מתייחסים הדברים 
הצפונים ואינם מתגלים, והענינים שהקדוש ברוך הוא פועל בהסתר, ועל צד 
זה דרשו וההוד' זו מלחמת אונון, במלחמת אונון הישועה באה בהסתר, 
שהאמוריים היו מתחבאים בהרים כדי להרוג כלל ישראל, והקדוש ברוך הוא 
הדביק ההרים זה בזה ונהרגו כל האמוריים, כמבואר לעיל (ל:. וצד מעלה 
ומטה הם עיקרי מציאות העולם וכולל השמים והארץ וכל אשר בהם, ולצד 
זה דרשו 'כי כל בשמים ובארץ' זו מלחמת סיסרא, כי סיסרא בא בחזקו 
ותוקפו, והוא לחץ על ישראל בחזקה, ובמדרש ילקוט שמעוני (שופטיס פ"ד רמו 
מג) אמרו, שסיסרא היה בן שלשים שנה וכבש כל העולם בכוחו, ולא היה 
כרך שלא היה מפיל בכוחו, ואפילו חיה שבשדה אם נתן עליה קולו לא היתה 
זזה ממקומה, ולכן מן השמים נלחמו עמו הכוכבים, כי סיסרא יצא ממנהג 
העולם וסדרו, ולפיכך דווקא סדר העולם שהוא מן השם יתברך נלחם עמו 

שלא יחריב סדר העולם. 

אחר כך דורשת הגמרא לך ה' הממלכה' זו מלחמת עמלק, והמתנשא' זו 
מלחמת גוג ומגוג, והענין בזה שהקדוש ברוך הוא הוא בבחינת מלך 
ובבחינת נשיא, וההפרש שבין מלך לנשיא הוא שבנשיא העם החתיו מצד מעלתו 
והתנשאותו, ולכן נקרא נשיא, אבל המלך מושל על העם מצד היותו נבדל מן 
העם, וזו מעלה גדולה יותר מן הנשיא שהוא למעלה מן העם מצד מעלתו ולא 


להיות שלא יהיה שייך דין זה בנכרי, שהרי התורה והמצוות נתנו לעם ישראל, וקשה שבתוספות 
בעבודה זרה (י: ל"ס פד) מבואר שגם על נכרי נאמר דין זה. | קמד. וכן כתב החזקוני (נמדנר כס ית). 
קמה. רמב"ם (מונל ומזיק פ"ת סי"5), שו"ת הרשב"א (ססלפות, סי פמס), פסקי תוספות עבודה זרה (לפוס וני 
פ"נ סי מ6) ובית יוסף בשם מהר"ם ב"ר ברוך (הו"מ סוף פ" טפפס). קמו. טור שס) בשם תשובות 
הרא"ש ,כ( יו פיי 6 בשם רבינו חננאל. | קמז. עוד הביא שהמהרש"ל (יס :ל :למס כ"ק פ"י סי 0 הוכיח 
שהרי"ף סובר שאסור להרוג בידים אף בשעת מעשה. אבל הש"ך דחה ראייתו. וכתב בעינים למשפט 
(ד"ס קוגֿי) שמכאן יש להוכיח שלא כדעת המהרש"ל, שהרי רבי שילא הרג את ההוא גברא בידים. 
קמח. וראה מה שכתב בזה בפרחי כהונה (ל"ס סופי). 


ילקוט 


מצד היותו נבדל, ובמלכותו יתברך יש שתי הבחינות, שהקדוש ברוך הוא נבדל 
וגם מעלתו גדולה. ובמלחמת עמלק מתגלה מידת המלכות, כי אין בכל האומות 
שהם מתנגדים לישראל כמו זרעו של עשו, ולא יתכן אחדות בין ישראל לזרעו 
של עשו כלל, וכמו שאמרו במגילה ((ו.) שכאשר זה קם זה נופל, ולכן אין הכסא 
שלם עד שימחה זרעו של עמלק, ולא שייך מלכותו יתברך להיות אחד בשלימות 
עד שימחה עמלק. ובמלחמת גוג ומגוג מתגלה מידת ההתנשאות, כי גוג ומגוג 
הס מזרעו של יפת שתמיד מחפש התנשאות, מפני שנאמר (ככלפית י כ) 'אחי 
יפת הגדול' ומפני אותו גדולה ירצה התנשאות, ועוד רוצה להתנשא על הקדוש 
ברוך הוא. 


ביאור המהרש"א בדרשות הגמרא על פי השבע ספירות 


שם. המהרש"א (ד"ס זו) העיר, שאין הדרשות לפי סדר הקורות, שהרי הקדים 

מפלתם של רומי לפני מפלתם של נחלי ארנון וסיסרא שהקדימו בזמן. 
וכן בדרשת רבי עקיבא בסמוך דרש 'לך ה' הגדולה זו קריעת ים סוף, והגבורה 
זו מכת בכורות', הרי הקדים קריעת ים סוף למכת בכורות. והטעם בזה, כי 
בפסוק זה סודרו לפי מידת השבע ספירות המרומזים בפסוק זה כמו שפירשו 
חכמי הקבלה, ולזה דורש 'הגדולה' על שם מידת החסד, שבמידה זו נתהוה כל 
מעשה בראשית והבריאה כולה, וכמו שנאמר (פסלס פע ג) 'עולם חסד יבנה'. 
יוהגבורה' היא מידת הגבורה, ובמידה זו הוציא את בני ישראל ממצרים על ידי 
המכות הגדולות והאותות ומופתים שעשו למצרים, וכמו שנאמר טופ יד 6) 
יוירא ישראל את היד הגדלה אשר עשה ה' במצרים', והרי היד מורה על הגבורה 
שנעשתה בידים. 'והתפארת' היא מידת התפארת שבה פעל עמידת החמה ולבנה 
ליהושע וזה נעשה לו לשם ולתפארת בכל העולם. 'והנצח' זה מידת נצח שבה 
היתה מפלתה של אדום, וכמו שנאמר (שעסו סג ג) "יז נצחם על בגדי וכל 
מלבושי אגאלתי' שבמידת הקדוש ברוך הוא שנקראת נצח, נצח את ממשלת 
אדוםקמט. וההוד' זה מידת הוד שבה נעשה ניסים לישראל בנחלי ארנון. 'כי 
כל בשמים ובארץ' זהו מידת היסוד, ובמידה זו נלחמו עם סיסרא. 'לך ה' 
הממלכה' זהו מידת מלכות, שבה נלחמו מלחמת עמלק וכמו שנאמר (שמות יז ₪) 
'כייד על כס יה', והכיסא מורה על מלכות, והכיסא לא יהיה שלם עד שיכרית 
זרעו של עמלק לעתיד לבוא. והפסוק מסיים 'והמתנשא' שלעתיד לבא הקדוש 
ברוך הוא יתנשא בכל מדותיו הללו במלחמת גוג ומגוג, וכמו שנאמר (יפוקל ₪ 

כג) 'והתגדלתי והתקדשתי ונודעתי לעיני גוים רבים וידעו כי אני ה". 


ביאור העל"ח בדרשות הגמרא 


בצל"ח (דיס (ן) כתב להקשות שלכאורה קשה, מדוע דרשו 'הגדולה' על מעשה 

בראשית, 'והגבורה' על יציאת מצרים, הרי בשניהם נזכר לשון גדולה, 
ואדרבה במעשה בראשית גם נאמר לשון גבורה, וכמו שהגמרא אומרת בתענית 
(ב) שמה שכתוב (פסלס פס ז) 'מכין הרים בכחו נאזר בגבורה' נאמר על מעשה 
בראשית, ואם כן מן הדין שנדרוש להיפך, 'הגדולה' זו יציאת מצרים, 'והגבורה' 
זו מעשה בראשית, ואין לומר שרצה לדרוש את הפסוק כפי סדר הקורות, שהרי 
'נצח' נדרש על מפלתה של בבל, וההוד' נדרש על מלחמת ארנון, ומלחמת 
ארנון קדמה הרבה למפלתה של בבל. וכתב על דרך הרמז, ש'גדולה' רומזת על 
מידת החסד, ואילו 'והגבורה' רומזת על מידת הדין, והנה בקריעת ים סוף כתוב 
(שמות טו ו) 'ימינך ה' נאדרי בכח ימינך ה' תרעץ אויב', וכתב רש"י שכתוב שתי 
פעמים ימין, מפני שכאשר ישראל עושים רצונו של מקום השמאל נעשית ימין, 
והיינו מידת הדין נעשית למידת החסד, נמצא שהמידה בשעת קריעת ים סוף 
היתה כולה חסד, וגם הגבורה היתה ראויה להיקרא גדולה', ולכך נאמר בה 
'את היד הגדלה' אבל הפעולה להכות את מצרים נקראה 'גבורה'. 'והתפארת' 
זו חמה ולבנה שעמדו ליהושע, לפי שנס זה היה נראה בכל העולם כולו וראו 
כל עמי הארץ ונתיראו מפני ישראל, והיה בזה בחינה של תפילין, שאמרו לעיל 
(וּ) 'וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך ויראו ממך' (דניס כת י), אלו 
תפילין שבראש, והתפילין נקראו פאר, כמבואר לעיל (י. טו) 'פארך חבוש עליך' 
(יסוק6? כד ז), ולכן דרשו כאן 'והתפארת' זו עמידת חמה ולבנהלי. 'והנצח' דרשו 
בגמרא זו מפלתה של בבל, ונראה שיש טעות סופר, וצריך ולומר 'זו מפלתה 
של בצרה', שהרי הפסוק שהביאו בגמרא "ויז נצחם על בגדי' וגו' (שעיסו סג ג) 
נאמר בתחילת הענין שמדבר על מפלת בצרה, ונקראה מפלתה בשם נצח, כי 


קמט. ובבן יהוידע (ד"ס סגדונס) כתב, שמלכות אדום החריבה את הבית המקדש שנקרא נצח כנודע. 
וש להעיר שלהלן הגמרא אומרת שירושלים הוא נצח, ואילו הבית המקדש הוא הוד. קנ. וראה 
באמרי נועם (ד"ס והתפפכת) ובברכת אברהם (פכסן, ד"ס זו פעס) שכתבו, שהחמה והלבנה עצמם ראויים 
להיקרא בלשון פאר. קנא. והמהרש"א הוסיף, שהגמרא גם משמיעתנו בזה מוסר לכל ראש 
אומנות או ראש לקיבוץ אחר, שידע שמן השמים העמידוהו על הכלל, ולכן חובה עליו להשגיח 
על אנשי כיתתו להדריכם בדרך ישרה ולהוכיחם לשם שמים, ויש לפרש שלזה רימז הפסוק (לנניס 
כט ע) 'אתם נצבים היום כלכם לפני ה' אלוקיכם ראשיכם שבטיכם זקניכם ושוטריכם כל איש ישראל. 
טפכם נשיכם וגרך אשר בקרב מחניך מחוטב עציך עד שואב מימיך', שהתורה באה להזהיר כל 
איש ואיש העומד בראש איזה קיבוץ בני אדם, ולזה הזהיר אף שואבי מים שזהו ריש גרגותא. 
קנב. ולכן דרש הגדולה' לקריעת ים סוף, 'והגבורה' למכת בכורות, ושלא כפי קורותם, וכמו 


ברכות נח. 


ביאורים 


קעה 


במפלתה תהיה גאולה נצחית שלא יהיה שום גלות אחריה, כי היא הגאולה 

האחרונה. 'וההוד' זו מלחמת ארנון, יש לפרש שבמידת ההוד יש מידת הדין, 

כי אותיות הו"ד למפרע הם דו"ה, וכן כתוב בדניאל (י פ) והודי נהפך עלי 

למשחית', והענין שבמלחמת ארנון היו רחמים ודין, רחמים גדולים לישראל 

שלא הוצרכו להילחם כלל, ודין לאמוריים, והדין שנעשה לאמוריים היה חסד 
לישראל, ולישראל היה י'הודי כאשר לאמוריים היה 'דוה'. 


הביאור מדוע הממלכה רומזת על מלחמת עמלק 


לך ה' הממלכה זו מלחמת עמלק. כתב רש"י (ד'יס סממנכס) שהטעם ש'הממלכה' 

רומזת על מלחמת עמלק הוא משום שנאמר במלחמת עמלק ענין של כסא 
המלכות, וכמו שנאמר (שפות ‏ עו) 'כי יד על כס יה', והכוונה שעל ידי מלחמה 
בעמלק יתעלה כסאו של הקדוש ברוך הוא. ורש"י על התורה (פס) פירש, 'כי 
יד על כס יה' הכוונה שידו של הקדוש ברוך הוא הורמה לישבע בכסאו להיות 
לו מלחמה ואיבה בעמלק עולמית, והתורה אומרת 'כס' ולא 'כסא', וגם כתוב 
ייה' שם שנחלק לחציו, מפני שהקדוש ברוך הוא נשבע שאין שמו שלם ואין 
כסאו שלם עד שימחה שמו של עמלק כולו, וכשימחה שמו יהיה השם שלם 

והכסא שלם. 


החידוש שהשגחתו יתברך אפילו על השפלים ביותר 


לכל לראש אמר רב חנן בר רבא אמר רבי יוחנן אפילו ריש גרגיתא מן 

שמיא מנו ליה. כתב המהרש"א בבבא בתרא (6: מ" ד"ס וסמפש) שודאי 

נראה יותר כוחו של הקדוש ברוך הוא במה שבידו למנות מלכים גדולים להנהיג 

מדינות גדולות, מכל מקום כוח השגחתו יתברך נראה יותר במה שמשגיח אף 

על השפלים ביותר ונותן דעתו אפילו על מינויו של ריש גרגיתא, ובא להוציא 

מדברי הרשעים שאומרים 'עזב ה' את הארץ' (פחק% מ יכ, ע ע) שמתוך שפלותם 
חושבים הם שאין הקדוש ברוך הוא משגיח עליהםקנא. 


גם דרשת התנא בשם רבי עקיבא היא על פי השבע ספירות 


לך הי הגדולה זו קריעת ים פוף והגבורה זו ספת בפורות והתפארת זו 
מתן תוהה והנצה זו ירושלים וההוד זו בית הטקדש. כתב המה 
(גכורת ס' סקדמס טליטית) לבאר דרשת רבי עקיבא על פי מה שהתבאר למעלה בדבריו 
בדרשת רבי שילא בפסוק זה, שהפסוק מרמז לשבעה צדדי הבריאה ומידותיהם, 
ורבי עקיבא מבאר כוחות אלו שבבריאה למאורעות אחרים, והגדולה' דורש על 
קריעת ים סוף, מפני שבקריעת ים סוף התגלה פעולתו של הקדוש ברוך הוא 
שהיה שלא מן הטבע בכלל, ולעשות מן הים יבשה הוא בריאה גדולה כמו 
שנעשה בששת ימי בראשית, ויש בקריעת ים סוף מעלה יותר מבריאת העולם 
שלא היתה כפי הטבע. והגבורה' זו מכת בכורות שזה בפרט היה הפסד ומיתה 
בלתי טבעית, וגבורה היא להפסיד רשעים. 'והתפארת' זו מתן תורה, כי התפארת 
הוא עניין נבדל שאינו גשמי, ואין דבר בלתי גשמי רק התורה, ולפיכך אמרו 
במדרש (נפפית רנס פ"ו) שיהושע הראה ספר משנה תורה לשמש ואמר כשם שלא 
דממתי מזה כך תידום ממני, ונעמדה, והביאור שהשמש הינה גשמי, וגבר עליה 
יהושע בכח השכלי. 'והנצח' זו ירושלים, ונקראת נצח בעבור שהיא נחלה נצחית. 
'וההוד' זו בית המקדש לפי ששם הודו של הקדוש ברוך הוא. 
והמהרש"א (ל"ס ן) כתב לבאר על פי דרכו, שגם דרשה זו נדרשה על פי 
השבע ספירות וכדרשת רבי שילא למעלהלב, 'הגדולה' היינו 
קריעת ים סוף שבמדת חסד עברו ישראל ונצלו בקריעת ים סוף, 'והגבורה' זו 
מכת בכורות שבמדת הדין נדונו הבכורים במצרים, 'והתפארת' זו מתן תורה 
שהיא לישראל לשם ולתפארת, וכמו שנאמר (דניס ד ו) 'כי הוא חכמתכם ובינתכם 
לעיני העמים', 'והנצח' זו ירושלים שהיא נצחונם של ישראל?קיג, וכמו שנאמר 
(מהליס קכס 3) 'ירושלם הרים סביב לה', 'וההוד' זו בית המקדש שהיה הדרם 
והודם של ישראל. 
והצל"ח (ד"ס נפפניפ6) ביאר, 'הגדולה' זו קריעת ים סוף שנאמר (טמופ יד 6₪) 'וירא 
ישראל את היד הגדולה', 'והגבורה' זו מכת בכורות שנאמר (טופ ינ כע) 
והי הכה כל בכור', ופירש רש"י (נלפטית יט כד) שכל מקום שנאמר "וה', היינו 
הוא ובית דינו, שזה מידת הגבורה, 'והתפארת' זו מתן תורה, שנאמר (לנמס כו 


שנתבאר למעלה. ובמנחת עני (פרטת ופכ6) כתב, שרבי עקיבא דרש 'הגדולה' דווקא לקריעת ים סוף, 
'והגבורה' דווקא למכת בכורות, כי כשנתבונן יש חילוק רב בין הפלאות שעשה הקדוש ברוך הוא 
לישראל במכות שהכה במצרים, למכות שעשה על הים, שבמצרים הקדוש ברוך הוא שינה את 
הטבע, ולישראל שלא היו מכות לא שינה את הטבע, אבל בקריעת ים סוף היה להיפך שלישראל 
שלא הוכו שינה את הטבע וקרע את הים והפכו ליבשה, אבל במכה שהיכה את המצרים לא היה 
שום שינוי טבע, ואדרבא הפסיק השינוי הטבע, וממילא נטבעו ונאבדו בים שחזר לאיתנו. ולכן 
דרש קריעת ים סוף מ'הגדולה', שהרי גדולה' רומז על מידת החסד, והשינוי טבע בקריעת ים סוף 
היה חסד, ואילו 'והגבורה' שהיא מידת הדין נדרש על מכת בכורות שהרי השינוי הטבע במכת 
בכורות היה לדין לענוש את מצריס. קנג. בשפתי חכמים (ל"ה וסעפס) פירש, שנצח זו ירושלים, 
מפני שירושלים והבית המקדש נתקדשו בקדושה ראשונה וקדושה זו היתה לעולם, וכמו שכתב 


קעו ילקוט 


יפ-יש) 'וה' האמירך היום להיות לו לעם סגלה' וגו' ילתהלה לשם ולתפארתיקיז, 
'והנצח' זו ירושלים, כיון שעכשיו ירושלים חסרה יו"ד עד שיהיה השם שלם 
והכסא שלם, וכל זה אי אפשר עד שיוכרת זרעו של עמלק, ובהכרתת זרעו של 
עמלק נאמר עצח' שכאשר שאול ריחם על אגג אמר לו שמואל נצח ישראל 
לא ישקר' (מופנ 6' טו כת), 'וההוד' זה בית המקדש שנאמר בו (%כס ס ") 'על זה 
היה דוה לבנו', ובגאולה יהפך דוה להוד. 

ובבן יהוידע (ל"ה סגדו(ס) כתב, ש'הגדולה' היינו קריעת ים סוף, מפני שנעשה בו 

נס גדול שכל מימות העולם נבקעו, 'והגבורה' זו מכת בכורות, שצריך 
גבורה להבחין בין טיפה לטיפה, ולכן באמת אמרו בהגדה של פסח 'ועברתי 
בארץ מצרים אני ולא מלאך', שלא היה באפשרות מלאך לעשות מכה זו, 
'והתפארת' זו מתן תורה שלבשו ישראל כתרים בראשם שהם פארקנה, 'והנצח' 
זו ירושלים שנאמר בה (שעיס מט ככ) 'והביאו בניך בחצן', ו'חצן' הם אותיות 

נצח', והכוונה שמשיח בן דוד ימלוך במידת נצחקיי. 


נח: 


בתי ישראל בישובם הוא ישוב בית שני ולא בזמן הזה 


תנו רבנן הרואה בתי ישראל בישובן אומר ברוך מציב גבול אלמנה. 
כתב רש"י (ל"ס כלון) שכוונת הגמרא בישובן היא כגון בישוב בית שני. 
ובבית יוסף (פו" סי" רכד ד"ס וס6) כתב, שלדעת רש"י מברכים ברכה זו רק על 
בית המקדש, וזהו כוונתו שכתב לברך בישוב בית שני. וכתב שיותר נראה לפרש 
שמה שהגמרא אומרת בתי ישראל בישובן הכוונה כשישראל מיושבים בלא שטן 
ובלא פגע רע, וכתב שכן מוכח מהמשך הגמרא שמביאה שבתי ישראל בחורבנם 
הוא כביתו של רב חנא בר חנילאי שהיה בעל צדקה גדול, ומזה משמע שבתי 
ישראל הכוונה לבתי עשירי ישראל בתוקפם ובגבורתם, ואף בזמן הזה בכל 
מקום. והוסיף, שאפשר וזו גם כוונת רש"י, ומה שכתב שבתי ישראל בישובן 
היינו כגון בישוב בית שני, כוונתו לומר שאז אפשר לומר 'ברוך מציב גבול 
אלמנה', אבל לפני שגלו ישראל לא היו מברכים כלום, כי בתיהם לא היו ראיה 
להצבת גבול 'אלמנה'. אך מכל מקום אף לדעת רש"י אין מברכים ברכה זו רק 
בארץ ישראל ובזמן הבית, ולכן נקט רש"י ישוב בית שני כדוגמא, אבל מה 
שיש בתי ישראל בקצת מקומות מיושבים בתוקף וגבורה אין מברכים עליהםא. 
ובב"ח (פס פ"ד) הביא שהמהרש"ל (נניפוכו (עור) כתב בשם יש מפרשים, שמברכים 
ברכה זו בכל מקום שיש בתי ישראל של מנהיגים ועשירים, כי מה 
שהגמרא אומרת 'בישובן' הכוונה לבתים המיושבים בתוקף ובכח. וכתב, שזאת 
גם כוונת רש"י שפירש מציב גבול אלמנה כגון ישוב בית שני, ואין כוונתו 
לבנין בית המקדש, שאילו כן היה לגמרא לומר 'הרואה בית המקדש', אלא 
הכוונה לכל בתי ישראל כשהם בישוביהם אחר ימי אלמנותם, וזמן בית שני 
היה דוגמא לכך. וכתב המשנה ברורה (שס ס"ק +) שלשיטה זו אף בזמן הזה 
מברכים כן, ושלא כדעת הבית יוסף בדעת רש"י. ובשער הציון (שס פ"ק ל) 
הוסיף, שלשיטה זו הוא הדין בחוצה לארץ בזמן הזה מברכים כן3. 
והמהרש"א (ד"ס נלון) נקט כדעת הבית יוסף וכתב, שרש"י דקדק לפרש כן מפני 
שבחורבן בית ראשון נמשלו ישראל לאלמנה, וכמו שכתוב (ליכס 6 
6) 'היתה כאלמנה', וכשנגאלו ישראל בבנין בית שני ונתיישבו שוב בארץ 
ישראל, שייך לברך עליהם 'מציב גבול אלמנה'. אבל עכשיו בגלות לא שייך 


הרמב"ם (ניפ סנפירס פ"ו סי"ד), ושלא כשאר ארץ ישראל שקדושה הראשונה נתבטלה, והיתה צריכה 
קדושה שניה, נמצא שקדושת ירושלים והמקדש היא קדושה נצחית. | קנד. ובמתן תורה נאמר 
(סמות יט ס) 'והייתם לי סגלה'. | קנה. וגם והתפארת' הם אותיות 'פאת תורה', שהתורה מונחת 
בקרן הזוית וזוית זה פאה. קנו. 'וההוד' פירש שם על פי קבלה, עיין שם. וראה עוד בגר"א 
באמרי נועם מה שפירש בדרשת רבי עקיבא. | א. וכן פירש המגן אברהם (עס פק"פ) בדעת רש"י, 
וגם סיים שאפשר רק בארץ ישראל ולא בחוץ לארץ, אך לא חילק בדעתו בין זמן המקדש לזמן 
הזה, אבל המחצית השקל (Eס)‏ הוסיף כן בדבריו על פי הבית יוסף. ובדברי חמודות (פות 8) הביא 
ראיה לדעת הבית יוסף ממעשה דרב חנא בר חנילאי (נגער6 עס שלא ברכו ברוך דיין האמת על 
חורבן ביתו, והיינו משום שהיה זה בחוץ לארץ ובזמן הזה. ב. וכן נראה שנקט המגן אברהם 
(פס סק"פ) בשיטת הב"ח בשם המהרש"ל, שמברכים אף בחוץ לארץ ואף בזמן הזה. וראה בשער 
הציון שם שהביא בשם הפרי מגדים (טס מטניז פק"נ) שלא יברך בזמן הזה בשם ומלכות כשיטה 
זו, כי יש לחשוש לדעת הבית יוסף. ‏ ג. בשלמה משנתו (ד"ס נון) הוסיף, שכמו שנגזר על 
הבית המקדש שיהא חרב, כך נגזר על בתי הצדיקים שיהיו חרבים, וכמבואר להלן בגמרא, וכן 
כתב הרמב"ן באיגרתו (נדפס כסוף ספל תורת ספדס) שכל מקום שהיתה הקדושה ביותר עתה הוא חרוב 
יותר, ואם כן אם ימצא בזמן הזה בית אשר עומד בגדולה ומפואר ביותר הרי זה סימן רע לבעל 
הבית שאינו בכלל הצדיקים, ואין לברך על ישובו, אלא יש להתאונן עליו, שאילו הבית המקדש 
בית רבו, חרב ושועלים הלכו בו, והוא יושב בטירת מלכים. ד. לאחר שכתב שאין לפרש 
שדעת רש"י שמבוכים דווקא על הבית המקדש, וכמו שפירש הבית יוסף בפירושו הראשון. 
ה. והוסיף, שאף על פי שבתים אשר נבנו בהיתר קודם החורבן או בית אשר קנה מגוי מותר 
לקיימו ואינו צריך לקלף את הסיד והכיור, היינו משום שלא הטריחוהו לכך שיהא צויך לסתור 
או לקלף בכתלים, אבל מכל מקום ודאי לא שייך לשבח על יופי הבית וחשיבותו ולומר 'ברוך 
מציב גבול אלמנה'. וסיים הצל"ח, שמאוד יש להוכיח על כך שבזמנינו אנשים בונים בתים כמו 
השרים, ואין זכרון לחורבן בית מקדשינו והגלות, ויש בזה ביטול כל הגדרים שנהגו אבותינו 


ברכות נח. - נה: 


ביאורים 


לברך 'ברוך מציב גבול אלמנה' על בתים שהוחרבו וחזרו ונתיישבו, כיון שעדיין 
בית המקדש חרבג. 
ובצל"ח (ד"ס 0מפס) כתב', שעיקר כוונת רש"י לומר שלאחר החורבן לא שייך 
לומר שום שבח על בית גדול וחשוב, שהרי אסור לבנות בית מסוייד 
ומכוייר, וכמבואר בשלחן ערוך (פו"ס סי פקס ס"6)ה, ורק בזמן בית שני ברכו כן, 
כיון שהיה אפשר לבנות בתים מכויירים ומסויידים בשלמות. 


שיטת הרי"ף 


אמנם הרי"ף גורס בגמרא 'הרואה בתי כנסיות של ישראל בישובן אומר ברוך 
מציב גבול אלמנה', ולשיטתו ברכה זו נאמרת רק על בתי כנסיות. ובצל"ח 
(ד"ס סלופס) כתב, שהרי"ף נקט שמדובר ברואה בתי כנסיות מפני שסובר שהגמרא 
מדברת אפילו בזמן הזה, ואילו בזמן הזה לא שייך לברך על בתי ישראל, שהרי 
אסור לבנות בית מסוייד ומכוייר, ואם כך לא יתכן שיהיה בית יפה וחשוב, 
אבל בית כנסת מותר להיות מסוייד ומכוייר אף בזמן הזה, וכמו שכתב המגן 
אברהם (סי" פקס סק"3). ובב"ח (פו"ס סי ככד ס"ל) כתב בשם המהרש"ל (בכיסולו לטוכ)!, 
שנהגו כדעת הרי"ף ולא כדעת רש"י, ואין מברכים ברכה זו אלא על בתי כנסיות 
בישובם, וכן אין אומרים על בתי אומות העולם 'בית גאים יסח ה" אלא על 
בתי עבודה זרה. 
וכתב המשנה ברורה (שס ס"ק י"ל) בשם האליה רבא (פס סק"ז) שלשיטת הרי"ף 
אין חילוק בין ארץ ישראל לחוץ לארץ, וכן אין חילוק בין לפני הבית 
או בזמן הזה. אבל כתב בשם הפרי מגדים (טס מטנ"ז פק"כ) שבזמן הזה טוב לברך 
בלא שם ומלכות, מפני שיש לחשוש לדעת הבית יוסף שכתב בדעת רש"י שאין 
מברכים בזמן הזה. 


שם. כתב הלבוש (פו"ם פי' ככד פ"י) שאין מברכים ברכה זו אלא על בית שהוחרב 
וחזר ונתיישב. אמנם במלבושי יום טוב (פו"ם סי ככד ות ג) כתבז, שדבריו 
לאו דווקא, ואף אם מעולם לא נחרב גם כן מברך ברכה זו". 


מה הם בתי עובדי כוכבים 


בתי עובדי כוכבים בישובן אומר בית גאים יפח ה'. כתב המאירי (ד"ס סלופס 
נתי) שבתי עובדי כוכבים היינו בתי עובדי האלילים ובתי שאר בעלי 
האמונות הקדומות שלא היו גדורות בדרכי הדתות, וכל אלו נזכרים תמיד בלשון 
הגמרא בשם 'אומות העולם'. 

הבית יוסף (פו" סי ככד ד"ס וס6) הקשה לדעת הרי"ף שכתב שבתי ישראל היינו 
בתי כנסיות, שלפי זה צריך לומר שבתי אומות העולם היינו בתי עבודה 

זרה, ואם כן איך אומרת הגמרא שעל בתי עבודה זרה אומרים 'בית גאים יסח 
ה'', הלא הגמרא לעיל (מ:) אומרת שמברכים עליהם 'ברוך שנתן ארך אפים 
לעוברי רצונו'ט. וכתב, שאפשר שהרי"ף מפרש שבתי עובדי כוכבים אינם בתי 
עבודה זרה, שעליהם באמת מברך 'שנתן ארך אפים', אלא הכוונה לבתים 
שמתכנסים בהם לדון בערכאות או להתייעץ, ועליהם הוא אומר 'בית גאים יסח 

הי 

והב"ח (שס ס"ד) כתב בשם המהרש"ל (ננפֿוט טור), שלדעת הרי"ף יש לומר 
שהגמרא לעיל (מ:) שאומרת שמברכים 'שנתן ארך אפים' מדברת 
בשרואה גוף העבודה זרה, אבל כאן מדובר בשאינו רואה גוף העבודה זרה רק 
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ואבות אבותינו, ואוי לנו שעלתה בימינו כך, והרבה יש לדבר בזה אבל מה ניתן לעשות הרי 
נתרבו בקרב עמינו אנשים המסרבים לקבל מוסר ואין דברי חכמים נשמעים, ובעל הכרם יחוס 
על כרמו יגדור גדר לכרמו וירחם על עמו. ובשו"ת חתם סופר (יו"ד סי ק₪) כתב, שמה שנמצא 
בצוואת רבי יהודה החסיד לופ טו) שסכנה היא לבנות בית אבנים, אפשר שכוונתו באופן שאדם 
בונה שלא לצורך והכרח, אלא כדי להרחיב לו מקום משכן בחוץ לארץ, ומזה נראה שמתייאש 
מן הגאולה, וכן מה שנמצא שם פופ ") שסכנה לבנות בית במקום שלא היה שם בית אחר, יש 
לפרש שהוא סכנה מאותה הסיבה שהוא מרחיב ומוסיף על ישיבת חוץ לארץ. אבל כתב 
שבעוונותינו הרבים כיון שנתארכה הגלות ולא נשא הארץ לשבת אותנו, ושמחים אנו מאוד אם 
מוצאים איזה מקום פנוי לבנות עליו בית, וגם מצוה רבה היא למצוא מקום דירה לכלל ישראל 
הפזורים בגלות עד שירחם ה' ויגאלנו, לכן יש לומר שכל שהוא לצרכינו המרובים בגלות אין 
להקפיד בכל זה, אבל טוב שיחנך הבית בתורה ובתפלה זמן מה. וראה באילת השחר (טמפ עו 0 
שכתב, שהעושה בית וכוונתו בכדי שתהא המזוזה מונחת בבית נאה ובהידור, יש לו שכר משום 
שמתנאה במצוות, ויש בזה משום 'זה אלי ואנוהו', וכמו שדרשו חז"ל בשבת (קג6). אך ראה 
בארץ צבי (פכומר, מ" סי" 5 ד"ס עול סכספי, ופס סי" קת ד"ה וכפֿיס) שכתב שני טעמים מדוע אין בבית נאה 
משום התנאה לפניו במצוות, וכן נקט במשמרת חיים (פ"6 5% פופ ס). ‏ ו.והביאו הט"ז ויפ סי 
ככד קק"כ), והמגן אברהם (מס פ"ק יד) בשמו, וכן הכריע האליה רבא (מס פק"ז), וכתב שכן גם כתבו 
בכל בו (פיי פ), ובספר זכרון (עפ' כס), ושכן משמע בירושלמי (פ"ט ס"). ‏ 1 והובאו דבריו באליה 
זוטא (שס סק"ס). ‏ ח. והביא שכן משמע בבית יוסף. | ט. וכתב שאין לדחוק ולומר שלעולם 
על כל בית עבודה זרה צריך לומר ברכה ופסוק, ולעיל מביאה הגמרא הברכה וכאן הפסוק. 
ובספר בני ציון (לו"ס סי ככד פֿות ג) כתב, שכמו כן יש להקשות ממה שהגמרא אומרת בסמוך 
שהרואה בתי עובדי כוכבים בחורבנם אומר 'אל נקמות ה' אל נקמות הופיע', ואילו לעיל 6 
אומרת הגמרא שמברכים על עקירת עבודה זרה 'ברוך שעקר עבודה זרה מארצנו'. וכתב שכבר 
הקשו כן המפרשים. 
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ילקוט 


הבית שבו מניחים את העבודה זרה, ולכן אינו מברך אלא אומר 'בית גאים 
יסח ה'"'. 

ובשדה יהושע (פ"ט ס"ס ד"ס סכולס) ובספר בני ציון (פו"ס סי" ככד ות יג) תירצו, 
שהרי"ף סובר שאין מברכים ברכה זו אלא על עבודה זרה של מרקוליס 

כיון שמתחדשת בכל יום אבל על שאר עבודה זרה שאינם מתחדשות בכל יום 
אומרים פסוק זה'*. ובבני ציון תירץ עוד, שאפשר לומר שהרי"ף סובר שמברכים 
הברכות הנזכרות לעיל רק בארץ ישראל, אבל בחוץ לארץ אין מברכים כן, אלא 

אומרים פסוק זה. 

ובכל בו (סיי פ) כתב, שהרואה בתי עבודה זרה בחורבנן אומר 'אל נקמות ה'', 
ויש אומרים ברוך שעקר עבודה זרה מהמקום הזה. וכתב האליה רבה (סיי 

ככס סק"ז) שמדבריו משמע שסובר שיש בזה מחלוקת. והקשה שהרי המשנה 
אומרת שמברכים שעקר עבודה זרה מארצנו. ובבני ציון (פס) כתב לתרץ שכוונתו 
שלדעת הרי"ף שכתב שבית גאים יסח ה' אומרים על בתי עבודה זרה, אם כך 
רק בעבודה זרה עצמה מברכים שעקר עבודה זרה מהמקום הזה, אבל לדעת 
שאר ראשונים שאף בבתי מגורי עובדי כוכבים אומרים בית גאים יסח ה' אם 

כן גם על בתי עבודה זרה מברכים. 


אף שלא נתקנה ברכה מיוחדת לבתי עדיקים מכל מקום יש להצטער על חורבנם 


עולא ורב חפדא הוו קא אזלי באורחא, כי מטו אפתחא דבי רב חנא בר 
חנילאי, נגד רב חפדא ואתנח. כתב המאירי (ד"ס כנ), שאף על פי שלא 
נתקנה ברכה מיוחדת על ראיית בית צדיקים בחורבנם':, מכל מקום הרואה בזמן 
הזה בתי הצדיקים שנחרבו יש לו לאדם להיות נרעד ומשתומם על כך, אבל 
לא ירבה בצער רב, כי גם בית המקדש חרב, ודיו לעבד שיהיה כרבו". 


ביאור מחלוקתם של רב ורבי יוחנן בביאורי הפסוקים 


והאמר רב אנחה שוברת חצי גופו של אדם וכו' ורבי יוחנן אמר אף כל 

גופו של אדם וכו'. הגמרא בכתובות (סנ.) שואלת על רבי יוחנן מדוע 
אינו לומד מהפסוק שהביא רב שנאמר (יוקפל כ 6) 'ואתה בן אדם האנח בשברון 
מתנים' כשיטת רב, והגמרא מיישבת שמפסוק זה לומדים ששבירת הגוף של 
האדם מתחלת מהמתניים תחילה. שוב שואלת הגמרא שם על רב מדוע אינו 
לומד מהפסוק שהביא רבי יוחנן שנאמר (עס יכ) 'ונמס כל לב ורפו כל ידים 
וכהתה כל רוח', מתרצת הגמרא, שאין להביא ראיה מהשמועה על חורבן בית 
המקדש שהיא שמועה תקיפה והאנחה על שמועה זו יכולה לשבור כל גופו של 

אדם. 

והקשו התוספות (קס ד"ס עפֿײי) הרי גם הפסוק הראשון עוסק בחורבן בית המקדש, 

שכך נאמר שם (סוק כ 6-ינ) 'ואתה בן אדם האנח בשברון מתניים 
ובמרירות תאנח לעיניהם. והיה כי יאמרו אליך על מה אתה נאנח, ואמרת אל 
שמועה כי באה ונמס כל לב ורפו כל ידים וכהתה כל רוח וכל ברכיים תלכנה 
מים' ואם כן שני הפסוקים עוסקים באנחה על חורבן הבית. ותירצו התוספות 
שפסוקים אלו נאמרו קודם החורבן, וכך אמר הקדוש ברוך הוא ליחזקאל, לך 
אל העם, והאנח, ואנחה זו אינה על חורבן הבית שעדיין לא נחרב, ולפיכך 
אינה שוברת אלא חצי גופו, והיה כי יאמרו אליך על מה אתה נאנח, ואמרת 
על שמועה כי באה והיינו שמועת חורבן הבית שעתיד להחרב, ואזי מתוך 
האנחה על החורבן נמס כל לב וכו'. ובפירוש עיון יעקב (פס) כתב לתרץ באופן 
אחר, שאף רב סובר שאנחה על חורבן הבית מתחילה שוברת רק חצי גופו של 
אדם ולבסוף מכח שהיא תקיפה שוברת את כל גופו, ולפיכך מתחילה הפסוק 

אומר שברון חצי גופוז. 


כוונת הגמרא שהיה אופה אף לעשיר הצריך לכך 


ואפיין לכל מאן דצריך. כתב בשלמה משנתו (ל"ס ופפיין), שהכוונה שהיה אופה 

גם לעשיר שאין לו מי שישמשנו ויהא צריך להתיגע ולעמול לאכול 

כיכר לחם, והעשיר היה נותן דמי הכיכר, ומכל מקום הרי זה בכלל גמילות 
חסדים לעשירים. 


עשה כן כדי שיהא נראה שמוציא מעות לעורך עצמו 


ולא שקל ידא מן כיסא דסבר דילמא אתי עני בר טובים, ואדמטו ליה 

לכיסא קא מכסיף. כתב בשלמה משנתו (ד"ס ו₪) שהיה עושה כן כדי 

שיהא נראה כאילו הוא עומד הכן לפרוע חוב, או שרוצה להוציא מעות לצורך 

עצמו, וכך לא יהיה נראה לאחרים כאילו נותן צדקה ועושה חסד עם העני, 
ובכך מצילו מן הבושהטי. 


י. וראה למעלה (6 שהובא מחלוקת בזה, דעת הב"ח אכן שאין מברכים על בית העבודה זרה, 
אבל דעת המגן אברהם (פ" יכד סק" בשם הבית יוסף (פס ד"ס וס) שכן מברכים על הבית עבודה 
זרה עצמו, וראה שם עוד בהערות. יא. וראה למעלה מה שהארכנו בשני דינים אלו. יב. היינו 
מפני שהמאירי סובר כדעת הרי"ף שהובא למעלה שאין מברכים על בתי ישראל בחורבנם, אלא 
על בתי כנסיות שנחרבו, אבל לדעת רש"י ודאי שמברכים גם על בתי צדיקים שנחרבו. 
יג. המאירי למד דין זה מהמתבאר בדברי עולא ורב חסדא בסוגייתנו. | יד. וראה עוד בפירוש 


ברכות נה: 


ביאורים קעז 


איך מוכח שהפסוק מדבר על בתי עדיקים 


מיום שחרב בית המקדש נגזרה גזירה על בתיהן של צדיקים שיחרבו 

שנאמר באזני ה' צבאות אם לא בתים רבים לשמה יהיו גדולים 
וטובים מאין יושב. כתב המהרש"א (ל"ס ע0, שהגמרא לומדת שהפסוק מדבר 
על בתי צדיקים ממה שנאמר עדולים וטובים מאין יושב', כי אין לפרש שהכוונה 
לבתים עצמם שהם טובים וגדולים, שהרי כבר אמר 'בתים רבים', וזה כולל גם 
בתים טובים וגדולים, אלא מוכח שמדובר על בתים של גדולים וטובים והיינו 
צדיקים. וכתב בשלמה משנתו (ד"ס גלוניס), שלפירושו של הגמרא 'גדולים' היינו 
גדולים בגמילות חסדים, וכמו שנאמר (מסניס קמס פ) גדל חסד', ואילו 'טובים' 

היינו בצדקה, וכמו שנאמר (שס קינ ס) 'טוב איש חונן ומלוה'. 


איך מוכח שהפסוק מדבר על בתי צדיקים 


שיר המעלות לדוד הבטחים בה' כהר ציון מה הר ציון עתיד הקדוש 

ברוך הוא להחזירו לישובו אף בתיהן של צדיקים עתיד הקדוש 
ברוך הוא להחזירן לישובן. כתב המהרש"א (ד"ס סנוטפיס), שהגמרא לומדת 
שהפסוק מדבר על בתי צדיקים, מפני שפשטות לשון הפסוק אינו מובן, שתולה 
העיקר בטפל, שיהיו אלו הבוטחים בה' כהר ציון שלא ימוט לעולם, ולכן דרשו 
בגמרא שהכוונה על בית הבוטחים בה' שבתיהם שנחרבו בגלות יהיו כהר ציון, 
וכמו שהר ציון עתיד הקדוש ברוך הוא להחזירו לישובו כך בתיהם של צדיקים 

עתיד הקדוש ברוך הוא להחזירם לישובם. 


מדוע מתחילה לא נתיישב דעתו 


חזייה דלא מיישב דעתיה אמר ליה דיו לעבד שיהא כרבו. המהרש"א (ל"ס 
%) מפרש, שמתחילה כשאמר לו עולא בשם רבי יוחנן שמיום שחרב 

בית המקדש נגזרה גזירה על בתיהם של צדיקים שיחרבו, לא התכוון ליישב 
דעתו בכך, אלא התכוון ליישב דעתו עם סוף דברי רבי יוחנן שעתיד הקדוש 
ברוך הוא להחזיר בתיהם של צדיקים לישובם, וכשראה שלא נתיישב דעתו 
בכך, שהרי כעת הם חרבים, שוב אמר "דיו לעבד שיהא כרבו', וראוי שבתי 
צדיקים יהיו כחורבן הבית, ואין להצטער עליהם יותר מצער חורבן בית המקדש, 

שהיא אבילות ישנהטי. 
אבל בשלמה משנתו (ד"ס פ"ע וד"ס פוייס) כתב, שהתכוון ליישב דעתו אף בתחילת 
דבריו, שהיה סבור שמא רב חסדא מתאנח על דרך שאמרו 'אם בארזים 
נפלה שלהבת מה יעשו אזובי הקיר' (מו"ק כס:), כלומר שנענש על שלא עשה 
כמו שהיה נדרש ממנו לעשות, ואם כן קל וחומר אנו שלא הגענו למידתו יש 
לנו לדאוג שנענש. ולזה השיבו עולא שאדרבא מזה שנענש יש סימן שהיה 
צדיק גמור, ואחרים שלא הַגְיָעו למידתו לא בהכרח שיענשו. אך מכל מקום לא 
נתיישב דעתו של רב חסדא, כי היה לו תמיה האם זו תורה וזו שכרה. 

ובעיני יצחק (פופ קכס) כתב, שמה שהשיב לו עולא דיו לעבד שיהא כרבו, כוונתו 
היתה לבאר דבריו הראשונים שאמר מיום שחרב בית המקדש נגזר על 

בתי צדיקים שיחרבו, שהפירוש בזה שזה חשיבותם של צדיקים שמצטערים עם 
הקדוש ברוך הוא, וכדמיון המלך שיש לו איזה צער ואוהביו וקרוביו מצטערים 

עמו, וזה תנחומים למלך. 
ובעין אליחו (ד"ס מוייס) כתב, שמתחילה סבר שאומר לו שחורבן בית הצדיקים 
הוא משום עונש כמו חורבן בית המקדש, וכשיבנה בית המקדש יבנו גם 
בתיהם של צדיקים, ובזה לא נתיישבה דעתו, עד שאמר לו דיו לעבד להיות 
כרבו, ובכך ביאר לו כוונתו, שחורבן בית הצדיקים מועיל הוא כאדם שמצטער 
על איזה דבר ואומר שאינו מקבל שום נחת עד שישיגו, ומחמת שאינו מסיח 
דעת וזוכרו כל הזמן, לבסוף אכן ישיג הדבר. וכן מצינו (פנינס יג:) שבזמן שנחרב 
הבית נתמעט כביכול פמליא של מעלה, וכן אמרו ש'אין שמחה לפניו עד שיבנה 
את ירושלים ויחזיר ישראל לתוכה' (ינקוע פמעוני פיכס מתלט), וכך דיו לעבד שבזמן 
שרבו בצער לא יקבל שום נחת מכלום עד שיבנה בית המקדש, וכשיראה ה' 
שאין העבד מקבל נחת יזכור ויבנה בית המקדש במהרה. 


ראה תוך שלשים יום מראייתו הקודמת אינו מברך, ובמת חדש יש אומרים שמברך 


תנו רבנן הרואה קברי ישראל אומר ברוך אשר יצר אתכם בדין. כתב 

המאירי (ל"ה סלופס קנרי) שהרואה קברי ישראל תוך שלשים יום מראייתו 

הקודמת אינו מברך". אבל אם נתחדשו מתים שנקברו תוך שלשים לראייתו 
הקודמת יש אומרים שחייב בברכה חדשה". 

ובשו"ת רדב"ז (פ"ג סי פקסע) כתב, שיש לשאול שבשלמא אם נתחדשו בו מתים 

רבים שייך לברך והוא יודע מספר כולכם', שרק הקדוש ברוך הוא 


הריא"ף על העין יעקב (טס) שתירץ באופן אחר. | טו. וכתב שם שהמעות היה נותן לעניי עירו, 
ואילו כל המאפים שהיה אופה היה לצורך עניים העוברים ושבים. | טז ובשלמה משנתו (ליה 
טיס6) ביאר כוונתו על פי הגמרא בכתובות (פנ) שאומרת שאבילות הבית המקדש היא אבילות 
שרגילים בה. וראה ביבמות (מג:) שהגמרא אומרת שאבילות על הבית המקדש נקראת אבילות ישנה 
והיא קלה יותר מאבילות על המת. יז. וכדין כל ברכות הראייה שאינו מברך אלא משלשים יום 
לשלשים יום, וכמו שהתבאר בתוספות (ד. ד"ס סמלס, מ: ד"ס סמפס). ‏ ית. ובערוך השלחן (פו"ת סי 


ילקוט 


קעח 


יודע מספרם ולא אנחנו, אבל אם ניתוסף רק מת אחד, איך ניתן לברך ברכה 
זו, הרי גם אנו יודעים מספר המתים". 
ותירץ שהברכה אינה רק על המתים שניתוספו.. אלצ. מברך כן על כל המתים, 


וצר החכמה; 


אלא שכל זמן שלא נתחדשו המתים אינו רשאי לברך, אך עתה שמת 
אפילו מת אחד חדש הרי מפני החידוש יכול לברך, ואז מברך על כל המתים, 
ולכן שייך הלשון 'ויודע מספר כולכם', שרק הקדוש ברוך הוא יודע מספר כל 
המתים ולא אנחנו. עוד תירץ, שכמו שנתחדשו כאן מתים, כך גם נתחדשו 
במקום אחר, והקדוש ברוך הוא יודע מספר כולם ולא אנו. 
וכתב שם עוד, שאין מברכים אלא כשודאי נתחדש שם מת חדש, אבל אם 
מסופק אם נתחדש שם מת אין לברך. 


רואה מתים מחלונות ביתו, והלך לבית הקברות, האם מברך 


שם. כתב השערי תשובה (ש6"פ סי ככד סק"ע) בשם שו"ת פרי הארץ (מ"פ סי ), 

שמדברי המהריט"ץ (טו"פ, סי פו) מוכח שהרואה מתים מחלונות ביתו בכל 

יום ויום, והלך לבית הקברות חייב לברך, שאף על פי שרואה בכל יום קברים, 

והרי זה כאילו לא עבר עליו שלשים יום בלא ראייה, מכל מקום כיון שראה 

מרחוק לא התחייב בברכה ולכך אינו נפטר מברכה, וכשהולך על הקברים בבית 

הקברות ונמצא במקומם ממש חייב לברך?. אך השערי תשובה הביא שבצרור 
הכסף (סיי 6 חולק וסובר שבאופן זה אין לברך ברכה על הקברים. 

ובערוך השלחן (פו"פ סי ככד ס"ת) כתב, שיש לברך רק כשהוא סמוך לקברים תוך 

ארבע אמות, אבל כהן שאינו יכול להתקרב לקברים צריך לברך מרחוק, 

וכמו כן ההולך בדרכו או נוסע בעגלה מברך על ראיית הקברים אף שאינו 

סמוך. 


האם מברך על ראיית קבר אחד בלבד או רק ברואה כמה קברים 


שם. כתב הבאר היטב (פו"ם סי ככד סק"ת) בשם שו"ת רדב"ז (מ"ג סי פקסט), שאפשר 

לברך אפילו ברואה קבר אחד. אבל הביא שבהלכות קטנות (6"5 סי" ליכ) 
כתב, שאינו מברך על קבר אחד בלבדכא. ובשערי תשוכה כתב שבקבר אחד לא 
נחלקו כיון שאי אפשר לומר 'אתכם', אלא נחלקו במקום שנתחדש בבית קברות 
קבר אחד, שבזה סבר הרדב"ז שאפשר לברך כיון שלשון 'אתכם' הוא על כל 
הקברים ורק חיוב הברכה הוא מחמת הקבר שנתחדש, וההלכות קטנות חולק 
אף בזה וסובר שלא מברכים, כיון שאומרים 'אשר המית אתכם בדין' ובמת 
אחד אי אפשר לומר כן, שאולי מת שלא כדין וכמעשה דמרים מגדלא, בגמרא 

חגיגה (ד:)ב. 


האם מברכים ברכה זו בראיית קברים בשבת 


שם. כתב בשו"ת יהודה יעלה (יו"ל סי' פעט), שהרואה קברי ישראל בשבת מברך 

ברכה זו, ואף שאין אומרים צידוק הדין בשבת, מכל מקום אין מברכים 

ברכה זו על פורענות שקורה בשעתו, אלא היא ברכה שכוללת פעולותיו של 

הקדוש ברוך הוא עם הבריות, ולכן רשאי וגם מחוייב לברך ברכה זו בשבת 

כבחולכג. והחזון איש (לילס וסנסגות פ" פות () גם הורה כן, מפני שברכה זו היא 
ברכת הראייה, ואינה תלויה בזמןיז. 


אין ללכת על קבר אחד שני פעמים ביום אחד 


שם, כחב הפר יהודה ההסיד (פווקם פֿות י) והאריז"ל (נגיד ומוס פבילות ד"ס כוני, עמ' 
קעג)ה, שאין ללכת על קבר אחד שתי פעמים ביום אחד, אלא יבקש כל 
רצונו ולא ישוב עד למחר. 


הנהגות שעושים כשהולכים על הקברים 


שם. כתב הבאר היטב (פו"ם סי ככד סק"פ) בשם דרשות מהר"ש (סיי ת5) שההולך 

על הקבר יש לומר 'יהי רצון שתהא מנוחתו של פלוני פה בכבוד וזכותו 
יעמוד לי'. ועוד נוהגים שתולשים עשב או צרור ומניחים אותם על המצבה, 
והוא משום כבוד המת, להראות שהיה על קברו. עוד כתב בשם הראשית חכמה 


רכד ק"ם) הוסיף, שכמו כן אם הולך לבית קברות אחר חייב לברך שוב. יט ראה מה שהובא 
בשם הכתב סופר בביאור הלשון 'ויודע מספר כולכם' להלן, ולפי דבריו לא קשה. | כ. דברי 
המהריט"ץ הובאו בשערי תשובה מ"פ סי ריפ סק"ד) במי שנעשה לו נס בעליה והוא דר למטה ולא 
עלה לעליה עד לאחר שלשים יום, צריך לברך, מפני שברכה זו של 'שעשה לי נס במקום הזה' 
צריך להיות במקום המיוחד, ולא מספיק מה שרואה את גוף העליה ממקומו למטה. אמנם ראה 
בספר והיה ברכה ,על סמפנות, פ"ט מ"פ) שכתב, שעל כל ברכות הראייה יכול לברך מרחוק כיון שרואה, 
ואף 'שעשה ניסים לאבותינו במקום הזה' יכול לברך ממרחק, כי הראייה פועלת פעולה מוחשית, 
ואם כן הרי הוא כאילו עומד במקום ההוא ונמצא שם, ועיין שם שהאריך בזה. ובספר תולדות 
יצחק (כניטסין, נל. ד"ס סלופס) הקשה על דבריו מדברי המהריט"ץ (פו"ת פיי פו), שלכאורה מפורש שאי 
אפשר לברך ברכות הראייה ממקום רחוק, אלא צריך להיות במקום הנס ממש. וכתב לתרץ שם, 
שזה דין מיוחד בעליה, וכמו שמצינו לענין תפילה שהעומד על גגות ועליות אינו בכלל הבית ואינו 
מצטרף למנין. אך מכל מקום סיים, שאם המקום בריחוק גדול, צריך עיון אס מותר לברך, וגם 
לכאורה לא שייך לומר 'במקום הזה' כשהוא במרחק, אלא צריך להיות סמוך למקום הנס, אלא 


ברכות נה: 


ביאורים 


(פרק גילול בניס ות מ), שיש להניח את היד על הקברלי. ובשערי תשובה (פו"פ סי 

ככד פק"ת) כתב בשם הברכי יוסף (פס סק" שכתב בשם זקנו בעל החסד לאברהם, 

שכאשר ישים את ידו על הקבר, יש לומר את הפסוק (שעס ₪ י) 'ונחך ה' 

תמיד' וגו', תשכב בשלום ותישן בשלום עד בא מנחם משמיע שלום. וכשיאמר 

את הפסוק יכוון שיש בו חמש עשרה תיבות כמנין קשרי היד. והוסיף, שישים 
יד שמאלו ולא יד ימינו. 


אין מעמידים מעבה עד לאחר שנים עשר חודש משמת 


שם. כתב האליה רבה (פו"ם סי" ככד סק"פ) שהמנהג שאין מעמידים מצבה עד אחר 

שנים עשר חודש משמת, והטעם מפני שהמצבה נראה כחשיבות, ובכל 

השנים עשר חודשים הראשונים יש למת עדיין צער, ואינו ראוי שיעשה לו דבר 

הנראה כחשיבות. עוד כתב, שהטעם בזה מפני שעושים מצבה כדי שהמת לא 

ישכח מן הלב, ולכן אין צורך במצבה כל שנים עשר חודשים הראשונים מפני 
שממילא אין המת נשכח מן הלב עד שנים עשר חודש. 


מדוע נאמר ביצירה וזן שהם בדין, הרי הם גם ברחמים 


אשר יצר אתכם בדין וזן אתכם בדין וכלכל אתכם בדין ואפף אתכם 

בדין ועתיד להקימכם בדין. כתב המהרש"א (לד"ס נלון), שביצירת האדם 
מצאנו שהקדוש ברוך הוא שיתף מידת הדין עם מידת הרחמים ובראו, וכמו 
שנאמר (נֹטית 3 ) 'וייצר ה' אלהים את האדם עפר מן האדמה' וגו'<ז, הרי 
שבראו במידת שם הוי"ה שהוא מידת הרחמים, וכן במידת שם אלוקות שהוא 
מידת הדין, וכן לענין מזונות מצאנו בה רחמים, וכמו שנאמר (פסניס קל כס) 'נותן 
לחם לכל בשר כי לעולם חסדו', והוא משותף עם מידת הדין על דרך שהתבאר 
בגמרא ביצה (ט.) שכל מזונותיו של אדם קצובים לו מראש השנה אם ברווח 
אם בצמצום. אלא שאף שיש בהם רחמים ודין, מכל מקום בברכה שניהם נאמרו 
בלשון דין, אגב 'אסף אתכם בדין' המתייחס למיתת האדם, שאין בו רחמים 

אלא כולו דין. 


כנגד מה נאמרו חמישה פעמים 'דין' בלשון הברכה 


שם. כתב בהלכות קטני* ןס" סי מס, שאומר בלשון הברכה חמשה פעמים 
לשון 'דין', אשר יצר אתכם בדין וזן אתכם בדין וכלכל אתכם בדין ואסף 
אתכם בדין ועתיד להקימכם בדין, כנגד מה שאמרו במשנה (פנות פ"ד מכ"נ) על 
כרחך אתה נוצר ועל כרחך אתה נולד ועל כרחך אתה חי ועל כרחך אתה מת 
ועל כרחך אתה עתיד ליתן דין וחשבון, הרי כתוב חמישה פעמים 'על כרחך.. 
ובהלכה רווחת (טס פות 3) ביאר, שכנגד על כרחך אתה נוצר אומרים 'אשר יצר 
אתכם בדין', והביאור, שהנשמה אינה רוצה לצאת מהפרגוד שלה 

שהוא מקום טהור, וליכנס בבטן אשה שהיא מקום טמא, והקדוש ברוך הוא 
מכריחה לכך, כדי שתבא לעולם הזה לקיים מצוות ולעשות מעשים טובים, 
ולחזור לעולם הבא למקום הראוי לה יותר מהמקום שהיתה שם מתחילה, וכל 
זה מפני שאין הקדוש ברוך הוא חפץ שהנשמות יהנו בחינם ממידת החסד, 
אלא שיהיו ניזונים ונהנים מזיו השכינה בשכר המצוות שעשו בעולם הזה. וכנגד 
בעל כרחך אתה נולד אומרים 'וזן אתכם בדין', שרק לאחר שנולד העובר הוא 
ניזון מצד עצמו, אבל העובר ניזון מחיות האם. וכנגד בעל כרחך אתה חי 
אומרים 'וכלכל אתכם בדין', כי הכלכלה נאמר על כללות חיי האדם, שהקדוש 
ברוך הוא מכלכל את האדם בכל דבר אשר יצטרך לו. וכנגד בעל כרחך אתה 
מת אומרים 'ואסף אתכם בדין' שהוא מיתה. וכנגד בעל כרחך אתה עתיד ליתן 

דין וחשבון אומרים 'ועתיד להקימכם בדין. 


איך אומרים שכולם מתים בדין הרי מעאנו מיתה בלא חטא 


ואספף אתכם בדין. הקשה רכינו יונה (ל"ס וסעית), שהרי מסקנת הגמרא בשבת 

(ס:) שיש מיתה בלא חטא, נמצא שיש מתים בלא דין. ותירץ שמכל 

מקום שייך לשון זה, כי דינו של הקדוש ברוך הוא הוא דין אמת שהוא יודע 
כל דרכי איש, וכל דרכיו משפט""ח. 


שאינו חייב ליכנס למקום הנס ממש. וראה שם עוד שהאריך בענין זה בראיות לכאן ולכאן. ולכאורה 
מדברי הפרי הארץ והשערי תשובה כאן מוכח שדברי המהריט"ץ נאמרו אף שלא בעליה, אלא בכל 
אופן שאינו במקום הנס ממש. וראה למעלה (סף מ) מה שהובא בשם הערוך השלחן בענין זה. 
כא. והובאה שיטתו במשנה ברורה (פפ ס"ק עו בשם יש אומרים. | כב. שם בגמרא כתוב שמלאך 
המות אמר לשלוחו שיביא את מרים מגדלא נשייא, וטעה והביא את מרים מגדלא דרדקי, וכשהבין 
טעותו וביקש להחזירה אמר לו שכיון והביאה לא יחזיר. | כג. וחופיף שבשבת עדיף מבחול, כי 
ברכה זו משלימה לחשבון מאה ברכות, ובשבת יש צורך בהשלמת מאה ברכות מה שאין כן בחול, 
כמבואר בשלחן ערוך (פו"פ סי 5 ס"פ). כד. וכן כתב בשדי חמד (פמיפת דיניס מערכת כרכות פיי 3 פֿות ) 
בשם פתח הדביר, ובדעת תורה (פו"פ סי ככד פי"נ) העתיק תשובת היהודה יעלה. | כה. מובא במגן 
אברהם (סיי פקפ ס"ק ט). ‏ כו בראשית חכמה כתב, שאז יבקש רחמים על המת. כז וראח 
בריקאטני על פסוק זה שכתב שגם ממה שהמילה 'וייצר' נכתבה בשני יודי"ן יש רמז לכך שהאדם 
נברא במידת הרחמים עם מידת הדין, והם כשתי יצירות נפרדות. | כח. וראה בתוספות לעיל (מו: 
ד"ה מכ) שכתבו, שבבית אבל אומרים בברכה הרביעית של ברכת המזון 'האל הטוב והמטיב אל 


ילקוט 


הרי"ף גורס להיפך, וביאור הגירסאות תלוי איך תהיה תחיית המתים לעתיד לבוא 


ויודע מספר כולכם והוא עתיד להחיותכם. כך הגירסא בגמרא לפנינו, 

אבל הרי"ף גורס להיפך 'ועתיד להחיותכם בדין ויודע מספר כולכם'. 
וכתב הצל"ח (ל"ה מכ) לבאר מחלוקת הגירסאות שהיא תלויה בחקירה גדולה 
ועמוקה שקצר שכל האנושי להשיגה, שהנה ידוע שיש גלגול נשמות, והיינו 
שנשמה אחת מתגלגלת פעמים ושלש אל תוך גופים שונים בזמנים שונים, 


ולפי זה יש לחקור איך תהיה התחיית המתים לעתיד לבוא, האם יקומו 


לתחייה כל הגופים שנתגלגלה בהם נשמה זו, או שמא יקום לתחייה רק 
הגוף האחרון שהיה בו הנשמה, כיון שבגוף זה נגמר תיקון הנשמה, ואילו 
הגופים הראשונים ישארו בתרדמת המות ולא יקיצו בתחיית המתים?ל. ויש 
לומר שבזה נחלקו הגירסאות, שלגירסת הגמרא שלפנינו 'ויודע מספר כולכם 
והוא עתיד להחיותכם', שהקדים ידיעת המספר לתחייה, יש לומר שהכוונה 
לגופות המתים, שהקדוש ברוך הוא יודע מספר כולם, וכולם עתידים לקום 
לתחייה. אבל לגירסת הרי"ף שהקדים 'ועתיד להחיותכם' יש לבאר שדיבר על 
תחיית הנשמה, וממשיך לומר ויודע מספר כולכם', שהקדוש ברוך הוא יודע 
מספר הנשמות והגופות שיחיו, שרק האחרון יקום לתחיה אבל השאר ישארו 
בתרדמת המוות. 

והופיף הצל"ח, שבזה יש להבין עוד חילוק בין הגירסאות, שלגירסא שלפנינו 

הברכה מסתיימת 'ולקיים אתכם', ואילו בגירסת הרי"ף אין סיום זה. 
והיינו שלפי הגירסא שלפנינו שהוכח שיקומו כל הגופים שמתו, היה מקום 
לומר שאף שיקומו כולם היינו רק לדין, וכל הגופים של אותה הנשמה יבואו 
לדין, ומי מהם שהרבה בתורה ומעשים טובים יותר משאר הגופים הוא זה 
שיזכה בדין ויקום לתחייה, ואילו השאר ישובו לעפרם, ולכן מוסיפים 'ולקיים 
אתכם' שכולם יתקיימו, ורק הקדוש ברוך הוא יודע האופן שתוכל נשמה 
אחת להשפיע על כמה גופים שיתקיימו. אבל לגירסת הרי"ף שרק נשמה אחת 
וגוף אחד יקומו לתחייה, לא צריך להוסיף 'ולקיים אתכם' שדבר פשוט הוא. 


מדוע רק הקדוש ברוך הוא יודע מספר כולכם, ובני אדם אינם יכולים לדעת 


שם. בספר ילקוט אליעזר (עכך קנורס פות כנ, כסעלס) כתב לפרש בשם הכתב סופר 

לשון הברכה ויודע מספר כולכם', שהכוונה לאיכות ולא לכמות, שיש 

אנשים שהם שקולים נגד הרבה אנשים, ורק הקדוש ברוך הוא יודע המספר 

הזה של איכות המתים. וביאר בזה מה שאמרו ביומא (כנ:) שבזמן שישראל 

עושים רצונו של מקום אין להם מספר, והיינו מפני שאז עולה מספרם באיכות 
עד שאין להם באמת מספר. 


מדוע מברכים בכפל לשון שלעתיד לבא הקדוש ברוך הוא מחיה וגם מקיים את 
המתים 


והוא עתיד להחיותכם ולקיים אתכם. כתב הצל"ח (ד"ס מכ) לבאר, שמברכים 

שלעתיד לבא הקדוש ברוך הוא יחיה את המתים וגם יקיים אותם, על 

דרך שהתבאר בסנהדרין (5.) שלעתיד לבוא הקדוש ברוך הוא מחיה את הצדיקים 

ושוב אינם חוזרים לעפרם, הרי שמלבד שהוא מחיה אותם גם מתקיימים 
לעולםל. 


דווקא חבירו החביב עליו 


אמר רבי יהושע בן לוי הרואה את חבירו לאחר שלשים יום אומר ברוך 

שהחיינו וקיימנו והגיענו לזמן הזה. כתבו התוספות (ל"ס סלופס) בשם 
ר" שברכה זו ניתן לברך רק על חבירו החביב עליו, אבל חבירו שאינו חביב 
עליו אינו מברך עליו. וברא"ש (סי ע) הוסיף, שמברך כן רק על חבירו החביב 
עליו ושמח ונהנה בראייתו. ובטור (פו"פ פיי ככס) הוסיף, והוא שחביב עליו הרבה 
ושמח מאוד בראייתו. ובשלחן ערוך (שס ס"פ) כתב, שחביב עליו הרבה ושמח 
בראייתולא. ובביאור הנר"א (פו"ם סי ככס ק"6) כתב, שהראשונים למדו דין זה 
מהגמרא בסמוך שאומרת שרב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע אמרו לרב 
חנינא בריה דרב איקא שכאשר ראו אותו בירכו עליו 'ברוך אשר חלק מחכמתו 
ליראיו' וברכת 'שהחיינו', ולכאורה מה חידשו באומרם לו שבירכו עליו שהחיינו 
הרי זה דין פשוט, שהרואה את חבירו לאחר שלשים יום מברך עליו שהחיינו, 
ובהכרח שבאו לומר לו שהם היו שמחים בראייתם ושהוא חביב עליהם עד 

מאוד, ולכן היה ראוי לברכה זו. 


אמת דיין אמת שופט בצדק ולוקח במשפט ושליט במעשיו ואנחנו עבדיו ועמו ובכל אנחנו 
חייבין להודות לו ולברכו גודר פרצות בישראל הוא יגדור פרצה זאת מעלינו ומעל האבל 
שבתוכנו לחיים ולשלום'. אך הביאו שהבה"ג כתב שאין לומר 'לוקח במשפט' שהרי בשבת 
(נס:) מבואר שיש מיתה בלא חטא ויש יסורים בלא עון, הרי שאפשר שהמיתה כלל לא היתה 
במשפט. וכתבו, שמכל מקום אין למחוק מילים אלו מהברכה. ורבינו יונה (עי? פו: ד"ס פפפ) כתב 
על דברי הבה"ג, שדבריו מתמיהים כי מאחר שהגמרא אומרת לומר 'לוקח במשפט' איך כתב 
הבה"ג שלא לאומרו, ואף שאמרו יש מיתה בלא חטא, מכל מקום כל דרכי ה' הם משפט, 


ברכות נה: 


ביאורים 


קעט 


לא ראהו מעולם אבל שמח בראייתו האם מברך 


שם. כתוב בשלחן ערוך 5" סי ככד ס"כ), מי שלא ראה את חבירו מעולם, ושלח 

לו כתבים, אף על פי שהוא נהנה בראייתו אינו מברך על ראייתו, ומקור 
דין זה בשו"ת הרשב"א (פ"ד סי ע. וכתב המגן אברהם (טס סק"ג) שהטעם בזה 
מפני שאם לא ראהו מעולם אינו אוהבו כל כך. ובשערי תשובה (טס סק"ג) הוסיף 
לבאר, שאף על פי שהיו רגילים להחליף מכתבים אחד עם השני, מכל מקום 
כיון שלא נתחברו פנים אל פנים אין ביניהם אהבה גמורה שיהיה שמח בראייתו. 


רואה נקיבה ושמח בראייתה 


שם. כתב הבית יוסף (פו"ם סי ככד ס"פ) בשם שו"ת הרשב"א (ססלטות, סי" טז), שאין 

חילוק בין זכרים ונקיבות, ועל שניהם מברך ברכה זו אם לא ראה אותם 
שלשים יום ושמח בראייתם. וכתב השערי תשובה (קס סק"פ) בשם הברכי יוסף 
(סק"נ), שפשוט שאיש יכול לברך על אשה ואשה על איש. והביא שבהלכות 
קמנות (ס" סי מג) כתב, שאיש המברך על אשה היינו ברואה אשתו אמו בתו 
או אחותו. וכתב בשערי תשובה, שלפי דבריו גם מה שכתב ברכי יוסף שהאשה 
מברכת על האיש הכוונה באופן זה שהיא רואה בעלה אביה בנה או אחיה. 
ובמשנה ברורה (פס סק"פ) הביא דברי השערי תשובה, וכתב בשער הציון מס 
סק"פ), שבהכרח מה שאמרו שאיש מברך על אשה מדובר ברואה אחד מקרובותיו, 
שהרי באשה אחרת אסור לו להסתכל, ואף אם הסתכל בה ודאי לא שייך לומר 

שהוא נהנה ושמח בראייתה. 


אף אם אחרים נהנים עמו בראייתו 


שם. כתב הבית יוסף (פו"ס סי ככס סי) בשם שו"ת הרשב"א (פ"ד סי עו)*ב, שמברך 

שהחיינו על ראיית חבירו אף אם יש אחרים עמו שנהנים גם הם בראיית 
חבירו, ואינו מברך באופן זה ברכת הטוב והמטיב, אף על פי שבכל מקום שיש 
הטבה לו ולחבירו יש לברך הטוב והמטיב, כי לא נתקנה ברכת הטוב והמטיב 
אלא במקום שיש הנאה מאיזו תועלת שיצמח לו ממנו, כגון בנולד לו ולאשתו 
בן, שיש לו הנאה על התועלת שיצמח לו ולאשתו שיש להם בן, אבל ראיית 
חבירו אינו הנאת תועלת אלא הנאה על הראייה ושמחה בלבד. והלבוש (טס) 
כתב עוד, שבראייה זו לא נופל לשון הטבה כי אם לשון שמחה. ובאליה רבה 
(שס סק"נ) הביא ראיה לדין זה מהגמרא שאומרת שרב פפא ורב הונא בריה דרב 
יהושע ברכו על רב חנינא בריה דרב איקא ברכת 'שהחיינו', ואף ששניהם נהנו 
מראייתם את רב חנינא בריה דרב איקא, מכל מקום לא ברכו 'הטוב והמטיב' 

רק ברכו שהחיינו. 


הרואה אביו או רבו והוא שמח בראייתו 


שם. כתב הברבי יוסף (פו"ס סי ככד סק"פ), שפשוט שאף אם רואה מי שגדול 

ממנו כגון אביו או רבו מברך שהחיינו, וזכר לדבר ממה שכתוב ספל 

ט יע) 'ומשלוח מנות איש לרעהו', ומבואר במגילה (ז:) שיוצאים מצות משלוח 

מנות אף בנתינה לרבו. וכן פשוט מסברא שהרי טעם הברכה הוא מפני 

שנהנה ושמח בראייתו, ואם כן אין הבדל בין ראיית קטן ממנו או ראיית 
גדול ממנו. 


נולד לו בת מברך על ראייתה כרואה חבירו ששמח ונהנה בראייתו 


שם. כתב בשלחן ערוך (ףו" סי ככג ס"6), שמי שילדה אשתו זכר מברך הטוב 

והמטיב [אבל על לידת הבת אינו מברך]. וכתב המשנה ברורה (פס סק"ג), 

שמסתימת הפוסקים משמע שאפילו כבר נולדו לו כמה זכרים, ועכשיו תאב 

שיוולד לו בת כדי שיקיים מצות פריה ורביה מכל מקום אינו מברך על לידתה. 

אבל כתב שמכל מקום נראה פשוט שחייב לברך ברכת שהחיינו בפעם הראשונה 

שרואה אותה, כי אינו גרע ממי שרואה את חבירו לאחר שלשים יום ושמח 
בראייתו שחייב לברך שהחיינו, כמבואר בסוגייתנולג. 


הרואה חבירו ושמח ונהנה בראייתו, אבל יש בראייתו גם שער האם מברך 


שם. כתב בהלכות קטנות (פ"פ סי מג), שהרואה חבירו שחביב עליו ושמח 

בראייתו מברך עליו, אבל לא באופן שהוא כראיית משה לאהרן, שעל 
הראשונים אנו מצטערים. וביאר בהלכה רווחת (פס פות 6), שכוונתו לומר שהרואה 
חבירו ששמח בו, אבל בראייה זו ישנו גם צער מסויים אינו מברך עליו, וכמו 
בראיית אהרן את משה שהיה לאהרן שמחה, וכמו שנאמר (שמות ד יל) 'וראך 


והוא יודע למה עושה כן. | כט. וראה בענין זה בזוהר (ת" ק). ‏ ל זהו ביאור שני 

מהצל"ח בתוספת הלשון 'ולקיים אתכם', והביאור הראשון הובא למעלה בביאור הבדלי הגירסאות 

שבין הגירסא שלפנינו לגירסת הרי"ף. | לא. אמנם בספר משרת משה (כסת פ" ס"ט כתב, 

שדברי הטור והשלחן ערוך שהוסיפו לומר שצריך להיות חביב הרבה או שמח מאוד הם לאו 

דווקא, כי עיקר הדין לקוח מהרא"ש ושם לא כתב כן. | לב. הביאו גס במגן אברהם מס 

פק")). | לג. המשנה ברורה כתב כן מדעת עצמו, אבל כך מפורש גם בפרי מגדים לו" פ" 
רכס "6 סק"ג). 


קפ ילקוט 


ושמח בלבו', מכל מקום היה בזה גם צער בביאתו, וכמבואר במכילתא (יפנו 

מסכת% דעמנק פ"?) שכשפגשו אהרן הכהן שאלו מדוע מביא כל משפחתו הרי על 

הראשונים אנו מצטערים ואתה בא להוסיף, כלומר שכבר מצטערים על כל כלל 

ישראל שנמצא תחת שיעבוד מצרים והנה משה בא להוסיף להם משפחתו, 
ולראייה כזו כוונת ההלכות קטנות שאין מברכים. 


מכאן מוכח שברכת שהחיינו נאמרת גם כברכה בפני עעמה ואיגה עריכה להיות עם 
ברכה נוספת 


שם. כתב המהרש"א (סוכס מו. נפוס' ל"ס ססופס) בשם המהרש"ל, שלא שייך לברך 

ברכת שהחיינו במקום שאינו מברך ברכה אחרת. והקשה עליו המהרש"א 

שהרי הרואה חבירו לאחר שלשים יום מברך ברכת שהחיינו בלא שום ברכה 
אחרת, הרי שברכת שהחיינו ניתנה כברכה בפני עצמה. 


הטעם שמברכים 'ברוך מחיה המתים', ולפי הטעם יבואר המשך הגמרא 


לאחר י"ב חדש אומר ברוך מחיה המתים. כתב הב"ח (פו"ם סי ככס ס"ל), 

שמשמע שלאחר שנים עשר חודש מברך מחיה המתים בלבד, ואינו 
מברך שהחיינו כדרך הרואה את חבירו לאחר שלשים יום, כי בכלל 'מחיה 
המתים' ישנו גם 'שהחיינו'לד, וכתב שכן משמעות כל הפוסקיםלה, ושהמהרש"ל 
(כניפורו (עור) כתב שכך קיבל מרבותיו. אמנם בברכי יוסף (פס סק"ג) הביא שוקינו 
החסר לאברהם הסתפק בזה אם הרואה את חבירו לאחר שנים עשר חודש מברך 
גם ברכת שהחיינו, וכתב שאין לדייק מלשון השלחן ערוך (פס פ"פ) 'הרואה את 
חבירו לאחר שלשים יום, אומר שהחיינו, ואחר שנים עשר חדש מברך מחיה 
מתים', שמהוא"ו המחבר במילת 'ואחר' משמע שמלבד ברכת שהחיינו מוסיף 

גם ברכת מחיה מתים, כי בגמרא לא כתוב וא"ו חיבור זה. 


אוצר החכמה! 


האם מבדך ברכה זו בשם ומלכות 


שם. כתב הבאר היטב (לו"ס סי ככס סק") בשם העטרת זקנים (פק">) שמברך ברכה 

זו בשם ומלכות. אבל הביא שבשו"ת פנים מאירות (פ"6 סי סו ד"ס נעור) 

כתב, שאין מברכים ברכה זו בשם ומלכותלי, מפני שעיקר ברכת 'מחיה המתים' 

המפורש בתפילת שמונה עשרה אין בה מלכות?. ובהנהות רבי עקיבא איגר (טס) 

העתיק דברי הפנים מאירות להלכה, אבל במשנה ברורה (שס סק"ג) הכריע לברך 
בשם ומלכות. 


קיבל ממנו מכתב תוך שנים עשר חודש האם מברך עליו 


שם. כתב הבאר הימב (פו"פ סי ככס פק"5) בשם ההלכות קטנות (מ"פ סיי ככ) שאם 

קיבל מחבירו מכתב תוך שנים עשר חודש, ואחר ראהו לסוף שנים עשר 
חודש אינו מברך עליו, שהרי לא נשכח מן הלב, אבל מברך שהחיינו, כי ברכת 
שהחיינו נתקן על ראיית הפנים. ובמשנה ברורה (פס פק"נ) כתב, שהמקבל מכתב 
מחבירו או שאנשים הודיעוהו משלומול" ולאחר שלשים יום ראהו, יש דעות 
באחרונים אם מברכים ברכת שהחיינו, ולכן מספק לא יברך, שהרי ספק ברכות 
להקליט. ובשער הציון (שס פק"ג) הוסיף, שאמנם נראה שאם קיבל מכתב או 
הודיעוהו משלום חבירו אינו מברך אלא באופן שהודיעוהו ששלום לו, אבל 
אם הודיעוהו שהוא חולה, ואחר כך כשראהו מצא אותו כשהוא בריא, מסתבר 
שיש לברך שהחיינו, כי אדרבה בזה השמחה גדולה עוד יותר מאילו לא היו 

מודיעים אותו כלל. 


הטעם שמברכים 'ברוך מחיה המתים', ולפי הטעם יבואר המשך הגמרא 


שם. כתב המהרש"א (ד"ס נפחכ), שהטעם שמברך 'ברוך מחיה המתים', הוא מפני 
שבכל ראש השנה ויום הכיפורים האדם נידון לחיים או למוות, ולכן אם 

ראה אדם אחר ראש השנה ויום הכיפורים ולא ראהו עוד עד לאחר ראש השנה 
ויום הכיפורים לשנה האחרת, יש לברך עליו 'ברוך מחיה מתים' על שניצול 

מדין מיתה בראש השנה ויום הכיפורים שעבר. 

וכתב, שלפי זה יבואר המשך דברי הגמרא שמביאה בשם רב שאין המת 
משתכח מן הלב אלא לאחר שנים עשר חדש, והגמרא לומדת כן ממה 

שנאמר (פספיס ₪ יג) נשכחתי כמת מלב הייתי ככלי אבד', ומבאר רש"י (ד"ס ככני) 
שהלימוד הוא ממה שנאמר 'ככלי אובד', שסתם כלי לאחר שנים עשר חדש 
משתכח מן הלב, והבעלים מתייאשים ממנו, וכמו שלמדנו בבבא מציעא (כת.) 
שאדם חייב להכריז על אבידה רק שנים עשר חודש, אבל לאחר מכן אינו חייב 
להכריז. והיינו שדוד המלך אמר שלאחר שעבר שנה שלימה ונשכח כמת יש 


לד. והביא ראיה לכך מברכת הטוב והמטיב שמברכים בכמה ענינים שיש בהם הטבה לו ולאחרים, 
וכשאין הטבה לאחרים רק לו בעצמו מברך שהחיינו, וכמבואר בטור ושלחן ערוך (לו"פ סי רלט. 
לה. וכן פסק המגן אברהם טס פק"ט. = לו. כך כתב הבאר היטב בשמו, אבל בפנים מאירות עצמו 
נראה שלא בא לפטור משם, רק ממלכות, שמברך 'ברוך אתה ה' מחיה המתים', ואינו מוסיף לומר 
'אלהינו מלך העולם'. | לז. על פי דברי התוספות ((על מ: ד"ה פמר) שכתבו שברכת מחיה המתים 
נחשבת ברכה שיש בה שם ומלכות מפני שהיא סמוכה לברכת מגן אברהם שיש בה מלכות, כמו 
שביארו שם התוספות, וכל ברכה שנתקנה במקומה בלא שם ומלכות מחמת שהיא סמוכה לחבירתה, 


ברכות נח: 


ביאורים 


לברך עליו ברכת מחיה המתים מפני שעודנו חי, ודימה את עצמו לכלי, שאף 
על פי שהוא אבוד לאחר שנים עשר חודש, מכל מקום אם ימצא הבעלים חייב 
להחזיר לו, וכן האדם אם עובר עליו שנים עשר חודש הוא אבוד כמת, אבל 
אם נמצא חייב לברך עליו על שזכה לחיים בדין ראש השנה ויום הכיפורים. 


שנה מעוברת שיש בה שלשה עשר חודשים מתי המת משתכח 


אמר רב אין המת משתכח מן הלב אלא לאחר שנים עשר חדש. כתב 

בשו"ת שבות יעקב (פ"נ סי קכס), שפשוט שהמת משתכח אחרי שנים עשר 

חודשים אף בשנה מעוברת, ולא אומרים שכיון שניתוסף חודש לשנה כפן כן 

אין המת משתכח אלא בשלש עשרה חודש, ומטעם זה אבילות נוהגת רק לשנים 
עשר חודשים אף בשנה מעוברתף. 


האם שייך לברך בזמן הזה על חכם מופלג ברוך חכם הרזים 


וברוך חכם הרזים. הרי"ף השמיט מעשה זה של רב חנינא בריה דרב איקא. 
וכתב הרמב"ן (פנסמות ס' ד"ס ומס), שאינו ראוי לפסוק כמותו לברך על 
חכם מופלג ברוך חכם הרזים, מפני שזהו דבר שאין לו פתרון, אלא הוא מיסודי 
החכמה שיהא ראוי לברך על חכם גדול שנכללו בו כל הדעות, והוא כענין 
שנאמר לגבי יהושע בן נון (נעדנר כ ית) 'איש אשר רוח בו', ודרשו בספרי (פנקס 
פק"מ) שהיה יכול ללכת כנגד רוחו של כל אחד ואחד בישראל, ונמצא בחכם 
מפולג שהוא כולל כל הדעות וכל החכמות שיש בשישים ריבוא דעות, ולכן 
אין לברך ברכה זו אלא אם גם המברך היה חכם גדול המכיר במי שמברך 
עליו שיש לו כל מידות הללו. וכיון שלא הסתיים סיפור זה בטובה אלא רב 
חנינא בריה דרב איקא מת מעין רע, לכן להלכה לא פוסקים כמותו, ואין 
מברכים ברכה זו אלא על שישים ריבוא מישראל. ועוד כתב שאפשר שבאמת 
לא ברך ברכה רק אמר להם שהגיע למדרגה זו להכיר בהם שהם כשישים ריבוא 
דעות. 
כתב הטור ((ֿו"ם פיי ככד), הרואה שישים ריבוא מישראל יחד מברך 'חכם הרזים', 
וכן מברך ברכה זו אם רואה אחד שהוא מופלג בחכמה, וכדרך שבירך 
רב חנינא בריה דרב איקא כשראה את רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע. 
אבל הביא שיש אומרים שאין בזמן הזה מי שראוי לברך עליו כך. 
הבית יוסף (פס ד"ס ופס), שהדעה הראשונה סוברת שמברך אפילו על חכם 
אחד, ואף על פי שבסוגייתנו לא מבואר ברכה על חכם אחד, שהרי רב 
חנינא בריה דרב איקא בירך על שני חכמים על רב פפא ועל רב הונא בריה 
דרב יהושע, מכל מקום לא חששו לחילוק זה, וכמו שמברכים על שני חכמים 
כך יש לברך על חכם אחד. והוסיף, שהרמב"ם כלל לא הביא ענין זה שאפשר 
לברך ברכת חכם הרזים על חכם מופלג, ונראה שסובר שרב חנינא בריה דרב 
איקא לא בירך ממש עליהם אלא כוונתו היתה לומר שרב פפא ורב הונא בריה 
דרב יהושע חשובים כל כך בעיניו כאילו היו שישים ריבוא והיו ראויים לברכת 
חכם הרזים, והסברא נותנת כך, שהרי ודאי אין בידו של אדם לומר פלוני חשוב 
בעיני כששים ריבוא כדי שיברך עליו. 
אבל הב"ח (עס ס"ג) כתב, שדברי הבית יוסף ביישוב דעת הרמב"ם אינם 
מתיישבים על לב המעיין. ופירש שנראה שרק דעת רב חנינא בריה דרב 
איקא היה שאפשר לברך על חכם מופלג ברכת חכם הרזים, אבל רב פפא ורב 
הונא בריה דרב יהושע היו חלוקים עליו, וסוברים שאין מברכים ברכה זו אלא 
על שישים ריבוא ממש, ולכן באמת ענשו אותו והמיתוהו כמבואר בגמרא 
בסמוך, והיינו מפני שהורה שלא כשורה וסמך על חכמתו לברך ברכה לבטלה. 
וסיים, שלענין הלכה פוסקים כדעת הרמב"ם, מפני שספק ברכות להקל, ואין 
לברך ברכת חכם הרזים אפילו על מופלג בחכמה, וכן נראה מפסק השלחן ערוך 
שהשמיט ברכה זו, והיינו מהטעם הנזכר, וכן מפני שיש אומרים שאין לברך 
ברכה זו בזמן הזה, וכמבואר בטור. 


וכתב 


הטעם שאפשר לברך על חכם ברוך חכם הרזים, ולפי זה גם בחוץ לארץ 


שם. כתב הצל"ח (ד"ס ₪6), שעיקר הטעם שמברכים 'ברוך חכם הרזים' על 

שישים ריבוא מישראל הוא מפני שבכלל מספר בני ישראל כזה נכללו כל 

מיני מחשבות חכמה ועצה, ולפי זה יש לבאר שהטעם שברך רב חנינא בריה 

דרב איקא על רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע הוא מפני שכאשר נמצא 

חכם גדול שדעתו רחבה, הרי הוא כולל כל החכמה ועצה שיש בשישים ריבוא, 

ורב חנינא בריה דרב איקא הכיר ברב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע, שחכמתם 
כוללת אף כשל שישים ריבוא שבארץ ישראלמא. 


כשאומרים אותה בפני עצמה אין מוסיפים בה מלכות, וכמבואר ברבינו יונה (על כ. ד"ס 65) ומגן 
אברהם (ס" ס פק"נ), והטעם כי מאחר ובמקומה יש בה מלכות, אין חוששים מה שאין בה מלכות 
שלא במקומה. לח. מקור הדין שהודעה כמכתב בשערי תשובה (ס פק"6). | לט. ובשו"ת תעלומות 
לב (מ"ג ליקוטיס ות כד) כתב, שלשיטות שאינו מברך ברכת מחיה המתים בקיבל כתב, שלא יברך אף 
אם דיבר עם חבירו בטלפון. | מ. וכמבואר בשלחן ערוך (ו"ד סי 50 ס"כ). וראה שם בבית יוסף 
(פס ד"ס ומ"ם ופף) שהביא שכן דעת הרבה ראשונים, ודייקו כן ממה ששנינו (פו"ק כ6:) לשון שנים עשר 
חודש, ולא שנה. ולפי דבריו הוא הדין כאן יש לדייק כן, וכדברי השבות יעקב. ‏ מא. והביא 


ילקוט 


וכתב, שטעם זה מוכח מהגמרא לעיל (ע"פ) שאומרת לגבי ברכת חכם הרזים 

'שאין דעתם דומה זה לזה ואין פרצופיהן דומה זה לזה', ולכאורה לפי 

פשוטו אינו מובן מה ענין שוני הפרצופים לברכת חכם הרזים. אבל לפי המבואר 

יש לומר שכל אחד פרצוף פניו מעיד על מה שבלבו ובדעתו, ומי שהוא חכם 

להכיר בחכמת הפרצוף יכול לדעת מחשבתו ודעתו על פי הכרת פניו. ולפי זה 

מבואר מה שהשיבו רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע 'חכימת כולי האי', 
שהוא חכם כל כך להכיר בפרצוף שלהם. 


מדוע נענש במיתה 


אמרו ליה חכימת כולי האי יהבי ביה עינייהו ושכיב. כתב הב"ח (פו"ת סי 

רכד ס"ג), שרב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע ענשו את רב חנינא בריה 
דרב איקא מפני שהיו חלוקים עליו על שבירך עליהם ברכת חכם הרזים, והיו 
סבורים שהיא ברכה לבטלה%ג, ולכן ענשו אותו והמיתוהו על שהורה שלא 
כשורה וסמך על חכמתו לברך ברכה לבטלה. והוסיף, שזו היתה כוונתם במה 
שאמרו 'חכימת כולי האי', כלומר בלשון בתמיה, וכי אתה חכם כל כך שאתה 
יכול לחדש ברכה שלא נשנית במשנה וברייתא ולא קיבלת מרבותיך, ולפי דשלא 

כדין עשה נענש. 

ובהלבות קטנות (פ'" פיי כי) כתב, שרב חנינא בריה דרב איקא נענש על שהורה 


אהח19/06/2018 


דבשלמה משנתו (ל"ס 6" פירש שכך היתה שאלתם 'חכימת כולי האי', כלומר 
האם אתה יודע כל הרזים שבתורה ועל ידי זה הנך יודע שלא חיסרנו 
דבר, ומשום שהיה כעדות על עצמו שבאמת החכים כל כך נתקנאו בו קנאת 
סופרים על שהוא שקול כנגד שניהם, ומכח העין רע מתמי. 
והחזון איש (פו"ע (קוטיס יע סי" כל ד"ה יסנו) כתב בענין מה שנתינת עין חכמים 
באדם גורמת מיתה, שהוא מסודות הבריאה שהאדם על ידי מחשבתו 
יכול להניע גורמים נסתרים בעולם המעשה, ומחשבתו הקלה יכולה לשמש גורם 
להרס ולחורבן של גשמים מוצקים, וכשבני אדם מתפעלים על מציאות מוצלחת 
מעמידים אותה בסכנה, ואף שהכל בידי שמים וכל שלא נגזר בדין שמים שהדבר 
יאבד הרי הוא ניצל, מכל מקום כשנגזר שיאבד הדבר מתגלגל לפעמים כליונו 
על ידי שימת עין תמהון על הדבר, וכמו מיתת רבי חנינא בריה דרב איקא על 
ידי רב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע. והוסיף, שיתכן שכל שהאדם במעלה 
יתירה הרי שסגולותיו ובחינותיו יתירות ועינו פועלת יותרמד. 
ובקדושה וברכה (ספיכפ סכמיס, ד"ס ככ) כתב שרב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע 
סברו שרק על שני חכמים מברכים שחלק מחכמתו או על חכם אחד 
מופלג בחכמתו, וכיון שלא רצו לברך על רב חנינא בריה דרב איקא שהיה 
יחיד לא רצו לברך בפניו אף שהחיעו שלא יראה שאינם מברכים שחלק 
מחכמתו ויצטער, שאפשר שהוא סובר שמברכים גם על יחיד או שסובר שהוא 
מופלג, ולכך מיד שראו אותו מרחוק ברכו שהחיינו, וכשבא בפניהם אמרו לו 
שמיד כשראו אותו ברכו שחלק ושהחיינו, ושינו מן האמת מפני השלום, אמנם 
רב חנינא בריה דרב איקא הבין בחכמתו שמכך שלא המתינו לברך עליו עד 
שיקרב אליהם, ולברך עליו בפניו כדי להראות חיבתם אליו, שבהכרח הטעם 
מפני שלא ברכו שחלק, ולכך אמר להם שאף הוא כיון שראה אותם מיד ברך 
חכם הרזים וכמו שהם ברכו שחלק, וכיון שסוף סוף לא ברך עליהם שחלק 
ושהחיינו, ועבר בזה על דברי חכמים לכך נתנו בו עיניהם והמיתוהו. עוד פירש, 
שהם אמרו לו שראו בו בעיני שכלם שראוי הוא לברכת שחלק מחכמתו, ולכך 
אמר להם שאף הוא רואה בהם שראויים לברכת שחלק, אמנם זהו דברי נביאות 
שאי אפשר שאדם ישיג בדעתו להכיר בחבירו שכולל דעותיהם של שישים 
ריבוא ולא יחסר אפילו אחד, ובזה שאמר שהכיר בהם הרי החזיק עצמו לאחד 
שיודע כן, ויש בזה משום יוהרא וזה היה חטאו. 


ברכת משנה הבריות ודיין האמת מברך רק בחבירו שמעטער עליו 


ראה את הכושי וכו' אומר ברוך משנה את הבריות את הקטע וכו' אומר 

ברוך דיין אמת. כתבו הטור ו" סי" ככס) והשיטה מקובצת (ל"ס סרולס) 
בשם הראב"ד, שנראה שברכת 'משנה הבריות' וברכת 'דיין אמת' מברכים רק 
ברואה כן על חבירו שהוא מצטער עליו, דוגמת ברכת הרואה בריות טובות 
שמברך עליו 'שככה לו בעולמו' שיש לו הנאה בראייתו, אבל אם רואה כן על 


שעיקר היסוד כבר מבואר ברמב"ן (פספפ סי ד"ס ופפס) הובא למעלה. ולעיל (ע'6) הובא שלפי זה יישב 
הצל"ח דעת הרמב"ם (נכספ פיי סי"b)‏ שאין מברכים ברכת חכם הרזים אלא בארץ ישראל, והקשה עליו 
הכסף משנה, הרי רב חנינא בריה דרב איקא היה בבבל, ואם כן איך ברך ברכה זו. והכסף משנה 
כתב, שאפשר שהרמב"ם סובר שרב חנינא בריה דרב איקא חולק על עולא, ולהלכה פוסקים כעולא 
שמיקל בדיני ברכות. ובבית יוסף (פֿו"ם פס" ככד פ"ס ד"ס ומלנרי) כתב, שאפשר לומר שרב חנינא בריה דרב 
איקא באמת לא ברך עליהם, אלא כוונתו היתה שרב פפא ורב הונא חשובים עליו כל כך שראויים 
הם לברכה אילו היו נמצאים בארץ ישראל. ובצל"ח כתב שלפי המבואר יש לומר, שסברת הרמב"ם 
שאין מברכים ברכה זו אלא בארץ ישראל הוא מפני שאוירא דארץ ישראל מחכים כמבואר בבבא 
בתרא (קנס:, ואינו דומה חכמת שישים ריבוא בחוץ לארץ לשישים ריבוא מארץ ישראל. ולפיכך היה 
רב חנינא בריה דרב איקא סבור שאפשר לברך על שני חכמים אלו מפני שהם כללו בדעתם כל 


ברכות נה: 


ביאורים 


קפא 


אדם שאינו מצטער עליו אינו מברך. ובמאירי (ד"ס סלופס פת סכשי) כתב, שאין 
הדברים נראים לו, כי בראיית דברים המחודשים יש לברך אף כשאינו נהנה 
ואף בלא צער, כי הברכה היא על עצם החידוש. 

ובבית יוסף (פס ד"ס וע"ש נעס) כתב שדברי הראב"ד מסתברים, אבל קשה ממה 

שמברכים על פיל וקוף ברכת משנה הבריות, הרי בפיל וקוף לא שייך 
צער על ראייתם. ובב"ח (קס ס"ג) תירץ, שמה שכתב הראב"ד שאין מברכים אלא 
כשמצטער כוונתו רק לברכת דיין האמת, והיינו על דבר שנשתנה אחר כך, 
שבזה מברך רק אם מצטער על השינוי, אבל כשמברך ברכת משנה הבריות הרי 
מברך על שינוי הבריאה, ואם כן ברכה זו שייכת אף אם אינו מצטערמה. עוד 
תירץ, שהראב"ד מודה שעל פיל וקוף מברך משנה הבריות אף שאין צער, ומה 
שכתב שאין מברך ברכה זו אלא כשמצטער כוונתו לברייתא הזאת שמביאה 
כושי גיחור ולקוון, שבאלו צריך לברך רק אם מצטער, ודייק כן ממה שלא 
שנינו בברייתא זו לברך גם על פיל וקוף, ומוכח שיש להם דין שונה אלו 
השנויים בברייתא זו, וברייתא זו מדברת רק באלו שמברך עליהם מחמת הצער, 
ומפני שהם בני אדם כמותו. עוד כתב, שהאבודרהם (הל' נכלפ) הביא בשם ספר 

האשכול (סנכות כרכום סודפֿס) שאף על עכו"ם מברך. 

ובשלחן ערוך (פס פ"ט) מובא דעת הראב"ד בשם יש מי שאומר, ומסיים שלפיכך 

על גוי לא יברך. וכתב הט"ז (פס סק") שדבריו נאמרו רק על ברכת 
דיין האמת שהוא צידוק הדין, אבל ברכת משנה הבריות מברך אפילו אם אינו 

מצטער, וכתירוצו הראשון של הב"חמי. 


האם מברך עליהם רק בפעם הראשונה שרואה אותם או כל שרואה אותם לפרקים 


שם. כתב הטור (פויק סי" כס) בשם הראב"ד, והטאירי (ל"ס סלופס לת סלוסי) בשם 
גדולי המפרשיםײ', שאין מברכים על כל אלו ברכת משנה הבריות או 
ברכת דיין האמת, אלא בראייה הראשונה שרואה אותם. אבל המאירי והטור 
כתבו, שנראה שמברכים ברכה זו אף על ראיות נוספות, כל שרואה אותם 
לפרקים, משלשים יום לשלשים יום. 

ובשלחן ערוך (פס פ"ט) הביא שתי הדעות, וכתב הט"ז (שס סק"פ) שנחלקו בשתי 
הברכות, בין בברכת דיין האמת, ובין בברכת משנה הבריות. וכתב 

המשנה ברורה (עס ס"ק כט) שהטעם בשיטת הראב"ד הוא שלא שייך לברך על 
שינוי רק בפעם הראשונה שאז השנוי גדול בעיניו. אבל הביא שדעת הנהר 
שלום (עס סק") שהראשונים נחלקו רק על ברכת משנה הבריות, אבל בברכת 
דיין האמת מודה הראב"ד שמבוך כל שרואה לפרקים, כי מסתבר שכיון 
שלשיטת הראב"ד ברכת דיין האמת נאמרת רק על קרובו ואוהבו שמצטער עליו, 
אם כן אם רואה כן גם על קרוב אחר ודאי שהצער גדול עוד יותר, ואפשר 

לברך עליקו 


אם אינו יודע אם נולד כך או שנעשה לו לאחר מכן מה מברך 


לא קשיא הא ממעי אמו הא בתר דאיתיליד. כתב רש"י (ד"ס פופר), שאם 
נעשה לו המום לאחר מכן מברך עליו ברוך דיין האמת, אבל אם נולד כך 
מברך עליו ברוך משנה הבריות. ובהנהות רבי עקיבא איגר (פו"ת סי" ככס ס"ע) 
הסתפק, איך יברך אם רואה אדם עם אחד מן המומים הללו, ואינו יודע אם 
נולד כך או שנעשה לו לאחר מכן, כי שמא יש להעמיד את האדם על חזקה 
מכח רוב שנולד כרוב בני אדם שאינם בעלי מומים, ולברך דיין האמת. 


הטעם שמברך על שלשה אלו משנה הבריות 


תנו רבנן הרואה פיל קוף וקפוף אומר ברוך משנה את הבריות. כתב 
המאירי (ל"ס סוס), שהרואה פיל קוף וקיפוף מברך ברוך משנה הבריות 
מפני שדומים לאדם במקצת דברים. ובמלאכת שלמה (לֿיס פ"ת מ"ו) כתב, ששמע 
מפי חכם חסיד מקובל רבי משולם וצ"ל שקשה איזה שינוי יש בחיות אלו, הרי 
כל בעלי חי משונים בצורתם זו מזו. ותירץ שבזמן דור המבול נפרע הקדוש 
ברוך הוא מן האנשים שהפכם לקופים ופילים, ולכן הקוף דומה לאדם, ופיל 
גם כן מבין לשון בני אדםמח. 

אמנם במקור חיים (נכלן, סי ככס קיפר הנכות ס"ס ד"ס פיכ) הקשה, מדוע מברכים 
דווקא באלו, הרי ישנם הרבה חיות שהם משונות ומאוסות יותר מאלו 

כגון חיה הזוללות, ועוד הרי ידוע שלפיל וקוף יש דעת יתירה. וכתב, שאם 


החכמה שיש בשישים ריבוא, אף כשל שישים ריבוא שבארץ ישראל. וראה לעיל (ע"פ) שהארכנו 
בשיטת הרמב"ם. מב. ראה למעלה שהובא דעת הב"ח בזה, ובכך ביאר דעת הרמב"ם שהשמיט 
ברכה זו לגבי חכם מופלג. מג.וכתב שלפי זה מובן מדוע השמיטו הפוסקים ברכה זו [ראה לעיל 
מה שכתבנו בזה], והטעם מפני שאף בימיהם היה זה דבר פלא, וכל שכן בזמנינו שלא נמצא איש 
כזה. ‏ מד. וראה למעלה (ע") מה שהובא שם בענין שהמית רבי שילא את ההוא גברא על ידי 
נתינת עיניו. ‏ מה. וכן כתב המגן אברהם (פס ס"ק ית), ביאור הגר"א (פס ס"ע), ומשנה ברורה (פס פ"ק 
כז). = מו. ופן כתב במגן אברהם (ק"ק ית) וכתב שכך כתב ברבינו ירוחם (לדס ופוס נפיכ יג מ"כ). ‏ מז גדולי 
המפרשים במאירי הוא דעת הראב"ד, וכן כתב בשיטה מקובצת בשם הראב"ד לענין הרואה בריות 
טובות, וכמו שהובא להלן. מח. ובשבט מוסר (פמ"ו) כתב, שכיון שהקופים היו מתחילה בני אדם, 
לכן כשרואים את האדם עושה איזה מעשה הרי הם עושים כמוהו, כי הם נוטים לחזור לקדמותם. 


ילקוט 


קפב 


נאמר שמברכים על פיל משום גודלו כל שכן שיש לברך על ראם, וכמו כן אם 

מברכים משום גדלותם יש לברך על בעלי חיים קטנים, כגון על ביצי כינים 

וכדומה. אך כתב שזה לא קשה, כי כל אלו הקטנים אינם פרים ורבים, ואינו 
ראוי לברך עליהם. 


אין מברכים ברכה זו אלא פעם ראשונה 


ראה בריות טובות ואילנות טובות אומר ברוך שככה לו בעולמו. כתבו 

הטור (פו"ס סי" ככס) והשיטה מקובצת (ד"ס סלוס) בשם הראב"ד, שאין 
מברכים על היפים ועל המכוערים אלא כשרואה אותם פעם ראשונה ולא יותר, 
אלא אם כן ראה יפה מהם, וכן נפסק בשלחן ערוך (שס פ"י). וכתב הב"ח (טס 
ס"ג) שאף לדעת הטור שחולק על הראב"ד וסובר שברכת משנה הבריות מברך 
משלשים לשלשים יוםמט, מודה כאן שאינו מברך אלא פעם הראשון בלבד, 
ויותר מזה אינו מברך אלא ראה נאה הימנו. אבל השער הציון (שס מ"ק כל) כתב 
בשם כמה אחרונים, שכמחלוקת בזה כך מחלוקת בזה, וגם כאן דעת הטור 

שיכול לברך משלשים יום לשלשים יום. 


אין מברכים על בריות טובות אלא כשהם מתוקנות, ולכן נהגו שלא לברך בזמן הזה 


שם. כתב הרמב"ם (ככופ פ"י סי"ג), שמברך על בריות טובות כשהם גם מתוקנות. 
אוצרהתכמתניאך במעשה הרוקח (פס), שכוונתו לומר שלא מספיק שיהא נאה בפניו 
ובשאר איבריו, אלא שצריך שלא יהא לו שום חיסרון. עוד כתב, שכוונתו לומר 
שיתכן שיהיה אדם נאה בצורת הפרצוף, אמנם אין מראה זיו קלסתר פניו יפים, 
וכמו שכתב רש"י (נפפעית כט ) על הפסוק 'יפת תואר ויפת מראה', שתואר היינו 
יופי הפרצוף, ואילו מראה הוא יופי הקלסתר פנים. ובמשנה ברורה (פ" כלס ס"ק 
(נ) כתב שעכשיו לא נהגו לברך ברכה זו. ובשער הציון (טס ס"ק (ג) ביאר, שהיינו 
מפני שבדברי הרמב"ם הללו מבואר שאין מברכים ברכה זו אלא כשהם נאות 
ביותר, ומי יכול לדקדק בזהי. 


אין מברכים אלא במקום שאינם מעויים 


שם. כתב המאירי (ד"ס סלולס פענות) שאינו מברך על בריות טובות וכן אילנות 
טובות אלא במקום שאינם מצויים שיש בהם באותו המקום קצת חידוש, 
אבל בענין אחר אינו מברך. 


האם מברך על גוי בהמה ואשה נאה 


שם. כתב בשלחן ערוך (פו"ם סי" ככס פ"י) הרואה אילנות טובות ובריות נאות, 

אפילו עכו"ם!* או בהמה!ג, מברך שככה לו בעולמו. וכתב המגן אברהם 
(סס סק"כ), שמברכים על עכו"ם אף על פי שאמרו (מגלס כת.) שאסור להסתכל 
בצלם דמות אדם רשע, מכל מקום מדובר באופן שבדיעבד ראה את הגי. 
והוסיף, שגם נראה שכל האיסור הוא להסתכל בו ביותר ולהתבונן בצלמו 
ודמותו, אבל ראיה בעלמא מותר, ואם כן גם הרואה ראיה בעלמא גוי נאה יש 


לו לברך עליו שככה לו בעולמונג. 


מט. וכמו שהובא לעיל השיטות בזה. נ. אבל החיי אדם (פ= כל סג 56 66 כתב טעם אחר, שכיון 
שאין מברכים אלא בפעם ראשונה וכמבואר בטור ושלחן ערוך (פו"ת סי ככס פ"י), והנה המגן אברהם 
כתב בשם הרדב"ז שבכל ברכת שהחיינו אם לא בירך מתחילה שוב אינו מברך, ויש לומר שהוא 
הדין בכל הברכות הללו כיון שנתקנו על הנאה ושמחה וכבר עברה, ואם כן אנו שרגילים לראות 
אנשים יפים אין לנו בזה שינוי גדול, ואי אפשר לברך עליהם. | נא. בגמרא עבודה זרה (כ) 
אמרו, מעשה ברבן שמעון בן גמליאל שהיה על גבי מעלה בהר הבית, וראה עובדת כוכבים אחת 
נאה ביותר, אמר (ססס קד כד) 'מה רבו מעשיך ה'', והגמרא מפרשת שרבן שמעון בן גמליאל לא 
שיבח את העכו"ם אלא אמר כן בלשון הודאה וכמו שהגמרא אומרת כאן שהרואה בריות טובות 
אומר ברוך שככה לו בעולמו. וכתב בביאור הגר"א ו" סי ככס פ"י) שמכאן מקור לפסק השלחן 
ערוך, אמנם בברכי יוסף (עס) הביא תשובת הר"ר יעקב מולכו שמכאן מוכח שעל עכו"ם נאה לא 
תיקנו ברכה, אלא רק אומר 'מה רבו מעשיך ה'', ומה שנאמר בהמשך הגמרא שרב שסובר שאסור 
לאדם לומר כמה נאה עכו"ם זה הודה לרשב"ג, וכענין שאמרו כאן שיש לברך על בריות טובות, 
ואם כן משמע שלדעת רשב"ג מברכים ברכה, כוונת הגמרא רק לדוגמא שיש לתת שבח על בריות 
נאות, אבל לא שיש חיוב ברכה, וכן כתב בהלכות קטנות (ת" סי כסס). אבל הברכי יוסף הביא, 
שבירושלמי (פ"ע ה"פ) אמרו מפורש שרבן שמעון בן גמליאל בירך על העכו"ם את הברכה, 'ברוך 
שככה לו בעולמו', וגם מלשון הגמרא בעבודה זרה משמע שיש לברך על ראיית גוי. ובקול גדול 
(סו"פ סי" ט) כתב, שיש ליישב הגמרא בעבודה זרה באופן אחר שמדובר שרבן שמעון בן גמליאל 
כבר ראה בריה נאה פעם אחת, ובשלחן ערוך (טס הרי נפסק שאין מברכים אלא פעם אחת בלבד, 
ואינו מברך שוב, וכמו שהובא למעלה, ואפילו לדעת הפוסקים [ראה למעלה] שכתבו, שלאחר 
שלושים יום מברך שוב, יש לומר שמדובר שרבן שמעון בן גמליאל היה תוך שלשים יום שראה 
בריה נאה אחרת, ולכן לא בירך שוב אלא אמר שבח זה. | נב. בבית יוסף ‏ טס ד"ס וע"ע 6פינו) 
הביא כן מהירושלמי (פ"ע סי"ס). ‏ נג. וכן פירש בדבריו במשנה ברורה (עס ס"ק ג). ‏ נד. עיין 
תענית (ג). נה. רש"י שברי"ף (ד"ס מכנ) כתב 'כוכב היורה כחץ'. ולפיכך נקראו זיקין. שלמה 
משנתו (פס). נו. לשון הנימוקי יוסף (ד"ס פימם כוכנ) 'וארוך הוא כשרביט'. נז. וכן כתב ברבינו 
חננאל (ד"ס על הויקיס, סו' ככ פמק) ובערוך (עכך כלנ) שהוא כוכב הנראה בשמים יורד ממקום למקום כמו 
שובט בשבט ומוריד השבט על המקום שמכה בו. והכוונה למה שנקרא בלשוננו מטאורים [כוכבים 
נופלים], כלומר כדור הארץ עובר במסלולו ליד גושים מוצקים העשוים מחומר מסויים, וכח 
המשיכה שלו לוכד חלק מהם הנופלים על פניו. ובעת שהם נופלים נראה הדבר כאילו יש להם 
שובל של אש מאחוריהם. וזה הכוונה שהוא יורה כחץ וארוך כשבט. תופעה זו די שכיחה בזמנים 


ברכות נה: 


ביאורים 


ובמשנה ברורה (פס פיק ₪ הביא שכמו כן יש לברך על אשה נאה, ומקור הדין 

בגמרא עבודה זרה (כ) שרבי עקיבא בירך על אשתו של טורנוסרופוס 

הרשע ברכה זו. והגמרא מקשה שהרי אסור להסתכל בנשים, והגמרא מתרצת 
(טס ע"נ) שהיינו כשראה אותה בדיעבד, כגון שנפגשו בקרן זוית. 

וכתב הביאור הלכה (ד"ס 5פש) שמהגמרא שם מוכח כדברי המגן אברהם, 

שהרי הגמרא שואלת על רבי עקיבא רק מצד הסתכלות בנשים, ולא 

מצד הסתכלות בגויים, והרי אשתו של טורנוסרופוס הרשע היתה גויה באותה 

שעה, ואם כן איך הסתכל עליה, אלא מוכח שמשום כך אין קושיה, כי 

אפשר להסתכל בהסתכלות בעלמא, כי לא נאסר אלא ההתבוננות בדמותו, 

והגמרא לא שאלה אלא משום הסתכלות בנשים שאסור אף בסתם הסתכלות 

בעלמא. 


הלא על אילנות טובות מברך שלא חיסר בעולמו דבר 


ואילנות טובות אומר ברוך שככה לו בעולמו. כתב הגר"א (לעלי נועס ל"ס 

כפֿס), שאף על פי שאמרו לעיל (מג:) שהיוצא בחודש ניסן ורואה 

האילנות מלבלבים מברך 'ברוך שלא חיסר בעולמו כלום וברא בו בריות טובות 

ואילנות טובות להתנאות בהן בני אדם', אין ברכה זו דומה, שכאן מדובר 

בנהנה בראייתו וכמו בראה אדם יפה, ובזה אמרו שמברך 'ברוך שככה לו 
בעולמרי. 


אין פירושו רוחות 


מאי זיקין. בכסא רחמים (ל"ס מ6) ביאר שאין לומר שזיקין זה רוחות, כמו רוח 
שבא אחרי הגשם שמגיע בחוזקנד, כיון שהמשנה כבר כתבה 'ועל הרוחות', 
ולכך מפרשת הגמרא שזה דבר אחר. 


מהו כוכבא דשביט 


אמר שמואל כוכבא דשביט. רש"י (לד"ה כוכנ) ביאר כוכב היורד כחץיףה ברקיע 

ממקום למקום וארוך כשבט'' שהוא יורה ונראה כמו שפותח את הרקיענז. 
וברמב"ם (נרכות פ"י סי"ד) פירש אור שבאויר שיראו כאילו הם כוכבים נופלים 
ורצים ממקום למקום, או כמו כוכבים שיש להם זנביף. ובראשון לציון במשניות 
(מ"כ על פוי"ט ד"ס ע הקשה שחידוש הוא שלא נזכר בשולחן ערוך (פו"ם סי כמ 
ס") דעת הרמב"ם אלא כתב על הזיקין והוא כמין כוכב היורה כחץ באורך 
השמים ממקום למקום ונמשך אורו כשבט, וזה כמשמעות לשון רש"י, שלדברי 
הרמב"ם אינו יורה כחץ אלא עומד ונראה זמן מרובה כמין זנביט. אלא שסיים 
שכדאי הרמב"ם לסמוך עליו ולברך גם באופן זה. אלא שבהגה"ה שבראשון 
לציון כתב שעל כל פנים יברך על כוכב זה בלי שם ומלכות מפני ספק שמא 
כפירוש רש"י שדווקא אם יורה כחץ. אך במשנה ברורה (עס סק") כתב 
שהאחרונים העתיקו את שני הפירושים לדינא לברך עליהם 'עושה מעשה 

בראשית'ל. 


בהם עובר כדור הארץ ליד שפע של גושים כאלו, ולכן יש תקופות בשנה שאפשר לראותם כל 
לילה ואף כמה פעמים בו. ובמהר"ם בן חביב (שו"ת סי (ד, יטשניס תפ"ם) כתב שבכל שעה מהלילה 
לא יחסר מהיות כן. ומשום כך כתב במור וקציעה ףש מ רמ ד"ס ענ סויקין) שצריך עיון אם זהו 
כוכבא דשביט המוזכר בגמרא שהרי זהו הדבר ההווה ורגיל. וכתב שנראה יותר שהוא הכוכב 
המתחדש באויר שזכרו החוקרים הנקרא אצלם 'קומיטא' וכן קראוהו כוכב השרביט וכן יראה 
מפירוש הרמב"ם [עיין הערה להלן]. וראה ברכי יוסף (פס סק") בשם מהר"ם בן חביב שכתב שלא 
ראינו שמברכים על כוכב הרץ ממקום למקום, אבל כיון שמבואר בפוסקים שיש לברך עליו צריך 
לברך. ‏ נת. וכן כתב בפירוש המשניות (ע" זיקים הם ניצוצות והם התבניות הנראים בשמים 
כדמות כוכבים שיש להם זנבות. וכן כתב הערוך (עיך זק %) שהוא ניצוצי אש הנקראים בארמית 
זיקוקין דנור, ופירש רבינו האי אש שמקדחת למעלה ונראה שיש לה אור, והעמודים של אש 
שנראים למעלה חייבים לברך שכחו וגבורתו מלא עולם. ו'שביט' שהוא עומד כשבט, כדכתיב 
(כמדנר כד ) 'דרך כוכב מיעקב וקם שבט מישראל'. וכן נקט הר"ש סירילאו (מיפ) שזה הוא כוכבא 
דשביט. ובמהר"ם בן חביב (שו"פ פ" ) כתב שכוכב שיש לו זנב ושבט של אורה יותר ניכרת בו 
גבורת הבורא יתברך להיותו דבר נפלא ובלתי מצוי כי אם לעתים רחוקות. ובפרשת מרדכי (ד"ס 
טכנ) ביאר תופעה זו, דע שכוכבי השמים מתחלקים לארבע מערכות, המערכה הנכבדת שבהם הם 
השמשים, כמו השמש שלנו והם כל הכוכבים הנראים לנו בשמים, שהם רחוקים מאתנו מרחק 
גדול ונורא. המערכה השניה הם עולמות שאין להם אור והם מקבלים את אורם מהשמש שלהם 
והם מקיפים את השמש, ושמש שלנו יש לה תשעה עולמות כאלה. והארץ שלנו אחת מהן, ואותן 
העולמות נראים לנו ככוכבים והם כוכבי לכת. המערכה השלישית הם הירחים שהם מקיפים את 
העולמות וירח שלנו היא המקפת את ארצינו. וכל אלה העולמות ידועים הם לתוכנים זמן הקיפתם 
סביב השמש ומדת מרחקם מהשמש ומרחקם זה מזה. ולא ישנו את מהלכם אפילו רגע אחד. עוד 
מערכה רביעית יש והם כוכבים ספוגיים וגם הם מקיפים את השמש אבל אין מקיפים אותה בעיגול 
שוה כמו העולמות אלא לפעמים הם מתקרבים אל השמש ולפעמים הם מתרחקים, אחרים מקיפים 
אותו בשלש שנים ואחרים בעשרת אלפי שנה, וכשהם מתראים נגד עינינו נראה שיש להם זנב 
ארוך מקרני אור השמש. וראה בספר הברית (מ" פלער ג פ"ס). ‏ נט. וביהודה יעלה (פו"ת ו"פ סוף 
פיי פח) גם כתב שאין לברך על כוכב שביט שהזכיר הרמב"ם שאין זה בכלל כוכבא דשביט. עיי"ש. 
וראה בלב חיים (פפנפג", פ"כ סי פא ס. והופיף המשנה ברורה מדברי השערי תשובה (פס קק"פ) 
שאם אותו כוכב עצמו שיש לו שבט רואהו עוד הפעם בלילה אחרת אין צריך לחזור ולברך כל 
שהוא עדיין בתוך שלשים יום לראיה ראשונה. 


ביאור הפסוק דרך כוכב מיעקב 


'דרך כוכב מיעקב וקם שבט מישראל', שלכאורה תמוה מה ענין שבט 

אצל כוכב. אלא הכוונה שמתחלה יעשה הקדוש ברוך הוא לעתיד לבוא נסים 

גלויים תמיד על ידי כוכבים פשוטים ולבסוף יעשה הקב"ה נסים נסתרים 

שנמשלו לכוכב שביט שגם הוא נסתר ואינו נראה אלא לעתים רחוקות. וזה 

שכתוב 'דרך כוכב מיעקב' שבתחילה ידרוך בכוכבים הפשוטים, ואחר כך 'יקום 
שבט' שהוא נסים שנמשלו לכוכב שביטטסא. 


בשביל מה שמואל היה עריך לדעת שבילי דנהרדעא 


.. ואמר שמואל נהירין לי שבילי דשמיא כשבילי דנהרדעא. במעדני שלמה 


(פריד, מועדיס עמ' קמג) הביא בשם הגרשו"א ששמואל היה רופא והוצרך 

לידע היטב את הרחובות שלא יצטרך לשאול אנשים איך מגיעים ואיך הולכים, 

שהרי הוצרך ללכת לצורך פיקוח נפש ללא המתנה ועיכוב, ולכן למד היטב את 
הרחובות. 


מדוע לא ידע מכוכבא דשביט 


לבר מכוכבא דשביט דלא ידענא מאי ניהו. בתוספות יום טוב (ע"נ) כתב 
שהזיקין אינם כוכבי השמים אלא נבראים לשעתם ולעתים רחוקות מפני 
האדים העוליםסנ. וזה כוונת שמואל שלא ידע סיבת התהוותו והפסדו. והיינו 
שלא ידע מהות הכוכב בעבור שאינו כוכב אמיתי. ובספר הברית (מ" מפמר ג 
פ"ס) ביאר ששמואל לא ידע שבילו ומסילתו, והיינו שאינו יכול לחשוב בתחלה 
מתי יתראה ובאיזה זמן יבוא הכוכב סמוך לשמש ויתראהסי. 
בחידושי רבי יהונתן (פיינטין, ד"ס פמכ) ביאר כעין זה שכוכב השביט הוא הנקרא 
'קומיטא'. ובלי ספק שידע מהותו כמו שיודעים הרבה אנשים זאת 
שהוא ממותרות הפסולת של הכוכבים וחמימות ואידים והקטורים העולים מן 
הארץ שמתקבצים. אבל מה שלא ידע שמואל הוא על סיבובו בכדור הארצי 
כתנועה יומית, על זה תמה שמואל מה הוא ענין סיבובו ותנועתו היומית. כי 
בשלמא הכוכבים הם בעלי מדע וקונים שלימות בתנועתם יום יום בכדור הארצי 
וזה קיום העולם, מה שאין כן כוכב שביט שהוא קיבוץ פסולת החומרי בלי 
דעת כלל למה יסובב בתנועתו יום יום הכדור הארצי כתנועת הגלגל היומי בלי 
הבדל, כי איך יוחק הטבע בדבר שאין במציאות והוא מקרי בעלמא לבד ונמצא 
רק בזמן מהזמנים, ולכך התפלא בו שמואלסי. 


ביאור במה שיחרב העולם 


וגמירי דלא עבר כפלא ואי עבר כסלא חרב עלמא. וביאר רש"י (ד"ס וגכיכי) 
שאינו מעביר מזל כסיל כשהוא שביט. והגר"א באמרי נועם (ל"ס 6 

ביאר שלעולם אם יבואו שני כוכבים יחד ויתחברו יחד יהיה מזה שינוי בעולם, 

ואם יתקרבו שלש או ארבע כוכבים יהיה שינוי יותר גדול, עד שאם יהיה חיבור 

של שבעה כוכבים אז יחרב העולם. וכל זה אינו אלא בשאר כוכבים אבל בכוכב 
שביט אם יתחבר עם כסיל יחרב העולם אפילו במחברת אחתסה. 


מהו וילון 


רב הונא בריה דרב יהושע אמר וילון הוא דמקרע דמגלגלסי ומחזי נהורא 
דרקיעא. המהרש"א (;" ד"ס וון ציין לגמרא בחגיגה (ינ:) שיש שבעה 
רקיעים וילון רקיע שחקים זבול מעון מכון ערבות. וילון אינו משמש כלום 
אלא נכנס שחרית ויוצא ערבית. ורקיע שמעליו בו חמה ולבנה כוכבים ומזלות 
קבועין. וזה כוונת הגמרא שהכוכב קורע את הוילון שהוא התחתון ונראה הרקיע 
שהוא למעלה ממנו ונראה אור ברקיע מחמה ולבנה וכוכבים הקבועים בו. 


מה רב הונא בא לומר 


שם. ברש"י (ל"ס כנ) ביאר שרב הונא בא לבאר מהו זיקין שמוזכר במשנה. 
שהוא וילון שנקרע ונראה רקיע דרך הקריעה כרומח. וביאר בשלמה משנתו 


סא. וביאר שם שזה מה שכתוב בפסוק מתחלה 'יעקב' ואחר כך 'ישראל', שכשיהיו עדיין במדרגה 
פחותה שעל זה מורה שם יעקב לא יעשו להם רק נסים פשוטים שהם מצוים אבל כשיעלו למדרגת 
ישראל יזכו לנסים גדולים שאינם מצוים. | סב. בגן המלך (לגים ורדיס, סי קש) כתב שאין דבריו 
מחוורין שאין ניצוצות הללו נבראין לשעתן רק הם ברואים ועומדים מששת ימי בראשית. ויש 
הכרח מדברי הרמב"ם (נלמת פיי סי" שכתב שאם רצה מברך על הזיקין עושה בראשית, משמע 
שהם ברואים ועומדים מששת ימי בראשית, שאילו היו ברואים לשעתן לא היה שייך לברך עליהם 
ברכה זו. סג. וכעין זה ביאר בגן המלך (עס). והוסיף בספר הברית (פס) שבזמן הזה מחמת אורך 
זמן החקירה בהם כבר נודע לחכמי התכונה כמה מהם זמן הקפתם במסילותם בבירור ובחשבון 
מכוון הדק היטב המהלך של כל אחד מהם וסביבו נשער מאד. עיין שם. וראה גם מי השלח (ל"ס 
לכנס. סד וכעין זה כתב בלשמוע בלמודים (ד"ס נסילן) שחכמי הזמן מתנשאים שגדלה חכמתם 
יותר משמואל, שהם יודעים לחשוב מתי יהיה כוכב שביט, ושמואל לא ידע. אך באמת דייקו חז"ל 
במליצתם במאמר נהירין לי שבילי דרקיע שגם שמואל ידע החשבון מתי יבוא רק השביל שלו 
באיזה מהלכו לא ידע, וזה נעלם גם מחכמי הזמן לדעת שביל מהלכו בהחלט. | סה. ועיין בדרך 


ברכות נה: 


ביאורים 


קפג 


(פס) שזוהר הרקיע עומד במקומו ואף על פי כן הוא ארוך כרומח. ומה שנקרא 
'זיקא' הוא משום קריעת הוילון על ידי הכוכבסז. 
אמנם תוספות (ל"ה ועון) כתבול" שלפי הענין משמע שרב הונא בא לתרץ על 
מה שאמרנו שכוכבא דשביט לא עבר כסלא, והרי רואים שהוא עובר 
אותו. ועל זה תירץ שוילון הוא שנקרע ומחזי נהורא ברקיע. והקשו על רש"י 
שהרי רב אשי בסמוך בא לתרץ גם את מה שכוכב שביט לא עבר כסלא, ואם 
כן גם רב הונא בא לתרץ זאתלל. 
בברכת ראש (נכפ"י עס) הקשה מדוע רש"י נטה מדרך הפשוטה שרב הונא בא 
לתרץ על מה שכוכבא דשביט לא עבר כסלא כמו שרב אשי בא לתרץ 
זאת. ותירץ שגם רש"י מודה שמתורץ בזה קושיית והא חזינא דעבר, רק שרש"י 
סובר שמה שהכוכב קורע את הוילון ונראה נהורא ברקיע ראוי לברך עליו 
'עושה מעשה בראשית' כמו בזיקין, וזה כוונת רש"י שגם זה בכלל זיקין לברך 
עליו. ואין זה דומה למה שהזיו של הכוכב עובר כסיל או כדברי רב אשי 
שנראה כמו שעובר שבאופנים אלו אין לברך. ומכל מקום רב הונא אינו חולק 
על שמואל שגם כוכבא דשביט הוא בכלל זיקין. 
בעץ יוסף (לפרמשטפט, נפוספות פס) ביאר מה שרש"י לא ביאר כדברי תוספות משום 
שאם רב הונא הולך על מה שכוכב שביט אינו עובר את הכסיל היה לרב 
הונא לומר ומחזי נהורא דרקיעא ומחזי כמאן דעבר כלשון רב אשי 'ומחזי כמאן 
דעבר'. אלא ודאי שרב הונא הולך על המשנה. אלא שרב אשי מפרש את המשנה 
גם על כוכב שביט שעקר מההוא גיסא דכסלא ומבעית. ולכן הוצרך רב אשי 
לומר ומחזי כמאן דעבר שלא יקשה ממה שגמירי שכוכב שביט אינו עובר את 
כסיל ואנו רואים שהוא כן עובר. 
בברכת אברהם (נתוספות עס) הקשה כיון שלדברי תוספות רב הונא מודה לשמואל 
שזיקין היינו כוכבא דשביט אם כן מה כוונתו וילון הוא דמיקרע, שאם 
לומר שמה שרואים שעובר אינו אלא וילון שנקרע אבל כוכב שביט לא עובר 
את הכסיל, זה לא יתכן לומר שהרי הגמרא הקשתה והא קחזינן דעבר, שרואים 
שכוכב שביט כן עובר את הכסיל. ותירץ שלרב הונא היו שני דברים בזמנים 
חלוקים, האחד הזיקין דהיינו כוכב השביט, וזה לא עבר כסלא בשום אופן. 
השני קריעת הוילון שנראה ככוכב שביט אלא שזה עובר את הכסיל. ומה 
שהגמרא אמרה והא קחזינן דעבר, אין זה שתמיד אנו רואים כן אלא שלפעמים 
רואים שעבר. ולפי זה מה שנקטה המשנה זיקין הוא הדין לקריעת הוילון 
שמברכים גם כן עליה כמו על זיקין אלא משום ששניהם דומים נקטה הגמרא 
אחד מהםל. 
בלשון הזהב (נפוספות שס) כתב שאדרבה לפי הענין משמע הסוגיא כפירוש רשיי 
ורב הונא הולך על דברי שמואל, והיינו שמתחילה היה ידוע לגמרא 
שזיקין הוא מה שנראה פתיחת הרקיע. והקשתה הגמרא מה הוא פתיחה זו. 
ותירצה אמר שמואל שהוא כוכבא דשביט. והגמרא הביאה את המימרא של 
שמואל שכוכב שביט לא עובר כסיל והקשתה והא קא חזינן דעבר והינו 
שהפתיחה נראה לנו שעובר כסיל. והגמרא עונה שזיויה הוא דעבר. ורב הונא 
אמר שאין שום כוכב שביט וחולק על שמואל, ומתרץ גם את מה שאמר שמואל 
לא ידענא מהו כוכב שביט, ומפרש שאין שום כוכב שביט אלא וילון הוא 
שנקרע ומתורץ גם מה שעובר כסיל. וכן רב אשי בא לחלוק ולתרץ את דברי 
שמואל שאין כוכב שביט ומה שעובר כסיל כיון שהכוכב נעקר מהכסיל, ואדרבה 
דברי תוספות תמוהים שרב אשי בא לתרץ מה שהכוכב עובר כסיל ואומר שאין 
הכוכב עובר כלל, ואם בא לומר שנראה לנו שעובר ובאמת שאינו שום כוכב 
ונראה לנו בטעות, אם כן גם היכן שאינו עובר מנין שהוא כוכב של שביט. 
ביגיעות מרדכי (ד'"ס מפֿ) הקשה עוד על רש"י שלכאורה נראה מרהיטת הסוגיא 
שהמימרא השניה של שמואל נהירין לי כוכבי דשמיא אין ענין כלל 
לפירוש משנתנו. ולא הובא כאן אלא משום סירכא של המימרא הראשונה 
ששניהם אמרם שמואל. ואם כן לפי רש"י שרב הונא הולך על המשנה לפרש 
מהו זיקין ולחלוק על פירושו של שמואל, היה לגמרא להביא את דברי רב 
הונא לפני המימרא האחרונה של שמואלעי. ולכן נראה לפרש שמה שהגמרא 
הקשתה והא קא חזינן דעבר כסלא אין הכוונה שרואים בעינינו שהוא עובר 


אמונה (פוכלס, ד"ס מ6י) ביאור חדש מהו כסלא. סו. בברכת אברהם (ל"ה ועון) כתב שהלשון מגומגם. 
וגירסת רש"י (ד"ס כנ סוש) ותוספות (ל"ה וען) שלא גורסים אלא 'דמיקרע' לחוד. וגירסת הערוך (ערן 
ו גרס דמגלגל לחוד. וכן הוא בבית נתן (ל"ס פמכ). וראה בשפתי חכמים (ד"ס װל). סז ובפרשת 
מרדכי (ד"ס ועון) ביאר שלדברי רב הונא 'זיקין' הם ניצוצי אש הנופלים מרקיע לארץ, שכשארצינו 
מתגלגלת באויר ופוגעת באיזה אטמים היא דוחקת אותם ומתוך הדחק ידלקו והם נראים כקרע 
בתוך האויר והזיקין האלו רבים הם בחדשי אלול וחשון. | סח. וכן בתוספות רבינו פרץ (ד"ס וט). 
סט. ובמגיד תעלומה (ד"ס ככ 6טי) הקשה בלי להזכיר את תוספות, שבגמרא משמע שרב אשי בא 
לתרץ קושיית הגמרא והא קחזינן דעבר. והרי דברי רב הונא הקודמים הם לפרש המשנה כמו 
שכתב רש"י. ‏ ע. וכן בתירוץ רב אשי [בסמוך] כוכבא הוא דעקר מהאי גיסא דכסלא לדעת 
תוספות שהולך על דברי שמואל אינו בא אלא לומר שמה שאנו רואים שעבר אין זה זיקין של 
המשנה שהוא כוכבא דשביט אלא ענין אחר וגם עליו יש לברך, וזיקין שכתוב במשנה הוא לאו 
דווקא. וראה עוד בדרך אמונה (ד"ס כ"ס) בביאור גמרא זו. ‏ עא. וכתב, ותמיהני מה שהתוספות 
לא הזכירו זה בדחייתם את פירוש רש"י. 


ילקוט 


קפד 


אותו שהרי לא כולם בקיאים בתהלוכות כוכבים ומזלות. אך הקושיא ממשנתנו 
היא שלפי דברי שמואל שזיקין היינו כוכב שביט הרי מוכח שעובר גם את 
כסיל שאם לא כן איך מברך על הזיקין שכחו וגבורתו מלא עולם, הרי לקמן 
(נט.) הגמרא שואלת על מה ששנינו במשנה על ההרים ועל הגבעות אומר ברוך 
עושה בראשית, וכי כל מה ששנינו לפני כן אינם מעשה בראשית. ומתרצת 
שזיקין ושאר דברים יש בהם שתי ברכות מעשה בראשית ושכחו וגבורתו מלא 
עולם, משום שישנם בכל העולם או לפחות ברוב העולם, אך הרים וגבעות יש 
בהם מעשה בראשית אבל שכחו וגבורתו אין בהם, ולכן לא מברכים עליהם 
ברכה זאת. הרי לך בהדיא שכל דבר שאינו נראה או נשמע ברוב העולם לא 
שייך לברך שכחו מלא עולם, ומזה שכתוב שמברך על הזיקין שכחו וגבורתו 
מלא עולם שמע מינה שאחד מהמימרות של שמואל נפרך או שזיקין זה לא 
כוכבא דשביט, או נאמר שכוכבא דשביט עובר גם את כסיל. ועל זה מתרצת 
הגמרא לפי שמואל שאמנם כשיורה הכוכב ברקיע ממקום למקום אינו יורה 
למרחוק ולא עובר את כסיל, מכל מקום יכול לברך שכחו וגבורתו מלא עולם 
כיון שהזיו של הכוכב עובר למרחוק לצד השני של הכסיל נחשב כמו שעבר 
הכוכב עצמו. ולפי זה גם המימרא השניה של שמואל שייך לפירוש של שמואל 
מהו זיקין, שכיון ששני המימרות אלו קשים מאחד על השני, על כרחך צריכין 
אנו לפרש שמה שאמר שמואל שזיקין היינו כוכב שביט אין הפירוש יריית 
הכוכב לבד אלא אפילו הזיו גם כן נקרא זיקין. וזה עדיף לומר מלפרש 
שהמימרא השניה של שמואל לא הובאה כאן רק משום המימרא הראשנה. 
ומעתה מבואר שלא קשה על רש"י מדברי רב הונא שבא לפרש את המשנה, 
אלא אדרבה לפירושו כל הסוגיא מסודר בסדר נכון. 


מה בא רב אשי להוסיף 


רב אשי אמר כוכבא הוא דעקר מהאי גיפא דכסלא וחזי ליה חבריה 

מהך גיפא ומיבעית ומחזי כמאן דעבר. ביניעות מרדכי (ד"ס מפ) הקשה 
בין לפי רש"י [לעיל] ובין לפי תוספות שרב אשי בא ליישב את הקושיא והא 
קא חזינן דעבר, קשה מה רב אשי חידש בתירוצו שכוכבא הוא דעקר מהאי 
גיסא דכיסלא, הרי לכאורה זה מה שהגמרא תירצה לא שעובר את כסיל אלא 
נראה כמו שעבר. ואם משום שרב אשי הוסיף שאדם נבעת שרואה את זהעב 
מאי נפקא מינה בזה. ותירץ שמתחלה לא היה ניחא לרב הונא תירוץ הגמרא 
לפי שמואל שזיויה הוא דעבר, כי משום זיו שעבר עדיין לא צריך לברך שכחו 
מלא עולם, אלא שייך יותר בברכת מעשה בראשית לבד כמו שמברך על ימים 
וכל השנויים במשנה. לכך חולק רב הונא וסובר שוילון הוא דמקרע, ורב אשי 
בא לקיים את פירוש המשנה לפי שמואל שלעולם זיקין היינו כוכב שביט אך 
לא כמו התירוץ כיון שזיוו עבר נראה כמו שעבר הכוכב עצמו, אלא כיון שעל 
כל פנים אפילו איש שעומד לצד השני של כסלא נבעת בשעה שהכוכב השביט 
עובר שפיר שייך בו הברכה שכחו מלא עולםעי. 


הכוכב שנבעת הוא נרתע לאחוריו אבל מכל מקום רגליו במקומם 

עומדות, אבל אנו שאין אנו רואים רק את ראשו נראה לנו כמו שעובר כולו 
ממקום למקום, ובאמת אינו זז ממקום למקום. ואינו עובר את המזל כסיל. 

בפרשת מרדכי (ל"ס כוכנ6) ביאר שרב אשי מפרש ש'זיקין' הם האבנים שרובם 

נופלים אל החמה ולפעמים כשהם באים בגבול כח המושך של השמש 

כסיל והוא רוצה למושכו אליו והחמה מושכו אליו הוא מתפוצץ ומשיג דחיפה 
עצומה באויר השמים עד שעל ידי זה יזדמן לפעמים שהוא נופל גם לארץ. 


עוד ביאור בדברי רב אשי 


שם. הנר'א באמרי נועם (ל"ס כוכנ) ביאר על דרך מה שנאמר (תסניס קמו ד) 'מונה 

מספר לכוכבים לכולם שמות יקרא גדול אדונינו ורב כח', וקשה מה ענין 
סמיכת הפסוקים זה לזה שמשום המונה מספר לכך גדול אדונינו ורב כח. ותירץ 
שידוע שהכוכבים מנהיגים את העולם בהשגחת הקב"ה כגון חכמה נמשך מכוכב 
אחד ועושר מכוכב אחר, וכן כל הדברים שבעולם מתנהגים על ידי הכוכבים, 
ולכך היו אומות העולם עובדים לכוכבים ומזלות, שהם סוברים שהכוכבים 
בעצמם מנהיגים את העולם שלא בהשגחת הקב"ה. והנה מענין הכוכבים נוכל 
לידע כל הדברים שישנם בעולם, וכשאנו רואים שיש כל כך אלפי רבבות כוכבים 
לאין מספר מסתמא יש כל כך דברים בעולם מה שאין אנו יודעים מהם אפילו 
אחת מאלף, לזה אמר 'מונה מספר לכוכבים לכולם שמות יקרא', היינו שקורא 
לכל אחד שם הראוי לו לפי ענין הכח הניתן לו להנהגת הדבר שנתמנה עליו, 
וכל הכחות שלהם נמשכים מהקב"ה, ומזה נוכל לידע כי גדול אדונינו ורב כח 


עב. היגיעות מרדכי למד ש'מיבעית' היינו אדם הרואה את עקירת הכוכב [ובפשטות הכוכב הוא 
שנבעת]. עג. ועל פי זה תירץ את קושיית התוספות (ד"ס ושן) על רש"י שרב אשי בא לתרץ את 
הקושיא והא חזינן דעבר ולא לבאר את המשנה. כי לפי המבואר גם רב אשי שמתרץ את זה שלא 
עבר כסלא גם כן בא לפרש את המשנה. | עד. וראה מה שכתב בשלמה משנתו (ננע"י ל"ס סל). 
עה. בערכי הכינויים (ע' נש כתב שארס נחש הוא חם וארס עקרב הוא קר. עו. וכן ביאר הגר"א 


ברכות נה: 


ביאורים 


שנמצאים בו כל ריבוי הכחות הללו. וכיון שהכוכבים מנהיגים את העולם לכך 
כשרואה כוכב אחד את חבירו שהוא נעקר ממקומו הוא נבעת ונחלש מעט 
שהוא בא לשלוט בעולם ויתגבר עליו. 


ביאור מאמר זה 


שמואל רמי כתיב עושה עש כפיל וכימה וכתיב עושה כימה וכפיל הא 

כיצד אלמלא חמה של כספיל לא נתקיים עולם מפני צינה של 
כימה ואלמלא צינה של כימה לא נתקיים עולם מפני חמה של כספיל. 
בפרשת מרדכי (ל"ס 95%) ביאר שסיבת הדבר מה שמתארכים הימים אצלינו 
בקיץ ומתקצרים בחורף הוא בשביל שהארץ מטה את עצמה בהקיפה סביב 
השמש פעמים לצפון ופעמים לדרום. והחכמים הראשונים נתנו סימנם להטיית 
הארץ על פי הכוכבים שבשמים וקראו להם י"ב מזלות, שבניסן הארץ עוברת 
תחת טלה ובאייר תחת שור לצד צפון עד שבתמוז היא באה תחת סרטן. וחוזרת 
להטות לצד דרום ובאה בתשרי תחת מאזנים עד שהיא באה בטבת תחת גדי 
וחוזרת להטות לצפון. ובשעה שהארץ מהלכת תחת מזל סרטן מקבל חצי כדור 
הצפוני הרבה חום מהשמש מפני שימיה ארוכים ולילותיה קצרים, וכשהוא תחת 
מזל גדי מצטננת ביותר שאז הוא להיפוך הלילות ארוכים והימים קצרים. ואומרת 
הגמרא שאלמלי לא היה כדור הצפוני מקבל חום הרבה כשהוא תחת המזל 
סרטן שהוא כסיל לא היתה מתקיימת מחמת הקור שהיא מקבלת בטבת מהמזל 

גדי כשהיא עוברת תחתיו, וכן להיפך. 


מדוע הקב"ה לא עשה את כסיל וכימה פחות קר ופחות חם 


שם. בעין ישראל (ד"ס 8₪6) הקשה שלכאורה היה אפשר לברוא את הכסיל 

במידה של חם פחות ולא יהיה צריך לכימה, וכן כימה היה אפשר לעשות 

פחות קר ולא יצטרך לחום של הכסיל. אלא זה בא ללמד שכנגד כל כח ברא 

ה' כח כנגדו כדי לשמרו שלא יקלקל, שכל כח עליו לדעת שאם ילך בכחו 

לבד אז אפשר לו להרוס את העולם ותמיד עליו להתחבר ולקבל שפע מן השני, 

וזה ההתחברות של כל הכחות כולם שאמר ה' (ככפפית 5 כו) נעשה אדם', מכל 
הכחות יחד ושיהיו בהאדם כל הכחות שסותרים זה את זה. 


מדוע נקרא כסיל 


שם. בעינים למשפט (ד"ס פנמנ) ביאר שלכן הוא נקרא כסיל שמי שמתעבר 
[מלשון עברה וכעס] בנקל ומתחמם נקרא כסיל כמו שכתוב (פפני יד ע) 
'וכסיל מתעבר ובוטח'ץי. 


מדוע עריך חום לעקרב 


וגמירי אי לאו עוקצא דעקרבא דמנח בנהר דינור כל מאן דהוה טריקא 
ליה עקרבא לא הוה חיי. וביאר המהרש"א (פ"6 ד"ס %) שעקרב הוא 

מצונן הרבה כמבואר בעבודה זרה (כפ:) שדבר חם מועיל לעקיצת עקרב ודבר 
קר מועיל לעקיצת דבורה, וחלופא סכנתאלה. ולכן אמרה הגמרא שנהר דינור 

שכולו אש מתשת כחו ומפשיר את הצינהי. 

בפרשת מרדכי (ד"ס פ'מנ6) ביאר שאפילו שבשעה שהארץ מהלכת תחת מזל 
סרטן מקבל חצי כדור שלה הרבה חום מהשמש [כמו שנתבאר לעילן, 

מכל מקום אינו מספיק החום שהיא מקבלת מהשמש בחדשי תמוז ואב לימי 
החורף, רק הקב"ה יסד בטבע שהים העובר תחת קו המשוה והחמה מחמם 
אותו אפילו בחדשי החורף, כשהמים החמים עוברים בין ארצות הכדור הצפוני 
הם שולחים משם קרני חום אל האויר והוא נקרא 'נהר דינור', ומשום שלנשיכת 
עקרב צריכים מים חמים לרפואה. וזה הגמרא אומרת אי לאו עוקצא דעקרבא, 
והיינו כשהארץ בחודש חשוון תחת מזל עקרב אם לא היה חום השמש מגיע 
עד נהר דינור, היה העולם מצטנן עד שלא ימצאו מים חמים לרפאות הנשוך 

מהעקרב. 


מהו עקרב 


שם. רש"י (ד"ס עקינ) כתב שעקרב היינו כימה וממזל טלה הוא. אמנם המהרש"א 

(מ"? ד"ס 6) הקשה שודאי שכימה משמע שהוא מזל טלה כמו שמבואר 
לקמן (ט.) שעש שהוא זנב טלה הולך אחר כימהל', אבל מה שמשמע מדברי 
רש"י שעקרב הוא ממזל טלה ואינו מזל מיוחד בי"ב מזלות, קשה, שבכל 
התלמוד משמע שעקרב הוא מזל מיוחד לחודש חשוון כפי סדר המזלות שהם 
טש"ת סא"ב מע"ק גד"ד [ט'לה ש'ור ת'אומים ס'רטן א'ריה ב'תולה מ'אזנים 
ע'קרב ק'שת ג'די ד'לי ד'גיםןעף. לכן תירץ המהרש"א שלולא פירוש רש"י היה 


באמרי נועם (ד"ס דמס). = עז וכן מבואר בבבא מציעא (קו6. וכמו שפירשו רש"י ותוספות (כ"ס 5: 

ל"ס ס). ‏ עח. ובחות יאיר (פ" מע) הקשה על רש"י מה ענין מזל עקרב למזל טלה והמה רחוקים 

זה מזה כמעט כרחוק מזרח ממערב. עיין שם מה שהאריך. וביד דוד (עסדו": נכע"י ד"ס מעדטפ) כתב 

שבאמת מלשון הגמרא נראה כפירוש רש"י ולכן הוכרח רש"י לפרש כן. וצריך לומר ששני סוגי 
עקרב יש במזלות. וראה מה שכתב במי השלח (פנז"י סס). 


ילקוט 


נראה שודאי עקרב הוא מזל מיוחד לחודש חשוון וזה לא מכימה שהוא מכוכבי 
טלה, והגמרא לא הביאה כאן אלא משום שנקט את קרירותה של כימה מביאה 
הגמרא גם את קרירות של העקרכלל. 
בצרור החיים (קני, נלט"י עס) ביאר את דברי רש"י שכימה שהוא כמאה כוכבים 
כמבואר בסמוך היא כצורת עקרב ולפי זה הוי צורת עקרב בכימה שהיא 
ממזל טלה, וכיון שהיא טפלה לטלה לא נקרא המזל אלא טלה, ואם כן עקרב 
הוא מזל בפני עצמו ונקרא מזל עקרב5. 


ביאור הפסוק 


והיינו דקאמר ליה רחמנא התקשר מעדנות כימה או מושכות ככיל 
תפתח. רש"י (פֿינ ₪ ) ביאר האם אתה תקשר קשרי מזל כימה שלא 

תצא כל צינתו ויחריב את העולם בצינה או האם תפתח קשרי רצועות מזל 

כסיל להוציא חומו להפיג צינתה של כימה. 

הגר"א באמרי נועם (ד"ס וסינ) ביאר שידוע שמחמת הקרירות התבואה מתקשרת 
ופוסקת מלגדול, ומחמת החמה היא נמשכת וגדלה. וכימה הוא צינה 

ולכן הוא מקשה הזרע ולא נותן לגדול, וכסיל הוא חמה לכך הוא מושך הזרע. 
בפרשת מרדכי (ד'ס פ'מנ) ביאר שידוע שהחום מרחיב כל דבר כמו שרואים 
מהמים שעל גבי האש שהם שוטפים ועוברים, והקור הוא מצמצם את 

כל דבר ומהדקו, וזה ביאור הפסוק 'התקשר מעדנות כימה', אם יש לאדם כח 
לצמצם את הדברים החומריים כמו שיש הכח להקור בשעה שהארץ תחת מזל 
כימה. 'ומושכות כסיל תפתח' אם יש לאדם כח כזה להרחיב ולפתח את 

המושכות כמו שיש הכח ביד החום כשהארץ באה תחת מזל כסיל. 


למה לא היה קשה על כסיל 


מאי כימה אמר שמואל כמאה ככבי. המהרש"א (פ"6 ד"ס מ6) ביאר שהיה 

קשה לגמרא ששם 'כסיל' מצינו מפורש מלשון מזל, כמו שכתוב (שעיס יג 
© 'כוכבי השמים וכסיליהם', אבל בשם כימה לא ידענו על שם מה נאמר. 
ואמרה הגמרא על שם כמאה כוכבים דהיינו נוטריקון של כימה הוא כמאהפא. 


ביאור הפסוק לשני השיטות 


אמרי לה דמכנפי ואמרי לה דמבדרן. המהרש"א (ד"ס פפ) ביאר שלשיטה 

הראשונה שהכוכבים מכנפי ומקובצים יחד, זה מה שאמר הקב"ה לאיוב 

'התקשר מעדנות', אם תוכל לקשר אותם כמו שקשרם הקב"ה. ולשיטה השניה 

שהכוכבים מפוזרים, כך אמר הקב"ה שאני בראתי אותם בפיזור אם תוכל אתה 
לשנות בריאתן ולקשרן. 


איך חולקים במציאות 

שם. בפרשת מרדכי (ד"ס פמײ) הקשה איך חולקים האמוראים>טציאות. ותירץ 
שמה שקראו החכמים למזלות בשמות שור טלה אין תואר הכוכב כן, אלא 

הם קיבוץ כוכבים הרבה שאם ימשוך קו מזה לזה תצא צורת השור, ומזל כימה 

שהוא גדי הוא קיבוץ ממאתים כוכבים, מאה מהם מקובצים שהם עושים צורת 

הגוף, ומאה מהם מפוזרים שהם עושים צורת הרגלים והקרנים. ושמואל פירש 

'כימה' כמאה, וחלקו אם כוונתו על אותם מאה מקובצים או על אותם מאה 

המפוזרים. 


מדוע שמואל אמר כמאה ככבי בכ"ף הדמיון 


שם. ברש"ש (ד"ס כמס) כתב ששמואל אמר 'כמאה כוכבי' ולא מאה אלא פחות 
מעט אחד או שנים. ועל זה אמרה הגמרא אמרי לה דמכנפי ומשום כך 
נראים כאילו הם מאה. ואמרי לה דמבדרן ומחמת זה נראים שיש בהם מאה. 
וכן הגמרא אמרה לעיל (מו6 לענין תשעה נראין כעשרהפפ. 

באמרי נועם (ון, ד"ס מפֿי) הביא מעשה שהיה בוילנא שתלמידי אקדמיה הביטו 
על הכוכב כימה בכלי זכוכית הנקרא מיקרוסקופ וספרו את הכוכבים 
הקטנים אשר בכוכב כימה ומצאו בו תשעים ושמנה כוכבים קטנים, ועוד ארבעה 
כוכבים קטנים עומדים קרוב מאד לכוכב הזה. והיה מחלוקת באקדמיה בין 
התלמידים, מהם אמרו שהארבעה הכוכבים נחשבו גם כן לזה הכוכב, ונמצא 
אם כן בכוכב מאה ושנים כוכבים. ושאר חברים אמרו שלא נחשבו הארבעה 
כוכבים הנ"ל לחשבון כוכבים, ונמצא בכוכב רק צ"ח כוכבים קטנים ולא יכלו 
להכריע ביניהם במופתים, והיה מחלוקתם נמשך שלשה ימים, עד אשר עבר 
אחד מהיושבים בבית המדרש של הגר"א, ושמע את מחלוקתם, וענה להם שאין 
בכחם לפתור את השאלה מפני שמצאנו לחכמי הגמרא מחלוקת בזה על דברי 
שמואל שאמר כמאה כוכבי, והנה קשה למה אמר שמואל בכ"ף הדמיון, שיאמר 
מנין מצומצם או פחות ממאה או יותר. אלא שלכן אמר כמאה כוכבי משום 


עט. וכן ביאר בדרך אמונה (ד"ס וגמירי) ובמגן דוד (ופן, כרע"י ד"ס מעדטום). ראה שם. ועיין במהרש"א 
(פס) מה שכתב אופן נוסף. וראה במגן דוד שס) מה שהקשה. 5 ועיין עוד בקמח פסח (נר:" 


ברכות נח: - נט. 


ביאורים 


קפה 


שיש אומרים דמכנפי שלא מחשיבים רק הכוכבים המקובצים אשר המה כחה 
של כימה, אם כן במספרם אינם רק תשעים ושמנה. ויש אומרים דמבדרין והיינו 
שגם הארבעה כוכבים המפוזרים הרחק מעט נחשבו גם כן לכחה של כימה, 
ואי אפשר להעמיד בזה דבר ברור'. וסיים שכאשר שמעו כן התפלאו מאד 
מחכמת חז"ל אף שלא היו להם עדיין כלי הבטה מכל מקום היו נהירין להם 
שבילי דרקיע. 
בעין ישראל (ד"ס מפֿ) ביאר ששמואל לא אמר מאה אלא בערך מאה מפני 
ששמואל אמר נהירין לי שבילי דרקיע אז הוא ידע לבאר את המילה 
כימה שמשמעותה רק בערך מאה. 


ביאור המחלוקת 


מאי עש אמר רב יהודה יותא מאי יותא אמרי לה זנב מלה ואמרי לה 

רישא דעגלא. בפרשת מרדכי (ל"ס נ) הקשה במה נחלקו האמוראים. 
ותירץ שמה שאמרו שבניסן הארץ היא תחת מזל טלה, אינו ניסן של לבנה אלא 
ניסן של חמה, שביום התחלת תקופת ניסן הארץ נכנסת תחת מזל טלה ולפי 
שפעמים נופלת תקופת ניסן בעשירי או בי"ג בניסן של לבנה, משמש טלה גם 
באייר של לבנה. ובגמרא בסנהדרין (יג.) יש מחלוקת אם מדקדקין שתקופת ניסן 
תהיה קודם ט"ו בניסן או שמדקדקין שתקופת תשרי תהיה קודם ט"ו בתשרי. 
ולמאן דאמר שעיקר ההקפדה הוא בניסן, אם כן יתכן שטלה ישמש באייר רובו 
של חודש, אבל אם ההקפדה הוא על תשרי אז כשנופל תקופת ניסן בי"ח בניסן 
מעברים את השנה ואי אפשר שישמש טלה ברובו של אייר. וזה המחלוקת כאן, 
ששניהם סוברים שעיש הוא טלה, אלא שלמאן דאמר אחד הוא זנב טלה שהוא 
סובר שלפעמים נמשח זנב טלה עד אייר כיון שמקפידים על הפסח שיהיה 
בתקופה חדשה. והמאן דאמר השני סובר שמקפידים על תשרי, אם כן אייר 

לעולם בראש עגלה שהוא שור. 


מדוע דווקא זנב טלה 


ומפתברא כמאן דאמה=ב טלה דכתיב ועיש על בניה תנחם אלמא 

חסרה. הגר"א באמרי נועם (ל"ס ומפפנל)) ביאר שרואים בפסוק שעיש 

הוא חסר ממה שכתוב 'ועיש על בניה תנחם', והיה ידוע להם שזנב טלה הוא 
גם כן חסר, לכך מוכח מכאן שפיר שעיש הוא זנב טלה. 

בפרשת מרדכי (סוף ד"ס זג) ביאר שמסתבר כמאן דאמר זנב טלה שעיקר 

ההקפדה על תקופת ניסן, מזה שכתוב 'ועיש על בניה תנחם', 

שהגאולה שעתידין ליגאל בניסן כמבואר בראש השנה (י.) תהיה במזל עיש 

שהפסח צריך להיות בתקופה חדשה. 


נט. 


מהו טרפא דטריף 


ומתחזיא כטרפא דטריף. רש"י (ל"ס כעיפ6) ביאר דבר שהוא חסר וסתמוהו 
מגופו שעשאוהו כנוס ונראה כמכה בקורנס. וביאר בבארות המים 

(עס) שבמקום החסר נכנס שם ממקום אחר למלאות החסרון. והביא שם מרש"י 
בדפוס ישן שעשאו כטס. עוד ביאר רש"י שנראה כמו שהוא טרוף ודבוק יחד 

ועשאו סניפין כמין חיבור. 
בישמח לב (גישנרגר, ד"ס כטרפ) ביאר שאפשר לומר שטרפא הוא מלשון 'טרפא 
דאסא' דהיינו כעלה שנקטף מענף של הדס, וכן כאן חסרו מהעיש שני 
כוכבים; 


אחרי מי העיש הולך 


והאי דאזלא בתרה דאמרה לה הב לי בני. ברש"י (ל"ס 0ס6) ביאר שהעיש 

הולך אחר כימה שאומרת לו תן לי בני. וביאר המהרש"א (עיל נם: ס" ד"ס 
ומסתכר) שרש"י הולך לשיטתו לעיל (פס ד"ס עקלנ) שכימה גם ממזל טלה הוא. 
אמנם המהרש"א ביאר שהעיש הולך אחר הטלה בזנבו שאומר לראש מזלו 
שהוא טלה הב לי בני החסרים. אבל אם יהיה ראש של עגלה אין טעם שתלך 

אחרי כימה. 

אלא שבעולת אהרן (ל"ס מֿי עם) הקשה מה הראיה שעש הוא זנב טלה, אם 

משום שהוא הולך אחריה, הרי אף אם נאמר שהוא ראש שור הוא הולך 
אחרי כימה כיון שכימה הוא בטלה, אזי גם אם עש הוא בראש שור הוא הולך 
אחרי כימה שכך הוא סדר המזלות מתחילה טלה ואחר כך שור כידוע. ותירץ 
שהנה קשה על הגמרא שבפסוק (פונ ל ע) כתוב 'עושה עש כסיל וכימה', אם 
כן עש הוא קודם לכימה, ואיך הגמרא אומרת שהולכת אחרי כימה. ותירץ 
שבאמת תחילת בריאתה היה עש קודם לכימה אלא אחר לקיחת הכוכבים ממנה 


ל עקכ) בביאור דברי רש" 
כתב מנחת יהודה (פפקטין, ד"ס כמסס). 


פא. כמו שדורשים (פסופ מג:) אל תקרי מה אלא מאה. פב. וכן 
פג. וכן ביאר במי השלח (ל"ס כמפס). ועיי"ש עוד. 


קפו ילקוט 


ונתינתם בכימה אזי היא שהולכת אחריה. ולפי זה מסתבר כמאן דאמר שהוא 
זנב טלה ולא כמאן דאמר שהוא ראש עגלה. שבשלמא למאן דאמר זנב טלה 
יש לומר שמתחילת בריאתה היתה קודם לכימה ואחר כך שינו את מקומה ללכת 
אחריה. אבל אם נאמר שהיא ראש שור אם כן גם בתחילת בריאתה היתה בשור, 
שאם לא כן אלא תחילת בריאתה היתה בטלה קודם לכימה אם כן איך הולכת 
ממזל למזל שהוא עכשיו בשור. ועל כרחך שלמאן דאמר זה גם תחילת בריאתה 
היה בראש שור. ולפי זה קשה למה הכתוב מקדים עש לכימה, הרי טלה הולך 
קודם לשור. אלא על כרחך מסתבר כמאן דאמר זנב טלה. 


בפסוק רואים שנטל שני כוכבים מכימה 


שבשעה שהקדוש ברוך הוא בקש להביא מבול לעולם נטל שני כוכבים 

מכימה והביא מבול לעולם. רש"י (כ"ס י: ד"ס וזלו) ביאר שהמבול 

ירד דרך נקב שני כוכבים שנטלו מכימה. והמהרש"א (מ" ד"ס וסני6) כתב, שזה 

מה שנאמר בפסוק (נכסטיפ ז י) וארובות השמים נפתחו', בלשון רבים שמיעוט 
רוב שנים, והיינו שני הכוכבים שהקב"ה נטל מכימה. 


מדוע דווקא מזל כימה 


שם. המהרש"א (מ" ד"ס וסגי) ציין לגמרא בראש השנה (יפ:) שלרבי אליעזר 
בי"ז במרחשון התחיל המבול יום שמזל כימה עולה ביום ומעינות 
מתגברים, ומתוך ששינו מעשיהם שינה הקב"ה עליהם מעשה בראשית והעלה 
מזל כימה ביום ונטל שני כוכבים והביא מבול לעולם. והגמרא (טס ינ.) מבארת 
מה השינוי של מעשה בראשית. ועונה כדרב חסדא שאמר שדור המבול ברותחין 
קלקלו ולכן נידונו ברותחין, וזה השינוי שכימה מצונן ביותר והם נידונו 
ברותחיןא. 

ובשלמה משנתו (ל"ס ש0 ביאר, שהקב"ה נטל שני כוכבים מכימה והעבירם 
ולפיכך נתגבר כח חמימות הכסיל, ואף שהמים עצמם לחים וקרים 

מפני שבאים מכימה ועל כן גם בריות המים דמם קר ולכן אין צריכים לכלי 
הנשימה שאין צריכים לרחף על הלב, מכל מקום היו מי המבול רותחים כיון 

שדור המבול קלקלו ברותחיםב. 


עיש אינו חם ולא קר 


וכשבקש לסתמה נטל שני כוכבים מעיש ופתמה. הגר"א באמרי נועם (ד"ס 
נט) ביאר שעיש הוא ממוצע לא חם ולא קר, ולכן העולם כהיום 

אינו ממוצע פעמים שהוא קר ופעמים שהוא חם, ולעתיד יחזיר לה הקב"ה את 
השני כוכבים [כמבואר בסמוך] ויהיה עיש ממוצע כבתחילה. 


מדוע לא סתם מהכימה עצמה 


שם. במגן דוד (װפֿן, ד"ס כטרפ) הקשה, מדוע הוצרך הקב"ה לסתום את העיש 

'כטרפא דטריף', ולא סתם את הכימה עצמה כטרפא דטריף, ומדוע הוצרך 

לקחת את הכוכבים של עיש. ותירץ שלסתום את מי המבול לא מספיק בטרפא 
אלא צריך סתימה טובה בכוכבים. 


מה הכוונה אין הבור מתמלא מחוליתו 


וליהדר לה אין הבור מתמלא מחוליתו. הראשונים נחלקו בפירוש הדברים: 
א. רש"י (ג: ד"ס 6ן) ביאר העוקר חוליא מבור כרוי וחוזר ומשליכו לתוכו אין 
מתמלא בכךי. 


א. כעין זה ביאר הגר"א באמרי נועם (ד"ס ש0 שלכן נטל הקב"ה דווקא מכימה מפני שרצה להביא 
עליהם מים רותחים לדונם מדה כנגד מדה לכך נטל שני כוכבים מכימה ותש כח הצינה שבה, 
ולכך גברה חמה של כסיל על צינה של כימה והביא עליהם מבול של רותחים. ב. ובזה ביאר 
מה שמבואר בסנהדרין (ק.) שהדגים שבים לא מתו שלומדים מהפסוק (גרפפית ז כנ) 'מכל אשר בחרבה 
מתו', מפני שהם אינם רותחים ולא קלקלו ונצולו מרתיחת מי המבול, על ידי שכל הנחלים הולכים 
אל הים הלכו כולם אל הים ובנבכי הים לא שלטה רתיחת מי המבול וחיו. עיין עוד שם. ג. וכן 
ביאר רש"י בסנהדרין (טו. ד"ס ופֿן) שהכוונה למי שעוקר חוליא מבור עמוק וחוזר ומשליכה לתוכו 
שאין הבור מתמלא בכך. ד ופן פירש הערוך (ערן מלי - סכלפון) וברבינו חננאל (פנסדריץ טו. ד"ס וסין) 
בפירוש הראשון, והרמ"ה (טס ד"ס פסק6 6ן) בפירוש הראשון, ותוספות הרא"ש (עס ד"ס 6ן) והרשב"ש 
(טו"ת סי תקפו) בפירוש הראשון. והוסיף הרמ"ה שפירוש זה עיקר. | ה. התוספות הוכיחו ממה 
ששנינו בעירובין (פג:) חוליית הבור, והכוונה שם על עפר שנטלו בחפירת הבור והקיפו בו פי הבור 
סביב כמבואר ברש"י (עס ד"ס פופיק). = ו.וכך הביאו תוספות לעיל (ג: ד"ס ופין) מרש"י שאם יחפור 
ויחזיר בו עפרו לא יהא מלא. והמהרש"ל (פס) כתב שאין פירוש זה כמו שכתב רש"י, שהרי הוא 
פירש שאם הוציא חוליא מבור שהוא כרוי כבר לא תמלא החוליא את הבור שהרי כבר היה הבור 
עמוק גם כשהחוליא היתה עדיין בבור. אלא שהמהרש"ל כתב שרש"י [בפירוש זה] למד כדברי 
היש מפרשים שהביאו תוספות בסנהדרין (טו. ד"ס פין, סונ נסמוך). אמנם הגושפנקא דמלכא (פס) כתב 
שפירושו כרב נסים גאון. אלא שהוא עצמו כתב שגם תוספות לעיל למדו ברש"י כדבריו שהיה 
בור כרוי אלא שקיצרו לשונם. והביא ראיה לדבריו ממה שלא הקשו שרש"י עצמו סותר את דבריו 
כאן. וראה בבנין שלמה (מ, פס). | ז. תוספות (ג: ד"ס ופֿץ, סנסדרץ עז. ד"ס ופי), יד רמ"ה (פסדרץ פס ל"ה 
פסק >ין), רבינו יונה (נעע פס ד"ס 6ן), הרשב"א ותוספות הרא"ש (עינ פס ד"ס פֿץ). וכעין זה פירש רבינו 


ברכות נט. 


ביאורים 


ב. תוספות (עס ד"ס וסין) פירשו בשם ר"י שאם יחפרו עפר ממקום אחד בבור 
וימלאוהו במקום אחר לא יתמלא הבור בכך שמה שנותן כאן חסר כאן. 

ג. תוספות בסנהדרין (טו. ד"ס פֿין) הביאו בשם יש מפרשים' שהעפר שרגיל להיות 
על שפת הבור מבחוץ נקרא 'חוליא'ה, ועפר זה מועט הוא מן החסרון שיש 

בבור, ולכן אי אפשר למלאות את הבור על ידו'. וכן ביאר רב ניסים גאון (פס 

ד"ס 60 דפמר) שהחופר בור ומוציא את עפרו ולאחר מכן מחזיר את כל העפר 

שחפר ממנו אין הבור מתמלא עד שיוסיף לו עוד עפר ממקום אחר. 
ד. הראשונים' הביאו בשם רְבינוּ תם שמחוליתו היינו 'ממקורו', והכוונה בזה 


החכמהן 


שהבור אינו מתמלא עם מים ממקור נביעתו עד שיביאו לו מים ממקום אחר". 


כאיזה פירוש מוכרח מהמעשה כאן 


שם. רב נסים גאון (ג: דייס ס6) הביא מהגמרא שלנו ראיה לפירושו [לעיל], שהרי 
מתחילה לא היה חסרון בכימה שלא נחסרו אלא שני הכוכבים שהקב"ה 
נטל, ומכל מקום אמרו שאם היה מחזיר את שני הכוכבים שהוציא לא היה 
מתמלא החסרון. והיינו כפירושו שאפילו אם יחזירו את כל העפר שהוציא 
כשחפר הבור לא יתמלא הבור ויהיו צריכים להוסיף עליו עפר. 
תוספות (קנסדרין טז: ד"ס 6) הקשו מהגמרא על פירוש רש"י שמדובר כשהוציא 
עפר מבור כרוי שאינו מתמלא לפי שעדיין יש בור כרוי חוץ מהחוליא 
שהוציא והחזיר, וכאן בגמרא משמע שמחזיר את כל העפר שהוציא מן הבורל. 
ולאחר מכן הביאו את פירוש היש מפרשים שהכוונה על העפר שהיה סביבות 
הבור ואת פירושו של רבינו תם שהכוונה על מעיין שבתוך הבור שהבור אינו 
מתמלא ממים שבו. ובתאוה לעינים (ס" עת) הקשה שלדברי רבינו תם צריך מים 
משני מקומות כדי למלאותו גם ממקום אחר, וכאן הגמרא אומרת נטל שני 
כוכבים מעש וסתמה. ותירץ שכאן יפרש רבינו תם 'וכשבקש לסתמה' אף 
שהחזיר לה הכוכבים שהיו לה מקודם לא הספיק למלאות הנקבים עד שנטל 
גם כן שני כוכבים מעש, נמצא שזה ממש אין הבור מתמלא מחוליתו אלא אם 
כן מושכים לו מים ממקום אחר, כך אין כימה מתמלא מכוכביו בלבד עד שנתנו 
לה כוכבי עש. ומה שהקשתה הגמרא וליהדר לה, היינו יחזיר לה הקב"ה כוכביו 
ודי בזה לסתום, ולמה הוצרך ה' לתת לה גם כן כוכבי עש. ומתרצת הגמרא 
שאין הבור מתמלא מחוליתו ולכן הוצרכו לתת לה כוכבי עש לסתום ואחר 
שנסתמו הכוכבים על ידי כוכבים אחרים אין לחוש אם יחזיר לו כוכביוי. 
ובחכמת מנוח (קנסללין פס נ"ל וכ"ם) ביאר שרבינו תם מפרש שמה שהקשתה 
הגמרא 'ולימלייה מדידיה', אין הכוונה שיחזיר את הכוכבים שנטל כדברי רשיי 
(ד"ס ו(יסדר) אלא הכוונה שהקב"ה יעשה התפשטות מגוף הכימה כמו שמכים 
בקורנס ועל ידי כך יתמלא מקום החסרון. ועל זה תירצה הגמרא, שכמו שהבור 
אינו מתמלא ממים שבאים ממקורו לפי שהם מועטים, כמו כן לא יתמלא הכימה 
מחסרונו אפילו אם יתפשט הוא עצמו כדי לסתום נקביו עד שימלאו את חסרונו 
ממקום אחר. 
אמנם רבינו יונה (עס ד"ס פֿץ) העתיק את לשון רש"י שאם עקר חוליא מן הבור 
וחזר והשליכה לתוכו אינו מתמלא בכך, וכתב שמדברי הגמרא כאן יש 
ראיה גדולה לדברי רש"י. והיינו שכאן משמע שהבור לא יוכל להתמלאות על 
ידי שיחזירו מה שהוציאו מתוכוי*. 
בתאוה לעינים (עס) הקשה על פירוש ר"י [לעיל] שהכוונה שאם תחפור מצד 
זה ותמלא מצד אחר לא תמלא המקום שחפר ממנו. אם כן איך הגמרא 
כאן מתרצת גבי כימה אין הבור מתמלא מחוליתו, הרי כאן יכול לסתום המקום 
עצמו שחפר והנקבים עצמם שנתגלו להביא המבול יכל לסתום בכוכביו ולמה 
הוצרכו כוכבים אחרים'ב. 


חננאל (שס ל"ס ופֿ) בפירוש השני. ‏ ח. וכתבו שכן משמע במדרש שמואל (פכ"ו פֿות ג). ובתוספות 
הרא"ש (ג: ד"ס ופֿן) הוסיף שאפילו שהפירוש של בור הוא על חפירה שיש בה מים מכונסין ולא 
על מעין של מים נובעים, מכל מקום מצינו בעוד מקומות שאמרו לשון בור על מים נובעים וכמו 
ששנינו במסכת מדות (פ"ס "0 בור הגולה. וכן במסכת ביצה (ש) בור של עולי בבל. 
ט. בגושפנקא דמלכא (פסללין טו. נתופ' ד"ס 6ן) ביאר שתוספות לעיל (ג: עס) לא הקשו על רש"י כיון 
ששם העתיקו את רש"י שאם יחפור ויחזיר בו עפרו לא יהא מלא וזה כמו הכוכבים שנטל מכימה. 
ועיי"ש עוד שגם אם נאמר שתוספות למדו כפשטות דברי רש"י שחופר מבור כרוי [כמו שנתבאר 
בהערה לעיל], מה שתוספות לא הקשו לעיל על רש"י מהגמרא כאן לפי שכך דרכם בכמה מקומות. 
וראה במנחת יהודה (ד"ס 6) שכתב שמוכח באמת מהגמרא כאן כדברי רש"י כפי שלמדו בדבריו 
תוספות לעיל. ‏ . ובזה גם ביאר מה שקשה מדוע לעתיד כשם שמנחם ה' את עש [כמבואר 
בסמוך] למה אינו מנחם את כימה גם כן לתת לה הכוכבים שנטל ממנה, אלא שלכימה מלבד 
שנתן לה כוכבים שלה נתן לה גם של עש ולעתיד מניח לכימה את שלו ומחזיר לעש את שלו. 
יא. ובגושפנקא דמלכא טס ד"ה ושפי) העיר שגם לרש"י הרי הטעם שאינו מתמלא הוא משום 
שכבר היה הבור כרוי לפני שהוציאו את החוליא וכאן הרי לא היה חסרון בכימה לפני שנטל 
הקב"ה את שני הכוכבים מתוכו והרי מחזירים את הכוכבים עצמם. ויישב שרבינו יונה לא גרס 
ברש"י שהיה הבור כרוי אלא שחפר בור והחזיר עפרו לתוכו. וכן ביאר במעון הברכות (ד"ס ויסדכ) 
שלרש"י מבוארים דברי הגמרא כאן [אמנם המעון הברכות ציין לרש"י שמוציא חוליא מבור כרוי, 
אבל אם כן יקשה קושיית תוספות לעיל שאין זה דומה לסוגיא. ומסתמא כוונתו כפי לשון רש"י 
איך שלמדו תוספות לעיל בדבריו שאם יחפור ויחזיר בו עפרו ולא מדובר במוציא מבור כרוין. 
יב. ועיין בסמיכת חכמים (ד"ס 6ן סנוכ) מה שהקשה עליו. 


ילקוט 


מדוע עריך טעם נוסף 


אי נמי אין קטיגור נעשה סניגור. בישמח לב (ד"ס וניסלכ) ביאר שלכן הוצרכה 

הגמרא לטעם נוסף 'אין קטיגור נעשה סניגור', לפי שעל הטעם של אין 

הבור מתמלא מחוליתו לחוד הייתי אומר יעשה את הכוכבים חזקים וגדולים 
שימלא. על זה אמר אין קטיגור נעשה סניגור. 


גירסא נוספת 


שם. בשלמה משנתו (ד"ס ס"ג) הביא גירסא בשם תוספות הרא"ש'ג ונמלייה 

מדידיה, אין הבור מתמלא מחוליתו. וליהדר לה, אין קטיגור נעשה סניגור. 
וביאורה הוא שמתחילה היה קשה שאמנם שהעביר את שני הכוכבים של כימה 
מהעולם כפי שנתבאר לעיל, מכל מקום למה הוצרך לגזול את בניה של עיש 
לסתום את כימה, נמלייה מדידה והיינו שירחיב שאר הכוכבים שבכימה למלאות 
החסרון כמכה בקורנס למלאות נקב. ועל זה מתרצת הגמרא אין הבור מתמלא 
מחוליתו, והיינו שמכל מקום חסר לה שתי כוחות [הכוכבים] ולא יוכל לצנן 
את חום הכסיל'ד. ושוב מקשה הגמרא וליהדר לה, והיינו למה הוצרך להעבירם 
מן העולם, היה לו להחזירם לה לאחר המבול. ועל זה מתרצת הגמרא אין 

קטיגור נעשה סניגור. 


איך עיש ביקשה את בניה הרי אין הבור מתמלא מחוליתו 


שם. בעולת אהרן (ד"ס מש עם) הקשה כיצד הלכה עיש אחרי כימה ואמרה הב 

לי בני הלא אין הבור מתמלא מחוליתו וגם היא לא תתמלא באותם כוכבים 
שבטלו ממנה. ותירץ בשם אחיו על פי הגמרא לעיל (נפ:) אלמלא חמה של 
כסיל לא היה יכול העולם לעמוד מפני צינה של כימה, ואלמלא צינה של כימה 
לא היה יכול העולם לעמוד מפני חמה של כסיל. נמצא שצריכים להיות כסיל 
וכימה שוים שלא יוגבר כח אחד מחבירו. ולכן בכימה שפיר הקפיד הקב"ה 
להיות מתמלא היטב כדי שלא יוגבר כחה של כסיל מה שאין כן בעיש אין 
קפידא אף אם לא יתמלא מחוליתו, ולכן עיש ביקשה את בניה הגם שלא 

תתמלאטי. 

אלא שהקשה מדוע עיש ביקשה דווקא את בניה, היה לה לבקש את הכוכבים 

שניטלו מכימה. ואין לומר שהכוכבים שניטלו מכימה הם קטנים מאותם 
שניטלו מעיש ולכן ביקשה עיש את בניה דווקא. שהרי גם הכוכבים של כימה 
קודם שניטלו ממנה בודאי היו ממלאים אותה היטב, אם כן גם אותם כוכבים 
של עיש שהם בכימה כשיטלו אותן מכימה יהיו שוים לאותם שהיו בכימה 
מתחילה, אם כן קשה מדוע ביקשה עיש דווקא את בניה. ואין לומר שאותם 
כוכבים שהם עתה בכימה הם גדולים מאותם שניטלו מכימה כדי שיתמלא 
לגמרי, זה אינו שודאי כשנטל הקב"ה שני כוכבים מעיש למלאות את כימה לא 
לקח גדולים מכמו שהיו בכימה מתחילה, שאם לא כן יהיה כחה של כימה 
עכשיו יותר ממה שהיה מקודם ויהיה כחה של כימה גדול מכחה של כסיל והם 
צריכים להיות שוים אלא ודאי שאותם כוכבים שהם עכשיו בכימה הם שוים 
לאותם שהיו בה מתחילה, ואם כן חוזרת הקושיא שהיה לעיש לומר ליתן לה 
את אותם כוכבים שניטלו מכימה ולאו דווקא את בניה. ואין לומר שבאמת זו 
היתה כוונת העיש שיתנו לה בניה היינו אותן שהיו בכימה, כיון שאם עליהם 
ביקשה למה באמת אין הקב"ה נותן לה. ונשאר בצריך עיוןטז. ובמי השלח (ד"ס 
נט?) ביאר שלכן הגמרא תירצה 'אין קטיגור נעשה סניגור', והקב"ה לא היה נותן 

לעיש את כוכבי הכימה. 


כיצד לעתיד יתמלא חעיש 


אמר רב נחמן עתיד הקדוש ברוך הוא להחזירן לה שנאמר ועיש על 

בניה תנחם. בתאוה לעינים (סי' עת) הקשה, שהרי משמע מדברי רב נחמן 
שהקב"ה עתיד להחזיר את הכוכבים עצמם שהיו לעיש, וקשה שהרי בתחילה 
הקב"ה סבר לא להחזיר משום שאין הבור מתמלא מחוליתו, ואם כן לעתיד 
איך יתמלא. ואם תאמר שלעתיד יברא הקב"ה לעיש אותם כוכבים שיהיו גדולים 
ויהיה בהם די לסתום את הנקבים הרי 'אין כל חדש תחת השמש' (קסלת 6 ע). 
ואם תאמר שלא מדובר אלא בעולם הזה אבל לעתיד יש כל חדש, אי אפשר 
לומר כן שהרי בגמרא בשבת (ל6 מבואר שרבן גמליאל דרש עתידה אשה שתלד 


יג. וכתב שכן גרס רש"י [אמנם בתוספות הרא"ש שלפנינו אין גירסא זו]. ‏ יד. וזהו כפירוש 
רש"י לעיל (ג: דיס 6ן) שאין הבור מתמלא מחוליתו היינו כשעוקרים חוליא מקרקעית בור כרויה 
ומחזירים אותה לתוכה לא תמלא עד גדותיה. ובחנם הקשו עליו תוספות מהסוגיא כאן כפי שנתבאר 
לעיל. | טו. ובמי השלח (ל"ה ש0 כתב שאף שידעה שאין הבור מתמלא מחוליתו מכל מקום אדם 
רוצה בקב שלו מתשעה קבין של חבירו. ‏ טז. ועיין בסמוך מהתאוה לעינים. ‏ יז וכן ביאר 
במהרש"א (פ"6 ד"ס עמיד) שבעולם הזה כתוב (קסנת 6 ע) 'אין כל חדש תחת השמש, אמנם לעתיד 
לבוא כתוב (שעיס סו כנ) 'השמים החדשים וארץ החדשה'. אלא שבסמיכת חכמים (ל"ס עפיל) הקשה 
הרי אין בזה שום חדש במה שהקב"ה יחזיר אותן הכוכבים לעיש. ותירץ או שירחיב אלו כוכבים 
מטעם שאין הבור מתמלא מחוליתו ויעשה סתימה מעליא וזה הוי חידוש שיגדלם. או פירושו 
שכשיחזיר לעיש כוכבים אזי יברא לכימה שני כוכבים חדשים כי לא יספיק שני כוכבים מטעם 


ברכות נט. 


ביאורים קפז 


בכל יום, לגלג עליו אותו תלמיד והכתיב 'אין כל חדש'. אמר לו בא ואראך 
דוגמתו בעולם הזה. אם כן רואים שרבן גמליאל דרש על לעתיד [עתידה אשהן, 
ושאלו שהרי 'אין כל חדשי. 

ותירץ שכשנטל הקב"ה שני כוכבים מעיש לסתום נקבי כימה החליף ונתן לעיש 

כוכבי כימה, ובזה השווה את כולם נקבי עיש ונקבי כימה. ומעתה 
מבוארים דברי רב נחמן שעתיד הקב"ה להחזירם לה ויהיו לעיש גם כן הכוכבים 
שהיו לה מקודם מלבד הכוכבים שכבר היו לה מכימה לסתום הנקבים. ואפילו 
שנתן ה' לעיש כוכבי כימה מכל מקום היתה מתרעמת בעולם הזה שהיתה רוצה 
בניה ולא בנים אחרים. אלא שהקשה שם בשם בנו שכיון שעל ידי נטילת שני 
כוכבים מכימה בא מבול אם כן לעתיד שיטלו הכוכבים מכימה להחזירם לעיש 
יש לחוש למבול. ואם תאמר שכבר נשבע ה' שלא יביא מבול, אם כן למה 
הוצרך ה' לקחת כוכבים מעיש לסתום את הכימה. ואם תאמר שלעתיד יחזיר 
ה' הכוכבים לכימה לסתום הנקבים הרי אמרנו שאין הבור מתמלא מחוליתו. 


משבת מאותו תלמיד שהקשה לרבן גמליאל שכתוב 'אין כל חדשי, והוצרך רבן 
גמליאל לתרץ לו שיש דוגמתו בעולם הזה, יש לומר שאדרבה משם ראיה איך 
אותו תלמיד היה טועה בפירוש הפסוק 'אין כל חדש', שהיה סובר שמדובר אף 
לעתיד. וראיה מדברי רש"י (פס ד"ס נ6) שביאר שרבן גמליאל טרח לענותו כאולתו 
כדי להעמיד דברי תורה על מכונו. הרי שסובר שמה שהיה מפרש אותו תלמיד 
אין כל חדש שמדובר אף לעתיד היה אולת ורבן גמליאל טרח ליישב לו לתלמיד 
אף כפי שיטתו ואמר לו בא ואראך בעולם הזה. ואם היה עונה לו שהפסוק 
מדבר בעולם הזה לא היה מודה התלמיד והיה פוקר יותר, אבל לעולם הפסוק 
לא מדבר אלא בעולם הזה, אבל לעתיד ה' יחדש עולמו כי הרי כתוב (יעעיס כו 
כנ) 'כאשר השמים החדשים והארץ החדשה'". ובזה ניחא שלעתיד ה' יחזיר 
הכוכבים לעיש וירחיב אותם בענין שיסתמו הנקבים. 
בסמיכת חכמים (ד"ס פמכ) תירץ על מה שעתיד הקב"ה להחזיר לעיש את 
הכוכבים והרי אין הבור מתמלא מחוליתו. שכל מה שאמרה הגמרא 
לעיל אין הבור מתמלא מחוליתו מדובר על כוכבי כימה, שהגמרא אמרה שהביא 
מבול לעולם וכשביקש לסתמה נטל שני כוכבים מעיש וסתמה. ועל זה הקשתה 
הגמרא וליהדר לה אותן כוכבים של כימה עצמה שנטל ממנה. ותירצה שאין 
הבור מתמלא מחוליתו. ועל קושיא זו מספיק התירוץ שאין הבור מתמלא כיון 
שרצה לסתום שלא יהיה עוד מבול צריך סתימה מעליא, וכיון שאין הבור 
מתמלא וישאר איזה ריוח בינתים עדיין יהיה המבול אף מעט מעט לכך הוצרך 
לקחת כוכבים אחרים לעשות סתימה מעליא, מה שאין כן גבי עיש שאין לחוש 
למבול אין לדקדק במה שלא יהיה סתימה מעליא מטעם שאין הבור מתמלא 
מחוליתו, ובפרט שעיש בעצמו משתוקק לזה באמרו הב לי בני, אף שיודע שלא 
תתמלא אין מקפדת כי אם על בניה. 
בבניהו (ד"ס עפיד) ביאר שאפילו שאין הבור מתמלא מחוליתו יחזירם לה על 
ידי הברכה, וכמו שהיה בברכת אליהו אל האשה הצרפית שאמר (פנלס 
%זש) 'כד הקמח לא תכלה וצפחת המים לא תחסר', אך מקודם שעדיין לא 
נשלם התיקון למטה אין הברכה שורה בצבא השמים למעלה, ואחר התיקון 
לעתיד שורה שם הברכה ויתמלא הבור מחוליתו. ולתירוץ השני שאין קטיגור 
נעשה סניגור גם מבואר שלעתיד באמת יהיה הקטיגור סניגור, יען שאפילו השטן 
יליץ טוב, ולכן לא שייך טעם זה לעתיד, ונמצא שאותם שני כוכבים שנטל 
מעיש עתידים לחזור". 
בשלמה משנתו (ל"ה 06 כתב שעתיד הקב"ה לברוא שני כוכבים אחרים 
למלאות את חסרון הכימה שדווקא תחת השמש אין כל חדש, אבל 
לעתיד כשתחפר הלבנה ותבוש החמה יש חדש כמו שיברא גם שמים חדשים 
וארץ חדשה". 
בלב רחב (ד"ס עפל) ביאר שעתיד הקב"ה להחזיר לעיש את הכוכבים שלה 
ומחזיר את שני הכוכבים של כימה לכימה עצמה, ואין זה קטיגור שנעשה 
סניגור, שהסניגור נעשו הכוכבים של עיש בזמנו וכבר עבר זמן ריתחא לעתיד 
וניתן להחזיר לכימה את כוכביה. ואף לסברא שאין הבור מתמלא מחוליתו אולי 
זה דווקא לשעתו, אבל לאחר זמן מרובה נוצר התעבות בפנים הבור ויספיקו 
הכוכבים לסתימה טובהל. 


שאין הבור מתמלא מחוליתו, וזה החידוש שיחדש בכוכבי כימה. ובאהבת איתן על העין יעקב (ל"ס 
מר) העיר שמהפסוק 'השמים החדשים' אין ראיה כלל לומר שלעתיד יבראו דברים חדשים, שהרי 
במדרש (נ"ר 6 יגן איתא אמר רב הונא אפילו אותן שכתוב בהן 'כי הנני בורא שמים חדשים' כבר 
הן ברואין מששת ימי בראשית. והדיוק הוא מזה שכתוב השמים החדשים בה"א הידיעה ולא כתוב 
חדשים. ואם כן אין ללמוד מפסוק זה שהקב"ה יברא דברים חדשים. אמנם יש ראיה מהמבואר 
במדרש (פפו"כ מו כ) כמה דברים שעתיד הקב"ה לחדש לעתיד לבוא. ועיין בשפתי חכמים (ליס פמר) 
מה שהביא מהזוהר. וראה עוד בארוכה במליץ נעים ובעין ישראל (ל"ס עכפעס). ‏ ית. ובזה ביאר 
רמז הכתוב (ל ‏ ) 'ומצדיקי הרבים ככוכבים לעולם ועד', הכוונה על כוכבים הידועים האלה 
שנטלם מעיש שעתיד להחזירן, כן בצדיקים תחזור עטרה ליושנה ויחזרו לטובתם ולמעלתם בעולם 
הזה. וכעין דבריו ביאר בישמח לב (ד"ס ועפיד). ‏ יט. וכן ביאר בלקח יעקב (נסמנ, ד"ס פמס). ‏ כ. ועיין 


ילקוט 


קפח 


ביאור נוסף במהלך הגמרא 


שם. בפרשת מרדכי (ש: ד"ס 606 ביאר שהדבר ידוע שהעולם נשתנה שינוי 

גדו:פאחר המבול כמו שאמרו חוקי הטבע, וגם בתורה מצינו שקודם 
המבול היו חיים בני אדם קרוב לאלף שנה ואחר כך נתמעט שנותם עד מאה 
ועשרים שנה. ומפרשים טעם הדבר שכשרצה הקב"ה להביא את המבול הוצרכה 
הארץ להתחמם יותר כדי שתעלה אדים הרבה שיהיו לעננים ולגשם שוטף והיה 
ביד הקב"ה להוסיף חמימות, והוא לא עשה כן אלא מיעט מעלת הקור הטבעי 
וממילא נתחמם האויר. וזה מה שאמרה הגמרא נטל שני כוכבים מכימה, שכימה 
הוא מזל גדי שבזמנו הארץ מצטננת, ומיעט את מידת הקור, וזה מה שאמרו 
בראש השנה (ינ.) שמי המבול היו רותחים. וכשרצה לסותמו פירוש שיפסקו מי 
המבול היה בידו להחזיר מעלות הקור כמו שהיו והוא לא עשה כן אלא חזר 
ומיעט מעלות החום ונצטננה הארץ. וזה מה שאמרה הגמרא שנטל שני כוכבים 
מעיש שהוא מזל טלה שהארץ מתחלת להתחמם באביב ומיעט את החום ובא 
פעולת מזל כימה על מקומו, נמצא שלאחר המבול נתמעטו מעלות החום והקור 
שבארץ ודבר זה גרם לכל השינויים. ומקשה הגמרא למה לא החזיר את מידת 
הקור כמו שהיתה. ותירצה שאין הבור מתמלא מחוליתו שלאחר שנתחמם האויר 
על ידי המבול לא היו פועלים מעלות הקור לצננה כבתחילה. ומקשה הגמרא 
שיברא לה אחרים, והיינו שהיה לו להגדיל מידת הקור עד שתצטנן. ומתרצת 
שאין כל חדש תחת השמש שאלמלי היה מתגבר מידת הקור היתה בריאה חדשה 
בכל הנבראים. ואמר רב נחמן שלעתיד לבוא עתיד הקב"ה להחזיר מידת הקור 
והחום ועל ידי זה תשתלם הארץ ובני אדם יאריכו ימים כמו שהיה קודם המבול. 


מה הוא גוהא 


מאי זועות אמר רב קטינא גוהא. ברש"י (ל"ה גס) ביאר שבלשונם קורין 

רעידת הארץ 'גוהא'. ובפרשת מרדכי (ד"ס גוס6) הקשה שזה דחוק כיון 

שהיה לגמרא לומר רעש. ותירץ שלגמרא היה קשה איך אפשר לברך על הזועות, 

הרי נופלת אימה על כל האנשים והם רצים כמשוגעים. על כן הגמרא מפרשת 

שלא בשעת הרעידה יברך, אלא על פיות ההרים שהוריקו אש לאחר הרעידה, 
שגוהא הוא חפירת בור כמבואר במועד קטן (פ:. 


בדעת שאר ראשונים ועל מה מברכים 


שם. הרמב"ם (נככופ פ"י סי"ל) כתב שזועות הוא 'קול הברה שתשמע בארץ כמו 
ריחים גדולים/. יבטוק (ס" כם) כתב גם רעידת הארץ וגם קול הברה 
שתשמע בארץכא. אך בשולחן ערוך (טס פ") העתיק רק רעידת הארץ. 
רבינו יונה (לד. ל"ס ענ סיקץ) כתב שזועות הם רוחות חזקים שנושב בשעת 
הגשמים, ומה שהמשנה חזרה ושנתה 'על הרוחות', מדובר שלא בשעת 
גשמים שפעמים אפילו שלא בשעת גשמים מנשב רוח גדול וחזק מפרק הרים 
ומשבר סלעים. והיינו ששנתה המשנה זועות אצל ברקים ורעמים מפני שהוא 
בשעת גשמים כמו הברקים והרעמים?נ. 
בשו"ת מהר"ם בן חביב (פו"ם סי' כד, ירופליס פס"ס) כתבלי שנראה עיקר כדברי רש"י 
והרמב"ם, וגם רש"י יודה שיברכו על קול ההברה כמו שמברכים על 
רעמים, כיון שהוא נשמע למרחוק וניכרת בזה גדולת הבורא. 
ובפתח הדביר (פ"נ סי" כמ סק"ג) תמה על מנהג העולם שלא מברכים על רעידת 
הארץ כלל ואפילו בלא שם ומלכות רק אומרים 'שמע ישראל'. אם לא 
שאגב הצער לא נותנים דעתםלד. 


מתי חוזרים ומברכים 


שם. בחידושי הרא"ח (ד"ס ילוענמ כתב שעל זועות שקורים פעם שניה כיון 

שהשניים אינן הראשונים עצמן צריך לברך על חידושן. והביא ראיה מן 

הירושלמי (פ"ט ס"כ) היה יושב בחנותו של בשם כל היום אינו מברך אלא פעם 

אחת, היה נכנס ויוצא מברך על כל פעם ופעם. ובשערי תשובה (פו"ת סי" כמ סוף 

סק"פ) כתב שאם עבר זמן מה בין רעש לרעש שהסיח דעתו מזה צריך לחזור 
ולברך ואם לאו אין צריך לחזור ולברך. 


אין צורך ברעידת אדמה חזקה בשביל לברך 


שם. בבן ידיד (נככופ פ"י סי"ד) דייק מהרמב"ם [לעיל] שכתב 'קול הברה שתשמע 
בארץ כמו ריחים גדולים'. ובפירוש המשניות (מ"כ) כתב 'קול שאון נשמע 
באויר כקול ריחים סובבים לאטם', נראה שאין לברך אלא ברעש הנשמע קול 


עוד דרך אמונה (פרעה, ד"ס פנטעס) שהאריך בביאור הסוגיא. כא. ועיין ב"ח (פס ד"ס וענ סרעפיס) גירסא 
נוספת בטור. | כב. וכן למד רבינו דוד עראמה (נככופ פ"י סי"ד, נדפס נספל סניקוטיס) שרוחות הם בלא 
גשמים וזועות הם בשעת גשמים. והיינו שזועות זה רוח סערה העושה בימות הגשמים. אלא שבבן 
ידיד (עס) הקשה מנין לו שהרי הגמרא אומרת שרעידת הארץ הוא הרעש ולא הרוח סערה. ועוד 
קשה מה לי רוח שבעת הגשמים לרוח שאינו עת גשמים הרי הכל נקרא רוח חזק וצריך לברך ולמה 
נקראו בשני לשונות. | כג. הביאו בברכי יוסף (פו"פ סי כמ פק"ג). כד. ועיין בסמוך מ'ימצא חיים'. 
כה. ובשבט הקהתי (מ"ס סי מו לופ 66 כתב שמסתימת הלשון 'רעידת אדמה' משמע שאם רק הרגיש 


ברכות נט. 


ביאורים 


שאון לא בכל רעש שאינו אלא נענוע וזעזוע הארץ לבד. אלא שכתב ואפשר 
שבכל רעש יש קול שאון הנזכר ואין אנו מבחיניםכה. 


סגולה להנעל מרעידת אדמה 


שם. בספר הברית (פ"פ מקמר י פ"פ) כתב שלש עצות להצלה מהרעש. אחת טבעית 
ואחת סגולית ואחת אלקית. הטבעית היא לברוח, והסגולית היא שיאמר 
שלש פעמים פסוק (שעס ו ד) 'וינועו אמות הספים מקול הקורא והבית ימלא 
עשן' פנים ואחורלי. והאלקית היא לדרוש את ה' ולשחר פניו בתשובה תפילה 
וצדקה ושב ורפא לו. 
בספר ימצא חיים (פפ6סג'י, סי עג 6ות כו) כתב שמה שנוהגים לומר 'שמע ישראל 
ה' אלקינו ה' אחד' בשעת הרעש הוא כי שמא חס וחלילה יהיה עת 
מיתתו, ולא יהיה שימצא בעת יציאת נשמתו בקבלת יחוד שמו יתברך. ועוד 
ביאר על פי הזוהר (פ" (ך כך פו:) שהעולם קיים בזכות אברהם שייחד את שמו, 
ולולא זאת העולם היה מתמוטט, והרי עיקר יחוד ה' בפסוק 'שמע ישראל ה' 
אלקינו ה' אחד' הוא מה שכתוב אחריו 'ואהבת את ה' אלקיך בכל לבבך ובכל 
נפשך ובכל מאדך', וזה הוי קיום העולם שלא יתמוטט, וכיון שעל ידי יחוד ה' 
באהבה גמורה זוכה לקיום העולם, אם כן כשיש רעש בעולם ומתמוטט אנחנו 
מקבלים את יחודו יתברך באהבה גמורה ואומרים 'שמע ישראל', ועל ידי זה 
העולם מתקיים. ולכן נראה שיאמר אחר פסוק 'שמע ישראל', 'ברוך שם כבוד 
מלכותו לעולם ועד' 'יאהבת את ה' אלקיך בכל לבבך ובכל נפשך'. עוד ביאר 
על פי מה שדרשה הגמרא בסוטה (מנ) במה שהכהן אומר לעם ישראל (דכליס 
כ ג) 'שמע ישראל אתם קרבים היום למלחמה', אמר להם הקב"ה לישראל אפילו 
לא קיימתם אלא קריאת שמע שחרית וערבית אין אתם נמסרים בידם. וכיון 
שמצות קריאת שמע היא מצוה גדולה, לכן בזמן ריתחא אנחנו מזכירים מצות 
קריאת שמע לעורר אהבת ה' שאמר שאפילו אין בנו כי אם מצוה זו כדאים 
אנחנו להנצל מן האויבים וקל וחומר שיגן עלינו מכל מיני פורעניות הבאים 
מידי שמים. 
בסגולות ישראל (פערכת כי"ש פות כד) כתב בשם נפש היפה (פפפסג'י, מערכפ סמ"ך פופ 
, נדפס פתר פנות הרע ס"ג) סגולה להנצל מן הרעש יאמר פסוק (ױקל כו 
מנ) 'וזכרתי את בריתי יעקוב ואף את בריתי יצחק ואף את בריתי אברהם אזכר 
והארץ אזכר', להזכיר זכות אבות להצילנו מכל צרה. כמו שאמרו במדרש (נ"ל 
סוף פע") בשעה שהקב"ה בא להרעיש את עולמו, אליהו הנביא מזכיר זכות 
אבות והקב"ה מתמלא רחמים ומרחם על עולמו. 


מהו אובא טמיא 


רב קטינא הוה קאזיל באורחא כי מטא אפתחא דבי אובא טמיא. ברש"י 

(ד"ס פֿונ) ביאר בעל אוב של עצמות שעושה כשוף בעצמות המתלז. ובפירוש 
רבינו חננאל (ד"ס חס עלפר) כתב שאובא טמיא הוא שיש בעבודה זרה שם שד 
ולשד היו עובדים, כמו שכתוב (דנליס 33 ז) 'יזבחו לשדים לא אלוה'. ואין זה 
קשה ששד זה דיבר עם רב קטינא, כי מבואר בחגיגה (טז.) שהשדים מסיחין. 
שמבואר שם ששה דברים נאמרו בשדים, שלשה כבני אדם ושלשה כמלאכים, 
אוכלין ושותין כבני אדם ופרים ורבים כבני אדם ומתים כבני אדם. שלשה 
כמלאכים הולכים מסוף העולם ועד סופו כמלאכים, ויש להם כנפים ושומעים 

מה שעתיד להיות כמלאכים. 


מהו גנח גוהא 


גנח גוהא. רש"י (ל"ס גש) ביאר ותגעש ותרעש, כלומר נזדעזעת הארץ מאד 

מאד. וביאר בברכת אברהם (עס) שרעישת הארץ נקרא בשם ענח גוהא' 

כדרך המפליג בגודל הדבר שמוסיף אותיות על שמו להורות על הריבוי, כך 

כאן כיון שהיתה הרעישה גדולה כל כך, נקט גנח גוהא. וכאילו אמר שכל כך 

געשה ורעשה הארץ. והוסיף רש"י ש'גנח גוהא' הוא דבר אחד, והיינו שלא 

נאמר ששני דברים הם שגוהא הוא שם דבר, וגנח אותו גוהא, שזה אינו, כי 
גם גנח הולך על הארץכח. 


הרי אסור לשאול בכלדיים 


אמר מי ידע אובא טמיא האי גוהא מהו. בילקוט המאירי (ד"ס מי) הקשה 
מהמבואר בפסחים (קיג:) שאסור לשאול בכלדיים משום שכתוב (לנלס יק 
₪ 'תמים תהיה עם ה' אלקיך'. ותירץ שלהבין ולהורות מותר כמבואר בשבת 


רעידת אדמה אפילו לא היתה רעידה גדולה המסכנת חיי אדם, אלא כל שברור לו שהרגיש רעידת 

אדמה מברך. כו. היעב"ץ במור וקציעה ו" פיי כם) הביא מספר יוחסין להתחיל מפסוק הקודם 

(שעיס ו ג) 'וקרא זה אל זה ואמר' וגו', ויקראו שלשה פעמים וישקוט הרעש. כז והביא ראיה 

ממסכת כלים ש'טמיא' זה עצמות שכתוב 'בית מלא טמיא' ופירש רב האי בית שהוא מלא עצמות. 

ובגליוני הש"ס (גנםיי ד"ס פֿוג) כתב שאין זה בכלים אלא באהלות (פי מ"ג) 'החורש מלטמיא'. ופירש 

הרמב"ם בפירוש המשניות (פס) שטמיא זה עצמות המת. כח. אלא שבכסא רחמים (נכפ"י ד"ס גס) 
הקשה באמת למה לא פירש גנח גוהא צעק הגוהא כמו גנח שבכל התלמוד. 


ילקוט 


(עס.) גבי מכשף שכתוב (דנליס ₪ ע) 'לא תלמד לעשות', אבל אתה למד להבין 

ולהורות. עוד הביא לחלק בין אם שואל בבעל האוב לשאול באוב או ידעוני 

שאסור, ובין אם שואל לו מה שהוא יודע כבר ואינו צריך לשאול לו שמותר. 
וכאן רב קטינא ידע גם בלי אוב כמבואר בהמשך הגמרא. 


מדוע כפל קטינא קטינא 


רמא ליה קלא קטינא קטינא אמאי לא ידענא. בבן יהוידע (ל"ס פמכ) ביאר 

מה שהאובא טמיא כפל את שמו, לפי שרצה לקנתרו בזה ולהקניטו לומר 

לו אתה שמך קטינא שהוא לשון קטנות וראוי לך שם זה כי אתה באמת קטינא, 
היינו קטן מצד עצמך ולא גדול. 


מה הכוונה שהקב"ה מוריד שתי דמעות 


בשעה שהקדוש ברוך הוא זוכר את בניו ששרויים בצער בין אומות 

העולם מוריד שתי דמעות לים הגדול וקולו נשמע מסוף העולם 
ועד סופולט והיינו גוהא. הכותב (ל"ס מ65תי) הביא בשם רב נסים נאוןל שזה 
ברור שאין לדמות את הקב"ה לשום בריה ואין לפניו דמעות. וכל מה שנאמר 
שהקב"ה מוריד שתי דמעות אינו אלא בתורת משל ודמוי להמשיל בדברים 
שנודעים בינינו למראית העין כמו שדברה תורה בלשון בני אדם, שהרי הנביאים 
המשילו ואמרו (פס(ס לג ₪ 'הנה עין ה" וכן (שמות ע ג) 'הנה יד ה" וכן (שס ל 
יד) 'ויחר אף ה" וכן (פסיס ית ט) 'עלה עשן באפו ואש מפיו', שכל הפסוקים 
האלו הינם בתורת משל ולשון בני אדם. וביאור דברי רב קטינא הםל* שישראל 
הם עדיפים וחשובים לפני הקב"ה וכל מה שמביא לעולם הוא בשביל ישראל, 
לפי שכתוב (עמוס ג ₪ 'רק אתכם ידעתי מכל משפחות האדמה', ואין טובה באה 
לעולם אלא בשביל ישראללנ, ודברים שמראה הקב"ה בשמים ובארץ מופתים 
וסימנים אלו בשביל ישראל על דברים שבינו לבינם, כגון הקשת שנראית בענן 
שם אותה אות ברית למבול. ומשום כך כיון שקשה לפני הקב"ה חורבן בית 


מקדש ופזור ישראל וצער ששרוים בו בין עובדי כוכבים, וכיון ששכינה שרויה 


עמהן בצער אמר רב קטינא שהקב"ה מראה להם סימן על אותו קושי. ולכן 
'גוהא' הוא סימן שמראה להם הקב"ה לישראל על קושי צרתם בין אומות 
העולם שנשפכים מים מרקיע לים הגדול ומרים קול יחד אתם כבן אדם הבוכה 
ומרים קול בכייתו. ולא שמוריד דמעות מַעִין חלילה, ואין לדמות להקב"ה זאת, 
אלא כל מים שזבים ויורדים נקראים דמעות. וכן גשמים אפשר לקרותם דמעות 
שהרי הענן דומה לעפעפי העין ומטר דומה לדמעות. וכן במקומות רבים מטר 
נקרא דמעות והקב"ה מורידן בגבורתו, כמו שכתוב (יפוק)? ל כו) 'והורדתי הגשם 
בעתו', כמו כן כאן מוריד מים שנקראים דמעות בגבורתו, וכמו שמפרשים 
הפסוק (נמלנר ינ פ) 'פה אל פה אדבר בו', שאינו מדבר מתוך פה כמו משה 
אלא שבורא קול דיבור שדומה כאילו יצא מפיו כביכול, כמו כן כאן בורא 
דמעה שדומה כאילו יצא מעינים. ולכן סבר רב קטינא שגוהא הוא מחמת דמעות 
שמוריד על חורבן בית המקדש וצער ישראל. 

ברבינו חננאל (ד'ס וענ סועופ) ביארלי שבעת שרואה הקב"ה צער לישראל 

שמצערים אותן האומות ביותר חושב להביא מבול, וזוכר הברית, 
ומוריד מעין טיפות כעין דמעות ומתנחם הקב"ה שלא לאבד עולמו ומתגלגלות 
ויורדות לים הגדול וקולן הולך מסוף העולם ועד סופו וזהו 'גוהא'. והוסיף 
שזה כולו להראות לישראל שהקדוש ברוך הוא לא עזבם ולא שכחם ולא נטשם 
וכי עתיד להחזירן, וכל זה לחזק את לבם שלא יתיאשו מן הגאולה אלא יסבלו 
עול הצרות עד שישלים הזמן שגזר הקב"ה להיותם בגלות, כמו שגזר בראשונה 
(כרטית טו יג) 'ועבדום וענו אותם ארבע מאות שנה' וגו', וזמן אותו גלות היה 
ידוע, וגלות הזה שאנו נמצאים בו אינו ידוע אבל מכל פנים יש זמן קצוב 
לגלות, ומראה הקב"ה בעולמו כמו אותות להודיע כי יש לפני הקב"ה כמין 
קושי מפני ישראל שהם בשעבוד וגולים ומטולטלים, וכי רחמיו עליהם לא 
נטשם וכי עתיד להחזירן כבתחילה, והם כשרואים כך אומרים הנה הקב"ה רחמיו 
עלינו וזכרונינו לפניו ומתחזקים ביראתו ומחזיקים בתורתו וחוקיו ומשפטיויי. 


וכי לפני חרבן הבית לא היה רעידת אדמה 


שם. הרשב"א (נפיכוקי סקגלות ד"ס מפי זועות) כתב שלא יקשה מה שביארנו שהצער 

של הקב"ה הוא על חורבן הבית, ותחשוב שקודם החורבן וקודם בנין 
הבית לא היה גוהא, ובחורבן הבית נתחדש ענין זה בעולם, כי הרי בשמואל 
(פ' יכ =) כתוב 'ויתן קולות ומטר', וכן במכותיו של פרעה נאמר (שפות ע כע) 


כט. הרמ"א במחיר יין (פספר 5 6) ביאר מה שכתוב מסוף העולם ועד סופו ולא מתחילת העולם 
ועד סופו לפי שהעולם מאמצעו נברא ואם כן תחילת העולם הוא באמצע והצדדים הם סוף. 
וכן ביאר בבן יהוידע (פגעס ינ. ד"ס פמל). ל וכן הובא באוצר הגאונים (ד"ס מפי װעות) בשם רב 
האי גאון. ‏ לא. בסמוך מבואר שוב קטינא סבר כדברי האובא טמיא אלא מה שלא הודה 
לו הוא בשביל שלא יגררו אחריו. ‏ לב. כמבואר ביכמות (₪. | לג. וכן בערוך (עכן גס6). 
לד. ועיין עוד ביעב"ץ (ד"ס מורד), בבן יהוידע (ד"ס מוליד) ובבניהו (ל"ס נפעס) מה שביארו את 
דברי הגמרא על פי הסוד. לה. וסיים ובשוב ה' יתברך שבות עמו ויבנה הבית ישובו 
הדברים להוייתן וירדו גשמים בשעתן לרגל המלאכה טל אורות וגשמי ברכה. לו. וכן הקשה 


ברכות נט. 


ביאורים 


קפט 


'הקולות יחדלון' הרי שהיה גם קודם בנין הבית קולות, כי עולם כמנהגו נוהג 
מימות בראשית. אלא הכוונה כי בזמן שהבית קיים והיו ישראל עושים רצונו 
יתברך היו גשמים יורדים בעתם בנחת בלא זעף ובלי קולות וברקים המבהילים 
הלבבות, כמו שאמר רבי יהושע בן לוי [בסמוך] לא נבראו רעמים אלא לפשט 
עקמימות שבלב, וכן מה שהיה בימי שמואל ששאלו מלך והיה קולות, להורות 
להם כי רעתם רבה כי שאלו להם מלך, ומשנחרב הבית ואפילו בזמן הבית 
כשאין עושין רצונו של מקום הגשמים באים בזעף כדי להיות סימן חימה וקצף. 
וכענין שאמרו בקשת כי מן הידוע שהקשת בענן דבר טבעי יתיילד באויר הלח 
בסיבת אור השמש, אבל מפני ששמהו הקב"ה לאות בענן, אף על פי שיחטאו 
בני האדם עד שיגיע ענשם לאבדם מן העולם ולהמחות במבול כאשר הגיע 
להם בימי נח, לולי שהוא יתברך זוכר הברית. ואמרו (כפונות עו:) כי בזמן שיש 
אנשים צדיקים ראויים להגן על דורם שלא תהיה הקשת נראית, כך בזמן המקדש 
שעשו שם רצונו יתברך לא היו הזועות והקולות המבהילים נשמעים, אבל 
בחורבן הבית שנוספו יגונות על גרימת העוונות ואבדה כל חמדה וגילוי השכינה, 
אין לך זמן שהגשמים יורדים שאין הקולות והברקים נראים ונשמעיםלה. 

ביפה מראה (כופנפי פ"ע ס"כ ד"ס מפני) ביאר שאפילו שענין הזועות הוא טבעי 
מהעצר הרוח בבטן הארץ עד צאתו משם בבקיעת הארץ ואיך יתלו עון 

זה בעון חרבן בית המקדשלי. ואולי לא באו לתת טעם אלא על הרעש שימצא 

לפעמים בזולת סיבותיו הטבעיות. 

המהר"ל בבאר הגולה (גפר כנעי עמ' סג) ביאר, שחז"ל לא דיברו מהטבע כי 
בודאי שיש טבע מחייב את רעידת אדמה, אבל חכמים לא יביטו אל 

הטבע, ודעתם אף כי יש טבע מכל מקום מן השם יתברך התחייב הטבע. והרי 
הברכה על זועות היא 'שכחו וגבורתו מלא עולם', ואם היה זה בטבע בלבד, 
מבלי צירוף המעשה הזה אל השם יתברך מה כחו וגבורתו מלא עולם יש בזה, 
שהרי הוא ענין טבעי בלבד. לכן חז"ל אמרו שאף שזה יוצא על ידי הטבע אל 
הפועל, מכל מקום השם יתברך פעל הכל ומצד כחו מוציא בטבע אל הפועל 
והטבע הוא שלוחו יתברך ולפיכך יש לייחס דבר זה אל השם יתברך. אלא 
שיש לבאר שכל דבר שהוא שלימות הבריאה כמו רוחות ושאר דברים שנכראים 
לשלימות העולם יש לברך שכחו וגבורתו מלא עולם. אבל דבר זה שהוא רעידת 
אדמה אין בזה שלימות וצורך העולם. וביאר שבשביל שנמצא שינוי וחסרון 
בעולם נמצא גם כן דבר זה שהוא הרעד בעולם, כי העיקר בעולם הם ישראל 
והם עלולים הראשונים מן השם יתברך, וכאשר האומה הזאת הם תחת האומות 
אזי כאילו המציאות של ישראל בטל לגמרי כיון שהם משועבדים תחת האומות 
ואינם תחת עצמם, ולפיכך נחשב כאילו הם בטלים מן העולם ואינם נמצאים 
כלל. ודבר זה נחשב ביטול העולם, ועל דבר שהוא ביטול המציאות יש בכיה 
והורדת דמעות כמו שהוא על מת. ומן השינוי הזה מתחייב הטבע שממנו 
מתחדש רעידת הארץ שהוא שינוי גדול, כי השינוי מביא שינוי. ובודאי שאין 
הורדת דמעות נאמרת לגבי הקב"ה בעצמו כי אין בו שינוי כלל, אלא כך הוא 
נראה לנו המקבלים, שה' נמצא לכל אחד כפי שהוא מוכן, וכשהמצב בעולם 
הוא כך אז הוא נראה כמתעצב ומתאבל מצד מיעוט ההשפעה. וזאת הסיבה 
המחייבת את הטבע לפעול כזה. ואף שעדיין לא היה נמצא החסרון בפועל 
קודם שהגיע המצב הזה אל ישראל, מכל מקום העולם מצד סידורו היה מוכן 
לחסרון זה, ועל פי זה נקבע הטבע. ומה שאמרה הגמרא שמוריד שתי דמעות 
משתי עינים, לפי ששתי דמעות נובעות משתי עינים והרי אין יותר מאשר שתי 
עינים, ולכך שתי דמעות אלו מורות שהשינוי שאמור להימשך משתי הדמעות 
הוא שינוי גדול ביותר, ואילו היה זה חסרון במקצת היו אומרים מוריד דמעה 
מעינולז. וכך כאשר הדבר אשר הוא מצטייר אל המקבל ואי אפשר להיות יותר 
גדול מתיחס דבר זה אל שתי העינים. ואין הדמעות הללו חמריים או ענין חמרי 

כלל. אלא להורות על השינוי הגדול מחמת ביטול מציאותם של ישראלל". 


עוד ביאורים בהורדת דמעות 


שם. בורע ברך (פל' ₪ ד"ס מסער) הקשה מה מועיל בדמעות הללו לבניו שהם 

שרויים בצער, ולמה דווקא לים הגדול. ותירץ שמה שהם שרויים בצער 
גדול בין אומות העולם הסיבה לזה מפני שהשפע נפסקת מהם ונאספת אל תוכו 
שלא להשפיע, ומסלק מהם עיני השגחתו, וכמו שכתוב (דניס ₪ ) 'והסתרתי 
פני מהם והיה לאכול', ונאמר (שס) 'על כי אין אלוקי בקרבי מצאוני הרעות 
האלה', ומחמת כן הקב"ה נעצב וחלילה אין תקומה לשונאי ישראל, לכך הקב"ה 
מקרר ומצנן את החימה והאף על ידי שמוריד שתי דמעות לים הגדול כדי 


על הטעמים המובאים בירושלמי [עיין בסמוך] שרעידת אדמה היא על אי שמירת תרומות 
ומעשרות, ובזמן הזה שאין תרומות ומעשרות מה היא סברת הזועות. | לז. וכמו שהביא שם 
שלפעמים הקב"ה יעשה דבר ואפשר להיות יותר גדול, כמו שכתוב (שמות ת טו) 'ויאמרו החרטומים 
אצבע אלהים היא', ונקראת המכה אצבע שאפשר להיות מכה יותר גדולה, לכך מייחס המכה 
למקצת לומר 'אצבע', וכאשר המכה היא בתכלית ואי אפשר להיות יותר גדול נאמר (שס יד 6) 
וירא ישראל את היד הגדולה', כי היד הוא הכל ואין דבר יותר. ‏ לח. ועיין בהמשך דבריו 
הענין שנופלים הדמעות לים הגדול ויתר דברי האמוראים שבסמוך. וראה עוד מליץ נעים (ד"ס 
מי ילע) בארוכה. 


קצ ילקוט 


להוציא דאגת לבו. ולפי שהדמעות הם טיפי רוגז ומידת הדין כי מאש יצאו 
ויש לחוש שמא ילקו על ידיהן, לכך מורידן לים הגדול כדי לקר===ת הדמעות 
עצמן ומתוך כך מושיע לבניו מאותה צרה ומשגיח עליהם לטובה. 

בשלמה משנתו (ד'ס שפי) ביאר שהשתי דמעות הם, האחת על פרידת השכינה 
ממנו לגלות ואינו משפיע עוד בעצמותו יתברך, ונעשה כביכול שונאו 

של הקב"ה מך, שכביכול אינו יכול לעזור. והשני על בניו שכביכול נתייתמו 
ממנו כמו שכתוב (%כס ה ג) 'יתומים היינו ואין אב'. וזה מה שאמרה הגמרא 
שקולם הולך מסוף העולם ועד סופו כמו נהימת יציאת הנפש, שהעני ומי שאין 
לו בנים חשובים כמתים כמבואר בנדרים (סל:). וכיון שהקב"ה התרחק ממנו 
כביכול אין לו בנים, ואנו נחשבים עניים מחמת אי השפעתו של הקב"ה, והקב"ה 

בוכה על כך מחמת מצוקת הלב כביכול. 

בפרשת מרדכי (ד"ס זוככ) ביאר שקודם רעידת הארץ נשמע בבטן האדמה קול 
גניחה ורעש, ועיקר סיבתה הוא עונש מהקב"ה על בני אדם שאינם 

נוהגים כשורה. ונקט חטא אחד המצוי תמיד מה שהיו מצערים לבני ישראל 
והוא הדין חטאים אחרים. ואז ירדו כל המעיינות והנהרות שבבטן האדמה לימים 
על פי רצון ה' והארץ מתייבשת ומתגבר החום מהאש הנורא שהוא מצוי בבטן 
האדמה ועל ידי זה בא הרעש עד שהארץ מוציאה דרך החורים בהרים הגבוהים 
אש וזהו הכוונה מוריד שתי דמעות בים הגדול שהמים שבבטן האדמה יורדים 

אל הימיםלט. 

במי השלח (ד"ס מוניד) ביאר על פי ספר הברית (פ"5 מפמר י פ"6) שהחום כשיבא 
בבטן הארץ במקום אשר האויר כלוא שם וצר לו המקום ובוקע בכח ודול 


אהח19/06/2018ן 


את הארץ להוציא את האויר. וזו כוונת הגמרא שמוריד שתי דמעות לים הגדול, 
וים הגדול היינו האויר הכלוא בבטן האדמה, ושתי דמעות היינו החום הנמשל 
לדמעות כי גם הם חמים. 


מדוע כפל הדברים 


אמר רב קטינא אובא טמיא כדיב הוא ומיליה כדיבין אי הכי גוהא גוהא 

מיבעי ליה. באיי הים (ד"ס ככ - סנפשון) ביאר שרב קטינא אמר שהדברים 
עצמם של אובא טמיא המה שקרים וגם הוא עצמו כוזב, כלומר אינו מסכים 
לְאָמַת מה שהוא עצמו אומר. והוא כי מה שאומר שהקב"ה שרוי בצער על 
שישראל שרויים בצער אפילו שבאמת זה כך, עם כל זה הוא אינו מאמין אל 
מה שאומר, ואיננו אומר כן רק להחניף אותנו. וגם דבריו שקרים וכפי שאמר 

רב קטינא שאם כן גוהא גוהא מיבעי ליהמ. 

הבן יהוידע (ל"ס ₪6 ביאר שרב קטינא כפל 'כדיב הוא וכדיבין מיליה', לפי 

שגם האובא טמיא כפל דבריו 'קטינא קטינא' כדי לבזותו כפי שנתבאר 
לעיל. ועוד נראה כי ימצא בדברי חז"ל דברים שהפשט שלהם אינו אמת ורק 
אמרום בלשון חידה על דבר נסתר שרמזו בהם שהוא דבר אמת%א. אך זה לא 
ימצא כי אם בדברי חז"ל שהם אמת ולא יאמרו דבר שאינו אמת. ולכן אם 
תראה דברים שאין פשוטם אמת מוכרח אתה לומר שרמזו בהם דבר אמת. אבל 
אובא טמיא הוא כדיב ולכן אם אומר דבר שאין פשוטו אמת אין אנחנו מוכרחים 
לומר שרמז בו דבר אמת אלא נחליט מתחילה על דבריו לומר שדבריו כדיבין 

לגמרי שגם ברמז שלהם לא כיון הוא על איזה דבר של אמת. 


לא אמר שכל דבריו הם שקר 


שם. בשפתי חכמים (ל"ס ופשס) כתב שרב קטינא אמר 'ומיליה כדיבין', והיינו 

דבריו של עכשיו אבל לא על כל דבריו. וכעין שהמהר"ם שיק הזהיר לומר 

על שום אדם שכל מה שמוציא מפיו הוא שקר, אף שרגיל לומר שקרים, מכל 
מקום שמא אמר פעם אחת מימיו שבח לבורא עולם. 


הרי בתחילה אמרה הגמרא גנח גוהא רק פעם אחת 


ולא היא גוהא גוהא עביד והאי דלא אודי ליה כי היכי דלא ליטעי כולי 

עלמא אבתריה. בעין אליחו (ד"ס וע) הקשה שהרי מתחילה אמרה הגמרא 
גנח גוהא אם כן משמע שלא גנח אלא פעם אחת, ואחר כך אמרה הגמרא 
שגנח שתי פעמים. ותירץ על פי המבואר בחגיגה () על הפסוק (יפיס יג י) 
'ודמוע תדמע ותרד עיני דמעה כי נשבה עדר ה''. אמר רבי אלעזר שלש דמעות 


לט. וראה שם שביאר את קושיית רב קטינא אם כן גוהא גוהא מיבעי ליה, היינו שהיו צריכים 
כל ההרים להוריק את האש בפעם אחת. ומסיקה הגמרא שבאמת כן הוא שהרבה הרים מוריקים 
אש בזמן אחד אלא לא רצה להודות לו כדי שלא יכירוהו העם לחכם, וישמעו גם למעשה האוב 
שהיה נוהג לעשות. מ. כעצון זה ביאר' באהל יעקב (לוננ, פר' סמות ד"ס וען מסס) שהשקר יש במינו 
שני סוגים, כמו אם יאמר אדם שראה ארי בדרך, אפשר שיהיה שקר על שני אופנים, או שלא 
ראה כלל והוא בעצמו יודע בלבו כי שקר בפיו. או שהיה רואה כלב או דבר אחר וחשב שהוא 
ארי, ובזה לא היה סיפורו לשקר רק הוא שקר באמיתת הסיפור כי לא ראה מה שהוא חושב ועיניו 
הטעו אותו. וכן כאן רב קטינא הבין שגם הוא אין בלבו כמו שהוא אומר בפיו ואין דעתו להחשיב 
את ישראל כל כך ולהגדיל מעלתם בעיני ה' רק שהוא מגזים לפני רב קטינא כדי להחניף לומר 
לו דבר הטוב לפניו. וזה מה שרב קטינא אמר שאובא טמיא כדיב שאומר דבר לא מלבו. ומלבד 
זה דבריו כדיבין כי גם גוף הענין הוא שקר. מא. וכמו ענייני מאמרי רבה בר בר חנה המבוארים 


ברכות נט. 


ביאורים 


הללו למה, אחת על מקדש ראשון ואחת על מקדש שני ואחת על ישראל שגלו 
ממקומן. ולכאורה מדוע כתוב 'ודמוע תדמע' ביחד ואחר כך חילק הפסוק הדמע 
השלישי בפני עצמו. ויש לומר שהשתי דמעות הראשונות שהם על שני בתי 
מקדשות שהם דומים בוכה ביחד, אבל על ישראל שגלו הוא ענין אחר שבוכה 
בפני עצמו. ולפי זה גם כאן מה שבתחילה אמרה הגמרא שבעת שבוכה עושה 
הארץ גוהא הכוונה שבפעם אחת עושה שתי גוהות ביחד, ובפעם שניה שהוא 
על ישראל לא עושה רק גוהא אחת. והנה רב קטינא שמע גוהא פעם אחת 
שהוא הפעם השנית, ואמר אובא טמיא שבשעה שהקב"ה זוכר את בניו שרויים 
בין העובדי כוכבים מוריד שתי דמעות. ורב קטינא אמר שדבריו שקר שאם כן 
גוהא גוהא מיבעי ליה, שבאמת מה שה' מוריד שתי דמעות הוא על חורבנות 
של שני מקדשים. ומסיקה הגמרא שהאמת שעושה גוהא גוהא היינו שבפעם 
אחת עושה שתי גוהות על שני המקדשים, ומה שלא הודה לו שלא יטעו כולם 
אחריו, שאם יאמר שעושה שתי פעמים גוהות אם כן יאמרו שאובא טמיא הוא 
אמת, ולכן לא הודה לו, ומה שעושה שתי גוהות הן הגוהות הראשונות שעושה 
מתחילה. 


בזה מיושב שלא נחשב דורש אל המתים 


שם. בישמח לב (ד"ס פי) ביאר לפי דברי הגמרא כיצד עשה רב קטינא ששאל 
באובא טמיא הרי הוי בכלל הלאו (לנרס ₪ ₪) 'דורש אל המתים'. משום 

שבכוונה תחילה עשה כך מכיון שידע שהרבה אנשים נכשלו בו שהיו הולכים 
אליו ועל ידי שהוכיח אותו ברבים שהוא שקר ימנעו מללכת אחריו. 


אין הכוונה שהקב"ה בעצמו סופק כפים 


ורב קטינא דידיה אמר פופק כפיו שנאמר וגם אני אכה כפי אל כפי 
והניחותי חמתי. רש"י (ד"ס סופק) ביאר שמאותו קול של ספיקת כפים 
מזדעזעת הארץ. והכותב (ל"ס מתי) ביאר בשם רב נסים גאון שאין הכוונה 
שהקב"ה סופק כפיו חלילה שאין לדמות זאת להקב"ה כפי שנתבאר לעיל, אלא 
שהקב"ה ברא כמין שתי כפים ברקיע ונספקים זה בזה ויוצא מביניהם קול 
גוהא. ורבינו חננאל (ל"ס ועל סועופ) ביארמג שגוזר הקב"ה למלאך וסופק כפים 
ויוצא זעזוע מביניהם וזהו 'גוהאי. 

בחידושי רבי יהונתן (פיינסין ד"ס סופק) ביאר שפעולות הקב"ה נקראים כפיו של 
הקב"ה. ולזאת הארבעה יסודות [אש מים רוח עפר] להיותם פועלים 

תחת גלגל הירח נקראים כפיו של הקב"ה. וזו כוונת הגמרא שכאשר בבטן 
הארץ יסוד המים פוגש ביסוד האויר ומתנגדים זה לזה בתנועתן, מזה מתהוה 

הרעש. 


הרי רב קטינא הודה לדבריו 


שם. המהרש"א (ד"ס וכנ) הקשה שבגמרא משמע שרב קטינא גם סבר כמו שאמר 

האובא טמיא אלא שלא הודה לו כדי שלא יטעו אחריו. ואם כן מה זה 

שרב קטינא אמר סופק כפיו שמשמע שחולק על האובא טמיא. והרש"ש (ד"ס 

ינ) כתב שמצינו הרבה פעמים בש"ס שמתרצים תירוץ נוסף אפילו שאין שום 

פירכא על התירוץ הראשון, וכן בגמרא כאן רב קטינא אמר ביאור נוסף. וכל 

שכן כאן שאפשר לומר שישנם לשני הדברים פעם באה הגוהא מסיבה זו ופעם 

מזולתה מג. 

באחרוניםײי תירצו שודאי בעיקר הדבר מהו גוהא רב קטינא לא סובר כאובא 

טמיא, אלא שבמה שאמר אי הכי גוהא גוהא מיבעי ליה על זה 

אמרה הגמרא והאי דלא אודי ליה הוא שלא יטעו אחריו, שגם שבאמת חולק 

על דבריו, אם לא היה מוצא מקום טענה לסתור דבריו יש לחוש שלא יטעו 
אחריו, ולכן דחה אותו אפילו בטענה שאינה אמתמA.‏ 

בעולת אהרן (ד"ס ככ קטייפ) הקשה עוד, שכיון שרב קטינא פחד שיטעו אחריו 

למה שאל אותו מה הוא הגוהא, אולי הוא ישיב לו האמת ויטעו אחריו. 

ועוד הרי באמת היה שני גוהות כפי שאמרה הגמרא, ולמה לא ידע האובא 

טמיא רק מגוהא אחד. ויישב שלכאורה מדוע מתחילה רב קטינא אמר מי ידע 

אובא טמיא האי גוהא מאי, היה לו לומר גוהות בלשון רבים כי הרי היו שנים. 

ותירץ שצריך להבין אם אותם שני דמעות הקב"ה מורידם לים בבת אחת או 


בבבא בתרא (עג.-עד.). מב. וכן בערוך (עלך גספ). מג. וכן כתב בפרחי כהונה (ד"ס וכנ, נלפק נועל 
(סכעיס). ובכסא רחמים (ד"ס וננ ביאר שמה שהגמרא אמרה שלא הודה לו אין הכוונה שלא אמר 
כמותו אלא היינו שלא אמר שאפשר שגם מטעם זה יהיה גוהא שלא יטעו אחריו, שאם כן משמע 
שסבר כטעם זה. ויש לו עוד טעם אחר ושני הטעמים אמת. וראה כעין זה בלב רחב (ל"ה וכס. 
מד. בברכת ה' ובברכת אברהם ובדברי שמואל ובמצא חן ובגנזי יוסף (ד"ס ונ). וכעין זה כתב 
בכוכב מיעקב (נסוף ספל ילך יעקכ, פיתוסי, ל"ס ורג קטינ), בלשם זבח (ל"ס וככ), בדברי שלמה (ריכנין, סס) וזאת 
מנוחתי (ל"ס ו .)6‏ מה. וראה בלקוטי צבי (מישטווע, ד"ס נגמ' מנֿין) שביאר בארוכה את לשון הגמרא 
'הא דלא אודי ליה' שזה לא קושיא על רב קטינא למה לא אמר כאובא טמיא, כי כל אמורא יכול 
לומר טעם שנראה לו ואין הוא מחויב להיות כפוף לפירוש האחר. וכפי שהוכיח שם. אלא כוונת 
הגמרא היא על מה שלא רצה להודות אפילו לשיטת האובא טמיא. וזה הגמרא אמרה שלא יטעו 
אחריו. ובאמת רב קטינא חולק עליו. עיי"ש. 


ילקוט 


בזו אחר זו. ויש להוכיח שמורידם בבת אחת, שאם נאמר שהם בזה אחר זה 
אם כן גם הגוהות היו בזה אחר זה, כי בכל דמעה יש גוהא, ואם כן יקשה 


בבת אחת, מובן שהאובא טמיא לא ידע אלא מגוהא אחת, משום שהגוהות היו 
בפעם אחת, אבל אם נאמר שבזה אחר זה היו הגוהות יקשה מדוע לא ידע 
משתי הגוהות. אלא בעל כרחך שהדמעות יורדים בבת אחת. והנה מי ששמע 
מימיו גוהא אחת יכול לידע לאותם שתי גוהות שהיו בפעם אחת שהם שתי 
גוהות, שבודאי שתי גוהות בפעם אחת מרעישים את העולם ביותר מגוהא אחת, 
אבל מי שלא שמע גוהא מימיו בודאי אין לו לידע שזהו שתי גוהות מכיון 
שהיו בפעם אחת. 
ובזה מבואר שרב קטינא ידע שבימי האובא טמיא לא היה גוהא אחת, והיינו 
אותו גוהא שבא בשביל שהקב"ה סופק את כפיו, שאז בודאי הוא רק 
גוהא אחתמ'י, אלא היה גוהא ארוכה כנגד שתי דמעות. ולכך שאל אותו שכעת 
איך שישיב לו האובא טמיא יוכל להכחישו ולא יטעו אחריו. שאם יאמר 
שהקב"ה מוריד שתי דמעות לים אזי יאמר לו אם כן היה צריך להיות גוהא 
גוהא ולמה לא היה רק גוהא אחת שהרי לא שמעו אלא גוהא אחת כי לפני 
כן לא שמע האובא טמיא גוהא כלל. ואם יאמר שהקב"ה הוריד דמעה אחת 
והיינו מכיון שלא שמע רק גוהא אחת, יכחיש אותו שהלא היו שתי גוהות, 
שרב קטינא היה יכול להראותו איזהו גוהא יחידאה שכפיו סופק וממנה תראה 
שהגוהא שנעשה עכשיו בימי האובא טמיא היו שתי גוהות כאחד. ולכן אמר 
רב קטינא 'מי ידע אובא טמיא האי גוהא' בלשון יחיד, שהוא שמע גוהא אחת 
ואיך שיאמר יוכל להכחישו. ולזה אמרה הגמרא ורב קטינא אמר סופק, והיינו 
לא שרב קטינא חולק על האובא טמיא אלא שרב קטינא ידע שהגוהא הוא 
שכפיו סופק וידע שבימי האובא טמיא לא היה גוהא כזה ואינו יודע האובא 
טמיא מזה שבזמנו היה שתי גוהות. 

בצרור החיים (קנני, ד"ס ונכ) ביאר שרב קטינא אמר שסופק כפיו לפי שמתחילה 
לא ידע את טעמו של אובא טמיא, ולכן אמר טעם אחר, אלא שלאחר 

ששמע את טעמו של אובא טמיא קיבל את דבריו, ומה שלא הודה לו הוא 

משום שלא יטעו אחריומז. 
בכסא רחמים (ד'"ס וננ) ביאר שאפילו שרב קטינא סובר כמו אובא טמיא היינו 
שקיבל דבריו אבל הוא לא אמרו אלא שמע אותו ממנו, וכעת אמרה 
הגמרא שהוא עצמו אמר שזה טעם שלו ולא שמע אותו. 


מדוע רב קטינא לא אמר שסופק כפיו פעמיים 


שם. באיי חים (ל"ס ככ קטינס - ססני) הקשה כיון שרב קטינא ידע האמת שנעשה 

שתי רעידות משתי הדמעות כפי שהגמרא אמרה שדברי האובא טמיא 
נכונים, אם כן היה לרב קטינא לומר שסופק כפיו פעמיים. ודוחק לומר שרב 
קטינא אומר כן כדי שלא יטעו העולם אחרי האובא טמיא והוא סובר שעושה 
גוהא פעם אחת. שאם כן לא היה לגמרא לקבוע דברים שאינם ולהביא את 
דברי האובא טמיא. ותירץ במה שיש עוד להקשות במה שדחה רב קטינא את 
דברי אובא טמיא מצד שלא נעשה גוהא גוהא, שעדיין לא היה לו לדחות דבריו 
מכל וכל, אלא היה לו להסכים כי הקב"ה מוריד דמעה כשזוכר את בניו והיינו 
גוהא פעם אחת. ותירץ שהאובא טמיא אמר לפי שישראל שרויים בין העובדי 
כוכבים בצרת הגוף וגם בצרת הנפש, לכן השם יתברך שרוי בצער על כי הצרה 
פעמיים. אלא שרב קטינא הקשה שאם כן היה צריך להעשות גוהא גוהא על 
שני צרות אלו. אלא ודאי מיליה כדיבין. לכן רב קטינא עצמו אמר כפיו סופק 
זה על זה כלומר הימין והשמאל מכה זה על זה להורות כי השם יתברך מתעצב 
אל לבו על צער הנפש הנבראת בימין על דרך שנאמר (שעיס מפ יג) 'וימיני טפחה 
שמים', ושמים מורה על הנפש. וגם על צער הגוף הנברא בשמאל כמו שכתוב 
(פס) 'אף ידי יסדה ארץ', וארץ מורה על הגוף. ואם כן נעשה גוהא אחת וצעקה 

אחת בספיקת שני הידים יחד. 


למה רומז ספיקת כפים 


שם. בשלמה משנתו (ד"ס סופק) ביאר שספיקת כפים באה להורות שהשמאל 

שיסדה ארץ והימין שטפחה השמים כמו שכתוב (יקעיס מפ יג) 'אף ידי יסדה 

ארץ וימיני טפחה שמים', יהיו לאחדים לימות המשיח כשיבנה בית המקדש 
במהוהגבימינו. 


אין אנחה לפניו חלילה 


רבי נתן אומר אנחה מתאנח שנאמר והניחותי חמתי בם והנחמתי. רש"י 

(ל"ס סיסס) ביאר שמאותה אנחה מרעיד הקרקע. וכפי שמצינו בפסוק 
יוהניחותי חמתי בם', כביכול כאדם שיש לו חימה ומתאנח ומתנחם דעתו ועושה 
לו נחת רוח. והכותב (ד"ס מנפתי) ביאר בשם רכ נסים גאון שרב נתן שאמר 


מו. בעולת אהרן בריש דבריו הביא את לשון הגמרא 'ורב קטינא דידיה אמר סופק כפיו וכו' 
והיינו גוהא', דהיינו גוהא אחת [ולא גוהא גוהא]. | מז. וכּן ביאר בבארות המים (ד"ס וככ). ‏ מת. וכן 


ברכות נט. 


ביאורים 


קצא 


מתאנח היינו שבורא קול שנשמע כקול אנחה, ולא שחס וחלילה יש אנחה לפניו 
כדרך שבאה בלב האדם, אלא שמשמיע קול שבורא אותו כקול אנחה ונקרא 
אנחתו. ורבינו חננאל (ד"ס ומס ע6מר) ביאר שהקב"ה גוזר על מלאך שיתאנח. 


מה המשמעות שהקב"ה בועט 


ורבנן אמרי בועט ברקיע שנאמר הידד כדורכים יענה אל כל יושבי 
הארץ. הכותב (ד"ס מ6פי) ביאר בשם רב נסים נאון שהקב"ה בורא כעין 

רגל ברקיע ונשמע קולה כמו שכתוב בפסוק (שעיס סג ג) 'פורה דרכתי לבד". 
ורבינו חננאל (ל"ס ועל סוועות) ביאר שהקב"ה אומר למלאך ובועט ברקיע שנאמר 
הידד כדורכים יענה', וזה דבר ידוע הוא שהקב"ה אומר למלאך, כמו שכתוב 

(מלכיס כ' יע (ס) 'ויך במחנה אשור'. 

בחידושי רבי יהונתן (ד"ס נועט) ביאר שכיון שכדור הארץ עומד במרכז הרקיעים 
והגלגלים וסיבת עמידתו באמצע הוא שהרקיעים מושכים אותו מכל 

צד, על כן נצב תמיד באמצע. אמנם כשרצון הקב"ה להרעיש הארץ בכחו מסבב 
לגלגלים ועושה שמצד אחד הרקיע לא מושך את הארץ ואז מתחיל להרעיש 
וכמעט נוטה ליפול לולא חסדי ה' שחוזר הרקיע למשוך אותו כמקודם והארץ 

לעולם עומדת. 


מה רומז פסוק זה 


שם. בשלמה משנתו (ד"ס סילל) ביאר שהפסוק 'הידד כדורכים יענה' רומז שלא 

יהא הבדל הרקיע בין עולם עליון לתחתון רק כולם כאחד יהיו שוים 

קודש לה', דהיינו העולם שאחר התחייה שאין בו אכילה ושתיה רק זיו השכינה, 
וזהו התכלית האחרון שבכולם. 


מהו דוחק את רגליו 


רב אחא בר יעקב אמר דוחק את רגליו תחת כפא הכבוד שנאמר כה 
אמר ה' השמים כסאי והארץ הדום רגלי. רש"י (ל"ס וסוכן) ביאר שדחק 
רגליו תחת כסא הכבוד ומגיע ביעוטו עד לארץ שהיא הדום רגליו. והכותב (ל"ס 
מנספי) ביאר בשם רב נסים גאון שרב אחא בר יעקב מפרש את הפסוק 'השמים 
כסאי והארץ הדום רגלי' בדרך משל, כי האם אפשר גוף שיושב על השמים 
כמו שיושב על כסאו ורגליו על הארץ כשרפרף. אלא משל בעלמא הוא כשם 
שהמלך גופו על הכסא שהוא יושב עליו ושרפרף מונח שאימתי שירצה פושט 
עליו את רגליו, כן השכינה שרויה בשמים ככסא שהגוף עליו והארץ אין מכילה 
אלא מעט ממנה כשרפרף שלא הוכן אלא לרגלים. וכן אמר רב אחא שאותן 
מלאכים שהם קרובים לארץ שדומים מן השכינה כרגלים מן הגוף נדחקים זה 
בזה ויוצא מביניהם קול וזהו גוהאמ". ולא רק חכמי ישראל בלבד אמרו כן 
אלא הרבה מחכמי יוונים וזולתם אמרו שיש מן העננים שהם מלאכים ושרים 
ומהן קול רעמים וקול זועות ומהם בורקי ברקים, ואף מקרא כתוב במלאכים 
(יחוק6( 5 יג) 'ונוגה לאש ומן האש יוצא ברקי. 
בחידושי רבי יהונתן (ל"ס דוסק) ביאר שהשפעת הקב"ה בתחתונים נקרא בלשון 
הפסוק רגליו של הקב"ה, כי בשמים חביון עוזו ולארץ מגיע השפעתו 
ולכך נקרא הארץ 'הדום רגליו'. אמנם בקצפו על יושבי הארץ רצונו להרעישה 
כביכול מסלק במעט רגע אור השפעתו למעלה. וזה הכוונה דוחק את רגליו 
תחת כסא כבוד ואז החל הארץ להרעיש וכמעט לחזור לתוהו ובוהו, כי בלי 
השפעת אורו לא יצוייר שום קיום לנבראים לולי חסדי ה' שממהר להשפיע 
כמקדם וזהו סיבת רעש הארץ. 
הגר"א באמרי נועם (ל"ס דוסק) ביאר שבזמן שבית המקדש היה קיים אז בית 
המקדש היה הדום רגליו, אבל אחר החורבן סילק שכינתו למעלה, לכך 
דוחק את רגליו תחת כסא הכבוד. 
בעין אליהו (ל"ס פי) ביאר על פי מה שאמרו (קידופין 9.) כל העובר עבירה בסתר 
כאילו דוחק רגלי השכינה. והיינו ששם 'רגל' הונח על השגחת ה' על 
הארץ, והעובר עבירה אזי מסלק שכינתו מן הארץ, ולכן אמר כאילו דוחק רגלי 
השכינה. ולפי זה גם כאן בעת שהיו ישראל על מקומם בארץ ישראל אז היתה 
השגחת ה' בהתגלות. ובעת שזוכר שישראל בין עובדי כוכבים, מצטער כביכול 
ומסתיר השגחתו והיא כמו נדחקת תחת כסא הכבוד, והדחיקה כביכול גורמת 
הקול. ועל פי הפשט הביאור הוא כדי לשבר את האוזן, כמו כשיש לאדם צער 
הוא בוכה מחמת הצער, ואחר כך כשהצער לא נשקט ונתגדל הצער אזי הוא 
מכה כף על כף ומתאונן על הצער, ואחר כך מרוב הצער כשאין לו כח לבכות 
אזי הוא מתאנח אנחה, ואחר כך לפעמים מחמת רוב הצער אין יכול לסבול 
שום דבר ובהתקרבו אליו הוא מדחה אותו ובועט בו וכמו שאוחזתו חולשה. 
ובהמשילו את הקב"ה כביכול נאמר גם כן בדרך השאלה שהוא בוכה ומכה כף 
על כף ומתאנח ודוחק רגליו. 


ביאר רבינו חננאל (ד"ס ומס פפמכ) דברי רב אחא שדוחק את רגליו תחת כסא הכבוד, גוזר למלאך 
לדחוק את רגליו. 


ילקוט 


קצב 


עוד בביאור מחלוקת האמוראים 
שם. בלשמוע בלמודים (ד"ס גס) ביאר שרבי נתן סובר שחורבן הבית אין מרגיש 


בזה רק הארץ ולכן הקב"ה מתאנח כמתאנח עלאצייפיולתו [הארץ]. ורבנן 
אומרים שמרגישים בזה גם צבא מעלה ולכן הקב"ה בועט ברקיע. ורב אחא 
מבאר שנרגש החורבן גם בעולם העליון של כסא כבודו כביכול שכאשר נחרב 
הבית דוחק רגלי הנהגתו תחת כסא כבודו שאין מתפשטת הנהגתו הניסית בעולם 
כמו שהיה בזמן הבית. וכל האמוראים דרשו משמעות תיבת גם אני אכה 'כפי', 
רבי נתן מפרש שהולך על הארץ, כמו שכתוב (שעיס מת יג) 'אף ידי יסדה ארץ', 
וכף הוא לשון יד. ורבנן דורשים 'כפי' לשון רקיע כמו שכתוב (פיונ גו יכ) 'על 
כפים כסה אור'. ורב אחא דורש שיכפי' הוא לשוז. כפיפה שדוחק את רגליו. 
בצרור החיים (ד"ס פופק) כתב שכל דברי האמוראים זה לא על זכירת ישראל 
ששרויים בצער בין האומות, שאותם פסוקים שהביאו לא מוכח שמדבר 

על צער ישראל, שיש מן הפסוקים שמדברים בישראל על שעוברים את ציוויו 

יתברך. 

בפרשת מרדכי (ל"ס סופק) ביאר שהאמוראים באו לתרץ מה שכתוב שבשעה 
שרצה הקב"ה להפוך את סדום ועמורה הודיע הכתוב (כלטית יג יג) 

'ואנשי סדום רעים וחטאים', ואברהם התפלל עליהם. ועכשיו יזדמן שיתהפכו 
ערים גדולות ואיים גדולים על ידי רעידת הארץ, וכי אפשר שלא יהיה בהם 
עשרה צדיקים. ואמר רב קטינא שאינו דומה שאנשי סדום ישבו במקום בטוח 
מרעידת הארץ והקב"ה שינה עליהם את הטבע להמטיר עליהם אש וגפרית. 
אבל אלה האנשים מתישבים במקומות שאינם בטוחים מזה והם גרמו לעצמם, 
וזה מה שאמר שהקב"ה כביכול סופק את כפיו על שטות האנשים האלה שאינם 
יודעים להיזהר, כמו שכתוב וגם אני אכה כפי אל כפי' על מה שהם יוצאים 
ללחום עם מלכי בבל התקיפים מהם. ורבי נתן סובר שבזמן שבאה רעידת 
אדמה חייב הדור כולו כליה ואלה שנמצאים במקום סכנה נאבדים, והקב"ה 
כביכול מתאנח על הניצולים, שהרי כתוב 'והניחותי חמתי בהם והנחמתיי. ורבנן 
אמרו כמבואר בבבא קמא (ס.) שכשניתן רשות למשחית אינו מבחין בין רשע 
לצדיק. וזה שאמרו בועט ברקיע שאינו מרחם גם על הצדיקים שהם אנשים 
שמימיים. ורב אחא בר יעקב אמר שמה שהוצרך לספר שאנשי סדום היו רעים 
וחטאים אינו אלא בשביל שלא היה להם גם חלק לעולם הבא כמבואר 
בסנהדרין (קע.), אבל אנשים המתים ברעש שיש להם חלק לעולם הבא אין 
הקב"ה מדקדק להציל את הצדיקים. וזה שאמר דוחק רגליו תחת כסא הכבוד 
אינו משגיח על צערם בעולם הזה שהוא מכונה רגלי הקב"ה בשביל הטובה 
שמגיע להם לעולם הבא המכונה כסאו של הקב"ה, כמו שכתוב 'השמים כסאי 

והארץ הדום רגלל". 


טעמים נוספים בירושלמי על רעידת אדמה ובביאור הדברים 


שם. בירושלמי (פ"ט ס'נ) איתא ששאל אליהו את רבי נהוריי מפני מה באין 
זועות לעולם. אמר לו בעון תרומות ומעשרות. כתוב אחד אומר (דניס יס 

₪ 'תמיד עיני ה' אלקיך בה', וכתוב אחר (פסניס קד (₪ 'המביט לארץ ותרעד 
ינע בהרים ויעשנו', הרי שהבטה של הקב"ה גורמת לרעידת אדמהמט. הא כיצד 
יתקיימו שני כתובין הללו. אלא בשעה שישראל עושין רצונו של מקום ומוציאין 
מעשרותיהן כתיקנן על זה נאמר 'תמיד עיני ה' אלקיך בה', ואינה ניזוקת כלום. 
ובשעה שאין ישראל עושין רצונו של מקום ואינן מוציאין מעשרותיהן כתיקנן 
נאמר 'המביט לארץ ותרעד':. וביפה מראה (פס ד"ס געון) ביאר הענין שמשום 
שלא שומרים תרומות ומעשרות שבגידולי קרקע לכן הארץ [קרקע] גם נשחתת 

מדה כנגד מדה. 

הירושלמי (עס) ממשיך ומביא שאליהו אמר שבשעה שהקב"ה מביט בבתי 
תיאטראות ובבתי קרקסאות יושבות בטח ושאנן ושלוה ובית מקדשו 

חרב הוא כועס ורוצה להחריב את עולמו. וזה שכתוב (לפיס כס 0 'שאג ישאג 

על נוהו', בשביל נוהונא. 
עוד הביא בירושלמי אמר רבי אחא בעון משכב זכור, אמר הקב"ה אתה 
זיעזעתה איברך על דבר שאינו שלך, ואין לך לעשותו, חייך שאני מזעזע 
עולמי על אותו האיש. ורבנן אמרי מפני המחלוקת שנאמר (כלס יל ס) 'וְנסתם 
גיא הָרֵי כי יגיע גי הרים אל אֶצַל ונסתם כאשר נסתם מפני הרעש בימי עזיה 
מלך יהודה'. והרעש בימי עזיה היה מפני שנחלק על הכהונה. ולכן משום 
המחלוקת נחלקת הארץנב. 


מט. בעמק הנצי"ב (ספרי פר' עקנ פיסק6 ד ד"ס סמניט) ביאר הקושיא שבתחילה רואים ש'תמיד עיני ה' 
אלקיך בה', ובפסוק שני רואים שמסלק עינו ממנה ברוב עתים ובשעה שהוא מביט עליה היא 
נרעדת מרוב פחד. ‏ נ. בנצי"ב (:ס) ביאר שכשאין ישראל עושין רצונו של מקום אז מביט הוא 
עליה בפנים זעומות והיא נרעדת. אבל למעשה לעולם 'תמיד עיני ה' אלקיך בה'. נא. וכן 
מבואר בילקוט שמעוני (פכי ותמן רמו תתנו). ומסיים שם כיון שישראל נכנסין שחרית לבתי כנסיות 
ולבתי מדרשות ומיחדים שמו ואומרים 'שמע ישראל ה' אלקינו ה' אחד', מתקבצין כל מלאכי 
השרת אצל הקב"ה ואומרים לפניו 'אתה הוא עד שלא נברא העולם אתה הוא משנברא העולם 
אתה הוא בעולם הזה ואתה הוא לעולם הבא קדש את שמך על מקדישי שמך', מיד נחה דעתו 


ברכות נט. 


ביאורים 


מהו ענני בגלגלא 


מאי רעמים אמר שמואל ענני בגלגלא שנאמר קול רעמך בגלגל האירו 

ברקים תבל רגזה ותרעש הארץ. רש"י (ל"ס עש) ביאר שעננים 
מתחופפים ומתחככין זה בזה ונשמע הקול. עוד ביאר שהעננים פוגעין בגלגל 
ומתגלגלים עם הגלגל בעל כרחם, ואותו הקול היינו רעמים. ובשלמה משנתו 
פס) כתב שזה מן הנמנע שהעננים פוגעים בגלגל. אלא הכוונה שכשהרוח 
הנושא את העננים הוא בהיפוך מגלגול הקפת הגלגל והולך תחת קו של 
הגלגל וצריכים העננים לבקוע את האויר הנמשך לנגדם אחר הגלגל בכח 

גדולנג. 


אין זה ברק המוזכר במשנתנו 


רב אחא בר יעקב אמר ברקא תקיפא דבריק בעננא ומתבר גזיזי 

דברזאיז. וברש"י (ל"ס יק)) כתב שהברק שמבריק הוא של אש. וביאר 

בשלמה משנתו (שס) שלכן נקרא הברק 'תקיפא', לפי שבכח האש שבו הוא 

מתגבר לשבור גזיזי דברזא בהמסתו אותם. לאפוקי מאותם ברקים שבמשנתנו 
שאינם של אש. 


ביאור הדברים 


ומסתברא כרב אחא בר יעקב דבריק ברקא ומנהמי ענני ואתי מטרא. 
המהרש"א (פ" ד"ס דגליק) ביאר שאנו רואים שמתחילה בא הברק 

ואחר כך הרעם ואחר כך המטר. והיינו משום שהברק שהוא להב אש בא 
מתחילה ושובר את הגזיזי דברדא והוא הרעם, ועל ידי שבירה זו נולדו המים 

ויורד מטר לארץ. 

במאורי אור (פ"ד, ד"ס ופסתני<) כתב שיש גם סיוע מהפסוק באיוב ₪ ג ד) שכתוב 
'ואורו על כנפות הארץ. אחריו ישאג קול יִרְעַם בקול גאונו'. ופירש 

רש"י (פס) אחריו של אותו אור [ברק] ישאג הרעם ומרעים בקול גאונו, והם 

ברקים ורעמים המביאים את המטר. וזה כדברי רב אחא בר יעקב. 


מדוע אין הברקים והרעמים באים יחד 


שם. הגר"א באמרי נועם (ל"ס ופספנל)) ביאר שלדברי רב אחא נמצא שהרעמים 
באים מכח הברקים. ומה שאינם באים בבת אחת מפני שכח הראיה גדול 
מחוש השמיעה ומהיר במלאכתו ביותר, כמו שאנו רואים שהרקיע מלא כוכבים 
ואנו יכולים לראותם בבת אחת אף על פי שרחוקים מאתנו כמה מליון פרסאות, 
מה שאין כן בחוש השמיעה שאין יכולים לשמוע רק מקרוב וכמו שתרי קלי 
לא משתמעי. ועל כן הברקים שהם בראיה קודמים לרעמים שהם בשמיעה 
ומתאחרים להגיע לאוזן. ועל כן לפעמים אין נשמע קול רעם כלל אחר הברק 
והיינו שמפני ריחוקו ונמיכת קולו אין יכול להגיע לאוזן שומעת. 


ביאור מחלוקת האמוראים 


שם. בפרשת מרדכי (ל"ס מפ) כתב דע שיש כח אלקטרי [חשמלי] אשר קצהו 

האחד הוא חיובי וקצהו השני הוא שלילי, וכשיתחברו שני כחות אחד 
מחייב ואחד משולל ישמע קול הרעם ויוצא אש הברק. והאמוראים נחלקו באיזה 
אופן יפגשו שני הכחות. שמואל אמר שהכח האחד הוא בענן והשני באויר. 
ורבנן אומרים שכח אחד בענן זה והשני בענן אחר. ורב אחא בר יעקב אמר 
שכשנפגשים שני עננים וחוצץ ביניהם אויר יבש הכחות מתפרצים דרך האויר 
ונשמע הרעם והברק. ורב אשי אמר שהאלקטרי שבעננים מתחברים אל האלקטרי 
שבארץ שהעננים חלולים הם. ואומרת הגמרא ומסתברא כרבי אחא בר יעקב 
וכן הוא הסכמת האחרונים. אמנם גם דברי שאר האמוראים אמת הם שגם הם 

גורמים לרעם שיבוא. 


מהו זעפא ומה הדין שלא בזעף 


מאי רוחות אמר אביי זעפא. ברש"י (ל"ס זעפ) תרגם סופטורביי"ל. והיינו 

סופה!ה. וברמב"ם בפירוש המשניות (פ"ט מ"נ) כתב שהם סערות גדולות 
שאינן מצויות תמיד. וברא"ש (סיי יג) כתב רוח סערה חזק ביותר. ובתלמידי רכינו 
יונה (נד. ד"ס ענ סזיקין) כתבו שהוא רוח גדול וחזק מפרק הרים ומשבר סלעים. 
וברכינו מנוח (כלכות פ"י סי"ל) כתב שהוא רוח הסובבת בימים ובמדבריות ונושאת 
האבק והעפר או שהם רוחות הנוגעות זו בזו סובבות ונכרכות למעלה עם האבק 


של הקב"ה ואינו מחריב עולמו ומיישב דעתו בשביל ישראל. נב. ועיין עוד תוכחת חיים (פפפג'י, 
ס"כ רש פר' תס6) שהאריך בדברי הירושלמי. ‏ נג. וראה בילקוט המאירי (כע"י "ד סעגיס) שביאר 
שהעננים פוגעים בגלגל בכח המושך של גלגל העולם שנקרא גרויטציה [כח משיכה], שעל ידי 
כח המושך של מרוצת הארץ מושך עמו כל מה שנמצא במחיצתו ושטף גלגלו. | נד. צריך לומר 
דברדא בדלי"ת. יעב"ץ (ל"ס ומתנכ). וכן במנחת יהודה (ל"ה גויו6) ציין לגמרא לעיל (י.) שכתוב דברדא. 
נה. במגדים חדשים (ננ" ד"ה ועפ) הביא מרש"י כת"י שכתב 'סופה טורבייל'. והיינו שפירוש 
המילה בלע"ז הוא טורביי"ל ופירושו בלשון הקדש הוא סופה. ובדפוסים שלפנינו נתערבבו שתי 
המילות יחד. 


ילקוט 


והעפר. ובמקור חיים (נכלן, קיפול הנכות סי לס ס"6) כתב שהוא כל שהַפִּיל זכוכית 
מהחלון, או דלת החלון, והחלונות רועדים וכל בכהאי גוונא. 
תוספות (ל"ס ע! סכוום) הביאו מהירושלמי (פ"ט ה"כ) שכל מה שכתוב במשנה 
לברך 'שכחו וגבורתו מלא עולם' זה כשהרוחות באים בזעם, אבל 
כשבאים בנחת אומר 'ברוך עושה מעשה בראשית'יי. ובמנן אברהם (פו"ת סי כמ 
סק") ביאר בכוונת הירושלמי שגם רוחות הבאות בנחת הם רוחות גדולות 
כרוחות הבאות בזעף, אלא שההבדל ביניהם שהבאות בנחת אינן נשמעות בכל 
העולם!'. ועל פי דברי המגן אברהם כתב המשנה ברורה (עס סק"ל) שגם על רוח 
גדול מברך 'עושה מעשה בראשית' ולא יוכל לברך 'שכחו וגבורתו מלא עולם' 
אחרי שהוא שלא בזעף גדול. וטוב לברך תמיד על רוח סערה שאינה מצויה 
רק ברכת 'עושה מעשה בראשית' שבזה בודאי יוצא ממה נפשך, כי אין אנו 
בקיאין כל כך מהו בזעףנח. 
בברכי יוסף (עס סק"ס) הביא מה שכתב המהר"ם בן חביב (עו"פ 6ו"ק פי' כד) שמדברי 
תלמידי רבינו יונה [הובאו לעיל] שכתבו שרוח הבאה בזעף היא רוח 
המפרקת הרים ומשברת סלעים, משמע שאין ראוי לברך על כל רוח סערה 
המצויה בימות הגשמים שאין ברוח זו כח לעשות כן, אך מסתבר שאף שאין 
עליו לברך 'שכחו וגבורתו', אך 'עושה מעשה בראשית' ודאי יכול לברך כיון 
שמצינו בירושלמי שיכול לברך אף על רוחות הבאות בנחת. ולכאורה משמע 
מדבריו שהוא מבין את דברי הירושלמי כפשוטם שיש לברך על רוח הנושבת 
בנחת ומשום כך כתב שלכל הפחות על רוח סערה מצויה בימות הגשמים יש 
לברך;ל. 


האם הבבלי סובר כירושלמי 


שם. הנר"א באמרי נועם (פוס' ד"ס על סכתות) כתב שהגמרא שלנו סוברת גם 

כדברי הירושלמי שכשהרוחות אינם בזעף מברך 'עושה מעשה בראשית', 
ומה שהגמרא אומרת 'זעפא' אין פירושו שדווקא על זעף מברכים אבל על סתם 
רוח אין מברכים כלל, אלא שהגמרא מפרשת שמה שכתוב במשנה על הרוחות 
אומר 'שכחו וגבורתו מלא עולם' היינו דווקא על זעף, אבל באמת גם על סתם 
רוח מברכים 'עושה מעשה בראשית'ל. והוסיף שם וכן ראינו שעשה רבינו 
[הגר"א] הלכה למעשה ובירך על סתם רוח 'עושה מעשה בראשית'ל". אף על 
פי שהפירוש דחוק קצת, מכל מקום פסקו כל הפוסקים כהירושלמיסנ, לכך 

צריכים אנו לדחוק שתהיה הגמרא שוה עם הירושלמי. 

אמנם בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (נפופפופ פס) כתב שהגמרא שלנו לא 

סוברת שיש ברכה ברוח שאינה בזעף כלל, שהרי אביי אמר שרוחות זה 
זעף, ואביי עצמו בסמוך לא סובר לחלק בין ברכת 'שכחו וגבורתו' ל'עושה 
מעשה בראשית' שאמר 'כרוך ותני', והיינו שאפשר לברך על הדברים המוזכרים 
במשנה בין ברכת 'שכחו וגבורתו' ובין 'עושה מעשה בראשית'. ואם כן במקום 
שלא מברכים 'שכחו וגבורתו' [כגון ברוח שלא בזעף] גם לא מברכים 'עושה 

מעשה בראשית'. 


בדעת הרמב"ם והשולחן ערוך בדברי הירושלמי 


שם. הרמב"ם (ככלכות פ"י סי"ד) כתב >החאחות שנשבו בזעף', ובעולת תמיד (שו"ק 
סי כ ס') למד בדבריו שאין לברך על רוחות הבאים בנחת דלא 
כהירושלמי. ובבגדי שש (עססמק, עס סק") ביאר שהטעם שהרמב"ם והראשונים 
השמיטו את דברי הירושלמי משום שהירושלמי בא לתרץ הקושיא של הגמרא 
[בסמוך] שהרי כל הדברים שנשנו במשנה הם מעשה בראשית ומדוע יש דברים 
שמברכים 'שכחו וגבורתו'. ומתרץ שרק כשבאים בזעף מברך שכחו וגבורתו. 
אבל הגמרא בחרה לתרץ תירוץ אחר, לכן בחרו להם הראשונים לפסוק כדברי 
הגמרא ולא כדברי הירושלמי. וכתב שגם יתכן שאין כוונת תוספות להביא את 
הירושלמי לפסק הלכה אלא שהירושלמי מתרץ תירוץ אחרלי. 
בשולחן ערוך (פו"פ סי" ככ ק"פ) כתב 'רוחות שנשבו בזעף'. ובמגן אברהם (טס 
סק"?) תמה מדוע הבית יוסף השמיט את דברי הירושלמיסז. ובמור 
וקציעה (שס ד"ס וכפנו סתוס') כתב שמזה שלא הביא הבית יוסף זאת להלכה שמע 


נו. עיין מעון הברכות (פופ' דיס על סלומות) שביאר מה שתוספות לא פירשו זאת במשנה משום שכוונתם 
לפרש את דברי הגמרא 'זעפא' והיינו שבאים בזעם. ולמעט בנחת שמברך 'עושה מעשה בראשית' 
כדברי הירושלמי. | נז. ובמור וקציעה (קס ד"ס וכפנו ספופי) כתב שבאמת הוא תמוה לברך על רוחות 
הנושבות בנחת. ומה שכתב המגן אברהם שמכל מקום הוא רוח גדול אינו במשמעות הלשון. 
נח. וביאר שם בשער הציון (פס סק"דו שהמגן אברהם (שס סק"6) כתב שזעף הוא הנשמע בכל העולם. 
אך בתוספות יום טוב (פ"ע פינ) הביא שמשמע מלשון רש"י (על נד. דיס מנ) שאלו נראין או נשמעין 
למרחוק, משמע שבזה לבד די ולא צריך שישמע בכל העולם. נט. וכן במור וקציעה (טס ד"ס וכפנו 
ספוס') כתב שכוונת הירושלמי היא על רוחות הנושבות בנחת ממש, אלא שמדובר במקרה שלא נשבו 
רוחות כבר זמן רב [שהיה האויר שקט בלא תנועת רוח ימים רבים] וראוי לברך על זה כי הרוחות 
הם טובה גדולה לעולם כמבואר בתענית (ג), ובלעדיהם האויר מתעפש. אמנם סיים שאין המנהג כן 
לברך על רוחות הנושבות בנחת. ואולי הוא מחוסר ידיעה. ובתורת חיים (סופר עס סק"ד) הקשה מגמרא 
מפורשת בבבא בתרא (כה) ד' רוחות מנשבות בכל יום ורוח צפונית עם כולם שאלמלא כן אין העולם 
מתקיים אפילו שעה אחת, ובדבר אשר האדם מתגדל אינו מברך. ס. וכן כתב בכסא רחמים (סופ' 
ד"ל על ירעי בלקח יעקב (נוס' ד"ס רנ .)6‏ סא. אלא שעיין בהלכות הגר"א ומנהגיו (פטכנון, 5ופ קעס) 


ברכות נט. 


ביאורים קצג 


מינה שלא סובר כךסה. ובנהר שלום (שס סק")) כתב שכיון שהרי"ף והרמב"ם וכל 
הפוסקים לא הזכירו את דברי הירושלמי מוכרח שסוברים שאם הגמרא היתה 
סוברת את דברי הירושלמי היה לה לומר זאת, כיון שמפשטות המשנה שלא 
מונה רוחות שנשבו בנחת ביחד עם הדברים שמברכים 'עושה מעשה בראשית', 
משמע שעל רוחות שנשבו בנחת לא מברכים, ולא היה לגמרא לשתוק מזה 
אלא היה לה לפרש בהדיאסי. 
אמנם בבאר הימב (פס סק") כתב שהשולחן ערוך שכתב רוחות שנשבו בזעף, 
כדי לומר שאם לא נשבו בזעף מברך דווקא עושה מעשה בראשית. 


מדוע אין זעף בלילה 


ואמר אביי גמירי דזעפא בליליא לא הוי. המהרש"א "5 ד"ס זעפ) ביאר 
שמחסד ה' שלא בא בלילה שהוא עת שינה ואין מקום להשמר מהזיקו. 

בבן יהוידע (ל"ס פמכ) ביאר על פי מה שביארו המפרשים על הפסוק (עמוס ד יג) 
יוצר הרים ובורא רוח ומגיד לאדם מה שיחו', כי יש הרים גדולים עד 
מאד שלא נבראו אלא בשביל להגין על מקום היישוב מתוקף רוח סערה אשר 
יהיה בעולם, שלולא ההרים האלה היה עוקר כל בנין הבתים מחמת תוקפו, אך 
הרוח פוגע בהרים תחילה ונחלש תוקפו. והטעם שברא הקב"ה רוח סערה תקיפה 
כל כך שצריך לו הרים להגן בעבורו, היינו מחמת כי בני אדם חוטאים בדיבור 
שהוא 'רוח ממללא', ומחמת רוב חטאם אז ירבה רוח סערה תקיפה. ולכן מזה 
ילמד אדם מוסר ולא יקל בעיניו שיחתו ודיבורו. והאדם ילמד מוסר גדול 
להשמר מחטא הדיבור בראותו את הזעף בא מחטא הדיבור. וכדי להורות שהזעף 
בא מחטא הדיבור לכך עשה הקב"ה שהזעף אינו מתחיל בלילה, מפני שעל 
הרוב חטא הדיבור יהיה ביום שבני אדם עוסקים זה עם זה ויושבים זה עם 
זה לכן מרבים בדיבור ובאים לידי חטא, מה שאין כן בלילה כל אחד נמצא 
בביתו ואין לו עסק כדי לחטוא בדיבור, ולכן מזה יבין האדם שהזעף בא מחמת 

קלקול הדיבור שהוא מצוי ביום ולכך אינו מתחיל אלא ביום. 
בבניהו (ל"ס גמילי) ביאר שהלילה הוא דין ושולטים בו החיצונים, ואם יתחיל 
הזעף בלילה יתגברו החיצונים לעשותו תקיף יותר שלא יוכלו האנשים 

לסבול זאת, לכך התחלתו תהיה ביום שהוא סוד הרחמים. 


מה מועיל שיש הפסק 


ואמר אביי גמירי דזעפא תרתי שעי לא קאי לקיים מה שנאמר לא תקום 
פעמים צרה והא קא חזינן דקאי דמפסיק ביני ביני. המהרש"א (פ"6 
ד"ס זעפ) כתב שזה חסד של הקב"ה שהזעף לא קיים שתי שעות רצופות. 
כמפורש בפסוק זה, שבתחילתו כתוב ((פוס 5 ט) 'מה תִּחַשָבוּן אל ה' כלה הוא 
עושה לא תקום פעמים צרה'. משמע מזה שאם תקום פעמיים צרה כלה הוא 
עושה. אלא שהקשה שלכאורה מהפסוק 'לא תקום פעמים' משמע דהיינו שלא 
יהא שתי שעות שכל שעה ושעה נקרא פעם אחת שכל שעה יש לה מזל בפני 
עצמה. אבל אם כן מכל שכן ששתי שעות בהפסק ביני וביני נקרא שתי פעמים, 
ומה זה מועיל שיש הפסק בשעות. ועל כרחך נראה שפירוש הכתוב כשלא תקום 
פעמיים דהיינו בהפסק השעות אלא שתי שעות רצופים אז היא צרה אבל 
כשתקום פעמיים דהיינו בהפסק אין כאן צרה. 
בברכת אברהם (ל"ס 6) כתב שאם כקושיית המהרש"א שבשתי שעות בהפסק 
זה צרה פעמיים אם כן שלא יהא זעף לעולם כי אם פעם אחת ואנו 
רואים שאחר זמן יש זעף. אלא ודאי שמשום כך כתוב 'פעמים' שצירף את 
השתי פעמים בתיבה אחת [פַּעַמִים'] ולא כתוב 'שתי פעמים', אלא ודאי 
להשמיענו שדווקא שתי שעות בלתי הפסק הוא שלא יקום. עוד ביאר שמשמע 
לאביי ש'לא תקום' היינו מענין קיום שלא תתקיים הצרה שתי פעמים וכשהוא 
בהפסק אם כן אין זו אותה הצרה שעברה אלא אחרת היאל. 
בפירוש הבונה בעין יעקב (ד"ס גפיי) ביאר מה שאין זעף בלילה ובשתי שעות 
רצופות, שמידת החסד מרובה אפילו במידת פורענות ולא יעלה על 
האדם פתאום בשעת פחד לילה אם לא נודע אליו והתחיל ונתגלה קודם ולא 
ימשך לשתי שעות רצופות כי לא לעולם יריב ולא לנצח יקצוףסח. 


שהביא מכתב יד לתלמיד הגר"א שכתב על 'רוח גדול' מברכים עושה מעשה בראשית, וכן ראו אצל 
רבינו זצ"ל הלכה למעשה. ואם כן מבואר שדווקא על רוח גדול בירך. | סב. עיין שער הציון (טס 
קק"ג) שציין לכמה ראשונים ופוסקים שפסקו כן. וכן פסק הנחלת צבי (טס פק"). | סג. וכעין זה ביאר 
בשמן המאור (טטיגר, פס) שכיון שאביי מבאר שרוחות זה זעף, ואביי עצמו סובר בסמוך על קושיית 
הגמרא שהכל זה מעשה בראשית, שאפשר לברך שתי ברכות על כל הדברים שנשנו במשנה, ואביי 
לא חילק כדברי הירושלמי שבנחת יברך 'עושה מעשה בראשית', משמע שהיכן שאינו בא בזעף אינו 
מברך כלל והגמרא לא סוברת את דברי הירושלמי. סד. כוונתו לדברי הבית יוסף בשולחן ערוך, 
שהרי הבית יוסף על הטור כן הביאו (פס ד"ס ענ סויקץ). = סה. וכן כתב בעולת תמיד (עס פק"6) שדעת 
השולחן ערוך שאם לא נשבו בזעף כלל אין לברך. סו. וכן כתב בחמד משה (סס סק"ט. | סז כעין 
זה ביאר בברך משה טטגר, ד"ס ו6מר) שאביי דורש 'לא תקום פעמים צרה' היינו שהצרה לא תהא 
קיימת בלשון רבים, שהוא פעמים רק בלשון יחיד [צרה], וממילא נשמע שלא תהא קיימת שתי 
שעות שאז הצרה היא בלשון רבים. ומקשה הגמרא שרואים שיש שעתיים. ומתרצת שמפסיק בינתים 
ולכן הפסוק קורא בלשון יחיד לפי שלא מצטרפים אחד לשני. וכן ביאר בלב רחב (ד"ס 6). | סח.ועיין 
עוד בבן יהוידע (ל"ס 56 מה שביאר על פי הסוד מה שאין הזעף שתי שעות רצופות. 


ילקוט 


קצד 


ובליקוטי חבר בן חיים (לײס 6₪) ביאר ש'פעם' הוא לשון פסיעה, וידוע בי בשעה 
אחת הולכת החמה פסיעה אחת ובכל שעה עומדת תחת כוכב אחר 
והיינו 'לא תקום פעמים צרה' שני פסיעות. 


1 


מה חידש רבא 


מאי ברקים אמר רבא ברקא. רש"י (ד"ס ננק) ביאר לשון מבריק נהרלל. 

ובמהרש"א (פ"5 דייה פמר כנס) הקשה בשלמא לעיל גבי זיקין וזועות שהגמרא 
ביארה מה הם, ניחא שלא ידעה כלל מה הם. וכן גבי רעמים הגם שיש פסוקים 
המדברים על רעם אף על פי כן שאלה הגמרא מה עניינו שצריך לברך עליו. 
וכן גבי רוחות שאלה הגמרא מה הם רוחות שצריך לברך עליהם, כי מסתמא 
המשנה לא אמרה שעל רוח סתם יברך 'שכחו וגבורתו מלא עולם'. אבל כאן 
גבי ברקים שהפסוקים מלאים ממנו מה שואלת הגמרא מאי ברקים. ועוד הקשה 
מה הוסיף רְבָא לומר שהוא ברקא. ותירץ משום שכל אותם דברים שנאמרו 


אהח2018י 1906 


במשנה לעיל בלשון רבים [רוחות רעמים] משום שאין דרכם לבוא יחידי, מה 
שאין כן ברקא שדרכו לבוא גם יחידי מנין שגם על זה מברכים שכחו וגבורתו. 
ועל זה בא רבא לומר שמה שכתוב במשנה ברקים לאו דווקא שהוא הדין אם 
זה ברק יחידיל. 
בצל"ח (ד"ס וע) הוסיף להקשות למה הגמרא הקדימה להביא את כל אריכות 
לשון המשנה 'ועל הברקים הוא אומר שכחו וגבורתו מלא עולם', והיה 
לה להביא רק את המילים 'על הברקים', ולשאול מאי ברקים, כמו שציטטה 
הגמרא לעיל על הרעמים ועל הרוחות. ותירץ שהמקשה היה קשה לו על סידור 
המשנה שהקדים רעמים לברקים, ואנחנו רואים שברקים תמיד באים קודם 
לרעמים כמו שמסיקה הגמרא לעיל שמסתבר כרב אחא בר יעקב שבריק ברקא 
ומנהמי ענני. אלא שעדיין היה מקום לומר שלעיל מדובר בברקא תקיפא ששובר 
גזיזא דברזא והוא קודם לרעמים שהרי הוא הגורם לרעמים, אבל כאן מדובר 
בברקים שאינם תקיפים והם לא מקדימים לרעמים כגון ברקא חיורא או ירוקתא 
המבוארים בסמוך שאינן ברקים של אש גמור כמו ברקא תקיפא. אלא שהיה 
סבור המקשן שעל ברק שאינו ברקא תקיפא אין ראוי לומר שכחו וגבורתו, 
ולזה הקדימה הגמרא את דברי המשנה שעל הברקים הוא אומר שכחו וגבורתו, 
ואם כן זה לא ברקא ירוקתא או חיורא וזה גם לא ברקא תקיפא מכיון ששנה 
זאת התנא אחר רעמים. ואם כן שאלה הגמרא מאי ברקים. ורבא ענה לו 'ברקא' 
שאפילו אם אינו ברקא תקיפא אלא ברק לחוד כגון ברקא חיורא וברקא ירוקתא 
מברכים עליו שכחו וגבורתו מלא עולםלא. 

בהגהות רבי אלעור משה הורוויץ (ד"ס פ6) ביאר שרבא בא לאפוקי מברקא 
תקיפא שלמדנו לעיל שאז צריך להמתין לרעם ולברך ביחד כיון 

ששניהם דבר אחד. וכאן גם על ברק לחוד יכול לברךעב. 
במעון הברכות (ל"ס מפֿ) ביאר על פי הירושלמי (פ"ט ס"נ, סונ נקמון) שברקים 
שיש הפסק ביניהם על ידי שהעננים הולכים מברך על כל ברק וברק, 
אבל כשאין הפסק ביניהם מברך ברכה אחת. ומעתה בלשון המשנה שכתוב 
'ברקים' לשון רבים, יש לטעות ולומר שמספיק ברכה אחת על ברקים הרבה 
ואפילו אם יש הפסק ביניהם. וזה שואלת הגמרא מאי ברקים, הרי גם דרכו 
לבוא יחיד. ומתרץ רבא ברקא יחידאה והיינו שאם מפסיק צריך לברך כל פעם 
ופעם. והמשנה נקטה ברקים בלשון רבים להשמיע אפילו הרבה אם אין הפסק 

ביניהם נחשב כאחד ודי בפעם אחת. 
בברכת אברהם (ד"ס פסי) ביאר ששאלת הגמרא היא האם יש ברקים מיוחדים 
לברך עליהם כמו שאמרה הגמרא ברוחות או על כולם יש לברך, ואם 
יש ברקים מיוחדים מה הם. ואמר רבא 'ברקא', שעל סתם ברקא יש לברך ואין 
חילוק ביניהם?. 

בשלמה משנתו (ד"ס מלֿ) ביאר שרבא בא לאפוקי מברקא תקיפא לעיל שלא 
מברכים על זה ולא עליהם דיברה המשנה מכך שלא שנה את זה 
התנא יחד עם רעמים [כי הרי הוא בא יחד עם רעם] אלא הפסיק בין רעמים 


סט. בבארות המים (ע"י ד"ס נכק6) כתב שצריך לומר 'ברקא נהורא'. | ע. וכן ביאר בעולת אהרן 
(ל"ס ענ) ובהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס מ6) באופן ראשון, ובבן יהוידע (ד"ס מפי). והוסיף 
שאפשר שמה שנקט התנא לשון רבים כיון שנקט זועות זיקין ורעמים בלשון רבים נקט גם ברקים 
בלשון רבים. וראה בחידושי המלבי"ם (ד'"ס מפ). ‏ עא. ובזה ביאר שלכן שינה רש"י בלשונו שלעיל 
גבי ברקא תקיפא פירש ברקים של אש דהיינו שמבריק במראה אש ממש. וכאן פירש רק שמבריק 
האור אבל לא מראה אש ממש. עב. וכן ביאר בברך משה (ד"ס מ6. = עג. והביא שם שהבית 
נתן (ל"ס ועל הכעמיס) גרס מאי ברקים אמר אביי ברקא יחידאה. ולפי זה מובן שזה כמו שדנה הגמרא 
לעיל מה הם רוחות, לפי שלא על כל הרוחות מברך, כך אינו מברך כי אם על ברקא יחידאה. 
עד. וכתב שאולי צריך לומר רבא אמר 'ברקאי', כמו שכתוב ביומא (כ) הרואה אומר 'ברקאי', 
ופירש רש"י (שס ד"ס נכק6) שזה לשון צהר והיינו ששם ברק הוא לאו דווקא ברק של אש כמו 
ברקא תקיפא רק הוא מלשון צהר שהאיר השחר. וכן ברש"י כאן צריך לומר 'מבריק צהר'. 
עה. הביאו המשנה ברורה (פ" כמ פק. | עו. וכתב שכן נראה מרש"י (ל"ס וככק6) שכתב על ברקא 
יחידאה וירוקא וחיורא כולהו קשיין שאינן של ברכה ולכן אינו מברך עליהם. והגמרא לא הוציאה 
מכלל זה גם ברק שמחמת חום, שמע מינה שמבוך עליהם. אלא שכתב שמפני שהעולם אינם 
מבינים באלו שאינו מברך לזה לא נהגו לברך כי אם על הברקים הבאים ממטר. ומשמע שאותם 
ברקים שמנה רבא אינם באים במטר, מכל מקום לדינא נראה שעל כל ברקים המאירים מברכים. 


ברכות נט. 


ביאורים 


לברקים ברוחות, אלא מברכים על ברק סתם שהוא של זריחת אור ברקים הבאים 
מחמת חום. 

בברכת ראש (ד"ס וע ביאר שהגמרא באמת לא שאלה מה זה ברק, כיון שזה 
ידוע. רק לברר הדבר על איזה ברקים מברך. עוד ביאר שרבא בא 

לפרש שלאו דווקא ברקא תקיפא שמבריק בעננים מברכים עליו אלא גם על 
סתם ברקעי. ולפי זה כתב שנראה שעל ברקים הנראים בקיץ בלילה בלי מטר 
מברכים עליהם. אלא שהביא מהחיי אדם (מ" כ{ סג ס"ז)עה שברקים הבאים מחמת 
חום אין זה ברקים הנזכרים בגמרא ואין מברכים עליהם. ולפי מה שנתבאר 

אינו כן'י. 

אמנם במאורי אור (ס"נ, ד"ס מפֿ) ביאר שרבא התכוין למה שאמר ברקא יחידאה 
וחיורא וירוקא להשמיע שיש כמה מיני ברקים שאין מברכים עליהם, 

ואין לברך רק על אותו הנקרא 'ברקא' סתם וזהו שבא עם הרעם בעת הגשם, 
ובא למעט כמו יריית הכוכבים בלילות דומה לברק ממש שאינו מברך. ולדבריו 

אין לברך על ברק שמחמת חום. 

ביגיעות מרדכי (ד"ס מפֿי) ביאר שקושיית הגמרא על מה שנקטה המשנה 'ברקים' 
בלשון רבים, וכי על ברק יחיד לא צריך לברך. ואין לומר שהגמרא 

נקטה לשון הפסוק שכתוב (סס(ס עז יט) 'קול רעמך בגלגל האירו ברקים תבל', 
וכן (פס ק₪ ז) 'ברקים למטר עשה'. כיון שהפסוק כתוב על ברקים דעלמא, אבל 
לענין דינא היה לו לתנא לפרש כדי שלא יטעו שעל ברק יחיד לא צריך לברך. 
על זה השיב רבא שלעולם לענין ברכה אין חילוק בין אחד להרבה, אך כיון 
שברק יחיד הוא דבר סכנה ולא מספיק בברכה לחוד אלא גם צריך להתפלל 
ולבקש רחמים כמבואר בסמוך, והתנא כיון שכלל את כל הדברים בבבא אחת 
ולא דיבר אלא לענין ברכה, לכן נקט בלשון רבים להוציא ברקא יחידאה שלא 
מספיק בברכה לחוד. ולפי זה המימרא השניה של רבא שייך גם כן לתשובתו 
על שאלת המקשן. ובזה מבואר מה שהגמרא הקדימה את לשון המשנה ועל 
הברקים אומר ברוך וכו', והרי היה מספיק ברשימת ועל הברקים לחוד כמו כל 
הדברים שמנתה הגמרא לעיל. אבל לפי זה מבואר שדווקא על ברקים הרבה 

מספיק בברכה לבד, אבל על ברקא יחידאה צריך גם לבקש רחמיםל". 
בלב רחב (ד"ס מ6) ביאר שרבא לא בא למעט ברקים הרבה, אלא שלא נאמר 
שברקים היינו הבהקת פני הרקיע כמו שלמדנו לעיל (נ:) וילון הוא דמקרע 
דמגלגל ומחזי נהורא דרקיעא, או קשת מבריקה, אלא היינו ברקא, וכך היו 
קורים לברק בזמנם ברקא. 


איזה צורת ברק עריך לראות 


שם. האחרוניםעט כתבו שכל שרואה את הבזק האור של הברק מברך עליו 

אפילו שלא ראה את מראה הברק עצמו בין העננים. והוכיחו מלשון 

המשנה 'על הברקים' ולא כתוב הרואה, מוכח שלא דומה לברכת הלבנה והחמה 
שצריך לראות את גופם. 


מתי חוזר ומברך על ברק 


שם. הראשונים? הביאו מה שכתוב בירושלמי (פ"ע ס"נ) שעל הברקים רבי ירמיה 

ורבי זעירא בשם רב חסדא דיו פעם אחת בכל יום. ורבי יוסי אמר במה 
אנן קיימין, אם בטורדין דיו פעם אחת, ואם במפסיקין מברך על כל פעם ופעם. 
ופירש הרא"ה (ד"ס ימענמ)5* ש'מפסיקים' היינו שנתפזרו העבים בינתיים ואז 
מברך שוב אפילו באותו יום, אבל ב'טורדין' שלא הפסיק פזור העבים בין זה 
לזה דיו פעם אחת ביום. והירושלמי מביא שהראיה של רבי יוסי היא ממה 
שלמדנו (עי( .) היה יושב בחנותו של בשם כל היום אינו מברך אלא פעם 
אחת, היה נכנס ויוצא מברך על כל פעם ופעם. אם כן רואים שכל שהפסיק 
עליו לברך עוד פעם. וכתב הרא"ה עס) שאינו דומה לרואה הימים וההרים 
והגבעות שאינו מברך אלא לאחר הפסקה של שלשים יום שלא ראה, כיון 
שדברים אלו הם מקומות קבועים בעולם ודיו בברכה אחת משלשים יום 


וכן דעת הערוך השלחן לו" סי כס ס") שמברך. וכן מובא בספר מעשה איש (ס"ס עמי פע) שדעת 
החזון איש לברך גם על ברקים כאלו. ועיין שבט הלוי (פ"י סי מפ) מה שכתב בדברי החיי אדם 
[מה שהברכת ראש למד ברש"י שכתב על ברקא חיורא וירוקתא 'שאינן של ברכה' שאין מברכים 
עליהם, אין משמע כן בפשטות, אלא שגם עליהם מברכים, אלא שרש"י בא לבאר מה זה שאמרה 
הגמרא 'כולהו קשיין', וביאר שאינן של ברכה. אבל אין כוונתו שאין מברכים עליהם. והראיה 
שהגמרא שואלת 'למאי נפקא מינה' הם קשים. ולכאורה לדברי הברכת ראש היה צריך לומר 
שהנפקא מינה הוא שלא מברכים עליהם. אלא על כרחך כמו שנתבאר]. ‏ עז ועיין גם באשל 
אברהם נועפפטט פיי כמ ס") שכתב גם כן שהוא מצדד שלא לברך על ברק בלא רעם ושכן המנהג. 
אמנם עיין ראב"ן (נלטת סי ) שכתב בפירוש שגם על ברק יחיד בלא רעם אומר ברכה זו. וכן בפרי 
מגדים (טס 6"6 סק") מבואר שיש לברך על ברק בלא רעם. עח. ובזה גם ביאר מה שהקדים התנא 
לשנות רעמים לברקים והרי הברקים קודמים לרעמים כמו שהגמרא אמרה לעיל דבריק ברקא ומנהמי 
ענני. ולפי הנ"ל מבואר, כי אמנם הברק הראשון ודאי מוקדם לרעם הראשון, מכל מקום הלא 
הרעם הראשון מוקדם לברק השני וכיון שהמשנה מדברת בהרבה ברקים, משום כך הקדים רעמים 
לברקים. ‏ עט. ציץ אליעזר (י"כ סי כ6), מנחת שלמה (מ"נ סי ד ופ ) ואז נדברו "ו סי כ). 
פ. הרי"ף, חידושי הרא"ה (ד"ס ימפנמ) והרא"ש (פ" ₪ | פא. וכן הביא רבינו יונה (ל"ס 66 בשם 
רבינו חננאל. 


ילקוט 


לשלשים יום לראייתו, אבל זועות ורעמים וברקים שהשניים אינן הראשונים 
עצמן צריך לברך על חדושן הואיל ומפסיקין בפזור העביםפב. והאבודרהם (סוף 
נרכות ססודקס) ביאר שאפילו שגם בבושם זה אותו בושם ומדוע מברך כשיש 
הפסקה, שמכל מקום כיון שהנאתו דומה להנאת אכילה מכרך בכל הפסקה 
שמפסיק. והראב"ד כתב כי ריח חנותו של בשם אינו הדבר ההוא בעצמו שהריח 
מוסיף והולךפג. 

ובדברי חמודות (פ" יג 6פ 65) כתב שהראשונים באים לאפוקי שאם נתפזרו על 

ידי הרוח אחד הנה ואחד הנה אבל עדיין מעונן כל הרקיע שאינו 
מברך. אמנם במאמר מרדכי (פו"פ סי" ככ פק"ג) כתב שנראה לו ברור שכל שנתפזרו 
העבים וזרחה השמ<טא הלבנה בין ברק לברק אף על פי שהשמים מעוננים 
הרבה שהעננים אחד הנה ואחד הנה אלא שהשמש או הלבנה מאירים בין ענן 

לענן צריך לחזור ולברך דהוי היסח הדעתפד. 


ביום אחר ודאי מברך 


שם. בגדולות אלישע (דגור, סי" ככ ס"ק יג) הקשה על הטור והשלחן ערוך (פס ס"<) 
שכתבו שאם לא נתפזרו העבים נפטר בברכה אחת, ומשמע שכל זמן 


אוצר החנהה עבים מקושרים אפילו שנמשכו שני ימים או יותר נפטר בברכה אחת. וקשה 


מדברי הירושלמי [לעיל] שבטרודים שלא נתפזרו העבים בינתים דיו פעם אחת 
ביום, ואם כן משמע שבלא נתפזרו אין נפטר בברכה אחת אלא יום אחד וביום 
השני צריך שוב לברך. וצריך לומר שמה שהטור כתב שכל זמן שלא נתפזרו 
העבים דיו בברכה אחת היינו דווקא ביום אחד וכדברי הירושלמי. אלא שלאחר 
מכן כתב שאם כוונת הטור והשולחן ערוך שביום אחר אפילו שלא נתפזרו 
העבים מברך פעם אחרת היה להם לפרש זאת. אלא ודאי הם סוברים שכל זמן 
שלא נתפזרו העבים די בברכה אחת. ומוכרחים לפרש שמה שאמר הירושלמי 
דיו פעם אחת ביום לאו דווקא ולא בא להשמיענו אלא שכשנתפזרו העננים 
מברך בכל פעם ופעם. והוכיח שהרי הירושלמי סמך דינו מבשם שיושב בחנותו 
כל היום שאינו מברך, ושם פשוט שאם היה יושב בחנותו של בשם ביום 
ונמשכה ישיבתו בלילה ולא יצא שאינו מברך5ה. אלא על כרחך שהירושלמי רק 
בא להשמיע שאם נתפזרו העננים מברך בכל פעםפי. 
המאמר מרדכי (פו"ם סי כמ פוף סק"ג) כתב שמסתבר כל שעבר הלילה אף על 
פי שלא נתפזרו העננים צריך לברך למחרתופז. אלא שבגדולות אלישע 
(עס) כתב שנראה שאין הדבר פשוט, שדווקא בשני ימים אמרו בירושלמי 
שחלוקים זה מזה, אבל ביום ולילה אפשר כיון שיום ולילה נחשבים כאחד 
שלכל הדברים היום הולך אחרי הלילה אפשר שאינו מברךפח. 


מברכים תוך כדי דיבור 


שם. הרא"ש (פ" ינ) הביא את דברי הירושלמי (פ"ע ס"ס היה יושב בבית הכסא 
או בבית ספיקריאפל אם יכול לצאת ולברך בתוך כדי דיבור יצא ואם 


פב. והב"ח (פ"ת סי ככ ד"ס נתפורו) ביאר שכל ברק הוא בפני עצמו ולכן צריך לברך כשנתפזרו דהוי 
היסח הדעת. וכן כתב בביאור הגר"א (פס סי" כ פק") שזה גם הטעם בבשם שיוצא החוצה שמסיח 
דעתו. פג. עיין בבאר יהודה (נככופ פ"י סוף סי"ד) שהעיר מדוע השמיט הרמב"ם דין זה של הירושלמי 
לחלק בין טרודים למופסקין לענין שיברך שנית. פד. אלא שלאחר מכן הביא את הדברי חמודות 
שהביא את לשון רבינו חננאל שכתב 'ושמים זכו בעיניו' שמשמע שאין כלל עננים. אלא שכתב 
שאין זה מוכרח שיש לומר שרבינו חננאל נקט לשון הפסוק, וגם כוונתו שהשמים זכים באיזה 
מקומות דהיינו בין ענן לענן. אלא שמלשון רבינו יונה שכתב 'כיון שלא נפסקו העננים לגמרי די 
בברכה אחת', משמע כדברי הלחם חמודות. אלא שכתב שמלשון הרא"ש (פ" יג) והטור והשלחן 
ערוך (פ"ם סי כמ ק"נ) משמע שכל שנתפזרו צריך לברך ולאו דווקא שהשמים זכו [וכן נקט הכף 
החיים (שס ק"ק יג)]. והביא שם גם בשם הגהת סמ"ק (פ" ק₪) שכתב פירוש שלא זרחה השמש בינתיים 
ובלילה שלא נתפזרו העבים. אם כן מוכח גם כן כך. וראה בגדולת אלישע ((ֿו"פ עס פ"ק יכ) שהביא 
את דברי המאמר מרדכי וכתב שהרואה יראה שאין בדבריו כדי שביעה לדחות דעת הסוברים שרק 
כשנתפזרו העבים לגמרי מברך. אך בפעולת צדיק (06, מ"ג סי כטו) נקט שאין צורך שיטהר לגמרי 
שמלשון עתפזרו' משמע שיש פיזור לבד, ורבינו חננאל לא נקט נמחו העבים או הלכו העבים. 
ומה שכתב 'ושמים זכו בעיניו' בא לאפוקי אם נתפזרו ובאותו מקום שנתפזרו עדיין יש עבים 
קלושים בכגון זה לא קרינן נתפזרו כיון שעדיין רושם העבים שמה ולעולם לא צריך שיטהר כל 
הרקיע מהעבים. וראה עוד אשל אברהם (גוטpפטם‏ פו"ם פס ק"כ). ‏ פה. כן גם כתב הט"ז (סי פלנט מק"כ). 
פו. אלא שהמשנה ברורה (פס פק"פ) פסק את דברי הירושלמי שדווקא באותו יום אבל ביום אחר 
בכל גוונא צריך לחזור ולברך. וראה בשער הציון (שס פק") שציין שירושלמי זה הובא ברא"ש, 
וסיים השער הציון לעיין שם. והמעיין ברא"ש יראה שנוסחתו בדברי הירושלמי שונה מהנוסחה 
שלפנינו. והיינו שהרא"ש כותב 'דיו פעם אחד בכל יום' ולא כנוסחתינו 'דיו פעם אחת בכל היום'. 
ומלשון זה משמע ודאי שיש לברך פעם אחת בכל יום אף אם העננים לא נתפזרו, מה שאין כן 
לענין חנותו של בשם שכתוב 'כל היום', הוא באמת לשון הפלגה שאפילו אם יושב הרבה זמן 
בחנות אינו מברך שוב אלא אם יצא ממנה. ובטעם החילוק בין דין ברקים לדין חנותו של בשם 
לענין זה [שמזה הביא ראיה הגדולות אלישע לדבריו], בקצות השלחן (סי סו ננלי הענתן ס"ק כנ) ביאר 
[שגם דייק מדברי הירושלמי כדברי המשנה ברורה] שדווקא בחנותו של בשם אין צריך לחזור 
ולברך מפני שמריח כל הזמן את אותם בשמים עצמם ולכן הלילה אינו מפסיק בזה, אבל בברקים 
ורעמים שכל ברק ורעם הוא אחר לכן לילה נחשב הפסק. ‏ פז. מבואר שלדעתו לגבי דין זה 
יום חדש נקרא מהבוקר ולא מהלילה הקודם. וכן כתב בהליכות שלמה (פכ"ג פכ"ס). ‏ פת. ובקצות 
השלחן (ס" סו ננדי סטמן ס"ק כג) רצה בתחילה לומר שהשינה בלילה היא הגורמת הפסק, ועל כן אם 
היה ניעור כל הלילה לא יברך שוב. ואף שלענין ברכות התורה יש פוסקים הסוברים שאף הניעור 
כל הלילה צריך לברך בבוקר, זהו דווקא לענין ברכות התורה מפני שמעיקרא תיקנו לברך אותם 


ברכות נט. 


ביאורים 


קצה 


לאו לא לצא וכן ינפסק בשולחן ערוך (פֿו"ס סי כמ ס"ג). ובט"ז (שס קק"3) ביאר 
שכשיכול לצאת יצא ויברך כיון שאפשר לו לעשות כראוי ולברך בסמוך יעשה 
כן, ואם אי אפשר לו לצאת ולברך כל כך בסמוך, אינו צריך לצאת בשביל 
הברכה. והוסיף שנראה שאין השיעור של הברכה תוך כדי דיבור ולאחר שיעור 
זה לא יברך, שאם כן היה צריך לומר דין זה על עיקר הדין ששיעור הברכה 
הוא תוך כדי דיבור ולא לומר דין זה על בית הכסא. אלא שודאי אחר שיעור 
תוך כדי דיבור גם כן צריך לברך כל שאפשר לו, וכמו לענין רואה אילנות 
(סס סי ככו ס"6) שאין דין תוך כדי דיבור, אלא שלגבי בית הכסא אמרו לענין 
החיוב עליו לצאת משם ולמהר לברך, בזה חילקו אם הוא תוך כדי דיבור 
או לא. 
אלא שבחמר משה (שס סק"פ) הקשה מנין לט"ז שאין דין תוך כדי דיבור בברכת 
הברקים והרעמים, שאפשר לעולם כל שלא בירך תוך כדי דיבור שוב לא 
יברך שמה שעבר אינו, ורק תוך כדי דיבור כדיבור דמי, ואין טעם לחלק שדווקא 
בבית הכסא יצטרכו תוך כדי דיבור [כדברי הט"ז], ולא דומה לאילנות שרואה 
אותם כל שעה לכן מועיל גם לאחר מכן. אלא שדין ברכת הברקים והרעמים 
הוא תוך כדי דיבורצ. ועל פי זה כתב האליה רבה (טס סק"ו) שאם עשה צרכיו 
ונטל ידיו ושמע ברק יברך על הברק קודם שיאמר אשר יצר, שהרי אם יאמר 
תחילה אשר יצר לא יוכל לברך בתוך כדי דיבור לראיית הברקצא. 
ובשולחן ערוך הרב (סדר נככות סנסגין פי"ג סי"ז) הביא את מחלוקת הפוסקים האם 
אפשר לברך אחר כדי דיבור, וכתב שספק ברכות להקל, לכן אחר 
תוך כדי דיבור יברך בלא שם ומלכות. 


באיזה אופן מדובר ביושב בבית הכסא 


שם. לעיל נתבאר מדברי השולחן ערוך שביושב בבית הכסא ויכול לצאת ולברך 

תוך כדי דיבור יצא. ובברכת אברהם (טלוום, פ"ד סי" קפט, עמ' תפ) ביאר 
שמדובר שעשה צרכיו אלא שלא קינח ולא שפשף. שאם ידיו מטונפות צריך 

לקנחם ויעבור תוך כדי דיבור. 

באור חדש (נוכר, כנל כו ככרכות על פוש סרסופ פות פ, עמ' קד כסו' ספדקופ) ביאר שמדובר 

שנטל ידיו גם כן אחר שקינח ושפשף רק שהוא בבית הכסא ואין יכול 
לברך שם, ואז כשיכול לצאת תוך כדי דיבור יצא, אבל אם קינח ושפשף ולא 
נטל ידיו איך יברך. וגם זה אי אפשר אחר שראה דבר מה שחייב לברך עליו 
[כגון ברקים] שלא לשהות בקינוח ושפשוף ונטילת ידים יותר מכדי דיבור שהוא 
זמן מועט, אם לא שנאמר שיברך בלא שם ומלכות, אף שכל ברכה שאין בה 
הזכרת שם ומלכות אינה ברכה, היכן שאי אפשר שאני, אבל הוא דוחק. והיותר 
נראה שהיושב בבית הכסא היינו לומר שישב במקום הטינופת שאינו יכול לברך, 
ואין פירושו שעשה צרכיו רק ישב במקום הטינופת שדומה לישב בבית הכסא. 
וגם אין לומר שמדובר קודם שעשה צרכיו דהיינו מיד שנכנס לבית הכסא, שהרי 

אסור לברך את ה' כשהוא בבטן המלאה וצריך לנקביוצב. 


בכל יום כמו ברכות השחר. מה שאין כן לענין ברכות הברקים ורעמים שאינן באות אלא לפרקים 
אם כן כל זמן שהוא ער אינו מסיח דעתו. אלא שדן הקצות השלחן שלכאורה כמו שלענין ברכות 
התורה יש מחלוקת הפוסקים אם אדם שישן שינת קבע ביום צריך לברך ברכות התורה הוא הדין 
יש לומר שגם לענין ברקים ורעמים יחלקו בזה. אבל כתב שכיון שלא ראינו מעולם מי שנהג כן, 
וגם הפוסקים לא דיברו מענין זה כלל, לכן נראה שלענין ברקים ורעמים אין הדבר תלוי כלל 
בשינה אלא רק אם עבר לילה או לא. וכתב לבאר שכיון שהברקים והרעמים באים מאליהם ואינם 
פעולותיו אם כן השינה אינה יכולה להיות הפסק, כמו שאם יושב בחדר סגור הרבה זמן ואינו 
רואה הברקים פשוט שלא צריך לברך שוב כשיצא מהחדר. ועיין שם עוד שהאריך בזה וסיים 
שצריך עיון לדינא. אמנם מדברי הברכת הבית (מ"? שער 2 פעכי כרכס ס"ס) מבואר שהדבר תלוי בשינה 
וכתב ואפילו אם בירך ביום אין צריך לברך בלילה כל זמן שלא נתפזרו העבים, מיהו ביום אחר 
מברך ואפילו קודם אור הבוקר אחר שעמד משנתו חוזר ומברך אף שלא נתפזרו העבים. וכתב 
לבאר זאת שכיון שהדבר תלוי בהיסח הדעת על כן אחר שישן שינת קבע בינתיים ודאי הוי היסח 
הדעת. אבל בלילה שקודם היום השני אף שהוא כבר שייך ליום שני, מכל מקום יצא בברכת היום 
כמו בברכות התורה. פט. יש מפרשים בית המרחץ, ויש מפרשים בית שקוצבים שם בשר. מעדני 
יום טוב (פֿות ס. ‏ צ. והביא שם שכן מבואר בר"ן (פקמיס ד. ד"ס ופיסו) שהביא את דברי הירושלמי 
וכתב נראה מזה שאין ברכת השבח אלא בתוך כדי דיבור של ראיה ושמיעה. וכן נקט הנהר שלום 
(פס סק"ד) ובחיי אדם "₪ כל סג ס"ע). וכן הפרי מגדים (פס מקנ"ו סק"כ) פקפק בדברי הט"ז. וכן פסק 
המשנה ברורה (עס פ"ק יכ). אמנם המגן גבורים (פס פנטי סגנוכיס סק" צידד כדברי הט"ז. ועיין שם מה 
שדחה מדברי הר"ן. וכן כתב באליה רבה (שס פק"ו) 'ומכל מקום דברי הט"ז נראין קצת'. וראה פרי 
חדש (פו"ס פ" מג פק". | צא. וציין שם לדברי האור חדש (כל מ רת על סוט סרפו ס"5, עמ' קל סו 
המדסות) שממנו גם מבואר כן, שכתב שאף שצריך לברך אשר יצר תחילה מפני שהיא תדירה יותר, 
כמו שכתב המהרש"ל (פו"ת סי 5, סו"ד נתפנס כלורס סי ז סק"כ), אך כאן כיון שאם לא יברך על הברק 
או הרעם קודם יפסיד את הברכה יכול להקדים ברכה זו לאשר יצר. וכן כתב המאמר מרדכי (עס 
פק")) שכן נראה לו ברור. אמנם בתורת חיים (קופר, פס פק"ו) הביא דברי המהרש"ל, וכתב שאף שיש 
לחוש שלא ישמע עוד ברק ורעם, מכל מקום חיוב אשר יצר חל עליו קודם וגם יוכל לברך על 
הברק והרעם אחר כך, ואם לא יהיו עוד ברקים ורעמים הרי זה אונס ורחמנא פטריה שהרי היה 
עסוק בברכה אחרת. ונשאר בצריך עיון. | צב. על דבריו אלו כתב האליה רבה (שס סק"ו) ואני אומר 
כדי שלא לבטל הברכה דינו כדין נתעורר לו תאוה באמצע קריאת שמע ותפילה כמבואר בשלחן 
ערוך (פי 5 פיי שיכול לגמור. וכן כתב השלטי הגבורים (פ" ככ ף סמגן סק"ו). אמנם המחצית השקל 
(פס סק"ט) ציין לדברי המגן אברהם (ס" 3 פק"נ) שמשמע מדבריו שלא לסמוך על זה אלא בתפילה 
משום שאסור להפסיק בתפילתו, אבל לענין ברכת הרעם לא יברך. ומשום מחלוקת זו כתב המשנה 
ברורה (פס פק"י) שבפרט היכן שמשער עוד קול רעם ויוכל לברך אחר כך בודאי נכון להחמיר. ועיין 


קצו ילקוט 


במגן אברהם (עס סק"נ) כתב שדברי השלחן ערוך שיברך תוך כדי דיבור מדובר 

שלא נגע עדיין במקום הטינופת ולא עשה צרכיו עדיין או שיכול ליטול 

ידיו. שאם לא כן ודאי יתארך הזמן יותר מכדי דיבורצ'. 

באליה רכה (עס סק") ביאר שאפילו שבשולחן ערוך ‏ שס פ" ד סי"פ) מבואר 
777" שלעולם צריך ליטול ידיו מבית הכסא גם בלא עשה צרכיו, מכל מקום 
כאן משום הברכה ודאי שאין צריך ליטול ידיו אם לא בידיו מטונפות. אך בכף 
החיים (שס ס"ק )r‏ כתב שכיון שעל פי דעת הזוהר (סקלמס י:) אסור לברך עד 
שיטול ידיו, לכן הנכנס לבית הכסא אינו יכול לברך אף שלא עשה צרכיו ואין 
ידיו מטונפות עד שיטול ידיו. ומשום זה כתב (פס ס"ק ) שאינו צריך למהר 
ולצאת כשהוא בבית הכסא שהרי צריך ליטול ידיו קודם ולא יספיק לברך בתוך 


בהי דיבגה: 


אם לא בירך מיד לא הפסיד הברכה 


שם. בשו"ת באר משה (טטקן, פ"כ סי י פֿות כ) כתב שאם לא בירך בפעם ראשונה 
לא איבד את הברכה, אלא יברך אם יראה ברק אחר או ישמע רעם אחר 
כך. והוכיח מהמשנה ברורה (פ" ככ פק"י) שאם היה יושב בבית הכסא ושמע קול 
רעם או ראה ברק אם משער שישמע עוד קול רעם ויוכל לברך אחר כך בודאי 
נכון להחמיר שלא יברך בעוד שכבר נתעורר לעשות צרכיו. הרי שפשוט שיכול 
לברך אחר כך. ואפילו אם נאמר שאין מכאן ראיה כיון ששם ישב בבית הכסא 
ולא היה באפשרותו לברך ולכן שפיר יכול לברך אחר כך, מה שאין כן כשביטל 
הברכה כשהיה יכול לברך יש לומר שאיבד הברכה. אך זה אינו שהצל"ח (עינ 
נד. ד"ס כלון) כתב על ברכת 'עושה מעשה בראשית', ש'עושה' הוא לשון הוה 
ושייך על לשעבר ועל להבא, ובחרו בלשון ז===א תיקנו שעשה מעשה בראשית 
שהוא ודאי לשון עבר, משום שגם על הברקים ועל הרעמים תיקנו ברכה זו 
ושם שייך לשון הווה שהם מתהוים תמיד באויר. ואם כן בכל פעם שאנו 
שומעים קול או רואים אור הברק אנו מברכים ומשבחים להקב"ה שנתן כח 
בטבע במעשה בראשית לעשות כח הזה, ואם כן למה לא יברך בפעם שניה או 
שלישית ששומע הרעם או רואה הברק כשלא בירך בפעם הראשונה. 


מה הביאור למבעי רחמי 


ואמר רבא ברקא יחידאה וברקא חיורא וברקא ירוקתא וענני דפלקן 

בקרן מערבית ואתיין מקרן דרומית ותרתי ענני דסלקן חדא לאפי 
חברתה כולהו קשיין למאי נפקא מינה למבעי רחמי. בעין ישראל (ד"ס (פפי) 
ביאר שיש סוג של רחמים תמידיים כלשון הכתוב (דנלס ד 6) 'כי אל רחום ה' 
אלקיך לא ירפך ולא ישחיתך', שאם חס וחלילה יסיר השגחתו אפשר להיות 
חס וחלילה תהו ובהו. אבל יש תפילה מיוחדת 'שובה אלינו בהמון רחמיך' 
יותר מהתמידיים, וזאת היא התפילה בעת רגעים שמתראים בהם סימנים שאינם 

של ברכה חלילה. 


מהו לית בהו מששא 


אמר רבי שמואל בר יצחק הני ענני דצפרא לית בהו מששא דכתיב 

וחסדכם כענן בקר' וגו'. בדרך אמונה (פוכילס, ד"ס עגנ ביאר שכאשר 
העננים אינם עבים ביותר, אז בצאת השמש וחם האויר ימסו העננים ואז יעלו 
למעלה למקום אשר לא יראו עינינו, מה שאין כן כשנקשרו השמים בעב עבה. 


האם הסימן הוא לכל השנה או לאותו יום בלבד 


אמר ליה רב פפא לאביי הא אמרי אינשי כד מפתח בבי מיטרא בר 
חמרא מוך שקיך וגני. רש"י (ל"ה כל) ביאר אם כשתפתח דלתיך בבקר 
ירד לך מטר לְךְּ אני אומר חמר ההולך ממקום למקום להביא תבואה כפול שקך 
תחתיך ותישן עליו ולא תלך אנה ואנה להביא תבואה לפי שיהיו החטים בזול 
בשביל הגשם. ורש"י בתענית (ו: ד"ס מיטי6) ביאר מפני שהשנה מתברכת ויהיה 
שובע בעולם ולא ישתכר במכירת תבואתו. ומשמע שהסימן הוא שבכלל בשנה 
זו לא ימכור כיון ששנה זו מתברכת. אמנם רכינו גרשום (פס ד"ס פון) ביאר שזה 
סימן לאותו יום בלבד שלא יצא למכור כיון שכל היום יורד מטר. 


הרי רבי שמואל דיבר רק שיש עננים 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס 60% הקשה הרי מה שאמרי אינשי מדובר שכבר 
הגשמים יורדים, ורבי שמואל בר יצחק דיבר על 'ענני דצפרא' בלא גשם 


בבאר משה (פטק, מ" פיי ) שהקשה על המחצית השקל שהמגן אברהם שם דיבר לענין אדם הדחוק 
להוצאת נקביו שאין לו להפסיק בתפילה, ואם כן לא קשה כלל על האליה רבה המדבר לענין אדם 
שאינו דחוק להוצאת נקביו אלא התעורר לעשיית צרכיו. ‏ צג. והאליה רבה (ס סק") כתב 
שאשתמיטתיה דברי הברכת אברהם שמדובר בעשה צרכיו. אלא שהמשנה ברורה (פס פ"ק *) פסק כמגן 
אברהם. צד. וראה עוד בישמח לב (ל"ה 6"ס. ‏ צה. ובעינים למשפט (נמ"6 ד"ס ס6) כתב שלפי זה 
יבואר הכתוב (ישעיס פד ככ) 'מחיתי כעב פשעיך', שהפשע הוא עבה כעב. 'וכענן חטאותיך' שהחטא 


ברכות נט. 


ביאורים 


כמו שהביא מהפסוק 'כענן בקר' שאין מביא גשם. ותירץ שבגמרא בתענית (ו:) 
משמע שענני דצפרא זה הגשם של שחריתצד. 


וכי כשיש גשם לא עריך תבואה 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס פון) הקשה וכי כשיורד הגשם אין נצרכים תיכף 

לתבואה. ותירץ שביום הגשם אין איש רוצה לצאת לדרך, לכך אמר 

להחמרים שהיו משכירים חמורים להולכי דרכים שאם יראה בוקר מעונן בודאי 
ירד הגשם היום ואין איש שיצא לדרכו. 


הרי בני אדם אומרים סתם 


לא קשיא הא דקטר בעיבא הא דקטר בענני. ברש"י (ד"ס ס"ג) ביאר שאם 

נתקשרו השמים בעב עבה אז טוב כי ירד גשם רב, ובנקשר ענן קלוש הוא 

ענן בוקר שאין בו ממשצה. ובהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס 6) ביאר 

שמה שהאנשים אומרים סתם כד מפתח בבי מיטרא בר חמרא מוך שקיך וגני, 

ואין זה משנה בין עבים לעננים. משום שמכל מקום צריך שבבוקר כלל לא 
יהיה גשם. 


מדוע רעמים נבראו לפשוט עקמומית שבלב 


אמר רבי אלכפנדרי אמר רבי יהושע בן לוי לא נבראו רעמים אלא 
לפשוט עקמומית שבלב שנאמר והאלהים עשה שייראו מלפניוצי. 
המהרש"א (פ"6 ד"ס (פטע) ביאר משום שהרעם הוא דבר המחריד ביותר ואין ידוע 
בו תועלת לעולם. משום כך לא נבראו אלא לפשט עקמומית שבלב. דהיינו 
להחריד הלבבות של המינים שישובו. כמו שמבואר לעיל (כפ:) שברכת המינים 
תקנוה כנגד מה שכתוב (פסטס כט ג) 'אל הכבוד הרעים צ'. 

בפירוש הבונה (ל"ס ועל הרעמיס) ביאר שהדברים המתהוים באויר כמו רעמים 
ברקים ורוחות וזעף שדיברו בהם חז"ל הראו איך נגלו להם סיבותיהם 

ואופן הוייתם כמבואר לעיל. ולפי שהיה עולה על הדעת שיותר טוב היה שירד 
המטר בנחת באופן אחד תמיד ומה תועלת בדברים אלו. גילו אוזנינו שהם 
לעורר הנרדם בשינת עצלותו מלהבין בגדולת היוצר. כמו שכתוב 'והאלהים 
עשה שיראו מלפניו', שלא נבראו רעמים אלא כדי לפשט עקמומיות שבלב. 
בעיון יעקב (ד"ס ₪ ננלפֿו) ביאר את מה שלמדנו בסוכה (כט.) בזמן שישראל עושין 
רצונו של מקום נאמר (ייפיס י 3) 'מאותות השמים אל תחתו כי יחתו הגוים 
מהמה', עובדי כוכבים יחתו ואין ישראל יחתו. והיינו כי ישראל נקראים על 
שם שהם ישר עם אל ואין בהם עקמומית כלל. מה שאין כן אותם שיש להם 
עקמומית בלב תחתו מאותות השמים שהרי בשביל כך נבראו כדי לפשט 

עקמומית שבלב. 

בטירת כםף ((סעיייו, נקוטיס, פז.) ביאר שרבי יהושע בא ללמד שלא נאמר כי 
הרעמים הוצרכו להבראות יען שעל ידי הרעמים נשבר הענן ועל ידי 

זה שולח מים על פני חוצות, לזה בא ואמר שאינו כן אלא לפשט עקמומיות 
שבלב ועל ידי זה יראים את ה', שאילו לשבר את הענן שירדו גשמים לזה לא 

היה צריך רעם כי אין מחסור לה' להושיע. 

בפנים מסבירות (ד"ס 6מכ) כתב שראוי לשום לב למה נשמעים הרעמים דווקא 
בשעת הגשם. וכן יש לדעת למה כמה פעמים יורדים הגשמים ולא נשמע 

קול רעם וברק אינו נראה. וביאר על פי הגמרא בתענית (כס.) שרבי חייא שמע 
שני עננים שאמרו אחד לשני בא ונלך וניתן מטר בעמון ומואב. ואמר רבי חייא 
להקב"ה רבונו של עולם כשנתת תורה לעמך ישראל חזרת על כל אומות העולם 
ולא קיבלוה עד שבאו ישראל וקיבלוה, ועכשיו אתה מניח את ישראל ונותן 
לאומות העולם מטר. אם כן נראה מזה שעל ידי זכות קבלת התורה הקב"ה 
נותן לעם ישראל מטר אף אם אינם ראוים לכך. אם כן זהו הטעם שלפעמים 
הקב"ה נותן מטר בלי רעמים וברקים היינו בזמן שהן ראויים לכך, ואינו צריך 
להזכיר להם זכות מתן תורה שהיה ניתן להם בקולות וברקים. אבל אם אינם 
זוכים להוריד להם מטר כי אם על ידי זכות מתן תורה, לזה ניתן להם מטר 
על ידי קולות וברקים כדי שיהיה על ידי זה נזכר להם זכות מתן תורה. ולזה 
אמר רבי יהושע בן לוי לא נבראו רעמים אלא לפשט עקמומיות שבלב, שעל 
ידי שרואים הברקים ושומעים הקולות על ידי זה הם יודעים שלא היו ראויים 

להוריד להם מטר וחוזרים בתשובה. 

באומר השכחה (ל' שעיס פיק, ד"ה 06 הביא לפרש שהיות ולא טוב האדם לירא 
ולפחד מקול הרעם כי בזה מראה אשר נפשו אינה מתוקנת כהוגן, וזולת 

זה איננו ירא מהקב"ה אשר הוא גבוה מעל גבוהים. על זה אומרת הגמרא לא 


יותר קל כענן. | צו. עיין שפתי חכמים (ד"ס 6 שמאמר זה שייך לגמרא לעיל שמדובר על רעמים. 
וראה בלב רחב (ד"ס 056 שביאר שמאמר הרואה את הקשת [בסמוך] קשור בענין הברק לומר שאין 
זה הברקים שבמשנה שמברך עליהם שכחו וגבורתו [כפי שנתבאר לעיל], ואגב זה הביא את המאמר 
בענין הרעמים שנבראו לפשט העקמומית שבלב. עיי"ש. | צז. עיין בספר מרא דשמעתתא ופ עה) 
שהביא מנהגו של הגרמ"א פריינד על פי קבלתו מחסידים שלא לברך על רעמים אלא בחזקים ביותר 
שבאים בקול רעש גדול שעליהם מכוונים דברי הגמרא לא נבראו רעמים אלא לפשט עקמומיות שבלב. 
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ילקוט 


נבראו רעמים אלא לפשט עקמומיות שבלב. ועל זה מביאה הגמרא את הפסוק 
'והאלהים עשה שיראו מלפניו', והכוונה כי רק מלפניו יש לפחד ולא מהרעםצח. 
בעין אליחו (ד"ס פמכ) ביאר שלרבי יהושע בן לוי היה קשה מהמבואר במדרש 

(נ"ר טז ג) אומרים לנהר פרת למה אין קולך הולך. אמר להם איני צריך, 
מעשי מודיעים אותי, אדם נוטע בי נטיעה והיא עושה לשלשים יום. רואים 
שמדבר טוב אין הקול נשמע, ולכן היה קשה לרבי יהושע בן לוי הלא הרעם 
הוא מהעבים המורידים גשמים, וגשם הוא סימן טוב, ואם כן צריך שיהיה 
בלחש ולא בקולות. אבל מבואר בפרקי דרבי אליעזר (פ"ס) אמר רב יהודה פעם 
אחת בכל חודש וחודש סילונות עולות מן התהומות ומשקים את כל פני האדמה, 
והעבים משמיעים את קול צינורותיהם לִימִים והימים משמיעים את קול 
צינורותיהם לתהומות, ותהום קורא את תהום להעלות מים וליתן לעבים, והעבים 
שואבים מים מן התהומות. ובמקום שיפקוד להם הקב"ה להעלות ולהמטיר שם 
מגשימים, והארץ מתעברת וצומחת כאשה אלמנה שהיא מעוברת מזנות. אבל 
כשירצה הקב"ה לברך צמחה של ארץ וליתן צִידָה של בריות פותח אוצרות 
הטוב שבשמים וממטירם על הארץ שהם מים זכרים ומיד הארץ מתעברת ככלה 
שהיא מתעברת מבעלה הראשון, ומצמיחה זרע של ברכה. היוצא מזה שאימתי 
הוי קולות, בעת שמתעברת כאלמנה, אבל כשיהיה מן אוצר הטוב אזי אין שם 
קולות. ולכן כהיום שהיא כאלמנה היא נותנת קולות, אבל כשיהיו הלבבות 
טובים אזי יהיה מן אוצר הטוב ולא יהיו קולות, ולכן אמר לא נבראו רעמים 

אלא לפשוט עקמומיות שבלב. 


מהו הלשון לפשוט עקמומיות 


שם. בפרשת מרדבי (ד"ס נפפט) ביאר שהדם שבלב יוצא תמיד לחלל הגוף, ורובו 

בגוף ומיעוטו בלב, רק כשהאדם מתפחד מתקבץ כל הדם אל הלב, ולכן 

מתלבן פני החרד. וכן אמרו בנדה (ש.) חרדה מסלקת הדמים. וכיון שכל הדם 
מתקבץ בלב, על כרחך שיתפשטו כל הקמטים שבלב כדי לקבל את הדם. 


יש נוהגים לפתוח בעשרת הדברת בעת הרעם והברק 


שם. בספר הברית (מ" מפמר י פי"ד סוף ד"ס ודע נפמנס) הביא שיש נוהגים לפתוח 

חומש פרשת עשרת הדברות בעת הברק והרעם ואין לשחוק עליהם במנהג 

זה, כי הטעם הוא בעבור כי שם נאמר (שפות יע עו) 'ויהי קולות וברקים', כלומר 

זכות אותן הקולות והברקים של מתן תורה אשר קיבלנו מגין עלינו מן הקולות 

והברקים האלה המסוכנים. ושם נאמר (פס כ י) 'אל תיראו כי לבעבור נסות אתכם 
בא האלהים ובעבור תהיה יראתו על פניכם לבלתי תחטאוי. 


הוא הדין כל הדברים המבהילים 


שם. במאורי אור (מ"ד ד"ס () ביאר שלאו דווקא רעמים נבראו לפשט עקמומית 

שבלב אלא הוא הדין שאר בהלות ופחדים בכלל רעמים שמרעימים 

ומרגשים לבות בני אדם. ובפרשת מרדכי (ד"ס (פפט) ביאר שמה שחז"ל פירשו 

את זה דווקא על רעמים משום שהרעמים באים בזמן הגשם ומפתח של גשמים 

ביד הקב"ה כמבואר בתענית (3), ועל כן מפרשת הגמרא שמה שכתוב 'והאלהים 
עשה שיראו', אלו הרעמים. 


אין כוונת הפסוק כמשמעו 


וא"ר אלכסנדרי אמר רבי יהושע בן לוי הרואה את הקשת בענן צריך 
שיפול על פניו שנאמר כמראה הקשת אשר יהיה בענן וגו' ואראה 
ואפול על פני. וברש"י (ד"ס 5ין) ביאר לפי שהוא מראה כבוד ה'. ובתוספות 
רי"ד (פגיגס עו. ד"ס לכתיכ) כתב שודאי שאין כוונת הכתוב כמשמעו, שאין זה כבוד 
כלפי מעלה לומר כן, אלא כמו שאין אדם יכול לכוין מראה הקשת מהו, 
שבמקום שנראה לו אדום נראה לו ירוק וכל מיני מראות ואינו יכול לכוין בו 
מראה ברור, כך מראה השכינה אין יכולים לכוין בבירור מה הואצל. 


הרי יחזקאל כן נפל על פניו 


לייטי עלה במערבא משום דמחזי כמאן דפגיד לקשתא. בכסא רחמים (ל"ס 
ליטי) הקשה שהרי יחזקאל כן נפל על פניו כמו שהביאה הגמרא את 
הפסוק (יפוק% 6 כת) 'כמראה הקשת אשר יהיה בענן וגו' ואראה ואפול על פני. 
ותירץ ששם לא היה קשת אלא כעין קשת כמפורש בפסוק 'כמראה' הקשתל. 
עוד תירץ שאינו אסור אלא מפני מראית העין והוא לא ראה אלא במראה 
הנבואה והשתחוה ואין כולם רואים אותו ואין בזה משום מראית העין. עוד 
תירץ שיחזקאל נפל בדרך נפילה ממש מפני היראה ולא בדרך השתחוייה. 


צח. ועיין עוד במה שביאר במי השלח (ד"ס ₪ (נלפֿו). ‏ צט. וכעין זה כתב בבן יהוידע (פגיגס טו. 
ד"ס המסמכנ). וסיים את דבריו ומה שאסור להסתכל בקשת היינו מפני שנעשה בו דמיון למראה כבוד 
השכינה לענין זה שביארנו, על כן צריך לנהוג בו כבוד שלא להסתכל בו. וראה רמב"ן (נספיפ ט 
ינ שכתב שיש בדבר זה סוד נעלם. ק. אלא שהקשה שעדיין הרי נראה כמשתחוה למראה הקשת. 


ברכות נט. 


ביאורים 


קצז 


רבי יהושע בן לוי לא חולק על מערבא 


שם. במגיד תעלומה (ד"ס ופמר) כתב שודאי רבי יהושע בן לוי גם כן סובר כבני 

מערבא, רק שרבי יהושע בן לוי לא ראה קשת ולא נראתה קשת בימיו 
כמבואר בכתובות עו6). ואמרו בזוהר (ס"6 ₪ ענ:) אל יצפה לרגלי המשיח עד 
שיראה קשת בגוונים נהירים, ואז תצפה למשיח, מהכתוב 'וראיתיה לזכור ברית 
עולם', והיינו כשאראה אותה בגוונים המאירים אזכור ברית עולם שנשבעתי 
לאבות לגאול את בניהם. ורבי יהושע בן לוי לא ראה קשת מימיו והיה מצפה 
על אותו קשת בגוונים נהירין, ואמר כשיראה האדם אותו הקשת צריך שיפול 

על פניו. ואפשר שהלכה כמותו כשנזכה לראות אותו הקשתלא. 


מדוע שלא יברך 


אבל ברוכי ודאי מברך מאי מברך ברוך זוכר הברית. המהרש"א (" ד"ס 
כלוכי) ביאר שלא נאמר שכיון שכשנופל על פניו נראה כמשתחוה לקשת 
דהיינו שמחשב שיהיה שם מראה שכינה בעצמה לכן לא יברך מטעם זה גם 
ברואה הקשת משום שנראה כמברך לקשת שהוא חושב שיהיה זה השכינה 
עצמה, אלא ודאי מברך. וזה הגמרא שאלה מאי מברך שלא נאמר כן שהוא 
מברך לקשת. ועונה הגמרא שמברך 'זוכר הברית', ועכשיו הוא כלל לא מחשיב 
את הקשת אלא שהוא זכירת הברית בעלמא כמו שכתוב (נלפפית ט יד-טו) 'ונראתה 
הקשת בענן וזכרתי את בריתיי. 

בפרשת מרדכי (ל"ס 5ין) ביאר שהקשת הוא בא לסימן שהדור חייב כליה אלא 
שברית הקשת מגין עליהם. ולכן מבואר בכתובות (עו:) שבימי רבי 

יהושע בן לוי לא נראתה הקשת, שכשיש צדיק בדור הוא מגין על הדור, לכך 
אמר רבי יהושע בן לוי שמי שרואה קשת הוא יודע בנפשו שאינו צדיק, וצריך 
להתבייש מלפני הקב"ה ויפול על פניו. אמנם בארץ ישראל לא ירד המבול 
כמבואר בזבחים (קיג:), וכשרואים הם קשת אי אפשר לומר שבא להראות שהיו 
ראוים שיבוא המבול עליהם ולמה לו ליפול על פניו, ומזה שנופל נראה כאילו 
משתחוה לקשת והייתי אומר שבארץ ישראל אין צריך לברך כלל על הקשת 
כיון שהם בטוחים מהמבול, לכך אמרה הגמרא שמכל מקום גם בארץ ישראל 

מברכים על אות הברית שכרת עם כל העולם. 


הרי אסור להסתכל בקשת 


שם. האבודרהם (סל' כככות סשנס וססודפס ד"ס מסי כופות) הביא שהרא"ש נשאל איך 
מסתכלים בקשת כשמברכים, והרי מבואר בחגיגה (ט) המסתכל בקשת 

עיניו כהות. ותירץ שאין מסתכל כרואה כי המסתכל מוסיף ומדקדק בהבטתו 

יותר מהרואה ולהביט אסורקב. ובלבוש (פו"ס סי' ככט ס") ביאר שזה נראה כמחציף 
וכמיקל בכבוד הי יתברן, אבל דהה ראייה בעלמא שרואים בו מותר. 


ביאור נאמן בבריתו וקיים במאמרו 


במתניתא תנא רבי ישמעאל בנו של רבי יוחנן בן ברוקא אומר נאמן 
בבריתו וקיים במאמרו. האבודרהם (סל' כרכות סנק וססוד6ס. לס מלי 

כוסות) ביאר שכשהקב"ה רואה את הרשעים רוצה להחריב את עולמו ורואה 
הקשת וזוכר הברית ונמנע. ואין לומר שצריך הקב"ה זכירה שהרי אין שכחה 
לפניו, אלא מראה לעולם כשהם רואים את הקשת שרבו רשעי ישראל ואלמלא 
השבועה היה מחריבו. וזה פירוש הברכה 'נאמן בבריתו' שלא יעברנו אפילו 
שרבו הרשעים. וקיים במאמרו' אפילו לא היה הברית, כיון שאמר בדיבור 
בעלמא (נלפפים ט ) ולא יהיה עוד מבול לשחת הארץ' ברור שיקיים מאמרו. 
המהרש"א (ס"פ ד"ס ניופי) ביאר שעל ידי הקשת זוכר הברית ונאמן הוא לעשות 
כן שלא להביא מבול לעולם. ולפי שאין כל חדש תחת השמש ולא 

נברא הקשת עכשיו לזכור הברית, אמר עוד 'וקיים במאמרו' שכבר נברא הקשת 
במאמר בששת ימי בראשית, כמו ששנינו (פנות פ"ס מ"ו) עשרה דברים נבראו 

בערב שבת ואחד מהם זה הקשתקי. 

בבניהו (ל"ס טמן) ביאר 'נאמן בבריתו' היינו שנתן הקשת וכרת ברית בו שלא 
יביא מבול לעולם. ועם כל זה הוא 'קיים במאמרו', כי דבר שדינו צריך 

להיות מדה כנגד מדה יביאהו מדה כנגד מדה, באופן שאין סותר למה שגזר 
בברית שלו של הקשת וכיוצא. וכמו במצרים שהטביעו את ישראל ביאור ועל 
פי חוקי ה' צריך להענישם במים, אז אינו מביא מבול על העולם אלא יביא 
רק על אומה אחת שהיא אומה שעשתה רעה לישראל ולהענישם במדה כנגד 
מדה. ולכן מבואר במדרש (שמו"כ 6 ש) שאמרו יועצי פרעה לדונם במים ואז אין 
פחד כי כבר נשבע שלא יביא מבול לעולם. אך לא ידעו שעל כל העולם כולו 
אינו מביא אבל על אומה אחת מביא. ונמצא לפי זה ביאור הברכה עאמן 


ובלקח יעקב (ד"ס 6 ביאר שלא נפל אלא כשנפתחו השמים, שכתוב (יפוק% 5 6) 'נפתחו השמים 
ואראה מראות אלהים כמראה הקשת'. ואם כן משמע שיחזקאל לא נפל לקשת אלא לכבוד השכינה 
הוא נפל. ‏ קא. וראה במנחת יהודה (ד"ס 006 בזה. = קב. וכן כתב בספר חסידים (כ' מקה סכסן 


עמ' י6.). קג. ועיין בסמוך מה שנתבאר מהרמב"ן. 


ילקוט 


קצח 


בבריתו' שכרת שלא יביא מבול לעולם, 'וקיים במאמרו' שאמר לדון החייב מדה 
כנגד מדה. 


מדוע הגמרא חוזרת ומפרשת 


אמר רב פפא הלכך נימרינהו לתרוייהו ברוך זוכר הברית ונאמן בבריתו 

וקיים במאמרו. באוצר חיים (ד"ס ניפרינסו) ביאר מה שהגמרא חזרה לפרש 

זוכר הברית וכו', ולא הסתפקה במה שאמרה נימרינהו לתרוייהו, שהייתי אומר 

שאין קפידא על איזה חלק בברכה אומר ברוך בשם ומלכות, משום כך חוזרת 
הגמרא ומשמיעה שדווקא כסדר הזהלד. 


כך היה דרך רב פפא 


שם. במהר"ץ חיות (פעטת ז. דיס הנכן) כתב שכך היה דרכו של רב פפא בכל 

מקום שיש מחלוקת לעשות כדברי שניהם אם אפשר, כגון כאן שאמר 

'נימרינהו לתרוייהו' וכן מבואר בחולין (מו. פס.) לענין איסור וכן לענין סימני 
חגביםקה. 


שם. הנצי"ב בהעמק דבר (נרפסית ט יל-) הקשה שכל לשון הברכה מיותר, 
והיה מספיק לומר זוכר הברית'. ותירץ על פי ביאור הפסוקים שם 

שיש שני אופני ראיית הקשתלי, שיש אופן שהקשת נראית כרגע ונתכסית 
מיד, ובאופן זה הסימן הוא שהגשם אינו בא מתחילה לברכה אלא לשטף 
מים רבים ולהיות מבול רחמנא ליצלן, אבל הקב"ה זוכר הברית והגשם בא 
לעונש לשטוף רק כמה בני אדם ובהמה רבה אבל לא לשחת כל בשר. ועל 
זה בא נוסח 'זוכר הברית' לומר שבלא זה היה כח הדין לשטוף מכל וכל 
כמו במבול. אבל יש אפשרות שהקשת תהא בענן משך זמן ולא תיעלם מיד 
על ידי שיהא הגשם עם זוהר השמש מעורבים, ואז לא די שהקשת לא בא 
למבול לשחת אלא הקב"ה זוכר ברית עולם להנהיג הטבע ולקיום העולם. 
וידוע שמשמעות נאמן' הוא לשלם שכר. וכן ביאור הלשון עאמן בבריתו', 
שבהיות הקשת בענן משך זמן הוא לסימן ברכה לארץ?ז. ויש אופן שאין 
כלל קשת אלא שיש גשם שוטף, וגם על זה יש הבטחה של הקב"ה שלא 
יביא מבול לעולם (שס פ כ) 'לא אוסיף לקלל את האדמה', וזה מה שאומרים 

יוקיים במאמרויקף. 
בבן יהוידע (ל"ס זוכל) ביאר מה שמזכירים שלשה דברים. לפי שהקשת יש בו 
שלש גוונים והם לבן כנגד קו החסד ואדום כנגד קו הגבורה וירוק כנגד 
קו הרחמים. וכנגד אלה אומרים שלש מיני שבח הנזכרים. 

בתפארת הגרי"ז (פות ככ) הביא לבאר שמלך בשר ודם יש שלשה דברים 
המונעים אותו לקיום דבריו. אחד מפני השכחה. והשני מפני שאין 

בטבעו נאמן לקיים דבריו. השלישי מפני שאין בידו לקיים. ועל זה אנו מברכים 
זוכר הברית שנאמן בבריתו וקיים במאמרו שאין שכחה לפניו והוא נאמן לקיים 
הברית. וגם בידו לקיים מפני שהוא מקיים במאמרו היינו שכל מעשי בראשית 
לא נבראו אלא במאמרו, אם כן במאמרו שהבטיח הדבר כבר נעשה הדבר כמו 

שהבטיח ועל זה אנו אומרים 'וקיים במאמרו\. 


קד. וכן כתב בישמח לב (ד"ס 0. אלא שהקשה האוצר חיים על תוספות (ד"ס תנכן) ששינו מלשון 
הגמרא וכתבו 'זוכר הברית' בסוף. וכן מבואר בכל הפוסקים כלשון הגמרא דווקא. ועיין מה 
שנתבאר בתוספות. וראה בישועות יעקב (ו"פ סי רכט סק") שביאר מדוע דווקא סדר הברכה הוא 
זוכר הברית ואחר כך הוא נאמן בבריתו וקיים במאמרו, ולא לסיים בזוכר הברית. | קה. ועיין 
שפתי חכמים (ד"ס 0 לעוד מקורות. | קו. עיין שם שביאר כן מייתור הפסוקים. | קז וביאר 
שם בהרחב דבר את דברי הגמרא בכתובות (עו:) ששאלו מרבי יהושע בן לוי נראתה הקשת בימיך. 
ומשמע שם שבזמן שיש זכות צדיקים אין הקשת נראה כלל. וזה פלא שהרי הקשת זו תופעה 
טבעית. ולפי מה שנתבאר ניחא שמשום כך דייקו לשאול 'נראתה הקשת' ולא שאלו אם היתה 
הקשת. אלא אם נראה באופן הראשון שיהא נראה כרגע ונכסה שבא לאות על שראוי להיות 
מבול לולא הברית. ועל זה ענה שלא היתה זאת הקשת. אבל הויית הקשת בענן אינו אלא סימן 
ברכה גם כן באופן שלא נעלמה מיד. וראה גם ביערות דבש (מ" למע 2). קח. וסיים שם 
שבשעת ראיית הקשת מברכים על כל אופנים שבא, כמו בשעה שמברכים על אשתו של לוט 
זוכר את הצדיקים על הצלת לוט. קט. באור הישר (צפוק' ד"ס סנכן) ציין לדברי הרקאנטי (סי עפ) 
שגם הגירסא 'האל הנאמן בבריתו וקיים במאמרו ובשבועתו וזוכר הברית'. ובחפץ ה' (טס) ביאר 
שכיון שהתנא בברייתא אמר 'נאמן בבריתו וקיים במאמרו', לכן הקדימו תוספות את זה בתחילה. 
וגם בהכרח צריך לאחר את 'זוכר הברית', שאם מקדים לזוכר בריתו שוב אין לומר נאמן בבריתו 
וקיים שהם בכלל זוכר, שממילא לא היה זוכר אם לא היה נאמן וקיים בשבועתו, לזה מקדים 
ברישא נאמן וקיים ואחר כך וזוכר. והגם שהגמרא לא סידרה כך לאו דווקא, אלא כיון שבתחילה 
הגמרא הזכירה זוכר הברית ואחר כך את דברי הברייתא, לכן נקט ראשון ראשון ולא לסדר את 
מטבע הברכה. ובברכת אברהם (ס) כתב שגירסת תוספות היא כגירסא שמביא בבית נתן (ד"ס וע 
סרעמיס) 'הלכך נימרינהו לתרוייהו' ותו לא. ולכן עשו תוספות עיקר לומר בתחילה מה שמוזכר 
בברייתא ומה שהזכירה הגמרא בסתמא [זוכר הברית] לאחר מכן. וכן כתב ביד דוד (וספות פס) 
שכך היתה גירסת תוספות. אלא שהקשה שהרי משמע שעיקר הברכה על ראיית הקשת הוא זכירת 
הבוית, ואם כן ודאי צריך להקדים את זכירת הברית על הקשת. וכתב שאפשר שלא שייך נאמן 
בבריתו אם לא מפרש תחילה שהוא זוכר הברית. ובהלכות עולם (קפרפסיק, תוספות עס) כתב 
שמהירושלמי (פ"ט ה"נ) משמע כדברי תוספות. ובבית דוד (שסניקי, פו"ת סל כרכות פום 5ד, עמ' כו:) ביאר 
מה שתוספות הפכו הסדר משום שמצינו במבול שלשה דברים ברית ושבועה וקשת שהוא אות 


ברכות נט. 


ביאורים 


ברכה זו לא חותמת בברוך 


שם. תוספות (ד'ס סנכן) כתבו אומר ר"י שאין חותמין בברוך בברכה זו, וביאר 
המהרש"א (פס) שכוונתם שאפילו שהגמרא אומרת שצריך לומר זוכר הברית 
ונאמן בבריתו וקיים במאמרו, לא נקראת ברכה ארוכה שצריך לחתום בה בברוך. 
אלא כיצד מברך, 'ברוך אתה ה' אלקינו מלך העולם נאמן בבריתו וקיים 
בשבועתו וזוכר הברית'קט. ובמעון הברכות (עס) ביאר שתוספות לשיטתם לעיל 
(י. ד"ס 5סת) על המשנה (שס) אחת ארוכה ואחת קצרה, שברכה ארוכה כמשמעו 
שארוכה בתיבות ומילות הרבה וקצרה בתיבות. ואם כן החידוש הוא שאפילו 
שאומרים את שני החתימות ומאריכים בתיבות, אפילו הכי אינו רשאי לחתום 
בברוך?י. 

המהרש"ל בהנהותיו על הטור ו"ח סי" ככע, עמ' 9 כסו' 35 סמקוכות) כתבקיא 
ועכשיו נהגו לומר 'נאמן בבריתו וקיים במאמרו ברוך אתה ה' 

זוכר הבריתיקיג. אלא שהקשה שהרי כל המחברים וכל הפרשנים כותבים 
שאין חתימה בברכה זול". ותירץ שאפשר שראו בדברי מחבר אחד שכתוב 
נאמן בבריתו וקיים במאמרו וזוכר הברית, וידעו שצריכים להזכיר את ה' 
בברכה אלא שלא הוזכרה, וכן כמה ברכות בתלמוד שקיצר התלמוד ולא 
כתב אלא נוסח הברכה ודילג התחלת הברכה או החתימה, וסברו שאף כאן 
דילג החתימה, וסברו שבודאי חתימתן 'ברוך אתה ה' זוכר הברית' שברכה 
זו מצויה בתפילת ראש השנה. ואינו כן אלא פותח בברכה זו 'ברוך אתה 
ה' נאמן בבריתו' וגו', כדברי תוספות. עוד ביאר ששיטות אלו ראו בגמרא 
שאמר רבי יהושע בן לוי הרואה קשת בענן אומר 'ברוך זוכר הברית', 
במתניתא תנא אמן בבריתו וקיים במאמרו', ורב פפא אמר נימרינהו 
לתרוייהו, ופירשו לומר מקודם 'נאמן בבריתו וקיים במאמרו' כדברי הברייתא 
ולומר אחר כך 'ברוך אתה ה' זוכר הברית' כדברי רבי יהושע בן לוי, וטעות 
הוא כי בודאי יש ברכה בפתיחה ולא בחתימה שהרי אינה סמוכה 

לחברתהקיד. 
אמנם באליה רבה (עס סק"ל) הביא שבראב"ן (ס" כ) הנוסח 'ברוך אתה ה' וכו' 
האל הנאמן במאמרו וקיים בבריתו ברוך אתה ה' זוכר הברית'. ואם כן 
יש שורש למנהג של אלו שנהגו לחתום בברכהלטי. 


הגירסא היא נאמן בבריתו וקיים במאמרו 


שם. בביאור הגר"א (פס סק"6) כתב שגירסת הרי"ף (מג:) והרמב"ם (נככופ י עז) וטור 

(פס) 'נאמן בבריתו וקיים במאמרו', וכן היא גירסת הגמרא, ולא כתוספות 

(ל"ס סלכך) שגרסו 'וקיים בשבועתו'. אלא שבגמרא כתוב 'ונאמן' בבריתו, עם אות 
ו', וטעות סופר הואקטז. 


איזה צורת קשת צריך לראות 


שם. הביאור הלכה (פס 5"5 ד"ס סלופס) כתב שלא נתבאר אם צריך דווקא שיראהו 

בתמונת קשת שהוא כחצי גורן עגולה או אפילו מקצת ממנו דיק". 

ובתשובות והנהגות (פ"ג סי עו פֿות ו) פסק שספק ברכות להקל ולא יברך כל זמן 
שאין רואה כחצי גורן עגולהקית. 


הברית לזוכרו. ועל שלש אלו הוא לשון הברכה 'נאמן בבריתו' היינו הברית, 'וקיים במאמרו' 
היינו השבועה וזהו 'מאמרו' שהשבועה הוא המאמר. ולכך דקדקו תוספות לומר 'בשבועתו', ואין 
כוונתם שמברכים כך אלא כוונתם שמאמרו היינו שבועתו, ו'זוכר הברית' היינו אות הקשת. ואם 
כן על כרחך צריך לומר 'זוכר הברית' בסוף שכך הוא הסדר, הברית היה תחילה ואחר כך 
השבועה ואחר כך הקשת לזכירת הברית. שכן כתוב (כלפיפ ט =-יג) 'והקימותי את בריתי אתכם 
ולא יכרת כל בשר עוד ממי המבול ולא יהיה עוד מבול לשחת הארץ. ויאמר אלהים זאת אות 
הברית וגו' את קשתי נתתי בענן והיתה לאות ברית ביני ובין הארץ'. הרי ברית תחילה, ואחר 
כך שכתוב 'ולא יכרת' 'ולא יהיה' היינו שבועה, ואחר כך זאת הברית דהיינו הקשת. ואם כן 
אין לומר זוכר הברית תחילה, שאין מקום לומר הזכר לברית קודם לברית. ומה שנקטה הגמרא 
זוכר הברית לאו דווקא אלא משום שנקט תחילה סברת האומר זוכר הברית ואחר כך סברת 
האומר נאמן בבריתו, לכן נקט רב פפא גם כך. ועיין עוד שם. ובישמח לב (ד"ס פע כתב שאפשר 
שגם תוספות לאו דווקא נקט זוכר הברית בסוף רק העיקר שהשמיענו הוא שמה שאומר זוכר 
הברית הוא בלא חתימת ברכה שהיא בלי חתימה יען שקצרה היא. קי. ובכנסת הגדולה מ"פ 
סי" רכט נסגסות נית יופף) כתב שהטעם שאין בה חתימה הוא מכיון שכולה הודאה אחת היא וענין 
אחד ואין שייך חתימה בנוסח קצר. קיא. הפרישה טס סק"פ) העתיק מקצת דבריו. | קיב. עיין 
בדקדוקי סופרים שהביא גירסא זו בגמרא. ‏ קג. ביד דוד (₪) ביאר שתוספות באו לאפוקי 
מגירסא זו שכיון שלפי גירסתם זוכר הברית הוא באחרונה והגמרא אמרה 'ברוך זוכר הברית' 
היה משמע שמה שהגמרא אמרה נימרינהו לתרוייהו היינו שיאמר ברוך זוכר הברית באחרונה עם 
החתימה כמו שמוזכר בגמרא בברוך, לכן כתבו תוספות שיאמר בלא חתימה. | קיד. וכן כתב 
הב"ח (טס נמש סימ ואין לבטל הזמן בזה כיון שמפורש בתלמוד ובפוסקים דברכה זו אית בה 
פתיחה ולא חתימה ככל ברכות קצרות שהן הודאה ושבח מה לנו בטועים. וכן כתב המגן אברהם 
(פס סק"5) והט"ז (פס). וראה עוד בבית דוד (סנ' כככות פות 5ל) בארוכה. קטו, וראה גם שלחן הטהור 
(פס פ")) שכתב ונוסח הברכה אמיתי 'ברוך וכו' הקל הנאמן זוכר הברית וקיים במאמרו ברוך אתה 
ה' זוכר הברית'. | קטז. וכן כתב בהגהות ר"י לנדא (ד"ס נמ). ועיין משנה ברורה (שס פק"ג) שכתב 
שהרמב"ם גורס 'ונאמן'. וראה בשינויי נוסחאות (נרופ פ"י הע" סו' פתק0 בגירסת הרמב"ם בכתבי 
יד. ‏ קיז. בספר הברית (" מפמר י פי"כ) כתב שפעמים הקשת עצמה מופיעה רק בצורה חלקית 
וזה נקרא וואסע"ר גאלל"ע והיא ספק קשת. | קיח. ועיין בוזאת הברכה (פי"ז פלורעופ טכעייס פומ ו). 


ילקוט 


אפשר לכרך גם תוך שלשים יום 


שם. החיד"א במחזיק ברכה (פו"ם סי ככט פק"6) הביא בשם יש מי שאמר שאם 
נראית הקשת ובירך ואחר כך בתוך שלשים יום נראית פעם אחרת לא 
יברך שכל ברכות הראיה לא יברך כל עת שרואה אותם, ופעם אחת בחדש 
דיים. והחיד"א הקשה עליו שמה שצריך שיהא זמן שלשים יום בין הברכות 
היינו כשאותו הדבר עומד בעיניו והוא לא רואהו אלא לאחר שלשים יום, אבל 
אם הדבר שבירך עליו הלך לו וכעת מגיע דבר אחר ונתחדש פעם אחרת חייב 
לברך, והוא הדין בקשת שהקשת שבירך עליו הוא אחר צריך לברך. ואם נפשך 
לומר שמא הקשת במקומו עומד אלא הוא נסתר מנגד עינינו וברצון הקב"ה 
מתגלה לנו עוד פעם, מכל מקום ראיה חדשה היא וכקשת חדש הואל". וכתב 
תדע שגילוי הקשת הרי הוא בשביל להראות שיש רשעים וראוי שתשרה עליהם 
מבול כמי נח בקרב הארץ ובחסד עליון זכר את הברית ועל זה אנו מברכים. 
ואם כן אם יום אתמול היה הקשת ונתחייבו שונאי ישראל וזרחה הקשת ובירך. 
ואם לקצת ימים אחרי כן גברו בארץ פושעי ישראל ונתגלה שוב הקשת לרחם 
אמנם במאמר מרדכי (סוף מ"ג כססמטות נסי' ככט ס"פ) כתב שלפי מה שכתבו 
האחרונים בטעם חילוק ברקים ורעמים משאר דברים שמברכים כל פעם 

משום שכל רעם וברק הוא דבר בפני עצמו ואינו הראשון מה שאין כן שאר 
דברים, נראה לכאורה שבקשת אין לברך אלא משלשים יום לשלשים יום לפי 
שהקשת שרואה עכשיו הוא הקשת שראה מקודם, שהרי הקשת הוא אחד 
משבעה דברים שנבראו בערב שבת כמבואר באבות (פ"ס מיו). אלא שהמאמר 
מרדכי עצמו אומר שהטעם לחלק בין ברקים ורעמים לשאר דברים הוא משום 
ששאר דברים כגון ימים ונהרות והרים הם דברים העומדים במקומם ואינם זזים 
משם יידי .של אדם לילך ולראותם פעם אחר פעם כמו שירצה ולכן נתנו לדבר 


אוצר החכמה, 


קצבה לברך משלשים יום לשלשים יום לפי שאין סברא כלל לברך עליהם פעם 
אחר פעם, מה שאין כן ברקים ורעמים שהם בידי שמים מברך בכל פעם על 
החידוש, כל שהסיח דעת מברכה ראשונה דהיינו שנתפזרו העבים. ויוצא מזה 
שבקשת גם צריך לברך אפילו תוך שלשים יום. ואפילו לפי שיטת האחרונים 
יש לדון ולומר שצריך לברך אפילו תוך שלשים שהרי כתבו חכמי המחקר 
שהקשת הוא ענין טבעי והוא מתהוה מהאידים. ולכן נחשב כברקים ורעמים 
שגם ענין טבעי הוא ולכן נראה שיש לסמוך לברך אותה תוך שלשים. 


אם לא נתפזרו העננים 


שם. בברכת הבית (פער כט פֿות ש) כתב שאם לא נתפזרו העננים אינו חוזר ומברך 

על קשת אחרת. ומקור דבריו במה שנפסק בשולחן ערוך (פו"פ פיי ככ ס"<) 

שאין לברך שוב על ברקים ורעמים כל זמן שלא נתפזרו העננים. אמנם בקצות 

השלחן (ס" סו כנדי ספנפן ס"ק כו) כתב שמשמע שאפילו אם לא נתפזרו העננים 
יכול לברך שוב על קשת אחרת. 


האם מותר לומר לחבירו שיש קשת 


שם. החיי אדם (ת" גל סג ס"ל) כתב בשם ספר אחד שאין להגיד לחבירו שיש 

קשת מטעם 'מוציא דבה'ל?. והיינו כי כשנראית הקשת הרי זה סימן שהדור 
אינו זכאי לכך והיה ראוי שיבוא מבול, אלא שהקב"ה כרת ברית ומגן עליהם 
ברחמיו. אמנם בברית כהונה (פו"ת מעככפ קו"ף 6ות ג) כתב שאינו נראה שאדרבה 
אנחנו שמחים ונותנים תודה וברכה לה' אשר בחסדו כרת הברית הזאת שלא 
להשחית את עולמו עוד. וכן נראה דעת רבותינו בגמרא ובפוסקים ודעת 
הראשונים שתיקנו ברכה זו. ועוד שאדרבה עדיף להגיד לזולתו כדי שכל אחד 
הרואה ואחד השומע ישימו לב לשוב אל ה'. כי בראותם כזאת יכירו וידעו כי 
העולם כולו במצב קשה ונורא לולי רחמיו וחסדיו ברוך הוא. ולכן יפה נהגו 

להגידקכא. 


הרי הקשת הוא דבר טבעי 


שם. הרמ"א בתורת העולה (פ": פיד הקשה, שהרי הקשת הוא דבר טבעי מלהט 
השמש המכה בעננים ביום הגשם, ואם כן מה הכוונה שהקשת היא אות 
ברית. ותירץ שמכל מקום לא היה נראה הקשת אם היו זכאין, כי אי אפשר 


קיט. וכן פסק במשנה ברורה (פ" ככט סק"כ). ‏ קכ. וכן פסק במשנה ברורה (שס פק"6). | קכא. וראה 
בספר חסידים (פ" פפו) שאחד היה בבית הכנסת ואמרו לו שהקשת נראית בענן, ויצא מבית הכנסת 
ובירך על הקשת. אך אפשר שאין ראיה שבאמת אלו שאמרו לו שיש קשת לאו שפיר עבדי. וראה 
במקור חיים (פ" ככע נקלור סלכופ פ"6) שאם אמרו לו שנראתה הקשת אינו מחויב לילך לחוץ ולברך 
וכל שכן להפסיק מלימודו. עיי"ש. | קכב. ובזה ביאר את מה שמבואר בכתובות (ש:) ששאלו את 
רבי יהושע בן לוי נראתה קשת בימיך, מדייק תיבת 'בימיך' ימים ולא לילות, כלומר אם ירד המטר 
ביום בזמניך ואז יתראה הקשת. ועיין במהרש"ם (טו"פ מ"ג סי קכל) אם נזדמן שראו הקשת בלילה 
אם יש לברך הברכה. ותירץ שאפילו שמדברי הרמ"א מבואר שלא יתראה הקשת אלא ביום 
כשהשמש נגד הענן, עם כל זה כיון שבש"ס לא חילקו בזה, על כרחך צריך לומר שעל פי הרוב 
לא יתראה בלילה, אבל אם לפעמים יזדמן שיתראה יש לברך. והביא מעשה רב מהמהר"י אבד"ק 


ברכות נט. 


ביאורים 


קצט 


לפי טבע הקשת אלא כשירד המטר ביום והחמה זורחת, ואילו היו זכאין לא 
היה יורד המטר ביום אלא בלילה בשעה שבני אדם בביתם כמו בלילי שבתקכב. 
הרמב"ן (נלספית ט ₪ כתב שמלשון הפסוק (טס) שהקב"ה אמר לנח 'זאת אות 
הברית אשר אני נותן', משמע שלא היה הקשת בענן ממעשה בראשית, 
אלא עתה ברא ה' חדשה לעשות קשת בשמים ביום ענן. ואמרו בטעם האות 
הזה כי הקשת לא עשאו שיהיו רגליו [שני רגלי הקשת] לצד מעלה שיראה 
כאילו מן השמים מורים בו וישלח חציו לארץ, אבל עשאו הקב"ה בהיפך מזה 
שהרגלים כלפי מטה להורות שלא יורו בו מן השמים. וכן דרך הנלחמים להפוך 
אותו בידם כך [שהרגלים כלפי חוץ] כאשר יקראו לשלום למי שכנגדם. ועוד 
שאין לקשת יתר לכונן חצים עליו. אלא שכתב הרמב"ן ואנחנו על כרחינו נאמין 
לדברי הֹיוְנִים שמלהט השמש באויר הלח יהיה הקשת בתולדה, כמו כלי מים 
שיניחו לפני השמש יראה כמראה הקשת, ואם כן לדבריהם זה תולדה מבריאת 
העולם, וכן משמע מהפסוק שכתוב (טס ט יג) 'את קשתי נתתי בענן', ולא אמר 
אני נותן בענן, ומילת 'קשתי' מורה שהיתה לו הקשת תחילה. אלא שהקשה 
שאם כן מה טעם בקשת להיות אות, הרי לפי זה הדבר הוא טבעי מזמן בריאת 
העולם. ותירץ שהוא כטעם שכתוב (טס ₪ (כ) 'עד הגל הזה ועדה המצבה', וכן 
(שס כ ) 'כי את שבע כבשות תקח מידי בעבור תהיה לי לעדה', כי כל הדבר 
הנראה שיושם לפני שנים להזכירם ענין נדור ביניהם יקרא אות, וכל הסכמה 
ברית. ועוד כי כאשר תראה הקשת שרגליה למטה יהיה זכר לשלום כמו שנתבאר 
ובין שתהיה הקשת עתה בין שהיתה מעולם בטבע הטעם באות שבה אחד 
הואלכג. 
האברבנאל (נלפטית ע =) ביאר שבאמת הקשת היה יוצא מן ניצוצי השמש אך 
שלא היה נראה לבריות כלל לא בעננים ולא באויר כי מתחילת 
הבריאה היו האדים עולים מן הארץ שמנים וגסים מאד לחוזק הארץ כמו שכתוב 
שס כו) ואד יעלה מן הארץ והשקה את פני האדמה', שאפילו אד אחד לבד 
העולה מן הארץ היה בו כדי להשקות את כל האדמה, ולגודל ריבוי המים 
שבאויר לא היו יכולים ניצוצי השמש לעבור בה, וזה היה סיבת המבול ריבוי 
המים שבתוך האדים, וברחמי ה' אחר המבול המעיט את האדים וזיכך את 
האויר עד שהיו ניצוצי השמש יכולים לעבור את האויר, ואז נראתה הקשת בענן 
לבריות, וזה להם לאות על מיעוט המים באויר באופן שלא יבוא על ידם עוד 
מבול לשחת כל בשרקכז. 
השל"ה (פורס קנכתב פר' נת פות ה נסגס"ס) תירץ את הקושיא וכן עוד קושיא מה 
שאמרו (פוכס כט.) על ד' דברים מאורות לוקין על אב בית דין שמת 
ולא נספד כהלכה. ויקשה על זה שהליקוי הוא דבר טבעי הבא מצד סיבובי 
השמש וירח, והבקיאים בחכמה זו יכולים לחשב באיזה שעה יהיה הליקוי. וכתב 
לתרץ על פי הגמרא בשבת (() שביארה את מה שכתוב (לנניס ככ פ) 'כי תבנה 
בית חדש ועשית מעקה לגגך ולא תשים דמים בביתך כי יפול הנופל ממנו', 
וקשה שהרי כשניתנה תורה עדיין לא נפל אדם זה ומדוע קראה לו התורה 
צופל'. ותירצה הגמרא שאדם זה היה ראוי כבר ליפול מששת ימי בראשית 
ולכך כתוב נופל', אלא שמגלגלים זכות על ידי זכאי וחובה על ידי חייב, בעל 
הבית הזה שלא קיים מצוות מעקה ולכן נפל האדם. ועל פי זה כתב השל"ה 
שמאחר שהקב"ה ידע מראש מעשיהם ופורענותם של הדורות הבאים, לפיכך 
ברא הקב"ה עוד מששת ימי המעשה את הטבע שיהיה קשת, ומשום כך כתוב 
(נרפית מ יג) 'את קשתי נתתי בענן', דהיינו הקשת שכבר היתה קיימת בבריאה 
נתן אותה להיות מהיום הזה והלאה לאות ברית וכן הוא לענין הליקוי היה 
צופה הקב"ה ומביט בכל הדורות וברא מהלך צבא השמים שיהיה ליקוי בעת 
שראויה ללקות מפני חטאםללה. 
עוד ביאר שם בשם חכם מופלג בענין מאורות לוקין, הגם כי הליקוי הוא על 
פי החשבון, מכל מקום לולא החטא המעבה ונעשה כמסך והבדל גופני 
גשמי היה הכל בהיר וזך כל כך שלא יאונה לצדיק כל און ולא יעשה רושם 
והפסק האחד בפני חבירו, ובשעה שהשמש והלבנה והכוכבים מאירים ומזהירים 
אין השמים והיסודות מעכבים אורם, וכיון שמסיבת החטא נעשה כענן מפסיק 
על כן הוא סימן לליקוי מאורות. וכן בענין הקשת נוכל לומר שהגם שהוא דרך 
טבעי, בהיות חלק ארץ אחת גשומה וחלק שכנגדו השמש בגבורתו, אלמלא 
החטא הנוטל כח העליונים ותחתונים בזכותם ובהירותם, לא היה עושה רושם 
גשמי. נמצא עשיית רושם גשמי סימן השתנות על ידי מעשינו כח וחיות עליוני 


בעלז שבירך על הקשת בלילה. וראה בשער השמים (ני סניג מפמר כלעון שער ז) שכתב פעמים יראה 
הקשת בלילה בחצי החודש כי הלבנה שלימה בעת ההיא, אך לא נראה בחמשים שנים אלא שני 
פעמים, ואמנם המראה ההיא נוטה אל הלובן יותר כדמות האש הנראה במקום חשוך שהיא נראית 
יותר לבנה מאשר תראה במקום המאיר. וכן מבואר בשבילי אמונה (פוף יפינ כ) ובספר הברית (פ"6 
מסמר י פי"נ) שיתכן ותראה הקשת בלילה. אמנם אין זה מצוי ושכיח. קכג. ועיין בעקידת יצחק 
(פר' נס סער יד) שציין אליו השל"ה (פורס פנכתנ פר' נ 6ות ס נסגס"ס). וראה עוד בספר הברית ,"5 מפפר י 
פי"כ). קכד. ובכלי יקר (נרפטית ט +) הקשה על זה ממה שאמרו כפונופ עו:) שבימי רבי שמעון בן 
יוחי ורבי יהושע בן לוי לא נראה הקשת, ואם כן חזר האויר לקדמותו ואחר מותם חזר להיות זך 
כבראשונה. וקשה לומר זאת שישתנה האויר בכמה זמנים. וראה ביבין שמועה (פנעל שמן כוקת, פר' נם 


פֿות יט). קכה. וראה ביפה תאר (נ"כ ₪0 3 ד"ס פכט) שכתב ממש כדבריו. ועיין גם מלבי"ם (נלפפית ט 


- ילקוט 


ונעשה כח גופני מקבל שינוי והשתנות ומקריות מה שלא היה כן אם היה בכח 
עליוני כשאר הנבדלים של מעלה שלא יקבלו שינוי ומקרה. ודבר זה עיקר גדול 
ואמוניי שכן בידינו על ידי מעשינו חס ושלום השמים לא יתנו טלם והארץ 
יבולהקכו. 
בכלי יקר (נלפיק ט יד) ביאר על פי הגמרא בכתובות (עו:) שבימי רשב"י ורבי 
יהושע בן לוי לא נראתה הקשת, ולא אמרו שלא היה קשת, אלא ודאי 
היה קשת ולא נראה, לפי שהבריות לא היו חוקרים אחריו ולא השתדלו לראותו 
על כן לא נראה, כי כל דור ודור שהיו יראים מן הפורעניות ולא היו בדור 
צדיקים שיגינו עליהם, באותן דורות תלו עיניהם באות הקשת והיו מסתכלים 
אחריו אם לא נשתנו האדים בחטאם לחזור לכמות שהיו קודם המבול ותמיד 
היו עיניהם נשואות אל אות זה לבטוח על האות שלא יביא פורענות לעולם. 
אבל החסידים הללו שהיו מגינים על בני דורם עד שכל הבריות היו סמוכים 
על כחם של זקנים אלו שזכותם יעמוד להם להגין בעדם על כן לא היו צריכים 
להסתכל אחר הקשת, כי היו בטוחים שלא ישתנה עליהם הברית אשר כרת ה' 
לכל בשר אחר המבול. אבל באמת היה קשת בכל דור ודור כי הטבע לא 
ישתנהקנז. 


הקשת שיש בה גוונים רבים היא טבעית כמבואר, אך הקשת שהיא 
זכר לברית יש בה מראה תכלת לגמרי, כי תכלת לשון כליה חלילה, והתכלת 
מורה שנתחייבו חס וחלילה כליון, ויש להם תכלית טוב בזכירת בריתקלט. ואחר 
כך כתב שלפי זה צריך לימוד והבחנה להבחין בין ראיית קשת טבעית לבין 
קשת הזכרת ברית כי אז יש לנו לעורר בתשובה, כי לכך בא האות לחזור 
בתשובה ולחדול מרע ואלקים עשהו כדי שייראו מלפניולל. 


באופן אחר, ודבר זה נעלם מעין כל חי. אך ענין הקשת ביאר ה' בעצמו את 
טעמו של דבר על מה נבראת כך, ואמר (כטיפ מ יג) 'והיתה לאות ברית ביני 
וביניכם', והיינו שאחר המבול כאשר רצה ה' להקים הברית בינו ובין כל נפש 
חיה שלא יוסיף עוד להכות כל חי הקים בריתו באופן זה, כאשר האדם יהיה 
במצב הטוב כפי רצון ה' אז יתבסם כל העולם וגם החיות והבהמות, כרצון ה' 
בראשית הבריאה. אך כאשר בני אדם ישחיתו דרכם ויוצרכו לקיום ברית אז 
יפעל הברית לבל ישחית כולם כאשר עשה במי המבול, ומכל מקום יתקללו 
ויוחסרו מאיכותם אף נפש כל חי. ועל דרך זה נראה הקשת, והיינו אם הקשת 
יראה לעין כל, מראה שאין העולם במצב הטוב, ואם לא נראה לעין כדורו של 
רבי שמעון בן יוחי ורק הוא גלוי לפני הקב"ה כפי טבע הבריאה הוא סימן 
שכל העולם במצב הטוב, ותפעל אות הקשת לכל בשר אשר בו נפש חיה שגם 
הם יהיו בטבעם כפי שרצה הקב"ה בתחילת הבריאהקלא. 

בפרשת מרדכי (ד"ס כלין) ביאר על פי המבואר במדרש (:"כ יג ע) שקודם המבול 

לא היה הגשם יורד אלא אחד לארבעים שנה, שהתבואה היתה גדלה 
מרטיבות האדמה, ואם כן היה גידול התבואה מחוייבת בטבע כמו זריחת השמש, 
ולא הוצרכו בני אדם לחסדי הקב"ה. וחידש הקב"ה לאחר המבול שהאדים יעלו 
למעלה ויתהוו לעננים וירד הגשם, ובזה תלוים תמיד עיני האדם לחסדי ה'. וזה 
מה שכתוב (נכפפיפ מ יג) 'את קשתי נתתי בענן', היינו כלי זיינו של הקב"ה עם 
בני אדם נתן בענן שאם יחטאו לא יתן להם הגשם, וכדי שלא יתיירא נח שגם 
מבול יכול לבוא על ידי העננים כמו שראה בעיניו, הבטיחו (טס ע טו) 'ולא יהיה 
עוד המים למבול'. נמצא שמראה הקשת הוא בטבע והחידוש היה הענן ואת 

הקשת ייחד לעד שלא יהיה מבול. 


ביאור נוסף בענין הקשת 


שם. בדברי דוד (פעכ, מסלו"ק פכ' גפ ד"ס וסיס כענני) ביאר שענין הקשת להורות 

כי מאתו לא תצא הרע, ואף מה שנראה לעינינו רע הוא טוב כי קצר 
שכלינו מהשיג זאת איך הרע הוא טוב אבל צריך להאמונה שלמה כי כל מה 
שעושה הקב"ה הכל לטובה. וזה רואים בקשת כי יש בו שלש גוונים אדום 
ולבן וירוק, אדום רומז על מידת הדין, ולבן על מידת החסד, וירוק הוא כלול 
משניהם, המתקת הגבורה, כי זה גם כן הוא טוב. וזה מה שכתוב מס ע ל) 


₪ קכוה ועיין שם עוד מה שביאר על דרך הסוד. | קכז וראה עוד ספר הברית (מ" מפמר 
יסיס קפח. עיין זוהר"יפר' נחי ,פיפ ע:). קכט. ועיין גם ספורנו (נלפטית ט ג) שכתב 
שיש שתי סוגי קשת. ‏ קל והנה לפי דבריו אין לברך על הקשת הנראית לפנינו בגווניה, 
שהרי לא זו הקשת שעליה נאמר שהיא מזכירה את הברית. אבל כבר כתב הבן איש חי פני 
עקנ ות ) שלפי דברי היערות דבש צריך לברך בלא שם ומלכות על ראיית הקשת, שהרי אין 
אנו יודעים מה היא הקשת הנ"ל. אבל כתב שאין דבריו הנזכרים האמורים בדרך דרש כדאים 
לעקור מנהג ישראל שנהגו לברך בשם ומלכות, ובפרט שכל גדולי הפוסקים סתמו דבריהם בזה 
ולא הזכירו כן. אמנם הרוצה להתחסד ולברך בלי שם ומלכות ויהרהר שם ומלכות בלבו אין 
מזניחים אותו. | קלא. ועיין שם כיצד ביאר את ייתור הפסוקים בפרשת נח. וביאר בסוף דבריו 
את ענין הברכה, 'זוכר הברית' הוא אות הברית אשר על הארץ בתחילת הבריאה כמו שכתוב 
(צרססים ט מז) 'לזכור ברית עולם', וזה כשיהיו במצב טוב, ו'נאמן בבריתו' הוא הברית שהקים 


ברכות נט. 


ביאורים 


'והיה בענני ענן על הארץ', היינו אם יהיה חלילה חשכת הצרות כמו הענן אז 
נראתה הקשת בענן להודיעך לא להרהר אחרי השם יתברך כלל כי הכל הוא 
טוב, ומראה הקשת תזכירך ותעוררך לחשוב באמונה זאת כי הדין והחסד הם 
כלולים יחד ונעשו רחמים גמורים. ובזה מבואר גם מה שאסור להסתכל בקשת 
כי אסור לאדם לחשוב ולעיין ולחקור איך יוכל להיות כן מה שהקשת מרמזת 
כי הרע יהיה טוב, כי באמת בעולם הזה האדם לגסות חומרו לא יכול להשיג 
זאת בשכלו ואם לא ירצה לסמוך על האמונה וירצה לבוא לידיעה על ידי 
חקירתו ולא יגיע לתכלית הידיעה יוכל לבוא חס וחלילה לידי כפירה או 
להתרעם על ה' יתברך, לכן יסמוך על האמונה עד שיתגלה כבוד ה'. 


איזה פסוק הוא ברקים למטר עשה 


אטו כל הני דאמרן עד השתא לאו מעשה בראשית נינהו והכתיב ברקים 

למטר עשה. בתורה אור ציין לפסוק בתהלים (קס ז) 'מעלה נשיאים מקצה 
הארץ ברקים למטר עשה מוצא רוח מאוצרותיו'. אלא שביעב"ץ (ד"ס וסכפיג) הקשה 
ששם אין רמז ממעשה בראשית. אלא הוא פסוק בירמיה (י יג) 'לקול תתו המון 
מים בשמים ויעלה נשיאים מקצה הארץ ברקים למטר עשה ויוצא רוח 
מאוצרותיו'. ולפני כן כתוב (מס י ₪ 'עושה ארץ בכחו מכין תבל בחכמתו 
ובתבונתו נטה שמים', שמדבר על מעשה בראשית. ובלב רחב (ד"ס וסכפיג) ביאר 
שבפסוק בתהלים מצינו לשון עשייה בברק ואם כן הוא בכלל מעשה 

בראשית ללב. 


אולי עדיף לברך שכחו וגבורתו על היותה ברכה מבוררת 


שם. בסמיכת חכמים (ד"ס פטו) הקשה על קושיית הגמרא שיתכן כשיש שתי 

ברכות לברך עושה מעשה בראשית או ברוך שכחו וגבורתו יותר מסתבר 
לברך ברוך שכחו כי היא ברכה מבוררת יותר כי עושה מעשה בראשית היא 
ברכה כללית כי היא שייכת בכל הנבראים, מה שאין כן ברכת שכחו לא שייך 
בהרים וגבעות, אם כן אף שהן מעשה בראשית ברכת שכחו עדיף כמו ברכת 
בורא פרי העץ שהיא ברכה מבוררת נגד ברכת שהכל. ותירץ שעדיין הגמרא 
לא ידעה שברכת שכחו אינו שייך בהרים וגבעות ואין הבדל בין ברכת עושה 
מעשה בראשית לברכת שכחו וגבורתו. וזה הגמרא הקשתה איזה מהן עדיף 

שהרי כולם הם מעשה בראשית. 


מהו כרוך ותני 


אמר אביי כרוך ותני. ברש"י (ד"ס כיון) ביאר שבכל הדברים שנשנו במשנה 

מברכים ברוך עושה מעשה בראשית וברוך שכחו מלא עולם, ותשנה את 

כולם יחד, ועל כולם שתי ברכות הללוללג. ומשמע שרוצה להגיה כן במשנה. 

וברש"ש (ד"ס פמר) ביאר שאביי מפרש את המשנה על פי מדה תְּשַע עשרה מל"ב 

מידות ((לפס נסוף סגעכ) 'מדבר שנאמר בזה והוא הדין לחבירו'. ואם כן הוא 
הדין כאן מה שנאמר ברוחות וברקים שייך להרים וגבעות וכן להיפךקלד. 


מדוע באמת לא שנה אותם התנא יחד 


שם. בתרומת הדשן ((כ' כמם סכסן, ד"ס ענ) הקשה לפי אביי שמברכים את שתי 
הברכות על כל הדברים המוזכרים במשנה אם כן שהתנא יערב אותם יחד 
ולמה חילקם. ותירץ שהתנא בכל חלק חידש דבר, שהייתי אומר שעל הברקים 
מברך עושה מעשה בראשית משום שכתוב (תסניס קלס ז) 'ברקים למטר עשהי, 
אבל 'מלא עולם' לא יברך כיון שזה לא תדיר, ומשמעות 'מלא' הוא שתמיד 
כך, לכן התנא השמיענו שכן מברך 'מלא עולם'. וכן בהרים הייתי אומר ש'מלא 
עולם' ודאי יכול לברך משום שתדיר. לכן לא הוצרך התנא לפרש בהם את 
הברכות שפשוט שאפשר לברך אלא את הברכות שיש בהם חידוש. 


מברך שתי ברכות או אחת 


רבא אמר התם מברך תרתי ברוך שכחו מלא עולם ועושה מעשה 

בראשית. וביארו תוספות (ד"ס כנפ) בשם הרי"ף שאומר או ברכת 'שכחו 
וגבורתו' או ברכת 'עושה מעשה בראשית', איזה שירצהללה. וכן פסק הרמב"ם 
(כרכות פ"י סי"ד) מברך 'שכחו וגבורתו מלא עולם' ואם רצה מברך 'עושה מעשה 


לנח, באופן שלא יהיו במצב טוב. 'וקיים במאמרו' שאמר אל לבו עוד לפני הברית (שס 5 ש) 
ילא אוסיף עוד לקלל'. ‏ קלב. וראה עוד בעין ישראל (ד"ס על ססמס). ‏ קלג. בבארות המים 
(נרס"י ד"ס כלון) למד שאלו שני לשונות ברש"י. בלשון ראשון למד רש"י שכרוך ותני היינו את 
שתי הברכות, ובכל חלק במשנה [בברקים וכו' ובהרים] מוזכרים שני הברכות. והמשך דברי 
רש"י הם לשון שניה שכרוך ותני הוא לשנות את כל הדברים השנויים במשנה ביחד. קלד. וכן 
משמע בדברי הריטב"א (ל"ס פעכ) שכתב ושתי הברכות הן לכל אחד ותנא חדא בכל חדא והוא 
הדין לאידך. וכן ביאר בברכת אברהם (נכפ" ד"ס ככון) את דברי רש"י. וראה בלקח יעקב (ננעיי 
עס) שביאר שאפילו שלמדנו לעיל (פג) שברכה הסמוכה לחברתה אינה פותחת בברוך. שאני 
הכא שאינה חותמת בברוך לכך הברכה השניה פותחת בברוך. | קלה. וביאר בברכת אברהם 
(נתוס' ד"ה כנ6) שלפי זה כוונת הגמרא שבברקים ורעמים בידו לברך אחד משתים, ו'מברך' היינו 
שיכול לברך. 


ילקוט 


בראשיתיקלי. והראכ"ד (קס) הקשה שרבא אמר 'מברך תרתי', והיינו שיברך על 

כל אחד מאותם הדברים שתי ברכות הללולקלז. ובבאר יהודה (קס) תירץ שהרמב"ם 

מפרש שמה שמקשה הגמרא אטו הני לאו מעשה בראשית נינהו, לא היתה 

הקושיא שיברך שתי ברכות אלא מדוע לא יצא גם בזו הברכה. ולפי זה מה 
שאמר רבא תרתי כוונתו שהברירה בידו קלברך זו או זוקלח. 


ביאור קיעור פסקי הרא"ש 
שם. בסוצור.-פסקי הרא"ש (סי' ג) כתב על הזיקין ועל הזועות ועל הברקים 


אוצר התכמה= 

והרעמים ועל רוח סערה חזק מאד אומר 'ברוך עושה מעשה בראשית'. 
ובצרור החיים (נפוס' ד"ס כנ6) הקשה שהרי בגמרא מבואר שיכול לברך אם רוצה 
'שכחו וגבורתו מלא עולם'. ותירץ שאגב הסיפא של המשנה שנקטה שעל ההרים 
מברך 'עושה מעשה בראשית, ושם אינו מברך שכחו וגבורתו, לכן נקט הרא"ש 
גבי זיקין וזועות וברקים ורעמים ברכת 'עושה מעשה בראשית'. והוא הדין 
שמברך אם ירצה שכחו וגבורתו. והראיה שכך פסק הטור (ו"פ סי כמ), והוא 
היה בן של הרא"ש. ולא כתב לברך על ברקים ורעמים רק עושה מעשה 


בראשית. 


מה המנהג כהיום בברכת ברקים ורעמים 


שם. הט" ו" סי כמ סק") כתב שהמנהג לומר על הרעמים 'שכחו וגבורתו' 
ועל הברקים 'עושה מעשה בראשית'ללט. אלא שכתב ואיני יודע טעם 
לזהקמ. וכתב ואולי שהרעמים מראים כח, מה שאין כן בברקים. 

המגן אברהם (עס פק"?) כתב שנראה שאם שמע רעם וראה ברק כאחדקמ* מברך 
על שניהם ברכה אחת 'ברוך עושה מעשה בראשית'. וביאר בבאר היטב 

(שס) לפי שאין מרבים בברכות. ובמחצית השקל (פס) ביאר שהרי מדינא יכול 

לברך בין על רעם ובין על ברק 'עושה מעשה בראשית' או 'שכחו וגבורתו 
מלא עולם', אלא שהעולם נוהגים לברך על רעמים 'שכחו וגבורתו' ועל ברק 
'עושה מעשה בראשית' כדברי הט"ז (עס), אם כן כששומע רעם ורואה ברק 

כאחד מברך ברכה אחת לשניהם, ואם כן טוב יותר לברך 'עושה מעשה בראשית' 

על שניהם מלברך על שניהם שכחו וגבורתו מלא עולם שאין לברכה זו שייכות 

כל כך לברק לפי מנהג העולםקמג. אמנם האליה רבה (פס סק"ד) כתב שנראה לו 

שיברך את שתי הברכות שהרי הברירה בידו ויכול להחליט שרוצה לברך על 

אחד שכחו וגבורתו ועל אחד עושה מעשה בראשית. ובפרט שגם דעת כמה 

ראשונים [הובאו לעיל] שאף על ברק בלבד מברך את שתי הברכות, ואם כן 

כשרואה ברק ושומע רעם בבת אחת ודאי יש לסמוך על דעתם ולברך את שתי 

הברכותקמג. אך הפרי מנדים (עס 5"6 סק") כתב על דברי האליה רבה שמכל 
מקום עדיף למעט בברכות ולברך ברכה אחתקמז. 

דעת הבאר היטב (פס סק"פ) שעל הברקים אומר 'עושה מעשה בראשית' שלא 
שייך לומר שכחו וגבורתו מלא עולם שאין נראין בכל העולם. ועל 

הרעמים אם ירצה אומר 'עושה מעשה בראשית' שמעשה בראשית הם, ואם 

ירצה אומר 'שכחו וגבורתו מלא עולם', שהקול נשמע בכל העולם. ומשום כך 


קלו. וכן פסק הרא"ש (פי יי). וכן כתב הרשב"א (ד'"ס כנ) בשם רב האי גאון. וכן נפסק להלכה בשלחן 
ערוך (לו"פ סי ככ פ"6). ועיין מרכבת המשנה (ככטפ פ"י סי"ל) שביאר משום שלא מסתבר לברך שתי 
ברכות על דבר אחד משום ברכה לבטלה. ובכסא רחמים (סופ' ד"ס כנ6) הקשה שבהדלקת נר חנוכה 
ובקריאת מגילה מברכים שתי ברכות. קלז. וכן כתב הרשב"א (ד"ס כנ) שמלשון הגמרא משמע 
ששתי הברכות מברך ממש. וכן הביא הריטב"א (ד"ס 056 בשם יש גירסאות. אלא שכתב שהעיקר 
הוא כדברי תוספות וגרס 'התם מצי מברך תרתי'. ובבית יוסף (כיע סיי ם) כתב שמרש"י (ד"ס על ססריס) 
נראה שמברך שתי ברכות. ובברכת אברהם (וספופ פס) הביא גירסת הבית נתן (ל"יה 055 'התם תרתי 
ברוך שכחו וברוך עושה מעשה בראשית הכא חדא ברוך עושה מעשה בראשית', ומשמע שהגמרא 
אוחזת שמברך שתי ברכות. אמנם במגדל עוז (כככופ פ"י הי"ד) כתב שבדק בכל הנוסחאות של ספרד 
וצרפת וגורסים 'ואי בעי מברך עושה מעשה בראשית'. וכן גרס הרי"ף (מג:. וגירסת הראב"ד אינה 
אצלינו ולא ראינו ולא שמענו. קלח. אלא שהקשה שבלשון הרמב"ם כתוב שלכתחילה יברך שכחו 
וגבורתו רק בדיעבד אם רצה מברך עושה מעשה בראשית. ואילו מהטור ושלחן ערוך (פו"ת סי כמ 
ס") מבואר להיפך שלכתחילה יברך עושה מעשה בראשית, רק אם רצה מברך שכחו וגבורתו. אכן 
זה דוחק שהמשנה הניחה את הברכה שצריך לברך לכתחילה ונקטה ברכה שיצא בדיעבד. ובפרי 
השדה (דיטט, פ"ל סי 6 יישב שודאי הברכה שכחו וגבורתו אין לברך רק כשבא ברעש גדול שאז הוא 
מלא העולם מה שאין כן בנחת, אמנם עושה מעשה בראשית בכל ענין יכול לברך, ואם כן התנא 
שמדבר כשהיה רעש גדול נקט הברכה שכחו וגבורתו, אמנם השולחן ערוך דיבר בכל ענין לכן נקט 
שרק אם ירצה יברך שכחו וגבורתו, והיינו באופן שהיה רעש גדול. וראה שם מה שביאר בדברי 
הרמב"ם. וראה מאמר מרדכי (ו"ס סי ככ סק"כ) ובמגן גבורים (פס סק" .)6‏ קלט. ובמשנה ברורה (פס 
סק"ס) כתב אם לא היו תכופים זה אחר זה מברך תחילה על הברק שהוא מתראה תחילה לעין האדם 
'עושה מעשה בראשית', ואחר כך על הרעם 'שכחו וגבורתו מלא עולם'. קמ. וכן הקשה הגר"א 
באמרי נועם (ל"ה ספס) על המנהג שלנו שאנו מברכים על הרעמים שכחו וגבורתו ועל הברקים עושה 
מעשה בראשית. הרי על שניהם יכול לברך איזה שירצה. קמא. במור וקציעה (טס ד"ס וס יל5ס) ביאר 
כגון שמקום יציאת הברק והרעם סמוך אליו באופן שהם באים ממש כאחד. וכתב לבאר ענין זה 
שהרי ידוע שאין רעם בלא ברק ולא ברק בלא רעם שמיד אחר הברק נשמע הרעם כי סיבת שתיהן 
אחת היא. ומה שאין הקול נשמע עם רגע ראיית הברק, זה מפני שחוש הראות הוא חזק ומרגיש 
יותר מרחוק מן השמיעה, כי מהירות האור היא גדולה הרבה יותר ממהירות הקול. וכשהרעם נעשה 
בקירוב מקום אז אין הפסק ביניהם כל כך, כי מיד אחר שרואה הברק בהכרח ישמע קול הרעם 
תיכף, אבל כשנעשה בריחוק מקום אזי יראה יותר משישמע, כי האויר מעכב את שמיעת הקול 
וממעטו, ולפעמים לא ישמע כלל מפני ריחוק המקום אף שיראה. קמב. ואם בירך 'שכחו וגבורתו 


ברכות נט. 


ביאורים רא 


כתב השו"ע (טס פ"6) 'בזעף', והיינו בכח גדול אז אומר 'עושה מעשה בראשית' 
או 'שכחו וגבורתו'. ומה שכתב המחבר 'ואם ירצה יברך שכחו וגבורתו', זה 
דווקא על רעמים אבל על ברקים אינו מברך כי אם עושה מעשה בראשיתקמA.‏ 
בברכת הבית (טער ל נעעלי נרכס ס"ד) כתב שאם מתחילה ראה ברק והתחיל לברך 
'עושה מעשה בראשית', ובתוך כך שמע רעם צריך לחזור ולברך 'שכחו 
וגבורתו' על הרעם. כיון שתחילת הברכה היה על הברק לבדו. 


מה הדין אם לא ראה ברק 


שם. באליה רבה (פו"ם סי כמ סק"ד) הביא בשם הראב"ן (כללות סי כ) שאין רעם 

בלא ברק. וכתב האליה רבה שמכל מקום אם אינו רואה ברק ובירך על 

הרעם הוי כאילו לא היה ברק וצריך לחזור ולברך על ברקקײי. ומכל שכן 
כשבירך תחילה על הברק שמברך אחר כך על רעם. 


מה הדין אם נתכוין לפטור בברכת הברק את הרעם 


שם. הברכי יוסף (פו"ם סי' ככ סק"ד) הביא להסתפק בשם זקנו אם בירך על הברק 
וכיון לפטור את הרעם הבא אחריו אם יצא. וכתב הברכי יוסף שמסתבר 
שיצא. וביאר המשנה ברורה (עס סק"ס) שאחרי שטבע הבריאה שאחר הברק יוצא 
רעם אם כן חל ברכתו על הרעם שיצא אחר כךקמז. 

ובפתח הדביר (פ"נ פס סק"ה-ו) הביא שהבית עובד (פי עו"ע מכפ"י) הזכיר דברי 
הברכי יוסף וכתב שנראה לו פשוט שלא יוצא בזה כיון שכשלא שמע 

את הרעם עדיין לא נתחייב בברכה ואם כן איך תחול הברכה שעל ראיית הברק 
על קול הרעם שיבוא אחר כך, וכיון שבשעת הברכה לא היה לברכה מקום 
לחול על הרעם לכן לא יצא וצריך לברך כששומע את הרעם אחר כך. אבל 
הפתח הדביר כתב שכיון שנפסקקמ" שמי שבירך על דגים והיה בדעתו לפטור 
את השַכֶר שיביאו לו אחר כך, יוצא בברכה זו אף שהשכר לא היה לפניו בעת 
שבירך, כיון שהברכה חלה על הדגים שלפניו וברכת הדגים והשכר שוה והיה 
בדעתו לפטור את השכר, אם כן גם כשמברך על ברק יכול לכוין לפטור את 
הרעם שיבוא בהמשך כיון שברכותיהם שוות. עוד כתב שכיון שנפסק (פו"ת סי 
לו ס"ו) שמי שעמד ליד אמת המים יכול לברך ולשתות אף שהמים ששותה לא 
היו לפניו כשבירך מפני שנתכוין לכך והם בודאי יבואו לפניו, הוא הדין גם 
כשמברך על הברק ומכוין לפטור את הרעם יוצא בזה שהרי תמיד אחר הברק 

מוכרח הרעם לבוא. 

בברכת הבית (טער 3 נסעני נלכס ס"ל) כתב שאם בירך תחילה 'עושה מעשה 
בראשית' לאחר ראיית הברק ושמיעת הרעם אף שדעתו היה שלא 

לפטור רק על ראיית הברק ואחר כך שמע רעם אחר, כל זמן שלא נתפזרו 

העבים אסור לברך על הרעםקמט. 


מה ענין שאינו מברך על ההרים שכחו וגבורתו 


הכא עושה מעשה בראשית איכא שכחו מלא עולם ליכא. רש"י (דיס ענ 
כתב שעל ההרים לא יכול לברך 'שכחו וגבורתו מלא עולם', שאינן במקום 


מלא עולם' גם כז יוְצֹא. משנה ברורה (פס פק"ס). אלא שזה רק מנהג העולם שמהדרים שלא לברך 
על ברקים שכחו וגבורתו. שער הציון (פס סק"). ‏ קמג. ובמור וקציעה (פס ד"ס וס ילה) הזכיר גם כן 
טענה זו. והוסיף שברוב המקרים ישמע הרעם בתוך כדי דיבור לראיית הברק, ועל כרחך כשאמרו 
חז"ל לברך על כל אחד מהם ברכה נפרדת כוונתם גם כשהם נראים ונשמעים כאחד. ומשום כך 
כתב שיש לברך שתי ברכות, ושכן מנהג העולם. אלא שבפתח הדביר (פ"ג עס פק"ס) הביא את דברי 
המור וקציעה, וכתב שאינו רואה בדבריו הכרח לדחות את דברי המגן אברהם. קמד. והגר"א 
באמרי נועם (ד"ס ספס) גם נקט שכיון שבירך על הראשון איזה ברכה שבירך נפטר אידך, ונמצא 
כשמברך ברכה אחרת כמו שאנו נוהגים זה ברכה לבטלה. ועל כן כתב בערוך השלחן (שס פ"ט שמה 
שהעולם נוהגים לברך על הברק 'עושה מעשה בראשית' ועל הרעם 'שכחו וגבורתו' הברכה השניה 
היא ברכה לבטלה. וכן פסק המשנה ברורה (שס סק"ס) [בפסקי תשובות (שס 5ופ ו) ביאר שטעות העולם 
השתרש כי סוברים שחייבים להמתין לאחר ראיית הברק עד לאחר שמיעת הרעם כדי לוודא שאינו 
ברק ערטילאי הבא מחמת חום שנתבאר לעיל שאין לברך עליו לדעת המשנה ברורה. ועוד סוברים 
בטעות שאין ברכת שכחו וגבורתו פוטר הברק ואין ברכת עושה מעשה בראשית פוטר הרעם, אך 
כפי המבואר לעיל מהפוסקים ברכה אחת פוטרת לשניהם. וגם ההמתנה לאחר ראיית הברק עד 
לשמיעת הרעם אינה הכרחית אלא כשיש ספק שמא הברקים באים מחמת חום אבל ביום קר וגשום 
שאין כלל להסתפק בזה אין שום צורך להמתין עד לשמיעת הרעם אלא מיד כשרואה את הברק 
יברך עושה מעשה בראשית ואחר כך יברך שכחו על הרעם, וכפי שראינו מדברי הפוסקים לנהוג 
לברך על הברק עושה מעשה בראשית ועל הרעם שכחו וגבורתו, ועל כרחך מדובר ביום גשום]. 
קמה. אלא שבשער הציון (פס סק"ו) הקשה עליו שמדינא דגמרא יכול לברך על ברקים ורעמים איזו 
ברכה שרוצה. וכך גם מתפרשים דברי השולחן ערוך שבין על ברק ובין על רעם מברך איזה שירצה. 
ורק מחמת מנהג מברכים על ברק 'עושה מעשה בראשית' ועל רעם 'שכחו וגבורתו מלא עולם'. 
קמו. המשנה ברורה (פס פק"ס) העתיקו. והוסיף שגם אם בירך על הרעם עושה מעשה בראשית יכול 
לברך אחר כך על ברק עושה מעשה בראשית [כמנהג העולם לברך על ברק ברכה זו]. קמז. בברכי 
יוסף (טס) לא מוזכר שהטעם הוא מפני שטבע הבריאה שתמיד אחר הברק יוצא הרעם. קמת. עיין 
מגן אברהם (פו"ם סי כו פוף סק"). ‏ קמט. וביאר שם בשערי בינה (פֿות ס) שכשהיה הרעם והברק קודם 
הברכה כבר נתחייב בברכת שניהם ויצא בברכה אחת אף שדעתו היה שלא לפטור רק אחת מהם 
אין דעתו מועלת בזה שעל כרחו יצא בשניהם, כמו מי שנתחייב בברכה אחרונה על שני דברים 
ובירך ברכה אחרונה והיה בדעתו שלא לפטור רק אחת מהם שודאי אסור לחזור ולברך ברכה אחרונה 
על השניה אם ברכה אחת לשניהם. ואפילו בברכה ראשונה כשהיה לפניו הרבה פירות ודעתו לאכול 
כולן ורוצה לברך על כל אחד ואחד בפני עצמו לא מהני דעתו, שמה לנו בדעתו כיון שטעה בדין. 


רב ילקום 


אחד אלא כל אחד ואחד במקומו. ובפרישה (פו"ם סיי ככח סק"נ) כתב שלשון רשיי 

צריך ישוב ותיקון?:. וברש"י שעל הרי"ף (ע. דייס ע0 כתב אינו יכול לברך 'מלא 

עולם' שאינו אלא כל אחד במקומו, ואין את המילים 'במקום אחדיקיא. והביא 

שרבינו יונה (נד. ד"ס על סויקין) כתב כיון שאין משתנים אלא עומדים כך מבריאת 

עולם אינו מברך אלא 'עושה מעשה בראשית'. 

באבודרהם (0נ' נללות סקנת וססודלס ד"ס מפי כוחות) ביאר שמברך על דברים אלו 

עושה מעשה בראשית כיון שיסדן מאז ושבחו של מקום הוא 

כשמכירים היום דבר שאנו יודעים שהמקום בראו בששת ימי בראשית ועדיין 

הוא קיים קל וחומר לעושהו שהוא קייםקיב. ולגבי ברקים ורעמים ורוחות ביאר 

(שס ד"ס ענ סױיקיס) שבהם שייך ברכת 'שכחו וגבורתו', והיינו שנותן כח לטבע 
להראות כחו של יוצר בראשית כדי שייראו מלפניו. 

ברבינו בהיי (נמלנל יינס) ביאר שתיקנו לברך 'עושה מעשה בראשית' על ראיית 

ההרים וגבעות והמדברות כדי להורות שאף שנראה לבני אדם שהוייתם 

נצחית ואין בריאתם מחודשת הכל נברא מבראשית יש מאין, והמברך כן הוא 

מעיד על חידוש העולםקנג. 


מדוע דווקא כאשר יורד מטר בלילה 


אמר רבי יהושע בן לוי הרואה רקיע כטהרתה אומר ברוך עושה 
בראשית אימתי אמר אביי כי אתא מטרא כולי ליליא ובצפרא 

אתא אפתנא ומגליא להו לשמיא. המהרש"א (מ"פ ד"ס 26 ביאר משום 
שלפעמים הרקיע עומד בטהרתו כמה ימים וכמה שבועות, וכי בכל פעם שרואה 
בו יברך. לכן אמר אביי שאינו מברך אלא כשבא מטר כל הלילה ובבוקר באה 
רוח צפונית ומגלה את השמים, דהיינו שנתחדש ברקיע מעשה בראשית שנברא 
בלא עננים, והיינו דווקא בבוקר שאז נראה טהרתו ביותר ועל ידי רוח צפונית 
כמו שכתוב (מקני כס כג) 'רוח צפון תחולל גשם', ורוח זו שולטת מחצי לילה 

עד בוקר. 
בברכת אברהם (ד"ס 6ימפי) ביאר שאין הכל בקיאים לידע אם הרקיע בטהרתה, 
שלפעמים יש ענן דק שאינו נראה וכל הרואה ברקיע חושב שהיא 
בטהרתה, משום כך אמר אביי שכשבא מטר בלילה וביום בא רוח צפון אז 
ודאי היא בטהרתה. עוד ביאר שאביי אמר שלעולם אינה בטהרתה שמתקבצים 
איזה עננים שאינם נראים, ודווקא כשבא מטר בלילה ובבוקר מתגלים השמים 
מברך. 


לא נראית רקיע בטהרתה על ידי עננים 


ופליגי דרפרם בר פפא אמר רב חסדא דאמר רפרם בר פפא אמר רב 

חפדא מיום שחרב בית המקדש לא נראית רקיע בטהרתה שנאמר 
אלביש שמים קדרות ושק אשים כסותם. המהרש"א (מ" ד"ס 6) ביאר שרקיע 
לא נראית בטהרתה על ידי שיש עננים, כמו שכתוב (%כס ג מד) 'סכותה בענן 
לך מעבור תפלה'. וכפי שביאר המהרש"א לעיל (3: מ" ד"ס סנמר סכופס) שיש 
מלאכים המקטרגים המפסיקים בין ישראל לאביהם שבשמים, וגם בענן שדררי 


ל 


להיות ממלאכי הרחמים 'סכותה לך' מלשון סכך ומגן להיות מהפך הרחמים 
למידת דין להפסיק בינך מעבור תפלה. 
בפרשת מרדכי (ד"ס 6) הקשה הרי כמה פעמים שלא נמצא שום ענן על אופק 
השמים [כגון בקיץ] והוי רקיע בטהרתה. ותירץ שהאויר נתעבה והוא 
חוצץ מלראות את טוהר הרקיע, וקודם שחרב בית המקדש שלא חשכו עינינו 
מרוב צרות היה מבהיק עוד יותר. 


איך רואים שחולקים 


שם. באדרת אליחו (כקי, ד"ס ופנַג הקשה כיצד רואים שרבי יהושע בן לוי 

ורפרם חולקים, הרי רבי יהושע בן לוי אמר 'הרואה' כשיראנו אחר ביאת 
המשיח, שהרי אמר רק דין שמי שרואה רקיע בטהרתו דינו כך וכך, כדין כל 
סדר קדשים שנאמר בביאת המשיח, ואדרבה נראה שחשיבות הוא לראות את 
הרקיע בטהרתו וראוי לברך עליוקנד. ובכסא רחמים (ד"ס פמכ) תירץ שקיימא לה 
לגמרא שרבי יהושע בן לוי היה מדבר עם אנשי זמנו שהרואה מברך. עוד כתב 
שהיה לגמרא לבאר זאת שמדובר בזמן שבית המקדש קיים שאמורא צריך לבאר 


קנ. מה שכתב רש"י שאינן במקום אחד, אינו מובן שאדרבה לפי שמפוזרים הם בעולם משום כך 
יכול לברך מלא עולם. מי באר מים חיים (כפ"י ל"ס ע6 וראה בעקבי יעקב (נכט" עס). קנא. ובדבש 
תמר (נרט"י ד"ס ע גרס על ההרים לא מצי לברוכי שאינן בכל מקום אלא כל אחד ואחד במקומו. 
וראה רע"ב (מ"ס שכתב שההרים אינן נראים בכל העולם אלא כל אחד ואחד במקומו. קנב. שהוא 
מבלה ידיו. שכתוב עפופ( 5 כ 0 'אין בלתך', ודורשים (על .) שאין מעשה ידיו מבלים אותו. פירוש 
התפילות לר"י בר יקר (כככופ הולפס, עמ' ט). = קנג. וכעין זה ביאר בתולדות יצחק (קלכו, פרי נסענותן ד"ס 
הס העס). ‏ קנד.ובאמת באשכול (לל גלכת סודוס, עמ' ו5) כתב שלא ברור האם חולק רפרם בכלל על 
הברכה או שרק לא שייך מים בטהרתו. וביאר בנחל אשכול (טס פֿות כ) דשמא לעתיד לבוא שנראה 
בטהרתו מברכין. ועיין בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס ופלינ). ‏ קנה. ועיין מה שכתב שם 


ברכות נט. 


ביאורים 


דבריו. ומזה שלא ביאר משמע שמדובר בכל עת ובכל זמן. ועוד דומיא של כל 
אותם השנויים במשנה שמברך 'עושה מעשה בראשית' ולא מדובר על זמן שבית 
המקדש קיים. 


למה לא נראית רקיע בטהרתה 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס פיוס) ביאר הטעם שלא נראתה רקיע בטהרתה על פי 

רש"י (שמות כד י) על הפסוק 'ויראו את אלקי ישראל ותחת רגליו כמעשה 

לבנת הספיר וכעצם השמים לטוהר'. ופירש רש"י 'כמעשה לבנת הספיר' היא 

היתה לפניו בשעת השיעבוד לזכור צרתן של ישראל, 'וכעצם השמים לטוהר' 

משנגאלו היה אור וחדוה לפניו. וזה מה שמבואר כאן שבשעת גלות וחורבן 
בית המקדוע לא וראית רקיע בטהרתהקנה. 


מדוע הרמב"ם השמיט את הדין של רקיע בטהרתה 


שם. הראשוניםקני הביאו את דינו של רבי יהושע בן לוי שהרואה רקיע בטהרתה 
אומר 'ברוך עושה מעשה בראשית'קמ, אלא שהרמב"ם השמיט הלכה זו 
והאחרוניםקנח העירו זאת. ובאליה רבח (פו"פ סי ככט סק"ד) תירץ שכיון שהגמרא 
אמרה ופליגא דרפרם שסובר שמיום שנחרב בית המקדש אין רקיע בטהרתה 
לכן השמיט זאת הרמב"םקנט. 
בבית אפרים (פו"ס יע סיי ז) ביאר שרפרם אמר רב חסדא הוא בתראה לגבי רבי 
יהושע בן לוי, ואף שלא אומרים הלכתא כבתרא כי אם מאביי ורבא 
ואילך, מכל מקום יש לומר שמה שהגמרא אומרת 'ופליגי דרפרם' היינו שחולק 
על אביי [ולא על רבי יהושע בן לוי] שמפרש שרקיע בטהרתו היינו כשבא 
מטר בלילה ורוח צפונית בבוקר. שאם לא כן איך אמר רפרם מיום שחרב בית 
המקדש לא נראה רקיע בטהרתו, הרי ודאי שיש זמנים הרבה שהרקיע נקי מכל 
ענן אף בזמן הזה. לכן סובר רפרם שרקיע בטהרתו הוא שאין נראה עתה כי 
אם בזמן שהיה בית המקדש קיים. ואם כן הדבר בספק רקיע בטהרתו מה הוא, 
שפשוט שלא חולקים במציאות אם יתכן כך או לא שודאי שיתכן כך, אלא 
שאין זה קרוי רקיע בטהרתו כלל לרפרם, ולכן השמיט הרמב"ם המימרא של 
רבי יהושע בן לוי. 
בנחל אשכול על האשכול (פס) תירץ שהראשונים שהביאו את דברי רבי יהושע 
בן לוי להלכה סברו שרב ספרא מודה לעתיד לבוא שנראה בטהרתו 
שמברכים. אבל הרמב"ם שדרכו להביא גם הלכות של הלכתא למשיחא ולא 
הביא סבר שרב ספרא בכלל חולק על רבי יהושע בן לוי ולעתיד גם לא 
יברכוקס. 

בתועפת ראם (לװנױס, פ"ו פות 5 סק" ביאר שזה הוא הענין שהטהרה נטלה טעם 
הפירות משחרב בית המקדש כמבואר בסוף סוטה (מת.), משום שלא 

נראה הרקיע בטהרתה וכל המתקת הפירות הוא מהשמש ושמים, וכיון שנתכסו 
ממילא אין הכח גדול כל כך וניטל הטעם מהפירות, כמו שכתוב (לנרס (ג יד) 
'ממגד תבואות שמש', שהמתקת הפירות באה מכח השמש. ורבי שמעון בן 
אלעזר שסובר (טס) שהטהרה נטלה את הטעם משום שהוא סובר כרבי יהושע 
בן לוי שלא סובר כרפרם שאף משחרב בית המקדש גם כן נראה הרקיע 
בטהרתה, לכך אמר שהטהרה ביטלה את טעם הפירות. ואם כן לדינא שקיימא 
לן כסתמא של המשנה שמשחרב בית המקדש בטל טעם הפירות, על כרחך 
משום שסובר כרפרם שמשחרב בית המקדש לא נראה רקיע בטהרתה, ולכן 

השמיט זאת הרמב"ם. 


הפוסקים לא הביאו את דין הירושלמי 


שם. בירושלמי (פ"ע 0" מבואר שאם בימות הגשמים בעת שהיו שלשה ימים 

מעוננים אזי בעת שיתראו צריכים לברך 'עושה מעשה בראשיתיקסא. ובחכם 
צבי (סדפות סי 6 למד שזה מה שמבואר בגמרא שלנו הרואה רקיע בטהרתו 
אומר 'עושה מעשה בראשית'קטג. אלא שחלוק במקצת, שבגמרא שלנו מבואר 
שמספיק לילה אחד ובירושלמי מצריך שלשה ימים. אמנם את דין הירושלמי 
לא הביא שום אחד מן הפוסקיםקלי. והיינו משום שהגמרא אמרה ופליגא דרפרם 
שמיום שחרב בית המקדש לא נראה רקיע בטהרתו, וכיון שזה מחלוקת בגמרא 

נוקטים להקל וממילא נדחו דברי הירושלמיקסי. 


רמז לדבר. קנו. בה"ג (ס' נרכ, עמ' פט סו' מכן ירוטניס), ראב"ן (סי כ ואגודה (פי כל). קנז.ובריטב"א 
(ד"ס סמפס) הביא בשם הראב"ד שמברך על הרקיע בטהרתה דווקא בהפסקת שלשים יום. 
קנח. אליה רבה (פו"ם סי ככע פק"ד), מגן גבורים (פס נמגן סף קק"ס) ונחל אשכול על האשכול (סל' כככופ 
קנט. וכן תירץ בבית אפרים (ו"פ סי ) באופן ראשון, ובמגן גבורים (שס. 
קס. וכעין זה תירץ בבני ציון (נכטמפֿן, סוף סי ככט). ‏ קסא. וברבינו מנוח (נככופ פיי סיס כתב שנקטו 
שלשה ימים לפי שכך היה נראה בתחילת הבריאה שעמדו 'שלשה ימים' בלא חמה ולבנה יום 
ראשון ושני ושלישי, ומשום כך כשרואה אותה אחר זמן זה מברך 'עושה מעשה בראשית'. 
קסב. וכ[ משמע במאירי (ל"ס סכולס). קסג. ועיין מה שנתבאר לקמן (תקינת ע"כ) שהערוך (עכך ממס) 
מביא ירושלמי זה לגבי דין הרואה חמה בתקופתה. | קסד. וכן כתב בדברי חן (סטון, סי 0. 


סולה 6ום כו, עת' 51). 


ילקוט 


רמז למה שלא נראה רקיע כטהרתה 


שם. בחדשים גם ישנים (ל"ס ₪ נלפס) הביא בשם רבי שלמה קלונר ש'רקיע' רומז 
על מחלוקת והבדלה כמו שכתוב (נלפֿטית 6 ו) 'יהי רקיע בתוך המים ויהי 

מבדיל בין מים למים', ורמזו כאן שלא נמצא מחלוקת בטהרה שתהיה לשם 
שמים, שרק מחלוקת בית שמאי ובית הלל הוא מחלוקת לשם שמים. 


נט: 


מהו חמה בתקופתה 


תנו רבנן הרואה חמה בתקופתה. רש"י (ד"ס נפקופתס) ביאר מקום שהיא 
חוזרת שם לתחילת היקפה, היא שעת תליית המאורות, ומאז התחילה 
להקיף ולשמשא. והערוך (עכן פפס) בפירוש השני ביאר על פי דברי הירושלמי 
(פ"ט ס") שאם בימות הגשמים היו שלשה ימים מעוננים ולא נראתה חמה 
בהם ולא כוכבים, בעת שיראום צריכים לברך 'עושה מעשה בראשית'ב. ואם 
כן לדברי הערוך אין מקום לברכת החמהי. אלא שבהפלאה שבערכין (ענ 
סעלוך שס) הקשה שהרי להדיא מבואר בגמרא [בסמוך] ואימת הוי [חמה 
בתקופתה] אמר אביי כל כ"ח שנים וכו'. הרי שמבואר כדברי רש"י, וכיצד 
הערוך יחלוק על הגמרא. וכתב, שבעצם דברי הירושלמי הולכים על מה 
שכתוב שם 'והרקיע בטהרתה' שלמדנו לעיל (ע")) ולא על חמה בתקופתה, 
ועל זה אומר הירושלמי שאם עברו שלשה ימים שלא נראה ברקיע חמה 
וכוכבים, כשיחזרו ויראום מברכים 'עושה מעשה בראשית', ואין ראיה לברכת 
החמה, וגם הירושלמי מודה שמברכים על החמה אחת לכ"ח שנה 'עושה 
מעשה בראשית'ז. 

ורעק"א בגליון הש"ס (ד"ס וֿימת) כתב, שלערוך לא היה הגירסא בסמוך שאביי 
מבאר את דברי הברייתא שכל כ"ח שנים שהחמה חוזרת לתחילת 

היקפה 'מברך עושה מעשה בראשית'ה. אך החתם סופר (שו"ת, פו"ת סי ) כתב, 


א. וכן פירשו הרמב"ם (ככופ פ"י סי"פ) והערוך (עלן סמס) בפירוש ראשון, והטור ו" פ" כע). = ב. וכן 
פירש רבינו חננאל (ד"ס פט) והמאירי (ל"ס סלופס) בשם יש מפרשים. וברבינו מנוח (נככופ פ"י סי"ק) כתב, 
שנקטו 'שלשה ימים' לפי שכך היה נראה בתחילת הבריאה שעמדו שלשה ימים בלא חמה ולבנה 
יום ראשון ושני ושלישי, ומשום כך כשרואה אותה אחר זמן זה מברך 'עושה מעשה בראשית'. 
ג. בשו"ע מו" סי כע סינ פסק רק כפירוש רש"י, כפי שביאר המגן אברהם (טס סק"ג). אמנם הלבוש 
(עס ק"נ) הביא דעה זו של הערוך לברך ברכת 'עושה מעשה בראשית' לאחר שהיו שלש ימים 
מעוננים, אלא שכתב שלא ראיתי נוהגין לברך. ובאליהו זוטא (שס סק"כ) הקשה, שהרי כיון שקיימא 
לן כפירוש הראשון שברכת החמה מכ"ח שנה לכ"ח שנה, איך כתב הלבוש לברך ברכה זו כדעת 
הערוך, והרי לערוך לא סוברים את דברי אביי שזה מכ"ח לכ"ח שנה. וכן הקשה במלבושי יום 
טוב (פס סק"ג). ובכח שור (פו"ת, כיפ פיי מ) כתב על פירוש הערוך שדעת יחידאה הוא אפילו שנמצא 
סעד לדבריו בירושלמי, מכל מקום מימינו לא ראינו ולא שמענו אף המהדרין מן המהדרין מי 
שחש לזה לברך אף בלא שם ומלכות בראותו אור בהיר בשחקים אחר שהיתה החמה נכסית 
שלשה ימים, לפי שהולכים אחר רוב הפוסקים שהסכימו לפירוש הראשון והוא מכ"ח שנה לכ"ח 
שנה. וכן כתב בפרי מגדים (פו"ם סי ככט מענ"ז סק") שאין נוהגין כן אפילו בלא שם ומלכות. וביפה 
ללב (ס"כ פֿו"ם סי ככט פופ ג) הביא בשם הפני יצחק (פמנעפיס, מ" פופ מ סי ) לברך בלא שם ומלכות. 
ד. וכן הקשה בספר דברי רב משולם (ש"ת, סי" ) 'תמה אני אם יצאו אותן הדברים מפי בעל 
הערוך, שלדעתי המפרש ההוא שגה שכוונת הירושלמי לפרש החמה בתקופתה, ואינו כן שהירושלמי 
הולך על רקיע בטהרתו, כעין אותה שאמרו (נעל ע") הרואה רקיע בטהרתו אומר 'ברוך עושה 
מעשה בראשית', אימתי אמר אביי כי אתי מיטרא כולי ליליא ולצפרא אתי איסתנא ומגלי להו 
לשמיא. אלא שחלוק במקצת שלגמרא שלנו מספיק בלילה אחד ולירושלמי צריך שלשה ימים'. 
והוסיף, שדין זה לא הביא שום אחד מן הפוסקים משום שבגמרא אמרו (פס) ופליגא דרפרם אמר 
רב חסדא דאמר מיום שחרב בית המקדש לא נראה רקיע בטהרתו, וכיון שמחלוקת היא בגמרא 
נקטינן להקל וממילא נדחו גם דברי הירושלמי הלז [וכן כתב בדברי חן (סטון, פו"ת סי ], אבל 
בענין חמה בתקופתה לא פירש בירושלמי מה הוא כי ברור היה בעיניהם שהוא חזרת תקופת 
החמה לתחילת מקומה בעת בריאת העולם. והקשה עוד, איך אפשר להוקים את דברי הירושלמי 
בפירוש מילת חמה בתקופתה או לבנה בתקופתה, וכי ביום המעונן אין חמה ולבנה מקיפים 
והולכים כדרכם תמיד, אלא הדבר ברור שעל רקיע בטהרתו הוא אומר, ומילת 'תקופה' בחמה 
אינה נאמרת אלא על שינוי היקפה וחזרתה לנקודה ההיא. וכן כתבו בקובץ על הרמב"ם (ככופ פ"י 
סי"ם, כספר סליקוטיס) ובחבלים בנעימים (מ"ג ס" 5 ד"ס ונענן ₪ שאין ראיה כלל מדברי הירושלמי נגד 
הגמרא, שהרי הירושלמי לא דיבר כלל על חמה בתקופתה. וכן למדו בפני משה (פ"ט ס"נ ד"ס ופת) 
ובדבר משה למסכפו, ת" סיי ת ד"ס ועפס) שהירושלמי הולך על רקיע בטהרתו. אמנם הפרישה (פו"ת 
סי" רכט סק"ד) כתב, שהפירוש הראשון שבערוך [כרש"י] הוא פירוש אביי בבבלי, והפירוש השני הוא 
הפירוש לחמה בתקופתה שבירושלמי. וכן כתב בדברי חן (פו"פ, פיי ₪. וכן למדו בשדה יהושע (ענ 
סילוענמי פ"ע ס"כ) ובשבות יעקב (מ"ג פיי 6) שהבבלי והירושלמי חולקים. עיי"ש שהכריח כן. ובמגן 
גבורים (פו"פ ענטי סנכוריס סי" ככט סק"6) כתב שאמנם מלשון הירושלמי משמע כדברי רב משולם שהולך 
על רקיע בטהרתו, אך הערוך כלל לא הביא רקיע בטהרתו אלא חמה בתקופתה. וכן במדרש (ויק"ל 
כג ₪ הובאו דברי רב הונא [שבירושלמי] על חמה בתקופתה. וכן ביאר ביפה תאר (עס ד"ס 0ל6). 
ועל כן אין לדחות את דברי הערוך, אבל בגוף הדין ודאי הפירוש כמו הפירוש הראשון. וכן 
הביאו בשו"ת הרב"ז (פפפלפן, סי 3 פות ג) וביזרח אור (עוולכן, סנ' כככת ססמס עמ' ד) ובחבלים בנעימים 
(פס) את דברי המדרש שזה שלא כבבלי, אם כן בהכרח פירש את הבבלי כמו שפירש הערוך, 
והירושלמי חולק על דברי אביי בתלמוד בבלי. ועל קושיית דברי רב משולם [לעיל] מהלשון 'חמה 
בתקופתה', כתב הבית אפרים לו" סי ו שלערוך גורסים 'חמה בתקפתה' בלי וי"ו, ואין הפירוש 
סיבוב [כרש"י] אלא שהיא בתוקפה ביום וכמו שהברייתא נקטה לבנה בגבורתה. ועיין עוד בהפלאה 


ברכות נט. - נם; 


ביאורים ה 


האם לברך ברכת החמה משום דברי הערוך 


שם. השיירי כנסת הנדולה (פו"ם סי" ככט ס"נ) פסק שנוהגים לא לברך ברכת החמה, 
מפני פירוש הערוך שפירש את דברי הברייתא באופן שונה, ואף על גב 
שיש פירוש אחר, ספק ברכות להקל!. ובדבר משה (פמפמניו, ח" סי ית) הקשה, 
שאף שבירושלמי משמע כפירוש הערוך קשה מאד לדחות גמרא ערוכה שפסקוה 
כל הפוסקים מפני אותו הפירוש של הערוך שהוא אינו פוסק כן אלא מפרש. 
וגם שבתחילה הביא כפירוש רש"י ואחר כך הביא את פירושו, ואפשר לומר 
ששני הפירושים אמת ויש לברך ברכת החמה". 
אך בהגהות רעק"א (פס סק"פ) הביא בשם בן יוחאי (פ" כפ) שהעיד שזקנו הגאון 
מהר"ל מפראג בירך בלא שם ומלכות. אמנם בבאר יצחק (פוזל, מו" סי" ד) 
נשאל שכיון שקשה להכריע בין שני הפירושים יש לומר שב ואל תעשה עדיף 
וספק ברכות להקל, ולכל הפחות כיון שראה מגדולי עולם שנהגו לברך ברכת 
החמה בתחילת המחזור, נראה שיש לברך בלי שם ומלכות. והר"י מפוזנא השיבו 
שחלילה לנו לזוז מפסק הרמב"ם (נכלות פ"י סי"ת) שפסק כדברי הגמרא. ואולם 
דעת הרי"ף שלא הביא את דברי אביי יכול להיות ששני הפירושים אמת ובאיזה 
אופן שהחמה בתקופתה צריך לברך. אך דעת הרמב"ם שהעיקר כבבלי ולא 
כהירושלמי ולכן כתב רק דין זה. 
ובעטרת זקנים (פס סק")) פסק בשם משאת בנימין (פי" ק6), שנהגו לברך בתחילת 
המחזור כ"ח שנים. והוסיף שכן ראה בקהילת קראקא שנהגו כן על 
פי ציווי הגאונים הרבנים, וכן שמע שנהגו בכל קהילות ישראלל. 


מה הדין כשמכוסה בעננים 


שם. בפנים מאירות (פ"כ פיי ₪) כתב שטעם ברכה זו על החמה בתקופתה משום 

שהחמה באה בנקודת תחילת בריאתה, ואף שהעננים מכסים את השמש 
ראוי לברך, ומה שכתוב בברייתא 'הרואה חמה', לאו דווקא גוף השמש אלא 
הרואה אור השמש המאירה ביום ונהנה ממנה שנתלה במרכז הראשון צריך 
לברך עושה מעשה בראשית'. וסיים, 'וכן שבניסן שנת תפ"ט היינו מצפים לברך 
ברכה והיו עננים ולא נראה גוף השמש, והורתי לברך על כל פנים בלא שם 


שבערכין (ענ העלון, עכן פפס) שכתב שהטעם שהשמיטו הראשונים והאחרונים שצריך לברך כשרואה 
חמה אחר שהיו שלשה ימים מעוננים, שאולי משום שאביי לעיל (עײפ) מפרש ענין רקיע בטהרתה 
באופן אחר. ודבריו צ"ב שהרי אביי בא לפרש ענין רקיע בטהרתה. ועיין עוד בהמשך דברי רב 
משולם טסט. ועיין עוד במשנתו של רעק"א (ל"ס ת"כ). ‏ ה. וכן דעת השואל בבאר יצחק (סי ד) 
ובכח שור (ו"פ, סי ס) שלפי פירוש הערוך לא היה בגמרא הגירסא אמר אביי כל כ"ח וכו'. וכן 
הרי"ף לא הביא דברי אביי. ובכסא רחמים (מומ, ד"ס ססופט) כתב שלא יתכן לומר שכוונת אביי 
שיהיה שלש ימים בלא חמה כי אם בכ"ח שנים, כיון שאין זה שכיח מי שזוכר דבר של כ"ח 
שנה אם נתכסית החמה בעננים. | ו. ועיין שם מה שביאר מדוע פירש הערוך כן, על פי קושיית 
המשאת בנימין (פ" קפ). ראה לקמן בביאור חישוב תקופת השנה לרב אדא בענין 'חישוב עשרים 
ושמונה שנה לפי דעת שמואל ורב אדא'. | ז. ועיין לקמן בענין 'מדוע לא מברכים לפי חישוב 
של רב אדא' מהמחזיק ברכה (פו"פ סי ככט פות ט ד"ס ולי ססדיוע) בטעמו של הכנסת הגדולה. ח. וכן 
הקשה המאמר מרדכי (ו"ם סי ככט סק"כ). וכן במור וקציעה (פו"ס פס ד"ס עין) דחה דברי שיירי כנסת 
הגדולה. ועיין בדבר משה (טס מה שרצה לבאר בדברי הכנסת הגדולה. ובזרע אמת (פ"ג סוף סי כד) 
כתב שאין דברי הערוך מוכרחים ואין זו מחלוקת שקולה, שרוב הפוסקים סוברים כפירוש רש"י 
והרמב"ם, והערוך יחידאה הוא. וכן כתב החתם סופר (פו"מ סי נ) שאחרי דנהיגי בה עלמא על פי 
הראשונים שהביאוהו [שם כתב שגם הרי"ף הביא לדברי אביי, וכבר העיר בעמודי אש (ליזסטיין 
סי כ סוף ות כד) שאין ברי"ף כלל מימרא של אביי] אין לזוז מזה. ט.וכן כתב בטוב עין לחיד"א 
(סיי ית פופ נם) שבארץ הצבי וקצת גלילות טורקיה ואשכנז ופולניה ופה ליוורנו מברכים ברכה זו. 
וראיתי מי שכתב שני הפירושים תראה בערוך, ובמדינות איטליא לא נהגו לברך ברכה זו רק 
באיזה מקומות שהלכו חשכים אחר חכמים אורחים שהנהיגו אותם בכך ושכחו מקרא מלא (מפףי 
5 ₪ 'אל תטוש תורת אמך'. וכתב עליו החיד"א ושרי ליה מריה שכמעט כל העולם בדבר שהושוו 
מרן הבית יוסף והרמ"א הולכים אחריהם וכאן שוים לטובה, וכולם מברכים, והמקום שאין מברכים 
צריך שיהיה להם בקבלה שרבני המקום הקדמונים מורי הוראות קודם מרן והרמ"א הסכימו שלא 
לברך מפני הפירוש האחר. אך עיין בדרך פקודיך (דשג, פ"ע ד סגסה פות ₪ שכתב, חז"ל תיקנו לברך 
בפה על הלבנה ולא על החמה להיות שהלבנה מתנהגת על ידי פה ישראל. ובבית ועד לחכמים 
(פנס ד סנכת יג עמ' כ) הביא להקשות שהרי זו גמרא ערוכה כאן שמברכים על החמה. וכתב, שאפשר 
שכוונתו שלא תיקנו ברכה מיוחדת כמו שתיקנו על הלבנה. | . והביא כמה ראיות ש'הרואה' 
לאו דווקא. וכן המהרש"ם בדעת תורה (פ" כלט ק"ג ד"ס ונחן) הביא את דברי החתם סופר, וכתב 
שמה שאמרה הגמרא 'הרואה חמה' אפשר לפרש לאו דווקא ראיה ממש אלא ניכר, כפי שמצינו 
במנחות () על הפסוק (למס 5 5 5) 'ויראו ראשי הבדים' שאפילו שהם מכוסים בפרוכת, מפני 
שהיו דוחקים ובולטים ומקומם ניכר הוי בכלל 'ויראו'. וביזרח אור (פוף פיז עמ' ט) הביא מתשובת 
בעל מתא דירושלים שהביא מהראב"ן שכתב הרואה רקיע בטהרתה מברך 'עושה מעשה בראשית' 
אחת לכ"ח מברכין בחזרת המחזור, ולא כתב כלל הרואה חמה בתקופתה, משמע שהוא סבור 
שאף על פי שאינו רואה, רק תיכף למחר מברך. וכן הוא דעת רבי ידידיה טיאה וייל (פ" י) שלא 
צריך ראיה גמורה אלא כל שנראים נצוצי השמש של הנץ החמה גם מברכים והוא כאילת השחר 
שמתפוצץ [מאירה] לכאן ולכאן, וזה נראה לעין כל אף שהיום מעונן בהביטו קצת לצד מזרח 
בעליית השמש. וכן דעת מאמר מרדכי (מ"ג ספלמופ עמ' פננ:) ומגן גבורים (פו"ת סי רלט ס"ט. ובשלחן 
הטהור (קומננ, עס ס"ג) כתב, שאם כסוהו העבים ימתין עד שלש שעות, ואם היא עדיין מכוסה 
יברך, כי אותה ראיה אינה שכלית ואין צריך כלל אף לכתחילה להמתין לראות השמש עצמה. 
שאם לא תאמר כך, מזלות בעתם ושבעה כוכבי לכת ומזל טלה עולה בקצה המזרח, ומיום בריאת 
העולם לא ראה אדם את שבעה כוכבי לכת ולא את המזלות. אלא על כרחך אין היא ראיה שכלית 
כדי לברך ולהלל לקונו על שהמאורות עומדים כמו בעת בריאת עולם, והוא הדין לשמש שאין 
כלל צורך להנות ממנה או לראותה כדי לברך. 


- ילקוט 


ומלכות. וסמכתי על הראב"ד (נספגות על סנעל המור ות כ) שכתב שכל ברכות 
שבפרק הרואה מברכים בלא שם ומלכות. אבל לדינא נראה לי לברך אף בשם 
ומלכותייא. 
ובחכמת שלמה (פו"ם פיי ככט סינ הקשה על דבריו, שבגמרא כתוב 'הרואה חמה' 
מבואר על כל פנים שצריך ראיה, שאם כן מדוע נקטה הגמרא 
'הרואה', היה לה לומר שביום התקופה בבוקר מברך. ועוד, מה שונה מלבנה 
שאנו יודעים שמתחדשת כל חודש ואינו מברך בלי ראיה'ג. ועוד, שבברייתא 
נקטו שני הדברים הרואה חמה בתקופתה ולבנה בחידושה", ואם כן כמו 
שבלבנה אין מברכים רק בראיה כן גם בחמה". 

אמנם בחתם סופר (שו"ת, סי" ט) כתב שמזה שנקטה הגמרא 'הרואה' חמה 
בתקופתה, משמע שאין לברך אם החמה לא נראית כלל שהיא מכוסה 

בין העבים ואין לברך על אור היום בלבד, אפילו שלמדנו (יומפ כת:) יומא דעיבא 
כוליה שמשא, מכל מקום אין לברך. וכן משמע ברמב"ם שכתב (ככופ פיי סי"ת) 
הרואה חמה ביום תקופה של ניסן כשרואה אותה ביום רביעי בבקר מברך 'ברוך 


> ענשה בראשיתי. ומכך שחזר הרמב"ם וכתב כשרואה אותה ביום רביעי בבקר 


אהח19/06/2018י 


ולא אמר סתם ביום רביעי בבקר כשיאיר היום יברך, על כרחך שדווקא כשרואה 

אותה בבקרטי. וכתב, שאם אין רושם החמה ניכרת בעבים לא יברכו כלל אפילו 
בלא שם ומלכותל'. 

בכתב סופר ("ק סי 9 ד"ס וסנס) כתב שמסתבר כדברי הפנים מאירות, כיון 

שנהנה מאור היום ויודע שהגיעה חמה לתקופתה ושכבר האיר היום 


כצאת השמש הגם שאינה בגבורתה ואין נהנה כל כך, מכל מקום מברך כיון 
שרואה החמה, וראוי לברך מיד משום זריזין מקדימין למצוות ומתחילה נתקן 
לברכה מיד השכם בבוקר, וכל שכן שיוכל לברך אחר כך כשמאירה לארץ 
ונהנים במלואו לאור השמש הגם שנתכסה ואינו רואה אותה שמברך באופן 
שלא היה מן זריזין מקדימין או שהיתה מכוסה מתחילת הנצתה. וצריך אחד 
משנים או שיראה החמה עצמה כשתנץ או כשזרחה כצאת השמש בגבורתה 
להאיר לעולם כולו הגם שנתכסתה". 

בברכת החמה (פפיקל, 56 ז) כתב לחלק בין המברך ברכת החמה לפני התפילה 

לבין המברך לאחר התפילה, קודם התפילה יש לברך על החמה אפילו 
שאין גוף השמש נראה, שהרי רואים אור היום הנשפע ממנה כדברי הפנים 
מאירות, אכן אם כבר התפללו וברכו 'יוצר המאורות' על האור הנשפע בודאי 
אין לברך עוד הפעם על אור לבד אם אין רואים אור השמש בעצמה המשפיע 
האור, ובזה דיברה הגמרא והרמב"ם, שהרי מסתמא מתפללים בראשונה שהרי 
התפילה היא תדיר ומקודש יותר, ובודאי קודמת לברכת החמה, ועל כן נקטו 
הרואה את החמה דווקא, שצריך דווקא שיראה את גוף השמש ולא האור הנשפע 

לבד. והפנים מאירות דיבר בלא התפלל עדיין. 


יא. ובמאמר מרדכי ‏ (עס סיים שאמנם אין להקל אם לא היכן שאי אפשר לו לצאת ולראות 
במקום שיש שמש. וראה בשמלת בנימן (ספמנורג, סשמטס מדיני פו"ת קננ:) שהביא כמה מעשים מגדולי 
ישראל שנהגו לברך אף שהיו השמים מכוסים לגמרי בעננים ולא נראתה השמש כלל. ובפתח 
הדביר (פ"ד ססמטות לח" סי ככע סק"ג) הביא בשם קונטרס בקר יזרח מרבי דוד מילדולה שכתב לברך 
מיד ולא להמתין מלברך עד חצות. | יב. ובפנים מאירות (טס) יישב מברכת הלבנה, ששם הוא 
משום המבואר בירושלמי [עיין רבינו יונה לעיל (כ) ד"ה נהרדעי] שאין מברכים על אור הלבנה 
עד שיתבסם, פירושו שיהיה אור שלה מתוק ואדם נהנה ממנה. מה שאין כן כאן שעיקר הברכה 
שזכינו לראות השמש בנקודה הראשונה בשעה שנתלו המאורות, ואפילו שעננים מכסים אותה 
מכל מקום אנו יודעים שהיא כעת בנקודה הראשונה והיא מאירה לנו באור היום ראוי לברך 
עליה בבקר. ועיין גם במאמר מרדכי (פס) כמה סברות במה שונה שמש מלבנה. | יג. כך היתה 
גירסתו. ‏ יד. ובשערי תשובה שו" סי" כט סק"ג) הביא ראיה לדברי הפנים מאירות ממה שמברכים 
על המלך בספינה, אפילו שלא רואים אותו. והקשה בחכמת שלמה (שס), שאין דומה זה לזה 
שברכת המאורות הוי כעין ברכת הנהנין ובעינן שיאותו לאורו. ועוד, שאמנם אין צריך לראות 
את המלך עצמו, מכל מקום את הכבוד חייב הוא לראות ובלאו הכי אינו מברך, ושם אין הברכה 
על גוף המלך רק על הכבוד והרי רואה על כל פנים את הכבוד. ותדע, שלא יעלה על הדעת 
שאדם היושב בביתו ויודע שהמלך עובר באיזה מקום שיברך, אלא ודאי הוא שאינו מברך. ואם 
כן אדרבה משם ראיה כמו ששם מברך כשרואה הכבוד ובלאו הכי אינו מברך, כך כאן כיון שזה 
ברכה על החמה אם אינו רואה אותה אינו מברך. ועיין שם עוד שהוכיח כן. | טו. וכן הוכיח 
ביהודה יעלה (פספה, סי ו ד"ס ו6ס) מדברי הרמב"ם. ועיין שם עוד שהוכיח מהמשך לשון הרמב"ם 
כן. והוכיח החתם סופר עוד גם מלשון רבינו יונה (ד"ס סטופס) שכתב והוא [זמן הברכה] לעולם 
בליל רביעי למחר בבקר וכשרואה החמה מברך 'עושה בראשית', משמע דווקא כשרואה, שאם 
לא כך היה לו רק לומר למחר בבקר מברך וכו'. וכן הוא דעת הזרע אמת (ס"; סי כל). אמנם 
בפתח הדביר (פ"ל הפמטות "כ סי רלט ות ג) כתב, שמה שדייק החתם סופר מלשון הרמב"ם אינו 
דיוק, שאם היה אומר 'כשיאיר היום' היה משמע שתיכף אחר שהאיר היום יברך הגם שעדיין 
לא הנץ החמה, וזה אי אפשר כלל לברך קודם הנץ החמה. וכן כתב בשמן המאור (פֿו"ת עס ענ 
מג" סק"ס). ולכן דקדק הרמב"ם וכתב 'כשרואה אותה', ולא אומרים שסתמא ביום רביעי בבוקר 
יברך, אלא דווקא כשרואה אותה דהיינו בנץ החמה. | טז. וברוח חיים (פלגיי סי ככע פופ ו כתב 
שיברך בלא שם ומלכות כשאין רישומה ניכר. והשערי תשובה (שס סק"נ) כתב, שקודם לכן לא 
יברך אף בלא שם ומלכות כדי לחוש לדעת הראב"ד (תמיס דעיס סי כפ) שבברכות הראיה יוצא ידי 
חובה אף בלא שם ומלכות, ושאם תתגלה קודם חצות לא יוכל לשוב ולברך בשם ומלכות. ובספר 
עצי ברושים (שו"ת, פ" 5 ד"ס הנס) כתב שאין שום חשש לברך בלא שם ומלכות, שאם באנו לחוש 


ברכות נט: 


ביאורים 


האם יש חובה לראות 


שם. בשו"ת בצל החכמה (פ"ס סי כט פופ ג ד) דייק מלשון הגמרא 'הרואה' חמה, 

שאין זה מצוה לראות חמה בתקופתה ולברך, רק אם נזדמן לו לראותה 

אז עליו לברך, כמו הרואה מקום שנעשו בו נסים לישראל וכן הרואה את הים 

הגדול שאין כל חיוב ללכת לראות את הים הגדול וגם לא מקום שנעשו בו 

נסים לישראל, אלא שאם רואה אותם חייב לברך. אלא שהקשה מהמבואר בשבת 

(כג.) הרואה נר חנוכה צריך לברך, ואפילו הכי דעת הרמ"א (פו"ם סי" פכעו ס"ג) 
שחייב לראות נר חנוכה כשהוא בעצמו אינו מדליק. 


דין סומא לענין ברכת החמה 


שם. מצינו מספר דעות לגבי סומא האם חייב בברכת החמה. 
א. במחזיק ברכה (פו" סי ככט סק"ו) כתב שסומא לא יברך ברכה זו, שהרי כתב 
המהריק"ש (סיי פכו) לגבי קידוש לבנה שכתוב 'הרואה לבנה', ואם כן תלו 
ברואה, כך כאן כתוב הרואה חמה וסומא לא יברך"". והגם שהמהרש"ל בתשובה 
(סי עו) סובר שמברך ברכת הלבנה, מכל מקום הוי ספק ברכות, וכל שכן שיש 
לומר שכאן המהרש"ל יודה בברכה זו שאינה מפורשת על החמה כמו ברכת 
הלבנה. שדווקא גבי ברכת הלבנה סובר המהרש"ל שדומה ל'יוצר המאורות', 
ועל כן גם הסומא מברך ברכת הלבנה, מה שאין כן בברכת החמה". ועוד, 
שהרי יש מקומות שנהגו שאין מברכים ברכת החמה, על כן אין לסומא לברך 

ברכה זו?. 
ב. בשו"ת זרעץ אמת (מ"ג קיי כד) פסק שסומא יברך והסתמך על המהרש"ל [לעיל] 
שמברך על הלבנה. ואף שבדבר שמואל (פנוהנ, סי כמנ) כתב שיש לגמגם על 
ראיות המהרש"ל, מכל מקום מצינו שכל האחרונים סמכו על תשובה זו. ואין 
זה דומה למה שכשהחמה מכוסה בעבים אינו מברך [כדברי החתם סופר לעילן, 
ששם אינה ראויה אבל כשנראית לאחרים אפילו שהוא סומא הרי הוא נהנה על 
ידי אחריםכא. 
בברכת החמה (פפיק), פֿות ו) גם נסתמך על דברי המהרש"ל והוסיף שקיימא לן 
בשולחן ערוך (פו"פ סי' סט ס") שסומא מברך 'יוצר המאורות' שהוא נהנה 
במאורות שרואים אחרים שיורוהו הדרך אשר ילך בה, וכן כאן נהנה במה 
שאחרים רואים הלבנה. ומעתה אם על אור הלבנה שאינה מאירה רק בלילה 
ששם החושך פסק המהרש"ל שחייב לברך, כל שכן על אור השמש שכל אור 
היום בא ממנה שודאי חייב לברך. ואין לומר שכבר יצא במה שבירך "יוצר 
המאורות', שזה אינו, שהרי אמרו חז"ל שחייבים לברך על חידושה, ועל כן 
כמו שהרואים חייבים כן הסומא חייב שהוא נהנה במה שאחרים רואים. ואפילו 
שבגמרא כתוב 'הרואה' את החמה, אין הכוונה דווקא שהוא יראה אלא כיון 
שיש רואים חייב גם הסומא לברך על בריאת האור וחידושו כמו לענין לבנה, 
שאפילו שצריך שיאותו לאורה, מכל מקום הסומא חייב מכל שכן כאן שלא 
כתוב רק הרואה שודאי חייב. 


לדעת יחיד איך פסק השערי תשובה (פס) שיש לברך בשם ומלכות [עיין בסמוך] ולמה לא נחוש 
לשיטות הפוסקים שלדעתם זו ברכה לבטלה. ועל כרחך כיון שכבר הסכימו האחרונים שבאו 
אחריהם לברך לא משגחינן בהו, ואם כן כל שכן שאין צריך לחוש לדעת הראב"ד שדבריו נדחו 
מכל הראשונים. ולכן פסק, שאם אין רישומה ניכר עד סוף שעה שלישית יברכו בינתיים בלא 
שם ומלכות ואם תיראה קודם חצות יחזרו ויברכו בשם ומלכות. וכן כתב בבנין שלמה (פ"< סי 
יל). ובחיי עולם נטע (פו"ת, ספ" ה ד"ס 6ופן) הביא קושיית סדר ברכת החמה בפתח דבר ₪6 ) על 
החתם סופר שהרי כל המברך ברכה בלא שם ומלכות אינו מפסיד כלום שחשש ברכה שאינה 
צריכה אין בזה, ומדוע לא יברכו אז בלא שם ומלכות לעשות כדעת הראב"ד. ותירץ, כיון שבכל 
יום אנו אומרים בברכת ברוך שאמר 'ברוך עושה בראשית', דהיינו שאנו משבחים ומברכים לו 
יתברך על כל מעשה בראשית שבכללם גם תקופת החמה ולדעת הראב"ד כבר יצא, מה שיאמרנה 
אחר כך בלא שם ומלכות הוא רק גיבובי דברים ופטומי מילי בעלמא. | יז אבל על כל פנים 
פסק כדברי אביו החתם סופר. ושכן דעת הדגול מרבבה (פו"פ סי ככע על מג" סק"ה) שבירך שעה 
אחת קודם חצות משום שלא זרחה השמש. ואם כן דברי הפנים מאירות הם אחד נגד שנים ואין 
הלכה כמותו. והוסיף, שגם הפנים מאירות עצמו לא סמך על ראייתו, וכתב לברך בלא שם 
ומלכות. ‏ יח.וכתב, שכן משמע מהרדב"ז (פ" פמ). ‏ יט. ובתקופת החמה וברכתה (עוקניפקי, 
פ"ד פופ ו) כתב, שברכת הלבנה היא על שנהנה מאורה ואף סומא נהנה ממנה, כמבואר במגילה 
(כד:), מה שאין כן ברכת החמה שאינו מברך על הנאתו אלא על ראייתה, ויש לדמות זאת לברכת 
מאורי האש שסומא אינו מברך. ומכל שכן לדעת הפוסקים החולקים על דין המהרש"ל (עיין 
ביאור הלכה (פ" פקו מ" ד"ס תסנן)] ואומרים שסומא אינו מברך גס ברכת הלבנה שודאי לא יברך 
ברכת החמה. ובכן אף לו יהא שבברכת הלבנה נוקטים כהמהרש"ל, בברכת החמה יש להחליט 
להלכה שהסומא לא יברך. וראה בקונטרס כצאת השמש (עמ' 3, פנם תסמ"6) שתמה על המחזיק 
ברכה שכתב שהמהרש"ל יודה שסומא לא יברך ברכת החמה משום שאין ברכה זו מפורשת על 
החמה, ולכאורה מאי נפקא מינה אם הברכה מפורשת או לא, הלא כיון שאמרו חז"ל שמחויבים 
לברך ברכה זו על קידוש החמה ממילא חייב לברך. ועוד, למה דווקא ברכת הלבנה דומה ליוצר 
המאורות הלא החמה מאירה יותר שכל אור היום נובע מהחמה, אם כן פשוט שדומה יותר ליוצר 
המאורות שסומא שייך בברכה זו. ועוד, שלשיטת הפנים מאירות [לעיל] שאין תלוי כלל בראיה 
פשוט שסומא יכול לברך, והרי החיד"א בברכי יוסף ו"פ פ" ככט פ"ג) הכריע כפנים מאירות. 
כ. וכן כתבו בפני יצחק (מ"6 ות מ סי 6) וברוח חיים (פפֿנפֿג"ײ, סי" ככט פופ ).| כא. ובמגן גבורים 
(לו"ס סי ככע ף המגן סק"ג) כתב שמברך כמו בעננים המכסים שאין הברכה תלויה בראיה ועיקרה 
על חזרתה למקומה הראשון, שסובר כדברי הפנים מאירות לעיל שאין צורך לראות החמה. וכן 
כתב בשלחן הטהור (קומנפ, סי רכט ס"ג). 


ילקוט 


ג. בפתח הדביר (פ"ד ססמטות נמ"נ סי ככט סק"ו) הביא דעת הבית עובד שסומא יברך 
בלא שם ומלכותכב. והוסיף הפתח הדביר שטוב לו שישמע ברכה מפי אחר 
פיקח ויכוון לפטור עצמו בכך. ונראה שכך עדיף לצאת ידי כל הסברותכי. 


ביאור גירסאות הראשונים לגבי הלבנה 


לבנה בגבורתה. הראשוניםיד גרסו 'לבנה בטהרתה'יכה. והרמב"ם (כרכופ פ"י סי"ס) 

ביאר, כשתחזור הלבנה לתחילת מזל טלה בתחילת החודש ולא תהיה 

נוטה לא לצפון ולא לדרום"י. והגר"א באמרי נעם (ד"ס סנופס) ביאר, שלבנה 

בטהרתה היינו כשנשלמה בחצי החודש, שצריך לזה חכמה גדולה לידע אימתי 
היא בשלימותנז. 

בהלכות גדולות (סל' גלכו, פ"ע) גרס 'לבנה בתקופתה'כ". ולפי זה כתב בבית 

אפרים (פו"ם פיי ז) נראה לכאורה לברך במחזור קטן [כל י"ט שנים] 

על הלבנה. והטעם שלא מברכים משום שבלאו הכי מברכים עליה בחידושה 
מחודש לחודשלל. 


ביאור שינוי הלשונות בין חמה ללכנה 


שם. בברכת אברהם (ד"ס סלופס) ביאר, שגבי חמה נקטה הברייתא תקופה שהיא 

הנקודה של מקום שנתלים בו בשעת הבריאה כשחוזרת אחר סוף ההיקף. 

אבל גבי לבנה לעולם אינה חוזרת למקומה הראשון כי יש לה הרבה מהלכים, 

וכמו שכתוב (מסניס קד ש) 'שמש ידע מבואו', ואילו בירח לא כתוב כן. ואמרו 

(כ"ס כס.) פעמים בא בארוכה ופעמים בקצרה. ולכן כשיגיע הזמן שתהיה בתוקפה 
יש לברך וזהו 'בגבורתה'. 


ביאור הגירסא וכוכבים במסילותם 


וכוָכְבִים במסילותם. הגר"א באמרי נעם (ד"ס וכוכניס) ביאר, שכיון שכוכבים אלו 
= = הלוכן ניכר, לכן נקרא 'במסילותם', שכל אחד יש לו מסילה אחרת 
תמיד. 
אך הראשוניםל גרסו, 'כוכבים במשמרותם'. והרמב"ם (ככופ פ"י סי"פ) ביאר, 
כשיחזור כל כוכב וכוכב מחמשת הכוכבים הנשארים לתחילת מזל טלה 
ולא יהיה נוטה לא לצפון ולא לדרוםלא. 
בערוך השלחן (פו"ם סי ככט ק"ד) כתב, מפני ששבעה כוכבים אלה שצ"ם חנכ"ל 
הם הכוכבים העיקריים הפועלים בארץ על פי פקודתו יתברך, לכן 
כשרואים אותם במצבם כמו שהיו בתחילת הבריאה בששת ימי בראשית מברכים 
עליהם 'עושה מעשה בראשית', וטלה הוא ראש המזלות, וכשעומדין בתחילתן 
זהו כתחילת בריאתן. 


מהו מזלות כסדרן 


ומזלות כסדרן. הראשוניםלג גרסו 'מזלות בעתם'. והרמב"ם (נככות פ"י סיית) כתב 

'וכן בכל עת שיראה מזל טלה עולה מקצה המזרח'י. ובמעדני יום טוב 

(ס" יד פות ק) הקשה, שהיה לגמרא לומר 'מזל בעתו', כיון שמדובר על מזל טלה. 

ותירץ, שמזל טלה נחשב לראשון שבמזלות, וכשהוא עולה בקצה המזרח נמצא 
שכל המזלות עולים בעתם זה אחר זה. 


כב. וכן כתב ברוח חיים (פפסגיי, פו"ת סי ככע פופ ) ובשו"ת הלל אומר (פוסק, סי" קמו פופ ₪. | כג. וכן 
כתב בחסד לאלפים (פו"ם סי פכו פ'ינ) ובלשון חכמים (פ"כ פוף פיי 0 ובאור פני משה (סי .= כד. הרי"ף 
והרא"ש (סי יל). הובא בהגהות הגר"א (פֿת 6. וכן הוא בטור ושלחן ערוך (סי ככט ס"). כה. וכן 


גרס בסמ"ק הל' ברכות (סיי ק) שגם כתב כך, ובהג' רבינו פרץ (פס) גרס כגירסתנו 'בגבורתה'. 
כו. ישנם שנים עשר מזלות המקיפים את כדור הארץ, למזלות נקראו שמות על פי הצורה שבה 
נראות קבוצות הכוכבים. השמות הם טלה, שור, תאומים, סרטן, אריה, בתולה, מאזנים, עקרב, 
קשת, גדי, דלי, דגים [ומבואר ברמב"ם (יפודי סתורס פ"ג ה"ו) ששמות אלו ניתנו לקבוצות הכוכבים 
כבר בדור המבול, שאז היו נראים ממש בצורה זו. ובמשך השנים נטו הכוכבים קצת מצורה זו. 
ועיין עוד בספר העיקרים (מפֿמר רניע)]. והנה המתבונן במזלות בתחילת הלילה יבחין בששה מזלות, 
ובמשך הלילה הוא משתנה, בכל שעתיים עולה ממזרח מזל נוסף ואילו במערב שוקע מזל אחר, 
כך שלאחר שתים עשרה שעות כל ששה המזלות שראינו בתחילת הלילה שקעו, ובמקומם עלו 
ששה מזלות אחרים. לאדם המתבונן במזלות החולפים על פניו בצורה זו נראה הדבר שהמזלות 
מסודרים בתוך גלגל [גלגל המזלות] המקיף את כדור הארץ במהלך היממה, כך שבמהלך היום 
[אף שאי אפשר לראות את הכוכבים מחמת אור השמש] עולים בזה אחר זה ששה מזלות הנראים 
לעינינו בתחילת הלילה ואילו במהלך הלילה עולים בזה אחר זה מזלות אחרים וחוזר חלילה. בכל 
חודש עומדת השמש ליד קבוצת כוכבים אחרת [מזל אחר], כלומר כאשר השמש זורחת ומתחילה 
להאיר את האופק המזרחי ניתן להבחין בכוכבים המאירים מעל האופק המזרחי. הכוכבים הנראים 
כל בוקר בזמן עלות השחר באופק מזרח הם אחת מקבוצות הכוכבים [המזלות] שהוזכרו לעיל. 
בכל יום במשך חודש שלם נוכל לראות את אותו מזל עולה בתחילת היום וכל סדר סיבוב גלגל 
המזלות בעקבותיו, אבל מידי יום יתחיל להתקדם המזל הבא אחריו עד שבתחילת החודש הבא 
יראה בשמים בזמן הזריחה רק המזל הבא וחוזר חלילה. כיון שבמהלך השנה השמש עולה בכל 
חודש עם מזל אחר נדמה שהשמש עושה את תנועתה בשנים עשר חודשי השנה, ועל כן אנו רואים 
בכל חודש מזל אחר מאחורי השמש. נמצא שבמשך כל אחד משנים עשר החודשים השמש נראית 
כנעה במסלולה עם מזל אחר ברקיע, לפיכך יש לכל חודש מזל אחר הנמצא בעת עליית השמש, 
מזל השולט במשך חודש זה, בניסן מזל טלה, באייר מזל שור, בסיון מזל תאומים, וכן הלאה. 
וכך גס לענין הלבנה, כשהלבנה במילואה היא נראית בכל חודש במקום אחר בשמים ביחס לגלגל 
המזלות. וכיון שבריאת העולם היתה בחודש ניסן כמבואר בראש השנה (כ), אם כן בעת תליית 


ברכות נט: 


ביאורים רה 


וברבינו יונה (ל"ה ₪3 הביא בשם רבינו יהונתן הכהן שביאר 'מזלות בעתם', 
שהמזלות נמצאים במקום בו היו בעת בריאת העולם, וזהו דבר הנודע 
לחכמי הכוכביםיז. 
בברכת אברהם (ל"ה סופס) ביאר, שגבי כוכבים נקטה הגמרא במסילותם שלעולם 
אינם חוזרים לאותה נקודה ראשונה אלא שחוזרים לאותה מסילה, וכן 
מזלות יש לומר שאין להם נקודה ומסילה שחוזרים לה אלא כשיגיע היום 
והשעה שהיו מסודרים כמו באותה שעה שנתלו בו המאורות אז יש לברך 'עושה 
בראשיתילה. 


מדוע אין מברכים על לבנה וכוכבים ומזלות 


שם. ברמב"ם (נרכות פ"י סי"ק) ובשולחן ערוך (פֿו"ס סי ככט ק"נ) פסקו שהרואה לבנה 
בגבורתה וכן כוכבים במסילותם ומזלות כסדרן מברך 'עושה מעשה 
בראשית'. אמנם הלבוש טס ס"כ) כתב, שלא ראה שנוהגין כןלי. ובטעם הדבר 
כתב בעטרת ראש (עטרת תפר סוף ד"ס ת"כ)?, שרק חשבון החמה הוא דבר המסור 
לכל אדם לדעת בלי חכמה וחשבון, אבל שאר דברים דהיינו לבנה בגבורתה 
וכוכבים במסילותם לא כולם למדו את דיני קידוש החדש ויודעים את חכמת 
התכונהלח. ולכן מי שחלק לו ה' חכמה בהם הרי הברייתא סתמה שאימתי שיצא 
לו החשבון שהלבנה היא בגבורתה והכוכבים במסילותם אז יברך, ואימתי שהוא 
רואה בעיניו שהמזלות הם כסדרן שראש טלה עולה באמצע המזרח יברך, ומי 
שאין לו חלק בחכמה זו הרי פירושו כסתום לו, ולכן לא מפרשת הגמרא 
[בסמוך] רק דין חמה בתקופתה שפירושו הוא מפורש לכל אדם. 
ביהודה יעלה (סספד, רש סי ) ביאר שלא מברכים על יתר כוכבים ומזלות 
במסילותם לפי שהברייתא חילקה וכתבה לכל אחד לשון אחר, חמה 
בתקופתה ולבנה בגבורתה כוכבים במסילותם ומזלות כסדרן, ומשינוי הלשונות 
בכל אחד נראה שחלוקים הם בזמן לענין הברכה, החמה בתקופתה ביום הרביעי, 
אבל במחזור הלבנה או אחד משאר חמשת כוכבי הלכת לתחילת מזל טלה 
התנה הרמב"ם [לעיל] שלא יהיה נוטה לא לצפון ולא לדרום, וכן בכל עת 
שיראה מזל טלה עולה מקצה המזרח זה נקרא בגבורתה ובמסילותם בלא נטיה 
לצדדים, וזה אין נמשך משך זמן יום שלם אלא שעה או שתים או פחות ובין 
ביום ובין בלילה זמנם לברכה, כמו שכתב הרמב"ם 'בכל עת' שיראה מזל טלה, 
ודייק הרמב"ם 'שיראה' דווקא במשך זמן מועט בלבד שרואה אותם כך בלא 
נטיה, וזה אין נראה בגלוי אלא על ידי כלי מחזה המיוחדים, לכן בין ביום 
ובין בלילה ובצמצום שעה אחת שיארע כן אז מברך שצריך דווקא ראיה, וכיון 
שאי אפשר לדייק בזה לכן לא מברכיםלט. 

בדברי שאול (סטון, ד"ס סופס פמס) ביאר, שאנו נוהגים לברך על החמה כי 
בתחילת הבריאה נבראה באור גדול ואחר כך כשראה שאין העולם כדאי 

לו הקטינה, ואחר כך קיטרגה הלבנה ונתמעטה, והנה זה מורה על גלותנו 
שנמשלה ללבנה, אבל לעתיד יהיה אור החמה כאור שבעתיים, והנה כבוא החמה 
לנקודתה אנו מברכים 'ברוך עושה מעשה בראשית' משום שאנו נותנים הודאה 
על העבר ומתפללין על העתיד שיהיה אור החמה כמו שהיתה קודם מיעוטה 
כמו שעשאה בהתחלת הבריאה, ולכך אנו מברכים על החמה, משום שהלבנה 
אף שתשוב לטהרתה מכל מקום לא שבה כבּבַמותה כמו שהיתה בעת המיעוט. 


השמש והירח ושאר הכוכבים ברקיע ביום הרביעי מששת ימי בראשית, המזל השולט באותו חודש 
היה מזל טלה, כלומר מזל טלה הוא תחילת סיבוב גלגל המזלות. ואם כן אלו דברי הרמב"ם, 
כשתחזור הלבנה בתחילת מזל טלה בתחילת החודש ולא תהיה נוטה לא לצפון ולא לדרום. כלומר 
בעת בריאת העולם הירח עמד בתחילת החודש בתחילת מזל טלה, בנקודה שבה גלגל החמה וגלגל 
הלבנה היו מקבילים לחלוטין, כך שהיא לא היתה נוטה לא לצפון ולא לדרום, והרואה את הלבנה 
במצב זה מברך על ראייתה. ועיין בעטרת ראש (עטרת מפפכת ד"ס ת"כ) שהעמיק בכל זה. | כז וכן 
ביאר הבית אפרים (פו"ם סי ) מדברי העטרת תפארת. ‏ כת. כן נראה שגרס גם בערוך (עלן ממס). 
כט. ועיין מנחת יצחק (פ"ת סי 5 מה שהקשה עליו. | ל. הרי"ף והרא"ש (פ" יזו. הובא בהגהות 
הגר"א פופ פ). וכן הוא בטור ושלחן ערוך (פי' ככט פ"ט. ‏ לא. בעולם ישנם שבעה כוכבי לכת 
הנראים לעינינו שהם חמה ולבנה, כוכב, נוגה, מאדים, שבתאי, צדק. והרואה את אחד מחמשת 
כוכבי הלכת [חוץ מחמה ולבנה] חוזר לתחילת מזל טלה ואינו נוטה לצפון או לדרום כמו שהיה 
בזמן בריאת הכוכבים והמזלות, מברך על זה. לב. הרי"ף והרא"ש (פ" י. וכן הוא בטור ושלחן 
ערוך (פי ככט פ"ט. וכן הגר"א באמרי נעם (ל"ס וכוכניס). ‏ לג. במור וקציעה (פֿוית סי" רכט דייס וכן) הקשה, 
שבכל יום בהאיר המזרח עולה מזל טלה מקצהו, ואינו משנה מדתו, שכן גלגל המזלות שוקע בכל 
יום במערב ומשתחוה עם כל צבא השמים לבוראו ועולה עמהם בכל יום במזרח, ואינו משנה 
מקומו. ועוד, שאין טלה עולה בקצה המזרח בזמן הזה עד סוף העולם. גם מדוע ועל מה זה 
נעשה יקר וגדולה למזל טלה אחר שאינו עוד נוסע בראש, ולא מסתבר לברך עליו כל יום. וסיים, 
על כן אני מודה ולא בוש לומר שלא ידעתי פירוש דבר זה מי יתן ידעתי ואמצאהו. ועיין עטרת 
ראש (עטכת פפפֿרת ד"ס ועפס (נb)‏ מה שביאר בארוכה את דברי הרמב"ם. וראה עוד עיקרי הד"ט (פ" י 
ות סג). | לד. וכן ביאר הרא"ה (ד"ס פט). והגר"א באמרי נעם (ד"ס וכוכניס) כתב, כשמזל טלה מתחיל 
לעלות בתחילת ניסן והמזלות הולכין כסדרן וצריך לזה חכמה גדולה ובעוונותינו הרבים בטלה 
החכמה ממנו. | לה. וזה הטעם שהגמרא לא ביארה מתי הזמן של לבנה כוכבים ומזלות כמו 
שביארה לגבי חמה. כי באמת אין להם זמן מדויק. | לו. וכן כתב המשנה ברורה (סק"ט) שכהיום 
אין נוהגים העולם לברך עליהם. | לז. הביאוהו הבית אפרים (מ"6 מע סי ז) והמחזיק ברכה (5"ש 
סי" ככט ס"ק ג). ‏ לח. וזה לשון רבינו אברהם בן הרמב"ם בספרו המספיק לעובדי ה' (פ"? עמ' 249) 
וזה ענין שאינו מתבאר לכל אחד ואין שמים אליו אלא אחדים. | לט. ועיין עוד בדברי יציב (מ" 
סי" 5 פות ג) מה הטעם שלא מברכים על כוכבים ומזלות. 


רו ילקוט 


בדברי יציב (מ" סי % ות ג) ביאר, שכיון שאז לא עבדו אלא לשמש שהיא 

מלאכת השמים כמבואר בירמיהו (עד ") שהנשים היו מקטרות 
למלאכת השמים ואמרו ‏ מס ים) 'ומן אז חדלנו לקטר למלכת השמים והסך 
לה נסכים חסרנו כל ובחרב וברעב תמנו', וברד"ק (עס) ביאר שיש מפרשים 
שהיא השמש, וטעו לומר שמגדולת העבד ניכרת גדולת האדון, מה שאין 
כן בלבנה ושאר כוכבים ומזלות לא עבדו להם. ונראה עוד שהנה השמש 
במהלכה היומיומי נוטה קצת ממקום למקום ואין ניכר כל כך שמתנהגת 
בהשגחה פרטית מבורא העולם, ומכאן מקום לטועים שהולכת כרצונה, אבל 
כשרואים אחר כ"ח שנה שחוזרת למקומה במכוון כמו שנקבעה בעת תליית 
המאורות אז יכירו וידעו כי ה' ציוה ונבראו ויעמידם לעד לעולם חק נתן 
ולא יעבור, שגם החמה אינה אלא אחת ממשרתיו עושי רצונו, שבורא עולם 
הכין ופעל זהרי חמה מאורות נתן סביבות עוזו, וגם המה תמיד מספרים 

יי כבודו וקדושתו. 

ביזרח אור (פופכן, פ"ג סל' בככת סקמס) הביא שבוהר חדש (מללס סגענס ככ6קית יג:) 

מבואר על הפסוק (כלעית 5 ג) "הי אור', רבי אלכסנדר אומר הרואה 
כוכבים במסילותם חייב לברך. מאי מברך, 'ברוך המסדר את הכוכבים ברקיע'. 
ראה כוכב אחד אינו מברך, שנים מברך, ואימתי, כד הוי ליליא מברכים 'המעריב 
ערבים'. מבואר מדברי הזהר שבמה שאנו מברכים בכל לילה המעריב ערבים, 
מסדר את הכוכבים, בזה אנו יוצאים ידי חובת הברכה אשר ציוו חז"ל על 

הרואה את הכוכבים במסילותם. 

בגנזי יוםף (שווכן, סי" סו פופ ו) הביא קושיית בעל העקידת יצחק ער עג) 

שאחרי אשר עיקר העבודה של העמים היה עבודת השמש וירח כי 
זה עיקר עבודה זרה שלהם עד שהשתדלו כל נביאי ישראל לעקור שורש 
אמונה הזאת מליבנו ולא יתעו ישראל אחריהם, ואיך יאות לפי זה מצות 
קידוש לבנה. וביאר, כי אדרבה למען לעקור מליבנו האמונה הכוזבת הזאת 
נתן לנו המצוה הזאת כי בראותינו התחדשות הלבנה בכל חודש אחרי שנסתרה 
זמן מה, יבינו כי אין זה אור מעצמה ורק מאור השמש אשר הגיע לעומתה 
תקבל האורה, ואיך תאמר שחס וחלילה הוא אלוהי אחרי שנחסרה שלימותה, 
ואלוהי לא יצטרך לזולתו. ולפי זה יש לומר גם לענין קידוש החמה שהרי 
כמה פעמים יש ליקוי חמה ואם היא אלוה איך נלקה. ועל פי זה מיושב 
מדוע מברכים על חמה דווקא ולא על שאר כוכבים ומזלות, כדי להשריש 

ד שאין הוא אלוה. 


נוסח הברכה 


אומר ברוך עושה בראשית, הרמב"ם (נלכות פ"י סי"ק) כתב שמברך 'עושה 

בראשית', ובמלאכת שלמה (פ"ט מ") כתב שכך גורסים במשנה ולא 
גורסים 'עושה מעשה בראשית' וכן הוא בספרים המוגהים". אלא שבמחזיק ברכה 
(ס" ככט ס"ק יכ) כתב, שבשלחן ערוך (שס ס"כ) הוא השמטת סופר וצריך לומר 
'עושה מעשה בראשית'מא. ובשו"ת עצי ברושים (ס" ק) כחב, כדי לצאת כל הדעות 
ראוי ונכון לומר בתחילה 'ברוך עושה בראשית' ואחר כך תיכף ומיד אמר לומר 

'עושה מעשה בראשית'. 

בבית ועד לחכמים (פנס ד מוכרת יל פות ככ) תלה מחלוקת זו בשני תירוצי תוספות 

(ינתות קיט. ד"ס כני), שלתירוץ השני שמעשה שהוא בטבע אינו נחשב מעשה 
ודאי יש לברך 'עושה בראשית' ואי אפשר לומר בזה 'מעשה בראשית' כי הגעת 
החמה לנקודתה הראשונה הוא על פי הטבע. אבל לתירוץ הראשון של תוספות 
שסתמא של הש"ס סובר שבדבר שתלוי במעשה הולכים גם כן אחר רוב, ודאי 
יש לומר שאף מעשה שהוא על פי הטבע נחשב גם כן מעשה, ממילא שפיר 
יש לברך בזה 'עושה מעשה בראשית'. והוסיף עוד, שגם אם מעשה שהוא על 
פי הטבע לא נחשב מעשה אפשר לומר 'עושה מעשה בראשית', על פי הגמרא 
בנדרים (נט:) שמזמן קרח ואילך אין החמה והלבנה יוצאים עד שמכים אותם 
בחיצים וחניתות, וממילא ודאי נחשב מה שהחמה מגעת לנקודתה הראשונה 
מעשה גמור כיון שצריך לזה חיצים וחניתות. ומי שגורס 'עושה בראשית', סובר 
כהרשב"א (עס פילועי ספנדות ד"ס דכע) שחיצים וחניתות אינן כלל כפשוטן, וממילא 
ודאי אין לברך בזה עושה מעשה בראשית, כיון שהוא על פי הטבע ולא על 

פי שום פעולה. 


מ. עיין בילקוט שינויי נוסחאות על הרמב"ם (סו' פכק/ פס). ‏ מא. וכן כתב פרי האדמה (ע 
סרמכ"ס, ס"ד כככות פ"י סי"ת). וכן בנוהג כצאן יוסף (לן ססמת) כתב את נוסח הברכה וגרס 'עושה 
מעשה בראשית'. ובמאמר מרדכי (מ"ג ספמטופ (סי' ככט ק"נ) כתב, שמה שבשולחן ערוך כתב 'עושה 
בראשית' נמשך אחר לשון הרמב"ם והרי"ף, והשלחן ערוך בעצמו (סי כז ס"פ) כתב מעשה 
בראשית. ובאדני פז (שס ד"ס גס) כתב, שהטור והשולחן ערוך קיצרו בלשונם וסמכו על היודעים 
כמו שסמכו ולא כתבו שם ומלכות. וכן איתא בראשונים, בסמ"ק (פי" ק₪) וברא"ש (פי יד) ובטור 
(*ו"ס סי' ככט) ובכסף משנה (כככופ פ"י סי"פ). | וכן לשון החיי אדם (לל פג ק"ס) ובקצור שו"ע (פי' ם ס"ו) 
מב. ובשבילי דוד (ףפו"פ סי כט) כתב שלדברי 
מג. כוונתו למבואר ביומא (פו) אין חכמה לאשה 
מד. וכן כתב בדברי יציב (' פס" 6 ופ ג) מדיליה. ובדעת תורה (לו"ס סי רכט 5" 


ובאשל אברהם (מטטפט, לו" סי" ככט ס"כ ד"ס ופעוט). 
המג"א נשים פטורות ומותרות בברכה זו. 
אלא בפלך. 


ברכות נט: 


ביאורים 


הרי מברכים כל יום יוצר המאורות 


שם. בקונטרס מאורות נתן (גסטעטנער ‏ דיגי נרכת ססמס דלוס 6 עמ' כנ) הקשה, 

למה תיקנו חז"ל לברך על החמה בתקופתה 'ברוך עושה מעשה 
בראשית' והרי אנו מברכים בכל יום יוצר המאורות'. ואם מן הראוי לברך 
גם עושה מעשה בראשית אם כן היה לנו לברך בכל יום ברכה זו, שהרי 
הקב"ה מחדש בכל יום תמיד מעשה בראשית. ותירץ, שברכת יוצר המאורות 
היא ברכה על ההנאה מהמאורות המתחדשים בכל יום תמיד, והיא ברכת 
הודאה על הנאת האור. אבל ברכת 'עושה מעשה בראשית' היא שבח על 
גבורות הבורא, ולא שייך לברך אלא כשרואה דבר חדש שאינו רגיל בו 
או שמתחדש דבר חדש, כי על ידי החידוש הוא נפעל להתבונן בגדולת 
הבורא ובגבורותיו, ומשום כך גם את שאר ברכות הראיה אין מברכים אלא 

אחת לשלשים יום. 


האם נשים מברכות ברכה זו 


שם. מצינו דעות באחרונים אם נשים מברכות ברכת החמה. 
א. החתם סופר (פו"ת, פו"ם סי" ט) כתב שמנהג הנשים שלא לברך ואינו יודע 
הטעם לכך, ואף שברכת הלבנה אינם מברכות, זהו מחמת הטעם המובא 
במגן אברהם ((פו"ם סי' פכו סק"6) בשם השל"ה שהם גרמו פגם הלבנה, וטעם זה 
אינו שייך בברכת החמה. וסיים שכיון שלא נהגו אין להנהיג לברך. אך עדיין 
צריך עיוןמב. 
המהר"ם שיק (פו"ת, פֿו"ת פיי 6 כתב, כיון שברכת החמה תלויה במצות חישוב 
תקופות ומזלות שלמדו חז"ל (פנת עס.) מהפסוק (לנליס ד ו) ושמרתם 
ועשיתם כי היא חכמתכם', ואין חכמה לאשהמ' וגם אינה במצוה של לימוד, 
לכן הם פטורות. 
השואל ומשיב (מסדו"נ מ"ד סי" קסם) כתב, שאסור להם לברך על פי מה שכתוב 
בירמיה (פד י) שהנשים היו מקטרות למלאכת השמים. ומפרש הרד"ק 
(עס) שהשמש נקראת מלאכת השמים. ואם כן תוכלנה הנשים לטעות שמברכים 
את החמה בשביל שמשפיעה טובה, על כן אסור להן לברך ברכת החמה שלא 
תטענה חס וחלילהמד. 
הכתב סופר (פו"ם פיי 5) כתבמה על פי דברי המגן אברהם (פו"פ סי כנו ס"ק י), 
שהטעם שכתב הרמ"א (טס ס"ק) שלא יבדילו נשים לעצמן אפילו שנוהגות 
לברך על כל מצות עשה שהזמן גרמא, משום שהרמ"א סובר שדווקא על מצוה 
שיש בה מעשה רשאיות לעשות ולברך אבל במצוה שאין בה אלא ברכה לבד 
אינן רשאיות לברך. וזה הטעם שברכת הלבנה וברכת החמה אין נוהגות לברךמי. 
בחבלים בנעימים (ס"ג סי פ) כתב, שמעיקר הדין נשים יכולות לברך ברכת הלבנה 
וברכת החמה משום שאין בברכה וצונו', אבל המנהג שאין נשים 
מברכות ברכת החמה כיון שהמנהג לברך ברוב עם ובפרהסיא, ונשים כל כבודן 
פנימה ואין זה ראוי שיהיו באסיפת עם. 

בתל תלפיות (ס'ס עמ' 9) הובא שלא נהגו לברך כיון שאין בה עשייה אלא 
ברכה בלבד, כמבואר במגן אברהם (ס" כו פ"ק י), ויש לעשות סניף לזה 

שכל מצוה שנוהגת בשווקים וברחובות נמנעות הנשים משום צניעותמז. 
בהליכות שלמה (פוע ניפן דנר ס(כס 6ופ ו) כתב, שהטעם שנשים לא תברכנה ברכת 
החמה הוא שהואיל ומצב זה של כניסת החמה בראש מזל טלה באותו 
היום והשעה והרגע כמו שהיה בשעת תלייתה בימי בראשית אין זה ניכר מצד 
הטבע והמציאות, אלא מיוסד הוא על החשבון המסור ביד חז"ל לחלוקת זמני 
השנה לארבע תקופות וחלוקת הימים והשעות, וגם הוא אינו על פי תקופת רב 
אדא שהיא האמיתית אלא על פי התקופה הממוצעת של שמואל [עיין לקמןן, 
לכן הוה ליה כמצוות שהזמן גרמא, ומשום כך אין הנשים מברכות על כך. 
ב. בספר נוהג כצאן יוסף (קילוע (ס פות ) כתב בשם חמיו שדווקא קידוש לבנה 
אין מקדשות לפי שהן גרמו ליקוי לבנה או הואיל שאומרים 'שהם עתידים 
להתחדש כמותה' שהולך על ליקוי הלבנה, והן גרמו לכך. ולפי זה קידוש החמה 
נשים ראויות וחייבות לברך, והרצה הדברים לפני הגאון חכם צבי והודה לדבריו 

והסכים עמומ". 

ובשו"ת מהרי"ל דיסקין (פ"כ קוטכס <לון סי" ס 6ופ כ) כתב שנשים חייבות, משום 
שלא הוי מצות עשה שהזמן גרמא כברכת הלבנה שאחר חצי חודש 


כתב, שאין נראה, שהרי שם כתוב (פפוק טו) שבהסכמת האנשים היו עושות כן. וביריעות האהל 
(גלגין, ס"5 עמ' ק.) העיר, שהרי גס האנשים כתוב שהיו מקטרים לשמש ולירח. ‏ מה. וכן תירצו 
בבית אבי ((יענעס, 5"5 סי מ) ובהר צבי (פו"ם מ" סי קית ד"ס ומד). מו. והוספיףם שם שאם רוצות 
לברך בלא שם ומלכות כיון שאין בה 'וצונו' יכולות לברך. והבן איש חי בלשון חכמים (ס"ג סי 
ס כתב שהנשים יעמדו ליד האנשים ויברך אחד מהם בקול רם ויכוון להוציאן ידי חובה והן 
יכוונו לצאת בברכתו ויענו אמן. וכן כתב בכף החיים ו סי ככע פֿות ס). ‏ מז. וכן כתב בשלמת 
חיים (פ"b‏ סי ₪ פות כ) ובקונטרס עומר בשדה (נקונטי ילס 6ור עמ' יכ:). מח. וכן כתב בשו"ת רבי 
ידידיה טיאה וייל (ס" י). והוסיף שיעשו זאת אחר שיסיימו הגברים ולא יעשו זאת בכנופיא 
גדולה. ובפתח הדביר (פו"ם סי ככט פות ד) כתב שמדברי נוהג כצאן יוסף נראה שחייבות מדינא ולא 
משום חומרא בעלמא. 


ילקוט 


אף שהיא במילוי זה מכל מקום אין מברכות, אבל כאן שלא נמצאת רק בעת 
ההיא מברכות, ועוד שברכת עושה בראשית ברכה כללית היא וזה אחד מפרטיה 
שהרי רואה הים הגדול גם כן מכללו5ל. 


האם מברכים שהחיינו 


שם. בכתב סופר (פו"ס סי" ד ד"ס וסנס) הביא את דברי המגן אברהם (פו"ס סי" פכג 
סק"ס), שאין מברכים שהחיינו בראש חודש, משום שלפעמים החדשים 
חסרים, והוי תוך שלשים יום, ואין מברכים שהחיינו רק על דבר שהוא בהפסק 
שלשים יום. והאליה רבה (טס סי פכו סק") כתב, שמטעם זה אין צריך לברך זמן 
בקידוש הלבנה. והביא מהתניא (פניש כנפי פנ') שאין צריך לברך זמן מפני שכבר 
בירך על חידושה. ולפי טעם הראשון יש לברך על החמה בתקופתה שהחינו. 
ולטעם השני משום שכבר בירך על חידושה, גם על קידוש החמה אין מברכים 
שהחיינו לפי שבירך על חידושהנ. 
עוד כתב הכתב סופר, שאין מברכים שהחיינו משום שמזכירים בכך את צערנו 
שגורם להפחתת אור החמה והלבנה, כמו שכתוב (שעיס ל כו) 'והיה אור 
הלבנה כאור החמה ואור החמה יהיה שבעתים כאור שבעת הימים ביום חבוש 
ה' את שבר עמו ומחץ מכתו ירפא', הרי שתולה הוספת אור שני המאורות 
ביום יחבוש ה' את שבר עמו, וזה תלוי בנו על ידי תיקון מעשינו ונזכור צערנו 
בשעת הברכה, לכן אין מברכים זמן, ומנהג ישראל תורה והלכה ברורה!א. 

המהר"ם שיק פו"ש פיי 6 ביאר שעל החיים שלנו אנו מברכים בכל יום מחזיר 
נשמות. אבל אם נולד דבר שמענג חיותינו אנו מברכים שהחיינו כאילו 

באה חיות חדשה. אמנם דבר שמצוי אינו גורם תענוג וחשיבות, ולכן רק בדבר 
שאינו מצוי או בא מזמן לזמן נתעלה חיותינו, שהרי בלא מצוות הוי חיותינו 
כאילו לא היתה, אבל על ידי מצוה שאינה מצויה נתעלה חיותינו, ואם יש 
הנאת הגוף נתווסף לו חיות ונעשה כפנים חדשות ואז מברכים. ובנידון דידן 
שאין בו הנאת גוף ולא מעשה מחדש אין בו ענין לברכת שהחיינו, ובלאו הכי 
כיון שלפי עיני הראות אין כאן חדשות רק לשכל [שרק לשכל ניכר כי החמה 


והיא קיימת, כך כאן אין מברכים. 

בטהרת השלחן (פו"ם סי ככט, נלפס כילקוט מפרטיס כסו"ע סו' מלון יכועניס) כתב שאין 

מברכים שהחיינו כי אין מברכים ברכה על ברכהיב. ובמאורות נתן (פות 
ת, עמ' כט) ביאר שמצוה זו לברך על גבורות הבורא ברכת עושה מעשה בראשית 
אינה מצוה המתחדשת מזמן לזמן שהרי בכל יום הוא יכול לברך ברכה זו, 
שהרי קיימא לן שעל ההרים והגבעות והימים אם ראה אותם אחת לשלשים 
יום מברך ברכה זו, ונמצא שאין זו מצוה מחודשת אחת לכ"ח שנה. ואם תאמר 
שעל כל פנים על החמה אין הוא יכול אלא לברך אחת לכ"ח שנה, מכל מקום 
אין זו מצוה חדשה שלא היה יכול לעשותה מקודם שבאמת אין מצוה יתירה 
לברך ברכה זו על החמה מאשר לברך על ימים ומדברות שכולם מצוה אחת 
הם, שבכל פעם שרואה דבר חדש מגבורת הבורא הרי הוא חייב לברך, ועל 
ידי ראיית החמה בתקופתה לא נתחדש לו שום מצוה מה שלא היה יכול לעשות 
עד עכשיו, ואינו דומה לפרי חדש, הואיל שפרי זה לא היה לו עד עכשיו וכל 
פרי ופרי יש לו חביבות מיוחדת לעצמו. ואם תאמר שיברך על שהגיע לזמן 
תקופת החמה במחזור חדש, הנה לא מצינו ברכת שהחיינו על דבר שאינו נרגש 
ונראה כלל. ועוד שאם לא שהגיע לזמן קיומה של מצוה אין שום חשיבות 
במה שהגיע לזמן תקופת החמה במחזורה החדש, ומה יום מיומיים, וכשם שאין 
מברכים על שזכה להגיע לימי לקויי חמה או לבנה הבאים רק מזמן לזמן, כן 
אין מקום לברך על שהגיע לזמן מחזור חדש. ואם בא להודות להקב"ה על 
שהחייהו עד היום הזה הרי בלאו הכי מברכים בכל יום להקב"ה שהוא מחזיר 

נשמות לפגרים מתים ומודים 'על חיינו המסורים בידךינג. 

בפתח הרביר (ס"ד, נסטמטות "כ פי' ככט פק") ביאר שאין כאן שייכות לברכת 

שהחיינו, שאין זה דומה לשום אחד מהדברים שתיקנו לברך זמן, 


מט. וכן כתב הגר"ש וואזנר בהערה שצירף להסכמתו לספר ברכת החמה כהלכתה (גכין) שגדר זמן 
גרמא לא שייך כלל בנידון זה, אלא שכך נהגו, והדבר צריך יישוב. ובשו"ת אור פני משה (פ" יל) 
כתב שנשים הרשות בידם לברך כיון שרשאות לברך על מצות עשה שהזמן גרמא, אך רק בבית 
ולא יתאספו יחד ברחובות ובשווקים שלא יהיה מצוה הבאה בעבירה וכל כבודה בת מלך פנימה. 
וראה בשו"ת מנחת יצחק (ס" פוף סי +) שנטה לדעת החתם סופר [לעיל] שנשים לא תברכנה, וכתב 
שכל זה אלמלא נאמר לי שמנהג ירושלים שנשים מברכות וכן נראה, שהרי כן סובר המהרי"ל 
דיסקין אשר היה מרא דישראל והוא ברוב גדולתו וקדושתו ומסירות נפשו הציל אותה שלא ליפול 
בפח מוקש זדים, ולכן בודאי אין לשנות מהמנהג ורק שלא תברכנה בכנופיא ובקיבוץ הקהל. וראה 
בשיח השדה (ז"ס המפה) שבברכת החמה שהיתה בכ"ג ניסן תשי"ג החזו"א ציוה לנשים לברך. 
נ. וכן בשו"ת זכר יהוסף (לו"פ פוף סי" קש) תלה את ברכת שהחיינו בשני הטעמים. | נא. וכן ביאר 
בבית ועד לחכמים (שט ד מונכת ₪ 6פ כנ) שנחסר מהשמש אותו אור שנגנז ומה גם כיון שכתוב בה 
(נר)טית 5 יד) 'יהי מארת' חסר ו' להורות על מארה של אסכרה שתפול בתינוקות. | נב. וכן ביאר 
בשבילי דוד (ייכרטטיין, 6ו"פ מם סי ככט) שעל ענין הברכה המתחדשת אין שייכת ברכת שהחיינו, שבאמת 
ברכה זו של 'עושה מעשה בראשית' מצויה ברעמים וכיוצא בו. ועוד שהיא ברכה קצרה וכן בכל 


ברכות נט: 


ביאורים רז 


בשלמא בנה בית חדש וקנה כלים חדשים ואוכל פרי חדש ולובש מלבוש חדש 
יש טעם לברך זמן שעל היותו דבר חדש לבו של אדם שמח בראייתו, לכן 
מברך זמן על חידושו, אבל כאן אין כל חדש תחת השמש, אלא שביום הזה 
הגיע החמה אל נקודת תלייתו ביום רביעי הראשון מששת ימי בראשית שנתלו 
בו מאורות, ושיעור מהלכו שקבע לו יוצר בראשית זמן סיבוב הגלגל שלו כ"ח 
שנה ולא ישנה את תפקידו לא להקדים ולא לאחר, וכמו שבלבנה הגמרא 
בסנהדרין (פנ) אומרת שלא מברכים 'הטוב והמטיב' במילואה ו'דיין האמת' 
בחסרונה משום שכן הדרך בכל חודש בריאת עולם כמנהגו הוא ואין כאן די 
פורענות בחסרונה ולא הטבת חסד במילואה, על כן גם כאן כיון שכך הוא 
הדרך ובריאת העולם כמנהגו, אין כאן הטבת חסד, ואם כך אמרו גבי לבנה 
שבאמת בשעת מילואה נוסף בה תוספת אורה, ומלילה ללילה מוסיפה והולכת 
ויש הנאה מחודשת ואפילו הכי כיון שכן הדרך לא מברכים, כל שכן כאן 
שבשעה שהגיע החמה למקום תלייתו בתחילת הבריאה אין כאן תוספת אורה 
לעולם יותר משאר ימים ולכן נראה שלא שייך לברך שהחיינונד. 
בצפנת פענח (טו"פ מ"נ סי כ, סש פ"ע) ביאריה שיש שני סוגי זמנים במצוות 
ומועדים, זמן המצטרף או הנקודה. והיינו יש זמנים שהם הצטברות 
זמן כלומר כל שלשים יום כל י"ב חודש, ויש זמנים שהם תאריכים קבועים 
שהקובע הוא התאריך, וברכת שהחיינו שייכת רק בדבר שהזמן הוא הקפידא 
והיינו התאריך ולא הצטברות הזמן שהגיע באקראי לתאריך זה. וברגלים מברכים 
בהם שהחיינו הואיל והקפידא בהם הוא על ט"ו ניסן וט"ו תשרי. וכן בראש 
השנה ויום הכיפורים. אבל חודש אין ענין בראש חודש כתאריך א' בחודש אלא 
כהצטברות זמן של חודש ולכן אין מברכים על זה והוא הדין ברכת החמה, 
תאריך ברכת החמה אין לו כל משמעות רק הצטברות הזמן של מחזור סיבוב 
החמה גרם לזה ולכן גם על זה אין מברכים שהחיינוי. 
בברכת קידוש החמה (סמי, כפוני פמס עמ' 0נ) ביאר על פי דברי השולחן ערוך (פו"פ 
סי' תכמ ס"6) העושה סוכה אין מברך על עשייתה אבל שהחיינו היה 
ראוי לברך, אלא שאנו סומכים על זמן שאומרים על הכוס של קידוש. והנה 
נאמר (ננפטית 6 יד) 'והיו לאותות ולמועדים ולימים ושנים', ופירש רש"י (טס) 
'ולמועדים' על שם העתיד שעתידים ישראל להצטוות על המועדות. 'ושנים' לסוף 
שס"ה ימים יגמרו מהלכם בי"ב מזלות המשרתים והיא שנה. ולשון הרמב"ם 
(קילום סמודט פ"6 ס") חדשי השנה הם חדשי הלבנה, והשנים הם שנות חמה שנאמר 
(לנליס מז 6) 'שמור את חדש האביב'. ולפי זה אין לברך שהחיינו על תקופתם 
ומהלכתם יען שאנו סומכים על ברכת שהחיינו שמברכים במועדים המתקדשים 
ונקבעים על ידי מהלך המאורות החמה והלבנה. ושפיר שייך גם כאן הטעם 
הנזכר של עשיית סוכה, כי בברכת שהחיינו שנברך במועדים נכללה גם זאת. 
בברכת החמה (ספינק, פות ה) כתב שברכת החמה מכ"ח לכ"ח שנה הוא הרי 
רק לחשבון מר שמואל ולא לחשבון רב אדא [עיין בסמוך], ואפילו 
שחשבון רב אדא מדויק יותר, בזמן הגלות יש לחשב לפי חשבון שמואל. ואם 
כן בברכתנו כל כ"ח שנה לפי חשבון מר שמואל אנו מזכירים את הגלות לכן 
אין מברכים שהחיינו. 
אמנם השמים החדשים (עוניד)נו, 6ו"פ פיי נג) פסק שצריך לברך שהחיינו, והוכיח 
מדברי האבודרהם (סנ' כ6ע פודע) שלא מברכים זמן על הלל מפני שפעמים 
החודש חסר והוי תוך שלשים יום, ומשמע שאם היו כל החדשים מלאים והיה 
לי יום בין קריאת הלל אחת לשניה היו מברכים זמן, כל שכן בברכת החמה 
שהוא לזמן ארוך הרבה ודאי שיש לברך זמן ואפילו שאין בו הנאה. 
בשו"ת חיי עולם נטע (לונסקי, סי ז פֿות ג) כתב שאפילו שלשון הגמרא 'הרואה' 
חמה בתקופתה, וכן לשון הברייתא לעיל (פ.) הרואה מלכי ישראל, מכל 
מקום נפסק בשולחן ערוך (פו"מ סי ככד ק"ע) מצוה להשתדל לראות מלכים, הרי 
בלשון הרואה כולל בו גם מצוה, על כן כפי הנראה מכל הפוסקים יכולים לברך 
שהחיינו בברכת החמהנ. 
בפתח הדביר (פס) כתב שהגר"ח פאלאג'י לבש בגד חדש בעת ברכת החמה 
ובירך שהחיינו עליו וכיון לפטור את ברכת החמה;". 


ברכת הראייה. | נג. ועיין גם בפתח הדביר (פ"ל נסשמטות כמ"נ סי רכט סוף פק"ז) מה שביאר מדוע לא 
שייך ברכת שהחיינו שזכה שהקב"ה החייהו שיעשה ברכת החמה. | נד. ועיי"ש שהאריך לחלק 
בין כל הדברים הטעונים ברכת שהחיינו כגון שופר ולולב ורואה את חבירו לברכת החמה. נה. על 
פי מה שביארו במנחת הזמן (קוֹ'קונ, עפ' קנם). ‏ נו. בחיי עולם נטע (פ" ז) הובאה תשובה זו של 
הצפנת פענח בקצרה, ומנסה שם לדחות דבריו שגם מה שהתורה קבעה לו תאריך נקודתי לנו אי 
אפשר לעמוד על זמן זה רק על ידי צירוף ימים ושבועות, ואם כן עבורנו זה היינו הך. ועוד שואל 
מה נעשה בעצרת חג השבועות שבפירוש התורה כתבה לספור ספירת העומר חמשים יום ובסיומם 
יחול חג השבועות ולא כתוב בתורה שום תאריך לחג השבועות ואפילו הכי מברכים עליו שהחיינו 
בודאי. ומוסיף לומר שגם מה שנקרא זמן מצטרף זהו בעצם זמן הנקודה שלו כי הרי כל מועד 
וכל זמן שצריך לעשות בו מצוה הוא זמן מיוחד וסגולי בעצם הזמן רק איך נדע מתי הזמן המסוגל 
הזה לכן אנו סופרים משך זמן עד שנבוא לזמן מסוים ונדע שזהו הזמן שבנקודת עצמיותו הוא 
מסוגל לשפע הזמני שלו. נז. ועיין גם בבית מרדכי (פגגמן, סי 6) שדעתו נוטה לברך ברכת הזמן. 
נת. וכן פסק במנחת יצחק (פ"מ סי טו). והביא שכן נהג הג"ר פנחס עפשטיין שלבש בגד חדש 
בשעת ברכת החמה ובירך ברכת שהחיינו והוציא כל הקהל. 


רח ילקוט 


חישוב עשרים ושמונה שנה לפי דעת שמואל ורב אדא 


ואימת הוי אמר אביי כל כ"ח שנין והדר מחזוריט. רש"י (לד"ס כ ביאר 
שהזמן הוא בסוף כל כ"ח שניםל כשחוזר מחזור גדול של חמה להיות 

תקופה נופלת בשעת תליית המאורות. אמנם כל זה הוא לדעת שמואל שהגמרא 
בעירובין (ײ.) מביאה את שיטתול* שאין בין תקופה לתקופה אלא תשעים ואחד 
יום ושבע שעות ומחצה. ומאחר שיש ארבע תקופות בשנה, נמצא שאורך השנה 
[שנת חמה] הוא שלש מאות ששים וחמשה ימים ושש שעות, שהם חמשים 
ושתים שבועות ועוד יום ורבע, ולפי זה בכל שנת חמה מתחילה התקופה 
הראשונה בימי השבוע ביום אחד ושש שעות [רבע יום] מאוחר יותר מבשנה 
קודמת. וכיון שכן אם בבריאת העולם היתה תקופת ניסן בתחילת הלילה [ליל 
רביעי] הרי שבשנה אחריה יצא תקופת ניסן באמצע הלילה, ובשנה שלאחריה 
בתחילת היום ושנה אחר כך באמצע היום ושנה אחר כך בתחילת הלילה. ולפי 
זה יוצא שלאחר ארבע שנים מתחילה תקופת ניסן באותה שעה שבה התחילה 
התקופה המקבילה ארבע שנים לפני כן, והוא נקרא 'מחזור קטן'. אך לא באותו 
יום כפי שהיה במעשה בראשית שבו נתלו מאורות בתחילת ליל רביעי, אלא 
חמשה ימים [יום ורבע כפול ארבע] מאוחר מתחילת המחזור הקטן הקודם, 
כלומר אור ליום שני וכן הלאה"ב. ואימתי חוזרת תקופת ניסן ומתחילה באותו 
יום בשבוע ובאותה שעה ביממה כבשעת בריאת המאורות. כשיצטברו ההפרשים 
השנתיים שהם יום ושש שעות לסכום שיש בו שבועות שלמים דהיינו שלשים 
וחמשה ימים שהם חמשה שבועות שלמים. סכום זה מצטבר רק במחזור של 
עשרים ושמנה שנים. ומחזור של עשרים ושמנה שנים מכנים 'מחזור גדולי. 
וכשמתחיל מחזור גדול דהיינו כאשר בליל רביעי החמה נמצאת באותו מקום 

שבו היתה בעת הבריאה מברכים ברכת החמה. 
אך ישנו חישוב נוסף לשנת החמה ונקרא 'תקופת רב אדא'"י, ולפי שיעור זה 
אורך שנת החמה הוא שלש מאות ששים וחמשה ימים חמש שעות תשע 
מאות ותשעים ושבעה חלקיםסז ארבעים ושמונה רגעים, והרגע אחד מששה 
ושבעים בחלק [כל חלק מתחלק ל-76 רגעים]. ולשיטתו אורך תקופה הוא 
תשעים ואחד ימים ושבע שעות ותקי"ט חלקים ול"א רגעיםסה. ולפי חשבון רב 
אדא תחזור החמה למקום שהיתה בעת תלייתה בכל י"ט שנים אבל לא יהיה 
זה בליל רביעיסו. 


מדוע לא מברכים לפי חישובו של רב אדא 


שם. במשאת בנימין (עו"פ, סי ק6) הקשה שדברי הגמרא שמברכים ברכת החמה 

מכ"ח שנים לכ"ח שנים אינם אלא לדברי שמואל שלדעתו [כפי שנתבאר 
לעיל] כל תקופת ניסן שבראש המחזור של כ"ח שנים חוזרת החמה למקומה 
לנקודה שהתחילה להקיף בעת הבריאה. אמנם לדעת רב אדא ולפי חשבונו 
תחזור החמה לנקודה הראשונה כמו שהיתה בשעת הבריאה בכל תקופת ניסן 
שבראש המחזור של י"ט שנים ולא כ"ח שנים, וחשבון זה של רב אדא הוא 
עיקר שעליו סמכו חכמי התלמוד וגם עתה אנו סומכים עליוס', ומאחר שאנו 
סומכין על חשבונו של רב אדא היה לנו לברך ברכת עושה מעשה בראשית 


נט. עיין בן יהוידע (ד"ס פמכ) ביאור הענין שמחזור חמה הוא כל כ"ח שנה. ס. וברמב"ם (כופ 
פ"י סי"ק) כתב 'בתחלת המחזור'. וביאר בברכת אברהם (ד"ס כ) שהכל אחד דהיינו סוף מחזור שעבר 
ותחלת מחזור הבא. אמנם ברש"ש (ננפ" דיה ע) כתב שמה שנדפס בגליון הגמרא 'שבתחלת' הוא 
שבוש. | סא. בשיטה זו האריך הרמב"ם בהלכות קידוש החודש (פ"ט). ‏ סב. רש"י (ד"ס פסלי) 
כתב שסימן לאיחור התקופה בין מחזורים הקטנים הוא דב"ז הגא"ו. וביאר החתם סופר (טס) שאם 
תקופת ניסן בתחילת ליל ד' התקופה שלאחריה תחול בתחילת ליל ב' אחר מחזור קטן, ובמחזור 
השלישי בתחילת ליל ז', ובמחזור הרביעי בתחילת ליל ג' וכן הלאה כך שלאחר שבעה מחזורים 
[ארבע כפול שבע] המחזור השמיני יצא בתחילת ליל רביעי. וכן ביאר היעב"ץ (פס). סג. והרמב"ם 
(קידוט ססודט פ") האריך גם בשיטה זו. | סד. בשעה יש 1080 חלקים, כך ש-997 חלקים זה 55.3 
דקות. | סה. רב אדא הגיע לחישוב זה על פי מה שאורך החודש הממוצע הוא 29 ימים ו-12 
שעות ועוד 793 חלקים מתוך 1080 חלקים שיש בשעה [כט יב תשצג], כמבואר בראש השנה (כה.. 
ובכל מחזור של 19 שנה [שנות לבנה שבהם משלימים את מה ששנת החמה יתירה על שנת הלבנה 
וו יום] יש 12 שנים פשוטות בנות 12 חדשים כל אחת, ושבע שנים מעוברות בנות 13 חדשים 
כל אחת, אם כן סך כל החדשים במחזוריהם הם 235 חדשים. אם נכפיל את מספר החדשים באורך 
החודש הנ"ל נדע את אורך המחזור של תשע עשרה שנה שהוא 6939 ימים ו-16 שעות ו-595 
חלקים, כשנחלקם לי"ט שנים נמצא שכל שנה היא 365 ימים, 5 שעות, 997 חלקים, 48 רגעים 
[בשעה 82,080 רגעים [1080 > 76]]. ולפי שבכל שנה יש ארבע תקופות נחלקת השנה הממוצעת 
לארבעה חלקים ונדע את הממוצע של אורך תקופה, 91 יום 7 שעות 519 חלקים 31 רגעים. 
וההפרש בין שיטת שמואל לשיטת רב אדא הוא בכארבע וחצי דקות בשנה. אך בכל 19 שנה 
מצטבר הפרש של שעה ו-485 חלקים [סימן א' תפה], בין חשבון התקופות על פי שמואל לחשבון 
התקופות על פי רב אדא. עיין תפארת ישראל (נסקדמס (סדר מועד נסכיני דרקיע סות יט). וראה בספר העבור 
לאבן עזרא (עפ' פ) ובכוזרי (מפמר רמעי פֿות כע) שכתבו שודאי ששמואל ידע את שיעור שנת רב אדא 
שהרי היה בקי מאד בחכמה זו ולכן נקרא שמואל ירחינאה (עיין כ"מ פס:), וכן אמר שמואל (עיל נמ:) 
נהירין לי שבילי דשמיא כשבילי דנהרדעא, אלא שתיקן דרך קצרה ופשוטה להמון העם כדי שיוכלו 
לחשב הזמנים ומפני כך נתן שיעור שש שעות בלא שברים וחלקים כדי שיהיה קל לחשב התקופות, 
וכן ביאר התשב"ץ ("< סי קל). | סו. בישועות יעקב (פו"ם לחר סי' קיז מנכד סמתכר סוף ל"ה סגס) כתב 
שלפי חשבון רב אדא לא תחזור החמה רק אחר תרפ"ט אלפים ארבע מאות וע"ב שנים למקומה 
הראשון וכיום הבריאה שאז יושלמו מן השעות והחלקים וחלקי חלקיהם מספר שבועות שלמות 
קכ"ב אלף שמונה מאות ושבעה שבועות לא קודם, ודוק וחשוב. וראה בשו"ת התשב"ץ כ" פיי 


ברכות נט: 


ביאורים 


בתקופות שבכל ניסן בראש המחזור של י"ט שנה לפי חשבון רב אדא שהרי 
באותו רגע חוזרים החמה והלבנה כל אחת ואחת לנקודה שלה כאשר היו בעת 
הבריאהס". ותירץ שמה שמברכים לפי החשבון של שמואל בכל ראש מחזור 
של כ"ח שנה מכיון שלשמואל יש שני דברים, האחד שהחמה חוזרת על נקודתה 
בכל תקופת ניסן של ראש המחזור כאשר היתה בעת הבריאה. ועוד שתקופת 
ניסן שבראש המחזור נופלת בתחילת ליל רביעי כמו שהיה בעת הבריאה שהרי 
ברביעי נתלו המאורות בתחילת הלילה. אבל לחשבון של רב אדא אפילו שהחמה 
והלבנה שבכל תקופת ניסן שבראש המחזור של י"ט שנה חוזרין לנקודתן כמו 
שהיו בעת הבריאה, מכל מקום לא יהיה זה בתחילת ליל ד' לעולם רק באיזה 
יום או באיזה לילה שיהיה בכל ימי השבוע ולא דומה לזמן הבריאה שאז היו 
בתחילת ליל ד' על נקודתן, ולפיכך אין מקום לברכה זו לעולם לפי החשבון 
של רב אדאסט. אלא שהקשה איך עושים תרתי דסתרי שלענין הברכה עושים 
כשמואל ולענין חשבון התקופות ועיבור השנים אנו סומכים על החשבון של 
רב אדא. ותירץ שאינו קשה שהרי גם לענין חשבון השנים קיימא לן כרבי 
אליעזר שאמר (כ"ס ינ) בתשרי נברא העולם, ולענין התקופות קיימא לן כרבי 
יהושע שאמר בניסן נברא העולם, כך גם לענין התקופות אנו נוקטים כשמואל, 
ולענין חשבונות השנים אנו נוקטים כרב אדאל. 
במגן גבורים (פו"ם סי" רכע כסלעי סגנוריס סק") דייק כדברי המשאת בנימין מדברי 
רש"י (ד"ס כ שכתב כל כ"ח שנים של תקופת ניסן שבסוף כ"ח כשחוזר 
מחזור גדול של חמה להיות תקופה נופלת בשעת תליית המאורות בשבתאי 
היא שעה תחלת ליל ד'. וצריך להבין את אריכות לשון רש"י בזה. אמנם 
כוונתו ליישב את קושיית המשאת בנימין למה פסקה הגמרא לפי החשבון של 
שמואל ולא לפי חשבון של רב אדא שהוא לאחר י"ט שנה. ורש"י יישב 
שחז"ל לא תיקנו הברכה על החמה רק בבוא התקופה לתקופה הראשונה שהיא 
תחילת ליל ד' שבו נתלו המאורות, וזה דווקא לחשבון של שמואל, אבל 
לחשבון של רב אדא אמנם שהחמה חזרה לנקודתה אבל אינה מכוונת בתחילת 
ליל ד' כמו שהיתה מתחילתה בעת שנתלו המאורות, ולכך תפסו בזה חשבון 
של שמואל. 
אך בשיירי כנסת הגדולה (פו"פ סי ככע ק"כ) כתב שמה שאין אנו נוהגין עכשיו 
ברכה זו של ברכת החמה שהוא תלמוד ערוך וכתבוהו כל הפוסקיםעא, כיון 
שעיקר ברכה זו נתקנה על חשבון שמואל שאמר אין בין תקופה לחברתה אלא 
שבע שעות ומחצה, ושנת חמה היא שס"ה יום ורביע. ולחשבון זה בכל תקופות 
ניסן שבראש המחזור של כ"ח שנים חוזרת למקומה לנקודה שהתחילה להקיף, 
ובליל ד' כמו שהיתה קודם הבריאה שביום ד' נתלו המאורות בתחלת הלילה. 
אמנם לחשבון רב אדא תחזור החמה לנקודה ראשונה כמו שהיתה בעת הבריאה 
בכל תקופת ניסן שבראש המחזור הקטן של י"ט שנים ולא כ"ח שנים באיזה 
יום או באיזה לילה שיהיה בכל ימי השבוע, אבל לא יהיה בתחילת ליל ד' 
לעולם כמו שמוכרח להיות כן לחשבון שמואל בראש מחזור של כ"ח שנים, 
אין מקום לברכה זו, וחשבון רב אדא הוא העיקר שעליו סומכים עתה ולכן 
אין מברכים ברכה זולב. 


קנד) שהאריך להסביר את שיטת רב אדא. סז. כפי שמתבאר בסוגיא דראש השנה ((פ). וכן פסק 
הרמב"ם (קיזוע המוד פ"י ס"ו) ונראין לי הדברים שעל חשבון תקופה זו [של רב אדא] היו סומכין 
לענין עיבור השנה בעת שבית דין הגדול מצוי וכו' לפי שחשבון זה הוא האמת יותר מן הראשון. 
וכן כתב התשב"ץ ( סי קס) שתקופת רב אדא יותר קרובה אל האמת מתקופת שמואל, עיי"ש. 
סח. באגרות משה ו"ח מ"ד סי י) ביאר שאפילו שחשבונו של שמואל לא מדויק כל כך, מכיון 
שלא נפסק בבירור כמי קיימא לן נהגו העם כשמואל כיון שחשבונו של שמואל פשוט יותר וגם 
היה מרא דבבל. ועיין עוד בחזון איש (ו"6 סי קנח פות ד) שביאר טעם נוסף למה מחשבים בחשבון 
של שמואל. | סט. בחתם סופר (פו"ת פֿו"ת סי ט) כתב שתירוצו דחוק מאד. והוסיף שמשום כך 
הערוך [לעיל] ביאר את הברייתא לענין אם אחר שלשה ימים מעוננים נראתה החמה שאז מברך 
'עושה מעשה בראשית', משום שכל מה שאביי העמיד את הברייתא לברך מכ"ח שנה לכ"ח שנה 
הוא כשמואל אבל לדידן שקיימא לן כרב אדא אין מקום לפירוש זה כלל, שממה נפשך בכל י"ט 
שנה שמשמשים כאחד לא יהיה זה בתחילת ליל ד', ובכל כ"ח שנה אין כאן תקופה, שכבר עברה 
החמה מאותו מקום על פי חשבון רב אדא האמיתי. ואם כן אין לפרש הברייתא אלא כדרך הרואה 
ים הגדול שכשרואה לפרקים משלשים יום לשלשים יום מברך ואפילו שאין שינוי כלל מכל מקום 
מברך על ראייתו, כך צריך לומר כאן. ואולי גם כאן היתה הגירסא שלשים יום כשכיסו העבים 
את החמה ולא נראית שלשים יום כשחוזר ורואה מברך. ומכל מקום על הרמב"ם אי אפשר לתרץ 
כן שהוא מביא להלכה (נכספ פ"י סי"פ) את דברי אביי וגם פסק כרב אדא בהלכות קידוש החודש 
(פ"י ס"ו). ודברי המשאת בנימין אין להם שחר במה שכתב כיון שחל תחילת ליל ד' מברכים, 
ולכאורה איך נברך הרי על פי אמת לרב אדא אין כאן שום תקופה ולא הגיעה החמה לראש מזל 
טלה בתחילת ליל ד' בממשלתו של שבתאי, ועל מה נברך. ונשאר בצריך עיון גדול. | ע. וחיזק 
את דבריו במאמר מרדכי (פו"ם סי" ככט סק"נ), שהרי הרמב"ם (קדום ססדק פ"י סש) וסמ"ג (עטין מו) כתבו 
שחשבון רב אדא הוא העיקר ושעליו היו סומכים הסנהדרין ובכל זאת פסקו לברך ברכת החמה 
כל כ"ח שנה. ובשו"ת עצי ברושים (ס" 6 הקשה על דברי המשאת בנימין שלגבי מחלוקת רבי 
אליעזר ורבי יהושע כבר כתבו תוספות (כ"ס ס. ד"ה כפֿן) שאלו ואלו דברי אלהים חיים, שבתשרי 
עלה במחשבה לבראותו ולא נברא עד ניסן, אבל כאן לענין תקופה ששייך לגבי הילוך החמה, אם 
התקופה נמשכת כרב אדא על כרחך דלא כשמואל, ואם כדברי שמואל על כרחך דלא כרב אדא. 
וגם לא שייך כאן מחשבה ומעשה. ועיין שם מה שכתב לבאר בשם אחיו ששתי התקופות אמת. 
עא. הולך לפי שיטתו לעיל שפסק באמת לא לברך ברכת החמה. עב. וכן ביאר ביד דוד (פסלו"נ 
ל"ס סלופס). | וראה בשו"ת ריב"ם שנייטוך (י"ל פוף סי ₪) שכתב כשהיינו מקדשין את החמה בשנת 


ילקוט 


בשו"ת מהר"ם שיק (פֿ"ם מש סי 5) ביאר מה שמונים מכ"ח שנה לכ"ח שנה 
אפילו שקיימא לן כרב אדא, משום שכשם שאנו מחשבים המולדות 

ממולד בהר"ד שהוא מולד תוהו שלא היה מעולםעי, כמו כן אנו מונים מניסן 
שהוא בתחילת ליל ד' שהוא מולד ניסן של תוהו, וכל זאת משום שהשמש 
החלה להקיף בתקופתה הראשונה בתחילת ליל ד', ולפי החשבון יוצא שבכל 
כ"ח שנה מתחילה תקופת ניסן בתחילת ליל ד' לכן קבעו אז את הברכה, ולא 

כרב אדא כל י"ט שנים. 

בפחד יצחק (למפרונטי, ות ת עכך סמס נתקופתס) כתב שדוחק לומר שכיון שהברכות 
הם מדבריהם לכן הם גם תיקנו לברך באותו זמן לפי תקופת שמואל 

אף שבאמת אינו הזמן של מעשה בראשית. ולכן ביאר על פי הלכות קטנות 
(ס" סי כסד) שברכות השבח מותר לברכן בספק, לכן גם כאן מברכים מספק 
לפי תקופת שמואלץז. והוסיף שהסיבה שתיקנו לפי חשבונו של שמואל כיון 
שהוא קל לחשבן לכל אדם משא"כ לפי רב אדא שהוא מסובך ואין כל אדם 

יודעו. 

באמונת יוסף (ליקנס, ירופלמי פ"ט ס", עמ' רט. ד"ס מײ) כתב שאורך שנה בכל אחת 
מששת אלפי שנות העולם אינו קבוע תמיד ובשנים האחרונות נתמעט 

אורך שנת החמה, ותקופת רב אדא היא חישוב ממוצע של ששת אלפי שנות 
העולם, ומשום שבזמן אנשי כנסת הגדולה כשתיקנו את מטבע הברכות עמדה 
שנת החמה על שיעור של שס"ה ימים ורביע יום לכן אמרו לברך על ראיית 
החמה שחלה בתקופתה בזמן שחלה תקופת ניסן בתחילת ליל ד', והתקנה 

שתיקנו נוהגת לעולם ואין בידינו לשנותה, ולגבי זה נוקטים כשמואל. 


בלהורות נתן (ס"ד סי יג פופ וז) יישב שתקופת שמואל היא בפרהסיא ותקופת 


אהח19/06/2018 


רב אדא בצנעא, כלומר שבזמן שבית דין היה קיים היו שתי תקופות 
ידועות, תקופת שמואל לכל הציבור ותקופת רב אדא רק לבית דין לצורך עיבור 
השנים, ולפי שכך היה בזמן בית דין כך נשאר בימינו שכל הקשור לעיבור 
השנים מחשבים על פי תקופת רב אדא ואילו כל הקשור להלכות חשבונות 
התקופה נוהגים על פי תקופת שמואללה. וביאר שבכל שלש הדברים הקשורים 
לחשבונות התקופה, ברכת החמה שאילת גשמים בחוץ לארץ ומים בעת התקופה 
לא יהיה בכך שום מכשול בזה שנוקטים כתקופת שמואל. משום שאת ברכת 
החמה מעצם הדין היה ראוי לברך בכל יום כי בכל יום מחדש ה' בטובו מעשה 
בראשית, לכן אין חשש לברכה לבטלה. ולגבי תחילת שאילת גשמים בחוץ 
לארץ שהוא ביום ששים לתקופה, לפי שכבר נהגו לפי תקופת שמואל אין 
משנים את ההלכה. וכן לענין סכנת מים מגולים בעת התקופה, רק על מה 
שמקפידים לענין הסכנה הוא מזיק, לכן לפי שהתקנה המקובלת בכל ישראל 
שהסכנה היא על פי חשבונו של שמואל, נשאר חשש הסכנה רק בתקופת 

שמואללי. 


ביאור החשבון כיעד התקופה יוצאת במזל שבתאי 


ונפלה תקופת ניפן בשבתאי באורתא דתלת נגהי ארבע. ברש"י (ל"ס עכפפֿי) 

ביאר שמזל שבתאי שולט בשעה הראשונה של ליל רביעי שבאותה שעה 
נתלו מאורות. וזה כיון שיש שבע כוכבי לכת שסימנם שצ"ם חנכ"ל, שבתאי 
צדק מאדים חמה נוגה כוכב לבנהל', וכוכבי לכת אלו הם משמשים בזה אחר 
זה וחוזרים חלילהלח, בשעה ראשונה ליום ראשון בשבת [מוצאי שבת] משמש 


תקמ"ה ציוה אדמו"ר הגאון מו"ר צבי הירש יאנוב שרק הש"ץ לבדו יאמר הברכה וכל העם 
יענו אמן כי רצה למעט שלא תהא ברכה לבטלה חס וחלילה, מחמת ספיקת שמואל או דרב 
אדא, אמנם לבטלה לגמרי לא רצה שלא לעקור מנהג ישראל, וכן אני עשיתי בקידוש החמה 
זה איזה שנים. אמנם לאחר מכן הביא השיירי כנסת הגדולה את דברי המשאת בנימין שביאר 
שיש לברך ברכה זו כמו שנתבאר. לכן כתב שמה שלא נוהגים לברך ברכה זו הוא מפני פירוש 
הערוך [לעיל] שבכלל פירש את דברי הברייתא באופן שונה, ואף על גב שיש פירוש אחר, ספק 
ברכות להקל. ולעיל הבאנו קושיית הדבר משה 0" פיי ₪ שמשום דברי הערוך אין לדחות את 
דברי הגמרא שפסקוה כל הפוסקים. ובמחזיק ברכה (ו"ס סי ככט סק"ע) ביאר את דברי הכנסת 
הגדולה שלמד שכל דברי הגמרא הם לדברי שמואל שהתקופה חוזרת לאחר כ"ח שנה, אמנם 
אנן נקטינן כרב אדא ולפי זה אין לחוש לדברי הגמרא כאן. אלא שאחר שראה דברי המשאת 
בנימין שכתב שכן שייך ברכה זו, לא עמד על טעמו, שקשה לדחוק ולפרש שלרב אדא לא 
צריך לברך כיון שצריך גס שהחמה תגיע למקומה ביום רביעי. לכן הסיק הכנסת הגדולה שמה 
שלא נהגו בברכה הוא משום פירוש הערוך. והיינו שעד שלא ידענו פירוש אחר בברייתא היה 
דבר קשה לומר שדוחים ברייתא זו, והיה אפשר לבאר כדברי המשאת בנימין. אמנם עכשיו שיש 
פירוש אחר בברייתא עדיף לומר שאביי פירש כן אליבא דשמואל, ומאחר שאנו קיימא לן כרב 
אדא לא חוששים לפירוש של אביי ונוקטים כדברי הערוך. ועיין לעיל שהארכנו בדברי השיירי 
כנסת הגדולה. | עג. עיין תוספות בראש השנה (מ. ד"ס נתקופות). ‏ עד. וכעין זה ביאר הר צבי 
(פו"ס ח" סי קיט ד"ס ופגכ) שאם אנו אומרים שברכת השבח הוי רשות, ומברכים גם מספק, אתי 
שפיר שאפשר לברך לפי תקופת שמואל. וראה בחוות דעת (י"ד סי קי נים סספק פק"כ) שכתב שכל 
ספק ברכות מותר לברכן בתורת נדבה ולהודות אפילו בהזכרת שמו יתברך כמו שמותר להתפלל 
תפילת העמידה בתורת נדבה, אבל בתורת חוב אסור אפילו בלא הזכרת ה'. ‏ עה. וכעין זה 
כתב הגרח"ק בשיח השדה (מ"ג על סגמכ? כפן) שענין כל הברכות שקבעו על הראייה כמו על הרים 
וגבעות וימים ונהרות וכל דבר משונה קצת הוא משום שהאדם רואה דבר ומתפעל ממנו ועל 
ידי כך נזכר ממעשה בראשית ובריאת העולם ושייך לברך על זה כי אז הוא מרגיש יצירת 
הקב"ה וחידוש העולם. והנה חשבון שמואל מסור לכל אדם והוא הלכה למשה מסני לחשוב 


ברכות נט: 


ביאורים רט 


כוכב ואחריו לבנה ואחריו שבתאי ואחריו צדק מאדים חמה נוגה, וסימנך כל"ש 
צמח"ן, ולאחר מכן חוזרים חלילה. ובכל שבוע מתחיל מחזור חדש של שבעת 
כוכבי הלכתל, וסימני שעות תחילת הלילות כצנ"ש חל"ם, מוצאי שבת כוכב, 
תחלת ליל שני צדק, תחילת ליל שלישי נוגה, תחילת ליל רביעי שבתאי תחלת 
ליל חמישי חמה תחילת ליל ששי לבנה תחלת ליל שבת מאדיםפ. 

באדני פו (סעקטיר, פו"ם סי ככט ס"כ) הקשה איך אפשר שבכל כ"ח שנה חוזרת 

החמה לנקודה הראשונה ובאותו זמן גם מזל שבתאי מגיע לאותה 
נקודה, הרי שבתאי מקיף גלגלו כל שלשים שנהפ", ולפי זה אם החמה מגיעה 
לנקודתה הראשונה בכלות כ"ח שנה עדיין לא הגיע שבתאי נוכח אותה נקודה 
שהרי שבתאי מקיף גלגלו לשלשים שנה וצריך להלוך עוד שתי שנים עד שתגיע 
לאותו נקודה, ובינתים הולכת החמה במהלכה ולא תגיע לנקודה הראשונה עד 
מהלכה עוד כ"ו שנים ובאותו זמן שבתאי רחוק מן הנקודה מהלך ארבע שנים, 
אם כן אי אפשר למצוא שיהיו שוים בשום זמן באותו נקודה של תחילת 
הבריאה. ואין לומר שהכוונה היא כל כ"ח שנה היינו באיזה מקום שיהיה 
שמגיע לשבתאי בנקודה אחת מברך, שהרי כיון שמגיע החמה תחת שבתאי 
תחלת ליל ד' אי אפשר להגיע עוד לשבתאי לאחר נץ החמה של יום ד', שהרי 
החמה הולכת בגלגלה ממערב למזרח וכן שבתאי גם הולך בדרך זה והחמה 
ממהרת בהילוכה בשנה אחת כל גלגל שלה ושבתאי עדיין לא הלך רק חלק 
שלשים מגלגל שלו, ואם כן על כל פנים אי אפשר שיהיה מתחילת ליל ד' 
עד הבקר שיעמוד השמש תחת שבתאי שהרי כבר הלכה החמה הרבה לצד 
מזרח יותר משבתאי. וביאר על פי לשון רש"י שכתב בתחילת דבריו ששבתאי 
שם שעה ראשונה של ליל ד' שבאותה שעה נתלו מאורות, ואין כוונתו שבאותו 
שעה החמה עומדת תחת שבתאי אלא השעה נקראת שבתאי על שם שמהתחלת 
תליית המאורות מגיע זמן שעה ראשונה של ליל ד' על שבתאי ושעה שניה 
על צדק ושעה ג' מאדים, והיינו שבשעה ראשונה של ליל ד' 'שולט' הכוכב 
שבתאי, ואין הכוונה שבאותו זמן הוא משמש את החמה, אלא מדובר על 
שלימותו וכוחו בעולםפב. נמצא משעה ראשונה של ליל ד' ששימש שבתאי עד 
כלות צמח"ן הוא ה' שעות, ואחר זה חוזר חלילה כל"ש צמח"ן וסך הכל י"ב 
שעות של ליל ד', נמצא שעה ראשונה של יום ד' הוא כוכב ושעה ב' לבנה 
ושעה ג' שבתאי [כל"ש]. ולפי זה כל כ"ח שנים שחוזרת החמה לנקודת מקום 
בליל ד' שהיה בעת תליית המאורות, מברך 'עושה מעשה בראשית', ואף שאין 
עומדת החמה תחת שבתאי, רק כיון שבאותו זמן שהיא שעה ראשונה שולט 
שבתאי על העולם אף ששבתאי עצמו בלתי אפשרי להגיע שם מכ"ח שנה 

לכ"ח שנהפי. 


דעת רב יהודה בתוספתא 


שם. בתוספתא (פ"ו ס"י) איתא הרואה את החמה ואת הלבנה ואת הכוכבים ואת 

המזלות כסדרן אומר 'ברוך עושה בראשית', רבי יהודה אומר המברך על 
החמה זו דרך אחרת. ובחסדי דוד (פס) כתב שמשמע שרבי יהודה חולק וסובר 
שהמברך על החמה הרי זה דרך אפיקורסות משום שאומות העולם מונין לחמה. 
ובזה ביאר במה שהקשה שיירי כנסת הגדולה [לעיל] למה לא נהגו לברך ברכה 
זו של חמה בתקופתה. ולפי האמור אפשר שנקטו כסברת רבי יהודהפי. עוד 
כתב החסדי דוד שיתכן וכוונת רבי יהודה שהמברך ברכה פרטית על החמה 


ממנו כל דיני התורה כמו שכתב החזון איש (פו"ם סי ק₪ סק"ד), וידוע לכל שהיום מתחילה התקופה 
והחמה עומדת במקומה הראשון. מה שאין כן חשבון רב אדא שהוא בצנעה וכל שכן החשבון 
האמיתי שאינו ידוע אלא ליחידים, אבל הכל יודעים שביום תקופת שמואל הוא ההתחלה ואם 
כן התפעלות הנפש היא אז, ואין נפקא מינה אם באמת היה זה כמה ימים מקודם, אבל האדם 
מתפעל אז, וזה הזמן לברך כי נקרא שהגיע לראיית האדם. וראה גם בעלה יונה (מגנן, פקופות 
המניס סוס ד, עמ' 79). עו. וראה עוד בצמח צדק (פלקנמנורג, ס" יד) שהאריך בזה. עז. רש"י 
בעירובין (ט. ד"ס וֿץ פקופס) הביא שרבי שבתאי דונולו הרופא זצ"ל פירשו היטב בספר תחכמוני 
שלו למה נסדרו הכוכבים בענין זה. | עח. בעתים לבינה (מפֿמר כ עפי ו) כתב מה שמשמע מדברי 
חז"ל שבכל שעה ושעה שולט אחד מכוכבי הלכת, אין כוונתם כלל על תקופתם וגלגלם כי אם 
אל פעולתם בעולם התחתון בכח הנעלם והנסתר. | עט. בשבוע יש שבע ימים כפול 24 שעות 
וביחד יש 168 שעות בשבוע, כך שכל כוכב משמש 24 שעות כל שבוע. ובשבוע לאחר מכן 
מתחיל שוב מחזור חדש של כוכבי הלכת. | 5. ראה בברכת אברהם (כע"י ל"ה פנסלי) ובנחלת 
אבות (פי, פס) שעשו את החשבון של המזלות לכל השעות בשבוע. ‏ פא. כמבואר בפירוש 
הרמב"ם על מס' ראש השנה (כ: ד"ס פמל). פב. וכן מבואר ברש"י בעירובין (ט. ד"ס ופין) שכתב 
תחילת ליל א' בשבת 'משמש' כוכב, ובליל ב' לבנה, וכן הלאה, אם כן משמע שהשעות נקראים 
כך, שם שעה א' של ליל ראשון בשבת נקרא 'כוכב' על שם שבאותה שעה משמש כוכב שאז 
יש שליטות כוכב על העולם, אבל אין הכוונה שבאותו זמן משמש כוכב את החמה שעומד 
מכוון כנגד החמה כדרך המזלות שבכל חודש החמה נגד מזל אחד בניסן מזל טלה נגד החמה 
ומשמש החמה, אבל כאן אי אפשר לומר כן כיון שאין מהלך החמה שוה עם מהלך שבעה 
כוכבי לכת. והוכיח עוד מהגמרא שם כן. ואם כן מוכח בהדיא שאין הפירוש של שימוש שבעה 
כוכבי לכת שמשמשים החמה רק על שלימותם וכוחותם בעולם, ושם שעה ראשונה של ליל ד' 
נקרא שבתאי שאז יש לו שליטה בעולם. ‏ פג. ופיים דבריו דוק היטב הדק כי הנחני ה' 
בדרך אמת'. ודבריו הם יסודיים להבנת הסוגיא. | פד. אלא שבמחזיק ברכה ו"פ סי רכט פק"ע) 
הקשה איך אפשר לומר שמניחים את הברייתא בסתמא שפירשה אביי ופסקוה גדולי הפוסקים 
בעבור סברת רבי יהודה שהוא יחידאה. 


רי ילקוט 


הרי זה דרך אחרת, אבל הברכה הכללית של 'ברוך עושה מעשה בראשית' שמא 
גם רבי יהודה מודה שמברךפפ. 

במחזיק ברכה (פֿו"ת פי' ככע פק"ט) ביאר שאין כוונת התוספתא שרבי יהודה חולק 

על כך, אלא כוונתו שלא יברכו בכל שנה את ברכת 'עושה מעשה 
בראשיתיפי. 

בשו"ת הרב"ז (פפֿפרפן 6"פ פיי כ 6ופ ג) ביאר שכוונת רבי יהודה שצריך לברך 

כל כ"ח שנה ולא כתנא קמא שסובר כדעת המדרש (יק"ר כג פ) שרק 

לאחר שנראתה החמה לאחר שלשה ימים מעוננים מברכים 'עושה מעשה 
בראשיתיפז. 

בספר ברכת החמה (פשקונין, פות מ עפ' יד) הביא בשם רכי יששכר דוב באכ"ד, 

אב"ד בוסק, לבאר שכוונת רבי יהודה היא כנגד מי שמקפיד לברך דווקא 

בשעה שהחמה זורחת ואינה מכוסה בעננים, שהוא מברך על הארת החמה וזו 

דרך אחרת, כי לדעתו עיקר הברכה היא כשהחמה נמצאת בנקודה הראשונה 

שהיתה בשעת הבריאה ויש לברכה גם כשהשמים מעונניםפח. 


ביאור דברי רבינו בחיי 


שם. רבינו בחיי (נרפזית ‏ יז) כתב על הפסוק (מס) 'יהי מאורות ברקיע השמים' 
שברכת החמה הוא בתקופת תמוז שחייב אדם לברך 'עושה בראשיתיפט. 
ובעיני בל חי (פ6פג'י, ד"ס ופס) הקשה איך כתב בתקופת תמוז אחר שאמרו 
בגמרא בהדיא בתקופת תמוז. אם לא שיש טעות בדבריו שבמקום תמוז צריך 
לומר ניסן. אמנם נשאר בצריך עיון. 
בשו"ת מנחם משיב (קיכקכױס, סי ₪ פֿות 66 תירץ שהיה כתוב ברבינו בחיי בכתב 
יד שחיוב ברכת החמה בתקופת תמ"ח, והוא ראשי תיבות תחילת 
מחזור, וכלשון רש"י (דייס כנ) לפי הגהת הגליון 'שבתחילת מחזור', והמעתיק לא 
הבין לפתור הראשי תיבות ועשה מאות חי"ת שכתובה באשורית אותיות זי"ן 
וחי"ת. ובפרט אם קרה באמת שהיתה החי"ת פסוקה קצת בגגה. 
בבית ועד לחכמים (פנס ד פונלת י פוף פות כג) מתחילה כתב שלא היה לפני רבינו 
בחיי גירסת הגמרא אמר אביי כל כ"ח שנין וכו', כמו שמצינו גם לרי"ף 
שהשמיט כל המימרא של אביי. עוד ביאר על פי דברי הבית אפרים ((פו"ם סי" 
ו) שלפי הערוך [לעיל] שמברכים לאחר שהחמה היתה מכוסה שלשה ימים, 
גורסים בגמרא 'הרואה חמה בתקפתה' בלא וי"ו, ואין הכוונה להקפה וסיבוב, 
אלא היינו שהחמה בתוקפה יותר משאר ימות השנה, וכמו שנקטה הברייתא 
לבנה בגבורתה. ואם כן גם רבינו בחיי גרס בתקפתה בלא וי"ו והיינו בתקפה, 
בזמן שהחמה בתוקפה שהוא בחודש תמוז. ובסוף ביאר שברבינו בחיי היה 
כתוב בתקופת', והמדפיס טעה וחשב שאלו שתי תיבות בראשי תיבות בתקופת 
תמוז, ובאמת זהו תיבה אחת בתקופתה וכמו שאמרו חז"ל הרואה חמה 
בתקופתהצ. 


זמן ברכת החמה 


שם. בשולחן ערוך (פו"פ סי' ככט ס"כ) כתב כשרואה אותה ביום ד' בבוקר אומר 

יברוך עושה בראשית'. וכתב המגן אברהם (פס פק"ס) משמע מיד בהנץ 

החמהצא. וכן כתב בליקוטים (מנסגי מסרי'ע (יקוטיס. סי" סט) שמהרי"ל צוה להכריז 

בערב שלמחר יזהר כל אדם כשרואה הנץ החמה יברך. ובמשאת בנימין (סי ק6) 

כתב שבשחרית כשיוצאים מבית הכנסת מתאספים הקהל יחד ומברכים ברכה 
זוצב, 


שיטת הלבוש בזמן ברכת החמה 


שם. הלבוש (פו"ם סי ככע ק"כ) כתב הרואה חמה בתקופתה כשרואה אותה בבקר 

מברך 'עושה מעשה בראשית' שאז היא עומדת בנקודה שהיתה בתחילת 
תלייתה ברקיע במעשה בראשית, והוא כמו שלש שעות של היום ההוא. 
ובמלבושי יום טוב (ס פות 6) הקשה לא ידעתי זו מנין לוצג. ובאליה רבה (ס 
סק"כ) יישב על פי דברי הלבוש (פס פ" תכת) שודאי שביום רביעי ג' שעות על 


פה. בעין זה ביאר בשדי חמד (לפיפת דיניס פפת סעדס מערכס כרכות סוף פיי 2) שכוונת רבי יהודה מי שמברך 
הברכה 'על החמה' ולא עושה מעשה בראשית ומברך ברכה מיוחדת לחמה, הרי זו דרך אחרת, 
משום שאין חשיבות ומעלה בחמה נגד שאר מעשה בראשית הלבנה והכוכבים ומזלות. פו. והביא 
שכן פירש בשלחן מלכים הביאו הרב פרי האדמה (מ"ל ע! רמכ"ס כככופ פ"י סי"ם). וכן ביארו במנחת 
ביכורים (פוספפ9 פ"ו ס"י) ובזכר יהוסף (פו"ם "כ פוף סי קיע) את דברי רבי יהודה. וכן ביאר הג"ר אברהם 
ליב טרוטער (כפ? פפיות כלן ס ות פג, עע' 6), והביא ראיה לדבריו מהמשך לשון התוספתא וכן היה 
רבי יהודה אומר הרואה את הים תדיר, ומילת 'וכן' מורה שגם לעיל מדובר בתדיר. | פז. וכפי 
שנתבאר לעיל שכן סובר גם הירושלמי לדעת הערוך. | פח. וכדברי הפנים מאירות לעיל שאפשר 
לברך גם כשהשמים מעוננים. ‏ פט. בעינים למשפט ("ס סופס) כתב שכנראה כך היתה גרסתו 
בגמרא. ועיין גם בספר שלחן של ארבע לרבינו בחיי (טער פ, סוכל נמדרט תנפיות ענף מופיס) הרואה את 
השמש בתקופת תמוז שיש לברך עליו 'ברוך עושה בראשית'. | צ. וכן כתב בגליון על המנחם 
משיב (פ"6 סי" ₪ פופ 6), עיי"ש עוד בארוכה. צא. ובמחזיק ברכה (6"פ סי" רכע פק"ד) כתב והנכון 
לברך במקום שרואה גלגל החמה. והבן איש חי בלשון חכמים (פ"נ פ" 0 כתב יזהר לברך במקום 
שרואה גלגל החמה ולא סגי ברואה אור זריחתה בלבד. ובתקופת החמה וברכתה (עמי 43) כתב 
שהמהרי"ל שהצריך לברך בהנץ החמה אין כוונתו מיד בהנץ החמה כמו לתפילה אלא אחרי עלות 


ברכות נט: 


ביאורים 


היום נתלו המאורות מפני שלעולם ג' שעות על היום החמה בעיצומה של זריחה 
וכבר ידענו שכל מעשה בראשית במלואם ובצביונם נבראו, ואם כן החמה 
והלבנה נבראו גם כן בעת מלואתהצד. 

באור פני משה (ונעסייס, ספ" יד) הוכיח מרש"י (ד"ס נפקופסס, ל"ס כנ) שכתב 'בשעת 

תליית המאורות בשבתאי', מוכח שיש לברך מיד בשעת הנץ החמה 
וכדעת מהרי"ל, שאם היינו רואים את החמה בלילה היה עלינו לקדשה שכן 
שעת תלייתה היתה בתחילת הלילה שאז מזלו שבתאי ורק מחמת חסרון ראייה 
לא מברכים אז ולא מקדימים יותר מהבוקר, אבל זריזין מקדימין ומברכים 
בשעת הנץ החמה שהוא שעה וחומש על היום לפי חשבון מהלך אדם בוני 
עשר פרסאות ביום, ומעמוד השחר עד הנץ החמה הוא ד' מילין שהוא חלק 
עשירי מן היום. וכתב שלא זכה להבין את דברי הלבוש למה החליט שנתלו 
מאורות בשלש שעות ביום הלא החמה היא בתוקפה תיכף משעת זריחתה, 
רק מצד שלא יצאה עדיין כולה אל האופק רק מקצתה על כן לא תאיר 
בכבודה עד אחר ג' שעות, אבל מילואה וצביונה היא כבר בשעת הנץ החמה 

כמה בֿג' :שעות. 

בבני ציון (טסירפ, מ" סי יד פופ טו) כתב שפשוט שהתחלת תנועת המאורות שהיתה 

ביום ד' שלש שעות על היום היא לא רק למאן דאמר בתשרי נברא העולם 
שתקופת תשרי חלה אז ברגע זהצה, אלא אפילו למאן דאמר בניסן נברא העולם 
שתקופת ניסן חלה אז בהתחלת ליל ד' מכל מקום אין הכוונה שבאמת היתה 
משמשת החמה מרגע התקופה אז, אלא שלא היתה משמשת החמה ולא התחילה 
תנועתה עד ג' שעות מיום ד'. ובזה ביאר את דברי הלבוש שדווקא בג' שעות 
ביום עיקר הזמן לברך. והביא מדברי שו"ת יהודה יעלה (5ס5ד, סי ז) שהלבוש 
לשיטתו שהלכה כמאן דאמר שבתשרי נברא העולם, ואם כן היה אז התקופה 
הראשונה ג' שעות על יום ד' כמו שכתב הלבוש ולזה סובר הלבוש שג' שעות 
על יום ד' זמנו לברך. והקשה עליו הבני ציון שכיון שמברכים ברכת החמה 
בתקופת ניסן משום שלתקופות סוברים כרבי יהושע, כיון שחלה התקופה 
בתחילת ליל ד' אם כן תיכף בבקר יום ד' כשרואים החמה צריכים לברך, ואיך 
נברך בתקופת ניסן בזמן ג' שעות על היום משום שהיה תקופת תשרי שלאחריה 
בזמן ג' שעות על היום. ועל כרחך צריך לומר שהלבוש סובר שאפילו לרבי 
יהושע שבניסן נברא העולם, מכל מקום רגע התחלת תנועת המאורות היתה ג' 
שעות מיום ד' כמו למאן דאמר שבתשרי נברא העולם, וכיון שעיקר חלות 
הברכה הוא ברגע הראשון מתחילת תנועת המאורות וזריחתם לכן כתב הלבוש 

שברכת החמה זמנה דווקא ג' שעות על היום. 

הג"ר משה נחום שפירא בקובץ מוריה (תנק ש עמ' ₪ כתב שמעולם לא אמר 

הלבוש ששעת הברכה היא שלש שעות על היום שהרי בתחילת דבריו 
הביא את דברי השולחן ערוך הרואה חמה וכו' בתחילת ליל ד', כשרואה אותה 
ביום ד' בבקר מברך 'עושה מעשה בראשית', שפירושו מיד בבקר מברך. ואם 
הלבוש חולק על זה היה צריך לומר כשרואה אותה ביום ד' בכמו ג' שעות. 
ולכל הפחות היה צריך לומר תיבות 'והוא בכמו ג' שעות על היום' תיכף אחר 
התיבות עושה מעשה בראשית שעדיין מדובר בענין הברכה. ואם נתעקש ונאמר 
שמה שכתב והוא בכמו ג' שעות מדובר על מתי הוא מברך, נמצא שהלבוש 
סותר עצמו מיניה וביה שבתחילה כתב והתקופה בתחילת ליל ד', אשר לפי זה 
מברך על החמה כשהתקופה בתחילת ליל ד', ושוב כתב והוא בכמו ג' שעות 
על היום. לכן ביאר את דברי הלבוש שבתחילה כתב הרואה חמה בתקופתה 
מברך 'עושה מעשה בראשית', ואחר כך הוסיף לבאר מדוע מברכים ברכה זו, 
ועל זה כתב שאז היא עומדת בנקודה שהיתה עומדת בתחילת תלייתה ברקיע 
במעשה בראשית, היינו שבתקופת ניסן של אחת לכ"ח שנה שנופלת בתחילת 
ליל ד', כן היתה בשעה זו במקום הזה במעשה בראשית. ומה שכתב אחר כך 
והוא בכמו ג' שעות על היום ההוא כוונתו לומר לרבי אליעזר הסובר בתשרי 
נברא העולם היתה כן תקופת תשרי, ואם כן היתה תקופת ניסן שלפניה בתחילת 
ליל ד'. אשר לפי זה לא חידש הלבוש שום דבר על דברי השולחן ערוך בנוגע 

לשעת הברכהצ'. 


עגול החמה על הארץ, וההפרש הוא בעוד שתי דקות וחצי. ובשמן המאור (פו"ם עס על מג" סק"ס) 
כתב שקודם הנץ ודאי אין שייך לברך. ולכן דייק הרמב"ם (נרמת פ"י סי"ם) וכתב כשרואה אותה ולא 
אמר סתם ביום ד' בבוקר מברך אלא ודאי כשרואה אותה דהיינו בנץ החמה. צב. באור פני 
משה (פי יד ביאר משום שעדיף לעשות את המצוה ברוב עם. צג. וכן הקשה בדברי חמודות 
(פות מנ). ועיין מה שיישב באדני פז (סי ככט פ"נ) לפי חידושו לעיל. ראה בסמוך בדבריו. צד. וכן 
כתב התפארת ישראל בשבילי דרקיע (נסקדעס (סדר מועד פ"ג פופ (ד). ועל פי זה כתב בשם אביו שמקדשין 
החמה בברכה ביום ד' בסוף ג' שעות מהיום. ובשו"ת הרב"ז (פ" 33 56 ו) הביא אסמכתא לדברי 
הלבוש מהמפרש על הרמב"ם (קלום ספולט פ"ט ס"ג) שהשמש נבראה בליל ד' בתחילת שעה ראשונה 
והתחילה בתנועתה רק ביום ד' בשעה שלישית. ובסוף דבריו שם כתב שהשמש נבראה בתחילת 
ליל ד', לפיכך היתה תחת הארץ ואינה נראית י"ב שעות והוא זמן הלילה, וכשזרחה לא היה אורה 
בהיר עד ג' שעות ביום, לפיכך היתה התקופה בג' שעות מיום רביעי. ‏ צה. כלשון הגמרא 
בעירובין (ט) אין תקופת תשרי נופלת אלא או בשלש שעות או בתשע שעות. | צו וכן כתב 
בלהורות נתן (פו"ם מ"ד סי"ד פֿות ו). והוסיף שם פות ז) להקשות למאן דאמר בתשרי נברא העולם 
שהתקופה החלה בשעה ג' ביום משום שכל הברואים בקומתם ובצביונם נבראו, אם כן לפי מה 
שקיימא לן שלתקופות מונים מניסן נאמר שהתקופה החלה בג' שעות ביום מאותו הטעם שבקומתם 


אוצר החרמה 


ילקוט 


מתי סוף זמן ברכת החמה 


שם. המגן אברהם (פס" ככט סק"ס) כתב, ונראה לי שאם לא בירך עד אחר 

שלש שעות לא יברך שכבר עברה ממקום זהצ'. אלא שבשו"ת כח שור 
(סי' כו ד"ס ונמת) הקשה, מנין למד המגן אברהם שהזמן הוא עד ג' שעותצ". 
ובשו"ת רבינו ידידיה טיאה ויל (פ" ") כתב שסמך בזה על הלבוש [לעיל] 
שכתב 'והוא בכמו ג' שעות על היום ההוא'צט. אלא שגם דברי הלבוש 
תמוהים מנין לו וכפי שהקשינו לעיל. ולכאורה יש לומר מזה שכתב הרמב"ם 
[לעיל] שיברך בבוקר משמע זמן שלש שעות שהוא נקרא בוקר, שמדמה 
לקריאת שמע שזמנה רביעית היום, והיינו שכתוב (פספס ענ ס) "יראוך עם 
שמש', כמבואר לעיל (ט:). ולפי זה אם היום ארוך הולכים אחר שעות זמניות. 
ואפשר לתת טעם מפני שהמלכים ישנים עד ג' שעות, וכשהחמה זורחת 
משתחוים לשמש ואז הקב"ה כועס כמבואר לעיל (), לעומת זה אנו מברכים 

בזמן הזה להקב"הל. 

באדני פז (פו"ם סי" ככט ס"נ) ביאר על פי דבריו לעיל שבשעה ראשונה של ליל 

ד' אז יש שליטת שבתאי אבל אין החמה עומדת תחת שבתאי. לפי זה 
בשעה ג' לאחר עמוד השחר שולט שבתאי, כפי סדר שימושן ושליטתן, ואם 
כן בשעה ראשונה של ליל ד' שימש שבתאי ועוד ארבע כוכבים אחריו [צמח"ן] 
ושוב שבע כוכבי הלכת [ביחד י"ב שעות הלילה], כך שבתחילת היום משמש 
כוכב ואחריו לבנה ובשעה ג' שליטת שבתאי. ולפי זה שפיר כתב המגן אברהם 
שבשעה רביעית לא יברך, כיון שאז אין החמה בשליטת שבתאי רק בשליטת 
צדק על ידי גלגל היומי המהפך את החמה ממזרח למערב. וטוב יותר להמתין 
עד אחר יציאת בית הכנסת לתחילת שעה ג' שאז החמה עומדת בשליטת שבתאי 
כמו שהיתה עומדת בשעת תליית המאורות ממש תחת שבתאי ועכשיו עומדת 
בעת שליטת שבתאי בפעם הראשונה שיכולים לקדשה כי בלילה אי אפשר לקדש 
החמה. ואין לאחר יותר מעת שליטת שבתאי שהוא בשעה ג' כיון שמתחילה 

גם היתה החמה בהתחלת הלילה בעת שליטת שבתאי. 


וצביונם נבראו. ותירץ על פי תוספות בראש השנה (מ. ד"ס (תקופות) שמה שמונין לתקופה מניסן היינו 
מניסן של תוהו והיינו מניסן שהיה ראוי להיות בשנה שקודם בריאת העולם בתשרי, ובניסן של 
תוהו היתה התקופה בתחילת ליל ד', ונמצאת תקופה של תשרי של יישוב דהיינו אחר הבריאה 
שלאחריה היתה ביום ד' ט"ו שעות כמבואר בעירובין (ײ.) אין בין תקופה לתקופה אלא צ"א יום 
ושבע שעות ומחצה, נמצא ששתי תקופות הן ט"ו שעות, ונמצא שתקופת תשרי של בריאת העולם 
שהיתה שתי תקופות אחרי תקופת ניסן של תוהו חלה ביום ד' ט"ו שעות שהיא ג' שעות על 
היום. ומעתה מובן מה שמונים לתקופת ניסן מתחילת ליל ד' ולא מיום רביעי בשעה ג' על היום, 
שהרי תקופת ניסן זו היתה של תוהו קודם בריאת העולם ועל אותו זמן לא יתכן לומר שבקומתם 
וצבינם. נבראה; צז. וכן כתב הפרי מגדים (פו"ם טס פ"b‏ סק"ס). ובאשל אברהם (טטספטט, 6ו"ס סי ככט 
ס"נ ד"ס ופעוט) כתב ופשוט ששלש שעות היינו זמניות [וכן נקט הפרי מגדים (פס 6 פק"ס)], והיה 
מקום לומר שהברכה על החמה יהיה החשבון בזה רק מהנץ החמה ולא מעמוד השחר. אך נראה 
שלפי מה שכתב המגן אברהם שהשיעור לברך הוא עד שלש שעות ונראה שלמד כן מדברי הרמב"ם 
שכתב בבוקר, וסובר דהיינו מצד שכתוב גבי תמיד (נעזגר כז ד) 'בבוקר' והיינו עד שלש שעות דהיינו 
רביעית היום שמעמוד השחר עד צאת הכוכבים. וסובר המגן אברהם שכיון שכן הוא לשון הרמב"ם 
והשולחן ערוך מסתמא יש לזה טעם על פי חכמת מהלך צבאי השמים. או כיון שכתוב במעשה 
בראשית 'ויהי בקר', שייך סגנון בוקר לגבי ברכה שהיא בצד מה מעשה בראשית שבו נתלו המאורות 
ולשון הברכה הוא מצד מעשה בראשית, והרי מצד חשבון התקופה התחלת המחזור הוא בתחילת 
הלילה, על ידי זה נראה שלמגן אברהם החשבון הוא מעלות השחר. ודן שם בזה. ובספר זהרי 
חמה (יער, פערי כינס פוף 6פ ז) כתב שבודאי מחשבים מהנץ החמה, והוסיף שלפי זה אין נפקא מינה 
בתקופת ניסן בין שעות זמניות לשעות שוות. וסיים שם שלמעשה אין נפקא מינה בכל זה אם 
מחשבים מעלות השחר או מהנץ החמה, לפי שדעת רוב הפוסקים לברך עד חצות היום, ובחצות 
היום אין נפקא מינה כלל אם מחשבים מעלות השחר עד צאת הכוכבים או מהנץ החמה עד שקיעת 
החמה, כי לפי ערך שיש מעלות השחר עד הנץ החמה כן ממש יש משקיעת החמה עד צאת 
הכוכבים בין בימים הארוכים ובין בימים הקצרים. | צח. ובאור פני משה (פ" +) הקשה שהגם 
שהמגן אברהם כתב שכבר עברה ממקום זה, מכל מקום קשה ממה נפשך אם לפירוש רש"י כבר 
עברה מתחילת הלילה ממקומה הראשון, ואם לפירוש הלבוש אם כן היה לו לומר שיכוון דווקא 
לברך כמו ג' שעות ולא מקודם. אלא נראה לפירוש רש"י כל זמן שהיא תוך כ"ד שעות שעדיין 
היא באותו היקף שהיא מקפת על ידי הגלגל היומי שייך לומר מעשה בראשית ואם כן כל היום 
זמנו הוא. אך כתב שעם כל זה חלילה לנו לפסוק נגד דעת המגן אברהם. ועיין עוד בסמוך. 
צט. וכן כתב הפרי מגדים (פו"ם סי רלט 6" סק"ס) שדברי המגן אברהם הם כלבוש. אלא שהעיר 
בלהורות נתן (מ"ד סי יל) שלדעת הלבוש אין לברך אלא לאחר ג' שעות ולדעת מגן אברהם עד 
שלש שעות. | ק. וכן ביאר בדברי יציב (פ"₪ פיי 5 פֿות ₪ על פי הגמרא לעיל (.) שהקב"ה כועס 
בשלש שעות הראשונות של היום, ותנא בשם רבי מאיר בשעה שהחמה זורחת וכל מלכי מזרח 
ומערב מניחים כתריהם בראשיהם ומשתחוים לחמה מיד כועס הקב"ה. ותוספות בעבודה זרה (ל: 
ד"ס נת(ם) כתבו שבתלת שעי היינו בשעה שלישית שדרכן של מלכים לעמוד בשלש שעות, ולפיכך 
מקדימין אנחנו לחלות פני צורינו להוכיח בעליל שאין חלקינו כגויי הארצות ואחר כך מברכים 
ברכת החמה. ולכן הגבילו זמנה לשלש שעות ראשונות, שהאומות עושין אותה אלהות ואנחנו 
מברכים להקב"ה המאיר לארץ ולדרים עליה, ובזה מראים אנו אמונתינו בה' שגם השמש הינו יציר 
נוצר ככל ברואי מעלה ומטה, ולזה תגדל השמחה שעל אף העבר עלינו נשארנו באמונת אמת 
ובתורת אמת אנחנו וצאצאינו עד עולם סלה. קא. ראה קובץ המעין (כ עמ' 8). | קב. באליה 
רבה (ס" יכע סק"ג) הביא שכן משמע מהצדה לדרך לרבי מנחם אבן זרח (מפפר 5 כל ג פכייק שכתב 
שבתחילת ליל ד' כשרואה אותה ביום רביעי מברך 'עושה בראשית', ולא הזכיר ביום ד' בבקר. 
ובשו"ת רבי ידידיה טיאה וייל (פ" י) כתב שכן משמעות רוב הפוסקים שסתמו דבריהם משמע 
שזמנו כל היום. וכן כתב ביהודה יעלה "₪ פ" ו). ‏ קג. וכן נקט במור וקציעה (לו"פ פ" בכע ד"ס 
עין) שיכול לברך עד חצות. וכן נקטו החיד"א בטוב עין (פי' ים פֿות ₪) ובשו"ת ישיב משה (פתמוג, מ" 
סי" עב) ובשו"ת אמר שמואל (מו"ם סי" 6 ד"ס נלס) ובתשובה מאהבה מ" סי" רמ). ובישועות יעקב (סו"פ 
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ביאורים 


ריא 


יש שביארוק* את דברי המגן אברהם שעד ג' שעות מהנץ יש עדיין קוי אור 
העומדים במזרח מקום הנץ, ואילו אחר ג' שעות עבר אור החמה ממקום 
שהאופק קיבל את אור השמש בששת ימי בראשית וזהו מקום הנץ. 
דעת המלבושי יום טוב (על סנוט פו"ם סי' ככט סק"6) שיכול לברך כל היוםלג ולפחות 
עד חצות. ובדגול מרבבה (עס על מג" סק"ס) הוסיף, שמה שכתב הרמב"ם 
[לעילן 'בבוקר', משום זריזות הוא, ואפילו אם נאמר שבוקר דווקא, אולי 
הרמב"ם בא למעט ערב דהיינו משעה שהחמה נוטה למערב, ואם כן על כל 
פנים עד חצות יברך בשם ומלכותלי, וכן עשיתי הלכה למעשה בשנת תקמ"ה 
שלא זרחה השמש עד שעה לפני חצות וברכתי בשם ומלכותקז. 
בחתם סופר (טו"ם פיי נו) כתב, שאחר חצות לא יברכו אפילו בלא שם ומלכותקה. 
אמנם בקונמטרם עומר בשדה ((לפס כיזרת פו, ינ:) נקט, שאף שאחר חצות 
אין לו לברך בשם מלכות, ובלא שם ומלכות יוכל לברך אפילו אם היא מכוסה 
בעננים. אמנם הפרי מנדים ((ֿו"ם פס "8 סק"ס) נקט שגם לאחר שלש שעות יברך 
בלא שם ומלכותקי. ובשו"ת להורות נתן (פ"ד פוף קי טו) כתב, שהרוצה לצאת גם 
דעת הלבוש [לעיל] שזמנה אחר שלש שעות, מלבד שיברך בבוקר בשם ומלכות 
לאחר הנץ החמה יברך גם אחר סוף ג' שעות על היום בלא שם ומלכות. 


סדר ברכת החמה 


שם. מצינו באחרונים נוסחאות שונים בסדר ברכת החמה ושנהגו לומר מזמורים 
ועוד דברים בעת ברכת החמה. 
בשו"ת חתם סופר (פֿו"ם סיי גו) כתבקז שלפני ברכת החמה אמרו (פסניס קמס) 'הללו 
את ה' מן השמים'. ואחר ברכת 'עושה מעשה בראשית' אמרו פיוט 'אל 
אדון על כל המעשים' עד 'וחיות הקדש', ואחר כך מזמור 'השמים מספרים 
כבוד אל' (שס יע), ואחר כך עלינו לשבחל" וקדיש. 
במים חיים (כפפוכט, פו"ת סי" כנ פות יג) כתב, שקודם הברכה אומרים מזמור 'הללו 
את ה", ואחר כך ברכת החמה ואחר הברכה 'אנא בכח' ומזמור 'למנצח 


סי רכט סק"נ) כתב, שדברי המלבושי יום טוב לבוך כל היום הוא נגד לשון השולחן ערוך שכתב 
בבוקר, אמנם מה שכתב עד חצות היום, בזה נראה שהדין עמו, וכן עשה מעשה מר אבא הגאון 
החסיד בשנת תקמ"ה ואני הקטן אחריו בשנת תקע"ג פה לבוב. אמנם בחיי אדם (כל קג סי ס) כתב 
בשעת הדחק עד חצות. וכן פסק המשנה ברורה (פס פק"פ). ובלשון חכמים (פ"ג סי" 0 כתב ואף על 
גב שיש שסוברים לברך בשם ומלכות עד חצי היום, הרי קיימא לן ספק ברכות להקל. ועיין תפארת 
ישראל בשבילי דרקיע (פ"ג 56 2) בשם אביו שגם שש שעות לאחר התקופה כזמנה יחשב. ובלהורות 
נתן (פ"ד סוף סי" טו) למד בדבריו שכוונתו שש שעות אחר שעה ג'. | קד. בבית אפרים ו" סי 6 
דעתו כהנודע ביהודה שיברך בשם ומלכות עד שעה קודם חצות. ובשדי חמד (ףפיפפ דיניס נפת ספדס 
מערכת נרכות סי לג ד"ס וידידי) הביא מי שהעיר שמשמע שרק עד שעה לפני חצות יכול לברך בשם 
ומלכות. אבל אחר זמן זה אף שהוא לפני חצות לא יברך. אך בשערי תשובה לו"פ סי ככט פק"ג) 
כתב, שאליה רבה כתב עד חצות וסיים שכן דעת דגול מרבבה שכתב וכן עשיתי למעשה שלא 
זרחה השמש עד שעה לפני חצות וברכתי בשם ומלכות, מתבאר שסובר שמה שכתב בדגול מרבבה 
הוא שהמעשה כך היה אבל לדעתו יכול לברך עד חצות. ובאמת כן מתבאר מגוף דברי הדגול 
מרבבה. ועיין מה שביאר הג"ר משה נחום שפירא קוכן פומה תנק ע עמ' ע) מחלוקת הנודע ביהודה 
שיכול לברך עד חצות עם המגן אברהם שאינו מברך אלא עד ג' שעות במחלוקת מהו גודל החמה. 
ועיין ברכת כהן (דועע, פר' נרפית פ" ג שדחה דבריו. | קה. והקשה במנחת יצחק (פ"ם סוף סי עו מה 
איסור יש בדבר לברך בלא שם ומלכות. וראה בסמוך. | קו. וכן נקט החתם סופר לו" סי ט) 
ובזרע אמת (פ"ג פיי כד) ובפני יצחק (פֿנונעפים, מ"b‏ ות מי"ם ופ 6). ובחכמת שלמה (קנוגה, מו"ם סי" ככט סוף 
ספ" כתב שהעיקר כהלבוש ומגן אברהם שאחר שלש שעות לא יברכו, שאף דהוי ספק דרבנן הוי 
ספק ברכות לבטלה, והוי גם ספק ספיקא שלא לברך על ידי צירוף דעת הערוך [לעיל] שאין 
מברכין על החמה. וכן הוריתי הלכה למעשה בשנה הזאת שנת תר"א שלא נראתה החמה עד שעה 
לפני חצות וברכתי בלא שם ומלכות. אמנם בשלחן הטהור (קלמכ, סי ככט פס" כתב שברכה בלא 
שם ומלכות אינו אלא כלועג והוא לעג וקלס ואין בה שום ממשות אלא הבל הבלים ורעות רוח, 
ולכן אחר שלש שעות לא יברך כלל. וראה פחד יצחק (פות פ עכן מס נפקופפס) שכתב ולכתחילה ודאי 
הקפידו על זה בכל מקום ובירכו בתוך ג' שעות מהיום כי כן המנהג. קז. והמשנה ברורה סי 
ככע סק"ס) הביא דבריו. | קח. החיד"א בעבודת הקודש (מוכס כנע סי ו ות ק5) כתב שאין לומר עלינו 
לשבח אחרי ברכת הלבנה כמו שנהגו באיזה מקומות בבלי דעת, וזה כלל גדול שלא לנהוג שום 
דבר מבלי לדעת שורש המנהג על פי חז"ל וכתבי האר"י האמיתיים או שיש טעם כעיקר למנהג. 
וברוח חיים (פ6לג'י סי ככט סק"ע) כתב, שלפי דברים אלו אין לומר גם בברכת החמה עלינו לשבח 
[אמנם עיין מה שכתב הרוח חיים (ס" פט סק"ג) לגבי ברכת הלבנה שלימד זכות על הנוהגים לומר 
עלינו לשבח, ואף על פי כן בברכת החמה כתב שלא לומר עלינו לשבח ולא כתב ללמד זכות, כי 
כפי הנראה חשש לדברי החיד"א]. אבל במים חיים (פו"פ רפפורע, סי ככ פופ ג) מבואר שכן יש לומר 
עלינו לשבח, כי למה יגרע מברכת הלבנה שמברכים בכל חודש וחודש וזה בא לפרקים מכ"ח 
שנה לכ"ח שנה בודאי יפה לנו להלל ולשבח לאדון הכל שהגיענו לזה. ובפתח הדביר (מ"ל נסטמטות 
נמ"נ סי ככט סק"י) כתב שטעם אמירת עלינו לאפוקי מדעת רבי יהודה בתוספתא (פ"ו ס"ע, סוכ (עי0 
שהמברך על החמה הרי זו דרך אחרת והיינו דרך אפיקורסות, ולכן עתה שאנו מברכים ברכת 
החמה שייך לומר נוסח זה של עלינו לשבח כדי לשבח ולפאר את יוצרינו שאנחנו משתחוים לו, 
ואנו מדברים שם בגנות העבודה זרה להורות שברכת החמה שברכנו אינו דרך אפיקורסות כי אין 
אנו משתחוים לחמה ואין מספרים בשבחה רק בשבח אדון הכל והשמש אינו אלא משרת אחד 
ממשרתיו הקדושים שהוא עושה שירותו של מקום כל היום ובערב כורע ומשתחוה לאדונו [ועיין 
ביאור הלכה (פ" פס פ"כ ד"ס ופנין) שכתב כן לגבי קידוש לבנה]. וכן כתב בדברי יציב (פ"5 פיי 5 ופ 
ג. ולאחר מכן הביא הפתח הדביר בשם בנו טעם לאמירת עלינו לשבח אחר ברכת החמה, כיון 
שיהושע תיקן אמירת עלינו על מלחמת יריחו. ומבואר באגדת בראשית הובא בילקוט שמואל (סי 
עם) על הפסוק (ממופל 5 5 י) 'אם ראה תראה בעני אמתך', שבע עקרות הן כנגד שבעת ימי בראשית, 
הרביעית זו רחל כנגד יום ד', ומה נבראו בו שמש וירח, שנאמר פיק 5 יד) 'ויאמר אלהים יהי 
מאורות', ועמד יוסף בנה של רחל והם השתחוו לו, שנאמר (שס 9 ע) 'והנה השמש והירח ואחד 


ריב ילקוט 


בנגינות' (עס ₪) ועלינו וקדיש יתום, כי אמרתי למה יגרע מברכת הלבנה 
שמברכים בכל חודש וחודש וזה בא לפרקים מכ"ח שנה לכ"ח שנה, בודאי יפה 
לנו להלל ולשבח לאדון הכל שהגיענו לזה, ככה יגיענו לראות ולהָרָאות בבית 
תפארתינו במהרה בימינו אמן. 

בעצי ברושים (סיי פ) כתב, שיאמרו 'הללו את ה' מן השמים' עד 'ויעמידם לעד 

לעולם חק נתן ולא יעבור'. ולאחר מכן הברכה 'עושה מעשה בראשיתי. 
ולאחר מכן 'השמים מספרים'. ו'למנצח בנגינות'. ומזמור 'אשא עיני אל ההרים' 
(ססניס קכ6), והלל הגדול (פס קו), ויאמרו אותו פסוק בפסוק עד מס קט ט) 'את 
הירח וכוכבים לממשלות בלילה כי לעולם חסדו' ועד בכלל. וכן מזמור 'הללו 
אל בקדשו' (שס קס. ופיוט 'אל אדון' פסוק בפסוק כמו שאומרים בשבת, עד 
'שרפים ואופנים וחיות הקדש,', ויאמרו אותו בקול רם ובנעימה. ואחר כך יאמרו 
תיכף 'שמך ה' אלהינו יתקדש וזכרך מלכנו יתפאר בשמים ממעל ועל הארץ 
מתחת, תתברך מושיענו על כל שבח מעשה ידיך ועל מאורי אור שעשית יפארוך 
סלה'. ולאחר מכן פסוקי תורה בפרשת בראשית מיום רביעי (נרסית ‏ יל-י). 
ופסוק בירמיה (₪ ₪ 'כה אמר ה' נותן שמש לאור יומם' וגו', וכן בישעיה (ק 
יט-כנ) 'לא יהיה לך עוד השמש לאור יומם' וגו', עד 'בעתה אחישנה'. ואת 
הברייתא שבגמרא כאן ודברי אביי. וכן מברייתא של פרק שירה, שמש אומר 
(סנקוק ג י) 'שמש ירח עמד זבולה לאור חציך יהלכו לנוגה ברק חניתך'. ואומר 
(ישעיס ם 5) 'קומי אורי כי בא אורך וכבוד ה' עליך זרח'. ויאמרו עלינו לשבח 

בכוונה גדולה ואח"כ קדיש דרבנן. 

בבן איש חי (פנס 5 פכ' עקנ 6פ יע) כתב, שתחילה יאמרו מזמור 'השמים מספרים 

כבוד אל' (תסניס יט) כולו בניגון, ואחר כך מזמור 'הללו את ה' מן השמים' 
(פס קמס), ואחר כך פסוקים אלו (פס פד יכ) 'כי שמש ומגן ה' אלהים חן וכבוד 
יתן ה' לא ימנע טוב להולכים בתמים'. וכן 'ייראוך עם שמש ולפני ירח דור 
דורים' (פס ענ ה). וכן 'הודינו לך אלהים הודינו וקרוב שמך ספרו נפלאותיך 
(פס עס כ), וכן 'וזרחה לכם יראי שמי שמש צדקה ומרפא בכנפיה ויצאתם 
ופשתם כעגלי מרבק' (מנפכי ג כ). וכן (שעיס ( כו) 'והיה אור הלבנה כאור החמה 
ואור החמה יהיה שבעתים כאור שבעת הימים ביום חבוש ה' את שבר עמו 
ומחץ מכתו ירפא'. וכן הוא אומר (פופטיס ה 6) 'ואוהביו כצאת השמש בגבורתוי. 
ואחר כך יאמרו פרשת יום רביעי (נרפטית 5 יד-ש) 'ויאמר אלהים יהי מאורות 
ברקיע השמים עד ויהי ערב ויהי בקר יום רביעי'. ואחר כך יודו להקב"ה 
על מעשה בראשית. ואחר כך יאמרו כל הקהל הברכה בקול אחד בשמחה 
ובששון. ואחר כך יאמרו (תסניס קנו) מזמור 'הודו לה' כי טוב כי לעולם חסדו', 
עד 'הודו לאל השמים'. ואחר כך 'אל אדון' עד 'וחיות הקדש', אחר כך עלינו 
לשבח. ופיוט 'אדון עולם אשר מלך' ואחר כך יאמרו בקשה שיזכו לעוד 
ברכות החמה, ואחר כך יהי נעם ה' אלהינו', יהיו לרצון' וגו', קדיש 

דרבנןקט. 


מה ענין בשלשים יום 


לפרקים עד כמה אמר רמי בר אבא א"ר יצחק עד שלשים יום. בעין 

ישראל (ד"ס סלופס) ביאר שהברכה באה על ההנאה של ההכרה בכחות 
הבריאה, וכל שלשים יום עדיין האדם מושפע מההכרה הקודמת עד שאין הראיה 
השנית פועלת עליו כלום, וכאילו אוכל שתי פירות בלי הפסקת שיעור אכילת 
פרס ביניהם שאינו צריך לברך עוד פעם. וללמד בא שההכרה הזאת צריכה 


שאם לא היה מושפע מאותה ההכרה שלשים יום זה סימן שהראיה הראשונה 
לא השפיעה עליו את ההכרה האמיתית. 


עשר כוכבים'. וביאר במדרש תלפיות (ערן 65 מה שנברא ביום ד' היה בזכותה של רחל, ומה 
נבראו בו, שמש וירח וכוכבים על שעתיד לצאת ממנה יהושע שהיה מיוסף שהעמיד חמה בגבעון 
דום ולבנה בעמק אילון, וכיון שבריאת החמה היתה בזכות יהושע שעתיד לצאת מרחל ולהעמיד 
השמש במלחמת יריחו שייך לומר אחר ברכת החמה נוסח 'עלינו לשבח' שתיקן יהושע במלחמת 
יריחו שבה העמיד השמש. ובאור החמה (סתננג, מפולי שר עמ' ע) ביאר עוד, שכיון שהברכה נאמרת 
באסיפת העם, על כן יוכל לומר עלינו לשבח ולא חוששים לחשד, שברבים אין חשד, ולשיטת 
הפוסקים שאף בשל רבים חוששים לחשד, אפשר לומר שזה דווקא אם יחיד אומר בציבור וכל 
הקהל שותקים יש חשד, אבל כשהקהל כולו אומרים עלינו אין לחשוש לדבר. אך ראה בתקופת 
החמה וברכתה (טוקנינסקי, עמי פו) שכתב שהאומרים עלינו לשבח לאחר ברכת החמה לא ישתחוו למול 
השמש כשהם מגיעים ל'ואנחנו כורעים ומשתחוים', אלא יצדדו את עצמם לצדדים. וכמו שכתב 
המשנה ברורה (פ" פט פ"ק יד) שיזהר בשעת ברכת הלבנה שלא יראה ככורע ללבנה. קט. אלו 
תמצית דברי האחרונים. ועיין עוד בפתח הדביר (פ"ד עפי פטז) ובשו"ת הרב"ז (פו"ם פיי 9) לנוסחאות 
נוספים. אבל גם דבריהם חופפים לדברי האחרונים שנזכרו. ועיין בדברי יציב (מ"6 סי ו פות 65 שהעיר 
שכל המזמורים שאומרים בעת קידוש לבנה אין להם שייכות כלל לברכת החמה. ומזמור 'הללו 
אל בקדשו' שייך לקידוש לבנה. וכן מזמור 'אשא עיני אל ההרים'. וכן 'אנא בכח'. וכפי שהאריך 
שם. לכן הסיק שם שאין ראוי להוסיף על מה שכתב החתם סופר שמסתמא היה לו קבלה מרבו 
רבי נתן אדלר ולמעלה בקודש, ובפרט שיש מפקפקים על עצם אמירת הברכה [עיין לעיל]. והבו 
דלא לוסיף עלה מדעתינו תפילות ובקשות. קי.ותלה את ספיקו במחלוקת הראשונים סונל גטור 
פו"ם פיי ק) לגבי הדין המבואר בגמרא (כ"ס (ס.) שכל תפילה הבאה לפרקים צריך לסדרה קודם שמתפלל 
כדי שתהא שגורה בפיו קודם שיתפלל. ואמרו בגמרא שזה אינו אלא בתפילה הבאה משלשים יום 


ברכות נט: 


ביאורים 


איך מונים שלשים יום 
שם. המגן אברהם (פי" ליפ סק"ד) הסתפק אם ראה ביום שלשים כגון שראה ביום 
ראשון ולסוף ארבע שבועות ראה שוב ביום שני אם צריך לברך. וכתב 
(שס סי תכנ סק"ס) שלפי האבודרהם אין צריך לברך?'. ולבסוף כתב שצריך שיהיו 
לו לי יום חוץ מיום שראה בו ויום שעומד בו, כגון אם ראה ביום ראשון צריך 

שיראה ביום רביעי כדי שיוכל לברךקיא. 
אמנם האליה רבה (טס סי יפ סק"כ) הוכיח מלשון הירושלמי (ס"נ) אחד לשלשים 
יום, משמע שאף שרואה ביום שלישי צריך לברך, ומצרפים לחשבון 
שלשים יום את היום שעומד בול'. 
בביאור הלכה (טס ד"ס נמקוס) מבואר, שאם בעת הראייה הקודמת לא בירך 
מכיון שהיתה בתוך שלשים יום לראייה שקדמה לה ועתה כבר עברו 
שלשים יום שלא בירך, גם כן לא יברך שכן ראה את המקום בתוך שלשים 
יום, שאין החיוב חל אם עברו שלשים יום מן הברכה הקודמת אלא מן הראייה 
הקודמתליג. 


הדין בכל ברכות הראייה והאם זה חובה 


שם. הטור ("פ ס" מק) הביא בשם אביו הרא"ש, שכל הברכות אינן אלא 
כשרואה אותן משלשים יום לשלשים יום ואז הם חובה כמו בפעם 
ראשונהקיז. אמנם הביא בשם הראב"ד שאין עליו חובה לברך על נס אלא בפעם 
ראשונה ומכאן ואילך הוא רשותללי. והבית יוסף (עס ד"ס 036 ביאר, שהרא"ש 
והראב"ד חולקים בשתים, שהראב"ד סובר שאינו מברך על הנס בתורת חובה 
אלא פעם ראשונה לבד, והרא"ש סובר שכל שרואה אותם משלשים יום לשלשים 
יום חייב לברך כמו בפעם ראשונה. ועוד מזה שכתב הראב"ד מכאן ואילך רשות 
משמע שאפילו חזר וראה בתוך שלשים יום אם רצה לברך הרשות בידו, והרא"ש 
סובר שאינו רשאי לברך כל שלא עברו עליו שלשים יום. 

אמנם הב"ח (קס ד"ס סלופס) כתב, שהרא"ש והראב"ד חולקים בדבה אחה, 
שלהראב"ד שמברך בפעם ראשונה בלא שם ומלכות כפי שהביא שם 

הטור (מיפ' טסימן), אף לאחר שלשים יום אינו אלא רשות, ואם רוצה לא יברך 
כלל. ולהרא"ש חייב להזכיר שם ומלכות וחייב לברך כל שלשים. אבל תוך 
שלשים לא חולקים, שלהראב"ד שסובר רשות הוא היינו לפי שמברך בלא שם 
ומלכות, ובזה מודה הרא"ש, משום שהרא"ש אסר לברך תוך שלשים בשם 
ומלכות בלבד, ובזה מודה הראב"ד שאסור לברך בשם ומלכות בתוך שלשים 
אלא שהוסיף שגם לאחר שלשים הוא רשות בלבד משום שמברך בלא שם 

ומלכות, נמצא שחולקים בלאחר שלשים בלבד. 


מדוע בברקים ורעמים מברך בכל פעם 


שם. המנן אברהם (ס" מם סק"ס) הקשה, מדוע ברעמים וזועות וריח בושם מברך 
בכל פעם. ותירץ ששם אינו רואה אותו הדבר בעצמו, וריח בושם אפילו 

שהוא אותו הדבר, מכל מקום כיון שהנאתו דומה לאכילה מברך כל פעם. והביא 
שם בשם הראב"ד שריח אינו הדבר בעצמו כי הריח מוסיף והולך. 


הוא הדין לשאר ימים 


והאידנא דשניוה פרפאי מבי שבור ולעיל רב יופף אמר מאיהי דקירא 

ולעיל. רש"י (ל"ס וֿידנ) ביאר, שעכשיו ששינו הפרסיים את מסלולו 
של נהר פרת אף למעלה מהגשר אין מברך עליו 'עושה בראשית' אלא מאיהי 
דקירא ולעילקטז. ובמשנה ברורה (סיי ככם סק"ו) כתב, שהוא הדין לענין ימים אם 


לשלשים יום כגון תפילות המועדים. ונחלקו הרמב"ם (פפעס פ"ד ה"ט) והרא"ש (עי? פ"ס סי ז) לגבי 
תפילת ראש חודש, דעת הרמב"ם שגם תפילת ראש חודש צריך לסדרה כיון שאינה תדירה ואינה 
באה אלא אחת לשלשים יום, אבל הרא"ש סבר שלא חייבו לסדר אלא אם עברו שלשים יום 
שלמים שלא התפלל אותה תפילה. ולפי זה בראש חודש אין צריך להסדיר שהרי לא תמצא שיעברו 
שלשים יום שלא יתפלל תפילת ראש חודש. ודימה המגן אברהם את שני הדינים, שכמו כן בעניננו 
לדעת הרמב"ם אף אם רואה את מקום הנס ביום השלשים לראייה הקודמת צריך לברך, ולדעת 
הרא"ש צריך שיעברו שלשים יום שלמים כדי שיוכל לברך שוב. ולפי זה כיון שהשו"ע (ס" ק פ") 
פסק כהרמב"ם נמצא שאף בעניננו כן. אמנם יש לומר שלענין תפילה החמיר כהרמב"ם שצריך 
לסדר התפילה ולא משום שהכריע כמותו אלא להחמיר פסק כן, אבל כאן ספק ברכות לקולא ואין 
לברך. קיא. וכן משמע בלבוש (פו"ם סי יס ס"5). וכן כתב בדברי חמודות (לופ פ). וכן פסק המשנה 
ברורה (פס פ"ק י). וראה בנהר שלום (פס פות כ) בדברי המגן אברהם. קיב. וכן כתב במטה יהודה 
(פו"ס סי ככד סוף סק". = = קיג. עיין עוד בביאור הלכה (שס ס"ו ד"ס כמו פמנרך) שדן בזה. | קיד. וכן פסק 
השולחן ערוך (שס ק". ‏ קטו. בדרישה (פס סק") ביאר, שאף שברכה שאינה צריכה אסור לברך, 
ולא מצינו ברכה שאם ירצה יברכנה ואם ירצה יחדול, אבל ברכות הנסים דינן שונה כיון שעיקרן 
על התפעלות הנפש, ולפיכך בפעם הראשונה שהוא מתפעל בודאי חייב לברך, ומכאן ואילך תלוי 
בדעתו, אם ירצה לתת דעתו ולבו על גודל הנס ולהודות לה' בכל לבבו הרשות בידו. קטז. רש"י 
לא הזכיר מבי שבור ולעיל. וכתב בזאת מנוחתי (ד"ס וספֿידנ) שלא היה בגירסתו אלא דברי רב יוסף. 
וראה בהגהות וציונים (פֿות ז) שכן גרסו עוד ראשונים. אמנם בגבעת פנחס (פס) גרס ברש"י 'והאידנא 
וכו' אין מברך עליו עושה בראשית אלא מבי שבור ולעיל'. ואחר כך מתחיל הדיבור מאיהי דקירא 
ולעיל. ועיין ברכת יעקב (ל"ס וססילל). 


ילקוט 


המשיכו בני אדם מאחד לחבירו ועשאוהו לאחדק", אין מברכים על אותו 
מקוםק'ף. אלא שבימים מן הסתם אין אנו צריכין לחוש לזהקיט. 


מסופק אם נשתנו 


שם. האליה רבה (לו"ס סי ככס סק"ו) כתב, שאם ספק אם נשתנו משמע שאין 

לברך. אלא שהפרי מגדים (טס 6" סק"ד) מצדד לומר שמסתמא לא נשתנה. 

ובעולת תמיד (פס סק") כתב בפירוש שצריך לדעת בודאי שלא נשתנה מהלכם. 
ובשער הציון (פס סק"פ) כתב שצריך עיון למעשה. 


למה הפוסקים השמיטו הלכה זאת 


שם. הבית יוסף (ס" רכז סוף ד"ס גכסין) הקשה, מדוע השמיטו הפוסקים הלכה זו 

שמברכים 'עושה מעשה בראשית' רק אם לא שינו בני אדם את הנהרות. 

ובעינים למשפט (ד"ס וספֿתנ) תירץ, שלא היה להם גירסא זו בגמרא והאידנא 
דשניוה וכו'. וכן ליתא בש"ס כתב ידלל. 


מה הוערך לבאר שם חדקל 


מאי חדקל א"ר אשי שמימיו חדין וקלין. בסמיכת חכמים (ד"ס פ6) הקשה, 
אם כוונת הגמרא להקשות טעם למה קראו הקב"ה חדקל, היה לה להקשות 


בגמרא קודם, היה לו להקשות תחילה מאי פרת, שאמנם בפסוק מוזכר חדקל 
תחילה אבל בגמרא מוזכר פרת תחילה. ותירץ שבאמת הגמרא אינה שואלת 
למה קרא לזה הקב"ה כך, אך כיון שבנהר חדקל יש איזה שינוי השם בלשון 
בני אדם שקורים דגלת, ועל זה יש להקשות למה באמת הכתוב אינו קורא 
אותו דגלת על שם העתיד כמו שאנו קורין אותו עתה דגלת. אלא על כרחך 
יש איזה טעם לשם חדקל שמשנה אותו מלשון בני אדם שיש לו איזה דרוש 
בלשון הקודשקניא. אלא שכתב שקושיא זו יש לתרץ לפי שנהר חדקל נשתנה 
על ידי מעשה בני אדם כמו שהגמרא אומרת שהשתנה בגישרא דבשיסתנא, אם 
כן מה שנשאר הוא מעשה הקב"ה שלא נשתנה ובאמת שם נשאר גם שמו 
שנקרא בשם חדקל כפי שכתוב בפסוק, מה שאין כן מה שנשתנה אחר כך על 
ידי מעשי בני אדם נשתנה גם שמו ונקרא בשם דגלת בלשון בני אדם. אמנם 
מה שכאן אמרו הרואה דגלת אגישרא דשביסתנא אומר 'ברוך עושה מעשה 
בראשית', לפי שעד כה לא נשתנה מהלוכו על ידי בני אדם, ושייך ברכת 'עושה 
מעשה בראשית'. אם כן קשה למה קורא אותו בשם דגלת כיון שמברכים עושה 
מעשה בראשית בשביל שלא נשתנה, היה לו לומר הרואה חדקל כשם הפסוק, 
אלא על כרחך צריך לומר שבכל מקום נקרא דגלת אף במקום שלא נשתנה 
הילוכו על ידי אדם, ומה שנאמר בפסוק חדקל הוא לאיזה דרש, ולכן מקשה 
הגמרא מאי חדקל, לאיזה דרש הוא נדרשקכב. 


עוד ביאור בשם חדקל 


שם. רש"י (ל"ס תלין) ביאר, שהמים חריפים וקלים לשקול במאזנים וטובים לשתות 

שאין מכבידים את הגוף. ובמהרש"א (פ"5 ד"ס פפימיו) כתב ש'קלין' מלשון 

קול שהוא משמיע קול במרוצתו, וכן מבואר במדרש (נ"ל ₪ ו) אומרים לחדקל 
למה קולך הולך. אמר להם הלואי נשמע קולי ונראהקכג. 


הן חדין לשון חריפות וגם קלין שבהם קל להבין. 


ביאור שמימיו פרים ורבים 

מאי פרת שמימיו פרין ורבין. רש"י (נכורות נס: ד"ס פלין) ביאר, שפרת גדל ורבה 
בלא שום מטר. וברבינו גרשום (פס ד"ס מיפו) ביאר שמימיו מתגברים 

ביותרקכד, ורש"י בחומש (נלסטית נ יד) ביאר שמימיו פרים ורבים ומברים את 

האדם. ובמתנות כהונה (כ"ל טו ג) ביאר שמימיו מפרים ומרבים את הזרעים, 

ובפרשת מרדכי (ל"ס מפ) ביאר שהוא בא להורות שאין טובלין בו בימות הגשמים 

לפי שמימיו פרים ורבים מהגשמים, כמבואר בשבת (פס:) שלא מועיל לטבול 

במעיין שיש בו רוב מי גשמים. 


קיז. בשער הציון (טס סק"ע) כתב כמו שידוע מן הים זועץ, וכוונתו 'תעלת סואץ' שמחברת בין ים 
סוף לים התיכון אשר נחפרה בידי בני אדם. וכידוע יש מקומות נוספים כאלו כגון 'תעלת פנמה' 
שנחפרה בידי בני אדם כדי לחבר בין שני האוקינוסים. קית. באש? אברהם (וטטלטט, פו"ם סי רכת ענ 
מג" סק"ג) כתב, שמשום זה אין נוהגים לברך על ראיית נהרות, כי אין בידנו לוודא באופן מוחלט 
שזרימת הנהר במקום זה הוא מששת ימי בראשית. אמנם בערוך השלחן (פס ס"כ) כתב שמברכים על 
כעין ארבע נהרות שכתוב בפסוק, כגון חדקל ופרת מפני שהם ידועים, ולפי זה בודאי על הנהרות 
הגדולים כמו נהר וואלג"א דונא"י ריינו"ס וכיוצא בהם צריך לברך. ובצל החכמה (טו"פ ק"כ סי י) הסיק 
לברך ללא הזכרת שם ומלכות. וכתב שם עוד שנשתנו על ידי אדם לאו דווקא, וגם נשתנו עקב סחף 
ושטפונות וכדומה כל שאינו כפי תחילת ברייתו מששת ימי בראשית אין מברכים עליו. קיט. במור 
וקציעה (ס" נכח ד"ס ילפס) כתב, שבכלל זה גם הימות הקטנים אשר ידועים ולא ישתנו ובכלל זה ים 
כינרת. אמנם בשבט הלוי (פ"ע סי מו) כתב שעל ים המלח לא מברכים, כי מפורש בחז"ל (נ"ל מנ ס, 
סונ כרט"י כרפטים יד ג) שנמשכו יאורים לשם ונעשה ים המלח ואינו מששת ימי בראשית. קכ. עיין 


ברכות נט: 


ביאורים ריג 


שייכות מאמרי רבא 


ואמר רבא האי דחריפי בני מחוזא משום דשתו מיא דדגלת האי דגיחורי 

משום דמשמשי ביממא והאי דניידי עינייהו משום דדיירו בבית 
אפל. בפנים מסבירות (ד"ס פמכ) ביאר שרבא הולך לשיטתו בשבת (פו.) שבבית 
אפל מותר לשמש מטתו ביום, וכן תלמיד חכם מותר שהוא מאפיל בטליתו. 
ולכן אמר רבא שבני מחוזא חריפים, והיינו שהם תלמידי חכמים משום כך הם 
משמשים ביום ולא מיחה בהם רבא כיון שתלמיד חכם מאפיל בטליתו. ומה 
שניידי עינייהו משום שדרים בבית אפל, והיינו שגם מטעם זה מותרים אף מי 
שאינו תלמיד חכם ואינו מאפיל בטליתו, מכל מקום מותרים הם משום שדרים 

בבית אפלקכה. 


כמה השיעור של יצא חתן לקראת כלה 


במתניתא תנא מאימתי מברכין על הגשמים משיצא חתן לקראת כלה. 
רש"י (ד"ס מי5) ביאר, שהמים קבוצין על הארץ וכשהטיפה נופלת 

עליהן מלמעלה מיד הטיפה תחתונה בולטת לקראתה. והריטב"א (פענית ו: ד"ס ככ) 
כתב, שהגשם שבא מן השמים היא הכלה והיוצאת מן הארץ לקראתה הוא 
החתן??לי. אלא שהקשה שבגמרא (עס) כתוב שהמטר הוא הבעל של הקרקע, ואם 
כן הקרקע הוא הנמשל לאשה והמטר לבעל. ותירץ שזה בדמיון הכללי בין 
המטר והארץ להוליד הצמחים שלכך נקראת רביעה, אבל בגוף המטר עצמו 
בתחילת בואו קודם שיוליד בנים יש שם בטיפות הגשם דמיון החתן והכלה. 
והערוך (ענן פפן) ביאר, שהשווקים מלאים מים משוק זה לשוק זה ופוגעים זה 
בזה כמו שיצא חתן לקראת כלהקיז. אלא שבאמרי בינה (גכעיזטן, ד"ס 

וענ) הקשה, שהיה לברייתא לומר כחתן וכלה ההולכים זה לקראת זה. ונשאר 

בצריך עיון. 

הרמב"ם (נככופ פ"י ס"ו) כתב, מאימתי מברכין על הגשמים, משירבו המים על 
הארץ ויעלו אבעבועות מן המטר על פני המים וילכו אבעבועות זה 

לקראת זה. ובמאמר מרדכי (פֿו"ם סי כל סק"כ) ביאר שבהשקפה ראשונה נראה 
שפירושו הוא כפירוש רש"י כאן. אלא שנראה שהוא פירוש שלישי, והחילוק 
הוא, שלרש"י משיצא חתן לקראת כלה הוא על טיפה התחתונה וטיפה העליונה 
היורדת עליה, וטיפה התחתונה הוא משל לחתן והטיפה המטפטפת כנגדה משל 
לכלה, אבל לרמב"ם הדמיון הוא לא בטיפה שלמעלה ולמטה אלא הוא בשטח 
המים אשר על פני האדמה שאבעבועות המתהוות מן המטר הם רבות עד 
שהולכות זו לקראת זו. ופירוש זה מדויק יותר שהוא בדמיון חתן היוצא לקראת 

כלה לקבל פניה והוא בשטח הארץקכח, 

בהלכות קטנות (פלגיו, סי ק65) כתב, שהביאור הוא כפי שמבואר בתענית (ו:) 
שהמטר הוא הבעל של הקרקע. ואמרינן (שס כס) שאין טפח יורד 

מלמעלה עד שמעלה התהום טפחיים. ואמר רבי אלעזר רביעה ראשונה כדי 
שתרד בקרקע טפח. ומשמע שאין התהום מתעורר לעלות עד שירד טפח. אם 
כן כשירדו בעומק טפח היינו חתן לקראת כלה, שָמִים עליונים הם זכרים 

ותחתונים נקבות. 


מדוע מזכיר על כל טיפה וטיפה 


מאי מברכין אמר רב יהודה מודים אנחנו לך על כל טפה וטפה שהורדת 
לנו. בשפתי חכמים (ד"ס מודיס) ביאר מה שמזכירים על כל טיפה וטיפה 

על פי הגמרא בבבא בתרא (ט.) שהקב"ה אמר לאיוב שכל טיפה וטיפה בראתי 
לה דפוס בפני עצמה, כדי שלא יהיו שתי טיפין יוצאות מדפוס אחד, שאלמלי 
שתי טיפין יוצאות מדפוס אחד מטשטשות הארץ ואינה מוציאה פירות, ולכן 

מודים על כל טיפה וטיפה. 
בשלמה משנתו (ל"ס וי) ביאר, שמה שאומר בברכה על כל טיפה וטיפה 
שהורדת, והרי מדובר שיורד הרבה גשם, היינו שבירידתו מן העננים 
הויא כל טיפה בפני עצמהקטט. 


מדוע אין הברכה פותחת בברוך 


שם. הריטב"א (פעטפ ו: סוף ד"ס כני יומן) כתב, שאפילו שלמדנו לעיל (מו) כל 
הברכות כולן פותחות בברוך, אין זה אלא בברכת המצוות או בברכת 


בדקדוקי סופרים. ובהערה שם לופ 6. | קכא. כעין זה כתב בפרשת מרדכי (ד"ס מפֿ) משום שבימיהם 
היה נקרא דגלת ורצה רב אשי להוכיח שזהו חדקל שבתורה שהרי מימיו חדים וקלים, ולכך נקרא 
חדקל. קכב. בתורה תמימה (רפטית כ יד פופ 2) כתב, שמה שהכריח את חז"ל לדרוש מילה זו הוא 
על פי מה שידוע שכל שם בלשון הקודש שרשו לא יותר משלש אותיות, וכיון שכאן הוא יותר 
דרשוהו חז"ל, וכמו שהאריך שם בעוד מילים. קכג. אלא שבברכת אברהם (נרש"י ד"ס פדין) כתב שזה 
דחוק, שאם כן לא היה לומר וקלין אלא ועושין קול. קכד. וזו מחלוקת רב ושמואל (טנק קה:) האם 
נהר פרת מתרבה מהגשמים או מכיפיה מתברך. | קכה. וכעין זה ביאר בברכת יעקב (טור, ד"ס מטוס). 
וראה עוד במנחת יהודה (ש6פטעיין, ד" ופמר) ובפרשת מרדכי (ד"ס 665. קכו. אלא שמהערוך עלן פפן) 
בפירוש הראשון משמע שהגשמים שיורדים מלמעלה הם החתן. ועיין שלמה משנתו (ד"ס מפ6) ביאר 
מה שדימו לחתן וכלה. קכז. וכן כתב רש"י בתענית (ו: ל"ס פפן) בפירושו השני. קכת. וכן ביאר 
בשיטה לבעל הצרורות (פעיפ ו: ד"ס פפן). ובריטב"א (פס) כתב על דברי הרמב"ם "וזה נכון'. ועיין עוד 
במאמר מרדכי (פס) בדעת הטור. קכט. כמבואר בבבא בתרא (ט) הרבה טיפין בראתי בעבים. 


ריד ילקוט 


הנהנין, אבל בברכות של שבח או תחנונים פעמים שיש להם חתימה ולא פתיחה, 
כברכה זו של 'מודים אנחנו ל וכברכת 'אלהי נשמה' וכברכת 'צרכי עמך 
מחויפים'. 


מהו נוסח הברכה 


ורבי יוחנן מסיים בה הכי אילו פינו מלא שירה כים וכו' אין אנו מספיקין 

להודות לך ה' אלהינו עד תשתחוה. ברי"ף (פענית 3) וברא"ש (פי יד) 
מבואר שצריך להוסיף בברכה עד 'ויברכו את שמך מלכנו'קל. והרמב"ם (נכרכות 
פיי ס"ס) העתיק הברכה 'מודים אנחנו לך ה' אלהינו על כל טיפה וטיפה שהורדת 
לנו, ואילו פינו מלא שירה כים ולשונינו רנה כהמון גליו ושפתותינו שבח 
כמרחבי הרקיע ועינינו מאירות כשמש וכירח וידינו פרושות כנשרי שמים ורגלינו 
קלות כאילות אין אנו מספיקין להודות לך ה' אלהינו ולברך את שמך מלכנו 
על אחת מאלף אלפי אלפים ורוב רבבי רבבות פעמים הטובות שעשית עמנו 
ועם אבותינו. מלפנים ממצרים גאלתנו ה' אלהינו מבית עבדים פדיתנו ברעב 
זנתנו ובשובע כלכלתנו ומחרב הצלתנו ומדבר מלטתנו ומחלאים רעים רבים 
דליתנוהקלשעד הנה עזרונו רחמיך ולא עזבונו חסדיך על כן איברים שפלגת 
בנו ורוח ונשמה שנפחת באפינו ולשון אשר שמת בפינו הן הן יודו ויברכו את 

שמך ה' אלהינוי. 


הרי הגמרא חזרה מדברי האמורא הראשון 


א"ר פפא הלכך נימרינהו לתרוייהו רוב ההודאות והאל ההודאות. במגיד 

תעלומח (ד"ס כונ) הקשה, שלא שייך לומר נימרינהו לתרוייהו רק כששני 

תנאים או אמוראים אומרים כל אחד נוסח אחר. אבל כשאחד נדחה ומתרצים 
באופן אחר איך שייך לומר בזה הילכך נימרינהו לתרוייהו. 


במחלוקת הראשונים האם חותמים בשתיהם ומדוע 


שם. הרי"ף כתב וחותם 'ברוך רוב ההודאות ואל ההודאות'. ולדבריו מה שאמר 

רב פפא הילכך נימרינהו לתרוייהו, הכוונה לדברי רבי יוחנן ורבא דהיינו 
רוב ההודאות ואל ההודאות. ובבעל המאור כתב שאין לזה טעם לומר את 
שניהם, ואחר שחותמים אל ההודאות מה צורך לומר רוב ההודאותללג. לכן 
פירש הבעל המאור שנימרינהו לתרוייהו' מדובר על דברי רב יהודה ורבי יוחנן 
שאומרים 'מודים אנחנו לך' וגם 'אילו פינו מלא שירה כים', ולעולם אינו חותם 
אלא 'ברוך אל ההודאות'קלג. והרמב"ן במלחמת ה' קיים את דברי הרי"ף, והקשה 
על הבעל המאור שהרי רבי יוחנן מוסיף הוא, וכפי שאמרה הגמרא 'ורבי יוחנן 
מסיים בה', וכיון שכן לא שייך לומר בזה הילכך נימרינהו לתרוייהו שהרי בכל 
הברכה עושים כרבי יוחנן, ואם רב פפא רצה לפסוק כרבי יוחנן היה לו לומר 
שהלכה כרבי יוחנןקלי. אבל עיקר הפירוש הוא כדברי הרי"ף שרבי יוחנן מסיים 
ירוב ההודאות', ומשמע שזה לשון ריבוי כמו שכתוב (מפני יד כת) 'ברוב עם הדרת 
מלך', וכן 'וברוב גאונך' (עפופ עו ), וכן 'לפי רוב השנים' (ויקלז כס טז), וכן 'ורוב 
בניו' (פסתל ס יפ). והגמרא הקשתה שמשמע גם רוב ההודאות ולא כולן, כפי 
שכתוב (פס י ג) 'ורצוי לרוב אחיו', ודורשים במגילה (טו:) ולא לכל אחיו. ותירצה 
הגמרא אימא אל ההודאות. ובא רב פפא ואמר שיאמרו את שניהם רוב ההודאות 
ואל ההודאות, שכיון שאמר אל ההודאות הרי פירושו שאין 'רוב' הכוונה לרוב 
ולא לכל, אלא זה לשון ריבוי, ומפני שכל טיפה וטיפה צריכה שבח והודאה 

צריך להזכיר בחתימה לשון ריבוי מעין פתיחהקלה. 

רבינו יונה (ל"ס נלוך) כתב, שהטעם שהוצרכו שניהם מפני שאם היה אומר 'רוב 

ההודאות' בלבד היינו אומרים מרובן אבל לא מכולן, כמו שמבואר 
במגילה (טו) במה שנאמר על מרדכי הצדיק (פסתר י ג) 'ורצוי לרוב אחיו' ולא 
לכל אחיו, לפיכך הוצרך לומר 'אל ההודאות', להורות שהוא על כולן. ואם היה 
אומר אל ההודאות בלבד היה נראה אל מקצת ההודאות ויש אחר זולתו להודות 
לו במקצת האחרות, לפיכך הוצרכו שתיהן רוב ההודאות להורות על הרוב, ואל 

ההודאות להורות על המיעוט הנשאר שלא היה מובן מהלשון הראשוןקלי. 


קל. וכן נפסק בשלחן ערוך (פו"ם סי רכ ס"כ). ‏ קלא. הבית יוסף (פ" ככ ד"ס ופס) הביא בשם רבינו 
מנוח מהו הטעם שתקנו לומר כך בברכה זו, מפני שבסיבת הרעב בני אדם יוצאים ללסטם ולשפוך 
דם נקי וכן בסיבת הרעב חלאים באים לעולם לכך תקנו לומר 'מחרב הצלתנו ומדבר מלטתנו 
ומחלאים רבים דיליתנו'. ‏ קלב. במרדכי (פעית סי פש) הקשה, שאדרבה בזה סותר את דבריו 
הקודמים שתחילה אמר כל ההודאות ואחר כך רוב ההודאות. קלג. וכתב בגבורת ארי (פענת ו 
ד"ס סענן) שמשמע שהבעל המאור לא היה גורס כגירסת הגמרא בדברי רב פפא נימרינהו לתרוייהו 
ירוב ההודאות ואל ההודאות'. אלא שאמנם כל המפרשים גורסים את זה. וראה במאירי (ל"ס מס 
עסמר) שגם האריך בגירסאות. | קלד. וכן הקשו הרשב"א (ד"ס 025 והריטב"א (שס) ובגבורת ארי 
(מענים מס). ועיין מאירי (ד"ס מס פפפר). קלה. ובן כתב הריטב"א (פעטת ו: ד"ס כני וסע). וכן הסכים 
הגבורת ארי (עס ד"ס טפריסו). וכעין זה ביאר הגר"א באמרי נועם (ל"ה פעכ) שרוב ההודאות לחוד 
משמע לשון רוב ולא כל, אבל כשאומרים 'אל' שהוא לשון גבורה, כמו שכתוב יק י ג) 'ואת 
אילי הארץ לקח', מוכרחים אנו לומר שפירושו של רוב לשון גודל. ועיין גם באמרי בינה (גכפיולן 


ד"ס פמר). קלו. וכן כתב בתוספות הרא"ש (ל"ה סיכן). | וכן ביאר בברכת אברהם (ל"ס לוכ). אלא 


ברכות נט: 


ביאורים 


המהרש"א (לדי"ס מס ביאר שכשאמר בתחילת הברכה 'מודים אנחנו לך על כל 
טפה וטפה', הכוונה שמודים בכל ההודאות. אלא שהיה משמע שעל 
כל הודאה מברך ועל רוב הודאה לא היה מברך, לכן אמר רבי יוחנן שמסיים 
'ברוך רוב ההודאות'. ועל זה הקשתה הגמרא שאם יסיים בכך משמע הפוך 
שחזר מדבריו ואומר שרוב הודאות הם שאני מברך ולא כל הודאות כמו 
שאמרתי בתחלה על כל טפה וטפה. ומתרצת הגמרא שאומר גם בחתימה 'אל 
ההודאות' שמשמע רוב ומשמע גם כל, ולכן יאמר את שניהם. שאם לא היה 
אומר אלא רוב היינו ממעטים כל וחוזר בו מדבריו הראשונים, ואם לא היה 
אומר אלא אל ההודאות לא היה משמע שהולך רק על כל הודאות שזכר בתחילה 
ועל כן מסיים גם רוב ההודאות שיהיה אל ההודאות כולל את רוב ואת כל. 
באהבת עולם (%גפוי, עמוד פורס כס:) ביאר, שרב פפא ראה שכשם שיש צד קושיא 
אם נברך רוב ההודאות שמשמע שחס וחלילה אין בו כל ההודאות, 
כך יש קושיא אם נברך אל ההודאות שמשמע שיש לנו יכולת להודות לאל 
בכל ההודאות שבו. והרי זה לא יתכן, שהרי הגמרא לעיל (ג:) אמרה שאי 
אפשר לספר כל שבחיו של הקב"ה. לכן אמר רב פפא שיאמר את שניהם ברוך 
אל ההודאות שיש בך כל ההודאות והשבחים, אמנם אין לנו כח להודות את 
שמך בכל ההודאות אלא ברוב ההודאותלל. 
בברכת ראש ("ס הנכן) ביאר שלכן אומר את שתיהם לפי שאל ההודאות יש 
לומר על מצב זמן תמידי שתמיד יש להודות לה' ואינו במשמע על 
ריבוי הודאות מכמה מיני טובות המחדש בכל יום, לכן אומר גם רוב ההודאות, 
לומר שהוא אל ההודאות בריבוי מיני הודאות שונות. 
בברך משה (ד"ס פ6י) ביאר על פי הגמרא בפסחים (קל.) שרב יהודה אמר שמואל 
סובר שהמבדיל צריך שיאמר מעין חתימה סמוך לחתימה, ופומבדיתאי 
סוברים מעין פתיחה סמוך לחתימה. וכתב הרשב"ם (עס ד"ס יוס טוכ) שצריך לומר 
שניהם, מעין הפתיחה ומעין החתימה, לצאת מידי מחלוקת. ורבי יוחנן סובר 
כפומבדיתאי שצריך לומר בחתימה מעין הפתיחה דהיינו רוב ההודאות שצריך 
להודות על רוב הטובה דהיינו על כל טפה וטפה. והקשתה הגמרא שאז יבואו 
לטעות שרק רוב ההודאות שייכים לו ולא כולם. ואמר רבא שהחתימה תהיה 
מעין החתימה דהיינו כרב יהודה אמר שמואל וזה אל ההודאות, ו'אל' הוא 
לשון תוקף שהקב"ה תקיף יותר מכל ההודאות שאין אנו מספיקים להודות, 
וכמו שרבי יוחנן סיים אילו פינו וכו'. ואמר רב פפא כיון שכשאומר אל 
ההודאות אין עוד לטעות שרק רוב ההודאות שייכים לו שהרי אל ההודאות 
משמע שהקב"ה תקיף יותר מההודאות שאין אנו מספיקים להודות, לכן יותר 
טוב שנאמר שניהם שתהא החתימה מעין הפתיחה שצריך להודות לו על רוב 
הטובה ויהיה גם כן מעין החתימה שסיים בה רבי יוחנן שהוא תקיף יותר 
מההודאות. 


במחלוקת הראשונים האם לומר פעמיים הודאות 


שם. בחידושי הריטב"א (פענים ו: ד"ס כני יותן) הביא בשם תוספות שאין צריך 

לומר ההודאות שני פעמים אלא ברוך אתה ה' אל רוב ההודאות, שכיון 
שהוא מזכיר 'אל' שוב לא משמע אלא שהוא גדול ואל בריבוי ההודאות, וסיים 
שלשון הגון הואללח. וכן הרמב"ם (נרכות פ"י ס"ס) כתב 'ברוך אתה ה' אל רוב 
ההודאות והתשבחות'??ל. אמנם כתבו הראשוניםק5, אלא שאין לנו אלא משיטת 
הגאונים כי מנהגם תורה והם קבלו סדרי ברכות מישיבתם של רבינא ושל רב 

אשי לחתום אל ההודאות ורוב ההודאות. 

הר"ן (פעיפ ו: ד"ס 026) הביא בשם הרמב"ן במלחמות, שבמקצת נוסחאות כתוב 

'ברוך רוב ההודאות' והוא לשון הספרים כולם שאמרו ברוך רוב ההודאות. 
ולדברי הכל צריך תיקון לומר כן ברוך אל רוב ההודאות או מלך רוב ההודאות 
ואל ההודאות. ובפרישה (פו"ם פי' ככ סק"ג) ביאר דבריו, שהרי רב סובר לעיל 
(פ:) שאין ברכה בלא שם, ורבי יוחנן סובר שצריך בברכה גם מלכות, אם כן 
איך יחתום כאן בלא שם ומלכות. לכן מסיק הר"ן שצריך תיקון לומר כן ברוך 
אל רוב ההודאות או מלך רוב ההודאות. והיינו לרב צריך לומר אל שהוא שם 
ולרבי יוחנן מלך. ועל כל פנים יסיים ואל ההודאות כדברי רב פפא נימרינהו 


שבמעדני יום טוב (פות ₪ הקשה, שאם כן שיאמר רק 'כל ההודאות'. וכן במה שהגמרא הקשתה 
על הלשון רוב שמשמע רוב ולא כל, ומתרצת שיאמר אל ההודאות ולמה לא תירצה אימא כל 
ההודאות. ורש"י בתענית (ו: ד"ס מכ) מפרש, שכשהוא אומר 'אל ההודאות' משמע כל ההודאות, 
ולדבריו משמע שמה שאומר רוב ההודאות משמע מרבית ההודאות. ולדבריו גם קשה למה לא 
תיקנו לומר כל ההודאות, ומספיק בכך. וכן הקשה המהרש"א (ל"ס סט. ועיין בשו"ת יהודה יעלה 
(ח" פֿו"ם סי ₪2 ד"ס 5גל נ6מת) מה שכתב ליישב את הקושיא. קלז. וכן ביארו בזהב שיבה (כש פופ 
סט) ובחדש האביב (די"ס 6ער) ובלב רחב (פס) ובמירא דכיא (פעטת ו: ד"ס פמכ). קלח. וכ{ כתב בחידושי 
תלמיד הרמב"ן (פעטת ו: פוף ד"ס מל. קלט. וביאר הגר"א באמרי נעם (ד"ס 85 שלדבריו מה 
שהגמרא אמרה נימרינהו לתרוייהו אין הכוונה שאומר פעמיים ההודאות, אלא שיאמר אל רוב 
ההודאות, וזה 'תרוייהו' היינו אל ורוב. אלא שהבית יוסף (פ"ת פיי רכ ד"ס ומס) הקשה שתוספת זה 
[של הרמב"ם] ד'והתושבחות' לא ידעתי למה. קמ. הרמב"ן במלחמות ה' כתב שכן הוא לשון 
הספרים, וכן כתבו הרשב"א (ד"ס 06 בשם הגאונים, הריטב"א עפ ו: ד"ס כני ותע). וראה ברבינו 
יונה (ד"ס נכון) ובתוספות הרא"ש (ד"ס סנלן). 


ילקוט 


לתרוייהו'. ואפילו שגם רבי יוחנן סובר שצריך שם, אפשר כיון שמסיים אחר 
כך ואל ההודאות כאילו אמר בתחילה דמי. 

אך המאמר מרדכי (שס סק"ל) כתב, שהרמב"ן כלל לא דיבר בדיני שם ומלכות 

כל עיקר. וכתב שברמב"ן עצמו כתוב באופן שונה מאופן שהר"ן העתיקו, 
וז"ל הרמב"ן 'וראיתי במקצת נוסחאות ברוך אל רוב ההודאות והוא נכון. אבל 
לשון הספרים כולם שאמרו ברוך רוב ההוראהוצ"+אל ההודאות', עכ"ד. וצריך 
להוסיף את דברל הריין ולדברי הכל צריך תיקון לומד כן בר ופן צריך לגרוס 
בר"ן בהעתקת דברי הרמב"ן. וכוונת הרמב"ן היא, שבמקצת ספרים כתוב אמר 
רב פפא הלכך נימרינהו לתרוייהו ברוך אל רוב ההודאות והוא נכון, כלומר 
שכולל בזה הפרי רבי יהודה ולומר רוב ההודאותן ודברל הבא [לומר אל 
ההודאות], ושוב אין לטעות שרוב ההודאות ולא כל. אבל לשון הספרים שאמרו 
רק 'ברוך רוב ההודאות', לדברי הכל צריכים תיקון, והיינו בין לבעל המאור 
[לעילן שאומר רק ברוך אל ההודאות ובין לשיטתנו צריך תיקון, שאי אפשר 
לומר רק רוב ההודאות אלא ודאי צריך לומר אל ההודאות. והרמב"ן תיקנו 
שיאמר ברוך מלך רוב ההודאות ואל ההודאות והיינו שיזכיר גם אל ההודאות 
בסוף הברכה, ותיבת מלך לאו דווקא נקט אלא שבא לומר שצריך לכלול את 
שניהם או צריך שיאמר רוב ההודאות ואל ההודאות. ואם כן הרמב"ן כלל לא 

ירד לענין שם ומלכות כדברי הפרישה קמא. 

אלא שבפתח הדביר (עס פ"נ) כתב, שאמנם הסוגיא כאן לא מדברת כלל מענין 

שם ומלכות אבל האמוראים בסוגיא הם רב ורב יוחנן, שרב יהודה אמר 
רב תיקן 'מודים אנחנו לך', ורבי יוחנן הוסיף ואילו פינו'. והם גם בעלי 
השמועה לעיל (ע:) שרב אמר כל ברכה שאין בה שם אינה ברכה, ורב יוחנן 
אמר כל שאין בה מלכות אינה ברכה. ומסתמא כשבאו רב ורבי יוחנן לתקן 
ברכה פשוט שלא תיקנו אלא לפי שיטתם, ואפילו שכאן לא הוזכר רב אלא רב 
יהודה, אך בגמרא תענית (ו:) גורסים אמר רב יהודה אמר רב, וכן צריך לגרוס 
כאן. ואפילו אם לא גורסים אמר רב, מכל מקום רב יהודה היה תלמידו, ומן 
הסתם סובר כמותו שסגי בשם בלבד. ואם כן אם נאמר שרבי יוחנן הוא שתיקן 
בה חתימה כמו שהוסיף ואילו פינו צריך לומר שתיקן לחת:פ=במלכות ברוך 
מלך רוב ההודאות, כיון שלשיטתו כל שאין בה מלכות אינה ברכה. ואם נאמר 
שגם רב היה חותם בברכות אלא שלא היה מוסיף ואילו פינו, וכמו שאמרה 
הגמרא מאי מברך אמר רב יהודה מודים וכו', אם כן גם רב תיקן ברכה, ומוכרח 
שהיה חותם בברכה ואם כן צריך לומר שרב היה חותם אל רוב ההודאות כיון 

שלדעתו צריך שם, ולפי זה מבוארים דברי הפרישהקמג. 


איך הנוסח בסיום הברכה 


שם. בגמרא כאן כתוב שיאמר קודם רוב ההודאות ואחר כך אל ההודאות. 
אמנם בגמרא תענית (.) כתוב שיאמר אל ההודאות ורוב ההודאות. וברש"י 
בתענית (ז. ד"ס נמיפלינסו) מבואר כמו הגירסא בגמרא כאן, שכתב ברוך אתה ברוב 
ההודאות במרבית ההודאות האל של כל ההודאות. ואם יאמר רק רוב ההודאות 
משמע רוב ולא כל, אבל כשמוסיף אל ההודאות פירושו אל של כל ההודאות, 
ורוב פירושו מרבית ההודאותקנג. 
ובגבורת ארי (פס ד"ס ניעליסו) כתב, שגירסת הגמרא כאן היא עיקר שהרי אל 
ההודאות הוא לתקן שלא נטעה לפרש רוב ההודאות ולא כל 
ההודאות, לכן ראוי לומר התיקון אחר רוב ההודאות שהוא מקום לטעות. 


במה שמסיימים בישתבח אל ההודאות 


שם. תוספות (ע"6 דיס סלכן) כתבו, שלכן תיקנו בישתבח אחר סיום הברכה 'ברוך 
אתה ה' אל מלך גדול בתשבחות אל ההודאות'. וביאר המהרש"א (פופ' 

טס), שכמו שהגמרא אמרה שאחר שאומר רוב ההודאות יאמר אל ההודאות כדי 
שלא למעט ברוב הודאות את כל הודאות, כן בישתבח אחר שאומר בו ט"ו 
שבחות וגדול בתשבחות, כדי שלא למעט שאר כל שבחות יסיים בו אל 

ההודאות. 
בברכת אברהם (פס) ביאר, ש'גדול בתשבחות' הוא כמו רוב ההודאות שמשמע 
באיזה מהתשבחות או ברובם הוא גדול, ולכן מסיימים אל ההודאות 
שהוא משובח בהכלקמד. 

בברך משה (פופ' עס) ביאר, שכוונת תוספות שלכאורה אין ל'אל ההודאות' 
שייכות לברכה ותשבחות שמוזכר בברכה, אלא הכוונה שכמו שהקב"ה 


קמא. והוסיף [בסוגריים] שיתכן שתיבת מלך היא מיותרת. ועיין שם בהמשך דבריו שאין דין 
מלכות בברכת הודאה. קמב. עיין שם שהקשה על דברי הפרישה שצריך לחתום במלכות, ולכאורה 
מה ענין מלכות לכאן מאחר שבאף חתימה אין מזכירים מלכות אלא הזכרת שם בלא מלכות, וכל 
מחלוקת רב ורב יוחנן הם בפתיחת הברכה ולא בחתימה. ויישב שם שמה שאין מלכות בחתימה 
היינו היכן שפתח בה בשם ומלכות, אבל היכן שלא פתח בה חותמים במלכות, אם כן גם בברכת 
גשמים שתיקנוה שלא לפתוח בה בשם ולא בברוך אלא במודים כיון שהוא הודאה, על כן שייך 
לומר שלרבי יוחנן שצריך מלכות בברכה כך גם בחתימה זו כיון שלא פתח בה במלכות והחתימה 
במקום פתיחה הוא. אלא שהאריך שם ביסוד זה. וראה עוד שם בסוף דבריו שהביא קושיית בנו 
על הפרישה, שלרבי יוחנן שצריך מלכות בברכה, איך סגי במה שחותם ברוך מלך רוב ההודאות 


ברכות נט: 


ביאורים רטו 


הוא אל ההודאות היינו שהוא תקיף יותר מהודאות שאין מספיקים להודות לו, 
כך גם הוא גדול מהתשבחות כמו שאמרה הגמרא לעיל (נג:) משל למלך שהיו 
לו אלף אלפים דינרי זהב והיו מקלסים אותו בשל כסף. 


כך היה דרך רב פפא 


שם. במהר"ץ חיות (פעניפ ז. ד"ס סנכן) כתב, שכך היה דרכו של רב פפא בכל 

מקום שיש מחלוקת לעשות כדברי שניהם אם אפשר, כגון כאן שאמר 
נימרינהו לתרוייהו' וכן לעיל (ע"6), וכן מבואר בחולין (פו.) לגבי כבד שחסר 
שצריך שישאר כזית, ונחלקו אמוראים היכן צריך שישאר כזית. ורב פפא אמר 
כדברי שניהם. וכן (טס סס.) לענין סימני חגבים טהורים שצריך שיהיו כנפיו חופין 
את רובו נחלקו האמוראים כמה הוא רובו, ורב פפא אמר כדברי שניהםקמה. 


בברכה זו נפטר מברכת שהחיינו 


שם. בגליוני הש"ם (ל"ס מפ) ציין לדברי הרדב"ז (טו"פ ס"כ סי" פפט) שבברכה זו 

על ירידת גשמים נפטר ידי ברכת שהחיינו אם הם מים של גשמי שנה 

חדשה, אבל אם לא בירך ברכה זאת צריך לברך שהחיינו על המים כששותה 
מהםקמו. 


מדוע הגמרא לא הקשתה מיד קושיא זו 


ואלא קשיא. בכסא רחמים (מוני, ד"ס כו הקשה, מדוע הוצרך המקשה מתחילה 

להקשות רוב ההודאות ולא כל ההודאות ולהאריך בדברים שלא שייכים 

לקושיא עד שהגמרא כאן מקשה ואלא קשיא, והיה למקשה מיד להקשות קושיא 

זו. ותירץ כדי שלא נאמר שהברייתא משובשת מכח הקושיא רוב ההודאות ולא 

כל ההודאות ולא יקשה מהברייתא, לכן הגמרא מתרצת את הברייתא שאינה 
משובשת. 


מדוע כששמע לא מברך מודים 


ל"ק הא דשמע משמע הא דחזא מחזי. רש"י (ל"ס פמע) ביאר, שאם בשרוהו 

לאמר ירדו גשמים בלילה אומר 'הטוב והמטיב', וכשראה אומר 'מודים'. 
וביגיעות מרדכי (ד"ס 6) כתב שאין לפרש הפוך שבשמע אומר מודים ואם ראה 
אומר הטוב והמטיב. שאמנם לפי זה באמת לא יקשה קושיית הגמרא הינו 
בשורות טובות שכתוב במשנה שמברך הטוב והמטיב, אבל עדיין יקשה 
מבשורות טובות עצמו שמבואר במשנה שמברך הטוב והמטיב ונכלל בזה גם 
בשורות גשמים, ולמה אמר רב יהודה שאם שמע ולא ראה אומר מודים. ועוד 
שרב יהודה שהוא אמורא היה לו לפרש שבשמע אומר מודים ולא לסתום. אבל 
לפי פירוש רש"י ניחא, משום שזה כמפורש בדבריו שמדובר בראה הגשמים 
ואז אומר מודים, שהרי דברי רב יהודה הם על הברייתא שכתוב מאימתי מברכין 
על הגשמים משיצא חתן לקראת כלה ומשמע שראה זאת. וגם כי אין דרך 

המשמיע לפרש לשומע שיעור ירידת הגשמים. 


כמה נחשב מועט 


אלא אידי ואידי דחזי מחזי ולא קשיא הא דאתא פורתא הא דאתא 
טובא. וביאר רש"י (ל"ס 6ת), שכשירד קצת גשם אומר 'מודים אנחנו לך', 
וכשהגיע הרבה גשם מברך 'הטוב והמטיב'. ובצל"ח (ד"ס ס6) הקשה כמה נחשב 
קצת וכמה נחשב הרבה. וביאר שפורתא היינו שירדו הגשמים רק על שדה שלו, 
ולכן אינו יכול לומר הטוב והמטיב. אבל כשירד הרבה גם על שדות אחרות 
וכל בעלי השדות הם שותפים בטובה עמו, מברך הטוב והמטיב. ובברכת ראש 
(ד"ס 60) ביאר [לרש"י] שפורתא שאומר מודים היינו שירד משיצא חתן לקראת 
כלה, וטובא שאומר הטוב והמטיב היינו כדי רביעה כמבואר בתעניתקמז. 
בזהב שיבה (ופ פע) ביאר, שמדובר באמת שירדו גשמים כחתן היוצא לקראת 
כלה אלא שפורתא היינו שאותו ריבוי גשמים באו בזמן מועט והפסיק, 
ופורתא לא הולך על כמות המים אלא על הזמן המועט שירדו, והא דאתא 
טובא פעמים הרבהקמח. 
אך כתב הברכת ראש, שלולא פירוש רש"י יש לומר הפוך הא דאתי פורתא 
היינו מה שמבואר במשנה שמברך הטוב והמטיב הוא על פורתא אף קודם 
שיצא חתן, והא דאתא טובא עד שיצא חתן לקראת כלה מברך מודים על ריבוי 
הטובה ברוב ההודאות. 


הרי השלחן ערוך (שס פי' כיל ק"6) פסק כל ברכה שאין בה שם ומלכות אינה ברכה, ואפילו לא דילג 
אלא חיבת העולם לבד צריך לחזור ולברך, שמלך לבד אינה מלכות. ואם חותם מלך רוב ההודאות 
כיון שלא הזכיר העולם לא יצא ידי מלכות וצריך לחזור ולברך. | קמג. ועיין עוד שו"ת הלכות 
קטנות (פ6גיז, ח"6 סי ק5ד) מה שכתב בזה. קמד. וכן ביאר בפרחי כהונה (ע"b‏ נתוס' ד"ס סנכן). וכעין 
זה ביאר בברכת ה' ובמעון הברכות וביד דוד (פס). ועיין בחדש האביב (שס, נדפפ נע"ט. | קמה. ועיין 
שדה צופים (ע"פ דיס "כ) שצין לעוד מקומות. | קמו. ועיין בעינים למשפט כאן (כוף ד"ס ס6 דטמע) 
שהוכיח מכמה ראשונים שלא סוברים כהרדב"ז. | קמז. וכן ביארו במרומי שדה (ד"ס 65) וביגיעות 
מרדכי (דיל ו8). וכעין זה מבואר בהלכות קטנות (מ"פ ס" ק5ס), עיי"ש. קמח. וכעין זה ביאר בלב 
רחב (ד"ס 65) ובנחלת אבות (פור, ננפ"י עס). 


אוצר החכמה 


רטז 


ילקוט 


בשלמה משנתו (ד"ה דפת) ביאר, שפורתא היינו שבא מטר נוח שכל טיפה וטיפה 

יורדת בפני עצמה וביאת הגשם מעט מעט טיפות טיפות, ולא שירד 

גשמים מועטים, אלא אפילו על כל טיפה וטיפה שייך לברך מודים ואפילו 

שהוא טורד כל היום עד שיוצא חתן לקראת כלה. אבל אתא טובא היינו שבא 
מטר חזק שהוא יורד בקילוח. 


לתירוץ השני בגמרא מה הדין כששמע 


שם. הראשוניםקמל כתבו, שלתירוץ הגמרא שמחלק בין פורתא לטובא מדובר 
,בָשְׁנִיהם שראה, אבל כששמע שירד גשם ולא ראה מברך הטוב והמטיב 
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כמו לתירוץ הראשון שבגמרא, וכפי שלמדנו במשנה (נ.) על בשורות טובות 
אומר הטוב והמטיב, שאילו המשנה מדברת בשמע פשוט שמברך הטוב והמטיב 
וזה בכלל בשורות טובות, ולכן הגמרא חזרה בה לתירוץ אחר. אבל לתירוץ 
האחרון שבגמרא שרק כשיש אחרים שותפים עמו מברך הטוב והמטיב וכשאין 
אחרים אין מברך הטוב והמטיב, אפילו על בשורות טובות לא מברך הטוב 
והמטיב רק כשיש שותפות יחד עמו?י. 

ברמ"א (ו"פ סי ככ פ" פסק יש אומרים שהשומעק;נ* שירדו גשמים מברך 

'הטוב והמטיב'. וביאר המגן אברהם (פס סק") לפי סוף דברי הרשב"א 
שהיכן ששמע ולא ראה ויש לו שדה בשותפות [כמסקנת הגמרא] אינו מברך 
מודים אלא הטוב והמטיב. אבל אם יש לו שדה לבדו אינו מברך הטוב והמטיב 
שאין לו שותף באותה טובה. ואם אין לו שדה אינו מברך כלל אפילו ברכת 
מודים, שברכה זו לא נתקנה אלא ברואה בעצמו ולא בשומעקיג. אלא שהקשה 
המגן אברהם [כפי שביאר המחצית השקל טס)] מה חידש הרמ"א בזה שבשומע 
מברך הטוב והמטיב כשיש לו שותפות, הרי זה פשוט, וכי גרע משמע שמועות 
טובות שאומר הטוב והמטיב, ועוד למה הרמ"א אמר זאת בשם יש אומרים. 
ותירץ לפי שהרמ"א ראה רק את הבית יוסף (קס ד"ס כתנ הנסנ") שהעתיק את 
תחילת דברי הרשב"א שהיכן ששמע ולא ראה מברך הטוב והמטיב. ולפי זה 
הרמ"א חידש חידוש גדול, שאפילו אם אין שותפות מברך הטוב והמטיב. אמנם 
מסוף דברי הרשב"א מבואר, שרק אם יש לו שותף וכפי שביאר המגן אברהם, 
ומשום כך השמיט זאת הבית יוסף כיון שאם מדובר שיש שותפות הוא דבר 

פשוט, וכפי שהקשינוקיי. 


ביאור דברי רש"י בתענית 


שם. רש"י בתענית (ו: ד"ס מסיפפי) הביא את קושיית הגמרא כאן שבמשנה כתוב 
על הגשמים אומר 'הטוב והמטיב', ואילו רבי אבהו אומר 'מודים אנחנו 

לך'. והביא את התירוץ הראשון של הגמרא הא דחזא מיחזא והא דשמע משמע. 
והקשה הגרעק"א בגליון הש"ס (עס), שהרי הגמרא כאן דוחה תירוץ זה ומסיקה 
ששתי הברכות נתקנו ברואה את הגשמים אלא שתלוי אם ירדו מעט או הרבה. 
ובאיי הים (קס ד"ס מסימפי) תירץ על פי שיטות הראשונים [לעיל] שגם למסקנא 
שמחלקים בין אם רואה הרבה או קצת, מכל מקום כששומעים על הגשמים 
מברכים הטוב והמטיב אף שאין לו קרקע. ונמצא שגם למסקנא יש חילוק 
כשאין לו קרקע, שאם שמע מברך 'הטוב והמטיב' ואם רואה מברך 'מודים 

אנחנו לך'קוז. 
בכסא רחמים (ד"ס 5%) תירץ, שרש"י נקט את תחילת דברי הגמרא להראות לנו 
את מקורן של הדברים וכוונתו גם לתירוץ השני של הגמרא. עוד כתב 
שדרכו של רש"י לנקוט את התירוץ הפשוט אפילו שאינו נשאר למסקנא. 

בשמן רוקח (ד"ס ₪ קפ6) ביאר את הטעם שרש"י בתענית הביא את הגמרא 
כאן. משום שרש"י רצה לפרש שהברייתא של מאימתי מברכין מדובר 

שראה את הגשמים, ולכן הביא את הגמרא שמעמידה שמיחזא חזא, ובזה ודאי 

אוחזת הגמרא גם בתירוצים הבאים. 


קמט. הרשב"א (ד"ס 56) והריטב"א (ד"ס 6 נעיפ). | = קנ. עיין ביגיעות מרדכי (ד"ס 6₪) שהאריך שאין 
הגמרא חוזרת בה מהתירוץ הקודם. וראה שם בדעת שאר הראשונים. קנא. מאדם נאמן. עולת 
תמיד (פס סק"ט. והוא הדין אם הודיעו בכתב. אפיקי מגינים (טס לופ  .)6‏ קנב. וכן כתב החיי אדם 
(כל סס ק"ז) והמאמר מרדכי (ו" סי ככ סקשו), עיי"ש. אמנם המשנה ברורה (פס סק"ו) הביא מהשיטה 
מקובצת (דיס סיגן שאין חילוק כלל בין רואה לשומע, ויכול לברך ברכת מודים אפילו בשומע. אך 
כתב המשנה ברורה, שמכל מקום נראה שספק ברכות להקל. ועיין עוד בשער הציון (עס פק"ס) שהביא 
מהנחלת צבי טס סק"נ) ואליה רבה (עס פק"ד) שסוברים שבשומע שאין יכול לברך ברכת מודים אם 
אין לו שדה, יברך הטוב והמטיב, שטובה הוא לכל כשיש זול בעולם. ובמאמר מרדכי (טס סק"ל) 
כתב, שאפילו שמשמע מהרמ"א שלא חילק בשומע אם יש לו קרקע או לא, וכך באמת למד 
העולת תמיד (עס פק"נ) בדבריו, לא מסתבר שבשומע יברך ברכה יותר מובחרת מהרואה, והרי לפי 
הנראה ברכת הטוב והמטיב היא יותר מעולה מברכת מודים, שהרי כשאין לו שדה מברך מודים 
וכשיש לו מברך הטוב והמטיב ובודאי לא גרע יש לו מאין לו, ומאחר שכן אין סברא לומר 
שברואה אומר מודים וכששומע הטוב והמטיב, והלא גדולה ראייה משמיעה. ולכן נראה שמה 
שכתב הרמ"א שהשומע מברך הטוב והמטיב היינו דווקא במקרה שהרואה גם מברך הטוב והמטיב, 
אבל אם יש לו שדה לבדו שהרואה מברך שהחיינו השומע לא יברך הטוב והמטיב, עיין שם עוד 
בארוכה. וכן השער הציון (שס) ציין לדברי השיטה מקובצת (פס) שמסתבר שאין חילוק בין רואה 
לשומע ואינו יכול לברך ברכת הטוב והמטיב כשאין לו שדה. | קנג. ועיין במחצית השקל (פס) 
מה שהביא להקשות מהחמד משה (ס סק"ג). וראה עוד נהר שלום (פס סק"כ) וביגיעות מרדכי (ל"ה 
פ) שהאריכו ליישב את פסק הרמ"א, וביארו דברי הרשב"א באופן אחר. קנד. וכן יישב בשמר 


ברכות נט: 


ביאורים 


הרי בשביל אמירת מודים מספיק שיעא חתן לקראת כלה 


ואב"א הא והא דאתא טובא ולא קשיא הא דאית ליה ארעא הא דלית 

ליה ארעא. במרומי שדחה (ד"ס ופינעית) הקשה, שהרי מפורש בברייתא 

לעיל שלאמירת מודים אין צריך שיעור של כדי רביעה, ומדוע אומרת הגמרא 

שצריך טובא. ותירץ שנוסחת הראשונים היא הא והא דאתי פורתא, ואפילו לברך 

הטוב והמטיב לא צריכים כדי רביעה. וכך מבואר בירושלמי (פ"ט ס"נ) שכדי 
רביעה לא נאמר אלא להפסק תענית, אבל לברכה אפילו בפחות מכך. 


מדוע הרמב"ם והרי"ף השמיטו תירוץ זה 


שם. הצל"ח (ד"ס ס) הקשה, שבתירוץ זה 'הא והא דאתי טובא' הגמרא לא 
חוזרת בה מהתירוץ הקודם שעל פורתא לא אומרים הטוב והמטיב, אלא 
שהגמרא רק מתרצת שיש מקרה שאף שאתא טובא אומר מודיםקנה. ואם כן 
קשה, למה לא הזכירו הרי"ף והרא"ש דבר זה שעל פורתא לא אומרים הטוב 
והמטיבקני. והרמב"ם רמז זה במה שפסק (ככופ פ"י ס"ס) 'ירדו גשמים רבים', 
הרי שהתנה שצריך גשמים רבים להורות שצריך לברכת הטוב והמטיב יותר 
משיעור זה של משיצא חתןקיז. אבל הרי"ף והרא"ש לא הזכירו מזה כלום. 
בברכת ראש (ד"ס ס)) ביאר על פי מה שכתב לעיל שלתירוץ הקודם של הגמרא 
פורתא הוא פחות משיצא חתן וטובא הוא משיצא חתן, ועתה הגמרא 

חוזרת בה ואומרת, הא והא דאתא טובא שגם לברכת הטוב והמטיב צריך עד 
שיצא חתן, ובפחות מכך אין ברכה כלל. ובזה מיושב דעת הרי"ף והרא"ש 
משום שהם פסקו כלשון השניה שברכת מודים והטוב והמטיב הם רק שבא 

הרבה משיצא חתזקנח. 


מה הדין כשיש לו גינה 


שם. הגמרא נקטה יאית ליה ארעא'. ובשולחן ערוך (פו"פ סי" ככ ק"3) כתב "יש 
לו שדה'. ובמור וקציעה (פס ד"ס 5ין) נסתפק במי שיש לו גינת ירק קטנה 
אם נקרא שיש לו שדה לברך עליה. אמנם מדת השדה ידועה כמו שמבואר 
בבבא בתרא (+) בית תשע קבין, גם הגינה הפחות שבשיעורה לרבי עקיבא 
(עס) הוא בית רובע והוא עשר על עשר אמות. ונראה שעל כשיעור זה יש לו 
לברך, כיון שגם הגינה בכלל הברכה, כמבואר בחולין (ס:) שרב נחמן בר פפא 
היה לו גינה וביקש רחמים שיבוא מטר, וכיון שהתפילה ראויה לה גם ברכת 
ההודאה הגונה לה, ואפילו שתנא קמא (פס) סובר שלענין חלוקה ומכירה הוי 
שיעור גינה בבית חצי קב, לענין הודאה על גינה שלו מודה, ועל כל פנים 
בשיעור חצי קב ודאי ראוי לברכה והוא קרוב לט"ו על ט"ו אמה. 
אך בתורת חיים (סופכ, פס סק"ג) כתב, שלכאורה היה נראה שאינו מברך רק מי 
שיש לו שדה, שדברים הגדלים בגינה הם ירקות ואפשר לעולם בלא הם 
ואינם כמו לחם ומים שאי אפשר בלא הם, וגם אם לא היו נבראים הירקות 
יכולים העולם לחיות בלא הם ולא נבראו כי אם לתענוג בעלמא. אמנם בשלחן 
ערוך (פי"ם סי" פקעו ס"ק) מבואר שגם על פירות האילן מתענים ומתריעים. ועל 
כרחך שצורך העולם הוא, שאם לא יהיו עשבים ופירות יהיה יוקר בתבואה ועל 
ידי זה נתרווח העולם, ולכן מברכים על הגשם גם אם יש לו רק גינה. 


ביאור קושיית הגמרא 


אית ליה ארעא הטוב והמטיב מברך והא (תנן) בנה בית חדש וקנה 

כלים חדשים אומר ברוך שהחיינו והגיענו לזמן הזה שלו ושל 
אחרים אומר הטוב והמטיב. בצל"ח (ל"ס פו) הקשה שהרי הברייתא במפורש 
מחלקת בין בית חדש שלו לבין שלו ושל אחרים, ואם כן כיון ששיטת רש"י 
(ד"ס ס"ג) היא שבגשמים לא שייך לו לבד אלא תמיד יש לו שותף, אם כן מה 
קשה, והרי לפי זה גשמים נחשב שלו ושל אחרים ולכן מברך הטוב והמטיבקנט. 


תם (פוכינס, פענית ו: ד"ס מסי, נדפם נספר דנר כעתו). ‏ קנה.וכן כתב באמרי נועם ((ױן, ל"ס 6). = קנו. לכאורה 
לפי דברי המרומי שדה [לעיל] נראה שהראשונים לא גרסו כך בגמרא. ועוד, שמדברי הנצי"ב 
במרומי שדה נראה שאפילו על פורתא כן מברכים הטוב והמטיב. קנז. אלא שהביאור הלכה 
(ס" רכ מ"פ ד"ס מנכמיס) כתב שלא נהירא כלל לפרש כך ברמב"ם, שבאמת כוונת הרמב"ם הוא רק 
על מה שכתב שם אחר כך (ס) שמברכים על הגשמים משירבו המים על הארץ, ואין כוונתו למים 
רבים יותר משיצא חתן לקראת כלה. | קנת. וכן תירץ ביגיעות מרדכי (ד"ס פמנס נפמת). והביאור 
הלכה (עס) הסכים לתירוץ זה. וכתב שכן הוא דעת הרמב"ם, שמתחילה (היס) פסק ירדו גשמים 
רבים, והיינו מה שהגמרא אומרת אתא טובא, ואחר כך (ס") הביא את השיעור משיצא חתן, ומשמע 
שזה נקרא דאתא טובא, ואם כן על כרחך מה שאמרה הגמרא מתחילה דאתא פורתא היינו בפחות 
משיעור זה, ואנו נוקטים כמו לישנא בתרא ולכן לא נקט הרמב"ם אתא פורתא. והביא שכן מבואר 
בשיטה מקובצת (ד"ס סיג שמפרש כך את הגמרא. וכתב השיטה מקובצת גם כן שכן מוכח מהרמב"ם 
כמו שנתבאר. וכן יישבו בשמן רוקח (ד"ס ו₪) ובבאר יהודה (נככות פ"י ה"ס) ובעינים למשפט (ֿות ד 
ד"ס וסנס) בדעת הרי"ף והרמב"ם. ובזה גם ביאר הביאור הלכה את שיטת השלחן ערוך (שס) שכתב 
שעל הגשמים מברכים משירדו גשמים משיצא חתן לקראת כלה. ומבואר מדבריו שגם הטוב והמטיב 
[כשיש לו קרקע בשותפות] מברך גם משיצא חתן, והרי בגמרא מוכח שברכת הטוב והמטיב אין 
לברך רק כשירד טובא והוא יותר משיעור זה. אמנם לפי מה שנתבאר שפוסקים כמו לישנא בתרא 
אם כן 'טובא' היינו משיצא חתן לקראת כלה אלא שתלוי אם יש לו קרקע או לא, אם כן השולחן 
ערוך פסק רק כלישנא זו. וראה עוד בככבא דשביט (ל"ה 65) ובבנין של שמחה (סימ). קנט. ועיין 
שם עוד מה שהקשה לגירסת הרי"ף. 


ילקוט 


לכן כתב הצל"ח שסיום זה שבדברי המקשן 'שלו ושל אחרים אומר הטוב 
והמטיב' הוא טעות שנפל בדפוס. וראיה לדבר מזה שהגמרא אמרה והא תנן', 
והרי במשנה אין בכלל סיום זהלל. 

אמנם כחב הצל"ח שאם באנו לקיים הגירסא ולומר שהמקשה היה לו זה הנוסח 
במשנתנו, אפשר לקיים הגירסא על פי מה שכתב הט"ז (פו"ם סי רכג סק") 

במה שפסק בשלחן ערוך (שס) שאם נולד לו זכר שיברך הטוב והמטיב, חוץ 
מברכת שהחיינו. וביאר הצל"ח שאף שהדבר הוא קצת זר שיברך על טובה 
אחת שתי ברכות, שהרי ברכת הטוב והמטיב צריך על כל פנים שיכלול שני 
אנשים [כמו בשותפות], ואם כן ברכת הטוב והמטיב היא עליו ועל אשתו, ועל 
מה יברך עוד שהחיינו, ואם מברך שהחיינו על חלקו איך יברך הטוב על של 
אחר לחוד. ולא נוכל לקיים דין זה אלא אם נכללו בטובה זו שנים חוץ ממנו 
שאז יברך שהחיינו על טובת עצמו והטוב והמטיב על אותם שני אנשים שעמו. 
ובזה נוכל לפרש משנתנו לפי הנוסח שהביא המקשן בנה בית חדש וקנה כלים 
חדשים אומר ברוך שהחיינו. שלו ושל אחרים ומיעוט אחרים הם שנים חוץ 
ממנו אומר הטוב והמטיב, והיינו שמוסיף ברכת הטוב והמטיב, אבל על שלו 
אומר תמיד שהחיינו, ואם כן מקשה הגמרא מה ששנינו במשנתנו על הגשמים 
אומר הטוב והמטיב ולא נזכר שהחיינו קשה כיון שיש לו קרקע היה לו לברך 

על כל פנים שהחיינו. 

באדרת אליהו (כקי, דיס וס) כתב שאין קושיית הגמרא מהרישא שהרי החילוק 
מבואר, שלא דומה בנה בית לעצמו לירדו גשמים שהם לכל העולם, 

אלא הגמרא מקשה מהסיפא שאינה במשנה כי אם בברייתא, וגורסים 'והתניא', 
וקושיית הגמרא היא על מה שאמרנו שאם יש לו קרקע מברך הטוב והמטיב 
בלי שותפות שום אדם, והרי בברייתא למדנו שלו ושל אחרים הטוב והמטיב 

ומשמע שלא שייך הטוב והמטיב אלא בשותפותקסי. 
בשמן רוקח (ד"ס שו) ביאר על פי דברי המגן אברהם (פ" ככ פק"6) שביאר את 
דברי השולחן ערוך שס) שפסק כדעת הרי"ף [בסמוך] שרק אם יש 
שותפות בשדה ביחד אפשר לברך הטוב והמטיב, ואפילו שכל העולם נקראים 
שותפים שהרבה אנשים יש להם שדות, מכל מקום צריך שיהיו שותפים בטובה. 
ואם כן לשיטת רש"י שמספיק שותפות של העולם סבר המקשן לחלק כרי"ף 
שמה שכתוב בברייתא שלו ושל אחרים היינו דווקא בשותפים בטובה אבל מה 
שיש לכל אחד שדה בפני עצמה לא מועיל, והיה דחוק למקשן להעמיד את 
המשנה דווקא ביש לו שותף בשדה כיון ששנה סתם. והמתרץ תירץ לו כסברת 
רש"י שגם זה נחשב שותפים כיון שכל מי שיש לו קרקע הוא שותף עמו 
בטובהקסב. 


ביאור הדמיון בין בית חדש לשדה 


שם. בסמיכת חכמים (ד"ס הפֿן) הקשה, שהרי בבנה בית חדש שייך שפיר ברכת 
שהחיינו כיון שלא היה לו בית עד עתה, מה שאין כן קרקע שהיתה שלו 
כבר אין שייך לומר שהחיינו על דבר שכבר היה לו, ומכיון שהברכה היא רק 
על הגשם שייך רק ברכת הטוב והמטיב על שהטיב לו הקב"ה. ותירץ שסתם 
שדה עומדת לזריעה, ובלי גשמים אינה שוה כלום שהרי לא תצמיח, ועל ידי 
הגשמים מתייחסת השדה אליו במה שזרעה והוי כמו בית חדש ממש. 
בשמן רוקח (ד"ס ס6) יישב שלכן הוצרכה הגמרא להביא את הברייתא, כיון 
שבברייתא שנינו גם בבנה בית בשותפות מברך הטוב והמטיב, וכיון 
שגם בבית שייך ברכת הטוב והמטיב ואף על פי כן כשאין לו שותפות לא 
תיקנו ברכת הטוב והמטיב, על כרחך שלא שייך ברכת הטוב והמטיב אלא 
בשותפות, כשהטובה היא גם לאחרים. ולכן הקשתה הגמרא שרואים שלא מספיק 
שיש לו קרקע לבדקסי. 


מה הכוונה שותפות 


לא קשיא הא דאית ליה שותפות הא דלית ליה שותפות. רש"י (ל"ס ס"ג) 

כתב שלא גורסים בתירוץ זה אלא הא והא דאית ליה ארעאקסו. אלא 
התירוץ הקודם נשאר במקומו שכשאין לו קרקע אומר 'מודים אנחנו לך' וכשיש 
לו קרקע 'הטוב והמטיב', ומה שהיה קשה שהרי בנה בית חדש אומר שהחינו 
מוכח שכשיש לו קרקע מברך שהחיינו ולא הטוב והמטיב. לא קשה משום 
שבנה בית חדש אין לו שותפות בו ולכן מברך שהחיינו, אבל כשירדו גשמים 


קס. וכן בהגהות הגר"א לופ ג) מחק מילים אלו. וקושיית הגמרא מהרישא של הברייתא 'בנה בית 
חדש אומר שהחיינו', ומדוע כשיש לו קרקע [כמו בית חדש] מברך הטוב והמטיב, היה לו לברך 
שהחיינו. וכן בבית נתן (ד"ס מ"כ) השמיט מילים אלו. וכן ביאר בברכת אברהם (ד"ס ו65). וראה 
בהגהות וציונים (פות .| קסא. וכן הסכים בכסא רחמים (ל"ס וסתק). ועיין שם מה שביאר בדברי 
רש"י. | קסב. ועיין עוד במעון הברכות (ליס על) ובברכת ראש (ד"ס 6פ) שהאריכו בביאור הקושיא. 
וראה גם באור החמה (ל"ס 6). | קסג. וראה עוד בהגהות ראמ"ה (ד"ס %ק) מה שכתב בזה. 
קסד. בדברי שמואל (פרפמי, נלפ"י ד"ס ס"ג) ביאר שלא משמע שהגמרא סותרת את התירוץ הראשון 
הא דאית ליה ארעא הא דלית ליה ארעא ומעמידים כעת שבין הטוב והמטיב ובין מודים אנחנו 
לך כשיש לו קרקע אלא הא דאית ליה שותפות הא דלית ליה שותפות, כיון שאם נעמיד את מה 


ברכות נט: 


ביאורים ריז 


אף שיש לו קרקע לבדו מברך הטוב והמטיב כיון שלעצם הטובה של הגשמים 
יש לו שותפים שהרי כל מי שיש לו קרקע שותף עמו בטובה זוקסה. 

באדרת אליהו (ל"ס וס6) ביאר החילוק בין גשמים לבית, שבגשמים מברך הטוב 

והמטיב גם שאין לו שותפות בשדהו משום שיש לו שותפות עם כולם 
בטובה. אבל בבית צריך שיהיה שלו ושל אחרים כדי שיוכל לברך הטוב והמטיב 
משום שבטובה זו שמקבל כשקונה אין לו שותפות, שהמוכר עצב בזה שמכר 
כמאמר חז"ל (נעל ס) אדם מוכר חפץ לחבירו מוכר עצב, ועוד אפילו אם היה 
שמח אין הטוב שלו כמו הטוב של הקונה, כי הקונה שמח על קנין הבית 
והמוכר על קבלת המעות. וגם בבנה בית אין לו שותפות בזה. ולכן אינו מברך 
הטוב והמטיב אלא אם כן קנאו או בנאו בשותפות או שנשתתף עמו אחר בענין 
שנעשה שלו ושל אחרים שאז הטוב שלו ושל אחרים שוה כמו בירידת גשמים 
שיש טובה לכל או לרוב, ולמיעוט ודאי שוה, ובזה די לברך הטוב והמטיב. 


שיטת הראשונים שצריך שותפות ממש 


שם. שיטת הרי"ף והרמב"ם (נלכופ פ"י ס"ס) שעל גשמים מברך 'הטוב והמטיב' 
רק כשיש לו שותפים בקרקע זו, אבל אם אין לו שותפים מברך שהחיינו, 

ואם אין לו קרקע מברך 'מודים אנחנו לך'קסי, והרא"ש (פ" מו הקשה על 
הרי"ףקס' מדוע צריך שיהא לו שותף בקרקע, הרי אף אם אין לו שותפים 
בקרקע, הרי שכנים יש לו בקרקע וגם שם ירד גשם, ונמצא שהם שותפים 
בטובתו אף שאינם שותפים איתו בקרקע, שהרי על מיתת אביו והוא יורש מברך 
הטוב והמטיב משום שיש אחרים שיורשים אתו יחד כמבואר בסמוך, אפילו אם 
האב חילק את נכסיו על פיוקס". לכן כתב הרא"ש שלא צריך שיהא שותף עמו 

בטובתו רק שיהא בבשורה טובה גם לאחרים בשלהם כדברי רש"י. 

הדרישה פוש סי ככ סק") הקשה על הרי"ף שהמקשן התחיל אית ליה ארעא 
מברך הטוב והמטיב והתנן בנה בית חדש וכו', משמע שהקושיא היא 

שאף אם יש לו קרקע זו לא הסיבה לברכת הטוב והמטיב וצריך לברך שהחיינו, 
אבל הטוב והמטיב יכול לברך גם בלא קרקע. ועל כרחך צריך לומר שהטעם 
הוא שאף שאין לו שדה כלל שייך לומר הטוב והמטיב כיון שהטובה באה 
מהגשמים לכל העולם ובא גם אליו טובה על ידי הגשמים שיקנה מהם דגן 
וכל צרכיו, ואם כן אין שייך לומר שלבסוף כשהגמרא מתרצת הא דאית ליה 
שותפות היינו דווקא שיש לו שותפות בשדה שלו עם אחר אבל כשהשדה שלו 
לבדו לא יאמר הטוב והמטיב מפני שאין טובה זו אלא לו לבדו, שהרי מתחילה 
עלה על דעת המקשן שאף באין לו שדה כלל מברך הטוב והמטיב על שם 
האחרים. ובמאמר מרדכי (עס סק"ס) ביאר שגם המקשן מתחילה לא העלה על 
דעתו שיברך הטוב והמטיב כשאין לו קרקע, אלא הקשה משום שהיה מבין 
שהמשנה בפשטות מדברת כשיש לו שדה, ולכך הקשה מרבי אבהו שגם דיבר 


המקשה 
היה סבור שהמשנה מדברת שאין לו שדה, לא קשה שמתחילה סלקא דעתך 
של המקשה שמאחר וכולם נהנים מהגשמים צריך לברך הטוב והמטיב אפילו 
אם אין לו קרקע. והוקשה לו מרבי אבא. וכשתירצה הגמרא לחלק בין יש לו 
קרקע לאין לו קרקע, אם כן חזרנו מההוה אמינא שטובה כוללת לכל העולם 
זו סיבה להטוב והמטיב. והגמרא הקשתה שלא היה לו לברך הטוב והמטיב 
אלא שהחיינו. עד שהוצרכנו לחלק בין יש בו שותפות לאין בו שותפות. 

בבאר יהודה (נרכופ פ"י ס"ס) ביאר שמהסוגיא משמע כשיטת הרי"ף שצריך שדה 

בשותפות דווקא, כי לכאורה קשה מה קושיית הגמרא מבנה בית חדש, 
הרי שם אין הטבה לאחרים מה שאין כן כאן שיש הטבה גם לאחרים שיורדים 
גשמים. אלא ודאי שידעה הגמרא שגם כשיש הטבה לאחרים לא מועיל לברך 
אלא אם יש שותפות עמו בטובתו, ולכן בהוה אמינא שלא ידענו שצריך שיהיה 
לו קרקע ומכל מקום שייך לברך על הגשמים הטוב והמטיב משום שביאת 
גשמים נקראת טובה, שפיר לא הקשתה הגמרא מהברייתא משום שכאן הוי 
שותפות לאחרים בטובתו, שאותה הטובה שזה מקבל על ידי הגשמים רבים 
שותפים יש עמו. מה שאין כן לפי המסקנא שרק כשיש לו קרקע ובלאו הכי 
לא נקרא הטבה שפיר הגמרא מקשה מהברייתא כיון שעיקר הברכה היא על 
אותה הטובה שיש לו קרקע והרי אין לו שותפות באותה קרקע, ודמי שפיר 

לבנה בית או קנה כלים חדשים. 


שאומר מודים כשיש לו קרקע בלי שותפות יקשה מהמשנה של בנה בית חדש שאומר שהחיינו. 
אלא שלא גורסים הא והא דאית ליה ארעא. עיין עוד שם. ועיין בככבא דשביט (ד"ס ("ק) שרש"י 
גם בא לאפוקי מגירסא 'אלא' לא קשיא הא דאית ליה שותפות. ראה שם. וראה עוד בשלמה 
משנתו (נלע"י ס). ‏ קסה. וכן ביארו הרשב"א (ד"ס וס) והרא"ה (ד"ס ע6 הרא"ש (סי טו) והריטב"א 
(ד"ס ס"ג). וכן הוא בשלטי הגבורים ופ ד). אלא שהרא"ש כתב שגירסת הגמרא 'אידי ואידי דאית 
ליה לדידיה ולא קשיא הא דאית להו לאחריני בהדיה והא דלית להו לאחריני בהדיה'. קסו. וכן 
פסק השלחן ערוך ו"ח סי ככ ס"כ). ‏ קסז. וכן בתוספות הרא"ש (ל"ה  .)‏ קסת. והפרי מגדים 
(פו"ס סי ככ סק"5) יישב שבבשורת גשמים אינו מוכרח שירד גשם גס בשדות אחרים ולכן צריך 
שותף, מה שאין כן בירושה שכולם נהנים. ועיין שם עוד מה שיישב. 


ריח ילקוט 


בצל"ח (ל"ה ס6) כתב שהרי"ף אינו חולק על פירוש רש"י כלל, ומה שכתב 

שמברך הטוב והמטיב כשיש לו קרקע ויש עמו שותף כוונתו שירדו 

הגשמים גם על שדות אחרים. ומה שסיים שאם אין שותפות עמו מברך שהחיינו 

היינו שירדו גשמים ולא ירדו רק על שדה שלו, ולכך אין לאחרים שותפות עמו 
בגשמים הללוקסט. 


ביאורים לדעת הראשונים מדוע לא מברך הטוב והמטיב גם כשאין לו שותף 


שם. הב"ח (פו"ם מש סי ככנ) הקשה על הראשונים שצריך דווקא שותפות ביחד 
מהמבואר בטור (טס) על שמועות שהן טובות לו ולאחרים מברך הטוב 
והמטיב. אם כן יש לתמוה על הראשונים מדוע אינו מברך הטוב והמטיב גם 
כשאין לו שותפות הרי בשמועות טובות מברך הטוב והמטיב כיון שהן טובות 
לו ולאחרים ואפילו שאינו שותף עמו, ובגשמים גם כן יברך הטוב והמטיב כיון 
שכל שכניו הם שותפים עמו בטובת הגשמים. ועוד הרי בשינוי יין מברך הטוב 
והמטיב ששותים עמו בני חבורה ואפילו שאינן שותפים עמו כמבואר בסמוך, 
ומאי שנא גשמים שאינו מברך אלא דווקא בשותף עמולל. ותירץ לדעת ראשונים 
אלו שעל שמועות טובות שלא שייך לברך שהחיינו מברך הטוב והמטיב כיון 
שהן טובות לו ולאחרים, ואפילו שאין שותפות בתוכה. אבל בגשמים כיון 
שנחשב כבנה בית חדש וכקנה כלים חדשים שאומר שהחיינו וכאן זה גם כאילו 
קנה תבואות הרבה, לכן שהחיינו קודם להטוב והמטיב. 
בדברי ירמיהו (נרכופ פ"י ס"ס) ביאר שענין ברכת הטוב והמטיב הוא שיברך האדם 
על חסדי ה' וטובו לא בלבד אשר הטיב עמו אלא גם מה שמטיב עם 
אחרים וכל באי העולם. ולא רק כי בזה יתרבה השבח והלול כבוד ה', אלא 
גם שבטוב הנראה באחרים ובריבוי בכל באי העולם ימלא מכבוד ה' לבבנו 
כאשר אנחנו רואים חסדי ה' כי לא יעזוב את העני וחלוש כח מדוכא ביסורים 
ליתן לו די מחסורו והנחה לצערו כי יאריך ימים ובכלות כוחו ה' לא יעזבנו. 
ובזה אנו רואים כי טוב ה' לכל. ולכן ברכת הטוב והמטיב למען תהיה בנפש 
מרגשת י5ָּלֶל בה כמו כן מחסדי ה' על כל באי העולם, כי אז תמלא נפש כל 
בוחן חסדי ה' המרובים בכל הטבע כולה כמו שאמר המליץ 'מארז הלבנון עד 
אזוב השדה כּוּלְמוֹ יעידון ויגידון כי טוב ה' לעולם חסדו'. וכי גם על אלה 
אשר פגעה בהם הדין נמתק ברחמים גדולים. וקבעו ברכה כזאת אשר בכל עת 
ועת צריך לברך אותה ובעת כי ישתוק ממנה יראה כמעלים עיניו מחסדי ה'. 
ועבּור כי אין ביד האהם לברך. בכל עת ועת, בחרו ובעת. כי יג הטוS‏ לו 
ולאחרים אז נאה לברך על טובת ה' לכל באי העולם, ולכן כשיש לו שדה 
בשותפות זהו הזמן המסוגל לברך ולא בעת שיש גשם לו ולאחרים אשר נוגעים 
עמו בנחלה, שאם כן יברך תמיד מחסדי ה' לכל, ולא תיקנו רק בעת כי הטובה 
הבא לו גם לשותפו או לרעהו השותף עמו בסעודתו. ולכן הרמב"ם [והרי"ף] 
נקטו שרק אם יש לו שותף עמו יש לברך הטוב והמטיבקעי. 
במרומי שרה (ל"ס ₪ קטי) ביאר את דעת הראשונים שצריך שותפות ביחד על 
פי המבואר בתענית (ט:) 'גשם בשביל יחיד', ואם כן כשהולך גשם 
אחד על שדות הרבה דומה לאחד שנותן בבת אחת לזה מתנה בפני עצמו ולזה 
מתנה בפני עצמו ואין אחד תלוי בחבירו ואינו מברך הטוב והמטיבקעג. 
הצפנת פענח (נרכות פ"י ה"ס) כתב שהרמב"ם לומד שצריך הנאה משותפת בבת 
אחת. ואין זה דומה למבואר בסנהדרין (ענ) שמברך על אור הלבנה 
'הטוב והמטיב' שזה טובה לכולם, שגשם שאני שכל טפה וטפה הוא בפני 
עצמו. 


האם מועילה שותפות אשתו ובניו בשדה 


שם. המגן אברהם (סיי ככ סק"6) הביא בשם הש"ך שציין לסימן רכ"ג (ס"פ) לענין 
אם יש לו אשה ובנים. וביאר המחצית השקל (שס) שכוונתו שכמו ששם 
מבואר שאם ילדה זכר מברך הטוב והמטיב הואיל ויש לאשה חלק בטובה, 


קסט. וע פי זה תירץ הצל"ח קושייתו לעיל מדוע הרי"ף והרא"ש לא הזכירו דין פורתא. שכיון 
שהרי"ף והרא"ש הזכירו שצריך שיהיה לו שותפות בטובה לא הוצרכו להזכיר דבר זה כלל, שפורתא 
היינו שאין לו שותפות. ראה עוד זהב שיבה ות סט ד"ס װפנפנ) שהאריך במחלוקת רש"י והרי"ף. 
קע. וכן הקשה בתפארת ישראל (יין פופ 6). ותירץ ששם כיון ששותים יחד בהסיבה על שולחן אחד 
ושמח כל אחד יותר כשכל המסובין שמחים על ידי שתייתו, כשדה אחת בשותפות דמי. ובחידושי 
אב"י (ד"ס הפ) תירץ שלגבי שינוי יין כל זמן שלא שתה כל אחד חלקו מהיין שבחביות או מהכלי 
הגדול שהובא בשביל כולם להסתפק ממנו עדיין כל היין שייך לכולם, ואפילו אם נתנו וחלקו את 
היין בכוסות רק לא נתנו את הכוס לכל אחד לעצמו גם יש להם שייכות בכל היין שכל אחד לא 
יודע איזה כוס יגיע לו. מה שאין כן גבי גשמים אם אין לו שדה בשותפות אפילו אם יש לאחרים 
אין לברך הטוב והמטיב שלגבי הטבה של גשמים שזהו גידול התבואה אין לאחרים חלק ושייכות 
בתבואה של השדה שלו. | קעא. וכן ביאר הביאור הלכה (ס" ככ ס"כ ד"ס מנלן) בדעת הראשונים 
שכשאין לו שותף מברך שהחיינו, ואפילו שגשם זה הוא טובה לכל העולם שהרבה אנשים יש 
להם שדות, מכל מקום לא שייך לברך הטוב והמטיב שצריך שיהיו שותפין עמו גופא בטובה זו 
שהוא מברך עליה. קעב. כעין זה ביאר בדברי יהונתן (פר' נרפשית ופ ס). ‏ קעג. ועיין מגן גבורים 
(סי' רכ כס(טי סגנוריס סק"6) שהוכיח כדברי המגן אברהם מסוגיית הגמרא. | קעד. הבאר היטב פס 
סק"ג) והמשנה ברורה (פס סק"ד) הביאו שכן סובר ההלכות קטנות (פ"5 פ" קן. אמנם כבר העיר בהלכה 
רווחת (ע! סק"ט עס פומ ג) שבהלכות קטנות מבואר להיפך שלא מועיל שותפות אשתו וכניו גבי 
גשמים שהשדה היא שלו וכל הטובה היא לו לבדו אלא שאחר כך מאכיל בני ביתו. ומזונות אשתו 


ברכות נט: 


ביאורים 


הוא הדין בשדה מקרי שאשתו ובניו הסמוכים על שלחנו יש להם חלק בשדה. 
אלא שהקשה המגן אברהם שאם כן למה דחקה הגמרא להעמיד שמברך הטוב 
והמטיב ביש לו שותפות, היה לה לתרץ כגון שיש לו אשה ובנים דהוי כמו 
שותפות. על כרחך שלא מועיל אשה ובנים שהרי אין להם חלק בשדה ושמא 
לא יתן להם כלום מפירותיה, מה שאין כן מה שמבואר לגבי ולד זכר יש לה 
חלק בולד, ששלשה שותפים באדם כמבואר בקידושין ((:). ומה שמבואר בשולחן 
ערוך (שס פ"ס) בכלים חדשים שמשתמש בהם הוא ובני ביתו שמברך הטוב 
והמטיב, כיון שיש להם הנאה שמשתמשים בו מידקעג. 

המשנה ברורה (סי" ככ סק"ד) כתב שמשמע בהרבה אחרונים שאפילו אם יש לו 

רק אשה ובנים הם גם כן בכלל שותפיןקעי. ובשער הציון (פס סק"נ) 
הביא שהאליה רבה (שס סק"ג) צירף לזה את דעת הראשונים [שהובאו לעיל] 
שבשדה אפילו אין לו שותף בה כלל גם כן מברך הטוב והמטיב. ולא נשאר 
לנו נגדם כי אם דעת הרי"ף והרמב"ם (שי0 והר"ן (פעניפ 3. ד"ס מפי). ואמנם באין 
לו שותף כלל אין לנו לחלוק על השלחן ערוך שפסק כמותם, אבל ביש לו 

אשה ובנים בודאי יש לסמוך ולברךקעה. 


האם גוי נחשב שותף 


שם. המגן אברהם (ס" ככ סוף סק"כ) כתב, נראה לי שאם עכו"ם שותף בשדהו, 

מברך שהחיינו [ולא הטוב והמטיב], שטובת עכו"ם אינה טובה כמבואר 

בתוספות (סנסדרין ₪:)ללו, אמנם במקור חיים (נכלן, פס) כתב שיש לברך על שותפות 

עכו"ם שנקרא גם טובה לעכו"ם ושפיר שייך לומר המטיב לאחרים, שהרי בכמה 

עניינים אנו מזכירים שבח להקב"ה על טובה כללית כמו בברכת 'הזן את העולם 

כולו' וברכת השנים. וכן לדברי הרא"ש (עי) טובת הגשמים היא לכל בעלי 
שדות וגוים בכללקי. 


אופן שמברך שהחיינו גם כשאין לו קרקע 


שם. הרדב"ז (פו"ת, פ"6 סי פיע) כתבקע" לענין מה שנהגו מקצת בני אדם 

שמברכים שהחיינו על ראיית המים שבכלי"ג [ערוצי מים קטנים היוצאים 
מן הנילוס הנהר הגדולק<ט] נראה שהוא ברכה לבטלה, שאם באנו לדמותה 
לגשמים, הניחא אם יש לו קרקע מברך שהחיינו ואם יש לו בשותפות מברך 
הטוב והמטיב ואם אין לו קרקע אומר מודים אנחנו לך, אבל מי שאין לו קרקע 
כלל לא ראינו שיברך שהחיינו על הגשמים. ולפיכך אין זה דומה לגשמים, 
שבשלמא גשמים אין שמחים אלא מי שיש לו קרקע אבל מי שאין לו אדרבה 
הגשמים הם טרדא ועצב. מה שאין כן בכלי"ג שכולם שמחים לקראתו והעכו"ם 
עושים שמחה גדולה והרי הוא כמי שרואה את חבירו ושמח לקראתו שמברך 
שהחיינו, לפיכך אם כבר ראה את המים במקומם בנילוס אין לו לברך על ראיית 
הכלי"ג שאין אלו מים חדשים אלא חלק מאותן המים שבנהר הגדול, אבל אם 
לא ראה את המים המתברכים בשנה זו אלא עתה בשעה שהם בכלי"ג נראה 
שיש לו לברך שהחיינו ואין ראוי למחות באותם המברכים אלא ללמדם שאם 
ראו תוספת המים במקומם לא יברכו עתה. ולמדנו שאם ראה את הנילוס בזמן 
שהוא חסר וראה אותו בזמן שהוא גדול ושמח בראייתו שיברך עליו שהחיינו 
ואין כאן ברכה לבטלה כיון שראה דבר המתחדש משנה לשנה ושמח בראייתולל, 
אבל מי שרואה אותו בכל יום אין לו לברך כלל שהרי מה שגדל בכל יום הוא 
מתבטל אצל מה שראה אתמול ומה שראה אתמול כבר עברה ברכתו. ולא דומה 
לפירות שאפילו שראה הפירות באילן אין מברך עליהם עד שיראה אותם כשהם 
מבושלים, שפירות כל עוד שלא נתבשלו אינם ראויים אבל המים כל חלק וחלק 
מהם הוא ראוי למה שהוא אלא שלא יוכל לברך עליו לפי שהוא מתבטל אצל 
מה שהיה בנהר שלא נתחדש בשנה זו וכן כל יום מתבטל אצל מה שגדל אמש 
עם מה שהיה בנהר, אבל מי שראהו חסר ולא ראה אותו עד שהמים החדשים 
רבו על המים הראשונים בזה נראה שיברך ולא שייך כאן ראשון ראשון בטל 


ובניו הוא צריך לתת גם אם השדה לא תצליח, ויביא ממקום אחר, ולא איכפת להם בטובת השדה 
כלל. ולא דומה ליין [שמועיל שותפות אשתו ובניו] שהטובה לכולם בבת אחת. קעה. ומה 
שהקשה המגן אברהם מדוע הגמרא לא תירצה כשיש לו אשה ובנים, תירץ האליה רבה שהגמרא 
בסמוך כתבה 'דאיכא בני חבורה דשתו בהדיה', ואפילו הכי פירשו תוספות (פס ד"ס ספס) שהוא הדין 
אשתו ובניו. ואם כן גם כאן מה שתירצה הגמרא שיש לו שותפות הוא הדין אשתו ובניו. עיין 
שם עוד שהאריך על פי הדרוש שבאשה ובנים מועיל שותפות. אמנם המגן גבורים (פו"ם סי ככ פנף 
סמגן סק"כ) פסק כדברי המגן אברהם שלא מועיל שותפות של אשה ובנים, ואף על פי שהאליה רבה 
האריך ליישב על פי דרוש, אין משיבין על הדרוש והעיקר כהמגן אברהם. וכן בנהר שלום (עס 
קק"ס) כתב כהמגן אברהם. ועיין מחצית השקל (שס) ומגן גבורים (קס נששי סגנוריס סק"). ‏ קעו. וכן 
פסק המשנה ברורה טס פק"). | קעז. ועיין שם שכתב שאין ראיה כלל מדברי תוספות שהביא 
המגן אברהם. קעח. הביאו המגן אברהם (%"פ יש סיי כ6) והמשנה ברורה (עס סק"ס). קעט. התורת 
חיים (שס מש ספימן) ביאר כשהמים בנילוס מועטים סוגרים הסכרים ויאורים אלו הנקראים כלי"ג 
עומדים ריקנים, וכשמתמלא הנילוס פותחים הסכרים ומתמלאים כל היאורים הקטנים וממשיכים 
מימי הנילוס לשדות. קפ. ובשער הציון (פס פק"ג) כתב שאם יש לו שדה בשותפות, והנילוס הרי 
ידוע שעולה ומשקה השדות, נראה לכאורה פשוט שצריך לברך הטוב והמטיב. ומרוב פשיטותו 
לא הוצרך הרדב"ז לכותבו. אמנם בפרי מגדים (שס :ל לנלסס כליש ססימן) כתב, שלכאורה אף אם אין 
לו שותף מברך הטוב והמטיב. ואף לשיטות הראשונים [לעיל] שבברכת הגשמים אין נחשבים 
לשותפין מה שלכל העולם יש קרקעות, משום שבגשמים שייך שירדו גשמים על מקום אחד ועל 


כיון שהברכה על הראיה והוא ראה אותם בזמן שלא היו מתבטלים שהם הרוב 
והמים הראשונים הם מעט מן המעט. 


האם בזמן הזה מברכין על הגשמים 
שת.- קרות יוסף "ל פוף סי ככ) הביא בשם הסמ"ק (סיי קנ סל כרכות וכקטוס) 


אוצר החכמה: 


שברכת הגשם אינה נוהגת עתה. והכל בו (ס" פ) כתב הטעם לפי שאנו 
תדירין במטר ואין אנו מתאוים לו ושמחים כדרך ששמחים באותם הארצות שיש 
להם יובש גדול ועצירה רבה עד שצריכים רחמים על המטר, ולפיכך ברכת 
המטר אינה נוהגת בינינו. וכתב הבית יוסף שהכל בו בא להשמיענו שבשנים 
כתיקנן אין צריך לברך, אבל ודאי שאפילו באותם ארצות שרגילים במטר אם 
נעצרו הגשמים והיה העולם בצער ואחר כך ירדו גשמים שצריך לברך. 
בשולחן ערוך עס ס"פ) פסק אם היו בצער מחמת עצירת גשמים וירדו גשמים 
מברכים עליהם אף על פי שלא ירדו עדיין כדי רביעה, משירדו כל 
כך שרבו על הארץ שיעלו אבעבועות מן המטר וילכו זה לקראת זה?פ*. אך 
הרמ"א כתב ומה שאין אנו נוהגים בזמן הזה בברכת הגשמים משום שמדינות 
אלו תדירים בגשמים ואינן נעצרין כל כך. ובעולת תמיד (שס פק") למד שהרמ"א 
חולק על השלחן ערוך, וגם אם היו מצטערים על הגשמים וירדו גשמים לא 
מברכיםקפ3. אמנם במאמר מרדכי (פס פק"ג) כתב שגם לרמ"א אפילו באותן 
ארצות שרגילין במטר, אם נעצרו הגשמים והיה העולם בצער ואחר כך ירדו 
גשמים צריך לברךקפג, 
עוד כתב המשנה ברורה (שס סק"?) שבארץ ישראל שמצוי שם יובש גדול וכשבא 
עת הגשמים והגשם יורד בזמנו כל אחד שמח בו אפילו בסתמא צריך 
לברך בפעם ראשון כשיורד, ומה שנקט השלחן ערוך לשון 'אם היו בצער' 
לאפוקי אם יורד עוד פעם למחר וליום אחר שאז אין שמחה כלל כיון שכבר 
ירדו גשמים. אלא שהביא שם שמהפרי מגדים (טס מקנ"ז סק"6) משמע שאפילו 
בפעם ראשון אין צריך לברך כשהשנים מסודרות כתיקונן. 
הביאור הלכה (עס ד"ס פס סו) דן בדברי הרמב"ם (כככופ פ"י ס"ס) שכתב 'ירדו 
גשמים רבים', וסתם ולא הזכיר אם היו בצער. ומכל מקום גם הרמב"ם 
מודה שדווקא באופן שהיו בצער, שהרי הגמרא מעמידה שמה שכתוב במשנה 
שמברך הטוב והמטיב מדובר באופן שראה את הגשמים ולא רק ששמע שירדו, 
משום שאם מדובר ששמע שירדו הרי שנינו שעל בשורות טובות מברך הטוב 
והמטיב ומדוע חילקם התנא לשנים. ובודאי מסתבר שבשורה טובה לא נקרא 
אלא באופן שהיו בצער מתחילה, ובלאו הכי אין שמחה בשמיעת הבשורה, 
וכשהיו בצער ושמע שירדו גשמים הוא בכלל בשורות טובות, אם כן מה שאמרה 
המשנה לפני כן על הגשמים שמדובר שרואה את הגשמים גם מדובר באופן זה 
שהיו בצער מתחילה. ולפי זה גם הרמב"ם מודה לדברי הרמ"א שמקומות 
שתדירין בגשמים אין צריכים לברך כיון שלא היו בצער, ומה שלא הזכיר 
הרמב"ם בפירוש אם היו בצער, משום שאין דרכו לכתוב דבר שאינו מפורש 
במשנה. וגם בארץ ישראל וחברותיה שמצוי שם יובש גדול ועצירה רבה עד 
שצריכים רחמים על המטר ואין המטר בא רק לפרקים בודאי יש שמחה רבה 
כשיורד מטר וצריכים להודות על זה אפילו שלא היו בצער, ולכן הרמב"ם לא 
כתב שהיו בצער. ואפשר שגם המחבר מודה לזה בארץ ישראל שאף ללא עצירת 
גשמים ולא היו בצער שצריכים לברך, ומה שנקט המחבר לשון אם היו בצער, 
משום שרצה לרמז שבמדינות שהם תדירין בגשמים לא יברך ברכת הגשם רק 
כשהיו בצער מתחילה מחמת עצירותו, אבל בארץ ישראל אפילו בסתמא הוא 
בכלל זה ששם כל אחד מצפה וממתין על עת הגשמים ומצטער על העדרו 
ושמח מאד בירידתו. וגם בלי צער צריכים לברך92ד. אלא שהביא שם שהפרי 
מגדים (עס) כתב בפשיטות שאפילו בארץ ישראל כשהשנים מסודרות אין לברך 
על הגשמים. ודבריו צריכים עיון שלא נמצא זה בשום פוסק. ובאליה רבה (טס 
סק")) כתב שבארץ ישראל צריך עיון לדינא. ועל כן מסיק הביאור הלכה שיברך 
בלא שם ומלכות. 


מקום אחר לא ירדו גשמים כמו שכתוב (עמום ד ו) 'על חלקה אחת תמטיר ועל חלקה לא תמטיר', 
ולכן צריך שותף באותה שדה דווקא, אבל במקומות שהנילוס משקה השדות אין שייך ששדה אחת 
ישקה ושדה אחת לא ישקה, אם כן שפיר נחשבים כל בעלי השדות בשותפות וצריכים לברך הטוב 
והמטיב. ולמעשה נשאר בצריך עיון. | קפא. עיין כסא רחמים (ל"ס והפמר), שהקשה מדוע בתחילה 
הגמרא לא תירצה את הסתירה מהמשנה, שאם היו בצער שהיה עצירת גשמים וגזרו תענית וירדו 
גשמים מברכים מודים אנחנו לך ואם אין עצירה וירדו גשמים מברכים הטוב והמטיב כדברי השולחן 
ערוך. קפב. וכן למד בנחלת צבי (לו"פ פיי רכ פק"6). | קפג. וכן כתב המשנה ברורה ,טס סק"ס. ועיין 
במאמר מרדכי (טס) מה שהקשה על העולת תמיד. קפד. וכן כתב במאמר מרדכי (פו"ת פיי ככ סק"5) 
שגם השולחן ערוך מודה שבין בארץ ישראל בין בשאר ארצות לא נתקנה ברכת הגשמים אלא 
כשהן צורך לעולם ושמחים בירידתם ואין חילוק בין ארץ ישראל לשאר ארצות בעיקר הדין, אלא 
שבארץ ישראל הגשמים אינם תדירים ועל פי הרוב כשיורדים גשמים הם מתאוים להם ושמחים 
בירידתם ולכן מברכים כל שנה, מה שאין כן בכל ארצות אין מתאוים להם. אבל בשורש הדין אין 
חלוק בין שאר ארצות לארץ ישראל. ובזה יישב קושיית העולת תמיד (טס סק"6) שמסתמא דברי 
הגמרא הם על מקום יובש כגון ארץ ישראל שאין מצויים גשמים מברכים אפילו לא היו בצער 
מחמת הגשמים, ומדוע כתב השולחן ערוך 'אם היו בצער'. ולפי מה שנתבאר לא קשה שבאמת 
אין חילוק בין ארץ ישראל לשאר ארצות וגם אם אין צער צריך לבאר כל ששמחים בירידתם. וראה 


ברכות נט: 


ביאורים ריט 


בערוך השלחן (פס ס"נ) ביאר מה שכתב הרמב"ם ירדו גשמים רבים', שאם 

ירידת הגשמים ממוצע כמו כל השנים אין צריך ברכה, אבל כשהגשמים 

מרובים ובארץ ישראל אין ריבוי גשמים מקלקלים התבואה כמו בשאר מדינות, 

כי כל מה שיורד יותר מתרבה הברכה, לפיכך צריך לברך. ובשאר מדינות אין 
מברכים ברכה זו כיון שריבוי גשמים מקלקל התבואהקפה. 


ביאור לרבות החידוש בברייתא 


והתניא קצרו של דבר על שלו הוא אומר ברוך שהחיינו וקיימנו על שלו 
ועל של חבירו אומר ברוך הטוב והמטיב. פירש רש"י (ל"ס קכו) 
'כללו של דבר'. במנחת יהודא (שטטספגן, כרס"י ד"ה קלו) ביאר באופן ראשון 
בפשיטות שלרש"י היה קשה הלשון קצרו של דבר כיון שלא מצינו לשון זו 
בשום מקום במשנה או בברייתא. ולכן כתב רש"י שגם כאן הכוונה לכללו של 
דבר. ובאופן שני שרש"י מבאר שכיון ש'קצרו' הכוונה לכלל הרי שהברייתא 
באה לרבות גם שאין שותפותקפי. וביאר בשלמה משנתו (ננם"י ד"ס ק5כו) שלכן 
דייקה הברייתא בלשונה לומר על שלו ועל של אחרים שמשמע שקרקע של כל 
אחד חלוק בפני עצמו. ובברייתא של בנה בית חדש כתוב שלו ושל אחרים 
שמשמע שחלקיהם מעורבים זה בזה כי שם באמת צריך שותפותקפ'. ובזה גם 
מיושב מדוע הביאה הגמרא ראיה מברייתא זו ולא הביאה ראיה מהברייתא לעיל 
של בנה בית חדש שכתוב שרק בשלו ושל אחרים מברך שהחיינו. ולרש"י ניחא 
כיון שהברייתא מחדשת בקרקע גם שאין שותפות ביחד. ולהרי"ף צריך לומר 
כדברי הצל"ח [לעיל] שלא גורסים מילים אלו בברייתאקפח. 


לא צריך שישמעו בבת אחת 


והתניא אמרו ליה ילדה אשתו זכר אומר ברוך הטוב והמטיב. הרא"ש 
(סוף סי טו) כתב שגם אם בעלה נמצא בעיר אחרת בשעה ששמע 

שאשתו ילדה כבר, מברך הטוב והמטיבקפט. וביאר המעדני יום טוב ₪ 6 
שהחידוש בזה שאפילו ששמע על הבשורה שלא בשעת הלידה ונמצא שהשמחה 

היא רק לו לבדו, מברך הטוב והמטיב. 

ובבית יוסף (פו"פ מש סי ככג) כתב שאפילו שבברייתא כתוב 'אמרו לו', כן הוא 
הדרך שאומרים לו והוא הדין אם לא אמרו לו אלא הוא מעצמו רואה, 

ומפני כך הטור (פס) לא הזכיר אמרו לו אלא כתב ילדה אשתו זכר מברך הטוב 

והמטיבלצ, 


עד מתי יברך 


שם. הפרי מנדים (פו"ת סי ככג 6" סק"כ) כתב שאפילו אם לא בירך תיכף כששמע 

עדיין יכול לברך לכולי עלמאקצא, משום שעדיין הטובה נמשכתקצב. 
ובקצות השלחן (סי סד גי סטממן פֿות י) כתב שלא מסתבר שאין לזה שיעור כלל, 
ואפשר שכל זמן שעסוקין באותו ענין ולא הסיח דעתו מהבשורה יכול לברך 
ושוב לאקצי. במור וקציעה (שס סי ככד ד"ס 006 כתב שלאחר שלשה ימים לא 
יכול לברך. ובאשל אברהם (גוטעפטש, פס סי' רכג ד"ס עוד מ65תי) כתב שכל שלא בירך 
בשעה ששמע הבשורה אין לברך בשם ומלכות רק להרהר שם ומלכות, שכל 
שלא בשעת הבשורה אינו עידן חדוה מצד שמועה טובה, שרוב החדוה והטובה 

קיבל בשעה ששמעקצד, 


מה הגמרא הבינה בהוה אמינא 


התם נמי דאיכא אשתו בהדיה דניחא לה בזכרקצה. בשלמה משנתו (ליס 

וסתני) ביאר שבהוה אמינא הגמרא הבינה שאף שאשתו עמו כיון שאינה 
מצווה על פריה ורביה ולא על מצות ולמדתם אותם את בניכם' (לנליס יס יט) 
ולא על מצות מילה ולא על מצות חינוך, מה נפקא לה בין זכר לנקבה. והגמרא 
מתרצת שגם אשתו ניחא לה בזכר משום שזכר היא יולדת בריוח יותר מנקבה 
כמבואר בנדה (6.), וכן בזכר ימי טומאת הלידה מועטים, וכן שהוא יחזיק בה 


תורת חיים (מופר, עס סק"0-6. | קפה. ובזה ביאר את דברי הרמ"א שאין נוהגים בברכת הגשמים לפי 
שבמדינות אלו תדירים בגשמים ואין נעצרים כל כך. וזה דוחק גדול שהרי כמה שנים יש עצירת 
גשמים. ולפי מה שנתבאר אתי שפיר שכיון שהברכה היא על ריבוי גשמים ואצלינו ריבוי גשמים 
קללה גדולה ויותר יש יוקר בריבוי גשמים מעצירת גשמים לא שייך ברכה זו בשאר מדינות רק 
בארץ ישראל. קפו. וכן ביאר בשלמה משנתו (כפ" ד"ס קט). | קפז.וכן דקדק בשמן רוקח סוף 
ל"ה  .)05‏ קפת. ולפי מה שכתב הצל"ח לעיל בדברי הרי"ף זו גם אינה ברייתא אלא משנתנו. 
קפט. וכן מבואר במרדכי (סיי כט). וכן פסק במשנה ברורה (ס" ככג סק"). ‏ קצ. וכן פסק השולחן 
ערוך (פ"ם סי ככנ). ועיין משנה ברורה (טס סק"פ). ‏ קצא. אף לסוברים שעל שמיעת רעמים וראיית 
ברקים אין לברך לאחר תוך כדי דיבור [עיין ט"ז או"ח (סי כס פק"ט], כאן יכול לברך לאחר שמיעתו. 
קצב. וכן פסק המשנה ברורה טס פק"ג). קצג. בתשובות והנהגות (עו"פ, מ" סי 6 כתב שלאחר 
שבא לבית הכנסת וסיפר לאוהביו וידידיו הבשורה טובה שנולד לו זכר שוב אינו מברך, שעיקר 
השמחה נמשך עד שמודיע להם ולאחר שבא פעם ראשונה לבית הכנסת ונזכר שלא בירך שוב לא 
יברך הטוב והמטיב. קצד. בהמשך דבריו (לד"ס גל כתב סברא שרק בזמן הלידה תיקנו הברכה 
אף שיש ספק שהולד נפל, אבל אחר כמה ימים שאינו זמן התקנה שוב יש לחשוש אולי הוא נפל 
וספק ברכות להקל. ועיין גם בפרי מגדים (פס פיי ככג 5"6 פק"נ) שכתב ומיהו גם לאחר כדי דיבור יכול 
לברך שהטובה בעולם. קצה. ופפק השולחן ערוך שס פ"b)‏ שגם היא צריכה לברך הטוב והמטיב. 


רכ ילקוט 


ויקבור אותה כמבואר בכתובות (סד.), מה שאין כן נקבה שאימת בעלה עליה 
ולא תוכל לעשות בלא רשותו. 


למה הגמרא לא אמרה משום בני ביתו 


שם. הרשב"א (שו"ת, פ"ד פיי עו) הקשה מדוע הגמרא לא אמרה משום בני ביתו 

ובניו שנהנים ושמחים עמו ואפילו כולם נהנים בלידת זכרים. ותירץ 

שכוונת הגמרא היא על הנאת תועלת, ובלידת זכר יש לאב ולאם הנאת תועלת, 

כיון דהוה להו חוטרא לידה ומרא לקבורה כמבואר בכתובות (סד.). ועוד שהוא 
כירך האב והאם ומדת כל אדם תאבים לו ליורשזקצי, 


אם תאב לבת 


שם. בחדש האביב (ל"ה סתס) כתב שמשמע מלשון הגמרא שאם יש לו בנים 
ואין לו בת שלא ניחא ליה בזכר או שאשתו יש לה בנים מאיש אחר 
ואין לה בת שלא ניחא לה בזכר אינו מברך הטוב והמטיב בלידת הבתקצז. 


הרמב"ם השמיט דין של ילדה אשתו זכר 


שם. בכנסת הגדולה (סגסות סעור לש סי' ככג) הביא שהרמב"ם השמיט דין של ילדה 
אשתו זכר מברך הטוב והמטיב, וכתב ולא ידעתי למה. ותירץ שאולי 
הרמב"ם סובר כשיטות שהביא הרמ"א (שס ק"פ) שנהגו להקל בברכה זו שאינה 
חובה אלא רשותקצ". 

בערוך השלחן טס פ"נ) כתב גם שהטעם שמקילים בברכה זו משום שהרי"ף 
והרמב"ם לא הביאו דין זה, וכיון שדחו את זה מהלכה פשוט שאין 

לנו להכנס בספק ברכה. והטעם שדחו הוא, שלשון הברייתא אמרו לו ילדה 
אשתו זכר, שונה מהברייתא הבאה שכתוב מת אביו ולא כתוב אמרו לו. משום 
שבסתם אם ילדה זכר אין לברך, אלא שהברייתא מדברת באדם שדואג ותאב 
ללידת זכר, והאנשים ששמעו מזה באו ואמרו לו ילדה זכר ובשרוהו בשורה 
טובה שהקב"ה מילא תאוותך ועל כך צריך לברך, אבל בסתם ילדה זכר סובר 

הרמב"ם שאין לברךקצט. 

בבן ידיד (נרלות פ"י ה"ג) כתב שכיון שהדרך של הרמב"ם לקצר, נקט (פס) מה 
שכתוב במשנה על שמועות טובות אומר הטוב והמטיב, וכן מה שלמדנו 
בברייתא קצרו של דבר על שלו אומר שהחיינו ועל שלו ושל אחרים אומר 


אהח19/06/2018. 


הטוב והמטיב. וכל השמועות והבשורות טובות בכלל הם ומה לו להאריך. 

ודווקא הדין של מת אביו נקט הרמב"ם שיברך שתים דיין האמת והטוב והמטיב 

או שהחיינו, וגם להורות שאף שהיא בשורה רעה, על הטובות שבה יברך 
כבשורה טובה הטוב והמטיב או שבפיינוי. 


בקובץ על הרמב"ם (סס, נלפק נספר סניקוטיס) תירץ שהרמב"ם סובר שהברייתא 

מדברת בכלו לו חדשיו בודאי ולא הוי ספק נפל כלל ולכן מברך הטוב 
והמטיב, אבל בסתם ולדות ובפרט שאין אנו בקיאים לא הוי שמחה בשעת 
שמועה ואינו מברך שוב אחר כך, כמו שהביא בהגהות מיימוניות (פי(ס פ"ג ס"ג) 
בשם הרוקח טעם למנהג שאין אנו מברכים שהחיינו בשעת המילה, לפי שעדיין 


קצו. הרשב"א פס נשאל ברואה את חבירו ויש אחרים שנהנים גם הם בראייתו אם מברך הטוב 
והמטיב כדרך ירידת גשמים כשיש שותף שמברך הטוב והמטיב. ותירץ שלא בכל דבר שנהנה הוא 
ואחרים עמו מברך הטוב והמטיב אלא בדבר שיש לו תועלת והנאה בו ולאחרים עמו כגון ירידת 
הגשמים וירושת הקרובים, ואפילו בריבוי יין ואחרים נהנים ושותים ממנו עמו, אבל בהנאה לבד 
כראיית פירות חדשים לא מצינו. וכן הוכיח מהגמרא כאן כפי שנתבאר. | קצז. וכן כתב המשנה 
ברורה (ס" ככג פק") מזה שסתמו כל הפוסקים משמע שאפילו היו לו כמה זכרים ותאב שיוולד לו 
בת כדי שיקיים מצות פריה ורביה, אפילו הכי אם נולד בת אין מברך על זה. ובשער הציון (פס 
סק"ג) כתב שהטעם הוא משום שהאשה אינה מצווה על פריה ורביה ולעולם ניחא לה בזכר ואין 
זו טובה לשניהם. וכיון שההנאה רק לו בלי שותפים אין לברך הטוב והמטיב. | קצת. אלא שביד 
אהרן (פנפפנדפרי, טור חש סי ככג) הקשה שהרי בשמע שמועות טובות כתב הרמב"ם ככופ פ"י ס"ו) שיש 
לברך, ומדוע דווקא בילדה זכר הוא רשות. ובבן ידיד (נלטפ פיי ס"ג) הקשה שכל מה שמצינו שהברכה 
רשות זה על ברכת שהחיינו כמבואר בעירובין (ע). אבל בילדה אשתו זכר חובה לברך הטוב 
והמטיב כמו שלמדנו בברייתא. וכן הקשה בערוך השלחן ‏ מס פ"ס. ועיין שיירי כנסת הגדולה (פס 
נסגסות ית ומף מות ז) מה שדן בזה. | קצט. ובזה ביאר מה שהגמרא הקשתה מילדה זכר שכשאין 
לאחרים הנאה גם מברך הטוב והמטיב, ותירצה שלאשתו גם יש הנאה. וצריך ביאור מה הגמרא 
הבינה בקושיא הרי ודאי שיש הנאה לאחרים אתו. ולפי מה שנתבאר שבסתם אינו מברך רק כשתאב 
לזה, אבל מהאשה לא שמענו שתאבה לכך ולכן הגמרא סברה שהטובה רק לו לבדו. ומתרצת 
שאינו כן שמסתמא כשהוא תאב גם היא תאבה לזכר. אלא שבעינים למשפט (ל"ה עלס) כתב שדבריו 
דחוקים ובפוסקים לא משמע כן. ו בעינים למשפט (ל"ס עדס) כתב שלא היה לרמב"ם 
[והראשונים] הגירסא בגמרא כלל 'אמרו לו ילדה אשתו זכר', ונכלל במה שכתב הרמב"ם (ככוס פ"י 
סגן שמע שמועה טובה מברך הטוב והמטיב. עוד כתב שהעיקר בלידת הבנים הוא הנאה רוחנית 
וקיום מצות הבורא, כלשון הרמב"ם (עופ פ"ג היג) שאם שם על לבו שיהיו לו בנים עושים מלאכתו 
ועמלים לצרכו אין זו דרך טובה, אלא שישים על לבו שיהיה לו בן אולי יהיה חכם גדול בישראל, 
ולא נתקנה ברכת הטוב והמטיב רק על הנאה גשמית. ‏ וא. בביאור הלכה (ס" רכג ס" ד"ס וככ) 
נסתפק אם יש לו כמה בנים ואין לו בת ותאב שתולד לו בת ונולד לו בן, אם יש לו לברך ברכת 
הטוב והמטיב אחרי שסוף הדבר הוא שלא ניחא ליה בזכר. ונשאר בצריך עיון. ‏ וב. וכן הביא 
הרמ"א (פֿו"ם סי ככג ס"פ) שיש שכתבו שנהגו להקל בברכה זו, שאינה חובה אלא רשות ומזה נתפשט 
שרבים מקילים באלו הברכות [וראה משנה ברורה (שס פק")]. אמנם הביאור הלכה (שס ד"ס ױפ) כתב 
שהרבה פוסקים סוברים שהוא חובה [עיין דרכי משה (שס סק"ד)], וטעמם שדבר שתיקנו חז"ל לברך 


ברכות נט: 


ביאורים 


לא יצא התינוק מתורת נפל כל זמן שלא שהה שלשים יום. ואפילו ששיטת 
הרמב"ם (פס) שכן מברכים שהחיינו בשעת המילה, משום שסובר הרמב"ם 
שמברך על עשיית המצוה. 


בשיטת הרשב"א שעל זכר יברך שהחיינו 


שם. הרשב"א (שו"ת, מ" סי כמס) כתב שמסתבר שכל שנולד לו בן צריך לברך 
שהחיינו בין נולדו לו בנים אחרים בין לא נולדו לו בניםי*, שהרי קיימא 
לן כלישנא בתרא של רבי יוחנן (קמן .) שבין קנה בתים אחרים בין לא קנה 
מברך שהחיינו. אלא שכתב שלא ראה שנהגו כן אפילו הגדולים אשר בארץ. 
ושמא עשאוה רשות כמו על דלעת חדשה שמברכים שהחיינו ואין זה חובה 
כמבואר בעירובין (פ:), שכל שאינו בא מזמן לזמן כמועדות אין מברכין שהחיינו 
בחובה. ומפני שראיתי גדולי הדור שלא נהגו לאומרו אני דוחק כזיב. 
בדרכי משה לו סי ככג סק"6) הקשה שהרי בגמרא מבואר שבנולד לו בן מברך 
הטוב והמטיב משום שאשתו נהנית עמו, ומנין לקח הרשב"א שמברך 
שהחיינו. ותירץ שהרשב"א לא דיבר אלא היכן שמתה אשתו בשעת לידה שאין 
הטבה אלא לויג. עוד ביאר שהרשב"א סובר שדווקא כששמע שילדה אשתו זכר 
מברך הטוב והמטיב וכן מבואר בלשון הברייתא 'אמרו לו ילדה אשתך זכר', 
אבל היה עצמו אצל הלידה מברך שהחיינו, וכעין זה הגמרא חילקה לעיל בין 
אם ראה או שמעיז. עוד ביאר שהרשב"א סובר שצריך לברך הטוב והמטיב 
וגם שהחיינויה. 
הב"ח (פס ד"ס וכפנ) כתב על התירוץ הראשון של הדרכי משה שמזה שהרשב"א 
פסק בסתם, לא נראה שדיבר דווקא במקרה שמתה אשתו בשעת לידה. 
ולכן ביאר שהרשב"א סובר שאף על פי שמברך הטוב והמטיב ופטור מלברך 
שהחיינו, מכל מקום רשות הוא לו, ואם רוצה יברך בשעת לידה שהחינו. 


אם מתה כמה שעות אחר הלידה 


שם. לעיל מבואר שהדרכי משה ביאר בדעת הרשב"א שאם האשה מתה בשעת 

לידה מברך שהחיינו. ובביאור הלכה (טס ד"ס כנדפס) כתב, שמלשון זה משמע 
לכאורה שאם מתה איזה שעה אחר לידתה והוא לא בירך עדיין, יכול לברך 
ברכת הטוב והמטיב אחר שמתה על ההנאה שהיתה לה מקודם. אלא שדחה 
שכיון שקודם שבירך מתה ואין לה עתה הנאה גשמית בבנה, שוב לא יכול 
לומר ברכה זו, וכמו מי שגמר אכילתו ונזכר שלא בירך ברכת המוציא ששוב 
לא יכול לברך על הנאה הקודמתיי. ומה שנקט הרמ"א 'בלדתה', משום שאם 
לא כך היה מברך תכף אחר לידתה, ולא רצה הרמ"א לצייר מקרה שלא בירך 

מקודםיז. 


מה הדין אם נולד נכד 


שם. האליה רבה (פו"ס סי" ככג סק"b)‏ הביא בשם ספר חסידים (קי" פפמג) שהוא 
הדין כשנולד לבנו או לבתו בן ואפילו נולד לצדיק בן והוא אוהבו מפני 
צדקותיר מברך. אמנם הביאור הלכה (חס ס"6 ד"ס ילדס) כתב שעל פי דברי הרשב"א 


משום שמחת הלב לא שייך בזמן, אלא כל אימת שנזדמן על ידי הקניה שמחה בלבו מברך לה' 
על שזכהו לבוא לשעה שיש בו שמחת הלב. ועיין מה שנתבאר לקמן (פ) לגבי כלים חדשים. 
וג. וכן פסק הרמ"א (שס מ") ואם מתה אשתו בלדתה מברך שהחיינו דהא ליכא הטבה לאחריני. 
וכן אם מת האב קודם שילדתו היא מברכת שהחיינו. ובזה חלק על הבית יוסף (פס ד"ס עלס) שכתב 
שאפילו מתה אשתו מברך הטוב והמטיב שהרי מכל מקום טובה היתה לה בעת שילדתו. והט"ז 
(פס סק") כתב שנראה כדברי הבית יוסף אך לא מטעמו שאיך יברך על מה שלא שייך בשעת 
הברכה. אלא נראה שאפילו לאחר מיתתה יש לה טובה שהשאירה זכר בעולם, והוכיח שמברכים 
על טובה של אחר מיתה כמו שמבואר לעיל (פפ:) שתיקנו ברכת הטוב והמטיב על הרוגי ביתר 
שנתנו לקבורה. וכן נקט האליה רבה (פס פק"נ). אבל במור וקציעה (פס ד"ס װנפכ) חולק על הבית 
יוסף שברכת הטוב והמטיב נתקן רק על הנאה גשמית ולא על הנאה רוחנית לבד. ובמשנה ברורה 
(פס סק"ד) ציין שהלבוש (פס ס"6) ודברי חמודות (ס" עו פות (כ) וחיי אדם (כל סכ 6"5) כולם העתיקו 
לדינא כהרמ"א. ועיין מאמר מרדכי (עס סק" שביאר שאין מחלוקת בין הבית יוסף לרמ"א. 
וד. אמנם לעיל הבאנו מהבית יוסף שלא רק אמרו לו אלא גם אם ראה מברך הטוב והמטיב, 
אלא שכך היא הדרך שהבעל אינו שם ואומרים לו. ‏ וה. וכמו שכתב הסמ"ק (סי קנ, סניו סעול 
פס) שאם קנה לו ולביתו מברך גם הטוב והמטיב, משמע שמברך גם שהחיינו. וכן כתב הברכי 
יוסף (טס סק"?) בדעת הרשב"א. וראה במגן גבורים (פס נענטי סגנוריס קק") שהאריך בזה. ה והופיף 
שם שמי שמת אביו ויש לו אח שמברך הטוב והמטיב על הירושה, ומת האח עד שלא בירך 
הברכה ולא הניח בן שיירש את אבי אביו, ואם כן רק אח אחד יורש, וכי יכול לברך ברכת הטוב 
והמטיב מפני שהיה לו לאח הנאה מקודם, זה ודאי לא מסתבר. וז. אלא שהביאור הלכה הסתפק 
על פי דברי הבית יוסף (טס פי" קעס ל"ה כפכ סרb"ע)‏ לענין שינוי יין שמצא כתוב שכיון שברכת הטוב 
והמטיב היא ברכת השבח אפשר לברך גם לאחר ששתה היינות. אלא שהבית יוסף כתב שאין 
הדברים מכוונים שהרי כל ברכת הנהנין הם ברכות השבח ומכל מקום אינו מברך אלא קודם 
שנהנה, ואם כן גם ברכת הטוב והמטיב אין לברך אחר ההנאה. ועל פי זה נשאר הביאור הלכה 
בצריך עיון אם יש לברך ברכת הטוב והמטיב באופן שמתה זמן מה אחר לידתה שכבר הספיקה 
ליהנות מהלידה אלא שבשעת הברכה כבר מתה ואין לה הנאה. שיש לחלק שלגבי יין כבר נגמרה 
הנאתו ואז אינו יכול לברך, אבל כאן שהוא עדיין נהנה מהדבר רק אשתו גמרה להנות, שהרי 
עיקר הברכה הוא על הנאתו רק שמברך בנוסח 'הטוב והמטיב' מפני שיש עוד שותפים עמו בהנאה 
זאת, אבל אינו מוציאם בברכה רק שזהו נוסח ברכתו ולגבי זה יתכן שמועיל גם אם אשתו גמרה 
ליהנות מהטובה. 


[לעיל] שרק אם יש תועלת מברך הטוב והמטיב כגון חוטרא לידה ומרה לקבורה 
וכן שהאב והאם רוצים להוריש לו, אם כן בכל מה שזכר הספר חסידים לא 
שייך טעם זה, וגם ביתר הפוסקים לא נזכר דבר זה, וטוב למעט בברכות אלו 
בדבר שלא נזכר בהדיא. 

אמנם בקצות השלחן (סי' סד נלי סטמן פות י) כתב שכיון שהספר חסידים פסק 

לברך וכן האליה רבה, ותשובת הרשב"א לא נעלמה ממנו, על כן אין 
לזוז מהספר חסידיםי". וקושיית הביאור הלכה מהרשב"א יש ליישב שהרשב"א 
בא למעט רק שבעל הטובה עצמו לא יברך הטוב והמטיב עבור זה שחבירו 
שמח בטובתו ועל זה הביא ראיה מילדה אשתו זכר, אבל חבירו ששמח בטובתו 
יכול לברך הטוב והמטיב על שמחת עצמו וטובת חבירו, והרשב"א לא דיבר 
מזה כלל. והסברא פשוטה לחלק בין הנושאים, שהשמח בטובת חבירו כיון 
שמרגיש שמחה בלבו יכול לברך הטוב והמטיב על טובת חבירו שחבירו בודאי 
יש לו טובה, אבל בעל הטובה עצמו לא יוכל לברך על זה שחבירו שמח 
בטובתו, שמהיכן מוכח שחבירו באמת שמח כל כך בטובתו עד שראוי לברכה 
ואולי הוא יחיד בטובה זו, ובזה גם הספר חסידים מודה שיברך רק שהחיינו. 


האם מברך על בת שחחיינו 


שם. בערוך השלחן (פֿו"ס סי ככג ס") כתב שבלידת נקבה אין מברכין לפי שאין 
בזה שמחה כל כך כבזכר. ובסדר ברכת הנהנין להגר"ז (פי"ג סי" כתב 
שעל לידת בת אינו מברך שאינה שמועה טובה. 

במרומי שדה ((ל. ד"ס וסנס) כתב שמזה שכתוב במשנה שעל כלים חדשים מברך 
יש ללמוד לכאורה שמי שנולד לו בת מברך שהחיינו, שלא גרע מאילו 

קנה עבד או שפחה לשמשו שהרי מעשה ידיה לאביה. אמנם כתב שלא ראה 
זאת לפוסקים. ואולי יש לומר שבת אינה מתנה טובה לאביה כידוע באגדהיל. 
במשנה ברורה (פס סק"כ) כתב שנראה פשוט שבפעם הראשון כשרואה את בתו 
מברך ברכת שהחיינו, שלא גרע ממי שרואה את חבירו לאחר שלשים 

יום ושמח בראייתו שמברך שהחיינו כמבואר שם (ס" ככס פ"6"'. 


מדוע אינו מקדים ברכת הטוב והמטיב 


תא שמע מת אביו והוא יורשו בתחלה אומר ברוך דיין האמת ולבפוף 

הוא אומר ברוך הטוב והמטיב. רש"י (ד'יס וננסוף) ביאר, שלבסוף מברך 
על בשורות הירושה שנשארה לו ירושה מאביו, שכן בשרוהו מת אביו ויורשו 
כלומר הניח נכסיםי'*. ובהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (פס) ביאר, שרש"י בא 
ליישב למה לא מקדים לברך הטוב והמטיב לפני דיין האמת שבכל מקום החביב 
קודם, אלא לפי שהירושה באה על ידי המיתה שעל ידי שבשרוהו על המיתה 
יורשוי'ג. עוד תירץ, שכיון שחייב אדם לברך על הרעה בשמחה כמו על הטובה 

אם כן אין כאן סברא כלל של חביב. 


אם ידע מהירושה 


שם. בהלכות קטנות (מ"נ סי קסנ) הוכיח מלשון רש"י (פס) שבאמרו לו מת אביו 
ויורשו שמברך הטוב והמטיב היינו כשלא היה יודע מתחילה שהיו לו 
נכסים, ולכן כתב רש"י על בשורת הירושה שנשארה לו ירושה מאביו שכן 
בשרוהו מת אביו ויורשו כלומר שהניח נכסים, משמע שחלק מהבשורה הינה 
שהוא הניח נכסים. ולשון רש"י כפול להוכיח שכך הדין רק אם בשרוהוייג. וכך 
מדויק מלשון הרמב"ם (נככופ פ"י ס"ז) 'אמרו לו מת אביו וירשתו', ואם ידע שיש 
נכסים אין לו לברך, שמסתמא נכסיו שלו לאחר מותו, שאין לחוש שהאב יעבור 
ויכתוב נכסים לאחרים שאין רוח חכמים נוחה הימנו, כמבואר בבבא בתרא 
(0נג:)ריז, 

אמנם הכנסת הנדולה (מו"ס סי" ככג כסגסות כית יוקף) הביא את דברי הבית יוסף (שס 
כיט ססימן) בדעת הטור שמה שכתוב בברייתא 'אמרו לו ילדה אשתך', הוא 

הדין אם לא אמרו לו אלא הוא בעצמו רואה. והקשה, שאם כן מדוע הטור 
כתב לגבי מת אביו 'אמרו לו' ולגבי ילדה אשתו לא נקט אמרו לו, הרי אמרו 
לו לאו דווקא. ועוד, שבברייתא כלל לא הוזכר אמרו לו לגבי מת אביו. ותירץ, 
שהראשונים סוברים שמה שכתוב בברייתא מת אביו הוא הסיפא של הברייתא 


וח. וכן הביא שם מסדר ברכת הנהנין להגר"ז (פי": ס") שכתב על שמועות טובות בין שהיא טובת 
רבים בין שהיא טובת יחיד כל שלבו שמח בטובתו כגון שהוא אביו או רבו או ריעו אשר כנפשו 
מברך הטוב והמטיב. ומבואר מדבריו ששמועות טובות אינם דווקא כשמקבל איזה תועלת אלא אף 
שמע שמועה על חבירו שמשמחת את לבו גם כן מברך, וכדברי ספר חסידים. ‏ וט. וראה עוד 
באשל אברהם (מטפלטט, פס ד"ס מס ט₪) על מה שלא תיקנו ברכה בלידת הבת. וי עיין גם במשנה 
ברורה (ס" ככס סק"ס) בשם הפרי מגדים (פס 6"6 קק"גן שאם נתבשר לו שאשתו ילדה וראהו רק אחר 
זמן רב מברך שהחיינו משום שבודאי יש לו שמחה בראייתו אף שלא ראהו מעולם. ובשער הציון 
(פס פק"ס) כתב שכוונת הפרי מגדים היא בילדה נקבה, שאילו ילדה זכר ובירך הטוב והמטיב ובתוך 
שלשים ראה את בנו יתכן שאין לו לברך שהחיינו לפי שכבר בירך הטוב והמטיב בתוך שלשים 
והיא ברכה כוללת יותר. | ויא. בעקבי יעקב (ניש"י עס ביאר שרש"י מיישב שהרי פשוט שבן יורש 
את אביו מן התורה. לכן ביאר שהבשורה היא שהניח נכסים. ויב. וכעין זה ביארו במנחת יהודא 
(נרפ"י פס) ובתולדת יעקב (עס) בארוכה. וראה עוד בראמ"ה (פס) שביאר מאי שנא מברכת היין לבית 
הלל שהיא קודמת לברכת היום כמבואר לעיל ((:), והרי היום גורם שיבוא היין. ‏ וע. וכן הוכיח 


ברכות נט: 


ביאנכים 


רכא 


שכתוב אמרו לו ילדה אשתך, והסיפא 'מת אביו' הולך על הרישא שכתוב שאמרו 
לו, ולכן כתב לגבי מת אביו אמרו לו. אמנם הטור והרמב"ם סוברים שלאו 
דווקא אמרו לו כדברי הבית יוסף, אלא שהעתיקו את לשון הברייתא. ואם כן 
גם אם יודע מהירושה [בלא שבשרוהו] מברך הטוב והמטיב. 
במאמר מרדכי (טס סק"ג) כתב שמרש"י אין ראיה כדברי ההלכות קטנות, משום 
שרש"י בא לתת טעם מדוע מברך דיין האמת ובסוף הטוב והמטיב, 
ולמה לא יברך להיפך אם ירצה. ולכך אמר שכן בשרוהו מת אביו ויורשו 
שמסתמא כך מבשרים אותו שמת אביו וירש ממנו, ולפי סדר הבשורה יש לו 
לברך על ראשון ראשון ועל אחרון אחרוןיטי. ולפי זה גם הדיוק מדברי הרמב"ם 
אינו דיוק, שנקט כלשון הברייתא. וגם מלשון הברייתא 'מת אביו והוא יורשו' 
אין לדייק שמשמע שמבשרים אותו על הירושה, לפי שהברייתא רק באה לבאר 
כמה ברכות יש כשאביו השאיר ממון, ולפי שדרך העולם בכך לומר מת אביך 
וכבר ירשת ממונו נקטו לשון זויט. 


באיזו ירושה מדובר 


שם. בשולחן ערוך (פו"פ סי" ככג ס"כ פסק מת אביו והיה לו ממון שירשו אם 

אין לו אחים מברך גם כן שהחיינו. ובפרי תאר (יו"ד סי" כח סק"ד) כתב 
שלמעשה מעת שהרויח ממון היה לו לברך שהחיינו, אלא שראו חכמים כי אין 
נתינת ממון טובה גלויה שלטובתו נתן לו ה' הטובה ההיא, כי יש עושר שמור 
לבעליו לרעתו ולואי שלא היה להם ממון זה בעולם, ויש שהם כשומרים בעלמא 
הממון לאחרים ואינו שלו ולמה יברך ברכה לבטלה. לזה תיקנו שיברך רק 
כשיהנה ממנו ויקנה חפצים וילבשם ולא כשמקבל את הכסף. אמנם בפתח הדביר 
(פו"ס טס ס"כ) השיג על דבריו, וכתב שנראה פשוט שהגם שאין אתנו יודע אם 
ממון זה שירש יהנה ממנו או לא ישליטנו האלוהים ליגע בו, או שמא עושר 
שמור לבעליו לרעתו, לא חוששים אנו לחששות שלעתיד, וכל שעכשיו הוא 
נהנה ויש לו שמחה בלבו על הממון שהגיע לידו מברך, שיתכן וכל החששות 

האלו אינם בממון זהי". 


מה הדין כשהבן מת 


שם. בהנהות רעק"א (פו"ס סי ככג סק") הביא בשם ספר לוית חן (פכ' נb‏ ד"ס כי"ל) 

שאם מת הבן והיה לו ממון והאב יורשו אין האב מברך שהחיינו, כיון 
דהוי פורענות גמור שהאב יראה במיתת בנו כמבואר בגמרא בבא בתרא (קפ.) 
שהמשנה (טס) התחילה שהאב נוחל את הבנים, ולא באופן שנוחלין את האב 
כיון שאתחולי בפורענות לא מתחילין. וביאר הרשב"ם (עס ד"ס מפֿ) שזו קללה 
כשאב רואה במיתת בנו וזו ברכה שימות האב ויקברנו בנו כמו שכתוב (ככשעית 
מו ד) 'ויוסף ישית ידו על עיניך', הבטיחו שיקברהו בנו. הרי שמיתת הבן היא 
פורענות לאב, לכן אם מת בנו בחייו איך יברך בשום הנאה שהחיינו והגיענו 
לזמן הזה והלא פורענות וקללה הוא לו. אבל הבן שמת אביו והניח לו ירושה, 
לו נאה לברך שהחיינו שזה שהאריך לו הקב"ה ימיו עד אחר מיתת אביו ברכה 
היא גם לאביו שזכה שמת ויקברנו בנו, לכן אם מגיע לו הנאת ממון ממיתת 

אביו יש לו לברך שהחיינו. 


מתי יברך הטוב והמטיב 


שם. בהליכות שלמה (הל' פפינס פכ"ג סכ"כ) כתב, ברכת שהחיינו או הטוב והמטיב 
על ירושת האב זמנה מיד כשנודעה לו מיתת אביויי". ובדבר הלכה (שס 

סעלס כג) הביא את מה שכתב הגשר החיים (פי"מ דין 3 פֿות ג) שאסור לברך שום 
ברכה באנינות זולת 'דיין האמת'. אלא שכתב שאין זה מסתבר, וכשם שמברך 
ברכת דיין האמת שזהו צידוק הדין, כך צריך גם לזכור באותו הזמן את הצד 

הטוב שבדבר, אף שזה מגרע קצת מהאבלות. 

אמנם בנימוקי אורח חיים (פונקפטט, סי' ככג ס"ב) כתב, ולענ"ד פשוט מנהג העולם 
כולו בין צדיקים תלמידי חכמים או בינונים ופשוטים לא שמענו מעולם 
כשמת אביו שיברך שהחיינו או הטוב והמטיב, ויהיה נראה כאכזריות נורא ופגם 
בכבוד אביו ששמח בסיבת מיתתו ברווח ירושתו, וגם שהוא אונן וצריך לקרוע, 
ואיך יברך אז שהחיינו והטוב והמטיב על הממון שיגיע לו. והנה אין לנו רשות 


בנהר שלום (פ" ככג פופ ) מרש"י. ‏ רד.וכן הוכיח ביד אהרן (עס נסגסות סטור ד"ס פיטס) מדברי הרמב"ם. 
והמשנה ברורה (סי ככ סק") הביא בשם מור וקציעה (עס ד"ס װפס) שאם אמרו לו שמתה אשתו 
והניחה ממון מברך דיין האמת על מיתתה ושהחיינו על ירושתה, וכשיש בנים מברך הטוב והמטיב. 
ובשער הציון (פס פק"י) העיר, שלדברי ההלכות קטנות כיון שבאשתו מסתמא יודע על ממונה וכבר 
ידע שיש לה נכסים אין לו לברך, ולמעשה צריך עיון. וכן צריך לעיין מה סובר ההלכות קטנות 
לגבי שהחיינו. | וטו. וכפי שנתבאר לעיל מרבי אלעזר משה הורוויץ. | וטז. בדברי מרדכי (נגעל 
סמפמר מרדכי, פֿו"ם סי' ככג פֿות 5) הוסיף שאין לומר בברייתא שבשרוהו שיורשו אלא הבשורה היתה על 
המיתה, 'והוא יורשו' פירושו אם הוא בענין שיורשו, כגון שהניח נכסים, מברך שתים. ועיין שם 
שהוכיח מלשונות הראשונים כן [וזה שלא כביאור המאמר מרדכי לעיל ברש"י]. וראה עוד בזהב 
שיבה (פופ פע ל"ה פו) בארוכה. ‏ חז. עיין שם בארוכה שהוכיח זאת. וכן עיין בהלכות קטנות (ס"5 
קיי כ שאם הרויח בעסק ריווח הרבה מברך שהחיינו או הטוב והמטיב. ‏ ויח.וכתב שם (סוגליס) 
וגם אולי לא יברכנה בקול רם ובפרהסיא, כי יש בזה משום פחיתות כבוד לכבוד אביו המת 
כששומעים אותו מברך שהחיינו. 


ילקוט 


להרהר אחרי דברי חז"ל בגמרא כאן שהביא השולחן ערוך לברך, אך הם אמרו 
והם אמרו, ואמרו שברכת שהחיינו היא רשות. על כן בודאי מנהג ישראל תורה 
שלא לברך לא שהחיינו ולא הטוב והמטיב כלל. וגם הוא כבוד אביו שזה 
מדאורייתא מכבדו בחייו ומכבדו במותו, ואיך שייך שיברך שזכה ושהחיינו ליום 
מיתת אביו. על כן המברך בימינו אינו אלא מן המתמיהים. ואין לומר שמדובר 
שהיה אביו רשע וזקן ומיתתו היא כפרתו. שאם כן היה לשולחן ערוך לפרש 
שרק בכהאי גוונא יברך שהחיינוי'ל. 

בשלחן הטהור קופלל, פס פ"נ) כתב, מת אביו אם היה זקן מופלג שנתמלאו לו 

ימיו ושנותיו ואין דרך להרגיש כל כך צער גדול יברך 'דיין האמת' 
ועל הירושה מברך 'שהחיינו' ואחר כך כשמחלק הירושה עם אחיו מברך 'הטוב 
והמטיב'י?. אבל כשהיה אביו בחור בשנים או שלא נתמלאו ימיו והוא מרגיש 
צער גדול במרירות גדול על מיתת אביו לא יברך שהחיינו כלל, ואם אַחַר עבור 
צערו מחלק הנכסים עם אחיו אם כבר עבר צערו לגמרי מברך 'הטוב והמטיב' 
ואם לא עבר צערו עד שאינו מרגיש כלל בטובה מרוב צערו לא יברך כלל. 


מדוע דוד נתבע על שאמר שירה במיתת שאול 


שם. החזון איש (פו"ס נססמטופ סי" קטו, עמ' כנו: ד"ס מו"ק) נתקשה ממה שמבואר 

במועד קטן (₪:) שכשמת שאול דוד אמר שירה. ואמר לו הקב"ה, דוד 
שירה אתה אומר. והרי כאן מבואר שכשמת אביו אומר הטוב והמטיב. ותירץ, 
שודאי היה דוד מצטער על מותו של שאול כמבואר בנביא (פפופל כ' 5 כג-לו), 
אלא היה סבור שחייב גם לומר שירה על חלק השלוה שהגיע אליו וכמבואר 
בגמרא כאן שקודם אומר 'ברוך דיין האמת' ולבסוף הוא אומר 'ברוך הטוב 
והמטיב', והקב"ה אמר לו ששגה בזה שכאן אין לערב שום שמחה משום גודל 
הצרה. ועוד, שכאן שמת אביו הוא מברך על הנכסים שאפשר שימות אביו עני, 
אבל אצל שאול היתה עיקר השירה על מיתתו ואמר לו הקב"ה שאין כאן 

שמחה לפני אלא גזירה היא מלפני. 


ביאור ההוה אמינא של הגמרא 


התם נמי דאיכא אחי דקא ירתי בהדיה. בשלמה משנתו (ד"ס תיש) הקשה, 

הרי הגמרא כבר לעיל תירצה דאיכא אשתו בהדיה, ואם כן גם כאן היה 

לגמרא להסיק שמדובר שיש אחים עמו ומה הסלקא דעתך של הגמרא. ותירץ, 

שהמקשה סבר כשיטת הרי"ף [הובא לעיל] שצריך דווקא שותפות שאין חלקיהן 

מבורר, ואיך מברך כאן הטוב והמטיב, אולי חילק אביו נכסיו על פיו ואין עוד 

שותפות. ותירצה הגמרא שיש אחים, כלומר, שאפילו אם חלקיהם מבורר מברך 
הטוב והמטיב כשיטת רש"י שלא צריך שותפות ממשילכא. 


מה הדין אשה ובנים 


שם. במור וקציעה (פו"ח מע סי ככג) כתב שהגמרא נקטה רק שכשיש אחים מברך 

הטוב והמטיב, והוא הדין למי שיש לו אשה ובנים שנהנים מהירושה מברך 

הטוב והמטיב. אמנם הביאור הלכה (שס ס"כ ד"ס 6ץ) כתב, שלפי דברי המגן 

אברהם (שס סי ככ סק") [הובא לעיל] אפילו אם יש לו אשה ובנים גם אינו 

מברך כי אם שהחיינו ולא הטוב והמטיב, שהרי אין להם חלק בזה ושמא לא 

יתן להם ממון זה, אם לא שנשארו כלים בירושה ויש לכולם הנאה שמשתמשים 
בהם מידוכנ. 


האם מברך גם שהחיינו 


שם. בשלחן ערוך ו סי ככג ספ" כתב מת אביו והיה לו ממון אם אין לו 
אחים מברך גם כן שהחיינוילי, ואם יש לו אחים, במקום שהחיינו מברך 
הטוב והמטיב. והט"ז (פס סק"נ) העיר שבטור (פס) כתוב שיברך הטוב והמטיב 


ריט. ובהליכות שלמה מס כתב אולם למעשה נהגו לברך ברכה זו רק יחידי סגולה ורוב ההמון 
של יראי ה' אינם נוהגים לברך על הירושה. ועיין גם בשבט הלוי (ו"ת, ס"מ סי ₪ שנשאל מה הדין 
בזמן הזה שמברכים 'דיין האמת' בבית החיים לפני הקבורה, אבל הירושה הלא היא מיד בשעת 
מיתה אם יקדים אז שהחיינו. וכתב שפשוט הוא שגם בזה יקדים את ברכת דיין האמת ולא מצד 
שדיין האמת חוב ושהחיינו נקרא ברכת רשות, אלא משום שמי שמברך שהחיינו בשעת מיתה בלי 
דיין האמת אין לך לועג לרש גדול מזה. וראה בתשובות והנהגות (שו"ת, מ"נ פיי קמ) שמנהג העולם 
לא לברך כלל בצירוף שיטת ההלכות קטנות סופ על נענין לס ידע מסיכופס') שאין מברכים אלא אם 
כן נודע לו בשעת הפטירה שהשאיר לו ירושה, ואין זה כל כך מצוי שלא ידע בחיי אביו. ראה 
עוד שם. וכ. שמא סבירא ליה כדברי הרשב"א לעיל שמברך שתי ברכות שהחיינו והטוב והמטיב. 
וכא. וכפי שהבאנו לעיל מדברי הרא"ש (פ" מ שאפילו אם כבר חילק אביו נכסיו על פיו ויש 
לכל אחד שדה בפני עצמו מברכים הטוב והמטיב משום שעל ידי הירושה הוטב לכולם ושייך בזה 
ברכת הטוב והמטיב. ובביאור הלכה (פ" ככג פ"נ ל"ס ופס) כתב בשם הפרי מגדים (שס סי ככ 5"6 סק"6) 
שגם המחבר שכתב שם (פ"פ) לגבי ירידת גשמים שאדם שאין לו שותפים בשדה אינו מברך הטוב 
והמטיב שאף שהרבה נהנים עמו בירידת גשמים, מכל מקום הלא הנאתו הוא ממה ששדהו הושקתה 
מהגשמים ובזה אין לו שותף, מכל מקום מודה הוא בירושה שאפילו חילק האב הנכסים וכל אחד 
ירש שדה בלחוד מברכים הטוב והמטיב, וכל שכן אם לא חילקם וירשו כולם יחד את כל הירושה. 
וטעם החילוק הוא, שבירושה בדרך כלל אין האב מחלק נכסיו מחייו והרי הם שותפים בכל 
הירושה, ולפיכך לא חילקו חכמים ותיקנו לברך אף כשיש לכל אחד שדה לחוד. וכב. ביפה 


ברכות נט: 


ביאורים 


ולא כתוב 'במקום' שהחיינו. ונוכל לומר שהוא סובר כדברי הרשב"א [הובא 
לעילן שהטוב והמטיב הוא נוסף על שהחיינוייז. 


הרי הוא מצטער שמת אביו 


שם. בשו"ת הרשב"א (פ"5 סיי כמס) ביארילה, שברכת שהחיינו אינה תלויה בשמחה 
אלא תלויה בדבר שמגיע לו תועלת, ואף על פי שמתערב עמה צער ואנחה, 
ולכן כשמת אביו ונפלה לו ירושה אומר שהחיינו. 


מהו שינוי יין 


תא שמע שינוי יין אין צריך לברך. ובסמוך מבואר על שינוי יין שמברך 
הטוב והמטיב. וברש"י (ל"ס פינוי) מבואר ששינוי יין הוא כששתה יין בסעודה 
והביאו לו יין אחר טוב מן הראשון, אין צריך לברך בורא פרי הגפן אבל מברך 
הטוב והמטיב. ובגליון מהרש"א (פס) כתב שלדברי הרמב"ם (גרכות פ"ד ס"ט) צריך 
שמשונה בתארו, שכתב כגון שהיו שותין אדום והביאו שחור או ישן והביאו 
חדש מברך רק 'הטוב והמטיבייכו. 
הבית יוסף (יט סי קעס) הביא בשם האגור (פ" ככת) שרבינו חננאל פירש שינוי 
יין כל שלא שתה ממנו שלשים יום, ואז מברכים הטוב והמטיב כמבואר 
בסמוךי?י. אלא שבתרומת הדשן (פי" (ד) כתב שכתוב בתשובות בשם אור זרוע 
שדבריו אינם נכונים. 


מהו שינוי מקום 


שינוי מקום צריך לברך. רש"י (ל"ס פי) כתב יצא מכאן והלך לבית אחר 

והביאו לו יין צריך לברך בורא פרי הגפן. ובריטב"א (ד"ס פטי) הביא 

מהירושלמי (פ"ו ס"ם) אפילו התחיל לאכול בצד מזרחה של עץ תאנה ובא לאכול 
במערבה צריך לברך לכתחלהילכח. 


מדוע מברך דווקא על שינוי יין 


ואמר רב יופף בר אבא אמר רבי יוחנן אף על פי שאמרו שינוי יין אין 

צריך לברך אבל אומר ברוך הטוב והמטיב. תוספות (ליה סעונ) כתבו 
שדווקא על שינוי יין מברך הטוב והמטיב אבל על שינוי לחם ועל שינוי בשר 
אין מברכים הטוב והמטיבייט, שדווקא על יין שיש בו שתי מעלות שסועד 
וממחיל, מברכים הטוב והמטיב, אבל בשר ולחם לאילא. אמנם הריטב"א (ל"ס 
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ומינוי) הביא את דעת הראב"ד שהוא הדין בלְפֶת שיפה מן הראשונה מברך הטוב 
והמטיב, ועל כל משקה טוב מן הראשון מברך הטוב והמטיב, וכן דעתו בבירך 
על היין ובאו לו משקים אחריםייב. 

הרא"ש (פ" טו) כתב, שהטעם שרק על שינוי יין מברך הטוב והמטיב הוא שלא 

מצינו שירה אלא על היין כמבואר לעיל (₪). ועוד, כיון שיין חשוב 

שקובע ברכה לעצמו ראוי לברך עליו הטוב והמטיב. עוד ביאר על פי המבואר 

לעיל (מח:) שהטוב והמטיב ביבנה תיקנוה, 'הטוב' שלא הסריחו 'והמטיב' שניתנו 

לקבורה. לפי שבצרו כרמיהם שבע שנים והקיפו כרמיהם מהרוגיהם כמבואר 
בגיטין (מ.), לכן תיקנו לומר על היין שהוא כמו הדםי. 

הר"ן בפסחים (ק6: ד"ס 0:6 ביאר, שבפת ובשר דרך אנשים לאכול מהם שני 

מינים, וכשבירך מתחילה נתן דעתו על כל המינים לכן לא יברך עוד 

פעם, אבל יין לפי שאין דרך לשתות בסעודה אחת משני מינים מברכים הטוב 

והמטיב. 
בתוספות רכינו יהורה החסיד (ד"ס 6ע"פ) כתב, שיין דבר חדוש ושמחה הוא, 
וכשבא להם יין בתוך המזון נתחדשה להם שמחה, אבל לחם ובשר 
אינם דבר חדוש, ואם בא להם בתוך המזון מה שמחה נתחדשה להסלי. 


ללב (עס סי רג פות ג) הקשה, מדוע לא יברך הטוב והמטיב גם אם אין לו אחים בשביל אשתו, כמו 
שראינו בבן זכר שמברך הטוב והמטיב. ותירץ, שכאן שאני שמא יגרשנה ולא מגיע לה הנאה 
מהירושה, מה שאין כן בבן זכר שבין כך ניחא לה כיון שהוא פרי בטנה. ונג. מתחילה דיין 
האמת' ואחר כך שהחיינו על הנכסים שנשארו לו מאתו. משנה ברורה (פס פק"ע). | וכד. כפי 
שהדרכי משה למד בדבויו כמו שנתבאר לעיל. וכה. הביאו המשנה ברורה (עס). וכו. ובבית 
יוסף (טס כים ססימן) דייק מלשון הרמב"ם שדווקא כשהשני הוא ממין אחר מברך הטוב והמטיב אבל 
אם שניהם ממין אחד אפילו שהשני משובח מן הראשון אינו מברך הטוב והמטיב. ועיין במעשה 
רוקח ובבן ידיד (פס) שהאריכו בדבריו. | וכז. בתרומת הדשן (פ" ₪ ביאר כמו שמצינו ברואה 
את חבירו לאחר שלשים יום שמברך עליו, ומוכח שזהו שיעור הזמן שהוא נהנה מחידוש הדבר 
שחביב עליו. וכמו כן ברכת הטוב והמטיב נתקנה רק על יין חדש שיש לו חביבות מיוחדת בזה 
שהוא שותה ממנו. | רכת, וכן פסק הרמב"ם (כככות פ"ל ס"ה). ועיין שם בראב"ד. | וכט. במרדכי 
(פססיס ק5:) כתב שבבשר ודאי לא מברך שהרי לא בירך עליו בתחלה. | ול. כמבואר לעיל (לס:. 
רלא. שפת סועד ואינו משמח. רא"ש (ס" ט). רלב. ובפפר המאורות (פססיס ק6. סוף ד"ס פיי "ן) 
הקשה שלא מסתבר כך כיון שלא ראינו בכל הש"ס הטוב והמטיב אלא ביין. וכן הקשו בתלמיד 
הרשב"א (שס ד"ס מס פפמלו) ובהשלמה (סס ע"כ סוף ד"ס גכסין). רלג. וכ[ ביארו תוספות בפסחים (ק6. 
סוף ד"ס פייױ). וראה בדברי ירמיהו (כככופ פ"ד ה"ט) ובמשך חכמה (דניס ת ) דברים נפלאים בביאור 
הענין. | ולד. כעין זה ביאר בתלמיד הרשב"א (פססיס קל. סוף ד"ס מה פ6מכו) שיין אינו מצוי להיות לו 
שני מינים והוי ריבוי טובה, לכן מברך הטוב והמטיב, אבל פת מצוי הוא בכך כל היום. 


ילקוט 


בשבלי הלקט (סיי קמל) כתב, לפי שהפת גמרו בידי אדם והיין גמרו בידי שמים. 
ועוד הביא בשם אחיו לפי שהיינות משונים בטעמן ובמראיהן יש מהם 
אדום ויש מהם לבן ויש מהם מכמה גוונים, מה שאין כן בפתילה. 
במכתם (פסמיס קפ. ד"ס ועכ) כתב בשם בעל ההשלמה, שיין משום שמזלו גרם 
מברך הטוב והמטיב, שאף היין שיצא מכרם אחד פעמים הרבה זה 
מבושם וזה מחמיץ, לכך צריך לברך עליו ולשבח לשם על הטוב שבא לפניו, 
אבל שינוי פת כגון פת חטים ופת שעורים או מיני פרפראות והיה האחד משובח 
מחבירו אין מברך הטוב והמטיבילי. 
בהגהות רעק"א (פו"ס סי קעס סק") הביא מה שכתב רכינו בחיי בכד הקמח (עכך 
סתמס ד"ס ומפני) מפני שחייב אדם למעט בשמחת עולם הזה, תיקנו 
חכמינו לברך על שינוי היין 'הטוב והמטיב', שהרי במקום שמשנים היינות אין 
ספק שיש שם ריבוי שמחה, וכדי למעט השמחה ההיא לזה תיקנו הטוב והמטיב 
שהיא ברכת האבל שתקנוה ביבנה על הרוגי ביתרייז. 
בשלחן של ארבע טער סנפשון כרכס ג ד"ס פייױ) ביאר, שעיקר השמחה בסעודה 
אינה אלא ביין ודרך המלכים לשנות יין ולא לשנות פת, וישראל בני 
מלכים הם. 


האם דווקא כשהיין השני משובח 


שם. תוספות (ד"ס סטוכ) הביאו שהרשב"ם (פספיס ק5. ד"ס 6תל) כתב שדווקא כשהיין 

האחרון משובח מברכים הטוב והמטיב, אבל אם היין כיוצא בו לאילח. 
וכן משמע בירושלמי (פ"ו ס"ש אמר רבי אבא בר רב הונא צריך לברך על יין 
חדש וישן, שינוי יין אין צריך לברך, שינוי מקום צריך לברך, והיסח הדעת 
נחשב כשינוי מקום. משמע דווקא כשהאחרון ישן שהוא עדיף מהחדש הקודם 
מברך הטוב והמטיב. ורבינו תם פירש שאפילו אין האחרון חשוב גם מברך 
הטוב והמטיב רק שלא ישתנה לגריעותא יותר מדאי. שכן הוא סיום דברי 
הירושלמי (טס) רבי על כל חבית וחבית שהיה פותח היה מברך. מה היה מברך 
אמר רבי יצחק 'הטוב והמטיב'. ומשמע שלא היה מקפיד אם האחרון משובח 
או לאילט. ואפילו שהירושלמי מזכיר חדש וישן, ומשמע שרק באופן זה צריך 
לברך שהאחרון הוא ישזימ, מכל מקום אפשר לומר שרבי חולק על רבי אבא, 
וגם אם האחרון אינו משובח מברך הטוב והמטיבימא. ולשיטת הרשב"ם צריך 
להעמיד את דברי רבי במסופק אם האחרון טוב, ומספק היה מברך על כל אחד 
שמא משובח הואימגב, ובאור זרוע (סל' סעולס סי' קט) תירץ, שמדובר שבירך הטוב 
והמטיב על ידי שנתן למומחה לבדוק אם היין השני אכן טוב מן הראשוןימג. 
ובמאירי כאן (ד"ס נככס ) כתב, שבדרך כלל כשהחבית הולכת ונגמרת היין 
מתקלקל, ורוב פעמים התחלת חבית שפותחים עכשיו חשובה היא מהקודמת 

ואינו צריך בדיקה. 

בבית יוסף (פ"ם מע סי קעס) כתב, שמשמע מדברי התוספות שבמסופק אם 

ההממון טוב יותר לדברי הכל מברך הטוב והמטיב, ואם הוא גרוע יותר 


מדאי שאין יכולים לשתותו אלא על ידי הדחק לדברי הכל אינו מברך הטוב 
והמטיב. וכל המחלוקת בשהאחרון גרוע מן הראשון אבל יכול הוא לשתותו 


רלה. וכך ביאר המכתם (על מכ. קוף ד"ס ײן גוכס). ‏ רלו. וכ{ ביאר בספר המאורות (פפסיס ק5. ד"ס פטי). 
רלז. עיין שם בארוכה. וכן כתב רבינו בחיי בשלחן של ארבע (פער הרלפון כרכס ג' ד"ס פיטי) באופן שני. 
וסיים וכל זה כדי להעציב את האדם הקרוץ מחומר והמורכב מן היסודות הטבעיים שהם גופים 
מתים המשוקע בחושי תאוותיו ושיחזור ריבוי שמחתו לדרך המיצוע. וכן ביאר בבנימין זאב (טו"פ, 
סי" סנ). ‏ רלח. וכן הוכיח הרא"ש (פ" טו) מדברי רש"י (דיס פטי שכתב 'והביאו לו יין אחר טוב 
מן הראשון'. ובמגיד תעלומה (נרפ"י עס) ביאר ששינוי יין משמע יין ממין אחר, שאי אפשר לומר 
בסתם יין אחר שהרי בכל מה שאדם שותה אפילו מכוס אחד שתי פעמים הוא יין אחר, אלא על 
כרחך שינוי יין היינו שהוא משונה מן הראשון, ואי אפשר לומר שהוא משונה לגריעותא, שאיך 
יצדק לומר הטוב והמטיב, אלא על כרחך שהוא משונה למעליותא. אמנם הברכת אברהם (נתוס' ד"ס 
סטונ) כתב שאין ראיה מרש"י, כיון שרש"י כתב לרבותא שלענין בורא פרי הגפן אפילו השני יותר 
טוב אין לברך, אבל לענין הטוב והמטיב אין הכי נמי יש לברך אף אם אין השני טוב מן הראשון. 
ולט. שמסת מא לא היה בכל פעם יותר טוב מאותו שלפניו. רא"ש טס). | ומ. אמנם העיר בגביע 
הכסף (נפוס' ד"ס סטונ) שלפי גירסתנו בירושלמי (פס) כתוב יין ישן יין חדש צריך לברך. ואם כן כתוב 
יין ישן קודם. | ומא. בהגהות מיימוניות (גלטת פ"ד ה"ע) הוכיח מלשון הרמב"ם (פס) שכתב שאם 
היה ישן והביאו חדש מברך הטוב והמטיב. ומשמע שאפילו אם היין השני גרוע מן הראשון מברך 
הטוב והמטיב כדברי הירושלמי, ולאו דווקא נקט חדש וישן אלא הוא הדין ישן וחדש כדברי 
תוספות. וכן כתב הכסף משנה (טס). וכן הוכיח במעשה רוקח (מס) ממה שכתב הרמב"ם שם שהיו 
שותין אדום והביאו שחור, והרי קיימא לן שהאדום הוא יותר בריא לגוף מהשחור, ואפילו הכי 
מברך הטוב והמטיב. ראה שם עוד בארוכה. ובבאר יהודה (פס) כתב שהרמב"ם לא למד מהירושלמי, 
שודאי יש לומר שדווקא בחדש וישן מברכים הטוב והמטיב מה שאין כן בישן וחדש כיון שישן 
הוא מעולה מחדש. ויתכן שהרמב"ם למד דינו מהגמרא שכתוב בסתם שינוי יין צריך לברך הטוב 
והמטיב משמע שבכל שינוי יין דינו כך. וכן משמע מזה שנקט הרמב"ם לשון הגמרא שלנו, משמע 
שמכאן למד זאת. | ומב. כעין זה דחו תוספות בפסחים (ק9. ד"ס טי שהיה מברך לפי שלא היה 
מכירו אבל אם ידוע שהשני גרוע לא. וכן דחה הרא"ש (פס). ובציונים לתורה (לגג;, כל 1 ל"ס ודע דכלין) 
העיר, שהרי קיימא לן שספק ברכות להקל. ותירץ, שדעת תוספות שאפשר לברך ברכת הודאה 
מספק כיון שגם מפאת הספק יש לו שמחה, שעיקר טובתו של יין הוא רק במה שמשמח, ועל 
כן כיון שעיקר הברכה היא על השמחה לכן גם מפאת מה שמסופק שיין זה משובח יותר גם 
מהראשון יש לו שמחה ושפיר חייב לברך בודאי ברכת הטוב והמטיב. ואף שאם היין משובח 


ברכות נט: 


ביאורים רכג 
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שלא על ידי הדחק, שלפירוש הרשב"ם אינו מברך עליו ולרבינו תם מברך. 
אלא שהטור (עס) כתב שלרשב"ם דווקא אם יודע ודאי שהשני משובח מן 
הראשון הוא שמברך הטוב והמטיב, אבל אם הוא מסופק אינו מברך ולדברי 
תוספות במסופק גם מברך, אבל אם הוא יודע שהשני גרוע ממנו אינו מברך 
הטוב והמטיב אף על פי שאינו גרוע ממנו אלא מעט. וכתב הב"ח (שס ל"ס 
ומ"ס ופירם), שהטור הבין שמה שכתבו תוספות שהרשב"ם יעמיד במסופק אם 
האחרון הוא טוב, זהו דעת תוספות עצמם שתפסו שיטת רשב"ם שמטוב לרע 
ודאי לא מברכים הטוב והמטיב, ומפרשים תוספות את הירושלמי במסופק אם 
האחרון הוא טוב, אבל הרשב"ם עצמו סובר שאפילו במסופק אין לברך הטוב 
והמטיב אלא בידוע שהוא משובח מן הראשון. ומפרש את מה שרבי היה 
מברך על כל חבית וחבית ביודע שהיה משובח, ובא לחדש שצריך לברך 
הרבה פעמים הטוב והמטיב כמספר החביות ששותה אם כל אחד ואחד משובח 
ממה שלפניו, ואינו יוצא בברכת הטוב והמטיב שבירך ראשונה על כל החביות 
המשובחים, אלא צריך לחזור ולברך הטוב והמטיב על כל יין משובח 
משלפניורמז. 

והביאו עוד תוספות (עס) בשם יש מפרשיםימה שמה שהזכיר הירושלמי חדש 

וישן מדובר בברכת בורא פרי הגפן, כמו שינוי מקום שמוזכר בברייתא 
שצריך לברך עוד פעםיײ. וביאר הרא"ש (סיי טו) את דברי הירושלמי, שאם שתה 
יין חדש תחלה ואחר כך יין ישן צריך לברך בורא פרי הגפן על הישן [ולא 
הטוב והמטיב], ולא נפטר בבורא פרי הגפן שבירך על החדש שנחשב כמין 
אחר לגבי החדש לפי שהשתנה טפי למעליותא. אבל שינוי יין ששניהם חדשים 
או ששניהם ישנים אין צריך לברך בורא פרי הגפן אלא הטוב והמטיבימז. ואין 
ראיה אם כן לדין הטוב והמטיב. אך כתבו התוספות שלא מצינו כן בגמרא 

שלנו שלא פוטר המין הפחות חשוב את החשוב אם לא כיון לפוטרוימת. 

תוספות בפסחים (קל. ד"ס עיטיי כתבו שנראה שאפילו השני גרוע מברך הטוב 

והמטיב, כיון שעל ריבוי יינות הוא מברך ובלבד שלא יהיה האחרון 

רע יותר מדאי שאין יכולים לשתותו אלא מדוחקומט, 


מה הדין ביין לבן 


שם. המרדכי (פספיס ק6:) כתב שיין לבן מברך הטוב והמטיב אפילו גרוע הרבה 
יותר מן הראשון לפי שהוא בריא לגוף יותר מן האדוםיי. וכתב בדברי 
חמודות (פי' עו פֿות מט), שלפי דברי הראשונים [הובאו לעיל] בטעם שתיקנו הטוב 
והמטיב על יין דווקא משום שנתקן על הרוגי ביתר ויין הוא כמו הדם, היה 
נראה שגם ליין אדום יש מעליותא לברך עליו הטוב והמטיב ואפילו שהוא 
גרוע מן הלבן ששתה לפניו הואיל ועיקר הברכה נתקנה משום אדמימות היין. 
אלא שכתב שאין לסמוך על זה למעשה וכל שכן שיש טעמים אחרים מדוע 
תיקנו על יין, וכשאינו ידוע אם הוא גרוע מברך הטוב והמטיב אפילו שיין לבן 
בריא לגוף יותר, כיון שאפשר שהאדום טוב ממנו יברך הטוב והמטיב. אמנם 
במגן אברהם (פס) הביא בשם הב"ח (שס ד"ס ומ"ש ופיכם) שכתב שרק אם האדום 
משובח יותר מברך. ודייק מדבריו שמשמע שבסתם אינו מברךינא. 


באמת אין שמחה זו שמחת יין רק שמחה גרידא מפאת ספיקו, מכל מקום יש לומר שכיון שסוף 
סוף היין גורם לו שמחה יש לו לברך. ועוד, שכל ברכת הודאה חייב שפיר לברך מספק כיון 
שמפאת הספק בעצמו גם כן יש לו שמחה כיון שעל כל פנים ספק הוא לו שטוב לו ויש לו 
שמחה מזה, ועל כן שפיר צריך לתת הודאה על שמחתו להשם ולברך על שזיכהו בדבר הגורם 
לו שמחה. וראה בתפארת שאול (קוסע, כתוס' ד"ס סטוג). | רמג. וכ[ כתב המאירי (פסמיס ק6. ד"ס פיי ײן). 
רמד. ועיין עוד מכתם לדוד (ספן, נרכופ פיד ס"ט) שהאריך בדברי הטור. ועיין עוד במגן גבורים (5ו"ס 
פיי קעס נשטי סגנוריס סק"ג) בדעת השלחן ערוך (שס ס"כ). וראה עוד בעינים למשפט ףות ₪ שהאריך 
בדברי תוספות ובשיטת הרמב"ם. רמה. וכן דעת הראבי"ה (מ"נ פיי פקי) הובא במרדכי (פססיס ק5:) 
ובהגהות מיימוניות (כככופ פ"ד ס"ט). ‏ רמו עיין בצרור החיים (נפוס' ד"ס סטוכ) מדוע תוספות לא כתבו 
דומיא דשינוי יין. = ומז. והמשך דברי הירושלמי הוא שרבי על כל חבית וחבית היה מברך. 
והקשה הירושלמי מה היה מברך, שהרי אמרנו ששינוי יין אין צריך לברך. ותירץ בירושלמי, שאמנם 
אין צריך לברך בורא פרי הגפן כששניהם חדשים או ששניהם ישנים, אבל הטוב והמטיב צריך 
לברך. | ומח. בבית יוסף (פוף פיי קעס) כתב שכן הוא דעת הטור שעל שני מיני יינות מברך הטוב 
והמטיב ולא חילק בין אם שניהם חדשים או ישנים לאחד חדש ואחד ישן וכן נהגו העולם. 
רמט. וכן כתב הרשב"א (ד"ס טייו והר"ן בפסחים (קל. ד"ס 6% בשם בעל העיטור שמסתבר שעל רוב 
היין שבא לו מברך הטוב והמטיב ולא משום חשיבות, וכי אם זה יין גרוע מברך דיין האמת. 
והביא ראיה מדברי הגמרא בסנהדרין (מנ) שאין מברכים על ריבוי גודל הירח הטוב והמטיב, שאם 
כן היה צריך לברך על מיעוטו ברוך דיין האמת. ואם הברכה היא רק על הטובה בשינוי ביין 
לשבח היה צריך לברך על יין גרוע ברוך דיין האמת. אלא ודאי על ריבוי יין הוא מברך. וכן 
הביא ראיה מהירושלמי שרבי היה מברך על כל חבית וחבית, וכי האחרון משובח היה, ועוד לפני 
שתייתו איך ידע אם הוא משובח יותר. אלא ודאי על ריבוי היין קבעו ברכה זו. ובמאירי (פקמיס 
ק. ד"ס פיטי ין) דחה את הראיה מסנהדרין, שיש לחלק בין דבר שהוא גוף אחד שבזה ראוי לברך 
על קלקולו ברוך דיין האמת, אבל כאן שהם שני יינות אין הברכה על עילוי של יין זה מחייבת 
ברכת דיין האמת על גריעותו שהרי לא נתקלקל יין זה שבידו. וראה עוד בפרחי כהונה (נמום' ד"ס 
סטונ). = רנ.וכן פסק הרמ"א (פו"ת פיי קעס ק"כ). ובמגן אברהם (פס פק"ג) כתב שבגרוע הרבה מן האדום 
אין מברך לדידן. ‏ ונא. וביאר המשנה ברורה (טס פ"ק יג) מפני שהלבן בריא יותר לגוף ונחשב 
אדום לגביו כגרוע ממנו. והביא שם בשער הציון (סק") בשם הפרי מגדים (שס 5" סק"ג) שאפילו 
שהדברי חמודות חולק, ספק ברכות להקל. 


רכד ילקוט 


יין ממין אחד באיזה אופן נחשב כשני מינים 


שם. השולחן ערוך (פו"פ סי" קעס פ"ו) כתב יין של שתי חביות והכל ממין אחד 
אם בתוך ארבעים יום לבצירתויי שמוהו בשני כלים, חשיבי כשני מינים 
ומברכין עליו הטוב והמטיביי, ואם לאחר ארבעים יום חלקוהו, אין מברכין 
עליו הואיל והכל ממין אחד. וביאר הלבוש (שס), שבתוך ארבעים יום כיון שכל 
אחד היה תוסס בחבית בפני עצמה בשיעור זמן זה, עדיין חדש הוא ויכול 
להשתנות כל אחד בטעמו. מה שאין כן אחר ארבעים יום הוא בכלל יין ישן 
ואינו משתנה טעמו ומין אחד הוא, ואין זה בכלל שויינד. 
וסינון וכדומה או ששרו בו צימוקים ואולי גם על ידי דבש או בשמים 
וכדומה הוה ליה משובח וצריך לברך עליו הטוב והמטיב. ובמנחת יצחק (פו"ת, 
ס"ט סי יד) כתב שהדעת תורה לא כתב לגבי דבש ובשמים אלא בלשון 'אולי', 
כי חילוק יש בין אם נשתבח על ידי מלאכה או צימוקים שהוא על כל פנים 
גם כן מין יין, אבל אם נשתבח על ידי מינים אחרים מסופק הוא. וכתב המנחת 
יצחק שנראה לו שאינו נחשב שינוי ייןרנה. 


מה הדין שכר ויין 


שם. המאירי (ל"ה ניכס) כתב הביאו לו שכר וכבר בירכו על היין שנפטר השכר 

בברכתו, יש אומרים שאף על זה מברך הטוב והמטיב, ואין הדברים נראים. 

ואם הביאו שכר ואחר כך יין הואיל ואין ברכת שכר פוטרת את של יין יש 
אומרים שאין מברך הטוב והמטיב על היין. וכן יראה לי. 


כמה השיעור בשביל לברך הטוב והמטיב 


שם. באשל אברהם (ועטלטט, פו"ם לש סי קעס) כתב, שברכת הטוב והמטיב על 
יין אולי הוא דווקא כששתה כשיעור לברכה אחרונה, מה שאין כן בפחות 
מכשיעור אינו חייב בברכה. ואולי לכולי עלמא כדי לוגמיו של שתיית כוס של 
מצוה נחשב שתיה חשובה. eens‏ 
בכף החיים (עס סק"י) כתב שנראה פשוט כיון שמברך להקב"ה על הטבה, צריך 
שיהיה בו שיעור שתיה, ואם כן אין לברך אלא אם כן שתה מן הראשון 
רביעית בבת אחת וגם מן השני ישתה רביעית בבת אחתייי. ואין להקל בשיעור 
של מלא לוגמיוייז. 


האם עריך לברך הטוב והמטיב דווקא לפני השתיה 


שם. הבית יוסף (פוף סי' קעס) הביא שמצא כתוב בשם רבי קלונימום הזקן שהטוב 
והמטיב הואיל ואינו בא כמו שאר ברכות שאומר 'אשר קדשנו במצותיו 
וצונו', אלא לשבח בעלמא, אין צריך לברך עובר לעשייתו, ואפילו אחר שתייתו 
מברך הטוב והמטיב. אלא שהבית יוסף הקשה שהרי כל ברכות ההנאה בענין 
זה הם, ואפילו הכי אינו מברך עליהם אלא קודם שנהנה מהם ולא אחר שגמר 
סעודתו. 
בדרכי משה (שס סק"נ) יישב, שכיון שתיקנו הטוב והמטיב בשביל הרוגי ביתר 
כמבואר בירושלמי (פענית פ"ל ס"ה), אין חילוק מתי יברך קודם לעשייה 
או לאחריה, שזכרון אחד עולה לכאן ולכאן. 
בדרישה טס סק") תירץ, שמאחר שאין ברכה זו דומה לשאר ברכות הנהנין 
שמברך על הנאת אכילתו ושתייתו, וכאן מברך ברכת השבח לה' 
ומזכיר בה חסד ה' יתברך בהרוגי ביתר, לכן אין צריך להקדימו. ושלא תאמר 
שהרי כל ברכת המצוות אינן ברכות הנהנין אלא ברכות השבח ואף על פי כן 
צריך לברך עובר לעשייתן, כיון שבברכת המצוות אומר אשר קדשנו במצותיו 
וצונו, לכן צריך להקדימו, שהנוסח נופל לברך להקב"ה עובר לעשייתן. מה 
שאין כן בברכת הטוב והמטיב שאינו אומר אשר קדשנו במצותיו וצונו, אין 
צריך להקדימו מטעם הנוסח ולא מטעם ההנאה, ואדרבה אחר שכבר שתה ריבוי 
היין נותן עליו השבח לה' יתברך. 


רנב. הכוונה גם לדריכתו כמבואר בשו"ע הרב (סלנ' כככת ססנין פי" ס"ט). רנג. בהגהות הגר"א 
(פס לופ י) ציין למשנה בעדיות (פ"י מ"6) שעד ארבעים יום נקרא יין מגתו ופסול לנסכים. ונד. וכן 
פסק המשנה ברורה טס ס"ק ע). | ונה. והביא שכן משמע מכף החיים מס פ"ק טו) לחלק בין 
נשתבח על ידי סינון או צימוקים לבין מינים אחרים. וכן מביא בשם תורת חיים (טס פק"ס) שאינו 
שינוי. ועיין שם עוד שהאריך בענין מיץ ענבים לגבי ברכת הטוב והמטיב. וראה גם באבני ישפה 
(פו"ס סי ל ענף  .)‏ ונו. והביא שם שכן כתב המסגרת השלחן על קיצור שולחן ערוך (ס" מע פופ 
). וכן כתב הדעת תורה יו" סי" קעס פ'). | רנז. ועיין קצות השולחן (סי' ס כדי סענפן ופ ד) שהביא 
ראיה שגם היין הראשון וגם השני די בשתיית כל שהוא בכדי לברך. והביא שם כן בשם ספר 
ברכת יוסף (ידיד, דיגי כרכות מ" פות ס' סי מו. רנח. וכן הביא באליה רבה (שס פק"6) בשם השל"ה 
(פער סלותיות קלוס כל ז דין  .)5‏ רנט. עיין בברכי יוסף (פס פות ג). ‏ רס. ב"ח (עס כיש ססימן) וט"ז (קס 
פק") ואליה רבה (פס סק"ג). ‏ וסא. ובאמת הבית יוסף (שס ד"ס ומ"ם כניט) עשה מחלוקת בין 
הראשונים בזה. עיי"ש. וכתב הט"ז (מס) שבסעיף א' חזר בו. וראה בשיירי כנסת הגדולה (מס סגסופ 
כית יוסף פות כ). וסג. וביאור לשון השולחן ערוך מס פ>) 'לאו דווקא הביאו מחדש' הכוונה 
אחר גמר השתיה מברך הטוב והמטיב, אלא הוא הדין היה להם מתחלה שהגיע בעוד ששותה 
ממין הראשון אבל לא היה בשעת הברכה מברך הטוב והמטיב. אלא שהשער הציון טס סק"ה) 
כתב שאי אפשר לבאר כך את דברי השולחן ערוך, שדין זה לא היה מביא המחבר במילתא 
דפשיטא כל כך. וראה גם בנהר שלום (קס סק") מה שהקשה על הט"ז. וסג. ומפיק הט"ז (עס) 


ברכות נט: 


ביאורים 


באליה רבה (שס פק"ט) כתב שאם נזכר כשיין בפיו נראה שודאי מברך אחר 

שתיה, אפילו שבשאר ברכות אין לנהוג כן. ובפרי מגדים (שס 6"6 סק"ס) 

כתב שכשיש עוד יין בקנקן לכולי עלמא יכול לברך, שזה דומה למי ששכח 
לברך המוציא ונזכר קודם גמר הסעודה. 


אם נגמר היין הראשון 


שם. הרמ"א ו"ח סי קעס ס") כתב שמברכים הטוב והמטיב אפילו אם אין לו 

עוד מן היין הראשון. אמנם במנגן אברהם (שס סק"6) הביא שהראב"ד ורבינו 

ירוחם סוברים שאין מברכיםיי", ובעל נתיבות מסתפק בדברייט. ולכן הביא בשם 

הרדב"ז (ס"ד סי ף ק5ס) שהכריע שאם יש להם מן הראשון ולא רצו בו והביאו 

אחר, מברך, ואם אין להם כלל מהראשון, נמצא שלא מחמת שינוי הביאו את 
היין אלא מפאת שנגמר להם הראשון, ואין מברכים. 


מה הדין כשהיו לו בבית שני היינות ומה הדין כשהיו על השלחן 


שם. בשלחן ערוך (פֿו"פ סי קעס ס") פסק שלאו דווקא אם הביאו להם את היין 
מחדש לבית, אלא הוא הדין אם היו להם מתחלה שני יינות מברכים על 
השני הטוב והמטיב. והקשו האחרוניםיס מדברי השולחן ערוך (פס פ"ג) שכתב 
הביאו לו יין רע ויין טוב כאחד יברך מיד בורא פרי הגפן על הטוב ופוטר 
את הרע ולא יברך על הרע תחלה בורא פרי הגפן כדי לברך אחריו הטוב 
והמטיב כי לעולם יש לברך על העיקר ועל החביב תחלה. ואם כן איך כתב 
השלחן ערוך שכשהיו להם שני יינות מברך הטוב והמטיב על השנייסא. 

הב"ח (טס רש ססיפן) והאליה רבה (טס סק"ג) תירצו, שהשלחן ערוך בתחלה בא 
לבאר שלאו דווקא כשהביאו לו יין אחר לאחר שבירכו על הראשון בורא 

פרי הגפן שלא נפטר השני בברכת בורא פרי הגפן שבירך על הראשון ואז 
מברך על השני הטוב והמטיב, אבל אם היו לו שני מיני יינות ובירך על הגרוע 
בורא פרי הגפן הייתי אומר שבברכת בורא פרי הגפן שעל הראשון נפטר גם 
השני מלברך עליו כלל, שהרי היו שניהם לפניו בשעת בורא פרי הגפן, על זה 
כתב השולחן ערוך שהוא הדין אם היו לו תחלה שני יינות ובירך כבר על 
האחד בורא פרי הגפן צריך לברך על השני כששותהו הטוב והמטיב, ואין זה 
אלא כשכבר בירך על הראשון בורא פרי הגפן, אבל לכתחילה ודאי הגון הוא 
לברך על המשובח בורא פרי הגפן ולפטור את השני ולא יביא עצמו לידי חיוב 

ברכת הטוב והמטיב וזה מה שכתב השלחן ערוך בסעיף ג'. 

הט"ז (פס סק") כתב, שהרמ"א (פס ס"פ) בא ליישב את הסתירה מדברי השולחן 
ערוך, וכתב שמברכים על השני הטוב והמטיב דווקא כשלא היו לפניו 

יחד כשבירך בורא פרי הגפן, אבל היו ביחד אין צריך לברך אלא בורא פרי 
הגפן, וזה מה שמבואר בשלחן ערוך בסעיף ג' שאם היו לפניו שני היינות אין 

לברך הטוב והמטיב שכבר נפטר בבורא פרי הגפן שבירך על הראשוזיסב. 
עוד יישב הט"ז (שס סק"ד), שהשלחן ערוך בתחילה דיבר במסתפק איזהו עדיף, 
ואם כן תיכף שהביאו שנים לפניו יש עליו שני חיובים האחד ברכת היין 
עצמו והשני ריבוי יינות, ולכן יברך על אחד מהם ברכת עצמו של יין [בורא 
פרי הגפן] ועל השני ברכת ריבוי יינות [הטוב והמטיב], אבל בסעיף ג' דיבר 
השלחן ערוך בידוע שהוא גרוע יותר, נמצא שלא חל עליו תחלה חיוב ברכה 
מחמת ריבוי יינות רק ברכת עצמן, ובזה יברך על הטוב תחלה וממילא פטור 
מברכת הטוב והמטיבילו. 

הלבוש (טס פ")) ביאריסי, שהשלחן ערוך בתחלה דיבר שהיו לו בבית אבל לא 
היו לפניו יחד על השלחן בשעה שבירך בורא פרי הגפן על הראשון. 

אבל אם היו לפניו שניהם יחד על השלחן בשעה שבירך בורא פרי הגפן, יצא 
ידי שניהם ואין צריך לברך עוד כשישתה השני שהרי כבר בירך עליו בורא פרי 
הגפן וזה המבואר בסעיף גייסה. אמנם הדברי חמודות (סי' עו פות מז) כתב, שכל 
שהיו לו היינות מוכנים לשתות עכשיו כגון שהם בביתו ואפילו אינם על 
השולחן, אם דעתו לשתות משניהם אינו מברך הטוב והמטיב, אבל בלא היו 


שמי שלבו נוקפו לברך שתי ברכות כשיש ספק יסלק מן השלחן אחד מהם, ואחר כך יברך על 
אחד מהם בורא פרי הגפן ואחר כך יברך על השני ברכת הטוב והמטיב, ובזה יצא דברי הכל. 
ובאליה רבה (שס פק"י) הביא בשם סדר ברכות שאפילו הביא על השלחן כמה מיני יין מברך על 
כל אחד ואחד הטוב והמטיב, ומכל מקום טוב כשמברך הטוב והמטיב על אחד מן היינות יסיר 
מעל השולחן היין האחר שרוצה לברך עליו הטוב והמטיב. וראה בפרי מגדים (עס מענות וכ סק"ג) 
שלדעתו כשבירך ברכת הטוב והמטיב פטר כל היינות שעל השלחן. וכן היא דעת שו"ע הרב 
בסדר ברכת הנהנין (פי"נ סי). וראה עוד בעינים למשפט (6ת מ נפוף זנרוו שדן האם אפשר לברך 
מספר פעמים הטוב והמטיב. | וסד. וכן ביאר האליה רבה (פס סק"פ) והסכים לזה המשנה ברורה 
עס סק"ד). ‏ רסה. ומבואר מדבריו שאפילו אם בירך על הגרוע לא יברך אחר כך על הטוב 
ברכת הטוב והמטיב שכבר בברכת הגפן שבירך על הגרוע נחשב שבירך על הטוב ושוב אין לו 
לברך הטוב והמטיב. אמנם לפי זה יקשה מה שמוכח מס"ג שאם עבר וברך על הגרוע מברך 
אחר כך הטוב והמטיב על הטוב. וגם שהלבוש עצמו מס פ") הביא את דברי השולחן ערוך 
בס"ג. ויישב הפרי מגדים (פס מפננות וסנ סק"פ), שכוונתו בס"ג לומר שאפילו אם ירצה בברכת בורא 
פרי הגפן לכוין בפירוש שלא לפטור בברכת הגפן את היין הטוב, עם כל זה אין לעשות כן כי 
אין להרבות בברכות ויש לברך על העיקר והחביב תחלה. ובעולת תמיד (עס פ"ק %-ג) כתב גם כן 
כדברי הלבוש וכתב שהשולחן ערוך בס"ג כוונתו שלא יסלק מעל השולחן את הטוב כדי לברך 
על הגרוע. 


ילקוט 


מוכנים לפניו אפילו דעתו לשתות משניהם מברך, וכגון שהיה במרתף ודעתו 
היתה בשעת הברכה להביאם ולשתותם, כיון שהביאם אחר הברכה לבית הוא 
בכלל שינוי ייזיסו, 


מה הדין בהיסח הדעת 


שם. המגן אברהם (לש סי קעס) כתב, שאם בירך בכוס של ברכת המזון על יין 

אחר אין צריך לברך הטוב והמטיב, שהרי כבר אמר בברכת המזון הטוב 
והמטיב. וכהנהות רעק"א (עס סק"נ) כתב, שמשמע מהמגן אברהם שלולא סברא 
זאת שבירך בברכת המזון, היה ראוי לברך בורא פרי הגפן וגם הטוב והמטיב 
על היין של ברכת המזון. וזה דלא כדברי שו"ת בית יהודא (עײפק, 6ו"ס סי מט) 
שהיכן שמברך בורא פרי הגפן כגון בנמלך בין שתיה הראשונה לשניה או 
בשינוי מקום אינו מברך ברכת הטוב והמטיב, וכאן כיון שהיה הפסק של ברכת 

המזון בין שתיה לשתיה אין לו לברך הטוב והמטיביטי. 


ביאור ההוה אמינא של הגמרא 


התם נמי דאיכא בני חבורה דשתו בהדיה. בשלמה משנתו (ל"ס ת"ם) ביאר, 

שבהוה אמינא הגמרא הבינה כיון שאין הנאת האחרים מוכרחת כיון שאם 

ירצו לא ישתו, אז לכולי עלמא אינו מברך הטוב והמטיב שלא נקרא שותפות, 

שכל אחד שנהנה הנאה חדשה היא לעצמו שאינה מוכרחת מהנאת חבירו. 

ואפילו הכי כתוב בברייתא שמברך הטוב והמטיב. ומתרצת הגמרא שאפילו הכי 
נקרא שותפות ועל כן מברך. 


מה הדין אשתו ובניו ומדוע הגמרא לא תירעה כך 


שם. תוספות (ד"ס ספס) כתבו, שהוא הדין אם אשתו ובניו עמו נחשבים לבני 

חבורה. ובחמד משה (פו"ח סי" רכס פופ 6) הקשה על דברי המגן אכרהם [הובא 
לעיל] שבשדה אם יש לו אשה ובנים לא מועיל לשותפות לברך הטוב והמטיב, 
מזה שהגמרא לעיל לא תירצה שמדובר באופן שיש לו אשה ובנים. אם כן למה 
כאן הגמרא תירצה שיש בני חבורה היה אפשר לומר שיש לו אשה ובנים 
ששותים עמו. ועוד הקשה, שהמגן אברהם (טס סי קעס סק"ל) כתב הטעם שביין 
מועיל אשה ובנים כיון שמזונותם עליו נחשב כמו שיש שותפות, ואם כן כל 
שכן שדה שעומדת לאכילה ומזונותן עליו שיקראו שותפים. ובמחצית השקל (טס 
סי" ככ על מג" סק") תירץ שביין כיון שכבר ניתן על השלחן והבעל שותה ממנו 
ואשתו ובניו מסובים והם מזונותן עליו דרכן של בני אדם ליתן גם לאשתו 
ובניו. מה שאין כן בפירות השדה אמנם מזונותן עליו, אבל זה דווקא על הבעל 
ולא על השדה, ואין חייב ליתן להם מאותו שדה, ואפשר ימנעם פירות שדהו 
ויזונם בפירות אחרים שיקנה ממקום אחר ולכן לא נקראו שותפים. ומה שהקשה 
שהיה לגמרא לתרץ ביין שאשתו ובניו שותים עמו, לא קשה, כי כל קושיית 
המגן אברהם הוא מדוע הגמרא תירצה לעיל דווקא דאית שותפות, כי הרי אין 
דוחק לתרץ באשה ובנים, וגם שזה מצוי יותר שאדם שיש לו שדה יש לו אשה 
או בנים ממה שמצוי שיהיה לו שותף בשדהו, והיה יותר ראוי לומר שיש לו 
אשה ובנים מלומר שיש לו שדה בשותפות. מה שאין כן בשתיית יין כמו שמצוי 
שאדם שותה עם אשתו ובניו כך מצוי שישתה עם בני חבורה, ואין זה מצוי 
יותר מזה. וכיון שמתחילה הגמרא תירצה שיש לו שותפות, העמידה גם לגבי 

יין שיש בני חבורה. 


מה הדין באורח 


שם. המרדכי (סוף סי כטז) הביא בשם הרי"ף שאכסנאי ואורח לא יברך הטוב 

והמטיב, כי אין זה הטבה כיון שאינו שלו. וכתב הבית יוסף (5ו"פ סי' קעס 
ד"ס כפכ סמכדכי), שמה שהביא כן בשם הרי"ף בדותא היא שלא נמצא כן בדבריו, 
והדברים עצמם אין להם על מה שיסמוכו שאף על פי שאינו שלו למה לא 
יברך על מה שהזמין לו הקב"ה מיני יינות לשתות, ואין לחשוש לדברי המרדכי 
כלל. וגם שלא נמצא דברים אלו במרדכי ישן. והב"ח (מס) ביאר את דברי 
המרדכי, שהאורח לא יברך אלא הבעל הבית מברך והאורח עונה אמן ויוצא 
בברכתו, כי אין האורח יכול לברך הטוב והמטיב כיון שאין היין שלו שלא 
הטיב הקב"ה אלא לבעל הבית שהיין שלו. ובמנן אברהם (פס סק"ד) הקשה, למה 
נקט המרדכי אכסנאי ואורח, היה לו לומר אורח לחוד. ותירץ שאכסנאי הכוונה 
לבעל הביתיס", והרי"ף הולך לשיטתו [הובא לעיל] שאין מברך על הגשמים 
אלא אם כן יש לו שותף באותה שדה, ולולא זאת מברך שהחיינו, אפילו 
שאחרים נהנים גם כן מהגשמים, מכל מקום צריך שיהיו הוא וחבירו שותפין 
באותו דבר. כך גם כאן צריך שיהיו שותפין ביין, מה שאין כן באורח שאין 
לו חלק בו אף הבעל הבית אינו מברך, שאיך הוא יאמר המטיב לאחרים שאין 


רסו. ומשום כך פסק המשנה ברורה (פס סק"ד) שספק ברכות להקל. הגצין בוזאת הברכה (יכור הנכס םי" כת - 
6 מה שדן בדבריו. וסז. וכן הביא האליה רבה (פס פק"ו) בשם האור חדש (נככפ סטוג וסמטיג פֿות מ) שמי 
שכבר בירך ברכת המזון או שלא שתה עדיין יין עם היושבים ושותין יין לא יברך הטוב והמטיב. ועיין 


ברכות נט: 


ביאורים רכה 


כאן הטבה לאחרים לפי שאינו שלהם. וכן משמע מלשון הגמרא 'דאיכא בני 
חבורה דשתו בהדיה', משמע דווקא אם יש בני חבורה, וגם אשתו ובניו כיון 
שחייב במזונותיהם הוי כאילו יש להם חלק בו. ולכן יש להחמיר שבאורח לא 
יברכו לא הבעל הבית ולא האורח, ובפרט בספק ברכות. ואפילו שאפשר לומר 
שכשהבעל הבית נותן לאורח נחשב כאילו יש לו חלק בו, יש להחמיר, שאותו 
כוס ששותה הבעל הבית אין לאורח חלק בו, מה שאין כן בשותפין שקיימא 
לן אין ברירה ונחשב של שניהם. ואם הבעל הבית נותן הקנקן על השלחן כמו 
שעושים בסעודות גדולות כולם שוים לטובה ונחשב שלכולם יש חלק בו 
ומברכים הטוב והמטיב. 

בפרח שושן (כ9 5 סיי ₪ הקשהיסט על המגן אברהם, שאם נאמר שבבעל הבית 

ואורח גם הבעל הבית לא יברך אם כן למה כתבו כל הפוסקים שבשותה 
לבדו לא יברך הטוב והמטיב, שישמיעו חידוש יותר גדול שאפילו בשותה עם 
אחרים אינו מברך אלא אם כן יהיו שותפים עמו באותו יין. ומה שהוקשה לו 
הכפל של אכסנאי ואורח, יש לומר שאכסנאי הוא אורח שיש לו זמן מרובה 
בבית ואורח היינו שהולך במהרה. וכן אין ראיה מדברי הרי"ף לגבי גשמים, 
שבגשמים הטובה באה מאליה מן הקב"ה הנותן מטר על פני ארץ ולזה לא 
הצריכו לברך כי אם יש לו שותף, לפי שאם יברך על מה שהטיב לו ולכל מי 
שיש לו שדה אם כן בכל יום ויום יברך הטוב והמטיב כי הוא אל זן ומפרנס 
אותנו ואת כל העולם כולו בטובו. מה שאין כן אצלינו שהטובה באה מאליה 
לאורח מיד בעל הבית שייך שפיר לברך, הגם שאין לו שותפות עמו כי לולא 
שהטיב הקב"ה לבעל הבית לא היה מטיב לאורח. וכן מה שהוכיח המגן אברהם 
מהגמרא 'דשתו בני חבורה בהדיה' מוכח היפך מדבריו, שמשמע שמדובר בבעל 
הבית שהוא העיקר ובני החבורה טפלים לו ושותים עמו, ואם נאמר שכולם 
שותפים ביין למה הגמרא לא תירצה התם נמי בשלו ושל חבירו כלשון הברייתא 
לעיל 'קצרו של דבר וכו' שלו ושל חבירו אומר הטוב והמטיב', אלא ודאי שבני 
חבורה אפילו שאין להם חלק בו מברך הטוב והמטיב. וכן נוהגים בפני גדולי 
הדור לברך האורח הטוב והמטיב. וכבר אמרו בירושלמי (פפס פ"ז ס"ס) כל מקום 
שהלכה רופפת בידך פוק חזי מאי עמא דבר. והביא שם מהאור חדש (נוכב, כל 
כ כדיני כרכת סעוכ וסמטיג סק"ס) מה שנהגו שהאורח מברך משום שנחשב כאילו נותן 
לו היין המובא כולו במתנה וכשלו הוא. ועוד שגם הרי"ף לא אמר אלא כשירצה 
האורח לברך מעצמו, אבל אם הבעל הבית מכבדו לברך שפיר דמי. ולכן כדי 
לצאת מספק כשנותן הבעל הבית לאורח לברך יש לומר האורח לבעל הבית או 
הבעל הבית לאורח שבזה שנותן לו לברך הוי היין כולו שלו כדי שיוכל לברך 
הטוב והמטיב. אך כתב הפרח שושן, שמי שמחמיר לעשות כן שיאמר לו 
שמחצית היין יהיה שלו שאם נותן לו את כולו שוב לא יוכל בעל הבית לברך 

עליו הטוב והמטיבלי. 

ובנהר שלום (סי' קעס סק"ג) ביאר את דברי המרדכי במה שכפל אכסנאי ואורח, 

שאכסנאי היינו כמו שכתוב (ערכן טז:) אל ישנה אדם מן האכסניה שלו, 
והוא בית מיוחד שמתאכסנים שם עוברים ושבים על ידי פרעון, ואורח היינו 
בעל הבית המזמין אורח לביתו. ויש צד בכל אחד שיפטר יותר מחבירו, שאורח 
כיון שאוכל ממה שאינו שלו לא נחשב כבעל הבית אבל אכסנאי כיון שפורע 
חובו הוה ליה כבעל הבית. וכן באכסנאי כיון שבעל האכסניה עושה להרויח 
אין דרך להביא שינוי יין, אבל אורח שנקרא לבית בעל הבית כיון שהוא משתבח 

בו מצוי יותר שיביא לו כמה יינות, קמ"ל שבשניהם פטור. 


צריך שישתו ביחד 

שם. המנן אברהם (ס" קעס סק"ד) כתב, שאם אין שותים את היינות כאחד רק 

כל אחד בחדר אחר פשוט שאין לברך. ומה שכתבו תוספות (עיל מג. ד"ס 

סופי) שכשאמרו לו ילדה אשתך זכר מברך הטוב והמטיב אפילו שאין אשתו 

עמו, משום שהם שותפים בדבר אחד דהיינו הבן, מה שאין כן כאן שיין ששותה 
זה לא שותה זה, צריך שישתו בחבורה אחת. 


האם כל אחד מברך או שאחד מועיא את כולם 


שם. הרא"ש (פ" עו) הביא בשם יש שרוצים לומר שהטוב והמטיב אינו מברך 

ביחיד, אפילו שקיימא לן (שיל מג.) שיין שבתוך הסעודה כל אחד מברך 
לעצמו, הטוב והמטיב אחד מברך לכולן שאם היה כל אחד מברך לעצמו נחשב 
כל אחד יחיד ואיך יאמר הטוב והמטיב. אלא שהקשה הרא"ש שהטעם שברכת 
בורא פרי הגפן כל אחד מברך לעצמו הוא משום שאין בית הבליעה פנוי, וטעם 
זה גם שייך בברכת הטוב והמטיב, ואפילו שכל אחד ואחד מברך לעצמו, כיון 
שחבירו שותה ונהנה גם הוא מיין זה אפשר לומר הטוב לי והמטיב לאחרים. 
כמו באמרו לו ילדה אשתך זכר שמברך הטוב והמטיב משום שיש טובה גם 


עוד בן ידיד (נכות פ"ד ס"ט). ‏ וסח. וכן כתבו תוספות בעבודה זרה (6: ד"ס ולייס לגבי ענין אחר. 
רסט. הבאר היטב (לו"פ פי' קעס סק"ו) הביא מקצת דבריו. עו. אמנם המשנה ברורה (ס פ"ק טו) פסק כדברי 
המגן אברהם. ובשער הציון (פס פ"ק י-) הוסיף שאף שבפרח שושן הקל לברך בזה, ספק ברכות להקל. 


רכו ילקוט 


לאשתו, והאם לא מדובר גם כשהיה בעלה בעיר אחרת בשעה ששמע. וכן דעת 


תוספות (לעי! מג. ד"ס סוסי) בשם רבינו יחיאלילא. 

הבית יוסף ‏ שו"ל סי" קעס ד"ס ופֿין כ) הביא, שהאבודרהם (סנ' כרכות פער ס) סובר 

שגם אם שותה יין לבד גם מברך הטוב והמטיב. שמה שאומר הטוב לו 
והמטיב לאחרים אינו רוצה לומר שיפטור אחרים בברכתו, אלא הואיל ואחרים 
שותים ונהנים גם כן מאותו יין קרינן ביה המטיב לאחרים. וביאר הבית יוסף 
שלפי סברא זו צריך לפרש שמה שהגמרא אומרת דאיכא בני חבורה דשתו 
בהדיה היינו לומר שאחרים שותים מאותו יין אפילו שאינם ביחד עמו, ודחה 
זאת. וכתב שיותר נראה לומר שהאבודרהם נתכוין לדחות סברת היש אומרים 
שהביא הטור (פס) שברכת הטוב והמטיב יברך אחד להוציא את כולם שאם לא 
כן נחשב שכל אחד מברך, ועל זה בא האבודרהם לחלוק שאפשר לברך כל 
אחד, ונתערב באלו הדברים ולא כתבם כתיקונם, אלא שזוהי כוונתו. והמטה 
משה (סיי ענ) כתב ואני לא ראיתי שום עירוב דברים בכאן כי אם דברים נכוחים 
וישרים. ודבריו הם כדברי רבינו יחיאל [הובא לעיל] שהביא ראיה מילדה אשתך 
זכר שמברך הטוב והמטיב אפילו אם אין בעלה בעיר, והוא הדין כאן אפילו 
והמטיבליג. אלא שהמאמר מרדבי (שס סק"ס) הקשה שרבינו יחיאל רק אמר שגבי 
הטוב והמטיב גם כל אחד מברך לעצמו וצריך רק שאחרים נהנים מאותו דבר 
שהוא נהנה והרי כולם נהנים ששותים ממנו, ולא צריך שאחד יברך לכולם. 
אבל מעולם לא עלה על דעתו לומר שיברך הטוב והמטיב כשהוא מיסב לבדו 
מטעם שאחרים נהנים מאותו יין. ואם נפרש את דברי האבודרהם כמו שהבין 
המטה משה שיכול לברך כשהוא לבד זה ודאי לא כדברי רבינו יחיאל שלא 
מצינו שום סברא כזו לברך הטוב והמטיב כשהוא לבדו. ועוד שלשון הגמרא 
דאיכא בני חבורה דשתו בהדיה משמע בהדיא שהם מסובים עמו ובחבורה אחת. 
ולכן הבית יוסף ביאר כוונה אחרת בדברי האבודרהם שכוונתו לדחות את שיטת 
היש אומרים, שמכיון שרואים שלשון האבודרהם הוא כדברי רבינו יחיאל כוונתו 
רק לדחות את שיטת היש אומרים, וגם כוונתו היא שיחיד מברך רק כשמסובים 
עמו, ולא נתכוון האבודרהם לומר שמברך הטוב והמטיב כשהוא לבדו שאין 
שום פוסק שיסבור זה. שאם לא כן לא היתה צריכה הגמרא לומר שיש אחרים 
ששותים עמו, וכי סלקא דעתך שמדובר במי שעשה ממין יין זה לעצמו שאינו 
בעולם ואין שותה ממנו אלא הוא. אלא שלכאורה קשה מהראיה של רבינו 
יחיאל מילדה אשתך זכר שאפילו כשהוא לבדו ונמצא בעיר אחרת מברך. על 
זה תירץ שאינו דומה, שלגבי ילדה זכר יש לו ולאשתו שותפות באותו הטוב 
עצמו והנאתן באה כאחד, מה שאין כן כאן שכל שהוא מיסב לבדו אפילו 
שאחרים בעולם נהנים מיין זה מכל מקום אין לאחד שייכות עם מכירו, וטובתם 
והנאתם אינה באה כאחד, ונחשב כמי שקנה כלים חדשים לעצמו שאינו מברך 
הטוב והמטיב אפילו שיש אחרים שקנו כיוצא בהם, והוא הדין בילדה אשתו 
זכר, שאם לא משום אשתו לא היה מברך הטוב והמטיב אפילו שנולד בן 

לחבירו. 


האם מברכים על שתיה לבד גם בלא סעודה 


שם. הגינת ורדים (כל 5 פיי פד) נסתפק אם הטוב והמטיב ראוי לברך בכל ענין 

ששותים, או שמא שאין מברכים רק כשהם אוכלים בסעודה שכיון שהם 
עסוקים בסעודה ויש הנאה מרובה ותענוג בסעודה, לכן כשיהיה באותה סעודה 
ריבוי יינות אז תהיה הנאת ריבוי יינות הנאה יתירה ושמחה גדולה, אבל 
כששותים בלא סעודה אין הנאת ריבוי ניכרת ואין לה שבח כל כך ואינה כדאי 
לברך הטוב והמטיב. ואם תאמר שאפילו בלא סעודה מברכים אותה, שמא צריך 
קביעות בשתיית היין שאם שותים בדרך אקראי אין לברך ברכה זו, או שמא 
שלעולם מברכים על ריבוי יינות אפילו בדרך אקראי. וביאר שהטור (פו"ת סוף סי 
קעס) כתב היו מסובים לשתות בלא אכילה אחד מברך לכולם. והיינו שכיון 
שבית הבליעה פנוי שאינם עסוקים בסעודה אחת מברך בשביל כולם ברכת 
הטוב והמטיב. הרי שלדברי הטור מברכים ברכה זו אפילו שאינם עסוקים 
בסעודהיעי. וסמך בזה על דברי תוספות בפסחים (ק. ד"ס עיטי) שכתבו וצריך 


רעא. וראה בשיירי כנסת הגדולה (פו"פ סי" קעס כסנסופ כים יוסף פות י) שהביא עוד הרבה ראשונים שסוברים 
כשיטה זו. וכן פסק השולחן ערוך (פס פ"ס). וברמ"א (פס פיי קעד פ"ס) כתב שעם המברך אומר למסובים 
'סברי' יכול להוציאם אף באמצע הסעודה, לפי שנותנים את לבם להיות פנויים מהסעודה. וכתב 
בקיצור שולחן ערוך (פ" פע פט"ו) שהוא הדין בברכת הטוב והמטיב שיכול להוציאם אם אומר 'סברי". 
עוב. וכן ביאר בדעת האבודרהם שיירי כנסת הגדולה (Eס).‏ וכעין זה כתב באליה רבה מס סק"). 
רעג. ובאהל יצחק (ספיד, כככופ פ"ד ס"ע) הוכיח גם מלשון הרמב"ם (טס) 'היו מסובין לשתות יין ובא 
להם מין יין אחר', שאפילו שהיו מסובין לשתות מברך הטוב והמטיב. והביא שם בשם מהרש"ס 
לדחות מדברי הטור, שהטור דיבר בתוך הסעודה ומה שכתב היו מסובין לשתות בלא אכילה היינו 
בשתיה שלאחר המזון דהיינו קודם ברכת המזון שהיו מסלקים ידיהם מן הפת, משום שכשבא להם 
יין בתוך המזון כל אחד מברך לעצמו הואיל ואין בית הבליעה פנוי, אך לאחר המזון אחד מברך 
לכולם אף שהוא בתוך הסעודה שאז בית הבליעה פנוי. שאם הטור דיבר במסובים לשתות בלא 
סעודה שישמיענו רבותא שאפילו לאחר המזון והוא קודם ברכת המזון כל אחד מברך. אלא שהאהל 
יצחק כתב שהטור חידש חידוש יותר גדול שאפילו כשישבו לשתות בישיבת עראי בלא סעודה 


ברכות נט: 


ביאורים 


לברך הטוב והמטיב בין בשעת סעודה בין שלא בשעת סעודהלזי. אמנם רש"י 
(ד"ס טינוי) כתב, שתה יין בסעודה והביאו לו יין אחר טוב מן הראשון אין לברך 
בורא פרי הגפן. ויש לדקדק למה הוסיף לפרש ששתיית יין היה בסעודה. 
ולכאורה משמע שדווקא כששותה בסעודה אז אין מברכים בורא פרי הגפן 
שכיון שהם מסובים בסעודה דעתם לשתות יין הרבה, אבל כששותים בלא 
סעודה ובא לפניהם שינוי יין נחשב כמין אחר וצריך לברך בורא פרי הגפן 
דהוי כנמלך. וכמו כן לענין הטוב והמטיב לא מברכים רק כשיהיו מסובין 
בסעודה, שברכת שינוי יינות וברכת הטוב והמטיב דין אחד להם, ומה שיש 
בברכת שינוי יין יש גם כן בברכת הטוב והמטיב. והטעם הוא כמו שנתבאר 
שכשיש סעודה אז אגב הנאת הסעודה יש הנאה ושמחה יתירה בריבוי יינות 
וראוי לברך הטוב והמטיב, אבל כשאין סעודה אין הנאת ריבוי יין כדאי לברך 
הטוב והמטיב. אם כן לדברי רש"י אין לברך ברכה זו רק כשיהיה שם סעודה. 
וביאר שהטור ילמד בדברי רש"י שאין צורך שיהיה שם סעודה ממש רק כוונתו 
שיהיה שם כעין סעודה כגון שישבו לשתות בדרך קבע, שאם הם שותים בדרך 
אקראי דיינו לומר שברכת היין שברכו תחילה תפטור כל יין שיביאו להם אחר 
כך מאותו מין, אבל אם יש שינוי יין צריכים לברך בורא פרי הגפן על היין 
המשונה שנחשב כנמלך. וכן לענין הטוב והמטיב כיון שלא נקבע אלא על הנאת 
ריבוי יין אין לברך רק כשנקבעו לשתות יין ולא בדרך אקראי שאז אין הנאת 
ריבוי יין ניכרת. וכיון שלא נקבעו לשתות הרי כל יין שמביאים לפניהם קמא 
קמא בטיל ואין הנאתו ניכרת. אך כל זה הוא ליישב את דברי הטור בדעת 
רש"י, אבל קשה לפרש כן בדברי רש"י עצמם מאחר שהיה לו לפרש כן. אלא 
נראה כמו שנתבאר שלרש"י שלא בסעודה לא מברכים הטוב והמטיב. לכן מסיק 
הגינת ורדים לענין מעשה, שכיון שדברי רש"י מטים שיהיה שם סעודה אין לנו 
להקל לעשות מעשה לברך על ריבוי יין בלא סעודה, כיון שיש חשש ברכה 
לבטלה ושב ואל תעשה עדיףעוה, 


האם עריך ששניהם ישתו כאחד מהיין השני 


שם. בדברי חמודות (סי' טו פות עפ) נסתפק, אם ראובן ושמעון מסובין ושותים 

כל אחד מיינו ושוב נתן ראובן לשמעון את כוסו, אם יברך שמעון הטוב 
והמטיב כיון שגם ראובן נהנה קודם מזה היין, או כיון שאין שינוי אלא לשמעון 
כיון שראובן לא שתה מכוס של שמעון, לא יברך הטוב והמטיב. ובאליה רבה 
(פו"ם סי קעס סק"ם) כתב, שעל פי דברי האבודרהם [הובא לעיל] יברך, שהרי 
כשאחרים שותים לא יודע שיש בהם שינוי. וגם הבית יוסף לא חלק אלא משום 

שאינם ביחד עמו, אבל אם הם ביחד מברךדל. 

אמנם המאמר מרדכי (שס סק" כתב שנראה יותר לפטור מלחייב, כי מה לנו 

שראובן נהנה מאותו יין, הרי על כל פנים אין עכשיו המטיב לאחרים. 
שאם נאמר שכל שנהנה יש כאן הטבה אם כן גם כשאין שינוי יין כלל היה 
לו לברך הטוב והמטיב כל שהם שנים שזה טוב לו וטוב לאחרים. ואם נאמר 
שמילת 'הטוב' לא שייכת אלא בשיש שם ריבוי טובה ורק אם יש שינוי יין, 
אם כן ממילא לא יברך אלא כשיש ריבוי הטובה לשניהם, שצריך המטיב כמו 
הטוב, וכמו שהטוב לא נאמר אלא כשיש לו ריבוי יין, כך גם המטיב לאחרים 
צריך שיהיו שותפים ושוים בהנאת הטובה ההיאי. והביא שם מדברי המגן 
אברהם (עס סק"ס) בשם התשב"ץ שיש אומרים שכל שיש אחר עמו אפילו שאינו 
שותה מהיין השני, מברך הטוב והמטיב. ואם כן גם בנידון של הדברי חמודות 
יברך, כיון שעל כל פנים נהנה מזה היין. אבל לא קיימא לן כדברי יש אומרים 

אלורעח, 


מה הדין כששניהם שתו רק מהיין השני 


שם. בגינת ורדים (כע 6 סי פ) נשאל, אם ראובן ושמעון היו מסובין בסעודה, 

ובתחילת הסעודה שתה ראובן לבדו מיינו ולא נתן ממנו לשמעון ואחר 
כך בא להם יין אחר ורוצים לשתות שניהם מן היין השני, האם כיון שלא שתה 
שמעון מן היין הראשון אין לו לראובן לברך עתה הטוב והמטיב שצריך הטבה 
לאחרים. או שמא כיון ששניהם שוין לטובה ביין השני יכול לברך הטוב 


מברך הטוב והמטיב לאפוקי מדברי רש"י שאינו מברך בלא סעודה. עדו. וראה במהרש"א (פופ' 
פס) שביאר שכוונת תוספות להוציא מדעת האומר [הובא לעיל] שבשעת הסעודה לא יברך כיון 
שמברך הטוב והמטיב לאחרים, ובשעת הסעודה אין בית הבליעה פנוי. ובבית הלוי (סוף עיגי סטכס 
ד"ס ומר נסתפקתי) ביאר שכוונתם להוציא מסברא שכיון שמברך על הפת הטוב והמטיב בברכת המזון 
לא צריך לברך גם על היין הטוב והמטיב. עוה. אמנם הרמ"א ו"ח פ" קעס פ"ס) פסק 'אבל היו 
מסובין לשתות בלא אכילה אחד מברך לכולם'. ועו. אלא שהמאמר מרדכי (שס פק"ו) כתב, שהרי 
לפי מה שנתבאר לעיל לא עלה על דעת האבודרהם לומר הטוב והמטיב כשהוא לבדו. וגם לפי 
הבנת האליה רבה אין ראיה, שמה שכתב האבודרהם שאפילו הוא לבדו מברך משום שיש אחרים 
שנהנים, היינו לומר שנהנים ממנו בשינוי יין. ולעולם נשאר הדבר בספק ומספק לא יברך. 
רעז. אלא שנסתפק שם, מה הדין אס גם שמעון נתן מיינו לראובן כך שיש שינוי יין לשניהם אם 
יש לברך הטוב והמטיב. או שנאמר כיון שלכל אחד יש שינוי ביין אחר ואין זה שינוי אחד לשניהם 
אין לומר הטוב והמטיב. ונטה שם לומר שלא יברכו הטוב והמטיב. | ועח. ועיין בתורת חיים 
(פֿו"ם סי' קעס סק"ט) שהאריך בדברי הלחם חמודות. 


ילקוט 


והמטיב. וענה שעיקר ברכת הטוב והמטיב לא תיקנוה אלא כשיהיו שנים 
שותפים באותה טובה, שכל אחד מהם מודה ומשבח על הנאת טובה זו שבאה 
לו שגם אחרים נהנים עמו ושייכים בו, וכמו שהגמרא אמרה שכשאין אחר עמו 
לא מברך הטוב והמטיב. ולפי זה כיון שברכת הטוב והמטיב הוקבעה על הנאת 
ריבוי יינות, אם כן צריך שיהיו המסובין נהנים מאותם ריבוי יינות, ולכן היכן 
שהיו מסובין בסעודה ושתו יין ואחר כך הביאו להם עוד יין אחר ולא רצה 
לשתות ממנו רק אחד מן המסובין בלבד, לא יוכל לברך ברכה זו, שהרי אין 
לו שותפים בטובת הנאת ריבוי יינות שבאה לו, ונידון כיחידי שמיסב לבדו 
שאינו מברך על ריבוי יינות. וגם במקרה שלנו שבתחילת הסעודה לא שתה יין 
כי אם אחד מן המסובין לבדו, ואחר כך בא להם עוד יין אחר ושותים ממנו 
כל המסובין אין לברך ברכה זו, לפי שאין שם הנאה מריבוי יינות אלא אותו 
=אזיד בלבד ששתה מקודם לכן מן היין הראשון, ואיך יברך הטוב לי והמטיב 
לאחרים, הרי חבריו שבסעודה אין להם ריבוי יינות. אמנם אם אחר שבא לפניהם 
היין השני דעת המסובים לשתות גם מן הראשון וגם מן השני שפיר דמי, ויכול 
כל אחד לברך ברכה זו כיון שהיינות לפניהם ומזומנים לשתות מהם ושמעון 
גם הוא עתיד ליהנות מריבוי היינות, יכול ראובן לברך ברכה זו מיד בבוא היין 
השני אפילו שעדיין שמעון חבירו לא נהנה אפילו מן היין הראשון, כיון שכבר 
מוכנים שני היינות שישתה גם שמעון מהם. ואין להקפיד שבתחילה יהנו 
המסובין מן היין הראשון כדי שכשיתנו להם מן היין השני יברכו עליו הטוב 
והמטיב, שאפילו שלא שתה מיין הראשון אלא גדול שבמסובין ומיד נתנו לו 
כוס שני מיין אחר יכול לברך הטוב והמטיב, שאפילו שחבריו שבסעודה עדיין 
לא נהנה אחד מהם מהיין הראשון, אפשר לברך כיון ששני היינות מוכנים 
ועומדים לפניהם וקרובה הנייתן נחשב כאילו כבר נהנו מריבוי היינות ושפיר 
יש לברך הטוב והמטיב. 

אמנם בפרח שושן סו" כע 5 סי יכ) כתב, שכיון שעדיין בני חבורה לא שתו 

אפילו מן היין האחד אינו יכול ראובן לברך הטוב והמטיב, ואפילו ששני 
היינות מונחים לפניהם, הזמנה לאו מילתא היא. וכלשון הגמרא 'דאיכא בני 
חבורה דשתו בהדיה', משמע דווקא כששותים עמו. וכן הוא לשון הרמב"ם 
(נרכות פ"ד ס"ט) 'היו מסובים לשתות יין ובא להם מין אחר מברכים הטוב 
והמטיב', הרי מבואר שצריך שיהיו שותים מן האחד תחילה ואחר כך הביאו 

להם יין אחרועט. 


האם יחיד מברך שהחיינו 


שם. תוספות (ד"ס ספס) כתבו שיחיד לא יברך שהחיינו על שינוי יין, שלא מצינו 

יחיד שמברך שהחיינו רק על דבר חדש וכן כל פרי חדש כשאכלו מברך 

שהחיינו, כמבואר בעירובין (מ:. אמנם הר"ן (פקמיס כ. ד"ס 006 הוכיח מדברי 

הגמרא כאן שדווקא אם יש אחר מברך הטוב והמטיב, אבל כשאין אחר אתו 

מברך שהחיינו. והבית יוסף (פו"ת יש סי' קעס) כתב שנראה שדעת כל הפוסקים 
כתוספות שהשמיטוהויף. 


ביאור סברת האמוראים 


אמר רב הונא לא שנו אלא שאין לו כיוצא בהן אבל יש לו כיוצא בהן 

אין צריך לברך ורבי יוחנן אמר אפילו יש לו כיוצא בהן צריך 
לברך. בתפארת הגרי"ז (ד"ס פמכ) ביאר, שרב הונא סובר שעיקר שמחת האדם 
אינו צריך להיות אלא בדברים ההכרחיים, והוא מפני שסובר כמאן דאמר (סוליות 
י:) אשריהם לצדיקים שמגיע עליהם בעולם הזה כמעשה הרשעים, היינו שאינם 
נהנים מהעולם הזה. לכן סובר רב הונא שאין לברך ברכת שהחיינו אלא כשאין 
לו כיוצא בו שאז הוא מוכרח לאותו הדבר. אבל רבי יוחנן סובר כמאן דאמר 
(פס) שצדיקים יכולים לאכול שני עולמות, שטוב לצדיקים לשמוח בעולם הזה 
ובעולם הבא שבזה הם עושים רצונו, וכל רצונו להטיב, לכן סובר שיש לשמוח 

ולברך ברכת שהחיינו גם על הכלים שקנה שהם רק להרוחה בעלמא. 


מדוע רש"י פירש ירושה 


שם. רש" (ד"ס כ" ביאר את דברי רבי יוחנן 'יש לו כיוצא בהן', שיש לו 
מירושה, הואיל ולענין קנייה חדש היא אצלו צריך לברךיפא. ובכסא רחמים 
(עס) כתב, שרש"י לא בא לפרש מהיכן יש לו נכסים, שאם כן היה לו לפרש 
זאת בדברי רב הונא שקדמו לדברי רבי יוחנן. אלא שרש"י בא לפרש טעמו 
של רבי יוחנן שגם כשיש לו צריך לברך, וכתב הואיל ולענין קנין חדש הוא 
אצלו ואגב אורחיה פירש רש"י מהירושה. 
וביד מאיר פס) ביאר, שרש"י הוצרך לפרש כך ולא שהיה לו כיוצא בהן שקנה 
כלים, משום שהגמרא (ם.) מדייקת מהמחלוקת שלכולי עלמא בקנה וחזר 


ועט. ועיין שם שהאריך בזה, ובראיות של הגינת ורדים. רפ. ועיין בעינים למשפט פופ 
פ) שהאריך בשיטות. ‏ רפא. עיין ילקוט המאירי (ל"ס וני שמה שקנה חשוב הוא אצלו יותר 
ממה שהגיע לידו בירושה בלא טורח. וראה שם ראיות לכך. ‏ א. כעין מה שהגמרא תירצה 
[בסמוך] את הברייתא לדברי רבי יוחנן, שרבי יהודה שחולק על רבי מאיר סובר כך גם 
בקנה וחזר וקנה, ונחלק ביש לו וקנה, להודיעך כחו דרבי מאיר. ב. וכן תירץ בכסא 


ברכות נם: - 5. 


ביאורים רכז 


וקנה אין צריך לברך, אם כן על כרחך מה שאמר רבי יוחנן יש לו כיוצא בהם 
היינו מירושה. 


ס. 


ביאור דיוק הגמרא 


מכלל דכי קנה וחזר וקנה דברי הכל אין צריך לברך. בברכת אברהם (ד'"ס 
מכ) הקשה, אולי מה שנקט רבי יוחנן יש לו כיוצא בהן אינו אלא משום 

שרב הונא נקט כן, ולעולם אפילו בקנה וחזר וקנה סובר רבי יוחנן שיש לברךא. 
ותירץ, שהגמרא לא רצתה להרבות במחלוקת, וכיון שלרב הונא [ללשון זו] 
אפילו אם יש לו אין צריך לברך רבי יוחנן לא חולק עליו אלא ביש לו, אבל 
בקנה וחזר וקנה מודה. עוד ביאר, שלגמרא היה ברור ששני הלשונות חולקים, 
וללשון הראשון חולקים ביש לו ומודים בקנה וחזר וקנה, וללישנא בתרא הפוךב. 
בישמח לב (גיסנגר, ד"ס מכנ) ביאר, שמלשון רבי יוחנן 'אפילו יש לו כיוצא 
בהן' ולא 'בין כך ובין כך', מוכח שבא להשמיע חידוש, ומדוע לא 

משמיע חידוש יותר אפילו בקנה וחזר וקנה שמברך, על כרחך שבכהאי גוונא 

אין צריך לברך. 


הטעם שיש לו וקנה צריך לברך 


ואיכא דאמרי אמר רב הונא לא שנו אלא שלא קנה וחזר וקנה אבל קנה 

וחזר וקנה אין צריך לברך ורבי יוחנן אמר אפילו קנה וחזר וקנה 

צריף לברךף מכלל דפי ישילף קנה הברי הפל צריך לברך. בתפארת הנרי"ו 

(ד"ס לשנ) ביאר, שרב הונא סובר שאין אדם מוצא נחת רוח אלא בדבר שבא 

לו על ידי יגיעה, לכן אף שיש לו כיוצא בו, כיון שלא קנה אותו אלא נפל 

לו בירושה, אין בו נחת רוח כמו בכלי שקנה עכשיו, ולכן צריך לברך על 
שמחתו שכדבר הכרחי נחשב לו. 


גירסת הרי"ף בביאור המחלוקת 


שם. הבעל המאור (ד"ס וס6) הביא, שהרי"ף גרס בלישנא קמא במחלוקת רב הונא 
ורבי יוחנן, 'מכלל דכי קנה וחזר וקנה הואיל ועכשיו אין לו כלל כיוצא 
בהם דברי הכל צריך לברך'י. אלא שהבעל המאור כתב שלא כך הגירסא בספרים 
שלנו אלא 'מכלל דכי קנה וחזר וקנה דברי הכל אין צריך לברך'. ובלישנא 
בתרא 'מכלל דכי יש לו כיוצא בהם דברי הכל צריך לברך', וכך היא הגירסא 
בדקדוקד. והראב"ד (קס 6ופ 6) והרמב"ן במלחמות ה' כתבו, שגירסת הרי"ף היא 
גם גירסת רבינו חננאל, ושני הלשונות חולקים בזה, שללשון ראשון לרב הונא 
לא שנו אלא שאין לו כיוצא בהן, מכלל שכל שאין לו צריך לברך אפילו שקנה 
וחזר וקנה, מזה שרב הונא לא אמר שאין לו ולא קנה, אבל יש לו או שקנה 
אין צריך לברך. וללשון השני לרב הונא עדיף לא קנה לברך עליו אפילו שיש 
לו בירושה. 

בראשון לציון (ד"ס ופיכו) ביאר בהרחבה, שלרב הונא בלשון ראשון אין הדין 
תלוי אלא ביש לו ואז לא יברך, אבל הקנין אינו מבטל ממנו ברכה 

פעם שניה כל שאין קנין ראשון בעין. ורבי יוחנן חולק ביש לו דווקא, שכיון 
שלא קנה בשום פעם ולא בירך יברך בפעם הזאת, אבל קנה ובירך ויש לו 
עדיין מהקנין הראשון לא יברך על כיוצא בהם, כיון שיש כאן שני דברים, גם 
שכבר קנה וגם שעודנו לקנין. שמסתמא רב הונא ורבי יוחנן לא חולקים בשני 
הקצוות שלרב הונא אפילו לא קנה אם יש לו לא יברך, ולרבי יוחנן אפילו יש 
לו ואפילו קנה יברך, אלא דעת רבי יוחנן שקנה ויש לו מה שקנה, לא יברך. 
ונמצא ששניהם שוים בקנה וחזר וקנה, שבאופן שקנה ואין לו עכשיו וחזר 
וקנה, לכולי עלמא יברך, ואם קנה ויש לו עדיין כשחזר וקנה פעם שניה, לכולי 
עלמא לא יברך. וללישנא בתרא לא תלוי אלא בקנה, שלרב הונא כל שקנה 
וברך פעם אחת, שוב לא יברך, לא שנא יש לו או אין לו, שאין תלוי הדין 
אם יש לו או אין לו, ורבי יוחנן סבר, אפילו קנה, יחזור ויברך, לא שנא יש 
לו לא שנא אין לו. וללשון זו לרבי יוחנן אפילו קנה כיוצא בהם וישנם יברך. 
ולפי גירסא זו בכל הלשונות של הגמרא גורסים מכלל שצריך לברך. אלא 
שמכלל של הלישנא קמא הוא מכלל שכי קנה וחזר וקנה ואין לו לקנין ראשון, 
לכולי עלמא צריך לברך. ומכלל של הלישנא בתרא מכלל שכשיש לו וקנה כיון 
שלא קנה פעם אחרת יחזור ויברך. ולדרך זו מקשה הגמרא ממחלוקת רבי מאיר 
ורבי יהודה שחולקים באין לו כיוצא בו, שמשמע שלא חולקים אלא באין לו, 
אבל בקנה ויש לו, לא נחלקו. ובשלמא ללישנא קמא שכולם מודים בקנה ויש 


רחמים (ש: ל"ה פמס). ‏ ג. וביאר הרא"ה (ל"ס װנ, שמזה שנחלקו האמוראים ביש לו בירושה 

ולא קנה, מכלל שאם אין לו עכשיו אף על גב שכבר קנה כיוצא באלו שהוא קונה עכשיו, 

צריך לברך על אלו הואיל ועכשיו אין לו. ד. אמנם העיר הברכת אברהם (ד"ס מכא), 

שגירסת הרי"ף לפנינו הוא כמו שכתוב בגמרא, ועיין ברבינו יונה (ד"ס כני), שדן מה הגירסא 
העיקרית. 


רכח 


ילקוט 


לו שאין לברך [לגירסא זו], שפיר, אלא ללישנא בתרא שלרבי יוחנן אפילו קנה 
ויש לו מברך, כמאן, לא כרבי מאיר ולא כרבי יהודהה. 


האם רק בבגדים חשובים מברכים שהחיינו 


שם. התוספות (ט: ד"ס ורנ כתבו בשם ר"י, שדווקא בבגדים חשובים מברכים 
שהחיינו. וטעמם, שמדמים כלים חדשים לבית חדשף שכמו שבבית חדש 
שהוא דבר חשוב מברך כך בכלים חדשים רק בדבר חשוב צריך לברך. אבל 
בגדים שאינם חשובים כל כך כמו מנעלים' ואנפילאות וחלוק וכיוצא בהן אין 
צריך לברך. אמנם המאירי (סוף ד"ס סעשס) כתב, שאין נראה אלא כל כלים 
במשמע. וברא"ש (ס" טז) כתב, שנראה שהכל לפי מה שהוא אדם, שיש עני 
ששמח בחלוק יותר מעשיר בכלים חשובים, כמבואר בנדרים (פט:) שרבי יהודה 
היתה לו גלימה רעועה אחת בלבד, וכשהתכסה בה היה מברך 'ברוך שעטני 
מעיל' לפי שהיה חשוב עליו כמעיל לעשירז. 

בשולחן ערוך לו" סי" ככג ק"ו) פסק על דבר שאינו חשוב כל כך, כגון חלוק 
או מנעלים, שאין לברך עליהם, ואם הוא עני ושמח בהם יברך. אמנם 

הרמ"א הביא מהתרומת חדשן (סי (ו), שאפילו עני אינו מברך על חלוק ומנעלים 
וכדומה. וכן נוהגין". וביאר התרומת הדשן (פס), שדווקא בגד צמר וכדומה דבר 
שיש בו חשיבות קצת, דומה לדבר הבא מזמן לזמן, שסתם בני אדם מתחדשים 
להם לפרקים מועטים, ושייך על זה שהחיינו, מה שאין כן אלו שרגילים תמיד 

להתחדש לסתם בני אדם, ואין שייך על זה לברך 'שהחיינו לזמן הזה'ל. 


ב 


שם. התוספות (ט: ד"ס ורנ) הביאו בשם הירושלמי (ס"ג), אמר רבי חייא בר 

אבא שלא רק על דברים חדשים מברכים שהחינו, אלא אפילו שחקים 
כאילו חדשים הם. והרשב"א (עס ד"ס מס) ביאר, שמה שכתוב במשנה 'כלים 
חדשים' בא להוציא שאם מכרן וחזר וקנאן אינו מברך שהחיינו, כמו שאמרו 
(סוטס פד) באשה חדשה למעט מחזיר גרושתו שאינו חוזר עליה מעורכי 
המלחמה'. והבית יוסף (לו"פ סי" ככג ד"ס ופ"ע כנינו) הוסיף, שאפילו שהם חדשים 
שלא נשתמש בהם אינו מברך, שכיון שהיו שלו פעם אחת שוב אינם דבר 

חידוש כשחזר וקנאם"". 

בבאר יהודה (נכלת פ"י ס") העיר על מה שהרי"ף והרמב"ם והרא"ש השמיטו 

דין זה של הירושלמי שגם בישנים מברך שהחינו, כיון שאצלו הם 
חדשים. ואף אם הם סוברים שהירושלמי לא אמר את דינו אלא כשאין לו 
דברים כיוצא באלו, אבל אם יש לו כיוצא באלו אינו מברך אלא בחדשים ממש. 
עדיין קשה למה לא הביאו חידוש זה שכשאין לו כיוצא באלו מברך אפילו 

שאינם חדשים. ותירץ, שהם סוברים שהבבלי חולק על הירושלמי בזה". 


מה נכלל בכלים חדשים 


שם. במלאכת שלמה על המשניות (פ"ט מ") הביא מי שפירש, שקנה כלים 

חדשים, זה דווקא דברים או בגדים הנלבשים, אבל כגון מרבדים או יורות 

וקדרות, וצלוחיות וכוסות וקערות וקיתוניות וכיוצא בזה, אין לברך עליהם. אלא 

שהמלאכת שלמה כתב, שלא מצא בפוסקים מי שדבר בזה, ולכן נראה בבירור 

שהכל שוה, וכל כלי שהוא חדש אצלו ושמח בו, חייב לברך עליהם בודאי 
הגמור, ואין כאן משום ספק ברכות להקלי. 


ה. ולפי זה ביאר הראשון לציון את סיום דברי הרי"ף שכתב וקיימא לן כרבי יוחנן וכלישנא 
בתרא דאמר בין קנה כיוצא בהן בין לא קנה כיוצא בהן, ובין יש לו כיוצא בהן ובין אין 
לו כיוצא בהן, צריך לברך. וקשה, כיון שכתב בין קנה כיוצא בהן בין לא קנה כיוצא בהן 
מברך, מה מקום לומר בין יש לו כיוצא בהן, הרי אם בקנה כיוצא בהן מברך אז בודאי 
כשיש לו יברך. ולפי מה שנתבאר הוכרח הרי"ף לומר בין קנה בין יש לו, והיינו קנה ויש 
לו מה שקנה, וזה דווקא ללישנא בתרא הוא שמברך לרבי יוחנן, אבל ללישנא קמא לא מברך 
בזה אפילו לרבי יוחנן, ולכן נקט הרי"ף דקיימא לן כרבי יוחנן וכלישנא בתרא. ועיין עוד שם 
שהכריח גירסא זו. ‏ ו בישמח לב (גיסנלגר, ט: נוקי פס) האריך, שמנעלים בלאו הכי יש סברא 
לא לברך עליהם משום 'ורחמיו על כל מעשיו' (פסלס קמס ע), עיי"ש. ‏ ז. בתרומת הדשן סי 
ו הביא ראיה לרא"ש מהגמרא בכתובות (פה:) שחייבים העניים לברך שהחיינו במנעלים חדשים 
כיון שיש להם שמחה בקנייתם, וכן הביא בטל תורה (ש: מו ד"ה ורנ). ובמגדל חננאל (נככופ פ'י 
ס"5, נדפס נמפרטי יד המחקס) הקשה על ראיית הרא"ש, שבנדרים מדובר על סרבל טוב שהיה לרבי 
יהודה שבירך עליו, ואינו החלוק שכתבו התוספות, שהחלוק הוא בגד תחתון שתחת כל הבגדים 
על גבי הבשר. | ח. ועיין משנה ברורה (טס פ"ק כל) בשם המגן אברהם (eס‏ פק"י) וביאור הגר"א 
(פס ס"ק ₪) שהרדב"ז (מ" סי מ5ס) מכריע לעני לברך, והתוספות דברו בעשיר ולא בעני, ואין 
מחלוקת בין תוספות והרא"ש. אך עיין בפרי מגדים (שס 55 סק") ובדרך החיים (דיני כככפ פסמיט 
ס"ט) שפסקו שלמעשה יש לנהוג שאפילו עני לא יברך על כלים שאינם חשובים כאלה. ט וכן 
כתב המשנה ברורה (עס פ"ק ).| 5 בשושנים לדוד (פ"ט מ"ג) הוכיח גס מלשון המשנה יוקנה' 
כלים חדשים ולא כתוב ועשה כלים חדשים, ללמדנו שאפילו אינם חדשים ממש, אלא אפילו 
ישנים, כל שחדשים לו מברך, ולכן שנינו 'וקנה כלים', שכבר היו כלי תשמיש ביד אחרים 
ועכשיו זה קנאם. | יא. ובשער הציון (פס סק" כתב, שאפילו אם לא בירך קודם שמכרן, 
שוב לא יברך, שהשמחה ראשונה כבר נסתלקה משמכרן ונתבטל חיוב הברכה ועתה בקניה 
השניה שוב אין שמחה. ‏ (ב. אך לענין ברכת 'הטוב והמטיב' יודו שמברך אפילו שאינם 


ברכות ם. 


ביאורים 


מתי מברך שהחיינו 


שם. תוספות ((ט: ד"ס וכני) הביאו מהירושלמי (ס"ג) רבי יעקב בשם רבי חייא 
בר אבא אמר קנה אומר 'שהחיינו'. וברא"ש (סוף סי טו) דייק, שבשעת 
קנייה יש לו לברך אף על פי שעדיין לא נשתמש בהם, שאין הברכה אלא על 
שמחת הלב שהוא שמח בקנייתו, כדרך שמברכים על הגשמים בשעת ירידתן 
אפילו שאין הנאתן ניכרת מיד'ז. אמנם הובאה בראשונים"' דעה נוספת, שלא 
מברך אלא כשהוא נהנה, דהיינו כשידור בבית וכשילבש הכלים ולא משעה 
שקונה אותם. 

בשולחן ערוך ו" סיי ככג ס"ד) פסק כדברי הרא"ש שמברך בשעת הקנין. וכתב 
הט"ז (פס סק"ג), שאפילו אם צריך ליתן אותו לחייט לעשות ממנו 

מלבוש, אפילו שרחוק עדיין מן ההנאה, מברך שהחיינו, כי הרי הרא"ש מדמה 
זאת לירידת גשמים אפילו שאין הנאתן ניכרת. אמנם המגן אברהם (קס סק"ו) 
כתב, שדווקא כשקנה כלי כמו שהוא וראוי לשימוש, אבל אם קנה כסף ונתן 
לאומן לעשות ממנו כלי אינו מברך אלא כשישתמש בו, שהרי קיימא לן (מו"מ 
סי" עו ס"נ) אין אומן קונה בשבח כלי, וכשחוזר ולוקח מהאומן את הכלי המתוקן 
אין זה נחשב שקנה כלי חדש [שהרי האומן לא קנהו] אלא הכל המשך מהקניה 
ראשונה, ולכן יברך רק כשישתמש בהט'. ובאומץ יוסף (פו"ם סי רכג על מג" סק"5) 
הקשה, שזה ספיקא דדינא אם אומן קונה בשבח כלי כמבואר בש"ך (מו"ע סי שו 
סק"ג). ולכן כתב להגיה בדברי המגן אברהם, שכוונתו שלא קנה אלא השבח 
ולא הכלי. וגם השבח אין זה קנין גמור אלא משכון כמו שכתב הקצות החושן 
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(פס סק"ד), ולפיכך לא נחשב שקנה כעת כלי חדש שהכל המשך מהקניה הקודמת 
שנגמרת כעת ויכול לברך עליה". 


בית חדש לפני קביעת מזוזה וכלים לפני טבילתם 


שם. בהנהות רעק"א (פו"ת סי ככג סק"כ) נסתפק בכלים שצריכים טבילה שלא יברך 
בשעת הקנין אלא כשיהיו ראויים לשימוש. וכן בבנה בית חדש שאינו 
יכול לדור בו קודם שיקבע בו מזוזה. ונשאר בצריך עיון לדינאי". 
בשער הציון טס פ"ק כ) כתב, שאין להקשות ממה שמבואר בשולחן ערוך פס 
סי" רכס ס"ג) שפרי חדש אפילו ראהו ביד חבירו מברך עליו, וביאר הגר"א 
עס סק"ס), שזה כמו בקנה כלים חדשים שמברך עליהם אפילו שלא נשתמש, 
והרי לגבי פרי שביד חבירו גם כן אינו יכול לאכלם ואינו ראוי להנאתו, ומה 
זה שונה מכלי שמחוסר תיקון שאינו מברך. ותירץ, שהפרי בעצם כבר נגמר 
וראוי ליהנות ממנו, אלא שנמצא על האילן או ביד חבירו, מה שאין כן בכלי 
שבעצמו אינו ראוי להשתמש בו. 


דין מקבל מתנה 


שם. התוספות (ש: ד"ס ורני) הביאו מהירושלמי (ס"ג) שאם ניתן לו במתנה אומר 

'הטוב והמטיב'. וכתבו התוספות, שצריך עיון בגמרא שלנו, שלא מצינו 
הטוב והמטיב אלא כשיש אחר שנהנה עמו יחד ולא ביחיד. והרא"ש (סוף סי' טז) 
כתב, שגם כאן יש אחר המטיב לנותן, שאם המקבל הוא עני, אזי זיכהו השם 
לנותן וחננו ממון לעשות צדקה, ואם הוא עשיר, שמח הנותן במה שמקבל 
מתנתו'ט. ובבית יוסף (שו"ח סי" ככג ד"ס ילופלמי) כתב, שלדברי הרא"ש הגמרא כאן 
לא חששה לשנות זאת, משום שהוא כלול במה שלמדנו שכשיש הנאת אחרים, 
מברך הטוב והמטיב?. ובשדה יצחק (גופיטס, נט: נפוס' ד"ס וכני) תירץ, שכאן יש 
גם אשתו ובניו או קרוביו שנוח להם במתנה זו, לכן יכול לברך הטוב והמטיב. 


חדשים ממש, כיון שיש להם הטבה וגם אחרים נהנים מזה. | יג. וכן פסק המשנה ברורה 
(ס" ככג ס"ק ג). ‏ יד. וכן כתבו הרשב"א והרא"ה (ע: ד"ס מס בשם הראב"ד. וכן הוכיח המעשה 
רוקח (נככות פ"י ס"פ) מדברי הרמב"ם ‏ שס. טו. הרא"ה והריטב"א (ט: ד"ס מס) והמאירי (ל"ס 
סמקנס). טז. וכן דעת הנהר שלום (טס סק"ג) ודרך החיים (דיני כככת עסמײט ס"ח). ואת הראיה של 
הט"ז מגשמים, דחה הנהר שלום (שס), שבגשמים מברך על הרווח שנתחדש לו עתה, אבל 
בכלים מברך על השמחה שהשיג לקנות כלים אלו לתשמישו, ומברך רק אם ראויין לתשמיש. 
וכן משמע מהדמיון לבנה בית חדש, ששם אינו מברך כשקנה אבנים וקורות, אלא בגמר בנין 
הבית שראוי לדירה. ועיין עוד מגן אברהם (סי פקש מ"ק כ6). יז וראה עוד מחצית השקל 
(סיי ככג על מג" סק) מה שכתב ליישב את דברי המגן אברהם. יח. וכברכפת הבית שער כד 
קנ"ג) כתב, וטוב לברך בשעת קביעת מזוזה או בשעה שנכנס לדור בו. ‏ יט. ועיין בתולדת 
יעקב (נט: נפום' ד"ה ורני כלייד) שהביא מגמרא במגילה (כו) ששייך במתנה הטוב והמטיב. וכן פסק 
השולחן ערוך (ס" ככ פ"ס) כהרא"ש. וכן נקטו האליה רבה (טס פק"ט) ודרך החיים (שס פ") וחיי 
אדם (מ" כל סנ פ"ד). ועיין בתרומת הדשן ((כי עפ סכסן, נתוס' ד"ס וכני) ובאשל אברהם ((ײיימפֿרק, טס) 
עוד אופן שבמתנה יש אחר עמו. וראה באור החמה (עס) שכתב עוד סברא בדברי הירושלמי, 
משום שזה נחשב טובה כפולה, שמלבד מה שקיבל את הכלי נשאר גם כן אצלו המעות שהיה 
צריך ליתן עבורו, ושייך בזה לשון הטבה כפולה, וזו סברא חדשה שלא הוזכרה בגמרא. 
כ. ולכן הרי"ף והרמב"ם לא כתבו הדין אם ניתן לו במתנה, כיון שפסקו שכשיש אחר מברך 
הטוב והמטיב, וגם זה כלול. אמנם בפרח שושן (כע 5 סי ₪ כתב, שתוספות והרי"ף והרמב"ם 
לא סוברים כירושלמי, ובודאי אילו היה רואה הבית יוסף כל הני רבוותא לא היה פוסק 
כירושלמי. ובמאמר מרדכי (לו"פ סי ככג סוף סק"ז) תמה, שהרי הבית יוסף הזכיר את דברי התוספות 
וכתב טעם נכון להשמטת הרי"ף והרמב"ם את דברי הירושלמי, ובאמת הם סוברים כן לדינא, 
הרי שלא נעלמו דבריהם מעיני הבית יוסף כמו שכתב הפרח שושן. אמנם במראה הפנים (ימומנמי 
ס"ג, ד"ס ₪ סוף) נקט כדברי הפרח שושן. עיין שם בדבריו. 


ילקוט 


המגן אברהם ((ו"ם פיי ככג סק"ת) הקשה על הרא"ש מגמרא בקידושין (₪ שרק 
בנותן לאדם חשוב יש לנותן הנאה בקבלת המתנה, אבל בנותן לסתם 
אדם אין לנותן הנאה, ולפיכך אי אפשר לקדש בהנאת קבלה אלא אם נתנה 
לאדם חשובכא. ובאליה רבה (עס סק"ע) יישב, שגם באדם שאינו חשוב יש הנאה 
לנותן מקבלתו, אלא שאין הנאה זו שוה פרוטה, ולפיכך אי אפשר לקדש בזה 
אשה, אבל לענין ברכה די בזה?נ. ובמי באר מים חיים (ד"ס ננס) כתב, שהרא"ש 
בלשונו יישב קושיא זו, שבקידושין אין הנאה אלא באותו דבר שקיבל, אבל 
כאן יש הנאה על שחננו ה' מעות ומשתמש במעותיולכי. 
ובהגהות הגר"א (סס 5ופ 65 הקשה, שאם כדברי הרא"ש, יש גם על הנותן לברך, 
שהרי יש לו טובה בזה שנתן מתנהיד. ועל כרחך שאין זה נחשב 
קבלת טובה, ומה שמבואר בירושלמי שמקבל מתנה מברך, הוא לפי ששיטת 
הירושלמי שמברכים הטוב והמטיב גם אם זה טובה רק לו לבדו, והחילוק בין 
ברכת הטוב והמטיב לברכת שהחיינו לשיטת הירושלמי הוא שעל דבר חדש 
מברך הטוב והמטיב ואילו קנה כלים במעותיו מברך שהחיינו. אבל לשיטת 
הבבלי שהחילוק הוא בין טובה שהיא לו בלחוד לטובה שאחרים שותפים בה, 
מקבל מתנה יש לו לברך שהחיינוכה. ובחיי אדם (פ" כל סנ ס"ד) יישב את קושיית 


9/08/2018078 


הגר"א," שמה שהנותן לא מברך, הוא משום שלא הגיעה הנאה לידוכי. 

בעינים למשפט (ד"ס ניפן) הקשה, שאם המקבל עני איך יברך הטוב והמטיב, 

הרי קיימא לן שברכת הטוב והמטיב נתקנה רק על הנאה גשמית ולא 
רוחנית וגם שמצוות לאו ליהנות ניתנו. ואפילו שהרא"ש דייק וכתב שיש לו 
הנאה שזכהו ה' וחננו ממון לעשות צדקה ולא כתב שיש הנאה רוחנית של 
קיום מצות צדקה, עיקר ההנאה הוא עשיית המצוה, וגם מה שחננו ה' הוא גם 
כן רק הנאה רוחנית. ותירץ, שמה שלא תקנו ברכה זו כי אם בהנאה גשמית 
כל זה למברך עצמו, אבל מה שהוצרכו שיהא הטבה לשני, אם יש לו איזו 

הנאה נקראת הטבה ומצטרפת, וגם הנאה רוחנית נקראת הנאה:'. 

הביאור הלכה (סיי ככג ס"ס ד"ס עסי) כתב, שמכמה ראשונים משמע שסוברים 

שהבבלי חולק על הירושלמיי", מלבד מה שלא הובאו דברי הירושלמי 
ברי"ף, וברמב"ם משמע גם כן שסובר כך. ולכן לדינא יש להכריע שלא יברך 
הטוב והמטיב מחמת אלו הפוסקים שסוברים שהירושלמי חולק בזה עם הבבלי, 
ואנו פוסקים כבבלי, ויברך שהחיינו לבד. ועוד נראה, שאפילו לדעת הפוסקים 
שיוכל לברך הטוב והמטיב, אם בירך שהחיינו לא הוי לבטלה, שברכת שהחיינו 
הונחה על שמחה של עצמו שיש לו מאיזה דבר שמועה טובה שנוגע לו, וברכת 
הטוב והמטיב אם השמחה היא ביותר שיש בזה גם טובה לאחרים, ובכלל 
מאתים מנה וכלול בברכת הטוב גם ברכת שהחיינו. ובלאו הכי יש פוסקים 
שסוברים שהמברך הטוב והמטיב צריך גם לברך שהחיינו. ואף שלא פוסקים 
כך, אין זה לבטלה. אבל לברך הטוב והמטיב, אם ננקוט כדעת הבבלי זו ברכה 
לבטלה, ולכן פסק במשנה ברורה (טס פ"ק כ) שיברך שהחיינו ולא ברכת הטוב 

והמטיבכט. 


דעת הגינת ורדים שעל הנותן לברך 


שם. הגינת ורדים (פו"ם כל 5 סי מ) כתב, שבנותן מתנה ודאי הנותן והמקבל 

שניהם מברכים הטוב והמטיב. ואף שהירושלמי הזכיר נתנו לו מתנה מברך 
הטוב והמטיב, ולא הזכיר ברכה זו לגבי הנותן, גם הנותן מברך משום שלבו 
שמח בנותנו מתנה לעני ואפילו לעשיר. ואגב שכתוב בירושלמי קנה מברך 
שהחיינו כי נהנה מהכלים, נקט גם במתנה את המקבל שהוא נהנה מן הכלים. 
אבל ודאי שגם הנותן מברך ברכה זו, משום שנוסח הברכה הוקבע כשיש הנאה 

גם לאחר, וכיון שמברך המקבל גם הנותן צריך לברך. 

אלא שבפרח שושן (פויפ כ( 5 סי ינ) הקשה?, שירושלמי זה אינו מוסכם בפוסקים, 

שהרי הרי"ף והרמב"ם לא הזכירו ירושלמי זה. ואפילו לדעת הרא"ש שיישב 
את דעת הירושלמי שיש מטיב לנותן אם המקבל עני או עשיר ולכן יברך הטוב 
והמטיב, מוכח שאת הברכה אומר רק המקבל, שהרי הרא"ש פירש שהוא אומר 


כא. ועיין מעדני יום טוב (פות פן שהביא מגמרא זו ראיה לדברי הרא"ש. | כב. וכן יישב בביאור 
הגר"א (פס סק"פ) כפי שביאר בדמשק אליעזר (פס) בכוונתו על פי הר"ן בקידושין (ג. ד"ס פן) שכתב 
שיש הנאה גם מאדם שאינו חשוב, אלא שאין זה שוה פרוטה ואשה אינה מתקדשת בפחות משוה 
פרוטה. וכן תירץ בקצות החושן (פ" ק: פק"ל). ועיין במי באר מים חיים (ד'"ס מס) מדוע המגן אברהם 
מיאן בתירוץ זה. | כג. ועיין עוד אפיקי מגינים (פ" ככג פק"ס) ביישוב הקושיא. ‏ כד. ועיין עוד 
בגר"א באמרי נועם (ע: כפופפות כסוף סדינור) מה שהקשה. כה. וכן נקט בפרח שושן (פו"ם כל 6 סי 
י) הובא בשער הציון (פ" ככג פ"ק ט). = כו. וביאר בפתח הדביר (פס פק"ו), שהטוב והמטיב לא שייך 
לברך אלא כשמגיעה הנאה לידו, אבל אם אין הנאה אף שיש שמחה אינו מברך הטוב והמטיב, 
וכאן שאין לנותן הנאה וטובה, לא שייך שהוא בעצמו יברך הטוב והמטיב. אבל המקבל שהגיעה 
הנאה לידו ושייך שיברך הטוב כי יש לו טובה גמורה בקבלת המתנה יברך גם כן המטיב על 
טובת חבירו. ועיין שם מדוע לא תיקנו לנותן ברכת שהחיינו. ‏ כז ולפי זה יישב את קושיית 
הגר"א על הרא"ש שגם הנותן יצטרך לברך, שכיון שאין לנותן אלא הנאה רוחנית לא יוכל לברך, 
כי אם להצטרף כדי שהמקבל יוכל לברך בשבילו. כח. כפי שכתבו התוספות (ע: דיס וכני) והרשב"א 
(פס ד"ס ננס), וכתב הרשב"א שכן דעת הראב"ד. | כט. אך ראה באם יעקב (ש: נקוס' ד"ס וני מה 
שהכריע במחלוקת הראשונים. ועיין עוד במשנה ברורה (פס פ"ק כ) בענין הלבשה ליתומים ובשער 
הציון (ס"ק כח). ‏ ל. וכן הקשה בפתח הדביר (ס" ככג סק"ו) ‏ לא. וכן פסק בביאור הלכה (פס פ"ס 


ברכות ם. 


ביאורים 


רכט 


הטוב לי והמטיב לאחרים, ואם נאמר שהנותן גם צריך לברך ברכה זו היה לו 

לומר הטוב לנותן והמטיב למקבל. אלא ודאי שגם הרא"ש מודה שאינו מברך 

אלא המקבל. וכן מוכח מלשון הירושלמי שהביאו תוספות ניתן במתנה אומר 

הטוב והמטיב' לבש מברך 'ברוך מלביש ערומים', וכמו שמלביש ערומים מברך 

רק הלובש, כך הטוב והמטיב אומר רק המקבל מתנה. וכן מוכח מהלשון ניתן 
לו במתנה', שרק מי שנתנו לו מברך ולא מי שנתזלא. 


בקנה לו ולבני ביתו מברך הטוב והמטיב 


שם. הטור (סי כג) פסק בשם הסמ"ק, שאם קנה לו ולביתו מברך גם 'הטוב 
והמטיב'. וכתב הבית יוסף (שס ד"ס וכפנ), שזה בכלי שמשתמשים בו הוא 

ובני ביתו, אבל אם קנה כלים לו וכלים לבני ביתו, מברך על שלו 'שהחיינויל. 
אלא שבדברי חמודות (לופ ע) ביאר את לשון הסמ"ק, שמברך 'גם' הטוב והמטיב 
ומשמע חוץ משהחיינולג, ואפילו שבמשנה כתוב בנה בית חדש אומר שהחיינו, 
וכי לו לבדו הוא בונה, והרי סתם בית בני ביתו עמו, ולפי שתמידים הם עמו 
בביתו לכך נקראים בני ביתו ולא כתוב שמברך הטוב והמטיב, אלא שהמשנה 
לא דיברה על ברכת הטוב והמטיב שכבר שנאה ברישא על הגשמים וכו' אומר 

הטוב והמטיב, והוא הדין כשיש לו בני בית מברך גם הטוב והמטיביי. 

והב"ח (עס) ביאר את לשון הסמ"ק שמברך 'גם' הטוב והמטיב, שכאן מדובר 
שקנה כלים המיוחדים לו לבדו וקנה כלים גם כן לביתו, ועל מה שקנה 

לעצמו מברך שהחיינו ועל מה שקנה לביתו מברך הטוב והמטיב, שהטוב הוא 
לו שזכה שיהיו בני ביתו מלובשים במלבושי כבוד, והמטיב לאחרים הם בני 

ביתו שנהנים בטובה זו בכלים שקנה להםללה. 

החיי אדם (פ"6 כל סנ ק"כ) כתב, שבקנה כלים לו ולבני ביתו מברך הטוב והמטיב, 
אך אם קנה או בנה בית מברך רק שהחיינו, ואפילו שמשתמשים בו הוא 

ובני ביתו והיה ראוי לברך הטוב והמטיב, בבית הדין שונה, משום שמחויב 
ליתן לאשתו ובניו, ולא כמו אם קנה כלים חשובים שישתמשו בהם בני ביתו 
שאין זה חיוב אלא עושה טובה להם, ולכן שם מברך הטוב והמטיב. אמנם 
הביאור הלכה (ס" ככג ס"ג ד"ס מס) הקשה, שהרי עבור בניו הזכרים משהגיעו 
לגיל שש המזונות שנותן להם הוא רק בכלל צדקה, ובודאי הבית שקנה עבורם 
הוא טובה גמורה, ואפילו עבור אשתו היה יכול לשכור דירה ואינו מחויב לקנות 
בית בשביל זה, וכשקונה בית בודאי יש להם שמחת הלב על ידי זה והוא 

הטבה גמורה ושייך בזה ברכת הטוב והמטיב. 


כשלובש מברך מלביש ערומים 


שם. התוספות (ש: ד"ס וני) הביאו מהירושלמי (ה"ג) רבי יעקב בשם רבי חייא 

בר אבא אמר, לבש בגדים אומר 'מלביש ערומים'. ובמשנה ברורה (סי ככג 

ס"ק ) הביא בשם האחרונים, שאם לובש הבגד שחרית, יכול לצאת בברכת 
מלביש ערומים שמברך בברכת השחרלי. 


מה הדין בספרים 


שם. המגן אברהם (ו"פ סי" רכג סק"ס) כתב, שדווקא על כלי תשמיש חדשים 

מברכים, אבל על ספרים חדשים אינו מברך, משום שמצוות לאו ליהנות 
ניתנו. ועוד, שאין מברכים אלא על מצוות הבאים מזמן לזמן?. אבל בברכת 
רמ"מ בסדר ברכות (לכני מיל! מפכפטטיק, הנ' כרכפ סגסמיס) כתב לברך על ספרים. ובמור 
וקציעה (6ו"פ עס ד"ס ו קנס) כתב, שאין זה שייך למה שאמרו מצוות לאו ליהנות 
ניתנו, משום שרק לגבי איסור הנאה אומרים שאין זה נחשב הנאה, אבל בודאי 
שזה טובה גדולה ויש שמחה גדולה בקנייתם, והלא אין שמחה גדולה וערבה 
לנפש יותר מההנאה והערבות שמגיע מפקודי ה' ישרים משמחי לב, וגם הגוף 
נהנה מיופי הספרים, וברכות הראייה על הנאת הנפש נתקנול". ובמשנה ברורה 
(פס ס"ק יג) הביא בשם החיי אדם (פ"5 כל סנ ס"ס), שאם היה מהדר אחר זה הספר 


ד"ס מנלן) בשם אחרונים, שהנותן לכולי עלמא לא יברך. | לב. בדרכי משה (עס פֿות נ) כתב, שזה 
לדעת הרי"ף והרמב"ם (ככופ פ"י 0" שסוברים שלא מברך הטוב והמטיב אלא כשיש לו שותפות 
באותו דבר עצמו. אבל לדעת הרא"ש (פ" ט) שאפילו אם אין שותפות בדבר עצמו, וכמו גבי שרה 
שמברך הטוב והמטיב כשיורדים גשמים, מפני שגם לאחרים שיש שדות יש טובה מהם, הוא הדין 
כאן, שאפילו שאין משתמשים בכלי אחד, אלא שקנה גם להם כלים כאלו, מברך הטוב והמטיב. 
וראה לעיל ((ט:) אריכות בזה. | לג. ולכן השולחן ערוך השמיט דין זה לפי שאין כן דעת כל 
הפוסקים. נחלת צבי (עס פק"ס). ‏ לד. ועיין באליה רבה עס פק"ס) מה שהקשה עליו. לה. וכן 
הסכים האליה רבה שס. וראה מאמר מרדכי (שס פק") שהאריך בדברי הב"ח. | לו וכתב עוד, 
שמברך מלביש ערומים קודם שהחיינו [ודלא כמשמעות לשון הירושלמי שהביאו התוספות]. 
לז. וכן דעת היד אהרן (עס סנסום הטור ד"ס טיעס יק). ועיין שם בדעת הרמב"ם. וראה מה שביאר במחצית 
השקל (פס) בדעת המגן אברהם. לח, וכן הביא השערי תשובה (פס סק בשם הרדב"ז לברך, וכן 
נקט במגן גבורים (פס סק"). אלא שהשערי תשובה אחרי שהביא את דברי הרדב"ז כתב שאין נוהגין 
לברך. וראה בשערי תשובה אם גמר לכתוב חידושי תורה שרוצה להוציאם כספר וכל שכן בהדפסה, 
שהמור וקציעה (פס ד"ס 6) כתב שיברך. אמנם המחזיק ברכה (שס סק" כתב, שיברך בלא שם ומלכות 
משום שחייב להודות לה' על שזיכהו לכך. ובעל גדולי תרומה בגמר הדפסת הספר דרש ברבים 
לשבח ה' שזכה לכך. 


2 ילקוט 


ושמח בקנייתו, הרי הוא מברך, שהרי ברכה זו נתקנה על השמחה ולא על 
התשמיש, ועל כן אין למחות ביד המברך. 


מה הדין בקונה ספר תורה 


שם. בשו"ת מהר"י בירב (סיי סנ) הובאה מחלוקת ראשונים לגבי קניית ספר תורה, 

יש אומרים לברך הטוב והמטיב ככל קונה כלים חדשים שאחרים נהנים 
מהם, לפי שקונה על דעת שרבים ילמדו בו, ויברך קודם שקוראים בו פעם 
ראשונה. ויש אומרים שאין לברך הטוב והמטיב, משום שאין זה הנאה גופנית 


הלק הנאה של מצוה, אך שהחיינו יש לברך משום קיום המצוה, ואף שאין 


מברכים רק על מצוה הבאה מזמן לזמן, כתיבת ספר תורה נחשבת כמו באה 

מזמן לזמן, לפי שמקיים אותה פעם אחת בכל ימי חייו. וכתב, שיברך את ברכת 

שהחיינו בשעת קריאת התורהלט. ובשו"ת נאמן שמואל (ס" !) כתב, שמפני 

המחלוקת טוב ליקח פרי חדש בפעם ראשונה שקורא בספר תורה שקנה לצאת 
מידי ספק ברכה לבטלה ויוכל לברך שהחיינו. 


וכי האמוראים חלקו במחלוקת התנאים 


מיתיבי בנה בית חדש ואין לו כיוצא בו קנה כלים חדשים ואין לו כיוצא 

בהם צריך לברך יש לו כיוצא בהם אין צריך לברך דברי רבי 
מאיר רבי יהודה אומר כין כך ובין כך צריך לברך בשלמא ללישנא קמא 
רב הונא כרבי מאיר ורבי יוחנן כרבי יהודה. בברכת ה' (ל"ס נענמפ) הקשה 
ללישנא קמא, וכי האמוראים חלקו במחלוקת התנאים, והוסיף, שהיה לגמרא 
לומר שרב הונא אומר הלכה כרבי מאיר, ורבי יוחנן אומר הלכה כרבי יהודה. 
ותירץ, שיש הרבה מקומות בש"ס שהגמרא אומרת בהם שהאמוראים חולקים 
במחלוקת תנאים, משום שהאמוראים לא שמעו מהברייתותמ. והיינו שאמרה 
הגמרא 'בשלמא'מ*, שנראה שהיה קשה לגמרא על שלא ראו רב הונא ורבי 
יוחנן את דברי הברייתא. ואף על פי כן אומרת הגמרא שאין זה קושיא כל 

כךמב. 


הרי עדיף להשמיע את כח האומר שעריך לברך 


כח דהתירא עדיף ליה. רש"י בביצה (נ: ד"ה דסתיל) ביאר, שטוב להשמיענו 
כח דברי המתיר שהוא סומך על שמועתו ואינו ירא להתיר, אבל כח 
האוסרים אינה ראיה משום שהכל יכולים להחמיר, ואפילו בדבר המותר. ורעק"א 
בגליון הש"ס ציין לדברי האליה רבה (לו"פ סיי ככ סק"נ) שהקשה, שהרי בברכות, 
אדרבה, כח דאיסורא שצריך לברך ראוי להיות עדיף ולא כח דהתירא, כיון 
דקיימא לן ספק ברכות להקל שלא לעבור על לאו של 'לא תשא' (שמום כ )מג. 
ואם כן שיטת רבי יהודה כאן שצריך לברך היא עדיפהמז. ותירץ, שברכת 
שהחיינו שונה, משום שאינו עובר על 'לא תשא'. וכפי שציין לדברי הב"ח (שס 
סי' כט ד"ס ונימי כתוכ) שלא אומרים ספק ברכות להקל בברכת שהחיינו, שברכת 
שהחיינו שבאה על שמחת לבו של אדם יכול לברך אף על פי שאינו ודאי 
שחייב לברך שאינו עובר על 'לא תשא' אם הוא שמח ומברך לו יתעלה על 
שהחיהו וקיימו עד הזמן הזה. אבל בשאר ברכות, כיון שיש ספק אינו יכול 
לברך ולומר 'וצונו', שזה ספק ברכות לבטלה ואסורמה. 
הפרי חדש (פי"ת סוף סי" סז) הוכיח מהגמרא שאיסור 'לא תשא' בברכה שאינה 
צריכה הוא רק מדרבנן ולא מדאורייתא, וכן מצינו בכמה מקומות שכתוב 
שעובר על עשה ואין זה עשה ממש. שהרי אם נאמר שזה מדאורייתא אם כן 
קשה שיותר חידוש היה להשמיענו את דעת רבי יהודה שאומר לברך. 

החתם סופר (פו"ת פו"ם סי נס ד"ס וסנס סנ"ם) הקשה על הב"ח מדברי הרשב"א 
(פו"ת מ" סי כמס) שכל אותם ברכות שנזכרו בפרק זה כגון בקנה כלים 

חדשים שמברך שהחיינו לאו בחובה אמרום אלא ברשות, ומשום המחלוקת 
בסוגייתנו בקנה וחזר וקנה אין מברכים ואם בא לומר מונעים אותו, ומבואר 
דלא כהב"ח. לכן תירץ החתם סופר, שמה שאמרו שברכת שהחיינו רשות, אין 


לט. בתשובת בית יהודה (יו"ד פיי ע) כתב, שהעם נהגו לברך שהחיינו בקונה ספר תורה, ומברכים 
בשעה שמסדרים אותו לפני ההיכל, ואחר כך בשעה שעולה לתורה בשבת יגמור בלבו להקנותו לציבור 
ויברך הטוב והמטיב. וראה במגן גבורים (סי נכג פק"ט. = מ. והביא שם מהיד מלאכי (לופ טנד) בשם 
הכסף משנה, שהיכן שהגמרא אומרת 'כתנאי' אחר שהזכיר מחלוקת אמוראים באותו דין, משמע 
שהאמוראים לא ידעו מהברייתא, כי אס ידעו, היה להם לומר הלכה כפלוני. | מא. ביד מלאכי (כ 
סני"ת כ קי) כתב, שכשהגמרא אומרת בשלמא היה לה קשה לאותו אמורא ואף על פי כן אומרת 
שלאותו מאן דאמר אין זה קשה כל כך. מב. ועיין שם ביאור נוסף. וראה עוד באדרת אליהו (סקי, 
ד"ס כטלמ6) ובפרחי כהונה (ד"ס נענמ6) ביישוב הקושיא. | מג וכן כתב המהרש"ל (פסחיס ק3. נרטנ"ס ד"ס 
(סודיען) בנוגע לסוגיא שם. אולם המהרש"א (פס) כתב, שאדרבה, אם השמיענו שאינו צריך לברך הוה 
כח דהתירא משום שיש איסור ליהנות בעולם הזה בלא ברכה. והעיר בהגהות קרני ראם (עס פות 66), 
שמהסוגיא מבואר להדיא כדעת המהרש"א שאין צריך לברך הוה כח דהתירא משום איסור שאסור 
ליהנות בלא ברכה. ועיין בבאר אברהם (פטכינ נפֿיתן דייס קנס) מה שהקשה. וראה בזרע יעקב (גיפנורג, ד"ס 
כ) ובברכת יעקב (פור, ד"ס וניפפגו). ‏ מד. וכפן הקשו הגר"א באמרי נועם (ל"ה כפ) והצל"ח (ד"ס כת). ועיין 
בסמוך בדבריו. ובגנזי יוסף (ד"ס כפ) ובלשון זהב (פיף פס) נשארו בצריך עיון. וכן הקשה בשיירי כנסת 
הגדולה (פ" מע סגסופ כ"י פופ נ) בשם מהר"ש אלגזי שמהגמרא רואים שלא לברך הוא כח דהתירא. וראה 


ברכות ם. 


ביאורים 


הכוונה שרשות לברך ברכה לבטלה, אלא כל מי שנהנה בדבר שראוי לברך עליו 
אסור ליהנות בלא ברכה, אך לזה צריך שיעור וגבול, ויש דברים שאפילו אם 
יאמר שהוא נהנה מזה בטלה דעתו אצל כל אדם ואסור לו לברך. ויש דברים 
כגון אלו המבוארים בפרק זה שתלוי בכל אדם לפי דעתו, שאם נהנה לא בטלה 
דעתו וצריך לברך, ואם אינו נהנה לא יברך והיינו רשות, ומי שיודע בעצמו 
שנהנה אין ברכתו רשות אלא חובה, ואם יודע בעצמו שנהנה ואינו מברך הוא 
חוטא. ולפי זה כל דבר שיש ספק בברכת שהחיינו, אי אפשר לומר שמי שיודע 
בעצמו שנהנה שבטלה דעתו אצל כל אדם, כי הרי רואים שיש בזה ספק או 
מחלוקת ולא בטלה דעתו, וכיון שנהנה יברך ולא מספק אלא מודאי כיון שהוא 
נהנה ואין כאן ביטול דעת. ולפי זה מבואר דברי הגמרא שכח דהתירא שמונעו 
מלברך בקנה וחזר וקנה עדיף, שאם לא שברור שאין לברך והשמח ונהנה בטלה 
דעתו, לא היה לו לומר שלא יברך, כיון שגם לדבריו זה ספק, והנהנה לא 
בטלה דעתו ואיך נמנעהו מלברך. ועל כרחך שאם אומר לא לברך ברור הוא 
שבטל דעת השמח והוי כח דהתירא עדיף. 

בברכת ה' (ד"ס כפ6) ובשלמה משנתו (ד"ס סיג) כתבו, שאם נאמר שלכולי עלמא 
יכול לברך ואין חולקים אלא אם צריך לברך או לא, מובן מה שהגמרא 

אמרה כח דהתירא, כיון שאם רבי מאיר לא מצריך לברך אפילו שיכול לברך 

זה כח דהתירא. 
בהגהות דברי נחמיה (ד"ס כפ) יישב, ששונה ברכת שהחיינו מכל שאר הברכות 
כיון שהדין הוא שברכת שהחיינו אומר אפילו בשוק ולאו דווקא על 
הכוס, כמבואר בעירובין (פ:), ואם כן ברכה זו יותר קלה משאר ברכות. 
בחדש האביב (ד"ס כפ6) ביאר, שלשון הגמרא 'כח דהתירא' הוא לשון מושאל, 
וכוונת הגמרא שכחו של רבי מאיר עדיף שזה חידוש יותר, שאילו לברך 
בשמחה כל דהו זה דבר שמסתבר, אבל מה שאמר רבי מאיר שאינו מברך אלא 
כשיש לו שמחה רבה שאין לו כיוצא בו הוא חידוש יותר. 

באדרת אליהו (יקי, ד"ס כת) ביאר את דברי הגמרא, שעדיף להשמיע את דברי 
רבי מאיר שבקנה ויש לו אין צריך לברך וכל שכן קנה וחזר וקנה, 

משום שאף אם נטעה בדברי רבי יהודה ונאמר שבקנה וחזר וקנה הוא סובר 
שאין צריך לברך, נמצא שטועה לאסור לברך את המותר לברך. אבל אם חולקים 
בקנה וחזר וקנה להשמיענו את כחו של רבי יהודה שצריך לברך, נטעה בדברי 
רבי מאיר בדין יש לו כיוצא בהם שלא נזכר בדבריו, ויתירו לברך את מה 
שהוא אוסר לברך, ויאמרו שדווקא בקנה וחזר וקנה סובר שאין צריך לברך 
שאין הקניה שניה קניה חדשה, אבל ביש לו בירושה יתכן שכן יברך. וזה ביאור 
דברי הגמרא כח דהתירא עדיף ליה, כי הנמנע מלברך על מה שהיה צריך לברך, 
לגבי מי שמברך על מה שאינו צריך לברך הוא כהיתר לגבי איסור, כי המברך 
ברכה שאינה צריכה עובר בקום ועשה על לאו של 'לא תשא'ײ', והנמנע מלברך 

עובר בשב ואל תעשה על דין דרבנןמז. 


בדברי התוספות שאין לברך על כלים חדשים 


התוספות בסוכה (עו. ל"ס סעוטס) כתבו בשם רב שרירא גאון, שאין סומכים על 

משנתנו שמברך על כלים חדשים, כיון שמסקנת הגמרא בעירובין 

(מ:) היא שרק במצוה הבאה מזמן לזמן צריך לברך שהחיינומ". אך הבית יוסף 

(פֿו"ם סוף סי' ככג ד"ס כפכו ספוספופ) הביא מהתרומת הדשן (סי' מ) שאין פוסקים כדברי 

רב שרירא גאון, שהרי כל המחברים מביאים את כל הברכות המבוארות בפרקנו 

לפסק הלכה. והוסיף הבית יוסף, שדברים נכונים הם שלא לחוש לדברי רב 

שרירא גאון כנגד הרי"ף (נעינ נד.) והרמב"ם (נללופ פ"י ס"פ) והרא"ש (סי עו) ושאר 

פוסקים שסתמו דבריהם לברך. 

הרמ"א (פס ס"פ) כתב ויש שנהגו להקל בברכה זו שאינה חובה אלא רשות, 

ומזה נתפשט שרבים מקילים באלו הברכות. ובביאור הלכה (עס ד"ס וש) 

הביא שהרבה פוסקים סוברים שהוא חובהמט. וטעמם, שדבר שתקנו חז"ל לברך 

משום שמחת הלב לא שייכת בזמן, אלא כל אימת שנזדמן על ידי הקניה שמחה 
בלבו מברך לה' על שזיכהו לבוא לשעה שיש בו שמחת הלב. 


גם מכתב לחזקיהו לבעל השדי חמד (ל"ס ופגו). | מה. בתורת חסד ו" פיי ז פֿות ג) ביאר, שכיון 
שברכת שהחיינו היא רשות אין כאן איסור 'לא תשא', וממילא ספק ברכת שהחיינו לחומרא היא 
שצריך לברך, ושפיר אמרה הגמרא כח דהתירא עדיף שלא לברך. וכן כתב בבני חיי (פגפוי, פו"ם סי 
מנ). ועיין בקהלת יעקב ,ד"פ \וניפפגו, נדפס כסיפת זקניס ת") שכתב שבכל ברכה מספק יש להחמיר ולברך 
ואין לחשוש משום 'לא תשא'. ועיין מגן גבורים (פו"ת סי ריט פק"כ). וראה עוד במילי דברכות (ד"ס וליכ, 
נדפק כלסיפם זקניס מ"כ) בארוכה. מו. נראה שלמד שהוא דאורייתא, ודלא כהפרי חדש. מז. ועיין עוד 
בבית יצחק (פו"ם פיי פופ +) ביישוב הקושיא. מח. הדרכי משה ו" סי ככג לֿות ד) כתב, שגם ברשב"א 
(פו"ם מ" סי" כמס) משמע כך, שכתב, שמסתבר שכל שנולד לו בן צריך לברך שהחיינו, בין נולדו לו 
בנים אחרים קודם, בין לא נולדו לו בנים, שהרי קיימא לן כלישנא בתרא של רבי יוחנן שאם קנה 
וחזר וקנה מברך שהחיינו אפילו שהיו לו כבר כלים, אלא שכתב שלא ראיתי שנהגו כן אפילו הגדולים 
אשר בארץ, ושמא עשאוה רשות כיון שכל שאינו בא מזמן לזמן כמועדות אין מברכים שהחיינו 
בחובה. ומפני שראיתי גדולי הדור שלא נהגו לאומרו אני דוחק כן. ולפי זה כל אותם הברכות 
שבפרקנו כמו קנה כלים חדשים ונפלה לו ירושה מאביו שאינם מזמן לזמן אין זה חובה אלא רשות. 
מט. גם הדרכי משה (פס) לאחר שהביא את דברי הרשב"א [לעיל] שברכות אלו אינן חובה, כתב, 
שמכל מקום יש לנהוג לברך עליהם כדברי הפוסקים שסוברים שהם חובה. 


ילקוט 


פסק ההלכה 


שם. התוספות (ש: ל"ס ונני) כתבו שהלכה כרבי יוחנן לפי הלישנא בתרא, שאפילו 

אם קנה וחזר וקנה שהיו לו כלים חדשים כיוצא באלו, צריך לברך, כיון 

דקיימא לן כרבי יוחנן נגד רב [עיין ביצה (ד)], וכל שכן שכנגד רב הונא הלכה 

כמותו!. אמנם הרשב"א (ד"ס (יפנפ) כתב, דקיימא לן כלישנא קמא ולפי רבי יוחנן, 

שאפילו ביש לו כיוצא בהן מירושה צריך לברך, אבל קנה וחזר וקנה אין צריך 
לברך, והוא שישנן לראשונים תחת ידונא. 


דעת הרמב"ם שלא הביא את הלישנא בתרא 


שם. הרמב"ם (נרכות פ"י ס"6) כתב, והקונה כלים חדשים בין יש לו כיוצא בהן 
בין אין לו מברך שהחיינו. ובהגהות הרמ"ך (פס) הקשה, שמזה שלא כתב 
הרמב"ם בין קנה כיוצא בהן בין לא קנה כיוצא בהן נראה שהוא פוסק כלישנא 
קמא של רבי יוחנן, ומדוע אינו פוסק כלישנא בתרא. והכסף משנה (פס) תירץ, 
שהרמב"ם פסק כן, משום שהגמרא הקשתה לרבי יוחנן לפי הלישנא בתרא כמאן 
לא כרבי מאיר ולא כרבי יהודה. ואפילו שהגמרא תירצה שינוי דחוק 'כח 
דהתירא עדיף ליה' שאין צריך לברך, לשון 'התירא' לא שייך באין צריך לברךנג, 
ולישנא קמא שלא הוקשה על זה עדיף יותרנג. 

בראשון לציון (ל"ס ופ'יז) ביאר, שהרמב"ם סובר כדברי הרשב"א (ל"ה נשפ) שכל 
ברכות אלו אינן אלא מדבריהם, ושני הלשונות הם כשני תנאים או 

שני אמוראים שחולקים בשל דבריהם, ולכן הלך אחר המיקל. ועוד, שפשטות 
הברייתא של רבי מאיר ורבי יהודה ללישנא קמא הוא שרב הונא כרבי מאיר 
ורבי יוחנן כרבי יהודה, אבל ללישנא בתרא צריך לדחוק אליבא דרבי יוחנן 

[כדברי הכסף משנה], ופשטות הברייתא יותר עדיפה, לכן פוסקים כךגד. 

הצל"ח (ליס כת) ביאר שהרמב"ם לשיטתו. שהרמב"ם (כלכות פ" המ"ו) כתב, כל 
המברך ברכה שאינה צריכה כאילו נשבע לשוא ועובר על 'לא תשא' 

מן התורה. אך דעת התוספות (כ"ס נג. דיס ס6) היא, שאם מברך ברכה מספק 
שמא חייב, אינו עובר, כי לדבריהם אין בזה איסור מן התורה. והנה לעיל (לג) 
איתא, אמר רב ואיתימא ריש לקיש ואמרי לה רבי יוחנן וריש לקיש כל המברך 
ברכה שאינה צריכה עובר על 'לא תשא'. ומבואר שללשון הראשון לא אמר 
רבי יוחנן כלל שהמברך ברכה שאינה צריכה עובר על לא תשא, אלא רב או 
ריש לקיש אמרו כן, וללשון השני אמרו כן רבי יוחנן עם ריש לקיש. ומעתה 
הלשון הראשון בסוגייתנו שלרבי יוחנן אפילו יש לו כיוצא בהן צריך לברך 
הוא ללשון השני לעיל שרבי יוחנן וריש לקיש אמרו שעובר על לא תשא, ולפי 
זה כחו של רבי יהודה שאמר צריך לברך נחשב כח היתר, ואי אפשר לומר 
שרבי יהודה סבר אפילו קנה וחזר וקנה צריך לברך, שאם כן למה חולקים ביש 
לו כיוצא בהם, היה להם לחלוק בקנה וחזר וקנה להודיעך כחו של רבי יהודה, 
אלא ודאי שבזה לכולי עלמא אין צריך לברך. אבל לישנא בתרא בסוגייתנו הוא 
ללשון הראשון לעיל שרב או ריש לקיש אמרו שהמברך ברכה שאינה צריכה 
עובר על לא תשא, אבל רבי יוחנן לא אמר דבר זה כלל, ולשיטתו אין בזה 
איסור תורה כלל וגם מספק יכול לברך, ואם כן אין בדברי רבי יהודה שום כח 
היתר, ואדרבה, רבי מאיר שפוטרו מלברך נקרא כח היתר, ונוכל לומר שרבי 
מאיר ורבי יהודה חולקים אפילו בקנה וחזר וקנה, והברייתא שנקטה יש לו', 
הוא משום כח של רבי מאיר. וכיון שהרמב"ם פסק שהמברך ברכה שאינה 
צריכה עובר בלא תשא, לכן ממילא נדחה כאן הלישנא בתרא של רבי יוחנן 

ושפיר פסק הרמב"ם כלישנא קמאנה. 

בנימוקי מהרא"י (נלכות פ"י ס"6) תירץני, שהרמב"ם פסק כלישנא בתרא, ולשון 
הרמב"ם 'יש לו כיוצא בהם', משמע אף אותם שיש לו על ידי קניה 

בכל אופן שיש לו כיוצא בהן. אלא מה שמוכיחה הגמרא מדברי רב הונא מכלל 
דבקנה וחזר וקנה דברי הכל אין צריך לברך, אין זה דיוק מלשונו של רב הונא, 


נ. שאם הלכה כרבי יוחנן נגד רב שהיה רבו, כל שכן שכנגד רב הונא הלכה כמותו. ועיין בגר"א 
אמרי נועם ((ט: מו ד"ס ולנ) מה שביאר בכללי הפסק. נא. ועיין לקמן בדעת הרמב"ם. 
נב. בתולדת יעקב (ע: נפופ' דיס ווני) כתב, ששייך לשון של היתר באין צריך לברך, שמשמע שודאי 
אין צריך לברך, שאם היה ספק היה מהראוי שיהדר לקנות עוד כלי חדש אחר שלא כיוצא בהם 
ולברך על שניהם. וראה גם במשרת משה (עעיס, נרכום פ"י ה") שהקשה על הכסף משנה, שהרי כיון 
שהגמרא הסכימה לתירוץ זה ואם כן שייך לומר בזה כח דהתירא עדיף, אם כן איך אפשר להתחכם 
על הש"ס ולומר שלא שייך לשון זו ונדחה התירוץ. וגם אפשר שאין כוונת הגמרא לכח דהתירא, 
אלא זה לשון מושאל מדין איסור והיתר, שכמו שבעלמא בדין איסור והיתר קיימא לן שכח היתר 
עדיף ומשום שבא לידי קולא, כך גבי ברכות נאמר כח המיקל שאין צריך לברך עדיף. ועיין בגביע 
הכסף (ד"ס כפ) שמן הסתם קושיית הכסף משנה היא שעדיף היה להשמיע את דעתו של רבי יהודה 
שמצריך לברך. וראה עוד אבן ישראל (פשר, שס). | נג. בתוספות רבינו יהודה החסיד (ל"ס וני 
כתב, שאפילו שהוצרכנו לדחוק ללישנא בתרא להעמיד את דברי רבי יוחנן כרבי יהודה, אין זה 
תירוץ דחוק בשביל להעמיד פסק ההלכה כלשון ראשון ולא כלשון אחרון. וכן כתב בתוספות 
הרא"ש סס). ועיין בפרחי כהונה (ש: נמוס' ד"ס ורני, נדפם כועד (סכמיס). ‏ נד. וכ[ תירצו במרכבת המשנה 
(סלפנדרי, כרכום פ"י ס"פ) ובברכת ה' (ד"ס כת) ובאור לה בציון (ד'"ס פמכ) את דעת הרמב"ם. וע"ש במרכבת 
המשנה מה שהקשה על הרשב"א, ובמה שיישב הבן ידיד (שס, נדפס נפפכטי יד סמחקס). וראה עוד בערך 
השלחן (טײנ, פו"ם סי" ככג פק"6). | נה. וכעין זה ביאר במגן גבורים (פו"פ פי' ככג כקנטי סגנוריס סק"ג) בקצרה. 
ובזה יישב הצל"ח את לשון רבי מאיר בברייתא שאמר אין צריך לברך, ולכאורה היה לו לומר 


ברכות ם. 


ביאורים רלא 


רק משום שאין להרבות במחלוקת ולומר שהם חולקים בשני דברים, ולכן 

הרמב"ם לא נקט קנה וחזר וקנה אין צריך לברך, כיון שנכלל בלשונו יש לו 
כיוצא בהן שבכל מקרה צריך לברך. 

בזיו משנה (נככופ פס) תירץ, שהרמב"ם באמת פסק כלישנא בתרא כדרכו של 

הרמב"ם תמיד בכל מקום לפסוק כלישנא בתרא, אבל עד כאן לא חולקים 

רב הונא ורבי יוחנן אלא בלשון המשנה שאמרה קנה כלים חדשים, ולכן סבר 

רב הונא שלשון קנה משמע רק פעם אחת ולא קנה וחזר וקנה, ורבי יוחנן אמר 

שגם לשון קנה טובא משמע. אבל הרמב"ם שינה בכוונה מלשון המשנה ואמר 

הקונה כלים חדשים, ולשון 'הקונה' ודאי פשוט הוא שבכל זמן שקונה צריך 

לברך ואפילו מאה פעמים זה אחר זה, ולכן הרמב"ם לא היה צריך לפרש אפילו 

קנה וחזר וקנה, אלא הוצרך לפרש בין יש לו כיוצא בהן בין אין לונז. 

המשרת משה (עעיס, נרכות פס) תירץ, שגירסת הרמב"ם היתה שמוחלפת השיטה 

בין לישנא קמא ללישנא בתרא, והקושיא והתירוץ של הגמרא היה על 

לישנא קמא, והרמב"ם באמת פסק כלישנא בתרא. ויש ללמוד כן מדברי רבינו 

יונה (ד'יס כני) שאחר שביאר דעת הרי"ף כתב שיש גירסאות ודעות אחרות בזה, 

והגירסאות האחרות היא סברת הרמב"ם. אלא שכתב שכיון שלא ראינו שום 

גירסא מן הגירסאות שמסייעת לרמב"ם צריך לומר שבאמת הרמב"ם פסק 
כלישנא קמא וכדברי הכסף משנה!". 

בתולדת יעקב (ש: נפוס' ד"ס ורנ) תירץ, שהרמב"ם סובר שכל היכן שיש בגמרא 

שני לשונות פוסקים כלישנא קמא. וכן מצינו לעיל (ג:) שללשון ראשון 

לא אומרים בפני המת רק דברי תורה וללישנא בתרא אפילו דברי תורה. ופסק 
הרמב"ם 5 פי"ג ס"ט) כלשון ראשון. 


ביאור החידוש במה שמברך על הרעה מעין הטובה 


מברך על הרעה כו' היכי דמי כגון דשקל בדקא בארעיה אף על גב 
דטבא היא לדידיה וכו'. מבואר בגמרא שכאשר אירעה לו רעה אע"פ 
שאחר כך תגיע ממנה טובה, מברך דיין האמת ואין מברך הטוב והמטיבנט. 
בראשונים ביארו בכמה אופנים מה הוא החידוש שמברך על הרעה מעין 
הטובה: 
א. רבינו יונה (ל"ס מס) כתב שכוונת הגמרא היא, שהמשנה באה להשמיענו 
שמברך על הרעה מעין הטובה, שאע"פ שהטובה שעתידה לבוא לבסוף יותר 
גדולה מהרעה, כגון שטף נהר שדהו שעכשיו זה רעה לוס, והוא רואה שלבסוף 
תהיה לו טובה יותר גדולה שתזדבל שדהו, אפילו הכי לא יברך הטוב והמטיב 
אלא דיין האמת, וכן 'מברך על הטובה מעין הרעה' אע"פ שיתכן שסופה להיות 
רעה, כגון שמצא מציאה ועכשיו היא טובה וסופו שיקח אותה המלך וגם את 
שאר ממונו, אעפ"כ אינו מברך אלא הטוב והמטיב, משום שאין מברכין לפי 
העתיד להיות אלא לפי המצב שלפגינו עכשיוסא. וכן כתב הרמב"ם (פילום סמפטיות 
פ"ט מ"ג), שהטעם שמברך על הרעה מעין הטובה ועל הטובה מעין הרעה, משום 
שהדברים הנמצאים אשר אין במציאותם ספק, יברך על מה שנמצא מהם תחילה 
ואל יהא חושש למה שיקרה בסוף, לפי שהעתידות ההם יתכן שיהיו ויתכן שלא 
יהיו. 
ב. רבינו יהונתן מלוניל (ל"ס ססי ו כתב, שהמברך על הרעה מעין הטובה ועל 
הטובה מעין הרעה הרי זו תפילת שוא, וכוונת המשנה המברך על הרעה 
מעין הטובה וכו' היינו שלא טוב לברך כן שהרי זו תפילת שוא, שמה שכתוב 
בהמשך המשנה הרי זו תפילת שוא חוזר גם על דין זה. אמנם המאירי (ל"ס 
סמטנס הקסית) כתב, שמברך על הרעה מעין הטובה דיין האמת, ואם יברך הטוב 
והמטיב הרי זו כעין תפילת שוא, וכן על הטובה מעין הרעה מברך הטוב 
והמטיב, אם יברך על הטובה דיין האמת הרי זו כעין תפילת שוא, והטעם 
שמברך כן משום שאין לו לברך אלא לפי מה שמצוי עכשיו לפנינו. 


אינו מברך. ולפי מה שנתבאר מיושב, שאינו צריך פירושו שאינו חוב, אבל אם ירצה לברך, גם 
רבי מאיר מודה שהברירה בידו ולא נחשב ברכה שאינה צריכה. והוסיף הצל"ח, שבזה מיושב דעת 
רוב הפוסקים שפסקו כלישנא בתרא של רבי יוחנן, והרא"ש (פ" ט) כתב, שאף שהגמרא הקשתה 
ללישנא בתרא, יישבה הגמרא היטב לשון זה. ולכאורה עדיין קשה מה יתרון יש ללישנא בתרא 
נגד לישנא קמא שאין שום קושיא עליו, והיה לחשוש ללישנא קמא ולברכה שאינה צריכה. ולפי 
מה שנתבאר מיושב, שכיון שהרשות בידו לברך, שוב אין חשש ברכה לבטלה, ומחמירים להצריך 
לברך כלישנא בתרא. נו. וכעין זה בעינים למשפט (פת פ). ‏ נז. אמנם ראה משרת משה (נללת 
פ"י ס") מה שהקשה על תירוץ זה. נח. ועיין עוד בראשון לציון (סוף ד"ס ופיכש) שיישב דעת הרמב"ם 
לפי גירסת הרי"ף בגמרא, הובא לעיל. | נט. במאירי (ל"ה סקט הפפית) כתב שמכיון שעיקרה רעה 
היא, מברך דיין האמת ואין מברך הטוב והמטיב. ‏ ס. נחלקו הראשונים בביאור דברי הגמרא 
ידשקל בדקא בארעיה', רש"י (ל"ה דמסק6) מפרש, שמחמת המים הקרקע העלתה חול וטיט וזה יועיל 
לבסוף לשדה כזבל שהשדה תשתבח מזה. אולם הרמב"ם (פימם סמעניופ פ"ט מ"ג) כתב, שכשיעבור גשם 
שוטף על קרקעותיו שזה מקרה רע, אע"פ שלבסוף יגיע לו מזה טובה מפני שהגשם ההוא מרוה 
את הארץ ויתכן שיבוא מזה תועלת לשדהו, מברך דיין האמת. | סא. כעין זה כתב המאירי (ד"ס 
סמשנס סטטיק), שאע"פ שקרוב להיות רעה נמשכת אחר טובה זו, או טובה נמשכת אחר רעה זו, כגון 
שטובה זו שרוצה לברך עליה דיין האמת הוא שמצא מציאה ומתיירא שמא יוודע זאת למלך 
ויעליל עליו ויחבוש אותו משום כן בבית האסורים, אין לו לברך דיין האמת אלא הטוב והמטיב, 
הואיל שתועלתו מצויה כעת, והיזקו אינו ודאי. 


רלב ילקוט 


ג. עוד כתב (טס ד"ס מנלן), שהחידוש במשנה הוא באופן שהשדה נשתדפה ועכשיו 
זה רעה, אך לבסוף תהיה לו מזה טובה שתזדבל השדה, ובעל השדה רוצה 
לברך הטוב והמטיב משום הטובה שלבסוף, ומשמיענו התנא שאין לברך כן כי 


הראשונים באופן שלבסוף תהיה לו באמת טובה יותר גדולה מהרעה, האם יברך 
דיין האמת או הטוב והמטיב, שלפי רבינו יונה יברך דיין האמת, אך לפי רבינו 
יהונתן מלוניל והרשב"ץ יברך הטוב והמטיב. 


מה החידוש בזה שמברך על הטובה מעין הרעה 


ועל הטובה כו" היכי דמי כגון דאשכח מציאה אף על גב דרעה היא 

לדידיה דאי שמע בה מלכא שקיל לה מיניה השתא מיהא טובה 
היא. הרמב"ם (פירוס סמפניות פס) ורבינו יונה (ל"ס 3ס)3, ביארו מה ששנינו 'מברך 
על הטובה מעין הרעה', כגון שמצא מציאה ומתיירא שמא יוודע למלך ויגזול 
אותה ממנו וגם יכניסנו לבית האסורים לפי שיחשוד בו שנשאר מהמציאה בידו, 
ויתכן שיקח לו גם את שאר ממונו עם המציאה, ומשמיעה לנו משנתנו שאין 
לברך דיין האמת, אלא מכיון שעכשיו על כל פנים טובה היא לו, ראוי לברך 

הטוב והמטיב. 


האם מברך כן גם כאשר ברור שבעתיד יתהפך לקעה השני לרעה או לטובה 


שם. באורחות חיים (עלי 6ורת, מלמר סודלס וספקנס מסתוספות יוס עוכ עמ' קס6) כתב, 
שמדברי הרמב"ם (כפירום סמטניות סס) מוכח, שאם ודאי שתבוא מדבר זה 

רעה אין לו לברך על הטובהלי. 
אולם בבני ציון (ליכטמן, תג סל כרכות סי' רכנ) כתבסז, שאפילו שהטובה תבוא בודאי 
אינו מברך עליה הטוב והמטיב, משום שאין מברכין על העתיד לבוא. 

וכן מבואר ברבינו יונה (ל"ס כנס). 


האם מדובר שמעא את המעיאה בשותפות עם אחר 


שם. השולחן ערוך (פֿי"ת סי' ככנ פי"יד) כתב, שאם מצא מציאה מברך הטוב והמטיב. 
והקשו האחרוניםסה, שהרי השולחן ערוך פסק (שס סיי ככ ס"נ) שאין לברך 
הטוב והמטיב על הגשמים, אלא אם יש לו שותף בשדה, דהיינו שיש לשניהם 
טובה משותפת, ואם כן מדוע לא פירש שמדובר גם כאן כשמצא מציאה עם 
אדם אחר, דהיינו שיש עמו שותף באותה טובהלי. 

ואמנם באבודרהם (לל' כרכת שספינו)לז כתב, שמדובר שמצא מציאה עם אדם אחר 
ולכן מברך הטוב והמטיב. אך המשנה ברורה (סי ככנ סק"ו) כתב, שמדובר 

כאן שיש לו אנשי בית שיש בזה טובה גם להם, ולכן שייך לברך הטוב והמטיב, 
הגם שמצא את המציאה לבדו. ובשער הציון (סק") הוסיף שלפי דעת המגן 
אברהם (פ" ככ סק") יש לחוש שאולי לא יתן לאשתו ובניו מהמעות שמצא, 
ולכן צריך לומר שמצא כלים חשובים שראוי גם להם להשתמש ולהנות בהםסי. 


דוגמא נוספת לתפילת שוא 


הרי זו תפלת שוא. הראשוניםסל הביאו את דברי הגמרא בבבא מציעא (מנ:), 
שההולך למוד את גורנו, אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהינו שתשלח ברכה 


אוצר החכמה 


במעשה ידינו, התחיל למוד אומר ברוך השולח ברכה בכרי הזה, מדד ואח"כ 

בירך הרי זה תפילת שוא, לפי שאין הברכה מצויה לא בדבר השקול ולא בדבר 

המדוד ולא בדבר המנויל, אלא בדבר הסמוי מן העין, שנאמר (לנכיס כ פ) 'יצו 
ה' אתך את הברכה באסמיך.. 


סב. וכעין זה כתב רבינו יהונתן (ל"ס מנרן). סג. וכ[ כתב בחידושי מהרי"ח (פ"ע מ"ג) בביאור דברי 
התוספות יום טוב (שס) בדעת הרמב"ם, שאם ודאי תבוא לו הרעה, כגון במציאה באופן שברור 
שיוודע הדבר למלך, לא יברך הטוב והמטיב. ונראה כוונתו שמה שכתב התוספות יום טוב בדעת 
הרמב"ם שראהו איש שמצא את המציאה והרעה מבוררת, היינו שהרעה מבוררת כמו שצד הטובה 
מבוררת ויש לפנינו ספק השקול, כמבואר ברמב"ם שכתב שדברים אלו יתכן שיהיו ויתכן שלא 
יהיו, אך אין זה ודאי שתבוא לו הרעה. | סד. והוסיף שכך משמע באבודרהם (הל' כלכת פספײט) 
ובפוסקיס. סה. מאמר מרדכי (שס פק"ט, ובספר בתי כנסיות (מוכל נפתם סדניר פס סק"5), ובמאמר מרדכי 
סיים שצריך עיון שלא העירו בזה הפוסקים. | סו. שהרי מסתימת דברי השולחן ערוך משמע 
שמצא את המציאה לבדו ואין לו שותף. | סז. וכן כתב הריבב"ן (ד"ס מנרן, מו נקוכן טיעות קמפ) 
שמברך כך רק אם יש לו שותף. סח. אולם בסידור הרב (סגכ"ו, פס פ"ט) כתב שגם כשאין לו בני 
בית מברך הטוב והמטיב, משום שגם לעניים יש הנאה במציאה, שהרי נתחייב בצדקה, ומה שאין 
כן בירושה שאינו מברך הטוב והמטיב כשאין אתו שותף, משום שאין זו טובה לעניים שהרי גם 
אביו היה חייב ליתן צדקה מממון זה לעניים. אך בדעת האבודרהם [הנ"ל], יש מי שכתב שדעתו 
שכאן אינו מברך הטוב והמטיב אלא אם כן יש אתו שותף במציאה, ולא מספיק שיש לו אשה 
ובנים, וסברתו כמו שמצינו בקנה שדה שאינו מברך הטוב והמטיב כשיש לו אשה ובנים, כמבואר 
בגמרא (ע? נט:), משום שאין להם חלק בשדה ושמא לא יתן להם כלום מפירותיה, הוא הדין 
במציאה גם שיש לו אשה ובנים לא יברך אלא שהחיינו. | סט. הרי"ף והמאירי ((סן ע"כ דס פיכטו) 
והרא"ש (ס' י. | ע. כך היא הגירסא בגמרא (שס. אולם הרי"ף גרס קודם 'ולא בדבר המדוד', 
וכתב במעדני יום טוב פופ פ) שכך נראה הואיל ומדובר כאן בדבר המדוד. | עא. והרש"ש פס 


ברכות ם. 


ביאורים 


ובחידושים המיוחסים להריטב"א (3"מ pס‏ ד"ס ססחי) כתב, שברכה זו היא בקשה 

לעתיד שהכרי יתברך, משום שאם נאמר שהיא הודאה, מדוע אמרו 
שלא יברך אחרי שמודד משום שהברכה כבר לא תחול, הרי מודה על הברכה 
ששרתה לפני מנינו, ובהכרח זו בקשה, ולכן אין לומר אותה אחרי המנין משום 
שברכה לא שורה בדבר מנויל*. אך האבודרהם (סנ' כלכת סלפיס) פירש את ברכת 
השולח בלשון עברלג, שמודה על הברכה ששרתה, שבוטח בהקב"ה ששולח לו 
ברכה, כיון שהתחיל למוד כדי לעשרל. וכתב הברכי יוסף (פו"ת סי" כל מות ו) 
שלפי דבריו מה שאמרו בגמרא (נ"מ פס) שאם מדד ובירך הרי זו תפלת שוא 
הוא רק כשאמר ה'יהי רצון' אחרי שמדד, אבל את הברכה יכול לומר גם אחרי 

שמודדץז. 


האם מברכים ברכת הכרי בשם ומלכות 


שם. רש"י (פענית מ: ד"ס כלוך) והריטב"א (נ"ע עס ד"ס סתמינ) כתבו שמברך כן בשם 

ומלכות, שאם לא כן אינה ברכה. אך הלבוש (פו"פ סי כט) כתב שמברך 
בלי שם ומלכות, והשיג עליו הדברי חמודות (פ"ט 6ופ גט) מרש"י והריטב"א 
שכתבו לא כן, וכן דייק שם מהרא"ש (סיי ית)עה. והאליה רבהל' (פֿו"ת סי כל ס"2) 
כתב שלא נהגו לברך בשם ומלכות משום שאנו לא מפרישים תרומות ומעשרות, 
ולא ברור שיתברך הכרי, ויתכן שתהיה ברכה לבטלה. ובזה תירץ את דברי 
הלבוש שכתב שלא מברכים בשם ומלכות, שכוונתו רק כשלא מפרישים תרומות 

ומעשרות'. וכן כתב החיי אדם (כננ פס מיצ)ע". 


מנין דרשו שדנה לאה בעעמה 


מאי ואחר אמר רב לאחר שדנה לאה דין בעצמה. המהרש"א (פ" ד"ס (6חכ) 

הביא, שבמדרש תנחומא (ױ65 פ) דרשו ממה שכתוב (פלפפי ( כ) 'ואחר' 
בלשון זכר ולא כתוב 'ואחרת' בלשון נקבה, דרשו שלאה היתה הרה ללדת עוד 
בן אחר, אלא שעל ידי שדנה דין לעצמה ילדה בת, ונרמז בזה על לידת יוסף 
שכתוב בו מס ( כד) יוסף ה' לי בן 'אחר'. אולם הוסיף המהרש"א שמלשון 
הגמרא לאחר שדנה לאה דין בעצמה וכו' מיד נהפכה לבת, לא משמע כדברי 
המדרש תנחומא, והלימוד הוא ממה שנאמר בפסוק 'ואחר', ובלידת שאר בניה 
לא כתוב ואחר אלא 'ותהר עוד ותלד', ולכן דרשו 'לאחר שדנה דין לעצמה 
ילדה בת'. ומטעם זה לא הוזכר בפסוק הסבר לקריאת השם דינה אע"פ שבכל 
שמות בניה ביאר הפסוק את שמם, משום שבמילים 'ואחר ילדה בת' כבר נתפרש 
הטעם לקריאת שמה דינה, משום שאחר שנתעברה דנה דין בעצמה ולכן קראה 

שמה דינה. 


איך הוכיחו מדינה והרי היא היתה זכר מתחילה ונהפכה לנקבה 


שם. בגמרא (ילס (8.) אמרו מקור לדברי רבי יצחק בריה דרב אמי שאיש מזריע 
תחילה יולדת נקבה, ממה שנאמר (ככטיפ מו טו) 'אלה בני לאה אשר ילדה 
ליעקב בפדן ארם ואת דינה בתו', שהפסוק תלה את הזכרים בנקבות ['בני לאה'], 
ואת הנקבות בזכרים ['ואת דינה בתו'ן. והקשו המפרשים, הרי דינה היתה 
מתחילת יצירתה זכר ונהפכה לנקבה על ידי תפילת לאה, כמבואר בסוגייתנו, 
ומדוע תלו אותה ביעקב, והרי בשעת הזריעה היתה זכר. 

ותירצו המפרשים בכמה אופנים: 
א. בתוספות השלם על התורה (נכטיפ מו טו) תירץ, שאין הכוונה שהיתה זכר 
ונהפכה לנקבה על ידי תפילת לאה, אלא שעתידה היתה דינה להיות זכר, 
ולאה ידעה זאת ברוח הקודש שהיתה נביאה שהרי האמהות היו נביאותפ, 
והתפללה לפני שנברא העובר שלא יהיה זכר ונהפכה הגזירה שתלד נקבה, וכבר 

מתחילה נבראה דינה נקבה. 


ד"ס מדד) כתב, שהיהי רצון שאומר לפני שמודד הוא פתיחת הברכה, והסיום 'ברוך השולח' הוא 
חתימת הברכה, וכמו בתפילת הדרך ובשמונה עשרה שהברכות הם ארוכות עם ברכה בחתימה. 
אמנם זה חידוש גדול, כי בגמרא וגם בריטב"א (שס) משמע שאלו שני דברים שונים אחד אומר 
כשהולך למוד ואחד כשמתחיל. עב. וכמו שהמוציא מתפרש בלשון עבר שכבר הוציא, כן השולח 
כרי מתפרש בלשון עבר שכבר הוציא. עג. ובאליה רבה ףו"פ סי כל פק"ס) הוסיף בשם האבודרהם 
בטעם הברכה, שידוע הוא שהקב"ה שולח ברכה בכרי כיון שהוא רגיל לעשר, שנאמר (פלכי ג 6 
'הביאו את כל המעשר וגו' ובחנוני נא בזאת אמר ה' צבאות אם לא אפתח לכם את ארבות השמים 
והריקתי לכם ברכה עד בלי די'. | עד. הברכי יוסף כתב שזו כוונת הרמב"ם שכתב (נלספ פ'י סכ"ג) 
מדד ואח"כ ביקש רחמים הרי זו תפלת שוא, שרק יהי רצון' שהוא בקשת רחמים לא יכול לומר 
אחרי המדידה. | עה. והוסיף שדעת הרמב"ן שלא חייבו ברכה זו אלא בהולך להפריש תרומות 
ומעשרות, שהבטיח הקב"ה ברכתו עליהם שנאמר (מספ ג י) 'הביאו את המעשר וגו' והריקותי לכם 
ברכה עד בלי די', ולכן תיקנו בו ברכה זו לומר שהבטחתו של הקב"ה קיימת ואין זו ברכה 
לבטלה. | עו. והובא במשנה ברורה (ס" כל פק"ד). ועיין מה שכתב בזה במלא הרועים (מונפ כקוכן 
מפכסיס על סר"ם פס). ‏ עז. והוסיף שזו כוונת הלבוש שם שביאר טעמו שאין ברכה זו מבוררת, 
שכוונתו שלא ברור שהברכה תשרה. עח. וכתב שם שיברך 'ברוך מלך העולם'. ועוד כתב שם 
שאפילו הנכנס לחשב סחורות חנותו מברך כן. ‏ עט. תוספות השלם על התורה (נללפית מו טו), 
רא"ם (כרפטית שס ד"ס ופ"ם), מהרש"א ((דס כ6. מ" ד"ס ו), פנים יפות (וקכ יכ 3 ל"ס נפי"ז) ותורה תמימה 
פ. התוספות כתבו שכן מבואר בראש השנה. ולפנינו לא נמצא כן. אמנם כן 
מבואר במדרש (ג"ר פז ט). 


(ויקלb‏ יכ סעלס ס). 


ילקוט 


ב. יש שתירצופ*, שאע"פ שדינה ביצירתה היתה זכר, למדים ממה שתלתה 

התורה את דינה באביה יעקב, שזה בא ללמד בשאר מקומות שהבת תלויה 

באביה משום שיצירתה על ידי שהוא מזריע תחילהפנ. 

ג. המהרש"א ((לס פס תס" ד"ס וספ) תירץ על פי המבואר בספר פענח רזא (נכניט 

יחק כן יסודס סלוי, כרלסים 5 כ, מו י) שדינה היתה בבטן רחל, ויוסף היה בבטן 
לאה, ועל ידי תפילת לאה נתחלפו, ולא שדינה היתה מתחילה זכר בבטן לאה 
ולאחר מכן נהפכה לנקבהפ'. ולפי זה מיושב, שדינה היתה נקבה כבר מתחילת 
יצירתה, ולכן תלאה הכתוב ביעקב. והביא המהרש"א, שכדבריו מוכח בדברי 
הפייטן בפיוט יוצר של ראש השנה, שאמר 'עובר להמיר בבטן אחות וכו' סלוף 
דינה ביהוסף להנחות'פד. אולם בפתחי נדה (פכמת 653{ פס ד"ס ופת) הקשה על 
דברי הפענח רזא, שאם כן מה הקשתה הגמרא ממה ששנינו בברייתא שהועילה 
התפילה לגבי לידת דינה, והרי יש לחלק שאמנם לאחר שנתעברה נקבה לא 
מועילה תפילה שישתנה לזכר, ושם אכן לא נשתנה הוולד אלא שנתחלף הזכר 
עם הנקבה מבטן רחל לבטן לאה. וכתב שיש ליישב בדוחק שהמהרש"א סובר 
שאכן זה מה שתירצה הגמרא 'אין מזכירין מעשה נסים', שהנס היה שנתהפכו 

הוולדות מבטן לבטן. 


האם תפילת לאה גרמה ללידת דינה או תפילת רחל 


שם. בגמרא מבואר שתפילת לאה גרמה ללידת דינה שנתהפך הולד מזכר 

לנקבה, אולם בירושלמי (פ"ע ס"ג) וכן במדרש (נ"כ ענ ו) אמרו שתפילת 
רחל גרמה זאת. ובמראה הפנים (על סילוטנעי פס) כתב שלפי הירושלמי הנס היה 
שדינה נהפכה לנקבה, אולם בתרגום יונתן בן עוזיאל (נלפטית כ כ) כתב שעל 
ידי תפילת לאה נתחלפו העוברים במעיהן ויוסף נכנס במעי רחל ודינה במעי 
לאה, והוסיף שלפי זה אפשר לפרש שכוונת הגמרא 'אין מזכירין מעשה נסים' 
היינו לומר שלא נשתנה הולד כלל, אלא היה נס אחר על ידי תפילתה שנתחלפו 
העוברים, ולעולם אין התפילה גורמת לשינוי מין העובר. והוסיף שזה שאמרנו 
שנתחלפו העוברים רק אם נאמר כהבבלי שתפילת לאה גרמה, אבל לפי 
הירושלמי והמדרש שתפילת רחל גרמה לאחר שכבר לאה ישבה על המשבר 
ונגמרה לידת יוסף, על כרחך לא היה חילוף הוולדות אלא שדינה נשתנתה מזכר 

לנקבה. 


הירושלמי סובר שגם לאחר ארבעים יום אין זו תפילת שוא 


מעשה דלאה בתוך ארבעים יום הוה. מבואר בגמרא כאן שבתוך ארבעים 

יום אין זה תפילת שוא ולאחר ארבעים יום הרי זו תפילת שואפה. אולם 
הירושלמי (פ"ט ה"ג) חולק ומעמיד את משנתנו ביושבת על המשבר, שכבר נגמר 
הולד, אבל קודם לזה אין זו תפילת שוא. ומבואר שהירושלמי חולק על הבבלי 
וסובר שגם לאחר ארבעים יום אין זו תפילת שוא, והתפילה מועילה עד שתשב 
על המשבר. ובירושלמי מצינו שרבי יהודה בן פזי לומד זאת מהפסוק (כפיס יס 
ו) 'הכיוצר הזה לא אוכל לעשות לכם בית ישראל וגו' הנה כחמר ביד היוצר 

כן אתם בידי בית ישראליפי. 


מתי אמרו טאין להתפלל שייעשה לו נס 


אין מזכירין מעשה נפים. בבכור שור (טנת כ: ד"ס ועעפוס) כתב שמוכח כאן 
בגמרא שאין להתפלל שיעשה לו נס, שאם לא כן עדיין קשה מדוע אמרו 
במשנתנו 'הרי זה תפלת שוא', הרי יש מקום לתפילה שתלד אשתו זכר על ידי 


נס כרחל ולאה, אלא ודאי שאין להתפלל על הנס. והקשא"?פי זה על מה שפסק 
הרמ"א (פֿו"פ סי' קפו ס"ד, סי' פרפג ס"6, ע"פ סכננו סי כס) שאם שכח לומר על הניסים 
בברכת המזון, כשמגיע להרחמן יאמר הרחמן הוא יעשה לנו נסים ונפלאות כשם 


פא. הרא"ם פיק מו טו ד"ס ו"ת), עין אליהו ((לס (6. ד"ס 6ס), אמתחת בנימין (פס, ד"ס פס תנה) ופתח 
עינים (פס ד"ס ועיקל). והביא שכן תירץ בישרש יעקב. וכעין זה תירץ התורה תמימה (יקל יכ סעכס ס). 
פב. באמתחת בנימין ((לה עס הביא ראיה לכך ממה שאמרו בגמרא 'תלה הזכרים בנקבות ונקבות 
בזכרים', והרי ביעקב לא היו כמה נקבות רק נקבה אחת, ואיך אמרו 'נקבות' בלשון רבים, אלא 
שהכוונה לרבות מכאן לכל מקום שהנקבות תלויות בזכרים. | פג. בפענח רזא מבאר על פי זה 
מה שהתורה הזכירה רק את לידת דינה, שנאמר (נכלפיפ ( כ) 'ואחר ילדה בת', ולא הוזכר הריונה, 
משום שהריונה היתה בבטן רחל. פד. נמצא בפיוט בתחילת חזרת הש"ץ של שחרית ליום ראשון 
(טסם ספכד). וכן מפורש גם בתרגום יונתן בן עוזיאל (נטיפ ל כ), וזה לשונו 'ואיתחלפו עובריא 
במעיהון והוה יהיב יוסף במעהא דרחל ודינא במעהא דלאה'. | פה. אמנם לפי התירוץ הראשון 
בגמרא 'אין מזכירין מעשה נסים', משמע שלא מועיל תפילה אפילו בתוך ארבעים יום. 
פו. ובמדרש יי ש וו מבואר יותר שנלמד כן בברייתא מהפסוק, מה יוצר הזה לאחר שיצר את 
הכד שוברו ועושה אחר, אף אני עושה כן אפילו על המשבר. עיי"ש עוד. והקשו היפה תואר ("כ 
פס) והרא"ם (נכלטיפ ( כ6) איך יתכן שאמורא בירושלמי יחלוק על משנתנו שמבואר בה שזו תפילת 
שוא. ותירץ הרא"ם שעל כרחך צריך לומר שרבי יהודה בן פזי מצא תנא שסובר כן וחולק על 
משנתנו. ואולם יש גירסא בירושלמי (נדפופ װנפסס) שרב ינאי שאומר שעד שתשב על המשבר ניתן 
להתפלל שישתנה העובר לזכר, לומד כן מהפסוק 'כי הנה כחומר ביד היוצר', ולפי זה לא מצינו 
שרבי יהודה בן פזי אמר שניתן להתפלל גם אחרי שתשב על המשבר. פז וכעין זה כתב בחכמת 
שלמה (שו"ע פס פכפנ). והוסיף בתבואות שור שכמו כן כל נוסחאות שבפיוטים שמתפללים בהם על 
הנס שלעתיד, אומרים בלשון רבים כמו שכתוב כימי צאתנו ממצרים אראנו נפלאות, ולכן ביהי 
רצון שאומרים לאחר נשיאת כפים (פטפח הפֿכז"), לא יאמר ותעשה לי נסים ונפלאות, אלא ותעשה 


ברכות ם. 


ביאורים רלג 


שעשית לאבותינו בימים ההם בזמן הזה, בימי מתתיהו וכו', שהרי מבואר כאן 
בגמרא שאין להתפלל שיעשה לו נס. ותירצו האחרונים בכמה דרכים: 
א. בבכור שור תירץ שיתכן שיש לחלק בין יחיד לרבים, שודאי יחיד לא יתפלל 
שיעשה לו נס, כי מנין לו שהוא ראוי לנס, אבל מותר לבקש שיעשה לרבים 
נס כמו הנוסח בתפילה הרחמן יעשה לנו נסיםפז. 
ב. עוד כתב שיש לחלק בין נס של טבע העולם כמו מלחמת החשמונאים שהיה 
נס בדרך טבע העולם שניתן להתפלל שיעשה לו, לבין נס שיוצא מדרך טבע 
העולם שאין להתפלל עליו, כגון שיתהפך מזכר לנקבה ועל זה נאמר שזו תפילת 
שוא, משום שאין מזכירין מעשה נסיםפ". 
ג. ובישועות יעקב (פו"ס סי" מכפנ סק"נ) תירץ, שיש לחלק בין נס שבצנעא לנס 
שבפרהסיאפט, משום שהטעם שאין להתפלל על הנס הוא כדי שלא ינכו לו 
מזכויותיו, אמנם זה שייך רק בנס שבסתר, כגון להתפלל שתלד אשתו זכר, 
שאין אדם יודע אם היה מתחילה זכר או שנהפך מנקבה לזכר, ואין בזה פרסום 
הנס, ועל כן אין להתפלל על זה משום ניכוי זכויותיו, אבל בנס מפורסם שהכל 
מכירים ויודעים שהוא מאת השם והנס מביא לקידוש שם שמים בעולם, נמצא 
שלעומת מה שניכו לו מזכויותיו הרי נוספה לו זכות גדולה שעל ידו נתקדש 
השפהששלם, על זה מותר להתפלל. ובנס חנוכה כאשר התגברו כהני ה' על 
היוונים ומסר הקב"ה רבים ביד מעטים ונתפרסם שמו בעולם שהפליא חסדו 
עמנו, אף שיש ניכוי זכות מחמת הנס שנעשה להם, שכרם הרבה משום שעל 
ידם נתפרסם השם בעולם, ולכן אנו מתפללים לה' שיעשה לנו נסים ונפלאות 
'כמו שעשית לאבותינו', שהם נסים גלויים שעל ידם נזכה לרומם שם ה' ויכירו 
וידעו כולם מה עצמו נפלאותיו. 
ד. בעינים למשפט (ד"ס 6ן) כתב לחלק, שמה שאין מתפללין על הנס היינו רק 
שאין לבקש שייעשה לאדם נס מחודש, אמנם תפילתנו 'הרחמן הוא יעשה 
לנו נסים ונפלאות' אינה בקשה על נסים מחודשים, אלא על הישועות והיעודים 
העתידים המובטחים לנו ומוכרחים לבוא, והנם גם בחוק הטבע ותנאי במעשה 
בראשית, ולכן אין זה נחשב מתפלל על הנסצ. 


הטעם שכאשר איש מזריע תחילה יולדת נקבה 


איש מזריע תחלה יולדת נקבה אשה מזרעת תחלה יולדת זכר. בביאור 
יסוד זה מצינו במפרשים כמה ביאורים: 
א. יש מפרשיםצ", שהולד נוצר מן הטיפה שבאה תחילה, ומזרע האיש נוצר 
נקבה משום שהאיש מתאווה לאשה, ומזרע האשה נוצר זכר משום שהיא 
מתאווה לזכר, ולכן אם האשה מזרעת תחילה העובר מתחיל להתהוות מזרעה 
ונעשה זכר, וזרע האיש משלים את הצורה שהתחיל מזרעה, ואם האיש מזריע 
תחילה מתחיל העובר להתהוות מזרעו ולכך נעשה נקבה. 

ב. ויש שכתבוצג באופן אחר, שהקב"ה הטביע בזרע הזכר שיתהווה ממנו נקבה 
ובזרע האשה שיתהווה ממנו זכרצי, שכח הנקבה גנוז בזכר וכח הזכר גנוז 
בנקבה, וכמו שמצאנו באדם הראשון שנברא זכר והנקבה היתה גנוזה בכחו. 
ג. ויש מפרשיםצז, שטבע הזרע של הזכר להוליד זכר כמותו וזרע הנקבה להוליד 
נקבה, אלא שהטיפה הבאה מתחילה מתפזרת על ידי התשמיש שעדיין לא 
נגמר, והזרע שבא אחריו בגמר ביאה הוא הנקלט וממנו נוצר הוולד, שהטיפה 
הראשונה היא הכנה לאחרונה, כמו שדה חרושה שמקבלת את הזרע לתוכה, 
ולכן אם האשה הזריעה תחילה מתגברת טיפת האיש שבאה לאחר מכן ויולדת 
זכר, ואם האיש הזריע תחילה נתפזר זרעו ונקלט זרע האשה ולכן יולדת נקבהצה. 
והריקאנטי סס) והעיון יעקב (לד"ס ו6) הוכיחו כפירוש הראשון מדברי המדרש 
(ויק"ר יד ט)צ!, משל לשני ציירין, זה צר דמותו של זה וזה צר דמותו 

של זה, ופירשו שמטעם זה הנקבה באה מן האיש והזכר בא מן האשהצ'. 


לגר פח. והופיף שאין להביא ראיה ממה שמצינו בגמרא (פעניפ כס.) שרבי חנינא בן דוסא פעל 
נסים בתפילתו, כגון שקירה בית ועוד כמה מעשים, משום ששונה הוא רבי חנינא בן דוסא שהיה 
צדיק וכחו גדול. פט. מקור דבריו על פי המדרש, שאמר הקב"ה לאברהם (נכעית עו 6 'אל תירא 
אברם אנכי מגן לך', הכל יודעים שאנכי מגן לך. וכוונת המדרש שאע"פ שכשעושים לאדם נס 
מנכים לו מזכויותיו כמבואר בגמרא (שנת 3.), אמנם כאשר הנס מפורסם עד שכולם מכירים שמאת 
ה' היתה זאת, נוספת לו זכות חדשה כנגד מה שמנכים לו מזכויותיו שהרי על ידו נתקדש שמו 
של הקב"ה בעולם. וזה מה שאמר לו הקב"ה 'אנכי מגן לך', משום שעל ידי הנסים שנעשו לו 
במלחמתו עם המלכים נתפרסם שם ה' בעולם, ועל כן שכרו הרבה מאד. צ. אמנם סיים 
שהפוסקים לא ביארו כן. צא. ריקאנטי (ױקרb‏ ינ 6 בשם ה"ר אלעזר מוורמיש"א, רוקח (פיכועי 
קידור ספפינס עמ' תטי ד"ה הנס) ותולדות יצחק (נס"ר יחק כנו על סנית יוסף, וקכ יכ כ כפיכוק סטני). וכעין זה בעיון 
יעקב (ד"ס ו). ‏ צב. רמינו בחיי (ױקכ יכ כ דייס וכנכ), תורת המנחה (נתנמיל סרשנ" פוריע דרפס מס ד"ס חס) 
ועץ יוסף (ל"ס פס). ‏ צג. כן מבואר במדרש (יק"ל יד ע) והובא ברבינו בחיי ובעץ יוסף (טסו. ועיין 
בפירושו של העץ יוסף על המדרש (טס ד"ס פמכ) שפירש שנחלקו בזה במדרש, וכך היא דעת ר' 
אבין. ‏ צד. חזקוני (כרפםית פו טו), ריקאנטי (ויקר6 כ 6 בשם ר' עזרא, אבודרהם (גללות סעפר ל"ס ועסס), 
תוספות השלם על התורה (ננלמית מו עו ד"ס 6ס), תולדות יצחק וקכ טס, נפיכום סטני) וכלי יקר (צמלנר כ 
יכ ד"ס ױם). ובשו"ת אפרקסתא דעניא (מ"ד עייס קומס סק" קע מות 3 ד"ס כלנכ) הוכיח כן מדברי התיקוני 
זוהר בהקדמה. ועיין עוד בחזקוני ובעלי התוספות (וקר + ₪0 מה שכתבו בזה בשם ספר התולדות. 
צה. הרמב"ן (לגרפ סקודט פ"ג ד"ס וענ) כתב שביאור הדברים הוא, שהמזריע תחילה הוא נותן החומר, 
והמזריע בסוף הוא נותן הצורה. וכן כתב הערוך לנר (מכום %: ד"ס ופי, נעס סמפרסיס). ‏ צו. הריקאנטי 
כתב מימרא זו בשם הירושלמי. צז. והביאו שם את המקראות שתלו את הנקבות בזכרים ואת 


רלד ילקוט 


אמנם מדברי הגמרא (נלה 6:6 הביא הריקאנטי (עס) ראיה לפירוש האחרון שאמרו 
שהרוצה שיהיה כל בניו זכרים יבעול וישנה, משמע מזה שאע"פ 
שמתחילה הזריע לפני האשה מכל מקום כשמזריע עוד זרע לאחר זריעת האשה 
תלד זכר, ואם זרע הראשון הוא המתגבר ויולדת נקבה משום שנקבה נוצרת 
מזרע האיש, מה יועיל מה שיזריע פעם נוסף לאחר זריעתה, אמנם לסוברים 
שהטיפה האחרונה מתגברת מיושב, שמכיון שהזריע לאחר זריעתה פעם נוספת 
יתגבר זרעו שהיה באחרונה ותלד זכרצח. 
ד. במהר"ל (פי" גלופ כ" י: ד"ס מס יעעס) כתב, שהטעם שכאשר אשה מזרעת 
תחילה יולדת נקבה, משום שמי שמשמח את אשתו בדבר מצוה זוכה לבנים 
זכרים, כמו שאמרו חז"ל (שס), והטעם הוא משום שכאשר משמח את אשתו 
בשעת עונה אז המצוה היא בשלימות, וממילא תזריע וולד שלם בלא חסרון 
דהיינו זכר, כי הנקבה יש בה חסרון [ודבק בה ההעדר], וכאשר הוא משמח 
אותה בדבר מצוה אז בטבעה היא מזרעת תחילה ולכן יולדת זכר. 
ה. בכתב סופר (ויק יכ כ) כתב, שהטעם למה הטביע כן הקב"ה שתהיה הנקבה 


לא האיש, ויש גם קצת מצוות שאין האשה מצווה בהן, והבנים והבנות מזכים 

לאבותיהם על ידי מעשיהם, ורצה הקב"ה לזכות לאיש ולאשה בכל המצוות, 

ולכן הטביע באשה שיהיה לה חלק גדול במצוות עשה שהזמן גרמא, על ידי 

שיש לה חלק עיקרי בבן זכר, והיא תזכה ביותר כשיעשה הבן את המצוות שאי 

אפשר לה לעשות בעצמה, וכן גם הטביע באיש שיזכה בעשיית בתו במצוות 
על ידי שיש לו חלק עיקרי בבתו. 


מדוע הלל היה בטוח שהעווחה אינה בתוך ביתו 


ת"ר מעשה בהלל הזקן שהיה בא בדרך ושמע קול צוחה בעיר אמר 
מובטח אני שאין זה בתוך ביתי. האחרונים ביארו מה שאמר הלל 
'מובטח אני שאין זה בתוך ביתי', בכמה אופנים: 
א. בתפלה למשחה (פמוטנט, ס"ג מפמר 5) ביאר, שאמנם הלל לא היה בטוח שאין 
הצרה בביתו, אך היה בטוח שהצווחה אינה מביתוצט, שהרי ודאי באות 
צרות גם לבתי הצדיקים, אלא שהצדיקים מקבלים עליהם את הצרות בדרך שונה 
משאר העם, שבעל אמונה שלמה מכיר את הטובה הטמונה בתוך כל צרה, כגון 
למרק עוונותיו, ומקבל את היסורים בסבר פנים יפות, ואינו צווח בעת צרה, 
והלל חינך את משפחתו במדה זו שגם הם לא יצווחו בעת צרה, ומשום כך 
היה הלל בטוח שאין הצווחות באות מתוך ביתול. וכן ביאר בארץ צבי (פֿיפיטקי, 
ד"ס פנו), והוסיף על פי הגמרא (טנת 0.) שהלל הזקן היה מעביר על מדותיו, 
ובגמרא חולין (ד:) מצינו שאדם שהוא צדיק גם משרתיו צדיקים, ולפי זה גם 
כל בני ביתו היו צדיקים, ולכן אמר 'מובטח אני שאין זה בתוך ביתי', שכל 
צרה שתבוא בביתו היו בני ביתו מקבלים אותה באהבה ולא היו צועקים כללקא. 
ב. הראנ"חלג כתב ביאור נוסף, שצרה המגיעה בפתאומיות ומבהילה מאד יכולה 
להביא את האדם לידי סכנה, ומי שמגיע אליו כזו צרה אין אלו יסורים של 
אהבה, ויסורים קשים כאלו לא יגיעו אלא לאדם אשר אין לבו נכון עם ה, 
ולכן היה הלל מובטח שאין זה בתוך ביתו, כי ענין כזה לא יקרה אלא לנפשות 
החוטאים הרבה מאד, והלל ידע בנפשו שאינו מכלל הראויין לעונש זה. 


האם הפסוק נדרש במשמעות אחת או שיש הבדל בין שתי הדרשות 


אמר רבא כל היכי דדרשת להאי קרא מרישיה לפיפיה מדריש מפיפיה 

לרישיה מדריש. רש"י (ל"ס כ) פירש שבין אם נדרוש הפסוק מראשו 
לסופו ובין כשתדרוש מסופו לראשו משמעות אחת היא, אימתי אין האדם ירא 
משמועה רעה כאשר לבו בטוח ביוצרו. אולם הרשב"א והתוספות הרא"ש (ד"ס 
סי הקשו על רש"י שהרי לכאורה משמע שהפסוק נדרש בשני אופנים, וכמו 


הזכרים בנקבות. אמנם עיין באבודרהם (נככות סשפר ד"ס ועפס) שהוכיח מהמשך דברי המדרש כפירוש 
השני שזרע האחרון מתגבר ומבטל את הראשון. ועיין בעץ יוסף על המדרש (ױק"ר יד ע) שיש מחלוקת 
במדרש, ולדעת ר' אבין טעם הדבר הוא משום שהטבע הוא שמזרע האיש נוצר אשה ומזרע האשה 
נוצר איש. צח. וכן כתב רבינו יהונתן בפירושו שעל הרי"ף עיכומן ק: ד"ס ינע מפני שהאיש מזריע 
בביאה שניה אחר האשה ונמצא שזרעו הוא העליון והוא המתגבר, ולכן יולדת זכר. | צט. משום 
שאין לפרש דבריו כפשוטם שהוא בטוח שאין הצרה בתוך ביתו, והרי לא יתכן שאדם שלם כזה 
היה מתפלל ומתנשא לומר כן, שהרי אדם אין צדיק בארץ אשר יעשה טוב ולא יחטא, ועוד מה 
הראיה שהביא מהפסוק 'משמועה רעה לא יירא', מי הבטיחו שלא תגיע אליו שום צרה. 
ק. והוסיף שמה שאמרו בגמרא 'ועליו הכתוב אומר משמועה רעה לא יירא' וכו', הכוונה היא 
שאף אם ישמע שמועה רעה, לא יירא ממנה, כי הוא יודע שהיא לטובתו לתקן עיוותו. ולפי ביאור 
זה אין הכוונה שהיה בטוח שלא תגיע אליו צרה, אלא שהיה בטוח שאין הצווחות באות מתוך 
ביתו. אולם בחידושי הגר"א (למרי עס ד"ס מונעפ) כתב, שהלל היה בטוח בה' שלא תבוא אליו צרה 
בתוך ביתו, ואע"פ שמצינו כמה צדיקים שהיה להם צרות בביתם, יש לומר שהכל לפי אומץ לבו 
בבטחון על ה' [וכמו שכתוב בגמרא (מן ו) שאני רבי חנינא דנפישא זכותיה]. | קא. והופיף עוד 
לפרש לפי זה כוונת הגמרא כל היכא דדרשת להאי קרא מדריש. מרישיה לסיפא מדריש, משמועה 
רעה לא יירא, היינו כשהיה בדרך, ומה הטעם משום שנכון לבו בטוח בה'. ומסיפא לרישיה מדריש 
נכון לבו בטוח בה', היינו שאדם שהוא צדיק בוודאי משמועה רעה לא יירא, כי לא יאונה לצדיק 
כל און ומלאכיו יצוה לך לשמרך בכל דרכיך. עוד הוסיף לבאר מה שדרש רבא הפסוק מראשו 
לסופו ומסופו לראשו, להורות שאין זה המשך לפסוקים הקודמים 'טוב איש חונן ומלוה וכו' כי 


ברכות ם. 


ביאורים 


שמבואר בגמרא להלן (סג.) על הפסוק (קסניס קש קטו) 'עת לעשות לה' הפרו 
תורתך', שאמרה הגמרא שהפסוק נדרש מרישיה לסיפיה ומסיפיה לרישיה ושתי 
משמעויות הם. ועל כן פירשו בשם הראב"ד שלצד שנדרש מרישיה לסיפיה הפי 
הוא, מה הטעם 'משמועה רעה לא יירא' משום שלבו נכון ובטוח בה', יש כאן 
הבטחה לצדיק שאינו צריך לירא מדבר רע. אבל לצד שנדרש מסיפיה לרישיה 
אין כאן הבטחה לצדיק, אלא כך אמר דוד המלך ע"ה אדם שהוא נכון ובטוח 
בהשם אינו ירא משמועה רעה כהלל שבטח בחסידותו. וכעין זה כתב במאירי 
(ל"ס סמסנס סטטית) שלצד שנדרש מרישיה לסיפיה הוא הבטחה לצדיק שלא יירא 
מהפורענות, אבל לצד שנדרש מסיפיה לרישא אינו הבטחה אלא הודעה שמי 
שלבו בטוח לא יהא לבו הומה להתיירא, שאין יראה ראויה לצדיק אלא בדברי 
תורה שמא ישכח, או שמא יכשל בהוראה, אבל בענייני העולם מצווה הוא 
שלא יירא. 


מי ששלם בנפשו ללא פגם אין לו מה לפחד 


חזייה דקא מפחיד אמר ליה הטאה את דכתיב פחדו בציון חטאים'. 
במסילת ישרים (פ"ע) האריך בענין זה וביאר שמה שכתוב בפסוק שהפחד 

הוא חטא, מדובר במקום שאין ההיזק נודע, שאין לו לירא ולהתבטל מחמת זה 
מעבודת ה', והוא ממפסידי הזריזות, ורק כשרואה רעה יש לאדם להזהר, ולא 
ממה שיכול להיות אפשרי שיבוא, ובדבר רחוק עליו לאחוז במידת הבטחון ולא 

לירא מתולדות הזמן ופגעיו. 

ובמכתב מאליהו (פ"ד עמ' 233) כתב שבזוהר (פ"5 מקן ככ) מבואר יותר, שהפחד 
בענייני העולם הזה אינו אלא דמיון, שנדמה לאדם שמפחד מפני סכנת 

העולם הזה, אך לאמיתו של דבר בקרב לבו האדם מפחד מפני חטאיו, כי באמת 
הפחד מעונשי הגיהנום קיים בכל אדם בתוככי לבו וכשאדם חוטא נפשו יודעת 
את העונש הצפוי לה ומתמלאת פחד, אלא שהיצר הרע יש בו כח ליצור 
תחליפים, ובמקום פחד זה הוא מכניס בו פחד בענייני העולם הזה, ואילו היה 
שלם בנפשו ללא פגם, לא היה מפחד כלל, והדבק בדביקות גמורה אל ה' 
יתברך אין לו מה לפחד, כמו שנאמר (תסניס קש ו) 'ה' לי לא אירא מה יעשה 

לי אדם'לג. 


הרי אין מקרא יועא מידי פשוטו 
אמר ליה ההוא בדברי תורה כתיבקד. בברכת יעקב (ד"ס 6% הקשה איך 
דרשו כאן את הפסוק בדברי תורה והניחו את פירוש פשוטו של מקרא, 
והרי מבואר בגמרא (ענס סג.) שאף שיש לפרש את הפסוק על פי מדרשו מכל 
מקום גם אין מקרא יוצא מידי פשוטו, ואף שמדרש הפסוק הוא בדברי תורה, 
פשוטו של מקרא שגם במילי דעלמא 'אשרי אדם מפחד תמיד'. וכתב לתרץ 
שמה שאמרו 'אין מקרא יוצא מידי פשוטו' זה רק לשיטת רבי אליעזר (פנת עס), 
אבל חכמים נחלקו וסוברים שלא מפרשים את הפסוק לפי פשוטו אלא לפי 
הדרשקה. אולם דחה תירוץ זה, משום שהרי מצינו בגמרא (ינפות קי.) שגם חכמים 
סוברים כדעת רבי אליעזר, ואומרים שכשם שכלה שונאת לחמותה גם החמות 
שונאת את כלתה, כמו שכתוב (משני מ ש) 'כמים הפנים לפנים כן לב האדם 
לאדם', ורבי יהודה חולק משום שסובר שפסוק זה נאמר בדברי תורה ולא בבני 
אדם, ומבואר שגם חכמים סוברים שאין מקרא יוצא מידי פשוטו. ודוחק לומר 
שחכמים כאן סוברים כדעת רבי אליעזר בגמרא שבת (שס) שאין מקרא יוצא 
מידי פשוטו, ואין לנו להתעלם מן הפשט לגמרי, כל זמן שאפשר לומר שיש 
לפרש גם כפשוטו וגם לפי מדרשולי. אך לדעת רבי יהודה כאשר מדרשו דקרא 
נאמר בדברי תורה המקרא יוצא מידי פשוטו לגמרי, וגם רבי ישמעאל ברבי 
יוסי בגמרא כאן סובר כרבי יהודה. והניח בצריך עיון. 


לעולם וכו', אלא זה ענין בפני עצמו משמועה וכו' לפי שנכון לבו בטוח בה'. ועוד כתב לפרש 
מי שנכון לבו וכו' משמועה רעה לא יירא' כי לא בפעם הזאת לבד בטוח בה' אלא זה דרכו כל 
הימים שלעולם נכון לבו בטוח בה', ולכן גם בפעם הזאת משמועה רעה לא יירא. קב. מובא 
באסיפת זקנים (ל"ה פ"ס. ועיין עוד שם מה שכתב בשם החיד"א בפתח עינים, על דרך הסוד. 
קג. והופיף שמזה נוכל לצייר לעצמינו יסורי הגיהנום מצד הבחנת הפחד, שהרי הדברים קל וחומר, 
אם הפחד מחרב חדה של שונאו המונחת על צוארו, כשברור לו ששונאו רוצה ויכול לרצחו הוא 
כל כך גדול, כל שכן אילו נתגלה לפניו שורש הפחד, דהיינו החטא עצמו, כמה היה מתרבה הפחד 
בכפלי כפלים. ובמכתב מאליהו (כלע ספנס עמ' 38ו) הוסיף, שמה שלפעמים נמצא אדם פשוט שאינו 
מפחד כלל ובני אדם קוראים לו גיבור, טעם הדבר הוא שנטמטם כל כך בעבירות עד שפנימיותו 
ושורשו לא ירגישו בפחד, ובאמת זו הפקרות ולא גבורה. | קד. רש"י (ד"ס נדנס) מפרש שפסוק 
זה נאמר לענין דברי תורה, אשרי אדם שמפחד ודואג תמיד שמא ישתכחו ממנו דברי תורה, שמתוך 
כך הוא חוזר ושונה אותם תמיד. קה. והופיף שקצת משמע כן שרבי אליעזר היה מתלמידי בית 
שמאי שדרכם לתפוס הפסוק גם כפשוטו, כמו שמצינו במשנה (ננמת י:) בית שמאי אומרים בערב 
כל אדם יטה ויקרא [קריאת שמע], שדרשו את מה שנאמר (לגרס ו ו 'ובשכבך ובקומך' בשכיבה 
ממש ובקימה ממש, אף שסוברים גם את פשוטו של מקרא על שעת שכיבה ובשעת קימה, כמבואר 
בגמרא (נרכופ י6.), וכן מצינו גם במשנה (פסס פ"ז מ"מ) במחלוקת רבי אליעזר ורבי עקיבא. קו. ומה 
שמצינו במשנה (ניטפ פס) שבית הלל דורשים 'בשכבך ובקומך' דווקא על זמן שכיבה וקימה, היינו 
משום שבית הלל סוברים שפשוטו של מקרא לא נכתב על שכיבה וקימה ממש אלא על שעת 
שכיבה וקימה, שכן מצינו בהרבה מקומות שהאות ב' משמשת להורות את הזמנים ולא להורות 


ילקוט 


דרשות נוספות מהפסוק 'אשרי אדם מפחד תמיד' 


שם. בגמרא בגיטין (נס:) דרשו את הפסוק 'אשרי אדם מפחד תמיד' על ירושלים 
וביתר וטור מלכא שנחרבו על ידי מעשיהם של ישראל, שיש לו לאדם 
לדאוג ולראות את הנולד שלא תארע תקלה על ידי מעשיו. והקשו התוספות 
(טס ד"ס 6טכי) מסוגייתנו שלמדים מפסוק זה לענין דברי תורה שצריך האדם לפחד 
שמא ישתכחו. ותירצו שגם בגיטין הלימוד באותו ענין, שדרשו שלא היה להם 
לבטוח על רוב טובתם ושלוותם, אלא לפחד ולדאוג מן הפורענות, ואין זה 
דומה לאדם המפחד בחינם שזה סימן שהוא חוטא, כמבואר בגמרא כאן. 
והמהר"ל (גיטין עס 5" ד"ס פמכ) ביאר את ענין שייכות הפחד, לחוטא, ולדברי 
תורה, שדבר שהוא שלם ואין בו חסרון לא שייך בו פחד, כיון שלא 
שייך בו הפסד וחסרון, שהרי הוא מושלם, ורק בדבר חסר ושאינו מושלם שייך 
פחד. ולכן המפחד הרי זה מורה שהוא חוטא, שמכיון שאינו מושלם פוחד 
מעונש והפסדקז, וכמו כן שייך פחד בדברי תורה, מכיון שהתורה היא דבר 
שכלי, ולאדם שהוא בעל גוף קשה לקנות את דברי התורה השכלית, ולכך פוחד 
שישכחם וחוזר תמיד על משנתו. 
וביאר שלכן העמידה הגמרא את הפסוק 'אשרי אדם מפחד תמיד' בדברי תורה, 
ולא בחוטא, שהרי לשון 'אשרי' אינו מתאים בחוטא. ומכל מקום בגיטין 
הביאו ראיה מפסוק זה שדבר שאינו מושלם שייך בו פחד, וכמו שלגבי דברי 
תורה מכיון שאין קניינם מושלם בגוף שייך בהם פחד, כך גם בדור החורבן 
שלא היו מושלמים אלא חוטאים, היה להם לפחד ולא לבטוח על רוב טובתם 
ושלוותם. 
בזרע יצחק (גיעיץ נס: ד"ס תוס') ביאר שכיון שכתוב 'אשרי אדם מפחד תמיד' 
משמע שנאמר על דברי תורה, שצריך לחזור עליהם 'תמיד', ולכן בברכות 
דרשו על דברי תורה, ובאמת אין הכוונה דווקא על דברי תורה, וכמו שדרשו 
בגיטין על דברים אחרים כגון שמפחד מן הפורענות, וכמו שכתבו התוספות. 
בחתם סופר (עס ד"ס פכיי) כתב ש'א'דם 'מ'פחד 'ת'מיד, הוא ראשי תיבות אמת, 
ולכן דרשה הגמרא בסוגיין כן על דברי תורה הנקראים אמת, שאשרי 
מי שמפחד תמיד שלא ישכחםח. 


הטעם שלא אמר ליהודה בר נתן הטאה את 


אתנח אמר ליה יסורים בעי ההוא גברא לאתויי אנפשיה. בגבול בנימין 

(ס" דף פד) העיר, מדוע רב המנונא לא אמר לו 'חטאה את' כשראה אותו 
נאנח. וביאר שלא אמר לו כן משום שטוב לאדם להתאנח על עוונותיו כדרך 
בעלי תשובה ואין בזה חטא, אמנם משום שהלך אחרי רב המנונא לא היה לו 
להתאנח כי זכותו של רב המנונא תגן עליו, ולכן אמר לו 'יסורים בעי ההוא 
גברא', משום שכתוב בפסוק (לונ ג כד-כס) 'כי לפני לחמי אנחתי וגו' כי פחד 
פחדתי ויאתיני', הב לאדם לפחד ולהתאנח, אלא רק לבטוח בה', כמו 
שכתוב (פסנס ₪ ג) 'בטח בה' ועשה טוב', והשיב לו והא כתיב 'אשרי אדם 

מפחד תמיד', וגם כאן אמר לו 'ההוא בדברי תורה כתיב'. 


האם הברייתא היא לדברי רבגן במשנה או לדברי בן עזאי 


הנכנס לכרך תנו רבנן בכניסתו מהו אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי 

שתכניסני לכרך זה לשלום נכנס אומר מודה אני לפניך ה' אלהי 
שהכנפתני לכרך זה לשלום וכו'. רש"י (ל"ס פנו) מפרש שברייתא זו היא דברי 
בן עזאי במשנה שאמר. הנכנס לכרך מתפלל ארבע שתים בכניסתו ושתים 
ביציאתוקט. אמנם הרמב"ם (נפילום סמפניות פ"ט מ"ד) כתב שבן עזאי מוסיף שתים, 
בשעת כניסתו הוא נותן שבח והודאה למקום על אשר הצילו בדרך עד שהגיע 
לשלום למדינה, ובשעת צאתו מתפלל להצילו כמו כן בדרך שילך בה. והמהר"ם 
חניו (כקפר עפי ססס, נסקלמס) העיר מדוע רש"י לא רצה לפרש כהרמב"ם, ומדוע 
הרמב"ם לא רצה לפרש כרש"י. וביאר שלפי רש"י מובן ומדויק הלשון 'מתפללי 
כי שתיהן הם תפילות, והיינו שמתפלל בכניסתו שיכנס לשלום ויצא לשלום, 
אבל לפי הרמב"ם צריך לדחוק שהלשון 'מתפלל' הוא לאו דווקא שהרי אחת 
תפילה ואחת הודאה. עוד כתב שלפירוש הרמב"ם מדויק הלשון 'ונותן הודאה 
לשעבר וצועק על העתיד' שזה גם מדברי תנא קמא, אך לפי רש"י אין זה אלא 
מדברי בן עזאי, ואם כן קשה שהרי בדברי תנא קמא שאמר מתפלל שתים לא 
נזכר מה הן סדר השתים. עוד כתב שעל פירוש הרמב"ם שגם ההודאה נזכרה 


על מעשה הפעולה בעצמה, ומה שאין כן בפסוקים הנ"ל אין לנו להתעלם לגמרי מהפשט כל זמן 
שיש אפשרות גם לפרש כפשוטו וגם לפרש כמדרשו. קז. הביאור של 'חטא' הוא חסרון [ראה 
רש"י (נפית ₪ נט, מנכיס 5 5 כ)]. ‏ קח. עוד ביאר על הגמרא כאן שהביאה את הפסוק 'פחדו בציון 
חטאים', שדווקא בציון שאין מזיקין המפחידים את האדם, מי שפוחד הרי זה סימן שהוא חוטא, 
אבל בחו"ל, כבר אמרו במגילה (ג) האי מאן דמיבעית אף על גב דאיהו לא חזי מזליה חזי, משום 
שמזלו רואה את המזיקין ומפחד. | קט. ועי' חידושי ר' אליעזר משה (כע"י ד"ס ת"כ) שלפי הירושלמי 
זה דברי תנא קמא. קי. וראה עוד בילקוט ביאורים (עי? (ל. כעמן יפור דכרי כן עולי טטופן סודפֿס על פענר 
ולועק על סעמיד') מה שכתבו האחרונים בדעת רש"י והרמב"ם. קיא. והביא שכן מבואר בדברי הכלבו 
(סי" פו דף נו.\ שכתב 'הנכנס לכרך מתפלל שתים, בכניסתו אומר וכו', יצא בשלום אומר מודה אני 
לפניך ה' אלהי שהוצאתני מכרך זה לשלום, וכשם שהוצאתני מזה בשלום כך תוליכני לשלום וכוי 
ברוך אתה ה' שומע תפלה'. אולם הב"ח כתב שגם הכלבו סובר כן, ואין כוונתו כפי שהבין הבית 


ברכות ם. 


ביאורים רלה 


בדברי תנא קמא ואין חידוש לבן עזאי אלא שהם ארבעה, יש להקשות שהרי 
הראשונה היא תפילה והשניה הודאה, כסברת תנא קמא ובן עזאי, וכמו שכתב 
הרמב"ם (כככות פ"י סכ"ס), ואם כן למה אמרו במשנה 'ונותן הודאה לשעבר וצועק 
על העתיד', הרי היה ראוי לומר צועק לעתיד לבא ונותן הודאה לשעבר, אמנם 
לפירוש רש"י מובן שיש לומר שכיון שבדברי תנא קמא לא הוזכר אלא התפילות 
ולא ההודאה כלל, לכן סיים בן עזאי בענין זה לבאר שהוא מחדש ענין הודאה 
שלא נזכר בדברי תנא קמא. וכתב לישב שלפירוש הרמב"ם 'ונותן הודאה' היינו 
לומר שגם לתנא קמא אחת היא הודאה, ובא ללמדנו שלא נטעה כפירוש רש"י 
שהשתים הם תפילות, לכן התנא במשנתנו הקדים והדגיש שאחת היא הודאה. 
וסיים שעדיין אין זה מיושב היטבלי. 


האם התפילה המוזכרת כאן היא תפלת הדרך 


שם. בבית יוםף (פו"ת סי ) למד בדברי הטור, שאין זה תפילת הדרך המבואר 
בטור (פס סי ק), ולכן גם לא מסיים בשם, והוסיף שכך היא פשטות 
משמעות סוגייתנו. והקשה על הטור מדוע הצריכו להתפלל על שלום הדרך 
פעמיים, פעם אחת כשיוצא מהכרך ואינו חותם בה, וזה הדין שלמדנו בסוגייתנו, 
ועוד תפילה נוספת שחותם בה בברוך שלמדנו לעיל (כט), והרי די לנו בתפילה 
זו שמתפלל ביציאתו מהכרך שיצא לשלום, והיה ראוי לתקן בה חתימהקיי. 
ואמנם בשולחן ערוך (טס סי כל ס") כתב, שזו היא תפילת הדרך [המבוארת בסיי 
קין, ולכן חותם בשם ברוך אתה ה' שומע תפילה. והאחרונים (מונ? כמענס 

נרוכס פס סק"ג) כתבו, שדין הגמרא כאן אינו שייך לדין תפילת הדרך, שדין תפילת 
הדרך מדובר כשיוצא מעיר קטנה שאין מורא כלל לצאת מהעיר, וצריך להתפלל 
תפילת הדרך רק כשהתחיל הדרך משום סכנת הדרכים וחותם בה ברוך אתה 
ה' שומע תפילה, והיא נתקנה לסתם הולכי דרכים שיש סכנה בדרך ואע"פ שלא 
יעבור בדרכו בשום כרך, ואם יזדמן בדרך נסיעתו דרך כרך אין לומר כשיוצא 
ממנו רק ההודאה מודה אני לפניך וכו'ל'ג. אך כאן מדובר שאמר כבר בתחילה 
תפילת הדרך ונכנס לכרך ולן שם, שצריך לומר תפלת הדרך שנית בבוקר בשביל 
הדרך שרוצה לנסוע, ומלבד זה צריך ליתן הודאה גם על יציאתו מהכרך בשלום, 
ובאופן זה יעשה משניהם אחד ויחתום בתפילת הדרך ויכול לומר כן אפילו 

כשהוא עדיין בעיר. 


ביאור דנין והורגין בו 


אמר רב מתנא ל"ש אלא בכרך שאין דניןקי והורגין בו אבל בכרך שדנין 

והורגין בו לית לן בה. הריטב"א (ל"ה ונכין) מפרש שבכרך שהורגין היינו 

בלא דין, אבל בכרך שהורגין במתינות ועל ידי דיינים אינו צריך להודות, וכן 
לא צריך לברך כשנפנס לפררקיז. 


האם בכרך שיש חשש שיהרגוהו בלא משפט עריך לומר תפילה זו 


א"ד אמר רב מתנא אפילו בכרך שדנין והורגין בו וכו'. מבואר בגמרא 
לפי הגירסא שלפנינו שנחלקו שני הלשונות האם דווקא בכרך שיש חשש 
שיהרגוהו בלא משפט צריך לומר תפילה זו, או אפילו בכרך שהורגים בו על 
פי משפט צריך לומר כן, שמא לא יהיה שם אדם שילמד עליו זכות ויהרגוהו. 
הרי"ף פסק להתפלל כך ולא הזכיר שיש חילוקים בזה. וכתב הרמב"ן (מספופ ס', 
ד"ס ו(ענין) שמסתימת הרי"ף משמע שפסק כפי גירסת האיכא דאמרי שאפילו 
בכרך שדנין והורגים בו צריך לומר כן. אולם הבעל המאור (ד"ס ול דפתכ) כתב 
שיש לומר כן דווקא אם הורגים שם בלי משפט. ובהשגות הראב"ד (פות כ) כתב 
שאין נראה לחלק בזה, שהרי אין הפסד בתפילה והודאה ותמיד יכול להודות 
להקב"ה. והוסיף שגם כל הברכות שבמשנתנו הם רשות ולא חובה, והביא ראיה 
לזה שהרי אין בהם לא הזכרת השם ולא מלכות. ובמשנה ברורה (סיי כל סק"כ) 
כתב, שכל דין זה הוא רק בכרך גדול שמצויים שם מושלים רעים שמחפשים 
עלילות, אבל הנכנס לעיר קטנה אין צריך לומר כשנכנס בה ולא כשיצא ממנה, 
אלא אחר כך כשמחזיק בדרך אומר תפילת הדרך משום סכנת דרכים. 


האם גם בזמנינו יש לומר תפילח זו 


הנכנס לבית המרחץ אומר יהי רצון. ברש"י (ד"ס מפופיס) מבואר שתקרת 
החדר שבו היו מחממים את המים עם האש היתה מתחת המרחץ. וכתב 


יוסף שדי בתפילה אחת, אלא הכלבו מדבר במי שגר בכרך ויוצא לדרך, שקודם יציאתו מהכרך 
מתפלל שיצא בשלום [בדומה למי שהחזיק בדרך ובא לצאת מהכרך], ולאחר שיצא בשלום צריך 
להודות שיצא לשלום, וכיון שהוא אומר 'מודה אני לפניך' וכו', לכן יש לו לסמוך לזה תפילת 
הדרך ולומר 'וכשם שהוצאתני' וכו'. אבל לעולם גם הכלבו מודה שמי שגר בעיר קטנה ואין סכנה 
ביציאתו ממנה, שאין צריך להתפלל בצאתו ממנה שיצא לשלום, ורק לאחר שיצא ויחזיק בדרך אז 
צריך להתפלל תפילת הדרך, ואם אחר כך יעבור בדרכו ויצטרך להכנס לכרך, אז יתפלל שיכנס 
אליו בשלום. וראה עוד בפרישה (שס פת כ) שאף הוא נחלק על הבית יוסף, ועיין שם מה שכתב 
ברצת ‏ הכלבו. קיב. והיינו כשלא לן שם בלילה. קיג. כך היא הגירסא לפנינו בגמרא. 
קיד. כנראה הריטב"א לא גרס בגמרא את שתי הצדדים של האיכא דאמרי, דהיינו שגרס רק 'אמר 
רב מתנא ובכרך שאין דנין והורגין בו' אבל את המילים 'אבל בכרך שדנין והורגין בו לית לן בה 
א"ד אמר רב מתנא' וכו' לא גרס, ולכן חילק בין דנין ללא דנין. 


רלו ילקוט 


בדברי חמודות (פות קכ) שתפילה זו נתקנה רק במרחצאות שהיו בזמן חז"ל שהיו 

מסיקין את האש מלמטה בחפירה ורוחצים באמבטיה שלמעלה על גבי התקרה, 

כמו שמוכח בגמרא במעשה דרבי אבהו, שיש חשש פן תתמוטט ותיפול התקרה 

מחמת חום האש, אבל כשאין ההיסק מתחתיה אלא מן הצד כמו מרחצאות 

שלנו אין לחוש לסכנה של מפולת ולא לחום האש, ולכן לא נהגו עכשיו לומר 

תפילה זוקטי. ובשער הציון (פ" כל פות ז) מסתפק שאולי בזמנינו שמצוי שיש 
סכנה על ידי החמין צריך לברך. 


האם יש לחוש בוידוי שכיב מרע לפתיחת פה לשטן 


אמר אביי לא לימא אינש הכי דלא לפתח פומיה לשטן. מבואר בגמרא 
שאין לומר דבר שיש בו פתיחת פה לשטן. והקשה הרש"ש (ד"ס 6מכ) על 
מה שפסק השולחן ערוך (יו"ד סי" ₪ פס" בשם הרמב"ן לומר בנוסח הוידוי של 
שכיב מרע, ואם אמות תהא מיתתי כפרתי, שהרי אין לאדם לפתוח פיו לשטן. 
וכתב ליישב שאולי שונה הדבר באדם הנוטה למות. אך הקשה מנין לנו לחלק 
כן, והרי אמרו בגמרא (שי? :) אפילו חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל 
ימנע עצמו מן הרחמיםקטי. 
ואולם בקיצור של"ה (עפ' 75) כתב, שאין נכון לומר 'אם אמות תהא מיתתי 
כפרתי', משום שאין לאדם לפתוח פה לשטן. 


ביאור מחלוקת רב אחא ואביי בתפילת המתעסק ברפואה 


אמר רב אחא הנכנם להקיז דם אומר יהי רצון מלפניך ה' אלהי שיהא 
עמק זה לי לרפואה וכו' אמר אביי לא לימא אינש הכי דתני דבי 

רבי ישמעאל ורפא ירפא' מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות. מבואר 
בגמרא שנחלקו רב אחא ואביי האם על המשתמש ברפואות לכלול בתפילתו 
התנצלות על מה שעוסק ברפואות 'לפי שאין דרכן של בני אדם ברפואה אלא 

שנהגו' או לא. 

וביאר המ" (יו"ד סי של סק") מחלוקתם, על פי מה שהעיר על לשון השולחן 
ערוך (פס ס"), נתנה התורה רשות לרופא לרפאות ומצוה היא, ובכלל 


היא בדרך נס על ידי בקשת רחמים, כמו שכתוב (לנליס כ (ע) 'מחצתי ואני ארפא', 
אלא שלא כל אדם זוכה לכך, וצריך לעשות רפואה בדרך הטבע בדרכי הרפואה, 
והקב"ה הסכים על כך בזה שניתנה רשות לרופא לרפאות, ונתן כח הרפואה 


ל 


מתרפא על ידי שמים, אלא שעל פי דרכו של האדם רשות היא לו, ומאחר שכן 
הופך הדבר למצוה מכיון שלפי מצבו הרוחני של האדם הרי חייו תלויים בזאת. 
ולפי זה ביאר דעת רב אחא, שהמקיז דם שעושה רפואתו בדרך הטבע, צריך 
להוסיף התנצלות שאינו זוכה להתרפא על ידי בקשת רחמים שהיא הרפואה 
הראויה, לכן הוא אומר שאף שאין ראוי אלא לבקש רחמי שמים, מאחר שכבר 
נהגו לעשות השתדלות ברפואה על פי הטבע גם אני עושה כן, ומודה אני שהכל 
בא על ידי השי"ת 'כי אל רופא נאמן אתה'. ואביי חולק שאין לומר כן, מכיון 
שגם התורה הסכימה שיעשה אדם רפואה על פי דרך הטבע, משום שירדה תורה 
לסוף הענין שאין כל אדם זכאי לנס, ולפיכך אין צורך בהתנצלות זו. 


ביאור ורפואתך אמת' 


כי אל רופא נאמן אתה ורפואתך אמת. בביאור 'ורפואתך אמת' כתב בבן 
יהוידע (ד'"ס כי), שברפואת רופא בשר ודם יתכן שהרופא נותן סממנים לחולה 


קטו. בעינים למשפט (ד"ס הנכנם) כתב שהרמב"ם (נלטת פ"י ס"כ) לא כתב בכניסתו שתצילני 'מן האור', 
משום שיש גם חשש נפילה וכמו שכתוב בגמרא בסמוך, וכן כתוב בירושלמי מן שריפת האש וכו' 
ומן המפולת. | קטז. ובעינים למשפט כתב שגם בש"ך טס פק"פ) מבואר כהרש"ש. | קיז כעין 
שפירש רש"י על הפסוק (נכפיפ מו כט) 'ועשית עמדי חסד ואמת'. קיח. החפץ חיים (ע ספוכס) דייק 
מפירוש רש"י שחשוב הדבר שהקב"ה הוא זה שהכהו, והוכיח שכל ענייני צער שמזדמנים לו לאדם, 
אפילו אם מאדם אחר שמחרפו ומגדפו הכל הוא מן השמים, שהרי האופן שעליו חייב ריפוי נאמר 
בפסוק שהוא במריבה 'וכי יריבון אנשים והכה איש את רעהו' (שמות כל ים), הרי שאף שהמוכה יצא 
במריבה עם חבירו, אף על פי כן ענין הכאה זו קרוי שהקב"ה הכהו, עד שהיה צד לומר שיהיה 
אסור לרופא לרפאותו. | קיט. תוספות (נ"ק פס ד"ס טניפנס), ותוספות רבינו פרץ טס), תוספות רבי 
יהודה החסיד בשם רבו (ד"ס מכן), רשב"א (נ"ק עס ד"ס וכפ) ותוספות הרא"ש (ד"ס מכפן). | קכ. ולולא 
הפסוק היינו אומרים שרופא שירפא מחלה שבאה לאדם, הרי הוא סותר את גזירת הקב"ה שגזר 
כי אדם זה יהיה חולה. קכא. אמנם בתורת חיים (נ"ק עס ד"ס מכפן) כתב שאדרבה יש לומר שלכך 
נאמר בפסוק 'ורפא ירפא', ללמדנו שגם מכה פנימית מותר לרופא לרפא. ובשו"ת תשובה מאהבה 
(ס"ג פ" 5) כתב על דברי האבן עזרא שאין דעת חכמי התלמוד כך, אלא נתן הקב"ה רשות לרופא 
לרפא כל חולי וכל מכה בין חולי מחמת מכה בין חולי מחמת שמים. | קכב. עיין בספר חובת 
הלבבות (פעכ סניטפון פייד) שכתב, 'וכן נאמר בענין הבריאות והחולי, כי על האדם לבטוח בבורא בזה 
ולהשתדל בהתמדת הבריאות בסיבות אשר מטבעם זה ולדחות המדוה במה שנהגו לדחותו, כמו 
שצוה הבורא יתעלה ורפא ירפא, מבלי שיבטח על סיבות הבריאות והחולי, שהן מועילות או מזיקות 
אלא ברשות הבורא, וכאשר יבטח בבורא, ירפאהו מחליו בסיבה ובלתי סיבה, כמו שאמרו (פסליס קו 


ברכות ם. 


ביאורים 


והוא עומד בהם מחוליו, אך אותם סממנים הזיקו לו בענין אחר ואינו ניכר 

זאת בשעת הרפואה אלא לאחר זמן, אבל הקב"ה הוא רופא נאמן שרפואתו 
אמת, כלומר שרפואתו אמיתית ואינה עושה קלקול בדבר אחר כלל. 

עוד ביאר בשפתי חכמים (ל"ס ס) שמי שעושה דבר ואינו מצפה לתשלום גמול, 
נקרא הדבר מעשה 'אמת'ל", וזה הכוונה שרפואת הקב"ה אמת, אבל רפואת 

בשר ודם אין כוונתו על הרפואה בלבד אלא מצפה לאיזה תשלום שכר, ממון 

או כבוד או הודאה. ולכן הוסיפה הגמרא 'לפי שאין דרכן של בני אדם לרפאות' 

וכו', היינו שאין דרכן לרפאות בחנם, ולכן חותם 'ברוך רופא חנם', משום שרק 

השי"ת הוא הרופא חנם, ולא המקיז. 


מדוע נערך פסוק ללמדנו שיש לרופא רשות לרפאות 


ורפא ירפא מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות. בתוספות רבי יהודה 
החסיד בשם רבו, ותוספות הרא"ש (ד"ס מכֿן) דנו מדוע נצרך פסוק ללמדנו 

שיש לרופא רשות לרפאות, מדוע שלא ירפא הרופא, והרי יש לנו ללמוד כן 
ממה שנאמר בפסוק (דניס כנ כ) 'והשבותו לו', ודרשו חז"ל (סנסלרין עג.) שהפסוק 
בא לרבות השבת גופו. וכן ממה שנאמר (ױקכ יע עז) 'לא תעמוד על דם רעך'. 

ונאמרו בזה כמה דרכים בראשונים: 
א. רש"י (נ"ק פס. ד"ס נתנס כעופ) ביאר, שלולא הפסוק המלמדנו שניתנה רשות 
לרופא לרפא, היה מקום לומר שכיון שהקב"ה הוא המכה הוא גם המרפא 
ואין לרופא בשר ודם רשות לרפא, אלא רק לבקש רחמים על החולהלי". וכעין 
זה תירצו הראשוניםקיט, כי אם היה נאמר רק 'ורפא', היינו אומרים שדווקא 
מכה בידי אדם מותר לרפאות, אבל חולי בידי שמים אם מרפא נראה כסותר 
גזירת הקב"ה שעשהו חולה, לזה נאמר עוד 'ירפא' ללמדנו שאף בחולי הבא 
בידי שמים יש לרופא רשות לרפאותלל. 
ב. הרב יעקב מאורליינש ביאר, שלולא פסוק זה, היה מקום לומר שמצוה על 
הרופא לרפאות בחנם, והפסוק בא ללמדנו שניתנה רשות לרופא לקחת שכר 
עבור רפואתו. 
ג. האבן עורא ורבינו בחיי (שמות כ יע) כתבו, שהפסוק בא ללמדנו שיש רשות 
לרופא לרפא רק מכות ופצעים שנראים מבחוץ ורפואתו נראית בחוץ, אבל 
חולי שהוא בפנים הגוף אין רשות לרופא לרפא אלא רק ביד השם לרפאותוקכא. 
ד. הרמב"ן (ױקנל כו י) כתב, שהלימוד 'ורפא ירפא מכאן שנתנה רשות לרופא 
לרפאות', בא ללמדנו שלא ניתנה רשות לחולה להתרפאות, ורק הרופא שבא 
אליו החולה להתרפאות, הרי הוא חייב לנהוג עמו בדרכי הרפואות, אבל החולה 
בעצמו יש לו לבטוח בה', ומי שיש לו בטחון בה' שירפאהו אינו צריך שיהיה 
לו עסק עם הרופאיםקכב, וביאר שזו כוונת הגמרא 'שאין דרכן של בני אדם 
לרפאות אלא שנהגו', היינו שאילו לא היה דרכם של בני אדם ברפואות, היה 
האדם חולה כפי שנגזר עליו לעונש על חטאו והיה מתרפא ברצון ה', אבל 
מאחר שנהגו ברפואות לכן ה' הניחם למקרי הטבעים שיצטרכו לדרוש ברופאים. 
וזה לשון הגמרא 'מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות', ולא אמרו שניתנה רשות 
לחולה להתרפאותקכי. והטעם שהמכה את חבירו חייבוהו בתשלום דמי הריפוי, 
משום שהתורה לא סמכה את דיניה על הנסים, אבל ודאי שהחולה מצד עצמו 
אם יש לו בטחון בה' אינו צריך לדרוש ברופאיםקכי. וכעין זה כתב הטור (יו"ד 
סי טנו) שהפסוק בא ללמדנו שלא יאמר הרופא שאינו רוצה לרפא חולי שנעשה 
על ידי הקב"ה, ועל האדם להתפלל לה' כדי שירפאהו, אלא ניתנה לו רשות 
לרפאות ומצוה היאקכה ובכלל פיקוח נפש הואלקכו, 

ה. הרמב"ן (פולת ס6לס, פער ספכנס) והטור (טס) כתבו, שהלימוד ורפא ירפא מכאן 
שניתנה רשות לרופא לרפאות, בא להשמיענו שלא יאמר הרופא שאינו רוצה 
לרפא כי הוא חושש שמא יטעה ברפואתו ונמצא הורג נפשות בשוגג, אלא כל 
שיודע הרופא ונזהר מאד בעסק הרפואה כמו שראוי ליזהר בדיני נפשות, הרי 


כ 'ישלח דברו וירפאם' וגו'. וכבר ידעת מה שהיה מענין אסא, כשבטח על הרופאים והניח בטחונו 
באלהים בחליו, מהמוסר והתוכחה לו'. קכג. אולם בברכי יוסף (יו"ד סי ענו סק" הקשה על הרמב"ן, 
שהרי בסוגייתנו מבואר שלמסקנא אין הדין כן, אלא יש חיוב לרפאות, וכמבואר ברמב"ן עצמו 
בספרו תורת האדם. | קכד. עיין ברמב"ם (פיכוע המפנות פפפיס פ"ד מ"י) מה שביאר מדוע חזקיה גנז את 
ספר הרפואות ששלמה חיבר. וראה בחתם סופר (פמות כ <) מה שכתב בזה. קכה. אכן ראה ילקוט 
ביאורים (שיל נסמון) שהובאו דברי הט"ז (פס פק"6) שכתב שאין לפרש שהפסוק בא ללמדנו שיש מצוה 
לרופא לרפאות. ומכל מקום זה ודאי מוכח בכמה מקומות שיש מצוה על הרופא לרפאות, וכמבואר 
בגמרא בנדרים (60:) שהמדיר את חבירו בהנאה מותר לרפאותו ולא חשוב שמהנהו, ופירש שם 
הרא"ש כיון שמצוה קעביד ואין נוטלין עליה שכר, וברמב"ם (נפילופ סמסניות פס פ"ד מ"ד) ובר"ן (פס 655 
מבואר שהמצוה בזה היא מדין השבת אבידה. קכו. בגליוני הש"ס (ד"ס (פי) כתב ליישב על פי 
דברי הרמב"ן, מה שהקשה בתשב"ץ (מ"ג פיי פנ) מדוע רופא שהרג את החולה בשוגג חייב גלות אף 
שעסק במצוה ואילו הרב הרודה את תלמידו והאב המכה את בנו ושליח בית דין שהיכה והרגו 
אינן גולין כיון שעסוקים במצוה. אך לפי דברי הרמב"ן יש לחלק שהכאת אב ורב והכאת שליח 
בית דין שבשעת עשיית המעשה היא רצוייה, אבל רפואת הרופא שהיה לו לאדם לדרוש בה' ולא 
לעסוק ברפואת הרופאים, משום כן לא חשוב מעשה הרפואה מצוה כל כך לפטור את הרופא מגלות. 
בשו"ת שאילת יעקב (פי 6 הקשה שאם כדעת הרמב"ן שהרפואה היא קיצור האמונה והבטחון בה', 
איך התירה התורה לחלל שבת בשביל חולה שיש בו סכנה לעסוק ברפואתו. ובספר עקידת יצחק 
(פר' ווש(ם פער כו) כתב על דברי הרמב"ן שלא יסבול שום דעת שיהא הרופא רשאי לרפאות והחולה 
אסור להתרפאות, כי נמצא שהרופא עובר על לאו של 'לפני עור לא תתן מכשול' (ױקכ יט יד). 


ילקוט 


יש לו רשות לרפאק?ז. אלא שאם ריפא וטעה והזיק פטור בדיני אדם וחייב 
בדיני שמים. 
והופיף הרמב"ן כי פקוח נפש מצוה רבה היא והזריז הרי זה משובח, וכל 
רופא שיודע בחכמה ומלאכה זו חייב הוא לרפאות, ואם מנע עצמו 
הרי זה שופך דמים. 


טעם השמטת הרמב"ם להלכה זו 


שם. המהר"ץ חיות (נ"ק פס. ד"ס ורפ6) תמה על הרמב"ם מדוע השמיט הלכה זו 
שניתנה רשות לרופא לרפא. והנה בהלכות נדרים (פ"ו ס"ם) כתב הרמב"ם 
שראובן שאסר על עצמו הנאה משמעון, אם חלה ראובן מותר שמעון לרפאותו 
כי זוהי מצוה, ובפירוש המשניות (נלמס פ"ד מ"ד) כתב הרמב"ם שהמקור לזה 
הוא ממה שנאמר (לנלס כנ ₪ והשבותו לו' ודרשו בגמרא (פססלרין עג.) לרבות 
אבידת גופו שאם ראהו אובד הרי זה מצילו בגופו או בממונו. והקשה המהר"ץ 
חיות מדוע לא הביא הרמב"ם את הלימוד שלמדו כאן בגמרא מהפסוק 'ורפא 
ירפא' מכאן שניתנה רשות לרופא לרפא. 
ובתורה תמימה (פמות כ ש) כתב שמהפסוק 'ורפא ירפא' אנו למדים רק שיש 
רשות לרופא לרפאות אבל אין זה חובה, ואילו מהפסוק 'והשבותו לו' 
שהוא מדין השבת אבידה הרי זה חיוב ומצוה. והרמב"ם סובר שהגמרא 
בסנהדרין שלומדת מהפסוק 'והשבותו לו' וסוברת שהוא מצוה, חולקת על 
הגמרא כאן שלמדו מ'ורפא ירפא' שהוא רק רשות, ולכן לא הביא הרמב"ם את 
דברי הגמרא כאן. 
אמנם בשולחן ערוך (יו"ד סי פל ק"פ) כתב, נתנה התורה רשות לרופא לרפאות 
ומצוה היא. והקשה הט"ז (טס סק"פ) מכיון שזוהי מצוה מדוע כתב השו"ע 
שהוא 'רשות'. ותירץ שאילו היה אדם זוכה היתה רפואתו באה לו על ידי בקשת 
רחמים מן השמים, אלא שאם לא זכה האדם לכך, הרי זה מראה שהקב"ה נתן 
כאן רשות לעשות רפואה על פי דרך הטבע, ואז כשהגיע האדם למצב זה 
שצריך רפואה מן הטבע, יש מצוה על הרופא לרפאותו. 


האם אומר ברוך רופא חנם בשם ומלכות 


כי קאי מאי אומר אמר רב אחא ברוך רופא חנם. ברמב"ם (נללות פ"י סכ") 

כתב שלאחר ההקזה אומר ברוך אתה ה' רופא חוליםקכ". ובבית יוסף (סי 
כל ד"ס סנכנם)לכל כתב, שהוא הדין שצריך גם לומר מלך העולם כמו כל ברכה 
שצריך להזכיךראציהפפסם ומלכות. אך הפרי מגדים (פו"ת עס 6על 6כלסס סק"ו) כתב 
שלא ראה שנוהגין כן. ובשער הציון (עס סק"ט) כתב שאין צריך לומר בברכה זו 
מלכות, משום שאין זו ברכה אלא תפילה בעלמא, ואמירת ברוך נמשכת ליהי 
רצון שביקש קודם ההקזה כמו תפילת הדרך, שאינה ברכה אלא תפילה בעלמא. 
והוסיף שכן כתב בכסף משנה (כככות פ"י ס"6) שאין ברכה בחתימה, ומסתמא 
כוונתו שאין בה מלכות, והעיר השער הציון שזה סותר את דבריו שכתב בעצמו 

בבית יוסף. 


ס: 


ביאור המחלוקת האם לומר הרפו ממני 


הנכנם לבית הכסא אומר התכבדו מכובדים וכו' אמר אביי לא לימא 

איניש הכי. המהרש"א (פ"6 ד"ס סתכנדו) ביאר, שכוונת 'התכבדו מכובדים 

וכו' הרפו ממני', שאומר למלאכים שאין זה מכבודכם לילך עמי במקום מבוזה 

כזה, אמנם אביי אומר שאין לומר 'הרפו ממני' משום שלשון זה משמע שיסלקו 

עצמם ממנו, אלא יאמר 'שמרוני שמרוני והמתינו לי עד שאכנס ואצא' דהינו 
שלא ירע בעיניכם להמתין לי שכן דרכן של בני אדם. 


קכז. עיין שם בטור שכתב שלא יתעסק ברפואה אלא אם הוא בקי ויודע בחכמה ובמלאכה ואין 
שם גדול ממנו, אבל כל שאינו יודע בטיב מלאכה זו לא יהא עוסק בה, וכן אם יש גדול ממנו, 
לא יתעסק בה כלל, כי היאך יורה בספק נפשות במקום שיש גדול ממנו. | קכח. אולם יש 
גירסאות מכת"י ברמב"ם ונפו נעסדורת פכנק) אומר ברוך רופא חנם, בלי שם ומלכות. קכט. וכן 
כתב הט"ז ‏ טס סק"ג). ‏ א. וכן פסק בשולחן ערוך (פי ג ק"6) שעכשיו לא נהגו לאמרו. והב"ח 
(פס ק"6) והט"ז (טס סק"5) כתבו, שהטעם מפני שאין אנו מחזיקין את עצמנו ליראי שמים שמלאכים 
מלוים אותנו. וכתב הפרי מגדים (מענ" פס פק") שמהלבוש משמע שבזמנינו יש איסור לאומרו. 
ב. והופיף כי טוב לאומרו כדי להעביר ממנו רוח הטומאה. ‏ ג. והופיף שזו סגולה שלא 
יהרהר בדברי תורה בבית הכסא. ד. והופיף שכך משמע מסתימת לשון הגמרא 'אומר התכבדו 
מכובדים', והרי בזמן הגמרא לא היו מחזיקים עצמם לצדיקים גמורים וכמבואר בגמרא (לסן 655 
כגון אנו בינונים. ‏ ה. וכן כתב במקור חיים (לכי סכסן, פו"ת פ" ו סק"ג), שמה שנהגו שלא לומר 
'התכבדו מכובדים', אין הטעם מפני שלא נמצאים אתנו מלאכים, שהרי נאמר (סלס ₪ 6) 'כי 
מלאכיו יצוה לך לשמרך בכל דרכיך', אלא משום שהאומר כן נראה כגאוה וגסות הרוח. ובערוך 
השלחן (סי ג ק"נ) כתב שעכשיו לא נהגו לאמרו, משום שרק חסידים הראשונים שמחשבתם היתה 
תמיד דבוקה בה' ועליהם נאמר (פס פסוק 66 'יושב בסתר עליון בצל שדי יתלונן', הרגישו בקדושה 
של המלוים אותם, ולהם היה נאה לומר כן, אבל אנחנו אף שגם אותנו מלווים המלאכים כמבואר 


ברכות ם. - ם: 


ביאורים רלז 


האם גם בזמנינו יש לומר 'התכבדו מכובדים' 


שם. האבודרהם (סדר טיק פ! סו כתב בשם הריב"ש, שלא יאמר 'התכבדו 

מכובדים' אלא אדם ירא שמים וחסיד שהשכינה שורה עליו, משום שאם 
הוא חוטא אין לו לומר 'שמרוני', כי זה כחוכא ואיטלולא שמזמן את המלאכים 
לראות מעשיו הרעים ולהעיד עליהם. ובבית יוסף (פו"פ סי" ג ל"ס ונכניסתו) כתב 
שמטעם זה נהגו שלא לאומרו כלל בזמנינו*. אולם במחויק ברכה (טס סק") 
כתב, שבספר מצת שימורים מזהיר שיש לאומרוב, וכן הביא גם בשם האריז"לג. 
וכן כתב בארצות החיים (סמפיכ (עפֿרן סי ג סק"6) שיש לאמרו גם בזמן הזה, כי 


(סי' ג סק") כתב, שאולי גם דברי האריז"ל לא נאמרו אלא ליחידים אשר תורתם 
אומנותם, משום שהאומר זאת הרי זה נראה כגאוה וגסות רוחה. אמנם האחרוניםי 
הקשו, איך יתכן לומר שאין מלאכים מלווים לכל אדם, הרי מצינו בכמה מקומות 
בגמרא שהמלאכים מלווים לכל אדם גם למי שאינו חסיד, כמו שאמרו בשבת 
(קיט:) כל המתפלל בערב שבת ואומר ויכולו שני מלאכי השרת המלוין לו לאדם 
מניחין ידיהן על ראשו. וכן בגמרא (פס) שני מלאכים מלוין לאדם בערב שבת 
מבית הכנסת לביתו אחד טוב ואחד רע וכו'. וכן בגמרא חגיגה (טו.) ר' זריקא 
אמר שני מלאכי השרת המלוין אותו הן מעידין בו, שנאמר (פסלס 6 י) /כי 
מלאכיו יצוה לך לשמרך בכל דרכיך', ומבואר שגם מי שאינו חסיד מלוין אותו 
שני המלאכים. ובמור וקציעה (סיי ג דייס דעפס), הוסיף להוכיח ממה שאמרו בגמרא 
(מענים י.) כשאדם אינו מצטער עם הציבור שני מלאכים המלוין לאדם מניחין 
ידיהם על ראשו וכו', ומשמע שאפילו עם אדם רשע הולכים שני המלאכים. 
ועוד הקשה במור וקציעה (שס) על מה שכתב האבודרהם שאין לנו להחזיק 
עצמינו כל כך חשובים שמלאכי השרת ילוו אותנו, שאין זה סיבה לבטל המנהג 
שנאמר בגמרא ללא חילוק, שהרי חז"ל לא חילקו בזה בין אדם חסיד לשאר 
בני אדם. 

ובליקוטי מהרי"ח (דף ס) כתב ליישב, שאין כוונת האבודרהם שאין מלאכים 
מלווים למי שאינו ירא שמים, אלא שאם הוא אדם צדיק המלאכים 

שומרים אותו, ואם לא אז שומרים את מעשיו ויגידו לבית דין הגדול, ולכן רק 
אדם צדיק שייך שיאמר כן דהיינו שאני מוחל לכם השמירה כי אין זה מכבודכם 
ליכנס לבית הכסא, אבל לאדם רע שהמלאכים שומרים אותו לראיה ועדות על 

מעשיו הלא טובים, אין שייך לומר שמוחל להם השמירה. 
ובמור וקציעה (פס) כתב, שנראה שהטעם שנמנעו עכשיו לומר 'התכבדו 
מכובדים', מכיון שנוסח זה נתקן בדרך תפלה, כיון שבימיהם היו 
מתרחקים להתפנות בשדות ובמקום שאין שם ישוב בני אדם, והיו בסכנה עצומה 
משד של בית הכסא, כמבואר בגמרא (סן פנ), ולכן היו צריכים שמירה יתירה 
ולבקשת רחמים, מה שאין כן במקומות מושבותינו עכשיו שבית הכסא בעיר 
אצל הבתים ובמקום שמצויים רבים לא מצוי מזיקין, לכן אין לאומרו. 


ביאור הבקשה שמרוני עזרוני 


אלא לימא שמרוני שמרוני עזרוני עזרוני. בספר מלחמת מצוח (כעל סמפוכות, 

ד"ס עוד 5רין) כתב, שמה שאומר 'עזרוני' אין זה דרך תפילה ובקשהז, אלא 
הכוונה בזה היא, שאומר למלאכים שלא יפרשו ממנו, שלא יעלה בדעתם שמפני 
שהוא נכנס למקום הטינופת, שרצונו להתעכב שם ויפרשו ממנו, והם מצווים 
עליו מאת השם יתברך לשמרו כמו שכתוב (תסנס 6 י 'כי מלאכיו יצוה לך 
לשמרך בכל דרכיך', לכך אומר להם שאינו פושע בכניסתו במקום הטינופת, 
אלא נכנס לעשות צרכיו ולצאת, ולכן יש להם לעשות שליחותם שנצטוו לשמרו, 
וזהו שאומר 'משרתי עליון' ששמירתם אותו היא בשירות השם יתברך שמצוום 
על כך, ועל כרחם ישמרוהו אם הוא ראוי לכך, ואם אינו ראוי אפילו אם יבקש 
מהם כל היום ויתפלל אליהם לא יועיל לו, ואף יזיק לו שבזה יסור מאחרי 
השם ויענש על זה, רק תפילתו תהיה להשם יתברך ואז יועיל לו, ואם יש בידו 

עוון המעכב את תפילתו, יודה עליו ויעזוב החטא וישוב אל ה' וירחמהו. 


בדברי חז"ל, אין אנו מרגישים זאת כלל, לכן אמירה זו היא לגאוה וגודל לבב ומיחזי כיוהרא, 
והוסיף שבודאי האיש הקדוש היושב על התורה בקדושה וטהרה צריך לאומרה, אבל לא כן 
אנחנו סתם בני אדם, וסיים וכן עיקר וכן המנהג. ‏ ו. מור וקציעה (פ" ג ד"ס לעתס), לב חיים 
(מ"b‏ סי 65), ברכי יוסף (פי ג פק"6). וראה ערוך השלחן מס פ"ג) מובא להלן. ז. והוכיח את 
דבריו (שס ד"ה עוד מיפי), שאין לבקש מהמלאכים והמשרתים העליונים שירחמו עלינו, וגם אין 
לבקש מהם שיבקשו רחמים עלינו, כמו שאמרו חז"ל ענמי פ"ע ס"6) שאם באה על אדם צרה 
לא יצווח לא למיכאל ולא לגבריאל, אלא להקב"ה ויענה לו מיד, כמו שכתוב 9 ג ₪ 'כל 
אשר יקרא בשם ה' ימלט', והוסיף שאין ביד המלאכים לעשות שום דבר אם לא נצטוו, שהרי 
זהו באמת כעבודה זרה וכמי שמקטיר לשמש ולירח ולמזלות כדי שיהיו אמצעיים בינו ובין 
המקום, שאין הפרש בין בקשת רחמים מהם לבין מי שמקטיר לשמש ולירח, שהרי התפילה היא 
העבודה הגדולה מכל הקרבנות, כמו שכתוב (דא% ו ) 'אלהך די אנת פלח ליה בתדירא' וגו', 
וכמו שדרשו בגמרא (פעיק כ). עוד כתב כי מה שאומרים במקצת מקומות מכניסי רחמים ונטרי 
תרעי, אין לאדם להשים כוונתו במלאכים כלל חס ושלום, רק בחסידים שבדור שיבקשו רחמים 
על דורם. ואמנם במהר"ל ((פינות עו(ס נפע ענודס פי"נ) כתב שאין ראוי לומר מכניסי רחמים 'הכניסו' 
רחמינו, אך יש לומר מכניסי רחמים 'יכניסו' רחמינו, עיין שם שביאר שלנוסח זה הכוונה 
שמבקשים כן מהקב"ה. 


רלח ילקוט 


הטעם שמותר לבקש מן המלאכים שמרוני עזרוני 


שם. המור וקציעה (פו"פ סי ג ד"ס ומס) תמה על נוסח זה, איך יבקש האדם מן 

המלאכים שמרוני ועזרוני, הרי אמרו חז"ל שאם באה על אדם צרה לא 
יצווח לא למיכאל ולא לגבריאל אלא להקב"ה ויענה לו מיד", שאין ביד 
המלאכים לעשות שום דבר אם לא נצטווט. ותירץ שמכיון שמזכיר 'משרתי 
עליון' כלומר הבאים בשליחותו של מקום, הרי תלה בזה הגדולה וההשגחה 
בבעליה, ולכן אין קפידא בכך. והוסיף שהטעם שלא תיקנו לומר בנכנס לבית 
הכסא, נוסח בקשה לנוכח השם יתברך בלי אמצעי, מפני שענין זה אינו דרך 
כבוד של מעלה. ועוד שבודאי צריך לפייס למלאכי השרת שיסייעהו לבקש עליו 

רחמים, כמו שמצינו בכמה מקומות. 


הטעם שאומר שמרוני עזרוני' בלשון רבים 


שם. הטעם שאומר 'שמרוני עזרוני' בלשון רבים', פירש הגר"א (5מכי טעס ד"ס 
טמכוני) משום שמבואר בגמרא (סעטפ י.) ששני מלאכים מלווין לאדם כמו 
שנאמר (תסניס 85 י) 'כי מלאכיו יצוה לך לשמרך בכל דרכיך' לשון רבים. 


הטעם שכופל הלשון שמרוני שמרוני עזרוני עזרוני 


שם. המהרש"א (ס" ד"ס סתכנדו) מפרש, שכפל הלשון פירושו בין בהווה בין 

בעתיד. וכעין זה ביאר בפרישה (פו"ת סי ג סק"נ) את כפל הלשון, שמבקש 

מהמלאכים שישמרוהו כשנכנס למקום הטינופת ששכיח שם מזיקין, וגם 

שישמרוהו לאחר שיצא, ומה שמבקש קודם שנכנס על אחר שיצא, משום שידיו 
לא יהיו טהורות אחר כך'א. 


ביאור החכמה המיוחדת ביצירת האדם 


אשר יצר את האדם בחכמה. בביאור מהי החכמה המיוחדת שיש ביצירת 
האדם, מצינו כמה ביאורים: 

א. רש"י (דייס ומפני) פירש'ג, שהחכמה" היא שהגוף דומה לנאד חלול מלא רוח, 

והנאד הזה אם ניקב אפילו כחודה של מחט יוצא כל האויר מתוכו, אך 

האדם אינו כן אלא אע"פ שיש בו נקבים רבים, רוחו משתמרת בתוכו כל ימי 
חייו, וזו היא פליאה וחכמה". 

ב. התוספות (ד"ס פ:כ) ביארוט' על פי מה שכתוב במדרש תנחומאט' 'ויברא 

אלהים את האדם', אמר רבי בון 'בחכמה' היינו, שהתקין מזונותיו של האדם 

ואחר כך בראו, וכמו שאמרו בגמרא סנהדרין (.) לכך נברא האדם בערב שבת, 

כדי שיכנס לסעודה מיד". 

ג. באבודרהם (סלל סטכמת סנוקכ) פירש, שבריאת האדם היא בחכמה, כי ברא את 

האדם מטפה סרוחה ועשה אותו בחכמה, וכמו שנאמר ((ֿינ י י) 'הלא כחלב 

תתיכני וכגבינה תקפיאני' וגו', וכן נאמר (מם9 ג ש) 'ה' בחכמה יסד ארץ'", 

וברא באדם נקבים כדי להחיותו". 

ד. הריבב"ן (ד"ס סתכנלו) פירש, שהחכמה היא, שהקב"ה ברא את האדם חציו 

מדם וחציו ממים, שאם היה רובו מאחד מהם לא היה בריא, שאם היה 

רובו מדם היה מצורע, ואם היה רובו ממים היה חולי אחר בגופו<. וכעין זה 


אוצר החככיה 


ח. בירושלמי (פיש 5" כתוב כעין זה, אלא יצווח לי ואני עונה אותו מיד, כמו שכתוב (יו ג ה) 
'כל אשר יקרא בשם ה' ימלט', הובא בהערה לעיל. ט. המור וקציעה הביא ראיה מהפסוק (פלניס 
₪ ₪) 'כי מלאכיו יצוה לך לשמרך בכל דרכיך', והיינו שהקב"ה הוא המצוה למלאכים לשמור את 
האדם. י. וראה בספר מלחמת מצוה (ננענ סמפורום, ד"ס עוד ככיך) שכתב בשם הרב משה, שלא גורסים 
'עזרוניי אלא רק 'שמרוני". ‏ יא. עוד כתב (ס), שהכוונה בבקשה 'עזרוני' היינו, שמבקשים 
מהמלאכים שיעזרוהו בעשיית צרכיו שלא יבא לידי היזק שיפתחו או יסתמו נקביו כראוי, שודאי 
צריך עזר גדול לזה, ועזרוני גם כן ביציאתי מבית הכסא. ‏ יב. בתוספות (ד"ס ומפלי) כתבו לפרש 
בזה כוונת הברכה 'ומפליא לעשות', oa oo‏ במדרש (נ"ר 6 ג. ‏ יג. המהרש"א (מיפ לס 
5 כתב שלפי רש"י המילה 'בחכמה' נסובה על המשך הברכה שבראו בחכמה ועשה בו נקבים 
וכו', ואין זה ענין בפני עצמו כתוספות [מובא להלן]. וכתב הבית יוסף (פו"פ קי ו) שרש"י פירש עוד 
שפתיחת הברכה 'אשר יצר את האדם בחכמה' היא מעין החתימה 'ומפליא לעשות', שמה שיצר 
את האדם כנאד ואעפ"כ הרוח עומד בתוכו כל ימי חייו, זו היא פליאה וחכמה. יד. הבית יוסף 
(פו"ס סי ו כתב שהטור לא פירש מהי החכמה, לפי שבריאת האדם דבר ברור הוא שחכמה נפלאה 
היא. ובפרי מגדים (מײג"ז עס סק") הקשה מדוע הבית יוסף בחר דרך לעצמו והשמיט דברי רשיי 
ותוספות. ובב"ח (עס ד"ס ומפנ) כתב שהטעם שהטור לא פירש כרש"י ותוספות, משום שסובר ששני 
הפירושים הם אמת, וגם מלבד זה היא חכמה נפלאה שרוחו ישתמר בגופו על ידי מזונותיו ודחיית 
הפסולת. | טו. המהרש"א (מ"פ דיס 6 כתב, שלפי התוספות המילה 'בחכמה' עומדת בפני עצמה 
ואינה נסובה על ההמשך כרש"י. וכתב הב"ח (פיי ו ק"ג) שלפי התוספות הכוונה בפתיחת הברכה היא 
מענין עשיית צרכיו, שהקב"ה יצר את האדם באופן שיתקיים על ידי מזונותיו אלו, וזה על ידי 
שברא בו נקבים נקבים דהיינו הפה להכניס המאכל, והחוטם והאזנים ופי האמה והטבעת שהפסולת 
יצא משם, וגם ברא בו איברים חלולים דהיינו הלב שהוא חיותו של האדם, והכרס והמעיים 
שמחזיקים המאכל כפי שיעור הנצרך. טז. במדרש לפנינו לא נמצא לשון זה. אמנם מצינו בדומה 
לזה בבראשית רבה ₪ ו). | יז. בשלחן גבוה ו" קי ו פק"ס) הקשה מדוע אנחנו צריכים להודות על 
יצירת אדם הראשון, הרי עכשיו כבר מזונותיו של כל אדם מתוקנים לו. ותירץ שגם היום לכל אדם 
מזונותיו מתוקנים לו קודם שנברא, כמו שכתוב במדרש (יק"כ יד ג) שהקב"ה מכין את החלב לאשה 
בתשעה חודשי העיבור, כדי שיהיה מזון מוכן לתינוק כשיצא לאויר העולם. ‏ ית. נראה כוונתו 
כמו שכתב בפירוש התפילות והברכות (כמינו יקר, מ"נ עמ' טז) שהאדם נוצר מהאדמה. יט.והאריך 
שם לפרש איך שהנקבים וכל מה שברא הקב"ה באדם לא בראו אלא לצורך האדם ולהחיותו, וזו 
היא חכמה גדולה אין כמוה. כ.וכן כתב בשבלי הלקט (פ" ג) בשם יש מפרשים, 'בחכמה' היינו 


ברכות ס: 


ביאורים 


פירשו בעץ יוסף (כסידור ור ספפילוס, בפיכופו סעני) ובלבוש (6ו"ק סי ו ס"פ), שבחכמה 
מוסב על הקב"ה שברא את האדם באופן חכם שיש בו כח הזן הכולל ארבעה 
כוחות ואוכל הטוב ומוציא את הפסולת. 

ה. בשבלי הלקט (פי' ג) כתב בשם הר"ר בנימין, שיצירת האדם היא בחכמה, 

לפי שהאדם נקרא עולם קטן כמו שאמרו במדרש (נ"כ ‏ ו)>% שכל מה 
שנעשה במשכן דומה לעולם ולגוף האדם, במשכן היו קרשים קבועים בתוך 
האדנים, ובגוף צלעות קבועות בתוך החוליות, ובעולם הרים קבועים ביסודי 
הארץ, ומצינו חכמה בבריאת העולם שנאמר (פטלי ג ש) 'ה' בחכמה יסד ארץ' 
וכו', ואומר (פסטס קד כד) 'מה רבו מעשיך ה' כולם בחכמה עשית' וגו', ולכך 

קבעו אשר יצר את האדם בחכמה. 

ו. המהרש"א (ס" ד"ס 5פכ) פירש ש'בחכמה' מוסב על האדם, שנתן לו הקב"ה 

חכמה בעת בריאתו, מה שאין כן שאר בעלי חיים שלא ניתנה בהם חכמה. 
ובערוך השלחן (פֿו"פ פיי ו ס"כ) הוסיף, שלפירוש זה מובנת השייכות לענין הברכה, 
משום שהאדם נבדל בזה מהבהמה שאין לה בושה ומטילה רעי בפני כל אדםכב. 
ז. במגיד צדק (נפיכועו סידור) כתב, שהכוונה במה שייחדו ברכה והודאה כללית 

על יצירת האדם בענין עשיית צרכיו, לומר שגם ענין זה של עשיית צרכיו 
שנברא באדם הוא בחכמה וצורך גדול, כדי שיוכל לראות חסרונו ולהמנע 
מגאוה, וכמו שאמרו בגמרא (נ"נ עס. ורמנ"ס ד"ס נן) שאמר הקב"ה לחירם מלך 
צור, בך נסתכלתי ובראתי נקבים נקבים באדם שמוציאין ריעי, כדי שיכיר חסרונו 

ולא יבוא למרוד בהקב"הײי. 


ביאור נקבים נקבים 
וכרא בו נקבים נקבים. בביאור 'נקבים נקבים' מצינו שני פירושים: א. רש"י 
(ד"ס פֿו) פירש, שיש נקבים רבים בגוף, כגון פה וחוטם ופי הטבעתכי. 
ב. האליה רבה (סי ו סק") כתב בשם הדמשק אליעור, שתיקנו לומר נקבים 
נקבים', על פי מה ששמע מרופאים שכל אדם ובהמה וחיה כל גופו וכל אבריו 
מלאים נקבים דקים שאי אפשר לראות, וכשיש לו כאב ומזיע, הכאב יוצא ממנו 
דרך נקבים אלו, ואלמלא כן אי אפשר להתרפאהה. 


האם גורסים חללים או חלולים 


וברא בו נקבים נקבים חללים חללים. בגמרא שלפנינו הגירסא היא חללים 

חללים, וכן גורס הרמב"ם (פפילס פ"ז ה"ס). אולם הרי"ף והרא"ש (סי' כנ) 
גרסו חלולים, וכן כתב הטור (פו"ם סי ו) שיש לומר חלולים חלולים, ולא חללים 
חללים, ורמז לדבר 'חלולים חלולים' עולה בגימטריא למנין רמ"ח כחשבון רמ"ח 
איברי האדםיי. והבית יוסף (טס) כתב, שהטעם משום ש'חללים' משמעו החלל 
עצמו והרי לא שייך בזה בריאה, שהרי אין בו ממש, אלא על ידי האבר שסביבו 
נמצא החלל, אבל 'חלולים' מתייחס על האיברים שהם חלולים. ובדרכי משה 
(פֿו"ס סי' ו סק"פ) כתב הטעם שאין לומר 'חללים', משום שהוא גם לשון הריגה 
כמו חללי חרב, וגם לשון חלל לכהונה, ולכן יש לומר חלולים שהוא לשון 

חלל ממש. 


שעשאו משוקל ומכוון בארבעה יסודותיו דם וליחה ומרירה אדומה ושחורה, כמו שאמרו במדרש 
תנחומא (מומע ו) שלכן בראו חציו דם וחציו מים כדי שיהיה אדם שלם. ‏ כא. וכן באבות דרבי 
נתן (פנ"8 ג, פנ"פ), ועיין נפש החיים (פער 5 פ"ו) שביאר ענין זה. | כב. וכן כתב בעץ יוסף (כפידור 996 
סספינות), שהכוונה 'בחכמה' שברא את האדם ונתן בו צורה מלאה חכמה, וזה ניכר במה שהאדם 
מוכתר במושכלות ראשונות, ונרמז בו עולם קטן וכיוצא בזה, וגם ניכר על צורת פניו ממה שהאדם 
ניצב בקומה וחי ומדבר שכל זה מראה שהגוף מלא חכמה. וכעין זה פירש בתפארת הגרי"ז (ללר, 
ד"ס 6פר), שמודים להקב"ה על מה שנתן חכמה באדם בזמן יצירתו שהחכמה היא לו בטבע מלידה 
שגם מי שלא יגע בחכמה בימי חייו אעפ"כ יש בו חכמה לכמה דברים מטבעו, ומפני שהאדם 
בעשיית צרכיו דומה לבהמה, וכל ההבדל ביניהם שבהמה שאין לה חכמה מטילה גללים באמצע 
הרחוב לעין כל, אך האדם שיצר אותו הקב"ה בחכמה עושה זאת בצניעות כדי שלא יתגנה, ולכן 
כשיוצא מבית הכסא נותן הודאה על זה. | כג. בשם החפץ חיים כתבו (נספר טי פוכות, תפעס), על 
הנאמר בפסוק במפלתו של חירם מלך צור, אשר גבה לבו ועשה עצמו אלוה ימוק כז יג) 'מלאכת 
תופיך ונקביך בך ביום הבראך כוננו', ופירש רש"י בשם חז"ל (נינ עה) יודע הייתי שתתגאה, ועשיתי 
בך מלאכת תופים ונקבים, המוציאין רוח בקול זמר כתוף, ובהם היה לך להתבונן. למדנו מזה כי 
בכוונה תחילה ברא הקב"ה את האדם נקבים נקבים חלולים חלולים, כדי שלא יתגאה, אלא שיש 
לשאול אם אכן כל מטרת בריאת הנקבים והחללים באדם היתה כדי שלא יתגאה, הרי היה די לאדם 
שיעשה צרכיו פעם בשבוע או אפילו פעם בחודש ומדוע הוא נזקק להיפנות כמה פעמים ביום. 
אלא למדים אנו מכאן כי רצונו של הקב"ה, שהאדם לא יסיח דעתו אפילו לשעה קלה מן הידיעה 
שגופו הוא כגופה של בהמה, כדי שלא תתלקח בו אש הגאוה אפילו לרגע אחד. כד. בכד הקמח 
(טלמן סל פרנע שער כלטון) כתב שיש באדם שבעה נקבים, שתי אזנים, שתי נחירים, שתי עינים, והפה. 
ובחידושי הגר"א (לפרי טעס ד"ס נקמס) כתב, שיש באדם תשעה נקבים, והוסיף פי האמה ופי הטבעת. 
כה. וכעין זה כתב בדמשק אליעזר (% עיפות סי ), שהמוגלה והכאב שבפנים יוצא דרך אותן נקבים 
ומזיע ומתרפא, ועל זה תיקנו בברכת אשר יצר 'וברא בו נקבים נקבים', והיינו אותן נקבים שבכל 
אבר שא"א לראותן מחמת דקותן, ואין לך חכמה גדולה מזו שאלמלא כן מי שהיה לו כאב ומוגלה 
בפנים לא יוכל להתרפא, ואעפ"כ ע"י יציאת מי רגלים וצואה יוצא ג"כ הרבה מוגלה וליחה סרוחה 
היינו מתוך המעיים, אבל שאר איברים הפנימיים אין להם שייכות בזה ודבר זה ידוע לכל, ולפיכך 
נתקנה ברכה זו בזמן עשיית צרכיו. כו. וכן כתוב במדרש תנחומא (שפיי פ). והגר"א (פמרי טעס, ד"ס 
מנוניס) כתב, שבא להורות שאין אבר שאין לו חלל, ואפילו כל שערה שבגוף יש לה חלל, ולפי 
שלא נותנים שבח על כל איבר בנפרד, לכך תיקנו לומר כן שיהיו כוללים בברכה זו את כל האיברים. 


אוצר החכמה 


ילקוט 


הטעם שהזכיר בברכה זו לפני כסא כבודך 


גלוי ודוע לפני כסא כבודך. הטעם שהזכיר בברכת עשיית צרכיו כסא הכבוד, 

מצינו בזה כמה פירושים: א. רבינו יהודה בר יקר כתב בפירוש התפילות 
והברכות (ס"נ עמ' י), שלפי מה שפירש?' שאם יפתח וכו' אי אפשר להתקיים 
ולעמוד לפניך 'אפילו שעה אחת', הכוונה שאם במעי אמו לא היה סתום כן 
אלא יהיה פיו פתוח [או טבורו סתום], לא יוכל לחיות שם אפילו שעה אחת, 
דבר זה גלוי וידוע רק 'לפני כסא כבודך' משום שאם יוכל לחיות כן במעי 
אמו או לא, אין אנו יודעים מתוך הראייה, אלא קבלה היא בידינו, אבל אינו 
מדבר על אחר שנולד, שהרי זה אנו רואים אם יכול לחיות או לא, ולא שייך 
לומר על זה גלוי וידוע 'לפני כסא כבודך', והוסיףכ" שלכך אמר 'לפני כסא 
כבודך' ולא אמר לפניך, לפי שבא לרמוז כי מקום הנפשות הם 'לפני כסא 

כבוהו, 

ב. הגר"א (פמלי נועס ד"ס (פני) פירש, שהוא להוציא מדעת האומרים שלא יתכן 

שהקב"ה ישגיח על העולם השפל, לכן אנו אומרים שאפילו לפני כסא הכבוד 
ששם המלאכים הגבוהים עומדים מרחוק כמה רבי רבבות פרסאות, אפילו משם 

הוא משגיח גם על דברים שפלים ביותר. 


ביאור שאם יפתח אהד מהם או יסתם אחד מהם 


שאם יפתח אחד מהם או יפתם אחד מהם. בביאור שאם יפתח אחד מהם 
או יסתם אחד מהם מצינו כמה פירושים: 
א. רש"י (ד"ס פפס) מפרש 'שאם יפתח אחד מהם' חוזר על האיברים החלולים 
כגון הלב או הכרס או המעיים שהם סתומים מסביב, ואם היה נפתח אחד 
מהם לא היה אפשר להתקיים. ומה שאומרים 'או יסתם אחד מהם' חוזר על 
הנקבים הפתוחים כגון הפה או החוטם או פי הטבעת. 
ב. אמנם רכינו יהודה ב"ר יקר בפירוש התפילות מפרש, שאם יפתח אחד 
מהנקבים, שהאדם עשוי מנקבים נקבים ואין רוח יוצא ממנו, ואם יפתח 
אחד מהנקבים אי אפשר להתקיים כן. 
ג. עוד פירש על פי דברי הגמרא (ס (:) שהתינוק במעי אמו פיו סתום ואוכל 
ושותה דרך הטבור ממה שאמו אוכלת ושותה, ואם במעי אמו לא היה פיו 
סתום כן אלא פתוח, לא יוכל לחיות שם אפילו שעה אחת. ועוד פירש שהכוונה 
על שעה שהולד יוצא לאויר העולם, שאם יפתח אחד מהאיברים שדרכם להיות 
סתומים בעודו במעי אמו, כגון הפה, וכן אם יפתחו נקבי השתן והרעי יהרוג 
את אמו, או אם יסתם הטבור לא יהיה אפשר להתקיים כן אפילו שעה אחתלל. 
ד. הבית יוסף (פו"ס סי ו, ונסנסן ערוך מס ס" כפירוסו סכ)קון) פירש 'שאם יפתח אחד 
מהם' מדבר על האיברים החלולים, ומה שאומרים או יסתם אחד מהם' 
מדבר רק על הפה שהוא אחד המיוחד בהם, ואם יסתם הפה בשעת יציאת 
האדם לאויר העולם, או יסתם אחד משאר האיברים החלולים, אי אפשר לאדם 
להתקיים אפילו שעה אחת. 
ה. הלבוש (סי ד ס"פ) פירש את כוונת הברכה שמשבחים את הקב"ה על ארבעת 
הכוחות שניתנו באדם שהם כח המושך את האוכל, והמחזיק והמעכל 
והדוחה, וברא בו נקבים להכניס המאכל ולהוציאו, וברא בו חלולים להוליך 
בהם המאכל ולהחזיקו ולבשלו עד שיתעכלל, ולפי זה ביאר 'שאם יפתח אחד 
מהם או יסתם', שהנקבים שבאדם נבראו באורך ובגודל כפי הנצרך לכל אחד 
לפי גדלו וטבעו, ואם יפתח אחד מהם יותר מכדי צרכו ויכנס מאכל הרבה מדי 
או יצא מהר מדי וכדו', וכן אם יסתם יותר מהשיעור הנצרך לו, אי אפשר 
לחיות את כל חייו הנקצבים לו מאת ה' יתברך, כי ודאי ימות לפני זמנו. 


האם גורסים אפילו שעה אחת 


אי אפשר להתקיים ולעמוד לפניך. נחלקו הראשונים האם יש לומר 'אפילו 

שעה אחת'. הרי"ף ועוד ראשוניםל* גורסים 'אפילו שעה אחת'. אולם בבית 

יוסף (פו"ס סי ו) כתב בשם מהר"ם מרוטנבורק שאין לומר אפילו שעה אחת, 
וטעמו, משום שהרי אדם יכול לסתום פיו ולחיות שעות הרבה. 

אך רכינו יהודה ב"ר יקר בפירוש התפילות גורס 'אפילו שעה אחת', ומפרש 

שהכוונה היא על שעת יצירת האדםלנ, דהיינו שבשעה שיוצא הולד לאויר 


כז. מובא להלן בילקוט ביאורים בסמוך. כח.וכן כתב באבודרהם (פדר העכמת הנוקכ). ‏ כט. כמובא 
בילקוט ביאורים להלן בסמוך. ל. והופיף וביאר 'וברא בו נקבים נקבים', דהיינו נקב הפה להכניס 
המאכל והמשקה, שהוא תחילת כח המושך, ונקב הכרכשתא ונקבי השתן להוציא המותרות, 'חלולים 
חלולים' היינו הכרס והדקין והאיצטומכא שהם חלולים ללכת בהם האוכל ולהחזיק אותו ולבשל 
אותו שם עד שיתעכל, והוסיף שכפלו הלשון 'נקבים' כדי לכלול עמהם גם שאר הנקבים כגון 
החוטם והאזנים, וכן בחלולים, אבל עיקר ענין הברכה על ארבעת הכוחות האלו. | לא. הרמב"ם 
(פפי(ס. פ"ז ס"ס), הרא"ש (סי כנ, וכן גרס בהגהות הגר"א. לב. ולפירוש זה הפירוש בדברי הגמרא 
'אם יפתח אחד מהם או יסתם אחד מהם' שונה מפירוש רש"י, כמו שנתבאר לעיל. לג. פירוש 
זה מובא בשלחן ערוך מס פ"). ‏ לד. ועיין בשולחן ערוך (פס) עוד מה שפירש בזה שגם 'אם 
יפתח אחד מהם', הוא מענין עשיית צרכיו. אמנם במעשה רוקח (פפנס פ ס"ק) כתב, שהפירוש שעה 
אחת היינו לאו דווקא שעה אחת אלא זמן מועט, כמו שמצינו בתורה (נמלנר טז כ) 'ואכלה אותם 
כרגע', ותירגם באונקלוס 'ואשצינון כשעה חדא'. | לה. ויש מי שכתב שלפי רש"י הכוונה 'כל 
בשר' היינו כל גוף האדם, ולא כל בני אדם. לו. לפי פירוש הב"ח פו"פ פיי ו פ"6) בדבריו. והגר"א 


ברכות ס: 


ביאורים 


רלט 


העולם אם יפתח או יסתם אחד מהם לא היה יכול להתקיים כן אפילו שעה 
אחת, על פי דברי הגמרא ((לס (:) שבשעה שהולד יוצא לאויר העולם נסתמים 
האיברים שהיו פתוחים בזמן שהולד במעי אמו, ונפתחים האיברים הסתומים, 
שאלמלא כן אלא היה נולד כענין שהיה במעי אמו, אינו יכול לחיות אפילו 
שעה אחת. ועוד פירש שהכוונה היא שאם במעי אמו לא היה סתום כן אלא 
יהיה פיו פתוח, לא יוכל לחיות שם אפילו שעה אחתלן. ובשולחן ערוך (פו"פ סי 
ו ס"פ) מפרש, שיש גבול לאדם כמה זמן שיכולים נקביו ליסתם ולא ימות, ויותר 
מזמן זה אם יסתם עוד לא יוכל לחיות, ועל אותו הזמן הוא אומר שאם יסתם 
עוד אי אפשר להתקיים 'אפילו שעה אחת', והוסיף שבכלל הנקבים הם פי 
הטבעת ופי האמה, ובכלל האיברים החלולים שעליהם אומר 'שאם יפתח אחד 
מהם' הם הכרס והמעיים שהם שייכים לעשיית צרכיו, ולכן מובן ששבח זה 
הוא מענין עשיית צרכיולד. 


ביאור 'רופא כל בשר' 


רופא כל בשר. רש"י (ל"ס כופ)לה פירש, שהקב"ה ברא רפואה לכל אדם בזה 

שברא באדם את הנקבים להוציא את פסולת מאכלו, והוצאתו היא רפואה 

לכל הגוף. והאבודרהם (סל' כלכת סטפר) הוסיף לבאר שזו רפואה לכל הגוף כי אם 
יתעפש הפסולת בבטן ימות. 


ביאור הפלא שביעירת האדם 


ומפליא לעשות. בביאור הפלא שביצירת האדם מצינו כמה פירושים: 
א. רש"י (ד"ס ומפניפ) מפרשלי שפתיחת הברכה 'אשר יצר את האדם בחכמה' היא 
מעין החתימה 'ומפליא לעשות', שמה שיצר את האדם כנאד ואעפ"כ הרוח 
עומד בתוכו כל ימי חייו, זו היא פליאה וחכמהל'. ב. האבודרהם (סל' נכלת סעסכ) 
מפרש, על שם שהקב"ה בורר את המאכל הטוב שבאדם ודוחה את הפסולתלח. 
ג. עוד פירש על פי הגמרא (שלס ₪.) בוא וראה שלא כמדת הקב"ה מדת בשר 
ודם, מדת בשר ודם נותן חפציו בחמת צרורה ופיה למעלה, ספק משתמר ספק 
אינו משתמר, ואילו הקב"ה צר את העובר במעי אשה פתוחה ופיה למטה 
ומשתמר. ד. ועוד פירש, שכשאדם נותן חפציו בכף מאזנים, כל זמן שמכביד 
יורד למטה, ואילו הקב"ה צר את העובר במעי אשה וכל זמן שמכביד הולד 
עולה למעלה, דהיינו שבשלשה חודשים האחרונים הולד דר במעון העליון. ה. 
בדרכי משה מו"ק סי ו פות כ) והגר"א (סמלי טעס, ד"ס ומפליש)לט פירשו, שמפליא 
לעשות מתפרש על הנשמה שהקב"ה נתן באדם, שזו היא פליאה גדולה שיתקיים 
דבר בְנחני שהוא מן העליונים, בדבר גשמי בגוף האדם שהוא מן התחתונים, 


ה | 


ואי אפשר לנשמה לעשות פעולתה להשכיל במושכלות בעוד שהאדם חולה 

באחד מאיבריו, כי כאב הגוף מטרידו מלעשות פעולתו, ובזה מבואר השייכות 

של שני ענינים אלו 'רופא כל בשר ומפליא לעשות', כי הנשמה קשורה בגוף 

על ידי שהוא רופא כל בשר, כי אז האדם הוא בקו הבריאות ונשמתו נשמרת 
בקרבו. 


האם מברכים אשר יער רק לגדולים או גם לקטנים 


שם. הראשונים דנו האם מברכים אשר יצר רק על עשיית גדולים או גם לקטנים, 
יש מהראשונים" שכתבו שגם הנפנה לקטנים צריך לברך. אולם יש 
ראשוניםײ* שכתבו שאין לברך אשר יצר על הקטנים אלא לגדולים. 


האם העושה ערכיו עריך לברך על נטילת ידים 


שם. המאירי (ד"ס סנכנס) כתב, שכשיוצא מבית הכסא נוטל ידיו ומברך על נטילת 

ידים, או מקנח בעפר ומברך על נקיות ידים, ואחר כך מברך אשר יצר, 
אך יש חולקים ואומריםמג שלא לברך על נטילת ידים הואיל ואין עליהם לכלוך. 
והאנור (ס" ד) כתב, שיש אומרים שיש לחלק שעל קטנים לא יברך על נטילת 
ידים ועל גדולים יברך, אמנם הרא"ש (סיי כג) לא היה מברך על נטילת ידים כל 
היום רק כשרצה להתפלל אחר כךמ'ג. אולם הרשב"א (טו"ת מ"פ סי ק5) כתב בשם 
רבינו יונה שאין לברך ענט"י אלא בשחרית ובשעת אכילה ובדבר שטיבולו 

במשקה. 


(סמרי ועס, ד"ס ומפנ6ֿ) הקשה על פירוש רש"י, מה שייך שבח זה בברכת עשיית צרכיו. לז. והופיף 
האבודרהם את דברי המדרש ל"ר 5 ג) רבי תנחומא פתח 'כי גדול אתה ועושה נפלאות' (פספס פו 
י), אמר רבי תנחום בשם רבי חייא הנוד הזה אם יש בו נקב כחודו של מחט כל רוחו יוצא ממנו, 
והאדם הזה עשוי מחילים מחילים נקבים נקבים ואין רוחו יוצא ממנו, מי עושה כן אלא אתה 
אלהים לבדך. | לת. כעין זה מבואר בשבלי הלקט (ס" ג), שמה שחותם 'רופא כל בשר ומפליא 
לעשות', אין זה נחשב חתימה בשתי דברים, משום שהכוונה היא, רופא כל בשר במה שהוא מפליא 
לעשות עמהם בפתיחת נקביהם. לט. וכתב המגן אברהם (שס סק"ל) בשם הכוונות שהנשמה נהנית 
מרוחניות המאכל והגוף נהנה מגשמיות המאכל, ולכן קשורים הם זה בזה ע"י המאכל. מ. בספר 
הפרדס ((רט"י סיי סד), הרא"ה (כפידוטיו ד"ס הגכנס, כטס מק5ת כםוײס), ובאהל מועד (טער סנככות דכן מנישי), כל 
בו (סנ' שלפ יליס סי כ | מא. הרא"ה ₪ כתב שדייקו כן ממה שכתוב בגמרא הנכנס לבית הכסא 
ואילו לקטנים לא שייך לומר בהם הנכנס. | מב. בעינים למשפט (ות ס כתב שכן היא גם דעת 
הר"ח. ‏ מג. ועיין דברי חמודות (פ" כנ 6פ פס) שהמהרי"א כתב בשם רבינו תם שאפילו שרוצה 
להתפלל לא יברך ענט"י. 


רמ ילקוט 


ברכת המפיל נתקנה רק על שינת הלילה 


הנכנם לישן על מטתו אומר וכו'. הראשוניםמד כתבו, שאין לברך המפיל 

אלא פעם אחת ביום, והיינו בלילה שהוא זמן שכיבה לרוב העולם, 

אבל אם ישן ביום אין צריך לברך, שלא נתקנה ברכה זו על מעשה השינה 

בעצמו אלא על נוהג שבעולם שדרכן לשכב בלילה ולעמוד ביום, והוסיף שיש 

חולקים בדבר וסוברים שגם הישן ביום מברך. ובמשנה ברורה (פי' כלע סק"ק) כתב 
בשם הפוסקים, שהישן ביום אינו מברך ברכת המפילמה. 


האם בקריאת שמע שעל המטה די בקריאת פרשה ראשונה 


אומר משמע עד והיה אם שמוע. התוספות (לעיל נ. ד"ס מימתי) כתבו, שרגילים 
העולם לומר רק פרשה ראשונה. וכן פסק הרמב"ם (תפילס פ"ז ה"כ). אולם 
בתוספות הרא"ש (ל"ס פומכ) הביא בשם רבינו חננאל שצריך לומר גם פרשה 
שניה, מכיון שגם בפרשה שניה כתוב (לנליס ₪ ט) 'ובשכבך ובקומך'מי. אך 
הרא"ש חולק עליו שהרי מלשון הגמרא משמע שאין צריך לקרוא אלא פרשה 
ראשונה בלבדמז. 
'הנכנס לישן אומר שמע והיה אם שמוע'מ". ובחידושי הגהות (טס) כתב, 
שאפשר עוד לומר שהר"ח סובר שעד ועד בכלל, ונמצא שגם והיה אם שמוע 
בכלל. 
באמת ליעקב (ד"ס וסגלפֿס) כתב שהוקשה לר"ח, מה חידש רבי יהושע בן לוי 
לעיל (ד) במה שאמר אע"פ שקרא אדם קריאת שמע בביהכ"נ מצוה 
לקרותה על מטתו, והרי זה ברייתא מפורשת כאן, שכך משמע שדין זה המשך 
לברייתא ששנינו לעיל (ע"פ) [ת"ר הנכנס למרחץ וכו'], וכן מסגנון לשון הגמרא 
משמע שברייתא היא, ולכן למד ר"ח שרבי יהושע בן לוי חידש שצריך לקרות 
גם פרשה שניה, והיינו שר"ח למד כן ממה שדרש רבי יהושע בן לוי את דינו 
מהפסוק (פסטס ד ס) 'אמרו בלבבכם על משכבכם', ופירש רש"י (שס ד"ס 5מסו) 
אמרו מה שכתוב (דנלס ו ו) 'על לבבך' על משכבכם, שנאמר 'ובשכבך', והרי 
זה שייך גם בפרשת והיה אם שמוע, שגם שם כתוב (עס ₪ ית) 'ושמתם את 
דברי אלה על לבבכם', וכתוב שם 'ובשכבך.. 


ביאור לשון הגמרא 'אומר משמע עד והיה אם שמוע' 


שם. הקשה הצל"ח (ד"ס פומכ) מדוע אמרה הגמרא לשון 'אומר משמע עד והיה 
אם שמוע', ולא שיאמר פרשת שמע, שהרי אפשר לטעות בלשון הגמרא 
ולהבין שצריך לומר את הפסוקים שבתורה מ'שמע ישראל' (לנלס ו ד) עד 'והיה 
אם שמוע' (טס ₪ יג) [שהם יותר ממאה פסוקים]. 

וביאר הצל"ח (ד"ס פומכ), שכוונת הגמרא 'משמע עד והיה אם שמוע', ללמדנו 
שצריך לומר גם 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד', כדרך שאומר 
בקריאת שמע של שחרית וערבית, שאם הגמרא היתה אומרת רק 'אומר שמע ', 
היינו טועים שצריך לומר פרשה זו ככתיבתה בתורה, בלי 'ברוך שם' וכוימט. 


מי שבירך המפיל ולא ישן האם ברכתו היא לבטלה 


שם. בחיי אדם (פ₪ כל ₪ מ"ד) כתב, שאם בירך 'המפיל' והיה בדעתו לישון, 
אפילו לא נרדם לבסוף כלל בלילה, אין זו ברכה לבטלה, משום שתיקנו 
אותה על מנהג העולם [כמו שמצינו בברכות השחר (כע"6 סי מו ס"י)]. אולם 


בי 


מד. מאירי (ד"ס ש), הרא"ה (פילוטיו דיס וכ), כל בו (פ" כט) ורבינו מנוח (מפנס פ"ז ס"ג). ובצל החכמה 
(סו"פ, מ"ד סי קפס פופ ג) כתב שדעת רובם המכריע של הפוסקים שלא נתקנה ברכת המפיל אלא על 
שינת הלילה, והטעם מכיון שלא נתקנה ברכה זו על הנאת השינה אלא על מנהגו של עולם. ועיין 
בחיי אדם (כל ₪ פ"ז) שכתב שלשה טעמים בזה. | מה. והוסיף (פס) שטוב לומר ויהי נועם וגו' 
יושב בסתר וגו'. ‏ מו. ובמשנה ברורה (פ" לט פק"פ) כתב שטוב לומר כל קריאת שמע, שיש בה 
רמ"ח תיבות בצירוף 'אל מלך נאמן' בכדי לשמור רמ"ח אבריו בשנתו מהמזיקין. | מז ואמנם 
הטור (קס) כתב, שהרא"ש היה נוהג לקרוא גם פרשה שניה. ‏ מח.והגר"א (פמרי טעס ד''ס פומכ) כתב, 
שיש להוכיח כגירסת רבינו חננאל, משום שלפי הגירסא שלפנינו 'משמע עד והיה אם שמוע' קשה 
למה לגמרא לומר כן, וכי לא ידוע לנו שקריאת שמע היא עד והיה אם שמע. מט. והגר"א 
(טס) כתב, שלפי הרבינו חננאל שכתב שיש לומר גם 'והיה אם שמוע', מובן שלכן אמרה הגמרא 
'משמע עד והיה אם שמוע', ומכאן למד הר"ח את דבריו שכוונת הגמרא שאומר גם 'והיה אם 
שמוע'. | נ. עוד כתב במשנה ברורה (שס סק"ג) בשם סדר היום, שלא יקרא קריאת שמע כשיכנס 
לישון, אלא כשרואה שהשינה באה עליו, אבל בכנסת הגדולה כתב שיש לקרות מיד כשנכנס לישון, 
שמא תחטפנו שינה אח"כ ולא יקרא, ואין לחוש משום הפסק אלא כשעושה דבר אחר בינתים, 
אבל מה שיושב ודומם לא מיקרי הפסק, אף ששהה איזה זמן קודם שישן. | נא. כן הוא דעת 
הרמב"ם (תפעס פ"ז ס"6) על פי מה שכתב המגן אברהם (סיי קט סק"ט. וכן כתבו הראבי"ה (פ" 6), 
הגהות מיימוניות (פפילס פ" פֿות 6), הריבב"ן (לעיל ד: ד"ס מלוס), מאירי (עיל 3. ד"ס מעפס, ד: ד"ס 6ע"פ), שבולי 
הלקט (פיי מת), הגהות אשרי (ם" 6. | נב. ראיה זו אינה אלא לשיטת תלמידי רבינו יונה (ע? ס. 
ד"ס םנמר) שתלמיד חכם פטור מקריאת שמע שעל המטה משום שתורתו משמרתו, ועל כרחך הטעם 
הוא משום מזיקין. אך לפירוש רש"י (שס ד"ל ו9ס) שתלמיד חכם פטור משום שרגיל במשנתו לחזור 
על גרסתו תמיד ודיו בכך, יתכן שהטעם הוא משום שילך לישון מתוך דברי תורה ולכן פטור 
מאחר שבין כך הולך לישון מתוך דברי תורה. | נג. אמנם בקהלות יעקב (על ד. ד"ס פמר מכ" 
כתב, שמלשון הגמרא (שס) 'מצוה לקרותו' לא משמע כל כך שהוא משום מזיקין בלבד, וכפי 


ברכות ס: 


ביאורים 


הביאור הלכה (סיי כלט ד"ס סמון) הסתפק בזה, מאחר שמברך המפיל חבלי שינה 
'על עיני' נראה שהברכה על האדם המברך לפני שנתו, ואם לא ישן יתכן 
שברכתו לבטלהי. 


טעם תקנת קריאת שמע על המטה 


שם. מצינו בראשונים שני טעמים למה תיקנו לקרוא קריאת שמע על המטה. 
דעת התוספות (עיל כ. ד"ס מפימתי) ועוד ראשונים!* שהטעם הוא משום 
שמירה מן המזיקין. והוכיחו כן ממה שפסק רב נחמן (לעל ה.) שתלמיד חכם 
אינו צריך לקרוא קריאת שמע שעל המטה, וכן מבואר בירושלמי (פ"6 ס"פ) 
ימה טעם אמרו אדם צריך לקרות שמע בביתו בערב בשביל להבריח את 
המזיקין'נג. 
אמנם בתשובות הגאונים!ד ועוד ראשוניםיה כתבו, שהטעם הוא כדי שיאמר 
דברי תורה סמוך למטתול' וילך לישון מתוך דברי תורה. 

ומצינו כמה חילוקי דינים בין הטעמים: א. האם יש להקדים את פרשת שמע 
לפני ברכת המפיל או שאפשר לאומרה אף לאחר ברכת המפיל. אם 

תקנת קריאת שמע שעל המיטה משום שמירה ממזיקין היא מענין ברכת המפיל 
ואפשר לאומרה אף לאחר ברכת המפיל ואינו נחשב להפסק, אבל אם הטעם 
משום שיאמר דברי תורה קודם שנתו, יש לאומרה דווקא לפני ברכת המפיל 
כדי שלא יהא הפסק בין המפיל לשינה. והביא המגן אברהם (ס" כנט סק"<) 
שנחלקו בזה הראשונים, שמדברי הרמב"ם (תפילס פ"ז סנ' 6-נ) נראה שאפשר לאומרו 
אחר המפיל, ומשמע שאף קריאת שמע הוא משום שמירה מהמזיקין. אך דעת 
הטור וכן פסק בשלחן ערוך (לו"ש סי כעט ס") שיש לאומרו קודם ברכת המפיל 
דווקא!!, והטעם משום שאין זה שמירה אלא כדי שילך לישון מתוך דברי 
תורה!ח. ב. האם צריך לברך על קריאת שמע שעל המיטה, דעת רב עמרם גאוןנט 
שקודם קריאת שמע שעל המטה צריך לברך 'אשר קדשנו במצותיו וצונו לקרוא 
קריאת שמע'ל. אם הטעם משום שמירה ממזיקין אין מקום לברכה זולא, ורק 
אם הטעם הוא משום דברי תורה יש מקום לברכה זולג. ג. האם נשים צריכות 
גם כן לקרוא קריאת שמע שעל המיטה, אם הטעם כדי שיישן מתוך דברי תורה 
אין זה שייך בנשים כללסי, אך אם הטעם משום שמירה ממזיקין גם נשים 

חייבות שגם הן צריכות שמירהסי. 


ביאור נוסח הברכה המפיל חבלי שינה 


המפיל חבלי שינה על עיני. באבודרהם (סדר קכית טמע פמ סמיעס) כתב, 
שהפירוש 'חבלי שינה' פירושו חלקים מחלקי השינה. ורבינו יהודה בר 

יקר (נפילום סתפינות)סה פירש 'חבלי שינה' כמו חבלי לידה, שכשאדם ער יותר 
מדאי, חבלי שינה וציריה אוחזין אותו, כמבואר בגמרא (שלס טו.) שהאומר 
שבועה שלא יישן שלשה ימים מלקין אותו משום שבועת שוא, משום שזה דבר 
שאי אפשר לקיימו, ויכול לישון מיד, כי לא חלה שבועתו כלל. עוד פירש שזה 
מלשון חיילות, שכמו שחיילות וגדודין רודפים את האדם, כך חיילות השינה. 
עוד פירש 'חבלי' כמו חלקי, כמו שכתוב (פסיס טז ו) 'חבלים נפלו לי בנעמים', 

ולכן שייך בזה לשון 'המפילי. 

בחידושי הגר"א (עכי טעס ד"ס סמפיל) העיר מדוע נקטו בברכה זו את הלשון 
'המפיל חבלי שינה'. וביאר שיש חילוק בין אכילה ושתיה לשינה, 

שאכילה ושתיה אינם באים לאדם מעצמם אלא הוא צריך לעשות מעשה לאכול 
או לשתות, אבל השינה באה לאדם ממילא, וזה לטובתו שאם אדם לא היה 


המבואר בתוספות בחולין (קס. ד"ס פס) שדבר שהוא משום היזק לא שייך בו לשון מצוה. נד. אוצר 
הגאונים חלק התשובות (עמי סו פטונס ים). וכן בתשובות הגאונים (פערי פטונס פ" מ). נה. ר"י מלוניל 
(לעל ד: ד"ס מנוס פקלוסס), רבינו מנוח (פ"ז מפפינס), נמוקי יוסף (נעינ ס. ד"ס 6מר כ' יסופע). וכן סוברים הטור 
והשלחן ערוך ו"ח פי ט) לפי המגן אברהם טס). | נו. ומה שמבואר בגמרא להלן (ס) שעל ידי 
זה מזיקין בדלין הימנו וכו' הוא אמת אבל אין זה טעם התקנה. ‏ נז וגם בירושלמי (פ'₪ ס"פ) 
מצינו בזה שני דיעות. | נת. אמנם האליה רבה (פ" לע פק"ג) דחה את דברי המגן אברהם, וכתב 
שודאי הטעם הוא משום שמירה ממזיקין, ומכל מקום כתבו הטור והשלחן ערוך לאומרו קודם 
המפיל מכיון שצריך לאומרה לשם חובה הוא נראה כהפסק. | נט. הובא בטור (עס פ" כ 6"5). 
וברשב"א (נעל 3. ד"ס ולענן מימפי) ובשלטי גבורים (לעע ס. 6פ נ) הוסיפו שכן הוא גס דעת רש"י. ובכל 
בו (פ" ש) כתב שכן הוא דעת הרמב"ם. אמנם בספר הבתים (פפיס פער י) הסתפק האם דברי רב 
עמרם נאמרו רק באופן שלא התפלל ערבית ובזה יוצא ידי חובת קריאת שמע, או בכל אופן. 
ס. באבודרהם (קמפֿת עפע פעל סמיטס) הנוסח 'ברוך אתה וכו' אשר קדשנו במצוותיו וציונו לקבל 
עלינו עול מלכות שמים ולהמליכו בלבב שלם'. וראה נוסחאות נוספות בתשובות הגאונים (טעלי פעונס 
קיי מ) ובאוצר הגאונים (סק פפילוקיס עמ'  .)5‏ סא. וכפי שדחו הראשונים (פופפופ כסוין קס. ד"ס מיס, ור"ם 
עס) את דברי רב עמרם מטעם זה שאינו אלא מפני המזיקין, ואין מברכים על דבר שהוא משום 
הפורענות [כגון מים אחרונים]. | סב. אך בשו"ת הרמב"ם (פר הדור פיי ק) כתב שאין מברכין על 
קריאת שמע שעל המיטה משום שאינה מצוה אלא רשות, ועיין בפרי מגדים (סי אש מפנז פק"ס, 
שנפטרה בברכת התורה שבירך בבוקר לפי שאף היא דברי תורה. | סג וכן כתב המגן אברהם 
(שס סק"נ) שנשים פטורות מקריאת שמע שעל המיטה, אלא שכתב טעם אחר משום שאינה נוהגת 
אלא בלילה והיא מצות עשה שהזמן גרמא. סד. וכפי שתמה האליה רבה טס סק"ל) על מה שכתב 
המגן אברהם (פט) שנשים פטורות מקריאת שמע שעל המיטה משום שהוא מצות עשה שהזמן 
גרמא, והרי אף נשים צריכות שמירה ממזיקין. | סה. וכן כתב באבודרהם שיש אומרים שפירושו 
יסורים, כמו חבלי לידה, שמי שנשאר ער זמן רב אוחזים אותו חבלי וצירי שינה. 


ילקוט 


ישן מיד היה מת, וזה הכוונה 'המפיל חבלי שינה' כמו חבלי לידה דהיינו 
שהשינה נופלת על האדם מאליו. 


הטעם לאמירת ותן חלקי בתורתך בברכת המפיל 


ותן חלקי בתורתךסי. הטעם שמבקשים בקשה זו לפני שינת הלילה, ביארו 
האחרונים בכמה אופנים: 

א. הצל"ח (ד"ס סתפכננ) פירש שבקשה זו היא כעין התנצלות על שמפסיק 

מלימודו לצורך השינה, משום שיש חיוב על האדם לעסוק בתורה ומצוות 
תמיד בכל עת, כמו שכתוב (יסופע 5 פ) 'והגית בו יומם ולילה', ובשעת השינה 
האדם בטל מהם, אלא שהשינה הכרחית לאדם מצד שהוא אדם, לכן כדי שלא 
ייחשב כאילו פורק מרצונו עול תורה מעליו, מתפלל באותה שעה 'ותן חלקי 
בתורתך'לז. וכעין זה ביאר בליקוטי מהרי"ח (סדל ק"פ ענ סמטס), על פי מה שכתוב 
במדרש (נ"ר ע ו) והנה טוב מאד' זה השינה, שמתוך שאדם ישן מעט הוא עומד 
ויגנע בתורה הרבה, לכן אנו מתפללין קודם השינה 'ותן חלקי בתורתך', לומר 


אהח119/06/2018 


ו מה ו 


ב. בשלמה משנתו (ל"ס ותן), וכאכן שלמה (ד"ס ועין כטו) מפרשים שבקשה זו 
היא כעין ברכת שלא עשני בור, שיש מי שסובר במנחות (פג:) שמברכים 
ברכה זו בבוקר, וכמו שפירשו חכמי האמתס", שמודים להקב"ה על זה שכאשר 
נשמת האדם עולה למעלה בלילה לא נדבק בו נשמת גוי ועבד שאינם בר חיוב 
בתורה וימנעו ממנו להשיג חלקו בתורה, ומשום שלמסקנת הגמרא (מנקות פס) 
אין מברכין אותה בבוקר לכן מתפלל כן בלילה. 
ג. עוד כתב באבן שלמה (שס) לבאר, על פי דברי האריז"ל שישנם סודות התורה 
שאין לאדם כח להשיגם בזמן שהוא ער אלא בזמן שהוא ישן, ולפי זה 
הכוונה 'ותן חלקי בתורתך' היינו דברים שאפשר להשיגם רק בשעת השינה. 


האם עריך ליטול ידיו לפני שיברך ברכות השחר 


כי מתער אומר וכו'. הרשב"א (שו"ס, ס" סי קנג) דן האם צריך ליטול ידיו לפני 

שמברך ברכות השחר כיון שצריך להזכיר שם שמים בברכות אלו או לא. 
ודייק מסדר ולשון הגמרא שאמרו 'כי מתער אומר' וכו', ולא אמרו שצריך 
כשמתעורר ליטול ידיו ולברך אשר קדשנו במצוותיו וציונו על נטילת ידים, 
ואחר כך מברך המעביר שינהסט, משמע שיכול לברך ברכות השחר קודם נטילת 
ידים. וכתב עוד שודאי צריך לנקות ידיו ברחיצת מים או בצרורות או בכל דבר 
המנקה, מכיון שכשאדם ישן על מטתו ערום הידים עסקניות והם בחזקת 
מטונפות בנגיעת בית הסתרים, וגרועות מסתם ידים ופסולות להזכרת השם, אלא 
שאינו צריך נטילת ידים עבור זה, ואחר כך עושה שאר צרכיו המוזכרים כאן 
בגמרא, ולבסוף נוטל ידיו ומברך אשר קדשנו במצוותיו וצונו על נטילת ידיםע. 
אמנם הוסיף הרשב"א שהרב רבי יהודה בר ברזילי ברצלוני חולק וכתב, שאין 
ראיה מהגמרא שמברך קודם הנטילה, משום שאין כוונת הגמרא שצריך לברך 
בזמן שעושה כל אלו המעשים, אלא שמברך בעת שזמנם לכל העולם בכךלא, 
אך באמת אסור לו לברך עד שירחץ ידיו, משום שנאמר (עמוס ד ינ) 'הכון לקראת 

אלוקיך ישראלי. 


סו. כן הגירסא לפנינו בגמרא, אולם בטור ו" פיי ע) כתב, שאין זה מדברי הגמרא אלא זה הוספה 
מדברי רב עמרם גאון. וכן הגיה הגר"א בהגהותיו. וגירסת הרי"ף והרא"ש (פי כנ) והטור היא יהי 
רצון מלפניך ה' או"א, שתשכיבני לשלום ותעמידני לחיים ולשלום, ואל יבהלוני חלומות רעים' וכוי. 
סז. ובאבן שלמה (פױערנן, ד"ס סנכנס) פירש, על פי מה שאמרו חז"ל (מפופ 5ט:) ביטולה של תורה זו 
קיומה, כי על ידי ביטול תורה בשעת השינה יהיה קיום התורה, ולכן אנו מתפללים 'ותן חלקי 
בתורתך' שיהיה קיום התורה על ידי השינה. סח. בברכת שלא עשני גוי ועבד. מובא במגן אברהם 
(ס" מו סק"י). | סט. הרשב"א הוסיף שהרי הדברים אמורים בגמרא על סדר מעשה האדם כשהוא 
ניעור וזוקף ולובש ונועל ונוטל מים לידיו ולרחיצת פניו. | ע. וכן כתב הרא"ש (פ" כנ)ן שמשמע 
מסדר דברי הגמרא, שיכול לברך כל ברכות האלו קודם נטילת ידים, שלא תיקנו נטילת ידים אלא 
לקריאת שמע ולתפלה. וכן כתב בשלחן ערוך (סי ד פכ"ג) שיכול לברך ברכות השחר קודם נטילה, 
אלא אם כן ישן על מטתו ערום שאז אסור להזכיר את השם עד שינקה ידיו. והגר"א (לפכי טעס ד"ס 
סרפ"ט) כתב, שאע"פ שצריך ליטול מיד כשקם ממיטתו, אין זה נחשב נטילה מפני שאינו אלא להעביר 
רוח רעה, ואף שמלשון הרא"ש משמע שיכול לומר כל אלו הברכות קודם נטילת רוח רעה, ודאי 
אינו כן, ומה שלא הוזכר בגמרא נטילה זו לרוח רעה, משום שבגמרא מדובר רק על נטילה שצריך 
לברך עליה, ולא תיקנו נטילת ידים אלא לתפילה. והקשה על השלחן ערוך (פי' ד ס") שמשמע בדבריו 
שמיד שקם ממיטתו מברך על נטילת ידים, שהרי לא תיקנו נטילת ידים אלא לתפילה, ויש לברך 
על נטילת ידים סמוך לתפילה. עא. וביאר שאף על פי שהוא לא נהנה בהן עכשיו, מכל מקום 
מכיון שאחרים נהנו לכן גם לעצמו הגיע הזמן לברך על חידוש זה. וזה לשיטתו [הובא לעיל] שאף 
אם לא מתחייב בברכות השחר מברך אותם. עב. והופיף שכך כתב רב עמרם גאון (סדר כרכופ סעסל 
ד"ס וסדר 05). = עג. נחלקו הראשונים מה הטעם שברכה הסמוכה לחברתה אינה פותחת בברוך, רש"י 
(פס ד"ס ױע) והרשב"ם (פס ד"ס יע מסן) כתבו, שהטעם כיון שנפטר בברוך של הברכה הראשונה. והתוספות 
(פס דייס פון) כתבו, לפי שחתימת הברכה הקודמת היא פתיחת ברכה זו, ולדעתם אין דין ברכה הסמוכה 
לחברתה אלא כשסמוכה לברכה ארוכה שחותמת בברוך, אבל כשסמוכה לברכה קצרה שאין בה 
חתימה, פותחת בברוך. אבל לדעת רש"י והרשב"ם שברכה הסמוכה לחברתה אינה פותחת בברוך 
משום שנפטרת בפתיחה של הברכה שלפניה, הרי שאף אם סמוכה לברכה קצרה אינה פותחת בברוך. 
עד. תוספות (כין ונפססיס קד: דייס כנ), הרא"ה (ד"ס וכי), תוספות הרא"ש (ד"ס כי מיתער) בשם הראב"ד, שבלי 
הלקט (ס" כ, ואבודרהם (טפריפ של פו0. = עה. בתוספות הרא"ש (של פו: ל"ה וש) הוסיף, שמן הדין לא 
היה צריך אפילו לחתום בברוך, אלא משום שיש בה אריכות דברים חותמים בה בברוך, לשבח 
ולהודות לשמו על החסד שעושה עמנו בכל יום מעין תחיית המתים, כמו שאמרו (על מ:) שינה א' 


ברכות ס: 


ביאורים 


רמא 


ובתלמידי רכינו יונה (ד"ס כי) הקשו על הרמב"ם (תפנס פ"ו ס"ז), שפסק שמברך 

ברכות אלו על מטתו על הסדר שכתוב בגמרא, שהרי מאחר שאין 

ידיו נקיות איך יברך אותן. וכתב לחלק שמה שבגמרא סידרו אותם כן, משום 

שהם היו קדושים ומתוך כך היו נזהרים ורוחצים ידיהם ואמרו הברכות בנקיות, 

אבל אנו שאיננו יכולים להזהר ולשבת בנקיון כל כך, אינו נכון לאומרם עד 
לאחר נטילת ידיםעב. 


מדוע ברכת אלוקי נשמה אינה פותחת בברוך 


כי מתער אומר אלהי נשמה וכו'. בגמרא (עי? פו.) אמרו, שכל הברכות פותח 
בברוך וחותם בברוך, חוץ מברכת המצוות והפירות שרק פותחות בברוך, 
אמנם ברכה הסמוכה לחברתה רק חותם בברוך ואינו פותח בברוךלג. והקשו 
הראשונים?ז מדוע ברכת אלוהי נשמה אינה פותחת בברוך, הרי אינה סמוכה 
לחברתה. ותירצו בכמה דרכים: 
הת ופפות (עיל יד. ד"ס ימיס, מו. ד"ס כל פספיס סס) והטור (פו"ת סי" ו) כתבו, שהטעם 
משום שאינה אלא הודאה בעלמאעה, ואינה ממש ברכה, ולכן לא 
הקפידו לפתוח בה בברוך. וכן פסק השלחן ערוך (פס ס"ג), שהטעם הוא מפני 
שהיא ברכת הודאה, וברכות ההודאות אינן פותחות בברוך כמו שמצינו כן 
בברכת הגשמיםלי. ובראבי"ה (עו"פ, ת" סי קסם) כתב, שהברכה מתחילה בברוך 
אתה ה' המחזיר נשמות לפגרים מתים, וכל מה שלמעלה מזה אינו עיקר הברכה, 
ויכול לאומרו בפני עצמול. 
ואולם שאר הראשונים כתבו שהטעם שאינה פותחת בברוך, משום שאכן ברכה 
זו היא סמוכה לחברתה, יש שכתבול" שהיא נחשבת סמוכה לברכת 
המפיל, שמברך כשהולך לישון, וכשמתעורר מברך אלוהי נשמה והשינה אינה 
הפסק מפני שאינה מעשה. ויש ראשוניםעט שכתבו שהטעם משום שהיא סמוכה 
לברכת אשר יצרפ. אולם האבודרהם (עס) הקשה על טעם זה, שהרי מלשון 
הגמרא 'כי מתער משנתיה מברך אלוהי נשמה', משמע שמברך 'אלוהי נשמה' 
קודם אשר יצרפא. 


האם מברכים ברכות השחר גם כשלא נתחייב בהם 


אוצר החכמה, 


כי שמע קול תרנגולא לימא וכו'. הראשונים נחלקו בדין ברכות השחר, האם 

אינו מברך אלא אם כן עשה או שמע את הדבר שמכוחו נתחייב בברכות 
אלו, או שנתקנו על מנהגו של עולם ואפילו כשלא נתחייב בברכה מברךפ5ג. 
ומצינו בזה כמה שיטות: א. שיטת התוספות (ד'ס כי פמע, כי פכיס) והראב"ד (הונ 
כריטנ" ד"ס ככל, | ובכ"ס ד"ה כ), שכל הברכות אינו מברך אם לא עשה מעשה 
המחייבו כגון שהוא שוכב על מטתו ולא קם, או שאינו פורס סודר על ראשו, 
מלבד ברכת אשר נתן לשכוי שמברך אפילו כשלא שמע קול התרנגול, משום 
שאין ברכה זו אלא להבחנה ועל הנאת האורה והוא נהנה מן האורלג. ב. שיטת 
הרמב"ם (פפינס פ"ז ס"ז-ט) שכל הברכות האלו נתקנו שכל אדם יברך על הנאתו 
בשעה שהוא נהנה, וכל ברכה שלא נתחייב בה דהיינו שלא נהנה הנאה זו 
באותו היום, אינו מברך אותה. ג. שיטת הגאונים (מונס כרענ"ן פסמיס ז: ד"ס וסס), 
שכל הברכות הללו מברך אפילו אם לא נתחייב בהן, משום שאין הברכה דווקא 


מששים ממיתה. עו. כמבואר בשלחן ערוך (פו"ם סיי ככ ק"כ). אמנם פסק במשנה ברורה (עס פ"ק יו 
בשם האחרונים שלכתחילה יש להסמיכה לברכת אשר יצר. עז. בארחות חיים (כ' פסגן סכסן מטונע, 
לין עלס כרכות סי ס) כתב עוד בשם הראב"ד, שברכת אלוהי נשמה אין לה קבע משום שאינה אלא 
בשינת קבע, וכל שאין לה קבע אין לה מלכות. עח. תוספות הרא"ש (ד"ס ל מיפער) בשם הראב"ד. 
הרא"ה (ל"ס וכי), שבלי הלקט (ס" כ), והאבודרהם (פתלית מ פונ). | עט. הת וספות רי"ד (כתונות ז: דיס מסי), 
רבינו יונה בספר היראה, הרא"ש (שוית, כל ד סי 6), וכן מובא בטור ו" סי ו). והוסיף התוספות רי"ד 
שאנשים שלא מסמיכים ברכה זו לברכת אשר יצר הם טועים. 5. בביאור הגר"א (פו"ע פו"ת סי ד 
ס"פֿ) הוסיף, שלכן כתבו הראשונים להסמיך אשר יצר לאלוהי נשמה, משום שברכת אשר יצר היא 
על יצירת הגוף וברכת אלוהי נשמה היא על יצירת הנשמה. פא. בפרי מגדים (ס" ו 35 פנלסס סק"ת) 
תירץ, שגם כוונת הגמרא שיש להסמיכה, אלא שמכיון שמסתמא נפנה לנקביו מיד כשקם בבוקר, 
לכן מברך מיד אשר יצר וסמוך לה יברך אלוהי נשמה. ומה שלא פירשו כך בגמרא משום שבסתמא 
כך הדרך. פב. כגון שלא שמע קול תרנגול, או שלא הלך או שלא לבש בגד או שלא חגר חגורו. 
פג. וכן כתבו הרא"ש (סי כג, פי יפור סטור פו"ם סי מו) והטור שיש לחלק, שכל הברכות שהן על סידורו 
של עולם והנהגתו, כגון אלהי נשמה והנותן לשכוי בינה ורוקע הארץ על המים, מברך אותן אע"פ 
שלא נתחייב בהן, אבל הברכות שהן להנאתו כגון מלביש ערומים והמכין מצעדי גבר ואוזר ישראל 
ועוטר ישראל, אם לא נתחייב בהן כגון ששכב על מיטתו ערום ואינו לובש ולא אוזר ולא מתעטף, 
לא יאמר כלל ואם אינו עושה אותם מעשים כגון שוכב על מטתו ואינו קם או שאין לו סודר לפרוס 
על ראשו אינו מברך כיון שאינו נהנה. והשיטמ"ק (ד"ס נכ הוסיף ביאור, שלא נתקנה הברכה על 
הנאת השמיעה שאדם מבחין לפי קול התרנגול את השעות, משום שפעמים אין אדם צריך לאותה 
הנאה, אלא נתקן על הנאת האור שנהנה אף אם לא שמע. והוסיף שגם שלא עשני גוי ועבד ואשה 
לעולם מברך אותן. ובברכת אברהם (כק, ד"ס כ) ביאר, לפי התוספות מדוע הגמרא אמרה 'כי שמע 
קול תרנגול' שמשמע שרק כששומע מברך, משום שהגמרא באה להשמיענו שכאשר התרנגול משמיע 
קולו ידע שהגיע זמן הראוי לברך ברכה זו, אבל באמת אינו תלוי בשמיעה. ועוד ביאר שבא 
להשמיענו שלכתחילה מצוה מן המובחר, שיברך כשישמע קול תרנגול, כמו שכתב הרא"ש (פ" כג) 
שמפני שהתרנגול מבין להבחין בין יום ללילה תיקנו לברך ברכה זו בשמיעת קול התרנגול. והמגן 
אברהם (פ" כו פ"ק יז כתב בשם הגהות מיימוניות (קוקטנטינb‏ ספיפס פ"ו, גדפסו כסוף רמנ"ס מסדורם פרנק) שמה 
שאמרו בגמרא 'כי שמע קול תרנגולא יברך הנותן לשכוי בינה', בא למעט שאם לן במדבר שאין 
תרנגול לא לו ולא לאחרים שאינו מברך. עוד כתב במגן אברהם [בשם עמק הברכה], שלכתחילה 
אם אפשר לו טוב שיביא עצמו לידי חיוב כל הברכות. 


רמב 


ילקוט 


על עצמו, אלא מברכים שהקב"ה ברא צרכי העולם, ואם הוא לא נהנה אחרים 
נהניםפד. 


דין סומא וחרש בברכות השחר 


שם. כתב בהגהות מיימוניות (קוסטנטינ) תפילס פ"ז ס"ו, גדפס כסוף כמכ"ס מסלוכת פכנק2), 

שלפי השיטות [הנ"ל] שכל הברכות הללו מברך אפילו אם לא נתחייב 
בהן, מה שאמרו בגמרא 'כי שמע קול תרנגולא מברך הנותן לשכוי בינה', בא 
למעט חרש שלא יברך הנותן לשכוי בינה, וכן סומא שלא יברך פוקח עורים, 
מכיון שאינו ראוי להנות בדבר זה כי חסר בגופו. אולם המגן אברהם (ס" מו 
ס"ק יד) כתב שמדעת הפוסקים משמע שאפילו במדבר או סומא וחרש מברך. 
ולכן נראה שסומא לא יברך פוקח עורים, אבל חרש יברך הנותן לשכוי בינהפה. 
ובהנהות רעק"א (טס) הגיה בשם זקינו בדברי המגן אברהם, שסומא יברך פוקח 
עורים וחרש לא יברך הנותן לשכוי בינה. וכן הגיה בלבושי שרד בדברי המג"א 

שסומא יברך משום שנהנה שאחרים מראים לו הדרך, וחרש לא יברך. 


אוצר החכמה 
/ 


האם הלובש בגד חדש מברך מלביש ערומים 


לימא ברוך מלביש ערומים. בירושלמי (פ"ע סיג)?' כתוב שהלובש בגד חדש 

מברך מלביש ערומים. וכתב במשנה ברורה (פס פ"ק יס) שמברך כן קודם 
שהחיינו, אך אם לובש הבגד בבוקר יכול לצאת בברכת מלביש ערומים שמברך 
בברכות השחר. אמנם בכף החיים (עס ס"ק ₪9 כתב שלא נהגו עכשיו לברך מלביש 
ערומים משני טעמים: א. משום שברכת מלביש ערומים של שחרית פוטרו. ב. 
משום שמלביש ערומים משמע ערום לגמרי ולא בלובש בגד עליון או גלימה, 
ולכן לא נהגו לברך אלא שהחינו. ובבן איש חי (פי לס 6פ 6) כתב, שטוב 
ללבוש הבגד פעם הראשונה בשחרית ויכוין לפוטרו במלביש ערומים שבברכות 

השחר, ואם מוכרח ללובשו בערב יברך בלא שם ומלכות. 


איך יכול לברך קודם שנטל ידיו 


כו מסגי לימא ברוך המכין מצעדי גבר. בארצות החיים (ס" ד ק"ק כנ) הקשה, 

לפי דברי הטור והשלחן ערוך (פי" מו ס"ק) שסדרו ברכת על נטילת ידים לאחר 
זוקף כפופים והסדר המבואר בגמרא הוא בדווקא, שמשמע מסדר דברי הגמרא 
שכתוב להלן 'כד משי ידיה' אחר כל ברכות השחר, שמברך בורכה זו לפני 
שנטל ידיו, ואיך מותר ללכת הרי אסור לילך ארבע אמות בלא נטילת ידים, 
כמו שכתב הב"ח (לו"ס סי ד ס") בשם הזוהר. וכתב ליישב שצריך לומר שהרא"ש 
והטור לא ידעו מדברי הזוהר, אך על השלחן ערוך שהביא (סי' ד ס"ז) את דברי 
הזוהר, עדיין קשה שהיה לו לפסוק כדברי הרי"ף והרמב"ם שסידרו ברכת על 
נטילת ידים אחר זוקף כפופים, שלדבריהם יש לומר שעדיין לא הלך ד' אמות 
עד שנוטל ידיו. וכתב ליישב שצריך לומר כמו שכתב הב"ח (סיי ד ס"פ) שרוב 
העולם לא יכולים להיזהר לילך ד' אמות בלי נטילה, ומוטב שיהיו שוגגין ואל 

יהיו מזידין, לכן לא כתב כן השלחן ערוך. 


הטעם שמברכים שעשה לי כל ערכי בלבישת נעלים 


כי סיים מסאניה לימא ברוך שעשה לי כל צרכי. מצינו כמה טעמים 

שמברכים שעשה לי כל צרכי רק בלבישת נעלים ולא בעשיית שאר צרכי 
האדם: א. האבודרהם (ס% גרכות סעסר) כתב, משום שכל זמן שהאדם יחף אינו 
יכול לצאת ולעשות צרכיו וצרכי ביתו, וכיון שלובש מנעליו כאלו נעשו לו כל 
צרכיו. ב. השל"ה (סידוו) ביאר בשם המהרש"ל, שיש בעולם ארבע דרגות זה 


פד. כן היא שיטת הרב רבי יהודה אלברצלוני [מובא ברשב"א (פו", מ"פ פ" קנג), ובריטב"א (ד"ס כ0, 
ובשיטה מקובצת (ל"ה נכ0]. | פה. אולם ביד אפרים (טס) כתב שלפי המגן אברהם סומא לא יברך 
פוקח עורים, אבל יברך הנותן לשכוי, והיינו גם לדעת הסוברים שמי שלא נתחייב בברכות לא 
יברך, שאע"פ שלכאורה מכיון שעיקר הברכה ניתקנה על הבחנת היום אין לסומא לברך ברכה זו 
כמו חרש, מכל מקום יברך ברכה זו, ואין זה דומה לחרש שאינו מברך כן, משום ששונה חרש 
שאינו יכול לשמוע הבחנת היום, מה שאין כן סומא שומע הבחנה וגם יש לו הנאה מזה ע"י 
אחרים, וכמבואר בשו"ע (פס פיי קט פ"נ) שסומא מברך ברכת יוצר אור, משום שיש לו הנאה ע"י 
שאחרים רואים ויורהו הדרך שילך בה. פו. מובא בתוספות (עיל ש: ד"ס ורני יומץ). וכן פסק בשלחן 
ערוך (פו"ם סי" רכג ס"ד). פז. וכן כתב הגר"א (פמכי עס ד"ס פפר), והוסיף שהברכה נתקנה על פי 
לשון הכתוב (תהניס מ ז-ק) 'תמשילהו במעשי ידיך כל שתה תחת רגליו צנה ואלפים כולם וגם בהמות 
שדיי, הפסוק מורה שהקב"ה השליט את האדם על כל הבריאה, וביאר שהאדם נוטל את הזרע 
ונוטעו, נוטל הוא את הבהמה ושוחט אותה ואוכל את בשרה, וכן נוטל את עורה ועושה ממנו 
מנעלים לרגליו, וזו היא שליטה גדולה שאין למעלה ממנה, ולזה רמז הפסוק 'כל שתה תחת 
רגליו' שהאדם דורס ברגליו את עור הבהמה, ולכן מברכים בעת נעילת המנעל 'שעשה לי כל 
צרכי', מכיון שכבר מתחילת הבריאה השליט השי"ת את האדם על כל הבריאה, כפי שבא הביטוי 
בנעילת המנעל מעור של בהמה. | פח. וכן כתב הרא"ש יומא (פית סי גן, שברכת שעשה לי כל 
צרכי, מברך אע"פ שלא נעל מנעליו, שמה שאמרו בגמרא 'כי סיים מסאני מברך שעשה לי כל 
צרכי' הוא לאו דווקא, כמו שמברך הנותן לשכוי גם כשלא שמע קול תרנגול, משום שבידו 
וברשותו הוא לעשות מעשה המחייבו. פט. הבית יוסף (פו"ס סי" תניג ד"ס כתנ כעל סעיטור), התשב"ץ 
(סו"פ, מ"כ סי קפו). = צ. מגילת ספר לרבי בנימין קאזיס על הסמ"ג (עשן מ ד"ה פֿך, והוכיח כן ממה 
שכתב הרמב"ם (מפנס פיז ה"ם) שביו"כ ות"ב שאין שם רחיצה אינו מברך ענט"י ולא המעביר שינה, 
ולא כתב שגם אינו מברך שעשה לי כל צרכי מכיון שהולך יחף. אולם במאמר מרדכי (ס" מו סק") 
כתב, שמכיון שהרמב"ם (פפס פ"ז ס"ת) כתב כבר לפני כן שאם הלך יחף אינו מברך שעשה לי כל 


ברכות ס: 


ביאורים 


למעלה מזה, דומם צומח חי ומְדַבָּר, הצומח מושל בדומם וניזון ממנו, והחי 

מושל בצומח ועל ידי זה מושל גם בדומם, והמדבר מושל בחי ועל ידי זה 

מושל בכולם, וכשלוקח עור הבהמה לעשות ממנו מנעלים, מראה ביותר שהוא 

המושל בכולם וכולם תחת רגליו ממש לעשות בהם כל צרכיו, לפיכך מברך על 
המנעלים שעשה לי כל צרכיפ'. 


האם בתשעה באב ויום הכיפורים יש לברך שעשה לי כל ערכי 


שם. הר"ן (יומ עפ. ד"ס וסױ) כתב, שיש אומרים שבתשעה באב וביום כיפורים 

אין לברך 'שעשה לי כל צרכי', מכיון שמבואר כאן בגמרא שרק כשנועל 
מנעליו מברך ברכה זו. אולם הר"ן חולק שמסתבר וסובר שיש לברך כן, מכיון 
שיש אופן שבידו לנעול מנעלים בדרך היתר מפני סכנת עקרב, לכן יכול לברך 
כסדר שבכל השנה. ועוד שהרי כל הברכות על מנהגו של עולם הוא מברך, 
כמו שמברכים הנותן לשכוי בינה אע"פ שלא שמע קול תרנגולפ". ולהלכה 
נחלקו בזה האחרונים, יש שכתבופט שלדעת הרמב"ם שאין לברך שום ברכה 
מברכות השחר אלא אם כן נתחייב בה, אין לברך ברכה זו בתשעה באב וביום 
הכפורים. אמנם יש שכתבוצ שגם לדעת הרמב"ם אפשר לברך ברכה זו גם בט' 

באב וביוהכ"פ, משום הטעם שכתב הר"ן. 


איך בירך קודם שכיסה ראשו בסודר 


כי פריס סודרא על רישיה לימא ברוך עוטר ישראל בתפארה. האחרוניםצא 
דייקו שמשמע כאן בגמרא שכל הברכות שבירך קודם, בירך לפני שפריס 
סודרא על רישיה, ולכאורה קשה איך אפשר לברך כשאין לו כיסוי על ראשו. 
ואכן במסכת סופרים (פי"ד סטו) מצינו מחלוקת תנאים בזה, תנא קמא סובר 
שרשאי לברך ולהוציא הזכרת ה' בראש מגולה, והיש אומרים סוברים שאינו 
רשאי, והקושיא היא לפי היש אומרים. ותירץ הגר"א (פס), שגם היש אומרים 
במסכת סופרים [הנ"ל] לא אסרו לומר הזכרת ה' בראש מגולה מעיקר הדין 
אלא רק ממידת חסידות, שהרי בגמרא כאן מוכח שאין איסור לברך בראש 
מגולה מעיקר הדין כדברי התנא קמאצב. וכן הוכיח מכמה מקומות בש"ס שאין 
חובה לכסות הראש אלא מידת חסידות בלבדצ. 
אמנם באלפסי זוטא (ליס כ) כתב, שעד עכשיו היה ראשו מכוסה בכיסוי כלשהו 
שהרי אסור לברך בגילוי הראש, ועכשיו מכסה ראשו דרך כבוד כמנהג 
המדינהצז. וכתירוץ זה כתב גם בכלי גולה (ד"ס כ) לבאר את דברי השלחן ערוך 
(ס" 5 ס"ג) שפסק שאסור להוציא אזכרה מפיו בראש מגולה, שלכאורה קשה 
שהרי כאן בגמרא מבואר שמברך כמה ברכות לפני שפורס סודר על רישיהצה. 
ותירץצ' שצריך לומר שודאי היה על ראשו גם כובע קטן, שתיכף כשקם ממיטתו 
לבש כובע קטן או ישן בכובע קטן, וכשהגיע לברכת עוטר ישראל בתפארה 
לבש הכובע הגדול. 


מחלוקת רש"י ותוספות בברכות תפילין 


כי מנח תפילין אדרעיה לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו להניח 

תפילין, ארישיה לימא וכו'. התוספות (ד"ס 5שנ) הביאו את דעת רש"י (מסות 
לו. ד"ס 3, ד"ס ספ), שהגמרא כאן שמברך שני ברכות על התפילין, על של יד 
להניח ועל של ראש על מצות, מדובר כשסח והפסיק בין תפילין של יד לתפילין 
של ראשצז, שמכיון שהפסיק בין הברכה שבירך על תפילין של יד להנחת תפילין 
של ראש, צריך לחזור ולברך על תפילין של ראש, ובאופן זה נוסח הברכה הוא 
'על מצות תפילין', וטעם שינוי הנוסח משום שעתה בהנחת תפילין של ראש 


צרכי, ממילא משמע שביוכ"פ אינו מברך כן, ולא הוצרך לחזור על כך שוב. צא. ביאור הגר"א 
(פו"ת, סי מ ס"כ), כלי גולה (ד"ס ס). | צב. ובלחם יהודה (עים, מפעה פ"ה ה"ס) כתב שכך היא דעת 
הרמב"ם (פס) שאין איסור לברך בראש מגולה, ורק בעומד להתפלל שמונה עשרה אסור. צג. וכן 
דייק הפרישה (פו"ם סי 5 פק"ס) מדברי הבעל העיטור [שהובא בטור] שאין איסור כלל בגילוי ראש 
רק מידת חסידות, ואף אם תאמר שאסור להלך בגילוי ראש, מכל מקום לעמוד במקומו מותר 
בגילוי הראש, אלא רק כשמתעטף להתפלל צריך שיכסה ראשו, וכמו שנפסק (ס" ₪ ק"ג)ן שלא 
יתפלל בגלוי ראש. אכן הבית יוסף (סי 6) כתב שזה מחלוקת במסכת סופרים האם מותר לברך 
בגילוי הראש או לא, ומכיון שרבינו ירוחם פסק להחמיר כך היא ההלכה, וכן פסק בשלחן ערוך 
(פס ס"ג). אולם הדרכי משה (פו"ם סי נ, קק"ת) ובביאור הגר"א (טס פ"ו) ועוד אחרונים כתבו, שבזמן 
הראשונים לא היה איסור מעיקר הדין לילך בגילוי הראש, גם לא באמירת הברכות, ורק לפני 
הגדולים וכן בעת התפלה שאז נכון הדבר מצד המוסר, ושאר היום לקדושים שעומדים לפני ה' 
תמיד. ובשלחן ערוך (פ" 3 פ") כתב, ולא ילך ד' אמות בגילוי הראש, ונחלקו האחרונים בדעת 
השלחן ערוך, בעולת תמיד (פס פק"ס) ובברכי יוסף (פק"ט כתבו שאין בזה איסור שלא בשעת ברכה 
אלא מנהג יפה. אך במטה יהודה (עישע, פק"ז) כתב שדעת המחבר שזה אסור מעיקר הדין. ואולם 
הט"ד (ס" ₪ סק"ג, מוכ נמענס כרורס סי כ ס"ק י) כתב שבזמנינו אסור מעיקר הדין לילך בגילוי הראש 
אפילו פחות מארבע אמות, מכיון שחוק הוא בין הגויים שעושין כן תמיד, ולכן הרי זה בכלל 
'ובחוקותיהם לא תלכו'. ‏ צד. וכן מבואר בבית יוסף (סי' 5, מונ נסערס (עי0. וכן כתב בכלי גולה, 
מובא להלן בסמוך. | צה. כן הקשה במקור חיים (סיי 65 ס"ג. ‏ צו. מקור דבריו מהאלף לך 
שלמה (פו"ם, פו"ם סי ג) שמותר ללכת עד ד' אמות בראש קצת מגולה, אבל יותר מד' אמות צריך 
כיסוי גמור, ובגילוי גמור אסור אפי' פחות מד' אמות. ועיין שם מה שכתב ליישב שאין לתמוה 
למה לא נזכר בגמרא מכובע קטן. והביא כמה ראיות שבזמן חז"ל נהגו ללבוש כובע על גבי 
כובע. | צז. וכשיטת רש"י סוברים הרי"ף (3 תפען) והרמב"ם (פפין פ"ד ס"ד), וכן מסקנת הרשב"א 
(שו"ת, מ" סי קט, פפט, מ"ס סי י). 


ילקוט 


הוא גמר המצוה. אבל מעיקר הדין כשלא סח לא תיקנו רק ברכה אחת על 
התפילין של יד ושל ראש, ומברך 'להניח תפילין' על של יד, ויוצא בזה גם 
ידי הברכה על תפילין של ראש. 
אך התוספות (ד"ס של קדפט) כתבוצ", שפירושו של רש"י דחוק, שהרי נמצא 
שתיקנו ברכת 'על מצות' רק למי שעבר עבירה וסח בין תפילין של יד 
לשל ראש, ואין זה מסתבר שיתקנו ברכה לפושעים. ולכן פירש רבינו תסצט, 
שתיקנו שתי ברכות לתפילין, אחת כשמניח של יד שמברך 'להניח', וברכה זו 
קאי גם על תפילין של ראש, ועוד תיקנו ברכה נוספת כשמניח תפילין של ראש, 
שצריך לברך 'על מצות תפילין', ולכך אם לא סח בין התפילין, מברך ברכה 
אחת על של יד ואחת על של ראש, אבל אם סח בין התפילין, נמצא שצריך 
לברך שתים על של ראש כיון שצריך לחזור ולברך 'להניח' גם על של ראש. 
ובמלא הרועים (נתופ' ד"ס טר קדקנו) תירץק, שלפי דברי רש"י (עשות טס ד"ס סת, 
כפי קכיפכו ספוספות עס כד"ס עניכס), אין מקום לקושיית התוספות, שכן 
לשיטתו אין איסור כלל אם סח בין תפילין של יד לשל ראש ובירך שוב על 
של ראש וכל האיסור אם סח וסמך על הברכה של תפילין של יד ולא חזר 
ובירך על של ראש. והוסיף שאפשר ליישב עוד שכוונת הגמרא שמברך שתי 
הברכות על הנחת תפילין של ראש כשאין לו אלא תפילין של ראש. 

ובשיטה מקובצת (מנסות (ו. פות טו) הקשה על רש"י שהרי מהגמרא כאן נראה 
שגם כשלא סח ביניהם מברך על של ראש על מצות תפילין, שהרי 
הּימרְא מפרטת את כל סדר הברכות שאדם חייב לברך בכל יום, כי משי ידיה 


אוצר החכמה! 


מברך על נטילת ידים, כי מנח תפילין של יד מברך להניח תפילין ועל של ראש 

על מצות תפילין. והעמיד שבגמרא מדובר כשאין לו אלא אחת מהן דהינו 

כשיש לו תפילין של יד לחוד, שמברך להניח, וכשאין לו רק של ראש מברך 
על מצות, אך כשיש לו שניהם אם לא סח אינו מברך אלא ברכה אחת. 


בחיוב נטילת ידים והברכה בשחר 


כי משי ידיה לימא ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו על נטילת ידים. 
מצינו כמה טעמים לחיוב נטילה וברכה זו: א. הרשב"א (עו"פ, מ" סי ק5) 
כתב, שלפי שבשחר אחר השינה אנו נעשים כבריה חדשה, כמו שכתוב (פיכס ג 
כנ) 'חדשים לבקרים רבה אמונתך', צריכים אנו להודות לו יתברך שבראנו לכבודו 
ולשרתו ולברך בשמו, ולכן תיקנו בשחר להתקדש בקדושתו וליטול ידיו מן 
הכלי ככהן שמקדש ידיו מן הכיור קודם עבודתולא. 
ב. הרא"ש (פ" כג, קו"ת כל ד פיי ) כתב, לפי שידים של אדם עסקניות הן ואי 
אפשר שלא יגע בבשר המטונף בלילה, לכן תיקנו חז"ל ברכה על נטילה זו 
לקריאת שמע ולתפילה. 
ג. בבית יוסף (פו"פ סי ד) כתב בשם הזוהר (פ' ושנ, קפד:), שבזמן השינה טועם 
האדם טעם מיתה ומסתלקת ממנו רוח הקדושה ושורה עליו רוח טומאה, 
ועל כן תיקנו נטילה להסיר הטומאה ולהתקדשקג, 
ד. בפרי מגדים (שס 366 6נכסס סק"6) כתב בשם הארחות חיים, שהטעם לנטילה 
זו משום שבשעת השינה שורה רוח רעה על הידים, כמבואר בגמרא (ענת 
קט.). 

ומצינו באחרונים כמה חילוקי דינים בין הרשב"א והרא"ש: א. הבית יוסף (פס 
ד"ס ומסמע, ונפו"ע סט"ו) כתב, שלפי הרשב"א שטעם הנטילה משום שנעשה 

בריה חדשה כשקם משנתו, זה שייך גם בשינת ארעי, שגם בזה מפקיד נשמתו 
להקב"ה ומחזירה לו חדשה, אך לפי הרא"ש אשינה טעם לנטילת ידים אלא 
הנגיעה במקומות המטונפים, וזהו דווקא בשינת קבע. ונסתפק הבית יוסף 
לדבריהם, האם גם הישן ביום צריך ליטול ידיו, וכן הסתפק במי שהיה ער 
בלילה, וכתב שיתכן שלרשב"א גם כשהיה ער כל הלילה צריך ליטול ידיו, 
משום שלא חילקו בזה רבנן בתקנתם, ולהלכה כתב הרמ"א מס) שצריך ליטול 

ידירבלא ברכה. 

ובפרי מגדים (פס 6;ל 36לסס סק"6) כתבקי, שמשום הטעם הנ"ל שכתב הבית יוסף 
בשם הזוהר לא תיקנו חיוב ברכה על נטילה זו, ולכן [באופנים הנ"ל] 

יטול ידיו בלא ברכה, אמנם בדרכי משה (סיי ו פות ל) בשם אבודרהם כתב, שתיקנו 

חיוב ברכה גם בגלל טעם זה. 


צח. וכן הקשה המרדכי (לל תפנץ), והרא"ש (סנ' פפלץ סי יד) העיר, שפשטות סוגיית הגמרא (מפופ 
פס) אינה כדברי רש"י. | צט. וכן הוא דעת רבי יהודאי גאון (נס"ג עפ' כסט), ורב עמרם (סלר רנ 
עמרס גלון הנ כרכות הסמכ), וספר התרומה (פ" מג), וסמ"ג עפץ כס, וסמ"ק (מטס קג). ק. ופן כתב 
במים קדושים (עסופ 0. כוס' ד"ס 6 סת), והוסיף עוד, שלדעת רש"י הוא זוכה על ידי שיחתו ל'מצוה 
ושכר ברכה' [הוא לשון התוספות (פס ד"ס ענירס), ורצונו לומר, שמקבל שכר על כך שלא פטר את 
שתי התפילין בברכה אחת אלא בירך על כל אחת בנפרד שאם חוזר ומברך, לא היתה השיחה 
בין הנחת התפילין של יד לשל ראש נחשבת לו לעבירה, שאין איסור לשוחח בין תפילין של 
יד לשל ראש, ובלבד שיקפיד לשוב ולברך על התפילין של ראש], ועיין שם שהוסיף ליישב בזה 
את דברי רש"י מנחות (עס). ואולם הרמב"ם (פפינין פ"ד סו) והרא"ש (סנ' פפימן פיי עו) כתבו שעצם 
השיחה היא עבירה, וביאר הרא"ש שהעבירה היא מה שגרם שיצטרך לברך ברכה שאינה צריכה. 
קא. במגן אברהם (פי די סק"ל) דייק שדעת השו"ע כרשב"א ולא כהרא"ש, ממה שפסק (פ" זי ס"פ) 


ברכות ס: 


ביאורים רמג 


ב. והוסיף נפקא מינה בין הרשב"א לרא"ש, האם צריך כלי בנטילה זו, לרא"ש 

שהטעם משום דידים עסקניות לא צריך כלי לנטילה זו, וכ"כ בט"ז (ס" ד 
ס"ק 6). והפרי מגדים (מטנ"ו פס) הוסיף, שלפי"ז גם לא יצטרכו כח גברא לנטילה 
זו או רביעית מים, וכן מים הפסולים לנטילת ידים לסעודה כשרים לנטילה זו. 
אך לרשב"א דהוי ככהן המתקדש לפני עבודתו צריך כל דיני נטילת ידים לסעודה 

בכלי ורביעית מים, ומים הכשרים לנטילת ידים. 

ג. נפקא מינה נוספת כתב באליה רבה (ס" ד פק"ש), האם צריך לברך על נטילת 

ידים בנטילה שלפני תפלת מנחה וערבית, שלרא"ש צריך גם בשאר התפלות 
לברך על נטילת ידים, כיון שידים של אדם עסקניות כל היום, ולרשב"א הוי 
תקנה דווקא בזמן שהוא בריה חדשה ולכן תיקנו ברכה זו על נטילה דווקא 
לפני תחילת שחרית. אמנם בט"ז (ס" ז סק"ל) ובפרי מגדים (מקכ" סי" ד סק"6) 
נחלקו עליו, וכתבו שאף לרא"ש לא תיקנו ברכה על נטילה זו בשאר תפילות 
ורק לפני תפילת שחרית תיקנוה ומשום שדווקא בשחר שרוב פעמים נגע בלילה 
במקומות המטונפים תיקנו לברך, עיי"ש. ואמנם בעשה צרכיו קודם התפילה, 
כתב הרא"ש (סי" כג, עו"פ כל ד סי ) שצריך לברך גם לפני תפלת מנחה וערבית. 


ביאור כוונת ואל תביאני לא לידי חטא' 


ואל תביאני לא לידי חטא. במעדני יום טוב (ס" כג פֿות כ) העיר, איך מבקשים 

ואל תביאני לא לידי חטא' וכו' והלא כל התנהגותו של אדם תלויה רק 

בידי עצמוקז. וביאר שמצינו ברשעים שהקב"ה מחזק את ליבם להרשיע ונועל 

בפניהם דרכי התשובה, על זה יתפלל כל אדם שלא יבוא למידה זו שהקב"ה 
יחזק ליבו ולא יביאהו לידי חטאקה. 


האם שייך להתפלל להנצל מן החטא 


וכוף את יצרי להשתעבד לך וכו'. העטרת זקנים (פו"ם סי מו) כתב, שאין 

לומר וכוף את יצרי להשתעבד לך, כי הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים 
[שזה תלוי בבחירתו של האדם]. אולם במור וקציעה (שס) הרבה לתמוה עליו 
איך מחק לשון הגמרא שהעתיקוהו כל הפוסקים, ועוד הקשה שלפי דבריו נצטרך 
למחוק גם בגמרא ((נעל .) במה שהתפלל רבא בסוף תפלתו יהי רצון שלא 
אחטא עוד וכהנה רבות בתפלות ובקשות. אלא על כרחך שלא אמרו הכל בידי 
שמים חוץ מיראת שמים, רק לאפוקי גזרה מוחלטת שאין הקב"ה גוזר עליו 
יראת שמים בלי התעוררות האדם, אבל ודאי אם מתעורר אדם בתפילה מסייעין 
אותו, ואי אפשר להנצל מן החטא בלי סיוע מן השמים, וכן מצינו במשה רבינו 
ע"ה שהתפלל על יהושע להנצל מעצת מרגלים, וכן כמה פעמים בספר תהלים. 
וגם המהרש"א (עיל י. ד"ס סטפיס, ענת קנו: מ" ד"ס ונעי) כתב, שמה ששנינו בכמה 
מקומות שיכול להתפלל על עצמו, אע"פ שהכל נגזר בידי שמים חוץ מיראת 
שמים, היינו משום שבדרך שאדם רוצה לילך מוליכין אותו והבא ליטהר מסייעין 

בידוקי. 


מה היא החתימה מעין הפתיחה 


ברוך אתה ה' גומל חפדים טובים לעמו ישראל. התוספות (עי? מו. ד"ס 62 

והתוספות הרא"ש (ד"ס כי מפי) מקשים, והלא כל הברכות כולן צריך לומר 
בחתימתן מעין פתיחתן, ולכאורה בברכה זו שמתחילה 'המעביר שינה מעיני' 
וסמוך לחתימה אומר 'ותגמלני חסדים טובים' אין החתימה מעין הפתיחה. 
וביארו שיש בה מעין פתיחה סמוך לחתימה כיון שאומר 'ותגמלני חסדים טובים' 
וזה מעין הפתיחה, והיינו גמילות חסדים, שהקב"ה מעביר שינה מן האדם 
ומחדש כחו, כמו שאמרו במדרש (טופל טונ כס) 'חדשים לבקרים רבה אמונתך' 
וגו', שהוא מחזיר הנשמה שלמה ושקטה בגוף כאשר היתה בתחלה, אע"פ 
שהיתה עייפה, וזה כעין הפתיחה, שפתח ב'המעביר שינה', כלומר שהחזיר את 

הנשמה בגוף לאחר השינה. 


ביאור כשם שמברך על הטובה 


חייב אדם לברך על הרעה 'כשם שמברך על הטובה'. הראשוניםקי ביארו 
שיקבל את הרעה בשמחה ולב טוב ויכבוש כעסו וייטיב נפשו כשיברך 
דיין האמת כמו שיעשה כשיברך הטוב והמטיב, וכמו שהיו החכמים אומרים 


שאפילו בעשה צרכיו ועומד להתפלל כל היום אינו מברך על נטילת ידים, ולעומת זה בשחרית 
כן מברך, מוכח שסובר כשיטת הרשב"א שדווקא בבוקר יש דין נטילה משום 'חדשים לבקרים 
רבה אמונתך'. | קב. כן הובא בפרי מגדים (סי ד 5"5 סק"6), ובחיי אדם (כל כ פ"5), ובמשנה ברורה 
(ס" 6 סק"כ). = קג. וכ[ כתב במשנה ברורה (פ" ד פק"פ), ובביאור הלכה (טס פי"ג ד"ס 05). קד. ואולם 
בעטרת זקנים (פֿ"פ סי מו) כתב שיאמר ותשמרני מלבא לידי חטא, ולא יאמר אל תביאני לידי 
חטא. קה. והופיף שכן מצינו בפסוק (פסטיס קמ ד) 'אל תט לבי לדבר רע' ופירש הרד"ק שכשלא 
יעזרהו הקב"ה להכין לבבו, הרי הוא כאילו היטה את לבו. ועיין עוד מה שביאר בזה בסידור 
השל"ה. | קו. וכן נראה באבודרהם (פדר כככות ספפר) שכתב, שבקשת 'שתרגילני בתורתך' היא על 
שם 'ואשמרה תורתך תמיד לעולם ועד' (תסלניס קש מד), ואע"פ שהטוב והרע מסורין ביד האדם הוא 
מתפלל לה' לסייעו לעשות טוב ולהתרחק מן הרע. | קז. הרמב"ם (פכום סמפמופ פ"ט מ"ס), ורבינו 
יונה (ד"ס סייכ). 


רמד 


ילקוט 


'כל מה דעביד מן שמיא טב הוא'ק". והרבינו יונח (ל"ס פיי הוסיף ויקבל מוסר 
הבורא בסבר פנים יפות, ויחשוב שהכל לכפרת עוונותיוקט. 


הטעם שעריך לקבל הרעה בשמחה 


לא נצרכה אלא לקבלינהו בשמחה. הרמב"ם (פילוע סמסניופ פ"ע מ"ס) כתב, שזה 
הדבר שכלי אצל בעלי השכל, וטעמו של הענין הוא, משום שלא נדע סופו 

של דבר ואין אדם יודע מהו רע, שיכול להיות שהרע הזה אינו רע כלל כמו 
שרואים שהרבה דברים שהיו נראים רעים בתחילתם היו טובים בסופםקי. 


צידוק הדין בשמחה מגן מן היסורים 
שם. בשערי תשובה (כניט יונס, פער רניעי פֿות ינ) כתב, שכאשר יקרה לאהם צרה 

ויצדיק עליו את הדין ויקבל המוסר באהבה, יהיה זה לו למגן מן היסורים 
הרבים הראויים לבא עליו. והוסיף וכן בהודאה על הטובה נאמר (סס(ס גנ ל) 
'אודך לעולם כי עשית ואקוה שמך כי טוב נגד חסידיך', פירוש אודך על הטובה 
שעשית עמדי ובעבור זה אקוה להתמדת טובותיך ונאמר (טס קטו יג) 'כוס ישועות 
אשא ובשם ה' אקרא' וכן 'צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא' (קס קטז ג)ק'*. עוד 
הביא דברי רבותינו (מדלס מסניס עט) בענין מה שכתוב (פסלס ג פ) 'מזמור לדוד 
בברחו מפני אבשלום בנו', 'שמחה לצדיק עשות משפט' (כסלי כ עו), מדתם של 
צדיקים פורעים חובם ומזמרים להקדוש ברוך הוא, משל לבעל הבית שהיה לו 
אריס והיה אותו אריס חייב לו, עשה אותו אריס את הגורן וצברה ועשאה כרי, 
נטל בעל הבית את הכרי ונכנס האריס ריקן לביתו, והיה שמח שהיה נכנס 
ריקם, אמרו לו יצאת מגרנך וידיך על ראשך ואתה שמח, אמר להם אף על פי 

כן, השטר ממורק, פרעתי את חובי. 


מדוע הוערכו ארבעת האמוראים ללמוד מארבעה פסוקים 


אמר ר' אחא משום ר' לוי מאי קרא 'חסד ומשפט אשירה לך ה' אזמרה' 

וכו'. רבי שמואל בר נחמני אמר מהכא 'בה' אהלל דבר באלוהים 
אהלל דבר' וכו'. רבי תנחום אמר מהכא כופ ישועות אשא ובשם ה' 
אקרא'. 'צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא', ורבנן אמרי מהכא ‏ ה' נתן 
וה' לקח יהי שם ה' מבורך'. הבן יהוידע (ל"ס כני 6נסו) ביאר מדוע צריך את 
כל הפסוקים, ומדוע כל אמורא למד מפסוק מסוים ולא למד מהפסוקים האחרים 
באופן זה. רבי אחא בשם רבי לוי אמר מהפסוק 'חסד ומשפט אשירה', ולא 
הספיק לו הפסוק שמביא רבי שמואל בר נחמני 'בה' אהלל דבר', משום שסובר 
שפסוק זה מדבר כאשר הטובה והפורענות באו כל אחד בפני עצמו, לכך יברך 
על כל א' ברכה השייכת לו, אך כאשר הטובה והרעה בדבר אחד כגון ששטף 
גל מים את קרקעותיו אולי לא יברך כלל לא הטוב והמטיב ולא דיין האמת, 
לכך הביא את הפסוק 'חסד ומשפט אשירה' שהפסוק כולל לשניהם בבת אחת, 
דהיינו תחלה חסד שמצא מציאה ואחר כך יהיה משפט פורענות שהמלך יקח 
ממנו את המציאה אבל הכל באותו דבר, וכמו כן כששטף גל מים את קרקעותיו, 
בכל זאת אשירה לה' על כל דבר ברכה שיש בו. ורבי תנחום לא הספיק לו 
הפסוק של 'בה' אהלל דבר', כי יש לומר שזה מדבר בפורענות שרואה באחרים 
כגון הרואה אשתו של לוט וכיוצא בו, אבל על פורענות שלו לא, כיון שהוא 
מצטער הרבה, לכך הביא פסוק 'צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא', שמדבר 
בפורענות שלו עצמו. אך רבי שמואל בר נחמני לא חש לדקדוק זה והביא את 
הפסוק 'בה' אהלל דבר' שקודם לפסוקים האחרים. ורבנן לא הספיקו להם כל 
הפסוקים הללו, מפני שלא נזכר בהם לשון ברכה, ולכן הביאו את הפסוק יהי 

שם ה' מבורך.. 


בשני הפסוקים כתוב שם ה' שהוא מידת הרחמים 


שם. המהרש"א (פ"5 ד"ס כופ) כתב, שבשני הפסוקים 'כוס ישועות אשא ובשם 
ה' אקרא'. 'צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא', כתוב שם הוי"ה שהוא 


קח. והומיף הרמב"ם ויתפלל לאל להיות כל מה שיבואהו בעולם הזה ההצלחה האמיתית. 
קט. וכעין זה כתב בחידושי הרא"ה (ד"ס מײס. ובטור (פֿו"פ פי" רכנ) הוסיף, כי הרעה לעובדי השם 
היא טובתם ושמחתם כיון שמקבל מאהבה מה שגזר עליו השם נמצא שבקבלת רעה זו הוא עובד 
השם ששמחה היא לו. ובמשנה ברורה (פס סק" כתב, שבאמת כל היסורין בין בגוף ובין בממון 
הכל כפרה על העוונות כדי שלא יצטרך להתייסר לעתיד לבוא, ששם העונש הרבה יותר גדול, 
וכמו שכתוב במדרש יצחק תבע יסורין, משום שהכיר גודל מדת הדין שלעתיד. אמר לו הקדוש 
ברוך הוא חייך דבר טוב אתה מבקש וממך אני מתחיל, שנאמר (כספיפ מ 66 'ויהי כי זקן יצחק 
ותכהין עיניו מראות'. וכעין זה אמר גם דוד המלך עליו השלום (פסיס קש קס 'סמר מפחדך בשרי 
וממשפטיך יראתי' ותבע בעצמו יסורין כדי שינקה מכל וכל ולא יצטרך לפחד עוד. ובמדרש תנחומא 
(יממ טו) כתוב, וצריך אדם להיות שמח ביסורין 'יותר מן הטובה' שאפילו אדם בטובה כל ימיו לא 
נמחל לו עבירות שבידו ובמה נמחל לו ביסורין. ובבית הלוי (עו"ת, דרו ו ד"ס פמנס) כתב, שמי שעבר 
איזה עבירה ובאו עליו יסורים, אין לו להצטער רק ישמח עליהם, לפי שעל ידם יחזור בתשובה. 
ועיין עוד בשערי תשובה (פער עני 6ת ד) שכתב, שכאשר יקבל האדם את מוסר ה' וייטיב דרכיו 
ומעלליו ראוי לו שישמח ביסוריו, משום שהם מועילים לו תועלות, ויש לו להודות עליהם לה' 
יתברך כמו על שאר ההצלחות, שנאמר (פספס קטו ג) 'כוס ישועות אשא ובשם ה' אקרא', (פס קטז 
ג-ל) 'צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא', והוסיף שאמרו חז"ל (פפי ופפפץ ו ס) רבי אליעזר בן יעקב 


ברכות ם: - פא. 


ביאורים 


מידת הרחמים, וביאר שבא ללמדנו שגם בדבר רע דהיינו פורענות שבאה על 

האדם עליו לתלות שזה בא ממדת הרחמים, כדברי רבי עקיבא להלן 'דכל מה 

דעביד רחמנא לטב עביד', ואף שלכאורה קרתה לו פורענות ומידת הדין, ובאמת 

אח"כ התברר לו שלולא פורענות זו שבאה עליו היה מתגלה והיו באים עליו 
שודדים, וגם פורענות זו באה ממידת הרחמים. 


מה בא לרבות בתיבת לעולם 


לעולם יהא אדם רגיל לומר כל דעביד רהמנא לטב עביד. בבן יהוידע (ל"ס 

(עוס) כתב, שהלשון 'לעולם' בא לומר שלא רק כאשר באו עליו דברים 
היוצאים מההרגל הטבעי, אלא אפילו אם יראה מקרים טבעיים לא יאמר מקרה 
הטבע הוא, אלא יאמין שהכל נעשה בהשגחת ה' יתברך לטובתו. והוסיף לבאר 
שמה שאמר לעולם יהא אדם 'רגיל' לומר ולא אמר לעולם יאמר אדם, משום 
שלשון 'רגיל' נאמר רק אם נעשה הדבר שלש פעמים, וכאן נעשה לרבי עקיבא 
נזק שלשה פעמים בזה אחר זה, ובכל זאת אמר 'כל מה דעביד רחמנא לטב' 
אפילו בפעם השלישית, לכן אמר יהא 'רגילי שאפילו ראה ג' ענינים בבת אחת 

זה אחר זה שנראין רעה גם כן יאמר כך. 

והוסיף עוד כי ראשי תיבות של ג' הדברים שהיו ליה שרגא, חמרא ותרנגולא 

הוא שח"ת, רמז שאם היו קיימים ג' אלה היה נעשה לו שחת בסיבתם, 
אך עתה הקב"ה עשה בשלשה אלה שחת שאבדו באותו לילה על ידי רוח 
ואריה ושונרא אשר ר"ת שלהם רא"ש, רמז שזה הנס נעשה לו בזכות התורה 
שנקראת רא"ש, כמו שדרשו חז"ל (פיקוני זוסר, פיקונס סליסלס ית:) בתיבת בראשית 

בי"ת רא"ש. 


אמירת הכל לטובה גורמת שיתהפך הדבר לטובה 


אמר להו לאו אמרי לכו כל מה שעושה הקדוש ברוך הוא הכל למובה. 

בבן יהוידע (ד"ס פמכ) פירש שמה שחזר לומר שוב כן, לאחר שכבר אמר 

אלו, שאותה אמירה שאמר הכל לטובה, היא שגרמה שיתהפך הדבר לטובה, 

ורצה ללמדם בזה שיהיו מורגלים לפתוח פיהם לטובה על כל דבר, ועל ידי 
כך אפילו אם נגזרה גזירה לרעה, יתכן שתתבטל. 


סא. 


במה יהיו דבריו של אדם מעטים ומה הוסיף רבי מאיר על הפסוק 


ואמר רב הונא אמר רב משום רבי מאיר לעולם יהיו דבריו של אדם 

מועטין לפני הקדוש ברוך הוא שנאמר אל תבהל על פיך ולבך 

אל ימחר להוציא דבר לפני האלהים כי האלהים בשמים ואתה על הארץ 

על כן יהיו דבריך מעטים. הרא"ש (סי כס) כתב לעולם יהא אדם רגיל לומר 

כל דעביד רחמנא לטב עביד, 'ולעולם' יהיו דבריו של אדם מועטים. ודייק בלב 

חיים (סו"ת, ס"ל פו"ם סי" ז ד"ס פינכ6), | שכוונתו לבאר את דברי רבי מאיר שלא 
יתרעם על מדותיו של הקב"הא. 

המהרש"א "5 ד"ס (עוס) ביאר שמסמיכות מאמר זה לגמרא לעיל (ס:) 'כל מה 

דעביד רחמנא לטב עביד', יש ללמוד מה הוסיף רבי מאיר על 

הפסוק 'על כן יהיו דבריך מעטים'ב. והיינו שבא לומר שגם אם תבוא על האדם 

מידת פורענות, יהיו דבריו לפני הקב"ה מעטים, ולא ידבר בכך הרבה ולא יהרהר 

אחריו. וזהו שנאמר 'אל תבהל על פיך ולבך אל ימהר להוציא דבר' והרהור 

רע, 'לפני האלהים' שהוא לשון של מידת הדין שהביא עליך פורענות, 'כי 

האלהים בשמים ואתה על הארץ, ורק הוא רואה מלמעלה איך אפשר שדבר 

נעשה לך זה לטובהג. 
בחידושי הרא"ה (ל"ס וועוס) ביאר שאפילו אדם שיודע שהוא צדיק גמור, לא 
יתפאר בכך, אלא יהא נראה בעיניו שעדיין לא הגיע אפילו לחלק 


אומר כל זמן שהאדם שרוי בשלוה אין מתכפר לו מעונותיו כלום, ועל ידי היסורים הוא מתרצה 
למקום, שנאמר (פפי ג ינ) 'כי את אשר יאהב ה' יוכיח וכאב את בן ירצה'. קי. עוד כתב הרמב"ם 
שמטעם זה גם ריבוי השמחה על הטובה נמנע הוא, ולפי זה מה שהגמרא הביאה בסמוך מדברי 
רבי עקיבא שייך לסוגייתנו, שבשניהם הטעם משום שאף דבר שבהוה נראה הוא רע סופו יכול 
להיות טוב. וראה בילקוט ביאורים לעיל (עיפ) שנתבאר הענין באריכות. | קיא. והביא גם ממה 
שנאמר (פס(ס קטו ₪ 'כוס ישועות אשא ובשם ה' אקרא', 'צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא' (פס קטו 
ג-ד). ועיין שם שהאריך בזה. א. וכן ביאר הריבב"ן (ד"ס דככיו, כגמי רפפויס). ב. ועל פי מה 
שמבואר לקמן (סנ) 'קבלה דיסורי שתיקותא ומבעי רחמי', דהיינו שלא ידבר בהם הרבה פן יכשל 
להרהר במידת הדין, אבל יבקש רחמים. ג. וכך ביארו בדרך אמונה (ד"ס עס) ובעיני יצחק (ד"ס 
ופמכ). וראה בתוספת ברכה (לנריס כקופו על קסנת ס 6) שגם ביאר שלפעמים יקרה שמדת הדין פוגעת 
באדם במדה מרובה, ובהיות לבו מלא דאגה ועגמת נפש, אפשר שמתוך מרירות יבהל לדבר דברים 
כמתלהמים נגד ההשגחה, וכמו שמצינו בתענית (כה.) שאחד אמר 'עלית וישבת במרום ואי אתה 
מרחם על בניך'. ומשמיענו רבי מאיר בזה שזו כוונת הכתוב 'אל תבהל על פיך' וגו', להוציא דבר 
קשה מפיך, כי כידוע השם 'דיבור' מורה על לשון קשה. והפסוק מפרש הטעם 'כי האלהים בשמים' 
והוא יודע יותר ממך הנהגת העולם ועושה מעשיו בחשבון צדק, ו'על כן יהיו דבריך' בכלל, 
'מעטים' לפניו, וממילא לא תבוא לדברים קשים. ובתרומת הדשן (ל"ס 5 פנסנ, סו' 6סנת פנוס) ביאר את 


ילקוט 


אחד ממה שמחויב לעשות, וזה הכוונה שיהיו דבריו מועטין, שירגיש שהוא 
שפל שעוד לא הגיע למה שהוא מחויבז. 
בחפילה' (ד"ס יסיו) ביאר שכדי שאדם לא ירבה בדברים ועל ידי זה יבוא לידי 
שיבהל ויוציא דבר בלתי מתוקן, לזה ימעט בדברים כדי שיכוין לבו 
לפני האדון ברוך הואה. 

בבית אברהם (נן קנלס, ד"ס ומכ) ביאר שלרבי מאיר הוקשה הפסוק שמתחילה 
אמר 'אל תבהל על פיך וגו' להוציא דבר לפני האלהים', שמשמע שלא 

יאמר אפילו דבר אחד בבהלה ובמהירות, ובסוף הפסוק כתוב 'על כן יהיו דבריך 
מעטים', שהיה לומר יהיו דבריך נכונים. ועוד קשה מה שכתוב 'כי האלהים 
בשמים ואתה על הארץ', שנראה שמשום כך יהיו דבריך מעטים, ואדרבה, מאחר 
שהאלהים בשמים והאדם על הארץ, אם כן היצר יטעה אותו שידבר כל מה 
שיחפוץ, כי יאמר לו שאין הקב"ה רואהו חלילה. ועוד, שבתחילה כתוב 'לפני 
האלהים' ואחר כך 'כי האלהים בשמים'. ובזה מבאר רבי מאיר שכוונת הפסוק 
להודיע לאדם שהוא לעולם עומד לפניו יתברך, לכן תמיד ובכל דבר יהיו דבריו 
מועטים, וכך הוא ביאור הפסוק, 'אל תבהל על פיך ולבך אל ימהר להוציא 
דבר לפני האלהים', היינו להוציא ולהמעיט דבר זה שאני אומר לך שאתה עומד 
לעולם לפני האלהים על ידי שיטעה אותך יצרך לומר כי האלהים בשמים ואתה 
רחוק ממנו על הארץ שאינו משגיח על דבריך, הזהר מלומר כן שחס וחלילה 
לא עזב ה' את הארץ, אלא דע לך שאתה עומד לפניו יתברך תמיד, על כן יהיו 

דבריך מעטים. 

הצל"ח (ד"ס עוש) ביאר שמדובר בדברי שבח להקב"ה, שיהיו דבריו מועטים, 
כפי שלמדנו לעיל (ג:) באחד שירד לפני רבי חנינא ושיבח את הקב"ה, 

ורבי חנינא שאלו אם סיים לספר את כל השבחים של הקב"ה. ועל זה הזהיר 
כאן רבי מאיר שיהיו דבריו מועטים לפני הקב"ה. ומביא ראיה מהפסוק כי 
האלהים בשמים ואתה על הארץ, והיינו לא רק שאי אפשר לסיים את כל 
השבחים, אלא שאפילו מהו גדר שבח ששייך כלפי מעלה אין אנו יודעים, כי 
אחרי שאנחנו בארץ אין אנו יודעים לשבח אלא שבח שאנו משיגים בארץ, 
אבל אין לנו השגה במה שנחשב שבח בשמים ממעל. ועל דרך שסיימה הגמרא 
לעיל (שס) משל למלך שיש לו אלפי אלפים דינרי זהב ומשבחים אותו בשל 
כסף, שהוא דבר הפחות מצד עצמו, כי כסף אינו נחשב למאומה נגד הזהבי. 
עוד ביאר הצל"ח שאף שיש מעלה בשתיקה מצד דרך ארץ ומצד תועלת 
האדם בעצמו, כי 'ברוב דברים לא יחדל פשע', ועל פי רוב אדם נתפס 
בדבריו וגורם רעה לעצמו, ולכן השתיקה היא מדה טובה מאד, אמנם באופן 
זה כוונת האדם היא לתועלת עצמו, ואין בזה מעלה כל כך, כי גם בהמות 
בורחים מדבר המזיק להם, אבל אדם שאוחז במידת השתיקה מפני שיודע לפני 
מי הוא עומד, ושמלך מלכי המלכים הקב"ה לנגדו ומקיים בעצמו 'שויתי ה' 
לנגדי תמיד'ז. וזה שאמר התנא לעולם יהא דבריו של אדם מועטים, אמנם לא 
לתועלת עצמו רק מצד שהוא לפני הקב"ה, ועל זה מביא ראיה מפסוק כי 
האלהים בשמים ואתה על הארץ', כי מי שהוא במקום גבוה רואה מה שלמטה, 
'על כן יהיו דבריך מעטים', 'על כן' בדווקא, שלא יהיה למען תועלת עצמך, 
אלא רק בשביל שאתה יודע שהקב"ה אשר בשמים משגיח עליך בארץ, ולכן 

יהיו דבריך מועטים. 

במעון הברכות (ד"ס וֿמכ) ביאר שהאדם שהגיע למדרגה עליונה ראוי לו לעמוד 
לפני המקום ולהתפלל בענוה וכניעה ולא יהא נבהל בדברו במהירות. 

כי האדם אם הוא זוכה למדרגה עליונה מצוי שיתגאה חלילה. והתקנה לזה 
שיחשוב גדלות הבורא שהוא אלהי השמים, אשר כל גרמי השמים ברואיו המה 
ואינם נחשבים נגדו מאומה, וכולם תחת ממשלתו, ואנו רימה ותולעה. וזה מה 
שאמרה הגמרא 'דבריו של אדם לפני הקב"ה', היינו שיעיין בשני קצוות, גדולת 
השם יתברך ושפלות עצם האדם שאין למטה הימנו. ולזה הביא את הפסוק 'אל 
תבהל את פיך', היינו להתפלל בבהילות ובמרוצה דרך גאוה, 'כי האלהים 
בשמים', היינו גדולת השם יתברך שהוא אלהי השמים ומלאכים ושרפים אינם 


הפסוק כך, אל תבהל את פיך ולבך אל ימהר להוציא דבר קשה כמו הטחת דברים וכיוצא, כי 
בזה אתה מורה כי האלהים אינו אלא בשמים ואתה על הארץ ואין אתה עתיד ליתן דין וחשבון 
למעלה, ונמצא אתה כופר בשתי מידות שעליהן העולם עומד. | ד. כעין זה ביאר באיי הים (ד"ס 
(עווס), שמילת 'דבריך' אין משמעותה דיבור ואמירה, רק עניינים, והיינו דבריך וענייניך יהיו מעטים 
וקטנים, והיינו גם אם למדת הרבה או עשית מצוות רבות, אל תחזיק טובה לעצמך בהחזיקך אותם 
לרבים ונכבדים, והיינו כי לערך הבורא יתברך והמשפיע טובתו לך ערב ובקר וצהרים, המה קטנים 
ומועטים. וזהו שנאמר 'אל תבהל על פיך וגו' להוציא דבר לפני האלהים' לאמר הן רבות עשיתי 
בקיום המצוות, כי אחר ש'האלהים בשמים', כלומר עניינו ומהותו מרומם בשמים ושמי השמים 
'ואתה על הארץ', כלומר מצבך ומעמדך הוא שפל וארצי, 'על כן יהיו דבריך', היינו מעשיך הטובים 
ומצוותיך 'מעטים' לפניו, כלומר תבין ותדע כי לפני הקב"ה ורוממותו וגדלו המה מועטים. 
ה. וכעין זה ביאר באמרי נועם (ד"ס נעלס). וכן ביאר באבן שלמה (פֿױערנפֿן, ד"ס ופפ על פי דברי 
הט"ז (ףו"ש סי פק"ג) במה שאמרו (פפות ק 'אחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו לשמים', 
שאם הוא ממעיט כדי לכוון יותר, הממעיט שוה למרבה. ולזה אמר רבי מאיר לעולם יהיו דבריו 
מועטים שאז ודאי יכול לכוון, שאם ירבה יהיו דבריו בלא כוונה. ומה שאמר רבי מאיר 'לעולם', 
שאף אם נראה לו שיהיה בכוונה, מכל מקום אם ימעט ודאי יוכל לכוון יותר מאם יאמר הרבה. 
ובפסוק עצמו אין זה מפורש, כי יתכן שמדבר באדם שכשיאמר הרבה לא יכוון כראוי לכן ימעט 


ברכות פא. 


ביאורים 


רמה 


נחשבים נגדו, ואתה על הארץ', היינו קצה השני, שפלות עצמך שמעפר יסודך 
ואין שפלות יותר מזה, 'על כן יהיו דבריך מעטים', בערך שני הקצוות יהיו 
דבריך מעטים, היינו שיהיו בהכנעה שתראה גדלותו יתברך". 
במלבי"ם (ל"ס ופפ ביאר שבתפילות לפני הקב"ה אין הסגולה ברוב תהילות, 
כי השמים ושמי השמים לא יכלכלוהו, אבל יש סגולה במעט דברים 
אם אך כוונתך ראויה ורצויה בהם, וזה שאמר שלמה 'אל תבהל על פיך' כדי 
למלאות רוב דיבורך ולבך אל ימהר להוציא דבר' אפילו מועט, בלא כוונה 
רצויה לפני ה', 'כי האלהים בשמים' בלי גבול וגם השמים ושמי השמים לא 
יכלכלוהו, 'ואתה על הארץ' מוגבל בתוך הגבול, על כן טוב יותר שיהיו דבריך 
מעטים ובכוונה. 
בברכת ראש (ד"ס עושס) ביאר את דברי רבי מאיר כהמשך דברי הגמרא לעיל 
(ס:) שלא יצטער אדם כל כך על הרעה וכן לא ישמח אדם כל כך 
בטוב כי האדם אינו יודע מה הוא הטוב האמיתי. ולכן נקט רבי מאיר 'לעולם', 
היינו בין על מדה טובה בין על מדה רעה יהיו דבריו מועטים ולא יהא נבהל 
להוציא דבר כפי הנראה כעת, כי לא תדע את מעשה האלהים?. 
בבן יהוידע (ד"ס עושס) ביאר שכוונת הפסוק היא, שהתפילה שאדם מתפלל על 
צרכיו אין בה צורך כי הקב"ה יודע הנסתרות ויודע העתידות ויודע מה 
שצריך לאדם יותר ממה שיודע האדם על עצמו, והצורך בתפילה הוא כדי 
שיתברר על ידה אמונת האדם בהשגחה העליונה, כי כשהוא מתפלל לה!.על 
צרכיו, נמצא שמאמין הוא שהכל מסור בידו יתברך, ואפילו הטבע, והכל נעשה 
בהשגחתו, ולכן אין להאריך בפרטי בקשתו. ועל זה הזהיר שיהיו דבריו מועטים. 
ומה שמבואר לעיל (כ) שירחיב את פיו בבקשתו כמו שנאמר (פסניס פפ י) 'הרחב 
פיך ואמלאהו', זה רק בדברי תורה, אבל על צרכיו יקצר, והקב"ה יתן כל 
הפרטים הצריכים לו, אפילו שלא פירש אותם בתפילתו'. 
עוד כתב הבן יהוידע, שנראה שהפסוק הזהיר להיות דבריו מועטים בעתים 
שאין בהם עת רצון, שהטעם הוא שאם יאריך בתפילתו לבקש פרטים 
רבים יתקנאו בו המקטרגים לומר זה מבקש חשבונות רבים, נראה כי בוטח 
במעשיו שהוא ראוי לכל הכבוד הזה, נראה מה מעשיו. אבל בעת רצון שאין 
בו קטרוג, הייתי אומר שמותר להרבות, לכך בא רבי מאיר לחדש לעולם אפילו 
בעת רצון יהיו דבריו של אדם מועטים לפני הקב"ה'". 
בתורה תמימה (קסנת ס 6 6פ ₪ ביאר שמלשון הפסוק 'אל תבהל על פיך ולבך 
אל ימהר', היה מקום לומר שרק בבהלה ומהירות אסור להרבות דברים, 
אבל במתינות ובדעת רשאי, וחידש רבי מאיר שלעולם יהיו דבריו מועטים בכל 
אופן ובכל מצב שהוא. 
בברכת אברהם (פיד, דיס ע) ביאר על פי המבואר בעירובין (₪:) שמיום שחרב 
בית המקדש דיו לעולם שישתמש בשתי אותיות, וזה מה שאמר רבי 
מאיר 'לעולם' [לשון העלם], שהיום שכביכול נראה שנסתלק הקב"ה בשמים 
ואנו היום על הארץ ויש הסתר, על כן יהיו דברינו מעטים רק בשם י"ה. 
בדרך אמונה (פוליס, ל"ס (עוש) כתב שכיון שהקב"ה בשמים בעולם הרוחני ואתה 
על הארץ הגשמית ולא מחשבותיך מחשבותיו, כי אין לך עסק בדבר 
בלתי מוגבל בגשם כלל, על כן יש לך למעט בדברים כנגדו אחרי שאין לך 
שום השגה בו. 


דברי רבי מאיר בתפילות שלא תיקנו אנשי כנסת הגדולה 


שם. בלב חיים (טו"פ פו"ם מ"b‏ רש סי ז) כתב שרבי מאיר לא אסר אלא בתפילות 
שלא סידרו אנשי כנסת הגדולה, לכן כשמאריך בהם לא טוב עושה ויהיו 
דבריו מועטים, וטוב לו ללמוד בתורת ה'. אך בתפילה הקבועה שסדרו אנשי 
כנסת הגדולה אם רוצה להאריך רשאי ויש לו שכר על זה, כדברי הגמרא לעיל 
(נס.), שלשה דברים מאריכים ימיו של אדם, המאריך בתפילה, והיינו שבתפילה 
עצמה הוא מרבה בתחנונים, וזה מותר אפילו שמתבטל מדברי תורה, כיון דקיי"ל 
כרבי יוחנן (שנת י.) שאמר כגון אנו מפסיקין לקריאת שמע ולתפילה. 


בדברים, אכן רבי מאיר הוסיף בזה עצה טובה גם לאדם שמכוון, שימעיט בדבריו, ועל ידי זה 
ודאי יוכל לכוון יותר מאשר אם ירבה דברים. וראה בספורנו (קהנת ס 6 שביאר גם את הפסוק על 
ריבוי בתחנונים, 'אל תבהל על פיך' להתפלל על הרגל לשונך, 'ולבך אל ימהר להוציא דבר לפני 
האלהים' קודם שתכוין לבך אליו, כאמרם (על () חסידים הראשונים היו שוהים שעה אחת 
ומתפללים כדי שיכוונו לבם, 'על כן יהיו דבריך מעטים', לא תאריך דברים בתפילתך יותר מן 
הצורך פן תסור בהם מן הכוונה הראויה והבאת עליך אשם. וראה גם באבן עזרא (קתנֹת פס) שביאר 
כן. = ו וכעין זה בחידושי המלבי"ם (ד"ס ₪פס. = ז. וכדברי הרמ"א (פו"ם סי 5 מ"6) שאין דיבור 
של אדם והרחבת פיו והוא עם אנשי ביתו וקרוביו כדיבורו במושב המלך, כל שכן כשישים האדם 
אל לבו שהמלך הגדול הקב"ה אשר מלוא כל הארץ כבודו עומד עליו ורואה במעשיו. וזהו מעלה 
גדולה והוא מעלת הצדיקים. | ת. ועיי"ש אופן נוסף בדברי רבי מאיר. ‏ ט. וכעין זה ביארו 
בפרשת מרדכי (ד"ס יס6) ובישמח לב (גיסנלגר, דייס עוס). וראה בתפארת הגרי"ז (ד"ס ולעלס). י. וכן 
ביאר בבניהו (ד"ס עוס). עיי"ש בארוכה. יא. והופיף, שנראה לו שכל הקפידא היא בתפילה בקול, 
אך בלחש מותר להאריך. ‏ יב. וכן כתב במטה יהודה (פוים סי" 6 פס" שלא טוב עושה המרבה 
בתפילות שלא תקנו אנשי כנסת הגדולה. וכן כתב בהרחב דבר (נרלפים ית כנ לופ 5) עיי"ש. ועיין עוד 
בלב חיים (פס) שהאריך בזה. וראה בדברי חמודות על הרא"ש (פוף פֿות פד) שכתב שמי שיש לו לב 
להבין וללמוד, טוב לו ללמוד ויהיה די לו בתפילות המחויבות מאנשי כנסת הגדולה, ומה שנקבע 


אהח19/06/2018 


רמו ילקוט 


מה הוקשה לרב נחמן 


דרש רב נחמן בר רב הפדא מאי דכתיב וייצר ה' אלהים את האדם 
בשני יודי"ן שני יצרים ברא הקדוש ברוך הוא אחד יצר טוב ואחד 
יצר רע. בחפץ ה' (ד"ס מ6) דייק מכך שרב נחמן האריך לומר 'מאי דכתיב' 
וכו', והרי די בשאלה למה כתוב שני יודי"ן", אלא שהוקשה לו עוד הפסוק 
שהיה לו לומר וייצר ה' האדם, ומדוע כתוב 'את'. לזה דייק רב נחמן שמה 
שכתוב 'וייצר' בשני יודי"ן הוא משום שבראו בשני יצרים, ובזה מתורצת מילת 
'את', שבאה לרבות את היצר שברא עמו. 
עוד ביארו החפץ ה' (פס) והקדושה וברכה (סמיכת סכמיס, ד"ס ללם), שבא ליישב גם 
לשון הכתוב 'ה' אלהים', דהיינו מידת הרחמים ומידת הדין, דהיינו שיצירת 
האדם היתה בשתי מידות אלו. ובמה שתירץ על שני יודי"ן יובן גם זה, דהיינו 
שאם הלך בעצת יצר הטוב, אזי ה' שהוא מידת רחמים ייטיב לו. ואם הלך 
בעצת יצר הרע, אז אלהים שהוא מידת הדין יפרע ממנו בדין. 


שייכות דרשה זו לכאן 


שם. בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ל"ס דכע) כתב שצריך להיות כאן פיסקא 

מדברי המשנה ((ל) 'בכל לבבך' בשני יצריך, ועל זה דרש רב נחמן שברא 
הקב"ה יצר טוב ויצר רע'ז. ובכסא רחמים (פולי, ד"ס דיע) ביאר, שכיון שלעיל 
(ס:) למדנו 'כל דעביד רחמנא לטב עביד', מביא גם דרשה זו שגם בריאת יצר 
הרע לטובת האדם להרבות שכרו. עוד ביאר, שכיון שלמדנו לעיל (שס) וכוף את 
יצרי להשתעבד לך, וגם רב נחמן דיבר בבריאת היצר הרע. עוד ביאר, שכיון 
שלמדנו במשנה חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה, ואדם 
יבואו עליו לפעמים רעות ולפעמים טובות, על כן הביא כאן דרשה זו, שהקב"ה 
ברא שני יצרים יצר טוב ויצר הרע, לומר שהם הגורמים לבא על האדם הרע 
והטוב, שכשהולך אחר יצר הרע תבא עליו הרעה, וכשהולך אחר יצר הטוב 

תבא עליו ברכה ויבטלו מעליו כל גזירות קשות ורעות. 


הרי יו"ד אחת אינה מיותרת 


שם. בברכת ה' (מג'לנס, ד"ס דכפיס הקשה הרי כל הדרשה היא מכך שיש שני 

יודי"ן, והרי רק היו"ד השניה מיותרת, אם כן כיצד נלמדת הדרשה לשני 
יצרים. ותירץ, שכיון שמכח היו"ד היתרה נדרש הכתוב על היצר ולא על עיקר 
בריאת האדם, אם כן גם היו"ד השניה שוה ליו"ד האחרת ושניהם נדרשים על 
שני יצרים. ובהמשך דבריו כתב עוד, שקושיית רב נחמן שכל הפסוק 'וייצר' 
מיותר, כיון שכבר כתוב (נפײית 5 כו) 'ויברא אלהים את האדם'. ועוד, מדוע חזר 
ושינה לכתוב 'וייצר' בשני יודי"ן. ומה שאמר רב נחמן 'בשני יודי"ן', לא משום 

שביו"ד אחת לא קשה, אלא כדי לדרוש ולומר שני יצרים יש באדםטי. 

ל אשנם בלמנצח לדוד (פללדו, מ"נ ד"ס עפי) כתב שמה שהגמרא אומרת שני יצרים 

ברא, זה רק לקושטא דמילתא, אבל לא שדורשים את זה מהשני יודי"ן 
של 'וייצר', שהרי על כרחך יו"ד אחת צריך לגופו על יצירת הגוף, אבל יצר 
הטוב לא ניתן באדם בעת יצירתו עד י"ג שנים, ועוד, שיצר הטוב הוא בחינת 
הנשמה ואיך נרמז בו יצירת הגוף שעל זה נאמר 'עפר מן האדמה'. אלא שבאמת 

לא דורשים ליצר הטוב מהיו"ד. 


מה המשמעות שניתן בו יצר הרע הרי האדם לא ידע להבחין בין טוב לרע 


שם. ביפה תואר (נ"ר יד ד ד"ס טמ - הנפפוןט) ביאר שאפילו שכשנברא לא היה 
יודע טוב ורע עד שחטא, מכל מקום היו בו שני יצרים והיה מרגיש בין 

טוב ובין רע, שאם לא כן לא היה בעל בחירה, והראיה מעצם חטאו שיצא 

ממצות ה' לפיתוי אשתו או לתאות העץ, אלא שקודם שחטא לא היה לו נטיה 
לרע אלא רק אל הטוב והמושכלות, וכשחטא נטה לדעת טוב ורע. 


הרי בבהמה לא שייך לכתוב וייצר שהרי אין לה יצר טוב 


מתקיף לה רב נחמן בר יצחק אלא מעתה בהמה דלא כתיב בה וייצר 
לית לה יצרא והא קא חזינן דמזקא ונשכא ובעטא. המהרש"א (ד"ס 


פסוקי דזמרה ופרק איזהו מקומן ודומיו, שהם כחובה על הכל, ובמקום שאר התחנונים והקרבנות 
ילמד. והשפת אמת טנפ י. ד"ס פמכ) כתב, שהמאריכים בבקשות בשלש התפילות הקבועות אינם בכלל 
מניחים חיי עולם ועוסקים בחיי שעה, כיון שחוב ומצוה להתפלל שלש פעמים ביום וכנגד תמידין 
תקנום. יג. וכך הקשה בקדושה וברכה (קמיכת תכפיס, ד"ה דרפ). והקשה עוד, מדוע הגמרא הביאה את 
כל הפסוק, היה מספיק להביא תיבת 'וייצר' לחוד, והיינו יודעים שזה מוסב על פסוק זה, כיון שאין 
פסוק אחר שכתוב בו וייצר בשני יודי"ן. יד. וכתב שכן הוא בעין יעקב. וכעין זה כתב בשלמה 
משנתו (דיס ה"ג). ‏ טו. ועיי"ש בהמשך דבריו מדוע גבי בהמה [בסמוך] לא מקשה הגמרא שהפסוק 
'ויצר' מיותר. | טז. הובא בעץ יוסף (ל"ס פנ). ‏ יז. ופן הקשה ביפה תואר במדרש (ג"ר יד ד ד"ס פנ 
- המנ), עיי"ש בדבריו. יתח. עיון יצקב (ד"ס לו), אוצר בלום (פות קנ, נדפס כתסילת סעין יעק), איי הים (ל"ס 
דרם), משמרות כהונה (ליס %פ), ברכת ה' (ד"ס דכפיג), באר אברהם (ד"ס ללפ), אהבת איתן (על סעין יעקנ ד"ס 
6), ענף יוסף וכסא רחמים ופתח עינים וגנזי יוסף (ד"ס 85). = יט. וכן תירץ בברכת ה' (ד"ס דכתי). 
כ. כעין זה תירץ בלמנצח לדוד (פ"צ ד"ס פפי). כא. וכ"כ באהבת איתן על סעין יעקנ ד"ס 86) בתירוץ 
ראשון. ועיין בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס  .)63‏ כב. עוד ביאר הברכת אברהם (עס, 
שאפילו שמבואר בחולין (ע) שבהמה בכלל חיה ליצירה, מכל מקום כדי לרמוז שיש לבהמה יצר 


ברכות פא. 


ביאורים 


6) הקשה שהרי לבהמה אין יצר טוב ולא שייך לכתוב בה וייצר בשני יודי"ן". 
ותירץ, שמכל מקום היה צריך לכתוב בבהמה ויצר ביו"ד אחת ללמד שיש לה 
יצר הרע. והקשו האחרונים", שבאמת כתוב (נלעית 3 ש) 'ויצר ה' אלהים מן 
האדמה את כל חית השדה ואת כל עוף השמים' ביו"ד אחת. ואף שלא נאמר 
בפסוק 'בהמה', הרי רש"י (פס 3 ז) כתב בפירוש שגם על בהמה נאמר זה, והיינו 
לפי שבהמה בכלל חיה. 
וביאר העיון יעקב (ד"ס לו) שדברי המהרש"א הם על פי דברי המדרש רבה (נ"כ 
זה שהמילה 'ויצר' [שבפסוק השני] היינו מלשון רידוי, לכבוש אותם 
תחתיו, וכלל לא מדובר לגבי יצירה, ואם כן היה צריך לרמוז שיש לה יצר 
הרעלל, 

בפתח עינים (דייס 66) ביאר שכוונת המהרש"א היא, שהיה לתורה לכתוב פעם 
נוספת 'ויצר' גבי בהמה ביו"ד אחת לומר שיש לה יצר הרע, כי פסוק 

אחד בא לגופו והפסוק השני בא להשמיענו שיש לה יצר הרעל. 
ובבאר אברהם (מסכינ 6יפן, ד"ס דרם) קיים את פירוש המהרש"א על פי שיטתו 
בחולין (פד. ד"ס קיי"0 שכתב, שרבנן בנדה (כ) שחולקים על רבי מאיר 
גבי המפלת בהמה וחיה, סוברים שאין בהמה בכלל חיה ליצירה, ולפי זה 
מבואר, שמה שמקשה הגמרא כאן שגבי בהמה לא כתוב ויצר, היינו לשיטת 

רבנן בנדה<א. 
באהבת איתן (על סעין יעקנ ד"ס 665, כסילון פט) ביאר על פי דברי המדרש תהלים 
(מזמור ם) ש'ויצר' שכתוב גבי חית השדה הוא לשון כינוס שכנס את 
כל החיות והעופות והביא אל האדם לראות מה יקרא לו, ואין מדובר כלל על 
יצירה. 
בברכת אברהם (ל"ס ו60) ביאר שהמהרש"א הבין שמהכתוב 'ויצר ה' אלהים מן 
האדמה את כל חית השדה', מוכח שמדובר על יצירה ממש [מן 
האדמה] ואינו מענין הבריאה הרוחנית של יצר טוב ויצר הרע, שאם כן היה 
לו לכתוב 'ויצר ה' כל חית השדה מן האדמה', ש'ויצר' מדבר על הבריאה של 
חית השדה, ולא על החלק של 'מן האדמה', וכמו שכתוב באדם (נרפית 3 ז) 
'וייצר ה' אלהים את האדם עפר מן האדמהי', ויהיה פירושו שברא יצר באדם 
או בחית השדה שנבראו מן האדמה. וזו כוונת המהרש"א שהיה לו לכתוב ויצר 
גבי בהמה, דהיינו ולא גבי אדמהלכנ. 


תירוץ על קושיית המהרש"א 


שם. באיי הים (ל"ה דכע) תירץ את קושיית המהרש"א [לעיל] שלבהמה אין יצר 
טוב ולא שייך לכתוב וייצר בשני יודי"ן, שמה שכתב המהרש"א שבהמה 

אין לה יצר טוב איננו מוכרח, שבאמת גדר יצר טוב שאמרו חז"ל איננו נופל 
דווקא על קיום המצוות, כשם שיצר הרע איננו נופל כאן על הממרה את פי 
ה' יתברך, שהרי הבהמה אינה עוברת את פי ה', ועם כל זה ייחסו לה יצר 
הרע. אלא כשם שהכוונה ביצר רע בבהמה הוא למדות המגונות שיש לה 
שנושכת ובועטת, כמו כן יש לה גם יצר טוב במדות נאותות שיש לה, על פי 

מה שאמרו (עייונין ק:) צניעות בחתול וזריזות בנמלהכג. 
בברכת ה' (ל"ס דכפיט) תירץ את קושיית המהרש"א, שאמנם לא שייך לכתוב 
'וייצר' בשני יודי"ן משום שבהמה אין לה יצר טוב, מכל מקום מזה 
שהפסוק כתב באדם 'וייצר' בשני יודי"ן להשמיענו שבכלל היצירה היה גם כן 
יצר רע, אם כן משמע שהיכן שלא השמיענו הפסוק על 'יצר', אין יצר הרע 
בכלל היצירה, ואם כן מובן מה שמקשה הגמרא שהרי יש לה יצר הרע כיון 
שנושכת ובועטתלד. 


באבות דרבי נתן מבואר שאין יצר הרע לבהמה 


שם. באבות דרבי נתן (פט" ס"ג) נאמר תינוק מוטל בעריסה, הניח ידו על גבי 

נחש או על גבי עקרב ועקצתו, לא גרם לו אלא יצר הרע שבמעיו, הניח 
ידו על גבי גחלים ונכוה, לא גרם לו אלא יצר הרע שבמעיו. אבל בא וראה 
בגדי או בטלה, כיון שהוא רואה את הבאר הוא חוזר לאחוריו שהוא מפחד 


הרע שלא נאמר שחית השדה בדווקא, היה לפסוק לכתוב גבי בהמה ויצר ולא מספיק במה שכתוב 
'ויצר' גבי חית השדה. אלא שכתב שזה אינו, שפשוט שמסברא אין לחלק בענין זה בין חיה לבהמה, 
ואחר ששמענו שחיה יש לה יצר הרע מזה נלמד שהוא הדין לבהמה. | כג. וכעין זה תירץ ביפה 
תואר (נ"ר יד ד ד"ס עני - ספני, סונס נענף יוסף פס). וכן ביאר במשמרות כהונה (ד"ס 66), שאין לומר שיש 
בבהמה רק יצר הרע ולכן לא כתוב בה שני יודי"ן, שאם כן היה לה להזיק ולבעוט כל שעה, אלא 
ודאי שגם לבהמה יש יצר טוב, היינו שמתנהלת בנחת. וכן ביאר בשלמה משנתו (ליס 66) את קושיית 
הגמרא 'אלא מעתה' וכי אין לבהמה יצר הרע, רק יצר טוב שמטה שכמה לעבוד ולמשא ולחליבה 
ומקבלת הכאת אדוניה ומכרת טובתו. וכן כתב ברא"ם (פפפיפ כ ז ד"ס וײנכ) שלבהמה יש גם יצר טוב. 
וכן כתב הרש"ש (ד"ס 66) שמה שהיא הולכת בטבע ברייתה שלא להזיק ולסור למשמעת האדם 
למלאכה ולחרישה ולמשא וכיוצא, זהו יצר טוב שלה. וכן כתבו בכסא רחמים ובגנזי יוסף (ד"ס 95). 
ובבית נתן (ל"ס ופכ) גרס בגמרא 'אלא מעתה בבהמה דלא כתיב בה ויצר בשני יודי"ן לית לה שני 
יצרים, והא קא חזינן דנכתה ובטשה'. וכתב הברכת אברהם (ד"ס וספ), שלא הוצרכה הגמרא להוכיח 
אלא שיש לה יצר הרע, אבל מה שיש לה יצר טוב זה ידוע הוא. וע"ע פרדס יוסף (נכלפיפ כ ז). 
כד. כעין זה תירץ בעמק יהושע (פפנק, נרספית 3.). וראה גם בככבא דשביט (ל"ס ס"ט. 


ילקוט 


כבר בקטנותו לפי שאין יצר הרע בבהמה. ובבנין יהושע (שס ד"ס פפֿין) הקשה 
מהמבואר כאן בגמרא שבהמה יש לה יצר הרע שמזיקה ונושכת ובועטת. ותירץ 
בשם ה'מפרשילה, שבהמה אף שיש לה יצר הרע, מכל מקום אין הוא בא אליה 
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הבנין יהושע שזה דוחק, לפי שהלשון 'שאין יצר הרע בבהמה', משמעותו שאין 
לה כלל אפילו בגדלותה. ותירץ, שהכוונה שאין יצר הרע בבהמה הוא שאינה 
מזקֶת לעצמה, אלא אפילו טלה קטן וגדי קטן כשרואה את הבור חוזר לאחוריו. 
והביאור בזה הוא, שבהמה שאינה מצווה על 'ונשמרתם לנפשותיכם', אין יצר 
הרע מסית אותה להזיק את עצמה. אבל אדם שמצווה על כך מרגילו מנעוריו 
על כל פנים לעבור על זה, ואפילו תינוק קטן מסית אותו היצר הרע להזיק 
גופו שיניח ידו על גבי נחש ועקרב וגחלים, וכאשר יגדל מרגילו יותר לחטאים 
שיזיק גם את חבירו. 


מדוע ברא ה' יער הרע בבהמה 


שם. בחפץ ה' (ד"ס 65%) הקשה מדוע ברא ה' בבהמה יצר הרע, שהרי באדם 

הדבר מובן שהוא כדי לתת לו שכר ועונש, אבל בבהמה מה הטעם. ותירץ, 

שבהמה משום שצריכה לפרות ולרבות, וכדי שלא יתבטל ממנה ההולדה ברא 

בה את היצר שמחממה ומרתיח את דמה ומשמשת, ומחמת יצר זה נושכת 
ובועטת, שיצר אחד הוא לכל הרתיחות הגופניותכי. 


מדוע הגמרא לא שאלה הא קא נשכה ובעטא 


שם. בקדושה וברכה (קמיכת סכמיס, ד"ס ללם) הקשה מדוע הגמרא אמרה 'והא' קא 

חזינן דנשכה, באות וי"ו, הלא היה מספיק לה לומר 'הא' קא חזינן דמזקא 
בלא וי"ו, שהרי הקושיא היתה שמכיון שאין לה יצר איך היא מזיקה, ואם כן 
בודאי יש לה יצר. ותירץ על פי דבריו לעיל שרב נחמן בא לבאר גם את וייצרי 
שנכתב בשני יודי"ן וגם מה שכתוב 'ה' אלהים'. ועל זה הקשה רב נחמן בר 
יצחק שתי קושיות, גבי בהמה שלא כתוב וייצר וצריך לומר שמה שאין לה 
יצר, היינו שיש לה רק יצר אחד או יצר טוב או יצר הרע כיון שכתוב רק 
ביו"ד אחת, אם כן קשה למה כתב בה שני שמות 'ה' אלהים', הרי מספיק רק 
שם אחד השייך לאותו יצר שיש לה. וקושיא שניה היא, הרי גם רואים שמזיקה, 
שלפי פשוטו יש לה יצר טוב, שאם לא כן לא היתה מטה שכמה לסבול רק 
הסברא היא שלא יהיה לה יצר הרע, והרי רואים שיש לה יצר הרע, ואם כן 
לכן כתובים שני שמות בשביל שני היצרים שיש לה, אם כן חוזרת הקושיא 

למה לא כתוב וייצר בשני יודי"ן. 


איך נדרש אוי לי מיוערי ומיערי 
אלא כדרבי שמעון בן פזי דאמר רבי שמעון בן פזי אוי לי מיוצרי ואוי 
לי מיצרי. רש"י (דיס פֿױ) ביאר אוי לי מיוצרי אם אלך אחר יצרי, ואם 
לא אלך אחריו אוי לי מיצרי המיגעני בהרהורים?ז. וביאר הגר"א באמרי נועם 
(כלט"י עס), שבעבירות עצמן אין שייך לומר 'אוי', שהדבר מסור בידו שלא 
ישמע לו לעשות עבירה. לכך פירש רש"י 'בהרהורים', שמזה אין אדם יכול 

להזהר. 
הבן יהוידע (ד"ס פױ) שואל מה הלשון 'אוי' מיצרי שמייגעני בהרהורים, הלא 
יש שכר ליגיעה הזו, ואם לא היה אדם יגע מיצרו לא היה נוטל שכר, 
ויגיעה שנותנת רווח לאדם אין אומרים עליה 'אוי'. ותירץ, שיש מדות טובות 
שהם רצון הבורא יתברך, ואם יעשם האדם מהם לפעמים יעשה מהם דבר אחר 
שהוא שנאוי לפניו יתברך, כגון במידת הענוה היא מדה טובה שחפץ בה ה' 
יתברך, אך אפשר שיסתבב אחר כך ממנה גאוה בלב האדם שרואה עצמו מתנהג 
בענוה יתגאה בלבבו על מדה טובה המצויה אצלו, וכן מידת הקנאה שיתקנא 
ברשעים עוברי עבירה, וכל מה שיוסיף קנאה יוסיף כעס בלבבו, ואפשר שמחמת 
כן יבוא לידי כעס גדול שזה הכעס הוא שנאוי להקב"ה, אך נולד מדבר שחפץ 
בו ה' יתברך, ועל דברים כאלה וכיוצא בהם אמרה הגמרא אוי לי מיוצרי אם 
לא אעשה כל מדות טובות שרוצה בהם, ואוי לי מיצרי אשר יסבב לי מכשול 
מאיזה מדה טובה ממדות הטובות. 

וביאר באופן אחר שהאדם מורכב מחומר וצורה, והנפש שבו מיוחס כביכול 
אל הקדוש ברוך הוא, וחלק החומריי מיוחס להיצר, שהחומר עצמו אשר 
בגופו נעשה יצר הרע לאדם, ושני חלקים אלו הם כמו שתי נשים שהם צרות 
זו לזו, שכל אחת לא נוח לה במנוחת צרתה, כן הוא כאן בחלק הנפשיי 
המתיוחס ליוצר לא נוח לו במנוחת חלק החומריי המתייחס ליצר הרע, וכן זה 
לא נוח לו במנוחת חלק הנפשיי. ובזה מובן מה שכתוב בשני יודי"ן שהם 


כה. בעל 'לקח טוב' על אבות דרבי נתן. כו. ובזה ביאר את דברי הגמרא ביומא (פט:) שאנשי כנסת 
הגדולה שהתפללו על יצר הרע של עבודה זרה ובטלוה, בקשו עוד את יצר הרע של זנות וניתן להם 
וכחלו את עיניו, משום שאי אפשר לבטלו לגמרי מצד שהעולם צריכים לו. וקשה, מדוע לא בקשו 
גם כן על שאר יצר הרע של גזל ורציחה וכדומה. אלא נראה שיצר של זנות הוא יצר המרתיח את 


ברכות פא. 


ביאורים רמז 


רומזים לשני חלקים אלו ביצירת האדם, כי באמת הוא נוצר בהרכבת שני חלקים 
הנזכרים. 
בבניהו (ל"ס 86) ביאר שמדובר על מצוה שנעשית בשיתוף היצר שאי אפשר 
לקיימה כי אם על ידי תאוה המתעוררת על ידי היצר, ובלי אמצעות 
היצר אי אפשר לאדם לקיים מצווה זו, כמו עונג שבת שהאדם מצווה בו 
וצריך שיתוף היצר בזה, שאם לא יתעורר בו תאות אכילה ושתיה לא יוכל 
לקיים את העונג. והנה רצון הבורא שיקיים האדם מצות אלו לשם שמים ולא 
יתכוין להנאתו, אך הטבע מחייב את האדם לכוון להנאתו וצריך לזה מלחמה 
גדולה עם היצר. והנה מצות היוצר תתעורר בלב האדם מן חלל הימני של 
הלב ששוכן שם יצר הטוב ודברי היצר הרע יתעוררו בלב האדם מן חלל 
השמאלי של הלב, כמבואר להלן [בהמשך העמוד], נמצא הלב חציו של יצר 
הטוב וחציו של יצר הרע. ואם תחתוך מספר 'לב' לחצאין, יהיה כל חצי 
מספר וי שהוא אוי, ולכן אמר לשון אוי לי מיוצרי היינו מן חלל הימני 
שבלב המדבר עמי בעבור מצות יוצרי. ואוי לי מיצרי מחלל השמאלי של 
הלב המדבר" הבריייצרי ונרמוה: פשני יורייןישל יהיצר', כי יפל יויף ישו בה 
אותיות 'ויי. 


כיעד נדרשת תיבת וייצר 


שם. המהרש"א (ל"ס 6) ביאר שדרשת הגמרא היא ששני אותיות יו"ד אחרי 
האות וי"ו שכתוב ביוייצר', כאילו נכתב פעמיים 'וי', וכאילו נכתב וי צדיק 
וי רשע, וי מִצַדיק שהוא יוצרו של האדם, שנאמר ספות ט ס) 'ה' הצדיק', וכן 
(מסניס ₪ ז) 'כי צדיק ה'. וי מרשע שהוא יצר הרע, שנאמר בו (פס ‏ ₪ 'צופה 
רשע לצדיק ומבקש להמיתויכח. 
התורת חיים (עיכונין ית. ד"ס פֿױ) ביאר שהמילה "וייצר' נדרשת כשתי מלים וי 
יצרכט, והיו"ד נקראת בצירי [יצר] ובחולם [יוצר]. עוד ביאר, שהלשון 
יויצר' הוא לשון וי, וכיון שכאן כתוב שני יודי"ן דורשים וי שתי פעמים וי 
מיצרי וי מיוצרי. 
באיי הים (ל"ס 5%) ביאר שרבי שמעון בן פזי הראה לנו את חכמת לשון הכתוב 
במליצה, שלפי הפשט נראה מה שכתוב באדם "וייצר' ובבהמה 'ויצר' הוא 
בעבור אשר בחיה ובהמה כבר נשלמה היצירה כולה, כמו שאמרו חז"ל מו 
) שהשור של אדם הראשון נברא בקומתו וצביונו. ועוד אמרו (נ"ק פס:) שור 
בן יומו קרוי שור, והיינו לפי שכל הכחות אשר טבועים בשור בהיותו בן שלש 
שנים ויותר אותן כחות טבועים כבר בהיותו בן יומו, לזה נאמר ביצירתו 'ויצר' 
ביו"ד אחת, ובזה יש בצורות האותיות הללו לפי האם למסורת מקום לקורא 
שיקרא יְיִצַר', שהוא פועל עבר, שהבהמה נוצרה בשלימותה. אמנם באדם אשר 
עדיין לא נשלם תכלית מציאותו והוויתו בגמר שערו וצפרניו, אבל בידו הבחירה 
אל כל אשר יחפוץ יטה את עצמו והאדם עצמו ישלים את עצמו וככל שיזקין 
תתווסף דעתו. לכך אמרה תורה בספור הבריאה 'וייצר' בשני יודי"ן, אשר יש 
בכח זאת התיבה פעל עבר ופעל עתיד, כי 'ייצר' בלא וי"ו הוא לשון עתיד, 
והוי"ו בניקוד הפתח מהפכתו לעבר, והיינו כי יוצר הכל הכין את האדם להיותו 
רשאי ויכול לצייר עצמו צורה חדשה מצד בחירתו לעבוד את ה' ולא ימשך 
אחר הכח החומרי התאווני המתואר בשם יצר הרע. ובזה מבואר המאמר /אוי 
לי מיוצרי אוי לי מיצרי', שיש לו לאדם נטייה הנה והנה, האם לעבוד את 
יוצרו או את יצרו, וזה ה'אויי. 
במעון הברכות (ל"ה וי ביאר כי הברואים העליונים נבראו מרוחניות לבד וכל 
הבהמות שבארץ נבראו מגושמים, ואדם נברא משני קצוות, גופו מגושם 
ונשמתו חלק אלוה ממעל, והנשמה משתוקקת למקורה כל רגע ומתעוררת לעבדו 
ומתפחדת מלפניו יתברך, והגוף מתאוה לדברים המגונים כי עפר יסודו, וזו 
מלחמה גדולה שעל ידי זה אדם זוכה להפך חומרי לנפש חיה. וזה שכתוב 
'וייצר ה' את האדם עפר מן האדמה', קצה אחד מגושם, וכתוב בהמשך 'ויפח 
באפיו נשמת חיים', שזה קצה השני, וכתוב ויהי האדם לנפש חיה' על ידי 
התגברות במלחמה בין קצוות הללו. וזה מה שאמר רבי שמעון אוי לי מיוצרי, 
היינו צער הנשמה חלק אלוה ממעל, ואוי לי מיצרי, היינו צער הגוף. 
עוד ביאר במעון הברכות שכיון שכל אדם דואג מחשש סכנת גאוה ויוהרא, 
ראוי לו להרגיל בענוה לחשוב גדולת היוצר יתברך ושפלות האדם. וכאשר 
יתאמת אצלו קטנות ערכו נגד גדולת היוצר יש לדאוג שלא יתגרה בו יצרו 
שיאמר לו שאין ביד האדם להזיק בעולמות כשיחטא ואין יתרון באדם, כי 
באמת בידו להכריע את כל העולם ועליו העולם מתקיים. וזה שכתוב וייצר ה' 
את האדם עפר מן האדמה', והיינו להנצל מגאוה. 'ויפח באפיו נשמת חיים', 
להנצל מסכנת היצר לומר שאין בו יתרון. וסיים הפסוק "ויהי לנפש חיה'. וזה 


הדם ותאוה והכל כלול בו, ולכן לא בקשו לבטל עוד יצר אחר כי בזה נכללים כל חטאי היצר. 
כז. ורש"י בעירובין (ית. ד"ס פֿױ) ביאר אוי לי מיצרי שמצערני אם אעשה רצון יוצרי, אוי לי מיוצרי 
אם אעשה רצון יצרי. וראה באור הישר (סימן, דייס דפמכ) לביאור שינוי הלשונות. כח. כעין זה ביאר 
בחכמת מנוח (עיכונין ים. ד"ס פױ) ובמגיד תעלומה (ל"ה 86). = כט. ובדומה לזה מבואר בסנהדרין (ע.. 


רמח 


ילקוט 


מאמר רבי שמעון אוי לי מיוצרי, היינו שלא יתגאה מול הקב"ה, וכן אוי לי 
מיצרי לומר שאין בו יתרוןל. 


ביאור נוסף מהו אוי לי מיערי 


שם. במשכנות הרועים (6:"ד (זנונ, ח"כ קונטכס עפ שנס עמ' ו. ד"ס 6וס) ביאר על דרך 

צחות, 'אוי לי מיצרי' אם אחטא ואעשה רצון יצרי, על פי מה שכתוב 

בספרים שהיצר הרע עצמו אינו חפץ שישמעו לו אלא שהוא עושה שליחותו 

שלכך נברא להסית את האדם, אבל אין רצונו שהאדם יחטא, שיש לו תענוג 

גדול ונחת רוח כי הוא עשה ציווי השם יתברך והסיתו לעבירה והוא התחזק 
בה' ועשה רצונו וכבש יצרו מלשמוע אליולא. 


ביאור הלשון 'אלא' 


שם. בקדושה וברכה (סעיכפ מכניס, ד"ס ללם) הקשה מדוע הגמרא נקטה בלשון 

'אלא' כדרבי שמעון בן פזי, הרי הלשון 'אלא' לא שייך לכאן, כיון שאין 
הגמרא חוזרת בה מהתירוץ הראשון, שהרי הוא מודה לגוף הסברא שבשני 
יצרים נברא, שאם לא כן לא שייך אוי לי מיצרי כיון שעדיין לא נברא יצר 
הרע. ותירץ על פי דבריו לעיל שרב נחמן בא לענות על 'וייצר' בשני יודין 
ועל מה שכתוב 'ה' אלהים', שהם רחמים ודין. והוקשה לנו מבהמה. ועל זה 
מתרצת עכשיו הגמרא אלא לכדרבי שמעון בן פזי, והיינו שחוזרת הגמרא 
מהתירוץ הראשון שעונה על שתי הקושיות ששני יודי"ן אלו מורים על השני 
יצרים, כיון שממילא אנו יודעים זאת ממה שכתוב שני השמות [ה' אלהים] גבי 
יצירתו, ושני היודין מורים על שני פעמים אוי לי מיוצרי אוי לי מיצרי, כיון 
שלומדים מהשני שמות שנוצר גם כן היצר הרע עמו ואם כן שייך לשון וי. 


מהו ביאור דו פרעופין 


אי נמי כדרבי ירמיה בן אלעזר דאמר רבי ירמיה בן אלעזר דו פרצופין 
ברא הקדוש ברוך הוא באדם הראשון שנאמר אחור וקדם צרתנילג. 
לשניםלי, ועשה מן האחד חוה. ובערוך (עלן פלפוף) כתב, 'פרצוף' פירוש גוף. 
והיינו שהיו שני גופים שלמים מחוברים, ועל ידי החלוקה לשנים נהיו זכר 
ונקבהלי. והביא עוד הערוך (עכך דיופרכוף) מהמדרש (נ"ל פ 6 בשעה שברא הקב"ה 
אדם הראשון דיו פרצופין בראו ונסרו ועשאו גביים לכאן וגביים לכאן. הרי 
שנחתך ממש והיה גב לכאן וגב לכאן. 
אלא שבספר התשבי (עין פיף) הקשה על הערוך שכתב שיפרצוף' הוא גוף, 
והלא בלשון יון קורין ל'פנים' פרצוף, וכן המנהג בלשונינו לומר כמה 
פרצוף מכוער זה. ואם כן לדעתו דו פרצופים זה שני פנים ולא שני גופיםלה. 
אמנם בהגהות רגלי מבשר על התשבי (שס) כתב, שדברי הערוך מוכרחים 
מקושיית הגמרא [בסמוך] 'הי מינייהו מסגי ברישא', אם כן משמע 
שהצורה של הנקבה גם הלכה. וכתב, שפירוש פרצוף הוא צורה סתם ויכול 
להיות על צורת כל גוף האדם, רק שרגילים לאומרו ביותר על צורת הפנים 
שכיון שאינו עם מלבוש נראה ביותר צורת האדסלי. 


במה האדם נקרא קדם והנקבה אחור 


שם. בבניהו (עיכונין ית. ד"ס נקמb)‏ הקשה כיון שהיו שני גופים שלמים זכר מכאן 

ונקבה מכאן, מדוע נקרא אחד בשם קדם והשני בשם אחור, ואיזה פחיתות 
יש בנקבה מן הזכר במה שקורא לזכר בשם פנים ולנקבה בשם אחור. שאם 
משום קיום העולם בשביל פרו ורבו, הרי כמו שהיה צורך בזכר כן היה צורך 
בנקבה וזה בלא זה לא יועיל, ואדרבה הבנים יוצאים מבטן הנקבה. ואם בשביל 
חיוב המצוות שהזכר חייב במצוות יותר מן הנקבה, הרי עדיין לא ניתנו המצוות 
שהזמן גרמא שנשים פטורות מהן, ולא היה אצל אדם וחוה אלא שבע מצוות, 


ל. וע"ע בפנים יפות (נככפסית ל"ס וייער - סענ, ונד"ס ותפמכ, כסופו). לא. ובזה ביאר מה שאומרים 'על 
חטא שחטאנו לפניך ביצר הרע', ולכאורה תמוה הרי כל העבירות הן ביצר הרע. אלא שמתוודים 
שחטאנו נגד היצר הרע עצמו כי אין רצונו בזה. וראה כעין זה בשפתי חכמים ובישמח לב ("ס 
5 ללב. ראה במגיד תעלומה (ל"ס לו) למשמעות הלשון 'דו' פרצופין. | לג. הוא לשון בקיעה, 
מלשון (פמו כ' יע ₪ 'וצלחו הירדן'. בארות המים (נרז"י עס). לד.וכן משמע מהמשך לשון הגמרא 
בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב 'זכר ונקבה בראם'. וכן ממה שהגמרא שואלת אלא למ"ד 
פרצוף מאי 'ויבן'. וכתב רש"י (ד"ס מפ) והלא כבר נבנה [האשה]. ואם נאמר שרק הפרצוף של חוה 
נברא ביחד עם אדם הראשון עדיין צריך 'ויבן' לשאר חלקי הגוף. | לה. וכן כתב התשבי (נעלן 
ל). וכן כתב במוסף הערוך (ערן פתוף). וראה גס בערוך השלם (שס). וראה גם רבינו חננאל (ד"ס ענ) 
שכתב שני פרצופין היו ונסדרו ונתפרדו וסגר בבשר במקום הפרצוף. וראה ברש"י על המדרש "ל 
ם 5 ד"ס ל לשון יון שני פרצופים אחד מלפניו ואחד לאחריו. | לו. ובהגהות בריש ספר התשבי 
(מרכי מרדכי פמיס לוין, על ערך פרנוף) הביא עוד ראיה ממה שמבואר בעבודה זרה (מנ:) כל הפרצופין מותרין 
חוץ מפרצוף אדם. ועיין ברא"ש (פס פ"ז סי ) שלא אסר רק בגולם שלם. הרי שפרצופין הם כל 
הגוף. | לז. בדומה לזה כתב באור החיים פיפ ג ₪ שיש לחקור לאיזה טעם ברא ה' האשה 
בגוף האדם ממש ולא בראה בריאה בפני עצמה מן העפר כמו שברא הזכר. ונראה, כי בזה גילה 
דעתו יתברך כי יש הפרש בין הכנת זיווג האנושי מזיווג הבהמי, כי זיווג הבהמי פועל פעולת 
ההזרעה בכל נקבה אשר תזדמן לפניו, ואין כל זכר מכיר את נקבתו כי אם כל אשר יזדמן לפניו 
ממינו הרי הוא רשאי, ואין רושם וייחוד לנקבת זכר בבהמי לומר זו פרתו של שור זה, מה שאין 


ברכות פא. 


ביאורים 


והם שוים בשניהם. ותירץ, שאדם וחוה שנבראו שני גופים דבוקים זה בזה, 

מוכרח שהיה הכח באחד מהם דווקא והשני חלש, ונחשב החלש לגבי בעל 

הכח כמי שאינו ומן הסתם הכח היה בזכר, ולכן אמר הפסוק 'אחור וקדם 

צרתני', שאלו הגופים בעת שהיו דבוקים מוכרח שיהיה לאחד מהם מעלה על 
השני, שזה החשוב נקרא פנים והשני אחור כי הוא טפל לו. 


מדוע כתוב קודם אחור 


נוצר בצורת אחור ובצורת קדם, דהיינו צורת אחור של אדם וצורת קדם 

של חוה, ולשון 'צרתני' אינו צורת פנים דווקא אלא גם מורה על אחור. והקדים 

הפסוק אחור של אדם לקדם של חוה כיון שמבואר בסמוך שצורת אדם הלך 
בראשונה. 


מדוע נבראו שני פרצופין וחילקן 


שם. הרמב"ן (נכעיק כ כד) ביאר שמפני שנקבת האדם היתה עצם מעצמיו ובשר 
מבשרו, ודבק בה והיתה בחיקו כבשרו ויחפוץ בה להיותה תמיד עמו, 
וכמו שזה היה באדם כך, הוטבע בטבע בתולדותיו להיות הזכרים מהם דבקים 
בנשותיהם, עוזבים אביהם ואמם ורואים את נשותיהם כאילו הן עמם לבשר 
אחד?ז. 

המהר"ל בגור אריה (פר' נללפית ד"ס פנרו) ביאר בזה שהאדם נברא שני פרצופין, 
שדבר זה הוא מופלא בחכמה מאד, שהאדם הוא יחיד בתחתונים, ולא 

נמצא בתחתונים בעל דעת והשכל כמותו, ולפיכך ראוי שתהיה בריאתו באחדות 
גמור, ואילו היתה נבראת הנקבה בעצמה אין זה יחידי, שהרי כל אחד ואחד 
בפני עצמו, ולפיכך נבראו דו פרצופין באחדות לגמרי, כי אין שנים מאחדים 

אחדות אחתל". 

המהר"ל בדרוש לשבת תשובה (ענ' עו, נלפס נסוף ר סגונס) ביאר ששני הפרצופין 
הם כנגד עולם הזה ועולם הבא, כי הזכר הוא כמו 'צורה' כנגד עולם 

הבא, והנקבה יותר חומרית והיא כנגד עולם הזה, ובבריאת האדם נבראו שני 
פרצופין כל אחד בפני עצמו וכל אחד פניו לכיוון אחר, כי העולם הזה פונה 
מן העולם הבא, שמי שזוכה לעולם הזה אינו זוכה לעולם הבא, והזוכה לעולם 
הבא אינו זוכה לעולם הזה. ודבר זה בעיקר בריאתו כי ברא השם יתעלה עולם 
הזה לרשעים ועולם הבא לצדיקים. אבל אחר כך חלק את פרצופין אלו עד 
שהם פונים זה לזה, כי עולם הזה הוא פרוזדור ליכנס לטרקלין ויכול לתקן 
עצמו בתשובה ומעשים טובים כדי שיגיע אל עולם הבא, ואף כי טובת עולם 
הזה הוא לרשעים ומרחיקם מהעולם הבא, סוף סוף הרי העולם הזה כמו פרוזדור 

שיכול לתקן ולהכניס לעולם הבא. 
בעיון יעקב (ד"ס דו) ביאר הענין שדו פרצופין נבראו, כי מי שאין לו אשה אינו 
אדם, וגם מטעם זה מי שאין לו אשה נקרא פלג גופא. כי רק כשהם 
ביחד נחשב האדם לשלסלל. 


האם גם יתר הברואים נבראו דו פרצופין 


שם. בגליוני הש"ם (ד"ס דו) הביא משו"ת הלכות קטנות (סי כעע), שאפשר שלאו 
דווקא אדם נברא דו פרצופין, אלא כל הבריות כן. אמנם הביא מהחזקוני 
(גרססית כ כג ד"ס כי) שנקבות של שאר בריות לא נלקחו מהזכרים". 


רש"י על התורה הביא טעם אחר למה כתוב וייער 


שם. רש" (נלאי; 3 ז) הביא את לשון המדרש (נ"ל יל ס) שמה שנאמר באדם 
'וייצר', זהו כנגד שתי יצירות, יצירה לעולם הזה ויצירה לתחיית המתים%א, 
אבל בבהמה שאינה עומדת לדין לא נכתב ביצירה שני יודי"ן. וברא"ם (טס) 


כן האדם שמובדל בזה, כי כל אחד יש לו בת זוגו בפני עצמו, ולזה נתחכם ה' לבנות בת זוגו 
של האדם מעצמיו לומר כי זו בשר מבשרו. ולזה כשהזהיר על עריות רשם כינוי העריות אל 
הזכרים, כאומרו (ויקיפ = ז) 'ערות אביך', דהיינו ששייכת לאביך, ואף שאינו מצוה אלא על הנקבות, 
שאסור לשכב עם הנשים האמורות בפרשה, מכל מקום מייחד הדבר על שם הזכרים כי היא שייכת 
אל הזכר. | לח. וראה במהר"ל בבאר הגולה (נפֿר סרניעי, עמ' פג ד"ס ועפס) שביאר ענין זה בארוכה. 
לט. וכן הביא בשו"ת חתם סופר (פ" סי ) בשם האר"י, שכיון שידוע שאשה היא חצי גוף ואין 
הצורה שלמה כי אם עם אשתו, ולכן בתחילת הבריאה נבראו דו פרצופין. ואף עתה שחילקן 
הקב"ה, על כל פנים בשעת יצירה נבראת תיכף עמו בת זוגו שלא יהיה חסרון ח"ו בבריאת הבורא 
יתברך. וראה ביפה תואר במדרש (נ"ל א" נ ד"ס שמסס כססל). מ. ראה רמב"ן (נכלפפים כ כד) שכתב, 
שחיה ובהמה אין להם דבקות בנקבותיהם, אבל יבוא הזכר על איזו נקבה שימצא וילכו להם, כי 
הם לא נבראו ביחד. וכן מבואר ברשב"א (פו"ת מ" סוף סי" ס) והטור (נסקדעס (6נן סעוכ) ובאור החיים 
(כרטית 3 ים). וכן כתב המהרש"א (כפונות ס. ד"ס כפסלק, סוכל כענף יוסף ד"ס כתמלס). מא. כאילו כתוב ויצר 
ויצר שתי פעמים, שכן דרך הגמרא בכל מקום לדרוש בכל אות ואות מהאותיות הנוספות את כל 
המילה בכללה. רא"ם (נפײית כ ז). ובנחלת יעקב (סוגיק עס) ביאר את דברי המדרש, שהקב"ה נתן 
מעכשיו כח חיוני באדם שגם לאחר שימות יוכל לחזור ולחיות ברצון השם יתברך על ידי עצם 
אחד שנשאר באדם שאינו נרקב ונטחן ונשרף. אמנם במשכיל לדוד (פס) ביאר, שהגוף הזה אשר 
יצר הקב"ה את האדם בעולם הזה מועיל גם לתחיית המתים, נמצא שיצירה זו שייכת גם לתחיית 
המתים. ועיי"ש מה שהקשה על הנחלת יעקב. 


ילקוט 


ביאר מה שרש"י בחומש נקט לשון המדרש, מפני שרחוק מפשוטו של מקרא 
שיתפרש 'וייצר' מלשון צורה, או כפי שהעמידה הגמרא אוי לי מיוצרי וכו'מב. 
ובגור אריה (טס ד"ס פײ) ביאר שרש"י נקט לשון המדרש, לפי שהכל נשמע 

מהמילה 'וייצר', שתי היצירות שהיו באדם, ומה שהביא את דברי המדרש 

דווקא, משום שלומדים מזה דבר גדול שיש לאדם חלק לעולם הבאמי. 

בבאר בשרה עס ד"ס וי ₪ ביאר שהיה קשה לרש"י מה שכתוב 'וייצר וגו' עפר 

מן האדמה', והיה לו לומר מן עפר האדמה, שהרי לא יצרו עפר אלא 
מן עפר האדמה. וכן כתוב לגבי בריאת החיות (עס 3 ש) 'ויצר ה' אלהים מן 
האדמה כל חית השדה'. אלא שעל פי מה שהביא רש"י מיושב, ש'וייצר' מורה 
על שתי יצירות, יצירה אחת לעולם הזה שזהו 'את האדם'. ואדם השני בתחיית 
המתים, דהיינו אותם שנעשו עפר. וכך כוונת הכתוב וייצר ה' את האדם וגם 
עתיד להיות יוצר מהעפר שהם אותם הגופים שחזרו לעפרם. ולפי זה לא קשה 
קושיית הרא"ם מדוע רש"י לא נקט את שני תירוצי הגמרא, כי רש"י הוצרך 

לתרץ מה שהיה קשה לו בפירוש הפסוק. 


ויב =ה' אלהים את הצלע רב ושמואל חד אמר פרצוף וחד אמר זנב. 

היפה עינים (עילונין ים. ד"ס מ"פ) הביאמד מהמבואר במדרש רבה (נ"ל זו על 

הפסוק (גרפמית כ כ6) 'ויקח אחת מצלעותיו', רבי שמואל בר נחמן אמר מן סטרוהי 

[צדדיו], כמו שנאמר (שמות כו כ) 'ולצלע המשכן', ושמואל אמר עילעא [צלע] 

חדא מבין שתי צלעותיו נטל. ובמדרש רבה (וק"ר + 66 מבואר שמ"ד 'מסטרוהי' 

הוא כמ"ד פרצוף. ושמואל כמ"ד זנב. ואם כן ניתן לפשוט שמה שנאמר בגמרא 
'חד אמר פרצוף' היינו רב, והמ"ד זנב הוא שמואל. 


ביאור המחלוקת פרעוף וזנב 


שם. המהר"ל בגבורות ה' (פלק ס סוף ד"ס כפרק) ביאר מחלוקת רב ושמואל, שמ"ד 
'פרצוף' סובר שהאשה היא כמו פרצוף שני, דהיינו שהיא עיקר כמו הזכר, 
ולפיכך כאשר נבראה עם האדם היתה פרצוף בפני עצמו כמו האדם. ומ"ד 'זנב' 
סובר כי האשה טפלה אצל האדם, ולכן כאשר נבראה עם האדם נבראת רק 
זנב, שהזנב נמשך וטפל לגוף. 

בחתם סופר (פורת מפס תרופס ד"ס ספלכפ) ביאר שהמחלוקת היא האם ה'צלע', היינו 
צד שאחוריו שהיה מיותר באדם האם היה לו צורת אדם, שהיה בעל 

שכל ובעל צורה כאדם משכיל, או היה רק כחתיכה יתרה כאדם שיש לו גב 

וכשנחתך מן האדם ניתן בו חיות וצורת שכלמA.‏ 


הרי בפסוק כתוב 'עלע' ולא פרעוף או זגב 


שם. בפרשת מרדכי (ל"ס פנפוף) הקשה שבפסוק הרי כתוב שלקח 'צלע' מהאדם 

ובנה את האשה, ואיך נחלקו בגמרא אם זה פרצוף או זנב, והרי לדברי 
שניהם קשה מדוע התורה קראה לזה צלע. ותירץ, שהאמוראים באו לתת טעם 
מדוע נשתנה בריאת הנקבה באדם מבשאר בעלי חיים, שכל הבעלי חיים נבראו 
תיכף זכר ונקבה והאדם נברא יחידי וממנו נוצרה הנקבה. ובזה נחלקו, חד אמר 
פרצוף, זו הסיבה. פירוש, שכל הבעלי חיים אין להם קיום אלא במין זכר 
ונקבה, ולכך נבראו תיכף זכר ונקבה כדי שיהיה להם קיום במין, אבל האדם 
עיקר חשיבותו היא הנפש שיש לה קיום באיש ואינה תלויה כלל בקיום המין, 
לכך נוצר יחידי, וכדי שיהיה גם להגוף קיום נבראת ממנו הנקבה. ואילו היתה 
נבראת נקבה תחילה לקיום המין בלבד, לא היה לה נפש, שלשתי נפשות אין 
חיבור, וזהו שאמר שנבראת פרצוף שמשמעותו 'צורה' היינו שיש לה חלק 
בנפש, ואם היתה נבראת לבד לקיום המין, לא היתה פרצוף. ומ"ד השני מבאר 
הטעם, שאילו היתה הנקבה נבראת בפני עצמה, לא היתה כפופה לבעלה והיתה 
בריה בפני עצמה כמו כל הבעלי חיים שאין הנקבה כפופה לזכר ולאחר הזיווג 
הם מתפרדים והולכים, ועכשיו שהיא נבראת מהאדם היא כפופה לו והולכת 

אחריו כדרך הזנב ההולך אחר הבהמה תמיד מאחוריהמי. 


מהו זגב 


שם. הרשב"א בפירושי האגדות (מגילס ינ: ד"ס כפפניפ)) כתבמ' שמילת 'זנב' היא 
כינוי לדבר שאין בו פרצוף ולא צורה, וכן כל דבר שאין בו צורך כמו 
יבלת שגדלה באדם נקרא "זנב'מ". 


מב. וכן תירץ בנחלת יעקב (עס). מג. וראה מהר"ל (לכע שנפ פפונס, עמ' עו) מה שביאר בארוכה 
בזה. ‏ מד. וכן כתב בעץ יוסף (ל"ס פד וד"ס ותד). ‏ מה. והוסיף, שגם עתה אחר שנחלקו לשנים, 
מכל מקום אין הקב"ה צר חצי צורה, וכל ולד שנוצר בעולם, נברא זכר ונקבה, אלא שנבראים 
מופרדים זו מזה, כמבואר בסוטה (נ), שארבעים יום קודם יצירה כבר מזמינים לו בת זוגו. ועל 
כל פנים יש שזוכה להיות לו עזר, והיינו פרצוף, שהיא על דעתו ומחשבתו של בעל, ויש שמנגדתו 
כמו אחר החטא, והיא לו זנב אפילו אם היא בעלת שכל וצורה, מכל מקום כיון שהיא אינה על 
דעתו של בעל ומנגדתו הרי היא לו זנב, ובזה נתקיימו שתי הדעות שבש"ס פרצוף וזנב. וע"ע 


ברכות פא. 


ביאורים 


רמט 


אמנם הגר"א באמרי נועם (ל"ס ופד) ביאר, שכל החיות יש להן זנב ולאדם אין, 

מפני שכל החיות ובהמות נבראו זכר ונקבה, לכך נשאר בהם הזנב, אבל 

האדם נברא זכר לחוד ומזנב נבראה הנקבה, לכך נשאר בלא זנב. ומבואר מדבריו 
שאשה נבראה מזנב האדם ממשמט. 


אם יש נפקא מינה בין השיטות 


שם. בגליוני הש"ס (ד"ס ױנן) כתב שיש לכאורה נפקא מינה לדינא בין מ"ד פרצוף 

למ"ד זנב, על פי הגמרא ביבמות (ס6:) שאסור לו לאדם לעמוד בלא אשה, 
שנאמר (כרפטית כ ₪ 'לא טוב היות האדם לבדו', והנפקא מינה אם האיסור הוא 
גם על האשה לעמוד בלא איש, שלמ"ד פרצוף, הפסוק 'לא טוב היות האדם 
לבדו' מדבר על שניהם על האיש והאשה שהרי היו שניהם גוף אחד, ואם כן 
גם אשה היא באיסור של 'לא טוב'. מה שאין כן למ"ד 'זנב', הפסוק מדבר רק 
על הזכר, שהאשה עדיין לא נבראה, ונמצא שאין האיסור רק באיש לבד ולא 
נאמר על האשה. והביא, שבשו"ת רד"ך (נית ‏ סיל ז) כתב שאיסור זה הוא גם 
על האשה שאסורה לעמוד בלא איש, שגם היא בכלל האדם, וכמה פעמים 
מצינו לשון אדם שהוא על האשה לבד. ואפילו למ"ד זנב שלדבריו הפסוק 'לא 
טוב' מדבר על האיש לבדו, מכל מקום אין לדקדק ממנו להוציא את האשה, 
שהרי לא כתוב לא טוב היות האיש לבדו' אלא האדם, וזה ככל הפרשיות 
הכתובות בתורה בלשון זכר, ולכן נקט הפסוק לשון 'האדם' לרמז לנו שאפילו 
שהאשה עדיין לא נבראה, היא בכלל האיסור, שכל הנקרא 'אדם' לא טוב היותו 

לבדו. 

אלא שהגליוני הש"ס כתב שאין ראיה ממה שכל הפרשיות הכתובות בתורה 

בלשון זכר שנוהגות גם באשה מהיקש שהשוה הכתוב אשה לאיש לדין 
של 'לא טוב היות האדם לבדו' שנאמר עוד קודם מתן תורה, וכשם שאין למדים 
מקודם מתן תורה, כך גם אין למדים קודם מתן תורה מאחר כך. וכן מה שכתב 
שכיון שכתוב 'האדם' לכן גם האשה בכלל, שגם אשה קרויה אדם, יש לומר, 
שרק אחרי שיש מין אשה בעולם גם היא קרויה אדם וישנה בכלל לשון אדם, 
מה שאין כן הפסוק 'לא טוב היות האדם' שנאמר עדיין בעוד שלא היה מין 
אשה כלל במציאות רק מין האיש לבד [למ"ד זנב], פשוט שלא היתה האשה 
אז בכלל לשון 'האדם', שהרי לא היתה במציאות כלל ואיך יכוון אליה תיבת 
'האדם'. זולת אם נאמר שהפסוק כתוב לעתיד ויכלול גם כן מין האדם שעתיד 
להברא עוד והיינו האשה. וזה דוחק מסברא, ובפשיטות הולך רק על האיש 

שכבר נברא ואין כולל האשה שלא היתה במציאות כלל עדיין. 

בעין אליהו (עירוכין ים. ד"ס וינן) כתב שיש נפקא מינה המבוארת בכתובות (פ. סונ 

נסמון) שלמ"ד שני פרצופים מברכים רק שש ברכות בלי 'יוצר האדם'. ואם 
זנב שלאחר מכן היה יצירה חדשה, מברכים שבע ברכות. עוד נפקא מינה 
למבואר ביבמות (פג.) שרב סובר שאנדרוגינוס הוא בריה בפני עצמה ושמואל 
סבר שזכר הוא. ויש להביא ראיה מאדם הראשון שהוא זכר, שהרי במדרש רבה 
(נ"ר מ 6) מבואר שאדם הראשון היה אנדרוגינוס ואפילו הכי קרא לו הכתוב 
'זכר'. ועוד, שלא שייך לומר שאדם הראשון שהיה עיקר הבריאה לא יחשב לזכר 
רק לבריה בפני עצמה. אכן זה ראיה רק למ"ד פרצוף שהיה לו זכרות ונקבות 
לכן נקרא אנדרוגינוס, אבל למ"ד זנב לא היה אנדרוגינוס כלל. ואם כן יש נפקא 

מינה לדינא אם היה פרצוף או זנב לענין אנדרוגינוס אם הוא זכר או לאנ. 


האשה היא אבידה רק למאן דאמר פרעוף 


שם. בגמרא בקידושין (נ:) הובאה ברייתא, רבי שמעון אומר מפני מה אמרה 

תורה (לנריס כד 6) 'כי יקח איש אשה', ולא כתב כי תלקח אשה לאיש, 
מפני שדרכו של איש לחזר על אשה ואין דרכה של אשה לחזר על האיש. משל 
לאדם שאבדה לו אבידה, מי חוזר על מי, בעל אבידה מחזר על אבידתו. וכתב 
הסמיכת חכמים (נסקדמס (מסכפות, עמ' (:), שרבי שמעון סובר כמ"ד זנב ולא פרצוף, 
שאילו היה סובר כמ"ד פרצוף ונבראו שניהם מיד בתחילה, אם כן למה נקראת 
האשה אבידה שנאבדה מאדם, הלא בשוה נבראו ואיזו אבידה היא שצריך לחזר 
אחריה. ואם מכל מקום נקראת אבידה אף שנחלק לשתים בשוה, קשה, למה 
נאבדה היא ממנו להיותו צריך לחזר אחר אבידתו, ולמה לא נאמר שנאבד הוא 
ממנה שצריכה גם היא לחזר אחריו, הלא שוין היו בבריאה. אלא על כרחך 
צריך לומר כמ"ד זנב, ולא היתה שום בריית נקבה לפנים, רק שלקח אחת 
מצלעותיו ממש הוא הזנב ונחסר אבר מבריאתו ונאבד ממנו, וצריך לחזר 

אחריה!א. 


בשל"ה (פונלות דס סטעכ הגלול ות פד) ובקהלת יעקב לבעל המלוא הרועים (עלן אכ וערן פפוף) מה שביארו 
על פי הסוד את המחלוקת בבריאת האשה. ‏ מו ועיי"ש ביאורו בהמשך מהלך דברי הגמרא. 
מז. הובא בעץ יוסף (ד"ס פ. = מת. ועיין עוד ערוך (עלן וע). ‏ מט. וכן מבואר במהרש"א (פגיס 
ע: ד"ס שפרתס). נ.ויהא מכאן ראיה שרב אמר זנב ושמואל אמר פרצוף. לא כפי שנתבאר לעיל. 
נא. וכן ביאר בדורש לציון (פוף דדוע ל"ס וכרים). ובזה ביאר הסמיכת חכמים את לשון רש"י בקידושין 
(טס ד"ס 5נידס) 'אבידה', אחת מצלעותיו. ולכאורה זה פשוט, שהרי זה פסוק מפורש. ועוד, שהיה לו 
לומר 'צלע'. ולפי מה שנתבאר מיושב, שהיה קשה לרש"י למה נקראת היא אבידה ולא הוא כיון 


רנ ילקוט 


למאן דאמר זנב למה לא כתוב שה' נפח בה נשמה 


שם. באמרי אמת (לקועיס, ד"ס ױנ) הקשה למ"ד זנב מדוע לא מוזכר בפסוק 

שאחר שהפרידה מהאדם נפח בה רוח חיים, כמו שכתוב אצל אדם (ככלעיק 

כ ) 'ויפח באפיו נשמת חיים'. ותירץ, שיתכן שאין זה כבוד כלפי מעלה, כמו 
שמצינו גבי מיתת מרים שלא נכתב בה שמתה על פי ה' מטעם זהנב. 


מה קשה לגמרא למאן דאמר זנב 


בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב אחור וקדם צרתני אלא למאן 

דאמר זנב מאי אחור וקדם צרתני. בשדה יצחק (ד"ס נקנמ) הקשה 
מדוע אי אפשר לפרש למ"ד זנב 'צרתני' לשון 'יצירה', והיינו שיצרו בצורה 
של פנים ואֶחוָר. ותירץ, שאם כן היה לפסוק לומר קדם ואחור צרתני ולהקדים 


קדם לאחור. והבן יהוידע (ד"ס 6%) תירץ, שאם כן מה הפסוק בא לחדש דבר 

שהוא נראה לעיני הכל, כי כל הבריות כך הם עומדים לפנינו בפנים ואחור, 

מה שאין כן אם נפרש 'צרתני' לשון 'צורה', בא לומר שיצרו לאדם בצורת פנים 
משני צדדים, וזה החידוש הפלאי לא נמצא לפנינו. 


משמעות המילה 'ערתניי 


כדרבי אמי דאמר רבי אמי אחור למעשה בראשית וקדם לפורענות. 
הריטב"א (עילונין ים. ד"ס ד)ער) ביאר ש'צרתני' הוא מלשון צרה, כלומר, 

שתי צרות עשית לינג. אך המהרש"א (פ"6 ד"ס פמור - סלפפון) ביאר, שבדרשה זו 
יש למילה 'צרתני' שתי משמעויות, לגבי 'אחור' היא מתפרשת כלשון 'יצירה', 
ולגבי 'קדם' כלשון 'צרה', לפורענות. ומה שהביא את רבי אמי לדרשה זו, 
להוציא מילת 'צרתני' ממשמעות אחת שהוא לשון 'צורה', לשתי משמעויות, 
משום שלפי משמעות 'צורה', היה לפסוק להקדים קדם לאחור, ולכן דרש דרשה 
אחרת. ומה שנברא 'אחור למעשה בראשית', ביאר המהרש"א (ס" ל"ס פמוכ - 
ססני) על פי המבואר בסנהדרין (₪), שלכך נברא אדם בערב שבת [אחחון 

לנבראים] כדי שיכנס לסעודה מיד. וכן מבואר שם עוד כמה טעמים. 
אמנם בברכת אברהם (ד"ס פוכ) ביאר ש'צרתני' היינו שהיצירה שלי היא בענין 
שאני אחור וקדם, שכך נגזר עליו משעה שנוצר שיהיה אחור למעשה 
בראשית וקדם לפורענוו=יש לפרש 'צרתני' מלשון צורה, ואין עניינו צורת 
הפרצוף בלבד, אלא על כללות צורת האדם שכך היה תחילת יצירת צורת האדם 
שיהיה בענין של אחור וקדם. 

בקדושה וברכה (סמילת סכפיס, ד"ס 6%) הקשה שדוחק הוא לפרש תיבה אחת לשני 
טעמים ושני פירושים שונים, יצירה וצרה. ותירץ, שבאמת פירוש 

'צרתני' הוא לשון צרה לחוד ולא לשון יצירה, וגם באיחור הבריאה מצינו צרה, 
שאם לא זכה אומרים לו יתוש קדמך, כמבואר בסנהדרין (₪). ואם תאמר שאין 
זה צרה אלא לשון שפלות, שהרי מה שאומרים לו יתוש קדמך אינו צרה כי 
אם שפלות. יש לומר ששפלות זו צרה גדולה היא על פי מה שאמרו חז"ל 
(פענים יפ:) הרבה שלוחים למקום לענוש את האדם החוטא ולהפרע ממנו. וזוהי 
צרה שאין גדולה ממנה, שאילו היה הקב"ה מוכרח לענוש את האדם בעצמו 
ולהפרע ממנו חטאיו ולא על ידי שליח, אזי הקב"ה רחמן הוא ומלא רחמים 
ויכול להנחם על הרעה. וכן נפרע ממנו מעט מעט, וכל זה מתהפך כשנפרע 
על ידי שליח, וגם כיון שניתן רשות למשחית אינו מבחין בין טוב לרע. והנה 
אם היה האדם ראשון בבריאה לא היה יכול שום בריה לשלוט בו מטעם שהוא 
גדול מהם, כמו שמצינו (פמ"ר כ ו) טענת הים נגד משה רבינו שלא רצה להקרע 
לפניו באומרו אני גדול ממך, שאני נבראתי בשני ואתה נבראת בששי. ואם כן 
אם האדם היה נברא ראשון לא היה יכול להפרע ממנו על ידי שום בריה בשביל 
טענת אני גדול ממך, ואז היה מוכרח הקב"ה להפרע ממנו בעצמו מצד הרחמים 
על פי מדותיו. ועתה נהפוך הוא כשנברא באחרונה כולם שולטים עליו ויכול 
להפרע ממנו אפילו על ידי יתוש לפי שהוא מוקדם ממנו, ולכן אם לא זכה, 
היינו שיחטא, אומרים לו אל תדמה בנפשך שמוכרח הקב"ה להפרע ממך בעצמו 
והוא רחמן וינחם על הרעה, אלא אפילו יתוש קדמך ויכול לשלוט בך, ויכול 
להפרע ממך אפילו על ידי יתוש שהיא בריה קלה, וכל שכן שיכול להפרע על 

ידי שאר בריות שקדמוך ולא ישא לפשעך. 


שדו פרצופין נבראו. ואם היה אומר 'צלע' משמע גם כן צד שלם, כמו שכתוב (שמות ט 0 'ולצלע 
המשכן', והיינו שנסרן כמ"ד דו פרצופין. לכך פירש אחת מצלעותיו כמ"ד שלא היה רק צלע אחת, 
והיינו כמ"ד זנב שזה צלע, ומובן מה שנקראת האשה אבידה ולא האיש, והוא צריך לחזר אחריה 
ולא היא אחריו. וראה יפה תואר (נ"ר פטס יז סי יג) שכתב, שמה שמבואר במדרש (שס) האיש מביט 
למקום ברייתו [לאדמה] והאשה מבטת למקום ברייתה [לאיש], כל זה אליבא דמ"ד זנב, מה שאין 
כן למ"ד פרצוף, שניהם נבראו בשוה מן האדמה. אמנם בענף יוסף (כעזיפ פס) כתב, שגם למ"ד 
פרצוף, הזכר נברא תחילה, ואחר כך נאצל ממנו גס פרצוף הנקבה. | גב. ראה רש"י ער כ 5 
ד"ס וממת - ססנ). ‏ נג. עיין גם בחכמת מנוח (עילוכין ית. ד"ל דפפר) שביאר שמה שהאדם נברא אחרון 
הוא צרה ושפלות לו כענין שאמרו חז"ל (ססילין (ם.) שאם יתגאה האדם אומרים לו יתוש קדמך. 
נד. והוסיף, שגם למ"ד פרצוף יתאים פירוש זה ששיתף בגוף אחד הזכר והנקבה. נה. ועיי"ש 
שהאריך שהרי הקב"ה הכין לכל הברואים את מזונותם. נו. ועיין בהמשך דבריו שהאריך בקושיית 


ברכות פא. 


ביאורים 


בגפן פוריה (עילונין ים. ד"ס ד"כ 6מי) ביאר שאפשר ש'צרתני' הוא לשון צר ומצוק, 

וכוונתו, שהרבה צרות הקיפוהו, בבריאה הצר עליו שבראו אחרון ויאמרו 

לו יתוש קדמך. ובפורענות גם כן ממנו התחילה הפורענות, נמצא עומד בין 

המצרים. או שצרתני מגזרת 'ואשה אל אחותה לא תקח לצרור' (ויקרb‏ יס ימ), כי 
שתפו משתי בחינות בחינת האחור ובחינת קדםנז. 


למה כתוב וקדם בוי"ו 


שם. בקדושה וברכה (ספיכת פכעיס, ד"ס 5%) הקשה לפי רבי אמי למה כתוב בפסוק 
וי"ו של וקדם. בשלמא למ"ד דו פרצופין, צריך לכתוב אחור וקדם בוי"ו 
להורות ששתי צורות או יצירות היו בגוף אחד, שאחור היה צורה וגם מקדם 
היה עוד צורה, ואילו היה כתוב אחור קדם בלא וי"ו, היה פירושו שנבראו שני 
גופים נפרדים בפעם אחת ולא שנסרן אחר כך, לכן בא הוי"ו המדבקת שלא 
לטעות בזה. אבל לרבי אמי שבאמת הם שני ענינים שונים נפרדים זה מזה, 
שזה מדבר ביצירה וזה בפורענות, לפי זה קשה מדוע הוי"ו המדבקת כיון שאין 
להם שום חיבור ושייכות. ותירץ שלפי מה שנתבאר לעיל שאיחור בריאת האדם 
הוא הצרה שכל הברואים שולטים בו ואינו יכול לבוא בטענה אני גדול ממך 
לפי שהוא קטן מכולם, אם כן מטעם זה הוא מוכרח להיות קדם לפורענות, כי 
בקללה מתחילין מן הקטן, ולכן כתוב בפסוק 'אחור וקדם צרתני', כי זה תלוי 
בזה, שכיון שהוא נולד בסוף הרי הוא קדם לפורענות. 
עוד תירץ שיש לומר שמה שנברא באחרונה הוא משום חשיבותו מכל הברואים, 
שהתקין תחילה כל צרכי מזונותיו ואחר כך בראו כדי שיכנס לסעודה מיד 
כמבואר בסנהדרין (ט)ה. ולפי זה אם איחור בריאתו הוא מטעם שהוא חשוב 
מכל הברואים שלפניו, אינו ראוי להיות מוקדם לפורענות בשום פעם, שכיון 
שבפורענות מתחילין מן הקטן [כמבואר בסמוך], ראוי להתחיל בכל מקום בשאר 
ברואים שהם שפלים מאדם כמו שהתחיל בקללת הנחש. ואם כן הפסוק הוא 
כמתמיה באמרו אחור וקדם בוי"ו המדבקת, לומר שהם שני הפכים שכיון שהוא 
אחור בבריאה מוכח שהוא חשוב מכל הברואים אשר לפניו, וקדם לפורענות 
מוכח שהוא שפל מכולם, שבקללה מתחילין מן הקטן. 
עוד ביאר שבאמת בריאתו באחרונה היא חשיבותו והפסוק אינו כמתמיה, אלא 
שוי"ו המדבקת מורה שאיחור הבריאה וקדימת הפורענות תלויים זה בזה, 
ורבי אמי סובר שבפורענות מתחילים מן הגדול היפך דעת רבי [בסמוך] שבקללה 
מתחילין מן הקטן, שזה הוא חשיבותו גבי פורענות שלא יראה בצרות אחרים 
שנגזר עליהם. וזה פירוש הפסוק 'אחור וקדם', שבשביל שנברא באחרונה מוכח 
שהוא חשוב מכל הברואים, וקדם לפורענות מטעם זה מצד חשיבותול. 


מה ענין אחור למעשה בראשית וקדם לפורענות 


שם. בראש משביר (עילוין ית. ד"ס פתוכ) הקשה מה השייכות של אחור למעשה 

בראשית וקדם לפורענות. ותירץ, שמה שהיה אחור למעשה בראשית הוא 

משום שהוא עיקר כדי שימצא הכל ערוך ומוכן לפניו. וכן מה שהוזכר קדם 

בפורענות משום שבמבול לא נמחתה הבהמה אלא בשביל האדם ואם אין אדם 
לא צריך בהמות. 


בפסוק עצמו מפורש שנחש נתקלל ראשון 


פורענות דמאי אילימא פורענות דנחש והתניא רבי אומר בגדולה 

מתחילין מן הגדול ובקללה מתחילין מן הקטן. הקשה המהרש"א 
(ל"ס פלימ) מדוע הגמרא מוכיחה מדברי רבי שהאדם לא נתקלל ראשון, הרי 
בפסוקים עצמם רואים שהקדים לקלל את הנחש ואחר כך את האשה ואת האדם 
לבסוףיז. ותירץ, שאף שהדבר מפורש, מכל מקום בפסוקים יש לומר שאין 
מוקדם ומאוחר בתורה, ולכך הביאה הגמרא ראיה מהברייתא:". והעירו 
האחרונים:ט שהלא בגמרא בפסחים (ו:) מבואר שלא אומרים אין מוקדם ומאוחר 
בתורה בפרשה אחת. ועוד, שכאן מדובר בענין אחד ממש. ובשלמה משנתו (ל"ס 
וסתנים) תירץ על פי דברי תוספות (קס ד"ס סננ - סנפסון), שהיכן שיש דרשה וטעם 
אומרים אין מוקדם ומאוחר אפילו בענין אחד, וכאן כיון שדיבר בתחילה עם 
אדם, מסתמא גם קיללו ראשון. ובשפתי חכמים (ד"ס וספט6) ביאר, שהאמירה 
לאדם ולנחש הם שני עניינים, ומדייק מכך שכתוב (נכספיפ ג טו) 'אל האשה אמר, 


הגמרא מדברי רבי לפי שלשה פירושים אלו. ‏ נז. וכן בסוגיא בעירובין (=) כלל לא מובאת 
ברייתא זו, והגמרא מקשה בסתם שמצינו שהנחש נתקלל תחילה וכו'. ובברכת אברהם סוף ז"ס 
וסתני) תירץ, שהגמרא בעירובין נסמכה על הברייתא כאן, שכך הוא סדר המסכתות [ברכות לפני 
עירובין]. = נת. כעין זה תירץ בבן יהוידע (ד'"ס וספני)) שמהפסוק אין ראיה, שלעולם האדם נתקלל 
בראשונה, וכן הסברא מחייבת, שמאחר שהוכיחו הקב"ה תחילה, ודאי גמר דבריו עמו וקיללו, ומה 
שזכר הכתוב קללתו באחרונה, כן ימצא הרבה במקראות שיזכר ענין המאוחר קודם ענין שקדם 
לו, שעל זה אמרו אין מוקדם ומאוחר בתורה, ויתכן שחס הכתוב על כבוד אדם והזכיר קללתו 
באחרונה, ולעולם נתקלל בראשונה תכף בעת שהוכיחו. אך רבי שמחדש מכאן דין שתמיד מתחילים 
בקללה מן הקטן, משמע שסובר שכך היה באמת שהנחש נתקלל בראשונה ואדם באחרונה. וכן 
ביאר בשלמה משנתו ובויחי יעקב (ד"ס וסתנ) ובתולדת יעקב (ד"ס גקנמ .)6‏ נט. זהב שיבה (פגױ, ד"ס 
פֿעימפ), שלמה משנתו ושפתי חכמים (ד"ס וסתנ). 


אוצר החנמה 


ילקוט 


ולא ואל האשה', שזהו דיבור חדש, וממילא נכונים דברי המהרש"א, כיון 
שבשני עניינים אין מוקדם ומאוחר בתורהס. 

בריא"ף בעין יעקב (ד"ס וסתני) תירץ שלעולם האדם היה קודם לפורענות בקללה, 
כיון שמצינו שה' דיבר תחילה אל האדם והוכיחו 'המן העץ אשר 

צויתיך לבלתי אכל ממנו אכלת' (נלפפית ג י), ולא דיבר הקב"ה עם האשה ולא 
עם הנחש אלא לאחר שהשיב האדם 'האשה אשר נתת עמדי היא נתנה לי מן 
העץ ואוכל' (פס ג יס, ואז 'ויאמר וגו' לאשה מה זאת עשית ותאמר האשה הנחש 
השיאני ואוכל' (שס ג יג), ואז קילל הקב"ה למי שגרם החטא שזהו הנחש, ואחר 
כך לאשה שנתנה לאדם לאכלה, אבל בתחילת הדבור הרי פנה הקב"ה לאדם, 
וזו הפורענות. וביותר, לפי דרשת חז"ל (נ"כ ש ע) על הפסוק טס ע) 'ויאמר לו 
אַיִכָה', מלשון 'אֵיכָהי וקינה, נמצא שקונן עליו עוד לפני העונש, וזה היה רק 
באדם. לכך הביאה הגמרא את הברייתא שאומרת בפירוש שבקללה מתחילין מן 
הקטן, שהרי בתחילה נתקלל נחש, ומכאן משמע שמה שהוכיחו ה' בתחילה 

'איכה', אינו נחשב פורענותסא. 
בחפץ ה' (ל"ס פורעופ) תירץ, שאפשר שבאמת גם בקללה מתחילים מהגדול, אלא 
ששם בנחש זה יוצא מן הכלל ובמקרה התקלל בתחילה. או שגם אם 
פורענות של הנחש היה קודם, מכל מקום הייתי אומר שמה שדיבר הקב"ה 
בתחילה עם האדם כדי להענישו הוא גם תחילת פורענות, לכן הביאה הגמרא 
את הברייתא של רבי שהנחש הוא זה שנענש ראשוןסג. 

בחזון עובדיה (פר' כלספית ד"ס וסנס לקוטי) ביאר שראיית הגמרא היא מכך שבקללת 
הנחש לבדו כלולים גם האשה והאדם, והתחיל מהנחש תחילה, שהרי 

הסדר בקללת הנחש הוא: א. (נעית ג יד) 'ארור אתה מכל הבהמה', הרי קללה 
לנחש לבדו, ופתח בו תחילה. ב. (פס טו) 'ואיבה אשית בינך ובין האשה', בזה 
יש גם קללה לאשה. ג. (שס) 'הוא ישופך ראש ואתה תשופנו עקב', כאן יש 
קללה גם לאדם שהנחש ישופנו בעקבו. אס כן בדברי הקב"ה אל הנחש כלולים 
כאמור שלשתם, ומדוע פתח בקללת הנחש תחילה קודם שרמז אל האשה ואל 

האדם, מכאן שבקללה מתחילים מן הקטן. 

הצל"ח (ד"ס פֿילמ) ביאר שבדברי הפסוק יש לומר, שמה שפתח הקב"ה תחילה 
בגזר דינו של הנחש הוא מטעם שאולי כשישמע האדם גזר דינו של 

הנחש יעשה תשובה, כי בודאי לא ננעלו שערי תשובה. אבל יתכן שלענין 
הפורעניות היתה באמת פורענותו של הנחש מאוחרת לכולם, שהרי ודאי אין 
הכוונה בפסוק שמיד באותו שעה התחיל לילך על גחונו וללחוך עפר. ולכך 
הוצרך להביא את דברי רבי שהטעם הוא משום שמתחילים מן הקטן, ואם כן 

מסתמא גם קיום הקללה [דהיינו גוף הפורענות] היה כן. 

בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס פֿעפ) תירץ שמהפסוק אין ראיה, שיש 
לפרש את הסדר משום שהנחש היה המסית והמתחיל בעבירה, וחוה 

גם חטאה קודם אדם, לכן גם נתקללו בסדר זה, אבל באכילה עצמה שאכל 
אדם ראשון אדם נענש תחילה, ולעולם אין את הכלל ש'בקללה מתחילים מן 
הקטן'. ולכן מביאה הגמרא מרבי שלמד כלל זה מענין הנחש, ללמדנו שאין 

מקום לחלק בזהלי. 


מדוע בגדולה מתחילין מן הגדול 


בגדולה מתחילין מן הגדול. בשפתי חכמים (ד"ס נגדוס) ביאר שהטעם הוא 
משום שמדה טובה צריך להיות גדולה וממהרת ממידת פורעניות, 
ונותנין גדולה לגדול יותר מקטן, על כן הוא קודם. 


בביאור הראיה שבגדולה מתחילים מן הגדול 


דכתיב וידבר משה אל אהרן ואל אלעזר ואל איתמר בניו הנותרים קחו 

וגו'. המהרש"א (ד"ס נגלונס) ביאר שאין הראיה ממה שהקדים את אהרן 
שהוא אב לבניו, וגם לא מכך שהקדים את אלעזר שהוא הגדול לאיתמר שהוא 
קטן ממנו, שכן בכמה מקומות מצאנו כך. אלא הראיה היא ממה שנאמר 'אלעזר 


ס. וכעין זה כתב בככבא דשביט (ל"ס והתנ). וראה באר אברהם (ל"ס ו שיש דעות שאין מוקדם 
ומאוחר בתורה אף בענין אחד, וכך סובר רבי. עיי"ש בארוכה. ודבריו הובאו כאן באהבת איתן 
על העין יעקב (ד"ס 6יפש), עיי"ש. סא. וכן ביאר בפרשת מרדכי (ל"ס פורענופ). ובצל"ח (ד"ס פֿעימ) 
ביאר על פי עוד חילוק שישנו בין סוגיתנו לגמרא בעירובין (יי.), ששם הגמרא אומרת 'אילימא 
משום קללה', וכאן הגמרא אומרת 'אילימא לפורענות'. וזה משום שכאן הגמרא שואלת על גוף 
הפורענות, על זה הביאה הגמרא מהברייתא של רבי שמתחילין מן הקטן, ושהפורענות של הנחש 
'על גחונך תלך' היתה קודם לאדם [וכפי שביאר שם לעיל שמדברי רבי מוכח שגם גוף הפורענות 
היה קודם]. אבל שם בעירובין הגמרא שואלת אילימא משום קללה שהיה אדם מוקדם, על זה 
הקשתה הגמרא מגוף הפסוק ולא הוצרך להביא את דברי רבי כלל, כי בפסוק עצמו כתוב 
שהנחש נתקלל ראשון. אלא שהיא גופא קשיא למה כאן אמרה הגמרא אילימא משום פורענות 
דנחש ושם אילימא משום קללה. ועיין ברכת ראש (סף ד"ס פֿעימ). ‏ סב. וכן תירץ בברכת ה' 
(ל"ס וספני), וכעין זה בברכת ראש (ד"ס 6עימ). סג. ופן תירץ הבן יהוידע (פעניפ עו: ד"ס פניס). 
וכעין זה ביאר בברך משה (ד"ס 6עימ6). וע"ע בעמודי אור (פ" קט פֿות יע). ‏ סד וכן ביאר בשלמה 
משנתו (ל"ה נגלעס). ‏ סה. הגמרא בתענית (טו) הוכיחה מפסוק זה שבגדולה מתחילין מן הגדול. 
וראה בסמוך בענין זה. | סו. רש"י בתענית (טס ד"ס נגדוס) גרס כדברי הגמרא כאן. וכן גרס 
במראה כהן (שס ל"ס ױפמכ) בגמרא שם. אך התורה תמימה (ױקכ£ י ו פופ ל) כתב, שגירסת הגמרא 
כאן הוא ט"ס. וראה הגהות רבי אליהו גוטמכר (ד"ס נגדוט). = סז וכן ביאר באורח משפט (פסטק, 


ברכות פא. 


ביאורים 


רנא 


ואיתמר בניו הנותרים', והיה לתורה לומר רק 'אהרן ובניו הנותרים' וגו', שהרי 
ידוע מי הם הנותרים, אלא בא ללמד שבגדולה פותחים בגדול תחילה. 
בנזר הקודש (נ"ר כ ד ד"ס טנפמי) ביאר שראיית הגמרא היא משינוי הפסוקים, 
שבתחילה כתוב (ױקל6 י ו) 'ויאמר משה אל אהרן ולאלעזר ולאיתמר', וכאן 
כתוב 'אל אהרן ואל אלעזר ואל איתמר', וקשה, מדוע בפסוק השני הפסיק 
ביניהם בתיבת 'ואל'. אלא בא להורות שלא דיבר עמהם כאחד אלא זה אחר 
זה, וכאן מצינו שאמר לאהרן תחילה ואחר כך לאלעזר ואחר כך לאיתמר, משום 
שבגדולה מתחילים מן הגדולסי. 


מהי הגדולה באיסור פריעת הראש 


שם. רש"י בתענית (טו: ד"ס נגדוס) כתב שבגדולה מתחילין מן הגדול היינו 'מצוה 

בעלמא שלא לפורענות'. והיינו שלאו דווקא לגדולה, אלא כל ציוי 
מתחילים מהגדול, כל שאינו לפורענות. וביאר ביפה תואר (כ"כ כ ד ד"ס כגללס - 
הקני), שהיה קשה לו מה הראיה שמביאה הגמרא (פס) מהפסוק שנאמר באהרן 
(ויקכ5 י ו) 'ראשיכם אל תפרעויסה, הרי אין בזה גדולה. ולכן תירץ שמצוה בעלמא 
היא גדולה. אמנם היפה תואר ביאר שגדולה ממש היא, שהרי בפסוק כתוב (קס 
יא) כי חקך וחק בניך היא', וזו גדולה היא שנהנין משולחן גבוה כנהנה 

משולחן המלך. 

בנזר הקודש (נ"ר פס) ביאר, שלפי שנצטוו לאכול קדשים באנינות, אם כן זו 

הגדולה שכולם היו חשובים אז במעלה ובקדושה ככהן גדול לאכול 
קדשים אף באנינות, שהרי לדורות נאסרו קדשים לאונן בכהן הדיוט. ועוד, 
שבפסוקים שם נאמר שניתן להם מתנות חזה ושוק, וזה גדולה, וכמו שמבואר 
בחולין (קלנ:) שהמתנות נאכלים בצלי ובחרדל, שנאמר בהם (נפלנר ימ פ) 'למשחהי, 

כלומר, לגדולה, כדרך שהמלכים אוכלים. 


ראיה גוספת שבגדולה מתחילים מן הגדול 


שם. הגמרא בתענית (טו:) לומדת שבגדולה מתחילים מן הגדול ממה שכתוב 
(ױקר י ו) לאחר שמתו נדב ואביהוא 'ויאמר משה אל אהרן ולאלעזר 
ואיתמר בניו ראשיכם אל תפרעויי. והרש"ש (מענית עס ד"ס נגדונס) הקשה, שאין 
ראיה מפסוק זה, כיון שאי אפשר להוציא שני דברים בבת אחת ולכתוב את 
שניהם יחד, לפיכך הוצרך לכתוב אחד קודם השני, אבל מהפסוק שהביאה 
הגמרא כאן יש ראיה שכתוב וידבר משה אל אהרן ואל אלעזר ואל איתמר' 
ולא כתוב ואלעזר ואיתמר, ו'אֶל' בא והפסיק לחלק ביניהם שקודם אמר לגדול 
ואחר כך לקטןסן. 
אמנם היפה תואר (נ"ר כ ג דייס עטפי) הקשה מנין באמת שהתחיל באהרן ואחר 
כך באלעזר ואחר כך לאיתמר, שמא לשלשתם דיבר כאחד והכתוב 
הזכירם בהכרח כסדר תולדותם וחשיבותם. ותירץ, שהראיה מהפסוק היא 
שמספיק היה לכתוב אל אהרן ובניו הנותרים, שהרי כבר נזכרו בפרשה זו. אלא 
שבא ללמד שבתחילה דבר לאהרן ואחר כך לבניו, כי בגדולה מתחיל מן 
הגדולסח. 

בקרבן אהרן (פו"כ, מכינתb‏ דמינופיס פות נט ד"ס נגדווס) ביאר את הדרשה מפסוק זה 
של פריעה ופרימה, שהיה קשה לרבי שמצוה זו של פריעה ופרימה 

היתה יותר ראויה לבני אהרן מלאהרן, כיון שאהרן כהן גדול היה ובכל מקום 
נאסר לו מלפרוע ומלפרום, ולא רק כאן שמתו בניו, שהרי כתוב (וקל) כ י) 
'והכהן הגדול מאחיו וגו' את ראשו לא יפרע ובגדיו לא יפרום', ואם כן היה 
ראוי שמצוה זו תתחיל מבניו. מכאן למד רבי שהפסוק בא לומר שבגדולה 

מתחילים מן הגדולסל. 


מה הראיה מהנחש שמתחילין מהקטן 


בקללה מתחילין מן הקטן בתחלה נתקלל נחש ולבסוף נתקללה חוה 
ולבסוף נתקלל אדם. האחרונים? הקשו אולי מה שהוקדם הנחש 


סו"מ סי" טו ד"ס וכזס ניסb,‏ עמ' 56, סוכל כלסיפם זקניס ד"ס נגדו(ס). | סת. והוסיף, שאין להקשות שמא דווקא 
בגדולים בשנים [כאהרן ואחר כך בניו], אבל בגדולה בחשיבות אין חוששין להתחיל בגדול, דאין 
סברא לחלק בזה. וראה בנזר הקודש (נ"ר כ ד ד"ס פנופר) מה שהקשה. | סט והביא שם, שרשיי 
בתענית (עו: ד"ס נגדו(ס) שכתב שבגדולה מתחילין מן הגדול היינו 'מצוה בעלמא שלא לפורענות', 
היינו שהוקשה לו, שכאן [בפריעה ופרימה] אינה גדולה כלל אלא מצוה. וביאר הקרבן אהרן, 
שנראה שיש כאן מלבד המצוה גם גדולה לבני אהרן שנהג בהם ונתן להם מצוה שהיא מיוחדת 
לכהן גדול. ולכן פתח באהרן לומר שגדולה זו של אהרן תהיה אף לבניו. וביפה תואר (נכלעית 
רס פכפס כ סי ד ד"ס נגדו(ס - סטני) ביאר, שהאיסור לפרוע את הראש גדולה היא, כי זו מדרך גדולה 
וחשיבות. וכעין זה ביאר בתורה תמימה (ױקנ6 י ו 56 ד) שענין הפריעה ופרימה בכלל היא סימן 
לאבלות וצער מפני שהיא ענין ניוול, ולכך חייבים אבלים בזה, ואם כן ממילא מבואר שהעדר 
פריעה ופרימה הוא דרך כבוד וגדולה ונחת, וכמו ביוסף כשעמד לפני פרעה גלח וחלף שמלותיו, 
ולכן במצוה זו של 'ראשיכם אל תפרעו ובגדיכם לא תפרומו' שהיא מצוה לתכלית הגדולה 
והתפארת, הקדים הציווי לאהרן ואחר כך לבניו מפני שהוא חשוב יותר לגדולה וכבוד. 
ע. הריא"ף (ענ עין יעקנ ד"ס וספני), יפה תואר (נלפפית כנס פרעס כ ס" ד ד"ס ונכקלס), נזר הקדש (ס), 
תאוה לעינים (פ" פס, גופי הלכות (פנגזי, כשוטפ סגמר ד"ס ענן סנסט, ע' תכס נסו' ססדטות), קדושה וברכה 
(סמיכם סכמיס, ד"ס נקננס), בית לוי (ד"ס וסתני), הגהות ראמ"ה (ד"ס 6יפימ), באר אברהם (ד"ס כקגנס), אהבת 
איתן על העין יעקב (ס). 


רנב ילקוט 


לפורענות הוא לפי שהאדם תלה את העוון באשה והיא תלתה בנחש, וקלל 
הקב"ה הגורם הראשון שהוא קדם בעצה וגרם לחטא, ובאמת אילו שלשתם היו 
חוטאים כאחד ולא היה האחד גורם לחבירו אפשר שהיה הקב"ה מתחיל מהאדם, 
ומנין לומר שבקללה מתחילים מן הקטן. וראיה מדברי הגמרא בסוטה () גבי 
פרעה מלך מצרים שהוא התחיל בעצה תחילה לפיכך לקה תחילה. אם כן רואים 
שהמתחיל בעבירה לוקה תחילה אפלו אם היה גדול. 

הריא"ף על עין שקנ ד"ס וסתניb)‏ תירץ על פי מה שאמרו בבראשית רבה (פטס כ 
סיי פ) על הפסוק (ככלשיפ ג יז) שה' אמר לאדם [בקללה] 'ותאכל מן העץ 

אשר צויתיך לאמר', מהו לאמר, להזהיר את החיה והבהמה והעופות, ולא די 
שלא הזהרת אותם אלא שנתת להם ואכלו. ונמצא שבעוון זה אין לנחש ולחוה 
שום חלק, כי הם לא נצטוו להזהיר את החיות והבהמות, ואם היה בא הקב"ה 
אל האדם תחילה בטענה זו שאמר לו להזהיר ולא הזהיר ונתן להם לאכול, לא 
היה לאדם פתחון פה לומר 'האשה אשר נתת עמדי' (פס ג י), והיה נענש תחילה 
על דבר זה, ומכך שלא פנה אליו מיד בטענה זו של 'לאמר', שמשמעותו ציווי 
החיות, אלא בטענת 'המן העץ אשר צויתיך לבלתי אכל ממנו אכלת' (טס ג יפ), 
ובזה מצא האדם פתחון פה לומר 'האשה אשר נתת עמדי' וגו', ומתוך כך 

נתקלל הנחש תחילה כדי להתחיל בקלקלה מהקטןעא. 
ביפה תואר (נ"ר כ ג ד"ס פפמי) ביאר שכיון שאמר תחילה לאדם 'המן העץ וגו' 
אכלת', היה ראוי שיענישנו מיד, וכן כשאמר לחוה (שס ג יג) 'מה זאת 
עשית' היה לו להקדים ולבאר עונשה ומדוע הפסיק בעניינם וחזר אחר כך 
לקללם, ומכאן למדו שבקללה מתחילים מהקטן, ולכן הוצרך להקדים קללת נחש 
לחוה וחוה לאדם. ואם תאמר מדוע הקדים לדבר לאדם, היה לו לקלל ראשונה 
את הנחש ושוב ידבר עם חוה ויקללנה ושוב ידבר עם אדם ויקללנו. ותירץ, 
שאם היה הדיבור והקללה כאחד לא היינו יודעים שבקללה מתחילים מן הקטן, 
אלא הייתי אומר מעשה שהיה כך היה, ויתכן שמתחילה נתקלל נחש ואחר כך 
דיבר עם חוה וקיללה ואחר כך עם אדם וקיללו, אלא שלכן סידר העניינים 
באופן זה להשמיענו שהדיבור היה תחלה לאדם, אלא שהקללה היתה קודם 
לנחש משום שבקללה מתחילין מן הקטןעג. 

בתאוה לעינים (ס" פס תירץ על פי המבואר בסנהדרין (כע.) שלומדים שאין 
טוענין למסית מנחש, הרבה טענות היו לו לנחש לטעון, ואחד מהם, 

שיכל לטעון דברי הרב ודברי התלמיד דברי מי שומעין. וכתבו התוספות (פס 
ד"ס דכרי), שדווקא הנחש יכול היה להיפטר בטענה זו, אבל לא מסית בעלמא. 
נמצא ששורת הדין נותנת שיקלל קודם את האדם ששמע מפי ה' שהם דברי 
הרב שהקב"ה ציוה לא לאכול מהעץ ושמע אדם לדברי הנחש, ואם כן היה לו 
להקב"ה לקלל תחילה לאדם, ולא עשה כן, כדי להשמיענו שבקללה מתחילים 

מן הקטןעג. 

בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס פֿלמפ) תירץ שאם גם בקללה יש ענין 
של כבוד להתחיל מהגדול, לא היה מועיל קדימת הקטן שהתחיל 

בעבירה כמו אצל הנחש, שאם כן מצינו חוטא נשכר בכך שמתחילים ממנו, 
אלא ודאי שבקללה אין מתחילים מן הגדול אלא אם הקדים הגדול בעבירה. 
בקדושה וברכה (סמיכת סכמיס, ד"ס נקס) תירץלד שאפילו שסדר החטאים היה 
שהנחש היה גורם הראשון לחטא והאשה אחריו, מכל מקום היה אדם 

ראוי לעונש תחילה לפי שהוא נצטוה מפי הקב"ה וחוה לא, וכן היא ראויה 
לקללה יותר מהנחש כי היא על כל פנים שמעה את ציווי הקב"ה מפי אדם 
ואילו לנחש לא היה ציווי כלל, ומזה שהפך העונש והעניש לנחש תחילה שמע 

מינה שמתחילין מן הקטןעה. 

בנפתלי שבע רצון (נקנֹם ד"ס ונעיקר) ביאר שהתנא לומד שבקללה מתחילין מן 
הקטן, שאם נאמר שהתחילו בנחש משום שהתחיל בעבירה, יקשה, 

מדוע צריך שני פסוקים אחד כאן ואחד גבי פרעה שכתוב (שמות יד ד) 'ואכבדה 
בפרעה ובכל חילו', כיון שהתחיל בעצה תחילה. הרי היה מספיק שיהיה כתוב 
פסוק אחד גבי נחש שנתקלל תחילה משום שהתחיל בעצה, וממילא נדע שגם 
בפרעה התחילה הפורענות ממנו הואיל והתחיל בעבירה, ואם כן מדוע כתבה 
התורה גבי פרעה ואכבדה בפרעה ובכל חילו', שיהא כתוב 'ואכבדה בהם, 
ונדע שבפרעה תחילה משום שהוא התחיל בעבירה ואחר כך בכל חילו. ואין 
לומר שהיינו אומרים ש'ואכבדה בהם' היינו במצרים תחילה ואחר כך פרעה, 
כי מהיכי תיתי יעלה על הדעת, אם משום שהיינו אומרים שבקללה מתחילין 
מן הקטן, קשה, היא גופה מנלן שבקללה מתחילין מן הקטן, כי הרי מנין למדה 
הגמרא, מהנחש, ואם בנחש עצמו הטעם הוא משום שהתחיל בעבירה, אם כן 
אין לנו לימוד שבקללה מתחילין מן הקטן, ואם כן מנין לך לומר שבמצרים 


עא. ועיין בחתם סופר (ד"ס כקננס). ‏ עב. וכן תירץ כנזר הקודש (עס, סוכל כען יוקף מענית טו: ד"ס נתתנס). 
עג. וכן תירצו בבאר אברהם ובאהבת איתן (ל"ס כקעס), ובבית לוי (ל"ה והמנ) בתירוץ ראשון. 
עד. הובא בענף יוסף (ל"ס כקעס). ‏ עה. ובזה הוסיף הענף יוסף (פס) לתרץ למה הוצרכה הגמרא 
להביא הברייתא, הרי בפסוק כתוב בפירוש שהנחש נתקלל ראשון [וכקושיית המהרש"א לעיל], 
משום שהייתי אומר שכסדר החטאים היה העונש, לכך הביא מדבוי רבי בברייתא. וראה בעין 
אליהו (ד"ס וסמנ). ‏ עו. וכעין זה כתב בבית לוי (ד"ס וסתײ) בתירוץ שני. | עז. וכן ביאר בזאת 


ברכות פא. 


ביאורים 


התחילה הפורענות. אלא ודאי שבפרעה התחיל הפורענות, ואם כן שיהיה כתוב 
ואכבדה בהם', אלא ודאי הטעם גבי נחש משום כך נתקלל תחילה משום 
שבקללה מתחילין מן הקטן, ואם כן אם היה כתוב 'ואכבדה בהם', היינו. אנמרים 


אהח19.06/2018. 


בפרעה' להורות לנו שפרעה נתקלל תחילה משום שהוא התחיל, ומוכח גם כן 
שגבי הנחש הטעם משום שבקללה מתחילין מן הקטןץ. 


מדוע הגמרא מוכיחה דווקא מזה שנתקלל אדם 


שם. באמרי בינה (נלחית ד"ס פית נגמרפ) הקשה מדוע הגמרא ממשיכה ואחר כך 

נתקלל אדם, הרי כבר מקללת הנחש קודם לחוה מוכח שבקללה מתחילין 
מן הקטן. ותירץ על פי הגמרא בסנהדרין (כט:) שאין טוענין למסית, שהרבה 
טענות היה לו לנחש לטעון, כגון דברי הרב ודברי התלמיד דברי מי שומעין, 
אם כן מהנחש וחוה לחוד לא מוכח שמתחילים מן הקטן, שהרי אם היה מקלל 
את חוה קודם היתה משיבה שהנחש הסיתה, והיה הקב"ה עונה לה דברי הרב 
ודברי התלמיד דברי מי שומעין, ואז היה הנחש יודע וטוען טענה זו, והרי אין 
טוענין למסית, לכן קילל את הנחש ואחר כך את חוה. אבל מזה שקילל את 
חוה קודם לאדם, מוכח שבקללה מתחילין מן הקטן, שאין לומר שאם היה 
מקלל את האדם קודם היה טוען שחוה הסיתה אותו והיה מצריך להשיב לו 
ידברי הרב', ואם כן היה בזה טענה לחוה על מה שהסיתה לאדם שדברי הרב 
ודברי התלמיד דברי מי שומעין, ולכן קילל את חוה קודם שלא יהא לה טענה 
זו. כי אפילו הכי היה חובה לחוה מפני מה שמעה לנחש ואכלה מעץ הדעת 
הרי דברי הרב ודברי התלמיד דברי מי שומעין, ואם כן קשה מפני מה קילל 
את חוה קודם לאדם. אלא ודאי מוכח שבקללה מתחילין מן הקטן. ואם כן 

עיקר ההוכחה היא מכך שחוה נתקללה קודם לאדם. 


מדוע הגמרא לא מוכיחה שבקללה מתחילין מהקטן מהפסוק באהרן 


שם. הריא"ף בעין יעקב (ל"ס ונקננס) הקשה שהרי מהפסוק שלמדנו בגדולה יש 
הוכחה גם על קללה, שכתוב (ױקכ י עו) 'ויקצוף [משה] על אלעזר ואיתמר' 
[שלא אכלו מהקרבן], ולא הזכיר את אהרן, לפי שהיה קלקלה והתחיל בקטן. 
ותירץ, ששם לא הוזכר אהרן כלל, וכל הראיה היא ממקום שהוזכרו הגדול 
והקטן, והתחיל בקטן. ולכן הוכיחו מענין קללת הנחש ואדם. 
ובברכת ה' (ל"ס ונק9ס) תירץ ע"פ רש"י (קר פס) שבשביל כבודו של אהרן 
הפך פניו כנגד הבנים וכעס, ומבואר שקצף גם על אהרן באותו מאמר, 
אלא שהפך פניו כנגד הבנים משום כבודו, ולא הקדים הקטן כלל. 


הרי אי אפשר לכתוב שני שמות כאחד ומהי הראיה מהקדמת אדם 


מאדם ועד בהמה ברישא אדם והדר בהמה. המהרש"א (ס" ד"ס מפדס) ביאר 
שאפילו שאי אפשר לכתוב שני שמות כאחד, מכל מקום כיון שכבר 
כתוב (כנפטית ו כג) וימח את כל היקום', אם כן מדוע הוסיף 'מאדם ועד בהמהי, 
אלא ללמדנו שבפורענות מתחילין מהקטן. 
ובברכת אברהם (ל"ס נליע6) ביאר שדרשת הגמרא היא מדיוק הלשון 'מאדם עד 
בהמה', שמשמע שהאדם הוא מוקדם לבהמה וראשון לה, שאם לא 
כן היה לו לומר אדם ובהמהל'. 


הבהמות הקטנות מתו לפני האדם Pe‏ 


שם. רש"י בעירובין (ית. ל"ס מפֿלס) ביאר שבמבול אדם הוזכר בפורענות תחילה. 

וביאר בגפן פוריה (ככע"י פס), שאפשר שכוונתו לומר, שלא שנמחה האדם 

תחילה קודם הבריות קטני הכמות, כי זה לא יתכן כפי הטבע, אלא רק לענין 

מה שהוזכר תחילה, ומה שהקדים הפסוק את האדם הוא רק לגבי לקרוא אותו 
בתורה תחלהץ". 


מדוע במבול נפרע מהאדם תחילה 


שם. הקשו האחרוניםעט שלפי מה שנתבאר שבעונש מתחילין מן הקטן למה 
במבול התחילה הפורענות באדם. ונאמרו כמה תירוצים בזה. 

א. הריא"ף בעין יעקב (ד"ס 66) תירץ שאם היה מתחיל בבהמות ועופות ואחר 

כך שאר האדם, יהיה האדם באותו הזמן בחוסר כל, ולפי שרצון ה' היה 

שכל ימי היות האדם על הארץ לא יחסר לחמו וכל טרף מזונותיו מוכנים לפניו 

ולכן כל עוד האדם חי יהיו החיות והבהמות מוכנים לפניול. אלא שבתאוה 


מנוחתי (פנטשווב, ד"ס מפדס). ‏ עת. וכ[ ביאר בחדש האביב (עילוין ים. נרס"י ד"ס מפֿדס). ‏ עט. הריא"ף 
בעין יעקב (ליה 65), חפץ ה' (סוף ד"ס פורענות), תאוה לעינים (פ" פנ), יפה תואר (צ"ר כ ד ד"ס ונקעס), נזר 
הקודש (עס), ברכת ה' (ל"ס 6%), קדושה וברכה (קמיכפ תכמיס, ד"ס 66), צרור החיים (ד"ס נריס), מהר"ץ 
חיות (פענית טו: ד"ס נקלכס), יפה תלמוד (טס ל"ס ונקננס), ברכת ראש (ד"ס פֿינימפ), פרשת מרדכי (ד"ס מספינין), 
שלמה משנתו (ל"ס מפֿלס). ‏ פ. ובקדושה וברכה (סמיכת מכמיס, סוף דיס 6) הוסיף, שאין לומר שמכל 
מקום יתחיל בבהמות וימח חלקם וישאיר חלק לצורך מזונות האדם, ואחר שימחה האדם ימחה 


ילקוט ברכות סא. ביאורים רנג 


לעינים (סי" פנ) הקשה שאם כן מדוע נתרעם האדם שבראו קודם לפורענות המבול כך בפורענות ומיתת הברואים בימי המבול קדמה מיתת האדם שהוא נשמת 


במה שאמר 'אחור וקדם צרתני', הרי זה היה לו לטובה. החיים שלהם ואחר כך כלו שאר הנבראים שהם האברים של צורת הבריאה. 

ב. בחפץ ה' (סוף ד"ס פולעטת) תירץ שהענין שבפורענות מתחילין מן הקטן הוא ‏ יא. בעין אליחו (ד"ס 66) ביאר שטובה היא לאדם שלא יראה הצער של מיתת 

דווקא כששניהם לפנינו, ויש זלזול אם יקדים הגדול לפורענות, אבל במבול הבריאה, לכן התחיל בו, אבל בקללה שאין בה מיתה, טוב שיתחילו הקללה 

שכולם מתו אין הבדל, ואפשר גם להקדים הגדול. מן הקטן. 

ג. בתאוה לעינים (ס" פס תירץ על פי המבואר בסנהדרין (קפ.) על הפסוק (כטיק ‏ יב. בישמח לב (ד"ס 66) ביאר שרבי הוכיח שבקללה מתחילין מן הקטן בנחש 

ו כג) 'וימח את כל היקום אשר על פני האדמה מאדם עד בהמה', אם אדם ממה שבמבול הוצרך לכתוב 'מאדם ועד בהמה', ואפילו שהוא מיותר שהרי 

חטא בהמה מה חטאה. תנא משום רבי יהושע בן קרחה משל לאדם שעשה ‏ כתוב ימח את כל היקום' שהכל בכלל. אלא על כרחך שבא להוציא מן הכלל 
חופה לבנו והתקין מכל מיני סעודה, לימים מת בנו עמד ובלבל ופזר את חופתו, ולהשמיע אפילו שבכל מקום התחילו מן הקטן, כאן התחילו מן הגדול. 


אמר כלום עשיתי אלא בשביל בני וכו', אף הקב"ה אמר כלום בראתי בהמה 

וחיה אלא בשביל אדם, עכשיו שאדם חוטא בהמה וחיה למה לי. נמצא שבהמה | הרי בפסוק נאמר שהאדם נמחה בטוף 

לא חטאה ולא היתה דינה למות, אלא שמיתתה היתה בעבור שנגזר מיתה על | שם. הצל"ח (ד"ס 66) הקשה שבפסוק טיפ ז כ6) כתוב 'ויגוע כל בשר הרומש 
האדם, וכשאין את האדם אין צורך בנבראים שנבראו בעבורו. ואם כן די לבהמה על הארץ בעוף ובבהמה ובחיה ובכל השרץ וגו' וכל האדם', הרי שהאדם 
שתמות אבל תחיה יותר מן האדם, וימות האדם קודם ואחר כך הבהמה, כיון ‏ מת מאוחר מהבהמה, ולא כדברי הגמרא שקודם אדם ואחר כך בהמהפ. ותירץ 
שאין מיתתה תלויה אלא בעד חטא האדםפ". ואף אם נאמר שגם הבהמה חטאה ae.‏ 

בדור המבול, כמו שאמרו חז"ל (סטדדין עס) על הפסוק (שס ו יי) 'כי השחית כל | בראשית ו'קדם' לפורענות, יהיה פירוש המילה 'צרתני', לענין אחור לשון 'יצירה' 
בשר', שאפילו בהמה חיה ועוף חטאו, מכל מקום כיון שאדם התחיל בעבירה ‏ ולענין קדם לפורענות יהיה צרתני לשון 'צרה'. אבל הצל"ח כתב, שהכל הוא 
תחילה ועל ידו חטאו כל הנבראים, נמצא שהוא עיקר החטאלג. אלא שהקשה, | לשון צורה, ולענין מהות הצורה היה אחור לכל מעשה בראשית ולענין מחיית 
שאם כן למה נתרעם אדם שהיה קודם לפורענות המבול, והרי הוא התחיל | הצורה היה קודם לכל מעשה בראשית, ואם כן אף שלענין הגויעה היה האדם 


בעבירה ועל כן לקה תחילה. אחרון, אבל לענין מחיית הצורה לגמרי היה האדם ראשוןפ'. 
ד. ביפה תואר (נ"ל כ ד ד"ס ונקעס) תירץ שדור המבול שהשחית כל בשר כל | בברכת ראש (ד"ס פֿנימ) ביאר שגויעה הוא לשון אפיסת הכחות, שזה התחיל 
דרכו היו גרועים יותר מבהמה או שוין להפי. מן הקטן מבשר הרומש על האדמה בעוף ובבהמה ובחיה ובכל השרץ, 


ה. עוד תירץ היפה תואר (טס) שמה שאמרנו שבקללה מתחילין מן הקטן, היינו ‏ ומכל מקום כל זמן שהאדם חי ובידו לשוב ולהיטיב אזי היה אפשר להחזיר 
שנים שחוטאים בדעת, אבל אדם ובהמה, ראוי להקדים את האדם בעונש | הבהמות לכחותיהם"", אך אחר מחיית האדם אז נמחו כל הברואים ולזה הוא 


שחטאו גדול שחוטא בדעת, וכל שכן שלא מתה בהמה אלא בעוון האדם. קדם לפורענות, וזהו 'אחור וקדם צרתני', להורות שבשביל גדולתו הוא סיבה 
ו. המהר"ץ חיות (פעניפ טו: ד"ס נקננס) תירץ על פי מה שאמרו חז"ל (סנסדרין (ת.) לקדם לפורענות שבשבילו נמחו כולם. 

שאדם נברא באחרונה, שאם תזוח דעתו אומרים לו יתוש קדמך, ואם כן כל | בבאר מים חיים (כרקית ז כג) יישב כי לא הודיע הפסוק אשר מתו, ומכל שכן 
חשיבות האדם הוא רק אם מתנהג בדרך טוב, וזה לא היה בדור המבולפי. שלא להורות על סדר המיתה, אלא שאף שכבר מתו כל אלו, עדיין 
ז. בברכת אברהם (ד"ס הספנ) ביאר דקיי"ל (עיל .) לעולם אל ימנע אדם מן | חמתו לא שככה עד שנתן גבורה במים להתגבר עוד למעלה למעלה, ולכן לא 

הרחמים, ואפילו חרב חדה מונחת על צוארו אל ימנע עצמו מן הרחמים, דקדק לנקוט סדר המְחִיִיה כי לא מדובר בזהפט. 


בתשובה ותתבטל הגזירה, ולכך נמחה האדם ואחר כך הבהמה שהכל נברא ‏ הרי אדם הראשון לא ראה המבול 
בשבילו, וכשהוא נמחה מה צורך יש בבהמה. שם. בגופי הלכות (פגז ד"ס עמן ספע) הקשה הרי הפסוק 'אחור וקדם צרתני' 

ח. בצרור החיים (ד"ס נרש) ביאר שזה מה שתמה אדם הראשון 'אחור וקדם אמר אדם הראשון, והרי לא ראה את פורענות המבול, ואיך מעמידה 

צרתני', שכיון שאני אחור למעשה בראשית אפילו בטובה, למה הייתי קדם | הגמרא פסוק זה על פורענות המבול. ותירץ על פי מה שאמרו חז"ל (ע" ס.) 
בקללה. וביאר, שמה שנפרע הקב"ה מאדם תחלה, משום שחטא הבהמה היה | שהראה הקב"ה לאדם הראשון כל הדורות, וכשהגיע לדור המבול וראה שמין 
על ידי האדם, שהיו מזקיקים הבהמה מין על שאינו מינו, וכיון שהאדם הוא | האדם הוקדם לפורענות נתרעם ואמר כיון שאחור צרתני במעשה בראשית למה 
הגורם, לכן ממנו התחילה הפורענות. ואפילו אם נאמר שהבהמה גם חטאה, יש הקדמתני לפורענות. 
לומר כדברי רש"י (נכלטיפ ז טו) שהקב"ה הקיף את התיבה בדובים ואריות להגן 
על נח שלא ישברו את התיבה, ולכן התחילה הפורענות מאדם, מפני שהבהמה ‏ הרי כאן מבואר שלמאן דאמר זנב לא היה אלא יעירה אחת 


היתה צריכה להגן על האדם, והקב"ה רוצה לעשות הנס דרך טבע. בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב וייצר בשני יודי"ן אלא למאן 
ט. בפרחי כהונה (ד"ס 66) ביאר שמשום שכאן היתה פורענות גדולה שנמחה דאמר זנב מאי וייצר. הראשוניםצ הקשו מכאן על רש"י בכתובות (. 
הכל ואין זה כשאר פורענויות, לכך שינה גם כאן להתחיל מהאדםפ"ה. ד"ס מד וד"ס עפי) במה שמבואר שם שלוי הזדמן לבית רבי בחתונה של בנו רבי 


י. בלשמוע בלימודים (ד"ס 6פוכ) ביאר שהגמרא דיברה בסדר העולם כשבונים | שמעון, ובירך חמש ברכות: א. שהכל ברא לכבודו. ב. אשר יצר. ג. שוש תשיש. 
בית מתחילים לבנות מן היסוד ואחרי זה בונים הדפנות ומעמידים החלונות ‏ ד. שמח תשמח. ה. אשר ברא. ולעומת זאת רב אסי הזדמן לבית רב אשי 
ומניחים התקרה והגג עליהם מלמעלה, וכשסותרים הבנין מתחילים לסתור הגג ‏ בחתונת בנו ובירך שש ברכות, והוסיף את ברכת 'יוצר האדם'. וביארה הגמרא, 
ואחרי זה התקרה ואחריהם הדפנות ובאחרונה מהרסים היסוד. כן על דרך זה וכפי שפירש רש"י שם, שמחלוקתם היא, שלוי סובר שיצירת האדם יצירה אחת 
בהויית הבריאה, בתחילה נבראו הנבראים זה אחר זה ולבסוף נברא האדם | היתה, והיעו כמ"ד שני פרצופים נבראו מתחילה בגוף אחד, ולכן אין לברך גם 
החופף עליהם מלמעלה, וכאשר בא הפורענות להרוס העולם בימי המבול, | יוצר האדם' וגם 'אשר יצר את האדם. ואילו רב אסי סובר שביצירת האדם 
הקדים לסתור תחילה בנין האדם שהוא הגג החופף על כולם, ואחר כך סתר | היו שתי יצירות, וכמ"ד זנב, שבתחילה נברא אדם ואחר כך נבראה חוה מהזנב, 
יתר הנבראים. ועוד, שהאדם הוא נפש חיה לכל הנמצאים כמו שהנשמה מחיה | וכנגד כל יצירה תיקנו חכמים ברכה נפרדת. וקשה, שהרי בסוגייתנו מבואר 
כל האברים, וכשם שבבריאת האדם נברא קודם גוף האדם ואחר כך נפח באפיו | להיפך, שלמ"ד זנב אין כאן אלא יצירה אחת ולמ"ד פרצוף שתי יצירות היו. 
נשמת חיים, כן בבריאה הכוללת ברא תחילה כל הנבראים שהם איברי העולם, | לכן חלקו הראשונים על רש"י, ופירשו את דברי הגמרא שם כמבואר בסוגייתנו, 
ובסוף ברא את האדם שהוא נפש החיה. וכמו שבמיתת האדם יוצאת הנשמה | שהסובר שם יצירה אחת היתה, היינו כמ"ד זנב שמתחילה נברא רק אדם. ומ"ד 
תחילה ואחרי זה מתים האברים, שכל זמן שהנשמה בקרבם אינם יכולים למות, שתי יצירות היו, היינו כמ"ד שני פרצופים, שזהו כשתי בריאותצא. 


הבהמות שנשארו. כיון שאין שום פעולה לחצאין, שכיון שניתן רשות למשחית לא חילקו בזה | הנבראים קטנים בעולם בלתי אדם שלא נברא אלא לבסוף, כך במְחִיִיה צריך להיות כתחילת 
והרגו את כל הבהמות יחד. | פא. וכן כתב הגר"א באמרי נועם (ד"ס ₪5 - ססעון) וביפה תלמוד הבריאה שיהיו הכל בלתי אדם, שימחה האדם תחילה ואחריו כל נפש חיה ולא ישאר האדם לבדו 


(פס) ובברכת ה' (קס) ובפרשת מרדכי (פס) ובשלמה משנתו (Eס).‏ וכעין זה כתב בתורת חיים (עימנץ רגע אחד בלא כל הנבראים, שהם לא נבראו אלא לצרכו ואי אפשר לחיות אפילו רגע זולתם. 
ית ד"ס מתוכ). פב. וכן כתב בבאר אברהם (ד"ס 56) ובאהבת איתן טסו). וכעין זה ביאר באשל פו. וכן הקשה ביפה תלמוד (מ" נקונטרס 5קרון ל"ס 666). פז. ועיין באור החיים (נלפית ו כג) שביאר 
אברהם (ניפלרק, ד"ה 6). והגר"א (עס) כתב שכל מה שהם השחיתו לא היה אלא על ידי האדם, ג"כ כעין זה. וראה בעולת אהרן (ד"ס 66) מה שתירץ. ‏ פח. וציין לתוספות לעיל (ס: ל"ס פע 


שהם לימדו אותם לעשות כן, ולא היו חייבים מיתה מחמת עצמן אלא משום שלא נבראו אלא שיצר את האדם בחכמה שהתקין מזונותיו ואחר כך בראו, וזה להורות שהאדם הוא מובחר הברואים 
בשביל האדם לכך לא היה יכול להתחיל הפורענות מהם. וביפה תלמוד (פס) הוסיף שחטא אדם | שבשבילו נברא הכל ולצרכו, ולכן כל מיני החיות תלוים בבחירת האדם. ‏ פט ועיין עוד מה 
נקרא חטא וחייב לפי הדין מפני שיש בו דעה ובינה, אבל שאר כל הנבראים נגד בני אדם הם | שביאר שם. וראה בחזון עובדיה (פר' ככלטיק ד"ס ומס פסקפט). ‏ צ. תוספות רבי יהודה חסיד (ד"ס 
זכאים כיון שאין בהם דעת. ‏ פג. וכעין זה תירץ בקדושה וברכה (קניכע סכמיס, ד"ס 66), שמתוך נשנמ), תוספות ריטב"א ור"ן (טס ד"ס נפנמ). ‏ צא. וראה בשיטמ"ק (כתונום פ. ד"ס 6ל מנספי) שהביא 
שדור המבול שינו את מעשיהם, שינה הקב"ה עליהם העונש כפי שמצינו בכמה מקומות כן. | ביאור אחר בדברי התוספות. וראה גם רשב"א (שס, ד"ס 55 דפמריען) מה שהביא בשם רבינו חננאל 
פד. כעין זה ביאר בעולת אהרן (ד"ס למוכ). ‏ פה. וביאר בהגה"ה (מסו, שבתחילת הבריאה היו כל בביאור דברי הגמרא שם. 


רנד ילקוט 


הריטב"א (עילונין ית. ד"ס נקנמ) תירץ שבגמרא בכתובות משמע לגמרא שמי 
שמצריך שתי ברכות היינו מפני שהיו יצירות בשתי פעמים, כי 

בתחילה היה זנב ולבסוף עשה מן הזנב פרצוף, אבל למ"ד פרצוף, אפילו שהיו 
בתחילתן שתי יצירות כיון שנבראו ביחד ובציור אחד אין לומר אלא ברכה 
אחת. אבל כאן הגמרא רוצה לומר שלמ"ד דו פרצופין מובן מה שכתוב יוייצרי 
בשני יודי"ן, היינו שתחילת יצירתו היה בשתי יצירות זכר ונקבה, אלא למ"ד 

זנב מאי וייצר, שהרי הפסוק לא מדבר אלא על תחילת יצירה. 

בברכת אברהם (ד"ס נענמפ) תירץ שבפסוק 'וייצר ה' את האדם' שמדבר ביצירה 
ראשונה, אין לפרש את מה שכתוב 'וייצר' בשני יודי"ן משום שתי 

יצירות חלוקות, שהרי ביצירה הראשונה עדיין לא היתה יצירה שניה, ועל כרחך 
אין זה אלא כמ"ד פרצוף שהיתה יצירה אחת כלולה משתי יצירות, דהיינו שני 
פרצופין שזה כמו שתי יצירות. אבל בסוגיא בכתובות, למי שהוסיף עוד ברכה 
כנגד שתי יצירות, על כרחך אין זה אלא כמ"ד זנב שהיו שתי יצירות ממש, 
מה שאין כן למ"ד פרצוף, היתה יצירה אחת כוללת, אם כן די בברכה אחת. 
בשלמה משנתו (לד"ס נעלמ6) יישב את דברי רש"י, על פי מה שביאר רשיי 
בעירובין (ים. ד"ס ס'ג סיט) שלמ"ד שני פרצופים מה שכתוב יוייצרי' 

בשני יודי"ן, היינו שתי צורות. אבל זה לא נקרא שתי יצירות, כי אדרבה יצירה 
אחת היתה כיון שגוף אחד נוצר. וראיה לזה, שהרי הוא דורש מהפסוק 'אחור 
וקדם צרתני' שדו פרצופין נבראו, ו'צרתני' משמע 'צורות' ולא 'יצירות' שהרי 

לא כתוב 'יצרתנייצב. 


מהיכן הדיוק שנברא יחידי 
דרגי אבהו רמי כתיב זכר ונקבה כראם וכהיב :כו בצלם אלהים!עשה 

את האדםצג. בשלמה משנתו (ד"ס דלני) ביאר את הדיוק ממה שכתוב 
האדם בה"א הידיעה, שמשמע אדם יחידי, כמו שכתוב בתחילת הפסוק (נללפים 
טעה 'שופך דם האדם', ואחר מכן נאמר 'כי בצלם אלהים עשה את האדם, 
ומדובר על אדם הראשון שהיה יחידי, אבל אדם בלא ה"א משמע גם שניהם 
כמו שכתוב (עס ס 3) 'זכר ונקבה בראם וגו' ויקרא את שמם אדם', וכמו שהגמרא 
דורשת ביבמות (סגג) שמי שאין לו אשה אינו נקרא אדם, ואם כן רק שניהם 

יחד נקראים אדם. 


מדוע לא הקשו מהפסוק עעמו 


שם. המהרש"א (מגעס ע: מ" ד"ס זכר) הקשה מדוע לא הקשה רבי אבהו סתירה 

בפסוק אחד, שכתוב (ננפעית 5 מ) 'ויברא אלהים את האדם בצלמו בצלם 
אלהים ברא אותו זכר ונקבה ברא אותם', והרי זו סתירה בפסוק עצמו, שמצד 
אחד כתוב 'ברא אותו', משמע שלא ברא אלא אחד, וכתוב מיד 'זכר ונקבה 
ברא אותם', הרי כאן שניםצד. ותירץ, שבפסוק זה יש לומר שכיון שכתוב אחריו 
(פס כ כ)) 'ויקח אחת מצלעותיו', אז הפסוק 'זכר ונקבה ברא אותם' אינו אלא 
כלל ואחר כך פרט איך ברא אותם, כפי שכתוב (שס ז) 'וייצר ה' מן האדמה 
וגו' ויפח באפיו נשמת חיים וגו' ויקח אחת מצלעותיו', וכך משמע שהרי לא 
הוזכרה הנקבה כלל ביום הששי, אלא הפסוק בא לומר בדרך כלל 'ברא 
אותם'צה. אבל בפסוק זכר ונקבה בראם' אין בו פרט אחריו, ויש לפשו 

כמשמעו שבראם שני גופים. 

ביפה תואר (נ"כ מ 6 ד"ס סס"ד) תירץצ' שהפסוק 'זכר ונקבה ברא אותם', משמעו 

גם בזה אחר זה, דהיינו שמתחילה ברא אדם ואחר כך לקח צלע ממנו 
וברא את חוה. אבל הפסוק שמביאה הגמרא 'זכר ונקבה בראם', משמע ביחד 

ובבריאה אחת בראםצ'. 


מהו הענין שבתחילה עלה במחשבה לברוא שנים ולבסוף אחד 


הא כיצד בתחלה עלה במחשבה לבראת שנים ולבפוף לא נברא אלא 

אחד. המהרש"א (כפונות פ. ד"ס וענן) ביאר שזה כענין שאמרו חז"ל (סונb‏ כרם"י 
נרפסית 5 6) בתחילה עלה במחשבה לברוא את העולם במידת הדין, וראה שאין 
העולם מתקיים, שיתף למידת הרחמים. וכן הענין כאן, בתחילה עלה במחשבה 
לברוא שנים כשאר הנבראים, וכשראה שהאדם כולו קטטה ואין העולם יכול 


צב. ופעין זה יישב בשיטמ"ק (כתונות מ. ד"ס נימ) ובלשון הזהב (שס כפופ' ד"ס נסלמ). ‏ צג. בעירובין 
(ם.) מבואר, שהסתירה היא מפסוק אחר ממה שהובא בגמרא כאן, שכתוב (נלפפית ה 0 'זכר ונקבה 
בראם', ובפסוק אחר כתוב (שס 5 ס) 'בצלם אלהים ברא אותו'. ואילו בכתובות (פ) מבואר שהסתירה 
היא ממה שכתוב 'זכר ונקבה בראם', ובפסוק השני כתוב (עס) 'ויברא אלהים את האדם בצלמוי. וזו 
כוונת הקושיא של הגליון. ועיין בברכת ה' (ד"ס דלני) שגם כאן צריך לגרוס כדברי הגמרא בעירובין. 
עיי"ש. וראה גם בפרחי כהונה (ד"ס כי). צד. וכן הקשה בהרחב דבר (כשיפ כ 6ופ ד), עיין בסמוך 
דבריו. ‏ צה. וכן מבואר בביאור ל"ב מדות של רבי אליעזר ברבי יוסי הגלילי (נלפס נפוף סמסכת) כלל 
שאחריו מעשה ואינו אלא פרטו של ראשון. כיצד, 'ויברא אלהים את האדם', הרי זה כלל, ואחר 
כך פֶרַט מעשיו, שנאמר 'וייצר ה' וגו' ויפל עליו וגו' ויבן את הצלע', השומע סבור שהוא מעשה 
אחר ואינו אלא פרטו של ראשון. צו. הובא בעץ יוסף (ד"ס דלכ). ‏ צז. כעין זה תירץ בגפן פוריה 
(עירוכין ים. ד"ס דרני). ועיין עוד בעין יוסף (סון, כרלטי דרום כפטון ד"ס ויכן, עמ' כ.). ‏ צח.ובבית האוצר (פערכת 
6-ו כ( ס) ביאר, שבתחילה עלה במחשבה לברוא שנים, זכר ונקבה, כל אחד בפני עצמו על פי הידוע 


ברכות פא. 


ביאורים 


להתקיים כן, וצריך שם י"ה ביניהם כדי שיהיה שלום. על כן בראו אחד על 
שמו של הקב"ה שהוא יחיד בעולמו, שעל ידי כך אולי יהיה שלום ביניהם 
כאילו הם גוף אחדצ". 

המהר"ל בגור אריה (כלטית 6 ם) ביאר, שהזכר והנקבה הרי שונים בצורתם, 

ולכך כאשר עלה במחשבה לבראם היו שנים, כי כאשר הם מושכלים 

הם שנים, שצורת הזכר בלבד וצורת הנקבה בלבד. אבל כאשר נברא בפועל 

בגופו היה החומר מקבל צורת שניהם וזה למעלת צורת האדם השכלי, שהחומר 

אינו מוכן לקבל צורת הזכר בפני עצמו וצורת הנקבה בפני עצמו רק שהחומר 

מוכן לקבל צורת האדם, כי החומר שהוא אינו מיוחד אינו כל כך במעלה כמו 

החומר שהוא מיוחד, שאין ספק כי מעלת חומר האדם אינו כמו חומר הבעל 

חי, וחומר בעל חי אינו כמו חומר הצמח, ולפיכך לא היה חומר האדם כל כך 

במעלה שיקבל צורת האדם הזכר בפני עצמו והנקבה בפני עצמה רק היה מוכן 

לקבל צורת האדם הזכר והנקבה בכללצט, עד שתיקן את החומר אחר כך שעשה 

לזה זכר בפני עצמו ולזה נקבה בפני עצמו. 

בתורת חיים (עילונין ים. ד"ס נפפיש) ביאר מה שבסוף נברא אחד, שאילו נבראו 

שנים היו שניהם במדרגה אחת ולא היתה אשה כפופה לאיש וכך היתה 

מחלוקת ביניהם, לכך נברא אחד והאשה נבראת מן הזנב כדי שיהא הוא העיקר 

והיא טפילה לו. 

בעיון יעקב (ל"ס נפקס) ביאר מה שבסוף נברא אחד על פי המבואר בסנהדרין 

(9.) כדי שלא יהיו המינין אומרים שתי רשויות בעולם, מי שברא זכר 

לא ברא נקבה. ומה שלא ברא את הנקבה כזכר ואז לא יהא מקום לטענת 

המינים, כי על ידי שגלוי וידוע לפניו שעתידה אשה לחטוא ותתקלל ואל אישך 

תשוקתך והוא ימשל בך' (נספיפ ג עו), שאין האשה תובעת אלא האיש, כי האיש 
מחזר אחר אבידתו, לכן לא ברא הקב"ה את הנקבה כמו הזכר. 

בעין אליהו (ד"ס כ' 6נסו) ביאר על פי המשנה בסנהדרין (), למה נברא אדם 

יחידי, לומר לך כל המקיים נפש אחת מישראל כאילו קיים עולם מלא, 

וכל המאבד נפש אחת מישראל כאילו איבד עולם מלא. ואם כן סוף מעשה 


מהמעשה ומהמחשבה ולכל אחד מהם מטרה וכוונה, ולא כמו הוה אמינא 
ומסקנא, שבמסקנא נדחה ההוה אמינא, אלא שניהם קיימים ומלמדים. 

במכתב מאליהו (ק"ד עמ' 116) ביאר, שמה שבתחילה נבראו גוף אחד הינו 

שלכתחילה לא נבראה האשה אלא להיות כלי לאיש לענין העמדת 
תולדות ולא היתה לכל אחד מהם בחירה בפני עצמו, אלא בחירתם היתה אחת, 
וזהו 'גוף אחד'. והנה האדם היתה השגתו גדולה כי הרי קרא שמות לכל בעלי 
החיים, והיינו שהכיר את תוכנם ותפקידם האמיתי בבריאה, והוא בעצמו לא 
היה חוטא בשום אופן ולא היה מעלה על דעתו כלל לחטוא, כפי שרואים שגם 
אחר כך לא אכל מן העץ אלא לעשות רצון האשה, כי השגותיו היו גדולות 
כל כך שבהיותו הבוחר היחידי אי אפשר היה לשטן לפתותו ואז לא היה משקל 
שוה בין יצר הטוב ליצר הרע. ולכן הפריד ממנו הבורא את האשה היינו שנתן 
לה בחירה בפני עצמה ועל ידי זה נתחזק כח היצר הרע עד שבין שניהם הושוה 
המשקל בין יצר טוב ליצר רע. והיינו שלאדם אין השפעה ושייכות עם יצר 
הרע ולאשה יש יותר שייכות עם זה ולכן יש איזון ביניהם כשהם יחד. והטעם 
שלכתחילה נבראו באופן זה שלא תהיה כניסה כלל ליצר הרע, היה כדי להעמיד 
את צד הטוב על חזקתו, שתתחזק הכרת האדם בָּאמת, וזה יהיה לו לסיוע אחר 
כך כשתהיה הסתה מצד היצר. ובמצב הראשון היתה האשה רק כלי לאיש בלי 
בחירה משלה, ובאמת גם עתה גדרה ובחירתה הם להיות כלי לאיש, כמאמר 
חז"ל (סנסדלין כנ:) האשה גולם היאק ואינה כורתת ברית אלא למי שעושה אותה 
כלי, וטבע האשה להרגיש כבודה וחשיבותה בכבודו וחשיבותו של בעלהלא. 


מדוע צריך להשמיענו מה היה במחשבה 


שם. התורת חיים (עילונין יי. ד"ס כפפיס) הקשה מדוע הוצרך הפסוק להשמיענו 
מחשבתו יתברך, כיון שלבסוף לא היה יפךף ומאי דהוהה הוה, ותירץ, 
שמחשבתו יתברך ודאי קיימת שמי שלא זכה אשתו מושלת עליו ואיננה כפופה 


שנקבה מרמזת על דין, ולכן במחשבה היתה לבראה בפני עצמה, כמו שבמחשבת הבריאה היה 
לברוא במדת הדין, אלא שלבסוף לא נברא אלא אחד, זכר ונקבה יחד, והמתיק הדין ברחמים כמו 
שבסוף נברא העולם בשיתוף מידת הרחמים. וראה בחיי שלמה (קוס, ל"ס נפפעס) ובעיני יצחק (עילונן 
ס: ד"ס כני) מה שכתבו בזה. צט. ביאור דבריו, שצורת זכר היא מיוחדת בפני עצמה וכן צורת 
הנקבה. והחומר לא היה יכול לקבל צורה שהיא בעלת יחודיות כל כך מובהקת, ורק כאשר הזכר 
והנקבה נהפכים לאדם אחד ואז כל צורה מקהה את יחודיותה על מנת שהחיבור יעשה, אזי מסוגל 
החומר לקבל צורה אשר איננה בעלת יחודיות כה מובהקת. | ק. כלי שלא נגמר קרוי גולם. רשיי 
(סנסדכין כנ: ד"ס ג(ס). ‏ קא. וביאר, שהענין הוא כי תכלית האשה היא בבחינת 'נר מצוה' וזו של 
האיש בבחינת 'תורה אור'. והיינו שבחירת האשה היא בתיקון הגשמיות במצוות ומעשים טובים 
להכין את הנר, הכלי הגשמי של הבית, ובחירתו של האיש להתעלות בתורה ולהדליק את הנר באור 
תורה, שאור התורה הרוחני ימלא את הבית. וכמו שנר בלי אור אינו כלום, כך אור בלי נר אינו 
יכול להאיר. והיינו שבחירת האיש ובחירת האשה משלימות זו את זו. 


ילקוט 


לו, וכמו שאמרו (ינעופ קג.) שאם זכה היא עזר לו שהיא טפלה לו, אבל אם לא 
זכה היא כנגדו שהם שוים במדרגה אחת ואיננה שומעת לו. 
בקיקיון דיונה (פס ד"ס (כדכני) יישב על פי המדרש (יקוע כרפית 3 כמז כג) על הפסוק 
(שס 3 כ) 'ולאדם לא מצא עזר כנגדו', ולמה לא בראה לו בתחילה, אלא 
צפה הקב"ה שסופו לקרות עליה תגר, דהיינו שיתלונן 'האשה אשר נתת עמדי, 
לא ברא לו עד שתבעה בפיו. וזה מה שהגמרא אומרת כאן שלא תחשוב שיצירת 
האשה באמת היתה רעה לו שאם לטובתו למה לא בראה לו מתחילה. ולכן 
נאמר שמתחילה עלתה במחשבה לברוא שנים, שה' יתברך יודע שהיה לטובתו, 
ולבסוף כיון שראה שהוא יקרא עליהר בראו אחד עד שיבקש מהקב"ה 
לברוא לו אשה. 


ביאור נוסף בסתירת הפסוקים ובתירוץ הגמרא 


שם. בהרחב דבר (כרטית כ פֿות ד) הקשה למה רבי אבהו דקדק ממה שנאמר 'את 

האדם' שנברא יחידי, הלא בפירוש כתוב בפסוק (ככטית כ ית) 'לא טוב היות 
האדם לבדו'. ותירץ, שיש כוונה נוספת בקושיית הגמרא בסתירת הפסוקים, 
שמצד אחד כתוב 'עשה את האדם' הרי שנקרא אדם בלי קריאת שם, ואפילו 
שנברא אחר כך זכר ונקבה, מכל מקום הרי מצד עצמו הוא קרוי 'אדם'. וכתוב 
'זכר ונקבה בראם ויקרא את שמם אדם ביום הבראם', שמשמע שהוצרך להקרא 
אדם גם על ידי הנקבה. ומתרצת הגמרא, בתחילה עלה במחשבה לברוא שנים 
היינו שני מיני 09 אהאדם יהא במעלתו גם בלי האשה, ולבסוף נברא אחד, 


ו 


והוא האדם שנשתנה על ידי האשה להיות נקרא 'אדם'. 


כיעד יבאר מאן דאמר דו פרצופים את הפסוק כי בעלם אלהים עשה את האדם 


שם. בכסא רחמים (וכי, ד"ס כפנמb)‏ ביאר שלמ"ד דו פרצופים לא קשה מהפסוק 

'בצלם אלהים עשה את האדם', משום שגם שנים נקראים אדם בלשון 

יחיד, אבל רבי אבהו הוצרך לתרץ את הפסוקים על מחשבת ה' ומה שנעשה 
בפועל. 


ביאור הענין של בתחילה וסוף 


שם. בשו"ת הרשב"א (פ"₪ סי ס) כתבקב שמה שהגמרא אומרת שבתחילה עלה 

במחשבה לברוא שנים ולבסוף לא ברא אלא אחד, אין הכוונה שהיתה 
חלילה חזרה אצל הקב"ה שבתחילה רצה לברוא שנים ואחר כך אחד, וחזר 
וראה כי טובה המחשבה הראשונה להיותם שנים. אלא ביאור הדבר, שדברי 
אגדות אלו הם דרך רמיזות וציורים גשמיים לצייר העניינים בנפשות, וכדי לבאר 
כי נברא הכל בהשגחה מאתו יתברך על תכלית השלמות, כינו את הדברים לדבר 
מכוון במחשבה והתבוננות החכמה איך יעמדו על השלמות. וכוונת הגמרא, 
שבריאת האדם כאילו היתה אחר מחשבה והתבוננות ושהיתה המחשבה ליבראות 
שנים, כלומר, זה לעצמו וזה לעצמו ולהיותם עומדים לעצמם בלי שיקבל זה 
מזה ושלא יולידו זה מזה, כי צורת הזכר והנקבה כענין השמש והירח, ואחר 
כך חייבה החכמה שאינו טוב להיות האדם שהוא העיקר ביצירה לבדו אלא 
להיות הוא פועל והנקבה ככלי עזר בפעולותיו, כענין השמש והירח, שאין הירח 
אלא ככלי והשמש פועל בה והיא מקבלת ממנו. וזהו שביאר רבי אבהו כי 
הכתוב 'זכר ונקבה בראם', הוא במחשבה ליבראות שנים זה לעצמו וזה לעצמו, 
ואחר כך לא נבראו במעשה אלא אחד, שהוא הזכר, ואין הנקבה נחשבת 

בבריאה, שאינה אלא כדבר טפל אל העיקר ולקוח ממנו ולצורך תשמישו. 

עוד ביאר הרשב"א, שבתחילה עלה במחשבה לברוא שנים, כענין יצירת שאר 

בעלי חיים שנברא הזכר בפני עצמו והנקבה בפני עצמה, ואחר כך לא 
נברא אלא אחד, לומר שתהא האשה לקוחה מגופו וצלעותיו להיותה כאחד 
מאבריו ולהשתוקק בתועלת בעלה והבעל משתוקק בתועלתה, ועל כן נבראת 


קב. העתיקו ברבינו בחיי (ניפיפ כ ₪. = קג. וכתב, שכן ביאר הראב"ד בספר בעלי הנפש (נסקדמק, 
עמ' ז סו 6טכול), הובא בטור (נסקדמס (פנן סעור). וכן ביאר הגר"א (מעני ט ). ותוכן דבריו, שהקב"ה ברא 
את האשה להיות לאדם לעזר, ועיקר התכלית הוא שיהיו שנים. אך ברא אותם תחילה אחד כדי 
שתהא אהבה ואחוה ביניהם יותר מאחיו ושאר קרוביו, שיהיו גוף אחד ממש, וזהו 'בתחילה', 
שבמחשבה עלה תחילה לברוא שנים, דהיינו שזו התכלית, ואחר כך במעשה ברא אחד. ובאמרי 
נועם (ל"ס נפפס) הרחיב הדברים במשל, אם עושה אדם שולחן צריך לזה ארבעה דברים, חומר 
וצורה ופועל ותכלית. חומר, מאיזה דכר הוא עצם השולחן מעץ או מזהב או משאר דברים. ופועל, 
היינו מי הוא הבעל מלאכה אם הוא טוב או רע. וצורה, היינו אם הוא עגול או מרובע או שאר 
תבנית. והרביעי, הוא התכלית של השולחן, כגון לאכול עליו וכדומה. ונמצא תכלית המעשה של 
זה השולחן הוא תחילת מחשבתו, שכשעלה בדעתו לעשותו חשב שיעשהו באופן שיהיה נאות לפי 
התכלית שלו. ועוד הקדים למה כתוב באדם (כפפיפ ג כד) 'והיו לבשר אחד', יותר מבשאר מינים, 
הלא גם בשאר בהמות וחיות נעשה הולד משניהם. ועוד קשה, למה באדם נבראו הזכר והנקבה 
בגוף אחד מתחילה. ועוד צריך לתת טעם למה אדם קרוב לאשתו יותר משאר קרוביו, שאדם עם 
בן אחיו הוא ראשון בשני [לגבי עדות] ועם בן אשתו הוא ראשון בראשון כאילו הוא בנו. אלא 
דחדא מתורצת בחברתה, והיינו מפני שרצה הקב"ה שיהיה כרוך אחר אשתו יותר משאר קרוביו, 
לכך בראם מתחילה בגוף אחד. והטעם שברא אותם שיהיו כרוכים כל כך זה אחר זה, היינו מפני 
שתכלית האדם בעולם הזה הוא לעסוק בתורה כדי שיזכו לעולם הבא, ואם לא היו נבראים בגוף 
אחד היה מוכרח הבעל בעצמו לחזור אחר פרנסתו ויבטל מן התורה, ואשתו לא תתעסק בשבילו 


ברכות פא. 


ביאורים רנה 


עצם מעצמיו להיות הדבקות בהם אמת וחזק יותר מדבקות הבן לאב ולאם 
שהוא מגופם כי זהו קשר יותר חזק, שנלקח חלק ממש מאבריוקי. 
בבשמים ראש (שו"ת, סי" פכט) ביאר שאין כאן המלכה וחזרה חלילה, כי כבר 
במחשבה היה שיהיו שנים כאשר נעשו לבסוף, ואין אמירת 'לא טוב 
היות האדם לבדו' (נלםית כ ית) עצה חדשה, אלא לפי שנברא יחידי, ואחר כך 
לוקחה חוה מצלעותיו, אומר הכתוב כאילו עכשיו נתייעץ לעשות כןקד. 
בתרומת הדשן (לד"ס כללני, סו' סנת ענוס) ביאר שמתחילה כוונת הקב"ה היתה 
לברוא שנים כי 'לא טוב היות האדם לבדו', ו'לבסוף' ביאורו, שכך 
עלה במחשבה שלבסוף יברא רק האדם, כדי שלא תתגאה האשה ותאמר הרי 
אני כמותו ולא תשמע לו, ונבראה היא לבדה והוא לבדו. 
אמנם באור החיים (ננפטית כ ת) ביאר שבתחילה נבראו ביחד, בין למ"ד דו 
פרצופים בין למ"ד זנב, והכינם ה' להוליד גם בסדר זה, ולאחר מכן 
ראה ה' כי לא נכון שיהיה האדם גוף אחד, והגם שהיתה לו בת זוג אף על 
פי כן גוף אחד היה, ונמלך ה' כי העזר תהיה עזר כנגדו היינו בנין נפרד למולו 
לשמשו ולהכנתו. ולפי זה יש טעם נכון מדוע נמלך הקב"ה ממחשבתו הראשונה 
שברא האדם ובת זוגו עמו וחזר ונסרה, כי הכוונה היא להודיע כי מעשה ה' 
טוב הוא לכל וברא יחד זכר ונקבה, אלא שלצד הנאת האדם לסדר הכנתו שיוכל 
לסדר ענייניו הפרידם, שכל הנבראים אין הם יכולים לשמש את האדם ואין 
מציאות לברוא לו אדם אחר להכנתו, נמצאת אומר כי כל מה שהמציא לו 
הקב"ה את האשה אינו אלא לצד עשות הנקבה נפרדת מהזכר כי טוב השנים 
מן האחד שהיא תהא לו לעזר, אבל לענין הזיווג הכנת פריה ורביה ברא ה' 
ביחד לפרות ולרבות, ואין מניעה במה שאין זה פני האשה מול פני האדם, כי 
הכינם ה' להרכבה גם בסדר שהיו בה אחור ואחור שיריק הזכר הזרע דרך מקום 
אשר בו נוצר. 
בגפן פוריה (ל"ס וסנס ש) ביאר, שהקב"ה ראה שתי ראיות הפכיות, מצד אחד 
אי אפשר לברוא שנים, שנמצאו שניהם שוים ולא יהיה להם קיום ש'אי 
אפשר לשני מלכים שישתמשו בכתר אחד' רק אם תהיה כפופה תחת ידו, ולכן 
אמר הקב"ה שִיבָּרָא בצלם אחד הזכר והיא תבָּרֵא אבר מאבריו ואז תהיה היא 
כפופה לו. אך יש בזה קלקול מצד אחר כי תתגנה עליו, לכן עשה הקב"ה 
פשרה בין שתי הדעות, ובבריאה אחת בראם כאחד, וכיון שתהיה היא כפופה 
אליו יועיל, ואם משום פן תתגנה עליו הרי תיקן קצת במה שהפיל תרדמה 
עליו. והנולדים מכאן ואילך נתקיימה בהם מחשבתו הראשונה שהם נבראים 
שנים, ושוב אין אשה נבראת עם בעלה בגוף אחד כבתחילה ונמצאת מחשבתו 
מתקיימת ומעשיו מתקיימיםקה. 


קושיא מהגמרא כאן על רש"י בכתובות 


שם. הראשוניםקי הקשו על רש"י בכתובות (פ. ד"ס מל, סו שי שנקט שיצירה 
אחת היינו שני פרצופים שנכראו ביחד, ושתי יצירות היינו שנברא אדם 

עם זנב וממנו נבראה האשה, שזה נחשב לשתי יצירות. ובגמרא (עס) מבואר 
שלמ"ד חדא יצירה [דו פרצופים לדעת רש"י] דורשים מהסתירה בפסוקים את 
דרשת רבי אבהו בתחילה עלה במחשבה לבראות שנים ולבסוף לא נברא אלא 
אחד, ממה שהגמרא שם חוזרת בה שלכולי עלמא חדא יצירה הוי ונבראו שני 
פרצופין, אלא שרב אסי סבר שהולכים אחר מחשבת הבורא ובתחילה רצה 
לברוא שתי יצירות, ולוי סבר שהולכים אחר המעשה שיצרם יצירה אחת. וקשה, 
שבגמרא מבואר שדרשה זו שהיה מחשבה ומעשה נצרך למ"ד זנב, אבל מי 
שסובר שני פרצופים לא סובר דרשה זו, כי מה שייך לומר למ"ד זה מחשבה 

ומעשהקז. 

המהרש"א (פונות מ. ד"ס מכ) יישב את דברי רש"י שודאי שלמ"ד זנב מוכרחים 
לומר שבתחילה עלה במחשבה לברוא שנים ולבסוף נברא אחד, 


כמו שאר חיות ובהמות שהנקבה אינה עוסקת בשביל הזכר, לכך בראם הקב"ה בגוף אחד כדי 
שתטרח בשבילו ויהיה לו פנאי לעסוק בתורה. ומה שחילקם אחר כך, היינו שאם לא היה מחלקן 
לא היה מתקן כלום שבשעה שהיא הולכת לשוק או לשאר דברים היה הוא גם כן הולך אחריה. 
וזה שכתבה הגמרא 'בתחלה עלה במחשבהי, היינו תחילת המחשבה הוא סוף המעשה דהיינו תכלית 
הדבר, לכך הוצרך הקב"ה לבראם מתחילה כאחד בשביל התכלית כדי שהיא תתעסק בשבילו ויהיה 
לו פנאי ללמוד, עכ"ד. וכעין זה ביאר בגאון יעקב (עימומן ית. ד"ס נתמעס) בקצרה. | קד. וכעין זה 
ביאר ברבינו בחיי (רפשית כ יס), שהכתוב 'לא טוב היות האדם לבדו', לא נאמר אחר בריאת האדם 
אלא בתחילה קודם הבריאה כשעלה במחשבה להיבראות, אמר הקב"ה 'לא טוב היות האדם לבדו' 
שיהיה יחידי בעולם השפל מכיר ועומד וקיים לנצח כמלאכי השרת, אלא 'אעשה לו עזר כנגדו' 
שיהיה האדם מין ואישיו מתרבים זה מזה הווים ונפסדים כשארי בעלי חיים. ומעתה מבאר [הפסוק] 
בריאת האשה כי לוקחה מצלעותיו ואין המלכה בדבר ושינוי רצון חס ושלום, לפי שקודם בריאת 
האדם נאמר הכתוב. | קה.וכתב, שאף למ"ד דו פרצופים אפשר שיסבור כמו רבי אבהו ולא 
מטעמו, והיינו שידרוש מתחילה עלה במחשבה לברוא שנים כדי שיהיו ראויים לזיווג ולהולדה, 
וכדי שיהיה לאיש ואשה קשר ושייכות ואחדות אחת לא יסורו זה מזה בראם בגוף אחד ובשר 
אחד, ואחר שבראם נסרם ונראו לזיווג, ונתקיימו גם כן מחשבתו ומעשיו, ונמצא, תחילת המחשבה 
הוא סוף המעשה. קו. תוספות רבי יהודה חסיד (ד"ס נענמ6), תוספות וריטב"א (עיכוץ יש. ד"ס כפנמ). 
קז. וראה בריטב"א (פס) שבאמת למסקנת הגמרא בכתובות נוקטים שחדא יצירה היינו למ"ד זנב, 
ועל דרך זה דרשת רבי אבהו. 


רנו ילקוט 


שאם לא כן יקשה הפסוק 'זכר ונקבה בראם', אמנם לפי מ"ד דו פרצופים לא 

קשה מפסוק זה, אלא שמכל מקום מזה שהביאה הגמרא בכתובות את הקושיא 

מהפסוקים גם למ"ד דו פרצופים, מוכרחים לומר שמתחילה עלה במחשבה 

לברוא שנים ולבסוף אחד, פירושו שמתחילה עלה במחשבה לברוא שנים ממש 

בלי חיבור כלל כשאר כל הנבראים ולבסוף ברא אחד דהיינו שני פרצופים 

מחוברים. ואם כן לא קשה מה שבכתובות [לדעת רש"י] דורשים למ"ד דו 
פרצופים את דרשת רבי אבהול". 


מדוע רש"י לא הביא את דברי הגמרא 


שם. רש"י על התורה (נלפקית 5 כו) הביא מהמדרש רבה (נ"ל 5 6) שהקשה 
סתירה ממה שנאמר (טס) זכר ונקבה ברא אתם'. ובפסוק אחר נאמר 
(שס 3 כ6) 'ויקח אחת מצלעותיו', ומשמע שהאשה נבראה מהצלע. ויישב 
המדרש, שבראו שני פרצופים בבריאה ראשונה ואחר כך חילקםקט. וברא"ם 
(סס 5 כו ד"ס זכר ונקנס) הקשה, למה רש"י הניח את הלימוד שנדרש כאן בגמרא 
ותפש את הדרשה שדרשו במדרש. ותירץ, שרש"י דייק ₪2 
בכתובות (פ. סונל לעע) שמ"ד דו פרצופין הוא העיקר, מכך שהגמרא שם 
אומרת 'כולי עלמא חדא יצירא הואי', וזה כמ"ד דו פרצופין ולא כמ"ד זנב 
ששתי יצירות היו, ומשום כך הניח רש"י את הדרשה שנדרשת בסוגייתנו 
למ"ד זנב ונקט את דרשת המדרש שהיא אליבא דמ"ד דו פרצופין. וראיה 
נוספתק' מכך שבגמרא הוזכר כמה פעמים 'בשלמא למ"ד פרצוף', משמע 
שהגמרא נקטה שזה העיקר, ולכן נקט רש"י את דברי המדרש ולא את דברי 
הגמרא. אלא שהמהרש"א (כפונות פ. ד"ס ודע) הקשה, שהרי מכל מקום הגמרא 
בכתובות הביאה את דרשת רבי אבהו גם למ"ד דו פרצופין, שיש מחשבה 
ויש מעשה, וכפי שנתבאר לעיל. ואפילו שהגמרא כאן דורשת גם למ"ד זנב, 
מכל מקום לא היה לרש"י להניח דרשה של הגמרא, שהרי היא מתאימה 
גם למ"ד פרצוףקיא. 
בגור אריה (נרפטית ‏ כו ד"ס ענל6ו) ביאר את דברי רש"י, שבגמרא כאן מדייקים 
מהמילה 'אותם' שהיו שתי בריאות, ואילו בפסוק השני כתוב 'עשה את 
האדם', משמע בריאה אחת. ולכך מתרצת הגמרא שעלה במחשבה לברוא שנים 
וזהו 'אותם', ואחר כך בראו אחד. אבל רש"י בחומש הוקשה לו שהפסוק "זכר 
ונקבה ברא אותם' משמע שזכר ונקבה נבראו בתחילת בריאתן, ואין לומר שזה 
הולך על מחשבה, שלא יתכן לומר שפסוק נכתב על שם המחשבה, שאפילו 
שאפשר לומר שמה שכתוב <==ם' בלשון רבים על שם שבמחשבה היו שנים 
[כמו שאמרה הגמרא], אבל לומר שנבראו זכר ונקבה ואין זה רק במחשבה, 
אין זה לפי פשוטו, ולפיכך צריך לומר שנבראו שני פרצופין ואחר כך חילקם. 
ואפילו למ"ד זנב היה, ולא היו שני פרצופין, הרי כתוב בפסוק 'זכר ונקבה 
בראם', ואם כן נברא הזנב שהיה לפי המחשבה נקבה גמורה, ושייך בזה זכר 
ונקבה בראם, ומכל מקום לפי כולם מה שכתוב "זכר ונקבה' היינו שבבריאה 
היו נבראים זכר ונקבה ולא קשה על רש"י. 
בנחלת יעקב (סוניק, פס) תירץ לפי שבגמרא כאן מתבאר שלמ"ד זנב בתחילה 
עלה במחשבה לברוא שנים, היינו שני גופים, ולבסוף לא נברא אלא 
אחד, היינו הזכר בלבד. ולדברי הגמרא בכתובות למ"ד דו פרצופין בתחילה 
עלה במחשבה לברוא שנים מחולקים, ולבסוף לא נברא אלא אחד היינו בפעם 
אחת דו פרצופין, ואם כן בין מ"ד זנב בין מ"ד פרצוף סוברים שהיה מעשה 
ומחשבה, רק שנחלקו במה שלבסוף לא נברא אלא אחד, האם זה יצירה אחת 
דו פרצופין או הזכר לבד. ועוד שלמ"ד זנב היו שתי יצירות מה שכתוב 'עשה 
את האדם' מדבר על שם המעשה שברא פרצוף אחד בלבד, והפסוק 'ברא אותם' 
על שם המחשבה, ולמ"ד פרצוף זה הפוך 'ברא אותם' זה יצירה אחת, והיינו 
על שם המעשה, ו'עשה את האדם' על שם המחשבה הזכר לבד והנקבה בפני 
עצמה, לפיכך הואיל ותירוץ זה מתהפך בין שתי השיטות, לא רצה להביא זאת 
רש"י. 


ביאור קושיית הגמרא למאן דאמר זנב 


בשלמא למאן דאמר פרצוף היינו דכתיב ויפגור בשר תחתנה אלא למאן 

דאמר זנב מאי ויפגור בשר תחתנה. הגר"א באמרי נועם (דייס 665) 

ביאר שהקושיא היא שהרי אנחנו רואים שאין זנב בזכר, ואם כן למה כתוב 

שהיה צריך לסגור בשר במקום זה. ובשלמה משנתו (ד"ס פ6) ביאר את דבריו 

שהגמרא הבינה ש'תחתנה' היינו לסגור בכל הגוף, כמו שכתוב (טפופ כ 6) 'ישלם 

תחת השור' היינו שמשלם כל השור, ולמ"ד דו פרצופים היה צריך לסגור לכל 
גוף האדם, אבל למ"ד זנב קשה מדוע היה צריך לסגור בשר בכל האדם. 


קח. וכעין זה יישבו השיטמ"ק (כפונופ פ. ד"ס %מ6), ברכת אברהם (ד"ס כפנמפ), גאון יעקב (עילוכין ים. ד"ס 
נתמעס), ובלשון הזהב (עס ד"ס וגס). וראה עוד בשלמה משנתו (ד"ס דכני), הגהות ראמ"ה (עילוין פס נתוס' 
ד"ס כסנמ), האלף לך שלמה (ממף, פס), בית יעקב (ופפעכ, פס) בארוכה, ובשפת אמת טסו. | קט. ובצידה 
לדרך (נכלשיק 6 כ ד"ס נרט"י ומדרע פגדס) הביא בשם ר"א אשכנזי, שלא היה בזה המלכה ועצה חדשה, 


ברכות פא. 


ביאורים 


ביאור תירוץ הגמרא 


אמר רבי ירמיה ואיתימא רב זביד ואיתימא רב נחמן בר יצחק לא 

נצרכה אלא למקום חתך. בשלמה משנתו (ד"ס מ%) ביאר שהגמרא 

בתירוצה נוקטת ש'תחתנה' היינו לשון תחתית, שהוא מקום החתך, ואין זה על 
כל האדם כמו שהגמרא הבינה למ"ד דו פרצופים. 


מה היתה סברת המקשן 


שם. בבן יהוידע (ד"ס ₪) הקשה מה היתה סברת המקשן, הרי ודאי שצריך לסגור 
את מקום החתך. ותירץ, שהמקשן סבר שאם היו שני פרצופין ונסרם צריך 
להעלות בשר על הגוף כולו מראשו לסופו, וצריך לזה כח שיגזור הקב"ה בריאת 
בשר זה שיהיה ברגע אחד. אך למ"ד זנב שצריך לסגור בשר על מקום מועט 
של מקום חתך אין צריך לזה מעשה שמים שיהיה ברגע אחד, אלא ישאר כמו 
שהוא ויבריא ויסגור בשר באופן טבעי כמו שיזדמן לאדם מכה קטנה בגופו 
וכשמתרפאת עולה במקומה בשר חדש תוך כמה ימים. ותירצה הגמרא, שהוצרך 
להיות סגירת בשר זה בידי שמים כדי שלא ישאר סימן רושם במקום החתך, 
כי אם יסגר כפי הטבע מוכרח שיהיה ניכר אחר כך מקום החתך אחר שיבריא 
מאליו, אך דבר זה עשה השם יתברך כדי שלא יהיה ניכר מקום החתך אחר 
כך כלל, ובעת שהקיץ האדם מתרדמתו לא נודע לו ולא נראה לעיניו המקום 
שנחתך ממנו הזנב. וזו היא כוונת הגמרא 'לא נצרכה' מעשה שמים 'אלא למקום 
חתך', כדי שלא יהיה ניכר אחר כך כשהקיץ אדם כי ברגע אחד נשלם הבשר 
בשוה עם שאר בשר הגוף. 

באור החמה (ד"ס 65) ביאר שבהוא אמינא סברה הגמרא שלא צריך לסגור 
בבשר משום שלא חתך את הזנב מהשורש אלא רק חתך שטחי, ואם כן 

אין מקום חתך למלאותו בבשר רק להבריאו. והגמרא מתרצת שצריך למלאותו 
גם בבשר משום שלא חתכו מקופיא אלא גם שִירֶש אחריו ונשאר חלל בחתך 
כדי למלאותו וגם רצה שלא ישאר חסרון כלל אצלו על ידי חסרון האשה, 
דהיינו שיוכל להתקיים גם מבלעדי האשה, ולכן הוצרך להוציא את הכל וגם 

למלאותו מבחוץ. 


אין זה ראיה שרב נחמן סובר כמאן דאמר זנם 


שם. במנחת זכרון (עילונין יס: ד"ס 66, נדפס נססיפת זקניס פס פ"6) כתב שאין להוכיח 

מהגמרא שרב נחמן בר יצחק סובר כמ"ד זנב, שהרי לעיל דרש מ'וייצרי 

שכתוב בשני יודי"ן כמו רבי ירמיה שדו פרצופין נבראו. הרי שלא ביאר ולא 

החליט רב נחמן דעתו כמי. וכן מה שאמר רב נחמן [בסמוך] שאדם הראשון 

הלך לפני אשתו, שמסתבר שזכר הולך בראש, זה למ"ד פרצוף. אלא רב נחמן 
בא רק לומר ש'ויסגור' היינו למקום חתך. 


בביאור דברי רש"י על התורה 


שם. רש"י (נלטיק 6 ס) ביאר על מה שנאמר (Eס)‏ "זכר ונקבה ברא אותם' 
כמאן דאמר דו פרצופין נבראו. ובפסוק (טס 3 כ) 'ויסגור בשר תחתנהי, 
כתב רש"י 'ויסגור'י מקום החתך. והרא"ם (עס ד"ס ױסגוכ) הקשה, שהרי מקום 
החתך לא הוצרך אלא למ"ד זנב שלא נחסר מגופו כלום, שאילו למ"ד פרצוף, 
'ויסגור בשר תחתנה' הוא כמשמעו למלאות החסרון, והרי רש"י ביאר "זכר 
ונקבה ברא אותם' כמ"ד פרצוף. ותירץ, שרש"י רצה לבאר אפילו למ"ד זנבקיב. 
עוד תירץ, כיון שבפסוק (פס) נאמר ויפל ה' וגו' ויישן', מוכח יותר כמ"ד 
זנב שהיא חתיכת בשר, ולפיכך ישן שלא תתבזה ותתגנה עליו, מה שאין כן 
למ"ד פרצוף. 
בגור אריה (פס ד"ס מקוס) ביאר שמתחילה סבר המקשה שהכוונה 'ויסגור בשר 
תחתנה' היא, שכאשר לקח הפרצוף היה נראה כמו גומא וסגר בה בשר. 
אבל לאחר שהגמרא תירצה למ"ד זנב שהסגירה היא למקום החתך, אם כן אף 
למ"ד פרצוף כאשר חילק ממנו את הפרצוף לא היה נראה בו גומא, ומה שכתוב 
יויסגור בשר תחתנה' הוא גם כן למקום החתך כיון שלא היה גומא. 
הט"ז (דנלי דוד, פס כ כ) ביאר את דברי רש"י שמזה שרב זביד אמר 'לא נצרכה 
אלא למקום חתך' ולא בקצרה 'מקום חתך', מכאן שרב זביד אמר את 
דבריו אליבא דכולי עלמא גם למ"ד פרצוף, ותיבת 'ויסגור' היינו על מילוי 
החסרון של צד אחד שמקום החתך הוצרך לסגרו שלא יהא מאוס עליו. 
בבאר בשדה (טס ל"ס ױסגוכ) ביאר שקושיית הגמרא לא היתה ממה שכתוב 
'ויסגור', אלא מזה שכתוב 'בשר תחתנה', שמשמע שנשאר אדם חסר 
בשר מגופו והוצרך הקב"ה ליתן בשר תחתיו, והקושיא היא למ"ד זנב שלשיטתו 
לא חסר מגופו כלום שהרי זנב ניטל ממנו. ולזה תירצה הגמרא שלא נצרכה 
אלא למקום חתך. אמנם רש"י היה קשה לו ממילת 'ויסגור', שכיון שסוברים 


כי כך רצה הקב"ה שיהיה האדם הנברא בארץ שוה בבריאתו אל האדם שנברא במרכבה העליונה 

דו פרצופים, ותיכף חילקם לקיום המין כשאר בעלי חיים. | קי. על פי ביאור הנחלת יעקב (צכפית 

5 ס, נסוגרײס) בדבריו. קיא.וכן הקשה בנחלת יעקב (עס). עיי"ש בארוכה. קיב. וכן ביאר בנחלת 
יעקב (נרפטית כ כ רס" ד"ס ויסגור) ובמשכיל לדוד (ס). 


ילקוט 


כמ"ד דו פרצופין נבראו, אם כן בהכרח חסר בשר מגופו ממש ונשאר המקום 
ריק, והיה לפסוק לומר וימלא בשר תחתנה, ומזה שנאמר 'ויסגור', משמע שלא 
היה מילוי אלא סגירה בלבד, לזה פירש רש"י ויסגור מקום החתך, שעל ידי 
המילוי שנתן בשר תחתיו נסגר מקום החתך שהיה פתוחקיי. 

ביד דוד (עסדו"נ, ד"ס פד) ביאר, שהתירוץ 'מקום חתך' הוא אף למ"ד דו פרצנפין, 

אלא שהמקשה היה סבור שלמ"ד פרצוף חילק הקב"ה את כל אורך הגוף 
מראשו ועד רגלו ובצד אחד השלים זכר ובצד השני השלים נקבה, וזה מה 
שכתוב 'ויסגור בשר תחתנה'. אמנם בשביל מקום אחד [למ"ד זנב] לא שייך 
'ויסגור בשר תחתנה'. לזה תירצה הגמרא "לא נצרכה', והיינו לא כמו סברת 
המקשן שלמ"ד פרצוף חילק כל הגוף לשנים, אלא אף לדבריו לא חתך אלא 
הפרצוף ושאר הגוף נשאר כמו שהיה, ואם כן על כרחך 'יסגור' הוא למקום 

חתך, ואם כן גם למ"ד זנב מיושב, ורש"י בחומש פירש גם למ"ד זהליד. 


מה קשה מ'ויבן' 

בשלמא למאן דאמר זנב היינו דכתיב ויבן אלא למאן דאמר פרצוף מאי 
ויבן. רש"י (ד"ס סיש) ביאר, שלמ"ד זנב היה צריך בנין, אלא למ"ד 

פרצוף, הרי האדם כבר נבנה, ואם כן מאי 'ויבן'. וכפרשת מרדכי (ל"ה סינו) ביאר 

על פי המבואר בנדה (מס:) שהקב"ה נתן בינה באשה יותר מבאיש שכתוב 

'ויבן'קטו, ולכן מקשה הגמרא שלמ"ד זנב הוצרך לתת לה בינה יתירה. אלא 

למ"ד פרצוף למה הוצרכה לבינה יתירה, הרי כבר היתה פרצוף עם כל 

מהותהקטז. 


כיצד משמע לשון בנין 


דדרש רבי שמעון בן מנסיא מאי דכתיב ויבן ה' את הצלע מלמד שקלעה 

הקדוש ברוך הוא לחוה והביאה לאדם הראשון. המהרש"א ((לס מס: 

ד"ס דכתינ) ביאר, שהמ"ד שדורש את "ויבן' מלשון קליעה גם סובר שאינו נופל 

מלשון בנין ממש, כמבואר בשבת (5.) שגודלת [קולעת] בשבת חייבת משום 

בונה. והגמרא מוכיחה מהפסוק 'ויבן' שזהו בנין, ומטעם זה הקב"ה קלעה 

לעשותה יפה כבנין כי היא עצמה לא תוכל לקלעות עצמה יפה כבנין, כמבואר 
שם שפוקסת לעצמה פטורהק". 


הרי בארמית קורים לשיער בנייתא 


שכן בכרכי הים קורין לקליעתא בנייתא. הרש"ש (ד"ס ונן) הקשה, למה 

הגמרא אמרה 'שכן בכרכי הים קורין' וכו', הרי היה אפשר לומר שבארמית 
קורין לשיער בנייתא, כמבואר לעיל (פ) 'כמשחל בניתא מחלבא'. ובמצא חן 
(סלולקין, ד"ס ויכן) תירץ, שהגמרא הרי לומדת שקלעה הקב"ה לחוה, ואם יאמר 
שכן בלשון ארמי קורין לשיער בניתא לא נוכל ללמוד מזה רק שהביאה הקב"ה 
עם שערה ולא מרוטת שער אבל לא היינו יודעים שקלעה?'". ובגפן פוריה 
(עילונין ית. ד"ס פכן) ביאר, שלא הקליעה עצמה נקראת בנייתא, אלא קורין אותה 
על שם השיער שנקרא בנייתא, כמו שלמדנו (ע? פ.) 'כמשחל בניתא מחלבאי. 


מהו הקליעה ועניינה 


שם. רש"י (עילומן ש. ד"ס עקעעס) ביאר, שהכוונה לקליעת שיער. וביאר העץ יוסף 
(נדס מס: ד"ס פקנעס), שהכוונה שקישטה בכ"ד מיני תכשיטין שמקשטים בהם 
הכלות, וכמבואר במדרש רבה (טפו"ר מפ ו) על הפסוק (שמות ₪ ים) 'ויתן אל משה 
ככלותו', מה כלה זו מקושטת בכ"ד מיני תכשיטיןקיט. ובחידושי רבי יהונתן 
(ינסין, ד"ס פקלעס) ביאר, שנבראה בתכלית השלמות ולא היתה חסרה בטבעה 
הפר 

והמהר"ל (דס מס: ד"ס מנמד) ביאר, שהרי הכתוב אומר 'ויבן את הצלע', ומה 
ענין קליעה זו. ותירץ על פי המבואר ביבמות (פנ) שהאשה נקראת 

'חומה', ונלמד מהפסוק (ילמיס ‏ כ) 'נקבה תסובב גבר', כי האשה היא השלמת 
האדם, ובלעדיה אין האדם שלם, וכל אשר הוא משלים את הדבר הרי הוא 
החוזק שלו שהוא מגן עליו, כי כאשר אין לו אשה אין הוא נקרא שלם כיון 
שאז אין לו חומה, וכמו שהחומה מגינה על העיר, כך האשה מצד שהיא 
משלמת האיש היא מגינה עליו, והשלמה זו היא החומה שלו, ולכן כתוב 'ויבן', 


קיג. ולפי דבריו, המשמעות של 'מקום חתך' למאן דאמר פרצוף אינה כמ"ד זנב, שלמ"ד זנב 
באמת היה צריך לסתום רק מקום חתך, אמנם למ"ד פרצוף היה צריך למלאות בבשר עד 
שנסגר אותו מקום וזהו מקום חתך, וכעין דברי הט"ז. ועיין בלבוש האורה (כטית 3 כ6). 
קיד. ולעיל הובאו דעות הראשונים בזה אם למ"ד פרצוף היו הגופים מחוברים או רק הפרצופים. 
קטו. ועיין בנדה (מס) שנתבאר בארוכה ענין דרשה זו. ‏ קטז. אמנם במגן דוד (ון ד"ס 66) 
הקשה, מדוע הגמרא לא דורשת למ"ד פרצוף דרשה זו. ובישמח לב (גיקננגר, ד"ה 66) תירץ, 
שלמ"ד פרצוף על כרחך נבראו כאחד אם כן מהיכי תיתי שתהיה לנקבה בינה יתרה, ועל כן 
לא דורשים מלשון בינה. קיז. וכן ביאר בתורה תמימה (פיפ 2 פות מוו. | ועיין עוד בבן 
יהוידע (ד"ס מנמד ונומ מו. ד"ס ₪ 6 שביאר על פי הסוד מה שהוצרך הקב"ה לקלוע שערה 
ולא שהיא תקלע השערות בידה. | קית. וכן ביאר הבן דוד (וון, ככלפיק פֿות ס), שכוונת הגמרא 
שבכרכי הים קורין לקליעת השיער וקישוט לשון בנין, וזה מה שהגמרא מביאה ראיה מכרכי 
הים שזהו לשון בנין. ועיין בפרשת מרדכי (ד"ס פק) שהקשה, וכי משום שבכרכי הים קורין 


ברכות פא. 


ביאורים רנז 


כמו בנין שעושה גדר וחומה. ולכך הקב"ה 'קלעה' לחוה, כי הקליעה נעשית 
שלא יצאו השערות הנה והנה, עד שתהיה האשה כמו גדר וחומה שהחומה 
גודרת עד שאין יוצא דבר, ולפיכך 'ויבן את הצלע', שקלעה, כי זה תכלית וגמר 
בנין שלא יצא ממנו דבר, וכאשר בנאה לגמרי, בזה ראויה שתהיה היא גם כן 
גדר וחומה אל אשר היא משלמת אותו וגודרת אותו. 
אמנם ביערות דבש (פ" דלופ ט ד"ס וסעין) ביאר, שאין זה כפשוטו שקלעה הקב"ה 
לחוה בשערותיה, אלא שכוונת הבורא היתה שאדם הראשון יתנהג 
בצניעות כדי שלא יתגברו החיצונים, ולכן קלעה הקב"ה לחוה, היינו שהביאה 
בצנעה כקלעים, שהביאה בצנעה ובהסתר מכוסה בלבושי אור ויקר, ו'קלעה' 
מלשון קלעים שהיו במקדש, ואמרו במגילה (.) קלעים למה היו במקדש, משום 
צניעות, וכן הדבר בחוה. ולכן דורשים מן 'ויבן', כי הקלעים משמשים במקום 
בנין שהיו כמו בנין ומחיצות, אבל כשאכל האדם מעץ הדעת שמרבה תאוה, 
ובעל לעין כל הוצרך לכפות בבגדיםקי. 
בבן יהוידע (נדס מס: ד"ס מנפד) ביאר, שהקב"ה כשגזר שיהיה לה שיער ארוך גזר 
גם כן שיהיה קלוע, והטעם כי השערות רומזים לכחות הדינים, והקליעה 
שלהם רומזת לעקירת הדינים וכפייתם זה בזה. 
בנאות הדשא (פ" עמ' כס 6פ י) ביאר בשם האבני נזר, שענין הקליעה הוא לייחד 
דברים נפרדים, כי אין קליעה אלא בשלש, שתי קצוות ואחד מכריע 
ומחברקכא, ואף הזכר והנקבה הם שני הפכים שהחיבור ביניהם נקרא 'קליעהי. 
בעין אליהו ((דס מס: ד"ס וין) ביאר, שכמו השערות שהן מיותרות ואינן הכרחיות 
ועם כל זה מייפין הן את האדם, כך יש מדה רעה לאשה, והיא עקשנות, 
שאינה מקבלת פיוסקלג, אך יש גם מעלה בכך שלכן בעת עשיית העגל לא 
נתנו את עדיים [תכשיטיהם]. ואם כן מן המדה הרעה יצא טובה. וזה הכוונה 
שקלעה לחוה, שהקב"ה רימז לאדם שיש בה לכאורה מדות רעות אבל באמת 
הם מדות טובות שמשתלבות לטובה. 


מנין לומדים שעשאה כבנין 


דבר אחר ויבן אמר רב חפדא ואמרי לה במתניתא תנא מלמד שבנאה 
הקדוש ברוך הוא לחוה כבנין אוצר. הגר"א באמרי נועם (ל"ס מלמד) 
ביאר, שמתחילה כשחוה היתה מחוברת לאדם היתה כדמיון זכר, ועכשיו בנאה 
5 לקבל הולר. 

הריא"ף בעין יעקב (ל"ס פמד) הקשה במה שהגמרא אומרת 'מלמד' שבנאה 
הקב"ה, מהיכן נלמד כן, אולי 'ויבן' הוא מלשון קליעה שקלעה לחוה 

קליעת שיער והביאה אל האדם, וכמו שאמרה הגמרא לעיל. וכן דרשו בבראשית 
רבה (פלטס ית סי ) מלשון 'בינה' שהתבונן מהיכן לבראותה. ועוד דרשו בגמרא 
(נדס מס:) מלשון בינה יתירה שיש לאשה יותר מהאיש, כמו שלמדנו במשנה (טס) 
בת י"א שנה נדריה נבדקין ובת י"ב שנה נדריה קיימין, והבן בן י"ב שנה נדריו 
נבדקין ובן י"ג שנה נדריו קיימין, בגלל שניתנה בינה לאשה יותר מלאיש. 
ותירץ, שרב חסדא דקדק ממה שכתוב 'ויבן את הצלע', שאם הוא מלשון בינה 
אין הבינה בצלע כי אם באשה, והיה לפסוק לומר ויבן את האשה. וכן מה 
שדרשו שהתבונן מהיכן לבראותה שייך כלפי הקב"ה ולא שייך בינה בצלע. וכן 
הדרשה של קליעה זה הרי בנין בשיער ולא בצלע, לכן דרש רב חסדא מלמד 

שעשה הצלע כבנין אוצר. 

בשלמה משנתו (כרט"י דייס כדי) ביאר, שדרשת הגמרא היא מ'ויבן ה' אלהים את 
הצלע אשר לקח מן האדם לאשה', והיינו שבנאו שיהא ראוי להיות 

אשה שאינה אלא לבנים. ואין לומר שתיבת 'ויבן' היינו על מקום הנקבות באשה 
ובזה בנאה שונה מן הזכר, כיון שאין לשון בנין נופל על עשיית חלל. וכן אין 
לומר שהולך על עשיית בית הרחם ובית ההריון, שבשר בלא עצמות לא נקרא 

צלע רק בשר, כמו שכתוב 'ויסגור בשר תחתנה'. 


הרי רב חסדא דורש דרשה אחרת מפסוק זה 


שם. הערוך לנר ((לס מס: ד"ס מכ) הקשה, שרב חסדא עצמו דורש שם שטעמו 

של רבי שסובר שבת נעשית גדולה כבר מבת י"ב הוא מהפסוק 'ויבן' 
מלמד שנתן הקב"ה בינה יתירה לאשה מלאיש, ואיך כאן דורש דרשה אחרת 
מפסוק זה. ואפילו שללשון אחת בגמרא כאן זה נשנה בברייתא, מכל מקום 


לקלעיתא בניתא לכן נפרש ש'ויבן' מלשון קליעת שער. ותירץ, שכוונת הגמרא שהקב"ה נתן 
טבע באשה שתהיה מתקשטת וקולעת שערה כדי שתמצא חן בעיני האיש ובזה היא באה אל 
האדם. וזהו פירוש הכתוב 'ויבן ה' את הצלע', באופן זה בנאה והטביע בה כאשר הביאה 
אל האדם. ומפרש רבי שמעון בן מנסיא שזה שהיא קולעת את שערה. ואחר כך מפרש למה 
תפס דווקא לשון קליעת שער ולא שאר קישוטין שהאשה רגילה בהן. לכן אמר משום שבכרכי 
הים קורין לקלעיתא בניתא, לכך נקט ענין הקליעה בשיער יותר משאר קישוטיה כדי שיהא 
לשון נופל על לשון. ועיין באמרי צבי (קלסן נלס מס: ד"ס קומף). קיט. והם מנויים בישעיה (ג 
יס-כד). וברי"ף (סוף ל"ס װנלס) כתב שזה נרמז בתיבת 'ויבאה' אל האדם (נרקפית 3 כנ) שהוא חסר 
יל"ד; ובגימטריא עולה ב"ד, רמזו לכיד קישוטין. קכ. אך עיין בפירוש רבי יהונתן על 
התורה (נמלנר ₪ ית ד"ס ופרע). קכא. כמבואר בסוכה (62 קליעה ודומה לשלשלת זהו 'הדסי. 
קכב. כמבואר בנדה (668 מפני מה האיש מקבל פיוס ואין האשה מקבלת פיוס, זה ממקום 
שנברא וזו ממקום שנבראת. 


רנח ילקוט 


לפי הגירסא שרב חסדא אמר זאת, אזי דבריו סותרים זה את זה. ודוחק לומר 
שכאן מפרש רק לפי רבי והוא עצמו אינו סובר כן, כיון שהלכה כרבי כמו 
שנתבאר לעיל מהתוספותקכי. 


מה הכוונה שעשאה רחבה מלמטה 


מה אוצר זה קצר מלמעלה ורחב מלמטה כדי לקבל את הפירות אף 
אשה קצרה מלמעלה ורחבה מלמטה כדי לקבל את הולד. רש"י (ד'ס 

כדי) ביאר, שאם באוצר היה קצר מלמטה ורחב מלמעלה תהא התבואה דוחפת 
את הכתלים מלמעלה לכאן ולכאן שהמשא מכביד עליהם. והקשה בשלמה 
משנתו (נש"י פס), שאם כן שיעשה את האשה שוה כמו הזכר. לכן כתב שצריך 
לגרוס כמו שכתב רש"י בעירובין (ים: ד"ס 36) שאם היה רחב מלמעלה כשהוא 
ממלאו מכביד הפירות על הכתלים ומטה אותם. והיינו שאף בשוה למעלה 

כלמטה תדחף התבואה את הכתלים. 
רש"י עילונין ים: ד"ס כסנס) ביאר שאת חלל בית הרחם שלה עשה הקב"ה רחב. 
ובתורת חיים (עיכונין י=: ד"ס מנמד) ביאר, שזה מה שאמרה שרה לאברהם 
(נלשית טו ) 'בא נא אל שפחתי אולי אבנה ממנה', אמרה בלשון בנין, לפי 
ששרה היתה עקרה ואפילו בית ולד דהיינו בית הרחם לא היה לה כמבואר 
ביבמות (פד:) על הפסוק (pס‏ = 6 'ותהי שרי עקרה אין לה ולד', אפילו בית 
ולד אין לה, נמצא ששרה לא היתה עשויה כבנין כשאר נשים, לכן אמרה 'אולי 
אבנה ממנה' אולי יעשה לי הקב"ה בית ולד ואהיה כבנין. 


מה היה קשה לרבי ירמיה בפסוק ויביאה אל האדם 


ויביאה אל האדם אמר רבי ירמיה בן אלעזר מלמד שנעשה הקדוש ברוך 

הוא שושבין לאדם הראשון מכאן למדה תורה דרך ארץ שיחזור 
גדול עם קטן בשושבינות ואל ירע לו. היפה תואר (כ6פית כנס פרעה יא ס" ל 
ד"ס טנוי) ביאר, שבא לתרץ מדוע הביאה הקב"ה בכבודו ובעצמו אל האדם. וכן 
מה בא הפסוק לחדש בזה. לכן אמר שהפסוק בא להודיענו שהקב"ה בכבודו 
ובעצמו הביא את האשה אל האדם דרך שושבינות להיות לו לכבוד ולתפארת, 

ולהיות הזיווג מבורך מברכת ה' בהיותו שושבינו. 

הריא"ף (ד"ס וינישס) ביאר שהראיה מהפסוק היא, שכיון שהפיל תרדמה עליו ואז 


שושבינות להביאה ממקום למקום אל האדם כדרך שעושים לכלה לפני החתן 
לחבבה, וכמשמעות הכתוב 'ויביאה', ולא שמצא אותה לפניו מיד. וכל זה עשה 
כדי ללמד לבני אדםקכז. 

בברכת אברהם (ד"ס וינפס) ביאר, שדורשים ממה שכתוב 'ויבאה' חסר יו"ד שהוא 
בגימטריא כ"ד לרמוז שקישטה בכ"ד קישוטי כלה, וזו השושבינות. 

בבית אברהם (ל"ס װניס) ביאר, שהיה לפסוק לומר 'ויביאה אליו', ומדוע כתוב 
יאל האדם', אלא שרצה לומר כדי ללמד 'אל האדם' שהגדול ישתדל עם 

הקטן. 


ביאור ענין השושבינות 


שם. רש"י (ל"ס פוקמן) ביאר, משתדל בחופתו וזיווגו. ורש"י בעירובין (יפ: ל"ס 
סוקכינות) הוסיף, שנשתדל בחיתונו לשמחו ולהתעסק בצרכי סעודת 
חופהקכה. ובגפן פוריה (עס ד"ס מלֿן) ביאר, שבדברי חז"ל נקראת שושבינות 
הדורון שמשגרים הבחורים לחתן, ולפי שדרך העולם הוא שאין השושבינות 
חוזרת אלא אם יהיה הנותן בחור שאז בעת נישואיו יחזירו לו מה שנתן, אבל 
אם היה בשעת מתן נשוי שוב אינה חוזרת משום שצריך שישמח עמו בשעת 
נישואיו, לזה בא לומר שאל ימנע מפני זה מלתת שושבינות אף שאינה חוזרת, 
כי הוא יתברך עשה שושבינות לאדם ואינו מצפה שיחזירה לו כביכול. וזהו 
מה שתיקן לו סעודה משלו, וכן קישט את חוה בכ"ד קישוטין ונתנם במתנה 
לאדם, ולכן גם האדם יהיה בו מדעת קונו לעשות הגדול שכבר נשא ואינו 

מצפה לחזרת שושבינות לקטן ואל ירע לו על הפסד ממונוקכי. 
בבניהו (ל"ס מנמד) ביאר, שהכוונה שלא בא אדם הראשון בעצמו ונטל את חוה 
ממקום שנוצרה והגביהה מן הארץ והביאה אצלו, אלא שלח הקב"ה 


קכג. אמנם בתורה תמימה (נפטית כ פֿות מם) כתב, שצריך לומר שרב חסדא אמר כן בטעמו של רבי, 
והיינו שרבי דורש כן, והוא עצמו אינו דורש כן. או שיהיה מכאן ראיה למה שכתב הבאר שבע 
(סועס לם. ד"ס "ר מסד6) ששני רב חסדא היו. ובמגדים חדשים (ד"ס וק) יישב קושיית הערוך לנר על 
פי מה שפירש המתנות כהונה (נ"ר ימ ) שהדרשה שנתן הקב"ה בינה יתירה הוא מזה שכתוב 'ויבן' 
ולא 'ויבנה'. ולפי זה מבוארים הדברים, שממה שכתוב 'ויבן' דורשים שבנאה הקב"ה לחוה כבנין, 
וממה שלא כתוב 'ויבנה' דורשים שנתן לה בינה יתירה. | קכד. וכן ביאר בתורה תמימה (פיפ 3 
כנ סות מט). קכה. ובלב רחב עיכונין ים: נרט"י ד"ס טופנינס) הקשה היכן הוזכר כאן סעודת חופה. 
קכו. וכעין זה ביאר בפרשת מרדכי (ד"ס גלס. ‏ קכז. באור יצחק (מרדױק עמ' יד ל"ה ער ס6שס) הביא 
בשם אביו לבאר במה קידש אדם את חוה, על פי המבואר בקידושין (.) כשהאשה נתנה לאיש 
כסף או שוה כסף ואמרה הריני מקודשת לך, באדם חשוב הרי זו מקודשת באותה הנאה שיש לה 
שקיבל ממנה. ואם כן חוה נתנה לו פירות מעץ הדעת בתורת קידושין, וזה הרמז לקידושין שכתוב 


ברכות פא. 


ביאורים 


מלאך והקים את חוה מן הארץ ואחזה והביאה אצל אדם הראשון, כאשר יביאו 
את הכלה אצל החתן בשעת חופה, וכיון שנעשה שהיה זה על ידי מלאך שליח 
של הקב"ה, לכן מייחס שושבינות זו להקב"ה שעשה שושבינות לאדם הראשון. 


מדוע כאן כתוב ולא ירע לו 


שם. באור החמה (עילונין ים: ד"ס פיעעס) הקשה, מדוע צריך להוסיף שלא ירע לו 

ולא מצינו כן בכל המצוות שצריך להתעסק באורחים ובעניים, שפשוט 

הוא שאם צריך לעשותו אין סיבה שירע לו, שהרי לא מסתבר שמזהיר שלא 

יעשה כן בפנים זועפות ורעות. ותירץ, שהכוונה כאן לפעולות שהחתן יכול 

לעשותן בעצמו, ולא יאמר השושבין אין לי לחלל את כבודי בעבור זה, אלא 
הכל בגדר שושבינות, ויעשה בשמחה. 


מי היו עדי הקידוטין 
שם. במעשה רוקח (נפטית ד"ס נפסוק ױפו, נסופו) כתב, שאדם הראשון יכול היה 
לקדש את חוה רק בביאה, שבכסף או שוה כסף לא היה יכול לקדש, 
שכל דבר שאינו מופקר לו אסור עליו כגזל, כמבואר בסנהדרין (:), והמקדש 
בגזל אינה מקודשת. ומה שהותר לו לאכול מכל עצי הגן, היה עליו כמו קדשים 
הנאכלים [כפי שביאר שם] והמקדש בחלקו אינה מקודשת (קילוטין (כ:), שלא 
הותר לו אלא לאכילה ולא לקדש בו האשה. ובשטר לא היה יכול לקדש, 
שהכתב והמכתב לא נבראו עד ערב שבת בין השמשות כמבואר באבות (פ"ס 
מ"ו), ולכך לא היה יכול לקדש אותה אלא בביאה, והביאה צריך להיות בפני 
עדים ואז לא היו עדיין בני אדם לקדש בפניהם, לכך קידש אותה בביאה לעין 
כל הבהמה והחיה שיהיו המה עדים בדבר. אבל באמת טעה בזה שהביאה אין 

צריך להיות בפני עדים שהן עדי יחוד הן עדי ביאהקיז. 
אמנם בילקוט אברהם ((ניפפין, 6ס"ע סי ₪ 5ופ ג) כתב, כשנשא אדם הראשון את 
חוה על ידי חופה וקידושין והיה הקב"ה השושבין, ומסתמא היו 
המלאכים עדי קידושיןק?י", וכן היה מקדש אותה בשטר, היינו כתובה, ובודאי 
המלאכים כתבו את הכתובה, גם ודאי שקידש את חוה בכסף, היינו בטבעת 
כדת משה וישראל וכדין השו"ע (פס ק"נ) בטבעת פשוטה בלי אבן. ואפשר אפילו 
שהיה בטבעת זו אבן אף על פי כן לא היה שם שום חשש משום שלא היה 
בית מיחוש לטעות בשומא. אלא שקשה לפי מה שמבואר במדרש אבכיר כי 
עד נח לא היה חילוק אצבעות, אם כן איך קידש אדם הראשון את חוה, הרי 
לא היה אז עוד חילוק אצבעות. ותירץ [בסוף דבריו], שקידש אותה בטבעת 
גדולה שנתן על ידה, או שקידש אותה במטבע. 

ובמשנה הלכות (מ"ט סי כ5ד) הביא כמה תירוצים איך קידש אדם את חוה בלא 
עדיםקלט: א. על פי הגמרא בקידושין (קס:) שמבארת מה שבמעשה 
קידושין לא מועיל הודאת בעל דין [של הבעל או האשה] כמאה עדים, משום 
שהוא חב לאחריני. וביאר רש"י (שס ד"ס סכ6), שקרובותיה נאסרו בו וקרוביו 
נאסרין בה. ובריטב"א (עס ל"ס סתס) ביאר שעל ידי הודאתה שהיא אשת איש 
יתחייבו אחרים הבאים עליה מיתה. ומבואר שלולי שהיה חב לאחריני היה נאמן 
על עצמו כמאה עדים אפילו בלי עדות כלל. ולפי זה באדם הראשון שאדם אין 
בארץ שישא את חוה ואין בזה חוב לאחרים, מועיל הודאת בע"ד ואין צריך 
עדים לקידושיןקל. ב. שקידושי אדם היו קודם שגורש מגן עדן והיה הקב"ה 
השושבין והמלאכים מעידים בו, שדווקא בעולם הזה אין מלאך נאמן, אבל בגן 
עדן מלאך גם ראוי להיות עד אם נאמר שהיה צריך עדים לקידושין ג. שבאמת 
צ"ע מדוע צריך בכלל לקנות את האשה במעות וקנין קידושין, הרי אשה זו 
היא עצם מעצמיו, ומבואר בקידושין (כ:) שאדם מחזר אחר אבידתו. ומעתה וכי 
מי שאיבד חפץ וחזר ומצאו צריך לעשות בו קנין חדש להחזיקו, הרי שלו הוא 
נוטל ושלו הוא מצא, וכן גם באשתו שהיא עצם מעצמיו, וקנין זה כשמצא 
אבידתו למה נאמר. אלא שבאמת אילו ידע אדם שזה עצם מעצמיו ממש, וזה 
זיווגו מששת ימי בראשית המוכן לו, לא היה צריך שום קנין אלא כאדם הנכנס 
בשלו, רק היות ואין ידוע לנו אם זהו ממש עצם מעצמיו וזיווגו המוכן לו, 
ואפשר שמשתמש בשאינו שלו, לכן צריך קנין בעדים. שכל שלקחה בעדים כל 
העולם מתייאשים ממנה, ואם כן מי שבאמת שייכת לו גם כן מתייאש הימנה, 
ואין כאן גזל דהוה ליה כזוכה מן ההפקר. ואם כן זהו דווקא לדידן שיש מקום 


(נרופית ג ו) 'ותקח מפריו ותאכל', ו'קיחה' הוא לשון קידושין, ולזה אמר (פס יי) 'האשה אשר נתת 
עמדי', היינו בשוה לי, ולא היה לי במה לקדש אותה ולומר לה הרי את מקודשת לי מטעם שגן 
עדן היה של שניהם, ולכך 'היא נתנה לי מן העץ' שהוא הפקר שתהיה מקודשת לי. ובהגהה (פס) 
כתב, שאפילו שאמרו (קלופין ו שהמקדש בדבר איסור אין קידושין תופסין, זה רק כשהבעל נותן 
הקידושין כי צריך שיהיה שוה פרוטה ודבר איסור אינו שוה כלום ולזה אינה מקודשת. אבל כשנתנה 
היא לבעל באדם חשוב מקודשת בהנאה שיש לה שהוא קיבל ממנה, אם כן אין נפקא מינה אם 
נתנה לו דבר היתר או איסור, הרי היא נהנתה. | קכח. ובמדרש רבה (נ"כ מ עו כתוב אמר רבי 
יהודה בר סימון מיכאל וגבריאל היו שושבינים של אדם הראשון. | קכט. והביא שקושיא זו 
הקשה רבי נתן אדלר. קל. ובאחרונים מובא תירוץ זה בשם החתם סופר. ובדברי יציב (ס"ג סי 
ל 56 0 כתב, שהדברי חיים תירץ זאת. וכן הובא בגן יוסף (נרפֿפית 6פ ד) בשמו. וכן תירץ בדברי 
שלום (קסויז, מ"ד פס"ע סוף סי" קמט). 


ילקום 


להסתפק, אבל חוה שנלקחה מאדם מגופו ממש ובנאה הקב"ה והביאה לו, 
באופן זה לא היה צריך קידושין ועדים כללקלא. 

יש שיישבקלג על פי מה שיש לחקור ביסוד דין קידושי אשה פנויה, שהרי כל 

תכלית בריאת האשה היתה אך כדי להיות עזר לאדם, ואם כן יש לחקור 
מהו מצב האשה בשעה שהיא פנויה, האם יסודו שנקרא שאין עליה שום בעלים 
כלל, או שנקרא שיש לה בעלים רק שהבעלים הם כל העולם, והיינו מה שלכל 
העולם יש להם זכות שכל מי שיקדים יזכה בה. והנפקא מינה בחקירה זו שלצד 
שאשה פנויה אין לה בעלים, אם כן עיקר תכלית קנין הבעל הוא לעשות 
התייחדות <<ייאיסור לעולם הוא מסובב בתולדה מזה הקנין, אבל לצד השני 
שאשה פנויה נקרא שהבעלים שלה כל העולם, אם כן אין תכלית קנין הבעל 
לעשות התייחדות לו, אך יסוד ענין הקנין הוא רק להפקיע זכיה מהשאר ושוב 
ממילא נשארה שלו. ואם כן כיון שכל עיקר תכלית הקנין הוא רק להפקיע זכיה 
משאר הזוכים, אם כן כל היכן שאין עוד אנשים ממילא נשארה שלו, והרי אדם 
וחוה היו רק שניהם בעולם והיו יחידים, נמצא שהיתה שייכת לאדם בלי שום 

קניינים כלל. 


ביאור השאלה מי הלך בראש 


ולמאן דאמר פרצוף הי מינייהו פגי ברישא. רש"י (ד"ס ס) ביאר איזה 
פרצוף היה מהלך לפנים. ובמהרש"א (ל"ס ופפע) ביאר שהרי שני 
הפרצופים היו פונים כל אחד לכיוון אחר, וכיון שכל אחד מהם היו פניו הפך 
השני, מי יכריע ביניהם שילך בראש, ואם כן זה הולך למזרח וזה הולך למערב 
והוה ליה כמו חמר גמלקלג שאי אפשר להם לזוז ממקומם. ובעיון יעקב (ל"ס 
סי). ביא ששאלת הגמרא היא כיון שהבריאה של דו פרצופין היה קודם קללה 
שהוא ימשול בה והיו שניהם שוים במעלה. והנר"א באמרי נועם (ד'"ס סי) ביאר 
שיש סברא לומר שהאשה הלכה בתחילה שהיא בטבע קודמת לבעלה מפני 
שהיא עוסקת בעניני עולם הזה ועולם הזה קודם לעולם הבא. ויש סברא 
שהבעל קודם לאשתו שהוא במעלה יותר מאשתו שעולם הבא חשוב יותר 
מעולם הזה. 
בשלמה משנתו (ד"ס סי) ביאר שהגמרא מסתפקת אם פני האשה פונים אל אחורי 
האדם ומובדלין בפניהם וברגליהם ורק באמצע גופם היו מחוברין 
ונמצא שהיתה מהלכת לאחריו, או הפוך שהפנים של הזכר הלכו לאחורי הנקבה, 
ודלא כהמהרש"א שהיו אחור כנגד אחור שאם כן הוו להו חמר גמל ולא יכלו 
לזוזקלד. 
בבן יהוידע (ל"ס "ד הקשה מה שאלת הגמרא, אם הזכר יש לו צורך ללכת 
הוא הולך בראש והנקבה נגררת אחריו ואם הנקבה יש לה צורך ללכת 
היא הולכת בראש והזכר נגרר אחריה. ותירץ ששאלת הגמרא היא על אחרי 
שהופרדו והולכים כל אחד בפני עצמו, מי נחשב יותר כדי שאם הולכים ביחד 
יהיה הוא הולך בתחילה כיון שתחילה נבראו שקולים. אבל למ"ד זנב לא הקשו 
כי ודאי הזכר מהלך בראש שהוא חשוב יותר כי הנקבה עיקרה זנב. 
עוד ביאר הבן יהוידע ששאלת הגמרא על זמן שהיו דבוקים זה בזה, שידוע 
על פי הטבע אם יהיו שני פרצופים דבוקים זה עם זה יהיה עיקר הכח 
והגבורה באחד מהם דווקא והשני חלש מאד, ושאלת הגמרא על אדם וחוה 
בהיותם שני פרצופים דבוקים שודאי הכח היה באחד מהם דווקא והשני נגרר 
אחריו, ומי היה בעל הכח שהיה הוא מהלך בראש והשני נגרר אחריו. 


בטעם שלא יהלך אחורי אשה 


אמר רב נחמן בר יצחק מפתברא דגברא פגי ברישא דתניא לא יהלך 

אדם אחורי אשה בדרך. בתופפות רבי יהודה חסיד (ד"ס מסתנל) כתב 
'שגנאי לאיש להלך אחר אשה'. ובמאירי (עיכונין ים: ד"ס (עוס - סקני) כתב לעולם 
יהא אדם נזהר שלא להביא עצמו לא לידי חשד ולא לידי הרהור, הרי אמרו 
לא יהלך אדם אחורי אשה בשוק. ומשמע שטעם האיסור הוא משום הרהורקלה. 
וברדב"ז (פו"ם מ"נ סי פפע) ביאר שעל ידי הילוכה ותנועותיה יבוא לידי הרהורללי. 


קלא. ועיי"ש שהאריך בסברא זו. קלב. ראה במנחת חן (פמיס, פיי ₪ ות ו). קלג. לשון המשנה 
בעירובין (₪). ועיין רש"י שם (סף ל"ס הרי ₪. | קלד. מבואר שהבין שפני האשה היה לאחוריו 
של האיש, ושאלת הגמרא היא שאפשר שהיה להיפך פני האיש לאחורי האשה. וכן מבואר באור 
החמה על הזוהר (פ' פקודי :) שמה שאדם נברא שני פרצופין היינו פניה של נקבה היה לאחוריו 
של זכר, שאם אחור מדובק באחור לא ניכר מי אחור מי פנים. וכן באבן שלמה (מטפנפֿמפין, ד"ס 
מססנר6) הוכיח מקושיית הגמרא 'הי מינייהו סגי ברישא' שהפרצוף השני היה כנגד ערפו של הפרצוף 
הראשון ולא שהיה עורף כנגד עורף, והגמרא שואלת מי הלך ראשון. קלה. וכן משמע ברמב"ם 
(6יקוכי. ביסה פכ"ל הכ"ב) מי שפגע באשה בשוק אסור לו להלך אחריה אלא רץ ומסלקה לצדדין, וכל 
המהלך בשוק אחרי אשה הרי זה מקלי עמי הארץ. וזהו המשך להלכה הקודמת שאסור להסתכל 
בנשים בשעה שהן עומדות על הכביסה וכו' שלא יבוא לידי הרהור. ועיין תוספות (פטדפין כ. ד"ס 
נטיס) שהביאו בשם הירושלמי (עס פ"ג ס"ד) שיש נהגו בלוייה שהנשים תלכנה אחר המטה והאנשים 
לפני המטה לפי שגנאי לבנות ישראל שיסתכלו בהן אנשים. וראה בסמוך מאבות דרבי נתן. וראה 
במאירי (עוס - ספט) שגם משמע מדבריו שזה מטעם חשד. קלו. וכן כתב הבית מאיר (פס"ע סי 
כ ס"6) וביד דוד (מסדו"כ ד"ס ופפעו). ולפי זה כתב הרדב"ז גם כשהיא מכוסה מכף רגל ועד ראש ואין 


ברכות פא. 


ביאורים רנט 


לאו דווקא בדרך 


שם. בתורה לשמה (סיי עפ) נשאל אם מה שלא יהלך אדם אחרי אשה בדרך 
הוא דווקא בדרך או אפילו בחצר ובבית. ויישב ש'בדרך' הוא לאו דווקא 
אלא הוא הדין בחצר, וכן אמר רבי יוחנן [בסמוך] אחרי ארי ולא אחורי אשה, 
ולא חילק ולא הזכיר דרךקלז. 
בפרשת מרדכי (ל"ס %וס) ביאר שמה שנקטה הברייתא בדרך הוא לרבותא, 
שבעיר ודאי אינו דרך כבוד שתלך האשה לפניו, אלא אפילו בדרך 
שאין מכבדין בדרכים כמבואר לעיל (מז), מכל מקום לא ילך אחריה. 


אחורי אשה, שיעורו 


שם. הבאר הימב (פֿנן העור סי כ סק"כ) הביא בשם מהרא"י מה שאסור לילך 

מאחריה היינו בתוך ארבע אמותיה?ל". אבל בכנסת הגדולה (עס נסגסופ סעוכ 

פֿות ג) הביא בשם הרדב"ז (פ"נ סי פעע) שלא מספיק שירחיק ארבע אמות אלא 
כל שאינו מרוחק שאינו מכיר ומבחין בה בהילוכה ובתנועותיה אסורקלט. 


מצד גנאי או איסור 


ואפילו אשתו. רש"י (ד"ס 6פי) כתב גנאי הדבר. וכתב המהרש"א (ד"ס ולפיטו) 
שבאשתו אין בזה משום איסור לילך מאחוריה, אלא משום גנאי שאין 
דרך ארץ שילך הקטן בראש והגדול אחריו. אבל לפי מה שכתב הרמב"ם בפירוש 
המשניות (פנות פ"5 מ"ס) על מה ששנינו (פס) אל תרבה שיחה עם האשה, באשתו 
אמרו קל וחומר באשת חבירו, שמשום איסור נגעו בה שלא ירגיל עצמו במשגל, 
אם כן גם כאן יש לומר מטעם זה שלא ילך אחריה להסתכל בה. וביאר 
המהרש"א מה שדקדק רש"י לומר גנאי כי כאן לא שייך איסור, כיון שכמו 
שנתבאר שדו הפרצופין פני האחד ההפך מפני השני, ולכן שאלה הגמרא הי 
מינייהו סגי ברישא, והיינו מי יכריע שילך בראש, אם כן גם אם תלך הנקבה 
בראש לא יסתכל בה שהרי פניו לצד השני, אבל משום גנאי ניחא שיש לזכר 
לילך בראשלט. 
אמנם העיון יעקב (ד"ס סי) ביאר שכוונת רש"י שהגנאי הוא שהזכר ילך אחריה 
כאילו הולך תמיד אחר תאות האשה, ודלא כהמהרש"א שהגנאי הוא 
משום שאין זה דרך ארץ שילך הקטן בראש, שהלא קודם הקללה שניהם היו 
שוים קמא, 
ברוב דנן (נט"י פס) ביאר מה שכתב רש"י שזה רק גנאי זהו למי שמכיר שאשה 
זו היא אשתו של זה, אבל למי שאינו מכירה אז יש גם איסור מפני 
הרואים שיסברו שמותר לעשות כך. 
ביד דוד (מסלו"נ, ד"ס ופפיט) ביאר שמכיון והאיסור הוא משום הרהור שרואה 
הילוכה ותנועותיה, וכפי שנתבאר לעיל מהרדב"ז, לכן באשתו ודאי אין 
חשש שעל ידי תנועותיה יהרהר בה, כיון שרגיל בה. ועוד שאין איסור לראות 
את אשתו. לכן פירש רש"י משום גנאי. 
אך באבות דרבי נתן (פ"נ ס"כ) מבואר שלא ילך אדם אחר האשה בשוק ואפילו 
עם אשתו ואין צריך לומר עם אשה אחרת מפני טענת הבריות, נאמר 
כאן (ױקכ ית ו) 'לא תקרבו' ונאמר להלן (עס יל) 'לא תקרב', לדבר המביא לידי 
עבירה לא תקרב. וכתב בכסא רחמים (עס ד"ס ₪ סנך) שמזה מבואר האיסור 
אחר אשתו משום הרואים שלא ידעו שהיא אשתו, שאינם בקיאים בקרובותיו, 
ולא רק שיש גנאי בדבר. אלא שבאבות הראש (פלנפג'ײ, מ" 5: ד"ס ₪) ביאר 
שגם לאבות דרבי נתן באשתו הוא משום גנאי בלבד, וכוונת האבות דרבי 
נתן היא שלא ילך אדם אחר האשה בשוק ואפילו היא אשתו הוא גנאי לו, 
ואין צריך לומר אם היא אשה אחרת מפני החשד דהיינו שהבריות חושדים 
אותו. שאם נאמר שגם באשתו הוא מפני הרואים, היה לו לומר לא ילך אחר 
האשה ואפילו עם אשתו מפני טענת הבריות. ומכך שהפסיק במלים ואין צריך 
לומר עם אשה אחרת משמע שרק באשה אחרת האיסור הוא מפני הרואיםקמג. 
אמנם ברדב"ז (שו"ת מ"כ סי תקע) מבואר שבאשתו גם יש הרהור ולכן אסור 
לילך אחריהקמג. 


נגלה ממנה דבר שיוכל האדם להסתכל בה אסור. ועיין באסיפת זקנים (פפפ, ד"ס ₪) מה שהביא 
להקשות בשם החיד"א. קלז. וכן לשון המאירי (ל"ס עוס) 'לעולם' אל יהלך אדם אחורי אשה. 
קלח. וכן כתב בבית הלל (פה"ע סי כ ד"ס פגע) ובנתיבות לשבת (פס סק"פ). ובגליוני הש"ס (ד"ס 6פולי) 
כתב גם שבזכרונו מספר חסידים שכתב שיעור של ארבע אמות. והביא שבפרי עץ חיים (טער סנפ 
סלימוד נכוונת קריות המסנס) גם כתב כן. וכתב שם טעם לזה על פי הסוד. וכן כתב בתורה לשמה (פ" 
שפנ) שכל ארבע אמות הוא חלוקה ורשות בפני עצמה. ועיין בזה בכרם יעקב (ספכ, סי יג ות ג). 
קלט. ועיין במעשה אברהם לפכ תו"מ סי טו) שהאריך בזה. | קמ. וכן כתב בשלמה משנתו (ד"ס 
5פו) שאם נאמר כדברי הרמב"ם שהאיסור באשתו משום שלא תתרבה תאוותו, אם כן איך לומדת 
הגמרא לאדם וחוה שלא שייך בו ריבוי תאוה כיון שלא ראה תנועותיה כיון שמחוברים באמצעם. 
ועוד שסוף סוף יונקים אחד מהשני בחיבורן וגוף אחד הם. ועיין בברכת אברהם (גרם"י ד"ס פפי) 
מה שהאריך בדברי המהרש"א, ובעינים למשפט (ל"ס פוה). ‏ קמא. כעין זה כתב בחיים לישראל 
(ד''ס וספילו). קמב. וכן ביאר בברכת אברהם (ננש"י ד"ס פפלו) במה שכתב רש"י משום גנאי, שזה 
עצמו גנאי שנראה כהולך אחר אשה שאין הכל יודעים שהיא אשתו. קמג. ועיין באבות הראש 
(פס 65. ד"ס וֿגכ) מה שהאריך בדבריו. 


רס ילקוט 


הרמב"ם השמיט האיסור ללכת אחרי אשתו 


שם. הרמב"ם (ליפולי ניפס פכ"6 סכ"נ) פוסק מי שפגע באשה בשוק אסור לו להלך 
אחריה אלא רץ ומסלקה לצדדין. ובביאור 'עשר מילין דחסידותא' על ארחות 

חיים (פות מד) הקשה על מה שהשמיט סיום לשון הברייתא 'ואפילו היא אשתוי. 
ותירץ שרק הברייתא שנקטה לשון 'בדרך' הוצרכה לשנות ואפילו היא אשתו, 
משום שלולא כן היינו מפרשים מה שלא יהלך אדם אחורי אשה בדרך הוא 
מטעם איסור יחוד שלא יבוא עליה ומחויב לסלק לצדדים שלא יראנה וממילא 
יהיה נשמע שבאשתו יהיה מותר להלך אחריה שאין איסור יחוד, וגם באשה 
דעלמא אם יפגענה בשוק שהוא מקום שאין שם חשש יחוד שמצויים אנשים 
גם כן יהיה מותר, לכן סיים 'ואפילו היא אשתו' להשמיע בזה שלא מטעם יחוד 
הוא אלא משום דרך ארץ שגנאי הוא הדבר שהאשה תלך לפני האיש שדרך 
ארץ הוא שהאיש הולך בראש, וממילא נשמע שאפילו בשוק שאין משום יחוד 
אסור משום דרך ארץ. אבל לפי לשון הרמב"ם 'בשוק' לא נוכל לטעות שזה 
מטעם יחוד כיון שבשוק אין איסור יחוד, רק על כרחך הטעם הוא משום דרך 
ארץ, אם כן החידוש הוא באשה דעלמא יותר מבאשתו שאפילו באשה אחרת 
אסור משום דרך ארץ וכל שכן באשתו שאין מהדרך ארץ שתהלך לפני בעלה, 
ולכן לא סיים הרמב"ם ואפילו היא אשתו. אבל האיסור הוא בכל האופנים שבין 

אשתו ובין אשה אחרת אסור בכל מקום בין בשוק ובין בדרךקמד. 

ובדברי יציב (שו"ת פ"ס פס"ע סי לט פֿות כ) יישב שבגמרא לעיל (מג:) למדנו ששה 
דברים גנאי לו לתלמיד חכם, ואחד מהם אל יספר עם אשה בשוק, 

ורב חסדא אמר ואפילו היא אשתו. ורואים שדברים אלו הם רק בתלמיד חכם. 
וכך גם סובר הרמב"ם שלא לילך אחר אשתו הוא רק ממידות תלמיד חכםקמה, 


דין אחורי בתו או אחותו 


שם. ברוב דגן (ל"ס וענ) הקשה מהמבואר לעיל (מג:) ששה דברים גנאי לתלמיד 

חכם ואחד מהם הוא שאל יספר עם אשה ואפילו אשתו או בתו או אחותו 

שאין הכל בקיאין בקרובותיו, ומדוע כאן הוזכר רק אחר אשתו ולא אחר בתו 

ואחותו. ותירץ שהוא הדין בשתי אלו, ולא הוצרך לומר כאן שהגמרא סמכה 

על דבריה לעיל, שהרי בשניהם הטעם הוא שאין הכל בקיאין בקרובותיו ואין 
הבדל בין אשתו לבתו ואחותוקמי. 


דין סומא אחרי אשה 


שם. השל"ה (טער ססוסיופ ופ עמ נסגס"ס) כתב, נראה לי אף סומא כשהוא יודע 
שאשה הולכת לפניו אסור לילך אחריה. והביא ראיה מהגמרא שהרי האשה 
שהאדם הלך בראש. 

בישרש יעקב (פנועפיל, סי' קכ) הקשה שלא לומדים מהברייתא שיש איסור באשתו 
אלא מאחר שהדין הוא שלא ילך אפילו אחרי אשתו אם כן משורת 

דרך ארץ לומדים שאדם הלך בתחילה, ומנין למד השל"ה שיש איסור בדבר. 
באבות הראש (מ" 6: ד"ס וסופרכתי) הקשה שהרי כפי שנתבאר לעיל מהרדב"ז 
לא אסרו לילך אחרי אשה אלא משום שרואה אותה שמתוך ההסתכלות 

בה יבוא לידי הרהור וכיון שכן בסומא שאינו רואה מה איסור שייך בזה מאחר 
שאינו רואה תנועותיה, ואם משום שמיעת קול רגליה או שהוא מכירה מקודם 
לכן אם כן מה לי אם היא הולכת לפניו או לצדדין או לאחריו, בכל אופן היה 

לאסור, ואם כן הוא אין לדבר סוףקמז. 

אמנם בשדי חמד (כליס מעככת פ"ף פות עפ כתב שאם כי דברי האבות הראש 
נראים בטעמם, מכל מקום נראה דיש להחמיר לפי שנראה שהרבנים שער 

אפרים (טו"פ, יו"ד סי" עס ד"ס תעוכס) וזרע יצחק (עטייס, דרוש פנפנת כל pסו‏ סי" ו, פט.) 

סוברים כמו השל"ה, מזה שהביאו דבריו בשתיקה. 


אחורי אשה בזמן הזה 


שם. בלקט יושר (ו"ד סי פעו) כתב, שמותר לילך אחר אשת חבר או אחר אמו 
משום שבזמן הזה אין אנו מוזהרין כל כך מלילך אחר אשה. ובמנחת 


קמד. ועיין באהבת חסד (וושמונד, על פנות דנרי נפן פ"נ ס"נ) שכתב שמזה שנקט האבות דרבי נתן ‏ טס, 
סונ עי) לא יהלך אחר אשה 'בשוק', משמע דבדרך אינו אלא משום גנאי בעלמא משום שאין דרך 
הגדול לילך אחר הקטן כלשון רש"י (ד"ס 5פיט), אבל בשוק שמצויים אנשים יש חשד של הבריות. 
ובאבות הראש (פ" עמ' 6. ד"ה וסנכ) האריך להקשות עליו. וכתב שאין חילוק בין בדרך לשוק ויש 
איסור מפני חשד. ועיין בזה בבית מאיר (לס"ע סי כ ק") ובנתיבות לשבת (פש. | קמה. ועיי"ש 
שהוכיח מדברי הגמרא בסמוך לגבי מנוח. וראה שם. | קמו. ועין לעיל (מג6 מהו באמו וזקנתו. 
קמז. בטהרת המים (מערכת ספ"ן פות כ) כתב על דברי השל"ה שמרש"י בבראשית (כז ₪ נראה שלא 
איכפת לן. וביאר בשדי חמד (פלת ספלס מעככפ 05"ף פות קמט) שכוונתו שרש"י כתב שם שה' אמר ליעקב 
(עס) 'אני ה' וגו' ואלהי יצחק', אף שלא מצינו שייחד שמו יתברך על הצדיקים בחייהם, כאן ייחד 
שמו על יצחק לפי שכהו עיניו וכלוא בבית והרי הוא כמת ויצר הרע פסק ממנו. ואם כן כיון 
שסומא הרי הוא כמת ופסק יצר הרע לא יבא להרהר אחריה. אלא שהשדי חמד כתב שמזה אין 
ראיה, שאין כוונת רש"י לומר שכל סומא הרי הוא כמת ופסק ממנו יצר הרע, אלא כוונתו שיצחק 


ברכות פא. 


ביאורים 


שלמה (פ סי 6 6ופ כנ) ביאר דבריו כי מצד הסברא היה נראה שמלשון השו"ע 
(פס"ע סי כ מ") שכתב 'פגע' אשה בשוק, משמע שאין דרכן של נשים להיות 
בשווקים ורק על דרך מקרה פגע, וכידוע שלפנים היה דרכן של נשים צנועות 
להיות בבית, כמו שכתוב (פפניס מס יד) 'כל כבודה בת מלך פנימה', ולכך כשהולך 
כנגד אשה אין החשש גדול כי יתבייש להסתכל בה שהרי היא תרגיש בכך, מה 
שאין כן לאחריה שהוא רואה ואינו נראה חוששים יותר. ונוסף לזה גם נראה 
שבזמנם היה אפשר להזהר מללכת אחרי אשה, מה שאין כן בזמננו הרי אף 
אם יברח מאחורי אשה ימצא תיכף את עצמו אחורי אשה אחרת, וכמדומה 
שנשים מצויות ברחוב יותר מאנשים ומה גם בזמננו שהפריצות מרובה ולצערנו 
הפרוץ מרובה על העומד ואין מתביישים להסתכל באשה גם בפניה. ולכן נראה 
שבמקום מצוה או שצריך לעשות כן מצד הנימוס אין טעם להחמיר בזמננו, 
ואף שבזמן התרומת הדשן המצב היה הרבה יותר טוב מבזמננו, אבל מכל מקום 
יתכן שכבר אז היו הנשים מצויות בשווקים ורחובות ובכל מקום שהולך היה 
נמצא תמיד אחורי אשה ולכן כתב להקל במקום מצוה או בשעת הדוחק. 

אמנם בדברי יציב (פו"פ פ"ס פס"ע סי טש 56 ד) כתב על דברי הלקט יושר איך 

נרהיב בעצמינו מכח סברא בעלמא לדחות הלכה מפורשת בגמרא ובשו"ע 
שאסור להלך אחורי אשה, ולחלק חילוקים מעצמנו בדבר שהוא איסור גמור. 
ומה שהבאנו מהלקט יושר, הנה לאו מר בר רב אשי חתים עלה ואין לסמוך 

על זהקמח. 


מה הדין ביושב במכונית 


שם. במשנה הלכות (פי"כ סי כע) הוכיח מהשו"ע (פסע"ז סי כ ק") שכתב פגע 

אשה בשוק אסור להלך אחריה אלא רץ ומסלק לצדדין או לאחוריו שאין 
הבדל בין יושב למהלך לענין הרהור. ואולי במדה גרע יושב ממהלך שמהלך 
גם מחשבתו על ההילוך שלו ועסוק בדרכו, ולא כן יושב שפנוי הוא כלל 
ממחשבה. אלא שהעיר מהסוגיא שהגמרא שואלת למ"ד דו פרצופין מאן מסגי 
ברישא ואמרה הגמרא שודאי לפני האשה. ולכאורה הרי רק על ההילוך מקשה 
הגמרא ולא על הישיבה היאך ישב. אלא שיש לומר שכאן מדובר באשתו ואין 

ראיה רק לענין הילוך, ולא לענין ישיבה. 

באז נדברו (ס"י סי כפ פות ד) הביא שהחזון איש החמיר מאד לא לשבת אחרי 

אשה באוטובוס. אך כתב שמכל מקום נראה כיון שיש לחלק בין הליכה 
אחרי אשה ובין ישיבה שאינו רואה הילוכה וכדומה, לכן אף שמשמע שאסור 
ממש ללכת אחרי אשה דהיינו שאם אינו יכול להקדימה צריך להמתין עד 
שתעבור מלפניו שלא יראה תנועותיה, אבל בישיבה אחרי אשה אם אין לו עצה 
אחרת מותר. ועוד שבהילוך תמיד יש עצה אבל אם נאסור הישיבה לפעמים 

אנו אוסרים עליו הנסיעה לגמרי וזה לא שמענוקמט. 


מדוע רש"י פירש באשת איש 


נזדמנה לו על הגשר יסלקנה לצדדין. רש"י (ל"ס מלמנס) כתב 'נזדמנה לו אשת 

איש והיא לפניו'. וביאר המהרש"א (ד"ס וספו) שמה שהכריח את רשיי 

לפרש שמדובר באשת איש ולא אפילו באשתו, כיון שבאשתו שאינו אלא משום 

גנאי כמו שנתבאר לעיל, אין סברא להטריחו ולסלקה לצדדין ולעבור לפניה, 
אלא רק באשת איש שיש בזה גם איסורלי. 


מה הבדל בין גשר לדרך 


שם. בבית מאיר (פסע"ז סי כ ס"פ) ביאר שמהברייתא משמע שבדרך לא מועיל 
שיסלקה לצדדין, כיון שאם הוא יחיד בדרך בלא זה אסור משום יחוד, 

מה שאין כן גשר שהוא יותר מקום מעבר לרבים וגם גשר אי אפשר לו 

להקדימה תמיד ודי בצדדים. 

בדבש תמר (ד"ס מדמנס) ביאר שגשר אינו גשר שעל המים אלא שווקים ורחובות 
מרוצפים באבנים, והברייתא שנקטה בתחילה לא יהלך אדם אחורי אשה 

בדרך היינו כשיודע שאשה הולכת בדרך זה מעיר לעיר, וגם הוא רוצה לילך 
באותו הדרך, לא יהלך אחריה. כי בדרך בין שדות וכרמים אפילו יסלקוה לא 
מועיל כי מידי הרהור לא יצא, אלא ימתין במקומו עד שישער בעצמו שכבר 


לפי גודל קדושתו בצירוף כי זקן יצחק וכהו עיניו והיה כלוא בבית הרי הוא כמת והיצר פסק 
ממנו ואין ללמוד מזה לשאר סומין לומר שפסק יצר הרע מהם. אבל לפי דברי האבות הראש 
שטעם האיסור משום הרהור שרואה תנועותיה, אתי שפיר שבסומא לא יבוא להרהר. קמ וכתב 
עוד שמה שהביא הלבוש (פוף פו"ת נמסניס סעיף 9) מספר חסידים (פי" ג לענין 'שהשמחה במעונו' 
שאין לברך במקום שאנשים ונשים רואים זה את זה, וכתב הלבוש טעם מה שאין נזהרין עכשיו 
בזה, משום שעכשיו מורגלות הנשים הרבה בן האנשים ואין כאן הרהורי עבירה כל כך, דדמיין 
כקאקי חיוורא מתוך רוב הרגלן בינינו וכיון שדשו דשו. הנה כבר הרחיב בזה בשדי חמד (פ" לפיפפ 
דיניס מעככת ספן וכנס. סי י), והביא מה שהרעישו על זה. ועיין גם במשנה הלכות (ת"ס סי כט ככו, ומ"ט סי 
רע) שנשאר בצריך עיון על דברי הלקט יושר. ‏ קמט. וכן כתב בציץ אליעזר (פ"ט פ" 0 בשם 
הגרשז"א שעיקר האיסור הוא רק בהליכה שהרהור הוא על ידי הילוכה ותנועותיה מה שאין כן 
בישיבה אינה בכלל האיסור. וכן כתב בישמח לב (שו"ת פס"ע פי" ק"). ‏ קנ. וכן כתב בשלמה משנתו 
(ד"ס מלמנס) לרש"י שבאשתו אינו אלא משום גנאי, קיי"ל לעיל (מו) שאין מכבדין בגשרים. 


ילקוט 


נתרחקה הרבה בכדי שלא יראנה כלל ואז ילך. ואם נזדמנה על הגשר ברחוב 
או בשוק ירוץ ויסלקנה לצדדיןקנא. 
באור החמה (עילונין יש: ד"ס מדמנס) כתב שהגמרא באה ללמד שאם נזדמן למקום 
שיש שם שני דרכים לא מועיל מה שמסלקה לצדדים אלא צריך לילך 
לדרך השני בדווקא, ורק בגשר אשר אין דרך לנטות בזה מסלקה לצדדין. 


למה לא כתוב מסלק לעדדין 


שם. בתפארת הגרי"ז (ד"ס מדמנס) ביאר מה שאמר התנא יסלקנה לצדדין ולא 

יסלק לצדדין, שהתנא בא לחדש שגם שעל ידי שילך לרוחב הגשר לצדה 
תהיה מוכרחת האשה לעבור מאמצע הגשר לצדדין שהוא קצת סכנה והיה מקום 
לומר שיותר טוב לילך אחריה מלילך בצדה, על זה אמר התנא יסלקנה לצדדין 
היינו שאפילו שעל ידי כן תהיה מוכרחת לזוז לצדדין, אף על פי כן מחויב 
הוא למהר בהילוכו ולילך מצידה מפני שסכנתו מהרהור עבירה גדולה יותרקנב. 


מה נוסף בנזדמנה לו על הגשר 


שם. בעפם יהושע (פפנק, לשיפ ד.) הקשה מדוע הגמרא מביאה את הסיפא של 
הברייתא נזדמנה לו על הגשר' שנראה לכאורה מיותר. ותירץ שמהרישא 


האשה הלכה בתחילה ומה שכתוב לא יהלך היינו פניו כלפי אחורי אשה, אבל 

שם גבי אדם היה אחוריו כנגד אחורי אשה, ואין בזה איסור. אבל ממה שכתוב 

נזדמנה לו על הגשר יסלקנה לצדדין נסתר סברא זו, שאילו מותר אחורי אדם 

נגד אחורי אשה קשה למה יסלקנה לצדדין, יעמוד במקומו ויהפוך פניו, אלא 

על כרחך שאסור אף אם אחוריו נגד אחורי אשה, ושפיר מוכח גבי אדם הראשון 
שהזכר הולך בתחילה. 


לאו דווקא אשת איש 


וכל העובר אחורי אשה בנהר אין לו חלק לעולם הבא. רש"י (ד"ס 6ולי) 

כתב שעובר אחורי אשת איש, מגבהת בגדיה מפני המים וזה מסתכל בה. 

וכתב היעב"ץ (נרפ"י סס, מסלוכת וגקנ) שהוא הדין לפנויה כיון שמגרה יצר הרע 

בעצמו ומסלק הבושה מעל פניו. ומה שנקטה הגמרא 'אשה' לא בא למעט 

פנויה שכך דרך התלמוד לקרוא 'אשה' גם לפנויה. עוד כתב שמשום כך נקט 

'אשה', היינו משום שאם לא כן מה היא עושה בנהר, אלא שיורדת לטבול 
לטהר עצמה לבעלה ואין דרכה של פנויה לרדת לנהרקנג. 


ביאור הענין שאין לו חלק לעולם הבא 


שם. הבן יהוידע (ל"ס וכ ביאר מדוע אין לו חלק לעולם הבא כי הנאת העולם 
הבא היא שצדיקים יושבים ונהנים מזיו השכינה, ולכן מי שנהנה בראיות 
אסורות מפסיד את ההנאה הנצחית שיש בראיה, שזה הנאה מזיו השכינהקנד. 


אחורי אשה, רק אם רגיל בכך 


שם. התוספות (ד"ס וכ פירשו שזה דווקא אם רגיל בכך לפי שיבא לידי ניאוף 
וסופו יורד לגיהנםקנה. והוסיף המהרש"א (ד"ס ונ) שכן הוא גם מה שנאמר 
באבות (פ"6 מ"ס) 'כל המרבה שיחה עם האשה גורם רעה לעצמו', היינו ברגיל 
בכךקנו, 
אלא שביעב"ץ (פוספות Eס)‏ הקשה מה דחק את תוספות לומר שמדובר דווקא 
שרגיל בכך, הרי אם עושה במזיד אפילו פעם אחת ולא שב ומתחרט גם 
נענש, ואם עבר ושב בתשובה יש לו חלק לעולם הבא. 
בגפן פוריה (עילונין ים: ד"ס כל) הקשה שרש"י (ד"ס פוי) כתב שהאיסור הוא 
שמגבהת בגדיה מפני המים וזה מסתכל בה. ולכאורה למה נקטה הברייתא 
דווקא בנהר הרי גם בטיט בעלמא צריך להיות כן. ותירץ משום שמסתכל בבית 
התורפה של בבואה שלה ולכן עונשו קשה, ואם כן אפילו אינו רגיל בכךקנז. 


הרי בעבירה עצמה יש לו חלק לעולם הבא 


שם. בשו"ת יהודה יעלה (יו"ד סוף סי" פנס) הקשה מהמבואר בבבא מציעא (ט) 
שהבא על אשת איש מיתתו בחנק ויש לו חלק לעולם הבא ומדוע כאן 
אין לו חלק לעולם הבאקנ". ורצה להוכיח מכאן את המאמר 'כל המאבד עצמו 


קנא. וכתב שגם ברמב"ם (ליפו"? פכ"6 הכ"כ) ושו"ע (פסע"ז סי כ ס") לא הוזכר גשר. וכתב עוד שמלשון 
הרי"ף (פד:) שמזכיר צנזדמנה לו על הגשרים', משמע גם שלא מדובר בגשר שעל הנהר, אלא על 
גשרים כמו שווקים ורחובות. | קנב. וסיים שם שכמובן שחכם עיניו בראשו כי במקום סכנה 
ממשית הוא נקרא חסיד שוטה, וכמבואר בגמרא (פועס כפ:) הרואה אשה טובעת בנהר וכו'. קנג. וכן 
כתב במאורי אור (עימוניץ ית: ד"ס 6פוח). וכעין זה ביאר ביד דוד (ד"ס ו() שמכך שאמרה הברייתא אין 
לו חלק לעולם הבא ובנהר דווקא מפני שהיא מגלה עצמה, אם כן דווקא באשת איש יש לומר 
שאין לו חלק לעולם הבא. | קנד. ועיין עוד מה שביאר בפרשת מרדכי (ליה 6ן ₪9. | קנה. וכן 
כתב בתוספות רבי יהודה חסיד (ד"ס מו ובתוספות רבינו פרץ עיומן ית: ד"ה כ). ‏ קנ כנראה 
כוונתו להא דאין רעה אלא גהינם כמבואר בריבב"ן (ד"ס ספכפס, גמי רפוײס), וזהו גורם רעה לעצמו 
כמו שכאן בתוס' מסבירים שמאבד חלקו בעוה"ב עי"ז שמרגיל עצמו בדבר שסופו שיורידו לבאר 


ברכות פא. 


ביאורים 


רסא 


לדעת אין לו חלק לעולם הבא', ולא נודע מקורו. ומכאן לומדים זאת, והיינו 
משום שהשטן מקטרג בשעת הסכנה וההולך בנהר בחזקת סכנה והקב"ה עושה 
לו נס ומצילו, וזה העובר אחר אשה בנהר ומהרהר בעבירה נותן פתחון פה 
לשטן לקטרג, והרי הוא כמאבד עצמו לדעת ולכן אין לו חלק לעולם הבאקנט. 
ובחדש האביב (עילונין י=: ד"ס וכל) תירץ שהבא על אשת איש מיתתו בחנק, ולכן 
מיתתו כפרתו ויש לו חלק לעוה"בקס. 

ביד דוד (ל"ס וכנ) תירץ שמשום קושיא זו כתבו תוספות (ד"ס וכנ) שרק מי שמרגיל 
עצמו בכך אין לו חלק לעולם הבא, ומי שאינו רגיל בכך לא גרע מהבא 

על אשת איש שיש לו חלק לעולם הבאקסא. אמנם רש"י (ד"ס פחוכי) שכתב שכאן 
מדובר שמגבהת בגדיה ומסתכל בה, מדויק לכאורה בדבריו שאין חילוק בין 
רגיל בכך או לא, כי רש"י לא חילק בזה, ואם כן לדבריו יש לומר שאפילו 
שבביאה גופה יש לו חלק לעולם הבא אפשר שראיה גרע טפי, כדברי הגמרא 
ביומא (על:) טוב מראה עינים מגופה של מעשהללג. עוד כתב היד דוד שמדברי 
תוספות נראה קצת שאין לו חלק לעולם הבא לאו דווקא אלא שיורש גיהנם, 
ואם כן לא קשה מהגמרא בבבא מציעא, שאין הכי נמי שיש לו חלק לעולם 
הבא, אלא כיון שמרגיל עצמו בניאוף עם כמה נשים כהאי גוונא אין לו חלק 

לעולם הבא ויורש גיהנם לעולם. 

בתפארת הגרי"ז (ד"ס וסעונר) יישב שהעובר אחורי אשה בנהר דינו חמור מהבא 
אל אשת איש והוא שהבא על אשת איש הקב"ה סניגורו [כמו בכל 

חטא] שהיצר הרע החטיאו בעל כרחו, אבל העובר אחורי אשה בנהר הוא 

שמגרה את היצר הרע בעצמו, לכן דינו חמור שאין לו חלק לעולם הבא. 


מהו המרצה מעות 


תנו רבנן המרצה מעות לאשה מידו לידה כדי להסתכל בה. רש"י בעירובין 
(יק: ל"ס סמכנס) ביאר "ש'המרצהי' הינור מונה. וביאר כבניהר (ל"ס פמללפ) 
שהגמרא נקטה בלשון מִרְצַה' שאין נותן לה המעות מידו לידה בפעם אחת 
שמונה אותם לפניה ומוסרם לידה בבת אחת, אלא פותחת ידה ומונה אותם 
בתוך ידה אחת אחת כדי לעכב המנין. וכמו שמונים המטבעות לתוך ידו של 

תינוק לרצותו שמונים אותם לתוך ידו דרך ריצוי אחד אחד. 
ובשפתי חכמים (ל"ס סעלס) ביאר מדוע נקטה הברייתא המרצה מעות ולא נתינת 
שאר דבר, שבהרצאת מעות אדם נזהר שלא יטעה ובפרט כשמונה 
במרוצה. ואם כן הסתכלותו באשה אינה בכל מחשבותיו, שהרי דעתו על מנין 

המעות, ואפילו זה אסור. 
בישמח לב (ד'"ס ת"כ) ביאר שריצוי מעות הוא דבר קל וגם זה אסור. עוד ביאר 
שדווקא אמר ריצוי מעות שמחמת תאות הממון יתעורר בו גם תאות 
אשה. 


גירסא נוספת בגמרא 


אפילו יש בידו תורה ומעשים טובים כמשה רבינוקסי. בעין יעקב הובא 

גירסא 'אפילו יש בו בידו תורה ומעשים טובים כמשה רבינו עליו 

השלום דכתיב ביה (לנמס (ג נ) 'מימינו אש דת למו'. וביאר העיון יעקב שמפסוק 

זה למדים בחגיגה (מ.) שאין אור של גיהנם שולט בתלמידי חכמים כיון שכל 

גופן 'אש'. אפילו הכי אינו ניצול מכח חטא זה מדינה של גיהנם כי עבירה 
של הסתכלות גוררת עבירה שנכשל בזנות ממש. 


הרי אדרבה אם הוא גדול כמשה עריך להחמיר בעונשו יותר 


שם. בעיני יצחק (פ קנג) הקשה מה הכוונה 'אפילו', הרי אדרבה תלמיד חכם 

צריך להחמיר יותר בעונשו משאר כל אדם. ותירץ כפי שנאמר לעיל (0.) 
אם רואה אדם שיצרו מתגבר עליו יעסוק בתורה וכן יקרא קריאת שמע. והטעם 
בזה כי אש הקודש אשר הוא ממשיך עליו בעת שקורא קריאת שמע בכוונה 
תבטל ותבריח ממנו אש של יצר הרע הבוער בקרבו. ולכן אמרו כאן שאפילו 
מי שזכה לקבל התורה מסיני כמשה רבינו ובלי ספק שנתמלא לבו מלהבת 
שלהבת אש הקודש משרשי התורה וחכמה עליונה ועל ידי זה יתיר לעצמו 
לקבל מיד אשה מעות גם כדי להסתכל בה מפני שיחשוב שלא יהיה כח של 
אש הנמשך מיצר הרע לכבות האש הגדולה שהשיג על ידי התורה. ולכך 
הזהירונו חז"ל שבודאי יש כח במעט אש הטומאה לכבות האש הגדולה 

והקדושה קסד. 


שחת. קנז. וראה בסמוך דברי היד דוד. קנת. וכן הקשה בספר האשל (יפפין, פעככפ ס" ות "). 
ונשאר בצ"ע. ובאמת הריא"ף (מל:) גרס 'לא ינקה מדינה של גיהנם'. | קנט. וכתב שם שכך אמר 
לו רבי שלמה קלוגר. ודבריו הובאו בהאלף לך שלמה (י"ד סי פכפ). ועיי"ש בדבריו. קס. וכבר 
כתבו האחרונים שזה מתוך שאינו מחשיב לעבירה לא יחזור בתשובה ולכן מאבד חלקו משא"כ 
בא על א"א לבו נוקפו וחוזר בתשובה. קסא. וכן כתב בברכת אברהם (נפום' ד"ס וכ). ועיין עוד 
שם. קסב. וכעין זה תירץ בשבט הלוי (פו"ת מ"ג סי קפס) שההולך בנהר חמור יותר משום שמגרה 
יצר הרע בנפשו ולא יבוא לעשות תשובה, וחמור הוא מן העושה את האיסור עצמו. ועיין בספר 
זכרון דמות הכסא (ד"ס וכנ, עמ' פו). | קסג. עיין במגדים חדשים (ד"ס פפעו) שכתב מכאן מקור לדברי 
הרמב"ם (תשונס פ"ס סי" שכל אדם ראוי לו להיות צדיק כמשה רבינו, והאריך בזה. | קסד. וכן 
ביאר באמרי אמת (קועיס, ד'"ס ת"כ). וראה בפרשת מרדכי (ד"ס סמכ5ס) ובתפארת הגרי"ז (ד"ס 6פיט). 


רסב ילקוט 


הרי תורה מגנה ומעלה 


שם. בחפץ ה' (לד"ה ת"כ) הקשה מהמבואר בסוטה (5.) שתורה בין בזמן שעסוק 

בה בין בזמן שאין עסוק בה מגינה ומצילה מיסורים ומעבירות, ואם כן 

למה כאן אין מצילתו. ותירץ שזה רק אם הוא יושב ואינו עושה דבר, אבל אם 

עושה דבר שמגרה את היצר הרע בעצמו כמו המרצה מעות להסתכל ביופיה, 

אין התורה מגינה עליו להצילו מן העבירה וסוף נופל בעבירה, שאם הוא רוצה 
שמירה עליו לא להסתכל בעריות ואז התורה תשמרהו. 


מדוע לא ינקה מדינה של גיהנם 


לא ינקה מדינה של גיהנם. המהר"ל בנתיבות עולם (נפיכ ספרישות פ"כ ד"ס ונפרק) 
ביאר כי המרצה מעות לפי שהעינים הם כלים משמשים לערוה וגם הידים 
הם משמשים לאדם שהוא בעצמו שכלי ולעשות את המעשים שיש לו לעשות, 
וזה משמש בכלים לפעולת הערוה, לפיכך אינו נצול מדינה של גיהנם, ואפילו 
אם קיבל התורה מידו של הקב"ה והיו הכלים דהיינו 'ידיו' משמשים לקבל 
תורה, לא ינקה מדינה של גיהנם. וזה כי אין רע כמו זה, כי האברים האלו 
לא נבראו שיהיה משמש בהם לפעל הזה המגונה לכך הוא רע. ולכך אמר אפילו 
קיבל תורה מסיני והיו ידיו משמשים לדבר גדול כזה לא ינקה מדינה של גיהנם, 
שדבק בו הרע, וראוי לו הגיהנם שהוא רעקסה. 
בגפן פוריה (עיכונין ימ: ד"ס 6פיו) ביאר שהמרצה מעות כדי להסתכל באשה כיון 
שמביא עצמו לידי הרהור לא ימנע מעבירה, ואף אם אינו נעשה העבירה 
בפועל יהיה בכח, ולכן לא ינקה מדינה של גיהנם אפילו בתשובה, אלא מוכרח 
שיכנס לגיהנם לקבל עונשו ואז יתכפר לו. וכמבואר בזוהר (רפפית כיע:) שהמוציא 
זרע לבטלה אי אפשר שינקה אפילו בתשובה. וביאור הדבר לפי שתשובתו קשה 
ואי אפשר לעמוד בה לכן אמרו שאין לו תקנה, ולעולם אם דחק עצמו בתשובה 
ונכנס יכנס. וטעם לחומר עבירה זו מלבד מה שמפורסם ליודעי השם, הוא לפי 
שעל ידי זה נבראים ונוצרים בנים משחיתים, וכל עוד שאלו הבנים קיימים אין 
תיקון למולידם עד האבידו אותם וזה צריך כח עצום ותשובה גדולה. 


מהיכן ראיית הגמרא 


שנאמר יד ליד לא ינקה רע לא ינקה מדינה של גיהנם. וביאר רש"י (ד"ס 

יד) אפילו כמשה רבינו שקיבל תורה מימינו של הקב"ה, לא ינקה רע, 
והפסוק מדבר ב'אשהיקסי. ובתורת חיים (עיכונין יש: ד"ס וענו הקשה ממה נפשך 
אם הדרשה מ'יד ליד' נדרשת למרצה מעות מיד ליד, אם כן מנין שאפילו דומה 
למשה רבינו שקיבל תורה מיד ליד. ואם נדרוש יד ליד' אפילו דומה למשה 
אם כן מנין לנו שמדובר במרצה מעות מיד ליד. ותירץ שכיון שלא פירש הכתוב 
חטאו על כרחך יד ליד' הוא למרצה מעות כדי להסתכל בה, וכיון שעיקר 
החטא לא משום שמרצה מעות הוא אלא משום שנתכווין להסתכל בה, אם כן 
מדוע כתב הפסוק את חטאו בלשון "יד ליד', ולא כתב הרואה את האשה לא 
ינקה רע, אלא ודאי לכך נכתב יד ליד ללמד אפילו אם הוא דומה למשהקסי. 


מאיזה פסוק הביאה הגמרא ראיה 


שם. בתוספות בעירובין (יפ: ל"ס יל) כתבוקס" שאין זה הפסוק שממנו דורשים 

בסוטה (ד:) לענין אדם שיש בו גסות הרוח כאילו עובד עבודת כוכבים 
מהכתוב (מפלי טז ס) 'תועבת ה' כל גבה לב יד ליד לא ינקה', אלא כאן נדרש 
הפסוק (עס ₪ כ6) 'יד ליד לא ינקה רע וזרע צדיקים נמלט'. והקשה הריא"ף (ל"ס 
יל) מנין באמת לתוספות שאין זה הפסוק של 'תועבת ה' כל גבה לב'. ואם 
נאמר משום שהפסוק נדרש לגסות הרוח ולא לענין מרצה מעות לאשה, והרי 
מקרא אחד יוצא לכמה טעמים, כפי שגם פסוק 'וזרע צדיקים נמלט' אינו ענין 
לדרשת מרצה מעות לאשה, ואדרבה דרשוהו בשמות רבה (פלפס מד סי ג) דרשות 
אחרות, ואף על פי כן יש לדרוש ממנה דרשה זו של מרצה מעות לאשה. ועוד 
מבאר מה הבדל אם דורשים מפסוק זה או זה. ותירץ שהתוספות הוקשה להם 
מה שנדרש כאן הכתוב על משה שקיבל תורה מהר סיני, והרי מצינו בסוטה 
(פס) שדורשים כן על גסות הרוח אפילו קיבל תורה כמשה לא ינקה מדינה של 
גיהנם. ורבי יוחנן הקשה שם שאם כן למה כתוב יד ליד, היה צריך לכתוב יד 
מיד. וביאר רש"י (פס ד"ס יד) שהרי מעמידים את הפסוק במקבל ולא בנותן והיה 


קסה. ובזה ביאר שבבא על אשת איש יש לו חלק לעולם הבא הקב"ה מכפר לו ביסורין בעולם 
הזה שהוא עולם הגשמי, אבל חטא שהוא 'בראיה' שהוא דבר שכלי והשכל הוא קשה יותר 
מגוף המעשה שהוא מעשה חמרי, לכן אי אפשר שינצל מדינה של גיהנם משום שצריך לתקן 
חטא זה שאינו גשמי בעולם שאינו גשמי. שחטא שנעשה בכלים גשמיים ניתן לתקן בעולם 
שכזה, אך חטא שנעשה רק בחלק רוחני תיקונו מוכרח להתבצע. קסו. עיין בבית אברהם (ד"ס 
פ"-) שביאר היכן מוזכר אשה בפסוק זה. וראה גם בשדה יצחק (נא"י ד"ס יד) ובדמות הכסא (Eס),‏ 
וראה בסמוך. ‏ קסז. ובראש משביר עיטמן ים: דיס כ) הוסיף, שאם דורשים את זה רק על 
שקיבל תורה מיד ליד אם כן היה צריך לכתוב בפסוק 'יד מיד', דהיינו שקיבל תורה מידו של 
הקב"ה, וכך שואלת הגמרא בסוטה (ד6, עיין בסמוך [וכן הקשה בפרשת דרכים (למפ ט]. אלא 
על כרחך שמדובר על שני דברים גם על הרצאת מעות וגם על שקיבל תורה. וכן ביאר בשלמה 
משנתו (ל"ס יל). ובקקיון דיונה (עילונין פס ד"ס פפעו) ביאר שאם הדרשה היא על הרצאת מעות לאשה 


ברכות פא. 


ביאורים 


לו לכתוב יד מיד לא ינקה, והיינו יד שקבלה מיד אף הוא לא ינקה. ומתרצת 
הגמרא אלא אמר רבי יוחנן שאפילו עשה צדקה בסתר לא ינקה מדינה של 
גיהנם. ואם כן הוקשה לתוספות כיון שנדחה הדרשה שאפילו קיבל תורה כמשה, 
איך דורשים כאן מפסוק זה אפילו קיבל תורה כמשה, הרי חוזרת קושיית רבי 
יוחנן שהיה צריך לכתוב יד מיד. לכן פירשו תוספות שאין הגמרא דורשת את 
הפסוק שמוזכר בסוטה לענין גסות הרוח, אלא דורשים פסוק אחר יד ליד לא 
ינקה וזרע צדיקים נמלט', וכיון שהפסוק לא הולך על גבה לב שאף על פי 
שקיבל התורה יד מיד, אלא מדבר במרצה מעות לאשה יד ליד, אם כן אין 
לומר יד מיד אלא המרצה מידו לידה או מידה לידו, דהיינו יד הנותנת ליד 
המקבלת. ולדברי התוספות מה שאומרת הברייתא 'ועליו הוא אומר יד לידיקסט, 
אינו בא לומר אף על פי שיהיה זה כמשה שקיבל יד ליד, אלא על המרצה 
מעות הכתוב אומר יד ליד' שאף על פי שבמשה לא שייך יד ליד אלא מיד, 
מכל מקום כיון שבמרצה שייך יד ליד אמר הכתוב יד ליד' ולא אמר מיד, אף 
על פי שלענין משה צודק יותר לומר יד מיד, מכל מִקָוֶם כיון שבמרצה צודק 
לומר יד ליד, לכך אמר "יד ליד', ואנו דורשים שזה שנתן לאשה מעות מיד 
ליד אף על פי שיהיה כמשה רבינו שקיבל תורה מיד ליד לא ינקה, ולא יקשה 
מה שלא כתוב יד מיד, כיון דשפיר אמר יד ליד בנתינת המרצה לאשה יד ליד. 
מה שאין כן בפסוק אבה לב' שלא שייך יד ליד לא בגבה לב ולא במשה 
שקיבל תורה יד מידלל. 
בזהב שיבה (פנגי, ד"ס ת"כ) ביאר שהיה קשה לתוספות מדוע הגמרא לא מקשה 
כמו בסוטה שהיה צריך לכתוב 'יד מיד', כיון שהאדם הוא מקבל. ותירצו 
תוספות שאין זה דומה ששם לענין גסות הרוח אם כן יד ליד אינה העבירה 
שהוא עושה, שהעבירה כתובה בהדיא 'תועבת ה' כל גבה לב', אם כן מיותר 
ייד ליד' כדי לומר שאפילו היה לו זכות, יד ליד לא ינקה, ולכן הקשתה הגמרא 
שאם הזכות הוא שקיבל תורה מהקב"ה אם כן היה לכתוב יד מיד. אבל כאן 
שהעבירה נרמזת במילות יד ליד מרצה מעות מיד האיש ליד האשה, אם כן 
אפילו אם דורשים המילת יד ליד הזכות שקיבל כמשה אין לפרוך יד מיד 
מיבעיא ליה, מכיון שמעמידים 'יד ליד' לגבי עבירה אם כן הפסוק אומר שני 
דברים יד איש ליד האשה היא העבירה ואחר כך דורשים 'יד ליד' אפילו הקב"ה 
נתן לו התורה יד ליד, ואין להקשות כקושיית הגמרא בסוטהקעא. 

בקדושה וברכה (קניכת מכמיס, ד"ס נתוספות) ביאר שהיה קשה לתוספות שכאן 
הגמרא שואלת מאי לא ינקה רע', ומתרצת מדינה של גיהנםקעג, 

ומדוע הגמרא בסוטה לא שואלת גם כן מאי 'לא ינקה' ולתרץ מדינה של גיהנם. 
ותירצו שהפסוק כאן אינו הפסוק שנדרש בסוטה לענין גסות הרוח, והיינו 
שבסוטה אין להסתפק כלל על העונש, כיון שמדובר בגסות הרוח, אזי העונש 
על כך ידוע שעונשו ודאי גיהנם, ולכן שם לא כתוב 'רע', שכיון שהתחיל 
בתועבת ה' כל גבה לב אם כן מתועב הוא לפני הקב"ה, וכמבואר בסוטה (0.) 
שאין יכול הקב"ה לדור עמו במחיצה אחת והיינו בגן עדן שמשתעשע שם 
הקב"ה עם הצדיקים, וממילא עונשו הוא גיהנם, לכן מסיים הפסוק 'לא ינקה' 
מעונשו המפורסם שהוא גיהנם ואין שייך להקשות מאי 'לא ינקה'. מה גם ש'יד 
ליד' מורה על זכות, הוצרך הכתוב לכתוב 'לא ינקה' אפילו על ידי הזכות 
המפורש, ואין שייך לתרץ מדינה של גיהנם כיון שהוא מפורסם. אבל הפסוק 
כאן "ד ליד לא ינקה רע' יש להסתפק בו שאין נרמז שם העבירה עצמה ועוד 
שתיבת 'רע' מיותר. ואם נאמר שתיבת 'רע' מורה על ענייני ערוה, שבמילת 
ערוה נרמז 'רע ו' ה' שמכניס רע בשני אותיות השם ו"הקעי, ועל כרחך סתם 
רע מדבר בענייני ערוה, אבל עדיין קשה היכן זה רמוז במרצה מעות, מה גם 
שהיה לפסוק לומר הפוך רע יד ליד לא ינקה, כמו בפסוק 'תועבת ה' כל גבה 
לב' ומסיים 'לא ינקה'. ובגלל קושיות אלו סיימו תוספות [בעירובין] גם סוף 
הפסוק 'וזרע רשעים נמלט', שלכאורה מדוע הביאו את כל אריכות לשון הפסוק. 
אלא שזו כוונתם שאם על כרחך תיבת רע מורה על האדם העושה רע מעניני 
ערוה היה לפסוק להתחיל בתיבת רע ולסיים בעונש, כמו סיפא דקרא שמתחיל 
'זרע צדיקים' היינו באדם הצדיק ומסיים נמלט מהעונש, שהוא היפך מתחילת 
הפסוק. וכן קשה שאם נאמר ש'יד ליד' הוא רמז על העבירה המרצה מעות 
מיד ליד ו'רע' מדבר על העונש, ואם כן רישא וסיפא שוין שמתחיל בעבירה 
וסיים בעונש, וכן בסיפא שמתחיל בצדיק ומסיים בהמלטת העונש, אבל קשה 


היה לו לומר ידו לידה. ולכן דרשה הגמרא שיד ליד' זהו גם על הקב"ה ומשה. וכן ביאר 
בברכת אברהם (ננס"י דיס יל). ‏ קסת. וכן כתב בתוספות רבי יהודה חסיד (ד"ס עטו), ובתוספות 
רבינו פרץ (עכונין ית: ל"ס יל). קסט. כך גירסת הגמרא בעירובין (6)5. קע. ובזה ביאר את 
דברי רש"י (ד"ס +) שהפסוק מדבר באשה, וכוונתו לבאר שהרי לא כתוב בפסוק יד מיד, לפי 
שהפסוק מדבר באשה ושפיר קאמר יד ליד' על המרצה לאשה מיד ליד. ובסוף דבריו כתב 
שלפי הפשט אפשר לבאר סוף הפסוק עם הדרשה של המרצה מעות לאשה, שאף על פי שהוא 
גדול כמשה שקיבל התורה יד מיד ומכל מקום אם יש לגדול הזה זכות אבות שהוא זרע צדיקים 
נמלט מגיהנם בזכות אבותיו. ועיין בקדושה וברכה (ספיכת סכעיס, ד"ס נפוספות) מה שהקשה על דברי 
הרי"ף. וראה בישרש יעקב (פ" קכ). ‏ קעא. וכן ביאר בברכת אברהם (נר:"י ד"ס יד). ועיין בקדושה 
וברכה (סמיכת פכפס, פס) מה שהקשה על זה. קעב. כך היתה גירסתו בגמרא. קעג. כמבואר 
בתיקוני זוהר (פיקון י, כט.). 


ילקוט 


לפי זה כיון שרוצה לפרש שלא ינקה מהעונש, מדוע סותם בתיבת 'רע' מאיזה 
עונש לא ינקה, והיה לו לכתוב 'לא ינקה' סתם. וכן קשה היכן רמוז כלל הזכות 
שקיבל תורה כמשה. וכל זה נתקשה המקשן בגמרא דווקא בפסוק זה מה שלא 
קשה בפסוק לענין גסות הרוח. ועל זה תירצה הגמרא שלעולם יד ליד רומז 
על העבירה ואם כן רישא וסיפא של הפסוק שוין, ותיבת רע מורה על העונש 
של גיהנם שהוא מפורש בתיבת רע. ואם העונש מפורש בתיבת רע אם כן גם 
לא קשה היכן רמוז הזכות שקיבל תורה כמשה, שנרמז מזה שכתוב 'מימינו אש 
דת למו'ללד, והייתי אומר שאין גיהנם שולט בו שאדרבה הוא אש אוכלה אש, 
קא משמע לן ש'לא ינקה'. 


כמתן 


למה לא קראו עבריין 


אמר רב נחמן מנוח עם הארץ היה. רש"י (ד"ס עס) ביאר שלא שימש תלמידי 

חכמים, שלא למד משנה זו ששנינו לא יהלך אדם אחורי אשה ואפילו 

היא אשתוקלה. והקשה בדברי יציב (פ"ס פיי ע) למה לא קראו עבריין שעבר על 

איסור דרבנן. ותירץ על פי מה שנתבאר לעיל ששיטת הרמב"ם היא שהאיסור 

ללכת אחרי אשתו הוא רק ממידות תלמידי חכמים, וכן לדברי המהרש"א [לעיל] 

שבאשתו אין איסור אלא משום גנאי, לפי זה יש לפרש מה שמנוח רק עם 
הארץ היה כיון שאין איסור בזה. 


הרי רק אשתו ידעה מהמלאך 


דכתיב וילך מנוח אחרי אשתו. בתולדות יעקב יוסף (פר' 3 עמ' קנט ד"ס ומס 

נ"ע, סו' מכון דעת פנונס) הקשה מנין שמנוח עם הארץ היה אולי מה שהלך 

אחר אשתו הוא משום שהיא ידעה מהמלאך ולא הוא והלכה להראותו הדרך 

עד מקומו של המלאך. ותירץ שאם המלאך הוצרך לילך בשליחותו יתברך 

להודיע להם מה יהיה משפט הנער הילוד ואיך יתנהגו עמו, אם כן גם כשלא 

ילכו אליו מוכרח המלאך לעשות שליחותו ולבוא אליהם, ולמה הלך מנוח אחרי 
אשתו. אלא שמע מינה כדרשת חז"ל שהיה עם הארץקש. 


רואים שהיו שני רב נחמן 


מתקיף לה רב נחמן בר יצחק. תוספות בעירובין (יז: ד"ה מפקיף) כתבו שרואים 

מכאן שרב נחמן בר יצחק ורב נחמן סתם היו שני אנשים, שרב נחמן 

אמר שמנוח עם הארץ היה, ורב נחמן בר יצחק הקשה על זהקל. אך בדקדוקי 
סופרים גרס 'מתקיף לה רב יצחק'. ולפי זה אין ראיה לדברי התוספות. 


אין פסוק זה בכל המקרא 


אלא מעתה גבי אלקנה דכתיב וילך אלקנה אחרי אשתו. תוספות (ד"ס 65) 

כתבו שבוש הוא שאין פסוק זה בכל המקרא ולא גרסינן ליהלץח. 
ובמהרש"ל (פס) הביא שבילקוט (שופטיס כמז סז) הקשה מפסוק אחר, והא כתיב 
(מופ 5' כ 6) 'וילך אלקנה הרמתה על ביתו' ואלקנה נביא היה. אלא שהקשה 
שאפילו אם נאמר 'אל ביתו' וביתו זה אשתו, איך רואים מכאן שהלך אחריה 
בדרך, ובכל המקרא של ספר שמואל אין רמז שהיה הולך אחריה בדרך. ועוד 
הקשה על התוספות שמוחקים את גירסת הגמרא לגמרי, שבשלמא חילוף 
הגירסאות נמצא כמה פעמים בתלמוד, אבל זה דוחק לבטל את הגירסאות בכלל. 
ולכן תירץ המהרש"ל שאין זה הפסוק שמביאה הגמרא או שמובא בילקוט אלא 
הגירסא היא על המוזכר בשופטים (פלק ש) במעשה 'פילגש בגבעה', ששם נאמר 
(פסוק 5 - ג) 'ויהי איש לוי גר בירכתי הר אפרים ויקח לו אשה וגו' ויקם אישה 
וילך אחריה לדבר על לבה להשיבה'. ודעת המקשה שהיה הולך אחריה ממש. 


... ואפילו שכתוב שהיתה בבית אביה ימים וארבעה חדשים, ואם כן לא הלך 


אחריה ממש אלא להשיבה. יתכן שאחר כך פגעו זה עם זה בדרך או בעיר 
וילך אחריה. וכמו שמשמע מהפסוק טס ג) 'ותביאהו בית אביה', רואים שלא 
מצא אותה בבית אביה אלא בדרך. ואין לומר שגם הוא היה עם הארץ, שסתם 
'איש' הכתוב במקרא איש חשוב הוא. וכתב המהרש"ל שיש לקיים גם הגירסא 
שלנו והמקשה סבור שאותו 'איש לוי' היה אלקנה שהיה גם כן לוי כפי שנמנה 
בדברי הימים (6' ו ש) בין הלויים. וכן בפילגש בגבעה כתוב 'בירכתי הר אפרים', 


קעד. כגירסת העין יעקב [לעיל]. ‏ קעה. גם ברייתא נקראת כמה פעמים בש"ס בלשון משנה 
כמו בשבת (קכג:) בימי נחמיה בן חכליה נשנית משנה זו, והיא ברייתא. בארות המים (ככפ"י ל"ה 
ע"ס). וכן כתב במכתב מחזקיהו (שס). ועיין ביפה תלמוד (מ" ד"ס פ"כ סמ), ובילקוט המאירי (עס). 
והאריך בענין זה במשק ביתי (פעככת סני"ת ס" קיל-קטו). קעו. עיי"ש שביאר על פי משל. 
קעז. ופתם רב נחמן הוא רב נחמן בר יעקב. תוספות רבי יהודה חסיד (ל"ס מקיף). וזה דלא 
כרש"י (געץ 8: דיס 66 שרב נחמן בר יצחק הוא רב נחמן סתמא. ועיין תוספות (טס ד"ס 05). 
וראה ביפה תלמוד (ד"ס מתקיף) בארוכה, וביחי ראובן (מערכת כ ות (ד) ובאות ליעקב (סס סעלס 29). 
קעח. וכ"כ בתוספות רבי יהודה חסיד (ד"ס 66), ותוספות הרא"ש (ד"ס 66), והרשב"א (עילונין ימ: 
ד"ס ספ), והריטב"א (מס ד"ס סיג), ובתוספות רבינו פרץ (קס ד"ס גני), ובר"ן (עס ד"ס מפקיף). קעט. אלא 
שהעיר המהרש"ל שהוא נגד המפרשים שאמרו שפילגש בגבעה היה בתחילת ימי השופטים לפני 
אלקנה ואין מוקדם ומאוחר בתורה [והיינו שמעשה זה הוזכר ב'סוף' ספר שופטים] והיה בימי 
כושן רשעתים בימי עתניאל בן קנז. אבל לדעת הרד"ק (ופטיס ית 6 שכתב שמעשה פילגש בגבעה 


ברכות פא. 


ביאורים רסג 


וגבי אלקנה כתוב (טפעופל % 6 ) 'ויהי איש אחד מן הרמתים צופים מהר אפרים 
ושמו אלקנה'. ועל זה סמכה הגמרא שמקשה שכתוב 'וילך אלקנה אחר אשתו', 
והגמרא שינתה לשון המקראות, וכן דרך הגמראללל. 
המהרש"א (פוספות שס) מתרץ לקיים את גירסת הילקוט שמקשה מהפסוק "וילך 
אלקנה הרמתה על ביתו', שמשמע לפי פשוטו שהלך בדרך 
מירושלים לעירו הרמתה, ומזה שכתוב 'על ביתו' ולא כתוב אל ביתו משמע 
לחז"ל שביתו הוא אשתו שהלך בסמוך לה ואחריה, כמו שכתוב (טפופ 0 כנ) 
'ויבואו האנשים על הנשים', דהיינו בסמוך להםלפ. 
בהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (עילונין ית: ד"ס דכפיג) ביאר שמצינו ששמע 
לדבריה ואמר (פטל 6 6 כג) 'שבי עד גמלך אותו'. ושאלת הגמרא היא 
שאם רב נחמן מפרש שמנוח הלך אחר דבריה ועצתה ומכל מקום נחשב עם 
הארץ אם כן יקשה מאלקנה, ואם רב נחמן הבין שאחריה משמע אחריה ממש 
יקשה מאלישע שכתוב בו גם כן 'אחריה'. 
בברך משה (פטגר, ד"ס 636) ביאר שבפסוקים נאמר (ספופ? ' 6 יט) 'וישכימו בבקר 
וישתחוו לפני ה' וישובו ויבואו אל ביתם הרמתה' וזה היה קודם לידת 
שמואל. ואחר שהתפללה חנה כתוב ‏ טס : יפ) 'וילך אלקנה הרמתה על ביתו' 
ולא הזכיר כאן שחנה שבה לביתה כמו שהזכיר בפעם הראשונה אפילו שבהליכה 
זו היתה היא העיקר שהעלתה הנער עמה. ואין לומר שחנה נשארה בשילה עם 
שמואל, שהרי כתוב אחר כך (עס 3 ש) 'ומעיל קטן תעשה לו אמו והעלתה לו 
מימים ימימה בעלותה את אישה', אם כן היתה ברמה ולא בשילה, ולמה לא 
נזכר שובה לביתה רק שיבת אלקנה אישה. וזה מה שהכריח את הגמרא לפרש 
שמה שכתוב 'וילך אלקנה הרמתה על ביתו', היינו שהליכה זו לרמה לא היתה 
כהליכה ראשונה שהוא היה שוה לה, אלא היתה 'על ביתו', היינו שביתו זו 
אשתו היתה לפניו והוא אחריה. 
יש שביארו על פי הגמרא לעיל (נס:) וכי כל החלומות הולכים אחר הפה פסוק 
הוא. ומיישבת הגמרא דאמר רבי אלעזר מנין שכל החלומות הולכים אחר 
הפה. ואם כן הואיל שכעין זה נמצא בתנ"ך לכן מובן מה שהזכירו כאילו כתוב 
כך בפסוקל?\. עוד ביאר שקושיית הגמרא היא אלא מעתה אם היה כתוב כן 
אצל אלקנה וכי גם כן תחשוב שהוא עם הארץ, וזה אי אפשר לומר שהרי 
אלקנה היה נמנה בין הנביאים. אלא שעדיין היה מקום לומר שבאלקנה אם 
הלך אחר אשתו באמת אין קפידא, אבל באלישע שהלך אחר השונמית שהיתה 
אשת איש, זה ודאי אסור. ועל כרחך צריכים לפרש אחר דבריה ועצתה, אם כן 
גם אם היה כתוב כן באלקנה היינו מפרשים כן, ולכן גם במנוח יש לפרש כן. 


מה השייכות בין אלישע למנוח 


אלא אחרי דבריה ואחרי עצתה הכא נמי אחרי דבריה ואחרי עצתה. 
בקדושה וברכה (סמיכפ פכעיס, ד"ס 6%6) הקשה שמא אצל אלישע מוכח שהיה 

אחר דבריה ואחר עצתה, מה שאין כן אצל מנוח שכתוב 'וילך מנוח אחר 
אשתו', שלכאורה מדוע הוזכר שמו, הרי כל הפרשה מדברת במנוח, והיה לפסוק 
לכתוב וילך אחר אשתו כמו אצל אלישע שכתוב 'וילך אחריה'. ומזה ששינה 
הפסוק לכתוב שמו משמע שבא להורות שמנוח עם הארץ היה, והכוונה בהזכרת 
שמו היא להורות שהוא לבדו עשה כן ואין לאחרים ללמוד ממנו. וכן במנוח 
כתוב שהלך אחר 'אשתו', ואילו היה כתוב 'אחריה' גם היה מובן, ובזה מדויק 
שאחרי אשתו הלך?29. ואילו באלישע כתוב 'וילך אחריה', שבזה הכוונה אחר 
דבריה ועצתה. ועוד שאצל אלישע היתה זו באמת עצת השונמית שילך אחריה 
הוא ולא גיחזי, וכמו שאמרה 'חי אדונִי וחי נפשך אם אעזבך', ובזה מגלה 
הכתוב שאלישע קיבל והלך אחר עצתה, אבל אצל מנוח לא כתוב וגם אין 

משמעות שאשתו נתנה איזו עצה. 

ותירץ על פי מה שהקשה מדוע הביאה הגמרא את כל הפסוק 'ויקם וילך אחרי 
אשתו', הלא מילת 'ויקם' מיותרת, שהרי לא מזה הראיה שאלישע הלך 

אחרי עצתה אלא מהמשך הפסוק, וכמו שאצל מנוח לא הביאה הגמרא את 
תיבת 'ויקם' הכתוב לפני כן. ועוד הקשה על לשון השאלה 'הכי נמי אחרי 
דבריה', הרי לעיל לא הוזכר אחרי דבריה, והלשון 'הכי נמי' שייך על מה 
שהוזכר לעיל. ותירץ שהמקשן רב נחמן בר יצחק הבין בדברי רב נחמן שאמר 


היה בין שמשון לעלי יתכן אמנם פירוש זה, שהרי אלקנה היה נביא והוא היה איש האלהים 
אשר שלח ה' יתברך להוכיח את עלי על מעשה בניו. ועיין בברכת אברהם (מום' דיס 6) ובבית 
ארזים (קניץ, ד"ס 66) ובהגהות וציונים (עילומן  .)‏ קפ. וכן ביאר בברכת אברהם (שו. ועיין 
בדבש תמר (ד"ס 66) מה שביאר בארוכה. ובשפתי חכמים (ל"ס 56) כתב שבנוסח כתב יד גורסים 
אלא מעתה גבי אלקנה דכתיב 'וילך אלקנה הרמתה על ביתו', והכתיב (שמופנ 5 5 6 "ויהי איש 
אחד מן הרמתים צופים' שנתנבאו לישראל, אלא אחר דבריה. וראה מה שהקשו בצהר לבנין 
(ד"ס עין) ובמאורי אור (ד"ס וין) על המהרש"א. קפא. והביא בסוף דבריו שהיד מלאכי (כגי 
המי"ת ות רפג) ציין לכמה מקומות שנזכרים בש"ס פסוקים שאינם לפנינו. ועיי"ש שהאריך בדברי 
הגמרא. וציין גם להגהות על הזוהר הקדוש מהחיד"א שפסוקים אלו ישנן בשמים. 
קפב. ובתרומת הדשן (' 5 סכסן, ד"ס 056 ביאר שזו היתה סברת רב נחמן שלא למד שהכוונה 
אחרי דבריה ואחרי עצתה משום שהפסוק אומר 'אחרי אשתו' ולא סתם אחריה להורות שאחרי 
אשתו בדווקא. 


רסד ילקוט 


מנוח עם הארץ היה ודרש לגנאי בגלל השינויים שבפסוקים וכמו שנתבאר, ועוד 
שגם תיבת 'ויקם' הוא מיותר בשני הפסוקים, שלא היה צריך לכתוב אלא יוילך 
מנוח', וכן אצל אלישע. ועל כרחך תיבת 'ויקם' מורה שהוא הליכה ממש כיון 
שאין שייך קימה בהליכה אחר עצתה כי אם בהליכה ממש. ורב נחמן שדרש 
שמנוח עם הארץ היה לא הוצרך להביא ראיה מתיבת 'ויקם' כי היו לו עוד 
כמה ייתורים אחרים בפסוק וכמו שנתבאר, אבל גבי אלישע שאין ייתורים 
אחרים, מכל מקום תיבת 'ויקם' מורה שלא עשה טוב שהוא לשון הליכה ממש. 
ואם אין לחוש לייתור בתיבת 'ויקם' הוא הדין שאין לחוש לשאר ייתורים, כי 
מה לי יתור אחד מה לי כמה יתורים ואין לדרוש לגנאי כלל. ואם כן זהו כוונת 
המקשן אלא מעתה למה לגבי אלישע אין אתה דורש את תיבת "יקתא;טאצל 


גג 
ii er jhe eo ee lees‏ שה הכה lad dad Po Res‏ 


אלא אחר דבריה ועצתה, אם כן גם גבי מנוח כן והיתור של 'ויקם' לא מורה 
לגנאי, אם כן גם כל שאר היתורים שאצל מנוח לא דורשים מהם לגנאי. 

אלא שנשאר קשה הרי לא היה אצל מנוח שום עצה שנאמר אחר עצתה. ותירץ 

שכשמנוח ביקש מהמלאך שיבוא עוד פעם, אין זה משום שלא האמין 
לאשתו ורצה לשמוע מהמלאך, כי מדוע שלא יאמין לה, וכי הוחזקה בשקרנית, 
והיא דברה אליו את כל דברי המלאך, וגם המלאך לא הוסיף לאחר מכן כלום 
על מה שאמרה. אלא הפירוש הוא שאף שלא ידע מנוח כי מלאך הוא מכל 
מקום הרגיש שהיה המבשר הזה איש קדוש נביא או חוזה ונסתפק גם במלאך, 
כי אמרה לו 'איש אלהים בא אלי ומראהו נורא מאד' (פופטיס יג ו), שמטעם זה 
נתקנא באשתו שנתגלה אליה והיא ראתה אותו פנים בפנים ודברה עמו ואליו 
לא נתגלה, ועל זה התפלל "בוא נא עוד אלינו ויורנו מה נעשה לנער היולד 
(פס יג ס), שלכאורה היה לו להתפלל לשון יחיד יבא נא אלי. אלא שכוונתו שאף 
שאינו כדאי שיתגלה אליו לבדו, על כל פנים יתגלה לשניהם בפעם אחת שיהיה 
אף טפל לאשתו. והנה אחר כך כשבא המלאך עוד אל האשה בשדה ומנוח לא 
היה שם לכאורה לא נתקבלה תפלתו שהרי לא בא לשניהם בפעם אחת, ואז 
אף אם היה שומע מאשתו שבא אליה עוד פעם לשדה לא היה הולך אליו כיון 
שלא נעשתה עצתו שיבוא אל שניהם כאחד, כי אין צורך לשמוע מפיו כיון 
שכבר שמע מאשתו. אבל אשת מנוח היתה חכמה והבינה שבא המלאך בשבילו 
שהתפלל, שיש לדקדק בדבריה שאמרה 'הנה נראה אלל" טס יג י), ולכאורה תיבת 
'הנה' מיותרת. וכן יש לדקדק שהלכה אליו מהשדה איך ידעה שימתין המלאך 
עד שובה ולכל הפחות היה לה לומר 'אל נא תעבור' וכמו שאמר אברהם (נלפ:ית 
יק ג) 'אל נא תעבור מעל עבדך'. אלא שידעה שהמלאך בא למנוח ולכן הוא 
ודאי לא יעבור משם. והפסוק עצמו מתרץ שאם מצד תפילתו למה לא בא 
לשניהם כאחד כפי שהתפלל. ולמה הטירחה שיתראה אליה והיא תקרא לו. לזה 
אמר 'והיא יושבת בשדה' כי ידוע שהשדה הוא מוכן לקדושה יותר מהעיר 
שהשדה היא מנוקה מכל סיג, ונתן טעם לדבר 'והיא יושבת בשדה ומנוח אישה 
אין עמה' ומה היה לו לעשות להתגלות לשניהם בפעם אחת כיון שהוא לא 
היה שכיח בשדה כי אם היא ובעיר לא היה רוצה להתגלות לאיזה טעם. אבל 
כוונתו היא שבא אצלה כדי שתקרא גם כן לבעלה ואז יתגלה לשניהם כאחד. 
וידוע שלשון 'הנה' הוא לשון בשורה בכל מקום, ומצד שהרגישה והבינה כל 
אלה באה בזריזות כמבשרת ואומרת בלשון 'הנה', כלומר הנה נתקבלה תפילתך 
ובא שוב האיש בשביל תפילתך, וכוונתו שתלך אליו אל השדה, ובזה שמע 
מנוח לעצת אשתו כי לא עלה על דעתו מחשבה זו והוא ממש כמו אצל אלישע 

שההליכה היתה עצתה. 


ביאור נוסף במהלך הגמרא 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס מנת) הקשה על דברי רב נחמן שמנוח עם הארץ משום 

שלא ידע מהברייתא, והלא הברייתות לא נשנו בימיו. וכן מה הגמרא 
מקשה מאלקנה שאין פסוק זה בתנ"ך. ותירץ שכוונת הגמרא שמזה שהמלאך 
נתראה שתי פעמים לאשת מנוח ומנוח הוצרך ללכת אחריה לראות את המלאך 
ולא נראה אל מנוח, מוכח שהיה עם הארץ שלא היה ראוי לראות את המלאך. 
והקשתה הגמרא שהרי מצינו גם באלקנה שחנה אשתו התפללה על שמואל 
והיא הביאתו אל עלי והוא הלך אחריה. וכן באלישע שהוא שלח תחילה את 
מטהו עם גיחזי ומכל מקום שמע לשונמית לילך בעצמו והיא היתה עקרת הבית. 
אלא על כרחך יש לומר שאפילו שבעליהן היו נכבדים היו נשותיהם בפרט זה 
ראויות יותר מבעליהם בשביל בניהם העתידים לצאת מהם, ואם כן הוא הדין 


קפג. ועיין נאה דור"ש (לופ מ) שכוונת רב אשי היא בדרך קושיא על מה שאמר רב נחמן שמנוח עם 
הארץ היה שמשמע שעם הארץ היה אף מתורה שבכתב, ועל זה הקשה מנין לומר כן שאפילו בי 
רב לא קרא, אולי בי רב קרא ושאני אצל אליעזר שאינה אשתו אבל אחר אשתו יכול ללכת ולא היה 
עם הארץ כי אם מהברייתא שהיא תורה בעל פה אבל בי רב שהיא תורה שבכתב קרא, וכקושיית 
המהרש"א. קפד. וכעין זה ביאר בפרשת מרדכי (ד"ס 6חמ). אלא שבנחל הערבים (עירוכין ים: ד"ס 6פיכו) 
הקשה על דבריו מהפסוק שכתוב (נרלפית כל נם) 'התלכי אם האיש הזה' שמדבר על אליעזר, וכן 'והאיש 
משתאה' (פס כד כ), וכן 'ויקח האיש' טס כד כנ) שהכל מדובר על אליעזר. לבד אלה גם סדר הכתובים 
לא יסכים לזה. עוד קשה וכי אם לא ידע מנוח זה הפשט נקראהו 'בי רב נמי לא קרא', נשאל זקנינו 
ויאמרו לנו האם למדו כך בבית רב. ועיין באברהם את עיניו (ד"ס 5פש) מה שהקשה עוד ע"ד הריא"ף. 


ברכות פא. 


ביאורים 


אשת מנוח שהיא הוצרכה לילד את הבן נראה אליה המלאך אפילו שלא היה 
עם הארץ. 


מה הראיה לאיסור הליכה אחרי אשתו 


אמר רב אשי ולמאי דקאמר רב נחמן מנוח עם הארץ היה אפילו בי רב 
נמי לא קרא שנאמר ותקם רבקה ונערותיה ותרכבנה על הגמלים 
ותלכנה אחרי האיש' ולא לפני האיש. המהרש"א ,"6 ד"ס 5פינו - ספטי) הקשה, 
אולי רב נחמן אמר בדווקא מנוח עם הארץ היה, והפסוק מרבקה ודאי ידע 
מנוח לומר אחרי האיש ולא לפני האיש, כי שם מדובר באשת אחר, שמשום 
איסור של אשת איש שכבר נתקדשה ליצחק לא הלך אליעזר אחריה אלא לפניה, 
ולא היה מנוח עם הארץ אלא משום שלא ידע דרך ארץ שבברייתא לעיל שכתוב 
שאפילו אחרי אשתו לא ילך ומשום גנאיקפי. וכמה תירוצים נאמרו בדבר: 
א. הריא"ף (ד"ס וש יישב שכיון שהפסוק מדבר באליעזר שקורא אותו הכתוב 
'עבד' כמו שכתוב (נלפטית כד ס6) 'ויקח העבד את רבקה', איך הזכיר אותו 
בפסוק ההוא בלשון 'איש', כמו שכתוב (נכלפיפ כד ס6) 'ותלכנה אחרי האישי, 
ולמה קראו 'עבד' וקראו 'איש'. אלא הכוונה 'ותלכנה אחרי האיש' זה יצחק, 
כמו שכתוב (פס סס) 'ותאמר וגו' מי האיש הלזה', והרי מבואר במקרא שרבקה 
היתה אשתו של יצחק ולא הלך אחריה אלא לפניהקפד, 
ב. בתורת חיים (עיכונין ים: ד"ס פילו) תירץ שרבקה ונערותיה כיון שפנויות היו 
אין סברא לומר שהפסוק בא לומר שאסור להסתכל בפנויה, אף על גב 
שראוי להחמיר שלא להסתכל אפילו בפנויה כמו שאמר איוב (6 66 'ברית כרתי 
לעיני ומה אתבונן על בתולה', חומרא בעלמא הואקפה. 
ג. בתאוה לעינים (סי" פג) ביאר שבאמת עיקר הדיוק מהפסוק הוא שלא יהלך 
אדם אחר אשה שהוא גנאי, אבל כיון שזה מובן מעצמו היה למנוח ללמוד 
שכל דבר שהוא גנאי ואפילו שהיא אשתו אין להלך אחריה, שהרי סברא היא 
שאין כל אדם בקיאים בקרובות ויבואו לחשדו, ואם כן מוכח שמקרא גם לא 
קרא קפו, 
ד. בישרש יעקב (פי' קכ) הקשה עוד מדוע רב אשי מוסיף בטעמו של רב נחמן 
אחר שנדחו דבריו. וכן רב נחמן עצמו מדוע לא למד מהפסוקים שבאלישע 
שצריך לומר אחרי דבריה ועצתה. ותירץ שהיה קשה לרב נחמן תיבת 'מנוח' 
שהיא יתרה, שהיה לו לומר וילך אחרי אשתו. לכן דרש רב נחמן תיבת 'מנוח' 
לומר שבשביל שהיה מנוח עם הארץ עשה כך ולא נלמד גם לעשות כן. ולכך 
לא למד אצל מנוח שזה אחר דבריה ועצתה. וזו כוונת רב אשי למאי דקאמר 
רב נחמן שדייק תיבת 'מנוח', שמא תאמר מקרא קרא, ורק שאסור לילך אפילו 
אחר אשתו לא ידע שזה אינו מפורש בתורה, שהטעם הוא לפי שאין הכל 
בקיאין בקרובותיו, ואם כן קשה איך תיבת 'מנוח' באה לדבר שאינו מפורש 
בתורה. לכן מוכרחים לומר שאפילו מקרא לא קרא שגם אשתו מפורשת בתורה, 
וכמו שביאר הריא"ף [לעיל] משינוי הפסוק שכתוב 'ותלכנה אחרי האיש' וסיים 
'ויקם העבד' להורות שגם ביצחק הלכה אחריו ולא לפניו. או כמו שביאר בתאוה 
לעינים [לעיל] כיון ששורש האיסור של אחורי אשה הוא פשוט מסברא שזהו 
גנאי, היה לו להבין מדעתו שגם אחר אשתו שייך האיסור, כיון שאין הכל 
בקיאים בקרובותיו, אם כן מוכרח שמקרא לא קרא. עוד ביאר שרב אשי דורש 
מהפסוק 'ויקח העבד את רבקה וילך', שלכאורה כבר נאמר 'ותלכנה אחרי 
האיש', אלא שבא להורות אחרי האיש ולא לפני האיש. 
ה. באברהם את עיניו (ד"ס פפלו) תירץ שמזה שרואים שרבקה ונערותיה הלכו 
אחריו אף שהנשים אינן מצוות בזה כי אם האיש, ובפשטות הפסוק תלה 
ההליכה בהן, ואם בכל אופן הן הלכו אחריו, תדון מזה שהוא משום גנאי אף 
שאין להם איסור, וכמו כן באשתו זה גנאי, ומכאן שמנוח לא קרא אפילו בבית 
רבקפז, 

ו. בעיון יעקב (ד"ס פפילו) תירץ שהמילה 'האיש' שבפסוק מיותרת שהיה לפסוק 
לומר ותלכנה אחריו, אלא ללמד שאפילו איש אחר אשתו אסור לילךקפת, 
ז. בבית אברהם (ד"ס פעכ) כתב שלכאורה שורת הדין נותנת שהיה ראוי לומר 

'לפני האיש' לפי שהאיש היה שומר את הנשים וראוי הוא שהשומר ילך 
אחרי הנשים, וכך ישמרם מכל צד בין שיבואו לסטים מלפניהן ומאחריהן, מה 
שאין כן כשילך האיש לפניהן שאינו יכול לשמור כי אם מלפניהן. וזה שאמרה 
הגמרא אחרי האיש ולא לפני האיש, היינו ראוי היה שיאמר לפני האיש, אלא 
שכיון שגנאי הדבר כתב 'אחרי האיש', ללמדנו כמה מכוער הדבר, אם כן אחר 


קפה. כעין זה ביאר בראש משביר (עפומן יפ: ד"ס פפיל) שהיה למנוח להבין מסברא וללמוד דרך ארץ 
שגנאי הוא לו, שאם רבקה שהיא פנויה הלכה אחרי האיש, היה לו ללמוד דרך ארץ באשתו. קפו. וכן 
תירץ בעיון יעקב (ד"ס לפנו נפיכון הרפפון), ובמלוא הרועים, ובבן יהוידע (טס). אלא שהקשה הבן יהוידע 
אולי ידע מנוח מפסוק זה, רק שסבר שאין למדים מזה הלכה כי לא מצינו באליעזר שהקפיד על כך 
והיינו שכך קיבל מאברהם אבינו אלא רק רבקה הקפידה ועדיין לא נכנסה לבית אברהם ויצחק ושמא 
מנהגם של עירה ובית אביה היה להקפיד בכך ואין כאן הלכה. ותירץ שאנחנו למדים ממה שהוצרך 
לכתוב דבר זה של 'ותלכנה אחרי האיש', משמע שבא ללמדינו הלכה זו. ועיי"ש עוד מה שהביא 
מהאריז"ל. קפז. וכעין זה ביאר ביגיעות מרדכי (ד"ס 6מם). ‏ קפח. ובחדש האביב (ל"ה ותנכס) ביאר 
שהדיוק הוא מזה שלא כתוב עם האיש, שמע מינה שהפסוק מקפיד להשמיע סדר הליכתן. 


ילקוט 


שאפילו לשמירה לא רצה הכתוב שילכו לפני האיש להיות דבר מגונה יש לנו 
ללמוד שאפילו הבעל לא ילך אחרי אשתו. 
ח. במלוא הרועים (ד"ס 5פיו) יישב שבאמת רבקה לא היתה אשת איש שקטנה 
היתה ואביה [בתואל] לא קיבל קידושין שהרי מיאן בשידוכין ולכך מת 
בלילהקפט, ולבן נח אין איסור בפנויה כלל, ועל כרחך מה שהלכו אחרי האיש 
היה משום גנאי וממילא הוא הדין באשתוקצ. 
ט. בצרור החיים (ד"ס פפעו) ביאר שאם האיסור היה דווקא באשת איש, יכול 
היה אליעזר להקדים את רבקה ונערותיה אחריה והן מפסיקין בינו לבין 
רבקה, ומשום שנערותיה פנויות היו אין איסור אשת איש. אלא ודאי מזה שלא 
עשה כן שמע מינה אפילו שאין איסור, גנאי הוא לילך האיש אחר האשה, 
וממילא גם למנוח אחרי אשתו יש גנאי. 
ונתשה וברבה (סמיכת תכמיס, ד"ס ותנכנס) תירץ שיש לדקדק מדוע הגמרא הביאה 
את כל הפסוק 'ותקם רבקה' וגו', היה מספיק סוף הפסוק 'ותלכנה אחרי 
האיש'. ועוד בפסוק עצמו יש לדקדק למה פרט כאן שנערותיה הלכו עמה, 
ובתחילת השליחות לא הוזכרו נערותיה, שכתוב (נרפ:ית כד נט) 'וישלחו את רבקה 
אחותם ואת מניקתה' ולא הזכיר נערותיה, שבאמת אין צורך להזכירם כי הם 
טפלים אצלה שבודאי היו לה נערות ושפחות, ואם כן מדוע הזכירן בהליכה. 
אלא להורות שאף אחר נערותיה שהיו פנויות לא הלך, שלמניקתה אפשר שהיה 
לה בעל שהרי היתה מינקת, אבל הנערות מסתמא היו פנויות, ולכך מביאה 
הגמרא את כל הפסוק להורות דין זה שאף אחר פנויות אסור לילך, והוא הדין 
אחר אשתו, שאשתו ופנויה דין אחד להם משום גנאי שאיסור ייחוד פנויה אחר 
כך נגזרקצא. 
יא. בברך משח (ד'ס מטפ) ביאר שלא היה לפסוק לכתוב 'ותלכנה אחרי האיש' 
רק ותלך אחרי האיש, כיון שרק רבקה הלכה אחריו והם הלכו אחריה כדי 
ללוותה, אלא בא להשמיענו שאפילו שהיו פנויות נזהרו שלא לילך לפני 
האישקצב. 
יב. בשלמה משנתו (ד"ס ותרכננס) ביאר שרבקה רכבה על הגמל ובזה אין הרהור 
שאין תנועה לאבריה, וגם שרכיבת הנשים על גמל היא בישיבה בארגז על 
צידו ואין כאן אחורי אשה כלל, ועל כרחך שהטעם הוא משום גנאי ואם כן 
הוא הדין לאשתו. 
יג. בנחל הערבים (עילונין י: ד"ס פֿפיל) ביאר ש'אפילו בי רב לא קרא' לא הולך 
על מנוח אלא על אלישע [בלשון בתמיה], שבסלקא דעתך שהגמרא שאלה 
שאם מנוח עם הארץ היה שלא ידע מהאיסור ללכת אחריה אם כן וכי גם 
אלישע לא ידע מהברייתא, על זה אמר רב אשי שלפי הסלקא דעתך שאחריה 
ממש אם כן אלישע אף בבי רב לא קרא. 


מדוע לא כתוב ותלכנה אחריהם 


שם. בבית לוי (ד"ס פמכ) ביאר שיש לדקדק למה כתוב ותלכנה אחרי האיש', 

היה לכתוב ותלכנה אחריהם. אלא שבא הכתוב להורות שאף אליעזר שלא 
היה שייך בו משום הרהור, שכתוב עליו (נלטית כד כ) 'המושל בכל אשר לו', 
ודורשים (נ"ר ש פ) שהיה שליט ביצרו כאברהם שלא שלט בו יצר הרע, אפילו 
הכי לא הלכה לפניו, מוכח שאפילו במקום שאין הרהור אין לילך אחר אשה 
משום גנאי. עוד ביאר שהנה קיי"ל שהיכן שכתוב 'אחר' הוא סמוך, והיכן 
שכתוב 'אחרי' הוא מופלג. וקשה למה כתוב גבי אליעזר 'אחרי האיש' למאי 
נפקא מינה אם הלכה רבקה רחוק מאליעזר או לא. אלא שבא הכתוב להורות 
על הדיוק ולא לפני האיש, שאף בריחוק לא תלך האשה לפני האיש, ומאחר 
שאפילו בריחוק אין לילך אחר אשה מוכח שאין הטעם משום הרהור רק משום 

גנאי ובזה אין חילוק בין אשתו לאשה אחרתלקצ. 


רב אשי בא לסייע לרב נחמן בר יעחק 


שם. בשדה יצחק (ל"ס 006 ביאר שרב אשי בא לומר שלפי דברי רב נחמן 

שמנוח הלך אחרי אשתו ממש אם כן אפילו בי רב נמי לא קרא, וזה 

דבר רחוק מן השכל. אלא בודאי שצריך לומר כרב נחמן בר יצחק שאחרי 
דבריה ואחרי עצתה. 


קפט. כמבואר ברש"י (כרקטית כל נס). קצ. וכעין זה תירץ בעין אליהו (ד"ס פמס). ובזה יישב 
המלוא הרועים (עס) אם נאמר כדעת הרמב"ם [לעיל] שהאיסור ללכת אחרי אשה ואפילו אשתו 
משום הרהור, אם כן מי שיודע בעצמו שלא יהרהר מותר, וכמו שמצינו בשבת (ג) שעולא 
היה מנשק את אחיותיו וכו', וביארו תוספות (שס ד"ס ופנג) שהיה יודע בעצמו שלא יהרהר, 
ואם כן אין ראיה מהפסוק, לפי שרבקה ונערותיה שלא היו בקיאין בטיב האיש לא רצו לתת 
לפניו תקלה ולכן הלכו אחריו, אבל מנוח היה מובטח בעצמו שלא יהרהר. אבל לפי רש"י 
שהטעם משום גנאי שתלך הנקבה קודם הזכר שחשוב ממנה אתי שפיר שגם כאן הלכו אחריו 
כי זה גנאי לילך לפניו. ‏ קצא. כעין זה תירצו בברכת אברהם ((ל"ס פפיען בגאון יעקב (עימנין 
יס: ד"ס ממכ) ובאור יעקב (פֿולטמפ, מ6מר (0. קצב. ועיין עוד בחידושי רבי עזריאל (ד"ס פפכ) מה 
שתירץ בשם זקנו. קצג. וכן ביאר בחדש האביב (ל"ס ותנכס). קצד. אינו נמצא בזוהר, 
אמנם מבואר כן במדרש (סת ס ).| קצה. ועיין בתרומת הדשן (ד"ס פעכ) שהקשה שאם מנוח 
עם הארץ היה איך אמר הפסוק (שפטס ג 0 "ויהי איש אחד' שזהו לשון חשיבות כמו שכתוב 


ברכות פא. 


ביאורים 


רסה 


מנוח גדול הדור היח 


שם. הגר"א באמרי נועם (לד"ס ולעפ ) כתב שהגמרא דנה אם מנוח היה עם הארץ, 
אך בווהרקצד מבואר שמנוח היה גדול הדור מכל בני דורוקצה. 


מדוע עדיף אחורי ארי 


אמר רבי יוחנן אחורי ארי ולא אחורי אשה. בעיון יעקב (דיס שו ביאר 

שהרי אצל דוד המלך רואים שהכה את הארי ונלכד בבת שבע, לכן עדיף 

לילך אחורי הארי ולא אחורי אשה. ובעיני יצחק (ד"ס למכ) ביאר כי אחורי ארי 

זהו רק סכנת גופו ובאשה יש סכנת נפשו על ידי הרהורי עבירהלצי. וביפה 

תלמוד (פ"6 ד"ס "ר יופץ) כתב שמדובר כשלא יכול לכוף יצרו שאז ילך אחרי 
ארי. 


איך הותר פיקוח נפש 


שם. במליץ נעים (ויכופ עיס, פֿות פד) הקשה איך הותר לו ללכת אחרי ארי שהוא 
סכנת נפשות משום חשד המהלך אחר אשה שאין בו אפילו איסור דרבנן 
של עריות רק חשדלצ'. וכתב שמדובר בהולך אחר אשה בדרך ובמקום שצריכה 
להגביה בגדיה ויסתכל בה. אלא שעדיין הקשה איך התירו לו בקום עשה שילך 
אחר ארי ויביא עצמו בידים לידי סכנה זו. ועוד הקשה שהרי ברואה אשה 
טובעת בנהר מותר להצילה אף שיסתכל בה משום פקוח נפש שלה, כמבואר 
בסוטה (כפ:), כל שכן שנתיר לו שילך אחרי אשה אף שעלול להיכשל כדי שלא 
ילך אחר ארי משום פיקוח נפש שלו. ועוד שבאחורי אשה יכול להכריח עצמו 
שלא יסתכל. ואין לומר שבגמרא מדובר שלא ירגיש בו הארי, שאם כן פשוט 
הוא שעדיף שיעשה כך. ותירץ שכאן לא נאמרה הלכה אלא שמוטב לאדם 
שיזדמן לו ליפול בצרה שיהא הולך אחרי ארי ולא יזדמן לו שילך אחר אשה 
בשוק שיבוא לידי חשד שהוא הולך אחריהקצח. 

ובישמח לב (ל"ה וי) ביאר שהארי אינו בעל בחירה ואם יתפלל אל ה' אולי 
ינצל, שאין הערוד ממית אלא החטא ממית, אבל אחורי אשה קרוב 

לודאי שיהיה נכשל בעבירה ואין ספק מוציא מידי ודאי. 


מדוע לא אחורי עבודת כוכבים 


אחורי אשה ולא אחורי עכו"ם. ברש" עיכונין י=: ד"ס ונ) ביאר שבעבודת 
גילולים חוששים שמא ימשך אחריה, וכתוב (כטלי ס פ) 'הרחק מעליה 
דרכך', ודורשים בעבודה זרה (י.) זו האפיקורסות. 
ובעיון יעקב (ד"ס פמוײ) ביאר משום שעבודת כוכבים תשובתו קשה, וכמבואר 
בגמרא (פס) שקשה לפרוש ממינות, עד כדי שכל הפורש ממינות מת. 

ובעיני יצחק (ד"ס פמר) ביאר שאם יעבור בחטא זנות עדיין לישראל יחשב וכמו 
שאמרו (סנסללין מד.) על הפסוק (יסושע ז י)) 'חטא ישראל', אף על פי שחטא 

ישראל הוא. אבל אם חלילה עובד עבודה זרה איבד ממנו שם ישראל לגמרי. 
ובפרשת מרדכי (ל"ס ו₪) ביאר שאחורי אשה משפטו בגיהנם ויש לו חלק לעולם 
הבא ואחורי עבודה זרה אם יתפתה אחריה אין לו תקנה. ועוד 

שבאשה הוא תלוי בדעתה אך בעבודה זרה אין מעכב בעדו מצד העבודה 

זרה קצט. 


מדובר שאינו יכול להימלט מלילך באחד מהם 


שם. המהרש"א (ד"ס פתוכי) ביאר את דברי הגמרא שמדובר שאינו יכול להמלט 

מלילך באחד מהם, כפי שמבואר בעבודה זרה (ײ.) על רבי חנינא ורבי 
יונתן שהלכו בדרך והגיעו לשני שבילים שאחד פתוח לבית עבודת כוכבים ואחד 
פתוח לבית זונות. וכן מדובר כאן שאם אי אפשר להנצל אלא שילך באחד 
מהם ילך לו אחר ארי ולא אחרי האשה, עבודת כוכבים ואשה ילך אחר אשה 
ולא אחר עבודת כוכבים וכמו שבאמת נהגו שם למעשה שהלכו בפתח של 
זונות ולא של עבודת כוכבים. וכן אחורי בית הכנסת ועבודת כוכבים ילך אחורי 
עכו"ם, משום שאחורי עבודת כוכבים גם אם יחשדוהו אפשר שעובד עבודת 
כוכבים בשיתוף, מה שאין כן בעובר אחורי בית הכנסת ולא נכנס גרוע יותר 
שנראה ככפירה גמורה שכופר במציאות השם כיון שאין נכנס בה להתפלל עם 

הצבורי. 


כן אצל אלקנה ‏ שמא( % 6 6. ועוד שהרי כתוב (ופטיס עס) 'ושמו מנוח', וצדיקים שמם קודם 
להם. ותירץ שאולי בעל מצוות היה. ועיין במדרש (נפדנ"כ י ס) שמנוח היה שקול כל"א צדיקים. 
ובאהבת יונתן (ספטרת ש6) הקשה מהגמרא שמנוח עם הארץ היה. ותירץ שהיה איש צדיק תמים 
בדורותיו לפי שכל אותו הדור היו עובדים לפסל מיכה מלבד מנוח. ובהמשך דבריו כתב על 
מה שנראה המלאך לאשה ולא אליו, לפי שבזכותה נולד שמשון. ולדבריו משמע שמנוח עם 
הארץ היה ולכן המלאך התגלה לאשתו רק שהיה נחשב צדיק לעומת בני דורו. ובחיד"א בנחל 
שורק (ספעלפ ש6) הקשה עליו שבמדרש [לעיל] לא משמע כך אלא שהיה שקול כל"א צדיקים. 
אלא שב'יוקח נא' (קונט' סעדו (נכס על הגמר כפן ד"ס 56 הקשה מהגמרא כאן שמנוח עם הארץ 
היה. ‏ קצו. וכן ביאר בפרשת מרדכי (ז"ס ו9). והוסיף שמהארי הוא רוצה לברוח ואל האשה 
ירצה להתקרב. | קצז. וכן הקשה בבית ארזים (ל"ס 5פוס). | קצת. ועיין עוד בחפץ חיים ‏ 30 
(סון סרע כנל ו ככסר מיס ס"ס קות יל). קצט. וכן ביאר בישמח לב (ד"ס 6סולי). ה שין במליץ 
נעים (ױכום נעיס, ות פד) מה שהקשה עליו. 


רסו ילקוט 


ובמנחה חדשה (ליס פפולי) הקשה מגמרא זו שנחלקו האמוראים מה לעשות בשני 

שבילים שהיו פתוחים אחד לפתח עבודה זרה ואחד לפתח זונות, אחד 
אמר נלך על פתח של עכו"ם כיון שהיצר שלו נשחט, ואחד אמר שנלך על 
פתח זונות ונכוף את יצרנו ונקבל שכר. הרי שחלוקים בזה, וכאן מבואר 
בפשיטות אחורי אשה ואין חולק. ומתחילה כתב שהרי מימרא זו אמר רבי 
יוחנן, ומבואר בבבא קמא (קי) שרבי יוחנן עפעפיו היו מכסים את עיניו, ולכן 
יש לומר שלא היה ירא ללכת אחורי אשה. אלא שהקשה שאם כן לא היה 

מורה להלכה דבר זה. ונשאר בצ"ע. 

בפרשת מרדכי (ל"ס ו₪) תירץ ששם היו זונות המפתות לחטא וודאי עלול 

לחטוא שם יותר מעל פתח עבודה זרה, וכאן מדובר באשה סתם שהוא 

צריך לפתותה, ויותר מסתבר שלא תשמע אליו וגם הוא יתבייש ממנה. 


מהו האיסור באחורי בית הכנסת 
אחורי עכו"ם ולא אחופלאות הכנסת בשעה שהציבור מתפללין. רש"י 


(ד"ס נקעס) ביאר שכיון שאינו נכנס נראה כפורק עול ומבזה בית הכנסת. 
וברש"י בעירובין (ש: ד"ס ו 6וי) הוסיף שנראה ככופר שעומד מאחריה ואינו 
נכנס. ובעיון יעקב (ל"ס 6פו) ביאר שכשהולך אחורי בית הכנסת כשהציבור 
מתפללים מראה שכופר ביכולת והשגחת הקב"ה לגמרי, על כן הוא גרוע 
מכולסיא. ובפרשת מרדכי (ל"ס ו9) ביאר שהטועה בעבודה זרה יש לו איזה 
אמונה ויכול לחזור בתשובה, גם אין בידו להחטיא את האחרים. אבל הפורש 
מדרכי ציבור ונזרקה בו מינות לגמרי, כל באיה לא ישובון שאינו חוזר בתשובה 
והוא יכול גם להחטיא אחרים. ובישמח לב (ל"ס פמוני) ביאר שעבודה זרה אדם 
נבדל ממנה, וגם אם יחטא יודע הוא שחטא ואולי יתחרט וישוב אל ה' ויתכפר, 
אבל אחורי בית הכנסת שסובר שלא חטא לא יעלה על לבו לשוב בתשובה 


ולכן גרוע מכולם. 


מה נקרא אחורי בית הכנסת 


שם. תוספות (עיכונין ים: דייס ונ) הביאו תוספתא (מגילס פ"ג סי"ל) אין פותחין בתי 
כנסיות אלא למזרח שכן מצינו במשכן, שנאמר (נמלנר ג ₪) 'והחונים לפני 
המשכן קדמה לפני אהל מועד מזרחה'. וביארו שהתוספתא למד ששכינה נמצאת 
במערב והיו הצבור משתחוים למערב. ולכאורה נראה שאחורי בית הכנסת היינו 
לצד הארון [במערב]. אלא שהקשו מהגמרא כאן שאסור לו לעבור אחורי בית 
הכנסת ואם יש פתח אחר מותר, אם כן משמע שהאיסור הוא מפני שעובר לפני 
הפתח ואינו נכנס. לכן אומרים התוספות שאחורי בית הכנסת היינו לצד פתח 
בית הכנסת ומה שנקרא 'אחורי' בית הכנסת, לפי שהוא אחורי העםיי. 

והב"ח ((ֿו"ם פיי 5 6פ ז) הקשה מהפסוק (שמות כו יכ) 'תסרח על אחורי המשכן. 
וכן כתוב (עמלנר ג כג) 'אחרי המשכן יחנו ימה'. אם כן רואים שהצד 

שאין בו פתח הוא נקרא אחורי המשכן והצד שבו הפתח הוא נקרא פני הבית. 
ותירץ ש'אחורי' משמע כך ומשמע כך כמו שהתוספות הוכיחו מהגמרא כאן 
שהצד שיש בו פתח נקרא אחורי בית הכנסת. עוד תירץ ש'אחורי' בלשון חכמים 

משמע במקום הפתחים, שלשון תורה לחוד ולשון חכמים לחוד. 
ועל קושיית התוספות מהגמרא תירץ הב"ח (שס) שאין צורך לדחוק ולומר 
ש'אחורי' פירושו היכן שנמצא הפתח, אלא בלשון חכמים גם אחורי בית 
הכנסת הוי הצד שאין בו פתח, ומה שאסור לעבור אחורי בית הכנסת היינו 
כשהולך בצד שבו הפתח ואינו נכנס לבית הכנסת אלא עובר משם לאחורי בית 
הכנסת לצד שאין שם פתח ונראה כפורק עול ומבזה בית הכנסת, שכל זמן 
שהוא עומד בצד שבו הפתח אין כאן פריקת עול ולא ביזוי כלל, שהרואה סובר 
שיכנס בפתח שבאותו צד, אבל כשעובר משם לאחורי בית הכנסת נראה כמבזה 
בית הכנסת ופורק עול. ואומרת הגמרא שאם יש פתח אחר אין כאן ביזוי בית 
הכנסת שהרואה סבור שיכנס בפתח אחר. 


מאמר זה מרמז על עבירות החמורות 


שם. הגר"א באמרי נועם (ד"ס פסוי) ביאר שיש שלש עבירות חמורות יותר מכל 

העבירות דהיינו עבודה זרה גילוי עריות ושפיכות דמים, ויש עוד עבירה 
גדולה על כולן והוא לשון הרע שהוא ככופר בעיקר, כמבואר בערכין (טו:). והם 
ארבע דיברות הראשונות משני הלוחות, 'אנכי' ו'לא יהיה לך' וילא תרצח' ו'לא 
תנאף'. ונגד זה הם ארבעה דברים שהגמרא מונה כאן, אחורי ארי ולא אחורי 
אשה, שאפילו שעובר על 'לא תרצח' שעובר אחורי ארי וכתוב (וקל5 ית ס) 'וחי 
בהם' ולא שימות בהם, מכל מקום הוא יותר טוב משיעבור על 'לא תנאף', 
דהיינו שהולך אחורי אשה, אחורי אשה ולא אחורי עבודה זרה, והיינו שמוטב 


רא. והוסיף שכל שכן אותם שהולכים לבית הכנסת ומספרים שיחה בטלה בתוך התפילה. וב. וכן 
פירשו תוספות לעיל (ו. ד"ל 6סורי). ועיי"ש (פו"ח סיי 5 ק"ז) שלגבי מתפלל אחורי בית הכנסת הביאו שני 
שיטות מהו, שיש אומרים שהוא הצד שהפתח פתוח בו והוא היפך הצד שפונים אליו הקהל 
כשמתפללים. ויש מפרשים להפך וראוי לחוש לדברי שניהם. אמנם לגבי העובר אחורי בית הכנסת 
כתב השו"ע (שס ק"ת) אסור לעבור חוץ לבית הכנסת בצד שהפתח פתוח בו בשעה שהצבור מתפללין 


ברכות פא. 


ביאורים 


שיעבור על 'לא תנאף' משיעבור על לא יהיה לך'. אחורי עבודה זרה ולא 
אחורי בית הכנסת, שמוטב שיעבור על 'לא יהיה לך' משיעבור על 'אנכי' שהיינו 
שהוא כופר בעיקר. 

בספר לשמוע בלימודים (ד"ס לפולי) ביאר שחטאת האדם באה מארבע סיבות, או 

מצד רדיפת הכבוד, או מצד תשוקת התאוה או מצד הכחשת האמונה 
או בשביל להכעיס לבוראו. וזה הגמרא מבארת ארבעה אלו שהם גרועים זה 
מזה, אחורי ארי הוא תכונת רדיפת הכבוד שארי הוא מלך החיות. ולא אחורי 
אשה הוא תשוקת התאוה. אחורי אשה ולא אחורי עכו"ם שזה הכחשת ההשגחה. 
ולא אחורי בית הכנסת ואינו נכנס מצד שזה עושה להכעיס. והגמרא מזהירה 
לבחור הרע במיעוטו. ועוד ביאר שזה כולל ארבעה כחות שיש באדם, כח גופו, 
וכח נפשו הבהמיי, כח רוחו, כח נשמתו, וזהו שמזהיר שטוב ללכת אחורי ארי 
שמסתכן סכנת גופו ולא אחורי אשה שמסתכן על ידה סכנת נפש הבהמיי. 
אחורי אשה ולא אחורי עבודה זרה המשחיתים כח רוחו לעבוד לשמים. אחורי 
עבודה זרה שמאמין שעל ידם נמשך לו השפע, ולא אחורי בית הכנסת שהוא 
השחתת הנשמה שבקלות יכול להכנס לשם לתיקון נשמתו ואינו נכנס ומבעט 

בזה. 


מדוע הגמרא כפלה דבריה 


ולא אמרן אלא דלא דרי מידי ואי דרי מידי לית לן בה. בשלמה משנתו 

(ד"ס וֿי) הקשה מדוע הוצרכה הגמרא לכפול את הדבר שאם נושא משהו 
מותר הרי כבר אמרנו שלא אמרן אלא דלא דרי מידי. ותירץ שלא נאמר שכשאין 
לפניו אלא שני דרכים אחורי עכו"ם ואחורי בית הכנסת ילך אחורי עכו"ם רק 
שלא דרי מידי, ואם דרי מידי מוטב שילך אחורי בית הכנסת משילך אחורי 
עכו"ם, אבל אם יש לפניו דרך פנויה מכל רע אסור לו לעבור אחורי בית 
הכנסת, קא משמע לן שבאופן זה מותר לכתחילה לעבור אחורי בית הכנסת. 


מה הכוונה פתח אחר 


ולא אמרן אלא דליכא פתחא אחרינא ואי איכא פתחא אחרינא לית לן 

בה. ברמב"ם (פפיס פ"ו ס") כתב 'או שהיה לבית הכנסת שני פתחים בשני 
רוחות שהרואה אומר שמא ילך ויכנס מפתח האחר'. ובארבעה טורי אבן (סס, 
סוכל נספר סניקוטיס) כתב שאפילו שהגמרא סתמה שכשיש פתח אחר מותר, ומשמע 
לכאורה אפילו ברוח אחת, מכל מקום משמע לרמב"ם שכוונת הגמרא לשתי 
רוחות דווקא, שאם ברוח אחת הלא אם הפתחים קרובים יכול העומד נגד פתח 
אחד לראות מי נכנס בפתח האחר ועדיין יש חשד, והיה לגמרא לחלק בין 
פתחים קרובים או רחוקים. אלא ודאי שהגמרא מדברת בשתי רוחות. או במקרה 
ששנ*!פתחים מרוח אחת יש חשד כשעובר בפתח שני, אבל בשתי רוחות מן 

הסתם עובר ברוח זה לדרכו ואינו עובר לרוח אחרת כלל. 


מאי שנא מגר חנוכה 


שם. בבית יוסף (ו"פ סי פכע6 ות ת) הקשה מה ההבדל בין דין זה שאם יש 
פתח אחר מותר לעבור ואין כאן חשד, לבין נר חנוכה שחצר שיש לה 

שני פתחים צריך להדליק בשני הפתחים משום חשד. ותירץ שאם אינו מתפלל 
הרי הוא כפורק עול מלכות שמים מעליו ולא יחשדוהו עד כדי כך אם יש עוד 
פתח אחר שיוכל ליכנס בו, אלא יאמרו שבודאי יכנס מהפתח האחר, מה שאין 
כן לגבי נר חנוכה שאף אם לא ידליק אינו כפורק עול, ולפיכך יש יותר מקום 

לחשוד בו שאינו מדליק כלל. 

עוד תירץ הבית יוסף שבנר חנוכה כיון שיש בהדלקתו הפסד ממון יבואו 
לחושדו שאינו רוצה לבזבז ממונו ולכן לא הדליק נר חנוכה אף שיש עוד 

פתח בביתו ואפשר לתלות ולומר שמסתמא שם הדליק, יאמרו שמסתמא כמו 
שבפתח זה לא הדליק כך גם בפתח השני לא הדליק, מה שאין כן בתפילה 
שאין בעשייתה משום הפסד ממון, לכן כשיש פתח אחר לבית הכנסת לא יבואו 

לחושדו שמבטל את התפילהיי. 

הב"ח (פס 6ופ יג) תירץ שהתפילה אין זמנה עובר ולכן לא יבואו לחושדו שאינו 
מתפלל כי יאמרו שיתפלל אחר כך, אבל זמן הדלקת נר חנוכה עובר 

ולכן כשרואים שלא הדליק בפתח חצירו יש יותר מקום לחושדו ולומר שאינו 

מדליק. 

עוד תירץ הב"ח שלגבי תפילה לא יחשדוהו שאינו מתפלל כיון שיש עוד פתח 
לבית הכנסת והוא יכול ליכנס דרך שם ואיש לא ישים אל ליבו על כן 

לא יבואו לחושדו. אבל בנר חנוכה אם בעל הבית היה מדליק בפתח השני היו 


מפני שנראה ככופר כיון שאינו נכנס שם להתפלל. וכתב בביאור הגר"א (פס) שכאן כולם מודים שאחורי 
בית הכנסת היינו היכן שיש פתח. ועיין בב"ח (שס ד"ס ונ לתורי) ובמאמר מרדכי (פס מי"פ). וג. והקשה 
המגן אברהם (פו"פ פי" פרע6 מ"ק יכ) וכי בבית הכנסת אין חסרון כיס, שהרי בינתים מתבטל משווקים. 
ובקובץ על הרמב"ם (פפיס פ"ו ס"5, סונ נספר הנקוטיס) תירץ בשם רבי ברוך פרנקל שכשניתן לחשוב שיש 
להולך חסרון כיס בלאו הכי אין מקום לחשד, כי במקום פסידא פטור מלילך לבית הכנסת. 


ילקוט 


רואים הדלקתו והיה הדבר מפורסם ונודע לעוברים ושבים, ומדלא נשמע ולא 
נראה שהדליק יש יותר מקום לחשוד בויד. 
המהרל"ח סוס נחילופי סגסות על סטול. עס פֿות כ) תירץ שרק בדברים שחז"ל נתנו 
להם מקום מסוים כגון נר חנוכה שחכמים ציוו להניחה בפתח חצירו, 
מיד כשאדם רואה שלא הדליק בעל הבית בפתח זה יאמר שגם בפתח השני 
לא הדליק כיון שזו מצוה שקבעו את מקום הנחתה, אבל לגבי התפילה אין 
מצוה בעצם הכניסה לבית הכנסת אלא המצוה להיות בבית הכנסת אם כן לא 
יבואו לחושדו ויאמרו שהוא עבר שם כדי שיוכל ליכנס בפתח השני. 
הט"ז (שס סק"ט, כפי טניסר הנכושי שרד עס) תירץ שודאי כל מקום שיש חשד צריך 
לעשות כדי שיהיה נקי מה' ומישראל אלא שאם יש לו שני פתחים והרבה 
בני אדם הולכים גם בפתח האחר אין חשד לגמרי. ואם כן זה העובר אחורי 
בית הכנסת ודאי הולך בדרך שרבים הולכים שם לבית הכנסת בפתח האחר, 
ויש סברא לתלות שאינו רוצה לילך בפתח זה כגון שיש לו מקום בבית הכנסת 
סמוך לפתח האחר ואם יכנס בפתח זה יצטרך לעבור נגד המתפללים וכיון שיש 
סברא במה לתלות ומטעם זה רבים נכנסים בפתח האחר הוי דבר הנעשה לרבים 
ואין חשד. 
בפרי חדש (סס פ"ס) תירץ שלעולם גם בחנוכה לא חושדים בו אלא כיון שזה 
מצוה הבאה מזמן לזמן החשד הוא שמא שכח, מה שאין כן בתפילה 
שהיא תדירה. 
ביד המלך (פפיס פ"ו ס") תירץ שבכל חשד מחויבים אנו לעשות כל מה שאפשר 
בכדי להסיר מעלינו החשד ודברות בני אדם, והלכך בנר חנוכה בשני 
פתחים בשני רוחות הבית מחויב להדליק בשניהם בכדי להסיר מעליו החשד 
אשר היה בידו להסירו, שיאמרו מסתמא עינו צרה בגוף המצוה, ומזה שלא 
הדליק בפתח זה גם בשני לא הדליק. וזה שייך דווקא בהדלקת נר חנוכה שיש 
בידו לתקן החשד ולהדליק בשניהם. מה שאין כן בשני פתחים בשתי רוחות 
של בית הכנסת שאי אפשר לו להכנס בשתיהן לכן לא חששו לחשדיה. אמנם 
אם שני הפתחים הם מרוח אחת אז הוא להיפך, שבבית הכנסת כיון ששני 
הפתחים הם מרוח אחת הרי יש בידו לתקן ולכנוס בפתח הראשון שבא כנגדו, 
ואם אינו נכנס בפתח הראשון יש חשד, שהרואה אותו נגד פתח הראשון יאמר 
מזה שלא נכנס בפתח זה הבא לידו ראשונה בודאי גם בשני אינו נכנס. מה 
שאין כן בנר חנוכה כששני הפתחים המה ברוח אחת אין חשד שאם מדליק 
בפתח אחד הלא בכל מקום רואים כי הנרות דולקים על כל פנים בפתח אחד 
של הבית, ולסתם חשד של הבאים מעיר אחרת לא חוששים. 
במגן גיבורים (שנטי גינוליס פס סק"ס) תירץ שלגבי בית הכנסת יש לתלות שלא נכנס 
בפתח זה כיון שהוא רוצה ליכנס בפתח השני משום שכר פסיעות, כמבואר 
בבבא מציעא (קו. סו כמג"6 פס ס"ק כנ). מה שאין כן בנר חנוכה שאין במה 
- לתלות ועל כן חיישינן לחשדיי. 
בחכם צבי (פו"פ סי 6) תירץ שהחשד בחנוכה הוא משום אותם אנשים שלא 
בקיאים בדין ויחשבו שמן הדין הוא להדליק בכל הפתחים משום פרסומי 
ניסא וכשיראו שלא הדליק בפתח זה יסברו שלא קיים כל עיקר מצות חנוכה 
וגם בפתח השני לא הדליק. ולולא החשד שאינו מדליק כלל אף שהיו חושדים 
אותו שאינו מקיים מצות נר חנוכה כתקנה להדליק בשני פתחים כיון שהחשד 
לא היה אלא בדבר קטן, לא היו מתקנים בשניהם כיון שהחשד הוא בטעות. 
מה שאין כן בבית הכנסת שיש לה שני פתחים שם אי אפשר ליכנס בשניהם 
ואין לטעות כלל. 


גם אם יש מקום אחר שהציבור מתפללין 


שם. בשולחן ערוך (פו"פ סי 5 פ"פ) נפסק שאם יש בית הכנסת אחר מותר. ובערוך 
השלחן (פס סי"נ) כתב שלאו דווקא בית הכנסת אלא אפילו אם יש מקום 
אחר בעיר שהציבור מתפללין בו יכול לעבור אחורי בית הכנסת. 


הרמב"ם/ לא הזכיר רכיכה חמור 


ולא אמרן אלא דלא רכיב חמרא אבל רכיב חמרא לית לן בה. וביאר 
הבית יוסף (6ו"ס סי" 5 ק"ת) בשם רכינו ירוחם (6לס ופוס נפינ ג פז) שכשהוא 
רוכב נראה שמפני שהוא טרוד בשמירת בהמתו אינו נכנס ולא נראה ככופריז. 
הרמב"ם (פפיס פ"ו ס") לא הזכיר היתר זה של רכיבת חמוריח, וביאר הלחם 
משנה שנראה שבגירסת הרמב"ם לא היה "ולא אמרן אלא דלא רכיב 

חמרא' ולכך לא הזכירויט. ובסדר משנה טס) כתב שמצד הסברא אי אפשר 


רד. וכן תירץ הלבוש (פו"ס סי מכע פ"ק) ובכסא רחמים (סוכי, ד"ס ול"פ). אמנם הפרי חדש (פ' פרעb‏ 
פ"ק) כתב על תירוצי הב"ח 'ואינם כלום'. | וה. וכ[ תירץ בברכת ראש (ליס ה .6‏ וו וכעין 
זה תירץ במי באר מים חיים (ד"ס פמס). ‏ וז ובערוך השלחן (ו"5 סי 5 סי"כ) כתב שגם אם הוא 
הולך עם גוי, כיון שרואים שהוא טרוד עמו. | ות. ובב] ידיד (פפיס פ"ו ס"6) הקשה שהרי"ף כן 
הזכירו. רט. ובשו"ע (פ"ם פ" 5 מ"ם) גם לא הזכיר היתר זה. אמנם הרמ"א שס הזכיר 'או 
שרוכב על הבהמה'. ‏ ה.והוכיח כן עוד משינוי הלשונות מסוגייתנו לסוגיא לעיל (:), שבסוגיא 
כאן זה רק משום תיקון כל דהו שלא ילך אחורי עבודה זרה. עיי"ש עוד במה שביאר שהגמרא 
כאן לא הביאה התנאים שנאמרו בגמרא לעיל, ובטעם הדבר. וראה גם באדרת אליהו (יקי, ל"ה 


ברכות פא. 


ביאורים רסז 


להתיר כי יתכן והוא לא רוכב על חמור בעסקיו והוא טרוד ולפיכך אינו הולך 
לבית הכנסת, שמא הוא רוכב על חמור רק לטייל כדרך הטיילנים. לכן השמיט 
זאת הרמב"ם. 
במגיד תעלומח (עמ' . ד"ס וסו) ביאר בהשמטת הרמב"ם כיון שהגמרא כאן 
אומרת אחורי ארי ולא אחורי בית הכנסת, ונתבאר [במהרש"א לעיל] 
שהכוונה באופן שאי אפשר לו אלא או שילך אחורי עבודה זרה או להבדיל 
אחורי בית הכנסת, ובא להתיר לעצמו לילך אחרי עבודה זרה ולא ילך אחורי 
בית הכנסת. ובזה הגמרא אמרה לא אמרן אלא דלא רכיב חמרא, ולפי זה יהיה 
הפירוש כך לא אמרן שיתיר לעצמו ללכת אחורי עבודה זרה ולא ילך אחורי 
בית הכנסת אלא שלא רוכב על חמור, אבל רוכב על חמור הגם שזה תיקון 
מועט להיתר הליכה אחורי בית הכנסת, עם כל זה כדי שלא יעבור אחורי עבודה 
זרה די בתיקון מועט וילך אחורי בית הכנסת בתיקון ההוא. ואם כן אין ראיה 
משם להיתר אחורי בית הכנסת בתיקון זה, ששם משום חומרא של עבודה זרה 
התירו בתיקון מועט, מה שאין כן להיתר גמור לא נשמע מזהי. 


מהו ההיתר של תפילין 


ולא אמרן אלא דלא מנח תפילין אבל מנח תפילין לית לן בה. הרמב"ם 

(תפי(ס פ"ו ס"6) כתב שהטעם הוא שהתפילין מוכיחים עליו שהוא רודף אחר 

מצות ואינו ממבטלי תפילה. ובטור (פו"ם פיי 5) כתב שכשיש לו תפילין נראה 

שאינו כופר. ובמשנה ברורה (פס ס"ק כד) כתב שנראה שעול מלכותו עליו ולא 
יבואו לחשדוייא. 


בביאור הדימוי לזבוב 


אמר רב יצר הרע דומה לזבוב ויושב בין שני מפתחי הלב שנאמר "בובי 
מות יבאיש יביע שמן רוקח'. בביאור הדמיון לזבוב נאמרו כמה 
פירושים: 
א. המהרש"א (ד"ס יס" ביאר שכמו שזבוב שהיא בריה קטנה וחלשה מבאיש 
דבר חשוב שמן רוקח כן הוא היצר הרע וכמבואר בסוכה (נ.) יצר הרע 
בתחילה דומה לחוט של בוכיא ולבסוף דומה כעבותות העגלה. 
ב. בפחד יצחק (לומפרנטי, עכך ילס"כ דועס מנונ) ביאר שכשם שהזבוב הפורח על פניך 
ומיצר לך ומוצץ את דמך אם תגרשהו אלף פעמים ישוב ולא יחדל מלשוב 
אם לא תמיתו, כך מעשה היצר הרע, ולכן אל תאמן בעצמך ואל תבטח באמרך 
גרשתי יצר הרע ממני וגברתי עליו כמה פעמים ולפיכך בטוח אני מרעתו אף 
אם אעמוד במצב מסוכן, כי ישוב וישוב להרע לךייב. עוד דומה לזבוב אם 
יפול לתוך המים ותוציאנו משם יראה בעיניך שטבע ומת ואם תפזר עליו מעט 
אפר חם תשוב רוחו אליו ויחיה, כך אם במי התורה והתשובה הכנעת יצרך 
ונראה בעיניך היותו מת מושכב ארצה, במעט חמימות שיחם לו כלומר בסיבה 
קטנה וקלה יקום ויתהלך בחוץ על בוריו כבראשונהי'י. עוד דומה לזבוב שעוקץ 
בשר החי ומוליד תולעים בבשר המת, והיקש על זה בצדיק וברשע שקרוי מת. 
ועומד על שני מפתחי הלב במקום שעובר הדם מפתח לפתח והולך וסובב 
כנודע לחכמי הנתוח, כי שם החמימות והתלהבות היצר והתעוררותו. 
ג. בבלי יקר (נספטיפ ד ו) ביאר כי הזבוב כח פיו חלוש ואין בו כח לעשות נקב 
בבשר שלם, אך במקום שהזבוב מוצא פתח פתוח בבשר החי שם ירבץ ויש 
כחו בפיו להרחיב הפירצה, כן היצר הרע כחו חלוש לעשות פירצה בבשר חי 
של הצדיק, כי הצדיק בכל דרכיו אשר לא פתח ליצרו פתח כלל אי אפשר לו 
ליכנס בו ולהחטיאו, אמנם בזמן שהוא מוצא אנשים בני גילו הפורצים אפילו 
פירצה קטנה ופותחים לו פתח אז יש בידו להרחיב הפירצה ולהוסיף פשע על 
חטאתו, וזהו הבא ליטמא פותחין לו. 
ד. הגר"א באמרי נועם (ד"ס יס"כ) ביאר שהעולם אומרים שהזבוב הוא בעל לשון 
הרע, שהוא דומה לבעל לשון הרע שהזבוב אינו עומד על בשר חי אלא על 
מקום שחין, כך בעל לשון הרע אינו אומר לשון הרע על אדם הגון וכשר אלא 
אם מצא בו איזה דבר גנאי. ועוד שכמו שהזבוב כשנופל בשמן רוקח מבאיש 
את כל השמן, כך מי שהוא בעל לשון הרע הוא מבאיש את כל התורה שבו 
אפילו למד תורה הרבה. 

ה. בנפש החיים (פ"ד נסגס"ס, 6סר שער ג) ביארי'ד שדימה אותו לזבוב על פי דברי 
הגמרא בסמוך שמשכן יצר הטוב הוא בחלל הימני של הלב ומשכן היצר 
הרע הוא בחלל השמאלי. וזה מה שאמר רב שהיצר טוב שומר ומכיר את מקומו 
לימין תמיד, שהוא מיעץ לאדם תמיד רק לטוב אמיתי. אבל היצר הרע אינו 


ו .6‏ רא. ובערוך השלחן 0" סי 5 פיט כתב שאפילו אם הוא רק נושא את הטלית או 
התפילין בידו מותר שהרי רואים שאינו מפורקי עול. | וב. וכן ביאר בלמנצח לדוד (ל"ס 055, 
וביד דוד (ל"ס <%כ), ובתוספת ברכה (ױקל 3 ₪ ד"ס וטעס) ובאורח ישרים (טפקסין, ד"ס ממכ). וכעין זה 
כתב רבי יצחק בלזר (נספר סמפוכת סגדוניס עמ' קע ות יד) שטבע הזבוב כשמגרשים אותו בכל פעם 
הוא מתקיף וחוזר מהפנים אל היד ומן היד אל המצח, כן הוא היצר כשמגרשים אותו מן הראש 
מצליח לפעמים להאחז באברים אחרים שבגוף האדם. וראה גם חפץ חיים על התורה (כלפיפ, 
ריג. וכן ביאר באפרקסתא דעניא (מ"נ 6"ס סי נ). ‏ ריד. הוכא 
בעץ יוסף (ד"ס 5ל). 


כסגסות מעטי למלך עמ' מס ד"ס ימנס). 


רסח 


ילקוט 


שומר את מקומו המיוחד לו בחלל השמאלי להסית לעון וחטא נגלה, אלא הוא 
מדלג ממקומו [כזבוב] לפעמים גם לחלל הימין להתדמות להאדם כיצר טוב 
להנהיגו בתוספת קדושה ואינו מרגיש שתוכה טמון ענין רע ומר חס וחלילהיטי. 
ו. בקול אליחו (רפפי, נפֿניס דכום טני, ד"ס ו זס) ביאר, שיצר הרע דומה לזבוב שאין 
לו עייפות ותשות כח, המורה שמתחדש לו כח העופפות בכל עת, שאם אין 
לו אלא כח אחד שבו מתעופף, כפי הטבע הולך הוא ונחלש כטבע כח האדם 
שאין כאן אלא כח אחד וטבעו הולך וחסר, אלא ודאי כח הזבוב הוא הולך 
ומתגבר שבזה אין בו עייפות, ויצר הרע עדיף ממנו בהתמדה. וזהו שאמר 
שעומד בין מפתחי הלב היינו בכל יום ויום ובכל שעה הוא דבק בבני אדם 
להעבירם על דעת קונם, שאילו הזבוב אינו מתמיד, כיון שבימות החורף הוא 
מת, והיצר הרע עודף על הזבוב שעומד בין מפתחי הלב והיינו שדבק באדם 
לפתותו לרגעים, והטעם שבין מפתחי הלב משום שחיות הגוף תלוי בדם שבלב, 
ואם נתרוקן מדמו הרי נחלש גופו וימות, ולכן עומד היצר הרע בין מפתחי 
הלב להמיתו כדמות הזבוב המוצץ את הדם שבלב כדי להמיתו. וכוונת רב לומר 
שיש תמיהה על האדם המתפתה לעצת חטאין של יצר הרע והוא דומה לזבוב 
שהוא מאוס ורע ומר, שאפילו יהיו המטעמים שמאכילו יפים וטובים, אך מצד 
המאכיל, שהוא היצר שדומה לזבוב, יהיה מאוס לאוכל. וכל שכן שהנאות עולם 
הזה הם הנאות עוברות והעיקר הוא תענוגות עולם הבא שהם תורה ומצוות, 
והיינו זבובי מות שהוא יצר הרע יבאיש יביע שמן רוקח, שאפילו אם היה 
מאכיל דברים טובים אבל זה ביאוש וסירחון שנמאס המאכל מידו עד שמעלה 
אבעבועות של קצף. עוד אפשר לפרש, יבאיש יביע' שהוא מתמיד בפיתויו, 
וזהו 'יבאיש' בהתמדה, ועוד בתגבורת חזק, וזהו 'יביע', מלשון (פסניס יט ג) 'יביע 
אומר' שהוא מורה על קול חזק בדומה להתגברות היצר שבא על האדם. 
ז. בכתית למאור (פיסו, ד"ס פמכ) ביאר על פי דברי החיד"א (ככר חן פכק טירס סי" 
ס ד"ס זנונ) בשם רבי שמשון מאוסטרופולי שיש קליפה הנקראת זבוב וביטולה 
על ידי עסק התורה, וראשי תיבות 'בבקר זרע את זרעך' גימטריא זבוב שעל 
ידי לימוד התורה מכניעה. ולזה אמר רב יצר הרע דומה לזבוב, היינו שדומה 
לקליפה שנקראת זבוב, וכמו שקליפה זו ביטולה בעסק התורה כך היצר הרע, 
כמבואר בקידושין (:) אמר הקב"ה בני בראתי יצר הרע בראתי לו תורה תבלין. 
ועוד אמרו (סוכס (כ:) אם פגע בך מנוול זה משכהו לבית המדרש. והנה זבוב 
בגימטריא טוב, שאפשר שבכח שם זה יוכל עם קליפה זו להפכה לטוב במקום 
זבוב. 
ח. בשדה יצחק (ד"ס פמל - ססײי) ביאר שכמו שהזבוב אם ישהה רגע אחד על 
החֵלֶב מיד יעשה תולעים וצריך טירחא גדולה לנקר התולעים, כן יצר הרע 
אם אינו מבריחו מעליו מיד אזי פרה ורבה וצריך סיגופים רבים להבריחו. ולכן 
נקט רב 'מפתחי הלב', מפני ששם חלב הלב. 
ט. בדרשות כתב סופר (ללש (עטכפ ימי פונס עמ' מט) ביאר על פי דברי החובת 
הלבבות (פעכ יקול ספעפה פ"ס) שכתב שמן התימה הוא, שאם יש לך שונא 
הלוחם בך כשיראה שתנצחהו כמה פעמיפ:=צף ממך בעבור שרואה חולשתו 
ויתיאש מללחום אתך, אבל שונא זה [יצר הרע] אם תנצחהו מאה פעמים לא 
יתיאש ממך ובוחר לו תמיד דרך אחר. וזהו הדמיון לזבוב, שמזיק לאדם ועומד 
עליו ובקלות האדם רודפו, אלא שחוזר עליו תמיד פעם אחר פעם וכל שרודפו 
ומרגיזו חוזר ובא, כן היצר הרע. ועוד, שיושב על מפתחי הלב, ובמקום שיודע 
שיש לו תאוה לדבר זה ושבו נפתח להתאוות תאוה, שם מתחיל להסיתו תחילה. 
י. בבן יהוידע (ד"ס %ס"כ) ביאר שרב בא ללמד שכמו הזבוב אין אדם בעולם 
שיהיה נמלט ממנו כי ירבץ גם על ראש המלך כן יצר הרע אין אדם נמלט 
ממנו אפילו צדיק וחכם גדוליט". וכמו שהזבוב רובץ על מקום שיש בו אפילו 
רושם של מכה, כן יצר הרע ירבץ על אבר שנעשה בו עבירה אף על פי שנטהר 
מן העבירה ולא נשאר אלא רושם מעט מן המעט. 
יא. באבן שלמה (פולנן, ד"ס 0"6) ביאר על פי דברי המסילת ישרים (פ"כ) שהיצר 
הרע עיקר מה שפועל על האדם במה שאין מניח לו לחשוב ולידע מצבו 
בנוגע ליראת ה', כי אם האדם היה מחשב בענין מצבו לא היה חוטא וכדמיון 
האדם שהולך על שפת הנהר בלא השגחה ממילא נופל בנהר ואם הוא יודע 
שהוא על שפת הנהר ומשגיח על הילוכו ניצול מנפילתו לנהר, כמו כן אם אדם 
היה תמיד משגיח על דרכיו וידע כי הוא עומד במקום סכנה במה שהכין לפניו 
היצר היה ניצול ממארב היצר הרע, וזה מה שדומה לזבוב כי זבוב יש לו הרבה 


רטו. כעין זה ביאר באיי הים (ל"ס 6 לפי שדרך הזבוב הוא לעוף ממקום למקום, כן דרכו של 
היצר הרע להעתיק את עצמו ממקום למקום, והיינו ממפתח לבו של האדם האחד אל מפתח לבו 
השני. לאמור, אולי יוכל לו משם לצוד את נפשו ודעתו, והוא כי יש בלבו של אדם שני חללים, 
האחד מתייחס אל התאוה והתשוקה, והשני אל ההשכלה והדעת. ויצר לב האדם לא רק שהוא 
יושב על מפתח הלב הפותח בכל יום דלתות עסקי הגוף ומאויו, אמנם יושב הוא גם כן על מפתח 
הלב השני אשר שמה ישבו כסאות למשפטי התורה והחכמה, ובכל עת ובכל שעה הוא מושך את 
האדם לדעת במה כחו גדול ובמה יוכל לו, אם בחיי הגוף אם בחיי הנפש. וכעין זה ביאר בברכת 
ראש (ד"ס 0"6. וראה גס במטה אהרן (ושעון, ד"ס פמכ). ‏ רטז. כעין זה ביאר בילקוט המאירי (ד"ס 
פמכ) בשם מורו. ‏ הז וכן כתב ביד דוד (ל"ס 09 רית. וכעין זה ביאר באיי הים (ד"ס ום"6). 
ריט. וכן ביאר בדרשות כתב סופר (ללו (עפרפ ימי פפונס) שיצר הרע נברא לטוב לאדם כדי שעל ידי 


ברכות פא. 


ביאורים 


עינים כן יצר הרע משגיח על האדם ללכדו ברוב עינים. ופורח בזריזות על שני 
מפתחי הלב ולא מניחו לפוש ולחשוב על דרכיו. 

יב. עוד ביאר באבן שלמה (עיל ס. ד"ס ומס פוכן) שהזבוב יש לו כמה מאות עינים 

וגם היצר הרע יש לו הרבה עינים ורואה ומשגיח בכל מצעדי הגבר ומעשיו 
איך ללכדו, ויושב בין שני מפתחי הלב, על פי מה שמבואר בספרים שבלב יש 
שני חללים אחד מלא דם בצד שמאל ושם משכן היצר הרע ובצד ימין מלא 
רוח ושם משכן יצר טוב. ובעת שמסית את האדם לעבירה יעשה אותו קל כנשר 
וגבור כארי אשר לא יחת מפני כל. ולהיפך כשרוצה לעשות מצוה הוא מכבידו 
שיהיה עצל ואיבריו כבדים עליו, וכשבא לעשות עבירה שהוא מצד שמאל, מזרז 

אותו ומחממו. 


מנין לומד רב שיוטב בין מפתחי הלב 


שם. בברכת אברהם (כסן, ד"ס ויופנ) ביאר שרב דורש שהיצר יושב בין שני מפתחי 

הלב מהפסוק שהביא שמואל [בסמוך] 'לפתח חטאת רובץ', דהיינו היצר 

הרע שגורם להחטיא את האדם יושב לפתח דהיינו בין מפתחי הלב, ולא משמע 
לו כדברי שמואל ללמוד ש'חטאת' מלשון חטה. 


בביאור הדמיון לחיטה 


ושמואל אמר כמין חטה הוא דומה שנאמר 'לפתח חטאת רובץ'. בדמיון 
היצר הרע לחיטה נאמרו כמה פירושים: 

א. המהרש"א (ד"ה %כ) ביאר ששמואל מדמה אותו לחיטה שהוא גם כן דבר 

קטן, ואולי משום שהוא סובר כמ"ד (על מ.) שאילן שאכל ממנו אדם הראשון 
חיטה היה ועל ידו בא היצר הרעי". 

ב. בפחד יצחק (עכך יר סרע דומה מנוג) ביאר שאמרו הרופאים כל מילוי הכרס 
רע, ומילוי מן הלחם [חיטה] רע מאד מאד. והיצר הרע, היינו הנטיה לתאוות, 

היא טובה ומוכרחת לקיום העולם, אבל הריבוי והתוספת על הראוי הוא מהרעות 

הגדולות מאדי'ח. ופירש עוד על פי דברי המדרש רבה (:"ר ט ט) 'טוב' זה יצר 

הטוב, 'מאד' זה יצר הרע, כי בעבורו יש לנו שכר גדול ולפום צערא אגרא, 

ואי אפשר בלעדיו כמו החיטהייט. 

ג. הגר"א באמרי נועם (ל"ס כמי) ביאר ששמואל רמז ליצר הרע של תאוה שהוא 
עץ הדעת, וכפי שלמדנו לעיל (מ.) שאין התינוק יודע לקרות אבא ואמא עד 
שיטעום טעם דגן ומשטועם טעם דגן הוא הולך אחר תאות עולם הזהיל. 

ד. בקול אליחו (פמיס דוש פנ) ביאר ששמואל אומר שאם היו בני אדם מכירים 
שהוא דומה לזבוב היה נמאס בעיניהם ולא היו נשמעים לפיתויו, אבל הוא 

דומה בעיניהם לחיטה שהכל רצים אחריה לפי שהיא חיות בני אדם ולכן הם 

מתפתים לו, שנאמר 'לפתח חטאת רובץ', ש'חטאת' פירוש משום שדומה 

בעיניהם לחיטה לכך עושים חטאות ואשמות ומעבירם על דעת קונם. ושמואל 

מפרש את הפסוק 'יבאיש יביע' לשון עתיד, לומר עם שהוא דומה לזבוב, מכל 

מקום אינם מרגישים בסרחונו עד לעתיד, אבל בשעת העבירה דומה בעיניהם 
כחיטהילא. 

ה. בכתית למאור (ד"ס עכ) ביאר שלעולם היצר הרע אינו אומר לאדם שיחטא 
אלא מראה לו היתר כמו החיטה ואחר כך מן ההיתר בא אל האיסור עד 

שאומר לו שיכפור בכ"ב אותיות התורה גימטריא 'חטה'י. 

ו. בשדה יצחק (ד"ה 6מכ) ביאר ששמואל מדמה לחיטה שנפלה בקרקע, אם מכבד 
הקרקע מיד היא לא מצמיחה, ואם אינו מבערה היא נצמחת בקרקע ועושה 

שרשים וצריך מעדר להוציאה כך גם היצר הרע אם לא משגיחים בו מרבה 

שרשים. 

ז. בבתב סופר (נכלטיפ ד"ס (פפפ) ביאר שדרך היצר הרע היום אומר לו עשה כך 
ולמחר אומר לו עשה כך, ודומה לחיטה שקטנה בעצמותה וכשזורעים אותה 

בארץ צומח ממנה תוספת וריבוי, כן יצר הרע תחילתו קטן מאד עד שנשרש 

בלב האדם ותחילת זריעתו באדם עבירה קלה וקטנה שאינה ניכרת כמעט, ואחר 

כך יגדל יעלה ויצמיח עבירה גוררת עבירה, וזה מה שדורשים 'לפתח חטאת 

רובץ', והיינו כשנכנס לפתח ופותח לו שער בלב אדם דומה לחיטה שמתרבה 
ומוסיפה והולכת בכל יום תמידויכנ. 

ח. בבן יהוידע (ד"ס ינס"כ) ביאר, שכמו החיטה אשר נעשה ממנה הלחם, שעיקר 
חיות האדם תלוי בו, ולא יערב לאדם שום סעודה בלא לחם, כן התאוה 


זה יקבל שכרו יותר, ואמרו (ףופ פ"ס מכ"ג) 'לפום צערא אגרא', ולולא יצר הרע לא היה מבקש שכר 
על הטוב, וזה שאמרו דומה לחיטה שהיא מִחְיֵת האדם שאי אפשר בלעדיה, כן יצר הרע מחיה 
האדם שעל ידו יקבל שכר, ומה חיטה אי אפשר להנות עד אחר יגיעה רבה חורש זורע וכו' ואחר 
כל זה צריך לצפות לישועת ה' שיתן מטר בעתו ושלא יבוא רוח חזק ויקלקל הכל, כן להפוך את 
היצר מַרע לטוב צריך עמל ויגיעה רבה בעתו ובזמנו, ואחר שעשה את שלו הקב"ה עוזרו, ודומה 
בכל דבר להנאת חיטה שהיא צורך לאדם ובאה לו אחר טורח. | וכ. וכן ביאר בתוספת ברכה 
(ויקר 3 יל ד"ס וסדמיון) מהמבואר במדרש (ניל עו עס) שכאשר אין דעה באדם אומרים ניכר הוא שלא 
אכל פת חטים מימיו. וזהו מפני שמתכונת פת חטים לעדן ולפנק את דעת האדם, וכן היצר הרע 
משתדל לפנק את דעת האדם על פי דרכו שלו להכשילו ולהטרידו בחיים. ‏ וכא. ועיין עוד 
בהמשך דבריו שם. | וכב. וכ[ ביאר בלמנצח לדוד מ" ד"ס 25. ועיין עוד בכתב סופר (ס. 


ילקוט 


שהיא באה מן היצר הרע אי אפשר לעולם בלעדיה ונצרכת לקיום העולם וחיות 
האדם. שלולא היצר הרע לא בנה אדם בית ולא נשא אשה ולא הוליד בנים, 
נמצא התאוה היא קיום העולם ובאה מיצר הרע. ולכן אמר 'חיטה' ולא 'לחם', 
שכשם שהחיטה אינה נעשית לחם בלא יגיעה ותיקון ולהפריד ממנה הפסולת, 
וגם צריך לגבל אותה במים, כן התאוה שבאה מן היצר הרע אין להשתמש בה 
כמו שהיא בלא תיקון והבדלת הסיגים ממנה לנקותה ולזכותה וגם לגבלה במים, 
הוא עסק התורה שנמשלה למים. 

ט. עוד ביאר הבן יהוידע (פס) שהרי החיטה מין אילן היא לדברי רבי יהודה 

(עעע מי), אך לא נמצא בשום פרי הן של אילן הן של אדמה שיש בו ריבוי 
יגיעה בכמה מיני מלאכות כמו שנמצא בחיטה [חרישה זריעה קצירה דישה זריה 
טחינה ניפוי לישה אפיה] עד שנעשית לחם שראוי לאכילה, מה שאין כן בפירות 
האילן שיוצאים מן האילן כל שנה ושנה והאדם רק קוטף ואוכל. והטעם שעשה 
השם יתברך יגיעות בחיטה בכמה מיני מלאכות, מפני שעץ שאכל אדם הראשון 
ממנו חיטה היה, וכיון שהגיע בה קלקול בראשונה עלול להיות בה קילקול, 
וגם קשה להפריד הסיגים בקלות, לכך הרבה בה כמה מיני יגיעות שאז אחר 
אדם היתה מוציאה הארץ גלוסקאות והאדם אוכל בלא יגיעה כלל. ולזה נדמה 
יצר הרע לחיטה, אם נתקלקל בו האדם תחילה שגבר עליו והחטיאו, כשישוב 
בתשובה צריך יגיעה בתיקונו, דהיינו שיתיגע הרבה עד שיזכך יצרו ויעשה טוב, 

מה שאין כן צדיק גמור בנקל יהיה לו זיכוך יצרו ותיקונו. 

י. עוד ביאר הבן יהוידע כמו שהחיטה משתנית למעליותא שבהיותה חיטה 

ברכתה 'בורא פרי האדמה' ואם נשתנית ונעשית לחם ברכתה 'המוציא', כן 
יצר הרע אשר מחטיא את האדם ישתנה למעליותא שיהיה טוב שהיצר נקרא 
טוב. ומי שמשתנה לטובה הוא יותר מצדיקים גמורים, וכמו שלמדנו לעיל ((נל:) 

מקום שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינם עומדיןיכי. 

יא. בברכת ראש (ד"ס פמכ) ביאר על פי הגמרא בסוכה (מנ:) תינוק שיכול לאכול 

כזית דגן מרחיקים מצואתו ארבע אמות, שנאמר (קסש 6 ) 'יוסיף דעת 
יוסיף מכאוב'. ופירש רש"י (שס ד"ס מנסיקין) שצואתו מסרחת. וכמו במין חיטה 
שהוא המובחר למאכל וסועד הלב, נהפך ביציאתו ליתר מכאוב וסרחון, כן היצר 
הרע אף מי שעושה תחילה לשם מצוה מערב בו אחר כך איזה עניינים להתייהר, 

וצריך ממנו שמירה הרבה. 

יב. באבן שלמה (ד"ס פ"כ) ביאר כי מלאכתו של היצר הוא לבאר לאדם שכל 

עבודתו הוא עבור הכרחיות למען יעבוד כל היום בלי הרף ולא יפנה לחשוב 
על נפשו לעסוק בתורה, וזה מה שרומז 'חיטה' שהיא הכרחיות, וכן היא מלאכת 

היצר הרע. 

יג. באורח ישרים (עלקסין, ד"ס באר שכל גרעיני התבואה שלמים הם חוץ 

מהחיטה שיש בה חריץ מפסיק באמצע. וכן הוא דרך היצר בבואו להסית 
את האדם לעבירה עושה בו רושם וחריץ מתחילה בקרב לבו, ומעט מעט יתרחב 
החריץ עד כי יוכל לו ולולא לא עשה בו חריץ מעט בקרב לבו אזי לא יכול 
לעשות לו מאומה. וזה מה ששמואל דרש מהפסוק 'לפתח', אם יעשה לו לאדם 

פתח בתחילה אזי 'חטאת רובץ' יכול הוא לרבוץ אצלו ולארוב לו. 


ביאור נוסף במה שהיצר עומד בין שני מפתחי הלב 


שם. בהנותן אמרי שפר (דרפות מסכל;"פ ריע (נניס) ביאר שיצר לב האדם עומד בין 

שני מפתחי הלב, והן שני צדדי הבחירה אשר לאדם והיצר עומד בין 
שניהם שבשניהם אפשר לאדם להשתמש בו, וכמו שלמדנו לעיל ((ה) 'בכל 
לבבך', בשנ* יצריך יצה הטוב הצר הרע, יכי תענוגות: בנ האדם וכל יצה 
מחשבות לבו לאכול ולשתות, ואפשר שהאדם ישתמש בהם בדרך רע למלא את 
נפשו, ואפשר שלא ישתמש בהם אלא כדי חייו לשובע נפשו למען יוכל לעבוד 
את ה', ונמצא בכל ימיו עובד את ה'. אמנם רב אמר שהוא דומה לזבוב לומר 
שהוא דבר הנעתק מענין לענין שהאדם אפשר שישתמש בו על צד הנכון שלא 
יהנה ממנו אלא כדי צרכו ואפשר שישתמש בו להרבות תענוגותיו יותר מן 
הראוי. ושמואל אמר שהוא דומה לחיטה כי כל אשר יאכל האדם ואף מעדנים 
כולו נחשב הכרחי אליו כענין הלחם אשר הוא אוכל, רק תהיה כוונתו לקיום 
הגוף לעבודתו יתברך ואם לא תהיה כוונתו אלא לתענוג ולהנאת הגוף אז הוא 

נחשב לפעולות אדם ועניני החומר אשר לא לרצון יהיה. 

עוד ביאר ש'עומד בין מפתחי הלב' היינו שלא רק כל אשר יעשה האדם ממעשה 

החומר הוא מתיחס אל היצר הרע אלא גם את הטוב אשר יעשה לפעמים 
יתייחס אל יצר הרע בהיות כוונתו במעשה ההוא שלא לשם שמים אלא לאיזו 

כוונה רעה. 


בביאור מחלוקת רב ושמואל 
שם. כמה ביאורים נאמרו במחלוקת רב ושמואל: 


וכג. שאין בריה יכולה לעמוד במחיצתן. רש"י (סנסלרין ט. ד"ס 5ליקיס). 


ברכות פא. 


ביאורים 


רסט 


א. המהר"ל בנתיבות עולם (סיג כס סיר פ"כ ד"ס נפרק, עמ' קכו) ביאר, שלרב היצר 
הרע דומה לזבוב כי הזבוב הוא דבר מאוס ונפסד ואין לו קיום ואין דבר 
שהוא נפסד מהר כמו הזבוב, ולכך היצר הרע שהוא כח התאוה שהוא מתאוה 
לדברים פחותים דומה לזבוב ואין דבר מאוס כמו הזבוב, ולכך יצר הרע שבאדם 
מתאוה לדברים פחותים ומאוסים כמו זנות וערוה. ושמואל אמר שהוא דומה 
לחיטה, והחיטה היא היפך מהזבוב, שאין דבר שיש לו חומר נקי כמו החיטה 
ואין דבר פחות ושפל כמו הזבוב. ויש מחלוקת בין חכמי השכל שיש אומרים 
כי ההשתוקקות הוא אל הפכו כמו שמי שהוא חם בטבע הוא משתוקק אל 
הקר, ויש אומרים כי הדומה הוא שיאהב את הדומה ונמשך אליו תמיד. וזהו 
מחלוקת רב ושמואל, כי רב שסובר כי הוא דומה לזבוב סובר כי הדומה מתאוה 
אל הדומה, ולכן יצר הרע דומה לזבוב שהוא מאוס והמאוס אוהב את הדברים 
המאוסים. ושמואל סובר כי יצר הרע דומה לחיטה ולפיכך האדם נמשך אחר 
היצר כי הטוב והנקי שהוא באדם הוא דומה לחיטה שהיא נקיה ומצד הנקיות 
שבו נמשך אחר יצר הרע שהוא הפחיתות והמזוהם, כי החטא הוא זוהמא הפך 
נקיות ובודאי אם היה האדם בלי חסרון כלל כמו העליונים אז היה בלי חסרון 
ואין כאן יצר הרע, אבל האדם אי אפשר שלא יהיה בו חסרון ולכן הדבר 
הנבחר והנקי משתוקק אל הרע ואל הפחיתות. 
ב. עוד ביאר המהר"ל שהמחלוקת היא כי היצר בודאי חסרון באדם ודעת רב 
כי היצר שהוא פחות ומאוס דבק בצורה שזה האדם, לכך מדמהו לזבוב. 
ושמואל סבר כי היצר הרע של האדם נוטה אל החמרי וזה החסרון והרע באדם, 
ולפיכך מדמה לחיטה שהיא חמרית לגמרי. וסיים המהר"ל כי לדעת הכל היצר 
הרע יושב על שני מפתחות הלב, אשר הלב הוא שורש האדם והרע דבק בשורש 
האדם הוא הלב. 
ג. בעיון יעקב (ד"ס לומס) כתב שאין מחלוקת בין רב לשמואל, אלא שרב מדבר 
ברשעים שדומים לזבוב שהוא מאוס ומשוקץ ומתועב. ושמואל שאמר כמין 
חיטה היינו צדיקים גמורים שאין היצר הרע שולט אצלם רק מה שהוא לצורך 
קיום המצוות כמו החיטה שמוציאים את הפסולת ואוכלים הקמח וסולת. 
ד. בתאוה לעינים (סי' פד) ביאר שחולקים במה שחלקו רבי ואנטונינוס בסנהדרין 
(5:) ממתי יצר הרע נתון באדם. רבי אמר משעת יצירה, ואנטונינוס אמר 
משעת יציאה. ורב שאמר דומה לזבוב סובר משעת יצירה, שכמו הזבוב [שהוא 
היתוש] שאמרו עליו (גיטין נו:) שנקרא בריה קלה כיון שיש לו רק פה להכניס 
אבל אין לו יציאה, כך היצר הרע נתון באדם משעה שהוא במעי אמו, ואין 
לו יציאה אלא נשאר חבוש בפנים. והמשך דברי רב הם שיושב על שני מפתחי 
הלב כי הילד במעי אמו יש לו לב ולומד כל התורה. ושמואל אמר דומה לחיטה 
מהפסוק 'לפתח חטאת רובץ', והוא פסוק שהוכיח רבי לדברי אנטונינוס שהיצר 
נכנס בשעת יציאה, ודומה לחיטה, לפי שהחיטה דומה לכליותיכז, כך יצר הרע 
הוא אינו נכנס באדם אלא בשעת יציאה מן הבטן שיש לו פועל הכליות שהם 
יועצות להרע ולהטיב אבל כשהוא במעי אמו דווקא הלב הוא פועל שהוא 
לומד, אבל הכליות אינם פועלות כלל במעי אמו ליעצו לא להרע ולא להטיב, 
שאם כן היה מבעט במעי אמו ויוצא, אלא נכנס רק משעת לידה. או שדומה 
לחיטה שנזרעת ערומה ויוצאה בלבושים, כן האדם נזרע ערום וכך יוצא מבטן 
אמו בלי שום ערמה, ואז מתלבש בו היצר הרע. 
ה. עוד ביאר בתאוה לעינים (שס) שחולקים במה שמבואר בקידושין (פ:) שאבא 
שאול סובר שבזמן צער ואנינות נשבר יצרו של האדם. ורבנן סוברים שאפילו 
בשעת אנינותו של אדם יצרו מתגבר עליו. ורב שאמר דומה לזבוב סובר כרבנן, 
ודומה לזבוב שאף בימי החורף שקרוב למות, אם נפל במשקה מקלקלו. כך 
היצר הרע אפילו בשעה שאדם רואה המות לפניו מחטיאו. ושמואל סבר דומה 
לחיטה, מה החיטה אינה צומחת אלא כשיש רטיבות בעולם אבל כשיש יובש 
נשדף החיטה, כך היצר הרע אינו מתגבר באדם אלא כשיש בו לחות, אבל 
כשהוא בצער ואנינות אינו מתגבר. 
ו. בישרש יעקב (ס" קכנ) ביאר על פי מה שמבואר בסוכה ((.) על הפסוק (כיס 
ינ ) יספדה הארץ משפחות משפחות לבד משפחת בית דוד לבד ונשיהם 
לבד ונשיהם לבד', אפילו שעוסקים בהספד וגם אין יצר הרע שולט, אסור 
שהתערבו אנשים עם נשים. ומביאה הגמרא מחלוקת על איזה הספד מדובר, 
חד אמר על משיח בן יוסף שנהרג. וחד אמר על יצר הרע שנהרג. ואם כן רב 
שהמשיל לזבוב סובר שההספד הוא על יצר הרע שנהרג ועם כל זה עדין 
זוהמתו קיימת, ויש חשש שלא יתערבו אנשים ונשים שלא יבואו לידי הרגל 
עבירה, משום כך אמר 'זבובי מות', אף לאחר שימות שישחטנו הקב"ה יבאיש 
יביע וצריך הרחקה אנשים מנשים. ושמואל סובר שההספד הוא על משיח שנהרג 
ואז דומה לחיטה שמצמחת, וכן היצר הרע מצמיח לרעה להרוג משיח בן יוסף, 
ומשום כך אמרה תורה 'וספדה הארץ משפחות משפחות' אנשים ונשים לבד 
שאילו אחר שנהרג היצר הרע שוב אין חשש בתערובת אנשים עם נשים, כיון 
שפסקה זוהמתו לגמרי. 


רכד. כמו שכתוב (לנרס 3 יד) 'חלב כליות חטה'. 


ער ילקוט 


ז. בבית אברהם (ל' 6כלסס כן סעיס, ד"ס פמר) ביאר שרב דימהו לזבוב להיות 

שהעבירות באות על ידי העין ואין יצר הרע שולט אלא במה שרואה האדם 
בעיניו, ועין והלב סרסורי עבירה, לכן דימה היצר הרע לזבוב לפי שמבואר 
בנדה (כס.) שבתחלת יצירת האדם שתי עיניו כשתי טיפות של זבוב. אמנם 
שמואל ראה שהתגברותו על ידי אכילה ושתיה, לכן דימהו לחיטה שזאת היתה 
האכילה שהביאה את היצר הרע לעולם כמ"ד אילן שאכל אדם הראשון חיטה 
היה. וזהו שרמז בפסוק 'לפתח חטאת רובץ', שפתיחת היצר הרע כשבא לעולם 

היה על ידי האכילה שהטעה אותם הנחש ואכלו ממנו. 

ח. בקדושה וברכה (סמיכת מכמיס, ד"ס ככ 5מ0) ביאר שהמחלוקת ביניהם תלויה 

במחלוקת אם האדם נברא בשני יצרים, וזוהי דעת רב שיצר הרע דומה 
לזבוב שהוא 'בריה' שאינה בטלה לעולם, וכן היצר הרע לא מתבטל באדם, 
כיון שכך נוצר בתחילת היצירה בשני יצרים, ולכך אין ראוי לאדם להתקוטט 
עמו יותר מדאי ולגרשו מעליו מכל וכל, כי יש בו גם כן צד טוב שאי אפשר 
בלעדיו, ולכן יושב בין שני מפתחי הלב, שאפילו שהימין הוא משכן יצר הטוב, 
מכל מקום היצר הרע שולט על שתיהם מצד הטוב שבו כי אלמלא הוא לא 
היה אדם נושא אשה, דהיינו שבבחינה שהוא טוב הוא נמצא בחלל הימני. 
ושמואל סובר להיפך שיצה"ר דומה לחיטה שגם היא 'בריה' ואם היא חיטה 
של איסור היא מתבטלת כיון שאינה 'בריית נשמה', כמו כן היצר הרע יכול 
להתבטל, שאינו נקרא 'בריית נשמה' שאין לו חיות מצד עצמו רק על ידי חטא 
שאדם חוטא נותן לו חיות, והחטא הראשון של אדם הראשון היה יכול להיות 
אף בלא יצר הרע. ושמואל אינו סובר שבשני יצרים ברא הקב"ה את האדם, 
אלא אחר שחטא האדם חטא ראשון בא לו היצר הרע. ולכן כל מה שבכח 
האדם לעשות בתחבולותיו להמיתו ולגרשו מכל וכל, כמו האבות הקדושים ודוד 
שלא היה בהם יצר הרע, יעשה האדם. כי אין לו שום חלק בטובה, וגם אין 
ליצה"ר שום שליטה על היצר טוב, שאפשר לישא אשה ולהוליד בנים בלעדיו 
כמו אדם הראשון קודם החטא, ולכן אמר שאינו יושב אלא על פתח אחד, 

ילפתח חטאת רובץ' כי לב כסיל לשמאלו, וטוב לגרשו שיתבטל. 

ט. עוד ביאר (קדועס וניכס עס) שהמחלוקת היא להיפך, שרב סבר שכל מה שיכול 

אדם לעשות לגרש את היצר הרע מעליו מכל וכל יעשה כי אין לו חלק 
בקדושה כלל, לכן דומה לזבוב שאינו מתבטל לעולם כל זמן שהוא בתוך 
המאכל ואינו יכול להתהפך לטוב ולהתבטל עם המאכל כי אם שישליך את גוף 
האיסור מתוך המאכל, כמו כן היצר הרע אין לו תקנה כל זמן שהוא בגוף 
האדם כי אם כשישליך אותו מעליו ולגרשו כי הוא שאור שבעיסה. והוא יושב 
על שני מפתחי הלב שאף שמפתח ימין הוא משכן היצר טוב, מכל מקום 
היצה"ר שולט גם עליו וסוף שהוא מגרשו ממשכן כבודו, כי היצר נקרא בקהלת 
(ט ל) 'מלך גדול' שהוא בונה מצודים וחרמים. ושמואל סובר להיפך שדומה 
לחיטה שמתבטלת במאכל היתר ואף שהיתה מאיסור יכול לאכול החיטה עצמה 
אחר הביטול, כמו כן היצר הרע אף שהוא תוך גוף האדם יכול ליהנות ממנו 
מצד הטוב שבו, ואין לו שליטה על היצר הטוב לעולם שאדרבה היצר טוב 


= = הוא נקרא (מס טו) 'איש מסכן חכם', ולכן אינו יושב היצה"ר רק על פתח אחד 


אהח06/2018/ 19 


שלו שלב כסיל לשמאלו והיצר טוב במקומו בימיזיכה. 

י. בפרשת מרדכי (ד"ס לומס) ביאר שהבריאה נחלקת לדוממים צומחים חיים 

מדברים, וחלוקים בתכונתם, הדומם אין בו חיות ולא רצון, הצומח יש בו 
חיות ואין בו רצון. והבעלי חיים יש בהם חיות ורצון, אבל רצונם הוא מוכרח 
בטבע שכל בעלי החיים רצונם אחד. והמדבר יש בו רצון ובחירה ורצונו הוא 
היצר הרע, והבחירה הוא השכל ויצר הטוב. וסובר רב שכשם שאפשר לשנות 
את רצון הבעל חי על ידי הרגל, כך ניתן לשנות ולהרגיל את רצון האדם שהוא 
גם טבעי כמו רצון החיה, דהיינו להרגיל את יצרו שלא יתאוה לחטוא. וזה מה 
שנקט רב זבוב מלשון הכתוב 'זבובי מות יבאיש יביע', שלכאורה היה לומר 
זבובי מות יבאישו יביעו לשון רבים. אלא כוונת הפסוק שהזבוב שהוא מת אינו 
מבאיש מפני שאין בו שומן, רק כשבא עליו שומן הוא מבאיש, נמצא שהשמן 
רוקח הוא מבאיש את הזבובי מות, כן יצר האדם אינו רע כל כך מטבעו אם 
לא שיעזרהו השכל להחטיאו. ושמואל סובר שיצרו של האדם הוא מוכרח בטבע 
כטבע החיטה והצמחים שאין בהם שום שינוי רצון, והאדם צריך ללחום תמיד 
עם יצרו הטבעי, ולא ניתן להרגילו ולהכניעו. וזה מה שהביא מהפסוק 'לפתח 

חטאת רובץ' שאי אפשר לאדם להרגיל את יצרו שלא ישתוקק לחטוא. 
יא. בשם משמואל (ס"כ פוריס עמ' קעט) ביאר שרב דיבר ביצר הרע המסית לעבור 

דבר שהוא יודע שאסור וצריך להיות הדבר הזה מאוס בעיניו כזבוב והוא 
מסיתו שיהיה מוצצו, שזו עבירה של שטות. ושמואל מדבר ביצר הרע המראה 


רכה. ועיין בהעז ביד (סוף ד"ס פמכ) בביאור המחלוקת. וכו. כעין זה גם בשם משמואל (פועות פנת 
פכ"ע). ‏ רכז. ובזה ביאר שברייתא זו שייכת למשנה שלנו שכתוב 'בכל לבכך' בשני יצרך, שאין 
הכוונה על הלב עצמו שהרי אין לאדם שני לבבות, אלא על שני יועצי הלב שהן שתי הכליות. 
ויש שביאר לדבריו מדוע כתוב 'לבבך', שהלב הוא השופט שצריך להחליט למי מהם לשמוע, 
וכמש"כ רש"י (ד"ס ו), ולכן האזהרה עליו. | וכח. וכן ביאר באיי הים (ד"ס טפי כיופ) בארוכה. 
ע"ש. ‏ וכט. וכ] הכוזרי (מפמר הנעי פות כס, עפ' 02ו) תמה להבין שיהיה לכליות כח בהטבת העצה. 


ברכות פא. 


ביאורים 


לו פנים שזה מותר או מצוה שזה דומה לחיטה, שאין התינוק יודע לקרות אבא 
ואמא עד שיטעום טעם דגן, הרי שחיטה נותנת דעת באדם ויצר הרע נותן בו 
גם דעת אלא דעת ההפוךילי. 
יב. בתרומת הדשן (ד"ס פמר כנ - הקנשי) כתב שרב ושמואל אינם חולקים אלא 
רב דימהו לזבוב לגריעות ושמואל אמר שאדרבה כשנכנס לאדם אינו אלא 
נקי כחיטה שהיא נקיה ומאכלה נקי. 
יג. בלשמוע בלימודים (ד"ס ס"כ) ביאר שתכונת הזבוב שהוא שוכן תמיד 
במקומות מטונפים ותכונת החיטה שהיא המעולה שבתבואה המרמז לתענוגי 
הזמן. ורב ושמואל מבארים באיזה סיבה יכול היצר הרע להתחבר אל האדם, 
רב אמר שכאשר רואה שיש באדם מדות רעות ומגונות הוא בא ומחטיאו שיש 
בו תכונת הזבוב ששוכן במקום הטִינופת. ושמואל אמר שכאשר האדם רודף 
הוא רודף אחר תענוגים. 
יד. בעיני יצחק (פות קד) ביאר שנחלקו מהו עיקר הגורם המביא לרוב בני אדם 
לחטוא. דעת רב שהתחלתו ועיקרו הוא מלשון הרע לחפש מום בחבירו, 
כזבוב הזה האוהב דווקא מקום מאוס וצרעת למצוץ דמו, כך דרכו של יצר 
הרע להסית לאדם מתחילה לפגום ולהבאיש ריח כל זולתו ולכך כינוהו לזבוב, 
ולפי זה עיקר התחלת החטא הוא מהלשון כמאמר חז"ל (נ'נ קסס.) וכולם באבק 
לשון הרע. ושמואל סובר שעיקר ההתחלה הוא על ידי רוב תאוה להתענג 
באכילה ושתיה ומזה ימשכנו לאיסור אחר, וזה רמוז במה שאמר דומה לחיטה 
שזה עיקר מזונו של אדם. ובאמת שני הדיעות צדקו יחדיו, שאם ישמור פיו 
מהתענג ביותר ולשונו מלשון הרע הוא מוצל מיצר הרע לגמרי, וכמו שכתוב 
(מסני כ כג) 'שומר פיו ולשונו שומר מצרות נפשו', ו'פיו' רומז לדעת שמואל, 
ו'לשונו' רומז לדעת רב. 


מדוע דווקא שתי כליות 


תנו רבנן שתי כליות יש בו באדם אחת יועצתו למובה ואחת יועצתו 
לרעה ומסתברא דטובה לימינו ורעה לשמאלו דכתיב לב חכם 
לימינו ולב כפיל לשמאלו'. המהרש"א (פ" ד"ס עפי) ביאר משום שכל האברים 
[המנויים בסמוך] אין בהם אלא אחד בגוף אדם חוץ משתי כליות, ועל כן 
נבראו להיות יועצי הלב אם לטוב אם לרע, ועל כן הם שנים אחד יועץ לטובה 
ואחד לרעה. ומסתבר שהטוב לימינו והרע לשמאלו שכתוב 'לב חכם לימינו', 
ואין הפסוק מדבר על הלב, כי אין שני לבבות באדם, אלא על שני יועצי 
הלבילז. 

בפחד יצחק (עין כניות וװענֿות) ביאר שמשתי הכליות נוצר זרע אשר הוא טוב 
והכרחי לקיום המין, וזהו אחת לטובה. וגם הוא מעורר התאוה הגשמית 
לעריות וזו היא אחת לרעה, ומסתבר שכח הטוב הניתן להולדה הוא מימין 
והכח הרע להתאוות תאוה הוא משמאל, שנאמר לב חכם לימינו ולב כסיל 
לשמאלו', והיינו שהחכם עיניו בראשו להוליך לבו לימינו היינו למצות פרו 
ורבו לבד, ולב כסיל לשמאלו להתהלך אחר הרע לתאוות גופניות ולזנותיכ". 


ימין ושמאל מרמז לעולם הזה ועולם הבא 


שם. הגר"א באמרי נועם (ד"ס ועספנכ?) ביאר את ה'מסתברא', ש'ימין' רומז לשמים 

דהיינו עולם הבא, ושמאל מרמז לארץ דהיינו עולם הזה, וכמו שכתוב 

(ישעיס מס יג) 'אף ידי יסדה ארץ וימיני טפחה שמים'. וזה שכתוב 'לב חכם לימינו' 
דהיינו עולם הבא, ולב כסיל לשמאלוי דהיינו עולם הזה. 


מה הכוונה שהכליות יועעות 


תנו רבנן כליות יועצות לב מבין. רש"י (ליס כנות, דייס וטג) ביאר שכליות 

יועצות את הלב עשה כן. והלב מבין מה יש לו לעשות, אם ישמע לעצת 
הכליות או לא. ובשו"ת רבינו משה פרובינצאלו (פי" ד) נשאל במה שאמרו רז"ל 
שכליות יועצות, כי לא נמצא לרופאים ולחכמי הטבע דבר זה, אבל יראה 
מדבריהם היפך זה כי העצה במוחילט. וענה לו כי השומע לעצת חכמים ב'כליות 
יועצות' חכם לדעתי בדעת האמת, ואף על פי שהרופאים והטבעים לא דברו 
בהן כך, אין להביא מהם ראיה נגד קבלת חז"ל, והכתובים אומרים (ספ(ס ז י) 
יובוחן לבות וכליות', וכן (שס כו כ) 'צרפה כליותי ולבי'. והתורה אמרה בהקרבת 
האימורים (יקל6 ג ע) 'לעומת העצה' ודרשו (פונין י) במקום כליות מלשון עצה. 
לכן אין לנו אלא דברי בן עמרם וקבלתו איש מפי איש לחכמים אשר מפיהם 

אנו חייםיל. 


והובאו דבריו בדרשות ר"י אבן שועיב (ףפוכ, עמ' כפל). ‏ רל.ובהגה"ה שם הביא נכדו ראיה לדבריו 
ממה שכתב הרמב"ם (פפיטס פ"י סי"ג-יג) שאין להוסיף על טריפות שמנו חכמים ואפילו נודע לנו מדרך 
הרפואה שאין סופה לחיות, וכן אלו שמנו ואמרו שהן טריפה אף על פי שיראה בדרכי הרפואה 
שבידינו שמקצתן אינן ממיתין ואפשר שתחיה מהן, אין לך אלא מה שמנו חכמים שנאמר (לנריס יז 
₪) 'על פי התורה אשר יורוך'. וראה בתורת המנחה לתלמיד הרשב"א (כי פנש לכשה עד) שהאריך בזה 
שהכליות יועצות ומחכימות. וראה גם בפירוש הר"מ בוטריל על ספר יצירה (פ"ס מ"0. 


ילקוט 


ובפחד יצחק (סמפלוטי, עכך כניות יענות) כתב כי הפילוסופים המתחכמים בחכמת 
הטבע השיגו דברים רבים המופלאים לעיני בשר ודם אך לא ירדו 
לעמקם, כי ידיעתם תקרא שטחית, אמנם עמוקה היא חכמת חכמינו אשר עמדו 
בסוד ה' ליראיו, ועין אנוש לא תוכל לראות מה שתשקיף העין אשר זורח עליה 
אור החכמה האמיתית. והביא את תשובת רבינו משה פרובינצאלו [לעיל], וכתב 
הנך רואה שהכליות להם חלק בבינה ולא הגיעו חכמי הטבע במדע זה, להיות 
כי אין להם אות ומופת נראה. ואולי כי כליות מלשון (מסניס פד ג) 'נכספה וגם 
כלתה נפשי', ואחת מהנה מתאוה לדברים הגופיים מבלי פנות אל הטוב 
וההנאות, ואחרת תתאוה במדה במשקל כפי שצריך לה לשמור חוקה לא תעבור 
יי והם שני יועצים האחד טוב והאחד רע והלב מבין ובוחרילא. 
בנפוצות יהודה (מוסקקטו, סדרוס ספסיעי עמ' עז כסו' ססדסות) כתבילב, שהכליות מסננות 
ושואבות מהדם את המים המעופשים, ועל ידי זה הדם צלול, והאדים 
העולים מדם צלול גם הם צלולים, ועל ידי זה תתחבר יותר הנפש המשכלת 
לנפש החיונית ותהא העצה נכונה. 
בפתח עינים (ל"ס ת"כ) כתב שאמרו חכמי הנתוח כי במראה אשר חידשו הנקרא 
טי"ל איסקופיי"ו [מיקרוסקופ] נראים ורידים דקים מאד קטנים מאד 
כחוט השערה ובהם רואים שיש קנים חלוקים קטנים דקים מאד מאד מן הכליות 
למוח ובמוח בתים קטנים רבים, ומהלב נשפע רוח חכמה לכליות ועולה למוח. 
וזהו שאמרו כליות יועצות שמכינות החכמה ועולה למוחיל. 
בפרשת מרדכי (ד"ס פפי) ביאר שכאן מדובר על המוח, וגם המוח נקרא כליות, 
והם שתים שהמוח הגדול שבקודקוד האדם מתחלק לשנים וחריץ עמוק 
מבדיל ביניהם, ומצאו חכמי הטבע כי תבונת האדם באה משני חלקי המוח 
הללו. ואחת מיעצתו לטוב ואחת מיעצתו לרעה. ובשביל שמוח השמאלי פועל 
על האברים הימנים שבאדם ומוח הימני פועל על אברים השמאלים, לכך הגמרא 
הסתפקה אם המוח השמאלי הוא החשוב בשביל שהוא פועל על אברים הימניים 
או המוח הימני הוא החשוב כיון שהוא בצד ימין. ומסיקה הגמרא שימני מיעצו 
לטובה, מזה שכתוב 'לב חכם לימינו' ולא כתוב מימינו, מוכח שהלב השמאלי 
שהוא מקבל ההשפעה מהמוח הימיני הוא החכם. ואפילו שחכמי הטבע כתבו 
שאינם יודעים מדוע ישתנה פעולת המוח מימין לשמאל ומשמאל לימין, יש 
לתת טעם לזה שכשהקב"ה השפיע מחכמתו למוח האדם, היה חלק המוח 
השמאלי כנגד ימינו של הקב"ה והחלק הימיני כנגד שמאלו, לכך חלק השמאלי 
שבמוח חשוב מהימיני ולכן הוא נותן את פעולותיו על האברים הימנים שבאדם 
שהם החשובים יותר. ועל פי זה ביאר מה שכתוב 'לב מבין', שהמחשבה 
שהכליות יועצות ללב הוא הראשון שמבין מחשבות המוח, שהלב הוא המתפעל 
לשמחה ולעצבות לזריזות ולמתינות. 
בשפתי חיים (מונס ונסילס ס"כ עמ' סטו) ביאר על פי מה שכתב רבי חיים ויטאל 
בשערי קדושה (טעכ 6 פ"פ) שרמ"ח איברי הנפש מתלבשים ברמ"ח איברי 
הגוף והאברים הרוחניים נותנים חיות וכל הכְאָברים הגשמיים לפעול, וכל אחד 
מהם פועל פעולה מיוחדת ברוחניות. וכאן אין הכוונה לכליות הגשמיות שבגוף, 
אלא אל האבר הרוחני הנקרא כליות, ומלבד שהאבר הרוחני מפעיל את האבר 
הגשמי תכונותיו דומים לאבר הגשמי, שכמו שהכליות תפקידם לנקות את הדם 
מכל פסולת, כן הכליות הרוחניות הם המצפון הרוחני שלו המייסר אותו על 
עשיית הרע ומייעץ לו ומלמדו לעשות טוב, ועל ידי זה הם מנקים אותו מכל 
רערלד, 


מדוע לא מנתה הברייתא את אותיות השפתים 


לשון מחתך פה גומר. בצרור החיים (ד"ס שון) הקשה שהרי אותיות דטלנ"ת 

הם בלשון, ואותיות בומ"ף הם בשפתים, ואם כן יש אותיות שיוצאים 

מהלשון ויש שיוצאים מהשפתים, ומדוע לא מנתה זאת הברייתא. ותירץ שכאן 
אמרה הברייתא על כללות הדבור שלשון מחתך. 


מדוע כתוב פה ולשון באמצע 


שם. בעין יעקב הגירסא 'לשון מחתך ופה גומר' בין ריאה ובין כבד. והקשה 

הבן יהוידע (ל"ס שון) למה הברייתא נקטה לשון ופה באמצע איברים 
הפנימיים, והיה לברייתא לשנות אותם בתחילה או בסוף. ותירץ מפני שפעולת 
הריאה תלויה בדיבור שהוא נעשה בלשון ובפה, לכן מי שיש לו חולי הריאה 
יזיק לו הדיבור, ולכן אם האדם ידבר הרבה תתמעט הלחות מפיו, מפני שעל 


רלא. ועיין בכוזרי (מפמר פני פכ"ו) שכתב שהגוף מסודר תחת הנהגת הלב שהוא מקום משכן 
הנפש, והמוח שהוא מקום החושים הוא משנה ללב, וכל פעולתו נשענת על הלב ונעשית 
באמצעותו. וכן ביאר הבן איש חי (רש פר 5 ופר נסעלתן). ועיין עוד בילקוט שמעוני (משני רמו 
תפקכע). וראה בחידושי מלבי"ם (ל"ה למ. רלב. הובא בחידושי גאונים (על סעין יעקנ ד"ס כניות) 
ובלקוטי חבר בן חיים (ד"ס כניות). רלג. וכתב שזה מה שאמרו במדרש (נ"ל 65 6) שאברהם 
אבינו היו כליותיו נובעות חכמה, שהיה השפע הבא מן הלב נובע כנהר שאינו פוסק. וכן כתב 
בספרו מדבר קדמות (פעכס כ 56 6. | ולד. וראה בידיו אמונה (מפמר פֿין כ( מלם פֿות עס) שגם ביאר 
שבגמרא מדובר על דבר רוחני. וראה עוד דברי תורה (מונקפטע, מסלו' שתיתפס פופ קו) ובדרך אמונה 


(פורינם, ד"ס כניוס). רלה. עיין בהגהות וציונים שלא גורסים 'ומוציא'. א. וכן ביאר במעדני 


ברכות פא. - פא: 


ביאורים 


רעא 


ידי הדיבור עושה הריאה תנועה גדולה במלאכתה ששואבת המשקין יותר 

והלחות שבפה אשר באה מחמת המשקין תתמעט ויהיה יובש בפה, נמצא שמן 

הדיבור יודעים שהריאה שואבת המשקין, לכך אחר שאמר ריאה שואבת כל 
משקה נקט את אברי הדיבור שהם לשון מחתך ופה גומר. 


ביאור ושט מכניס 


ושט מכנים ומוציא כל מיני מאכלילה. בפחד יצחק (עיך כניופ װעפות) ביאר 

שפשוט הוא שושט מכניס האוכל, אלא ש'מכניס' היינו שיש לו כח 
המושך, ולפיכך סימן רע לחולה שכשהוא שותה נשמע קול המשקה נופל כנשפך 
בתוך הקנקן, כי זה מורה שהושט איבד כחו הדוחק למשוך המאכל והמשקה. 


סא: 


כיצד הריאה שואבת 


ריאה שואבת כל מיני משקין. רש"י (ד"ס פוסנק) ביאר, שאפילו שהמשקין 
נכנסין בכרס דרך הושט, הריאה מוצצתן ושואבתן מבעד לדופני הכרס. 
ובראש אפרים (מלגניות, מ"ב יו"ל סי' כו ספת 6מת ס"ק כו) ביאר, שהמשקין באים מבחוץ 
סביב לריאה ומטבע היצירה שהיא שואבת אותם לתוכה כעין ספוג שהוא סופג 
את הכל, ולא שיש דרך מהושט לריאהצ. 
ובפחד יצחק (נפמפרונטי, עלך כיות יועטופ) כתב שכן אמרו גם קצת חכמי הטבע 
וחכמי הרפואה, אמנם איך תשאב לא נודע היטב אלא לחכמי הניתוח. 
והביא שם בשם אחד שהביא סוברים שהשתיה נכנסת דרך קנה הריאה, וחלק 
עליהם שלא סברו הטבעיים מעולם דבר שקר כזה. אלא רצו להודיע הסוד כי 
כל אלו שמרבים לשתות, בסופם הריאה תעלה בנפיחה רבה ויעשה בהן הדרוקן 
בריאה. והפחד יצחק עצמו כתב שריאה שואבת כל מיני משקין היינו את הלחות 
אשר יפקיד בתוכה הדם דרך הילוכו בסבוב, מפני שהיא ספוגית, והיא מוציאה 
לחוץ דרך הפה ברקיקהב. 


האם הריאה גם משמיעה קול 


שם. הבית יוסף (יו"ד סי" לו ס"ס ד"ס ומ"ם כנינ) הביא בשם הנהות אשר"י (מונין פ"ג 

סי' יג) שהריאה שואבת כל מיני משקין וגם משמעת קול. והבית יוסף (טס) 
השיג שהריאה רק שואבת המשקין ולא משמעת קול, והקנה משמיע קול ולא 
הריאה. ובברכת יעקב (עור, ע"6 ד"ס קנס, נדפס כמענם יעקב) הביא ראיה מהברייתא 
כאן לדברי הבית יוסף, שכן כתוב שריאה שואבת כל מיני משקין, ולא מזכירה 
הברייתא שמשמעת קול. אלא שהקשה מהמדרש (ױק"ל ₪ 66 על הפסוק (קסנם יכ 
ג 'וחשכו הרואות בארובות', אלו כנפי הריאה שמשם הקול יוצא. הרי מבואר 
שהריאה יש לה פעולה להיות משמעת קולי. ותירץ שדברי המדרש קשים, 
שנראה שדרש מילת 'הרואות' מלשון ריאה, אבל מה ענין לדרוש לשון חשיכה 
על מניעת הוצאת הקול, והיכן מרומז בפסוק קול. לכן כתב שיש חסרון במדרש 
וצריך לומר 'וחשכו הרואות' אלו כנפי הריאה. 'וסוגרו דלתים בשוק בשפל קול' 
זו הקנה שמשם הקול יוצא. והיינו שהמדרש דורש 'וחשכו הרואות' על כנפי 
הריאה, וכמבואר בחולין (מט.) למה נקרא שמה ריאה, שמאירה את העינים. ועל 

הקנה דרש המדרש שמוציא קול וכמבואר בברייתא (נע"פ). 


מדוע כבד כועס 


כבר כועס. בפוורי (מקמכ כמפי פופ לס עפיינב.) ביאר ישפבד כועס בעבור המפירות 
המתילדות בו. וביאר באוצר נחמד (עס) שבכבד נבדל החלק המר מן הדם 

ושם תולדת הליחה המרה, ומקור המרירות הוא מחלקי השומן שמן החלב 

המכסה את הקרב המפיגים טעמם על ידי חום תנועת הדם ונהפכים למרירות. 
ובפחד יצחק (ענן כניות װע5ות) ביאר שעל ידי רתיחת הדם בכבד מגיע הכעס. 


כיעד המרה מניחה את הכבד 


מרה זורקת בו טפה ומניחתו. רש"י (ד"ס וורקפ) ביאר שהמרה זורקת בו טיפה 

מרה ומניחתו מן הכעס. ובפחד יצחק (עלך כניות ענות) כתב שאפילו 
שהטבעיים הורו והגידו מה תשמש המרה, לא הבנו והשכילו כל תשמישיה, 
כי הכעס ברתיחת הדם בכבד והשקטתו בטפת המרה, וטיפת המרה עוברת דרך 


יום טוב (מון פ"ג פ" יד 6פ פ). והביא הראש אפרים שביבין שמועה לרשב"ץ (סל' יפות ד"ס כי6ס) 
מבואר שהמשקים נכנסים לריאה דרך גידין הדבוקים בה המוצצים מהכבד. ‏ ב. ועיין עוד 
בחובת הלבבות (פעכ סמינס פ"ס) שכתב 'ומה שהוא מן הליחה והרוטב הולך אל הריאה'. וראה 
עוד בדרך אמונה (פומנה, ד"ס מ6). ג.והביא שכן נשאל בשו"ת טוב טעם ודעת (מסלו"ת נקונעלס 
למכון פונס יט עס" 9). וכתב שיש חילוק בין לשון 'משמעת קול' ללשון 'מוציא קול'. שבהגהות 
אשר"י כתוב שמשמעת קול, ובמדרש כתוב שהריאה מוציא הקול, והיינו שמשמעת קול משמע 
בקול רם שהקול נשמע, אבל לשון מוציא הקול יתכן להיות בנחת ואין שומע, דהיינו הריאה 
מוציא הקול בנחת להקנה והקנה מוציא הקול בקול רם. והוכיח זאת מהמשך דברי המדרש 


(קס(ת כנס פס). 


ערב 


ילקום 


הנקבים הקטנים שבכיס המרה, כמו הזיעה היוצאת מן העור, ותשקע בו ותניחהו 
מרוגזוד. 


במה שאומרים שמי שאינו כועס אין בו מרה 


שם. בשלמת חיים (פ"נ סי" עד פופ 3) נשאל במה שאומרים אנשים על מי שאינו 

כועס שאין לו מרה, והרי בגמרא כאן מבואר שהכעס מגיע מהכבד ומרה 

זורקת בו טיפה ומניחתו לבטל את הכעס, נמצא שאדרבה שמי שאינו כועס אין 
לו כבד. ותירץ, שכיון שאין בו מרה שתוכל להניחו ממילא אינו כועסה. 


רמז דברי הברייתא 


שם. הגר"א באמרי נועם (ד"ס כנד) ביאר, שהברייתא באה לרמז על האדם שכל 
ימיו כעס ומכאובים וכשהגיע זמנו זורק בו מלאך המות טפה מרה 
ומניחתו. 


ביאור מה שהטחול שוחק 


טחול שוחק. רש"י (ד"ס פותק) ביאר שהטחול עושה 'שחוק'. ובכוזרי (מפמר כניעי 
פֿות כס עמ' 102) ביאר, בעבור שבכח הטבעי הטחול מנקה הדם והמרה 
השחורה מהעכירות והעוביי, ובהנקותם תהיה השמחה והשחוק. 

אמנם הבאר שבע טו"פ סי" סו) הביא מהראבי"ה (פ"5 על מס' ברכות סי קס) שחולק 
וסובר ש'טחול שוחק' היינו שהוא טוחן, לשון שחיקת סממנין, והוכיח 

כן מלשון המדרש" כל מה שברא הקב"ה בעולמו כנגדו ברא באדם וכו', ברא 

\ רחים של גרוסות בעולם וכנגדו באדם טחול שוחקל. 


אמנם במדרש אותיות דרבי עקיבא ((לפס כנתי מדרסות מ"נ עמ' פעת) כתוב, 'טחול 

שוחק כל מיני שחיקה, קורקבן שוחק כל מיני אכילות'. וכתב בהערות 

שם (סערס ק), שמזה משמע כפירוש רש"י שהוא לשון שחוק ושמחה ולא 
כפירוש הראבי"ה, שהרי אחר כך כתוב שקורקבן שוחק כל מיני אכילות'. 


כיעד הקורקבן טוחן 


קרקבן טוחן. רש"י (ל"ס קיקט) ביאר שקרקבן בעוף הוא המסס בבהמה". 

ובשפתי חכמים (:ס) ביאר: שענין הבני מעיים המונחים בבהמה כך 
הוא, הושט הוא מחובר לכרס, וסוף הכרס בפנים עשוי כמין חדרים וקורין בית 
הכוסות, ומחובר להמסס, והמסס מחובר לקיבה [ועל שנתעכל המאכל קרוי 
המסס, וגם נקרא אצטומכא], והקיבה מחובר לדקין, והדקין לסניא דיבי, וסניא 
להדרי דכנתא, והסוף הוא מעי האחרון שהוא שוה בלא עיקום, וקרוי חלחולת, 
שהוא דבק בין הירכים, ומשם יוצא הריעי לחוץ. ובעוף, הושט הוא מחובר 
לזפק, וזפק לקורקבן, וקורקבן לדקין, וסוף הדקין מחובר בפי הטבעת ויוצא 


AC 


הריעי לחוץ. = 


מהו קיבה ישנה 


קיבה ישנה. בספר הכוזרי (מפתר כניעי פֿות כס) כתב 'וקיבה ישנה כנוי לכלי המזון!. 

וביאר באוצר נחמד (שס) כי האצטומכא כשהיא מקבלת המזון מביאה 
השינה, מפני שכחות הורידים היורדים מן המוח פונים עצמם אל תנועת הקיבה 
לעכל המזון כי רבה היא, ובזה נחלשו כחות ההרגשות אשר מקורם גם כן 
מהורידים הנזכרים ומהם כל התנועות שבגוף וגורם השינה. ובפירוש קול יהודה 
(שס) ביאר, שאד יעלה מן האוכל ויתאבך גאות עשן אל המוח ובכן תתחדש 
השינה. ובפחד יצחק (עכן כנות װענֿות) ביאר שהקיבה מעלה אדים אל המוח 
וסותמים נקבי העורקים והגידים שמשם יוצאות הרוחות, ולפיכך נרדמים כל 

החושים. 


ז. ובהמשך דבריו כתב, מה נעים לפי דברי הברייתא מה שאמר אחד מחכמי הנתוח, שמצא 
בפותחו אדם זקן וכעסן מאד שלא היתה לו מרה היינו שנתקשתה כאבן כי לא היה שוקט 
זעמו מפני שלא היתה למרה שלו טפה לזרוק בכבדו להניחו. ועיין בש"ך (ו"ל סי מכ פק") 
שביאר על מה שכתוב בשלחן ערוך (שס 9" שאם חסרה המרה [בבהמה] קורע הכבד שתי 
וערב וטועמו בלשונו אם יטעום טעם מר כשירה. וביאר הש"ך, מפני שאמרו חז"ל כבד כועס 
ומרה זורקת בו טפה. וראה בדרך אמונה (ד"ס כנה). ‏ ה. אלא שדבריו צריכים ביאור שסוף 
סוף כבד כועס. אמנם מצינו לראב"ד בפירושו לספר יצירה (פ"ס מ"נ שיחס את הכעס למרה, 
שכתב שהמרה בו יסוד האש שבטבע האדם. ובראשית חכמה (שער הענס פ"ה פות ₪ כתב, הכעס 
בא מן המרה והכבד. ובפרי צדיק (פר פה 6פ 6 הביא שבתקוני זוהר (פוף פיקון ₪ כתוב, 'בגין 
דא הכבד כועס, במאי כועס במרה דאיהי דבוקה ביה'. והקשה שבגמרא נראה להיפך, שאמרו 
כבד כועס מרה זורקת בו טפה ומניחתו, ותירץ, שמכל מקום שורש הכעס מהמרה. ועיין 
יערות דבש (לטע ינ ד"ס ומר הני) שכתב שהמרה כועס. ובהגהות הגרי"פ (:ס) הקשה מהגמרא 
כאן. וכן הקשה על הפרישה (י"ד פ" רמו ק"ק כע) שכתב על מה שאמרו בכתובות (קג:) זרוק 
מרה בתלמידים, 'לא אמר מורא אלא מרה, משום דאמרינן מרה כועס, והרתחנות באה ממנהי. 
אמנם לפי מה שנתבאר ניחא. | ג שכאשר דם האדם אינו דק כל צרכו וסובב והולך בגוף 
האדם בתנועה כבידה תגבר עליו המרה שחורה ומפני זה יגורו עליו אימים ועצבונות תמיד. 
אוצר נחמד (ענ ססחמי סס). ז. הביאו במהר"ץ חיות (ככם"י ד"ס טפול). ח. אינו לפנינו. ועיין 
באכות דרבי נתן (פנ" ס"גן, 'ויצר באדם כל מה שברא בעולמו וכו', ריחים בעולם ריחים 


ברכות פא: 


ביאורים 


מהו אף נעור 


אף נעור. רש"י (ל"ס עו ביאר מקיצו משנתו. ובפחד יצחק (ערן כניות יועיופ) ביאר 

שכל בעל חי שואב ומכניס הרוח לקרר חום הלב, כמו שכתוב (כסטיפ 1 כנ) 

'כל אשר נשמת רוח חיים באפיו', והוא תמיד ניעור ומתנשם. או שהרוח או 

אויר העולה ונכנס אל האף מדקדק ומכלה האדים הסותמים את העורקים ומעירה 
האדם משנתו. 

בשלמה משנתו (ל"ס 66 ביאר, שהטעם שהאף מקיצו הוא שיש באפו שני 

שבילים שהולכים אל המוח, מלבד שני השבילים שהולכים אל הגרון 

להניף את הריאה, והם הם שמפזרים את אידי המאכל שעלו מן הקיבה ונעשה 

מהם ליחה עבה ויורד דרך נחיריו בהוצאת נשימתו לחוץ וזהו צואת האף, ואז 
מתעורר משנתו. 


מהו נעור הישן ישן הנעור 


נעור הישן ישן הנעור נמוק והולך לו. רש"י (ל"ס עור סש) ביאר שנתחלפה 
ובאה השינה מן האף והקיבה נעורת. עוד ביאר רש"י (ל"ה נעוק) נעור הישן 
הקיבה ונמצאו קיבה ואף נעורים שאינו ישן כלל. או ישן הנעור ונמצאו שניהם 
ישנים ואינו נעור כי אם בקושי. וביאר הפחד יצחק (עיך כניופ יוענות), שלפירוש 
הראשון השינה באה מן האף שמביא רוח קר אל המוח או שנשימתו רפה כאילו 
נרדמה, והקיבה מעלה אדים חמים מאד. ולפירוש השני שניהם נעורים שהקיבה 
מולידה אדים חמים ואינו יכול לישן, או שניהם ישנים שהאף אינו מכלה האדים 
הסותמים העורקים. בכל זה אומרת הברייתא נמוק והולך לו". 

בשלמה משנתו (נש"י עס) ביאר בפירוש הראשון ברש"י שבנעור הישן באה 
השינה מן האף כיון שנסתתמו השבילים שבאף שהולכים אל המוח, 

כפי שנתבאר עניינם לעיל, והקיבה נעורת היינו שאינה מעכלת ואינה מעלה 
אדים ואינה גורמת שינה אבל גם אינה מקיצתו כי אין רוח בה, ולפיכך לא 
אמר רש"י שמקיצתו [כמו שכתב באף] אלא שהיא נעורת, ולפי שבזה אין 
הקיבה מוספת הבל במוחו. ובזה אינו מת מיד רק מתנוון והולך. ולפירוש השני 

יש שני ריעותות ששניהם ישנים או שניהם נעורים, לפיכך מת מיד. 

בפרשת מרדכי (ל"ה קינס) ביאר שהאדם חי על המזון ועל האויר, אברי המזון 
הם הקיבה וההמסס והמעיים, ואברי האויר הם הריאה והלב והגידין, 

ודרך אברי המזון הוא שלא ירגיש האדם את פעולתן, ואברי האויר דרכם הוא 
שהאדם ירגיש את פעולתן. וזה מה שאמרה הברייתא קיבה ישנה אף ניעור, 
ואם מתהפך הדבר שהאדם מתחיל להרגיש את הקיבה או המעיים או שהוא 

פוסק מלהרגיש תנועת הריאה והלב הרי זה סימן חולי. 


לפירוש השני ברש"י מה הוסיפה הברייתא 


תנא אם שניהם ישנים או שניהם נעורים מיד מת. הגר"א באמרי נועם 
(כרם"י ד"ס נימוק) הקשה, לפירוש שני ברש"י [לעיל] שנעור הישן וישן הנעור 

היינו ששניהם ישנים או שניהם נעורים, אם כן היינו הברייתא שכתוב בה שאם 
שניהם ישנים או שניהם נעורים מיד מתטי. ותירץ שהברייתא שכתוב בה שניהם 
ישנים מדובר שאין נעור כלל ולעיל מדובר שבאמת הוא נעור רק שאינו נעור 
כראוי. אמנם לפי זה לא מתורץ מה שכתוב בברייתא שניהם נעורים, דהיינו הך. 

אלא הנכון לומר שזה הגירסא לא היה כלל לרש"יט'. 

בברכת אברהם (ד"ס ת) הקשה לפירוש השני ברש"י, איך אמרה הברייתא כאן 
'מיד מת' ולעיל אמרה הברייתא עמוק והולך לו', שמשמע שאינו מת 

מיד. ותירץ שהברייתות חלוקות". או שלאו דווקא נקטה הברייתא 'מיד מת', 
אלא הכוונה שכשישלים הגבול שיכול האדם להיות ניעור או להיות ישן אז 

מיד מת אבל מתחילה הוא נמוק והולך. 


באדם זה קרקבנו של אדם, נימסים בעולם נימסים באדם זה טחולו של אדם'. ובבנין יהושע 
(שס) | ביאר ינימסים' מלשון (קמות ₪ כ5) וחם השמש ונמסי', ופירושו דבר שגורם נימוח. 
ט. והביא שם שהרמב"ם [זה טעות סופר, וצ"ל רמ"ב וזה פירוש רבי משה בוטריל] בפירוש 
ספר יצירה (פ"ג מ"פ) כתב, אני אעיד שבגמרות ספרדיות דייקניות ראיתי טחול משחק. ולפי 
זה הקשה איך הניחו שהטחול שוחק הלא הוא היפך מהשחוק. ומתרץ כי זה סיבת הצחוק 
בהיותו מושך בהתמדה הליחה המנגדת אל השמחה ומנקה הדם מחלק השחורה, וכפי שביאר 
הכוזרי, עיין שם מה שהאריך. וראה עוד בשבילי אמונה (פלני, הנפינ סלכיעי ד"ה סטסו). י. והביא 
שבפירוש ספר יצירה לרבי יהודה בר ברזילי הברצלוני (עע' 16) גרס 'טחול מצחק'. וגם בצוואת 
נפתלי בן יעקב (נלפס כנפי מלכסות ת" עמ' ק5ז) כתוב 'ובטחולו יצחק'. וכתב שם בהערות (6פ כל) 
שמזה מפורש נגלה כרש"י. והוסיף שגם מהגמרא מוכח כן, שהרי אחר כך אמרו קורקבן 
טוחן ולא אמרו גם כן לשון שוחק, אלא ודאי שבטחול לשון צחוק קאמר. וראה גם תולדות 
יצחק (כנינונין, ד"ס עסול). יא. בברך משה (שטגר, רמ" ד"ס קורקנ) גרס 'קורקבן בעוף ובאדם 
הוא המסס בבהמה'. וכן כתוב באבות דרבי נתן (פנ" סיט 'קרקבן של אדם. יב. בשם 
הבית יצחק (מונקפטם, ס"ל ו"ל סי" מו סעיף 3-ג). יג. וכן ביאר בשלמה משנתו (ד"ס קיס), שהיא 
מעלה האדים שמן המאכל אל המוח ונעשה מדומדם ונשקע בשינה. יד. ראה עוד בדרך 
אמונה (ד"ס קינס). טו. וכן הקשה במגן דוד (נסת"י ד"ס ייעוכ) ובספר זכרון דמות הכסא (סס). 
טז. וכן כתב בלב רחב ("ס פל). יז. וכן כתבו בבאר משה (נא"י ד"ס נמוק) ובכסא רחמים 
(סולי, פס). ועיין עוד שם (ד"ס (ימוק). 


ילקוט 


מה הכוונה יצר הטוב ויצר הרע שופטן 


תניא רבי יוסי הגלילי אומר צדיקים יצר טוב שופטן שנאמר ולבי חלל 
בקרבי רשעים יצר רע שופטן. המהר"ל בנתיבות עולם (סיג כפ היפֿר פ"ד 
ד"ס נפרק סכולס) ביאר, שיצר הטוב הוא כח נבדל טוב באדם ויצר הרע כח נבדל 
רע באדם, ולכך הם שופטים ומושלים באדם". והיינו שהיצר טוב שהוא כח 
נבדל הוא שופט אותו ופועל בו שיעשה הטוב, ולכך נאמר 'ולבי חלל בקרביי, 
שנעשה חלל בשביל שפועל בו יצר טוב שיעשה הטוב, וכך היצר הרע הוא 
כח נבדל פועל באדם שיעשה הרע. 
והמהרש"א (פ" ד"ס טנסמר) ביאר, שצדיקים יצר טוב שופטן לפסוק דינם שאם 
הם חוטאים יצר טוב שופטן, ואת הרשעים היצר הרע שופטן 
לחייבן בדין". 
והגר"א באמרי נועם (ל"ס 5לקיס) ביאר שהיצר הטוב 'מנהיגן', והיינו שכל 
מחשבותם הוא מעצת היצר הטוב, וכן להיפך ברשעים?. 
בכתית למאור (ד'ס גליקיס) ביאר, שצדיקים על ידי מעשיהם הטובים קנו 
פרקליטין טובים והם נקראים יצר הטוב, כמו שאמרו (פצות פ"ד מ"כ) 
מצוה גוררת מצוה, ואותו מלאך ראשון שנברא ממצוה ראשונה משתדל שיעשה 
עוד מצוה, לכן יצר הטוב שופטן. והרשעים שעל ידי עוונותיהם נבראים 
קטיגורים כמו שכתוב (פֹות פ"ד מי"פ) עבר אדם עבירה אחת קונה לו קטיגור 
אחד, והם נקראים יצר הרע שמשתדלים להחטיאו עוד לכן יצר הרע שופטן. 
הברכת ראש (ד"ס מקש) ביאר שישנם שני יצרים באדם, תאוות הגופניות 
והמצוות, וצדיקים יצר טוב שופטן היינו גם בתאוות הגופניות כבית 
תינוק ואשה הבא מתאוות החומר המכונה בשם יצר הרע, שופט יצר הטוב 
הצדיקים לעבוד בזה לשם ה' לבדו ויצר הרע חלל בקרבם. והרשעים יצר הרע 
שופטן שגם במצוות שעושה אינו עובד לאהבת ה' רק למראה עיני בני אדם 
ובקרבו ישים ארבולא. 
באיי הים (ד"ס 5יקיס) ביאר, שמילת 'שופטן' הוא על פי המבואר במדרש שוחר 
טוב (פסניס, מומור ס ד"ס למנ5ח - הרפטון) שעם ישראל עניים בעולם הזה כדי 
שלא יתעסקו בדברים אחרים וישכחו עולם הבא. והיינו שההתעסקות בקבוץ 
הקניינים והממונות ישכח את החכם מתורתו. והנה יצר הטוב עניינו לקרב את 
האדם לעבודתו יתברך וללכת בכל דרכיו. ואם ישאלוהו מה לעשות באדם אם 
יהיה עני או עשיר, בלי ספק ישפטהו שנָאָה לו העניות. ועל זה אמר רב יוסי 
הגלילי צדיקים יצר טוב שופטן, כלומר אלה האנשים אשר כבר כבשו את יצרם 
הרע, אז מלפני היצר טוב יצא משפטו ודינו לבל ילך אחרי קנייני הזמן אשר 
הון מהבל יקבץ. והוא שאמר הכתוב 'לבי חלל בקרבי', ולפני כן כתוב 'כי עני 
ואביון אנכי' והיינו לכך יצא לאור משפטי במה שאנכי עני ואביון לפי שלבי 
חלל בקרבי. 
באזור אליהו (ס6פפר; פֿות רכע) ביאר. על פי המבואר בסוכה ((כ) שלעתיד לבוא 
יצר הרע נדמה לצדיקים כהר גבוה ולרשעים כחוט, אלו בוכים ואלו 
בוכים, הצדיקים בוכים מחמת שמחה איך יכלו לנצחו, והרשעים בוכים איך לא 
יכלו לנצח דבר קטן כזה. ונמצא שהצדיקים יצר הטוב שופטן שעושה בעיניהם 
שידמה היצר כהר גבוה כדי שישמחו איך יכלו לנצח דבר גדול כזה. והרשעים 
יצר הרע שופטן שנדמה להם פעם כהר גדול ופעם כחוטכב. עוד ביאר, שהכוונה 
שיצר הטוב שופט הצדיקים לקצוב להם שכרם כי הוא המעיד עליהם שהלכו 
אחר עצתו וכמה נצטערו, והרשעים יצר הרע שופטן לקצוב עליהן עונשים קשים 
כי הוא המעיד שהלכו אחר, אְצְתו. עוד ביאר, שצדיקים יצר הטוב שופטן לשלם 
להם שהלכו אחר עצתו ולא אחר עצת היצר ולא עשה עצמו יצר הרע, כי 
הרשעים מהפכים יצר הטוב ליצר הרע, ולכן ציותה התורה (לנליס ו ס) 'ואהבת 
את ה' אלהיך בכל לבבךי', ודרשו חז"ל בשני יצריך, כלומר שתכריע ליצר הרע 
לאהבת המקום לעשותו יצר הטוב, והרשעים יצר הרע שופטן לנקום מהם כיון 
שהיה בידו להטותו לדרך הטוב כיון שאדם בעל בחירה, למה לא עשהו. עוד 
ביאר, שצדיקים היצר טוב שופטן ומנהיגן באופן שלא יכשלו בשום דבר, 
והרשעים המנהיגם לכל הדברים הוא היצר הרע, וזהו 'שופטן', היינו שופט ודן 
ומכריח להם לבחור בזה ולא בזהכג. עוד ביאר, שצדיקים גם אם ירצו לנטות 
לדבר הרשות, היצר טוב לא מניחן ומוליכם להרגלם. ורשעים יצר הרע שופטן 
שכיון שהרגילו לעשות כל רע אף כשאינם חושבים בו היצר מעצמו מוליכם 
למקום העבירה. 
בבניהו (ל"ס 5לקיס) ביאר, ששכל האדם חלק הטוב שבו נקרא יצר טוב וחלק 
הרע שבו נקרא יצר הרע. והצדיקים גובר בהם חלק הטוב שבשכל 


יח. וכן ביאר בעיון יעקב (ד"ס 0 על פי רש"י (ד"ס נמ), ש'שופטן' הוא מלשון 'שופט ומושל'. 
יט. וביפה תלמוד (פ": ד"ס נליקיס) ציין לגמרא בתענית (י) שני מלאכי השרת המלוין לו לאדם הן מעידין 
עליו, וביאר שהן יצר טוב ויצר הרע. וכן הביא ביפה ללב (פ", ניושר (נכ פיי ג פֿות כ) מהזוהר (צללפית קפס:), 
עיי"ש. כ.וכן משמע במאירי (ד"ס דיקיס) שכתב שהרשעים נשמעים ליצר הרע ועל פיו גומרים הדין. 
וכן ביאר הגר"א בביאורי אגדות (ד"ס פניש). ובמעלות התורה (עע' 9 סופ נען יוסף ד"ס נדיקיס) כתב, ושמעתי 
מאחי הגאון [הגר"א] שמשפט הוא לשון הנהגה ולכן יקרא הדיין השופט 'אלקים', כי הוא מנהיג 
ומשגיח על בני דורו, והכי פירושו צדיקים יצר טוב שופטם, רצה לומר מנהיגם שכל הנהגותיו על פי 


ברכות פא: 


ביאורים רעג 


הנקרא יצר הטוב ואין עושים עבירות אלא רק מצוות שנעשים על פי דברי 
היצר הטוב. אך ודאי יזדמן שלא עשו המצוה בשלימות הן מצד השמחה הן 
מצד שלימות הכוונה הראויה לה, ולכן יצר הטוב שופטן, היינו חלק הטוב 
שבשכל שמייעץ לעשות המצוות הוא שופטן על המצוות שעשו שמראה להם 
חסרונות שיש במצוות ההם. אך רשעים ניכר בהם חלק הרע שבשכל שהוא 
הנקרא יצר הרע והוא המייעצם לעשות עבירות, ואחר שמחטיאם חושש שמא 
ירגישו בסרחונם ויהרהרו בתשובה ויתחרטו על מעשיהם הרעים, לכן הוא בעצמו 
שופט אותם על חומר עבירות שעשו שמראה להם כמה פגמים פגמו בעבירות 
שבידם וכמה עולמות החריבו, וכוונתו לייאש מן התשובה שמראה להם שאפילו 
אם יתנו כל ממונם לא יספיקו לתקן ולכן טוב להם להשתקע בעבירות ולא 
יפרשו מהם. 

באבן שלמה (פױערנפֿן, ד"ס כני) ביאר, על פי המבואר לעיל (4) טובה מרדות אחת 
בלבו של אדם יותר מכמה מלקיות, ומרדות זו הוא מצד יצר הטוב, וזה 

מה שיצר הטוב שופטן כי אין צדיק בארץ אשר לא יחטא, ואם נפל חס וחלילה 

בחטא אז הוא נכנעכז. 
בברית אברם (הפטכת דכריס ד"ס על מס - סעני) ביאר, שמדת הצדיקים הוא שמשימים 
מר למתוק, דהיינו כל מרירות העולם הזה נחשב להם למתוק כדי 
שיטעמו מתיקות עבדות השם יתברך. וכן להיפך כל מתיקות העולם הזה נהפך 
להם למר על מרירות לבם מה שטעמו כשאין דבוקים בו יתברך אפילו רגע 
אחד. וזה מה שכתוב 'יצר טוב שופטן, ו'יצר' הוא לשון מחשבה, מלשון (נרפפית 
ו ₪ וכל יצר מחשבות לבו', ומחשבה טובה שבצדיקים שופטן שתיכף מחשבים 
המרירות הזאת שלא היו דבוקים בו יתברך וטועמים אותו המרירות מכל 
המרירות שבעולם. וזה שאמר 'ולבי חלל בקרבי', היינו לבי הוא אצלי כאילו 
חלל על מרירות אשר אני טועם בקרבי. ורשעים יצר הרע שופטן היינו כשהרשע 
טועם מרירות על שלא היה יכול לעשות העבירה על ידי איזה מניעה, אזי 
מחשבה זו שופט אותו שלא יהיה בכלל מה שאמרו חז"ל (קילופין ש:) ישב ולא 
עבר עבירה נותנין לו שכר כעושה מצוה, רק המכאובים שיש לו הוא על זה 
שלא עשה העבירה. 


ביאור הפסוק שמח בחור בילדותך 


שם. בבן יהוידע (ד"ס ליקיס) ביאר את דברי הגמרא, על פי מה שכתוב (קהנת ₪ 

ט) 'שמח בחור בילדותך וגו' והלך בדרכי לבך ובמראה עיניך ודע כי על 
כל אלה יביאך האלהים במשפט'. וידוע סתירת הפסוק מסופו לתחילתו. והגמרא 
בשבת (פג:) מביאה בביאור הפסוק שתחילתו הם דברי היצר הרע ובסופו הם 
דברי היצר הטוב. אך המפרשים ביארו שהכל דברי יצר הרע, אלא שתחילת 
הפסוק מדבר היצר הרע בבחרותו של אדם שילך בדרכי לבו, אך בעת הזקנה 
לא יועילו לו דברים אלו והאדם מתחרט ורוצה לשוב, לכך מה עושה יצר הרע, 
מזכיר לו ריבוי עוונות שעשה בבחרותו. ואומר לו 'על כל אלה יביאך האלהים 
במשפט', ואם כן לא תספיק לך תשובה בימים אלו המועטים הנשארים, ובעל 
כרחך תהיה נידון בגיהנם על ימים שעברו, אם כן טוב שתשלים זמנך בעולם 
הזה בטובה ושלוה ואחר כך תהיה נידון על הכל, ואומר לו כן כדי ליאשו 
מתשובה, נמצא בימי הזקנה של הרשע יצר הרע שופטו לערוך לו חשבון עונותיו 
שעשה מקודם ולהכביד עונשם לפניו כדי ליאשו מן התשובה. אבל צדיקים לא 
חטאו כלל, אך בימי זקנתם יצר הטוב שופטן, כי בימי זקנתם אינם יכולים 
להרבות בעסק התורה והמצוות כפי מה שטרחו בבחרותם מפני כי תש כחם, 
ולכן יצר הטוב שופטן שאומר להם ראו איך הייתם עוסקים כך וכך בתורה וכך 
וכך במצוות וגמילות חסדים, ועתה למה אתם מתרשלים כל כך, וטוב שתטריחו 
עצמכם אפילו תש כוחכם ולא תשנו מנהגכם הטוב, וכזאת וכזאת ידבר באזניהם 
להראות להם איך יש להם שינוי רב וחסרון רב על מה שהיו עושים בראשונה. 


מדוע יצר הטוב שופטן 


שם. הריא"ף בעין יעקב (ד"ה 5דיקיס) הקשה, שבשלמא יצר הרע שופט כיון שהוא 

שטן הוא יצר הרע הוא מלאך המות שעולה ומשטין ויורד ומסית, אבל 

מדוע יצר הטוב שופטן. ותירץ, שכיון שהצדיק המית ליצר הרע עד שנעשה 

לבו לב היצר הרע חלל בקרבו שוב אין לו קיום לקטרג לצדיק, ואם יהיה איזה 

קטרוג על הצדיק הוא מצד יצר הטוב על איזה דבר של מצוה ומעשה טוב 

שנתעצל ולא עשהו, ויצר הטוב הוא שופטו לומר כיון שאני הייתי בעזרך למה 
התעצלת מלעשות אותה טובה. 


יצר טוב, והרשעים יצר הרע שופטם, רצה לומר מנהיגם. ובינונים זה וזה שופטם רצה לומר מנהיגם, 

לכך צריך להתבונן ולשקול דעתו על כל מה שחפץ לעשות אם הוא מצד היצר טוב אם הוא מצד 

היצר הרע, ואם יבין שהוא מצד היצר הרע ירגיז עליו ויעשה נגד עצתו. וכן ביארו בחפץ ה' (לי"ה 

כדיקיס), בלשמוע בלמודים (ד"ס 5דיק) ובשלמה משנתו (ד"ס יככ). וראה באורח ישרים (עפקפין, ל"ס כני) בארוכה. 

כא. עיין גם בדברי שאול (ד"ס (ליקיס). ‏ כב.ועיין עוד באור החמה (ד"ס פנש). | כג. וכעין זה ביאר 

בפלא יועץ (פֿות יערן י62. = כד. ובשערי תשובה טער 5 6פ ד) פירש 'רגזו ואל תחטאו', שכשיבוא לידי 
מכשול יצער עצמו ואז לא יבוא יותר לידי חטא בזכרו הצער שהיה לו מהחטא. 


ילקוט 


כיעד רואים מהפסוק שעדיקים יער הטוב שופטן 


שם. רש"י (ד"ס וני ביאר ש'לבי חלל בקרבי' היינו יצר הרע הרי הוא כמת 
בקרבי שיש בידי לכופולה. ובברכת אברהם (פס) ביאר, שתחילת הפסוק 
מדבר גבי צדיק, שכתוב 'כי עני ואביון אנכי', וכן משמע כל הענין, ואם כן 
על כרחך מה שנאמר ולבי חלל בקרבי' הולך על היצר הרע. 
ובמהרש"א (ס" ד"ס ענפמר) הקשה שלשון 'שופטן' לא משמע כן, וזה אין צריך 
ראיה שהיצר הטוב מפתה את האדם לטובה ובהיפך היצר הרע 
מסיתו לרעה. ועוד שלפירוש רש"י יצר טוב שופטן לא הוזכר כלל בפסוקני. 
ועל כן פירש המהרש"א הפסוק על פי מה שנתבאר לעיל שהיצר הטוב שופט 
לצדיק ממש לפסוק דינו שהוא חייב אם הוא חוטא, שנאמר 'לבי חלל בקרביי, 
ופסוק זה מדבר גבי צדיק, שאמר דוד בתחילת הפסוק כי עני ואביון אנכי 
ולבי' וגו', דהיינו יצר הטוב שבלב צדיק שופטו לחייבו בדין והיינו כי חללתי 
וחטאתי בקרבי. 
בברכת אברהם (מס) יישב את דברי רש"י, שמה שנקטה הגמרא לשון 'שופטן 
הוא כלפי שהוא כאילו כפוף אל היצר הרע או יצר הטוב, שהרשע 
שהיצר הרע מסיתו תמיד לרעה הוא קרוב להיות מוכנע ונשמע לו ויקשה בעיניו 
לעבור על דבריו, וכמו שאמרו (פנות פ"ד מ"נ) 'עבירה גוררת עבירה', והצדיק 
שהוא מתגבר על יצרו תמיד ומכניעו תחתיו עד שיהיה יצרו כפוף אליו והוא 
שומע רק לעצת היצר הטוב יהיה היצר הטוב כאילו הוא שופטו שיקשה עוד 
בעיניו לשמוע ליצר הרע, וכמו שאמרו (טס) 'מצוה גוררת מצוה', ויהיה לבו 
והרגלו וטבעו נמשך אל הטוב, וכמו שאמרו בעלי המוסר שהצדיק גם יצר הרע 
יהיה יועצו לטובה, ועל זה הוא שהוצרך להביא ראיה מהפסוק שהרשע נמשך 
אחר יצר הרע והצדיק נמשך אחר יצר הטוב, וזהו 'שופטן', אבל מה שהיצר 
הטוב מפתה האדם לטוב ובהיפך היצר הרע פשוט שזה אין צריך ראיה. ומה 
שלא הוזכר בפסוק שיצר הטוב שופטן, יש לומר שאחר שראינו שהיצר הרע 
בידו לכופו ממילא שמענו שטבעו נמשך אחר יצר הטובכ'. 
באיי הים (ד"ס 5יקיס) ביאר, שהראיה מהפסוק היא מזה שדוד אמר שלבו 'חלל' 
בקרבו, והיינו שאיננו אטום וסתום אלא חלול, וממילא נדע כי היצר הטוב 
הוא שופטו ולא יצר הרע אשר אחד משמותיו הוא 'ערל' כמבואר בסוכה (.), 
וערל הוא אטום וסתום. 


כיצד רואים מהפסוק שרשעים יצר הרע שופטן 


שנאמר נאם פשע לרשע בקרב לבי אין פחד אלהים לנגד עיניו. רש"י 
(ד"ס (ס) ביאר שדוד אמר בקרב לבי יש מחשבה ואומר אני שהפשע 

נאם לרשע5ת, כלומר שהיצר הרע אומר לרשע אל יהא פחד אלהים לנגד עיניך. 
ורואים אם כן שיצר הרע שופטו עד שמרחיקו שאינו מתפחד מיוצרו. וביאר 
הברכת אברהם (קס נ"ד %מ6) שעל כרחך לא הגיע לכלל זה שאומר לו היצר 
הרע שלא יהא פחד אלהים לנגד עיניו אלא אם הורגל כל כך ברשע, שאם לא 
כן אם יזדמן במקרה שישמע לו אינו דרך מרד אלא שלא היה יכול להתגבר 
באותה שעה על יצרו, אבל על כל פנים הוא ירא ה' ויש פחד אלקים לנגד 

עיניו. 

,אָמנם המהרש"א (ח"6 ד"ס ענפמר) ביאר, שרואים בפסוק שרשעים היצר הרע 
שופטן לחייבן בדין, שכתוב נאם פשע לרשע', והיינו שאומר לרשע 

שהוא פשע וחייב בדין, ומי אומר לו כן, 'בקרב לבי', היינו היצר הרע שהוא 
בקרב לבולט. ובברכת ראש (ד"ס 5לקיס) ביאר, שברשעים כל המצות שעושים 
אינו אלא למראה עיני בני אדם, וזה מה שרואים בפסוק שבקרב לבו של הרשע 
אין פחד אלקים לנגד עיניו, אלא [כאמור בפסוק שאחריו] 'כי החליק אליו 

בעיניו', והיינו שעושה הכל בשפתי חלקות. 

באיי הים (ל"ס לפעיס) ביאר, שהיה לפסוק לומר שהרשע אומר אין אלקים לנגד 
עיניו, כמו שכתוב (תסײַס י ד) 'רשע וגו' אין אלהים כל מזימותיו', ומהו 

לשון 'פחד'. וכן קשה מה שכתוב בפסוק שאחריו שס ל ג) 'כי החליק אליו 
בעיניו למצוא עונו לשנוא [שהקב"ה ישנאהון', והיה לו לומר החליק אליו בעיניו 
את עונו למצוא לשנוא. על כן פירשה הגמרא שכוונת הפסוק שהפשע הוא נואם 
ומדבר אל הרשע, כלומר הוא מצווה עליו, כי אין פחד אלקים לנגד עיניו כלומר 


19/06/2018nהא‎ 


כה. ורש"י בעין יעקב (דיס נני) הוסיף, 'ואין שולט בי אלא יצר טוב והוא שופטו. 'חלל' כמו ימצא 
חלל'. ‏ כו. אמנם בעין אליהו (ד"ס תנ6) כתב, שבאבות דרבי נתן (פנ"נ סיג) משמע בפירוש כמו 
שפירש רש"י, עיי"ש. כז. וכעין זה פירש בכתית למאור (פיסו, ד"ס נדיקיס). וראה עוד במנחת יהודא 
(סטלגן, נרס"י ד"ס (6ס). ‏ כח. והמקרא מסורס, בקרב לבי נאם פשע לרשע אין פחד אלהים לנגד 
עיניו. דברי שמואל (פרפתי, נרס"י דייס נסס). ובלב רחב (עס) כתב שאין הכוונה שהנאום בקרב לבו של 
דוד חלילה, אלא שדוד מהרהר בלבו את נאומו של הפושע לרשע שאומר לו אין מה לפחד. וראה 
במנחת יהודא (טס. | כט. שהמקרא מסורס, בקרב לבי נאם פשע לרשע, והוא מקרא קצר דהיינו 
בקרב לבי יש מה שאני אומר שנאום פשע לרשע. ברכת אברהם (ש" ד"ס וס). ‏ ל. והקב"ה 
עתיד לעמוד לימין אביון כזה הפוסח על שני הסעיפים ויושיע לו שיהא לו רק שופט אחד שהוא 
היצר טוב, כמבואר לעיל (לנ.) מהפסוק ביחזקאל 0 כו) 'והסירותי את לב האבן מבשרכם'. ברך משה 
(נרס"י ד"ס נימן). ‏ לא.וכתב שם שלולא דרשת חז"ל יש לפרש את הפסוק על פי מה שנאמר לפני 
כן (פסניס קט (-₪) 'אודה ה' מאד בפי ובתוך רבים אהללנו. כי יעמוד לימין אביון להושיע משופטי 


ברכות פא: 


ביאורים 


לא ישיגהו שום פחד ונזק. והמשיך הפסוק למה יעשה הפשע זה הענין. והשיב 
כי החליק אליו בעיניו למצוא עונו, והיינו מחליק אליו בשפתי חלקות לשפטו 
בהון רב וכבוד עד שיוכל על ידם למצוא עוונו והיינו כי ישבע ויכחש בהקב"ה. 


לימוד מדברי הגמרא 


שם. באזור אליהו (פות רכט) ביאר, שרבי יוסי הגלילי בא ללמדינו שירחיק האדם 
מכל עצת הרשע, אף על פי שלכאורה נראה עצה טובה, מכל מקום מרה 
תהיה באחרונה כיון שכל מעשיו על פי יצרו שהוא מנהיגו. ובענין הצדיקים 
להיפך לקחת מהם מוסר השכל אף על פי שלכאורה נראים קשים, אבל בסוף 
יהיה טוב. 
בעיני יצחק (ל"ס סנ) כתב, שלמדנו בזה שהצדיק יכול לסמוך על יושר שכלו 
ועל דעתו שבודאי הוא מעצת יצרו הטוב, וכמו שכתוב (מעני כ טו) 'שמחה 
לצדיק עשות משפט'. וכמו כן כיון שהיצר הרע מנהיג לרשע, אם כן שאדם 
רשע לא יסמוך על שכלו ודעתו לעשות איזה דבר אפילו שהוא מדמה שהוא 
דבר מצוה, שמאחר שיצר הרע שופטו ומנהיגו שמא הוא מטעהו בזה, על כן 
צריך הוא להתייעץ עם אחר. 


מה הכוונה שבינונים זה וזה שופטן ובביאור הפסוק 


בינונים זה וזה שופטן שנאמר יעמוד לימין אביון להושיע משופטי נפשו. 
רש"י (ד"ס ליפן) כתב שיש לנפשו שני שופטיםל. וביאר בעיון יעקב (ד"ס 

ער) ששניהם נלחמים זה עם זה, וכפי שלמדנו לעיל (ע"פ) אוי לי מיוצרי אוי 
לי מיצרי. ובריא"ף על העין יעקב (סוף ד"ס 5ליקיס) ביאר, שבינונים יצר הרע שופטו 
כשחטא באיזה דבר רע, ויצר הטוב שופטו על מניעת איזה דבר טוב. והמהרש"א 
(ס" סוף ד"ס סנלמר) ביאר שבינונים זה וזה היינו שני הלבבות שופטן לחייבן 
בדין. ובברכת ראש (ד"ס מיקס) ביאר, שבינוני בתאוות הגופניות מכוין גם 

להנאתו, והמצוות עושה כמצות ה'. 

במעון הברכות (ד"ס ניטניס) ביאר על פי דברי חובת הלבבות (פער ענודפ הפס פ"ג) 
שיצר הטוב ויצר הרע הם שני כחות בנפש האדם, וכח התאוה הוא 

היצר הרע וכח הערות השכל הוא היצר טוב. וכמה פעמים שאדם דן עצמו 
בעצמותו אם לרעה או לטובה, והיינו ששני כחות אלו שופטים אותו אם לרעה 
אם לטובה, וביד כל אדם יחתום דין, והשם יתברך הטוב והמטיב ברוב רחמיו 
מושיעו ועוזר לטובה להציל אדם מדין נפשו, היינו אם אדם דן עצמו לחוב 
חס וחלילה השם יתברך מהפכו לזכות. וזה שכתוב 'כי יעמוד לימין אביון 
להושיע משופטי נפשו', ומילת נפשו' היינו עצמו, והרצון [-הכוונה] משופטי 
עצמו שהם כחותיו הקב"ה מושיעו ברוב רחמיו ומצילו. ולכן כתוב 'משופטיי 
לשון רבים, שהם שני כחות האדם יצר טוב ויצר הרע, ומילת 'נפשו' לשון יחיד 

הולך על עצם האדם כי כחותיו שופטים נפשול*. 
באיי הים (ד"ס ניננס) ביאר, שהצדיק אשר כבר הרגיז יצר טוב על יצר הרע 
שוב לא יפתח יצר הרע את פיו לשופטו ולקלקל עניינו, וההיפך הרשע 
הגמור יושפט מיצר הרע לבד למצוא עוונו. אמנם בינונים כל אחד מיצריו 
ימשכהו זה לתומו וזה לרשעו, דעת היצר הטוב לשופטו שלא ילך אחרי העושר 
והכבוד, והיצר הרע יעשרהו בהשפטו למצוא עוונו, והשם יתברך אשר הוא 
בוחן לבות ויודע ומכיר כי אם ישפט באחד מהיצרים יקולקל עניינו, כי כשם 
שנאמר (קסלֹת ס יג) 'עושר שמור לבעליו לרעתו', כן נאמר כי העוני מעביר על 
דעת קונו, וזה הבינוני עדיין לא גבר ולא הרגיז את יצר טוב על יצר הרע, על 
כן יעמוד השם יתברך לימין אביון זה להושיע משופטי נפשו. וכבקשת שלמה 
(מפלי ( ע) 'פן אשבע וכחשתי ואמרתי מי ה' ופן אורש וגנבתי ותפשתי שם 
אלהי". 


מה עריך ישועה מיער הטוב 


שם. בברכת אברהם (ד"ס כי) הקשה, לפי רש"י [לעיל] שביאר ש'שופטן' הוא 

לענין ההסתה והפיתוי של היצרים, בשלמא גבי יצר הרע שייך לומר 
שהקב"ה יעמוד לימין האדם להצילו מיצר הרע וכמו שאמרו (קלופץ 69 אלמלא 
הקב"ה עוזרו אינו יכול לו, אבל גבי יצר הטוב מה שייך לומר שהקב"ה עומד 


נפשו'. וביאורו הוא על פי הכתוב (עמו ו ס) 'הפורטים על פי הנבל כדוד חשבו להם כלי שירי. 
וכן על פי הכתוב (פסלס יי 6 'האזינה תפלתי בלא שפתי מרמה'. והיינו אם האדם מהלל ומשבח 
קונו ויש פגם בברית לשונו שדיבר לשון הרע, נתעורר קול למעלה וקטרוג נגד תפילתו, וכי פה 
הדובר נבלה ידבר דברי קדושה. וכמו שכתוב (טס ג עו-ש) 'ולרשע אמר אלקים מה לך לספר חקי 
וגו" ואתה שנאת מוסר וגו' פיך שלחת ברעה' וגו'. וזה שאמר עמוס 'הפורטים על פי נבל', אותן 
שמהללים בפה נבל כדוד יחשבו להם כלי שיר, וכי יוחשב להם השירות כדוד המלך שאמר בפה 
קדוש. וזה שאמר דוד 'האזינה תפלתי בלא שפתי מרמה', והיינו שיאזין התפלה לחוד ולא יאזין 
חס וחלילה לקול שפתי מרמה הפגם בברית הלשון. נמצאנו למדים שיוכל להיות התעוררות דין 
חס וחלילה בעת קילוסו והילולו בפיו, והקב"ה ברוב רחמיו מאזין רק התפלה בלא שפתי מרמה. 
ונודע שמילת 'נפשו' נופל על תפלה, כמו שכתוב (Eמופנ‏ 5 5 עו) 'ואשפוך את נפשי'. וזה מה שאמר 
הכתוב 'כי יעמוד לימין אביון להושיע משופטי נפשו' היינו שופטי תפילתו אם נתעורר חס וחלילה 
קטרוג בדין למעלה השם יתברך ברוב רחמיו מושיע לאביון ומאזין התפילה בלא שפתי מרמה. 


ילקוט 


לימינו להושיעו, ומה תשועה צריך האדם מיצר הטוב. ותירץ, שלפעמים צריך 
לעשות דבר שנראה כמו איסור כגון עבירה לשמה וכן קיום מצות פרו ורבו 
וכיוצא, שמצד היצר טוב יש להרחיק מכל דבר תאוה ומכל נדנוד איסור אף 
שמזה נמשך אל המצות ואינו מניח אל האדם לעשות זה ומראה בעיניו כדבר 
איסור ומקשה בעיניו. ועל זה אמר שהקב"ה עומד לימינו להושיעולב. 
בישמח משה (טײעננױס, ד"ס מס) ביאר, שמיצר טוב צריך גם כן ישועה שפעמים 
טועה האדם בדמיונו וסובר על מה שאינו טוב שהוא טוב, ואם כן כח 
הטוב שבו משתוקק לזה וצריך ישועה. 
בבית ארזים (קנין, ל"ס סופיע) ביאר, שצריך ישועה מיצר הטוב שלא יסגף עצמו 
יותר מדאי לכפרת עוונותיו, או כדי לעשות עבירה לשמה שאין יצר הטוב 
מסכים לדבר עבירה. 


בביאור מה שלא נאמר שהיצרים מושלים על הבינונים 


שם. בלקוטי אמרים לבעל התניא (פי"ג) ביאר, שלא נאמר בגמרא שיצר הטוב 

ויצר הרע מושלים על הבינונים, כי כשיש איזו שליטה וממשלה ליצר הרע 
אפילו שעה קלה נקרא רשע באותה שעה, אלא היצר הרע הוא כמו שופט ודיין 
האומר דעתו במשפט ואף על פי כן יכול להיות שלא יהיה פסק הלכה כך 
למעשה מפני שיש עוד שופט ודיין החולק עליו, וצריך להכריע ביניהם והלכה 
כדברי המכריע, כך היצר הרע אומר דעתו בחלל השמאלי שבלב ומהלב עולה 
למוח להרהר בו ומיד חולק עליו השופט השני שהוא הנפש האלהית שבמוח 
המתפשט בחלל הימני שבלב מקום משכן היצר הטוב, והלכה כדברי המכריע 
הוא הקב"ה העוזרו ליצר טוב, והעזרה היא ההארה שמאיר אור ה' על נפש 
האלהית להיות לה יתרון ושליטה על היצר הרע. אך מאחר שהרע שבחלל 
השמאלי בבינוני הוא בתקפו כתולדתו להתאוות תאוה לכל תענוגי עולם הזה 
ולא נתבטל במיעוט לגבי הטוב ולא נדחה ממקומו כלל רק שאין לו שליטה 
וממשלה להתפשט באברי הגוף מפני הקב"ה העומד לימינו ועוזר לו, לכן נקרא 
'כרשע', כמו שאמרו חז"ל (טס 3) 'אפילו כל העולם כולו אומרים לך צדיק 
אתה היה בעיניך כרשע' ולא רשע ממש אלא שיחזיק עצמו לבינוני ולא להאמין 
לעולם שאומרים שהרע שבו נתבטל לגבי הטוב שזו מדהיפ:צדיקל, אלא יהיה 
בעיניו כאילו מהותו ועצמותו של הרע הוא בתקפו ובגבורתו בחלל השמאלי 
כתולדתו ולא חלף והלך ממנו מאומה ואדרבה נתחזק יותר בהמשך הזמן 
שנשתמש בו הרבה באכילה ושתיה ושאר ענייני עולם הזה. ואף מי שבתורת 
ה' חפצו ויהגה בה יומם ולילה לשמה אין זו הוכחה כלל שנדחה הרע ממקומו 
אלא יכול להיות שמהותו ועצמותו הוא בתקפו ובגבורתו במקומו בחלל 
השמאלי, אלא שהקב"ה עוזרו שיהא שליטה לנפש האלהית. אבל מהותה 
ועצמותה של נפש האלהית אין לה שליטה וממשלה על מהותה ועצמותה של 
נפש הבהמית בבינוני אלא בשעה שאהבת ה' הוא בהתגלות לבו בעתים מזומנים 
כמו בשעת התפילה וכיוצא בה. וגם אז אינה רק שליטה וממשלה לבד, שנפש 
האלהית מתאמצת ומתגברת על נפש הבהמית להתבונן בגדולת ה' ולהוליד 
אהבה עזה לה' בחלל הימני שבלבו, אבל לא נתבטל לגמרי היצר הרע, כאדם 
שישן שיכול לחזור וליעור משנתו, כך הרע בבינוני הוא כישן בחלל השמאלי 
בשעת קריאת שמע ותפילה שלבו בוער באהבת ה' ואחר כך יכול להיות חוזר 

וניעור. 


רבי יוסי הגלילי בא ליישב מה שעדיק ורע לו ורשע וטוב לו 


שם. בתאוה לעינים (סי' פס) ביאר, שרבי יוסי הגלילי בא ליישב את קושיית 
צדיק ורע לו על הרוב ורשע וטוב לו על הרובלד. והשיב שאל תתמה על 


לנ. אלא שהקשה, שלפי מה שביאר לעיל ש'שופטן' היינו שהוא כאילו כפוף ליצרו על ידי שהוא 
תמיד נשמע לו, אם כן כאן בבינונים שפעמים שומעים לזה ופעמים לזה מה שייך לומר זה וזה 
שופטן. ותירץ, שבין יצר הטוב ובין יצר הרע כל אחד לבדו יש הכח בידו לפתות ולהסית את האדם 
עד שישמע אליהם, אלא שעל ידי ההתנגדות שבין יצר הרע ובין יצר הטוב לפעמים הוא שומע לזה 
ולפעמים שומע לזה, וזה הכוונה זה וזה שופטן, ועל זה אמרה הגמרא שהקב"ה כשרואה שהאדם 
לבו שלם אלא שהיצר הרע הוא מתגבר עליו או היצר הטוב בדבר שהוא כמו עבירה הקב"ה עוזרו 
ועומד לימינו. לג. עיין שם (פ"י) מה שביאר במדרגת צדיק. לד. כמבואר לעיל (₪ שזו קושיית 
משה רבינו. לה. אלא שבאזור אליהו (פופ נכע) הקשה, שהרי יש צדיקים שטוב להם ורשעים שרע 
להם ומי שופטן. וביאר על פי מה שהקדים שיצר הטוב ויצר הרע כולם מכוונים לעשות רצון הקב"ה, 
שהנה היצר שלוחו של הקב"ה כדי שיקבל האדם שכר. ואם רואה היצר הטוב שזה הצדיק טבעו 
לבעוט אם טוב לו, מבקש מהקב"ה שיהיה לצדיק זה רע בעולם הזה כדי שימות זכאי וזהו צדיק 
ורע לו. ואם רואה בטבע הצדיק שאדרבה אם יהיה טוב לו ירבה במצות ולא יבעט מבקש מהקב"ה 
שיהיה לו טוב כדי שיהיה לו שכר הרבה לעולם הבא, וזהו צדיק וטוב לו. וזה 'צדיקים יצר הטוב 
שופטן'. מה שאין כן ברשעים, אם רואה היצר הרע בטבעו של זה שאם יהיה לו טוב יחריב העולם 
מבקש מהקב"ה שיהיה לו רע כדי שלא יחריב העולם, כי גם כוונת היצר לעשות רצונו יתברך שלא 
יאבד העולם מכל וכל, וזהו רשע ורע לו. ואם רואה היצר הרע בטבעו של זה שקרוב זה הרשע 
לעמוד בנסיון מבקש מהקב"ה שיהיה לו טוב אולי יש תקוה, וזהו רשע וטוב לו. והבינונים זה וזה 
שופטן שפעם נוטה טבעו לכאן ופעם לכאן וכפי הפנייה מבקשים עליהם שני היצרים. | לו. בגליון 
הגמרא הובא שגורסים אמר 'רבה' כגון אנו בינונים, ולא רבא אמר זאת. וזה על פי דברי התוספות 
בערכין (ס. דיס וס6) שאביי לא היה קורא לרבא מר, שכן הוא היה חבר של רבא, אבל רבה היה רבו 
של אביי. וכן כתב הגר"א באמרי נועם (ד"ס פתר). אלא שבהגהות רבי אליהו גוטמאכר (ד"ס פמכ) הקשה 


ברכות פא: 


ביאורים 


ערה 


זה, שצדיקים יצר הטוב שופטן, היינו כשעושים שום חטא היצר הטוב בעצמו 
דורש טובתן ושואל מה' שיתן להם משפטם בעולם הזה כדי שיאכלו שכרם 
משלם לעולם הבא, ורשעים יצר הרע שופטן כשעושים שום עבירה היצר הרע 
בעצמו דורש רעתם ושואל מה' שיתן להם בעולם הזה טובה ומשפטם יהיה 
שמור לעולם הבא לרעתם. ובינונים זה וזה שופטן שיש בגופו שני שליטים יצר 
הטוב ויצר הרע, וכל אחד תובע בעדו לפי דרכו, הצד השוה שבהם שהביוני 
אין לו לא משלות הרשעים טובה גמורה אף לא מיסורי הצדיקים רעה גמורהלל. 
עוד ביאר, שרבי יוסי הגלילי בא ליישב למה הקב"ה מדקדק עם חסידיו כחוט 
השערה יותר מהרשעים. ותירץ, שהצדיקים השופט והמושל עליהם הוא 
יצר הטוב ואם כן כשחוטא הצדיק ראוי לעונש יותר מהרשע, שאחר ויצר הטוב 
מושל עליו היאך חטא. אמנם הרשעים שהמושל עליהם הוא יצר הרע אם כן 
כשחוטא הרשע אינו מדקדק ה' כל כך עליו, שהיצר הרע הטעהו. 


מדוע רבא החזיק עעמו כבינוני 


אמר רבא כגון אנו בינוניםלי. בלקוטי אמרים (פי"ג) ביאר, שרבא היה מחזיק 
עצמו כבינוני אפילו שלא פסק פיו מגירסא ובתורת ה' חפצו יומם ולילה 
בחפיצה וחשיקה ותשוקה ונפש שוקקה לה' באהבה רבה כבשעת קריאת שמע 
ותפלה, לפי שחשש שלא נתבטל לגמרי היצר הרע כפי שנתבאר, שהוא רק כישן 
בשעת התפילה ולימוד התורה ואחר כך יכול להיות חוזר וניעור. 
במשך חכמה (פר' פנמס ד"ס כי סו) ביאר, שרבא התכוון לומר שלימוד התורה 
שלו שלא פסק פומיה מגירסא נבע לא רק מיצר הטוב, כיון שרבא היה 
מזרע בית עלי שעליהם נגזר שלא יאריכו ימים כמבואר בראש השנה (), ומכיון 
שרבא ידע שאם לא ילמד תורה לא יאריך ימים, נמצא שגם יצר הרע מנהיג 
אותו ללמוד תורה, דהיינו אי הרצון למות. 


בטענת אביי ותשובת רבא 


אמר ליה אביי לא שביק מר חיי לכל בריה. וביאר רש"י (דיס 69 אם אתה 

מן הבינונים אין לך צדיק גמור בעולם. ובמהרש"א (ס ד"ס ופמר) הביא 
שבילקוט (תסניס רמו פפכס) לא מובא מימרא הבאה של רבא לא איברי עלמא 
אלא לרשיעי גמורי או לצדיקי גמורי', אלא מיד מובאים דברי רבא 'לידע אינש 
בנפשיה אם צדיק גמור הוא אם לאו', וכן הגירסא בעין יעקב. וזה משום 
שהמימרא לא איברי עלמא אלא לרשיעי וכו', זה היינו מה שמבואר בסמוך 'לא 
איברי עלמא אלא לאחאב בן עמרי ולרבי חנינא בן דוסא', ומדוע נכפל בגמראלי. 
ואם כן לפי זה מה שאמר רבא בסמוך 'לידע אינש בנפשיה אם צדיק גמור 
הוא אם לאו', הוא תשובה למה ששאלו אביי 'לא שביק מר חיי לכל בריה', 
ועל זה ענה לו רבא ידע אינש בנפשיה וכו', והיינו שידעתי שאינני מהצדיקים 
אלא מבינונים, ומתוך ענוה אמר לו כך שלא להחזיק עצמו צדיקלח. אלא שבשדה 
יצחק (ד"ס ופ הקשה שלא משמע כן בגמרא, כי לפי דברי המהרש"א היה 
צריך לומר 'אמר ליה', שרבא ענה לו על שאלתו, ולשון הגמרא 'אמר רבא' 

מורה שמימרא בפני עצמה היא. 

באיי הים (ד"ס וער גם ביאר שאביי הבין מדברי רבה שהוא מחזיק את עצמו 

כעת בעת שאמר 'כגון אנו בינונים' שהוא בינוני. ועל זה אמר לו לא 
שביק מר חיי, והשיב רבה שבאמת כעת מתואר אני 'צדיק', ומה שאמרתי כגון 
אנו בינונים, היינו שאיננו מתואר בתואר צדיק עד שישפטהו היצר טוב להיותו 
משולל קניני הזמן, כי ידע בנפשו אילו חס וחלילה היה עני ואביון היתה עניותו 
מעבירתו על דעת קונו, כי ידע איש בעצמו אם הוא צדיק או לא, אבל כעת 


מהמבואר בפסחים (קל:) שקרא רבי יהודה לרב יצחק בנו שלש פעמים 'מר'. אמנם משם אין ראיה 
שאפשר שקרא אותו כן בדרך חידודים מזה שלא עשה רצונו. וכן מהמבואר בכתובות (פה.) שקרא 
רב פפא לבנו אבא מר גם כן אין ראיה כיון ששמו היה אבא מר כמו שמצאנו בסיום הש"ס בבניו 
של רב פפא אבא מרי בר פפא. אלא שקשה ממה שמבואר שם שקרא רבא לרב פפא מר אפילו 
שהיה תלמידו. לז. ובשדה יצחק (ד"ס ופמכ) כתב שנראה שגירסתו היתה בגמרא בסמוך ואמר 'רבא' 
לא איברי עלמא אלא לאחאב וכו', ועל כן כתב המהרש"א 'דהיינו לקמן', ומדוע רבא אמר פעמיים. 
אבל הגירסא בגמרא לפנינו היא אמר רב. ועיין בסמוך בדברי רב. לח. ובאמת ביפה עינים (ז"ס 
(ידע) כתב שדברי רבא 'לא איברי עלמא אלא לרשיעי גמורי או לצדיקי גמורי', כן הובאו בילקוט 
(שס) לאחר שרבא אמר לידע אינש בנפשיה וכו', וכן הוא בדקדוקי סופרים, וכן הוא גם בעין יעקב 
[ובאוצר בלום (לות קנה, נלפס כספסי(ת סעין שק הקשה על מה שכתב המהרש"א שלא הובא כלל מימרא 
זו בילקוט, ובברכת אברהם (פוף ד"ס ופפר) הקשה על מה שכתב המהרש"א שלא נמצא בעין יעקב]. 
ועל פי זה מיושב שפיר שרבא ענה על שאלת אביי לא שביק מר, שכל אחד צריך לידע בעצמו אם 
צדיק הוא. וגם אחר כך המימרא לא איברי עלמא אלא לאחאב הוא נאות שיהיה סמוך ללא איברי 
הראשון. ועיין בבית נתן (ל"ה 0 שגרס אמר רבה לידע אינש בנפשיה וכו' 'דאמר' רבה לא איברי 
עלמא אלא לרשיעי גמורי וכו'. וכתב בברכת אברהם (ס), שהביאור הוא שרבא אמר לידע אינש 
בנפשיה אם הוא צדיק גמור או לא וזה יתברר על פי המאמר לא איברי עלמא אלא לרשיעי וכו'. 
אמנם בברך משה (ל"ס ופפל) כתב, שגם אם גורסים את המימרא של רבא לא איברי עלמא וכו' קודם 
למימרא לידע אינש וכו' [כמו בגמרא] ניחא שזה גם מתשובת רבא, והיינו שרבא הביא שהעולם לא 
נברא רק לרשעים גמורים שנוטל שכר מצוותיו בחייו או לצדיקים גמורים שזוכים לשני שלחנות, 
כמו שלמדנו לעיל (., צדיק וטוב לו זה צדיק גמור, ואמר רבא לידע איניש בנפשיה אם הוא צדיק 
גמור שכשאין לו שני שלחנות אינו צדיק גמור, נמצא שגם רבא עצמו הוא מהבינונים. 


רעו ילקוט 


אשר השם יתברך עומד לימינו והושיעו משופטי נפשו לבלתי תת לו דלות גם 
עושר, הוא כעת מן הצדיקים לפי שהשם היודע סודו הושיעו בזה. 
בפרשת מרדכי (דיס ₪ חנק) ביאר שאביי הקפיד על מה שאמר רבא כגון אנו 
בינונים', שאם היה אומר כגון אני בינוני ניחא שאין אדם צריך להיות 
צדיק בעיניו. אבל הוא אמר כגון אנו משמע שכלל גם את האחרים עמו, וכל 
אדם צריך להחזיק את חבירו לצדיק. והשיב לו רבא לידע אינש בנפשיה', 
והיינו מה שאמרתי כגון אנו לא היתה כוונתי אלא עלי שהרי כל אדם יודע 
בעצמו אם הוא צדיק או רשע, אבל לשפוט על חבירו אינו יודע שהוא דבר 
המסור ללב. 


שם. באור הישר (ל"ס פמכ) הקשה מהגמרא בנדה ‏ (ל6 שקודם לידתו של אדם 

משביעים אותו תהי צדיק ואל תהי רשע, ואפילו כל העולם כולו 
אומרים לך צדיק אתה היה בעיניך כרשע. ואם כן זה לא כדברי רבה ולא 
כאביי. ותירץ, שלגבי גדולתו של הקב"ה וקטנות פעולות האדם בנוגע למלאות 
רצון השם יתברך מה שנדרש ממנו אין מקום לשום אדם בעולם לכנות את 
עצמו בשם צדיק אפילו בשם בינוני. אמנם רבה ואביי אמרו דבריהם רק 
כנגד אנשי דורם ולא אפילו כנגד הדורות הקודמים, ולפי ערך בני דורם 
מצא רבה לכנות את עצמו בתור בינוני, ועל זה אמר אביי שאם כן לא 

שביק חיי לכל בריה. 


בביאור דברי הגמרא 


ואמר רבא לא איברי עלמא אלא לרשיעי גמורי או לצדיקי גמורי. רש"י 
(ד"ס (רטיעי, ד"ס (נדיקי) ביאר שלרשעים נברא העולם הזה שאין להם בעולם 

הבא כלום וצריכין ליטול שכרן כאן. ולצדיקים נברא העולם הבא שאין להם 

בעולם הזה כלוםלל. 
והגר"א בביאורי אגדות (ד"ס 6) ביאר כי מעשה בראשית כולו הוא 'טוב מאד'", 
שגם היצר הרע מסייע בצדיקים ועיקר עבודתו בעולם הזה הוא בו 
כידועמא, ולרשעים שיצר הרע שופטן יש להם העולם הזה, אבל בינוני יש לו 
מלחמה וכפי שלמדנו (ע"פ) אוי לי מיצרי אוי לי מיוצרי. 

בגליוני הש"ם (ד"ס ופעכ) ציין לדברי הגמרא בהוריות (י:) שרבא אמר 'אטו צדיקי 
אי אכלי תרי עלמי מי סני להו'. וביאר רש"י (פס ד"ס <דיקיס), כלום רע 

להם לצדיקים שאוכלים שני עולמות שיש להם טובה בעולם הזה ובעולם הבא. 
והיינו שהעוָלֶם הזה נברא גם בשביל צדיקים שיקבלו גם את העולם הזהמג. 


בברכת ראש (ל"ס ופמכ) כתב על פי דברי הנפש החיים (פ"5 פ"ו) על הפסוק (קסנם 
ו כט) 'אשר עשה האלהים את האדם ישר והמה בקשו חשבונות רבים', 

והיינו שלפני החטא לא היה מעורב טוב ברע רק הבחירה היתה חפשית להיות 
כולו טוב או כולו רע, ואדם וחוה אחר החטא ביקשו חשבונות רבים שנתערב 
רע בטוב עד שנתבקשו לחשבונות רבים פעם כך ופעם להיפך. וזה מה שאומרת 
הגמרא שלא נברא העולם אלא לרשיעי וכו', שבעת הבריאה היה על אופן או 
רשעים גמורים או צדיקים גמורים ולא על צד הבינוני שזה וזה שופטן, רק 

אחר כך נתערב טוב ברע וביקשו חשבונות רבים. 
במעון הברכות (ד"ס פמכ) ביארמו, על פי מה שנאמר (פסניס מ ג) 'מפי עוללים 
ויונקים יסדת עוז למען צורריך להשבית אויב ומתנקם'. והוא על פי מה 
שאמרו (ניל 65 על הפסוק (נלקפית 6 6) 'בראשית ברא' בשביל ראשית זו תורה 
ברא העולם. והצורך לתת התורה לתועלת שני עניינים, והיינו מלבד החפץ לשלם 
שכר טוב לצדיקים חפץ ה' יתברך לעשות דין ונקמה ברשעים. וזה שכתוב 'מפי 
עוללים ויונקים יסדת עוז', והיינו התורה נתונה למען צורריך להשבית אויב 
ומתנקם. ואלו דברי התנא (פנות פ"ס מ") בעשרה מאמרות ברא ה' את העולם 
להפרע מן הרשעים וליתן שכר טוב לצדיקים, והיינו בשביל שני דברים הללו 
ברא ה' את העולם. ומבוארים אם כן דברי רבא לא איברי עלמא אלא לרשיעי 
גמורי או לצדיקי גמורי, והיינו להנקם ברשעים גמורים ולתת שכר טוב לצדיקים 
גמוריםמז. 

בפרשת מרדכי (ד"ס 5 פינרי) ביאר, שעונג שלם בעולם הזה אין לו אלא להרשע 
הגמור שהוא מתענג בכל תענוגים ואינו מתירא מעונש הגיהנם כלום 

מפני שהוא כופר בו, או הצדיק גמור שהוא בטוח אשר לאחר מותו ינחל גן 
עדן ואינו מצטער כלום בעולם הזה. אבל הבינונים אין להם עונג עולם הזה 

שהם תמיד בפחד הגיהנם ואינם בטוחים בגן עדן. 


לט. ובפרשת מרדכי ,דיס ₪ %ככי) הקשה, שלכאורה פשוט הוא שעולם הזה לרשעים ועולם הבא 
לצדיקים. ועוד שאם מדובר בשני עולמות היה לגמרא לומר לא איברי 'עלמי'. מ. וכפי שנאמר 
(כרסים 5 6) 'וירא אלהים את כל אשר עשה והנה טוב מאד'. | מא. עיין שפתי חיים (פועדיס 5 עמ' 
למל נסעכס 1) בביאור דבריו. מב. ובחידושי ריב"ש (כטנר, ד"ס פמכ) כתב שהגמרא כאן והגמרא 
בהוריות חלוקים. ועיין מנחה חדשה (סומױן, ד"ס 6מר) ובעין אליהו (ד"ס ומר כנ .)6‏ מג. הביאו בעץ 


יוסף (ד"ס דקיס). ‏ מד. וביאר שמה שרבא הקדים את הרשעים לצדיקים, לפי שהצדיקים מקבלים 


ברכות פא: 


ביאורים 


באורח ישרים (טפקסין, ד"ס ופמכ) ביאר, שצדיק גמור אשר מאס בחיי הבלי עולם 

הזה ואין לו עוד תשוקה אליה וכל אשר יעבור עליו ממקרי פגעי הזמן 
לא ישים אליהם לבו וטובים המה בעיניו ותכליתו רק העולם הבא ואת העולם 
הזה לא יחשב כי אם למעבר, אם כן לזה האיש טוב לו באמת גם בעולם הזה 
כי לא ידע רע. או לרשע גמור הכופר בה' ואינו מאמין בכל אמונת הישראלי 
ואין לבו חרד עליו עוד, גם לו טוב בעולם הזה כי אם ימצא למלאות תאות 
לבו הרי טוב ואם לא ימצא הרי הוא מאבד את עצמו לדעת. אבל להרשע אשר 
עוד לבו יחיל בקרבו פן יבוא במשפט על מעשיו הרעים ובכל חשק התאוה 
יפחד פן יש עונש אחר המות, לזה הרשע אוי לו בעולם הזה כי אף בעת כי 
ימלא משאלות תאותו ולא ימנע מנפשו הבהמית בכל אשר תשאל ממנו אין 
הנאתו שלמה כי יבוא אז הפחד בלבו מה יעשה כי יפקוד עליו על מעשהו 
ויפחד מאימת הדין. ואוי לו באמת בעולם הבא כי הלא רשע הוא ועשה מה 

שלבו חפץ, על כן גם עולם הבא אין לו. 


מדוע עריך לדעת זאת 


אמר רבא לידע אינש בנפשיה אם צדיק גמור הוא אם לאו. ברש"י בעין 
יעקב (ד'ס ילע) ביאר, שאם רואה שיצר הרע אינו שולט בו כלל צריך 
שיהא מקרבו כדי שיעסוק בפריה ורביה, שלעולם תהא שמאל דוחה וימין 
מקרבת. עוד ביאר, שאם שולט בו יצר הרע וכשמושכו לבית המדרש מתפוצץ 
או נימוח הוי צדיק גמור, ואם לאו שאינו מתפוצץ ונימוח הוי רשע גמור. 

הגר"א באמרי נועם (ל"ס 5ער כנס) ביאר, שמכיון שרבה אמר שהוא בינוני, כל 
שכן דכל שכן כגון אנו שבינונים אנחנו, ואם יבוא איזה מחשבה באדם 

צריך לחוש אולי הוא מעצת היצר הרע וצריך להתחכם כנגדו. ולכן צריך לדעת 
אם צדיק גמור הוא אם לאו שאם צדיק גמור הוא ידע שכל מחשבה שבא לידו 

הוא מיצר טוב, וכן להיפך ברשע הוא מיצר הרע. 
במעון הברכות (ד"ס ופמכ) ביאר, שבפשוטו דברי רבא שייכים למה שאמר לעיל 
שלא נברא העולם אלא לרשעים גמורים העולם הזה ולצדיקים גמורים 
העולם הבא. אם כן מי שמגיע לו עולם הזה בלי צער סימן שהוא רשע גמור, 
וכן להיפך המצטער בעולם הזה סימן שהוא צדיק גמור, ואלו דברי רבא לידע 
אינש בנפשיה את דבריו הקודמים שלא נברא העולם אלא לרשעים גמורים או 
לצדיקים גמורים. עוד ביאר, על פי דברי הגמרא לעיל (ל:) על רבי חנינא בן 
דוסא שכשהיה מתפלל ותפילתו היתה שגורה בפיו אמר יודע אני שהוא מקובל, 
ואם לאו אמר יודע אני שהוא מטורף כיון שלשונו פגום. והגמרא לומדת זאת 
מהפסוק (שעיס מ ש) 'בורא ניב שפתים שלום'. וזו שאמר רבא לידע אינש 
בנפשיה, ולשון נפשוי נופל על תפלה, כמו שכתוב (pמופל‏ 6' 5 טו) 'ואשפוך את 
נפשי', והאדם ידע בתפילתו אם צדיק גמור הוא או רשע שתפילתו לא תהא 
מקובלת. 


מדוע העולם נברא לאחאב ולרבי חנינא 


אמר רב לא איברי עלמא אלא לאחאב בן עמרי ולרבי חנינא בן דופא, 
לאחאב בן עמרי העולם הזה ולרבי חנינא בן דופא העולם הבא. 
רש"י (ד"ס (כעיעי, ד"ס 9דקי) ביאר, שאחאב היה עשיר מאד כפי שאמר לו בן הדד 
(מנכיס 5' כ ג) 'כספך וזהבך לי הוא'מה, ורבי חנינא בן דוסא מבואר לעיל (65 
שהיה די לו בקב חרובין מערב שבת לערב שבת. 
ובמהרש"א (פ"פ דיס 6) ביאר, שהטובות ותענוגי עולם הזה ויותר בעולם הבא 
לא נבראו אלא לשלם שכר משלם לרשע גמור בעולם הזה ולצדיק 
גמור בעולם הבא, ואותה טובה יתירה לא נבראה בשביל בינונים. 
המהר"ל בנתיבות עולם (נמיב סיסורין פ"ג ד"ס ונפרק ש) ביאר, שאחאב שאין לו 
עולם הבא כלל לכך ראוי הוא אל עולם הזה, וכל דבר נברא בשביל 
דבר שראוי אליו לגמרי, ולכך לא נברא עולם הזה רק לאחאב. וכן רבי חנינא 
בן דוסא שהיה לו עניות גדול ודי לו בקב חרובין, אם כן הוא היפך עולם הזה 
ולפיכך ראוי ומיוחד אליו עולם הבא, ולכך לא נברא עולם הבא רק לרבי חנינא 
בן דוסאמי. 
בחדשים גם ישנים (ד"ס 559נ) ביאר, על פי תרגום אונקלוס על הפסוק (לנליס ז 
¢ 'ומשלם לשונאיו אל פניו', שהקב"ה משלם לרשעים שכר מעט 
המצוות שלהם בעולם הזה, ולהצדיק מעניש בעולם הזה על קצת העוונות שעשה 
כדי שיהיה שכרו משלם לעולם הבא. וזה נרמז בגמרא כאן, שלאחאב נתן ה' 
העולם הזה לשכר מעט המצוות שעשה ולרבי חנינא שמור שכרו על עולם הבא 
שכולו ארוך. 


שכר כפול, חלק הרשעים וחלק הצדיקים לעולם הבא. ‏ מה. ובעיון יעקב (ד"ס 65) ציין לילקוט 

(מ(מס רמו ם) שלא היה עשיר כאחאב. ועוד מבואר טס כ ₪ שהיו לו שבעים בנים בשומרון 

ושבעים בנים ביזרעאל וכל אחד ואחד היה לו פלטין של קיץ ופלטין של חורף. ‏ מו וכעין 

זה ביאר הגר"א באמרי נועם (ד"ה פפר כנ), משום שאחאב מלך בכל העולם והיה לו כל טוב העולם 

הזה, והעולם הבא לא היה לו כלל. ורבי חנינא בן דוסא היה לו עולם הבא ועולם הזה לא היה 
לר יבלל: 


ילקוט 


מה הוספת הגמרא על דברי רבא 


שם. בדרשות מהר"י מינץ (דרום ססמיסי ד"ס עוד (וככ) הקשה, מה באה הגמרא לחדש 

על דברי רבא שאמר לא איברי עלמא אלא לצדיקי גמורי או לרשיעי 
גמורי"'. ותירץ, שרבא אמר שהעולם הזה לא ישמחו בו וירגישו בהנאותיו כי 
אם צדיקים גמורים ורשעים גמורים, ורב אמר שבאיכות ותענוגי העולם הזה ודאי 
לא נברא העולם אלא בשביל אחאב וכיוצא בו הממלאים תאות לבם ואוכלים 
מעדני מלך, וחנינא בן דוסא די לו בקב חרובים. אבל בבחינת השמחה וההרגש 
בהנאת העולם הזה ניתן לצדיקים גמורים ולרשעים גמורים. וצדיק גמור הוא 
המאמין באמונה שלמה בהשארות הנפש, ולבלתי מאמין בהשארות קורא רשע 
גמור, והרשע מתעדן בתענוגי העולם הזה ואין פחד אלהים לנגד עיניו ולא 
יבהלהו הרבה זכרון יום המות כי על דעתו אין חשבון בשאול אשר הוא יורד 
ואם כן תענוגיו ויגוניו יכלו ביום אחד. והצדיק הגמור ישמח בעולם הזה וירגיש 


בהנאותיו עם היותם מעטי הכמות והאיכות יותר מהרשעים, כי הרשע ישמה 


וירגיש בתענוגי הגוף ויתפעל כמו כן מהמקרים והיסורים הבאים עליו ואי אפשר 
שלא יתפעל גם כן בצד מה מזכרון יום המות, ובזה יתר עליו הצדיק כי הוא 
לא ידאג מהיסורים ולא יתפעל מהם ולא יטרידהו זכרון המיתה כי ישחק ליום 
אחרוןמח. 
ובאיי הים (ד"ס ו תירץ, שבאמת שתי המימרות הם שני עניינים חלוקים, 
וזה לפי מה שנתבאר לעיל שצדיקים יצר טוב שופטן היינו שהצדיק 
יושפט בשלילת הקנינים והרשע בעושר וכבוד. והנה אנחנו רואים כי יש 
צדיקים אשר המה עשירים כמו רבי אלעזר בן חרסום ורבי אלעזר בן עזריה 
ורבינו הקדוש ורב אשי ולא קלקלו את צדקתם. על זה אמר כי באמת 
שלצדיקים גמורים נברא העולם, וזה מה שאמר לעיל 'לצדיקי גמורי', ובבא 
זו מדברת בעולם הזה איך יש לו שני צדדים והיינו לצדיקים גמורים וגם 
לרשעים. ואחר כך אמרה הגמרא שהעולם הזה לאחאב והעולם הבא לרבי 
חנינא בן דוסא. 
בתרומת הדשן (סלסן, ד"ס 8 פינמ) כתב, שרב בא לפרש מה הם רשעים גמורים 
וצדיקים גמורים שדיבר עליהם רבא שאמר שלא איברי עלמא אלא 
לרשעים גמורים וצדיקים גמורים. 
בברכת אברהם (ד"ס פמר) יישב, שבתחילה השמיענו רבא שלאו דווקא אחאב 
ולאו דווקא רבי חנינא בן דוסא אלא לכל הרשעים ולכל הצדיקים, 
ובמימרא השניה השמיענו רב שלרשעים העולם הזה ולצדיקים עולם הבא שזה 
לא נתפרש בראשונהמט. 
בבית אברהם (ל"ס ומכ) ביאר, שכוונת המימרא הראשונה לומר שהעולם לא 
נברא אלא לרשעים גמורים שיטלו שכרן בעולם הזה לפי שאין להם חלק 
לעולם הבא ולצדיקים גמורים שיאכלו מהפירות בעולם הזה והקרן קיימת לעולם 
הבא, ולפי שיצא לנו קושי למה ברא הקב"ה דברים קשים כמו החרובים שאינם 
ראויים לא לאלו ולא לאלו. ועל זה באה המימרא השניה לתרץ שבשביל 
הצדיקים הדומים לרבי חנינא בן דוסא שרוצים לצער עצמם בעולם הזה בקב 
של חרובים לכן נבראו. 


מדוע הגמרא נקטה רק אחאב 


שם. בסמיכת חכמים (ד"ס ₪) הקשהי, מדוע הגמרא נקטה רק את אחאב, והלא 
שלשה מלכים אין להם חלק לעולם הבא כמבואר בסנהדרין (5), וירבעם 

היה קודם אחאב. ותירץ, שאפשר שתענוגות עולם הזה לא היה למלכים ההם 
כמו לאחאב, והם איבדו שני עולמים מה שאין כן אחאב שהיה לו העולם הזה 

שהיה עשיר. 

בבניהו (ל"ה 06% ביאר, שעונג ושלימות הטובה לאדם בעולם הזה הוא 
בשתים, עושר ובנים. ואחאב זכה לעושר עצום שלא נמצא אצל 

שאר מלכים וכן זכה לבנים מה שלא זכו אחרים כי היה לו שבעים בנים 
בשומרון ושבעים בנים ביזרעאל, ונמצא לא אכל אדם טובת עולם הזה 
בשלימות כמוהו. ורבי חנינא שהיה מתפרנס בקב חרובין מערב שבת לערב 
שבת לא נחסר לו מטוב עולם הבא בעבור עולם הזה כלל, ועל כן ודאי 
זכה לטוב עולם הבא בשלימות. והוא הדין שאר צדיקים כיוצא בו שאפילו 
שהיו עשירים לא היו נהנים מטוב עולם הזה כמו רבי כמבואר בכתובות 

(קל.). 


הרי נח לאדם שלא נברא 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס 6 ננר) ביאר, שאפילו שמבואר בעירובין (יג:) שנמנו וגמרו 

שנוח לאדם שלא נברא, זהו לבינונים שאין להם עונג בחייהם שהם בפחד 

מגיהנם ואינם בטוחים בגן עדן, אבל רשעים וצדיקים גמורים נוח להם שנבראו, 
שלרשעים נוח להם בשביל עולם הזה וצדיקים נוח להם בשביל עולם הבא. 


מז. ולעיל הובא מהמהרש"א שמשום כך בגירסת הילקוט והעין יעקב לא הובאה המימרא של רבא 
לא איברי עלמא אלא לרשיעי וכו'. ובשלמה משנתו (ד"ס ס"ג) כתב שמרש"י (ד"ס נכטיעי, ד"ס פדיקי) משמע 
שהגירסא היא 'דאמר רבה לא איברי עלמא אלא לרשיעי גמורי או לצדיקי גמורי, לרשיעי גמורי כגון 


ברכות פא: 


ביאורים 


רעז 


הלימוד מדברי הגמרא 


שם. השל"ה (מסכת ימ פות רי) כתב, שמהגמרא לומדים שידאג במאד אדם הרואה 

את עצמו משופע ולו בית והון ובגדי כבוד ורואה אנשים צדיקים ממנו 

בערום ובחוסר כל והם חסידים וקדושים ולומדי תורה, על כן יחשוב אולי הוא 

לו לתקלה לנכות זכויותיו ולשלמם לו בעולם הזה, ויעשה הרבה צדקות וגמילות 
חסדים ויהיה שפל רוח במאד מאד. 


הרי יש עדיקים שזכו לשני עולמות 


שם. ביעב"ץ (ד"ס 6) ביאר, שמה שרואים צדיקים גמורים שזכו לשני עולמות 
כמו האבות ושאר מצוקי ארץ שראו עולמם בחייהם, זהו במקרה, לא 
בעצם, ולא בצדקתם זכו לשתי שלחנות אלא חסד חנם הוא על דרך שכתוב 
(סמות (ג יע) 'וחנותי את אשר אחון', חן בלבד הוא לאדם שטוב לפניו. לא 
להאכילו קרן זכויותיו שאין עולם המעשה עולם השכר ולא נברא עולם הזה 
מתחלתו לצדיקים ליהנות בו, אלא דרך חן פרטי. 

בברכת אברהם (ד"ס ומכ) גס הקשה מכמה צדיקים שהם עשירים גדולים ובהיפך 
כמה רשעים חוזרים על הפתחים, ובמה יודע איפוא אם הוא צדיק גמור 

או לא. ותירץ שמי שהוא עשיר גדול זה יהיה בשני אופנים, אם הוא כמו 
שאמרה הגמרא כאן שהוא רשע גמור ועשו לו כן כדי ליטול שכרו בעולם הזה, 
או שהוא מפני שעשה מצות שאוכלים משכרם בעולם הזה כמבואר בפאה (פי 
מ"ס). וכן להיפך מי שהוא עני כל כך אפשר שיהיה לרוב צדקותיו כמבואר 
בגמרא כאן על רבי חנינא, או מפני שיש לו איזה עבירות שנפרעים מהם בעולם 
הזה. והנה ידוע שמדותיו של הקב"ה מדה כנגד מדה, ואם כן יש לומר שמי 
שהוא עשיר גדול אם הוא מפני המצות שאוכל משכרם בעולם הזה יש כח 
בשכל האדם לכוין השכר שהשיג בעולם הזה אל המצוות שהם בידו, אבל אם 
הוא לרוב רשעו ונתנו לו שכרו של העולם הבא מושלם, כשם שאי אפשר 
להשיג ולהעריך השכר של העולם הבא כך אי אפשר לידע איך הוא מכוון עם 
המצוות שעשה. וכן יש לומר במי שהוא עני כל כך, שאם מפני רוב צדקותיו 
אי אפשר להעריכו בשכל האדם אל מה שהקב"ה מדקדק עם חסידיו כחוט 
השערה לזכותם ולטהרם לעולם הבא כי עונש של עולם הבא אין כח בשכל 
האדם לידע אותו, אבל אם הוא מפני העבירות שנפרעים מהם בעולם הזה אפשר 
לכוונם אל העבירות שעשה האדם. נמצא שמי שרואה שהוא עני כל כך והוא 
מסופק אם הוא בינוני אלא שהיה עני מפני העבירות שנפרעים ממנו בעולם 
הזה או אם הוא צדיק גמור, הנה זה יתברר אם הוא יודע שהם מכוונים אל 
מה שיש בידו איזה נדנוד עבירה שהוא מכוון אל העונש שמשיג, אז אפשר 
שזה היה עונש של העולם הזה על אותם העבירות, אבל אם הוא יודע שאינם 
מכוונים אל מה שיש בידו נדנודי עבירה, הנה מזה ראיה שהוא צדיק גמור וזה 
אינו רק עונש של עולם הבא על דברים קלים לזככו ולטהרו כדי שילך נקי 
לעולם הבא. וכן מי שהוא עשיר גדול והוא מסופק אם הוא לרוב רשעו או 
לעושר, הנה אם רואה שאין המצוות שבידו מכוונים אל השכר שמשיג ידע כי 
זהו רק משכר של עולם הבא כדי שיצא נקי מן המצוות, ושכר עולם הבא אי 

אפשר להשיגו ולהעריכו. 

בחדש האביב (ד'ס (6) ביאר, שאפילו שמצינו כמה צדיקים וחסידים שהיו 
עשירים, כוונת הגמרא שלא נברא תענוגי עולם הזה אלא לאחאב כדי 

לטורדו מן עולם הבא, אבל הצדיקים אינם מתענגים מטוב עולם הזה. ומה 
שאמרה הגמרא שהעולם הבא נברא לרבי חנינא, אפילו שגם הצדיקים אשר בלו 
בטוב חלקם בעולם הבא, מכל מקום עיקר הבריאה היה בשביל רבי חנינא 
שמאחר שלא ראה טובה בעולם הזה במה ישתלם שכר עמלו אם לא בעולם 

הבא. 


ביאור הקושיא 


תניא ר' אליעזר אומר אם נאמר בכל נפשך למה נאמר בכל מאדך ואם 
נאמר בכל מאדך למה נאמר בכל נפשך. רש"י (פספיס כס. ד"ס (מס) ביאר 
שהפסוק יאמר החביב משניהן ודיו. וביאר דבריו בדרשות ומאמרים ((נכי שר די 
קוריס, עמ' קו) שהוקשה לרש"י שמתחילה אמר רבי אליעזר אם נאמר 'בכל נפשךי 
למה נאמר 'בכל מאדך', משמע ש'בכל מאדך' מיותר ואחר כך אמר אם נאמר 
'בכל נפשך' משמע שיבכל נפשך' מיותר. לכן פירש רש"י שיאמר החביב כלומר 
שלא נקט לשון של יתור דווקא אלא מה נפשך, אם נפשך חביב או מאדך חביב 
אותו שחביב שיאמר הפסוק וישתוק מהשני. 

ובחידושי רבי משה מאימראן (פססיס כס. ד"ס לתני) ביאר שאנחנו לא יודעים 
האמת איזה ראוי ליקרא חביב כיון שיש בני אדם שזה חביב להם 


אחאב בן עמרי, ולו העולם הזה, לצדיקי גמורי העולם הבא כגון רבי חנינא בן דוסא'. | מח. עיין 
שם עוד מה שביאר בארוכה על פי משל. מט. כיון שרבא שאמר לא איברי עלמא אלא לרשיעי או 
לצדיקי דיבר רק בעולם הזה וכפי שנתבאר לעיל מדברי המפרשים. נ. הובא בענף יוסף (ד"ס 65). 


רעח 


ילקוט 


מזה ויש בהיפך, ומכל מקום התורה שיודעת האמת היה לה להזכיר החביב 
שבהם. 

ובברכת אברהם (ד"ס 5ס) הקשה שכיון שרבי אליעזר מסתפק איזה החביב יותר 

והוצרך להקשות בממה נפשך, הרי יש לומר שאחר האמת יש בזה 


הוצרכו שניהם, שהאחד לא נלמד מחבירו. ותירץ שרבי אליעזר ידע שאין מי 

שחביב עליו האחד באיזה דברים והשני באיזה דברים, אלא מי שהוא חביב 

עליו זה הוא מכריע לגמרי את השני וכן בהיפך, ומה שהקשה בממה נפשך, 

סבר שמכל מקום קמי שמיא גליא מי הוא החביב יותר ואין צריך השני ולא 
היה הוה אמינא שיכתוב שניהם מפני הטועים. 


ביאורים גוספים בקושיית הגמרא 


שם. בתאוה לעינים (סיי פו) הקשה שהרי עכשיו בקושיית הברייתא ודאי הסברא 

היא שכל אדם גופו חביב מממונו, שהרי מתחילה הקשה אם נאמר 'בכל 
נפשך' למה נאמר 'בכל מאדך', ואם כן לא היה לגמרא להקשות בשני צדדים, 
אם נאמר 'בכל נפשך' ואם נאמר 'בכל מאדך', ולא היה לה להקשות אלא צד 
אחד אם נאמר 'בכל נפשך' שהוא היותר חביב למה נאמר 'בכל מאדך', ולא 
את האופן השני. ואין לומר שבקושיא סברה הגמרא שאין אנו יודעים איזה 
חביב, ומקשה הגמרא בפסוק ממה נפשך הרי הקב"ה יודע איזה דבר הוא החביב 
ואם כן יכתוב החביב בלבד איזה הוא אם הנפש או הממון. שאם לא היה כתוב 
שניהם היינו אומרים שאותו דבר שכתוב הוא מה שאינו חביב והפסוק בא להקל 
על האדם ולא להחמיר, והיינו שבדבר החביב אין לו למסור את נפשו. ותירץ 
שכיון שבמשנה (ה) יש שתי לשונות לפרש את 'בכל מאדך', או בכל ממונך, 
או בכל מדה ומדה שהוא מודד לך הוי מודה לו, לכן הקשה רבי אליעזר ממה 
נפשך לשני הפירושים שתוכל לפרש בלשון 'מאדך', ובתחילה הקשה על הפירוש 
שהוא לשון ממון, אם נאמר 'בכל נפשך' למה הוצרך 'בכל מאדך', בכל ממונך 
שהוא הקל יותר, שזה ברור לכל שהממון הוא קל יותר. ואם תאמר שפירוש 
'בכל מאדך' אינו לשון ממון אלא בכל מדה ומדה בין מדה טובה בין מידת 
פורענות אם כן אם נאמר 'בכל מאדך' למה נאמר 'בכל נפשך' הרי בכלל מאדך 
שהפירוש בכל מדה ומדה יש בכל נפשך, דהיינו אפילו הוא נוטל נפשך, שבכל 
מדה ומדה יש בו יותר מבכל נפשך אפילו נוטל את נפשך, שבכל מידת פורענות 

יש בכלל נוטל נפשךנא. 

הפני יהושע (פססיס כס. ד"ס דתני) ביאר שאפילו שבסלקא דעתך סובר רבי אליעזר 

שאין שום אדם שממון חביב עליו מגופו, מכל מקום כיון שמצינו לרבי 
ישמעאל בעבודה זרה (מ:) שסובר שאין הבדל בין עבודה זרה לשאר עבירות, 
ובכולם כתוב (ױקנפ יפ ס) 'וחי בהם', ורק רבי אליעזר הוא שסובר שבעבודה זרה 
יהרג ואל יעבור. לכן הקשה רבי אליעזר ממה נפשך אם נאמר שיבכל נפשך' 
היינו אפילו נוטל את נפשך אם כן למה נאמר 'בכל מאדך', כיון שסוברים שאין 
לך שום אדם שממון חביב עליו יותר מגופו. ואם נאמר 'בכל מאדך' שמשמע 
שלא דורשים 'בכל נפשך' משום שכתוב 'וחי בהם' כרבי ישמעאל, אם כן למה 
נאמר 'בכל נפשך', שיהיה כתוב בנפשך ובכל מאדך, ולא 'בכל נפשך' שזה 

מורה אפילו נוטל את נפשךג. 


אפ בעיון יעקב (ל"ס פס) ביאר שבסנהדרין (על.) מבואר שאין למסור נפשו כי אם 


בפרהסיא אבל בצנעא לא כיון שכתוב 'וחי בהם' ולא שימות בהם. ואם 

כן מקשה הגמרא ממה נפשך אם הפסוק מדבר בפרהסיא, אם כן למה כתוב 
'בכל מאדך', שהרי נלמד במכל שכן שאת הנפש צריך למסור בפרהסיא. אלא 
מזה שכתוב 'בכל מאדך', צריך לומר שמדובר בצנעא, אם כן למה נאמר 'בכל 

נפשך', הרי בצנעא כתוב 'וחי בהם', ולא שימות בהם. 

החיד"א בדברים אחדים (לכוץ מ לפרסת זכור, ד"ס וסייגו, (ד:) ביאר שבשאלה הגמרא 
הבינה שמדובר באדם שממונו חביב מגופו, ואם נאמר 'בכל מאדך' 

למה נאמר 'בכל נפשך', הרי זה כל שכן מממון שצריך למסור את הנפש. אלא 
שקשה שאם לא היה נאמר 'בכל נפשך' לא היינו מפרשים את 'בכל מאדך' במי 
שממונו חביב עליו מגופו אלא היינו מעמידים כמו רובא דעלמא דנפשו חביב 


נא. וכן ביאר בעיון יעקב (ל"ה 5 באופן ראשון, ובלחם משנה על מפטות מ"ה) ובקרבן מנחה 
(סלג, סי קכו) ובסמיכת חכמים (ד"ס 6ס) באופן שני. וכעין זה הביא בגליוני הש"ס (ד"ס 06 נפמר) 
בשם ההלכות קטנות (עו"פ מ"כ סי" כט). ובילקוט הגרשוני (ד"ס תנפֿ) הביא בשם באר חיים באופן 
אחר קצת, שהנה כל משכיל יבין שיותר קל למסור נפשו על קידוש השם משיקיים כל מדה 
ומדה שהוא מודד לך הוי מודה לו, שבאמת ראינו בכל גזירות שמד שהיה בדורות הראשונים 
רובם ככולם מסרו נפשם על קדושת השם, ולקבל את הרעה בשמחה כמו טובה גדולה לא 
מצינו רק אצל יחידי סגולה, ואם כן הכוונה פשוטה שאם נפרש 'בכל מאדך' בכל ממונך 
תקשה אם נאמר 'בכל נפשך' למה נאמר 'בכל מאדך', ואם תפרש 'בכל מאדך' בכל מדה 
ומדה, אם כן למה נאמר 'בכל נפשך' שבודאי מאהבת השם ימסור נפשו על קדושת שמו. 
וראה עוד זהב שיבה (פנפ. 5" ש). ‏ נב. ורבי אליעזר תירץ שלעולם הפסוק 'בכל נפשך' בא 
שאפילו נוטל את נפשך, ובעבודה זרה מחויב למסור נפשו, ולא כרבי ישמעאל, אלא שאפילו 
הכי צריך לכתוב 'בכל מאדך' משום שיש לך שום אדם בעולם שממונו חביב עליו מגופו 
ודיברה תורה גם כן נגד המיעוט. נג. וכן למד בכתית למאור (פיטו, פססיס כס. ד"ס 6ס) מדברי 


ברכות פא: 


ביאורים 


מממונו והיינו אומרים שדווקא צריך למסור את ממונו אבל לא בגופו ולכן 
כתוב 'בכל נפשך'. ותירץ שאין לטעות שמדובר ברוב העולם כיון שבפרשה 
שניה של שמע כתוב (לנרס ₪ ) 'בכל לבבכם ובכל נפשכם' ולא כתוב בכל 
מאדכם כיון שציבור אי אפשר שממונם חביב עליהם מגופם. ואם כן נשמע 
מכאן ש'בכל מאדך' מדובר במי שממונו חביב עליו מגופו, ואף על פי כן צריך 
למסור את נפשו, ואם כן למה נאמר 'בכל נפשך'. 
באדרת אליהו (מקי, ד"ס ס) ביאר שבשלמא מה שכתוב 'בכל לבבך' עם 'בכל 
נפשך', כיון שהוא דבר אחד כי שניהם כאחד רומזים לאדם, כי הלב 
הוא גופו והנפש הוא הנשמה שבו, והפסוק מפרט בלב ונפש לרמוז שצריך 
שיאהבנו אהבה פנימית הבאה מלב ונפש. אבל מדוע כתוב 'בכל מאדך', מאחר 
שהזכיר בכל נפשך שהוא הגוף כל שכן שצריך שיאהבנו אף בממונו שהוא 
גרוע מהגוף. ואם נאמר 'בכל מאדך' ולא יהיה פירושו ממון כי אם על כל מדה 
ומדה, למה נאמר 'בכל נפשך', הרי אף המיתה כלולה ב'בכל מאדך.. 
במתת אלקים (נסוף סספר, קט שכפס ד"ס תני) ביאר על פי הגמרא בפסחים (פג:) 
שרבי אליעזר דורש 'כל' שזה ריבוי!ז, ואם כן הקשה רבי אליעזר כיון 
שכתוב 'בכל נפשך' למה כתוב 'בכל מאדך' שזה שפת יתר, שאפשר לרבות 
מתיבת 'כל' גם כן ממון. ואם נאמר ש'בכל מאדך' בא להזהיר לאדם שחביב 
עליו ממונו יותר מגופו אם כן שיהא כתוב 'בכל מאדך' לחוד, והייתי לומד 
ממונו מ'מאדך', וגופו הייתי מרבה מ'כלי. ולא הייתי מפרש את הפסוק על רוב 
העולם ולומר שדווקא ממון ולא הגוף, משום שהייתי מקשה לאיזה צורך כתוב 
מילת 'כל' גבי 'מאדך' כיון שאת הגוף לא למסור. אם כן בהכרח הייתי מפרש 
הפסוק שמדובר דווקא לאדם שחביב עליו ממונו יותר מגופו ומרבה גופו מתיבת 
'כלי, ואם כן קשה למה נאמר 'בכל נפשךייה. 
בסמיכת חכמים (סוף ד"ס ₪ נמר) ביאר שקושיית הגמרא אם נאמר 'בכל נפשךי 
על כרחך מדובר בעבודה זרה, שבשאר מצוות אינו רשאי למסור עצמו 
שכתוב 'וחי בהם', אם כן למה נאמר 'בכל מאדך' שהרי אפילו בשאר מצוות 
יתן כל אשר לו ולא יעבור אפילו מצות עשה אחת. ואם נאמר 'בכל מאדך' על 
כרחך הולך על שאר מצוות אם כן למה נאמר 'בכל נפשך', שהרי אינו מחויב 
למסור נפשו בשאר מצוותני. 
בבית אברהם (ל"ס פנס) ביאר שלא יעלה על הדעת שרבי אליעזר הקשה שדי 
שיאמר 'בכל מאדך' ולא יאמר 'בכל נפשך' שבודאי רובא דעלמא חביב 
עליהם הגוף מהממון, אלא הקושיא היא שאם נאמר 'בכל מאדך' עבור אחד 
מני אלף שחביב עליהם הממון מהגוף, למה בעבור אותו יחידי הקדים 'בכל 
נפשך' ל'בכל מאדך', וזו שאלת הגמרא למה נאמר 'בכל נפשך', היינו למה 
נאמר קודם 'בכל נפשך', היה לו לומר 'בכל מאדך ובכל נפשך', שיבכל מאדך' 
בא להזהיר אותו אדם פרטי שחביב עליו ממונו, ובאומרו 'בכל נפשך' בא 
להזהיר את רוב העולם. 
בחידושי המלבי"ם (ד"ס תנ) ביאר שדרך הכתובים לדבר בלשון לא זו אף זו, 
וכן כאן היה לו לכתוב בכל לבבך ובכל מאדך ובכל נפשך, שלא 
לבד שאהבת ה' בכל לבבך אלא גם בכל מאדן ובכל ממונך, ולא לבד בכל 
ממונך אלא גם בכל נפשך בכל חייך אם נוטלים ממך חייך, ומדוע שינה הכתוב 
לכתוב 'בכל נפשך' קודם ל'כל מאדך'. ועוד שהיה יכול לכתוב 'בכל לבבך ובכל 
מאדך' בלא 'בכל נפשך', שהלא מילת 'מאדך' יכולה לכלול את שניהם בכל 
מדה ומדה. ומדוע כתוב גם 'ובכל נפשך' שבזה אם כן אתה מגרע מילת 'מאדך' 
לפרש בו רק על הממון, ואם זה הולך רק על הממון חוזרת הקושיא שהיה לו 
לכתוב אותו אחר 'בכל לבבדינ". 
בבן יהוידע (ד"ס 6ס) ביאר את קושיית רבי אליעזר על פי הגמרא בכתובות (לג:) 
שיסורים כמו מלקות חמורים לאדם יותר ממיתה, ולכן אם התרו בו למיתה 
אינו מותרה למלקות שהמותרה לדבר הקל אינו מותרה לדבר חמור. ולפי זה 
בתחילה סברה הגמרא שאפילו שימצא בני אדם שממונם חביב מגופם היינו 
לגבי מיתה שנוח להם למות ולא יראו אבדון ממונם, אבל לא שזה חביב מיסורי 
גופם דהיינו מלקות וכיוצא בהם, שאין יכולים לסבול את זה. ולכן הקשה רבי 
אליעזר בקושיא השניה למה נאמר 'בכל נפשך', שהיה לפסוק לומר בנפשך, כי 


המהרש"א (ד"ס ש). וכעין זה ביאר בישרש יעקב (ל"ס כמ). נד. ולא בדרך לימוד של כלל 
ופרט. | נה. והברייתא מיישבת שהפסוק מדבר בשני סוגי בני אדם, ולכל סוג מרבים מתיבת 
'כל', והיינו לאדם שחביב עליו ממונו יותר מגופו בא הפסוק 'בכל נפשך' לרבות בתיבת 'כל' 
ממונו שחביב עליו יותר, ולשאר בני אדם שחביב עליהם גופם יותר מממונם בא הריבוי 'בכל 
מאדך' לרבות גופם בתיבת 'כל', ושניהם שוים למסור גופם וממונם לאהבת השם ולקדש שמו. 
נו. וכן ביארו ביום תרועה (יומ פנ. ד"ס תל5) בשם חמיו, וביד המלך (יסודי סתולה פ"ס ס"]). | עיין 
שם בארוכה. | נז ותירוץ הגמרא שאם יאמר 'בכל מאדך' ואחר כך 'בכל נפשך', יאמר אותו 
אדם לא דיבר ה' עלי, שהרי מזה שמקדים הפסוק הממון לגוף מכלל שהממון אינו חביב 
מהגוף, אמנם הוא שהממון חביב עליו יותר מהגוף יצא מזה הכלל ולא ימסור ממונו על יחודו 
יתברך, לכן הוצרך הכתוב להקדים 'בכל נפשך' ולומר אחריו 'בכל מאדך' שידע אותו אדם 
שגם הוא בכלל. | נח. ועל זה מיישבת הגמרא שיש לך אדם שממונו חביב עליו מגופו ויש 
בו רבותא יותר מ'ובכל נפשך', לכך כתבו מאוחר. ומה שכתוב 'ובכל נפשך', מפני שיש לך 
אדם שגופו חביב עליו מממונו. 


ילקוט 


כשאמר 'בכל נפשך' משמע מיתה שיש אבדון כל נפש אבל אם יאמר בנפשך 

משמע קצת נפש שהם יסורים קשים שיש בזה איבוד קצת נפש ולא כל נפש 

שהוא עודנו חי, ובזה אין אפילו מיעוט דמיעוט שיהיה ממונם חביב מיסורים 

קשים של גופם, ואז אם היה נוקט בנפשך לא יצטרך לומר 'בכל מאדך' כלל 

כי על יסורים קשים אין אפילו מיעוט שיהא חביב להם יסורים ואם כן למדים 
ממון מכל שכן. 


אלא אם יש לך אדם שגופו חביב עליו מממונו לכך נאמר בכל נפשך. 
המהרש"א (ד"ס יש) ציין לדברי הגמרא בסנהדרין (עד.) שמבואר שרבי אליעזר 

דיבר לענין נטילת ומסירת נפש על כל המצוות שצריך למסור את נפשו לקיימם. 
ואין הכוונה שרבי אליעזר דיבר רק שיטריח עצמו בכל גופו על המצוות, וכמו 
שכתוב (ענכס ני כג כס) על יאשיהו 'וכמוהו לא היה לפניו מלך אשר שב אל ה' 
בכל לבבו ובכל נפשו ובכל מאודו', שלא מדובר שם על מסירת נפש כמו שכתב 
הרא"ם (דנליס ו ס). ומשום שכאן נופל שפיר לפרש כמשמעו נטילת נפש מפרשים 

שהכוונה היא לענין נטילת נפש. 
אמנם הביא המהרש"א (טס) שעיקר הפסוק מדבר בעבודת כוכבים שימסור את 
נפשו, וכך פירש רש"י בסנהדרין (עד. ד"ס וסנת) על מה שאמרו שם כל 
עבירות שבתורה אם אומרים לאדם עבור ואל תהרג יעבור ואל יהרג חוץ 
מעבודת כוכבים וגילוי עריות ושפיכות דמים, ובעבודה זרה למדים ממה שדרש 
רבי אליעזר 'ואהבת את ה' אלהיך בכל לבבך ובכל נפשך ובכל מאדך', וביאר 
רש"י ש'ואהבת את ה' אלהיך' משמע שלא תמירנו בעבודת כוכבים. הרי 
שהפסוק מדבר בענין עבודת כוכביםנט. 

והמהר"ל בנתיבות עולם (שיכ 6סנת סקס פ"5 ד"ס וש (ך, עמ' מ) ביאר שאפילו שעיקר 
הפסוק מדבר בעבודה זרה, מכל מקום יש לפרש את הפסוק על כל 

המצוות שהאדם חייב לעשות באהבה, כי יש שלשה מניעים ומעכבים את האדם 
מלקיים המצוות, לפעמים מפני יצרו שמסיתו שלא לעשותם אף כי אין טורח 
עליו מלעשות רק יצרו מגרה בו שלא יעשה מן הדברים שהם מעשה יצר הרע 
בלבד, ולפעמים המצוה בעצמה קשה עליו לעשות מפני הטורח, או לפעמים 
המצוה קשה עליו מפני הוצאת ממון. וכנגד זה אמר שיאהב את הקב"ה בכל 
לבבו ולא יפנה אל יצרו שהוא מסית אותו אל הרע לבטל האהבה, ובמה 
שלפעמים מניח המצוה בשביל שהמצוה קשה עלין, כנגד זה אמר שיעשה 
המצוה בכל נפשו וכאשר יעשה המצוה בכל נפשו לא יהיה מונע לו כאשר 
הוא טורח ויגע בקיום המצוה ויעשה המצוה אף אם המצוה קשה עליו מאד, 

וכן יקיים המצוה אף אם המצוה קשה עליו מצד הממון. 


איך זה שממונו חביב מגופו 


באמרי נועם (ל"ס פש) הקשה שזה תמוה מאד וכי יש לך אדם שממונו 
חביב עליו מגופו, כי לא במותו יקח הכל ומה יועיל לו מה שנשאר כבוד ביתו, 
וכמו שאמר איוב (: ד) 'עור בעד עור וכל אשר לאיש יתן בעד נפשו'. ותירץ 
שיש לך אדם שיעשה מצוה בגופו יותר ממה שיעשה מצוה בממונו כי ממונו 
חביב עליו יותר מטורח גופו. 
הגר"א בשנות אליהו (פ"ט מ"ס ד"ס ככנ) ביאר שיש לך אדם שמוכן לסבול יסורים 
על גופו בשביל ממונול*, וכן הפוך יש אדם שגופו חביב עליו מממונו 
ויתן ממונו בעד גופו בשביל שלא יהא לו יסורים על גופו. 
בזרע ברך (שלשי, עמ' 6. ד"ס כלף) הביא שהרמב"ם פירש שממונו חביב מגופו 
מדובר על בניו ובנותיו הנקראים ממונו של אדםלנ. 

בפנים יפות (פר' וכל סוף ד"ס וסי 06) ביאר על פי הגמרא בכתובות (לג:) שאם 
היו מלקים את חנניה מישאל ועזריה היו משתחווים לצלם. והטעם מפני 


נט. וכן מבואר בפסחים (כס) שאין מתרפאין בעצי אשירה מהפסוק ואהבת את ה' אלהיך', 
וביאר רש"י (טס ד"ס (מס) אהוב את בוראך יותר מן החביב עליך והמתרפא בעצי אשירה נראה 
כמודה בה. ובחידושי הרא"ה (ע" כו: ד"ס כפנ כנט) ביאר שמאחר ומרבים מ'וחי בהם' שאין 
מחויבים למסור נפש על קיום המצוות, לכן יש להעמיד את הריבוי של 'ובכל נפשך' במצוה 
החמורה שבכולם שהיא עבודה זרה ולא יותר שתפשת מרובה לא תפשת. ובתורת חיים (סנסדרן 
עד. ד"ס פס נסמכ) ביאר שהפסוק 'ואהבת' הולך על מה שכתוב לפני כן 'שמע ישראל ה' אלהינו 
ה' אחד' שמדבר בייחוד ה', ועל זה כתוב ואהבת' שלא תמיר ייחודו. וכן מבואר בסמוך על 
ר"ע שהיו סורקים את בשרו והיה קורא קריאת שמע. ואמרו לו תלמידיו רבינו עד כאן, פירוש 
עדיין אי אתה מניח כוונתך. אמר להם כל ימי הייתי מצטער על הפסוק הזה 'בכל נפשך' 
אפילו נוטל את נשמתך, ויצתה נשמתו באחד, משמע ש'בכל נפשך' הולך על מה שכתוב 
בתחילה שחייב אדם לכוון בייחוד ה' אפילו הוא נוטל את נפשו. ועיין ר"ן (פססיס כס. ד"ס דפניפ) 
ובחידושי רבינו דוד (נופיד, פס ד"ס דפטא) שהקשו שאם עיקר הפסוק מדבר בעבודה זרה למה 
רבי אליעזר הוצרך לדרשה, והלא מקרא מלא הוא 'בכל נפשך' שחייב למסור נפש לאהבת 
ה'. ותירצו שבא לאפוקי מדעת רבי ישמעאל בסנהדרין (עד) שעבודה זרה בצנעא יעבור ואל 
יהרג, שלדבריו מתפרש הפסוק 'בכל נפשך' שיאהב את ה' בכל לב ובכל נפש אבל לא לענין 
מסירת נפש. ועיין עוד מה שיישב בשפת אמת (פס דס נשס). ‏ ס. עיין גליוני הש"ס (ליה 


ברכות פא: 


ביאורים 


רעט 


שהם יסורים שאין להם קצבהסו, וכן יש אדם שאם יטול כל ממונו וישאר 
בדקדוקי עניות כל ימי חייו שהוא יסורים שאין להם קצבה נוח לו במיתה שיש 
לו קצבה. 

בכתב סופר (סמלם, פר' וספסנן ד"ס וססנת) ביאר שמצוות ה' נחלקים למצוות שבין 
אדם למקום ומצוות שבין אדם לחבירו. ומצוות שבין אדם למקום הם 
לפרוש מדברים אסורים נבילות וטריפות וכן באכילת מצוה ולולב ושופר, ומצוות 
שבין אדם לחבירו הם מאזני צדק איפת צדק והין צדק. והנה אנו רואים שיש 
בני אדם שבין אדם למקום מדקדקים מאד במצוות לקיימם כראוי בעתם ובזמנם 
ומכל שכן לא לעשות איסור. אבל במה שנוגע בין אדם לחבירו אינם מדקדקים 
כל כך, כי תאות הממון שיש לו להוט אחריו איך להתעשר, ואינו יכול לעמוד 
על ממונו. ועל גופו יכול לעמוד לכבוש תאוותיו הטבעיים. וזה מה שאמרו יש 
לך אדם שממונו חביב עליו מגופו שאינו חס על גופו וחס על ממונו. ויש בני 
אדם שעל פי הרוב הם מדקדקים כחוט השערה בינו לחבירו ודבריו בנחת עם 
הבריות ומפזר ממונו לעניים. אבל נגד זה הכל כהיתר להם במצוות שבין אדם 
למקום, וסבורים שעל ידי בין אדם לחבירו יקח הקב"ה זה נגד כל המצוות 

שבין אדם למקום. לכן ציוה ה' 'ובכל נפשך ובכל מאדך'. 
בשלמה משנתו (ל"ס ופס) ביאר שמדובר על האיש הרך והענוג כל ימי חייו 
שאם יהיה מעונה ברעב ובעירום טוב מותו מחייו, כמו שמצינו באיוב 
שהיו יסוריו גדולים עד שקץ בחייו, ואמרה לו אשתו ליג : ט) 'בָּרֵךְּ אלהים 
וְמַת', וגם הוא אמר (pס‏ יג טו) 'הן יקטלני לו איחל', כלומר גם אני תוחלתי 
למות הזה, ובאמת יסורין קשים הם מן המות, ועם כל זה לגודל התפנקותו של 
איוב אמר שהוא בוחר כל היסורים שקשים ממיתה יותר מעוני שלאיש כמוהו 

קשה העוני יותר מיסורים שקשים ממיתה. 
בפרשת מרדכי (ל"ס פניט) ביאר על פי הגמרא בחולין (6.) צדיקים חביב עליהם 
ממונם יותר מגופם לפי שאין פושטין ידיהן בגזל. והכוונה בזה שמי 
שאינו מקפיד על הגזל ואונאה מצויה הפרוטה בידו להשיגה לכך אינה חביבה 
בעיניו, והם מקפידים ביותר על צער גופם שאין מקמצים בשום הוצאת ממון 
בשביל צרכי הגוף. מה שאין כן הצדיק שהוא נזהר בגזל ואונאה ואינה מצויה 
הפרוטה בידו, הוא יודע לשומרה ואינו מזלזל בה, וטוב לו להצטער מעט בגופו 
ושלא לבזבז בממונו. ולכן אמר הכתוב שבאהבת ה' אין להשגיח כלל לא בפיזור 
ממון ולא בצער הגוףסי. 
בעין אליחו (ד"ס וֿסנת) ביאר על פי דברי הגמרא בתענית (כג:) זה מעלה ארוכה 
וזה אינו מעלה ארוכה והיינו כשיהיה לו היזק בגופו יש לו ארוכה ובהיזק 
ממון אין לו ארוכה ולכן ממונו חביב עליו מגופו. 
בשפת אמת (פל' ופֿתסין - תנד) ביאר כי באמת תכלית האדם בעולם שיתקן מעשיו 
ויחזיר הפקדון לבעליו, וכמו שכתוב (קסלנת ז 6) 'טוב יום המות' כשזוכים 
לעלות כראוי. וכמו שכתוב בחובות הלבבות כי הצדיקים מתאוים לצאת מן 
מאסר הגוף, ולכן מי שמוסר נפשו באהבת הבורא יתברך על ידי שיודע ומבין 
כי זה תכלית האמת מוסר נפשו בלב שלם. אבל להיות מוסר ממונו ונשאר עוד 
בעולם הנסיון והעניות מעביר על דעת קונו יוכל להיות קשה הנסיון יותר 
ממסירת נפש. 


הרי בטלה דעתם אעל בני אדם 


שם. ביום תרועה (יומ פנ. סוף ד"ס פנ6) הקשה כיון שרוב בני אדם חביב להם 

גופם מממונם וציוה הכתוב שימסור נפשו עליו והפסוק אומר שתהא אהבת 
ה' חביבה לך יותר מכל החביב לך דהיינו נפשך, אם כן מהיכי תיתי שאותם 
מיעוט בני אדם שממונם חביב להם מגופם לא יבזבזו ממונם, והלא בטלה 
דעתם אצל כל בני אדם, ופשוט הוא שחייבים. ותירץ שמה שהגמרא אמרה 
שיש מי שגופו חביב עליו מממונו ויש שממונו חביב מגופו, לא מדובר ברוב 
בני אדם ומיעוט בני אדם, אלא בכל מין האדם, אם האדם הוא בבחרות ויכול 


6) שהביא שענין זה אם ממונו של אדם חביב עליו או נפשו חביבה עליו יותר הוא שתי 
דעות בירושלמי (סנסדרין פ"ו ס"ג). סא. וכעין זה ביאר בכסא רחמים (ד"ס וFס)‏ כי יש בני אדם 
מפני הקמצנות מתקמצים על גופם ואינם אוכלים ככל הצורך להם וברוב הימים ישתלח חולי 
הרזון בגופם ואין להם תקנה עוד, וכמו שרואים בחוש הראות איזה בני אדם רחמנא ליצלן. 
וכן נמצאים כשיחלו ונופלים למשכב אינם רוצים להביא הרופא תיכף ומיד מפני הפסד הממון 
הנדמה בעיניהם ועושים רפואות הנראה בעיניהם ומכבידים חולים ואין להם תקנה עוד, הרי 
ממונם חביב עליהם יותר מגופם. ‏ סב. עיין גם רמב"ם (תשונס פ"ו ס"פ) שבניו של אדם הרי 
הם כקניינו. ‏ סג. תוספות (כתונות כג: ד"ה הקו פעמנן הקשו על מה שכתוב שם שאם היו מכים 
את חנניה מישאל ועזריה היו עובדים לצלם, מהגמרא כאן ש'בכל נפשך' הוא אפילו אם 
מייסרים את האדם ביסורים קשים. ובשיטה מקובצת (ס ד"ס ונקונטריפץ) תירץ שכאן זו הכאה 
שיש בה קצבה, שכיון שסרקו את בשרו ברור הוא שימות במיתה גמורה במהרה, ובזה הוא 
כמו נוטל את נפשך. אבל אצל חנניה מישאל ועזריה מדובר בהכאה בלא מיתה, כגון שהניחום 
שנה או שנתים ויכו אותם בכל יום וזה הכאה שאין לה קצבה שהיא חמורה יותר ממלקות 
ומיתה, ובזה לא חייבתו תורה, דלאו נוטל את נפשך הוא. | סד. כעין זה ביאר באבן שלמה 
(מטונוטסין, די" וס) ובעין אליהו (ד"ס ופסנת) באופן ראשון. וראה עוד בברכת אברהם (עפירק, ד"ס 
פניפ). 


רפ ילקוט 


להרויח פרנסתו על ידי מלאכה ודאי שגופו חביב, שאם עתה ישללו ממונו 
לקיים התורה יכול להרויח על ידי מלאכה. אבל איש זקן וכיוצא שאינו יכול 
להרויח ואם ישללו ממונו ימות ברעב, בזה ממונו חביב עליוסה. 


הרי אין לחבב את הממון יותר מהגוף 


שם. בתורת חיים (סנסדרין עד. ד"ס ₪6 ש) הקשה כיון שאין ראוי לעשות כך שממונו 
יהא חביב עליו מגופו שהרי בני גד ובני ראובן שחבבו ממון יותר מנפשות 
נאמר עליהם (קסנת י :) 'לב כסיל לשמאלוי'', אם כן וכי צריך הפסוק לכתוב 
דבר שאינו אלא בשוטים וכסילים. ותירץ שגם בצדיקים גמורים מצינו שחיבבו 
את ממונם. כמבואר בחולין (5) במה שכתוב על יעקב אבינו (נרספיפ (3 כס) 'ויותר 
יעקב לצצו', שנשתייר על פכים קטנים, מכאן לצדיקים שחביב עליהם ממונם 
יותר מגופם לפי שאין פושטין ידיהם בגזל. וצריך לומר שכל היכן שיש לחשוש 
שיבוא ממונו לאיבוד והוא שם נפשו בכפו להציל ממונו לא כסיל הוא, ושונה 
בבני גד שאמרו (נפדנר 3 עו) 'גדרות צאן נבנה למקננו פה וערים לטפנו', ולא 
היה להם לחשוש לאיבוד ממונם אם יבנו ערים לטפם תחילה כיון שעדיין לא 
עברו את הירדן. 

במהר"ל בגור אריה (לנמס ו ס ד"ס טממונו) תירץ שמי שהוא אוהב את ממונו יותר 
מגופו הוא משום שהממון מחיה את האדם שהוא סיבה לחיותו, ודבר 

שהוא סיבה לחיות שלו הוא קודם לו במעלה, ולפיכך הוא אוהב אותו יותר 
מגופו. ואם כן מה שכתוב 'בכל מאדך', לא שמשום שהוא אוהב את ממונו 
יותר מגופו הייתי אומר שלא ימסור ממונו, רק בשביל שיש לממון מעלה, שהוא 
סיבה לו. וכאילו אמר שאילו היה כתוב 'בכל נפשך' הייתי אומר דווקא אם 
נוטל נפשך יש לו למסור נפשו עליו, אבל אם נוטל ממונו אין צריך למסור, 
בשביל שיש לממון האדם מעלה שהוא מחיה את הנפש ואין צריך למסור את 
עצמו בדבר זה שיש לו מעלה כל כך, ואפילו שמעלת נפשו של אדם יותר, 
מכל מקום אילו כתוב 'בכל נפשך' הייתי אומר דווקא נפשו יש לו למסור אבל 
לא את ממונו שאין אנו שוקלים הקולות והחומרות בשום מקום, ואם יש חומרא 
קטנה בלמד שאין במלמד אפילו שיש במלמד חומרא גדולה אין למדין זה מזה. 
ואם כתב 'בכל מאדך' הייתי אומר דווקא ממונו אפילו שהוא מחיה את הנפש, 

מכל מקום הנפש יש לו מעלה בצד עצמו, לכן צריך לכתוב את שניהם. 


למה היה הוה אמינא שלא עריך למסור כל ממונו 


שם. הערוך לנר (סנסדלין עד. ד"ס (כן) הקשה למה צריך פסוק למי שממונו חביב 

עליו מגופו, הרי גם 'בכל נפשך' אינו צריך אלא משום שכתוב 'וחי בהם', 
ועל זה בא 'בכל נפשך' לומר שבעבודה זרה צריך למסור את נפשו. ואם כן 
גם באופן שממונו חביב עליו מגופו אין כאן 'וחי בהם', שאין זה בגופו, ואם 
כן מדוע שלא יצטרך למסור את ממונו. ואם תאמר שכיון שיש לך אדם שממונו 
חביב עליו מגופו הוי בכלל 'וחי בהם', אם כן בשאר מצוות שלא דורשת עליהם 
הגמרא 'בכל מאדך', כיון שדרשה זו היא רק בעבודה זרה כמו 'בכל נפשך,, 
אם כן לא יחויב ליתן כל ממונו להציל עצמו מעבירה. וזה נגד דעת הר"ן (סוכס 
טז. ד"ס ולסדוכ)?' שחייב אדם ליתן כל ממונו כדי שלא יעבור על איסור לא תעשה. 

וכן פסק הרמ"א (יו"ד סי" קמ ס"פ)סף. 

ביום תרועה (יומb‏ פנ. ד"ס תמ) ביאר את דברי הברייתא לשיטת הר"ן שחייב 

לבזבז כל ממונו עבור מצוות לא תעשה, שהוקשה לרבי אליעזר כיון 
שנאמר 'בכל נפשך', למה לי 'בכל מאדך' שהוא ממון, הרי אם נפשו חייב ליתן 
שלא יעבוד עבודה זרה ממונו לא כל שכן. ואם תאמר שמזה שכתוב 'בכל 
מאדך' לגבי עבודה זרה בא לדייק שדווקא כדי שלא יעבוד עבודה זרה חייב 
לבזבז כל ממונו אבל בשאר מצוות לא תעשה אין חייב לבזבז כל ממונו אם 
כן הפסוק בא להורות קולא שדווקא בעבודה זרה חייב למסור ממונו ולא בשאר 
מצוות לא תעשה, אם כן למה נאמר 'בכל נפשך', אם להורות קולא שדווקא 
בעבודה זרה חייב למסור נפשו ולא בשאר מצוות לא תעשה, הרי זה דבר 
פשוט, כי אם ממונו אינו חייב לבזבז כדי לקיים שאר מצוות כפי שלמדים 
מ'בכל מאדך' נפשו לא כל שכן. ואין לומר שאם היה אומר 'מאדך' לחוד, הייתי 
טועה שאינו חייב למסור נפשו על קידוש ה', כיון שיש פסוק אחר שכתוב 
(דנליס. ‏ יג) 'ולעבדו בכל לבבכם ובכל נפשכם', ואם כן פרשה זו שכתוב 'בכל 


סה. ועיין כעין זה בתפארת הגרי"ז (ד"ס נכל נפען). והוכיח זאת היום תרועה מרש"י בפסחים (כס. ל"ה 
מס נ6מכ) שביאר את קושיית הברייתא למה נאמר 'בכל מאדך' יאמר החביב משניהם ודי. ומתרצת 
הברייתא שפעמים שזה חביב ופעמים שזה חביב. הרי בהדיא שמשמעות התירוץ שיש אדם שגופו 
חביב מממונו וכן שממונו חביב מגופו הוא בכל מין האדם שפעמים שזה חביב ופעמים שזה חביב 
והיינו בבחור וזקן. וכן כתב בברכת אברהם (ל"ס 6ס). ‏ סו עיין במדרש (מדנ"ר כ ע). סז וכן 
דעת הריב"ש (סי טפו). = סת. וכן הוכיחו הב"ח ו" סוף סי פו) ובביאור הגר"א (יו"ד טס סק"ס) מגמרא 
זו דלא כהר"ן. והוכיח עוד הגר"א (שס) ממה שבסנהדרין (עג) הוצרכו לדרוש מהפסוק (יקכל יט טו) 
'לא תעמוד על דם רעך', שחייב להוציא ממון כדי להציל נפש חבירו, משמע שבשאר מצוות אינו 
מחויב להוציא ממון. ובשו"ת חות יאיר (פ" קנט, סנו כסגסות כעק"6 יו"ד סי" קמ סק"כ) כתב שאם אינו 
עושה מעשה בעוברו על הלאו דינו כעשה שאין צריך ליתן כל ממונו שלא יעבור עליו. וכן דעת 
הפרי מגדים בספרו תיבת גמא (נקוף הקפר נמקירס ד ד"ס יפס נ). וכן הוכיח בגליון מהרש"א (יו"ד פס סק"ז) 
מדברי הרמ"א (פסו. ואם כן לא קשה מהגמרא בסנהדרין שהרי שם הוא עובר בלא תעשה בעומדו 


ברכות פא: 


ביאורים 


נפשך' מה בא ללמדנו, אם ללמד שגם ממונו חייב ליתן הרי הוא דבר פשוט 
שאם נפשו חייב ליתן ממונו לא כל שכן, ואם בא הפסוק לדייק שדווקא בעבודה 
זרה יתן ממונו ולא בשאר מצוות, למה נאמר 'בכל נפשך', הרי אם ממונו אינו 
חייב ליתן לקיים שאר מצוות, גופו החמור לא כל שכן. ועל זה מתרצת הגמרא 
ש'בכל מאדך' צריך לאופן שממונו חביב עליו מגופו, והשמיענו הפסוק שאפילו 
אם חביב עליו מגופו חייב לבזבז ממונו כדי שלא יעבוד עבודה זרה, ומי 
שממונו חביב עליו מגופו דווקא בעבודה זרה חייב לבזבז ממונו אבל לקיים 
שאר מצוות לא תעשה אינו חייב לבזבז ממונו שהוא חביב עליו מגופו. אמנם 
מי שאין ממונו חביב עליו מגופו חייב ליתן כל ממונו קודם שיעבור על מצות 
לא תעשה. 

באבני נזר (ו"ל סי" קכח פות 6 תירץ שלכן צריך 'בכל מאדך' למסור את ממונו 
להנצל מעבודה זרה ואפילו שעל כל מצוות לא תעשה חייב אדם למסור 

כל ממונו. משום שהיה הוה אמינא בעבודה זרה שכיון שכל העבירה היא רק 
באמונת הלב לבד, כדברי רבא בסנהדרין (ס:) שהעובדה מאהבה ומיראה פטור, 

לא יצטרכו למסור אפילו את הממוןטל. 

במרחשת (פ" סי מג 6ופ יג) תירץ על פי דבה הר"] בפפחים' (כס."ללס בככיעוכתב 
שגם על איסורי עבודה זרה על אביזרייהו גם כן מחויב למסור נפשו 

ויהרג ואל יעבור. ולפי זה מצינו גם על איסורי עבודה זרה שהם בשב ואל 
תעשה שמחויב למסור נפשו עליה דהיינו במקיים עבודה זרה בתוך ביתו שלדעת 
רש"י (טמות כ ג) עובר בזה על לאו של (טס) 'לא יהיה לך'. ורבי אליעזר שדורש 
'בכל מאדך' לממונו סובר שבמקיים עבודה זרה בתוך ביתו עובר על לאו זה, 
אם כן שפיר צריך פסוק 'בכל מאדך' שמחויב למסור כל ממונו ולא לעבור על 
לאו של 'לא יהיה לך' אף שעל שאר לא תעשה שבשב ואל תעשה אינו מחויב 
למסור כל ממונו, מכל מקום בלא תעשה של עבודה זרה שחמור הוא מתחייב 

למסור נפשו וכל ממונו אף באדם שממונו חביב עליו. 

בויברך דוד (טמקין, דיס %) חקר לפי מה שקיימא לן שבעבירות לא תעשה מחויב 
לבזבז כל ממונו אם מסדרים לו כמו שמסדרים לבעל חוב כמבואר 

בשולחן ערוך (סו"ע סי 5ג פל"ג). ואם נאמר שבכל הלאוין מסדרים ומשאירים לו 
כדי חייו, יש ליישב שאפילו שבכל הלאוין מסדרים מכל מקום בעכו"ם שחמור 
מכל עבירות שבתורה אין מסדרים, שכמו שנפשו נדחית מכל חיותו הוא הדין 
בממונו אף באדם שממונו חביב עליו מגופו, ש'מאדך' משמע מאד מאד כל 

ממונו בפעם אחת. 


למה לא כתוב 'בכל נפשך' בסוף הפסוק 


שם. בטעמא דקרא (פכ' ותתנן ד"ס ולסנק) הקשה שהרי רוב העולם גופן חביב 

עליהן יותר מממונם, ואם כן היה לכתוב 'בכל נפשך' בסוף הפסוק שהרי 

דרך התורה לכתוב תמיד לא זו אף זו. ותירץ שאותם בני אדם שממונם חביב 

מגופן אין הכוונה שאינו אוהב את גופו כמו כל בני אדם שזה דבר שאי אפשר, 

אלא הוא אוהב את גופו כמו כל בני אדם אלא שממונו חביב עליו בהפלגה 

יתירה יותר מגופו, ולכך קא משמע לן שאפילו אהבה כזאת שהיא יותר מגופו 
גם כן צריך למסור לכבוד הקב"ה והוי שפיר לא זו אף זו. 


למה לא דורשים 'בכל נפשך' על עבודה זרה ו'בכל מאדך' על שאר מעוות 


שם. בסמיכת חכמים (ד"ס פס (למכ) הקשה למה הוצרכה הגמרא לדרוש בכל 

נפשך' לאופן שגופו חביב עליו ו'בכל מאדך' לאופן שממונו חביב עליו, 
ולא אומרים ש'בכל נפשך' הולך על עבודה זרה שצריך למסור את נפשו, ו'בכל 
מאדך' הולך על שאר מצוות שעליהם אין למסור הנפש כיון שכתוב (ױקר ית ס) 
'וחי בהם' ולא שימות בהם. ותירץ שהגמרא הוכרחה לדרוש באופן זה, כיון 
שבלאו הכי הרי מקשים העולם מפני מה לא נאמר בפרשת 'והיה אם שמוע' 
בכל מאדך כמו בפרשת 'ואהבת'. ותירצו שהטעם הוא משום שכתוב 'בכל מאדך' 
שיש לך אדם שממונו חביב עליו מגופו, וגבי רבים לא שייך לומר זאת. ובפרשת 
והיה אם שמוע' מדובר ברבים?. אם כן הדרשה יש לך אדם שממונו חביב 
מגופו הוא בהכרח, כיון שאם הגמרא היתה מתרצת תירוץ אחר עדיין היה קשה 

למה לא נאמר 'בכל מאודך' בפרשת 'והיה אם שמוע'. 


מנגד. אולם בריב"ש (פי עפ) מבואר שאף אם אין בו מעשה צריך ליתן כל אשר לו ולא יעבור. 
ועיין פתחי תשובה (יו"ד סי קט סק"ד) מחלוקת בזה. | סט.וכתב שמזה יש להוכיח שמה שמבואר 
בפוסקים שבלא תעשה מחויב לבזבז כל ממונו, לא תעשה דווקא, אבל בעשה אף שעובר עליה 
בקום ועשה אינו מחויב לבזבז כל ממונו עבור זה, דלא כמשנת חכמים (סוכגגרנטר, פפיפס ל עכו"ס עי 
מו. ד"ס וסנס). שאם לא כן קשה למה לי 'בכל מאדך', הרי על כל פנים מוכח שאפילו עובד מאהבה 
ומיראה עובר בעשה של 'ואהבת', ושוב מחויב לבזבז כל ממונו כמו בשאר מצות עשה שעובר 
עליה בקום ועשה. אלא ודאי שדווקא בלא תעשה מחויב לבזבז. ועל כן הייתי אומר שאינו מחויב 
לבזבז כל ממונו משום עשה של 'ואהבת', והוצרך 'בכל מאדך'. אך דחה זאת שהייתי אומר שאינו 
מחויב שתהיה אהבת השם יתברך אצלו יותר מממונו מאחר שחביב עליו מגופו. ועל כרחך אינו 
עובר בעשה כלל אם אינו נותן כל ממונו ולאו של עבודה זרה אינו עובר כלל כיון שעובר מיראה. 
ועיין דברי ירמיהו (יפודי ססורס פ"ס ס"ו) וביד המלך (פס) במה שהרמב"ם השמיט הדין שצריך למסור 
כל ממונו על לא תעשה. ‏ ע. וכן תירצו בכלי יקר (זנמיס ₪ יג) ובפרשת דרכים (דכום כ6 ד"ס וקולס, 


ילקוט 


עוד תירץ שרבי אלעזר כלל לא דיבר על נטילת הנפש אלא הוא מפרש 'בכל 
נפשך' שצריך לאהוב את הקב"ה בכל נפשו, דהיינו שישתדל בכל נפשו 
לעבודת הקב"ה ובכל ממונו. ועל זה הקשה אם צריך להשתדל בכל נפשו, מי 
לא יתן כל ממונו אם הוא אוהב בכל לבבו, ממילא יתן כל ממונו ולמאי נפקא 
מינה כתוב 'בכל מאדך', ואם הוא ציווי על כל מאודו ממילא הוא בכל לבבו 
כשיתן כל אשר לו לאהבת הקב"ה. ועל זה מתרץ יש לך אדם שממונו חביב 
עליו מגופו, ומילת 'חביב' היא בדווקא, כי אם היה אומר בכל נפשו שאהבת 
הקב"ה יהיה לו כמו שאוהב את עצמו אם כן יש לך אדם שממונו חביב עליו 
מגופו, ואם כן יהיה חס וחלילה גבול לאהבת הקב"ה כי יש לך אדם שיאהב 
אותו רק כנפשו ולא כממונו, וכן*?אפך אם יכתוב 'בכל מאדך' יהיה גם כן 
גבול לאהבת הקב"ה שיאהבו רק כממונו ויש שנפשו חביבה עליו. ואם כן 
דרשת רבי אליעזר לא הולך רק על החיבה. 

בקובץ שיעורים (פססיס כס. פֿות קס) תירץ שלכן לא דרשה הגמרא מ'בכל מאדך' 
לכל לא תעשה שבתורה שצריך לבזבז כל ממונו כדי שלא יעבור על 

לא תעשה, שבשביל לומר שצריך לבזבז את ממונו לא צריך 'בכל מאדך', שמזה 
שצריך לומר 'וחי בהם' ולא שימות בהם שאין צריך למסור נפשו על שאר 
מצוות, משמע שעד מסירות נפש הוא חייב והיינו כל ממונו. ומה שהגמרא 
אמרה שיש לך אדם שממונו חביב עליו מגופו אין הכוונה שממונו חביב מגופו 
שממון חמור ממיתה, שזה אי אפשר, שאפילו מלקות חמור מממון וכל שכן 
מיתה, אלא כמו שמבואר בברייתא בחולין (סג:) שהיה מספיק לכתוב (ױקכb‏ 6 
יד) 'איה', 'דיה' למה נאמרה, כדי שלא ליתן פתחון פה לבעל דין לחלוק. ואם 
כן גם כאן כתבה התורה כל צורות של אהבה לא ליתן לבעל דין לחלוקלא. 


למה כתוב 'בכל לבבך' 


שם. בטיול בפרדם (מסדו"ת פופ ד סי ט) הקשה שכיון שכתוב 'בכל נפשך ובכל 

מאדך' למה כתוב 'בכל לבבך', הרי אם הוא מוסר נפשו וגופו וכן ממונו 
החביב עליו פשוט שהוא בכל לבבך. ותירץ שאפילו אדם שמוסר את נפשו לה' 
ועומד בנסיון ומוסר עצמו להריגה ושריפה, עם כל זה יוכל לכוון שמתכוין 
בעבור שיהיה נוחל עולם הבא, אלא המסירות נפש צריך שיהיה בו בלתי לה' 
לבדו ולא יתערב בו שום הנאת עצמו, לא הנאת עולם הזה ואף לא הנאת עולם 
הבא, כי אם יש בו כוונה עבור עולם הבא עדיין הוא כמתכוין להנאת עצמו 
שיהיה לו עולם הבא, לכן כתוב 'בכל לבבך' שתהיה האהבה שלו כולה להקב"ה 

ולא יחסר כל שהוא מהלב. 


למה הברייתא לא הביאה את דרשת המשנה 


שם. הריא"ף בעין יעקב (פססיס כס. ד"ס 6ס) הקשה למה הברייתא לא הביאה את 

מה שנאמר במשנה דבר אחר 'בכל מאדך', בכל מדה ומדה שהוא מודד 
לך. ותירץ שלכן כפל רבי אליעזר ואמר ואם נאמר 'בכל מאדך' למה נאמר 
יבכל נפשך', ולא אמר כלשון המשנה 'בכל נפשך' אפילו הוא נוטל את נפשך, 
יובכל מאדך' בכל ממונך. אלא שהוקשה לרבי אליעזר שאם נאמר 'בכל מאדך' 
לומר שבכל המידות בין מדה טובה בין מידת פורענות הוי מודה לו, יקשה 


| למה אמר 'בכל נפשך', שהרי בכלל המידות המדודות הוא נוטלים את נפשך, 


לכך הוצרך לפרש יש לך אדם שחביב גופו או מאודו. 
בכתית למאור (שס ד"ס 06) ביאר שהברייתא הוסיפה על המשנה עוד דרשה 
אחרת אם יש לך אדם שגופו חביב עליו מממונו, ואינו ענין כלל למה 
שאמרה המשנה, ואין מדרך תנא של הברייתא להעתיק כל המשנה אלא להוסיף. 


למה הפסוק אינו אומר בפירוש בכל ממונך 


שם. בנועם אלימלך (פר' פכומס ד"ס 6ו יפר מס) הקשה למה לא נאמר בפירוש בכל 

ממונך ולמה שינה הכתוב לכתוב 'מאדך'. ותירץ שהתורה הקדושה רמזה 

לנו עוד דבר אחר, שהנה השם יתברך ברוב רחמיו נתן לנו רשות להנות קצת 

בעולם הזה מכסף וזהב לצרכינו, אך לזה צריך שימור גדול מאד להתנהג כשורה 

בממונו. וזה ששינה הכתוב לכתוב 'בכל מאדך' ופירשו בכל ממונך, לרמז שיזהר 

מאד מאד בממונו שלא יבוא בהם לידי תקלה חס וחלילה וצריך האדם לעמוד 
במחשבותיו שלא ימצא בממונו שום עול ועון. 


האם רבי עקיבא חולק על רבי אליעזר 


רבי עקיבא אומר בכל נפשך אפילו נוטל את נפשך. המהרש"א (ד"ס ש) 
ביאר שר"ע בא לפרש את דברי רבי אליעזר במה שאמר אם יש לך אדם 


עמ' כל כסו' סתדשות) ובדברים אחדים להחיד"א (לרום מ (שכפ זכור, ד"ס וסיינו, (ד: סונ (עיל) וביום תרועה (יופ6 
פנ. ד"ס פני6) בשם המהרי"ט, ובדרשות ומאמרים ;קוריא, עמי קו) ובנפש החיים (קעכ 6 פ" נסגס"ס) ובגליוני 
הש"ס (ד"ס 66, נסוגכייס) ובשבט מיהודה (פכ ופתתנן ד"ס ולעכלו). ועיין בשדה יצחק (ד"ס נני) שתירץ שבפרשת 
'והיה אם שמוע' לא מדובר על מסירות נפש אלא שיאהב אותו בכל לב ובכל נפש. עא. וכן 
מבואר בנימוקי יוסף (סנסדכן יז. דיס 5ס). ועיין בחידושי רבי שמואל (פסמיס סי ינ פופ ג) ובזכרון שמואל 


(ס" סס פֿות ז). ‏ עב.וכן ביאר הגר"א בחידושי אגדות (ד"ס תײ). ‏ עג. ופן כתב בסמיכת חכמים (ל"ה 


ברכות פא: 


ביאורים 


רפא 


שגופו חביב עליו מממונו לכך נאמר 'בכל נפשך', שהכוונה אפילו הוא נוטל 
את נפשך, ואפילו בשאר מצוות יש לקיימם עד מסירות נפש. 
אמנם הגר"א באמרי נועם (ד"ס פש) ביארג שרבי אליעזר לא דיבר כלל במסירת 
נפש ממש כי אין צריך למסור עצמו למיתה מפני מצוות ה'. אבל ר"ע 
סובר שצריך למסור את עצמו למיתהל. ולפי זה מבואר מה שמובא בסמוך 
שר"ע יצא להריגה וקרא ק"ש, אמרו לו תלמידיו 'עד כאן', ולכאורה קשה מה 
שאמרו לו שלא ימסור עצמו על קידוש ה'. ולפי מה שנתבאר מיושב שהם 
סברו כרבי אליעזר שאין צריך לסבול בשביל מצוות ה' אלא טורח יסורים אבל 
אינו חייב למסור עצמו למיתה, לכך אמרו עד כאן, הלא עכשיו אינך צריך 
למסור עצמך למיתה. והשיב להם כל ימי הייתי מצטער, והיינו שאני סובר 
אפילו נוטל את נפשך. 
ובהגהות רבי אלעור משה הורוויץ (ל"ס תני) כתב שרבי אליעזר סובר שהפסוק 
נאמר לענין יהרג ואל יעבור, שבשלש עבירות חמורות עליו ליהרג 
ולא לעבור עליהם. ור"ע חולק וסובר שהפסוק בא לענין שלא יסיח דעתו מחמת 
הצער מלקבל עול מלכות שמים ומלהודות לולז, וסובר כרבי ישמעאל ביומא 
(פס.) שגם בשלש עבירות באופן שהיה בצנעא יעבור ואל יהרגעה. 
בלשון הזהב (ל"ה כ"ע) ביאר שרבי אליעזר מדבר על עשיית המצוות שיעשה 
מצוות מאהבה הן מצוות התלויות בגופו שיטריח את גופו הן מצוות 
הצריכים להוצאת ממונו. ור"ע אמר שאפילו אם נוטל את נפשך אם לא תכפור 
בו ותעבוד עבודה זרה, אפילו הכי תאהבהו ותעבדהו ואל תכפור בו. ולא מדובר 
על עשיית המצוות שבהם כתוב 'וחי בהם', אלא על עבודה זרה ואז תמסור 
את נפשך אליו על קדושת שמו מאהבה. 
במעון הברכות (ד"ס פסק) ביאר על פי הגמרא בעבודה זרה (א.) על רבי חנינא 
בן תרדיון כשהניחו ספוגין של צמר על לבו ולא רצה לקרב עצמו למיתה 
עד שהקב"ה נטל נשמתו. וכמו שלמדנו בשבת (קש:) שמי שעוצם עיניו של 
המת עם יציאת הנפש הרי זה שופך דמים. וטעם הדבר שהכל קצוב לפני הקב"ה 
אפילו הרגעים משנותיו של אדם לעבוד את הקב"ה ולהללו ולשבחו, ואם מקרב 
עצמו ברגע אחד מאבד עולמו כי אינו משלים חוקו והוא כרוצח והורג נפש, 
כי אין חילוק בין מחסר זמן רב או רגע. ואף עם סופו למות בודאי והקב"ה 
נוטל נפשו, חלילה לאדם לקרבו למיתה ברגע אחד שלא יחסר חוקו. והצדיקים 
לא זו בלבד שאין מקרבים עצמם למיתה אלא אף זו שמאריכים על עצמם 
היסורים. וכמו שלמדנו (יומ6 ₪) הבא לטהר מסייעין אותו, והיינו המקבל על 
עצמו מצוה בעודו בחיים הקב"ה שולח עזרתו ונותן בו עוז ותעצומות לגומרה 
בחיים חיותו, וכן המתחיל שבח לשבח ליוצרו, הקב"ה סמוך ליציאת נפשו 
מחזיקו ומאריכו לגמור שבחו כדי להגדיל שכרו, ונמצא האיש ההוא מאריך 
יסוריו קצת ובזה זוכה לרב טוב הצפון. וזה הוסיף ר"ע לדרוש 'בכל נפשך' 
אפילו הוא נוטל את נפשך הינו עם צאת נפשו שיקבל על עצמו אז עבודה 
מאהבת ה' ולא יבעט ביסורים אף שדבר זה מאריך חיותו ויסורי נפשו. וזה 
הוסיף ר"ע, שרבי אליעזר לא דרש רק מסירת נפש לאהבת ה', ור"ע מוסיף 
אפילו הוא נוטל את נפשך והיינו לקרוא ק"ש ולקבל עול מלכות שמים אף 
בעת נטילת נשמתו שהוא הארכת יסורים. 


למה לא אמרו אפילו הוא נוטל את ממונך 


שם. הצל"ח (עיל נד. ד"ס נכנ) ביאר שחז"ל לא אמרו ש'בכל מאדך' הוא אפילו 

נוטל את ממונך, שהאדם מעצמו מחויב ליתן כל הונו קודם שיעבור על 

לא תעשה שבתורה, אבל אין אדם רשאי ליטול בעצמו את נפשו, ורבי חנינא 

בן תרדיון אומר (ע" ית.) מוטב שיטלנה מי שנתנה בו ואל יחבל הוא בעצמו, 

אבל אם האנס רוצה להרגו או יעבוד עבודה זרה חייב הוא למסור נפשו על 
קידוש ה', לכן אמר ר"ע אפילו הוא נוטל את נפשך. 


מדוע גזרו שלא יעסקו בתורה 


תנו רבנן פעם אחת גזרה מלכות הרשעה שלא יעפקו ישראל בתורה. 

בעיון יעקב (ד"ס פעסס) כתב שלפי ענין המשל שבסמוך נראה שהמלכות 
באותה שעה גזרה עליהם גזירות רעות ועלילות הרבה, וכדי שלא ינצלו 
מעלילותיהם בזכות התורה גזרו עליהם שלא יעסקו בתורה. ובזה דומה המשל 
לנמשל שגם השועל היה רוצה לצוד הדגים שלא ינצלו תוך המים וכבר נמשלו 
ישראל לדגי הים כמבואר בעבודה זרה (ג:) על הפסוק (נקוק 5 יד) 'ותעשה אדם 
כדגי הים', למה נמשלו בני אדם כדגי הים, לומר לך מה דגים שבים כיון 


פס ומס). = | עד. וכעין זה למד בבאר בשדה (לנמס ס ו ד"ס ונכל נפפן) את מחלוקת רבי אליעזר ור"ע. 
וכן כתבו בשדה יצחק (ד"ס כני) ובתפארת מנחם (פפפרפײק, פס) ובכסא רחמים (פוני, פס) ובאבי עזרי (יפוזי 
סולס פ"ס ס"ו). וראה בזרע אמת ידוסי נלכות סי ס) בארוכה ובישמח לב (גישנלנל, ד"ס כ"ע). ‏ עה. ובאבי 
עזרי (פס) הקשה למה צריך לומר כן. ואפשר שמודה בזה לרבי אליעזר, אלא שנחלקו שר"ע הוסיף 
שלא יסיח דעתו מקבלת עול מלכות שמים כשנוטלים את נפשו. ורבי אליעזר סובר שאי אפשר לו 
לאדם בשעה זו לכוון ולקבל עליו עול מלכות שמים ולקרות שמע. ועיין שם עוד בראמ"ה בארוכה. 


רפב ילקוט 


שעולין ליבשה מיד מתים אף בני אדם כיון שפורשין מדברי תורה ומן המצוות 
מיד מתים. 


מיהו פפוס בן יהודה 


בא פפום בן יהודה. בספר היוחסין (פות ספ" ד"ס פפוס) כתב שפפוס בן יהודה 
בזמן ר"ע חכם גדול בברייתא והיה טוב לישראל בעבורו. עוד הביא שם 
(במפמר כסטון ערך כני עקינb‏ ד"ס ותכלס נקכות, עמ' 39) מהגמרא בתענית (יפ:) לוליינוס 
ופפוס אחיו שנהרגו כדי להציל את ישראל. ופירש רש"י שס ד"ס (וליייוס) שהיו 
צדיקים גמוריםלי. והגר"א באמרי נועם (ד"ס פױ) מבואר שהכוונה לפפוס בן יהודה 
שפדה את ישראל מהגזירה. 
אמנם מדברי תוספות בשבת (קל: ד"ס גן סעד6) מבואר שפפוס בן יהודה הנזכר 
כאן הוא הנזכר לגנאי בגמרא שבת שםלז. ולדעת תוספות לא היה תנא 
ולא חכם גדול ואדרבה נזכר לגנאיע". 


מדוע מסר רבי עקיבא את עצמו 


ומצאו לרבי עקיבא שהיה מקהיל קהלות ברבים ועופק בתורה. המהרש"א 
(ד"ס יע) ביאר שר"ע מסר את נפשו על ביטול תורה אפילו שאין חיוב 
מסירת נפש אלא על שלש עבירות עבודה זרה גילוי עריות ושפיכות דמים, 
משום שזה היה בשעת השמד כמבואר בסנהדרין (עד.) שבשעת השמד אפילו על 
מצוה קלה יהרג ואל יעבור. ועוד שר"ע עשה זאת בפרהסיא כמו שהגמרא 
אומרת שהיה מקהיל קהילות ברבים, ובפרהסיא מבואר שם שאפילו על מצוה 
קלה יהרג ואל יעבור ש. עוד ביאר על פי דברי תוספות בעבודה זרה (כ: ל"ס 
ימ) על פי הירושלמי (טניעית פ"ד ס"כ) שאם רצה אדם להחמיר על עצמו אפילו 
בשאר מצוות מותר, יש לומר שר"ע גם מחמיר על עצמו היהי!. 
בברכת שמואל (ס"ד נמכתנ נתסינת סספר) ביאר שר"ע מסר את עצמו מפני שאז 
עמד בסכנה כל קיומה של התורה והיה חוב מן התורה שר"ע יתן את 
נפשו עבור קיומה. אף כי אין חביב לפני הקב"ה כמו ר"ע ותורתו, שמשה רבינו 
שמח בתורתו ונתעצב במיתתו כמבואר במנחות (כט:), אולם מפני שאם אין גדיים 
אין תיישים הוטלה החובה על התנא ותורתו שימסור את נפשו עבור קיומה של 
התורה להבא. 


מדוע הגמרא מעיינת שהיה מקהיל ברבים 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס פסיס) הקשה למה הגמרא אומרת שהיה ברבים. ותירץ 

על פי הגמרא בסנהדרין (עד) שכל המצוות יעבור ואל יהרג אם היה 
מתכוין האנס להנאתו, ואם היה מתכוין להעבירו על הדת, אז אם בינו לבין 
עצמו יעבור ואל יהרג, ואם הוא בפרהסיא יהרג ואל יעבור. לכן אמר לו פפוס 
[בסמוך] למה אתה מקהיל קהילות ברבים שאם יתפסוך תתחייב ליהרג מפני 
קידוש השם, תלמד תורה בצנעא שאם יתפסוך תוכל לבטל מתלמוד תורה. ועל 
זה ענה לו ר"ע שאתה טועה בכוונת הגזירה שאין הגזירה כדי להעבירנו על 
הדת שאז יש הבדל בין צנעא לפרהסיא, אלא כוונתם היא לטובתם כדי שנפרוש 
מהתורה ונתערב עמהם לעם אחד, וזה מה שהביא לו במשל נדור אני ואתה 


עו. עיין ברש"י (פענית ית: ל"ס נדקי) שביאר במה הצילו את ישראל מהגזירה. וראה גם תוספות 
בשבת (עכ: קוף ד"ס כנפ). | עז. ועיין גם רש"י בגיטין (5. דייס פפופ) שכתב שפפוס בן יהודה הואופעלה 
של מרים מגדלא נשייא המוזכרת בחגיגה (ד:), וכשיוצא מביתו לשוק נועל דלת בפניה שלא תדבר 
לכל אדם ומדה שאינה הוגנת היא זו שמתוך כך איבה נכנסת ביניהם ומזנה תחתיו. ועיין גם הערוך 
(עכן כן סטד). ‏ עח. ועיין בעין יעקב שהובא גירסא שר"ע אמר לו 'אתה פפוס שאומרים עליך חכם 
אתה אי אתה אלא טפש'. הרי שהוזכר לגנאי. וכן הובא בדקדוקי סופרים. ועיין שם בהגהות (לופ 
6. וראה מה שהאריך בזה הגר"י פלקסר באמרי דעת ,ל מסיר ספיר) מ"נ עמ' תכ). עט. ובזה יישב 
המהרש"א (ד"ס יפ) את קושיית הרא"ם (לנליס ו ס) על מה שכתב רש"י (קס) 'ואהבת' עשה דבריו 
מאהבה, 'ובכל נפשך' אפילו הוא נוטל את נפשך. ומשמע שאם אמרו לו עבור על שום מצוה ואל 
תהרג, יהרג ואל יעבור. ואילו רש"י בסנהדרין (עד. ד"ס וסנת) פירש 'ואהבת את ה' אלהיך' שלא 
תמירנו בעבודת כוכבים ותהא אהבתו חביבה לך יותר מכל החביב לך. אם כן רואים שהפסוק 
מדבר בעבודת כוכבים בלבד אבל בשאר מצוות אם אמרו לו עבור ואל תהרג יעבור ואל יהרג. 
ואין לפרש שמה שכתב רש"י 'ואהבת' עשה דבריו מאהבה הולך לפי שיטת רבי ישמעאל בסנהדרין 
(עה) שאמר על כל המצוות הוא אומר 'וחי בהם' ולא שימות בהם, וכן עבודת כוכבים בצנעא 
יעבור ואל יהרג, אלא שבפרהסיא יהרג ואל יעבור משום חילול ה', וכתוב (ױקכ כנ 2) 'ולא תחללו 
את שם קדשי ונקדשתי בתוך בני ישראל', ומה שכתוב בהמשך הפסוק בכל לבבך ו'בכל נפשך' 
אין זה מסירות נפש אלא לטרוח לעבוד את ה'. ומה שפירש רש"י גבי 'בכל נפשך' אפילו נוטל 
את נפשך, הולך לפי שיטת רבי אליעזר שמחויב למסור את נפשו ולא לפי רבי ישמעאל. אין לומר 
כן שאין זה דרך רש"י לפרש פעם לפי תנא אחד ופעם לפי תנא אחד. והמהרש"א (Eס)‏ יישב 
שבגמרא בסנהדרין מדובר בעבודת כוכבים ואז אפילו בצנעא ואפילו שלא בשעת השמד מחויב 
לעבור, אבל בפרהסיא או בשעת השמד גם בשאר מצוות מחויב ליהרג ולא לעבור כמבואר שם 
בגמרא. ורש"י בחומש דיבר בשאר מצוות שהם בפרהסיא או בשעת השמד. וכעין זה יישב במשכיל 
לדוד (דנרס ו ס ד"ס ולסנפ). ועיין עוד במהר"ל בגור אריה ‏ (שס שיישב את קושיית הרא"ם שרש"י 
[בחומש] לא בא לפרש במה הכתוב מדבר אם בעבודה זרה או בכל המצוות, שמה שכתב רשיי 
עשה דבריו מאהבה אין ללמוד שמדובר בכל המצוות מלשונו עשה 'דבריו' מאהבה, שאפילו 
שהפסוק מדבר דווקא בעבודה זרה מכל מקום כתוב 'ואהבת את ה' אלהיך' שימסור עצמו למיתה 
ולא יעבוד עבודה זרה משום אהבה, ולא שימסור עצמו למיתה בשביל יראה, שמע מינה שעיקר 
המצוה בעבודת הקב"ה הוא האהבה ולא היראה. ואם כן אנו למדים לכל דבריו שיעשה מאהבה 


ברכות פא: 


ביאורים 


כדרך שדרו אבותי ואבותיכם, ובזה אין נפקא מינה בין אם הוא בצנעא או 
בפרהסיא. 


מבואר שגם על ביטול מצות עשה יש למסור את הנפש 
שם. בחידושי הר"ן (סנת מט. ל"ס ומקפו) כתב שלא אמרו יהרג ואל יעבור אלא 


לעבור על מצות לא תעשה אבל לא כשגזרו לבטל מצות עשה כיון שאינו 
עובר בידים. ועוד שהם יכולים לבטלה ממנו על כרחו שיניחוהו בבית האסורין 
ותבטל מאליה. והכסף משנה (סודי סתורס פ"ס ס") הקשה מהגמרא בעבודה זרה 
(ים.) שרבי חנינא בן תרדיון מסר נפשו כדי לעסוק בתורה, וכן בסנהדרין (י.) 
על רבי יהודה בן בבא שסמך חמשה זקנים בשעת הגזירה. ואין לומר שזה 
ממידת חסידות אלא משמע שעל פי הדין היו עושים כן. ובחדשים גם ישנים 
(ד"ס פפעו) הוסיף שר"ע מסר נפשו על מצות עשה של לימוד התורה ברבים, 

וגם על ביטול מצות עשה יש למסור נפש ודלא כר"ן. 


מה היתה שאלת פפוס 


אמר ליה עקיבא אי אתה מתירא מפני מלכות. בברכת שמואל (פ"ד נמכפנ 

נתסינת סספר) הקשה מה היתה שאלתו של אותו קדוש וצדיק פפוס בן יהודה 

על ר"ע, הרי ר"ע עשה בזה חובת התורה כשמסר עצמו על קיום התורה. ותירץ 

שעיקר שאלתו לא היתה על מה שלימד תורה לתלמידים אלא על מה שהקהיל 

קהילות ברבים והרי היה לו ללמד במחבואים ובהסתר ונמצא שהתנא ר"ע הכניס 
את עצמו בסכנהפ*. 


ביאור המשל והנמשל 


אמר לו אמשול לך משל למה הדבר דומה לשועל שהיה מהלך על גב 

הנהר וראה דגים שהיו מתקבצים ממקום למקום אמר להם מפני 
מה אתם בורחים אמרו לו מפני רשתות שמביאין עלינו בני אדם אמר 
להם רצונכם שתעלו ליבשה ונדור אני ואתם כשם שדרו אבותי עם 
אבותיכם אמרו לו אתה הוא שאומרים עליך פקח שבחיות לא פקח אתה 
אלא טפש אתה ומה במקום חיותנו אנו מתיראין במקום מיתתנו על 
אחת כמה וכמה אף אנחנו עכשיו שאנו יושבים ועופקים בתורה שכתוב 
בה כי הוא חייך ואורך ימיך כך אם אנו הולכים ומבטלים ממנה עאכ"ו. 
המהרש"א (ד"ס מסכ) ביאר שהמשל והנמשל הוא, שהשועל הם העובדי כוכבים 
שנמשלו לחיות טמאות בכל מקום, וראה דגים שהם כלל ישראל כמו שהגמרא 
אמרה לעיל (כ) שרבי יוחנן אמר 'אנא מזרעא דיוסף קאתינא', שעם ישראל 
נמשלו לדגים, והדגים היו מתקבצים ממקום למקום היינו מקהיל קהילות ברבים 
והרשתות הם הגזירות והשמדות שהיו מביאין עלינו בני אדם, אל תקרי בני 
אדם אלא בני אדום. ושאלו את הדגים רצונכם שתעלו ליבשה, דהיינו מתוך 
המים שהם משל לתורה, כמו שכתוב (שעס ₪ 6 'הוי כל צמא לכו למים', 
ורצונכם לבטל תורת משה ונדור אני ואתם כשם שדרו אבותי עם אבותיכם, 
כמו שאמר הקיסר לרבי תנחום בסנהדרין (₪.) 'תא ליהוו כולן לעמא חד', כמו 
שדרו אבותי עם אבותיכם בביטול תורה כמו שהיה בחרבן בית ראשון שנאמר 


ולא משום יראה, לפי שהמתיירא מכח יראה יקשה עליו העבודה ומניח והולך. ולענין זה אין חילוק 
כלל בין שהכתוב מדובר דווקא בעבודה זרה או מדובר בכל המצוות, לפי שבכל דבריו שהאדם 
עושה יש לעשות מאהבה אפילו שהפסוק מדבר בענין עבודה זרה. אמנם בצידה לדרך (עס) כתב 
שרש"י בחומש דיבר בעבודה זרה בלחוד ולא בשאר מצוות ועל זה כתב אפילו נוטל את נפשך. 
וכן מה שכתב עשה דבריו מאהבה מדבר על עבודה זרה כיון שזה הולך על הפסוק הקודם 'שמע 
ישראל וגו' ה' אחד', והוי"ו של 'ואהבת' הוא המשך לפסוק זה שמדבר על יחוד ה' ושלא להחליפו 
בעבודה זרה. ובבאר בשדה (שס) ביאר שמה שכתב רש"י אפילו הוא נוטל את נפשך אין כוונתו 
למסירות נפש [כרבי אליעזר] אלא שאפילו בשעת יציאת הנפש לא ימנע את עצמו בשביל אהבת 
בוראו מלקבל עליו ומדובר בכל המצוות ולא בעבודה זרה שאז צריך למסור את נפשו. 5 וכן 
כתב בביאור הגר"א (ו"ד סי קט פק"ג). אמנם יש בזה מחלוקת ראשונים, הרמב"ם (יפודי ספוכס פ"ס ס"ד) 
והרמב"ן (מנחמת ס', פנסדרץ עד: ד"ס פמר פגײ) כתבו שהמוסר נפשו למות בשאר עבירות שאין מוזהרין 
עליהם ביהרג ואל יעבור, הרי זה מתחייב על נטילת נפשו, והביא על כך הרמב"ן את הפסוק (צכפית 
טה) 'ואך את דמכם לנפשותיכם אדרוש', ודרשו חז"ל (ניק 66 מיד נפשותיכם אדרוש את דמכם, 
שאסור לאדם לאבד עצמו לדעת. וכתבו החינוך (פטוס כ) והנימוקי יוסף (סנסדרין ית. ל"ס וכל סיכו) שגם 
לדעה זו אם הנאנס לעבור הוא אדם גדול וחסיד וירא שמים ורואה שהדור פרוץ בכך, רשאי לקדש 
השם ולמסור נפשו אפילו על מצוה קלה כדי שיראו העם וילמדו ליראה את השם ולאהבו בכל 
לבם. אבל יש מן הראשונים, תוספות (ע"ז ס: ד"ס יכוס, סמ"ק (מנוה ג), רא"ש (ע"ז פ"כ סי ע), טור (יו"ד 
סי קט ס"6) ורבינו ירוחם (שיג ית ת"ג) שסוברים שאם רצה להחמיר על עצמו בשאר עבירות רשאי. 
ופירש הכסף משנה (פודי התוכה עס) שלשיטתם מה שמבואר בסנהדרין (עד) שבשאר עבירות יעבור 
ואל יהרג הוא שהרשות בידו לעבור ואינו חייב ליהרג. ובשיירי כנסת הגדולה (יו"ד סי" קט סגסות ית 
יוסף ות יד) כתב שאף לדעות אלו נחלקו בדבר, שלדעת הסמ"ק מידת חסידות היא על כל אדם 
למסור נפשו. ולדעת הרא"ש אינה חסידות אלא שרשאי לעשות כן, ולדעת הנימוקי יוסף באדם 
רגיל הלכה כרמב"ם, ואדם גדול רשאי למסור נפשו. וכתב בתרומת הדשן ( פ" קט שאף שבכל 
התורה כולה הולכים בדיני נפשות לקולא והיה מן הראוי לפי זה לפסוק במחלוקת הראשונים 
שמספק אסור לו למסור את הנפש, כאן אין הדבר כן כיון שבדיני קידוש השם גילתה התורה 
שאינה מקפדת על איבוד נפש, ולכן אין ללמוד דבר זה משאר ספק נפשות שבתורה. והסיק שלפי 
הענין וכפי שהננו רואים כוונת האנוס אנו מורים לו. ועיין עוד בפרשת דרכים (למפ 6 שהאריך 
בזה. | פא. וכן ביאר בישמח לב (ד"ס פ". 


ילקוט 


אוצר החכמה! 


(ירמיס מ יכ) 'על עזבם את תורתי'. ועונים להם עם ישראל מה במקום חיותינו 
היא התורה שנמשלה למים כתוב בזה 'כי היא חייך', אם אנו הולכים ומבטלים 
אותה על אחת כמה וכמה, וזה כמשל של הליכתם ליבשה. 
הגר"א באמרי נועם (ל"ס כקס) ביאר שהשועל אמר לדגים כשם שקודם בריאת 
העולם שלא היו אלא מים בעולם ודרו אבותי עם אבותיכם במים אף 
כהיום נדור ביבשה, ובאמת הוא שקר שלא דרו בעולם יחד, שבשעה שהיו מים 
על הארץ לא היו בעולם בהמות חיות ודגים. והנמשל הוא גם כך, שאומרים 
אומות העולם הלא קודם מתן תורה היינו לעם אחד, ומפני מה נפרדתם מאתנו. 
והתשובה על זה הוא שלא היינו מעולם לעם אחד כי קודם מתן תורה לא היינו 
מכונים בשם ישראל, ומשקרא לנו הקב"ה בשם ישראל דהיינו אחר מתן תורה 
באמת לא היינו לעם אחד. 
בסמיכת חכמים (ל"ס עפ ביאר שהמשל הוא זה שהתקבצו הדגים ממקום למקום 
היינו למקום היותר עמוק בכדי להנצל מרשתות של בני אדם, וזהו 
המשל שאמר ר"ע על פפוס בעצמו והמשיל אותו לשועל לפי שהוא עם הארץ, 
וזה אמר ר"ע על עצמו כי לא די שלא ירא מן האומה לבטל תורתו כמו הדגים 
שלא עלו ליבשה, אלא אף גם זאת שהקהיל קהילות ברבים שעשה פעולה יותר 
ללימוד התורה כמו הדגים שברחו ממקום למקום יותר עמוק. וזהו שאמרו הדגים 
במקום חיותינו אנו מתייראין כשאנו כאן אנו יראים מהרשתות כי שמא יבינו 
בני אדם או שמא אינו עמוק כל כך, כן ר"ע ירא לנפשו כשעסק בתורה התיירא 
שמא לא עסק כמו שצריך, ולזה הוצרך להוסיף פעולה על פעולתו להקהיל 
קהילות ברבים. 
בבניהו (לד"ס װלוכ) ביאר שיעקב ועשיו דרו בבית אחד ומקום אחד ס"ג שנה 
מעת שנולדו עד שנתברך יעקב. ואחר שהיה יעקב בבית לבן ובא עשיו 
לקראתו אמר לו (ככ6פיפ לג יכ) 'נסעה ונלכה ואלכה לנגדך'. והיינו שרצה שידורו 
בבת אחת אבל יעקב אבינו לא קיבל עליו, מפני כי יעקב וזרעו עסקם בתורה 
ועסק זה שנאוי אצל עשיו ולכן אמר לו (טס יד) עבור נא אדני לפני עבדו', 
יען כי אני אתנהלה לאטי לרגל הילדים ולרגל המלאכה, זו התורה שאתה מואס 
בה ולא שייכת אצלך. 
בעיני יצחק (פופ קט) ביאר, שהדג שנתפס מהנהר או מהים ממקום חיותו הגם 
שעל ידי זה ימות כי יחתכנו ויבשלנו אמנם על כל פנים הוא זכה להעלות 
על שלחן מלכים. אמנם הדג הנמצא מת ביבשה מובאש הכלבים יאכלוהו. כך 
הצדיק הנתפס על דברי תורה הגם שהוא נהרג על קידוש ה' בעולם הזה אכן 
בעולם הבא יזכה להתקרב לפניו יתברך. אמנם הנתפס על דברים בטלים יהרג 
בעולם הזה ולא יזכה לעולם הבא עבור זה כלל. 
בכנף רננים (פרק עייס כענין דגיס, עמ' ק) ביאר את המשל והנמשל, כי התורה תכונה 
בשם מים וישראל נמשלו לדגים והשועל הוא היצר המסית ומדיח אותנו 
בעזר שרי האומות והמורדים והפושעים מישראל להפריע אותנו מעסק התורה 
מקנאתם בנו על אודות הצלחתנו בשני עולמות, והוא אשר רצה ר"ע בציור על 
השועל לצייר לפפוס בכח היצר הרע וגזירת המלכות לרפות ידי עם הארץ 
ממלאכת התורה והמצוה, ואומרים מה לכם בורחים ומתקבצים ממקום למקום 
לעסוק בתורתו ולשמור מצוותיו, תדורו עמנו ותצאו מגדר התורה כשם שדרו 
אבותי ואבותיכם, ומה שהוסיף זאת ר"ע במשל מפני שהוא סיבת כל הענין 
בנמשל כי כל הקנאה בנו וגזירתם עלינו הוא משום שאב אחד לכולנו, ומתחילה 
עובדי עבודה זרה היו אבותינו ורצונם להשוות אותנו אליהם גם עתה. ואפילו 
שנראה שהם מבקשים ודורשים טובתינו במה שנשוה יחד עמהם בענייני עולם 
הזה, בא להורות במשל כשם שהשועל עם הדגים ידמה להם שרוצה בטובתם, 
אמנם כאשר יבצע זממו וימשכו אחר ערמתו אז יהיה לרעתם. כך בנמשל אין 
האומות רוצים בטובתינו כי כוונתם להעתיק אותנו ממקום חיותינו ואז יוכלו 
לכלות אותנו מה שנתברר להם כי אין להם יכולת על זה בהיותנו במי התורה, 
וזה מה ששם ר"ע תשובה נצחת בפי הדגים לשועל כי הבינו ערמתו שרוצה 
לטרוף אותם. וזה מה שאמרו לו שהוא טפש בחיות כי סכלותך נגד פניך אחר 
שבאת לצוד אותנו בענין גלוי כזה שנצא מהמים אשר הוא מקום חיותנו ומי 
לא יבין כוונתך ויברח ממך, וטבע הפקח הוא אשר יכונן מצודתו בדבר הבלתי 
גלוי לעיני הניצוד. וזה גם בנמשל אמר ר"ע לפפוס אלו גזרו עלינו על מצוה 
פרטית היה מקום להם להטעות אותנו כי נחשוב שעדיין אנו במקום חיותנו 
ואולי היו מצליחים, שקצתנו היו שומעים להם ויהיה רשעם בערמה בלי ראות 
כוונתם, אבל עתה אשר גוזרים עלינו לבטל מדברי תורה אשר הוא עיקר חיותנו 
מי לא יבין כוונתם הרעה, ואין בה פקחות וערמומיות כלל ואין טפשות גדולה 
מזו, וזהו אם במקום חיותנו כך הם מושלים בנו וה' אתנו ועל ידי התורה נוכל 
על כל פנים להנצל מרשתם, אבל במקום מיתתנו כשנצא מגדר התורה על אחת 
כמה וכמה שנאבד בידם כי אינם דורשים טובתינו כלל כמו השועל. 


פב. וכן כתב במקראי קדש (פנונעפי, עו מס ד"ס ס"כ, סח). וכעין זה יישב בבירך יצחק (נרלה, פוף 
דרופ (פכסת (ן כך) על פי דברי הר"ן (פסמיס ע: ד"ס מס 6) שאמנם רשאי למסור את עצמו אבל 
אין לו ליתן אצבע בין שיניהם. ועל כן שפיר מתמה רבי יוסי בן קיסמא שהוא מקהיל 
קהילות וספר תורה בחיקו שהוא עושה עמהם להכעיס, מה שאין כן במעשה של ר"ע. 


ברכות פא: 


ביאורים רפג 


בברכת שמואל (ס"ד נמכפנ נריש סספר) ביאר על פי מה שפירש [לעיל] את שאלת 

פפוס מדוע אין הוא לומד בסתר, וענה לו ר"ע ששאלתו דומה לשאלת 
השועל לדגים, שהמה בהיותם שוכנים בתוך המים מכניסים את עצמם בסכנה 
שעל ידי זה בני אדם עושים עליהם רשתות ומכמורות לצודם ולהמיתם, והרי 
יש להם עצה לצאת ליבשה ומדוע הם יושבים במקום סכנה ואינם מתייראים. 
ועל זה השיבו הדגים שהלא אם במקום חיותינו הננו בסכנה, במקום מיתתנו 
על אחת כמה וכמה ואיך תשאל אותנו למה אנחנו מכניסים את עצמינו בסכנה 
על ידי זה שאנו נמצאים בים, הלא זהו חיותנו ובלי זה הרי המיתה ממש לפנינו 
ומוכרחים אנו להיות במים, ואם יש סכנה גם במים הלא בא זה ממילא אליהם 
ולא שנחשוב כי המה מכניסים את עצמם בסכנה. וכך אמר התנא לפפוס הלא 
אם במקום חיותנו כך, במקום מיתתנו על אחת כמה וכמה. והיינו שאם נלמד 
תורה לתלמידים במחבואות ובמסתורים זהו ביטולה של תורה ואז הרינו מתים 
ממש, כי אם אין חס וחלילה תורה הרי כאן תיכף המיתה, ואם כן אנחנו 
מוכרחים להיות ולהימצא בתוך התורה ולהקהיל קהילות, ואם חס וחלילה גם 
אז באה הסכנה הרי היא באה ממילא ואל תחשבני כמעמיד עצמי במקום סכנה. 
בישמח לב (גיסנכגר, ד"ס מ"כ) ביאר שר"ע ענה לפפוס שהמלכות הרשעה בלאו 

הכי מבקש עלילה להשמיד ולהרוג גם אם לא ילמד, לכן מוטב אם 
ילמד ברבים שתורה מגינה ומצילה אפילו שלא עוסק בה כל שכן תלמוד תורה 
של רבים ואפילו אם יהיה נתפס ונהרג על כל פנים יהיה נתפס ונהרג על דברי 

תורה. 


הרי רבי חנינא בן תרדיון ענה מן השמים ירחמו 


שם. בישרש יעקב (פונעפי, ד"ס מרו) הקשה מהגמרא בעבודה זרה (יפ.) שרבי יוסי 

בן קיסמא שאל לרבי חנינא בן תרדיון מדוע מקהיל קהילות וספר תורה 

בחיקך. וענה לו מן השמים ירחמו. וענה לו אני אומר לך דברים של טעם 

ואתה אומר משמים ירחמו. ולכאורה זה היפך תשובת ר"ע לפפוס שכן צריך 

להקהיל קהילות ברבים. ותירץ שר"ע לא היה ספר תורה בחיקו וכשיראוהו 

האויבים יש לו תשובה שבדבר אחר עוסק. מה שאין כן רבי חנינא בן תרדיון 
שספר תורה מונח בחיקו אין לו תשובה נגד האויביםפנ. 


הלימוד בדברי הגמרא 


שם. באור תורה (מנסוף ספל מעלות סתולס עמ' כלג, כסו' סתדקות) כתב בא וראה עד 

כמה הגיעה מעלת עסק התורה ועונש ביטולה, שהרי קיימא לן שכל 
המצוות נדחים מפני פקוח נפש, כמו שנאמר 'וחי בהם', ובמקום סכנה עצומה 
כזו עמד ר"ע והקהיל קהילות ברבים לדרוש בתורה, שבזה היתה תמיהת פפוס 
בן יהודה שהיה סבור שאסור לעמוד במקום סכנה, ממקרא שכתוב 'וחי בהם'. 
והיתה תשובתו אליו שתלמוד תורה אינו דומה לכל המצוות, שכולם נדחים מפני 
סכנה לבד חוץ מגלוי עריות ושפיכות דמים ועבודה זרה מפני שכתוב חי 
בהם', על דרך חלל שבת אחת כדי שישמור שבתות הרבה, מה שאין כן תלמוד 
תורה שגדול שכרה שנותנת חיים גם בעולם הזה והוא חייו ממש של אדם, 
ולכן לא שייך בו מקרא של 'וחי בהם', שאדרבה ביטולה גורם ביטול החיים 
בודאי, ומוטב לתפוס את הספק ולהניח ודאי. והמשילה הגמרא לדגים שבים 
שבאם יוצאים רגע אחד מן המים מיד מתים, כמו כן הפורש מן התורה רגע 
אחד נפסק חיותו, שעיקר חיות איש הישראלי אינו אלא בתורה כי אין להם 
מציאות בטבע כלל, רק בריאה חדשה על ידי התורה שהיה בזה חידוש הבריאה, 

ומי שאינו עוסק בתורה נפסקים חייו. 


מדוע פפוס נתפס ומהם הדברים בטלים 


ותפסו לפפוס בן יהודה וחבשוהו אצלו אמר לו פפום מי הביאך לכאן 
אמר ליה אשריך רבי עקיבא שנתפסת על דברי תורה אוי לו 
לפפום שנתפס על דברים בטלים. וביאר הגר"א באמרי נועם (ד"ס שי שפפוס 
נתפס על מה שהשיב לו ר"ע תשובה על דבריו במשל מהדגים והוא שתק ולא 
דחה את דבריו של ר"ע, לכך נתפס. נמצא שפפוס נתפס על דברים בטליםפג. 
אבל אי אפשר לפרש שנתפס על דברים בטלים ממש, שחס וחלילה לומר כן 
עליו שהוא היה גדול הדור ועשיר ומכובד גדול, כפי שאמרו חז"ל משמת פפוס 
ולוליינוס נגדעה קרן ישראל ואין עתידה לחזור עד משיח בן דוד. וראיה שהיה 
גדול שלא קראו לר"ע בלשון רבי אלא עקיבאיפי. 
במנחת יהודה (פפעטײן, ד"ס פױ) כתב שיתכן שתפסוהו לפפוס כמו שתפסו את 
רבי אליעזר הגדול למינות כמבואר בעבודה זרה (טז:), וגם שם נאמר 
זקן שכמותך יעסוק בדברים בטלים הללו. 


פג. ולדברי הברכת שמואל [לעיל] יש לומר שהוא נתפס על מה שאמר לר"ע שהיה לו 

ללמוד בסתר וזה הדברים בטלים. פד. ועיין לב רחב (ד"ס 005 שמתחילה התייחס אליו 

פפוס בזלזול וקראו בשמו, אבל כשנכנס לבית הסוהר ומצאו שם התייחס אליו בכבוד וקראו 
רבי; 


רפד 


ילקוט 


מה הענין שזמן קריאת שמע היה 


בשעה שהוציאו את ר' עקיבא ?הריגה זמן קריאת שמע היה. בלשמוע 
בלמודים (ד"ס ומנ5ת) ביאר שאחת מכוונות קריאת שמע הוא לכוון אשר 
הוי"ה שהוא מידת הרחמים להיטיב הוא אחד התמאחד עם מידת אלקינו שהוא 
מידת הדין. והנה במיתת ר"ע על ידי יסורים עצומים כאלה נלאו כל גדולי הדור 
אדם הראשון ומשה רבינו להשיב תכונתו שאמרו על זה הפסוק (תסניס קנט ") 
'ולי מה יקרו רעיך אל', כמבואר בעבודה זרה (ס). אך ר"ע בעצמו השיג הענין 
שיש בזה טובה עמוקה ממידת הרחמים, וזהו כשהוציאוהו להריגה וסרקו בשרו 
אותה העת היה זמן קריאת שמע האמיתי לאחד הויה באלקינו שהרי ר"ע קיבל 
היסורים באהבה שהשיג כי טובים המה. 
באמרי אמת (ד"ס נפעס) ביאר שעל ידי מסירות הנפש של ר"ע נעשה זמן של 
קבלת עול מלכות שמים, וזהו עיקר ק"ש, וזה הפירוש 'זמן ק"ש היה' 
שנעשה זמן ק"ש. 


האם רבי עקיבא הרגיש ביסורים 


והיו סורקים את בשרו במפרקות של ברזלפה והיה מקב עליו עול מלכות 

שמים. בירושלמי (ס"ס) מובאפי שר"ע היה נידון לפני טורנוסרופוס הרשע, 
והגיע זמן ק"ש, ור"ע התחיל לקרוא וצחק. אמר לו טורנוסרופוס זקן או מכשף 
אתה או מבעט ביסורים אתה. ענה לו ר"ע תצא רוחו של אותו אדם 
[טורנוסרופוס] לא מכשף אני ולא מבעט ביסורים אני, אלא כל ימי הייתי קורא 
את הפסוק הזה (דנלס ו ס) 'ואהבת את ה' אלהיך בכל לבבך ובכל נפשך ובכל 
מאדך', אהבתי אותו בכל לבי ואהבתי אותו בכל ממוני, אמנם בכל נפשי לא 
נבדק בי שאתן את נפשי באהבתו, וכעת שהגיע הזמן לעבדו בכל נפשי והגיע 
זמן של ק"ש ולא נחלקה דעתי ממנו לקיים באהבה, לכן אני קורא ק"ש ושמח. 

ומבואר מכאן שר"ע הרגיש ביסורים. 

אלא שבגליוני הש"ם (ל"ס וסו) העיר על מה שכתב בשו"ת מהר"ם בר ברוך 

החדשות (סי' פקיז, דפוס פכ6ג)9' שמאחר שגמר אדם בדעתו למסור נפשו על 
קידוש השם מכאן ואילך כל מיתה שעושים לו אינו מרגיש כללפ". וכתב שראה 
מן המסורה שכתוב פעמיים במקראות 'הכוני', פעם אחת כתוב (פפטני כג ₪) 'הכוני 
בל חליתי', ועוד 'הכוני פצעוני' (פיס"ש ה ז), והיינו כשהכוני ופצעוני לא היה לי 
כאב, וזהו הכוני בל חליתי, לא הרגשתי כלל. וכתב ותדע שכך הוא שאין לך 
אדם בעולם שאם היה נוגע באש באבר קטן שלא היה צועק אפילו אם יעלה 
בדעתו לעכב עצמו מלצעוק אינו יכול לעשות ואנו רואים קדושים שאינם 
צועקים כלום. ואם כן מבואר שהנהרגים על קידוש השם אינם מרגישים, ואיך 
כאן הרגיש ר"ע. ותירץ שר"ע בגודל קדושתו ומדריגתו רצה ביותר בהרגש 
ביסורים מלהמנע מלהרגיש, כי אדרבה רצה לסבול גם יסורים עבור חיבת קדושת 
שמו יתברך, ועל כן לא ניטל ממנו ההרגש כי הוא בעצמו לא רצה בכך רק 

אדרבה רצה בהרגשפל. 


ביאור שאלת התלמידים והתשובה 


אמרו לו תלמידיו רבינו עד כאן אמר להם כל ימי הייתי מצטער על 
פסוק זה בכל נפשך אפילו נוטל את נשמתך אמרתי מתי יבא לידי 
ואקיימנו ועכשיו שבא לידי לא אקיימנו. ברש"י (עיץ שקנ ד"ה עד) ביאר 
שתלמידיו שאלוהו האם עדיין אין אתה מניח כוונתך. ובצל"ח (ד"ס פפלו) הקשה 
וכי מה היתה שאלת התלמידים, וכי רצו שחס ושלום לא ימסור נפשו, וגם מהו 
לשון השאלה 'עד כאן', וגם מה שהשיב כל ימי הייתי מצטער, וכי אם לא היה 
מצטער על זה כל ימיו לא היה ראוי למסור נפש, והיה לר"ע להשיב שכתוב 
'בכל נפשך' אפילו נוטל את נפשך. 
א. בפירוש הרא"ש (לנלס כו מז) ביאר שקושייתם היתה וכי לא אמרת לנו 
שמצטער פטור מק"ש. וזה ענה להם שכל ימיו היה מצטער על פסוק זה 
'בכל נפשך' אפילו נוטל את נפשך, ולא אקיימנו. 


פה. עיין בבן יהוידע (ד'"ס וסו) מה הענין שסרקוהו במסרקות של ברזל. 
בביאור הירושלמי. פז. וכן הביא בתשב"ץ (כני סמפון כר 5דוק מתנמידי סמסכ"ס מרוטנכוכג, סי" פעו) משם 
המהר"ם. פח.ו2ן כתבו גם ביוסף אומץ (לכני יופף יחפ ספֿן, סי פפנ) וביש נוחלין (נסגסות פֿות מס) והיעב"ץ 
במגדל עוז (פֿגן נפן פנס 5 פופ כ). ובערבי נחל (ריש פר' מסעי) ביאר כי בהיות אותו היוצא להרג מתלהב 
בחשק נמרץ שיהרג על קדושת שמו יתברך, הוא מעלה כל חושיו ועולם המעשה שלו בהתלהבות 
ההוא אל עולם המחשבה עד שמתלבש כולו במחשבה ובטלו חושיו והרגשותיו וגשמיותו נתפשט 
מעליו, לכן אינו מרגיש רק תענוג מאחר שהדבר ההוא שחשק תמיד נתקיים ויצא לפועל, ולכן כל 
עוד שיסורי הריגתו גדולים יותר יגדל יותר ויותר התענוג שלו, כי כיון שאותו הרגשת היסורים 
מתהפך להרגשת תענוג רב ונמרץ, לכן בהגדלת היסורים יגדל התענוג והשמחה ואין שם הרגשת 
יסורים כלל רק הרגשת תענוג שמחה ועונג. | פט.וכן תירץ בפרדס יוסף (שמות ד כד, כקופו). וכן מבואר 
בשער הגלגולים לר' חיים ויטאל (נסקדמס ₪) שכתב ואמר לי כי זה הוא הסימן אל היותי מגולגל 
מר"ע כי בכל עת שאני רואה קיבוץ עם להרוג איזה אדם אני מתעלף, לפי שנפשי זוכרת הצער 
שסבלה בזמן שנהרג ר"ע. משמע שר"ע הרגיש ביסורים. וכן מבואר בעמק המלך (פער עס ספוסו כיע 
פרק ע) כשהיו סורקים בשרו של ר"ע במסריקות של ברזל הנה מהבל היוצא מפיו בצעקתו היה עושה 
יחוד ושובר ובוקע בקליפות, זאת היתה כוונתו לא חס וחלילה שהיה בועט ביסורים, ומלאכי מעלה 
שלא היו יודעים סוד צעקתו היו שואלים זו תורה וזו שכרה. ועיין עוד מדרש תלפיות (ענף סלוגי מלוכס). 


פו. על פי קרבן העדה 


ברכות פא: 


ב. המהרש"א (סוף ד"ס ש) ביאר ששאלת התלמידים היתה וכי עד כאן חייב אדם 

למסור עצמו גם בשאר מצוות, והרי רק בשלש עבירות צריך למסור את 
עצמו. ותירץ להם כל ימי הייתי מצטער ורצוני בכך להחמיר על עצמי אפילו 

בשאר מצוות, וכפי שנתבאר לעיל. 

ג. בצל"ח (פס) ביאר על פי מה שהקשה שלכאורה לפי המבואר בסמוך יצאה 

נשמתו של ר"ע במילה 'אחד'. והנה כיון שיצאה נשמתו באחד אם כן כל 
הויכוח הזה של ר"ע עם תלמידיו באמצע הפסוק של שמע, והדבר תמוה 
שהתלמידים ידברו עמו להפסיקו באמצע הפסוק, ופשוט שתמוה על ר"ע שיפסוק 
באמצע פסוק ראשוזצ. ותירץ שהגיע זמן ק"ש, והיו מייסרים אותו ביסורים 
כאלה שהם בלי ספק חמורים ממיתה. ובהגיע זמן קבלת עול מלכות שמים 
דהיינו זמן ק"ש התפלל ר"ע וביקש רחמים שתצא נשמתו בשעת ק"ש, והיה 
כוונתו כדי לקיים את הפסוק 'בכל נפשך' אפילו נוטל את נפשך, ואף שבאמת 
על ידי היסורים מתרבה שכרו בעולם הבא יותר משכרו על המיתה כי לפום 
צערא אגרא, מכל מקום היה נוח לו לקיים המצוה כמפורש בתורה 'בכל נפשך,, 
הואיל וכך אמר הקב"ה העדיף ר"ע יותר מריבוי השכר. והתלמידים כאשר שי 
שהוא מתפלל על קירוב מיתתו היו סבורים שכוונתו שקשה עליו מאד כאב 
יסורים כאלה, ולכן שאלו אותו רבינו עד כאן, וכי עד כאן דהיינו עד המיתה 
האדם מחויב למסור על קידוש השם, והלא גם כל יסורים שבעולם חייב לסבול 
על קידוש השם. ועל זה השיב להם כל ימי הייתי מצטער על פסוק זה ועכשיו 
שהגיע לידי לא אקיימנו, והיינו שרוצה לקיים המצוה כמו שיצא מפי הקב"ה 
יותר מריבוי השכר של היסורים. והקב"ה עשה את רצונו ומילא בקשתו ויצאה 
נשמתו באחד. ואף שהיה אפשר על פי הטבע שיחיה עוד איזה רגעים ולקבל 

יסורים יותר כל הרגעים הללו והיה מתרבה שכרו יותר ויותר. 

ד. בפתח עינים (דיס פמכו) ביאר על פי מה שפירשו המקובלים שסופי תיבות 

'ואהבת את ה' אלהיך' הם אותיות כה"ת, והוא שם קדוש, ומועיל להינצל 
מכל צרה. וזה מה שאמרו לו תלמידיו 'עד כאן', כלומר שהיה לך לומר 'ואהבת' 
ולכוון שם זה ולהינצל. והוא תירץ להם כל ימי הייתי מצטער מתי יקיים בכל 

נפשך, ולכן לא רצה לכוון בשם הנזכר לקדש שמוצ*. 

ה. בישועות מלכו (כליקוטי תולס, סוף סספר עמ' עו: ד"ס נגמר במעpס)‏ הקשהצב וכי לא 

ידעו תלמידי ר"ע דרשה של 'בכל נפשך', ואיך עלתה על דעתם שר"ע חלילה 
יכפור בתורה מפני פיקוח נפשו, ולמה לא לימד ר"ע אותם הדין הזה שהיה 
נחוץ לדעת בשעת גזירת המלכות. ותירץ שמצינו במהרי"ל כי המוסרים עצמם 
על קדושת השם לאהבת השם יתברך אינם מרגישים היסורים לרוב הדביקות, 
כפי שנתבאר לעיל. והנה ר"ע לרוב דביקותו בשעת מסירת נפשו על קדושת 
השם לא הרגיש יסורים, ועל ידי זה נתאחרה מיתתו ונמשכו עינויו הגדולים 
כמו ברבי חנינא בן תרדיון (ע"ז ית.) שהניחו ספוגין של צמר על לבו, ותלמידיו 
כשראו את אריכות עינויו אמרו לו עד כאן, שיניח מדביקותו הגדולה ואז ירגיש 
יסוריו וימות מהרה. על זה השיב כי הצטער על זה שיקיים 'ואהבת' לא להניח 
דביקותו באהבת השם יתברך אף בשעת נטילת הנפש אף שעל ידי זה נתארכו 

עינויו, וזה כבר דבר חדש היה לתלמידיוצי. 

ו. בעיר בנימין (שײ, פֿות כס) גם הקשה איך תלמידיו הפסיקוהו באמצע ק"ש. ולכן 

ביאר שר"ע היה קורא וחוזר וקוראצי, ולכן שאלוהו התלמידים "עד כאן', 
שאתה מאריך בק"ש לבד ובאותו זמן האריכות אפשר היה לו גם להתפלל 
ולסמוך גאולה לתפילה, שאמרו חז"ל (של מ:) כל הסומך גאולה לתפילה אינו 
ניזוק כל היום והיה אפשר לפטור עצמו מן הדין הקשה ומהיסורים שלו. והשיבם 
כל ימי הייתי מצטער על 'בכל נפשך' ובלי ספק שכל ימיו נזהר מסמיכות גאולה 
לתפילה, אלא עכשיו שבא לידו שהוציאו אותו להריגה בזמן ק"ש עשה כל 
הפעולות להאריך בק"ש לבד כדי שלא יסמוך גאולה לתפילה ולא ינצל מיסורים 

ומיתה ולכך היה מאריך באחד עד שיצאה נשמתו. 

ז. בעולת אהרן (ד"ס 6ע) ביאר על פי המבואר לעיל (ג:) שאסור לומר שמע 

שמע שתי פעמים אלא צריך להפסיק אם רוצה לחזור ולקרות. ואם כן ר"ע 


צ. בזרע יעקב (גיפנולג, ד"ס נפעס) ביאר שהיה מקבל עליו עול מלכות שמים כמו שכתבו חכמי האמת 
קודם קיום המצוה שיאמר הריני מקבל עלי לקיים מצוה זו, וגם כאן התחיל ר"ע לקבל עליו עול 
מלכות שמים לקרות קריאת שמע לקיים מצות עשה לקדש שמו ברבים מתוך אהבה גמורה, ואחר 
כך קורא קריאת שמע. וכששמעו התלמידים הקבלה שקיבל לקדש את שמו באהבה קודם שהתחיל 
לקרות קריאת שמע אמרו לו עד כאן. צא. וכן הביא שפירש במקדש מלך על הזוהר (פ"נ משפטיס 
5 בשם הרמ"ז. וכן הביאו לפרש באברהם אנכי (פפֿגי, שוכ סי יד ד"ס עוד תפוכ) וביד יוסף (חיפנונקקי, ד"ס 
ספט) בשם כסא מלך על תיקוני הזוהר (דף כ). וכך ביארו בדברי יחזקאל (פינפוס, 6גדום ד"ס בטעס, עמ' קט) 
בשם הישמח משה, ובתשואות חן (כניטנין, כלקועיס כסוף סספר, עמ' קיל) בשם רבי יהודה לייב פאליק. וכעין 
זה ביאר בעין אליהו (ד"ס סו) באופן שלישי. ועיין גם תפארת שלמה (פל נכלפיק ד"ס וסו פמלו). 
צב. הובא בשיטה מקובצת טטייף, 6פ קמ). צג. וכן ביאר במעון הברכות (ד'"ס פמקפ) ובפרי צדיק (פני 
ופי פֿות י ד"ס ו6מכו). אמנם עיין לעיל מה שנתבאר האם ר"ע הרגיש ביסוריו. ‏ צד. ובכתית למאור 
(ד"ס פמרו) כתב שרש"י (ד"ס וסיס) התכוון לזה שכתב שקיבל עליו עול מלכות שמים שהיה קורא ק"ש. 
ולכאורה מנין לרש"י שק"ש היה קורא, אולי פסוק ראשון לחוד היה קורא. אלא נראה שהכריחו 
שלא יקשה איך הפסיקוהו באמצע פסוק ראשון והוא איך הפסיק להשיב לתלמידיו. לכן מפרש שהיה 
קורא ק"ש והיה חוזר וקורא כמה פעמים הפרשה או כל הק"ש, וקודם שיתחיל לכפול באחרונה 
הפסיקוהו תלמידיו והוא השיב, ומיד התחיל ק"ש מתחילה עד שיצאה נשמתו באחד. 


ילקוט ברכות פא: ביאורים רפה 


הפסיק מעט אחר שקרא פעם אחת כדי לחזור ולקרות. והתלמידים סברו שהוא ‏ מז, בלשמוע בלמודים (ד"ס נפעס) ביאר שלשלימות העבודה צריכים שתי כוחות 
פסק לגמרי מלקרות. לכן אמרו לו עד כאן, כלומר ולא יותר, מדוע פסקת כח האהבה וכח היראה, כמו שאנו מתפללים 'ויחד לבבנו לאהבה וליראה 
מלקרות. ועל זה ענה כל ימי הייתי מצטער, ואיך אתם חושדים בי שאפסיק | את שמך.. שאף שכח האהבה מעולה מכח היראה, אך גדרי האהבה אין כחו 
מלקרות. וזה מה שאומרת הגמרא ששוב היה מאריך באחד עד שיצאה נשמתו | חזק רק כאשר הנאהב נצמד גם הוא באהבה לאהוב אותו שהוא מדה המתנהגת 
ולא היה פוסק באמצע כדי לחזור ולקרות משום חשד התלמידים. כמים פנים אל פנים. אך כאשר האחד בוגד באהבתו ומריע לו אז נחלש כח 

ח. בתולדת נח (מניס, דלופ ד, ש:) ביארצה שהתלמידים ראו את גודל דביקות ר"ע אהבה גם מהשני אליו, ועושה גם הוא היפך מרצונו של חבירו. אך כח היראה 
באלוקיו עד שכמעט נדבק נפשו בו יתברך כאילו מפני הדביקות ההוא איננו | שומרת תפקידה למלאות פקודת המצוה גם כאשר מריע לו. והנה אף שבאמת 
מרגיש ביסורים שיסרו אותו, נתקנאו בו תלמידיו ושאלוהו רבינו 'עד כאן', היינו | אין רע יורד משמים, שכל היסורים והעונשים הבאים על האדם המה לטובתו 
תלמד אותנו איך נגיע עד כאן לאותה מדרגה שאתה בה עתה. וענה להם שמה | למרק עונו ולהחזירו בתשובה, אך לאדם קשה לקבל היסורים לחשבם לטובה 
שהגעתי למדרגה זו הוא מפני שכל ימי הייתי מצטער לקיים הפסוק הזה 'בכל | כי נדמה לו שהוא לרע לו, לכך נחלש אז כח אהבתו להקב"ה. לכן מההכרח 
נפשך' אפילו הוא נוטל את נפשך. ותמיד הייתי מצייר בנפשי מסירת הנפשצ'. ‏ להשתמש אז בכח היראה לאמץ העבודה גם כשצר לו. לכן כאשר ראו התלמידים 
אך שהיה המחשבה לבד ולא בפועל, והייתי מצטער ומצפה מתי יבוא לידי ‏ גודל היסורים שסורקין בשרו במסרקות של ברזל והוא מקבל עליו עול מלכות 
לקיים מצוה זו גם בפועל. ולכן לא קשה עלי עתה לקיימה בפועל כי אין מעכב | שמים באהבה חששו אולי מכח יסורים כאלה יחלש כח אהבתו ולא יכול לעמוד 
בעדי עד שלא אקיימנה. אבל מי שבא פתאום לידי נסיון הזה ולא עלתה על בה. לכן אמרו לו עד כאן, עד עת כזאת שלא באו עליך יסורים כאלו היה טוב 
לבו מקודם ולא קיבל על עצמו להיות מנוסה בו ולקיימו ודאי קשה הוא על | הדבר להשתמש בו בכח אהבה, אבל עכשיו ראוי לעורר כח היראה. על זה 


האדם לעמוד בנסיון לעת הרעה כשתפול עליו פתאוםצ'. השיב שהוא מכיר שאין ביסורים שום רעה, שהם עצמם טוב, שהרי כל ימי 

ט. במקראי קדש (פנונעפי, ד"ס כססוניפו, נד.) ביאר על פי גמרא בכתובות (ע:) שאם | הייתי מצטער על מה שנאמר 'בכל נפשך' אפילו נוטל את נפשך שהוא שלימות 
היו מלקים את חנניה מישאל ועזריה היו עובדים לצלם. ולכן שאלו הטוב של העבודה, לכן אינני חושש שלא אוכל לקיימה בכח האהבה. 

התלמידים את ר"ע בשלמא אם היה רק מיתה, אבל יסורים למה. ועל זה תירץ | יז. עוד ביאר הלשמוע בלמודים (פס)?* שהתלמידים ראו שבשביל שמשתדל ר"ע 

להם שכל ימיו היה מצטער שידעו העולם שגם על ידי יסורים חייבים, ומה לעורר כח האהבה העצומה כאשר מקבל עליו עול מלכות שמים, מעורר 

שהיה אצל חנניה הוא היה אנדרטא ולא עבודת כוכבים ממש ולכן לא היו בזה שנאת השופטים ביותר ומרבים עליו היסורים בשביל זה. וזה שאמרו לו 

מוסרים עצמם, כמבואר בתוספות (עס ד"ס פנמני)צח. אף שכל אדם מחויב לקדש השם גם בנפשו אבל איננו מחויב שהוא יעורר 


י. עוד ביאר המקראי קדש (שס) על פי הגמרא בפסחים (סט.) שרבי אליעזר אמר | בעבודתו צרות ויסורים גדולים על ידי חוזק העבודה יותר מהחיוב. ועל זה 
לר"ע בשחיטה תהא מיתתך. ולכן שאלוהו בשלמא מיתה ניחא משום קללת | השיב להם שכל ימי הייתי מצטער מתי יבוא לידי ענין כזה שאוכל לסבב 
רבך, אבל יסורים למה. והשיבם כל ימי הייתי מצטער שתהא מיתתו על ידי במעשי קידוש השם יותר מהחיוב. 
יסורים להודיע שחייב למסור עצמו גם על ידי יסורים. = יח. בורע יעקב (גינורג, ד"ס נטעס) ביאר על פי דברי העשרה מאמרות (מפֿמר סקוכ 
יא. בהמעלות לשלמה (נײיפה, עמ' מפו סו' הת ענוס) ביאר על פי המחלוקת לץתפש, שפשט הכתוב 'בכל נפשך' הוא אם יטול השם יתברך את נפשך 
בסנהדרין (עד) שרבי ישמעאל סובר שאפילו בשלש עבירות יעבור ואל | תתרצה לכך באהבה, אבל אם לא יטול גם את הטוב תקבל?ג. אבל ר"ע מדה 
יהרג, ורבנן סוברים שבשלש עבירות יהרג ואל יעבור. ותלמידי ר"ע חשבו שהדין ‏ יתירה היתה בו שהיה מתאוה שיטול ה' את נפשו, ומאס לגמרי בחיי עולם 
כרבי ישמעאל שיעבור ואל יהרג, ולכן אמרו לו עד כאן. וענה להם כל ימי הזה ואמר כל ימי הייתי מצטער על פסוק זה מתי יבוא לידי ואקיימנו, וחשק 
הייתי מצטער על הפסוק הזה כדי שאראה לבריות שהדין הוא כרבנן, ועכשיו | נמרץ היה בו למרק עון במיתה. ולפי זה יש לומר שהתלמידים היו מחזיקים 
שבא לידי לא אקיימנוצט. את ר"ע רבם שמעלתו גדולה כל כך שבחשק נמרץ מוסר את עצמו למיתה על 
יב. בשדה יצחק (ד"ס פמכו) ביאר על פי הגמרא לעיל (ג.) שחולקים התנאים, ‏ קדושת שמו. אמנם לא שמעו כן ממנו בפומבי עד קודם מיתתו, ולכן כשהתחיל 
לרבי אליעזר עד 'מאדך' צריך כוונה מכאן ואילך אין צריך כוונה. וביארו ‏ לייחד שמו יתברך קודם מיתתו שאלו אותו 'עד כאן', היינו וכי לא חשקת 
תוספות (עס ד"ס עד) ששני פסוקים אלו מדברים ביחוד ה'. ר"ע סובר כל הפרשה מקודם זה למיתה מאחר שמעלתך גדולה שאתה ראוי לכך. והשיב להם שכל 
כולה צריכה כוונה, ורבי מאיר אומר הפסוק הראשון לחוד צריך כוונה. ועכשיו | ימיו היה מתאוה לזה בלבו ואמר בלבו מתי יבוא לידי ואקיימנו, ועכשיו שבא 


כשראו תלמידיו שהוא מאריך באחד שאלו אותו עד כאן צריך כוונה ושוב לא, לידי לא אקיימנו לדבר כן בפומבי. 

ואם כן חזרת בך ממה שלימדת שכל הפרשה כולה צריכה כוונה. והשיב להם ‏ יט. בשלמה משנתו (ד"ס וסס) ביאר שמה שסרקו בשרו הוא שלא יקרא ה' אחד 

שכל ימי הייתי מצטער על פסוק זה 'בכל נפשך' ולכן רוצה אני למסור נפשי ואין בלתו, ואם לא היה קורא לא היו סורקין את בשרו רק היו חותכים 
באחד לקיים מאמר יחיד ומיוחד. את ראשו בסייף מפני שעבר על גזירת המלך שגזר שלא ללמוד תורה. ועל כן 


יג. ברברי שאול (ד"ס כפסוטלוסו) ביאר שר"ע שקיבל עליו עול מלכות שמים אפילו ‏ אמרו לו תלמידיו עד כאן, וכי כך צריך לעשות, והרי בכתובות (6 מבואר 

נוטל את נפשו אם כן צייר לפניו יום המות בכל אופניו, אם כן כבר די לו שאם היו מלקים לחנניה מישאל ועזריה היו אפילו עובדים עבודה זרה ממש, 
בזה ומה לו עוד יותר. וזה ששאלוהו 'עד כאן' ולמה לך עוד המיתה בפועל. | וכל שכן לשתוק מלומר 'שמע'. ועל זה השיב להם שעושה זאת לקיים 'ואהבת 
ועל זה השיב שכל ימיו היה מצטער על 'בכל נפשך', ואם כן אף שהוא מצייר ‏ וגו' בכל נפשך', ודורשים ביומא (פ.) שיהא שם שמים מתאהב על ידך שיראו 


יום המות אבל לא נטלו אחרים את נפשו, ואם כן צריך שיקיים בפועלל. הכל שכופר אני בהבליהם, ואם הייתי שותק יסברו חס וחלילה ששתיקה כהודאה 
יד. במעון הברכות (ל"ס זו) ביאר שמידת הדין אין יכולה לשלוט בצדיקים גמורים | מפני היסורים, ורצה להחמיר על עצמו בשעת הגזירה לאמץ ברכים כושלות 
זולת אם מקבלים על עצמם וחפצים ביסורים. ולכן מבואר לעיל (ס:) שלא יכרעו ולא ישתחוו חס וחלילה. 
באמוראים שלא רצו ביסורים באומרם 'לא הן ולא שכרן' שנתרפאו. ולכן כאן ‏ כ. בליקוטי חבר בן חיים (ד"ס פמנו) ביאר שדעת התלמידים היתה שכל זמן שאדם 
תלמידי ר"ע שראו גודל יסוריו אמרו לו עד כאן, ורמזו לו כי בידו לפרוק מעל מקוה שיחיה אסור לסבול בעצמו, אבל אם מיתתו חלוטה אינו מחויב לקבל 
עצמו יסוריו באמרו לא הן ולא שכרן. והשיבם ר"ע 'בכל נפשך' אפילו הוא נוטל | יסורים. וזה ששאלו את ר"ע למה לא יחבול בעצמו. והשיב להם כל ימי הייתי 
את נפשך לסבול לאהבת השם יתברך עול יסורים, ועכשיו שבא לידי לא אקיימנו. מצטער על 'בכל נפשך', ואיך אני יחבול בעצמי. 
טו. באוצר חיים (ל"ס פמרו, נדפס נססיפת זקטס ת"6) ביאר שר"ע האריך בקבלת עול כא. בפרשת מרדכי (ל"ס על) ביאר שהגוים ציוו לר"ע שיבטל מלימודו ויפטרוהו, 
מלכות שמים כמו בכל פעם וכמבואר לעיל (6.) גבי תפילת ר"ע אדם מניחו ועל פי הדין היה רשאי ליבטל. והרמב"ם (יסולי סולס פ"ה ס"ד) כתב שמי 


בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת, וכל זמן שהאריך בקבלת מלכות שמים לא יצתה | שנהרג ולא עבר במצוות שעוברים ואין נהרגים הרי זה מתחייב בנפשו. ור"ע 
נשמתו על ידי ההשגחה העליונה שיקבל מלכות שמים שלמה. ועל זה אמרו ‏ שהיה דורש 'בכל נפשך' אפילו נוטל את נפשך, היינו לא רק שהוא צריך למסור 
לו תלמידיו רבינו עד כאן, היינו שיסיים בקבלת עול מלכות שמים וימות מהרה. | את גופו על קידוש ה' ונפשו תזכה לגן עדן, אלא אפילו אם יהיה יודע כי הוא 
על זה ענה להם שכל ימיו היה מצטער על כך, אם כן עכשיו צריך להיות עוד | יפסיד גם את נפשו שיענש מהקב"ה על מעשיו, מכל מקום לא יבטל מאהבתו 
מאריך בקבלת עול מלכות שמים יותר משאר הפעמים, שמקבל אפילו על ידי את ה וזה מה שהיו סורקין את בשרו ויסורין קשין ממיתה, והוא עסק בקריאת 


יסורים כאלו. שמע שאינה אלא מצות עשה, מכל מקום לא שמע להם לבטל המצוה. לכן 
צה. הובא בעץ יוסף (ד"ס 5מס). | צו. ובב"ח לו" לש סי 6) כתב שכל אדם יכוין בשעה שהוא לפני בוא הנסיון את ציור הנסיון ועמידתו בו ומעלה בלבו כל הטעמים והטענות שהוא משתמש 
קורא שמע לקבל עליו עול מלכות שמים להיות נהרג על קידוש השם המיוחד, דזהו 'ובכל נפשך' ‏ בהן כדי לכבוש את יצרו ואיך הוא שמח בכבישתו, ואז בבוא הנסיון באמת יקל לו לעמוד בו וזו 
אפילו נוטל את נפשך. | צז.וכן הביא בילקוט אליעזר (עכן פמלות פופ 5) בשם רבי זלמן מוילנא | עצה בדוקה ומנוסה. צח. וכן ביאר בעין אליהו (ל"ס הײ) באופן שני. צט. וכן ביאר בעין אליהו 
[הובא בתולדת אדם פט"ז]. וכן ביאר בלשמוע בלמודים (ד"ס נעעס) באופן שני. וכעין זה כתבו | (ד"ס ₪0 באופן ראשון. | ק. וכן ביאר במגיד תעלומה (ד"ס כ). ועיין בדבר שאול טס) עוד כמה 
בדברי שאול (ל"ס כפס) ובאור יהל (מ"ג פרי ותמע). וכן ביאר במכתב מאליהו (מ"ג עמ' 252 (ימול מכני | ביאורים. וראה שם עוד (ל"ס וסײ סוכקץ). ‏ קא. באופן שלישי. קב. על פי ביאור יד יהודה (טס 


עקינס). וסיים, שמזה נלמד עצה נפלאה אדם שרוצה לעמוד בנסיונות, שיכוין בדמיונו הרבה פעמים פֿות (ל). 


ה 


רפו 


ילקוט 


שאלוהו תלמידיו עד כאן, וכי מחויבים ליהרג ואל יעבור במצות עשה. ואמר 
להם שכל ימיו היה מצטער להבין איך אפשר שימסור האדם גם את נפשו 
בשביל אהבת ה', ועכשיו בא הדבר לידו שאפילו שהוא פטור מן הדין ליהרג 
והוא מתחייב בנפשו שמוסר את עצמו להריגה, מכל מקום הוא עושה כן שאי 
אפשר לו לבטל זמן קריאת שמע בשום אופן. ואם היה מת ר"ע על ידי היסורים 
אפשר שהיתה עבירה בידו, אבל הוא היה מאריך באחד שהעמיק מחשבותיו 
באחדות אלוקות ונדבקה נפשו לאלקים, ועל ידי זה יצאה נשמתו כמיתת הנשיקה 
שאצל הצדיקים ולא הרגיש כלל ביסורים. 

כב. הבן יהוידע (ל"ס פֿמכו) ביאר שאת השאלה 'עד כאן', לא אמרו לו ביום 

שנפטר כי הרי יצאה נפשו באחד ואיך השיב להם תשובה לאחר שיצאה 
נפשולג. אך ידוע שהוא נחבש באלול ונפטר ביום הכיפוריםקז, ומעת אשר נחבש 
עד יום הכיפורים היה נידון כל יום לפני אותו רשע, ובכל יום סרקו בשרו, 
ובעת שסורקים היה מקבל עול מלכות שמים בפסוק 'שמע ישראל', כי כל יום 
חושב שהיום ימות מרוב צער, ובאותם הימים דיברו עמו תלמידיו שהיו באים 
אצלו ועומדים במקום שהוא נידון, אבל ביום הכיפורים שבו נפטר באמת לא 
באו תלמידיו כי יום עבודה הוא ואפילו רבי יהושע הגרסי שהיה משמשו בקבע 
בכל יום להביא לו אוכל לא בא ביום הכיפורים כי ר"ע היה גם כן בתענית 
ואינו צריך לו, ובאותם ימים שאלוהו תלמידיו 'עד כאן', והביאור על פי דברי 
האר"י שמסירת נפש על קידוש השם הוא בשני אופנים, האחד בכח דהינו 
בכוונת הלב בתיבת 'אחד', וזהו מנהגן של כל הצדיקים לכוון בק"ש בכל פעם. 
והשני מסירה בפועל כענין ר"ע ועשרה הרוגי מלכות, ובאותו זמן שנהרגו בו 
עשרה הרוגי מלכות לא היה מספיק לתיקון העולם מסירה בכח בלבד אלא היה 
צריך מסירה בפועל, וכן עשו ר"ע וחבריו. והנה ר"ע כשהיו סורקים בשרו וקורא 
ק"ש היה עושה מסירת נפש בכוונה, אך תלמידיו ראו והרגישו שהוא משתוקק 
לעשות בפועל שהוא שמח אם תצא נפשו ביסורים אלו כדי שבזה יקיים מצות 
קדושת השם בפועל, והתלמידים לא היה נוח להם בזה כי רצו שישאר חי וינצל 
כדי שימשיכו לשתות מימי תורתו, ולכן כשהוא היה מכוין במסירת נפש בכוונת 
הלב אמרו לו תלמידיו עד כאן, היינו די לך עד כאן למסור את הנפש בכח 
ולמה אתה משתוקק למסירת נפש בפועל ואין אתה מתפלל שתנצל מן הגזירה 
הזאת כי למִימָיךְּ אנחנו צריכים, ואם צריך לעולם תיקון של מסירה בפועל יהיה 
זה על ידי אחרים. והשיב כל ימי הייתי מצטער שיתקיים תיקון זה של מסירה 
בפועל על ידי. ומה שאמרה הגמרא שהיה מאריך באחד אין זה שייך עם אותם 
דברים שאמרו לו תלמידיו ומה שהשיב להם, אלא זה שייך עם מה שאמרה 
הגמרא שהיה מקבל עליו עול מלכות שמים. והגמרא הביאה את דברי תלמידיו 
ותשובתו באמצע, ואלו הדברים של תלמידיו היו ביום אחד קודם יום שנפטר 

בף 

כג. במכתב מאליחו (פ"ג עמ' 243 ד"ס נטו( סיפוריס) ביאר שבקבלת יסורים באהבה 

שמאמין שנשלחו מהקב"ה לטובתו אף שאינו מבין מה הטובה שבהם, ישיג 
האדם אחיזה ודביקות מה בחכמה העליונה בבחינת 'ראשית חכמה'. אולם מי 
שמכין עצמו כל ימיו למסירת נפש באהבה זוכה ליותר מזה כי זוכה על ידי 
היסורים להתעלות לדביקות שלמה בעצם אור החכמה, ובזה מתעלה מעל עולם 
דלמטה וכל ההרגשות דלמטה בטלות אצלו וכמו שאצל חנניה מישאל ועזריה 
במסרם את נפשם על קידוש שמו יתברך לא שלטה בהם האש כי דבקו בעולם 
יותר עליון, כן לא שלטו היסורים בר"ע כיון שבטלו אצלו כל הגבלות הטבע 
התחתון בהתגלות אליו האור הגנוז ובהתדבקו בו. ומתוך עבודתו הגדולה לקבלת 
היסורים באהבה התדבק באור השגת אחדותו יתברך השלמה שתתגלה לעולם 
כולו רק לעתיד לבוא כשיתבטל הסתר העולם הזה, ובהתדבקו בבחינה זו לא 
הרגיש כלל ברע שביסורים ונתעלה לקבל עול מלכות שמים בשלימות נפלאה. 
וזה מה שהשיב להם ר"ע לתלמידיו, שהם שאלו מתוך מבט התחתון איך 
אפשרית מחשבה מרוכזת בשעת יסורי גוף כאלו. והשיב להם שאינו חש כלל 
את ההפרעות של הגוף כיון שעל ידי הכנותיו הרבות להשגה זו עלה מעל 

בחינת הטבע והגבלותיו. 

כד. בתפארת מנחם (שפפל6ניק, ד"ס פמכו) הביא לבאר שודאי התלמידים לא תמהו 

על מסירת נפשו שהיה מן הדין בשעת הגזירה, אך תמהו על גודל תמימות 
חסידותו לקבל עול מלכות שמים עם גודל היסורים. אמנם ידוע שמצוה שהוא 
שכיח אין אדם עושה אותה בהתעוררות כמו מצוה שהוא לפרקים ולעתים 
רחוקות מתעורר האדם ומתלהב ביותר בעשייתה וקיומה, ומכל שכן אם יזדמן 
לאדם מצוה שיודע בודאי שלא תגיע אליו לקיים אותה עוד כל ימי חייו בודאי 
יהיה מזדרז לקיים אותה בכל לבבו ובכל נפשו ובהתעוררות גדולה. וזה מה 
שהשיב ר"ע כל ימי הייתי מצטער על פסוק זה 'בכל נפשך' אפילו הוא נוטל 
את נפשך לקבל עול מלכות שמים שלימה במסירות נפש בלב שלם, אמרתי 
מתי יבוא לידי ואקיימנו, והיינו אף על פי שאמרתי שיבוא לידי עוד להתקיים, 


קג. ובסוף דבריו הוכיח ממדרש משלי (קוט טמעוני מטני רמז מתקמד) שמפורש שבעת שיצאה נשמתו 
לא היה אחד מתלמידיו אצלו ולא ידעו בו עד שבא אליהו זכור לטוב וגילה על פטירתו. עיין שם 
[בתחילת דבריו] שהביא את דברי המדרש. קד. אמנם עיין שולחן ערוך (לו"פ סי פקפ פ"נ) שר"ע 


ברכות פא: 


ביאורים 


מכל מקום הייתי מתעורר למצוה זו, עכשיו שבא לידי לא אקיימנו, היינו 
שעכשיו שאני יודע שבא לידי והוא פעם האחרון ולא אקיימנו עוד לעולם, ואם 
לא עכשיו אימתי, מכל שכן שראוי להתאמץ ולהתעורר בכל עוז לקיים המצוה 
בכל השלימות האפשרי. 

כה. בטיול בפרדם (פסלו"ת עת' קענ.) ביאר ששאלו אותו עד כאן, כי אחר כך 

בפרשה כתוב 'ושננתם לבניך', והבינו התלמידים כי ר"ע בכחו הגדול 
בקדושה היה יכול להציל את עצמו שלא יהיו הרשעים יכולים להרגו, אבל הוא 
בעצמו רצה למות על קידוש ה' שזוהי תכלית שלימות האדם, אבל התלמידים 
שאלו וכי עד כאן הוא שלימות האדם הלא מה שכתוב אחר כך 'ושננתם לבניך' 
הוא שלימות יותר גדול להרביץ ולפרסם וללמד אמונת אלקי עולם ותורתו לבניו 
ולאנשי העולם. והשיב להם כל ימי הייתי מצטער עוד בטרם שהיו לי תלמידים 
היה חשקי תמיד למסור נפשי על קידוש ה', ועכשיו שיש לי כ"ד אלף תלמידים 

והרבצתי תורה ויראת שמים בעולם לא אקיימנו. 

כו. באור נדליהו (פפֿכר, פפי(ם פר' פתכי מות) ביאר שר"ע אמר שכל ימיו בעת קבלת 

עול מלכות שמים היה מדבק עצמו בדביקות נפלאה עד כלות הנפש, אך 
רק עד כלות הנפש ולא עד בכלל כי הרי מצווים אנו בתורה 'וחי בהם' ולא 
שימות בהם, ולכן היה צריך ר"ע למנוע עצמו שלא להתבטל לגמרי, ואמר ר"ע 
עכשיו שבא לידי היינו כי בין כך עומד אני למות על ידי הרשעים הללו, ואם 
כן אין עומד לנגדי הציווי של 'וחי בהם', אז אמר ר"ע עכשיו שיכול אני לקרוא 
ק"ש בשלימות הכוונה להתדבק לגמרי בהקב"ה עד כלות הנפש ועד ממש, ולא 

אקיימנה. 

כז. בלב ים (ױקר מפמר סט 5ות ס) ביאר שבירושלמי [לעיל] איתא שטורנוסרופוס 

ראה את ר"ע ששמח ביסורין, ואמר לו אם הוא מכשף או שהוא מבעט 
ביסורין, וענה לו ר"ע שכל ימיו היה קורא 'בכל נפשך' אפילו הוא נוטל את 
נפשך. ואפשר שזו היתה גם שאלת התלמידים שאמרו לו עד כאן, הינו עד 
למדה מופלגת זו של שמח ביסורין שמוסר נפשו על קדושת השם, ושאלתם 
היתה ממין השאלה של אותו רשע, אלא שהוא שאל בעזות מצח שלא יתכן 
שיהא שמח אלא אם כן הוא מכשף או מבעט ביסורין ואילו שאלת התלמידים 
היתה ללמוד תורה מפי רבם שראו מעשה איך מגיעים למדרגה כזו. והשיב להם 
כל ימי הייתי מצטער על הפסוק 'בכל נפשך', וכמו שהשיב ר"ע 

לטורנוסרופוסקה. 


עוד ביאור במה שרבי עקיבא הפסיק באמעע הפסוק 


שם. בפרח לבנון (פלן, פר' גרקטית ד"ס מו גלסיץ, ג) תירץ איך הפסיק ר"ע באמצע 

קריאת שמע, שמכיון שהוציאוהו להריגה הוי דינו כמת, וכמו שכתב 
הרמב"ם (תנומות פ"ע ה"כ) שמי שנגמר דינו בבית דין של ישראל והניחוהו בבית 
הסקילה ליהרג הרי זה בחזקת מת, ובמתים חפשי, ועל כן לא היה צריך לדקדק 
בדיני קריאת שמע. עוד תירץ שמיתת ר"ע היתה לתקן הצטרפות השכינה 
במכירת יוסף, כמו שאמרה הגמרא 'יצאה נשמתו באחד', כלומר בעבור אחד 
שהוא השם יתברך באופן שהיה עסוק ר"ע במלאכת המקום. וכתב חר"ן (סוכס 
י. סוף ד"ס וֿיכ) שכל מי שהוא עסוק במלאכת המקום לא חייבתו תורה לטרוח 
ולקיים מצוות אחרות אפילו שאפשר. ומה שהיה ר"ע קורא, לא לצאת ידי 

חובה, אלא לקיים 'בכל נפשך' אפילו הוא נוטל את נפשך. 


הרי אסור להביא עעמו לידי נסיון 


שם. בעיון יעקב (ל"ס כ) הקשה במה שאמר ר"ע כל ימי הייתי מצטער על פסוק 
זה, הרי אין לאדם להביא את עצמו לידי נסיון. ותירץ שר"ע היה מבני 

בניו של סיסרא מיעל, ומצינו בסיסרא שכתוב (פופטיס ל ג) 'והוא לחץ את ישראל 
בחזקה', ומבואר במדרש תנחומא (ו נ) שזה היה בחירופים וגידופיםלי. ור"ע 
רצה לתקן את אבותיו על דרך 'ברא מזכה אבא', ואפילו שגר שנתגייר כקטן 
שנולד דמי, מכל מקום רצה לתקן אותו על ידי קידוש השם כיון שנתחלל השם 
על ידו, ועל זה אמר ר"ע כל ימי כדי לקדש שם המיוחד. וזה מה שהשיב 
הקב"ה [בסמוך] למלאכי השרת 'חלקם בחיים', דהיינו חלקם לשון רבים שאף 
אבותיו יהיו חלקם בחיים על ידי זה ומשום כבודו לא הזכירו את שמו של 

סיסרא. 

בשל"ה (פער ססופיות פות 6) כתב שאין הדין שיבוא לידי מיתה בקדושת השם 
שאם יוכל לברוח יברח, או אם יוכל לפדות עצמו יפדה, מכל מקום 

שייך הידור, ונפשו של רבי עקיבא היתה חושקת שתבוא המצוה לידו באופן 

שיהיה מוכרח לקיימהלי. 

בשלמה משנתו (ל"ה וסס) ביאר שמה שהיה עומד ר"ע בנסיון ולא היה ירא 
לנפשו שמא לא יעמוד בנסיון חס וחלילה, כיון שכל ימיו היה מצטער 

על פסוק זה אותו הצער ממש עד שהבחין שאם יבוא דבר זה לידיו הוא יקיים. 


נחבש בחמשה בתשרי. ועיין מגדים חדשים (ד"ס נפוסו). ‏ קה. וראה כעין זה בתורה תמימה (דניס 
ו ס סופ ככ). ועיין עוד בברכת ראש (טיר כפיפפ5 כנפי 6פ כנ) בביאור השאלה והתשובה. קו. וכן כתב 


רש"י (פופטיס ד ג). ‏ קז. וכן הביא בענף יוסף (ד"ס פמכתי) בשם השל"ה שר"ע אמר 'מתי יבוא לידי 
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ילקוט 


מדוע רבי עקיבא העטער יותר מאחרים 


שם. בהגיוני אבות (פכנר, פנות פ"ס מ" ד"ס ופעו) כתב שר"ע הצטער על זה יותר 
מצדיקים אחרים, כיון שכתוב בספרים שהמסירות נפש של עם ישראל היא 
ירושה להם מאבותיהם, אבל ר"ע גר צדק היה ועל כן לא היתה מדה זו אצלו 
ירושת אבות ולכן הצטער שיוכל לעמוד בנסיון זה. 

בילקוט המאירי (ל"ה פ"נ) הביא שר"ע לא היה מתפלל שיבוא לידי קידוש ה', 
אלא שהיה מתיירא שבכל פעם שאמר פסוק זה 'ובכל נפשך' אפילו 

הוא נוטל את נפשך, שקר בפיו ולבו בל עמו, וכשיגיע פעם לידי כך לא יעמוד 
בנסיון, נמצא שכל ימיו היה משקר בזה, ועל זה התפלל מתי יבוא לידי 
ואקיימנו, שיהיה בעוז רוחו לקיימה שלא יהיה חס וחלילה כדובר שקרים לפני 
ה', ועל כן אמר ועכשיו שבא לידי לא אקיימנו, הלא על ידי זה התברר שלא 

היתה כוונתו רצויה ואמיתיתקח. 


מדוע יצאה נשמתו באחד 


היה מאריך באחד עד שיצתה נשמתו באחד. בעיון יעקב (ל"ה 05 ביאר 
שלפי שר"ע היה מהרהר ומחשב בדעתו כל ימיו לקדש שמו יצאה נשמתו 
באחד המורה על אחדותו יתברך. עוד ביאר שר"ע כדי לתקן מה שהיה דורש 
(פספיס כנ:) את הפסוק (לנליס ו יג) 'את ה' אלהיך תירא', לרבות תלמידי חכמים, 
ששגג בזה שדימה תלמידי חכמים לאחדותו, לכך נענש במקום השכינה במילה 
'אחד'קל, שאין לדמות לשכינה כללקי. 
המהר"ל בנתיבות עולם ((פינ סנת ססס פ" ד"ס 6מנס, עמ' (ט) ביאר מה שהיה 
מאריך באחד ויצאה נשמתו באחד, כי האהבה שיש לאדם אל השם 
יתברך הוא במה שהאדם מצד עצמו אינו דבר, רק מן השם יתברך בא האדם 
ואליו האדם שב, כי הכל שב אליו יתברך ואין דבר זולתו רק השם יתברך 
והוא אחד ואין זולתו. ולפיכך ר"ע היה מאריך באחד עד שיצאה נשמתו כי 
מה שהוא יתברך אחד הנשמה אליו תשוב וכאשר היה מאריך באחד עד שיצאה 
נשמתו היתה נשמתו שבה אל השם לגמרי במה שהוא אחד, ובזה נמצא האהבה, 
כי מצד שהוא יתברך אחד אין לשום נמצא בעולם הנפרד מאתו כי הכל תלוים 
ודבקים בו יתברך כי הוא יתברך עיקר הכל, ומפני כך שייך אהבה אל השם 
יתברך. ויותר שייך אהבה אל השם ממה ששייך אהבה בשאר דברים, כי כל 
אהבה שיש בין האוהבים אף שהם דבקים זה בזה, מכל מקום יש לכל אחד 
ואחד מציאות בעצמו, אבל האהבה אל השם יתברך הוא במה שהאדם שב רוחו 
ונפשו אליו לגמרי עד שאין לאדם מציאות בעצמו ובזה הוא מתדבק לגמרי בו. 
במכתב מאליחו (ס"ג עמ' 243 ד"ס נטו סיסוריס) ביאר שחס וחלילה לפרש שיצאה 
נשמתו על ידי יסוריו, אלא הפירוש הוא שיצאה נשמתו על ידי דביקותו 
השלמה בהשם יתברך אשר הפרידתו מחומריות הגוף לגמרי. וזה מה שיצאה 
נשמתו באחד, כלומר היה מתעמק כל כך בהשגת אחדותו בתוך היסורים עד 
שנסתלק מהגשם בהתדבקו באור השגת אחדותו יתברך השלמהקיא. 
בדרך משה (מוקפטק, יס טו) ביאר שהטעם שיצאה נשמת ר"ע באחד משום 
שאיתא בכתבי האר"י שר"ע היה גלגול של זמרי בן סלוא שהוא 
בגימטריא ת', ו'רבי עקיבא' הוא גימטריא ת' חסר אחד, וזו כוונת הגמרא ויצאה 
נשמתו באחד להשלים לארבע מאות שיהיה מלא לתקן מעשה זמרי בן סלוא. 


ביאור נוסף במה שיצאה נשמתו באחד 


שם. השל"ה (מוכס ור פר' ושכ פֿות ז) כתב ששמע מקצת המקובלים כי ר"ע היה 

הגלגול של יוסף, ולכך נקרא עקיבא בן יוסף, ויוסף הוא 'אחד'קיב, ובזה 
נרמז מיתת ר"ע שיצתה נשמתו באחד שהוא נשמת יוסף. וביאר עוד שם בענין 
יצתה נשמתו באחד, שבאמת לא היו רק תשעה מגולגלים בעון המכירה של 
יוסף, כי ראובן לא חטא וכן יוסף ובנימין, רק שהשבטים שיתפו השכינה עמהם 
כשעשו החרם וכביכול כאילו היתה השכינה עוזרת לסבול, וזה יצאה נשמתו 


ואקיימנו', בא להורות בענין מסירת נפש על קידוש השם, והוא זה שלא יחשוב אדם מאחר 
שהוא מצוה רבה מצות קידוש השם אהדר אחר מצוה זו כדרך שמהדרין אחר כל המצוות ואביא 
את עצמי לידי כך, למשל כשרואה עבודת כוכבים ירוק עליו וכיוצא בזה בזיון כדי שיתפסוהו 
וישרפוהו או אם יכול להמלט יאמר לא אמלט כדי לקדש השם, העושה כן הוא מתחייב בנפשו, 
רק המצוה היא אם בעל כרחו בא עליו דבר זה אז יקדש את השם יהרג ואל יעבור. וזה שדייק 
ר"ע מתי יבוא לידי, כלומר לא שאני אביא עצמי לדבר זה רק יבוא לידי. ובזה תירץ למה לא 
הוזכר בתורה להדיא קידוש השם שעשה אברהם אבינו באור כשדים, כמו שנזכר קידוש השם 
של חנניה מישאל ועזריה. כדי שלא ילמדו הדורות מאברהם כי הוא היה מביא את עצמו לידי 
כך דהיינו ששיבר עבודת כוכבים של תרח וזה אסור לדורות לעשות כן. אבל דניאל חנניה 
מישאל ועזריה שהדבר בא להם והוצרכו לקדש השם כתב להדיא כדי שילמדו מהם הדורות וכן 
יעשו. וכן ביאר בישועות מלכו (כיקועי פורס כפוף סספר ד"ס כעעס טספל עו.) שלכן לא נזכר נס של 
אברהם אבינו בכבשן האש לפי שהוא הביא עצמו לידי נסיון בזה. ועיין תפארת שלמה (לש פר 
פנס) שכתב אף כי מן הדין אסור להכניס עצמו לסכנה בשביל לקדש שמו יתברך, מכל מקום 
יש צדיקים שהם אנוסים בדבר זה מרוב תשוקתם למסור נפשם על קידוש השם, ממציאים את 
עצמם ברצון למקום סכנה כדי להראות לעיני כל אהבתם להשם יתברך בכל נפשם. עיין שם 
בארוכה. | קח. וכן ביאר בישמח לב (ד"ס כט. ‏ קט עיין ילקוט ראובני (פרי וש ד"ס סוד כוונס, 


ברכות פא: 


ביאורים - רפז 


באחד בשביל האחד. כי ר"ע הוא מגרים ונכנס תחת כנפי השכינה, כלומר 
במקום השכינה. 


מה החידוש בזה 


יצתה ב"ק ואמרה אשריך ר"ע שיצאה נשמתך באחדקיי. בברכת יעקב (פוה, 
ד"ס י69ס) הקשה מה החידוש שיצאה נשמתו באחד עד שיצאה בת קול 

לומר אשריך ר"ע. ותירץ על פי המבואר בחגיגה (יד:) שארבעה נכנסו בפרדס 
ר"ע אחר בן עזאי ובן זומא, אחר קיצץ בנטיעות בן עזאי הציץ ומת ובן זומא 
הציץ ונפגע. אבל ר"ע נכנס בשלום ויצא בשלום. וזה מה שיצאה בת קול 
ואמרה אשריך ר"ע שיצאה נשמתך באחד והיינו שהיתה יציאתו בשלום עד 

הרגע האחרון בידיעת האחדות האמיתי. 

בשפתי חכמים (ד'"ס סס) ביאר שהגדולה בעבודת ה' היא מסירות הנפש שזה 
עדות שעובד מאהבה, ועל זה אמר ר"ע שכל ימיו היה מצטער על 

פסוק זה, אבל כשבאה לידו לקיימה היתה גם עבודה זו קטנה בעיניו לפי גודל 
מצות אהבת ה', לכן היה מקבל עליו עול מלכות שמים שהוא פסוק 'שמע 
ישראל' רק עד 'ה' אחד', והיה מאריך באחד, ושם יצאה נשמתו כאילו לא הגיע 
ל'ואהבת', ועל זה יצאה בת קול ואמרה אשריך ר"ע שיצאה נשמתך באחד, 
שזכית למדרגה גדולה זו שלא הגעת לפי דעתך ל'ואהבת את ה' אלהיך' רק 

עד 'ה' אחד'קיד. 


ביאור שאלת המלאכים ותשובת הקב"ה 


אמרו מלאכי השרת לפני הקב"ה זו תורה וזו שכרה ממתים ידך י" 
ממתים וגו" אמר להם חלקם בחיים. רש"י (ד"ס ממפיס) ביאר ששאלתם 
היתה שמידך היה לו למות ולא מידי בשר ודםקטי. וביאר המהרש"א (ד"ס פפרף) 
שזה מה שכתוב בסוף הפסוק 'ממתים מחלד', והיינו שהיה לו למות כדרך כל 
העולםקטז, ו'חלד' הוא לשון עולם, כמו שכתוב (פסיס ממ נ) 'האזינו כל יושבי 
חלדיקז. וזה ענה הקב"ה 'חלקם בחיים', וביאר המהרש"א (ד"ס 025 שבפסוק 
נאמר 'חלקם' בלשון רבים היינו חלק של כל הצדיקים ושכרם לא יהיה בעולם 
הזה רק בארץ החיים. עוד ביאר על פי הגמרא בחגיגה (טו.) שהצדיק נוטל חלקו 
וחלק הרשע בגן עדן, שנאמר (שעיס 65 ז) 'בארצם משנה יירשו', והרשע נוטל 
חלקו וחלק הצדיק בגיהנם, כמו שכתוב (ילמיס ‏ ₪ 'ומשנה שברון שָבְרֶם'. ועל 
מה שאמרו מלאכי השרת "וזו שכרה', השיב להם הקב"ה חלקם של רשעים 
שהמיתו אותו שיש להם בגן עדן שהוא ארץ החיים יהיה שכרו. 
בעיון יעקב (ל"ס 05 ביאר שהקב"ה ענה 'חלקם בחיים', שלפי שר"ע שאל כן 
בחיים שרוצה למות על קידוש השם לכך נעשה רצונו וחפצוקי". 
הצל"ח (ד"ס פגמ) ביאר ששאלת המלאכים היתה 'זו תורה וזו שכרה', שמיתתו 
היתה על ידך שקרבת מיתתו ועל ידי זה מיעטת שכרו, והיה ראוי 
להיות 'ממתים מחלד' להיות מיתתו על פי הטבע שהיה יכול עוד לקבל יסורים 
יותר והיה מתרבה שכרו יותר. ועל זה השיב הקב"ה חלקו בחיים, שחלקו לעולם 
הבא הוא כאילו עדיין הוא בחיים וסובל עוד היסורים ולא נתמעט שכרו על 
ידי מהירות יציאת נשמתו באחד כלל והוא נוטל שכרו משלם. 
בשנות חיים (ון, פר' פיי קרס דלוס (סספד, כס:) ביארקיט על פי הגמרא לעיל (י6 
שחזקיהו גירר עצמות אביו והודו לו חכמים. ולכאורה אם היה מותר 
הדבר מה החידוש שהודו לו חכמים. אלא ודאי שהייתי אומר שיש איסור בדבר 
במה שמבזה את אביו, לזה הוצרך ללמוד שהודו לו חכמים בדבר שכיון שהיה 
לכפרת אביו במה שגירר עצמותיו דהוי כמו שגררתו חיה, הודו לו שמותר 
לעשות כן. והיינו משום שהגמרא בסנהדרין (פ.) אומרת שהספד הוא כבוד 
המתים, ולכן מת שלא נספד ולא נקבר או שחיה גוררתו סימן יפה הוא למת 
שיש לו כפרה בכך. וכתבו התוספות (פס מו: ד"ס קנורס) שלא שהוא לא נקבר 
כלל אלא לא נקבר לפי כבודו, ולכן ביזהו חזקיהו קודם קבורה לכפרת אביו. 
ולפי זה יובנו דברי הגמרא, שבילקוט שמעוני (מטני כמז פתקמד) מבואר שיום הריגת 


עמ' קנ). ‏ קי. ובילקוט הגרשוני (ד"ס סס) כתב ובעיני יפלא מאד לומר על ר"ע ששגג בזה, 
שהרי לפי זה לא היה לנו לפסוק הלכה כר"ע בדרש זה. ובאמת מבואר בכמה מקומות שכך 
הלכה. ולבד כל זה איך אפשר לומר שמה שיצאה נשמתו באחד היה דרך עונש הרי יצתה בת 
קול ואמרה אשריך ר"ע שיצאה נשמתך באחד. ונשאר בצריך עיון. | קיא. וכן ביאר באור גדליהו 
(פמים פכ' פמכי מומ). קיב. כמו שהאריך שם (סופ ג). קיג. במגדים חדשים (ד"ס ילתס) ציין למה 
שכתוב בפיוט שבקינות לתשעה באב קיפ פמי סננטן) 'ובת קול אמרה אשריך ר"ע גופך טהור בכל 
מיני טהרה'. ‏ קיד. ועיין עוד בחפץ ה' (ד"ס לתס, נדפס נדף נס). ‏ קטו. וברש"י בעין יעקב (ל"ס 
ממפיס) ביאר אותם העוסקים בתורה מימין ידך עכשיו הם ממתים, כמו מומתין. ‏ קטז בבית 
ארזים (ד"ס מממיס) כתב 'מחלד' ראשי תיבות 'חרב לה' מלאה דם'. ‏ קיז וכן ביאר בתרומת 
הדשן (' ;ממ סכסן, ד"ס ממתיס, הו' 5סכפ pטס).‏ והוסיף שיש עוד לפרש ש'חלד' הוא כמו חולד והעכבר, 
והכוונה ראוי הוא להיות מת מידך ולא ימות מחלד שדומה לחולד ועכבר. | קית. ובזה גם 
ביאר מה שמבואר במנחות (ש: סונ נפפון) שהקב"ה ענה למשה רבינו 'שתוק כך עלתה במחשבה 
לפני', והביאור כי בודאי מה שאמר כל ימי הייתי מצטער לא שהיה רגיל לומר כן כל פעם 
בחייו שאם כן לא הוצרכו התלמידים לשאול לו על כך, אלא שכל ימיו היה מהרהר ומחשב 
בדעתו כן. וזה השיב הקב"ה כך עלתה לפני מה שהיה חפצו במחשבה. קיט. הובא באסיפת 
זקנים (פסס, ד"ס כססוניסו), 


רפח 


ילקוט 


ר"ע היה ביום כיפור ומינו שומרים עליו בבית הסהר כדי שלא יקחו אותו 
ויקברוהו עד ליל מוצאי יום הכיפורים. וזהו שאמרו מלאכי השרת זו תורה 
וזו שכרה שר"ע יהיה מוטל בבית הסהר, וכי לכפרה הוא צריך שלא נספד 
ולא נקבר. ואם תאמר שצריך כפרה על אותם ארבעים שנה שלא למד, אם 
כן שהיה צריך לו זה הבזיון לכפרת בחרותו, מידך היה ראוי למות ולא 
מיתה משונה כזאת. כלומר או שלא יהיה נספד ונקבר לפי כבודו או מיתה 
משונה כזאת, וכיון שמת מיתה משונה די בזה. וענה הקב"ה 'חלקם בחיים', 
כלומר אותם שמתים מידי חלקם בחיים, אמנם אינם מזומנים. כמבואר בילקוט 
שכל הצדיקים צריכים להתמרק בנהר דינור חוץ מן הנהרגים על קדושת השם 
הואיל ושתו בשמחה את כוס התרעלה. ולכן ר"ע מזומן לחיי עולם הבא בלי 
יסורים. 
בשדה יצחק (סוף ד"ס פמנו) ביאר על פי מה שאמרו שעשרה הרוגי מלכות הם 
בעבור מכירת יוסף, תשעה כנגד תשעה שבטים שהיו שם ור"ע נגד 
השכינה ששיתפו עמהם השכינה. ולכן כשראו מלאכי השרת גדולתו אמרו לפני 
הקב"ה שמידך היה לו למות ולא מידי בשר ודם. והשיב להם 'חלקם בחיים', 
היינו שרבי עקיבא הוא חלק מי שהוא חי וקיים ואי אפשר שתהיה מיתתו על 
ידו. 
בברכת אברהם (ד"ס 06 ביאר שהקב"ה ענה להם שיסורים אלו היו כדי למרק 
ולזכך גופו כנגד ארבעים שנה שהיה עם הארץ וביסורים הללו יזדכך 
חומרו ויטהר כאילו מתחילתו ועד סופו היה עוסק בתורה ובמצוות, ובזה יזכה 
לחיים הנצחיים מיד בשעת פטירתו. וזה מה שאמרה בת קול [בסמוך] אשריך 
שאתה מזומן לחיי העולם הבא. 
בשלמה משנתו סוף ל"ס וסיס) ביאר שהמלאכים שאלו זו תורה וזו שכרה לפי 
שאינם יודעים מחשבה שבמח, ולא ידעו מסירת נפשו שבכל יום. ואמר 
להם הקב"ה 'חלקם בחיים', כלומר שחלוקת הנפש מהגוף היא אצל הצדיקים 
גם בעודם חיים בשעת ק"ש ולא נתחדש לו צער רק שמחה בקיומו במעשה. 
בפשט הש"ם (סיפפלין, ד"ס פמתיס) ביאר שטענת המלאכים היתה שעל כולם יש 
לך יד לתרץ מיתתן, אבל על ר"ע 'ממתים מחלד' נכסה טעם מיתתו 
כחולדה שנחבאת. והשיב 'חלקם בחיים', שגופו לא מת ועלה בחיים לשמים 
כחנוך ואליהו וכמו שמבואר בתענית (ס:) שלא מת יעקב אבינו רק נדמה כמת 
וחנטו וקברו, ואחר כך ר"ע שהוא אותיות יעקב. לכן בת קול אמרה שמזומן 
לחיי עולם הבא כמו שהוא בגופו. 
בפרשת מרדכי (ד"ס עד כפֿן) ביאר שהחכמים שהיו שם והם נקראים מלאכי 
השרת כמבואר בנדרים (כ:) התאוו לאותה מיתה כמו שהתאווה משה 
למיתת אהרן על ידי נשיקה. ולכן אמרו זו תורה וזו שכרה, שעכשיו הם מכירים 
מעלת התורה שהעוסק בה יכול להגיע למדרגת מיתת נשיקה, וקראו המקרא 
'ממתים ידך ה', שהוא מת מיד ה' בעצמו ולא ככל המתים שמתים על ידי 
מרגישים חלקם לעולם הבא בעודם חיים, ששמחת לימוד התורה היא מעין 
עולם הבא. 
הבן יהוידע (ד"ס ממפיס) ביאר שהשאלה היתה שתלמידי חכמים בעלי תורה 
שנתנה ביד ימין ראוי שיהיו מומתים בידך [ממתים ידך ה'] כלומר על 
מטתם בנשיקה שהיא מיתה בידי שמים, ואיך יהיו מומתים מחלד על ידי 
בני אדם יושבי חלד. ומה שהזכירו את בני אדם בשם יושבי חלד, באו 
לרמוז על גודל צדקתו של ר"ע שהיה יכול להציל עצמו בשם 'כה"ת' הוא 
שם מן השמות הקדושים לכוון בו על האויב להמיתו בו ועם כל זה סבר 
וקיבל עליו את הדין ולא עשה הצלה לנפשו, ושם כה"ת רמוז בראשי תיבות 
'כל הנשמה תהלל יה', ובפרק שירה פסוק זה אומרת אותו החולדה אשר 
אינה מצויה אלא רק ביבשה ואין כנגדה בים כמבואר בחולין (קס.), ועל כן 
יושבי תבל הזה נקראים יושבי חלד. והקב"ה ענה להם 'חלקם בחיים' היינו 
שלא הפסידו במיתה זו אלא הרויחו כי על ידי כן כל החיים הבאים בכל 
הדורות אחרי זה יהיה להם עזר בבירור שלהם מחמת דבר זה שנעשה 
בעשרה הרוגי מלכות, ואם כן יש להם חלק שכר במעשה החיים כולם עד 
ביאת המשיח. 
בעין אליחו (ד"ס 6ע) ביאר מה שאמרה הגמרא 'חלקם בחיים' בלשון רבים, 
על פי הגמרא בקידושין לעולם יראה אדם עצמו כאילו כל העולם כולו 
חצי חייב וחצי זכאי, זכה מכריע את עצמו וכל העולם כולו לכף זכות. אם כן 
במה שר"ע קידש את השם הכריע כל העולם כולו לכף זכות. ולכן אמר 'חלקם 
בחיים', היינו כשקידש השם הכריע כל העולם כולו לכף זכות. 


קכ. ועיין במעון הברכות (ל"ס זו שהאריך מדוע כאן ענה הקב"ה כך ושם כך. וראה גם בחידושי 
ריב"ש (ד"ס וסו). = קכא. ועיין שם שביאר לפי דרכו שלכך הקב"ה מדקדק עם חסידיו כחוט השערה 
לפי שעלה במחשבה לברוא את העולם במידת הדין והצדיקים יכולים לעמוד בדין. וכן ביארו 
בשלייה (נר מנוס פר' נרפקית פופ ט) ובצאן קדשים (מנמות פס ד"ס זו) ובטהרת הקדש (Eס‏ ד"ס עפוק) ובעין 
אליהו (פס ד"ס 5מכ). וכן ביאר בעץ יוסף (שס ד"ס פמכ) על פי דברי הבאר מים חיים (פרי נללטיפ פופ יג). 
קכב. כעין זה ביאר בשלמה משנתו (ד'"ס וסיס) בתשובת הקב"ה. קנג. ועיין בהמשך דבריו מהלך 


ברכות פא: 


ביאורים 


במנחות מבואר שהקב"ה השיב עוד תשובה 


שם. בגמרא במנחות (כע:) מבואר שמשה רבינו ראה ששוקלין בשרו במקולין, 

ושאל זו תורה וזו שכרה. והשיב לו הקב"ה שתוק כך עלה במחשבה 
לפניץכ. וביאר התורת חיים (נ"ק ג ד"ס ופי) על פי דברי המדרש (נ"ר 5 6) 
שבתחילה עלה לפני הקב"ה במחשבה לברוא את העולם במידת הדין וכיון 
שראה שלא היה יכול לעמוד במידת הדין לבדה שיתף עמה מידת הרחמים. 
ור"ע כיון שהיה צדיק גמור וחסיד עליון דנו אותו על פי שורת הדין בלבד, 
ואי אפשר שלא חטא ר"ע איזה חטא קל מימיו להיות נידון בעונש גדול זה 
לו הקב"ה שתוק כך עלה במחשבה לפני, כלומר צדיק גמור כר"ע וחבריו אין 
אני דן אותו ברחמים כלל, אלא על פי שורת הדין כמו שהיתה המחשבה לפני 

בבריאת העולםקכא. 


ביקרא דשכבי (למוק כג ד"ס חס ידוקדק, (ל.) ביאר על פי מה מה שהקשה מדוע 

משה אמר "זו תורה', שמשמע שמתמיה גם על התורה, והיה לו רק 
לתמוה וכי זה הוא שכרה של תורה. וביאר על פי הגמרא בפסחים (סס:) שרבי 
אליעזר אמר שאם שחיטה שהיא משום מלאכה דוחה את השבת לצורך הקרבת 
קרבן פסח, הזאה שהיא משום שבות אינו דין שדוחה את השבת. וענה לו ר"ע 
שמא נדון להיפך מה אם הזאה שהיא משום שבות אינה דוחה את השבת 
שחיטה שהיא משום מלאכה אנו דין שלא תדחה את השבת. ובברייתא (קס 
סט.) שנינו שאמר לו רבי אליעזר, עקיבא בשחיטה השבתני בשחיטה תהא מיתתו. 
ולפי זה יש לבאר שמלבד מה שהיה משה רבינו תמה על עיקר מיתתו של 
ר"ע היה תמה ביותר כיצד יתכן שעל ידי עסק התורה שנשא ונתן עם רבו 
נגרם לר"ע שימות באופן משונה כזה. ושאל משה רבינו שזו תורה דהיינו 
שהתורה עצמה שעסק בה דהיינו בדין שחיטה, וזו שכרה כלומר תהא שכרו, 
וימות בשחיטה ויעשה לריח ניחוח לה'. והשיבו הקב"ה כך עלה במחשבה 
דהיינו שלא נגזרה עליו מיתה מחמת דברי רבי אליעזר, אלא משום שר"ע היה 
כל ימיו מצטער מתי יבוא לידו למסור נפשו על קידוש ה', והקב"ה היודע 
מחשבות ידע שכך עלה במחשבתו של ר"ע, וזה 'לפני' כלומר שהמחשבות 
גלויות לפני וראיתי שעלה כך במחשבתו של ר"ע שנתאווה למות על קידוש 

ה' ולכן הבאתי מעשה לידו להשלים רצונוקכב. 


ביד משה (פמפרליו, פר' 6עור ד"ס כפקר) ביאר על פי דברי הרמב"ם (פעונס פ"ס ס"ס) 
שהקשה שמאחר והקב"ה יודע כל מה שיהיה וקודם שיהיה ידע שזה יהיה 
צדיק או רשע, אם כן מה שייך לבחור להיות צדיק או רשע. ותירץ שאין דעתו 
של אדם יכולה להשיג דבר זה על בוריו, כשם שאין כח באדם להשיג ולמצוא 
אמיתת הבורא. ומזה גם יש ללמוד לשכר ועונש שאין כח באדם להשיג ולמצוא 
אמיתת שכר ועונש מי יהיה ראוי לשכר או עונש. ומעין זו היתה שאלת משה 
זו תורה וזו שכרה. ענה לו הקב"ה שתוק ואין כח באדם לדבר ולהשיג דבר 
זה, כך עלה במחשבה לפני דווקא ולא מחשבותי מחשבותיכםלכו. 
בצאן קדשים (פסות מס ד"ס וו תוכס) ביאר על פי הגמרא כאן שר"ע אמר שכל 
ימיו היה מצטער מתי יבוא לידו למסור נפשו על קידוש השם ונתן לו 
הקב"ה משאלות לבו שייסרהו וימסור נפשו. ומה שאמרו כך עלה במחשבה 
לפני, היינו לפני ר"עקכי. 


בסידורו של שבת (למם סעלסי פ"כ מפמר 5) ביאר שר"ע היה מקבל על עצמו 

בכל יום גזירות המיתה וגודל היסורים לקיים מצות 'ואהבת את ה' 
אלהיך בכל לבבך ובכל נפשך'. ומבואר בספריםקיה שכשקורא אדם ק"ש צריך 
הוא להעמיק במחשבתו כאילו עושים לו את המיתות בית דין עד שמרגיש 
בנפשו את הצער של המיתות כאילו עושים לו בפועל, והקב"ה יודע באמיתיות 
לבב האדם שמוכן הוא למסור נפשו ורוצה ליתן לו שכר כאילו מסר נפשו 
בפועל. ובכדי להשבית את כח המקטרג על נתינת השכר באמרו שמא לא 
נתכוין האדם לפי האמת למסור נפשו ואם היו יסורים באים עליו לא היה 
מוסר נפשו, לכן מביא הקב"ה על הצדיק יסורים להוכיח שמוסר נפשו באמת, 
וממילא ראוי ליתן לו שכר על כל יום ושעה שהיתה במחשבתו למסור נפשו 
להקב"ה. ולכן סיבב הקב"ה שיבואו יסורים על ר"ע ויהיה נראה ונגלה לעין 
כל אמיתיות דביקות לבבו ומסירת נפשו להקב"ה באהבה. וזהו שהשיב לו 
הקב"ה למשה שכך עלה במחשבה לפני דהיינו שכך עלה מחשבת ר"ע שהיה 
מקבל את היסורים הללו על עצמו בכל לבבו, ונתכוין הקב"ה לגלות זאת על 
ידי היסורים בשביל שיקבל שכרו על כל שעה ויום שהיה במחשבתו למסור 

נפשו להקב"ה. 


נוסף. ‏ קכד. וכן הביא בפני חיים (ימרפפן, מנמות כט: ד"ס פמר, עמ' קיט) בשם רבי שלום מבלז. ובזה 

ביאר בשפתי חכמים (ד"ס פממו) מדוע הגמרא כאן לא עונה כפי שהקב"ה ענה למשה. כיון שבאמת 

גם כאן כך הכוונה 'חלקם בחיים', ואין זה עונש לר"ע אלא חלקם בחיים, היינו חלקם ומחשבתם 

של צדיקים בחייהם בעולם הזה כך הוא שהרי על זה מצטערים מתי יבוא לידי לקיימה. ועיין עוד 

בצאן קדשים (פס) מה שביאר על פי פרקי היכלות רבתי (פ"ת פות ג ה, נדפס כנפי מדכשות ס" .)5‏ קכה. ראה 
פרי עץ חיים (פער ק"ש פ"). 


ילקוט ברכות סא: ביאורים רפט 


בדברי שאול (מסות טס ד"ס נסעס) ביאר על פי מה שהמהר"ש מאוסטרופולי פירש | מאד. אך זה התענוג הוא רק כמעט רגע ביציאת הנשמה שמתדבקת בנועם ה'. 
את הפסוק ((יקכק מ ₪ 'כל אשר יעבור תחת השבט העשירי יהיה קודש | לכן שאלו הלא התורה היא נצחית וראוי להיות שכרה תענוג נצחי, אם כן איך 
לה'/, על פי מה שכתבו המקובלים [הובא לעיל] שעשרה הרוגי מלכות הם כנגד | יתכן אשר זו תורה וזו שכרה, שזהו תענוג זמני ממתים מחלד בעת שמתים 
עשרת השבטים שמכרו את יוסף ור"ע הוא כנגד הקב"ה כביכול שגם הוא היה | מחלד. לזה השיב להם הקב"ה 'חלקם בחיים' שיהיה להם חלק החיים הנצחיים. 
באותה עצה, וזהו שכתוב כל אשר יעבר תחת 'השבט' העשירי יהיה קדש להיק?י. ‏ וביאר הבת קול השניה שזהו עצמו כוונת הבת קול הראשונה, שהענין בזה 
לפי זה מבואר מה שהשיב הקב"ה כך עלה במחשבה לפני, שגם הקב"ה היה שהאדם יש בו נפש רוח ונשמה, וכשהולך הצדיק לבית עולמו תלון נפשו בגן 
באותה עצה שהרי צירפו את השכינה עמהם. עדן התחתון ורוחו בגן עדן העליון ונשמתו צרורה בצרור החיים וליום התחיה 
בישר וטוב (ממות עס ד"ס פמכ) ביאר על פי המבואר בחגיגה (י6:) כל המסתכל | תתקרב נפשו אל הרוח והרוח אל הנשמה, וכאשר יתוועדו יחד אז יקיצו וירננו 
בארבעה דברים ראוי לו כאילו לא בא לעולם, ואחד מהם הוא האומר ‏ שוכני עפר. אך ר"ע הכשיר גם חומרו בעבודתו כזוהר הנשמה, וכל שכן נפשו 
מה לפנים, והטעם לפי שאין כח בשכל האדם שהוא מוגבל להבין זה, ואמרו | ורוחו, ובזה התאחדו בו גופו ורוחו ונשמתו ביחד, וזהו שיצאה נשמתו באחד 
(שס יג.) במופלא ממך אל תחקור, ואין זה שוה בכל אדם אלא כל אדם מוזהר | בלי פירוד הנשמה מהרוח והנפש רק באחד כולם ביחד. וזה היה כוונת הבת 
שלא לחקור על מה שאין בכח שכלו להשיגו. ואיתא בראש השנה (פ:) שמ"ט | קול הראשונה אשריך רבי עקיבא שיצאה נשמתך באחד ביחד עם רוח והנפש 
שערי בינה נמסרו למשה ושער החמשים לא נמסר לו, נמצא ששער החמשים ‏ ועל ידי זה אתה מזומן לחיי עולם הבא, שליום התחיה לא יתמהמה בך היקיצה 
אפילו למשה הוא בכלל במופלא ממך אל תחקור, וכל שכן בחכמה, ומחשבה | עד שיגיע הנפש אל הרוח והרוח אל הנשמה, רק אתה מזומן ומוכן לעמוד, 

היא מרמזת לחכמה, ולפיכך אמר לו הקב"ה שתוק כך עלה במחשבה שזה עלה לפי שכל הכוחות שלך התאחדו עם זהר הנשמהלל. 

במידת החכמה ואין בכח משה רבינו להשיגו ואסור בשאלה. 
בבן יהוידע (קס ד"ס 6מל) ביאר על פי מה שאמרו חז"ל (ספרי ולת סכרכס פיסק5 סמ) גירסא נוספת בעין יעקב 
שר"ע היה ארבעים שנה עם הארץ וארבעים שנה למד וארבעים שנה לימד. 
ועל ארבעים הראשונים היה צריך מילוי ותיקון. אך אינו דומה עשרים שנה 
הראשונים שעדיין אינו בר עונשין בבית דין של מעלה לעשרים השניים. ולכ[ | שור. 
אמר לו הקב"ה כך עלה במחשבה שעל ידי יסורים קשים הללו אותם ארבעים "= 
שנה שהם כמנין 'כך'קלז, נתקנו ועלו עד סוף המחשבה שהוא עליון מאד, ולכן בישרש יעקב (ס" ק) ביאר על פי מה שקיימא לן (יג:) המאריך יותר ממה 
צריך להם יסורים קשים ביותר כדי להעלותם לעולם המחשבהקלח. 


שימליכהו בארבע רוחות הרי זה מגונה. לכן יצאה בת קול השניה 
במכתב מאליהו (ס"ג עמ' 244 ד"ס כך ענס) ביאר שמשה טען שמצד המבט התחתון לומר שהגם שר"ע האריך בדבר, כיון שהיה שעת מיתה מזומן לעולם הבא. 
יש בדבר חילול השם כי אף שר"ע עצמו התעלה מעל הרגשת היסורים 


-- ובכיית מלאכי השרת היה על מה שלא סיימה הבת קול הראשונה שמזומן לחיי 
| העולם הבא שמורה בלא דין ובלא יסורין, אמר להם הקב"ה 'חלקם בחיים'. 


"ער בחינת עולם הבא ממש הרי אין בעולם מי שיבין את זה, וכלפי חוץ הרי 
יש כאן חילול גדול. וענה הקב"ה כך עלה במחשבה, היינו שיש גדר בהנהגת! | ועדיין אפשר לומר אחר דין ויסורין, באה הבת קול השניה ופירש דבריו שחלקם 
בחיים בלא דין ובלא יסורין. 


שם. בעין יעקב גורס 'אשריך ר"ע שיצתה נשמתך באחד ואתה מזומן לחיי 
העולם הבא'. ובבן יהוידע (ד"ס *פס) הקשה למה אמרה את זה בת קול 
פעם לאחר שאמרה את זה פעם ראשונה. ותירץ שהיא כפלה זאת דרך 
חיבה. ועוד להורות על תיקון שלם בין בחיצוניות בין בפנימיות. 


יתברך אשר הוא בבחינת מחשבה שהוא בהסתר והעלמה מהאדם כענין העלם 
המחשבה מהזולת. ואף ענין היסורים בעולם הזה הוא תחת גדר זה שלא יתכן 


0 ₪ ₪ קכט 
כלל להשיג תוכן כוונת היסורים למטהללל. ו 


מזומן לחיי העולם הבא בלא דין ויסורים אמר רב יהודה אמר רב לא אמרו אלא מן הצופים ולפנים. רש"י (ל"ס מן) 
כתב מקום שיכולין לראות משם הר הבית ומשם והלאה אין יכולין 
לראותוקלא. ובריטב"א (ד"ס ₪ פמרו) כתב שבא לאפוקי אם עומד במקום שיוכל 
לראות אלא שהוא עומד עכשיו במקום נמוך. 

וברש"י בפסחים (מט. ד"ס 6) כתב שזה שם כפר שיכול לראות בית המקדש 
משם. ותוספות לעיל (מע: ד"ס 6) חלקו שאינו שם מקום אלא צופים 

הוי לשון 'ראייה' והיינו כל מקום שאפשר לראות ממנו את ירושליםללנ. ובמאירי 
(סס ד"ס מי שסיס) ביאר שמקומות היו בהרים והם סביב לירושלים שהיו צופים 

עומדים שם לראות מהם בכל רוחלג. 

מה חידשה הבת קול הלבוש (סי ג ס) כתב שצופים הוא למזרח המקדש. ובבכור שור (ד"ס מן) כתב 
שהלבוש למד את זה מדברי רש"י שכתב שצופים הוא כפר שיכול 

לראות בית המקדש משם. ולא כתוספות שבכל מקום שרואים את ירושלים נקרא 
צופים, משום שאין זה דווקא למזרח. אלא שהביא שמהירושלמי (ס"ס, סו:) משמע 
שדווקא במזרח אסור, שכתוב המטיל מים הופך פניו לצפון והיינו מהצופים 
ולפנים. ואם נאמר שבצדדים גם אסור, שכל הרוחות נקראים צופים, אם כן 
העומד בדרום איך יהפוך פניו לצפון שהוא כלפי הקודש, אלא דווקא נגד מזרח 
אסור שמכוון נגד קודש הקדשים. אלא שבתוספתא (עגינס פ"ג סט"ו) מבואר לאסור 
בסתם כלפי הקודש וגם בשאר צדדים אסור. ואפשר שבזמן הירושלמי היו 
בניינים הרבה בצדדי המקדש ולא היה צופים כי אם מזרח ומערב, ולכן המחוור 

לאסור בכל צד של צופים כדברי התוספות. 


יצתה בת קול ואמרה אשריך רבי עקיבא שאתה מזומן לחיי העולם הבא. 
תוספות בכתובות (ד"ס פוופן) הקשו שהרי כל ישראל יש להם חלק לעולם 
הבא כמבואר בסנהדרין (4). ותירצו בשם רבינו מאיר שכל היכן שכתוב 'מזומן 
לחיי העולם הבא היינו בלא דין ובלא יסורים. 
במכתב מאליהו (ס"ג עמ' 243 סוף ד"ס נעול סיסוריס) ביאר אשריך ר"ע שאתה מזומן 
לחיי העולם הבא, שעל ידי מעשה זה עלה ונתעלה ר"ע לגמרי לבחינת 
עולם הבא רוחניות גמורה ושלמה. 


שם. בעיני יצחק (ד"ס פתלו) הקשה וכי בלי בת קול לא ידענו שהוא מזומן לחיי 
עולם הבא. ותירץ שעל ידי שהיה מזה חילול השם מאד ברבים על צדיק 
קדוש ונורא שיסבול יסורים כאלו, ולזה יצאה בת קול להשיב ואמרה שר"ע 
מזומן מתחילת יצירתו רק לקבל שכרו בעולם הבא ולא להתענג בעולם הזה 
כלל, ולכך ודאי שיזכה לשכר כפול בעולם הבא יותר מאותו צדיק שזוכה גם 
להתעדן בעולם הזה מפרי מעשיו. וזה מה שאמר הקב"ה למלאכים שחלקו הטוב 
הראוי לו בעולם הזה מפרי מעשיו כשאר צדיקים הוא יטול אותו בחיי עולם 
הבא. 
בכסא רחמים (ולי, ד"ס פ(קס) ביאר מה שבת קול לא אמרה זאת בתחילה קודם 
שאמרו מלאכי השרת זו תורה וזו שכרה. כיון שרק לאחר ששמעו מפי 
הקב"ה 'חלקם בחיים' אז אמרה בת קול מזומן לחיי העולם הבא. ואפילו 
שמתחילה כבר אמרה הבת קול אשריך ר"ע שיצאה נשמתך באחד, ואם כן ודאי | מה הכוונה וברואה' 
שמזומן לחיי העולם הבא. אבל יתכן שיקבל איזה עונשין, לכך חזרה הבת קול | וברואה. רש" (ל"ס ונלופס) ביאר שיכול לראות משם, פרט אם מקום נמוך הוא. 
ואמרה שאתה מזומן תיכף ומיד לחיי העולם הבא. ובעטרת תפארת (סס, נדפס כסיפת זקטס) ביאר שאפילו מן הצופים שזהו 
בלשמוע בלמודים (ד"ס %תס) הקשה למה בבת קול השניה כבר לא שאלו זו מקום שרואים את ירושלים אף על פי כן אם יש דבר המעכב מלראותו מותר. 
תורה וזו שכרה. ויתכן שהבת קול הראשונה אמרה אשריך ר"ע שיצאה | אלא שהקשה לכאורה מה הוסיף רבי יוחנן בשאין גדר, הרי כבר אמר וברואה 
נשמתך באחד שהוא ענין מיתת נשיקה למות באחדות השם והוא תענוג עצום | שנשמע מזה שאם יש דבר המעכב מלראות מותר. ותירץ שרבי יוחנן מחדש 


קכו. ועיין במעון הברכות (ל"ה פסק6) שמשום שר"ע דרש (פספס כנ:) 'את ה' אלהיך תירא' לרבות בתפארת ישראל (פס"ג סל). ‏ קל. ועל פי זה ביאר מה שתלמידי רבי עקיבא מתו בשביל מחלוקת 
תלמידי חכמים, ניתן למידת הדין לתפשו, שהדין נותן שה'תלמיד חכם' יהיה תמורת הקב"ה כביכול ‏ ושנאה שביניהם, לפי ששלימות ר"ע היתה בכח האחדות והם היו בהיפך בפירוד המחלוקת ולכך 
בחטא מכירת יוסף. והביא מדרש כשדרש ר"ע את ה' וכו' לרבות תלמידי חכמים יצתה בת קול פסקו מלמות בל"ג בעומר שתכונת העומר הוא קשר של חבור אחדות השבלים וביום חמישים הוא 
עקיבא את מדמה עצמך לעליון חייך תהא כפרתי, והיינו אחרי שהוא דמיון של מעלה יאות לו | השלמת קשר אחדותו, וזמן ל"ג בעומר הוא רובא דמינכר של ימי החמשים, לכן גברה אז כח 
כפרה תמורת מעלה. קנז. ולכך נחלקו לשתי אותיות משום שאין דומה העשרים שנה הראשונות | האחדות גם בתלמידים ופסקו מלמות. קלא. וכן פירש רש"י לעיל (מט: ד"ס 6). = קלב. וכן פירשו 
לעשרים שנה השניות. | קכת. ועיין עוד תורת המגיד (מרשס, ת"ג על נמרל כמנסות עס עמ' קט) שביאר | הרשב"א והריטב"א ותוספות הרא"ש (מט: ד"ס פס). ‏ קלג. וכן פירש התוספות יום טוב (פפסיס פ"ג 
שעל ידי מסירות נפש העלה ר"ע את הניצוצות בעולם המחשבה שהוא למעלה מהדעת. קכט ועיין מ" ד"ס טפס) שהסברא נותנת שכל צדדי ירושלים במקום שרואים אותה היה נקרא צופים, אלא 
מה שביאר בהמשך דבריו. וראה עוד במכתב מאליהו (פ"ס עמ' 26 עד וו2) בביאור דברי המהר"ל שהיה לכל אחד שם לויי להבדילו מזולתו. וכן הביא שם מהכפתור ופרח (פ"ו. 


רצ ילקוט 


שאם יש מחיצה של זכוכית כגון חלון ועששית מותר, ואף על פי שרואים, 
ומטעם שמבואר לעיל (כס) צואה בעששית הוי מחיצה. 
ובריטב"א (ד"ס 6, ד"ס ונלופס) ביאר שמן הצופים ולפנים בא לאפוקי אם עומד 

במקום שיכול לראות אלא שהוא עומד עכשיו במקום נמוך, ו'ברואה' 
בא לאפוקי שאם הוא רואה והוא מן הצופים ולחוץ כגון הר גבוה ותלול 
שאפשר לראות משם או מן הצופים ולפנים ואינו רואה לא. 


מה הדין אם רואה מעל הגדר 


ובשאין גדר. רש"י (ל"ס ונפאן) ביאר שאין גדר מפסיק בינו להר הבית. ובברכת 
ראש (ל"ס (6) כתב שהחידוש הוא אפילו אם רואה למעלה מהגדר מותר 
רק שיהא פירועו אחורי הגדר. 
ביגיעות מרדכי (ד"ס נפיסק (6) כתב שהיתר זה של גדר לא משום שהגדר מונעת 
את הראייה ולפי זה דווקא בגדר גבוהה שאינו יכול לראות המקדש 
ממעל לגדר, שאם כן היה לגמרא לפרש זאת ולא לסתום. ועוד מזה שהגמרא 
אמרה לעיל שאין איסור אלא ברואה ממילא יודעים שבמקום שאינו רואה מאיזה 
סיבה שיהיה או שהמקום נמוך או שיש גדר בינתים מותר, ולמה צריך שוב 
להתנות כשאין גדר. אלא שמעלת הגדר כאן משום הפסק מקום הוא ואפילו 
גדר שאינה גבוהה יותר מעשרה טפחים ורואה את המקדש גם אין איסור קלות 
ראש והוא משום שאין איסור אלא כשיש שנים לריעותא, רואה את המקדש 
ואין הפסק רשות בינתים. אבל אם יש חדא לטיבותא אין רואה ואין הפסק 
רשות והוא במקום נמוך או אפילו רואה, אך יש הפסק רשות בינו למקדש 
מותר, וזה כשיש גדר בינתים שאינו פחות מיו"ד טפחים, שבשיעור זה נקרא 
רשות בפני עצמו ונחשב הפסק במקום חשובללי. 
בשלמה משנתו (ד"ס ונטפין) כתב שאם יש גדר אפילו שיכול להציץ מן החרכים 
מותר כיון שזה רשות אחרת, ולכן הוצרכה הגמרא לומר שאין גדר אף 
שכבר אמר וברואה. 


הרי רב גם סובר כך 


ובזמן שהשכינה שורה. רש"י (ל"ס וממ) ביאר שבית המקדש קייםקלה. ובברכת 

ראש (ד"ס %) הקשה שהרי גם רב סובר כך, שהרי הגמרא אמרה 'אתמר 

נמי', ואם כן מה הוסיף רבי יוחנן. ותירץ שרבי יוחנן בא לחדש שאפילו שסובר 

בזבחים (קו:) שקדושה ראשונה קידשה לעתיד לבא, לא החמירו בזמן הזה. ולרב 

פשוט הוא, ולכן לא אמר זאת בפירוש שאולי הוא סובר שלא קידשה לעתיד 
לבא. 


סתירה בדברי הרמב"ם 


שם. הרמב"ם (נית סנפילס פ"ז ס"ס) כתב לא יקל אדם את ראשו כנגד שער;מזרחי 
של עזרה שהוא שער ניקנור מפני שהוא מכוון כנגד בית קדש הקדשים. 
ובהמשך דבריו (סיפ) כתב בזמן שהמקדש בנוי אסור לו לאדם להקל את ראשו 
מן הצופים שהוא חוץ לירושלים ולפנים והוא שיהיה רואה את המקדש ולא 
יהיה גדר מפסיק בינו ובין המקדש. ובמנחת חינוך (פטוס קד פות 5) הקשה 
שבתחילה הרמב"ם לא הגביל מקום מהיכן אסור אלא כל שכנגד שער המזרחי 
אסור. ואילו בהלכה השניה כתב שבזמן בית המקדש אסור להקל מצופים ולפנים 
ולא כתב נגד שער המזרח, ונראה מדבריו שמצופים ולפנים ורואה ושאר התנאים 
אין צריך תנאי זה נגד שער המזרח, ומה שכתב בהלכה הראשונה לא יקל נגד 
שער המזרחי בלי שום תנאי, נראה שנגד שער המזרח אסור בכל ענין וגם אם 
אין בית המקדש. וכן להדיא כתב שם הרמב"ם (ס") אף על פי שהמקדש היום 
חרב בעונותינו חייב אדם במוראו כמו שהיה נוהג בו בבניינו, ולא יקל ראשו 
כנגד שער המזרח. אלא שהקשה שהרי בגמרא מבואר שנגד שער המזרח צריכים 
לכל התנאים, צופים ולפנים וברואה ובשאין גדר ובזמן שהשכינה שורה והיינו 
שבית המקדש קיים, ואיך כתב הרמב"ם שאסור אף בזמן הזה ולא הגביל מקום. 
ושלא כנגד שער המזרחי נראה שאין איסור אף מן הצופים ולפנים, כי האמוראים 
באו לפרש את דברי המשנה שדווקא נגד שער המזרחי אסור בתנאים הללו. 
וסיים שצריך עיון גדול שלא הרגישו בזה נושאי כלי הרמב"ם. 

בבכור שור (נ. ד"ס ₪ יקנ) יישב שהרמב"ם סובר שצופים הוא מקום במזרח 
ירושלים והוא מכוון נגד שער המזרחללי, ולכן רק כשבית המקדש בנוי 

אסור משם ואילך, אבל מהצופים ולחוץ אך שהוא מכוון נגד השער מותר, וזה 
מה שכתב הרמב"ם (ס"פ) בזמן שהמקדש בנוי אסור להקל ראשו מן הצופים 
ולפנים, והוא היה באמת מכוון נגד שער המזרח. ומה שכתב הרמב"ם (ס") 


קלד. ובזה דייק לשון רש"י שכתב ובשאין גדר מפסיק בינו להר הבית. ולכאורה תיבת 'מפסיק' שפת 
יתר היא. ולפי מה שביארנו רש"י בא לבאר הטעם של היתר גדר שהוא לא משום שמונע את הראייה 
אלא משום הפסקה. עיין עוד שם. קלה. עיין ברכת יעקב (ד"ס ומפן) שהקשה שהרי מבואר ביומא 
(כ:) שבבית שני לא שרתה שכינה, ואם כן לעולם יהיה מותר גס בבניינו ומתי אסרו. וראה גם באשל 
אברהם (נישפרק, ד"ס וני) שהקשה ממאמר חז"ל (פט"כ ג נ) שמעולם לא זזה שכינה מכותל המערבי 
ואם כן השכינה שורה תמיד. ותירץ שזה רק ענין של סגולת המקום בבחינת שער השמים אבל אינו 


ברכות פא: 


ביאורים 


שכשאין בית המקדש בנוי לא יקל ראשו כנגד שער המזרח, אין כוונתו בריחוק 
מקום כי אם סמוך ממש כגון בהר הבית, וסובר הרמב"ם כדברי האליה זוטא 
(פֿו"ם סי ג סק"ג) שמקום המקדש על כל פנים נשאר בקדושתוללז. אלא שבעזרת 
בהנים (מילות פ"כ מ" פות 1 ד"ס ודע) הקשה שלדבריו למה הוצרך רבי יוחנן להעמיד 
את המשנה במן הצופים ולפנים ולומר שמדובר בזמן הבית, היה לו לומר 
שמדובר בסמוך למקדש ומדובר אף בזמן הזה, שהרי אחרי שבמשנה כתוב סתם 
היה עדיף להעמיד אף בזמן הזה. ועוד שהרי כתב שם הרמב"ם (ס"ס) לא יקל 
את ראשו כנגד שער המזרחי של עזרה ולפי הנראה מדובר בזמן הבית, שהרי 
בהלכה שלאחר זה (סיז) מפרש הדין בחורבן הבית, משמע שעד דין זה מדובר 
בבניינו. ואם כן למה אמר סתם כנגד שער מזרחי של עזרה והיינו שער ניקנור, 
היה לו לומר מן הצופים. ואם תדחוק לומר שבאמת כוונתו מן הצופים, עדיין 
יקשה למה כתב זאת שוב הרמב"ם בהמשך דבריו (סית). ולומר שהרמב"ם פירש 
את דבריו הוא גם כן דוחק, שלא היה לו להפסיק באמצע בדין שמדבר בחורבן 
הבית שאינו נוהג רק בסמוך למקדש. ונשאר בצריך עיון. 
בהר המריה (ניפ סנפילס עס סוף פופ טו) יישב שהמשנה שנקטה כנגד שער המזרח 
מדובר בזמן שאין בית המקדש קיים, וזה הרמב"ם נקט מתחילה (ס"o)‏ 
שאסור להקל ראשו כנגד שער מזרחי שמדובר בכל זמן והיינו כנגד שער ניקנור. 
אבל מן הצופים ולפנים אינו אסור רק בזמן שבית המקדש קיים. ואם כן לדבריו 
האמוראים בגמרא דיברו בזמן בית המקדש מה שאין כן המשנה דיברה בזמן 
שאין בית המקדש קיים. 
בארצות החיים (ס" ג כן יסודס סק"ד) ביאר שהיה קשה לרמב"ם על מה שרבי 
יוחנן אמר שאין אסור אלא בזמן שהשכינה שורה, והרי הוא עצמו 
סובר בזבחים (קו:) שקדושת בית המקדש לא בטלה בזמן הזה, ואם כן איך 
חילק בין זמן שהשכינה שורה ובין זמן הזה והלא לא זזה שכינה מכותל 
המערבי. וכן קשה גוף דברי הגמרא, שהרי אין לומר שצופים ושער המזרח הוא 
דבר אחד, ואיך אמרו האמוראים על מה שכתוב במשנה נגד שער המזרחי 
שהכוונה לצופים, ואין לומר שבאו לחלוק על המשנה שהרי רבי יוחנן סובר 
בכל מקום הלכה כסתם משנה, ואם כן אין הוא חולק על המשנה. לכן פירוש 
דברי המשנה הוא כי ידוע שהר הבית היה כולו מוקף אצטבאות ומקורה על 
גבי אצטבאות. והרמב"ם סובר שצופים הוא מקום מיוחד שהיה יכול לראות 
משם את הר הבית, ולדעת הלבוש [לעיל] הוא היה במזרח המקדש, ממילא 
בשאר מקומות לא היו יכולים לראות את בית המקדש מפני אצטבאות המקיפים 
ומפסיקים את עין הרואה, חוץ מנגד הצופים שהיה מקום גלוי שלא היו שם 
אצטבאות ומשם היה יכול לראות את בית המקדש, וזה דווקא בזמן שהיה 
המקדש בנוי, אבל בחורבנו שלא נשאר מן המקדש רק הכותל המערבי וכותל 
זה אינו נראה במקום הצופים רק נגד שער המזרח שהיה מכוון נגד בית קדש 
הקדשים משם היה יכול לראות גם בחורבנו את כותל המערבי. ומעתה זה פירוש 
דברי הגמרא שעל מה שכתוב במשנה שקלות ראש אסור נגד שער המזרח מפרש 
רבי יוחנן שבאמת גם מן הצופים אסור, ומה שהמשנה לא אוסרת רק נגד שער 
המזרח הוא מפני שאין האיסור רק ברואה וכשאין גדר ובזמן הבנין שאז היה 
רואה גם מן הצופים. והמשנה מדברת מזמן החורבן שאין רואה מן הצופים, 
ולכן לא אמרה המשנה אלא נגד שער המזרח שמשם רואה גם בזמן החורבן. 
ועל כן חילק גם הרמב"ם שבבניינו אסור מן הצופים כי משם רואה קצה בית 
המקדש, ובחורבנו לא אסר רק נגד שער המזרח כיון שאין רואה מן הצופים 
כלום. 
המהר"ם שיק (מנוה כס) יישב מה שהרמב"ם מתחילה כתב רק נגד שער המזרח 
ובבית המקדש צריך ליזהר מהצופים, לפי שבזמן שבית המקדש קיים 
גם המחיצות היו קדושות ולכך צריך להרחיק בקלות ראש מכל הצדדים במקום 
שרואה את בית המקדש, מה שאין כן בזמן החורבן, כמו שמבואר בעבודה זרה 
(נ:) שבאו פריצים וחללוה ומזבח נעשה חול, כך גם המחיצות פקעו קדושתם, 
על כן מחיצות בית המקדש עצמם הם כמו גדר ואין צריך להרחיק בקלות ראש 
אלא כנגד שער המזרח שמשם היה נראה גם הקרקע של בית קדשי הקדשים 
והיה מחויב במורא מצד הקרקע עצמו, שקדושת המקום והקרקע מקודש מששת 
ימי בראשית, אשר אמר עליו אברהם אבינו (נכ)עית כנ יל) 'אשר יאמר היום בהר 
ה' יראה', ולכך נשאר גם כן בזמן הזה אפילו אינו רואה עתה הקרקעקלח. 


מדוע יש איסור ביהודה ובגליל בעדדים 


תנו רבנן הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח ומערב אלא צפון ודרום ובגליל 
לא יפנה אלא מזרח ומערב ורבי יוסי מתיר שהיה רבי יוסי אומר 


ענין לקדושת המקום שתלוי בדין קדושה ראשונה. ובשפתי חכמים (נכט"י ד"ס ומפן) כתב שאף שהשכינה 
שורה אחר כותל המערבי, אבל לא בשער המזרח, ובמשנה אצלנו מדובר על נגד שער המזרח. וראה 
בישמח לב (ד"ס ומק). = קלו. כדברי הלבוש לעיל. קלז. וכן תירץ במעשי למלך (נית סנפיכס פ"ו ה" 
6 כ. וכן מבואר בקרית ספר (מת סנמיכס פ"ו) שדווקא בהר הבית שקדושתו לעולם, ואף בזמן הזה 
נוהג בו איסור מורא מקדש מהתורה. קלח. וכן תירץ במעשי למלך (נית הנמירס פ"ז ס"ז פופ נ). ועיין 
עוד בעיר הקדש והמקדש (ס"ד פ"ג פֿות ג) שהאריך אם האיסור להקל ראש הוא גם בזמן הזה. 


ילקוט 


לא אפרו אלא ברואה ובמקום שאין שם גדר ובזמן שהשכינה שורה 
וחכמים אופרים חכמים היינו ת"ק איכא בינייהו צדדין. רש"י (ל"ס סנפנס, 
ד"ס ונגניע) ביאר שירושלים בארץ יהודה היא בצפונה של ארץ יהודה בגבול שבין 
יהודה לבנימין, ויש מארץ יהודה הַימָנָה למזרח עד סוף ארץ ישראל והימנה 
למערב עד סוף ארץ ישראל [שירושלים היא באמצע בין מערב למזרח], שארץ 
יהודה על פני כל אורך ארץ ישראל מן המזרח למערב כרצועה ארוכה וקצרהקלט. 
ואם יפנה מזרח ומערב [ביהודה] יהיה פירועו לצד ירושלים, או פירועו שלפניו 
או פירועו שלאחריו, אבל בצד צפון ודרום יכול ליפנות, ובלבד שלא יפנה כנגד 
ירושלים ממש בדרומה של ארץ יהודהקמ. ובגליל שהוא בצפונה של ארץ ישראל 
לא יחזיר את פניו צפון ודרום אלא מזרח ומערב. והברייתא הביאה שחכמים 
גם סוברים כך ואוסרים ביהודה במזרח ומערב ובגליל בצפון ודרום. ומבארת 
הגמרא שהנפקא מינה בין התנאים הוא ב'צדדין', והיינו צידי ירושלים שאינן 
כנגד ירושלים ממש, לתנא קמא הצדדים גם אסורים, והיינו ביהודה החלק 
מזרחית דרומית ומערבית דרומית מירושלים, ובגליל החלק המזרחי או המערבי 
מכנגד ירושלים לתנא קמא אסור, שהרי אמר הנפנה ביהודה כל יהודה משמע. 
ורבנן סוברים כנגד ירושלים ממש אסור אבל לצדדין מותר. ובמהרש"א (נכע"י 
פס) הקשה מדוע לתנא קמא כל המזרח ומערב של ארץ יהודה הוא בכלל 


דברי הבית יוםף (פו"ם סי" ג ד"ס תענין מטיל) שכתב שיש לאסור יותר בין מזרח 

למערב משום ששכינה במערב, מבואר שלכן אסרו ביהודה את כל צדדי מזרח 

ומערבקמא. אלא שהקשה המהרש"א שכיון שלתנא קמא לא אסר בארץ יהודה 

צפון ודרום אלא כנגד ירושלים ממש, אם כן בגליל גם לא נאסור אלא כנגד 

ירושלים ממש לתנא קמא, ומדברי רש"י לא נראה כך, ובגליל אסור כל צפון 
ודרום. 


ארץ יהודה, ולכן כל ארץ יהודה היא כירושלים בין לארכה בין לרחבה וכיון 
שהשכינה בין מזרח ומערב בירושלים אסור לפנות בין מזרח ומערב. ומדינא 
גם בין צפון ודרום לא היו רשאים לפנות אלא שאי אפשר להולכי דרכים 
שלא יפנו כלל לכך אמרו שבין צפון ודרום יכול לפנות ובלבד שלא יהיה 
מכוון נגד ירושלים ממש. ובגליל שהוא סוף ארץ ישראל והיא קרובה יותר 
לחוץ לארץ ממה שהיא קרובה לירושלים אין קדושת ירושלים והמקדש וכבוד 
השכינה שייך שם כלל, ולכן כיון שעל כל פנים הוצרכו להתיר לפנות בין 
אחת משתי רוחות משום הולכי דרכים, ראו חכמים יותר לאסור שם בין צפון 
ודרום מבין מזרח ומערב, לפי שהיושב לפנות ופניו או אחוריו לצפון או 
לדרום בין שהוא מכוון נגד ירושלים או לא, הרואה אומר הרי זה יושב נגד 
צפונית ירושלים, ולכן כיון שגבול ירושלים הוא וצפונו צפונית ירושלים יש 
לחשוש על כבוד ירושלים והמקדש ואין לפנות שם. מה שאין כן הנפנה בין 
מזרח ומערב של גליל לא שייך לומר שהוא יושב למזרח ירושלים או למערב 
ירושלים, שמזרח ומערב של עולם הוא מזרח ומערב של גליל. ואין לומר 
שמכל מקום יהא אסור כיון שהשכינה במערב, כי הוצרכו לפנות או בין מזרח 
ומערב או בין דרום וצפון מפני עוברי דרכים, לכן מפני כבוד ירושלים ראו 
יותר לאסור בין צפון ודרום. 

הגר"א באמרי נועם (ל"ס ת"כ) ביאר שהמקדש עומד באמצע ביהודה, ויש כנגדו 

שטח גדול שהוא כל אורך ארץ ישראל למזרח ולמערב עד סוף ארץ 
ישראל שמחזיק ארבע מאות פרסה, משום כך אסור גם כן בצדדין של מזרח 
ומערב, מה שאין כן בדרום בית המקדש שמקום האיסור הוא רק כשיעור 
רוחב של ארץ יהודה על כן לא אסרו רק נגד המקדש ולא בצדדין, אבל 
בגליל זה הפוך, שהמקום שכנגד בית המקדש מתפשט לצפון עד סוף ארץ 
ישראל שהוא ארבע מאות פרסה, לכן אסרו שם את הצדדין של צפון 

ודרוםקמב. 

בברכת ראש (ד"ס 5" תירץ שהטעם שאסרו ביהודה כל מזרח ומערב משום 

שביהודה היה גם מזרח ומערב נגד ירושלים וכיון שצריך לפנות לאיזה 
צד ואי אפשר לגזור שיעשה מחיצה דווקא לכן בחרו יותר להתיר ביהודה צדדי 
צפון ודרום מבמזרח ומערב מטעם שהשכינה במערב. אבל בגליל שלא היה 


קלט. עיין הציור במהרש"א בדפוס וילנא (כרש"י ד"ס סנפנס). ובגנזי יוסף (פס) כתב שהוא טעות 
סופר, וצייר שם באופן אחר. וכפי שביאר בשערי ציון (מג'ינס, פס) שצריך לצייר בענין שתהיה 
ירושלים כולה נכנסת בגבול של יהודה ולא כציור במהרש"א שמקצת ירושלים בגבול יהודה 
ומקצת בגבול בנימין, שאם כן מזרח ומערב בארץ בנימין אסור לפנות כשיהיה כנגד ירושלים. 
וכן צייר בדבש תמר ("ס ת"ס). וראה גם בברכת אברהם (כש" עס. | קמ. כשהוא בדרומה של 
ארץ יהודה. בארות המים (ככע"י ד"ס סנפנס). קמא. אלא שבגנזי יוסף (פס) כתב שהבית יוסף 
כתב זאת לשיטת ר"ע [בברייתא בסמוך]. וצריך לומר שכוונת המהרש"א שכיון שר"ע לא סובר 
אלא טעם זה לחוד יש לומר שגם תנא קמא סובר לצרף טעם זה עם טעם שלא יהיה כנגד 
ירושלים. ועיין עץ יוסף (דפרעסטפט, נרע"י Eס). ‏ קמב. וכעין זה כתב במעדני יום טוב (ענ ס"ש 
סי" כם ופ 2) שביהודה המקדש בנוי בחלקו של יהודה ונמצא שמקצת מזרח וכן מקצת מערב 


ברכות פא: 


ביאורים 


רצא 


מזרח ומערב נגד ירושלים רק צפון ודרום חשו יותר לכבוד בית המקדש לאסור 
צהרי יצפוך ודףרם"רהתירר מזרת' ומצרבקמה 


הרי יש סתירה בדברי רבי יוסי 


תניא אידך הנפנה ביהודה לא יפנה מזרח ומערב אלא צפון ודרום ובגליל 
צפון ודרום אפור מזרח ומערב מותר ורבי יופי מתיר שהיה רבי 

יופי אומר לא אסרו אלא ברואה. בכסא רחמים (מורי, ד"ס וכני) הקשה שלכאורה 
יש סתירה בדברי רבי יוסי, שבברייתא הראשונה סובר שדווקא בזמן שבית 
המקדש קיים. ובברייתא השניה סובר אפילו שאין בית המקדש אלא מספיק 

ברואה. ותירץ ששני תנאים חולקים לפי שיטת רבי יוסי. 

בצרור החיים (קנני, ד"ס וכנ) ביאר שמה שכתוב בברייתא השניה רבי יוסי מתיר 
היינו בזמן שאין שכינה אפילו ברואה, שהיה רבי יוסי אומר לא אסרו 

אלא ברואה ובזמן שיש שכינה. ואם כן דברי רבי יוסי בברייתא השניה הם 

כדבריו בברייתא הראשונה. 


הרי רבי יהודה סובר קדושה ראשונה קידשה לעתיד לבא 


רבי יהודה אומר בזמן שבית המקדש קיים אפור בזמן שאין בית המקדש 
קיים מותר. בטורי אבן (מגעס כפ. ד"ס מנפמכ) הקשה ממה שרבי יהודה לומד 

(פס) בפסוק (ױקכ כו ) 'והשמותי את מקדשיכם', קדושתן אף כשהן שוממין. 
ולכאורה הוא סובר כמאן דאמר (טס .) קדושה ראשונה קידשה לעתיד לבא, וכן 
מבואר ברמב"ם (נית סנמיכס פ"ו סט"ו) שקדושת מקדש וירושלים קידשה לעתיד 
לבא, מפני שקדושת מקדש וירושלים מפני השכינה ושכינה אינה בטלה, והרי 
הוא אומר 'והשמותי את מקדשיכם', אמרו חכמים אף על פי ששוממין בקדושתן 
הן עומדין. ואם כן למה כאן רבי יהודה סובר בזמן שבית המקדש קיים אסור 
ובזמן שאין בית המקדש קיים מותר. ואם קדושה ראשונה לרבי יהודה קידשה 
לעתיד לבא אין לחלק בין בזמן שבית המקדש קיים לאינו קייםקמד. ותירץ 
שהפסוק הוא אסמכתא בעלמא, ואפילו שמוזהרים מן התורה על מורא מקדש 
כמו שכתוב (פס יע 0 'ומקדשי תיראו', אפילו הכי כשהוא חרב בטלה קדושתו 
מן התורה לרבי יהודה, אלא מדרבנן עדיין הוא בקדושתו קל וחומר מבית 
הכנסת שחרב שמבואר שם במשנה שהוא עדיין בקדושתו. אך זה בבית המקדש 
שנשאר בקדושתו אפילו בחורבנו, אבל הנפנה ביהודה שמדרבנן בעלמא הוא 
אפילו בזמן הבית, סובר רבי יהודה שלא גזרו בחורבנו הואיל וקדושה ראשונה 

לא קידשה לעתיד לבאקמה, 

ובבאר אברהם (ל"ס פל) כתב שאין דבריו מוכרחים שקלות ראש אינו שייך 
לדין אם קידשה או לא, ואפילו למאן דאמר קידשה אינו אלא בקדושה 

שבו ולא לענין הקלות ראש או לפנות כנגדו שהא מדרבנן. וראיה שלעיל רבי 
יוסי אמר שלא אסרו לפנות אלא בזמן שהשכינה שורה וכן רבי יוחנן אמר לגבי 
הקלת ראש שזה רק כשהשכינה שורה, והרי רבי יוחנן סובר בזבחים !6 
שקדושה ראשונה קידשה לעתיד לבא. וכך מבואר ביבמות (פנ:) שרבי יוחנן 

סובר כן אליבא דרבי יוסי. אלא על כרחך שאין זה שייך לזהקמו. 
ובמגן גבורים (פֿו"ם סי ג סק"ד) תירץ שכיון שלרבי יוסי אף בזמן שבית המקדש 
קיים לא היה אסור אלא ברואה המקדש ובמקום שאין שם גדר, אם כן 
עכשיו שחרבה עירנו ועל כל פנים אינו רואה את המקדש, אמנם קדושת המקום 
לא בטלה אבל על כל פנים הרי אינו רואה ולא עדיף מזמן שבית המקדש קיים 
ולא רואה את המקדש שמותר. ובזה גם מדוקדק לשון הברייתא ורבי יוסי מתיר 
שהיה רבי יוסי אומר לא אסרו אלא ברואה ובמקום שאין שם גדר. ולכאורה 
מה נתינת טעם הוא, הרי זה עיקר הדין. ולפי מה שנתבאר ניחא שהוצרך רבי 
יוסי לטעם זה, שאם לא כן מהראוי היה לאסור אף בזמן הזה משום שקדושה 
שניה קידשה לעתיד לבא. ולכך אמר לא אסרו אלא ברואה ולכך מותר בזמן 
הזה כיון שאינו רואה. 


לדעת רבי עקיבא איזה עדדים אסורים 


רבי עקיבא אוסר בכל מקום רבי עקיבא היינו ת"ק איכא בינייהו חוץ 

לארץ. רש"י (ד'יס סוו) ביאר שבבבל שהיא במזרחה של ארץ ישראל אסור 
לפנות מזרח ומערב שלא יהא פירועו לא מלפניו ולא מלאחריו לצד ארץ ישראל. 
ומבואר מדבריו שארצות שהם לצפונה של ארץ ישראל או לדרומה אסור לפנות 


של יהודה הם כנגד המקדש ממש, ולפיכך אסרו כל מזרח ומערב, איידי דמקצת מזרח ומקצת 
מערב. ודרום לא רצו לאסור כולו אף על פי שמקצתו הוא כנגדו הואיל ואין ביהודה בצפון 
כנגד המקדש כלום, והלכך בגליל שאין שום מקצת כנגד המקדש לא אסרו המזרח והמערב רק 
הצפון והדרום לפי שהמקדש עומד בדרומו של הגליל. ועיין בט"ז (פו"ם פיי ג סק"ד). וראה בברכת 
אברהם (כש"י ל"ה פנפנס) בארוכה. קמג. וכעין זה ביארו בברך משה (כע"י ד"ס סמפס) ובלשון 
הזהב (ל"ס פו) ובחדש האביב (ל"ס סנפנס) ובחיים לישראל (ניג', נלם"י עס). ועיין עוד ביד דוד (ל"ס 
ת"כ), בבארות המים ובשלמה משנתו (נכש"י פס) ובדברי דוד (פנ, פס) ובחידושי אבר"ח (שס) בביאור 
דפףי רש" קמד. וכן הקשה בשפתי חכמים ("ס נני. קמה. ועיין שם שהוכיח כן. 
קמו. וכן הקשה התועפות ראם על היראים (ס" פע שת ₪. ועיין מעשי למלך (מפ סילס פ"ז ס"ט 


ות ס). 


רצב 


ילקוט 


בצד צפון או דרום אלא מזרח ומערבקמז. אמנם תוספות (ד"ס כני) כתבו שלר"ע 

בכל מקום אסור שאחוריו למזרח ופניו למערבקמ". וביאר המהרש"א (שס) מה 

שנקטו תוספות מזרח ומערב ולא צפון ודרום, שאין סברא לומר שר"ע שאוסר 

בכל מקום אפילו צפון ודרום של חוץ לארץ, אלא מזרח ומערב משום שהשכינה 
שורה במערבקמט. 

הגר"א באמרי נועם (פוספות פס) כתב שלתתְפמקק:; הטעם שאסור רק מזרח ומערב 


ולא בין דרום לצפון, משום שגזרו משום ארץ ישראל, ובארץ ישראל 
אין אסור אלא בין מזרח למערבקי. 


הרי בבל היא מעפונה של ארץ ישראל 
בם. הווה שחיין: ליה לבני מזרח. ומערב. וביאר רש"י (ליס פה) שרבה היה 


אוצר החכמה! 


בבבל שהיא במזרחה של ארץ ישראל. ובמצפה איתן (פס) העיר מדברי 
הגמרא בבבא בתרא (כס) שבבל היא בצפונה של ארץ ישראל, ממה שכתוב 
(ירמיס 5 יד) 'מצפון תפתח הרעה על כל ישבי הארץ'?נא. ותירץ על פי רשיי 
בראש השנה (כג: ד"ס פפידן) ששני צדדין נמשכים לבבל חלק ממזרח וחלק 
ממערבקנב. 

ובבכור שור (נכפ"י ד"ס סוו) תירץקיי שבבל עומדת במקצוע צפונית מזרחית של 
ארץ ישראל וכשמושכים חוט באלכסון ממקצוע צפונית מזרחית של 

ארץ ישראל עד מקצוע צפונית מזרחית של בבל, אזי ימין החוט ראוי ליקרא 
מזרח ארץ ישראל אפילו שגם היא צפון מכל מקום יותר הוא נמשך למזרחו 
של ארץ ישראל ממה שנמשך לצפונו, ושמאל החוט נקרא צפון ארץ ישראללקנד, 


הרי הלכה כסתם משנה 


על רבה תרצנהו אמר מאן האי דקמצער לי אנא כר' עקיבא סבירא לי 

דאמר בכל מקום אפור. ביגיעות מרדכי (ד"ס 66) הקשה הרי כל הטעם 
שאסור לפנות הוא משום קלות ראש, וכמו שהגמרא הביאה את כל דברי 
האמוראים על המשנה לא יקל את ראשו. ולפי מה שפירשו רב ורבי יוחנן שלא 
אסרו אלא ברואה ובשאין גדר ובזמן שהשכינה שורה, אם כן זה כדברי רבי 
יוסי בברייתא, ולפי זה סתם המשנה היא כרבי יוסי. אם כן איך רבה פסק 
כר"ע, שאמר 'אנא כר"ע סבירא לי', ומשמע לא מפני שמחמיר על עצמו היה 
אלא כך הדין, והרי קיימא לן הלכה כסתם משנה. ותירץ שרבה סובר שמה 
שחלקו התנאים על רבי יוסי להחמיר הוא רק בנפנה שהוא מאוס ומגונה ביותר 
ויש בו תרתי לריעותא קלות ראש ובזיון, אבל המשנה דיברה בקלות ראש סתם, 
וכמו שפירש הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס) שענייני קלות ראש שבמשנה הוא 
שלא ירבה בשחוק ובדברי שעשועים. ובקלות ראש כזה אין מי שחולק במשנה 
ואינו אסור אלא במקרה של רב ורבי יוחנן, ולפי זה המשנה הולכת אליבא 

דכולי עלמא, והמעשה של רבה לא שייך כלל למשנתנו. 


איך נפסק להלכה 


שם. הרי"ף כתב 'הלכתא כרבי עקיבא'. וברש"י (על סלי"ף פס ד"ס הנכת) הוסיף 

שאפילו בחוצה לארץ אסור לפנות מזרח ומערב אלא צפון ודרום. ובבית 
יוסף (6ו"פ סי ג ד"ס וכעיוטט) ביאר שכיון שרבה סבר כמותו פוסקים כן. ואביי 
שהפך את הלְבָנוּת לא משום שסבר שאין הלכה כר"ע אלא לראות אם במתכוין 
סדרם כן רבה אם לאולה. אלא שהקשה הבית יוסף על הטור [שפסק כר"ע] 


קמז. וכן דייק בנחלת צבי (לו"פ סי ג סק"ס) מרש"י. וכתב שרש"י הכריח זה שאם נאמר שר"ע אוסר 
בכל מקום מזרח ומערב אפילו בעיר שעומדת בצפונה של ארץ ישראל כמו גליל אם כן למה לא 
נקטה הגמרא שהמחלוקת בין תנא קמא לר"ע הוא גליל שלתנא קמא צפון ודרום ולר"ע מזרח 
ומערב. אלא ודאי שגם ר"ע סובר כתנא קמא שביהודה אסור מזרח ומערב ובגליל צפון ודרום, 
לכך הוצרכה הגמרא לומר שהנפקא מינה הוא חוץ לארץ. ובברכת ראש (ליס כני) ביאר שרש"י סובר 
שהחילוק שבין יהודה לגליל לא שייך אלא בארץ ישראל מטעם שיהודה היה גם מזרח ומערב נגד 
ירושלים וגליל לא היה רק צפון ודרום נגד ירושלים, אבל חוץ לארץ אין שם חילוק גבולין לפי 
שחוץ לארץ מקיפו מכל צד וישנו במזרח ובמערב כמו בצפון ודרום וחזר הדין כמו ביהודה שיש 
לגזור במזרח ומערב כיון שההיכל במערב, והוה ליה כל חוץ לארץ לגבי ארץ ישראל כביהודה 
לגבי ירושלים. | קמח. וכן היא שיטת הרמב"ם (מפ סנסילס פ"ז ס"ט) והשולחן ערוך (פו"ת סי ג ס"ס). 
עיין בסמוף: קמט. אמנם בפרי מגדים (פו"ת סי ג מפננות זסכ סק"ג) כתב שלדברי המהרש"א רש"י 
ותוספות הם בשיטה אחת, ולר"ע בחוץ לארץ דווקא מזרח ומערב אסור היינו בבל [ולא בשאר 
ארצות], שיש בזה שני טעמים, אחד קדושת ארץ ישראל, ושנית שבמערב השכינה שם ולכן אסור. 
אבל אם נחסר טעם אחד מותר ומשום כך צפון ודרום ביושב נגד ארץ ישראל מותר מאחר שחוץ 
לארץ רוב העולם וגם רחוק מירושלים הרבה. והוא הדין לתנא קמא ביהודה ובגליל אין איסור 
אלא אם כן יש צירוף של שני הטעמים, ולכן ביהודה במזרח ומערב שם רוב ארץ יהודה אסור 
אפילו בצדדין בין מזרח ומערב מפני שיש בה שני טעמים אחד קדושת מערב, שנית שרצועה 
מירושלים נתקדשה עד סוף, מה שאין כן צפון ודרום שאין רק טעם אחד. ולדעת הפרי מגדים 
הרמב"ם (שס) הוא שסובר שבכל מקום בחוץ לארץ מזרח ומערב אסור לר"ע בין יושבת צפון ודרום, 
מזרח ומערב אסור וצפון ודרום מותר. ועיין בהמשך דבריו שגם תוספות סבירא להו כהרמב"ם. 
ועיין גם ברכת אברהם (ופ' ד"ס ₪ שלמד שתוספות סבירא להו כרש"י. וראה חדש האביב סס) 
ובעץ יוסף (לפֿכמשטפט, פס). ‏ קנ. ועיין שם במגיה [לר' שמואל מאלצאן] בביאור דבריו. וראה בברכת 
קנא. וכן הקשה בישועות יעקב (פו"ת סי ג סק"). ‏ קנב. וכ[ ביאר בדרך אמונה 
(ד"ס סוו). אמנם עיין תוספות (ענת סס: ד"ס קסל, ככוכות נס: ד"ס מעכ0) שכתבור שבבל היתה כולה מצפון 


ראש (סוף ד"ס כני). 


ברכות פא: 


ביאורים 


שהיה לו לפרש שמה שאסור לפנות בין מזרח למערב ומותר בין צפון לדרום, 
היינו בעיר העומדת במזרחה של ארץ ישראל כמו בבבל וכמו שפירש רש"י 
(ד"ס סוו), אבל עיר העומדת בצפונה של ארץ ישראל כמו גליל או אם עומדת 
בדרומה של ארץ ישראל, הדין הוא להיפך שבין צפון לדרום אסור ובין מזרח 
למערב מותר, כמו שאמר תנא קמא בגליל צפון ודרום אסור מזרח ומערב מותר. 
ואין לומר שר"ע שאמר בכל מקום אסור דיבר רק על מזרח ומערב ולא על 
צפון ודרום, שאם כן כשהגמרא מקשה ר"ע היינו תנא קמא היה לו לומר שיש 
מחלוקת ביניהם, שלתנא קמא ביהודה אסור מזרח ומערב ומותר צפון ודרום 
ובגליל הפוך, ולר"ע בכל מקום מזרח ומערב אסור צפון ודרום מותר. וכן יש 
לתמוה על הרמב"ם (נית סנמיכס פ"ז ס"ע) שגם הוא כתב שאסור לפנות בין מזרח 
למערב ומותר בין צפון לדרום ולא חילק בין הארצות. ותירץ שהרמב"ם לא 
מדבר על מזרח ומערב וצפון ודרום של העולם, אלא על מזרח ומערב של 
מקדש שזה אסור וצפון ודרום של מקדש מותר, וארץ יהודה היה מזרחה או 
מערבה כנגד מערב ההיכל או מזרחו, ומשום כך אסור לפנות שם בין מזרח 
למערב ומותר בין צפון לדרום, וגליל היה צפונו או דרומו כנגד מערב ההיכל 
או מזרחו, ומשום כך בין צפון לדרום אסור מפני שהוא כנגד מערב ההיכל או 
מזרחו, ובין מערב ומזרח מותר לפי שאינו כנגד מזרח ומערב של היכל אלא 
כנגד צפונו או דרומו?'. אלא שהקשה שבדברי הטור אין לפרש כן שהרי לא 
נזכר בדבריו לא היכל ולא מקדש. ולכן תירץ הבית יוסף שהטור סובר שמה 
שאסר ר"ע בכל מקום אינו אלא על מזרח ומערב ולא על צפון ודרום. ומה 
שהגמרא לא אמרה שזה הנפקא מינה בין תנא קמא לר"ע, הוא שהגמרא אמרה 
נפקא מינה אחרת שיש ביניהם. ולפי זה טעם הדבר שלא יפנה בכל מקום מזרח 
ומערב הוא משום ששכינה במערב, ומשום כך לזכר בעלמא בין מזרח למערב 
אסור בכל מקום באיזה רוח שיהיהקיז. וכן הוכיח מלשון הרמב"ם (שס) שכתב 
אסור לאדם שיפנה בין מזרח למערב וכו' מפני שההיכל במערב, לפיכך לא 
יפנה לא למערב ולא למזרח מפני שהוא כנגד המערב אלא בין צפון לדרוםקנ". 
אמנם הדרכי משה (מטס פק"נ) ביאר שמה שכתב הטור בין מזרח למערב אסור, 

משום שכל מדינות אלו [שבהם היה הטור] במערבה של ארץ ישראל 
הם, ולא חלקו בין עיר לעיר משום שמסתמא כל גלילות אלו מזרחן הוא כנגד 
ארץ ישראל, אבל עיר שידוע שצפונה או דרומה נגד ארץ ישראל דינה בצפון 

ודרום כמו שאר מקומות בין מזרח ומערבקנט. 

אמנם הב"ח (עס ד"ס וכפיועט) כתב שהטור למד שרק בין מזרח למערב אסור בכל 

מקום ולא צפון ודרום כלל, שהוא נסמך על דברי הברייתא לקמן (ס3.) 
שר"ע אמר פעם אחת נכנסתי אחר רבי יהושע לבית הכסא ולמדתי ממנו שאין 
נפנין אלא צפון ודרום, רואים שר"ע שאוסר בכל מקום בחוץ לארץ הוא רק 
בין מזרח למערב ולא בצפון ודרום כלל, וכן משמע בירושלמי (ס"ס) שר"ע אוסר 
בכל מקום ולא מחלק בין ארץ לחוץ לארץ, אלא בכל מקום אינו אסור אלא 
בין מזרח למערב. וכן צריך לפרש את הברייתא כאן שר"ע אוסר בכל מקום 
אינו אלא לומר שאף בחוץ לארץ אוסר אבל אינו אוסר אלא מזרח ומערב ולא 
בצפון ודרום כללקל. אלא שהקשה מדוע אסור יותר מזרח ומערב מצפון ודרום. 
ותירץ שמאחר שההיכל במערב אם כן כל המערב דינו כאילו היה כנגד ההיכל 
וכל המזרח כיון שהוא כנגד המערב גם אסור. ועוד ביאר שכיון שיש מחלוקת 
בבבא בתרא (כס) שיש מי שסובר שהשכינה במזרח ויש מי שסובר שהשכינה 

במערב לכן מחמירים יותר במזרח ומערבקסא. 


מזרח לארץ ישראל. וראה הר המריה (ק הנמירה פ"ז ות טו, כסוגרייס). | קנג. והצל"ח (ד"ס כנס) הסכים 
לתירוץ זה. קנד. וכן ביארו בדבש תמר (לם"י ד"ס סוו) ובלשם זבח (ד"ס כנס) ובעץ יוסף (דפרמסטסט, 
פס) בקצרה. ועיין עוד בברכת ראש (ס) ובשלמה משנתו (ל"ה סװ) מה שביארו בכוונת רש"י. 
קנה. והביא שכך פסק הרמב"ם (נית סנזיכס פ"ו ה"ע) וכן הסמ"ג (עטין קסד) והרא"ש (פ" כפו. וכן כתב 
הריטב"א (דיס 5%). קנו. ועיין שם שהוכיח לפרש כן גם בדברי הסמ"ג (שס קסד). ועיין מור 
וקציעה (פ" ג ד"ס ומיסו) שהאריך בדברי הבית יוסף בדעת הרמב"ם. וראה עוד בארצות החיים (ס" ג 
נסרן יסודס סק"ג) ביישוב דעת הרמב"ם. קקנז. ועיין במגן גבורים (פס סק") מה שהקשה על הבית 
יוסף, ובמה שביאר דברי הטור. | קנח. ובלבוש (ס" ג ק") ביאר שהשכינה במערב ומזרח הוא 
הצד שכנגדו הרואה פני השכינה ולכך היא גם כן חשובה. וראה בכור שור (נכע"י ד"ס סנפנס). ובישועות 
יעקב (פס סק"פ) כתב שמקורו של הרמב"ם שהקפיד על המערב הוא מלשון הירושלמי (סיס) במעשה 
של ר"ע שנכנס אחר רבי יהושע ואמר ראיתי שהיה יושב וצידו כלפי מערב, משמע שעיקר הקפידא 
היה על מערב. ועיין עוד בבכור שור (ל"ס וספטר), במשכנות יעקב (פו"פ פי ג), בהר המריה (נכית סנמילה 
פיז מֿות טז) ובמעשי למלך (פס ס"ז 6פ ג) למקורו של הרמב"ם. וראה עוד בברכת ראש (ל"ס כני לופ כ ג) 
ובשב יעקב ,"6 סי ג ד"ס 6ן זס) בביאור דעת הרמב"ם. קנט. ובארצות החיים (שס סיר נפֿרן מ"ק 
) כתב שמה שהרמ"א לא הגיה בשולחן ערוך (שס ק"ס) שבארצות שצפונן או דרומן לארץ ישראל 
דינם שונה, הוא על פי מה שביאר בדרכי משה בדעת הטור שלא חילק בזה בין המדינות מפני 
שמדינות אלו במערב של ארץ ישראל הם. ובערוך השולחן (פס פיי כתב שהרמ"א סמך על הרמב"ם 
שאף שהיה דר במצרים שהיא לדרומה של ארץ ישראל לא חילק בין הארצות. אלא שהמשכנות 
יעקב (פֿו"ת פי ג) כתב שדברי הדרכי משה דחוקים. עיי"ש. קס. ועיין שם שהאריך מדוע הגמרא 
לא אמרה נפקא מינה זו בין תנא קמא לר"ע [כקושיית הבית יוסף]. ועיין שם בהמשך דבריו מה 
שהקשה על ביאור הבית יוסף בדעת הרמב"ם. ובמה שהשיב המאמר מרדכי (שס פק"ט על דברי 
הב"ח. והט"ז (שס סק"ד) והדרישה (שס פק"5) נקטו גם כן כדברי הב"ח שלר"ע רק מזרח ומערב אסור 
בכל מקום ולא צפון ודרום. עיין שם בארוכה. וראה בפרי מגדים (פס סק מה שהאריך בדברי 
הט"ז, וכן בנהר שלום (פס סק") ‏ קסא. ובישועות יעקב ו" סי ג סק"ש) ביאר שאין כוונת הב"ח 


ילקוט 


אמנם הבכור שור (ל"ס ופפטל) כתב שמאחר והראשונים סתמו לחלק בין ארצות 

העומדות מזרח ומערב ובין ארצות העומדות צפון ודרום, ורש"י [לעיל] 
פירש כן בהדיא וכן כמה פוסקים סבירא להו הכי, וריהטא דסוגיא בגמרא 
גם משמע כך, לרומם בית אלקינו בכל מקום שאנו יושבים ולהיות ליבנו 
חרד אל המקום אשר היה שם אהלו בתחילה, ולנהוג בו כבוד אף ברחוק 
מקום הרבה כיון שלא זכינו להזהר בכבודו בקרוב מקום, היה ראוי לפסוק 
כן להלכה ולא כסתימת לשון הרמב"ם [לעיל] שרק מזרח ומערב אסור בכל 
מקום. רק מאחר שאין שום אחרון שינגד להסכמת הבית יוסף בדין זה ואפילו 
שהדרכי משה כתב שטעם הטור שלא כתב דין ארצות צפון ודרום משום 
שמדינות אלו במערב ארץ ישראל הם עומדים שסובר לפי הטור לחלק, מכל 
מקום לא הגיה בשולחן ערוך (שס ס"ס) כלום, אמנם אם ימצא איזה אחרון 
מסייע שיש בו ממש לחלק בין ארצות מזרח ומערב לארצות צפון ודרום 

ראוי לנהוג כןקסב. 


בירושלמי מבואר שפניו לעפון ואחוריו לדרום אסור 


שם. הטור ו" סי ג) והשולחן ערוך (טס ס"ה) פסקו שאם נפנה יכוין שיהו פניו 
לדרום ואחוריו לצפון או הפוך. והקשה הב"ח (טס ד"ס ומס פכפנ) שבירושלמי 

(ס"ס) מבואר המטיל מים הרי זה הופך פניו כלפי צפון, המיסך את רגליו הרי 
זה הופך פניו כלפי דרום. ואמר על זה רבי יוסי שזה רק מן הצופים ולפנים. 
ר"ע אומר בכל מקום. אם כן רואים שלר"ע שהלכה כמותו צריך שיחלוק כבוד 
לימין לצד דרום בכל מקום, ואם כן כשנפנה אסור בפניו לצפון ואחוריו לדרום 
שאין זה כבוד לדרום. ותירץ שהטור סובר שלא נפסקה הלכה כר"ע אלא במה 
שאוסר בין מזרח למערב אף בחוץ לארץ אבל במה שלא נפסקה הלכה כמותו 
חוזרים לכלל של יחיד ורבים הלכה כרבים והלכה כתנא קמא שאין חולק כבוד 
לימין אלא מן הצופים ולפנים. וכן נראה דעת הפוסקים שכתבו סתמא שצפון 
ודרום מותר שמשמע שבכל מקום מותר. ולא חששו לכתוב שמן הצופים ולפנים 

חולקים כבוד לימין כיון שאין דין זה כולל בכל מקוםקסי. 

אמנם בהיכל הקדש (55פו, פופ כ) כתבקסד שפניו לצפון ואחוריו לדרום אסור 
כי הפסולת היוצאת מגוף האדם הוא חלק הטומאה, וצריך להשליכו 

לזון ממנו מצולות ים, ובצד צפון שם משכן מצולות ים כי מצפון תפתח 

הרעהקסה. 


מה הדין בהטלת מים 


שם. הבית יוסף (פו"ס סי ג ד"ס ונענף) כתבקס' שרש"י (ל"ס סנפגס) כתב שהטעם 

שלא יפנה מזרח ומערב הוא כדי שלא יהאַ פירועו של אחריו לצד 
ירושלים, והיינו כשנפנה במערבה של ארץ יהודה ופניו למערב הוי פירועו של 
אחריו לצד ירושלים וכשנפנה במזרחה של ארץ יהודה ופניו למזרח הוי פירועו 
לצד ירושלים, ואם כן מה שכתב רש"י שלא יפנה אחוריו למזרח ופניו למערב 
ולא אחוריו למערב ופניו למזרח, היינו אחוריו למזרח ופניו למערב כשנפנה 
במערבה של ארץ יהודה, ולא אחוריו למערב כשנפנה במזרחה של ארץ יהודה. 
ולפי זה למד הבית יוסף שבעומד במזרחה של ארץ יהודה ומטיל מים ופניו 
למזרח מותר וכשפניו למערב אסור. אבל כשעומד במערבה של ארץ יהודה 
ומטיל מים, פניו לצד מערב מותר ופניו למזרח אסור. והוכיח כן מהירושלמי 
(ס"ס) המסיך את רגליו לא יתן פניו למזרח ואחוריו למערב, משמע שרק במסיך 
את רגליו אסור אבל מטיל מים מותר להחזיר אחוריו למערב. ולפי זה באשה 
כיון שקיימא לן שאינה מגלה מלפניה כלום לעולם אפילו להסיך רגליה מותר 

אם פניה למערב. ואפשר שלא חילקו רבנן בין איש לאשה. 

אבל לדברי הרמב"ם [לעיל] שכתב שלא יפנה למערב מפני שההיכל במערב 

ולא למזרח מפני שהוא כנגד המערב, אם כן נראה שאין הטעם מפני 


שיש בזה מחלוקת בגמרא כי בגמרא שם לא נמצאת מחלוקת כזו, רק יש מחלוקת אם שכינה 
במערב או בכל מקום, ואם כוונת הב"ח לשתי הדעות הללו יהיה אסור להיפנות לשום צד בלי 
מחיצה. אלא כוונתו למה שאמרו שם 'אמר רבי אבהו מאי 'אוריה' אויר יה'. והביא רש"י (מס 
ד"ס פוריס) שתי פירושים האם הכוונה שלמערב קוראים אויר יה כי שכינה במערב או שהכוונה 
למזרח ונקרא אויר יה כי רואה פני השכינה, ולפי פירוש ראשון אין למזרח שום קדושה, ולפי 
פירוש שני גם למזרח יש קדושה, ואנו מחמירים כשתי הדעות. ועיין בנוה שלום טס מז דן ה) 
במה שהאריך. | קסב. ובנחלת צבי (ו"ש פ" ג סק"ג) כתב שאף אם נאמר שדעת הטור כדברי 
הבית יוסף שרק מזרח ומערב משום ששכינה לעולם היא במערבה של עולם, מכל מקום נראה 
שעיר שעומדת ממש נגד ירושלים בצפונה או בדרומה, צפון ודרום אסור מזרח ומערב מותר, 
משום ששם מסתבר יותר לאסור צפון ודרום ולהתיר מזרח ומערב כיון שהוא ממש נגד ירושלים. 
והביאו האליה רבה (שס פק"ג). ‏ קסג. \כן כתב הבית יוסף (פס ל"ס גכפינן ניכופנמי) שהפוסקים השמיטו 
הירושלמי הזה משום שכיון שבגמרא כתוב סתם שצפון ודרום מותר משמע שבכל מקרה מותר 
והופך פניו לאיזה רוח שירצה. קסד. הביאו המגן אברהם (פס סק"). | קסה. והמשנה ברורה 
(פס סק"ט) הבוטו ללזהר בזה'. ‏ קסו. כפי שביארו הב"ח (פס ד"ס עוד כפנ). | קסז. ועיין בסמוך 
בגירסת דברי הרמב"ם. קסח. ועיין בשבילי דוד ו" פיי ג סק"). ‏ קסט. וסיים שהמנהג להקל 
כהשולחן ערוך, ומסתבר שבמקומותינו שהולכים במכנסים ואין דרך לפרוע את עצמו גם להגר"א 
יש להקל. ועיין גם הגר"א באמרי נועם (ל"ס סנמ"). ‏ קע. כך הוא בדפוסים ישנים ברמב"ם. 
וכן היה גירסא זו לבית יוסף (ו"ס סי ג ד"ס ועמן) ולב"ח (עס ד"ס שון סרמנ"ס). ‏ קעא. ולא כפי 


ברכות פא: 


ביאורים רצג 


שפירועו למערב אלא מפני שהוא נפנה במערב או ברוח שכנגדו, ולפי זה הדבר 
פשוט שאין לחלק בין איש לאשה, ואם מותר להטיל מים אזי אפילו בפניו 
למערב מותר. וכן כתב הרמב"ם (פס) וכל המטיל מים מן הצופים ולפנים ישב 
ופניו כלפי הקודש או יסלק הקודש לצדדיםקסז, הרי שסובר שמותר להטיל מים 
ופניו למערב שהרי אפילו מן הצופים ולפנים מותר וכל שכן חוץ לצופים. ומה 
שכתב הרמב"ם ישב ופניו כלפי הקודש, אפשר שרצה לחדש שאפילו שמלפניו 
הוא פורע טפחיים מותר לו להחזיר פניו כלפי הקודש אף על פי שהוא מן 
הצופים ולפנים. 
אלא שהב"ח (עס ד"ס עול כתכ) הקשה על הבנת הבית יוסף בדברי רש"י, שהרי 
רש"י כתב ואם יפנה מזרח ומערב יהיה פירועו לצד ירושלים או פירועו 
שלפניו או פירועו שלאחריו. אם כן רואים שרש"י מפרש מה שלא יפנה מזרח 
ומערב ביהודה אין חילוק בין נפנה במזרחה של ארץ יהודה או במערבה, ובכל 
ענין אסור משום שיש פירוע לצד ירושלים או פירועו שלפניו או פירועו 
שלאחריו. ובמאמר מרדכי (פס סק"ג) השיג על הב"ח שהבין בכוונת הבית יוסף 
לפרש שיטת רש"י שלא מקפידים על פירועו של אחוריו ולא על שלפניו, אלא 
כוונת הבית יוסף לפרש בדעת רש"י שמקפידים גם על פירועו שלפניו וסובר 
שכיון שכשמטיל מים אין צריך לפרוע אלא מלפניו מותר להשתין כל שאין 
פניו או פירועו לצד ירושליםקסת. 

הרמ"א (פֿו"פ סי ג פ"ס) פסק ולהטיל מים בכל ענין שרי. וביאר הלבוש (eס‏ ס"ז) 
שאינו מאוס כל כך. וגם אין דרך האדם לגלות עצמו כל כך כשיטיל 

מים. אמנם בביאור הלכה (קס ל"ס וסעי0 הביא דעת הגר"א בביאורו (פס ס"ק י) 
שלצד מערב אסור גם בזה מפני שהשכינה במערב והוא פורע עצמו בעת הטלת 
מי רגלים, אלא יטה עצמו לצד.מזרח או לשאר צדדים או במקום שיש מחיצה 

סמוך להקסט. 


בביאור דברי הרמב"ם בהטלת מים מן העופים ולפנים 


שם. הרמב"ם (נית סנסילס פ"ז ס"ט) כתב וכל המטיל מים מן הצופים ולפנים ישב 
ופניו כלפי הקדש או יסלק הקדש לצדדיןקע. והקשה הב"ח (פו"פ סי ג ד"ס 

שון סרמנ"ס) מאין הוציא הרמב"ם דין זה. ותירץ שהרמב"ם סובר שמזה שלא 
חלקו האמוראים אלא בנפנה, למדים מזה שבמטיל מים מותר אפילו בין מזרח 
למערב, ובעל כרחך שלא עדיף מטיל מים ממיקל את ראשו שאמרה הגמרא 
לא אמרו אלא מן הצופים ולפנים וברואה ובשאין גדר ובזמן שהשכינה שורה, 
ואם כן גם הטלת מים אינו אסור אלא ברואה, ולכן כתב הרמב"ם ישב ופניו 
כלפי הקדש, והיינו דווקא יושב שכיון שיושב אפלו פניו כלפי הקדש אינו רואה 
את המקדש ומותר. ונראה שזה דווקא בזמן שהשכינה שורה ובשאין גדר, אלא 
שהרמב"ם קיצר בזה לפי שסמך על מה שכתב שם לפני כן (ס"ס) לא יקל את 
ראשו כנגד שער מזרחי של עזרה שזה דווקא כשהשכינה שורה. ולכן השמיטו 
הפוסקים דין של הטלת מים שהרי בזמן הזה אפילו מן הצופים ולפנים וברואה 
מותר להטיל מיםקלא. והביא שם שהכסף משנה (שס) כתב שיש טעות סופר 
בדברי הרמב"ם, וצריך להגיה וכל המטיל מים מן הצופים ולפנים לא ישב ופניו 
כלפי הקדש אלא לצפון או לדרום או יסלק הקדש לצדדים. וכן כתוב בספרי 
הרמב"ם המוגהים. וכן צריך להגיה בשולחן ערוך (פו"פ סי ג ספ") 'המטיל מים 
מן הצופים ולפנים לא ישב ופניו כלפי הקדש אלא לצפון או לדרום או יסלק 
הקדש לצדדין'?ב. אמנם בזמן הזה בכל מקום מותר להטיל מים גם מהצופים 
ולפנים, ולא היה לו לכותבו בשולחן ערוך, כי זו הלכה שנוהגת רק במקדש. 
ובעולת תמיד (עס פק"ע) כתב שהמחבר העתיק דין זה משום שגם עכשיו יש 
נפקא מינה שאפילו שבית המקדש חרב מכל מקום הקדושה במקומה 

עומדת מפני שקדושה ראשונה קידשה גם לעתיד לבא, ולמדים מהפסוק (יקל6 

כו 6) 'והשמותי את מקדשיכם' אפילו שהוא שומם הוא בקדושתול. 


שלמד הבית יוסף [לעיל] ברש"י שכתב שלא יפנה בין מזרח למערב כדי שלא יהא פירועו 
שלפניו או פירועו שלאחריו לצד ירושלים, ולמד הבית יוסף שבמטיל מים ופירועו לצד מזרח 
מותר שמאחר שאין צריך לפרוע אלא מלפניו הרי אין פירועו לצד ירושלים. ועל זה מקשה 
הב"ח שלא פירש רש"י זה אלא בנפנה, אבל במטיל מים בלבד אפילו פירועו לצד ירושלים 
מותר, שלא החמירו אלא בנפנה שהוא מאוס ומגונה. ועוד שדווקא לתנא קמא שמחלק בין 
יהודה לגליל פירש רש"י שהטעם הוא משום שחוששים לפירועו כנגד ירושלים, אבל לפי מה 
שפוסקים כר"ע שאף בחוץ לארץ אסור ודווקא בין מזרח למערב משום שהשכינה במזרח או 
במערב, לפי זה אין חילוק בין פירועו לצד מזרח לפירועו לצד מערב, אבל בהטלת מים מותר 
אף בין מזרח למערב בזמן הזה שלא חוששים לפירועו אלא אם נפנה. קעב. וכן כתבו הט"ז 
(פס סק"ו) ובמור וקציעה (טס ד"ס וכ"כ), שצריך להגיה בשולחן ערוך. ועיין כסא אליהו (שס פק") 
שהוכיח כן מלשון השולחן ערוך. וראה שבילי דוד (שס סק" מה שביאר לשון השולחן ערוך 
לדעת הט"ז. אמנם בביאור הגר"א (טס פ"ק 2) כתב שגירסת הבית יוסף היא הנכונה ולא כמו 
שכתב הכסף משנה, אלא שבמקום לכתוב שב ופניו כלפי הקדש', צריך לומר ואחוריו כלפי 
הקדש. וכן הוא בתוספתא מגילה (פ"ג סט" המסיך את רגליו פניו כלפי העם המטיל מים אחוריו 
כלפי קדש, אמר רבי יוסי במה דברים אמורים מן הצופים ולפנים אבל מן הצופים ולחוץ אין 
צריך. וראה גם פרי מגדים (פס משנטת וסנ סק"ס). ועיין עוד בביאור הגר"א (פס) מה שהקשה על 
הרמב"ם, ובמה שיישב ביריעות שלמה (כפ סנפילס פ"ז ה"מ). ‏ קעג. וכעין זה כתב במגן גבורים 
(סס קק"ד), עיי"ש. 


ר 


ילקוט 


ובאליה זוטא (עס סק"ג) כתב שדווקא במקום המקדש אסור אפילו בזמן הזה 
אבל מקומות האסורים בגלל שהם נגד המקדש אינו כי אם קודם 
החורבןקעז. 
ובמאמר מרדכי (שס פק") כתב שמה שסובר הב"ח שהאיסור להטיל מים 
מהצופים ולפנים אינו נוהג בזמן הזה אינו נכון, שהרי הרמב"ם הביא 
דין הטלת מים מהצופים מיד לאחר שכתב שאיסור שינה ועשיית צרכיו בין 
מזרח למערב נוהג לעולם, לומר שאף איסור הטלת מים נוהג בכל זמן. 


כל האיסור הוא שאין מחיצות 


שם. תוספות (סוף ד"ס כני) הביאו מהירושלמי (0"₪ שכל האיסור לפנות מזרח 
ומערב אינו אלא כשאין שם כותל, אבל אם נפנה כשיש כותל מותר. 
ובטור (פו"ת סי ג) כתב שדווקא כשנפנה במקום מגולה, אבל במקום שיש מחיצות 
כגון בית הכסא שבבית אין צריך לדקדקקעה. ובב"ח (מו"ת סי" ג ד"ס ומיסו) ביאר 
שלא נאמר שבמחיצות מותר רק כשנפנה בשדה דרך מקרה אבל לקבוע בית 
הכסא בין מזרח למערב אסור אפילו כשיש מחיצות, אלא כל היכן שיש מחיצות 
אפילו כגון בית הכסא שבבית שהוא קבוע גם מותר. 

והבית יוסף (פס ד"ס ופיסו) הביא בשם מהר"י אבוהב בדברי הטור שבמקום שיש 
מחיצות כמו בית הכסא שבבית, שאין המחיצות רחוקות זו מזו כמו 

חצר גדולה. וכתב הבית יוסף שנראה שהוא סובר שמה שכתב הטור 'כגון בית 
הכסא שבבית', היינו דווקא כשהמחיצות קרובות כמו בבית אז אין צריך לדקדק, 
אבל אם המחיצות רחוקות כמו בחצר גדולה, צריך לדקדק. וכתב על זה הבית 
יוסף שזה לא נהירא אלא בכל מקום שיש בו מחיצות אפילו הם רחוקות הרבה 
מותר, ומה שכתב הטור כגון בית הכסא שבבית, כוונתו לומר שכל שיש לו 
מחיצות דומה לבית. ודווקא כשנפנה במקום מגולה דהיינו מקום שאין בו 
מחיצות כלל כמו בשדה אסור, שאילו מקום שיש בו מחיצות ואפילו הם רחוקות 
הרבה לאו מקום מגולה הואק. והוסיף שמה שהזכירו הפוסקים מחיצות לאו 
דווקא שבמחיצה אחת לצד מערב סגי שכיון שכותל מפסיק בינו לבין רוח שבו 
הקפידא אפילו ששאר רוחות מגולות לא איכפת לנו בזה, וכך מדויק מלשון 
הירושלמי שהביאו תוספות ובלבד מקום שאין בו כותל, ולא כתוב מקום שיש 

בו כתליםקץז. 
אלא שהביא הבית יוסף (שס) שברמב"ם (ניפ הנירס פ"ז ס"ע) לא חילק בין מקום 
שיש שם כותל למקום שאין שם כותלקע", ונראה שהוא סובר שמה שכתוב 
בירושלמי ובלבד מקום שאין שם כותל, זה כדברי רבי יוסי שאמר לא אסרו 
אלא במקום שאין שם גדר, ולא פוסקים כמותו משום שמשמע ששאר תנאים 
חולקים עליו. ואפילו שבירושלמי מובא 'ובלבד שאין שם כותל' סמוך לדברי 
ר"ע, לא שר"ע סובר כך. ואפילו אם נאמר שהירושלמי סובר שר"ע סובר כרבי 
יוסי, אבל כיון שבגמרא משמע שר"ע לא סובר כרבי יוסי נוקטים כמו בגמרא 
שלנו לפי ר"ע שאסר בכל מקום ואפילו במקום שיש שם כותל. ויש קצת ראיה 
לזה מהמעשה שרבה סידר לבנים שמשמע שבמקום שיש שם כותל היה, מזה 
שאמרה הגמרא על רבה תרצנהו, ולא שייך לשון 'על' שמשמעותו כניסה, אלא 
למקום שיש בו מחיצות, ואפילו הכי היה מקפיד רבה. אפילו שיש לדחות ש'עלי 
היינו שנכנס תוך אותה שדה שהיתה מיוחדת לו לבית הכסא. אך סיים הבית 
יוסף שאנו פוסקים כמו הראשונים שלא נהגו להקפיד בבית הכסא שיש בו 
מחיצותקעט. 

אמנם הב"ח (שס) כתב שמה שהרמב"ם כתב ואין צריך לומר שאין קובעין בית 
הכסא בין מזרח למערב, גם מדובר דווקא שאין מחיצות. ומה שלא כתב 

כן בפירוש הוא מפני שנסמך על מה שכתב לפני כן שמדבר במקרה שאין גדר, 
וגם הרמב"ם סובר שהיכן שיש גדר לא חוששים לכלום ומותר אף לקבוע בית 

הכסא בין מזרח למערבקפ. 


קעד. ועיין בבכור שור (ל"ס נס"ע 6 ישנ) מה שהקשה עליו. קעה. וכן כתבו הרשב"א (ל"ס כני) 
והרא"ש (סײ כז) וכן הביא הרא"ה (ד"ס עס בשם הראב"ד, וכן כתבו המאירי (ל"ס סנפנס) והטור (ס" 
ו | קעו. וכן כתב המגן אברהם ו"ח סי ג פק"ס) שאין לחשוש בחצר. אמנם הט"ז (פס סק"ג) הקשה 
מהמבואר בגמרא לקמן (סנ) שר"ע אמר פעם אחת נכנסתי אחר רבי יהושע לבית הכסא ומשמע 
שביש שם מחיצות היה, מהלשון 'ונכנסתי', ואפילו הכי אמר שאין נפנין מזרח ומערב [ובמכתם 
(ד"ס 06 כתב שמא נכנס בבקעה או בשדה]. ועוד קשה שלפי דברי הבית יוסף יהיה מותר בכל 
העיר כיון שיש לו מחיצות חומה או גדר סביב. וזה ודאי אינו שהרי הצריכו שיהיה שם כותל 
דהיינו במקום שנפנה, ואם כן מה לי חצר גדולה ומה לי כל העיר. על כן נראה עיקר כפירוש 
המהר"י אבוהב שדווקא צריך שיפנה סמוך למחיצה. ובזה מבואר גם לשון הירושלמי שכתב ובלבד 
שאין שם כותל משמע במקום מושבו ממש שהוא נפנה לשם. ועיין שם עוד שהוכיח כן. וכן כתב 
הדרישה (עס פק"ט. אמנם המגן אברהם (ע) כתב שעיר המוקפת חומה לא נקראת מחיצות לענין 
זה. ובפרי מגדים (טס 6 פנרסס סק"ס, נמוסגכ) הביא ראיה שירושלים אם לא שדלתותיה ננעלות חייב 
בשבת חטאת, רואים אם כן שיש פעמים שרבים מבטלים רשות היחיד לגמרי. ובנוה שלום ו 
פת ד) כתב שאף עיר המוקפת חומה נקראת מחיצות לענין זה שאין צריך להקפיד שלא להיפנות 
מזרח ומערב. עוד כתב הט"ז טס) שאם החצר מקורה למעלה אין איסור כלל אפילו בחצר גדולה. 
וכתב הפרי מגדים (פס סק"י) אבל אכסדרה על גבי ארבעה עמודים וגג על גבה אסור כי לא שייך 
כאן פי תקרה יורד וסותם. | קעז. וכן כתבו הלבוש (פס ק"ס) ומגן אברהם (פס פק"ס) ומקור חיים 
(פס ס"ק ד"ס 6ס) וארצות החיים (פס כלכ ספֿרן ק"ס). אמנם המשנה ברורה (פס סק"פ) הביא שיש מחמירין 
אם הכותל למזרח, מפני שפירועו שלפניו הוא לצד מערב והשכינה במערב, ובמקום שאפשר טוב 


ברכות פא: - פב. 


ביאורים 


המגן אברהם (טס סק"ס) דייק מלשון השולחן ערוך (שס פ"ס) שכתב שכשאין 
מחיצות אסור ליפנות בין מזרח ומערב. ומזה שנקט השולחן ערוך 


אה19/06/20180] 


'מחיצות' משמע שצריך שתי מחיצות, שהרי יש אומרים שגם למזרח אסור שהוא 

רוח שכנגד מערב. אלא לפי מה שכתב הרמ"א (טס) שלהטיל מים מותר בכל 
ענין, אם כן לא חוששים בפירועו לפניו, ואם כן מותר במחיצה שלאחריו. 

הפרי מנדים (פס מסננות זסכ סוף סק"ג) חקר בענין גובה המחיצות אם צריך גובה 

עשרה ורחב ארבעה טפחים, וכתב שמזה שלא נתנו הפוסקים שיעור משמע 

שאין שיעור לגובה המחיצות רק כל שאין פירועו מגולה על ידי זה מותרקפא. 


סב. 


איך למד רבי עקיבא שלשה דברים אלו 


תניא אמר רבי עקיבא פעם אחת נכנפתי אחר רבי יהושע לבית הכפא 

ולמדתי ממנו שלשה דברים. המהרש"א (ד"ס ונמלתי) מבאר שרבי עקיבא 
ראה ברבי יהושע שהוא מתנהג בשלשה דברים אלו בדווקא, שראה שנפנה 
לצפון ודרום, אפילו שהיה במקום שהיה יותר קל לו ליפנות מזרח ומערב, ומזה 
למד שצריך ליפנות לצפון ולדרום ואין נפנין מזרח ומערב. וכן ממה שנפרע 
מיושב, ואפילו שיותר קל לו לאדם לפרוע מעומד, למד שצריך מיושב. וכן מה 
שקנח בשמאל, וודאי יותר קל לאדם לקנח בימין שהרי היא עיקר תשמישו של 

אדם*, למד שאין מקנחין בימין. 


איך לא חשש ללמוד הלכות בבית הכסא 


שם. בילקוט המאירי (ד"ס ומדתי) ביאר מה שלא היה חושש רבי עקיבא להרהר 
בדברי תורה בבית הכסא, על פי מסכת דרך ארץ רבה (פ"י ס") אומר אדם 
הלכה של בית הכסא בבית הכסא ושל בית המרחץ בבית המרחץב. 


היכן היה המעשה 


למדתי שאין נפנין מזרח ומערב. רש"י (ד"ס 06) כתב שמעשה זה היה 

ביהודה. והקשה הפני אפרים (נומנטן, פס) למה הוצרך רש"י לומר שהיה 
ביהודה, הרי רבי עקיבא סובר לעיל (ס:) שבכל מקום אסור לפנות מזרח ומערב 
ואפילו בחוץ לארץ. ותירץ שמשום כך פירש רש"י כן, שאם כן גם רבי יהושע 
סובר שבכל מקום אסור ולמה הגמרא אמרה לעיל (שס) שרק רבי עקיבא סובר 
כך. אלא על כרחך שרבי עקיבא לא למד אלא ביהודה, ולאחר מכן מדעת עצמו 
אסר בכל מקום'. ובשדה יצחק (כפ"י פס) כתב שרש"י מפרש כך כיון שאם היה 
בחוץ לארץ היה לו לרבי עקיבא לומר ולמדתי ממנו שאין נפנין מזרח ומערב 

בכל מקום כפי שסובר רבי עקיבא לעילז. 


הרי אם יש כותל מותר ליפנות גם למזרח ומערב 


שם. בשיטה מקובצת (ס6: ד"ס וסנכת) הקשה שהרי בירושלמי (פ"ט ס"ס, סונל כתוס' 

לעיל ס6: ד"ס כני) מבואר שכשיש כותל אין צורך להקפיד לא ליפנות מזרח 

ומערב, והרי רבי עקיבא אמר עכנסתי אחר רבי יהושע', ומשמע שהיה כותל 

ומדוע הקפיד בזה. ותירץ שזה היה בקרן זוית לכן נקרא 'כניסה', אבל באמת 

לא היה כותלה. ובשלמה משנתו (ד"ס פעס) יישב שהיה שם כותלים אלא שלא 

היו גבוהים עשרה טפחים, שאם היו גבוהים עשרה טפחים מותר ליפנות אפילו 
מזרח ומערבי. 


מדוע לא למד מהאופן שהלבנים היו מונחות 


שם. בצרור החיים (ד"ס פעס) כתב שרבי עקיבא נכנס בשביל לראות הנהגת רבו 
בבית הכסא, אבל לא הוצרך ללמוד מה שאין נפנין מזרח ומערב, שדבר 


להחמיר. וראה עוד במגן אברהם (ס). ועיין פרי מגדים (פס סוף פק"ג) שכתב שלאו דווקא סמוך 
למחיצה ממש אלא שהוא על כל פנים בתוך ארבע אמות. | קעת. וכן העירו בפירוש הרשב"ץ 
(ד"ס 0(כפ6) ובמכתם (ל"ס 06 שהרמב"ם לא חילק. קעט. וביפה ללב (פפ6פגיי, 6" סי ג סק" כתב 
ומכל מקום יש להחמיר כדברי הרמב"ם שלא לקבוע בית הכסא בכל מקום אפילו במקום מחיצות 
בין מזרח למערב דהיינו פניו למזרח ואחוריו למערב או איפכא. ועיין בצל"ח (פוף ד"ס תגניס. 
קפ. אמנם המאמר מרדכי (טס סק"ד) קיים דברי הבית יוסף שלרמב"ם גם שיש מחיצות אסור. עיי"ש. 
וראה בכסא אליהו (פס סק"נ) בדעת הרמב"ם. | קפא. אמנם בפתחי תשובה (עס ס"ס ד"ס פפין) כתב 
שצריך עשרה טפחים שהוא שיעור מקום לגבי שכינה ליקרא רשות כמבואר בסוכה (ס:) מעולם לא 
ירדה שכינה למטה מעשרה. ומזה למדים לכל מקום ששיעור מחיצה עשרה. ואף שכאן אין נפקא 
מינה במחיצה עשרה שהרי השכינה לא ירדה נגד המחיצה שהוא עשרה, מכל מקום חולקים כבוד 
לרוח שהשכינה שם. | א וכן היה מנקה יותר טוב. שלמה משנתו (ד"ס פפן מקטו). ‏ ב. ועיין 
בביאור הגר"א פופ סי פס ס"כ ד"ס וספיי) שכתב שדין זה הוא מחלוקת הבבלי והירושלמי, שלדעת 
הבבלי (טנפ מ:) מותר רק בלאפרושי איסורא, ואילו לדעת הירושלמי (פס פ"ג ה"ג) תמיד מותר. ג. וכן 
ביאר ביגיעות מרדכי (ד"ס תמ .)6‏ ד. ועיין עוד בדרך אמונה (פורעס, ד"ס ומה) שכתב שלא בא לשלול 
חוץ לארץ, דודאי בארץ ישראל היה, אלא שבא לשלול גליל, שאם בגליל צפון ודרום הוא דאסור. 
וראה עוד בסמוך בדברי רש"י מלקוטי חבר בן חיים. | ה. ולעיל ,05 הבאנו מהמכתם שכתב 
שהוא לאו דווקא שאפשר שנכנס לשדה או לבקעה. ‏ ו ועיין עוד בכסא רחמים (מוי, נלט"י ד"ס 
0% שחידש לחלק אם הוא בארץ ישראל או בחוץ לארץ [וכדלעיל]. והוסיף שלכן פי' רש"י שהיה 
ביהודה שאף אחורי הגדר אסור. 


ילקוט 


זה יכל ללמוד מאופן הנחת הלבנים, וכמו שמצינו לעיל (ס5:) שאביי הבין מאופן 

ההנחה לאיזה צד יפנה רבה. וביאר עוד שיתכן לומר שלא היו לו לבנים אלא 

חפירה בקרקע, ואם כן נכנס בשביל לראות את כל ההנהגות הנוהגות בבה"כ, 
ואף לאיזה צד יפנה, ולא יכל ללמוד מבלי שיכנס אחריו. 


מדוע אין נפרעין מעומד ובאיזה אופן יכול להיות מגולה 


ולמדתי שאין נפרעין מעומד אלא מיושבז. בשלחן ערוך ףש סי ג פייט כתב 
שמה שאין נפרעין מעומד הוא משום שצריך שיהא צנוע בבית הכסא. 
אמנם בערוך השלחן (טס פ"ס) ציין לספרי (פר' כי ת5 פיסק כםז) וכתב שהטעם הוא 
שלא יחלש גופו. 
באורח נאמן (פס סק"נ) כתב שפשוט הוא שאם המקום אינו נקי והוא איסטניס 
ואינו יכול לנקות בעצמו אין קפידא שישב מגולה שלא יטנף מלבושיו. 


האם הוא הדין שיתכסה לפני שהוא קם מליפנות 


שם. איתא בגמרא בתמיד (ס:) שאמר רב הונא לרבה בריה 'תוב וגלי וכסי 
וקום'". וביאר ביד המלך (לעות פ"ס ס"ו) שלדעת רב הונא יש קפידא שלא 
יהא פרוע גם בשעת הקימה. ואם לא היה לרבי יהושע ורבי עקיבא שום קפידא 
בקימה. לא היה רב הונא שהוא אמורא מוסיף על דבריהם, שהמה גדולי התנאים 
והלכה כמותן. אמנם לפי הגירסא שבגמרא 'אין נפרעין מעומד' ולא הוזכר כלל 
החילוק בין הישיבה לקימה, נוכל להעמיד את צוואת רב הונא לרבה בנו גם 
בדברי רבי עקיבא (עלמד מכני ייופע), שהכוונה שאין נפרעין מעומד שלעולם לא 
יהיה פרוע בגילוי בשר בין בישיבה ובין בקימה, ורב הונא לא הוסיף כלל על 
דבריהם, רק שהיה מפרש באזהרתו יותר דהיינו תוב וגלי וכסי וקום, וממילא 
לא יעמוד פרוע בשום פעםט. 

אלא שהקשה על הרמב"ם (פס) ששינה את לשון הגמרא, וכתב שלא יגלה בגדיו 
עד שישב' ומשמע שבקימה אין קפידא, וזה הרי נגד צוואת רב הונא שגם 

אין לקום עד שיכסה עצמו'א. והביא שם שהרי"ת. והקא"ש (פי' כפ) הביאו את 
הברייתא, ושינו מהלשון האמור בגירסא שלפנינו והעתיקו 'ולמדתי שלא יפרע 
אדם עד שישב'. ונראה שכך היתה להם הגירסא בגוף הברייתא, ומסתמא גם 
לרמב"ם היתה גירסא זו. וכתב שאפשר שכיון שלפי הגירסא הזאת לא הקפידו 
רבי יהושע ורבי עקיבא רק על הישיבה ולא על הקימה, ורב הונא הוסיף את 
קפידת הקימה מדעת עצמו, לכן השמיט הרמב"ם את דברי רב הונא, ולדעת 
הרמב"ם הוא אזהרה בעלמא וצניעות יתירה שציוה רב הונא את בנו, אבל לשאר 

בני אדם אין קפידא בכך. 
וביצחק ירנן (לעות פ"ה ס"ו) יישב שכיון שכתב הרמב"ם [והטור] שלא יגלה עד 
שישב מה לי תחילה ומה לי בסוף, הרי סוף סוף הטעם הוא משום 
צניעות, והוא הדין שרבי יהושע כיסה קודם עמידה''. 


האם חיוב עניעות הוא מדאורייתא 


שם. הסמ"ק (עסס (ז) כתב'י להיות צנוע שכתוב (לנניס כג טו) 'והיה מחניך קדושי, 

וכתוב (פיכס ו ת) 'והצנע לכת עם אלהיך', ואמרו חכמים שאין צנוע אלא 
הצנוע בבית הכסא. ובפתח הדביר (פו"פ סי ג ק"ז) כתב שמבואר מדבריו שחיוב 
צניעות בבית הכסא היא מצות עשה דאורייתא ולומדים מהכתוב 'והיה מחניך 
קדוש'. אלא שהקשה שלא ראה לשאר מוני המצוות שמנו מצוה זו של צניעות 
בכל מקום ובכל זמן. שהרי הרמב"ם בספר המצוות (מ"ע ק5כ) כתב שציונו כשיצאו 
חיילותינו למלחמה להכין להם דרך חוץ מהמחנות לצאת בו העם ולא יעשה 
איש צרכיו בכל מקום ובין המלונות כמו שיעשו האומות. וכתב עוד (מ"ע ק5ג) 
שציונו שיהיה כלי חפירה תלוי עם כלי המלחמה עם כל אחד מאנשי החיל 
לחפור בו במקום יפנה בו בדרך ההיא המוכנת לזה, ויכסה הצואה אחרי צאתו 
עד שלא תראה הצואה על פני הארץ כלל במחנה המלחמה. ואם כן מוכח 


ז. במגן אברהם (פו"פ סי ג סק"ד) וכן באליה רבה (שס סוף סק"6) ציינו שבספרי (פרי כי 65 פיסק6 תו) למדו 
מהפסוק (לגרס כג י) 'והיה בשבתך חוץ', בישיבה ולא בעמידה. | ח. וכן נפסק במשנה ברורה (פס 
סק"נ) בשם המגן גיבורים (פס פק"ג). ‏ ט. וכן ביאר בבני ציון (יכטפלן, ת" סי ג פות ₪. | י. ופן הטור 
העתיק בלשון זו. | יא. וכן הקשה ביד אהרן (פפפנדר, פו"מ נעור מש סי ג) מדוע הטור (שס) לא הביא 
צוואת רב הונא שיכסה קודם שיקום. יב. וכן יישב בחלקו של ידיד (על טור פו"ם פיי ג ד"ס ונכניסתו) 
וביפה ללב (פֿו"פ סי ג פוף פות ו). ‏ \ג. הובא בביאור הלכה (סי ג דיס יס 5טע). ‏ יד. ועיין שם שהביא 
מעוד ראשונים כן. טו. וכתב שכן משמע ברמב"ן (לנמס כג טו) שכתב כי הכתוב יזהיר בעת אשר 
החטא מצוי בו, והידוע במנהגי המחנות היוצאות למלחמה כי יאכלו כל תועבה ויגזלו ויחמסו ולא 
יתבוששו, ולכן הזהיר בו הכתוב 'ונשמרת מכל דבר רע'. משמע מדבויו שמצוה זו עיקרה מן 
התורה לכל הזמנים, ומה שהזהירה תורה דווקא באנשי המלחמה לפי שמצוי בהם החטא יותר. 
וכן גם משמע מהחינוך (מוס תקסו) שכתב משרשי המצוה כענין שכתוב בפרשה 'כי ה' אלהיך מתהלך 
בקרב מחנך וגו' והיה מחניך קדוש' כלומר שנפשותן של ישראל דבקות בשכינה לעולם, וכל שכן 
במחנה שכולם נקיי הנפש וראוי לעמוד בנקיות, כאשר מפורסם וידוע שהנקיות מדה מן המידות 
הטובות המביאות לידי רוח הקודש. ומבואר שנוהג גם בכל ישראל. | טז וסיים הפתח הדביר 
שכיון שזו מחלוקת ראשונים האם צניעות הוא מדאורייתא, בכל ספק או מחלוקת שיפול בדינים 
אלו יש ללכת לחומרא, שנחשב ספק דאורייתא וספקו להחמיר. ‏ יז. ועיין באגרות משה (ו"ד פ"ג 
סי" מו סוף פֿות ג) שכתב שכל מה שבבית הכסא מקפידים שלא לגלות עצמו שלא לצורך אין זה בשביל 


ברכות פב. 


ביאורים 


רצה 


מדבריו שאין צניעות בבית הכסא מצות עשה אלא במחנה המלחמה'". ובהגהות 
חדשות על הסמ"ק (לר' יסופע >ייטלס עסס נז, נדפס כעמודי גולס עס 5כיון סעמודיס ס"כ עמ' עס) 
ביאר בדעת הרמב"ם שהגם שלא כתב שתי מצוות אלו אלא באנשי המלחמה, 
מכל מקום מצות הצניעות בבית הכסא נוהגת בכל מקום, אלא שהוזהרו אנשי 
המלחמה ביותר מפני היות המחנה קדוש. וכן למד הסמ"ק בדברי הרמב"ם, 
ולכן הביא לשני הפסוקים, 'והיה מחניך קדוש' שעוסק באנשי המלחמה, ופסוק 
והצנע לכת' שנוהג בכל מקום ובכל זמ;טי. 

אלא שכתב הפתח הדביר שפשטות דברי הרמב"ם בספר המצוות (שס) מורים 
שסבר שמצוה זו נוהגת באנשי המלחמה, והוסיף שגם במשנה תורה משמע 

כן ממה שלא הזכירו אלא בהלכות מלכים (פ"ו סי"ד טו), והוסיף להקשות מדברי 
הרמב"ם (לעות פ"ס ס"ו) שכתב צניעות גדולה נוהגים תלמידי חכמים בעצמן, 
ואפילו בשעה שיכנס לבית הכסא יהא צנוע ולא יגלה בגדיו עד שישב. ויש 
להקשות למה כתב הרמב"ם שצניעות נוהגת רק בתלמידי חכמים הרי גם כל 
אדם יש לו להתנהג בדרך צניעות, וכפי שפסקו הטור והשלחן ערוך כל דיני 
הצניעות הנוהגים בבית הכסא שהם דברים השוים לכל נפש. ותירץ על פי הלחם 
משנה (שס ס"ד) שכתב שיתכן שכוונת הרמב"ם שהגם שהחיוב הוא לכל אדם, 
מכל מקום התלמיד חכם צריך ליזהר ביותר. אלא שגם אם נאמר כך, אין 
משמעות בדעת הרמב"ם שיש מצות עשה בצניעות של בית הכסא אלא חיוב 

בעלמא כיון שזה מצוה מיוחדת לאנשי המלחמהל'. 

אך בדברי ירמיהו (לעות פס ס"ו) כתב שמזה שכתב הרמב"ם עוהגים תלמידי 
חכמים', שתלה במנהג, נעשה מנהג ואיסור ככל מנהגי איסור אשר יסודתם 
בדרכי מוסר ויראת ה' אשר לפי דעת הראשונים הוא מטעם נדר ואיסורו 
דאורייתא, ודברי הרמב"ם הם בכל אדם ולאו דווקא בתלמיד חכם כמו שנתבאר. 
ובאמת ליעקב (קמינקי, 6ו"פ סי' ג פ"נ) יישב שלפי שדיני הנהגת תלמיד חכם הם 
מצד הקדושה, שזהו ענין 'פרישות' כיון שכן צריך התלמיד חכם להיות 

מובדל ושונה מכל העם, ולכן יש לנו ענין שכל העם לא ינהגו כן בכדי 
שהתלמיד חכם יהיה ניכר מופרש ומובדל משאר העם. ולפי זה בענייני צניעות 
שאינם ניכרים, צריך כל אדם לעשות עצמו כתלמיד חכם, ולכן העתיקו הפוסקים 

הלכות אלו גם לשאר כל אדם שבזה ישים עצמו כל אחד כתלמיד חכם. 


עוד בטעם צניעות בבית הכסא 


שם. בבן איש חי (פגס כפפונס פר' ו69 פומ ד) כתב ודע כי אזהרת הצניעות בבית 

הכסא אין עיקרה משום הפירוע, שהרי לא מצינו שהחמירו בפירוע הגוף 

כולו כשיורד לטבול או בבית המרחץ וכיוצא, אלא הטעם כאן הוא, שבבית 

הכסא נאחזים כוחות הסטרא אחרא אשר הזוהמא הוא מזונם, ובזה תבין הטעם 

שהקפידו על הצניעות בבית הכסא שבזה יהיו נכנעים רוחות הרעות. ובכף החיים 

(מו" סי' ג פֿות כ) הביא שמי שמצניע עצמו בבית הכסא אין רוח רעה ולא מיתה 
שולטים עליו, והוא מהג' דברים שמאריכין ימיו של אדם". 


מה הדין כשמקנח בערור או בנייר 


ולמדתי שאין מקנחין בימין אלא בשמאל. בסידור יעב"ץ (סנסגת נוקר סדר נית 

סכסf‏ פומ ז) ובשלחן ערוך הרב (פו"פ סי' ג ק"ע) כתבו שמי שאינו איסטניס 
ומקנח באצבעותיו ממש לא יקנח ביד ימין אלא בשמאל. ומשמע שאם הוא 
איסטניס ואינו מקנח באצבעותיו ממש אלא בצרור או בנייר מותר לקנח אפילו 
ביד ימין". אמנם בקיצור שלחן ערוך (פי" ד ס"ס נפפת סענתן) כתב שלא ידע מנין 
זה, הרי לפי פשטות הענין נראה שגם כשמקנח בנייר וכדומה לא יקנח בימין. 
ואנו רואים שגם בימי חז"ל היה הדרך לקנח על ידי איזה דבר ולא באצבעותיו 
ממש, ולכן התירו בשבת (פ) לטלטל אבנים בשבת, וכן אסרו ליפנות בשדה 
ניר בשבת משום גזירה שמא יבוא להשוות גומות, ואם כן תמוה לומר על רבי 
יהושע ורבי עקיבא שקנחו באצבעותיהם ממש, שלא כדרך כל הארץ". ובאורח 


כבוד השכינה שהרי אין זה מקום ששייך לנתינת כבוד, וכן מבואר בקידושין (62 שאין עומדין 
מפני תלמיד חכם בבית הכסא משום שאינו מקום הידור, ואם כן גם לא שייך לשבת בצניעות מפני 
כבוד השכינה מאחר שבמקום זה לא שייך ענין כבוד כלל, ואם כן הנהגת הצניעות בבית הכסא 
הוא משום שיש ענין צניעות בעלמא אף לגבי עצמו, ואולי כדי להרגיל את עצמו בצניעות. ועיין 
ליקוטי חבר בן חיים (ל"ס פמכ) שמשמע שלמד שהנהגת הצניעות בבית הכסא הוא מטעם קדושה, 
שכתב שיתכן שדינים אלו נוהגים רק בארץ ישראל שהיא עדיפה שיש בה קדושה יתירה. 
יח. ובקצות השלחן (סי ד ק"גן. וכן כתב באשל אברהם (טמשפטש, סי" ג סק") שפשוט שבמקנח על ידי 
שום דבר אין קפידא כשמקנח בימין, ודווקא כשבשרו נוגעת בצואה הוא דקפדינן, והמחמיר בדרבנן 
מה שאינו מפורש עליו להביא ראיה. אלא שמסיים שאולי יש בזה מדת חסידות כיון ש מכל מקום 
לא נתפרש להיתר רק שמשמע כן ממילא. ובילקוט הגרשוני (טס פות ג) כתב על דברי התניא 'וכמדומה 
שנוהגין כוותיה'. ובציץ אליעזר (מ"ו סי כ 56 ) כתב כן להלכה שכל שאינו מקנח בידיו ממש אין 
איסור מדינא לקנח ביד ימין. והוסיף [בסוף התשובה] שמוטב לקנח ביד ימין ממה שיקנח ביד 
שמאל והקינוח לא יהא כדבעי או שיתלכלך ידו. וכן צידד האמת ליעקב (ֿו"ם סי ג ס"). עיי"ש. 
יט וכן כתב ביד שלום (ו" סי ג סות י"ד) שמצד הסברא אף כשמקנח בנייר וכדומה מכל מקום 
ישנם פעמים שבאמצע הקינוח נקרע הנייר ונוגע הצואה בידו, או שהנייר קצר וכדומה, ולכן צריך 
ליזהר לקנח ביד שמאל. וכן פסק בכף החיים ((פֿו"ת סי ג פות כנט. ובנמוקי אורח חיים (שו"פ סי ג פק"נ) 
הקשה שהרי הגמרא [בסמוך] אומרת שהטעם שאין מקנחין בימין מפני שקרובה לפה והיינו שמא 


רצו ילקוט 


לחיים (פו"ם סי ג סק"י) תירץ שאולי עשו כן להורות הלכה לתלמידים שבמקנח 
ביד ממש מקנח בשמאל דווקא וממילא למדנו שבמקנח בדבר אחר יכול לקנח 
בימין שאם לא כן היה להם לקנח באיזה דבר ובשמאל שודאי איסטניסים היו. 
ובבאר יעקב (קויזר, פס סק"ו) תירץ שבאשל אברהם (נוטטלטט, טס סק") מבואר שאין 
יבל תשקצו' כשמקנח באצבע ממש, שמצד רגילותם אין בזה מיאוס שרוב אנשים 
כשהולכין בדרך וכן בביתם כשהם טרודים וכן בשבת במקומות שאסור לטלטל 
כולם מקנחים ביד ממש. עוד תירץ שמעשה של רבי יהושע ורבי עקיבא היה 


בשבת שאסוו לשלטל. ועוד שהרי איתא בשם האר"י שירחץ במים את פי 
הטבעת ואז על כרחך מוכרח ליגע:ביד. 


למה כפל דבריו 


שם. הצל"ח (ד"ס וכפכ) ביאר מה שרבי עקיבא כפל את לשונו בכל הג' דברים, 

מה שאמר אין נפנין מזרח ומערב, והוסיף לומר אלא צפון ודרום, לרמז 

שבשום מדינה אין נפנין אלא צפון ודרום?. ומה שאמר ואין נפרעין מעומד' 

והוסיף לומר 'אלא מיושב', בא למעט כשהוא סומך עצמו לישב אף על פי כן 

לא יפרע עד שיהיה מיושב ממשלא. וכן מה שאמר אין מקנחין בימין אלא 
בשמאל היינו אפילו אם הוא איטרלגב. 


מדוע רבי עקיבא אמר את הדברים בלשון שלילה 


שם. בברכת ראש (ד"ס (מדפני) ביאר מה שרבי עקיבא האריך בכל שלשת הדברים 
לומר בלשון 'שלילה', אין נפנין וכן אין נפרעין ואין מקנחין, לפי שבכל 
הדברים גם באופן המותר"יש"בהם קצת איסור, והיינו ליפנות צפון ודרום אם 
הוא נגד ירושלים, וכמו שכתב רש"י לעיל (ס6: ד"ס סנפנס). וכן בנפנה מיושב 
אסור לפרוע יותר מכדי צרכו רק לאחריו טפח ולפניו טפחיםכג. וכן בקינוח יד 
שמאל אסור לקנח באצבע שקושר בה הרצועות כמבואר בפוסקיםלז, לכן אמר 
רבי עקיבא שבג' דברים אין בהם היתר כלל, דהיינו מזרח ומערב, מעומד, 
וקינוח בימין, לכן יעשה באופנים המותרים, ואף שגם בהם יש צד איסור יראה 
לעשותם באופן המותר. 

בפרשת מרדכי (פנטקולר, ד"ס 66) ביאר שאם היה אומר סתם שאין נפנין מזרח 
ומערב, הייתי אומר שכך היה לו ולא שדקדק בדבר, לכן דקדק רבי 

עקיבא לומר 'אלא צפון ודרום' שהוא ראה שמתחילה ישב בין מזרח למערב 

ועמד וישב בין צפון לדרום. 


בירושלמי מבואר שלמד עוד דבר 


שם. ביפה עינים (ד"ס פֿר"ע) ציין למה שמבואר בירושלמי (פ"ט ס"ס) שרבי עקיבא 
למד ארבעה דברים, שלשה דברים אלו וגם שלא ישב עד ששפשף, וזה 
מבואר לקמן [בהמשך העמוד] בדברי בן עזאי שאמר 'משמש ושבי. 


מה הכוונה עד כאן 


אמר ליה בן עזאי עד כאן העות פניך ברבך. ביאר רש"י (ל"ס עד) 'כלומר 

כל זה העזת פניך בפני רבך שנסתכלת בכל אלו'. ובמנחת יהודא (שס) כתב 

שרש"י בא ליישב הלשון 'עד כאן', שמשמע שרבי עקיבא היה רגיל לעשות כך 

להעיז פניו בפני רבו, ובאמת לא מצינו זה בשום מקום, ועוד שמילת 'עד כאן' 

לא שייך כלל בנידון זה. לכן כתב רש"י שבן עזאי תמה על רבי עקיבא שהעיז 
פניו כל כך להתסתכל בכל אלו. 


אם היה רבו איך אמר את שמו 


שם. במצפה איתן (ל"ס 06 הקשה שאם רבי יהושע היה רבו של רבי עקיבא, 
איך קראו רבי עקיבא בשמו שאמר נכנסתי אחר רבי יהושעי':ה. ותירץ 
שדווקא בשמו לבד אסור, אבל כשאומר 'רבי' מותר אפילו שמזכירו גם בשמוכי. 


לא ירחץ היטב וישאר על כל פנים כמו ריח על ידיו ועל ידי זה ימאס בעיניו בעת אכילתו, 
ואם על ידי הפסק נייר מה יזיק, אלא ודאי מדובר שמקנח באצבעותיו. וכן מה שהביא הקיצור 
שלחן ערוך ראיה מהתנאים שהכניסו אבנים מקורזלות לבית הכסא, אינו ראיה כלל שבאמת יש 
לומר שהם במידת יקרתם לא היו מקנחין ביד ממש רק באבנים וכיוצא ועל כן מותר להם 
באמת לקנח ביד ימין כיון שהוא על ידי דבר אחר. ובלקוטי מהרי"ח (סדר ססגפ כית הכק6, ס:) כתב 
שכיון שבזמן הש"ס לא היה להם נייר לקנח אלא קנחו עצמן בצרור או באבן אי אפשר לקנח 
כל כך היטב שלא ישאר צואה משהו, ועל כן אחר כך קנחו עצמן בידים ממש, וגם שמי שמקנח 
עצמו רק בצרור או באבן אי אפשר ליזהר שלא לטנף את ידיו. ולכן פסק שאף שמהיות טוב 
יקנח ביד שמאל אך מי שקשה לו לקנח ביד שמאל שיש לו איזה מיחוש וכאב וכדומה כדאי 
הני אשלי רברבי לסמוך עליהם. ועיין עוד מאסף לכל המחנות (ו"פ סי ג מ"ק כה. ‏ כ. וכתב 
שמכאן משמע כדברי הרמב"ם (יפ סנסילס פ"ז ס"ע) והטור (6ו"פ סי ג) שאין חילוק בין מדינה למדינה 
ובכל מקום לא נפנין למזרח ומערב, שאם לא כן אלא שמקומו של רבי יהושע היה ביהודה 
לא שייך לומר שאין נפנין מזרח ומערב, שהרי הדבר תלוי במדינה לפי מקומה והיה לו רק 
לומר למדתי שאין נפנין לרוח שכנגד ירושלים או לומר שלמד שביהודה אין נפנין אלא למזרח. 
אמנם בשלמה משנתו (ל"ס עפן) כתב שמה שאמר מזרח ומערב להשמיענו שבמזרח ומערב אפילו 
צדדין אסורים שמקומו של רבי יהושע היה בצדדין, ואם כן אין ראיה לדברי הצל"ח. ועיין 
במעון הברכות (ד"ס למלי) ובישמח לב (גישנלגב, ד"ס ולמדתי). ‏ | כא. וביאר בשלמה משנתו (ד"ס שפין) 
שלמד כן ממה שנפרע רבי יהושע מיושב, שאם היה מותר במוטה היה גם רבי יהושע עושה 
כן שהוא בנקל יותר. | כב. אמנם בשלמה משנתו (ל"ה %) כתב שאגב גררא כפל גם לומר 


ברכות פב. 


ביאורים 


הרי היה גם רבו של בן עזאי 


שם. בתורה לשמה (ס" כעד) הקשה שהרי רבי יהושע היה גם רבו של בן עזאי, 
ואיך אמר בן עזאי לרבי עקיבא על רבי יהושע 'רבך' ולא רבינו. וכן רבי 

עקיבא היה רבו מובהק של רבי יהודה ועם כל זה לא אמר רבי יהודה 'רבינוי. 

ותירץ שהטעם הוא כיון שהוא בא להוכיחו מכח שהוא רבו וחייב בכבודו, יוכל 
לומר לו 'רבך' ולא נראה כאילו אינו מודה בו שהוא רבו גם כןכז. 


מה הכוונה תורה היא 


אמר ליה תורה היא וללמוד אני צריך. בלשמוע בלמודים (ל"ס תוכס) ביאר 
שמילת 'תורה' הוראתה שעתידה להורות וללמד מה לעשות, וזהו 'תורה 
היא', שאחרי שנקראת תורה צריך אני שתלמדני בכל הדברים מה לעשות. 
בשפתי חכמים (ל"ס 06% ביאר שהתורה עצמה ציותה בענין זה על דרכי הצניעות 
כמו שכתוב (דנניס כג יג) 'ויד תהיה לך מחוץ למחנה ויצאת שמה חוץ', 
אם כן מאחר שתורה היא, לכן ללמוד אני צריך. 


מדוע לא שאל שאלות אלו מרבי יהושע 


שם. במהרש"א (ד"ס סעות) הקשה מדוע רבי עקיבא הוכרח להעיז פניו ברבי 
יהושע, הרי היה לו לשאול את רבי יהושע מה ההנהגה בדברים אלו. 
ותירץ שרבי עקיבא לא העלה על דעתו שיש בדברים אלו חשש איסור, ומה 
שאמר 'תורה היא וללמוד אני צריך', ביאר המהרש"א שזה בשביל ללמוד הנהגת 
רבי יהושע בבית הכסא, שודאי ילמד ממנו איזו הלכה בדינים אלוכ". 
בברך משה (שטגר, ד"ס 6מכ) ביאר שרבי עקיבא נכנס אחר רבי יהושע לבית הכסא 
מפני סכנת מזיקין, ובשני אנשים אין מזיקים, ולכן השיב שפיר 'תורה 
היא וללמוד אני צריך', שלא אוכל להתבטל להיות בבית הכסא איזה זמן בלי 
לימוד, לזה נתן לי רבי רשות ללמוד אז מהתנהגותו כדי שיהיה לי במקום תורה. 
בצרור החיים (ד"ס פעס) יישב מה שנכנס ולא שאל את רבי יהושע, יתכן 
שנתבושש לשאול על זה ולכן נכנס באופן שלא ירגיש בו רבו. 
בעין אליהו (ד"ס (מדפי) יישב מה שלא שאל את רבי יהושע, על פי המבואר 
בבבא בתרא (קנ:) אין למדין הלכה מפי לימוד. והגם שאין למדין ממעשה 
גס כן, אבל זה רק כשיבא דין לפני רבו, ויראה שרבו פוסק הדין כך, שאז לא 
לומדים מזה שיתכן שהיה לו טעם בזה. אבל הנהגה איך ינהג את עצמו למדין 
אף ממעשה, ועל זה אמרו לעיל (:) גדולה שימושה יותר מלימודה, ולכן לא 
שאל ממנו וראה המעשה שלו. 


מדוע בן עזאי הוערך להיכנס אחר רבי עקיבא 


תניא בן עזאי אומר פעם אחת נכנפתי אחר רבי עקיבא לבית הכפא 
ולמדתי ממנו שלשה דברים. הגר"א באמרי נועם (ל"ס פנש) ביאר 
שאפילו שבן עזאי כבר שמע דינים אלו מרבי עקיבא. אלא שרצה לראות איך 
רבי עקיבא עושה זאת למעשהלל. 

בארצות החיים (פו"ם סי ג 6כן יסולס סק"ו) תירץ מה שבן עזאי נכנס אחר רבי 
עקיבא אפילו ששמע זאת כבר מרבי עקיבא, שבן עזאי סבר שיתכן 

שלא קינח רבי יהושע ביד ימין משום שאחז את התפילין בימינול, כמבואר 
ביומא (פ.) שרבי יהושע לא הלך ארבע אמות בלא תפילין, ולזה נכנס בן עזאי 
אחר רבי עקיבא לראות כיצד הוא נוהג, ורבי עקיבא לשיטתו לעיל (כג.) שאוחזן 
בבגדו ובידו ונכנס, ואם כן מצד התפילין היה מותר לו לקנח בימין שהרי לא 

היו בידו, וראה שאף על פי כן לא קינח בימיןלא. 
במגיד תעלומה (ד"ס מנ) ביאר שמה שבן עזאי נכנס אחר רבי עקיבא אפילו 
ששמע זאת כבר מרבי עקיבא, שמא ילמד ממנו עוד איזה ענין אחר 
ואיזה הנהגה אחרת שלא שמע מרבי עקיבאלל. 


אלא בשמאל. ועיין עוד בסמוך לגבי איטר. ‏ כג. כמבואר לעיל (כ). ‏ כד. הובאו לקמן. 
כה. ומבואר בסנהדרין (ק) שאפיקורוס הוא הקורא לרבו בשמו. ‏ כו ומה שמבואר ברש"י 
בסנהדרין (פס ד"ס נעפו) שמותר לומר 'רבי מורי פלוניי, לאו דווקא, שהוא הדין שמותר לומר 'רבי 
פלוני' בלי מורי. והוסיף המצפה איתן שהוא הדין גבי אביו מותר לומר 'אבא פלוני', וראיה 
מזה שמצינו שרבי יוסי קרא לאביו אבא חלפתא (עץ נ"ק ע). וכן תירץ ביעיר אוזן (פעככס ת פומ 
מ) מאבא חלפתא. ועיין עוד יוסף אומץ (ש סי פ). ‏ כז. וראה בסמוך מה שנתבאר מכמה 
אחרונים, שעל כרחך לא היה אלא תלמיד חבר מדקאמר רבך. ‏ כת. והמהרש"א הוסיף שכן 
יש לבאר בגמרא בסמוך על מה שרב כהנא שכב מתחת למטת רבי כיון שלא ידע מה ישאל 
ממנו, ושכב שם כדי ללמוד ההנהגה בענין זה. וכעין זה ביאר במגיד תעלומה (ל"ס 6" פולס). 
כט. וכן כתב החתם סופר (ד"ס פמכ). והמהרי"ץ חיות (נעל ו: ד"ה פטפס) הביא מהגר"א לבאר בזה 
את דברי הגמרא (שס) 'גדולה שימושה יותר מלימודה', שגם השימוש נקרא לימוד, אלא שהלימוד 
הוא שמיעת ההלכות, והשימוש הוא הלימוד מהנהגת רבותיו, וכמו שמצינו שנכנסו התלמידים 
אחר רבותיהם לבית הכסא באמרם "תורה היא וללמוד אני צריך', שלימוד כזה הוא נשרש בלב 
הרואה וגדול מלימוד על ידי שמועה. | ל. כפי שלמדנו לעיל (נג) הלכה גוללן כמין ספר ואוחזן 
בימינו שלא כנגד לבו. | לא. אמנם הצל"ח (דיס ונפ כתב שרבי עקיבא למד מרבי יהושע שאין 
מקנחין בימין ממה שראה שאוחז התפילין בימינו. הפרישה (ו"ס סי מג ופ פ) הקשה איך אוחז 
התפילין בימינו למה לא נחשוש שמא יקנח עצמו. ותירץ שלפי שאסור לקנח בימין אין לחוש, 
ואם כן יש לומר שכשראה את רבו אוחז התפילין בימין למד ממילא שאין מקנחין בימין. 
לב. וכן תירץ בברכת ראש (ל"ה פנל). 


ילקוט 


איזה מעשה קדם 


שם. באור זרוע (מ"? סי קנו) הקשה איזה מעשה היה תחילה, אם נאמר שהמעשה 
של רבי עקיבא היה בתחילה, מה היה צריך בן עזאי ליכנס אחריו, הרי 
אמר לרבי עקיבא עד כאן העזת פניך ברבך, הרי גם הוא העיז פניו מטעם 
'תורה היא וללמוד אני צריך'לג. ותירץ שהמעשה של בן עזאי היה בתחילה, 
אלא שבן עזאי היה 'תלמיד חבר' של רבי עקיבאלד ולכן בזה אין העזה, אבל 
רבי עקיבא נכנס אחר רבו ולכן אמר לו בן עזאי 'עד כאן העזת', וענה לו רבי 
עקיבא שגם ברבו אין זה העזה, מטעם 'תורה היא וללמוד אני צריך'לה. עוד 
תירץ שבאמת הברייתא הראשונה קדמה, ואפילו שכבר אמר לו את הג' דברים 
היה צריך ליכנס אחריו לראות כמה טפחים הוא מגלה עצמו. אלא שתמה שאם 
כן היתה צריכה הגמרא להזכיר ענין זה. 
וברש"ש (ד"ס 6ע) כתב שודאי כניסת רבי עקיבא אחרי רבי יהושע, קדמה 
לכניסת בן עזאי אחרי רבי עקיבא, שאם נאמר שכניסת בן עזאי קדמה 
איך אמר רבי עקיבא בברייתא הראשונה ולמדתי ממנו שלשה דברים, הרי כבר 
ידעם ועשה כך למעשה. אלא שמה שסיפר לבן עזאי שלמד מרבי יהושע היה 
מאוחר לכניסת בן עזאי אחריו. ומה שהקשה בן עזאי כלום העזת פניך אפילו 
שהוא עצמו עשה כך קודם לכן, צריך לומר כמו שנתבאר שכיון שבן עזאי היה 
תלמיד חבר לרבי עקיבא, לכן סבר שמותר לו ליכנס אחריו, אבל ברבו נחשב 
העזה ואסור, ועל זה ענה לו רבי עקיבא שגם ברבו מותר מטעם 'תורה היא 
וללמוד אני צריך לו. 
בליקוטי חבר בן חיים (ליס 6מר) תירץ על פי רש"י שכתב (ד"ס פפכ) שמעשה זה 
של רבי עקיבא היה ביהודה. ולכאורה קשה מנין לרש"י כן. ואין לומר 
כיון שמבואר בברייתא לעיל (60:) שבגליל אסור צפון ודרום, ולכן על כרחך 
מעלופ ההא היה ביהודה, שאולי זה היה בחוץ לארץ. ותירץ שרש"י בא ליישב 
את הקושיא איזה מעשה היה ברישא, שרבי עקיבא ורבי יהושע היו ביהודה 
ושמע בן עזאי מרבי עקיבא את שלשת הדברים הללו וביניהם שאין נפנין מזרח 
ומערב, ועדיין לא ידע בן עזאי מה הדין בחוץ לארץ, ולזה נכנס אחר רבי 
עקיבא בחוץ לארץ. ואפילו שלענין יתר הדברים שלמד מרבי עקיבא אין חילוק 
היכן זה היה, מכל מקום בשביל לברר דין זה נכנס אחריו, וסיפר אגב גם שאר 
דיני בית הכסאלז. אם לא שנאמר שבארץ ישראל צריך קדושה יתירה ולכן כל 
הג' דברים לא נוהגים אלא בארץ, ואם כן נכנס אחריו לברר כל הג' דברים אם 
נוהגים גם כן בחוץ לארץ. 
בלמנצח לדוד (פפרד, ד"ס פנ מ"ע י) ביאר שאם נאמר שהמעשה שבברייתא 
השניה קדם, צריך לומר שמשום שבן עזאי היה מסופק אם עשה טוב 
או שזה חוצפא וכפי שהקשה לו רבי יהודה 'עד כאן העזת פניך', לכן כשסיפר 
לו אחר כך רבי עקיבא שגם הוא עשה כן, שאל אותו גם עד כאן העזת לראות 
מה ישיב לו. וכשהשיבו 'תורה היא וללמוד אני צריך' ידע שגם הוא עשה 
טובל". 
בזכר ישעיהו (מ"ג סי י) הביא בשם החתם סופרלט לתרץ שהברייתות נשנו כסדרן, 
ואפילו שכבר שמע הלכה זו מפי רבי עקיבא מכל מקום נכנס אחריו 
לבית הכסא ללמוד הלכה למעשה, ולא העיז פניו ברבו, אלא לאחר ששמע 
מרבי עקיבא 'תורה היא וללמוד אני צריך' נכנס גם הוא אחר רבו. 
בפרחי כהונה (ד"ס פניפ, גדפס כועד נמכמיס) כתב שיתכן ובן עזאי שכח מה הם 
השלשה דברים שלמד רבי עקיבא מרבי יהושע לאחר זמן רב, הלכך 
נכנס לבית הכסא לזכור אותם. ואין להקשות שהיה לו לשואלו מה הם השלשה 
דברים שלמדת מרבך, שאם כן יקשה על רבי עקיבא למה לא שאל מרבי יהושע 
איך הנהגת בית הכסא. אלא ודאי שללמוד תורה אין שום קפידא ומה לי שאלה 
בפה או רואה בעיניו. אמנם רבי יהודה סבר שכיון שהיה יכול לשואלו מה הם 


לג. וכן הקשה בגור אריה (ל'עון, ד"ס תנ). וכתב 'ויש ליישב קצת'. לד. והופיף להוכיח מהגמרא 
בבבא בתרא (קש) ממה שאמר לו 'שבאת'. וביאר הרשב"ם (שס ד"ס תנמיד) שמתחילה היה תלמידו 
ולבסוף היה חבירו. וראה בהערה הבאה. לה. וכן תירצו בבאר אברהם (פעלל שיפן, לייס תני) ובחתם 
סופר (ד"ס פמכ) בתירוץ השני והביא מירושלמי (פקלס פ"ג 6"5) שהיה תלמיד חבר, ובאוצר חיים (ל"ה 
פניל, נדפס נססיפת וקניס) ובכסא רחמים (וכי, ד"ס כן) בתירוץ שני. וכעין זה תירץ גביע הכסף (ככין, דס 
מני). והוסיף הבאר אברהם ((פס) שמה שאמר לו רבי יהודה ש'העיז ברבו' לאו דווקא רבו ממש 
אלא כלומר שגדול ממנו וחייב בכבודו קצת. והוכיח שבן עזאי היה תלמיד חבר של רבי עקיבא 
שהרי בברייתא הראשונה אמר לו בן עזאי 'העזת פניך ברבך' ולא אמר לו 'מר' בדרך כבוד, אלא 
על כרחך שהיה אז תלמיד חבר שלו. ועוד שאם היה רבי עקיבא רבו של בן עזאי איך אמר לו 
על רבי יהושע 'רבך', הרי מבואר בראש השנה (6:) שאין זה דרך ארץ לתלמיד לומר על רבו 
רבך, אלא על כרחך שהיה אחר שנעשה תלמיד חבר שלו. אמנם ברש"ש (פס) הקשה שאינו ראיה, 
שאיך היה שייך להקשות 'העזת פניך בחבירך', איזו תמיהה זו שהוא העיז פניו בחבירו. ובצרור 
החיים (ד"ס תנ) הוכיח שבן עזאי היה תלמיד חבר ממה שמבואר בבכורות (₪) שאמר כל חכמי 
ישראל לפני כקליפת השום חוץ מן הקרח הזה, ואם היה רבו איך קרא לרבו קרח. ולכן נראה 
שלא היה רבו אלא תלמיד חבר ולפי שהיה רבי עקיבא ראש ישיבה קרא לו 'רבו'. וכן כתב במתת 
אלקים (ד"ס מני). ועיין יפה תלמוד (ד"ס פמכ) ובמנחה חדשה ומוין ד"ס עד כפֿן). ‏ לו. ובצרור החיים 
(ד"ס מײ) כתב שמעשה דבן עזאי היה קודם שסיפר רבי עקיבא על כניסתו ואז סיפר לרבי יהושע 
והשיבו וכו' וא"כ סיפר לו רבי עקיבא, ושאלו כדי לידע אם הוא ישיב לו כמו שהוא השיב. וראה 


ברכות כ2. 


ביאורים רצז 


השלשה דברים נקרא עזות פנים. ואינו דומה לרבי עקיבא שנכנס ולא שאל 
לרבו איך סדר הנהגת בית הכסא, שיתכן ורבי יהושע לא יאמר לו כולם וישכח 
איזה דברים, לכן נכנס וראה הכל בעיניו, אבל בן עזאי בקל היה יכול לשאול 
מה הם השלשה דברים, ולכן אמר לו עד כאן העזת. אלא שאף על פי כן ענה 
בן עזאי שתורה היא וללמוד אני צריך. עוד תירץ שנכנס בן עזאי לראות דעת 
רבי עקיבא עצמו, כי אולי הוא חולק על רבו מכח שראה אחר כך רבים חולקים 
עליו, אלא שאף על פי כן ראהו עומד בסברתו. 
בשדה יצחק (ד"ס פנ6) ביאר ששתי הברייתות חלוקות, וברייתא אחת אומרת 
שהמעשה היה ברבי עקיבא ורבי יהושע, וברייתא אחת אומרת שהמעשה 
היה בבן עזאי ורבי עקיבא, אבל לא היה אלא מעשה אחדמ. 
בלשם ובח (ד"ס פניש) תירץ שבן עזאי לא ידע שרבי עקיבא סובר כן, כיון שלא 
אמר כן הלכה למעשה אלא אמר שלמד כן מרבי יהושע, אבל עתה ראה 
מעשה מרבי עקיבא שעשה כן. אלא שהקשה שהיה לבן עזאי לשאול את רבי 
עקיבא האם הוא סובר כך למעשה. ותירץ שבאמת לא נכנס אחריו משום דברים 
אלו בלבד אלא שהיה סבור שמא יראה ממנו דברים אחרים שילמוד ממנו שום 
דין. אמנם באמת לא ראה שום דבר שנלמד ממנו דין אלא שלשה דברים אלו 
בלבדמא. 
ביד דוד (מסדו"נ ד"ס פניפ) יישב שאחר ששמע בן עזאי מרבי עקיבא שהוא נכנס 
מטעם 'תורה היא וללמוד אני צריך', נכנס גם הוא ללמוד דינים אחרים, 
שאפשר שהיה פשוט לו לרבי עקיבא ולא אמרן, ובן עזאי לא ידע אותם ולכן 
נכנס, ולכן לא אמר לו רבי עקיבא עד כאן העזת פניך רק רבי יהודה אמר לו. 
במלא רצון (טפין, ד"ס פנש) כתב בדרך אפשר שסדר המעשים היה כך, שמתחילה 
נכנס רבי עקיבא אחר רבי יהושע, וראה ג' דברים ולמד מהם, ורבי 
יהושע לא ראה ולא ידע שרבי עקיבא ראה, ואחר כך כעבור שלשים או ארבעים 
שנה, שימש בן עזאי את רבי עקיבא שהיה רבו, וגם נכנס אחריו לבית הכסא 
וראה ג' דברים אלו, ורבי עקיבא לא ידע מזה. ואחר כך כשמלך רבי עקיבא 
והיו לו תלמידים הרבה היה אומר רבי עקיבא לפני תלמידיו שנכנס אחרי רבי 
יהושע, ואמר לו בן עזאי 'עד כאן העזת פניך ברבך', ואפילו שגם בן עזאי 
עשה כן, רצה לראות שמא יתרץ לו רבי עקיבא תירוץ אחר, וענה לו רבי עקיבא 
'תורה היא וללמוד אני צריך'. ולאחר כמה שנים שמלך בן עזאי והיו לבן עזאי 
תלמידים, והיה אומר להם שנכנס אחרי רבי עקיבא, ואמר לו רבי יהודה עד 
כאן העזת פניך ברבך, ואמר לו בן עזאי תורה היא וללמוד אני צריך. 
ביד מאיר (פרימפן, ד"ס מנ6) כתב שהרי"ף והרא"ש (פי" כח) לא גרסו את הברייתא 
של בן עזאי אלא רק הברייתא הראשונה של רבי עקיבא, ולפי גירסתם לא 
קשה כללמב. 


כיצד היה המעשה 


רב כהנא על גנא תותיה פורייה דרב שמעיה דשח ושחק ועשה צרכיו. 

בחידושי המלבי"ם (ד"ס כג כ) ביאר שרב היה גר בעלייה ותחתיה היה חדר 

עם מטות זו למעלה מזו, ועלה רב כהנא על המטה העליונה שתחת התקרה, 

ודרך התקרה שמע רב כהנא איך רב שח ושחק ועשה צרכיו. ואמר רב כהנא 

לחבירו ששכב שם במטה תחתיו ראה איך פיו של רב כאילו לא אכל תבשיל 
זה מעולם. 


מדוע רב עשה כן 


שם. ברש"י (ל"ה לסת) כתב שזה היה לריצוי תשמישמי. וברמב"ם (לעות פ"ס ס"ד) 

כתב יספר וישחק מעט עמה כדי שתתיישב נפשה. והביא ההנהות 
מיימוניות (עס פופ ג) את דברי הגמרא כאן שרב שח ושחק עמה, ומעמידה הגמרא 
בחגיגה (ס:) שהיה צריך לפייסהמד. אמנם הטור (פוים סי" כרנ) כתב שעשה כן כדי 


בבן יהוידע (סוף ד"ס עפין) שתירץ שהמעשה שנכנס ר"ע היה בתחילה ואחר כך נכנס אחריו בן עזאי, 
ואז סיפר ר"ע שנכנס ושאלו בן עזאי [ואף שגם הוא נהג כן] כדי לידע מה ישיבנו, ואחר זמן 
סיפר בן עזאי על כניסתו. ובברכת ראש (ד"ס תנ) תירץ שמעשה דר"ע קדים ומה שנכנס בן עזאי 
אחרי ששמע, י"ל שנכנס ללמוד דברים אחרים, ולא נתחדשו לו. לז וכן תירצו בלמנצח לדוד 
(ד"ס פניס, מ"נ עמ' ינ) וביפה עינים (ד"ס נן שפֿי) ובפרחי כהונה (ד"ס פניפ) באופן השלישי, ובעין אליהו 
(פס). ועיין בפרשת מרדכי (ל"ה .= לח. וכעין זה ביאר בבן יהוידע (פוף ד"ס 5פֿ). ‏ לט. ונדפם 
בחידושי חתם סופר (ד"ס 6מל). מ. והביא שבמסכת דרך ארץ רבה (פ"ז) לא מובא אלא המעשה 
של רבי עקיבא עם רבי יהושע, וכ"ה ברי"ף. וכן תירצו בשלמה משנתו (ד"ס פט6) ובבית ארזים 
(קליין, ד"ס פמל). | מא. וכן תירץ בכסא רחמים (מורי, דיס ג) שמה שבן עזאי שוב נכנס כי שמא יש 
איזה דבר צניעות אחר שרבי עקיבא לא ראה אותו, או שמא רבי יהושע לא היה צריך לעשותו 
באותו פעם ולא עשה. | מב. ועיין עוד בצנצנת המן (ל"ס תנ). ‏ מג. ובברכת אברהם (ככפ"י ל"ה 
לקס) ביאר שאפילו שרב כהנא אמר 'דמי פומיה דאבא כדלא שריף תבשילא' ורש"י (דיס כל6) ביאר 
שאתה נוהג קלות ראש לתאותך, ומשמע שאין זה לריצוי תשמיש. יש לומר שזה על פי הדמיון, 
שהרואה מדמה וחושב שהוא לתאותו [וזה לשון הגמרא 'דמי פומיה' לשון דמיון]. ואפשר שרב 
כהנא לשיטתו שמותר ליכנס כדי ללמוד וכמו שאמר 'תורה היא', ולכן אמר שלא היה לו לרב 
לעשות כן, שהרואה חושב שהתירו פרושים את הדבר והוא לא ידע שהיה צריך לרצות את אשתו 
ולכן היה לו לרצות באופנים אחרים. אבל רב לא חשש לפי שיטתו שאמר לו פוק לאו אורח 
ארעא, ולא חשב שיכנס אחריו שום אדם. ‏ מד. וכמבואר ברמב"ם (ששופ פט"י סייו ולא יאנוס 


רחצ 


ילקוט 


להרבות תאוותויה. ובטור (עס) ובשולחן ערוך (פס"ע סי כס ס"כ) פסקו את שני 

האופנים, ואל יספר עמה בשעת תשמיש, אבל בענייני תשמיש יכול לספר עמה 

כדי להרבות תאוותו, או אם היה לו כעס עמה וצריך לרצותה שתתפייס יכול 
לספר עמה כדי לרצותהמי. 


הרי על רב נאמר שלא שח שיחה בטלה 


שם. רש"י (ל"ס זשפ) כתב שהוא שח עם אשתו שיחה בטלה של ריצוי תשמיש. 
והקשה בטל תורה (נכש"י פס) מדברי הרמב"ם (לעות פ"ג ס"ל) שכתב, אמרו 

על רב תלמיד רבינו הקדוש שלא שח שיחה בטלה כל ימיו, והרי בסוגיא כאן 
מבואר ששח. וביד המלך (לעות פס) כתב שדוחק לומר שהיה צריך לדבר עם 
אשתו כל כך בכדי לרצותה, שעל כל פנים שיחה בטלה היא, וכמו שכתב רשיי 
שיחה בטלה של ריצוי תשמיש. אך במעשה נסים (מס, נלפס נמפרי יד סתזקס) כתב 
שהגמרא בחגיגה (ס:) שואלת מרב שאמר 'אפילו שיחה יתירה שבין איש לאשתו 
מגידים לו לאדם בשעת מיתה', מהגמרא כאן שרב שח ושחק. ותירצה הגמרא 
שהיכן שצריך לרצותה מותר, ומה שכתב רש"י שיחה בטלה וכו' הוא רק לפי 

הקושיא אבל להמסקנא אינו כן ואין זה נחשב שיחה לבטלהמ'. 

באפרקסתא דעניא (ס" סי 65 פֿות ו) תירץ על פי דברי השבילי אמונה (פג ג 
טער ד) שכתב שהדמיון וההרהור ומחשבה סיבה גדולה לצורת הולד 

ומדותיו, ולכן צריך שיהא מחשב דעת אשתו ומשמחה ומכונה ומסעדה בדברים 
המשמחים את הלב כדי שתשיג התאוה וזה יהיה ניכר בנשימתה ובעיניה ואז 
יהיו אוהבים זה לזה ויהיו בניהם פקחים. ואם כן מה שרב שח ושחק אין זה 

נחשב לשיחה בטלהמ". 


מבואר שמה שנהג רבי אליעזר אינה מדת כל אדם 


שם. היעב"ץ (ל"ס עמעיס) כתב שמבואר מרב שמה שכתוב בנדרים (כ:) על רבי 
אליעזר כשהוא מספר מגלה טפח ומכסה טפח ודומה עליו כמי שכפאו 
שד, מילתא יתרתא עבד ואינה מדת כל אדם אפילו הגדול כרבמט. 


מה כוונת רב כהנא 


אמר ליה דמי פומיה דאבא כדלא שריף תבשילא. רש"י (ד"ס כדנ) ביאר 

כאדם רעב!, כמו שלא שמשת מטתך מעולם שאתה נוהג קלות ראש זה 
לתאותך. והקשה ביפה תלמוד (ל"ס 6? דפי) שזה לא כמו שכתב הרמב"ם (עות 
פ"ס סיד) ולא יקל בראשו ביותר ולא ינבל את פיו בדברי הבאי ואפילו בינו 
לבינה, הרי הוא אומר בקבלה (עמוס ד יג) 'מגיד לאדם מה שיחו', אמרו חכמים 
אפילו שיחה קלה שבין אדם לאשתו עתיד ליתן עליה את הדין. והרי דברים 
אלו אמר רב בחגיגה (ס:, ואיך כאן נהג רב בקלות ראש. אלא כוונת הגמרא 
כמו שכתב הרמב"ם (עס) בהמשך דבריו 'אלא ברצון שניהם ובשמחתם, יספר 

וישחק עמה מעט כדי שתתישב נפשהי. 


מה רצה רב כהנא בזה 


שם. בברך משה (ד"ס ככ) הקשה שאם רב כהנא רצה ללמוד לא היה לו לומר 

לרב בלשון תוכחה דמי פומיה דאבא וכו'. ועוד שכיון שרצה ללמוד היה 
לו לידע שרבו עשה הכל לפי התורה ואינו קלות ראש. ועוד כיון שרב כהנא 
חשדו לרב בקלות ראש למה לא השיב רב, הרי כתוב (מקנֹי ד כד) 'הסר ממך 
עקשות פה'. ותירץ שרב אמר בחגיגה (ס:) שאפילו שיחה קלה מגידין לאדם 


אותה ויבעול בעל כרחה אלא בדעתה ומתוך שיחה ושמחה. וזה מבואר בסוגיא כאן שרב שח ושחק 
עם אשתו כדי לרצותה. ובחדשים גם ישנים (ליה פס כתב שרב למד כן ממה שכתוב (כלפיפ כו פ) 
'והנה יצחק מצחק את רבקה אשתו', ופירש רש"י (פס) שראהו משמש מטתו. ומשמע שיש מעלה 
בזה מטעם ריצוי תשמיש. | מה. וכן כתב הרא"ש (דלס כ: ד"ס נמל) שבמילי דתשמיש שרי לספר 
עמה כדי להרבות תאוותו. ובתורה לשמה (פ" ענ) ציין לרש"י בנדה (". ד"ס פֿם) שכתב שכשאינו 
מתאוה לה כל כך ומשמש לקיום מצות עונה בעלמא או לרצותה ולבו קץ בה, והוא מבני תשע 
מדות המבוארים בנדרים (כ). נמצא שיותר טוב לעורר רצון ותאוה ולא יהיה קץ בתשמיש זה, על 
כן מותר לו לדבר בשיחה ושחוק עמה כדי לעורר תאוה ורצון בלבו, אם יודע שבזה תתעורר התאוה 
ויהיה לו רצון. וכן כוונת רב היתה בעבור לעורר התאוה שלו כדי שיהיה לו רצון לתשמיש ולא 
יהיה קץ בה חס וחלילה, כי האדם אף על פי שצריך לכוין לעשות מצות ה' צריך שיהיה לו בזה 
תאוה ורצון בכל לבו. ובחדשים גם ישנים (ד"ס דפי) ביאר שרב הוצרך לזה מטעם שמבואר בשבת 
(קכ.) שרב כהנא אמר שבטלה החמדה של רב, והוצרך לשחוק כדי לקיים מצות עונה. ויתכן שמה 
שרב כהנא אמר שם שבטלה החמדה של רב למד מהמעשה כאן, ששח ושחק כל כך. מו. ועיין 
במאירי בחגיגה (ס: ד"ס סננס) שכתב לעולם יכתיר אדם את עצמו במידות הגונות, ולא סוף דבר בשוק 
אלא אף בביתו, ולא סוף דבר בביתו אלא אף בחדרי חדרים, אפילו שיחה שבינו לבינה ימעט בה 
אלא אם כן הוא צריך לרצות, שלא יתנהג כמדת עם הארץ שנתיחסה לו מדת הארי שדורס ואוכל, 
עכ"ל. ומבואר בדבריו שיש שיחה בינהם אלא שימעט בה, אלא אם כן הוכרח להרבות כדי לרצותה 
ונראה שגם המעט שמדבר עמה הוא כדי שלא להתנהג במדת עם הארץ, שתמיד צריכה פיוס פעמים 
מעט ופעמים הרבה. מז. בזה בא ליישב את קושיית היד המלך על המקום שמואל (סיי פה) שהביא 
מקור לדברי הרמב"ם שרב לא שח שיחה בטלה, מדברי הגמרא בחגיגה שרב אמר 'אפילו שיחה 
יתירה שבין איש לאשתו מגידין לו לאדם בשעת מיתה'. וכן כתב המהרי"ץ חיות (פגיגס ס: ד"ס 6פיט). 
והקשה היד המלך מהסוגיא כאן שרב שח שיחה בטלה עם אשתו. ותירץ המעשה נסים שלמעשה 
זו קושיית הגמרא בחגיגה, ותירוצה שהיכן שצריך לרצותה מותר ואין זה שיחה בטלה, ורב הוצרך 
לפייסה. אך במשרת משה (עטיס, דעות פ"נ ס"ד) כתב להשיג על המקור שהביא המקום שמואל שאין 


ברכות פב. 


ביאורים 


בשעת מיתה, ומקשה הגמרא מהמעשה שהובא כאן ומיישבת הא דצריך לרצויה, 
ופירש ר"ח כגון שהיא כעוסה וצריך לרצותה, נמצא שרב כהנא הקשה לרב 
מדבריו שבאופן זה הוא קלות ראש ואסור. ואמר לו רב שיצא שאין זה דרך 
ארץ, וכוונתו לדברי הגמרא בערכין (טז:) תמה אני אם יש בדור הזה מי שיכול 
להוכיח. וענה לו רב כהנא תורה היא וללמוד אני צריך, והיינו שלא אמרתי 
דברי להוכיח רק להקשות מדבריך על מעשיך וכדי ללמוד. ומה שרב לא ענה 
לו כיון שאשתו היתה מצערת אותו כמבואר ביבמות (נג.), והוא היה נוהג לפייסה 
ולא רצה לגלות לרב כהנא מחשש רכילות, וסמך שבודאי ידונו לכף זכות. 

במגיד תעלומח (ד"ס 06 הקשה שאם רב כהנא שכב מתחת למטה כדי ללמוד 
מרב על כל פנים היה לו לשתוק, ולמה דיבר אליו. ותירץ שרב כהנא 

רצה לדעת אם זה שרב שח ושחק הוא במקרה שהיה צריך אז לפייסה וכיוצא 
או הוא דבר הנוהג בכל זמן, על כן דיבר אליו ועל ידי זה יוודע לו האמת. 
וכיון שאמר לו רב כהנא תורה היא וללמוד אני צריך ולא השיב רב אז ידע 
רב כהנא שתורה היא לכל זמן ולא רק במקרה!א. ובאדרת אליהו (ליקי, ד"ס 076 
כתב שמה שאמר לו 'דמי פומיה דאבא' רצה ללמוד אם מתשובתו אליו ילמוד 

ממנו איזה דין אחר. 

באפרקסתא דעניא (מ" סי ס פות ו) ביאר על פי מה שביאר רש"י (נכלסית כט 
כ) את דברי יעקב אבינו שאמר ללבן (פס) 'הבה את אשתי ואבואה 

אליה', והלא קל שבקלים אינו אומר כן, אלא להוליד תולדות אמר כן. והכוונה 
שכיון שיעקב אבינו היה מופשט מגשמיות ולא היה יכול להוריד את עצמו 
לידבק באשה עד שיתאחז באיזה דיבור קל, והיה מוכרח לזה כדי שיוכל להוליד 
תולדות. כך גם רב לא היו בו הרגשות גשמיות עד שבעל כרחו שח ושחק כדי 
שיוכל לקיים מצות עונה. וזהו שרב כהנא אמר לו דמי פומיה דאבא כדלא 
שריף תבשילא שאין לך שום הרגשה לתאוה גשמית. ואפשר שגם רמז לו שאמר 
'פומיה' דאבא, שדומה פיו הקדוש כפיו של יעקב אבינו שלא טעם תבשיל זה 
פ"ד שנה, שמטעם זה הוצרך לומר 'ואבואה אליה'. ולגבי רב החידוש הוא 
ביותר, שאפילו שהוא כבר טעם ונתעורר לתאוה זו ועם כל זה בא לכלל 

התפשטות הגשמיות. 


לרב כהנא היה קשה למה רב גם שח וגם שחק 


שם. במאורי אור (פ"ד עמ' עו ד"ס דשת) הקשה איך לא ידע רב כהנא שמצוה 

לרצות את אשתו. ותירץ שמתוך שרב שח הרגיש רב כהנא בשיחתו שאין 

צריך לשחוק, לכך תמה שהוא נוהג כמי שלא טעם. ורב רמז לו בתשובתו 'כהנא 

את', שהרי מזרע אהרן הכהן אתה והיה לך לדון לכף זכות. ובאמת היה קשה 

לרב לבעול ולשנות שתלד אשתו זכר, לכך הרבה בשחוק שתתרבה בתאוה 

ותזריע תחילה, ותלד זכר. וגם להשהות על הבטן היה קשה לו. או מפני דביקות 
חסידות שהיה בו נתקשה להתקשות והוצרך להתעורר. 2 


בה 


איך רב כהנא קרא לרב בשמו 


שם. רש"י ביבמות (מ: ד"ס ופודס) כתב שמה שרב כהנא קרא לרב 'אבא', משום 

שהיה זקן ממנו, וכמו לשון נשיאי ורבינ. ורש"י בשבת (ג. דיס 66) כתב 
'חברי' כמו שכתוב (נרלטיפ מ מג) 'אברך', ומתרגם אונקלוס 'אבא למלכא'. אמנם 
תוספות ביבמות (עס ל"ס פמכ) כתבו שכך היה שמו של רבנג. אלא שהקשו שכיון 
שרב כהנא היה תלמידו של רב איך קרא לרב בשמו. ובסנהדרין (ק.) מבואר 
מפני מה נענש גחזי, מפני שקרא לרבו בשמו. ותירצו משום שרב כהנא היה 


זה דומה לגמרא בחגיגה, ששם מדובר על דברי שחוק שלפני תשמיש ומרבה בדברי תפלות עם 
אשתו, וזה כתב הרמב"ם לקמן (שס פ"ס ס"ד) ולא ינבל את פיו בדברי הבאי ואפילו בינו לבינה, הרי 
הוא אומר בקבלה 'מגיד לאדם מה שיחו', אמרו חכמים אפילו שיחה קלה שבין אדם לאשתו עתיד 
ליתן עליה את הדין. אבל מה שכתב הרמב"ם שאמרו על רב שלא שח שיחה בטלה, הוא לענין 
שירבה בשתיקה ולא ידבר אלא בדברים שצריך להם, וכלשון הרמב"ם 'לעולם ירבה אדם בשתיקה 
ולא ידבר אלא או בדבר חכמה או בדברים שצריך להם לחיי גופו'. וכן השיג בחיים שאל (מ"נ סי 
מג פופ ו), ובברית עולם על ספר חסידים (פ" (). ועיין שם שהביא מקור לדברי הרמב"ם שרב לא 
שח שיחה בטלה. וראה גם בעבודת המלך (לעום פ"נ ס"ד). ‏ מח. ובתולדות יצחק (צנם"י ליה לפס כתב 
שהוא דווקא בצריך לריצויה. ועוד הוסיף שם שמה שאמר רב לרב כהנא לצאת, רצה לומר לו שאין 
זה נוגע לך שאין רוב הנשים כן, ואמר לו רב כהנא אף על פי כן תורה היא וללמוד אני צריך 
בשביל מי שכן הוצרך לכך. ועיין תורה לשמה (פ" פז) שאינו בכלל איסור ויזהר שלא להרבות יותר 
מדאי אלא כדי הצורך. | מט. ועין מה שכתב בזה עוד היעב"ץ בנדרים (כ: דיס 6) שמה שרב לא 
נהג כרבי אלעזר הוא מחמת שהיתה אשתו צריכה לפיוס. | נ. בתולדות יעקב (ז"ס כנ) ביאר על 
פי המבואר לעיל (מה) כל סעודה שאין בה שריף אינה סעודה. וביאר רש"י (ד"ס פריף) תבשיל לח 
שיש בו מרק. ולפי זה שפיר שייך הלשון 'כדלא שריף תבשילא', היינו שאין בו מרק שאין שבע, 
וזהו שפירש רש"י כאדם רעב. נא. וכן ביאר בדרך פקודיך (ע"ע 5 מלק סדיכור פֿות יג) את המשא ומתן 
בין רב כהנא לרב, והביא שמהזוהר בכמה מקומות, מבואר שצריך לדבר עמה במילין דאהבה אפילו 
שלא בשעת כעסה. אלא שהביא שבשולחן ערוך (פו"ם פיי כמ ס"י) משמע דדווקא ביש לו כעס עמה 
מותר לרצותה. וסיים 'והנראה לענ"ד כתבתי'. אלא שבמנחם משיב נפש (ד"ס ₪ הקשה שנשמט 
ממנו [מה שציין לספר 'והיה ברכה' כוונתו למגיד תעלומה ששניהם חוברו על ידי הרצ"א מדינוב] 
הסוגיא בחגיגה (ה:), שמבואר שם שכל מה שרב שח ושחק הוא רק באופן שצריך לפייסה, ולא 
שעשה כן תמיד. ועיין שם מה שתירץ. וכן הקשה בספר החיים (קגונות יעכנ, מערכת כי"ם סי מס) בארוכה. 
ועיין מגדים חדשים (ד"ס שמעיס - ספט) ביישוב הדברים. | נב. וכן כתב רש"י לעיל (מו. סוף ד"ס 006 
ששמואל קרא כן לכבודו של רב. נג. וכן פירש הערוך (ענן 65). והוכיח כן מכמה מקומות. 


ילקוט 


תלמיד חבר של רב כמבואר בסנהדרין (ו:)ד. ובתוספות רכינו יהודה (ײילניפון, ס: 
ד"ס סוינסו) תירץ שכיון שהיה שמו כן קרא אותו 'אבא' בלשון חשיבותנה. 


הרי זה חוצפא 


אמר ליה כהנא הכא את פוק דלאו אורח ארעא אמר לו תורה היא 

וללמוד אני צריך. באפרקסתא דעניא (מ" סי" ס פות ו) הקשה על מה 
שאמר לרב כהנא לאו אורח ארעא, ולכאורה וכי רק מיעוט דרך ארץ הוא, הרי 
גם חוצפא יתירא היא וכמו שראינו לעיל שאמרו התנאים 'עד כאן העזת פניך 
ברבך'. ותירץ שגם רב ידע שרב כהנא ללמוד תורה בא, ואם כן עזות אין כאן, 
ומה שאמר לו רב לאו אורח ארעא', היינו שמה שנהגתי בעצמי קלות ראש 
לא כדרך כל הארץ העושים כן עשיתי, כי אם על דרך יותר נעלה ונשגב וכמו 
שנתבאר לעיל שהיה צריך לעורר עצמו לכך. ועל זה השיב רב כהנא תורה 
אלא שרצה לומר 'תורה היא', כלומר יודע אני שעשית שלא כדרך כל הארץ 

כי אם על דרך נעלית וזה 'תורה'. 


ביאור שאלת הגמרא ובשיטות האמוראים 


מפני מה אין מקנחין בימין אלא בשמאל. בחידושי המלבי"ם (ל"ס רנ כסנ) 

ביארי' שטבע האדם שהשכל בלבד הוא המושל ביד ימינו, אבל בשמאלו 
יתערב גם הטבע שמעכב בשכל, ומכיון שכן נלקחה הימין אל המשל על למעלה 
מן הטבע, כמו שכתוב (פסלס קית טו) 'ימין ה' עושה חיל', וכן (שס קיפ טו) 'ימין 
ה' רוממה', לשדד את הטבע והמערכת לעשות נסים ונפלאות, אבל על הנהגת 
דרך הטבע ישתמש תמיד הכתוב במילת 'יד' סתם שמוסב על יד שמאל, וכן 
מורה הימין על אמיתת הענין ודקדוקו, ומבארת הגמרא למה אין מקנחין בימין 
אלא בשמאל. אמר רבא מפני שהתורה ניתנה בימין שמרמזת על האמת כמו 
שכתוב (דניס ג כ) 'מימינו אש דת למו', ומרמזת גם על ההנהגה הקדושה 
שלמעלה מן הטבע על ידי קיום התורה, ואין כבוד להשתמש בה בתועבה 
כנגדה. ורבה בר בר חנה אמר שהימין קרובה אל הפה, שגם הפה השכל מושל 
בו, וכן קרובים הם זה לזה בעסק התורה ובמצוותיה. וריש לקיש אמר מפני 
שקושר בימין את התפילין על השמאל כדי לשעבד בזה תאוות ומחשבות לבנו 
שבשמאל תחת ממשלת הימין. ורב נחמן בר יצחק אמר מפני שמראה בה טעמי 

תורה שעם ימין האמת ישיג טעמי תורה לאמיתהנז. 


רבא מסכים ששמאל גם כן חשובה 


אמר רבא מפני שהתורה ניתנה בימין שנאמר מימינו אש דת למו. בבכור 

שור (ד'יס פמר, נדפס נסוף סנופופ פור) ביאר שרבא לא חולק על דברי רבי יוחנן 

בשבת (ספ) ששמאל חשובה משום שמניח עליה תפילין, שיש לומר ששם היא 

חשובה כיון שמניחים את התפילין על הזרוע, ואילו כאן מדובר לענין קינוח 

הנעשה בכף, וכף ימין חשובה היא, כמו שמצינו שהתורה ניתנה בכף ימינו של 

הקב"ה!". עוד כתב שחשיבות תפילין אינו אלא לענין קשירה, כמו שכתבו שם 
תוספות (ד"ס וסייס) בשם ריב"א. 


מה הכוונה קרובה לפה 


רבה בר בר חנה אמר מפני שהיא קרובה לפה. רש"י (ד"ס עקמונס) ביאר 
שרגילין להושיטה לפה. ודייק. בְבסא רחמים פולי, פס) שמשמע שמלבד 


האכילה מושיטים אותה לפה לענינים אחרים. אלא שהקשה כיון שהגמרא 
בסמוך תולה את דברי רבה בר בר חנה, בדברי התנא רבי אליעזר שאומר 'מפני 
שאוכל בה' היה לרש"י לפרש שהכוונה לאכילה. ונראה שאין כוונת רש"י אלא 


נד. וכן תירץ במחזור ויטרי (ס"נ, 6ופ פ"נ מ"6, עמ' 493). נה. וכן תירצו בתוספות ישנים (ומ5 פו. 
סוף ד"ס ק6וי0 דשמא היה דרך כבוד, וכמו שכתוב (ממס גי ג ₪ 'אבי אבי רכב ישראל'. וכתב בפתח 
עינים (לעל מו. ד"ס 96) שמדבריהם יש ללמוד שמי ששמו 'אבא', בנו ותלמידו יכולין לקרותו בשמו 
שהוא כמו 'אבי', כמו שרב כהנא קרא לרב 'אבא' ואין בזה משום איסור לקרוא לאביו ולרבו 
בשמו שנענש. ועיין שם מה שדן בזה. ועיין תוספות בחולין (0. סוף ל"ס 6טכין). וראה עוד במגדים 
חדשים (ד"ס כנ כהנ6) שהביא מתשובות הגאונים (עמ' קסס, סו' 6סף פנת תפכ) שרב נשא את אמו של רב 
כהנא. ולפי זה מיישב שרב כהנא קרא לרב אבא על שם שהיה אביו חורגו. | נו וכעין זה 
ביאר הבונה על העין יעקב (ד"ס מפט). נז. ועיין שם בסוף דבריו מה שביאר את דברי התנאים 
שמביאה הגמרא לקמן. | נח. כמבואר במדרש (עמו"ל מו ו) שהיה הקב"ה אוחז טפחיים בלוחות. 
נט. וכן הקשה בזהב שיבה (לגוי, 6פ עס) ובפני מבין (פו"פ פוף פיי מ). וביגיעות מרדכי (ל"ס מפני) ביאר 
מה שהוצרך המהרש"א להביא מהגמרא בשבת, והרי גם ללא הראיה משבת יש להקשות שאדרבה 
שמאל חשובה יותר כיון שהתפילין מונחים בה. וכתב שבלי הראיה משבת היה אפשר לומר 
שהקשירה חשובה יותר מפני שגדול המעשה יותר מן העושה, אבל לפ"ז עדיין קשה למה לא 
אמרו גבי מנעל ששל ימין עדיף מטעם שקושרים בו תפילין. ועיין בזהב שיבה (ס). | ס. עוד 
כתב שקושיית המהרש"א לא קשה שיש לומר שרבי שמעון בן לקיש סובר כהברייתא ששל ימין 
תחילה. | סא. וכן תירצו בלבושי שרד (ו"פ פיי ג על סט"ז סק"ק) ובאדרת אליהו (כיקי, ד"ס טקופר) ובגור 
אריה (נ'לפון, ד"ס מפני) ובכנסת יחזקאל (פי" ככ) ובספר ויצבר יוסף (ס" ט 6פ ג). וכן יישבו בשדה 
יצחק (רט"י ד"ס פקופר) ובפני מבין (פו"ם סוף סי מ) על פי הגהות מהרל"ח על הטור ₪ףו" סי ג, סונ 
נסילופי סגסות פס פופ ג) שכתב שאין מניחין תפילין על היד רק על הזרוע. ובזה ביאר בספר ויצבר 
יוסף בשם חמיו את דברי רש"י (ל"ס פקוש) שכתב שקושר בה תפילין 'בזרוע שמאלו', ורצונו לתרץ 


ברכות פב. 


ביאורים 


רצט 


לפרש מה שהגמרא אומרת שהיא יקרובה לפה', ולכאורה הרי היא רחוקה מהפה. 
לכן כתב שתמיד מושיטים אותה לפה בכל העניינים. 


חרי ביד שמאל מניחים תפילין 

ורבי שמעון בן לקיש אמר מפני שקושר בה תפילין. המהרש"א (ד"ס מפײ 
סקוסר) הקשה שאם חשיבותה היא מטעם שקושר בה תפילין, היה מקום 
לומר שיד שמאל חשובה יותר כיון שהקשירה נעשית עליה, וכמו שמצינו בשבת 
(ס) 'אמר ר' יוחנן כתפילין כך מנעלין, מה תפילין בשמאל אף מנעלין 
בשמאלייט. ותירץ שכאן מדובר במעשה הנעשה על ידי היד, וחשובה היא הימין 
שהרי קושר על ידה את התפילין, לכך אין לעשות בה מעשה בזיון, אבל בגמרא 
בשבת מדובר במעשה הנעשה על הרגל ומכיון שהנחתן של התפילין על גבי 

שמאל לכן חשובה השמאל במעשה הנעילה הנעשה על גביה. 
בזהב שיבה (גז פֿות עס) תירץ שאפשר שיותר מצוה היא הקשירה מלבישת 

התפילין, שהרי כתוב (דליס ו פ) 'וקשרתם לאות' ולא כתוב והלבשתםל. 
בסמיכת חכמים (ד"ס מפני פקופר) יישב שתפילין אינו על היד רק על הזרוע, מה 
שאין כן ביד ימין הוא קושר תפילין על ידי אצבעותיו ממש לכן 
אסור לקנח בהלא. 
בילקום אברהם ((ליפטין, פו"ם סי ג פות כ) תירץ שכיון שביד שמאל הוא קושר 
תפילין היא חשובה יותר משום שקיימא לן (כ"כ ע.) גדול המעשה יותר 
מן העושהסג. 


לא יקנח באצבע אמצעית 


שם. המנן אברהם (סי ג פוף סק"ת) הביא מהשל"ה ‏ מונין, דרך פייס פות קפס) שלא 

יקנח באצבע אמצעית שכורך עליה רצועה של תפילין, כמבואר בשולחן 
ערוך (סי' מ פ". אך כתב הערוך השלחן (פו"ס סי ג ס"ק) שבודאי אם ביכולתו 
ליזהר בזה מה טוב, אבל אם בלעדי האצבע הזה לא יקנח יפה, יקנח כדרכולג. 


מה הדין אשה שאין מניחה תפילין 


שם. במור וקציעה (ו"ת סי ג סוף ד"ס ויקש) כתב שנראה שאשה גם כן יש לה 

ליזהר שלא לקנח ביד ימין, כיון שהיא שייכת גם בקשירת תפילין, כמבואר 

בבכורות (ל:) מעשה באשה שהיתה נשואה לתלמיד חכם והיתה קומעת [-קושרת] 

לו תפיליןסד. אך במחזיק ברכה (עס סק"ט) כתב שאינו מוכרח להחמיר עליה כיון 

שעלובה אשה שנאמר בה ((לס י.) כל היד המרבה לבדוק בנשים משובחת. וכן 

אומרת הגמרא (טנפ קע.) אשה חמת מלא צואה ופיה מלא דם. לכן יכולה היא 
לקנח גם ביד ימיןס7. 


מהו טעמי תורה 


רב נחמן בר יצחק אמר מפני שמראה בה טעמי תורה. רש"י (ד"ס טעמ 

ביאר שהוא מראה נגינות טעמי מקרא של תורה נביאים וכתובים בניקוד 

שבספר, וביאר בשלמה משנתו (ד"ס טעפי) שמראה לקורא בספר תורה שאין בו 

טעמים, איזה טעם נקוד במילה זו. עוד כתב רש"י שמדובר גם בהגבהת קול 

ובצלצול נעימות הנגינה של פשטא ודרגא ושופר מהפך'' מוליך ידו הימנית 
באויר לפי טעם הנגינהט. 


הרי יש שלא הושוו דבריהם 


כתנאי. בקהלת יעקב (ד"ס מפני, נדפס נססיפת זקניס) העיר שהגמרא תולה את מחלוקת 

האמוראים במחלוקת התנאים, שדברי רבה עה בר חנה שאכר ‏ מפני 
שהיא קרובה לפה, הם כרבי אליעזר שאמר מפני שאוכל בה, ורב נחמן בר 
יצחק שאמר מפני שמראה בה טעמי תורה, אמר את דבריו כרבי עקיבא שאמר 


שאין מעלה ביד שמאל כיון שההנחה היא על הזרוע, ואילו הקינוח נעשה בראש היד. וכן ביארו 
בשדה יצחק, ובאמת ליעקב (קמיפק, כיע"י פס) בכוונת רש"י. אמנם בלמנצח לדוד (פפֹֿרלו, "כ עפ' יכ 
נש" עס) ביאר שכוונת רש"י היא שאין מצות קשירה דווקא בימין, שאפשר גם לקשור בפיו 
וכיוצא, אלא שהדרך לקשור בימין, שכיון שההנחה היא בזרוע שמאל בודאי לא יכול לקשור ביד 
שמאל אלא בימין. ‏ סב. וכן תירץ בכרם אהרן (ד"ס ורקנ"ע) שהימין שהיא עושה המעשה לכך 
לא יעשה זאת, אבל שמאל הגם שעליו הוא המצוה אבל הוא בעצמו אינו עושה כלום. וכן תירץ 
באור הישר (ד"ס מפי). סג. וכן כתב בבן איש חי (שש רפוס פכ' 591 פות יל). סד. וכן כתב 
בערוך השלחןץ (פו"ם סי ג פ"ס) שגם אשה צריכה ליזהר, 'שכמה טעמים שייכים גם לה'. וכן מבואר 
בעולת תמיד (שס ס"ק ) ובמקור חיים (שס פ"י) וביפה ללב (פס מ"ק יד) ובפקודת אלעזר (פ" ג) ובבן 
איש חי (פר װ65 ות יד). אמנם עיין בבן יהוידע (ל"ה 05 שהקשה מדוע הקדימה הגמרא את דברי 
רבא ורבה בר בר חנה לדברי רבי שמעון בן לקיש שקדם להם. ותירץ מפני שהטעמים של רבא 
ורבה בר בר חנה שייכים בין באנשים בין בנשים, מה שאין כן דברי רבי שמעון בן לקיש לא 
שייכים בנשים. | סה. אך בדברי מרדכי (כנמי, פו"פ סי ג פופ ד) כתב שאין זה מספיק לדחות דברי 
המור וקציעה שהם נראים דברים פשוטים וברורים. ושפיר יש לחלק בין בדיקה שכתוב בנדה 
לקינוח שכתוב כאן, שעל כל פנים שם אין זה טינופת ממש אלא רק בדיקה מדם. ואמנם שמקצת 
מהטעמים שהוזכרו בגמרא לא שייכים באשה, מכל מקום הרי קצתם שייכים בה והלכך גם היא 
תהיה נזהרת. | סו. בשפתי חכמים (נע"י ד"ס טעפי) כתב, ראיתי כמה חילופי נוסחאות של הנגינות 
לפי סדר האשכנזים ולא מצאתי באחד מהם שופר מהפך. | סז ועיין חדשים גם ישנים (נכס"י 
ד"ס מעמי) שמוכח מרש"י שהנקודות וצורתן וכן צורת הנגינה כבר היו ידועים לחכמי המשנה 
והתלמוד. עיי"ש. 


ש ילקוט 


מפני שמראה בה טעמי תורה. אבל רבי יהושע שאמר מפני שכותב בה ורבי 
שמעון בן לקיש שאמר מפני שקושר בה תפילין לא הושוו דבריהם"". ותירץ 
שבאמת דברי רבי יהושע ורבי שמעון בן לקיש דבר אחד הם, שהמעליותא 


.... שכותב בה הוא מפני שבאותה שכותב בה קושר בה תפילין, וכמו שדורש רבי 


אהח19/06/2018ן 


נקט רבי יהושע כתיבה כיון שמכאן לומדים קשירת תפילין בימין. ורבי שמעון 
בן לקיש סובר כיתר התנאים שדורשים קשירה בימין מפסוקים אחרים, ולא 
הוצרך להזכיר כתיבהלט. 


למה הגמרא תולה במה שאוכל 


רבי אליעזר אומר מפני שאוכל בה. המהרש"א (ד"ס מפני עפוכ) ביאר שרוב 

תשמישי אדם הם ביד ימין, ולא תלתה הגמרא אלא במה שאוכל בה דהיינו 

מפני שחיותו תלויה בה. או מטעם שכיון שאוכל בה ראויה להיות נקיה ביותר 
שלא תמאס לו המאכל. 


מה המעלה שכותב בה 


רבי יהושע אומר מפני שכותב בה. בחדשים גם ישנים (ד"ס מפני) ביאר שכותב 

בידו הימנית ספרים תפילין ומזוזותל ודברי תורה שיש מעלה גם לכותבה, 

מזה שכתוב (לנריס 6 ש) "ועתה כתבו לכם' וכפי שלמדנו לעיל ((.) ששנים 

שלומדים יחד נכתבים דבריהם בספר הזכרונות, מוכח מזה שמה שנכתב יש לו 
מעלה יתירה. un‏ 


למה הגמרא לא אמרה עוד טעמים 


שם. בוהב שיבה (פוף פֿות עס) הקשה למה הגמרא לא נתנה טעם שמקנחין בשמאל 
ולא בימין משום שימין חשובה לעולם מהשמאל לכל דבר, לענין חליצה 
וכן נתינת שמן בבהונות של מצורע שכתוב בהם ימיןלא. 


מה הדין באיטר 


שם. הט"ז (פו"ם סי ג קק"ע) כתב שלטעמים שאין לקנח בימין מפני שקושר בה 
תפילין וכן שרגיל להושיטה לפה וכן שמראה בה טעמי תורה, אם הוא 
איטר ביד ימינו יקנח ביד ימיןץי. אבל לטעם שאמר רבא לפי שניתנה תורה 
בימין גם באיטר הולכים אחר הימין של כל אדם וצריך לקנח בשמאלל. אלא 
שסיים שהבית יוםף (עס סי" מג ד"ס וס6) כתב שאסור לקנח בימין, על כן גם 
איטר יקנח בימין של כל אדם שאצל האיטר יד שמאל הוא ימיןלד. 
ובמגן אברהם (עס סק"פ) מסתפק אם הלכה כרבא כיון שהוא בתראה, או שמא 
כיון שכל התנאים לא סוברים כמותו אין הלכה כמותו. וכתב שנראה 
באמת שאין הלכה כמותולה. ואם כן איטר יש לו לקנח ביד ימיןל'. וכן פסק 
במשנה ברורה (עס ק"ק ז) שאיטר מקנח בשמאל שהוא ימין כל אדם. 
עוד כתב המגן אברהם (עס) שאם כותב בשמאל ושאר מעשיו עושה בימין שיש 
לקנח בימין כיון שיש שני טעמים, שכותב בשמאל וקושר בה תפיליןעז. 
ואמנם הפרי מנדים עס על פנרסס סק"ת) ולבושי שרד (סס ס"ק מו) צידדו שיקנח 
בשמאל ולא הולכים אחר הכתיבה שלו אפילו שקושר בה תפיליןע". 
בביאור הלכה (עס ד"ס ₪ יקנם) הביא את דברי הבכור שור (ד"ס מפטי) שאם בידו 
השמאלית רגיל בכתיבת דברי קדושה ואינו רגיל להראות טעמי תורה 
נחשבת אצלו יד ימין ולא יקנח בה, אלא יקנח בשמאל שלו שהוא ימין כל 


סח. וכן כתב בזבד טוב (ד"ס מפני). ונשאר למסקנא שבאמת דברי הגמרא כתנאי לא הולך על רבי 
יהושע ורבי שמעון בן לקיש. | סט. וכן ביאר בפרשת מרדכי (ל"ס כת6) ובישמח לב (ל"ס כפטי). 
ע. כמבואר בשלחן ערוך לו"פ סי (נ ס"ס ונו"ל פיי רע ס"). עא. ובחדשים גם ישנים (ד"ס 6 
הקשה שהרי מצינו בעבודה בבית המקדש שצריכה להיעשות דווקא ביד ימין. ‏ עב. וכן ביאר 
בשלמה משנתו (ד"ס שקוער, ד"ס טעמי). עג. וכן כתבו הגר"א באמרי נועם (ד"ס מפני), עולת תמיד 
(פו"ם מ" ג ס"ק י), עיון יעקב (ד"ס 086, מעון הברכות (ד"ס פער), פרחי כהונה (ד"ס 6מר כנ6) ובפנים 
מסבירות (ד"ס מפני) שזה הנפקא מינה בין הטעמים. ועיין עוד שם שהרחיבו להביא עוד נפק"מ בין 
הטעמים. אמנם הברכת ראש (ד"ס 06 כתב שגם לטעם זה מקנח בימין שלו, וביאר שמה שאמר 
רבא שהתורה ניתנה בימין אף כי אין ימין ושמאל אצל הקב"ה, אין זה כי אם משל, כמו שימין 
האדם מזומן לפעול כפי הצורך, כן אצל הקב"ה כח הפעולה שהוא תכליתו מכונה בשם ימין, 
אבל כח הפעולה הנעשית לצורך התכלית מכונה בשם שמאל. ולזה גם התורה כיון שזה עיקר 
ותכלית רצון ה' מכונה בשם ימין. ואם כן גם באיטר חשיבות היד שמאל שלו לפעול בו כל 
צרכו הוא כמו יד ימין של כל אדם, ולכן יקנח ביד ימינו. וכן ביאר במנחת שמואל (ל"ס ומדפי). 
ועיין ככבא דשביט (ד"ס מפטי) שהאריך בדברי הט"ז. | עד. ובמגן אברהם טס סק" הקשה שלא 
הוזכר כלל בבית יוסף בענין איטר. ועיין במור וקציעה (טס ד"ס ויק ובבכור שור (ד"ס פפט) ובהגהות 
והערות (פו"ע טס 5ופ ז) בגירסאות השונות בדברי הט"ז. | עה. אך עיין בארצות החיים (ס' ג המיר 
נפרן מ"ק סד) שהרבה להקשות שלפי כללי הש"ס הלכה כרבא. ונשאר בצריך עיון על המגן אברהם. 
ומסיק שעל כל פנים צריך שיהא איטר לגמרי, ולא כדברי המגן אברהם שאם הוא כותב בשמאל 
ושאר מעשיו בימין, יקנח בימין. אך בשלמה משנתו (ד"ס 6"%0) כתב שלא נפסק כרבא כיון שבברייתא 
שהובאו שיטות התנאים אין תנא הסובר כשיטת רבא. ובעינים למשפט (ד"ס פמר) ציין לדברי המאירי 
(ד"ס סנפנס, נדפם נסוף ס6:) שהשמיט טעמו של רבא וכתב רק מפני שכל מיני קדושה נעשים בה. 
ומבואר שאם הוא איטר, שמאל הוא כימין כל אדם ולא חילק כלל איזה איטר. ובלשם זבח (ז"ס 


ברכות פב. 


ביאורים 


אדם. ואם כותב בדברי קדושה בימין ורגיל בזה, ואינו רגיל להראות טעמי 

תורה, ושאר מעשיו עושה בשמאל, הרי הוא ככל אדם ומקנח בשמאל דעלמאלל. 

עוד הביא הביאור הלכה (ס) את דברי הארצות החיים (פס ספפיכ 6כן ס"ק סד) 

שאם כותב בימין ושאר מעשיו עושה בשמאל הרי הוא ככל אדם. שדעתו 

שרק איטר גמור שעושה כל מעשיו [והיינו כל המעשים המבוארים בסוגיא] 

בשמאל, מקנח בימין כל אדם, אבל אם אפילו רק דבר אחד עושה בימינו הרי 
הוא ככל אדם ומקנח בשמאל כל אדםפ. 


מה הדין בשולט בשתי ידיו 


שם. בארצות החיים (ו"פ סי ג נ סוכן ס"י) כתב שמי ששולט בשתי ידיו כגון 

שאוכל או מראה טעמי תורה בשתי ידיו לא נחשבת פעולה זו לא לימין 

ולא לשמאל. ובשלמה משנתו (ד"ס טקרונס, ד"ס טעפי) כתב שלמאן דאמר שקרובה 

לפה אם כן השולט בשתי ידיו יכול לקנח באיזו שירצה ששתיהם קרובים לפה. 

אך למאן דאמר שמראה בה טעמי תורה יקנח בשמאל כיון שגם הוא מראה 
טעמי תורה בימין, משום מימינו אש דת, על כן יקנח בשמאל. 


מדוע ניצול משלשה דברים אלו 


אמר רבי תנחום בר חנילאי כל הצנוע בבית הכפא נצול משלשה דברים 
מן הנחשים ומן העקרבים ומן המזיקין. וביאר רש"י (ד'יס מן) שמתוך 
צניעותו מתנהג בנחת ובשתיקה ואין הנחשים מרגישים להתקנאות בו ואף 
המזיקין חסין עליו. ובמהרש"א (ד"ס 6 ביאר שמזיקין מצויים בבית הכסא 
כמבואר בסמוך. וכן מבואר לקמן (ע"נ) על אותו פרסאה שנחש שמט את 
החלחולת שבבית הרעי שלו. ועל ידי צניעותו המלאכים שומרים אותו מכל זה, 
כפי שאביי אמר לעיל (ס:) שכשהולך לבית הכסא יאמר שמרוני עזרוני סמכוני 
המתינו לי עד שאכנס ואצא. ואילו כשאינו צנוע ודאי שהמלאכים עוזבים אותו 
והולכים, ואין לו מי שישמור אותו מכל אותם מזיקים. 

ובשלמה משנתו (דייס כ ביאר שכשהוא צנוע בבית הכסא זה מורה על אמונתו 
השלמה בהשגחתו יתברך שאפילו במקום שאין שם מלאך ולא שום 

קדושה הוא שם את ה' לנגדו תמיד, נמצא שאף כשהוא במקום טומאה לבו 
פנוי מהרהור חטא ועון, ונמצא שכל ימיו הוא טהור ומחשבתו טהורה, וכיון 
שהוא מאמין בהשגחתו יתברך במקום המתועב, גם הוא מושגח וה' שומרו שם. 
בפרשת מרדכי (ד"ס כנ) ביאר שבמקומם שהיו הבתי כסאות שלהם בשדות היו 
נזוקין שם לפעמים מנחשים ועקרבים, וזהו במי שלא היה צנוע, אבל 

זה שהיה צנוע ולא היה מגלה את עצמו יותר מדאי ניצל מנחשים, לפי שאין 
בשרו מגולה שינשכו אותו. וגם העקרבים הזוחלין על רגלי האדם אין פוגעין 

בו שהם מכוסים, וגם המזיקים אין פוגעים בו כשיראוהו שהוא צנוע. 


לכאורה הרי זה בכלל שניצול מן המזיקים 


ויש אומרים אף חלומותיו מיושבים עליו. ברש"י (ל"ס קנומותr)‏ כתב שאין 

המזיקין מבהילין אותו. ובשפתי חכמים (עס) הקשה שלכאורה זה בכלל 
השלשה שאמר תנא קמא שניצול מן המזיקין, ואם כן מה הוסיפו היש אומרים. 
ותירץ שרש"י (ד"ס מן) פירש את דברי תנא קמא שניצול מן המזיקין, היינו 
שהמזיקין חסים עליו, והיינו שחסים עליו מלהזיקו, אבל מבהילין אותו 
בחלומותיו, ושפיר הוסיפו היש אומרים שאפילו מן הבהלה הוא ניצול. ובישמח 
לב (גלם"י ד"ס פנומותיו) ביאר שרבי תנחום אמר שניצול מן המזיקין משמע שרואה 


מפני) כתב שהלכה כרב נחמן בר יצחק שהיה אחרון יותר מרבא, ולפי זה גם אם הוא כותב בשמאל 
ושאר מעשיו עושה בימין מקנח בשמאל, שמסתמא מראה בימין טעמי תורה, כיון שכל מעשיו 
עושה בימין. וראה בבני ציון "6 סי ג 6פ =) ובנפש חיה (מכגיות, ו"ם ס" ג ס"). ‏ עו. ובחיי אדם 
(כל ג פיט כתב בשם המגן אברהם שבאיטר צריך עיון. אמנם במגן אברהם משמע שנטה לומר 
שאין הלכה כרבא. | עז וכן נקט בשלחן ערוך הרב "; סי ג סי"ה. ‏ עח. והקשו על המגן 
אברהם שהטעם של כותב בשמאל לא מצינו בגמרא. ועוד שנגד הטעם שיש ביד שמאל שמניח 
בה תפילין, יש ביד ימין שני טעמים אחרים שמראה טעמי תורה ושנותנה בפה, ואם כן אפילו 
אם נאמר שהטעם של רבא שתורה ניתנה בימין לא נפסק, עדיין יש כאן שני טעמים נגד אחד, 
שביד שמאל הוא קושר תפילין וביד ימין הוא מראה טעמי תורה ונותנה בפה. לכן מסיקים דלא 
כהמגן אברהם. וכן כתב בשלמה משנתו (ל"ס כ") ובלשם זבח ((וף ד"ס מפײ). אמנם הבכור שור 
(ד"ס מפני פסתורס) כתב שהמגן אברהם סובר שהטעמים של קושר וכותב הם יותר חשובים משני 
הטעמים האחרים ולכן כתב שיקנח בימין. וביאר בנוה שלום ((ֿו"ם סי ג סק"י) שאותם טעמים עדיפים 
מפני שאם יעשה בהם דברים אלו זה בזיון לדברי קדושה מה שאין כן בטעמים האחרים, וכן 
הטעם שמראה בה טעמי תורה לא מראה בספר, וגם אם תאמר שנחשב דבר שבקדושה עדיין הם 
שנים כנגד אחד. ועיין חיי עולם (טויכיק, 6ו"ם סי ג על סמג"5 סק"ת). ועיין בנפש חיה (פס ד"ס דסיכס תרי) 
ובזבד טוב (ז"ס מפנ) מה שכתבו על הערת הפרי מגדים והלבושי שרד שהטעם של כתיבה לא 
נזכר בגמרא. עט. עיין בבכור שור (קס) בארוכה. פ אך בשלמה משנתו (ד"ס כפ"פ) כתב 
שבאיטר במלאכה אפילו שאינו איטר בכתיבה יקנח בימין. ובערוך השלחן (פו"פ פיי ג פ"ק) כתב שאם 
יש לאדם שימוש בשני הידים הטעם האחרון של הגמרא מפני שהתורה ניתנה בימינו של הקב"ה, 
מכריע שיקנח בשמאל של כל אדם, שכדאי הוא טעם זה להכריע. ולפי זה גם כשכותב בשמאל 
ושאר מעשיו עושה בימין הרי הוא ככל אדם. ולא כדברי המגן אברהם [לעיל]. ועיין עוד בנהר 
שלום (פס סק"ד) ובנוה שלום (פס סק"ט) באריכות. 


ילקוט 


אותם ביום וניצל, ועל זה הוסיפו היש אומרים שאפילו שכל החלומות באים 
מהרהורי האדם ביום, אפילו הכי אין מבהילין אותו בחלומו. 


מדוע חלומותיו מיושבים 


שם. בשלמה משנתו (ד"ס 5ופופיו) ביאר לפי שאין מראין לו לאדם בחלומותיו 

אלא מהרהורי לבו כמו שנתבאר לעיל ((ס:), וכיון שמחשבתו טהורה 

ומתנהג בצניעות, לפיכך חלומותיו מיושבים, והצניעות גורמת שחסים עליו, 

וכלשון הגמרא לקמן (ע"נ) שאמר דוד לשאול צניעות שהיתה בך היא חסה 

עליך. 

בפרשת מרדכי (ד"ס כנ) ביאר שמי שאינו צנוע מפחד מנחשים ועקרבים ומזיקים, 

ואינו גומר הפנאתו, ואין קיבתו ריקה תמיד, והוא מעלה אדים רעים 

בשנתו והם גורמים לו חלומות מבוהלים, מה שאין כן הצנוע הוא שקט מפחד, 
ושוהה שם כדי צרכו וקיבתו ריקה, ולכן חלומותיו מיושבים עליו. 


הרי אין מזיקים לשנים 
ההוא בית הכסא דהוה בטבריא כי הוו עיילי ביה בי תרי אפילו ביממא 
מתזקי. וביאר האור זרוע (פ"פ סי' ק₪) שאפילו שלשנים המזיק נראה ואינו 
מזיק כמבואר לעיל (מג:), מכל מקום במקומם הם מזיקים אפילו לשנים כמבואר 
לעיל (ג:). 


בטעם הדבר שלא יכנסו יחד ומוה הדין בקטנים 


רבי אמי ורבי אסי הוו עיילי ביה חד וחד לחודיה ולא מתזקי. הרמ"א 
(סו"ס סי ג ס"כ) פסק ולא ילכו שני אנשים יחד. ובדרכי משה (שס פות פ) 
ביאר שהטעם הוא משום צניעות. ובלבוש (פס 5" ביאר שמדרכי הצניעות הוא 
שלא יראה פירועו או ישמע עיטושופא. 
ובארצות החיים (סיי ג לכ ספֿרן ס"כ) הוסיף שעם קטן שאין בו דעת מותר ליכנס. 
וביאר שם (לרן יסודס סק"נ) שקטן שאין בו דעת הינו שאינו יודע 
לדבף: 
אמנם בחסד לאלפים (פ" ג ס"ג) כתב שיש להזהיר בזה גם על הקטנים, אם 
משום שירגילו במילי דצניעותא, ואם משום שלא ירגילו במילי 
דפריצותאפב. 


מבואר שתלמיד חכם עריך שמירה 


אמרי להו רבנן לא מפתפיתו. באור זרוע (ס"6 סי קמ) כתב שמשמע בגמרא 

שתלמיד חכם גם צריך שימור מהמזיקים, וכדברי הגמרא לעיל (נד) שיש 

אומרים שאף תלמיד חכם בלילה צריך שימור. אלא שהקשה שלמדנו לעיל (ס.) 

שתלמיד חכם לא צריך לקרות קריאת שמע על מטתו כיון שתורתו משמרתו, 

ואילו כאן מבואר שצריך שמירה. ותירץ שכל מה שאינו צריך שמירה היינו 

במקום טהרה שמתוך שהוא עוסק בתורה אינם רשאים להזיקו, אבל במקום 
הטינופת שאינו רשאי להרהר בדברי תורה, צריך שימור. 


ביאור תשובת רבי אמי ורבי אסי 


אמרי ?הו אנן קבלה גמירינן קבלה דבית הכסא צניעותא ושתיקותא. 
רש"י (ל"ס קננס) ביאר מסורת ומנהג שקיבלנו מרבותינו בהנהגת בית הכסא 
שצריך צניעותא ושתיקותא. ובערוך (עלן קנל - ספמיטי)פ גרס 'קבלא', ופירושו אם 
אדם צנוע ושותק בבית הכסא היא קמיעתו שיצילנו מהמזיקין. וביאר המהרש"א 
(ד"ס קננס) שרבי אמי ורבי אסי אמרו שנכנסו אחד אחד שזהו צניעות ושתיקה, 
שאם היו נכנסים שניהם מצוי הוא שאחד רואה את פירועו של חבירו ואין זה 
צניעות, ויבואו גם לידי סיפור דברים ואין שתיקה. 
ובשלמה משנתו (ד"ס פנעות) ביאר שה'צניעות' מועילה מהמזיקים, ולכן לא 
נכנסו שנים שאין לך פריצות גדולה מזו שחבירו רואה את פירועו 
ושומע עיטושו, וה'שתיקה' מועילה לנחשים כמבואר בגמרא בסמוך. 


הטעם שעריך לשתוק 


שם. בכף החיים (ו"ס סי ג סק"ו) הביא כמה טעמים מדוע צריך לשתוק ולא 

לדבר: א. כי יש מין שד המחטיא את האדם אם ידבר שם. ב. שלא ליתן 

להחיצונים מקום להאחז בענין הקול והדיבור של האדם כי קדוש הואפד. והביא 

מכמה ספרי מוסר שטוב לחשוב מחשבות אחרות בבית הכסא כדי שלא יכנסו 

ברעיוניו הרהורי דברי תורה. או לחשוב שם צרכי מזונותיו וצרכי ביתו, ובשבת 
יחשוב בבניינים נאים וציורים. 


פא. ובפרי מגדים (שס 36 5כסס סוף סק"6) כתב שבשמיעת עיטושו אין בזה איסור משום צניעות. וכן 
פסק במשנה ברורה (פס ק"ק עו). ‏ פב. אך במשנה הלכות (פפיש מ" סי ) ציין לעבודה זרה (מו:) 
שאיתא להדיא שבית הכסא של תינוקות אין בו משום צניעות. | פג. הובא במלא הרועים (ז"ס 
קננס). ‏ פד.וכן כתב בבן יהוידע (ל"ס קטס). | פה. ובמקור חיים (פו"ת סי ג ק"נ) הוכיח מרש"י ע"נ 
ד"ס נסר) שקפדינן אפילו על דיבור כל דהו. | פו.וכן פסק במשנה ברורה (עס סק"ל). ויש להוסיף 
שבית הכסא נקרא בית הכבוד על שם השתיקה, ויתבאר לקמן (ע"). ‏ פז וכן פירש במרכבת 


ברכות פב. 


ביאורים שא 


אפשר לדבר לעורך גדול 


שם. הרמב"ם (לעות פ"ס ס"ו) כתב ולא ידבר כשהוא נפנה אפילו לצורך גדול. 

ומשמע שרק כשנפנה לא ידבר. ואילו הרמ"א (פו"פ סי" ג ק"כ) כתב 'גם לא 

ידבר שם', ומשמע שכלל לא ידבר בבית הכסאפ"ל. וכתב השערי תשובה טס 

סק"נ) שמה שכתב הרמב"ם הוא דווקא בשעה שהוא נפנה ממש, שאז אפילו 

לצורך גדול אסור, והרמ"א שכתב לא ידבר שם, אפשר שבעת שאינו נפנה עדיין 
מותר לצורךפי. 


מה ענין הקבלה של יסורים 


קבלה דיפורי שתיקותא ומבעי רחמי. רש"י (ד"ס קנט דיסורי) ביאר, שלא יבעט 
ביסורין הבאים עליו. ובערוך (עלך קנ( - סספיטי) גרס 'קבלא דיסורי', כלומר 
מי שמיוסר קמיעתו המצילתו מאותן היסורין לשתוק ולהתפלל. 
בסמ"ק (מ"ע ה) כתב ויהיה שמח ביסורין כשבאין עליו, ואם אינו יכול לסובלן 
מכל מקום לאחר שיעברו ישמח בהם וישתוק ואל יתפאר בהם כמו 
שלמדנו קבלה דיסורין שתיקותא. ומבואר מדבריו שגם זה הוא בכלל שתיקותא 
שלא יתפאר בהםפ'. 


ביאור הקשר בין שתי הקבלות 


שם. בבן יהוידע (ד"ס קנס) הקשה מדוע הוזכר כאן קבלה זו של יסורים, הלא 
הגמרא דיברה על ענין בית הכסא, ודי לומר את הקבלה של בית הכסא. 
ותירץ שאמרו גם קבלה זו כדי שממנה יבינו קבלת בית הכסא, ולא יטעו להבין 
ששתיקה של בית הכסא אפילו השמעת קול בלבד אסורה, וזה הרי אינו שאדרבה 
השמעת קול דוחה המזיקין, אלא הכוונה שתיקה מדברים, שלא ידברו שם מפני 
שרוחות רעות יתחזקו ויתאחזו בדבור אותיות היוצא מפי האדם, מה שאין כן 
השמעת קול בלי חיתוך אותיות אינו מזיק, וזה נלמד משתיקה של יסורים ששם 
ודאי הכוונה הוא על דברים ולא על השמעת קולפח. 
הבונה (עין שקנ ד"ס קננס) ביאר שהגמרא באה לרמוז על שני מצבי האדם, או 
בעמדו על כנו בהנהגת בריאותו שזה נרמז ב'בית הכסא' או בבא עליו 
חולי או צרה. לאחד אמר שגם בהמצאו בריא וכל כוחות הגוף יעשו שלהם 
על כל פנים יחשוב שעם כל זה מעותד לסכנות ומזיקין תמיד, ועל כן ישמור 
את עצמו ויתנהג בצניעות היינו במיעוט תאוותיו וימעט בשיחה קלה ויהא נשמר 
מכל נזק. וכן אמר שאם יחלה ויהיו לו יסורין ישתוק ולא יטיח דברים כלפי 
מעלה אלא יתפלל לה' כדי שירחם עליו. 
בתולדות יעקב (ל"ה הסי) ביאר שלא נטעה לומר שמה שאמרו קבלה דבית 
הכסא צניעותא ושתיקותא, היינו או זה או זה, והאות וי"ו של 
ושתיקותא הוא וי"ו המחלקת כמו 'או', לכך אמרו גם כן קבלה דיסורי שתיקותא 
ומבעי רחמי, והיינו שניהם ביחד. וכן מוכח שצריך את שניהם ביחד, שאם לא 
כן היה להם לומר תחילה שתיקותא ואחר כך צניעותא, כמו שאמרו לגבי יסורים 
תחילה שתיקותא, כך לגבי בית הכסא היה להם להקדים שתיקותא. ובשלמא 
אם אנו אומרים שקבלה של בית הכסא צריך את שניהם יש לומר שצריך קודם 
צניעות ואחר כך שתיקה, וביסורים הוא להיפך קודם שתיקה ואחר כך בקשת 
רחמים, ולכך לא אמר בשוה. אבל אם נאמר שהקבלה של בית הכסא זה או 
זה או זה, היה לו לומר כמו ביסורים שתיקותא קודם. וכיון שביסורים הוכרחו 
לומר שתיקותא קודם מחמת שכך הוא הסדר, אף על פי שבבית הכסא אין 
הכרח איזה מהם להיות קודם, מכל מקום היה לו לומר לשון אחד. 
בביכורי ניפן (ל"ס ססו6) ביאר את השייכות בין שתי הקבלות כי באמת צריך 
להבין איך נכנסו רבי אמי ורבי אסי לבית הכסא לחוד כיון שמצוי 
שם היזק, גם לו יהא שהיה שם דרך איך להנצל מהמזיקים, בכל זאת מה דחק 
אותם ללכת לשם דווקא, היה להם ללכת לבית הכסא אחר. אלא על כרחך צריך 
לומר שהיו בעלי יסורין גדולים בנקבים ולא היה אפשר להם לילך לבית הכסא 
אחר, שיתכן שבית הכסא אחר היה רחוק ממקום דירתם והבית הכסא הזה היה 
קרוב אצלם. וזה ידוע שכל בעלי יסורין בנקבים בעת שנפנין צועקים בקול 
מחמת כאבם, וזה מה שאמרו קבלה דבית הכסא צניעותא ושתיקותא, ואם 
תשאלו כיון שאנו בעלי יסורים מסתמא אנחנו צועקים כיון שאי אפשר בלא 
לצעוק. לכן אמרו שקבלה של יסורים שתיקה ובקשת רחמים, וממילא אנו יכולים 
להנצלפט. 


הרי עריך להודיע לרבים ויבקשו עליו רחמים 


שם. באם יעקב (ד"ס קנס) הקשה שמבואר בסוטה (ננ:) מי שאירע בו דבר צריך 
להודיע לרבים ויבקשו עליו רחמים. ואילו כאן מבואר שצריך לשתוק. 


המשנה למהר"י אלאשקר (פֿות פ מ"ס). ‏ פת. ומבואר מדבריו שגם בקבלת יסורין באהבה מותר 

לאדם להתאנח מתוך יסוריו ואין זה בכלל 'שתיקותא'. אך עיין בנפש החיים בהקדמה [מבנו] שכתב 

על הגר"ח מוולאזין גם כי הגיעו ימי הזקנה שנתייסר ביסורין של אהבה, במאודו ונפשו קבלם 

בשמחה ובצהלת פנים מבלי הוציא אנחה כמאמר חז"ל קבלה דיסורי שתיקותא. ועיין גם ביערות 

דבש (מ" דוט ו, עמ' קמד ננדפס מסדט) שקבלת יסורין באהבה הוא גם מבלי הוצאת אנחה מפיו. 
פט. ועיין עוד עין אליהו (ל"ה ססופ) בביאור שני הקבלות יחדיו. 


שב ילקוט 


ותירץ שהכוונה 'שתיקותא' היינו מלהצטער ולדאוג יותר מדאי רק לבטוח בה' 
שזהו מיסודי אמונה להאמין שהרעה עצמה הטבה היא. 


בדברי הסמ"ג שיש מעות עשה 


שם. הסמ"ג (עשה ) כתב מצות עשה לצדק את הדין על כל מאורע, שנאמר 

(לנריס ת ס) 'וידעת עם לבבך כי כאשר ייסר איש את בנו ה' אלהיך מיסרך'צ. 

והקשה באור יקרות (ישקי, ד"ס וזעשצ* שהרי כאן משמע שאינו רק מסורת וקבלה 
מרבותינו. ונשאר בצריך עיון. 


למה לא לקחה לו שה מהשוק 


אביי מרביא ליה אמיה אמרא למיעל בהדיה לבית הכסא. וביאר רש"י 

(ד"ס מרניס) מגדלת לו שה ומלמדתו שהולך עמו תמידצב. ובשלמה משנתו 

(ל"ס ס"ג) כתב שרש"י בא לבאר למה הוצרכה לגדלו מקטנותו ולא לקחה שה 

מן השוק, והיינו משום שצריך שילך עמו תמיד, שמא יצטרך לנקביו כשאינו 

בבית, או שמא לפעמים ילך לפנות ולא יהא על דעתו להוליכו עמו, או שמא 

יברח ממנו בשעה שהוא יושב בבית הכסא, ולכן הוצרכה לגדל לו שה שילך 
תמיד עמו. 


הרי אסור להתיחד עם בהמה 


שם. באור ורוע (פ"6 סי קט) הקשה איך אביי התייחד עם בהמה, הרי למדנו 
בסוף קידושין (פ:) ששמואל אמר אסור להתייחד עם כל עריות שבתורה 
ואפילו עם בהמה, ומבואר שם שאביי עצמו אפילו במדבר לא רצה להתייחד 
עם הבהמהצג. ותירץ שיתכן שרק עם רחל ועז לא התייחד שהם נקבות אבל 
כבש ותיש שפיר דמי. עוד תירץ שלאחר שאביי שמע את דברי שמואל שאסור 
להתייחד עם בהמה, שוב לא נכנס לבית הכסא עם הכבשצד. 
ובנימוקי הגרי"ב (ל"ס פני) תירץ על פי הגמרא בעבודה זרה (כנ:) שעובד כוכבים 
חס על בהמתו שלא תעקר. וגם בבהמות זכרים חסים עליהם הואיל 
ומכחישין בבשר. וביחוד זה גם גדולי החכמים לא היו נזהריםצה. 


מדוע דווקא גדי 


ולרביא ליה גדיא. באדרת אליהו (ד"ס ונכני) ביאר מה ששואלת הגמרא שתגדל 
לו גדי ולא שה, כיון ש'שה' נמשלו בו ישראל כמו שכתוב ((למיס ג י) 

ישה פזורה ישראל', לכן אין להרגיל את השה לדבר מאוס ליכנס לבית הכסא, 

וכמו שאין מקנחין ביד ימין משום התורה שניתנה בימין הקדוש ברוך הוא. 

ובחדש האביב (ל"ס וניככי) ביאר שהגמרא סברה שגדי עדיף כיון שהוא פועה יותר 

ובזה יהיה צוותא יותר ומועיל שלא יפחד. ובישמח לב (ד"ס ונכנס) ביאר שיתכן 
משום שגדי ממהר יותר לגדלו או משום שזול יותר משה. 


מדוע חשש שהתחלף 


שעיר בשעיר מיחלף. בשלמה משנתו (ד'ס ס"ג) ביאר שכיון שאביי סמך על 

כך שהולך עמו תמיד ובצאתו מביתו לבית הכסא אין עינו ולבו עליו 

לראות עם הולך אחריו, ולפעמים מתעכב הוא בבית לאיזה סיבה, וסבור הוא 

על השד שהוא הגדי שהולך עמו תמיד, לכן לא גידלה לו אמו גדי. אבל אם 
היה צריך להוליכו עמו במתכוין לא שייך להחליף. 


מדוע קשקשה לו בספל 


רבא מקמי דהוי רישא מקרקשא ליה בת רב חפדא אמגוזא בלקנא. 
המהרש"א (ל"ס פקנקע) ביאר שהנחש ירא מלבוא כשיש קול, כמבואר 


צ. וכפי שהאריך בענין זה הסמ"ג שם. עיי"ש. צא. עיין שם שזה מדברי המגיה. צב. וביעב"ץ 
(נרט"י ד"ס מכניס) כתב שזה לגירסא 'מרביא', והיינו שמגדלת לו. אבל לא ביאר רש"י מי היא המגדלת 
אם היתה אשתו או האומנת שלו, ומרש"י משמע שלא היתה גירסא אמיה [וגם בגמרא הוא 
בסוגריים]. וכתב היעב"ץ שיתכן יותר לגרוס 'מרבי ליה' והיינו שהוא היה המגדל לעצמו השה 
והאל"ף טעות סופר הוא. צג. שכתוב שם שאביי מכלי להו מכולא דברא, ופירש רש"י (ס ז"ס 
מכניס) כשהיה הולך בשדה לגירסא היה מונע הבהמות מכל השדה שלא יתייחד עמהן. וכן העיר 
במילי דברכות (ד"ס >מי, נלפס נפֿסיפת וקטיס). ונשאר בצריך עיון. ‏ צד. וכעין זה תירץ בארצות החיים 
(ס" ג נפכן יסודס סק"נ) שבנעוריו סבר אביי כרבנן שלא נחשדו ישראל על הבהמה ומותר ביחוד, ואחרי 
שנתגדל היה נזהר בזה ממידת חסידות, כמו שכתב השלחן ערוך (פס"ע סי כד מ") גדולי החכמים 
היו מרחיקין הבהמה כדי שלא יתייחדו עמה אף על פי שמן הדין מותר. והוסיף שם שלפירוש 
שני ברש"י (קדוטין טס ד"ס מכניס) שאביי לא הניח להיות הרועה והבהמות בשדה אחד, הרי שסובר 
להחמיר בכל אדם. צה. אלא שבמגדים חדשים (סוף ד"ס פֿני) הקשה שחילוק זה שייך לומר בנכרי 
שחשוד הוא על הרביעה, ובבהמה שלו נמנע משום הפסד ממון, מה שאין כן בגדולי החכמים, 
שיש להקשות וכי איסור סקילה אינו מניעה כמו ההפסד ממון, אלא אף על פי כן מרוב חסידותם 
לא היו מתייחדים עם הבהמה, ובודאי שאף מבהמה שלהם היו מתרחקין. | צו. וכן הביא בבן 
יהוידע (ד"ס פקרקט6) מהמדרש (יק"ר כל ג) שקול מבריח המזיקים. וכתב ונראה לכך נוהגין פה עירנו 
לעשות פעמונים של כסף בקרסולי התינוק שיהיה מהלך בהם ומשמיע קול עד היותו בן שלש 
שנים, וזה מנהג קדמון ונעשה גם כן להבריח ממנו המזיקין בהשמעת קול, כמו שעשתה בת רב 
חסדא. אך העולם אמרו הטעם כדי שאם ילך לבדו באיזה מקום בבית ידעו מן הקול היכן הוא 


ברכות פב. 


ביאורים 


בעבודה זרה (ל:) שמשקים שמטפטפים לתוך כלי אין בו משום גילוי, משום 
שהקול מבריח הנחשים. וכן מועיל ממזיקים כמבואר בפסחים (קינ.) שיש לדפוק 
על החבית להבריח המזיקיםצי. 


הוא הדין בכל אדם ובאשתו ומה הדין בחולה 


בתר דמלך עבדא ליה כוותא ומנחא ליה ידא ארישיה. כתב הב"ח (פו"ק 
סי" ג ד"ס ו יקנס) שאם מפחד מן המזיקים יכול אדם אחר להושיט ידו 

דרך חלון כנגד מקום שנפנה שם ולהניח ידו על ראשוצז. ובפרי מגדים (פס 906 
6לסס סק") הוכיח מהגמרא שדווקא דרך חלון מותר, אבל ליכנס פנימה אסור 

אפילו היא אשתו, שהרי בת רב חסדא היתה אשתו של רבא. 

ובאפיקי מגינים (טס נמיפוריס סק"ג) כתב שאם הוא חולה מותר ליכנס שם עם 
אשתו להדיא, כי מצינו שהתירו לשתי נשים ליכנס יחד לבית הכסא, 

שלא גרע משתי נשים שמשמע בסנהדרין (ש.) שנכנסות בשתים לבית הכסא, 
וקשה שהרי גם נשים צריכות לנהוג בצניעות, ועל כרחך שהתירו משום צורך 
שלא יתיחד שם איש, וכן כאן כשהוא חולה אין לך צורך גדול מזה. וכתב 

שאפשר שאפילו עם איש אחר מותרצח. 


מה עשתה בעת נדותה 


שם. בישמח לב (ד"ס פסס) כתב שאשתו של רבא הניחה ידה על ראשו דווקא 

שלא בשעת נדתה. עוד כתב שכיון שרבא לא מלך עד אחר מיתת אביי 

אם כן יש לומר שלפי שהיתה זקינה, היתה מסולקת דמים ויכלה להניח ידה 
על ראשו תמיד, ולכך לא הוצרכה הגמרא לפרש זאת. 


הרי לעיל ראה בחלום פטירתה של אשתו לפני פטירת אביי 


שם. תוספות (ד"ס כנפ) הקשוצט שעל כרחך לא מלך רבא עד אחר פטירת אביי 

כמבואר לעיל (ו) שאמר בר הדיא לרבא שאביי ימות וישיבתו תעבור 
אליךק, ואם כן על כרחך בת רב חסדא [אשתו של רבא] חיתה אחר פטירתו 
של אביי כמבואר כאן שאחר שמלך רבא [שזה היה לאחר פטירתו של אביי] 
עשתה לו חלון. וכן מבואר בכתובות (pה.)‏ שאשתו של רבא יצאה להכות את 
חומה אלמנת אביי, ואם כן מבואר שחיתה אחר פטירתו של אביי. וקשה שלעיל 
(נ.) משמע שראה רבא פטירתה של אשתו קודם פטירתו של אבייקא. ותירצו 
שמכל מקום לא נפטרה עד אחר אביילב. וביעב"ץ (פופ' ד"ס כנ) ציין לדבריו 
לעיל (נו. ד"ס 06 שלעיל מדובר באשה אחרת שמתה לרבא ולא בת רב חסדא, 
ובמה שאשתו זו מתה נתקיים החלום מיד, אבל בבת רב חסדא לא נתקיים עד 
שמת אביי ומלך רבאלג. ובישמח לב (פוספופ עס) ציין לדבריו לעיל (ד. ד"ס ר 
סדי) שבאמת רבא ואביי לא חלמו כלל אלא רצו לנסות לבר הדיא, ואם כן 

באמת לא מתה אשתו של רבא. 


כיצד נפסק להלכה 


אמר עולא אחורי הגדר נפנה מיד ובבקעה כל זמן שמתעטש ואין חברו 

שומע איסי בר נתן מתני הכי אחורי הגדר כל זמן שמתעטש ואין 
חברו שומע ובבקעה כל זמן שאין חברו רואהו. ובסמוך רב אשי מעמיד 
את דברי איסי שהכוונה 'כל זמן שאין חברו רואהו' היינו כל זמן שאין רואה 
פרועו אבל יכול לראות את חבירו ולא ירחיק. ופסקו הרי"ף והרא"ש (סי כת) 
בבקעה כאיסי בר נתן וכפי שביאר רב אשי שכל זמן שאין חבירו רואה את 
פירועו, ואילו באחורי הגדר פסקו כעולא שנפנה מידקז. וביאר הבית יוסף (פו"פ 
סי' ג ד"ס וכטנפנס)לה שמה שבאחורי הגדר פסקו כעולא, הוא משום שהוא מארי 
דתלמודא יותר מאיסי בר נתן?י, ואפילו שרב אשי שהוא בתראה תירץ את דברי 
איסי בר נתן, ואם כן משמע שסבר כמותו, יש לומר שרק בבקעה שגילה רב 


הולך. | צז. וכן כתב המגן אברהם (סי ג סק"פ). אלא שבאפיקי מגינים (פֿו"ת פיי ג נמילוריס פק"ג) הקשה 
מנין זאת, אולי דווקא באשתו מותר אבל באחר אסור. אלא שכתב שמכל מקום נראה שאם אינו 
רואה את פירועו אפילו אחר מותר. ובחדשים גם ישנים (ד"ס נת) כתב שמשמע מהגמרא שנכון לאדם 
גדול לנהוג כן שלא לילך יחידי בבית הכסא כי אם על ידי שומר, ואולי דווקא למי שמקפיד. ועוד 
יש לומר דהיינו דווקא בבית הכסא שלהם שהיה בשדה. צח. עיין שם שתלה זאת במה שכתב 
רש"י לקמן (ע"נ ד"ס ונית) 'אלמא אין מספרין בבית הכסא ואת אמרת ליעול מר', דמשמע שעיקר 
הקפידא על הדיבור, וציין שבגמ' בתמיד לא משמע כן. | צט. על פי ביאור המהרש"א (פוסי ד"ס 
כנ) ועיין מגן דוד (שס). ‏ ק. ובמצפה איתן (מום' דיס כנ) ציין שכן מבואר בהוריות (ל.) שרבא 
אמר לאביי 'פתח' להיות ראש ישיבה לְפַנֵי, וכן מבואר בגיטין  .):(‏ קא. ולא ניחא לתוספות 
לומר שלא חלמו אביי ורבא ביחד אלא אביי ראה מקודם, ואחר פטירתו של אביי ראה כן רבא, 
דפשטא דגמרא משמע שראו ביחד. ברכת אברהם (פופ' נ"ד װסו). ‏ קב. וכן הקשה ותירץ בתוספות 
רבינו יהודה שירליאון (ד"ס ככק). ועיין סדר הדורות (סדר פנפיס ופמורפיס פות ר על למור רנ סוף פופ ס) שהוכיח 
שהיא נפטרה אחר אביי מסוגיא דכתובות (פס). עיי"ש. וראה מה שכתב במחזיק ברכה (לו"ם פוף סי 
קנט) על דבריו. ‏ קג. ועיין במצור דבש (ל"ס נת). וראה עוד באור צבי (פופ' ד"ס כנ) שתירץ שיתכן 
ולרבא היתה ישיבה גם קודם פטירת אביי, אלא שבר הדיא פתר שגם ישיבת אביי תעבור אליו 
אחר פטירת אביי. קד. וכן פסקו הטור ו" פיי ג) והשולחן ערוך (שס ק"ס). ‏ קה. וכן כתב בכסף 
משנה (לעות פ"ס ס"). ‏ קו. והב"ח (ו"פ פי ג דייס וכפנפנס) הביא ראיה מהמעשה בבת רב חסדא [לעיל] 
שעשתה לו חלון והניחה ידה על ראשו, שרואים שאחורי הכותל נפנה מיד. אלא שביצחק ירנן 
(לעום פ"ס ס"ו, נדפס כמפרטי יל התוקס) הקשה מה הראיה מבת רב חסדא, ששם רבא היה מפחד מן המזיקין 


ילקוט 


אשי דעתו פוסקים כדבריו, אבל באחורי הגדר שלא גילה רב אשי דעתו נוקטים 
כעולאקז. 

אבל הרמב"ם (לעות פ"ס ס"ו) פסק ואם נפנה אחורי גדר ירחיק כדי שלא ישמע 

חבירו קולו אם נתעטש, ואם נפנה בבקעה ירחיק כדי שלא יראה חבירו 

פרועו. ואם כן הרמב"ם פסק לגמרי כאיסי בר נתן גם באחורי הגדר. וביאר 

הבית יוסף (טס) שהרמב"ם סובר שמאחר שראינו שרב אשי סובר כאיסי בר נתן 

בדבר אחד הוא הדין שגם בדבר השני סובר כמותוק". 

ברבינו ירוחם (פיכ יג ת"כ) כתב אחורי הגדר יפנה מיד, ובבקעה כל זמן שמתעטש 

ואין קולו נשמע או שאין חבירו רואה את פירועוקט. וביאר הבית יוסף 

(פס) שדעתו לפסוק כעולא לגבי איסי ולכן פסק כמותו באחורי הגדר. אלא 

שבמה שתירץ רב אשי בבקעה מסופק רבינו ירוחם האם זה משום שהוא סובר 
כאיסי או שאמר רק לדבריו של איסי והוא עצמו אינו סובר כזקי. 


במי מדובר שנפנה אחורי הגדר 


מיתיבי יוצאין מפתח בית הבד ונפנין לאחורי הגדר. רש"י (ל"ס יו5פֿין) ביאר, 
שמדובר במשמרי טהרות של שמן בית הבד, שאם הוצרכו לפנות 
יוצאים מפתח בית הבד ונפנין לאחורי הגדר שלפני הפתח, ואין חוששין שמא 
בתוך כך יכנס עם הארץ ויגע. וברמב"ם (מעמפי מעכנ ומוע3 פי"ג ה"כ) מבואר שמדובר 
במי שרוצה לעשות שמן בטהרה על ידי עמי הארץ, והדין הוא שצריך הוא 
להטבילן, ואם יצאו חוץ לפתח בית הבד ונפנו אחורי הגדר וחזרו הרי הן 
בטהרתן. ואם כן לדבריו מדובר על עמי הארץ שרוצים ליפנות ולא על 
השומרים. 
אמנם הר"ש (טסלופ פ"י מ"כ) ביארקי* שהמשנה היא המשך למה שכתוב שם 
ברישא 'כן התינוקות שביניהם יוצאין חוץ לפתח בית הבד ופנין 
לאחורי הגדר והן טהורים', והיינו שמדובר באנשי בית הבד שהביאו את בניהם 
תינוקות עמהם וטיהרום לכך, וכשבניהם רוצים לפנות יוצאים אבותיהם עמהם 
לחוץ בכדי שיהא חבר רואן ונפנים אחורי הגדר, ולא חוששים שמא הקטן נגע 
בטומאה ולא היה על דעת החברקיב. וביאר התפארת ישראל (שס נועו פֿות ג) שמה 
שנקטה המשנה 'תינוקות' הוא הדין באבות עצמן כשצריכין ליפנות דינן שצריך 
שְהַתַבֶר יהא רואן, רק הדרך שתינוקות רגילין ליפנות כל שעה מכיון שהמעיים 
שלהם קטנות. ועוד שהאבות עצמן מכיון שיודעים שכל היום יהיו טרודין 
במלאכתן מפנין את עצמן בבוקר ובערב כדי שלא יהיו צריכין להתרחק 
ולהתבטל על ידי זה ממלאכה. או שהמשנה מחדשת שלא רק גדולים שיוצאים 
לפנות ודאי נשמרים בעצמן שלא יגעו בטומאה אלא אפילו כשיוצאים לחוץ 
עם הקטנים אומרים שגם על הקטנים משגיחים שלא יטמאו. עוד יש לומר 
שהמשנה מדברת על שמירת הגדולים מן הטומאה ולא על הקטנים, והמשנה 
נקטה שיוצאים עם הקטנים, לומר שלא רק כשיוצאים הגדולים לפנות את עצמן, 
יש לומר שמשום כבודן התירו להם חכמים ליפנות, אלא אפילו כשרוצים 
התינוקות ליפנות שאין כל כך צורך שיצאו האבות עמהם מותר. 
אלא שהקשה התפארת ישראל מס) שאם נאמר כפירוש זה שמדובר שמפנים 
את התינוקות, אם כן מה מקשה הגמרא ממשנה זו לאיסי בר נתן שסובר 
שאסור ליפנות אחורי הגדר אם שומע עיטושו, הרי כאן מדובר בקטניםקי. ועוד 
אם נאמר שהמשנה היא בבא אחת, מדוע הגמרא כאן הביאה רק את המשך 
המשנה 'יוצאין מפתח בית הבד', ולא התחילה מ'וכן התינוקות'. ותירץ שאפשר 
שמה שנקטה הגמרא זה ברייתא ואין זה המשנה בטהרותליי. אלא שכתב שאף 
על פי כן קשה לפרש כך את המשנה כיון שלא מוזכר כלום מיציאת האבות 
עם הקטנים, והיה לתנא לומר ויוצאין עם התינוקות לאחורי הגדר לפנותן. 


ואי אפשר בלאו הכי, ואין הכי נמי שאחורי הגדר גם כן צריך להתרחק כדי שלא ישמע עיטושו. 
ועיין עוד ככבא דשביט (ד"ס ופֿימי) ובני ציון (פ" סי ג 6פ ידו מה שדחו ראיית הב"ח. קז ובשלמה 
משנתו (ניע"י ד"ס כנ) כתב שהרי"ף והרא"ש גרסו את דברי רב אשי אחרי דברי עולא [וכלל לא 
הביאו דברי איסי בר נתן], ולכן פסקו באחורי הגדר כעולא ובבקעה כרב אשי. וזו כוונת רש"י 
(פס) שכתב שלא גורסים את דברי רב אשי עד לקמן שמעמיד כך את דברי איסי. והיינו שלא 
כגירסת הרי"ף והרא"ש. וכן ביאר בדברי שלמה (רננין, כרפ"י פס). ועיין קובץ (דעות פ"ס ס"ו סוכל כקפר 
סניקוטיס). ובביאור הגר"א (לו"פ סי ג פ"ק) כתב שהרי"ף והרא"ש באמת פסקו כרב אשי, ורב אשי 
מודה לעולא שאחורי הגדר נפנה מיד, ובבקעה יתרחק כל כך עד שחבירו לא יראה פירועו. ועיין 
חדשים גס ישנים (ד"ס וס ובבני ציון (פס). ‏ קח. ובעבודת המלך (לעות פ"ס ס"ו) הביא גירסא 
מדקדוקי סופרים (נסגסות פֿות ק) רב אסי בריה דרב נתן מתני לה הכי להא שמעתא דעולא בהאי 
לישנא אחורי הגדר כדי שיתעטש ואין קולו נשמע ובבקעה כל זמן שאין חבירו רואהו, רב אשי 
אמר כל זמן שאינו רואה את פירועו, הרי שחולק רב אשי על רב אסי משמיה דעולא בדין הבקעה. 
ופסק הרמב"ם כרב אשי בזה, ובאחורי הגדר כרב אסי בר נתן שאמר משמיה דעולא. וכתב שלפי 
גירסא זו אתי שפיר ובטהרות הקילו שזה לכולי עלמא. ועיין יוקח נא (פוים סי ג ות ₪ שכתב שגם 
הרמב"ם סובר כרי"ף והרא"ש, ומה שכתב הרמב"ם שצריך להתרחק, היינו לתלמיד חכם דווקא, 
אבל בכל אדם מודה הוא שיפנה מיד, וכל פרק זה הוא בהנהגת התלמיד חכם. עיין שם. קט. וכן 
כתב המאירי (ד"ס עוס). ועיין בבני ציון (פס) מדוע נטו מדברי הרי"ף והרמב"ם. | קי. ועיין פרי 
מגדים (פו"ם סי ג משטות וסנ סק"ו) שגם רש"י סובר כן. קיא. וכן ביאר הרע"ב (טסכות פ"י מ"נ). 
קיב. אך הרמב"ם בפירוש המשניות (טסלופ פ"י מ"נ) ביאר שהמשנה מתחלקת לשנים, וכן התינוקות 
שביניהם, שבאו לבית הבד שהם טמאים [מכיון שרגילות נדות לנשקן. אליה רבה (טס)] נאמנים 


ברכות פב. 


ביאורים שג 


מה הגמרא מקשה בסמוך 


בטהרות הקלו. וביאר רש"י (ד"ס נטסלות) שבשביל שמירת טהרות הקלו בבית 
הכסא. והקשה במלא הרועים (פס) שאם כן מה מקשה הגמרא בסמוך 

ממה שכתוב כמה ירחיקו ויהיו טהורים, הרי כבר תירצנו בטהרות הקילו. ותירץ 
שלולא דברי רש"י היה נראה לפרש שמה ש'בטהרות הקלו' היינו שאף שאינו 
נפנה מיד ומתרחק מעט אף על פי כן טהור, והוא קולא בשמירת טהרות. ועל 
זה מקשה הגמרא שהרי מצינו גם גבי טהרות שלא הקילו וצריך שיהא רואהו. 
וליישב זה מתרצת הגמרא שאני אוכלי טהרות שהקילו בהם רבנן לענין בית 
הכסא, ולפי זה מדוקדק שינוי הלשון כיון שהקולא היא בהנהגת בית הכסא, 

ולא בשמירת טהרהקטי. 

ובברך משח (נכע"י פס) ביאר שהגמרא סברה שדווקא היכן שיש מחלוקת בעיקר 
הדין, וכגון באחורי הגדר שסובר עולא שנפנה מיד, בזה סוברים בשמירת 

טהרות שהלכה כדברי המיקל בבית הכסא, אבל היכן שאין מחלוקת לא מקילים, 
ולכן הוסיפה הגמרא לשאול מהמשנה, ותירצה שבשמירת טהרות הקילו בכל 

האופנים. 


האם זה הסיפא של המשנה לעיל 


תא שמע כמה ירחקו ויהיו טהורין כדי שיהא רואהו. רש"י (ל"ס כלי) ביאר, 
שכיון שאינו יכול להתרחק יותר על כרחך אם הוצרך לפנות יפנה, וקשה 

על איסי שמצריך בכדי שלא יראנו. וברש"ש (עס) כתב שאין זה מצד הכרח, כי 
הרי בבא זו היא הסיפא של המשנה שהובאה לעיל יוצאין חוץ לפתח בית הבד, 

וכתוב שם ונפנים וכו'קטז. 

אמנם בתפארת ישראל (טסלות פ"י מ"נ נועז פות ג) כתב שבבא זו אינה סיפא של 
המשנה לעיל שיוצאין חוץ לפתח בית הבד ונפנים לאחורי הגדר, שהרי 

משנה זו מדברת כשנפנה אחורי הגדר, וכמו שמפורש במשנה, וכתוב בסיפא 
יעד כמה ירחיקו ויהיו טהורין עד כדי שיהא רואן', וקשה והרי כשנפנה אחורי 
הגדר אין בעל הבית רואהו, ואם כן למה התירו, אלא על כרחך פירושו כדי 
שיוכל בעל הבית לראותו כשירצה. ואם כן לא קשה כלל ממשנה זו על איסי 
בר נתן שסובר שבבקעה מתרחק עד שלא יהא חבירו רואהו, שגם במשנה זו 
לא עסקינן ברואהו אלא ביכול לראותו. אלא על כרחך ברייתא היא העוסקת 
במניח עם הארץ אצל טהרותיו בבקעה, ורוצה החבר ליפנות, ואומרת הברייתא 
שמרחיק מעם הארץ עד כדי שיראהו כשיגע בטהרות, ובאמת מזה קשה לאיסי 

שסובר שמתרחק עד שלא יהא חבירו רואהוק". 


לשיטת הסמ"ק למה התירו לאוכלי טהרות 
שאני אוכלי טהרות דאקילו בהו רבנן. לעיל הובא דעת הסמ"ק שהצניעות 


אהח19/06/2018| 


נמנית במנין המצוות ויש לה סמך מן התורה. והקשה בילקום המאירי 

(ד"ס טפי) לפי זה, איך הקילו משום טהרות. ותירץ על פי דברי הרמב"ן (ויקכ6 

ש נ) שהתורה נתנה כללים בתיקון המידות כמו 'קדושים תהיו' ועשית הישר 

והטוב', וחכמים נתנו בהם פרטים איזה מהם מצד הדין ואיזה מהם מדבריהם. 

ואם כן כך אף שהצניעות יש לה סמך מן התורה, עם כל זה הפרטים בה ניתנו 
לחכמים לקבוע איזה מהם מן התורה ואיזה מהם מדבריהם. 


הרי לרב אשי לא מתורעת הקושיא הראשונה 


רב אשי אמר מאי כל זמן שאין חברו רואה דקאמר איפי בר נתן כל 
זמן שאין חברו רואה את פירועו. בארצות החיים (סי" ג סק"ס) הקשה 
שעדיין קשה הקושיא הראשונה של הגמרא שהרי לאיסי גם באחורי הגדר צריך 


הבדדין לומר שלא נגעו התינוקות בשמן או בזיתים. ואחר כך אמר התנא שאם יצאו מבית הבד 
אפילו נעלמו אחורי הגדר הרי אלו בחזקת טהרה הואיל וכבר טיהרם והוא משמרם, אלא אם כן 
הרחיקו ממנו עד שאינו רואה אותם, שכבר יצאו מאותה חזקה וחזרו לחזקת עמי הארץ שהם 
בחזקת טומאה. וכן למד בפירוש הרא"ש (טס ל"ס וק, ד"ס װנפץ) אלא שפירש לגבי התינוקות, שנאמנים 
לומר שלא נגעו בהם, אע"ג שדבר מצוי הוא שיגעו בהן. וביאר שם התפארת ישראל (טעו פֿות ד) 
שלכאורה איזה חידוש יש בנגיעת התינוקות שנאמנין עליו יותר מנאמנות שלהן שלא נגעו בשאר 
טומאה ומה החידוש דווקא בתינוקות. ותירץ שהחידוש שאפילו שלב אבות על בנים ולב בנים 
על אבותיהן, אין חוששין שמחמת געגוען זה לזה נגעו אחד בשני דהיינו הטומאה בהן או הם 
בהטומאה ולא ידעו מכך. ועיין שם בארוכה מה שהביא להקשות איך בכלל שייך טומאה 
מהתינוקות. | קיג. וביד דוד (ל"ס מיתני) הקשה שהרי בקטנים לא צריך צניעות כמבואר בעבודה 
זרה (מו). ואדרבה מכך שהמשנה נקטה דווקא גבי תינוקות שמע מינה שהם עצמם אינם מותרים 
לפנות אחורי הגדר. וכעין זה הקשו בשם שלמה (ד"ס 6מכ, נדפס כסוף יקר סערך על עככין) ובבני ציון ₪ 
סי" ג פוף לופ יד). = קיד.וכן כתב בבני ציון (פסו. ועיין עוד בתפארת ישראל (טס) שהוכיח כן מהמשך 
הסוגיא. עיין בסמוך. קטו. ועיין עוד בחיי שלמה (ד"ס מתיני) באריכות בביאור הסוגיא. 
קטז. וביאר עוד הרש"ש שלפירוש הרמב"ם [לעיל] שמדובר שהעם הארץ נפנה אם כן 'כדי שיהא 
רואהו' היינו שהשומר יראה את העם הארץ שנפנה. ולדברי הרמב"ם מבוארים היטב דברי רב 
אשי [בסמוך] שאין רואה את פירועו אבל לדידיה חזי ליה. אבל לדברי רש"י כדי שיהא רואהו, 
היינו שיראה השומר את בית הבד כיון שהשומר עצמו הוא שנפנה. ועיין בית דוד (טסכופ פיי מ 
קיז. והוסיף שלפי זה יש לומר שגם בבא קמייתא דמקשה מינה הש"ס, לאו משנתנו 
היא אלא ברייתא. 


ד"ס על). 


דש ילקוט 


להתרחק עד שלא ישמע חבירו עיטושו, ואילו במשנה כתוב שנפנה מיד. ותירץ 
שהבבא של נפנים אחורי הגדר והבבא של כמה ירחיקו ויהיו טהורים עד כדי 
שיהא רואהו, נשנו יחדיו במשנה בטהרותליח, וכן הוא לשון הרמב"ם (מטפלי מקכנ 
ומוק פי"ג ס"כ) יצאו חוץ לפתח בית הבד ונפנו אחורי הגדר וחזרו הרי אלו 
בטהרתן, עד כמה ירחיקו והם טהורים עד כדי שלא יסתרו מעיניו. ואם כן מה 
קושיית הגמרא על איסי, הרי אדרבה מכאן סייעתא לדבריו שגם כשנפנים אחורי 
הגדר צריך להרחיק עד שלא ישמע חבירו קול עיטושו ואף על פי שהוא רואה 
אותו, שהרי מה שכתוב בסיפא עד כמה ירחיקו מפרש את הדין שנפנים אחורי 
הגדר הכתוב ברישא שמרחיק עד שיהא רואהו, ומה קושיית הגמרא על איסי 
בר נתןקיט. ותירץ שעל כרחך צריך לומר שמחלוקת עולא ואיסי הוא שלעולא 
די שיהא חדא למעליותא, ובאחורי הגדר מותר מיד כיון שאין רואה אותו שהגדר 
מפסיקה, ולזה אפילו ששומע קול עיטוש שרי, ובבקעה שרואה אותו צריך שלא 
ישמע עיטושו. ואיסי בר נתן מצריך שני דברים גם שלא יראהו וגם שלא ישמע 
עיטושו, ואחורי הגדר שאינו רואהו צריך שלא ישמע עיטושו גם כן, ובבקעה 
צריך להרחיק עד שלא יראהו והוא שיעור גדול ממה שלא ישמע עיטושו, ולפי 
זה לאיסי אם היה אחורי הגדר באופן שחבירו רואהו אסור אפילו שאינו שומע 
עיטושו, ומקשה הגמרא לאיסי בר נתן שכיון שהמשנה מצריכה בסיפא שיראהו 
ממילא אין מועיל הגדר ואסור לדעת איסי. ולפי זה ניחא מה שרב אשי תירץ 
את הקושיא השניה מהסיפא 'כמה ירחקו עד שיהא רואהו', שהכוונה בדברי 
איסי עד שלא יהא רואהו, עד שלא יהא רואה פירועו, ולא ניחא ליה בתירוץ 
שבטהרות הקילו, ולדבריו עדיין קשה הקושיא הראשונה של הגמרא. ולפי מה 
שנתבאר יתפרש שפיר שרב אשי מתרץ את כל המשנה, והכל באחורי הגדר 
ומתרחק באמת עד שאין חבירו שומע עיטושו וגם הגדר מועיל שלא יראה 
פירועו ואף על פי כן רואהו. ולפי זה רב אשי שסובר כאיסי שצריך שלא יראה 
פירועו, לגמרי סובר כמותו וכדעת הרמב"ם. 


מדוע רש"י לא פירש כפשוטו 


אבל לדידיה חזי ליה. וביאר רש"י (ד"ס 0:6 שהוא עצמו את חבירו יכול לראות 

ולא ירחיק. והקשה בברכת אברהם (מס) שמלשון הגמרא משמע שהוא 
המשך לשאין חבירו רואה את פירועו, והיינו שאת פירועו חבירו אינו רואה 
אבל אותו עצמו רואה, ולא כלשון רש"י שהוא רואה את חבירו. ועוד שאם 
כפירוש רש"י היה לגמרא לומר שחבירו אינו רואהו אבל הוא רואה את חבירו, 
ולמה לגמרא להעמיד אוקימתא שכל זמן שאינו רואהו הכוונה לפירועו. ותירץ 
שכוונת רש"י לבאר את תירוץ הגמרא שכיון שחבירו יכול לראותו אם כן הוא 

גם יכול לראות את חבירו ויכול לשמור היטבלל. 


בביאור פסקי הראשונים 


שם. הגר"א באמרי נועם (לד"ס רנ 6פי) כתבקכ* שמכאן פסקו הרי"ף והרא"ש [לעיל] 

באחורי הגדר כעולא ובבקעה כרב אשי, שהרי רב אשי תירץ רק את 
הקושיא השניה של הגמרא, שבבקעה כל זמן שאינו רואה את פירועו מותר 
ליפנות, ואינו סובר את התירוץ שבטהרות הקילו, ואם כן נשארה הקושיא 
הראשונה ממה שמבואר שבאחורי הגדר נפנה מיד. אלא על כרחך שבאחורי 
הגדר רב אשי סובר כעולא שנפנה מיד, וכמו שמבואר בברייתא, ואם כן מבואר 

שהרי"ף פסק בגדר ובבקעה כרב אשיקכב. 

אלא שבמגן גבורים (5ו"פ סי ג סק"ס) הקשה לדעת הרמב"ם שפסק בבקעה כרב 

אשי, שאמר כאיסי, שצריך להרחיק עד שאינו רואה את פירועו, והיינו 
על כרחך משום שלא ניחא ליה בתירוץ הגמרא שבטהרות הקילו, ואם כן חוזרת 
הקושיא מהברייתא שוצא|" מפתח בית הבד ונפנים לאחורי הגדר. ותירץ 
שלכאורה יש לעיין מה מקשה הגמרא מהא דיוצאין מפתח בית הבד אולי 
באמת מדובר כשמרחיק עצמו עד שאין חבירו שומע עיטושו, שהרי ברישא 
שכתוב שנפנין אחורי הגדר לא כתוב ונפנה מידליג. ותירץ שברישא מדובר 
שיושב סמוך לבית הבד, שאם לא כן למה הטהרות טהורים, הרי על כרחך 
אינו רואה אם נכנס אדם שם או לא, שאם רואה היה אסור לפנות, שהרי כל 
עיקר הטעם של איסי בר נתן שאמר שבאחורי הגדר מספיק שיעור קטן מבקעה 


קיח. לא כדברי התפארת ישראל [לעיל] שהגמרא מקשה מברייתא ולא מהמשנה בטהרות. קיט. וכן 
הקשה בדמשק אליעזר על הגר"א ((ֿ"ם סי ג פוף פ"ק טו). ונשאר בצריך עיון. | קכ. וב'זאת מנוחתי' 
(נרס"י ד"ס 6נ0) גרס ברש"י אבל את הוא עצמו יכול לראות ולא ירחיק. ועיין כסא רחמים (וכי, עס). 
קכא. וכן מבואר בביאור הגר"א ("; סי ג פ". | קכב. וכן ביארו במגן גבורים ((ו"ת פי" ג פק"ס), 
בנהר שלום (פס סק"3) ובכתר המלך (דעות פ"ה ס"ון. קכג. וכן הקשה בכסא רחמים סוכ ד"ס מיסכי). 
וכתב שרש"י (ד"ס יתפי הרגיש בזה, וכתב שמזה שכתוב יוצאין מפתח בית הבד משמע שאינו צריך 
הרחקה אלא תיכף ומיד. וגם כתב רש"י ונפנין לאחורי הגדר שלפני הפתח ואין חוששין שמא יכנס 
עם הארץ, ואם זה רחוק למה לא חוששים שמא יכנס עם הארץ. אלא על כרחך כיון שזה לפני 
הפתח מיד ירגישו בכניסתו. ‏ קכד. וכעין זה ביאר בדמשק אליעזר ש) שמהלך דברי הגמרא 
להרמב"ם הוא, שקושיית הגמרא הראשונה היא איך נאמר ש'ונפנה אחורי הגדר' דהיינו שיתרחק 
עד שלא ישמע העיטוש, הרי כיון שיתמהמה בהלוכו כל כך, יש לחוש שמא בתוך כך יגע טמא 
בטהרות. ועל זה מתרצת הגמרא בטהרות הקילו, ואפילו שיתמהמה בהלוכו למרחוק אפילו הכי 
הקילו בטהרות. ואחר כך מקשה הגמרא מהסיפא כמה יתרחק עד כדי שיראהו, ואם כן איך יעשה 


ברכות פב. 


ביאורים 


הוא משום שהגדר מפסיק ואינו רואהו, וכיון שכן על כרחך מדובר שנפנה מיד 
סמוך לגדר באופן שירגיש אם נכנס אדם שם, ואם כן שפיר מקשה הגמרא 
לאיסי שעל כרחך מדובר במשנה שנפנה מיד ולא כדברי איסי שמתרחק עד 
שחבירו אינו שומע עיטושו. ומעתה יש ליישב שכל קושיות הגמרא הם דווקא 
להוה אמינא שהדין בבקעה שאין רואהו היינו שלא יראה אותו חבירו, אבל 
למסקנא שרב אשי ביאר שמה שמרחיק בבקעה עד כדי שאין חבירו רואהו 
היינו שאין חבירו רואה פירועו, אבל אותו עצמו יכול לראות, אם כן שפיר 
נתיישב גם הקושיא הראשונה, שיש לומר שברישא מדובר באמת שמרחיק עד 
כדי שלא ישמע חבירו עיטושו, ואפילו הכי הם טהורים כיון שהוא רואה אם 
נכנס אדם שם, וחבירו אינו רואה פירועו כיון שגדר מפסיקו. ומעתה יש לומר 
שזהו הטעם של הרמב"ם שפסק לגמרי כאיסי בר נתן משום שמפשטות לשון 
הגמרא משמע שרב אשי בא לתרץ גם את הקושיא הראשונה, ואם כן סבר 
כמותו בכולה מילתאללכד. 
בנהר שלום (פו"ת סי ג סק"כ) ביאר בדעת הרמב"ם שרב אשי סובר כאיסי לגמרי, 
וברישא באמת סובר רב אשי שבטהרות הקילו, מכיון שברישא האריך 
לשנות ונפנין אחורי הגדר, שמע מינה שבא להקל בטהרות שיוכלו ליפנות אחורי 
הגדר מיד, ואפילו שתמיד צריכים שירחיק עד שחבירו לא ישמע עיטושו כדברי 
איסי. אבל בסיפא לא מדובר בעשיית צרכיו, אלא התנא השמיענו כמה ירחקו 
ויהיו טהורים, והגמרא היא שדייקה שכיון שאין יכול להתרחק יותר על כרחך 
אם הוצרך לפנות יפנה כפי שביאר רש"י (לד"ה כדי), אם כן מוכח שלא מקילים 
באוכלי טהרות יותר משאר אנשים לענין עשיית צרכיו, ומשם ודאי קשה לאיסי 
בר נתן שסובר שצריך להרחיק בכדי שלא יראנו חבירו. ומוכרח רב אשי לומר 
שמה שאמר שאין חבירו רואהו היינו שאין רואה פירועו, ואם כן רב אשי סובר 
לגמרי כאיסי בר נתן ולכן פסק כמותוקכה. 

בכתר המלך (לדעות פ"ס ה"ו) ביאר בדעת הרמב"ם, שהרי לעיל נתבאר שהר"ש 
והרע"ב מפרשים את המשנה בתינוקות היוצאים אחורי הגדר, ואם כן 

אין קושיא מהרישא על איסי שהרי מבואר בעבודה זרה (פו:) שבקטנים לא צריך 
צניעות, ואם כן ניחא מה שהקטנים מתפנין אחורי הגדר. וצריך לומר שהר"ש 
והרע"ב ביארו את פירושם לפי רב אשי שלא סובר את החילוק שבטהרות הקילו 
ומפרשים שמדובר בתינוקות שלא צריכים צניעות, וכן הרמב"ם יסבור שרב אשי 
יפרש לפי איסי בר נתן את המשנה בתינוקות. אלא שהרמב"ם עצמו פסק (עטמסי 
מקכנ ומוסכ פי"ג ה"כ) כתירוץ הגמרא שבטהרות הקילו, ולכן פירש את המשנה 
בגדולים ולא בקטנים, ובטהרות הקילו. אלא שבדברי רב אשי יפרש שמדובר 
בקטנים ולכן נפנין מיד, ולא שסובר כעולא, ומה שפסק הרמב"ם הוא כאיסי 

לגמריקלו. 

ובעבודת המלך (דעות עס) הביא גירסא בגמרא מהדקדוקי סופרים (כסגסות 6ופ ק) 
רב אסי בריה דרב נתןקכז מתני לה להא שמעתתא דעולא בהאי לישנא 

אחורי הגדר כדי שמתעטש ואין קולו נשמע ובבקעה כל זמן שאין חבירו רואהו, 
רב אשי אמר כל זמן שאין חבירו רואה את פירועו. והגמרא מקשה מהמשניות 


אהח9/06/2018 


הקושיא מהמשניות, אלא שרב אשי חולק על רב אסי בר נתן בשם עולא בדין 
הבקעה. ופסק הרמב"ם כמו רב אשי בזה ובאחורי הגדר כרב אסי בר נתן שאמר 
בשם עולא, ורב אשי לא חולק כלל על מה שבטהרות הקילו. 


מה הדין לרב אשי בבקעה בשומע עיטושו 


שם. המ" (פו"ם סי ג סק"ז) כתב לגבי בקעה שמוכח בגמרא שאם אין רואה 

פירועו אפילו שומע קול עיטושו שריקכף. ובנהר שלום (פס סק"ג) הקשה 
שמלשון איסי בר נתן לא משמע כך, שאמר אחורי הגדר כל זמן שמתעטש ואין 
חבירו שומע, ובבקעה כל זמן שאין חבירו רואה פירועו, ומשמע שבבקעה לא 
מספיק להתרחק עד שאין חבירו שומע עיטושו, אלא צריך להתרחק יותר, ואם 
שומע עיטושו אפילו שאין רואהו ודאי יאסר, והוא כל שכן מאחורי הגדר שאסור 
שישמע עיטושוקלט. ותירץ בשם רבו שמזה שאמר איסי 'כל זמן שאין חברו 
רואהו' ולא אמר עד שאין חבירו רואהו, משמע שאין קפידא אלא דווקא על 

ראייתו, ואפילו אם שומע עיטושו שפיר דמילל. 


בבקעה כשיהיה נצרך לנקבים. ותירצה שבאוכלי טהרות הקילו, והיינו שהקילו רבנן על העוסק 
בטהרות שלא יצטרך להרחיק בעשיית צרכיו כל כך. ורב אשי מיאן בסברא זו ולכן תירץ תירוץ 
אחר. אמנם גבי אחורי הגדר סובר גם כן כאיסי שאינו נפנה עד שיתרחק עד שלא ישמע העיטוש, 
ומה שכתוב 'ונפנה אחורי הגדר' היינו כדין שיתרחק עד שלא ישמע עיטושו, ומה שהתירו הטהרות 
משום שבטהרות הקילו. ועיין בעבודת המלך (דעופ פ"ה סיו מה שהקשה. קכה. וכן ביאר בהגהות 
רבי אליעזר משה הורוויץ (ד"ס ככ 6י) [אך לא בדעת הרמב"ם]. ובעבודת המלך (עופ פ"ס ס") כתב 
שדרך זו דחוקה. קכו. אלא שצריך עיון למה פסק הרמב"ם כאיסי, ואילו בפשט דברי הגמ' 
הלא מפרש כעולא. קכז. בפסקי הרי"ד (ליה 06 גם גרס 'רב אסי'. | קכת. ובארצות החיים 
(ס" ג סמפיר (6כן ס"ק ים) כתב שכן נראה שלדעת הרי"ף והרא"ש [לעיל] הכל תלוי ברואה פירועו, 
שהרי אחורי הגדר נפנה מיד אף על גב ששומע עיטושו. אלא שבבני ציון (מ" סי ג 6פ עו) כתב 
שאינו מוכרח, שבאחורי הגדר אינו רואהו כלל, אבל בבקעה שרואהו אפילו שאינו רואה פירועו, 
יש מקום לומר שמצריכים גם שלא ישמע קול עיטושו. קכט. וכעין זה הקשה בלשם זבח (ד"ס 
פמר). ונשאר בצריך עיון. = קל. ועיין בככבא דשביט (ד"ס ₪6 מה שהקשה על ראיה זו. וראה עוד 


ילקוט 


אמנם הלבוש ו"ח סי ג פיק כתב וכשהוא נפנה בשדה צריך להרחיק עצמו 

שלא יוכל חבירו לבוא פתאום לראות את פירועו, מיהו אף על פי שרואה 
את גופו ושומעו מתעטש עיטוש של מטה לית לן בה, שבשדה לא הטריחוהו 
יותר כיון שאין מצויים שם בני אדם כל כך. הילכך אחורי הגדר יכול להיפנות 
מיד כיון שאין חבירו רואה את פירועו, אף על פי ששומעו מתעטש, כיון שאינו 
רואהו. הרי שהלבוש מחלק בין שדה לעיר, שבעיר צריך להרחיק בכדי שלא 
ישמע חבירו עיטושוללא. ובבכור שור (ד"ס פמר עו₪) הקשה שמהגמרא משמע 
לגבי שומרי טהרות שאפילו רבים אצלו די במה שאין חבירו רואה פירועו. ומה 
שכתבו הטור (סיי ג) והשולחן ערוך (ס"פ) דין זה כשנפנה בשדה, היינו כשאין לו 
בית הכסא מוקף בעיר שאז צריך לילך בשדה משום הרחקה, ואז צריך לחלק 
בין אחורי הגדר לבקעה, ולעולם הוא הדין בעיר אם יש מקום שאי אפשר 
לראות פירועו כי אם גופו ולשמוע עיטושו מותר, וגם שאם היה הדין בעיר 
שונה משדה לא היו שותקים הטור והשולחן ערוך מלפרש איך הדין בעיר, וגם 
הבית יוסף לא הזכיר מחילוק זה כלום. לכן נראה לי דהעיקר שאין חילוק בין 
שדה לעיר אפילו ששומע עיטושו שרי כל שאין רואה פירועו. והביא שכן כתב 
העולת תמיד (5ו"ס סי' ג סק"י) שבבית אחורי הכותל יוכל לפנות אף על פי שחבירו 

שומע העיטושללב. 

בבאר יהודה (לעות פ"ס ס"ו) כתב שהרמב"ם [לעיל] שפסק כאיסי בר נתן לגמרי, 

סובר שדין אחורי הגדר ובקעה תלויים זה בזה, וכמו שאיסי מחמיר 
בבקעה שצריך להרחיק עד שאין חבירו רואה את פירועו, שמסתמא שיעור זה 
גדול ממה שאינו שומע העיטוש, מחמיר גם באחורי הגדר שצריך שלא ישמע 
חבירו העיטוש, ולפי זה כיון שרב אשי סובר כאיסי לענין בקעה סובר כמותו 

גם באחורי הגדר שצריך להרחיק עד שאין חבירו שומע העיטושקיי. 

בנחלת צבי ו" סי ג ס"ת) הביא שבאגודה (ד"ס כנ ספכפ) פסק שבבקעה מותר 

כל זמן שאין חבירו רואה פירועו ומתעטש ואין קולו נשמע. הרי שסובר 
שמה שאמר רב אשי שאף אם אין רואה פירועו שרי, מכל מקום אם היה בענין 
שהיה יכול לשמוע קול עיטושו צריך להרחיק יותר, כיון שאיסי מחמיר יותר 
מעולא. שאם נאמר שסובר שמספיק שאינו רואה פירועו, ואף שהוא במקום 
שיכול לשמוע קול עיטושו אין צריך להרחיק יותר, אם כן למה סובר איסי 
שאחורי הגדר צריך להרחיק עד שאין חבירו שומע קול עיטושו, הרי אחורי 

הגדר קל מבקעה. אלא על כרחך שכששומע קול עיטושו צריך להרחיקקלד. 


למה לרב עריך להתרחק לגמרי 


שם. בארצות החיים (ס" ג פכן יסודס סוף פק"ס) הקשה מהמבואר בקידושין (פס.) 

שרב אמר שאשה יכולה להתייחד עם שני אנשים רק בעיר, אבל בדרך 
עד שיהיו שלשה שמא יצטרך אחד מהם להשתין ונמצא אחד מתייחד עם 
הערוה. וקשה שהרי מבואר בגמרא שאין צריך להתרחק רק עד שלא יראה 
פירועו אבל הוא יכול לראותו, ואם כן אין זה יחוד. ותירץ שרב סובר כאיסי 
בו'"נו/|"ומפרש שלא יהיה רואהו ממש [לא כרב אשי]קלה. ובעינים למשפט (ד"ס 
6ולי) תירץ שבאחורי הגדר אינו רואהו וראוי להעדיף אחורי הגדר שהוא יותר 
צנוע משדה, ויתרחק, ולכן כתב הרמב"ם (טקי מפון פ"ס ס"ג) שאחד מהתנאים של 
יהושע היה שכל אדם שנצרך לנקביו מסתלק מן הדרך ונכנס אחורי הגדר שפגע 


בו ונפנה שם. 


מדוע הרמב"ם כתב בכהן גדול שלא יראו אותו ערום 


שם. הרמב"ם (כני סמקלט פ"ס ס"ג) כתב, גיפא יראו את הכהן גדול ערום לא בבית 
המרחץ ולא בבית הכסא. והקשו בכתר המלך (טס) ובארצות החיים (ס" ג 
כפרן יסולס סוף סק"ס) מדוע כתוב דווקא לגבי כהן גדול שיקפיד שלא יראוהו בבית 
הכסא כשהוא פרוע, הרי בכל אדם צריך להתרחק עד שלא יהא רואה את 
פירועו. וכתבו שבתוספתא (פטללין פ"ל ס") לא הוזכר בית הכסא רק בית המרחץ. 
וכן לגבי מלך לא הזכיר הרמב"ם (פכיס פ"כ ס"ג) בית הכסא. 
ובעינים למשפט (סוף ד"ס פסורי) יישב שהרמב"ם מדבר אף בשעה שאינו נפנה 
כבר יקפיד שלא יראו אותו מגולהללי. או שכל דברי הסוגיא הם בשדה, 


בפרי מגדים (פו"ס פיי ג מסננות זהנ סק"ו) ובבאר יהודה (לעות פ"ס ס"ו) ובכסא רחמים (פולי, דייס 6יסי) שהוכיחו 
מהגמרא כהט"ז. וראה עוד בנהר שלום (ע מה שהוסיף לדקדק מדוע כפל רב אשי דבריו. 
קלא. וכן כתב בעטרת זקנים ו"ח סי ג סק"ל). ‏ קלב. והביא ראיה מהב"ח [הובא לעיל] שהביא 
ראיה להתיר שומע עיטושו מהמעשה באשתו של רבא שהניחה ידה על ראשו, ושם היה בעיר. 
אמנם הפרי מגדים (פו"ת סי ג מפננות זהכ סוף סק" דחה ראיה זו שיש לומר אשתו כגופו ואפילו אם 
היא שומעת ואפילו אם רואה פירועו. ועיין ברכת ראש (ל"ס נ") שהאריך בזה. קלג. וכל דברי 
הלבוש שבנפנה בבקעה ואין חבירו רואה פירועו אפילו כששומע העיטוש שרי, הוא דווקא לשיטת 
הרי"ף והרא"ש [לעיל] שפסקו כעולא שגם באחורי הגדר מותר אפילו שחבירו שומע העיטוש, לכן 
יש לומר שהוא הדין בבקעה כשאין חבירו רואה פירועו מותר אפילו כששומע העיטוש. ועיין 
פקודת אלעזר (שס ס"ם) שהאריך בדעת הלבוש. קלד. אלא שכתב שמדברי הפוסקים משמע שבבקעה 
מספיק שנתרחק עד שאין רואה את פירועו ומשמע שאף אם הוא קרוב כל כך שיכול לשמוע קול 
עיטושו. וכדברי הט"ז. וכן משמע מהגמרא וכפי שהאריך שם. קלה. ובזה ביאר שהרי"ף השמיט 


ברכות פב. 


ביאורים שה 


אבל בבית הכסא של מחיצות אף שאפשר לראות מקרוב דרך הסדקים אין איסור 
כיון שהוא בצניעות תוך מחיצות. ובזה גם בכהן גדול אסור. 
בילקוט המאירי (ד"ס נפל) תירץ על פי רש"י שכתב שתלמיד חכם צריך שמירה 
יותר מן המזיקין. ואם כן גם כאן במלך היה סלקא דעתך שכיון שצריך 
לשימור יותר, יש להתיר לו שיראוהו בבית הכסא משום שמירה. קא משמע לן 
שכיון שאפשר על ידי חלון, אין לראותו ערום בבית הכסא משום כך. 


בטעם הדבר 


דתניא אין קורין צנוע אלא למי שצנוע בבית הכפא. ב'העז ביד' (ל"ס ססופ) 
ביאר שאפילו שכבוד השכינה מלא כל הארץ, מכל מקום אינו דומה 

מקום למקום, וצמצום הקדושה אינו דומה במקום טהרה למקום הטינופת, וכן 
'בזמן', שאין דומה קדושת שבת לקדושת חולקל. וזה שהיה צנוע במקום 
הטינופת שלא לגלות את עצמו מכל שכן שהוא צנוע במקום טהרה שלא לגלות 

את עצמו מפני כבוד השכינה השרויה בכל מקום. 

בעין אליהו (ל"ס מנ) ביאר על פי חובת הלבבות שכתב שמי שהוא עובד ה' 
כשהוא בהצנע כשאין שום אדם רואה אותו כמו כשאדם רואה אותו אז 

הוא סימן טוב שעובד את ה' באמת. והנה מי שהוא צנוע בבית הכסא אם כן 

מזה ראיה שהוא עובד ה' באמת שהלא אין שום אדם רואה אותוקל". 


בלשון המקרא לאו דווקא בבית הכסא 


שם. המהרש"א (ד"ס 6ן) כתב שמה שכתוב במשנה (פֿנות פ"ו מ"6) 'והוי צנוע', 
יש לפרש בענין זה של צניעות בבית הכסא. וכן מה שמבואר בכתובות 

(סנ:) שרבי עקיבא היה צנוע ומעלי היינו בבית הכסא. אלא שבפסוקים שכתוב 
(מקני ₪ כ) 'ואת צנועים חכמה' וכן (פיכס ו פ) 'והצנע לכת עם ה' אלהיך', דוחק 
לפרש שמדובר בבית הכסא. ותירץ המהרש"א שלשון חכמים לחוד ולשון תורה 

לחודקלט. 

בהגהות רבי אליעזר משה הורוויץ (ד"ס דפני) הקשה מהמבואר לעיל (פ:) שרבן 
גמליאל אמר בשלשה דברים אוהב אני את הפרסיים שצנועין באכילתן 

וצנועין בבית הכסא וצנועין בדבר אחר, אם כן רואים שיש צניעות גם בדברים 
אחרים. ותירץ שאף על גב שהוא צנוע בדרך ארץ אינו צנוע גמור עד שיהיה 

צנוע אפילו בבית הכסא שאין אדם אתוקמ. 

בפרשת מרדכי (לד"ס 66) ביאר שאין כוונת הגמרא שרק מי שצנוע בבית הכסא 
נקרא צנוע, אלא באה לפרש מהו שם 'צניעות', שזהו דווקא כשהוא 

עושה דבר טוב מה שאין שום אדם מרגיש בו עכשיו ולא יוודע לשום איש 
לעולם. שאם אפשר שיוודע לאחר זמן לשום איש אין זה צניעות, שיש לומר 
שהוא עושה מעשיו בצינעא כדי שיחזיקוהו לצנוע, וכיון שיודעים מזה בני אדם 
אינו לשם שמים ממש, ולכן דווקא הצנוע בבית הכסא שבאותו מקום מסתיר 
האדם בודאי את עצמו שלא יראוהו ושם הוא מתנהג בצניעות, והוא הדין בכל 

דברי צניעות יעשה באופן זה. 


במה שחז"ל האריכו במעלת העניעות 


שם. באשל אברהם ((יימפרק, ד"ס דתי) כתב מה שהאריכו חז"ל במעלת הצניעות 

בבית הכסא הוא להוציא מליבן של חכמי יון שהיו אומרים את ההיפך 
שכבוד הוא לאדם ואין להתבייש בזה, ובאמת הפסוק אומר יונ ₪ י) 'מלפנו 
מבהמות הארץ', ודורשת הגמרא (עילונין ק:) אלמלא לא ניתנה תורה היינו למידין 
צניעות מחתול, ומזה נראה שכן הוא הטבע, וכל זה נשתבשו בהם האנשים 
המבקשים חשבונות רבים שפורצים גדרי הצניעות, ועל זה באו חז"ל והורו לנו 
את הדרך הישרה לפני האדם הישר שלא נשתבש בבקשת חשבונות רבים, 

שילמוד את הישרה מספר התולדה שבה חקק הבורא את חוקיו הישרים. 


בביאור מה שרב נחמן הקפיד 


ההוא פפדנא דנחית קמיה דרב נחמן אמר האי צנוע באורחותיו הוה 
אמר ליה רב נחמן את עיילת בהדיה לבית הכפא וידעת אי צנוע 
אי לא. וביאר בפרשת מרדכי (ד"ס 56) שרב נחמן הקפיד על הספדן שכיון 


את המימרא של רב. והבית יוסף (לס"ע סי כנ ד"ס ומ"ם כניט) תמה עליו 'ולא ידעתי למה'. ולפי מה 
שנתבאר ניחא שאנן קיימא לן כתירוץ רב אשי, ורב לא סובר כרב אשי אלא שלא יהא רואהו 
ממש. קלו. ועיין ברמב"ם מהדו' פרנקל (כלי סמקדם פ"ס ס"ג) שלשונו הוא ולא יראו אותו ערום 
ולא בבית הכסא ולא בבית המרחץ'. ואפשר שהכוונה שבבית הכסא לא יראוהו גם כשאינו ערום. 
קלז. וציין לדברי התפארת ישראל (נ"נ פ"נ יכץ ות עד), עיי"ש. ‏ קלח. ועין עוד שם מה שכתב 
ליישב קושיית המהרש"א (ד"ס 5 סנ כסמו). ובמה שביאר על פי זה הפסוק במיכה ( ₪. 
קלט. ובשו"ת הרב"ז (פו"ם פיי כ פות ג) כתב להוכיח מכתובות (פנ) שרחל ראתה שרבי עקיבא צנוע, 
שהכוונה צנוע באכילתו. והוסיף להוכיח שצנוע הוא אדם כשר ומדקדק במצוות, ודלא כהמהרש"א. 
ועיין במהרש"א (פס ד"ס דסוס). ורש"י (סנת כט: ד"ס וסגטעיס) כתב שצנועים הם כשרים שמרחיקין עצמן 
מכל לזות שפתים. ועיין גם רש"י בפסחים (ל"ה וסנעיס) שפירש פרושים שמתרחקין מן הכיעור ומן 
הדומה לו. ועיין ילקוט המאירי (ד"ס 6ן קור). ‏ קמ. וכעין זה ביאר בצרור החיים (ד"ס 6י). ועיין 
עוד בברכת יעקב (טור, ד"ס דפניס, נדפס כמסנת יעקג). 


שו ילקוט 


שהוא יודע מצניעותו אין זה צניעות, וזה מה שאמר לו את עיילת בהדיה לבית 
הכסא, האם נכנסת עמו בשעה שהיה חפץ להסתר שלא יראהו שום אדם כגדר 
הצניעות. 


מדוע נפרעין מהמת ומהספדנים 


משום דתניא כשם שנפרעין מן המתים כך נפרעין מן הספדנין. הרא"ש 
(מועד קטן פ"ג סי קג) כתב ש'נפרעין מן המתים' כשמספידין את המת דבר 
שאין בו כלל הוי לו למזכרת עוןקײא, ולכך יש ליזהר מלהפליג בתוספת שבח 
וכבוד אלא מוסיפין מעט על כל מדה ומדה טובה שהיתה בו. ומה ש'נפרעין 
מן הספדנין' ביאר הב"ח (יו"ד ריש סי" שפד ד"ס ופמוכ) על שמוציאין שקרים ומחניפים 
למי שאינו צדיק לומר צדיק אתה. ובלבוש (טס ס"פ) כתב שגורם רעה לעצמו 
ולמת שתהיה מידת הדין מתוחה כנגד שניהם כי 'דובר שקרים לא יכון לנגד 
עיני' (תסליס ק ז). 
הערוך (ענן ספל) כתב כשם שנפרעין מן המת אם הוא חוטא, כך נפרעין מן 
הספדנין שאומרים עליו שהוא צדיק. ודייק הבית יוסף (פס ל"ס ולסור) 
שנראה מדבריו ש'נפרעין מן המתים', לא על שהספידוהו במה שאין בו נפרעין 
ממנו, אלא שהמת נענש על עוונותיו, וכך נענש מי שאמר עליו שהוא צדיק. 
וכתב בשבט יהודה (עײפע, יו"ל פס ס"פ ד"ס גורס) שלפירוש הערוך אפילו בלא הספד 
זה נפרעין ממנו, מה שאין כן לפירוש הרא"ש [לעיל] מוסיפין להעניש למת על 
ידי הזכרה זו דהוה ליה מזכרת עון. 
במהרש"א (ליס כפס) ביאר שכשם שנפרעין מן המת על דבר מצוה שלא היה 
בו כך נפרעין מן הספדנין שמספרין עליו דבר טוב שלא היה בו. 
וביאר השבט יהודה (פס) שמשמע שפירושו כהערוך, שכשם שמענישים אותו על 
דבר מצוה שלא היה בו, כך את הספדן. וכן משמעות הברייתא שכתוב 'כשם 
שנפרעין מן המת' והיינו כשם שמענישין החוטא, כך מענישין הספדן על מה 
שאומר עליו אפילו שהספדן לא הטא: מה שאין כן להרא"ש לא ניחא הלשון 
'כשם', שאדרבה יותר פשוט להעניש את הספדן מאשר את המת שלא בא לו 
העונש אלא על ידי גרימת הספדן, והיה לברייתא לומר כשם שנפרעין מן 
הספדנין כך נפרעין מן המתים. 
בפרשת מרדכי (ל"ס כן) ביאר שהחוטא מלבד מה שהוא נענש על חטאו הוא 
נענש גם כן על שראו אחרים שהוא עושה כן ועשו גם הם כמוהו, 
ועיקר ההספד הוא בא בשביל החיים, כדי שיראו שמכבדים את האנשים הישרים 
ומבזים את הרשעים במותם, ויתנו אל לבם לילך בדרך טובים. וכשבא הספדן 
ומספר בשבח הנפטר גם דברים שלא היו בו יאמרו האנשים השומעים שגם 
הם יתנהגו כמוהו, והספדן גורם שיחטאו רבים בסיבתו, ועונש זה נפרעים ממנו 
כמו שנפרעין מהמת עצמו. 


ביאור נוסף למה שנפרעין מהמת ומהספדנין 


שם. ב'העז ביד' (ל"ס ססו) ביאר על פי מה שאמרו 'אשרי מי שלא נספד 

כהלכה'קמג, שלא היה ידוע לעולם מפני צניעותו ולא קיבל כבודו בזה 

העולם, ועל ידי זה יתרבה כבודו בעולם האמת. וזה הכוונה כשם שנפרעים מן 

המתים בעולם הזה על ידי מיעוט כבודם, כן בהיפך מן הספדנין, אם ירבו כבוד 

המת בשבח שלא היה בו הרי על ידם יתמעט כבוד המת בעולם הבא ויקבלו 
עונש על זה. 


למה נפרעין מן העונין אחריהם ובמה שהשמיטוהו הטור והשלחן ערוך 


ומן העונין אחריהן. המהרש"א (ד"ס כפס) ביאר שהעונים אמן אחרי הספדנין 

ומודים בדבר נענשים על היותם מודים לדבריהם. ולכך היה רב נחמן מקפיד 

שלא היה רוצה להיות מן העונין ומודים בדברקמי. והקשה השבט יהודה (יו"ד 

סי' סמד ס" ד"ס גוכס) למה השמיטו המור והשלחן ערוך שגם העונין אחריהם 

נענשים, ואדרבה מדבריהם מוכח שרק הספדן נענשקמד. ותירץ כיון שכאן לא 

הויא שתיקה כהודאה אלא צריך שיהו עונין אמן ומודים בדבר ואם כן הוא 
בכלל הספדנין ולא הוצרכו לפרש זאת הטור והשלחן ערוך. 


קמא. ובב"ח (י"ד מש סי שפד ד"ס ופסוה) ביאר שנפרעין מן המת על מה שלא החזיק במדה טובה 
שמספרין עליו שהיתה בו. ובלבוש (שס ס"F)‏ ביאר שיאמרו עליו לא זו שזה לא היה בו אלא 
אפילו עון כך וכך עשה, ומתוך כך יבואו לספר בגנותו להזכיר חטאיו. וכן כתב בחכמת אדם 
(כלל קנס ס"ו). וביאר השבט מיהודה (שס ל"ס ונוכס) שמביטול המצוה שביטל יבואו להזכיר גם העבירה 
של לא תעשה שביטל בקום ועשה. ועיין יפה ללב (יו"ל פס פות ל) מה שהביא מהזוהר (פ ופי רל:). 
קמב. עיין בסנהדרין (פ) מת שלא נספד ולא נקבר וכו' זהו סימן יפה למת. | קמג. וביאר 
בברכת אברהם (ד"ס משוס) שאף על גב שהיה שותק, מכל מקום שתיקה כהודאה דמיא ונראה 
כמודה בדבריו. עוד ביאר שכיון שנפרעין מן הספדנין אם כן עבירה היא, ולכן רצה רב נחמן 
להוכיחו שלא יעשה כן ובמה שעשה גם כן תיקנו על ידי שהחזירו ממעשיו. | קמד. ובחדשים 
גם ישנים (ל"ה כעס) העיר שהרמב"ם השמיט ברייתא זו. ‏ קמה. וכן פסק בשולחן ערוך (י"ד פיי 
סמד ס"ס). ובזה ביאר השפתי חכמים (ד"ס וכ" שזו היתה קושיית הגמרא מה נפקא מינה לרב נחמן 
אם הוסיף בשעת ההספד, הרי מותר להוסיף. ותירצה הגמרא משום שמותר להוסיף רק דבר 
מועט. ‏ קמו. וכן ביאר בערוך השלחן (פ" פמד מ"ו) שמה שמותר להוסיף בשבחים כי מי יוכל 
לכוין ממש השבח כמו שהוא, ובהכרח או להוסיף מעט או לגרוע מעט, ומוטב להוסיף מלגרוע 


ברכות כ2. 


ביאורים 


להוסיף בשבח המת מותר 


שם. הרא"ש (מועד קטן פ"ג סי" סג) הביא את מה שכתוב בתניא רבתי (פ"ג ס"ו) 
'אין מוסיפין בתחלה אבל מוסיפין על העיקר', וביאר הרא"ש שאין 
מספידין בכבוד למי שאינו ראוי לכך בשעת ההספד, אבל אם היה ראוי לכבוד 
מועט מוסיפין מקצת על דבר טוב שנמצא בוקמה. 
וברמב"ן בתורת האדם (עטן ססספד ד"ה פמר, עפ' פנ סו' מס"ק) כתב שאסור להפליג 
בהספד בכבוד המת יותר ממה שראוי לו אלא משבחים אותו לפי 
כבודו ויותר מכן כדרך המשבחים ולא בהפלגה יותר מדאיקײי. וביאר הב"ח (סיי 
סמד ד"ס ו6סוכ) שלפי שאסור לקצר בשבחו על כן התירו להוסיף קצת, שאם יהא 
אסור להוסיף יש לחוש שמא חס וחלילה יקצרקמז, אבל להפליג ביותר בודאי 
אסור. 
ובט"ז (יו"ד סי טמד סק"6) הקשה למה מותר להוסיף בהספד, מה לי שקר מועט 
מה לי שקר הרבה. ותירץ שנראה לתת טעם לזה שדבר מסתבר הוא, 
שכל מי שעושה איזה מצוה כגון צדקה וכיוצא בזה באיזה שיעור, בודאי אם 
היה בא לידו דבר הצורך קצת יותר, ודאי לא היה מניח מלעשות גם אותו 
השיעור כי לא היה משחית בעבור דבר מועט, ועל כן נחשב לו כאילו עשאו 
ואין כאן עדות שקר עליוקמח. 
בברכי יוסף (יו"ד סי" פמד ס"פ) ביאר שמסתמא לא ידעו העולם תכלית מדותיו 
של המת שכיון שהיו בו מדות טובות אין ספק שקצת מהם לא 
נתפרסמו, אם משום שהסתירם בכוונה מכוונת או משום שלא דייקו כל כך 
למען דעת כל המדות טובות בשלמותן כי אין מחסור. 
ובשבט יהודה (יו"ד סי סמד ד"ס ומוסיפין) ביאר שכיון שאי אפשר לצמצם הן 
בתוספת והן בגרעון, ובכל צד יש לגמגם, ובצד הגירעון יש תרתי 
לריעותא, שהוא משקר כאילו הוא אומר שאין בו אלא אלה הדברים ולא יותר, 
ועוד שמגרע מכבודו ואין זה מברך אלא מנאץ, מה שאין כן בצד התוספת אין 
בו אלא חדא לריעותא שנראה כמשקר, ולפי האמת אינו משקר כיון שמה 
שמוסיף אינו אלא כדי להסתלק מן האיסור החמור שמא אין המת נספד 
כשיעורו, ונכנס בכלל אותן העונשין הנאמרים במתעצל בהספדו של צדיק, לכך 
התירו להוסיף קצת בשבחי המת ובתואריו. 
במעבר יבוק (כמנסת 6סכן פוף פ"ס ד"ס ונסיות) ביאר שכיון שאחר מיתת המת זכותו 
גדולה יותר לפי שכבר פרע מקצת חובו, לכן מותר להרבות בהספידו 
קצת על מעשיו הטובים, ברם לא יוסיף הרבהקמט. 


מדוע צריך להנהיג עעמו בוקר וערב 


והאמר רכ יהודה אמר רב לעולם ינהיג אדם את עצמו שחרית וערבית 

כדי שלא יהא צריך להתרחק. וכן רב הונא אמר לרבה (פפיד מ:) 

'חשיך תקין נפשך וקדים תקין נפשך כי היכי דלא תרחק'לי. וביאר המפרש (pס‏ 

ד"ס פטין) שאם תצטרך ליפנות ביום פעמים שתצטרך להתרחק ותשהא נקביך 

ותסתכן. ואם כן משמע שעיקר הקפידא הוא משום שביום יצטרך להתרחק ויבוא 
לידי סכנה [ולא משום ערבית]קנא, 


הרי מכאן מוכח שכן עריך להתרחק בלילה 


שם. בסמיכת חכמים (ד"ס וס6פר) הקשה מה קושיית הגמרא מדברי רב, והרי 

יתכן להוכיח מדבריו שצריך להתרחק בלילה, שלכן אמר שינהוג עצמו 
שחרית וערבית שאם לא יעשה כן ולא ירגיל עצמו בכך לא יהא לו עת קבוע, 
ופעם כשיצטרך בלילה יצטרך להתרחק, לכך ירגיל עצמו שחרית וערבית, 
ושחרית פירושו אחר שהאיר היום וערבית היינו קודם הלילה, ואף אם יתרחק 
באלו העתים יום הוא. ותירץ שהיה לרב לומר ירגיל עצמו ערב ובוקר, ומזה 
שאמר 'שחרית' משמע קודם עלות השחר ופירושו שלא יצטרך להתרחק, או 
מכך שרב הקדים שחרית לערבית ולא נקט כסדר המקרא ערב לפני בוקרקנג, 
להורות ש'שחרית' לא מדובר ביום רק גם כן בלילה קודם עלות השחר, והכל 

ענין אחד הוא ושני הזמנים המה לילה אחד. 


ואין זה הוספה שכן הוא דרך המדברים. | קמז וכתב המנורת המאור (כ מלשי כל ה מ"ג פרק ) 
שהמספיד נענש אם אינו משבחו כפי מעלתו. ‏ קמח. ועיין עוד בדברי סופרים (ככונ, 5מעו ס" 
טמד ס"ק פו) במה שהאריך בביאור דברי הט"ז. קמט. ובשבם שמעון (פילין, יו"ל סי פמ 6פ 6) ביאר 
על פי מה שאמר מיכה (ו = 'מה ה' דורש ממך וגו' והצנע לכת עם אלהיך', ואמרו 'לעולם יהא 
אדם ירא שמים בסתר', ואמרינן כיון שעשה בפרהסיא מעט סתמא עשה בצינעא ובסתר הרבה 
דברים טובים ואין כאן שקר. ועוד הלא תעודת אדם שיהלוך ממדרגה למדרגה ולא ישאר במדרגה 
אחת, ואומרים אם היה נשאר בחיים ודאי היה עולה למדרגה יותר גבוהה והיתה מחשבתו לעלות 
ולהוסיף על מדותיו הטובות, והשם יתברך מצרף מחשבה טובה למעשה. ועוד זאת הלא מיתה 
מכפרת עוונותיו של אדם ונתמעטו עוונותיו וזכויותיו נשארו ומוסיפים כמו שהם עתה. וגם הלא 
אמרו חז"ל מותר לשנות מפני דרכי שלום, וכיון שקרובי המת מקפידים על הספדן שירבה שבח 
המת מותר לו להוסיף קצת מפני דרכי שלום. | קנ. וכן בגליוני הש"ס (ד"ס עו₪) ציין על דברי 
הברייתא כאן את דברי רב הונא בתמיד. | קנא. וכן מבואר בפירוש הראב"ד (ממיד מ: ד"ס סטון) 
וברבינו גרשום (פס דיס ספין) שעיקר הקפידא הוא משום יום. | קנב. כדכתיב (נלפיפ 5 ₪ "ויהי 
ערב ויהי בקר יום אחד'. 


ילקוט 


בדברי הכסף משנה שצריך להתרחק בלילה 


שם. בכסף משנה (לעות פ"ס ס"ו) ביאר שכוונת רב שילמד ליפנות בתחילת הלילה 

כדי שלא יצטרך להתרחק באמצע הלילה כדי ליפנות, וכן ילמד ליפנות 
בתחילת היוס בהשכמה שאין בני אדם מצויים כדי שלא יצטרך ליפנות ביום, 
ויצטרך להרחיק מן הדרך שלא יהיו אחרים רואים אותוקיג. והקשה ברנן לבקר 
(פמיד כז: ד"ס 6" שהרי בגמרא כאן מבואר שבלילה אין צריך להתרחק, וכמו 
שמביאה הגמרא שרבי זירא אמר לשמשו שילך ויראה אם יוכל ליפנות בסמוך 
לבית המדרשלקנד. ותירץ שכוונת רב שאם לא יפנה בתחילת הלילה אלא באמצעה 
לא יהא אפשר לו ליפנות אחר כך תיכף בתחילת היום עד אמצעו, ואז יצטרך 

להתרחק, ועיקר הכל הוא משום צרכיו דיום. 

ובבני ציון (יכעמסן, מ" פו"ם סי ג פות כג) ביאר שלכסף משנה הוקשה דברי רב, 

שבשלמא להיפנות בבוקר מועיל שלא יצטרך ליפנות ביום ויצטרך 
להתרחק מן העיר, אבל מה מועיל מה שיפנה בתחילת הלילה, הרי גם בלילה 
אין צריך להתרחק. ולכך פירש שגם בזה יש תועלת שכשיצטרך ליפנות בלילה 
ויזדמנו שם בני אדם באותה שעה הרי יצטרך להתרחק מהם שלא יראו את 
פירועו, לכך מוטב יותר ליפנות בתחילת הלילה שאין סכנה כמו באמצע 
הלילהקנה. ומה שאמר רב כדי שלא יהא צריך להתרחק הוא נתינת טעם 
לשתיהם, לשחרית להתרחק מן העיר ולערבית להתרחק מבני אדם שלא יראו 
את פירועו. עוד ביאר שערבית הוא גם תועלת ליום שרק כשיתרגל ליפנות שתי 
פעמים אלו לא יצטרך בשום פעם ליפנות ביום מה שלא ישמור אותו הקביעות 

של הבוקר בלבד. 


האם זה נוהג בזמן הזה 


שם. הרמב"ם לעופ פ"ד ס"ס) פסק ולעולם ילמד אדם עצמו להפנות שחרית 

וערבית בלבד כדי שלא יתרחק. ובהגהות מיימוניות (פס 5ופ ד) כתב שדווקא 

בימיהן שהיו בתי כסאות שלהן רחוקין מהן בשדות אז היו צריכין ליזהר בכך 

ליפנות שחרית וערבית, אבל אנו שבתי כסאות שלנו סמוכין לנו אין אנו צריכים 

כל כך ליזהר. ומכל מקום זהירות מביאה לידי פרישות וטהרה ונקיותלני. ובפרי 

מגדים (פו"ת סיי 2 על 6כלסס סוף סק"ת) כתב שכל שכן שקודם התפילה צריך לנקות 
עצמו שיוכל להתפלל בנקיות. 


מה שהגמרא הוערכה להביא עוד ראיה 


ותו רבא ביממא הוה אזיל עד מיל ובליליא אמר ליה לשמעיה פנו לי 

דוכתא ברחובה דמתאקיז. בחק משה (ל"ס ופו) ביאר מה שהוצרכה הגמרא 
להביא עוד ראיה מרבא, משום שיש לומר שלעולם גם בלילה צריך להתרחק 
מבני אדם, ומכל מקום שפיר הזהיר רב ליפנות בלילה משום שבלילה אין דרך 
בני אדם להלך ברשות הרבים, אבל כשהולכים אנשים גם בלילה צריך להתרחק, 
לכן הביאה הגמרא מרבא שמשמע שלא הקפיד אפילו בשעה שבני אדם הולכים. 


הרי בברייתא כתוב 'במקום' 


לא תימא במקום אלא אימא כדרך שנפנה ביום. וביאר רש"י (ל"ס לללן) 
שמדובר לענין פירוע טפח וטפחיים כמבואר לעיל (כג:) שמגלה טפח 
מאחוריו וטפחיים מלפניוקי", וכן שצריך ליפנות מיושב. ובפרי מנדים (5ו"פ סי 
ג ל מכרסס ס"ק ינ) הוסיף אף לענין ליפנות מזרח ומערב אל יפנה בלילה, כמו 
ביום. 

ובמלא רצון (ד"ס ת"כ) הקשה איך הגמרא אומרת 'כדרך' שנפנה, הרי בברייתא 
כתוב 'במקום' שנפנה. ותירץ שהגמרא לא באה להגיה את הברייתא 

אלא לפרש, שמה שאמרה הברייתא 'איזהו צנוע זה הנפנה בלילה במקום שנפנה 
ביום', אין פירושו של 'במקום' על ריחוק שיתרחק בלילה כמו ביום, רק תיבת 
'במקום' היינו לענין פירוע טפח וטפחיים וגם שצריך להיות מיושב, וזה הכוונה 
'במקום' דהיינו שיש שם מקום לישב עליו ויהיה לענין זה שוה לילה ליום. 


קנג. וכן כתב בבאר שבע (סמות ג: ד"ס כדי). ‏ קנד. וכן הקשה ביד דוד (הנ? כקפר הניקוטיס דעות פ"ס 
ס"ו נכק"מ) ובבני ציון (ס"6 פו"ם סי" ג פות כג). ובמגדים חדשים (ד"ס לעולס) הוסיף שלפי מה שכתב 
הכסף משנה בטעם שיפנה בהשכמה שהוא שעה שאין בני אדם מצויין, כל שכן באמצע הלילה 
שאין צריך להתרחק. | קנה. ובזה מדויק לשון הכסף משנה שלגבי יום כתב 'ויצטרך להרחיק 
מן הדרך' היינו מן העיר, אבל גבי לילה לא כתב רק להתרחק, והיינו מבני אדם כשיזדמנו לשם 
בשעה זו. ‏ קו. וכן פסק הרמ"א ((ֿ"פ סי כ פ"ו) וירגיל עצמו לפנות בקר וערב שהוא זריזות 
ונקיות. והוסיף המגן אברהם מס סק"ם) אפילו במקום שאין צריך להתרחק [ועיין מחצית השקל 
על המגן אברהם שם]. וכן כתב הבאר שבע (סמית ג: ד"ס כדי) שזה משום נקיות לקריאת שמע 
ולתפילה, כדאמר רבי יוחנן לעיל () הרוצה לקבל עליו עול מלכות שמים יפנה ויטול ידיו. 
וכן מבואר לעיל (כג) שלכתחילה לא יתפלל עד שיבדוק עצמו תחילה יפה. | קנז עיין הגהות 
בן אריה (ל"ס עגל) שצריך לגרוס 'רב', כי הרי מבואר לעיל שלרבא היה בית הכסא סמוך לביתו 
ובשביל מה הרחיק עד מיל. | קנח. ועיין ב"ח (פ"ם סי ג ד"ס ₪ שהחמיר לגלות בין מלפניו 
בין מלאחריו טפח. עיי"ש. אמנם הפרי מגדים (פס מפפות וסנ סק"כ) ומטה יהודה (פס פק") ומאמר 
מרדכי (פס סק"פ) ובמשנה ברורה (פס סק"י) פסקו שאין להחמיר כב"ח. וראה אדני פז (ו"ס פס ס"ד). 
קנט. ועיין שם שהוכיח ש'מקום' פירושו דרך ואיכות מהגמרא ביבמות (פו). | קס. וכן העיר 


ברכות פב. 


ביאורים שז 


ובבית האוצר (מעככת 6 כלל קעט ד"ס וע"ע כרכות, עמ' 230) ביאר שאין כוונת הגמרא 
להגית; רק הכוונה ש'מקוםי שכתוב בברייתא היינו דרך ואיכות, שבאותו 
דרך ואיכות שנפנה ביום יפנה בלילהקנט. 


הרמב"ם השמיט דין טפח וטפחיים ומה הדין בזמן הזה 


שם. הרמב"ם (לעות פ"ס ה"ו) כתב 'ולא יגלה בגדיו עד שישב'. ובארצות החיים 
(ס" ג סמליר (שלן ס"ק כט) ציין שהרמב"ם השמיט דין זה של גילוי טפח 
וטפחיים. ואדרבה ברמב"ם (פס) כתוב גס שתלמידי חכמים צריכים להקפיד שלא 
יתגלה ראשם ולא גופם, ומבואר בדבריו שסבר בדעת הרמב"ם שצריך להקפיד 
על כיסוי גופו לגמרי, ואין שיעור טפח וטפחייםקס. ובמאסף לכל המחנות (לו"ק 
ס" ג ס"ק ינ) הביא בשם ספר אחד שהרמב"ם השמיט דין טפח וטפחיים משום 
שבברייתות לעיל רבי עקיבא ובן עזאי למדו בבית הכסא שלשה דברים, ולמה 
לא מנו את הדין הרביעי, היינו גילוי טפח וטפחיים, אלא ודאי שסברו שאין 
שיעור לדבר, רק כפי ההכרח. 

במקור חיים (פי" ג ק"ל) כתב שגם בזמנינו שיש בבית הכסא מחיצות סגורות, 
יש להחמיר בדין טפח וטפחיים. אבל בכף החיים (טס פות יג) כתב בשם 

חסד לאלפים (טס 5ופ 2) שבכל מקום שיש חשש טינוף יש להקל בבית הכסא 
שיש בו מחיצות ודלת סגור, והוסיף הבן איש חי (פרי 5 פֿות ס) שלכן בזה הזמן 
שעל הרוב בבתי כסאות יש בהם מחיצות ודלת סגורה, אין מקפידין בענין 
הגילוי. ובאפיקי מגינים (פס נלוטיס סק") כתב שלדידן שהולכים במכנסים לא 

יגלה כי אם מה שצריך ולא יותרקסא. 


כיצד נפסק להלכה 


רב אשי אמר אפילו תימא במקום לא נצרכה אלא לקרן זוית. בשולחן 

ערוך (5ו"פ סי ג סי"נ) פסק יפנה בצניעות בלילה כמו ביום. הרי שנפסק 

כתירוץ הראשון. ובמשנה ברורה (עס ס"ק כנ) כתב שאין צריך להתרחק כלל ואם 

אין שם אדם נפנה ברחוב, ורק שיזהר שלא יהיה במקום הילוך בני אדם כדי 

שלא יטנפו בני אדם על ידו, אבל אם יש שם אדם אפילו נכרי אסור ליפנות 
לפניןקסב. 


צריך להרחיק דווקא כשנפנה 


שם. במגן אברהם (ו"פ סי ג ס"ק י₪ כתב שכל מה שאין צריך להתרחק הוא 

בענין ליפנות, אבל להשתין מותר אפילו ביום בפני רבים אם צריך לכך 

מפני הסכנה, ואשה לא תעמוד להשתין אפילו נגד פניו של תינוקקסי, אבל 
לצדדין שאינה משתנת ממש נגד פניו מותר, כמבואר בבכורות (מל:)קסי. 


הרי"ף והרמב"ם לעיל הולכים לשיטתם 


שם. לעיל הבאנו את דברי הרי"ף שפסק באחורי הגדר כעולא ולגבי בקעה 

כאיסי בר נתן. אבל הרמב"ם פסק כאיסי בר נתן אף באחורי הגדר. וביאר 
באוצר המלך (דעופ פ"ס ה"ו) שהולכים לשיטתם, שהרי"ף כתב איזהו צנוע זה 
הנפנה בלילה כדרך שנפנה ביום, ואחר כך הביא את דיני המקום והיינו שבאחורי 
הגדר נפנה מיד, ובבקעה כל זמן שמתעטש ואין חבירו שומע. וזהו שלא כסדר 
שנשנו בגמרא, שהרי בגמרא נזכרו קודם דברי עולא ואיסי, ורק אחר כך 
הברייתא של איזהו צנוע. וטעמו משום שבא ללמדינו כמסקנת הגמרא שדווקא 
אופן ההפנאה צריך להעשות כדרך שנפנה ביום, אבל לא לגבי המקום, שהרי 
בלילה אין צריך להתרחק כלל. ואילו הרמב"ם (לעות פס) כתב קודם 'ואם נפנה 
אחורי הגדר יתרחק כדי שלא ישמע חבירו קולו אם נתעטש, ואם נפנה בבקעה 
ירחיק כדי שלא יראה חבירו פירועו', ולאחר מכן כתב 'וכדרך שנוהג צניעות 
ביום בבית הכסא כך נוהג בלילה'. ומשמע שהולך גם על דבריו בדין ההרחקה. 
ונראה שהרמב"ם פוסק כדברי רב אשי שלא נצרכה אלא לקרן זוית, והיינו 
שצריך להקפיד גם בלילה ליפנות בקרן זוית. ומה שלא ביאר הרמב"ם דין זה 
של קרן זוית, הוא כיון שכל טעמו של רב אשי שצריך קרן זוית, הוא משום 


במנחת חינוך (טונל נספר סניקוטיס דעות פ"ס ס"ו) ובפתח הדביר (פו"פ סי" ג פות 6). ובארצות החיים (פס) 
הביא מספר עמק ברכה שנכון לסכך עצמו שלא יתגלה גופו כלל. | קסא. ועיין עוד בזה ביפה 
ללב ו" סי ג 6פ ע). וראה בשער הציון (מס סק"). ‏ קסב. ובם"ז ו" סי ג ס"ק י) כתב שהשלחן 
ערוך בא לאפוקי מדברי רב אשי. וכן כתב הפרי מגדים (טס 6 מנרסס מ"ק ₪ בדעת המגן אברהם 
(פס ס"ק יכ). וכן כתב בארצות החיים (שס ספיל כ ס"ק עו). ובעטרת זקנים (פס 5% ו) כתב שאין 
צריך להרחיק בלילה כמו ביום אפילו יש לו קרן זוית. ובפרי מגדים (פס נמפפופ וסנ ס"ק י) הקשה 
הרי הלכה כרב אשי שהוא בתראה. ועיין שם מה שתירץ. ועיין בבני ציון (מ" סי ג 6פ כג. ועיין 
עוד בלבוש (פס פי"ינ) שכתב ויפנה בצניעות בלילה כדרך שהוא עושה ביום בכל דיניו מפני כבוד 
השכינה דעימיה שרי נהורא ולפניו חשיכה כאורה. ובנחלת צבי (עס קק"פ) דייק מלשון הלבוש 
'בכל דיניו' שגם לענין ריחוק צריכין בלילה כמו ביום. אך באליה זוטא (שס פק"ט) כתב שאינו, 
רק כוונת הלבוש הוא דווקא לענין פרוע שיעשה בלילה כמו ביום וכן בין מזרח למערב. והיינו 
מפני כבוד השכינה, אבל בריחוק שהוא מפני כבוד בני אדם אינו צריך. ועיין שם שהוכיח כן. 
קסג. רש"י בבכורות (פל: ד"ס פיקוס) פירש שיש בזה משום חציפות. ותוספות (פס ז"ס %0) חידשו 
שהגם שאינה מגלה את עצמה מלפניה מכל מקום הוא חציפות. קסד. וכן נפסק במשנה ברורה 
( ו 


אוצר החבמ ה 


שח 


ילקום 


שהוא סבור שהגם שבלילה אין בני אדם רואים אותו, מכל מקום שומעים קול 

עיטושו, שלענין קול אין הבדל בין לילה ליום, ולכן סובר שצריך מחמת זה 

ליפנות בקרן זוית, ולכן גם הרמב"ם כתב שינהג בלילה כדרך שנפנה ביום, אחר 

שכתב דין מקום ההפנאה, שכתב שם שצריך שלא יראה פירועו ולא ישמע קול 

עיטושו, וממילא נדע שבלילה כיון שצריך לנהוג כמו ביום ירחיק לקרן זוית 
כדי שלא ישמע קול עיטושו. 


למה הגמרא לעיל לא הקשתה מברייתא זו 


תניא נמי הכי בן עזאי אומר השכם וצא הערב וצא כדי שלא תתרחק. 

בכסא רחמים (ל"ה מנ"ס) הקשה למה לעיל הגמרא לא הקשתה מברייתא 

זו שרואים שבלילה לא צריך להתרחק, ולא הקשתה אלא ממימרא דרב וממעשה 

דרבא ורבי זירא שלא התרחקו. ותירץ שאפשר שלא ידעו מאותה ברייתא אלא 

האמוראים האחרונים. ואין להקשות למה רבינא ורב אשי שסדרו את הגמרא 

לא הקשו מהברייתא, שיש לומר שמכיון שכבר הקשו האמוראים הראשונים 
ותירצה הגמרא קושייתם, שוב לא הוצרכו להקשות. 


מה מרמז דבר זה 


שם. בביאור הנר"א על משלי (כד 6) ביאר שודאי דברי הברייתא הם כפשוטו, 

אבל גם מרמז על נפשו שצריך לפנותה בכל יום מעיפוש הדעות והמדות 

שלא תתרחק מבוראך מרחק רב שלא תוכל להועיל. וכן 'השכם' בבחרותך 
יוהערב' בזקנותך. 


מה הכוונה למשמש ולישב 


משמש ושב ואל תשב ותמשמש. רש"י (ל"ס מסמם) כתב שימשמש בצרור או 

בקיסם לפתוח נקביםקסה. וביאר בשלמה משנתו (פס) שרש"י נקט נקבים' 

בלשון רבים על פי מה שכתב לעיל (כג: ד"ס 66) שמתוך שדוחק עצמו לגדולים 

בא לידי קטנים, ונמצא שמשמושו מועיל לשניהם. 

עוד ביאר רש"י שס) שימשמש המושב שלא יהא מלוכלך. והקשה רש"י על 

פירוש זה שאם כן למה הגמרא מבארת שהטעם שימשמש לפני שישב 

משום כשפים, תיפוק לי כיון שאם ימשמש אחרי שישב כבר נתלכלכו בגדיו, 

ומה יועיל משמושו. ובשפתי חכמים (ש"י עס) יישב שהברייתא נקטה משום 

כשפים לפי שחמור סכנה מאיסור. ועוד שלפירוש הראשון הוא רק במי שאינו 

יכול לפנות, וצריך לפתוח הנקבים, ויותר מסתבר שבן עזאי אמר את דבריו לכל 
אדם, וכמו שאמר לעיל 'השכם וצא הערב וצא', ולכל אדם נאמר. 

אלא שבכסא רחמים (טס) הקשה למה לא הקשה רש"י שהלשון השני הוא היפך 

דברי הברייתא, שבברייתא כתוב שכל היושב וממשמש בא לידי כשפים, 

ומשמע שמשום כשפים הוא ולא משום לכלוך. ותירץ שהיה אפשר לפרש שהוא 

משום לכלוך וגם משום כשפים. 


האם חובה הוא ובהשמטת הרמב'ם דין זה 


שם. בשלחן ערוך (פו"ס סי ג ס"ג) פסק אם רוצה למשמש בפי הטבעת בצרור 

או בקיסם לפתוח נקביו ימשמש קודם שישב ולא ימשמש אחר שישב 
מפני שקשה לכשפים. ומשמע שאין חיוב בדבר אלא רק אם רוצהלל'י. אמנם 
בלבוש (פו"פ סיי ג ק"ג) כתב שמפני הסכנה ימשמש אדם קודם שיעשה צרכיו בפי 
הטבעת בצרור או בקיסם לפתוח נקביו. ובפרי מגדים (קס קל פלסס סק"ג) דייק 
מדבריו שזה חוב למשמש. וצריך עיון מנין לו חיוב זה. ובאורח נאמן (קס פופ 
ס) תירץ שכוונת הלבוש הוא כשרוצה לאכול סעודת קבע וצריך לפנות ואינו 
יכול בזה חייב למשמש. וכן משמע ברמב"ם (דעופ פ"ל ה") שכתב ולא יאכל עד 
שיבדוק עצמו יפה יפה שמא יהיה צריך לנקביו. אך בעינים למשפט (ד"ס משמע) 
כתב שהרמב"ם לא הביא הלכה זו של משמוש קודם ישיבה, מפני שהוא מפרש 
כלשון הראשון שברש"י, ואין דרכו להביא בחיבורו ענייני כשפים ודברים שאינם 

בטבע. 


מה ענין זה בא ללמד 


שם. הגר"א (פש9 כל (6) ביאר שענין זה בא ללמד שתמשמש כל מדה רעה 
מקודם ואחר כך תפנה, ולא כבעלי תאוה שמתענים והתאוה מתגבר יותר 
אלא צריך למשמש איזה מדה גובר בוקסז. 


קסה. ובמטה יהודה (5"פ סי ג פק"ס) כתב שדווקא בפותח נקביו בדבר אחר כגון בצרור, שתופסים 
אותו ומכשפין בו, אבל בפותח נקביו באצבע אין לחשוש לכשפים, ואפילו שאומרת הגמרא סתם 
'משמש ושב', דרכן היה למשמש בצרור. קסו. וכן כתב הפרישה ו" סי ג פֿות ד) בדעת הטור. 
ובחיי עולם (טױנע פס פיי כתב שאין חיוב אלא אם כן אינו מצליח ליפנות שאז ודאי חייב משום 
סכנה, ודלא כפרי מגדים. | קסז. שצריך לעשות בחכמה ובדעת איך לגרום לתיקון המדה, ואיך 
משפיעים פעולותיו, ובלא זה אף יתכן שיגביר המדה הרעה. והוסיף 'וצריך ערמימות גדולה ביראה 
לפי שהנחש היה ערום צריך להיות ערום כנגדו'. ‏ קסת. הערוך (ערן פספמי) כתב שאספמיא זו 


ברכות פב. - פב: 


ביאורים 


מה ענין זה לזה 


שכל היושב וממשמש אפילו עושין כשפים באספמיא באין עליןקס". בחות 

יאיר (ס" כנג) נשאל מה ענין הכשפים למי שיושב וממשמש. וביאר בזה 

שכחות הטומאה שולטים במי שמקלקל הנהגתו ונמשך אחר תכונות מקולקלות 

ומדות רעות, שמצא מין את מינו. וכן זה היושב בגילוי אחור וממשמש הוא 
נגד קו הצניעות. 


מה הכוונה לא תחים 


כי קאי לימא הכי לא לי לא לי לא תחים ולא תחתים. רש"י (ד"ס 6) ביאר 

הם שמות הכשפים העשויים על ידי תחתוניות. וביאר בכסא רחמים פול, 

טס) שעל ידי הכשפים בא האדם לידי תחתוניות. והקשה שהרי תחתוניות אינם 

באים רק על ידי כשפים. ותירץ שבאמת התחתוניות באים גם על ידי דברים 

אחרים וגם על ידי הכשפים. והקשה עוד שרש"י הרי בא לפרש מהו 'חתים' 

והיה לו לפרש רק שזה שמות כשפים, ובשביל מה כתב שעשויים על ידי 
תחתוניות. 


למה אין זה אסור משום דרכי האמורי 


שם. בשו"ת הרשב"א (פ"6 סי קסז) ביאר מה שלא נאסר לומר כן משום דרכי 

האמורי, משום שכל מה שלא נאסר בגמרא עם אותם הדברים המנויים 
בדרכי האמורי אין לנו לאוסרן, לפי שאין הסגולות נודעות לנו ואין לנו לדון 
עליהם מדרכי הטבע המפורסם, שהרי יש סגולות שלא נודע עיקרן לכל בעלי 
הטבע כמו הלחשים שמוזכרים בגמרא, ואף על פי כן התירוהו חכמים, ולא 
היתר בלבד אלא שציוו והזהירו לאומרו מפני סכנה, והלכך כל שלא ידענו אם 
יש בו משום רפואה אם לא מותר, אם לא אסרוהו חכמים ביחד עם אותן דברים 

שיש בהן משום דרכי האמורי. 


סב: 


הרי אמרו על הארץ תישן 


1970672018NהN‎ 


- הסנ) כתב מפי השמועה אמרוה שהישיבה על הקורה והשכיבה על 
הקרקע בזמן שאין שם מחצלת ולא מצע חוצץ יש בה דבר רע, ואמר הגאון 
ולא נתפרש לנו מהו. וביעב"ץ (לד"ס מו) ביאר שטעם הדבר הוא מפני הצנה. 
והקשה שהרי במשנה באבות (פ"ו מ"ל) אמרו כך היא דרכה של תורה 'ועל הארץ 
תישן'. ותירץ שהמשנה באה לאפוקי שלא יישן על מטה כבודה, ואין הכוונה 
שיישן ערום על הקרקע ממש, ויכול לישון בכסותו או כר וכסת תחתיו. וכמו 
שמצינו במשנה בתמיד (כס:) שפרחי כהונה כשהיו רוצים לישון היו נותנים איש 
כסותו בארץ3. ובארצות החיים (סיי 5 פכן יסודס ות ) כתב שכל דברי הגמרא הם 
דרך בריאות ובתלמיד חכם לא הקפידו בזהי. ובשלמת חיים (יו"ד סי שמפ, כסו' 
ססדטות) תירץ ש'על הארץ תישן' אין הכוונה על הקרקע ממש אלא על ידי הפסק 
איזה דבר, אלא שאין לו מטה כראוי. ובילקוט הגרשוני (פו"פ פיי ג פֿות 2) ביאר 
על פי המבואר במדרש תלפיות (ענף פמנה ד"ס ופומכו) שמה שאמרו 'ועל הארץ 
תישן' הוא לפי שהדר בעליות מקצר ימיו, לכן עצה טובה שידור במקומות 
הנמוכים, ואין הכוונה שישן ממש על הארץ. 
בישמח לב (גיסנרגה ד"ס פנש) כתב שיש לחלק בין קרקע לארץ, שקרקע הוא 
אדמה, ולשכב על הקרקע סכנה היא, אבל ארץ כמו רצפה או נסרים 
שעל הקרקע אין סכנהז. 


מה בן עזאי בא ללמדינו 


שם. בבן יהוידע (ל"ס ע0) ביאר שבן עזאי בא ללמדינו דרך רמז, שכל היסודות 

אם יהיה האדם אוחז בהם ונגרר אחריהם, אין חשש פן יצא מן הגבול 

הראוי ויהיה ניזוק נזק נפשיי, ורק יסוד העפר לא יהיה אוחז בו ונגרר אחריו, 

אלא יתרחק ממנו פן ימשך אחריו יותר משיעור הראוי ואז ינזק נזק נפשיי, 

והטעם הוא מפני שהאדם נברא מן העפר ולכן בנקל אפשר שימשך יותר משיעור 
הראוי וינזק. 


ספרד דהיינו ארץ שפאניא. וכן כתב התפארת ישראל (": פ"ג יכן פֿות כד) שאספמיא היא שפאניען 

והיה מהלך שנה מארץ ישראל בימי התנאים. וכן תרגם יונתן בעובדיה (6 ס. אמנם היעב"ץ (ני 

עד: ד"ס ױס) הוכיח שאין זה ספרד כי יש מאן דאמר שאספמיא היא מעשרה עממין. א. במצפה 

איתן (ליס מו) ציין לדברי הגמרא בגיטין (ע.) ששה דברים העושה אותן מיד מת וכו' וישן על גבי 

קרקע. ב. וכן תירץ בשלמת חיים (ס" פקסס, נסו' ססלטות). ג עיין בסמוך דבריו בארוכה. 

ז. וכתב שנפקא מינה להנוהגים לשכב בליל תשעה באב על הארץ, אבל על הקרקע בלי מצע 
לא ישכב. 


ילקוט 


מדוע לא לשבת על קורה 


על כל מושב שב חוץ מן הקורה. רש"י (ל"ס ע ביאר שמא תפול. והגר"א 
באמרי נועם (ד"ס ע) ביאר שאם הקורה מונחת בגובה אפילו היא רחבה 
הרבה אין לשבת עליה, כי תיכף שבא לו שום פחד מתחיל השטן לקטרג. 
ובבן יהוידע (ל"ס ) ביאר שמה שאמר על כל מושב שב' שהישיבה נקראת 
על דרך המיצוע, מפני שכשהאדם יושב אז הוא ממוצע לא זקוף ולא 
שוכב, ובכל דבר שיש בעולם אם תתנהג בו במידת המיצוע הוא טוב, 'חוץ מן 
הקורה', רמז לגבהות ורוממות האדם צריך שתתרחק ממנה עד הקצה האחרון. 
וכמו שמבואר בסוטה (0.) לא מינה ולא מקצתה. 


כשמונחים על גבי קרקע אין נזק 


שם. בשלמה משנתו (ל"ה ע0 כתב שדווקא כשהקורות מונחות על הכתלים אין 

יושבים עליהן, משום חשש נפילה, אבל כשמונחות על גבי קרקע אין 

בישיבתן חשש נזק לא נזק טבעי ולא חשש כשפים, שהרי מבואר בשבת (קלס:) 
שרבינו הקדוש ציוה לתלמידיו לתקן סוואר [סדר] של קורות לישב עליהן. 


מקור דברי הרמב"ם ובדברי השלחן ערוך 


שינה בעמוד השחר כאסטמא לפרזלאה. ברמב"ם לעופ פ"ל ס"ל) כתב היום 
והלילה ארבע ועשרים שעות, די לו לאדם לישן שליש מהן שהוא שמונה 
שעות, ויהיו בסוף הלילה. וכתב הפרי חדש (סס כס' סקוטיס) שמקורו מדברי 
שמואל ששינה בעמוד השחר כאסטמא לפרזלא'. אלא שבארצות החיים (סי 5 
פרן יסודס פות 6) הקשה שבשלחן ערוך (שס ס") כתב יתגבר כארי לעמוד בבוקר 
לעבודת בוראו עד שיהא הוא מעורר השחר. ולכאורה זה היפך דברי שמואל. 
וכתב שמדברי שמואל עצמו לא קשה, שיש לומר ששמואל סובר שלא נברא 
הלילה אלא לשינה, שכך אמר רב יהודה תלמידו של שמואל בעירובין (סס), 
ומסתמא שמע כך מרבו. אבל מדברי הרמב"ם קשה. ותירץ' כי הגם שטוב 
להנהגת הבריאות להשביע גופו בצחצחות שנת בהמיי, אבל מתנאי התורה שלא 
יפן אל תענוגות בני אדם, כמו שאמרו באבות (פ"י עפ שהתורה נקנית במיעוט 
שינה ובמיעוט תענוג. וכן אמרו (קופת פניסו ככס, נדפס נלוכר סמדרפיס כ" עמ' 165) 
שהקב"ה בוכה על תלמיד חכם שאינו עוסק בתורה באשמורה האחרונה. ועל 
כרחך שתלמיד חכם אין לו לחוש לזה, וכמו שאמרו לקמן ‏ סג:) ש'אין דברי 
תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה'. וכן כתב הרמב"ם (תנמוד פוכס פ"ג 
סי"ג) מי שרוצה לזכות בכתר התורה יזהר בכל לילותיו ולא יאבד אפילו אחד 
מהן בשינה וכו'. וגם שאמרו 'שינה בעמוד השחר כאסטמא לפרזלא, יציאה 
בעמוד השחר כאסטמא לפרזלא', וממילא מה שמפסיד במה שאינו ישן בשחר, 
משתכר על ידי יציאה בעמוד השחר שהוא גם כן כאסטמא לפרזלא. 

ובעינים למשפט (ד'ס פיס) תירץ שכוונת הגמרא 'שינה בעמוד השחר' היינו עד 
קרוב לעלות השחר, וכן מוכח ממה שאמר מיד, יציאה בעמוד השחר, 

וא"כ אין זה סתירה לדברי השולחן ערוך. אלא שהקשה על זה מלשון הרמב"ם 
(לעות טס) שכתב שתהיה מתחילת שנתו עד שתעלה השמש שמונה שעות, ונמצא 

עומד ממטתו קודם שתעלה השמש. והוא לאחר שכבר עלה עמוד השחר. 


הרי שינה של שחרית מועיאה את האדם מן העולם 


שם. המהרש"א (ל"ס עיש) הביא את דברי הערוך (ערן 6פטפס) בשם רב האי גאון 

ששינה של שחרית נעימה מאד ולכן כללוהו חז"ל (פנות פ"ג מ"י) עם הדברים 

שמוציאין את האדם מן העולם, שלא ילמוד אדם את עצמו בכךח, אבל בעלות 

השחר מותר. ובישמח לב (ד"ס פיס) כתב שאין הכוונה ששינה של שחרית לא 

טובה לגוף, אלא אדרבה יען שהוא מההולכים אחר תענוגי עולם הזה, לכך 
מוציאין מן העולם בה"א הידיעה, והיינו מהעולם הבא. 


פירוש נוסף לשינה בעמוד השחר 


שם. בערוך (עלן פן - סשטי) ביאר שהכוונה 'שינה' זה הַשְׁתְּנָה, מלשון המקרא 
(מלכיס ג' יס כז) 'ולשתות את שיניהם', והכוונה שהשתנה בעמוד השחר הוא 
כאסטמא לפרזלא. 


ה. רש"י (ד"ס כסטמ) בלע"ז אציי"ר, שמועיל לברזל כך מועיל לגוף. ובמלא הרועים (קס) הביא 
מהערוך (ענן טמס) שהוא מה שאנו קורין שטאהל שמצפין בהם הקרדומות וכל כלי ברזל שיהיה 
חד וחזק. ו וכן כתב בעבודת המלך (דשפ פ"ד ס"ד). ‏ ז.וכן כתב המלבי"ם בעלה לתרופה (עופ 
פ"ד ס"ד, סונ כספר סניקוטיס) בקצרה. ח. וביאר רש"י (סנות פ"ג מ"י ד"ס טינס) שהולך וישן עד שיעבור 
זמן קריאת שמע. נ"א ועריבה שינה זו לאדם ונמשך בה ומבטלתו מן התורה. וברבינו יונה (פס) 
כתב שמבטלת התפילה בזמנה. | ט. וכן מבואר בתשובות הגאונים (פ" ענו [סרכנין, סונ כלופר סגפוניס ד"ס 
מע) שהיה בר קפרא ממשיל משלים ללמד מוסר ודרך ארץ ודרכי ניהוג העולם, ונוטל שכר על 
זאת. וכן מצינו במדרש רבה (יקכ כפ כ) שבר קפרא אמר שלש מאות משלים על השועל. י. בכרם 
אהרן (ד"ס נכ) ביאר שבר קפרא אמר ארבעה דברים, ולקח עבור זה ארבעה דינרים שהוא סלע, וזה 
כוונת הגמרא מילה בסלע משתוקא בתרין, אפילו שלקח בר קפרא סלע בשביל דיבורו בכל זאת 


ברכות פב: 


ביאורים 


שט 


למה היה מוכר בדינרים 


בר קפרא הוה מזבן מילי בדינרי. הגר"א באמרי נועם (ל"ס סױ) ביאר שבר 
קפרא לא היה נוטל שכר בשביל ללמד תורה רק כאשר לימד ענייני דרך 
ארץט. עוד ביאר שלא היה אומר שום דבר עד שהיה יודע שחשוב אצל השומע 
כמו דינרים, ולא שהיה נוטל כסף. 

ובעיון יעקב (ד"ס נכ) כתב שבא להשמיענו שאפילו שאין ליטול שכר לימוד 

התורה, אבל דברים כאלו שהם מילי דעלמא מותר ליקח בהם שכר. 
ובבן יהוידע (ל"ס ככ) ביאר שבר קפרא היה אומר דברים יקרים בדרך משל 
וחידה, שנראין לפי פשוטם דברים חיצונים, אך באמת תוכם רצוף אהבה 
עניינים יקרים, והיה מייקר אותם ומחבבם בעיני השומעים כאילו הם נמכרים 
בדינרים, או הדרשן מוכר והשומע לוקח והוא מלביש מילי דאורייתא בדינרים, 

דהיינו דברים נשמעים וחביבים לשמוע כדברים הנקנים בדינרים. 
בשפתי חכמים (ל"ס כר קפל) ביאר שבר קפרא היה ממעט בדיבורים כאילו היה 
מוכר דברים בדינרים, וכעין מה שמבואר במגילה (ית.) 'מלה בסלע 
משתוקא בתרין''. 
בישמח לב (ל"ס ני) ביאר ש'מילי' זה משי כמו כלי מילת שמחירו הרבה דינרים, 
ואף על פי כן היה מוכרו אפילו בדינר אחד אם לא היה לו מה לאכול 
כדי לקיים עד דכפנית אכול. 


למה דווקא כשהוא רעב 


עד דכפנת אכול עד דצחית שתי. רש"י (ד"ס פדכפנם) ביאר שאם תשהא תעבור 
ממך תאות המאכל ואין המאכל מועיל'*. אמנם הרמב"ם (לעות פ"ד ס") כתב 
הואיל והיות הגוף בריא ושלם מדרכי ה' הוא וכו' לעולם לא יאכל אדם אלא 
כשהוא רעב ולא ישתה אלא כשהוא צמא. ובהגהות בני בנימין (שס, דפס נכמנ"ס 
סוי פכלס) כתב שמקור דברי הרמב"ם הם מהגמרא כאן ודלא כפירוש רש"י'. 
ובעלה לתרופה למלבי"ם (שס, סונ נספל סנקועיס) כתב שמדברי רש"י אין סמך 
לדברי הרמב"ם שלא יאכל קודם שירעב, כיון שיש לומר שבר קפרא לא בא 
להזהיר רק שכשירעב מוכרח שיאכל מיד, קודם שתעבור ממנו תאות המאכל 
שאז אין המאכל מועיל, וגם שרעב מביא את האדם לידי חולי הדרוקן כמבואר 
בשבת (גַ.), אבל מי יאמר שלא יאכל קודם שירעב, ואדרבה יש לדמותו למה 
שאמר בר קפרא [בסמוך] 'עד דרתחא קדרך שפוך', והיינו שלא ישהה את נקביו 
אלא יפנה מיד, וודאי גם קודם לכן מצוה לנקות עצמו וכמו שמבואר בתמיד 
(ס:) 'חשיך תקין נפשך וקדים תקין נפשך'. ואם כן קשה מנין לקח הרמב"ם 
את דבריו. 
ותירץ שהרמב"ם התקשה מה משמיענו בר קפרא, הרי אין חידוש בדבריו, 
שהרי כבר למדנו ענין זה מהברייתא בשבת (.) שאומרת ששעה ששית 
היא שעת אכילת תלמידי חכמים, ומכאן ואילך הוי כזורק אבן לחמת, ופירש 
רש"י (עס ד"ס מורק) ולי נראה לא קשה ולא יפה, ואם כן כבר ידענו שאם ישהא 
את האכילה לא יועיל לו*. ועל כרחך שבא להשמיענו שיש למנוע האכילה 
קודם שירעב". וסיים שדבר זה מוסכם מאוד מחכמים הראשונים עד שנשאו 
משליהם על זה 'כשיש לך תאכל כשתרעב, וכשאין לך תאכל כשתמצא', והוא 
דבר מושכל אחר שכח המושך והמעכל והדוחה הם דברים סותרים בחק הטבע, 
אם יטריח להשבית פעולת כח המאכל בעוד שלא גמר פעולתו, על ידי מה 
שישתמש בכח המושך, גם כי בעוד שהאצטומכא אינה תובעת חק המאכל, 
והאברים שוקטים והדם הוא הסובב אל הלב כדרכו, והוא יביא בהכרחיות פתותי 
לחם להשבית העבודה על סדר אחר שלא באופן הראוי אינו בטוח ממכשול, 
וזה מוסכם מכל החכמים. 
בעין יעקב (יש מסכת כרכות) הובא מאמר של רבי אברהם בן הרמב"ם (ל"ס ודע כי) 
שגרס בגמרא 'אי כפנת אכול אי צחית שתה', וביאר שהכוונה שלא יאכל 
עד שירעב ושלא ישתה עד שיצמא וכשיצמא שלא יאחר לשתותטי. 


מה מלמדינו בר קפרא 


שם. הערוך (ענן כפן) ביאר בשם גאוןט שבר קפרא מלמדינו 'אדכפנת אכול', 
כשם שהרעב אם אוכל בשעה שהוא רעב או אחרי כן קצת, הרי הוא 
אוכל בתאוה ונהנה במאכלו, ואם מעכב הרבה המרה הירוקה גוברת עליו וכוחו 


השתיקה שוה כפלים. יא. אפשר שרצה לומר שאין המאכל מועיל כל צרכו. שפתי חכמים (נכפיי 
ד"ס פדכפנם). ‏ יב. וכן כתב במי השלח (ל"ס פהכפנ). ‏ גג. ועיי"ש שביאר שבאמת רש"י כאן הוא 
לשיטתו בשבת עס) שאחר שעה ששית הוי כזורק אבן לחמת ולא מועיל, אם כן גם כאן צריך 
שלא ישהא את מאכלו עד שתעבור תאותו. יד. ובהערות על העלה לתרופה לרבי ישעיה אפשטין 
(פֿות ס) יישב את דעת רש"י, שבגמרא בשבת (טס) אמר אביי לא אמרן אלא דלא טעים מידי בצפרא, 
אבל טעים מידי בצפרא לית לן בה ולא הוי כזורק אבן לחמת. וזה מה שחידש בר קפרא שאף 
על פי כן כשירעב יאכל כדי שלא תעבור תאות האכילה ואין המאכל מועיל אף שאכל פת שחרית. 
טו. ובמגדים חדשים (ד"ס עד) כתב שכן היתה גם כן גירסת הרמב"ם 'אי כפנת אכול', והיינו שלא 
יאכל עד שירעב. ואם כן יש מקור לדברי הרמב"ם מהגמרא. | טז. הובא בתשובות הגאונים (פ" 
פו, סוכ 03ו9ר. סגלוניס. ד"ס מילי) ובענף יוסף (ד"ס 6דכפנת). 


שי ילקוט 


כחוש, וכשבא לאכול אין יכול לאכול הרבה, כך בעסקי העולם הזה והעולם 

הבא, כענין שכתוב (קסנת ע י) 'כל אשר תמצא ידך לעשות בכחך עשה', ופתרונו 

בזמן שכחו עליו, וכמו שמצינו (טנפ קנ:) רבי שמעון בן אלעזר אומר 'עשה עד 

שאתה מוצא ומצוי לך ועודך בידך', ואם תניח צרכי היום וחובותיו למחר, דיו 

ליום השני לעמוד בצרכיו וחובותיו, ואיך יעמוד בשל אתמול. וכשם שהרעב 

בערב ודוחה אכילתו לערב שני, אינו יכול לאכול בערב אפילו אכילה של עת 
אחד, וכל שכן של רמה אחים, כך בדברים הרוחניים". 


אהח19/06/2018: 


בבן יהוידע (ל"ס 6דכפנית) ביאר, שבעסק התורה יש רעבון וצמאון וכן שביעה 
וריווי, כמו שכתוב בעמוס (מ י) 'לא רעב ללחם ולא צמא למים כי אם 
לשמוע את דברי ה", וכן כתוב בישעיה (ס 6 'הוי כל צמא לכו למים', ואמרו 
חז"ל (נ"ק י) אין 'מים' אלא תורה, וידוע הוא שכל שנות החיים של האדם 
בעולם הזה נקראים שנות רעבון וצמאון של התורה, שצריך לראות עצמו כל 
ימיו רעב וצמא מן התורה, ולכן התורה נקראת 'לחם' ונקראת 'מים', ולחם 
אותיות מלח ואם תערב מלח במים ותשתה לא תרווה, אלא אדרבה תצמא 
ביותר, כן צריך האדם להתנהג בעסק התורה ולימודה, ולכן כל שנותיו של אדם 
מתחילת הבחרות נקראים שנות רעבון וצמאון, ולזה אמר בר קפרא 'אדכפנית 
אכול ואדצחית שתי', כלומר מתחילת רעבונך וצמאונך שהוא מן התחלת ימי 
הבחרות אכול ושתה, ואל תאמר אניח לימוד התורה לימי הזקנה. 
באם יעקב (יקיונסקי, ד"ס נר) ביאר שבר קפרא מלמדינו שבשעה שמתעורר לאדם 
תשוקה או רעיון לעבודת הבורא בתורה ומצות אל יניחנו זמן לזמן, שאם 
כך יתקרר החשק ההוא או שארי מניעות שיוכלו להזדמן", אלא תיכף ומיד 
יחזיק בה בלא היסח הדעת, וכן אל ימתין דווקא על החשק ההוא, כי הרבה 
פעמים חפץ הקב"ה שיתעורר האדם באיתערותא דלתתא מעצמו, ואז בכח ההוא 
יושפע עליו אתערותא דלעילא, וכמו שבאכילה נדמה לאדם לפעמים שהוא שבע 
אף שלא אכל, וכשמתחיל לאכול מעט מעט מתעורר תאות אכילה, ואם כי כן 
בנפש הבהמיי אשר לב יודע מרת נפשו, כל שכן בנפש הרוחני אשר מי יוכל 
לשערה, על כן יתעורר האדם לתורה ומצות בחשקו אף בשעה שאין בחפצו 
הטבעי'. וזהו שאמר בר קפרא 'עד דכפנת אכול ועד דצחית שתי' כי התורה 
נמשלה לאכילה ושתיה כמו שכתוב (עש% ע ס) 'לכו לחמו בלחמי ושתו ביין 
מסכתי' שכל מה שיתגבר בחשקו, ישיג עם העת קנין עצמי וטבעי להתגבר 
בתורה ומצוותכ. 


בביאור המאמר 


עד דרתחא קדרך שפוך. כתב רש"י (ל"ס על) קודם שתצטנן, משל הוא זה 
כשאתה צריך לנקביך שפוך ואל תשהא אותםכא. והקשה עליו הגר"א באמרי 
נועם (ד"ס עד) שהמשל אינו דומה לנמשל, שהמשל הוא שבעוד שהקדרה רותחת 
שפוך ואם לא ישפוך מעצמו לחוץ לא ישאר כלום, כיון שהתבשיל ישפך מחמת 
הרתיחה. ומה הוא הנמשל לענין ליפנות. 

ובערוך (ענן כפן) ביארלג בזמן שיש בידך עושר שאתה יכול לעשות חסדים, 
שנמצא מה שבידך כמים רותחין בקדירה ונשפכים לחוץ כי הקדירה 

לא תכילם, לפיכך מה שניטל מן הקדירה באותה שעה הרי הוא נשמר ויכולים 
בעליו לעשות בו חפצם ולהאכיל מהם עניים אם נוטלים ממנו ומחסרים את 
הקדירה בדעת, ואם מעלימים עין הרי הוא נשפך ארצה כי אין הקדירה מכילה 

אותו ואבד מבעליולי. 

במעון הברכות (ל"ס נכ) ביארכד על פי מה שכתבו החוקרים בענייני רפואה 
שכעס המרה גורמת להחליא את הגוף. וכן הביא מהרמב"ם שאם נתעורר 

כעס לא יחזיק בלבבו כי זה סכנה עצומה, ומנהג חכמים שהיו הולכים במקום 
צנוע לפלוט כעסם על עצים ואבנים, שלא תפליט באברים הפנימיים ויסתכן חס 
וחלילה. ועל זה אמרה הגמרא עד דרתחא קדרך ואתה כועס שפוך ולא תבליע. 
בבן יהוידע (ד"ה פלכפלם) ביאר שבר קפרא אמר שבעודך בבחרות שדמך רותח 
שפוך הרע והסיגים הנמצאים בקרבך, וכמו שאמרו (ע יט.) על הפסוק 
(סניס קינ 6) 'אשרי איש ירא את ה", אשרי מי שירא ה' בעודו איש, שאז יש 

לו פאר בזה. 

עוד ביאר הבן יהוידע (ד"ס ונפופן פתכ) אם בישלת קדרה לסעודתך תתן ממנה 
חלק לעניים בעודה רותחת קודם שתאכל ממנה, ולא תניח לעניים הפסולת 
והשיורין שתשייר בקערה אחר שיצטנן התבשיל וימאס, שאז אם לא היה נמצא 


יז. כעין זה ביאר הגר"א באמרי נועם (ד"ס 6דפפנע) מאמר זה בענייני תלמוד תורה, בעת שיש לך 
חשק עסוק בתורה, ואל תאמר בעת הזאת אשכבה ואישן ואשכים באשמורות הבוקר, אל תאמר כן 
אלא תלמוד מיד, דשמא לא יהיה לך חשק למחר ולא תהיה רעב, וכמו הרעב ודוחה אכילתו לערב 
שני, אינו יכול לאכול אפילו אכילה של עת אחד כן הוא בדברי תורה, וכמו שאמרו (ילענמי פ"ט 
ס"ס) ' יום תעזביני ימים אעזבך'. וזה שאמר 'אדכפנת אכול' שדברי חכמים יהיה במשל שמצוי 
תמיד וידוע לכל. ומה שאמר עד דצחית שתה היינו במצוות אם יש לך חשק לעת הזאת אל תאמר 
אעשה למחר. יח. כמבואר במסילת ישרים (פ"). יט. כמבואר במסילת ישרים (פ". | כ. וכעין 
זה ביאר במעון הברכות (ל"ס כל) באריכות. ‏ כא. עיין מנחת יהודה (כע"י דיס עז) שכתב שאם על 
ידי שמשהה מתהפך הזבל ומתמוגג ומתבלבל במעיו מותר, וכך מבואר בגמרא בשבת (קפ) ששמואל 
גרם לרב שישתהה האוכל בבטנו וישלשל. | כב. הובא באוצר הגאונים (ד"ס פל). | כג. וכן ביאר 


ברכות פב: 


ביאורים 


עני לא היית אתה אוכל אותו אלא משליכו לאשפה, וכן לגבי עבודה להקב"ה 
הכתוב אומר (מטי ג ע) 'כבד את ה' מהונך ומראשית כל תבואתך'. וכן כתוב 
(דכליס כו 3) 'ולקחת מראשית כל פרי האדמהי. 


הרי יש איסור בדבר 


שם. בשפתי חכמים (ננז"י ד"ס עד) הקשה לפי מה שפירש רש"י שלא ישהא את 

נקביו, הרי יש איסור בדבר שהרי עובר על 'בל תשקצו' כמבואר במכות 

(טז:) המשהה את נקביו עובר משום (ויקכ כ כס) 'לא תשקצוי. ותירץ שבר קפרא 

הזהיר גם מצד הסכנה, משום שחמירא סכנתא מאיסורא. ולפי ששמואל הזהיר 
רק על יציאה של שחרית, לכן הוסיף בר קפרא להזהיר ביציאת כל היום. 


מקור לדברי הרמב"ם ובמה שלא כתב משום בל תשקצו 


שם. ברמב"ם (לעות פ"ד ס") כתב ואל ישהה נקביו אפילו רגע אחד אלא כל זמן 
שצריך להשתין או להסך את רגליו יעמוד מיד. וביפה ללב (פ" סי ג פופ 

) כתב שמקורו הוא מהגמרא כאן שאמרו עד דרתחא קדרך שפוך וכדברי 

רש"י [לעיל]כה. 

ובמעשה רקח (לעות עס) הקשה למה הרמב"ם לא הזכיר גם כן שעובר משום 
יבל תשקצו', וכפי שפסק הרמב"ם (מפכנות 6קולות פיז סנ") וכן אסור 

לאדם שישהה נקביו כלל בין גדולים בין קטנים, וכל המשהה נקביו הרי זה 
בכלל משקץ נפשוכי. ותירץ שהרמב"ם בהלכות דעות לא עסק אלא בענין שמירת 
הגוף ובריאתו. ובעבודת המלך (לעות פס) ביאר שהרמב"ם בהלכות דעות מדבר 
גם באופן שאין 'בל תשקצו', וכפי שמבואר ברמ"א (פו"ם סי 5נ ס"פ) שכל הנצרך 
לנקביו אסור אפילו בדברי תורה כל זמן שגופו משוקץ מן הנקבים. וביאר שם 
המשנה ברורה (סק"ז) אפילו אם אינו מתאוה כל כך שיהא בו משום 'בל תשקצו' 

אסור, כיון שאינו יכול להעמיד עצמו עד פרסה?ז. 


בביאור המאמר והנלמד מזה 


קרנא קריא ברומי בר מזבין תאני תאני דאבוך זבין. רש"י (ד"ס קננ, ד"ס 
נר) ביאר אם תשמע קול קרן ברומי הוא סימן למבקשי תאנים לקנות 
ולהוליך למקום אחר, אם אין אביך בבית הזהר אתה בנו למכור תאניו בעוד 
שיש תובעים. ובערוך (עין קק) ביאר שמכריזים ברומי בן מוכר תאנים מכור 
תאנים כאביך ואל תשנה מאומנותו, כי כן טוב לך. ובישמח לב (ל"ס קננ) ביאר 
שאם כולם מבקשים לקנות תאנים ועל ידי זה התייקר השער, אל תמתין אולי 
יתייקר יותר רק מיד תאני דאבוך זבון, כי כמו שיש מקום לומר שיתייקר עוד 
ותרויח, כן יש לחוש שיוזלו יותר משער של עתה, ותגרום הפסד לאביך אם 
לא תחוש למכרו. 
והגר"א באמרי נועם (ל"ס עד) ביאר שאף אם אין אתה יודע ללמוד תורה משלך 
תאמר התורה ששמעת מאביך, ותאנים רומזים לתורה כמו שכתוב (מעני 
כו ית) עוצר תאנה יאכל פריה'כח. 
בבן יהוידע (ד"ס 6דכפנפ) ביאר שידוע שעץ הדעת שאכל ממנו אדם הראשון תאנה 
היה, ומאחר שהעוון הראשון שנעשה בעולם היה ענין תערובת טוב ורע, 
ובזה ניצח היצר הרע את האדם, על כן אחר כך תמיד היצר הרע משתדל 
ומתגבר להחטיא את האדם ולהכשילו במצוה הבאה בעבירה, שיש בה תערובת 
טוב ורע, יותר מן עבירה גמורה. וגם הואיל והיה העון באכילה, לכך צריך 
האדם להטהר ולהזהר בדבר של אכילה יותר משאר דברים, וזהו שאמר בר 
קפרא 'קרנא קריא ברומי' היינו הכרוז מכריז ברום העולם למעלה 'בר מזבין 
תאני', אתה בן אדם שאביך אדם הראשון מכר תאנים בחטא עץ הדעת שהיה 
תאנה, 'תאני דאבוך זבין', כלומר תשתדל בתיקון התאנה שפגם בה אביך אדם 
הראשון, והפגם מכונה בשם מכירה והתיקון בשם זבינא. 
עוד ביאר הבן יהוידע (ד"ס ונפופן 0 על פי דברי הגמרא בעירובין ((ל.) מאי 
דכתיב (עעלי מ יש 'נוצר תאנה יאכל פריה', למה נמשלו דברי תורה כתאנה, 
מה תאנה זו כל זמן שאדם ממשמש בה מוצא בה תאנים, מפני שדרך התאנים 
שאין מתבשלים בבת אחת, אף דברי תורה כל זמן שאדם הוגה בהם מוצא 
בהם טעם, נמצא שהתורה נמשלה לתאנה, ובתורה כתוב טס ד נ) 'כי לקח טוב 
נתתי לכם', והפסוק קורא לתורה לקח כאילו מכרה לישראל, וידוע כי ישראל 
נקראו בנים למקום, ולכן לישראל קורא אותם בר זבין תאני שבחר בך הקב"ה 


אוצר החכנ 


הגר"א באמרי נועם (ל"ה על). והוסיף על פי דברי הגמרא בבבא בתרא (י) כמו שמזונותיו קצובין 
לו מראש השנה כך חסרונותיו קצובין לו מראש השנה, זכה 'הלא פרוס לרעב לחמך' (יפעיס נת ז), 
לא זכה 'ועניים מרודים תביא בית' (שס). וזהו שאמרו בכתובות (פו:) 'מלח ממון חסר', כלומר במה 
מולחים לממון שיתקיים, חסר, כשאתה מחסר ונותן צדקה אז המעות יתקיימו אצלך. | כד. הובא 
בענף יוסף (ד"ס 6דכפנפ). | כה. ובמעשה רוקח (לעות פ"ד סי6) כתב שמקור דברי הרמב"ם מהגמרא 
לעיל (נס) שלרבי יהודה בר אילעי היה עשרים וארבעה בתי כסאות מביתו לבית מדרשו. וביפה 
ללב |" סי ג פופ 6) הקשה שהיה לו להביא מהגמרא כאן. ועיין שם עוד מקורות לדברי הרמב"ם. 
וראה גם בעבודת המלך (דעות פס) ובסדר משנה (סס). כו. וכן העיר בקובץ (לעות פ"ד ס"5, סונל נספר 
כז. ועיין גם במגן אברהם (פו"ם סי 5נ פק"כ). ‏ כח.וכמו שמצינו לעיל (מ.) הרואה תאנה 
בחלום, תורתו משתמרת בקרבו, שנאמר מס) 'נוצר תאנה יאכל פריה'. 


סניקוטיס). 


ילקוט 


ומוכר לך תורתו שנמשלה לתאנה, הנה מן הראוי שלא תקנה אחרת היא 
פילוסופיא החיצונית שהיא מוכת שחין וסם המות רועץ, אלא רק תאני דאבוך 
זבין ולא תקנה דבר רע עמה, וכמו שכתוב (סופע 6 פ) 'והגית בו יומם ולילה'. 
במעון הברכות (ד"ס קכ) ביאר ש'קץ' נקרא קרן, ובזמן עיקבתא דמשיחא נשמע 

קול שופר. ובזמן ההוא מלבד שלא יקנה בית בחוץ לארץ, אף גם נחלת 
אבותיו ימכור ויחכה. ועל זה רמזה הגמרא קרנא קריא ברומי והיינו קול קרן 
נשמע במרום, וזהו זמן עקבות המשיח, בר מזבין תאני תמכור מה שיש לך, 

וגם תאני דאבוך זבין, היינו שגם מה שירש מאביו ימכורכט. 


הרי יש איסור בדבר 


אסל-5הו אביי לרבנן כי עייליתו בשבילי דמחוזא למיפק ביה בחקלא 
לא תחזו לא להך גיסא ולא להך גיסא דילמא יתבי נשי ולאו אורח 
ארעא לאפתכולי בהו. בחדשים גם ישנים (ד"ס ופו) הקשה שהרי יש בזה לאו 
מן התורה שכתוב (נעדנר טו ש) 'ולא תתורו אחרי עיניכם'. והחרדים (פכ"כ לת ד) 
כתב שיש אזהרה על זה מפסוק (לנמס כג י) 'ונשמרת מכל דבר רע', וכתב (שס 
פות 6) שהפסוק 'ולא תתורו', היינו שאסור להסתכל לשם זנות, ומפסוק 'ונשמרת', 
לומדים אזהרה לאסור אפילו שלא לשם זנות, אלא שנהנה בהסתכלותו. ואם כן 
איך כאן אמר שזה רק לאו אורח ארעא'. ותירץ שהחכמים ודאי לא הסתכלו 
על הנשים הסתכלות לשם זנות, ומכל מקום הזהירם אביי שאין זה דרך ארץ 
אפילו להסתכל לצדדים מפני הרואים שיטעו לומר שהם מסתכלים בנשיםל. 

וביפה תלמוד (ד"ס 6) כתב שאביי אמר להם אפילו שאין אתם מכירים אותן 
וגם אין כוונתכם ליהנות מהן, שאין איסור שיבואו להרהר בהן, אף על 

פי כן אין זה דרך ארץ לרבנן להסתכל בהם אפילו ראייה בעלמא. 
ובשפתי חכמים (ד"ס דעמ6) כתב שיש גירסאל* דילמא 'יתבי ביה אינשי' ולאו 
אורח ארעא לאסתכולי בהו. והכוונה שיושבים שם אנשים להיפנות 

ואין זה דרך ארץ להסתכל בהם. 


האם היתה דלת 


רב ספרא על לבית הכסא אתא רכי אבא נחר ליה אבבאלג. מהגמרא 
מבואר שהיתה שם דלתלד. אמנם בגמרא תמיד (מ:) כתוב 'אתא רבי אבא 
נחר ליה', וביאר המפרש (שס ד"ס ככ) שלא היה בבית הכסא דלת, אלא זה היה 
מנהגו אדם שרוצה ליכנס שם היה נוחר, ואם היה שם אדם היה נוחר כנגדו 
וזה חוזר לאחוריו, ורב ספרא לא עשה כן אלא רבי אבא נחר ואמר לו רב 
ספרא 'ליעול מר', והיה לו לנחור כנגדולה. 
ביד דוד (מסלו"נ ד"ה כנ) כתב בדעת רש"י שהיה דלת אלא שבית הכסא לא היה 
נעול, כי לא היה עשוי באופן שיוכלו לנעול, שהרי ודאי רבי אבא ידע 
את המשנה בתמיד [בסמוך] שמצאו נעול בידוע שיש שם אדם, ואם היה נעול 
אם כן למה הוצרך לנחור. אלא ודאי שלא היה נעול ולכן נחרלי. ורב ספרא 
אמר לו שיכנס ולכן אמר לו רבי אבא עדיין לא עיילת לשעיר. 


מה כוונתו לשעיר 


בתר דנפק אמר ליה עד השתא לא עיילת לשעיר וגמרת לך מילי דשעיר. 
רש"י (ד"ס עד פפֿן) ביאר ששעיר אינן צנועין בבית הכסא ואף אתה אינך 
צנוע. ובמפרש (פמיד מז: ד"ס ע"כ) הוסיף שהפרסיים צנועים הם כמבואר לעיל (ת:) 
אמר רבן גמליאל בשלשה דברים אוהב אני את הפרסיים שצנועין בבית הכסא, 
ואמר לו שהנחת מנהג פרסיים שהיו דרים ביניהם, ותפסת מנהג רומיים?ז. 


כט. ועיין שם עוד דרך בדברי בר קפרא. ל. וכן ביאר בטהרת הקודש (מסמר קדופת סעיניס פ"ל ד"ס 
והנס) שכוונת אביי לא שחס וחלילה היו חשודים בעיניו שיסתכלו בנשים, שהיו קדושים וטהורים, 
רק אמר להם אפילו יש לכם להסתכל על ענין צרכיכם לחפש אדם וכדומה, עם כל זה בשעה 
שיושבות נשים בחוץ לא תסתכלו לאף צד שלא יהא נראה לאיזה איש שחס וחלילה הסתכלתם 
בדמות אשה. וכן ביאר במעון הברכות (ד"ס ופו). ועיין עוד במליץ נעים (ל"ה 6"06. לא. הובא 
בדקדוקי סופרים. לב. ובהגהות על דקדוקי סופרים (פות () הוכיח כגירסא זו מדברי הגמרא בסמוך 
שמביאה את המשנה בתמיד (ט) מצאו נעול בידוע שיש שם אדם אלמא לאו אורח ארעא הוא, 
ולכן גם כאן אמר להם בענין זה שאין זה דרך ארץ. אמנם גם לגירסת הגמרא 'דלמא יתבי נשיי, 
ביאר החדשים גם ישנים (ד"ס וש שמה שהובא בגמרא כאן הוא משום שהזכירו לעיל ענייני דרך 
ארץ לכן הובא גם כאן ענייני דרך ארץ. | לג. רש"י בגיטין (סם. ד"ס ₪ ביאר עשה לו סימן. 
ורבינו גרשום (פמיד מ: ד"ס 555) וראב"ד (פס ד"ס נפכ) בשם הערוך (ערך נסס - סטליטי) ושיטה לרשב"י (פס 
ד"ס תפ, נלפם כפירוטי סכלטוניס על ממיד) ביארו שנהם בגרונו בקול, כדי שישמע רב ספרא ויצא. ועיין 
בריטב"א (ד"ס 6ת) שיש גורסים 'נהר'. וכן הביא בשיטה להר"א אלשבילי (ד"ס 5פפ, כגטי רפטוניס) ובשיטה 
מקובצת (לד"ה 66). = לד. וכן מתבאר מהראשונים בתמיד (מ6. עיין רא"ש (פס ד"ס 6" וראב"ד ‏ פס 
ד"ס ₪ו), רבינו גרשום (פס ד"ס ולו ובשיטה לרשב"י (שס ד"ס מני). ‏ לה. וכן העיר בהגהות רז"ו הלוי 
(ד"ס פת6) שמדברי המפרש נראה שלא היה לו גירסת 'אבבא', וכפי הנוסח בגמרא בתמיד. וכן כתב 
להדיא בשדה יצחק (כע" ד"ס ₪ס. = לו. וכן הוכיח מהגמרא בסמוך במעשה עם רבי אלעזר בבית 
הכסא שהגוי דחקו ויצא רבי אלעזר, ואם היה בית הכסא נעול איך היה יכול הגוי לדוחקו. לז. כך 
פירש רבינו גרשום (מפיד מ: ד"ס 556) והראב"ד (סס ד"ס מ"נ, נדפס כפכוטי סכסקוניס). לח. וכ[ פירש רבינו 
חננאל (ד"ס ככ ספכ6) הביאו באור זרוע (מ"פ סי" ק8). | לט. וכעין זה פירש המהרש"א בתמיד (כ: ז"ס 
5% ובמגיד תעלומה (ל"ס עד). אלא שבשדה יצחק (ד"ס כ ובתפארת מנחם (ל"ה 6" הקשו שבתמיד 


ברכות פב: 


ביאורים 


שיא 


באוצר הגאונים (ל"ה על) כתב ש'שעיר' הוא המקום שכתוב בו בתורה (נרפטית 3 
ל 'ארצה שעיר', וכן (פס לו ס) 'וישב עשו בהר שעיר', ופירוש הדבר כי 
מנהג בני שעיר שנקבצים שנים ושלשה בבית הכסא ולא איכפת להם בזה, אבל 
לחכמים אין דרך ארץ לעשות כך. וכך אמר רבי אבא עדיין לא באת לארץ 
שעיר ולמדת דרכי ארץ שעיר. שאתה אומר לי להיכנס כבני שעיר, והלא שנינו 
מצאו נעול בידוע וכוילת. 
המהרש"א (נכפ"י דיס פ"נ) הקשה שאם כדברי רש"י ששעיר הוא אדום, מדוע 
נקטה הגמרא דווקא בלשון 'שעיר' לגבי הצניעות של בית הכסא 
ולא אדום. ותירץ שלולי פירוש רש"י היה נראה לפרש, על שם שהשד שבבית 
הכסא דומה לשעיר וכפי שראינו לעיל (ע"פ) שעיר בשעיר מיחלף. ורב ספרא 
אמר לרבי אבא שמצא בית הכסא נעול שזהו כבודו, והוא נחר ולאו אורח 
ארעא הוא, וזהו שאמר לו עד כאן לא עיילת לשעיר, והיינו שעדיין לא נכנסת 
לבית הכסא ששם מקום השעיר וכבר למדת מילי דשעיר, שאינך חפץ בצניעות 
בית הכסא כדי שיזיקלט. 
בפירוש הרא"ש (פפיד ס: ד"ס 6" נדפס כפרופי סכסטוניס) ביאר שאמר לו רבי אבא 
אתה מבבל שהם פרסיים וצנועים, ולא באת לארץ ישראל שדרים שם 
ארמיים שהם מבני ארם מהר שעיר שאינם צנועים, ולמדת מנהגם הרע, שאינך 
צנוע, כי לא היה לך לדבר אלי ליעול מר אלא היה לך להשמיע קולײ. ובבאר 
שבע (פמיד מ: ד"ס עד כפֿן) הקשה הלא ארץ ישראל לא היתה מעולם תחת ממשלת 
אדום, אם כן למה נקראה ארץ ישראל שעיר על שם עשו, וכי בשביל שדרים 
שם הארמיים מבני עשו יקרא על שמם, הלא גם הרבה משאר אומות גרים 
שם%*. על כן פירש הבאר שבע שהכוונה 'עד כאן לא סליקת לשעיר' היינו 
לישמעאל המושל ומולך בארץ ישראל, ולא היו צנועין בבית הכסא כמו הפרסיים 
שהיו בבבל, ונקרא שעיר על פי המבואר בקידושין (ענ) אמר ליה רבי ללוי 
הראני ישמעאלים, אמר ליה דומין לשעירים של בית הכסא. ובהגהות רבי בצלאל 
רנשבורג (פפיד מ: ופ 6 כתב שמה שקרא לישמעאל שעיר הוא על שם עשו 
חותנו, וכמו שיסד הפייטן (נקניתות נס"כ) 'כלה שעיר וחותנו'מג. 
בעיני כל חי (פמיד טס ד"ס עד) ביאר שכוונת רבי אבא היא שכמו שהשדים נמצאים 
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בבית הכסא, כפי שכתוב (שעיס יג כ) ושעירים ירקדו שם', ואינם צנועים 
שלא להכנס במקום אנשים או נשים, שאפילו שאינם נראים, הרי הם רואים, 
ורמז לו בזה שהוא כמו השעירים שאין להם בושת פנים. 


הרי כך היה המנהג 


שם. המהרש"א (ממיד מ: ד"ס 6" הקשה לפי פירוש המפרש (פס) שכך היה המנהג 

שאדם שרוצה ליכנס שם היה נוחר, ואם היה שם אדם היה נוחר כנגדו 

וזה חוזר לאחוריו, אם כן מה שייך כאן שעשה מילי דשעיר כיון שהיה מנהגם 

בדלת פתוחה ובנחירה, ומה עשה רב ספרא דבר שאינו צנוע. ותירץ שלא היה 
לרב ספרא לומר 'ליעול מר', אלא שהיה לו לנחור כנגדו. 


היכן היתה המדורה 


לאו הכי תנן מדורה היתה שם. המשנה בתמיד (כס:) אומרת שאם אירע קרי 

לאחד הכהנים יוצא והולך לו במסיבה [מחילה] ההולכת תחת הבירה ונרות 
דולקות מכאן ומכאן עד שהוא מגיע לבית הטבילה, ומדורה היתה שם. ורש"י 
(כון ד"ס מדורס) פירש שהמדורה היתה בעזרה, ודייק בעזרת כחנים (מלות פ"5 מ 
ב"י ד"ס 5פונית מערנית) שמבואר מדבריו שהמדורה לא היתה סמוכה לבית הטבילה 
שהיתה בנויה בחול מחוץ לעזרה, שהרי המחילה לא נקראת עזרה, אלא המדורה 
היתה בלשכת המוקדײי. ומה שרש"י אומר שהמדורה היתה 'בעזרה', והרי היא 


(פס) מבואר להדיא שרב אבא הקשה זאת ולא רב ספרא. אלא אם נאמר שהיה למהרש"א גירסא 
אחרת [ועיין בסמוך]. ובעיון יעקב (פס ד"ס 6% כתב שבית הכסא עצמו נקרא 'שעיר' על שם השד, 
וכפי שכתוב (שעיס ג כ) 'ושעירים ירקדו שם'. ובמראית העין (פס ד"ס ₪) הקשה שלפי זה אינו 
מתיישב הלשון 'עד כאן לא סלקת לשעיר', שבבית הכסא לא שייך לשון עליה. ובבארות המים 
(שס ד"ס ע"כ) הקשה כן אף לפירוש המהרש"א. וראה בבארות המים כאן (כט"י ד"ס ע"כ). ועיין עור 
במנחה חדשה (ומוין, ד"ס ככ פפר6) ובברכת אברהם (כטיי ל"ס ונית) ובפרחי כהונה (סס, גלפס כועד (תכמיס) 
באריכות. ‏ מ. ובערוך (עלן פעיר, כלופ פפ"ן) מבואר שהמעשה היה בארץ ישראל. ובבארות המים 
(פמיד כז: ד"ס ע"כ) כתב שהרומיים פרוצים בעריות כמבואר בעבודה זרה (נ:) שהקב"ה אמר להם תקנתם 
שווקים להושיב בהם זונות. ובבני עשו פירש רש"י (נפפית ‏ 0 שכולם בני ממזרות היו. 
מא. ובברך משה (כת"י ד'לס ע"כ) ביאר שרב ספרא היה רגיל לעלות מבבל לארץ ישראל כמבואר 
בחולין (קי), ורבי אבא היה גם כן מעולי בבל לארץ ישראל כמבואר בביצה (נ). ובגמרא בשבת 
(ג) איתא שגזרו הרומיים שמעון שגינה ממשלת רומיים יהרג, משום כך לא רצה לקרות את 
ממשלת רומיים בשמה, רק בשם שעיר שמקור מחצבתם הוא משם, לזה אמר 'עד השתא לא עיילת 
לשעיר' שזו הפעם הראשונה שעלה רב ספרא לארץ ישראל. | מב. ועיין במערכי לב יבא הלוי 
(ד"ס עד) שהוכיח שמדובר בישמעאלים. מג. וכן מבואר ברע"ב (מלות פ"5 מ" דייס כ על מה שמבואר 
במשנה (טס) שלבית המוקד [שהיה בצד צפוני מזרחי של העזרה] היו ארבע לשכות [חדרים] שתים 
בקדש בתוך העזרה ושתים בחול מחוץ לעזרה, ובלשכה צפונית מערבית [שהיתה בחול] בה יורדים 
לבית הטבילה, וביאר הרע"ב שבאותה לשכה היה יורד הכהן שראה קרי והולך במחילה שתחת 
בית המקדש לבית הטבילה, ושם היתה מדורה שמתחמם בה הכהן שטבל ועלה ונסתפג, ולשכת 
המוקד היא קרויה. והיינו שלכן נקראת לשכת בית המוקד על שם שהיתה בה מדורה. ומבואר 
שהמדורה לא היתה בבית הטבילה אלא בבית המוקד. וכן מבואר בראב"ד (פפיל כו. ד"ס ומלוכס) ובמאירי 


שיב 


ילקוט 


היתה בנויה בחול, מכל מקום כיון שהיתה ביחד עם ארבעה לשכות שבבית 
המוקד, נראים כמו שהן בתוך העזרהמז. 

אמנם ביפה עינים (ד"ס פדורס) הביא מירושלמי (פ"ז סי"נ) שמבואר שהמדורה היתה 
במחילה שתחת ההיכלמה. וכן פירש המפרש (סמיד כו. ד"ס ומלורס) שהמדורה 

היתה במחילה סמוך לבית הטבילה, ואחר שטבל מתחמם שםמי. 
וברמב"ם (נית סנסילס פ"ס סי"ש) כתב כלשון המשנה בתמיד 'ומדורה היתה שם', 
ודייק העזרת כהנים (פס) ממה שלא פירש בהדיא שהיתה בלשכת בית 
המוקד, משמע שהוא סבר שהיתה במסיבה אצל בית הטבילה, וגם לשון המשנה 
בתמיד (פס) מורה יותר שהיתה במסיבה, והוא ממה שכתבה המשנה שמדורה 
היתה שם בין מה שאמרה שנרות היו דולקים שם [במסיבה] ובין בית הכסא 
של כבוד, שנרות אלו הדולקים וכן בית הכסא ודאי היו במסיבה, אם כן מוכח 

שגם המדורה הזאת הנזכרת ביניהם גם כן היתה במסיבהמז. 


מדוע היתה מדורה 


שם. ברש"י (ד"ס מלוכס) כתב היסק גדול של אור להתחמם שם הכהנים המסיכים 
רגליהם בבית הכסא שצריכים טבילה. וברע"ב (מילות פ"6 מ"ו ד"ס כס) ביאר 
שהמדורה בשביל בעלי קריין שטבלו בבית הטבילה. ובעזרת כהנים (כדופ פ" 
מ"ו ד"ס כפונית פערנים) ביאר שלדברי הרע"ב משמע שהמדורה הזאת לא היתה רק 
בבוקר וקודם לו, והוא להתחמם שם הכהנים הבעלי קריין שטבילתן קודם אור 
הבוקר, וכן גם כן הכהנים שצריכים לטבול שחרית כדין כל הבא לעזרה, אפשר 
שגם כן היו טובלין שם, אבל כל היום לא היתה המדורה הזו. אבל לפי דברי 
רש"י שצורך המדורה היה משום טבילת הכהנים המסיכים רגליהם, אם כן כל 
היום נצרכים למדורה הזאת, שכל היום יקרה לכהנים להסך רגליהם. וביאר (שס 
מ"ט ד"ס 6כע) שרש"י סובר שאין סברא לומר שלצורך בעל קרי נתקנה, משום 
שהוא דבר שאינו מצוי כל כך, מה שאין כן כהנים המסיכים רגליהם שהוא 
דבר שמצוי הרבה בכל הכהנים ובכל יום כמה פעמים, ואם כן יותר ניחא לומר 
שנתקנה המדורה הזאת משום דבר שמצוי הרבה, ואף שעל כרחך משום צורך 
בעל קרי לחוד גם היו צריכים לתקן מדורה זו אולי יארע שיהיה בעל קרי, 
[ואף שהוא דבר שאינו מצוי, מכל מקום הרי יתכן שיהיה במציאות לפעמים] 
מכל מקום אולי לא חששו כל כך לטובתו משום שהוא בעצמו העוה לנפשו, 
ולא חששו לטובתו למען יזהר בנפשו עוד. 

ובזכרון מנחם (פמיד כו. נסילוקי סר"ן ל"ס ומלוכס) ביאר שהטעם שהיה שם מדורה, 
כדי להתחמם כנגדה אחר הטבילה, ועוד שיהא יכול לראות אם יש 

איזה אדם אחר בבית הטבילה ויחזור לאחוריו כדי שלא יתבייש, ומטעם זה גם 


מדוע היה צריך בית הכסא 


ובית הכסא של כבוד. ברש"י (ל"ס מלוכס) ביאר שהיתה שם מדורה להתחמם 

הכהנים המסיכים רגליהם בבית הכסא שצריכים טבילה, כמו שמבואר 
ביומא (כ.) כל המיסך רגליו טעון טבילה. וברא"ש (פפיד כו. ד"ס ונים) ביאר על 
פי המשנה במקואות (פ"ת מ"ל) בעל קרי שטבל ולא הטיל מים לכשיטיל מים 
טמא, ולכך עשו שם בית כסא להטיל מים קודם טבילהמ". אלא שכנזר הקודש 
(תמיד טס ד"ס ונים) הקשה שבמשנה שם מבואר שרבי יוסי סובר שרק בחולה וזקן 
טמא, אבל בילד ובבריא טהור. וכן פסק הרמב"ם (פנות סטומפות פ"ס ס"ז). ובמשנה 
כאן כתוב בסתם, ומשמע שכן הוא בכל אדםמט. וביאר שבמשנה במקואות רבנן 
לא מחלקים בין בריא לחולה וזקן, אם כן משנתנו הוי אליבא דרבנן ודלא כרבי 
יוסי. אמנם הסמ"ג (עשס קסג) ביאר כרש"י על פי מה שמבואר ביומא (פס) שכל 
המיסך רגליו טעון טבילה, וכל המטיל מים טעון קידוש ידים ורגלים, מפני 
שמצוה לשפשף, ומה שלא פירש שהוא לצורך בעל קרי, משום שהתנא לא 
מחלק בין חולה וזקן לבין ילד ובריא, לכן מפרש את המשנה שזהו כבוד השייך 

לכל אדם, ולפי זה אתי שפיר המשנה אף לרבי יוסיי. 


(מלות פ"b‏ מ"נ סוף ד"ס סמטנס סטניס) | שהמדורה היתה בבית המוקד. וכן כתב בשיטה לרשב"י (קס ל"ס 
על) ובחנוכת הבית לרמ"א (כני מנכינ פטכני, פום מו, נדפם ככילורי ר"מ קוק על מס' מדות). מד. ועיין שם 
עוד שכתב באופן אחר שכוונת רש"י היא על מדורת בית המוקד גופא. מה. וכ[ העיר בהר 
המריה (נית סנסילס פ"ס ות כו) מהירושלמי. מו. וכן מתבאר במפרש (עס 3 סוף ד" 06 וכן מבואר 
ברא"ש (שס כ. ל"ס ומלולס). וכן ביאר בביאור רבי משה קזיס על מדות (פ"6 מ" ד"ס כס ירלין) בדעת 
הסמ"ג (עפה ק5). ובדברי התפארת ישראל ישנה סתירה, שבתמיד (פ"5 פֿות ש) כתב שהיתה המדורה 
בבית הטבילה. ואילו במדות (פ"5 פופ 0 כתב שהיתה בלשכת בית המוקד. ועיין עוד ברנן לבקר 
(ממיד כו. ד"ס ומדורס) שדן שיתכן שאותם כהנים שבבית אבטינס והניצוץ שהיה בדרום העזרה, נתחממו 
במדורה שהיתה סמוכה לבית הטבילה, שלא מסתבר שילכו עד בית המוקד להתחמם שם. 
מז. אמנם הרמב"ם בפירוש המשנה (פלופ פ"5 מיו) כתב בהדיא שהיתה המדורה בלשכת בית המוקד. 
[וכן מבואר ברמב"ם פירוש המשניות (ממיד פ"ג מ"ג)]. ולכאורה צריך לומר גם ברמב"ם בהלכות 
בית הבחירה כן, וילמד סתום מן המפורש. וכך למד בהר המוריה (עס) בדעת הרמב"ם. אמנם 
בשפת אמת (יומל טז. נתוס' ד"ה דרומיפ) הקשה שלרמב"ם [והרע"ב] קשה לשון המשנה 'ומדורה היתה 
שם' שמשמע במקום הטבילה. מח. וכן כתב הראב"ד (פמיד כו. ד"ס ונית) ובשיטה לרשב"י (טס ז"ס 
זסו) ובבאר שבע (עס ל"ס וניק) וביכהן פאר (שס ד"ס וניס"כ). והתפארת ישראל (פס פֿות כ) ביאר שמשום 
שאין מי רגלים כלין רק בישיבה כמבואר לעיל (מ), לכן צריך היה גם לפנות את עצמו קודם 
שיטבול. מט. וכן הקשה באור הישר (פמיד כו. ל"ס וקפס). והוסיף שהמשנה בתמיד מדברת בפרחי 


ברכות פב: 


ביאורים 


באור הישר (פמיל כו. ד"ס וקקס) ביאר מה שהרמב"ם (נית סנחיכס פ"ת ס"ז) לא הזפיף 

שבית הכסא היה שם להטיל מים קודם הטבילה, שהרי לדברי הרא"ש 
הוא לעיכובא. שבאמת כל מי שמרגיש חולשה אף שהוא ילד ובריא, ואפילו 
זקן וחולה ממש שיכולים לעשות עבודה על ידי הדחק, משמיעה המשנה 
שבשביל אנשים אלו היה שם בית הכסא של כבוד, כדי שיטילו מים קודם 
טבילתם. אולם הרמב"ם מדבר באופן של לכתחילה, שהעבודה היתה מסורה 
לפרחי כהונה ולבריאים, ומשום כך לא היה צורך לזה, לפי מה שסוברים כדברי 
רבי יוסי שבילד ובבריא טהור, ואפילו שבאמת היה שם בית הכסא, רק שלא 
הוצרכו אלו הבריאים ליפנות קודם טבילתם, ולכך לא זכר הרמב"ם ענין זה:א. 


היכן היה בית הכסא והאם מחילות נתקדשו 


שם. הראב"ד (פמיד כו. ד"ס ונים) ביאר שבית הכסא היה בתוך המחילה [סמוך 
לבית הטבילה]יב. והביא מהירושלמי (פספיס פ"ז סי"כ) תני בשם ר' יהודה 
מחילות שתחת ההיכל קודש, ר' אמי בשם ר"ש בן לקיש הוכיח כן מהמשנה 
שכתוב מדורה היתה שם ובית כסא של כבוד, ומבאר הראב"ד שההוכחה ממה 
שכתוב שהכהן יוצא והולך במסיבה תחת הבירה אל חוץ לבירה, ובמקום 
הטבילה שם היה בית הכסא של כבוד, אבל לא במסיבה שתחת הבירה, מפני 
שתחת הבירה קדוש ואין נכון לעשות שם בית הכסא. והקשה שם רבי יוסי 
שהרי אין בצואה טומאה אלא נקיות בעלמאני. אלא שלא רצו שיהיה מקומה 
תחת הבירה ממש. ואדרבה מביא ראיה שתחת ההיכל אינו קדוש שמחילות לא 
נתקדשו, שאם נאמר שהתקדשו למה התירו לו ללכת דרך המסיבה שתחת 
הבירה, היה לו לילך בדרך קצרה. ואם כן לרבי יוסי המשנה באה להודיענו 
במה שהיה שם בית הכסא, שאפילו שאין טומאה בצואה אלא נקיות אפילו הכי 
לא רצו להעמידה תחת הבירה, ואפילו שקיימא לן שמחילות לא נתקדשו. 
אמנם ביריעות שלמה (נית סנפירס פ"ס סי") גרס בירושלמי שר' יהודה אמר 
שמחילות שתחת ההיכל חול!נד, וריש לקיש הוכיח שמחילות לא נתקדשו 
מהמשנה שהיה בית הכסא תחת ההיכל, ורבי יוסי דחה שצואה אינה אלא משום 
נקיות, אלא ההוכחה שמחילות לא נתקדשו הוא ממה שהתירו לבעל קרי ללכת 
במחילות מתחת להיכל ולא בדרך קצרה. והנפקא מינה בין ריש לקיש לרבי 
יוסי הוא שלריש לקיש שהביא ראיה מבית הכסא, על כרחך סובר שאסור לעשות 
בית הכסא במקום שנתקדש רק במקום הפתוח לחול. אבל לרבי יוסי אף אם 
אינו פתוח לחול מותר שצואה לאו משום טומאה אלא משום נקיותנל. 


מה היה הכבוד 


וזה היה כבודו מצאו נעול בידוע שיש שם אדם". ברש"י (ל"ס ונית) מבואר 
שענין הכבוד היה למנוע את הדיבור בבית הכסא, שעל ידי שהיה סימן 

לא הוצרכו לדבר. אמנם בראשונים" מבואר שהכבוד היה שלא יכנסו שנים 

ביחה: 
ובזכרון מנחם (פמיד כו. נפידופי סכ"ן ד"ס ומ5) הוכיח כדבריו לעיל שהמדורה היתה 
כדי שיוכל לראות אם יש איזה אדם אחר בבית הטבילה, ויחזור 
לאחוריו כדי שלא יתבייש, ממה ששנינו מצאו נעול בידוע שיש שם אדם, ואם 
התנא בא לחדש שכיון שיש שם אדם לא יכנס הרי זה פשוט שלא יכנס כי 
הרי נעול הוא, ואם התנא בא להשמיענו שלא יכנסו שניהם ביחד, הרי גם זה 
ברור שהרי מצא נעול, שלענין מה היה נועל אם לא כדי שלא יכנס. אלא התנא 
בא לחדש שביודע שיש שם אדם יחזור לאחוריו כדי שלא יתבייש. ובזה גם 
ניחא למה נועל כלל הרי לא הלך אלא להטיל מים לחוד. אלא על כרחך כדי 
שיחזור לאחוריו. 


לכאורה זה יתור לשון 


מצאו פתוח בידוע שאין שם אדם. בקול סופר (פמיד פ" מ"5 פות פכס) הקשה 
שלכאורה זה יתור לשון, והיה מספיק למשנה לומר וזה היה כבודו מצאו 


כהונה שהם צעירים או בזקני בית אב שהיה להם לעבוד מחר והם ודאי בריאים. ‏ נ ועיין 
עוד שם שהאריך במחלוקת רבנן ורבי יוסי ובדעת הרמב"ם. | נא. אך ברנן לבקר פיד כ ל"ס 
וניפ) כתב שלכתחילה גם בריא צריך הטלת מי רגלים שלא ישארו צחצוחי זיבה. וכן כתב בזכרון 
מנחם (שס כסילוטי סכ"ן ד"ס כית הכסb,‏ עמ' כו:). עיי"ש בארוכה. ועיין ביאור הלכה (ס" מלו ד"ס מסוס קרי). 
נב. וכן בשיטה לרשב"י (פס ל"ס ונית). וכן כתב בלחם שמים (פפיד פ"6 פוף מ") 'באותה מחילה שלא 
נתקדשה'. | נג. וברנן לבקר (פפיד כו. ד"ס וניש העיר שלכאורה לפי הטעם [לעיל] שהיה בית הכסא 
להטיל מים כדי שיצאו ממנו צחצוחי זיבה קודם טבילתו, א"כ לא קשה קושיא זו כלל, ועיי"ש. 
נד. וכך הגירסא לפנינו בירושלמי 'חול'. והעיר בזה בעמודי ירושלים (פס ד"ה תנש. ‏ נה. ובזה 
ביאר מה שהרמב"ם (נית סנמיכס פ"ס סי"6) הוצרך לבאר שהיה שם בית הכסא, להורות שמותר להעמיד 
שם בית הכסא שצואה אין בה משום טומאה, וגם מה שלא הזכיר שהיה פתוח לחול, הוא מאותו 
טעם שכיון שאינו טומאה אלא נקיות א"כ אין צריך לכך. ‏ נו. כן הגירסא גם במשנה בתמיד 
(כ.), וכן ברמב"ם (ניפ פנפיכס פ"ס סי"6), ובאור זרוע (פ"6 סי" קל) בשם רבינו חננאל. בתוספות רבינו 
יהודה שירליאון (ד"ס פשו) הביא גירסה מצאו נעול בידוע שאין שם אדם. וכתב ואיני יכול להבחין 
איזו גרסא ישרה. אך באור זרוע (שס) כתב שאין גירסא זו עיקר, שאין צניעות להניח פתח פתוח 
שיראוהו בני אדם. וכן בתוספות הרא"ש (ל"ה מפו) הביא את שני הגירסאות, והניח בצריך עיון. 
נז. שיטה מקובצת (ד"ס פֿער 9ס) ואור זרוע (ס"6 סי קלו) ורע"ב (פפיד פ"b‏ מ" ל"ס וק) ושיטה לרשב"י 
(קס כו. ל"ס זסו). 


ילקוט 


נעול בידוע שיש שם אדם. וכן כתב הרמב"ם (נית סנפילס פ"ס סי") בית הכסא 


פתוח. וביאר שהמשנה רומזת על זהירות הכהנים שלא אירע ששכח אחד לסגור 
אם הוא שם או בהיפוך לנעול בעת יציאתו, אלא היו נזהרים לסגור בבוא אדם 
שם ולהשאיר פתוח בצאתונ". 


מה היתה טענת רבי אבא 


אלמא לאו אורח ארעא. רש"י (ד"ס ונית) ביאר שרבי אבא אמר לרב ספרא 
שמוכח מהמשנה שאסור לספר בבית הכסא, ומדוע אמר ‏ ליעול מר', 
ולא נחריט. ובמחזיק ברכה (ו"ש סי ג סק"ג) ביאר שצריך לומר שהקושיא מהמשנה 
מצאו נעול זו קושיית הגמרא על רב ספרא, איך אמר לו ליעול מר והלא מוכח 
מהמשנה שאסור לספר בבית הכסא, ואין לפרש שרב אבא הקשה לו מהמשנה, 
שאם כן היה לרב ספרא להשיב על קושיא זו. שבשלמא מה שאמר לו רבי 
אבא עד כאן לא סליקת לשעיר, לא השיב לו שלא חשש לזה, שכבר הבין 
שרבי אבא סובר שבשום אופן לא היה לו לומר ליעול מר [גם במקום סכנה], 
אבל אם היה מקשה לו מהמשנה היה לו להשיב. 
ובריטב"א (ד"ס 06 ביארל שרבי אבא הקשה לרב ספרא על מה שאמר 'ליעול 
מר', הרי במשנה בתמיד ראינו שאין דרך שיכנסו שנים כאחדלא. 
והוא הדין שקשה למה לא נעל כשנכנסטב. 7 
הגר"א באמרי נועם (ד"ס עד) הקשה על רש"י מהסוגיא בתמיד (פס) שהובא 
מעשה זה, ומסיקה הגמרא שם למימרא דלא מיבעי ליה למיעל', אם 
כן רואים שזו היתה טענת רבי אבא, ולא על דיבורו של רב ספרא. ולכן פירש 
שטענת רבי אבא היתה שאין רשאים להיות שני אנשים בבית הכסאלו. 
בהגהות הגר"א (פות נ)סז הקשה מדוע רש"י כאן לא פירש כמו שמסיימת הגמרא 
בתמיד 'למימרא דלא מיבעי ליה למיעל'. וביאר בברכת ראש (ל"ס 5555) 
שזה כפירוש המפרש שם, ומשמע שמפרש ליעול מר שיכנס תיכף עמו, ואין 
דרך ארץ שיכנסו שניםסה. בברכת ראש יישב שרש"י מיאן בפירוש המפרש, 
שאם כפירושו מה תירצה הגמרא [בסמוך] שמה שרב ספרא דיבר הוא משום 
שחשש אולי מסוכן הוא, הלא זה אינו אלא בעמוד ראשון כמבואר לעיל (כס., 
וכיון שרב ספרא כבר נכנס ונפנה, היה לו ליצא אחר העמוד הראשון שלו, 
ולמה אמר לו שיכנוס עמו. ולכן פירש רש"י שרב ספרא אמר לו ליעול מר', 
שלא יחזור לאחוריו והיה כוונתו שיצא מיד כדי שיכנס רבי אבא, שסבר שנחר 
לו רבי אבא כיון שמסוכן הוא. ורבי אבא שלא הבין כן והיה סבור שרב ספרא 
סבור שמספרים בבית הכסא, ולכן אמר לו שימתין, הקשה לו מהמשנה מצאו 
נעול בידוע שיש שם אדם, משמע שזה כבודו שלא ישאל ויספר, רק זה הסימן 
שאם הוא נעול יש שם אדם. וגם לגירסא בתמיד 'דלא איבעי ליה למיעל' היינו 
שלא יאמר לו למיעל שבזה שנעול הוי סימזטסי. 
במגן נבורים (6ו"ח סי" ג נסנעי סגכוליס סק"6) תירץ את דברי רש"י, שטעם הדבר 
שלא ילכו שניהם יחד, נראה שאינו משום שלא יהא אחד רואה את פירועו 
של חבירו, כיון שאסור לגלות רק טפח לאחריו [כפי שנתבאר בע"א], ואם יכול 
לכסות את עצמו באופן שלא יראהו אין איסור, רק הטעם הוא שכששניהם ביחד 
שכיח הדבר שידברו ביניהם. ולזה כיון רש"י שכתב אלמא דאין מספרין בבית 
הכסא ואת אמרת ליעול מר, והיינו שעיקר הקפידא היתה באמת על שאמר לו 
ליכנס, והרי אינו יכול ליכנס מחמת שאין מספרים בבית הכסא. 


ביאור שרב ספרא הוא שהקשה זאת 


שם. רש"י (ד"ס 0%6 ביאר שרבי אבא הוא שהקשה לרב ספרא 'עד כאן לא 

עיילת לשעיר'סז. אמנם הראשוניםס" הביאו שרב ספרא הוא זה שהקשה 
לרבי אבא שכיון שראית את בית הכסא נעול לא היה לך להתקרב ולנחור ובזה 
נהגת מילי דשעירסט. וכן הביא המהרש"א (פפיד עס ד"ס 06 גירסא בגמרא 'אמר 
ליה ליעול מר עד כאן לא סליקת לשעיר' והיינו שהכל היה מדברי רב ספרא, 


נח. אלא שקשה מדוע הרמב"ם השמיט זאת. נט. וכן ביאר המפרש (פפיד מ: ד"ס (מימר, סונל מ 
סרועיס כרס"י ד"ס וגמרת) 'ולא היה לו לומר ליעול מר אלא היה לו לנחור כנגדו'. וכן פירש הרא"ש 
(פס ד"ה 6"ס. ‏ ס. ו2ן הביא בשיטה מקובצת (ד"ס פעכ). ‏ סא. ובשערי ציון (סכסן, עמ' כמכ) ביאר 
מה שלא הקפיד גם על הדיבור משום שיש לומר שבלאו הכי הקפיד עליו יותר על מה שאמר 
לו ליכנס עמו ולא חש להזכיר לו על מה שדיבר. סב. וכן כתב בשיטה להר"א אלשבילי (ל"ס 
| סג. וכן ביאר הרש"ש (ל"ס מ6). ועיין בביאור הגר"א (פו"פ סי ג קק"ס) שציין על דברי 
הרמ"א שם 'גם לא ידבר שם' לדברי רש"י כאן. והקשה למה לא פירש רש"י כמו שכתוב בתמיד 
(פס) שזה משום שלא יכנסו שנים ביחד. וראה גם בבית נתן (ד"ס ככ, נפוגרייס) שפירש כן. ועיין עוד 
בברך משה (ננ"י ד"ס ונס"כ) ובמעיל שמואל (ד"ס 5 בביאור שינוי הנוסחאות בין הגמרא אצלינו 
לגמרא בתמיד. ועיין עוד בבקע לגולגולת (5מל%ת נתמעת ספפר) בביאור טענתו של רבי אבא. 
סד. ההגה"ה מצויינת שלא במקומה אלא על רש"י (ד"ס ונים). ‏ סה. וכן הקשה בכפות תמרים 
(סוכס 3ו: כתוס' ד"ס נשנת). [אלא שהפירוש שם אינו פירוש רש"י כמבואר בתוספות יום טוב (פפיד פַ"6 
מ"ס). אלא שבאחרונים מייחסים זאת לרש"ין. | סו. והופיף שאולי גם המפרש נתכוין לפירוש זה. 
סז. וכן מבואר בגמרא בתמיד (מ;:) 'אמר ליה רבי אבא עד כאן לא סליקת לשעיר'. אמנם בשיטה 
מקובצת ‏ טס לות ו) מחק תיבות 'רבי אבא'. | סח. רבינו גרשום (ממיד מ: ד"ס פמכ), ראב"ד (פס) ורא"ש 
(שס ד"ה 6"ע, גדפס כפיכופי סרסטוניס) בשם יש מפרשים, ושיטה לרשב"י (Eס).‏ סט. ובזהב שיבה (פנגזי, 


ברכות פב: 


ביאורים שיג 


למה באת אלי בנחירה וכי לא ראית שהוא נעול, וכי גמרת מילי דשעיר שאינן 
צנועין ואין נועלין פתח בית הכסא שלהן, גם לא היה לך לנחור עלי שאנחור 
כנגדך כמבואר לעיל (ע"פ) קבלה דבית הכסא צניעותא ושתיקותאל. 
ורבינו גרשום (ספיד ס: ד"ס ושו) הוסיף שגם את הקושיא מהמשנה מצאו נעול 
הקשה רב ספרא, שלא היה לך לבוא לכאן כשראיתו נעול וידעת שאני 
שם<א. 

ובסמיכת חכמים (ד'יס כ ביאר מה שהכריח את רש"י לפרש כן, משום שהגמרא 
אומרת 'אלמא לאו אורח ארעא', שלשון 'אלמא' משמע שהוא מדויק 

מהמשנה מה שלא כתוב בה מפורש, ולפירוש שרב ספרא הקשה קושיות אלו 
אין שייך לומר לשון 'אלמא', מכיון שעיקר הקושיא מהמשנה היתה להוכיח 
לרבי אבא שלא למד הלכות בית הכסא, ממה שכתוב במשנה מצאו נעול בידוע 
שיש שם אדם, אם כן כל זה מפורש במשנה ולא שייך לומר 'אלמא' שהוא 
לשון דיוק. אבל לפירוש רש"י שפירש שמה שלא למד מילי דשעיר הוא שאין 
דרך ארץ לדבר בבית הכסא, זה אינו מפורש במשנה, אלא שהוא מדויק ממה 
שהמשנה נתנה סימן בין פתוח לנעול, רואים שאין זה דרך ארץ לדבר בבית 
הכסא, ושייך לשון 'אלמא', אם כן מזה הוכיח רש"י שרבי אבא הוא זה שהקשה 

לרב ספרא. 


מקור דברי הרמ"א 


שם. הרמ"א ((פֿו"ם פיי ג ק"כ) כתב ולא ילכו שני אנשים ביחד גם לא ידבר שם, 

ויסגור הדלת בעדו משום צניעות. וכתב המטה יהודה (פס סק"ג, ד)3 שמקורו 
מהמשנה בתמיד (פ"6 מי) בית הכסא של כבוד היה שם, מצאו נעול בידוע שיש 
שם אדם, אם כן רואים שצריך לסגור את הדלת בעדו. וכן מה שלא ילכו שני 
אנשים יחד נלמד מזה, שהרי כשמצאו נעול לא יכנס, וכפי שהרע"ב (עס) ביאר 
שהסימן שאם מצאו נעול בידוע שיש שם אדם ולא היה נכנס. ומה שכתב 
הרמ"א שלא ידבר שם, הראה מקור מדברי רש"י (ד"ס וניפ) שפירש שמבואר 
במשנה (עס) שאסור לספר שם. אלא שבשערי ציון (לל' כן פיון סכסן, עפ' כמכ) הקשה 
למה לא הביא מקור מדברי הגמרא לעיל (ע") קבלה דבית הכסא צניעותא 
ושתיקותא. שהרי אם הקפידא של רבי אבא היתה על מה שאמר לו ליעול ואין 

דרך ליכנס בשנים, אם כן אין מקור שאין לדברעי. 


ביאור דברי הגמרא 


והוא סבר מפוכן הואעז. וביאר רש"י (ל"ס וסו) שרב ספרא שמיהר לומר ליעול 

מר סבר שרבי אבא מסוכן בעמוד החוזר אם ישוב לאחוריו ויחזור העמוד. 

ובריטב"א (ל"ס "נ) ביאר שמטעם זה לא נעל מלכתחילה שמא יבוא אדם נמהר 

לנקביו ויסתכןעה. 

וברבינו גרשום (פפיד מ: ד"ס כנ ספכ) ביאר שרב ספרא הקשה לרבי אבא עד 

כאן לא עיילת לשעיר, ועוד הקשה לו מהמשנה מצאו נעול בידוע 

שיש שם אדם, כלומר לא היה לך לבוא כאן כשראיתו נעול וכשידעת שאני 

שם. והקשתה הגמרא איך רב ספרא עצמו אמר לרבי אבא 'ליעול מר' הרי אין 
לדבר שם. על זה מישבת הגמרא, סבר דילמא מסוכן הואלי. 

אלא שהראב"ד (טס ד"ס פו) כתב שלפי דברי המפרשים לעיל שרב ספרא היה 

מקשה לרבי אבא מהמשנה מצאו נעול שלא היה לו לנחור. קשה איך 

רבי אבא לא תירץ לו כלום, והרי משנה שגורה היא בפי הכל ואיך טעה בה 

רבי אבא. אלא על כרחך צריך לפרש שהגמרא היא זו שמקשה על רב ספרא, 

למה אמר לרבי אבא שהוא נוהג כמנהג שעיר, הרי אי אפשר שרב אבא יטעה 

בזה שלא ידע המשנה והיה לו לרב ספרא לחשוב שלא עשה על חנם אלא 

מסוכן היה, ולא היה יכול להעמיד את עצמו ולהמתין. ומישבת הגמרא ורב 

ספרא דילמא מסוכן והיינו רב ספרא שאמר לו שנהג מנהג שעיר, מפני שהיה 

לו לרבי אבא לחשוב אפילו שהוא עצמו היה מסוכן, שמא גם רב ספרא כמו 


פֿות עו) הקשה על רש"י מדוע לא פירש כן. | ע. ובשיטה לרשב"י (פס ד"ס 6ת, וסשס) ביאר שרבי 
אבא נחר לו מתחילה לידע אם יש שם אדם. ורב ספרא אמר לו שיכנס, ונכנס רבי אבא ולאחר 
שיצא רבי אבא אמר לו רב ספרא עד כאן לא עיילת לשעיר, שלא היה לך לנחור כשראית שהוא 
נעול. ‏ עא. וכן ביאר המהרש"א (כש"י ד"ס 06 שרב ספרא אמר לרבי אבא שמצא בית הכסא 
נעול שזהו כבודו והוא נחר בו ולא דרך ארץ הוא, שעדיין לא נכנסת לבית הכסא ששם מקום 
השעיר השד, ולמדת מילי דשעיר שאינו חפץ בצניעות בית הכסא כדי שיזיק. ועיין בקהלת יעקב 
(ד"ס כנ, נלסיפת זקטס) מה שהקשה אם נפרש שרבי אבא הוא המקשה. וראה בישמח לב (ל"ה כ. 
עב. וכן בביאור הגר"א (טס) בקצרה. עג. ולעיל (ע"פ) הבאנו אחרונים שלמדו שמקור דברי הרמ"א 
הוא מהגמרא לעיל. | עד. השיטה מקובצת (פמד מ: פות ₪ גרס דילמא מסכן הוא. | עה. אלא 
שבאור הישר (ד"ס מ65) הקשה שאם כן כל הסימן שמצאו פתוח בידוע שאין שם אדם אינו, שלדעת 
רב ספרא כל אדם שהוא בפנים צריך לחוש שמא יבוא אדם נמהר לנקביו ויסתכן, ומשום זה לא 
יוכל לנעול בפנים. ותירץ שדווקא רב ספרא שהרגיש אז בעצמו שאינו מסוכן לכן היה לו לחוש 
שמא חבירו מסוכן, מה שאין כן באחר הלא הספק סכנה אפשר שהוא בפנימי כמו בחיצון דמאי 
חזית, ולכן יש לו רשות לנעול בפנים. | עו. וכן ביאר המהרש"א (כפיד כ: ד"ס 6") והוסיף גם לא 
היה לך לנחור עלי שאנחור כנגדך, כדאמרינן בפרק הרואה (פנ) קבלה דבית הכסא צניעותא 
ושתיקותא. ובזהב שיבה לופ עו). 


שיד 


ילקוט 


כן היה מסוכן אם יפסיקנו בעמוד החוזר, לכן שפיר אמר רב ספרא לרבי אבא 
שלמד מילי דשעירעז. 
בממיכת חכמים (ד"ס ככ ספכ) ביאר ש'הוא סבר מסוכן הוא' היינו שרבי אבא 
סבר שהוא מסוכן אם יחזור לאחוריו, מה שאין כן רב ספרא שהוא 
כבר שם ועשה צרכיו רק שמשתהה בבית הכסא כדי להאריך בבית הכסא, אבל 
אינו מסוכן אם יצא ולא ישהה, לכך נחר לו רבי אבא. ולכן אומרת הגמרא 
'והוא סבר מסוכן הוא', ולכאורה ה'הוא' השני מיותר. אלא כוונת רבי אבא 
שהוא מסוכן אבל לא רב ספרא אף אם יצא מיד. 


איך דיבר דברי תורה בבית הכסא 


שם. הראב"ד (פפיד מ: ד"ס 6) הקשה איך רבי אבא היה מדבר בדברי תורה 

בבית הכסא, שהקשה מהמשנה בתמיד. ותירץ שמדובר בבית הכסא של 

פרסיים שנתבאר לעיל (כ.) שבתי כסאות דפרסאי כסתומים דמו, ולכן היה מותר 

לו לדבר בדברי תורה. ותירץ עוד על פי מה שביאר לעיל שאת הקושיא מהמשנה 

לא הקשה רב ספרא, אלא הגמרא הקשתה על רב ספרא איך הקשה על רבי 

אבא שלמד מילי דשעיר, הרי ודאי ידע רבי אבא את המשנה. ואם כן קושיא 
זו כלל לא הוקשתה בבית הכסא. 


מקור דברי הרמב"ם 


שם. הרמב"ם (לעות פ"ס ס"ו) כתב ולא ידבר כשהוא נפנה אפילו לצורך גדול. 
= | וביאר המחזיק ברכה (לו"ש סי" ג סק") שהרמב"ם למד שהקפידא של רבי 
אבא על רב ספרא היתה, על מה שדיבר בבית הכסא ואמר ‏ ליעול מר'. וממה 
שהגמרא אמרה ורב ספרא סבר שאולי מסוכן הוא ולכן הותר לדבר, למד 
הרמב"ם שלשון זו מורה שהוא סבר כן אבל אין הלכה כמותו. ומזה למד 
הרמב"ם שאפילו לצורך גדול כגון שאולי הוא מסוכן אסור לדברל". ובשערי 
ציון (עפ' כמכ) הקשה שהרי קיימא לן (פונַן ) חמירא סכנתא מאיסורא, ומכל שכן 
במילי דצניעותא, ואם כן איך לא ידבר אפילו בספק סכנה. ותירץ שכיון שלמדנו 
לעיל (ע") כל הצנוע בבית הכסא ניצול משלשה דברים, מן הנחשים ומן 
העקרבים ומן המזיקים, ופירש רש"י (פס ד"ס מן) שמתוך צניעותו מתנהג בנחת 
ובשתיקה ואין הנחשים מרגישים להתקנאות בו, ואף המזיקים חסים עליו, ולכך 
כיון שאם ידבר יהיה בספק סכנה מן הנחשים ומן המזיקים לא ידבר ואפילו 
בספק סכנה, ששב ואל תעשה עדיף. 

ובתורה לשמה (פ" כד) נשאל מה הדין כאשר יש צורך גדול, האם מותר לדבר, 

וכן האם צריך לצמצם דבריו לדבר מילות קצרות כפי הצורך, או שכיון 
שמדבר לא איכפת לן אם יאריך בלשון. והוכיח מהגמרא שבעבור צורך גדול 
מותר לדבר, וכן לומדים שכיון שמוכרח לדבר אין להקפיד לצמצם דבריו שלא 
יאמר מילות יתרות, אלא יאמר הדברים כדרך שמדבר בחוץ, שהרי רב ספרא 
כיון שראה צורך לדבר הרחיב דיבורו ואמר ליעול מר, והיה די לומר תיבת 
ליעול לחוד, שהרי בלאו הכי אין זה מקום של כבוד, שיצטרך לדבר דרך כבוד 

כדרכו, אלא ודאי שאין קפידא בזה. 


מהו עמוד החוזר 


דתניא רבן שמעון בן גמליאל אומר עמוד החוזר. המפרש (פפיד מ: ד"ס עפוד) 

ביאר כשאדם צריך לפנות ומשהה את נקביו ומחזירם בבטנו. ומשמע 
שכשמשהה בלחוד זה מסוכן. והאור זרוע (פ"5 סיי קמ) הביא מרבינו חננאל שכתב, 
עמוד של צואה שהתחיל להמשך ולצאת חוץ לטבעת, ונטרד ולא הפילו לחוץ 
אלא החזירו ועמד והלך. ומדבריו משמע שדווקא בגוונא שכבר הנקבים 
מתחילים להמשך ולצאת, ולא בסתם שמשההללט. ובערוך (עלך עפד - הנפון) ביאר 
שנקרא 'עמוד', לפי שהרעי היוצא משפת חלחולת הוא לח, ובהיותו יבש יוצא 

כמין עמוד. 


מהו הדרוקן 


מביא את האדם לידי הדרוקן. רש"י (ל"ס סזלוקן) ביאר שכרסו צבהפ5. ובבכורות 
(מד: ד"ס סללוקן) ביאר שהוא חולי מעייםפ*. ובבאר שבע (פמיד כ: ד"ס מני) 


עז. וכן פירש בערוך (עכן פעיר, נפֿות סמ"ן) בפירוש השני. ועיין מחזיק ברכה (פ" ג סק"ג) שפירש גירסת 
הראב"ד. | עח. ועיין לעיל (עי) במה שהבאנו על דברי הרמב"ם. עט. וכן פירש הערוך עין 
סדרוקן) וברא"ש (ספיד מ: ד"ס עמוד). ‏ 5. וכן פירש רש"י לעיל (כס. ד"ס סדרוקן) חולי המצבה את הכרס. 
וכן כתב רש"י ביומא (סו: ד"ס פמעעה). וכן הוא בפירוש הרא"ש (פפיד כו: ל"ס מניפ) ובשיטה לרשב"י 
(פס ד"ס מניקס) וברבינו גרשום (נטמת מל: ד"ס סדלרקו). ‏ פא. וכן ביאר רבינו חננאל (יומל סו: ד"ס (6 עדיס) 
שהדרוקן וה חולי נפוח בני מעיים עד שימות. וכן הוא בפירוש רבינו אליקים (פס ד"ס נמנפס). ועיין 
עוד בשיטת ריב"ב ,על סלי"ף ד"ה דלוקן) שכתב 'חולי הנקרא כן'. ‏ פב. וכן הקשה במלא הרועים 
(לעיל כס. כרט"י ד" סלכוקן). פג. וכן ביאר היעב"ץ (צטמות 5ס). פד. וכן הקשה במלא הרועים (ס). 
והוסיף להקשות גם על הערוך (ענן הדרקן) שפירש הדרוקן ניפוח הבטן וחולי מעיים. | פה. ועיין 
שיטה לרשביי (פמיד כז: ד"ס סילון) שפירש מים קטנים כשיוצאין מפי הצינור אם מעמיד עצמו. 
פו. ובשיטה לרשב"י (ממיד כז: ד"ס מני) כתב ירקון פנים. ‏ פז.וכן כתבו בתוספות הרא"ש (עס ד"ס 
(ידי) ובנימוקי יוסף (ד"ס פיקע). אלא שביד המלך (עופ פ"ד ס"5) הקשה מדוע הוצרכו תוספות להביא 


ברכות פב: 


ביאורים 


הקשה שהרי מבואר בגמרא בעירובין (מ6:) שלשה מתים כשהן מספרים חולי 

מעיים וחיה והדרוקן. אם כן רואים שהדרוקן אינו חולי מעייםפב. ותירץ שמה 

שפירש רש"י בבכורות 'חולי מעיים', לא היתה כוונתו חולי מעיים ממש הנזכר 
בכל הגמרא דהיינו חולי השלשול, אלא רצה לומר שכרסו צבהפי. 

אמנם רש"י בעירובין (פס ד"ס סדלוקן) ביאר שהדרוקן הוא חולי הפה. ובהנהות 
הב"ח (פס 6ופ כ) העיר מדברי הגמרא בשבת (ג.) שהממרק עצמו לעבירה 

נידון בהדרוקן שנאמר (מפנ כ 0 'ומכות חדרי בטן', הרי שהדרוקן הוא חולי 

הבטן ולא חולי הפהפד. 


מהו סילון החוזר 


סילון החוזר. המפרש (פפיד כו: ד"ס פעון) פירש אדם הצריך להטיל מים ומשהה 

את עצמו, וגבי הטלת מים שייך לומר סילון. ובערוך (עין ייק) כתב פירוש 

אדם שהתחיל להשתין ונטרד ולא גמרפה. וביאר עוד הערוך (עלך עפד - סכלעון) 
מה שנקרא סילון, שהוא קילוח השתן שיוצא כמו סילון. 


משמע שהדרוקן וירקון שני דברים הם 


מביא את האדם לידי ירקון. רש"י (על כס. ד" ייקון) פירש חולי ששמו 

גלניצ"ה. ובערוך (עין ייק) כתב חולי שמראהו כירקפי. ובתוספות בבכורות 
(מד: ד"ס (ידי) כתבו שמוכח מהגמרא שהדרוקן וירקון שתי דברים הם, שעמוד 
החוזר מביא הדרוקן וסילון החוזר מביא ירקון. וכתבו שנראה שענין אחד הם 
שכן משמע מדברי הגמרא ביבמות (ס:) גבי בנות מדין שהעבירום לפני הציץ, 
וכל שפניה מוריקות בידוע שהיא ראויה ליבעל, וכל שאין פניה מוריקות בידוע 
שאינה ראויה ליבעל, אמר רב נחמן סימן לעבירה הדרוקן. אם כן רואים 
שהדרוקן וירקון דבר אחד הם. אמנם תוספות ביבמות (מס ד"ס סין) כתבו 
שהדרוקן לאו היינו ירקון וכפי שמוכח בגמרא כאן, אבל קצת יש להדרוקן 
ירוקת פנים כמו שאמרו שכל שפניה מוריקות וכו'פ. ובפתח עינים (קנת (ג. ד"ס 
עשס) כתב שזה גם כוונת התוספות בבכורות במה שכתבו שנראה שענין אחד 

הם, והיינו שלהדרוקן יש ירוקת פנים אבל ודאי ששני דברים הםפח. 


הרמב"ם לא הביא את הסיבה של הדרוקן וירקון 


שם. הרמב"ם (דעות פ"ד ס") כתב ואל ישהה נקביו אפילו רגע אחד, אלא כל 

זמן שצריך להשתין או להסך רגליו יעמוד מיד. וביר המלך (טס) ציין לדברי 
הגמרא כאן, שעמוד החוזר מביא לידי הדרוקן, וסילון החוזר מביא לידי ירקון. 
והקשה למה השמיט הרמב"ם בדין סדר הנהגת האדם ותחלואותיו את סיבות 
החולאים של הדרוקן וירקון, המסובבים על ידי שהיית נקביו. ובזה לא שייך 
לומר שנשתנו טבעי בני אדם מאז ועד עתה, שכל מה שכתבו תוספות (פועד קטן 
י. ד"ס כװל) שנשתנו הטבעים לא כתבו זאת רק על ענייני מאכלים המתוקנים 
והמופסדים לבני אדם, או בענייני רפואות התחלואים, אבל סיבות החולאים 
האלה משהיית הנקבים המה באדם עצמו, ובנין האדם ותהלוכות מעיו וגידיו 
ועורקיו לא נשתנה מאז ועד עתה. ותירץ שלרמב"ם לא היה ברור כוונת הגמרא 
בהדרוקן וירקון, וגם הגמרא בשבת (נג) מביאה ששלשה מיני הדרוקן הם, של 
עבירה ושל רעב ושל כשפים, והגמרא לא מונה שם הדרוקן של עמוד החוזרפט. 
אלא שקשה שהגמרא שם בהמשך דבויה מביאה שרבא חש בהדרוקן מפני 
שהשהה את נקביו, ואם כן רואים שהגמרא שם גם ידעה מהדרוקן של עמוד 

החוזר. 


אהח19/06/2018 
האם היה פרסי 


רבי אלעזר על לבית הכסא אתא ההוא פרסאה דחקיה. בהגהות רבי אלעור 

משה הורוויץ (ד"ס 6ת6) ציין לילקוט שמעוני (על שעיס מג ד) שרומאי הוא 
שדחק את רבי אלעזרצ. וכתב שכן נראה עיקר שהרי הגמרא מביאה פסוק 
שמדבר על אדום שזה רומי. ועוד שהרי מבואר לעיל (פ:) שהפרסים הם צנועים, 
ולא היה דוחק את רבי אלעזרצ*. ובמראה אש (ד"ס נפינפ) כתב שצריך לומר 
'אדומאה'. אמנם בחדשים גם ישנים (ד"ס ססופ) הוכיח ממה שהגמרא מביאה פסוק 
על אדום, שגם פרס באו מאדום. ובדכרי חכמים (סעגנק, ד"ס 6ת6) ביאר על פי 


את הגמרא כאן להוכיח שהדרוקן וירקון שני דברים הם, והלא הם עצמם הזכירו שם את הגמרא 
בשבת (ג.) שעל ידי עבירה בא לידי הדרוקן, והגמרא שם אומרת שסימן לשנאת חנם ירקון, אם 
כן מבואר שם שהדרוקן לאו היינו ירקון. וכן העיר בפתח עינים (פנת פס ל"ה פנקס). ‏ פח. וכן הוא 
לשון תוספות ישנים (יומל פו: ד"ה ₪ עדיס), והדרוקן וירקון חדא מילתא, ומכל מקום שני מינים הם 
ודומין לאחד, שנוטים לצד ירקון. וכעין זה מבואר בתוספות הרא"ש (פס) ובתוספות רבי יהודה 
שירליאון (ד"ס ניד). ובזה דחה הפתח עינים את דברי הבאר שבע בתמיד (מ: דיס גיזי) שלמד שתוספות 
ביבמות חולקים על תוספות בבכורות. פט. והעיר בזה הבאר שבע (פפיד ס: סוף ד"ס מני). ובמהרש"א 
(שנת (ג. ד"ס טעס) יישב שלא החשיב אלא ג' מיני הדרוקן, ואפשר שהדרוקן של עמוד החוזר הוא 
73 אחד ממני ההדרוקן שנשנו שם. צ. וכן מבואר בירושלמי (שנת פ"ו ה"ע), ובמדרש (:"ל י ), 
ציינם ביפה עינים (ד"ה כנ). וכן הביא בדקדוקי סופרים, וכן גרס בשלמה משנתו (ל"ה ה"ג) ובמאורי 
אור (ױרמם, ד"ס %) ובשדה יצחק (סוף ד"ס כנ) ובבארות המים (ל"ס 6ת6) בגמרא. | צא. וכן כתב בבית 
נתן (ד"ס ככי). 


ילקוט 


מדרש שוחר טוב (פסניס מומור פ) על הפסוק (ד) 'יכרסמנה חזיר מיער', חזיר זה 

אדום, ולמה נמשלה מלכות אדום לחזיר, מה החזיר הזה פושט את רגליו ואומר 

ראו שאני כשר כך אדום. ועל כן קראו חז"ל לאדומים פרסים, לפי שפושט את 
רגליו ומראה שמפריס פרסה הוא. 


רבי אלעזר נשאר שם 


קם רבי אלעזר ונפק אתא דרקונא שמטיה לכרכשיה. בירושלמי טנס פ"ו 

ס"ע) מבואר שרבי אלעזר נשאר שם ואמר שמכל העם לא הקים אותו רומאי 
אלא אותי, ואם כן אי אפשר שאני אצא מכאן עד שאדע מה יהיה בסופו. עד 
שראה את הנחש יוצא משם להרוג את הרומאי וקרי עליה 'ואתן אדם תחתיך.צב. 


ביאור הדרשה 


קרי עליה רבי אלעזר ואתן אדם תחתיך' אל תקרי אדם אלא אדום. 
וביאר המהרש"א (ד"ס ופן) על פי המבואר ביבמות (ס) שישראל קרוים 
אדם ואין עובדי כוכבים קרוים אדם, וכיון שישראל קרוים אדם ובפסוק זה 
הקב"ה מנבא על ישראל, אם כן מהו 'ואתן אדם תחתיך' מיהו האדם שינתן 
תחתם. לכן דורשת הגמרא אל תקרי 'אדם' היינו ישראל, אלא 'אדום'. ובאדרת 
אליהו (ליקי, ד"ס %) ביאר שמה החידוש שהקב"ה יתן 'אדם' אחד תחתיך, אלא 
ודאי נכתב אדם לרמז על אדום. 

בסמיכת חכמים (ד'ס 66 ביאר על פי מה שהקשו תוספות בסנהדרין (ע. ד"ס 
6) ובעבודה זרה (ג. ד"ס כסניס) על מה שדורשת הגמרא (קס) שאין 

עובדי כוכבים קרויים אדם, ממה שכתוב גבי המן (פהלס קלד 3) 'בקום עלינו 
אדם', אם כן רואים שגם גוי נקרא אדם. ותירצו ששם הוא בלשון בזיון ושפלות, 
שהוא אדם ולא מלך. ולכאורה יש להבין את דברי התוספות איך נרמז הגוי 
בתיבת אדם שהוא לשון המורה על בזיון, הרי לא מצינו גבי האומות שיהיו 
נקראים בזויים, ואדרבה מצינו שגוי יש לו יחס. ובאמת לשון זו לא מצינו רק 
גבי אדום שהתנבא עליהם עובדיה 0 :) 'הנה קטן נתתיך בגוים בזוי אתה 
מאדיצי, וזהו מה שדרשה הגמרא אל תקרי אדם שהרי אין הגויים קרויים אדם, 
וגם אין לומר שהוא משמש בלשון בזיון שלא מצינו שנקראו הגוים בזויים, 
אלא אדום שעל אדום תוכל לפרש את תיבת 'אדם' ובלשון בזיון שהרי הם 


באמת בזוייםצד. - 


למה לא הביא מסוף הפסוק 


שם. הגר"א באמרי נועם (ד"ס ופפן) ביאר מה שלא הביא רבי אלעזר מסוף הפסוק 

שכתוב 'ולאומים תחת נפשך', שנתן הקב"ה את נפשו של הגוי תחת נפשו 

של רבי אלעזר, ולא היה צריך לומר אל תקרי אדם, אלא משום שכתוב בפסוק 

'ואתן אדם תחתיך', ותחתיך הוא לשון תחתוניות ששם הנחש שמט את 
החולחולת שלו. 


פשוטו של מקרא חסר הוא 


'ואמר להרגך ותחפ עליך' ואמר ואמרתי מיבעי ליה ותחפ וחסתי מיבעי 

ליה. המהרש"א (ד"ס ותתס) כתב שבפשטות כוונת הפסוק כפשוטו וכמו 

שפירש רש"י ספוטל 5 כד י) שהמקרא חסר שתי תיבות, ואמר האומר שאהרגך, 

ותחס נפשי עליך, וכמו שכתוב (עס ג יג ש) 'ותכל דוד לצאת אל אבשלום', וחסר 

תיבת עפש'. אבל הגמרא דורשת ש'ואמר' הכוונה על הקב"ה שאמר כן בתורה 
להרגך, ו'ותחס' הולך על שאול שהיה חס על עצמוצה. 


הרי אביטי אמר להורגו 


שם. בפרשת מרדכי (ל"ס וספרתי) הקשה מדוע הגמרא אומרת שהיה צריך לכתוב 

'ואמרתי' הרי דוד לא רצה להורגו אלא אבישי ולכן כתוב 'ואמר'. ותירץ 

שהגמרא מדקדקת ממה שכתוב 'ואמר' בלשון עבר, והמילה 'ותחס' הוא עתיד 

שמתהפך לעבר, והיה לפסוק לומר או ויאמר או וחסה. ומכאן למדה הגמרא 
ש'ואמר' היינו אמירה שבתורה. 


צב. וכעין זה מבואר במדרש (נ"ל פס). ‏ צג. וכמבואר בגמרא בעבודה זרה (י) 'בזוי אתה מאד' 
שאין להם לא כתב ולא לשון. | צד. ועיין עוד בדברים אחדים לחיד"א (ת" לקוש י, עמ' םג כסו' 
סמלטות). צה. ועיין עוד בטירת כסף (קוטיס, עמ' סנ: ד"ס ונכוונת) מה שביאר בזה. צו. ובכסא 
רחמים ולי דייס 36) הקשה שבגמרא כתוב במפורש צניעות שהיתה בך חסה עליך. ותירץ ששאול 
חס על עצמו ותמיד הוא עושה צניעות, והצניעות גרמה לו לחוס עליו. ‏ צז. וכן הביא הכלי 
יקר (עפמפֿלו, ממופל 5 כד י). ועיין שם עוד מה שביאר בזה. | צת. כעין זה ביאר בעין אליהו (ד"ס 
6 על פי המבואר בשבת (קײ:) שמי שיש לו יראת שמים היא מצלת אותו מן החטא שלא יזיק 
לאחרים, ומי שהוא צנוע בבית הכסא ראיה שהוא ירא ה' מאד, ואם כן תציל אותו היראה שלא 
יזיק לאחרים. וביאר עוד על פי המבואר בפסחים (נ:) שאם פשוט שהבא במחתרת בא על נפשות 
רוצח הוא, ואם ספק יהיה בעיניך כגנב ולא ניתן להצילו בנפשו. אם כן רואים שאם הוא ספק 
רוצח אסור להרגו. וכיון שראה שיש בו צניעות המצלת מן החטא, הסתפק אם הוא רוצח או לא, 


ברכות פב: 


ביאורים 


שטו 


ואמר להרגך הולך על תחילת הפסוק 


אמר רבי אלעזר אמר לו דוד לשאול מן התורה בן הריגה אתה שהרי 

רודף אתה והתורה אמרה בא להרגך השכם להרגו. וביאר רש"י (ל"ס 
וסמכ) ש'ואמר להרגך' היינו הקב"ה שהתיר לי להרגך. וביאר בשלמה משנתו (טס) 
שהמילה ץאמר' מוסבת על מה שנאמר בתחילת הפסוק 'הנה היום הזה ראו 
עיניך את אשר נתנך ה' היום בידי במערה ואמר להרגך', שהכוונה להקב"ה. 


מה הלשון ותחס 


אלא צניעות שהיתה בך היא חפה עליך. המהרש"א (ל"ס ופפס) ביאר ש'ותחס' 
הולך על שאול שהיה חס על עצמו, ותיבת 'ותחס' מדבר לזכר לנוכחצי. 
ובברכת ראש (ל"ס ופפם) ביאר ש'ותחס' הולך על התורה, והיינו שלומדים 
ממחתרת שירדה התורה לסוף דעתו שאם יעמוד כנגדו יהרגהו, אבל מי שיש 
לו צניעות ובושה מובטח הוא שלא יחטא, כמאמר הכתוב (שפות כ =) 'למען 
תהיה יראתו על פניכם', ודורשים חז"ל (זמס כ) שזו הבושה, וכתוב לבלתי 
תחטאו', ולכך לא הותר לו להרגוצ". ובבית אברהם (ד"ס ופ%) ביאר שבתחילת 
הפסוק נאמר 'אשר נתנך ה' בידי במערה ואמר להרגך ותחס עליך', שמילת 
'במערה' מיותרת, אלא לדרשה שהמערה חסה עליך ומרמז לצניעות. 


למה דווקא עניעותו היא זו שהצילתו 


שם. המהר"ל בנתיבות עולם (נפיג סגניעות פ"ֿ) ביאר שכל ענין הצניעות הוא הסתר, 
ואינו נגלה בחוץ, רק כל מעשיו בהסתר ובצניעות, ולפיכך היה נסתר גם 
כן בשמירה עד שלא היו שולטים בוצט. 

במעון הברכות (ד"ס עות) ביאר על פי מה שנתבאר לעיל (ע"6) כי צניעות בית 

הכסא מצלת משלשה דברים ואחד מהם שמציל מן המזיקין. 
ביעב"ץ (ד"ס 56) ביאר על פי הגמרא במגילה (ג:) בזכות צניעות שהיתה ברחל 
יצא ממנה שאול, ובזכות צניעות שהיתה בשאול זכה ויצאה ממנו 
אסתר, ואלמלא היה דוד הורגו לא היתה אסתר יוצאת ממנו, וכיון שידע דוד 

וצפה ברוח הקודש שעתידה אסתר לצאת משאול על כן נמנע מלהרגול. 

בעיון יעקב (ד"ס פנעות) ביאר על פי הגמרא בסוטה (כ) שמצוה בזמן שעוסק 
בה מגינה ומצילה, וכמו שראינו לעיל (ע"פ) כל הצנוע בבית הכסא ניצול 


ונהרג שלא בזמנו כל זמן שלא חטא בענין שסר ממנו צלם אלהים, והצניעות 
גורם להשראת השכינה כמבואר בבבא בתרא (כ.) שבלעם ראה שאין פתחי 
אהליהם מכוונין זה כנגד זה אמר ראוין הללו שתשרה עליהן שכינה, וכן כתוב 
(דנליס כג טו) 'ולא יראה בך ערות דבר ושב מאחריך', כי הצניעות גורם השראת 
השכינה. 
ובבן יהוידע (ד"ס פײעות) ביאר שכל ישראל נקראים בניה של רחל, כפי שכתוב 
(יכמיס 8 יד) 'רחל מבכה על בניה', מפני שרחל היתה סיבה שיקח יעקב 
את לאה ותלד לו ששה בנים, ומנשואי לאה נתגלגל נשואי בלהה וזלפה, ונמצא 
שרחל היתה סיבה לכולם, לכך נקראים בניה. והסיבה הזאת היתה צניעות שלה 
שמסרה את הסימנים ללאה אחותה, והנה דוד שבא מלאה בראותו הצניעות 
הזאת שהיתה בשאול, זכר הצניעות שהיתה לשאול גם כן בדבר המלוכה שלא 
הגיד את דבר המלוכה כמבואר במגילה (יג:), ואז ממילא זכר צניעות רחל אשר 
בזכות צניעותה היה שאול צנוע, וכיון שזכר צניעות רחל במסירת הסימנים אז 
ממילא זכר כי מסירת הסימנים היתה סיבה שלקח יעקב את לאה ותלד לו ששה 
שבטים, וכיון שזכר זה נתברר לפניו כי על ידי כן כל בני לאה נקראים בניה 
של רחל, ואם כן הוא שבא מלאה גם כן נקרא בנה של רחל ואיך יהרוג עתה 
לשאול שהוא בנה של רחל שהיא גם כן נחשבת אמו, וראוי שיעשה חסד עמו 
בעבור רחל ולא יהרגנו. נמצא מי גלגל את כל הזכרונות האלה אשר על ידם 
מנע דוד את חרבו מלהרוג לשאול, היא הצניעות שהיתה בשאול. 
בעיני יצחק (פות קט) ביאר שדוד חשב שהגם ששאול היה מתחילה עניו וצנוע, 
מכל מקום כעת החמיץ ונתגאה אחר שזכה למלוך, ולפיכך הוא רודפו 
להרגו שלא כדין, אך כעת שראה בו גודל צניעותו ובזה הכיר בו שהוא מכיר 


ואם כן אין ברור זה כשמש ולכן לא הרג אותו. | צט. ועיין בספר בים דרך (לפיפ ממר י) שכל 
מעלת המלכות של בית שאול היה הצניעות, וכפי שהאריך שם. | ק. וכן ביאר ביד משה לפכו 
פר' סמיני פד: ד"ס מו ישמר), ובסמיכת חכמים (ד"ס 06), ובצבי קדש (סוקולוכ, 6 קכנ). והוסיף הסמיכת 
חכמים שאפשר שלא יצא עדיין משאול אותו זרע שיוולד ממנו אסתר, לכן לא היה יכול להורגו. 
ומאותו טעם לא הרג דוד את שמעי בן גרא כמבואר במגילה (:) מה עשה לי יהודי ומה שילם 
לי ימיני, הוא הדין כאן לגבי אסתר. וכתב ש'ותחס' הולך על הצניעות עצמה שהיא תחוס עליך 
שלכך יצאת ממך אסתר, והוסיף שיש לרמוז גם ש'ותחס' הוא לשון נקבה ולשון עתיד, שהולך 
על אסתר שהיא תחוס עליך. ובכתית למאור (פייפו, ד"ה 6%) הוסיף שזה מה שאומרת הגמרא 'צניעות 
היא חסה עליך' ולכאורה תיבת 'היא' מיותרת, אלא רָמז רמז לו דהיינו אשה שתצא ממך ויבוא 
על ידה לישראל תשועה וזכותה חסה עליך. ועיין חידושי גאונים על העין יעקב (די"ס ופפ בשם 
כבוד הבית (פישעו, פס) באריכות. 


ובר התמה" 


שטז 


ילקוט 


שפלותו וחרפתו במה שהוא נדמה בזה כבהמה, או שמסתמא הוא מלא יראת 

ה' ומקיים 'שויתי ה' לנגדי תמיד', וזהו סיבת צניעותו, ולכך דנו שאין רדיפתו 

מצד הגאוה רק שקשה מאד לירד מגדולתו אחר שכבר זכה לעלות. וכמאמר 

חז"ל (מנסות קמ:) כל האומר לי לירד ממנה [מהכבוד] אני מטיל עליו קומקום 
של חמין שהרי שאול ברח ממנה וכשעלה בקש להרוג את דוד. 


בגמרא מבואר שהיתה בו צניעות אחרת 


שם. בסמיכת חכמים (סוף ד"ס 6%) הקשה שבמגילה (ינ) מבואר שהצניעות של 

שאול הוא מה שכתוב (פמה לי י טו) ‏ ואת דבר המלוכה לא הגיד לוי. 

ותירץ ששם זה כתוב בענין של אסתר שגם בה כתוב (פספל כ ) 'אין אסתר 

מגדת מולדתה ואת עמה', ובאמת שאול היה צנוע בכל העניינים, ומוכרח הוא, 

שאיך יקרא צנוע הרי מבואר לעיל (ע") שאין קורין צנוע אלא למי שצנוע 

בבית הכסאקא. ובשפתי חכמים (ל"ס פעופ) תירץ שהיו בו את שתי ההנהגות 
הללו, מה שמבואר בסוגיא כאן ומה שמבואר במגילה. 


מה השבח בשאול אם הדין כן 


שם. בקרבן אש"ה (עילונין ק: ד"ס פמכ) הקשה שהרי לעיל (ע")) למדנו איזהו צנוע 

זה הנפנה בלילה כדרך שנפנה ביום, וכן נפסק בשולחן ערוך (ס" ג סי"<) 
יפנה בצניעות בלילה כמו ביום. הרי שאפילו שאר כל אדם חייב לנהוג צניעות 
אף בלילה כשאין רואים אותו, ואם כן מה שיבח דוד את שאול צניעות שהיתה 
בך. ותירץ ששיבחו במה שנתרחק, שנכנס גדר לפנים מגדר ומערה לפנים ממערה 
כמבואר בסמוך, שמה שמבואר שיפנה בצניעות בלילה היינו לענין פירוע טפח 
וטפחיים וליפנות מיושב, כמבואר לעיל טס), אבל להתרחק אין צריך, ואם כן 
שאול שנתרחק כל כך, חומרא היא שהחמיר על עצמו והיא הצניעות שהיתה 

בר 


הרי בפסוק מבואר טעם אחר שלא להורגו 


שם. בהעז ביד (ד"ס ופפ הקשה שהרי בפסוק כתוב שדוד אמר (פמופ! 5' כו ט) 

₪ מי שלח ידו במשיח ה' ונקה', והיה ירא לנפשו לנגוע בו, אם כן אין זה 

תלוי בצניעות. ותירץ שכוונת דוד לומר שאם לא הצניעות של שאול מה שסיכך 

עצמו כסוכה בודאי היה שאול רואה ומרגיש את דוד כאשר התקרב אליו, ובלי 

ספק לא היתה הפגישה הזו בלא שפיכות דמים, וזהו שאמר צניעות שהיתה בך 
היא חסה עליך שלא תרגיש, וניצלת מליהרג או להרוג אחרים. 


הרי סוף סוף היה רודף 


שם. בהנהות היעב"ץ (ל"ס פ) הקשה בשביל מה דוד סיכן את עצמו, והרי 
התורה התירה את דמו של הרודף. ותירץ שכאן היה מובטח דוד שלא 
יהרגנו שאול, מאחר שכבר נמשח למלך על פי ה' ודבר ה' יקום, ובהכרח נשמר 
לו המלוכהלנ. ואף על פי שמצינו גם כן שלא בטח דוד בעצמו כמו שכתוב 
(טמוס? 5' כו ) שאמר דוד 'עתה אספה יום אחד ביד שאול', ירא היה שמא יגרום 
החטאקי. 

במליץ נעים (ד"ס ופמכ) ביאר שדוד אמר לשאול שמידת הצניעות שבך היא גרמה 
שאוכל לכרות כנף מעילך ועל ידי זה אהיה בטוח שלא תהרוג אותי 

ולא תהיה רודף אחרי, בראותך שנפלת בידי והייתי יכול להרוג אותך ולא 
הרגתיך, ובודאי גם אתה תעשה כן ולא תרדוף אחרי שוב, ומפני כן נאסר לי 

להרגך. 

בגליא מסכת (ו"ד סי" ס ד"ס נעונד, 25) הקשה מדברי הרמב"ם (רוכת פ" סט"ו) 
שכתב הרואה רודף אחר חבירו להרגו ויכול להציל ולא הציל, הרי זה 

ביטל מצות עשה של (דניס כס יכ) 'וקצותה את כפה', ועבר על שני לאוין על 
(פס) 'לא תחוס עינך' ועל (ױקכ יט טז) 'לא תעמוד על דם רעך'. אם כן מה 
הועילה הצניעות שהיתה בשאול לחוס עליו הואיל ובתורה כתוב שלא לחוס. 
וכפי הנראה אין לחלק בין אדם אחר לנרדף עצמו, שכמו שאדם אחר עובר על 
זה, אף שבלעדיו נעשה עסק הצלה, כמו כן הנרדף עצמו ראוי לומר שעובר 
על עשה ושני לאוין אלו, אף שניצל אחר כך על ידי סיבה אחרת, ומה לי הוא 

מה לי אחר. 

והופיף להקשות על רש"י (ד"ס סתולס) למה עזב כל הסוגיא האמורה בניתן 
להצילו בנפשו ותפש סוגיא דמחתרת, ותירץ על פי מה שיסד שם 


קא. וכעין זה תירץ בישמח לב (ל"ס ותסס). ‏ קב. וכתב השפתי חכמים (נכש"י ד"ס ומכ) שזה מרומז 
בפסוק (שמופ 6 כל יֿ) 'ואמר להרגך ותחס עליך', והטעם שחסתי עליך, לפי 'ואומר לא אשלח ידי באדני 
כי משיח ה' הוא', ו'כי משיח ה'' הוא מוסב על עצמו שהיה בטוח שתתקיים מלכותו. קג. ועיין 
במשמר הלויים (ד"ס ומויף) מה שהקשה על זה מדברי האור החיים (גלפטית ₪ כ) 'כי הבחירה תבטל 
הדבר', ואם כן איך מובטח היה דוד שלא יהרגנו שאול שהוא בעל בחירה. קד. סנהדרין עז). 
קה. ולפי זה מדויקים דברי רש"י (ד"ס ספוכס) שציין לפסוק (סמות ככ 6) 'אם במחתרת ימצא הגנב', שלפי 
מה שנתבאר כאן אין זה מדין רודף, אלא מדין הבא במחתרת. וכן ביאר בחידושי רבי ראובן (נכז קמ 
סי" יג פֿות ס). ועיין בעינים למשפט (ד"ס מן סתורס) שהאריך בזה. וראה במנחת אשר (ויק, פמופ סי לטו ענף 3, 
ונמדכר סי נ) בארוכה. קו. ועיין שם שביאר איך יצא פועל מעשה זה שלא הרגיש שאול בדוד שכרת 
מעילו שהיה לבוש בו. וכתב שעל זה אמרו שמחמת הצניעות שלו עשה עצמו כסוכה [כמבואר בסמוך] 


ברכות פב: 


ביאורים 


שברודף שניתן לנרדף להציל בנפשו של רודף, הוא רק כשהרודף בא לרצוח 
בידים, ובמעשה הרציחה יש חיוב מיתת בית דין. אבל באופנים שחייבים רק 
מיתה בידי שמים, כגון אלו המבוארים ברמב"ם (מנמ פ"ע ס"נ) השוכר להרוג את 
חבירו או ששלח עבדיו והרגוהו עון הריגה בידו וחייב מיתה לשמים ואין בהן 
מיתת בית דין, בזה אין מצוה וחובה להציל בנפשו של רודף, כיון שהוא עצמו 
לא רודף אותו. אך מדין 'גרמא' שרוצה לגרום מיתתו, יש רשות לנרדף להרוג 
את הרודף, וכמו ב'בא במחתרת' שאפילו שאין מצוה או חובה להרוג, מחמת 
שלא ברור כל כך עסק הרציחה של הבא במחתרת שעדיין אין הוא רודף, מכל 
מקום יש רשות להרוג אותו מחשש שיבוא להרוג. ואם כן כאן במעשה דוד 
ושאול אילו היה עניינו מדין 'רודף' שניתן להצילו בנפשו, לא היה דוד עובר 
על עשה ולא תעשה והיה הורג אותו, ואמנם יש דין שכל שאפשר להנצל 
מהרודף באחד מאבריו אסור להורגוקז, וודאי שדוד היה עושה כן ולא היה 
הורג את שאול, אך כל דין זה שייך דווקא באדם הדיוט הרודף, אבל גבי שאול 
שלא היה שייך להינצל ממנו באחד מאיבריו כיון שהיה מלך, וכתוב (פיונ ככ כת) 
'ותגזר אומר ויקם לך'. ועוד שמסתמא לא היה שאול הורגו בעצמו שאין זה 
מנימוסי המלך, ולא היה רוצח בידים רק שולח את עבדו להורגו, ובזה יש רק 
חיוב מיתה לשמים ואין בו מיתת בית דין, ואם כן דינו הוא כמו הבא במחתרת, 
שעל כל פנים יש רשות להורגו, ובזה היה רשאי דוד לחוס עליו מלהורגוקה. 
בבן יהוידע (ד"ס ונסופן) ביאר על פי מה שנתקשה שבתחילה כשאמרו אנשי דוד 

אליו להרוג את שאול, לא השיב להם חלילה לי אם אעשה הדבר הזה, 
ולמה אחר שקרע את המעיל השיב להם כן כמבואר בשמואל (פ' כל ז). ותירץ 
שמה שדוד הסכים שלא להרגו ואף על פי שהוא רודף אותו, כיון שדוד אמר 
שבעלי לשון הרע מטעים אותו, באומרם לו שדוד מבקש רעתך ולהרוג אותך. 
לכן ביקש דוד לעשות דבר שבו יתברר לשאול שאמרו לו שקר וממילא לא 
ירדוף אותו ולא יבקש להורגו, וזה מה שיקרע כנף מעילו בלט, ואחר שיצא 
שאול מן המערה יגיד לו איך נמסר בידו ולא הרגו, ובזה יתברר לו שהטעו 
אותו, וכאשר עשה כן שאול הודה לו בזה. וכיון שיש המצאה שבה ינצל ממנו, 
איך מותר לו להרגו, והלא גבי הרודף אם יוכל הנרדף להציל באחד מאברים 
שלא יומת, אסור להרגו. אך תחילה כשאמרו לו אנשיו להרגו והוא צייר בלבו 
לעשות כך שיקרע כנף מעילו, לא דיבר עם אנשיו כלום ולא אמר להם שאין 
אני רשאי להורגו כי רצה להמתין עד שתצא המצאה זו לפועל, כי אפשר שלא 
תעלה בידו ויצטרך להורגו מן הדין, והוא שאם היה שאול מחזיר ראשו לאחוריו 
בעת שקרב דוד אצלו לכרות המעיל והיה רואהו היה חושב שבא דוד להרגו 
והיה קם עליו שאול להורגו בחניתו, ואז היה מוכרח דוד להרוג את שאול 
להציל עצמו מדין הבא להרגך, ולכן תחלה שתק ולא השיב לאנשיו עד שיראה 
איך יעשה. עד שקרב דוד וכרת הכנף ולא הרגיש שאול, וראה דוד שיצא מעשה 
זה לפועל, ובזה יתברר אחר כך לשאול שאין דוד אויב לו, אז אמר להם חלילה 
לי מלפגוע בשאול, כי עתה התרופה של רדיפת שאול נעשית ולמה אהרוג אותו, 

ששוב לא ירדוף אותילי. 


הרי דוד לא היה הורגו מדין יכול להעילו באחד מאבריו 


שם. בקרבן מנחה (פפניו, פות פע) הקשה שהרי אם הנרדף יכול להצילו באחד 
מאבריו נהרג עליו, וכיון שהיה דוד הולך ובורח ומתחבא מה צורך היה 

שם להורגו עד שהצניעות הצילו. ותירץ שאם לא היתה הצניעות היה הקב"ה 
מביא את דוד ליד שאול בדרך, שכדי להנצל ממנו לא היה לו מציאות אלא 

במה שיהרגהו. 

החיד"א בחומת אנך (ענופנ 6 כד י ד"ס ופמר) תירץ על פי דברי השבות יעקב (פ"נ 
סי' קפו) שאם הרודף מוחזק, אין לו לנרדף לדקדק אם יכול להצילו 

באחד מאבריו, והיינו טעם הבא במחתרת שעשה מעשה?ן, וכאן ששאול ציוה 
להרוג את נוב עיר הכהנים הוה ליה כמוחזק, ואפילו שעכשיו דוד הוא בורח 
ונחבא, מכל מקום כמה פעמים היה כפסע בינו ובין המות לולא ה' עזרתה לו 

ובזה היה יכול להורגוק". 

וביד המלך (כום פ"5 סוף סי"ג) הקשה על רש"י בסנהדרין (עד. ד"ס ױכונ) שכתב 
שנרדף אסור לו להרוג את הרודף אם יכול להנצל על ידי שיחבול את 
הרודף באחד מאבריו. מהסוגיא כאן איך אמר דוד לשאול מן התורה בן הריגה 
אתה שהרי רודף אתה, ומה בכך ששאול הוא רודף והלא דוד היה יכול להציל 


שלא סילק בגדיו ומעילו בעת שבא לעשות צרכיו, אלא שלשל אותם ופרס שוליהם על פני הקרקע 
מסביב, ולכן הכנף של המעיל היה מושלך על פני הקרקע, ובעת שבא דוד לכרות הכנף לא נתנדנד 
המעיל שהיה על גופו של שאול, ולכך לא הרגיש שאול בזה, נמצא ריבוי ותוספת הצניעות שעשה 
שאול באותה שעה, היא היתה סיבה שתצא המציאות לפועל כאשר צייר דוד שלא ירגיש שאול ואז 
ממילא לא נהרג, שאם היה מרגיש בכריתת הכנף היה מחזיר פניו ורואה את דוד, ובהכרח היה נהרג 
שאול, ולכך אמר לו צניעות שהיתה בך חסה עליך. ולזה אמר 'ותחס עליך', כלומר מן הבגדים האלה 
שעשית בהם צניעות ניצלת מהריגה שלא הוצרכתי להרגך. ועיין שם מה שביאר עוד בגימטריא של 
צניעות. ועיין גם בכתית למאור (פייסו קוף ד"ס 66). | קז. עיין משנה למלך (ס' סוכל פ"ת סיין שכתב שיש 
מי שסובר שהנרדף אין צריך לדקדק אם יכול להצילו באחד מאיבריו, וכן משמע מהרא"ם (נכלטיק 39 
₪. אמנם מרש"י מוכח להיפך. קח. ועיין עוד ביד משה (פרי טפיי, פד: ד"ל ומס נית6) מה שביאר בזה. 
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ילקוט 


את עצמו מבלעדי מיתת שאול, וכמו שבאמת הציל את עצמו בעוד שאול בחיים. 
אלא ודאי שנגד דוד עצמו שהוא הנרדף, אין חילוק בין יכול להציל את עצמו 
או לא ונגד דוד היה שאול תמיד בן הריגהקט. 


מנין שהיה גדר לפנים מגדר 


ומאי היא דכתיב 'ויבא אל גדרות הצאן על הדרך ושם מערה ויבא שאול 

להסך את רגליו" תנא גדר לפנים מן גדר. המהרש"א (ל"ס גלכ) ביאר 

שהגמרא דייקה כן ממה שכתוב בפסוק 'גדרות' לשון רבים, משמע שהיה גדר 
לפנים מגדרלי. 


מנין שהיו שתי מערות 


ומערה לפנים ממערה. המהרש"א (ד"ס גלר) ביאר שאפשר שהיה ידוע לגמרא 
אותה המערה שהיתה לפנים ממערה. ובחפץ ה' (ד"ס תנ) ביאר שממה 

שכתוב 'ושם מערה', מהו 'ושם', הרי היה מספיק לומר ויבוא אל גדרות במערה. 

אלא לומר ושם עוד מחבוא אחר ובתוכו מערה, והיינו מערה בתוך מערה. 

הגר"א באמרי נועם (ד"ס גלכ) ביאר שהגמרא למדה זאת ממה שכתוב ושם 
מערה' משמע שהולך על אותם שתי גדרות שהיו שם, שבין שתי הגדרות 

היתה מערה והוא נכנס לפנים משתי הגדרות, שמע מינה שהיתה אחרי הגדר 

השניה גם כן מערה. 
בזאת מנוחתי (ד"ס תנ) כתב שהלימוד הוא ממה שכתוב 'את רגליו' ואתין וגמין 
באים לרבות, וכאן בא לרבות שהיתה מערה בתוך מערה. 
ובבן יהוידע (ל"ס מעיס) ביאר שהגמרא דורשת מיתור הפסוק "ויבא אל גדרות 
הצאן על הדרך ושם מערה ויבא שאול להסך את רגליו', ותיבות 'ויבא 
שאול' מיותר, מאחר שכתוב כבר בתחילה 'ויבוא', והיה מספיק לומר ויבא אל 
גדרות הצאן ושם מערה להסך רגליו, ולכן הגמרא דרשה "ויבא אל גדרות הצאן 
על הדרך ושם מערה', ואחר שבא אל המערה אמר עוד ויבא שאול להסך 
רגליו' היינו שבא ביאה אחרת לתוך מערה השנית להסך רגליו והיינו במערה 
הפנימיתליא. 
עוד ביאר הבן יהוידע (פס) שהגמרא מדייקת מסברא מהפסוק (שמו 6' כד ד) 
'ודוד ואנשיו בירכתי המערה יושבים', וקשה איך לא ראה אותם שאול 
כשנכנסקיב. ומחמת זה הכריחו חז"ל שהיתה מערה בתוך מערה, והם היו יושבים 
בפנימית שהיא חושך אפילה, ולכך שאול שבא מבחוץ ממקום האור ונכנס 
למקום החושך לא ראה אותם כי בודאי הוא לא נכנס לפנים הרבה אלא ישב 
סמוך לפתח, ודוד ואנשיו היו יושבים לפנים בסוף המערה הפנימית, לכך הם 
שהיו יושבים מתחלה בחושך גמור ראו אותו והוא לא ראה אותםקיי. 
בפרשת מרדכי (ל"ס גלכ) ביאר שמזה שדברו דוד ואנשיו זה עם זה ולא חששו 
שמא ישמע שאול, מוכח מזה שבמערה אחרת היה נכנס. 


מנין שסכך עעמו כסוכה 


להספך אמר רבי אלעזר מלמד שפכך עצמו כפוכה. וביאר רש"י (ד"ס עקלן) 

שסכך רגליו בבגדיו כסוכה. ובמאורי אור (ד"ס שסיכן) כתב שיותר נראה 

שסיכך 'עצמו' כסוכה ממש למעלה מראשו שלא יראוהו העוברים למעלה דרך 

הר וגבעה שהיו שם. 

והמהרש"א (ז'ס גזי) ביאר שהגמרא דורשת כן ממה שכינה את היציאה 

להתפנות בלשון 'להסך', מכאן שסכך עצמו כסוכהליד. ובשלמה 

משנתו (ד"ס עסכן) הוסיף שאפילו שהמערה הפנימית היתה חשוכה, מכל מקום 

כיון שה' היה לנגדו תמיד לכן היה צנוע, שגם חושך לא יחשיך ממנו, וכמבואר 
לעיל (ע"6) שצריך ליפנות בצניעות בלילה כדרך שנפנים ביום. 

ובברכת אברהם (ד"ס מנמד) ביאר שהגמרא דרשה ממה שכתוב 'להסך' סמוך 

ל'ויבוא אל גדרות הצאן', ושם דורשים שהיה גדר לפנים מגדר ומערה 


קט. ועיין עוד בברכת יעקב (טור, ד"ס דתי נדפק כקפר מטנפ יעקכ) שהאריך ליישב שיטת רש"י. קי. וכן 
ביאר הגר"א באמרי נועם (ד"ס גלכ). ‏ קיא. וכן ביאר בלמנצח לדוד (ד"ס תנ6, יכ.) ובברך משה (שטגל, 
ד"ס מנמל) ובברכת אברהם (ד"ס גלכ) ובאור יעקב (וכטמפן מספר (ג) ובמי השלח (ד"ס פנם). | קיב. והביא 
שיש שביארו שהיתה מערה גדולה מאד. ויש שפירשו שהיה דבר זה בנס פלאי שלא ראה אותם. 
ועיין תולעת שני (פיסו, וישם עמ' כת: ד"ס וסנס פטוט), שכתב שהוא מחמת קורי העכביש שנטוו שם. 
קיג. כעין זה ביאר בשלמה משנתו (ד"ס ומעיס) שאפילו שדוד ואנשיו ישבו בירכתי המערה הפנימית, 
מכל מקום כיון שבמערה החיצונה יש אור הנכנס דרך פתחה, ובפנימית אין אור שהיתה פתח 
הפנימית מצד החיצונה ולא כנגד פתח החיצונה, לפיכך לא ראה אותם שאול, אבל הם ראו אותו 
כשהיה בחיצונה. וכשנכנס שאול אל הפנימית ופניו לכיוון ירכותיה לא ראה אותם, והיה דוד יכול 
לבוא אליו בלט, מה שאין כן אם היה מיסך את רגליו בחיצונה, כי הרי שם היה אור ולא יכל 
לבוא אליו, הרי מוכח שנכנס לתוך המערה הפנימית. וזה גם ממה שכתוב פעם שניה 'ויבוא שאול', 
כי הוא בא ביאה שניה אלא המערה הפנימית. ובזה מדוייק שבביאה אל גדרות הצאן כתוב 'ויבא' 
סתם ולא כתוב ויבא שאול, כיון שסומך על מה שדיבר עד עתה על שאול, אבל בביאה שניה 
כתוב 'ויבא שאול', ואין זה אלא להורות שלאשר הוא שאול בחיר ומשיח ה' וקיים בעצמו שויתי 
ה' לנגדי תמיד, לפיכך נכנס למקום חשך מערה הפנימית, שאפילו הוא בעצמו ואפילו שום בעל 
חי המצוי במערות לא יראו את פירועו, וכמו שמבואר בנדה (.) שהצנועים היו מגרשים את הזבובים 
בשעת הזיווג, ואפילו כותלי המערה והתקרה לא יראו את פירועו, ומשום צניעות יתירה שהיתה 


ברכות פב: 


ביאורים שיז 


לפנים ממערה, אם כן משמע דבר הלמד מעניינו שהוסיף עוד צניעות על צניעות, 
והוא מענין סוכה. 


כיעד דרשו חז"ל 


אמר רבי יוסי ברבי חנינא כל המבזה את הבגדים פוף אינו נהנה מהם 
שנאמר והמלך דוד זקן בא בימים ויכסוהו בבגדים ולא יחם לו'קטי. 
המהרש"א (ד"ס כנ) ביאר שלא היה לפסוק לומר אלא יכסוהו ולא יחם', אבל 
עכשיו שכתוב 'בבגדים' משמע שבבגדים לא יחם לו אבל בדבר אחר יחם לו, 
והיינו משום שהיה מבזה את הבגדים?ל'. ובבית אברהם (ד"ס פמנ"ם) ביאר 
שהדרשה מתיבת 'לו' שרק לו לא יחם. 

ובמי השלח (ד"ס ויקס) ביאר שאם בדרך הטבע, למה לא הועילו לא הבגדים הרי 
לא היה זקן כל כך, וזקנים ממנו מועילים להם הבגדים, ובפרט המלך 
דוד אשר נערה בתולה חממתו והיה שלם בטבעו ובחמימותו הטבעי הפנימי, 

ולמה לא הועילו לו הבגדים, אלא שזה היה בדרך עונשק". 
ובברכת אברהם (ד"ס פלפר) ביאר שהיה לפסוק לומר ולא חם לו שמשמע לשון 
עבר. אלא בא לומר שבדין הוא שלא יחם לו והיינו משום שביזה את 

הבגדים. 


במה הוא ביזה את הבגדים 


שם. באיי הים (ל"ס סממס) ביאר ששם 'בזיון' הוא כשיסולק מאיזה נושא הדבר 
אשר מתכבד בו לערך עצמו, ואחר שידענו כי כל פועל ה' למענהו, ובכל 
המעשים אשר יעשה אותם האדם יש בהן מצוות אלהיות, אזי מי שמסלק קיום 
מאיזה מצוה אם מבהמה אם מאיש אם מצומח או דומם, גדרו בשם יבזיון. 
והנה מבואר בילקוט שמעוני (עפופ% % כד) שדוד כרת את הציצית עם הכנף מן 
המעיל אשר לשאול וביטל אותו ממצות ציצית שעה אחת. וזה מה שדוד. ביזה 
את הבגדים והיינו במה שסילק את המצוות התלויות בהסקי". 
בשלמה משנתו (ד"ס כנ) ביאר שמה שנפסק בשבת (כנ.) כשמואל שמתירין ציצית 
הוא רק כשהוא מבגד לבגד, אבל שלא על מנת ליתנם בבגד אחר 
אסור לכולי עלמא, כמבואר בשלחן ערוך (פו"פ סי" עו פ"5), וכאן הרי אסור ליתנם 
בבגד אחר מפני שהוא לבוש מלכות. וזה מה שאמר הכתוב (שמופנ 5 כד ס) 'ויך 
לב דוד אותו', כמבואר לעיל (ס6:) צדיקים יצר טוב שופטן, שלבו הכה אותו, 
אשר כרת את הכנף 'אשר לשאול', כלומר שהוא מלך ואסור ליתן הכנף בבגד 
אחר. 
בהעז ביד (ד"ס וקס) הקשה וכי בגדים יש להם בושת שיענש דוד עליהם בשביל 
בזיונם. אלא ביאר שכרת דוד את כנף המעיל בעת שהיתה עזרה לשאול 
במצות צניעות שסכך בה על עצמו כסוכה ואין לבזות אותן כעת בשעת מצותן, 
ומפני זה נענש דוד שגם בגדיו לא עזרוהו בזקנתו למצות קיום ממלכתו בעת 
שהיה צריך להם מדה כנגד מדה. 


הרי בכריתת הבגד הראה שאין הוא חפץ להמיתו 


שם. בבן יהוידע (ד"ס כ( סממס) הקשה מה חטא דוד בזה, והלא בדבר שעשה 

נתברר אצל שאול שאינו חפץ להמיתו, ובזה ממילא יחדל מלרדוף אחריו, 
ומה היה צריך לעשות אופן אחר להציל עצמו משאול הרודף אותו, וכי היה 
טוב לו שיהרגהו. ותירץ שהרי כפי שנתבאר דוד קרע לשאול את כנף מעילו 
וגרם ששאול ילך בטלית בלא ציצית, ולכן אמרו שביזה את הבגדים כי היה 
לו לכרות חתיכה אחת מאמצע הבגד מלמטה או מלמעלה שלא היה נפסל, 
מאחר שכריתה זו היתה רק בעבור סימן להוכיח שנפל בידו בהיותו לבדו במערה 
ולא הרגו, ולמה כרת הכנף ופסלו מן הציציתל". ובעיון יעקב (ל"ס כ ביאר 

שהיה לדוד לחתוך קצת ממנו ולא כל הכנף. 


בו הוא שאמר דוד לאנשיו 'חלילה לי מה" כלומר שהוא עומד לנגדו תמיד, שעטרה זו הולמתו 
לפי גודל צניעותו ודביקותו בו יתברך שראה בו. וכן באסיפת זקנים (ליס ופפכ) בשם גבול בנימין. 
קיד. אלא שהקשה המהרש"א שאינו יודע מה ידרשו במיסך את רגליו שכתוב אצל עגלון (פופטיס 
גק 'ויאמרו [עבדיו] אך מסיך הוא את רגליו'. ובסמיכת חכמים (ד"ס פסיכן) הקשה שאפשר גם 
לדרוש בעגלון כמו בשאול. שאם בשביל שהיה גוי מכל מקום אפשר שהיה צנוע בבית הכסא, 
שהרי גם מדות טובות אחרות היו בו, שקם מעל הכסא לכבוד הקב"ה כמבואר בסנהדרין (פ), וזכה 
ויצאו ממנו שתי פרידות טובות. ובלאו הכי מוכרחים אנו לומר כן שהיה צנוע בבית הכסא, שאם 
לא כן היו עבדיו מרגישים שנהרג, שמה נשתנה היום שיסגור הדלת במנעול, ולמה יסגור עצמו 
כל כך יותר מימי קדם, אלא ודאי שהיו מכירין בו שהיה צנוע מקדם. וכן ביאר באור יעקב (מפמר 
| קטו. עיין ביקרא דשכבי (דטם ו יל) בביאור שייכות מימרא זו לכאן. קטז. וכעין זה ביאר 
בסמיכת חכמים (ד"ס כ ש'ויכסוהו בבגדים' הוא מיותר שהיה מספיק לכתוב 'ולא יחם לו', אלא 
להורות שבשביל הבגדים לא יחם לו שאינו נהנה מהם ולא מצד הטבע. וכן ביאר בכלי יקר (פניס 
6 6 ד"ס עוד .| קיז. והקשה על דברי המהרש"א שאם כיסוי בדבר אחר הועיל לו אם כן למה 
בקשו לו סוכנת, יכסוהו בדברים אחרים. אלא ודאי אם בגדים לא העילו לו כל שכן דבר אחר. 
קיח. ועיין בזה באהבת יהונתן (ספטכה (פר' פיי פלס) מדוע דוד כרת את כנף מעילו. ומה שנתכוין בזה. 
וראה בארוכה מה שביאר בזה בספר בים דרך (כפטיפ מפמכ י פופ ה). ‏ קיט. ועיין שם מה שביאר 
היכן רמוז כריתת הטלית בפסוק. ובזרע ברך (פר פיי טלס כסוף סדכום) כתב שנרמז במה שכתוב (שמוע 


שיח 


ילקוט 


הרי בכריתת המעיל רמזו לדוד שהוא ימלוך 


שם. הרד"ק (כנכס ' 6 כתב שדרשת חז"ל שכיון שדוד כרת את המעיל לא 

נהנה מהבגדים, הוא דרש רחוק. ובורע ברך (פכ' פיי עלס כסוף הלוע ד"ס 6מנס, 
עמ' כלד כסו' ססלעות) ביאר דבריו שלכאורה בכריתת המעיל היה בכדי להראות 
חיבה כמבואר באותו ענין, והיינו שזה היה סימן שדוד יקבל את המלכות 
משאול, כמו שאמר שאול אחרי המעשה הזה (טפו% 5 כד כ) 'הנה ידעתי כי מלך 
תמלך', ופירש רש"י (טס) בשם מדרש אגדה סימן זה מסר לו שמואל שהקורע 
מעילו ימלוך תחתיו. אלא שכתב הזרע ברך שכפי שנתבאר החטא של דוד היה 

במה שכרת כנף הטלית ופסלו מן הציצית. 


מדוע אינו נהנה מהם 


שם. באיי הים (ד"ס סעמס) ביאר על פי הילקוט שמעוני (מו6 % כד) על הפסוק 
(שס ו) 'ויך לב דוד אותו', רבי יהודה אמר, אמר דוד מה בין קטע ציציתא 
לקטע רישא. והיינו שהיה קשה לילקוט, למה הפסוק לא אמר וינחם דוד על 
אשר כרת את הכנף. על כן פירש רבי יהודה שרמז הכתוב למה שאמרו חז"ל 
בבראשית רבה (פרעס לד סימן י) שהצדיקים לבם ברשותם, רשעים הם ברשות לבם, 
אף כאן הרגיש דוד בעצמו כי במה שקטע את הציצית של שאול נדמה כאילו 
נקטע ראשו, עד שנמלץ עליו כי לבו הכה אותו כלומר נעשה מושל עליו [ְבַּמקום 
הראש]. והנה ממשלת הלב ידובר על שפע התאווה המתפשט באדם להשתמש 
בו, ולשכל אין בו כח לעמוד נגדו. וידוע כי הציציות מסגולתם שימנעו את 
האדם המקיימם מלתור אחרי לבבו, כמבואר במנחות (מל.). ואם כן אחר שסילק 
דוד מצות ציצית מבגדי שאול ובטלו ממצוה זו, הגביר דוד בזה על עצמו הכח 
התאווני המכונה 'לב' אשר נולד בו, ומשל עליו לבו ונשתמש בו בשפע רב, 
עד שקרה לו מה שקרה לברזילי הגלעדי שקפצה עליו זקנה ממה שהיה שטוף 
בזמה, כמבואר בשבת (ק). כך כאן בדוד המלך פסקו כוחותיו החמים לעת 
זקנותו, וגם אם כסוהו בבגדים לא יחם לו, והיינו כי באמת הכסוי בבגדים לא 
יתן ולא יוסיף חמימות על המכוסה בו, אבל שומר הוא את הכוחות אשר בתוך 
האדם לבלתי יתפזרו הנה והנה. אמנם אם כבר כלו באדם המכוסה כוחותיו 
החמים, מאין יבוא החמימות אליו, וגם אם ירבו כסויים לא יועיל. וכאן כיון 
שרוד ביזה את הבגדים במה שסילק טב" שאול את הדבר שהתכבד בו, והיינו 
מצות ציצית, נמשך לו לדוד שהכה לבו אותו ונעשה מושל עליו בכח התאוה, 
ומזה כבה חמימותו הטבעי עד שלעת זקנותו לא היה נהנה מבגדים שכיסו אותו 
עד שהוצרכו לבקש בשבילו את אבישג השונמית שתחממו. 

בפרשת מרדבי (ל"ס כ ביאר שהאדם שאינו זהיר בילדותו להתכסות בבגדים 
בפני הקור, שהוא סומך על חומו הטבעי ואינו חושש שיצטנן, סופו 

שלא יועילו לו בגדים לחממו בזקנותו בשביל שנצטנן יותר מדאי בזה שלא 
היה נזהר. ומביא ראיה מדוד שלא חש לכרות את כנף מעילו של שאול אפילו 
שהיה יודע שלא יתעטף בו שאול וישאר בדרך בלא מעיל, משום שדרכו של 
דוד היה גם כן שלא להתעטף במעיל, ולכן לא הועילו הבגדים לחממו בזקנותו. 
בלב אליהו (פר' דנרס, עפ' קסג) ביאר בשם רבי יצחק בלזר שהקב"ה נתן טבע 
בבגדים שיחממו את האדם, אבל אם האדם מבזה את הבגדים, נמצא 
שאינו מכיר את טובת השם עמו, לכן הקב"ה לוקח את טבע הבגדים שהוא 

לובשם ואינם מחממים אותולל. 


ARON 


במדרש מבואר טעם אחר 


שם. רש"י (מנכס 5 5 פ) מביא מהמדרש אמר רב שמואל בר נחמני כשראה דוד 

את המלאך עומד בירושלים וחרבו בידו נצטנן דמו מיראתוקלא. אם כן 
מבואר טעם אחר למה הבגדים לא חיממוהו. אך בכלי יקר (ילדו, מנכיס 5 6) 
כתב שזה וזה גרמו לו, שאילו לא ביזה את הציצית שיש בו זכירת כל המצוות, 
לא היה שוכח המצוה של סמות ( ינ) 'כי תשא את ראש בני ישראל', ולא היה 
בא המלאך וחרבו שלופה, ולא היה מצטנן מהצער. וביפה תלמוד (ד"ס ױקס) כתב 
שזה גרם לזה, שמחמת העוון שביזה את הבגדים, המלאך הראה לו את חרבו 
כדי שיחרד וילפת ויכנס בו מורך וירתת בלבו, וינטל ממנו הכח והחמימות ולא 

יחם לו מהבגדים שעליו. 


איך לא היה בכריתת הבגד משום בל תשחית 


שם. בואת מנוחתי (ד"ס ווקס) כתב שאין משום 'בל תשחית' במעשהו של דוד, 

משום שהיזק שאינו ניכר הוא לגבי דוד ושאולקלג. ועוד יש לומר שכיון 
שלהנאת עצמו עשה כן כדי שירחם עליו ולא יהרגנו, ודאי מותר שפקוח נפש 
דוחה אפילו שבת החמורה, וגם בל תשחית דגופו עדיף כמבואר בשבת (קמ:). 


לח 'ויקם דוד ויכרות את כנף המעיל אשר לשאול בלט', שהוא רמז על ציצית שיש בכרוכיו 
וקשריו כמנין טל, וזה מה שכתוב 'בלט', והאות בי"ת היא שימושית. | קכ. ועיין בביכורי ניסן 
(ד"ס כפינ) מה שביאר בזה על דרך רמז. קכא. ובפרקי דרבי אליעזר (פע"ג) מבואר שהמלאך לקח 
את חרבו וקנחו בטלית של דוד, והיה מרתיע בכל איבריו עד יום מותו, שנאמר (יס"י 6 כנ 6 'ולא 
יכל דוד ללכת לפניו לדרוש אלהים כי נבעת מפני חרב מלאך ה'. ובכלי יקר (מנֹכיס % 6 הקשה 


ברכות פב: 


ביאורים 


הרי הסתה היא גם לטובה 


'אם ה' הפיתך בי ירח מנחה' אמר רבי אלעזר אמר ליה הקב"ה לדוד 
מסית קרית לי. במאורי אור (ל"ה מסיפ) הקשה מהמבואר במנחות (5ט:) על 
הפסוק (פיונ כו טו) שאמר איוב 'ואף הסיתך מפי צר רחב לא מוצק תחתיה', בא 
וראה שלא כמדת הקב"ה מדת בשר ודם, מדת בשר ודם אדם מסית את חבירו 
מדרכי חיים לדרכי מיתה, והקב"ה מסית את האדם מדרכי מיתה לדרכי חיים, 
שיסורים מצילים מגיהנם. ויתכן שגם כאן היתה כוונת דוד לטובה, שאמר 
שהקב"ה הסית את שאול לרדוף אחריו להצילו מעונש חמור, אם כן למה נענש 
דוד על שקרא להקב"ה מסית. ותירץ שכיון שנקט שם הויה שהוא רחמים, לא 
יתכן לומר שהסית לרדוף. אמנם גבי איוב שכתוב 'ואף' שהוא בגימטריא 
'אלהים' המרמז למידת הדין, וגם שמדת הדין נקראת 'אף'. אם כן שייך לשון 
הסתה ולטובה. 

במתת אלהים (לד"ס 6ס) הקשה להיפך איך איוב קרא לקב"ה מסית הרי כאן 
רואים שדוד נענש על זה. ותירץ שכאן דוד לא נענש על עצם שקרא 

מסית, אלא לתכלית הענין, כי סתם הסתה נאמרה לרעה כמו שכתוב (לנלס יג ז) 
'כי יסיתך אחיך וכו' לאמר נלכה ונעבדה אלהים אחרים', וכאן אצל דוד כשאמר 
יאם ה' הסיתך' היה זה לרעה, שהיה שאול רודף אותו להרגו, ולכן הקפיד 
הקב"ה על דבריו, ואמר לו מסית קרית לי, כלומר שאני מסית את שאול לרעה, 

ולכן נענש. מה שאין כן באיוב שהסתה היא לטובה. 

בפנים מסבירות (ד"ס 6) הקשה מהפסוק (פוג כ ג) שהקב"ה אמר לשטן 'ותסיתני 
בו לבלעו חנם', ואם כן כיון שמצינו שהקב"ה ניסת, כמו כן יש לומר 

שהוא מסית. ותירץ שהגמרא בבבא בתרא (טז.) אומרת על פסוק זה אלמלא 
מקרא זה אי אפשר לאומרו, כאדם שמסיתין אותו וניסת, והיינו שהתורה יש 
לה רשות לדבר כך, אבל לא ניתן רשות לאדם לומר כך, וזו היתה התביעה על 

הח "ימסית לקרית ליי. 


בביאור העונש כנגד מה שקרא לה' מסית 


הרי אני מכשילך בדבר שאפילו תינוקות של בית רכן יודעים אותו 
דכתיב 'כי תשא את ראש בני ישראל לפקודיהם ונתנו איש כפר 
נפשו' וגו'. באור החיים (פמות כיכ) ביאר שלפי שקרא להקב"ה מסית נברא מלאך 
רע, וכמו שאמרו (סנופ פ"ל מי"6) העובר עבירה אחת קונה לו קטיגור אחד, ואותו 
קטיגור נברא מן העוון עצמו כמעשהו, ולזה נברא מלאך רע ששמו 'מסית' 
והסיתו והטעהו לעשות כן, בסוד אומרם (שס פ"ד מ"ס) עבירה גוררת עבירה, 
ותמצא כי העוון עשה דוגמתו, שכשם שדברי דוד שאמר 'הסיתך' כשגגה היתה 
ממנו, וחס ושלום שנתכוון לדבר מילין לצד עילאה חלילה, ומי עבד ירא מאלקיו 
כדוד, אלא שגגה היא, כמו כן לא הוסת מהמסית לעשות דבר בלתי הגון כמזיד 
אלא בטעות. 

ובמליץ נעים (ל"ס מסיפ) ביאר שודאי שאין הקב"ה מחטיא לאדם ומפי עליון 
לא תצא הרעות. ועוד שהרי כתוב (דנלי סיעיס 6 כ 6) 'יעמוד שטן 

ויסת', אלא שכוונת הגמרא שחטא זה שקרא מסית הוא סיבה שאמסרך ביד 
השטן להסיתך ולא אשגיח עליך לשמרך ממנו, ו'מכשילך' היינו מניחך ליכשל. 


באיסור למנות בני ישראל 


שם. בגמרא מבואר שהאיסור למנות את ישראל נלמד מהפסוק 'כי תשא את 
ראש בני ישראל לפקודיהם ונתנו איש כופר נפשו'. ואילו ביומא (כנ:) 
הגמרא לומדת שאסור למנות את ישראל אפילו לדבר מצוה, דכתיב (טמוסל 5' ₪ 
פ) 'ויפקדם בבזק'. ובהמשך לומדת הגמרא מהפסוק (עס עו ד) וִישָמַע שאול את 
העם ויפקדם בטלאים'. והקשה המהרש"א (סס ד"ס פסוכ) למה הגמרא לא מביאה 
את הפסוק בכי תשא. ותירץ ששם יש לפרש שלקח מהם חצאי שקלים לכפרה 
על שחטאו בעגל, ולהגין עליהם שלא יהיה בהם נגף, אבל במנין בזק לא שייך 
כפרה שהרי היה בחרסים, אלא מחמת איסור מנין, וכן המנין בטלאים אין לומר 
משום כפרה באו להקריבן, שהרי הטלאים היו של שאול, ואין אדם מתכפר 
בדבר שאינו שלו, ועוד שלא הוזכר בהן לכפרה. 
ובעיון יעקב (טס ד"ס 6ו) הקשה שנעלם מהמהרש"א דברי הגמרא שדוד נכשל 
בדבר הידוע לכל ישראל, שאין מונין את העם מהפסוק ב'כי תשא', 
שמשמע שאף מה שנאמר ב'כי תשא' הוא משום איסור מנין ולא משום כפרהקכג. 
וכתב לבאר שביומא נתחדש שאסור למנותן אף במקום מצוה, וכמו שמצינו 
אצל שאול שפקד את העם היוצאים למלחמה בטלאים, שמע מינה שאף לדבר 
מצוה יש בו איסורקכד. 


מה היה לדוד לפחד מפני המלאך, והרי יעקב אבינו נאבק עם המלאך וגם יכול לו. וביאר שרמז 
המלאך לדוד במה שקינח חרבו בכנף בגדו שדם נקיים נמצא בכנפיו היינו כל אלה שמתו במגפה. 
וראה בביאור הרד"ל (טס פות כפ) שביאר כן, וציין לגמרא בגיטין (ט) ובעי לכפורי ידיה בההוא גברא. 
ועיין בזה בספר בים דרך (נכלטיפ מפמר י 6פ .= קכב. וכן לשון הגמרא בשבת (פו) 'קרטין בי רבי 
הי חשיפיי, קכג. ועיין במתת אלהים (ימש כנ. ד"ה פֿר"). קנד. אמנם בבאר שבע (פפיד כק. ד"ה 


ילקום 


rb ל‎ 


החיד"א בעין זוכר (מעככת מ 6ופ כד) תירץ שלא לומדים מהפסוק בכי תשא ספות 
ל ולא יהיה בהם נגף', משום שאין ללמוד משם אלא מנין העם 
כולו שאז יש לחוש לנגף, מה שאין כן במקום שאין מונים אלא מקצת העם, 
לזה למדים משאול שאף מנין חלק מהם יש בו איסורקכה. 
במקום שמואל (פער התירויס יומb‏ כנ: ד"ס 6"כ) תירץ שמהמנין של משה אי אפשר 
ללמוד שאסור למנות את ישראל, שאדרבה משם היה אפשר ללמוד 
שמותר למנות את ישראל, רק שיתנו כופר נפשם שלא יבוא עליהם נגףקלו, לכן 
הביאה הגמרא את הפסוק שנאמר במנין של שאול, ששם נתבאר שאסור למנותם 
לגולגלותם כלל, אלא על ידי דבר אחרלל'. 


מדוע אסור למנות 


שם. רש"י ספות 3 י) ביאר שהטעם שאסור למנות הוא כיון שהמנין שולט בו 

עין הרע והדבר בא עליהם, כמו שמצינו בימי דוד. ובספורנו (קס) ביאר 

כי הכרח המנין באישי האדם, הוא מצד ההשתנות הקורה באישיו מַהויה והפסד, 

שהרי אם אין שינוי אלא הכל קבוע, המנין ידוע מכבר, והמנין הוא בסבת 

חטאם, כאמרם (טנת נס.) אין מיתה בלא חטא, ואם כן כל מנין הוא מזכיר עון, 
לכן יאות שיתן כל אחד כופר נפשו לכבוד האל יתברך. 

המלבי"ם (שס) ביאר שמחמת שלשה דברים המנין מביא אל הנגף. א. מצד עין 

הרע. ב. מצד שאין הברכה שרויה אלא בדבר הסמוי מן העין, 

וכשיספור אותם תסולק הברכה. ג. כי כל עוד שהעם מתאחדים והם כולם כאיש 

אחד, זכות הרבים גדול מאד, אבל כשמונים אותם שאז מפרידים כל איש בפני 

עצמו ויחופשו מעשיהם ואז ישלוט בהם נגףקכח, 


בטעם שלא הביאום מוני המעוות 


שם. בגמרא ביומא (כנ:) איתא אמר רבי אלעזר כל המונה את ישראל עובר 

בלאו, שנאמר (סושע 3 ) 'והיה מספר בני ישראל כחול הים אשר לא ימד'. 
רב נחמן בר יצחק אמר עובר בשני לאוין, שנאמר 'לא ימד ולא יספר'. ובבאר 
שבע (תמיד כת. ד"ס הממונס) הקשה למה לא מנו מוני המצות בכלל מנין הלאוין 
את האיסור למנות את ישראל, שהרי מוסכם שהאיסור הוא לדורותקלט. ובצידה 
לדרך (ליפ פר' כי תס נקוף ד"ס רם"י) תירץ, שכיון שאין לאו מפורש אלא רק מדיוק 
המקרא למדים שאסור למנות, לכן לא מנאום במנין הלאויןקל. ובחוות יאיר (סיי 
ט) כתב שאין האיסור למנות את ישראל דבר תורה כי אם מדברי קבלהללא. 
ובדברי אמת (עטין ססוץ, עמ' פו:) תירץ שאין איסור זה אלא כלאו הבא מכלל 
העשה של מצות נתינת מחצית השקל ומשום כך לא מנאו הרמב"ם, כי לא מנה 
אלא עשין ולאוין המפורשים בפסוק ואין למנות לאו הבא מכלל עשהלל. 
ובשו"ת פני מבין (יו"ד סי פכט) תירץ שדבר שאינו אסור ממש רק מנהג טוב לא 

הביאו מוני המצוות, רק מה שנראה להם מוכרח. 

אמנם במגן אברהם (פו"פ סי' קט סק"נ) כתב אסור למנות ישראל אפילו אינו מתכוון 

למנות אלא להטיל גורל, ואפילו לדבר מצוה, אלא מוציאים אצבעותיהם 
ומונין אצבעותיהם ופ כ). ובקיצור שלחן ערוך (סיי ט"ו סיג) כתב צריכים ליזהר 
שלא למנות את האנשים לגולגלותם לידע אם יש מנין, ונוהגים למנותם באמירת 

הפסוק 'הושיעה את עמך' וגו', שיש בו עשרה תיבותלל. 


סממונס) הקשה שאם כן למה לא רצה יואב למנות את ישראל כשציוהו דוד המלך, הלא היה יכול 
למנותם על ידי שהיה לוקח מכל אחד שום דבר וימנה הדבר ההוא ולא יהיה בהם נגף, שהרי דוד 
לא ביקש רק לקבל סכום מנינם לדעת כמה הם, אם כן בודאי לא היה מקפיד עליו אם לא ימנה 
אותם לגולגולת אלא על ידי דבר אחר. אלא ודאי אפילו אם מנה אותם בדבר אחר, כיון שמנה 
אותם שלא לצורך מצוה הם חסרים, ולכן לא רצה למנותם כלל. קכה. וכן תירץ בשפת אמת 
(יומ כנ: ד"ס מסײע). אמנם הרא"ם (שמות 3 נ) כתב שכשמונה מקצתם אין איסור ואין הנגף שולט. 
והביא ראיה ממה שפקד דוד את העם ושלח שליש ביד יואב ושליש ביד אבישי ושליש ביד איתי 
הגתי ולמה לא היה בהם מגפה. אלא משום שהנגף הוא רק כשנמנים כל ישראל. ובדברי דוד לט"ז 
(סמות פס) הקשה שהגמרא מוכיחה משאול הגם שהיו מקצת ואפילו הכי פקדם בטלאים. ובעץ החיים 
(6כולעפיס, דרוט פר' כי תס, ד"ס כי) הקשה עליו מהמשנה ביומא (כנ.) שהממונה אומר לכהנים הצביעו ואינו 
מונה אותם, והגם שהם יחידים, וכתב לבאר שלכך אמר הכתוב ב' פעמים בפקוד אותם, שלמדנו 
שגם ליחידים אם ימנה אותם לגולגלותם יהיה בהם נגף. ועיין בפתח עינים (שס כנ: ד"ס 6"ר יתק) 
שהביא דעת הרמ"ע בספר אלפסי זוטא, וכ"כ בשם הכלי יקר, שיש איסור במנין יחידים. ועיין עוד 
הכתב והקבלה (קמות שס). = קכו. והביא שכן באמת פירש האבן עזרא (ממופ ( י₪ וטעם בפקוד אותם 
כי אם לא יתנו כפרה ברגע הפקידה אז יבוא הנגף. | קכז. וכן תירץ בביאור הגרי"פ על הרס"ג 
(ח"נ 5"ת כסל, סכנ:). אלא שבמתת אלהים (יומ כנ: ד"ס 6"06) הקשה שבגמרא הרי כתוב שדוד נכשל בזה, 
אם כן הרי להדיא שכוונת הפסוק שרק על ידי כופר מותר ולא הותר למנות את ישראל אלא באופן 
זה. עי"ש. | קכח. כעין זה ביאר ביערות דבש (למפ כ ד"ס וסנס פמכו) כי נידון העולם בתר רוב, ורוב 
ישראל ורוב מעשיהם כשרים, אבל אם יבוא לדון לכל אחד בפני עצמו, מי גבר אשר לא ימצא 
בו מומים רבים ונגעים פצע ומכה טריה, ולכך אסור לספור לישראל, שכשהן בכלל אחד, הם 
נדונים דרך כלל, אבל כשאתה מפרידן וסופרן אחד לאחד, אף המשחית ושטן מביא לכל אחד 
חשבון ויפקוד מעשיו בפרט ומי יצדק בדין, ולכך חס ושלום יצא הקצף ויהיה נגף חס וחלילה 
כאשר קרה בימי דוד. אך זהו אם רוב ישראל צדיקים, אבל אם חס וחלילה להיפך שרוב ישראל 
רשעים אם כן אדרבה יש למנות, כי אם נדון אחר הכלל והרוב, יצא חמת ה' אף על הצדיקים, 
אמנם במספר יפרדו איש מעל רעהו, רשעים יהיה משפטם חרוץ וצדיקים ינצלו. עיין שם עוד 
בארוכה. וראה גם צפנת פענח למהרי"ט (פר' כי תס עמ' קמ כסו' ססדקות). קכט. אמנם עיין ברמב"ם 
(פמידין ומוספין פ"ד ה"ד) שכתב, ולמה מונה המנין שהסכימו עליו על האצבעות ולא את האנשים, לפי 


ברכות פב: 


ביאורים 


שיט 


למה הגמרא הביאה שני פסוקים 


מיד ויעמוד שטן על ישראל וכתיב ויפת את דוד בהם לאמר לך מנה 

את ישראל'. המהרש"א (ד"ס ועפוד) ביאר שהפסוק הראשון נאמר בדברי 
הימים (% כ ) 'ויעמוד שטן על ישראל', והפסוק השני נאמר בשמואל (נ' כל 
6 ויסת את דוד בהם'. והגמרא הביאה את שני הפסוקים, משום שמהפסוק 
שכתוב בשמואל 'ויסת את דוד', משמע שה' הסית את דוד, כפי שכתוב בתחילת 
הפסוק 'ויוסף אף ה' לחרות בישראל', לכן הביאה הגמרא את הפסוק בדברי 
הימים שמפורש שם 'ויעמוד שטן על ישראל', ואם כן על כרחך 'ויסת' הולך 
על השטן. ומה שכתוב בשמואל 'ויוסף אף ה'' והיינו שהניח לשטן להסית את 
דוד, ולא הוזכר בו מה היה החרון, ואמרה הגמרא שהוא נלמד מעניינו שכתוב 
'ויסת' כאילו הקב"ה הסית, לפי דעת דוד שאמר 'אם ה' הסיתך בי', שמה 
שקראו להקב"ה מסית היה חרון אף ה' שהניח השטן להסית את דוד, שימנה 
אותן בלא כופר, להטעותו בדבר שאפילו תינוקות של בית רבן יודעין אותוקלד. 


מה ענין זה לזה 


וכיון דמנינהו לא שקל מינייהו כופר. במאורי אור (פ"ם ד"ס וכיון, עמ' קמס) 

הקשה מה ענין זה שמנה למה שלא לקח כופר, הרי היה יכול ליקח אחר 

כך כופר. ותירץ שכוונת התורה 'ונתנו כופר' הוא שימנו רק את השקלים ולא 

ימנו כלל את ישראל בעצמם, והוא עבר ומנאם, וכיון שמנאם שוב לא לקח 
כופר, כי מצות התורה שמיד יתנו וימנו השקלים. 


מה היתה טעותו של דוד המלך 


שם. הרמב"ן (פמות 5 ) ביאר שמפני שלא נתפרש בתורה אם האיסור למנות 
את ישראל היא מצוה לדורות או לשעה במדבר, טעה דוד ומנה אותם 
בלא שקלים, והיה הנגף בהםקלה. 

עוד ביאר הרמב"ן (נמלנר 6 ) שדוד באמת פקד אותם בכופר, כי רחוק שלא 
יזהר דוד במה שאמר הכתוב טופ ( יס 'ולא יהיה בהם נגף בפקוד אותם', 

ואם אולי דוד טעה, למה לא עשה יואב שקלים והיה הדבר נתעב אצלו, שאמר 
לדוד (לנרי סמיס 6 כ ג) 'למה יבקש זאת אדוני למה יהיה לאשמה לישראל', 
ולמה לא מנאם בשקלים שלא יחטא. אלא אומר הרמב"ן שהיה הקצף על דוד 
המלך בעבור שמנאן שלא לצורך, כי לא היה יוצא למלחמה ולא היה עושה 
בהם דבר בעת ההיא, רק לשמח לבו שמלך על עם רבללי. וביאר עוד הרמב"ן 
כי דוד צוה למנות כל איש ישראל והיינו מבן י"ג שנה ולמעלה שהוא איש, 
כי לא נזכר במניינו מבן עשרים ומעלה, אלא אמר (דנלי סיפיס 5 כ כ) 'לכו ספרו 
את ישראל ואדעה את מספרם', וזהו עונשו כי הכתוב לא הרשה למנות כן, רק 
מבן עשרים שנה ומעלה, ובשקלים. ומפני שזה איננו מפורש בכתוב טעה בו 
דוד, כי חשב שמה שכתוב ולא יהיה בהם נגף' שהוא בשקלים, שהם כופר 
להם, ובזה יהיה אפשר למנות גם פחות מבן עשרים, אבל יואב נתן לבו, וחשש 

לדברללז. 

ברא"ם (שמות יכ) כתב שדוד טעה מפני שראה שכתוב ונתנו איש כופר נפשוי, 
שמילת 'כופר' מורה שנמנים לגולגלותם ושולטת בהם עין הרע, ולכן 

צוה הכתוב שיתנו כפרה תמורת נפשם, וחשב שפירוש הכתוב הוא שימנו אותם 


שאסור למנות את ישראל אלא על ידי דבר אחר, שנאמר 'ויפקדם בטלאים'. קל. וכעין זה תירץ 
במתת אלהים (יומb‏ ככ: ד"ס 6"05), | קלא. וכן כתב בעין זוכר (מערכת מ 6ות כד), ובכלי חמדה (פרי כי :6 
סוף ות ) כתב, שכיון שנסתפק הרמב"ם אם הוא מדברי תורה, לכן לא מנה דין זה בסדר המצוות. 
וכן ביאר בביאור הגרי"פ לרס"ג (פ": "8 כסד, טכנ.) שאין בכתוב שום משמעות איסור שלא למנות 
את ישראל ואין ענין הכתוב אלא להטיל חובה ליתן כל אחד מחצית השקל כשיהיו נמנין, והודיע 
הכתוב שבכך לא יהיה בהם נגף בפקוד אותם ומכלל לאו אתה שומע הן. ועיין שם עוד שהאריך 
בזה מדברי הגמרא כאן. וכעין זה תירץ בשרידי אש ו" סי מם ד"ס װננפֿר). עיי"ש. | קלב. ועיין 
בביאור הגרי"פ (פס ד"ס ופמגס)ן מה שהקשה בזה. קלג. והאריכו בזה הפוסקים בנפק"מ הנוגעים 
בזמנינו. עיין שבט הלוי (פ"ט סי ₪) ובשרידי אש (פו"פ סי מפ) וציץ אליעזר (פ"ז סי ג) ובאגרות משה 
(יו"ל ס"ג מ קיז ענף כ). קלד. ועיין עוד רד"ק שמלל ני כד 6 שהאריך מה היה החרון אף שגרם לנגף. 
קלה. וכן ביאר רבינו בחיי (טמות ( יכ). ובכלי חמדה (ליק פרפפ כי פע6) ביאר הענין, על פי מה שהגמרא 
דורשת בכמה מקומות היכן שכתוב 'בני ישראל' למעט בנות ישראל, וכאן כיון שאמר הקב"ה 'כי 
תשא את ראש בני ישראל', אם נאמר שהיא מצוה לדורות למה אמר הקב"ה דווקא בני ישראל 
למעט בנות ישראל. מזה הוכיח דוד שהיא רק מצוה לשעה על המנין של דור המדבר, כיון שהיו 
בחטא העגל ונתחייבו לשמים, לכן אין למנותם בלא מחצית השקל, ולכן היתה הקפידא רק על 
מנין בני ישראל אבל הנשים שלא חטאו בעגל אינן בכלל מצוה זו, ומותר למנותן גם בלא מחצית 
השקל. אמנם בתורת העולה לרמ"א (מ"ג פרק פ6) הקשה על טעם זה שכיון שמה שאסור למנות הוא 
משום עין הרע מה לי לשעה או לדורות. וכן האריך להקשות בצידה לדרך (כש פרי סי פט6) בשם 
מהר"ם יפה. עיי"ש. ועיין מאמר אברהם (לכטעין, פר' פקניס, (ע) שביאר על פי המהרש"א [לעיל] שדוד 
טעה שחשב שבימי משה הוצרכו למחצית השקל לכפר על מעשה העגל, מה שאין כן בזמן דוד. 
עיי"ש בארוכה. קלו. והביא ראיה מהמדרש (נפלכר כנס פרקס כ פופ )r‏ אמר רבי אלעזר בשם רבי 
יוסי בן זמרא כל זמן שנמנו ישראל לצורך לא חסרו, שלא לצורך חסרו. איזה זמן נמנו לצורך 
בימי משה, בדגלים ובחילוק הארץ, שלא לצורך בימי דוד. וכן ביאר התוספות רי"ד (יומ כנ: ד"ס 
פסור) שאסור למנות שלא לדבר מצוה אפילו על ידי דבר אחר, וכפי שהוכיח מדוד המלך. וכן 
ביארו הרד"ק (פמו כ' כל 5) והמהר"ל בגור אריה (פמות 3 ). עיי"ש. אלא שבמגן דוד (ד"ס וטון) הקשה 
שמהגמרא משמע שהטעות היתה כיון שמנאם ולא לקח כופר, משמע שאם היה לוקח כופר היה 
מועיל אפילו שהמנין שלא לצורך. ועיין בחתם סופר (ד'"ס סמ). ‏ קלז. ועיין שם מה שביאר את 


שכ יל ק וט Esa‏ 


לגולגלותם, ושיתנו לאחר מכן חצאי השקלים שיהיו כפרה, ולפיכך מנה אותם 
גם הוא לגולגלותם ונתנו גם חצאי השקלים, והכתוב לא הזכיר נתינת חצאי 
השקלים שמכיון שמנאם לגולגלותם אין תועלת בנתינתםקלח. 
הבאר שבע (פפיד כם. ד"ס סממונס) יישב שדוד לא טעה כלל בפירוש המקרא רק 
שהקב"ה הכשילו שישכח לגמרי הפרשה של 'כי תשא' וימנה את 
ישראלקלט. 
ובאור החיים (פפופ ( יכ) ביאר שמנה אותם שלא לצורך, אך מנה אותם על ידי 
דבר אחר ולא על ידי שקלים, ומדויק מהגמרא שאומרת לא שקל 
מינייהו כופר', משמע שכופר הוא שלא לקח אבל המנין היה על ידי דבר 
אחרקמ. 
בתורת העולה לרמ"א (פ"ג פרק פ) ביאר שהטעות של דוד היתה כי הוא ידע 
שהטעם שאסור למנות הוא שלא להכחיש ברכת אברהם ויעקב, כיון 
שהובטח לאברהם 'והיה זרעך כעפר הארץ' (כלטיפ יג טז), וכן ליעקב הובטח (שס 
(כ ) ושמתי את זרעך כחול הים אשר לא יספר מרוב', ולכן אם ישראל נמנין, 
מראים שאינם מזרע אברהם ויעקב אשר לא יספר, ועל כן הנגף שולט במנין, 
ועל ידי הנגף שוב לא נודע מספר בני ישראל [בבחינת אשר לא יספר], והוא 
מצד העונש, או מצד שתתקיים בהן ברכת אברהם ויעקב, אמנם כפרתן על ידי 
מחצית השקל, ולזה חשב דוד כי ענין מצוה זו אינה נוהגת לדורות רק עד 
שתתקיים בהם ברכת אברהם ויעקב, אבל אחר שנתקיימה הברכה כמו שהיה 
בימי דוד בסוף ימיו, כמו שנאמר בתחילת מלכות שלמה (מנכיס % ד כ) 'יהודה 
וישראל רבים כחול אשר על שפת הים לרוב אוכלים ושותים ושמחים', לזה 
חשב דוד כי מעתה הותר הדבר, מאחר שכבר נתקיימה ברכת השם, ולזה נאמר 
בדברי הימים (5' מ כנ) ולא נשא דוד את מספרם למבן עשרים שנה ולמטה כי 
אמר ה' להרבות את ישראל ככוכבי השמים' הרי שלא רצה דוד למנות את כל 
ישראל כדי שלא להרוס ברכת ה' יתעלה. אבל טעה בזה דוד שהוא מצוה 
הנוהגת לדורותקמא. 
בשיר מעון (לש פל' מ תק) ביאר שדוד סבר שעיקר הפרשה היא לתת מחצית 
השקל לקרבנות כפי שבכל שנה היו נותנים לתרומה חדשה מחצית השקל, 
ואפילו שבפשטות הפרשה מורה, שכאשר ימנו אותם יתנו מחצית השקל, מכל 
מקום כן באה בקבלה, שכוונת הפסוק על מצוה זו, ליתן בכל שנה מחצית 
השקל לקרבנות. ודוד למד רק את הדרש של הפסוק, אבל באמת אין מקרא 
יוצא מידי פשוטו, והנה גם הדרש וגם הפשט אמת, ובזה טעה דוד שסבר שרק 
הדרש אמת. וכפי שמצינו ברב כהנא שאמר טפ סגג) כד הוינא בר תמני סרי 
שנין והוה גמירנא לכולי הש"ס ולא הוה ידענא דאין מקרא יוצא מידי פשוטו. 
בזרע ברך (פר' נפדנר, עמ' ית כהו' ספדטות) ביאר שלא מצינו שציוה הקב"ה למנות 
את ישראל בהיותם בארץ ישראל, שדווקא במדבר שהוא מקום שליטת 
החיצונים וסיטרא אחרא ציוה למנותם כדי שלא תשלוט בהם עין הרע, על פי 
מה שאמרו חז"ל (פוין קס:) שבכל דבר המנוי והמדוד אין למזיקים רשות לשלוט 
בו. ועל פי דבריו ביאר בכתית למאור (פיסו, ד"ס ומון) שזהו הטעם שנענש דוד 
כשמנה את ישראל לפי שמנאן בארץ ישראלקמב, 
במרומי שדה (ד"ס פפיפ) ביאר שכאן דוד ידע את המקרא אלא שהקב"ה 'הסיתו', 
והיינו שהיה לו תשוקה עצומה למנות את ישראל ויהודה, מה שאינו 
נכון אפילו על ידי דבר אחר, אם לא לצורך מצוה, וזהו הסתה לאותה תשוקה. 
וזה הגמרא ממשיכה שכיון שמנאן לא לקח מהם כופר, והיינו עבירה גוררת 
עבירה, שתחילת המנין היה באיסור, וכמו שבאמת לא היה ישר בעיני יואב, 
וכיון שהגיע לזה ממילא הגיע לשגיאה אחרתקמג. 
בגן רוה (פר' כי תס דנכי מטך פות כ) כתב שבאמת מותר למנותם לגולגולת, רק 
שיתנו מקודם כל אחד מחצית השקל לכפרה, אלא שסברת דוד היתה 
שבכסף הכיפורים שנתנו במדבר הם לזכרון לעולם לפני ה' לכפר על נפשותם, 
ומותר למנותם לגולגולת דהוי כמו שנתנו עכשיו כל אחד כסף כיפורים, כמו 
שבאמת מבואר בסמוך שניצולו בימי דוד באותו זכות של מחצית השקל שניתן 
במדברקמד, 


מה הראיה מהפסוק 


דכתיב 'ויתן ה' דבר בישראל מהבקר ועד עת מועד'. הברכת אברהם (כסן 
ד"ס וכיון) ביאר שהגמרא מביאה ראיה שסיבת הדבר שהיתה מגפה הוא 
מה שלא לקח כופר, וזה רואים מהפסוק שתלה את זמן המגפה בעת הקרבת 


ענין הדבר למה לא למנות פחות מבן כ'. ועיין בכלי חמדה (יש פרי כי תםפ) שהאריך בדברי הרמב"ן. 
קלח. וכן ביאר בלבוש האורה (ליפ פר' כי פע6) ובצרור החיים (ד'ס פֿפע). אלא שהבאר שבע (פפיד כפ. ד"ס 
סממונס) הקשה שנשמט מהרא"ם דברי הגמרא כאן וכיון שמנינהו דוד לא שקל מינייהו כופר, הרי 
שלא לקח כופר. קלט. והוכיח שכן הוא ממה שמצינו שטעה דוד עוד בענין מפורש 'כי עבודת 
הקודש עליהם בכתף ישאו' והוא הרכיבו על העגלה, שרואים שהקב"ה הכשילו. וכן ביאר ביד דוד 
קמ. אלא שבכלי חמדה (מם פרטת כי פע)) הקשה מדברי הרמב"ן [לעיל] שכשמונים 
שלא לצורך אסור אפילו על ידי דבר אחר. ועיין עוד באור החיים (טס) המשא ומתן בין דוד ליואב. 
קמא. ובכלי יקר (פמות { ינ) ביאר שאין העין שולט כי אם במספר שהוא דבר חידוש, דרך משל אם 


(מסדו"2 ל"ס סלי). 


ברכות פב: 


ביאורים 


קרבן התמיד [כמבואר בסמוך], שבא לרמז שהיה לו ליקח כפרה, כגון קרבן 
שהוא לכפר, וכיוצא בו. 


מה חטאו עם ישראל 


שם. הבן יהוידע (ד"ס מסית) הקשה אם דוד המלך שגג שלא דיבר כהוגן, מה 

חטאו עם ישראל. ותירץ שודאי בלאו הכי נתחייבו במכת הדבר מכח 

עוונותיהם, אך הואיל ונכשל בדיבור זה נתגלגל הדבר על ידו, ובזה ודאי נצטער 
מאד על אשר נתגלגל על ידו, וזה הוא עונשו בשביל אותו דיבורקמה. 


בביאור המדה כנגד מדה 


שם. בעיון יעקב (ד"ס פס) ביאר על פי היד יוסף (נרפסי, פר' פקולי דרוש ככיעי, עמ' 
מק נסו' סמלטות) שלכך מנה דוד בלא שקלים לפי שסובר היה שדורו עולה 
יפה והם קדושים ואין עין הרע שולט בם, מה שאין כן ישראל במדבר הוצרכו 
לשקלים. וגם שישראל נמשלו לכוכבים וכתוב (ססניס קמז ד) 'מונה מספר לכוכבים 
לכולם שמות יקרא', הרי שהקב"ה מונה אותם בשמותם, ואף שהקב"ה בעצמו 
מקיים התורה כמו שכתוב (שס קמו ש) 'מגיד דבריו ליעקב', ואיך מונה אותם. 
אלא ודאי שבדבר שבקדושה יכול למנותם בשמותם כי אין העין הרע שולט 
בו. ודוד שקרא להקב"ה מסית סבר שאין הקב"ה מקיים התורה, שאם הוא 
מקיים התורה איך יסית לאחרים ואדרבה עונש המסית גדול, וכתוב (ױק6 יט ז) 
'הוכח תוכיח את עמיתך'. ואם כן זה מה שאמר הקב"ה לדוד שאם אתה קורא 
לי מסית אם כן אתה סובר שאין אני מקיים התורה, הריני מכשילך בדבר 
שתינוקות יודעים אותו, שתמנה בלא שקלים ותצטרך לומר שבדבר שבקדושה 
אין צריך שקלים, ממה שמנה הקב"ה את ישראל בשמותם, וכמו שנתבאר. 
במעון הברכות (ל"ס פֿכ"פ) ביארקמ' שהשם יתברך לא ברא את היצר הרע שיהא 
האדם ניסת ולהרע לאדם, רק חפץ ה' שלא יהיה ניסת ויוגמל שכר 
משלם, ואדרבה הקב"ה עוזרו לאדם להצילו מהסתת היצר הרע, והרע מיוחס 
לאדם שנמשך אחר היצר מבחירתו, ומואס בטוב שבא מהשם יתברך, כי ביד 
אדם למאן בטוב ולבחור ברע, וזה היה הדרך של שאול. וזה הקב"ה אמר לדוד 
מסית קרית לי, כאילו ממני יצא הדבר שניסת שאול מיצר הרע, ואי אתה מודה 
כי ממני העזר להציל מהסתת היצר, והרע מיוחס לאדם. לכן אני מכשילך, והיינו 
בסילוק השגחת עזרי ממך, תכשל בהסתת יצרך למנות את ישראל. 
בבגדי אהרן (פלומיס, פר' כי תקס, עמ' קפס) ביאר שבילקוט (כיס פר' כי תס) מבואר 
שמחצית השקל הוא לפי שחטאו בחצי היום, לפיכך יתנו כל אחד 
מחצית השקל. והנה דוד סבר שנתינת מחצית השקל הוא לא בשביל שלא ישלוט 
בהם עין הרע, שלפי זה בכל פעם אסור למנותן בלא מחצית השקל, אלא היה 
סבור שאז באותו הדור שהיו עובדים לעגל וחטאו בחצי היום, היו צריכין לתת 
מחצית השקל, מה שאין כן בדורות אחרים. אמנם בחן טוב (פר' כי מט, עמ' תכד 
סוי ססלקות) פירש שטעם של מחצית השקל שלא ישלוט בהם עין הרע, 
וכשישראל הם באגודה אחת, אז אין שום פגע רע שולט בהם. לכן יתנו מחצית 
השקל, כשם ששני מחצית הם שקל שלם, כן יהיה לב האדם לאדם שידמה 
אדם בעצמו כאילו הוא מחצה מחבירו, ויהיה לבם שלם זה עם זה. וזה מה 
שאמר דוד 'אם ה' הסיתך בי', וביאר רש"י (עס) שה' אומר לך לשנוא אותי. 
וממילא דוד סבור שאין ביד האדם לאהוב ולשנוא, אלא הקב"ה נותן בלב האדם 
לאהוב ולשנא, אם כן אין הטעם של מחצית השקל שילמוד האדם לאהוב את 
חבירו, שאין זה ביד האדם לאהוב ולשנוא שהקב"ה נותן בלבו, אלא שהטעם 
הוא בגלל מעשה העגל, ולכן אין זה נוהג אלא באותו הדור, ולכך נמשך הטעות 
שמנה ולא שקל כופר מהם. 
בשם משמואל (סקניר, פר' כי תס ד"ס כמס' כככות) ביאר על פי דברי המהרש"א 
[לעיל], שדוד אמר לשאול שהקב"ה הסיתו עליו בלא הגרמת יצר הרע, 
ולכך נענש. ובשעת מתן תורה פסקה הזוהמא מהם ונעקר היצר הרע מהם. ואם 
כן לפי טעות דוד שקרא להקב"ה מסית, מה שעשו את העגל לא היה על ידי 
הגרמת יצר הרע, אלא חס וחלילה שהקב"ה בעצמו הוא המסית, וכיון שהוא 
כן אין לישראל שום עונש כלל, אף לפי סברת הקב"ה שניתן הבחירה לאדם, 
אבל נגד הקב"ה יש להם טענה גמורה, ומה שציוה הקב"ה לתת שקלים לא 
היה מטעם חטא העגל שהרי מן הדין פטורים, אלא שנתנו משום עין הרע, 
והיה סובר שדווקא במנין ראשון שהיו מתי מעט ואחר כך נתרבו לששים ריבוא 
שייך טעם זה, אבל בימי דוד שכבר נתרבו לא שייך עין הרע, וטעה בזה שמצוה 


רואים אצל איש עני מאה זהובים, יותר הוא צריך להזהר מן עין הרע ממה שרואים ביד העשיר 
כמה אלפים, כך ישראל בצאתם ממצרים היו מוחזקים במתי מספר כי העינוי של מצרים היה ממעט 
בם, ופתאום עלה המספר אל שש מאות אלף, אם כן אז ודאי יש לחוש לעין הרע. אבל אחר כך 
כאשר באו לארץ נושבת ויהודה וישראל רבים כחול הים, לא היה חידוש בעם רב שנמנה בעת 
הצורך. קמב. ועיין שם שהאריך בזה. וציין לדבריו בתולעת שני (מש פר נפדנר). עיי"ש. קמג. ועיין 
עוד בערבי נחל (פרי כי תפ דמם כ6פון) בארוכה בביאור הטעות של דוד, ובמשא ומתן בינו לבין יואב. 
קמד. ועיין שם שביאר לפי זה מה שהגמרא ביומא (כנ) הביאה מקור אחר למה שאסור למנות את 
ישראל. קמה. כעין זה ביאר בחפץ ה' (ד"ס מסית). | קמו. הובא בעץ יוסף (ד"ס מסיפ). 


אהח19/06/2018 


ילקוט 


זו נוהגת גם לדורות. לכן שפיר אמר לו הקב"ה מסית קרית לי ולפי טעותך 
צריך אתה לומר שהשקלים לא היו אלא בשביל עין הרע, ואני מטעך בדבר זה 
שהתינוקות יודעין אותוקמז. 

בויאמר יצחק (ד"ס 06 ביאר שחלילה להקב"ה דעביד דינא בלא דינא, ובטח 

כל הרדיפות שהיה דוד נרדף לא היה בחנם, כי שלש מתנות טובות 
נתן הקב"ה לישראל, וכולן לא נתנן אלא על ידי יסורים, כמבואר לעיל (ס., 
וכן יוסף קודם שזכה למלוכה היו לו יסורים, וכן דוד קודם שהגיע למלוכה 
היו לו יסורים, ושאול היה המסבב לזה. על כן כאשר התרעם דוד על זה ששאול 
רודף אותו, ולא תלה הרדיפות שמן השמים הם, על כן נכשל גם כן כאשר 
ישראל חטאו והגיע להם דבר, היה הסיבה לזה שהעניש ה' את ישראל על ידו, 

בזה שמנה אותם, כמו שאול שהיה המסבב ליסורים שהיו לדוד. 


מהו פשטות הפסוק 


מאי עת מועד. אברבנאל (שמו' כ' כד עו) ביאר על דרך הפשט ש'מועד' הוא 

השעה אשר דיבר הנביא לדוד, וידוע שדיבור הנביא לדוד היה בבוקר, 
כמבואר שם (כד י6-יס, ומיד בבוקר היום הנמשך נפל הדבר בעם, והמשיך עד 
עת אותו המועד ממחרת, באופן שביום אחד שלם מעת לעת נפלו מן העם מדן 
ועד באר שבע שבעים אלף איש. אלא שהקשה שהרי הנביא אמר לדוד (טס פסוק 
יג) שהדבר יהיה שלשה ימים. ותירץ שזה היה כמו בנינוה שה' אמר (יס ג ג) 
'עוד ארבעים יום ונינוה נהפכת', ועל ידי תשובת העם ניחם ה' על הרעה, וכן 
כאן בגלל תפילת דוד ניחם ה' על הרעה, ולא היה הדבר כי אם יום אחד בלבד. 
עוד ביאר האברבנאל שאפשר לפרש ששלשת ימים התמידה המגפה, וזה מה 

שכתוב מהבקר עד עת מועד השלשה ימים שיעד הנביאקמח, 


מדוע נקרא זריקת התמיד עת מועד 


אמר שמואל פבא חתניה דרבי חנינא משמיה דרבי חנינא משעת שחיטת 
התמיד עד שעת זריקתו. המהרש"א (ד"ס מסעת) ביאר ששעת זריקת דם 
התמיד הוא המועד של גמר עבודת התמיד, שזריקה מכשירה את הקרבן. 
ובחדשים גם ישנים (ל"ס מסעפ) כתב שהיה זמן של שלשה רגעים, שאין הפסק 
כל כך רק איזה רגעים כדי קבלת הדם, ומה שמבואר בפסחים ((פ.) שהיו שוהין 
שעה אחת בהקרבת התמיד, היינו עד גמר הקרבתו, אבל בין שחיטה לזריקה 
לא היה הפסק גדול. 

בברכת אברהם (כסן ד"ס עד) ביאר שמה שנקרא זמן הקרבת התמיד 'עת מועד', 
משום שזמן הקרבת הקרבן נחשב כמו יום טוב. עוד ביאר ש'עת מועד' 

היינו בעת שמגיע הזמן הקבוע, ולא נתפרש איזהו, אלא משום שכתוב מהבקר 
שאז מתחילים לשחוט התמיד, אם כן אומרו עד עת מועד היינו שעת זריקתו. 
ובחדש האביב (ד"ס מ%) ביאר שהגמרא מבארת ש'עת מועד' הולך על תמיד 

משום שנאמר בו (נמדנר כ כ) 'במועדוי. 


מדוע עד חעות נקרא עת מועד 


ES 


מועד ממועדי השמש, כי זריחתו מועד אחד, וחצי היום מועד אחר, וביאת 
השמש [למערב] הוא מועד אחרקמט. והמהרש"א (ד"ס מפעת) ביאר שלמאן דאמר 
שחצות נקרא 'עת מועד', הכוונה עד גמר זמן הקרבת תמיד של שחר, כמבואר 
לעיל (כ.) תמיד של שחר קרב והולך עד חצות. והרש"ש (ל"ה כני) הקשה שזה 
לא כמסקנת הגמרא לעיל (שס) כרבי יהודה, שתמיד קרב עד ארבע שעות. ולכן 
ביאר הרש"ש שחצות נקרא 'עת מועד' שאז זה תחילת זמן תמיד של בין 
הערבים מן התורהל:. ובמי השלח (ד"ס כ"י) תירץ על פי דעת הרי"ף שמכל מקום 
שכר תפילה נותנים למי שהתפלל עד חצות (עיין עטו"ע פו"ס סי פט ס"6). ובחדש 
האביב (ד"ס פ6י) ביאר לפי שכן דרכן של בני אדם לקבוע מועד בחצות ולומר 

קודם חצות או אחר חצות. 


ביאור מחלוקת האמוראים 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס משעפ) ביאר את מחלוקת האמוראים מתי היה המגפה, 

שבשמואל (ג' כל ע) מבואר שמספר בני ישראל היה שמנה מאות אלף 
מישראל, וחמש מאות אלף מיהודה. ואילו בדברי הימים (פ' ₪ ₪) כתוב שכל 
ישראל היו אלף אלפים ומאה אלף איש, ומיהודה היה ארבע מאות ושבעים 
אלף. וכשאמר הקב"ה שיתן דבר בישראל שלשה ימים, היה העונש שימותו כל 
המנוים בשלשה ימים שהם ע"ב שעות, ולפי המספר שכתוב בשמואל אם נאמר 
שדווקא המנוים מישראל ימותו בזה הזמן, שהיו שמנה מאות אלף, מגיע שימותו 


קמז. ועיין עוד בהעז ביד (ד'"ס 66 בארוכה בבאור המדה כנגד מדה. קמח. וכן ביאר בצרור 
החיים (ד"ס מסנקר). ‏ קמט. כעין זה ביאר בחידושי רבי אליעזר משה הורוויץ (ד"ס גי ש'עת מועד' 
היינו התחלת מועד אחר שאינו בוקר. | קנ. אמנם בשלמה משנתו (ליס על) כתב שמכאן ראיה 
עצומה שאף לרבי יהודה שהלכה כמותו שאמר תפילת השחר עד ארבע שעות מקריבין את התמיד 
עד חצות. קנא. וראה גם בצפנת פענח למהרי"ט (פר' כי תש עמ' קש כסו' סמדטות) ובעין אליהו (ל"ה 


ברכות פב: 


ביאורים 


שכא 


בכל שעה אחד עשר אלף ומאה ואחד עשר איש. ואם לפי המספר שבדברי 
הימים שהיו כל ישראל חמש עשרה מאות אלפים ושבעים אלף, יגיע לכל שעה 
עשרים ואחד אלף ושמנה מאות וששה איש. ועכשיו שמתו שבעים אלף ונעצרה 
המגפה, תפס רבי חנינא לפי המספר שבדברי הימים שבשעה מתו עשרים ואחד 
אלף ושמנה מאות, ונמשך זמן מיתת שבעים אלף שלש שעות וחמישית שעה. 
וזהו מזמן הכשר לשחיטת התמיד שהוא בשעה הראשונה משהאיר היום עד זמן 
הזריקה שהיתה על פי הרוב בתחילת שעה רביעית. ורבי יוחנן תפס החשבון 
לפי המנין בשמואל, שהיו ראוים למות בשעה אחד עשר אלף ומאה ואחד עשרה 
איש, ושבעים אלף, נמשך זמן מיתתם שש שעות ומחצה, לכך אמר עד חצות 
שהוא שש ומחצה כמבואר ביומא (כפ:) מכי משחרי כתליקנא. 


עוד שיטות המבוארות במדרש 


שם. הרד"ק (שמו' נ' כד מו) הביא את מה שמבואר במדרש שמואל ;₪ ג) רבנן 
אמרי משיאיר המזרח עד הנץ החמה. אמר רבי תנחומא באותה שעה נכנסו 
עשרת הדברות ושני הלוחות ושלשה אבות וחמשה חומשי תורה ושבעת ימי 
השבת ושמונת ימי המילה הרי שלשים וחמש, ובקשו מלפני הקב"ה לוותר להם 
לכל אחד ואחד שעה אחת בזכותו, שאם יכלו ישראל מן העולם אין מי שישמור 
אותם ויתבטלו מאליהן, וביטל הקב"ה מהן שלשים וחמש שעות ואותה שעה 
שנשתיירה מתו בה מהן שבעים אלף. ובמדרש שמואל (פנ"6) איתא שלשים ושש 
שעות של פורעניות נגזר עליהם באותה שעה, ועמדו פרקליטין גדולים ובטלו 
אותן, אלו שבעת ימי השבת ושמנה ימי מילה וחמשה ספרי תורה וזכות שלשה 
אבות. ונשתיירו שם שלש עשרה שעות, מי בטלן, תרי אמוראין, חד אמר זכות 
שנים עשר שבטים. וחד אמר זכות עשרת הדברות ושני לוחות, ונשתיירה שם 
שעה אחתקנב. 

בפרקי דרבי אליעזר (פע"ג) איתא ובשלש שעות נפלו מישראל שבעים אלף איש. 
וביאר הרד"ל (שס פות כ) שהוא סובר כמאן דאמר עד חצות דהיינו עד 

סוף שש שעות, ו'מהבקר' היינו סוף הבוקר שהוא עד ארבע שעות וכרבי יהודה 
לעיל (ט.) שקיימא לן כמותו, ואפילו שמסיקה הגמרא לעיל (ס.) שאותם ארבע 
שעות הן עד ועד בכלל, מכל מקום כאן יש לפרש מהבקר משעה שכלה הבוקר 

דהיינו שעה רביעית עד חצות שהן שלש שעות. 


בביאור דרשת הגמרא 


'וואמר למלאך המשחית בעם רב' אמר רבי אלעזר אמר ליה הקדוש 

ברוך הוא למלאך טול לי רב שבהם שיש בו ליפרע מהם כמה 
חובות. וביאר המהרש"א (ל"ס טו0 שתיבת 'רב' היא מיותרת שכבר מפורש 
שהשחית הרבה אנשים שבעים אלף איש. ועוד שהיה לו לכתוב הרבה. ולכן 

דורשת הגמרא שאמר לו אחר שתטול את הרב שבהם אז 'עתה הרף ידך'. 

בריא"ף על העין יעקב (ד"ס טו) ביארקיי שחז"ל דרשו שאם לשון 'רב' הוא די, 

היה לו לומר רב לך עתה הרף ידך, ומהו לשון 'רב', ולא אמר רב 
לך. ועוד שאם אמר הקב"ה למלאך להפסיק איך כתוב אחר כך (נפסוק ) 'ויאמר 
דוד אל ה' בראותו את המלאך המכה בעם הנה אנכי חטאתי ואלה הצאן מה 
עשו', ואיך הוא הכה בעם לאחר שאמר הקב"ה שיפסיק מלהכות ואיך יעבור 
על דבר ה'. ועוד מזה שאמר 'עתה הרף ידך' משמע שרק עתה הרף ידך אבל 
לאחר שעה תשוב להכות בעם. לכן דורשת הגמרא שאמר הקב"ה טול הרב 
שבהם שיש לי ליפרע מהם כמה חובות, ולא היתה כוונת ה' לכפר עליהם רק 
לענשם ברב וגדול שבהם. ולכך אמר לו עתה הרף ידך בלקיחת הרב הכה תכה 
ולא בזעף גדול אלא מעט מעט הרף ידך שמא יחזרו בתשובה מתוך מיתת 
הצדיק. ולכך כשראה דוד שהמלאך לקח הרב וממשיך להכות, התפלל ואמר 

ואלה הצאן מה עשו תהי נא ידך בי ובבית אביי. 

בסמיכת חכמים (ד"ס טו0 ביאר שלמדו כן ממה שכתוב המשחית 'בעם', ובדברי 

הימים (% כ טו) לא נזכר בעם אלא רק 'המשחית'. ועוד שתיבת 
'המשחית' היא מיותרת, שהרי ממילא נדע שמדובר על מלאך המשחית. אלא 
שהפסוק בא לומר טול הרב שבהם, והיינו שאמר למלאך המשחית בם "ב', 
שישחית בעם את הרב. ועדיין תיבת 'בעם' מיותר שדי אם היה כתוב המשחית 
רב, שהרי עכשיו המילה 'בעם' מפרידה בין תיבת 'המשחית' ל'רב'. ועוד יש 
לדקדק שלכאורה מה שכתוב וינחם ה' על הרעה' ואחר כך אמר טול הרב, 
הרי תנחומין של הבל הוא, שאם כבר ניחם על הרעה, איך שייך לומר אחר 
כך טול הרב, והיה לומר וינחם ה' על הרעה לאחר שאמר טול הרב. אלא 
הפירוש הוא שבאמת בשביל כפרה וינחם ה' שכבר ניחם וכיפר להם, אבל 
בשביל עוד חובות שיש לו להפרע מהם בשביל זה טול הרב. וזה ביאור תיבת 


וק). = קנב. ובזה ביאר בצרור החיים (ד"ס מהנקכ) מנין לגמרא לפרש עד עת מועד עד זמן זריקת 

התמיד, הלא בפשטות הפסוק לא משמע כך [וכפי שנתבאר לעיל]. ולרד"ק ניחא שהתכפר להם 

על ידי סניגורים אלו. עוד ביאר שכיון שנטל הרב שבהם [כדבסמוך], והקריב דוד על המזבח נתכפר 

להם ולא היה משחית בהם כי אם משחיטת התמיד עד שעת זריקת דמו. | קנג. דברי הרי"ף 
בארוכה הובאו בדרשותיו בכסף מזוקק (דדכום כפ' װפת סכרכס, כלג:). 


שכב 


ילקוט 


'בעם' בשביל חובות שבעם טול הרב. וכן יש לדרוש את האות בי"ת שבעם 
לשון בשביל העם, שבשביל העם טול את הרב. ותיבת רב נדרש גם לשון הרבה 
עוונות שבעם, ומזה שלא כתוב הרבה דורשים לשון רב. 

במי השלח (ד"ס טו) ביאר בדומה למה שביאר בהגדה של פסח 'ורב', כמו 
שנאמר (פוקפ טו ז) 'רבבה כצמח השדה נתתיך', שמילת 'רב' הוא גם כן 

על הגדול באיכות, והנה המלאך השחית בדלת העם, ולכן אמר הקב"ה למלאך 
המשחית בעם טול מהם הגדול באיכות, ובזה יהיה די לגבות מהם כמה חובות. 
בברכת אברהם (סלסן ד"ס טול) ביאר שהמילים 'המשחית בעם' מיותרים, שהרי 
כבר כתוב שה' נתן דבר. ואם משום שכתוב וישלח ידו המלאך 
ירושלים לשחתה' ועל זה אמר 'רב' שלא ישחית את ירושלים, קשה שלא שייך 
בזה לשון רב דהיינו די ומספיק, שהרי עדיין לא נגע בה. אלא שזה מוסב על 
עיקר הדבר שהשם נתן, ולכן דורשת הגמרא שמה שה' אמר למלאך המשחית 
בעם 'רב' היינו שבמקום שמשחית בעם ישחית הרב שלהם. ומה שדורשת הגמרא 
שיש בו ליפרע כמה חובות, לומדים ממה שכתוב 'עתה הרף ידך' שזה מיותר, 
אלא לומר שעתה שנוטל הרב שלהם רפו ידיהם של המקטרגים והמשטינים, 
שאין עוד מקום להם לקטרג על ישראל, שכבר נפרעו כמה חובות של ישראל. 


רב מלשון רוב 


באותה שעה מת אבישי בן צרויה ששקול כרובה של ספנהדריזקד. 

המהרש"א (ל"ס עו) ביאר שהגמרא דורשת את לשון הפסוק 'רב' שהוא 
כמו רוב דהיינו אחד ששקול כרובה של סנהדרין. וברר"ל על פרקי דרבי אליעזר 
(פמ"ג פות כ) אהקגקצירובה של סנהדרין היינו ל"ו אישקנה, והגמרא דורשת זאת 
ממה שכתוב (עמופל נ' כג יע) 'ויהי להם לשר' לכל הל"ו גיבורים שהוזכרו שם 
והוא עליהם, הרי שהיה שקול כל"ו גיבורים שהן כולן גיבורים בתורה והיו 


מסנהדרין. 


מדוע דווקא אבישי 


שם. במליץ נעים (ד"ס װפמר) ביאר שהטעם שנתפס אבישי לפי שהיה בידו למחות 

בדוד שלא ימנה את ישראל, ובפרט שהיו דבריו נשמעים לדוד, יען כי 

הוא הצילו ממיתה, כמו שכתוב (פטופל כ' כ ) 'ויעזור לו אבישי בן צרויה ויך 

את הפלשתי וימיתהו'. וכל מי שיש בידו למחות ולא מיחה נתפס על אנשי 

דורו. וזה מה שאמרה הגמרא ששקול כרוב סנהדרין, ואם כן דוד היה שומע 
לדבריו, לפי שכל מה שהיה עושה היה נמלך בסנהדריןקיי. 


במדרש מבואר שאבישי לבדו מת 


שם. בשוחר טוב (תסניס רים פיr)‏ כתוב רבנן אמרי אבישי בן צרויה נפל שהיה 
שקול כנגד שבעים אלף מישראל, הדא הוא דכתיב 'ויאמר למלאך המשחית 
בעם רב עתה הרף ידך' רבה הוא משכונא גבך, והיינו יש במשכון זה שיעור 
רב לגבות חובותינו. ובפרקי דרבי אליעזר (פמ"ג) לומדים מהפסוק 'ויפול מישראל 
שבעים אלף איש', אנשים אין כתיב כאן אלא 'איש'. וביאר הרד"ל (טס פות כ) 
שדורשים שהיה כנגד שבעים אלף איש דרך רמז שכתוב 'אבשי' חסר יו"ד, 
ראשי תיבות שבעים אלף ישקול במעשיו. 
ובאברבנאל (שמל? כ' כד טו) ביאר שלפי דרשה זו של חז"ל, מה שכתוב 'רב 
עתה הרף ידך' קודם במעשה לאמרו 'וימת מן העם', כי הרי רק 
אבישי מת. אבל על דרך הפשט מתו שבעים אלף איש. ובכלי יקר (טמונ נ' כד 
טו, עמ' 64%) ביאר מה שכתוב וימת מן העם' לא שמת מן העם בפועל אלא 
שנצטערו על מיתתו כאילו מתו מן העם מהם ממש מדן ועד באר שבע, כי 
איש כזה היה רוח אפם בכל מכל כל. או אפשר שאמר מלבד השבעים אלף 
איש, מתו רבים מן העם אוכלוסים הרבה וכמה אלפים ורבבות, אלא שאמר 
שבעים אלף איש, שהיה איש אחד חשוב כשבעים אלף, אבל אין הכי נמי שמתו 
כמה אלפים, וזה כוונת הפסוק שמתו מן העם מדן ועד באר שבע רבים כחול 
הים, ועוד באיכות מת איש ששקול כשבעים אלףקנז. 
אמנם הרד"ל (פס) הקשה לפי דרשה זו מה שכתוב 'מהבקר ועד עת מועד', 
שמשמע שהיו מתים והולכים כל עת זה, ואיך יתפרש ענין זה, אם לא 
מת רק איש אחד. ומה שכתוב 'מדן ועד באר שבע' יש לומר שהיה גדול בתורה 
ומעשים טובים כמדן ועד באר שבע. אך 'מהבוקר ועד עת מועד' קשה. ובשלמא 
לפי מה שדרשה הגמרא, יש לומר שמודה שמתו הרבה מישראל, רק שבאותה 
שעה האחרונה של עת מועד מת אבישי, לכן אמר לו הקב"ה 'רב עתה', אבל 
לפי הדרשה שלא נפל מישראל אלא אבישי בלבד, צריך עיון. 


קנד. במאורי אור (ד"ס פפתו) ציין לדברי תנא דבי אליהו (פ") שגם מתו גד החוזה וארבעה בני 
דוד וכל הזקנים. ועיין מה שביאר בזה במלך שלם (פ"נ ד"ס װפתר, נסוף סספר עמ' ס:). ‏ קנה. כמו 
שמבואר בסנהדרין (מה.) כשלשים וששה איש זה יאיר בן מנשה שהיה שקול כרובה של סנהדרין. 
ועיין גליוני הש"ס (לי"ס פֿניי) ובמשמר הלויים (ל"ס פ"0. וראה בברכת יעקב (ד"ס נפותס). ‏ קננ. ועיין 


ברכות פב;: 


ביאורים 


מבואר מכאן שמיתת עדיק מכפרת 


שם. בכלי יקר (פו' כ' כד עו ד"ס װשנ) הקשה שכאן משמע שנטילת צדיק 
ופטירתו מן העולם גורמת כפרה ורפיון לדין, כמו שכתוב 'הרף ידך', 
ואילו הפסוק אומר (יעעיס מ 6) 'מפני הרעה נאסף הצדיק', ומשמע הפוך שכשרוצה 
הקב"ה להביא הרע, נאסף הצדיק קודם שיביאה ולא יגן בעדה. והביא לתרץ 
בזה כי הדבר תלוי בישראל אם חוזרים בתשובה על ידי התעוררות מיתת הצדיק, 
אז מיתת הצדיק מכפרת, וכמו שהקרבן לא היה מכפר כי אם בהצטרפות 
התשובה, ואם לא ישובו בתשובה בעת פטירת הצדיקים, אז מפני הרעה נאסף 
הצדיק. וכאן במגפה כתוב (לנרי סיפיס 6' כ טז) 'ויפול דוד והזקנים מכסים בשקים 
על פניהם', הרי שחזרו בתשובה ומיתת הצדיק כיפרה. ולי נראה שהדבר תלוי 
באיכות הצדיק שאם הוא חשוב אז מכפר לגמרי, וזהו 'רב עתה הרף ידך', וכפי 
שדרש המדרש [לעיל] רבה הוא משכונא גבך, כלומר כבר יש בזה המשכון 
שיעור רב לגבות חובותינו. 

בטירת כסף (פר' פקת ללוש 5 ד"ס ולסיפי) יישב שכשהקב"ה התחיל לגבות חובו 
ונסתלק הצדיק אז מיתתו מכפרת. אך כשהצדיק מסתלק קודם שהתחיל 

לגבות, אז מפני הרעה העתידה נסתלק הצדיק. וזה מה שהיה אצל אבישי שכבר 

גבה הקב"ה שבעים אלף איש, ומיתתו היה לכפרקנח. 


למה אי אפשר לומר שראה ההשחתה 


ובהשחית ראה ה' וינחם'קט מאי ראה. בבית אברהם (ד"ס ונסטפיק) הקשה 

מדוע הגמרא לא אמרה שראה את ההשחתה שנעשתה בירושלים, 
שהרי בפסוק נאמר (ככי סימיס 5' כ עו) 'וישלח מלאך לירושלים להשחיתה 
וכהשחית ראה'. ותירץ לפי שבספר שמואל (ני כד טז) כתוב 'וישלח ידו המלאך 
ירושלים לשחתה וינחם ה', אם כן נראה שכאשר שלח ידו להשחית בירושלים 
קודם שהשחית נחם ה' על הרעה. ואם כן מה שנאמר בדברי הימים 'וישלח 
מלאך לירושלים להשחיתה וכהשחית ראה', אי אפשר לומר שראה ההשחתה 
שנעשתה בירושלים ולכן נחם, כיון שעוד לא נעשתה השחתה. וכן אין לומר 
שראה ההשחתה שנעשתה בשאר המקומות ולכן ניחם, שהרי אחר השחתת שאר 
המקומות היה רוצה להשחית בירושלים. אלא ודאי שאחר שגזר להשחית 

בירושלים ראה דבר שבעבורו נחם וזה מה שהגמרא דורשת. 


מה ה' ראה ביעקב 


אמר רב ראה יעקב אבינו דכתיב !ויאמר יעקב כאשר ראם'. המהרש"א 
(ד"ס יעקנ) ביאר שמחנות המלאכים שנראו ליעקב הם באו לשומרו מעשו 
ומשרו שהוא סמאל, והוא השטן שהודה לו על הברכות. ומבואר בבראשית רבה 
(פרטס עד סימן י) על מה שיעקב אמר (כ)עיפ 2 כ) 'מחנה אלהים זה', שמחנה 
המלאכים היה ששים רבוא שאין שכינה שורה על פחות מששים רבוא, והכוונה 
שהיו מחנה המלאכים כשיעור מחנה ישראל שבמדבר, שהבטיח הקב"ה ליעקב 
שבזכותו גם בניו כשיצטרכו לשמירה מהשטן כמוהו, יהיה מחנה אלהים זה 
בשמירתם, ולזה בדבר שהיה בזמן דוד נתקיימה הבטחה זו, וראה הקב"ה ליעקב 
וינחם. 

בצל"ח (ד"ס מפֿי) ביאר את השייכות בין אותם מלאכים של יעקב לכאן, שהקטורת 
היא סגולה לעצירת המגפה, וכמו שאמר משה לאהרן בעת שיצא הקצף 

והחל הנגף (נפדנר = י) 'קח את המחתה וגו' ושים קטורת'. והטעם לזה הוא 
משום שהמגפה היא מצד מידת הדין הקשה בלי מיזוג רחמים בדין, ולעצור 
המגפה על ידי מדת החסד הוא דבר קשה שזה שני הפכים לגמרי, אבל צריך 
לעורר מידת הרחמים שהוא להחליש כח מידת הדין שיהיה בלול ברחמים. 
ויעקב היה רגיל במלאך, וכפי שאמר ליוסף (ככלטיפ מפ מז) 'המלאך הגואל אותי', 
ומלאך מספרו כמספר שני שמות דהיינו הוי"ה ואדנות, והוא שיתף רחמים בדין, 
וקטורת הוא בארמית לשון קשר, שהוא קישור מידת רחמים בדין, ולכן הוא 
עוצר את המגפה. והנה יעקב כאשר הלך מחרן לארץ ישראל כתוב (טס 55 3-ג) 
יויפגעו בו מלאכי אלהים ויאמר יעקב כאשר ראם מחנה אלהים זה ויקרא שם 
המקום ההוא מחנים', כי היה שם שני מחנות מלאכי חוץ לארץ שלווהו מחרן 
ומלאכי ארץ ישראל שבאו לקראתו, ובאברהם כשהלך מחרן לארץ ישראל כתוב 
שס יכ ט) 'הלוך ונסוע הנגבה', כי ארץ ישראל רמוז בימין שהוא חסד וחוץ 
לארץ רמוז מצד שמאל מידת הדין, וכאשר פגעו בו קראם שם אחד 'מחנים', 
לשתף רחמים בדין, וזהו הסגולה של קטורת. וראה הקב"ה עתה פעולתו של 

יעקב בזה ותעצר המגפה וינחם על הרעה. 

בריא"ף על העין יעקב (ד"ס עו ביאר שקושיית הגמרא היתה שאם נאמר שה' 
ראה את ענין המגפה ועל זה כתוב 'וינחם ה' על הרעה', ואמר 'רב' 


בכלי יקר (פמונ 3' כד עז ד"ס ױפלס, עמ' 643). קנז. ועיין שם שהוכיח מהמדרשים שמתו כמה 

אלפים ורבבות במגפה. | קנת. ועיין במעון הברכות (ד"ס וקפכ) בענין מיתת צדיקים מכפרת. 

קנט. ברש"י (ל"ס ונסטסית) כתב 'מקרא הוא באותה פרשה בדברי הימים'. ועיין בסמיכת חכמים 
(שס) בכוונתו. 


ילקוט 


שיטול הרב שבהם, אם כן בודאי שלא אמר טול הרב כי אם שיהיה כפרה על 
שארית ישראל, שאם לא כן איך כתוב וינחם ה' ויאמר טול הרב, והלא זו רעה 
כפולה, ולפי מה שנתבאר [לעיל] מיתת אבישי לא היתה לכפרה. ועל זה תירצה 
הגמרא שראה יעקב אבינו שאף על פי שהיו אצלו מלאכים ושמרו עליו, דרשו 
חז"ל (ינקוט נרסטית סי קל) שאמר יעקב לפני הקב"ה כשאתה מביא צרות על ישראל 
שלא תביא אותם תכופות זו לזו, תן להם רווח בין צרה לצרה, וזה מה שכתוב 
ובהשחית שהיה עושה כלה ניחם ה' על הרעה, וראה תפילת יעקב שיתן רווח 
בין הצרות, ולכך אמר למלאך טול הרב שבהם ותן רווח, הרף שעה אחת שמא 
יחזרו בתשובה, ואם לא ישובו תשוב להשחית מעט ויוכלו לסבול הצרות. 
עוד ביאר [בהמשך דבריו] שהקב"ה צפה מה שעמדו כמה מחנות של מלאכים 
ללוותו ליעקב, של ארץ ישראל ושל חוץ לארץ, אם כן איך יהיה כח 
למלאך להחריב לירושלים ולחייב לישראל בני יעקב. 
בחן טוב (פל' כי תס6, עמ' פכל נסו' ססלקופ) ביאר על פי המבואר לעיל שכשעם 
ישראל באחדות שלימה אין מידת הדין יכולה לפגוע בהם, שכיון שהם 
כאיש אחד זכות הצדיקים יגן עליהם, אבל על ידי המנין יפרדו איש מעל אחיו, 
הצדיק נדון לבדו והרשעים לבדם ואז יפקד עונם עליהם. ולכן כאן שמנה דוד 
את ישראל שלא לצורך חרה אף ה' בהם. וראה את יעקב שהוא היה ראש 
המונים, כמו שאמרו חז"ל (יקוט פר' כי תס סות חפו) עשרה פעמים נמנו ישראל, 
הראשונה יעקב שמנה את בניו שבעים נפש, כולם נפש אחד, הרי שיעקב תיקן 
המנין ויבוא מנין הטוב המורה על אחדותם לכפר על מנין הרע שנמנו שלא 
לצורך. וזה הגמרא הביאה מהמלאכים של יעקב, ויעקב קרא למקום ההוא 
'מחנים', והרי לא היה שם אלא מחנה אחד כמו שאמר 'מחנה אלהים זה'. אלא 
מבואר בבראשית רבה (פעס עד סימן ) שבאו עמו קכ' ריבוא מלאכים, ומחנה 
אלהים הוא ס' ריבוא, והכוונה שהיו עמו מחנה מחוץ לארץ ובאו לקראתו עוד 
מחנה של ארץ ישראל, ויעקב אמר על שניהם 'מחנה אלהים', והיינו שהכל 
מחנה אחד הם שהכל מרועה אחד, אלא המקום גורם פירודם להיות מחנים. 
וזה שאמר 'המקום ההוא' לומר בשורשם הם אחד אלא ברדתם למטה לארץ 
במקום ההוא הם מחנים. וכל זה אמר יעקב ללמד לבניו דבר האחדות, שגם 
אם האדם יראה לעינים גופים מחולקים ושתי מחנות המה, בשרשם הכל אחד. 
וכן נפשות ביתו כולם נפש אחד, אין מפרידם אלא המקום שהם גופים רבים 
אבל בנפש אחד הם, להיותם כמלאכי אלהים באחדות גמורה אין קנאה ושנאה 
ביניהם, אם כן זכות יעקב יתקן דבר המנין. 

בצפנת פענח למהרי"ט (פר' כי תס עמ' קנע נסו' סתדסות) ביאר שראה את יעקב 
דווקא לפי שלא היה בו פסול והיתה מטתו שלמה ובו יתהללו כל זרע 

ישראל היותם גְוי אחד כי כולנו בני איש אחד, והקב"ה בשמו מעיד עליהם 


19/08/2018nהא‎ 


ולפיכך יעקב חקוק בכסא להיות לזכרון על האחדות. והמנין מורה על הפירוד, 
ובזה שראה את יעקב נתמלא רחמים עליהםלל. 
בכלי יקר (טמופנ נ' כל ז) ביאר שרב סבר שסיבת המגפה לפי שמנאם שלא לצורך 
ובטה ברב יעם הדות מלך, וראה הי זכות: יעקב ישהלך לבטת דרכו 
בהליכתו אל לבן, וגם בחזרתו בטח בה' ונעזר מעשו במחנה אלהים לא בחיל 
ולא בכח, כי זכות זה מתייחס מאד אל החטא הזה. עוד ביאר שזכות יעקב 
ראה היינו זכות התורה שעסק בבית שם ועבר. כמו שכתוב (מיכס ז כ) 'תתן אמת 
ליעקבי. 

בסמיכת חכמים (ל"ס ונספסיפ) ביאר כי יעקב אבינו נקרא 'אל' שהוא בסוד י"ב 
צירופי הוי"ה עם השבטים, ועל זה אמר 'ראה ה' וינחם' היינו שראה 

אותו שנקרא ה' היינו יעקב אבינו, אז וינחם. ומביא ראיה ממה שאמר 'מחנה 
אלהים זה', כי אילו אמר זה על מלאכים שבאו ללוותו, למאי נפקא מינה. אלא 
שעל עצמו אמר זה. וגם שלפי המקובלים 'ראם' זה ראשי תיבות רפאל אוריאל 

מיכאל שהם מחנה שכינה. 

בבן יהוידע (ל"ה פמכ) הקשה הרי באברהם גם כתוב (עלפפים כנ ד) 'וירא את המקום 
מרחוק', וכן (שס יג) 'וירא והנה איל'. ובמשה רבינו נאמר (שמות לט מג) 'וירא 
משה את כל המלאכה', הרי שגם בהם נאמר לשון ראייה. ותירץ שידוע שדמות 
יעקב חקוקה בכסא הכבוד, והבטיח הקב"ה שבעת צרה יראה דמות יעקב וירחם 
עליהם. ולכן גם דוד אמר (פסלס כ 0 'יענך ה' ביום צרה ישגבך שם אלהי יעקב' 
ולא אמר אלהי אברהם או יצחק. ולכן כיון שכתוב 'ראה ה", משמע שראה 
ראיה הידועה אשר הבטיח השם לישראל לראות בעת צרה. וזה הגמרא הביאה 
מהפסוק 'ויאמר יעקב כאשר ראם' להוכיח שדמותו חקוקה בכסא הכבוד, שהרי 
יש מלאכים סתם ויש מלאכי אלקים הקרובים לכסא, ויעקב מהיכן ידע שהם 


קס. ועיין שם מה שביאר בענין הראיה מהמלאכים. ‏ קסא. כמבואר בבראשית רבה (פשס ט 
וה ).| קסב. כעין זה ביאר בחן טוב (פרי כי תפ עפ' תכנ, נסו' סקדטות) על פי המבואר במדרש (פש 
דכי סו פ"ז) שדוד ראה עוונותיהם של ישראל גדודים ועומדים מן הארץ ועד לרקיע, וסובר כמאן 
דאמר אפרו של יצחק ראה, שאברהם אמר לפני הקב"ה כשם שהיה לי להשיבך אמש אמרת 
לי (נרסטים סי ₪ 'כי ביצחק יקרא לך זרע' ועכשיו אתה אומר לי לשחטו, ולא הרהרתי אחריך, 
כך כשיהיו בניו של יצחק באים לידי עבירות תהא רואה כאילו אפרו של יצחק צבור על גבי 


ברכות פב: 


ביאורים 


שכג 


מחנה אלקים. אלא מפני שדמותו חקוקה בכסא, לכן אף על פי שהוא עמד 
למטה מזלו ראה שמחנה אלקים הם. 
בלשמוע בלמודים (ד"ס שק הקשה שלכאורה בפסוק כתוב שיעקב ראה ואילו 
הגמרא דורשת שה' ראה. ויתכן שה' ראה זכותו של יעקב שכתוב בו 
'ויאמר יעקב כאשר ראם', וכאילו נכתב מילת ראה פעמיים 'ראה' 'ראה', ראה 
האיש אשר ראה. 
בשלמה משנתו (ד"ס ונסטסים) ביאר שלפי רב מה שראה וינחם הולך על המלאך, 
שבהשחיתו ראה את יעקב אבינו שכבר הכירו, כמו שכתוב (ככעיפ 3 
) 'ויפגעו בו מלאכי אלהים', ועל ידי זה נתעוררה מדת הרחמים. 
בחדשים גם ישנים (ל"ס יעקנ) ביאר על פי הגמרא בתענית (ס:) שיעקב אבינו 
לא מת ועדיין חי הוא, ועל כן בא לשם לבטל את הגזירה. ועוד 
ביאר על פי הגמרא לקמן (סד) שבעל הקורה יכנס בעובי הקורה, וביאר רשיי 
(פס ד"ס טיקתז) יעקב שכל הבנים שלו וטרח בגידולם יבקש עליהם רחמים, ועל 
כן בא יעקב אבינו לפני הקב"ה לבקש עליהם רחמים. 


הרי אבא לא מזכי ברא 


שם. בעין אליהו (ל"ס וכסססים) הקשה מהמבואר בגמרא בסנהדרין (קל.) אבא לא 

מזכי ברא, ואיך כאן הועילה זכות יעקב להציל מן המגפה. ותירץ על פי 

תוספות בסוטה (י: ד"ס דליתי) שהועילה תפילת דוד לאבשלום משום שאבשלום 

נטל את שלו בעולם הזה. ואם כן גם כאן כיון שמת הרב שבהם, ואם כן כבר 

היה להם עונש כי כל ישראל ערבים זה בזה, ולכן הועילה להם זכות יעקב 
אבינו. 


מה ראה באפרו של יצחק 


ושמואל אמר אפרו של יצחק ראה שנאמר 'אלהים יראה לו השהי. וביאר 
המהרש"א (ד"ס פפלו) שראה את אפר אותו השה שבא תחת אפרו של 

יצחק, כמו שכתוב 'אלהים יראה לו השה', או אפרו של יצחק לפי מחשבת 
אברהם לשחטו, כי באותו גורן העלה אברהם את יצחק. ובזכות העקידה נאמר 
לאברהם (נלפטית כנ ) 'כי ברך אברכך וגו' וכחול אשר על שפת הים', ובימי 
דוד ושלמה נתקיימה, כמו שכתוב (מנכיס ' ד כ) יהודה וישראל רבים כחול אשר 
על הים', ומלאך המשחית בא למעטם אז מברכה זו, ואמר שראה ה' להבטחה 

זו וינחם. 

בצל"ח (ד"ס שמו6נ) ביאר כי מדתו של יצחק הוא תוקף מדת הדין, ולכך כתוב 
(כרססית 3 מכ) 'ופחד יצחק', וסגולת העקידה לעקדו להחליש כח גבורת 

מדת הדין להיות רחמים בדין. ויצחק תיקן תפילת המנחה שאז ינטו צללי ערב 
ומתחיל כח הדין להתגבר, ולכן כתוב (תסניס קמ נ) 'תכון תפלתי קטורת לפניך 
משאת כפי מנחת ערב', ומבואר בתוספות לעיל (כו: ד"ס על) שתפילת המנחה 
היא כנגד הקטורת, ולכן אפרו של יצחק שנתמתק בשעת עקידה הוא כמו 

הקטורת ועוצר את המגפה. 
בריא"ף על העין יעקב (ד"ס ושמו) ביאר שמצינו שאברהם קרא שם מקום עקידת 
יצחק 'יראה', ושם בן נח קראו שלם, והקב"ה קראו ירושלים כדברי 
שניהםקסא, ואם כן איך ישחית את ירושלים שנעקד בה יצחק וקרא לה הקב"ה 
שם. עוד ביאר על פי המדרש (ככטיפ פלעס גו ות י) שאברהם התפלל בשעה 
שאתה רואה בניו של יצחק באים לידי עבירות ומעשים רעים, תהי זוכר להם 
העקידה ומתמלא עליהם רחמים, ועתה בהשחית שנתמלא סאתם, ראה ה' אפרו 
של יצחק, וראה הקב"ה כאילו עלה יצחק עולה ואפרו צבור על המזבח, ועמד 
זכותו לבטל את הגזירה, ואמר הקב"ה טול הרב שבהם עד שיעשו תשובהקסג. 
וביאר עוד 'ובהשחית ראה ה", שראה הקב"ה כאילו השחית ושרף אברהם את 
יצחק וינחם על הרעה. 
עוד ביאר [שם] שפירוש הפסוק 'אלהים יראה לו השה לעולה בנ", הינו 
שהתפלל אברהם שכשמקריבין ישראל התמיד יהיה נחשב לפניו יתברך 
כאילו נקרב יצחק, וזה שכתוב 'אלהים יראה לו השה' של התמיד שמקריבים 
ישראל בבוקר ובערב כאילו הוא בני הנקרב שם, וכיון שהמלאך היה מכה בעם 
מהבוקר עד עת מועד היינו עד זמן זריקת הדם, לכן בהשחית ראה ה' שבקרבן 
התמיד הוא נחשב לפניו כאילו אפרו של יצחק עומד באותה שעה, שכן התפלל 
אברהם אלקים יראה בהקרבת שה התמיד כאילו הוא בני וראה ה' וינחם על 
הרעה. 

בכלי יקר (שנופנ נ' כל ) ביאר ששמואל סובר שסיבת הנגף הוא דמו של אוריה 
החתי שדוד הרגוקסי, וה' ראה את אפרו של יצחק שגם נשחט. עוד 


המזבח ומכפר עוונותיהם. ושיעור הכתוב 'אשר יאמר היום' מה שהיה ראוי ליאמר היום לפניך, 

אמש אמרת לי ביצחק יקרא לך זרע' ועכשיו אתה אומר לי לשחטו, זה הדבר יראה לפניך 

להציל את בניו בבואם לידי עבירות ואז יהיו עוונותיהם גדודים מן הארץ עד לרקיע, ולכך 

הוצרך לראות אפרו של יצחק לכפר על עוונותיהם. וראה כעין זה בבן יהוידע (ד"ס 6מ0. 

קסג. כמבואר במדרש שמואל (פיסס 0 'הצילני מדמים', הצילני מדמו של אוריה, מתוך כך 'ויוסף 
אף ה' לחרות בישראלי. 


שכד 


ילקוט 


ביארקס' שאפרו של יצחק ראה כיון שלא המדרש עיקר אלא המעשה למסור 
נפשו על קידוש ה', וזה רמז באפרו של יצחק שמסר נפשו על קדושת ה'. 

בסמיכת חכמים (ד"ס ונסטסית) ביאר ששמואל דרש שמילת 'ובהשחית' מיותרת, 

שהיה לו לומר וירא ה' וינחם, אלא שהולך על זמן השחתה, שמצינו 

לעיל שהיה מתחילת זמן שחיטת התמיד עד שעת זריקתו, וידוע שענין התמיד 

הוא כנגד אפרו של יצחק. ואפשר כוונתו שבאותו זמן שנעקד יצחק נתקנו שני 

תמידין שנעקד בזמן התמיד, וה' ראה ובהשחית, הזכות שהיתה בעת השחתה. 

ומביא ראיה מהפסוק 'אלקים יראה לו השה', שלעתיד יראה מידת הדין שהוא 

'אלקים' זכות זו. 

בעין אליהו (ד"ס וטעופ0) ביאר ששמואל לא אמר כרב משום שאבא לא מזכי 

ברא, אלא מה שהועיל כיון שמונח עדיין האפר, ואם כן 'ה' יראה' הולך 

על האפר שהתפלל אברהם על זה, שאם לא כן למה ה' עשה הנס שעדיין יהיה 

מונח אפרו של יצחק. ועוד שמבואר בתוספות בסוטה (י: ד'"ס דפייפי) שהתפילה 

של האב בודאי מועלת, ואם כן כיון שהאפר מונח עדיין בשביל תפילת אברהם 

שהתפלל על זה שיזכר מעשה העקידה, התפילה הזו הועילה להם להנצל מן 
המגפה. 

בשלמה משנתו (ל"ס ופפו%) ביאר שלשמואל הכוונה 'ראה' הוא על מידת אלקים 

אשר שלח מלאך המשחית, והוא ראה אפרו של יצחק ונתעוררה מדת 
הרחמים. 


מה הכווגה אפרו של יצחק 


שם. בדעת וקנים מבעלי התוספות (נללטיק כנ =) הביאו מדרש שהקב"ה נשבע 
לאברהם שיחשב לפניו אפרו של האיל כאילו היה אפרו של יצחק. ובחתם 
סופר (פכ' כלס ד"ס כי פתום, עמ' סכ כסו' סתלפום) כתב ידוע כי אפר אילו של יצחק 
צבור למעלה לפניו יתברך, ונחשב כאילו היו אברי יצחק וגידיו נשרפים כידוע. 
אמנם בתוספות תענית (טו: ד"ס וטפנין, טז. ד"ס 5פר) מבואר שאפרו של יצחק הכוונה 
לאפרו של יצחק ממש. וביעב"ץ (שס) הקשה שהרי יצחק לא נשרף, אלא 
אפר של עצים שנשא לצורך עקידתו ונשרפו ונעשו אפר, זהו שקרוי אפרו של 
יצחק, והיינו אפר של עקידת יצחק שנעשה שם אפר ממערכת העצים והאש 
והאילקסה. 


מה ראה בכסף הכיפורים 


רבי יצחק נפחא אמר כפף כפורים ראה שנאמר "לקחת את כפף 
הכפורים מאת בני ישראל' וגו'. וביאר רש"י (ל"ס כקף) שהכסף שניתן 
במנין ראשון של ישראל למשכן והוא כיפר על מנין זה, שהרי לזכרון ניתן, 
שכתוב (שמות כ מז) 'והיה לבני ישראל לזכרון לכפר' ועכשיו הוצרכו לכפרתו. 
ובשיטה מקובצת (ד'ס כסף) הוסיף שאפילו שבפסוק לא כתוב ראיה, מכל מקום 
כתוב 'זכרון לפני ה", ומשום כך בא זכרונו לפניוקלי. ובמהרש"א (ל"ס פפלו) 
הוסיף שעל שם זה נקרא כסף 'כיפורים' שנתנו למשכן שהוא מכפר על כופר 
נפש של מניינם. 

בצל"ח (ד"ס כני לתק) ביאר שכסף הכיפורים הוא חצאי השקלים ששקלו ישראל, 
והנה 'שקל' מספרו ארבע מאות ושלשים, ומחצית השקל הוא רט"ו, 

ועם הכולל הוא רט"ז מספר 'גבורה' שהוא תוקף גבורת מדת הדין, וגוף המטבע 
היה של כסף שהוא רומז לחסד ולכן הוא לבן, מה שאין כן זהב שהוא קטיגור 
מצד מדת הדין. ואם כן מחצית שקל כסף סגולתו לקשר מדת הדין ברחמים 

כמו הקטורת, ועוצר המגפה. 

בריא"ף על העין יעקב (ד"ס ופמונ) ביאר שכשם שבעגל נגף ה' את העם ולקח 
כסף הכיפורים של כופר נפש לעשות אדני המשכן, ויתכפר עון בית 

ישראל, כך בימי דוד שנענשו על שלא נתנו כופר נפש כשספרם יואב, ראה ה' 
שסופם לגבות חמשים שקלים מכל שבט ויהיה גם כן כסף כיפורים לכפר עליהם, 
כי באותו כסף שגבה, קנה הגורן מארונה היבוסי, ונבנה בו המקדש לכפר על 
בני ישראל. וזה נרמז בפסוק 'ולקחת את כסף הכפורים והיה לבני ישראל לזכרון 
לכפר על נפשותיכם' רמז שגם בימי דוד יעלה לזכרון מה שעתידים לגבות מכל 
שבט ולקנות מקום המקדש, לכפר על נפשותיכם על מה שטעו ולא נתנו שקלים 

למנין נפשותיהם. 

עוד ביאר שמתוך כעס של הקב"ה במעשה העגל נתגלגל להם לישראל רצון 
בעשיית המשכן, כמו שכתוב (עפופ 3 י+) 'וינחם ה' על הרעה אשר דבר 


קסד. וכן ביאר בעץ יוסף על העין יעקב (ד"ס פפכו). ‏ קסה. וכן כתב היעב"ץ בזבחים (סנ. ד"ס פפרו) 
ובקרן אורה (סעניפ עו: פוס' ד"ס (ותײן). וכתב שלא מצא לדברי תוספות חבר. אלא שעיין תניא רבתי 
(פ" ) בשם מדרש אגדה כשנעקד יצחק על גבי המזבח ונעשה דשן והיה אפרו מושלך על הר 
המוריה מיד הביא עליו הקב"ה טל והחיה אותו. והמגן אברהם בשמן ששון (פרי װל, עפ' 6) כתב 
על פי דברי התניא רבתי שאף שציוה הקב"ה שלא לעשות לו כלום, מכל מקום אברהם עשה 
מעצמו והקריבו. וברד"ל בפרקי דרבי אליעזר (פנ"8 פֿות נע) כתב שאף שאברהם לא שלח בו יד אבל 
האש כבר משלה בו, כיון שערכו על העצים אשר על האש וכבר נעשה אפר. קסו. וכן כתב 
בשיטה להר"א אלשבילי (ד"ס כסף). אלא שבישמח לב (ל"ס כפף) כתב שאולי משום זה הגמרא אומרת 
בסמוך שמסתבר כמאן דאמר בית המקדש ראה. קסז וכעין זה ביאר הכלי יקר (פמו ג' כד ז) 


ברכות פב: 


ביאורים 


לעשות לעמו', וקשה מה הכוונה 'אשר דבר לעשות לעמו'. אמנם כאן רמז 
שניחם על הרעה מתוך מעשה המשכן אשר דבר ה' וצוה לעמו לעשות משכן, 
כמו שכתוב (שמות כס ת) 'ועשו לי מקדש ושכנתי בתוכם', שהמשכן מכפר על 
מעשה העגל, ומתוך זה ניחם ה' על הרעה של מעשה העגל. וזו גם כוונת 
הגמרא כאן שראה ה' ענין העגל שכתוב בו 'וינחם ה' על הרעה' והשיב ידו 
מהשחית מתוך שעתידין לעשות המקדש, וכיון שראה הקב"ה דבר זה של כסף 
הכיפורים שהוא אדני המשכן שגרם לה' להנחם על הרעה, גם עכשיו אמר 
למלאך הרף ידך מהשחית כי עתידים לעשות מקדש ויכפר עליהם. 
בחן טוב (פר' כ פפ6) ביאר שמאן דאמר זה סובר שהנגף שהיה בימי דוד היה 
בגלל המנין, ועל ידי כסף הכיפורים אשר ציוה ה' לתת מחצית השקל 
לכפר עליהם בימי משה, שלא יחשבו לרבים כי אם אדם אחד הם על ידי 
השקלים, ועל ידי זה יתנו ללבם דעת ותבונה שכל אחד מישראל הוא חצי אדם 
וחציו השני הוא כל אחד מישראל, וכמו שאדם חצי גופו אוהב לחציו השני 
כן יאהב לחבירו, כמו שכתוב (ויקכפ יפ ש) 'ואהבת לרעך כמוך', ובזה יהיו ישראל 
כאיש אחד חברים ולא ישלוט בהם מידת הדין. והנה צפה הקב"ה שעתיד דוד 
למנות בלי שקלים ויהיה מקום לקטרג כיון שנפרדו על ידי חשבון, לכן הקדים 
הקב"ה רפואה שיתנו חצי שקל לעשות מהם האדנים להיות תמיד לזכרון שיהיו 
מיוחדים באהבה רבה כאיש אחד, וגם אם נמנו בימי דוד כסף הכפורים מזכיר 
להם אחדותם, בראותם שהכסף בא ממחצית השקל יזכרו וישובו אל אחדותםללי. 
החיד"א בפני דוד (פר' כי תם6 פֿות ס) ביאר שלעיל למדנו שהקב"ה אמר טול הרב 
שבהם, ומה שמיתת צדיקים מכפרת היינו מטעם שישראל כולם 
חשובים גוף אחד וכשאדם חולה מקיזין זרועו ויתרפא, כך כאן הצדיק הוא 
זרוען של ישראל והוא מסתלק ומתכפרים ישראל ותעלה ארוכה ומרפא לכל 
הגוף. ולכאורה הרי מה שהצדיק מכפר זה כשישראל באחדות, וכאן שהחטא 
היה שמנו ישראל אם כן מהמנין מוכח שהם נפרדים וכשהם בפירוד הצדיק 
אינו מכפר. לכן אמרה הגמרא שראה כסף הכיפורים שעשו מחצית השקל לצורך 
קרבנות צבור וגילו שהם באחדות ואם כן הצדיק מכפר, וזה שנמנו לא עלה 
על לבם שבזה יהיו נפרדים, ושוגגים היו. 
בסמיכת חכמים (ל"ס ונספפית) ביאר שרבי יצחק סבר שמילת 'ראה' מיותר והיה 
מספיק לכתוב ובהשחית ינחם ה', אלא שה' ראה שהנחמה היתה כבר, 
כי לא הצטרכו אז לכסף הכיפורים, רק לבטל את הנגף שיהיה בימי דוד. 
בשלמה משנתו (ד'ס כ"י) ביאר שלפי רבי יצחק מה שכתוב ראה מתפרש כפשוטו 
שה' ראה בעצמו את כסף הכיפורים וינחם, כדכתיב לזכרון לפני ה'. 


מה ראה בבית המקדש 


רבי יוחנן אמר בית המקדש ראה דכתיב ‏ בהר ה' יראה'. המהרש"א (ל"ס 
פפרו) ביאר שרבי יוחנן חולק וסובר שכסף הכיפורים שניתן כבר בימי משה 
למשכן אינו כדאי לכפר על כופר נפש מניינם שהיה בימי דוד, אלא בית המקדש 
ראה דהיינו כסף כיפורים שיתן כל אחד מישראל במקדש כל שנה, את זה ראה 
וינחם. 6% 
בצל"ח (ד"ס כני יופן) ביאר שתיבת 'יראה' מספרו גבורה, ושם הויה שכתוב שם 
היינו לכלול רחמים בגבורה, וכמו הקטורת שהיא עוצרת המגפה על 
ידי שיתוף מדת הדין ברחמים. 
בחן טוב (פר' כי פט6) ביאר על פי המדרש (קופל טונ פסליס פי) שהיה נגף משום 
שלא תבעו את בנין בית המקדשקס". ועתה שראה הקב"ה שעתידין לקנות 
גורן ארונה היבוסי לבנות את בית המקדש, ובו נתקנו, שראה ה' שעתידין לתקן 
את אשר עוותו. וכך פירוש הכתוב 'אשר יאמר היום בהר ה' יראה', היינו רְאֶה 
ה' דבר זה שהיה להם לומר ולתבוע בנין בית המקדש הוא הר ה' ולכן ראה 
ה' להשחיתם, ואחר כך אשר יאמר היום בהר ה' ולאמרו לבנותו ותבעו בנין 
בית המקדש, ראה ה' וינחם על הרעה אשר דיברקסט. 
בסמיכת חכמים (ד"ס ונסעסית) ביאר שרבי יוחנן סובר שראה ה' הזכות מה שעשה 
דוד בעת השחתה, היינו שקנה מקום המקדש. ומביא ראיה מהכתוב 
'בהר ה' יראה' דהיינו בעת שיהיה רק הר ולא מקדש יראה אז הזכות לישראלקע. 


עוד ביאור במחלוקת האמוראים 


שם. בברכת ראש (ד"ס פ6) ביאר שהאמוראים נחלקו על פי מה שאמרו חז"ל 
(פבות פ" מ"נ) על שלשה דברים העולם עומד על התורה ועל העבודה ועל 


ובצפנת פענח למהרי"ט (פר' כ מספ, עמ' ר כסו' סקלטות). קסח. ועיין בזרע ברך (פר' נמלנר עמ' כ כסוי 
סתדסות) מה שביאר בזה. קסט. וכעין זה ביאר הכלי יקר טס) שהתיקון היה לפי שראה השם 
יתברך בית המקדש שכבר יצא דוד לבנותו ועל פי השם נמנע מבניינו. ובזה ביאר החן טוב לשון 
יראה ה' וינחם', והדבר קשה שמשמע שראה ה' עתה מה שלא ראה מקודם, והרי הכל גלוי לפניו 
יתברך. אמנם הכוונה שבתחילה אמר ה' להשחיתם בראותו שלא תבעו בנין בית המקדש והוא 
עצמו הצילם שניחם ה' על זאת שעתידין לתקן אשר עוותו ויתבעו בניינו. ‏ קע. וכעין זה ביאר 
בבן יהוידע (סוף ד"ס פמל). אלא שכתב בביאור הענין, שביקש אברהם אבינו מה' שיזכור באותו מקום 
שהיה עודנו הר את מצוות הראיה שעתידה להיות בו, ולכן גם עתה בזמן דוד המלך ע"ה זכר הי 
את מצוות הראיה שעתידה להיות, ורחם על ישראל. 


ילקוט 


גמילות חסדים. רב אמר שה' ראה את יעקב, היינו זכות עמוד התורה שנאמר 
בו (פלפטית כס ס) 'יושב אהלים', ותלמוד תורה כנגד כולם. ועל זה כתוב כאשר 
ראה יעקב את המלאכים אמר מחנה אלהים זה, שראה מלאכי אלהים עולים 
ויורדים בו, בו ממש והנה ה' נצב עליו, כי הבא מכח תורתו עולה על כל שרי 
מעלה ויסורו המשחיתים, ולזה 'ראה ה' וינחם'. ושמואל אמר אפרו של יצחק 
זה עמוד העבודה, ורב יצחק נפחא אמר כסף הכיפורים ראה זה עמוד גמילות 
חסדים התלוי בנדבת הלב והוא לזכרון לפני ה' כמו שמצינו בכסף הכיפורים 
שכתוב (שפות 3 עו) 'ולקחת את כסף הכפורים לזכרון לפני ה''. ורבי יוחנן שאמר 
בית המקדש ראה, לשיטתו שסובר במגילה (ס.) על הפסוק (מנכיס נ' כס ע) 'ואת 
כל בית גדול' זה מקום שמגדלין בו תפילה, וסובר שהוא עדיף מתלמוד 
תורהקעא. 

בפרשת מרדבי (ל"ס עקט) ביאר על פי המבואר בקידושין (.) שיש צדיק טוב 

שהוא טוב לשמים וטוב לבריות, ויש צדיק שאינו טוב, שהוא טוב 
לשמים ורע לבריות. ויש רשע שהוא רע לשמים ורע לבריות, ויש רע לשמים 
ולא לבריות. והם ארבע כיתות שבישראל. וחלקו האמוראים זכות של מי מציל 
את ישראל מכליון. ואמר רב שאפילו הרשעים הרעים שאין בהם שום זכות רק 
מה שהם מזרע יעקב מצילם. וזה ראה הקב"ה שהם בני יעקב. והביאה הגמרא 
ראיה שיעקב אבינו כשחילק את בניו לשני מחנות ופחד מעשו אף על פי כן 
קרא למקום ההוא מחנים, שהיה בטוח שישארו שני המחנות קיימים. ושמואל 
סבר שישראל ניצולים בשביל הצדיקים הגמורים שמוסרים עצמם על קידוש 
השם כמו יצחק, וזה הגמרא הביאה מהפסוק 'אלהים יראה לו השה', שהקב"ה 
הסתכל באותן ישראלים שהיו כשה לעולה. ורבי יוחנן אמר שהקב"ה לא מדקדק 
שיהיו דווקא צדיקים גמורים אלא כשיש בהם צדיקים טובים לשמים ככהנים 
שבבית המקדש שלא היו עוסקים אלא בעבודת ה' הוא מרחם עליהם, וזהו 
שאמר בית המקדש ראה. ורבי יצחק סבר שאלה שהם טובים לבריות ונותנים 
צדקה ועוסקים בגמילות חסדים הם חשובים יותר. ומביא ראיה מכסף הכיפורים 

שהצדקה מכפרת. 


ביאור שאת כל הדברים ראה יחד 


שם. בלשמוע בלמודים (ד"ס פפֿ) ביאר שכל אלו העניינים שאמרו האמוראים היו 

במקום אחד, הסולם של יעקב היה עומד במקום שנעקד יצחק, ועל אותו 

מקום נתנו כסף הכיפורים, ונבנה שמה בית המקדש, לכן ראה ה' באותו מקום 
כל אלה יחד. 


יש לדייק זאת גם מהפסוק 


ומפתברא כמאן דאמר בית המקדש ראה שנאמר 'אשר יאמר היום בהר 

ה' יראה'. המהרש"א (סוף ד"ס 6פו) ביאר שמילת 'היום' לא משמע 

על כסף כיפורים של משכן, אלא לגבי בית המקדש מתפרש 'היום' שפיר דהיינו 

בכל עת שיתנו כסף כפורים לקרבנות בבית המקדש. 

בכלי יקר (פמונ נ' כ )r‏ ביאר שהגמרא לא מדייקת מלשון 'יראה' שכתוב בסוף 

הפסוק, אלא מתחילת הפסוק 'אשר יאמר היום בהר ה" לעתיד יראה 

סגולת המקום הזה להגן על ענין המגפה, ולכן הביאה הגמרא את תחילת הפסוק. 

הברכת ראש (ד"ס מפֿ) ביאר שיש לדקדק כן מהפסוק, שכתוב מקודם (כרפטית כנ 

ידו 'ויקרא אברהם שם המקום ההוא הי יראה', שאפרו של יצחק צבור 

לפני הקב"ה, ועל זה אמר הכתוב אחר כך טס) 'אשר יאמר היום בהר ה', רצה 
לומר התפילות הנאמרים שם לפני ה' יראה לפניו תמידקעג. 

במי השלח (ד"ס שנפפר) ביאר פשוטו של מקרא, כי בזמן משה רבינו היה מקובל 

בידם שה' יבחר לו מקום באחד ההרים לקבוע שמה שכינתו בבנין עולמים, 


קעא. ועיין עוד בהעז ביד (ד"ס ונסעפיפ) בביאור מחלוקת האמוראים. ‏ קעב. והופיף שיש לרמז 
בפסוק גם כן מה שמובא בספרים שטוב לומר פרשת עקידה ופרשת הקרבנות, וזה שאמר הכתוב 
יאשר יאמר היום' בהר יהי יראה ופה יזפר לה להחם על עמו ולעמוד בהר הי לשמה 
קעג. וכעין זה ביאר הספורנו (נכלפיפ ככ יל). קעד. וכעין זה ביאר בשלמה משנתו (ל"ס פי6מר). 
קעה. בקרן ישי (ד'"ס מפֿי) הקשה הרי לפי משמעות הלשון משמע שהיה ידוע המכוון של קפנדריא, 
מזה שהשיב רבא כשמה, ואם כן מה שאלה הגמרא מאי קפנדריא. ותירץ שבאמת לא היה ידוע 
להם כלל המכוון האמיתי של קפנדריא, אלא לפי עניינו שהוא ענין של קלות ראש בהר הבית, 
ושאלו על עיקר המכוון, ואמר רבא כשמה, דהיינו השם קפנדריא לפי משמעותו של תרגום המילה 
[כלשון רש"י] ולא ביאר יותר שסמך על המבין, ובא רב חנא וביאר כמאן דאמר אדמקיפנא וכוי. 
קעו. וכן משמע ברבינו חננאל (ד"ס מפני). וכן כתב בשפתי חכמים (ד"ס פמכ). ובטורי אבן (פגילס כט. 
ד"ס מ6י) כתב שגירסת הגמרא כאן היא משובשת שמשמע שנחלקו, ואינו כן שהרי מבואר בגמרא 
במגילה (פס) שרבא בעצמו מסביר כמאן דאמר אדמקיפנא אדרי, וצריך לגרוס כאן כגירסת הגמרא 
במגילה. וכן העיר במלא הרועים (ד"ס וכנ), ובמנחת יהודה (ד"ס קפנדריפ). ועיין בארות המים (נכט"י ד"ס 
כטמס) מדוע הגמרא כאן לא שאלה 'מאי כשמה' כמו בגמרא במגילה. קעז. והביא ראיה מרש"י 
בעבודה זרה (י: ד"ס נגת6) יום לשנה מתקבצין כל סוחרי העיר לאכול ולשתות ולחוג לשם עבודת 
כוכבים פלונית, וכאן קורין קופנדרי"א. ובמרומי שדה (ל"ה ₪25 כתב ש'קפנדריא כשמה' הכוונה 
לייחד שם מקום להתראות וכדומה. | קעח. ועיין בשו"ת באר משה (מ"ס סי ₪ש) שלפי זה אין 
להתקבץ בבית הכנסת לדבר דברים של מה בכך. קעט. ועיין ציץ אליעזר (סי"נ סי כ פות ) בביאור 


ברכות פב: 


ביאורים 


שכה 


י) 'והיה המקום אשר יבחר' וזה היה הענין בבית המקדש. לכן אמר שאברהם 
זכה בתפילתו זאת שאמר 'ה' יראה', ואמר משה רבינו כותב התורה אשר יאמר 
היום בהר ה' יראה, והיינו שזהו אשר אנו מקוים בקםי הוה כי הי יבחר ילו 
מקום אחד גבוה לשכון כבוד בתוכנוקעג. 
בברכת אברהם (ד"ס ומספנל)) ביאר שמאן דאמר בית המקדש ראה דורש את 
הפסוק 'אשר יאמר היום', שמה שעתיד להאמר היום דהיינו שבמקום 
שהיה צריך להתמיד המגפה שלשה ימים, והקב"ה אמר שלא תהיה רק היום, 
זה בזכות הר ה' אשר יראה לפני ה' באותה שעהלעז. 


האם האמוראים חולקים 


מאי קפנדריא אמר רבא קפנדריא כשמה ורב חנא בר אדא משמיה דרב 
פמא בריה דרב מרי אמר כמאן דאמר אינש אדמקיפנא אדרי איעול 
בהא. רש"י (ל"ס כפפס) ביאר כמשמעה פירוש שמה. וביאר בבארות המים ‏ סס) 
שמשמעות התיבה הוי פירוש שמה, רק צריך להבין איזו משמעות יש בתיבה 
לפרש שמה, וזה בא רב חנא לבאר כמאן דאמר אדמקיפנא אדרי איעול בהאקעה. 
ובמגילה (ט.) הגירסא 'אמר רבא קפנדריא כשמה. מאי כשמה, כמאן דאמר 
אדמקיפנא אדרי איעול בהא'. וכתב במנחם משיב נפש (נרט"י דיס כעמס) 
שמזה נראה שרב חנא בא לפרש דברי רבא, שמחמת זה קורים להילוך אלכסון 
קפנדריא, שהוא נוטריקון 'אדמיקפנא אדרי', ואין כאן מחלוקת אמוראיםקץי. 
אמנם בגליוני הש"ם (ד"ס מפי) כתב שמהגמרא משמע שהם חולקים, שרבא סובר 
שקפנדריא כשמה היינו מה שנקרא בפי אנשים 'קפנדריא', והיינו קיבוץ 
בני אדם יחדקעז, וכוונת המשנה שאם ירצו בני אדם להתקבץ יחד לדבר זה 
עם זה, לא יעשו כן בהר הבית שהוא מקום רחב ופנוי ונוח להתקבץ בו, והיו 
עושין כן לולא האיסור, והשמיענו התנא שאסור לעשות כןקע". אבל לרב חנא 
הכוונה לא לקצר את הדרךקעט. 
בחדשים גם ישנים (ד"ס קפנדלי) ביאר שכוונת רבא שאין לדרוש איזה נוטריקון 
בתיבה זו, אלא פירושו כמו שבני אדם מבינים הכוונה בתיבה זו, ואז 
היו מבינים הלעז של תיבת קפנדריא, והכוונה לעשות דרך ליכנס בפתח זה 
ולצאת מפתח שכנגדו. אבל רב חנא לומד שזה נוטריקון כמו שאומרים 
אדמקיפנא אדרי איעול בהאקפ. 


גירסא שונה בדברי רב הנא 


שם. ברש"י (ד'"ס 6דפקיפט) ביאר ש'אדמקיפנא אדרי איעול בהא', היינו בעוד שאני 

מקיף כל שורות הבתים הללו אכנס כאן לקצר דרכי. ו'אדרי' הכוונה שורות. 
וברשב"ץ (ל"ס 6) הביא גירסא 'אדמקיפנא אדרי ואיעול בהא' והיינו בעוד שאקיף 
אשא את רגלי ואכנס מכאן. ו'אדרי' הוא מלשון אשא כמו לעיל פ:) דרי טונא. 
ובערוך (עין קפלכ) הביא גירסא 'אדמקיפנא בהא איעול אידרי'. ובבית נתן (ד"ס 
מתני') הביא גירסא 'אדמקיפנא מיהא אידרי ואיעול בהא'. וביאר הברכת אברהם 
(כלט"י ד"ס פלכי) שלפי ב' גירסאות אלו צריך לפרש ש'אדרי' מלשון השגהקפא. 
ורצה לומר במקום שאקיף את בית הכנסת ואתעכב, אשיג צרכי מיד על ידי 

שאכנס בזה. 


בטעם שהרמב"ם לא פסק מימרא זו 


אמר רב נחמן אמר רבה בר אבוה הנכנס לבית הכנסת על מנת שלא 

לעשותו קפנדריא מותר לעשותו קפנדריא. הכסף משנה ((פפיס פי"פ 
ס"ם) תמה על מה שהרמב"ם השמיט מימרא זו להלכה, שהרי אין מי שחולק 
על מימרא זו. ותירץ שאפילו שמותר אין לעשות כן, ממה שאמר רבי אלעזר 
בן שמוע במסכת מגילה (ס:) מימי לא עשיתי קפנדריא לבית הכנסת, ומשמע 
דהיינו אף באופנים שמותר לא עשה קפנדריא, שאם לא כן מה הרבותאקפגב. 


הנפקא מינה בין השיטות. קפ. וכן משמע מהברכת ראש (נכמ"י ד"ס כעמס) שנחלקו, שלרבא שאמר 
קפנדריא כשמה, היינו כפירוש שמה [כלשון רש"י] בלשון רומי שביל המקצר הדרך, וכפי שכתב 
הערוך (ענן קפילכ) בפירוש השני. ולרב חנא אין היא כשמה, אלא נוטריקון משני מילים. וכן כתב 
בהגהות ר"י לנדא (ד"ס קפנדריפ), וכן העיר במגן דוד (ד"ס קפנלריפ). ובברכת אברהם (ד"ס וננ מתחילה 
כתב שנראה שיש מחלוקת, אך כתב שמהגמרא במגילה משמע שאין מחלוקת וכן צריך לומר כאן, 
וציין לגירסת הבית נתן שגרס אמר רב חנא, דהיינו שבא לפרש דברי רבא, ולא כגירסתינו רב חנא 
אמר שמשמעותו שבא לחלוק. אמנם בחדשים גם ישנים (ד"ס קפנדמ - סעט) ביאר שכוונת רש"י 
'כמשמעה פירוש שמה', על מה שאמר חנא כדאמרי אינשי אדמקיפנא אדרי, וזה הפירוש של שם 
קפנדריא. ‏ קפא. וציין שכעין זה מבואר בערוך (עלן דכ - נסוף ספטיפי). | קפב. וכן כתבו בפסקי 
תוספות (עגיעס פ"ד פופ ₪) אין לעשות קפנדריא לבית הכנסת אפילו היה שם שביל מעיקרא, או נכנס 
שלא לעשות קפנדריא, ועין שם בהגהות שכתבו שזהו שאמרו בגמרא מימי לא עשיתי קפנדריא. 
וברשב"א (טס ס: ד"ס ו₪) פירש דברי רבי אלעזר שהחמיר על עצמו, אף על פי שהיה שביל מעיקרו 
דשרי כדאמרינן לקמן. וכן פירש המאירי (פס ד"ס סכנס). אלא שבמעשה רקח (תפינס פיי סית) ובראשון 
לציון (מגילס כט. ד"ס פס סיס) ובסדר משנה (פפינס פס) הקשו, שכיון שהגמרא אומרת שמותר ומה שעשה 
רבי אלעזר זו מידת חסידות, אם כן היה לרמב"ם להשמיע את עיקר הדין שמותר, ואף על פי כן 
יש ליזהר ממידת חסידות. וממה שסתם הרמב"ם יש להבין שהכל אסור. וכן הקשה במעיל שמואל 
(פנורינטין, תפס פס). והביא ראיה שהרמב"ם (מנה ולוס פ"ס ס"ת) כתב את עיקר הדין והזכיר גם מידת 
חסידות. ובבן ידיד (פפשס עס ה"ת) תירץ שכיון שרבי אלעזר בן שמוע אמר שבזכות זה שלא עשה 


שכו 


ילקוט 


בחידושי רכי אברהם מן ההר (מגילס כט. ד"ס מעיקלו) יישב שהרמב"ם כלל את 
דברי רב נחמן במה שפסק כרבי חלבו [בסמוך], שכתב שם (ס") מי 
שנכנס לבית הכנסת להתפלל או לקרות מותר לו לצאת בפתח שכנגדו כדי לקרב 
את הדרך. וזהו מה שאמר רב נחמן על מנת שלא לעשותו קפנדריא, שרוצה 
לומר שנכנס שם לצורך מצוהפפי. 
במרכבת המשנה (פנפנדפרי, תפילס פי"פ ה"ת) תירץ שהרמב"ם רמז לדברי רב נחמן 
במה שכתב (עס) היה לבית הכנסת שני פתחים, לא יעשנו קפנדריא 
כדי שיכנס בפתח זה ויצא בפתח אחר, משמע דווקא בזה שנכנס על מנת לעשות 
קפנדריא, אבל לולא שנכנס על מנת שלא לעשות קפנדריא מותר לעשותו 
קפנדריא. 
בראשון לציון (מגילס כט. ד"ס 6מכ) תירץ שהרמב"ם רמז לדברי רב נחמן במה 
שכתב (פס) שאסור ליכנס בהן אלא לדבר מצוה. הרי שדייק שטעם 
איסור קפנדריא אינו אלא משום שאסור ליכנס ללא צורך, ואם כן אם יכנס 
ויקרא או ישנה דבר הלכה מותר, שהרי נכנס לדבר מצוה, וזה מה שאמר רב 
נחמן שכאשר לא נכנס על מנת לעשותו קפנדריא, אלא למצוה כגון שקרא או 
שנה, מותר לעשותו קפנדריא. 
במקראי קדש (פנונעפיפ, תפילס פי"b‏ ס"פ, נדפס כמפרקי יד ססזקס) כתב שהרמב"ם סובר 
שרב חלבו שאומר הנכנס להתפלל מותר לעשותו קפנדריא, חולק על 
מאן דאמר הנכנס שלא על מנת לעשותו קפנדריא, שהרי אם בדבר הרשות מותר 
כל שכן בנכנס להתפלל. אלא על כרחך שסבר שרק כשנכנס להתפלל מותר, 
וזהו שפסק הרמב"ם (עס ס"י) שכשנכנס להתפלל מותר לעשותו קפנדריאקפי. 
באפיקי מגינים (פו"ם סי קנ סק"ד) יישב שכיון שכתב הרמב"ם (עס ס"פ) הטעם 
שאסור לעשות קפנדריא משום שאסור ליכנס אלא לדבר מצוה, אם כן 
משמע שאם כבר נכנס לעשות קפנדריא שכבר עבר על איסור כניסה שלא לצורך, 
מותר לצאת בפתח אחר. ולמד זאת מלשון הגמרא 'הנכנס' שמשמע שהאיסור 
הוא משום הכניסה. ומה שלא אמרה הגמרא חידוש יותר גדול, שגם בדיעבד 


= כשכבר נכנס מותר, יש לומר שהגמרא לא דיברה בעבר איסורא. ואם כן ממילא 


כל שכן שאם לא נכנס תחילה לקצר דרכו, שמותר לעשות קפנדריא. ולכן השמיט 
זאת הרמב"ם. עוד ביאר שהרמב"ם רמז לדברי רב נחמן במה שכתב (טס ס"י) 
מי שנכנס להתפלל או לקרות מותר לו לצאת בפתח שכנגדו. והכוונה 'לקרות' 
אין הכוונה לקרות בתורה או קריאת שמע, אלא לקרות לחבירוקפה, שכיון שלא 
נכנס תחילה כדי לקצר מותר לעשותו דרך קצרה, ואלו הם דברי רב נחמןקפ!. 
בככבא דשביט (ד"ס סגכנס) יישב שהרמב"ם נתקשה בדברי רב נחמן, שאם מדובר 

בנכנס להתפלל אם כן אלו הם דברי רבי חלבו, ואם מדובר בנכנס 
לדבר הרשות ודאי שאסור. אלא ודאי שמדבר כשנכנס לדבר הרשות וקורא שם 
דבר מה, ובזה אמר רב נחמן שכיון שלא נכנס כדי לעשותו קפנדריא מותר. 
ורב חלבו מוסיף שאם נכנס להתפלל, אפילו אם מתחילה היה בדעתו גם כן 
לעשותו קפנדריא, מותר. וזה רמז הרמב"ם במה שכתב (פס ס"פ) היה לבית הכנסת 
שני פתחים לא יעשנו דרך קצרה. ולאחר מכן כתב (ס"ט) מי שצריך להכנס לבית 
הכנסת לקרות תינוק או חבירו יכנס ויקרא מעט, והיינו שאותו בית הכנסת שיש 
לו שני פתחים מותר לו לצאת ברוח שכנגדה כל שאין כניסתו מתחילה אלא 
לקרות חבירו. וזה מה שכתב הרמב"ם (עס) 'ואחר כך יצא', שלכאורה שפת יתר 
הוא שודאי שיצא, אלא שכוונתו כיון שמדובר בבית הכנסת שיש לו שתי פתחים 

יוכל לצאת באיזה רוח שירצה. 


בגדר החיתר של שביל מעיקרו 


רבי אבהו אמר אם היה שביל מעיקרו מותר. באור החמה (ד"ס כני 6סו) 

הקשה אם נפרש שהטעם הוא כפשוטו, שכיון שהחזיקו להלך אי אפשר 
לבטל חזקת הרבים אפילו על ידי קדושת בית הכנסת, אם כן למה רק לגבי 
פרט זה הדין כך ולא לגבי כל דיני בית הכנסת, וכי נאמר שיהא מותר לאכול 


קפנדריא האריך ימים, וכולי עלמא בעו חיי, לכן לא התיר להם גם באופנים המותרים. ועיין עוד 
במשרת משה (עעייס, פפינס פי"b‏ ס"פ, נדפס כמפרטי יד התזקס) מה שהקשה. ועיין אפיקי מגינים (פוייפ סי קנ סק"ד) 
שהביא מהרש"א (פוטס (ע. ד"ס מיפי) שכתב לבאר שמעיקר הדין אסור רק בבית המקדש, אלא שרבי 
אלעזר בן שמוע החמיר על עצמו גם בבית הכנסת, ותמה עליו מהגמרא כאן. קפג. וכן תירץ במשרת 
משה (עטייס, פפינס פי"b‏ ס"מ). וכן ביאר שם בכוונת המרכבת המשנה (פנפנלפֿרי, פס). ובמעשה רוקח (םס) 
ובנימוקי מהרא"י (טס, סוכ נפפר הניקוטיס) הוסיפו שלשון הרמב"ם 'או לקרות'. וזה כלל לא הוזכר בגמרא, 
ומהיכן למד הרמב"ם שלקרות הוי דינו כמו מתפלל. אלא שהרמב"ם בא להורות הדין שבנכנס לדבר 
מצוה כגון ללמוד או להתפלל, מותר לעשותו קפנדריא. | קפד. אמנם בראשון לציון (מגעס כע. ל"ה 
6% כתב שרב נחמן ורב חלבו לא חולקים, והגם שרב חלבו אמר הנכנס להתפלל, לאו דווקא, אלא 
גם הנכנס לכל דבר מצוה, וראיה שהגמרא מביאה שתי מימרות אלו ביחד אמר רב נחמן וכו' ואמר 
רב חלבו וכו'. והטעם שרב חלבו אמר רק הנכנס להתפלל, משום שמן הסתם דרך כל הנכנסים לבית 
הכנסת להתפלל נכנסים. קפה.והוא המשך להלכה הקודמת בקורא לחבירו, שיכנס ויקרא מעט או 
יאמר שמועה ואחר כך יקרא את חבירו. קפו. כעין זה כתב במעיני המים (פפעה פי" ה"ת) שהיה 
קשה לרמב"ם למה הוצרך רב נחמן להאריך בלשונו הנכנס לבית הכנסת על מנת שלא לעשותו 
קפנדריא, היה לו לומר בקיצור הנכנס לדבר מצוה. לכן משמע לרמב"ם שאפילו שבשאר דבר הרשות 
כגון לקרות חבירו מותר לעשות שם איזה מצוה ולעשותו קפנדריא, אבל בדבר הרשות כקפנדריא 
אסור אפילו שעושה שם איזה מצוה. ולכן כתב שם הרמב"ם (ס"ט) הנכנס לקרות לחבירו יעשה שם 


ברכות פב: 


ביאורים 


ולישן בבית הכנסת אם נבנה במקום שהיו מוחזקים בו מקודם לעניינים אלו. 
ותירץ שיש לחלק שבכל דבר שאסור בבית הכנסת משום קלות ראש וכדומה, 
שמחלל את קדושת בית הכנסת, פשוט שאין שייך חזקה, שהרי כשבנו במקום 
זה את בית הכנסת ויתרו על חזקתם, שהרי זה תרתי דסתרי שקלות ראש הוא 
דבר שעוקר את קדושת בית הכנסת, אבל גבי קפנדריא אין בזה משום קלות 
ראש בבית הכנסת, אלא שאין נכנסים בו אלא לדבר מצוה, וזה איסור על הגברא 
שלא יכנס ביאה ריקנית, ולכך כשבנו את בית הכנסת לא הוי כעקירת החזקה, 
וגם לא הוי כביאה ריקנית, שמשמעות האיסור הוא שלא יניח הדרכים האחרות 
שיש לו לעבור לדרכו ויבחר דווקא במעבר זה של בית הכנסת, וכאן שנכנס 
משום רגילותו לא נראה כמברר דרך זו ליכנס. 


בטעם שהרמב"ם השמיט הלכה זו 


שם. הכסף משנה (פפיס פי"פ ס"ת) העיר שהרמב"ם השמיט הלכה זו שאין חולק 

עליהקפז. וגם בזה תירץ שמזה שאמר רבי אלעזר בן שמוע מימי לא עשיתי 

קפנדריא לבית הכנסת, משמע דהיינו אף באופנים שמותר לא עשה קפנדריא 

ואף בהיה שביל מעיקראקפת, 

בחידושי רבי אברהם מן ההר (פגילס כע. ד"ס מעיקכו) יישב שדעת הרמב"ם שרב 

נחמן ורב חלבו חולקים על רבי אבהו שאמר אם היה שביל מותר, 

ושניהם סוברים שאין נכנסים שם אלא לדבר מצוה, וכאשר נכנסו לדבר מצוה, 

מותר להם לצאת בפתח האחר לקצר את הדרך. 

המרכבת המשנה (פפילס פי" ס"ת) יישב שהרמב"ם פירש 'אם היה שביל מעיקרו 

מותר' היינו אם התנו שבעה טובי העיר מתחילה שלא יתקדש השביל 

קדושת בית הכנסת מותרקפט. וזה פסק הרמב"ם (טס הייו) שאם התנו כך מותר. 

בנימוקי מהרא"י (פפינס פי") ס"ת, סוכ כספר סניקוטיס) תירץ שרבי אבהו חולק על 

רב נחמן שמתיר בנכנס על מנת שלא לעשותו קפנדריא, וסובר שאינו 

מותר רק בהיה שביל מעיקרו, וכן רב נחמן חולק על רבי אבהו, וסובר שאפילו 

בהיה שביל מעיקרו אסור, כיון שנכנס על מנת לעשותו קפנדריא, וכיון שלא 
מוכרע כמי ההלכה, לכן השמיט הרמב"ם שני דינים אלו. 

בראשון לציון (מגי(ס כט. ד"ס פס סיס) תירץ שהרמב"ם רמז לדברי רבי אפהו, במה 

שכתב (עס ס"ק) היה לבית הכנסת או לבית המדרש שני פתחים לא 

יעשנו קפנדריא. שדקדק לומר שהיה לבית הכנסת שני פתחים, ונתכוין לומר 

בזה שהפתחים נעשו לצורך בית הכנסת, לאפוקי שביל מעיקרא שלא נעשה 

לצורך בית הכנסת, שבזה אין איסור קפנדריאקצ. 

במעשה רקח (פפינס פי"פ ס"ם) כתב שמה שהרמב"ם לא פסק את דברי רבי אבהו, 

משום שלא מסתבר להתיר דבר זה שסוף כל סוף הרי עושה קפנדריא 

בבית הכנסת להדיא, וכמו שלמדנו לעיל (פ.) שאסור לאדם שיעבור אחורי בית 

הכנסת בשעה שהציבור מתפללין, והיינו מפני מראית העין שנראה שאינו חפץ 

בתפילה, כך כאן לכל הפחות יש לחוש לרואים, וכגון אורחים שאינם יודעים 

שהיה שם שביל מעיקרו, ויבואו לטעות שהותר דבר זה להדיאקצא. 

בסדר משנה (תפעס פי"6 ס"י פֿות ) ביארקצג בדעת הרמב"םקצי שהוקשה לו על 

דברי רבי אבהו שמתיר ליכנס לבית הכנסת לעשותה קפנדריא אם היה 

שם שביל מעיקרא, וכי מה הועיל בזה, והרי אסור ליכנס לבית הכנסת או לבית 

המדרש כי אם להתפלל או לקרות בתורה או לשאר צרכי מצוה, וכמו שכתב 

שם הרמב"ם (ס"ו-ו)קצד, ואם כן אף שהיה כאן שביל מעיקרא איך יעשה קפנדריא 

דרך שם, והרי עושה איסור מיד בכניסתו שם שלא לצורך מצוה, והרי גם קודם 

שנעשה בית הכנסת או בית המדרש אף אם לא היה שם שביל לעבור דרך שם 

למקום אחר, אבל מכל מקום הרי היה שם שביל ומדרס לרבים לילך שם בכל 

עת שירצו, ואף על פי כן מיד כשנעשה בית הכנסת או בית המדרש נאסר 

הדריכה וההליכה שם שלא לצורך מצוה, ואם כן איך מועיל מה שהיה שם 

שביל מעיקרא להתיר ליכנס לבית הכנסת שלא לצורך מצוה. ולכן סובר הרמב"ם 


איזה מצוה שאסור ליכנס לדבר הרשות. וכתב אחר כך (ס")ן שהנכנס להתפלל ולקרות היינו לקרות 
חבירו מותר לו לצאת בפתח כנגדו כיון שעל כל פנים עשה שם איזה מצוה ולאפוקי דבר הרשות 
כקפנדריא שאסור כדברי רב נחמן. קפז. ובחידושי רבי אברהם מן ההר (מגינס כט. ד"ס מעיקכו) העיר 
שהרי"ף השמיט את ההלכה הזו. וכן הקשה בסדר משנה (מפעס פי"b‏ ס"י ריש פופ ב). קפח. אלא שבראשון 
לציון (פגילס כט. ד"ס פס סיס) הקשה מנין שבבית הכנסת של רבי אלעזר היה בו שביל מעיקרא, אולי 
הרבותא במעשה של רבי אלעזר היה בשאר פרטים כמו בנכנס שלא על מנת לעשותו קפנדריא. 
קפט. ולא כפירוש רש"י (ד"ס מעיקנ) שהכוונה שהיה שם שביל קודם שבנו שם בית הכנסת. קצ. וכן 
תירץ במשרת משה (עטייס, תפינס פי"6 ס"ת) ובמעיני המים (סטעגר, עס). ‏ קצא. וציין שאף בירושלמי (מגלה 
פ"ג ס"ג) לא הביאו את דברי רבי אבהו, אלא את דברי שמואל שאמר נכנס שלא לעשותה קפנדריא 
מותר לעשותה קפנדריא. והיינו משום שלא פסקינן כוותיה. ולכן גם הרי"ף השמיט את דברי רבי 
אבהו. | קצב. וכעין זה ביאר בזיו משנה (תפינס פי"5 ס"י, נדפס נמפכטי יד ספוקס) ורבי מרדכי הענא בספר 
זכרון שיח תפלה (עמ' עמע). | קצג. וכן בדעת הרי"ף. קצד. ובזיו משנה (פס) הוסיף מלשון הרמב"ם 
(פס ס"ע) מי שצריך להכנס לבית הכנסת לקרות תינוק או חבירו יכנס ויקרא מעט או יאמר שמועה 
ואחר כך יקרא חבירו כדי שלא יכנס לעשות חפצו בלבד. והוא מדברי האמוראים במגילה (כפ:. ומכל 
זה רואים דלא כרבי אבהו שאמר אם היה שביל מעיקרו מותר, שסוף סוף הרי אסור לכנוס בשביל 
חפציו בלבד, ולשיטתם כל טעם האיסור שלא יעשנו קפנדריא, משום שאסור ליכנס בשביל חפציו 
לבד, ואם כן אף אם היה שביל מעיקרא מה בכך, כיון שעתה הוא נכנס בשביל חפציו לבד. 


ילקוט 


אוצר הח 


צר החכנוה 
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שרבי אבהו באמת אינו מתיר בהיה שם שביל מעיקרא אלא אם נכנס על דעת 
שלא לעשותו קפנדריא, דהיינו שנכנס שם להתפלל או לקרות בתורה, שבזה 
מתירים רב נחמן ורב חלבו, אבל רבי אבהו חולק וסובר שאפילו אם לא היה 
כוונתו בכניסתו שם לעשותו קפנדריא אפילו הכי אסור לו לעשותו קפנדריא, 
אם לא שהיה שביל מעיקרא שאז יש תרתי למעליותא, שלא היתה כוונתו 
מתחילה לעשותו קפנדריא, וגם שהיה שם שביל מעיקרא, ורק אז מותר לעשותו 
קפנדריא, אבל אם דעתו רק שלא לעשותו קפנדריא אינו מועיל לעשותו 
קפנדריאקצה, ואין הלכה כרבי אבהו נגד רב נחמן ורבה בר אבוה שהתירו לעשות 
קפנדריא אפילו לא היה שם שביל מעיקרא, וכן רב חלבו ורב הונא שסוברים 
שאם נכנס להתפלל מותר לעשותו קפנדריא חולקים על רבי אבהו, אם כן הוה 
ליה רבי אבהו יחיד נגד רבים שהלכה כרבים, ולכן לא הביא הרמב"ם דברי 
רבי אבהו, אלא אם נכנס בתוכה בהיתר דהיינו להתפלל וכדומה, אפילו לא היה 
שביל מעיקרא, מותר כרב נחמן, ואם נכנס לבית הכנסת שלא לצורך תפילה או 
קריאה או לעשות מצוה, כי אם על מנת לעשות קפנדריא, אף אם היה שביל 
מעיקרא אסור, כיון שעיקר כניסתו היתה באיסור, שהרי אינו רשאי ליכנס אלא 
לצורךקצי, 


האם מותר או מעוה 


אמר רבי הלבו אמר רב הונא הנפנם לבית הכנפת להתפלל מותר 
לעשותו קפנדריא שנאמר 'ובבא עם הארץ לפני ה' במועדים' וגו'. 
הרי"ף והרא"ש (מגיס פ"ד סי ע) גרסו הנכנס לבית הכנסת 'מצוה' לעשותו 
קפנדריאקצז. והר"ן (על סרי"ף מגיס ע: סוף ד"ס פלמקיפנ) ביאר בטעם הדבר מפני 
שנראה כמחבב את בית הכנסתקצ". ובמעדני יום טוב על הרא"ש (פ" כט פֿת 5) 
ביאר שמהפסוק (ק6נ מו ט) 'הבא דרך שער צפון להשתחוות יצא דרך שער 
נגב' משמע שהוא לשון ציוויקצט. ובאמרי נועם (ד"ס סנכנס) כתב שמשני טעמים 
אין לגרוס 'מותר', שהרי רב נחמן אמר שאפילו אם לא נכנס להתפלל, אלא על 
מנת שלא לעשותו קפנדריא מותר לעשותו, כל שכן אם נכנס לשם מצוה פשוט 
שמותר. ועוד שמהפסוק רואים שזה מצווהי. 
אמנם הרמב"ם (פי" ס"י) פסק מי שנכנס לקרות או להתפלל בפתח זה, מותר 
לו לצאת בפתח שכנגדו כדי לקרב את הדרך. הרי שגרס בגמרא 'מותר' 
לעשותו קפנדריאיא. וכן פסק השו"ע (פו"ת סי' קנ ס"ס) אלא שהמגן אברהם (סק") 
הקשה שאם נאמר כגירסה 'מותר' אם כן אחר שפסק השו"ע כרב נחמן, שאמר 
שאם לא נכנס תחלה כדי לקצר, מותר לקצר, אם כן ודאי שכאשר נכנס להתפלל 
מותר לו לקצר, ומה החידוש. ותירץ שהחידוש הוא שאם נכנס להתפלל, אפילו 
כיון גם כן לקצר דרכו מותריב. 

אך הכסף משנה (פפיס פי" ס"ם) ביאר שאפילו שלגבי דברי רב נחמן שאמר 
שהנכנס שלא לעשות קפנדריא, מותר לעשותו קפנדריא, ולגבי דברי רבי 
אבהו שאם היה שביל מעיקרו מותר, נתבאר לעיל שלכתחילה אין לעשות 
קפנדריא, מכל מקום מי שנכנס להתפלל מותר לעשות קפנדריא, כפי שרואים 


קצה. והוכיח מהסוגיא שהקדימה את דברי רב נחמן שאמר שעל מנת שלא לעשותו קפנדריא, 
מותר לעשותו קפנדריא, לדברי רבי אבהו שאמר שאם היה שביל מעיקרא מותר. וגם הגמרא אומרת 
'רבי אבהו אמר' ולא אמר רבי אבהו, משמע שרבי אבהו חולק על המימרא של רב נחמן. 
קצו. ובזה ביאר מה שהרמב"ם כתב רק אם נכנס להתפלל או לקרות שמותר לעשות קפנדריא, 
ולא העתיק את דברי רב נחמן שאם נכנס על מנת שלא לעשותו קפנדריא מותר, כי אין צורך לזה, 
שממה נפשך איך נכנס לתוכה, אם נכנס לתוכה בהיתר שהתפלל שם או שקרא בתורה או שום 
מצוה אחרת, הלא לזה די במה שכתב שאם נכנס להתפלל שמותר לעשות קפנדריא, ואם נכנס 
לתוכה באיסור שלא התפלל ולא עשה שום מצוה, פשוט הוא שאסור לו לעשות קפנדריא. וגם 
דברי רב נחמן שנכנס שלא על מנת לעשותו קפנדריא, מדובר בשנכנס להתפלל או לקרות בתורה 
כרבי חלבו. ובזיו משנה (טס) הוכיח שרב נחמן ורב חלבו אמרו דבר אחד, ממה שלאחר דברי רב 
נחמן הגמרא מביאה ואמר רב חלבו אמר רב הונא הנכנס להתפלל, שמשמע להדיא שמביאה הגמרא 
סייעתא לדבריו מרבי חלבו. וכתב שיותר קרוב לגרוס דאמר רבי חלבו. וכן כתב בשיח תפילה (פס). 
ועיין בככבא דשביט (ל"ס מכש) שביאר שרב נחמן ורבי אבהו לא סוברים את מה שמבואר בפרק 
בני העיר שאסור ליכנס לבית הכנסת לדבר הרשות, אלא רק קפנדריא אסר, ובזה אמרו הם, שכל 
מה שאסרו קפנדריא הוא רק באופן שלא היה שם שביל בתחילה, אבל היה שם שביל בתחילה, 
או נכנס שלא על מנת לעשותו קפנדריא, מותר. ואנחנו כן סוברים את דברי הגמרא בפרק בני 
העיר, ולכך לא הביאם הרמב"ם דהוו דלא כהילכתא. וכך גם ביאר בדעת הרא"ש שלא הביאם. 
ועיין שם עוד מה שכתב לבאר בדעת הרי"ף שהשמיט דברי רבי אבהו ופסק דברי ר' נחמן, וגריס 
בדרבי חלבו מצווה לעשות קפנדריא, ורבי חלבו בנכנס להתפלל, ור' נחמן בנכנס ללמוד. אבל 
לדבר הרשות לכולי עלמא אסור. ורבי אבהו שהתיר בהיה שביל מעיקרו סובר שלא אסרו אלא 
קפנדריא, ולכך לא הביאו דהוי דלא כהילכתא. וכן כתב בבאר יהודה (פפיס פיי ס"ת)ן שלא אסרו 
אלא במה שאמרו שם וכגון ההיא דקפנדריא, אבל כניסה לדבר הרשות שרי, והוסיפו האמוראים 
דקפנדריא באופנים הנזכרים אין בהם איסור, כיוון שלא נקרא נהנה מבית הכנסת כ"כ. | קצז וכן 
גירסת הילקוט שמעוני (סוק פות עפג). ‏ קצח. ובמחצית השקל מו" סי קל סק" ד"ס מס) כתב בשם 
הר"ן שבזה מראה שענין בית הכנסת חביב עליו, ומהלך על ידי זה את כולה. ובתפארת הגרי"ז 
(ד"ס 6מכ) כתב ואפשר הטעם כעין המבואר ביומא (כל:) למה מפיסין וחוזרין ומפיסין, כדי להרגיש 
כל העזרה. כך כאן הוא דרך כבוד שהולך את כל בית הכנסת. קצט. וכן כתב בטורי אבן (מגעס 
כט. ד"ס הנכנס) שגירסת הרי"ף עיקר, שהפסוק מצוה וחיובא קאמר ולא רשות, כפי שכתוב בסיפא של 
הפסוק 'לא ישוב דרך השער אשר בא בו כי נכחו יצא'. וכן כתב בגליוני הש"ס שגירסת הרי"ף 
עיקר. ועיין גם בלבוש (ו"ס סי קנ ק"ה) ובערוך השלחן (עס פ"ס). ‏ ר. וכן כתב ביגיעות מרדכי (ז"ס 
5 ובשפתי חכמים (ד"ס סנכנס). ‏ וא.וכן גרס הרא"ה (ד"ס לכ תננו) והרא"ש (פי' כט). ובסתירת דברי 


ברכות פב: 


ביאורים 


שכז 


בפסוק שעשו כן במועדים. ולכן הרמב"ם (פפינס פיי" ס"י) הביא דין זה להלכה, 
הגם שלא הביא את הדינים הנוספיםיג. 
בשערי ציון (ד"ס 06 כתב שהחידוש בדברי רב הונא הוא, שמותר לעשות בית 
הכנסת קפנדריא כדי להכנס לבית הכנסת אחר להתפלל, כגון שבית 
הכנסת זה אין בו מנין ובית הכנסת אחר יש בו מניןיז. 


הרי פסוק זה נאמר בענין המועדים 


שם. בקרבן נתנאל (מגעס פ"ד סי' מ פֿות ע) הקשה שמהפסוק 'ובבא עם הארץ לפני 
ה' במועדים', משמע שרק במועדים עושים כן אבל בכל השנה אינם 
מחויבים לצאת נכחו. ותירץ שמה שכתוב 'במועדים' מוסב על הנשיא [בפסוק 
לפני כן] שבכל השנה דרך שער המזרחי יבוא ובדרכו יצאיה. אבל במועדים 
בבא עם הארץ צריכים הם לילך דרך שער דרום או צפון ונכחו יצא, כי מצוה 
עליהם שיתראו בעזרה יפה יפה, והנשיא אף הוא במועדים ביאתו ויציאתו לא 
יהיה דרך שער המזרח, כי אם בשני שערים דרומי וצפוני. 
אמנם בסדר משנה (פפעס פי"6 ה"י) כתב שאין להוכיח מהפסוק שבגמרא שיש 
דין לעשות קפנדריא כשבא להתפלל, כיון ששם היה בזמן המועדים שהם 
חייבים ליראות ולראות את פני האדון ה' צבאות שאז יש בזה מצוה, מה שאין 
כן בשאר הזמנים שאין בזה מצוה רק היתר. ואדרבה משם מוכח כגירסת הגמרא 
שאינו אלא רשות ולא מצוה. שאם לא כן מדוע לא צוה הפסוק גם לנשיא בכל 
השנה שיעשה קפנדריא, שאם נאמר שיש מצוה לעשות קפנדריא בבית הכנסת, 
כל שכן שיש מצוה לעשות קפנדריא בבית המקדש. אלא ודאי שאין מצוה 
לעשות קפנדריא אף שנכנס לתוכה להתפלל, אלא שמותר לעשות כן. 

בישמח לב (ד"ס סנכס) הקשה שהפסוק מדבר על ראית הרגלים שהיא מדאורייתא 
מה שאין כן תפילה היא מדרבנן. ותירץ שעל כל פנים מוכח שאין 

איסור בדבר שאילו היה איסור היה מצוה הבאה בעבירה. והטעם שמותר הוא 
כיוון שמה שאסור לעשות קפנדריא הוא משום זלזול כבוד שמים, ומכיון שהוא 

מתפלל או משתחוה, זה עדות שאימת שמים עליו. 


האם מותר לקער בשביל עשיית מעוה 


שם. הרמב"ם (פפיס פי" ס"ת) פסק היה לבית הכנסת שני פתחים לא יעשנו דרך 

כדי שיכנס בפתח זה ויצא בפתח שכנגדו לקרב הדרך שאסור להכנס בהן 
אלא לדבר מצוה. ובפרי מגדים (05ל פנרסס 6ו"פ סי' קנש סק"ו) כתב עיין מגן אברהם 
ואפשר שגם אם הולך לדבר מצוה, רשאי ללכת דרך הפתח ולקצר דרכו. אמנם 
בביאור הלכה (פס ס"ס ד"ס (קר) כתב שמדברי הרמב"ם אין ראיה להקל, שהרמב"ם 
מדבר באופן שהכניסה לבית הכנסת היתה בשביל דבר מצוה, שאז מותר אחר 
כך גם כן לקצר דרכו, מה שאין כן בזה שנכנס לבית הכנסת רק כדי לקצר 
דרכו, והמצוה שמקוה לעשותה הלא יוכל לעשותה אפילו אם לא יעשה הבית 
כנסת קפנדריא, ולכן מסתבר שאסורי'. ועיין בבית ברוך על החיי אדם (כע יז 
פֿות פד) שכתב שבאופן שאם לא יקצר תתבטל המצווה פשיטא שמותר, ואפילו 


הרא"ש שבמגילה גרס 'מצוה', תירץ בשו"ת רבי עזריאל הילדסהיימר (פו"ת פיי יג שכשעיקר כוונתו 
בשביל להתפלל אז יש מצוה, אבל כשעיקר כוונתו בשביל קפנדריא לקצר הדרך ומחמת זה הוא 
כבר מתפלל שם אז אינה מצוה אלא רשות. ועיין כסף משנה (פפיס פי"5 סי"ם) שכתב שגירסת הרמב"ם 
כגירסת הרי"ף, שגרס מותר לעשותו קפנדריא. וכן כתב הבית יוסף (פו"ם פיי קט ד"ס ופ"ע רייו). ובמגן 
אברהם (טס סק") כתב שגירסת הרי"ף שלפנינו היא 'מצוה'. אמנם בסדר משנה (פפיס פי"6 ה"י) כתב 
שגירסת הבית יוסף ברי"ף היא נראית יותר נכונה מגירסת ספרי הרי"ף שבידינו, כיון שסתמא 
דמילתא הרמב"ם נמשך אחר הרי"ף רבו כידוע, וכיון שהרמב"ם כתב מותר ולא כתב מצוה, מסתמא 
ידע שגם דעת הרי"ף כן, והרמב"ם בודאי היו לו ספרי הרי"ף המדוייקים יותר מספרי הרי"ף 
שבידינו. ועיין שם עוד בארוכה להוכיח שגירסת הרי"ף היא מותר. ועיין בעינים למשפט פופ ג). 
רב. וכן כתב בצרור החיים (ד"ס פס ובברכת ראש (ד"ס סנכנס) ובברכת אברהם (כקן, ד"ס סנכנס) ובתפארת 
בחורים (מגעס כט. ד"ס סכנם). אלא שעל כל פנים סבר המגן אברהם שיש לגרוס 'מצוה'. וסיים שאפשר 
שטעות סופר הוא בשלחן ערוך וצריך לומר 'מצוה'. וכן הסכים המקור חיים (פס פ"ה). וכן כתב 
המשנה ברורה (פו"פ סי קנ פ"ק כ6). אמנם בבאר הגולה (שס לופ ט) ועולת תמיד (פק"ג) כתבו שדווקא 
נקט השלחן ערוך מותר, לאפוקי מגירסת הרא"ש שגרס מצוה. וכן בבגדי ישע (שס סק" כתב שאין 
כדאי לומר שיש טעות בשלחן ערוך, משום שהרמב"ם גרס מותר, ובכל מקום השלחן ערוך הולך 
בשיטת הרמב"ם. אלא שעיקר הגירסה הוא מצוה שכן הוא בר"ן שפו, ובבה"ג, וידוע שכל דבריו 
דברי קבלה. וכן כתב באליהו רבה (עס פק"ט) ובביאור הגר"א ‏ עס ק"ס). ועיין עוד בברכת אברהם 
(שס). | וג. אך עיין בנחלת צבי (לו"פ סי קנ סק"ס) שהביא ראיה לרמב"ם שיש לגרוס 'מותר', מרבי 
אלעזר במגילה (ס) שאמר 'מימי' לא עשיתי קפנדריא לבית הכנסת, משמע אפילו לתפילה, ולכן 
פסק הרמב"ם שמותר, ואין זה מצוה. ודחה הפרי מגדים (פו"ם פי" קש פק"ו) שאם כן למה לא הביא 
הרמב"ם את אופני ההתר הנוספים בהיה שם שביל מעיקרו, וכן הנכנס שלא לעשות קפנדריא. אלא 
על כרחך צריך לומר כדברי הכסף משנה שבנכנס להתפלל מותר, וכך באמת נהג רבי אלעזר, ומה 
שאמר 'מימי' לאו דווקא. | וד. אלא שכתב שלשון הנכנס לבית הכנסת להתפלל מותר לעשותו 
קפנדריא, משמע שהולך על בית הכנסת זה שרוצה להתפלל בו, שמותר לעשותו קפנדריא. ולכן 
תירץ שבנכנס להתפלל אפילו כוונתו לקצר דרכו מותר, וכהמגן אברהם. וה. בפסוק (מק מו 5) 
כתוב 'ובבוא הנשיא דרך אולם השער יבוא ובדרכו יצא' ואחר כך טס ט) כתוב 'ובבא עם הארץ 
לפני ה' במועדים וגו'. וביאר רש"י (טס פ) ביום החודש ובשבת בראשית, שאין ישראל מצווים על 
הראיה, והוא בא להשתחוות באותו שער עצמו יצא, ואינו מצווה לעשות העזרה קפנדריא, אבל 
במועדים שנאמר בהם "יראה כל זכורך' זקוק הוא לעשות קפנדריא כשאר העם, היינו דכתיב (פס 
© בתוכם בבואם יבוא ובצאתם יצאו. | הו וכן כתב בכף החיים (פו"ם פיי קנ6 ק"ק (ה) שאין להקל 
אם לא ילמוד שם או ישהה שם מעט. 


שכח 


ילקום 


אם על ידי זה תתעכב עשיית המצווה אפשר גם כן שמותר שהזריזות היא חלק 
מהמצווה, ואפשר שבאופן זה דיבר הפרי מגדים. 


האם מועיל שקורא פסוק אחד 


שם. במשחא דרבותא (6פפי, מו" סי' קנ ס"ס, מל.) הסתפק במה שקיימא לן שאין 
עושין בית הכנסת קפנדריא, אם מותר לעשותה קפנדריא על ידי שקורא 

פרק אחד או שונה משנה אחת, כמו שקיימא לן גבי הנכנס לבית הכנסת לקרות 
לחבירו, שקורא מקרא או שונה משנה, או שמא קפנדריא שאני שהוא ביזוי 
גדול לבית הכנסת. ומסיק שם שלא התירו בקורא ושונה אלא בנכנס לקרות 
לחבירו על מנת שלא לעשותו קפנדריא, אבל הנכנס לעשותו קפנדריא אסור, 

אם לא בנכנס להתפלל או לקרות ולשנות. 

אמנם בביאור הלכה (ס" קנ ס"ס ד"ה עפופו) כתב שמותר לעשות קפנדריא אם 
קורא או שוהה מעט בבית הכנסת'ז. וכן הוכיח בסדר משנה (פפינס פִי"6 

ס"י ד"ס ומספֿ) מלשון הרמב"ם שכתב (ס"ט) מי שצריך ליכנס לבית הכנסת לקרות 
תינוק או חבירו יכנס ויקרא מעט ואחר כך יקרא חבירו כדי שלא יכנס בשביל 
חפציו בלבד. ולאחר מכן כתב (ס") מי שנכנס להתפלל או לקרות מותר לו 
לצאת בפתח שכנגדו כדי לקרב את הדרך. להורות לנו שאף שאין עיקר כוונתו 
בהליכתו שם כדי להתפלל או לקרות, אלא עיקר כוונת הליכתו היתה בשביל 
לקרות את חבירו או לעשות קפנדריא דרך שם, ורק כדי שלא ליכנס לבית 
הכנסת בשביל חפציו בלבד, הוא מתפלל או קורא שם מעט, מכל מקום מותר 
לו לעשות קפנדריא, כיון שאין בעשיית הקפנדריא בעצמותו איסור, רק האיסור 
הוא מכח מה שנכנס לבית הכנסת שלא לדבר מצוה, ומצינו ברוצה לקרות חבירו 
שאף שאין עיקר כוונתו בהליכתו בשביל תפילה או לקרות, שמבואר ברמב"ם 
שאין איסור בכניסה זו, כיון שסוף סוף עושה מצוה בבית הכנסת, וכיון שאין 

איסור בכניסתו, אם כן מותר לו לעשותו גם כן קפנדריא. 
אך בראש יוסף (מגעס כט. ד"ס ופֿמכ) נקט שאם נכנס רק לקצר דרכו אפילו הוא 
כבר בתוכה, צריך לצאת משם וילך בדרך אחרת ולא יועיל מה שיקרא או 
ישהה מעטי". ובאור שמח (פפינס פי" ס"י) דייק מלשון הרמב"ם (שס) 'מי שנכנס 
לקרות או להתפלל בפתח זה מותר לו לצאת בפתח שכנגדו', שדווקא אם נכנס 
מתחילה להתפלל או לקרות מותר לו לקצר, אבל אם נכנס לקרוא לחבירו או 
לתינוק ובשביל זה קרא פסוק או ענה קדושה עם הציבור אסור לצאת בפתח 
שכנגדו לעשותו קפנדריא, וכמו שכתוב בפסוק (יזקפל מו ע) 'הבא דרך שער צפון 
להשתחוות יצא דרך שער נגב'יל. 


למה גם בזמן הזה 


אמר רב ביבי אמר רבי יהושע בן לוי כל הרוקק בהר הבית בזמן הזה 

כאילו רוקק בבת עינו שנאמר היה עיני ולבי שם כל הימים'"י. 
וביאר המהרש"א (ד"ס כנ) ש'כל הימים' משמע אפילו בחורבן הבית. ונראה דסבר 
כמאן דאמר במגילה (י) קדושה ראשונה קידשה לשעתה וקידשה לעתיד לבואייא. 


כיצד יעשה ומאי שנא מתפילח 


שם. ברמב"ם (נים סנמיכס פ"ז ס"כ) פסק שאסור לרוק בהר הבית ואם נזדמן לו 

רוק בהר הבית מבליעו בכסותוי'ג. וכתב בערוך השלחן (סעפיד, קדטיס סי יד 
פֿות ג) שאפילו אם הוא אסטניס גדול שאינו יכול לסבול הבלעה בכסות, מכל 
מקום מוכרח להבליעו בכסותו. וביאר שאפילו שבעומד בתפילה התירו לאסטניס 
לרוק מאחוריו, כמבואר בשלחן ערוך (פו"פ סי 5 פ"ס, כיון ששם הטעם הוא 
משום דהוי כעומד בפני המלך, ובאחוריו אינו כן שהשכינה עומדת כנגד 
המתפלל ולא לאחוריו, אבל במקדש בכל מקום הוי השכינה, ולכן או שיצא מן 

המקדש או יבליענו בכסותורי. 


רק לצורך מותר 


אמר רבא רקיקה בבית הכנסת שריא. במעשה רוקח (תפינס פי" פוף ס"י) הוכיח 
מלשון הרמב"ם (שס) שכתב ואם היה צריך לרוק ירוק בבית הכנסת. שלא 
הותר כי אם לצורך ולא לרצונוייד. 


רז. ובאז נדברו (מ"ת סי 9) הקשה מאי שנא מנכנס מפני הגשמים שכתב המשנה ברורה (סי קש 
סק"ד) שלא מועיל שיקרא שם מעט כיון שאפשר בענין אחר, והרי כאן יש לו דרך אחרת ארוכה 
יותר. ות. וזה שלא כדברי האפיקי מגינים לעיל בדעת הרמב"ם שכתב שבדיעבד מותר. 
וט. ובשיורי טהרה (פעככפ סני"ת ות כס) כתב שכן נראה משמעות הפוסקים, ושכן משמע שסובר 
החקקי לב (פסנ'י, מ"6 סי" ג). ובבית ברוך על חיי אדם (לל יז 6פ פנ נהעלס) כתב שכן מוכרח וברור 
בדעת הרמב"ם ועוד ראשונים. וכן צידדו בציץ אליעזר (מייכ פיי טו ופ ג) והגרש"ז אוירבך בהליכות 
שלמה (פפינס פי"ט ס"טט. ועיין עינים למשפט פופ ג) שדן לשני צדדים. וראה במשנת יוסף (ינרמן, פ"ד 
סי" כ פוה ג). = = ר. ברי"ף הגירסא כאילו רוקק בעיניו. = ויא. ועיין מה שכתב בזה בדרישת הזאב 
(ל"ס כ0). וראה עוד בגולת כלב (ד"ס פמכ) שכתב דר' יהושע בן לוי סבר דקדושה ראשונה קידשה 
לשעתה ולא קידשה לעתיד לבוא ולכן הביא ראיה מפסוק זה, וכתב שכן הוא דעת הרי"ף, אבל 
הרמב"ם (מת סנמירס פיז ס"ו) פסק כר' יהושע בן לוי ולא הביא את מקורו, רק הביא מקור מ'את 
שבתותי תשמורו ומקדשי תיראו' מה שמירת שבת לעולם אף מורא מקדש לעולם, שאף על פי 
שחרב בקדושתו עומד, שסבר דקדושה ראשונה קידשה לשעתה וקידשה לעתיד לבוא. 


ברכות פב: 


ר התכמה: 


ביאורים 


בביאור דברי הגמרא 


אמר ליה תנא יליף ממנעל ואת אמרת מקפנדריא. וביאר רש"י (ל"ס תנ6) 
שהתנא לומד רקיקה ממנעל. וביאר ביד דוד (מסלו"נ ד"ס ת6) שכוונת רשיי 

שלא נפרש שגם קפנדריא לומדים ממנעלי', וכיון שמנעל מותר בבית הכנסת 
א"כ גם קפנדריא מותר, לכן מפרש רש"י שרקיקה דווקא לומדים מקל וחומר 

כמו שמפורש בברייתא. 

באשל אברהם (נימפֿרק, ד"ס 6" הקשה אולי באמת רקיקה גרוע גם מקפנדריא, 
ומה שהתנא לומד ממנעל הוא להביא שאפילו אם נולד לו רוק בהר 

הבית אסור, שאם מקפנדריא לחוד הייתי אומר שכמו שבקפנדריא אם נכנס על 
מנת שלא לעשותו קפנדריא, מותר לעשותו קפנדריא, כך אם נולד רוק שלא 
מרצונו מותר, קא משמע לן הקל וחומר ממנעל, שבמנעל בודאי אם נכנס בשוגג 
במנעליו, או אם יש נעל בהר הבית אסור בכל זאת לילך אחר כך במנעלים, 
והוא הדין בנולד לו רוק שאסור, ואם כן יש להקשות שמה שתמה עליו 'תנא 
יליף ממנעל' אינה תמיה, כיון שכל מה שהתנא למד ממנעל, הוא רק מה שאף 
בנולד לו רוק אסור, אבל מקורו אינו ממנעל ואם כן אין להקל בו בבית הכנסת 

כמו שהקילו במנעל, שיש לנו ללמוד מקפנדריא לאיסור. והניח בצ"ע. 


הרי רב פפא הקשה למה התנא עעמו לא לומד מקפנדריא 


שם. בחיי שלמה (ד"ס פדליף) הקשה מה תירץ לו רבא שהתנא לומד ממנעל, הרי 

רב פפא אינו חולק עליו שלומדים להיתר ממנעל, שאיך יחלוק על התנא, 
אלא רב פפא מקשה שודאי האמת הוא כמו שלמד התנא, אך שאל מדוע התנא 
לומד ממנעל, שילמד מקפנדריא. ותירץ שבמשנה (נ.) כתוב לא יכנס אדם להר 
הבית במקלו ובמנעלו ולא יעשנו קפנדריא ורקיקה מקל וחומר. וסבר רבא שדעת 
רב פפא שמה שאמרה המשנה ורקיקה מקל וחומר היינו מקל וחומר מקפנדריא, 
וסבר שרקיקה יותר גרוע מקפנדריא דהוי דרך בזיון, ולכן שאל אותו רב פפא 
עד שלומד התנא ממנעל נלמד מקפנדריא, כיון שגם בהר הבית לומדים רקיקה 
מקפנדריא. ועל זה השיב לו רבא שאינו כן שהתנא לומד איסור רקיקה בהר 
הבית בקל וחומר ממנעל, ולא מקפנדריא, וכפי שמפורש בברייתא, ואת אמרת 
ממנעל ולא מקפנדריא, שרקיקה לא גרוע מקפנדריא, ולכן לא קשה מה שלומדים 

רקיקה ממנעליטז. 


איזה מקל אסור 


דתניא לא יכנם אדם להר הבית לא במקלו שבידו. בשבות יעקב (פ"ג פיי 

6) כתב שמה שלא יכנס בהר הבית במקלו, היינו דווקא במקלות אשר 
הולכים בהם עוברי דרכים, שהם מלוכלכים הרבה, מה שאין כן במקל שהוא 
לכבוד זקנים וחשובים אינו ביזוי כלל, ומטה משה יוכיח, אפילו שהקב"ה אמר 
לו (פמות ג ס) 'של נעליך', מכל מקום הלך שם עם המטה, כמו שנאמר (פס ד 2) 

'מזה בידך', ואין זה רק דרך חשיבות וגדולה, והוא פשוט. 

אמנם ביוסף אומץ (ס" עו) כתב שהברייתא אומרת סתם 'לא יכנס להר הבית 

במקלו' בכל מיני מקל, ואף אם הוא דרך חשיבות, אין גבהות לפני 
המקום. ומה שהוכיח ממטה משה תימה עליו מה ההוכחה ממטה זה הקדוש, 
שהוא מעשרה דברים שנבראו בין השמשות, והיה חקוק עליו שם המפורש 

ושמות האבות והאמהות וי"ב שבטים ועשר מכותי". 

ובעיר הקדש והמקדש (פ"ד פ"ג פות כ) כתב ש'מקלו' משמע שהוא מקל פשוט 

שעשוי לרדות בו, כגון זה שכתוב (נעינר כנ מ) 'ויך את האתון במקל', 
וכדומה. אלא שמלשון הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס) שכתב 'ופירוש מקלו 
המטה אשר בידו', נראה שאפילו מטה של כבוד הוא בכלל האיסור. אלא שכתב 
שיש לדחות ולומר שכוונת הרמב"ם לפרש מה שכתוב 'במקלו', ולא במקל, 
לומר שהאיסור הוא רק כשנכנס האדם במקלו אשר בידו, לאפוקי שאין איסור 
להכניס שם מקלות, שהרי הכניסו שם מקלות לצורך הפשט הפסחים, ומפני 
שלשון הפסוק הוא (טמופנ 6 יד מ) 'המטה אשר בידו', לפיכך כתב הרמב"ם בלשון 

זו, אך אין כוונתו לאסור להכנס במטה של כבודי"". 


ריב. באומר השכחה (ל"ס כ ) העיר שבטור ובשלחן ערוך לא הביאו דין זה, שאסור לרקוק 
בזמן הזה בהר הבית. ובעינים למשפט (ל"ס כ תירץ שאין לכתוב להלכה דין זה בזמן הזה, כיון 
שבלאו הכי אסור להכנס לשם שכולנו טמאי מתים, ולהרמב"ם יש בזה גם איסור כרת, ולעמוד 
מבחוץ ולרוק לא שכיח, או שבזיון כזה פשוט שאסור. | וע. וכן ביאר ביריעות שלמה (כק סנסילס 
פ"ו ס"כ ד"ס ומ"ם וסס). ריד. עיין בשו"ע (פו"ם סי 3 פיע) שכתב שמותר לרוק לרצונו, ומה שאסר 
הוא מיד כשנכנס קודם ששהה ד' אמות. ולכאורה הוא שלא כדברי המעשה רוקח. ועיין שם עוד 
במג"א (סקײ) ובאר היטב (ק"ק י) שהביאו לפרש בשם הרא"ש (פ"ג פיי (ט) שלרצונו היינו מי שרוקק 
מחמת טיול. | וטו. היה מקום לטעות ולפרש בלשון הברייתא ולא יעשנה קפנדריא ורקיקה 
מקל וחומר, והיינו ששניהם נלמדים בקל וחומר ממנעל'. | וטז. ועיין עוד לקמן (סג). וי כל 
זה מבואר בתרגום יונתן (שמות יל כ). ‏ וית. ועיין שם עוד שרצה להוכיח שהכוונה לאסור גם 
מטה של כבוד. אך דחה ראיה זו. והביא את דברי השבות יעקב, וראייתו ממטה משה, וכתב 
שאפילו שיש לערער גם על ראיה זו, ששונה המטה הזה שהיה צריך לו לאותות, על כל פנים 
יש לסברא זו סמך. 


ילקוט 


לדבר מעוה מותר 


שם. ברמב"ם (נית סנסילה פ"ת ס'י) כתב כל משמר שאינו עומד ואומר לו איש הר 
הבית שלום עליך ניכר שהוא ישן, חובטו במקלו. וביאר היריעות שלמה 
(פס) שאף שאין נכנסין במקל לעזרה, צריך לומר שלדבר מצוה מותר להכנס. 


למה נקט התנא במנעל שברגליו 


ולא במנעלו שברגלו. במעשי למלך (נית הנסילה פ" ס"כ) הקשה למה התנא שנה 

במנעל שברגליו, הרי פשוט שהוא ברגליוי"ט. ותירץ שבא ללמדינו מה 

שמבואר בשבת (סו.) שקיטע נכנס עם סמוכות שלו לעזרה, ופירש רש"י (קס ד"ס 

ונכנסין) שאינם מנעל כיון שלא בראש רגליו הן, לכן אמר התנא במנעל שברגליו 

למעט סמוכות שאינם ברגליו. ובהר המוריה (נית סנסילס פס פות כ) ביאר שהתנא 

בא לומר שאף במנעל שברגליו אסור, וכל שכן כשאוחז מנעליו בידיו שזה 
מגונה יותר. 


איזה נעל מותר 


שם. במנחת חינוך (מנוס כנד פות ד) כתב שנראה קצת מהסוגיא בשבת (קו.) שדווקא 
נעל שהוא בכל מקום צנעל', כגון לענין חליצה ולענין יום הכיפורים אסור 
ליכנס בו, אבל אם אינו ראוי לחליצה, כגון שאינו של עור אפשר שמותריל. 
וברד"ל בבראשית רבה (פכעס ס ות ז) ביאר כן דברי המדרש שעשה גביעה בן 
קוסם לאלכסנדר מוקדון שתי אנפילאות ונתן בהם שתי אבנים טובות, וכשהגיע 
להר הבית אמר לו שלוף מנעלך ונעול לך שתי אנפילאות שהרצפה חלקה שלא 
תחליק רגלך, וביאר הרד"ל אנפילאות של בגד שאין בהם משום מנעל, ומפני 
פיי 0000 שאסור בנעילת הסנדל בהר הביתילא. 
ובעיר הקודש והמקדש (פ"ד פ"ג פֿות כ) מתחילה כתב שהאיסור הוא דווקא במנעל 
של עור, כמו כל שם נעל שבמקרא וכל סתם מנעל שבתלמוד שהוא 
מנעל של עור, אבל במנעל של בד מותר להכנס להר הבית. ואפילו שהכהנים 
במקדש הלכו יחפים, שאני התם שהוא משום יתור בגדים, ועוד משום שבעבודה 
הוי הרצפה ככלי שרת שפוסל בה חציצה. מה שאין כן גבי איסור הכניסה 
שהוא רק בדרך בזיון ודרך חול, כדי להרגיש יראה וכבוד, זהו רק בנעלי עור. 
אלא שהקשה שהגמרא לומדת שמנעל אסור ממה שנאמר במשה (פפות ג ס) 'של 
נעליך', ועוד מבואר במדרש (ספו"ל סוף פישס נ) כל מקום שהשכינה נגלית אסור 
בנעילת הסנדל, וכן ביהושע כתיב (יסשע ה עו) 'של נעלך', וכן הכהנים לא שמשו 
במקדש אלא יחפים. הרי שלומדים שבכל מקום שהשכינה נגלית אסור במנעל 
וכמו הכהנים שהיו יחפים, משמע שגם במנעלי בד אסור. אכן עם כל זה נראה 
שהאיסור הוא דווקא במנעל של עור, שהרי רק בכהנים אמרו שהיו הולכים 
יחפים, אבל בלויים וישראלים לא מצינו כן. וכן משמע מהמעשה באלכסנדר 
מוקדון. ועל כרחך צריך לומר שמה שדימו איסור כניסה במנעל לפסוק 'של 
נעליך', זהו רק באיסור מנעלים אבל לא שיהא הולך גם בהר הבית יחף ממש. 


למה לא נקט הרמב"ם אופנים שמותר 


שם. הרמב"ם (ניפ סנמיכס פ"ז ס"כ) כתב לא יכנס אדם להר הבית במנעל שברגליו. 
המשנה למלך (שס) הקשה מהמבואר בשבת (סו.) שסמוכות של קיטע נכנסים 

בהם בעזרהילנ, כסא וסמוכות שלו אין נכנסין בהן בעזרהילג, ולא ידעתי למה 
השמיט הרמב"ם חילוקי דינים אלויכד. ובמים חיים (נית סנפיכס פס, סו' כספר סליקועיס) 
תירץ שסמוכות של כסא פשוט שאין נכנסין בהם לעזרה שהרי מנעל הם, והתנא 
בשבת שנה דין זה אגב הרישא שסמוכות של קיטע נכנסין לעזרה. ודין סמוכות 
של קיטע כבר רמזו הרמב"ם (עס) שלא יכנס במנעל שברגליו, וכיון שאותם 

סמוכות לא בראש רגליו הם, שפיר דמי ליכנס בהן לעזרהילכה. 

במרכבת המשנה (עס) יישב שהרמב"ם סובר כהאי תנא דתני קמיה דר' יוחנן 
בשבת (סו:) שבין ברישא ובין בסיפא יוצאין בהם בשבת ונכנסין בהם 

לעזרה, הואיל ושמואל סובר כך בירושלמי (שנת פ"ו ס"ס). ואפילו שרבי ינאי 


ריט. ועיין רביד הזהב (עריויש, פפות ג ס) שיש מקראות שמנעל הוא גם של יד. וכ. וכן כתב בכתר 
המלך (נים סנסילס פ"ו ס"כ) ובמנחת יצחק (ס"ג סי ש ות ). ובהערה על המנחת חינוך (שס סעי ס, הו' מכון 
ילופניס) הביא בשם הגרז"ו לייטר שציין לרש"י (יפות קנ: ד"ס סיג) שכתב אנפיליא של בגד דלאו מגין 
הוי ולא הוי נעל, ולגבי עזרה נמי ליכא בזיון דאין דרך להכניסה בטיט. וכן הוכיח עוד בהדרת 
בנימין (סלר סמקדם, מנות כנוד ומורכ סמקדם פות 5, עמ' יד.) מרש"י (סס ל"ס ופֿין כליך) שכתב ואין צריך לומר 
במנעל וסנדל דבלאו חשד נמי אסור, ומדקתני ואין צריך לומר מכלל דאנפיליא לאו בכלל מנעל. 
וכן מבואר בשבת (פ.) כסא וסמוכות של קיטע יוצאין בהם בשבת ונכנסין בהם בעזרה. ופירש 
רש"י (פס ד"ס וננסן) שאפילו שלמדנו שלא יכנס אדם להר הבית במנעלו, הני לאו מנעל נינהו, הרי 
בהדיא שאין האיסור ליכנס בעזרה אלא במנעל דווקא, וכל שאינו בכלל מנעל אינו בכלל האיסור. 
ועיין עוד ביריעות שלמה (ניפ סנפילס פס) שהאריך בזה. וכא. וכן הוכיח בעזרת כהנים (מלום פ"נ מ" 
פות ו). אלא שהקשה הרד"ל שכיון שהאיסור להכנס במנעלים הוא משום מורא מקדש, ואין הכנענים 
מצווין על כך, אם כן לכאורה לא היו חייבין למנעו מזה. | וכב. ופירש רש"י (פס ד"ס סמוכות ל) 
יש קיטע בשתי רגליו שמהלך על שוקיו ועל ארכובותיו ועושה סמוכות של עור לשוקיו (וכד"ס נככסין 
נסס (עולס). הני לאו מנעל נינהו דלאו בראש רגלו. וכג. יש קיטע שיבשו וכווצו גידי שוקיו ואפילו 
על ארכובותיו אינו יכול לילך, ועושין לו כמין כסא נמוך ויושב עליו, וכשהוא מהלך נסמך על 
ידיו בספסלים קטנים, ועוקר גופו מהארץ ונדחף לפניו וחוזר ונח על אחוריו והכסא קשור לו 
מאחוריו, ואותו קיטע עושה לו סמוכות של עור או של עץ לראשי שוקיו או רגליו התלויין, 


ברכות פב: 


ביאורים 


שכט 


הקשה שם שאם יוצאין בו בשבת מחמת שנחשב סנדל אם כן אין היתר ליכנס 
בו לעזרה, מכל מקום אין זה הכרע, שמאחר ואי אפשר לקיטע לילך זולתו 
מותר, והרי קיימא לן (כניס פ"5 מ"ט) שאין איסור כניסה לבעלי מומין אלא מבין 
האולם ולמזבח ולפנים. וגם מהירושלמי שם מוכח שאין תלוי זה בזה שגם אם 
נחשב סנדל לענין שבת, יתכן ואין בו משום איסור כניסה לעזרה. ולכן הרמב"ם 
לא זכר חילוקי דינים אלורכי, 

בהר המריה (כית סנפיכס קס 6ות ג) ביאר שהרמב"ם בפירוש המשניות (פ"ו מ"פ) 
ביאר שכסא וסמוכות אין מדובר בסמוכות של הקיטעילז, אלא בסמוכות 

של הכסא, ולא היה ידוע לו מה הוא, לכן השמיטו הרמב"ם מההלכה. ובהיתר 
של הסמוכות של הקיטע לא הוצרך להשמיענו כיון שלא כתוב איסור ממילא 

משמע שמותר. 

במעשי למלך (פס) תירץ שלכאורה יש להבין למה כתוב במשנה בשבת ‏ (סס) 
'אין נכנסין לעזרה' ולא כתוב אין נכנסין להר הבית כמבואר לעיל ((ל.) 

לא יכנס במנעל להר הביתיכח. ותירץ שהגמרא לומדת [בסמוך] שאיסור כניסה 
להר הבית הוא מ'של נעליך'. ואילו בגמרא בחגיגה (ד:) מבואר שלומדים 
מהפסוק (שעיס 6 יכ) 'מי בקש זאת מידכם רמוס חצרי' וכבר הקשו שם התוספות 
(ד"ס כי) קושיא זו. והביאור בזה שהגמרא בחגיגה דיברה באיסור כניסה לעזרה 
לענין ראיית פנים, שאיסורו מהתורה. אבל מה שאסור בהר הבית לומדים מ'של 
נעליך' והוא רק מדרבנןייט ואסמכוהו על הפסוק. ולכן המשנה בשבת שעסקה 
באיסור תורה, נקטה 'עזרה' דשם הוא איסורו. אבל במשנה כאן הוא דין דרבנן, 
שאסור ליכנס כן גם בהר הבית ומדרבנן, ובאמת מדרבנן אין חילוק בין סמוכות 
לסמוכות, ובכל גווני אסור, ולכן הרמב"ם שעסק בהר הבית לא חילק ביניהם 
ובכל מקרה אסר. עוד יישב שהרמב"ם נקט לשון 'מנעל שברגליו' להורות 

שסמוכות מותר כיון שאין הם על רגליו ואגמשגק.גגעליי. 


מה הדין מנעל של מעוה 


שם. בערוך השלחן (סעפיד, קדטיס סי יד פֿות ו) הסתפק האם מותר במנעל של מצוה, 

וכגון לחלוץ בלשכת הגזית או במקום אחר בהר הבית, שהיבם מוכרח 

לנעול מנעל כדי שתחלצנו מרגלו והיא צריכה לרוק. האם כיון שהתורה ציותה 

כן אין זה בזיון, או שמא מכל מקום אסור. וזה ודאי שיבוא היבם במנעל להר 

הבית פשוט שאסור, אלא אפילו שינעל שם יש להסתפק. ותלה בדברי הירושלמי 

ביבמות (פי"נ ס"ו, פע:) שנחלקו אית תנא תני חליצה גנאי, ואית תנא תני חליצה 
שבח, ואם כן למאן דאמר גנאי אסור, ולמאן דאמר שבח מותר. 


דווקא בפרהסיא אסור 


ולא במעות הצרורים לו בפדינו. תוספות (פססיס ז. ד"ס כסר, וכנכל מניעס כו. ד"ס 
נסר) כתבו שאינו אסור אלא כשנושאן בפרהסיא בסדינו מבחוץ, שגנאי הוא 
שנראה כהולך שם לסחורה, אבל בידו לאילא. ובתוספות הרא"ש (נ"מ עס ד"ס כסל) 
הוכיח כן מירושלמי (ס"ס) שכתוב 'בפונדתו מבחוץ', משמע דווקא בחוץ שהוא 
דרך בזיון אבל בפנים לאילל. 

אמנם במשנת אליחו (ילונמי פקניס פ"ז ס"ג דייס 65) הוכיח מלשון הרמב"ם (ניפ סנפיכס 
פ"ז ס"כ) שכתב שלא יכנס בפונדתו ולא במעות הצרורין לו בסדינו, ולא 

חילק שרק כאשר הם מבחוץ אסור, משמע שאף בצינעא אסורילי. 


מהו בפונדתו 


ובפונדתו מופשלת לאחוריו. רש"י (ל"ס פונדפו) ביאר אזור חלול שנותנין בו 

מעותילד. אמנם הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס) פירש שהוא בגד 
שילבש האדם על בשרו להזיע בו ולא יטנף את בגדיו החמודות בזיעה, ואסור 
ליכנס בו אם לא שיהיה עליו בגד אחר מלמעלה, דאין מנהג אדם לצאת בו 
לבדו עד שילבש עליו בגד אחרילה. ובהר המריה (ניפ סנסילס פ"ז ס"כ פופ ג) הביא 
שמלשון התוספתא (פ"ו סכ"ל) 'אפונדתו החגורה עליו מבחוץ', משמע כהרמב"ם 


וכשהוא נשען על ידיו ועוקר עצמו נשען גם על רגליו קצת, ואין נכנסין בהן לעזרה כיון שמנעל 
הם. רש"י (טשס ד"ס כספ, סמוכות, 6ן נכנסיס). ‏ רכד. וכן הקשה הדברי חמודות (פ" ס פֿות 5ל) ובתוספות יום 
טוב (שנפ פ"ו מ"ס ד"ס ופין נכנסיס). ובכתר המלך (כים הנסירס פ"ז ס"כ) ביאר שכל הקושיא היא מסמוכות 
ולא מכסא וספסלים, שהם ודאי אינם מנעל ומותר ליכנס בהן לעזרה. וכה. ועיין מעשה רקח 
(כים סנמיכס פ"ז ס"כ) מה שהקשה עליו. וכו. וכעין זה יישב בכתר המלך (שס) ובשו"ת יהודה יעלה 
(פספד, מ"כ סי' קמ ד"ס וע"ל). ועיין בערוך השלחן (סעתיד, קדטיס סי' יד פות ז, כסוגרייס) ובהדרת בנימין (סדל סמקדע, 
מנות כנוד ומור סמקלע פופ 5, עמ' יד). ‏ רכז. כפירוש רשיי [לעיל]. וכח. ו2] הקשה בהר המריה (עס 
6 ג). = וכט. עיין בזה בסמוך. | הל. ועיין עוד במעשי למלך (מלפ סמקלם פ"b‏ הי"ז) מה שיישב. 
רלא. ובגליון (כ"ע פס) הביא ס"א בצינעא בכיסו מותר. אמנם במנחת חינוך (מנוה כל סוף פופ ג) כתב 
שלאחוז בידו מותר. ובערוך השלחן (סעפיל קלטיס סי יד יפ כ) כתב שאם אוחזם בידו או תולה בצוארו 
יש איסור, ורק כשיש לו מעות בכיסו שבבגדיו אין איסור. | ולב. וכן כתב השיטה מקובצת (נ"פ 
עס ד"ס כפוג) בשם תוספות שאנץ. אמנם עיין הר המוריה (נית סנמיס פ"ז ס"כ פֿות ג) שרצה לומר שמזה 
שתוספות לא דיברו בענין פונדתו אלא בענין מעות, משמע שהם סוברים שפונדתו אסור אפילו 
בלא מעות, כיון שהוא מיוחד למעות נראה כהולך לעסקיו והרי הוא דרך בזיון. וסיים שצריך עיון 
בזה. | ולג. עיין שם שהאריך בזה. | ולד. ובהגהות בן אריה (ד. גנפ" ד"ס נפונדפו) כתב שמתורת 
כהנים (פר' נסר פרפס ה פ"ו) משמע כן, שכתוב 'מנין שאין אדם רשאי למכור עצמו ולהניח בפונדתוי. 
רלה. והרע"ב (פ"ס) הביא את שני הפירושים. 


של ילקוט 


שכיון שבגד הזיעה מבחוץ צריך עוד בגד מעליוילי. אבל לרש"י צריך לומר 
שכוונת התוספתא שדווקא כשהוא מבחוץ אסור מה שאין כן כשנושא בצינעא 


אוצר הרכמ 


מותר, וכפי שהבאנו לעיל מתוספות. אלא שקשה לרמב"ם מלשון הברייתא כאן 

ימופשלת לאחוריו', והרי להרמב"ם מדובר על בגד הזיעה. ותירץ שצריך לומר 

לרמב"ם שהיא מופשלת לאחוריו מלמעלה על הבגדים ואין לו בגד אחר 

מלמעלה. אלא שנראה יותר שגירסת הרמב"ם היתה כמו שהוא בתוספתא 
'אפונדתו החגורה עליו מבחוץיייז. 


למה המשנה לא נקטה מעות הערורים 


שם. בחסדי דוד (פופפת פ"ו הכ"ד) הקשה למה במשנה לא כתוב מעות הצרורים. 

ותירץ שלפי רש"י [לעיל] שפירש שפונדתו זה חגור חלול ומעות בתוכו, 

לא קשה שמעות הצרורים הם בכלל פונדתו, שמה לי בתוך החגור ומה לי 

בתוך הַּתִֶק; אבל לפירוש הרמכ"ם [לעיל] שפירש שפונדתו הוא בגד העשוי 

לזיעה, ודאי קשה למה התנא שייר דין זה. ותירץ שלדברי הרמב"ם צריך לומר 

שהמשנה חולקת על הברייתא, ולתנא של המשנה באמת מותר במעות הצרורים 
בסדינו. 


מה הדין בנכנס להר הבית על מנת שלא לעשותו קפנדריא, ולענין מעוה 


ולא יעשנה קפנדריא. המנחת חינוך (מפוה עד פות ס) כתב שמהגמרא [לעיל] 
נראה שדווקא בבית הכנסת כשנכנס שלא על מנת לעשותו קפנדריא מותר 
לעשותו קפנדריא, אבל הר הבית שחמור יותר לענין מנעל ורקיקה, אסור. וגם 
ממה שהרמב"ם (פפיס פי" ס"ת) לא פסק דין זה גם לענין בית הכנסת [כמבואר 
לעיל]. וכן הדין בנכנס להתפלל לשיטות שגורסים [לעיל] 'מותר' ולא מצוה, 
אפשר שבהר הבית שהוא חמור גם בכהאי גוונא יהא אסור. וכל ראיית הגמרא 
מהפסוק הוא להגורסים שזה מצוה, אבל לשיטות שגורסים מותר אין ראיה 
משםיל", וכתב 'וצריך עיון קצת'. 
אמנם בערוך השלחן (סעפיד קדטיס סי' יד 5ופ ד) כתב שאם נכנס לדבר מצוה מותר 
לעשותו קפנדריא, כמו בבית הכנסת שכשנכנס להתפלל מותר לעשותו 
קפנדריא. והקשה על הרמב"ם שהשמיט זהילט. 


מנין האיסור לא ליכנס במנעל 


ומה מנעל שאין בו דרך בזיון אמרה תורה 'של נעליך מעל רגליך'. מבואר 

שהאיסור נלמד מ'של נעליך'. והקשו תוספות (פנינס ד: ד"ס כ) שרש"י (שס 
ד"ס מפנקי) כתב שלומדים מהפסוק (שעיס 5 יכ) 'מי בקש זאת מידכם רמוס חצרי' 
שמשמע שהולך במנעליםיײ. ותירצו שעיקר הדרשה הוא כדברי הגמרא בברכות, 
אבל בסוגיא בחגיגה שמדובר על ראיית פנים בעזרה ניחא לגמרא להביא פסוק 
שמדבר בראייה 'כי תבואו לראות פני מי בקש' וגויימא. וברש"ש (ינפופ קנ: כרע"י 
ד"ס ו(6) יישב שהפסוק 'מי בקש' מדבר על העזרה וכמשמעות הכתוב 'חצרי', 
שמשמע עזרות, ויש בהם איסור נוסף על איסור של הר הבית, ופסוק 'של 

נעליך' מדבר על הר הביתימג. 


האם האיסור הוא מדאורייתא 


שם. בערוך לנר (יגעות קנ: נרם"י ד"ס ו5) כתב שמדברי קבלה אסור ליכנס במנעל 

לעזרה, וחכמים עשו מעלה יתירה שגם להר הבית לא יכנס במנעלו, וסמכו 

זה מהפסוק 'של נעליך'ימג, אמנם בעזרת כהנים (מלות פ"6 מ"נ 6ופ ו) כתב שנראה 

שהוא איסור דאורייתאימד, וכפי שהגמרא לומדת בסמוך מהפסוק שנאמר במשה 

(עמות ג ה) 'של נעליך', ועוד מבואר בשמות רבה (פכפס 3 סו פות ו) 'של נעליך' 

כל מקום שהשכינה נגלית אסור בנעילת הסנדל, וכן ביהושע כתיב (סוטע ס טו) 
ישל נעלך', וכן הכהנים לא שמשו במקדש אלא יחפיםומה. 


רלו. וכן כתב בציוני מהר"נ (ניק סנפילס פ"ז ס"נ, סונ נספר הנקוטיס) שמקור דברי הרמב"ם מהתוספתא. 
רלז. ועיין ערוך השלחן (סעפיד קלטיס סי יד ות נ) שמהברייתא נראה שרק מופשלת לאחוריו אסור, 
אבל אם חגורה על מתניו מותר. ומה שבמשנה לא מוזכר כלל מופשלת לאחוריו, כיון שהמשנה 
דרכה לקצר. וכתב שתימה על הרמב"ם שלא פירש זה. ולח. וכפי שהארכנו לעיל. ולט. וכן 
נקט היריעות שלמה (כית סנסירס פ"ז סוף ס"כ). רמ. וכן הקשה הרמב"ן (נמות קנ: ד"ה (פי) שלא דייק, 
שהפסוק מדבר בזמן שאין ישראל עושין רצונו של מקום, ואפילו בלא מנעל וסנדל קאמר. והעיקר 
כפי המבואר בגמרא בברכות שלומדים מ'של נעליך'. וכן הקשו הרשב"א (עס ד"ס ס6) והריטב"א 
(פס ד"ס נפ). אמנם עיין בערוך לנר (ימות פס) שתמה על תוספות שהקשו קושייתם על רש"י, 
שלכאורה הם דברי הגמרא. ‏ ומא. וכעין זה מבואר בתוספות הרא"ש (מגגס ד: ד"ס כ). וביריעות 
שלמה (נית סנפילס פ"ז ס"כ) ביאר שמתחילה צריכין לידע שאסור ליכנס במנעל מ'של נעליך', ומהפסוק 
'כי תבואו' אשמועינן שאף אם אי אפשר לו לבוא ולהראות בלא מנעלים, גם כן אסור. ומב. וכן 
תירצו בערוך לנר (נפות קס נרם"י ד"ס ו6) ובמעשי למלך (נית סנמיכס פ"ז ס"נ, סנ (עע). אלא שהקשה 
הרש"ש שרש"י בחגיגה הביא את הפסוק 'מי בקש' על הר הבית. | ומג. וכן כתב במשנה 
אחרונה (כניס פ"ס מ'ס ד"ס ספין). וכן כתב בקרית ספר (יפ סנסירס פ"ז) שחוץ למקדש [הר הבית] החיוב 
'מורא' אינו אלא מדרבנן, שאם זה מדאורייתא אפילו בזמן הזה יהא אסור כיון שיראת מקדש 
היא לעולם. וכן כתב המאירי (יפופ ו: ד"ס ומס). והוכיח ממה שטמא שנכנס להר הבית אינו חייב, 
הרי שאינו בכלל מקדש ואין מוראו אלא מדרבנן. ועיין בדרך חכמה (יק סנפילס פ"ז ה"פ ככילור ססנכס 


ברכות פב: 


ביאורים 


מדוע רבי יוסי העדיף ללמוד משק 


רבי יופי ברבי יהודה אומר אינו צריך הרי הוא אומר ‏ כי אין לבא אל 
שער המלך בלבוש שק' והלא דברים קל וחומר ומה שק שאינו מאופ 
לפני בשר ודם כך רקיקה שהיא מאוסה לפני מלך מלכי המלכים לא כל 
שכן. בבית האוצר (פעככת 6 כל ש) הקשה מאי נפקא מינה אם לומדים את הקל 
וחומר ממנעל או משק, ומה עדיף קל וחומר מלבוש שק מהקל וחומר ממנעל. 
ועוד אדרבה טוב יותר ללמוד מדברי תורה מללמוד מדברי קבלה. ותירץ 
שהמחלוקת היא אם לומדים ממה שנאמר קודם מתן תורה, שתנא קמא לומד 
גם ממה שנאמר קודם מתן תורה, ורבי יוסי סבר שאין למדים, ועל כן אמר 
שלא צריך ללמוד מהפסוק 'של נעליך' שהוא פסוק שנאמר קודם מתן תורה, 
אלא יש ללמוד מהפסוק 'כי אין לבוא'. ואפילו שמשמע מדברי רבי יוסי שאם 
לא היה אפשר ללמוד קל וחומר מלבוש שק היה מודה שאפשר ללמוד ממנעל, 
מכל מקום אפשר לומר שסובר רבי יוסי שלימוד זה הוא מעין זכר לדבר שלא 
ללבוש מנעל במקום קדוש. ויש לעיין שהרי הפסוק של שק הוא דברי קבלה, 
ואין לומדים דברי תורה מדברי קבלה, ויש לישב שרק לימוד גמור אין למדים, 
אבל לימוד דין בעלמא שפיר לומדים מדברי קבלה, וכל שכן כאן שהלימוד 
הוא רק להורות שאין מדרך המוסר לבוא אל שער המלך בלבוש שק, וזה ודאי 
למדים גם מדברי קבלהימו. 
בשדה יצחק (ד"ס ומס) ביאר שרבי יוסי אמר שאין צורך ללמוד קל וחומר ממנעל 
כיון שמנעל יש בו פירכא, שאפשר שממה שאמרה התורה 'של נעליך' 
משמע שיש בו דרך בזיון. או שנאמר דשאני התם שהוא משום קדושת השכינה 
שהיתה שם, ואין ללמוד ליתר המקומות. ולכן יותר טוב ללמוד מקל וחומר 
פשוט מ'אין לבא אל שער המלך בלבוש שק' דומיא דהר הבית שהוא שער 
בית המקדש. 
בבן יהוידע (ל"ס כ"י) ביאר שעל הקל וחומר של תנא קמא יש לפרוך, שבסנה 
היה גילוי שכינה ואם כן יש ללמוד מזה רק למקום ההיכל והמזבח ובית 
קדש הקדשים, ואין ללמוד להר הבית שהוא שער בית המקדש, לכך הביא רבי 
יוסי קל וחומר מהפסוק כי אין לבא אל שער המלך' שודאי שער המלך אינו 
מקום הפנימי אלא הוא כמו הר הבית. עוד ביאר שהלשון 'של נעלך' אינו לשון 
לאו אלא לשון עשה, אבל רבי יוסי למד מהפסוק 'כי אין לבוא' שהוא לשון 
לאו. 
במנחם משיב נפש (ד"ס כני יוסי) תירץ בשם חתנו שרבי יוסי העדיף ללמוד משק 
כי הוא קל וחומר כפול, ומה שק שאינו מאוס לפני בשר ודם כך, 
כלומר שהוא דרך בזיון לבוא אל שער המלך בלבוש שק, רקיקה שהיא מאוסה 
לפני מלך בשר ודם, ודאי שאינו ראוי, ולפני מלך מלכי המלכים לא כל שכזימז. 
ואם כן ברקיקה במקדש יש שתי חומרות שהיא מאוסה ועוד שהוא לפני מלך 
מלכי המלכיםימח. 
בהעז ביד (ל"ס ורקיקס) ביאר שהקל וחומר הוא מדרבנן. שהרי מה שאמרה התורה 
'של נעלך' הוא דווקא במקום השכינה ולא בשאר הר הבית, ואם כן איך 
נלמד רקיקה ממנעל שכתוב בו 'של נעלך' שהוא דאורייתא, לכן הביא רבי יוסי 
משק שמפורש בו כי אין לבוא אל שער המלך בלבוש שק, ואם לפני מלך בשר 
ודם כך, כל שכן רקיקה שהיא מאוסה אסורה בהר הבית שהוא שער מלך מלכי 
המלכים הקב"ה. 
בפרשת מרדכי (ד"ס %6ט) ביאר שכשאדם בא לראות איש נכבד הוא צריך 
להשגיח שלא יקניט את לב הנכבד בדבר מאוס אבל אין לו להתכבד 
לפניו, וכשהוא בא להתראות לפניו שהוא יראנו הוא צריך להתהדר בבגדי כבוד. 
ובמצות ראייה כתוב (ממות כג ) "יראה כל זכורך', שהקב"ה בא לראות את 
ישראל, לפי זה צריכים לבוא בבגדי כבוד. אבל לרבי יהודה שדורש בסנהדרין 
(ד:) שגם עם ישראל בא לראות את הקב"ה צריכין יותר להקפיד על דבר המאוס. 
והמנעל הוא דבר המאוס, והשק הוא דבר המבוזה ואינו מאוס. וסובר תנא קמא 


ד"יה (ירזס) שמדברי הרמב"ם מוכח שהכל מדאורייתא. ולכאורה גם משמע מתוספות בחגיגה [לעיל] 
שגם בהר הבית מדאורייתא, שכתבו שכאן היא עיקר הדרשה. ועיין במנחת חינוך (מפוס ריל פופ 0 
שכתב שמורא מקדש הוא מן התורה בכל מקום אלא שהכתוב מסרו לחכמים לקבוע באיזה ענין 
נקרא מורא, והם חילקו לפי קדושת המקומות. ועיין עוד חסדי דוד (פוספתל מנמות פ"5 ס"מ ד"ס יםנ) 
ובעינים למשפט (ל"ס  .)6‏ ומד. ועיין שם עוד שכתב ונראה שגם שאר הדינים הוו דאוריתא 
שכיון שטעמם הוא גם כן מטעם כבוד שלא יראה כהולך לסחורה, אם כן הרי זה נכלל בכתוב 
(ױקר כ) 'את מקדשי תיראו' שצריך לנהוג מורא וכבוד במקדש. ‏ ומה. אלא שהקשה שהרי 
בכהנים יש טעם אחר, והוא משום חציצה שפוסלת בין רגליו לרצפה, ולאו דווקא משום נעילת 
הסנדל, ואפילו עומד יחף רק לא על הרצפה גופא והיינו על דבר אחר גם פסולה עבודתו ואפילו 
באנפילאות אסור, אבל שלא בשעת עבודה לא נזכר בהן דין זה. ונשאר בצריך עיון בכוונת דברי 
המדרש. | ומו. ובזה ביאר גם לתנא קמא שלומדים מ'של נעליך', הרי אין למדין ממה שנאמר 
קודם מתן תורה. ותירץ שכיון שהפסוק נותן טעם (מנות ג ) 'כי המקום אשר אתה עומד עליו 
אדמת קדש הוא' אם כן מוכח שזהו דרך המוסר מסברא שלא לעמוד במנעל על אדמת קודש, 
ואם כן הוא דרך המוסר מסברא הרי לא נשתנה משעת מתן תורה, ושפיר למדין גם מקודם 
מתן תורה. ‏ ומז. וכן צריך לגרוס בגמרא 'ולפני מלך מלכי המלכים'. וכן גרס בהגהות בן 
אריה (ד"ס ומס) וציין שכן הוא בבה"ג בהלכות צרכי ציבור. ובגבעת פנחס (ד"ס ומס). ועיין דמות 


הכסא (פוף ד"ס ולקיקס). רמח. וכ ביאר בחדשים גם ישנים (ד"ס עפיס). 


ילקוט 


שעיקר מצות ראייה היא שהקב"ה בא לראותם ואם כן עיקר הקפידא הוא על 
הכבוד ולומד קל וחומר ממנעל שאין בו בזיון ואפילו הכי אסור כל שכן רקיקה 
שיש בה בזיון שאסורה. ורבי יוסי לומד כאביו רבי יהודה שמצות ראייה הוא 
לראות את ה' ואם כן עיקר הקפידא על המיאוס, לכן לומד הקל וחומר משק 
שאינו מאוס. 

בשפתי חכמים (ד"ס כני) ביאר שהקל וחומר של רבי יוסי מורכב מג' קל וחומר, 

ומה שק א. שאינו מאוס. ב. שהוא רק לפני השער'. ג. שהוא לפני 
מלך בשר ודם. אין לילך בו, אם כן, רקיקה א. שהיא מאוסה. ב. לפניי, והיינו 
בפ"א דגושה שהוא לשון 'פנים' שהרי על כל הר הבית כתוב 'והיה עיני ולבי 
שם כל הימים', וכאילו שרק בפנים ממש. ג. מלך מלכי המלכים הקדוש ברוך 

הוא, לא כל שכן. 


הרמב"ם השמיט הלכה זו 


שם. ביריעות שלמה (נית סנסילס פ"ז ס"כ סוף ד"ס ומ"ם) כתב שחידוש הוא שהרמב"ם 
שס) השמיט דין זה שאסור ליכנס בלבוש שק להר הבית. 


הוא הדין שאין להתפלל בשק 


שם. המהרש"א (ל"ס ק"ו) ביאר שמקל וחומר זה יש ללמוד שאין להתפלל בשק, 

שאם לפני בשר ודם אין עושים כך, לפני מלך מלכי המלכים הקב"ה לא 

כל שכן. וכן למדנו לעיל (!) שאדם צריך לציין את עצמו לפני שהוא מתפללימט. 

אמנם המקור חיים (סיי 6 ק"ו) כתב שלא נהירא שהרי מפורש בפסוק לגבי חזקיה 

במלכים (נ' ש פ), וכן גבי דניאל (ט ג) שהתפללו בשק, ואין ראיה כלל 
מהגמרא לאסוריי. 


סג. 


ביאור קושיית הגמרא 


ואימא הר הבית דאפור במנעל לילפא ממנעל אבל בית הכנפת דשרי 

במנעל אדיליף ממנע7=להיתר נילף מקפנדריא ולאפור. וביאר 
רש"י (ד"ס וֿימ) שרקיקה בהר הבית באמת לומדים לאסור קל וחומר ממנעל, 
אבל בית הכנסת שמותר במנעל לא נלמד ממנה להתיר רקיקה כיון שרקיקה 
מאוסה היא, אלא נלמד מקפנדריא לאיסור. והוסיף המהרש"א (ד"ס 6דיליף) שבהר 
הבית גם היה אפשר ללמוד רקיקה מקפנדריא לאיסור, אלא שניחא לגמרא ללמוד 
ממנעל בקל וחומרא. ובהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (סנ: ד"ס יפ6) ביאר שבהר 

הבית יש פסוק על מנעל (טמופ ג ס) 'של נעליך', ולכן לומדים ממנעלנ. 

ובחיי שלמה (טס ד"ס מדניף) ביאר ששאלת רב פפא היא שאמנם התנא בברייתא 

למד רקיקה בהר הבית בקל וחומר ממנעל ולא מקפנדריא, משום שרקיקה 
לא גרוע מקפנדריא ושוין הן לגריעותא ואין יתרון לאחד על משנהו, ולכן אין 
שם קל וחומרי, אבל לענין בית הכנסת נלך לחומרא ונלמד רקיקה מקפנדריא 
לאיסור אפילו שאין קל וחומר, מכל מקום שוין הן לגריעותא, אבל מנעל באמת 

קל מהם. 


איך אפשר לדמות בית הכנסת לביתו 


אלא אמר רכא כי ביתו מה ביתו אקפנדריא קפיד אינש ארקיקה ומנעל 

לא קפיד אינש אף בית הכנפת קפנדריא הוא דאסור רקיקה ומנעל 

שרי. בשפתי חכמים (ל"ס 66) הקשה, שהרי לבית הכנסת ולבית המדרש יש 

קדושה ואיך אפשר לדמות אותם לביתו. ותירץ שרבא לשיטתו שאמר במגילה 

(כז:) שחכמים ותלמידיהם מותרים לאכול בבית הכנסת ובית המדרש, ואם כן 
בית הכנסת נחשב כביתוד. 


היה אפשר ללמוד קפנדריא בקל וחומר ממנעל 


שם. המהרש"א (ד"ס לקפנלרי) כתב שמטעם זה שלמסקנא לומדים מביתו היה 

אפשר ללמוד במשנה ובברייתא שאסור בהר הבית קפנדריא בקל וחומר 
ממנעל, שאם מנעל שלא מקפיד אסור קל וחומר קפנדריא שמקפיד שיהא אסורה. 
אמנם הברכת ראש (ל"ס 66) כתב שמה שמקפיד אדם בביתו בקפנדריא היינו 
אם נכנס מתחילה על דעת כן, ולכן סובר רב נחמן לעיל (פנ:) שאם נכנס בבית 
הכנסת על דעת שלא לעשות קפנדריא מותר, וכן אם היה שביל מעיקרו מותר. 


ומט. עיין שם ברש"י (ד"ס ממץ) שפירש 'מקשט עצמו בבגדיוי. ת. ובדמות הכסא ("ס 
ולקיקס) הקשה מאחאב שכתוב (פעמס 'b‏ ₪ ס) ישם שק על בשרו' ואמר ה' לאלישע (פס כע) 
'הראית כי נכנע אחאב מלפני'. וכתב שאולי דווקא בינו לבין עצמו הוא דשרי אבל בפני 
אחרים אסור. ובתוספת שבת (לדי"ס 6) הקשה מהגמרא לעיל (כד) היתה טליתו של בגד ושל 
עור ושל שק, בתפילה עד שיכסה את לבו. אם כן רואים שמותר להתפלל בבגד של שק. 
וכתב לחלק בין בגד גמור העשוי משק שמותר, לבין שק שלא כדרך בגד גמור אלא שעוטף 
עצמו שאסור. עיין עוד בפרשת מרדכי שכתב שחזקיה הלך עם השק שלא בזמן הראיה', ואז 
לכולי עלמא אין להקפיד על השק. ‏ א. וכן כתב בברכת אברהם (ד"ס וי5). ועיין במצא חן 


ברכות פב: - פג. 


ביאורים 


שלא 


אבל בהר הבית גם במקרה זה אסור שנחשב בזיון כמו כל הדברים שמנתה 
הברייתא שלא יכנס במקלו ובפונדתוי. 


הרי על דריסת רגל לא מקפידים אנשים 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס 5קפנדרי6) הקשה מהמבואר בנדרים (פ.) שעל דריסת הרגל 

לא מקפידים אנשים, ואיך מבואר כאן שעל קפנדריא מקפידים אנשים. 

ותירץ ששם הוא רק דריסת רגל שהוא הולך לפי שעה בחצירו, מה שאין כן 
לעשות קפנדריא דהיינו קיצור דרך ודאי מקפידים אנשים. 


כמה קושיות במהלך הסוגיא 


שם. ביגיעות מרדכי (סנ: ד"ס 065 הקשה כמה קושיות במהלך הסוגיא: א. מדוע 
רבא בתחילת הסוגיא (שס) שלמד שרקיקה בבית הכנסת מותר, אמר מה 
מנעל בהר הבית אסור בבית הכנסת מותר אף רקיקה בהר הבית אסור בבית 
הכנסת מותר. וכי מה ענין כלל להזכיר איסור של הר הבית הרי עיקר הילפותא 
הוא משום שמדמה רקיקה למנעל, אם כן היה לרבא לומר מה מנעל בבית 
הכנסת מותר רקיקה גם מותר, שכיון שהם דומים לומדים אחד מהשני. ב. במה 
שרבא תירץ תנא יליף ממנעל ואת אמרת מקפנדריא, הרי אדרבה לפי מה שלומד 
התנא איסור רקיקה בקל וחומר ממנעל, יתחזק הקושיא יותר איך אפשר ללמוד 
רקיקה החמורה ממנעל הקל להקל בבית הכנסת, אולי באמת נלך לחומרא, וזה 
הרי מה שרב פפא הקשה לרבא, ואיך לא ידע רבא שרב פפא ישיב לו מה 
שהשיב. ג. מה שרבא מסיק שלומדים מביתו שרקיקה מותרת, קשה שלכאורה 
זה כמילתא בלא טעמא, מדוע שנלמד מביתו, שלכאורה לענין רקיקה כיון שהיא 
מאוסה יש לנו מסברא להשוות בית הכנסת יותר להר הבית ולא לביתו, שהרי 
בית הכנסת על כל פנים נקרא מקדש מעט כמבואר במגילה (כפ.), ולמה זה תלוי 
בקפידא בביתו. 

ותירץ, שאף במסקנא רבא לא חזר בו מדבריו הראשונים שרקיקה בבית הכנסת 
לומדים ממנעל להתיר, אלא רב פפא מתחילה טעה בדברי רבא וסבר 

שמה שרבא לומד להתיר רקיקה ממנעל הוא מצד הדמיון, והיינו משום שמסתבר 
לו לדמות רקיקה למנעל. ובאמת אינו כן כי הרי בקל וחומר של הברייתא רואים 
שמנעל קל מרקיקה. לכן הקשה לו רב פפא שעד שלומדים ממנעל נלמד 
מקפנדריא לאיסור. ואפילו אחר שהשיב רבא לרב פפא שהתנא לומד ממנעל 
ואת אמרת מקפנדריא, עדיין רב פפא לא ירד לכוונתו והיה מחזיק בטעותו 


"הקשה עוד יותר, נימא הכא לחומרא והכא לחומרא, ובקושיא זו הבין רבא 


שרב פפא טעה בכוונתו, וזה שהסיק רבא שרקיקה זה כמו ביתו, ובזה גילה 
רבא את דעתו שמה שאמר מתחילה שרקיקה מותרת מידי דהוה אמנעל אין 
הכוונה ללמוד רקיקה ממנעל מצד הדמיון, אלא ממנעל מוכח שלא אוסרים 
קלות ראש בבית הכנסת אלא בדבר שמקפיד עליו בביתו. 

וייש ראיה מהמשנה במגילה (כה.) שמונה כל הדברים האסורין בבית הכנסת 

משום קלות ראש, ומאלו הדברים שנזכרים במשנתנו ובברייתא לגבי הר 
הבית שאסורים משום קלות ראש, לא מונה שם המשנה לגבי בית הכנסת אלא 
קפנדריא בלבד, וצריך לזה טעם. ולפי מה שהתבאר ניחא משום שסובר רבא 
שהטעם הוא שקדושת בית הכנסת אינו אלא מעין קדושת הר הבית אבל לא 
כהר הבית ממש, ולכן אין איסור קלות ראש בבית הכנסת אלא בקלות כזה 
שאפילו בביתו מקפיד איש על זה, וכל הדברים המנויים במשנתנו ובברייתא 
חוץ מקפנדריא אין אדם מקפיד על כך בביתו ולכן מותרים. וזה מה שאמר 
רבא לעיל (פס) מה מנעל בהר הבית אסור בבית הכנסת מותר, והיינו מאיסור 
של מנעל בהר הבית שכתוב במשנה ומהיתר של מנעל בבית הכנסת שלא מונה 
את זה המשנה במגילה, מוכח ממילא שאף רקיקה כך הוא שבהר הבית אסור 
ובבית הכנסת מותר, שהטעם הוא שעל רקיקה גם לא מקפיד איש בביתו. ולפי 
זה הוא הדין שרבא יכל להוכיח משאר כל הדברים המנויים במשנה ולא מונים 
זאת במשנה במגילה ולאו דווקא ממנעל, אלא נקט את הילפותא ממנעל משום 
שאיסורו בהר הבית מפורש בפסוק וגם בברייתא לומדים בקל וחומר רקיקה 

ממנעל. 

ובזה מיושבת הקושיא הראשונה למה הזכיר רבא מהר הבית שמנעל ורקיקה 

אסורים, וזה לפי שלומד מהר הבית ובית הכנסת ביחד. ובזה גם מיושב 
למה רבא המתין ללמוד מביתו עד אחר קושיא השניה של רב פפא נילף הכא 
לחומרא והכא לחומרא, ולא ענה מיד בקושיא הראשונה אדיליף ממנעל נילף 
מקפנדריא, כיון שבקושיא הראשונה לא נודע לרבא טעותו של רב פפא, שרבא 


(ד"ס פדינף) בארוכה. ב. וכעין זה תירץ בלשם זבח (ד"ס 6דייף). ג. וכפי שנתבאר לעיל 
(סנ:) בדברי רבא תנא יליף ממנעל ואת אמרת מקפנדריא. עיי"ש. ‏ ד וכן יישב במשנה שכיר 
(ס"6 סי" עו מות ז). ועיין שו"ת לחמי תודה (פ" יט ד"ס ומ"מ) מה שהאריך מדברי הזהר (כעיפ מסימנס 
פר' כק(ם נט) לדמות בית הכנסת לבית. ה. ועיין מה שיישב באור החמה (ד"ס 66). ו וכן 
הובא בילקוט ביאורים לעיל (פנ) שכך מצדד המנחת חינוך (פטס תד פֿות 6 שבהר הבית אסור 
אף אם נכנס להתפלל וכן אם נכנס לדבר מצוה. אמנם הערוך השלחן (העפיד קלטיס סי יד סות ד) 
נקט שאם נכנס לדבר מצוה מותר לעשותו קפנדריא כמו בבית הכנסת שכשנכנס להתפלל מותר 
לעשותו קפנדריא. 


שלב 


ילקוט 


סבר שרב פפא מקשה לו מנין שעל רקיקה אדם לא מקפיד כמו על מנעל, אולי 
כיון שמאוס מקפידים על זה כמו על קפנדריא ונלמד מזה שאף בבית הכנסת 
אסור. ובאמת בירושלמי (פ"ג ס"ס) רבי יהושע בן לוי אוסר רקיקה גם בבית 
הכנסת, ואולי זה משום שהוא מאוס. ועל זה תירץ לו רבא תנא יליף ממנעל 
ואת אמרת מקפנדריא, כלומר שאם כדבריך שמקפידים על רקיקה כמו על 
קפנדריא מדוע דקדק התנא ללמוד בקל וחומר ממנעל דווקא, הרי קולא זו שאין 
בו דרך בזיון ישנו בכל הדברים קצאשף; כאן בברייתא, והיה לתנא לעשות קל 
וחומר בסתם כמו שכתוב במשנה 'ורקיקה מקל וחומר', ולא לעשות הקל וחומר 
ממנעל ונאמר שהולך על כל הדברים שאין בהם מנהג בזיון כמו רקיקה. אלא 
על כרחך אי אפשר לעשות קל וחומר מכולם כיון שכתוב בהם גם קפנדריא, 
ומקפנדריא אין ללמוד באותו קל וחומר משום שיש לפרוך מה לקפנדריא שכן 
אדם מקפיד על זה מה שאין כן על רקיקה אדם לא מקפיד. וכיון שאי אפשר 
לעשות קל וחומר מכולם נקט התנא אחד מהם המפורש בפסוק איסורו והוא 
מנעל. ומעתה רבא לפי איך שהבין בקושייתו הראשונה של רב פפא תירץ לו 
שפיר, וכן רב פפא לפי הבנתו בילפותא של רבא שפיר הקשה לו. 


מהרא"ש משמע שרבא בא להעמיד את הלימוד ממנעל 


שם. הרא"ש (ס" כע) כתב שרקיקה בבית הכנסת מותרת כמו מנעל, ואפילו 

שקפנדריא אסורה, מסתבר שכמו ביתו, מה ביתו קפנדריא קפדי אינשי 
רקיקה ומנעל לא קפדי אינשי אף בית הכנסת כן. ודייק במעון הברכות (ד"ס 
6) שנראה מלשונו שלא גורסים 'אלא' אמר רבא כי ביתו, ומה שמסיק רבא 
כי ביתו כוונתו להעמיד את דבריו הראשונים מה מנעל שרי אף רקיקה שרי, 
רק שהיה קשה לגמרא למה שלא נקיש לחומרא, ועל זה תירצה מסתברא כי 
ביתו, והיינו מסברא שבביתו מקפידים על קפנדריא ולא על רקיקה ומנעל, אם 
כן יש להקיש רקיקה למנעל אף שהוא לקולא, כיון שמצינו ששקולים הם בסברא 
שלא מקפידים בהם כמו בקפנדריא. ומוכרחים לומר כן שאי אפשר לומר שרבא 
חזר בו מדבריו הראשונים, שודאי אם לא ההיקש רקיקה למנעל שמותר בבית 
הכנסת אי אפשר להתיר בבית הכנסת רקיקה דומיא דביתו בשום פנים, רק כיון 
שמצינו היקש לקולא בבית הכנסת לגבי מנעל, ושלא תאמר שנקיש לקפנדריא, 
על זה אמרה הגמרא כי ביתו, ובביתו יש קפידא בקפנדריא מה שאין כן רקיקה 

ומנעל, אם כן יש להקיש יותר רקיקה למנעל של בית הכנסת. 


הרי"ף הביא שני טעמים בהיתר רקיקה 


שם. הרי"ף (סץ סגג) הביא, שהטעם שרקיקה מותרת מכיון שלומדים ממנעל 

שמותר, וגם את טעמו של רבא שלומדים מביתו. והקשה בתפארת הגרי"ז 
(ד"ס פמכ) מדוע הרי"ף הביא את הלימוד ממנעל שדחתה הגמרא ולא היה לו 
להביא אלא את מה שרבא אמר שלומדים מביתו. ותירץ מפני שיש לנו לאסור 


רקיקה בבית הכנסת מפני שני טעמים: א. שהיה לנו ללמוד מהר הבית שאסור.. 


וצר זחכבי ו 


המקדש. ב. מצד סברא שהוא מאוס. ועל זה הביא הרי"ף שני סברות להתיר, 
שאין ללמוד מהר הבית כיון שלומדים ממנעל, שכל איסור רקיקה בהר הבית 
אינה רק על ידי שלומדים ק"ו ממנעל וכיון שמנעל מותר בבית הכנסת אין לנו 
ללמוד איסור מהר הבית. ומצד הסברא אין לנו לאסור שאין לנו להתנהג 
בקדושת בית הכנסת מצד הסברא רק בדברים שדרך בני אדם להקפיד עליהם 
בביתו, שהקב"ה נתן לנו התורה להתנהג בקדושתה בדברים שלא פירש לנו, 
כפי הטבע שיסד באדם, וכיון שטבע האדם שלא להקפיד בביתו על מנעל 
ורקיקה יש לנו להתנהג כמו כן בקדושת בית הכנסת כיון שלא פירשה לנו 
התורה לאיסור. 


ביעד נפסק להלכה ברקיקה 


שם. בשולחן ערוך (פו"ם סי קל ס"ז) נפסק שיכול לרוק בבית הכנסתז. וכתב 

הלבוש (טס ס") שאם לא נתיר לו לא יוכל להתפלל בכוונה. וכתב עליו 

האליה רבה (טס ס"ק י) שמהטעם בגמרא שלומדים מביתו מבואר שמותר לירוק 

גם אחר התפילה אף שאין זה מפריע לתפילתו. ובפרי מגדים (פס 6"5 סק"ט) כתב 

שמותר לירוק רק כשיש לו בזה צורך קצת שגם בביתו אדם מקפיד שלא לירוק 
סתם", ומשום כך האר"י היה נזהר שלא לירוקט. 


ז. וכן נפסק בשלחן ערוך (פֿ"ת סי 5 סי"ג). ‏ ח.וכן הוא לשון הרמב"ם (תפעס פי" ה" ואם היה 
צריך לירוק, ירוק בבית הכנסת. וכן הוכיח המעשה רוקח (שס) כן. | ט. הביאו המשנה ברורה (פי 
קנ ס"ק כד). וכתב השער הציון (פס ס"ק טו) שמסתבר שממידת חסידות הוא, אבל מדינא מותר. אמנם 
בלמנצח לדוד (פפרלו, מ"נ עמ' ינ דיס 66) ביאר שטעמו הוא כיון שרב פפא ורבינא הם בתראי והם 
מקשים על רבא נימא הכא לחומרא והכא לחומרא, נוקטים כמותם ולא אומרים כי ביתו. 
י. והאריך בזה בכוכבי יצחק (ה"ג על ירוסנפי כרכות פ"ג ס"ס פופ טו, עמ' כנ). ‏ יא. וכן נפסק בשלחן ערוך 
(ס" 5 ס"נ) אסור לו לרוק [בתפילה], ואם אי אפשר לו שלא לרוק מבליעו בכסותו, ואם הוא איסטניס 
זורקו לאחוריו. יב.ועיין שם עוד שהוכיח כן. יג. וכך כתב בשיטה להר"א אלשבילי (סנ: ל"ה 
ולסיקנס, כגגזי סרפעוניס) ובשיטה מקובצת (שס ד"ס סיקנ) שכן יש לעשות. ודה עיין עינים למשפט (ד'"ס 


ברכות פג. 


ביאורים 


בדרכי משה מס סי 5 פות 0 הביא בשם אור זרוע (ס" סי ₪) שאפילו שלא 

בשעת התפילה אסור לרוק לפניו או לימינו רק לאחוריו ולשמאלו. 

ובמאמר מרדכי (פס סי 5 פ"ק טז) דחה דבריו שלא הזכירו הפוסקים דין זה. וכתב 

שיתכן שכוונת האור זרוע לאסור דווקא בעת שאומר תחנונים אחר שמנה 
עשרה'. 


בירושלמי כתוב שאסור לרוק בבית כנסת 


שם. בירושלמי (פ"ג ה"ס) כתוב, אמר רבי יהושע בן לוי הרוקק בבית הכנסת 
כרוקק בבבת עינו. וכתב הכסף משנה (פפיס פי" ס"י) בשם ה"ר מנוח 
שהירושלמי לא חולק על הבבלי כיון שהירושלמי מדבר בשעת תפילה ואז אסור 
לרוק'א. 
אמנם בזיו משנה (שס) הוכיח מלשון הרמב"ם (טס) 'ואם צריך לרוק רוקק בבית 
הכנסת' שאפשר לרוק גם כן בתפילה, כמו שהרמב"ם כתב שם שמותר 
להכנס במקלו ובמנעלו ובפונדתו. והוכיח גם מהגמרא שלומדים רקיקה ממנעל, 
וכמו מנעל מותר בשעת התפילה כך רקיקהינ. 


צריך לשפשף את הרוק 


שם. הרא"ש (סוף סיי כט) כתב שצריך לשפשף אחר הרקיקה כדאמרינן בירושלמי 
(פ"ג ס"ס) רבי יוחנן רקיק ושייף*. ורבינו יונה (סן פג. ד"ל ורקיקס) הוסיף 
שאף הגמרא סוברת כן ואינה חולקת על הירושלמי, מפני שבית הכנסת מקדש 
מעט הוא וצריך לנהוג בו כבוד לפני הקב"ה, כי בעוונותינו אין לנו לא כהן 
ולא נביא ולא כהן גדול שיכפר בעדינו אלא שמו של הקב"ה יתעלה ויתרומם, 
והואיל וכן הוא צריך לנהוג כבוד ואפילו בביתו מקום המיוחד לו לפעמים 
להתפלל כגון מעמדות וכיוצא באלו". 
עוד הביא רבינו יונה ((עי? כג: ד"ס ועלפוין) שאם יש בבית הכנסת תבן או גמי 
זהו כמו שפשוף כיון שמכוסה בתוכו ואין צריך לשפשףטי. וכן נפסק 
בשלחן ערוך לו" סי' קט ס"ז) ובלבד שישפשף את הרוק ברגליוטז או שיהיה שם 
גמי" שאם ירוק לתוכו לא יהא נראה"". 


מה הדין עשירים ובזמנינו 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס פקפנדלי) כתב שאפילו שיש אנשים שמקפידים בביתם 
על רקיקה, יש לומר שזה מיעוטא דמיעוטא. 
השער הציון (סיי קש פ"ק עו) מסתפק שכיון שכל מה שמותר לרוק בבית הכנסת 
הוא משום ביתו, אם כן העשירים שמקפידים בביתם על הרקיקה, אם 
כן גם בבית הכנסת ובית המדרש יהיה אסור להם לרוק. ובמשנת יוסף (יכרמן, 
סי כית סכנסת סי" כו פות כ) כתב שפשוט שרק בזמן התלמוד שהרצפה בבתים היתה 
מאדמה לא הקפידו על רקיקה, אבל בזמן הזה שאין אחד שירוק בביתו 
וישפשפנו ברגליו פשוט שאסור לעשות כן בבית הכנסת. 


מה הדין כניסה במנעל 


שם. מהגמרא מבואר שמותר ליכנס במנעל לבית הכנסת כמו שנוהג אדם בביתו. 
אך המאירי (ד"ס מס) כתב שהנכנס להיכל שבו ספר תורה מנהג לחלוץ 
מנעליו. ובמגן אברהם (פו"ת סי 6 סק"ס) הביא בשם מהר"י מינץ (סי ₪) שתיקן 
שלא ליכנס במנעלים לבית הכנסת. ובפרי מגדים (עס 3" סק"ס) כתב'ט שהכוונה 
על מנעלים ארוכים שקורין שטיוו"ל [מגפיים]. וכללא דמילתא אם דרך לעמוד 
בפני הגדולים כך, רשאיל. 

בשו"ת הרשב"ש (פ" כפס) נשאל מה הדין לגבי קהל שרצו להסכים שלא יכנס 
אדם לבית הכנסת במנעלים מחמת מה שמחרפים אותם הישמעאלים. 

ועוד שבעיר ההיא עצמה יש בית הכנסת אחר ואין נכנסים בו במנעלים. ותירץ 
שבית הכנסת ראוי לפארו ולרוממו ולכבדו ולהרחיק ממנו כל מיני בזיון. ודברים 
שאנו חושבים אותם גנאי ובזיון לאדם לא נעשה אותם לפני הקב"ה ולא 
במקומות המקודשים. וכמו שמבואר בקל וחומר לעיל (סנ:) 'לפני מלך בשר ודם 
אין עושין כן לפני מלך מלכי המלכים על אחת כמה וכמה', משמע שכל דבר 

שהוא בזיון לפני בשר ודם נחשב בזיון לפני הקב"ה ואין ראוי לעשותו. 

והנה בארצות הנוצרים שאין אצלם בזיון כשנכנס אדם ואפילו לפני מלכם 
במנעל, אם נכנס כן בבית הכנסת שבעירם אינו בזיון, ובארצות אלו שהוא 

בזיון ליכנס לפני גדוליהם וכל שכן לפני מלכם במנעל אסור ליכנס בעירם לבית 


לקיקס) במה שהרמב"ם לא הביא דין זה של שפשוף. | טו. וכן הביא הרשב"א (לעע כד: ד"ס דלמר) 
בשם הראב"ד. | טז. ובשבת שאסור לשפשף יעמיד המנעל עליו עד שיתמעך. משנה ברורה (פי 
קנ פ"ק כס). | יז. או תבן וחול. משנה ברורה (פס פ"ק כ). ‏ ית. ובבית יוסף (סי 6 ד"ס כפט) הביא 
בשם רבינו יונה (עיל כד: ד"ה ו6) שלגבי תפילה אפילו אם יהיה בבית הכנסת תבן או גמי אין לו 
לרוק עליו בשעת התפילה ולומר שהוא כיסוי, שאין התבן או הגמי מועיל אלא לענין ישיבת בית 
הכנסת בשעה שאינו מתפלל שכיון שיושב שם אין צריך לשפשפו שהרקיקה עצמה מותרת ואפילו 
שפשוף אינו צריך אלא מדרך מוסר בלבד. אבל בשעת התפילה שאסרו לרוק אין לו לעשות בשום 
ענין אלא כשהוא אנוס ולאחוריו או לצד שמאל. | יט. וכן ביאר המחצית השקל ו" סי קנ ענ 


מג" סק"ס). | כ. וכן פסק המשנה ברורה (עס סוף פ"ק י). 


ילקוט 


הכנסת במנעל משום קל וחומר ומה לפני מלך בשר ודם אין עושין כן לפני 
הקב"ה על אחת כמה וכמה. ואפילו שרבא אמר לעיל (פס) שמנעל מותר, מכל 
מקום רבא אמר שהכל תלוי בקפידא כמו בביתו, וכל שחושבין אותו שהוא 
בזיון אסור. אם כן בארצות הנוצרים שעולים עד המטה בסנדלים מותר ליכנס 
בביַת הכנסת שבעירם בסנדלים, אבל בארצות אלו שמקפידים שלא ליכנס בביתם 
בסנדלים אסור ליכנס בבית הכנסת בסנדלים. ואין הדבר תלוי במה שעושה 
בביתו אלא במה שמקפידים בני האדם שאם הוא מזוהם בביתו ונכנס בסנדלים 
אין ראוי לזהם בית אלקינו. ועוד לא יהיה אלא בית השותפין כיון שהאחד 
מקפיד לא היה האחר נכנס בסנדליו. על כן טוב הדבר אשר רצו לעשות להסיר 
חרפת האומה אשר חרפונוכא. 

ואפילו שהרמב"ם (פפילס פי" ס") כתב שמותר ליכנס במנעל, מכל מקום הרי 

כתב (עס פ"ס ה"ס) שלא יעמוד ברגלים מגולות אם דרך אנשי המקום 
שלא לעמוד לפני גדולים אלא בבתי רגלים, הרי שאפילו בתפילה תלה הדבר 
כפי המקום ומה שהוא כבוד באותו מקום לעמוד בו לפני גדולים עומד בתפילה, 
ומה שאינו כבוד לעמוד בו לפני גדולים אינו עומד בתפילה. אם כן בארץ אדום 
שאין דרך לעמוד לפני גדולים אלא בבתי רגלים אסור לעמוד בתפילה ברגלים 
מגולות, ובארץ ישמעאל שדרכם לעמוד לפני גדולים ברגלים מגולות מותר. 
ורואים שהדין משתנה כפי מנהג המקומות במה שחושבים אותו גנאי או במה 
שחושבים אותו כבוד, אם כן גם כאן מה שאינו בזיון בו לפני גדולים נכנסין 
בו לבית הכנסת, ומה שהוא בזיון ליכנס בו לפני גדולים אסור ליכנס בו לבית 
הכנסת כפי המקומות ומנהגותיהם. וכתב גם מסברא שאיך אפשר שבבית 
ישמעאלי אחד פחות שבפחותים לא יוכל אדם ליכנס במנעל ובבית אלקים יכנס, 
איזהו כבודו ואיזהו מוראו. ואפילו לא היה בדבר איסור היה ראוי לעשות תקנה 
בדבר משום חרפת האומה, כל שכן שהדבר הזה אסור. וכיון שיש בית הכנסת 
אחר ואין נכנסין בו בסנדלים הדבר יותר גדול שמנהג המקום הוא שלא ליכנס 

בסנדליםכב. 

ובברכי יוסף (פו"ת סי קנ פות ת) כתב שרוב העולם אין נזהרים בזה ונכנסין 

במנעל לבית הכנסת אף במקום שאין נכנסין לבית העכו"ם במנעלים. 
וכן משמע קצת מדברי הרמב"ם (תפילס פי"5 סיי)ן שכתב סתם שמותר ליכנס במנעל 
לבית הכנסת. ולגבי תפילה כתב הרמב"ם (עס פ"ס ס"ס) ולא ברגלים מגולות אם 
דרך המקום שלא לעמוד לפני גדולים ברגלים מגולות, ומשמע דווקא בתפילה 
הולכים אחר דרך אנשי המקום, אבל בבית הכנסת אין חילוק ובכל מקום מותר 
ליכנס במנעל, שאם לא כן שיכתוב בבית הכנסת שיש חילוק אם דרך לעמוד 
בפני הגדולים, וכל שכן כשהוא עומד בתפילה שחמור. ואפילו שיש לדחות, 


בסנדל איני עובר אף יחף לא יעבור. וביארו הר"ן (שס טו. ד"ס כסגלנ) והריב"ש (סיי 

ככד) שדרך האפיקורסים להקפיד שלא להתפלל בסנדל, ולכן לעשות נגד 

האפיקורסים אנו נכנסים לבית הכנסת במנעל ומתפללים בו. ואפילו שמשמע 

שלאדם אחר שלא אמר שאינו ניגש בסנדל מותר להתפלל יחף וכמו שכתב 
הר"ן (פס), מכל מקום נהגו להתפלל במנעל כנגד האפיקורסיםײי. 


מה הדין במקל 


שם. בשבות יעקב ("ג סי 6 נשאל על המנהג של זקני הדור שצריכים משען 

ומשענה במקל והולכים בהם לבית הכנסת שהוא מקדש מעט שיש חשש 
איסור לילך עם המקל כמו שלא נכנסים להר הבית במקל. ותירץ שאין כל חשש 
ופקפוק איסור כלל, כי לפי המבואר במסקנא לומדים בית הכנסת מביתו, וכיון 
שאין מקפידים בבית הוא הדין שאין להקפיד בבית הכנסתי'. אלא שהביא 
השבות יעקב שבעולת תמיד (פו"פ סי' קנ סק"ס) כתב שמי שנזהר תבא עליו ברכה 
שמכל מקום יש בזה כבוד שמים. אלא שכתב השבות יעקב שאין לסמוך עליו 
בזה שהוא מותר מדינא דש"ס וכל הפוסקים והיא חומרא בלי טעם. ומה שלא 
התירו בהר הבית היינו דווקא מקל אשר הולכים בהם עוברי דרכים שהם 


כא. וכתב שכן נהג אביו הרשב"ץ, ותקנה זו ראויה היא לכל בעל נפש. כב. ועיין שם בהמשך 
דבריו מה שהוכיח עוד מן הירושלמי. ובמטה יהודה (פו" םי 5 סק" הביא את דברי הרשב"ש שאם 
מקפידים ללכת בבית בלי מנעלים אז גם בבית הכנסת כן. וכתב שמנהג נכון הוא ומיוסד על פי 
הקדמונים ואין לשנותו. ונראה מדבריו שרצה לומר שזו כוונת המהר"י מינץ. ובהגהות מוהרי"ש 
נתנזון (פו"ם סי 5 על מג" סק"ס, נדפס כעו"ע סו' מכון ילופליס כילקוט מפרטיס) ובאורח נאמן (פו"פ פיי 85 פ"ס) הביאו 
מקור לתקנה זו מירושלמי (ננ6 פניעל פ"כ ס"ם) יהודה ברבי נכנס לבית הכנסת הניח את סנדליו ונגנבו 
לו. ואמר אילו לא הייתי הולך לבית הכנסת לא היו הולכים ממני סנדלי. והביאו גם מהכפתור 
ופרח (פ"ו) שהביא את דברי הירושלמי, וכתב 'מזה יראה שמנהגם היה כמנהג ארצות הללו שמניחין 
מנעליהם בפתח בית הכנסת בחוץ לא כמנהג הלועזים'. ובציון ירושלים על הירושלמי (שס) ציין 
לדברי הכפתור ופרח. וכן הביא בקובץ יגדיל תורה (ודפס, סוכלפ ד סי ₪ פות כ) ראיה מהירושלמי. 
כג. וכן כתב בערוך השלחן (פו"ם סי קנ פ"ע) ויש במדינות ישמעאל שהולכים לבית הכנסת בלא 
מנעל, ואינו מנהג יפה ומהישמעאלים למדו כן ויש לבטלו. | כד. והביא שכן כתב הב"ח (סי קש 
ד"ס ומופר) שאפילו משנת חסידים ליכא שכיון שאין מקפידים בהני [רקיקה ובאפונדתו] אין להם 
להקפיד גם במקל. כה. ועיין לעיל (פנ:) שהארכנו בדבריו לגבי הר הבית. כו. ובפתח הדביר 
(סו"ם סי קנ סק"ד) דייק שנראה שיש חילוק מנהגים במקומות לפני שרים, שבמקומו של הלבוש 


ברכות סג. 


ביאורים שלג 


מלוכלכים הרבה, מה שאין כן במקל שהוא לכבוד זקנים וחשובים אין ביזוי 
בזה כללכה. 

אמנם ביוסף אומץ (ס" ט) כתב שודאי הנזהר הוא כבוד שמים, כי הנה בערי 
אדום ראיתי שאפילו במקום המתיחס למלכות ואין המלך שם ולא בני 

ביתו ואינו חצר המלך, מכל מקום מקפידים השומרים שלא ליכנס במקל חשוב 
אפילו לאנשים חשובים, ואם כן יש כבוד שלא ליכנס במקל והעושה כן לכבוד 

ה' לכבד מקדש מעט הנה שכרו אתו. 

ובשלחן ערוך ו" סי קנ ק"ו) נפסק מותר ליכנס בבית הכנסת במקלו ובתרמילו 
ובאפונדתו. וביאר הלבוש (טס) שאפילו שלהר הבית אסור ליכנס בהם, 

לבית הכנסת מותר כיון שכן דרכו ללכת כך ונכנסים כן אפילו לפני השרים לא 

הטריחוהו לסלקני. 


אם לומדים מביתו איך מותר אכילה 


שם. הפרי מנדים (לו"ס סי" קנ 3" סק"ע) הקשה שהרי בביתו לא נמנע האדם 

מלאכול, אם כן מדוע אסרו האכילה בבית הכנסת. ובשו"ת הרד"ם (פדר, 

סי יד) תירץ שודאי ביתו מיוחד לתשמישי חול ובית הכנסת מיוחד לתשמישי 

קודש ואין לעשות בו תשמישי חול, אלא שלמדו מביתו כיצד אדם מתנהג 

כשמשתמש בביתו או תשמישיו, אם מקפיד על רקיקה ועל מנעל או לא, וכיון 

שבביתו בשעת תשמישו לא מקפיד על דברים אלו כן אין צריך להקפיד בזה 
כשמשתמש בבית הכנסת בתשמישי קדושה. 


מה ענין המברכים לעונים 


כל כך למה לפי שאין עונין אמן במקדש. המהרש"א (ד"ס וכ) הקשה שאם 
הגמרא הולכת על דברי המשנה, אם כן קשה שלא הוזכר במשנה כלל 
מעניית אמן, אלא הוזכר שברכת המברך נשתנתה במקדש שהיו אומרים עד 
העולם, ובבית שני מן העולם ועד העולם, ומה ענין לעניית אמן??. והביא 
המהרש"א שבתוספתא (פ"ו סכ"ם) מימרא זו כתובה בפני עצמה, אין עונין אמן 
במקדש שנאמר 'קומו ברכו את ה' אלקיכםיכח. 
אמנם הריטב"א (ל"ס ) ביארלט שכוונת הגמרא לפי שאין עונין אמן במקדש, 
שבמקדש לא היו עונין אמן, אלא כל העונין אומרים ברוך שם כבוד 
מלכותו לעולם ועד, וכיון שהעונין מאריכין ואומרים ברוך שם כבוד מלכותו 
בדין הוא שיאריכו המברכים ויאמרו 'מן העולם ועד העולם'.. 
הערוך (ענן עת) כתב שבתחילה היו עונים אחר כל ברכה וברכה 'ברוך ה' אלקי 
ישראל מן העולם', וכשראו הכהנים שבשביל כן נתמעטה האמונה 
התקינו שיהיו אומרים מן העולם ועד העולם. ומבואר מדבריו שסובר שחותמי 
ברכות היינו העונים אחר המברך**. ואם כן לדבריו מובנת שאלת הגמרא וכל 
כך למה אמרו ברוך ה' וכו', לפי שלא היו עונין אמן. 
בתוספות אנשי שם (מ"ס נלע"נ ד"ס כ) תירץ על פי מה שהקשה שנוסח 'מן 
העולם ועד העולם' כבר היה בימי דוד שכתב בספר תהלים (מפ יד) 
יברוך הי ונוי מהעולם ועד העולם', וכן (פס קו פת) 'ברוך ה' וגו מן העולם "ועד 
העולם', וכן בדברי הימים (' טז )b‏ 'ברוך ה' וגו' מן העולם ועד העולם', וכאן 
משמע שבימי בית שני משקלקלו המינין תקנו זאת. ותירץ שאף שבאמת קודם 
עזרא היה הנוסח מן העולם ועד העולם, לא היה זה אלא בשירות ותשבחות 
שאמרו בגבולין, אבל הכהנים שבמקדש לא היו אומרים רק מן העולם, ועל זה 
אומרת הגמרא וכל כך למה, למה לא אמרו במקדש בברכתם מן העולם ועד 
העולם, לפי שהעם ענו ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד, ו'עולם ועד' פירושו 
מן העולם ועד העולם, וכיון שעונין כן לא הוצרכו הכהנים לומר מן העולם 
ועד העולם, שהעונים פירשו הדבר, ש'מן העולם' שאמרו הכהנים היינו בלי 
הפסק, אבל משקלקלו המינים התקינו שאין לסמוך על העונים אלא המברכים 
יאמרו מן העולם ועד העולם. 
בשדה יצחק (ל"ס וכנ) ביאר שמאחר ולשון 'מן העולם' מביא את הצדוקים לידי 
כפירה היה להם לתקן לומר מלך העולם שאין בו כל חשש. ותירצה 


נכנסים במקל לפני שרים. ומדברי החיד"א ביוסף אומץ נראה שדעתו לאסור אפילו במקום שאין 
מקפידים לפני השרים כיון שיש מקום שמקפידים. אלא שהוכיח מדברי השלחן ערוך (פו"ם סי ₪ 
פ"ה) שפסק שלא יעמוד בתפילה ברגלים מגולים אם דרך אנשי המקום שלא יעמדו לפני הגדולים 
אלא בבתי רגלים, הוא הדין במקום שלא מקפידים אנשים נכבדים על שנכנסים במקל לפניהם אין 
להקפיד גם בית הכנסת ולא החמירו בכל מקום משום שיש מקומות שמקפידים. וסיים שבעירנו 
זאת נהגו ישראל קדושים להחמיר להניח המקל בעזרת בית הכנסת. ועיין שם עוד (סק" שלזקן 
וחולה ודאי שאין להחמיר להכנס במקל. עיי"ש. ‏ כז וכן הקשה הצל"ח (ל"ה כ0. ועיין בסמוך 
בדבריו. ‏ כח. והגר"א באמרי נעם (ד"ס כל כן) כתב שלשון הגמרא נמשך מגמרא בתענית (טז6 
שכתוב ולא היו עונין אחריו אמן וכל כך למה לפי שאין עונין אמן במקדש. וכן כתב במלא 
הרועים (ד"ס כ). וביד דוד (מסדו"נ ד"ס וכ ביאר שלשון הגמרא הוא סירכא דלישנא מדברי הגמרא 
בסוטה (פ6). | כט. וכן בשיטה מקובצת (ל"ה כ) ובשיטה לר"א אלשבילי (פס) ובמכתם טסו. | ל. וכעין 
זה ביאר בברך משה (פטעגר, ד"ס וגנ) שלפי שאין עונין אמן במקדש רק 'ברוך שם כבוד מלכותו' 
שהוא תהלה, משום כך צריכין לשנות גם הברכה בה, ומפרש הפסוק כך 'ומרומם על כל ברכה 
ותהלה', היינו שעל ידי תהלה שאמרוה העונים צריכה להיות גם הברכה מרומם על כל הארכתה. 
וכעין זה ביאר בגביע הכסף (ל"ס כ. לא. ועיין בסמוך עוד בשיטת הרמב"ם. 


שלד 


ילקוט 


הגמרא לפי שאין עונין אמן ואם היו מתקנים מלך העולם היה צריך לענות 
אמן. 
בברכת ראש ( ד"ה כ ביאר על פי מה שהקשה למה המשנה נקטה רק 
שחותמי ברכות אמרו מן העולם ועד העולם ולא בפתיחה של הברכות. 
ותירץ שעיקר הקפידא בחתימת הברכה, לפי שעונין על זה במקדש ברוך שם 
כבוד מלכותו לעולם ועד, ומשמע שאין עולם עוד, אלא עולם הזה הוא לעולם, 
לכן אומרים ועד העולם, אבל על גוף הברכה אין קפידא, שכל בקשת התפילה 
צרכי עולם הזה הם ושייך שפיר לומר 'מלך העולם', רק בחתימה תיקנו מן 
העולם ועד העולם מפני המינין, שנשמע גם כן הענייה כן לעולם ועד העולם 
יהא כבוד מלכותו מבורך. ולפי זה מבואר שהגמרא שואלת וכל כך למה, למה 
חתמו בברכה מן העולם ועד העולם, לפי שאין עונין אמן במקדש, ואמרו ברוך 
שם כבוד מלכותו, שלעולם יהא שם ה' מבורך. 
בבארות המים (ל"ס וכ) ביאר על פי התוספות בסוטה (מ: ל"ס כל) שבמקדש 
[בברכת כהנים] היו עונים אחר שמיעת השם מיד ברוך שם כבוד 
מלכותו, והוא הדין בברכות של שמונה עשרה. ועל זה שאלה הגמרא למה אמר 
מן העולם בסוף הברכה, ותירצה לפי שאין עונין אמן רק ברוך שם כבוד 
מלכותו, ונמצא שהשליח ציבור יצטרך להמתין בחתימה עד שיסיימו הציבור 
ברוך שם, משום כך אמר מן העולם כדי שיסיימו בבת אחת ולא יהא הפסק. 
בלשון הזהב ((. ט"י ד"ס כ ביאר שבאמת קשה למה הוצרכו לומר כלל 'מן 
העולם' ועל ידי זה הוצרכו לתקן לאחר מכן לומר 'ועד העולם', שלא 
יאמרו כלל מן העולם כמו בגבולין. אלא משום שאין עונין אמן רק ברוך שם 
כבוד מלכותו לעולם ועד, וכיון שהעונה מזכיר 'עולם ועד', גם המברך צריך 
להזכיר 'עד העולם'לג. עוד ביאר כיון שעיקר כוונת 'עולם' היינו עולם הבא ואז 
השם יקרא בכל העולם ככתיבתו ויהא שמו אחד כידוע וכן במקדש היו תמיד 
קורין השם ככתיבתו, שייך להזכיר שיהא זה השם מבורך לעולם הבא. מה שאין 
כן בגבולין שאינו מזכיר השם ככתיבתו לא מזכירים בברכה מן העולם ועד 
העולם. וכן לענין ענייה כיון שמזכיר את השם המפורש צריך לומר ברוך שם 
כבוד מלכותו לעולם ועד דהיינו לעולם הבא, מה שאין כן בגבולין עונין רק 
אמזלג. 
בבן יהוידע (ל"ס וכ ביאר שהשאלה של הגמרא היתה למה היה צריך לשנות 
במקדש את נוסח חתימת הברכה שהוצרכו לעשות לה תיקון אחר קלקול 
המינין, הרי היה עדיף לנהוג אחר קלקול המינין לחתום כאשר אנחנו חותמין 
בברכות ולא יאמרו נוסח זה כלל. ותירצה הגמרא לפי שאין עונין אמן במקדש 
אלא אומרים ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד, ולכן אם אחר קלקול המינין 
יבטלו נוסח חתימה הראשון ויחתמו כאשר אנחנו חותמין, לא יהיה מזה תועלת 
כי עדיין יאמרו המינין אין עולם אלא אחד מפני נוסח ברוך שם ב 
שבו גם כן מזכירין עולם אחד, ובמקדש אומרים ברוך שם כבוד מלכותו בקול 
רם, לכך הוצרכו להניח נוסח הראשון ותיקנו לומר בו מן העולם ועד העולם, 
שבזה נתברר שיש עולם חדש ובטלו דברי המינין, ואז אפילו שאומרים ברוך 
שם כבוד מלכותו לא יבואו לדייק מזה שאין עולם אלא אחד. 
בשלמה משנתו (ד"ס וכ ביאר ששאלת הגמרא למה הוצרכו להאריך בחתימת 
הברכה כל כך, הרי לעיל (פ:) למדנו שצריך שם ומלכות רק בפתיחת 
הברכה ובחתימה מספיק בשם בלחוד משום שסומכים על מלכות של הפתיחה, 
ועל זה תירצה הגמרא לפי שאין עונין אמן במקדש כלומר משום שבמפחט 
לומדים מהפסוק 'ויברכו שם כבודך' דהיינו ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד, 
והפסוק הולך על העונים אחר הברכה, שבמקדש לא מספיק בעניית אמן לחוד 


לב. וכ[ ביאר בסמיכת חכמים (ל"ס וכ). וכעין זה ביאר בחדש האביב (ל"ה כ לפי שאין עונין אמן 
במקדש ולא רצו לעקור גם עניית ברוך שם כבוד מלכותו, אם כן כמו שעשו מעלה בענייה במקדש 
כך גם עשו בברכה. והוסיף שלפי מה שהביא רש"י (ד"ס ונרט) מהתוספתא (פ"ו הכ"ז) שתקנו מן 
העולם ועד העולם להודיע שאין העולם הזה לפני העולם הבא כלום אלא כפרוזדור לפני הטרקלין, 
כלומר הנהיגו ברכותיו בעולם הזה כדי להיות רגילים לעולם הבא שכולו ארוך. נראה שגם כשהיו 
אומרים 'עד העולם' היו מכוונים לומר שמה שאומרים את ה' בכינויו הוא עד העולם שהוא העולם 
הבא שהוא העיקר ואז נזכיר את ה' ככתבו, ומשום שרומזים להזכרת ה' ככתבו לכך עונים ברוך 
שם כבוד מלכותו לעולם ועד. ועיין במנחת יהודא (פטטסלגן, ניש"י פס) בביאור דברי התוספתא. 
לג. ביגיעות מרדכי (ד"ה ) גם ביאר שקושיית הגמרא שלא יאמרו כלל מן העולם כמו שאנו 
מזכירין בגבולין ואין כאן קלקול עוד. ותירצה הגמרא לפי שאין עונין אמן במקדש, והטעם ביאר 
הרע"ב (פעיפ פ"נ מ"ס) לפי שבמקדש היו מזכירין שם המפורש בחתימת הברכה ולא מספיק בעניית 
אמן אלא אומר ברוך שם כבוד מלכותו, וכיון שלא יכלו לשנות עניית העונים אף במקדש שני 
מכפי שנהגו במקדש ראשון כיון שגם במקדש שני היו מזכירין את השם ככתבו, שוב לא יכלו 
לשנות במקדש שני שלא יאמר המברך בסוף כל ברכה ברוך ה' אלקי ישראל מן העולם, והוא כפי 
שביאר התוספות יום טוב (פוטס פ"ז מ" משום שברוך שם כבוד מלכותו לא שייך אלא כשהמברך 
אמר בברכתו ברוך ה' אלקי ישראל, ולכן במקדש שני כשקלקלו הצדוקים לא היה באפשר לתקן 
את המעוות אלא להוסיף בחתימת המברך לומר מן העולם ועד העולם. ועיין שם עוד שהאריך 
בזה. | לד. וביאר שמה שהגמרא לא לומדת לחתימת הברכה מהפסוק עצמו שכתוב בברכה גופה 
מן העולם ועד העולם, משום שפסוק זה ניתן לפרש ש'מן העולם ועד העולם' אינו מנוסח הברכה 
רק שעזרא אמר להם קומו ברכו את ה' אלקיכם כנוסח הברכה שלנו מן העולם כלומר בעולם הזה 
כדי שתהיו רגילים בברכות לאומרם עד העולם כלומר בעולם הבא. לכן הגמרא הוצרכה להוכיח 
מהפסוק של ענייה שלומדים שכך היה באמת נוסח הברכה, וכך כוונת הפסוק קומו וברכו בזאת 


ברכות פג. 


ביאורים 


ולפיכך הצריכו שתהיה בו חתימת הברכה מעין הענייה להזכיר כבוד מלכותו 
בעולם הזה, והיינו ברוך ה' אלקי ישראל מן העולם הזה ועד העולם הבאלד. 
בדברי דוד (96כ, ז"ס כנ) ביאר שהעונה אמן צריך לענות מעין מה שאומר 
המברך, ואם המברך אומר בורא פרי האדמה או המוציא לחם או שהכל, 

והוא עונה אמן מורה בזה שמאמן את דברי המברך שאמת כן הוא, אבל במקדש 
שהיו אומרים ברוך שם כבוד מלכותו ואין זה מענין המברך, לזה היה צריך 
המברך גם כן לומר ברוך ה' אלקי ישראל וכו' עד העולם, ועל זה שייך ברכת 

העונים ברוך שם כבוד מלכותולל. 

בתוצאות חיים (ל"ס כ) ביאר שקושיית הגמרא למה לא התקינו מתחילה להיות 
חותמים מן העולם ועד העולם ונתנו מקום לצדוקים לטעות שאין 

עולם אלא אחד. ותירצה הגמרא לפי שאין עונין אמן במקדש, ובשלמא אם היו 
עונין אמן ומשמעותו האמנת דברים על כל מה שאומר המברך שפיר, אבל לפי 
שאין עונין אמן במקדש אלא ברוך שם כבוד מלכותו, ואם כן אם היה המברך 
אומר מן העולם ועד העולם והעונה היה אומר ברוך שם כבוד מלכותו, לא 
היה העונה אומר כעין המברך, וכאן המברך אומר מן העולם ועד העולם ששני 
עולמות יש והעונה אינו אומר אלא ברוך שם כבוד מלכותו שמשמע שאין עולם 
אלא אחד, אבל משקלקלו המינין על כרחם הוצרכו לתקן לומר מן העולם ועד 
העולם להוציא הטעות מלבם ולא איכפת לנו מה שאין העונה אומר כעין 

המברך. 


אם בבית ראשון אמרו אמן במקדש 


שם. דעת רש"י (יומ פט: ד"ס וינלן) שתקנה זו שאין עונין אמן במקדש נתקנה 

על ידי עזרא הסופר ונהגה בבית שני בלבד, אבל בזמן בית ראשון היו 

עונים אמן אף במקדשלי. אבל בתוספות ישנים (שס ד"ס נלוך)?" בשם ר"י חלק על 

רש"י שאף בבית ראשון לא ענו אמן במקדש אלא שבמקדש ראשון היו אומרים 

בסיום הברכה ברוך ה' אלקי ישראל מן העולם, ובימי עזרא הוסיפו ותיקנו 
לומר מן העולם ועד העולם. 


מדוע לא היו עונים אמן במקדש 


שם. המאירי (פענית עו: ד"ס ומס עפמכו) כתב בטעם הדבר שלא היו עונים במקדש 
מפני שאין די להם בעניית אמן אלא צריך תהלה יותר מעולה. והביא 
בשם הערוך שפירש הטעם מפני שתיבת 'אמן' משמעותה היא סוף ברכה, ואין 
סוף לברכותיו של הקב"ה, לכן החמירו שכשמזכירים את השם המפורש לא 
יאמרו אמן. 
הריטב"א (פענית טו. ל"ס גכספ) ביאר שהטעם שאמרו ברוך שם כבוד מלכותו לפי 
שמזכירין במקדש את השם המפורש, לא מספיק בעניית אמזלח. 

המהרש"א (סועס מ: נמ" ד"ס מנין) פירש בטעם הדבר לפי דברי המקובלים שתיבת 
אמן [שהוא קיום והאמנת הדבר] הוא בגימטריא צ"א כמספר שם 

אדנות ושם הויה, דהיינו שם הקרי ושם הכתיב. ועל ידי זה מחבר ומצרף את 
שני השמות יחד, ולכן אין אומרים אותו אלא בגבולין שאין מזכירין שם את 
השם המפורש רק את שם אדנות, לכן צריך לכוין גם לשם הכתיב [הויה] בצירוף 
[שם אדנות] במילת אמן. וזהו שאמרו בנזיר (פו) גדול העונה אמן יותר מן 
המברך, והטעם מפני שהוא מצרף גם את שם הכתיבה. אבל במקדש שהקרי 
והכתיב שניהם בשם הויה שהרי מזכירים את השם המפורש אין כאן צירוף, 
ולכן לא שייך בזה עניית אמןלט, ובמקום אמן אומרים ברוך שם כבוד מלכותו 
לעולם ועד, לרמז ששם הכבוד הזה שהוא שם הויה הוא במקדש מן העולם 


הנוסחא בכדי שויברכו העונים שם כבודך דהיינו ברוך שם כבוד מלכותו. | לה. כעין זה ביאר 
בתקנת עזרא (ד"ס וכו, נדפס כסניני. יניס סו' ישינת כית מליכ) ובויאמר יצחק (ספיכטטיין, ד"ס כ). להיבהשיי 
(פס) לא מבואר להדיא לעניין עניית אמן אלא לענין התקנה לומר 'ברוך ה' אלקי ישראל'. אולם 
כן הביאו תוספות ישנים (פס ד"יה נלון) ובריטב"א (עס ד"ס ככ גיזו) בשם רש"י שגם מה שאין עונין אמן 
תיקנו אז. וכתב בדבר שאול ((פוכ, קוטס מ: ד"ס יופז) שכתבו כן על פי משמעות הגמרא כאן שעניית 
אמן וחתימה תלויים זה בזה, שאם חותמים ב'מן העולם' אין עונים אמן ואם לא חתמוה במקדש 
ראשון הרי ענו אמן ולא ברוך שם כבוד מלכותו. וראה שם שכתב שאפשר שגם רש"י מודה שלא 
הוסיף עזרא אלא את אמירת 'עד העולם'. | לז. וכן הריטב"א (מf‏ סע: ד"ס ככ גיד. | לח.וכן כתב 
הרע"ב (פעניפ פ"ג מ"ס ד"ס 66) ובגור אריה (לנרס 3 ג). אלא שבהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ל"ס 
כ) תמה שהרי אין מזכירין את השם ככתבו במקדש בשום ברכה כלל [כמבואר ביומא (נט:] חוץ 
מברכת כהנים. וכן הקשה הרש"ש (ומ סט: ד"ס כנ"6) על המהרש"א [בסמוך] שכתב שמזכירין שם 
המפורש במקדש מהגמרא (עס). ועיין מעט צרי (נקוף ישועות מנכו על רמנ"ס נככות פ"5 סי"פ) מה שיישב את 
דברי המהרש"א. ובתוספות רי"ד (יומ6 ע. ל"ס ומנרן) מסתפק אם בשאר ברכות במקדש מזכיר השם 
ככתבו. ועיין עוד ברש"י סנהדרין (ק: סוף ד"ס ונשון) שמשמע מדבריו שמותר להגות את השם במקדש. 
וברש"ש (פעטפ טו: נרפ"י ד"ס ₪5) הקשה על הטעם של הרע"ב, שהרי אף בהר הבית שאין מזכירין 
שם המפורש מכל מקום אמרו 'ברוך שם כבוד מלכותו'. ועיין במצפה איתן (יומ פט: נפוספות ישניס ד"ס 
ונמקדם). וראה עוד באפיקי ים (פ"נ פיי ג ד"ס וסרס"ג) ובקונטרס אחרון (לפי ג). לט. ובצל"ח (ד"ס 02 
הוסיף על פי מה שביאר בפסחים (. ל"ס מקש) כי שם 'אדנות' מורה על מלכותו של הקב"ה, כי 
אדון מורה על שיש לו עם ועבדים שאין מלך בלא עם, ולכן במקדש שאין עונין אמן היו עונין 
ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד, כי המברך היה מזכיר במקדש השם ככתבו ולזכר שם אדנות 
היו עונין אחריו ברוך שם כבוד מלכותו, כי ברוך שם מורה על שם אדנות שהוא כבוד מלכותו. 
ואמנם אף על פי כן לא נכללו שני השמות יחד כי המברך לא הזכיר רק שם הנכתב ככתיבתו 


ילקוט 


הזה ועד העולם הבא, מה שאין כן בגבולין שבעולם הזה הוא נקרא בשם 
אדנות, כמבואר בפסחים (נ)מ. 
ובערוך השלחן (פו"פ סי קכח פכ"ז) הקשה על טעמו של המהרש"א, שאם כן אחרי 
מות שמעון הצדיק שפסקו מלברך בשם המפורש כמבואר ביומא (לט:) 
ובירכו בכינוי כמו בגבולים היה להם לענות אמן. ולכן פירש בטעם הדבר 
שעניית אמן הוא לחזק את הברכה כדי שירד השפע דרך בית אלקים וזה שער 
השמים, ואין צריך לכך אלא כשאינם עומדים במקדש, אבל העומדים במקדש 
עצמו ומברכים שם כבר ירד השפע מהמקור מיד בברכתם ואין צריך את עניית 
האמן. 
בעיון יעקב (סוטס מ: ד"ס פפין) ביאר על פי הגמרא בשבת (קש:) שכל העונה אמן 
בכל כחו קורעים לו גזר דינו, וזה הוא דבר שאין צריך במקדש שכבר 
נתבטל הכל על ידי הקרבנות. 
בתוספות אנשי שם (מ"ס נכע"נ ד"ס כנ) ביאר הטעם שלא היו עונין אמן במקדש, 
מש שבמקדש היו אומרים השם ככתבו, ולומדים מהפסוק (לנליס 3 
ג 'כי שם ה' אקרא הבו גודל לאלקינו', שכשמזכירים ה' יאמרו ברוך שם כבוד 
מלכותו. אבל אמן אין זה גודל, מה שאין כן בגבולין שאין אומרים השם אלא 
בכינוי די באמן. 
בעין אליחו (ד"ס כ ביאר שאמן הוא מלשון אמונה, ואמונה לא שייך רק על 
דבר שלעת עתה אין נראה, אלא שאני מאמין בדבר שיהיה כן. והנה בבית 
המקדש נעשו נסים לישראל, ואם כן בהתגלות ובפומבי ראה כל אחד שה' הוא 
אלקי ישראל והראיה שמשרה ה' שכינתו בתוכם. ולכן אמרו בבית המקדש ברוך 
ה' אלקי ישראל, היינו שתתווסף השפעה, ולכן התפללו ברוך שם כבוד מלכותו 
שיהיה זה תמיד לעולם ועד. ואם כן לא שייך בזה אמונה שהלא הכל רואים, 
אבל בגבולין ששם אין השראת השכינה ואין אנו רואים ההשראה שלו אלא 
אנו מאמינים שכן הדבר הזה ולכן שייך לומר אמןמ*. 


בגמרא ביומא מבואר מקור אחר 


ומנין שאין עונין אמן במקדש שנאמר קומו ברכו את ה' אלהיכם מן 
העולם עד העולם ואומר ויברכו (את) שם כבודך ומרומם על כל 
ברכה ותהלה. וביאר רש"י (דיס ונככו) ש'ויברכו שם' היינו ברוך שם כבוד 
מלכותו לאחר שהמברך מברך 'ברוך ה' אלקי ישראל', ומבואר שהיו עונין ברוך 
שם כבוד מלכותו אחר ברכה של המברך. ובתוספות ישנים (יומ 8. ד"ס וסס עונין) 
הקשו מהמבואר ביומא (שס) תניא רבי אומר 'כי שם ה' אקרא הבו גודל לאלקינוי 
(דנריס (3 ג), אמר להם משה לישראל כשאני מזכיר שמו של הקדוש ברוך הוא 
אתם 'הבו גודל', וכפי שביאר רש"י (פס) 'מכאן אמרו שעונין ברוך שם כבוד 
מלכותו אחר ברכה שבמקדש. אם כן רואים מקור אחר לזה שאומרים ברוך שם 
כבוד מלכותו. ותירצו ששם לא מדובר אלא על הזכרת השם שאומרים ברוך 
שם כבוד מלכותו, וכאן מדובר על ברכהמנ. 

ובראשון לציון (ד"ס ופטן) הקשה אולי הפסוק 'קומו ברכו את ה' אלקיכם ויברכו 
את שם כבודך' מדובר בברכה שצריכים לומר על הזכרת ה' שהיו 

אומרים ברוך שם כבוד מלכותו, כפי שמבואר בגמרא ביומא, אבל היכן כתוב 


והעונים לא נרמז בעניינם רק שם אדנות. ובמעון הברכות (ל"ה פי) כתב שיש מלכות במילה 'אמן', 
כי אמן ראשי תיבות 'אל מלך נאמן', ולכך במקדש שלא היו עונים אמן היו אומרים ברוך שם 
כבוד מלכותו במקום מלכות להמליכו. | מ. ועל פי זה ביאר הצל"ח (עס) את מה שהוקשה ל 
מה הענין שאמרו ברוך ה' מן העולם ועד העולם לזה שלא ענו אמן במקדש. ותירץ לפי דברי 
המהרש"א שבמקדש לא נזכרו שני השמות יחד לא בדברי המברך ולא בעניית העונים, ולכן תיקנו 
שהמברך יאמר 'ברוך אתה ה' אלקי ישראל', והרי מזכיר שני השמות, כי אלקי ישראל היינו כבוד 
מלכותו שהוא אלקינו ואנחנו עמו ועבדיו והרי הוא כמו שם אדנות. | מא. כעין זה ביאר במצור 
דבש (סועס מ: ד"ס פפן) לפי שבמקדש נראה בחוש גילוי שכינה ואין צורך באמונה. וכעין זה כתב 
בדרכי דוד (קפנ, פס ד"ס (פי). עיי"ש. מב.וכן הקשה ותירץ במרדכי (ימ כמו תפקמ ד"ס סג"ס). = מג. ובזה 
ביאר דברי הרמב"ם (יוס סכיפומס פ"נ ס") שהכהנים והעם ששומעים את השם היו אומרים ברוך שם 
כבוד מלכותו שנאמר 'כי שם ה' אקרא'. וקשה למה לא כתב הרמב"ם שהטעם שאמרו ברוך שם 
כבוד מלכותו שזה במקום אמן שהרי במקדש במקום אמן היו אומרים ברוך שם כבוד מלכותו. 
אלא הטעם הוא שלא היו עונין ברוך שם כבוד מלכותו אלא אחר הברכה לבד, ולכן הוצרך 
הרמב"ם לתת טעם לברוך שם כבוד מלכותו בעניית העם אחר הזכרת ה' בוידויים מזה שכתוב 
'כי שם ה' אקרא'. | מד. וכן מבואר ברש"י בסוטה (מ: ד"ס וניט) ושאר העם יענו ברוך שם כבוד 
מלכותו שהעם עונין להלל ולהודות. ‏ מה.וכן הקשה הקרית ספר (פפיס פי"ד). ונשאר בצריך עיון. 
וכן הקשה במהר"ץ חיות (פעטת ט: דיס %ן עוגן) וביד דוד (מסלו"נ ד"ס וכס. ובמעשה רקח (שס ס"ט) 
הקשה על הכסף משנה שהביא מקור לדברי הרמב"ם מגמרא בתענית (טז:) תניא אין עונין אמן 
במקדש, אלא מהו אומר ברוך ה' אלקי ישראל וכו'. וקשה שמהגמרא שם מוכח להדיא שבמקדש 
השליח ציבור היה אומר כסדר תעניות ברוך ה' אלקי ישראל וכו' ברוך גואל ישראל והעם עונין 
אחריו ברוך שם כבוד מלכותו, מטעם שאין עונין אמן במקדש ולא אמרו כלל 'ברוך ה' אלהי 
ישראל'. וכן הקשה הרש"ש (נקועיס על סרמנ"ס מס, סונ נס' הנײטיס). והמעשה רקח הקשה עוד מהגמרא 
בסוטה (ע) שמוכח שהעם היו עונין ברוך שם כבוד מלכותו. וכן ביומא (לט) כשהיה מזכיר הכהן 
גדול שם המפורש העם היו עונים ברוך שם כבוד מלכותו. ופסק זאת הרמב"ם (יוס סספוריס פ"ע ה"ז). 
ואם כן קשה מנין לחלק שבברכת כהנים לא היה כן. וכן הקשה על הסמ"ג (עטס ש) שכתב כדברי 
הרמב"ם. ובשושנים לדוד (סוטס פ"ז פ"ו נפוי"ט ד"ס ונמקלע) הקשה עוד על הרמב"ם בפירוש המשניות 
(פוטס פ"ז ס"ו) שכתב שאין עונין [העם] אמן במקדש אלא כך היו עונין ברוך ה' אלקים וכו', וראיה 
לזה מהפסוק 'קומו ברכו את ה''. וקשה שהרי המברך אומר ברוך ה' וכו', והם עונים ברוך שם 


ברכות פג. 


ביאורים 


שלה 


שלא היו עונין אמן בבית המקדש על כל ברכה. ותירץ כמו שנתבאר שדברי 

הגמרא ביומא זה על הזכרת שם המפורש שכשהיו מזכירין בוידויים והגרלה 

וכהנים על הדוכן היו עונין ברוך שם כבוד מלכותו, אבל כאן דיברה הגמרא 

על כל ברכה שאין בה שם המפורש ובה היו עונין אחר הברכה ברוך שם כבוד 
מלכותומג. 


בביאור דברי הרמב"ם שבברכת כהנים העם לא עונין ברוך שם כבוד מלכותו 


שם. ברש"י (ד"ס ונלו) מבואר שהעם עונין ברוך שם כבוד מלכותו, והמברך 
אומר ברוך ה' אלקי ישראלמד. וכן מבואר ברמב"ם (פעניות פ"ד סט"ו) לגבי 
תעניות 'וכשמגיע שליח ציבור לומר ברוך אתה ה' וכו' אלקי ישראל מן העולם 
ועד העולם, הן עונין אחריו ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד'. והבאר שבע 
(סוטס מ: ד"ס קומו) הקשה מהרמב"ם (מפנס פי"ד ס"ע) שכתב לגבי ברכת כהנים ואין 
העם עונין אחר כל פסוק אלא עושין אותה במקדש ברכה אחת, וכשישלימו, 
כל העם עונין 'ברוך ה' אלקים אלקי ישראל מן העולם ועד העולם', ואם כן 
משמע שהעם עונים ברוך ה' ולא המברך, ועוד שאין הם עונים ברוך שם כבוד 
מלכותו כלל. ונשאר בצריך עיוןמה. 
במעשה רקח (פפס פי"ד ס"ט) יישב שמהפסוק 'ויברכו שם כבודך' יש להוכיח 
שלענין ברכה לעולם צריך לומר ברכת 'מן העולם ועד העולם', ובסדר 
תעניות שהזקן היה מברך אותה אז העם היו עונים אחריו ברוך שם כבוד 
מלכותו, ובברכת כהנים שאינם רשאים להוסיף שום דבר על השלשה פסוקים 
הכתובים בתורה וכמו שפסק הרמב"ם (שס סי"), אז העם היו צריכים לומר ברוך 
אתה ה' מן העולם כיון שהכהנים לא היו יכולים לאומרומי. 
בבן ידיד (סס) תירץ שכאן בגמרא שהמברך היה אומר ברוך ה' אלהי ישראל 
אז מוכרח לומר שהם היו עונים ברוך שם כבוד מלכותו, שאין טעם לענות 
כלשון המברך, מה שאין כן בברכת כהנים שלא היו אומרים הכהנים אלא השלש 
פסוקים סובר הרמב"ם שאז היו עונים ברוך ה' אלקי ישראל כפשטות הפסוק 
בעזראמז. 
בראשון לציון (סוף ד"ס ופנן) תירץ שמה שלא כתב הרמב"ם לענות ברוך שם 
כבוד מלכותו בברכת כהנים, כיון שבתעניות שאמר המברך ברוך ה' 
אלהי ישראל שייך לומר ברוך שם כבוד מלכותו, אבל בברכת כהנים שכבר ענו 
על הזכרת ה' שהוא שם המפורש ברוך שם כבוד מלכותו מה שייך לומר שוב 
ברוך שם על 'וישם לך שלום'. לכן אמר הרמב"ם שיאמרו ברוך ה' אלקים שגם 
היא מברכות הנאמרות במקדשמ"ח. 
ביד המלך (פס) תירץ שהרמב"ם למד את דבריו מהגמרא בסוטה (לט:) שאומרת 
שבזמן שהכהנים מברכין את העם, העם אומרים פסוק (סס(ס קג כ) 'ברכו 
ה' מלאכיו גבורי כח עושי דברו', וכן עוד פסוקים. ובמוסף אומרים פסוק (פס 
קלד 6) 'הנה ברכו את ה'', וכן פסוק (פס קנה כ6) 'ברוך ה' מציון', ושואלת הגמרא 
שיאמרו גם (פס קד ג) 'יברכך ה' מציון', ועונה הגמרא שמתוך שהתחיל בברכותיו 
של הקב"ה מסיים בברכותיו של הקב"ה. ומסיקה שם הגמרא שכל האומרה 
בגבולין אינו אלא טועה, וביאר רש"י (עס ד"ס 6ו) שלא נתקנו אלא לכבוד שם 
המיוחד. הרי שבמקדש צריכים העם לענות אחר הכהנים פסוקים דרך הודאה 


כבוד מלכותו. ובכה תברכו (ח" מעכלת "ף סי" ה ד"ס וסהדי, עמ' לט כסו' ססלסום) הוסיף להקשות ממה 
שהביא הרמב"ם ראיה מהפסוק 'קומו ברכו', והרי זה ראיה לסתור, כי הרי משם יש להוכיח 
שהמברכים היו אומרים ברוך ה' והעם היו עונין ברוך שם כבוד מלכותו כמו שפירש רש"י. וכן 
הקשה על המאירי ₪ 5: לס גלכת) שגם כתב כדברי הורמבים. ובעבד המלך (תפלס. פי"ד ס"ע) יישב 
את הקושיא על הכסף משנה שלא נתכוין להביא ראיה רק לענין שלא היו עונין אמן במקדש, אך 
לא ירד לענין הענייה איזו עניה יענו הציבור שבזה לא איכפת מה שיענו, שיכולים לענות ברוך 
ה' אלקים או ברוך שם כבוד מלכותו, רק העיקר שלא יענו אמן. שמה שאמרו בתענית (טז:) שהיו 
עונין ברוך שם כבוד מלכותו הוא לא לעיכובא, שהוא הדין שיכולים לענות ברכה אחרת שיש בה 
מן העולם, רק משום ששם לא שייכת ברכה אחרת שאם יאמרו ברוך ה' אלקי ישראל נמצא 
שאומרים כשליח ציבור לכן אומרים ברוך שם, אך בעלמא כמו בברכת כהנים שאין הכהנים 
אומרים ברוך ה' יכולים הקהל לענות ברוך ה'. מו. אמנם ביום הכיפורים [ראה הערה קודמת] 
שאין שם ברכה כלל אין לומר כי אם ברוך שם כבוד מלכותו. אלא שסיים ועדיין צריך עיון. אך 
בדברי ירמיהו (שיפופ כפיס פי"ד ס"ט, נדפס נמפכפי יד סחוקה) כתב ש'זה התירוץ המובחר ממה שראיתי על 
זה'. וכדבריו תירץ בארץ יהודה (פס) ותורת הקנאות (סוטס מ: פוף ד"ס וכל כן) ורבי מרדכי הענא בספר 
זכרון שיח תפילה (עמ' עט). והביא עוד להוכיח מלשון הברייתא שאומרת יכול כל הברכות תהא 
להן תהלה אחת, תלמוד לומר 'ומרומם על כל ברכה ותהלה'. ואם כן בברכת כהנים המצוה היה 
במקדש לברך משלש ברכות ברכה אחת, אזי אין כאן תהלה על כל ברכה, ולכך לא היו עונין 
ברוך שם כבוד מלכותו. ועיין עוד שם. | מז וכתב שם שזה כעין תירוצו של המעשה רקח. 
אמנם עיין בכה תברכו (מ"6 מערכת פנ"ף סי' ה ל"ס וכ"כ, עמי פ) שהקשה כמה קושיות על זה. מת. אמנם 
בכה תברכו (פ"b‏ מערכת מנ"ף סי ס ד"ס ומוס) הקשה שהרי מבואר בגמרא שאמירה של ברוך ה' אלקי 
ישראל אינה אלא למברכים ולא לעונין, ואם כן איך כתב שיענו העם ברוך ה' וכו', שהעם לא 
היו עונין אלא דווקא ברוך שם כבוד מלכותו. ועוד שלפי דבריו שהיו העם עונין ברוך שם כבוד 
מלכותו על הזכרת ה' וגם בפסוק אחרון שבברכת כהנים היו העם עונין ברוך שם כבוד מלכותו 
על הזכרת ה' ב'ישא ה", אם כן למה היו צריכים עוד לענות העם בסיום תיבת שלום, ברוך ה' 
כיון שכבר ענו ואמרו ברוך שם כבוד מלכותו ויצאו ידי חובת עניית להלל ולהודות על השם 
הנכבד והנורא משום 'ויברכו שם כבודך', ובסיום 'וישם לך שלום' אין הזכרת השם כדי לענות 
העם לתת שבח והודאה, ומאחר שכן איך אפשר לומר שמה שעונים העם ברוך ה' הוא על 'וישם 
לך שלום'. 


שלו ילקוט 


וברכה להקב"ה, ומסתבר לרמב"ם שעניית פסוקי הודאות אלו שהציבור עונים 
בברכת כהנים נחשבים כמו המברכים בעצמם, וכיון שכל הברכות של המברכים 
עצמם במקדש היו מסיימים 'ברוך ה' אלקים אלקי ישראל', לכן כתב הרמב"ם 
שבסוף היו הציבור מסיימים על עניית פסוקי ההודאה וברכה שהיו עונין 
ומברכים בשעת ברכת כהנים 'ברוך ה' אלקי ישראל' כמו כל המברכים ברכה 
במקדש. מה שאין כן בסדר תעניות שלא היו הציבור אומרים שום פסוקי הודאה 
כלל רק עונים לבד על הברכה של החזן לכן שפיר הביא את הגמרא שהיו 
עונים ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועדמט. 
בנחל איתן (פפיס שס, סו' נספר הניקוטיס) יישב שהרמב"ם מחלק בין ברכות של 
תעניות שאינן קבועות לברכות הקבועות כמו ברכת כהנים. שדווקא גבי 
ברכות של תעניות שנינו במסכת תענית שהעם עונין ברוך שם כבוד מלכותו 
ולא כהמברך שאומר ברוך ה' אלקי ישראל וכו', אבל בברכות הקבועות שבכל 
יום מודה שהעם עונין ברוך ה' כמו המברך. והטעם הוא משום שיש תנאים 
בתענית (טז:) שחולקים וסוברים שעונין ברוך ה' אפילו בתעניות [במקדש], ואם 
כן אם נאמר שהתנא שסובר שעונין ברוך שם כבוד מלכותו הוא בכל הברכות 
יהיה מחלוקת רחוקה ביניהם. על כן הרמב"ם סובר שלא חולקים אלא בברכות 
שאינן קבועות, אבל בברכות הקבועות מודים הברייתות שעונין בשוה למברך. 
ביראה ואהבה על היראים (נפוספופ 5סנס סי מו פופ כ) תירץ על פי מה שדייק 
שבגמרא בתענית (₪:) הביאה הגמרא מנין שאין עונין אמן במקדש, 
והביאה את הפסוקים המוזכרים בגמרא. ושואלת ואלא במקדש מהו אומר, 'ברוך 
ה' אלהי ישראל', והן עונין אחריו ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד. ואילו 
בסוטה (כ:) לגבי ברכת כהנים הביאה הגמרא מנין שלא אומרים אמן, ולא 
הביאה את זה שהעם עונין ברוך שם כבוד מלכותו, מזה למד הרמב"ם שדווקא 
היכן שהשליח ציבור אומר הברכה אז הציבור עונין ברוך שם כבוד מלכותו, 
אבל בברכת כהנים שכתוב 'כה תברכו' ואומרים 'יברכך' כמו שכתוב בתורה אז 
הציבור עונים 'ברוך ה' אלקי ישראלי. 

בכה תברכו (ס" מערכת ספנ"ף סי" ס ד"ס וקנכי סכעיר, עמ' מ נסו' ססדקוק) תירץ שמה 
שאומרים ברוך שם כבוד מלכותו לא ניתן להיאמר אלא כשהמברך אמר 
בברכתו ברוך ה' אלקי ישראל שכן היתה תקנת עזרא במקדש, אבל בברכת 


ארהההנים במקדש שהיה מזכיר את ה' בייברכך' ובייארי וביישאי שהיה בלא ברוך, 


אז העם לא היו עונין ברוך שם כבוד מלכותו. ומה שהביאה הגמרא בסוטה 
(מ:) את הפסוק 'קומו ברכו' לגבי ברכת כהנים במקדש שאומר אותה ברכה 
אחת, הוא דווקא לענין שאין עונין אמן במקדש, אבל ברוך שם כבוד מלכותו 
הוא דווקא כפשטות הפסוק 'קומו ברכו' שמדבר בברכה, ובברכת כהנים שהוא 
בלא ברכה אין עונין ברוך שם כבוד מלכותו. ומה שביום כיפור אמרו ברוך 
שם כבוד מלכותו אחר הכהן גדול שהזכיר שם המפורש, משום שהזכרות שהיה 
מזכיר הכהן גדול עשרה פעמים ביום הכיפורים הוא גדול יותר מהזכרת השם 
בברכת כהניםי, וזה חשוב כמזכיר את השם בברכה, ולכן צריך שיאמרו 
השומעים ברוך שם כבוד מלכותו. מה שאין כן בהזכרת השם בברכת כהנים 
שאין לענות הקילוס הזה!י. 


כיעד הלימוד 


יכול כל הברכות כולן תהא להן תהלה אחת תלמוד לומר ומרומם על 

פל ברכה ותהלה על כל ברפה וברפה תן לו תהקה: בהידושי 

המלבי"ם (סועס מ: ד"ס ופמן) ביאר שמזה שלא כתוב בפסוק ומרומם על כל ברכה 

ועל כל תהלה, אלא 'ומרומם על כל ברכה ותהלה' מוכח מכך שהתהלה טפלה 
לברכה דהיינו שעל כל ברכה יש תהלה. 


האם ענו ברוך שם כבוד מלכותו על כל הברכות 


שם. הראשוניםיי כתבו שדווקא לתפילה [שמונה עשרה] היו המברכים מאריכים 
וכן העונין, אבל לשאר ברכות לא היו המברכין מאריכין ולא העונין אלא 


מט. אך הקשה שם שתירוץ זה דחוק, משום שהרמב"ם עצמו השמיט דין זה של עניית הפסוקים. 
ועיין שם מה שיישב. וכעין דבריו תירץ בשושנים לדוד (סוטס פ" מ"ו על פוי"ע ד"ס ונפקדט) הביאו 
בלקוטים במשניות (פס. אלא שהוסיף שלא חש הרמב"ם להביא את סדר הפסוקים מה שהיו 
אומרים שלא להאריך בדבר שלא נפקא מינה מידי בזמן הזה. ואפשר עוד שסובר הרמב"ם 
שאותם פסוקים לאו דווקא אלא שהגמרא אומרת שבהם היו רגילים, אמנם מדינא אין צריך לומר 
דווקא אותן פסוקים, ואפילו בלא פסוקים שפיר דמי שאין הכוונה אלא ולברך בשמו יתברך, על 
דרך שאמרו כלום יש עבד שמברכים אותו ואינו מסביר פנים. והרמב"ם לא דיבר בדין עניית 
ברוך שם כששומעים השם כמו בכל מקום שלא הוצרך לכתכו, וסמך על מה שכתב בשאר 
מקומות, אלא בברכת כהנים חידש דבר שלא שייך אלא בברכת כהנים. ובכה תברכו (פ"6 מערכת 
6" סי ס ד"ס וססלי) כתב שתירוץ זה דחוק. | נ. וכפי שהביא שם מהתוספות יום טוב (יfn‏ פיי 
מ"נ ד"ס כקסיו) ההבדל בין הזכרת השמות. נא. וזה כעין דברי התוספות יום טוב [לעיל] שבברכת 
כהנים שלא אמרו הכהנים 'ברוך ה" לא ענו העם ברוך שם כבוד מלכותו. וכן תירץ בנחל איתן 
(נסיסום. כפיס פי"ד ס"ט, סוכל כס' סניקוטיס) בתירוץ שני. ועיין שם עוד שהאריך להוכיח כן. ועיין עוד סדר 
משנה (פס). נב. הרשב"א (ליס 5" בשם הראב"ד וכן כתב המאירי (ד"ס המפנס סעעיריפ) בשם 
גדולי המפרשים, והריטב"א (ל"ה כנ) ובנימוקי יוסף (ד"ס פיכוע יכו ובשיטה מקובצת (ד'"ס ומײף) ובמכתם 
(ד"ס כל, נלפס כקונן פיטות קמפי). | נג. וכ[ כתב בעשרה מאמרות (מלמכר פקור דין פ"ס פ"ס) שבברכות השבח 
ושאר המצוות לא היו מאריכין במטבע ברכות והיו כל העם עונין אמן. ועיין ברכת ראש ((ל. 


ברכות פג. 


ביאורים 


היו עונין אמן, שהרי מצינו בעזרא עצמו כשברך על התורה ענו אחריו אמן, 

כמו שכתוב (שפיס מ ו) 'ויברך עזרא את ה' הגדול ויענו כל העם אמן במועל 

ידיהם'יג. ובהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ל"ס ופנן) כתב ששם הפסוק מדבר 

שעזרא בירך ברחוב כמו שכתוב (טס ג) 'ויקרא בו [בספר התורה] לפני הרחוב', 
ולאחר מכן בירך את העם, ולא מדובר כלל בבית המקדש. 


למה לא אמרו ברוך שם כבוד מלכותו בבהכת כהנים 


שם. בתוספות יום טוב (סוטס פ"ז פ"ו) הקשה שבמשנה (פס) מבואר שבברכת 
כהנים במקדש היה ברכה אחת ולא הפסיקו בין השלש פסוקים. והרי 
בגמרא כאן מבואר לתת תהלה על כל ברכה וברכה. ותירץ שברוך שם כבוד 
מלכותו לא שייך לומר אלא כשהמברך אמר בברכתו ‏ ברוך ה' אלקי ישראל', 
שכך היתה תקנת עזרא במקדש, אבל בברכת כהנים שאי אפשר לשנות, ועליהם 
אין להוסיף אלא 'כה תברכו' כמו שנכתבו בתורה, והואיל והמברכים לא אמרו 
ברוך ה' לפיכך העונין גם כן לא היו עונין ברוך שם כבוד מלכותוד. 


הטעם שהתקינו 


התקינו שיהא אדם שואל בשלום חבירו וכו'. בשלמה משנתו (ד"ס וספקיט) 

ביאר שהטעם שהתקינו משום שבמקדש שני נתרבה שנאת חנם ולפיכך 
לא היה שנאתם בגלוי רק בפיהם היו אומרים שלום עם רעיהם, ואון ועמל 
בקרבם, וכמו שכתוב (פהײַס עס ש) 'שונאי חנם יקרצו עין', כלומר ברמז ידברו 
זה אל זה עלי ולא בדיבור מלא, לפיכך תיקנו לומר שם שמים בשאילת שלום 
ואם לא יהיה פיו ולבו שלם לא יזכיר שם שמים לבטלה, ולא יוכל לדבר אליו 
שלום וידע להזהר ממנו, ואם שונאו יירא מפניו לגלות שנאתו, ובעל כרחו 

יעזוב שנאת הלב ויתרבה השלום. 


הרי מעינו שלומדים מן הראשונים 


מאי ואומר וכי תימא בעז מדעתיה דנפשיה קאמר. במניד תעלומה (ז"ס 
וכי) הקשה וכי כל הדברים שאנו למדים מן הכתובים ומן הראשונים 
והנביאים נאמר שאין ללמוד מהם כיון שעשו כן מדעת עצמם. והרי למדנו (לעע 
ה:) מנין למתפלל שלא יהא דבר חוצץ בינו לבין הקיר, שנאמר (יקעיס ₪ כ) 'ויסב 
חזקיהו פניו אל הקיר'. ואולי גם נאמר שחזקיהו עשה כן מדעתא דנפשיה. 
ותירץ שודאי לחומרא גמרינן שפיר, אבל דבר שכפי התורה נראה איסור, כגון 
כאן להזכיר שם שמים בשאילת שלום איש לרעהו צריך ראיה גמורה. 
באהבת איתן על העין יעקב (ד"ס וכ"ת) ביאר שהגמרא סברה שבועז עשה מדעתו 
כיון שאין להזכיר את שם שמים קודם כמבואר בנדרים (י), וכאן בועז 
אמר 'ה' עמכם' והיה לו לומר עמכם הי ועל זה הביאה הגמרא בסוף את 
הפסוק 'אל תבוז' שבאמת בועז הזכיר אחר כך רק הכתוב זכרו מקודם מפני 
ד 


הרי רות ברוח הקודש נאמרה ובועז היה ראש הסנהדרין 


שם. ביד דוד (מהלו"כ ד"ס וכי) הקשה איך אפשר לומר שבועז עשה מדעתו, והרי 

מגילת רות ודאי ברוח הקודש נכתבה שהיא מכלל הכתובים, ואם כן אם 
לא נכון הדבר לעשות כן למה כתוב בפסוק, שמשמע שעשה טוב. ותירץ שמה 
שהגמרא אמרה שבועז עשה מדעתו לא שעשה שלא כדין אלא שלא היה תקנה 
לדורות והוא עשה לעצמו ואין ללמוד מבועז. ביגיעות מרדכי (ל"ס וספקו) תירץ 
שאין ללמוד מדברי קבלה אלא דבר שאינו מתנגד לדין תורה, אבל שאילת 
שלום בשם משמות המיוחדים שאסור להזכירם לבטלה ועובר על 'לא תשאי, 
שיש בזה עקירת דבר מן התורה בזה אומרים אין נביא רשאי לחדש דבר אפילו 
להוסיף על דברי תורה, ומכל שכן כאן בשאילת שלום שיש עקירת לאו של 
ילא תשא', ולכן הביאה הגמרא את הפסוק בגדעון שהמלאך שאל בשלומו אם 

כן רואים שזהו רצונו של מקום. 


ד"ל כ שביאר לפי הראב"ד מה שהמשנה נקטה 'כל חותמי ברכות שבמקדשי, ולכאורה למה 
נקטו דווקא בחתימה הרי כל הברכות צריך לפתוח בברוך והיה צריך לומר גם בפתיחה מן 
העולם ועד העולם. ותירץ שעל פי הראב"ד שדווקא בתפילה היו מאריכים ולא בשאר ברכות, 
ניחא, לפי שבתפילה על פי רוב אינו פותח שכולם ברכה הסמוכה לחברתה, ולכן נקט התנא 
רק כל חותמי ברכות. ועיין מעט צרי (נסוף יועות מלכו על רמנ"ס כרכות פ"6 סי"ס) שהקשה על הרמב"ם 
(שס) שהמלך והכהן גדול ענו אחרי ברכותיהן אמן, וקשה שהרי אין עונין אמן במקדש. אך לפי 
הראב"ד מבואר שבשאר ברכות היו עונין אמן. וראה בדברי תורה (מנקפעע, מסלולל ספיטס פות נם) 
שהביא עדות של גוי שהיה בירושלים ביום הכיפורים בזמן הבית, וכתב כי מקול הרעש של 
אמן שהיו עונין אחרי ברכת כהן גדול בהזכירו את השם היו נופלים הציפורים מעל האילנות 
שסביבותם. והקשה שם הדברי תורה על מה שכתב מקול הברת עניית אמן שהרי לא היו עונין 
אמן במקדש רק ברוך שם כבוד מלכותו. ותירץ שיש לומר שהאמן היה אחרי חתימת הברכות 
שבמקדש שהיה אומר הכהן גדול על ישראל ועל הכהנים ועל בית המקדש. אך הקשה שהרי 
מבואר במשנה שכל חותמי ברכות שבמקדש לא היו עונין אמן כלל ולאו דווקא הזכרת השם 
שמפורש יוצא מפי כהן גדול. אבל לפי דברי הראב"ד ניחא שבאמת בשאר הברכות ענו אמן. 
נד. ובפירוש הרא"ש (ספד ג: ד"ס ונכט) כתב שכיון שברכת כהנים אינה אלא לברך את ישראל 
ולא את ה', לא ענו עליה ברוך שם כבוד מלכותו. ועיין בתוספות סוטה (מ: דיס וכ. וראה תורת 
הקנאות (פוטס מ: ד"ס ולט. 


ילקוט 


בבן יהוידע (ל"ס ומ) הקשה איך היתה הוה אמינא שלא לומדים מבועז, הרי 

בועז היה ראש הסנהדרין ושופט ישראל, וכמו שאמרה הגמרא (נ"נ 65.) 

'אבצן' זה בועז. ותירץ שהייתי אומר שבועז לא בתורת שלום אמר כן, אלא 

בתורת ברכה כי הפועלים היו עוסקים במלאכתו וברכם ה' עמכם כדי שתתברך 

מלאכתו שהוא מעשה ידיהם, והוא מדעתו עשה זאת לקבוע ברכה זו לטובתו, 

ולכן לא לומדים מזה לענין שלום. ולכן הגמרא הביאה מהמלאך שאמר לגדעון 
ששם זה ודאי בתורת שלוםיה. 


הגמרא יכלה להביא ממה שהסכימו עם בועז משמים 


תא שמע ה' עמך גבור החיל. המהרש"א (פ'₪ ד"ס וכי) ציין לדברי הגמרא 
במכות (כג:) שלומדים מהפסוק 'ה' עמך גבור החיל', שמכך שאמר לו 
המלאך שאילת שלום בשם מכאן שמשמים הסכימו על מה שעשה בועז ששאל 
בשם". ואם כן גם הגמרא כאן יכלה לומר זאת שבועז לא עשה מדעתו כפי 
שרואים שמשמים הסכימו על ידו. 
אמנם הערוך לנר (פס ד"ס פ"ש) הקשה מנין לגמרא שם שהסכימו מן השמים, 
הרי הגמרא כאן שואלת שמא המלאך הוא שאמר לגדעון, והוצרכה 
להביא פסוק אחר 'אל תבוז כי זקנה אמך'. ואם כן מנין שהסכימו מן השמיםנז. 
ותירץ על פי הריטב"א (שס ד"ס ס') שהקשה מה שואלת הגמרא על הפסוק הנוסף 
'ה' עמך גבור החיל' מאי ואומר, הרי בלי פסוק זה לא היינו יודעים שהסכים 
הקב"ה על ידו. ותירץ שהגמרא ידעה שאדם גדול כמו בועז לא היה אומר אם 
לא שידע שהסכים הקב"ה על ידו, לכן שאלה הגמרא מה צריך עוד פסוק, 
ומתרצת הגמרא שהיינו אומרים שבועז עשה מדעתו לעשות לה', אבל הקב"ה 
לא הסכים על ידי מעשה, לכן צריך פסוק שני ללמד שהקב"ה הסכים על ידו. 
ולפי דבריו מבואר שהגמרא מתרצת מהפסוק ה' עמך גבור החיל וגם אם תשיב 
שאולי המלאך הוא זה שאמר לו, תא שמע 'אל תבוז כי זקנה אמך', שמזה 
למדנו שאין סברא לומר שבועז עשה מעצמו ללא הסכמת הקב"הנ". 


מדוע מתחילה לא הביאה הגמרא הפסוק שגאמר בגדעון 


שם. בחדש האביב (ד"ס ופֿומכ) הקשה מדוע הגמרא לא הביאה קודם את הפסוק 

שנאמר אצל גדעון שהיה קודם לבועז שהוא אבצן. ותירץ שניחא לגמרא 

ללמוד מאדם לחבירו, ועוד שהגמרא לומדת גם שלהשיב אפשר בשם ה' וכפי 
שהקוצרים אמרו לבועז 'יברכך ה". 


אם מותר לומר שם ה' לפני אמירת שלום 


שם. בשו"ת שיח יצחק (וים, סי" (ט) הביא בשם וילקט יוסף (סי" עו) שאפילו 

שהמלאך אמר שם ה' לפני אמירת שלום, אין ללמוד מזה שמותר לעשות 
כן שהרי אמרו בנדרים (י.) שלא יאמר אדם לה' קרבן רק קרבן לה', שחוששים 
שמא יאמר לה' ולא יאמר קרבן ונמצא שמוציא שם שמים לבטלה, ואין ללמוד 
ממה שהמלאך אמר כן משום שבמלאך לא שייך לחשוש שמא יפשע ויאמר רק 
שם ה'. אמנם השיח יצחק חולק עליו וכתב שיש לומר שמכיון שהתירו הזכרת 
ה' כבר התירו גם להקדים את שם ה' לפני אמירת שלום. ומה שכתב שאין 
להוכיח ממלאך, דחה השיח יצחק שלהיפך מצאנו שלמלאך יש יותר קפידא 
להזכיר שם ה', שהרי המלאכים מזכירים שם ה' רק לאחר שלשה תיבות וישראל 

מזכירים אחר שתי תיבות, כמבואר בחולין (65:)יט. 


ביאור הסלקא דעתך 


וכי תימא מלאך הוא דקאמר ליה לגדעון. וביאר רש"י (ל"ס ומ - סספט) 
שהמלאך לא שאל בשלומו ולא ברכו אלא בשליחות אמר מאת המקום 
לבשרו שהשכינה עמו ולא לומדים מזה. וביאר בשפתי חכמים (פס) שגם מלאכים 
נזהרים שלא מוציאים שם שמים לבטלה כמבואר במגילה (ג.), ולכן כאן בגדעון, 
אמר זאת בשליחות מאת המקום לבשרו שהשכינה עמו ולא לומדים ממנו. 


נה. ועיין שם שביאר את המשך דברי הגמרא. נו. ועיין בתוספות שאנץ (מכו כג: ד"ס ופֿומכ) שהקשה 
איך אפשר לומר שהמלאך שאמר לגדעון 'ה' עמך גבור' הסכים עם הבית דין של בועז, והרי 
מעשה של גדעון היה זמן רב קודם מעשה של בועז. ובמהרש"א (עס ד"ס ופפֿנת) הוסיף שכן סדר 
השופטים גדעון אבימלך תולע יאיר יפתח אבצן, ומבואר בגמרא בבבא בתרא (5) ש'אבצן' זה 
בועז. ואין סברא לומר שהיה בועז מכלל בית דין של גדעון שהיה ששה דורות לפניו. ועוד שמבואר 
במדרשים שמעשה רות [שאמר לקוצרים 'ה' עמכם'] היה בסוף ימיו של בועז. ותירץ תוספות שאנץ 
שהתקנה לשאול בשם כבר נתקנה לפני זמנו של בועז, ומה שהביאו מקרא שנאמר אצל בועז אין 
הכוונה להוכיח שבזמנו תקנו זאת, רק שמוכיחים שכך היו נוהגים מחמת התקנה שכבר נתקנה לפני 
כן, ומיושב מה שהוכיחו מדברי המלאך, שהסכימו בשמים על התקנה שכבר תקנוה בזמן זה. 
ובערוך לנר (עסת טס ד"ס עמן) תירץ על פי הגמרא בבא בתרא (יד:) ששמואל כתב ספר שופטים, אם 
כן עד שמואל שנכתב ממנו ברוח הקודש מה שאמר המלאך לגדעון אפשר שלא היה ידוע כן 
לישראל, ואפשר שגם בועז לא ידע, ורק אחר שנכתב כן מנביא נודע שהסכים הקב"ה גם עם בועז 
ששאל שלום בשם, ולכן שייך שפיר שהסכים הקב"ה על ידו שנכתב על פי נביא כן, ובפרט 
שמבואר במגילה (ל) שרק נבואות הנצרכות לדורות נכתבו ושלא נצרכו לא נכתבו, אם כן מזה 
שנכתב מה שאמר מלאך לגדעון ראיה שנלמד מזה שהסכימו משמים עם בועז לשאול שלום בשם. 
ועיין בתפארת בחורים (פס ד"ס וכ"פ) ובבן יהוידע (פס ד"ס מפ) ביישוב קושיא זו. וראה ביפה עינים 


(ל"ס ומ). = נז.וכן הקשה בישרש יעקב (ד"ס ספקט) ובגבורת ארי (מכופ כג: ד"ס וכ"ת). ‏ נת. ועיין עוד 


ברכות פג. 


ביאורים 


שלז 


ובהגהות רבי אלעזר משה הורוויץ (ד"ס ומ) ביאר שהיינו אומרים שהמלאך אמר 
להם חידוש זה לומר שלום אבל הם עצמם לא היו מתקנים. 

בעיון יעקב (ל"ס וס) ביאר שהיינו אומרים שהמלאך הוא שאמר לגדעון אבל לא 

מצינו שגדעון השיב למלאך ברכה בשם כמו שמצינו שהקוצרים אמרו 

לבועז. 

בפרשת מרדכי (6טעוכר, ד"ס מנך) ביאר על פי הגמרא במגילה (ג.) שלכך נתן 

יהושע שלום בלילה לפי שהזכיר המלאך שם ה'. והמעשה עם גדעון 

גם היה בלילה שהיה חובט חטים בגת להניס מפני מדין, וכדי שלא יחוש 

להחזיר לו שלום בלילה הזכיר שם ה. וזה שאמרה הגמרא שהמלאך הוא זה 

שהזכיר שם ה' שעל ידי זה יכיר שהוא מלאך. 


= מה מבואר בפסוק זה 


תא שמע אל תבוז כי זקנה אמך. רש"י (ד"ס 65) ביאר אל תבוז את בועז 

לאמר מדעתו עשה אלא למוד מזקני ישראל כי יש לו על מי שיסמוךל. 

והרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ז) כתב שאין פסוק זה ראיה על מה שיהא אדם 

שואל בשלום חבירו בשם, אלא ראיה שלא יבוז וילעיג לתקנות חכמים אף על 

פי שהם ישנות וקדמוניותסא. 

ובריטב"א (ל"ה פיש) הביא בשם הראב"דסג שהגמרא הביאה את הפסוק בעבור 

שבטל המנהג מימי בועז ונעשה כזקן שתשש כחו. וביאר בשלמה 

משנתו (ד"ס ומ וד"ס כ) שכוונת הגמרא שלא נאמר שבועז עשה מדעתו מפני 

שאנו רואין שאין נוהגין עכשיו כן ובטלה תקנתו, על זה בא הפסוק 'אל תבוז 
כי זקנה אמך' אפילו שנתיישנו דבריו שאין נוהגין כן, אל תבוז זאת. 


ביאור הפסוק 


ואומר עת לעשות לה' הפרו תורתך. ביאר רש"י (דיס פ)) שיש לבועז על 

מי לסמוך שנאמר 'עת לעשות לה''. והראשוניםסי ביארו שמפני חשש 
שלא ישכחו שם שמים ויהא שם עבודת כוכבים שגור בפיהם אנו מתירים להזכיר 
שם שמים לבטלה. והרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס) ביאר שמביאים ראיה על 
כל העוברים ns‏ [שנזכרו במשנה] שיבוא uk‏ להפרע מהם ולענות אותם 


אהח19/06/2018 


טהל בהם משפט. תנא קמא שמפרש את טוק כסדרו וככתיבתו ואמר 
'עת לעשות לה' הפרו תורתך' יאמר כי כשיבא העת להפרע ולהנקם מהם, יזדמנו 
סבות לבני אדם להפר התורה כדי שיבוא עליהם העונש במשפטסי. 


הרי הפסוק עת לעשות דוד אמרו 


שם. ביגיעות מרדכי (נע"י ד"ס %) הקשה שהפסוק 'עת לעשות' דוד המלך אמרו, 
והיה ארבעה דורות מאוחר מבועז, ואיך שייך לומר שבועז סמך בדין 
שאילת שלום על פסוק שעדיין לא נכתב בימיו. ותירץ שלבועז יש לסמוך 
בפירוש הפסוק (דניס ימ עו) 'אליו תשמעון', שפירושו אפילו אם אומר לך לעבור 
על איסור תורה, היכן שיש בזה כבוד המקום מצוה לשמוע אליו. וזה לומדים 
מהפסוק 'עת לעשות לה'' שפעמים מבטלים דברי תורה כדי לעשות לה.. וכיון 
שפסוק זה דוד אמרו שמע מינה שעל פי קבלה איש מפי איש עד משה רבינו 
קיבל לפרש כן את הפסוק 'אליו תשמעון', שהוא היה ממקבלי התורה שבעל 
פה. ושפיר יש לומר שגם בועז ידע מקבלה זו ולומדים ממנהסה. 


מדוע לא קשה מאי ואומר 


שם. המהרש"א (ד"ס ופופל) הקשה מדוע הגמרא לא שואלת מאי 'ואומר' ומדוע 
צריך את הפסוק 'עת לעשות לה". ותירץ משום שמהפסוק 'אל תבוז כי 

זקנה אמך' דהיינו שיש לנו ללמוד מזקנים הראשונים, אפשר לומר דהיינו דווקא 

בדבר שאין בו גמגום לאיסור, מה שאין כן כאן שזה הזכרת שם שמים לבטלה, 
שמא יהא אסור. לכן הגמרא הביאה את הפסוק 'עת לעשות להייסי. 


בישרש יעקב (פס) ובמנחת יהודא (ד"ס וכ"ם). ‏ נט. אמנם ממה שהבאנו לעיל מאהבת איתן נראה 
שאין להקדים את השם. ס. וכלשון רש"י במשנה (ד. ד"ס ופומב) למוד מדברי זקני אומתך לעשות 
מה שראית שעשו הם. וכתב השפתי חכמים (ד"ס וכ"ם) שהגמרא יכלה לתרץ על השאלה שבועז 
עשה מדעתו, תא שמע 'אל תבוז כי זקנה אמך', ולא צריך את הפסוק 'ה' עמך גבור החילי. ועיין 
בסמוך. | סא. אלא שבישרש יעקב (פנונעפיפ, ד"ס ספקינו) הקשה שהגמרא אומרת תא שמע "אל תבוז' 
משמע שהולך על שאילת שלום. וכן הקשה בלב אהרן (שופטיס פ"ו פי' כס, מד:). עיין שם מה שביאר 
בארוכה. ובמעון הברכות (ד"ס וכ"ם) כתב שצריך לדחוק שלא היה גירסת הרמב"ם בגמרא כך. אלא 
שהקשה על עצם לשון הרמב"ם שאין ללעוג 'אף על פי שהם ישנים וקדמונים', וכי הזקנה גורם 
שיהיה מבוזה, אדרבה ענין זה גורם גדולה וכבוד. ועיין בסמוך בדבריו. | סב. וכן בשיטה מקובצת 
(ד"ס ס"ע) ובשיטה לר"א אלשבילי (עס). סג. ריטב"א (ל"ס ופפ וכן המאירי (ד"ס פמכ) ובשיטה 
מקובצת (ד"ס ופופ) ובר"א אלשבילי (ד"ס ת"ם). ‏ סד. ועיין שם שהאריך בענין זה. ובדברי שאול 
(נתנוון, מסדו"ק פר' (פניס ד"ס ונמ"ם) הקשה למה לא יעשה משפט בהם על עצם העבירה ולא יפרו התורה. 
ותירץ שזכות לימוד התורה יכולה להגין ולמנוע עונש העבירות ועל ידי שיזדמנו להם סיבות להפר 
התורה לא תגן עליהם ואז יענשו. ועיין עוד בנצי"ב בהרחב דבר (גנסית יע ) ובדברי יציב (פ"ג יו"ד 
סי" 2 ונס"ז (קוטיס וססמטות סי קו פופ ט). ‏ סה. ועיין שם שהאריך מנין ש'אליו תשמעון' הוא גם למי 
שאינו נביא כמו בועז. | סו ובברכת אברהם (סן, גרע"י ל" מ"ם) ביאר את דבריו משום שהינו 
אומרים שאין טעם בדבר למה ששואלים בשם, ומאחר שאין שום טעם בדבר אין לנו לסמוך על 


שלח 


ילקוט 


ביגיעות מרדכי (ד"ס ול"ם) כתב שלרש"י (ד"ס ת'ש) הפסוק 'עת לעשות' זה לא 

ראיה בפני עצמה, אלא נתינת טעם לפסוק של 'אל תבוז', שמשום כך 

יש לנו ללמוד מבועז ואין לחוש שמא מדעתו עשה כי יש לו על מי לסמוך 
היינו על הפסוק 'עת לעשות'. 


מדוע צריך את הפסוק בגדעון 


שם. התוספות יום טוב (מ"ס ד"ה ופומכ) הקשה אחרי שיש את הפסוק 'אל תבוז 
כי זקנה אמך', מדוע צריך את הפסוק בגדעוןסי. ותירץ שאם לא שהמלאך 

אמר כן לגדעון לא היעו מפרשים את הפסוק של 'אל תבוז' לענין בועז. 
ובשושנים לדוד (פס) כתב שאחרי שרואים שבועז לא עשה מדעתו, מעתה צריך 
את הפסוק של גדעון ללמד שאפילו ליחיד מותר לשאול בשלום. שלא נאמר 
שדווקא לרבים מותר כמו אצל בועז שאמר להם 'ה' עמכם', אלא אף ליחיד 
[כמו אצל גדעון] מותר. ואפילו שגם שם הקוצרים אמרו לבועז 'יברכך ה'', אין 
ללמוד מהקוצרים. ועוד שעדיין אפשר לומר שדווקא להשיב מותר ליחיד אבל 
לא לשאול בתחילה, ועוד ששונה ברכה משאילת שלום. לכן הביאה הגמרא 

מגדעון שגם ליחיד מותר. 

הריא"ף גע יעקנּ ד"ס כנ) תירץ שגם משני הפסוקים האחרים אי אפשר ללמוד 
= מכיון שיש לדחות שמא לא אמר בועז 'ה' עמכם' בשביל שאילת שלום 

בשם כי לא נתכוין לשם אלא רצה לזרזם שלא יהיה בידם עבירה לחלק לזונות 
מהדגן, ולכך כשראה בועז את רות אמר 'ה' עמכם' להזהירם, כלומר יהיה ה' 
שוכן עמכם שלא יהיה לכם דבר של עבירה אלא דבר של יראת ה' יהיה עמכם, 
ואם כן אין ללמוד מכאן שאילת שלום בשם. וגם אין ללמוד מ'אל תבוז כי 
זקנה אמך' לומר שבועז לא עשה מדעתו, כי לפי מה שביארנו באמת לא הזכיר 
בועז את ה' אלא לזרז לקוצרים. לכן הביאה הגמרא מגדעון ואפילו שיש לדחות 
שהמלאך בא בשליחות ולא לשאילת שלום, אבל מכל מקום למדנו שפירוש 'ה' 
עמכם' האמור בבועז אינו זירוז ואזהרה, לפי שמצינו בגדעון שאמר לו המלאך 
'ה' עמך', ושם אין לומר שזרזו והזכירו המלאך שיתעסק בדבר מצוה שיש בה 
שם ה' ולא בדבר עבירה כמו שאנו דורשים בבועז, כי לא שייך לומר כן אצל 
גדעון. ועל כרחך דורשים בגדעון ה' עמך או בשאילת שלום או לכל הפחות 
מענין הבטחה שתהיה השכינה עמו, ואם כן גם אצל בועז אינו ענין אזהרה 
אלא שאילת שלום בשם, שהרי הבטחה אי אפשר לדרוש בבועז, שדווקא בגדעון 
שהיה מדבר עם המלאך יש לדרוש שהמלאך הבטיחו בשליחות מאת המקום 
אבל בועז מנין לו להבטיחם לקוצרים, וכיון שכן ודאי דורשים ששאל להם 
לשלום בשם. ואפילו שאפשר לדחות ולומר שבועז עשה מדעתו, לזה הביאה 
הגמרא את הפסוק 'אל תבוז כי זקנה אמך'. ואם תאמר שזה דווקא בדברים 
שאינם נוגעים לכבוד ה', אבל להזכיר את השם לשוא בשביל כבוד בני אדם 
יהא אסור. לזה הביאה הגמרא הפסוק עת לעשות לה' להזכיר שם ה' לשוא 
בזמן שהפרו תורתך שהם החושבים להשכיח שמו והפרו תורתך, אז עת לעשות 

לה' עתים הם לעשות לה' ולשאול שלום בשם. 
בישרש יעקב (ד"ס ספקט) תירץ שהרי מהלך הגמרא הוא שלולא הפסוק 'אל 
תבוז' היינו אומרים שבועז עשה מדעתו, והמלאך אמר לגדעון 
בשליחות השם יתברך שהשכינה עמו ואין ללמוד שהתקינו שאלה בשם והסכימו 
בית דין של מעלה. אבל עכשיו שיש פסוק 'אל תבוז' להורות שלא תאמר שבועז 
עשה מדעתו שיש לו סמך מפסוק עת לעשות לה', אם כן עתה אין הכרח לומר 
שהמלאך אמר לו לגדעון בשליחות ה', רק נאמר שעשו בית דין של מטה דהיינו 
בועז והסכימו בית דין של מעלה על ידי המלאך שאמר לו לגדעון 'ה' עמך', 
ומשום כך הביאה הגמרא גם את הפסוק של גדעון לומר שהסכימו למעלה 
לדברי בועז, ואם כן צריך את כל הפסוקיםס". 


ביאור נוסף בסוגיא 


שם. במעון הברכות (ל"ס וכ"ת) ביאר את הסוגיא על פי הפסוק (קסלֹת ז י) 'אל 

תאמר מה היה שהימים הראשונים היו טובים מאלה כי לא מחכמה שאלת 
על זה'. והביאור שיש אנשים חושבים עצמן ואנשי דורם לכלום, שאומרים שהם 
דור יתום ואין ביכולתן להשיג שלמות וחכמה עליונה ומדרגות ראשונים, ונותנים 
גדולה לאבותיהם שהיו בדורות ראשונים ולבבם היה כלב אריה בהשגות, וזו 
שטות לומר כן וראוי לנו לידע כי לא נופלים אנו מהם ויש בכח ויכולת כל 
דור ודור להשיג דעה ושלימות אפילו כמשה רבינו זולת בענין הנבואה, ואין 
דור יתום ואלמן, ובכל דור ודור יש חכמים ושלמים אשר אנו מצווים לשמוע 


בועז כיון שיש בזה חשש של הזכרת שם שמים לבטלה, ועל זה לא נאמר 'אל תבוז', שזה 
נאמר דווקא אם יש להם טעם לדבריהם, לכן מביאה הגמרא מהפסוק 'עת לעשות לה'' שמפני 
חשש שלא ישכחו שם שמים אנו מתירין. ועיין עוד חתם סופר (ל"ה סתקט). ‏ סז ובגביע 
הכסף (ז"ס ת"ם) נשאר בקושיא. ‏ סח. וכעין זה ביארו בשדה יצחק (ל"ס וכ) ובתקנת עזרא 
(ד"ס מ6). סט. ובזה ביאר את דברי הרמב"ם בפירוש המשניות [לעיל] שהפסוק לא הולך 
על עניין עניית שלום רק שלא יבוז וילעיג לתקנת חכמים. ומה שסיים אפילו שהם ישנים 


ברכות פג. 


ביאורים 


בתקנתם וגדרם וכמו שאמרו (כ"ס כס6 'אין לך אלא שופט שבימיך'. וזה ביאור 
הפסוק 'אל תאמר מה היה שהימים הראשונים היו טובים מאלה', היינו הזמן 
גורם שאז היו אנשי הזמן טובים מאלה, 'כי לא מחכמה שאלת על זה', זה 
משטותך וסכלותך וחסרון בינתך לומר כן וזה מביא לעבור על תקנת חכמי 
הזמן מצד שאינך מחזיק אותם לחכמים. 

ובזה יש לומר כוונת הכתוב 'אל תבוז' שתהיה בז לעצמך לומר 'כי זקנה אמך', 

'זקנה' לשון חכמה, היינו כי אבותיך זקנים המה לחלוק להם הכבוד 
ולפרוש קלון לעצמו, על זה הזהיר שלמה המלך 'אל תבוז', שלא תהיה בוז 
ומבזה חכמי הזמן, ואדרבה אין דור זקן וחכם מדור שאחריו. וזה מוסר השכל 
כי זה פיתוי יצר הרע להפילו בקטנות ושיספיק עצמו במעט עבודה ולייאש 
עצמו מעבודה הגדולה ושיהיה קל בעיניו להלעיג על חכמי הזמן ותקנתם 
ומשפטם. ועל פי זה מבארת הגמרא לאלה שחושבים פחיתות לדורם יש מקום 
לומר שאין ראיה שיהא מותר לשאול בשלום אנשי דורו בשם ממה ששאל 
המלאך בשלום גדעון שהיה גדול וצדיק, כי יש לומר שאנשי דורו פחותים הם 
ואינו כדאי להזכיר שם שמים בשלום. וכן מבועז אין ראיה, כי מדעתו עשה 
בגלל גדלותו מה שאין כן שאר דורות אינם כדאי להזכיר שם שמים בשלומם, 
לזה אמרה הגמרא תא שמע 'אל תבוז', שזה אסור להקטין עצמותו ולחלוק 
כבוד וחכמה לראשונים ממנו, כי כל נפש מישראל שקול וכדאי להזכיר שם 
שמים עליו כי לא נופל בר ישראל אחד מהשני. וממילא שזה תועלת גדול 
שיהיו חרדים לתקנות חכמי הזמן אחרי שידעו כי חכמי הזמן אצל הקב"ה 

כחכמים הראשוניםסט. 

בהעז ביד (ד"ס כ ביאר שהמינים אמרו אין עולם אלא אחד, היינו עולם הבא 

שאין הקב"ה משגיח על עולם השפל הזה שמסרה למערכת השמים. וזה 
מדויק בלשון המשנה 'משקלקלו המינים' ולא משרבו המינים, שמאמינים הם 
שיש בורא אבל יקלקלו את השגחתו ולמעט אותה על זה העולם, ולכן התקינו 
לומר בברכה מן העולם ועד העולם שהוא משגיח בכל ואין מקום ואין זמן 
בלא השגחתו. ולא היו מסתפקים בתקנה זו אלא התקינו עוד שיהא אדם שואל 
בשלום חבירו בשם, להשריש את אמונת ההשגחה בכל עת שיראה את חבירו 
לרמז שה' עמו שה' הכין צרכיו מקודם שיעשה אותם האדם, ולפי זה מוכרח 
הוא לומר את השם ראשון כמו 'ה' עמכם' ולא הפוך, לרמז ולחזק את ההשגחה 
שה' הוא המתחיל להכין לאדם והאדם הוא רק הגומר בעדו, ואם היה אומר 

את השם בסוף היה משמע שהאדם הוא המתחיל וה' הוא המסייע לדבר. 

אלא שתקנה זו צריכה מקור מנין הוציאו חז"ל היתר זה, הרי יש לחשוש לשני 

איסורין מה שמזכיר את שם ה' וזה איסור דאורייתא. וגם איך יזכיר ה' 
בראשונה הרי בנדרים (.) איתא שלא יאמר אדם לה' עולה אלא עולה לה' שמא 
ימות ויוציא שם שמים לבטלה. ועוד שהתקנה בסתם נעשית בכל האנשים, וקשה 
למה ישאלו בשם גם באיש נכבד שנדע בבירור שהוא איש מאמין בכל. ועל 
זה מביא תקנה של בועז שנתקנה גם בימים קדמונים שאמר לקוצרים 'ה' עמכם', 
ואף שהיו צדיקים, והראיה מזה שהפכו ואמרו 'יברכך ה'', שחששו לומר שם 
בראשונה, מכל מקום בועז שאל על דרך התקנה להזכיר את שם ה' בראשונה, 
אבל הקוצרים ענו הפוך, שמאמינים בהשגחה שמברך לכל איש ברכתו ועל 
העונה לא היתה התקנה שיהא השם בראשונה. ועל זה שואלת הגמרא שמא 
בועז עשה מדעתו כי חשב אותם לבני אדם המונים וחשד אותם כי אמונת 
ההשגחה רופף בידם אבל לא עשה מצד שהיתה תקנה זאת. לכן הביאה הגמרא 
מהמלאך שאמר לגדעון 'ה' עמך גבור החיל', ומזה שקרא לו גבור החיל שמע 
מינה שהוא צדיק, ועם כל זה היה מזכיר בשלומו את השם בתחילה. ועל זה 
שואלת הגמרא שמא המלאך אמר לגדעון משום שהוא נצחי ואין לו לירא שמא 
ימות, אבל בני אדם איך מזכירים את השם בראשונה. וחזרה הגמרא לראיה 
מבועז שכתוב 'אל תבוז כי זקנה אמך' איך אתה מבזה את בועז כי חשד את 
הקוצרים בחנם, אך באמת עשה על פי תקנה והתקנה נעשתה לכולם, אך במשך 
הזמן נשכחה התקנה וחידשוה חז"ל שוב פעם, והביא מקור לזה מפסוק 'עת 

לעשות לה' הפרו תורתך', ולכן הוכרחו לתקן שוב תקנה זו. 


מדוע השמיטו הפוסקים תקנה זו 


שם. האחרוניםע תמהו מדוע השמיטו הרמב"ם והפוסקים ולא הביאו תקנה זו 
ששואלים שלום בשם ה'. ותירצו בכמה אופנים: 

א. בשו"ת יהודה יעלה (לו"ס סי מ ד"ס "ל דקטס) תירץ שתקנה זו נתקנה מפני 

המיניםעא, והיינו משום שהיו כופרים בתחיית המתים ולכן תיקנו להזכיר 


וקדמונים, כוונתו על חכמים הקודמים, היינו שיחרדו לתקנת חכמים כמו על תקנות נביאים 

ולא יבוז וילעיג אפילו שהם היינו חכמים ראשונים ישנים וקדמונים, אינם במעלה יתירה על 

חכמי הזמן. ‏ ע. בית אפרים (פס"ע סי פו ד"ס וסן), יהודה יעלה מ"פ פ" ט) ושו"ת שיח יצחק 

(ס" ).| עא. שהרי תקנה זו נשנית במשנה יחד עם התקנה שיאמרו מן העולם ועד העולם 

מפני המינים שאמרו אין עולם אלא אחד, ומשמע שגם התקנה לשאול בשלום חבירו בשם 
נתקנה מפני המינים. 


ילקוט 


שם ה' אפילו שם העצם":ג על בשר ודם כדי לאמת ולחזק על ידי כן אמונת 
תחיית המתים, ולכן לאחר שבטלה תרעומת המינים בטלה התקנה ושוב אסור 
לשאול שלום בשםעי. 
ב, בשות שיחייצחק (סייט קה ונענ תירץ על פי מה שכתב החתם סופר (סנסות 
פ"ע פו"ם סי' פס על מג" סק"נ) שהטעם שנמנעו אבותינו מלהרגיל את בניהם 
לדבר בלשון הקודש הוא משום שגלו לבבל שהיתה מלאה גלולים, ומטעם זה 
יש לומר גם כן שאין אנו רשאים להזכיר שם ה', ולכן השמיטו הפוסקים תקנה 
זה 
ג. עוד תירץ השיח יצחק (עס ד"ס ועוד) על פי מה שכתב החיד"א בפתח עיניים 
(יומb‏ (ט. ד"ס סגס) שלאחר שתיקנו חכמים ((לרס י.) שלא יאמר אדם לה' קרבן 
רק קרבן לה' שחוששים שמא יאמר לה' ולא יאמר קרבן ונמצא שמוציא שם 


אהח19/06/2018. 


נשנית לפני התקנה שלא יאמרו לה' קרבן, ולפי זה מיושב מה שהשמיטוה 
הפוסקים כיון שהתקנה נתבטלה. 


ביאור הדרשה בפסוק 


אמר רבא האי קרא מרישיה לפיפיה מדריש מסיפיה לרישיה מדריש 
מרישיה לסיפיה מדריש עת לעשות לה' מאי מעם משום הפרו 
תורתך מפיפיה לרישיה מדריש הפרו תורתך מאי טעמא משום עת 
לעשות לה'. וביאר רש"י (ד"ס מרשיס) שאם דורשים את הפסוק ככתיבתו ביאורו 
הוא טש עתים לה' לעשות משפט פורענויות בעוברי רצונו משום ש'הפרו 
תורתך'?ז. ואם דורשים הפסוק מסופו לתחילתו ביאורו הוא שמה שיש מקרים 
שעושי רצונו הפרו תורתו כגון אליהו בהר הכרמל שהקריב בבמה בשעת אסור 
הבמות, הוא משום שעת לעשות סייג וגדר בישראל לשמו של הקב"הלה. 
המהרש"א (מ"6 ד"ס מסיפיס) ביאר את דרשת הפסוק ככתיבתו על פי הגמרא 
בסמוך, אם ראית דור שאין התורה חביבה עליו כנס שנאמר 'עת 
לעשות לה'', דהיינו 'עת לעשות להי לכונסה לשם שמים משום ש'הפרו תורתךי. 
הריא"ף (נעין שקנ ד"ס פמר) ביאר שמרישיה לסיפיה היינו עת לעשות לה' שאפילו 
שכתוב (יסופע 6 מ) 'והגית בו יומם ולילה', מכל מקום אם אי אפשר 
לו לעסוק יומם ולילה יקבע עתים לתורה, וזה הכוונה 'עת לעשות לה'', מה 
טעם יקבע עתים ויבטל ציווי של הכתוב 'והגית בו יומם ולילה', משום ש'הפרו 
תורתך', שאם לא יקבע עתים יתבטל ממנו תלמוד תורה לגמרי. ואם דורשים 
מסיפיה לרישיה היינו 'הפרו תורתך' שהאדם העוסק בתורה יש לו רשות להפר 
ולבטל תורה בזמן שרואה ש'עת לעשות לה'' בפיקוח נפשות, וכיוצא בזה יחלל 
שבת אחת כדי לקיים נפש מישראל. 
במעון הברכות (ד"ס וקומכ, נדפס נסשמטס קר סיוס סעקכת) ביאר את הדרשה מסיפיה 
לרישיה, שיש שמקיים מצוות בהכרח בלי רצון, וחושב כי זה נחשב 
קיום המצוות, כמו שאם אדם עושה טובה לחבירו אף אם אינו בנדיבות ורצון 
נחשב טובה לזולתו, אבל זה יתכן רק בבין אדם לחבירו, כי המקבל נצרך 
לטובה, ואפילו אם המטיב עושה בהכרח, על כל פנים מקבל הטוב. אמנם 
הבורא יתברך אינו נצרך לשום דבר זולת שיעשו רצונו, וכמו שכתוב (וקל) 6 
ג) 'יקריב לרצונו', ואם אין הרצון אין בזה טוב, לזה נצטוינו זמנים להפר מצות 
התורה לצורך שעה משום שאין צריך לעיקר המצוה רק ברצון ונדיבות נפש, 
וזה 'הפרו תורתך' בשביל 'עת לעשות לה". 
בעיון יעקב (ל"ס ומ) ביאר על פי הגמרא בנזיר (כג.) גדולה עבירה לשמה ממצוה 
שלא לשמה, ואם כן מי שדורש 'עת לעשות לה' הפרו תורתך', לומד 
שמדובר במצוה שלא לשמה וזה 'עת לעשות לה" את המצוה אף שבעשייתו 
'הפרו תורתך' שעשייתו שלא לשמה. ומי שדורש את הפסוק הפוך לומד שמדובר 
לעשות עבירה לשמה משום 'עת לעשות לה', וכיון ששני האופנים טובים דרשה 
הגמרא את הפסוק בשני אופנים אלו. 
באיי הים (ל"ס עפ) ביאר שאם דורשים את הפסוק מרישיה לסיפיה היינו 
שלפעמים העת לעשות לה' הוא סיבה שיהיה מצוה וצורך להפר את 
התורה, ולפעמים הוא להיפוך כי הפרת התורה מכריחה לעשות דבר חדש לה' 
אשר לא שיערוהו אבותינו, והיינו כי אליהו בהר הכרמל הפר את התורה והקריב 
בבמה משום שהיה אז עת וזמן לעשות לה' כלומר לברר ולפרסם כי ה' הוא 
האלקים אין עוד, ואם כן היתה הפרת התורה נעשית ממה שהיה עת לעשות 
לה'. ולפעמים הוא להיפוך משום שהיה עד הנה הפרת התורה לכן הוצרך 
לעשות דבר חדש, כמו שאמרו עילומן ו.) רב בקעה מצא וגדר בה גדר, כלומר 


עב. היינו שם בן ארבע אותיות. עיין שם (ד'"ס פס 5ין) שהאריך להוכיח שכך היתה התקנה לשאול 
בשם בן ארבע אותיות. עג. וכתב שעל פי זה יש ליישב מדוע לא הוזכרה תקנה זו בין התקנות 
שתיקן עזרא המנויות בבבא קמא (פנ), שלא נתקנה תקנה זו לעולם רק בזמן שיש תרעומת המינים. 
ועיין שם שהאריך ליישב עוד בדרך נוספת מדוע השמיט הרמב"ם תקנה זו. עד. אלא שהמהרש"א 
(ס"ל ד"ס מסיפיס) כתב שזה קצת דחוק שהיכן הוזכר משפט. | עה. ועיין בזה בערוך לנר (ינפופ 5: 
כלט"י ד"ס כנון) אם היה בזה איסור קדשים בחוץ כיון שאליהו לא נתן עליו אש כלל. | עו ועיין 


ברכות פג. 


ביאורים שלט 


לפי שהיו ההמון עמי הארץ ואת התורה לא דרשו ולא ידעו, על כן הוצרך 
לעשות בו גדר מעשי לשם הי. 
בקול הרמ"ז (פ"ס נרע"נ ד"ס ספלו) ביאר שפסוק זה מרישיה לסיפיה נדרש לענין 
בועז, והיינו כשהוא 'עת לעשות לה" כגון לשאול בשלום חבירו שהוא 
רצונו של מקום, אז 'הפרו תורתך', חכמי ישראל הסכימו שיהיה באופן הנראה 
אסור דהיינו בהזכרת שם שמים אפילו שנראה מזלזל בכבודו של מקום. ואם 
מסיפיה לרישיה מדריש [כדברי רב נתן במשנה שדרש כן], היינו שבא לתת 
טעם לחזרת התקנה אחר שנתבטלה ואמר 'כשהפרו תורתך' דהיינו שיש מינים 
אז 'עת לעשות להיי. 
בלשמוע בלמודים (ד"ס ממשפ) ביאר שמרישא לסיפא היינו 'עת לעשות לה'. 
לנקום מעשי רשעה אשר 'הפרו תורתך', ומסיפא לרישא נדרש שלכן 
'הפרו תורתך' ואין מתייראים מהעונש לפי שאין העונש ממהר לבוא רק 'עת 
לעשות לה'' שיעשה העונש בעת רחוק. 
בכבוד הבית (פיטפוג, ד"ס כל פופפי) ביאר שאם דורשים את הפסוק מסופו 
לתחילתו, הוא שבמצוה בזמנה מבטלים תורה כי חביבה מצוה בשעתה 
ועל כן מבטלים תורה מפניה, ולכן 'הפרו תורתך' משום 'עת לעשות לה", 
לעשות את המצוה בעתה. ואם דורשים מרישיה לסיפיה היינו שתלמידי חכמים 
שתורתם אומנותם כרבי שמעון בן יוחי וחבריו שהם אינם מבטלים מהתורה, 
ואם כן גם בשביל מצוה לא מבטלים, ואם כן 'עת לעשות לה' ולהתבטל 
מהמצוה משום 'הפרו תורתך.?ז. 
בהדרש והעיון (פכ' תפת סכרכס מ6מר כיד פֿות 2) ביאר 'עת לעשות ה", אם אנו 
שומעים שאומרים כי יש עת קבועה לעשות לה' ומה שמתאים ממצוות 
התורה לעת הזאת אינו מתאים לזמן אחר, עלינו לדעת ששיטה זו מקורה ש'הפרו 
תורתך', כלומר הפרת אמונה גרמה זאת. וכן להיפך 'הפרו תורתך' כלומר אם 
רואים אנו אנשים מפירים את התורה ועוברים על מצוותיה אין זאת רק משום 
'עת לעשות לה'' כלומר הסיבה היא משום שאומרים שיש עתים קבועים לעשות 
לה' ומה שיצדק בזמן אחד לא יצדק בזמן שני. 


בירושלמי מבואר עוד באופן אחר 


שם. בירושלמי (פ"ט ס"ס) מבואר רבי חלקיה בשם רבי סימון העושה תורתו 
עתים הרי זה מיפר ברית, מאי טעמא 'הפרו תורתך עת לעשות לה". 
וביאר הפני משה (עס ד"ס ומפרם) שמי שעושה תורתו עתים ולא בקביעות תמיד 
הרי זה מיפר ברית הכתוב אצל התורה 'אם לא בריתי יומם ולילה', שעל התורה 
הכתוב מדבר. וביאור הפסוק 'הפרו תורתך' מי שעושה 'עת' לה', ולומד רק 
בעתים ולא בקביעות. 

ובכוכבי אור (מטטינין, פר' (פניס) ביארש" שכל הטוען שנשתנו הזמנים וזה העושה 
תורתו 'עתים', הרי הוא מיפר ברית, כי התורה לא ניתנה לזמן מסויים 

או לתקופה מסויימת. וגם אלו אשר נטו מהדרך הישר הרי בסוף ימיהם גם הם 

נוכחים לדעת כי לא ניתן להיות יהודי ללא תורה. 


בביאור המאמר 


תניא הלל הזקןעט אומר בשעת המכניסין פזר בשעת המפזרים כנם. 

רש"י (ל"ס נטעת) ביאר שבשעה שאין חכמי הדור מרביצים תורה 
לתלמידים, פזר אתה לשנות לתלמידים, אבל אם הגדולים שבדור מרביצים 
תורה, כנס אתה ולא תטול שררה עליהם שאף זו לכבוד שמים לאחוז במדת 
הענוה, וכתוב 'עת לעשות לה' הפרו תורתך'5. ורבינו יונה (לנות פ"נ מ"ס ד"ס 
ונמקוס) הוסיף שגם 'בשעת המכניסין פזר' נלמד מ'עת לעשות לה'', שאם ראית 
דור שהתורה מתרשלת על ידו עמוד והשתדל בה, שנאמר 'עת לעשות לה' 
הפרו תורתך', מה טעם 'עת לעשות לה'' משום ד'הפרו תורתך', שהפסוק נדרש 

מראשו לסופו. 

וכתב המהרש"א (פ"6 ד"ס ופס) שלדברי רש"י המשך דברי הגמרא ואם ראית 

דור שהתורה חביבה עליו פזר' זהו ענין נוסף, שבתחילה דיברה הגמרא 
על חכמי הדור אם הם מרביצים תורה או לא, והמאמר השני הוא על התלמידים 
אם חביבה התורה עליהם או לא. והפסוק שהגמרא מביאה 'עת לעשות לה" 
הולך על שניהם, על שעת המפזרים כנס שאז 'עת לעשות לה'' במידת ענוה, 
'הפרו תורתך' מללמד לתלמידים כיון שיש חכמי הדור אחרים המפזרים. וכן 
הולך על המימרא השניה אם ראית דור שאין התורה חביבה עליהם 'עת לעשות 
לה'' מללמדם, משום בזיון התורה. אמנם הביא המהרש"א שמהירושלמי (ס"ס, 


ביגיעות מרדכי (ד"ס פמכ) שהאריך מדוע רש"י לא ביאר את דברי רבא במחלוקת תנא קמא ורבי 

נתן במשנה במעשה של בועז. וראה גם סמיכת חכמים (ל"ס ספֿס. ‏ עז. וכן ביאר בערך שי (טפנפק, 

ד"ס עפ). ועיין שם עוד ביאורים. עח. הובא בעלי ורדים (ל"ס מסיפיס). עט. עיין שפתי חכמים 

(ד"ס סײ) מיהו אותו הלל. פ. וכן מבואר בשבת (קל) שהאותיות פ"א כפופה פ"א פשוטה בא 

לרמז פה פתוח פה סתום. וביאר רש"י (שס ד"ה פס) 'פה פתוח' בשעת המכנסים פזר, 'פה סתום', 
בשעת המפזרים כנס אם יש גדול ממך. 


שמ ילקוט 


ספ.) מוכח ששני המימרות דבר אחד הם ובשעת המכנסים פזר הולך גם על 
תלמידים שחביבה התורה עליהם להכניסה אליהם פזר ללמד להם, ובשעה 
שהתלמידים מפזרים אותה ואינה חביבה להם כנס אתה ללמד להםפ". 

במשנת חכמים (ני, פות מו מס) ביאר בשעה שמכנסין כשאין חכמי הדור 

מרביצים תורה בתלמידים ואין עושין כל מה שמוטל עליהם לעשות, 
פזר אתה ועשה כל מה שביכולתך לעשות לשם שמים, על דרך שאמרו (פנות 
פ"נ מ"ס) 'במקום שאין אנשים השתדל להיות איש' ואל תחוש לשום דבר שיעמוד 
כנגדך, ואפילו שיעבור עליך מה, אל תירא ואל תיחת, פוק חזי פנחס בן אלעזר 
בן אהרן הכהן שעם היותו רך בשנים, ואביו ואבי אביו ושבעים זקנים ועל 
ראשם משה רבן של כל ישראל חיים וקיימים, כשראה מעשה זמרי נזכר הלכה 
ויקנא לאלקיו. אמנם בשעה שמפזרים כנס דהיינו שגדולי הדור משגיחין על 
הדור ועושים את שלהם לעמוד בפרץ בכל דבר שהוא זכות לרבים מישראל, 
ואינם מתרשלים ולא מתפחדים ולא נושאים פנים ולא משגיחים על טובת הנאתם 


אזי כנס אתה ושמע מהם. 

באגדת אליחו (על ילוענמי כרכופ פ"ט ס"ס, עת' סנ: ד"ס 00 הקשה על הלשון 'פזר', 
שהיה לו לומר 'למד'. אלא שפזר משמע לטובים ולרעים על דרך המפזר 

ממון שלוקחים בין הגונים בין שאינם הגונים, כך כאן במקום שמכניסים שאין 
חכמי הדור מרביצים תורה, אתה פזר מתורתן ללמד יחד הגון ובלתי הגון 
שבאמצעות המוכן יקבל הבלתי מוכן שיתרבה התורה כיון שאין מי שילמד 

ויהיה כמו שיהיה. 

בבן יהוידע (ד"ס נשעפ) ביאר שמאמר זה מדבר על הצדקה, שיש ימים ידועים 
בשנה שדרכן של בני אדם לחלק בהם מעות לעניים, ויש ימים שכיסם של 

בני אדם סגור ומסוגר מן הצדקה שאין נותנים כלום לעניים והם מתים ברעב. 
לכן החכם יעשה בדעת שהוא יחלק הצדקה הראוי לו ליתן כפי ממונו בעת 
שאין בני אדם נותנים כלום, אבל בעת שמצוייה הרבה הוא יכנס וישמור אותה 

לעת הצורךפב. 

בליקוטי חכר בן חיים (ל"ס נפעס) ביאר את דברי הגמרא על פי הגמרא בתמורה 
(ט) בשעה שהתלמיד בא אצל רבו ואומר למדני תורה אם מלמדו 

מאיר עיני שניהם ה', כלומר כי השם יתברך יתן ברב חכמה כפלים שלא יפסיד 
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| בהוצאת הזמן שלמד עם התלמיד, וזה שאמר הלל בשעת המכניסין שהתורה 

חביבה ומבקשים ללמוד ממך פזר ולא תפסיד שנאמר "יש מפזר ונוסף עוד', 

אבל בשעת המפזרין שאין התלמידים רוצים ללמוד חבל על עתותיך שתבלה 

עמהם, על כן כנס ולא תבלה זמנך. 

בדרך אמונה (פורעה, ד"ס מנס) ביאר שהלל גם מפרש את הפסוק 'עת לעשות 

לה" מרישיה לסיפיה ומסיפיה לרישיה, שאם נדרשהו מרישיה לסיפיה 

יהיה פירושו 'עת לעשות לה'' ולפזר תלמודו בין התלמידים משום 'הפרו תורתךי 

ואין איש מאנשי חכמי הדור שם על לב להרביץ תורה לתלמידים. ואם נדרשהו 

מסיפיה לרישיה יפורש 'הפרו תורתך' לבלתי פזר אותה משום 'עת לעשות לה'' 
היינו בעת הפיזור, שגדולי הדור מרביצים תורה ברבים. 

בפרשת מרדכי (ל"ס נפעק) ביאר בשעה שהחכם נמצא בין תלמידים קטנים ממנו 

שהם רגילים להכניס תורה אז פזר, תגיד לפניהם דברי תורה וישמעו. 

אבל כשאתה בין המפזרים בין חכמים גדולים שהם רגילים לפזר תורה אז כנס 
ותשתוק וקבל את דבריהם כי על ידי זה תוסיף חכמה. 

במליץ נעים (כױלום געיס, פות פט) ביאר בשעה שמכניסין שאתה רואה שמכניסין 

לאוצר והיינו שחביבין עליהם דברי תורה ומכניסים אותם לתוך לבם, 

פזר שתניחם להתפזר וכל אחד ילמד במקום שלבו חפץ, ובשעה שמפזרין שאין 

להם חשק ללמוד כל כך ומפזרים דברי תורה אז כנס שיקבץ אותם תלמידים 

וילמד אותם. 


בביאור המאמר 


ואם ראית דור שהתורה חביבה עליו פזר שנאמר יש מפזר ונופף עוד 
ואם ראית דור שאין התורה חביבה עליו כנס שנאמר עת לעשות 

לה' הפרו תורתך. וביאר רש"י (ד"ס ופס) שאם אין התורה חביבה על הדור 
כנס ואל תטיל דברי תורה לבזיון. ובמאירי (ד"ס כל תנמיד) ביאר שכשאין דברי 
תורה חביבים יתעסק בהם בעצמו, ואל ימנע עצמו מדברי תורה לסכלותם, אלא 
יזהר שלא ישחית דבריו להשליכם בפניהם אחר שהם מתנכרים עליהם, והוא 

שאמרו בשעת המכנסים פזר ובשעת המפזרים כנס. 

במעון הברכות (ד"ס ס) ביאר על פי הגמרא (ככופ י.) 'ומתלמידי יותר מכולם', 
והיינו המלמד תורה לתלמיד הגון נתוסף חכמת הרב יותר, ולהפך המלמד 

תורה לתלמיד שאינו הגון נתמעט חכמת הרב. וזה כוונת המאמר, אם ראית דור 
שהתורה חביבה עליו פזר שנתוסף חכמתו על ידי שמפזר חכמתו לתלמידים. 


פא. ועיין בסמוך מהריא"ף. פב. ועיין שם שהביא מעשה באחד שהיה מדקדק לחלק מעות לעניים 
ביום ראשון בשבת אבל ביום ששי לא היה נותן אלא שומרה ליום ראשון יען כי רואה ביום שישי 


ברכות פג. 


ביאורים 


ואם ראית דור שאין התורה חביבה עליו כנס שתלמידים שאינן הגונים מפירים 
תורתך שנתמעט שפע חכמתךפג. 
בפשט הש"ם (ד"ס עפֿין) ביאר אם ראית דור שאין התורה חביבה רק המצוות 
בלי תורה, על זה 'עת לעשות לה' הפרו תורתך' ללמד לאחרים. 
בבן יהוידע (ד"ס ופס) ביאר שאם אתה רואה דור שהתורה חביבה עליו אם כן 
ירבו התלמידים מאד ואין מלמדים כדי הצורך, אז אתה לא תאמר עדין 
אני צריך ללמוד ואין לי פנאי ללמד, אלא פזר לעת עתה מה שלמדת ומה שיש 
בידך, ובזה הלימוד שאתה מלמד תתחכם ותוסיף חכמה כמו שכתוב 'יש מפזר 
ונוסף עוד', כי אמרו (פכות י.) ומתלמידי יותר מכולם. ואם ראית דור שאין חביבה 
עליו התורה אם כן אין תלמידים ללמד ומלמדים בטלים כי אין להם תלמידים, 
אז אתה כנס מה שיש בידך ולא תלמד לאחרים אלא תלך ותלמד לעצמך מן 
המלמדים המובהקים שיש להם פנאי ללמדך. 


בביאור שני המאמרים יחד 


שם. הריא"ף (נעין יעקנ ד"ס פנ) הקשה שבתחילה הלל אמר בשעה שמפזרים כנס 
ולא חילק בין דור שהתורה חביבה עליו לדור שאין התורה חביבה עליו, 
ולאחר מכן אמר אם ראית דור שהתורה חביבה עליו, אם כן זה כן תלוי אם 
התורה חביבה על הדור או לא. ואם נאמר שבסוף דבריו הוא מפרש את דבריו 
הראשונים, היה לו לומר במה דברים אמורים כשהתורה חביבה על הדור. ועוד 
קשה שהיה לו להביא ראיה לזמן שאין התורה חביבה שאז כנס מסוף הפסוק 
של יש מפזר ונוסף', שכתוב 'וחושך מיושר אך למחסור', דהיינו כשאין התורה 
חביבה שהוא חושך מיושר התורה אך למחסור. 

ותירץ שבתחלה הלל אמר בשעת המפזרים כנס, ולכאורה קשה שהרי בפסוק 
כתוב 'יש מפזר ונוסף עוד', שמשמע בשעת המפזרים פזר ונוסף עוד, 

וכן במה שבשעת המכנסים פזר קשה שהרי כתוב חושך מיושר אך למחסורי. 
לזה תירץ הלל שכוונת הפסוק אם ראית דור שהתורה חביבה עליו פזר, היינו 
שהפסוק לא מחלק בין מפזרים למכנסים אלא מחלק על המפזרים עצמם בין 
דור שהתורה חביבה לדור שאין התורה חביבה עליו, וזה שכתוב אם ראית דור 
שהתורה חביבה עליו פזר, אפילו שיש מפזר בשעת המפזרים עם כל זה פזר 
גם אתה ונוסף עוד. ולא חילקנו בין שעת המפזרים למכנסים אלא בזמן שאין 
התורה חביבה עליהם כי אז בשעת המפזרים כנס אתה כיון שאין התורה חביבה 
עליהם, ומכל מקום בשעת המכנסים לא תכנוס לפי שתתבטל התורה לגמרי 

ולפיכך פזר אתה. 
ולכן לא הביאה הגמרא מהפסוק 'חושך מיושר' לדור שאין התורה חביבה עליו, 
משום ששם משמע שאם אין התורה חביבה שהוא חושך מיושר כנס, ו'אך 
למחסור' בין בשעת המפזרים בין בשעת המכנסים, וזה אינו שאם אין התורה 
חביבה ואין מפזר דברי תורה שהם מכנסים צריך לפזר כדי שלא תשתכח תורה 
מישראל, ודווקא אם אין תורה חביבה ויש מפזרים כנס, ובזמן שהתורה חביבה 
גם בשעת המפזרים פזר משום 'יש מפזר ונוסף עוד', לכן הוכרח להביא מפסוק 
'עת לעשות לה'' לגלות על מה שאמרנו, שאם אין התורה חביבה כנס שהוא 
דווקא בשעה שיש מפזרים אחרים, שאם אין מפזרים אחרים אפילו שאין התורה 
חביבה פזר, שנאמר 'עת לעשות לה', הכוונה כשאחרים הפרו תורתך שאינם 
מפזרים תורה ועל ידי זה תופר התורה אז 'עת לעשות לה'' ולדרוש להם תורה, 
וזה ודאי בזמן שאין התורה חביבה, שבכלל הפרו תורה יש גם שישראל הפרו 
תורה, הרי שאין התורה חביבה, וגם יש במשמע שהוא בשעת המכנסים, ולכך 
צריך לפזר ועת לעשות לה'. 

בערוגת הבשם (גרקולד, פר' לן לך ד"ס ווסי כפסו) ביאר על פי מה שאמרו (ינעות סס:) 
כשם שמצוה לומר דבר הנשמע כך מצוה שלא לומר דבר שאינו נשמע, 

שאם אינו בטוח שדבריו יעשו רושם ואדרבה עכשיו עושה משוגגין מזידין, על 
כן יקבל שכר על פרישותו. וזה מה שהגמרא אומרת בשעת המכניסין היינו אם 
בני אדם מכניסין דברי תורה בתוך חדרי לבותם אזי פזר, ובשעת המפזרין דהיינו 
שמפזרין הדברי תורה שאינם נכנסין אל הלב שדברים הנדרשים נשארו מפוזרין 
אזי כנס, ושוב מבאר הלל יותר שמה שאמרנו בשעת המכניסין פזר היינו אם 

ראית תורה חביבה אז פזר. 


בזמנינו בהדפסת ספרים אין דין כנס 


שם. בתורת הקנאות (מפ' פוטס נסקדמס) כתב שכל מה שאמרה הגמרא אם ראית 

דור שאין התורה חביבה עליו כנס, לא שייך רק בלומד עם האנשים 

שלפניו שעיניו יחזו טיב העומדים לפניו אם חביבה התורה עליהם אם לא. 

לא כן עניין הדפסת ספר שהוא לפני הכלל ולדרי עלמא, ובודאי גם בזמנינו 

נמצאים מחבבין דברי תורה ואם יועיל הספר אפילו לפני אחד אין פעולת 
המחבר לריק. 


יש הרבה מחלקים לעניים אבל ביום ראשון אין מי שיתן להם פרוטה. ועיין שם מה שרמז לדבר. 
ועיין כעין זה בחידושי המלבי"ם (ל"ס תנים). פג. וכן ביאר בשלמה משנתו (דיס יפ) בקצרה. 


ילקוט 


בביאור הדרשה וכיעד הגירסא 


דרש בר קפרא זלת קבוץ קנה מינה. רש"י (ל"ס סכי) ביאר אם ראית פרקמטיא 
בזול קבוץ וקנה ממנה ואסוף שסופה להתייקרפד. ובשלמה משנתו ((ס) 
ביאר שלרש"י גורסים 'קפוץ' ולא 'קבוץ', מפני שהקיבוץ נעשה אחרי קנייתו 
לאט לאט ולא קודם, אבל המהירות לקנות היא קודמת לקנייה, וזה מה שרש"י 
סידר קפוץ וקנה ואסוףפה. 
בעיון יעקב (ד"ס אפ) ביאר כן לענין התורה אף שהדור אין התורה חביב עליהם, 
אף על פי כן קנה ממנה שסופו שיהיה דבר ה' יקר. 
הגר"א בביאורי אנדות (ל"ה דכם) ביאר שדברי בר קפרא אמורים לענין התורה, 
שדבר שאין העולם לומדים אתה עיין עליהם ולמוד ותקן אותה שסופה 
להתבקש ממך. 
במעון הברכות (ד"ס דיע) ביאר על פי המשנה בסוטה (מט:) שבעיקבתא דמשיחא 
חכמת סופרים תסרח ותלמידי חכמים מתמעטים. ובדור הזה נוח וקל 
לתלמיד חכם ללמוד תורה לשמה. ועל זה רמז בר קפרא שלזמן שהחכמה בזויה 
קבוץ וקנה מינה כי היא תורה לשמה, ובדור הזה הלומד שכרו כפול כי כמעט 
נשתכח התורה מישראל ואין מורה באמת. 
בברכת אברהם (ליס זנת) ביאר שבזמן שימצא זמן מוכשר ללמוד או רב גדול 
שילמדנו יטרח כפי יכלתו לקנות מה שאפשר מלימוד תורה. ועוד שאם 
חסר לו איזה דבר בלימודו או איזה קושי או שחסר איזה חכמה מחכמת התורה, 
ונזדמן לו מי שיודע אותה ילך לקנותה ממנו ואל יתרשל לומר שילך לו אחר זמן 
שעתה הוא עוסק בתורה ואין לו פנאי, שסופה להתייקר שילך לו הרב למקום אחר. 
בסמיכת חכמים (ד"ס 6עכ) ביאר שבר קפרא הולך על דברי הלל בשעת המכניסין 
פזר, וזה אומר בר קפרא כשהתורה היא בזול היינו שעת המפזרין שיש 
תלמידי חכמים גדולים הלומדים תורה ברבים אז קבוץ אתה את תורתך וקנה עוד, 
ולא תצטרך ללמד לאחרים כשיש מפזרים בלעדך, אבל באתר דלית גבר היינו 
בשעת המכניסים שאינם רוצים ללמד פזר, והוי אתה גבר ללמד לומר לאחרים. 
בבן יהוידע (ד"ס ופס) ביאר שאם תראה התורה עומדת בזול אצל בני אדם שאין 
חביבה עליהם ללמוד ועל כן התלמידים מועטים והמלמדים תלמידי חכמים 
שבדור הם פנויים, אתה קפוץ לקנות בזה הזמן שתלך אצל המלמדים ללמוד 
מהם בהרווחה כי אינם טרודים ללמד אחרים. עוד ביאר הבן יהוידע על דרך 
מנהגו של אותו חסיד שהיה משתדל ומתאמץ ביותר לקבוע לעצמו לימוד התורה 
בערב שבת מחצות היום עד שעה מאוחרת וכן בכל ערב יום טוב וכן בחול 
המועד, כי אמר כי בימים ועתים אלו אין אדם פותח ספר והתורה בטילה מהם, 
לכן אני אקיימנה. וזה כוונת בר קפרא שאם התורה זולה, שיש עתים ידועים 
שהעולם טרודים ואין משגיח על עסק התורה, אתה קפוץ ללמוד, וכן על 
מסכתות שאין העולם רודפים אחר לימודם כגון מסכת מועד קטן, אתה תשתדל 
ללמוד אותם. 
בעיני יצחק (פות קנט) הקשה איך הפסיק בר קפרא בדברי רשות בתוך דברי 
תורה. ותירץ שגם בר קפרא כיוון בזה לדברי הלל שאמר בשעת 
המכניסין פזר, ולזה אמר שכל מצוה שהיא מזולזלת בעיני בני אדם תחזיק 
דווקא באותו מצוה ביותר, וזה ממש כדברי הלל ואין ביניהם רק שינוי לשוןפי. 
ברוב דגן (ד'"ס דיע) ביאר שאם ראית דור שהם מזלזלים בעסק התורה לא תאמר 
בתוך עמי אנכי יושבת ותהי נפשי כאחד מהם ואחרי רבים להטות, אלא 
אדרבה קפוץ קנה מינה שיטרח לקנות קנין התורה כי זה כל האדם. 
בפרשת מרדכי (ד"ס ם) ביאר שבר קפרא מדבר לחכם העיר, שאם הגיע חכם 
אחר אורח לעיר שהוא קונה את לב העם אחריו והם אומרים שהוא 
חכם גדול ממך, שכן הוא דרך העם לכבד את האורח שאין בלבם קנאה ושנאה 
עליו, ועל ידי זה נזדלזלת, אל תתגרה בו באותו חכם להשפילו, כי העם לא 
יקבלו את דבריך, ויאמרו שמחמת קנאה אתה אומר כן, אלא קבוץ קנה מיניה, 
הט אזנך לשמוע גם אתה דברי תורה שלו, וכשיצא מהעיר אז במקום שאין 
גבר תמן הוי גבר. 
בשפתי חכמים (ד"ס לכם) ביאר שמימרא זו נאמרה אחר דברי הלל הזקן שבדור 
שתורה אינה חביבה כנס, אך הזהר שאתה לעצמך תוסיף ותרבה לקבץ 
לקנות תורה. 


הרי זו משנה מפורשת 


באתר דלית גבר תמן הוי גבר אמר אביי שמע מינה באתר דאית גבר תמן 
לא תהוי גבר. המהרש"א (מ"פ דס פפן) הקשה מה חידש בר קפרא, הרי 


פד. באוצר חיים (ל"ס דלם, נדפס נפסיפת זקניס) העיר שמאמר זה היה לגמרא לומר לעיל (פנ) שבר קפרא 
היה מוכר מילי בדינרי, ומאמר זה דומה למה שאמר שם קרנא קריא ברומי, אלא שזה מדבר בענין 
היוקר וכאן בענין זול, ונשאר בצריך עיון. | פה. ובחכמת מנוח (ד"ס וש) ציין שבאמת בעין יעקב 
הגירסא 'קפוץ'. פו. וכעין זה ביאר בבית יוסף (יכנפנד, ד"ס ליע) אפשר שיש בזה רמז למה שכתב 
בספר חסידים (פות כס6) מצוה שבני אדם מזלזלין בה אותו תראה לקיים שהיא בכלל מת מצוה. 
פז. וכן הקשה בישרש יעקב (ד"ס פו). = פח. אמנם רבינו יונה (פס) ביאר את דברי המשנה 'ובמקום 
שאין אנשים השתדל להיות איש', במקום שאין אנשים גדולים ממך בחכמה השתדל להיות איש, 


ברכות פג. 


ביאורים 


שמא 


זו משנה מפורשת באבות (פ"נ פ'"ס) במקום שאין איש השתדל להיות איש. ועוד 
אביי שדייק שבמקום שיש איש אל תהיה איש, למה לא דייק זאת מהמשנה באבות 
שלומדים מזה באתר דאית גבר תמן לא תהוי גברפ'. ותירץ ששם לא מדובר בתורה 
אלא במקום שאין איש לעסוק בצרכי צבור השתדל אתה עצמך להיות איש עוסק 
בצרכי צבור, והתנא השמיענו שיהיה אדם עוסק בצרכי צבור אף שהוא קצת בטל 
מלימודו. אבל בגמרא כאן נלמד מעניינו לעיל שמדובר בדברי תורה, שבמקום 
שאין איש להיות מורה הוראה הוי גבר להיות מורה להם"ח. ולדבר זה עצמו לא 
הוצרך בר קפרא לומר זאת שדבר פשוט הוא כמו שלמדנו (פוטס כנ.) על הפסוק 
(מטני ו כו) 'ועצומים כל הרוגיה', זה שהגיע להוראה ואינו מורה. אלא שבא לדייק 
כמו שאמר אביי שבמקום שיש גבר להורות תמן לא תהוי גבר להורותפט. 
בהגהות רבי אלעור משה הורוויץ (ד"ס כלפי) תירץ שמהמשנה היינו יודעים 
שבמקום שיש אנשים אין הוא צריך להשתדל להיות איש אבל אם 
הוא רוצה הוא יכול, לכן בא כאן בשביל הדיוק של אביי שבמקום שיש גבר 
אפילו אחד שלא יהא גברצ. 
ברוב דגן (ל"ס וליפי) תירץ שבמשנה מדובר במקום שאין אנשים צדיקים השתדל 
להיות איש צדיק וכמו שמצינו בנח שהניח מעשה דורו ותמים היה 
בדורותיו, אבל כאן מדובר בענין מורה הוראות בישראלצא. 
בצרור החיים (ד"ס פפן) ביאר שכאן הגמרא באה בשביל הדיוק של אביי ותירוץ 
הגמרא כששניהם שוין, ומזה נלמד שאם הוא גדול ממנו בחכמה אפילו 
שאותו שבעיר חכם הוא יכול להיות גבר, ושם במשנה באבות זה מילתא 
דחסידותא, ולכן שנינו במקום שאין איש השתדל להיות איש, אבל אם יש שם 
חכם גדול ממנו בחכמה אל ישתדל. 
בפרשת מרדכי (ד"ס מ") תירץ שהמשנה באבות מדברת באיש שהוא דר בעיר 
שכולם אינם הולכים בדרך הטוב ולועגים ממי שעושה טוב, אל יסתכל 
שיהיה איש בלא השתדלות. וכאן מדובר בהתעסקות בצרכי הכלל, שדווקא 
כשאין איש שיתעסק בזה אז כל הדברים מוטלים עליו, אבל כשיש מתעסקים 
אין צריך לבטל מלימודו. 


עוד בביאור המאמר 


שם. בבן יהוידע (ל"ה נפתר) הקשה שתיבת 'תמן' הוא יתור לשון. וכתב שנראה 
לומר שאפילו אם האדם הוא גבר בגוברין וראוי ושלם אך לפי המקום 

אינו ראוי, הן מחמת רבויים הן מחמת מזגם שקשה, ואין מזגו יוכל להתערב 
עם מזגם, הרי זה כאילו אין איש ותהיה אתה איש. עוד ביאר שדווקא אם הוא 
מאנשי המקום יהיה הוא עיקר ואל תהיה גבר, אבל אם הוא אדם זר שלא גר 

במקום שם אין לו קדימה עליך. 
בשפתי חכמים (ל"ס תל ביאר בדרך דרש, שכל מעשיו יעשה אדם לשמה 
וכוונת הלב בלתי לה' לבדו, וה'לב' הוא מקום שאין אדם אחר שולט 
ויודע, ושם תהא אדם ותכוין מעשיך. 


בשייכות שני המאמרים 


שם. ביד דוד (מסלו"נ ד"ס דלם) ביאר שבתחילה אמר בר קפרא שאם סחורה בזול 

ודאי הטעם כי היא נמאסת בעיני כל ואין איש שמבקש לקנות, והרוצה 
למכור מלבד שמאוסה בעיניו והיא כלי שאין לו חפץ בה אף אין מוצא למכור 
וצריך למכרה בזול, אמנם אחר כך תתייקר כמו שהדרך בכל הדברים אחרי 
ירידתם למדרגה התחתונה הם עולים למעלה, וכן הוא בדברי תורה אם התורה 
נמאסת בעיני הדור ואין מי שיבקש אותה ואף אותם שהם בעלי תורה מואסים 
בה ולית גבר, תמן הוי גבר שיבקש התורה ככסף וכמטמונים, ומלבד שכר 

התורה אף יזכה שיהיה גבר שיעמידוהו עליהם לבסוף לראש. 

בהעז ביד (ל"ס לכם) ביאר את שייכות שני המאמרים של בר קפרא, שמתחילה 

אמר בר קפרא אם ראית סחורה שהיא זול ביותר קפוץ וקנה ממנה והיא 
התורה שאין לך זול יותר ממנה, שקל להשיגה בזה העולם, וסופה להתייקר 
בעולם הבא שאפילו אם יתן איש כל הון ביתו לא ישיג אותה שם כי אם מה 
שלמד וקבץ בתוך נפשו בעולם הזה. וכמו כן בתורה עצמה תלמד במקום הזול, 
כי יש בתורה דרכי לימוד פשט רמז דרוש סוד, ותלמד דבר שאין העולם נוהגים 
ללמוד בה שהלימוד קורא תגר על מה שאין העולם לומדים אותה. ועל זה אמר 
בר קפרא באתר דלית גבר תמן הוי גבר, היינו שתלמד במקום התורה שאין בה 

גבר, והוי אבר פה; 


ואל תמנע מלהחכים אף על פי שלא תמצא חכם בעירך גדול ממך ואף אם אין בדור ההוא כמותך 
תראה עצמך כאילו בדור חכמי התלמוד ואתה עמהם במקום אחד, גם כי תשיג למעלתם תחשוב 
כי אם אתה עומד עם הנביאים עד משה רבינו ומתי תשיג למעלתם ולחכמתם, ובזה לא תתרשל 
לעולם מללמוד ובכל יום ויום התקן במדותיך כי תוסיף על חכמתך ותהיה כמעין הנובע. 
פט. וכעין זה תירץ ביד דוד (עסח'ע ד"ס דרם). | צ. וכעין זה תירץ בעיון יעקב (ל"ס פמג). ועיין עוד 
בארוכה באסיפת זקנים (ל"ס לם) מה שהביא מאהבת עולם (פנגח, עמוד פורס עמ' יד). ‏ צא. וכתב שזה 
מעין תירוץ המהרש"א. ועיין עוד שם בהמשך דבריו. וראה במגן אבות לרשב"ץ (פות פ"כ מ". 


שמב 


ילקוט 


באור פני משה (ד"ס נס"ל) ביאר שבר קפרא אמר 'זלת' שאם תשמע אדם שמזלזל 

בכבודך 'קפוץ', תהיה מקפץ על הגבעות ולך מהר משם ולא תענה דבר 
כי לא תחשוב שזלזל בכבודך, אלא אדרבה 'קנה מינה', שעל ידי זה שתהיה 
מהנעלבים ואינם עולבים תקנה שלימות הרבה, ואם תרצה להשיב לו מפני 
הכבוד ולהתגאות, על זה אמר שכל חלקי הכבוד אינם שוים מאומה רק לפני 
אנשים הרואים את כבוד המדומה, אמנם 'באתר דלית גבר' ואין איש בודאי לא 
תתגאה שם כי מה תענה לשכנגדך הלא אין שומע זולתכם, ואם כן אם היית 
בכבודך לפני אנשים אתה רוצה לענות ולהשיב מפני הכבוד. הלא תשיב אל 
לבך לאמר הלוא מלא כל הארץ כבודו הוא רואה ושומע ויודע ועד, וכמו שאמר 
דוד (פסגיס (פ יד טו) 'ואני כחרש לא אשמע וגו' כי לך ה' הוחלתי', ולכך אני 

מייעץ אותך אם שמעת זלזולך מאחרים לך משם ואל תענה. 


מבואר שדין מורה הלכה הוא גם באדם גדול 


פשיטא. רש"י (ד"ס פטיט)) ביאר שדברי אביי פשוטים הם שלא יורה אדם הלכה 
בפני רבו. והחכמת שלמה (יו"ד סי' כמ ס"ד, נלפס נילקוט מפרטיס נשו"ע סו' 

מכון יכוקניס) דייק שאפילו אם אינו רבו כלל רק שידוע שהוא גדול ממנו זה 

נחשב מורה הלכה בפני רבו. והדבר מוכרח שכן הוא, שאם לא כן מדוע הגמרא 

תירצה בשוין, ולא תירצה שמדובר באינו רבו. אלא על כרחך שגם באינו רבו 
אלא גדול ממנו הדין כן. ודבר זה אינו מבואר בפוסקיםצב. 


באיזה אופנים יש איסור 


לא נצרכה אלא בששניהם שוין. רש"י (ד"ס נטטניסן) ביאר אם באת במקום 
תלמיד חכם ואינך גדול ממנו אל תטול עטרה לדרוש במקומו. ותוספות 
בסוטה (כנ: ד"ס נפוין) הקשו מהמבואר שם שאסור להורות מתחת לגיל ארבעים, 
ומקשה שם הגמרא שרבה כן הורה, ותירצה בשוין, וביאר רש"י (פס ד"ס כקױן) 
שאם התלמיד חכם שוה לגדול העיר בחכמה מותר להורות או שאין זקן ממנו 
בעיר. והקשו תוספות מהגמרא כאן שמבואר שבשוין אין לקפוץ להוראה. לכן 
ביארו תוספות שמה שתירצה הגמרא שם בשוין היינו שמה שאין להורות מתחת 
לגיל ארבעים היינו כששוה לגדול העיר בחכמה וגדול העג8צאע להוראה, 
הלכך כיון שיש שם חכם כמותו שהגיע להוראה בשנים והוא לא הגיע לשני 
הוראה אין לו להורות לפניו. אבל אם הוא גדול העיר בחכמה אפילו שלא הגיע 
לכלל שנים מורה, ורבה גדול העיר בחכמה היהצ'. 

עוד תירצו תוספות (עס) בשם ר"י שהגמרא כאן מדברת באדם שנכנס לעיר שיש 
שם חכם שמורה, על זה אמרה הגמרא שלא יהא שם איש אפילו בשוין, 
אבל אם הוא קבוע בעיר כמותו ושוה לו בחכמה מותר לו להורות. עוד תירצו 
תוספות בשם רבינו חננאל שכאן מדובר במקום שיש גבר ממונה משתדל בצרכי 
צבור, שלא יקפוץ לתוך שררות אפילו בשוין, ולפירושו כלל לא מדובר בהוראהצד. 
בצדקה ומשפט (טומן, פו"ע סי 6 תירץ שאביי ורבא היו חברים, ואפשר שאביי 
היה גדול מרבא בשנים והגיע לשני הוראה קודם לרבא, והיה מקפיד 

על רבא שהיה מורה הוראה בפניו, ועל כן אמר באתר דאית גבר תמן לא תהוי 
גבר וכמו שמעמידה הגמרא בשוין, שבזה מודה אביי שאין להורות, ומשום כך 
הקפיד על רבא שהיה מורה בפניו משום ששוה לו בחכמה היה, ומזה שמצינו 

לרבא שהיה מורה בפני אביי שמע מינה שמותר להורות בשויןצה. 
בישרש יעקב (ל"ס מו) הקשה על הרמ"א (יו"ד פיי כמס פכ"נ) שכתב שחכם שבא 
לעיר שיש בה חכם יכול להחזיק ברבנות אם ראוי לכך, ואילו 
בסוגייתנו מבואר שאסור להורות גם בשוין אלא אם כן גדול ממנו. ונשאר 
בצריך עיון. ובפתח עינים (ד"ס נפתכ) תירץ שהרמ"א דיבר כשהחכם הבא מחדש 
קבע דירתו בעיר כמו החכם של העיר ובזה מותר בשוין, ואביי דיבר באכסנאי 
שאינו תושב כדברי תוספותצ'י. 


ביאור דברי בר קפרא 


דרש בר קפרא איזוהי פרשה קטנה שכל גופי תורה תלוין בה בכל 
דרכיך דעהו והוא יישר ארחותיךצ' אמר רבא אפילו לדבר עבירה. 


צב. ועיין בברכת יעקב טור ד"ס פטיטס, נדפס כמטנת יעקנ) שגם הוכיח כן, והאריך בזה. | צג. כן תירץ 
גם בישרש יעקב (ל"ה דנם) מעצמו. | צד. אלא שהקשה בתורת הקנאות (סועס כנ: ד"ס כפון) שלדברי 
רבינו חננאל יקשה קושיית המהרש"א לעיל מה חידש בר קפרא הרי זו משנה מפורשת (פנות פ"נ 
מ"ס) במקום שאין איש השתדל להיות איש, כי הרי לדברי רבינו חננאל אין הסוגיא מדברת בדברי 
תורה [כתירוץ המהרש"א] אלא בצרכי ציבור. ועיין שם שהר"ח יפרש את המשנה באבות כרמב"ם 
בפירוש המשניות שס. | צה. וכן כתב בקנמן בשם (פפעטײן, דיס ע) שאביי אמר באתר דאית גבר 
וכו' נגד רבא. | צו. ובפתח עינים פס כתב שכן מבואר להדיא בתשובת מהר"י וייל (פי קנפ) 
ותרומת הדשן (פ"נ פיי קכח) שמהם מקור דברי הרמ"א. וכן מבואר בש"ך (יו"ד רמס פ"ק טז). ועיין ברוב 
דגן (ר"ס ולם). ‏ צז. עיין בשפתי חכמים (ד"ס %וס) שכתב שמכאן מוכח שאף פסוק אחד נקרא 
'פרשה', ואפילו אם הוא פסוק אחד בכתובים. | צח. ובשדה יצחק (ל"ה גכ הקשה שלשון אפילו 
לדבר עבירה משמע אפילו עושה עבירה ממש ומעשה של אליהו כיון שהוא לעשות סייג וגדר 
בישראל לשמו של הקב"ה אינו מכונה בשם עבירה. | צט. וכן כתב בספר המכתם (ד"ס פמר, סונ 
נקונך פיטות קמפי) כעין שאמרו גדולה עבירה לשמה במעשה יעל ובנות לוט. וכן הביא בפסקי ריא"ז 


ברכות פג. 


ביאורים 


רש"י (ל"ס נכל דעסו) ביאר 'בכל דרכיך' אפילו לעבור עבירה, 'דעהו' תן לב לדעת 
אם צורך מצוה הוא, כגון אליהו בהר הכרמל, עבור עליהצ". 

והמהר"ץ חיות (לד"ס פיט) הביא שבפחד יצחק (לומפרנטי, עכן גנכ) הביא לשון רשיי 
בדפוס ישן 'אפילו לדבר עבירה דעהו', אפילו עשה אדם עבירה 

ומתכוין לשם מצוה כגון בנות לוט ומעשה דיעל וסיסרא, הקדוש ברוך הוא 
מיישב ארחותיו. והיעב ץ קד"ס וה סו וגפס הוסיף את דברי הגמהא בנזיר (כג:) 
גדולה עבירה לשמה ממצוה שלא לשמהצט. ובשלמה משנתו (ל"ס ככ ביאר שזה 
פירוש הפסוק 'בכל דרכיך דעהו והוא יישר ארחותיך', שדבר העבירה שעושה 
לשמה אין לו בזה תפארת מן האדם ואין בו נטיה מהגאוה והכבוד, רק ישר 

לפני ה', מה שאין כן מצוה שעלולה היא לעשותה שלא לשמה. 
אך בנפש החיים (פעל 5 פכ"נ) כתב שרק כשהנבואה היתה בישראל היה נביא 
רשאי לחדש דבר להוראת שעה בלבד, ואף גם לעבור על אחת ממצות ה' 
כגון אליהו בהר הכרמל, וזה עצמו נצטוינו בתורת משה (לנמס ית טו) 'אליו 
תשמעון', שהוא ציווי ואזהרה לשמוע אל דברי הנביא גם כשיתנבא בשמו יתברך 
לעבור על איזה מצוה בשעה הצריכה לכך. ומעת שבעונינו פסקה נבואה 
מישראל, אף אם יתאספו כל חכמי ישראל אשר נמסר להם מעשה בראשית 
ומעשה מרכבה ויעמיקו השגתם וטוהר שכלם לשנות אף איזה פרט מאיזה מצוה 
או להקדים ולאחר זמנה, לא נאבה ולא נשמע אליהם. ועדיין בימי התלמוד היו 
רשאים לחדש מצות דרבנן כשמצאו סמך מהתורה כגון נרות חנוכה, וכאשר 
נחתם התלמוד אנו אין לנו אלא לשמור ולעשות ככל הכתוב בתורה הקדושה 
שבכתב ובעל פה ככל משפטם וחקתם ובזמנם ופרטיהם ודקדוקיהם בלי נטות 
מהם נטיה כל דהו. 


הוספה בדברי הגמרא 


שם. בעין יעקב מובאת גירסאק על דברי רבא, אמר רב פפא היינו דאמרי אינשי 

גנבא אפום מחתרתא רחמנא קרי', שגנב שנמצא על פי המחתרת לגנוב 
קורא הוא להקב"ה שיעזור לוקא. וביאר במכתב מאליהו (פ"ד עפ' 289) שמדבר 
במי שגניבה היא למטה מנקודת בחירתו אבל תפילה היא בשטח בחירתו, והיינו 
כעין תפילת כל מי שהוא במדרגה נמוכה שתפילתו לדברים פחותי ערך. ויש 
שנענה הגנב בתפילה זו אם אין דינו של הנגנב מעכב, כי אולי יראה איך 
תפילתו נענית ויודה ויתעלה וירגיש את הסתירה שבנפשו וישוב בתשובה. 
ואפילו אם אין עונים לו תפילתו עושה רושם כענין הקרבנות של בלק אף 

שמטרתם ודאי שלא היתה רצויה, אך בזכותם יצאה ממנו רות. 


מנין למד רבא שאפילו לדבר עבירה 


שם. בהעו ביד (דיס ללם) ביאר שרבא דייק את דבריו אפילו לדבר עבירה מהפסוק 

'והוא יישר ארחותיך', ואם לא עיקם למה לו להקב"ה לעשותו ישר, מוכח 

מזה אפילו עשה עבירה אך לשם הקב"ה נעשה ישר כי גדול עבירה לשמה. 

ועל זה אמר רב פפא הינו דאמרי אינשי גנבא אפום מחתרתא רחמנא קרי, 

היינו שנודרים לתת צדקה אם יצליחו במעשיהם, וטעו בזה גנבים אלו כי כוונת 

רבא אפילו לדבר עבירה שעושה עבירה לשם שמים אבל לא בדבר שנוגע 
לחבירו. 


גירסת הרמב"ם בדבר עָבָרָה 


שם. הרמב"ם בפירוש המשניות (מ"ס) ביאר את לשון המשנה 'בכל לבבך' בשני 

יצריך ביצר טוב וביצר הרע, להשיב אל לבו אהבת האל ולהאמין בו 

ואפילו בשעת העברה והכעס ואף שכל זה הוא יצר הרע, כמו שאמר 'בכל 
דרכיך דעהו' ואפילו בדבר עָבְרֶה, מלשון כעסקנ. 


עוד ביאורים בדברי בר קפרא 


שם. המהרש"א (מ" ד"ס עכ) ביאר שבפסוק לא כתוב בכל דרכיך זכרהו אלא 

'דעהו', ידיעה אמיתית במציאותו ושהוא יכול ומשגיח בכל דרכיך לתת 

שכר טוב לצדיקים ולענוש רשעים בדבר עבירה. והפסוק מסיים 'והוא יישר 

ארחותיך', על דרך שאמרו (ככופ י:) בדרך שאדם רוצה לילך מוליכים אותו, והבא 
לטהר מסייעים אותו. וידיעת ה' היא דבר שכל גופי תורה תלויים בה. 


(ד"ס מימות). ובמילי דאבות (פיון, פנות פ"ע מי"נ) ביאר מה שנאמר (שס) 'וכל מעשיך יהיו לשם שמים', 
שבמעשה עבירה אם תהיה כוונתו לתכלית טוב, צדקה תחשב לו כאליהו בהר הכרמל שעשה עבירה 
ועבר על מצות 'השמר לך פן תעלה עולותיך' (לנרס ינ ינ), אבל עשה אותה לתכלית שלו והוא כדי 
שיבינו הכל שהשם הוא האלקים. וכן דוד שתלה בני שאול על חטא אביהם ועבר על (שס כד טו) 
'ובנים לא יומתו על אבות', וצוה שיהיו תלויים זמן רב היפך 'לא תלין נבלתו על העץ' (עס כל כג), 
וכל זה לתכלית שלם לקדש השם שיאמרו האומות מכל העולם שראויים ישראל שיתגיירו האומות 
ויתדבקו בהם אחר שהרגו בני המלך ונתלו זמן רב על ששלח אביהם יד בגרים, והקש על זה 
שאר העבירות, וזה אמרו 'בכל דרכיך דעהו' אפילו לדבר עבירה. וכן ציין הגר"א (פנות פס) לדברי 
הגמרא כאן. ק. נדפפ בגליון הגמרא. ובמהר"ץ חיות (ד"ס פפע) הביא מהפחד יצחק (ענן גנג) שכן 
נמצא בגמרא דפוס פורטוגאל, וחסר בגמרא שלנו. | קא. וכתב ברוב דגן (נלט"י ד"ס גכנ) שלרש"י 
לא היה גירסא זו שהרי כתב (פס) 'אם צורך מצוה הוא', ובגנב אין זה צורך מצוה. קב. אלא 
שבשדה יצחק (ל"ה נכ) הקשה שלדבריו לא מתיישב סיפא של הפסוק 'והוא יישר ארחותיך' משום 
דהוי דומה לחוטא נשכר. 


ילקוט 


בעיון יעקב (ל"ס נכ) ביאר שישים אל לבו שכל הדברים המתנהגים בעולם הזה 
הכל נעשה ומצליח על ידי השגחת הקב"ה ומבלעדו לא נעשה שום דבר, 

ועל ידי זה אם ירצה לעשות עבירה כגון לגנוב או לגזול ישים אל לבו אם לא 
יהיה מאת ה' לא יצליח, ועל ידי זה ישוב מעבירה כי מאתו לא תצא הרעות, 

ועל ידי זה 'והוא יישר ארחותיך' לשוב בתשובה. 

במראית העין (ד"ס דיע) ביאר על פי דברי האר"י ש'דרך' הוא דרך פתוח לכל 
ו'ארח' הוא דרך נעלם. וזה ביאור הפסוק 'בכל דרכיך דעהו' כל 

הדברים הגלויים וידועים אתה מעצמך דעהו שבידך הוא לעשות כל הדברים 
על פי התורה, וכיון שהקב"ה יודע שבכל הדברים אתה מכוין לעשות לו נחת 
רוח ולקיים מצוותיו, על כן 'הוא יישר ארחותיך' הדברים שהם נעלמים ממך 
הוא יאיר עינך שתזכה ללכת בם ביושר. וזה מה שאמר בר קפרא שכל גופי 
תורה תלויים בה שכל ענייניו כתורה יעשה ויהיה לו עזר מן השמים על הכלקי. 
עוד ביאר המראית העין שיכוין בכל דבריו לייחד את הקב"ה ושכינתיה וזה 
'בכל דרכיך דע ה"ו', 'דע' לשון (כרטיפ ד כס) 'וידע אדם' ו'ה"ו' הוא יחוד 
קב"ה ושכינתיה. וזה כוונת המשנה (פנות פ"כ מי"כ) 'וכל מעשיך יהיו לשם שמים 
כי שם רומז לשכינה, ומעשיך היינו אפילו הגופניים כמו אכילה ושתיה ושינה 
יהיו בכוונה לעבוד ה', וזהו 'בכל דרכיך דעהו', וזהו דבר שכל גופי תורה 

תלויים בהקי. 

החיד"א בכסא רחמים (על פנות דכני נפן פיז ד"ס ככל דרכיך) ביארקה על פי הגמרא 
. . הפוטה (כ) שעבירה אינה מכבה תורה. ולכאורה הרי מבואר בזוהר 


אוצר החכמה,; 


ובכתבי האר"י שכל התורה שלומד ברשעו הולכת לסטרא אחרא וכמו שכתוב 
(מסליס ג טז) 'ולרשע אמר אלקים מה לך לספר חקי'. ותירץ שאם עובר עבירה 
למלא תאוותו שיצרו אנסו ולא פרק עול חס וחלילה רק אנוס לעבירה היה, 
בזה אמרו אין עבירה מכבה תורה, אבל אם בעבירה פורק עול ועושה בשאט 
נפש אז גם התורה שלומד הולכת לסטרא אחרא. וזה שכתוב 'בכל דרכיך דעהו' 
אפילו לדבר עבירה, שאם לא פרק עול רק שהוא אנוס ביד יצרו אז יבקש איזה 
סרך מצוה אפילו כשהולך לדבר עבירה לקיים איזה ענף מצוה בצד מה, להורות 
שאינו פורק עול רק עתה שנמשך אחר החומר העכור ודעתו לעבודת ה'. 
בחידושי המלבי"ם (ל"ס דים) ביאר ש'הדרכים' הם גדולים, ו'ארחות' הם קטנים 
המתפשטים מן הדרכים הגדולים, ויען שארחות החכמה הם רבים אין 
קץ כי החכמה תתפשט על כל הפרטים שהם רבים מאד ואי אפשר שידע כל 
הפרטים הבאים לפניו איך יתנהג בהם כפי דרך התורה והחכמה, לכן בפסוק 
כתוב 'בכל דרכיך דעהו' שאתה תדע את ה' בכל דרכיך כמו דרך הרחמים ודרך 
הנדיבות ודרך הענוה, שבהם תלך כפי ציווי ה' שהכל נסמך על מה שנאמר 
'והלכת בדרכיו' מה הוא רחום אף אתה רחום, ועל ידי זה 'והוא יישר ארחותיך' 
שעל ידי סיוע אלוקית יהיו גם ארחותיך הפרטים ישרים כמו למשל בפרטי 
המעשים בדרך הנדיבות לדעת כמה תתנדב ולמי תתנדב, ומתי, ואיך, וכדומה. 
ומה שאמר רבא אפילו לדבר עבירה היינו למשל על מידת הכעס שלפעמים 
כועס אדם לדבר מצוה וגדולה עבירה לשמה. 
בשדה יצחק (ל"ס נלנ) ביאר על פי הגמרא בקידושין (פ.) אמר רבי אלעאי אם 
רואה אדם שיצרו מתגבר עליו ילך למקום שאין מכירין אותו וילבש 
שחורים ויתעטף שחורים ויעשה מה שלבו חפץ ואל יחלל שם שמים בפרהסיא. 
ופירש רכינו חננאל (סוכ? כמוספום כצינו טמופכ כקידוסין עס ד"ס ויעסס, נלפס כסיעם סקדמוניס) 
שחס ושלום שהותר לו לעבור עבירה, אלא כך הכוונה שיגיעת הדרכים 
והאכסנאות משברים יצר הרע ומונעים אדם מן העבירה. וזהו כוונת הכתוב 
'בכל דרכיך דעהו', אף בהליכתך למקום שאין מכירים אותך כדי לעשות מה 
שלבך חפץ דעהו שתהא כוונתך בשביל שלא יתחלל שם שמים בפרהסיא 
ובשביל זה 'הוא יישר ארחותיך' מן העבירה. 
בבן יהוידע (ד"ה 6פיו) ביאר שכוונת הפסוק 'בכל דרכיך דעהו' שיאמין שכל מה 
שנעשה בעולם הזה אינו מקרה המסור לטבע אלא הכל נעשה בהשגחתו 
יתברך והוא המשגיח והוא נותן חיות בכל רגע לכל הנבראים מקרני ראמים 
ועד ביצי כינים, ואפילו כשעושה עבירה יזכור דבר זה שכוחו וחיותו באותה 
רגע בא לו בהשגחתו יתברך, וזה יועיל לו אולי יבוש ויכלם מקונו יתברך 
ויפרוש, ואפילו אם גברה תאוותו ולא פירש תועיל לו אמונה וזכרון הזה 
שיתחרט אחר כך תכף. וזה מה שאמר רב פפא היינו דאמרי אינשי 'גנבא אפום 


קג. וכן ביאר ברוב דגן (ל"ס 6). וראה כעין זה בביאור הגר"א על משלי ( ).| קד. וכן ביאר 
במנורת המאור (כ 5 כל כ מנק 3 פ") שכל מה שיתעדן לא יהא אלא לקיום גופו כדי שיהיה בריא 
ללמוד וללמד להבין ולהורות להשיג האמיתות, ולהדבק בדרכי האל יתעלה כדי שיזכה לחיי העולם, 
ולזה רמזו חז"ל 'ואפילו לדבר עבירה', שאפילו כשיתעסק בצרכי הגוף שהם נקראים עבירה שיהא 
כוונתו לתכלית האמיתי. וכעין זה ביארו בברכת אברהם (ד"ס 6יוסי) ובמעון הברכות (ד"ס פיrסו)‏ ובמשך 
חכמה (ױקכ ו כג ד"ס וכל טפ). ועיין בזה ברמב"ם (לעות פ"ג ס"נ ג) ובשלחן ערוך ו" סי כ ס"פ) ובמאירי 
קה. הובא באסיפת זקנים (פסס, 
ד"ס 5פיט). = קו. כעין זה ביאר בפרי צדיק (פרי עקע ופ יט, עמ' ₪) שאף שהגנב עובר עבירה מפורשת 
שעובר על לאו של ;יק יט ) 'לא תגנובו', מכל מקום כיון שאינו שוכח את השם יתברך ומאמין 
בהקב"ה בשעת מעשה שקורא להקב"ה, על זה נאמר 'והוא יישר ארחותיך' שהשם יתברך יישר 


(נפתיסס (כרכות עמ' טז ד"ס וכנר פירטנו) ובחבור התשובה (מספר 6 פי":). 


ברכות פג. 


ביאורים 


שמג 


מחתרתא רחמנא קרי', שגנב שנמצא על פי המחתרת לגנוב קורא הוא להקב"ה 
שיעזור לו. והביאור שאפילו שהוא גונב, מכל מקום כיון שקורא להקב"ה יועיל 
לו האמונה שיתחרט אחר כךלי. 
בעיני יצחק (ד"ס דנט) ביאר ש'דרך' הוא דרך רחב, ו'אורח' הוא מסלול קצר, 
וכאן דרך רומז לרשע שהוא פורק עול והולך בדרך רחב כרצונו כי אין 
מעצור לתאותו, ולשון אורח הוא רומז על הצדיק שהילוכו הוא במסלול הקצר 
שלא לנטות אנה ואנה רק כמצווה בתורה. ואמר כאן שגם אם חס וחלילה יצרו 
תוקפו ומתגבר עליו בעבירה אחת עם כל זה לא יהרוס חלילה גדרו מכל שאר 
מצוות ויפרוק עול, רק שהגם שהוא נפרץ בעבירה אחת עם כל זה ישתדל בכל 
כחו להיות מוגדר מכל שאר עבירות, ועל ידי זה יזכהו ה' שישוב בתשובה. 
וזה מה שכתוב בכל דרכיך', שגם אם פרצת גדר באיזה חטאים ותדרוך בו בדרך 
הרחב כפי תאותך, וזה הכוונה אפילו לדבר עבירה, 'דעהו' תדע ותכיר את בוראך 
לשמור על כל פנים שאר המצוות, ועל ידי זה תזכה והוא יישר ארחותיך' 
שתזכה להכנס באורח הקצר ככל הצדיקים. וזהו באמת דבר שכל גופי תורה 
תלויים בה שלא יתייאש האדם על ידי עבירה אחת מתשובה, וזה מה שהביא 
רב פפא שגנב קורא להקב"ה, והיינו שדרך הגנבים וחותרי הבתים שאם באמצע 
חתירתן יגיע עת תפילה או קריאת שמע יעמדו ויתפללו ויקראו אל ה' שכן 
דרך כל ישראל שלא לפרוק העול לגמרי בעבור שהוא נפרץ בפרט אחדל. 
במי השלח (ד"ס ולס) ביאר ש'דרך' נקראת דרך הרבים שהולך מעיר לעיר וממדינה 
למדינה ואורח הוא שביל קטן, ודרכי התורה נקראים דרכים לפי שההולך 
בדרכו נכון לבו בטוח כי לא יכשל לעולם, אולם יש שלפעמים לצורך השעה 
יש לעקור ולהפר דברי תורה משום כבוד הבריות או כמו שאמרו שבית דין 
מכין ועונשין שלא מן הדין, והם נקראים 'ארחות' כי למראה עיני האדם הם 
נוטים מדרכי התורה. וזה מלמד בר קפרא שגם בזה 'דעהו' להקב"ה, ושתהא 
כוונתך לשם שמים אז 'הוא יישר ארחותיך'. 


בביאור דברי בר קפרא 


דרש בר קפרא לעולם ילמד אדם את בנו אומנות נקיה וקלה. במהרש"א 

בקידושין (פנ. מ" ד"ס (עוס) ביאר שכוונת בר קפרא לומר שבלי אומנות 
כלל לא יסמוך אדם על עצמו להתעשר, וחייב כל אב ללמד בנו אומנות כמבואר 
בקידושין (כע.), וכן נאמר באבות (פ"נ מ"נ) כל תורה שאין עמה מלאכה סופה 
בטילה, אלא שבר קפרא אמר שאל יחשוב אדם שבמלאכה כבדה יתפרנס ותהיה 
מלאכתו קבע ותורתו עראי, אלא יעסוק במלאכה נקיה וקלה שיוכל לעשות 
תורתו קבע ומלאכתו עראי, ויתפלל למי שהעושר שלו שיוכל להתעשר גם 
ממלאכה קלה, שאין אומנות שאין בה עניות ועשירות כמבואר בקידושין (סס), 
ויכול להתעשר ממלאכה קלה ועראי כמו מכבדה שהיא קבע, והכל לפי הזכות 

ממשקח. 


מה הוא הלשון לעולם 


שם. בבן יהוידע (ל"ס עוש) הקשה מה מרבה בתיבת 'לעולם'. ותירץ שאפילו 

אם רואה שיש לו עושר רב אשר יוכל לפרנס מאה בני אדם בכל יום מן 

העושר שלו לא יסמוך על עושרו אלא ילמדהו אומנות אולי יצטרך לה באיזה 
זמןקט. 


מה חידש בר קפרא הרי זו משנה מפורשת 


שם. המהרש"א (קלועין פכ. ת"6 ד"ה נעס) הקשה מה חידש בר קפרא הלא זו 
משנה מפורשת בקידושין (פס) רבי מאיר אומר לעולם ילמד אדם את בנו 
אומנות נקיה וקלה. ותירץ שהגירסא במשנה שם היא אומנות נקיה ובר קפרא 
הוסיף שצריך שתהיה גם אומנות קלהלי. 
ובעיון יעקב (פס ד"ס כ"פ) תירץ שהגמרא הביאה את דברי בר קפרא להשמיע 
שמותר לדרוש כן ברבים שהיה מקום לומר שכיון שכל אחד יִפָּה לו 
הקב"ה אומנות בפניו כמבואר לעיל (פג:), ופירש רש"י (טס ד"ס יפס) שהקב"ה 
עשה כן כדי שלא תחסר שום אומנות מן העולם, אין לדרוש בצבור שאדם 
יעסוק רק באומנות נקיה וקלה, ולזה אמרו 'דרש בר קפרא', היינו שדרש כן 
ברבים: 


ארחותיו ולא ידח ממנו נדח ויהיה לו תיקון, שלפעמים משכח היצר הרע הכל ששוכח בה', וכלשון 
הגמרא בנדרים (ננ:) שבשעת יצר הרע אין מי שמזכיר יצר טוב. מה שאין כן כשזוכר בה' רק נעלם 
ממנו שהוא עבירה והיה סבור שעושה טוב אז השם יתברך יישר ארחותיו. ועיין שם עוד שהאריך 
בזה. וכן גם ביאר בצדקת הצדיק (פות קעט). וראה באבן הראשה (קנ56קין, דרום ג ד"ס וככרכות, עמ' 140) 
שביאר כעין זה. ועיין יעב"ץ (ד"ס דנ מה שביאר את הפסוק במשלי (ו6. קז כעין זה ביאר 
בעין אליהו (ל"ה לרט). ‏ קת. וכעין זה ביאר הגר"א באמרי נעם (ל"ה עוס) שכיון שאין אומנות 
שאין בה עניות ועשירות, אם כן למה לו ללמד את בנו אומנות כבדה, ילמד אותו אומנות קלה 
ויוכל להיות בה גם כן עשירות ואם חס וחלילה יהיה בה עניות מה מועיל שילמד אותו מלאכה 
כבדה הלא גם בכבדה יוכל להיות בה עניות. קט. עיין שם מה שהאריך על פי משל. קי. אמנם 
מדברי רש"י (קילופין פנ. ד"ה נקיס) מבואר שגם במשנה גרס קלה. 


שדמ 


ילקוט 


בר קפרא חולק על רבי נהוראי 


שם. במי השלח (ל"ס ופס) ביאר שבר קפרא חולק על רבי נהוראי בקידושין (פג) 

שאמר מניח אני כל אומנויות שבעולם ואיני מלמד את בני אלא תורה. 

על זה אמר בר קפרא שאינו כן כי צריך ללמדו אומנות נקיה וקלה, ואף שיבטל 

מתלמוד תורה מכל מקום כתוב 'עת לעשות לה' הפרו תורתך', כי לולא מלאכתו 

הוא עומד ומלסטם את הבריות או עני המחזר על הפתחים ויש בזה בזיון תורה 
יותר. 


מה הוא מחטא דתלמיותא 


מה היא אמר רב חסדא מחטא דתלמיותא. רש"י (ד"ס מפע6) פירש שזוהי 
מחט של תפירה ונקראת מחטא דתלמיותא משום שהתפירות עשויות שורות 
שורות כתלמים שיש בשדה אחר שנחרשה. ובערוך (עלך תנמיות) פירשקיא שזוהי 
מחט של סדקית שמאחין בה את הקרעים ואינה של תפירה, ומחט זו דקה 
ביותר ונקב שלה צר והיא נקראת מחטא דתלמיותא, וזו מלאכה נקיה מגזל 
וקלה שאין בה חסרון כיס. והרמב"ן בתורת האדם (פער סקליעס, עמ' נע סו' סעוועל) 
פירש שזוהי מחט שעושין בה ציורים על גבי הבגדים. 
בתוספות רי"ד (קידוטין פנ. ד"ס מר) הקשה שהרי במשנה (עס) מבואר שהחייטים 
עסקיהם עם הנשים, ואיך אמרו כאן שזה מלאכה נקייהליג. ולכן 
ביאר שכוונת הגמרא היא למלאכת עשיית המחטים ולא למלאכת התפירהקי. 
והרד"ל (פס ד"ס כ() הקשה על פירושו שמלאכת עשיית מחטים אינה מלאכה קלה. 
ולכן פירש שהכוונה לתפירה קלה שרוב הנשים יודעות לעשות אותן בעצמן 
ואינן צריכות לו, רק אנשים שאינם יודעים לעשות כן בעצמם באים אליו, ולכן 
זוהי מלאכה קלה והעוסק בה אין עסקו עם הנשים. 
בבן יהוידע (ד'"ס 6"ק) ביאר שדרכם היה שאחר שתופרים הבגד בשלימות עושים 
בו תפירות קטנות עשויות שורות שורות הרבה ועושין בתפירות אלו מעשה 
ציור לנ 


מה מלמדינו בר קפרא בדרשה זו 


שם. הנר"א באמרי נעם (ד"ס מתע) ביאר שכמו שמחטא דתלמיותא היא קלה 
ונקיה שאין שייך בו גנבה ואיסור שנותן לו דבר מתוקן רק לעשות שורות 
במחט, כן בענין התורה יבקש לימוד קל שלא יהא יותר מיכולתו ויקוץ בה, 
ונקיה שלא יהא בה שום פניה. 

בדרש משה (פיזען מפמר מס) ביארקיי שבר קפרא מלמדינו כמו שצורת המחט 
שהיא דקה ביותר ואינה לתפירה אלא לאחות בה את הקרעים, ונקב 

שלה צר ביותר כדברי הערוך [לעיל], כך גם ילמד אדם בנו התורה שהיא אומנות 
נקייה וקלה כי היא נקייה מגזל וקלה למי שירגיל עצמו ויתמיד עניינו בה. ובזה 
האופן התלמיד חכם דומה לחייט המאחה את הקרעים זה לזה וחורז וחותך, 
כך התלמיד חכם חותך וחורז מתורה לנביאים ומנביאים לכתובים. ורמז בזה 
המחט יאחה בה את הקרעים, ויתמיד וירגיל לימודו עד שיהיה עניינו כענין 
המחט שהיא דקה ביותר ונקב שלה צר כן יכניס עצמו בהתמדת לימודו עד 
שידע להבין דקות העניינים דרכי התורה דקה מן הדקה, ועם היות שתחילת 
כניסתו באופן זה עד זה המקום יהיה הנקב שיכנוס בו צר מאד ודרכי החכמה 

וענייניה דקים, אמנם כשיגדל יהיה אומן. 

בפרשת מרדבי (ל"ס יקיס) ביאר שהאדם מורכב מחומר ונפש, הנפש אינה סובלת 
דבר של בזיון, והגוף אינו סובל מלאכה כבדה. על כן כדי שיהיה 

האדם שלם בגופו ובנפשו והתחברותם תהיה שלמה צריך להשגיח שלא לעסוק 
באומניות שאינן נקיות, שעל ידי זה הנפש מתרחקת ממנו ויתגבר עליו כח גופו 
העכור. וכן יתרחק מאומנות כבדה שעל ידי זה יחלש הגוף ולא יהיה לו תקומה. 
ומפרש רב חסדא שחיבור הנפש עם הגוף הוא כחיבור התלמים על ידי המחט, 
שדווקא דברים הדומים זה לזה המחט מחברם, אבל כשהם דברים המתנגדים 

אין חיבורם חיבור. 


כיעד דרשת הגמרא 


תניא רבי אומר לעולם אל ירבה אדם רעים בתוך ביתו שנאמר איש 

רעים להתרועע. וביאר רש"י (ד"ס ספועע) 'להתרוצץ'. וביאר בגביע 

הכסף (ד"ס ענפמכ) שמצד ריבוי הרעים צריך לרוצץ במחשבתו מי יותר יראה לו 
להקריב ומי לרחק, וזה יגרום לו רפיון בעבודת השם. 


קיא. הובא במהרש"א (ד"ס (ענס). ‏ קיב. התוספות רי"ד לא ציין את מקורו שהתופר עסקו עם 
הנשים, אכן כך מפורש בתוספתא קידוטץ פ"ס ס"). קיג. ובשושנים לדוד (קידוטין פ"ד מי"ד ד"ס כמ"6) 
הקשה על תירוצו שאף מלאכת עשיית מחטים עסקה עם הנשים כי הן הקונות ממנו את המחטין, 
וכמו שמלאכת הצורפות עסקה עם הנשים כי הן קונות טבעות ונזמים. ולכן פירש שבאמת זו 
מלאכה שעסקה עם הנשים ומותר ללמדה לבנו, עיי"ש. קיד. הובא בחידושי גאונים על העיון 
יעקב (ד'ס נשנס). ‏ קטו. בחידושי המלבי"ם (פוף ד"ס זיש) כתב 'כבר אמרו המחקרים כי הקונה 
אוהבים רבים, אפילו אחד אין לו, כי האהבה יחידה היא וכל שתתרבה בטלה ונפרדה, וזה שאמר 
מי שיש לו רעים הרבה הוא רק להתרועע שידמה שהוא רעות ורעים, כי זה גדר בנין התפעל על 


ברכות פג. 


ביאורים 


רש"י (סנסדרין ק: ד"ס 6ש) ביאר 'איש רעים' שיש לו רעים הרבה, 'להתרועע' לסוף 
מריעים לו שמתקוטט עמהם. 

המהרש"א (פ") דיס 6) ציין לגמרא בסנהדרין (ק:) שמביאה את דברי בן סירא 
'מנע רבים מתוך ביתך ולא הכל תביא ביתך'. והגמרא דורשת כאן 

מהפסוק 'איש רעים להתרועע', ש'להתרועע' משמע בשני עייני"ן מלשון כותל 

רעוע, שעל ידי שירבה רעים ביתו יהא רעועקטי. 
בבן יהוידע (ל"ס עוש) ביאר שבין רַעִים לרְעִים אין הפרש באותיות כי אם רק 
בניקוד זה ציר"י וזה קמ"ץ, ואם כן בנקל יהיו הרְעִים בציר"י רְעִים בקמ"ץ, 
ולפן צריך להזהר פיותר. 


באיזה אנשים מדובר 


שם. המאירי (ד"ס עוש) כתב שלא ירגיל בביתו אנשים שאינם מהוגנים, ואף 
המהוגנים לא יעשם כבעלי בתים מכל וכל, שהלשונות מרבות ומצויות 
לחטוא בדבורם וראוי לאדם ליזהר שלא להלכד ברשתם. והמהרש"א (סנסלנין ק: 
ד"ס מנע) ביאר שעל ידי שירבה רעים בתוך ביתו אפשר שיהיה בהם רשעים ועל 
ידי זה ביתו יהא רעוע. 
בכף החיים (פפנפג'י סיי ס פופ יג) כתב שמה שלא ירבה רעים זה דווקא רעים מבני 
עירו ושאר מקומות שרוצה לעשות עמהם סעודת מריעות ולדבר עמהם 
דברי צחוק והיתול ומהבלי העולם, אכן באורחים המכתתים רגליהם מעיר לעיר 
וממדינה למדינה רעבים גם צמאים אדרבה כל המרבה הרי זה משובח. 


מהו אותו דבר 


תניא רבי אומר אל ימנה אדם אפטרופופקט' בתוך ביתו שאלמלי לא 

מינה פוטיפר את יוסף אפטרופוס בתוך ביתו לא בא לאותו דבר. 
וביאר הגר"א באמרי נעם (ד"ס ₪) שעל ידי שנתנה אשתו של פוטיפר עיניה 
ביוסף יצא מזה קלקול ובקשה לפתות את יוסף. ובעיון יעקב (ל"ס %0מ9) ביאר 
שאפילו שמתחילה היה נמכר לו לעבד, מכל מקום היתה ממאסת בו כל זמן 
שהיה עבד, מה שאין כן כשנעשה אפוטרופוס. ועוד לפי מה שפירש רש"י (ככעית 
טו) כשראה עצמו מושל בכל אשר לו התחיל אוכל ושותה ומסלסל בשערו, 

ועל ידי כן בא לידי כך. 


מדוע קשה דווקא כאן 


תניא רבי אומר למה נסמכה פרשת נזיר לפרשת פוטה. המהר"ל בגור 

אריה (נתלנר ו נ) הקשה מה הקושיא למה פרשה זו נסמכה, אלא באיזה 
מקום תהא כתובה פרשה זאת, ושמא כאן מקומה, ואם השאלה היא למה סידרה 
התורה פרשה זו דווקא כאן, אם כן היה ליתן טעם בכל פרשה ופרשה. ותירץ 
משום שכאן היה שלא כסדר לגמרי, שסוטה היא היפך הקדושה, שהרי לא נקרא 
'קדוש' אלא מי שהוא פרוש מן העריות, ואם כן הסוטה היא היפך הקדושה, 
ונזיר הוא קדוש, ואם כן דבר זה הוא שלא כסדר לגמרי, ולכן קשה למה נסמכה 

פרשת נזיר לפרשת סוטהלז. 


מדוע צריך להזיר עצמו מן היין 


לומר לך שכל הרואה פוטה בקלקולה יזיר עצמו מן חיין. וביאר רש"י 
(סוטס כ. ד"ס ייכ) שהיין מביא לידי קלות ראש והוא גרם לה. והרמב"ן 
(נמדנר ה ו) כתב כי זנות יין ותירוש יקח לב, וגידול השער היפך הבחורים 
המסלסלים שערי ראשם להתנאות, והגידול יוליד דאגה בלב איש. ולפיכך הוא 
קדוש וצריך להשתמר מן הטומאה כי הוא ככהן המשרת לאלקיוקי". 
בעקידת יצחק (ער עג, עמ' טז) ביאר שאי אפשר לרואה סוטה בקלקולה שלא 
יפחד על החטאים הנסתרים בלבבו, ויפחד שמא הקב"ה יפרע ממנו 
בסתר או בגלוי כמו שעשה באשה הזאת אשר נתפרסם נוולה לעיני כולם, ולזה 
העצה היעוצה שלא יעבור הזמן מבלי שיכין את הצורך ההכרחי לתיקון נפשו, 
אלא שמיד יפרוש עצמו מן היין כי אחר שראה הנזק ההוא בא מתגבורת כחות 
התאוה וסייעתם, הנה ראוי לשים אל לבו ולקחת מוסר להזיר עצמו מן היין 
ודוגמתו, ולהתרחק מכל הדברים המותרים להעמיד עצמו על ההכרח כדי להתיש 
ולהחליש כח היצר שלא יקום במשפטו ולא ירשיע בהשפטוקיט, כי הפורש מן 
היין ההווה יזכה אל היין המשומר בענביו בסעודת לוייתן. 
בתולדות יצחק (קלכו, נמלנר ו ₪ ביאר שחוץ ממה שחייב להזיר עצמו מן היין 
בראות מיתתה מצד שתיית היין, גם יזיר עצמו מן היין שכשיראה 


המדומה, ובאמת אין לו רעים. | קטז. רש"י (ד"ס פפוטרופוס) כתב מכניס ומוציא נכסיו. והמהרש"א 
(ח"B‏ ד"ס 85 ימנס) כתב שעל הפסוק (נכפשית מ6 9ד) 'ויפקד פקידים על הארץ' מתרגם בתרגום ירושלמי 
'אפוטרופוס'. ועיין שלמה משנתו (נכט"י עס). קיז. וכן ביאר בתולדות יצחק (קפֿמ, כעדנר ו כ) ובעוללות 
אפרים (מ"ג פֿות פנג). עיי"ש בארוכה. קיח. וכן ביאר במושב זקנים לבעלי תוספות (גפלנר ו ). וראה 
גם בצרור המור (סנע, פס ד"ס וסמן (כ .4‏ קיט. ובשם משמואל (פוכת ל כ פס פרעו ד"ס ום (ומר, עמ' קס) 
ביאר דבריו שאצל סוטה בקלקולה רואים נס מפורסם וגורם רגש הנפש, על זה מזהיר שבל יסתפק 
בזה ויחשוב שאין צריך לשמירה ואזהרה לסייג, אלא אז דווקא בעוד הנפש מתפעלת היא העת 
לעשות לעצמו גדרים וסייגים. 


ילקוט 


ניוול גדול כזה ירך נופלת בשוק ובטן צבה וגופה חתיכות חתיכות, תיבטל ממנו 
תאות נשים והוא מעצמו יזיר מן היין, כי יראה שהיא חמת מלא צואה, ולזה 
בא העונש בפרט לצבות בטן ולנפיל ירך. 

בפנים יפות (פרי נם6 ד"ס כי) ביאר שהסתכלות בדבר רע מזיק מאוד כמו שמצינו 

גבי לוט ואשתו שבעבור שהביטה שלט בה הרעה, ופירש רש"י (ככספית 

יע )r‏ שכל שאינו ניצול בזכות עצמו אינו רואה פורענות של רשעים, וכן מצינו 

בישעיה (סו כג כד) 'והיה מידי חדש בחדשו וגו' ויצאו וראו בפגרי האנשים' וגו', 

כי לאחר שיתקדשו והשתחוו אל ה' אז יכולים לראות בעונש האנשים הפושעים. 

על כן המסתכל בקלקולה אם אינו בתכלית השלימות ישיגהו בטומאות הסוטה 

רוח זנונים בקרבו, וצריך הרחקה גדולה במיעוט התאוה ושתיית היין ומניוול 

גידול הפרע להכניע יצרו, והיינו דכתיב (נמדנר ו ג) 'מיין ושכר יזיר', ולא כתוב 

סתם יין ושכר וחומץ לא ישתה, אלא לפי פשוטו עצה טובה קמ"ל שיזיר עצמו 
מן היין שהוא תקנתו. 

בעיון יעקב (ד"ס פכ) ביאר לפי שכשם שהמים בודקין אותה כך בודקין את 

הבועל, כמבואר בסוטה (מ:), לפיכך גם אנשים יזירו עצמן מן היין וכל 

שכן הנשים, שהרי בלאו הכי אין ראוי להן לשתות יין, כמכואר בכתובות (סה.) 
אין פוסקין יינות לנשים. 


מה הוא כל הוואה 


שם. בסמיכת חכמים (נסקדמס (מסכפות, עמ' קו סו' 6סנפ פלוס) הביא כמה ביאורים 
בדברי רבי, ש'כל הרואה סוטה בקלקולה' יש לפרש או שמדובר על סוטה 
ממש, ופירוש 'כל הרואה' בדווקא, וסוטה בקלקולה דווקא, שלא אמר סתם 
הרואה סוטה, ואחר שראה כל אלה אז רשאי להזיר עצמו מן היין. או יש לומר 
להיפך שרבי סובר שכל הרואה סוטה בקלקולה פירושו ראיית והבנת הלב, 
ו'סוטה' על חוה קאי, שמתבונן חטא חוה מהיכן בא, וזה שייך בכל אדם גם 
במי שלא ראה. עוד ביאר שכוונת רבי הרואה סוטה בקלקולה לא מדובר על 
קלקול החטא וזנות, שזה אינו רואה כיון שנסתרה, אלא קלקולה היינו ניוולה 
אף שטהורה היא ונקתה ונזרעה זרע, מכל מקום ניוול וקלקול הוא לה וכל זה 
גרם היין, שעל ידי היין נסתרה וקנא לה בעלה, לכן כל אדם צריך לעשות 
משמרת ומשמרת למשמרת להזיר עצמו מן היין, אף שרואה טהרת סוטה ושכרה 
וכל עניינה יעשה סייג ופרישות שלא יבוא לידי כך. עוד ביאר שאין הכוונה 
'הרואה סוטה בקלקולה' שרואה את האשה הסוטה עצמה אז יזיר עצמו מן 
היין, ואם אין סוטה בעולם אין נזיר בעולם, שזה אינו, אלא הפירוש הוא הרואה 
סוטה בקלקולה שרואה בתורה פרשת סוטה בקלקולה איך מקלקלין ומנוולים 
אותה, וכל הענין בא לה על ידי היין, לכן יזיר עצמו, ואף שאינו רואה שום 
סוטה בעולם רק פרשת סוטה. 
ובפרי הארץ (מױטנסק, פל' ש6) הקשה שמהגמרא מבואר שרק מי שראה סוטה 
בקלקולה צריך להזיר עצמו מן היין מה שאין כן מי שלא ראה אינו 
צריך להזיר עצמו מן היין. ולכאורה הוא להיפך כי מי שראה סוטה כבר אינו 
צריך להזיר כי למד מוסר מזה, ואילו מי שלא ראה את המוסר זקוק לגדור 
עצמו יותר. ותירץ על פי מה שאמרו חז"ל (פנות פ"ג פ"ע) כל שמעשיו מרובים 
מחכמתו חכמתו מתקיימת וכל שחכמתו מרובה ממעשיו אין חכמתו מתקיימת, 
וכתוב עוד (שס מייז) כל שחכמתו מרובה ממעשיו למה הוא דומה לאילן שענפיו 
מרובין ושרשיו מועטין והרוח באה ועוקרתו והופכתו על פניו, אבל כל שמעשיו 
מרובין מחכמתו למה הוא דומה, לאילן שענפיו מועטין ושרשיו מרובין שאפילו 
כל הרוחות שבעולם באות ונושבות בו אין מזיזות אותו ממקומו. וכשחכמתו 
מרובה עצם ריבוי החכמה 'הופכתו' על פניו. ואם כן הרואה סוטה התרבתה 
החכמה אצלו ומבין יותר באמת שלא לעשותו להשתמש בתאוה זו ומאז צריך 
שימור יותר ויותר כי אין לו עדיין מעשה להגן עליו לכן צריך להזיר עצמו, 
מה שאין כן כשלא ראה סוטה בקלקולה אין חכמתו מרובה ממעשיו אלא מעשיו 
מרובים מחכמתו ואינו צריך להזיר לשמירה גדולהקלל. 
ובמכתב מאליהו (פ"ד עפ' ונ) ביאר דבריו שראיית סוטה בקלקולה, ראייה גרידא 
בלי מעשה לקבוע את הרושם בלב, היא תוספת מוסר בהשגה, ויש 
סכנה בתוספת השגה בלי קביעה במעשים שמחשבתו הטובה תהפך לרעה. הא 
כיצד, כי מאחר ולבו עדיין אינו מתוקן עלול הוא להיפגם על ידי ציורי הרע 


קכ. ועיין שם מה שביאר בארוכה. | קכא. עוד ביאר הכלי יקר שלשון 'כי יפליא' הוא לשון 
הבדלה והפרשה. ויש לפרשו בשלש אופנים. א. שעל ידי היין אינו יכול להבדיל בין קודש לחול, 
לכך כתוב 'כי יפליא' כשירצה להבדיל בין הקודש לחול אז יזיר עצמו מן היין פן ישתה וישכח 
התורה, לאפוקי נשים שאינן בני תלמוד תורה אין לשון הפלאה שייך בהם. ב. לשון הפרשה מן 
תענוגי העולם הזה אשר היין הוא ראש לכולם, ולכך אמר 'כי יפליא' ולא אמר יפליאו לפי 
שגם נדר של האשה תלוי בבעלה, כמו שכתוב (נמלנר ל יד) 'כל נדר לענות נפש אישה יקימנו 
ואישה יפרנו'. ג. על דרך שאמרו חז"ל ((למס כנ) הנודר כאילו בנה במה, והנזיר חוטא הוא, 
והחטא הוא שבונה במה לעצמו והוא פורש את עצמו מכל העולם לנהוג איסור בדבר שהכל 
נוהגים בו היתר, לכך נאמר 'כי יפליא' שהוא רוצה להיות מובדל ומופרש מזולתו ובונה במה 
לעצמו, ודבר זה אינו מצוי בנשים כי מסתמא דעתם לפי שרואים סוטה בקלקולה ולא כדי לבנות 


ברכות פג. 


ביאורים 


שמה 


שמעביר על לבו כדי לגנות את הרע, כי בו בזמן שבשכלו יגנהו, בתת הכרה 
יהנה ממנו. 


עוד ביאור בלשון בקלקולה 


שם. בלשמוע בלמודים (פועס כ. ד"ס טכ) ביאר שהוראת קלקול הוא תמיד בדבר 

שהיה ראוי להיות כתיקונו ונתקלקל. והנה האשה נבראת להיות לעזר 

לבעלה, וזאת האשה קלקלה עזר בעלה ואוהבת זרים, לכן הרואה בקלקולה יזיר 

עצמו מן היין, כי היין עיקרו נברא לשמח הנפש לשלימות הנרצה והשותה שכור 

מקלקל תכונתו לגרום על ידו קלות ראש והוא כמו קלקול הסוטה, לכן יזיר 
עצמו מן היין. 


מדוע דווקא מיין 


שם. בדרש משה (פר' ש5 ד"ס כי יפני) הקשה הרי יש דברים שמשכרים יותר מיין 

ומכל מקום מותר בהם נזיר, שנזיר לא נאסר מצד שכרות שהרי אסור הוא 
בענכים וביוצא מהם אפילו שאינם משכרים כלל, ובדברים המשכרים שאינם 
מענבים מותר. ותירץ שהכוונה במה שצריך להזיר לא מצד חשש החטא שעלול 
כל אדם להכשל, שמשום כך באמת היה צריך לנזור רק מדבר המשכר, אלא 
הכוונה שהרואה סוטה בקלקולה צריך לקדושה יתירה מכפי שיש לו רק ככל 
ישראל שהוא קדושת ישראל, אלא צריך לקדש עצמו במותר לו מאחר שיש 

אנשים שיש להם קדושת ישראל וחטאו, ולכן צריך להוסיף עליו קדושה. 


עוד ביאור במה שנסמכה פרשת נזיר לפרשת סוטה 


שם. בבלי יקר (נעינר ו כ) ביאר שבנזיר כתוב בפרשה (טס) 'איש או אשה כי 

יפליא', ואפילו שכבר השוה הכתוב אשה לאיש לכל עונשין שבתורה, 
כמבואר בבבא קמא (טו), מכל מקום פרט כאן 'אשה' כי לכך נסמכה פרשת 
נזיר לפרשת סוטה לומר לך שכל הרואה סוטה בקלקולה יזיר עצמו מן היין, 
וזה שייך יותר בנשים מבאנשים כי מסתמא הנשים יזירו מן היין. ואם תאמר 
היה לו לומר כי יפליאו שהרי עם שניהם מדבר וכמו שנאמר (עס ס ו) 'איש או 
אשה כי יעשו', אלא לפי שהיין מזיק יותר לנשים תשושי כח מלאנשים גבורי 
כח ואם אשה תזיר מן היין אין הדבר פלא כל כך כי בנקל לה לבוא לידי 
מכשול של ערוה, אבל האיש ודאי מפליא לעשות אם יזיר מן היין כי חזק הוא 

ממנו לכך נאמר 'כי יפליא'קכא, 


הרי המעער עעמו מן היין קרוי חוטא 


שם. בבאר שבע (סועס כ. ד"ס לומכ) הקשה שמשמע שמצוה להזיר עצמו מן היין, 
וקשה שהרי שנינו בנדרים (.) אמר רבי אלעזר הקפר מה תלמוד לומר 
(כמדנר ו =) 'וכפר עליו מאשר חטא על הנפשי, וכי באיזה נפש חטא זה, אלא 
שציער עצמו מן היין. ואם כן משמע שנזיר קרוי חוטא כיון שציער עצמו מן 
היין. ותירץ שרבי סובר שמה שכתוב 'מאשר חטא על הנפש' אינו שציער עצמו 
מן היין, שהרי פסוק זה מדבר בנזיר טמא, וסובר כשמעון הצדיק שאומר בנדרים 
שס) שדווקא נזיר טמא נקרא חוטא ולא משום שמצער עצמו אלא משום 
שמתחרט על נזירותוקלג. עוד תירץ שאפילו לרבי אלעזר הקפר שאמר בנזיר 
(ש.) שאפילו נזיר טהור נקרא חוטא, מכל מקום מצוה לידור משום שהמצוה 
רבה על החטא, כמו מי שמתענה תענית חלום בשבת שיש עבירה שמתענה 
בשבת שהרי צריך לישב בתענית למחרת השבת לכפר על שהתענה בשבת, 
כמבואר בתענית (ינ6, ואפילו הכי מצוה להתענות בשבת לבטל החלום משום 
שהמצוה גדולה מן העבירהקלי. עוד תירץ שמה שכתוב יזיר עצמו מן היין אין 
הכוונה בנדר כנזיר, אלא רצה לומר יפרוש עצמו מן היין בלא נדר כדי שלא 
יבוא לידי קלקול כסוטה שכשם שהמים בודקין אותה כך המים בודקין אותו 
כמבואר בסוטה (מ:)קכד. 

בברית יעקב (פייפוסי, סוטס כ. ד"ס (מס) תירץ שאין כוונת הגמרא שעדיף להזיר 
עצמו מן היין, שאם כן למה דווקא כל הרואה סוטה בקלקולה ולא כל 

אדם, אלא ודאי כוונת הגמרא שהסמיכות נזיר לסוטה הוא מצד שכל הרואה 

סוטה יזיר מחמת פחד של הסוטה ומשום כך הסמיכום יחד. 


במה לעצמם. | קכב. ובאור החמה (פטס 3 נרע"י ד"ס נקנקעס) כתב שכאן שרואה אותה בניוולה 
אין לחשוש שיתחרט אף אס יטמא. וראה עוד מה שכתב בביאור הגרי"פ לרס"ג (פ"ל עפס ק, עמי 
טלס). | קכג. וכן כתבו תוספות בנזיר (ג: ד"ס ומפֿס. וכן תירץ בנחלת יעקב (סונניק, נמדנר ו י). ובזה 
ביאר הבאר שבע שהגמרא (מס) אומרת שנזיר טהור נקרא 'נאה', ואפילו לרבי אלעזר הקפר שאמר 
נזיר חוטא, הני מילי בנזיר טמא, אבל נזיר טהור לא חוטא הוא. והרי לפי מה שהבאנו מהגמרא 
בנזיר מוכח בהדיא שרבי אלעזר הקפר סובר שאפילו נזיר טהור נקרא חוטא. אבל לפי מה 
שפירשנו מבואר שהכוונה היא אפילו לרבי אלעזר שאמר נזיר חוטא, הני מילי נזיר טמא שהוא 
עיקר חוטא, אבל נזיר טהור לא נחשב לרבי אלעזר עיקר חוטא משום שהמצוה גדולה מן 
העבירה. ועיין גבורת ארי (פענית י. ד"ס פמר סמו .)6‏ קכד. והוכיח מהגמרא בכתובות (פ.) שמדובר 
בשכרות ולא בנדר כנזירות. עיי"ש. 


שמו 


ילקוט 


בשפתי חכמים (ד"ס נומכ) הביא שאפילו שהמצער מיין נקרא חוטא, זהו בסתם 
אדם, אבל כל הרואה סוטה בקלקולה מלמד לך הכתוב שמצוה ליזור 
עצמו מן הייזקכה, 


הרי הוא לא חטא 


שם. בספר נאות הדשא (כוכטטוג, "כ ננקוטיס פֿות ד, פסג) הביא להקשות מדוע צריך 

האדם שראה סוטה בקלקולה להזיר עצמו מן היין הרי הוא לא חטא. 

ותירץ שכיון שהזמין השם יתברך לנגד עיניו הסוטה בקלקולה אין זה אלא כדי 
שילמד להזיר עצמו מן הייןקכו, 


הוא הדין בכל קלקול שרואה בחבירו 


שם. כתב המאירי (ל"ס עוש) לעולם יזהר אדם שלא להמשך אחר התאוות 

יותר מדאי, ואם נמשך בהם ישתדל ברפואתו על דרך נטייה אל הקצה 
האחרון, כמו שנודע מדברי החכמים, ואף הרואה באחרים שרוב המשכם אחר 
תאוומם. בביאם לידי דברים מגונים ראוי לו להזהר מן הדברים שסבבו לחבריו 


אותן הדברים המגונים, והוא שאמר כל הרואה סוטה בקלקולה יזיר עצמו מן 
היין. 


בביאור שייכות כל המאמרים של רבי 


שם. בחיי שלמה (ד"ס פנ) הקשה מה שייכות כל דברי רבי לגמרא כאן, אל 
ירבה אדם רעים, ואל ימנה אפוטרופוס וסמיכות פרשת נזיר לסוטה. 
ותירץ שלפני כן למדנו שהתקינו שיהא אדם שואל בשלום חבירו בשם שהתירו 
להזכיר שם שמים בשביל כבוד הבריות שיהא שלום ואחוה ביניהם, והיינו 
חושבים אם כבוד הבריות כל כך גדול אם כן אם ירבה רעים ויהיו תמיד 
עמו בתוך ביתו אז יותר טוב, ויהיו מוכנים לעזרתו, על זה אמר רבי אל 
ירבה אדם רעים. ובא רבי להשמיע דבר גדול, שבמילי דעלמא מה שנראה 
דברים טובים ומועילים הם גרועים ומזיקים, מה שאין כן במילי דשמיא הוא 
להיפך בתחילה נראה כמזיקים לאדם ולבסוף הם טובים ומועילים. שהנה כל 
השתדלות האדם בעולם הזה הוא להשיג שלשה דברים: א. להרבות כבוד 
ביתו ולהיות חשוב ומכובד בעיני כולם. ב. לאסוף ולצבור כסף הרבה. ג. 
להבריא את גופו ולהחזיק את בריאותו על ידי מאכלים טובים ומשקאות 
שונים. וכנגד הכבוד שיחשוב כי ישיגהו בהרבות לו רעים בתוך ביתו על זה 
אמר רבי אל ירבה אדם רעים וסופו להתרוצץ ותחת כבוד ינחל בוז וקלון, 
ולהיפך במילי דשמיא אמרו (פנות פ"6 מ"ד) 'יהי ביתך בית ועד לחכמים', אף 
שנראה לך הדבר קשה בתחילתו כי עליך יהיה להזהר בכבודם, מכל מקום 
על ידי זה תנחל כבוד והדר. וכנגד מה שאדם אוסף ממון אשר יחשוב כי 
בזה ישיג חפצו אם ימנה אפוטרופוס המכניס ומוציא בכל עסקיו בתוך ביתו 
והוא יהיה קרוב אליו תמיד להשגיח עליו בפרטיות כי יעשה מלאכתו באמונה 
ואז לא ילך אף פרוטה לאיבוד, על זה אמר רבי אל ימנה אפוטרופוס כי 
גורם בזה שתזנה אשתו עליו וגם כספו יאבד על ידי זה בענין רע כי אשתו 
תפזר לו בכל אשר תוכל, ולהפך במילי דשמיא אמורו (שס פ"6 פ"ו) 'עשה לך 
רב וקנה לך חבר' שישגיח על מעשיך תמיד ויזהירך מחטא. וכן יש שחושבים 
שאם יתנו מעות לצדקה יתמעט ממונם וגם לא יפרישו תרומות ומעשרות, על 
זה אומרת הגמרא [בסמוך] כל שיש לו תרומות ומעשרות ולא נותנן סוף 
שנצרך להן ולהיפך אם נותן מתעשר. וכנגד הדבר השלישי שאדם מרבה 
בתענוגים על זה אמר שימשוך ויזיר עצמו מן היין שעל ידי זה יבוא לידי 
זנות ויאבד על ידי זה שארית כחו וכספו גם יחד, ולהיפך במילי דשמיא 
ימשוך אחר יינה של תורה, ואז מרבה תורה מרבה חיים, ולא כאלה שחושבים 
כי התורה מתשת כחו של אדם ועל ידי זה יחלש בריאותו חלילה ויתקצרו 
ימיו, אלא על ידי תורה ירבו ימיוקכז. 

בפרשת מרדכי (ל"ס %) ביאר שנסמכו שלשה מאמרי רבי, משום שכולם הם 
עצה לבעל שעל ידי זה ימנע את אשתו מלבוא לידי זנות, שכשרבים 

באים לביתו אפשר שתתן עיניה באחר. וכן כשימנה אפוטרופוס בביתו שאשתו 
תקבל הוצאת פרנסתה מידו תראה לו אותות אהבה כדרך שהיה באשת פוטיפר. 
וכן לא יהא שיכור ולא יקל כבודו בעיניה. שהרי הכתוב רמז שהרואה סוטה 

בקלקולה יזיר עצמו מן היין שלא תבוא אשתו גם כן למדה זוקכח. 


קכה. וכעין זה ביאר במאמרי רבי ראובן (גכוונפקי, מש פרי ע6) שאף על פי שבכל מקום הנזיר חוטא, 
היינו כל זמן שלא ראה העבירה שאין צריך פרישות כל כך, אבל על ידי ראיית הרע שגוררתו 
לחטא, על כרחך מוכרח הוא לעשות פרישות, שענין ראיית העין אין זה חשש גרידא דשמא ילמד 
ממעשיו, אלא שזהו טבע אדם שכשרואה רע מתלהב בזה כח הרע שבו, וכמו כל דבר שיש בו 
כח האש שכשמקרבים אצלו אש הוא מתלהב. | קכו. והביא שם לזה כמה ראיות. וכן הביא 
בדברי דוד מ6פֿר, פוטס כ. ד"ס תני6) על פי ספרים שהביאו בשם הבעל שם טוב שהקב"ה שומר לצדיק 
אשר שומר עצמו מעשות רע, שלא יראה גם כן שום דבר רע, ולא מזמין לו דבר רע לנגד עיניו, 
אולם אם לפעמים יאונה לצדיק כי יראה את אשר לא ירצה לראות אז ידע כי הקב"ה הזמין לו 
בכוונה למען יפשפש במעשיו, כי גם הוא נכשל קצת באותו ענין. לזה אמר כל הרואה סוטה 
בקלקולה והוא אינו מרגיש בעצמו שהוא נכשל באיזה דבר ערוה, ועל מה הראו לו קלקול הסוטה, 


ברכות פג. 


ביאורים 


מה המדה כנגד מדה 


אמר חזקיה בריה דרבי פרנך אמר רבי יוחנן למה נסמכה פרשת פוטה 
לפרשת תרומות ומעשרותקלט לומר ל כל שיש לו תרומות 
ומעשרות ואינו נותנן לכהן סוף נצרך לכהן על ידי אשתו. במגיד תעלומה 
(ד"ס כנ) הקשה מדוע נצרך לכהן דווקא על ידי אשתו, ומה המדה כנגד מדה 
בזה. ותירץ שהנה התורה ציותה עליו שהוא יהיה המשפיע לכהן והכהן יהיה 
המקבל, והנה הוא לא רצה ליתן להמקבל את הראוי אליו, הנה אשתו שהיא 
גם כן מקבלת ממנו סוף שיצטרך לכהן לבודקה אם לא קיבלה מאחרים שאינם 
ראויים לה. 
בעיון יעקב (ד"ס ופיו) ביאר כי הנותן תרומות ומעשרות כראוי נעשה עשיר ואחד 
מהם שנקרא עשיר זה שיש לו אשה נאה במעשיה כמבואר בשבת (כס)6, 
וכאן הוא בהיפך שצריך להביא את אשתו אל הכהן. 
בחידושי רבי יהונתן (פיינפין, ל"ס פתכ) ביאר על פי מה שאמרו הגוזל מתנות 
כהונה נכסיו מתמוטטין ובא לידי עניות, וכן מצינו הרגיל בזנות בא 
לידי עניות שכתוב (מעלי ו כו) 'בעד אשה זונה עד ככר לחם', ואם כן אם לא 
היה גוזל את הכהן ולא היה בא לידי עניות לא היתה אשתו מזנה שהיתה יראה 
לשתות מים המרים, אבל עכשיו שגזל את הכהן ובא לידי עניות היא תחשוב 
שבא לו מחמת זנות ולא מחמת גזילות הכהן, ואם כן אינו מנוקה מעוון ואין 
המים בודקין אותה ולא תחוש לקנאה של בעלה, ועל ידי גזל מתנות כהונה 
תלוי הבאת הסוטהלל. 
בחתם סופר (ל"ס פמכ) ביאר שהקב"ה נתן לאדם שדה שעושה עשרה קבין וצריך 
לתת קב אחד ללוי מעשר, והנה עינו רעה ומעכב כל העשרה קבין 
לעצמו, לבסוף תשטה אשתו הרוצה בקב ותפלות מתשעה קבין ופרישות. 
עוד ביאר בחתם סופר (ד"ס (מס) על פי מה שהקשה למה שימנע אדם מליתן 
תרומות ומעשרות, הרי הגמרא אומרת שיהיה לו ממון הרבה, וכן במעשרות 
עשר בשביל שתתעשר. אמנם אמרו חז"ל (נ"ת נט.) המכבד אשתו ובניו נעשה 
עשיר, ואם כן על ידי אשתו ימנע ממתנותיו ויכבדה, לכן מדה כנגד מדה נעשית 
אשתו סוטהקלא. 
באהל יעקב (מלוננ, פר' נש ד"ס וכל פלועס) ביאר שהכהן מוכתר בכל המעלות 
לשרת את פני המלך, ועל ידו מוריד כל השפעה ויטהר ויקדש ויכפר 
על חטאים. אבל מי שיש לו תרומות ואינו נותנן לכהן אינו מבין ואינו מרגיש 
המעלות היקרות המעולות אשר בו, לכן הקב"ה יגלגל עליו שיצטרך לכהן 
על ידי אשתו ואז לבבו יבין ויבחין גם הוא ממעלת הכהן וסגולתו כי נבער 
הוא מדעתללל. 
בפנים מסבירות (ל"ס פמכ) ביאר שבשכר המעשרות שמביאים לכהן מתברכים 
בבנים ובנות, וכמבואר במעשר שני (פ"ס מי"ג) על הפסוק (לנניס כ עו) 
'השקיפה ממעון קדשיך וברך את עמך ישראל', בבנים ובנות. אם כן אם מעכב 
מעשרותיו הוא נעשה עקור מבנים. וכבר ידוע שאין תקנה לאשה שהיא עקורה 
מבנים אלא אם כן מסתתרת תחת בעלה שהוא מקנא לה ועל ידי שהוא מביאה 
לכהן ומשקה אותה מקוים בה 'ונקתה ונזרע זרע'. אם כן אומרת הגמרא מי 
שאין נותן מעשרותיו לכהן סוף נצרך להביא את אשתו לכהן, אפילו שהיא 
צדקת ואינה מזנה תחתיו אך מתוך שאינו מוליד היא תסתתר כדי לקיים 'ונקתה 
ונזרעה זרע'. 

בכבוד הבית (ד"ס פנ) ביאר שמתנות כהונה לכהנים הוא משום ש'עולם חסד 
יבנה', ועיקר קיום העולם הוא גמילות חסדים ומכל שכן לכהנים שהוא 
שורש עמוד גמילות חסדים לפי שהם במידת החסד, אם כן מובן שלפי שאינו 
נותן לכהנים מתנות כהונה ואינו רוצה לידבק במידת גמילות חסדים, על כן 

ראוי שיהיה נידון במידת הדין, על כן סופו שנצרך לכהן. 
בתורה תמימה (נעלנר ס יכ 6פ סג) ביאר שכיון שהוא כילי ורע עין שאינו נותן 
את התרומות לכהן ימנע גם מאשתו את חפצה ויודעת מחסור היא, 

ועל ידי זה תוכל לשטות מעליןלל. 

פנבול בניפין (תיס דלוש כל דיס עול וכן) ביארקלד על פי הגמרא בבבא מציעא (נט.) 
אין מריבה מצויה בתוך ביתו של אדם אלא על עסקי תבואה. והרי מי 
שמעכב מליתן מעשרותיו בא לידי עניות, וכמו שאמרו חז"ל מי שמעכב 
מעשרותיו סוף שאין שדהו עושה אלא אחד מעשרה. ומזה נמשך קטטה בינו 

לאשתו ומזנה תחתיו וצריך לבוא לכהן להשקותה מי סוטה. 


אולם הושע הנביא אמר (ספע ד ) 'זנות ויין ותירוש יקח לב', הנה כלל בחדא מחתא זנות ויין, 
לכן אם ידע בנפשו כי נקי הוא מעוון עריות ידע כי פרץ גדר בשתיית יין ועל כן יתקן את אשר 
עיוות ויטה עצמו לקצה האחר וגם הוא יזיר עצמו מן היין. והדברים גם מבוארים בפרי צדיק 
(פסת ות 5) ובאור זרוע לצדיק (פֿות ז). ועיין עוד בפנים יפות (פרי נש ד"ס כי יפני). קבוורעיין במי 
השילוח (ל"ה פט). | | קכת. ועיין בהעז ביד (ד"ה תל6) שביאר באופן אחר שייכות כל דברי רבי. 
קכט. דכתיב לעיל מיניה (נמלנכ ס ע) 'וכל תרומה לכל קדשי בני ישראל אשר יקריבו לכהן לו 
יהיה'. מהרש"א (ד"ס נפרסת). ‏ קל כעין זה ביאר הגר"א בקול אליהו (פר' נס6 פות פם). ‏ קלא. וכעין 
זה כתב בליקוטי חבר בן חיים (ל"ה ₪ בשם רבי משה פערלס. | קלב. עיין כעין זה באשל 
אברהם (ניפ6רק, דיס כנ). ‏ קלג. ועיין באסיפת זקנים (ד"ס (מס) מה שהביא בשם עצי עדן. קלד. הובא 
באסיפת זקנים (ד"ס כמס). 


ילקוט 


בבן יהוידע (ל"ה סוף) כתב שכאן לא מדובר בגוזל תרומות ומעשרות כי הגוזל 
ענשו רב, אך מדובר במפריש תרומות ומעשרות ומניחם אצלו, ומזולזל 
בעיניו לבקש כהן שיתנם לו אלא יהיו מונחים אצלו ואומר עד שיבוא הכהן 
לבקש תרומות ומעשרות אז יקחם. וזה כוונת הגמרא 'ואינו נותנם לכהן, היינו 
שזול בעיניו ללכת ליתן לו, ולא שהוא גוזלם, לזה אמרה הגמרא מדה כנגד 
מדה שיהיה נצרך לכהן על ידו שהכהן יושב במקומו והוא יטלטל עצמו מעירו 
ומשער מקומו ויבוא אצל הכהן להשקות לאשתו מי סוטה. 
באבן שלמה (סויערכך, ל"ס 6מר) ביאר על פי מדרש תנחומא (פר' כלס פות ₪) שמי 
שאין נותן תרומות ומעשרות אין שדהו מעלה לו רק כדי תרומות 
ומעשרות ונעשה עני, וכשהוא נעשה עני אין תולה עניותו בשביל שלא נתן 
תרומות ומעשרות רק תולה באשה זונה כמבואר בסוטה (ד) כל הבא על אשה 
זונה לסוף מבקש ככר לחם, וכשחושד את אשתו שהיא זונה מביאה אל הכהן. 
עוד ביאר על פי מה שמבואר (עס) כל האוכל בלי נטילת ידים כאילו בא על 
אשה זונה, וביאר בתוספות שאנץ (פס ד"ס כ שהאוכל בלי נטילת ידים, המאכל 
הוא הפקר אצלו ואשה זונה היא מופקרת. אם כן כשנותן תרומות ומעשרות 
יודע שהכל מהקב"ה והוא של הקב"ה והוא יתברך ציוה לתת מחלקו לעבדיו 
לכהנים ולוים שעובדים בבית המקדש, ואם אינו נותן הוא כחושב שהוא הפקר 
ואינו להקב"ה, ולכן עונשו שאשתו נעשית מופקרת ובא אל הכהן. 
בקרבן אשר (ל"ס (מס) ביאר את המדה כנגד מדה, שהנה לכאורה איך הכהן 
מוציא את התרומה מיד הישראל, למה לא נחשוש שהוא לא כהן, ואם 
תאמר שהולכים אחר הרוב ורוב בעילות הלך אחר הבעל, הרי זה דבר שבממון 
וגבי ממון לא הולכים אחר רוב. ותירץ על פי תוספות בבא קמא (מ: ד"ס קמ"נ) 
שלכן בממון לא הולכים אחר רוב משום שסומכים מיעוט לחזקת ממון ואיתרע 
ליה רובא. אם כן תרומה שאינה שלו ממילא אין חזקת ממון. אמנם זה ניחא 
אם טובת הנאה לא של הבעלים, אבל אם טובת הנאה לבעלים שוב חוזרת 
הקושיא אולי הוא לא כהן. וזה מה שהגמרא אומרת כאן מי שיש לו תרומות 
ומעשרות ולא נותן לכהן שחושש שמא הוא לא כהן דהינו שאמו זינתה, 
וממילא אין בידו להוציא ממנו את התרומה, סוף נצרך לכהן על ידי אשתו 
שגם אותה יחשוד בזנות, וזה מדה כנגד מדה הוא חשד באמו של הכהן שמא 
זינתה, לכן הסוף יהיה שיחשוד גם את אשתו שזינתה. ואם תאמר הרי אין לו 
חזקת ממון, על זה כתוב 'ואיש את קדשיו לא יהיו' ופירש רש"י על פסוק זה 
(כמלנר ס י) שטובת הנאה שלו. וכיון שיש לו חזקת ממון לא הולכים אחר רובקלה. 


רמז לדברי הגמרא 


שם. הצל"ח (ד"ס (מס) הביא בשם רבי העשיל שדברי הגמרא רמוזים בדברי רש"י 
(סמות כס י) על הפסוק (Eס)‏ 'ויקחו לי תרומה' לי לשמי. והיינו לפי שאם 

תשטה אשתו אז השם הנכתב בקדושה ימחה על המים שמשקין את האשה, 

אבל אם יתן תרומה לא יבוא לידי מדה זו שיצטרך להשקות אשתו מים 
המאררים, וזהו 'לי לשמי' בשביל כבוד שמי שלא ימחה על המים. 


מדוע הגמרא לא אמרה ללוי 


שם. בשפתי חכמים (ד'יס כ) הקשה למה הגמרא אמרה ונותנן לכהן ולא אמרה 
גם את המעשרות ללוי. ותירץ שהגמרא מדברת אחר תקנת עזרא שקנס 
שיתנו המעשרות לכהן ולא ללוי כמבואר בסוטה (פת.)ק?י. 


הרי אסור לאכול תרומה 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ה ואו) הקשה שאם אינו מפריש תרומות, הרי האוכל 

טבל הוא במיתה, ואם מפרישן ואוכלן הרי תרומה הוא וגם כן חייב מיתה. 
ואס מוכרן לכהנים היה לגמרא לומר כל המוכר תרומותיוללז. ותירץ על פי 
המשנה בפאה (פ"5 פ"ו) שכהן שקנה גורן לאחר מירוח חייב לתת תרומה ומעשר 
לכהן אחר. ועל זה אומרת הגמרא שכהן זה אם אינו נותנן לכהן אחר, שלא 
יאמר הואיל ויוצא לכהן והן תחת ידי, בשל אחרים אני זוכה בשל עצמי לא 
כל שכן. אלא הקב"ה מענישו מדה כנגד מדה שתזנה אשתו ויצטרך לכהן אחר. 
ולכן מביאה הגמרא את הפסוק 'ואיש את קדשיו לו יהיו', שנדרש בבבא קמא 
(קט:) בכהן המקריב קרבן עצמו שהוא זוכה בבשרו, ומטעם זה ירצה לזכות גם 
בתרומות ומעשרות שלו. ומהפסוק 'איש איש כי תשטה', מרבים שאשת כהן 
משקים אותה. שבגמרא סוטה (כ.) מבואר שאשת כהן שותה, ומבארת הגמרא 
(שס כו.) שהיה הוה אמינא כיון שכתוב (נעדנר ס יג) 'והיא לא נתפשה', ואשת כהן 
אפילו נתפשה [ונאנסה] אסורה, קא משמע לן. והקשו תוספות (עס ד"ס חו) שאולי 
באמת אינה שותה. ותירץ הפרשת מרדכי שכשם שמרבים שם מ'איש איש' אשת 


קלה. ובזה ביאר את לשון רש"י (דיס פֿש) שמעכב קדשיו אצלו ואינו נותנן לכהנים וללוים. כי הא 
בהא תליא שעל ידי שטובת הנאה שלו על ידי זה גופא יעכב קדשיו ולא יתנם לכהן כי יאמר 
שמא זינתה אמו וגבי ממון לא הולכים אחר רוב, לכן סוף נצרך לכהן על ידי אשתו. קלו. ועיין 
שם שדן אם עזרא קנס רק בזמנו או גם לדורות הבאים. וראה בתולדת יעקב (ד"ס פמר) שהאריך 
אם מדובר גס במעשרות. | קלז. ולפי דברי הבן יהוידע שהבאנו לעיל מיושב, שמדובר שמפריש 
ורק מניחם אצלו. קלח. ובחפץ ה' (ד"ס ו₪, נדפס כקוף סנ:) כתב שאפשר שזה המעשה המוזכר 


ברכות פג. 


ביאורים 


שמז 


חרש ושוטה הוא הדין שמרבים אשת כהן. וכתוב 'והביא את אשתו אל הכהן' 
שכהן אחר ישקנה. 


הרי אין מעשר עני קדוש 


ולא עוד אלא פוף שנצרך להן שנאמר ואיש את קדשיו לא יהיו. רש"י 
(ד"ס סוף) ביאר שנעשה עני וצריך לכך ליטול מעשר עניקלף. ובגליוני הש"ס 


הרי לא מוזכר בפסוק שעיכב התרומה 


שם. המהרש"א (פ" ד"ס פישת) הקשה כיון שלפי דרשת הגמרא מה שכתוב 'את 
קדשיו לו יהיו' מתפרש שיהיה נעשה עני, ו'לו יהיו' היינו שנצרך להם, 

אם כן לא הוזכר בפסוק את מעשיו שכבר היה מעכב קדשיו לעצמו שלכן נעשה 
עני. ודוחק לומר שנלמד מהמילים 'לו יהיו' שתי משמעויות גם שלוקח לעצמו 
וגם שיהא עני. ותירץ שהגמרא סומכת על הפסוק לעיל שכתוב (נמלנל ס ט) 'וכל 
תרומה לכל קדשי בני ישראל אשר יקריבו לכהן לו יהיה', שפסוק זה מתפרש 
שכל תרומה אשר דרך להקריב לכהן והוא מעכבו שלו יהיה, ועל זה אומר 
הפסוק לאחר מכן ואיש אשר יעשה כן סופו את קדשיו לו יהיו שיהיה נצרך 

להם כשיהיה נעשה עני. 
ובאיי הים (ל"ה כנ) ביאר על פי רש"י בחומש (עס פסוק י) שמעשה העיכוב מרומז 
בלשון את 'קדשיו' בכינוי, ולא אמר את הקדשים בלשון נפרד, כוונת 
הכתוב בזה לומר כי איש אשר יחזיק את הקדשים להיותם שלו ולא לאחרים 
אז העונש נמשך לו ממאמר לו יהיו', כלומר שיעני ולא יצמחו שדותיו רק 
שיעור הקדשיםקמ. 

בברכת אברהם (ד"ס ו₪) כתב שהמילה 'יהיו' מיותרת שהיה מספיק לומר "ואיש 
את קדשיו לו', אלא משמע שבא לומר שסוף שנצרך להם ויהיו לו, 

שיהיו לעתיד משמע. עוד ביאר מזה שכתוב 'יהיו' ולא 'הם' שמשמע גם עבר 

או הווה, אבל 'יהיו' משמע עתיד לומר שלבסוף לו יהיו. 


כיצד דרשת הגמרא 


אמר רב נחמן בר יצחק ואם נתנן פוף מתעשר שנאמר איש אשר יתן 
לכהן לו יהיה לו יהיה ממון הרבה. המהרש"א (פ"5 ל"ס סוף) ביאר שמזה 

שלא כתוב לו יהיו בוי"ו כמו בפסוק לעיל, ששם כינוי 'יהיו' הולך על הקדשים 
שזכר, אבל כאן כתוב 'לו יהיה' בה"א שלא משתמע שהולך על קדשים, ועל 
כן דורשת הגמרא שיהיה לו ממון הרבהקמ%א. אלא שבברכת אכרהם (ד"ס ל) 
הקשה שהרי כתוב סתם 'אשר יתן' ועל זה כתוב לו יהיה ומדוע אינו הולך על 
קדשים. ותירץ שכל אחד לפי עניינו, שמהכתוב משמע שני דברים גם שסוף 
שנצרך להן וגם שלו יהיה ממון הרבה, ואם כן גבי מי שמעכב קדשיו שהוא 
עבירה פירושו שנצרך להן, וגבי 'אשר יתן לכהן' דורשים לו יהיה ממון הרבה. 
בברכת ראש (ד"ס 06 ביאר על פי המבואר בתענית (ע.) אמר רבי יוחנן מאי 
יעשר תעשר' (לנריס יד כנ), עשר בשביל שתתעשר, שאין פירושו שהמילה 

'תעשר' כתובה בשי"ן ימנית שהוא לשון עושר, רק מגוף הפסוק משמע מכפל 
הלשון 'עשר תעשרי, וכפי שביארו תוספות (פס ד"ס עער) שמי שאינו נותן המעשר, 
לשנה האחרת לא יהיה לו אלא כדי המעשר, ומדה טובה מרובה ממידת 
פורענות, אם כן לפי זה מי שיתן מעשר מתברך לשנה האחרת עשרה פעמים 
יותר עד שיעלה המעשר של שנה אחרת כפי ערך תבואת שנה הקודמת שנתן 
ממנו המעשר. וזה מרומז בפסוק 'עשר' ובזכות זה 'תעשר את כל תבואת זרעך 
היוצא השדה שנה', היינו כל התבואה שהיה לך בשנה זו יהיה מעשר שנה 
האחרת. וזה כוונת רבי יוחנן עשר בשביל שתתעשר, דהיינו שתזכה שכל 
התבואה שכעת, יהיה מעשר לשנה הבאה וכן לעולם. ועל דרך זה יבואר כאן 
שלמעלה כתוב 'אשר יקריבו לכהן לו יהיה ואיש את קדשיו [שיחזיק קדשיו 
לעצמו] לו יהיו', והיינו ששיעור התרומה הנקרא קודש לו יהיו לשנה הבאה 
ויהיה לו רק כדי התרומה. אבל 'ואיש אשר יתן לכהן לו יהיה', שתיבת 'לכהן' 
מיותרת ודרש שהשיעור שהיה לו שנתן ממנו התרומה, יהיה לשנה הבאה 

לכהזקמב, 

באהל יעקב (מלוננפ, פר' גס ד"ס עוד יפכן, י.) ביאר כי הטוב המיועד לאדם בעולם 
הזה אם יעדר ממנו איזה סיבה, עם כל זה הטוב ההוא לא יתבטל ויאבד, 

אלא או שיתנהו ה' אל איש אחר הטוב ממנו, או שלאחר זמן יתן הקב"ה הטוב 
ההוא אל זה האיש בעצמו והיינו לעת זקנתו. ומעתה מי שאינו נותן תרומות 
ומעשרות אל הכהן יתדלדל עד שיהיה נצרך להן, ואם כן היכן תשאר ברכתו 


בתנחומא (פר' רפס פופ יפ, סוכ נתוספות מענית ט. ד"ס עטר) על אותו אדם שהיה הולך ופוחת לכהן והשדה 

פוחתת עד שעמד השדה להוציא כשיעור שהיה הכהן נוטל ממנו. ‏ קלט. עיי"ש שהוכיח כן. 

קמ. וכן ביאר בברכת אברהם (ל"ה ו₪) באופן שני. וכעין זה בצרור החיים (ל"ס ו₪). | קמא. כעין 

זה ביאר הגר"א באמרי נעם (ד"ס וס נפן). וראה תורה תמימה (נמלנר ה י 6ופ מנ) ובילקוט הגרשוני (ד"ס 

56 קמב. וכעין זה ביאר במעון הברכות (ד"ס 055). ועיין בן יהוידע (ד"ס מ יסיס) מה שביאר על 
פי הסוד. 


שמח 


ילקוט 


שהיתה ראויה לו, ודאי תנתן לאחרים הראויים לכך, ואם אחר כך יחזור בתשובה 

יחזיר לו הקב"ה מה שהיה חסר בעת היותו חוטא. וזהו 'איש אשר יתן לכהן 

לו יהיה', היינו הוא עצמו יאכל טוב ברכתו ולא תנתן ברכתו לאחרים, וממילא 

יהיה לו ממון הרבה בכדי להשלים לו הימים הראשונים ויצטרפו לו עתה הממון 
מזמן העבר עם הממון מזמן ההוה, ויהיה לו ממון הרבה. 


מה הלשון סוף מתעשר 


שם. בבן יהוידע (ל"ס ופס) ביאר את הלשון 'סוף' מתעשר, שלא יקח עושר אשר 

משותף בו טורח, שלא תהיה עיקר הברכה במחובר, שאז תרבה יגיעתו 
בקצירה ודישה ואסיפה, אלא עיקר הברכה שיתעשר ממנה תהיה אחר שיהיה 
הדגן באוצר שלו שאז יש ברכה ואין יגיעה. וזה הכוונה 'סוף מתעשר', כלומר 
בברכה שבאה לבסוף אחר גמר כל העסק הצריך לדגן שכבר הוא מונח באוצר. 


הרי מחוייב הוא ליתן תרומות 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס וס) הקשה הרי מן התורה מחוייב הוא ליתן תרומה 

ואם כן לא עשה לפנים משורת הדין, ומדוע הוא מתעשר על ידי הנתינה. 
ותירץ שמן התורה חטה אחת פוטרת כל הכרי בתרומה כמבואר בקידושין ((פ6. 
וכן כשנותן מתנה על א:=:להחזיר, פירותיו מתוקנין כמבואר שם (ו6. ולפי זה 
כך כוונת הגמרא ואיש את קדשיו לו יהיו', דהיינו שהרי יכול לעשות שקדשיו 
היינו שתרומה אחד מחמישים או אחד מארבעים לו יהיו, שהרי חטה אחת 
פוטרת, לכן 'איש אשר יתן לכהן' שנותן כראוי ונותן נתינה גמורה לכהן ואינו 


סומך על חטה אחת או על מנת להחזיר, סוף 'לו יהיה', מתעשר בממון הרבה. 


הרי איש אשר יתן הוא זה שסמוך לפרשת סוטה 


שם. בבית אברהם (ד"ס פמר) הקשה שהרי 'איש אשר יתן לכהן לו יהיה' הוא 

זה שסמוך לפרשת סוטה, ואיך פסוק זה נדרש לטובה. ותירץ שבפרשת 
סוטה כתוב (נפדנר ס ינ) 'איש איש כי תשטה אשתו', ואיש אחד מיותר, אלא זה 
בא לדרשה ללמדינו איזה איש שמביא את אשתו אל הכהן, איש שאמור בפרשה 
לפני כן 'ואיש את קדשיו לו יהיו', שאינו רוצה לתת לכהן, ואינו אותו איש 
שסמוך לפרשת סוטה שבו כתוב 'איש אשר יתן לכהן לו יהיו'. וכן בהמשך 
פרשת סוטה כתוב (טס טו) 'והביא האיש את אשתו', שמילת האיש מיותרת, אלא 
לומר אותו האיש הראשון בפסוק הידוע שרוצה להיות איש שרוצה לעכב את 

התרומות לעצמו הוא זה שמביא את אשתו. 


הרי זה פסוק מפורש שמתעשר 


שם. בואת מנוחתי (פנטשולר, ד"ס 6 הקשה הרי זה פסוק מפורש שאם נותן 

מעשר לבסוף מתעשר, כמו שכתוב במלאכי (ג י) 'הביאו המעשר אל בית 

האוצר וגו' אם לא אפתח לכם ארובות השמים והריקותי לכם ברכה עד בלי 

די'. ותירץ שעדיף לרב נחמן ללמוד מדרשה ולא מפסוק מפורש כמבואר בנדרים 
(ג.) שדבר שלומדים מדרשה חביב הוא. 


במה הוא משתף שם שמים ובביאור מתן שכרו 


אמר רב הונא בר ברכיה משום רבי אלעזר הקפר כל המשתף שם שמים 

בצערו כופלין לו פרנסתו. רש"י (ל"ס סמקתף) ביאר שמברך על הרעה 

דיין האמת, או שמבקש רחמים מלפניוקמג. ובנביע הכסף (עס) הקשה שהרי זה 

חובה לברך על הרעה דיין האמת, ולשון שיתוף משמע שלא חובה הוא. ואולי 

משום זה כתב רש"י פירוש שני שמבקש רחמים מלפניו. אלא שגם זה צריך 
ביאור וכי הקב"ה שותפו. 

והמהרש"א (סי ד"ס כ) ביאר על פי מה שכתוב 'עמו אנכי בצרה' והיינו 

שמתפלל שיעשה למען שמו שהוא עמנו בצרה, ואם כן הוא ממש 

משתף שם שמים, והיינו מה שכתוב 'והיה שדי בצריך'. ועל ידי זה פרנסתו 

כפולה דהיינו שיש בידו כסף פרנסתו ומצויה לו בכל עת בהרוחה לכל דבר 

לקנות לוקמד. 

באדרת אליחו (מקי, ד"ס סעפפף) ביאר שמתנחם ומקבל צערו באהבה באמרו דיו 

לעבד שיהיה כרבו ונחשב שהוא עושה כביכול הקב"ה שותף עמו. 

וכופלין לו פרנסתו הוא מדה כנגד מדה במה שמשתף עמו הקב"ה בצערו, שיש 
לו על זה צער כפולקמה, 


קמג. ובאדרת אליהו (ד"ס סמטפף) ביאר שבפירוש ראשון דייק רש"י לשון הגמרא 'שם שמיםי. 
ובפירוש שני דקדק לשון הפסוק שמביאה הגמרא ראיה 'והיה שדי', שהוא שם המיוחד להתפלל 
בו לה' שירחם עליו כמו שאמרו (פסופ פר' מקן פֿות י) על הפסוק (גרלפית מג יד) 'ואל שדי', מי שאמר 
לעולמו די יאמר לצרותי די. ‏ קמד. כעין זה ביאר בעיני יצחק (ופ קמנ) כשיש לו איזה צער 
אינו מצטער על עצמו בלבד אלא שגם משתף להצטער על צער השכינה הקדושה שגרם בצערו. 
וכמבואר בסנהדרין (פו) רבי מאיר אומר בזמן שהאדם מצטער שכינה מה אומרת קלני מראשי 
קלני מזרועי, ונמצא שצערו כפול, ולכך שכרו שכופלים לו פרנסתו. וכן ביארו בפשט הש"ס 
(סיילפכין, ד"ה משקף) ובשלמה משנתו (ככע"י ד"ס סמפתף) וברוב דגן (ד"ס כ) ועיין עוד שם. קמה. וכן 
ביארו בשדה יצחק (ד"ס כנ) ובמשגב לרך (על סמורס כמילופי סע"ס ד"ס על סמסתף) באופן שני. קמו. וכעין 


ברכות פג. 


ביאורים 


בעיון יעקב (ד"ס כ) ביאר משתף שם שמים בצערו היינו אפילו שיש לו דוחק 
בפרנסתו אפילו הכי נותן צדקה לעניים אחריםקמ!. או על דרך שמבואר 
בפאה (פ"ם מ"ט) מי שהוא צריך ליטול ואינו נוטל על זה נאמר (לפיס יז ז) 'אשרי 
אדם בוטה בה'.. 
והגר"א באמרי נעם (ד"ס כ ביאר שכשאירע לו איזה צער אינו תולה במקרה 
אלא שתולה שמהשם יתברך נגזר עליו כןקמז. 
בנפש החיים (טער 3 פי"נ) ביאר שהחוטא מלבד זה הצער שנעשה למעלה 
כשמקבל ענשו ביסורים רחמנא ליצלן, אין ערוך ודמיון כלל זה הצער 
של מעלה נגד עוצם הצער שגרם למעלה בעת עשותו העון רחמנא ליצלן. ולכן 
כשכל תכלית תפילת האדם לפניו יתברך להסיר מעליו צערו הוא רק על הצער 
של מעלה המשתתף עמו בצערו ושב ומתחרט על עוונו שגרם על ידו הצער 
של מעלה אז היסורין מסתלקין מעליו. ולא עוד אלא שמודדין לו כמידתו 
וכופלין לו פרנסתו נגד שני מיני צער שגרם למעלה ועתה מתחרט על שניהםקמח. 
בברך משה (נז"י פס) ביאר את דברי רש"י על פי הגמרא לעיל (יד.) 'בין אלקיכם 
לאמת לא יפסיק', והיינו שאלקים שהוא דין לא יפסיק ויודה להקב"ה 
על דינו. ועל זה כתוב כל המשתף שם שמים היינו אלקים לאמת בצערו. או 
שמבקש רחמים מלפני הקב"ה שאינו ראוי מצד הדין רק מצד הרחמים. 
באיי הים (לד"ס כ ביאר שאם צערו של אדם מיוחד לו לבדו, ולא חש לקמחו 
[תורה] אשר יחסר לו זולת מה שאין לו לאכול לשבעה, אז גם כי יזעק 
וישוע לא יענו לו מן השמים רק פרנסה מצומצמת מיוחדת לחיים גופניים בלבד. 
אמנם אם משתף שם שמים בצערו כי יאמר חוץ ממה שהאברים מבקשים 
תפקידם, עוד נוסף אם אין קמח אין תורה ואיך אעלה אל אבי והתורה והמצוה 
אינם אתי, אז כופלים לו פרנסתו, כלומר יענו לו מן השמים לתת לו פרנסתו 
כפליים, גם חיי הגוף וגם חיי הנפשקמט. 
בלשמוע בלמודים (ד"ס סמפפף) ביאר שלפי שמכיר האדם שצערו הוא משמים 
בשביל רוע מעשיו ושב בתשובה, כופל לו הקב"ה פרנסתו להשלים 
לו העדר פרנסתו בימי צערולנ. 
בכבוד הבית (ד'"ס פנ) ביאר על פי הגמרא בנדה (ע:) מה יעשה אדם ויתעשר, 
יבקש רחמים ממי שהעושר שלו, והביאור הוא שמה שהוא לאדם על 
פי הטבע זהו בשם 'אלקים', ששם 'אלקים' בגימטריא הטבע, ועל כן צריך 
לעשות במעשה ידיו ולא יהיה יושב ובטל, שכן הוא על פי הטבע שיהיה דווקא 
על ידי פעולה נהנה מהעולם ובשם אלקים שהוא על פי הטבע, וממילא זה 
הכל במידת הדין כפי שמורה שם אלקים. ועל ידי שמשתף שם שמים והיינו 
שבוטח בה' ששיתף השם יתברך [מידת רחמים] לשם אלקים אז חסד יסובבנו 
ונותן לו השם יתברך משלחן גבוה שלחן המלך שלא על פי הטבע, וכמו שכתוב 


ה" 
באור יעקב (מפמכ 9) ביאר שמשתף שם שמים בעת שהוא מבקש על הפרנסה 
אינו מבקש הצטרכותו לעצמו לבדו, רק הוא כולל בבקשתו שם שמים 
היינו אשר יוכל לקיים בזה מצות ה' לתת צדקה וליתן לבניו לתלמוד תורה 
ולשלם בעדם וגם לקיים שאר מצות ה' הנקנות בממון, וכמו שמתפללים בתפילה 
אחר שמע קולינו על הפרנסה ואומרים בה כדי שאוכל לעשות רצונך ולעסוק 
בתורתך ולקיים מצותיך, ולכן כופלין לו פרנסתו למען ימצא טרף ביתו וגם 
יוכל לקיים מצות ה' הנקנות בממון כפי אשר ביקש ושפיר הוא מדה כנגד 
מדה קנא. 
במי השלח (ליה כנ) ביאר כי מן הידוע שאדם בצערו מבקש לו עוזרים רבים 
להנצל מצערו, והנה אם הוא בגדר שאין מבקש עזר משום אדם רק משליך 
יהבו אל ה', ודאי שהוא מדה גדולה, אלא אפילו כשהוא מבקש עוזרים זולתו 
ומכל מקום גם כן בוטח על ה' אזי הוא גם כן צדיק ונושע. 


מה ענין שכופלין פרנסה לכל ערה 


שם. במנחם משיב נפש (ד"ס כל סמעפף) הקשה שבשלמא אם צערו הוא על פרנסה 

ומשתף שם שמים בצערו שמתוך כך אינו יכול לקיים מצוות כראוי שעניות 
מעבירו על דעתו אם כן שכרו שכופלין פרנסתו. אבל אם צערו מעסק אחר 
מענין רפואה או ישועה או הצלה מה לו מזה שכופלין פרנסתו הלא אין נושע 
בזה לענין צערו, והגמרא אומרת כל המשתף שמשמע כל צער שיש לו. ותירץ 


זה פירש החיד"א בככר לאדן (סי ז לקועיס ד"ס כל סמעסף, עפ' קעז). ועיין מה שכתב על זה בפתח 
עינים (ד"ס 055 | קמז. ובצדקת הצדיק (ופ ק₪) כתב שהשיתוף היינו שיודע שהכל מהשם יתברך 
ומכניס את השם יתברך באותו דבר וממילא היקל ממנו. ‏ קמח. וכן כתב ברוח חיים (פנות פ"ג 
מ"נ). וכצין זה במעון הברכות (ד"ס פכ"ס) באופן ראשון, ובעין אליהו (ד"ס 0 ובמשגב לדך (ד"ס 
כל) באופן ראשון, ובשפתי חכמים (ד"ס המעסף). וכן ביאר בלקוטי מהר"ם (נפ' פס פנוסס, כספטין, רים 
פר ױגg)‏ ובמדרש פנחס (מקורין, פֿות כס, עמ' 12). ועיין משגב a‏ (מג'רנס, ד"ס 6 ובבן יהוידע (ל"ס 02 
על פי הסוד. וראה עוד במעון הברכות (קס) באופן שני. קמט. כעין זה ביאר באמרי שמואל 
קנ: כעין זה ביאר בפרשת מרדכי ,דיס כ ועיין בפתח עינים (ל"סי סמל). 


(סייזנכוד, | ד"ס פמל). סֶ 
קנא. ועיין גם בישמח לב (ל"ס כ0. 


ילקוט 


שבענין פרנסה נכלל הכל, שכל מה שחסר לאדם נכלל בתיבת 'פרנסה'. וזה 

כופלין לו פרנסתו היינו שממלאין לו חסרונו בכפלים כמו שהיה צערו בכפלים. 

וזה מה שהגמרא מביאה מהפסוק 'וכסף תועפות לך' היינו מה שאתה כוסף 
יתמלא לך בכפלים, והוא מלשון הכתוב (נפפית 6 ) 'כי נכסוף נכספת'. 


מהו תועפות 


שנאמר והיה שדי בצריך וכסף תועפות לך. רש" (ל"ס פעפת) כתב 

ש'תועפות' הוא לשון כפילות, כמו שמתרגם אונקלוס על מה שכתוב 

ביריעות (שפות כו ט) 'וכפלת', ותעיף. וביד דוד (פסדו"נ ד"ס וכסף) ביאר ש'תועפות' 

הוא מלשון חוזק כמו שכתוב (נפלנר כג כנ) 'כתועפות ראם', וכל דבר הנכפל הוא 
חזק קנב. 


מה הכוונה מעופפת לו 


רבי שמואל בר נחמני אמר פרנסתו מעופפת לו כצפור שנאמר וכפף 
תועפות לך. המהרש"א (ס" ד"ס ומר פרנסתו) ביאר שעל ידי עפיפתו של 
הצפור מזונותיו מצויים לו בכל עת, וכן כאן משמע לשון 'תועפות' מלשון עוף 
יעופף ממש. ובעיני יצחק (ופ קפט) ביאר שישיג פרנסתו בקל בלי יגיעהקנג, 
באיי הים (ד"ס כנ) ביאר שעיקר געגועיו של המשתף שם שמים בצערו הוא 
שפרנסתו באה לו על ידי טורח גדול ויגיעת בשר ועבודה רבה, ושמצד 
זה ממעט הוא בעסק התורה והמצוה, היפך דברי המשנה (פנות פ"ד מ"י) הוי 
ממעט בעסק ועסוק בתורה, אז יקשב ה' וישמע להשיג לו פרנסתו בקלות כעוף 
יעופף על הארץקנד, 
בבן יהוידע (ל"ס פלנסתו) ביאר שיש הצלחה נסית ויש טבעית, הנסית היא תרדוף 
אחריו והטבעית הוא ירדוף אחריה, וזה פרנסתו מעופפת לו כציפור היינו 
שהיא תרדוף אחריו. עוד ביאר על פי מה שאמרו (טפופ כנס פטס 6 סימן 3) למה 
נקראת 'צפורה' [אשת משה], שטיהרה בית אביה כצפור, נמצא שהטהרה מדמה 
אותה כצפור. והנה יש אדם שנטמא בפרנסה שלו ויש מקדש עצמו בפרנסתו 
ומוסיף טהרה לנפשו כי יהיה שלחנו מכפר עליו, ולזה אמר מעופפת לו כצפור 
שתגרום לו רוח טהרה. 


האם יש מחלוקת בין האמוראים 


שם. בברכת אברהם (ל"ס פלנסתו) כתב שלמאן דאמר כופלין לו פרנסתו אינו 
מובטח שימצא מזומן כל דבר שהוא צריך, אלא שימצא פרנסתו בריוח 

ועל ידי טורח והכנות הראויות. ולמאן דאמר מעופפת היינו שהיא מצויה לו 

בלא טורח אבל כשיעור שהוא צריך ולא בריוח. 
בעיני יצחק פופ קפנ) ביאר שאין האמוראים חולקים, אלא שאם היה צערו 
בתחילה על מיעוט פרנסתו יהיה שכרו שכופלין לו, ואם היה צערו 
מתחילה על רוב עמלו יזכה שפרנסתו תעוף לו כצפור. 
בגביע הכסף (ד"ס פכספו) ביאר שלמאן דאמר כופלין פרנסתו היינו שיהא יותר 
מדאי בריוח. ולמאן דאמר מעופפת לו כצפור היינו שפרנסתו מצויה לו 
תמיד כמו הצפור שתמיד מוצאת מזונותיה בקלות בכל זמן. 


מה זה מרפה עעמו ובמה עונשו 


אמר רבי מבי אמר רבי יאשיה כל המרפה עצמו מדברי תורה אין בו 
כה לעמוד ביובי צרה שנאמר ההרפית (כיוםי צרה יפצר כחכה. 
המהרש"א (פ" ד"ה כ ביאר שלומד ומקיים התורה, אך אם הוא ברפוי ובדרך 
עראי אין בו כח לעמוד ביום צרה.==פו שאמרו לעיל ((נ:) שאחד מהדברים 
שצריכים חיזוק הוא דברי תורה. 
הבן יהוידע (ל"ס כ() ביאר שידוע אם אדם לומד תורה בהתרשלות ועצלות שולטת 
בו שכחה שישכח לימודו, וגם ממילא לא יעשה פירות בתורה שאינו יכול 
להוציא חידושים מן התורה, מה שאין כן הלומד בזריזות בכל כחו, תהיה קבועה 
בלבו ויזכה להוציא פירות הם חידושי תורה. עוד ידוע מה שכתבו הראשונים 
שמה שנהנה האדם מן התורה בעולם הזה, לא מן הקרן הוא אלא רק מן 
הפירות, ועיקר הלימוד הוא קרן, וחידושי תורה שהאדם מחדש זה נקרא פירות, 
ובזכות חידושי תורה יוכל לקבל טובה בעולם הזה. וזה מה שהגמרא אומרת 
כל המרפה עצמו מדברי תורה שלומד בהתרשלות ועצלות ורפיון, אז אין בו 
כח היינו השגה כדי להוליד חידושים אשר זכותם יגינו עליו בעת צרה, כי זכות 
תורה המגין על האדם בעולם הזה בעת צרה הוא רק מן הפירות שהם החידושים 
הבאים לאדם על ידי השגתוקנה. 
בבית אברהם (ד"ס פמכ) ביאר שלכן המרפה עצמו מדברי תורה אין בו כח לעמוד 
ביום צרה לפי שהתורה היא שנותנת הכח לישראל להושיעם מאויביםקנו. 

בכתית למאור (פיסו, ד"ס פון, סו' סכת ענוס) ביאר על פי מה שכתב השמע יעקב 
(פנגוי פר' כי פט5, קם.) ש'כח' היא הנשמה, ועל זה אמרו כל המרפה עצמו 


קנב. וכן כתב במי השילוח (ד"ס כנ). קנג. עיין גם בעין אליהו (ד"ס כני) על פי גירסת הילקוט שמעוני (פֿינ 
סי" תתקס). קנד. וכעין זה ביאר בשלמה משנתו (ד"ס פכנפפו). עיין עוד באבן שלמה (ד"ס פֿר"ס). קנה. ועיין 


ברכות פג. 


שמט 


מדברי תורה אין בו כח לעמוד ביום צרה, שעד עכשיו התורה היתה מגינה לו 
מן היסורין כמו שלמדנו לעיל (ה) כל העוסק בתורה יסורין בדלין ממנו, וכחו 
דהיינו נשמתו עומדת בתוך גופו ואינו מת, ועכשיו שריפה עצמו מדברי תורה 
יסורים באין עליו, ומפני זה אין נשמתו עומדת בתוך גופו והרי הוא מת, ולזה 
אמר אין בו כח דהיינו נשמתו לעמוד בתוך גופו ביום צרה ומריבוי הצרות 
מסתלקת נשמתו ממנו. 

בלשמוע בלמודים (ל"ס סמכפס) ביאר על פי מה שאמרו (פל לני 5סו כנס פ+) אם 
יסורים באו עליך רוץ לדברי תורה. וביאר במענה אליחו (טס פות ו) 

שעל ידי התורה יראה ויבין שלא באו היסורין בחנם רק לפי שלא השלים 
המצוות כראוי, וכמו כן יתבונן מדברי תורה שהיסורים המה לטובה ולא יבעט 
בהם. וזהו המרפה מדברי תורה שאינו רץ לדברי תורה להתבונן על מה ולמה 
באו היסורים, אין בו כח לעמוד ביום צרה של היסורים להרגיע את רוחו לפי 

שנדמה לו שבאה הצרה להרע לן. 
בפרשת מרדכי (ד"ס כל סמלפס) ביאר שהאדם העוסק במלאכה לעצמו הוא עוסק 
בה בשקידה, ואפילו אם יזדמן לו ריוח אחר אינו מניח מלאכתו 
בשבילו. אבל העוסק במלאכת אחרים בשכר הוא מתרפה במלאכתו בעצלות, 
וכשמגיע לידו ריוח אחר הטוב מזה הוא בטל ממלאכתו. וכן הוא בעסק התורה 
מי שעוסק בתורה לשמה הוא עוסק בשקידה ואין שום טרדה יכולה לבטלו 
מתורתו. אבל המתרפה בלימודו בשביל שהוא לומד שלא לשמה בשביל ממון 
או כבוד כשיבא עליו יום צרה הוא פוסק מלימודו לגמרי ואין הוא מוסר את 
נפשו עליה. 

בכבוד הבית (ד"ס פני)) ביאר שכשהוא מרפה עצמו מתורה ומצוות הוא מתיש 
כח בפמליא של מעלה ואז אין לו כח כלל, ואפילו מה שהוא בכח 

הטבע נופלים ופוחתים ממנו, כי צריך האדם תמיד להגביר כחו בפמליא של 
מעלה ולהוסיף על הטבע ועל מה שהוא על פי מידת הדין, כפי שנתבאר לעיל. 
בארץ צבי (לײפשק, ד"ס כ) ביאר על פי דברי הגמרא (ססדקן כו:) למה נקרא 
שמה של התורה 'תושיה', שמתשת כחו של אדם, והוא מרפה עצמו 
מדברי תורה, לכן מודדים לו גם כן מידה כנגד מידה שאין בו כח לעמוד ביום 

צרה. 


הרי תורה מגנה ומצלה 


שם. בעין אליהו (ד"ס פמכ) הקשה מהגמרא בסוטה (5.) תורה בזמן שעוסק בה 

מגינה ומצילה, ובזמן שאין הוא עוסק בה היא מגינה ואינה מצילה. ואם 
כן כיון שמגין מיסורים אם כן למה אמרה הגמרא שהמרפה עצמו מדברי תורה 
אין בו כח לעמוד, ועוד מהו ביום צרה, היה לו לומר בצרה. ותירץ על פי 
הגמרא במנחות (מ) שמענישים על עשה בזמן ריתחא. ולכן אמר שהמרפה 
מדברי תורה אין בו כח לעמוד ביום צרה, היינו כשיש יום צרה בעולם בעידן 
ריתחא. ומה שאמרו שתורה מגינה אף בזמן שלא עוסק בה מדובר שלא בעידן 

ריתחא. 


מקור דברי הרמב"ם 


שם. הרמב"ם (תנמוד פוכס פ"ג סי"נ) פסק אין דברי תורה מתקיימין במי שמרפה 

עצמו עליהן, אלא במי שממית עצמו עליהן ומצער גופו תמיד ולא יתן 

שינה לעיניו ולעפעפיו תנומה וכו'. וכן אמר שלמה בחכמתו 'התרפית ביום צרה 

צר כחכה. ובמהר"ץ חיות (ליס כנ) כתב שמקור דברי הרמב"ם הם מהגמרא כאן, 
ומרן הכסף משנה לא התעורר על המקור. 


הרי פשוט שמי שעובר על מצוה יענש 


אמר רבי אמי בר מתנה אמר שמואל ואפילו מצוה אחת שנאמר התרפית 

מכל מקום. בחפץ ה' (ד'יס כ) הקשה שבשלמא למאן דאמר שמרפה עצמו 
מדברי תורה, מובן מה שאין כח לעמוד ביום צרה שאם היה עוסק בתורה היתה 
מגינה ומצילה אותו, ואפילו יש בידו עוונות שחייב עליהם יסורין התורה 
מצילתו, שאם אין בו עוון פשוט הוא שלא יהיה לו פורענות שיצטרך להגנת 
התורה, אלא ודאי שהגם שיש בידו עוון התורה פוטרתו, לפי שאין לך בן חורין 
כמי שעוסק בתורה. אלא מה שאמר שמואל שאפילו מצוה אין בו כח לעמוד 
בעת צרה, קשה, שפשוט שמי שעובר על מצות ה' ענוש יענש אפילו שלא בעת 
צרה, ומדוע דווקא אמר ביום צרה. ותירץ שכאן מדובר במצות עשה, ובזמן 
ריתחא מבואר במנחות (מ) מענישים גם על עשה. וזה מה שנאמר 'ביום צרה 
צר כחכה' דהיינו בזמן ריתחא, ולפי זה גם רבי יאשיה שאמר המרפה על דברי 
תורה מדובר שאפילו אין בידו עוון אחר אלא ביטול תורה, אם נתרפה ולמד 


ברפיון ביום צרה צר כחכה. וצריך האדם להתאזר ללמוד בתמידות לעבודת 
ה'קנז, 


שם עוד מה שביאר על פי הסוד. קנו. וכעין זה האריך לבאר באיי הים (ד"ס סמרפה). עי"ש. קנז. וכן 
ביאר באהבת איתן על העין יעקב (ד"ס 5"כ) בקצרה, ובשלמה משנתו דייס כס). וראה בעין אליהו (ד"ס פמ). 


שנ ילקוט 


הרי אינו עומד בתחיית המתים 


שם. בחפץ ה' (ד"ס כ) הקשה מהמבואר בכתובות (ק₪) שכל המרפה עצמו 

מדברי תורה אינו עומד בתחיית המתים שהוא עונש ינתר חמור ממה 
שמבואר כאן בגמרא. ותירץ דהיינו הך. וכן מדוייק בלשון הגמרא אינו יכול 
לעמוד 'ביום צרה', ויום צרה הוא יום התחייה שהוא יום הדין שנידונין אלו 
להחיות ואלו לחרפות וינערו רשעים. ולהיות שנתרפה מדברי תורה, ביום צרה 
צר כחו שאין בו כח לעמוד כי כל העוסק בדברי תורה טל תורה מחייהו ויכול 
לעמוד ויחיה, ומי שאינו מתחזק ללמוד תורה אין לו טל תורה להחיות בו ואין 
בו כח לעמוד. ושמואל אמר שלאו דווקא תורה אלא אפילו מצוה אחת שבאה 
לידו ויכול לעשותה ולא עשאה מתשת כחו ליום התחיה והוא שלא עשה 


תשובה, אבל אם עשה תשובה אין לך דבר שעומד כנגד התשובה. 


מה שייכות מעשה זה לכאן 


אמר רב ספרא רבי אבהו הוה משתעי. בחדשים גם ישנים (ל"ס ₪5 הקשה 

מה עניין מעשה זה לכאן. והביא לתרץ משום ששנינו במשנה שמשום 
'עת לעשות לה' הפרו תורתך' התקינו לשאול לשלום בשם, על כן הביאו מעשה 
זה שמצינו שהתנאים גם כן התירו עצמם לצאת מגדר התורה שטיהרו מה 
שטימא חנינא. וכמו שהגמרא אומרת (ע"נ) בשלמא הוא מטהר והן מטמאין 
לחומרא אלא הוא מטמא והם מטהרים איך מותר והרי שנינו חכם שטימא אין 
חבירו רשאי להתיר. ועונה שעשו זאת כי היכי דלא נגררו בתריה. ולכן נזכר 

מעשה זה כאזקנח, 


מדוע ירד לגולה 


כשירד חנינאקיט בן אחי רבי יהושע לגולה. ברש"י בסוכה (כ: ד"ס כטילדתי) 

מבואר שחנינא ירד לגולה לעבר שנים. ובערוך לנר (שס ד"ס כטיכדתי) 
הקשה שבגמרא לא מבואר שהלך לעבר שנים אלא כשהיה שם עיברקס. ועוד 
העיר הערוך לנר שבסמוך מבואר שרבי חנניה אמר שלכך עיבר כיון שלא הניח 
כמותו בארץ ישראל עד שהוצרכו לומר לו, גדיים [התלמידים] שהנחת נעשו 
תיישים והם הורונו לומר לך שתחזור מדבריך. והרי בסוכה משמע שעדיין רבי 
יהושע אחי אביו היה קיים והרי הוא הכיר גדולת רבי יהושע, שאמר שזקן 
אחד אמר שמסככין בבודיא ורבי יהושע הודה לדבריו, ואיך אמר אם כן לא 
הנחתי גדול כמותיקסא. ותירץ שאולי בדבר זה עצמו רצה להמליץ מה שרצה 
לעבר בחוצה לארץ אחר שחכמים גדולים יש שם יותר מבארץ ישראל, שהרי 
אני אמרתי בשם הזקן הלכה ורבי יהושע הודה לדבריו, ומזה שאמר הודה 
משמע שמתחילה לא אמר כן, אבל כששמע ממני שכן אמר הזקן הודה לדברי, 


אם כן גם רבי יהושע הכיר גדולת חכמי הגולה ללמוד מהם. 


איזה איסור עשה חנינא 


היה מעבר שנים וקובע חדשים בחוצה לארץ. רש"י (ד'יס מענכ) ביאר שלמדנו 
בסנהדרין (6:) אין מעברין את השנים אלא ביהודה, שנאמר (לכלס יכ ס) 
ילשכנו תדרשו', כל דרישות שאתה דורש לא יהו אלא בשכנו של מקוםללנ. 
אמנם הריטב"א (ל"ה ה) כתבקסי לאו דווקא שהיה מעבר בחוץ לארץ שהרי 
מבואר בסנהדרין (עס) שאין מעברין את השנה אלא בארץ. אלא רק עשה את 
חשבון העיבור, אבל העיבור לא היה אלא בארץ, אלא שאפילו על החשבון היו 
מקפידין כמו שכתוב 'כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושליםיקסי. 
ובמהרש"א (נע"י פס) הקשה על רש"י מי הכריחו לומר מהפסוק 'לשכנו תדרשוי, 
הרי בגמרא בסמוך (ע"נ) לומדים מפסוק (שעיס 3 ג) 'כי מציון תצא 
תורה' ומזה ממעטים כל ארץ ישראל ורק בירושלים מעברים שנים, ומהפסוק 
ילשכנו תדרשו' לא ממעטים אלא גליל כמבואר בסנהדרין (שס)קסה. 


קנח. וכן ביאר במי השלח (ל"ס פמס. קנט. צריך לומר חנניה. הגהות ר"י לנדא (ל"ס תניפ). 
קס. אמנם בסדר הדורות (ען מגגיס גן למי רני יסועע) כתב שהלך לבבל לנהר פקוד לעבר השנה. אך 
בספר היוחסין (ספנס עמ' 6) כתוב שיצא חוץ לארץ לבבל ולנהר פקוד ועיבר שנים. | קסא. וכן 
הקשה במלא הרועים (סוכס כ: כרע"י ד"ס כטירדפי). והוסיף שגם רבי אליעזר הגדול היה קיים, שרבי 
אליעזר נפטר קודם רבי יהושע. ועוד שחנניה השיב להם שרבי עקיבא עיבר שנה בחוץ לארץ, 
והשיבו לו שרבי עקיבא לא הניח כמותו בארץ ישראל, ואם זה היה בזמן הירידה שמוזכר בסוכה, 
הרי רבי יהושע ורבי אליעזר קיימים היו והם היו רבותיו של רבי עקיבא, ואיך אמרו שרבי עקיבא 
לא הניח כמותו בארץ ישראל הלא היו שם רבותיו. ולכן כתב שהירידה לגולה המוזכר בגמרא כאן 
היה זמן רב אחרי ירידה שמוזכרת בסוכה ואז כבר נסתלקו רבי אליעזר ורבי יהושע ואף רבי עקיבא 
צריך לומר שכבר נסתלק, כפי שהוכיח שם. ועיין מגדים חדשים (ד"ס פייד) שהאריך במעשה זה. 
וראה בסמוך. | קסב. ברש"י בסנהדרין (5: דיה 6) כתב שהכוונה לבית דין הקבוע ביהודה והיינו 
ירושלים שהוא ביהודה. וביד רמה (טס ד"ס ת"כ) הקשה שאם כן היה לגמרא לומר בירושלים. אלא 
מסתבר שבכל ארץ יהודה אפשר לעבר שנים מאחר דהוי בית המקדש בתוכה, שהרי כולה נחלה 
אחת וחלק אחד הוא. ועיין בעינים למשפט (נכע"י ד"ס פענכ) בדעת הרמב"ם. וראה גם בשדה יצחק 
(פס). קסג. וכן ביאר במאירי (ד"ס ענוכ) ובשיטה מקובצת (ל"ס וס6) ובר"א אלשבילי (פס). קסד. ועיין 
בעינים למשפט (ד'ס מענר) בארוכה אם לחשב אפשר גם בחוץ לארץ. | קסה. ובגנזי יוסף (לפסטיין 
נרט"י ד"ס מענכ) כתב שעצם קושיית המהרש"א כבר הקשו תוספות בסנהדרין (י6: ד"ס 6) על הגמרא 


ברכות פג. 


ביאורים 


בשדה יצחק (נכט'"י פס) תירץ שכיון שהביא רש"י את הברייתא אין מעברין את 

השנים אלא ביהודה, כתב גם את הפסוק שמביאה הגמרא בסנהדרין על 
הברייתא עצמה שהטעם שאין מעברין אלא ביהודה הוא משום שכתוב 'לשכנו 

תדרשוי. 

בחדש האביב (ניע"י פס) כתב שלרש"י הוקשה מה שאמרה הגמרא היה מעבר 

בחוץ לארץ שמשמע שהקפידא היא על מה שהיה בחוץ לארץ, ואילו 
מהפסוק 'כי מציון' משמע שדווקא בירושלים. לכך הביא רש"י את הפסוק 
ילשכנו תדרשו' שמזה מרבים כל ארץ ישראל שהיא ארץ קדושה ויש בה השראת 

שכינה וכולה הוכשרה כשאין בית דין בירושלים. 

בדברי שמואל (5פפי, נרט"י עס) כתב שלכן הביא רש"י את הפסוק 'לשכנו תדרשוי, 

כי מהפסוק 'כי מציון' יקשה על רבי עקיבא איך היה מעבר שנים וקובע 
חדשים, ואפילו שלא הניח כמותו בארץ ישראל, מכל מקום בפסוק כתוב כי 
מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלים', שמשמע מירושלים דווקא. לכן הוצרך 
רש"י לפסוק 'לשכנו תדרשו', וגילה על הפסוק 'כי מציון', מתי ודבר ה' 
מירושלים' דווקא, כש'לשכנו תדרשו' היינו כשראויים לדרוש מהם, אבל אם יש 
גדולים מהם אפילו בחוץ לארץ צריך לדרוש מהם, וכמו רבי עקיבא שלא הניח 
כמותו בארץ ישראל ולכך היה יכול לעבר שנים ולקבוע חדשים בחוץ לארץ. 
וכיון שצריך את שני הדרשות, פעמים מביאה הגמרא את הדרשה של כי מציון' 

ופעמים מ'לשכנו תדרשויקסי. 

בברכת אברהם (נע"י פס) ביאר לפי הריטב"א שחנינא חישב את העיבור והיו 

מקפידים על כך, ועל זה אומרת הגמרא לקמן שזה לומדים מ'כי מציון, 
אבל רש"י מביא שלומדים שאין מעברין אלא ביהודה מ'לשכנו תדרשו', משום 
שהוא סובר שעל כרחך מזה שהגמרא אומרת 'מעבר שנים' אפילו שלא היה רק 
מחשב, משמע משום שעיקר הקפידא בחשבון הוא משום שהוא התחלה ותולדה 
אל העיבור, ולכך מביא רש"י את מה שאין מעברין אלא ביהודה ואת הפסוק 
ילשכנו תדרשו' ראיה לעיקר דין של עיבור, כיון שמגוף הפסוק של 'כי מציון' 
לא משמע אלא רק תורה ממש או הוראה ובכלל זה החשבון כיון שזה מביא 
לעיבור ויש קפידא בעיבור, אבל עיקר הפעולה של העיבור לא היינו יודעים 
מ'כי מציון', אבל מ'לשכנו תדרשו' משמע עיבור, כל דרישה שאתה דורש לא 
יהא אלא בשכנו של מקום. ועוד שכיון שעיקר העיבור לומדים מ'לשכנו תדרשו' 

שהוא בתורה אם כן הוא עדיף מפסוק 'כי מציון' שהוא בנביאים. 


בירושלמי מבואר המעשה באריכות 


שגרו אחריו שני תלמידי חכמים רבי יופי בן כיפר ובן בנו של זכריה 

בן קבוטלקסז. בירושלמי ((לליס פ"ו ה"ת, ונסנסדרין פ" ס"נ) מבוארקסח שרבי 
שלח לו שלש איגרות עם רבי יצחק ורבי נתן, באחת כתוב לקדושת חנניה, 
וביאר הקרבן העדה (שם ד"ה בחדא) שכתב לו כן שהוא אדם גדול וקדוש, 
והיתה כוונת רבי שיכבד שלוחיו אלו ולא ישמעו שאר העם לדבריו כשיסרב 
נגדו [וכפי שמבואר בהמשך המעשה]קסט. ובאגרת אחת כתוב גדיים שהנחת 
נעשו תיישים. ובאחת כתוב אם אין את מקבל עליך צא לך למדבר האטד ותהא 
שוחט ונחוניון זורק. וביאר הקרבן העדה (ד"ס 6) שהתכוון לומר לו עשה כמו 
שעשה נחוניא בן שמעון שבנה מזבח במצריים כמבואר במנחות ‏ קע6, כך 
עשייתך שאתה קובע שנים בחוץ לארץ בזמן שיש בית דין בארץ ישראל, 

וכמבואר לקמן [ע"ב]. 


מה השאלה והתשובה 


אמר להם למה באתם אמרו ליה ללמוד תורה באנו. בעיון יעקב (ד"ס 06 

ביאר שהשאלה היתה הרי אסור לצאת מארץ ישראל לחוץ לארץ ולמה 
באו. ותירצו לו ללמוד תורה באנו ומותר לצאת לחוץ לארץ, כמבואר בסנהדרין 
(39:) על הפסוק (לנריס טז כ) 'צדק צדק תרדוף', הלך אחר רבי חנינא בן אחי רבי 


שם שלומדת מ'לשכנו תדרשו', ואילו כאן הגמרא לומדת מ'כי מציון תצא תורה'. אלא שעל כל 
פנים קשה על רש"י קושיית המהרש"א שמכיון שהגמרא כאן לומדת מפסוק 'כי מציון' מי הכריח 
את רש"י להביא כאן את הפסוק שמביאה הגמרא בסנהדרין. ובלשון הזהב (נרפ"י פס) כתב שלכאורה 
לא קשה על רש"י שהרי הגמרא בסנהדרין מביאה פסוק זה. וגם טוב יותר להביא ראיה מן התורה 
שהוא עשה מפורש מלהביא ראיה מנביאים. אלא שעל הגמרא כאן קשה למה הביאה את הפסוק 
'כי מציון' כקושיית תוספות. ועיי"ש. וראה מה שנתבאר לקמן (ע"נ) על קושיית תוספות. ועוד כתב 
הגנזי יוסף שמה שכתב המהרש"א שמהפסוק 'לשכנו תדרשו' לא ממעטים אלא גליל, ומהפסוק כי 
מציון ממעטים גם כל ארץ יהודה לא משמע כן מדברי התוספות בסנהדרין (עס), מזה שלא הקשו 
שהסוגיות סותרים זה את זה בדין מה ממעטים, וכן הרמב"ם (קדוט סמודט פ"ד סי"כ) כתב שמ'לשכנו 
תדרשו' לומדים שדווקא ירושלים, ואם כן רואים שמשני הפסוקים לומדים שרק בירושלים אפשר 
לעבר שנים. וראה בצרור החיים (נכש"י פס) מה שהקשה על רש"י. ועיין עוד צל"ח (ע"ג ד"ס ו) 
ובהגהות רבי אלעור משה הורויץ (נרפ"י דיס מענר) ובתפארת צבי (יו"ל סי" ₪ ד"ס ונלנר 6כ). ‏ = קסו. ועיין 
עוד ברוב דגן (גרש"י ל"ה מענכ). ‏ קסז. ביחופי תנאים ואמוראים (ענן וכלס) כתב שהיה שמו זכריה. 
ובפרשת מרדכי (ד"ס ונן) כתב שזה היה רבי דוסתאי ברבי ינאי, שבגיטין (יד:) מבואר שהלך עם רבי 
יוסי בן כיפר לבבל. | קסת. ובמהר"ץ חיות (ד"ס כפילד) ובהגהות ר' אליהו גוטמכר (שס) וביפה 
עינים (ל"ס סיס) כבר העירו על שינויי הלשונות בין הבבלי לירושלמי. קסט. ובפני משה מס ז"ס 
נמד) כתב ששלח לו אגרת זו שהיה משבחו ומזהירו שיחזור בו מחמת קדושתו וחסידותו. 


וצר החכטה 


ילקוט 


יהושע לגולה. ואף שבאמת לא באו בשביל כן, מכל מקום שינו משום דרך 
שלום שלא להתחיל עמו במריבה מידקל. 


מה היה אביו של רבי יוסי בן כיפר 


הכריו עליהם אנשים הללו נדולי הדור הם ואכותיהם שמשו בבות 

המקדש כאותה ששנינו זכריה בן קבוטל אומר הרבה פעמים 
קריתי לפניו בספר דניאל. בכסא רחמים (ד"ס כפֿותס) העיר שהגמרא לא הביאה 
ראיה אלא לבן בנו של זכריה ולא לרבי יוסי בן כיפר. ובעיון יעקב (ל'ס ופֿנותיסס) 
כתב שגם על רבי יוסי בן כיפר נאמר כן שאביו שימש בבית המקדש כי גם 
רבי יוסי היה כהן. ובדברי מרדכי (סלים, ד"ס עיון) הקשה שבסדר הדורות (פות יו"ל) 
לא מוזכר שרבי יוסי בן כיפר היה כהן. וכתב שאולי אבי אמו היה כהן. אמנם 
בספר יוחסין (ספס, עפ' 3פ) כתב שרבי יוסי בן כיפר היה כהן. ועוד כתב (שס ענמי 
ו שרבי יוסי בן כיפר ובן בנו של זכריה בן קבוטל היו כהנים בני כהנים 

גדולים ששמשו במקדשקע*. 


הם לא טיהרו דבר טמא 


התחיל הוא מטמא והם מטהרים הוא אופר והם מתירים. בבן יהוידע (ד"ס 

סו) ביאר שפשוט הוא שלא טיהרו דבר שהוא טמא מן הדין, אלא רק 
טיהרו דבר שהוא טמא מכח חומרא ויש בו צדדין להיתר. ומה שהגמרא (ע":) 
מקשה מחכם שטימא אין חבירו רשאי לטהר, פשוט הוא שמדובר גם באופן 
זה שהחכם טימא מצד חומרא ויש צדדין להיתר, שאם לא כן לא צריך להשמיע 

שלא יטהר הטמא. 
| בהגהות חתם סופר (ל"ס ספפי0 ביאר שהמחלוקת ביניהם היה בענין קביעות 
= חדשים ועיבור שנים, כגון לענין בן תשע שנים ויום אחד שמבואר 
בנדה (מה.) שביאתו ביאה, שלפי חשבונם שאין השנה מעוברת כבר הוא ראוי 
להזריע וביאתו ביאה לכל דבר ומטמא בנדה לטמא משכב תחתון כעליון, ואם 
השנה מעוברת הרי עדיין לא בא לכלל בן תשע, ואם כן אין ביאתו ביאה וטהור 
הוא מכלל בועל נדה. וכן הוא אוסר כגון נטיעות של ערלה ורבעי, שאם השנה 
מעוברת עוד לא עברו שלש שנות ערלה והפירות אסורים, מה שאין כן לפי 
חשבונם שהשנה לא מעוברת כבר עברו שלש שניםקעג. 

בתקנת עורא (ל"ס סתסיל, נלפס כס5יני {יוניס סו' ישינת כית מלֿיכ) ביאר שההוראות של 

חנינא היו ממה שהיה מעבר שנים וקובע חדשים, כגון התולש חלב 
מהולד שבמעי אמו שאוסרים אם הוא בן חמשה חדשים בדקה ותשעה בגסה 
כמבואר בחולין (עס.), ואם החודש מעובר לא מלאו עוד לולד רק ארבעה חדשים 


טהור אבל חלב נפל בן ארבעה חדשים בדקה טמא כמבואר במנחת חינוך (מפוס 
קמו פות כ). ואם כן אם עיבר חנינא את החדש ממילא הנפל הוא עוד בן ארבעה 
חדשים וחלבו טמא, ולשיטת החולקים היה החודש חסר והוה ליה הנפל בן 
חמשה חדשים וחלבו טהור משום נבלהקעג. 
ביגיעות מרדכי (ד"ס התפל) ביאר שהיו מהפכין את דיניו על ידי פלפול שאינו 
אמת כדי להראותו שבארץ ישראל כחם רב בפלפולא דאורייתא ויאמין 
לדבריהם שיאמרו לו אחר כך שהגדיים נעשו תיישים כי עיקר המחלוקת ביניהם 
היה אם נמצא בארץ ישראל חכם גדול כמוהו. 


מה הכפילות שאמר של שוא ושל תהו הם 


הכריז עליהם אנשים הללו של שוא הם של תהו הם. בחפץ ה' (ד"ס (מול) 

ביאר שמה שאמר 'של שוא הם' לפי שנמצאו שקרנים שאמרו לו ללמוד 

תורה באנו, והרי הם אדרבה חולקים ומבטלים דבריו, ו'של תהו הם' הינו 

שאינם חכמים כראוי, ותוהו המה שאינם יודעים כלום שהיה ברור לו בהם שהיו 

טועים בהוראתםקץז. 

הבן יהוידע (ד"ס 6פיס) ביאר שכפל את הלשון כנגד שני עניינים שטיהרו מה 

שטימא והתירו מה שאסר. וכן יש מטהר השרץ ומראה לו פנים שאין 

אתה יכול לדחות דבריו, ויש מטהר השרץ בדברי תוהו שהוא מגבב דברים 

שהם נדחים בקל. וזה מה שאמר של שוא הם שהתירו האסור, ואל תחשבו 

שהביא ראיות כאותו שהיה מטהר השרץ ומראה פנים, אלא של תוהו הם שאין 
בהם ממש שהאדם תוהה ובוהה בהםקעה. 

בפרשת מרדכי (ל"ס 6שי) ביאר את כפל הלשון, שמזה שאמרה הגמרא התחיל 

מטמא והם מטהרים, מוכח שמתחילה היה להיפך הוא היה מטהר והם 

היו מטמאים הוא התיר והם אסרו ולא הקפיד עליהם במה שהחמירו, רק לאחר 

שהתחילו לטהר מה שטימא הכריז עליהן שמה שהיו תחילה מחמירים בשביל 


קע. וכעין זה ביאר בפרשת מרדכי (ד"ס (מול). קעא. ועיין גם בדקדוקי סופרים (כסגסות פופ ז). 
קעב. וכן ביאר בבית פנחס (סכוין, ד"ס סססיל). ועיין ביגיעות מרדכי (ד'ס ספמינ) מה שהקשה על מהלך 
זה. קעג. וכן ביאר בשו"ת בית יצחק (6ו"ק סי יז כסופו כטוני סמכתנ). ועיין עוד פרשת מרדכי (ל"ס פפתה) 


ברכות פג. 


ביאורים 


שנא 


שאנשי שוא הם, שרצו לרמות את הבריות שיחשבום לצדיקים, ומה שנודע 
עכשיו שמקילין נודע שאנשי תוהו הם שאין בהם יראת שמים כלל. 

בשלמה משנתו (ל"ס 09 ביאר שכנגד מה שאמר תחילה שגדולי הדור הם אמר 

עכשיו של שוא הם כיון שמראים בפלפולם פנים שלא כהלכה. ומה 
שאמר של תהו הם זה על מה שאמר שאבותיהם שמשו במקדש, אמר עכשיו 
שכיון שאינם מכוונים האמת על כרחך תולדותם של תוהו הם שצריך לבדוק 
תועבות אמם, שאם היו מזרע אהרן הרי כתוב בו (פסכי 3 ז) 'שפתי כהן ישמרו 
דעת', והעיקר בבני אהרן הוא בטומאה וטהרה וכמו שכתוב גי 3 י יכ) 'שאל 
נא את הכהנים תורה וגו' הן ישא איש בשר קדש', וטומאת נגעים להם לבדם 

ניתנה הוראתםלשי. 


הרי זה דרך התגאים אלו אוסרים ואלו מתירים 


שם. בצבי קדש (6פ קנ) הקשה למה הכריז עליהם אנשים של שוא ותהו הם 

מפני שהוא מטמא והם מטהרים, הרי דבר זה הוא דרך תנאים אלו אוסרים 

ואלו מתירים אלו מטמאים ואלו מטהרים. ותירץ כיון שכתוב חכם שטמא אין 

חבירו רשאי לטהר אסר אין חבירו רשאי להתיר משום כך הכריז עליהם אנשים 
הללו של שוא ותהו הם. 


מה הכוונה בכפל הלשון 


אמרו לו כבר בנית ואי אתה יכול לפתור כבר גדרת ואי אתה יכול 
לפרוץ. בחדש האביב (ל"ס כנכ) ביאר את כפל הלשון אף אם בנית בנין 

חדש דהיינו שלא היינו ידועים לחכמים ואמרת שאנו חכמים לא היית יכול 
לסתור, כל שכן כשידוע ומפורסם זה ואתה רק גדרת בודאי שאינך יכול לפרוץ, 

כי האמת יורה דרכו. 
בגביע הכסף (ד"ס כנכ) ביאר שהתכוונו במה שאמר להם ואבותיהם שימשו בבית 
המקדש, דהיינו שבחת גם את אבותיהם. והיינו שהוא בנה אותם שהם 
גדולי הדור ועשה להם גדר שגם אבותיהם גדוליםקץז. 

בשלמה משנתו (ד"ה כנכ) ביאר שעל גדלותם בתורה שייך לשון בנין, שתלמידי 
חכמים קרויים בונים כמבואר לקמן (סל), וזהו כנגד האיסור וההיתר. 

ומה שאמרו כבר גדרת הוא כנגד מה שרצה ליתן דופי באמותיהן [כמבואר 
לעיל], אמרו שכבר הודית שאמותינו היו גדורות בעריות, ושוב אי אתה יכול 

לומר שהיו פרוצות, וזהו לענין טומאה וטהרה. 


מדוע לא אמרו לו מתחילה כן 


אמר להם מפני מה אני מטמא ואתם מטהרים אני אוסר ואתם מתירים 

אמרו לו מפני שאתה מעבר שנים וקובע חדשים בחוץ לארץ. 

ובמהרש"א (פ"5 ד"ס מפי) ביאר שמתחילה שהתחילו הוא מטמא והם מטהרים 

לא אמרו לו כן אלא רק כששאלם, היינו משום שהראו לו מתחילה שאם לא 

ישגיח בדבריהם יוכלו הם לסתור דבריו אף בדבר שאינו אמת כפי שמשמע 
שלא היו הם מטהרים אלא כדי לסתור דבריןקעח. 


בירושלמי מבואר עוד במעשה זה 


שם. בירושלמי (ליס פ"ו ס"ם ונסנסדרין פ"6 ס"כ) מבואר שרב יצחק [ששלחו רבי] 

קרא לפני חנניה, כתוב בתורה 'אלה מועדי חנניה בן אחי רבי יהושע', 

ואמרו לו כל העם שכתוב (יױקל כג ד) 'מועדי ה''. וענה להם שזה כתוב אצלינו, 

אמנם אצל חנניה כתוב באופן אחר. וכן קם רבי נתן ואמר 'כי מבבל תצא תורה 

ודבר ה' מנהר פקוד', ואמרו לו שאצלינו כתוב (שעס כ ג) 'כי מציון תצא תורה 

ודבר ה' מירושלים'. אמר להם שזה כתוב אצלינו, אמנם אצל חנניה כתוב באופן 
אחר. 


איך רבי עקיבא עיבר בחוץ לארץ 
אמר להם והלא עקיבא בן יוסף היה מעבר שנים וקובע חדשים בחוץ 
לארץ. וביאר רש"י (ד'יס וסנ6) שזה מבואר ביבמות (קלנ.) אמר רבי עקיבא 
כשירדתי לנהרדעא לעבר שנים. ובתוספות רבינו יהודה החסיד (ד"ס ו60) הקשה 
איך רבי עקיבא עשה כן, והרי מבואר בסנהדרין (₪) אין מעברין את השנה 
אלא ביהודה ולא בגליל וכל שכן בחוצה לארץ. וכן מצינו (שס כ.) על אמוראים 
שהיו מעברין בחוץ לארץ שרבי חייא בר זרנוקי ורבי שמעון בן יהוצדק הלכו 
לעבר שנה בעסיא, ועסיא היא בחוץ לארץ כמבואר בבבא בתרא ‏ (ו) 'קיני קניזי 
וקדמוני' עסיא ואסיא ואספמיא שהם חוץ לארץ. וכתב שמהאמוראים האלו לא 
קשה כיון שהמעשה שם היה בשביעית כמבואר שם, וקיימא לן בסנהדרין (י.) 
אין מעברין את השנה בשביעית, אלא על כרחך שמה שכתוב שעיברו היינו 
לחשב חשבונות של עיבור ולא שעיברו ממש, וגם שרבי יוחנן היה בארץ גדול 


עוד אופנים שחלקו ביניהם. קעד. וכעין זה ביאר בצבי קדש לופ ק6. קעה. ועיין שם ביאור 
שני. קעו. ושיין: עהחי בצין אליהו (ד"ס פעכ) לביאור הכפילות. קעז. וכן ביאר בשפתי חכמים 


(ד"ס ש0. = קעח. ומשמע מדבריו דלא כהבן יהוידע [לעיל] שכתב שהם טיהרו דבר שיש בו צדדים 


שנב 


ילקוט 


הת שריש לקיש קרא להם טס כו.) 'רועי בקר', ולא יכלו לעבר. אבל מרבי 
עקיבא קשה איך עיבר בחוץ לארץ. וכן קשה מהמבואר במגילה (יפ:) אמר רבי 
מאיר כשהלכתי לעבר שנה בעסיא, הרי שעיבר בחוץ לארץ. ותירץ שודאי היה 
להם אונס בארץ והוצרכו לצאת לחוצה לארץ כדי לעברקעט. וכן כתוב בירושלמי 
(סנסדרין פ" ס"כ) שירמיה וברוך בן נריה עברו שנים בחוץ לארץ וכן יחזקאל 
עיבר שנים בחוץ לארץ, וגם שלא הניחו כמותן בארץקפ. 

באור שמח (קילום ססודע פ"ד הט"ז) יישב מהסוגיא בסנהדרין שרבי שמעון עיבר 

בעסיא, על פי דברי הרמב"ם (עס פ" ה"ו) בית דין מחשבין בחשבונות 
כדרך שמחשבין האצטגנינים שיודעים מקומות הכוכבים ומהלכם. ובחולין 699 
מבואר ששמואל שלח לרבי יוחנן לוח עיבור השנים לששים שנה. ורבי יוחנן 
אמר על שמואל חושבנא בעלמא ידע. הרי שלא היה בקי רבי יוחנן בחשבונות 
העיבורים ואפילו שהיה גדול בתורה מהם, מכל מקום זה נחשב שלא הניח 


כמותו בארץ ישראלקפא. 


מה ההיתר שלא הניח כמותו 


אמרו לו הנח רבי עקיבא שלא הניח כמותו בארץ ישראל. וביאר 

המהרש"א (ד"ס הנס) שאפילו שלומדים לקמן (ע"נ) ובסנהדרין (י:) שאין 
מעברין אלא בארץ ישראל, מכל מקום היכן שלא הניח כמותו בארץ ישראל 
מותר אף בחוץ לארץ. כיון שכל הטעם שמעברין בארץ ישראל הוא מהפסוק 
'כי מציון תצא תורה' משום ששם יש מופלא שבבית דין מסנהדרין גדולה, וכיון 
שרבי עקיבא אחר החורבן היה שבטלו סנהדרין והוא היה בחוץ לארץ והוא 
היה המופלא שבדור שהרי לא הניח כמותו בארץ ישראל הותר לו לעבר בחוץ 

לארץקפב. 

האבני נזר (פ"פ סי פיל) הקשה כיון שמדאורייתא לא מועיל בחוץ לארץ מה 

יועיל מה שלא הניח כמותו בארץ ישראל. ואם תאמר שכיון שמצות 
קידוש החודש בגדול דווקא ואי אפשר לעבר בארץ ישראל כיון שהגדול בחוץ 
לארץ, הרי מהגמרא משמע שאם הניח כמותו בחוץ לארץ או אפילו גדול ממנו 
יכול לקדש. ועוד שאם כן ארץ ישראל לא מועיל כלום כיון שעל כרחך הקידוש 
הוא במקום שהגדול שם. ועוד שאם כן שמשום שגדולה מעלת הגדול על מעלת 
ארץ ישראל, איך ירד רבי עקיבא הגדול לכתחילה לחוץ לארץ לעבר הלא היה 

יכול לקיים שניהם שיהיה הגדול בארץ ישראל. 

ותירץ האבני נזר על פי מה שביאר המהר"ל (נפיבות עולס נתינ סדקס פ"ו ד"ס ומוס 

ש) שמעלת ארץ ישראל על חוץ לארץ לשוכנים בה היא, כי הארץ עושה 
לשוכנים בה כאיש אחד, מאחר שהיא מיוחדת לישראל הארץ מצרפתם להיות 
אחד, על כן נעשו ערבים זה לזה בשעה שעברו את הירדן ובאו לארץ ישראל, 
ועל כן צריך לקדש בארץ ישראל דווקא שנחשב כאילו קדשוהו כל הקהל מאחר 
שכולם כאיש אחד ומועיל הקידוש לכל ישראל, ועל כן מקדש הגדול מכל חכמי 
ארץ ישראל, וכל ארץ ישראל נמשכין אחרי הגדול שצריכין לתורתו כמו שהיה 
באמת ברבי עקיבא שכל סתם משניות נשנו לפי שיטתו, הרי יש לו בעצמו 
מעלת הכלל ישראל, והוא עדיף משוכן בארץ ישראל שמעלתו שהוא כמו אבר 
אחד מאדם שלם, ובמה שהוא גדול מכולם כל הכלל נמשך אחריו ואין נפקא 
מינה כלל אם הוא בארץ ישראל או בחוץ לארץ, שודאי נחשב כאילו כולם 
קדשוהו כיון שכולם נמשכים אחריו. ועל כן רבי אליעזר שנידוהו והבדילוהו 
מהם הוא גרוע יותר משוכן בחוץ לארץ, שכן מעלת ארץ ישראל שהוא אחד 
עם הכלל, וזה הבדילוהו מהם, ושוב היו נמשכין כולם אחר רבי עקיבא שהיה 
גדול מכולם, ולא אחרי רבי אליעזר אף שהיה גדול גם מרבי עקיבא מפני הנידוי 

שהבדילוהו מהם, וכל שכן שלא יהיו נמשכים אחריוקפג. 


הרי כן היה כמותו בארץ ישראל 


שם. במלא הרועים (נכפ"י ד"ה ו6₪) הקשה שהרי מבואר במשנה ביבמות (קלנ) 

שכשרבי עקיבא עיבר את השנה היה רבן גמליאל קיים, שרבי עקיבא 
הרצה את דבריו לפני רבן גמליאל, ורבן גמליאל מת קודם רבי אליעזר הגדול 
גיסו כמבואר בבבא מציעא (נט:), ונמצא שבזמן רבי עקיבא היה רבי אליעזר 
קיים והוא היה רבו של רבי עקיבא, וכן רבי יוסי הגלילי ורבי טרפון ורבי 
אלעזר בן עזריה היו קיימים, שהם היו אחר פטירת רבי אליעזר הגדול כמבואר 
בגיטין (פג), ואם כן רבי אלעזר ורבי טרפון ורבי יהושע שהיו רבותיו היו 
קיימים, ואיך אמר כאן על רבי עקיבא שלא הניח כמותו בארץ ישראל ולא היו 


להיתר ולא שטיהרו ממש. קעט. וביגיעות מרדכי (ל"ס פממ) ביאר משום גזירת המלכות, מפני 
שהמלכות גזרה ברוב פעמים על העיבור, כדאיתא בסנהדרין (.) שלחו לרבא זוג בא מרקת וכו' 
ולא הניחן אדומי הלז. וביאר רש"י (טס ד"ס ו₪) מלכות הרשעה גזרה גזירה עליהן. קפ. וכן תירצו 
בתוספות ביבמות (קטו. ד"ס 055 ובסנהדרין (י: דייס פֿן) ובתוספות הרא"ש (ד"ס ו0). ועיין ביגיעות 
מרדכי (ל"ס פמ) שהאריך מדוע שני התלמידי חכמים לא ענו לחנינא שמה שרבי עקיבא עיבר הוא 
משום שהיה אנוס. וראה בסמוך. קפא. ועיין בעינים למשפט (פוף ד"ס מענכ) מה שהעיר בדבריו. 
קפב. ובזה מיושב קושיית תוספות בסנהדרין [לעיל] איך רבי עקיבא עיבר שנים בחוץ לארץ. 
קפג. ועיין בארץ צבי (פרומר, ח" סי נד ד"ס ועיין) בענין נידויו של רבי אליעזר. קפד. וברש"ש (עמות 
קטו. וס' ד"ס פ6מכ) הקשה בשם תוספות חדשים (נמות פטז מז שהרי דברי רבי עקיבא נשנו במסכת 


=% ea ברכות‎ 


ביאורים 


רבותיו קיימיםקפד. אלא על כרחך שהמעשה כאן היה אחר מיתת רבותיו ולא 

שייך לגמרא ביבמות שעיבר שנים אף שהניח כמותו בארץ ישראל את כל אותם 
התנאיםקפה. 

ובאבני נזר (פו"ס סי פיד) תירץ שכיון שהיה רבי אליעזר מנודה באותה שעה, 

כמבואר בבבא מציעא (ש6), וכתב הרמב"ם שהמנודה אין מזמנין עליו 

כיון שהבדילוהו מביניהם אי אפשר שיצרפוהו, והוא הדין שאין מצרפין אותו 

למנין שלשה לקידוש החודש. 

בשבט חלוי (ס* סי' קכט ענף ד) תירץ שאמנם תנאים אלו היו גדולים מרבי עקיבא 

בחכמה, מכל מקום בחכמה זו של תקופות ועיבור וקידוש רבי עקיבא 

היה גדול מהם, ולגבי עיבור השנה הולכים אחרי מי שיודע לחשב תקופות 
ומזלותקפי. 


קושיא מפרקי דרבי אליעזר 
שם. ברמב"ם (קילוע ססדק פ" ס"ת) נפסק שאין קובעים חדשים ומעברין שנים 
אלא בארץ ישראל בלבד שנאמר 'כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלים', 
ואם היה אדם גדול בחכמה ונסמך בארץ ישראל ויצא לחוץ לארץ ולא הניח 
כמותו בארץ ישראל הרי זה קובע חדשים ומעבר שנים בחוץ לארץ. אלא שבעמק 
ברכה (נענין עגור סקנס פות ג, עמ' עד) הקשה שבפרקי דרבי אליעזר (פ"פ) כתוב יצא 
יעקב לחוץ לארץ ובקש לעבר את השנה בחוץ לארץ, אמר לו הקב"ה, יעקב 
אין לך רשות לעבר את השנה בחוץ לארץ, הרי יצחק אביך הוא יעבר את 
השנה. כשבא לארץ אמר לו הקב"ה קום עבר את השנה. מכאן אמרו אפילו 
צדיקים וחכמים בחוץ לארץ ורועי צאן ובקר בארץ אין מעברין את השנה אלא 
על ידי רועי צאן ובקר, אפילו נביאים בחו"ל והדיוטים בארץ ישראל אין מעברין 
את השנה אלא על ידי הדיוטים שבארץ. ומבואר שאפילו חכמים בחו"ל ולא 
הניחו כמותם בארץ ישראל אלא רועי צאן ובקר אין מעברין בחו"ל אלא על 
ידי הרועי צאן שבארץ ישראל. ולכאורה זה סותר את דברי הגמרא שלנו. ותירץ 
שהרמב"ם (טס פ"ה ה"כ) כתב שהלכה למשה מסיני שבזמן שיש סנהדרין קובעין 
חדשים ושנים על פי הראיה ובזמן שאין סנהדרין אין קובעין חדשים ואין 
מעברין שנים אלא על פי החשבון שאנו מחשבין בו היום. ואם כן יתכן שהפרקי 
דרבי אליעזר לא אמר אלא בזמן שאין קובעין על פי הראיה אלא על פי חשבון, 
שלפני מתן תורה בזמן האבות אפשר שלא היה להם דין סנהדרין סמוכין והיה 
הכל מתנהג על פי חשבון, ועל כן לא צריכים סנהדרין וחכמים, ועל כן אפילו 
לא הניח כמותו בארץ ישראל גם כן אין מעברין בחוץ לארץ אלא על ידי 
הדיוטים שבארץ ישראל כיון שלא צריך סנהדריןקפז. 


האם כשלא הניח כמותו מותר לאחרים לקדש 


שם. בדברי יציב (פו"ת סי קפ פֿות ג) הסתפק בלא הניח כמותו בארץ ישראל, אם 

רק מותר לעבר בחוץ לארץ ומכל מקום גם אלו שבארץ ישראל הקטנים 

יותר יכולים לעבר, ואם קדשו חל קביעותם משום שמצוה לקדש בארץ ישראל, 

או שצריך דווקא הגדול ביותר וזה מעכב. ובמנחת חינוך (לש פוה ד) כתב שנראה 

שבלא הניח כמותו בארץ ישראל לא יקדשו הבית דין שבארץ ישראל כי מצוה 

על הגדול לקדש בחוץ לארץ, והגם שמצוה לקדש בארץ ישראל מכל מקום 
כיון שהאדם הגדול הוא בחוץ לארץ מצוה בו ביותרקפח. 


מה המשמעות של גדיים ותישים בעלי קרנים 


אמרו לו גדיים שהנחת נעשו תישים בעלי קרניים. וביאר המהרש"א (לי"ס 
עסו) שרצו לומר לו שיש כח לאנשים אלו לנגחך בשמתא ובנדוי וכפי 
שאמרו שאם לא ישמע לכם יהא בנידוי. 

בלשמוע בלמודים (ד"ס גדיס) ביאר על פי הגמרא בבכורות (לס.) שהגדי נראה 

באזניו. ומבואר בשבת (נד:) שזכרים מתנגחים יחד. ולכן כינה תלמידים 

קטנים אשר מוכרחים להטות אזניהם לשמוע מפי רבם בשם גדיים שנראה 

באזניו, ותלמידי חכמים המנגחים זה לזה בהלכה מכנה בשם תיישים, שהגדיים 
תלמידים קטנים נעשו תיישים תלמידי חכמים המנגחים בהלכהקפט. 

בבן יהוידע (ל"ס גליס) ביאר שתלמיד חכם נקרא 'טוב' על שם התורה שנקראת 

יטובי, ולכן קראו את החכמים בשם גדיים כי גדי גימטריא טוב, ואם תוסיף 

על מספר גדי מספר מזל התורה שהוא תרצ"ג נעשה מספר תיש, ולזה אמר לו 

שהגדיים נעשו תיישים. ומה שאמר 'בעלי קרנים' כי שם 'חכם' הקרנות של 


עדיות (פ מ") שהעיד רבי עקיבא, ועדיות אלו היו כשנתמנה רבי אלעזר בן עזריה לנשיא, ואז 
היה רבן גמליאל ורבי יהושע ורבי אלעזר בן עזריה קיימים. | קפה. וכן הביא הרש"ש (טס) בשם 
תוספות חדשים (עס). והוסיף המלא הרועים (נכט"י ד"ס וה) שמה שעיבר באמת כשרבותיו היו קיימים 
לא מצד שלא הניח כמותו אלא מצד שלא היו יכולים לעבר בארץ ישראל משום אונס שאז מעברין 
בחוץ לארץ. וכן תירץ היעב"ץ בלחם שמים (ינמות פמ" מ"ד ד"ה (עגר). ועיין ברש"ש ‏ טס) מה שהקשה. 
קפו. כדברי האור שמח לעיל. קפז אלא עיין שם מה שהקשה מהמשך דברי הפרקי דרבי 
אליעזר. ולכן נוקט בסוף שבאמת חולק הוא על הגמרא שלנו. | קפת. ועיין עוד בשו"ת חתם 
קפט. ואפילו שבגמרא בשבת לא הוזכר אלא זכרים רחלים, הוא הדין לתיישים. 
וכפי שהוכיח שם. 


סופר (יו"ד סי" כגנ). 


ילקוט 


שמו [האותיות שמשני צידיו] הם מ"ח, רמז למ"ח מעלות שהתורה נקנית בהם, 
ולכן קראום בעלי קרנים, כלומר שלמים הם במ"ח מעלות הרמוזים בקרנות 
שלהם. או שכוונתו שיכולים להעניש את האדם המסרב כנגדם ולהמיתו כאשר 
ימית השור בנגחו בקרנים שלו. 

בפרשת מרדכי (ד"ס עפו) ביאר שבשעה שירד חנניה לגולה נהרגו תלמידי רבי 

עקביא כמבואר ביבמות (סנ:), וגם את רבן גמליאל רצו להרוג כמבואר 
בתענית (כט.), והיתה ידם שפלה בארץ ישראל. אבל אחר כך נתחזקה ישיבת 
רבן גמליאל וגם כח ניתן לו מאת המלכות, לכך אמרו שנעשו תיישים בעלי 
זקן שקנו חכמה בעלי קרנים שיש להם תוקף מבית המלכות להעניש את 

העוברים על דבריהם. 

באמרי נועם ((לױן, ד"ס פמכו) ביאר שלתלמידים יש 'שינוי השם' וקרואים בשם 

רבי, ומצינו בבבא קמא (סס:) שדרך הגמרא לקרוא שינוי השם על טלה 
ונעשה איל שנעשה שינוי וקנאו משום שינוי השם. ומה שלא תפסו בלשונם 
טלאים נעשו אילים רק גדיים ונעשו תיישים, לרמז למבואר בשבת (ש:) שעזים 
הולכים לפני הכבשים בעדר, והיינו בני ארץ ישראל הם הולכים בראש והם 
המנהיגים ובני חוץ לארץ נגררים אחריהם. ושמא תאמר שהמנהיגים מבני ארץ 
ישראל הם נכשלים בהלכה וכמו שמבואר בבבא קמא (נ) כד רגיז רעיא על 
ענא עביד לנגדא סמותא. ופירש רש"י (שס ד"ס עניד) שלעז המושכת מנקר עיניה 
ונכשלת ונופלת בבורות והעדר אחריה, כך כשהמקום נפרע משונאי ישראל ממנה 
להם פרנסים שאינן מהוגנים, לזה סיימו 'בעלי קרניים', ולפי מה שביאר 
המהרש"א (שנת עו: ד"ס מ"ט) שישראל בגלותן נדמו לקמצי [נמלים]. ומבואר 
בגמרא (פס) שאמר שמואל מי שרוצה לסמות את הנמלה שישלוף קרניה כי 
ראות עיניהם תלוי אצלם בקרנים. לכן אמר 'ובעלי קרנים' שאינן סומין ואינן 

נכשלים. 


מדוע לא אמרו על עצמם 


בוו של זכריה לא אמרו לחנניה על עצמם שהם גדולים בתורה, משום 
שלאו אורח ארעא לומר כך. 


הרי גם חנינא מודה שאם יש גדולים אין הוא יכול לעבר 


שם. בעין התכלת (נסקדמס עמ' ו) הקשה שבטח דבר אמת היה בפי חנינא בן 

אחי רבי יהושע שבעת יציאתו מהארץ לחוץ לארץ לא הניח כמותו בארץ 
ישראל, דאטו בשופטני עסקינן שיאמר דבר שאינו, אלא שאחר כך נתגדלו 
בתורה יותר ממנו והוא לא ידע מזה, אם כן היה להם לשלוח לו ולברר לו 
שחכמי ארץ ישראל נתגדלו יותר ממנו וממילא היה מניח מלעבר שנים ולקבוע 
חדשים בחוץ לארץ, שהרי גם הוא מודה לזה שאם נמצאו גדולים ממנו או 
גדולים כמוהו בארץ ישראל אסור לעבר בחוץ לארץ. אלא משמע מזה שזה 
דבר שאי אפשר כלל שיקבל מהם שנתגדלו יותר ממנו או כמוהו, ואפילו יביאו 
לו ראיות ברורות היה הדבר ברור להם שלא ירצה להאמין להם שהיא חזקה 
אלימתא, כי מי שהוא גדול ומכיר את הקטן בקטנותו אי אפשר כלל שיתקבל 
על דעתו שנתגדל יותר ממנו?צ עד שלא בחנו בזה וסמכו לכתחילה לטהר את 

הטמא ולהתיר את האסור משום מיגדר מילתא. 


בירושלמי מבואר בארוכה 


שם. בירושלמי (נלניס פ"ו ס"ס ונסנסדלין פ"5 ס"כ) מבואר שהלך לקבול על רבי לפני 

רבי יהודה בן בתירה לנציבין על שכתב לו כן. ואמר לו רבי יהודה שילך 
אחריהם שאין ראוי לקבוע שנים בחוץ לארץ. ושאל אותו חנניה וכי אני לא 
יודע איזה אנשים הנחתי בארץ ישראל, הרי ודאי שאינם חכמים כמותי. וענה 
לו וכי מפני שאתה אומר שאינם יודעים נשמע לך, הרי הם טוענים שיודעים 
הם לחשב כמותך, ולכן שומעים להם ואין לחשב בחוץ לארץ. וסוף המעשה 
היה שרבי יהודה רכב על סוס והודיע על פי קביעת המועדות שבארץ ישראל. 


מדוע יהא בנידוי 


וכן אמרו לנו לכו ואמרו לו בשמנו אם שומע מוטב ואם לאו יהא בנדוי. 

בפרשת מרדכי (ל"ס ס) ביאר שחנניה סמך על קביעותו ולא עשה יום טוב 

אלא יום אחד, ובגמרא בפסחים ((כ.) מבואר שמנדים על יום טוב שני של גליות, 
לכן אמרו שאם חנינא לא שומע יהא בנידוי. 


קצ. עיין מגדל עוז ליעב"ץ (עלייפ דרן פֿרן עמ' פו ד"ס 6 6₪) שעל שררת מי שפחות ממנו אי אפשר 
לאדם לעקור הקנאה. א. כעין זה גם ביאר בנחלת יהושע (טפיכל, נסקדמס). עיי"ש בארוכה. ב. ועיין 
ביגיעות מרדכי (ד"ס וכל כן) מה שהאריך בדברי הצל"ח ובדברי המפרש שהביא הצל"ח. | ג וכפי 
שהאריך שם בכמה נפקא מינה היוצאים מקביעות החודש לענין משפטי התורה והלכותיה. ובמעון 
הברכות (ל"ס וג) כתב שכל מצוות התורה התלויים בזמן תלויים בקידוש החודש ובעיבור השנה. 
ד. ואף שלאחר החורבן גם כן נשארה שכינה שם כמבואר לעיל (פנ:) מהכתוב (מנמס 5 ע ג) 'והיו 
עיני ולבי שם כל הימים'. מכל מקום כבר כתב רבינו בחיי (ניעיפ מו ס) שיש מדרגות רבות לגבי 
השראת שכינה. וכן כתב באור החיים (לנרס 2 ). ה. וכן תירץ בפני שלמה (נפפפליד, ד"ס וכנ). ובזה 


ברכות סג. - סג: 


ביאורים שנג 


סג: 


מדוע יעלו להר 


ואמרו לאחינו שבגולה אם שומעין מוטב ואם לאו יעלו להר. ביאר רש"י 

(ד"ס יענו) שיעלו לאחד ההרים להתנהג בחוקות העמים לבנות במות. 
ובנימוקי רי"ב (על סעין יעקנ, ד"ס ופמרו) הקשה שצריך להבין מהו 'לאחד ההרים'. 
ובשלמה משנתו (גם"י פס) ביאר שכיון שהם מסלקים עצמם מהר בית ה' כפי 
שכתוב בפסוק שהגמרא מביאה בסמוך 'כי מציון תצא תורה', שיעלו להר אחר. 


מדוע שאחיה יבגנה מזבח 


אחיה יבנה מזבח חנניה ינגן בכנור. בפרשת מרדכי (ל"ס 6יס) ביאר שכיון 
שאינם רוצים להיגרר אחר ארץ ישראל מוכח שסוברים שקדושת ארץ 
ישראל בטלה והותרו הבמות כמבואר במגילה (י), ובבמה מקריב אפילו זר 
כמבואר בזבחים (קי.), לכך אמרו שאחיה שהיה גדול הדור הוא יבנה מזבח, 
וכל הגולה שנבדלו מיושבי ארץ ישראל אין להם חלק באלהי ישראל כמבואר 
בכתובות (קי:) שהדר בחוץ לארץ דומה כמי שאין לו אלוהא. 


וכי כל התורה היא מעיון 


וכל כך למה משום שנאמר כי מציון תצא תורה. הקשה הצל"ח (ד"ס וכ 

כיצד לומדים מכאן לעיבור, וכי דווקא חישוב חדשים ועיבור השנים נקרא 
תורה, ואם אנו מפרשים פסוק זה שכוונתו על כל הוראות דברי תורה, אם כן 
כל התורה לא תצא אלא מציון. והביא שהמפרש על הרמב"ם (קילום ספודס פ" 
ס"ת) תירץ, שאפילו שהפשט מורה על כל התורה יועיל לנו בזה הענין שהרי 
הוא מכלל התורה, והואיל וכל התורה יוצאת מירושלים גם זה יוצא מירושלים. 
אלא שעדיין הקשה הצל"ח שאם כן נאמר כן בכל התורה שאינה יוצאת מחוץ 

לארץ, והרי לא מצינו כן אלא בחדשים ועיבורים. ויישב הצל"ח שכללות 
התורה לא שייך לתלותה במקום, והתורה אינה משתנית, והדין האסור והמותר 
והטהור והטמא והחיוב והפטור לא ישתנה ממקום למקום, זולת קצת מצוות 
התלויות בארץ. ואין שייך לומר שהדין על המורה הוראות שלא יורה בחוץ 
לארץ, כיון שאין דיני התורה תלויים בהוראת המורה, והטהור והמותר נשאר 
בטהרתו ובהיתרו אפילו אם יורה המורה בהיפוך, והוראת המורה היא רק להודיע 
איך הוא דין תורה, ולכן לא שייך בו קביעות מקום, מלבד זקן ממרא שאינו 
חייב על המראתו אלא אם כן המרה כנגד יושבי לשכת הגזית. ומה שמבואר 
בספרי (עופעיס פיפק5 קנד) שאפילו אם אמרו בית דין על ימין שמאל צריך לשמוע 
להם, היינו שאפילו נראה לך שאומרים על ימין שמאל צריך אתה לקבל מהם, 
אבל הם עצמם חלילה שיאמרו על ימין שמאל, ואם טעו בדין ואחר כך עמדו 
על האמת חייבים הם עצמם לחזור מהוראתם להורות כהלכה. ולכן לא שייך 
לומר על התורה שתצא מציון. אבל לגבי חידוש חדשים חידשה לנו התורה 
'אתם' אפילו שוגגים ואפילו מוטעים ואפילו מזידים, כמבואר בראש השנה (לס.), 

אם כן בזה שייך לומר 'כי מציון תצא תורה'נ. 

בבן יהוידע (ד"ס וכ) ביאר שפסוק זה מוכרחים לפרשו לענין עיבור שנים וקביעות 

חדשים, כי לימוד תורה והלכותיה יוצאים מכל מקום שיש שם חכמים 
ואפילו בחו"ל ולאו דווקא מציון, אך לענין עיבור שנים וקביעות חדשים תלוי 

כמה הלכות מדברי תורה, ולכן נקרא כי מציון תצא 'תורהיי. 


הרי בגמרא סנהדרין מבואר שהטעם הוא מ'לשכנו תדרשו' 


שם. תוספות בסנהדרין (י: סוף ד"ס פץ) הקשו שבגמרא כאן מבואר שהלימוד 
שאין מעברים אלא בארץ הוא מ'כי מציון תצא תורה'. ואילו בגמרא שם 
לומדים לימוד זה מהכתוב (דניס יג ס) 'לשכנו תדרשו ובאת שמה'. 
ותירץ המהרש"א (ס"פ ד"ס מסוס) שמ'לשכנו תדרשו' לא התמעט חו"ל אלא בזמן 
שבית המקדש היה קיים דהיינו 'לשכנו' בזמן שהשכינה שורה שם, אבל 
בזמן שאין בית המקדש קיים לא התמעט מפסוק זהד, וכאן מדובר בזמן שאין 
בית המקדש קיים ולכן צריך את הפסוק 'כי מציון תצא תורה'ה. אלא שבברך 
משה ((עיל ע"5 כרס"י ד"ס מענר) הקשה שהרי כתוב בפסוק בישעיה (: ג) 'לכו ונעלה 
אל הר ה' אל בית אלהי יעקב וגו' כי מציון תצא תורה', וחזינן שהפסוק מדבר 
בזמן שבית המקדש קיים ואיך נלמד לזמן שאין בית המקדש קיים. ובבארות 


מבוארים דברי המאירי (ססזמן כו. ד"ס כנכ) שבזמן בית המקדש אין מעברים שנים בחו"ל כלל ורק 
לאחר החורבן שפיר דמי אם לא הניח כמותו בארץ ישראל. והיינו משום שבזמן בית המקדש 
לומדים מהפסוק 'לשכנו תדרשו', ולכן אין חילוק כלל. מה שאין כן לאחר החורבן שאינו אלא 
מדברי קבלה. וכן כתב הרמב"ן בהשגות לספר המצוות (מ"ע קע) שבזמן בית המקדש שהיה בית 
דין הגדול במקומו לא היה רשות לשום אדם לעבר ולקדש אלא ברשותם, אבל לאחר שגלו בטל 
כח המשפט מהם ואין כח בסנהדרין לדון דיני נפשות שהמקום גורם, מאותה שעה יהא רשות ביד 
גדול שבישראל לעבר ולקדש אפילו בחו"ל. ועיין בעינים למשפט (על ע" ד"ס וסנס מספימת, וסלה) 
שהאריך בזה. 


שנד 


ילקוט 


המים (שס) הקשה שחנניה איש אונו שהעיד בסנהדרין (י:) מהפסוק 'לשכנו 
תדרשו' שאם עיברוה בגליל אינה מעוברת היה כבר אחר החורבן, וכי אפשר 
לומר שהעיד הלכתא למשיחא. 

הצל"ח (ל"ה וכנ) יישב על פי מה שיסד שדין זה ש'אתם' אפילו שוגגים ואפילו 
אם עשו שלא כהלכה הדין דין, הוא רק בחידוש חדשים לענין מלא 

וחסר, מכיון שלא מצינו דבר זה רק בקידוש החודש כמבואר בראש השנה (כס) 
גבי המעשה ברבן גמליאל שגזר על רבי יהושע שיבוא ביום הכפורים שחל 
בחשבונו, ורבי יהושע היה סבור שראוי לעבר את החודש, לעומת זאת רבן 
גמליאל קידש את החודש ביום שלשים בלי לעברו. אבל בעיבור השנה לא 
מצינו זה שישאר קיים מה שעשו שלא כהלכה ואדרבה מצינו להיפך על דברים 
שאין מעברים עליהם אמרו חז"ל שאם עברוה אינה מעוברת. הרי שלא אומרים 

בזה אתם אפילו שוגגים ומוטעים'. 

ולפי זה מיושבת קושיית תוספות, שבסנהדרין מדובר לענין עיבור שנה ולכן 
לא לומדים מ'כי מציון תצא תורה', אלא לומדים מ'לשכנו תדרשו', כי 

סוף הפסוק הוא 'ובאת שמה', והיינו עליה לרגל, ולפי עיבור השנה ישתנה זמן 
הרגל. וזה לא לומדים מ'כי מציון', כי זה ככל התורה שהתבאר לעיל שאפשר 


== להורות יפכל מקום. מה שאין כן כאן מדובה%על קידוש החודש שבזה הדין 


אפילו שוגגים ואפילו מזידים, וזה לומדים מ'כי מציון תצא תורה', שדין זה 
שייך רק בירושליםז. 
אלא שהקשה הצל"ח (מס) למה הגמרא הביאה את הפסוק 'כי מציון' שהוא 
דברי קבלה בנביאים ואין ללמוד מזה רק קידוש חדשים כפי שנתבאר 
לעיל, ולא הביאה הגמרא את הפסוק 'לשכנו תדרשו' שהוא כתוב בתורת משה, 
וגם יש ללמוד מזה בין קידוש החודש ובין עיבור שנים". 
ותירץ שהמהרש"א ((נעי! ע" כרע"י ד"ס מענכ) כתב שמהפסוק 'לשכנו תדרשו' לא 
ממעטים אלא גליל מקידוש החודש, אבל מהפסוק 'כי מציון' ממעטים 
כל ארץ ישראל, ודווקא ירושלים לבדה. ולפי דבריו ניחא, שיותר היה עדיף 
לגמרא להביא פסוק שממעטים אפילו כל ארץ ישראל. 
אלא שהקשה על דברי המהרש"א שהרי מהפסוק 'כי מציון' לא ממעטים אלא 
חו"ל לבד, אבל מ'לשכנו תדרשו' ממעטים אפילו גליל שהוא בארץ 
ישראל. ובאמת לא מצינו שכתוב שאין מקדשים את החודש אלא בירושלים או 
ביהודה, ולא מצינו אלא כאן שהקפיד על שקידש בחו"ל, אבל בעיבור השנים 
שנינו בברייתא בסנהדרין (י:) שאין מעברין את השנה אלא ביהודה. וכן מבואר 
ברמב"ם (קילום ספודע פ" ס"מ) 'אין מחשבין וקובעין חדשים ומעברין שנים אלא 
בארץ ישראל שנאמר 'כי מציון' וגו', ואם עבר וקבע ועיבר לא עשה כלום. 
הרי שמהפסוק 'כי מציון' לא ממעטים אלא חו"ל ואפילו בדיעבד לא מועיל, 
וגם ממעטים קביעת חדשים ועיבור שנים. ועוד כתב (עס פ"ד סי"כ) ואין מעברים 
את השנה אלא בארץ יהודה שהשכינה בתוכה שנאמר 'לשכנו תדרשו', ואם 
עברוה בגליל מעוברת. הרי שאדרבה מ'לשכנו' ממעטים יותר שצריך מקום 
שהשכינה שורה ושם לא הזכיר קביעת חדשים כלל. ולפי הנראה דעתו שקביעת 
חדשים מותרת אפילו בכל ארץ ישראל ואפילו בגליל. 
לכן מיישב הצל"ח מה שהגמרא לא הביאה את הפסוק 'לשכנו תדרשו', משום 
שזה שנוי במחלוקת. שבגמרא בסנהדרין (י:) יש ברייתא 'אין מעברין את 
השנים אלא ביהודה ואם עיברוה בגליל מעוברת. העיד חנניה איש אונו אם 
עיברוה בגליל אינה מעוברת', והגמרא מבארת שטעמו הוא מהפסוק 'לשכנו 
תדרשו', ולכך אפילו בדיעבד אינה מעוברת כיון שהוא גזירת הכתוב. אבל רבנן 
סוברים שפסוק זה לא הולך על ענין עיבור אלא לענין קרבנות, ומה שאין 
מעברים אלא ביהודה הוא רק מעלה מדרבנן, ולכך בדיעבד מעוברת. ולכן לא 
מביאה הגמרא כאן את דרשת 'לשכנו תדרשו' כיון שרבנן לא סוברים דרשה 
זו, אלא את דרשת 'כי מציון' כיון שלכתחילה אסור לעבר בחו"לל. 


ו. וכתב שכן כתבו תוספות בראש השנה (כ!. לייס וי שמה שחזקיה המלך ביקש רחמים על עצמו 
מפני שעיבר השנה ביום שלשים באדר ואסור לעשות כן הואיל וראוי לקובעו ניסן, ולא אומרים 
'אתם אפילו שוגגין', הוא משום שלא שייך דין זה אלא כגון יום ל' או יום ל"א כשקובעים באחד 
מהם ראש חודש לחסרו או לעברו שלא כדין ועל פי עדות שקר. וכן משמע ברמב"ם קידוע ספודע 
פ"נ ס"י) בית דין שקידשו את החודש בין שוגגין ובין מוטעין. ולגבי דיני עיבור השנה (פס פ"ל) לא 
הזכיר מזה כלום, והיינו מפני שלא שייך דין זה אלא לגבי עיבור החודש ולא עיבור השנה. 
ז. ובזה ביאר את כוונת רש"י (על ע"פ ד"ס פענכ) שהביא שאין מעברים את השנה אלא ביהודה 
מהפסוק 'לשכנו תדרשו'. וקשה מדוע רש"י לא הביא את הדרשה שהביאה הגמרא כאן מ'כי מציון 
תצא תורה'. ולפי מה שכתבנו ניחא שרש"י מדבר על עיבור שנים וזה אין ללמוד מ'כי מציון תצא 
תורה'. אלא שבעצם דבריו שאין דין 'אתם' ואפילו שוגגים בעיבור שנה הקשה בהעמק שאלה 
(ססי(פ5 מו סות ג, עמ' כפס) מתורת כהנים (פור פ"ע ס"ג) שכתוב 'לא היתה השנה צריכה לעבר ועיברוה 
אנוסין או שוגגין או מוטעין מנין שהיא מעוברת, שנאמר (יקרפ כג ד) 'אשר תקראו אותם במועדם', 
אתם אפילו שוגגים', וביאר הראב"ד (פסו, שוגגין, היינו שסבורים שמותר להם לעבר כל שעה שירצו 
ואפילו שלא לצורך. אם כן רואים שאפשר לעבר שנה גם בשוגג. ומה שהביא הצל"ח מתוספות 
בראש השנה (סו"ד (על כסענס סקודמת) הוא דווקא כשקבעו החודש בזמנו כגון שהיה צריך לקבוע ראש 
חודש ביום ל"א וקבעוהו ביום ל' על ידי עדי שקר וכן להיפך שנצרך לקבעו ביום ל' וקבעוהו 
ביום ל"א, אבל ודאי אם קבעוהו ביום כ"ט או ביום ל"ב פשוט שאינו כלום. ואם כן יום ל' אדר 
כיון דהוי כניסן הואיל וראוי לקובעו ניסן כבר עבר עיבור החודש ולא שייך בזה אפילו מוטעין 


ברכות פג: 


ביאורים 


עוד ביישוב קושיית תוספות 


בדברי שמואל (פפפי, על ע" נרם"י ד"ס מענר) תירץ קושיית תוספות בסנהדרין 

שמהפסוק 'כי מציון' לחוד יקשה איך רבי עקיבא היה מעבר שנים 
וקובע חדשים, ואפילו שלא הניח כמותו בארץ ישראל, מכל מקום בפסוק כתוב 
'כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלים', שמשמע מירושלים דווקא. לכן צריך 
את הפסוק לשכנו תדרשו', וגילה על הפסוק 'כי מציון', מתי ודבר ה' 
מירושלים' דווקא, כש'לשכנו תדרשו' היינו כשראויים לדרוש מהם, אבל אם יש 
גדולים מהם אפילו בחוץ לארץ צריך לדרוש מהם וכמו רבי עקיבא שלא הניח 
כמותו בארץ ישראל ולכך היה יכול לעבר שנים ולקבוע חדשים בחוץ לארץ. 
וכיון שצריך את שתי הדרשות, פעמים מביאה הגמרא את דרשת כי מציון' 

ופעמים את דרשת 'לשכנו תדרשוי. 


בגנזי יוסף (נרט"י פס) תירץ את קושיית תוספות שמהפסוק 'לשכנו תדרשו' לחוד 
משמע על עיבור שנים, שפשטות הפסוק הולך על הבאת קרבנות, וכן 
מהפסוק 'כי מציון' לחוד קשה וכי עד שישעיה אמר' פסוק זה מנין ידעו שאסור 
לעבר בחו"ל, וכן ישעיה עצמו מנין לו זאת. אלא ישעיה למד זאת מהפסוק 
'לשכנו תדרשו', וכן הגמרא לומדת שהפסוק הולך על זה וכן רמוז בתורה בפסוק 
ילשכנו', אלא שהפסוק 'כי מציון' הוא זה שמלמד שהפסוק 'לשכנו' מדבר על 
עיבור שנים. לכן בגמרא בסנהדרין מביאה הגמרא את עיקר הלימוד כמו בכל 
הש"ס שמביאים מפסוק אפילו שבפשטות מדבר בענין אחר. אבל בגמרא כאן 
שרצה לקבוע חדשים ולעבר שנים בחו"ל על כרחך סובר שהפסוק 'לשכנו' מדבר 
בהבאת קרבנות, ולכן הוכרח להביא את הפסוק 'כי מציון' שמגלה ש'לשכנוי 
גם מדבר בענין עיבור שנים'. 
בברכת אברהם (ננס"י עס) יישב על פי דברי השיטה מקובצת (שס ד"ס וספ) שמה 
שחנינא עיבר שנים לאו דווקא שהרי אין מעברים בחו"ל, אלא שהיו 
מחשבים, והעיבור לא היה אלא בארץ, אלא שאפילו על החשבון היו מקפידים 
שכתוב 'כי מציון תצא תורה'. ואם כן לכן הביאה הגמרא הפסוק 'כי מציון', 
כיון שמ'לשכנו תדרשו' אי אפשר ללמוד לאסור גם את החשבון. 


בסמיכת חכמים (ל"ס וכ תירץ שבאמת לומדים מ'לשכנו תדרשו', כי אם נלמד 
מ'כי מציון' אם כן לא יהיו רשאים ללמוד ולהורות שום הוראה בחו"ל 

אם כן תורה מה תהא עליה, וכקושיית הצל"ח (ספ עי0. אלא שעיקר הלימוד 
הוא מהפסוק 'לשכנו תדרשו' שכל דבר גדול שצריכים עליו דרישה לא יהא 
אלא בשכנו של מקום כגון עיבור השנה ודיני נפשות וקנסות, וזה לא נלמד 
מהפסוק כי מציון'ג. ומה שאומרת הגמרא מ'כי מציון', הוא משום שהמקשה 
הקשה וכל כך למה, והיינו שהם אמרו אם שומעים מוטב ואם לאו יכפרו באלהי 
ישראל, וכי בשביל כך יהיה עונש גדול שיהיו נחשבים כופרים באלהי ישראל. 
ועל זה תירצה הגמרא 'ודבר ה' מירושלים' כי כשהוא בירושלים הוא דבר ה', 
מה שאין כן בחו"ל אינו דבר ה' כלל, ומכל מקום הפסוק הולך על אותו לימוד 
השייך לארץ ישראל ולא על כל התורה כפי שמשמע מהפסוק 'לשכנו תדרשוי. 
בצרור החיים (עיל ע" נכפ"י ד"ס מענר) תירץ שמהפסוק 'כי מציון' לא משמע 
אלא שחכמי ארץ ישראל יעברו את השנים וישלחו להודיע לחכמי חו"ל 

אם השנה מעוברת או לא, ואם לא הודיעו להם רשאים הם לעבר את השנה 
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לעצמם, שכן משמע 'כי מציון תצא תורה' דהיינו מאליה ולא יטרחו בני חו"ל 

לחזר אחריה, לכן צריך את הפסוק 'לשכנו תדרשו', לומר לך שאף על פי שלא 

שלחו להודיעך חייב אתה לעלות לארץ ישראל ולעבר שם ואין אתה רשאי 
לעבר בחו"לי. 


בשלמה משנתו (ליס וכ יישב ששאלת הגמרא 'וכל כך למה' היתה למה גדול 
עונשם כל כך שבשביל שמעברים שנים ומקדשים חדשים בחו"ל לא 
יהיה להם חלק באלהי ישראל. ותירצה הגמרא משום הפסוק 'כי מציון' וכיון 


ושוגגין, ולכן הוצרך חזקיה לבקש רחמים על עצמו. וכן מבואר בר"ן (פנסלרין ל. דיס 6ן) בשם הרמב"ן 
שגם לענין עיבור השנה אמרינן הכי. וכן המנחת חינוך (מנוה ד 6פ כז) דחה את דברי הצל"ח, וראייתו 
מתוספות בראש השנה. ופירש בכוונתם כהעמק שאלה. ועיין עוד בערוך לנר (כ"ס 5. נפוסי ל"ס ל 
"ד ו(6) שבתחילה העיר שהתוספות סוברים שאף בעיבור שנה אומרים אפילו שוגגים. ושוב צידד 
בכוונתם דשאני בעיבור שהתורה מיעטה בפירוש זה ניסן ואין אחר ניסן לא מועיל טעות בזה. ובן 
המחבר (פס נסוגייס) העיר מהתורת כהנים שמזה ראיה שבעיבור כן אומרים אפילו שוגגים. וכן דעת 
המצפה שמואל (על התוספתק, סנסדרין פ"נ ה"ו). וראה בעינים למשפט (לעיל ע" ד"יה וסנס סננ"ם) שהאריך בדברי 
הצל"ח. | ת. ולדברי המהרש"א טונ עי מיושב משום שמ'לשכנו' משמע דווקא בזמן שהמקדש 
קיים והשכינה שורה שם, אבל חנניה היה אחר החורבן ולכן לומדים מ'כי מציון'. | ט. וכן תירץ 
בברכת ראש ((על ע"6 ד"ס היס). וכן כתב הלשון הזהב (על ע"b‏ נרס"י ד"ה מענר) על מה שהגמרא לא 
הביאה הפסוק 'לשכנו תדרשו'. ועיין עוד בהגהות רבי אליעזר משה הורוויץ (פסו. | . בגנזי יוסף 
כתוב 'דוד', וזה טעות סופר שפסוק זה ישעיה אמרו. ‏ יא. ובזה יישב גם את דברי רש"י (ס 
געע) שהביא מהפסוק 'לשכנו תדרשו' שמביא את עיקר הלימוד מן התורה. יב. ולכן באמת רשיי 
(סונל (עי) הביא פסוק על מה שעיבר בחו"ל את הפסוק 'לשכנו תדרשו', כי הלא גם המה אמרו 
שבאו ללמוד תורה, ואם מהפסוק 'כי מציון' הלא אסור ללמוד תורה בחו"ל ולמה באו. לכך פירש 
שרק לעיבור שנים אסור, ומהפסוק 'לשכנו תדרשו'. ‏ יג. ובזה ביאר מדוע רש"י (ס? נע) הביא 
את הפסוק 'לשכנו תדרשו', משום שחנניה היה בחו"ל והם אמרו לו מפני מה אתה מעבר שנים. 
ואם תאמר שבפסוק כתוב 'כי מציון תצא' מאליה ואם לא יצאה רשאי לעבר ושפיר עיבר חנניה, 


ילקוט 


שהם עוברים על מה שכתוב 'לשכנו תדרשו' הרי מראים בזה שמסתלקים 
מירושלים מפני שאינם מאמינים שה' שוכן בציון, וכיון שכן אין להם חלק בה' 
ובתורתו היוצאת מציון. אבל לא סברה הגמרא לומר שמה שאין מעברים שנים 
בחו"ל הוא מהפסוק 'כי מציון', ובזה מיושבת קושיית תוספות". 
הערוך לנר (סנסדרין י6: נפוס' ד"ס 6ין) תירץ שהדרשה מהפסוק 'לשכנו תדרשו' היא 
רק לדעת חנניה (פס) שסובר שהעיבור ביהודה הוא לעיכובא, ועל כרחך 
הוא דורש זאת מפסוק בתורה שהוא ציווי לעכב, אבל תנא קמא לא סובר דרשה 
זו אלא דרש את הפסוק 'לשכנו תדרשו' לענין אחרט'י, והדרשה כאן מהפסוק 
'כי מציון' היא לדעת תנא קמא, ומכיון שאין זה פסוק מהתורה אין למדים 
ממנו שדין זה הוא לעיכובא, ולכן סובר תנא קמא שזהו רק לכתחילהט'. 
היעב"ץ (נתוס' עס) כתב לתרץ שהפסוק 'כי מציון' אינו אלא הודעה וגילוי דבר 
על העתיד לבוא אבל אין בו ציווי גמור'", לפיכך אין ללמוד ממנו 
אלא שעדיף לכתחילה לעבר ביהודה, אבל מהפסוק 'לשכנו תדרשו' מוכח שזהו 
ציווי גמור והתורה מזהירה על הדבר שיעברו אך ורק ביהודה, ומכאן למדנו 
שאם עיברוה שלא ביהודה אין השנה מעוברת. 
ביפה עינים (נפופ' עס) כתב לתרץ שמדברי הירושלמי (שס פ' ס"נ) מוכח שהפסוק 
שממנו עיקר הדרשה הוא 'לשכנו תדרשו', אולם כשבאו לדרוש ולעורר 
את העם לכך שאין לעבר שנים בחו"ל הוסיפו להביא על זה מקרא נוסף כי 
מציון תצא תורה', אבל דבר זה לא נדרש מדברי קבלה אלא רק מדברי תורה"". 
בסנהדרי קטנה (נתוס' פס, יד וקסס) כתב לתרץ שמהכתוב 'כי מציון' לא לומדים 
אלא שאסור לעבר את השנים בחו"ל, ואף שנאמר בו 'מציון', אין 
זה מלמד שצריך לעבר דווקא בירושלים, אלא שמכיון שבה יושבת סנהדרין 
בלשכת הגזית והיא בארץ ישראל ראוי לעבר בה. אבל מהפסוק 'לשכנו תדרשוי 
הוסיפו ודרשו שאפילו בארץ ישראל אין מעברין אלא ביהודה לבדה כי הפסוק 
מלמד שיש קפידא שהעיבור יהיה דווקא בשכנות לבית המקדש וזה לא מתקיים 
בכל ארץ ישראל אלא רק בארץ יהודה. 
ביגיעות מרדבי (נעיל ע"6 כרט"י ד"ס מענכ) תירץ על פי מה שביאר מחלוקת חנינא 
ושאר החכמים, שלכאורה נראה שלאחר שאמרו לו החכמים שיש בארץ 
ישראל כמוהו ניצחו אותו והודה להם. אבל באמת גם אחר כך לא הודה אלא 
בזה שאילו היה יודע שאף בארץ ישראל יש חכם כמוהו לא היה מעבר, אבל 
במה שבאו בני ארץ ישראל לבטל את העיבור שכבר עיבר לא הסכים עמהם 
ונשאר במחלוקתו. ומוכח מדברי הגמרא שלאחר שאמרו לו גדיים נעשו תיישים 
הוצרכו לומר והם שגרונו אצלך, ומוכח שחנינא לא רצה בעצמו לבטל את 
העיבור שכבר קבע, עד שאמרו לו שילכו ואמרו לו שיבטל את העיבור. ואם 


(סונקֿס (עי(), שחנינא סובר שכמו שחלוקים תנא קמא וחנניה בגליל אם בדיעבד 
מעוברת הוא הדין בחו"ל שכיון שהלימוד הוא מ'לשכנו תדרשו' אין חילוק בין 
גליל לחו"ל, ולתנא קמא ש'לשכנו' אינו אלא אסמכתא כיון שעיקר הפסוק מדבר 
על קרבנות ובגליל אם עיברוה מעוברת הוא הדין בחו"ל. ופוסקים כתנא קמא. 
ואם משום שבני ארץ ישראל למדו מ'כי מציון' כפי שמסיקה כאן הגמרא, יש 
לומר שטעמו של חנינא הוא משום שבפסוק זה נאמר 'והלכו עמים רבים ואמרו 
לכו ונעלה אל הר ה' כי מציון תצא תורה', ומה שייך ללמוד מדברי עמים 
לענין עיבור, ואפילו אסמכתא אין כאן, הלכך אין לימוד אלא מ'לשכנו תדרשוי. 
אבל בני ארץ ישראל סברו שדווקא בגליל חלקו תנא קמא וחנניה אבל בחו"ל 


לכן הוצרך רש"י להביא את הפסוק 'לשכנו תדרשו' שממנו לומדים שאין רשאים לעבר בחו"ל 
אלא צריך לעלות לארץ ישראל. ‏ יד. וכעין זה ביאר במעון הברכות (ד"ס וכ) ובברך משה (עע 
ע"b‏ ברס" ד"ס מענר). ועיין עוד שם בהמשך דבריו. וראה עוד בכבוד הבית (פייטשונ, עיל ע" ד"ס פמכ) מה 
שביאר בקושיית הגמרא ובתירוצה. | טו. כמבואר ברש"י על התורה (לנלס < .= טז. וכן תירץ 
בנימוקי רי"ב (ענ סעין יעקכ, ד" ולמכו). וראה גם בעין אליהו (ל"ס וכנ). | "ז. וכן כתב בהגהות הרד"ל 
על פרקי דרבי אליעזר (פ"ת 6ופ כפ). והוכיח שהרי מ'כי מציון' משמע דווקא ירושלים ולא כל ארץ 
יהודה, אלא ודאי שאינו אלא גילוי מילתא בעלמא. ‏ ית. וכעין זה כתב ברוב דגן (לעיל ע"6 נרע"י 
ד"ס מענר, נדפם (6חר סד.). ‏ יט.ובזה ביאר את דברי רש"י (0ונ ע) שהביא את הפסוק ילשכנו תדרשו', 
כי טעמו של חנינא שחלק על בני ארץ ישראל הוא מהפסוק 'לשכנו תדרשו', וכל מה שהביאה 
הגמרא את הפסוק 'כי מציון' הוא לבני ארץ ישראל. וזה מה שהגמרא שואלת וכל כך למה, 
שבשלמא מה שעוררו עליו שלא היה רשאי לעבר שנים בחו"ל מפורש הטעם כמו הברייתא 
בסנהדרין מ'לשכנו תדרשו'. אבל מה שביטלו את העיבור שכבר קבע מנין להם זאת שהרי אנן 
קיימא לן כתנא קמא שאם עברוה מעוברת. ומתרצת הגמרא שאני חו"ל מגליל שכתוב 'כי מציון 
תצא תורה'. כ. רש" ((לס כ: ד"ה מעיקרפ), מאירי (ע"ו ז. ד"ס סנט05, רר"ן (על סלי"ף, פס ד"ס סנט06) בפירושו 
הראשון. | כא. באור לישרים (על פפר סיפר, סי" קפו 6פ נ) הקשה, שלכאורה טעם זה צריך ביאור וכי 
מפני כבוד החכם אמרו להפסיד ממונו של השואל וכגון שהטריף החכם דבר שכשר על פי הדין 
מדוע אנו אוסרים עליו את הבהמה מחמת כבודו של חכם. ועוד שהרי מצינו כמה וכמה פעמים 
בש"ס שחזרו בהם חכמים ומדוע יש בזה זלזול בכבודו. וביאר שכיון שכל הנידון הוא בשיקול 
הדעת ואין בזה הכרעה ברורה יש בזה משום זלזול בכבודו שמבטלים את הוראתו בלא שיש הוכחה 
ברורה לסתור את דבריו. ולפי זה ביאר שאם יש לו קבלה להתיר רשאי להתיר שאין זה זלזול 
בכבודו של האוסר מה שלא ידע מקבלתו של חבירו. ‏ כב. והסכימו לדבריו הרשב"א (ע"ז עס), 
הריטב"א (טס), הרא"ש טס פ"6 פיי כ), ורבינו ירוחם (פלס וחפוס נפיל כ ס"ס). וכן הוא בריב"ש (פו"ת, פיי 


פעט) ובתשב"ץ (סו"ק, מ" סי סו). ‏ כג. ובפפר משבית מלחמות (סורש ג ענף 3, עמ' 5ו, סו' מכון ירופליס מסמ"6) 


ברכות סג: 


ביאורים 


שנה 


אפילו תנא קמא מודה שאם עיברו אינה מעוברת מהכתוב 'כי מציון', ואפילו 

שזה דברי עמים אבל סוף הפסוק 'כי מציון' הוא דברי הנביא. ומה שהגמרא 

בסנהדרין מביאה את הפסוק 'לשכנו תדרשו' הוא משום שצריכים את שני 

הפסוקים, מ'לשכנו תדרשו' לומדים שלכתחילה אין מעברים אפילו בגליל שהוא 

מארץ ישראל אלא דווקא בירושלים שהוא שכנו של מקום. ומהפסוק 'כי מציון' 

לומדים שבחו"ל אפילו בדיעבד אינה מעוברת. אבל גליל בכלל ציון הוא, שכל 
ארץ ישראל נקראת 'ציוןייט. 


הטעם שאין חכם יכול להחיר לאחר שאסר חבירו 


והא תניא חכם שטמא אין חברו רשאי לטהר, אפר אין חברו רשאי 
להתיר. בטעם הדבר שחכם שאסר אין חברו רשאי להתיר נאמרו כמה 
ביאורים: 
א. יש מהראשונים? שביארו שהטעם שאין להקל אחר שהחכם הראשון החמיר 
הוא משום כבודו של החכם הראשון, שאין זה כבוד לחכם הראשון כאשר 
חבירו מתיר את הדבר שאסרכא. 
ב. הר"ן (ע"ז ז. ד"ס סשף%, כפירוע סטני) ביאר שאם יתיר לאחר שאסר חבירו הרי 
זה יראה כשתי תורות שהללו אוסרים והללו מתירים. 
ג. הראב"ד (שס ד"ס מ"כ)3 ביאר שטעם הדבר הוא שכיון שהורה חכם בדבר 
מסוים לאיסור נעשה דבר זה שהורה עליו החכם הראשון כחתיכה של איסור 
[נבילה], ושוב אין דבר זה יכול לבוא לידי היתר. וזו הכוונה במה שאמרו חכם 
שאסר אין חבירו רשאי להתיר שאין לו רשות וכח להביא דבר זה לידי היתרכג. 
ד. התורת חיים (שס ד"ס 0ם6) ביאר שאמנם מצד הדין יכול חבירו להתיר אך 
עדיין ישאר הדבר אסור כיון שזה 'ספיקא דדינא' אם אסור כדברי זה או 
מותר כדברי זה. ואף אם החכם השני גדול מהראשון בחכמה ובמנין עדיין ישאר 
הדבר אסור, לפי שלא נאמר (שמות כג כ) 'אחרי רבים להטות', אלא באופן 
שהחכמים נשאו ונתנו זה עם זה, אבל בזה אחר זה לא נאמר כן, כיון שיש 
לומר שאם היו נושאים ונותנים שמא היה מודה הגדול לקטן. 


הנפקא מינה בין הטעמים באופן שכן החיר 


שם. הראב"ד (ע"ז ז. ד"ס ת"כ) כתב שלפי הטעם שאין החכם השני רשאי להתיר 

משום כבודו של החכם הראשון אם עבר החכם השני על כך והתיר את 
מה שאסר הראשון הרי זה מותר, כיון שאין זה אלא דין שאסור לכתחילה 
לפגוע בכבודו של הראשון, אבל בדיעבד אם התיר הוראתו קיימת. אך לשיטה 
שהטעם שאסור לחכם השני להתיר לאחר שאסר הראשון הוא משום שלאחר 
הוראת החכם הראשון נעשה דבר זה כחתיכה של נבילה, גם לאחר שהתיר השני 
מה שהתיר אינו מותר, שהרי אין לחכם כח ורשות להתיר לאחר שאסר חבירוכד. 


נפקא מינה לענין חכם מומחה 


שם. הראב"ד (ע"ו ז. ד"ס ת"כ) כתב שלשיטה שזה משום חתיכה דנבילה לא יועיל 

להתיר על ידי חכם מומחה את מה שאסר חכם שאינו מומחה שהרי הטעם 

שנעשה דבר זה כחתיכה של נבילה שייך אף כשהחכם המומחה מתירלכה. אך 

הר"ן (פס ד"ס 60 כתב שלשיטה שהאיסור לשאול הוא משום כבודו של החכם 

או כדי שלא יראה כשתי תורות, אזי חכם שאסר יוכל חבירו הגדול ממנו להתיר 

את דבריו מפני שכשגדול ממנו מתיר את דבריו אין זו פגיעה בכבודו, וכמו 
כן אין זה נראה כמחלוקת וכשתי תורותי. 


כתב שמה שאמרו שחכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר משום דשויא אנפשיה חתיכה דאיסורא 
אינו מדאורייתא אלא רק מדרבנן, שהרי אילו אסר שלא is,‏ וטעה בסברא לא מצינו שמדאורייתא 
יהיה אסור. וכתב שכן משמע בלשון הגמרא 'אין חבירו רשאי להתיר' שהוא איסור דרבנן. וכן 
הוכיח בקונטרס רבי חיים יונה (סו"מ סי" כס, גדפס ננטע מספט מ"כ עמ' של פות מ5, סו' מקנת ככי 5סלן) | מהגמרא 
בסוגיין שמתרצת שמה שטיהרו את מה שרבי חנינא טימא הוא כדי שלא יגררו אחריו. וקשה שאם 
הטעם שחכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר הוא משום שויא אנפשיה חתיכה דאיסורא איך התירו 
את האסור משום שרצו שלא ילמדו ממנו. והוכיח מזה שמה שאמרו שאסור כיון ששויא אנפשיה 
חתיכה דאיסורא אינו מדאורייתא אלא חומרא היא שהחמירו רבנן, ולכן כיון שראו צורך בדבר 
התירו את מה שאסר משום 'עת לעשות להי.. וכן ביאר החכם צבי שו"פ, פיי נג) שדין חכם שאסר 
הוא מדרבנן. וביאר בעבודת עבודה (ע"ז ז. ד"ס וסגס) שמן התורה לא שייך לומר שהחכם שויא חתיכה 
דאיסורא שהרי החפץ אינו של החכם שיוכל לאוסרו אלא שרבנן גזרו שיעשה חתיכה דאיסורא. 
וכן צידר בשו"ת בר ליואי (יו"ד כל 6 פ"ס). אמנם בזכר שמחה (פ" ה) הביא בשם הגרש"ר הירש 
שצידד לומר שהוא מדאורייתא, והיינו שהוא דין הנהגה במקום ספק שצריך לנהוג כפי הוראת 
החכם מפני שיש צד לומר שמא האמת כדבריו ומחויבים להורות כדעתו. כד. וחילוק זה הביא 
אף הרשב"א (קס ד"ס סט). כה. בר"] (פס ד"ס 00ש5) הביא את דברי הראב"ד שאפילו כאשר החכם 
השני גדול מהראשון בחכמה ובמנין אינו יכול להתיר מה שאסר הראשון, והוכיח כדבריו מדברי 
הגמרא ‏ סס) שאומרת שאם היו שני החכמים ביחד, אם היה אחד החכמים גדול מחבירו בחכמה 
ובמנין הולכים אחריו. ומשמע מכך שאם לא היו שנים ביחד אלא בזה אחר זה אין חבירו רשאי 
להתיר מה שאסר הראשון. וכדברי הראב"ד כתבו אף הרשב"א והריטב"א (טס ו ל"ס פנ כנק). כו. וכן 
כתב בחסדי דוד (ענ ספוספפפ, עדיופ פ"5 ס"ג ד"ס 060 נפקא מינה זו. והש"ך (ו"ד סי" כמ ס"ק ג) הביא 
ששיטת רבינו ירוחם (לדס וסוס ני כ מ"ה) היא שאם האחד גדול מחבירו בחכמה ובמנין יכול להתיר 
את דברי חבירו. וראה ברבינו ירוחם (Eס)‏ ששיטתו כהראשונים שהאיסור להתיר דברי חבירו הוא 
משום דשויא חתיכה דאיסורא, ומכל מקום כתב שחבירו הגדול ממנו יכול להתירו. וראה בתומים 


שנו ילקוט 


נפקא מינה בענין שהראשון התיר אם השני יכול לאסור 
שם. התוספות (ע"ז ז. ד"ס סש6) כתבו שדווקא אם אסר אין חבירו רשאי להתיר, 


שדן אם מותר להביא סכין של מילה בשבת דרך רשות הרבים על ידי עשיית 
מחיצה של בני אדם. ומבואר שם שרבי סימון התיר ורבי אמי אסר. והקפיד 
רבי סימון, וכי לא כן תני הנשאל לחכם והתיר לא ישאל לחכם שמא יאסור. 
ולכאורה כוונת הירושלמי לבאר את קפידת רבי סימון על רבי אמי. ואם כן 
רואים שחכם שהתיר אין חבירו יכול לאסור. ודחו תוספות שמילים אלו "ולא 
כן תני' הן דברי הירושלמי, וכוונתו היא להקשות על הקפדת רבי סימון, שאין 
זה שנוי בשום מקום שהנשאל לחכם והתיר לא ישאל לחכם אחר ויאסור, ואין 
איסור אלא להיפך להתיר אחר שחכם אסר. ועל זה ביאר רבי יודן שקודם רבי 
אמי אסר ולאחר מכן רבי סימון התיר, והקפיד רבי אמי שהרי הנשאל לחכם 
ואסר לא ישאל לחבירו שמא יתיר. 
אך ברא"ש (טס פיי ג) פירש את הירושלמי כפשוטו שיש איסור לחכם לאסור 
לאחר שחבירו התיר כשחלה הוראתו קודם שאסר החכם השניל. אולם 
בירושלמי שלפנינו הגירסא להיפך ולא כן תני 'נשאל לחכם והתיר ישאל לחכם 
אחר שמא יאסור'. ופירש בקרבן העדה (שס ד"ס ופרין) שהשאלה מדוע הקפיד רבי 
סימון, והלא מותר לשואל להחמיר על עצמו לילך לשאול חכם אחר שמא הדין 
הוא שאסור ויאסור, ולחכם אין איסור לאסור לאחר שהתיר חבירו. ועל זה 
פירש רבי יודן שהמעשה היה להיפך ששאל תחילה את רבי אמי ואסר ולאחר 
מכן שאל את רבי סימון והתיר, ולכן הקפיד. ולפי זה מפורש בירושלמי שחכם 
שהתיר חבירו רשאי לאסורל". 

ובשלטי הגבורים (ע"ז פס ות נ) כתב שדברי תוספות והרא"ש תלויים בטעם של 
חכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר, שלפי הטעם שאין החכם השני 

יכול להתיר לאחר שאסר חבירו משום שויא אנפשיה חתיכה דאיסורא אין זה 
שייך אלא כשחכם פלוני אסר והחכם האחר בא להתיר, אבל כשחכם פלוני 
התיר יכול החכם האחר לאסור כיון שהחכם הראשון לא נתן על הדבר דין של 
חתיכת היתר. אך לפי הטעם שאין החכם השני יכול להתיר מפני כבודו של 
החכם הראשון אין סברא לחלק בין כשבא החכם האחר להתיר או שבא לאסור 


(ס" כס מ"ק ינ) שביאר שכוונת הטעם של שויא אנפשיה חתיכה דאיסורא הוא שהשואל קיבל על 
עצמו את כל מה שיאמר החכם, ואם החכם יאסור הרי שקיבל על עצמו שדבר זה יהיה אסור 
עליו מדין שויא אנפשיה חתיכא דאיסורא. ולפי זה כתב שיש מקום לומר שאם חכם שגדול בחכמה 
ובמנין מהראשון מתיר הרי זו קבלה בטעות ולא נהיה הדבר כדבר איסור. ולפי זה מבוארים היטב 
דברי רבינו ירוחם. וראה במאירי (ע"ז ו דיס 69 ששיטתו שהטעם שאין החכם השני יכול להתיר 
הוא משום כבוד החכם הראשון, אך משמע מדבריו שאין הגדול ממנו בחכמה ובמנין מתיר 
לכתחילה אלא שבדיעבד אם עבר והתיר הרי זה מותר, ובאינו גדול ממנו בחכמה ובמנין אף 
בדיעבד אינו מותר. אולם הר"ן (עס ד"ס 0גש6) כתב שחכם הגדול מחבירו יכול לכתחילה להתירו. 
ועיין עוד בחתם סופר (ו"ע, פ"ז פ" כ). ‏ כז. בכתבי קהלות יעקב (ינות סי ₪ כתב שיש לבאר 
מחלוקת תוספות והרא,שנחלקו ביסוד הדין שחכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר, שלדעת 


06/2018 


תוספות הוראת החכם שהורה לאיסור, כשלעצמה אינה אוסרת, שהרי החכם השני שהתיר אף הוא 
חכם ואין עדיפות להוראת אחד מהם על פני הוראת חבירו, ומן הדין היה שאם נחלקו בדבר 
דאורייתא מוטל על השואל להחמיר כדין ספיקא דאורייתא לחומרא אלא שנתחדש בזה שאם טעה 
בהוראתו והיתה הטעות בשיקול הדעת חל איסור על החתיכה, אמנם אין האיסור משום חלב אלא 
הוא איסור חדש מחמת הוראת החכם כעין הפקר בית דין. אכן כל זה דווקא כשאסר החכם שחל 
איסור על החתיכה שאין חבירו רשאי להתיר ולהפקיע איסור שחל על החתיכה, אבל כשהתיר הרי 
לא שייך לומר שחל היתר על החתיכה ולכן אין מקום לומר שאין חבירו יכול לאסור. והרא"ש 
סובר שכיון שאמרה תורה (זניס ז ע) 'ובאת אל השופט אשר יהיה בימים ההם', נאמר בזה שהוראת 
החכם היא הוראת התורה ואם אסר הרי התורה אסרה ואם התיר הרי התורה התירה, ולכן בין אם 
אסר ובין אם התיר אין חבירו רשאי לפסוק להיפך ולא משום שחל איסור על החתיכה אלא משום 
שאין לו כח לעקור דין התורה. כח. ועיין ברדב"ז (פו"ת, ת"פ סוף סי פסנ) שדן בגירסאות הירושלמי. 
כט. וכן כתבו הסמ"ג עקן קי) והרמב"ן (ע"ז מ. דייס וס6) והרשב"א (טס ז. ד"ס פו) והריטב"א (עס) והגהות 
מיימוניות (ממריס 6"5 פֿות 66). אמנם ברא"ם (שו"ת, סי" יל) כתב שמזה שהגמרא לא אמרה 'חכם שהתיר 
אין חבירו רשאי לאסור' והיינו לומדים מקל וחומר שחכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר, על 
כרחך שחכם שהתיר רשאי חבירו לאסור. וכן כתב המהר"ם מינץ (טו"פ, פיי ₪) שאפילו שבירושלמי 
נראה שבין לאסור בין להתיר אינו יכול להורות, מכל מקום בתלמוד בבלי דווקא בבא להתיר אסרו 
אבל בבא לאסור לא אסרו. ועיין ביכין ובועז (שו", "ג סי (ם). ‏ ל. בגדר 'שחלה הוראתו' כתב 
הט"ז (יו"ד סי כמנ ס"ק ית) שנעשה מעשה על ידי הוראתו כגון שאכלו קצת ממנו או שנתערב בתוך 
דבר של היתר. אך הש"ך בנקודות הכסף (שס) חולק ופירש שהכוונה היא שנתפשטה הוראתו של 
החכם, ואף אם לא נעשה מעשה על ידו. אולם במקום שהיו שני החכמים בבית המדרש אף ששאל 
חכם אחד לפני חבירו וכבר הורה אותו חכם יכול השני להורות לו, משום שלא נתפשטה הוראתו 
של הראשון. והוכיח את דבריו [כפי שביאר בחכם צבי ו"פ, יי ₪ את הוכחתו] מדברי הרא"ש 
(פס) המביא את דברי הגמרא בעבודה זרה (מ.) בספינה של דגים שהגיעה לסיכרא, ורב הונא בר 
חיננא ראה בתוך הספינה קשקשים והתיר, ואמר לו רבא שיש לאסור, משום שיש לומר שבספינה 
יש גם דגים טמאים וגם דגים טהורים והקשקשים הגיעו מהטהורים. ויצאה הכרזה בשם רבא לאסור 
וכן יצאה הכרזה בשם רב הונא בר חיננא להתיר. והקשה הרא"ש הרי חכם שאסר אין חבירו רשאי 
להתיר. ותירץ הרא"ש בשני אופנים: א. כגון שהיו שני החכמים בבית המדרש ונשאלה השאלה 
בפני שניהם. ב. שהיו דברי המתיר תחילה ויכול חבירו לאסור אף שהתיר כבר חבירו. אך הקשה 
מדברי הירושלמי שמוכח שאף בחכם שהתיר אין חבירו רשאי לאסור. ומכח זה הכריח הרא"ש 
כתירוץ הראשון שהיו שניהם בבית המדרש. וראיית הש"ך היא שאם כדברי הט"ז, קשה מדוע לא 
נשאר הרא"ש עם תירוצו השני, הרי בגמרא שם מדובר שהיו דברי המתיר תחילה אלא שעדיין 
לא נעשה מעשה על ידי הוראת החכם ולא חלה הוראתו ולכן יכול לחלוק עליו ולאסור. אלא על 


ברכות פג: 


ביאורים 


שהרי בכל אופן תהיה פגיעה בכבודו של החכם הראשון. ואכן הראב"ד לשיטתו 
(סונל (עי) כתב שאם החכם הראשון התיר יכול חכם אחר לאסור והולכים אחר 
המומחה שבהם?ל. אך הרא"ש למד מדברי הירושלמי (שנת פי"ט ס"6) שחכם 
שהתיר אין חבירו יכול לאסור במקום שחלה הוראת הראשון?. וכתב זאת אף 
על פי שיטתו שהטעם הוא משום שויא חתיכה דאיסוראלא. 

ובתוספות רבינו אלחנן (טס ד"ס 6₪0) כתב שכמו שאין כח לחכם להביא היתר 
בחתיכה שאסר חבירו, כמו כן אין לו כח להביא איסור בחתיכה 

שהתיר חבירו. אמנם כתב שם שכל זה לפי מה שכתב קודם לכן שמה שאין 
החכם השני יכול להתיר זה דווקא במקום שהחכם הראשון לא טעה לא בדבר 
משנה ולא בטעות של שיקול הדעת, וכל המחלוקת ביניהם היא בסברא, ואין 
הוראת השני ברורה יותר מהוראת הראשון שבאופן זה אנו אומרים שאין כח 

לחכם השני להתיר או לאסור לאחר הוראת חבירולב. 

וברדב"ז (טו"פ, "6 סי עסנ הביא לאחד מן הראשונים שכתב שחכם שהתיר אין 
חבירו רשאי לאסור אף באופן שטעה הראשון בשיקול הדעת. ותמה 

על דבריו שאם הטעם הוא משום שויא חתיכה דאיסורא הרי אין טעם זה שייך 
כלל באופן שהחכם הראשון התיר. ואף לטעם שהוא משום כבודו של חכם 
מכל מקום באופן שהחכם הראשון התיר לא יעלה על הדעת שאם הראשון 
יטעה בשיקול הדעת ויתיר את האסור אנחנו נסמוך עליו ולא נאסור כדי שלא 
יפגע כבודו של החכם. והביא את שיטת הראשונים שחכם אחר יכול להתיר 
אם טעה הראשון ואסר ואף שאינו אלא טעות בשיקול הדעת. ומה שאינו רשאי 
להתיר הוא במקום שאין טעות אף בשיקול הדעת ואינו אלא ויכוח בסברא. 
וכתב שלשיטתם אפשר לומר שגם בחכם שהתיר אין חבירו רשאי לאסור, באופן 
שאין טעות אף בשיקול הדעת מפני כבודו של חכם כיון שבמקום כזה לא נאמר 

'אין חכמה ואין עצה נגד היילי. 


האם ניתן להוכיח מהגמרא לדין חכם שהתיר אם חבירו יכול לאסור 


בביאור הנר"א (ו"ד סי" כמנ ס"ק ש) הביא את דברי הגמרא בסוגיין שמקשה 
בשלמא 'הוא מטהר והן מטמאין' לחומרא, והוכיח מזה שחכם שהתיר 
רשאי חבירו לאסורלד. אלא שבצמח צדק (שו"ק, יו"ד סי קט לת ס) כתב שאין זה 


כרחך מוכח שדעת הרא"ש ש'לא חלה הוראתו' הכוונה שהיו שניהם בבית המדרש ולא נתפשטה 
הוראתו, וכפי שבאמת כתב בתירוץ הראשון. ותירץ החכם צבי (:ס) את קושיית הש"ך שהרא"ש 
לא העמיד שעדיין לא נעשה מעשה על פי החכם, משום שאם מדובר שלא היו שניהם בבית 
המדרש אם כן כששמע רבא מרב הונא בר חיננא שהתיר היה צריך לחשוש שמא נעשה מעשה 
כבר על ידי הוראתו, וסתמא דגמרא לא משמע שבדק זאת. ולכן פירש הרא"ש שהיו שניהם בבית 
המדרש ומפני זה היה יכול רבא להתיר. ובפנים מאירות (טו"פ, מ" סי ) הסכים לפירוש הש"ך, אך 
כתב שאין כוונת הש"ך שתתפרסם הוראתו ברבים, אלא כל שהשואל מודיע לחכם השני שהראשון 
פסק לו להיתר ואין שניהם בבית המדרש אסור לחכם השני לפסוק לאיסור. אך אם שני החכמים 
בבית המדרש אף שפסק הראשון להיתר יכול החכם השני לאסור. ובש"ך (י"ד סוף סי" כמנ קור סנסגת 
סורות פיסור וסיתכ פופ 6) כתב שבמקום ששני החכמים יושבים בבית המדרש יכול השני אף להתיר 
במקום שלא חלה עדיין הוראת הראשון. ולפי זה אין הבדל בין אם החכם הראשון אסר או התיר, 
שהרי בשניהם הדין תלוי אם נתפשטה הוראתו או לא. אמנם לשיטת הט"ז ודאי שיש הבדל שהרי 
מה שנצרך שיעשה מעשה על ידי הוראתו אין זה אלא בחכם שהתיר. ובביאור הגר"א (פס ס"ק עו) 
כתב, שכיון שדין חכם שאסר הוא משום שויא חתיכה דאיסורא, אזי אפילו אם לא חלה הוראתו 
אינו רשאי להתיר. ובטוב טעם ודעת (טו"פ מסלוכ) פניפלק, מ"נ ס" פ) גם כתב כן. וכתב בדעת הש"ך 
ששויא חתיכה דאיסורא הוא מחמת שהשואל קיבל על עצמו את הוראת החכם ורק כשחלה הוראתו 
ועשה מעשה על פיו הראה שמקבל על עצמו הוראת החכם ואז נעשה חתיכה דאיסורא. וראה 
בדרכי משה (ו"ד פוף פיי רעס) שמשמע שהדין של חלה הוראתו אינו אלא בחכם שהתיר ולא בחכם 
שאסר. לא. הרמ"א (י"ד קי רמנ פני6) הביא את הדין שחכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר והאריך 
בזה, ובסופו כתב, ואפילו אם התיר הראשון וכבר חלה הוראתו אין לשני לאסור מכח שיקול הדעת. 
ותמה עליו הש"ך (שס פ"ק ש) הרי כל זה אינו אלא לדעת הרא"ש, אולם שאר הראשונים ששיטתם 
כשיטת הרא"ש שטעם האיסור הוא משום שויא חתיכה דאיסורא הרי התירו לחכם אחר לאסור את 
מה שהתיר חבירו, וחלקו על דעת הרא"ש בזה. ובחידושי רעק"א (ע סז"ן עס הביא תשובת רבי 
ישעיה באס[ ((לממי מודס סוף פיי ג) שביאר שדברי הרמ"א נכתבו בדקדוק, בתחילה כתב חכם שאסר 
אין חבירו 'רשאי' להתיר, וכבר דייקו הרשב"א (ע" ו ד"ס פט) והריטב"א (טס) והמאירי (ליס 6620 
שלשון רשאי הכוונה שאין בכוחו להתיר, ואף בדיעבד אינו מועיל מכיון שנעשה חתיכה דאיסורא. 
אולם לגבי חכם שהתיר כתב הרמ"א אין לשני לאסור ולא כתב אינו רשאי משום שדווקא בחכם 
שאסר אין מועיל להתיר אף בדיעבד משום שנעשה הדבר שהורה עליו החכם כחתיכה של איסור. 
אך בחכם שהתיר אינו אלא דין לכתחילה שאסור להורות אחרת משום כבודו של החכם הראשון 
או כדי שלא יראה כשתי תורות, אולם אם החכם השני אסר חלה הוראתו. וכל זה אינו אלא בדברי 
הרמ"א. אך בדברי הירושלמי שהביא הרא"ש כתוב, התיר אין חבירו 'רשאי' לאסור, והיינו שאינו 
מועיל אף בדיעבד וכמו בחכם שאסר [ומדייק שם מכך שבירושלמי הובאו שתי לשונות, בלשון 
הראשון מובא שקודם רבי סימון אסר ואחר כך רבי אמי התיר. ובלשון השני מובא להיפך שקודם 
רבי אמי התיר ואחר כך רבי סימון אסר ומשמע שאין חילוק בין שני הלשונות אלא איך היה 
למעשה]. | לב. ועיין בסמוך שהש"ך (מו"מ סי כס ס"ק יד פופ ז) דייק מהרא"ש שאף בטעה בשיקול 
הדעת חכם שאסר אין חבירו יכול להתיר. ולפי זה גם להיפך בחכם שהתיר אין חבירו רשאי לאסור 
ואף שטעה הראשון בשיקול הדעת. ויש שביארו בשיטת הרא"ש שכמו שאם אסר החכם חל על 
הדבר שהורה עליו החכם חלות איסור ואין החכם האחר יכול להתיר ולהפקיע האיסור, כמו כן 
כשהחכם הראשון התיר וחלה הוראתו אין חכם אחר יכול לאסור ולהפקיע את חלות ההוראה של 
החכם הראשון. לג. בגמרא סנהדרין (פנ.) איתא שמפסוק זה למד שמואל שכל מקום שיש חילול 
שם שמים אין חולקים כבוד לרב, וכן הביאו הלבוש (מו"מ פ" כח פ"ס) והנודע ביהודה (טו"ת מסלו"ק, 
5ו"ם סי נס) והערוך השולחן (יו"ד סי" רמג סכ"ו). ‏ לד. ושן הוכיחו זאת השדי חמד (נכנניס מעככת מ כל עז) 


ילקוט 


הכרח, שיש לומר שגבי חכם שאסר יש איסור ממש לשני להתיר אפילו 
שהראשון טעה מאחר דשויא חתיכה דאיסורא, אם כן פן יסמוך הנשאל על 
המתיר ויאכל איסור. מה שאין כן בחכם שהתיר אין איסור לחבירו לאסור, 
שאפילו שדינו של הראשון דין, מכל מקום אם הנשאל יחמיר על עצמו ולא 
יאכל ודאי אין בזה נדנוד איסור, וגם אפשר לומר שהמחמיר תבוא עליו ברכה, 
ומה שהגמרא אומרת בשלמא הוא מטהר והן מטמאין לחומרא, היינו שלחומרא 
דווקא טימאו אבל מדינא לא היו צריכים לזה. 

בברכת ראש (ל"ס נטנמb)‏ יישב שכל מה שחכם שהתיר אין חבירו רשאי לאסור 
[לשיטת הרא"ש שהובא לעיל] הוא משום כבוד החכם, אלא שכאן לא 

חששו כלל לכבודו של חנינא ולכן יכלו לאסור. אלא שהגמרא מקשה מחכם 
שטימא כיון שבזה הטעם דשויא חתיכה דאיסורא, ואז אין להם רשות לטהרללה. 
ובשדי חמד (לסיפת דייס מערכת דל"ת פֿות ס) כתב שאין לומר על פי דברי תוספות 
(סולץ מד: ד"ס סיכי, סוכפו נסנן) שהיכן ששני התלמידי חכמים האוסר והמתיר 

שניהם בבית המדרש ונשאלה השאלה לפניהם אין דין של חכם שאסר אין 
חבירו רשאי להתיר. וגם כאן היו החכמים כולם יחד ולכן הותר להם לאסור 
לאחר שחנינא התיר, שאם כן מה מקשה הגמרא מחכם שאסר אין חבירו רשאי 
להתיר הרי עמהם היו יושבים יחד, וכשהם ביחד אין דין של חכם שאסר. אלא 

על כרחך מוכח שמותר לאסור לאחר שחבירו התיר. 

אלא שכתב השדי חמד שמה שכששניהם יחד בבית המדרש כשהשאלה נשאלה 
> בפניהם אפילו שהחכם אסר תחילה יכול חבירו להתיר, היינו כששניהם 
נושאים ונותנים בדבר, וכל חכם וחכם נותן טעם לדבריו, והחכם שהתיר מצא 
בו טעם להיתר. אבל כשאחד אסר ואחד מתיר בלי שום טעם אין משגיחים 
בהם, וכאן בסוגיא חנינא שאלם מפני מה אני מטמא ואתם מטהרים ואמרו לו 
מפני שאתה קובע שנים, ולא נתנו טעם לדבריהם לא להיתר ולא לאיסור, ולפי 
הדין כשם שהחכם אין יכול להתיר דבר האסור כך אין יכול לאסור דבר המותר 
אם לא משום סייג ופרישות. ועל זה שואלת הגמרא 'בשלמא הוא מטהר והם 
מטמאין לחומרא', והיינו מה שאסרו דבר המותר בלי שום טעם היינו לחומרא 
משום סייג ופרישות כדי שלא יגררו אחריו, אלא הם מטהרים והוא מטמא הרי 
חכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר בלי שום טעם ואפילו שהם יושבים יחד. 
בתשוְבְוֶת רכי אליעזר (גולדון, פיי ית פופ ים) תירץ שבאמת מדובר שחנינא ושני 
| התלמידי חכמים היו יושבים יחד כשהובאו השאלות בבית המדרש 
ולכן היה מותר להם להתיר מה שאסר. ומה שהגמרא מקשה איך התירו מה 
שאסר, היינו משום שהשאלות נשאלו לחנינא ולא להם, ואם כן סמכו השואלים 
על דעתו של חנינא ושויאו אנפשייהו חתיכה דאיסורא. אך כל זה שייך רק אם 
חנינא הורה איסור שיש כח לאדם בדבר שהוא שלו לעשות על עצמו את דברי 
הרב חתיכה דאיסורא. אבל אם חנינא הורה היתר לא שייך לומר שהנשאל סומך 
דעתו על החכם שתהא הוראתו להיתר, שאפילו אם יאמר בפירוש שרוצה הוא 
שהוראת החכם תהא להיתר אינו מעלה ואינו מוריד, שאין כח לאדם לעשות 
חתיכא דהיתרא, ואם כן גם כששניהם יושבים יחד ונשאלה השאלה לפניהם 


בשם מקנה אברהם (שילפֿט, מערכת מי"ת פֿות קכד) ולחם סתרים ((גמי, קוגעכס פתרון, קיל.). והמנחת שמואל 
(ל"ה תכס). ‏ לה. אלא שהקשה שבגמרא לעיל (ע) לא כתוב כלל שהוא מטהר והם מטמאים. 
ואם כן צריך לומר שקושיית הגמרא היא שבשלמא אם הוא היה מטהר והם מטמאים ניחא כיון 
שהוא לחומרא. ואם כן שאלת הגמרא היא מדין סתם שלחומרא אפשר לאסור אחר שהחכם 
התיר, ומשמע שהדין כן הוא בכל מקום, ולכאורה מוכח כדעת הגר"א. ועיין בעינים למשפט (ד"ס 
וקקס מונ) ובחדשים גם ישנים (ד"ס נקלמפ). לו. וכן כתב השלטי הגבורים (שס 6ת כ) נפקא מינה 
זו בין הטעמים. אמנם המאירי (פס) הוסיף שאף אם הטעם הוא משום כבוד החכם ולכן יכול 
החכם עצמו לחזור בו, מכל מקום באופן שהחכס התיר מאיזה טעם שהוא ולאחר מכן חזר בו 
ואסר אין החכם יכול לחזור ולהתיר מאותו טעם שהתיר בתחילה, שהרי נשא ונתן באותו טעם 
והסיק לאיסור, ואם כן אינו יכול להחזיר את הטעם הראשון שבתחילה אלא אם סתר את הטעם 
שמחמתו אסר, או אם נתגלה לו טעם אחר להתיר, ולמד זאת מדברי הגמרא ביבמות 5). ועיין 
במאירי (עמות פס ד"ס כנכ) שהעמיד דין זה שאינו יכול לחזור ולהתיר בדבר שחזקתו לאיסור. 
לז. וכן כתב האשכול ל ע" סי מנ. וכתב הטעם כיון שאין הכרע שטעה, הדבר עומד באיסורו 
הראשון הואיל וחל עליו שם איסור. | לח. וכעין זה הביא הר"ן (ע" עס ל"ס 0690 שכשטעה 
בשיקול הדעת יש חילוק בין הטעמים השונים, אם אפשר להתיר את הדבר בהסכמת החכם 
הראשון. לפי הטעם שאסור להתיר מפני כבודו של ראשון יוכל להתיר שהרי מאחר שנתן הראשון 
את הסכמתו לכך אין בכך פגיעה בכבודו. אולם לפי הטעם של שויא חתיכה דאיסורא יהיה אסור. 
וכן משמע בראב"ד (עס ד"ס 5" שהביא את דברי הגמרא ביבמות ((פנ) שאם הורו בית דין על 
חלב ודם שמותר ואחר כך ראו טעם לאיסור, אם חזרו וראו טעם להיתר אין משגיחים בהם. 
וביאר הטעם שכיון שהורו בחתיכה זו לאסור שוב אין יכולה היא עצמה לבוא לידי היתר, והטעם 
מפני שכיון שיצא עליה שם איסור נעשית חתיכה של נבילה. כלומר שלא יועיל אף אם החכם 
עצמו יחזור בו מכיון שהאיסור שחל בדבר שהורה עליו אינו נפקע לעולם. וכן הוכיח רבי שלמה 
איגר (מו"פ, יו"ד סי ל פופ ט) מלשון הראב"ד (סנט (עע) שטעם האיסור ששויא חתיכה דאיסורא, 
שהחכם הוא זה שעושה את החתיכה לאיסור, ולכן השמיט את המילה 'אנפשיה', ואינו דומה 
לדין שויא אנפשיה חתיכה דאיסורא ששם נאמר שהאדם יכול לקבוע איסור על עצמו, וכאן החכם 
אוסר עליו. וכן ביאר בשו"ת רבי אליעזר (גללן, ס" כם 6פ ו) שכיון שהורה חכם הראוי להוראה 
ואסר, חל שם איסור על החתיכה ויש כח לחכם להטיל שם איסור על החתיכה אם הורה בה 
לאיסור לפי שיקול דעתו. וכן כתב בכוס הישועות (ע"ז ו ד"ס ת"כ) שהאיסור הוא לא רק על השואל 
בעצמו אלא על כל אדם שזו היא הוראתו של החכם. ועיין בעינים למשפט (ל"ה וסנס ש). וראה 


עוד בשאילת דוד (קונטרק ססידוטיס עמ' ס: סגסס ג). לט. רדם"ז (פו", פ"ג סי פפו), תומים (פ" כס ס"ק 


ברכות סג: 


ביאורים שנז 


ואחד מהם הוא גדול הדור כחנינא, יוכל השני להורות לאיסור אפילו שאותו 
החכם שנשאלה השאלה לפניו הורה בה היתר, ודינו כמו היכן ששאל השואל 
את שניהם יחד שאף שאחד אסר יכול השני להתיר, וכל שכן היכן שאחד התיר 
שהשני יכול לאסור. ולכן אמרה הגמרא שבשלמא מה שאסרו הם אף שהתיר 
חנינא היינו לחומרא שכיון שישבו ביחד עם חנינא כשהובאו השאלות לפניהם 
יכולים הם לאסור מה שהתיר חנינא אפילו שנשאל מחנינא והוא גם היה ראש 
הגולה כיון שהם מחמירים והוא להיתר ולקולא, ועל הוראת היתר אין שייך 
לומר שהשואלים קיבלו את הוראת חנינא דווקא שאין שייך לומר דשויאו 
אנפשיהו חתיכה דהיתרא. אבל לגבי מה שהוא אוסר והם מתירים מכיון ששאלו 
מחנינא והוא ראש הגולה והשואלים סמכו על הוראתו אם כן השואלים עשו 
חתיכה דאיסורא, ואיך יכולים רבי יוסי בן כיפר ובן בנו של זכריה להתיר מה 
שאסר חנינא אפילו שישבו עמו בעת השאלות. 


עוד נפקא מינה בין הטעמים אם החכם עעמו חזר בו 


שם. המאירי (ע"ז 4 דיס 060 כתב שאם הטעם הוא משום כבוד החכם ודאי 
החכם עצמו יכול לחזור בו מפסקו ולהתיר. אך אם הטעם שאסור לחכם 
השני להתיר הוא משום שלאחר הוראת החכם הראשון נעשה הדבר שהורה עליו 
כחתיכה של נבילה לא יועיל להתיר אף אם החכם עצמו שאסר חזר בו שהרי 
חל על הדבר איסור על ידי פסקו של החכם ואיך יפקעלו. 
ובמאירי בהוריות (ג. ד"ה גלל) כתב, שאם החכם אוסר חל שם איסור על 
החתיכה, ואין לה עוד היתר אחר שניתן שם איסור על ידי בעל 
הוראה, ואין לה היתר אפילו על ידי האוסר עצמול'. ומשמע שנתחדש בדין 
חכם שאסר שהחכם יש לו כח להחיל ולתת שם איסור על ידי הוראתו בדבר 
שנשאל עליו. ומפני זה לא יועיל היתר אף אם הוא עצמו יחזור בו מהוראתול". 
אולם האחרונים כתבולט שאף לשיטה שהטעם הוא משום שויא חתיכה דאיסורא 
מכל מקום זה אינו אלא כשהחכם עומד בהוראתו, אך אם החכם חזר בו 
מהוראתו אי אפשר לומר שדבר זה שהורה עליו החכם בתחילה לאיסור ולבסוף 
להיתר נעשה כחתיכה של נבילה. וביארו כפי שביארו הר"י מלוניל (שס ד"ס 0םפ5) 
והנימוקי יוסף (פס) שהביאור בטעם שויא חתיכה דאיסורא הוא שכיון שבא 
השואל לשאול את חכם פלוני הרי קיבל השואל על עצמו את כל מה שיאמר 
אותו חכם, ואם החכם יאסור אזי שויא אנפשיה חתיכה דאיסורא. ולפי זה אם 
החכם חוזר בו הרי שהתברר שהשואל אינו מקבל על עצמו לעשות את הדבר 
הנשאל לדבר איסור שהרי עתה החכם מתיר". 
ובערוך השולחן (יו"ד סי" כמנ ס"ס) ביאר באופן אחר שכשחוזר בו החכם בטלה 
ההוראה משום שהוא כמו שטעה במציאות, והרי הוא כמו מי שדימה 
על חתיכה שהיא חלב והסבירו לו שהיא שומן והודה, אבל כשלא הודה דינה 
שהיא חתיכה דאיסורא כיון שאין לברר עם מי הצדקמא. 
באורים ותומים (פ" כס פ"ק יג) הביא ראיות מהש"ס שיכול אותו בית דין לחזור 
בו מהוראתו ורק בית דין אחר אינו יכול לבטל את הוראת הראשון 


₪, דברי יוסף (קלטווין, פו"ם, ת"ג פיי י). וברדב"ז (פו"ת, ח" פיי עסכ) הביא בשם אחד מהראשונים כביאור 
הזה בגדר שויא חתיכה דאיסורא. | מ. וכן משמע בריב"ש (פו"ת, פי' פעט) שמה שאין החכם השני 
יכול להתיר הוא מכיון שקיבלו דעתו של החכם הראשון שאסר. וכן כתב השואל ומשיב (ו"פ 
מסדו"ק, מ" סי ס) שהשואל לחכם מקבל על עצמו את הוראתו והרי זה כמי שקיבל על עצמו שיאסר 
עליו חפץ זה. ובתומים (ס" כס פ"ק יג) הכריח כן משום שאי אפשר לומר שהביאור שויא חתיכה 
דאיסורא הוא שעל ידי הוראת החכם נעשה הדבר כחתיכה של איסור שהרי אין אדם אוסר דבר 
שאינו שלו. והוכיח זאת מדברי הרא"ש (ע"ז פיפ סי" ג) שכתב שחכם שאסר אם נראה לחבירו שטעה 
ילך ויתווכח עמו ואם יוכל להוכיח שטעה בדבר משנה יחזירהו, אך אם אינו יכול להוכיחו שטעה 
בדבר משנה יאמר לחכם אני אומר כך אבל איני מתיר מה שאסרת מכיון שיצא מפיך לאסור 
ואיני יכול להחזירך מתוך דבר משנה או אמורא. ולכאורה יש לתמוה, אם אף במקום שחכם 
שאסר חוזר בו מהוראתו אינו יכול לחזור משום שויא חתיכה דאיסורא, מה טעם בויכוח זה, 
הרי כיון שהחכם השני יודע שאין לו ראיה ברורה ממשנה או מגמרא אם כן אף אם החכם 
הראשון יודה לדבריו מכל מקום יהיה אסור. ומוכח מזה שבמקום שמודה הראשון לדברי החכם 
השני יוכל להתיר, ולכן יתווכח עמו כדי שיודה לדבריו ויוכל להתיר. אך הש"ך ("ד פיי כפנ פ"ק 
₪ כתב בדברי הרא"ש שכוונתו שאף באופן שהחכם הראשון חוזר ומודה לדברי השני מכל מקום 
מכיון שלא טעה הראשון בדבר משנה הוראתו הוראה ושויא חתיכה דאיסורא, ולכן אינו יכול 
שוב להתיר. וביאר שאם נאמר שלא חזר בו הראשון לא היה צריך לומר שהטעם שאין השני 
יכול להתיר הוא משום שויא חתיכה דאיסורא, שהרי אף בלא טעם זה אי אפשר להתיר לפי 
שאי אפשר לברר עם מי האמת ויש לאסור מספק, אלא ודאי מדובר שהראשון מודה לדברי השני 
ומכל מקום אסור משום שויא חתיכה דאיסורא. אולם ברדב"ז (פו"ת, מ"ג סי תסו) כתב בדעת הר"ן 
והרא"ש שכיון שהודה החכם שטעה בדבר הרי הוא כטועה בדבר משנה ולא שויא חתיכה 
דאיסורא, ואפילו האוסר עצמו יכול לאכול ממנה. וכן כתב בפנים מאירות (שו"ת, מ" קי כ) בביאור 
דברי הרא"ש. ועיין ביד שאול (יי"ד סי כמנ ס"ק ₪ שכתב כדברי התומים. וכן כתב בחידושי הרי"ם 
(ססמטות, סו"מ סי כס). והוסיף שהוא כמו שמצינו בעד אחד באיסורים שכאשר הבעלים מאמין לעד 
נאמן אף בדבר שאינו בידו, שהוא מדין שויא אנפשיה שיש ביד הבעלים כח לאסור על עצמו 
דבר שלו על ידי שמאמין לעד, ואף בחכם שאסר לכאורה נאסר על ידי שמאמין לסברת החכם 
שהוא אסור. ועיי"ש שהאריך בזה. וכתב המהרש"ם (ו"ת, פ"ד סי 5ד) שלפי התומים שהשואל הוא 
זה שאוסר על עצמו את החפץ אם היה השואל אדם אחר שאינו הבעלים של החפץ שעליו 
התעוררה השאלה ואסר החכם לא שייך לאסור בזה משום חכם שאסר, שכיון שאינו הבעלים אין 
בו כח לאסור. ‏ מא. כלומר אי אפשר לברר לא ממשנה ולא מסוגיא דעלמא כפי שכתב שם. 


שנח 


ילקוט 


אלא אם כן גדול ממנו בחכמה ובמנין, וכן הוכיח שדעת הרמב"ם כזְמג. וביאר 

בדעת הרא"ש (ע"ז פ" סי ג) שכתב שבאופן שהחכם המתיר חלוק בדעתו על 

החכם שאסר אך אין יכול להוכיחו ממשנה או מדברי אמורא, שיאמר לחכם 

אני אומר כך אבל איני מתיר מה שאסרת מאחר שיצא מפיך לאסור ושויתיה 

חתיכה דאיסורא ואין בידי להחזירך מתוך דברי משנה או אמורא, שרואים 
מדבריו שיכול החכם עצמו לחזור בו ולכן אומר לו כן. 


נפקא מינה לגבי דבר אחר 


שם. במאירי בהוריות (ג. ד"ס גלוי) כתב שלפי הטעם של שויא חתיכה דאיסורא, 
מה שאין חכם אחר רשאי להתיר הוא דווקא את אותו הדבר שעליו נשאל 
החכם ואסר, מפני שחל עליו האיסור ואיך יפקע, אך לגבי דבר אחר שלא הורה 
עליו החכם הראשון יכול חכם אחר להתירו ואף על פי שזו אותה שאלה והדין 
הוא אותו דין, מכל מקום יכול להתירו כיון שעל דבר זה לא חל איסור. אך 
לפי הטעם של כבוד החכם אינו רשאי להתיר אף בדבר אחר שלא הורה עליו 
החכם שהרי יש פגיעה בכבודו כשמורה ההיפך מהוראתו, ומתיר את מה 
שאסרמג. 
אולם במאירי בעבודה זרה (ז. ל"ס סש6) משמע שאף לפי הטעם של כבוד החכם 
יכול חכם אחר להורות בדבר אחר שלא הורה בו החכם ואין בכך פגיעה 
בכבודו. והטעם משום שעל כל פנים נתקיימה הוראתו באותו הדבר שהורה בו, 
אולם אם הוא מתיר את אותו הדבר שאסר החכם הראשון נמצא שלא נתקיימה 
הוראתו כלל ופוגע בכבודוײז. 


כשטעה החכם בשיקול הדעת ובדבר משנה אם יכול חבירו להתיר 


שם. כתבו הראשוניםמה שכל הדין שחכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר אינו 

אלא באופן שנחלקו החכמים בשיקול הדעת אך אם טעה החכם בדבר 
משנה חכם אחר חוזר ומתירמי. והביא הר"ן (ע"ז | ד"ס סש6) ראיה מהמשנה 
בבכורות (כפ:) שהביאה מעשה בפרה של בית מנחם שניטל בית הריון שלה 


בחייה ושחטו אותה, והורה רבי טרפון שהיא טריפה והאכילה לכלבים, אוצר הלכנה] 


מעשה לפני חכמים ביבנה והתירוה. ומבואר בגמרא בסנהדרין (.) שאם הפרה 
היתה קיימת בעולם היו מחזירים את הדין, מכיון שרבי טרפון טעה בדבר משנה, 
ומוכח שבטעה בדבר משנה חכם אחר יכול להתיר. והטעם לכך ביאר הריטב"א 
(ע"ז פס ד"ס פנ - ספני) משום שאינו מוגדר כהוראה כלל, וממילא הדבר שהורה 
עליו החכם אינו נהיה כדבר איסור כללמ'. 

עוד כתב הר"ן (שס) בשם הראב"ד שדין זה שהחכם שויא חתיכא דאיסורא אינו 
אלא מאיסור להיתר ומטומאה לטהרה, ואז אין חכם אחר יכול להתיר אם 

לא בטעה בדבר משנה, אבל בדיני ממונות מחיוב לזכות וכן להיפך הדין הוא 

שחבירו המומחה ממנו חוזר ומזכה ואף אם חולק עליו רק בשיקול הדעת. 

והקשה הר"ן שהרי הגמרא בסנהדרין (שס) מקשה על דברי המשנה (פס (כ.) דיני 
ממונות מחזירין בין לזכות בין לחובה מהמשנה בבכורות (פס) שאומרת 

'דן את הדין זיכה את החייב חייב את הזכאי טימא את הטהור טיהר את הטמא 
מה שעשה עשוי וישלם מביתו', ואם הדין שמחזירים את הדין מפני מה ישלם 
מביתו, אלא מוכח מכאן שאין מחזירים. ורב ששת תירץ שהמשנה בסנהדרין 
מדברת באופן שטעה הדיין בדבר משנה ולכך מחזירים, אך המשנה בבכורות 
מדברת באופן שטעה הדיין בשיקול הדעת, היינו כגון שנחלקו שני תנאים או 
שני אמוראים בענין מסוים ולא נאמרה הלכה כאף אחד מהם ודיין זה פסק 


מב. שהרמב"ם (פפרס פ"נ ה"נ) כתב, 'בית דין שגזרו גזירה או תיקנו תקנה והנהיגו מנהג ופשט 
הדבר בכל ישראל ועמד אחריהם בית דין אחר וביקש לבטל דברים הראשונים ולעקור אותה 
התקנה ואותה הגזירה ואותו המנהג אינו יכול עד שיהיה גדול מן הראשונים בחכמה ובמנין'. 
ודייק שדווקא בית דין אחר אינו יכול לחזור בו אולם אותו בית דין יכול לחזור בו. | מג. וכן 
כתבו הר"ש משאנץ (ע"ז ז. ד"ס 0נם6), | רשב"א (פונין מד: ד"ס וס6), וריטב"א (נדס כ: ד"ס וס6יד60) שלטעם 
הוא משום שויא חתיכא דאיסורא אין דין חכם שאסר אלא באותו הדבר שהורה בו החכם. וכן 
כתב המהרי"ק (עורש קע6 סו"ד כרמ"b‏ יו"ד סי רמנ סנ"פ). והוסיף שאם נאמר שאינו רשאי להתיר אף 
בדבר אחר שלא הורה בו החכם אם כן כשיטעה חכם אחד בשיקול דעתו תישאר טעות זו 
לדורות כיון שלא יהא שום חכם רשאי להתיר [והיינו לשיטות שאין חכם אחר רשאי להתיר 
כשטעה בשיקול הדעת]. ועוד הרי בהרבה מקומות מצאנו שרש"י הורה לאיסור ורבינו תם בן 
בתו התיר משיקול דעתו, ואם נאמר שאף במעשה אחר אין חכם אחר רשאי להורות איך התיר. 
ולפי דברי המהרי"ק כתב המבי"ט (שו"ת, מ" סי קט) אודות שאלה שנשאלה לפני הבית יוסף על 
בהמות שאכלו מין עשב שגרם להם ללקות במעיהם ואסרם הבית יוסף משום טריפה והמבי"ט 
התירם. וטען הבית יוסף שלא היה לו להתירם שהרי חכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר. ותירץ 
לו על פי המהרי"ק שכיון שלא התיר את אותה הבהמה שהובאה לפני הבית יוסף אין בזה 
משום חכם שאסר, שמדין חכם שאסר אין לאסור את כל הבהמות שאכלו את אותו עשב אלא 
רק את אותה בהמה שבהוראתו שויא חתיכה דאיסורא, ובפרט באותן בהמות שבשעת הוראתו 
טרם לקו במעיהן שלא שייך לומר עליהן שויא חתיכה דאיסורא. ועיין במהרש"ם (טו"פ, ס"ד סי 
2 שכתב, בדברי המהרי"ק יש לדון שאילו אסר החכם בפירוש את כל אותם הבהמות או שאסר 
כל מין דג מסוים כיון שהכריע שהוא דג טמא יהיה אסור כל מה שאסר שהכל בכלל המעשה 
שבא לפניו. אולם בדברי המבי"ט מבואר שאין בזה חתיכה דאיסורא. ‏ מד. בביאור הגר"א 
(יו"ד סי רמנ ס"ק עת) הביא ראיה שבמעשה אחר מותר לפסוק שלא כהחכם הראשון ממה דאיתא 
בגמרא בעירובין (מ) שבדורו של רבן גמליאל עשו כפי שהורה רבן גמליאל, אולם בדורו של 


ברפות שג -בנאורים 


כאחד מהם ורוב הדיינים נראים להם דברי השני. ורב חסדא תירץ 'כאן שנתן 
ונטל ביד כאן שלא נטל ונתן ביד'. כלומר שאכן שתי המשניות נאמרו במקום 
שטעה הדיין בשיקול הדעת, אלא שיש חילוק בין אם נטל הדיין ועשה בעצמו 
מעשה לקיים את הדין שנפסק, כגון החזיר הממון ממי שקיבלו למי שנתנו, 
שעל זה נאמר הדין של המשנה בבכורות שאין מחזירים את הוראתו וצריך 
הדיין לשלם את הממון למי שהפסידו, לבין אם לא נעשה המעשה על ידי הדיין 
שעל זה נאמר הדין של המשנה בסנהדרין שמחזירים את הוראתו מפני שטעה. 
וביארה הגמרא את כל האופנים המובאים בבכורות באופן שהדיין נטל ונתן 
ביד, ובטימא את הטהור פירשה שהדיין השליך את השרץ על הטהרות. ואם 
נאמר כדברי הראב"ד שבטומאה וטהרה אף בטעה החכם בשיקול הדעת אין 
חכם אחר חוזר ומתיר, קשה מדוע הגמרא היתה צריכה להעמיד באופן שהשליך 
החכם שרץ על הטהרות הלא אף אם לא עשה החכם מעשה אין חכם אחר 
יכול להתיר שהרי שויא חתיכה דאיסורא. מה שאין כן בדיני ממונות שיכול 
המומחה להחזירו ולכן צריך שיעשה החכם בעצמו את הדין שנפסק. 

והר"ן פירש לפי שיטתו שהטעם שאם חכם אסר אין חבירו רשאי להתיר הוא 
משום כבודו של חכם ואין זה משום שויא חתיכה דאיסורא, שלפי ביאור 

זה אכן אין הבדל בין איסור והיתר וטומאה וטהרה לבין דיני ממונות, ובמקום 
שאינו אלא טעות בשיקול הדעת מחזירים את הוראתו של החכם בהסכמתו, 
שכיון שאמר החכם שטעה, נמצא שאין פגיעה בכבודו. ולפי זה ביאר שהגמרא 
בסנהדרין מדברת במקום שמחזירים את הדין בהסכמת החכם הראשון, ולכן 
במקום שלא נטל ונתן ביד מחזירים בין בדיני ממונות ובין באיסור והיתר. אך 
הדין של חכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר הוא כאשר אין החכם האחר מתיר 

בהסכמתו של הראשון, ולכן אינו מתיר אף אם טעה בשיקול הדעת. 

הרמ"א (יו"ד סי כמנ מנ") כתב שאם נחלקו בשיקול הדעת אין חבירו רשאי 
להתיר אלא אם כן ישא ויתן עמו עד שיחזור בו. וכתב הלבוש (טס) 

בטעם הדבר שחכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר משיקול הדעת שכיון שאינו 
יכול להתיר אלא מתוך שיקול הדעת אינו רשאי, שהרי יתכן ששיקול הדעת של 
חבירו יותר מבורר ומנין לו ששיקול דעתו יותר מבורר משיקול דעתו של חבירו. 
ומכל מקום באופן שהנידון הוא בשיקול הדעת יכול החכם לישא וליתן עם 

חבירו על הוראתו עד שיחזור בומ". 


תירוץ קושיית הר"ן על הראב"ד 


הש"ך ביו"ד (סיי רמנ ס"ק ₪ תירץ את קושיית הר"ן, שמה שהראב"ד הביא שהדין 
שחכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר הוא דווקא כאשר נחלקו החכמים 
בשיקול הדעת, אין הכוונה לאופן שטעה הראשון בשיקול הדעת וכגון שכולם 
סוברים כדעה אחת, אלא כוונתו באומרו 'שיקול הדעת' היא שנחלקו בסברא, 
ואין החכם השני יכול לברר טעותו של החכם הראשון, ואם אכן טעה החכם 
בשיקול הדעת וכולם סוברים כשיטה אחרת הרי זה כטעה בדבר משנה ואין 
אומרים בזה שויא חתיכה דאיסורא. וממילא לא קשה מהגמרא בסנהדרין כיון 
שאף באיסור והיתר אם לא נשא ונתן החכם ביד אלא טעה בשיקול הדעת 
מחזירים. ולכך הגמרא היתה צריכה להעמיד שמדובר שהשליך החכם את השרץ 
על הטהרות. 

אך הש"ך בחו"מ (סיי כס מ"ק יד פות יד-עו) דחה את מה שכתב ביורה דעה, ותירץ 
על פי מה שהוכיח שההלכה היא כרב ששת שבטעה בשיקול הדעת אין 
מחזירים, ולפי זה כתב שדברי הראב"ד נאמרו על פי דברי רב ששת, ולכן דייק 


רבי יוסי עשו כדברי רבי יוסי. אמנם לפי מה שיש שכתבו שלאחר מיתת החכם מותר לחכם 
אחר להתיר לכאורה אין ראיה מהגמרא בעירובין שבמעשה אחר מותר לפסוק שלא כהחכם 
הראשון משום ששם היה זה אחר מיתת רבן גמליאל. וראה בש"ך (טס מ"ק פ) שהביא מהמהרש"ל 
בים של שלמה (מנץ פ"ג סי ) שכתב בדעת המרדכי (שס כמו פמא) שאם החכם הראשון אסר מחמת 
חומרא או גדר וסייג, אי אפשר להתיר אפילו במעשה אחר. והפתחי תשובה (פס ס"ק כ) הביא 
מהשיבת ציון (טו"ת, סי כ שדווקא אם נשאל החכם השני על הדבר אזי רשאי לפסוק מה שנראה 
לו במעשה אחר, אבל אסור לו להיות קופץ מאליו להתיר מה שאסר חכם אחר. מה. תוספות 
(ע"ז ז. ד"ס 0נס66, ראב"ד (סס ד"ס ת"כ), תוספות הר"ש משאנץ (פס ד"ס סנט0), תוספות רבינו אלחנן 
(פס), אור זרוע (פסקי ע"ז פֿות קג), רשב"א (קס ד"ס פט), רא"ה (פס), ארחות חיים (סל' מלכטות סורות פות 
0, ריטב"א (טס ד"ס פט), רבינו ירוחם (נפינ 3 מנק ס), ר"ן (על סכי"ף, ע"ז 1 ד" סנט6ג) בשם הראב"ד. 
וכעין זה כתב בספר הישר (פלוטיס, סי" קסג). ‏ מו והרא"ש (ע" פ" סי ₪ כתב שאם החכם השני 
יכול להוכיח לראשון שטעה בדבר משנה יוכל להתיר אבל אם אינו יכול להוכיחו ממשנה או 
מדברי אמורא אינו רשאי להתיר. ועיין ברא"ם (טו"פ, פיי יל) וביכין ובועז (טו"פ, פ"כ פ"  .)₪‏ מז וכן 
נראה מהרדב"ז (שו", מ"ג סי פפו) שכתב בדעת הר"ן והרא"ש שכיון שהודה החכם שטעה בדבר 
הרי הוא כטועה בדבר משנה ולא שויא חתיכה דאיסורא, ואפילו החכם האוסר עצמו יכול לאכול 
ממנו, ומשמע מדבריו שטועה בדבר משנה אין הוראתו הוראה ומשום כך נחשב שלא עשה את 
הדבר חתיכת איסור מעולם. | מח. ועצם דברי הלבוש מבוארים באשכול (סל' ע"ז סיי פנ) שכתב, 
שאם אסר משיקול הדעת, כיון שאין הכרע שויא הראשון חתיכה דאיסורא. אולם הוסיף שם 
שאפילו אם נתווכח עמו חבירו והרי הוא מודה לו שטעה ורוצה לחזור בו אינו רשאי להתיר 
שכיון שאין הכרע שטעה הדבר עומד באיסור הראשון הואיל ויצא עליו שם איסור. ואין זה 
סתירה ללבוש שכתב שיכול לחזור בו, שהאשכול למד שטעם האיסור הוא משום שויא חתיכה 
דאיסורא ולכן לא יועיל מה שחוזר בו, אבל הלבוש נקט שהאיסור משום כבודו ואם חוזר 
מהוראתו שוב אין בזה זלזול בכבודו. 


ילקוט 


לומר שבטעה בדבר משנה מחזירים כיון שרק בטעות בדבר משנה מחזירים ולא 
בטעות של שיקול הדעתמט. ודייק (פס פופ טז - =) כדבריו מדברי הרא"ש (ע"ז פ"פ 
סיי ג) שכתב שאין החכם השני יכול להתיר אם אינו מחזיר את החכם הראשון 
מתוך דבר משנה. ומשמע שאף אם טעה הראשון בשיקול הדעת אין השני יכול 
לחזור ולהתיר. וכמו כן מפורש בריטב"א (שס ז. ד"ס פטו) שאף במקום שטעה 
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החכם בשיקול הדעת וכגון שכולם סוברים כדעה אחרת אין חכם אחר יכול 
לחזור ולהתיר. 

אולם תוספות (פס ד"ס סש06) כתבו שיכול חכם אחר להחזיר את הדין במקום 
שטעה חבירו בדבר משנה או אפילו במקום שטעה בשיקול הדעת שעל 

זה אנו אומרים שרק במקום שנשא ונתן ביד מה שעשה עשוי וישלם מביתו. 
וכתב הש"ך (פס ₪6 ") שכוונת דבריהם שדווקא לפי רב חסדא שהעמיד שאין 
מחזירים כאשר נטל ונתן ביד, מכל מקום במקום שטעה בדבר משנה או בשיקול 
הדעת וכולם סוברים כדעה אחרת מחזירים. אולם לפי מה שאנו פוסקים כרב 
ששת שאפילו כשלא נטל ונתן ביד אין מחזירים, אף בטעות שיקול הדעת שכולם 

סוברים כדעה אחרת אין מחזירים'. 
אך החתם פופר (קו"ת, פ"ז פיי כו) והחזון איש (פסדרין סי מז סק"י) כתבו שביאור 
דברי התוספות הוא שודאי במקום שטעה בשיקול הדעת אין חכם אחר 
יכול להחזיר את הדין מכיון שאנו אומרים 'קם דינא'. אלא שלגבי חיוב 
תשלומים במקום שהחכם נשא ונתן ביד יכול חבירו להחזירו שיהיה הדיין צריך 
בלס את הנזק שעשה ויתווכח עמו על הדין שפסק כדי שיודה לו ויהיה צריך 
לשלם, ומשום כך רשאי לשאול עוד חכם שמא החכם השני יחזיר את הדין 
מכח סתם משנה, ואף אם רק ימצא שהיתה טעות בשיקול הדעת יהיה נפקא 
מינה לענין תשלומים במקום שנטל ונתן בידנא. 


האופן בו נאמר דין קם דינא 


שם. הש"ך (מו"מ סי" כס פ"ק יד פֿות ית) הקשה סתירה בדברי הרמ"א, שביורה דעה 
(סי' רמנ סנ"פ) פסק שאף בטעות בשיקול הדעת יכול השני לישא וליתן עם 
הראשון עד שיחזור בו, ואילו בחושן משפט (סיי כס ק"ג) פסק כרב ששת שבטעה 
בשיקול הדעת אומרים קם דינא ואין מחזירים את הדין. 
ותירץ החכם צבי (פו"ת, סי נג) שאף לרב ששת שסובר שבטעה בשיקול הדעת 
אין מחזירים אותו, אינו אלא במקום שנעשה מעשה, שאף שאין צריך 
שהדיין עצמו יעשה את המעשה דהיינו נשא ונתן ביד כדעת רב חסדא שחולק 
עליו, מכל מקום צריך שיעשה מעשה כדי לומר בזה קם דינא דהיינו שלא נחזיר 
את הדין, ולכן בחכם שאסר שעדיין לא נעשה מעשה על ידי החכם יכול חבירו 
להתירנג. 

ובקצות החושן (עס סק"ה) תירץ שכל דברי הרמ"א שאף כשטעה בשיקול הדעת 
אומרים קם דינא אינם אלא בדיני ממונות, שבדיני ממונות דווקא אנו 

אומרים שאין הדיין יכול לחזור בו כיון שיכול הבעל דין לומר לו שמא הטעם 
הראשון שאמרת הוא עיקר ועכשיו טעית, וכמו שפירש רש"י בסנהדרין (לג. ל"ס 
כמומסס). אך באיסורים שאין בעל דין לא אומרים קם דינא. ועוד שבדיני ממונות 
הטעם שאומרים קם דינא הוא משום שהוא מוחזק, וטעם של מוחזקות לא שייך 
באיסורים. ואף שבאיסורים שייך טעם הראשונים שלא יוכלו להחזיר את הדין 
משום שויא חתיכה דאיסורא, מכל מקום הרמ"א פסק כהר"ן שאין הטעם אלא 


מט. בר"ן (ע" 1 ד"ס 060 מבואר בדעת הראב"ד שיש חילוק בין דיני ממונות לבין דיני איסור 
והיתר, בדיני ממונות אם היה גדול ממנו, יכול להחזיר את החכם הראשון, אך בדיני איסור והיתר 
שיש בפסקו טעם של שויא חתיכה דאיסורא, אף גדול ממנו אינו יכול להתיר. ודקדק הראב"ד 
לומר שבדיני ממונות הלך אחר המומחה מכיון שדווקא גדול ממנו יכול להתיר, אך חבירו אינו 
יכול להתיר כיון שאנו אומרים על זה 'קם דינא'. וראה בש"ך (טסו"ע עס) שהוכיח מדברי הראשונים 
כדבריו שבטעה בשיקול הדעת יכול גדול ממנו להחזירו. ועוד כתב הש"ך שאפשר שאף רב חסדא 
יודה שבאיסור והיתר אומרים שויא חתיכא דאיסורא, וכהטעם שכתב הראב"ד להלכה. ואף בלא 
נשא ונתן ביד הדין הוא שאין מחזירים, ומה שרב חסדא העמיד שהחכם השליך את השרץ בטהרות 
אינו אלא לבאר מדוע חייב החכם לשלם. שהרי מזה שרב חסדא ביאר שהאיסור לפסוק אחרת 
מהחכם הראשון הוא דווקא שנשא ונתן ביד, מוכח שסבר כרבנן שאין חייבים בדינא דגרמי, שהרי 
לרבי מאיר בעצם הוראתו הרי זה כנשא ונתן ביד, ואין צריך שיעשה מעשה בידים. ולכן צריך 
לומר שהחכם טימא את הטהרות בידים ומפני זה מחויב לשלם. וראה מה שהקשה על זה הקצות 
החושן (טס סק"ה). נ. ובישועות ישראל (ק" כס עין מספט סק"ס) כתב שמדברי הראב"ד שהובאו ברבינו 
יונה (סנסדריץ (ג. ד"ס עיש) מבואר כדברי הש"ך קודם שחזר בו, עיי"ש. | נא. ראה בלבושי שרד סי 
קפ, סו"ד נפתסי מפונס יו"ד סי" רמנ מ"ק ) שדן באופן שיש שני טעמים לאיסור, טעם אחד נסתר מדבר 
משנה וטעם שני נסתר משיקול הדעת שסוגיין דעלמא שלא כמותו, אם יכול החכם השני להחזיר 
את הדין. וכתב שאם הטריף החכם הראשון רק משום טעם שני שידע שהטעם הראשון נסתר מדבר 
משנה אין החכם השני יכול להחזיר את הדין. אולם אם ידע את הפירכא לטעם שני והטריף רק 
מטעם ראשון הרי הוא טועה בדבר משנה ויכול להחזיר. וכתב עוד שאם הטריף משום שני הטעמים 
שטעה בשניהם יש להסתפק מה דינו, ומסברא נראה שדינו רק כטועה בשיקול הדעת. נב. ולפי 
זה כל דברי הרמ"א אינם אלא לשיטת הר"ן שחולק על יסוד 'שויא חתיכה דאיסורא', שהרי אם 
אומרים 'שויא חתיכה דאיסורא' אף בלא מעשה אינו יכול להתיר. נג. אך בתומים (פ" כס פ"ק יג) 
כתב שאף לראשונים שלומדים שהטעם הוא משום שויא חתיכה דאיסורא, החכם עצמו יכול לחזור 
בו, הואיל והביאור בטעם שויא חתיכה דאיסורא הוא שמקבל על עצמו את דברי החכם, ואם החכם 
יאסור הרי זה יהיה לגביו כדבר איסור, ומכיון שחזר בו החכם הרי התברר שלא היתה קבלה 
לאיסור כלל. ולפי זה ביאר שאכן הרמ"א פסק כהראשונים שהטעם הוא משום שויא אנפשיה 


ברכות פג: 


ביאורים 


שנט 


משום כבוד החכם ולכן פסק שאף בטעה בשיקול הדעת יכול לחזור בו, שהרי 
מכיון שחזר בו אין פגיעה בכבודו ויכול להתירנג. 


מה נכלל בטעה בדבר משנה 


שם. כתב הריטב"א (ע" 1 ד"ס תנו) שהפירוש טועה בדבר משנה הוא שטועה 
בדבר ברור בתלמוד או בברייתא או בדברי אמורא, ואפילו דבר הנלמד 
מדיוק, וכמבואר בסנהדרין (ג.)ד. והרא"ה (ע"ז פס ד"ס פט) כתב שטועה בדבר 
משנה הוא כל שטועה בהלכה פסוקה. אולם טועה בשיקול הדעת הוא שטועה 
בהלכה שאינה מפורשת אלא משיקול דעתו טועה. 
וכתב המאירי (פס ד"ס 690 שאף בזמן הזה אם טעה בדברי הגאונים מאותם 
המומחים לסמוך עליהם נחשב טועה בדבר משנה אלא אם כן חולק 
עליהם בראיה או בטעם המסתכר, או בסעד שאר גאונים או רכנים'ל. 
וכן הביא הרא"ש (סנסללין פ"ד סי ו) שבעל המאור כתב בשם חכם גדול מחכמי 
הדור שלפניו שבזמן הזה אין כלל מי שטועה בשיקול הדעת שהרי כל 
ההלכות פסוקות בידינו או מן הש"ס או מן הגאונים שאחר הש"ס. ולכן כל 
הטועה, בדבר משנה הוא טועהיי. 
אולם חלק על כך בעל המאור וכתב שכל מי שאין טעותו מתבררת ממשנה 
או מגמרא מפורשות בלי ספק אין הוא טועה בדבר משנה אלא בשיקול 
הדעת. ומה שפסקו הגאונים משיקול דעתם ולא מהלכה ברורה ופסוקה מן הש"ס 
אין זה נחשב כדבר משנה, ומי שטועה בזה נחשב טועה בשיקול הדעת ולא 
בדבר משנהיז. והרא"ש כתב שכל מי שטעה בפסקי הגאונים שלא שמע דבריהם, 
וכשנאמר לו פסק הגאונים ישרו בעיניו, טועה בדבר משנה הוא. והוסיף שדין 
זה אינו אמור רק על פסקי הגאונים אלא אפילו על החכמים שבכל דור ודור, 
אם פסק הדין שלא כדבריהם וכששמע דבריהם ישרו בעיניו והודה שטעה, טועה 
בדבר משנה הוא וחוזר. אבל אם לא ישרו בעיניו דבריהם ומביא ראיות לדבריו 
והן מקובלות לאנשי דורו אין לך אלא שופט אשר יהיה בימים ההם ויכול 
לסתור דבריהם:". 


אם חכם שיש לו קבלה מרבותיו להיתר יכול להתיר 


שם. בהגהות אשר"י (ע"ז פ"6 סי ג) כתב, שאם לחכם השני יש קבלה מרבותיו 
להיתר יכול להתיר לאחר שאסר חבירו, ואף שמחלוקתם אינה אלא בשיקול 
הדעת. ובתוספות בחולין (מד: ד"ס סיס) הביאו בשם רש"ייט כדברי ההגהות 
אשר"י. אך התוספות חולקים ושיטתם היא שאף שיש לחכם קבלה שלא כדברי 
הראשון מכל מקום אינו יכול להתירס. וברמ"א (יו"ד סי רמנ סנ"פ) פסק כדעת 
רש"י וההגהות אשר"י והשווה זאת לטעה בדבר משנהסא. אולם הש"ך (פס פ"ק 
נס) חלק עליו וכתב שאין מועילה קבלתוסג. 
וכתב הפתחי תשובה (שס פ"ק ₪) בשם המשכנות יעקב (שו"ת, יו"ד סי ס) שדחה 
את ראיות הש"ך וקיים את פסק הרמ"א שקבלת החכם השני מרבו 
מועילה, אולם הוסיף שכל זה אינו אלא באופן שאם החכם הראשון ישמע את 
קבלתו של החכם השני מרבותיו יחזור בו כיון שאין לו כח לחלוק על רבותיו 
של השני. אבל אם גם לאחר שידע שרבותיו של השני חולקים יחלוק עליהם 
משום שכוחו גדול בהלכה, אין יכול החכם השני להתירלג. 


חתיכה דאיסורא, אולם במקום שהחזיר החכם השני את הראשון לא היתה קבלה לאיסור כלל. 
וראה עוד בזה בפנים מאירות (שו"ת, ₪5 סי" כ). ‏ נד. שם מבואר שנחשב טעה בדבר משנה אפילו 
אם טעה בתוספתא דבי רבי חייא ורבי אושעיא. ופירש רש"י (שס ד"ס ופפיט) שהם סידרו התוספתא 
וסתמו בה מה שסתמו, והיא לא חשובה עיקר כל כך כמשנתנו שסתמה רבי, שהיה גדול מהם וכל 
הישיבה מצויה אצלו על ידי שהוא נשיא, ודקדקו עמו בדברים והעמידום על בוריים. ואפילו אם 
טעה בדברי האמוראים האחרונים שפסקו רק מסברא שלהם גם כן נחשב טעה בדבר משנה. 
נה. וכן כתב בארחות חיים (סל' 6פורי מקכנות פות  .)‏ נו. והביא הרא"ש טס) שהראב"ד כתב שהדין 
עם אותו החכם שאם טעה בפסקי הגאונים שלא שמע דבריהם ואילו שמע היה בודאי חוזר בו, 
זהו טועה בדבר משנה. וכן כתבו הריטב"א (ע"ז עס ד"ס פט) והנימוקי יוסף בשם הרא"ה (וף ד"ס 
סנש). ועוד כתב הראב"ד שאפילו אם היה חולק על פסק הגאונים מטעם שנראה לו לפי דעתו 
שלא כדעתם גם זה טועה בדבר משנה לפי שאין לנו עתה לחלוק על דברי גאון מראיית דעתינו 
לפרש הענין בדרך אחרת כדי שישתנה הדין מדברי הגאון, אם לא בקושיא מפורסמת וזהו דבר 
שאין נמצא, אך לא רצה לומר כן הלכה למעשה. ואף בספר האשכול (ס' ע"ז סי מנ, לייס מ"כ) כתב 
כן. = נז. אמנם בדברי תוספות הר"ש משאנץ (ע"ז פס ד"ס 0600 מבואר שטעה בסוגיא דעלמא דינו 
כטעה בדבר משנה. ‏ נח. והופיף ביאור בדבר שכל הדברים שאינם מבוארים בש"ס יכול אדם 
לסתור ולבנות ואפילו לחלוק על הגאוניס כמו ששאל רבינא את רב אשי בסנהדרין (ג) האם מי 
שטעה בדברינו גם נחשב טועה בדבר משנה. והשיב 'אטו אנן קטלי קני באגמא אנן', כלומר אם 
חדשנו דבר מדעתינו שלא נמצא לא במשנה ולא בגמרא ודיין שלא ידע דברינו פסק בענין אחר 
וכששמע את דברינו ישרו בעיניו, נחשב הוא כטועה בדבר משנה וחוזר. נט. ולפנינו אינו, עיין 
הגהות וציונים (סוין מל:). אך ראה בראש יוסף (עס כפופ' ד"ס סיכי). ס. וכן כתבו תוספות בנדה (כ: 
ד"ס 5נמכיס). | סא. והיינו שאף שבטעה בשיקול הדעת אינו יכול לשנות את הדין אלא אם כן מחזיר 
את החכם מדבריו, מכל מקום כשטעה החכם הראשון בקבלה שקיבל החכם השני מרבותיו הרי 
זה כטעה בדבר משנה. סב. ועיין שם שביאר באורך מדוע אין לפסוק כהרמ"א. סג. ואף דייק 
כן מדברי השלטי הגבורים (ע"ז 4 56 ג) שכתב שכאשר יש לשני קבלה אמיתית בהוראה זו יכול 
לטהר ולהתיר מה שאסר הראשון, וכוונתו לקבלה כזו שמכוחה החכם הראשון יחזור. וסברא זו 
כתבו הריטב"א (פס ד"ס מנ) והנימוקי יוסף בשם הרא"ה (עס ד"ס 05₪0, באופן שאחד מגדולי החכמים 


שס ילקוט 


אם כשרבו שני חכמים על היחיד יכולים להתיר 


שם. כתב במדרש האתמרי (ססמטות נתסינק סספר דכום סעינס פֿות ג) שדווקא חכם יחיד 
אינו יכול להתיר אחר שאסר חבירו, אולם אם רבו שני חכמים על היחיד 
יכולים להתיר. ודייק זאת מכך שאמרו 'חכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר', 
ומשמע דווקא חבירו שהוא יחידי אינו רשאי להתיר אבל רבים יכולים להתיר. 
אולם בשדי חמד (כליס מעככת 8 כל עפ) הוכיח להיפך מהגמרא כאן שהביאה ששני 
תלמידי חכמים מחו בחנינא, וטיהרו מה שטימא. ומקשה הגמרא הרי חכם 
שאסר אין חבירו רשאי להתיר, ומכך שהקשתה הגמרא מחכם שאסר מוכח שאף 
כשהמתירים הם רבים נאמר דין זה, שהרי אם רבים יכולים להתיר לאחר שאסר 
היחיד לא קשה כלל שהרי הם היו רבים ויכולים להתיר. 


בקושיית הראשונים מהגמרא בעבודה זרה 


שם. הראשוניםסד הקשו מהגמרא בעבודה זרה (מ.) שהביאה מעשה בספינה של 
דגים שהגיעה לסיכרא ויצא רב הונא בר חיננא וראה שם קשקשים והתיר. 
ואמר לו רבא שיש לאסור שהרי יש לומר שבספינה יש גם דגים טמאים וגם 
דגים טהורים והקשקשים הגיעו מהטהוריםסה. ויצאה הכרזה בשם רבא לאסור 
ומאידך יצאה הכרזה בשם רב הונא בר חיננא להתיר. וקשה הרי חכם שאסר 
אין חבירו רשאי להתיר. 
הר"ן (פס 1 דייס ומס) תירץ בשם הרמב"ן (פס מ. ד"ס מוֿ) שצריך לומר שקודם רב 
הונא בר חיננא התיר, ואחר כך רבא אסר וחכם שהתיר רשאי חבירו 
לאסור. 
הרא"ש טס פיי ג) הביא את תירוץ הר"ן אך דחה אותו מירושלמי (קכת פי"ט ס") 
שמוכח ממנו שאף בחכם שהתיר אין חבירו רשאי לאסור. ותירץ שצריך 
לומר שנשאלה השאלה לפני שניהם יחד בבית המדרשלי. 

המרדכי (סײַן פ"ג רמו פמ) תירץ שמכיון שלא היה מעשה יכל לחלוק. וביאר 
בים של שלמה (טס סי ם) את כוונתו, שלא בא עדיין מעשה לידו היינו 
שלא אסר כדי לגדור הדברסז, ואף לא אסר משום שהגיעה אליו שאלה, ולפיכך 

יכול החכם להתיר ועל אף שהורה הראשון לאיסור בחתיכה זוס". 
ובמשיב דבר (שו"ת, מ" סי ע) הביא דברי צעיר אחד שחידש שכל הדין שחכם 
שאסר אין חבירו רשאי להתיר אינו אלא כשהחכם אסר את הדבר על 
ידי שאלה שנשאל, אבל אם החכם אסר את הדבר בלא שאלה רשאי חבירו 
להתיר. ודחה את דבריו מדברי הר"ן (סונ6 שי שהקשה מדין חכם שאסר אין 
חבירו רשאי להתיר על המעשה בספינה שהביאו בה דגים. ואילו לפי דבריו 
לא קשה כלל שהרי לא היתה שם שאלה לחכם כלל ואסר מעצמו את הדברסל. 
ויסוד מחלוקתם מבואר שם שנחלקו בגדר 'שויא חתיכה דאיסורא', שאם נאמר 
שכל הדין שחכם האוסר אין חבירו רשאי להתיר אינו נוהג אלא כשהחכם נשאל 
וכדברי אותו צעיר, אם כן הביאור הוא שהדבר נאסר על ידי השואל מטעם 
קבלה, שקיבל על עצמו השואל שאם החכם יאסור יהיה הדבר הנשאל כדבר 
איסור, ולפיכך אין הדבר נהיה לדבר איסור אלא על ידי שאלה. אך לדעת 
המשיב דבר הדבר שנשאל עליו נהיה כדבר איסור על ידי החכם עצמו שניתן 
כח לחכם לתת שם איסור על ידי הוראתו בדבר שהורה עליו, ואם כן אין צורך 
שתגיע הוראתו דווקא על ידי שאלה אלא אף בלא שאלה כל שהורה הוראה 

בדבר מסוים חל על הדבר שהורה עליו איסורל. 

אולם בשיטה מקובצת (פולין מד: ד"ס וסיכי, סו' 6סכת ספום) הביא בשם תוספות שאנץ 
שכתבו במפורש שלא קשה מהמעשה בספינה על דין חכם שאסר אין 
חבירו רשאי להתיר, שמכיון שלא הורה החכם על ידי שאלה יכול חבירו להתיר. 
אכן בדברי המרדכי (סונס (עי)) מפורש שדין חכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר 
אינו אלא כשנאסר על ידי שאלה, ולפי זה גדר שויא חתיכה דאיסורא הוא 
קבלה על ידי השואל ועל ידי השואל חל האיסור. והדרבי משה (יו"ד סיי כמס 6ות 
1 דייס כתנ סכ"ן) הוכיח מהמרדכי שלא כביאור הר"ן שחכם שאסר אין חבירו רשאי 
להתיר משום כבודו של חכם, שהרי אם איסור זה הוא מטעם כבוד החכם, כל 


מתיר את מה שאסר חכם זה, בודקים אם באופן שהיה יודע חכם זה לפני הוראתו שהגדול ההוא 
מתיר באופן זה לא היה מתיר, הרי זה כטועה בדבר משנה וחוזר, ואם אף באופן שהיה שומע 
לפני הוראתו שחכם גדול זה מתיר, היה אוסר, הרי זה כטועה בשיקול הדעת ואינו חוזר. ועיין 
עוד בערוך השולחן (ו"ד סי כמנ סעיף ס, ס). ‏ סד. ר" (ע" ז. ד"ס הנם), רא"ש (קס סי ג), ומרדכי (פון 
פ"ג רמו מכי). סה. תוספות (ע"ז מ. ד"ס וסו) והרמב"ן (פס ד"ס מו) פירשו שרבא טען שיש לאסור 
משום שבספינה היו פעם דגים טהורים והקשקשים הגיעו מהם. | סו. והאור זרוע (פסקי ע"ז ופ קג) 
הביא שני תירוצים אלו. סז וביאר שבמקום שהחכם בא לאסור משום חומרא כיון שמצא ענין 
פרוץ וגדר בו גדר, אף בלא שאלה אין חבירו רשאי להתיר. שהרי אף הוא מודה לחכם הראשון 
שדבר זה מותר אלא שראה צורך לגדור את הדבר. סת. וכעין זה תירץ בשיטה מקובצת (מנץ 
מד: ד"ס וסיכ). ‏ סט. עיין בקובץ זכור לאברהם (מוון פפנע, ע' ס5) את המשא ומתן בארוכה בין הצעיר 
לנצי"ב, וכל גדולי הדור דחו שם את דברי הצעיר. ע. וכפי שהארכנו לעיל בנידון זה. עא. וכן 
פסק הש"ך כמ" רמנ פ"ק ננ). והנה אם ננקוט שהחכם עושה את החתיכה לחתיכה דאיסורא וכמו 
שנתבאר לעיל הרי אין נפקא מינה בקבלת השואל ואם כן מבוארים דברי תוספות שכיון שהורו 
שניהם במעמד אחד לא חל איסור על החתיכה שכיון שיש חכם שהתיר אין האוסר יכול להחיל 
איסור על החתיכה כיון שהוראתו מבוררת שהרי יש כנגדו חכם שמתיר. אבל אם נפרש שבמה 
שהשואל מקבל על עצמו את הוראת החכם נעשה לחתיכה דאיסורא, צריך ביאור שהרי אף אם 


ברכות סג: 


ביאורים 


שהחכם הורה בדבר מסוים אף שלא על ידי מעשה כגון על ידי שאלה, אם 
מורה חכם אחר להיפך הרי זה פגיעה בכבודו. 


בקושיית הראשונים מהגמרא בחולין 


שם. תוספות (ע"ז ז. דייס סנpפ,‏ מולין מד: ד"ס סיכי) הקשו מהגמרא בחולין (פט.) אודות 
מחט שנמצאה בסמפון הכבד, הונא מר בריה דרב אידי הטריפה ורב אדא 
בר מניומי הכשירה. וקשה כיצד הכשיר רב אדא אחר שהטריפה הונא. ותירצו 
שכשהחכם סומך על קבלתו מותר לו להתיר במקום שאסר חכם אחר וכמו 
שנתבאר לעיל. עוד תירצו שלשיטות שגם באופן זה אסור להתיר יש לתרץ 
שהיו שניהם בבית המדרש כשנשאלה שם השאלה*א. עוד תירצו (פונין פס) שלא 
ידע האחד שאסר חבירו. 
והרשב"א (מוַן מד: ד"ס 6) תירץ שמדובר שלא הכשיר רב אדא את הבהמה 
עצמה אלא הורה בה שמותרת היתה. והיינו שאותה הבהמה כבר 
נאכלה לכלבים על פי דברי הונא שהטריפה, כמשמעות הסוגיא שם שאמר רבינא 
ליטול את גלימתו של הונא על שהאכילה לכלבים, אלא שהיו התלמידים 
מסתפקים אם הורה כדין, ואמר להם רב אדא שכשירה היתה. הרי שלא הורה 
באותה חתיכה אלא בעיקר הדין ומותר הדבר. 
אוצר החכמה| 
הרי בגמרא מבואר שגם כששניהם בבית המדרש יש דין חכם שאסר 
האחרונים?: הקשו על תוספות (0ג"ל) שממשמעות הגמרא כאן נראה שהיו 
שניהם בבית המדרש, חנינא ושני התלמידי חכמים, ואם כדברי 
התוספות שאם היו שני החכמים בבית המדרש אין אומרים בזה חכם שאסר 
אין חבירו רשאי להתיר הרי אין מקום לשאלת הגמרא מדוע התירו את מה 
שהוא אסר. ובהגהות מים חיים (נפוס' סונין פס) תירץ שבגמרא מדובר שחנינא היה 
מרא דאתרא, ומן הסתם היתה כוונת השואל לשאול אותו בלבד, ולכן היה אסור 
להם להתיר. ואילו תוספות דיברו במקום ששני הנשאלים שקולים שאז מסתמא 
כוונת השואל לשניהם ולכן רשאי להתירעג. 
בברך משה (ד"ס סו) הקשה עוד על מה שאמר להם 'מפני מה אני מטמא ואתם 
מטהרים' הרי במקרה שיושבים יחד כשנשאלה השאלה מותרים הם לטהר. 
וכתב שעל כרחך צריך לומר ששאל למה אתם מטהרים אף השאלה שלא נשאלה 
בפניכם, ואם כן אתם עושים רק להקניטני וכשאתם אומרים רק לקנטר הנכם 
באמת אנשי שוא שנוח לכם שלא נבראתם. 
בשפתי חכמים (ד'יס 6%) כתב שמלשון הגמרא 'התחיל' הוא מטמא והם מטהרין, 
משמע שלא המתינו עד שגמר לפרש למה מטמא ולמה אוסר, אלא 
מיד כשטימא טיהרו, וזה ודאי אסור אפילו כששניהם בבית המדרש. וזה מה 
שהגמרא מקשה בשלמא אם הוא מטהר ניחא שלא המתינו לסיום דבריו כדי 
שלא יתקבלו דבריו לפי שדעת האדם נוטה לקולא, אך כיון שהוא מטמא שזה 
לחומרא למה לא המתינו לו עד שסיים. 


חכם שאינו ראוי להוראה שהורה לאיסור 


שם. הרדב"ז (פו"ת, ס"ג פיי פפו) והמנחת חינוך (מכוס קנ פופ י) כתבו שפשוט מסברא 

שלא נאמר דין זה שחכם שאסר אינו רשאי להתיר אלא רק במי שראוי 

להוראה על פי התורה, אבל מי שאינו ראוי להוראה על פי התורה כגון שלא 

הגיע להוראה או שהורה כשהוא שתוי יין אם הורה לאיסור רשאי חבירו להתיר 
לפי שאין הוראתו הוראה. 


מדוע הרמב"ם לא הביא דין זה 


שם. בערוך השולחן (ייייד סי כמנ סס"ג) הקשה על מה שלא נמצא ברמב"ם ובטור 
דין זה של חכם שאסרלי. ותירץ שהם סוברים שעכשיו אחר שנתפשטו 

ספרי הש"ס והפוסקים לא שייך כלל דין זה, שהרי כבר נתבאר שדין זה אינו 

אלא כשנחלקו בסברא בעלמא, ועכשיו אין לך דבר הוראה שאין לה ראיה 
מאיזה גמרא או איזה פוסק ורחוק הוא להורות בסברא בעלמאעה. 


שאל את השאלה בפני שני החכמים יחד עדיין יתכן שקיבל על עצמו רק את הוראת אחד מהם 
וכגון ששאל רק את אחד מהם בפני חבירו או שאחד מהם רב העיר שבני המקום מחויבים לעשות 
כהוראתו והשני אורח, ואם כן קשה מה תירצו תוספות. וביאר בתשובות רבי אליעזר (גוכדון, סי' כמ 
פות ו שיש לבאר לפי לשון התוספות בחולין שכתבו שמא היו שניהם בבית המדרש ונשאלה השאלה 
'לפניהם לשניהם'. ולכאורה צריך ביאור מה שכפלו בלשונם שנשאלה השאלה לפניהם לשניהם. 
וביאר שכוונת תוספות שבאמת החתיכה נעשית לחתיכה דאיסורא על ידי קבלת השואל ומדובר 
ששאל את השאלה בפני שניהם על מנת לקבל ולעשות כהוראת שניהם ולכן אין בזה דין חכם 
שאסר כיון שיש לפניו הוראות סותרות. ויש שביארו שכיון ששאל את שניהם הראה בזה שאינו 
מקבל הוראתו של אף אחד מהם. ועיין עוד בנוה שלום (ש36 פ" פוסקיס סי ו) מה שביאר בדברי 
תוספות. עב. רש"ש (ד"ס 66), והגהות מים חיים (נפופ' סולין עס). עג. בעין זה תירץ בתשובות 
רבי אליעזר (גורדון, סי כח ות ו) שחנינא היה ראש הגולה ולכן השואלים היו כפופים לו ובאו לקבל 
הכרעתו ולא באו על מנת לקבל את הכרעת שני החכמים שהיו אורחים. ועוד שכיון שהם קיבלוהו 
לראש הגולה היו מחויבים לעשות כהכרעתו ולכן יש בזה משום חכם שאסר. וכן כתב בטוב טעם 
ודעת (טו"פ מסלור מניתה, מ"3 סי" פ) ובנופת צופים (נירלוגו, יו"ל ריש ס" י) ובאשל אברהם ((יפפרק, ד" וס 
סני6). ועיין עוד בהאלף לך שלמה (שו"ת, יו"ל סי כנס). ‏ עד. ובחסדי דוד (ל התוקפת6, עליות פ" ס"ג) 
נשאר בקושיא. עה. וכן כתב בכנסת הגדולה (יו"ד סי" כמ סגסות כית יוסף פות סד) שבזמן הזה לא שייך 


ילקוט 


ובבית לחם יהודח (שס כרע"5 סנ"6) כתב, שבעוונותינו הרבים היום שהמורה מורה 

כבן סורר ומורה ואין לו שיקול הדעת אלא כסומא בארובה בודאי אם 

אוסר רשאי אחר להתיר, כי בודאי לא יתיר אלא אם כן יש לו ראיה ברורה, 

וכל האוסר הוא עושה רק מפני שאינו בקי בדינים, ולכן הוא מחמיר בלא שום 

טעם, אבל באמת כשם שאסור למורה להכשיר את האיסור כך אסור לו לאסור 
את המותרלי. 


דווקא התירו את האסור ולא הפוך 


קפברי כי היכי דלא נגררו בתריה. בסמיכת חכמים (ל"ס לכי סיכ) ביארעז 

שלעולם הציבור נגרר אחר ההיתר והקולות כי כח דהתירא עדיף, ואם 

הם היו אוסרים והוא המתיר היו נגררים אחריו ולא היו שומעים להם, לכך 
עשו להיפך שהתירו את האיסור כדי שלא ישמעו לו. 


איך התירו איסור כדי שלא יגררו אחריו 


שם. הגר"א באמרי נועם (ד"ס כי) הקשה איך הורו שלא כהלכה כדי שלא יגררו 
אחריו. ותירץ שמדובר שיש פנים לאסור ולהתיר והם פסקו להתירע". 
ובלאו הכי היתה דעתם לטהר רק שלא היו מטהרים לפי שהוא אוסר וחכם 
שטימא אין חבירו רשאי לטהר. אבל כדי שלא יגררו אחריו לא חששו לזהלל. 
במאורי אור (ל"ס ד₪) ביאר שטיהרו טומאת 'מדף' דרבנן והתירו איסור דרבנן, 
וכמו שמבואר בשבת (ד.) שאומרים לאדם חַטָא חַטָא קל שיזכה חברך 
במצוה גדולה. 
אך הרמ"ע מפאנו (פו"ת, סי" קת ד"ס ולנסטו, עמ' כלכ)5 הוכיח שבדבר התלוי בסברא 
שיש צד להתיר ולאסור אפילו שתלמיד חכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר, 
כאן התירו, כיון שראוי לגדור במקום פרצה לא להיגרר אחריו שאפילו להקל 
באיסורים בשעת מעשה בכגון זו התירו. 
וביד שאול (סטון, יו"ד סי למנ ס"ק כג) הקשה עליו שחלילה להתיר את האיסור 
מטעם זה, אלא שכאן באמת רבי חנינא הוא שטעה אלא שלא היה טועה 
בדבר משנה ובאופן זה קיימא לן שחכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר מפני 
כבודו של חכם, אבל כאן שלא יגררו אחריו אדרבה אין לנו לחוש לכבודו 
ושפיר היו יכולים להתירפא. 


הלשון 'קסברי' מורה שאין ההלכה כן 


שם. בפתח עינים (ד"ס 6%) כתב שהגם שהיו צדדים לטהר וכפי שנתבאר לעיל, 
לא קיימא לן כמותם שסוף סוף היה להם לעמוד על מיצוי הדין ולא 
יתירו ולא יטהרו. ומשום שלא יגררו אחריו לא היה להם לעשות בנפשם של 
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ישראל שקר להתיר להם האיסורים והטומאות. וזה מדויק מלשון הגמרא יקסברי' 
כי היכי חלא נגררר בתריה, והיה לגמרא. לומר בי היכי דלאיינגהרו בתריה לחוד 
ולא יאמר קסברי, אלא מלשון זו מוכח שאין הלכה כמותםפSי.‏ 


שייכות ברייתא זו לכאן 


תנו רבנן. בחיי שלמח (ד"ס ת"כ) ביאר מה שהביאה הגמרא ברייתא זו כאן 

ולכאורה אין לה ענין כאן, משום שגמרא זו היא בסוף המסכתא המדברת 
בענייני ברכות, ואמרו לעיל (פו) בעל הבית בוצע ואורח מברך, לכך הביאה 
הגמרא בסוף המסכת מה שדרשו החכמים בכבוד המכניס אורחים לתוך ביתו. 


מדוע נקרא כרם 


כשנכנסו רבותינו לכרם ביבנה. רש"י (ל"ה כנס) ביאר על שם שהיו יושבים 

שורות שורות ככרם זה הנטוע שורות שורותי. ובתפארת ישראל (עדיופ 
פ"ב מ"ד יכין פֿות כד) ביאר שהתורה נמשלת ליין שנאמר (מעלי ע ס) 'ושתו ביין 
מסכתי'. והתלמידי חכמים המשפיעים חכמת התורה המשמחת לב כיין נמשלים 

לגפנים, ולכן בית מדרשם ששם הוא מקום גידולם ונטיעתם נקרא /כרםיפז. 

בפרשת מרדכי (ד"ס כיס) כתב שבסנהדרין (ו:) קראו למושב החכמים 'גורן', 

וכאן קראוהו 'כרם', ובחגיגה (יד:) קראוהו 'פרדס'. לפי שדרכי התורה 
הם שלשה, פשטי המצוות וקיומם שהסנהדרין משגיחים זה על זה קראום 'גורן' 
שהמצוות מזון הנפש כמו שהגורן מכין מזון לגוף, והעסק בפלפול התורה שהוא 


דין תלמיד חכם שאסר. וכן הביא הבית לחם יהודה (פס נרמ"6 פנ"6) בשם רבי עזריה פיגו במשבית 
מלחמות (עפ' סס. ד"ס ועוד, כסו' סישנום). וכן הביא בהאלף לך שלמה (שו"ת, ""ד פוף סי כנס). ‏ עו. ועיין 
עוד בחתם סופר (שו"ת, מ" סי' כו ד"ס וסכמנ"ס) שביאר על פי הסוגיא בעבודה זרה (.). וראה גם בדברי 
יוסף (פ"ג סי ) בארוכה. | עז. הובא בענף יוסף (ד"ס מ). עח. וכפי שהארכנו לעיל (ע") באלו 
מקרים שייך לאסור ולהתיר. אמנם לעיל (ע") הבאנו מהמהרש"א (פ" פס ד"ס מפנין שהם באמת 
התירו וטיהרו דבר שהיה ראוי לאוסרו ולטמאו מצד הדין. ועיין בפתח עינים (ד"ס  .)‏ עט. כעין 
זה כתב בהגהות יעב" (ל"ה ז₪) שמשום מיגדר מילתא התירו והקילו וסמכו על תלמודם, או 
שסמכו על דעת הנוטה להקל, כדי לחלוק עליו ולסתור דבריו, מה שלא היו רשאים לעשות זולת 
זה אפילו להחמיר, אבל חס וחלילה לא התירו דבר שפשט איסורו. וכן ביאר הבן יהוידע (עי? 
ע" ד"ס סו). ועיין בתפארת ישראל (נגעיס פ"ת מעז פות טו) שכתב שמה שהקילו במקום שהחמיר לא 
היה רק בדרך לימוד ופלפול. אלא שלדבריו קשה שאם כן מה הקשתה הגמרא מחכם שאסר. 
וראה עוד בחתם סופר (ד"ס 6%) ובבית ארזים (קנין ד"ה ס). פ. צויין בהגהות מהרש"ם (ד"ס קקנל). 


ברכות פג: 


ביאורים 


שסא 


עיון בחכמה קראו 'כרם', שהוא נותן את היין המשמח את הלב. והעוסק במעשה 
מרכבה שהוא עיון רוחני קראוהו 'פרדס' שהוא עונג רוחני למטיילים בו. 


מדוע הלכו דווקא ליבנה 


שם. בעיון יעקב (ד'יס (ככס) ביאר מה שהלכו דווקא ליבנה ללמוד תורה, משום 

שמבואר בסנהדרין ((לנ:) הלך אחר רבן גמליאל ליבנה. וכדי שלא יקשה 
למה להטריח את כל החכמים ללכת ליבנה, הלא אחד היה יכול ללמוד מרבן 
גמליאל וללמד אחר כך את שאר החכמים. לכן מבארת הגמרא בסמוך שלמדים 
ממשה שהיה כל מבקש ה' יוצא לאהל מועד ולא הלכו לאהרן או לבניו שלמדו 
מפי משה, משום שאינו דומה שומע מפי הרב עצמו לשומע מפי התלמיד. וכדי 
שלא תאמר שדווקא אצל משה שלמד מפי הגבורה בהר סיני היה חביב ללמוד 
ממנו בעצמו מה שאין כן באחר, לכן דורשת הגמרא שחביבה התורה על לומדיה 

כיום שניתנה מהר סיני. 


מדוע נקרא רבי אליעזר 'בנו של רבי יוסי הגליליי 


ורבי אליעזר בנו של רבי יופי הגלילי. בנתיבות עולם על ל"ב מידות דרבי 
אליעזר (קגענוגן, ע' ג) כתב שהטעם שנקרא 'בנו של רבי יוסי הגלילי' 
מפני שהיה חביב עליו ביותר מכל הבנים, והיינו בנו המיוחד והמיוחס אליו 
מכל יתר בניו. וכן נמצא באבות (פ"נ 5" רבן גמליאל בנו של רבי יהודה 
הנשיא, לפי שהיה חביב לרבי אביו יותר משאר בניו עד שמינה אותו להיות 
נשיא תחתיופה. 

ובחידושי הרד"ל (ע( סמדלש, דנ"ר ז פֿות מ) ביאר שבכל מקום שנזכר אצל האב 
כינוי כמו 'הגלילי' או 'הנשיא', וכן בכל מקום שמזכיר גם שם אבי 

האב, הוא בכדי שלא יטעו שהכינוי או שם אבי האב חוזר אל הבן המדובר 
בו ולכן דקדקו להוסיף 'בנו של' בכדי להורות שהכינוי חוזר על האב ולא על 

הבזפי. 


מדוע רבי יהודה היה ראש המדברים 
הח רכי יהודה ראש המדברים בכל מקום. רש"י (ד"ס ספע) ציין לגמרא 


אוצר החכמ 


בשבת (נג:) שמבואר שרבי יהודה היה ראש המדברים בכל מקום משום 

שהוא שיבח את הרומיים ואמר כמה נאים מעשיהם של אומה זו תיקנו שווקים 

תיקנו גשרים תיקנו מרחצאות. ובמגיד תעלומה (ד"ס פפפ) כתב שרבי יהודה היה 

שורש יהודה בן יעקב, והנה 'דבר מלך שלטון', על כן רבי יהודה היה ראש 
המדברים"'. 


הרי משמע שקודם פתחו בכבוד אכסניא 


בכבוד תורה. בפרחי כהונה (ל"ס פסס, נלפס נועד (מכמיס) הקשה שמהגמרא 'פתחו 
כולם בכבוד אכסניא' משמע שהתחילו החכמים לדרוש באכסניא ולא 

בכבוד התורה. ותירץ שכיון שכולם פתחו באכסניא [כמבואר להלן] התחיל בהם 
התנא, אבל באמת רבי יהודה התחיל לדרוש בכבוד התורהפח. 


איך לומדים קל וחומר מארון לתלמידי חכמים 


ומשה יקח את האהל ונטה לו מחוץ למחנה והלא דברים קל וחומר ומה 
ארון ה' שלא היה מרוחק אלא שנים עשר מיל אמרה תורה והיה 

כל מבקש ה' יצא אל אחל מועד תלמידי חכמים שהולכים מעיר לעיר 
וממדינה למדינה ללמוד תורה על אחת כמה וכמה. המהרש"א ") דס 
ומקס) הקשה שבפסוק הוזכר רק שמשה נטה את אהלו מחוץ למחנה ולא שהארון 
היה מחוץ למחנה. ותירץ שאפשר שגם את ארון ה' הוציא לשם כמו שהגמרא 
מביאה בסמוך 'הרב בכעס ותלמיד בכעס'. אלא שלפי זה קשה מדוע אמרה 
הגמרא 'אמרה תורה כל מבקש ה", הרי שם באמת זה היה מבקש ה' שהיה 
שם גם ארון ה', ומנין ללמוד לתלמידי חכמים ההולכים ללמוד ממקום למקום. 
ותירץפט שהארון הזה אינו הארון שעשה בצלאל והיה במשכן, שהרי היו שני 
ארונות כמבואר ברש"י (לנרס י פ), אחד שעשה בצלאל במשכן ואחד 

שעשה משה לאחר מעשה העגל כדי להכניס את הלוחות, וכאן מדובר על הארון 
שעשה משהצ, ואמרה הגמרא שארון זה היה מרוחק י"ב מיל דהיינו למי שהיה 


פא. ועיין עוד בברכת יעקב (שור, ד"ס קסנרי, נדפם כמפנם פוכ) שהאריך בזה. | פב. וציין לדבריו בשער 
יוסף (סומות יכ. ד"ס תני חד) שהגמרא אומרת 'קסבר' ואינה הלכה. ושכן כתב ביד מלאכי (כ סקו"ף 
ות תקמס). ועיין עוד ייבפלל זה ביעיר אוזן (מעככת קו"ף פות ג) ובשדי חמד (שככפ קו"ף כל מג) ובעין 
הרועים (ע' הנכס 6ות סז). פג. וברש"י שבת (ג: דיס (נלס) ציין שכן מבואר בירושלמי (פ"ד ס"5). 
פד. כעין זה ביאר הבן יהוידע (ד"ס כשכסו). ועיין שם עוד על פי הסוד. | פה. אלא שהקשה (פף 
סספר, עמ' קד.) שמצינו לשון זה גם על בנו האחר של רבי יוסי הגלילי, בראש השנה (68 'רבי 
חנינא בנו של רבי יוסי הגלילי'. ותירץ שאלו השנים היו מיוחדים ומיוחסים אליו מיתר בניו על 
כן אמרו בשניהם מילת 'בנו של'. פו. וכן כתב ביחוסי תנאים ואמוראים (עלך נפיר .)6‏ פז. ועיין 
עוד ביפה תלמוד (ל"ס פת) מה שביאר בזה. | פח. א ראה בסמוך שגם בדברי רבי יהודה יש 
כבוד אכסניא. | פט. וכן כתב הריא"ף (עץ יעקנ, ד"ס ו .)0‏ צ. וכן ביאר הגר"א בביאורי אגדות 
(ד"ס מ"כ) שמדובר על הארון ששברי הלוחות מונחים בתוכו ולא על הארון שעשה בצלאל. וכן 
כתב בפרשת מרדכי (ל"ס ומס). 


שסב 


ילקוט 


עומד בקצה המחנה [שהיה י"ב מיל] מצד שכנגדו היה משה נוטה את אהלו 


מבקש ה', תלמידי חכמים שהולכים יותר רחוק ללמוד מעיר לעיר על אחת כמה 
וכמה שנקראים מבקש היצא. 
אלא שעדיין הקשה הריא"ף (עין יעקנ ד"ס ו60) שכיון שהיה שם הארון שפיר 
נקרא 'מבקש ה'', ואין מכאן קל וחומר להולכים לבקש תורה מפי סופרים 
וחכמים שיהיו נקראים מבקשי ה'. ואם הקל וחומר הוא לומר שאם על המהלך 
שיעור מועט של י"ב מיל נאמר 'מבקש ה, קל וחומר במהלך מהלך רחוק 
מעיר לעיר, יש לדחות הקל וחומר, ששם הארון היה עומד וגם האיש משה 
גדול מאד, ולכן נקרא מבקש ה', תאמר כאן שאין ארון וגם לא היה משה, 
ואפילו שכל תלמיד חכם גדול בדורו נקרא 'משה', כלשון הגמרא בשבת 60 
'משה שפיר קאמרת', וביאר רש"י (עס ד"ס מעס) 'רבינו בדורו כמשה בדורו', מכל 
מקום שם היו באהלו של משה הארון עם הלוחות במכתב אלהים ומשה עמהם. 
ועוד הקשה שבקל וחומר זה מבואר שמי שהולך י"ב מיל נקרא מבקש ה' וכל 
שכן יותר, אבל פחות מזה לא נקרא מבקש ה, והוא דוחק גדול למעט 
שכר ההולכים ללמוד תורה בפחות מי"ב מיל שתתמעט מעלתם מן השאר. 

ותירץ הריא"ף על פי המבואר מעשה זה במדרש (שיסק"כ פ"נ ה ג) בסגנון 
אחר, שרבי יהודה דרש מהפסוק 'ומשה יקח את האהל ונטה לו מחוץ 

למחנה הרחק מן המחנה', נאמר כאן 'הרחק', ונאמר להלן (סשע ג 7 'אך 
רחוק יהיה ביניכם וביניו כאלפים אמה במדה', מה רחוק האמור להלן אלפיים 
אמה אף הרחק האמור כאן אלפיים אמה. ועוד דורשים 'והיה כל מבקש משה' 
אין כתיב כאן, אלא 'כל מבקש ה", מכאן למדנו שכל מי שמקבל פני חברים 
[חכמים] כאילו מקבל פני שכינה. ואתם אחינו רבותינו גדולי התורה מי 
שנצטער מכם עשרה מיל או עשרים כדי לשמוע דברי תורה על אחת כמה 
וכמה. ולכאורה המדרש לומד שהיה מרחק אלפיים אמה שהוא מיל, וכאן 
הגמרא אומרת י"ב מיל. ועוד מדוע רבי יהודה הוצרך לדרוש גזירה שוה 
'הרחק' 'הרחק', הרי עיקר דרשתו הוא ממה שכתוב 'מבקש ה" ולא 'מבקש 
משה' שהמקבל פני חברים כמקבל פני שכינה. ותירץ הריא"ף שבין לגירסת 
הגמרא י"ב מיל ובין לגירסת המדרש מיל שקולים הם בענין הדרשה, והיה 
את שני הדברים. שהרי משה נטה את האהל בצד אחד רחוק מהמחנה מיל 
וזה השיעור היה לבני אדם שהיו יושבים בקצה המחנה כנגד אהלו של משה, 
אבל בני אדם מן הקצה האחר של מחנה ישראל ששיעורו היה י"ב מיל אותו 
אדם הבא מקצהו לאהל משה היה רחוק י"ב מיל עד סוף המחנה. אלא 
שעדיין קשה שלבני אדם היושבים בקצה האחר של המחנה היה רחוק י"ג 
מיל דהיינו שנים עשר מיל שהוא שיעור המחנה וגם מיל שהיה האהל רחוק 
מקצה האחרון. ותירץ שמה שכתבה הגמרא שהארון היה מרוחק רק שנים 
עשר מיל הוא כנגד שיעור המחנה שהיה מרוחק הארון מצד הראשון של 
המחנה, ולא נחתה הגמרא לומר שיעור ריחוק האהל מן הצד האחר שבאמת 
היה י"ג מילצג. ואם כן שדברי הגמרא והמדרש אמת, עושה הגמרא קל וחומר 
מ'כל מבקש ה", מה בא לרבות 'כל מבקש', אלא לרבות גם לאותם היושבים 
בקצה המחנה שאצל האהל שאינם מרוחקים אלא מיל ובין המרוחקים יותר 
הם היושבים בקצה המחנה הראשון כל אחד מהם נקרא מבקש ה', וכיון 
שאפילו על שיעור מיל נקרא מבקש ה' כל שכן למצטערים עשרה או עשרים 
מיל. ואילו לא היינו דורשים גזירה שוה זו של 'הרחק' 'הרחק', לא הינו 
דורשים שנקרא מבקש ה' אלא על המצטערים י"ב מיל או יותר, אבל עשרה 
מיל לא מצינו, אבל לאחר הגזירה שוה 'הרחק' 'הרחק', אנו דורשים שעל 
ריחוק מיל נקרא מבקש ה' קל וחומר למצטערים עשרה מיל או יותר. ואף 
על פי שהיה שם הארון, מכל מקום לא היו באים לבקש פני הארון כי אם 
מבקשים פני האדון משה, ומבקש משה אין כתיב כאן אלא 'מבקש ה'י, לומר 

שהמקבל פני זקן כמקבל פני שכינהצ'. 


צא. ובענף יוסף (ד"ס ועס) הקשה שהרי הארון שעשה משה לא היה רק אחר שנתרצה הקב"ה 
לישראל לאחר שהחזיר משה את האהל אל המחנה ואמר לו הקב"ה (פמות ד 6 'פסל לך שני לוחות 
אבנים', ואם כן הארון לא היה מחוץ למחנה. ותירץ שצריך לגרוס בגמרא 'ומה אהל ה' שלא היה 
מרוחק אלא י"ב מיל' וכלל לא מוזכר הארון. עוד יישב שהשברי לוחות הניח משה באהל שלמד 
תורה, וכמו שמבואר בתרגום יונתן (שמות ג ) שמשה הניח את העדים [הכתרים] שהורידו ישראל 
בתוך האהל, ולכן קרא לאהל ארון ה'. ולפי שפרח הכתב מהם כמבואר בתרגום יונתן (פס 3 <), 
לכן לא היה קורא מבקש ה' מי שהלך לשם אם לא שנקרא כן בשביל שטרח עצמו י"ב מיל לילך 
למשה ללמוד תורה, ולכן אמרה הגמרא קל וחומר מי שהולך יותר מי"ב מיל ללמוד תורה שנקרא 
מבקש ה'. ועיין בברך משה (ד"ס פתפ) מה שהאריך בדברי המהרש"א. | צב. ובישרש יעקב סי 
קנ תירץ שהגמרא מדברת על מחנה ישראל שבין ההולך מיל ובין ההולך י"ב מיל נקרא מבקש 
ה'. ועיין עוד בעין אליהו (ד"ס תיכ) מה שביאר במחלוקת הגמרא עם המדרש כמה היה הארון רחוק. 
צג. והביא עוד לבאר מה שהמדרש מקדים ללמוד מהגזרה שוה 'הרחק' 'הרחק', לפי המבואר 
במדרש (שפו"ר מס 0 רְאָה כבוד שחלק הקב"ה למשה שהניח את העליונים ובא אצל משה והיו 
מלאכי השרת באים לומר הימנון [שבח] לפניו והוא נתון אצל משה, וכן השמש והירח באים 
להשתחוות לפניו וליטול רשות לצאת להאיר לעולם שאילולי שהם נוטלים רשות ומשתחווים לא 
היו יוצאים וכו', שאלו לחיות איפה הוא כסא הכבוד, אמרו לכו אצל משה, מנין שכן הוא, שנאמר 


ברכות פג: 


ביאורים 


בפרשת מרדכי (ד"ה י"נ) הקשה שמלשון הפסוק 'ונטה לו מחוץ למחנה הרחק 

מן המחנה' משמע שהיה הולך יותר מי"ב מיל. ותירץ כיון שלא פירש 

הכתוב מידת המרחק מסתבר לומר שהיתה כמידת המחנה י"ב מיל, ואפילו 
היושב בקצה המחנה הוצרך ללכת י"ב מיל בלבד. 


מי הם החכמים שהלכו מעיר לעיר וממדינה למדינה 


שם. בפרשת מרדכי (לד"ס מעיכ) ביאר שתלמידי חכמים שהלכו מעיר לעיר אלו 

החכמים רבי יוסי ורבי נחמיה שישבו בארץ ישראל והלכו מעירם לעיר 
יבנה, וממדינה למדינה זה רבי אליעזר בנו של רבי יוסי הגלילי שהלך מגליל 
לארץ ישראל, שמדינות חלוקות יש בארץ ישראל כמבואר בשביעית (פ"ט מ"). 


הרי הם לא הלכו ללמוד אלא ללמד 


שם. ברצוף אהבה (פֿנגוי, נדפס כסוף 033 מניעם, ד"ס פמכו) הקשה, שהרי הם' הק גרדלל 

ישראל ואיך אמרו תלמידי חכמים שהולכים מעיר לעיר 'ללמוד' תורה והרי 
הם לא היו באים ללמוד אלא ללמדצד. וביד דוד (מסלו"נ ד"ס ת"כ) תירץ כי בודאי 
חכמים אלו לא היתה דירתם קבועה ביבנה אלא באו שם קיבוץ גדול של תלמידי 
חכמים לשמוע דברי תורה מהחכמים הגדולים, והנה החכמים הגדולים כמו רבי 
יהודה ורבי יוסי לא היו צריכים לדאוג על אכסניא כי ודאי אנשי העיר יתכבדו 
בהם ויכניסום לביתם, ועד היום במקומות רבים כשיבוא חכם גדול ורב לעיר 
כל אחד מתכבד בו להיות לו לאכסניא, אמנם כשיבואו תלמידים או בחורים 
כל אחד מתרחק מליתן להם אכסניא, ולכן דרש רבי יהודה בכבוד אכסניא כדי 
שיתנו גם לתלמידים אכסניא ודרש שאפילו הבאים ללמוד תורה נקראו מבקשי 

ה'. 


מדוע דווקא ההולך מעיר לעיר נקרא מבקש ה' 


שם. בהעז ביד (ד"ס ת"כ) הקשה למה הגמרא תלתה דבר זה שנקרא מבקש ה' 

במה שהולך ומכתת רגליו מעיר לעיר ללמוד תורה, הלא גם הלומד בביתו 
צריך להיקרות בשם מבקש ה'. ותירץ שהגמרא דייקה מלשון הכתוב שכתוב 
'יצא' אל אהל מועד ולא כתוב והיה כל מבקש ה בא', משמע שכיון שיצא 
מהרגלו לישב בביתו ומטריח לילך לכן נקרא מבקש ה'. וכמאמר התנא (6נות 
פ"ד מי"ד) הוי גולה למקום תורה, שמי שרוצה ללמוד תורה מוכרח הוא שיגלה 
למקום תורה לשבר חומריות גופו ולא יזכה בתורתו כל כך אם ילמוד בביתו. 


עוד בביאור השייכות בין תלמידי חכמים לארון 


שם. המהר"ל בנתיבות עולם (פיג סולס פי"6, עמ' מק) ביאר שרבי יהודה פתח 

בכבוד החכמים שהולכים ללמוד תורה שלכאורה אין נחשב שהולכים 
ללמוד תורה שהרי לא הלכו רק אל רבם ללמוד ולא ללמוד בעצמם, אבל נחשב 
דבר זה שהם מבקשים את ה' כמו שנאמר בארון 'והיה כל מבקש ה', קרא 
המבקש את הארון שהוא מבקש ה'. והמשל בזה הוא כאשר אדם רוצה ללכת 
אל ביתו שהוא סמוך אל עיר אחת הוא אומר שהולך אל העיר, אף שהבית 
אינו בעיר אלא סמוך לעיר, ודבר זה הוא מפני שהבית נמשך ונטפל אחר העיר, 
לכך אומרים שהוא הולך אל העיר אף שהבית הוא חוץ לעיר. והארון הוא 
נמשך אחר השם יתברך וטפל אצלו, ולכך היה נקרא המבקש את הארון שהוא 
הולך אל השם יתברך, כאשר היה נמשך אחר דבר שהוא נמשך אחר ה' יתברך. 
ומכל שכן תלמדי חכמים שהם הולכים מעיר לעיר ללמוד תורה והתורה נמשכת 
אחר השכינה, לכך כאשר הולך מעיר לעיר ללמוד תורה נאמר שהוא מבקש ה' 

שהוא העיקר שאחריו נמשך התורה. 


מה היה בזה כבוד אכסניא 


שם. בתופפות רבינו יהודרה החפיד (ל"ס פפת) ביארצה שהחכמים דרשו בכבוד 
אכסניא, ובמה שדרש רבי יהודה בכבוד תורהצי, לפי שהיו התלמידים 


'והיה כל מבקש ה', מבקש משה אין כתיב כאן אלא מבקש ה'. ולפי מדרש זה לא לומדים 
שהמקבל פני זקן כמקבל פני שכינה מזה שלא כתוב 'מבקש משה', כיון שצריך לומר 'מבקש ה'. 
כנגד צבא השמים ומלאכים שלא היו מבקשים פני משה אלא מבקשי ה', והדיוק הוא שכתוב 'כל 
מבקש ה'', מה בא לרבות 'כל', אלא לרבות המלאכים, וגם לרבות צבא השמים שכתוב בהם (סקטס 
קג כ) 'ברכו ה' כל צבאיו', ואלו לא היו מבקשים את פני משה אלא מבקשי ה' המה. לכן הקדים 
המדרש לעיל ללמוד גזירה שוה מ'הרחק' 'הרחק', ודרשה זו אינה לענין המלאכים וצבא השמים, 
שהרי אין קירוב וריחוק במלאכים, שהמלאך הוא שלישו של עולם וחמה ולבנה גדולים מגוף 
הארץ, וכן יש כוכב גדול מהעולם כמה פעמים, ואם כן למה אמר הכתוב 'הרחק מן המחנה', אלא 
ללמוד בגזירה שוה שהיה האהל רחוק מיל והיה כל מבקש ה' מאותו מקום הרחוק, ואין זה אלא 
בבני אדם היושבים במחנה שהיה אהלו של משה הרחק מהם מיל. וסמוך לזה כתוב 'כל מבקש 
ה" ולא כתוב 'כל מבקש משה', כיון שמדבר בבני אדם העומדים הרחק מאהל משה וללמד 
שהמקבל פני זקן כמקבל פני שכינה. ומזה שכתוב 'כל' דורשים בין על העומדים בקצה המחנה 
החיצון שהם מרוחקים י"ב מיל ובין העומדים בקצה האחרון שהוא הרחק מיל, ועל שניהם נאמר 
'מבקש ה'', שכיון שבאו להקביל פני משה הוו כמקבלים פני שכינה. | צד. והקשה שם עוד 
קושיות. ועיין בסמוך בדבריו. | צה. וכ[ בתוספות הרא"ש (ד"ס פפפ). = צו. ועיין בבית נתן (ד"ס 
כנופט) שגרס 'פתח רבי יהודה בכבוד אכסניאי. 


ילקוט 


מתאספים שם דיברו על לב הבעלי בתים שהיו שם כדי לקרבם ולארחם בביתם. 
ובמהרש"א (ס"פ ד"ס ופפס) ביאר שהיה בזה כבוד אכסניא בזה שאמר שאלו 
תלמידי חכמים ההולכים מעיר לעיר ללמוד תורה והם באכסניא 
אצל אנשי העיר, זכות אותם תלמידי חכמים תלוי בהטצ'. 
ובאדרת אליהו (לקי, ד"ס ענ) ביאר שהיה בזה כבוד אכסניא משום שהמארח 
תלמידי חכמים כוחו רב כי נעשה ביתו כאהל מועד שבו ארון ה'. 
ובשדה יצחק (ד"ס פפק) ביאר שהמארח תלמידי חכמים בביתו ומכבד אותם 
כאילו מכבד למי ש'מבקשי ה'', והיינו נמי כבוד אכסניא. 
| ברצוף אהבה (פנגו, נדפס כסוף ככ מפֿע6) ביארצ" על פי דברי הגִמָרָא בבבא מציעא 
(מ:) שרבנן משנים בשלשה דברים במסכתא ואושפיזא ופוריא. וכאן 
חכמים אלו באו ליבנה וכשדרשו לא אירחם עדיין שום אדם, והראיה מכך 
שאמרו 'המארח תלמידי חכמים על אחת כמה וכמה' ולא אמרו 'בעל הבית זה 
שהאכילנו והשקנו', מכאן שעוד לא הכניסום לאף בית, והחכמים שהיו ב'כרם' 
דרשו בכבוד אכסניא, בכבוד מכניסי אורחים סתם, כי חשבו אולי יכניסום, אלא 
שלולא דברי רבי יהודה היו סוברים אנשי יבנה שכיון שהתנאים משבחים את 
האורחים אם כן מסתמא היום או למחר יאמרו פלוני כיבד אותנו והכניסנו 
לביתו ויבואו בני אדם שאין מהוגנים ויאנסו אותנו, לכן לא רצו להכניסם. לכך 
התחכם רבי יהודה ודרש בכבוד תורה ומזה ימשך כבוד אכסניא, וזהו שאמר 
בסוף דבריו 'תלמידי חכמים שהולכים ללמוד תורה' ולא אמר 'ללמד תורה', 
והרי הם גדולי ישראל שראויים ללמד, ועם כל זה אמר ללמוד תורה, בזה יאמרו 
כל העם שאנשים של צורה הם שמלבד שהם תלמידי חכמים הם גם מאותם 
תלמידי חכמים שיש בהם דרך ארץ שיודעים לשנות מפני השלום ומסתמא ישנו 
גם כן באושפיזא בין בני אדם שאין מהוגנים, כי מי שישנה בזה ישנה בזה, 
וכמו ששינה רבי יהודה במסכתא עד שאמר שהם הולכים ללמוד תורה, שמע 
מינה שיש בו מידת ענוה יתירה שהוא רגיל לשנות מפני השלום במסכתא לומר 
איני יודע, וא"כ מסתמא גם משנה באושפיזא, נמצא שמזה שדרש בכבוד תורה 
נמשך כבוד אכסניא דהיינו למקבלי ומכניסי אורחים בתוך ביתם שעל ידי כן 
קיבלום ונמשך להם כבוד. 
ובעיני יצחק (פות קמד) ביאר שלמעשה זה גם כבוד אכסניא, שמגודל מעלת 
התורה ולומדיה נשמע ממילא מעלת שכר מחזיקיה ומי שהוא מתנדב 
להיות אכסניא של תורהצל. 
בסמיכת חכמים (ד"ס פפק) ביאר לפי שרבי יהודה סיים 'תלמידי חכמים ההולכים 
מעיר לעיר וממדינה למדינה ללמוד תורה'. ובאמת שהם היו המלמדים 
ולא היו צריכים ללמוד, ואמרו שהם באו ללמוד אצל התלמידי חכמים שבעיר, 
אם כן אין לך כבוד אכסניא גדול מזה שעשו את עצמם לתלמידים נגד החכמים 
ההם. עוד ביארל שכבוד אכסניא נלמד מדברי רבי יצחק [בסמוך] שאמר 
שהקב"ה אמר למשה שיבוא לתוך המחנה לכבוד ישראל ללמוד עמהם, וחכמים 
אלו גם כן באו לעיר ההיא ללמוד אתם כדי שלא יצטרכו ללכת אצלם והיינו 
כבוד אכסניא ממש. 
בבירך יצחק (ככס, דרום (פלסת מסעי) תירץ על פי המדרש (שיספ"כ פ"נ ה ג) שרבי 
יהודה אמר שכל מי שמקבל פני חברים כאילו מקבל פני שכינה. אם 
כן גם רבי יהודה דרש בכבוד אכסניא שקיבלו אותם בבתיהם ואמר להם שזכו 
בעלי האכסניא כאילו קיבלו פני שכינה. אלא שהקשה, מדוע רבי יהודה לא 
הביא ממה שלמדנו בשבת (קמ.) גדולה הכנסת אורחים יותר מהקבלת פני 
השכינה, מאברהם אבינו, וטרח להביא ממשה רבינו ששם היה רק קיבול פניו 
בלי להאכילו ולהשקותו. ותירץ שכיון שהם שהיו אכסנאים דרשו שפיר בכבוד 
האכסניא, אך רבי יהודה שלא היה אכסנאי אלא שהם חלקו לו כבוד לפתוח 
ראשון גם הוא חלק להם כבוד ודרש במעלתםלא. 
במגיד תעלומה (ד"ס פפפו) ביאר שמתחילה פתחו כולם ודרשו שמהראוי לדרוש 
בכבוד אכסניא, הגדולה והכבוד שיגיע לאכסנאי המארח תלמיד חכם 
בתוך ביתו, והנה כשרוצים לדרוש בכבוד איזה איש צריכים להקדים בכבוד 
התורה, וגם כאן אנחנו רוצים לדרוש בכבוד המארח תלמיד חכם בתוך ביתו 
ומה הוא מעלת תלמיד חכם שלומד תורה, ובשביל זה פתח רבי יהודה ראש 
המדברים בכבוד התורה. 
בפנים מסבירות (ד"ס פ"נ) ביאר שרבי יהודה דרש בכבוד התורה מענין לענין 
עד שהגיע לכבוד אכסניא ושכרו, וזה מה שהגמרא אמרה שרבי יהודה 
היה 'ראש המדברים' כדרך מושלי משלים ובעלי מליצות שהם מדברים תחילת 
דבריהם בדרך משל כדי לקרב הענין אל השכל ולהבין מתוך המשל העיקר 
והתוכן שלו, כך כאן רבי יהודה קירב דבריו אל המשל ופתח בדברי תורה. 
והענין כי ידוע שאדם נקרא בעל אכסניא לתורה, כמבואר בבבא מציעא (פס) 


צז. וכן ביאר בשלמה משנתו (ל"ס עס. וכעין זה ביאר בברכת אברהם (ד"ס פ"ק. | צח. הובא באסיפת 
זקנים (פסס, ד"ה כטנכנסו). צט. וכן ביאר בחודש האביב (ל"ס פפססו). ק. וכן ביאר בענף יוסף (ד"ס 
ודכר). קא. וכעין זה כתב בצבי קודש (ד"ס ת"כ). עיי"ש בארוכה. וראה בפרשת מרדכי (ד"ס נלנול) 
ובאמרי שמאי (גיטנורג, ד"ה פט). = קב. ועיין כעין זה באור החמה (ד"ס ומס). קג.וכן ביארו בשלמה 
משנתו (ד"ס 6" ינחק) ובברכת אברהם (ד"ס פ"ס ובמליץ נעים (פות 65). אלא שבצרור החיים (ד"ס נכניכ) 


ברכות פג: 


ביאורים 


שסג 


'כל מי שהוא תלמיד חכם ובנו ובן בנו ת"ח שוב התורה מחזרת על אכסניא 
שלה'. אם כן מוכח שהאדם הוא בעל אכסניא להתורה והתורה היא אצלו כאורח. 
אם כן פתח רבי יהודה בכבוד התורה והיינו מכבוד שאדם עושה לתורה וקבלת 
שכרו ממנו אתה למד השכר של מכניסי אורחים, וזה שהביא מהפסוק 'ומשה 
יקח את האהל ונטה לו מחוץ למחנה', והיינו אחר שהיו חוטאים בעת ההיא 
ונתרחקה התורה מאכסניא שלה ומשה היה לתורה לאכסניא והכניסה לתוך 
האהל. ואם כן מה ארון שלא היה מרוחק אלא י"ב מיל ומי שיצא אל משה 
כתוב 'והיה כל מבקש ה'' מכיון שהיה מכניס את התורה לאכסניא שלו, תלמידי 
חכמים שהולכים מעיר לעיר ללמוד תורה על אחת כמה וכמה, והיינו שכל מי 
שמכניס תלמיד חכם לביתו הוא כאילו מבקש ה'לב. 

בכבוד הבית (ד"ס פט) ביאר שהכבוד אכסניא הוא, שלכאורה היה ניתן לומר 

שאפילו ששכינה שורה בארבע אמות של הלכה, היינו דווקא במקום 
בית המדרש קבוע לתלמידי חכמים שלומדים שם תמיד, אבל לא במקום שבא 
לשם תלמיד חכם באכסניא לפי שעה שהיה גם ה' הולך לפניהם. ועל זה דרשה 
הגמרא להביא ראיה שאפילו באכסניא ה' עמו. ולומד מקל וחומר ממשה רבינו, 
אחרי שקדושת מקום השכינה היה בכל מחנה ישראל וזה היה מקום קביעותה, 
ואפילו הכי רואים שהשכינה עקרה למקום של משה רבינו שהיה שם לפי שעה, 
שמע מינה שאי אפשר שיהיה השכינה פורשת מהתלמיד חכם וגם אם הולך 
למקום אחר השכינה הולכת לפניו, ואם כן כבוד תורה זהו גם כבוד אכסניא 

שהשכינה נמצאת כאן כמו בבית המדרש. 


מה שייכות דרשה זו לכאן 


ודבר ה' אל משה פנים אל פנים. במנחת יהודה (ד"ס ודנל) ביאר שכיון 
שהגמרא מתחילה הביאה את תחילת הפסוק בכבוד אכסניא דורשת גם 
את סוף הפסוק. 


מה היה קשה בפסוק ובביאור הדרשה 


אמר רכי יצחק אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה משה אני ואתה נסביר 
פנים בהלכה. המהרש"א (מ" ד"ס ‏ פניל) ביאר שלפי פשטות הפסוק אי 
אפשר לומר פנים של משה כנגד פני ה', שהרי כתוב (פמות (ג כג) 'ופני לא יראו'. 
לכן דורשת הגמרא שזה גופו היה הדיבור 'פנים אל פנים' אני ואתה נסביר 
פניםקג. ובצרור החיים (ד"ס נסניכ) ביאר שהפסוק מיותר שהיה מספיק לומר 'ודבר 
ה' אל משה כאשר ידבר איש', ולמה כתוב 'פנים אל פנים'. 
וביאר במעון הברכות (ד"ס ולינכ)קד על פי המבואר בעירובין (יג) שרבי אמר 
שזה שהוא מחודד מחביריו הוא משום שראה את רבי מאיר מאחוריו, 
ואילו היה רואה אותו מלפניו היה מחודד יותר, שנאמר (עעיס  (‏ 'והיו עיניך 
רואות את מוריך', והיינו אם הרב והתלמיד פנים בפנים יש הסברת פנים והשגה 
בתורה. 
בחפץ ה' (ל"ס פמכ) ביאר כי משה הוא מהנבראים והוא בשר ודם לכן היה יכול 
להסביר טעם למין האנושי והקב"ה להיותו רוחני בתכלית הרוחניות לא 
יתייחס אליו טעם להלכה גשמי, לכן אמר לו אני ואתה נסביר פנים היינו טעמים 
המתקבלים בסברא, והקב"ה יתן טעם לרוחניות וסוד הדבר ומשה ימתיקו 
להתקבל למין האנושי, וזה הכוונה אני ואתה נסביר פנים בהלכה. 
בבן יהוידע (ד"ס 6 ביאר שהקב"ה נתן רשות שיאמר לפניו חידוש אשר התחדש 
בשכלו באיזה טעם וסברא שמוצא בדברי תורה שלומד לפניו יתברך, ולא 
יאמר איך לפני ה' יתברך שהוא אשר הדברים ממנו יצאו ונחצבו, ורצה ה' 
יתברך בכך שיהיה מכוין על האמת מדעתו כדי לזכותו בחידושי תורה. 
בעין אליחו (ד"ס 025) ביאר על פי המבואר בנדרים (.) אמר רבי יוסי ברבי 
חנינא לא ניתנה תורה אלא למשה ולזרעו, ומסיקה הגמרא שהכוונה 
לפלפול דאורייתא. ולכן אמר לו הקב"ה למשה נסביר פנים בהלכה היינו בפלפול 
של תורה. 
בעיני יצחק (ד"ה ודנר) הקשה שנראה כאילו הקב"ה צריך לסברתו של משה 
רבינו חס וחלילה. ותירץ שהדבר ידוע שחכמתו של הקב"ה היא עמוקה 
וגם משה רבינו לא היה יכול לבוא עד סוף עומק חכמתו יתברך כי לא הבין 
רק כדי שכלו וגבול מדתו. אמנם חשש הקב"ה פן יעלה בדעתו של משה איזה 
ספק שמא הוא טועה באיזה פסק הלכה, שאפשר אם היה לו בינה יתירה 
להעמיק עד שיבוא לתכלית כוונת התורה היה פוסק באופן אחר מעתה, ולזה 
הבטיחו הקב"ה שלא יהיה חושש לזה כלל כי אני לפי עומק חכמתי בתורה, 
ואתה לפי שכלך ומדתך שנינו יחד נסביר פנים בהלכה שסברתך מסכמת לסברתי 
העמוקהקה. 


כתב שאפשר לומר שהיה מדבר עמו פנים אל פנים אלא שמשה לא היה יכול לראות בו. 

קד. הובא בעץ יוסף (ל"ס נסניס. ‏ קה. וסיים שלאו דווקא משה רבינו אלא כל חכמי הדור רק 

אם יש להם כח בתורה להבין ולפסוק על פי המידות שהתורה נדרשת בהם וכדומה אל יחששו 

פן טעו בפסק רק יהיו בטוחים שכיוונו להלכה לאמיתה של תורה. ועל זה נאמר (פעי ג טו) 'כי ה' 
יהיה בכסלך', ודרשו (נ"ל 5 יז), בדברים שאתה כסיל בהן. 


שסד 


ילקוט 


במליץ נעים (פות 5) ביאר שהקב"ה אמר למשה שאני מסייעך כשאתה מלמד 

לישראל ההלכות, ואני ואתה נסביר פנים בהלכה, ומתוך שאני מסייעך 

ללמדם ילמדו בנקל ולא יהיה לך יוהרא, וזה מה שכתוב 'פנים אל פנים', 

פנים שלי כשאני שורה עליך יהיה אל פנים נגד בני ישראל וכשיהיו מסתכלים 

בך ושכינתי שורה עליך ילמדו מהר. וזה מה שרבי אמר בעירובין (יג:) שאילו 

היה רואה את רבי מאיר מלפניו היה מחודד יותר כי הייתי מקבל גם כן פני 
שכינה. 


בביאור הדרשה 


איכא דאמרי כך אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה כשם שאני הפברתי 
לך פנים כך אתה הסבר פנים לישראל והחזר האהל למקומו. ביאר 

רש"י (ד"ס כעס) שזה ביאור הפסוק 'פנים אל פנים'קי שיסביר פנים לישראל. 
וביאר בגביע הכסף (לד"ה 96) שללשון הראשון מה שדיבר היינו בדברי תורה, 
ולפי האיכא דאמרי 'ודיבר' היינו שרצה כביכול הקב"ה לפייס את משה שלא 

יכעס עוד על בני ישראל ויחזיר את האהל. 

ובמהרש"א (פ ד"ס נסניכ) ביאר שהסברת פנים היא שלא יכעוס עליהםל'. 
ובמעון הברכות (ליס כעס) ביארק" שהסברת פנים בהלכה הוא 

המתקה להמתיק להם הלכות. ובבן יהוידע (ד"ס ₪6 ביאר שאם הרב יראה 
לתלמיד פנים צהובות יתפקח התלמיד ויתחכם ויאמר חידוש, מה שאין כן 
אם יראה לו פנים זעומות יטמטם לבו, ולכן אמר לו כשם שאני הסברתי לך 
פנים ועל ידי כן נפתח לבך בתורה, כך אתה הסבר פנים לישראל, ואם תשאר 
חוץ למחנה הנה בזה אתה מראה להם פנים של זעם שניכר שאתה בכעס 

עמהם. 
בחפץ ה' (ד"ס כעס) ביאר שהקב"ה רמז למשה שעיקר הסברת פנים למשה 
הוא בשביל ישראל, וכמו שכל ארבעים שנה לא דיבר ה' עמו כיון 
שישראל היו נזופים אזקל, ואם כן ממילא כשהקב"ה מסביר פנים לו אין 
זה אם לא שהוא בלבו שלם עם ישראל, וזה הכוונה כשם שאני הסברתי 
כך אתה תסביר כי זה מופת וסימן לך שתסביר ממה שאתה רואה שאני 
מסבירלי. 

בעיני יצחק (ד"ס פ"ד) ביאר שהקב"ה אמר למשה כמו שאני צמצמתי חכמתי 
העמוקה עד שהסברתי לך לפי כח שכלך, כך אתה השתדל לצמצם שכלך 

הרחב וללמד לבני ישראל לפי כח שכלם וחכמתם, הגם שאחר חטא העגל 
נתמעטה השגתם. וגם החזר האהל למקומו כדי להראות להם אהבה כבתחילה. 


מה הכוונה הרב בכעס ותלמיד בכעס 


ושב אל המחנה וגו' אמר רבי אבהו אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה 
עכשיו יאמרו הרב בכעם ותלמיד בכעם ישראל מה תהא עליהם. 
רש"י (שמות 2 6) ביאר שהקב"ה אמר למשה אני בכעס ואתה בכעס אם כן מי 
יקרבם. ובנחלת יעקב (סוניק, פס) ביאר ש'פנים' הוא מלשון כעס, כמו שכתוב 
(כרסטים (כ כ) 'אכפרה פניו'ק'א, ואמר הקב"ה אם יצטרפו פנים של כעס שלי אל 
פנים של כעס שלך מי יקרבם. 

ובמעון הברכות (ד"ס ענסיו) ביאר על פי הכתוב 'ודבר ה' אל משה פנים אל 
פנים כאשר ידבר איש אל רעהו', ולשון 'כאשר ידבר איש אל רעהו' 

אינו מובן. ותירץ לפי מה שנתבאר לעיל שהטעם שהיה פנים אל פנים הוא 
בשביל השגה בתורה, כמו שכתוב 'והיו עיניך רואות את מוריך', ומשה רבינו 
שלמד מפי הגבורה לכאורה היה יכול להשיג גם פנים אל פנים כי היפלא מה' 
דבר, אלא שהיה צורך בכך ללמד למשה רבינו את הצורך ללמד בין איש לרעהו 
פנים אל פנים בשביל הסברת הלכה. וזה שכתוב 'ודבר ה' אל משה פנים אל 
פנים כאשר ידבר איש אל רעהו' ללמדו כשם שאני הסברתי לך פנים כך אתה 

תסביר לעם ישראל פנים אל פנים. 

עוד ביאר שמה שהקב"ה דקדק שיתפייס משה רבינו ולא יכעוס, הוא כי 
הגמרא בפסחים (סו:) אומרת שמתוך כעס נתעלמה הימנו הלכה, ואם כן 

לא יעלה בידו ללמד לישראל כי תסתלק חכמתו, והשם יתברך לימד תורה 
למשה מתוך רצון ללמדו דבר זה שאם הרב והתלמיד בכעס אינו מצליח. וזה 
ביאור הפסוק 'כאשר ידבר איש אל רעהו' שהקב"ה הראה לו דמיון בבני אדם 
איש לרעהו ללמד פנים אל פנים מתוך רצון ולא מתוך כעס, וללמדו שיהא 
נזהר מכעס בלמדו תורה לישראל כי לא יצליח. וזה מה שאומרת הגמרא 
'עכשיו יאמרו הרב בכעס ותלמיד בכעס ישראל מה תהא עליהן' כי לא יצליח 
לימוד התורה להם מתוך כעס. ועל ידי זה נתפייס משה רבינו ושב אל 

המחנה'. 


קו. כן צריך לומר ברש"י. רש"ש (כש"י עסו. = קז. ובמעון הברכות (ד"ס כפס) הוסיף את דברי הגמרא 
בעירובין ((ל) שרב פרידא לימד את תלמידו ארבע מאות פעמים ולא כעס עליו. קח. הובא בעץ 
יוסף (ל"ס מסס). ‏ קט. כמבואר בתורת כהנים (ױקל פ"נ סי"ג). קי. כעין זה ביאר בעין אליהו (ל"ס 
".= קיא. אונקלום מתרגם 'אבטל רוגזיה'. | קיב. וכעין זה ביאר הגר"א בביאורי אגדות (ל"ס 
פמר) שדרשת רבי אבהו הוא משום שיש שלש עניינים בפסוק שאין אחד מהם שייך לחבירו: א. 


ברכות סג: 


ביאורים 


כל הפסוק מדבר בעיווי הקדוש ברוך הוא 


אם אתה מחזיר האהל למקומו מוטב ואם לאו יהושע בן נון תלמידך 
משרת תחתיך והיינו דכתיב ושב אל המחנה. ביאר המהרש"א (פ'פ 

ד"ס נסניר) השייכות לדברי הגמרא לעיל שלאחר שאמר הקב"ה שיסביר להם פנים 
'פנים בפנים', היה בכלל דיבורו של הקב"ה שישוב אל המחנה ויחזיר אהלו 
לשם. ומה שדורשים שאמר לו הקב"ה ואם לאו יהושע משרת אותך הוא מהמשך 
הפסוק שכתוב 'ומשרתו יהושע בן נון', שלפי פשוטו שמשה בעצמו שב אל 
המחנה והניח אהלו שם מחוץ למחנה מובן הפסוק שיהושע בן נון משרתו 
נשאר שם באהל ולא ימיש ממנו, אבל לפי דרשת הגמרא קשה. לכן אמר רבי 
אבהו שהקב"ה המשיך לומר למשה שאם לאו יהושע משרת תחתיך?'ג. וביאר 
בברכת אברהם (ל"ס פע - סעני שזה מה שהגמרא הביאה את הפסוק 'ושב אל 
המחנה' וגו' כיון שהגמרא סמכה גם על סוף הפסוק שכתוב 'ומשרתו יהושע 

בן יפר 

ובעץ יוסף (ד"ס וסיאו) ביאר על פי המדרש (פכ"ר 5 כג) שדורש את הכתוב 'ושב 
אל המחנה' ושוב אל המחנה. והיינו שבפסוק כתוב (ממות ₪ י) 'ודבר ה' 

אל משה פנים אל פנים כאשר ידבר איש אל רעהו ושב אל המחנה ומשרתו 
יהושע בן נון נער לא ימיש מתוך האהל'. ופירש רש"י (פס) לאחר שנדבר עמו 
[הקב"ה] היה משה שב אל המחנה ומלמד לזקנים מה שלמד. ולפי זה קשה 
המשך הפסוק 'ומשרתו יהושע' וגו' שאין לו קשר לפסוק לעיל. לכך דרש 
המדרש 'ושב' כמו ושוב, וכך כוונת הפסוק 'ודבר ה' אל משה פנים אל פנים' 
שיסביר פנים לישראל ושוב אל המחנה, ואם לאו 'ומשרתו יהושע בן נון', הרי 

יהושע בן נון משרת תחתיך שלא ימיש מתוך האהל וישמש תחתיך. 

ובזאת מנוחתי (פנטשונכ, ד"ס ופט) ביאר שהפסוק הוא ציווי הקב"ה ולא סיפור 
דברי הכתוב, שאם כן היה לו לכתוב 'וישב אל המחנה', וכן 'ומשרתו 

יהושע בן נון נער לא מש מתוך האהל'. אלא שהפסוק הוא מדברי הקב"ה 

שישוב אל המחנה ואם לאו יהושע משרת תחתיך. 

בלב רחב (ד"ס וסינו) ביאר שדרשת הגמרא מהכתוב 'ושב אל המחנה' שאם משה 
.שב ללמד את הזקנים מה ששמע מהשכינה אין זה קשור למחנה והיה לו 
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לומר ושב אל העם, אלא כוונת הכתוב 'אל המחנה' שהשיב את האהל למחנה. 


מדוע לא יצא הדבר לבטלה 


אמר רבא אף על פי כן לא יצא הדבר לבטלה. המהרש"א (פ"5 ד"ס נסניכ) ציין 

לדברי הגמרא בשבת (ס.) מעולם לא יצאה מדה טובה מפי הקב"ה וחזר בו. 
ובתולדת יעקב (כרט"י ד"ס 5) ציין לגמרא לעיל (.) כל דבר טובה שיצא מפי הקב"ה 
לטובה אפילו על תנאי לא חזר בו, כך כאן ביהושע לא יצא הדבר לבטלהקיי. 


בגירסת הגמרא 


שנאמר ומשרתו יהושע בן נון נער לא ימיש מתוך האהל. רש"י (דיס 6) 
כתב שלא גורסים את הפסוק שמביאה הגמרא 'ומשרתו יהושע בן נון 
נער לא ימיש מתוך האהל'. והגר"א בביאורי אגדות (ד"ס 096 כתב שהדין עם 
רש"י, שהרי לפי מה שנתבאר לעיל מה שנאמר בפסוק 'ומשרתו יהושע בן נון' 
אינו מובן שמה זה שייך למה שנאמר לפני כן. ולכן אמר רבי אבהו שכל הפסוק 
הוא מציווי הקב"ה שישוב למחנה, ואם לא אזי משרתו יהושע בן נון ישמש 
תחתיו, ואם כן לפי זה לא רואים כלל מהפסוק 'ומשרתו יהושע בן נון נער' 
שלא יצא הדבר לבטלה. אלא שרבא בא ללמד שנבואת הקב"ה אינה יוצאת 
לבטלה בלי ראיה מפסוקקיז. 
ובברכת אברהם (נכע"י עס) כתב שהפסוק 'ומשרתו יהושע' שייך לגמוא"לעיל 
בפסוק שב אל המחנה', שמזה עיקר ראיית רבי אבהו שהקב"ה אמר 
למשה שאם לאו יהושע משרת תחתיך, וכפי שנתבאר בגמרא לעיל שאמרה 
יושב אל המחנה' וגו', שכוונתה להמשך הפסוק. ואם כן כלל לא הביאה הגמרא 
לגבי שלא יצא הדבר לבטלה את הפסוק 'ומשרתו'. ואם כן לא שאין גורסים 
את הפסוק 'ומשרתו' [כדברי רש"י] אלא שהוא שייך באמת לגמרא לעיל. 
ובבית נתן (ד"ס "כ י%חק) גרס בדברי הגמרא אף על פי כן לא יצא הדבר לבטלה 
שנאמר (עדנר מ =) 'קח לך את יהושע בן נון'. וכתב על זה הברכת 
אברהם טס) שהוא גירסא נכונה ומכוונת. 
אך בחודש האביב (ד"ס פמכ) כתב שדרשת הגמרא היא מזה שכתוב 'ומשרתו' 
ולא 'ומשרתך', כי הרי אם זה רק דיבור הקב"ה היה לו לומר 'ומשרתך' 
וגו' כדרשת הגמרא לעיל. לכן דרשה הגמרא גם שלא יצא הדיבור לבטלה וזה 
שכתוב 'ומשרתו' וגוי. 


'ודבר ה' אל משה'. ב. 'ושב אל המחנה'. ג. 'ומשרתו יהושע בן נון'. ולכן דורש רבי אבהו שהמשך 
הפסוק מדבר גם ממאמר השם יתברך למשה רבינו שאמר לו שישוב למחנה ואם לא אזי 'ומשרתו 
יהושע בן נון' ישמש תחת משה. ועיין בבית אברהם (ל"ס וזנ. | קיג. חדשים גם ישנים (ד"ס וף). 
והוסיף שיש ללמוד מכאן שטובה הבאה על ידי עונש גם כן טובה מקרי ועתידה להתקיים. 
קיד. וכן כתב בתולדת יעקב (נכט"י עס) ובלשמוע בלמודים (ל"ה 6) ובמנחם משיב נפש (ככ"י ד"ס כפס). 


1 


ילקוט 


מדוע הקדוש ברוך הוא הענישו באופן זה 


שם. בראש יוםף (ל' יוסף כן יעקנ, ד"ס ת"ר) הקשה למה הזהיר הקב"ה את משה 
בעונש כזה שיהושע ישרת תחתיו, והלא 'מאה מיתות ולא קנאה אחת"לטי, 
וכי משה סרבן היה נגד דיבורו של הקב"ה אם היה מצוה אותו שיחזיר האהל 
למקומו. ועוד קשה שהרי כתוב 'ושב אל המחנה', ולמה נענש שאמרה הגמרא 
שלא יצא הדבר לבטלה ויהושע שירתו תחתיו. 
ותירץ על פי המבואר בפרשת פנחס אצל בנות צלפחד (נעלנר ₪ ס) 'ויקרב 
משה את משפטן לפני ה'", ולאחר פרשה זו נאמר (טס עס טו-י) 'וידבר 
משה אל ה' וגו' יפקוד ה' וגו' איש על העדה אשר יצא לפניהם ואשר יבא 
לפניהם', ואיתא בספרי (דניס פיסק6 י) שעונשו של משה [שלא ידע את הדין] 
היה על שאמר (לנלס 5 ") וכל הדבר אשר יקשה מכם תביאו אלי' דרך גאוה 
וגדולה, לוכן נענש מדה כנגד מדה שבנות צלפחד ראו עיניהם יותר ממשה. 
וכן היה ראוי להוריש את הגדולה לבניו כמבואר במגילה (יג:) כשהקב"ה פוסק 
גדולה פוסק לו ולזרעו, אך אם הגיס דעתו הקב"ה משפילו. ומבואר בעירובין 
(סג.) כל המורה הלכה בפני רבו חייב מיתה. ומבואר בפוסקים (כמ" יול"ד סי 
רמנ ס"ד) שאם הוא רבו מובהק לא מועיל נטילת רשות תוך שלש פרסאות, 
ואם הוא דבר פשוט וקל מותר להורות. ועל פי זה היה תירוץ מספיק למשה 
שאמר ש'את הדבר הגדול תביאו אלי', שמי לנו גדול ממשה שהוא הרב 
המובהק של כל ישראל ואז אפילו נטילת רשות לא מועילה תוך שלש פרסאות 
רק דבר קטן וקל מותר להורות, ואינם רשאים להורות בפניו אף אם יתן להם 
רשות. אך כשהרחיק משה מישראל ויצא מחוץ למחנה שלש פרסאות [ואז 
מותר להורות] ולא נתן רשות לדייני ישראל להורות אז הקב"ה אמר לו אם 
אתה מחזיר את האהל למקומו מוטב ואם לא הרי לך עונש על מה שאמרת 
כל דבר הקשה יביאו אלי שלקחת הגדולה לעצמך ולא נתת רשות לישראל 
להורות, ואז יהושע בן נון יהיה תחתך מדה כנגד מדה שאם הגיס דעתו הקב"ה 
משפילו. ולכן אמרה הגמרא שהקב"ה לא חזר בו לבטלה, כיון שהקב"ה מדקדק 
עם הצדיקים כחוט השערה, שהיה חטא לפי שעה שהיה מרוחק שלש פרסאות 
וישראל יצאו אליו ולא נתן רשות להורות, לכן נענש שאף על פי כן לא יצא 
דבר לבטלה. 
בפנים מסבירות (ד"ס פפכ) גם כן הקשה שכיון שאותו דבר שיהושע ישרת היה 
דבר רע למשה אם כן כיון שלא נתקיים התנאי ומשה החזיר את האהל 
למה לא חזר בו הקב"ה מלעשות אותו רעה למשה. ותירץ משום שאמרו חז"ל 
(סנסדכין קס:) בכל אדם מתקנא חוץ מבנו ותלמידו, אם כן אין זו לרעה לגבי 
משה שנתיישב יהושע בתוך האוהל כמוהו. 
בעיני יצחק (ד"ס ושכ) הקשה איך נזף הקב"ה במשה והענישו מבלי אזהרה תחילה 
שישוב למחנה והלא כל מה שנתרחק מהם היה רק לכבודו יתברך. ותירץ 
על פי מה שכתבו חכמי אמת שאי אפשר לשום תלמיד חכם לזכות לכתרה של 
תורה רק באמצעות ניצוץ של משה המתלבש בנשמתו, ואחר חטא העגל נגזר 
על כל הנפשות שתתמעט השגתם על ידי שנפגמו כי חזרה הזוהמא למקומה, 
ולכן אפשר שעתה לא נוח למשה להתלבש בנפשות חכמי הדורות, ולזה אמר 
לו הקב"ה שישוב אל המחנה להתלבש בנפשות חכמי הדורות, ואם לאו שאינך 
מתרצה מפני פחיתותם, יהושע תלמידך משרת תחתיך, היינו נשמתך תתלבש 
בניצוצי נשמתו של יהושע תלמידך ואחר כך תתלבש עמו בנשמותיהן של חכמי 
הדורות כמו שמתלבשת הנשמה ברוח ורוח בנפשלטי. 
בויאמר יצחק (ל"ס וזני) ביאר כי בני ישראל בעת מתן תורה השיגו השגה 
גדולה כמו אדם הראשון קודם החטא, והיתה אז היכולת ביד משה 
רבינו ללמוד עמהם כפי מדרגתם הגדולה, אך לאחר חטא העגל נטלה השגה 
זו ואבדה מעלתם, ומשה בהיותו בהר השיג אז השגה גדולה עד כי מ"ט שערי 
בינה נמסרו לו ולא היה יכול ללמוד עמהם, אמנם הקב"ה רצה שילמד עם בני 
ישראל תורה, על כן אמר לו כשם שאני הסברתי לך פנים ולמדתי עמך לפי 
השגתך עד שעלית למדרגה כזו, כך אתה הסבר להם פנים לישראל ולמוד עמהם 
כפי מדרגתם. ואם לאו שאין בכוחך לרדת ממדרגתך וללמוד עמהם אזי יהושע 
שהוא תלמידך ומדרגתו קטנה ממדרגתך יוכל ללמוד עמהם כפי מדרגתם. 


מתי משה חשיב את האהל למחנה 


שם. ברש"י (ל"ס וסינו מבואר שמשה השיב את האהל לאחר שנתרצה הקב"ה 

לישראל והוקם המשכן?". ובמשכיל לדוד (שמות (ג ₪ ד"ס וענ) הקשה למה 
המתין עד הקמת המשכן הואיל והקב"ה אמר לו להשיב מיד. ואין לומר שהיה 
יודע הקב"ה שבדעתו של משה היה שלא להחזיר האהל למחנה עד עולם ולכן 


קטו. לשון המדרש ג"ר ע ט). ‏ קטז. ועיין עוד בעובר אורח לבעל האדרת ות קי) מה שהביא 
מרבי שאול פאדווא להקשות ממה שאמר משה רבינו (כמלנר ‏ כע) 'ומי יתן כל עם ה' נביאים', 
ואם כן זה לא היה עונש בשבילו שיהושע ישרת. ובמה שיישב שם. קיז באור צבי (נכע"י שס) 
ציין לפסוק (נפדנר ג ₪ 'והחונים לפני אהל מועד מזרחה משה' וגו'. | קית. וכן כתב האבן עזרא 
(פס פס ו) שמעשה זה היה אחר שהוריד את הלוחות השניות. | קיט. והגר"א באדרת אליהו (פנות 
2 ו נקט כדברי הפרקי דרבי אליעזר, אלא שפירש בדבריו שמעשה זה של נטיית האהל היה רק 


ברכות פג: 


ביאורים 


שסה 


הוצרך לצוותו שיחזירנו אבל לא היתה כוונתו שיחזירנו מיד אלא דווקא לאחר 
הקמת המשכן, כיון שעל אותו זמן לא שייך לומר שיאמרו ישראל הרב בכעס 

שהרי אז כבר לא היה כעס שביום הכפורים נתרצה בלב שלם. 
ותירץ שלכאורה מה חידש רבא שהדבר לא יצא לבטלה, שהרי הוא מפורש 

בפסוקים שיהושע שימש אחריו. ועוד שבפסוקים מבואר שמשה רבינו 
נטה את האהל מחוץ למחנה משום מנודה לרב מנודה לתלמיד, אם כן מה זה 
שכתוב (עס פפוק פ) 'והיה כצאת משה אל האהל, והיינו שיצא מהמחנה אל 
האהל, מדוע נכנס למחנה כלל מאחר שעם ישראל היו מנודים. אלא באמת 
בתחילה משה יצא לגמרי מן המחנה כמו שכתוב (שס פסוק י) 'והיה כל מבקש 
ה' יצא אל אהל מועד', ומיד אמר לו הקב"ה עכשיו יאמרו הרב בכעס ותלמיד 
בכעס, ואז חזר מיד והיה נכנס למחנה ללמדם תורה ומצוות מה שהיה לומד. 
אמנם את האהל לא רצה להחזיר מיד הואיל וידע שהקב"ה עדיין בכעס וסבר 
שאם יכניס האהל שוב לא תיגלה אליו השכינה אפילו לאחר יום הכפורים כיון 
שעדיין לא נתכפרו לגמרי עד הקמת המשכן על ידי הקרבנות, והקב"ה לא אמר 
לו אלא ושב אל המחנה' ולא אמר לו בבירור שישיב את האהל, לכך סבר 
משה שלא רצה לומר לו אלא שהוא ישוב לילך עמהם אבל האהל ישאר במקומו 
עד שיתכפרו בקרבנותיהם ואז יהיו ראויים להשראת שכינה ביניהם. ורבא אמר 
שלפי האמת לא זו היתה כוונת הקב"ה אלא כשאמר לו 'ושב אל המחנה' היתה 
כוונתו גם על האהל עצמו שיחזירנו למקומו, ואף על פי שלבסוף החזיר גם 
האהל אחר הקמת המשכן הואיל ולא החזירו מיד בתחילה והיה גורם על ידי 
כך שישרה הוא יתברך שכינתו ביניהם אפילו קודם הקמת המשכן, בשביל זה 
נענש קצת שאפילו שלא נכנס מיד יהושע לשמש תחתיו, מכל מקום לבסוף 

ירש הוא מקומו ולא זכה שירשו בניו את גדולתו. 


בדברי הראשונים מתי היה נטיית האהל מחוץ למחנה 


שם. רש"י (טפופ ג י) כתב שדבר זה של הוצאת האהל מהמחנה היה לאחר יום 
הכפורים עד שהוקם המשכן בניסןקי". שהרי בי"ז תמוז נשתברו הלוחות 
ובי"ח שרף את העגל ובי"ט עלה להר ועשה ארבעים יום ובקש רחמים, ובר"ח 
אלול נאמר לו שיעלה לקבל לוחות שניות ועשה שם ארבעים יום עד יום 
הכפורים, ואז נתרצה הקב"ה לעם ישראל בשמחה ובלב שלם ומסר לו לוחות 
אחרונות וירד והתחיל לצוותם על המשכן ועשאוהו עד אחד בניסן ומשהוקם 
לא נדבר עמו עוד אלא מאהל מועד. 

הרמב"ן (טס פסוק ז) הקשה על רש"י שכתב שנטיית האהל היתה אחר יום 
הכפורים, שהרי משה הוציא את האהל משום שהקב"ה היה בכעס, 

ואם היתה הוצאת האהל אחר יום הכפורים הנה גם הקב"ה וגם משה ברצון 
היו. ולכן חלק על רש"י וכתב שביום שירד משה דהיינו בי"ז בתמוז שרף 
את העגל ודן את עובדיו, ובי"ח אמר להם שיעלה אל ה' לכפר עליהם, ועלה 
אל ההר [בי"ח בתמוז] והתפלל תפילה קצרה, כפי שכתוב (קס (3 0-6 'אנא 
חטא העם הזה חטאה גדולה וגו' ועתה אם תשא חטאתם ואם אין מוֹצ=ינא 
מספרך אשר כתבת', והקב"ה ענה לו (שס פסוק 2) 'מי אשר חטא לי אמחנו 
מספרי'. ואמר לו (שס פסוק (7) 'ועתה לך נחה את העם וגו' הנה מלאכי ילך 
לפניך'. ונגף את העם על אשר עשו את העגל. וציוה את משה טס לג 0-5 'לך 
עלה מזה אתה והעם וגו' אל הארץ אשר נשבעתי וגו' כי לא אעלה בקרבך 
וגו' וישמע העם את הדבר הזה ויתאבלו וגו' ויתנצלו בני ישראל את עדים 
מהר חורב'. ואז בי"ח בתמוז ראה משה כי הדבר ארוך מאוד ולא ידע מה 
יהא בסופו ולקח האהל ונטה לו מחוץ למחנה שתהיה שכינה מדברת לו משם, 
כי איננה שורה בקרב העם ואם יהיה האהל בקרב המחנה לא יהיה לו הדיבור 
משם, והפסוק ממשיך שהיה כל מבקש ה' יוצא אליו. ואם כן לדבריו כל 
מעשים אלו כולל לקיחת האהל מחוץ למחנה היו בי"ח בתמוז עד אחד בניסן 
שהתחילו בבניית המשכן. עוד הביא הרמב"ן (פס) מפרקי דרבי אליעזר (פמ"ו) 
שבי"ז בתמוז שבר את הלוחות והרג את חוטאי ישראל ועשה ארבעים יום 
במחנה עד ששרף את העגל וכיתת אותו והכרית עבודה זרה מישראל. ובראש 
חדש אלול אמר לו הקב"ה שיעלה להר עוד ארבעים יום. אם כן לדבריו מה 
שמשה לקח את האהל היה מי"ח בתמוז עד סוף ארבעים יום [עד אלולן, 
ומיום הכפורים עד אחד בניסןקיט. ולדברי הפרקי דרבי אליעזר יוצא שמשה 
עלה רק שני פעמים ארבעים יום ראשונים [לאחר מתן תורה עד י"ז בתמוז] 

ומאלול עד יום הכפוריםלל. 

בגור אריה (פס פסוק ) למד שגם רש"י נוקט שנטיית האהל היתה מי"ז בתמוז 
וכמו שרש"י כתב (טס פסוק ז) 'ומשה יקח את האהל' מאותו עון, ואם כן 


בארבעים יום שהיה משה במחנה ולאחר מכן החזירו. וכן נקט הנצי"ב ‏ (שס. אלא שלפי דרשת 

הגמרא שהקב"ה אמר לו שישוב למחנה, ביאר הכתב והקבלה (טס פפוק 6) שמשה רבינו ביטל את 

דעת עצמו מפני דעת המקום וקבע מיד ישיבתו תוך המחנה בהשבת האהל, נמצא שלא ישב שם 

כי אם יום או יומיים, וכן מבואר בילקוט (פמות כפו פג) מלמד שהתיר לו נדרו והכניס את האהל. 

קכ. ועיין שם ברמב"ן מה שהקשה. ובמה שיישב הגר"א (שס. וראה בזכרון יעקב (גגליטמפֿן, פידופיס 
עמ' 80 ד"ס פתם) שהאריך במחלוקת רש"י והרמב"ן. 


שסו 


ילקוט 


מי"ז בתמוז נטע אהלו מחוץ למחנה, ומה שכתב רש"י שדבר זה היה נוהג 
מיום הכפורים עד שהוקם המשכן, היינו ללמד את עם ישראל תורה זה היה 
מיום הכפורים ואילך, שקודם יום הכפורים לא היה לו זמן ללמד להם תורה. 
אלא שהקשה למה היה אהלו חוץ למחנה אחר יום הכפורים והרי עיקר נטיית 

אהלו חוץ למחנה היה בשביל שהיו מנודים ואילו אחר יום הכפורים 
נתרצה להם כבר הקב"ה. ותירץ שאפילו שנתרצה הקב"ה עדיין היו כמנודים, 
שהרי כפרת ישראל על החטא היתה בקרבנות המשכן, וכל זמן שלא כיפר להם 
יש כאן נידוי לשמים, ואפילו שנתרצה להם ביום הכפורים לא היה זה ריצוי 
גמור. אלא שלדעת דרשת הגמרא כאן לא היה אהלו של משה מחוץ למחנה 
אחר יום הכפורים, שאחר יום הכפורים לא שייך לומר 'אני בכעס' שהרי כבר 
נתרצה להם. ולפי זה 'ומשה יקח את האהל' הוא רק עד שאמר לו הקב"ה 

שיחזור למחנה ומיד אמר לו הקב"ה שישוב אל המחנהקכא. 


מנין שזה היה בסוף ארבעים שגה 


ועוד פתח רבי יהודה בכבוד תורה ודרש הסכת ושמע ישראל היום הזה 

נהיית לעם וכי אותו היום נתנה תורה לישראל והלא אותו יום פוף 

ארבעים שנה היהקכנ. ביאר המהרש"א (פ"5 ד"ס סוף) שהרי כל חומש משנה 

תורה ניתן בסוף שנת הארבעים לצאת בני ישראל מארץ מצרים, וקבלת התורה 
היתה בשנה הראשונה לצאת בני ישראל. 


מי הם 'לומדיה' 
אלא ללמדך שחביבה תורה על לומדיה בכל יום ויום כיום שנתנה מהר 
סיני. ביאר המהרש"א (פ"5 דיס ((מדן) שמשה והכהנים והלוים אמרו את 
זה לעם ישראל, כמו שכתוב (דניס כ ט) 'וידבר משה והכהנים הלוים וגו' הסכת 
ושמע ישראל היום הזה נהיית לעם', ומשה והכהנים הם ודאי לומדים, שכתוב 
בהם (שס 3 6 יורו משפטיך ליעקב ותורתך לישראל'. ואמר שחביבה עליהם 
התורה כיום שניתנה, וכמו שאמרו (ספלי ולתסנן פיסק6 ג) יהיו דברי תורה בעיניך 

כדיוטגמאקכי חדשה. וצר החכמה 
הגר"א בכיאורי אגדות (ד"ס ועוד) ביאר שאותו יום שאמר להם משה 'הסכת 
ושמע ישראל' גילה להם פרטי התורה וטעמיהם, והיתה חביבה על 
ישראל כיום שניתנה בו תורה על פי הגמרא בעירובין ((ל.) למה נמשלו דברי 
תורה כתאנה, מה תאנה זו כל זמן שאדם ממשמש בה מוצא בה תאנים, אף 
דברי תורה כל זמן שאדם הוגה בהן מוצא בהן טעםקיז. 


היכן משמע בפסוק שגם לאחר הרבה שנים תורה חביבה על לומדיה 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס ((מדן) הקשה שמהפסוק אין ראיה שחביבה תורה רק 
עד ארבעים שנה, אבל מנין לאחר שעברו כבר מנתינתה כמה מאות ואלפים 
שנים. ותירץ שלכן צריך את הפסוק (לנלס ו ו) 'והיו הדברים האלה אשר אנכי 
מצוך היום', שבכל השנים כך. 
עוד תירץ שרבי תנחום הביא ראיה בסמוך מאדם שלא קורא קריאת שמע ערב 
אחד שנחשב שלא קרא כלל, ולכאורה מאחר שלמדנו מפסוק למה לו 
להביא ראיה. אלא לומר שאפילו אחר כמה אלפים לנתינתה כך הוא, ולזה הביא 
הראיה מקריאת שמע. 


בא לבאר שהשכינה בכל מקום עם התלמיד חכם 


שם. בכבוד הבית (ד"ס פו) ביאר כהמשך דבריו לעיל, שרבי יהודה בא לבאר 

שאחרי שהתורה חביבה על לומדיה בכל יום מחדש כיום שניתנה בו תורה 

בסיני אם כן אין שייך לומר שהשכינה נמצאת דווקא במקום קבוע כמו בבית 

המדרש כי בכל מקום שבא תלמיד חכם ולומד תורה כיום שניתנה בהר סיני 

נעשה שם כהר סיני ממש שירדה השכינה שם בשעת מתן תורה. וכן תמיד, 
לפי שחביב עליו כיום שניתן התורה. 


אולי הפסוק הוא משום שאין אדם עומד על דעת רבו עד ארבעים שנה 


שם. בתאוה לעינים (ד"ס עוד) הקשה אולי מה שהפסוק אומר 'היום הזה נהיית 

לעם' הוא משום שאותו היום סוף ארבעים שנה היה, וכמו שאמרו חז"ל 
(ע"ז ס:) על הפסוק (לנליס כט ג) 'ולא נתן ה' לכם לב לדעת עד היום הזה', שעד 
ארבעים שנה אין אדם עומד על דעת רבו, אם כן היום הזה שהוא סוף ארבעים 
שנה אמר משה לישראל כיון שעברו ארבעים שנה ראוי שתבינו דעת רבכם 
שהוא הקב"ה, וזהו 'היום הזה נהיית לעם', שעד עכשיו לא הייתם מבינים כל 


קכא. וזה שלא כדברי רש"י כאן שמשה החזיר את האהל רק אחר בניית המשכן בניסן. וכפי שביאר 
לעיל המשכיל לדוד. | קכב. מה שהגמרא תלתה את הויית העם בנתינת תורה, הוא על פי דברי 
הרמב"ן (פמות ו ו) בפסוק 'ולקחתי אתכם לי לעם', 'בבואכם אל הר סיני ותקבלו התורה, כי שם נאמר 
(פס יט ה) והייתם לי סגולה'. וכן ביארו האבן עזרא והספורנו (שס). ועיין בים דרך (נפית מפמר 6 סעכס 
פ) שזה מקור נאמן למאמר רבי סעדיה גאון שאין אומתינו אומה אלא בתורותיה. וראה עוד באם 


ברכות פג: 


ביאורים 


כך בתורה שהיה קודם ארבעים שנה כיון שלא עמדתם על דעת רבכם, ואם כן 
מה היא קושיית הגמראקכה. 

ותירץ שהקושיא היא שהפסוק ישתוק מ'הזה' ויכתוב רק 'היום נהית לעם', 

ו'הזה' הוא לשון הנראה באצבעקנו. ולכן מקשה הגמרא וכי אותו היום 

ניתנה תורה כדי שיכתוב הזה לרמוז על מעמד הר סיני שגם שם כתוב (שמות 

יט ) ביום הזה באו מדבר סיני', והלא סוף ארבעים שנה היה. לכן דרש רבי 

יהודה שאמר משה לישראל שצריכים לומדי התורה שכל יום תהא חביבה להם 

כיום שניתנה בו תורה, וזהו מילת 'הזה' שכשם שכשאדם רואה או שומע דבר 

חידוש אומר זה חידוש ומורה באצבע עליו, כך כל יום תהא התורה בעיניך 

כחידוש עד שתאמר ראה זה חדש כאילו נתחדש היום. ואפשר שהגמרא לומדת 

שזה כיום שניתנה בו תורה מגזירה שוה שכתוב 'היום הזה נהיית לעם' וכן 
כתוב. 'ביום: הזה באו מדבהיסין"; 

בישרש יעקב (סיי קג) יישב שהגמרא מדייקת מהמשך הפסוקים שכתוב (לנליס 

מ ושמעת בקול ה' אלהיך וגו' אשר אנכי מצוך היום'. ולעיל (שס כו 

טו) גם כתוב 'היום הזה ה' אלהיך מצוך', והציווי לא היה באותו היום ולא 

שייך לומר בציווי טענת 'אין אדם עומד על דעת רבו עד ארבעים שנה', אלא 
שמוכרח לומר שחביבה תורהק?ז. 


היה לה לגמרא לומר שפתח בחביבות התורה 


שם. ביערות דבש (מ"נ דכום ג)קכ" הקשה איזה כבוד התורה יש בדרוש זה, והיה 

לגמרא לומר שרבי יהודה פתח בחביבות התורה ודרש. וביאר על פי 
עומדים מלפני אדם גדול. ולכאורה לשון 'טפשים' אינו מדוקדק, הלא עבריינים 
הם שעוברים על עשה שבתורה (ױקר יע 2) 'מפני שיבה תקום'. אלא שבאמת 
אותם אנשים לא היו עבריינים מכיון שמבואר בגמרא (קידופין .) שאין האומנים 
רשאים לעמוד בשעה שעוסקים במלאכתם מפני ביטול מלאכה. ואותם אנשים 
בשעה שהיו עוסקים במלאכתם לא היו עומדים מפני תלמידי חכמים ועל פי 
הדין אכן הם פטורים, ולכך לא היו עבריינים, אבל כיון שעומדים מפני ספר 
תורה שפיר היו טפשים כיון שלא עומדים מפני גברא רבה. ובמשנה בבכורים 
(פ"ג מ"ג) כתוב כל בעלי אומניות שבירושלים עומדים לפני המביאים בכורים, 
וביאר הרע"ב (פס) שהגם שבעלי אומנות אין רשאים לעמוד, אבל חביבה מצוה 
בשעתה, לזה היו עומדים. וזה מה שרבי יהודה רצה להמליץ בעד המוני העם 
אשר לא חשו על כבוד חכמים לעמוד מפניהם בשעה שעוסקים במלאכתם מפני 
שהם פטורים, אבל יפה עשו שחשו על כבוד התורה לעמוד מפניה אפילו בשעה 
שעוסקים במלאכתם, על כן פתח רבי יהודה בכבוד התורה ודרש ללמדך 
שחביבה תורה על לומדיה, ואם כן חביבה מצוה בשעתה, על כן נמשך מזה 

כבוד התורה לעמוד מפניה אפילו בשעה שעוסקים במלאכתם. 


במה רבי יהודה דרש בכבוד אכסניא 


שם. בשדה יצחק (ל"ס ועוד) ביאר שהמארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו 
ומשקהו כדי לשמוע דברי תורה ממנו כיון שהתורה חביבה על לומדיה 
כיום שניתנה מהר סיני אם כן נעשה ביתו כעין הר סיני והיינו כבוד אכסניא. 
ביד דוד (מסלו"כ ד"ס ועוד) הביא שבמדרש (עיספ"ר פ"נ ה ג) הובאו דברי הגמרא 
בנוסח אחר שדרש רבי אלעזר בן יעקב 'מלמד כיון ששנה להם משה את 
התורה וקבלוה בסבר פנים יפות העלה להם הכתוב כאילו קבלוה היום מהר 
סיני וכו' ואתם אחינו בני אושא שקבלתם רבותינו בסבר פנים יפות על אחת 
כמה וכמה'. ויש לומר שגם כוונת רבי יהודה לזה, ואפילו שהוא דרש בכבוד 
התורה, הוא גם כן בכבוד אכסניא, כי בודאי דברי תורה חביבים על לומדיהם 
כל יום כשעה שניתנה, ומכח זה מקבלים שכר מחמת החביבות, והוא הדין בעל 
הבית שדרך העולם בימים ראשונים שהאורח חביב עליו ואחר כך קץ בו, ולכן 

אמר שיהיה כדברי תורה, שיהיה חביב עליו בכל יום כשעה ראשונהללל. 
בברכת אברהם (ד"ס 66) ביאר שכבוד התורה הוא שחביבותה אצל לומדיה 
מעידה על שלימותה, ומזה גם נלמד לכבוד אכסניא שמארחים לתלמידי 

חכמים שעוסקים בדבר חשוב כל כך. 

ובפרשת מרדכי (ל"ה ועוד) כתב שאפילו שהדרשה הראשונה היתה לכבוד 
האורחים וכפי שנתבאר, עכשיו דרש בכבוד התורה שאפילו שהם לא 
הלכו ליבנה לחדש הלכות אלא לסדר ההלכות השנויות מכבר, כמבואר בסנהדרין 
(פו.) שרבי נחמיה סידר התוספתא, ורבי יהודה את הספרא, ורבי יוסי את הסדר 
עולם כמבואר ביבמות (פג.), ורבי אליעזר בן רבי יוסי הגלילי היה מסדר אגדות 


יעקב (לקיפפוופקי, ד"ס ועוד). ‏ קכג. מצות המלך הבאה במכתב. רש"י (דניס ו 0 | קכד. ועיין עוד מה 
שהאריך בבית הלל (לופט, ד"ס סוס חס). ‏ קכה. וכן הקשה במגן דוד (ל"ס וכ). קכו. כמו שכתוב 
(סמוח יכ כ) 'החדש הזה לכם', ודורשים בגמ' מנחות (כט.) שנתקשה משה בחידוש הלבנה והראהו הקב"ה 
באצבע. קכז. ועיין עוד בסמיכת חכמים (ל"ס סײס) מה שיישב. קכח. הובא בחידושי גאונים על 
העין יעקב (ד"ס ועוד). = קכט. ועיין צבי קודש (ד"ס ועוד) מדוע רבי יהודה כאן לא דרש כדרשת המדרש. 


ילקוט 


כמבואר בחולין (פע.), מכל מקום חשוב הדבר בעיני הקב"ה כנתינת התורה 

עצמה שהרי כשעברו ישראל את הירדן והעתיקו את התורה שקיבלו כבר אמר 

משה 'היום הזה נהיית לעם' שגם בשעה שמסדרים את ההלכות אפילו שאין 
מחדשים כלום דומה כיום שנתנה תורה בסיני. 


מדוע נחשב כאילו לא קרא קריאת שמע מעולם 


אמר רבי תנחום בריה דרבי חייא איש כפר עכו תדע שהרי קורא אדם 
קריאת שמע שחרית וערבית וערב אחד אינו קורא דומה כמי שלא 
קרא קריאת שמע מעולם. ביאר המהרש"א (מ" דייס (פדן) שבקריאת שמע 
כתוב (דנליש ו ו) 'אשר אנכי מצוך היום', ופירש רש"י (פס) שלא יהיו בעיניך 
כדיוטגמא ישנה שאין אדם סופנה אלא כחדשה שהכל רצים לקראתה. והרי אם 
ערב אחד אינו קורא אותה כאילו לא קרא קריאת שמע מעולם, היינו שלא קיים 
את הציווי להחשיבה כחדשה אלא מחשיב אותה כישנה שאין צריך לקרותה 
= בכל יוםקל. והוסיף בברכת אברהם (ל"ס פלע) שרבי תנחום מביא ראיה שמזה 
נלמד שישראל לרוב חיבתם בתורה ומצוותיה היא אצלם בכל יום כחדשה וכאילו 
היום קיבלוה וקודם לכן לא למדו בה כלל ולא קיימו מצוותיה. 
ובמגיד תעלומה (ד"ס עסי) ביאר שדומה כמי שלא קרא קריאת שמע מעולם 
היינו שהוא כל כך מתגעגע ומצטער על הדבר כמו שאיבד דבר חדש 
ולא נהנה ממנו מעולםקלא. והנה הקריאת שמע להמון עם מקיימים בזה מצות 
'והגית בו יומם ולילה' כמבואר במנחות (פט:), ומזה תראה שכל לימודי תורה 
לתלמידי חכמים הוא גם כן כעין זה שבכל יום ויום הוא בעיניהם כדבר חדש 
שניתן היום מהר סיני כמו קריאת שמע שהוא כדבר חדש שדומה עליו שלא 
קרא קריאת שמע מעולם. 
ביגיעות מרדכי (ל"ס פדע) ביאר על פי הגמרא לעיל (מ:) איזהו עם הארץ, כל 
שאינו קורא קריאת שמע ערבית ושחרית דברי רבי אליעזר. וביאר 
המהרש"א (סועס כנ. ס"b‏ ד"ס כל פפטט) על פי מה שמבואר במנחות (:) אפילו לא 
קרא אדם אלא קריאת שמע שחרית וערבית קיים מצות 'לא ימוש'. והנה מזה 
שלא אמר 'כל שאינו קורא קריאת שמע' בלבד, והוצרך לסיים 'שחרית וערבית', 
משמע להדיא שרצה לומר שאפילו קרא שחרית אלא ערבית לא קרא גם נקרא 
עם הארץ והטעם משום שכל ערב תחילת יום אחר הוא וזה לאות שאינה חביבה 
עליו בכל יום ויום כיום שניתנה מהר סיני, ואם כן דברי רבי תנחום אינם ראיה 
לרבי יהודה אלא מפרש את דבריו שלא נסבור שמה שאמר 'ללמדך שחביבה 
תורה על לומדיה' משמע לכאורה שרק למעלה יתירה אמר כן, אבל מכל מקום 
אף מי שאינו מחבב את התורה כל כך בכל יום ויום כיום שניתנה מהר סיני 
אמנם שאין בו מעלה יתירה זו, אבל על כל פנים נקרא לומד את התורה ושפיר 
מקיים מצות 'לא ימוש', כמו מי שלא קרא אלא שחרית וערבית שקיים מצות 
ילא ימוש', על זה אמר 'תדע' כלומר ולא עוד אלא אפילו נקרא עם הארץ אם 
אינו לומד או קורא קריאת שמע בחביבות, כי עיקר מצות 'לא ימוש' תלויה 
בחביבותקלב. 
בלשמוע בלמודים (ד"ס 5דס) ביאר שהתורה היא בלתי גבולית ובכל עת שקורא 
קריאת שמע יכול למצוא בה איזו השגה חדשה, ואף אם אינו משיג 
בפועל מתרשם בנפש איזה רושם חדש מהקריאת שמע שקרא וכאשר ערב אחד 
לא קרא הרי זה כאילו לא קרא קריאת שמע מעולם, שהשגה של ק"ש זו לא 
השיג מעולם ולא קרא אותה מעולם. 
בבית אהרן (פֿלוגון, דמוע 6) ביאר שחייב אדם לאהוב את ה' במה שהוא חביב 
לו יותר כמו שדרשה הגמרא לעיל (ס6:) מ'בכל נפשך ובכל מאדך' (לנניס 
ו ₪, נמצא כשהוא אומר 'ה' אלהינו ה' אחד' צריך לייחד שמו ואפילו אם היו 
נוטלים נשמתו ימסור נפשו על קדושת שמו הגדול, ובכל שחרית וערבית שמכוין 
לזה הקב"ה קובע לו שכר כאילו מסר נפשו על קידוש ה' לפי שמחשבה טובה 
הקב"ה מצרפה למעשה, שהרי אם היה בא מעשה לידו למסור נפשו היה מוסר 
נפשו בשביל הקב"ה. אבל מי שנזדמנה לו יום אחד סחורה שמוכר ביוקר או 
לוקח בזול ואמר אלך קודם התפילה כיון שאין הסחורה מצויה, והלך לסחורה, 
נמצא שכל מה שהיה אומר 'בכל נפשך ובכל מאדך' שהוא מוסר ממונו ונפשו 
על קדושת ה' היה משקר שהרי כשבא לידו להרויח ממון עשה הממון עיקר 
והתפילה תפל, והתגלה שכל אותם הימים שהיה מוסר ממונו ונפשו לא היה 
תוכו כברו והרי הוא מפסיד כל אותם הימים שעברו. וזה מה שאמר רב תנחום 
שכשאדם שכח פעם אחת לקרוא קריאת שמע הפסיד את כל הקריאת שמע 
שלפני כן. 
בבית מרדכי (לנטין, דרוש כ) ביאר שהקב"ה צוה לקרות קריאת שמע בכל יום 
ולקבוע עתים לתורה בכל יום כדי לקשר את עצמינו מיום ליום למעמד 


קל. וראה ביגיעות מרדכי (ל"ס פדע) מה שהקשה על המהרש"א. קלא. וכן ביאר בצרור החיים 
(ד"ס חמס). והוסיף למה הדבר דומה, לתכשיט אחד שיש לאדם וחביב עליו ומרוב חיבתו בכל יום 
שילבשנו יהיה דומה עליו שאותו היום תחילת לבישתו, וכשלא ילבשנו יום אחד כשיחזור וילבשנו 
יהיה דומה עליו מרוב חיבתו כאילו לא לבשו מעולם. וביאר האור צבי (ד"ס דופס) שמפני שאין 
הטובה התמידית מורגשת כל כך אלא בעת העדרה, נקטה הגמרא באופן זה שאז מרגיש האדם 


ברכות פג: 


ביאורים 


שסז 


הר סיני, וכמו שבשלשלת מחוברת הטבעת האחרונה לראשונה כי הם תלוים 
ומקושרים זה בזה, אבל אם נשברה באמצע טבעת אחת אזי נפסקת הטבעת 
האחרונה מהראשונה, כמו כן בקריאת שמע שהוא זוכר ומקבל עול מלכות שמים 
ואהבת ה' הוא מקשר יום ליום למעמד הר סיני, אבל אם ביטל ק"ש פעם אחת 
אפילו שיכול לחזור בתשובה מכל מקום לא יוכל לזכות למעלת הנבחר למעמד 
הר סיני כיון שכבר נפסק יום אחד ממעמד הר סיני. וכן הוא בתורה אם יהגה 
בה יום ויום אם כן יום ליום מקושר למעמד הר סיני, וכל יום ויום חביבה 
תורה על לומדיה כמו שהיום ניתנה מהר סיני משום שמקושר מיום ליום למעמד 
הר סיניקלג. 

הגר"ח שמואלביץ בשיחות מוסר (פנש תםנ" מפמר 6) ביאר שקבלת עול מלכות 
של היום אינה המשך לזו של אתמול אלא בכל פעם שקורא קריאת 

שמע מקבל עליו מחדש עול מלכות שמים הגם שקורא אותם דברים שקרא 
אמש. ואף בלימוד תורה כן כל שעה שעוסק בה הרי הוא מקבלה מחדש, וכדרך 
שאמר התנא (פנות פ" מ"ד) 'והוי שותה בצמא את דבריהם' דהיינו כאילו לא 

שמעת מעולם. 

במשנת רבי אהרן (מוסר מ" מפמר כפרס על סורס פופ 6, עמ' כט) ביאר שכמו שכל 
הבריאה מאוחדת באמת אך נתחלקה לפרטים, כן ישנם פרטים באדם 

עצמו בזמן חיותו וכוחותיו, והחיות של כל רגע ורגע היא מציאות בפני עצמה 
והמציאות של זמן ההוא נשארת לעולם, כל רגע ורגע הוא זמן בפני עצמו 
ובריאה בפני עצמה, ובפעם שלא קרא קריאת שמע הרי בזמן הזה היה בלי 
קבלת עול מלכות שמים וככה נשארת מציאותו מהזמן ההוא לעולם, ואין 
הפירוש שחסירה לו מאלפי קבלות קבלה אחת, רק נחשב כמי שהאיש הזה לא 

קיבל עליו מעולם, כי מציאותו וקיומו מאותו זמן נשארת בלי קבלה. 
באור החמה (ל"ס קתנינס) ביאר שחביבות התורה הוא בזה שמבואר בשבת (פת:) 
שמשה הוצרך להילחם עם המלאכים שרצו לעכב את מתן תורה עד 
שניצח אותם ולכן חביבה היא עד מאד, והיינו שמכיון שהתורה היא תבלין 
כנגד היצר הרע לכך כשמפסיקים מללומדה יום אחד הרי שמנצח שוב היצר 
הרע את האדם והתורה חוזרת לסיני וצריך מלחמה מחודשת להחזירה וכמו 
שאמרו 'אם תעזבני יום יומים אעזבך', שהרי למחר צריך הוא להילחם וגם 
ללמוד ואינו מספיק ואין התורה מתקבלת עליו בקלות מפני שהיתה אבודה 
ממנו, וזה מה שהגמרא אמרה 'תדע' שהרי בק"ש שעניינה להמליך את הקב"ה 
הרי פשוט שבכל יום צריך להמליכו ואם נחסר יום אחד דומה כמי שלא קרא 
מעולם שהרי ממליך על ידי זה את הסיטרא אחרא וצריך שוב מחדש להמליך 
את הקב"ה, וגם בתורה כן. 


מדוע הגמרא לא אמרה 'ושחרית אינו קורא' 


שם. בתקנת עורא (פמונכ, קונטלס סיקון ססוג פמ" פֿות ד) הקשה למה הגמרא לא 
אמרה שאם שחרית אינו קורא דומה כמי שלא קרא מעולם. ותירץ משום 
שאת קריאת שמע של שחרית יכול בדיעבד לקרוא כל היום ויש לו על כל 


. פנים שכר כקורא בתורה, מה שאין כן ערבית מפני שיש אונס שינה כמבואר 


לעיל (ד:), הפקיעו חז"ל המצוה לגמרי שגם שכר כקורא בתורה אין לו לאחר 
חצותקיז. 
בלשמוע בלמודים (ד"ס פלס) ביאר מה שהגמרא לא אמרה סתם שלא קרא קריאת 
שמע, שאם לא קרא קריאת שמע בזדון נקרא עבריין, לכן אמרו 'וערב 
אחד אינו קורא' שיתכן שלא קרא בטעות שסבר שכמו שתפילת ערבית רשות 
כן קריאת שמע רשות, ולכן לא יתכן לקרותו עבריין לפי שאין עושה בזדון רק 
בטעות. וביאר עוד שיתכן שהכוונה על קריאת שמע שעל המיטה בערב. 
בתולדת עוור (ד"ס פמכ) תירץ שדברי רבי תנחום הם כסדר הכתוב (נפפית ‏ ה) 
ויהי ערב ויהי בקר', שכתוב ערבית ראשון. ובשפתי חכמים (ל"ס ועכנ) 
ביאר שלא נקטו שחרית משום שבערבית מצוי יותר שאונס שינה חוטפתו. 


איך נדרש מכאן כבוד התורה הרי יש בזה חיוב 


שם. הריא"ף (ד"ס ועוד) הקשה, איך נדרש מכאן כבוד התורה והרי זה חיוב לבני 
אדם שיהיו דברי תורה חביבים עליהם בכל יום כיום ראשון. וכן צריך 
לקשר את הראיה שהביא שאם לא קרא יום אחד דומה כמי שלא קרא מעולם 
לדפרי רפ יההלה: 

ותירץ שרבי יהודה בא לפייס דעת חז"ל שנתבטלו מתלמוד תורה כל זמן 
הגזירה שלא היו מניחים אותם ללמוד תורה, ועכשיו שהיה להם רשות 
נתקבצו כולם ביבנה ולמדו. ובעת נסיעתם דרש להם רבי יהודה בכבוד תורה 
שחשוב לפני הקב"ה יום הלימוד שלמדו כאילו אותו יום קבלוה מהר סיני, 


יותר שכאילו היום צריך לקרוא ק"ש לראשונה שכשחיסרה נדמה לו כאילו לא קרא מעולם. 

קלב. ובזה מדויק לשון 'תדע' בלי וי"ו כיון שרבי תנחום לא מביא ראיה לרבי יהודה אלא מפרש 

את דבריו. | קלג. כעין זה ביאר באהל יעקב (לננ, פר' כי פנו5 ד"ס ססכת). עיי"ש בארוכה. | קלד. וזה 

כדעת רבינו יונה ((על ד: ד"ס וכל סעונר) שאפילו בדיעבד אינו יוצא לאחר חצות הלילה. ועיין עוד 
בהלכות עולם (יייע, ל"ס ססכס). 


שסח 


ילקוט 


וכשם שכשקיבלו התורה נתרצו לרצון לפני הקב"ה אף על פי שמקודם לכן לא 
היה בידם תורה, כך ביום הזה נתרצו לפני הקב"ה ולא יזכרו ויפקדו הימים 
הראשונים שנתבטלו מתלמוד תורה כי היום הזה נהיית לעם כאילו יום זה 
קבלוה מהר סיני, וכשם שחביבה על לומדיה בכל יום כך חביבה על לומדיה 
בפני הש==תברך וחן וכבוד ימצאו כיום שניתנה בו התורה בסיני. וכן מצינו 
כתוב (לנמס י6 יג) 'אשר אנכי מצוה אתכם היום' שיהיו בעיניו כחדשים. ולזה 
אמר רבי תנחום תדע שהרי אדם קורא קריאת שמע שחרית וערבית וערב אחד 
אינו קורא, האם יצויר שבשביל שביטל ערב אחד לא יקרא עוד קריאת שמע 
ולא תקובל בפני הקב"ה, הרי ודאי שתקובל ותתרצה. ואם כן כיון שמסיבת 
ביטולו דומה כמי שלא קרא קריאת שמע מעולם כיון שברצון נפשו בלי אונס 
ביטלה ועם כל זה כשחוזר לקריאתה דומה כאילו קיבלה מחדש, כן המבטל 
תלמוד תורה כיון שחוזר ללמוד דומה כאילו היום הזה קיבלה מחדש. ואפשר 
שזה נרמז בפסוק 'הסכת ושמע', כלומר תן לבך לקריאת שמע שאנו אומרים 
בכל יום, שאף על פי שביטל ערב אחד לא נאבדה ממנו תקוה טובה לקריאת 
שמע וכאילו קיבלה מחדש, כך הסכת לדברי תורה אף על פי שביטלת אותה, 
כי היום הזה שאתה בא לקרותה הוא חביב לפנ ה' כיום נתינתה מסיני. 

בעיון מנחם (פונק, ד"ס ועוד) תירץ על פי הגמרא בשבת (פו.) שרבא אמר שהקב"ה 

כפה עליהם הר כגיגית בקבלת התורה. ואם כך שהיה צריך לכוף את עם 
ישראל זה אינו כבוד לתורה אלא גנאי, אבל מדרשה זו של רבי יהודה שהכתוב 
בא ללמד שחביבה תורה על לומדיה כיום שניתנה מהר סיני על כרחך משמע 
לא כרבא, שאם כדברי רבא הרי ביום שניתנה תורה גם כן לא היתה התורה 
חביבה על ישראל עד שהיה מן הצורך לכופם לקבל התורה. ונמצא שדרשת 
רבי יהודה באה לעשות כבוד לתורה להוציא מדעת רבא שתורה ניתנה בכפייה 

וזה מה שפתח רבי יהודה בכבוד התורה. 


מנין דרשת הגמרא 


הפכת עשו כתות כתות ועסקו בתורה לפי שאין התורה נקנית אלא 
בחבורה. רש"י (ל"ס ספכת) ביאר שדורשים 'הס' כמו עשו. וביאר בחפץ 
ה' (ד"ס ססכת)קלה שהמילה 'הסכת' אין לה משמעות מסוימת, לכן דורשת הגמרא 
בכל אופני הדרשות שאפשר לומר בה, והנה אותיות אחה"ע מתחלפות, ואותיות 
זשסר"ץ מתחלפות, אם כן אות ה"א מתחלפת בעי"ן, ואות סמ"ך בשי"ן 
שמאלית, וכאילו כתוב 'עש כת' והיינו עשו כתות כתות ואז 'ושמע ישראל' 
שיבינו הדבר על בוריו שיתקיים בידםקל. 
הגר"א באמרי נועם (ל"ס סקכת) ביאר ש'הס' הוא לשון שתיקה, ושכשעוסקים 
בחבורה כשאחד מדבר כולם שותקים. 
בתורה תמימה (דניס כ ט פופ ז) כתב שהגמרא דורשת כן על דרך רמז בעלמא. 
ויתכן שראו חז"ל לסמוך כן על לשון זו משום שמילה זו יחידה היא 
בכל תנ"ך ואינה פשוטה, ולכן תלו בה אסמכתות ורמזים כדרכם בקודש וזה 
הוא גם כן טעם הדרשות הבאות. 


מה זה בחבורה 


שם. המאירי (ד"ס עוש) כתב לעולם יעשה אדם לעצמו חבר ללמוד תורה עמו 

שאין הפלפול מצוי ליחידי אלא כשחבירו מעוררו. והוא שאמרו אין התורה 
מתוקנת אלא בחבורה. ובעיון יעקב (ל"ס שפֿין) ציין למשנה באבות (פ"פ מ"ו) 'קנה 
לך חבר'. ובעץ יוסף (ל"ס פפין) ביאר שהכוונה 'בחבורה' היא להוציא דברים 
מחודשים מתוך הפלפול וסברא ברבים, ואז יהיה נחשב כאילו היום קבלוה. 


בביאור מה שעריך ללמוד בחבורה 


שם. המהר"ל בנתיבות עולם (פ"ו, עי ס) ביאר כי השכל עומד בגוף וצריך שיהיה 

שכל נבדל מן הגוף, ואם הוא לומד תורה על ידי החבורה, שכל אחד 
מוציא שכלו אל אחר ואחר מקבל אותו, ואצל האחר שקיבל מן חבירו הרי 
אצלו הוא שכל נבדל שהרי לא היה עומד בו, עד שבזה הוא נעשה שכל נבדל. 
ועוד כאשר נושאים ונותנים ביחד הרי השכל הזה אינו שכל פרטי של יחיד, 
ואם כן הוא שכל שהוא נבדל כאשר הוא נבדל מן היחיד הפרטי, ולכך מעלת 
השכל הזה שהוא שכל נבדל מן האדם כי אין השכל גובר על הגוף להיות שכל 

נבדל כי אם כךקיז. 


מדוע מגיע חרב ללומדים ביחידות 


דאמר רבי יופי ברבי חנינא מאי דכתיב חרב אל הבדים ונואלו חרב על 

שונאיהם של תלמידי חכמים שיושבים בד בבד ועופקים בתורה. 
המהרש"א (פכות י. מ" ד"ס כנ) ביאר שמדרך לימוד תורתינו מתוך עומק העניינים 
לא יבוא האדם על בוריה של תורה ועל אמתתה רק על ידי פלפול וחידוד עם 


קלה. וכן ביאר במנחם משיב נפש (נכע"י שס). 
בשפתי חיים (פר' פיי פרס מיליס, עמ' כנט) שהאריך בדבריו. 
שונאיהם של תלמידי חכמים, חרבו של עשיו על אלו שעוסקים בתורה ביחידי. 


קלו. וכן ביאר בצרור החיים (ננפ"י פס). | קלז. וראה 
קלח. ובעץ יוסף (ד"ס פיט כתב, חרב על 
קלט. לשון המדרש 


ברכות פג: 


ביאורים 


חברים, מה שאין כן בדתי עובדי כוכבים שכל אחד עושה לו דת לעצמו כפי 
רצונו ודעתו ואין צריך לחברים. ולכן מי שעוסק בתורה בד בבד ביחידות הנה 
הוא עוסק בה כעובד כוכבים העוסק בה שלימודו ביחידות, ומבואר בסנהדרין 
(נט.) עובד כוכבים העוסק בתורה חייב מיתה בידי שמים, וכל מיתתו היא בסייף 
שהוא מיתת חרב. ועל כן זה העוסק בתורה כמידת העובד כוכבים ביחידות 
ראוי לעונש מיתת חרב וסייףקל". ובעיון יעקב (ד"ס תככ) ביאר כי הסייף והספר 
ניתנו כרוכים מן השמיםללט, ואם אינו עוסק בתורה כראוי נידון בחרבקמ. 

במלא הרועים (ל"ס פככ) ביאר שהגמרא נקטה 'חרב', משום שמבואר בשבת (לג.) 
שבעון קלקול הדין חרב בא, ועל ידי שעוסקים בד בבד ואין יכולים 
לאסוקי שמעתתא אליבא דהלכתא, לכך נמשך מזה קלקול הדין שעונשו בחרב. 
בסמיכת חכמים (ד"ס פ) ביארקמ* על פי מה שנאמר (נלפפית כו כנ) 'הקול קול 
יעקב', ודרשו חז"ל (נ"כ סס כ) בזמן שהקול קול יעקב אזי אין הידים 

ידי עשיו, ונרמז במילת 'הקול קול' שהוא כפל, שצריך ללמוד דווקא בשנים 
ולא ביחידי, או שלומדים מגוף הפסוק שכתוב 'הקול', ואם לומד יחידי מה לו 
לקול. ואפילו שמצינו בעירובין (נג:) שצריך ללמוד בקול גם ביחיד, היינו שצריך 
להוציא בשפתיו בחוזק דווקא, אבל קול משמע הרמת קול ואינו שייך בלומד 
יחידי כי אם בשנים צריכים להשמיע קולם זה לזה, וכשלומדים בקול אזי אין 
הידים ידי עשיו, ומשמע כשאינם עושים כן אף שלומד יחידי אזי הידים ידי 
עשיו. ולכן אמרו במדרש (טס) בזמן שהתינוקות מצפצפין אין הידים ידי עשיו, 
שמסתמא תינוקות של בית רבן הם הרבה ומהם נשמע לגדולים שצריכים ללמוד 
בכנופיא, ואם אין עושים כן אז הידים ידי עשיו שברכתו 'על חרבך תחיה' 

(כרפטית ₪ מ), וחרבו של עשיו תהא על אלו העוסקים בד בבד. 
בבן יהוידע (ד"ס (פי) ביאר שהתורה נקראת 'חרב פיפיות' כמו שכתוב (תסניס קמל 


ה' ו', וחרב אם אותיות ה' ו', ביחד חבורה, לכך אינה נקנית אלא בחבורה. 
בעין אליחו (מלות י. ד"ס וסיט) ביאר על פי המשנה באבות (פ"ג מ"ם) השוכח דבר 

אחד ממשנתו חייב מיתה, ולכן בזמן שעוסק בתורה כשהם שנים כשישכח 
דבר אזי חבירו יזכיר לו, וכמבואר במדרש (קס"כ ד יד) על הפסוק (קללֹת ד ע) 
יטובים השנים מן האחד', טובים השנים כשיגעים בתורה מזה שעוסק לעצמו. 
'כי אם יפולו האחד יקים את חבירו', שאם שכח אחד מהם חבירו מחזיר ההלכה. 
ולכן אמרו כשיעסוק בתורה בד בבד ולפעמים ישכח מה שלמד יהיה חייב 
מיתה, ומיתה היא בחרב, וכמו שלמדנו (פצות פ"ל מי"ג) 'ודלא יליף קטלא חייב', 

וכן כששכח גם כן חייב מיתה, לכן צריך ללמוד בשנים. 

בדבר בעתו (קלױס, עמ' נת) הקשהקמג וכי לא היה לרבי יוסי עוד את מי לקלל 

אם לא את התלמידי חכמים העוסקים לבדם בהלכה והלא בתורה הם 
לומדים ומה יעשו בהיותם בכפרים מקום שאין איש. ותירץ שהכוונה להיפך 
שהחזקת התורה אי אפשר בדור הזה רק על ידי אלו המתחברים יחד להחזיק 
את התלמידי חכמים, וזה עשו כתות כתות, חברת גמילות חסדים וחברת מחזיקי 
תורה ועסקו בתורה, עשו עסק לקנות לכם תורה על ידי ההחזקה, שאין התורה 
נקנית בממון אלא בחבורה על ידי חברת מחזיקי תורה. ואמנם יש מקומות 
המעלימים עין מתלמידי חכמים, והתלמיד חכם בכבודו ובעצמו צריך גם לבקש 
לו פרנסה מאין יחיה, כי כל הקהל שונאים לו, ואותם קילל רבי יוסי חרב על 
שונאיהם של תלמידי חכמים, השונאים את התלמידי חכמים ועל ידי זה התלמידי 
חכמים מוכרחים לעסוק בד בבד בהלכה כי אין עוזר ואין עומד לימינם ואין 

מי שמסתכל ומשגיח עליהם. 


הרי יש גם מעלה ביחידות 


שם. בדברי תורה (פונקפטש, מסדוכE‏ פטיעית 6ופ מת) הקשה הרי יש מעלה למי שלומד 

יחידי והצנע לכת. ותירץ שהלומד בתלמידים אזי אין לו להתגאות אם 

נתחדש לו פלפול נאה כי כך דרכה של תורה ברבים זה מקשה וזה מפרק, מה 

שאין כן הלומד יחידי ונתחדש לו פלפול נאה אז יחשוב כוחי ועוצם ידי בתורה 

עשה לי את הבנין הזה, והוא מתגאה, ואמרו חז"ל (סוטס ד:) כל המתגאה כאילו 

עובד עבודה זרה, ועבודה זרה עונשה בסייף, וזו דרשת הגמרא 'חרב אל הבדים' 
שלומדים בד בבד. 


מהו לשון חרב 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס פינ) ביאר את הלימוד מהפסוק, שבמלחמה היו נלחמים 

בקשת ובחרב, הקשת ממית מרחוק וצריכים לזה חכמה ולימוד, והחרב 
ממית בקרוב ותלוי הדבר בגבורה, והנביא הוכיח לשרי מצרים שבזה שנתפרדו 
זה מזה ונעשו בדים נשתה גבורתם ולא די שינצחם האויב בקשת שהוא מרחוק 
אלא ינצחם אפילו בחרב שהוא מקרוב. והוא הדין בלימוד התורה יש תלמיד 


קמ. וכן ביאר בעין אליהו (ד"ס 006. | קמא. הובא בענף יוסף (ל"ס סכ בקצרה. 
קמב. הובא בילקוט הגרשוני (ד'"ס ספלס). 


(לנ"ר ד כ). 


ילקוט 


חכם שהוא, בקי גדול במשנה וכברייתא ויכול להקשות מאיזה ברייתא והוא 


אוצר התכמה! 


הסוגיא במקומו והוא מקשה באותו ענין והוא דומה למלחמת החרב, ואלו 

שלומדים בחבורה יורדים לעומק פירוש הסוגיא שכל אחד מקשה לחבירו 

בשאלה אחרת, ואם כי אפשר שיבוא חכם אחר ויקשה להם מאיזה ברייתא 

מרחוק, אבל לא יהיה בידו להעמידם בקושיא בפירוש הסוגיא עצמה, אבל 

הלומד ביחידות אינו מעמיק בפירוש הסוגיא והוא טועה גם בהבנת הסוגיא 

ויכול לבוא חכם אחר ויעמידנו באותה סוגיא. וזו דרשת הגמרא חרב על 
צואריהם שעוסקים בד בבד בתורה. 


אפילו אם יושבים ביחד אלא כל אחד עוסק בעניינו 


שם. בכתית למאור (פיפו, ד"ס מפי) כתב שהגמרא מרמזת שאפילו שכולם יושבים 

בבית המדרש וכולם עוסקים בתורה אלא שאינם עוסקים בתורה ביחד כולם 
כאחד אלא כל אחד ואחד יושב ועוסק בעניינו. ולזה אמרו 'חרב אל הבדים', 
אף שהם בקיבוץ רבים בבית המדרש אלא שיושבים ועוסקים כל אחד בעניינו. 


מדוע לא כתוב 'בד בד' 


שם. בבית יצחק (ריטנורד, פר' יפכו ד"ס ויפעו) הביא בשם הגר"א להקשות על הלשון 
שאמרה הגמרא 'בד בבד', שהיה לה לומר שיושבים 'בד בד'. ובשלמא 
בפסוק אצל קטרת נאמר (שמות ( (ד) 'בד בבד יהיה', ששם הכוונה היא שיהא 
משקל סממני הקטורת שוה, ו'בד בבד' היינו אחד באחד יהיו, כמשקלו של זה 
כך משקלו של זה. אבל כאן הכוונה הוא שיושבים כל אחד לבדו ועוסקים 
בתורה, ואם כן היה לו לומר שיושבים בד בד והיינו אחד אחד שאינם לומדים 
בחבורה. 

ותירץ שהנה באמת אין לגנות כל כך למי שיושב לבדו ועוסק בתורה משום 
שכששנים לומדים ביחד יש בו מעלה וחסרון, וכן בלומד לבדו יש גם 

כן מעלה וחסרון, דהיינו כשלומדים ביחד המעלה היא שאם יטעה האחד יזכיר 
לו חבירו, ועוד שזה מקשה וזה מתרץ וממילא רווחא שמעתתא, אך לעומת זה 
יש בו גם כן חסרון שיש בו ביטול תורה שאנשים ידברו בדברים אחרים ולא 
ילמדו, אבל כשיושב לבדו ועוסק בחורה אין לו עם מי לדבר, אך החסרון הוא 
שכשעוסק לבדו יוכל לטעות. נמצא שלשניהם יש מעלה וחסרון, אמנם אם שנים 
יושבים זה אצל זה וכל אחד לומד לבדו אז נקבצו ובאו שני החסרונות יחד 
שאם יטעה האחד לא יזכיר לו חבירו אחרי שכל אחד לומד לעצמו וביטול 
תורה יש בהם שידברו יחד משום שיושבים זה אצל זה, ובזה יש לגנות, וזו 
כוונת הגמרא שיושבים בד בבד, היינו זה אצל זה ועוסקים בתורה כל אחד 
לבדו, משום שאילו היו לומדים בחבורה, על ידי חבורה היה מתחדש להם כמה 

חידושי דינים. 


כיצד הרמז בפסוק 


שם. בהנהות מראה כהן (מכות י. ד"ס פיוטניס) ביאר על פי הגמרא בקידושין (ענ) 

הראני תלמידי חכמים שבבבל דומים למלאכי השרת. וביאר רש"י (פס ד"ס 

לומיס) לבושים לבנים ועטופים כמלאכי השרת, וכתיב (פוק% ט ג) 'והאיש לבוש 

הבדים'. ובנדרים (כ:) אמרינן מאן מלאכי השרת רבנן, ואמאי קרו להו מלאכי 

השרת, משום שמצויינים כמלאכי השרת במלבושים נאים. ועל פי זה יש לומר 

שלומדים מהפסוק שני דברים מ'אל הבדים', לתלמידי חכמים שהם לבושי 
הבדים, וגם שעוסקים בד בבד. 


למה עריך שני פסוקים 

שם. ביקרא דשכבי (כיש דלופ כע) הקשה מדוע כתוב 'הסכת' ודורשים עשו כתות 
כתות, הרי פשוט שמאחר שיש עונש למי שלומד יחידי שצריך ליזהר 

לעשות כתות לעסוק בתורה. ותירץ שאם לא הפסוק 'הסכת', הייתי אומר דווקא 

היכן שיש תלמיד חכם ואין לומדים יחד אזי הם נענשים, אבל כשאין במקום 

ההוא תלמיד חכם אחר אין צריך לחזור אחריו לבקש תלמיד חכם כדי לעסוק 

עמו בתורה. לכן כתוב 'הסכת', כלומר אף על פי שאין שם תלמיד חכם אחר 
אתם השתדלו ועשו כתות תחילה כדי שתהיו עוסקים בתורה בחבורה. 


הוא הדין בכל המעוות 


שם. בהקדמה לספר החרדים (תנפי טפס עשר) לומד מהגמרא שאין זה רק בתורה 

אלא הוא הדין בכל המצוות שישתדל אדם לעשותם בחבורה ולא ביחיד, 

שבכל המצוות יש שכר יותר כשהמצוה נעשית על ידי רבים, וכמו שלמדנו 

(פססיס סד.) לגבי מצות קרבן פסח שחט השוחט וקיבל הכהן ונתנו לחבירו וחבירו 
לחבירו כדי שיתעסקו רבים במצוהקמי. 


קמג. ועיין עוד בהכשרת האברכים (פיק ש) בענין כל עבודה וקדושה לעשותה בחבורה. קמד. הובא 
בענף יוסף (ד"ס מננ) בקצרה. | קמה. ורש"י במכות (י ד"ה טפט פירש שכתוב בפסוק עואלו שרי 
צוען נשאו שרי נף התעו את מצרים', אלמא הנושא נשא לחטוא. קמו. כמבואר בסוטה (ג.. 
קמז. הובא בענף יוסף (לד"ס פיט בקצרה. | קמח. וסיים הסמיכת חכמים שכל הדברים שלמדנו 


ברכות פג: 


ביאורים 


שסט 


למה מטפשים 


ולא עוד אלא שמטפשים כתיב הכא ונאלו וכתיב התם אשר נואלנו. 
המהרש"א (ככופ י. ת" ד"ס ו6) ביאר כי הטעות מצוי בלימוד יחידי, מה 
שאין כן בלימוד של רבים שאם יטעה אחד מהם יש שני להודיע לו טעותו. 
והגר"א באמרי נועם (נעל ו. לס תכי) ביאר על דברי הגמרא (עס) ששנים נכתבים 
דבריהם בספר הזכרונות, היינו שעל ידי שלומדים שנים ביחד הם זוכרים, אבל 
אחד הלומד לבדו הוא משכח וזה מה שהגמרא אומרת כאן שמטפשים לפי 
שכשלומד לבד הוא משכח. 

בסמיכת חכמים (ד"ס ע6י) ביארקמזד שהתורה מחכימת פתי ועל ידי שאינו לומד 
כהוגן נעשה טיפש. ויש גם רמז בפסוק (סיס יט 5) 'עדות ה' נאמנה 

מחכימת פתי', מזה שקרא הפסוק לתורה בלשון 'עדות' ועל זה נאמר 'מחכימת 
פתי', נרמז שצריכה להיות כמו עדות, שאין עדות פחות משנים, ואז היא 

'מחכימת פתי' לאפוקי העוסקים בד בבד שמטפשים. 


מה הלשון טפשות 


שם. בבן יהוידע (ד"ס ו₪) ביאר שהגמרא נקטה לשון טפשות לומר גם בחלק 
הפשט של התורה שהוא קל משאר חלקים גם כן לא יחכם אחד מהם 
אלא יתהפכו לו אותיות פשט לאותיות טפש. 


החידוש הוא אפילו בשאר דברים שעריך ללמוד ביחידות 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס ו₪) ביאר שבחגיגה (₪:) איתא שאין דורשים בעריות 

לשלשה שמא יעסוק הרב עם אחד מהם והשנים ישאו ויתנו זה עם זה 

ויטעו. ולא במעשה בראשית לשנים ולא במעשה מרכבה ליחיד. הרי שיש מעלה 

להלומד שלא בחבורה בעניינים אלו. לכן אומרת הגמרא כאן שגם בזה לא 

ירויח הלומד יחידי שלא יתחכם בחכמת מעשה בראשית ומעשה מרכבה ויחטא 
בדיני עריות שהוא עצמו יטעה בדין כיון שכל לימודו ביחידות. 


מדוע חוטאים וכיצד לומדים זאת 


ולא עוד אלא שחוטאים שנאמר ואשר חטאנו איבעית אימא מהכא נואלו 
שרי צוען. רש"י (פעמפ 1 ד"ס ופינעיפ) ביאר שהראיה היא מהמשך הפסוק 
'התעו את מצרים פנת שבטיה', ותועה היינו חוטאקמה. וביאר המהרש"א (ככופ 
יי מ" ד"ס ו6) שהטעם שהעוסקים לבד חוטאים מטעם כי הטעות מצוי ביחיד 
להתיר האיסור ולטהר הטמא, ובזה חוטאים. 
ובעיון יעקב (ד"ס ו₪) כתב ש'מטפשין' ו'חוטאין' היינו הך, כי אין אדם חוטא 
אלא אם כן נכנסה בו רוח שטותלמ'י, וכיון שאינו לומד תורה כראוי 
אינה מגינה ומצלת כלל. 
בסמיכת חכמים (ד"ס מפי) ביארקמ' על פי המבואר ביומא (פו.) כל המזכה את 
הרבים אין חטא בא לידו, והטעם שלא יהא הוא בגיהנום ותלמידיו 
בגן עדן, ומדויק במשנה שדווקא אם מזכה ולומד עם 'רבים' אזי אין חטא בא 
לידו. לכך אומרת הגמרא כשעוסק יחידי אז אינו בכלל המזכה את הרבים שאין 
חטא בא לידו, ולכן חוטאיםקמת. 


בשינוי הגירסאות ומדוע הביאה הגמרא עוד פסוק 


שם. בגמרא כאן לומדים שמטפשים מהפסוק 'ונואלו' ומהכתוב 'אשר נואלנוי. 

ומה שחוטאים לומדים מ'ואשר חטאנו', ומהפסוק ואלו שרי צוען'. וכן 
הגירסא בגמרא מכות (י). אמנם בתענית (.)הגירסא, 'ולא עוד אלא שחוטאין, 
כתיב הכא "ונואלו', וכתיב התם 'אשר נואלנו ואשר חטאנו'. ואיבעית אימא 
מהכא עואלו שרי צוען". ובלמנצח לדוד (ד"ס מפֿי דכפיג, ג:) כתב שגירסת הגמרא 
בתענית ברורה יותר, כיון שמהפסוק 'חרב אל הבדים ונואלו' לבד אי אפשר 
לפרש שחוטאים, אלא לאחר שכתוב 'אשר נואלנו ואשר חטאנו', וכן שמינואלו 
שרי צוען', לומדים ש'ונואלו' זה חטא. אלא שהוצרכנו לשני לימודים משום 
שמתחילה רצתה הגמרא להוכיח מהפסוק 'ואשר חטאנו', אלא שקשה אדרבה 
מזה שכתוב 'ואשר חטאנו' בוי"ו משמע שינואלנו' אינו חטא. לכן הביאה הגמרא 
עוד מנואלו שרי צוען' שמסיים הפסוק 'התעו את מצרים' וטעות היינו חטא, 
וכפי שביאר רש"י בתענית (סונפ עי0), ומכאן יודעים ש'נואלו' זה חטאקמט. אלא 
שגם על ראיה זו קשה שמזה שכתוב 'התעו' ולא תעו משמע שכוונת הפסוק 
שהחטיאו את מצרים ולעולם אין במשמעות נואלו לשון חטא. לכך הוצרכה 
הגמרא ללימוד הראשון מ'אשר נואלנו ואשר חטאנו'. אמנם לפי הנוסחא בגמרא 
קשה מה עדיף פסוק 'אשר נואלנו' שפשוט הוא שזה לשון טפשות יותר מהפסוק 

'חרב אל הבדים ונואלוילנ. 


שמטפשים וחוטאים לאו בהכרח קאמר שחייב להיענש בעונש חרב או שבודאי מטפשים וכן בודאי 
חוטאים, אלא יכול להיות שיכול לשלוט עליו חרבו של עשיו, וכן יכול להיות שמטפש כיון שאינה 
מחכמת אותו וכן יכול לבוא לידי חטא כשאינו מזכה את הרבים. | קמט. וכעין זה ביאר במתת 


אלקים (סענית ז. ד"ס ופֿעע"). ‏ קנ. וכן כתב בגבורת ארי (פענית ו ד"ס ו₪) שגירסת הגמרא כאן משובשת. 


שע ילקוט 


ותירץ שהואיל ומצינו גם כן לשון זה על הרצון כמו שכתוב (נכסטיפ ים ו) 'הנה 
נא הואלתי', שכולם זה משורש אחד יא"לקנא, הלכך כאן היה אפשר 
לפרש שכוונת הכתוב 'חרב אל הבדים' כשנואלו, כלומר בזמן שמרצונם ונפשם 
בחרו ללמוד ביחידות לאפוקי מי שאין לו בעירו לא רב ולא חבר, כי מה הוא 
יכול לעשות, ואפילו שכתוב ונואלו בוי"ו ולא בשי"ן שמשמעותו שנואלו, מצינו 
מקומות שכתוב וי"ו במקום שי"ן ושי"ן במקום וי"ו, לכן הביאה הגמרא את 
הפסוק 'אשר נואלנו', ששם ודאי אי אפשר לפרש אשר חפצנו [לשון רצוןן, 
שאם כן איך אמרו 'אל נא תשת עלינו חטאת' לפי שחפצנו, הרי זה תמוה, 
אלא כמו ששם שכתוב בנו"ן הנפעל על כרחך משמע לשון טפשות, כך גם 
כאן שכתוב ונואלו' בנו"ן הנפעל משמעו כן, מה שאין כן בשאר מקומות 
שמשמעותם לשון רצון לא מצינו בנו"ן אלא בה"א [הואלתי]קנב. 
בעין אליהו (ד"ס ופינעית) ביאפּ>אה שהביאה הגמרא פסוק זה ללמדנו שאף מי 
שהיה חכם גדול מתחילה גם כן מחמת זה יהיה טיפש, ומביאה הפסוק 


אפ טעה 


נואלו שרי צוען', הגם ששרים וחכמים היו, כך אף מי שהיה שר בתורה גם 
כן יהא טיפש בעת שעוסק בתורה לבד, וכמאמרם (לופ י) ומתלמידי יותר 
מכולםקנג, 


מדוע יש עוד ילפותות שאין ללמוד ביחידות 


שם. בשו"ת בנין שלמה (ססדט, מ"נ 5סע"ז סי יד) הקשה שבגמרא כאן למדו 
מ'הסכת', עשו כתות כתות. ובתענית (.) לומדים למה נמשלו דברי תורה 
כאש, שכתוב (ילמיס כג כע) 'הלא כה דברי כאש נאם ה", לומר לך מה אש אינו 
דולק יחידי אף דברי תורה אין מתקיימים ביחידי. ובגמרא במכות () לומד רב 
אשי מהפסוק (קסנת ה ט) 'ומי אוהב בהמון לא תבואה', שכל האוהב ללמוד 
בהמון לו תבואה. וקשה למה הוצרכו לימוד מכמה פסוקים לדבר אחד שלא 
ללמוד ביחידות. 
ותירץ ששלשת לימודים אלו הם על שלשה חלקים שצריכים כנופיא, לימוד 
התורה לידע הדינים ולהיות בקי בהם, וסברא להבין ולידע טעם 
האוסרים וטעם המתירים, וחלק ההוראה להורות לבני ישראל. והלימוד מהפסוק 
'ומי אוהב בהמון' היינו לימוד התורה שלומד על מנת להיות בקי במה שלומד, 
במקרא במשנה ובהלכות ואגדות ['המון'] צריך להיות באסיפת חברים 
המקשיבים בהלכה. והפסוק בסוגיין 'הסכת' מדובר על סברא כפי שלומדת 
הגמרא [בסמוך] הס ואחר כך כתת. וזו אחת מהמעלות שהתורה נקנית בהם 
בדקדוק חברים ובפלפול התלמידים. והפסוק 'הלא כה דברי כאש', מדבר על 
תלמידי חכמים שכבר מילאו כריסם בגמרא ובסברא ישרה היושבים על מדין 
ונתמנו להיות פרנסים על הציבור לדין ולהורות בקרב ישראל. 


באיזה אופן מותר ללמוד לבד 


שם. בהגהות יעב"ץ (פענית ז. ל"ס שעוסקין) כתב שדבר זה לא נאמר אלא כשיש רב 

בעיר שיכול ללמוד מפיו או חברים הגונים להתחבר עמהם לעסוק בתורה, 

אבל כשאינו מוצא רב וחברים הראויים לכך מה יעשה. והביא ראיה מהמשנה 

באבות (פ"ג מ"כ) מנין שאפילו אחד שיושב ועוסק בתורה שהקב"ה קובע לו 

שכר, ואם ראוי הוא לעונש חרב מהו השכר הקבוע לו, ועל כרחך שמדברת 
המשנה במי שאי אפשר לו בענין אחרלקנד. 


וכן כתב בפרשת מרדכי (ד"ס כפינ). קנא. עיין ספר השרשים לרד/ק (פות יול סוכם י0). קנב. וכן 
ביאר בפשט הש"ס (ד"ס טפט בקצרה. וראה עוד בכנסת ישראל (פופק, ד"ס מפי) בביאור גירסת הגמרא. 
קנג. וכן ביאר בעין אליהו במכות (י. ל"ס ופֿעעים). ‏ קנד. וכן כתב בכתית למאור (פיסו, ד"ס מסי) 
שזה דווקא כשיש לו חברים בעיר ונוחים זה לזה אבל אם אין לו בעירו חברים או שאינם נוחים 
זה לזה פשוט שלא נאמר זה, ולזה אמרו 'חרב' שמאותית חבר נהפך לחרב, וזהו דווקא כשהיו 
יכולים שניהם לעסוק בתורה שהיו נוחים זה לזה ועם כל זאת עוסקים בתורה כל אחד בפני 
עצמו. ובשלמת חיים (טו"פ, ס"ג סי פ) כתב במה שמובא בספר עליות אליהו על הגר"א שבבחרותו 
היה לומד בחדרו ומשמע שם שהיה לומד אז יחידי, וכתב, פשיטא שבירר לעצמו הדין על פי 
ההלכה ובודאי לא מצא חברים, ועל כל פנים מי שלומד לעצמו ומרגיש שבענין זה יעלה בידו 
יותר להבין דבר על בוריו וכוונתו ואחרי שעלה בידו יראה להשתדל גם עם אחרים פשיטא שאינו 
בכלל זה. ובספר חסידים (פ" פפקע) כתב, שיש אדם שלפי טבעו מצליח יותר בתלמודו כשעוסק 
ביחידי, ועליו אמר הכתוב (פע ס ז) 'יהיו לך לבדך'. ויש מי שמצליח יותר עם אחר אלא שהרב 
גאה ולא יודה על האמת, או הרב כעסן שמא יעניש או מתבייש ומצטער כשהוא אינו יודע 
להשיב, או אינו הגון, וכן חבר או רב שצויך לרדותו או לנדותו או בושת לעשות לו, מוטב 
שילמד לבדו פן יחנף לרבו או לחבירו. ועל כולם אמרו טס כג 6 'בין תבין את אשר לפניך'. וכן 
במחזור ויטרי בפירושו לאבות (עפ' 66% כתב 'היכא דאפשר אמרינן 'חרב על הבדים', ודלא אפשר 
קובע לו שכר'. ובספר דברי מרדכי (סיפ, כפפיסס פוף עפ' ד) הביא גם בשם כמה ספרים שבזמנינו 
שלומדים מתוך ספרים אין חשש בזה. ועיין בכד הקמח (עלן פוכס ל"ה התורס 9כס) | 'התורה צריכה 
התבודדות, הוא שאמר שלמה ‏ של ית 6 לתאוה יבקש נפרד'. ונראה פירושו כי מי שמתאוה 
לתורה יבקש שיהיה נפרד ומתבודד כי זה מתנאי הלימוד להיות לפעמים נפרד מן החברים מתבודד 
ומתייחד עם שכלו, ואם עושה כן 'בכל תושיה יתגלה', ויתפרסם בקי שלם בכל החכמות. 
קנה. וכן כתב היעב"ץ בהקדמה לסידורו (סולס ניפ % מווק ג, עמ' מו. כסו' ספדטום ד"ס ו(כנוד) שבארץ ישראל 
אין חשש בזה משום שאוירה של ארץ ישראל מחכים. וביאר בזה דברי הגמרא בנדרים (פ6.) 
שלחו מתם הזהרו בחבורה, שבני ארץ ישראל שלחו כן לבני בבל, מה שאין כן בארץ ישראל 
אין לחוש לזה. ובאמירה יפה ((ונדפטיין, פֿות ג) כתב רמז מהגמרא בכתובות (עה.) שחד מינייהו כתרי 


ברכות סג: 


ביאורים 


בארצות החיים (פסנ'י, פער ד 6ופ י) כתב שכל מה שכתוב 'חרב אל הבדים' 
ללומדים בד בבד, נאמר על יושבי חוץ לארץ ולא על יושבי ארץ 
ישראלקנה, 
בגנזי חיים (פ600ג'י, מערכת מי"ת כ{ ס6, עו) כתב שמה שנאמר שהלומד יחידי נקרא 
חוטא לא נאמר אלא בזמן חז"ל שלא היו ספרים ולמדו הכל בעל פה 
מפי רבותיהם, אבל כיום שלומדים מתוך ספרים אין לך חברים גדולים מאלהקיי. 
בזכות אבות (עטייס, 6נופ פ"ג מ"ג ד"ס ועכ"פ) כתב שהיום לא מקפידים על זה שהרי 
כמה פעמים שמצויים רבנן בבית המדרש וכל אחד לומד לבד במקום 
שלבו חפץ, וזה משום שלא נאמר זה אלא לתלמידי חכמים הקטנים שעדיין 
צריכים לימוד ולא השלימו מדרגת העיון שאז מוכרחים הם בלימוד החברים, 
ומטפשים והולכים ונכשלים בדברי תורה, ופעמים שמורים הלכה לפי הבנתם 
והוו בסוג מה שלמדנו בסוטה (כנ.) על הפסוק (מקני ז כו) 'כי רבים חללים הפילהי, 
זה שאינו מגיע להוראה ומורה, ומשום כך נאמר עליהם 'חרב על הבדים ונואלוי. 
אבל כשמגיע למעלת תלמיד חכם ומדריגת העיון ושלם הוא אזי אין להקפיד 
ליכ 
עוד כתב שלא נאמר זה אלא בימיהם שהיתה כל התורה תורה שבעל פה וקבלה 
איש מפי איש ושמועות אז מוכרחים הם שיהיה עיקר לימודם עם החברים 
כדי שיוגד להם כל השמועות והדינים אליבא דהלכתא, שלפעמים ישמע אדם 
שמועה ורבים חולקים על זה והיא דלא כהלכתא ולא שמיע ליה, ואם ישאר 
שונה לבדו יורה שלא כדין, ועל ידי ריבוי החברים וריבוי השמועות יעלה הדין 
לאמיתו. מה שאין כן עכשיו בזמן הזה בריך רחמנא דיהב לן אוריין תליתאי 
עשות ספרים הרבה אין קץ וחביבין צדיקים במיתתן שמאירים עינינו בהלכה 
ובכל דבר הקשה וצדיקים במיתתן קרויים חיים ומצאנו לנו רבנים וגאוני עולם, 
ואמטו להכי אין להקפיד כל כךקנז, 
עוד הביא לחלק שכל קפידת חז"ל לא היתה אלא בלומדים בד בבד בקבע 
ואינם לומדים ביחד כלל לא מיניה ולא מקצתיה. אבל אם פעמים כך 
ופעמים כך אין להקפיד כל כך, שבאותו זמן שלומדים זה עם זה ווּתַּר להם 
הספיקות שנסתפקו בקריאת היחיד, שמסתמא הם מודיעים זה לזה החידושים 
והשמועות שיש לכל אחד וממילא רווחא שמעתתא. 


כיעד הדרשה 


דאמר ריש לקיש מנין שאין דברי תורה מתקיימיןקנח אלא במי שממית 

עצמו עליה שנאמר זאת התורה אדם כי ימות באהל. המהרש"א 

(מ" ד"ס טנסמר) ביאר שבפרשה לעיל שמדובר לגבי מיטמא בנגיעת המת לא 

כתוב 'זאת התורה', וכאן באהל המת כתוב 'זאת התורה' לדרשה במי שממית 
עליה באהל של תורהקנט. 


מדוע דברי תורה מתקיימים דווקא במי שממית עעמו 


שם. המאירי (ל"ס ועוס) כתב 'ולעולם יתעמל אדם בתורה שאינה מצויה אלא 

בעמל ויגיעה'. ובגיטין (ט: סוף ד"ס ענולס) ביאר שהכוונה שלעולם יהא אדם 

שוקד ללמוד תורה ולא יפנה את שעותיו לבטלה, שאין קיום התורה אלא ברוב 
שקידה שיהא דבוק לתורה ממש. 

המהרש"א (שס מ"פ ד"ס ומינ'ע) ביאר שהתורה מתקיימת באדם הממית עצמו באהל 

של תורה, וענין המיתה הוא שממית את גופו ומסלק ממנו את כח 


מינן. אלא שקשה מהמדרש [הובא ברש"י אבות (פ"י מ"ג)] שאחיתופל מצאו לדוד שהיה יושב 
יחידי ועוסק בתורה. ואמר לו למה אתה לומד יחידי והלא כבר נאמר 'חרב אל הבדים ונואלו', 
ודוד ואחיתופל היו בארץ ישראל. ועיין בלהורות נתן (לנופ עס). ‏ קנו. וזה על פי דברי המהר"ם 
מינץ (טו"פ, סי סס) שכתב שמה שאמרו במשנה טפ פ"b‏ מ" קנה לך חבר, היינו ספרים הכתובים 
בקנה, כלומר שהספרים הם במקום חבר. וכבר פירשו כן רש"י והרשב"ץ על המשנה באבות (שס). 
ובשבות יעקב (פו", מ"נ פיי קד) כתב שקיבל מרבותיו שהספרים אשר נתפשטו בקרב ישראל הן הן 
רבותיו ומי שהגיע להוראה לא יורה בלתי עיון תחילה בספרים. וכן כתב ביפה תלמוד ("ג ד"ס 
נד). וכן מובא במעשה איש (ק"ד עמי פח) בשם החזון איש. וכן כתב באורות אלים (לבעל פל5 יועך, ד"ס 
פתס) שאפשר שלא נאמרו כל השיעורים הללו אלא בזמניהם שלא היה להם ספרים, אבל עתה 
ספרי דבי רב הם הם החברים. אלא שסיים 'אבל בכל זאת לבי מהסס וירא שמים יצא ידי כולם'. 
וראה כן גם בספר 'הגדול ממינסק' (סייפרין עמ' 20). אמנם עיין בריב"ש (פו"ת, סי" ממס ד"ס וכסמת) 
שמשמע מדבריו שגם כשלומד בספרים אין היתר ללמוד לבד. ועיין בשולחן ערוך הרב (הל' פמוד 
מורס פ"ד ס"י) שהביא גמרא זו להלכה ללמוד בחבורה. וראה גם בביאור הלכה (סי קנה מ" ל"ס וקנש). 
ועיין בתשובות והנהגות (פ"% "ד ס" תקמנ) ובדרופתקי דאורייתא (נופכ, ס" 5) שהאריכו בזה. 
קנז. והביא שם שכן כתבו הפוסקים על מה שכתוב המורה הלכה במקום רבו חייב מיתה, שלא 
נאמר זה אלא בימים ההם, אבל האידנא שהכל מוכן ומזומן מפי ספרים אינו נקרא מורה הלכה 
כשאומר מפי ספרים. קנת. שלא תשכח. שולחן ערוך הרב (סנ' פלמוד פורס פ"ל ס"ט). קנט. וראה 
באמת ליעקב (ד"ס מײ) שביאר את השייכות בין דרשה זו לפרשת פרה אדומה, שלכאורה היה 
מסתבר יותר שדרשה זו תהיה כתובה בפרשת קריאת שמע שכתוב בה 'ושננתם לבניך', או באחת 
מהפרשיות המדברות מלימוד התורה. אלא שרש"י (שמות טו כס) ביאר שפרה אדומה ניתנה במרה 
עוד קודם קבלת התורה, והביאור הוא משום שפרשה זו היא מעין הכנה לקבלת התורה והפרשה 
מלמדת שכמו שפרשת פרה אדומה אינה מובנת לנו שהרי היא מטמאת טהורים ומטהרת טמאים, 
כך כל דיני התורה הם מחמת רצונו של הקב"ה וגזרותיו ואפילו אם זה נוגד את השכל. וכיון 
שנתבאר שפרה אדומה ניתנה בתור הכנה לקבלת התורה מובן היטב מדוע בהכנה זו נכללה 
הדרשה שאין דברי תורה מתקיימים אלא במי שממית עצמו עליה. 


ילקום 


התאוה שיש בו. וביאר שדבר זה נלמד ממה שכתוב 'זאת התורה אדם כי ימות 

באהל', ולא כתוב 'זאת תורת האדם' כפי שכתוב (ויק ו ) 'זאת תורת העולהי, 

וכן (פס עס ית) 'זאת תורת החטאת', והיינו משום שבא ללמד שהתורה אינה 
מתקיימת אלא במי שממית עצמו עליה. 


התורה היא רוחנית והגוף הוא גשמי, ולכן אין קיום לתורה באדם 
שגופו גשמי, ואינה מתקיימת אלא באדם שממית את עצמו על התורה שאדם 
כזה אין גופו נחשב כלל לגשמי ויכולה התורה שהיא רוחנית להתקיים בולל. 


עוד בביאור 'ממית עעמו' 


שם. בספר הברית (פ"כ מפמר 3 פ"ו) ביארקס* שאין הכוונה שיענה את גופו עד 
מות שאם ימות תורה מה תהא עליה, ובשאוֹל מי יודה לה', אלא הכוונה 
היא שימית המדות הרעות שבו, ושלא יהא קפדן ושלא יהא בעל גאוה וכדומה 
בשאר המידות ושיהיה מן העלובים ואינן עולביםקסב. 
הט"ז (ו"ס סי' מו סק") ביאר שאין התורה מתקיימת אלא במי שממית עצמו 
עליה היינו שעוסק בפלפול ומשא ומתן של תורה, כמו שכתוב (ױקנפ כו 
0 'אם בחוקתי תלכו', וברש"י שתהיו עמלים בתורה, מה שאין כן באותם 
שלומדים דברי תורה מתוך עונג ואינם יגעים בה אין התורה מתקיימת בידםלטג, 
בחתם סופר (ל"ה פין) פירש שמוסר נפשו ואינו נושא פנים לשום בריה בשביל 
קיום התורה ועל ידי זה יכול לגדור פרצת התורה שעל ידי עמי הארץ. 
ומשום כך דקדקה הגמרא אין התורה 'מתקיימת', כי אמרו בירושלמי (פוטס פ 
ס"ל) על הפסוק (לנכיס מ כו) 'ארור אשר לא יקים', שכוונתו על מי שבידו לגדור 
גדה ואו גודר: 
בעיני יצחק (ל"ה פמכ) ביאר שבעת שלומד התורה הוא מסיר מלבו כל ענייני 
עולם הזה לגמרי עד שאינו מרגיש בהם כמת ממש על ידי עומק עיונו 
בתורה כי עזה כמות אהבה שאוהב את התורה. 
בתורה תמימה (נעדנר יט יד פות סג) ביאר שמיגע עצמו הרבה על קנין התורה 
וכמו שאמרו (מגלס ו:) יגעת ומצאת תאמין, וכוונת הלשון 'שממית עצמו' 
כלומר שמרפה ומחליש עצמו בלימודו, ומצינו הלשון מיתה על חלישה כמו 
(ינמות נס:) במשמש באבר מת ללא קישוי. 
המהר"ם שיק (פנות פ"5 מ"ל) ביאר שללימוד תורה צריך ענוה יתירה ואין התורה 
מתקיימת במי שמגביה עצמו עליה, וזה מה שמבואר בעירובין (יג:) 
שהלכה כבית הלל משום שהיתה בהם ענוה יתירה, וזה הכוונה 'ממית עצמו', 
דהיינו שממית גופו ולא נחשב לו לכלום 'עליה' עבור התורה כדי לעמוד על 
האמת, ואז התורה מתקיימת בידו דהיינו שהלכה כמותוקסי. 
בערבי נחל (פר' גרטית דרו יג ד"ס ופמנס) ביאר שכאשר ילמד אדם ביגיעה רבה 
ועיון רב, מתבטלים חושיו ומדות הגוף עד שנשאר בלי הרגש, כי משים 
כל חושיו ומידות אבריו אל תוך העיון השכלי ומתעלים המידות המחיים את 
הגוף אל תוך השכל אשר במוח עד שנשארו איברי גופו בלי הרגש וכמתים 


חיותן. 

בבן יהוידע (טנת פג: ד"ס פֿן) ביאר על דרך שאמרו (תמיל (נ.) הרוצה שיחיה ימות, 

והיינו יחליש החומר בסיגופים ותעניות. וכן אמר התנא שופ פ"ו מ"ד) כך 

היא דרכה של תורה פת במלח תאכל. וביאר כוונת המאמר ממית עצמו 'עליה', 

שלכאורה היה לו לומר ממית עצמו 'בעבורה', והוא כי קודם אותיות תורה יש 

אותיות שקדה, וזו כוונת הגמרא ממית עצמו בשקידה שיהיה שקדן בתורה הרבה 

ובזה תתקיים בידו, ולכן אמר 'עליה' במה שרמוז באותיות שהם עליה שהם 
שקדה העומדים למעלה מאותיות תורה. 

ובבית שמואל (6סרון, פר' וישנם ד"ס ומרתי מיישנ) ביאר שאין לבאר כפשוטו ממית 

עצמו, שכל זמן שאדם חי הוא עוסק בתורה אבל לאחר שמת אינו לומד 

כלל, אלא על פי המבואר ביבמות (.) שדוד התפלל (פסליס 55 ה) 'אגורה באהלך 

עולמים', וכי אפשר לגור בשני עולמים. אלא התפלל דוד יהי רצון שיאמרו דבר 

הלכה משמי ויהיו שפתותי דובבות בקבר. וזו כוונת הגמרא אין דברי תורה 

מתקיימים שיהיו דבר קיימא אף לאחר מיתה, אלא במי שממית עצמו עליה 

ומחדש חידושים ולזה צריך יגיעות הרבה, ואם כן אף לאחר מיתה כשאומרים 

דבר הלכה משמו תורתו קיימתקסה. 
בפרשת מרדכי (ל"ס גמ ביאר על פי המבואר בערכין (טז) שאין בדור מי 
שיוכיח שאם אומר טול קיסם מבין שיניך אומר לו טול קורה מבין 


קס. עיין במדרש תנחומא (ש ג) 'שלא תמצא תורה שבעל פה אצל מי שיבקש עונג העולם תאוה 
וכבוד וגדולה בעולם הזה אלא במי שממית עצמו עליה שנאמר 'זאת התורה אדם כי ימות באהל''. 
קסא. הובא בשיטה מקובצת החדש טסטיף, ד"ס 6). = קסב. וכן ביאר ביבין שמועה (פר' פקת פֿות פסג). 
וכעין זה כתב בקובץ אגרות חזון איש (פות ג) ששבירת המידות היא הריגת החיים השטחיים, יש 
הרבה מדות ההשחתות שהם עצמו ובשרו של האדם והממית אחד מהם המית מקצת עצמו שהוא 
ככל עצמו, ומיתה זו תחיה אותו ודברי תורה מתקיימין בידו. | קסג. עיין שם עוד מה שביאר 
בזה בארוכה. | קסד. וכעין זה ביאר בפרשת מרדכי (ד"ס נפי) באופן ראשון. | קסה. ועיין פנים 


ברכות פג: 


ביאורים 


שעא 


עיניך. ולכן אמר שאין דברי תורה מתקיימים על ידי התוכחה מחכם העיר אלא 
אם כן שהוא עצמו המית עליה שאי אפשר לחושדו שהוא עוסק בתורה להנאת 
עצמו, שכיון שהוא אין לו הנאה מזה דבריו נשמעים. 
בחפץ חיים (ליש פר' פוקם) הקשה הרי כבר נאמר (ויקר ₪ ה) 'וחי בהם' ולא שימות 
בהם ומה הכוונה ממית עצמו. וביאר שהאדם צריך לחשוב כאילו הוא 
מת, וכשלומד לא יתפנה לדברים אחריםקסי, ואם כך יחשוב יוכל ללמוד ולקיים 
את התורהקסז. 
במליץ נעים (פות 5) ביאר שידוע שכשהאדם יושב זמן רב בלי תנועה כלל יקרה 
לו קרוב לחולי השיתוק, והיינו שיתבטלו הרגשת אבריו ויהיו כמו אברים 
מתים שאינם מרגישים ולפעמים אינו יכול לקום ולעמוד על רגליו. ולפיכך 
הזהירו הרופאים שתמיד יתנועע וילך כדי שיתנועע הדם וילך ויבוא בכל הגוף. 
וזה מה שהגמרא אומרת 'אין התורה מתקיימת אלא במי שממית עצמו' היינו 
שמרוב ישיבתו יקרה לו כחולי זה שמתבטלים הרגשת אבריו, וברגע שנעשה 
לו כך הוא חשוב כמת. 


הרי תורה נקנית ביישוב הדעת 


שם. באבי עזרי (סקדמס דר נסיס כפסינפו) הקשה ההי כל דבר עיון ומחשבה אינה 
נקנית אלא מתוך יישוב הדעת ומנוחה, וכבר אמרו (עיכונין סה.) 'שמעתא 
בעיא צילותא'. וכן אמרו באבות (פ"ו 5" במ"ח דברים התורה נקנית ואחד 
מהם ביישוב הדעת. ואם כן איך הגמרא אומרת שאין התורה מתקיימת אלא 
במי שממית עצמו עליה. 

ותירץ שחכמת התורה אינה כשאר חכמות וסגולת קניית התורה אחרת היא 
מקניית שאר החכמות. ואם בשאר החכמות אופן קנייתן הוא בדרך הטבע 

ומי שמתייגע בהן משיגם, אבל שונה היא לגמרי חכמת התורה שהיא 'מתנה' 
מאת ה', וכדברי הגמרא בעירובין ((ל.) כיון שעושה אדם את עצמו הפקר תורה 
ניתנה לו במתנה. וכן אמרו (פגלס ו:) יגעת ומצאת תאמין, שבשכר היגיעה ממציא 
לו הקב"ה מציאה, ואין לו לאדם אך היגיעה והעמל, ואם כי אין הקב"ה מקפח 
שכר כל דבר קטן כגדול אבל אין ערך ושיעור למה שבא לו שלא על ידי צער 
ויגיעה ועמל. ואז מתוך הצער ימצא לו האדם הרווחה ושיהיה לו יישוב הדעת 
וצילותא וזאת בא לו לאדם אחר ההתבוננות בגדלות החכמה ובעמקותה שאין 
לה קץ ותכלית וארוכה מארץ מדה ורחבה מני ים וימלא שמחה ואהבה לחכמה 

זו עד שלא ידע וירגיש שום מפריע ואור תורה יחייהו. 


בגיטין הגירסא ממית עעמו עליהן' 
שם. בעין אליחו (טנת פג: ד"ס פֿרע) העיר שבגיטין (מ:) איתא אין דברי תורה 
מתקיימין אלא מי שממית עצמו 'עליהן', לשון רבים. ותירץ ש'דברי תורה' 
הוא גם על עסק המצוות. ואם כן כאן מדובר על עסק התורה בלבד לכן כתוב 
'עליה', שזה הולך על עסק התורה. ובגיטין מדובר על עסק המצוות לכן אמר 

מי שממית עצמו עליהן. 
במשמר הלוים (ל"ס דפמכ) כתב שבגיטין מדובר על תלמידי חכמים שמראים 
הלכות שחיטה בעצמם כמבואר שם, ומתאים יותר הלשון שממיתין 
עצמם 'עליהן' דהיינו על דברי תורה שעוסקים בהם, ולא הלשון 'עליה' באופן 
כללי שהכוונה שממעטים בהנאות עולם הזה. 


מה הכוונה 'הס ואחר כך כתת' 


דבר אחר הפכת ושמע ישראל הפ ואחר כך כתת כדרבא דאמר רבא 
לעולם ילמוד אדם תורה ואחר כך יהגה. רש"י (ד'יס סק) ביאר שתוק 
והאזן לשמועתך עד שתהא שגורה בפיך ואף על פי שאינה מיושבת לך ואחר 
כך כתתנה והקשה עליה מה שיש לך להקשות ותרץ תירוצים עד שתתיישב 
לךקס". ובתורה תמימה (דניס מ ע פות ט) ביאר מה שנקרא 'כתת', כיון שהלומד 

בעיון ובסברא הוא מפרק ועוקר ונוטע סברות וחדושי דברים. 
ומביאה הגמרא ראיה מדברי רבא שאמר שקודם ילמד אדם תורה ואחר יהגה. 
ובטעם הדבר ביאר רש"י בעבודה זרה (יט. ל"ה ופֿת"כ) שבתחילה עליו 
ללמוד כמה שיותר מימרות מרבו גם אם אינו מבין, שמא אם יהגה בהן תחילה 
וירצה להמשיך ללמוד לא ימצא לו הרב בכל שעה. ועוד לאחר ששנה הרבה 

הוא מתיישב בתלמודו ומתרץ לעצמו דבר הקשהקסט. 
אמנם המאירי (ד"ס ושוס) ביאר שכשיושב לפני רבו אל ירגיל עצמו להקשות 
ולהשיב עד שידע בעצמו שכבר הבין בדבר עד תכליתו, דרך צחות אמרו 
'הס ואחר כך כתת'. 


מאירות (מ" נסקלעס) שגם ביאר שעל ידי שהאדם עוסק בתורה הרי אפילו כשימות יאמרו שמועה 
מפיו ויחשב כאילו הוא בבית המדרש גם אחר פטירתו, וזה 'אדם כי ימות באהל'. עיין עוד שם. 
קסו. עיין שם בארוכה מה שביאר על פי משל. קסז וכן ביאר בעטרת צבי (עלקסין. לרוק י עמ' 0). 
קסח. וכן כתב רש"י בשבת (פג. ד"ס לניגתכ) שקודם ילמד אדם את השמועה מרבו ואפילו שאינו מבין 
הטעמים ואחרי זה יסבור את טעמיה. קסט. וכן פירש הגר"א במשלי (ד ו) שתחילה יראה לקנות 
חכמה וללמוד הרבה ואחר כך יכול להבין דבר מתוך דבר ממה שקנה. וכן כתב עוד (טס ו פ) שמי 
שלמד הרבה יכול להבין דבר על בוריו והנאתו רבה, אבל אם לא למד תורה הרבה אין לו אלא 


ו 
ann‏ 


שעב 


ילקוט 


עוד בביאור המאמר 


שם. בטיול בפרדם (ס"5 פופ ס סי ת) ביאר על פי מה שכתוב (פניס ג 6) 'התקוששו 
וקושו', ודורשת הגמרא (נ"פ קז:) קשוט עצמך ואחר כך קשוט אחרים, נמצא 

שהאדם לא יהיה מורה דרך לעם ומגיד תוכחה עד שיתקן את עצמו, וכל זמן 

שלא תיקן את עצמו צריך שישים יד לפה וישתוק ולא ידבר תורה ומוסר 

לאחרים, וזה שאמר רבא שאדם ילמד בעצמו תורה, ומבואר בראשית חכמה 

(תסי(ם ססקלמס) שלכן נקראת התורה 'תורה' שהיא מורה ומלמדת את האדם כיצד 

להתנהג והכוונה שיקשט עצמו ואחר כך יהגה בפיו, וזה 'הס' קודם תשתוק 
ולא תדבר לאחרים ואחר כך 'כתת' לדבר להם דברי תורה ומוסר. 


בביאור שייכות הדרשות 


שם. הריא"ף (ד"ס ועוד) ביאר שרבי יהודה אמר לחכמים שלאחר הזמן שהיה 

ביטול תורה [בזמן הגזירה כדלעיל] כשתחזרו לקראתה יהיה בקיבוץ כתות 
כדי שתהיה נקנית בחבורה תמורת מה שנתבטלה, לפי שאם יעסקו לבדם יהיה 
חס וחלילה חרב אל העוסקים בד בבד ולא עוד אלא שמטפשים. וזה נרמז 
בפסוק 'הסכת' עשו כתות, 'ושמע ישראל' שמתוך עסק התורה בחבורה 'היום 
הזה נהיית לעם', ואין 'עם' אלא עם חכם, שנאמר (לונ יכ כ) 'אמנם כי אתם עם 
ועמכם תמות חכמה'. ואם תאמרו מאין נבקש החברים, לזה אמר 'הסכת' כתתו 


לחזור לביתך ואי אפשר להיות קביעות דירתך אצל מקום החברים, לכן דרש 
'הסכת', הס ואחר כך כתת, כלומר למוד התורה ואחר כך תהגה לחזור עליה 
במקומך ונמצא שורש הלימוד נקנה בחבורה ואחר כך חזור עליה בינך לבין 
עצמך במקומך. 

בסמיכת חכמים (ל"ס סיוס) ביאר את שייכות הדרשות שבדרשת 'בכל יום יהיו 

בעיניך כחדשים' ו'כאילו היום קיבלם מהר סיני' הטעם הוא לפי שבכל 
יום ימצא טעם חדש ועניינים חדשים, וכלשון הגמרא בעירובין ((ל:) על הפסוק 
(מטלי ס יט) 'דדיך ירווך בכל עת', שדברי תורה נמשלו לדד שכל הזמן מוצא בו 
חלב. ומטעם זה יהיו בעיניו כאילו היום קיבלם מהר סיני כיון שלומד עניינים 
חדשים כמו בסיני שהיו הדברים עצמם נאמרים בסיני, שהרי אפילו מה שתלמיד 
ותיק עתיד לחדש נאמר בסיני, והוא למדם היום הרי כאילו היום קבלם מהר 
סיני. והגמרא מביאה ראיה מקריאת שמע שקורא בכל יום ואינו מוצא דבר 
חדש רק הכל ענין אחד, מכל מקום כשאינו קורא יום אחד כאילו לא קרא 
מעולם, קל וחומר תורה שמוצא דבר חדש בכל יום וכשאינו לומד יום אחד 
הוא מעוות לא יוכל לתקון, ונחשב כאילו לא קרא מעולם לפי שדבר אחד 
מאבד על כל פנים מה שהיה לומד ביום ההוא. ואחר כך דרשה הגמרא 'הסכת' 
עשו כתות, והוא גם מטעם זה להוציא דברים מתוך פלפול וסברא ברבים ואז 
יהיה נחשב כאילו היום קבלוה. וכן הדרשה 'כתתו עצמכם על דברי תורה' היא 
גם מטעם זה כפי שהגמרא מביאה ראיה מ'זאת התורה אדם כי ימות באהלי. 
וכן דרשת 'הס ואחר כך כתת' היא גם כן שלא להוציא דברי שוא כשאינו מבין 

על בוריו, והכל מדובר ברבים דווקא. 


שלשת דרשות הללו קשים בפשט המקרא 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס ססכת) הקשה ששלשת דרשות הגמרא בביאור 'הסכת 

ושמע' קשה להבינם בפשט המקרא. ותירץ שודאי לכל הדרשות 'הסכת' 
הוא מלשון שמיעה, אלא שקשה למה הוכפל הלשון 'הסכת ושמע' שמשמע 
שיש לשמוע ולחזור ולשמוע דברי תורה. על כן באו לפרש הכוונה שדברי תורה 
נשמעים מתלמיד חכם לחבירו כשעוסקים יחד בתורה והם נשמעים מפי הרב 
אל התלמידים ומפי הרב אל התלמיד, ובכולם שייך לומר שישמע ויחזור וישמע. 
והדרשה הראשונה מדברת בחברים שמי שלומד תורה ביחידות אינו שומע דברי 
תורה אלא פעם אחת מפיו לאזנו, אבל הלומדים בחבורה שומעים מחבר זה 
ומחבר אחר כמה פעמים, ועל זה דרשו 'הסכת ושמע' שיעשו כתות ללמוד 
תורה. והדרשה השניה בתלמידים, שאם אינו מבין כל צרכו את דברי רבו בל 
יתבייש בפני חביריו לשאול את הרב שיחזור לפרש לו את הדבר ולא יחוס על 
כבודו וישפיל את עצמו להיות אינו מבין בעיניהם וישאל את הרב, וזה מה 
שדרשו 'הסכת ושמע' שישמע פעם אחת ושנים עד שידע את השמועה, וכתתו 
עצמכם שיבטל את עצמותו בשביל ידיעת התורה. ואחרי זה דורשים ברב שאם 
יקשה לו תלמידו איזה קושיא על דבריו ויתרץ לו ויחזור ויקשה בל יתגאה 
הרב לעמוד בדיבור אם הצדק עם התלמיד ובל יבטל דברי התלמיד אלא ישמעם 


דינים מעט מעט. ועיין באבן שלמה להגר"א (פ"ת ות כ) שכתב 'מתחילה צריך למלא כריסו מקרא 
ומשנה [ואף על פי שאינו יודע לפרש המתניתין ילמד כולו] וגמרא בבלי ירושלמי ותוספתא 
ומכילתא וספרא וספרי וכל הברייתות, ואחר כך לעסוק בפלפול חברים וזהו הדרה של תורה. 
אבל המִשנָה סדר הלימוד שלומד תחילה לידע איך לפלפל ואינו יודע משנה אחת כצורתה יאבד 
גם מקצת התורה ששמע בנערותו'. ‏ קע. ובפרחי כהונה (ל"ס מס מ) ביאר 'כי מיץ חלב' 
דהיינו שאינו מקיא את החלב אלא נשאר בו, אזי יוציא חמאה שאינו זוכה לתורה הנקראת 
חמאה. אבל אם הוא מקיא את החלב אזי יהא בו חמאה של תורה. | קעא. הובא בחידושי 


ברכות פג: 


ביאורים 


פעם שנית ושלישית. ואם יש ממש בשאלתו יחזור מדעתו. וזה מה שדרשו הס 
ואחר כך כתת, מתחילה יתחיל להשתיק את התלמיד ביישוב נכון, ואם קושייתו 
חזקה יכתת ויבטל את דבריו. 


ביאור הדרשה 
אמרי דבי רבי ינאי מאי דכתיב כי מיץ חלב יוציא חמאה ומיץ אף יוציא 
דם ומיץ אפים יוציא ריב במי אתה מוצא חמאה של תורה במי 
שמקיא חלב שינק משדי אמו עליה. ביאר רש"י (ד"ס פין) המוציא את החלב 
שמצץ משדי אמו על דברי התורה חמאה היא לולל. וביאר המהרש"א (ס"פ ל"ס 
מ"ד) שמקיא את תענוגי הילדות ממנו כמאמר הכתוב (קסלֹת ₪ 6) 'כי הילדות 
והשחרות הבל', על ידי זה מוציא חמאה של תורה שהוא הוראה כמו החמאה 

שהוא המובחר מן החלב. 
הגר"א באמרי נועם (ד"ס פמפס) ביאר על פי מה שכתוב באבות (פ"ס מט"ו) ארבע 
מדות ביושבים לפני חכמים, ספוג ומשפך משמרת ונפה, ספוג שהוא 
סופג את הכל, והיינו שיש אדם שלומד הכל ביחד ואינו רואה להפריש הפסולת, 
ויש שבורר הפסולת. וכן בחלב יש ששותהו עם הנסיובי ויש שטורח לעשות 
חמאה, כן בתורה יש שלומד פשוט ויש שמטריח עצמו ללבן ההלכה ולזה צריך 
יגיעה להקיא את החלב שינק מאמו. 
בליקוטי חבר בן חיים (ד"ס כ) הביא מהחתם סופרקל* כי על הרוב האם מפנקת 
את הבנים כמורגל בפי העולם ידי נשים רחמניות' כלומר מפנקים 
אותם, והרוצה ללמוד תורה צריך לחיות חיי צער ועל כן יסיר אותו הפינוק, 
וזה כוונת הגמרא במי אתה מוצא חמאה של תורה, במי שמקיא חלב שינק 
משדי אמו. 
בברכת אברהם (ל"ס פ) ביאר שהגמרא רומזת למה שאמרו חכמי הרופאים 
שריבוי היניקה אחר הזמן גורם טפשות לתינוק, וזו כוונת הגמרא 'מי 
שמקיא חלב שינק משדי אמו' שלא ינק יותר מהראוי מוציא חמאה של תורה. 
אלא שהקשה שלשון 'מקיא' לא משמע כן. ותירץ שזה מעין מה שהגמרא אמרה 
לעיל שאין דברי תורה מתקיימים אלא במי שממית עצמו עליה, וכן כאן מי 
שמטריח עצמו כל כך בתורה עד שמחליש גופו ומחסר הבריאות שהגיעה לו 
מהיניקה שינק [שהיא גורמת לו הבריאות], באדם כזה אתה מוצא בו חמאה 
של תורהקעב. 
בשלמה משנתו (ד"ס פין) ביאר שהתורה נמשלת לחלב שממוזג מאוכל ופסולת 
דהיינו החמאה ומי החלב, וכן הוא לימוד התורה שהאדם בבחרותו 
יש לו חום הילדות והתגברות הדמים הבאים מחלק האם כמבואר בנדה (5., 
אבל האב זוכה לבנו בחכמה אז לומד בתערובות שלא לשמה לכבוד המדומה 
וכיוצא בזה, אבל בזקנותו שפסק כח האם ומתגברת הצורה על החומר אזי 
לומד תורה לשמה ואין בה תערובת פסולת כמו החמאה, וזה הדרשה שכשמוציא 
החלב שינק משדי 'אמו' אז התורה כחמאה לו. 


ההבדל בין דם לחמאה 


ומיץ אף יוציא דם כל תלמיד שכועם עליו רבו פעם ראשונה ושותק 
זוכה להבחין בין דם טמא לדם טהור. רש"י (ד"ס ופין) ביאר שהמוצץ 
כעס רבו וסובלוקעג יוציא הלכות דם לעומתםץץד. והברכת אברהם (נכע"י עס) 
דייק שלגבי 'מיץ חלב יוציא חמאה' ביאר רש"י (פס) שהמוציא לחוץ את מציצת 
החלב יוציא חמאה, והיינו ש'יוציא' הולך על החלב, וכאילו כתוב 'מיץ חלב 
יוציא, חמאה', ואילו כאן פירש רש"י ש'יוציא' הולך על ה'דם' שיוציא הלכות 
דם, והיינו 'מיץ אף, יוציא דם'. 
ותירץ שמה שלא ניחא לרש"י לפרש כאן שמי שהוא מיץ אף שמוציא ממנו 
אותו כעס לחוץ ושותק כאילו לא כעס עליו, משום שאם כן מילת 'דם' 
בפני עצמה אין לה משמעות. אבל מילת 'חמאה' שהולכת על האדם שקונה לו 
חמאה של תורה שפיר משתמע לחוד. ולכך כתב רש"י ש'יוציא' הולך על דם 
שהוא יוציא ויברר הלכות דם כראויקעה. 


איזה הבחנה יש בין דיני ממונות לנפשות 


ומיץ אפים יוציא ריב כל תלמיד שכועם עליו רבו פעם ראשונה ושניה 

ושותק זוכה להבחין בין דיני ממונות לדיני נפשות. המהרש"א (ננפ 
נתר קעס: מ" ד"ס סכונס) הקשה מה הבחנה שייך בין דיני נפשות לדיני ממונות 
הלא רחוקים הם. וביאר שכוונת הגמרא לעיל שזוכה להבחין בין דם טמא לדם 
טהור היינו מה שיש ביניהם, דהיינו דם הספק לשאר בני אדם שלא יבחינו בו 


הגאונים על עין יעקב (ד"ס ס). | קעב. ועיין בבית יעקב (קופכל, דיס כמ) שזה שאנו אוכלים מאכלי 

חלב בחג שניתנה בו תורה הקדושה לרמז שאין התורה מתקיימת רק מי שמקיא החלב שהניקתו 

אמו. ‏ קעג. המאירי (ד"ס ועוס) כתב, ואם רבו כועס עליו יהא שותק לו ומכבדו, ומתוך כך 

יזכה ללמוד. ‏ קעד. צריך לומר 'לאמתתם'. וכן הוא ברש"י בעין יעקב (ד"ס ופין). רש"ש (נרפ"י 

פס) וברכת ראש שס. קעה. אלא שכתב שלולא פירוש רש"י גם לגבי חלב אפשר לפרש 

שמציאותו של חלב הוא מוציא מהאדם חמאה של תורה ולהיפך כשמקיאו הוא קונה לו חמאה 
של תורה. 


ילקוט 


אם הוא טמא או טהור, ומספק הוא טמא ואין שורפים עליו תרומה וקדשים, 
הרי זוכה הוא להבחין בו אם הוא טמא ודאי או הוא טהור ודאי. וכן מה 
שאמרה הגמרא זוכה להבחין בין דיני ממונות לדיני נפשות היינו מה שהוא 
ביניהם דהיינו דיני גזלות וחבלות שפעמים באים הגזילות וחבלות להריגת נפש 
ופעמים אינו רק ממון. ועל פי המבואר בסנהדרין (כ:) שבדיני ממונות לא צריך 
מומחים ובגזילות וחבלות צריך מומחים, ולזה אמרה הגמרא שמי שאינו מומחה 
מתחילה ודן דיני ממונות זוכה להיות מומחה מתוך דיני ממונות ולהבחין מה 
שהוא בין דיני ממונות לדיני נפשות דהיינו גזילות וחבלות שצריכים מומחהקץי. 
בברכת אברהם (ל"ס זוכס) ביאר שזוכה להבחין העומק הנוסף בדיני ממונות על 
דיני נפשות, וזה מה שהפסוק אומר 'יוציא ריב', שיודע מה שצריך 

לידע בדיני ממונות יותר על דיני נפשות, וזוכה להבחין דבר הנוסף בדיני ממונות 

ומובדל בין דיני ממונות לדיני נפשות והוא העומק היתר שביניהם. 

בשלמה משנתו (ד"ס חװכס) ביאר שיזכה לעשות הבחנה בין דיני ממונות לדיני 
נפשות דהיינו שלא יהיה לו שום ספק בדיני ממונות, שבממון אם ספק 

לו בדין, אף שמספק לא מוציאים ממון מן הנתבע אבל מכל מקום נמצא 
שהתובע הוא נגזל והנתבע הוא גזלן אם אמת הוא כדברי התובע, וכן אם יטעה 
מחסרון ידיעתו בשיקול דעתו בין אם יזכה את הנתבע או יחייבהו שלא כדין 
נמצא גוזל את אחד מהם, אבל בדיני נפשות קיימא לן שמטין לזכות וספק 
נפשות להקל ואין כאן רק חשש שלא יחייב שלא כדין, לפיכך גם לדיני נפשות 
אין צריך רק אף אחד, כמו בדם טמא שאינו צריך לידע רק שלא יטהר שלא 
ממונות בדקדוקיהם ובפלפוליהם עד שהם כמעיין הנובע בכדי לברר הספיקות 

ככל האפשר, ולפיכך צריך להם שני אפים. 
בעין אליהו (ד"ס 5מ) הקשה למה לא דרשה הגמרא שזוכה להבחין בדיני 
ממונות עצמם בין חייב לזכאי, וכמו שדרשה על דם בין דם טמא לדם 
טהור', היה לה גם לדרוש על ריב 'בין חייב לזכאייקל', ועוד תמוה בשלמא 
בין דם טמא לדם טהור זה דבר גדול, אבל להבחין אם הוא דיני ממונות או 
דיני נפשות זה דבר קל מאד, ואם כן מה החידוש. 

ותירץ שהגמרא דורשת לענין המבואר בנדה (כ:) לגבי דם חימוד שבשביל להבין 
זאת שזה דם טהור ה' מגלה לו סודו, ולכן דרש שיבוא למדריגה גדולה 

שיבין שזה דם טמא וזה דם טהור, ולכן לא רצתה הגמרא אחרי זה לדרוש על 
ריב בין זכאי לחייב שזה אין רבותא שלא תארע תקלה על ידו כיון שהוא 
במדריגה שה' מגלה לו סודו בודאי לא תארע תקלה על ידו שיחייב את הזכאי 
ויזכה את החייב, ולכן דרשו בין דיני נפשות לדיני ממונות. והנה מצינו בש"ס 
כשרוצים לדמות דבר ממון לאיסור אומרים שלא לומדים ממון מאיסורקל", וגם 
רואים שלענין איסור הולכים אחר הרוב ובממון לא הולכים אחר הרוב, ואם 
כן במקום אחד ממון חמור ובמקום אחר איסור חמור. ובאמת מי שבא במדריגה 
העליונה אזי יבין טעם התורה מדוע כאן הקילה בממון יותר מאיסור ובמקום 
אחר החמירה תורה בממון יותר מאיסור. וזו הכוונה שיזכה להבחין בין דיני 
ממונות לדיני נפשות שיבין הטעם מדוע בנפשות הדין כן ובממון הדין אינו כן. 


מדוע לגבי דם כתוב 'אף' ולגבי דינים כתוב 'אפים' 


שם. המהרש"א ("6 ד"ס מ"ל) ביאר שלגבי דינים צריך האדם להיות סבלן יותר 

מלגבי טומאה וטהרה, שעל כן גבי דם כתוב ומיץ 'אף' שמשמע כעס 

פעם אחת, וגבי ריב כתוב 'אפים' שתי פעמים כעס. וביארה הגמרא מה טעם 

צריך יותר טורח וכעס לאדם בדינים מבטומאה, משום ששנינו הרוצה שיתחכם 
יעסוק בדיני ממונות שדינים אלו יותר עמוקים. 


ביאור המידה כנגד מידה 


שם. בעיון יעקב (ל"ס פטעס) ביאר שעל ידי שרבו כועס פעם ראשונה נמצא 

שמתבייש ואזיל סומקא ואתי חיורא, לכן לעומתם יוציא הלכות דםלל. 

וזה ששותק פעם ראשונה ושניה נמצא דומה לבוראו, כמו שכתוב (סיו ג כט) 

'הן כל אלה יפעל אל פעמים שלוש עם גבר', ולכן נעשה שותף להקב"ה, שהוא 
יודע לדון דין אמת לאמיתו שהוא כאילו נעשה שותף להקב"הקפ. 

במנחה חדשה (ל"ס פמיד) ביאר על פי המשנה בסנהדרין (.) שדיני ממונות 

מתחילים לשאול מן הגדול ודיני נפשות מן הצד והיינו מקטני הדיינים. 

ופירש רש"י (עס ד"ס מן) שבדיני נפשות אי אפשר לחלוק על דברי הגדול שכתוב 

(טמות כג כ) 'לא תענה על ריב' על דבריו של גדול. מה שאין כן בדיני ממונות 

לא איכפת לנו אם יוכלו לענות אחריו. אם כן זהו שכרו אם שותק על כעס 


קעו. וכעין זה ביאר בבן יהוידע (ד"ס זוכס) שאם יש ענין של ממונות שמעורבים בו גם דיני נפשות 
צריך להבדיל את החלק העוסק בדיני ממונות מהחלק שעוסק בדיני נפשות וזו מעלה יתירה מהבנה 
בעלמא בדיני ממונות. וכפי שהאריך שם בדוגמאות מהש"ס. קעז. ועיין באמרי נועם (ד"ס ופין) שגרס 
בגמרא 'זוכה להבחין בדיני ממונות ודיני נפשות', ולא גרס 'בין'. קעח. עיין כתובות (פ). | קעט. וכן 
ביאר בשלמה משנתו (ד"ס ופין). ‏ קפ. כמבואר בשבת (,. קפא. ובזה ביאר את ראיית הגמרא 


ברכות פג: 


ביאורים 


שעג 


רבו ולא ענה שזוכה להבחין איסור של 'לא תענה על ריב' וממילא יודע הבחנה 
בדיני ממונות לדיני נפשותקפא. 


שלש מעלות שבחכם נמנו בפסוק זה 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס מ) ביאר את דרשות הגמרא, שהחכם השלם צריך 

שימצאו בו שלש מעלות שיהיו בו מידות טובות ושיהיה מקובל על 
הבריות, ושיהיה חכם ונבון ושיהיה בקי בהלכות. וכדי שיהיה האדם שלם 
במידות הוא צריך להרגיל את עצמו בזה שהרי מצד טבע האדם הוא בעל 
מידות רעות. וזה מה שכתוב 'במי אתה מוצא חמאה של תורה' שהוא מידות 
טובות כמבואר באבות (פ"ד מי"ג) וכתר שם טוב עולה על גביהן, 'במי שמקיא 
חלב שינק' וכו' ששינה בעצמו טבעו שקיבל מחלב אמו להיות איש רע. ואחר 
זה אמרה הגמרא שהתלמיד שלמד אצל רב אחד ולא הניח את מקומו אפילו 
שהיה כועס עליו, הוא בקי בכל ההלכות ויודע להורות אפילו בדם נדה שהיו 
החכמים הגדולים נמנעים מלהורות בהלכות נדה כמבואר בנדה (כ:). והטעם הוא 
מפני שהמשמש רב אחד נעשה בקי במשניות וברייתות. אבל מי ששימש הרבה 
חכמים והיה נכנע לדבריהם נעשה על ידי זה חריף, וכמבואר בעבודה זרה (ע.) 
שלסברא טוב לשמש שנים ושלשה חכמים, וזה מה שכתוב ומיץ אפים יוציא 
ריב', ופירשו שאם כעס עליו ראשונה ושניה משני חכמים הוא נעשה חכם 
להורות בדיני ממונות, והטעם הוא שלדיני ממונות צריך להיות חכם ביותר 
משום שבשאר הלכות הוא מחמיר בדבר שיש לו ספק, אבל בדיני ממונות 
חומרא לזה הוי קולא לזה ועוד שבעל דין עומד וצווח, על כן צריך לידע 

ההלכה על בוריה. 


ביאור הראיה מהמשנה 


דתנן רבי ישמעאל אומר הרוצה שיתחכם יעפוק בדיני ממונות שאין לד 

מקצוע בתורה יותר מהן שהן כמעין הנובע. ביאר רש"י (ד"ס דפנן) 
שהגמרא מביאה ראיה שדיני ממונות עמוקים הם והרוצה שיתחכם יעסוק בדיני 
ממונות שאין מקצוע בתורה גדול מהם. ובמהרש"א (ננ? תכ קעס: מ" ד"ס סכו5ה) 
ביאר שהגמרא מביאה ראיה שעל ידי שדן דיני ממונות זוכה הוא להבחין בין 
דיני ממונות לדיני נפשות, על פי המבואר במשנה מס) לגבי ערב שחתם על 
ערבותו לאחר חתימת העדים, מעשה ובא לפני רבי ישמעאל ואמר גובה מנכסים 
בני חורין. אמר לו בן ננס אינו גובה לא מנכסים משועבדים ולא מנכסים בני 
חורין. אמר לו למה. אמר לו הרי החונק את אחד [דהיענו את הלווה] בשוק 
ומצאו חבירו ואמר לו הנח לו ואני אתן לך פטור שלא על אמונתו הלוהו. ורבי 
ישמעאל היה מומחה שמי שנקרא 'רבי' כבר נסמך, ושמעון בן ננס לא נסמך 
עדיין שלא נקרא 'רבי' שמעון. ואפילו ששמעון לא היה מומחה, זכה להבחין 
מתוך דיני ממונות בדין החונק הנוגע בדיני חבלות שצריך מומחה. ומביאה 
הגמרא ראיה מזה שרבי ישמעאל עצמו קילס את שמעון בן ננס ואמר הרוצה 
שיתחכם להיות חכם ומומחה יעסוק בדיני ממונות שאין לך מקצוע בתורה יותר 
מהן שהם נוגעים בכמה עניינים, והן כמעיין הנובע להיות נובע חכמה לבוא 
לדיני גזלות וחבלות שצריכים מומחים ועל כן הרוצה לבוא למעלה זו יעסוק 
בדיני ממונות וישמש את שמעון בן ננס שעשה כן לעסוק בדיני ממונות לבוא 

למעלה הימנה להיות חכם ומומחהקפג. 


מהו הלשון כמעיין הגובע 


שם. בבן יהוידע (ל"ס עסס) ביאר את הדמיון למעיין הנובע, והוא שיש מקוה 

ויש מעיין, וההפרש שביניהם הוא שהמקוה מימיו חלושים ואם יבוא אדם 
ויקח מהם לא יהיו נוספים מאליהם מן הקרקע, אבל המעיין אם יקחו ממנו 
נוסף מהקרקע, נמצא שהוא מוסיף מיניה וביה, ומקוה לא מוסיף אלא רק מה 
שיטילו לתוכו. כן דיני איסור והיתר לא יוכל שום חכם לחדש דבר משכלו, 
כמו ענין שודא דדייני הנמצא בדיני ממונות שהדיין יגזור אומר מדעתו, ומה 
שהולכים בספק איסור להחמיר אין זה גזירת אומר, אלא אדרבה מחמת חסרון 
ידיעה אזלינן לחומרא ואין אנו מחליטים הדבר לומר שזה אסור בודאי, ולכן 
לא נוכל להקל מדעתינו להתיר, מה שאין כן דיני ממונות החכם יוכל לחדש 
דבר כמו ענין שודא דדייני שיחליט גזירתו ודבריו מצד השערת שכלו על כל 

צד שיהיה. 


בביאור היחוד שבדיני ממונות 


שם. בעיני שמואל (:"נ קעס: ד"ס פֿר") הקשה למה חלק הקב"ה חכמה יתרה ובינה 
בדיני ממונות יותר משאר חלקי התורה, הלא כל התורה מרועה אחד ניתנה. 


מהרוצה שיתחכם יעסוק בדיני ממונות. שהגמרא בבבא מציעא (פד.) אומרת שרבי יוחנן בכה על פטירת 
ריש לקיש שהיה מקשה קושיות ומתוך כך רווחא שמעתתא. הרי שמתוך שהתלמידים מקשים ודוחים 
לרבם רווחא שמעתתא. והתינח בדיני ממונות, אכן בדיני נפשות שייך בהם 'לא תענה על ריב'. לכן 
מביאה הגמרא ראיה מהמשנה 'הרוצה שיתחכם יעסוק בדיני ממונות' משום שיוכלו התלמידים לענות 
אחריו ורווחא שמעתתא והן כמעיין הנובע. קפב. ועיין עוד באמתחת בנימין (נ"כ קעס: ד"ס כמענס). 


שעד 


ילקוט 


ביא על פי דברי ספר העיקרים שאומות העולם שוחקים עלינו איך יתכן שעל 
ידי שאדם ילמד נזיקין יקנה בזה שלימות הנפש על ידי דברים פחותים כאלה. 
ובעבור זה היה מחכמתו יתברך לגלות מסתרי החכמה בחלק הזה יותר מבשאר 
חלקי התורה למען יסכר פי דוברי שוא שעל ידי חלק הנזיקין אי אפשר לבוא 
לידי שלמות יען כי הוא מקצוע וחלק חוץ אשר אין זה עיקר שיבוא אדם לידי 
שלמות. 

בפנים יפות (יש פר' מטפטיס) ביאר שדיני ממונות כולם הם בדרך החכמה והשכל 
ונלמדים בדמיונם זה מזה מה שאין כן בשאר מצוות כמו שאמרו (פונין 

מס:) אין מדמין בטריפות. ואמרו עוד (פו"ק ינ.) הלכות מועד שהן עקורותקפי ואין 
למדין זה מזה, וזה שאמר דוד המלך (פלליס יט ו) 'משפטי ה' אמת צדקו יחדיו', 
שנלמדים זה מזה ומצדיקים זה את זה. וזה לשון 'מקצוע' מחוברים יחדיו כענין 
הזוית המחברת יחד שתי הצלעותקפד, ואמר שהם כמעין הנובע כי בידיעת שרשי 
הטעמים הוא ממקור החכמה הנובע כמעין הנובע, וכן אמר הכתוב (עס עס ז) 
'הנחמדים מזהב ומפז רב ומתוקים מדבש ונופת צופים', עניינו במעלות משפטי 
התורה, כי החמדה בזהב ובפז אין תכלית, וכמה שיותר ימצאם תרבה תאותו, 
כמו שכתוב (קנת ס ע) 'אוהב כסף לא ישבע כסף', אבל אין בהם עונג מחמת 
התאוה יותר, וענין הדבש ונופת ימצא האדם בהם טעם במתיקות אבל אין בהם 
תאוה כשישבע מהם, כמו שכתוב (מקנֹי מ )עפש שבעה תבוס נופת', אבל 
משפטי ה' נמשלו לשתי המעלות שבהם, שהם נחמדים מזהב ומפז רב כי מה 
שירבה תלמודו במשפטי התורה יותר יתרבה חשקו וחמדתו להם להגדיל 
ולהאדיר כמעיין הנובע, ונמשלו גם כן לדבש ונופת שהם מתוקים וערבים לחיכו 

יותר ממתיקות דבש ונופת. 

בתפארת ישראל (נ"כ פ"י מ"ם ימן פות פד) ביאר שאין שום דבר מדיני התורה 
מאיסור והיתר שנתנה בו תורה רשות לשכל האנושי לעוף כפי כוחו 

לחתור ולחקור כפי הנראה בעיניו כמו בדיני ממונות, שפתחה לו התורה בהם 
לאדם נחלה בלי מצרים לשקול ולשפוט ולדקדק כפי שכלו עד שרוב דיני טוען 
ונטען שנדברו בהם דברים הרבה כולם כללה התורה בדברים מועטים בפסוק 
אחד, במה שכתוב (ױקכפ יט טו) 'בצדק תשפוט עמיתך' רק מפני ששכל האדם 
עשוי לטעות באריגה דקה כזאת, לכן רבותינו בעלי המשנה והתלמוד התאספו 
יחד והניחו לנו יסודות ושרשים בכל אלה ובכל זה עדיין נשאר מקום לדיין 
להשמט ימין או לשמאל לדמות מילתא למילתא או לחלק ביניהם לפעמים 
בכחוט השערה, לכך עסק דיני ממונות ישנס שכל האנושי לדקדק היטב שיכוין 
מטרת האמת על הנקודה מלבד שכך מחויב לו, שבכל דיני איסור והיתר 
כשמסתפק בדבר יחמיר באיסור תורה, מה שאין כן בדיני ממונות לא יכול 
להישמט בבית הספק להחמיר, שהרי מה שהוא חומרא לזה הוא קולא לזה, 

ועל כן צריך לעמול לכוין רק האמת לאמיתוקפה. 

בלשמוע בלמודים (ל"ה סנופס) ביאר שכל משפטי התורה יש בהם עניינים בלתי 
משכילים לחכמת האדם, כמו מצות מזוזה לפי מובן השכלי היא 

תועלת לשמירת הבית מהמזיקים, ונעלם להבין מה הטעם כשהדלת עשויה ככיפה 
או כשאין דלתות לפתח פטור מן המזוזה. וכן במצות סוכה זכר לענני הכבוד, 
אבל אי אפשר להבין למה חתן ושושביניו פטורים מן הסוכה, וכי הם לא היו 
בישיבת ענני הכבוד, וכאלה בכל המצוות, והסיבה לזה שבאמת מקור המצות 
המה עניינים פנימיים נעלים משכל האדם, וכל טעמיה הגלויים המה רק לבושי 
המצוה, לכן נמצא בהם דברים בלתי מושכלים בדרך הנגלה. אך משפטי התורה 
בדיני ממונות כולם המה חכמים מחוכמים לשכל האדם, שגם עמים זולתינו 
הטוב בעיניהם משפטי הממון שבתורה, לכן הרוצה להחכים שרוצה ללמוד 
בתורה החלק שיבין בחכמת התורה יעסוק בדיני ממונות שהמה מחוכמים גם 

בנגלה. 


מקור דברי הרמב"ם 


שם. הרמב"ם (פנמוד פוכס פ"ג סי"כ) כתב, 'עוד אמר שלמה (קסלת 3 ע) 'אף חכמתי 

עמדה ליי חכמה שלמדתי באף היא עמדה לי'. ובלב שלם (טס, נדפס נמפכטי 

יל ספוקס) העיר שהכסף משנה לא הורה לנו מקור דין זה. וכתב שזה מבואר 

במדרש בקהלת (כ ע) אמר שלמה כל תורה שלמדתי בזקנתי באף נתקיימה בי. 

והביא עוד מקור את דברי הגמרא כאן כל תלמיד שכועס עליו רבו [דהיינו 
אף], פעם ראשונה ושניה זוכה להבחין. 


קפג. כאשה עקרה שאין לאדם ממנה פרי אלא גופה. רש"י (פו"ק . ד"ס עקורוס). ‏ קפד. וכן כתב 
בהון עשיר (נינ פ"י מ"מ ד"ס מקנוע). קפה. ועיין עוד במה שביארו בדברי תורה (פוקלטע, מסדוי 
סניעפס סי 6) ובחזון יחזקאל (סקדמס (תוספת5 סלר (יקין כתחילתו) בארוכה. קפו. המהרש"א (פ" ד"ס פס) 
ביאר שהגמרא מביאה דרשה זו על פסוק זה כיון שהוא סמוך לפסוק שהביאה הגמרא למעלה 
'כי מיץ חלב יוציא חמאה'. | קפז וכן ציין בעינים למשפט (ל"ס כנ סמנ לדברי הרמב"ם. 
קפח. וכן ביארו הגר"א באמרי נועם (ענם"י פס) והבן יהוידע (ל"ס ענ). וכן הביא הסמיכת חכמים 
(ל"ס וס הענן) בשם מחותנו שכן מבואר בירושלמי (פוטס פ"פ ס") ובילקוט (שפופ כמו קסע) שהחסד הוא 
זה שאמר 'קראן לו ויאכל לחם'. וכן נקט באיי הים (ל"ה פתפ) שעל דרך הפשט לא יתרו היה 
המאכיל רק משה, ולכן לא נאמר ויבא משה ואהרן וגו' לאכל לחם', כי משה לא בא רק הוא 


ברכות פג: 


ביאורים 


ביאור הדרשה 


אמר רבי שמואל בר נחמני מאי דכתיב אם נבלת בהתנשא ואם זמות 

יד לפה כל המנבל עצמו על דברי תורה סופו להתנשא ואם זמם 
יד לפהקט". בחפץ ה' (ד"ס מ"ד) ביאר שהוקשה לגמרא שהפך נבלת' הוא 
המתנשא, ואם כן היה לפסוק לומר 'אם נבלת בהתנשא ואם תתנשא תתנבל', 
שהיפך עבלת' הוא לא 'זמות', וכן היפך 'בהתנשא' הוא לא "ד לפה'. לכן 
תירצה הגמרא שמדובר על דברי תורה ואז היפך מעבלת' הוא 'זמות' והיפך 
ייד לפה' הוא 'בהתנשא', כי מי שיש מענה בלשונו בתורת ה' הוא המתנשא. 


זוכה להשגות לא רק משום שלא הביישן למד 


שם. רש"י (ד"ס סמנננ) ביאר שהמנבל עצמו על דברי תורה היינו ששואל לרבו 

כל ספיקותיו ואף על פי שיש בהם שחביריג תכעיגים עליו, ואז סופו 
להתנשא, אך אם סתמת פיך מלשאול סופך שתתן יד לפה כשישאלוך ולא תדע 
להשיב. ובמשנת רבי אהרן (פוסר, מ" כענין עמנס ₪( פורס פות 3, עמ' מ) ביאר שענין 
הדבר אינו רק משום שלא הביישן למד וזה שאינו בוש לשאול זוכה להשיג, 
אלא שגם עצם הדבר מה שמבזה עצמו לשאול גם על דברים פשוטים שחביריו 
מלעיגים עליו ומשפיל עצמו על דברי תורה גורם לו השגות גדולות בתורה 
ותחת שביזה עצמו מתן שכרו מדה כנגד מדה שמתנשא בדברי תורה, שהעמל 
בהתגברות על המניעות מצד מידות ותכונות הנפש מעלה גדולה היא לזכות על 


ידה להשגת התורה. 


מקור דברי הרמב"ם 


שם. הרמב"ם (תנמוד פורס פ"ד ס"ד) כתב 'וכן לא יאמר התלמיד הבנתי והוא לא 

הבין, אלא חוזר ושואל אפילו כמה פעמים'. ובעבודת המלך (ס) הביא 

שמקור דברי הרמב"ם הם מהגמרא כאן 'אם נבלת בהתנשא' וביאר רש"י (ד"ס 
סמננ() ששואל לרבו כל ספיקותיוקפז. 


מה קשה בפסוק 


פתח רבי נחמיה בכבוד אכפניא ודרש מאי דכתיב ויאמר שאול אל הקיני 

לכו פרו רדו מתוך עמלקי פן אוסיפך עמו ואתה עשיתה חפד עם 

כל בני ישראל. בברכת אברהם (ד'"ס פ)) הקשה שמזה שאמרה הגמרא 'מאי 

דכתיב' נראה שהוקשה לה איזו קושיא ולא שרוצה ללמוד איזה מוסר, ומה היה 

קשה לגמרא. ותירץ שהיה קשה יתור הכתוב שמה לו להזכיר שאמר שאול 

'ואתה עשית חסד'. אלא שרוצה להשמיענו דבר זה עצמו שנלמד קל וחומר 
למארח תלמיד חכם. 


במה עשה יתרו חסד 


והלא דברים קל וחומר ומה יתרו שלא קרב את משה אלא לכבוד עצמו 
כך, המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו 
מנכפיו על אחת כמה וכמה. רש"י (ל"ס עפית) ביאר שיתרו האכיל את אהרן 
וכל זקני ישראל, כמו שכתוב (קמות = ינ) 'ויבא אהרן וכל זקני ישראל לאכל 
לחם עם חתן משה'. וביאר באיי הים (ל"ס פתת) שהפסוק 'ויבא אהרן וזקני ישראל' 
משמע שאהרן וזקני ישראל באו למקום אחר והיינו לאוהל יתרו לאכל לחם. 
אלא שהמהרש"א (נכע"י פס) הקשה שמלשון הגמרא 'ומה יתרו שלא קירב את 
משה אלא לכבוד עצמו' לא משמע כפירוש רש"י, שכלל לא מוזכר בפסוק 

משה אלא 'אהרן וזקני ישראל'. ואדרבה בפסוק שכתוב "ויבא אהרן וכל זקני 
ישראל לאכול לחם עם חותן משה לפני האלהים', לפי הענין היה יתרו האורח, 
וכן מבואר להלן (סל.) שהם אכלו לפני משה. וכן כתב רש"י על התורה (שנות 
יס י) 'ומשה היה עומד ומשמש עליהם'. לכן ביאר המהרש"א מה שכתוב 'ומה 
יתרו שלא קירב את משה' היעו שקירבו ואמר לבנותיו (טפופ כ כ) 'קראן לו 
ויאכל לחם', וקירבו אחר כך לתת לו בתו, ומה שאמר הפסוק שעשה חסד עם 
כל ישראל היינו שעשה חסד עם מושיען לקרבו בביתו להצילו מחרב פרעהקפת. 
ובשדה יצחק (כע"י עס) הקשה שהרי בפסוק נאמר ואתה עשית חסד עם כל 
בני ישראל בעלותם ממצרים', ומה שקירבו לתת לו בתו היה קודם 

לכן. וכן בפסוק שכתוב (פמות יפי כ) 'ויקח יתרו חותן משה עולה וזבחים לאלהים', 
והוא היה באהל משה ואהרן והזקנים באו לכבוד יתרו לאכול עמו, ואם כן 


היה בעל האהל ובעל הסעודה. ומה שרבי נחמיה דרש שיתרו קירב את משה לכבוד עצמו הוא 
מה שאמר 'קראן לו ויאכל לחם'. ויש בזה שני מובנים: א. שיאכל לחם ממש. ב. שיקח את 
אחת מבנותיו לאשה. וזה עשה יתרו לכבוד עצמו כדי שיקח בתו לו לאשה, וכן קירב את משה 
שהאכילהו לחם, וזה נחשב לו לשאול כאילו יתרו עשה חסד עם כל ישראל, כי בשלום גדול 
הדור המנהיג הכולל יש בו שלום המונהגים מאתו. וכן הוא לשון הילקוט (פס) 'וכי עם כל בני 
ישראל עשה חסד והלא לא עשה חסד אלא עם משה, אלא ללמדך שכל העושה טובה עם גדולי 
ישראל מעלה עליו הכתוב כאילו עשה חסד עם כל ישראל'. וכן נקט בברכת אברהם (ככפ"י פס) 
ובעין יוסף (פון, דכום פלעי לפר' ױר ד"ס 5מנס, 6.). עיי"ש. ועיין עוד בצרור החיים (ל"ס ועס) ובצבי 
קודש (ד"ס פסס). 


ילקוט 


משה ואהרן והזקנים הם האורחים. ומה שלא נזכר משה משום שהיה באהלו 
או שהיה משמש עליהם. 

אמנם הצל"ח (גלם"י פס) כתב שממה שאמרה הגמרא 'ומה יתרו שלא קירב את 
משה אלא לכבוד עצמו' מוכח כפירוש רש"י, שאם הכוונה 'על קראן לו 

ויאכל לחם' לא שייך לכבוד עצמו, אלא היה לומר 'שלא קירב את משה אלא 
להנאת עצמו' שירעה צאנו, אבל 'לכבוד עצמו' היינו במדבר שכבר היה משה 
רבינו בגדולתו והיה נחשב ליתרו כבוד גדול שמשה יבוא לסעודתו שייך שעשה 

לכבוד עצמוקפט. 

במעון הברכות (עס) גם כתבקצ שלשון רש"י מוכרח מלשון הפסוק 'ואתה עשית 
חסד עם כל בני ישראל', מה שאין כן הפסוק 'קראן לו ויאכל לחם' 

היה רק למשה ולא שייך לומר 'עם כל בני ישראל', ולכך פירש רש"י על 
הסעודה שעשה יתרו שכתוב ויבוא אהרן וכל זקני ישראל'. וגם לפי הדרש 
הפסוק 'קראן לו ויאכל לחם' לא מדובר על סעודה כלל אלא שישא את ציפורה. 
בסמיכת חכמים (ננם"י פס) האריך להקשות על המהרש"א, שמה שהקשה שעל 
כרחך יתרו היה האורח מזה שהגמרא אומרת שלפני משה אכלו, אין 

זו הוכחה שמשה היה בעל הסעודה, ואדרבה מזה שהגמרא אומרת 'כל הנהנה 
מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה' ולא אמרה 'כל הנהנה מסעודת תלמיד 
חכם', על כרחך לאו סעודת משה היתה כי אם יתרו היה בעל הסעודה, ורק 
שמשה היה שרוי בתוכה שהיה גם כן בין הקרואים ולכן נחשב כאילו אכלו 

לפני אלהים קצא, 

ובהמשך דבריו (ל"ס ואת סי) יישב את קושיית המהרש"אקצג שאפילו שבפסוק 
כתוב שיתרו קירב את כולם לאכול ולא רק את משה, מכל מקום 

אמרה הגמרא שלא קירב את משה אלא לכבוד עצמו, לפי שהסעודה הזאת לא 
היתה סעודת מריעות רק היתה בשביל הקירוב שנתקרבו עתה שהביא את אשתו 
ובניו אחר שילוחיה, והקירוב הזה לא היה שייך רק למשה לבד ולא לאהרן 
ובניו וזקני ישראל, וכמו שכתוב (שכות א ו) 'ויאמר אל משה אני חותנך יתרו 
בא אליך ואשתך ושני בניה עמה', הרי שלא בא אלא למשה ולא חשש לשאר 
מכובדים. ואותו קירוב שנתקרב למשה אז בודאי היה לכבוד עצמו ששמע את 
כל הכבוד של משה שהיה מלך ואיש אלהים ונתפרסם שמו בעולם בעשותו 
נוראות במצרים וקריעת ים סוף וכל הנסים, ואין לך כבוד גדול מזה שהוא 
חותן המלך. ואם כן כשהקירוב היה לכבוד עצמו אין שייך שתיחשב לו האכילה 
שהאכילם לחסד כיון שהאכילה היתה בשביל הקירוב והקירוב היה לכבוד עצמו 

ומכל מקום נחשב לו לחסד, ואם כן כל שכן המארח תלמיד חכםקצ. 

בברך משה (ננם"י עפס) ביאר שרש"י מפרש שיתרו לא קירב את משה לבוא 
לאוהל משה ולהיות שם כאורח כמו שכתוב 'ויבואו האהלה' ולא רצה 

לנטות אוהל לעצמו ועשה זאת לכבוד עצמו, משום שבאוהל יתרו לא היו באים 
אהרן וכל זקני ישראל לאכול שם עמו לחם, ואף על פי כן זכה לכל הכבוד, 
כל שכן כשאינו אורח רק מארח ומאכילו ומשקהו גם כן מנכסיו לא מנכסי 
האורח על אחת כמה וכמה שמגיע לו כבוד. ומה שהגמרא אומרת בסמוך 'והלא 
לפני משה אכלו', היינו שהסעודה היתה באהלו ומשה עמד ומשמש עליהם אבל 

הסעודה היתה משל יתרו. 

בשלמה משנתו (נכפ"י עס) ביאר שרש"י למד מזה שכתוב לאכל לחם 'עם' חותן 
משה, מזה מבואר שהוא עשה הסעודה משלו, אבל בשביל שלא עשאה 

רק בשביל הכבוד הגדול שקיבל בשביל שהוא חותן משה שיצאו כולם לקבל 
פניו בבואו, לפיכך נחשבת הסעודה של משה, ולפיכך היה משה עומד ומשמש 
עליהם כדין בעל הבית, ולכן בפסוק כתוב 'חותן משה' ולא קראהו בשמו 
להורות שלא נעשה כל הענין הזה רק בשביל שהוא חותן משה, וזה מה 

שהגמרא אומרת שעשה לכבוד עצמוקצד. 


ביאור נוסף לחסד שעשה יתרו 


שם. הרד"ק טסופ( 5' עו ו) והרלב"ג (פס) כתבו שהחסד שעשה יתרו היה כשבא 
יתרו אל המדבר ונתן עצה למשה למנות על העם שופטים, כמו שכתוב 
בתורה (טמות ₪ כק-כג), ונחשב לזרעו של יתרו כאילו הם עשו החסד, וזהו 


קפט. ובבן יהוידע (ד"ס :נ) יישב קושיא זו על המהרש"א שלא היתה עיקר כוונתו בשביל הנאה 
אלא העיקר היה בשביל כבוד עצמו שכבר נידו את יתרו אנשי המקום והוכרח להניח בנותיו לרעות, 
וזה בזיון גדול הוא והיה מוכרח לזה כי לא ירצה לבוא אצלו רועה בשכירות, ועל כן קירב את 
משה כדי שיהא הוא רועה צאנו ולא בנותיו שלא יתבזה בכך עוד. קצ. הובא בענף יוסף ("ס 
וסתס). ‏ קצא. וכן כתב בבארות המים (ש"י עס שמגמרא זאת הוכיח רש"י שמשה לא עשה את 
הסעודה. וכן הקשה הסמיכת חכמים על מה שהביא המהרש"א מרש"י בחומש שיתרו היה אורח, 
קשה שאדרבה משם מוכח שיתרו היה בעל הסעודה, שרש"י הקשה שבפסוק נאמר רק 'ויבא אהרן 
וכל זקני ישראל לאכל לחם', ומשה להיכן הלך, והלא הוא שיצא לקראתו וגרם לו את כל הכבוד. 
ולכאורה היה לרש"י להקשות שהרי משה היה בעל סעודה ולהיכן הלך, וכי זה הוא דרך ארץ 
שאדם יעשה סעודה וילך לו. אלא זה ודאי שלא עלה על דעת רש"י שמשה היה בעל הסעודה 
רק יתרו, וכן נאמר בפסוק (שמו ימ ₪ 'ויקח יתרו עולה וזבחים ויבואו לאכל לחם', הרי שיתרו היה 
המקריב זבחים והוא היה המאכיל. ועוד שהיה לפסוק לכתוב 'ויבא אהרן וזקני משה עם חותן 
משה לאכול לחם', ומזה שהפסיק הפסוק ב'לאכל לחם' בין 'אהרן וזקני ישראל' לבין 'חותן משה', 
משמע שהלכו לאכול לחם אצלו ושהוא היה בעל הסעודה, ועל זה מקשה רש"י 'ומשה להיכן 


ברכות פג: 


ביאורים 


שעה 


שכתוב 'עם כל ישראל' כמו שכתוב (ס) וגם כל העם הזה על מקומו יבוא 
בשלוםיקצה. 


מהו הלשון 'המארח ומאכילו ומהנהו' 


שם. בואת מנוחתי (ד"ס סמפֿכת) ביאר שבלשון הגמרא 'המארח ומאכילו ומהנהו' 

בכל אחד יש חידוש וגודל שכר, שאפילו אם אינו אלא מארחו בתוך ביתו 

היינו שנותן לו אכסניא לדור בה לפי שעה הצריכה לו יש לו שכר, וכל שכן 

שהמאכילו יש לו תשלום טוב כמו שמובא במדרש (נ"ל ₪ ת) שכל מי שהוא 

מאכיל פרוסה לצדיק מעלה עליו הכתוב כאילו קיים חמשה חומשי תורה. וכל 

שכן כשמהנהו עוד מנכסיו דהיינו שנותן לו הוצאות הדרך הצריכים לו שאז 
שכרו מרובה במעלה העליונהקצי. 


מדוע הגמרא הזכירה אדומי 


פתח רבי יופי בכבוד אכפניא ודרש לא תתעב אדומי כי אחיך הוא לא 

תתעב מצרי כי גר היית בארצולצ' והלא דברים קל וחומר ומה 
מצריים שלא קרבו את ישראל אלא לצורך עצמן שנאמר ואם ידעת ויש 
בם אנשי חיל ושמתם שרי מקנה על אשר לי כך המארח תלמיד חכם 
בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו על אחת כמה וכמה. בחפץ 
ה' (ד"ס ) הקשה למה הביאה הגמרא את תחילת הפסוק 'לא תתעב אדומי', 
הלא כל הקל וחומר הוא ממצרים. ותירץ שהפסוק נתכוין להשוותם לדין האחים, 
והיינו כיון שעם ישראל גרו במצרים יש להם דין אחים וצריכים לכבדםקצ". 
עוד תירץ שמזה שהפסוק הוצרך לומר 'לא תתעב אדומי', ולא לומדים זאת 
ממצרים, שהרי אדומים אחיך הם, שמע מינה שיש לומר שדווקא מצרים, לכן 

מחדש הפסוק שגם אדומים בכלל, ושקולים הם. 

בעיון יעקב (ד"ס ו60) תירץ משום שבלי 'לא תתעב אדומי' אין ראיה ממצרים, 

שהיה מקום לומר שאפילו שפרעה לא קירבם אלא לצורך עצמו מה בכך, 


פי שעשיו היה אחיו ולא כל האומות שאין להם חייס אבות, ומה הראיה מעשיו 
על כל אדום. אלא מוכח שהולכים אחר ראש האומות שהוא עשיו כי בתר רישא 
גופא גריר, אם כן הוא הדין בפרעה על אף שאין ראיה משאר המצריים. 
בבן יהוידע (לד"ס וזיע) תירץ שהייתי מפרש 'לא תתעב מצרי' לומר להם שהם 
עבדים מפני שהם מבני חם, יען כי גר היית במצרים ואם כן אתה מבזה 
עצמך בכך שאתה מן בני שם ונעשית עבד למצרים בני חם, ולפי זה הציווי 
הוא בשביל כבודם של ישראל ולא בשביל כבוד מצרים, לכך הביא פסוק 'לא 
תתעב אדומי' שאי אפשר לפרשו כמו במצרים, ואם כן הוא הדין הפסוק של 
מצרים גם כן פירושו על דרך זה שמצוה את בני ישראל בשביל כבוד מצרים. 
בפרשת מרדכי (ד"ס () תירץ שבגמרא בראש השנה (ד) מבואר ש'כי' מתפרש 
בארבע לשונות, ומתפרש גם בלשון אף על פי, כמו שכתוב (שנות יג 
ז) ולא נחם אלהים דרך ארץ פלשתים כי קרוב הוא', אף על פי שקרוב הוא. 
ואם כן יש לפרש 'כי גר היית בארצו' אפילו שהיית גר בארצו ושיעבדו בכם. 
לכן מביאה הגמרא את רישא דקרא 'כי אחיך הוא', וזה ודאי נתינת טעם 
שבשביל שאחיך הוא לא תתעבנו ואם כן מוכח שגם 'כי גר היית' פירושו 
בשביל שהיית גר בארצו. 
ועוד ביאר שהבעלי בתים היו עמי הארץ והם סוברים שהתלמידי חכמים 
מתגאים עליהם, לכן רמז להם בתחילת הפסוק שקל וחומר הוא מאדום 
שאין לתעב אותם בשביל שהם אחים, ועל אחת כמה וכמה שאין לתעב את 
עמי הארץ שהם אחים לתלמידי חכמים יותר מהאדומים. 
בהעז ביד (סוף ד"ס פתת) ביאר שהגמרא הביאה את הפסוק 'לא תתעב אדומי' 
להוכיח שבשביל אכסניא שנתנו מצרים ליעקב ובניו נטלו שכרם לקרבם 
ולהתחתן בם בדור שלישי אף שלא כיונו אלא להנאת עצמם, כי טעם 'כי גר 
היית בארצו' נוכל לפרשו שהקפידה התורה שלא לנטור שנאה עליהם על מה 
שהרעו לנו בכל משך הזמן בגלות מצרים וצריך לראות את התועלת מה שהיינו 


הלך 'שלא בא לסעודת חמיו, ואם בשביל שהיה נבזה בעיניו הלא הוא שיצא לקראתו וגרם לו כל 
הכבוד הזה, ואיך לא יכבד אותו לפני זקני העם לבוא עמהם על סעודתו של יתרו. ותירץ רש"י 
'אלא שהיה עומד ומשמש לפניהם' לפי שחייב אדם בכבוד חמיו והשימוש שהיה שייך ליתרו היה 
הוא משמש לפניהם עבורו, וגדול היה כבוד זה האחרון יותר מן הראשון שהיה עומד ומשמש ועם 
כל זה נמנה עם הקרואים לאכול על שאכל מסעודת יתרו. ועיין שם בהמשך דבריו מה שהשיב 
לו מחותנו על קושיותיו על המהרש"א. ובמה שתירץ לו. ועיין בבכור שור (לן פד. ד"ס פמכ) בביאור 
דברי רש"י בחומש. וראה עוד בחמודי צבי (פר יפכו ד"ה כ להכן). ‏ קצב. הובא בעץ יוסף (ד"ס ומס). 
קצג. ועיין שם עוד בארוכה במשא ומתן בינו לבין מחותנו. וראה עוד במשמר הלוים (ד"ס פפפ) 
ביישוב דברי רש"י. קצד. ועיין שם מה שהקשה על המהרש"א כמה קושיות. קצה. וכן הגר"א 
בביאורי אגדות (ל"ה פפק) הזכיר מזה. וראה בנטעי אור (עווטן ד"ס ופס) שהאריך בזה. קצו. וכעין 
זה ביאר ברוב דגן (ד"ס סמפכת). ועיין שם שביאר עוד אופן. וראה עוד בתורת יעקב (פרפֿגר, ד"ס פתס). 
קצז. היינו שהיו לכם אכסניא בשעת הדחק כשבא יעקב עם בניו למצרים בזמן הרעב שהיה בארץ 
ישראל, והיינו 'כי גר היית בארצו' כדכתיב (נפיפ פו ד) 'לגור בארץ באנו'. מהרש"א |" ד"ס פתת). 
קצח. וכעין זה תירץ בסמיכת חכמים (ד"ס כני יופי). 


שעו 


ילקוט 


דרים בארצם ואכלנו משלהם ובשכר זה ראויים הם לקרבם. לכן מביאה הגמרא 

את הפסוק לא תתעב אדומי, ואנו כעת דרים בין אדומים, ולמה אמרה תורה 

הטעם לקרבו משום שאחיך הוא, הלא אותו הטעם שיש על המצריים יש גם 

על גלות אדום. אלא מוכרחים לומר שכוונת התורה 'כי גר היית בארצו' היא 
על זמן שנות הרעב שכלכלו ליעקב ובניו במיטב הארץ. 


אפשר לדרוש קל וחומר גם מאדום 


שם. בשדה יצחק (ד"ס פפפ כ' יוסי) כתב שאפשר לדרוש בכבוד התורה גם מרישיה 
דקרא 'לא תתעב אדומי כי אחיך הוא', ומה אדום שיצא לקראת ישראל 

בחרב בשביל שיש לו שם אחוה עם ישראל הזהיר עליו 'לא תתעב אדומי כי 

אחיך הוא', תלמידי חכמים שנקראו אחים ורעים של הקב"ה שנאמר סנס קכנ 
ת) 'למען אחי ורעי', על אחת כמה וכמה שצריך לאהוב אותם כנפשו. 


הרי פרעה היה לוקחם גם אם לא היו אנשי חיל 


שם. בחפץ ה' (ד"ס ענפמכ) ביאר שמזה שאמר פרעה ואם ידעת ויש בם אנשי 
חיל', גילה דעתו שצריך בהם דבר שהוא לצורך עצמו. והגם שעל פי 
האמת גם אם לא היה בהם אנשי חיל היה מקבלם מצד יוסף, אפשר לעשות 
את הקל וחומר ומה מצרים שלא קיבלו את בני ישראל אלא מצד יוסף או 
מצד יראתו של יוסף ולא מרצונם אמרה תורה 'לא תתעב מצריי. אלא שהגמרא 
בחרה לומר בצורה זו שפרעה גילה דעתו שהוא רוצה בהם לצורך עצמו ולכן 
קירבם. 
בברכת אברהם (ד"ס 66) כתב שהגמרא סוברת שאפילו שלא ראו בהם אז שהיו 
אנשי חיל, מכל מקום דעתם היתה שיתלמדו מה שצריך ויהיו שרי 
מקנה, ותחלתם מוכיח על סופם שעל דעת כן קיבלום, שאם לא כן לא היה 
פרעה אומר דבר כזה ליוסף שמורה שלא קירבום אלא לצורך עצמם אם האמת 
שעל כל פנים היו מקבלים אותם בשביל יוסףקצט. 
בפרשת מרדכי (ד"ס ופס) הקשה שהרי קודם שידע פרעה שהם רועי צאן כבר 
אמר (כלעית מס  )=‏ ואתנה לכם את טוב ארץ מצרים'. ותירץ 
שמהבטחתו אין ראיה שהרשעים אומרים הרבה ואפילו מעט אינם עושים, 
ובשעה שנתן באמת כבר ידע שהם רועי צאן ונתכוין להנאת עצמו. 


בביאור הקל וחומר 


שם. המהר"ל בנתיבות עולם (נפינ סתוכס פי"6) ביאר שרבי יוסי דרש בכבוד אכסניא 

מצד שהוא מתחבר אל מי שיש לו מדריגת השכל כי מצינו שהחומר 
משמש אל השכל. ולכן יש ללמוד קל וחומר ממצרים שהיה להם חיבור מה 
אל ישראל שהיו גרים בארצם וכן לישראל היה חיבור וצירוף אל מצרים חיבור 
צורה אל החומר כי מצרים הם במדריגת החומר הפחות וישראל במדריגת 
הצורה, וכיון שכל צורה יש לה התחברות אל החומר לפיכך זכו המצריים שלא 
להרחיקם מצד הצירוף הזה אף על גב שעשו לטובתם, אם כן המארח תלמיד 
חכם בביתו שאין לך חיבור גדול מזה כל שכן שמצד החיבור הזה גורם לו 
שלא יתרחק, כי התלמיד חכם נחשב גם כן במדריגת הצורה אל שאר בני אדם 

שהם במדריגת החומר. 


הרי אכילה לתלמיד חכם שוה לכיבוד וריבוץ לפני הארון 


פתח רבי אליעזר בנו של רבי יוסי הגלילי בכבוד אכסניא ודרש ויברך 
ה' את עובד אדום בעבור ארון האלהים והלא דברים קל וחומר 
ומה ארון שלא אכל ושתה אלא כבד ורבץ לפניו כך, המארח תלמיד 
חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכפיו על אחת כמה וכמה. 
בברכת אברהם (ד"ס ומס) ביאר שאפילו שלגבי תלמיד חכם עיקר הכיבוד הוא 
האכילה והוא שוה לכיבוד וריבוץ גבי ארון ומדוע זה קל וחומר. מכל מקום 
עושה הגמרא קל וחומר שלא הפסידו בכבוד הארון כיון שאין כאן אלא כיבוד 
וריבוץ, וכל שכן המאכיל תלמיד חכם ומפסיד בשבילו ששכרו גדול. 


למה הגמרא לא אומרת על עעם הכניסה של הארון 


שם. בלשמוע בלמודים (לד"ס ומס) הקשה שהגמרא היתה צריכה לומר שהכניסו 

לתוך ביתו, ומה הטעם נקטה שכיבד וריבץ, שהרי מדובר כאן לענין הכנסת 

תלמיד חכם לביתו. ותירץ שמה שהכניסו לביתו לא נחשב לו לזכות שלא היתה 

זאת מצד רצונו של עובד אדום, רק היה מוכרח להכניסו לפי שהמלך שלחו 

לביתו שנאמר (ממופ? ני ו ) 'ויטהו דוד בית עובד אדום הגתי', לכן אמרה הגמרא 
שזכותו היתה שכיבד וריבץ לפניו. 


קצט. ועיין בביאורי אגדות להגר"א (ד"ס ומס) מה שכתב בזה. | ר. עיין תוספות עירובין (פג: דיה כל 
זמן). רא. וכן כתב גם בחומת אנך (לנרי סימיס 5' יג ד"ס ויככך). וב. והעיר שמכאן נראה שעיקר 
המצוה להדליק נר נגד ארון הקודש דווקא ולא כמנהג העולם שמהדרין להדליק סמוך לשליח 


ברכות סג: 


ביאורים 


הרי ודאי שקדושת ספר תורה עדיפה מתלמיד חכם 


שם. בפאת נגב (גנקי, דרך סנגב דרו י6, ד"ס ולפסר, כג.) הקשה איזה קל וחומר עושה 
הגמרא מארון הקודש, הרי כבוד ספר תורה עדיף מכבוד תלמיד חכם, 
כמבואר בקידושין (2) מהו לעמוד מפני ספר תורה. ואמרו מפני לומדיה עומדים 
מפניה לא כל שכן. וזה הדבר שהשכל מחייבו שהרי הכבוד שצריך לעשות 
לחכם היינו משום שלומד התורה, ועל כרחך כבוד התורה עדיף שקטן נתלה 
בגדול. ואם נאמר שהקל וחומר הוא משום שיש שני דברים כבוד והנאה לתלמיד 
חכם, עדיין יש להקשות מה לארון משום שתורה עדיפא. 
ותירץ על פי דברי הרא"ש (שו", כל יג 6פ יד) שנשאל במי שנתנדב מעות 
לבנות בית הכנסת אם יכולים לשנות לתלמוד תורה. והשיב שכיון 
שקיימא לן (מנעה כס:) שמוכרים בית הכנסת ליקח ספר תורה כל שכן לתלמוד 
תורה שגדולה מעלת הלימוד מספר תורה. וביאור דבריו שודאי כבוד ספר 
תורה עדיף מכבוד תלמיד חכם שעיקר כבוד תלמד חכם אינו אלא מפני שלומד 
התורה, אלא כוונת הרא"ש שמעלת הלימוד יותר מספר תורה שעיקר הספר 
תורה אינו אלא ללמוד בו. ואם כן זה הקל וחומר שעושה הגמרא מהארון 
למארח תלמיד חכם שמספיק לו מזונות כדי שיוכל ללמוד ומכוין שלא יטרח 
כלל כדי שלא יהא טרוד שבודאי שכרו גדול הרבה יותר מהמכבד ספר תורה, 
כיון שמעלת הלימוד גדולה יותר ממעלת ספר תורה, נמצא שהלומד עצמו 
שכרו גדול מהמכבד ספר תורה. 

בעין אליהו (ד"ס נית) תירץ שכאן מדובר בתלמיד חכם שמחדש חידושים, והוא 
עדיף מהתורה. אלא שכתב שזה דוחק. ועוד תירץ שמדובר בכל תלמיד 

חכם גם שלא מחדש חידושים, אלא שהרי מבואר שהארון שהיו מוליכים 
למלחמה היו מונחים בו רק שברי לוחותי, ונגד שברי לוחות בודאי תלמיד חכם 
עדיף. או כיון שהפסוק אינו מזכיר רק בעבור ארון ה' ואינו מזכיר הלוחות, 
והארון הוא מתשמישי קדושה והתלמיד חכם בודאי עדיף מתשמישי קדושה. 


בביאור הקל וחומר 


שם. המהר"ל בנתיבות עולם (נפיב סתורס פי") ביאר שרבי אליעזר דרש בכבוד 

אכסניא מצד הברכה שהוא מתברך כמו שמבואר לעיל (מנ.) תיכף לתלמיד 

חכם ברכה במעשה ידיהם, כי התלמיד חכם הוא הכנה שעל ידו תבוא הברכה 

לעולם, וזולת זה אין העולם הזה ראוי לברכה כאשר הברכה היא מעולם העליון 

הנבדל, ולכך על ידי תלמיד חכם שיש בו השכל הנבדל ויש לו דביקות בעולם 
העליון מביא הברכה לעולם, ואם כן המארח תלמיד חכם זוכה לברכה. 


מדוע הגמרא לא אמרה לשון עבר 


שם. החיד"א בראש דוד (פר' ר ד"ס ותכן, קט: נסו' ספדסות) הקשה שכמו שגבי 
ארון נקטה הגמרא לשון עבר כיבד וריבץ, היה לה לומר מי שנתארח 
אצלו תלמיד חכם והאכילו והשקהו וההנהו מנכסיו. ותירץ שאפשר שמדובר 
במי שרגיל להכניס תלמידי חכמים בתוך ביתו ומאכילם בהווה. 

והוסיף לבארי* שהגמרא בזבחים (5:) מסתפקת בתדיר ומקודש, הי מינייהו 
עדיף. ולא נפשט. והרע"ב (ס פ"י סוף מ"ו) כתב שנראה שתדיר קודם. 

ועל פי זה יש לבאר את הקל וחומר בגמרא. ומה ארון שהוא מקודש ולא אכל 
ולא שתה, שלא הוסיף בו שום דבר מעצמו, ולא עשה בו שום תועלת ושום 
ריוח וכן לא חיסר בו כלום אלא כיבד וריבץ לפניו ועם כל זה נתברך, המארח 
תלמיד חכם תדיר שהיא מצוה תדירית שקודמת למקודש וגם יש בחינת מקודש, 
שתלמיד חכם נקרא קדוש, וזה לבד הוא קל וחומר כפול שארון מקודש וזה 
תדיר ומקודש, ועוד מאכילו ומשקהו שעושה תועלת בגופו ובכלל שדעתו 
מיושבת ויכול לעסוק בתורה ולהוסיף חידושים והרי הוא עושה תועלת בגופו 
וגורם להוסיף קדושה בעסק התורה ובחידושים שמחדש שמרחיב דעתו מה שאין 
כן בארון שלא חידש שום תוספת בו ולא עשה שום פעולה בגופו, ועוד שהוא 
מהנהו מנכסיו ומחסר ממון מה שאין כן בארון, על אחת כמה וכמה שעשה 
מצוה תדירה וגם מקודשת שתלמיד חכם נקרא קודש. וגם אמרו חז"ל (כפונות 
קי:) וכי אפשר לאדם לידבק בשכינה. אלא המהנה תלמידי חכמים מנכסיו מעלה 
עליו הכתוב כאילו מדבק בשכינה ונעשה הוא בעצמו מקודש מלבד שהמצוה 

עצמה מקודשת נעשה הוא מקודש שדבק בשכינה. 


במדרש מבואר שהדליק נר לפני הארון 


שם. בעיני יצחק (ד"ס פפפ) ציין לדברי המדרש (גמדנ"ל ד כ) שעובד היה מדליק 
לפני הארון נר אחד שחרית ונר אחד ערבית. ונראה שכל נר היה דולק 
חצי מעת לעת וכדי שיהיה אור הנר נגד הארון תמיד לכבודויב. 


ציבור, ואם כוונתם שיהיו נרות של תפילה הלא כל הנרות שבבית הכנסת כולם יקראו בשם נרות 
של תפילה מאחר שכל אחד ואחד מתפלל עם הש"ץ, ואין הש"ץ מוציא את הרבים ידי חובת 
תפילה. 


אוצר החכמה 


אהח19/06/2018: 


ילקוט 


כוונת הגמרא לומר כמה גדול שכר המארח 


מה היא ברכה שברכו. הברכת אברחם (ד"ס מפֿ) ביאר שזה מקושר אל הגמרא 
מקודם להראות כח הברכה שהיתה לעובד אדום בעבור זה וממנה תקיש 
ותדון למארח תלמידי חכמים. 


כיעד זכו לששה בכרס אחד 


אמר רבי יהודה בר זבידא זו חמות ושמונה כלותיה שילדו ששה ששה 

בכרפ אחד. רבי עקיבא איגר בגליון הש"ם (ד"ס קסס) הביא מה שכתב 

הצידה לדרך (פר' פמופ ד"ס רש"י ווטופו) ‏ ששבעה חדרים יש באשה שלשה מימין 

.השלשה משמאל ואחד באמצע, אם תתעבר מימין יהיו זכרים ובשמאל נקבות 

ובאמצע טומטום או אנדרוגינוס, ונתעברו מכל החדרים רק לא מאמצע, דטומטום 
הוי סימן קללהיג. 


בזכות מה זכו לכך 


שם. בבן יהוידע (ד"ס חעלו) ביאר שזכו לכך בזכות התורה שבארון שנקראת 

יטוב', כמו שכתוב (מפי ד נ) 'כי לקח טוב נתתי לכם' וט' של 'טוב' אלו 
תשע נשים שכל אחת ילדה ו' בנים וזה ו"ב שבמילה טוביז. ובהמשך דבריו 
ביאר הטעם שנתן להם ה' שכר בענין הבנים ולא בדרך אחרת כי אפשר שהם 
כיבדו את הארון בזה שלא עשו תשמיש המיטה מעת שבא הארון לביתם, אך 
לילה קודם שבא הארון נזקקו לבעליהם ואותו הזרע שהיה מאותו תשמיש 
שקודם ביאת הארון עשה הקב"ה נס שנקלט בקרבם בתורת עיבור בששה בנים, 
כי ידוע שהזרע עד שלשה ימים אינו נפסד ואפשר שיהיה ממנו עיבור כמבואר 
בירושלמי (נדס פ"6 ס"ג, ג.) אשה יולדת לר"ע יום או לרע"א יום או לרע"ב יוםיה, 
מטעם שהזרע אינו נפסד עד שלשה ימים, ומאחר שכיבדו הארון שמנעו עצמם 

מן התשמיש לכך ברכם ה' באותו תשמיש שעשו קודםיי. 


איך זה שהוגד לדוד מיד לאחר שלשה חדשים שילדו 


שם. הריטב"א (ד"ס סמות) הקשהי' איך כתוב בפסוק (פמול כ' ו ינ) 'ויוגד לדוד 
לאמר ברך ה' את בית עובד אדום', והלא לא עמד שם הארון עדיין אלא 
שלשה חדשים. ותירץ בשם הירושלמי (ינמות פ"ד סי"כ) שהיו יולדות מט"ו יום 
לט"ו יום, יולדת לשבעה וטמאה שבעה וחוזרת ומתעברת ויולדת לשבעה, נמצא 
כי לשלשה חדשים שהוא זמן הכרת העובר ילדו ששה וזהו בכרס אחד. והיינו 
שלדברי הירושלמי לא ילדו את כל הששה בפעם אחת אלא כל חדש ילדו 
שנים, כך שלשלשה חדשים ילדו שש. ואם כן לדברי הירושלמי ידעו מיד שבירך 
ה' את עובד אדוםי". 
הגר"א באמרי נועם (ד"ס פיו) כתב שלדברי הגמרא שילדו ששה בכרס אחד 
צריך לומר שכיון שהיה ההריון גדול כל כך שהיה ששה בכרס אחד 
היה ניכר מיד קודם שלשה חדשים וידעו שהקב"ה ברכו. 

בתקנת עזרא (ד"ס מסי, נדפס כסגיני יניס יםי נים מפיר) ביאר שבפסוק כתוב 'ויברך 
ה' את עובד אדום ואת כל ביתו' הרי כאן שתי ברכות ברכה לו וברכה 

לביתו, וברכת ביתו היינו הצלחה בכל עסק כמו שכתוב (נלפפית (ט ס) 'ויברך ה' 
את בית המצרי בגלל יוסף', וברכה לעובד עצמו. וכאשר הוגד לדוד נאמר רק 
'בירך ה' את בית עובד אדום' וברכת עובד אדום עצמו לא נאמר שהוגד לו. 
לכן שואלת הגמרא מה הברכה שברכו לעובד עצמו שהעולם עוד לא ידעו 
ממנה ומשום כך לא הוגד לדוד, 'זה חמות ושמונה כלותיה שילדו' ומזה לא 

ידעו העולם עדיין בשלשת חדשים הראשונים שלא הוכרו הולדות עדיין. 
בבן יהוידע (ל"ס פעדו) תירץ שהיה נס בתוך נס, גם שילדו ששה בכרס אחד 
ועוד שילדו אותם בשלשה חדשים, כי מפורש בכתוב שאחר שלשה חדשים 
הוגד לדוד שנתברך עובד אדום וביתו ואם לא נודע ענין הששה בכרס שנולדו 
ויצאו לאויר העולם מה חידוש מצאו בברכה, וכי דבר חידוש הוא אם יהיו 
כולם מעוברות. והוסיף שהירושלמי לא חולק עם הגמרא בסוגיין, שגם 
הירושלמי מודה שנתעברו ששה בכרס אחד אך סובר שהם לא ילדו הששה 
בלידה אחת אלא כל י"ד יום היו יולדים ילד אחד מן הששה עד שנגמרה לידת 
הששה בשלשה חדשים. 

בברכת אברהם (ז'ס ח) ביאר שהגמרא רק באה לומר מה הוא תכלית ופרי 
הברכה שזכה לה אדום, שילדו ששה בכרס אחד, אבל דוד לא הוגד 

לו מכל זה רק מה שאפשר לידע באותם שלשה חדשים והוא שנתעברו בבת 
אחת חמות ושמונה כלותיה והוכרו עובריהן בתוך אותם שלשה חדשים וזה 

ודאי ברכה גדולה שנתעברו כולם בזמן אחד. 


וג. ובמצא חן ('"ס 9 הקשה שהרי כאן נולדו לעובד ששה בנים זכרים בכרס אחד, ולדברי 
הצידה לדרך רק שלשה בנים ניתן להוליד. וכן הקשו בכרם אהרן (ד"ס א) ובבית ארזים (ד"ס 
טילדו). ובהארות ועיונים בגליון הש"ס דפס נפוף סידוסי רעק" ספדלעיס) תירץ שבאמת זה היה הנס של 
עובד אדום שנתעברה זכרים בכל החדרים. עיי"ש. | וד. ועיין שם עוד מה שביאר על דרך 
רמז. | וה. בירושלמי שם לא נזכר שיולדת לר"ע יום אלא או לרע"א או לרע"ב או לרע"ג 
או לרע"ד. ‏ ה. ועיין עוד בפנים מסבירות (₪ק סד. ד"ה ופעעפ). | וז וכ[ בשיטה מקובצת (ז"ס 


ברכות פג: 


ביאורים 


שעז 


בזאת מנוחתי (ד"ס מ6י) תירץ שהקב"ה שיודע העתידות מדעתו שעתיד הארון 

לבוא בבית עובד נתן הריון לחמות ושמונה כלותיה בששה חדשים קודם 

שבא הארון לשם, ואחרי כלות הששה חדשים ושלשת חדשים ששהה שם הארון 
ילדו ששה ששה בכרס אחד, ואז נאמר לדוד 'כי ברך ה' את עובדי. 


מדוע דווקא ששה בנים 


שם. בפרשת מרדכי (ד"ס עעס) ביאר בטעם הדבר שנתברכו דווקא בששה בנים, 

לפי שהרחקת איש מאשתו לא מצינו בתורה יותר משתי שבועות ביולדת 

נקבה, וכל זמן שהיה הארון בביתם נמנעו מתשמיש כמבואר לעיל (כ.) שבבית 

שיש בו ספר תורה אסור לשמש, וכל שכן כשהיה שם הארון, וחסרו בשלשה 

חדשים שש עונות לכל אחת ואחת, ואפילו שהם לא היו יכולים להתעבר בכל 

עונה אבל כל מצות עונה היא להוליד ולדות, ושילם להם הקב"ה את שכרם 
בפעם אחת שנתעברו ששה ששהול. 


מאי נפקא מינה במה בירכו 


שם. בסמיכת חכמים (ל"ס מס) הקשה מאי נפקא מינה במה בירכו. ועוד שלכאורה 
מה שמתרצת הגמרא שילדו ששה בכרס אחד אינו ברכה כל כך כשיהיה 
איש עני ולא יהיה סיפוק בידו לפרנסם, ואם כן הריבוי בנים אינו ברכה. 

ותירץ על פי הכתוב (טפופ( כ' ו ) 'וישב ארון ה' בית עובד הגתי שלשה חדשים 
ויברך ה' את עובד אדום', ולפי זה יש לומר שלא נתברך מיד אחר יום 

או יומיים כשהיה הארון אצלו אלא אחר שהתעסק עמו שלשה חדשים, ואם כן 
מנין לדרוש קל וחומר שהמארח תלמיד חכם מתברך, הרי בכל קל וחומר 
אומרים דיו לבא מן הדין, וגם גבי הכנסת אורחים צריך לטפל עמו שלשה 
חדשים ואז מתברך ולא קודם לכן. ותירץ על פי הירושלמי (סונפ עי0) שלא ילדו 
בבת אחת אלא כל חודש ילדו שנים, אם כן מוכח שנתברכו מיד כשהתחיל 
להתעסק בארון האלהים, ומה שכתוב 'שלשה חדשים' היינו שהוכר העובר. וזו 
כוונת הגמרא קל וחומר למארח תלמיד חכם, ושלא יהיה קשה שנאמר דיו 
שאינו מתברך כי אם מי שמטפל עמו שלשה חדשים דווקא, כמו גבי עובד 
שישב הארון אצלו שלשה חדשים ואחר כך נתברך, לכן מסיימת הגמרא שבירכו 
בששה בכרס אחד, ואין הפירוש שנתברך אחר שלשה חדשים אלא שנתברך 

מיד. 


בביאור שלשת הדרשות בכבוד אכסניא 


שם. בלמנצח לדוד (ד"ס פפפ, ס"כ עמ' יכ) ביאר שכל אחד מהתנאים הוסיף על 
השני בקל וחומר, שרבי נחמיה דרש מיתרו שהביא את משה לביתו 
והאכילהו משלו. ורבי יוסי הוסיף מן המצרים שאף על פי שלא נתנו לאכול 
משלהם אלא רק דרו בארצם אפילו הכי נחשב להם לזכות. ורבי אליעזר הוסיף 
יותר שלמד מעובד הגתי שכיבד וריבץ לפני הארון והארון לא נטל משלו כלום. 
בחודש האביב (ל"ס פפק) ביאר שכל אחד בא להוסיף, שמדברי רבי יוסי לא 
שמענו שום קיבול שכר ומדברי רבי נחמיה לא שמענו אלא שלא תאונה 

לו רעה, ורבי יוסי הוסיף שלא זו בלבד שאין ראוי לעשות רעה אלא אפילו 
שנאה בלב אסור, עד שבא רבי אליעזר בנו של רבי יוסי הגלילי ודרש שתיכף 

לתלמיר חפםי ברכה: 

בברכת ראש (ד"ס ת"כ) ביאר שכל הדרשות כוונו על ענין ארבעה דברים של 
הכנסת אורחים המבוארים בפסוק אצל השונמית (מנכיס נ' ד ) 'ונשים 

לו שם מטה ושלחן וכסא ומנורה', ש'מטה' זה דירת המקום, 'ושלחן' זה מזונות, 
וכסא' כל דבר הנעשה לכבודו מכונה בשם כסא אפילו עבד לרוץ לפניו. וזה 
מה שמנו כל אחד המארח בתוך ביתו זה דירה, ומאכילו זה שולחן, ומהנהו 
מנכסיו זה כסא ומנורה, ונכלל בזה להספיק לו צרכי הלימוד לפרוק ממנו עול 
מלכות ועול דרך ארץ. ועל זה פתחו כולם בכבוד אכסניא כשנכנסו ליבנה 
להורות לעם כמה גדול כוחם של גומלי חסדים, ופתח רבי יוסי בכבוד אכסניא 
של מיטה ממצרים שנתנו מקום לדור. ורבי נחמיה פתח באכסניא של שולחן 
מיתרו שהאכילהו. ורבי אליעזר פתח באכסניא של כסא וכבוד מארון שכיבד 

עובד לפניו. 

בפרשת מרדכי (ד"ס נכנוד, ד"ס פתת) כתב, שבני העיר כיבדו את החכמים באכילה 
שתיה לינה, כמו שדרשו בסוטה (₪ 'אשל' (ככשטית כ 0) זה פונדק, 

שהוא ראשי תיבות אכילה שתיה לינה, וסיפר כל אחד מהחכמים בשבח כיבוד 
אחד מהשלשה כיבודים. רבי נחמיה פתח בשבח האכילה שהרי יתרו לא האכילו 
למשה אלא לחם והוא קירבו להנאת עצמו, מכל מקום שילם לו הקב"ה שכר 


סמות). רת. וכן כתבו המכתם (ל"ס פלדו, נדפס כקונן פיטות קמ6) ובשיטה לר"א אלשבילי (ד"ס סמופ), 

וביפה עינים (ל"ה ח) כתב כן מעצמו. ועיין עוד בתרגום רב יוסף על דברי הימים ₪' אצ ₪ 

שחמות וכלותיה ילדו שמונה שמונה בכרס אחד עד שנמצאו כולם ביום אחד שמונים ואחד. 

וט. וביאר שזו כוונת הירושלמי לעיל שילדו בן בכל שני שבועות, היינו לאותן העונות שהיו 

להם לקיים בכל שני שבועות הזמין להם הקב"ה שילדו בנים לכל אחת מהן. ומודה הירושלמי 
שילדו ששה בכרס אחד. 


שעח 


ילקוט 


מדה כנגד מדה שהציל את צאצאיו בני קיני מעמלק, ואפילו שבני קיני לא 
חטאו, מכל מקום למדנו בסנהדרין (קי:) שנכסי הצדיקים שבעיר הנידחת 
אבודים, הרי שבשביל ההוצאה שמוציא הבעל הבית על פרנסת התלמיד חכם 
הקב"ה מחזיר לו בכפל כפליים. ורבי יוסי פתח בשכר השתיה שהשקו אותם 
יין ותירוש, שבזה מראה הבעל הבית שהוא מכבד את התלמיד חכם שהוא 
מהנהו גם בתענוגים, וגם בזה אין הקב"ה מקפח שכרו, והביא ראיה ממצרים 
שהושיבו את ישראל במיטב הארץ שכיבדו בזה את ישראל ושילם להם הקב"ה 
מדה כנגד מדה שהתיר לישראל להתחתן בם. וכן כאן מי שמכבד תלמידי חכמים 
יהיו לו חתנים תלמידי חכמים כמבואר בשבת (כג:). ורבי אליעזר דרש על הלינה 
שנתנו לאורחים שעל ידי זה ניכר שהבעל הבית אוהבו מזה שמכניסו לביתו 
לכל הלילה. והביא ראיה שאין הקב"ה מקפח שכר ומשלם מדה כנגד מדה 
מעובד אדום שהכניס את הארון לביתו, ונתברך בבנים חשובים בעלי תורה, 

כמבואר בשבת (פס) שמי שאוהב חכמים יהיו לו בנים רבנן. 
בעולת חודש (פלקס, י==טקדמה ד"ס ועלס) ביארי' שהוצרכו שלשת הדרשות כי 

שלשה מיני כיבוד תלמידי חכמים נהגו בני אדם ואין דומה אחד 
לחבירו, ואלו הן: א. כשבא תלמיד חכם בתוך ביתו שמח בבואו ומכבדו מאוד, 
ואחר כך הכבוד הולך ויורד ושמח בצאתו. ב. ביאת התלמיד חכם הוא לעול 
ולמשא ופניו משתנות ככרום ולאחר מכן מוצא חן בעיניו. ג. שתחילתו וסופו 
אהבת עולם. ורבי נחמיה פתח בכת המשובחת והביא ראיה מיתרו שלא קירב 
את משה אלא לכבוד עצמו ואהבה זו לא זזה ממקומה. אמנם לא ידענו אלא 
היכן שתחילתו וסופו באהבה, אבל כת אחת אשר תחילתם ברצון וסופם באונס 
מנין שגם הם זוכים. על זה הביא רבי יוסי קל וחומר ממצרים שקיבלו את 
ישראל בשמחה ואחר כך 'ויעבידו מצרים את בני ישראל בפרך' (טפופ 6 יג). ורבי 
אליעזר פתח באופן שתחילתם באונס וסופם ברצון מעובד אדום שלא רצה לקבל 

את ארון הקודש שנתיירא ממנו ואחר כך היה בשמחה. 

בהעז ביד (ד"ס פפת) ביאר על מה שכל תנא דרש דרוש אחר בכבוד אכסניא, 
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כי ידוע הוא שכל העולם הזה עומד על שלשה דברים, בני חיי ומזוני, 
לכן באו שלשת הדרושים להראות איך באו על שכרם בשביל אכסניא שנתנו. 
רבי נחמיה הוכיח על חיים, שבני קיני [יתרו] היה להם להיספות עם עמלק 
יחד אחר שהתקרבו אצלם לגור עמם בשכנות, וכן לוט לא ניצל ממלחמת סדום 
אף שהיה לו זכות אברהם מפני שהתקרב לסדום. אך מפני זכות יתרו זקנם 
שעשה חסד עם ישראל נשארו חיים. ורבי יוסי בא על גמול מזוני שזו עשירות, 
שהזהירה תורה 'לא תתעב מצרי', אבל 'דור שלישי יבוא להם בקהל ה", ואין 
לך עשירות גדולה ממנה לקבל אותם בתורת אחוה ולהתחתן בם. ורבי אליעזר 

בא להוכיח על גמול בנים שברך ה' את בית עובד אדום בבנים רבים. 


סד. 


מנין לומדים שברכו 


שנאמר פעלתי השמיני וכתיב כי ברכו אלהים כל אלה מבני עובד אדום 

המה וכניהם ואחיהם איש חיל בכח לעבודה ששים ושנים לעובד 

אדום. המהרש"א (עיל סג: מ" ד"ס ומס סי) ביאר, שאחר שהפסוק מונה את שמונה 

בניו כתוב 'כי ברכו אלהים כל אלה מבני עובד אדום המה', שמשמע שהברכה 

נוסף על שמונה בניו שהיו לו כבר, והיינו שאשתו וכלותיה שהם תשע ילדו 

כל אחת ששה בכרס אחד כי כן מצינו הברכה לישראל במצרים, ונמצא שהיו 
בניו ששים ושנים יחד עם שמונה בניו הראשונים. 


בגירסאות הגמרא 


שם. בגמרא הובא הפסוק כלשונו 'כל אלה מבני עובד אדום וגו' ואחיהם איש 
חיליא. אמנם בהגהות רבי אליהו גוטמאכר (ל"ס כ הביא שבדפוסי הש"ס 
הישנים הובאה גירסא באופן שונה 'כל אלה לעובד אדום וגו' ואחיהם אנשי 
חיל'ב. אלא שלגירסא זו צריך עיון מדוע הביאה הגמרא את הפסוק בצורה שונה 
ממה שנמצא בנביאי. ותירץ שבכל מקום בש"ס שנמצא כן היה מקום לפרש 
את הפסוק באופן אחר וידעו שהאמת הכוונה הוא כפי דברי חז"ל לכן הוסיפו 
תיבה אחת או בגרעון תיבה אחת לצרף יחד התיבות לפי הכוונה והביאו כך, 
ואין בזה חלילה שינוי, שהרי בתנ"ך עצמו אינם משנים, רק מראים בדרשותיהם 
שכן הוא. וכן כאן הדרשן הוכיח איך נתברך עובד בריבוי בנים אנשי חיל, שלא 
נאמר ש'מבני' הולך על הבנים מהבנים ממש אלא דור שלישי ורביעי, ו'איש 
חיל' על עובד עצמו, לכן הביאה הגמרא את הדרשה לפי אמיתת הפשט 'כל 
אלה לעובד אדום' שכולם היו ממנו ממש וכולם היו אנשי חיל. 


ה. הובא באסיפת זקנים (פסס, ל"ס פפס). ‏ א. וכן הוא בעין יעקב. ב. וכן הוא בסוגריים שמודפסים 
בגמרא שלפנינו. | ג. והביא שהרשב"א (פוכפ סניפ סוף שער ד, סוכ כנים יזסף יו"ד סי" קפו ד"ס ונ6מנת 6פס) כתב 
שדרך הגמרא בכל מקום להוסיף בלשון התוספתא דרך פירוש בעלמא, ושונים כאילו הוא מגוף 
התוספתא. ‏ ה עיין שמואל (פיופ). ‏ ה. ובבית נתן (ד"ס על) הביא עוד ש'דוחק את השעה' 


ברכות פג: - סד. 


ביאורים 


המילים אנשי חיל בכח לעבודה מיותרות 


שם. בסמיכת חכמים (עי? סג: סוף ד"ס מס ס) הקשה שלכאורה קשה על הקל 
וחומר לעיל, מנין שהכיבוד של עובד היה זה שכיבד וריבץ לפניו ולא 

שום חסרון ממון, אולי עשה לו איזה תכשיטים לכבודו, שהרי אפילו עפולי 
וטחורי פלשתים היו מונחים בארגז בארון אלהיםז, ושמא גם עובד עשה כן 
איזה תכשיטים מבחוץ או מבפנים, ומנין לדרוש למארח תלמיד חכם לפי שעה 

בלי חסרון כיס כל כך שנתברך. 

ותירץ שלכן מביאה הגמרא מה הברכה שבירכו, ומביאה את הפסוק 'המה 
בניהם ואחיהם אנשי חיל בכח לעבודה ששים ושנים לעובד אדום', 
ולכאורה המילים 'אנשי חיל בכח לעבודה' הוא מיותר, שהרי שם בפסוקים 
מדובר בעבודת בית המקדש, ולא מוזכר באף אחד שהוא בכח לעבודה, אלא 
להורות שברכת עובד היתה מידה כנגד מידה ככל מידותיו של הקב"ה מידה 
כנגד מידה, ושנתן לו הקב"ה ריבוי בנים אלו בשכר שימוש ארון אלהים. 
ולכאורה אין זה מידה כנגד מידה, שמה ענין שכר זה למצוה זו. לכן הפסוק 
אומר 'בכח לעבודה', פירוש דשפיר היה מידה כנגד מידה, שכמו שהוא לא 
שימש את הארון בממון רק בעבודת גופו שכיבד וריבץ לפניו, כך נתן לו ה' 
שכרו ריבוי בנים אנשי חיל בכח לעבודתו יתברך, הוא עבד מעט והקב"ה נתן 
לו משמשים הרבה לעבודתו והוי שפיר מידה כנגד מידה, ומכל זה מוכח שכל 
כבודו של עובד שעשה בארון אלהים לא היה אלא בעבודה שכיבד וריבץ לפניו. 


הטעם בזה ששעה דוחקתו 


אמר ר' אבין הלוי כל הדוחק את השעה שעה דוחקתו וכל הנדחה מפני 

השעה שעה נדחת מפניו. רש"י בעירובין (יג: ד"ס סדוסק) ביאר, שמתייגע 
להעשיר ולהתגדל ורואה שאינו מצליח, ואף על פי כן חוזר והולך למרחקים 
ומכניס עצמו לגבוהות, אז שעה דוחקתו. אבל כל הנדחה מפני השעה שעה 
נדחית מפניו לאחר זמן עתידה לעמוד לו שעה מצלחת. ובעיון יעקב (ל"ס כ 
ביאר, שהדוחק את השעה, לפי שהוא רוצה שיהיה לו גדולה קודם זמן הנקבע 
לו, לכך נאסף קודם זמנו, וכמבואר בתענית (כד.) אתה הטרחת את קונך להוציא 
תאנה פירותיה שלא בזמנה, יאסף שלא בזמנו. ולפי שמידה טובה מרובה ממידת 
פורענות לכן כשנדחה מפני השעה מחמת ענוה שבו לא די שאין השעה נדחית 

מפניו אלא השעה עומדת לו ביותר, וכמבואר בסמוך. 


הרי אבשלום לא היה שייך בלל למלוכה 


שם. רש"י (ד"ס סלוסק) פירש, ש'דוחק את השעה', כגון אבשלום שבקש למלוך 
בחזקה. וברש"י בעין יעקב (ד"ס סלופק) הוסיף, שביקש למלוך בחזקה בחיי 

אביו ולא רצה להמתין עד מיתת אביוה. ובברכת יעקב (טור, ד"ס כנ, נדפס נספר 
תסנת יעקכ) הקשה שהגמרא כלל לא הביאה מאבשלום!. ובאמת אבשלום לא היה 
דוחק את השעה כלל, שמעולם לא היתה לו שעה שיהיה הוא מלך, שהמלוכה 
נגזרה מראש מדוד המלך לשלמה. וגם בעת שנכנס לא היה מותר לכנוס גם 
בדוחק, כיון שאביו היה חי עדיין ומיתתו היתה מצד שמרד באביו. לכן ביאר 
שדברי הגמרא בדוחק את השעה מוסבים על רבה ורב יוסף שמביאה הגמרא 

בסמוך וכפי שיתבאר. 

ובגבול בנימין (מ"כ ללוש 0, ק5ת:) תירץ' שלא היה נודע דבר זה לכל שאין 
אבשלום ראוי למלוך. ועוד תירץ ששלמה המלך במות אביו היה קטן 

בן י"ב שנה, ולכן אפשר שימלוך אבשלום, וימות בלא בנים והמלוכה תהיה 

לשלמה, כי ממנו יצאו מלכים בישראל". 


עוד בביאור דברי רבי אבין 


שם. המהרש"א (פ'% ד"ס כנ) ביאר, שמה שדוחק את השעה שעה דוחקתו לפי 
שמזל שעה גורם ואי אפשר לאדם לדחוק את המזל בכוחו בחזקה אם 

לא בסייעתא דשמיאט. אבל כל הנדחה מפני השעה כמו שעשה רב יוסף [בסמוך] 

הרי השעה נדחית מפניו. 

המהר"ל בנתיבות עולם (פינ סעטס פ"ו, עפ' =) ביאר, שיש שעה וזמן מיוחדים 
שהאדם עולה לגדולה כמו שאמרו בכל מקום 'דקיימא ליה שעתא'', 

וכאשר דוחק את השעה ורוצה בגדולה ועוד לא הגיע השעה והזמן, כיון שזה 
עוד לא בזמנו הוא נדחה, ודבר שנדחה הוא נדחה לגמרי כמו כל דבר שבא 
לדחות את אחר שאותו דבר שבא לדחות דוחה אותו לגמרי. מה שאין כן כל 
מי שנדחה מן השעה שהגיע הזמן אליו לקבל שררה והוא נדחה, שאינו רוצה 
לקבל שררה, השעה עומדת אליו, שבזה שנדחה יותר ממה שראוי לכך השעה 
מקרבת אותו, כי כיון שהגיע הזמן אל הגדולה מקרבו לגמרי שהרי יש לו שעה, 


בנבות היזרעלי. ובברכת אברהם (ד"ס פדינס) כתב 'וכעת צריך עיון מה ראיה מביא מנבות'. וראה 
בסמוך שכן מבואר בתנחומא. ו. אמנם עיין גירסת עין יעקב 'כל הדוחק את השעה שעה דוחקתו 
מאבשלום'. אך בגמרא לא גורסים את זה. | ז. הובא באסיפת זקנים (פסס, ל"ס כ). ‏ ח. ועיין מה 
שביאר בזה בהעז ביד (ל"ס 055 = ט. ועיין ביאורי אגדות להגר"א (ד"ס 085 .. עיין תענית (כ?.. 


ילקוט 


וכאשר נדחה מפני השעה ורוצה לבטל אותה השעה, הנה השעה עומדת לו 
שלא יהא ביטול לשעה'י. 
בעין אליהו (ד"ס 5מר) ביאר על פי המבואר לעיל (מת:) אין מלכות נוגעת בחברתה 
אפילו כמלא נימא. והנה אבשלום רצה שתהא השעה מצלחת לו שיהיה 
מלך ורצה לדחות את השעה של דוד אביו, ולכן כיון שדחק את השעה שלו 
שבמהרה תבוא השעה, שעה דוחקתו, היינו השעה של חבירו מדחה אותו. אבל 
כל הנדחה מפני השעה, היינו אף שהשעה שלו באה ובכל זאת הוא בורח מן 
הכבוד, שעה עומדת לו שלא ידחה מכל, אלא לבסוף שעתו מצלחת לו. 


במדרש מובא מקור לזה שדוחק את השעה 


שם. הנה בגמרא לא הביאו שום לימוד מפסוק לכך שכל הדוחק את השעה 
שעה דוחקתו, אבל מצינו בתנחומא (נונר, ₪ 6 שכתוב 'כל מי שעומד 

כנגד השעה נופל בידה, וכל מי שנותן מקום לשעה השעה נופלת בידו, נבות 
עמד כנגד השעה ונפל בידה, אברהם נתן מקום לשעה וחזרה השעה ונפלה 

בידו', וכן יצחק משה דוד ויעקבי. 
בפסיקתא זוטרתא (נכלטית כ פֿות מג) כתוב, 'כל הצדיקים נותנין מקום לשעה, 
יעקב ברח [ללבן] משה ברח מפרעה דוד ברח משאול, שכל הדוחק 
את השעה השעה דוחקתוי. 


שייכות דברי רבי אבין לגמרא 


שם. הצל"ח (ל"ס פֿער), הקשה מה שייכות מאמר של רבי אבין לכאן. ותירץ 
שהגמרא סמכה את כל דברי רבי אבין יחד, וכיון שהמאמר שאמר בסמוך 
שכל הנהנה מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאילו נהנה מזיו השכינה. וכן 
מאמר שאחריו %2₪"אמר למשה לך לשלום, ומאמרים אלו שייכים למה שפתח 
רבי נחמיה לעיל שיתרו עשה חסד עם ישראל, לכן מביאה הגמרא כאן את כל 
המימרות של רבי אבין הלוי'ז. אלא שהקשה שלפי זה היה לגמרא להקדים את 
שתי המימרות האחרונות לפני המימרא של כל הדוחק את השעהטי. ותירץ משום 
שהגמרא רצתה לסמוך את המימרא [בסמוך] שתלמידי חכמים אפילו בעולם 
הבא אין להם מנוחה, למימרא של הנפטר מן המת וגם רצתה הגמרא לסיים 
את מימרות של רבי אבין הלוי בשלום ולסיים המסכתא בשלום". 
במעון הברכות (ד"ס פעכ) ביאר שלעיל דרשו התנאים בכבוד אכסניא לכבד 
לתלמידי חכמים בכל מיני כבוד, והנה אף שמצווים כל העולם לכבד 
תלמידי חכמים וכל המכבדם כאילו מכבד שמים, אף על פי כן ראוי לתלמידי 
חכמים בעצמם שיהיו ענוים ושפלים ונכנעים ולא יתגאו חס וחלילה במה 
שמכבדים אותם. ומי שנוהג בדרך זה יאריך ימים והכבוד רודף אחריו. ומי 
שאינו נוהג בדרך זה על זה אמרו (פססס פו) אוי לה לרבנות שמקברת את 
בעליה. וזה סמיכות המאמר של רבי אבין וכל הנדחה מפני השעה שעה נדחית 
מפניו, היינו שהבורח מן הכבוד זוכה לאריכות ימים"". 


מדוע קראו לרב יוסף סיני 
דרב יוסף פיני. רש"י (ד"ס פיי ביאר שסיני קראו לרב יוסף שהיה בקי בברייתות 
הרבה. ורש"י בהוריות (יד. ל"ס כנ) הוסיף לפי שהיו משניות וברייתות 
סדורות לו כנתינתן מהר סיני אבל לא היה מפולפל כרבה. ובשלמה משנתו (ככפ"י 
ד"ס סיני) ביאר שבסיני לא ניתנו רק כללות התורה, והפרטות לא נאמרו רק באהל 

מועד, כדברי רבי ישמעאל בסוטה (6)5. 
ובפירוש רבינו ידעיה הפניני (סוריות פס ד"ס 6מר, נדפס 3ופר ספירופיס על סוכיות) ביאר 
ש'סיני' הוא חכם היודע התורה על בוריה וכל גדריה וסייגיה, ולא 
חסר מכל מה שנכתב ונחתם בספר התורה שבכתב ושבעל פה, אך דבר קשה 
ונעלם שלא מפורש בתורה זה לא ידע מתוך שכלו ופלפולו לחדש הענין ההוא 
ולהוציאו דבר מתוך דבר. ולכן נקרא בשם 'סיני', כי על ההר ההוא ניתנה 
התורה בדרך קצרה. 
באבות הראש (פססג'י, ס"ג ננפס ספנס מעככת ע פות 5) ביאר שיסיני' הוא גיטריא 
עָנָן עם התיבה והאותיות [מאה שלשים], והר סיני לא דיבר כשנתגאו 
ההרים. ורב יוסף על היותו נקרא סיני היתה בו מידת הענוה כמבואר בסוטה 
(מט:). או שמכיון שהיה מפורסם בענוה קרו ליה סיני" על היות בו מידת 
סיני'ל. 


יא. ועיין עוד בדרך חיים (מסכ"ע, פנום פ"6 מ"ג). יב. מובא בילקוט שמעוני (פמות כמו קסת). ‏ יג. וכפי 
שהאריך שם התנחומא ממקורות. | יד. וכן ביאר בשדה יצחק (ל"ס פמב). ‏ טו. ובפרשת מרדכי 
(ד"ס פ"ר פֿנין) כתב, שכיון שכל מאמרי רבי אבין הובאו בשביל המאמר כל הנהנה מסעודה שתלמיד 
חכם שרוי בתוכה, נראה שיש להקדים מאמר זה לכולם. ובשדה יצחק (פס) כתב, שאפשר שסידר 
אותן בדרך זה כפי ששמען. טז וכן את המימרא הנפטר מן המת למימרא הנפטר מחבירו ששני 
מימרות אלו לומדים מיתרו. ‏ יז. ועיין עוד בשלמה משנתו (סוף ד"ס מס) ובחיי שלמה (ד"ס כנ) 
בארוכה. יח. ועיין במי השלח (ד"ס כ) שביאר המאמר כל הדוחק את השעה באופן דומה. וראה 
עוד בישמח לב (ל"ס ₪05 לביאור שייכות המימרות אחת לשניה. יט. ובאהבת איתן על העין 


ברכות פד. 


ביאורים 


שעט 


בויחי יעקב (ד"ס דל" ביאר שידוע שכל מה שעתידים התלמידי חכמים לחדש 
הכל נתקבל למשה מסיני, אם כן בסיני נאמרו כל הדינים, ולכן רבי יוסף 
שידע כל השמועות ובקי בהם נקרא 'סיניי ששם נאמרו כל הדברים. 


מדוע קראו לרבה עוקר הרים 


ורבה עוקר הרים. רש"י (ל"ס עוקכ) כתב שהיה מחודד יותר בפלפול. והרמ"ה 
(סו"ל כסכופכ על גליון סעין יעקכ סוליות יד. ד"ס וכנס) ביאר לפי שהיה מיישב 
קושיות שהיו דומים כהרים שלא היה אדם שהיה יכול ליישבם, וגם היה דוחה 
שמועות שהיו דומים להרים, שלא היה אדם שהיה יכול לדחותם. 
בפירוש רבינו ידעיה הפניני (פס ד"ס פמכ) ביאר שנקרא 'עוקר הרים' כי האיש 
הנבון וחכם מצד שכלו הזך הוא יקים את דברי התורה כהלכתן ואם 
יתחדש לו איזה דבר נעלם, כל הר נעשה גבנון ויסיר כל מסך ומונע ממנו 
ויזכך שכלו להוציא הדבר הנעלם לאור ולהשיג האמיתות ממנו מתוך פלפולו 
יותר מן האיש השלם בידיעת התורה. 
המהרש"א (סליופ יג: מ" ד"ס פד) ביאר על פי מה שאמרו במגילה (כט.) על הפסוק 
(יכמיס מו ית) 'כי כתבור בהרים וככרמל בים יבוא', והלא דברים קל 
וחומר ומה תבור וכרמל שלא באו אלא לפי שעה ללמוד תורה נקבעו בארץ 
ישראל, בתי כנסיות ובתי מדרשות שלומדים ומרביצים בהם תורה ודאי שיקבעו 
בארץ ישראל. ועוד אמרו על הפסוק (פסיס סמ rז)‏ 'למה תרצדון הרים גבנונים', 
למה תרצו דין עם סיני, כולכם בעלי מומין אצל סיני. ולכן המשילו את הסומך 
על שמועתו ומשניות וברייתות סדורות לו ל'סיני' לפי שעליו היה כל התורה, 
ואת מי שאין משניות סדורות לו כל כך אך הוא סומך על פלפולו המשילו 
ליעוקר הרים', לפי שהוא דומה להרים אלו שנעקרו לפי שעה ללמוד תורה 
וסמכו על מעלתם ורוב גבהם ולכך לא למדו תורה רק לפי שעהל. 
במרומי שדה (סוליופ פס ד"ס סינ) ביאר שמשה רבינו לימד כל ההלכות לישראל 
באהל מועד, וכל מה שלימד שם נקרא מסיני, כמו שנאמר בסוף ויקרא 
(מ (ד) 'אלה המצות אשר צוה ה' את משה אל בני ישראל בהר סיני', לפי שמשה 
רבינו קיבל את ההלכות בהר סיני ולימדם באהל מועד, ואילו את פלפול התורה 
לימד בערבות מואב שנאמר (לנליס 6 ס) 'בעבר הירדן בארץ מואב הואיל משה 
באר את התורה הזאת', והכוונה על פלפולה של תורה, וזה היה לאחר עקירת 
ההרים בנחלי ארנון, ומטעם זה נקרא העוסק בהלכות 'סיני', והעוסק בפלפולי 
התורה 'עוקר הרים'. 


מהו איעטריכא להו שעתא 


איצטריכא להו שעתאלא. רש"י (ד"ס פטככ) כתב שהוצרכו להם חכמים. 

ובפרשת מרדכי (ל"ה כ) ביאר שרבה היה עני כמבואר במועד קטן 
(כפ.), וגם רב יוסף היה עני כמבואר בגיטין (פו:) שהתעסק ברחיים. ורב יוסף 
היה מבוגר מרבה, שרבה היה באותו זמן שהיה ראש ישיבה בן י"ח שנה 
כמבואר בסוטה (כנ:), ורב יוסף שהיה חי אחר כך כ"ד שנים וחצי מצינו שעשה 
משתה ביום שנשלם לו ששים שנה כמבואר במועד קטן טס), והיה אם כן לכל 
הפחות בן שלשים ושש שנה. והיה רב יוסף ראוי להיות ראש ישיבה קודם 
רבה. וזה מה שהגמרא אומרת שאיצטריכא להו שעתא שהיו עניים ורצו לפרנסם 

על ידי זה שימנו את אחד מהם לראש. 


במה תלויה השאלה מי עדיף 


שלחו להתם סיני ועוקר הרים איזה מהם קודם. בהגהות רבי שלמה קלוגר 

(על פרי מגדיס פו"ם סי קנֹו) ביאר שגוף השאלה מי יותר עדיף תלוי במחלוקת 
התנאים באבות (פ"נ ע"ס), שתנא קמא אמר שרבי אליעזר בן הורקנוס שהיה 'בור 
סיד שאינו מאבד טיפה' מכריע את כולם. ואבא שאול אמר שרבי אליעזר בן ערך 
שהוא 'כמעיין המתגבר' מכריע את כולם. והיינו שתנא קמא סובר שסיני עדיף, 
לכן היה אומר שרבי אליעזר בן הורקנוס בור סיד כסיני מכריע את כולם, ואבא 
שאול סובר שחריף עדיף לכך אמר שרבי אליעזר בן ערך שהוא כמעיין המתגבר 

מכריע את כולם, ולכך כיון שקיימא לן כתנא קמא שלחו מתם סיני עדיףכג. 


מדוע לא שאלו בפירוש על רבה ורב יוסף 


שם. בשפתי חכמים (ד"ס פשו) הקשה למה שלחו סיני ועוקר הרים מה עדיף, 
ולא שלחו לשאול בפירוש על רבה ורב יוסף עצמם איזה מהם קודם. 


יעקב (ד"ס כנ) כתב שנרמז במה שקראו לרב יוסף סיני מה שרב יוסף עצמו אמר בסוטה (ה.) שממה 
שהשרה הקב"ה שכינתו בסיני יש ללמוד ענוה, ורב יוסף היה עניו כמבואר בסוטה (פט6. וענוה 
מועילה לזכרון, ועל כן רב יוסף היה בקי בברייתות. ‏ כ וכן ביאר בברכת ראש (סף ל"ס כ). 
כא. רש"י (ד"ס פעממנ) כתב שכך גורסים 'איצטריכא להו'. ובברכת אברהם (Eס)‏ כתב שרש"י בא 
לאפוקי מגירסא שיש בבית נתן (ל"ס על) 'קיימא להו שעתא', שלשון זה משמע ששניהם מלכו. אלא 
הכוונה היא שהוצרכו להם חכמים. ועיין בדברי שמואל (כפפי, נכפ"י עס, נפ"ד פֿעטריכ6) בכוונת רש"י. 
כב. אלא שהקשה למה הסתפקה הגמרא כיון שזה משנה מפורשת וגם זה פשוט שהלכה כתנא 
קמא. ועיין עוד בילקוט יהושע (סוריות יז. ד"ס 6מכ) בביאור הספק. 


שפ ילקוט 


ודוחק לומר שלא היו בארץ ישראל מכירים ובקיאים בגדולתן של רבה ורב 
יוסף, כי הרי היו ישיבות ומצוי שעוברים מבבל לארץ ישראל. 
ותירץ שבאמת היו מכירים את רבה ורב יוסף, וחששו שמא יהיו אוהבים את 
רבה או את רב יוסף ומחמת אהבה יהיו מסכימים לאחד מהם, לכן 
שלחו לשאול בדרך זה. 


מדוע נמשל הסיני לבעל החיטים 


שלחו להו סיני קודם שהכל צריכין למרי חטיא. ביאר רש"י (ד"ס נמר) 
שצריכים למי שקיבץ תבואה למכור, כלומר למי שקבץ שמועות. ובמנחת 


תבואה, ומה שאומרת הגמרא חיטים לאו דווקא הוא. 
והרמ"ה (סו"ל נסכופג על גליון עין יעקכ סוריות יד. ד"ס וכי) הביא מה שאמרו בבבא בתרא 
(קמס:) שיש כמה סוגים של לומדי תורה, בעל הגדות בעל פלפול ובעל 
שמועות, והמשילו בגמרא את בעל הפלפול לאדם שהוא עשיר במטבעות כסף, 
ואומרת הגמרא שם שמכל מקום צריכים כל אלו את בעלי החיטים שהוא הבקי 
בדברי הגמרא. והבאר שבע (סוליופ עס ד"ס דמכ) ביאר טעם הדבר לפי שאדם שיש 
לו מעות ואינו מוצא לקנות בהם חיטים אין לו תועלת במעותיו, מה שאין כן 
מי שיש לו חיטים אפילו אם אין לו מעות לקנות את שאר הדברים הצריכים 
לו, מכל מקום יכול לחיות עם החיטים לבד. וכמו כן בעל הפלפול אם אינו 
יודע משניות וברייתות שיוכל לפלפל בהם אין לו תועלת בפלפולו. 
במהרש"א (פס יג: מ" דיס דסכל) ביאר מה שתלו את סיני במרי חטיא על פי מה 
שמבואר בבבא בתרא (קט.) שאם יום עצרת הוא ברור ולא מעונן, 
אזי זֶרְעו חיטים, והיינו שהדעת והברירות תלוי במין חיטים. 
בגליוני הש"ם (פס ד"ס 50 ביאר שדברי תורה נמשלים לחיטים והכל צריכין 
ללמוד. וליהנות מיודעם כמו שהכל צריכים ליהנות מבעלי חיטים. וכן 
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מצינו בסנהדרין (פ) על הפסוק 'בטנך ערימת חטים', מה ערימת חיטים הכל 
נהנין ממנה אף סנהדרין הכל נהנין מטעמיהןזכג. 
בשלמה משנתו (ד"ס (מס) ביאר שכמו שהחיטה אף שאינה ראויה לאכילה עד 
שטוחנים לשים ואופים אותה, מכל מקום אם אין חיטים אין קמח 
ואין אפייה, וכמו כן הבקיאות בברייתות הוא קודם לטחינה והתיקון מקושיות, 
כפי שלמדנו לעיל (סג:) הס ואחר כך כתת. וכן למדנו בשבת (סג.) ליגמר איניש 
והדר ליסבר. ועל כן רב יוסף היה ראש ישיבה שילמדם כל השמועות וכל 
הברייתות, והמה יפלפלו בהם ויתרצום, וגם רבה היה צריך ללמוד תחילה 
הברייתות מרב יוסף ואחר כך היה מפלפל בהם. 
במערכי לב (ד"ס פיײ) כתב על פי המבואר במדרש (:"כ טו ז) שאותו אילן שאכל 
אדם הראשון היה חיטים, שכשאין לאדם דעה אומרים שהוא לא אכל 
פת חיטים. ולכן נקרא אדם המפולפל בדעת בשם 'מרי חטיא'. 
בעין אליחו (ד"ס סינ) ביאר שיש שתי דרכים להשגת חכמת התורה: א. על ידי 
פלפול, כמבואר בבבא מציעא (פס:) שרבי חנינא אמר אם משתכחת תורה 
אהדר מפלפולי, וזהו עוקר הרים. ב. הגם שלא נכנס כל כך בעומק אך בקי 
בהלכה. והנה מי שאינו יודע עומקו של דבר הוא כמו שיש לו חיטים שאינם 
טחונים. אך בכל זאת הכל צריכין למרי חטיא כיון שהוא בקי גדול הגם שלא 
נכנס כל כך בעומק. 


רק סיני שיודע פירוש ההלכות ולדמות דבר לדבר עדיף מעוקר הרים 


שם. המאירי (סומות יל. ד"ס סרי) כתב שזה דווקא באופן שהסיני בקי בפירוש 

ההלכות ובמה שיוצא מהם, ויודע לדמות הדברים אלו לאלו ולהוציא דבר 

מתוך דבר כראוי, אבל מי שאין בידו אלא את סוגיית הגמרא ושגורה בפיו 

ואינו יודע בדרכי הפסק ואינו יודע לדמות ולהבין דבר מתוך דבר, אדם כזה 

אינו בכלל סיני ואינו בכלל בעלי הוראה אלא אדרבה צריך להזהר מהוראותיו 
ביותרכד. 


הרי שואלים אדם פלפלת בחכמה ומשמע שפלפול חשוב מן הבקיאות 


שם. הבאר שבע ולית יד. ד"ס חומל) הקשה איך אפשר לומר שהבקי עדיף מן 
המפלפל, הרי אמרו בשבת (6) שבשעה שאדם נכנס לדין שואלים אותו 


כג. ועיין עוד באיי הים (ל"ה זי במה שקראו לרב יוסף 'מרי חטיא'. | כד. ועיין מאירי (יפ כו. 
ד"ס נכתס) שכתב ואין אדם ראוי לכך [להורות] בשלימות ידיעה לבד, שכמה ראינו שידיעתם גדולה 
בתלמוד שאינם יודעים לכוין שמועה אחת להלכה ולמה שראוי להורות מכוחה, וכמה מוחזקים 
בחדרי תורה וכשהוראה מגעת לידם אף הפתח אינם מוצאים, וכלל הדברים שאין אדם זוכה להוראה 
אלא בשני דברים, אחד ידיעת התלמוד וקבלתו, ושניה לה שלימות השכלי שבו לבחינת הדברים 
והבאתם למצרף להוציא דבר מתוך דבר. ועיין תשובות הר"י מיגאש (סי קיל). וראה בזה בארוכה 
בברכת יעקב (ד"ס לרנה, נלפס כמטנת יעקנ). כה. ופירש רש"י מס ד"ס 66) שהוא יגע וטורח ומחשב 
להבין טעמו של דבר. מו. וכן כתב הריב"ש (שו", סי" כע6) שמטעם זה הלכה כבית הלל ולא כבית 
שמאי אף על פי שבית שמאי היו חריפים יותר כמבואר ביבמות (יל), מכל מקום בית הלל הם 
ה'סיני' והם עדיפים. | כז. ושן העיר בחוות יאיר (טו"פ, סי" 5ל ד"ס ה(כס ככנס). ובהגהות רז"ו (עיכומן מ. 
כקוס' ד"ס פדעת6) כתב שהריצב"א סובר כהיש מפרשים שהביאו תוספות בבבא קמא (נ: ד"ס נססיפ) שרק 
במסכת בבא בתרא הלכה כרבה. אלא שכתב שדוחק שהריצב"א יסבור כן וכמו שהוכיחו תוספות 


ברכות סד. 


ביאורים 


יפלפלת בחכמה', ואין שואלים אותו האם למדת הרבה ונעשית בקי. וכן מצינו 
בבבא מציעא (פס:) שאמר ריש לקיש 'רבונו של עולם לא פלפלתי תורה כמותו 
[כרבי חייא]', משמע שעיקר לימוד התורה הוא הפלפול ולא הבקיאות. 

ותירץ שגמרות אלו עוסקות באדם שמוסר את נפשו לפלפל בדברי תורה, והוא 
ממית עצמו כדי לכוין את ההלכות ולתרץ קושיות, ובזה ודאי הוא מקבל 

שכר יותר ממי שהוא בקי בתורה אלא שאינו מוסר את נפשו כל כך על לימודה. 
וכמו שאמרו לעיל (ו:) 'אגרא דשמעתא סברא'לה. אך הסוגיא כאן עוסקת באדם 
שמן השמים זיכוהו להיות בעל פלפול, אבל אינו מוסר את עצמו על התורה 

כל כך, ועל אדם כזה אמרו שהבקי עדיף ממנו. 

בחק נתן (סוליות שס ד"ס ענתו) תירץ שאדרבה מהגמרא בשבת מוכח שסיני עדיף, 
משום שאדם שהוא סיני' לא מצוי כל כך, כיון שלהעמיד שמועה צריך 

לזה סייעתא דשמיא כמבואר במגילה (ו:), ואין זה ביד האדם להשיג מעלה זו, 
ולכך אינו נענש עליה, ולכך אין שואלים אותו ביום הדין אלא קבעת עתים 
לתורה. אבל פלפול בחכמה יוכל האדם להשיג אותו על ידי שכלו ודעתו שנתן 
לו ה' הן מעט והן הרבה כפי יצירתו ולכך שואלין אותו ביום הדין פלפלת 
בחכמה לפי הדעת שנתן לו ה', ואם לא פלפל לפי מה שדעתו משגת נענש. 
ולכך לא אמר ריש לקיש על רבי חייא אלא לא פלפלתי תורה כמותו, מכיון 

שזה היה יכולת בידו. 

בזרעו של אברהם (ג'פג', סוכיות פס ד"ס סיני) תירץ שמה שאנו אומרים שסיני עדיף 
הוא דווקא לענין צורך בני אדם למי ממנים אותו גדול על הציבור להיות 

מורה הוראות, ובזה ודאי סיני עדיף כיון שהרבה משניות שגורות בפיו, אבל 
בשמים ודאי מי שהוא מחודד ומפולפל הוא עדיף יותר כיון שהקב"ה חדי 

בפלפולא. 
עוד תירץ שעל פי רוב לא יזכה אדם להיות חכם ומפולפל הרבה אלא על ידי 
לימוד הרבה כיון שבתורתו יהגה יומם ולילה ולא טועם טעם מיטה [שאיננו 
ישן] אז ודאי זוכה לזה להיות עוקר הרים וטוחנן, ולכך אין שואלים אלא 
פלפלת בחכמה שבכלל זה ודאי יודעים שאם הוא מפולפל ודאי שלמד הרבה, 
אמנם כאן הספק של הגמרא הוא אם הזדמן והוא עוקר הרים ולא סיני וגם 
יש סיני ולא עוקר הרים מי מהם עדיף. 


ראיה מכאן שכשנחלקו סיני ועוקר הרים הלכה כסיני 


שם. תוספות בעירובין (מ. ד"ס פלעת) הוכיחו בשם הריצב"א שכשנחלקו רב ששת 
ורב חסדא הלכה כרב ששת, לפי שאמרו שם (ס.) שכשנפגשו רב חסדא 

ורב ששת נרתעו שפתותיו של רב חסדא ממשניותיו של רב ששת, ורב ששת 
היה נרתע כל גופו מפלפוליו של רב חסדא, ומבואר שרב ששת היה סיני ורב 
חסדא היה עוקר הרים, ומכיון שאמרו כאן שסיני עדיף מעוקר הרים מוכרח 

שהלכה כסיניכו. 

ובמצפה איתן (סומות יד. ד"ס כנ) הקשה הרי הכלל הוא שבכל מקום שנחלקו רבה 
ורב יוסף הלכה כרבה לגבי רב יוסף חוץ משדה ענין ומחצה כמבואר 

בבבא בתרא (קיל:) אף על פי שרבה היה עוקר הרים ורב יוסף היה סיניכז. אמנם 
יש ראשונים:" שכתבו שמה שאמרו הלכה כרבה לגבי רב יוסף הוא רק כשנחלקו 
בסברא, לפי שרבה היה עוקר הרים לכן יש לפסוק כסברתו, אבל כשנחלקו 

בשמועה הלכה כרב יוסףכט. 


בכתובות משמע שרבה עדיף 


שם. בורע אברהם (לטומ, סויות יד. ד"ס ענתו) הקשה מהמבואר בכתובות (מנ:) 

שרבא אמר שהיתה קושיא שהתקשו בה רבה ורב יוסף עשרים ושתים 
שנה ולא תורצה עד שרב יוסף ישב להיות ראש ישיבה. וביאר רש"י (שס ל"ס 
עטלין) שסייעו מן השמים לרב יוסף לפרקה להיות לו לְשֶׁם לפי שהיה רבה חריף. 
והיינו שהוקשה לרש"י למה רבה לא תירצה כל אותם הימים שנהג שררותו או 
רב יוסף בימי רבה, ולמה תירצה רב יוסף רק לאחר שרבה מת. ועל זה כתב 
רש"י שסייעוהו מן השמים, והיינו לא מצד שכלו ורוח מבינותו, אלא הדבר 
יצא מאתו יתברך ועיכב הדבר עד שישב רב יוסף בראש ואז סייעוהו מן השמים 
לפרקה להיות לו לשם כדי שיגדל בין החכמים ולא יתבזה בעיניהם ולא 
יחשבוהו לרב ואין הוא ראוי להיות במקום רבה, ובזה שתירץ לאחר מכן בהיותו 


שם בראיות ברורות שבכל הש"ס הלכה כרבה. וסיים וצריך עיון מאד. ובאמת במהרי"ק (שו"ת, עורפ 
קסט, עמ' עט:) כתב שהריצב"א פסק כרב יוסף נגד רבה מכח הסוגיא ששלחו מתם שסיני עדיף. 
כח. רשב"א בשבת (ל. ד"ס 055 ורא"ש (שס פ"כ פס" כ בשם רבינו יונה. ‏ כט. וכן כתב בהליכות 
עולם (סער ה פ"כ). וכן כתב בכסף משנה בכמה מקומות (מילות פ"ס סי"ז, ערכין פ"ו סי"ז, מלומות פט"ו ס"ב). 
וכן תירץ בפרשת מרדכי (ד"ס סכ6. אמנם ביד מלאכי (כֹגֹי סרי"ט סי פקט) תמה על ההליכות עולם שהרי 
הרא"ש והרשב"א כתבו מטעם זה לחלוק על הרי"ף (שנת ₪) שפסק כרבה שחולק על רב יוסף 
לענין שיעור בין השמשות, לפי שנחלקו משמו של רב יהודה, ומוכרח שהרי"ף שחולק עליהם 
סובר שההלכה כרבה גם כשנחלקו בסברא ואיך נקט שלא כדברי הרי"ף. ומיישב שהרי"ף גם מודה 
לדבריהם אלא שסובר שנחלקו בסברא ולא היה גורס בגמרא שנחלקו בשם רב יהודה. ועיין בית 
אהרן (עגיד, מ"נ נכלי ספ"ק נענן דס קפס כנרל ענף ג פות מ וסנ6ס). ועיין גם בהגדה של פסח חזון איש (עפי 
פו) מה שיישב החזון איש על מה שפוסקים כרבה לגבי רב יוסף. וראה גם בשדה צופים (הומות יל. 
ליט יו הז 


ילקוט 


ראש ישיבה אז אמרו שהוא כן ראוי, והראיה שרבה לא יכל לתרצה כל ימי 
שררותו וזה תיכף ומיד תירצה. ואם כן קשה שרואים שרבה היה עדיף. ותירץ 
שלעולם רב יוסף עדיף שכן הוא האמת לענין פסק ההלכה, כיון שהמשניות 
והברייתות סדורות לו כנתינתן מסיני, אבל חריפותו של רבה לא הועילה כלום 
לענין ההלכה, אלא שבימי רבה היו שני עניינים שאם אחד היה מקשה קושיא 
היה רבה מתרצה מרוב חריפותו ואם היה רב יוסף מביא משנה או ברייתא היה 
רבה מקשה ברייתות או משניות מאחד על השני וטוחנן זה בזה עד שמיישבן, 
ואם היו צריכים לפסק ההלכה הרי רב יוסף היה מזומן לכך שהיו בידו המשניות 
אחד דהיינו פסק ההלכה אבל אם היו צריכים לענין החריפות כדי לתרץ קושיא 
זה נעדר מהם, ואם כן זה היה חסרון לרב יוסף שיאמרו העולם אוי לנו מה 
אבדנו, שבזמן רבה היתה התורה בשלימות משני חלקים ועכשיו נאבד אותו 
שלימות ולא נשאר לנו כי אם חלק אחד, לכך עיכב ה' אותה קושיא עד שישב 
רב יוסף בראש וסייעוהו מן השמים כדי להיות לו לשם ואז כל העולם יחזיקוהו 
שהוא שלם בשני חלקי התורהל. 


לכן עם ישראל אמרו נעשה קודם לנשמע 


שם. בעיון יעקב (סוליופ יד. ד"ס ענחו) כתב שלכן עם ישראל אמרו נעשה ונשמע', 

צעשה' היינו סיני לחזור על תלמודם תמיד, ו'נשמע' דהיינו להבין הדבר 

על בוריו בטעם וסברא, כמו שכתוב (עילונין קנ:) לא שמיע לי כלומר לא סבירא 

לי, ששמיעה זו הבנה, ולכן אמרו קודם עעשה', כי סיני עדיף. ולכן קיימא לן 
(סנס סג.) שליגמר איניש והדר לסבור. 


אם גם בזמנינו שיש ספרים רבים סיני עדיף 


שם. בשיירי כנסת הגדולה (פו"ם סי" קס סגס"ט פופ ט) כתב שת"ח בעל הוראה 
קודם לעלות לספר תורה לפני שיעלה תלמיד חכם מפולפל שאינו בעל 
הוראה. ובפרי מגדים (סיי קנ ד"ס 6) ביאר שטעמו על פי מה שאמרו כאן שסיני 
עדיף מעוקר הרים, ולכן צריך להקדימו לעלות לתורה. אמנם בהגהות רבי שלמה 
קלוגר (על ספלי מגדיס פס) כתב שאין להוכיח זאת מכאן, שמה שאמרו שסיני עדיף 
הוא רק בזמן התלמוד שלא היו ספרים נדפסים, ולכן היו צריכים לסיני כדי 
שיודיענו את ההלכות, וכמו שאמרו שהכל צריכין למרי חטיא, אבל בזמנינו 
שיש ספרים רבים ויכולים לחפש בנקל את כל ההלכות, החריף עדיף שעל ידי 
חריפותו יוכל לדעת את ההלכות שלא נאמרו בפירוש ואי אפשר למוצאםלי. 
ובדברי מלביאל (פ"ד סי' פג סוף ד"ס ועפ"ז) כתב שסיני עדיף שייך רק בנשיאות 
שבימי חז"ל, אבל בזמן הזה לענין רבנות מספיק כשלמד פוסקים ויודע 

להורות כהלכה, כי רוב הרבנים בזמן הזה אינם בקיאים בכל חלקי השולחן 

ערוך ובש"ס. 


הרי אסור להישאל בחוזים בכוכבים 


אף על פי כן לא קבל עליו ר' יוסף דאמרי ליה כלדאי מלכת תרתין 
שנין. רש"י (שנת קיט. ד"ס כנדפי) פירש ש'כלדאי' הם חוזים בכוכביםלג. והקשה 
באמרי נעם להגר"א (ד"ס מנן, נסוגכייס) מהמבואר בפסחים (קיג:) מנין שאין שואלין 


ל. ובזה דקדק את לשון רש"י בכתובות (עס) שכתב שעשרים ושתים שנה היו ימי שררותו של 
רבה ומת, ולכאורה מאחר שכתב שהן היו ימי שררותו של רבה שוב לא צריך לומר שהוא מת. 
אלא הכוונה שלכן הגמרא הזכירה את מה שלרבה ורב יוסף היה קשה עשרים ושתים שנה. 
משום שהן היו ימי שנותיו של רבה ומת וכיון שמת רבה מוכרח רב יוסף להתמנות וישב בראש 
ואם כן כיון שישב בראש ימשך מזה העדר כבוד לרב יוסף. שבשלמא אילו עדיין רבה חי לא 
נמשך מזה שום העדר כבוד לאחד מהם שבהצטרפות שניהם יתמלא חסרון החכמים, אבל עכשיו 
שמת רבה וישב רב יוסף הרי נעדר חלק אחד מחלקי התורה ויש חסרון כבוד לרב יוסף, לכך 
סייעוהו מן השמים כדי להיות לו לשם לכבוד ולתפארת. | לא. וכן כתב בחקרי לב (ו"ד מ"ג פיי 
ק ד"ס ופֿעס) שלפי הרבה מהפוסקים מה שסיני עדיף וכן מה שאמרו סומופ ג:) 'למי נאה למלל 
גבורות ה' למי שיכול להשמיע כל תהלתו', אינו אלא בזמנם שהיה כל התורה בעל פה, מה 
שאין כן בזמנים אלו שכל התורה ניתנה ליכתב ערוכה בכל כשולחן ערוך וכל הרוצה ליטול 
יבוא ויטול יכולים למנות לרב אף שאינו בקי בכל התורה כל שיש לו דעת ישר ואם ישאלו 
לו דבר שאינו בקי בו אחר החיפוש מוציא הדין לאמיתו הרי הוא ראוי לרב, שדווקא בזמנם 
היה סיני עדיף שהכל צריכין למרי חטיא, מה שאין כן עכשיו שהבקי ואינו חריף צריך הוא 
להחריף אף שאינו בקי ואין החריף צריך כל כך לבקי, אם כן עוקר הרים עדיף מסיני בימים 
אלו. ובתיקון חצות (סררי, עפ' כל. סו"ד ככנין עולס פ"ז פֿות ו) כתב שאולי יש חילוק בין זמן התלמוד 
שהתורה היתה בעל פה וחששו שלא ישתכחו ההלכות על כן הכרח מתחילה לגרוס. אמנם אחר 
שהותר לכתוב עיקר מצות תלמוד תורה הוא שיוכל להוציא דברים מסודרים וברורים בין בדיני 
התורה ובין במשא ומתן של הלכה בהבנת דברי רבותינו. וכן ביארו בארוכה בחסדי דוד (ענ 
סתוספתם, סוריות פ"נ ס"ס ל" וכמילתיס) ובתורת חכם (ליד, סי" ככ ד"ס פיך שיסיס, נפ:). | ועיין ריב"ש (פו"ת, פס" 
רעפֿ) ומהרי"ק (ו"ת, פס" קסז) שמוכח מדבריהם שגם בזמנינו הסיני עדיף על העוקר הרים. ובדרך 
שיחה (עפ' פק הובא שנשאל הגר"ח קנייבסקי האם בזמנינו שיכולים לדעת על ידי ספרי עזר 
כגון מפתחות אם יש מעלה לסיני. ותירץ שכן, כי מי שאינו סיני אינו יודע היכן לחפש. ועיין 
עוד בחסדי דוד (שס ס"ט ליה ודע). לב. אמנם רש"י בפסחים (קג: ד"ס נכלדייס) כתב 'בעלי אוב'. 
וברשב"ם (פס דיס פזייס) הקשה שהרי כתוב בפסוק (ױקכ יע 6) 'אל תפנו אל האובות'. ובתוספות 
בשבת (קט: ד"ה כנדפֿ) הקשו שבכל הסוגיא שם משמע שכלדאי היינו חוזים בכוכבים. וראה בערוך 
לנר (ינמות כ6: כרס"י ד"ס פמכי 9) מה שיישב. לג. כעין זה כתב באדרת אליהו (מקי, ד"ה דפמרו) 


ברכות פד. 


ביאורים 


שפא 


בכלדיים. שנאמר (לנליס ית יג) 'תמים תהיה עם ה' אלהיך'. ותירץ שהיה סיבה 
מן השמים שיוודע לרב יוסף על ידי בלדאי, בלא ששאל, ושעל ידי זה ימנע 


אוצר החכמה! 


רב יוסף מלמלוך ועל ידי זה יחיה רבהל. 
בחדשים גם ישנים (דיס (6) כתב שמוכח שיש לחוש למזל, ואפילו שמבואר 
בשבת (קײ.) שאין מזל לישראל, היינו שעל ידי זכות יכול להשתנות 
המזל לטובה, אך רב יוסף בענותנותו שאמר בסוטה (פט:) שהוא היה עניו לא 
סמך על צדקותיולד. 
בפרשת מרדכי (ל"ס ד"ע תירץ שרב יוסף באמת לא היה נמנע בשביל מה 
שאמרו הכלדיים שאם כן לא היו אומרים עליו שהיה נדחה מפני 
השעה, אלא שבני ביתו היו מפצירים בו שיקבל את ההתמנות כדי להקל להם 
את פרנסתם אמר להם את דברי הכלדיים והניחו לו. 


מה החשבון של עשרים ושתים שנים 


מלך רבה עשרין ותרתין שנין. באמרי נעם (ד"ס מן) ביאר הטעם שמלך 

כמספר הזה, משום שמבואר בראש השנה (א) שרבה היה מבית עלי, 

ומשום שעסק בתורה חי ארבעים שנה, ומביאה הגמרא מעשה במשפחה אחת 

שהיתה בירושלים שהיו מתים בני י"ח שנה. ואמר להם רבן יוחנן בן זכאי לכו 

ועסקו בתורה וחיו. לכך לא רצה רב יוסף להיות נשיא כדי שיהיה רבה נשיא 

וירביץ תורה ברבים ויחיה, והוא היה בן י"ח שנה ולכך היה נשיא כ"ב שנה, 
וכ"ב וי"ח זה ביחד ארבעיםלה. 


איך רבה קיבל על עעמו 


שם. במרומי שדה (סומות יד. ד"ס וספיו) הקשה איך רבה קיבל עליו במקום שרב 

יוסף היה עדיף ממנו. ותירץ שמה שאמרו שסיני עדיף מעוקר הרים אינו 

אלא כשיהיה זה או זה והשני לא יהיה אצל ראש הישיבה, אבל כאן ענותנותו 

של רב יוסף היה שישב בישיבה אצל רבה ככל התלמידים, ואם כן באמת רבה 
היה עדיףלו. 


מדוע מלך עוד חעי שנה 


מלך רב יוסף תרתין שנין ופלגא. בברכת אברהם (ד"ס מנן) כתב שהכלדיים 
טעו ולא דנו יפה שהם אמרו לו שימלוך רק שתי שנים, וכמו שכתב 

הרמב"ם (יסודי ספולס פ"י ה"ג) שהחוזים בכוכבים רואים איזה דבר ושופטים מזה 

איזה ענין ולפעמים אינן מכוונים יפה והוא מורה על דבר קרוב לזה, ואם כן 

יש לומר שחשבו שהם רק שני שנים וטעו באותו חצילז. או יש לומר שהם לא 
חשו להזכיר לו אותו חצי ולא אמרו לו אלא שתי שנים שלמותל". 

ובבן יהוידע (ד"ס פפעו) ביאר מה שרב יוסף מלך עוד חצי שנה והכלדאי אמרו 
לו שימלוך רק שתי שנים, נראה שזה נוסף לו בשכר שנדחה מפני 

השעהלט. אמנם בבית נתן (ד'יס על) גרס בגמרא מלך רבה עשרין ותרתין ופלגא, 

ומלך רב יוסף תרתין שנין. 


מי לא קרא לאומן 


כל הנך שני דמלך רבה אפילו אומנא לביתיה לא קרא. רש" (ד"ס פומנ) 
פירש לא נהג כל אותן השנים שום צד שררה וכשהיה צריך להקיז דם היה 


שאמרו לו מעצמם בראותם אותו, וכל האיסור הוא לילך לשאול מהם אבל באמרם לו איזה 
דבר ראוי לחוש אליו כי לא דבר ריק. וכן ביאר בלמנצח לדוד (ל"ה דמר). ‏ לד. בתשובות 
המיוחסות לרמב"ן (סי" רפג, נדפס כסו"ק הרשנ"6 תח" סו' מכון ילופניס) כתב שאפילו שאמרו אין שואלים 
בכלדיים, מהגמרא בשבת (קט) משמע שמותר לשמוע להם ולהאמין דבריהם, מאברהם שאמר 
הסתכלתי באצטגנינות שלי, וכן רבי עקיבא שהיה דואג על בתו הרבה שאמרו לו הכלדיים שתמות 
ביום חופתה, שמע מינה מאמין היה בהם. אלא שפעמים הקב"ה עושה נס ליראיו לבטל מהם 
גזירת הכוכבים, והם מן הניסים הנסתרים שהם בדרך תשמישו של עולם שכל התורה תלויה 
בהם, לפיכך אין שואלין בהם אלא מהלך בתמימות שנאמר (דמיס ית י) 'תמים תהיה עם ה' 
אלהיך', ואם ראה בהם דבר שלא כרצונו עושה מצוות ומרבה בתפילה, אבל אם ראה באצטגנינות 
יום שאין טוב למלאכתו, נשמר ממנו ואינו סומך על הנס. וכסבור אני שאסור לבוא כנגד המזלות 
על הנס. וכן כתב הנימוקי יוסף (פסדמן עו: ד"ס סמסטין). והוסיף שהרמב"ם (ע"ו פי"6 ס"ת) כתב שאף 
חזיון הוברי שמים בדרך החכמה הוא בכלל מעונן ואסור. ואינו מחוור. ובשולחן ערוך "ד סי 
קעט ס"6) כתב אין שואלין בחוזים בכוכבים. וכתב הרמ"א (פס פ"ט במה שאדם יודע שהוא כנגד 
המזל לא יעשה ולא יסמוך על הנס אלא שאין לחקור אחר זה משום 'תמים תהיה'. וזה כדעת 
הרמב"ן ודלא כהרמב"ם, שלדעת הרמב"ם אסור לחוש לדבריהם. ולפי הרמב"ן מבואר מה שרב 
יוסף חשש לדברי הכלדיים ולא קיבל עליו להיות ראש ישיבה, שאף שאין שואלים בכלדיים, 
מכל מקום אם שמע מהם דבר מה מותר לחוש לדבריהם ולהשמר מהם. ועיין בספרי דבי רב 
(פר' פופטיס עמ' ספה ד"ס ודע) בדעת השולחן ערוך. ‏ לה. וכן ביאר בקול יהודה (סורות יד. ד"ס מלך) 
חשבון של עשרים ושתים שנה על פי הגמרא בשבת (ט6 כל דין שדן יאשיה מבן שמנה [שישב 
על מלכותו] עד שמנה עשרה היה מחזיר, שמא תאמר נטל מזה [ממי שלקח תחלה] ונתן לזה, 
תלמוד לומר (מיס כ' כג כס) 'בכל מאודו'. והוכיחו הפוסקים מכאן שאין למנות דיין פחות משמנה 
עשרה שנים, וכן מצינו (על כת) על רבי אליעזר בן עזריה שהיה בן י"ח שנים. ומצינו (ר"ס י.) 
שרבה חי ארבעים שנה. ועל כרחך לא מלך רבה אלא כ"ב שנים. | לו. וכפי שנתבאר בסמוך 
מרש"י סולופ יד. ד"ס פמנפ) שכל כ"ב שנים היה רב יוסף תדיר בבית רבה נמצא שכשאין הבקי 
יושב אצל החריף הבקי עדיף ואם יושב אצלו החריף עדיף. | לז וכעין זה ביאר בחדשים גם 
ישנים (ד"ס ₪) שהגמרא באה להראות שאין המזל עיקר והכלדאי אינם מכוונים כל כך. לת. וכן 
כתב הבן יהוידע (ל"ס ₪6 | לט. ועיין גס בבניהו (ל"ס כנ. 


שפב 


ילקוט 


הולך לבית הרופא ולא היה שולח לבוא אליו!. ובברכת אברהם (טס) כתב שנראה 
שזה מוסב על רבה שלא קרא לאומןמא. אלא שהקשה איך זלזל בכבוד תורתו 
ללכת לאומן בעצמו. ותירץ שהיה עושה בענין שלא יהיה נראה שהלך בשביל 
כך אלא שלפי דרכו נכנס לבית האומן. 
אלא שבחפץ ה' (ד'ס כ) כתב שודאי שזה הולך על רב יוסף, שאפילו שהיה 
ראוי למשרה זו והוא מחל עליה באותה שעה לא נהג שום צד שררה, 
או מצד ענותנותו או שלא יהא נחשב לו מאותם שתי שניםמנ. 


עוד ביאור במה שלא הביא אומן לביתו 


שם. רש"י בהוריות (יד. ד"ס פומנפ) פירש שרב יוסף לא קרא לאומן המקיז דם 

לביתו אלא כשהיה רוצה להקיז דם היה האומן בא לביתו של רבה ושם 

היה גם רב יוסף מקיז דםמג. עוד כתב רש"י (פס) שיש מפרשים שבכל אותם 

השנים שמלך רבה לא היה לרב יוסף פנאי לילך להקיז דם לפי שהיה עוסק 
בחורה כל שעה לפני רבהמז. 

הרמ"ה (סו"ד כסכופכ על סעין יעקנ עס ד"ס כונסו) פירש בשם רב האי גאוןמה שמאחר 

ורב יוסף היה ראוי להיות ראש ישיבה קודם לרבה ואף על פי כן 

השפיל עצמו לפניו, היה רבה חולק לו כבוד ומספק לו את צרכיו, ואפילו מקיז 

דם לא היה נצרך רב יוסף לקרוא לביתו, לפי שהיו כל צרכיו נעשים בביתו 

של רבה. 

הרמ"ה (עס) עצמו כתבמי שמאחר והשפיל רב יוסף את עצמו ולא רצה לנהוג 

שררה בפני רבה הגינה זכות ענותנותו עליו ועל בני ביתו שלא חלה 

אחד מהם במשך כל השנים שהיה רבה ראש ישיבה, ואפילו אומן להקיז דם 
לא הוצרך לקרוא לביתומז. 

בבאר שבע (סומות עס ד"ס וסני הקשה איך אפשר לפרש שלא רצה רב יוסף 

להיות ראש ישיבה מפני ענוה שלא רצה לנהוג שררה בפני רבה, הרי 


חושש שימות לסוף שנתיים היה מקבל עליו להיות ראש ישיבהײ". לכן תירץ 
הבאר שבע שכוונת הגמרא שמה שרב יוסף לא קרא לאומן אין זה מצד עניוות 
אלא מה שרב יוסף זכה שלא הוצרך כלל בכל אותן השנים אפילו למקיז דם 
היה מחמת שלא דחק רב יוסף את השעה, וחוץ ממה שהועיל לו שלא הפסיד 
שנות חיים הועיל לו הדבר עוד שלא הוצרך אפילו למקיז דם בשנים אלומט. 
ובהורה גבר (עס ל"ס ענתו) כתב שמה שרש"י ורב האי גאון פירשו שמצד עניוות 

הוא שלא קיבל רב יוסף עליו ולא מצד הכלדיים, משום שבגמרא 
בהוריות לא נתפרש דבר זהי, לכך פירשו שהיה מפאת ענוה יתירה שהיתה ברב 
יוסף, כי באמת אין לחוש לדברי הכלדאי, כי לא בנבואה ולא במראה רק 

בחידות ידברונא. 

בישרש יעקב (פונעפיס, סוריו סי טז, עמי קיע.) תירץ שבאמת לא רצה למלוך קודם 

רבה כי פחד הוא שימות, מכל מקום אחר שמלך רבה יכול היה לנהוג 
שום שררה ולא ימות מחמתה, שהגזירה היתה שימלוך לבד שתי שנים. אך עם 
כל זה מחמת ענוה שלא רצה לנהוג שררה בפני רבה זכה שלא הוצרך לאומנא 

שלא נחלה שום אדם בביתו. 


מ. וכן ביאר תוספות הרא"ש (סורום יד. ד"ס פפעו) בפירוש ראשון. ובבן יהוידע (ד"ס 6פיט) ביאר 
שבאותם הימים היו מוציאים כל הדם בהקזה וצריך לזה חכם גדול שמבין היטב במלאכה זו 
לכך היו האומנין האלה מעטים והנזקים רבים, על כן מוכרח שכל הרוצה להקיז הוא ילך לבית 
האומן ורק שר וגדול יבוא האומן לביתו ולא ילך הוא, ורב יוסף לא נהג אפילו בשררה כזו 
אלא היה הולך לבית האומן להקיז ורצה לכבד את רבה בזה שהיו העולם אומרים שרב יוסף 
גדול בתורה מרבה. ולכן רב יוסף דחה עצמו לטובתו, ובזה מחשיב עצמו רב יוסף קטן מרבה 
בתורה ולכן נהג עמו כשאר חכמים פשוטים שהולכים לבית האומן. ‏ מא. וכן ביאר בעין 
אליהו (ד"ס כ0). וביאר שמה שלא קרא לאומן הוא משום המבואר לעיל (ס) שהמנהיג עצמו 
ברבנות מקצר ימיו ושנותיו של אדם. ורבה שראה ברב יוסף שהוא ראוי לאותו איצטלא לכן 
לא התנהג ברבנות ומחמת זה האריך ימים ומלך כ"ב שנים. | מב. ובברכת אברהם שס כתב 
שכך מדויק יותר מלשון רש"י שכתב ישום צד שררה', והכוונה ודאי על רב יוסף, כי רבה 
ודאי נהג שררתו לרדות החוטאים וגס שהיה דן דין אמת בין אדם לחבירו והיה מנהיג את 
הציבור כפי הצורך. וכן משמע מלשון הגמרא שהולך על רב יוסף שאם לא כן מילת כל שנין 
דמלך 'רבה' מיותרת שעל רב יוסף לא נכון לכתוב כל אותם שנים. אלא שצריך ליתן ריוח בין 
הדבקים, שאם היה אומר סתם היה נראה שהולך הכל על אדם אחד שאותו שמלך אפילו לאומן 
לא קרא, והיינו רבה, אבל מזה שביאר בתחילה שהולך על רבה שמע מינה שמה שאמר אפילו 
אומנא לא הולך על רבה אלא על רב יוסף. והביא שבבית נתן (ל"ה עד) גרס להדיא 'אפילו 
אומנא לא קדם לביתיה דרב יוסף'. וכן ביאר בגביע הכסף (ל"ס פפש). ובגמרא בהוריות (יד.) 
איתא להדיא 'רב יוסף אפילו אומנא לביתיה לא קריי. וכן נקט בשדה יצחק (ל"ס 5). ועיין במי 
השילוח (ל"ס כל סנ). מג. והרמ"ה (סו"ד נסכופכ על סעין שקנ פס ד"ס כולסו) הקשה על זה שאין זו 
שררה כלל להזמין האומן לביתו שהרי אינו מצוהו שיבוא על כרחו אלא מרצונו הוא בא בעבור 
הממון שמשלמים לו ואפילו הדיוט שבהדיוטות קורא אומן לביתו. מד. והרמ"ה שס) כתב 
וכולהו הני פירושי לא דייקי גבן, דודאי פירושי רחיקי ודחיקי נינהו. ‏ מה. והובאו דבריו גם 
בתוספות הרא"ש (טס ד"ס 6פע). ‏ מו הובאו דבריו גס בתוספות הרא"ש (שס). ‏ מז וכן מבואר 
ברמב"ן על התורה (קנ6 כו י) כשישראל שלמים לא יתנהגו בדרך הטבע ולא יהיו צריכים לרופא 
וכו', וכמו שאמרו שכל השנים שמלך רבה לא הוצרך רב יוסף לאומן. מח. וכן הקשה 


ברכות פד. 


ביאורים 


הגר"א באמרי נעם (ד"ס 6פיט) ביאר שמה שרב יוסף לא קרא למקיז דם שהיה 
לו הכלדאים, לכך לא נהג כבוד בעצמונג. 
בלשמוע בלמודים (ד"ס פפעו) ביאר ש'אומן' מורה על הממשלה כמו (פֿספר 3 ז) 
ויהי אומן את הדסה', שהאומן הוא בעל הבית המושל באנשי ביתו, 
וחשש רב יוסף אולי גם ממשלה כזאת היא תכונת מלכות ויש בזה סכנה לימי 
חייו כמו שאמרו לו הכלדאי לכן לא קרא את עצמו בשם אומן לביתו. 


ביאור נוסף במה שרב יוסף לא קיבל על עצמו שררות 


שם. בהורה גבר (טוכיופ יד. ד"ס ופף 6:6 נתן טעם לשבח במה שלא קיבל רב יוסף 

עליו אף ששלחו שסיני עדיף, משום שאמרו בסנהדרין (י:) שבכל מקום 
שאמרו 'שלחו מתם' הכוונה על רבי אלעזר, ובמסכת יבמות (ענ:) משמע שהוא 
היה עוקר הרים, שאמר רבי יוחנן עליו שהיה יושב ודורש כמשה מפי הגבורה, 
ולכן חשש רב יוסף שהטעם ששלח רבי אלעזר ש'סיני' עדיף הוא משום שהוא 
היה עוקר הרים ולא רצה להחזיק טובה לעצמו, ואילו היה אומר שעוקר הרים 
עדיף היו אומרים שדורש לכבוד עצמו, ולכן לא קיבל רב יוסף את הכרעתו. 


האם הגמרא מביאה ראיה גם לדוחק את השעה 


שם. מרש"י (ל"ס סלופק) משמע שהדוחק את השעה שעה דוחקתו לומדים 
מאבשלום. ומה שכל הנדחה מפני שעה שעה נדחית מפניו לומדים 
מהמעשה של רבה ורב יוסף!י. אמנם בחפץ ה' (ל"ה כ כתב שהגמרא מביאה 
ראיה גם למה שלמדנו שכל הדוחק את השעה שעה דוחקתו. והיינו שאם רבה 
לא היה מקבל על עצמו את המלכות והיה מולך רב יוסף לא היו פוחתים לרבה 
מעשרים ושנים שנה של מלכותו ואפילו שמלך רב יוסף. אבל משום שרבה היה 
כביכול 'דוחק את השעה' למלוך הפחיתו לו שתי שנים ומחצה. שכיון ששלחו 
שסיני עדיף אם כן עמדה שעתו של רב יוסף ולא של רבה. והגם שלא קיבל 
רב יוסף על עצמו, אפילו הכי אם היה רבה מכריח שימלוך רב יוסף היה חי 
עוד שתי שנים ומחצה יותר ממה שחייד. 

ובברכת אברהם (ד"ס מדרנס) הקשה שאין ראיה לדוחק את השעה, כי משום מה 
רבה נקרא שהוא דוחק את השעה, הרי לא קיבל רק על ידי שביקשו 

ממנו חכמי הדור, וגם רב יוסף עצמו היה רוצה בזה משום מה שאמרו הכלדאים 
שימות לאחר שתי שנים ומחצה. ועוד שגם אם נאמר שרבה נחשב כדוחק את 
השעה, מכל מקום מי אמר שאם היה מולך רב יוסף היה רבה חי עוד שתי 
שנים ומחצה והוא דחה את השעה, אולי לא קצבו לרבה כמה שנים הוא ימלוך. 
ואם נאמר שמן השמים כן קוצבים לכל ראש ישיבה כמה ימלוך, אם כן היה 
לחפץ ה' לומר בפשיטות שלומדים למי שדוחק את השעה כיון שלומדים גם 
לנדחה מפני שעה שהשעה נדחית מפניו אם כן זה שדחק את השעה אם לא 
היה דוחק היה מרויח אותם שנים שהשמיט עצמו. אלא מוכרחים לומר או שלא 
לכולם קוצבים, ואם כן אין לנו ללמוד לכל מי שדוחק את השעה שתהא דוחקתו 
השעה כי שמא לא קצבו לו כלל, אבל לנדחה מפני השעה לומדים שהשעה 
נדחית מפניו שאם היו לרב יוסף שנים קצובים והגיעה השעה נדחית עד אותו 
זמן שקיבל המשרה. או שנאמר שדוחק את השעה שהשעה דוחקתו אינו לענין 


בתאוה לעינים (ס" 5). והוסיף שאין לומר שקרה מקרה שאמרו לו כלדיים, אבל בלאו הכי 
משום ענותנותו לא היה רוצה למלוך לפני רבה, שאם לא היה רוצה למלוך למה שלחו סני 
ועוקר הרים הי מינייהו עדיף כיון שרב יוסף בעצמו לא היה רוצה למלוך לפני רבה. אלא ודאי 
שקודם היה רוצה למלוך, ולפיכך שלחו לשאול, ואחר מכן גילו לו הכלדיים שימות בשנתיים 
ימים ולא רצה למלוך. ‏ מט וכעין זה ביאר בברכת ראש (ל"ה כ) ובלשמוע בלמודים (ז"ס 
ספיטו). וכן כתב בקרן אורה (סומופ יד ד"ס וכ) ובמלא הרועים (עס נכט"י ד"ה פפל) ובבאר אליעזר (טס 
ד"ס וכ). והוסיף המלא הרועים שבדרך צחות יש לומר שלא קרא רב יוסף לאומן לפי שהיה 
יודע שיחיה עוד שנתיים אחר מותו של רבה ולכן לא היה צריך לחשוש לכלום. ‏ נ ובבית 
נתן (ל"ה ע) גם לא גרס בגמרא אצלינו כלל דאמרי ליה כלדאי. | נא. וכן ביאר בחק נתן פס 
ד"ס מפעו) שבאמת מה שלא קיבל עליו רב יוסף היה מרוב ענותנותו, כיון שאיך אפשר לומר 
שלא קיבל עליו רב יוסף משום שפחד ממה שאמרו הכלדאי, שאיך אדם כמותו חושש לדברי 
הוברי שמים, והרי כתוב לפס י כ) 'ומאותות השמים אל תחתו', וכתוב (לנריס ית ₪ 'תמים תהיה 
עם ה' אלהיך', ואיך מצוה גדולה כזו באה לידו שמלמד תורה ברבים והוא דוחה בשביל דברי 
הכלדאי, ואולי ימות קודם רבה ולא יגיע למצוה זו. אלא על כרחך מה שלא קיבל עליו הוא 
משום ענוה יתירא שהיתה בו ולא רצה לגלות ענותנותו ואמר שטעמו שלא קיבל הוא משום 
מה שאמרו הכלדאי ולעולם העיקר הוא משום הענוה שהיתה דבוקה ואדוקה בו. ובזה ביאר 
שלכן בהוריות (פס) באמת לא הוזכר מדברי הכלדאי משום שלא מטעם זה רב יוסף לא קיבל 
על עצמו אלא עיקר הטעם הוא משום הענוה. וכעין זה כתב החיד"א בשער יוסף (סומות יד, ד"ס 
וע ובהר שפר (פרכ, עס ד"ס וכ0). ובצרור החיים (נרע"י ד"ס מנכם) גם ביאר שמרוב ענותנותו עשה 
כן ולא רצה להחזיק עצמו צדיק, שבצדיקים הקב"ה ממלא שנותיהם מיום אל יום, ואם כן היה 
לו למלוך ולא היה מפסיד שנותיו הקצובים לו, שדוחק לומר שלא היו קצובים ימיו אלא היתה 
הגזירה שבשעה שימלוך רב יוסף ישב שתי שנים וימות. שכל אדם קצובים לו ימיו מיום הלידה. 
אלא ודאי שחשש רב יוסף שמא אינו צדיק גמור ויגרום החטא ויפסיד שנותיו. ועיין עוד בדברי 
חכמים וחידותם (שס ד"ס פפלג. ‏ נב. וכן ביאר בשלמה משנתו (ד"ס פומ .)6‏ נג. ועיין בברכת 
אברהם (ד"ס מללנס) שביאר מדוע הוצרכה הגמרא להביא ראיה רק לנדחה מפני שעה. | נד. וכן 
ביאר בפרשת מרדכי (פוף ל"ס 65 בקצרה. 


ילקוט 


שמפסיד אותם שנים שהקדים לחוד, שזה פשוט שלומדים שבנדחה מפני שעה 
שהשעה נדחית מפניו, אלא הכוונה שהשעה דוחקתו שאינו משיג רצונו באותו 
דוחק, שדוחק ואינו מקבל אותה משרה באותה שעה, מה שאין ללמוד ממה 
שנדחית מפניו. ואם כן לפי זה אין ללמוד מרבה כלל שמלך עשרים ושתים 
שנה. ולכן נראה כפירוש רש"י שלומדים ממעשה של רבה ורב יוסף רק לזה 
ששעה נדחית מפניו. 

אמנם בברכת יעקב (עור ד"ס כנ, נדפס נמטנס יעקנ) כתב שיש ראיה אף לדוחק את 

השעה על פי המבואר בסוטה (כנ) על הפסוק (מפני ז כו) 'כי רבים חללים 
הפילה', זה תלמיד שלא הגיע להוראה ומורה. ועד כמה עד ארבעים שנים. 
ומקשה הגמרא שהרי רבה הורה וכל שנותיו לא היו רק ארבעים שנה. ועונה 
הגמרא בשוין, שאם הוא שוה לרב העיר יכול להורות. ולפי זה כששלחו שסיני 
עדיף אם כן לא היתה עדיין השעה כלל שיהיה רבה ראש ישיבה והשעה 
הראשונה היתה לו כשיהיה בן ארבעים שנה, וכיון שראינו שנגזר עליו שיהיה 
כ"ב שנה ראש ישיבה ממילא היה לו לחיות אחר שיהיה בן ארבעים עוד כ"ב 
שנה אלא שקירב את השעה ונכנס בה בדוחק מצד שרב יוסף לא רצה לקבל 
עליו, והשעה ההיא היתה לו לרעה שעל ידי זה נפטר כ"ב שנה לפני זמנו, 
שכשהגיע לבן ארבעים שנה שאז היתה עיקר השעה שיהיה לראש נפטר, שכבר 
השלים השעה שהיה לו להיות מלך. וכן להיפך ברב יוסף שכיון ששלחו שסיני 
עדיף אם כן היתה לו אז השעה שיהיה ראש ישיבה, אך השעה ההיא היתה 
לו באמת רעה כיון שלא נגזר עליו שיהיה מלך רק שתי שנים ואם כן היה מת 
אחר שתי שנים, ונדחה הוא מפני השעה הרעה, והשעה הרעה ההיא נדחית 

מפניו ולא באה אליו אלא אחר כ"ב שנה!ה. 


מה היה קשה לרבי אבין 


ואמף'"רבי אבין הלוי מאי דכתיב יענך ה' ביום צרה ישנכך שם אלהי 
יעקב אלהי יעקב ולא אלהי אברהם ויצחק. בחפץ ה' (ל"ס מ"ל) ביאר 
שהוקשה לרבי אבין חוץ ממה שמוזכר בגמרא למה כתוב רק 'אלהי יעקב', גם 
למה לא כתוב 'ישגבך אלהי אבותיך', והיינו כל האבות, ומדוע כתוב רק אחד 
מהאבותני. ועוד קשה שגם אם נאמר שמספיק לכתוב את אחד מהאבות בכל 
זאת היה לו לומר את האבות הראשונים אברהם או יצחק. 
בתרומת הדשן (' {מם סכסן, ד"ס ופמכ, סו' פסנת מנוס) ביאר שהגמרא הקשתה שתי 
קושיות, הראשונה מה זה שכתוב 'יענך' שאין שייך ענייה אלא מתוך 
קריאה, ואיזו קריאה יש כאן. והשנית מדוע כתוב רק 'אלהי יעקב' ולא אברהם 
ויצחק. 


בביאור הדרשה 


מכאן לבעל הקורה שיכנס בעביה של קורהיז. רש"י (ל"ס פייפו) ביאר שבעל 

הקורה אם בא לטלטלה ממקום למקום לתת אותה בבנין שיאחז בעובי 
של הקורה!". כלומר יעקב שכל הבנים שלו וטרח בגידולם יבקש עליהם 
רחמיםיט. ובמהרש"א (פ") ד"ס פלפו) כתב שזה דחוק שהרי כתוב 'אלהי יעקב' 
ולא שייך בשם זה בקשת רחמים, כי שם 'אלהים' הוא שם של דין ולא רחמיםל. 
לכן תירץ ש'אלהי יעקב' היינו מדתו של יעקב והוא 'ישגבך ביום צרה' דהיינו 


בעובי הקורה שהוא מקום כובד משא הקורה. ובכרכת אכברהם (ככס"י עס, ארחה 


כלומר) תירץ את רש"י ש'אלהי יעקב' היינו שיעמוד לנו זכות יעקב ותפילתו לה' 
עלינו. ובצרור החיים (נלע"י פס) כתב שהכוונה שיעקב מרצה את הקב"ה על בניו 
על ידי תפילותיו יותר משאר האבות לפי שהוא טרח בגידולם. 
בבניהו (ד"ס מכן) ביאר שכמו קורה שעומדת ברשות הרבים בשביל של מבוי 

או קורה היוצאה מביתו של בעל הבית לרשות הרבים, אשר תחתיה 
יש צל להגין מפני הגשמים, ואם נזדמן גשמים רבים ובני אדם עוברים ברשות 
הרבים, מי הוא זה שיש לו זכות יותר להיכנס תחת צל הקורה להגין עליו, 
הנה בודאי בעלי הקורה יש להם זכות יותר משאר בני אדם שאינה שלהם. כך 
כאן אם היה אומר 'אלהי אברהם ואלהי יצחק' היו אומרים בני ישמעאל ובני 
עשיו גם אנחנו ניכנס תחת צילם להגין עלינו כי אנחנו זרעם, לכך הזכיר 'אלהי 
יעקב' כדי שלא יכנסו תחת צילו כי אם ישראל שהם זרעו, כי בעלי הקורה הם 

הנכנסים בעוביה של קורה שתגין עליהם ולא אנשים זרים. 
בשלמה משנתו (ד"ס פסו) ביאר שיעקב שכל הבנים הם שלו, שאין לו בנים 

אחרים כי אם עם ישראל, אם חס וחלילה יעשו כלה ימחה חס וחלילה 


נה. ועיין עוד במנחת יהודה (ל"ס ומעתה, והנקס) שהאריך בזה. נג.וכן ביאר בהעך בה יה מס 
שהוקשה לרבי אבין איך לא יחוש לכבוד אברהם ויצחק שלא יזכיר את שמם, ויותר טוב היה 
להזכיר את זכות אבות בכלל. ובשפתי חכמים (ד"ס %ק) ביאר שהרי דוד המלך מדבר על יום 
צרה' ואם כן היה לו להזכיר גם כן זכות אברהם ויצחק וכמו שעשה משה רבינו בתפילתו (טעופ 
3 ₪ 'זכור לאברהם ליצחק וליעקב'. ‏ נז. בברכת אברהם (כע"י ד"ה פשפ) ביאר על דרך שמצינו 
בבבא מציעא (₪) 'מעייל פילא בקופא דמחטא', על מי שאומר דבר רחוק שאינו מתקבל ולא 
יעלה על הדעת, כך כאן שאם רואה בעל הקורה שבא מי שרוצה לקחתה בגזילה או בעושק 
יטרח להצילה אף במציאות רחוק כמי שבא ליכנס בעובי הקורה. | נת. שאף אם משאה כבד 
לא מפני זה יעזבנה אלא יטרח ויאחז בעוביה עד שיוכל ליטלה. ברכת אברהם שס. | נט ועיין 


ברכות פד. 


ביאורים 


שפג 


שמו וזכרו, ונמצא שבטל גם 'שם אלהי יעקב'. ואף על גב שיעקב אבינו לא 

מת כמבואר בתענית (ס:), מכל מקום מי שאין לו בנים חשוב כמת כמבואר 
בנדרים (סד:), מה שאין כן אברהם ויצחק שיש להם בנים אחרים. 

בהעז ביד (ל"ס וסמכ) ביאר שקורה נקרא כל האבות שנושאים את יוצאי חלציהם 
בזכותם, ועובי הקורה נקרא יעקב לבדו שהוא בחיר שבאבות, והוא 

המרכבה לשכינה, כמו שנאמר (ויקל% כו פג) 'וזכרתי את בריתי יעקב' שנזכר שמו 

לראשונה, ובעל הקורה הוא הקב"ה, ולכן אין בושה לאבות הראשונים אם יזכירו 

את יעקב לבד כי כן דרך בעל הקורה שיכנס בעוביה של קורה תחילה אם נצרך 

למלאכתו. 


עוד בביאור מה שנקרא יעקב בעל הקורה 


שם. באמרי נועם להגר"א (ד"ס מכן) ביאר שלא מצינו שנקראו עם ישראל על 
שם אברהם או יצחק אלא על שם 'ישראל' שהוא נקרא בעל הקורה, ודרך 
ארץ הוא שקורה שמצד אחד עבה והשניה דקה יאחז בעל הקורה בצד העבה 
והאחר בצד הדקה, וגם כאן יעקב הוא זה שנושא בצד העבה של הקורה והיינו 
בניו. 
בסמיכת חכמים (ד"ס נק) ביאר שיעקב נטל משכון אות וי"ו מאליהו שיבוא 
ויגאל את בניוסא, ומטעם זה נקרא בעל הקורה. עוד ביאר שידוע 
שבית המקדש ראשון היה בשביל אברהם ולכך נחרב לפי שקראו יהריסב, ובית 
שני היה בשביל יצחק ונחרב לפי שקראו 'שדה', ובית שלישי שיבנה במהרה 
בימינו יהיה בשביל יעקב ולא יחרב לעולם בשביל שקראו 'בית'. לכן דרשו 
כאן 'ישגבך שם אלהי יעקב' על בית השלישי, ולכך אמרו יבוא בעל הקורה 
וכינו את הבית בשם בית המקורה שכל הבית נקרא על שם תקרה, כמבואר 
בסוכה (:) פי תקרה יורד וסותם, לכן המשכן לא היה נקרא רק אהל ואף 
משכן שילה שלא היו שם תקרה ומעזיבה. ולכן אמרו יבוא בעל הקורה ויכנס 
בעוביה של קורה. ואף ששתי מקדשות היו גם כן קבועים ומקורים, מכל מקום 
כיון שהם קראו להם הר ושדה הוי כמו אהל עראי, לא כמו יעקב שקראו ביתלי. 
בעיון יעקב (ד"ס מכפן) ביאר על פי המבואר במדרש (פיסט"כ 5 ו) שהשבטים נקראים 
'תקרת העולם', שנאמר (שעיס מת ₪ 'שמע אלי יעקב וישראל מקוראי. 
לכן נקרא יעקב בעל הקורה כמו שבעל הקורה נושא על כתפיו עובי של הקורה 
כן יעקב ביום צרה הוא נכנס להתפלל ולהגן עליהם יותר מכל האבותטי. 
בברכת ראש (ד"ס מכפֿן) ביאר על פי המבואר במדרש (יכינ כ ז) אמר רבי שמעון 
בן לקיש כשהפורענות באה מרגיש בה יעקב סבא, וכשהטובה באה 
מרגיש יעקב סבא, שנאמר (פס(ס יד ז) 'יגל יעקב'. ולזה נקרא 'בעל הקורה', 
שעליו יכבד המשא, לזה ישגבך שם אלהי יעקב' כי בזה 'יגל יעקביסה. 

במעון הברכות (ל"ס וֿכ"פ)ל' ביאר על פי הגמרא בתענית (ס:) יעקב אבינו לא 
מת, מהפסוק (ינמיס ( י) 'כי הנני מושיעך מרחוק ואת זרעך מארץ שבים', 
מקיש הוא לזרעו, מה זרעו בחיים אף הוא בחיים. והיינו יעקב מרגיש כל הצער 

כמונו, ובגלל כן הוא מכניס עצמו להוציאנו מצרה ולחלצינו. 
באברהם את עיניו (פססג'י, ד"ס 6סי) רמז שיעקב זה ראשי תיבות 'יכנס עוביה 
בעל קורה'. עוד רמז 'יבא בעל קורה עוביה'. עוד רמז 'יעקב עובי 

קורה בנ', 
בדברי שאול (ס' 6גדופ ד"ס מפי) ביאר על פי שמבואר במדרש (:"ר מפ ו) מעשה 
אבות סימן לבנים וכל מה שעשו אבותינו היה סימן על כל העמל 
והתלאה אשר מצא אותנו בגולה. ואם כן נראה מי מהאבות קרוב לנו יותר 
להקל מעלינו עול הצרות, בודאי יעקב שהיה לו צער מכל הבנים, וכמה צרות 
סבל שנאבד ממנו יוסף וצרת דינה, ואם כן זה שאמר 'אלהי יעקב' ולא אלהי 
אברהם ויצחק, מפני שבעל הקורה צריך ליכנס בעובי הקורה שיעקב אבינו סבל 
משא שעלינו היה מוטלסי. 
בגפן פוריה (ל"ס שגנן) ביאר שאברהם ויצחק הם שני קצוות אברהם חסד ויצחק 
דין ואי אפשר לעולם להתקיים על אחד מהם. כי בחסד לבד אי אפשר 
מפני הרשעים שמרבים להרשיע, ואלמלא רצועת מרדות שמתוחה כנגדם אינן 
מתייראים. ובמידת הדין גם כן אי אפשר שהרי אמרו שאין העולם יכול להתקיים 
במידת הדין, עמד ושיתף עמה מידת הרחמים. באופן שאי אפשר לעולם אלא 
במידת יעקב שהוא כלול משניהם. ולכן הזכיר הפסוק 'אלהי יעקב' שהוא דוגמת 
האדם הנושא הקורה שצריך שיכנס בעביה דהיינו במקום כובדה שלא תהיה 
נוטה לכאן או לכאן ותיפול אם לא יהיה ההכרע שקול. 


חדשים גם ישנים (ד"ס שגגן) שהעיר מהגמרא בשבת (פט:) שלעתיד לבוא יצחק יבקש רחמים על 
עם ישראל. וכתב שצריך לומר שלעתיד שאני, אבל בעולם הזה יעקב אבינו מבקש רחמים על 
ישראל. | ס. וברש"י שבעין יעקב (ל"ה פיפפ) כתב יעקב אבינו הוא בעל הקורה שסבל עול גידול 
בנים והרבה בתפילות. ולפי זה כתב באיי הים (ד"ס ופ שמה שכתב כאן רש"י 'וביקש רחמים' 
היינו תפילות. ועיין שם מה שהאריך. | סא. כמבואר ברש"י (ױקג 0 מס. ‏ סב. כמבואר 


בפסחים (פפ.). ‏ סג. וכן ביאר במעון הברכות (ל"ה וֿכ") בביאור שני. ועיין עוד בסמיכת חכמים 
שס) עוד מה שביאר על פי הסוד. | סד. וכן ביאר בלשמוע בלמודים (ל"ס שגגן). | סה. ועיין 
עוד בן יהוידע (ד"ס מכ מה שביאר על פי הסוד. | סו. הובא בענף יוסף (דיס מכס). = סז. ועיין 


גם בעין אליהו (ד"ס ופמ. 


שפד 


ילקוט 


בהדעה והדבור (סולופֿקין, פ") דלוע 5 עמ' ע) ביאר כי לאברהם היו בנים מלבד 

יצחק, ומצינו שהתפלל בעד ישמעאל כמו שנאמר (כלטית " ₪) לו 
ישמעאל יחיה לפניך', וכן מצינו שדאג לגורלם בעתיד, כמו שנאמר (שס כס ו) 
יולבני הפלגשים אשר לאברהם נתן אברהם מתנות'. וכן מצינו ליצחק שאהב 
את עשיו וחפץ למסור לו הברכות ואפילו אחרי שנודע שהוא רשע אף על פי 
כן כשראה אותו בוַכָה חֲמל עליו ובירך גם אותו, נמצא שאברהם ויצחק דאגו 


במידה ידועה גם לטובת שאר האומות שיצאו מהם. אבל יעקב שאין לו בנים 
אחרים מלבד בני ישראל לכן נקרא בעל הקורה. 


עוד למה הזכיר אלהי יעקב 


שם. בגליוני הש"ס (ד"ס מ הביא מה שכתב בספר הפרדס לרש"י (מקועיס, עמ' 
5 פופ יד) שלפי שאמר דוד 'יענך ה' ביום צרה' וביעקב כתוב (נכפית (ס ג) 
ילאל העונה אותי ביום צרתי', לכן הזכיר 'אלהי יעקביס". אלא שבברכת אברהם 
(ד"ס מפֿי) כתב שהגמרא לא הביאה פסוק זה משום שאם כן היה יותר נופל לשון 
'אהקי יעקב' בתחילת הפסוק גבי לשון ענייה 'יענך אלהי יעקב ביום צרה' 
כלשון הפסוק שאה אותי ביום צרתי ולא גבי 'ישגבך אלהי יעקבי. 


מדוע נקרא שנהנה מזיו השכינה 


ואמר רבי אבין הלוו כל הנהנה מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה 
כאילו נהנה מזיו השכינה. המהרש"א (מ" ד"ס ו6₪0) ביאר שהסעודה 
שהת"ח נמצא בתוכה ודאי שאומרים שם דברי תורה וזה מה שנהנים מזיו 
השכינה, וכמו שמבואר באבות (פ"ג מ"ג) שלשה שאכלו על שולחן אחד ואמרו 
עליו דברי תורה כאילו אכלו משולחנו של מקוםלל. 

המהר"ל בגור אריה (שכות ית יכ ד"ס מלפן) ביאר שסעודה שיש בה תלמידי חכמים 
נחשב כאילו נהנו מזיו השכינה כי סעודה זו ראוי לת"ח להיות נהנה 

ממנה מזיו השכינה, כי כל דבר הוא נהנה לפי מה שהוא, הגוף נהנה ממה 
שהוא שייך לו להיות ניזון מדבר גשמי, אבל ת"ח במה שהוא שכלי הנאתו 
הוא ממה שמתייחס לשכל, כמו שעין נהנה כאשר יראה ויביט דברים נאים 
וצורות משובחות שהם נאים לעין, כך עין השכל גם כן נהנה בראות הזיו וההוד 
מן השכינה, שזהו הנאת השכל. וזו הכוונה שנהנה מזיו השכינה, כי זהו הנאת 
הנבדל השכלי שאין לו הנאת הגוף שהוסר ממנו, אם כן הנאתו בזיו השכינה, 
כי זה מתייחס אל השכל כמו שהעין נראה במה שהוא רואה. ודווקא כשיושב 
עם ת"ח בסעודה, כי בישיבה ששייך דווקא בסעודה שייך לומר כאילו נהנה 
מזיו השכינה, כמו שאמרו (עיל י.) צדיקים 'יושבים' ועטרותיהם בראשיהם ונהנים 

מזיו השכינהל. 

בלשמוע בלמודים (ד"ס כנ) ביאר שהנהנה מסעודה שת"ח שרוי בתוכה, אינו 
נהנה מסעודה עצמה רק מזה שהתלמיד חכם שרוי בתוכה הרי זה 

כנהנה מזיו השכינה שחכמת אדם תאיר פניו והיא זיו השכינה של התלמיד חכם 

מהתורהשא. 

בפרשת מרדכי (ל"ס מוו) ביאר כשחבורת אנשים מסובין בסעודה יש להם 
הרחבת הדעת כמבואר בבבא בתרא (ינ:) שלאחר שאכל האדם יש לו 

לב אחד, וכשהם מסובין חברת אנשים לצים ורקים הם משתעשעים בדברי 
ליצנות וריקות ומשתבשים דעותיהן עוד יותר. אבל כשיש תלמידי חכמים 
בחבורה הם מדברים בדברי חכמה ותורה ומתחזקת התבונה עליהם והם הוגים 
בדברים עיונים וזה עונג זיו השכינה. וכן מבואר בסנהדרין (ק) שכשישראל 

יושבים בסעודה יהיו עוסקים במקרא ומשנה וגמרא. 


מי היה התלמיד חכם השרוי בתוכה 


שנאמר ויבא אהרן וכל זקני ישראל לאכל לחם עם חותן משה לפני 
האלהים וכי לפני אלהים אכלו והלא לפני משה אכלו אלא לומר 


סח. וכן הביא המהרש"ל (ד"ס יען) בשם 'ואני שמעתיי. וכן ביאר במנחת יהודא (ככפ"י ד"ס טילסז). 
סט. וכן כתב בתולדת יעקב (ל"ה המכ). ועיין עוד שם. ובגליוני הש"ס (ד"ס כ הביא בשם הרוקח 
(ס" שכט ד"ס כרכם המזון) שלאחר אכילה יש לדבר דברי תורה כמבואר באבות (פ"ג מ"ג)ן שלשה שאכלו 
וכו', ובתענית (ה:) מבואר שרב נחמן ורב יצחק דרשו לאחר שסעדו. וזו כוונת הגמרא כל הנהנה 
מסעודה שת"ח שרוי בה כאילו נהנה מזיו השכינה. וביאר הגליוני הש"ס שמשמע מדבריו שהטעם 
בגמרא הוא משום שהת"ח אומר דברי תורה בסעודה ועל כן גם שמיעת הדברי תורה מפי הת"ח 
הוי כנהנה מזיו השכינה. אמנם בעינים למשפט (ד"ס כל סנסנס) העיר שבמאירי (ד"ס 5ע"פ) מבואר שהטעם 
שהנהנה מסעודה שת"ח שרוי בתוכה כאילו נהנה מזיו השכינה מטעם קבלת אורחים. ע. ועיין 
עוּד בכן יהוידע (ד"ס כ מה שביאר על פי הסוד. עא. ופעין זה כתב בחדש האביב (ד"ס כט. 
עב. וכן מבואר במכילתא (פר יתמו ית כ). ‏ עג. וזה לא כהמהרש"א לעיל (סג: כרע"י ד"ס עפים) שיתרו 
היה האורח. ושם נתבאר בארוכה. ועיין עוד בהעז ביד (ל"ס ופמכ) בארוכה. | עד. לכן יאמר 'לך 
לשלום' שימצא שלום במקום שהוא בא בו, ואין לדייק מזה שהליכתו לא תהא בשלום, שאם 
הליכתו לא תהיה בשלום שימות או יהרג, אם כן לא יגיע למחוז חפצו ששם יראה השלום, ואם 
כן מוכרח לומר כיון שמתברך שילך לשלום ודאי לא ימות בדרך אלא יגיע אצל השלום. בן יהוידע 
(ד"ס נכס). וכן ביאר הכלי יקר (ניידו, סמו כ' טו ט ד"ס וילמר, סוכל כען יוסף ד"ס סנפער). ‏ עה. וכן ביאר 
הפרישה ו" פיי כל סק"ג). = עו. וכעין זה ביאר בכבוד הבית (פינטפונ, ד"ס ופפל) ש'לשלום' משמע שכל 


ברכות פד. 


ביאורים 


לך כל הנהנה מפעודה שת"ח שרוי בתוכה כאילו נהנה מזיו השכינה. 
המהרש"א (מ"פ ד"ס ו60) ביאר שמלשון הגמרא יהלא לפני משה אכלו' משמע 
שהיה משה משמש עליהם ולא אכל עמהם, והוא התלמיד חכם שהיה שרוי 
בתוכם וכיון שלפניו אכלו נחשב כאילו אכלו לפני אלהים. אבל רש"י (שנות ית 
ינ) כתב מכאן שכל הנהנה מסעודה שתלמידי חכמים מסובין בה כאילו נהנה 
מזיו השכינה, ולפי זה יהיה התלמידי חכמים אהרן וזקני ישראל המסובין שם, 
שמשה אינו בכלל המסובין שהיה משמש עליהם. 
בשלמה משנתו (ל"ס 6%) ביאר שהגמרא מחדשת שאף שהמארח הוא עם הארץ 
ואף שהוא הבעל הבית המהנה לתלמיד חכם משלו, מכל מקום נחשב 
הוא כנהנה מזיו השכינה, כמו אצל חותן משה שהוא היה המארח, וזה מה 
שהגמרא מחדשת 'כל' הנהנה, לרבות כשהמארח הוא עם הארץ. וזה כדברי רש"י 
לעיל (סג: ד"ס עפית) שיתרו האכיל את אהרן וכל זקני ישראל;נ. 


מדוע אי אפשר לומר שאכלו לפני אחל מועד 


שם. בחפץ ה' (ל"ס כ הקשה מדוע אי אפשר לפרש 'לפני האלהים' לפני משכן 
אהל מועד שאכלו מהשלמים הנזבחים במחנה שכינה. ותירץ שמזה שלא 

אמר הכתוב ויבא אהרן וזקני ישראל לפני האלהים לאכול לחם עם חותן משה, 
ואז תהיה הכוונה שבאו לפני ה' שהוא בית המקדש לאכול לחם, אלא כתוב 
'לאכול לחם עם חותן משה לפני ה", משמע שבאכילה עם חותן משה הוא 

שנחשב לפני האלהים. 

בתרומת הדשן (ל' 5מת סכסן, ד"ס כל סנסנס) תירץ שמשתי סיבות משמע שאכלו 
לפני משה, כי מי הכניסו ליתרו במחנה לויה, וגם משה להיכן הלך, 

והרי אם זה היה במשכן לא היה צריך משה לשמש בפניהם. לכן בודאי שלפני 

משה אכלו והפסוק קורא לזה 'לפני האלהים'. 


מדוע לא יאמר לך בשלום 


ואמר רבי אבין הלוי הנפטר מחברו אל יאמר לו לך בשלום אלא לך 
לשלום. בנימוקי יוסף (מועד קטן כט. ד"ס סנפטכ) ובר"ן (טס ד"ס 066 ביארו 

ש'לך בשלום' משמע שההליכה תהיה בשלום אבל לא ימצא שלוםץז. ובריטב"א 
(סס ד"ס סנפטכ) ביאר לפי שחבירו צריך תפילה למקום שהולך שם כי מכאן כבר 
הוא נפטר בשלוםלה. ובמהרש"א (פ" דיס 6) ביאר בזה כי כל ימי האדם על 
האדמה צריך אל השלום דהיינו שיצלח במעשיו בכל מקום אשר מגמתו וחפצו 
לילך שם, אבל אחרי המות בקבר אין שם מעשה שיצלח בו. ולכן בחיים 
כשהולך למקום חפצו יאמר לו 'לך לשלום', והיינו שתצלח חפציך כפי רצונך 
במקום אשר תלך, ויהיה פירוש 'לשלום' שתמצא באותו מקום שתלך לשם שלום, 
אבל לא יאמר לו לך בשלום שמשמעו שבהליכתו תהיה לך שלום עמך ולא 

במקום אשר חפצך לילך שסלי. 

המהר"ל בנתיבות עולם ((פינ ספנוס פ"6) ביארץז ש'שלום' הכוונה לשלימות, ולכן 
הנפטר מן החי לא יאמר לו לך בשלום שמשמע שילך בשלימות שכבר 

קנה, כי אדם חי תמיד יכול להוסיף עוד שלימות ויאמר לו 'לך לשלום' שיוסיף 

לו עוד שלימותלח. 

בפמיכת חכמים (ד"ס ספטר) ביאר ש'שלום' נקראים זכויותיו של אדם שמשימים 
שלום בינו ובין אביו שבשמים. והנה באדם חי אין שייך לומר ‏ לך 

בשלום', שפירושו שילך באלו זכויות שבידו, שהרי בכל זמן צריך להוסיף עוד 
כל מה שאפשר ואדם לעמל יולד וגם מבואר בקידושין (פ:) לעולם יראה אדם 
את עצמו כאילו עולם מחצה עוונות ומחצה זכויות וגם הוא יש לו מחצה 
עוונות ומחצה זכויות עשה מצוה אחת הכריע לכף זכות. לכך אומרים לו 'לך 

לשלום', להבא, ופירושו להוסיף עוד זכיות כל ימי חייו. 

בברכת אברהם (ד"ס 66 כתב שאפילו שהלשונות 'לך לשלום' ו'לך בשלום' 
שניהם שוים, מכל מקום סימנא מילתא היא, כיון שמצינו במשה 
שהצליח ואבשלום שנתלה אל יאמר לך בשלום. עוד ביאר ש'בשלום' משמע 


פסיעה ופסיעה ילך הכל לשלום ובשלום משמע רק מיד שעה אחת. עז. הובא בעץ יוסף (פו"ק 
כע. ד"ס סנפער). | עח. וכ[ ביאר הכותב על העין יעקב (ד"ס פפוי) [אלא שבמהרש"א (ד"ס 66 הקשה 
שהפסוקים שהגמרא מביאה אין מורים על זאת הכוונה]. וכעין זה ביאר באמרי נעם להגר"א (ז"ס 
נפטר) על פי הפסוק יס ג ) 'ונתתי לך מהלכים בין העומדים האלה' שהאדם הוא עולה במדרגתו 
יותר והמלאך עומד תמיד במדריגה אחת מעת שנברא, והאדם יכול לעלות מעלה מעלה, ונמצא 
כשהאדם חי הוא הולך לשלום. וכן כתב השל"ה מולן כסגס"ס נפופ ) 'מהלכים' הן בני אדם שאינם 
נולדים בשלמות רק צריך להיות מהלך משלמות לשלמות, והמלאכים נקראים עומדים, שמתחילת 
יצירתן הם בשלימות עומדים במעמדם. וסדר מדרגות האדם בעודנו בחיים צריך להיות יושב רצה 
לומר מיושב בשכלו ואחר כך יוסיף והולך, וזהו 'בשבתך בביתך' ואחר כך 'ובלכתך בדרך', והוא 
הדרך העולה בית אל, ולכן הנפטר מחי יאמר לך לשלום משלימות לשלימות. וכן כתב בברכת 
ראש (ד"ס פמכ) שאדם בעולם הזה נקרא הולך מחיל אל חיל, בכל יום יוסיף אומץ בתורה ומצות 
להתדבק בשרשו, לזה יאמר לו 'לך לשלום', שילך מעלה מעלה עד שיגיע לשרשו לשלום. וכן 
ביארו הרבה אחרונים, ביד יוסף (פפי, פר' פיי טכס דרוש 6 ד"ס 5מנס, כג:) ובאדרת אליהו (כיקי, פו"ק כט. ד"ס 
₪ ובראש משביר (עס ד"ס סנפטר) ובאיי הים (ד"ס ופֿמר) ובקונטרס ליקוטי תורה (פנפוף יעועופ מנכו ד"ס כיקפ) 
ובעיני יצחק (פום קמם) ובעין אליהו (ד"ס ו6מכ) ובפרשת מרדכי (ד"ס ץ) באופן ראשון, ובשם משמואל 
(פר' וישב טנת מרע"ו ד"ס וסנס כיעקנ, עמ' 3ת) ובמטה אהרן (ושגנין, ד" פמל). 


ילקוט 


בשלום שהוא עמו מעתה, ואולי אין סופו של שלום זה מצליח ויש עליו איזה 
גזירה, אבל 'לשלום' משמע שנותן לו שלום חדש שלא היה עמו. 
בגליוני הש"ם (לעיל ש. ד"ס כל - ססני) ביאר שכל זמן שהאדם חי אין לו שלום 
ושלוה, וכמו שמבואר במדרש (נ"ר פד ג) אצל יעקב שביקש לישב 
בשלוה ואמר הקב"ה לא דיין לצדיקים מה שמוכן להם לעולם הבא אלא 
מבקשים גם עולם הזה. ועל כן אין לומר לחי 'לך בשלום' רק 'לך לשלום' 
העתיד שאחרי פטירתך יהיה שלום במנוחתו. 
בפרשת מרדבי (ד"ס (ן) ביאר שהאדם החי הצלחתו היא כשהוא עוזר לאחרים 
ולא להיעזר מאחרים לכך יאמר לו שילך לשלום לעשות שלום 
לאחרים. אבל המת אין בידו לעשות כלום ואדרבה הוא צריך לטובת אחרים 


שיתנהגו בו בכבוד ובקבורה הגונה, לכך מברכים אותו שילך בשלום שיעשו לו 
9/06/3018 אחרים 


מדוע דוד אמר לאבשלום לך לשלום 


שהרי יתרו שאמר לו למשה לך לשלום עלה והצליח דוד שאמר לו 
לאבשלום לך בשלום הלך ונתלה. האחרוניםעט הקשו איך אמר דוד 
לאבשלום לך בשלום, וכי חס וחלילה דוד לא ידע לדייק בלשונו. בעיון יעקב 
(ל"ס סנפטכ) תירץ שבאמת אין חילוק רע או טוב בין 'לשלום' או 'בשלום', אך 
שלא יאמר לחבירו לך בשלום כיון שמצינו פעם אחת שאירע מקרה רע 
לאבשלום אף שאביו ברכו ואמר 'לך בשלום', מוכח שתיבת בשלום סובל גם 
כן רעה, לכן אל יאמר לו כן כי יסבור שמקללו כמו שנעשה לאבשלוםפ. 
ובשדה יצחק (פו"ק כט. ד"ס סנפטכ) תירץ מפני שדוד אמר דבר על דרך ניבא ולא 
ידע מה ניבא, ורק אחר שנתלה אבשלום אז ידענו זה שאסור לומר לך 
בשלוםפא. 
בבן יהוידע (ל"ס %6) תירץ כי דוד היה מתכוין בדבר זה על אותיות בשלום שיש 
בשמו של אבשלום, שידוע אותיות שם האדם הם צנורות השפע שלו, 
ודוד נתכוין לטובתו לעורר לו אותיות 'בשלום' שבשמו שיהיו מוריקין לו שפע. 
אך כיון שיצא מלשונו של דוד לרעתו של אבשלום כפי משפט הלשון הזה 
בעלמא, לכן סופו נתלה שלא הצליח במחשבתו הרעה שחשב על אביו. 
עוד תירץ הבן יהוידעפ3 כיון שאבשלום היתה מחשבתו בהליכה זו להרע לאביו 
ואביו לא ידע ולפי תומו בא לברכו, לכך מן השמים שמו בפיו של דוד 
הברכה בלשון זה שהוא לרעת אבשלום בעל כרחו, והוי כ'שגגה היוצאה מלפני 
השליט' שאמר כן שלא במתכוין9י, יען שאבשלום היה ראוי לקללה ולא לברכה 
מפני שנתכוין לילך למרוד באביו ולהרגו, ודיבור שיצא מדוד מידו של אבשלום 
היה לו, כי הנה שמו מורה שיהיה לו שלום עם אביו, שנקרא 'אבשלום' שם 
מורכב משתי שמות שהם 'אב שלום'. אך הוא בחר בפירוד ובשנאה עם אביו, 
לפיכך נסתלק משמו אות אל"ף המורה על אחדות ואהבה ונשאר בשאר אותיות 
'בשלום', ולכן דוד לפי תומו אמר לו לך בשלום, לומר שאין לך אות אל"ף 
והוא לא הרגיש בזה, אלא מן השמים כך שמו לו בפיו לומר בשלום המורה 
על חסרון האל"ף. 
באור החמה (פו"ק כט. ד"ס כל) תירץ על פי מה שנתבאר לעיל שלאדם חי שאומרים 
ילשלום' משמעו שמוסיף בשלימות, אם כן כיון שאבשלום אמר לדוד 
שהולך לשלם את נדרו בחברון ודוד חשב שבאמת הגיע אבשלום למדריגה 
גדולה, לכן סבר שאין צריך להוסיף לו במדרגותיו ודי לו בשלום זה, ולכך 
אמר לו בשלום, אבל האמת לא היה כן באבשלום אלא מרד בדוד, ולכך נענש. 
ועוד שדוד רמז לו שלא ירצה להוסיף במעלותיו והיינו שלא יחמוד את 
המלוכהפז. 


אולי זה משום שאבשלום לא היה עדיק 


שם. בצבי קדש (ד"ה פמכ) הקשה שמא משה היה צדיק לכך עלה והצליח אפילו 

אם יתרו היה אומר לו לך בשלום, אבל אבשלום לא היה צדיק לכך נתלה 
אפילו אם דוד היה אומר לאבשלום לך לשלום. ותירץ על פי מה שמבואר 
במדרש תנחומא (טפופ סי כ) כל מי שכתוב בו 'לשלום' הולך וחוזר, וכל מי 


עט. חפץ ה' (ד'"ס דוד), שדה יצחק (מו"ק כט. ד"ס סנפטר), עיון יעקב (ל"ס ספטר), ובן יהוידע (ד"ס 066. 
פ. וכן כתב בברכת אברהם (ד"ס 06. | פא. וכן תירץ בגפן פוריה (ל"ס ופמכ) באופן שני. פב. וכעין 
זה כתב בחפץ ה' ש ובגפן פוריה (שס) באופן ראשון. | פג. וברית כרותה לשפתים כמבואר 
במועד קטן (ם) ובסנהדרין (קכ). ‏ פד. ובזה ביאר את דברי הגמרא שעל ידי שאמר לך בשלום 
הלך ונתלה, וקשה שהרי לשם הגיע בשלום. ותירץ שעיקר ברכתו היתה שיסתפק בשלומו ולא 
יתאוה למלוכה והאמת היה שאדרבה בהליכה הזאת נתרבה תאותו למלוך עד שקבע בחברון את 
מרידתו בהליכה הזאת. פה.והקשה למה הגמרא הביאה מעשה של אבשלום שדוד אמר לו לך 
בשלום ולא מעשה של אבנר. ותירץ שמשום שמעשה של אבשלום הוא יותר ראיה ממעשה אבנר. 
ובמאורי אור (ינמם, ד"ס ן) תירץ שהגמרא הביאה מאבשלום לחדש שאפילו ברכת אב לבנו שזה 
ודאי בנפש חפיצה וכוונה יתירה אף על פי כן לא הועיל. | פו. פרישה מו" פיי כל סק"ג), תפארת 
יהונתן (פרי וינל ד"ס ופכתי), אגרא דכלה (פס ד"ס וסנפי), תורה תמימה (נרפסטיפ טו כו פופ מ), ובן יהוידע (ד'"ס 
כרס). פז. ועיין עוד מה שביאר היפה תאר בשמות רבה (ה ג ד"ס וכל מי). פח. וכן תירץ בגנזי 


יוסף (שױפֿרן, סי" עג פופ  .)5‏ פט. ועיין תפארת ישראל (רק סטנה פ"כ מ"ע נעז פֿות 5) מה שביאר בזה. 


ברכות פד. 


ביאורים 


שפה 


שכתוב בו בשלום הולך ואינו חוזר, באבנר כתוב (סתו כ' ג כ) 'וישלח דוד את 

אבנר וילך בשלום', הלך ולא חזר. אבל יתרו שאמר למשה 'לך לשלום' הלך 

וחזר. והרי אבנר היה צדיק, ואף על פי כן בשביל שכתוב בשלום הלך ולא 
חזרפה. 


הרי כתוב ושבתי בשלום 


שם. האחרוניםל הקשו ממה שכתוב אצל יעקב (נרקסית כח כ6) 'ושבתי בשלום 
אל בית אבי', ואם כן אמר 'בשלום'. וביפה תואר (נ"ל מז מ ד"ס סִפָכ) כתב 
שכל האיסור לומר 'לך בשלום' הוא בהליכה, שהליכה הוא על העתיד ונופל 
בו 'לשלום', אבל בשִיבָה וחזרה נופל לשון 'בשלום', וזה כוונת יעקב 'ושבתי 
בשלום' בשובי בשלום"'. 
בתפארת יהונתן (פר' ױ5 ד"ס וסנת תירץ שרש"י על הפסוק (שס) תירץ שיושבתי 
בשלום' שלם מן החטא שלא אלמד מדרכי לבן, ומילת 'שלם' הוא 
לשון שלימות כי הוא הולך בלי חטא וזה תכלית השלימות, ולכך נאמר 
יבשלוםיפי. 

באגרא דכלה (פרי' ו ד"ס ונת תירץ ש'ושבתי בשלום' הכוונה עם השלום, 
דהיינו עם יוסף שהוא דרגא של שלום, וכך היה, כמו שכתוב (נלפטית 

( כס) 'והיה כאשר ילדה רחל את יוסף ויאמר [ללבן] שלתניי. 
בתורה תמימה (גרפקית טו טו ות פ) הקשה מכמה פסוקים שכתוב 'בשלום', וכן 
מצינו בראש השנה (כס.) שרבן גמליאל אמר לרבי יהושע 'בא בשלוםיפט, 
ואם כן מה הראיה מאבשלום לבד, אולי רק מקרה היה מה שנקרה עמו. ולכן 
ביאר התורה תמימה על פי מה שכתב הנימוקי יוםף (פו"ק כע. ד"ס סנפטכ)צ שכל 
האיסור לומר 'לך בשלום' הוא לבני אדם שמנחשים ומשימים דבר בליבם, ובהם 
אמרו חכמים לא לומר 'לך בשלום', אבל למי שאינו מקפיד אין הדבר מזיקצא. 
ויתכן שהיה קשה לנימוקי יוסף הסתירות בפסוקים ולכן חידש דבר זה שמי 

שבאמת לא מקפיד אין מזיקצי. 

בחיים ושלום (מונקפטם, פר' װ5 ד"ס ושנתי) תירץ שכל הקפידא הוא רק אם אומר 
אלו התיבות סמוכות 'לך בשלום', אבל בסמוך לתיבות אחרות אין קפידא 

כלל בתיבת בשלום ויעקב הסמיך את המילה בשלום לושבתי. 
בבן יהוידע (ד"ס ננס) תירץ שכיון שמה שהקפידו רבנן על האומר לך בשלום 
הטעם הוא משום שמשמע מזה שדווקא ההליכה תהיה בשלום אבל ביאתו 
וישיבתו במחוז חפצו לא תהיה בשלום, לכך לא יאמר לך בשלום. מה שאין 
כן אם אמר לו 'לך לשלום' היינו שילך למקום השלום, ושימצא שלום במקום 
שהוא בא בו, וודאי שגם בהליכתו בדרך יהא בשלום, כי אם לא כן לא יגיע 
למחוז חפצו ששם יראה השלום, וכיון שמתברך שילך אצל השלום ודאי לא 
ימות בדרך אלא יגיע אצל השלום. ולכן יעקב כיון שאמר 'ושבתי בשלום אל 
בית אבי' אין לדייק שבדרך דווקא ימצא שלום, כיון שאמר 'ושבתי אל בית 

אבי', הדבר מובן שימצא השלום בבית אביו שהוא מקום חנייתוצי. 
המגיה בהגהות מהרש"ם (ל"ס %) ביאר שמה שיעקב אמר 'ושבתי בשלום' כוונתו 
שישוב עם אשה, כמו שכתוב ביבמות (סנ) 'השרוי בלא אשה שרוי בלא 
שלום'. ולפי זה מבואר מה שאמר יעקב (eס)‏ 'והיה ה' לי לאלהים', ופירש רשיי 
(פס) שלא ימצא פסול בזרעו. שלכאורה יקשה איך ביקש על זרע טרם שהיה 
לו אשה. ולפי המבואר ניחא שביקש שתזדמן לו אשה כשירה שיצא ממנה זרע 
כשר. 
בפני מבין (פֿו"ם סי סט) תירץ על פי דברי המהרש"א [לעיל] שילך לשלום' היינו 
שבמקום חפצו ימצא שלום, מה שאין כן במת אין חפץ במקום שהולך 
לשם אלא יאמר לך בשלום שבדרך הליכתו לקבר יהא לו שלום עד שיבוא אל 
קבר אבותיו. ואם כן יעקב ידע שבבית אביו [במקום חפצו] יהיה לו שלום, רק 
בדרך היה מבקש הלואי שישוב בדרך בשלום, ולכן אמר 'ושבתי בשלום' דהיינו 
פדרך. 

באור הישר (ל"ה סנפעכ) יישב שגם באדם חי אם סכנה עומדת לפניו אז לא 
יבקש שום הצלחות רק בקשתו מה' שיעבור מן הסכנה בשלום הינו 
שישאר לפחות על מתכונתו בשלום, זאת אומרת באותו שלום שהוא נמצא עתה, 


צ. וכן הר"ן (פו"ק כט. ד"ס 035 הביא זה בשם רבי אברהם. צא. והובאו דבריו בדרכי משה ("ל 
סוף סי תג). ועיין כתונת פסים (על סנמוקי יופף pס,‏ עמ' ו,) שהביא מקורות לדברי הנימוקי יוסף. ובלקוטי 
מהרי"ח (סדר תפילת סדכן) כתב שבודאי מי שאמרו לו לך בשלום אל יקפיד בדבר ובודאי לא יזיק, 
אבל האיש הפוטר את חבירו בודאי אל יאמר לו לך בשלום רק 'לך לשלום'. וראה עוד בספר 
חסידים (ס" פע). | צב. וכן כתבו בהגהות למחזור ויטרי (פ"5 עמ' 242 כסגס"ה כ) ובילקוט המאירי (ל"ס 
6. צג. וכעין זה ביאר הפרישה (פו"ם קי כל סק"ג). ובזה גם ביאר את הפסוק טסופ ית כג) 'וגם כל 
העם הזה על מקומו יבוא בשלוס', שמדובר בשלום על הביאה ועל השיבה. ובאליהו רבה (פס סק" 
כתב על דבריו שלפי זה אפשר לומר בקצת דברים בשלום. אבל מי יקל ראשו נגד נוסחת הש"ס. 
ועיין בבן יהוידע (ד"ס ננס) שהקשה עוד מהפסוק שהגמרא מביאה בסמוך (פסיס כט י6) 'ה' יברך את 
עמו בשלום'. ותירץ שאין בזה דיוק לגריעותא, אלא שהכוונה שיברכם בברכה של השלום, וכמו 
שאמרו (נמננ"ר ₪ ה) 'יברכך בבנים' 'יברכך בממון' וכדומה. ועיין בקול אליהו להגר"א (פר ושנ ופ 
) על מה שכתוב (נלסזית 5 ל) 'ולא יכלו דברו לשלום', על פי הגמרא, שהשבטים שהיו שונאים 
את יוסף לא יכלו דברו 'לשלום' ולומר לו לך לשלום. 


שפו 


ילקוט 


וענין זה היה אצל יעקב אבינו כשיצא מבאר שבע והיה ירא מפני סכנת עשיו 
או סכנה אחרת בדרך שלא ימצא אותו לא ביציאתו מבית אביו ולא בשובו 
חזרה, לכן אמר 'ושבתי בשלום' לפחות בשלימות שהנני כעתצז. 
בשלמה חדשה סוכ פכ' ₪ פות מו) תירץ שרוח הקודש נצנצה ביעקב למה 
שנאמר (כללטית ₪ ת) 'ותמת דבורה מינקת רבקה'. וברש"י (פס) כתב 
שיעקב נתבשר באבל שני שהוגד לו על אמו שמתה. וזהו 'ושבתי בשלום אל 
בית אבי' היינו שאמו רבקה שהיא אשתו של אביו תהיה אז מתה, ולכן באמת 
אמר שישוב 'בשלום'. 


הרי גם אעל משה רבינו הוא נסתכן 


שם. במשגב לדך (ד"ס סנפעכ) הקשה שהרי משה רבינו נסתכן בדרך על ידי 
המלאך כמבואר בנדרים (₪:) על הפסוק (ספות ד כד) 'ויבקש המיתו' על 
שלא מל את התינוק, על אף שיתרו אמר לו לך לשלום. 
תחילה ואפילו שיש נדנוד ביטול מצוה ואף שנסתכן לבסוף, ניצול 
והצליח, לא כאבשלום שסופו נתלה. 


הרי מביאי ביכורים אמרו בשלום 


שם. בהון עשיר (ניכוליס פ"ג מ"ג) הקשה מהמבואר ברמב"ם (ניכוליס פ"ד סי"ז) שהיו 

כל בעלי אומניות שבירושלים עומדים מפני מביאי הביכורים ושואלים 
בשלומן אנשי מקום פלוני בואכם בשלום. והרי הנפטר מחבירו לא יאמר 'לך 
בשלום'צה. ותירץ ששם מדובר שהיו שואלים בשלומם ולא בלשון ברכה. 


כוֿכס) ביאר שחז"ל לא הקפידו אלא על לשון הליכה כפי הפסוק שהביאה הגמרא 
באבשלום ולא על לשון אחרצ'. 


האם גם בחזרה יאמר לשלום 


שם. בטל תורה (מו"ק כט. ד"ס (ן) ציין לגמרא בקידושין (%:) שרבי יוחנן אמר 

לרב אסי 'המקום יחזירך לשלום'. וכן מבואר במדרש (טיסס"כ ד ד) שיתרו 

אמר למשה לך לשלום ותכנס לשלום ותבוא לשלום. אלא שבירושלמי (פ"ג ס"5, 

כג:) איתא 'אם גמרת לצאת תבוא בשלום'. ולכן כתב שנראה שבזה אין שום 
קפידא ויוכל לומר בשלום או לשלום. 


מדוע אעל המת אומרים לך בשלום 


ואמר רבי אבין הלוי הנפטר מן המת אל יאמר לו לך לשלום אלא לך 
בשלום שנאמר ואתה תבא אל אבותיך בשלום. במאירי (ל"ס ספטר) 

ביאר 'כלומר לך עם השלום שהוא עמך'. ובנימוקי יוסף (פועד קטן כע. ד"ה לך) 
ביארצ' שמפני שהוא נבעת צריך לפקדו בשלום בהליכתו. ובריטב"א (שס ד"ס 
סנפטר) ביאר כי המת צריך שילך מכאן בשלום ואז ימצא השלום שם בודאי, 
ואם אינו הולך מכאן בשלום שאין בידו מעשים טובים לא ימצא שם שלום, 
לפיכך צריך שיעשו לו סימן טוב כי בשלום הוא הולך. ובמכתם (ד"ס סנפטר, כגמי 
כלטוניס) ביאר שהקבר אין בו שלום ולא מלחמה ולכן לא אומרים לך לשלום 
אלא שילך בשלום, והוא ברכה לו עם נושאיו שלא יקרה שום פגע רע בהוליכם 

אותוצ". 
המהר"ל בנתיבות עולם (שיג הטנוס פ"6) ביאר שבנפטר מן המת כבר קנה את 
השלימות ואינו יכול עוד להוסיף שלימות לעצמו, אלא שילך בשלום 
שכבר השיג לעצמוצל. 

בעיון יעקב (ד"ס ספטל) ביאר שבאדם חי שאומר 'לשלום', היינו לעשות שלום 
בין איש ובין רעהו ובין איש לאשתו, וממילא הוא שליח מצוה ואינו 

ניזוק לא בהליכתו ולא בחזירתו. אבל הנפטר מן המת לא יאמר לו לך לשלום 
לעשות שלום בין איש לחבירו, ובאמת הוי כ'לועג לרש' שהמתים חפשים מן 

המצוות, ולכן יאמר לו 'לך בשלוםי. 

במעון הברכות (ד"ס ופתכ) ביאר שאפילו שלא שייך ברכה למת כי כמו שאינו 
הולך בתוספת כך אינו הולך בגרעון, מכל מקום מבואר בסנהדרין (כ.) 


צד. וכעין זה תירצו ביד יוסף (פרפמי, פכ' סי פכס דכום ‏ ד"ס ממנס, כג:) ובביכורי ניסן (ד"ס ומל). 
צה. במשנה (נקמס :ס) באמת הגירסא באתם לשלום. ועיין בתוספות אנשי שם (ש. | צג. עיין 
שם שהוכיח כן מכמה מקומות. צז. וכן ביאר הר"ן (פס דיס 005. = צת. וכעין זה ביאר במהרש"א 
(ל"ס %) שהנפטר מן המת לא יאמר לך לשלום שיצלח חפצו במקומו [כמו הנפטר מן החי] כי אין 
שם בקבר חפץ ורצון, אלא יאמר 'לך בשלום', דהיינו שבדרך הליכתך לקבר יהיה לך שלום באין 
מעכב עד שיבוא אל קברי אבותיו בקבר. | צט. ובאמרי נעם להגר"א (ד"ס ספטכ) ביאר שכשמת 
כבר בא בשלום ואינו עולה יותר, לכך יאמר לו לך בשלום שכבר נכנס בתוכו. וכן מבואר בכתובות 
(קדה) ששלשה כתות של מלאכי השרת יוצאים לקראתו ואחת אומרת בא בשלום, משום שכבר בא 
בשלום. וכן ביאר בהכותב על העין יעקב (ד"ס כפױ. וכן ביאר הברכת ראש (ד"ס 6 שכשמת נעשה 
חפשי ומה שטרח בערב שבת יאכל בשבת, ולכן יאמר לו לך בשלום, מה שתקנת בחייך. וכן ביאר 
בסמיכת חכמים (ד"ס סנפער, סוכל כענף יוסף שס). ובעיני יצחק (פֿות קפק) הוסיף שיש כמה מקטרגים המעכבים 
מלקבל שכרו, לכן יאמר לו 'לך בשלום', והיינו שתזכה להתעלות לשרשך עם כל שלימותך ולא 


ברכות פד. 


ביאורים 


שרשע בן צדיק קורים לו רשע בן רשע, ונמצינו למדים כי הצדיק בקבר נופל 

בו גרעון חס וחלילה על ידי שנכשל זרעו והבן מרשיע בקבר. וזה מברכים 

למת שאומרים לו 'לך בשלום', שישאר בשלימותו ולא יגרע חס וחלילה על ידי 
צאצאי מעיול. 


עוד בביאור החילוק בין חי למת 


שם. בקונטרם שב דנחמתא (ללר' יוסף ענגיכ, פות ז, נדפס כסוף קונט' ע' פניס (מוכס) ביאר 

שחיבור הנפש והגוף הוא חיבור מחולק, כי החומר הוא דבר הפוך לנפש 
הרוחנית וכל נטיות הגוף ותאוותיו הם הפכים לנפש, ועל כן פרידת הנפש 
מהגוף שאז הנפש כולה רוחנית מבלי עירוב חומרי, והגוף כולו חומרי מבלי 
עירוב רוחני, ראוי שיקרא בשם *שלום', והיינו שלימות הנפש. אולם זהו רק 
שהנפש נפרדת והיא זכאה וטהורה כמו שהיתה בתחילת יצירתה, אמנם נפש 
הרשע אשר ברוב המשכו אחר תאוות הגוף החומריות, ונתערב בנשמה חלקי 
החומר ואיננה טהורה מעירוב החומר כמו שניתנה, אם כן גם אחרי שנפרד 
הגוף מהנשמה אין שלום בקרבה כי עדיין יש בה הרכבת שני דברים הפכיים 
זה לזה החומר והנפש הרוחנית, ועל כן תובל הנפש ההיא לגיהנם חלילה או 
לשאר עונשים לצחצח אותה מעירוב החומריות אשר בה למען תשאר כסף נקי 
מבלי סיג החומר ותהיה אך נפש לבד ויהיה אז השלום עם הנפש ותשוב 
לשורשה מעלה. וכיון שהאדם בעודו בחיים אין שלום אתו כי הנפש והחומר 
המה מתנגדים זה לזה, אבל ראוי לו לאדם להישמר מכל התאוות כדי שעל כל 
פנים אחרי שנפרדים הגוף והנפש תהיה הנפש נקיה מבלי עירוב החומר ושיהיה 
שלום מיד אחר הפרידה, ועל כן ההליכה בעולם הזה הוא רק לתכלית השלום 
האחריתי והתכליתי אחרי הפרידה, אבל ההליכה עצמה איננה בשלום, על כן 
ראוי אל החי רק המאמר 'לך לשלום', היינו לתכלית השלום באחרית, אבל לא 
המאמר 'לך בשלום' המורה שגם בהווה עתה כבר יש שלום שהרי כל זמן 
שהאדם בחיים אין שלום איתו. מה שאין כן במת שאומרים לך בשלום הכוונה 
שבהווה גם כן השלום אתו והנפש נקייה מבלי עירוב החומר והולכת לשורשה 
מעלה בשלום אשר בה, אמנם נפש הבלתי נקיה אין עוד השלום אתה כי יש 
בה עירוב חומריי המתנגד לרוחניותה, והליכתה היא לגיהנם לתכלית השלום 
בסוף, כדי שתזוכך שם ויבוער ממנה עירוב החומריי ויהיה שלום בסופה, ועל 
כן המאמר לך לשלום מורה ההליכה אל הגיהנם חלילה אשר איננה בשלום כי 
אם לשלום דהיינו לתכלית השלום בסוף, ולכן ראוי שלא לומר לו לך לשלום 

כי אם לך בשלום היינו לגן עדן שההליכה עצמה היא בשלום מידלא. 


האם יש איסור לומר למת לך לשלום 


שם. בברכת ראש (ד"ס 06 הקשה שמהגמרא משמע שיש חשש קפידא ואיסור 
בדבר לומר למת לך לשלום, וצריך ביאור מדוע. ותירץ על פי הגמרא 
במועד קטן (מ:) על הפסוק (יפיס כנ ₪ 'בכו בכו להולך', להולך בלא בנים, 
ונקרא 'להולך' לפי שצריך עוד לבוא בגלגול ואינו שב לשרשו. וזה ענין יבום 
לקום על שם אחיו המת. וזה פירוש הפסוק 'בכו להולך' בלא בנים, 'כי לא 
ישוב אל ארץ מולדתו' היינו למקום מחצבתו מקור הנשמות הנקרא ארץ עליונה. 
עוד איתא (סנסללין 6:) על הפסוק (פסיס ג ד) 'יקרא אל השמים מעל', זו הנשמה, 
זאל הארץ לדין עמו' זו הגוף, וזה שמת בלא בנים לא ישוב אל הגוף הראשון 
שנולד כבר, כי יצטרך להוליד עוד בגוף אחר, ולכן לא יאמר למת 'לך לשלום' 
שמשמע שלא יבוא אל המנוחה אלא לשלום שיהא בסוף. ולזה נאמר בדניאל 
(דני יכ יג 'לך לקץ ותנוח ותעמוד לגורלך לקץ הימין'קב. 
ובתולדת יעקב (ד"ס ופמר) תירץ שממה שאמר הקב"ה לאברהם 'תבא אל אבותיך 
בשלום' מוכח שאין לומר לשלום, שאם לא כן בודאי היה אומר לו 
הקב"ה לשלום כיון שלשון לשלום ודאי טוב לומר בנפטר מחבירו. אלא על 
כרחך שאין לומר למת לשלוםקי. 


מדוע הטור והשולחן ערוך השמיטו דינים אלו 


שם. הרמב"ם (5ל פ"ד ה"ד) פסק את דברי הגמרא רק לגבי הנפטר מן המת, 
'והמלוין את המת אומרים לו לך בשלום'. ובאומר השכחה (ל"ס הנפטל) 
הקשה על מה שהטור והשולחן ערוך השמיטו דינים אלוקז. ובמגן אברהם לו" 


תאבד אפילו אחת מהם על ידי איזה קטרוג. וזו כוונת התפילה 'יהי רצון וכו' שנשמור חקיך בעולם 
הזה ונזכה ונחיה ונירש טובה', היינו שלא נאבדם חס וחלילה רק נקבל שכרינו משלם. וראה גם 
בחידושי רבינו יוסף נחמיה (על ספורס עפ' פענ ד"ס סנפטר). ק. ועיין שם שהאריך בזה. קא. בעין 
זה ביאר בגליוני הש"ס (על יע. דיס פ) בקצרה. ‏ קב וזה כדברי השב דנחמתא וגליוני הש"ס 
[לעיל]. וכעין זה ביאר במטה אהרן (ושעין ד"ס פמכ). ‏ קג. ובזה יישב למה רבי אבין אמר קודם 
הנפטר מחבירו ואחר כך הנפטר מן המת, הרי הפסוק אצל אברהם שבמת יאמר לך בשלום כתוב 
לפני הפסוק של יתרו שאמר למשה 'לך לשלום'. ולפי מה שנתבאר ניחא שמחמת שמביא רבי 
אבין ראיה למה שאמר הנפטר מחבירו אל יאמר לך בשלום, מזה מוכח שהנפטר מן המת אל 
יאמר לו לך לשלום אלא לך בשלום. קד. ובבית יוסף (ו"ד פעו פיד הביא מהכל בו (סי קיל) אחר 
הקבורה המלוין את המת אומרים לו לך בשלום. אמנם בדרכי משה (עס פיי תג פֿות 6 הביא את דברי 
הגמרא בין על הנפטר מחבירו בין על נפטר מן המת. וכן בערוך השולחןץ (פו"ם סי קי סע"ו, יו"ד סי 
פג ק"). 


ועו 


ילקוט 


סי קי סק"ט) הביא רק את ההלכה לגבי הנפטר מחבירו אל יאמר לו לך בשלום 
אלא לך לשלוםקה. 
בתורה תמימה (נלקפית עו טו 6ופ פ) ביאר על פי דברי הנימוקי יוסף [לעיל] שאם 
אין אדם מקפיד בדבר אין חשש, וידוע כמה השתדלו הראשונים לעקור 
ולהשכיח כל ענין ניחוש בכלל, אשר לא נאה לישראל עם המאמין אמונה טהורה 
בה' לבדו להשתקע בעניינים כאלה, ומכיון שלאנשים תמימים שאין מנחשים 
אין קפידא בזה, לכן השמיטו כל ענין זה למען ישתקע כל ענין ניחוש, וכתוב 
(מטני י ע) 'הולך בתום ילך בטח'. 


מה החידוש ביועא מבית הכנסת לבית המדרש 


אמר רבי לוי בר חייא היוצא מבית הכנסת ונכנס לבית המדרש ועופק 
בתורה זוכה ומקבל פני שכינה. בחידושי תלמיד הרשב"א (מו"ק כט. ל"ס 
כס) ביאר שכיון שעיקר מלאכתו תורה ותפילה זוכה ומקבל פני השכינהלי. וביאר 
המאירי (ד"ס כ שזה בודאי תכלית השלימות בהיות כל מעשיו פונים לעבודת 
ה' לא יסור ממנה, ואז יצליח את דרכיו ואז ישכיל. 
ובריא"ף על העין יעקב (פס ד"ס כ) ביאר על פי הגירסא (פס) 'היוצא מבית 
הכנסת לבית המדרש ומבית המדרש לבית הכנסת' שהחידוש הוא 
אפילו שגדול בית המדרש מבית הכנסת כמבואר לעיל (פ.) שרבי אמי ורבי אסי 
אפילו שהיה להם שלש עשרה בתי כנסיות לא התפללו אלא היכן שלמדו, היוצא 
ממקום זה למקום זה, או מבית הכנסת לבית המדרש שקדושתו יותר מבית 
הכנסת או מבית המדרש לבית הכנסת שהוא למטה מבית המדרש זוכה להקביל 
פני שכינה בעולם הבא, כי בכל מקום שהם שורה שכינה, כמו שכתוב (תסניס 
פנ 6) 'אלהים נצב בעדת אל', ובעולם הבא יזכה להקביל פני שכינה, עין בעין 
יראה גאות ה'. 
החתם סופר (ד"ס כ ביאר כי ההולך מבית הכנסת לבית המדרש והיה יכול 
ללמוד בבית הכנסת אשר ברית כרותה שכל היגע בתורה בבית הכנסת 
לא במהרה הוא שוכח כמבואר בירושלמי (פ"ס ה"פ), נמצא מפסיד עצמו שהולך 
לבית המדרש, ועל הרוב מה שעושה כן הוא משום קיבוץ התלמידים שאי אפשר 
לקבצם בבית הכנסת, אם כן נמצא מפסיד לעצמו ומטיב לאחרים, וכן לפי 
הגירסא בגמרא מועד קטן (ט.) 'ההולך מבית המדרש לבית הכנסת' מפסיד שהרי 
אין תפילתו נשמעת אלא במקום רינה ביני עמודי דגרסא כמבואר לעיל (ל., 
ובכל זאת הולך לבית הכנסת להתפלל והיינו גם משום להטיב לאחרים מפני 
עמי הארץ שלא יבטלו מבית הכנסת, נמצא זה דרכו לנהוג סלסול בעצמו בעבור 


:אשת אחרים, זוכה ורואה ה' בציון שגם הקב"ה עושה חוץ לכבודו לעזוב את 


השמים ושמי השמים אשר לא יכלכלוהו, ושוכן בבית הזה להטיב לו. 

בכבוד הבית (פיטטונ, ד"ה 6"כ) ביאר שלעיל (ו) מבואר שיש חילוק בין יחיד 
לעשרה שעוסקים בתורה שבהם השכינה מקדימה ובאה מה שאין כן 

ביחיד, לכן חידש רבי לוי שגם יחיד יכול לזכות למעלה זו דהיינו שאם תמיד 
כל הליכתו ממקום מקודש למקום מקודש זוכה להקביל פני שכינה ששכינה 

הולכת לקראתו. 

בעיני יצחק (ל"ס "כ 9) ביאר שהענין הוא שבית הכנסת הוא מקום תפילה 
ובית המדרש הוא מקום תורה ובהילוכו מזה לזה הוא מייחד תורה 
ותפילה שהוא סוד יחוד ה' בוי"ו, שזה סוד יחוד קודשא בריך הוא ושכינתיה. 
בתפארת הגרי"ז (ד"ס סיונ6) ביאר שעיקרו של בית הכנסת הוא לתפילה לצורך 
גופו, והוא באחד משני אופנים: א. שכוונתו היא להנאת גופו לאכול 

ולשתות ולשמוח בתענוגי העולם. ב. שמתפלל על צרכי הגוף כדי שיהיה בכוחו 
לעסוק בתורת ה' ובעבודתו, והבחינה הוא באיזה דרך הוא הולך כשהולך מבית 
הכנסת, שמי שכל כוונתו בתפילתו להנאת עצמו אזי תיכף כשיוצא מבית הכנסת 
הוא הולך לביתו למקום ששם אפשר להתענג במאכל ומשתה ובכל הנאת גופו 
שזה עיקר תכליתם, אבל זה שעיקר תפילתו לצורך גופו היה בשביל כבוד ה' 
לעסוק בתורת ה' אזי תיכף כשיוצא מבית הכנסת הוא הולך לבית מדרשו מכיון 
שזה היה עיקר כוונתו בתפילתו שיזכה לו ה' לישב בבית ה' כל ימיו ולהגות 


קה. והמשנה ברורה (ס" קי מ"ק )r‏ הוסיף שכשנפטר מן המת יאמר 'בשלום' ולא לשלום. קו. וכן 
ביאר בפירוש רבינו שלמה בן היתום (טס ד"ס ה65) 'עוסק בכל כחו ואינו מבטל מדברי תורה, עתה 
התפלל ונכנס שוב ללמוד'. | קז ועיין כעין זה בפרשת מרדכי (ל"ה זוכס) ובישמח לב (ד"ה הו5). 
קח. ועיין שם עוד בארוכה בטעם שזוכה לראות פני שכינה. ‏ קט. וכן ביאר בעבודת הקודש 
((רני מפֿיר גנלי, מנק סתכנים פרק (נ) שענין השכינה הוא להשגיח עליהם ולשמרם ולהגן עליהם, ועיי"ש 
עוד שהאריך בכל הכינויים שמכנים לבורא, כגון 'יקרא' 'שכינתא' 'מימרא'. והרמח"ל בספר הכללים 
(מספר קנפת סי 5נפום פוה י) כתב הנה הפעולה הראשונה שרצה המאציל לפעול בברואיו היא ההנהגה 
בכלל, פירוש השגחתו על התחתונים ושכינתו בקרבם, והפעולה הזאת נקראת שכינה, פירוש בהיות 
המאציל פועל בבחינה זאת נקרא שהוא שוכן בין ברואיו, וההשגחה הזאת היא השגחה כוללת 
שכך ישגיח לצדיקים לשלם להם שכר טוב כמו על הרשעים להפרע מהם. עיי"ש. | קי ולפי זה 
ביאר שם שלפי רצון הבורא וכאשר הוא בזמן שישראל עושים רצונו אז עיקר השגחתו בישראל 
ולהם משפיע כל שפע טוב אלא שמחמת ריבוי הטובה מגיע גם כן למקומות אחרים, והדבר 
מפורש בפסוק פרשת בחוקתי (ױקכ ט ע) 'ופניתי אליכם', ופירש רש"י (פס) אפנה מכל עסקי לשלם 
שכרכם, וכן בפרשת עקב (לנמס ‏ 2 'ארץ אשר ה' אלקיך דורש אותה', ופירש רש"י (שס והלא 


ברכות סד. 


ביאורים 


שפז 


בתורתו ובעבודתו, ועל כן דינו לקבל פני השכינה גם בהיותו לבוש בגופו 
החומרי, כי גם לגופו החומרי קדוש יאמר לו על שכל אכילתו ושתייתו וכל 
הנאותיו שהיה נהנה בעולם הזה לא היה כוונתו אלא לשם שמים שיהיה בכחו 
לעמוד לפני ה', לכן הוא זוכה לקבל פני השכינה גם בלבושו החומריקז. 

בעין אליחו (ד"ס פער) ביאר על פי מה שנחלקו במגילה (כ.) על הפסוק (מנכס 

ני כס ט) ואת כל בית גדול', חד אמר הוא מקום שמגדלים בו תורה. וחד 
אמר מקום שמגדלים בו תפלה. ומי שמקיים מצות תפילה וגם תורה אם כן 

יוצא הוא לכל הדעות ולכן מחמת כן יזכה לקבל פני שכינה. 

בקול יהודה (דקס, מפמכ סעקידס, עמ' 6) ביאר שאם היה רק בבית הכנסת לבד 

ואחר כך יוצא למלאכתו אין הדבר מעיד שעושה מאהבה, שהרי אינו 
מוסיף על חובתו, וכל אדם חייב לעבוד את ה', ועבודה זו תפילה, אמנם כדי 
לזכות לקבל פני שכינה שזהו שכר מעולה ומיוחד צריך להיות עושה מאהבה, 
לכך היוצא מבית הכנסת וגמר את חובתו ונכנס לבית המדרש ולא הלך למלאכתו 
הרי זה מוסיף על חובתו וזה מעיד שעושה מאהבה, ולכן זוכה לשכר מיוחדקח. 


אין זה שייך לענין קביעות תלמוד תורה 


שם. במנחת שמואל (ד"ס 26 ביאר שהגמרא לא באה להשמיענו ענין זה 

שמחויב אדם לקבוע עת ללמוד תורה, שזה כבר מבואר בשבת ((6) 
ששואלים אותו ליום הדין קבעת עתים לתורה. אלא שהקביעות יכול להיות בכל 
שעה מן היום, אבל מי שיקיים תיכף אחר התפילה קביעות לימודו קודם שילך 
לעסקיו זוכה ומקבל פני שכינה, וקביעות העת צריך שיהא קבוע בענין שלא 
יעבור אף אם הוא סבור להרויח הרבה כמבואר בטור (פו"פ סי נס), שזהו ענין 
הקביעות, לכן מהראוי שקודם שילך לביתו ויתרבה עליו הטרדה ואולי לא יוכל 
לעמוד בנסיון להסיר הטרדה כל היום, הלכך יקבע עת תכף אחר התפילה ויזכה 

לראות פני השכינה. 


מה הכוונה שכינה 


שכינה. הרמב"ם במורה נבוכים (פ' פיק כס) כתב שהמילה 'שכן' עניינה התמדת 

העומד במקום אחד, כמו (כלטיפ יד יג) 'והוא שוכן באלוני ממרא', ולפי 
זה משמעות 'שכינה' הושאל לבורא יתברך כלומר להתמדת שכינתו או השגחתו 
באיזה מקום שהתמידה בו השכינה, או לכל דבר שהתמידה בו השגחה, וכל 
מה שבא מזאת הפעולה מיוחס לבורא יתברך הוא בענין התמדת שכינתו כלומר 
אורו הנברא במקום, או התמדת ההשגחה בדבר אחדקט. ובנודע ביהודה (קו"ת 
מסדו"ם, פֿו"ת סי קז) הביא את דברי רמב"ם אלו ששכינה זה אור נברא או ההשגחה, 
וכותב על זה ואני אומר שניהם הם דבר אחד, והשגחת הבורא יתברך אינה 
דבר שאין בה ממש, אבל ההשגחה עצמה ממילא נאצל ממנה אור הגדול, 

וההשגחה היא שקראו חז"ל 'שכינה'לי. 


הלימוד שלימדונו חז"ל הצר RBS‏ 


שם. במסילות הברול (ד"ס סי) כתב הראו לנו חז"ל איך האיש הישראלי יכול 

להתעלות ולהתעופף במעוף אחד בלי הפסק ממדריגה למדריגה, כי הבית 
הכנסת הוא על ידי התפילה מקום של התלהבות הלב והרגשות שבו להיות 
מקודשות לשמים, ובית המדרש הוא מקום הלימוד והעיון להשלמת השכל על 
ידי קנין התורה, נמצא שהיוצא מבית הכנסת לבית המדרש הוא עולה במעלות 
סולם המדריגה מן שלימות הלב לשלימות הראש והשכל, ובזה נכלל כל האדם. 


דווקא מבית הכנסת לבית המדרש ולא הפוך 


שם. בחתם סופר (ל"ס סיו - סנפטון) כתב שהגמרא באה לרמז שלא יעשו הפוך 

מבית המדרש לבית הכנסת, כי משעה שהגיע זמן קריאת שמע לא ישב 

לעסוק בתורה, ומה שאמרו לעיל (ד:) אם רגיל לקרות קורא, היינו קודם זמנו, 
אבל משהגיע זמן קבלת מלכות שמים אסור לעסוק בתורהליא. 


כל הארצות הוא דורש, אלא כביכול אינו דורש אלא אותה, ועל ידי אותה דרישה שדורש אותה 
דורש כל הארצות ששם הוא מקום התמדת ההשגחה, וזה הפירוש שהשכינה שורה בישראל, 
שהשגחה שקרויה שכינה הוא רק בישראל, וכל זה כשישראל עושין רצונו, אבל בהתגברות חטאינו 
ופשעינו גלינו מארצינו ששם הוא מקום התמדת ההשגחה וגלינו לארצות העמים, ואז נהפוך הוא 
שכל השפע הטוב יורד לאומות העולם, ומן התמצית אנו מקבלים מאותה האומה כדי חיותינו 
בצמצום. ובפרדס יוסף (נכלטיפ מו 5) הביא את כל דברי הנודע ביהודה, והביא שהרמב"ן (עס) בארוכה 
ביאר ששכינה עניינה כבוד [והקשה למה הנודע ביהודה לא הזכירו], וכן ביאר באור החיים 
בבראשית (פט ו). ובשמות (ג יל) ביאר האור החיים ששכינה נקראת פני ה' לצד שהיא נראית לצבא 
השמים, ועוד האריך בבראשית (פו 6 שיש כמה דרגות בשכינה, תלוי בכל מקום שהוא, עיי"ש. 
והאריך ברב פעלים (טו"ת, פו"ם סי 5 ד"ס וכנכ) בכל הכינויים, ובסוף הספר (פול שיס סי ) מה הכוונה 
'שכינה'. וכן בדברי שאול (סטון תנינ פרשת ו55 ד"ס פכן), עיי"ש. וראה גם בתפארת ישראל (פנסלנין פ"ו 
לת מג). ‏ קיא. ובזה ביאר את דברי רבי במשנה (על נד) 'עת לעשות לה' הפרו תורתך', היינו 
כשהגיע עת לעשות לה' לקבל מלכות שמים אז הפרו תורתך ואסור לעסוק בתורה. ועיין מגן 
אברהם (סי קו סק"ו). 


שפח 


ילקוט 


מדוע הוסיפה הגמרא 'ועוסק בתורה' 


שם. הבן יהוידע (ד"ס סיא6) הקשה למה הוצרכה הגמרא לפרש ולומר 'ועוסק 

בתורה'. ותירץ שיש שבא לבית המדרש לשמוע דווקא והוא יושב ודומם, 
וביאתו שם היא מצות אנשים מלומדה שכך הנהיגו אותו אבותיו לבוא לקביעות 
דברי תורה בבית המדרש כל יום אחר התפילה, ולכן אינו מטה אזניו לכל דברי 
תורה אלא מביט וצופה על היושבים ועל ההולכים ובאים, ואם כן אין לו מעלה 
של זוכה ומקבל פני שכינה, אלא רק מי שיוצא מבית הכנסת שעדיין לא אכל 
פת שחרים יָהָא לבית המדרש מקום שקובעים עת לתורה בכל יום ועוסק בתורה 


אוצר החבמה: 


עסק ממש בכרס רעבה, שנמצא זה נצטער על דברי תורה, הרי זה זוכה ומקבל 
פני שכינה שאותו לימוד שלמדו ביגיעה מתעשר בו בעולם הבאקיב. 

בתולדת יעקב (ד"ס פמכ) ביאר מה שהגמרא לא אמרה 'ולומד תורה', לפי שלשון 

עוסק בתורה פירושו על ידי טירחה ויגיעה ועל ידי פלפול, דהיינו 
להקשות ולתרץ, ולשון 'לומד' הוא מה שלומד כפשוטו ועיקר קבלת שכר על 
לימוד תורה הוא על לימוד שטרח ויגע לפלפל. וכפי שמבואר לעיל (ו:) 'אגרא 
דשמעתתא סברא', ופירש רש"י (פס ד"ס 6006 דסמעת6) שהוא יגע וטורח להבין 
טעמו של דבר. אלא שהביא שברא"ש (סי 0 לא גרס 'ועוסק בתורה'קיי. ומשמע 
מלשונו אף שלא עוסק בתורה בבית המדרש רק יושב ועוסק בלימוד מקרא או 
אף הליכה גרידא לבית המדרש ולא לומד כלל בבית המדרש נחשב מצוה. ויתכן 
שסובר כמו שכתבו תלמידי רבינו יונה (עיל ד. ד"ס כ)קיד שאף מי שאינו יודע 
ללמוד ילך לבית המדרש ושכר הליכה בידו או יקבע לו מקום וילמד מעט במה 

שיודע ויחשוב בענייניו ויכניס בלבו יראת שמימקטי. 


מהו לשון זוכה 


שם. הבן יהוידע (ד"ס סיו6) ביאר ש'זוכה' ומקבל פני שכינה היינו שהוא זוכה 

מכוחו ומעצמו שאינו נצרך לקבל כח מצדיק זולתו, כי ידוע שיש צדיק 
אשר אורות לימודו ומצותיו חלשים והם במדרגת אספקלריא שאינה מאירה ורק 
יאירו מן הארת אורות צדיקים גדולים כדרך הלבנה שהיא חשוכה ומקבלת אורה 
מן השמש, לזה אמרה הגמרא שאיש כזה שיוצא מבית הכנסת לבית המדרש 

זוכה ומקבל, זוכה מעצמו ולא על ידי סיוע וכח זולתו. 

עוד ביאר הבן יהוידע (טס) שמה שזוכה ומקבל פני שכינה שיש בזה מידה כנגד 

מידה, שיש צדיקים שזוכים לישב בפני שכינה דהיינו בשורה העליונה ויש 
צדיקים שיושבים אחר כמה שורות שאין רואים פני שכינה אלא פניהם כנגד 
שורות הצדיקים שקודמים להם. והנה כאן כיון שיצא האדם מבית הכנסת שכבר 
התפלל שאז מותר לו לאכול והוא אינו הולך לביתו לאכול מזון הגוף אלא 
הולך לבית המדרש לעסוק בתורה שהוא מזון הנפש, שגם התורה נקראת 'לחם' 
בעבור שהיא מזון הנפש, ולכן בשכר שהוא מקדים מזון הנפש על מזון הגוף, 
כן בעולם הבא יעשו לו קדימה שיהיה מוקדם לישב בשורות העליונות הרואים 
פני שכינה, שאף על פי שהוא מדורות האחרונים יזכה לישב עם דורות הקדמונים 

שרואים פני שכינהקטז. 


בשינוי הלשון מהגמרא במועד קטן 


שם. בגמרא במועד קטן (ט.) הגירסא 'כל היוצא מבית הכנסת לבית המדרש 

ומבית המדרש לבית הכנסת'ק. וביאר באור הישר (שס ד"ס ומכ) שאפילו 
שבגמרא הגירסא 'היוצא מבית הכנסת ונכנס לבית המדרש ועוסק בתורה', מכל 
ה' רק בתפילה שהיא בבית הכנסת אלא צריך לצרף לזה קביעות ללימוד התורה 
שהוא בבית המדרש. לכן בגמרא כאן שגורסים רק היוצא מבית הכנסת ונכנס 
לבית המדרש סיימה הגמרא 'ועוסק בתורה' שמדובר במי שהתפלל קודם שצריך 
אחר כך גם כן לקבוע עת לתורה, מה שאין כן במועד קטן שכתוב גם מבית 
המדרש לבית הכנסת הרי מדובר גם באנשים שעסקו בתורה קודם התפילה ועתה 

נכנס לבית הכנסת להתפללקי", לפי זה לא צריך לכתוב ועוסק בתורהקיט. 


האם מותר לרוץ מבית הכנסת לבית המדרש 


שם. לעיל (ו:) למדנו שהיוצא מבית הכנסת אל יפסיע פסיעה גסה, אבל כדי 

ליכנס לבית הכנסת מצוה לרוץ, שנאמר (סופע ו ג) נרדפה לדעת את ה'.. 

והמהרש"א (עס מ" ד"ס 6) כתב שרק ביוצא מבית הכנסת כדי לעשות צרכיו 

אסור לרוץ, אבל היוצא מבית הכנסת כדי ליכנס לבית המדרש לקיים מה שנאמר 

'ילכו מחיל את חיל', ודאי מצוה לרוץ גם מבית הכנסת שנאמר 'נרדפה לדעת 
את ה'', דהיינו ללמוד תורה בבית המדרש. 


קיב. וכן ביאר בברכת ראש (ד"ס סיו69) שלא מדובר שרק הולך ואינו עושה, רק הכוונה שהולך ממדריגה 
למדריגה, כי בית הכנסת נתקן לתפילה ובית המדרש לגמרא ועוסק בתורה, והוא שזוכה לראות את 
אלהים בציון. ועיין עוד בגפן פוריה (ד"ס פמ). קיג. וכן בבית נתן (ל"ה עד) לא גרס כן. ועיין בסמוך. 
קיד. הובא בדברי חמודות על הרא"ש (פ" ( 6פ קנ). ונפסק ברמ"א לו" פ" קנס מ" .)6‏ קטו. ועיין 
בתולדת יעקב (עס) שהאריך בדברי רבינו יונה. | קטז. ועיין עוד בן יהוידע (מו"ק כט. ד"ס חכס) שביאר 
הלשון 'זוכה'. קיז. ועיין ישרש יעקב (פ" ק) שגם בגמרא שלנו היתה לו גירסא זאת. וראה שם 


ברכות פד. 


ביאורים 


אמנם הפני יהושע (טס ד"ס פתכ) כתב שהיוצא מבית הכנסת אסור לפסוע אפילו 

כשהולך לדבר מצוה כגון ביוצא מבית הכנסת לבית המדרש, שכמו 

שאסור ביוצא לפסוע מבית הכנסת לעשות צרכיו לפי שמראה בעצמו שדומה 

עליו כמשא, כך אפילו בהולך מבית הכנסת לבית המדרש אסור שלא כולם 
יודעים בזהלל. 


כיעד לומדים מהכתוב 'מחיל אל חילי 


שנאמר ילכו מחיל אל חיל יראה אל אלהים בציון. בחפץ ה' (ל"ס זוכס) 
הקשה שלכאורה הרי ידוע שכל היושב ועוסק בתורה שכינה שרויה 

עליו אם כן מה החידוש שהולך מחיל אל חיל. ותירץ שלכן אמר רבי לוי שמה 
שהוא זוכה ומקבל פני שכינה היינו בהארה גדולה שיהיה זוכה לקבל פני שכינה 
ממש. וזה מביאה הגמרא ראיה ממה שנאמר "ראה אל אלהים בציון', והיינו 

כמו שנגלית השכינה בציון כן תגלה אליו וישכון כבוד ה' עליו. 

המהרש"א (פ" ד"ס עכו) ביאר שמילת 'חיל' נאמר על ריבוי עם, והיינו שהולך 
'מחיל' שהוא תפילת רבים המקובלת יותר כמבואר לעיל (פ), וזה 

בבית הכנסת, 'אל חיל' שהוא לימוד תורה ברבים, וזה בבית המדרש, כמבואר 
לעיל (סג:) שאין התורה נקנית אלא בחבורה, ואמר הפסוק "יראה אל אלהים 
בציון' דהיינו שזוכה למצוה שכתוב בה (פמות כג )r‏ 'יראה כל זכורך את פני ה", 
שהיא קבלת פני שכינה. ובשרה יצחק (ד"ס מר - סלסעון) ביאר שזוכה שיבנה בית 
המקדש בימיו ובימינו ועולה לרגל ושם נְרְאָה אל אלהים בציון. ובבן יהוידע 
(ד"ס סו5) ביאר מה שנקרא בית הכנסת ובית המדרש בשם 'חיל', מפני ששם 

נברא חיל מלאכים מתפילה ותורה. 

בסמיכת חכמים (ד"ס סיו6) ביאר שבית הכנסת ובית המדרש שניהם זה 'מחיל 
אל חיל', כי צריך להתפלל בעשרה דווקא וגם בתורה צריך ללמוד 

בחבורה דווקא, ולכן מסיים הפסוק 'יראה אל אלהים בציון', בציון דווקא ששם 
הוא מקום העבודה וגם עיקר מקום תפילה כמו שכתוב (מנכיס 6 מ ₪) 'והתפללו 
אל המקום הזה', ואף בחוץ לארץ צריך לכוין נגד ירושלים ובית המקדש. וגם 
הוא מקום תורה כמו שכתוב (שעס 3 ג) 'כי מציון תצא תורה', וגם התלמידי 
חכמים מכונים על שם ציון כמו שכתוב (פסטס פו כ) 'אוהב ה' שערי ציון' ודורשים 
לעיל (פ.) שערים המצויינים בהלכה, ולכן שייך זה השכר כשהולך מבית הכנסת 

לבית המדרש שאז יראה אל אלהים בציון ראייה ממש. 

בברכת אברהם (ד'ס סו5) ביאר שאפילו שבפסוק לא נזכר שעוסק בתורה, מכל 
מקום כיון שכתוב בסתם ואפשר לדחות ולפרש שמדובר בעוסק בתורה 

אם כן אין לנו ללמוד מהפסוק אלא כשעוסק בתורה. עוד ביאר שמזה שכתוב 
'בציון', דורשת הגמרא שהיא רומזת לתורה כמו שכתוב 'כי מציון תצא תורהי. 

ועל דרך מה שדרשו לעיל 'אוהב ה' שערי ציון' שערים המצוינים בהלכה. 


שייכות מאמר זה למאמר לעיל 


שם. בסמיכת חכמים (ד"ס הנפעכ) ביאר בסמיכות שתי המאמרים, שלרבי לוי היה 

קשה על דברי רבי אבין שלמד שהנפטר מן המת יאמר לך בשלום, וקשה 
שמהפסוק 'ילכו מחיל אל חיל' שמדבר על עולם הבא כפי שדרש רבי חייא 
בסמוך מפסוק זה שחכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא, 
ואם כן שפיר שייך לומר 'לך לשלום' גם על המת כיון שגם בעולם הבא הולכים 
מישיבה לישיבה. לזה אמר רבי לוי היוצא מבית הכנסת לבית המדרש זוכה 
ומקבל פני שכינה, לומר שהפסוק 'מחיל אל חיל', נדרש לדרשה אחרת והכל 

על עולם הזה ולא על עולם הבא. 


גם בזמנינו יש ללמוד אחר התפילה 


שם. בשולחן ערוך (לו"ש סי קש ס") פסק שאחר שיצא מבית הכנסת ילך לבית 

המדרש ויקבע עת ללמוד. וכתב שם המשנה ברורה (סק"פ) שבזמן הגמרא 
היה הבית הכנסת מיוחד לתפילה ובית המדרש מיוחד לתורה לחוד, והיה דרכם 
להתפלל בבית הכנסת וללמוד בבית המדרש. ואף בזמנינו שמתפללים בבתי 
מדרשות שייך גם כן הדבר הזה שאחר התפילה ילך להתחבר עם האנשים 
העוסקים בתורה במשניות וכדומה, ונאמר עליו הכתוב ילכו מחיל אל חילי. 


מה הכוונה אין להם מנוחה 


אמר רבי חייא בר אשי אמר רב תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא 
בעולם הזה ולא בעולם הבא שנאמר ילכו מחיל אל חיל יראה אל 


מה שביאר. קיח. ובפירוש רבינו שלמה בן היתום (פס ד"ס הו5) ביאר שנכנס מבית המדרש לבית 

הכנסת בעת מנחה. ועיין מה שביאר בזה באורח ישרים (טפקסין, ד"ס פמכ). ‏ קיט. אמנם בדבש תמר 

(פס ד"ס ומכ) כתב שגם במועד קטן צריך לגרוס כמו בגמרא היוצא מבית הכנסת לבית המדרש ללמוד 

תורה. ועיין בתפארת שאול (טומט, ד"ס למר, כסיוס ענ סמסכת) בארוכה. וראה בהעז ביד (ד"ס פמכ) שביאר 

לפי שתי הגירסאות את שייכות מאמר זה לגמרא לעיל. קכ. ובמגן אברהם (פ" 5 פ"ק כ) הביא בשם 
השל"ה (טעכ סלותיופ, קלופס, ד"ס כרגניס) שהיוצא מבית הכנסת לבית המדרש ירוץ. 


ילקוט 


אלהים בציון. רש"י (על עין יעקנ, מו"ק כט. ד"ס פֿין) ביאר שזה נאמר לשבח, והולכים 
מגן עדן לרקיע ומרקיע לגן עדן לטייל ולשמוח, שנאמר 'ילכו מחיל אל חיליקכא. 
בפירוש רב ניסים גאון (ד"ס פנמידי) הביא מה שמבואר בירושלמי (שטניעית פ"ד ה"ת, 
יכ:) ש'אין להם מנוחה' הכוונה ליגיעה ומשבחים ומקלסים וגורסין 
בתורה, שכתוב שם רבי יונה בשם רבי חייא בר אשי עתידין הן חברים להתייגע 
מבתי כנסיות לבתי מדרשות, מה טעם, 'ילכו מחיל אל חילי. 
בר"ן (פו"ק כט. ד"ס ופמכ) ביארקלג שאין להם מנוחה היינו שאפילו לאחר מיתתן 
יעסקו בתורה לפני השכינהקיג, מהפסוק "ילכו מחיל אל חיל יראה אל 
אלהים בציון', וזה בשעת פטירתן שנהנים מזיו השכינה וזהו ציון של מעלה 
שהוא כנגד ירושלים של מטה הבנויה כעיר שחוברה לה יחדיוקכד. 
הריא"ף (על עין יעק, פס ד"ס מ"ת) ביאר שחכמים שפתותיהם דובבות בקבר ומשם 
עולים לישיבה של מעלה לפני ה' ומשמיע לימודו לפני הקב"ה והקב"ה 
משתעשע בוקכה. 
באמרי נעם להנר"א (ד"ס פ"ק) ביארקכ'י שבעולם הזה נקרא האדם הולך שהוא 
הולך תמיד ממעלה למעלה על ידי מצוות שעושה, אבל בעולם הבא 
נקרא עומד, שבעולם הבא אי אפשר לעשות מצוה, ובשלימות שקנה בעולם 
הזה הוא עומד תמיד במדריגה אחת. אבל יש כמה צדיקים שאפילו בעולם הבא 
הם נקראים מהלכים וזו מדרגה גדולה שאין למעלה ממנה, כמו שנאמר (כניס 
ג ו) 'ונתתי לך מהלכים בין העומדים' שאפילו בין המלאכים שהם עומדים תהיה 
אתה הולך ממדריגה למדריגה, וזה שכתוב תלמידי חכמים אין להם מנוחה 
בעולם הבאקיז. 
בעץ יוסף (עו"ק כט. ד"ס פנמידי) ביאר שלחכמים אין תכלית וסוף אלא מוסיפים 
והולכים. וכמבואר במדרש (קס"כ ה ס) אמר רבי יוחנן כל מי שהוא יגע 
בתורה בעולם הזה, לעולם הבא אין מניחין לו לישן אלא מוליכין אותו לבית 
מדרשו של שם ושל עבר ושל אברהם יצחק ויעקב ומשה ואהרן, עד היכן, עד 
יועשיתי לך שם גדול כשם הגדולים אשר בארץ' [לשון הפסוק בשמואל (ני ז 
ע)] קכה, 
החתם סופר (ד"ס תנמידי - סעני) ביאר ש'אין להם מנוחה' אין הכוונה למה שמוזכר 
בגמרא (כקונות קד.) 'נח נפשיה', שזה מנוחת הנפש, אך ענין אין להם 
מנוחה הוא על ידי תלמידיו ואנשי דורו אשר לימדם דעת וחכמה ואשר הדריכם 
בדרך ישרה, וכל מעשיהם ולימודיהם בעולם הזה הם ובניהם ובני בניהם עד 


סוף כל הדורות הכל תלוי בו, וכל"מה שנעשה בעולם הזה שפתותיו דובבות, 
וכל בחינת נפשו היקרה מתעוררת על ידי זה, והיינו אין להם מנוחה בעולם 


אהח19/06/2018] 


ביד דוד (מסלו"נ ד"ס ת"ם) ביאר שבעולם הזה אי אפשר לבוא עד סופה של תורה 
אפילו יחיה אלף שנים, כי ארוכה מארץ מדה ורחבה מני ים, ואפשר היה 
לומר שדווקא בעולם הזה מפני החומר הגס הדבק בנשמה מונעו מלבוא עד 
תכליתה של תורה, אבל בעולם הבא שנסתלק החומר אם כן ממילא ידע הכל, 
לזה אמר לא כן אלא אף בעולם הבא אין לבוא אל תכליתה ולעולם ישיג 
השגות חדשות, ואם כן אין לו מנוחה אף בעולם הבא. 
בלשמוע בלמודים (ד"ס פ"ק) ביאר שכשהאדם משתוקק לאיזה מדרגה ואינו 
משיגה אין לו מנוחה, לכן בעולם הזה שמכירים הצדיקים שיש 
מדרגות מעולות שלא השיגום עדיין אין להם מנוחה, וכמו כן בעולם הבא כל 
זמן שלא הגיעו למדריגה העליונה שבגן עדן אין להם מנוחה והשקט עד 
שמגיעים למדריגה עליונה מכון הר ציון, וזהו 'ילכו מחיל אל חיל' ממדריגה 
למדריגה באין מנוחה עד אשר יראה אל אלהים בציון שהוא מכון הר ציון. 
בבית אברהם (ל"ס פפר) ביאר שאין להם מנוחה היינו שהם אינם חפצים לעמוד 
באותה הישיבה ששמו אותם בעולם הבא בתחילה, אלא רוצים לעלות 
לגדולה ממנה, ולכן הביאה הגמרא הפסוק ילכו מחיל על חיל', שהחיל השני 
יותר גדול ומעולה שהוא נראה אל אלהים בציון, והעומדים בחיל הראשון רוצים 
לעלות לשני. 
בגפן פוריה (ל"ס 06) ביאר שמאמר הגמרא כפשוטו שאין להם מנוחה ממש, 
וכשם שמצטערים בזה העולם על התורה וממיתים עצמם עליה לכתת 


קכא. וכן פירש הריטב"א (טס ל"ס פמידי) שהולכים מגן עדן לכסא הכבוד ומטיילין בכל מחיצות 
עליונות ותחתונות ליהנות מזיו שכינה כהולך מבית הכנסת לבית המדרש, ועליהם הכתוב אומר 
'ילכו מחיל אל חיל יראה אל אלהים בציון'. וראה עוד בהעז ביד (ד"ס ₪ מה שביאר אין להם 
מנוחה בעולם הזה. קכב. וכן בנימוקי יוסף (עס ל"ה עס) ובתוספות הרא"ש (טס ד"ס 6). 
קכג. וכמבואר בבבא קמא () במעשה של יהודה [בן יעקב] שלא ידע מה רבנן אומרים במתיבתא 
דרקיעא. | קכד. בשדה יצחק (עס ד"ס פמידי) ביאר שתלמידי חכמים אפילו לאחר מיתתן נקראים 
חיים ואינן פטורין מן התורה כשאר מתים, שנאמר (פלס פת ו) 'במתים חפשי', וזהו אין להם 
מנוחה בעולם הבא ששם ילכו מחיל אל חיל דהיינו מישיבה לישיבה. ‏ קכה. ועיין בפירוש 
רבינו שלמה בן היתום טס ד"ס 6ן) שהביא כמה מקורות שתלמידי חכמים יושבים ולומדים תורה 
מפי הגבורה. קכו. הביאו החפץ חיים בהקדמה לתורת הבית (ד"ס ותלי). קכז. וכ[ ביארו 
בשושנים לדוד (נגעיס פ"ד מי"b‏ ד"ס ופֿע"ג, כסוגלייס) ובדברי שאול (נתגזון, מו"ק כט. ד"ס פין) ובשלמה משנתו 
(ד"ס 6) ובאורח ישרים (ד"ס ת"ס). וכן ביאר הגר"א באדרת אליהו (פֿײנ ג כפ) 'הגילה תהיה כאשר 
נזכה להתעדן מזיו שכינתו תמיד בלי הפסק, והשמחה תהיה על ידי התחדשות חידושי תורה 
והתגלות עמקי סודותיה עד אין קץ. ואם היה עונג העולם הבא על בחינה אחת ועל מעמד אחד 


ברכות פד. 


ביאורים 


שפט 


רגלם מישיבה לישיבה וממדרש למדרש אולי ישיגו אור התורה, גם בעולם הבא 
יש להם צער, והיינו בגן עדן התחתון ששוהים שם זמן מה עד שמשתכח מהם 
ענייני עולם הזה, ושם גם כן מצטערים מעין עולם הזה ואינם זוכים אל המנוחה 
ואל הנחלה להיות יושבים ועטרותיהם בראשיהם אלא כשיראה אל אלהים בציון 
שבו עולים לגן עדן העליון זוכים למה שזוכים. ולפי זה יש לפרש 'מחיל אל 
חיל' מלשון (ילפיס ו כד) 'חיל כיולדה', שילכו מצער אל צער עד אשר יראה אל 
אלהים בציון. 

בישמח לב (גינסנרגג, ד"ס ת"כ) ביאר ש'תלמיד חכם' מכונה רק אם אין לו מנוחה 

לא בעולם הזה שאין הולך אחר תאות עולם הזה למצוא כאן מנוחה 
ולהתענג בדשן נפשו, וגם אינו מבקש מנוחה כאן בתורה ובמצוות המביאו לחיי 
העולם הבא, רק 'ויט שכמו לסבול', ויגעת ומצאת תאמין ואז תלמודו מתקיים 
בידו, ואז בדין יהיה נקרא בשם תלמיד חכם. אבל אותם המבקשים מותרות 

ומטילים עול הציבור ואינם לומדים בהתמדה נשכח תלמודם מהם. 


הרי עולם הבא כולו מנוחה 


שם. המהרש"א (מ" ד"ס ת"ם) הקשה שהרי עולם הבא שזוכים לו התלמידי חכמים 
הוא כולו מנוחה כמו שלמדנו (תפיד לג:) 'ליום שכולו שבת ומנוחה לחיי 
עולמים', ומה הכוונה אין להם מנוחה. ותירץ על פי מה שנאמר (כלעיס 3 3) 
יויכל אלהים ביום השביעי', ודרשו (סונל נרק"י נר6טית כ 3) לאחר בריאת העולם 
מה היה העולם חסר, מנוחה, באת שבת באת מנוחה, כלתה ונגמרה המלאכה. 
והמנוחה שם היא כילוי וסילוק מלאכה ופעולה. וכאן הגמרא אומרת בתלמידי 
חכמים שהוא פעולת השכל ועיון בעולם הזה ובעולם הבא שאין לו מנוחה 
וכילוי מזאת הפעולה של עיון השכלי אלא שתמיד פועל בה והיא בעצמה 
פעולת המנוחה שבעולם הבא שהצדיקים יושבים ונהנין מזיו השכינה בעיון 
השכליקל. ובצל"ח (ד"ס יסי) הוסיף שאף בעולם הזה שאמר שאין להם מנוחה 
הוא כן, שמשיגים עומק התורה יותר ויותר, וזהו ממש מעין עולם הבא, ועל 
זה אמרו ((עיל י.) 'עולמך תראה בחייך'. 
המהר"ל בנתיבות עולם (פינ סתוכס פ"ע) ביאר שאין כוונת הגמרא שלתלמידי 
חכמים אין להם מנוחה, שודאי יש להם מנוחה, אלא שאין סוף 
להשגתם כי אין שלימות בשכל, שכמה שהשכל משיג הם ממשיכים להשיג עוד, 
וזה הכוונה ילכו מחיל אל חיל', שילכו מהשגה אחת להשגה אחרת עד "יראה 
אל אלהים', שישיג מהקב"ה בעצמו מה שיכול להשיגקלא. 
בבית הלל (ד"ס פעכ) ביאר שהכוונה אין להם מנוחה שילכו מתפילה לתורה 
ומתורה לתפילה כמו בעולם הזה, כי גם המתים מתפללים בעד ישראל 
ומתפילה עולים למתיבתא דרקיע, וזה נקרא אין להם מנוחה. ומה שכתוב 'ליום 
שכולו מנוחה', הוא על עולם התחיה שלא יהיה לא יגון ושום צער בעולם. 
בעין אליהו (ד"ס פ"ר סײ) תירץ על פי מה שביארו המפרשים על מה שאנו 
אומרים 'ישבעו ויתענגו מטובך', שעונג העולם הבא אינו כעונג העולם 
הזה, בעולם הזה כשאדם הוא שבע לא יהנה מאכילה עוד, שתהיה אכילה גסה, 
אבל בעולם הבא הגם שלפי הנראה שבע מטוב ה' עם כל זה עוד יוסיף תענוג 
מזיו השכינה, וזה ישבעו, והגם שישבעו ויתענגו מטובך עם כל זה יקבלו תענוג 
מהטוב. והנה מטבע תענוג העולם הזה אם מורגל בטוב אינו מקבל נחת כל 
כך אם לא כשיש לו פנים חדשות בתענוג. והנה הצדיקים כל ימיהם בתשובה, 
בכל יום כשהוא צדיק יותר רואה איך חיסר בימים הראשונים בעבודה. ואם כן 
זה מה שצדיקים אין להם מנוחה בעולם הזה שבכל יום ויום הולכים ממדריגה 
למדריגה. ובעולם הבא שלפי הנראה יהיה להם מנוחה אבל בכל שעה ורגע 
יתווסף להם עדן ונחת. 
בפרשת מרדכי (לד"ס פץ) גם הקשה שבעולם הנשמות אין עייפות ואין לאות 
ומה שייך לומר אין להם מנוחה. ותירץ שהאנשים כשמגיע להם טובת 
עולם הזה ריוח ממון או עונג אחר הם מלאים שמחה שלמה ויש להם מנוחת 
הלב, וכן כשעושים איזה מצוה ומדמים בליבם כי עשו בזה נחת רוח להקב"ה 
וקיימו את מצותו הם שמחים גם כן בכל לב שהם בטוחים בשכר מעשיהם 
לעולם הבא, אבל התלמיד חכם שהוא בעל מחשבות ובר דעת כשמגיע לו 


לא היה העונג והנועם מורגש רק בתחילתו בהשגתו אותו, כמו שעינינו רואות בעונג העולם הזה 
שיגיע העונג והעדן אך ברגע הראשון. אבל הענין תענוג עולם הבא יהיה נוסף בכל עת מתווספת 
השגת אלהותו יתברך ועומק תורתו לבלי קץ, ובכל פעם נוסיף דעת לדעת אותו יותר ויותר 
ותתגבר תשוקת הנפש להתדבק בו יותר ותהיה עודפת והולכת רגע אחר רגע, והוא סעודת לויתן'. 
וכן ביאר במעלות התורה לאחי הגר"א (ענ' פֿ, כסי סמלקום). וכן הוא בשל"ה הקדוש (פר' נמדנר פומ 
טז, עמ' מ סו יד רמס) 'תלמידי חכמים אין להם מנוחה שאינם נחים על ענין אחרון רק תמיד מתרבה 
והולך השגתם בו יתברך'. | קכח. וכן הביא בעין אליהו (שס ל"ס ת"ת). ‏ קכט. וכן ביאר בזאת 
מנוחתי (5טפולר, פו"ק כע. ד"ס ת"ם). אלא שהוסיף החתם סופר שודאי על ידי סילוק הצדיק נאבדה 
חכמת חכמיו וכן הזריזות והצדקות הכל מת ומתה טהרה ופרישות, ומה שנשאר כאפס ואין חשוב 
נגדו, ובבחינה זו כאילו יש לו מנוחה בעולם הבא על כן אמרינן 'נח נפשיה דפלוני'. קל. וכעין 
זה ביאר בעיון יעקב (ל"ה 6ן) שבענין הלימוד אין להם מנוחה במלחמתה של תורה שצריך לילך 
ללמוד, וכל שכן מי שלא למד הנסתרות בעולם הזה שצריך ללמוד בעולם הבא. קלא. וכעין 
זה ביאר רבי צדוק הכהן בקדושת השבת (מלמכ 3 ד"ס וכנר 365 ע' ד, נדפס כפרי דיק מ"6) ובמחשבות 
חרוץ (ע' 131). 


שצ ילקוט 


שמחת עולם הזה אינו מתפעל כלום שהוא יודע בנפשו אשר כל תענוגי עולם 
הזה הם הבל ומתעורר בלבו עצבון בעת שמחתו, וכן כשהוא עושה מצוה הוא 
יודע שלא קיים את המצוה בשלימותה שאפשר שנתכוין בקיומה הנאת עצמו, 
וגם הוא יודע שאין צורך להקב"ה במצותיו, על כן הוא מסופק תמיד אם יש 
לו שכר בעולם הבא. וזה מה שהגמרא אומרת שלתלמידי חכמים אין מנוחה 
לא בקנייני עולם הזה ולא בקנייני העולם הבא, שהחכם צריך לעלות במדרגות 
הרבה זו למעלה מזו עד שיהיה בטוח בנפשו כי יזכה לראות את אלהי ציון. 


הרי מבואר בפסוק שיש מנוחה 


שם. ביד דוד (פו"ק כט. ד"ס ת"ם) הקשה ממה שנאמר באיוב (ג ) 'ושם ינוחו 

יגיעי כח', ובתרגום 'ותמן ינוחון תלמידיא דאשתלהי חילהון באורייתאי', 

ואם כן יש להם מנוחה. ותירץ שהכוונה שם הוא על מלחמה שיש להם לצדיקים 

תמיד בחיים עם היצר הרע מזה ינוחו שם, כי אין חפצם לנוח כי אדרבה היגיעה 

מנוחה להם. ועל דרך שכתב הרא"ש (נ"ת פ"ו סוף סי ג) שלומדי תורה קשה להם 

הביטול כי גורם להם כובד אברים, וכיון שכן אף לעולם הבא אין להם 
מנוחהקלב. 


האם חולק על המאמר לעיל 


שם. בתפארת בחורים (מו"ק כט. ד"ס מ"ם) כתב שדרשה זו סוברת ש'ילכו מחיל 

אל חיל', אין הכוונה מבית הכנסת לבית המדרש, אלא ממתיבתא 
למתיבתא. ואפשר ש'מחיל אל חיל' היינו מעולם הזה לעולם הבא, והמשך 
הפסוק יראה אל אלהים בציון' הוא מתיבתא דרקיעא. ואפשר עוד לומר שלא 
חולקים המאמרים וכוונת רב שעל ידי שילכו מחיל אל חיל בעולם הזה דהיינו 


שייכות מאמר זה למאמר לעיל 


שם. ביד דוד (מו"ק כט. ד"ה ת"ם) ביאר את שייכות המאמרים, שלא די שבעולם 
הזה אין להם מנוחה וכמו שלמדנו שהיוצא מבית הכנסת לבית המדרש 
זוכה ומקבל פני שכינה, אלא אפילו לעולם הבא יהיה להם כןקלז. 
בדרש משה (פינין, ממר כ ביאר שהתפילה שבבית הכנסת הם צרכי העולם הזה 
כמו תפילת י"ח וקריאת שמע שהם עיקר התפילות. ואמנם בבית המדרש 
ישנם צרכי וענייני עולם הבא תורה ושכרה, וזהו מה שנאמר 'אין להם מנוחה', 
היינו אין להם להתעסק כל ימי חייהם אלא באלו העניעים בלבד כי זאת 
מנוחתם כל ימי חייהם על האדמה. ולא ינוחו ולא ירגיעו ולא יתנו שינה 
לעיניהם כי אם באלו הדבריםקלה. 


שייכות המאמר למאמר הנפטר מחבירו 


שם. באורח ישרים (טלקפין, מועד קטן כע.) ביאר שייכות מאמר זה למאמר הנפטר 

מחבירו, כי האדם בעולם הזה נקרא הולך ובעולם הבא נקרא עומד ולכן 
כאשר נפטר מן המת שלא יוכל עוד לעלות ממעלתו באשר הוא, על כן הנפטר 
ממנו יאמר לו לך בשלום במדריגה אשר אתה בה כעת. אבל הנפטר מן החי 
אשר הוא נקרא הולך ויכול הוא עוד לעלות ממדריגתו באשר הוא על כן יאמר 
לו 'לך לשלום'. ועל זה מביאה הגמרא את ההמשך אבל תלמידי חכמים אין 
להם מנוחה אפילו לעולם הבא, ולא די שעולים בעולם הזה ונקראים הולכים 
אלא אפילו בעולם הבא הם עולים גם כן ממדריגה למדריגה עד כי יראו אלהים 
בציון של מעלה, ושמה יתורץ להם כל הספיקות שהיה להם בעולם הזה 

ומתענגים על נועם ה' ואין לך תענוג יותר מזהללי. 


מהו הלשון מרבים שלום 


אמר רבי אלעזר אמר רבי חנינא תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם 

שנאמר וכל בניך למודי ה' ורב שלום בניך אל תקרי בניך אלא 
בוניך. בריא"ף (ל"ס פלנס) הקשה מה הוא לשון 'מרבים', שאם הוא משום שהם 
עוסקים בתורה, הרי הם מרבים שלום לעצמם, ואם שמקיימים העולם בתלמוד 
תורה אין כאן ריבוי שלום כי אם עושים קיום לעולם או עושים שלום בעולם. 
ותירץ שרבי אלעזר בא ללמדינו שתלמידי חכמים העוסקים בתורה שהיא בניינו 

של עולם מלבד שמקיימים העולם הם מרבים שלום שהבטיח הקב"ה 
(וקל% כו ג) 'אם בחקתי תלכו ונתתי שלום בארץ', שהרי התורה שנתן הקב"ה 
הוא עוז לישראל, שנאמר (פסלס כט י) 'ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו 


קלב. וכן ביאר ברוח חיים (פֹות פיז מ" ד"ס מיק) שלכן קראו חז"ל מיתת הצדיקים עח נפשיה', כי 
אז ינוחו ממלחמת היצר. ועיין עוד במצבת משה (מו"ק כע. ד"ס ת"ת). וראה בלחיים בירושלים (פלפניי, 
קלג. ועיין עוד מי השילוח (ד"ס 55) במה שתלה פלוגתתם. | קלד. וכן כתב 
במעון הברכות (ף ד"ס ופמר). ‏ קלה. ועיין שם מה שביאר את גירסת הגמרא במועד קטן (כט) אין 
להם מנוחה 'אפילו לעולם הבא'. | קלו. ובעיון יעקב (פוף ד"ס ספטל כתב שאיך יאמר למת 'לך 
לשלום', הרי לת"ח אין מנוחה בעולם הבא, אלא 'לך בשלום' מן העולם הזה. ועיין גם בסמיכת 


ירוסלמי קניעית פ"ד ה"מ). 


ברכות פד. 


ביאורים 


בשלום', ומאותו שלום נמשך לאוהבי התורה, שנאמר (שס קש קסס) 'שלום רב 
לאוהבי תורתך ואין למו מכשול', להיות נכוים מחופת חבריהם שלמדו בתורה, 
ואם לא למדו רק אהבו אותם הקב"ה יתן להם שלום שלא יבושו ויכלמו מחופת 
הלומדים רק יהיו שוים בענין החופות כי 'בצל החכמה בצל הכסף' (קסלת ז יס, 
הם העשירים המחזיקים ביד לומדי התורה מאהבתם את התורה, ונמצא 
שהתלמידי חכמים הם הגורמים בשלום לאוהבי התורה מלבד שגורמים שלומם 
וטובת עצמם. וזה שאמר רבי אלעזר תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם, שלום 
להם שלום למחזיקים בידם ושלום לאוהבי תורתם. 
עוד ביאר הריא"ף ש'מרבים שלום' הוא כי הקב"ה אמר (שעיס מפ כנ) 'אין שלום 
לרשעים', ומתוך התורה שלומדים התלמידי חכמים מרבים שלום גם 
לרשעים ואולי ישובו אל ה' באחרית הימים, שנאמר וכל בניך למודי ה'', שלמדו 
מקונם שהוא מברך לעמו בשלום, וגם הם בתורתם מברכים את העולם ומרבים 
שלום. ולפי זה יקשה שאמר הפסוק "ורב שלום בניך', שמשמע דווקא לבניך 
ולא לכל העולם והרי אמרנו מרבים שלום לכל העולם. לזה אמרה הגמרא אל 
תקרי בניך כלומר שמכיון שאמר "וכל בניך למודי ה", למה חזר לומר "ורב 
שלום בניך', היה לו לומר ורב שלומם, ומדוע כפל לומר 'בניך' פעם שניהללי. 
אלא על כרחך אל תקרי בניך אלא בוניך הוא מלשון בינה, והיינו ש'כל בניך 
למודי ה" זה על הלומדים בתורה הם למודי ה' לברך את עמו בשלום, אבל 
בוניך המתבוננים בינה בתורה שהם התלמידי חכמים מרבים השלום גם על 
הרשעים וכיוצא בהם שאינם ראוים לשלום, 'רב שלום בוניך' שמביאים וגומרים 
שלום על כל בני העולםקלח. 
בנטעי אור (ל"ס ת"ם) ביאר על פי הגמרא בסנהדרין (פט:) כל העוסק בתורה 
לשמה משים שלום בפמליא של מעלה ושל מטה, וזה הלשון 'מרבים' 
שעושים שלום למעלה ולמטה כשעוסקים לשמה. עוד ביאר שהכוונה 'מרבים' 
הוא שלא די לת"ח שלומדים כל אחד לעצמם אלא שצריכים גם כן כל אחד 
כפי מה שיש ביכולתו ללמד לאחרים, כמבואר בסנהדרין (פס) כל המלמד את 
בן חבירו תורה כאילו עשאו, וזה מרבים שלום בעולם היינו מה שמלמדים 
לאחרים ומשפיעים מתורתם, על ידי זה מרבים שלום בעולם. עוד ביאר שלשון 
'מרבים שלום' שעל ידי תורתם הם מרבים שלום אף למי שמחזיקים אותם 
ונחשב להם כאילו למדים בעצמם, וזה מה שמרבים שלום היינו שעל ידי תורתם 
הם מרבים שלום בעולם לאלו שמחזיקים אותם. 

בשלמה משנתו (ל"ס ת"ת) ביאר שכל לומדי התורה אפילו שאין יכולים לחדש 
דבר מכל מקום מקיימים השלום בעולם, שאין שפע הטוב נפסק מן 

העולם, ושפע כינוי הוא לשלום, וכל השפע הטוב הוא על ידי לימוד התורה, 
אבל תלמידי חכמים דהיינו שמחדשים חידושי תורה שנקראים מולידים את 
התורה, הרי כמו שהם מוסיפים תולדות בתורה ומגדלים אותה בבנים ובני בנים, 
כן מוסיף ה' את הברכה ושלום בעולם, וזה לשון 'מרבים' שלום בעולםקלט. 


שייכות מאמר זה למאמר לעיל 


שם. הצל"ח (ד"ס 086 ביאר שלאחר שהביאה הגמרא את דברי רבי חייא בר 

אשי אמר רב שתלמידי חכמים אין להם מנוחה, הביאה את המאמר של 

רבי אלעזר שתלמידי חכמים מרבים שלום שלא תפרש שאין להם מנוחה 

כפשטות שחס וחלילה יש להם טירדה וצער, לכך אמר שאדרבה זו הנחת שלהם 
שבזה מרבים שלום בעולם. 


מה השלום שעושים התלמידי חכמים 


שם. בעיון יעקב (ד"ס פ"ק) ביאר שעל ידי לימוד התורה החכמים עושים משפט 
ושלום בין איש לאשתו בין אחיו ובין גירו, ואף גם במחלוקת תנאים 
ואמוראים בישיבה של מטה ובישיבה של מעלה, וכמו שחולקים האמוראים כך 
חולקים שני מלאכים ברקיע, וזהו שאמרו עילומן יג:) 'אלו ואלו דברי אלהים 
חיים', וכשמסיקים שמעתתא אליבא דהלכתא בזה עושים שלום בפמליא של 
מעלה ושל מטה. וכן כל מיני פירות וגידולים יש לו מזל למעלה והחכמים 
עושים שלום ביניהם על איזה מהם יברך תחילה. ואין כלי מחזיק ברכה אלא 
השלום. 

החתם סופר (ל"ס קנמידי - סטניעי) ביאר שכל המידות נבראו מאת הקב"ה מידת 
הבושה והעזות הגאוה והענוה והשלום והמחלוקת, ואי אפשר לעולם 

בלי שום מידה מהמדות, ואי אפשר שתעקר מידה אחת מכל וכל, אך ראוי 
להשתמש בהם במקומות הראוים. והנה המחלוקת נאה לעוסקים בתורה ופלפולה, 
ועולים בהר ה' זה יאמר לפי שכלו וזה לפי שכלו עד כי יכריח אחד את חבירו 


חכמים (סוף ד"ס סנפטר) שאין רבי חייא בר אשי חולק על רבי אבין לעיל, כי 'לך בשלום' שייך רק 
במת, אבל ת"ח שאני שהולכים מישיבה לישיבה. וראה עוד באמרי בינה (מפגענ ננקוטי סם"ס על מו"ק 
קלז. וכן ביארו בחפץ ה' (ליה וכ) ובאדרת אליהו (ל"ה %) בכוונת 'אל תקרי בניך' 
קלח. ועיין שם 
קלט. ועיין בהמשך דבריו שביאר את הפסוקים שהביאה 
הגמרא בזה. 


ד"יה 6מר, עמ' כס.), 
שמיותר הוא. ובחיים לישראל ודיס 0 ביאר שהיה צהיך לומר 'שלום בניכס'. 
איך שזה נרמז בפסוקים שהביאה הגמרא. 


ילקוט 


EER) 


להעמידו על האמת כמחלוקת שמאי והלל, ועל ידי זה לא יהא אחיזה לקליפה 
לגרום מחלוקת בעולם, כי הטרודים בעבודת ה' מסתפקים במה שבידיהם 
ואינם משתוקקים למה שאינו שלהם, ועל ידי זה מרבים שלום בעולם. אמנם 
בשעה שמתעצלים מלעסוק בתורה ופלפולה ושלום ביניהם מתעוררת תאותם 
ואינם מסתפקים במה שיש להם וליבם פנוי לפנות אחרי הבלי העולם הזה 
ופתויו, ומתקנאים איש ברעהו והנחש מתגרה להרבות מחלוקת ביניהם כי אי 
אפשר לעולם בלא מידה זאת, וכיון שלא תִמְצָא בקדושה על כן תמצא 
בטומאהקמ. 
עוד ביאר החתם סופר (ד"ס פמידי - סכניעי) שלפי טבע הגופים אין שלום כי 
הגופים מפורדים, אלא שורש השלום הזה הוא על ידי מה שתלמידי חכמים 
מעוררים נשמתם לתורה ועבודה, ועל ידי זה מזדככים הגופות והנשמות מאירים, 
ועל ידי זה כמה פעמים משיג זה מה שאמר זה כי הנשמות הרוחניות הם 
באחדות, נמצא שהם מרבים ומגדילים שלום בעולם הזה. 

בבאר אברהם (ד"ס 08 הקשה מה ענין מה שתלמידי חכמים נקראים בוניך 
לזה שמרבים שלום בעולם. ותירץ על פי המבואר בסוטה (כנ.) שהתנאים 

הם מבלי עולם משום שמורים הלכה מתוך משנתן כיון שאינן יודעים טעמי 
המשנה. ואם כן רואים שבלא לימוד הגמרא שהוא ידיעת טעמי המשנה אין 
שלום והוא מבלי עולם, ועל ידי לימוד הגמרא יש הוראה נכונה ועל ידי זה 
יש שלום וקיום בעולם שלא יבלה. ועוד מבואר בסוטה (שס) קרא ושנה ולא 
שימש תלמידי חכמים, רבי אלעזר אומר הרי זה עם הארץ. וביאר רש"י (פס 
ד"ס ו₪) ששימוש תלמידי חכמים הוא ללמוד סברת הגמרא בטעמי המשנה. ועל 
פי זה מבואר כוונת רבי אלעזר שאמר תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם, 
שהולך לשיטתו שכל שלא שימש תלמידי חכמים הוא עם הארץ ואם כן 
כשמשמש תלמידי חכמים הוא תלמיד חכם, והוא לימוד הגמרא ועל ידי לימוד 
זה יש שלום וקיום לעולם. ולכן נקראים 'בוניך' שהוא היפך התנאים המורים 
מתוך משנתן שהן נקראים מבלי עולם אבל התלמידי חכמים שהן בעלי הגמרא 

הן בוני עולםקמא. 
ביד דוד (מסדו"נ ד"ס פ"ק) ביאר על פי מה שאמרו (פנות פ"6 מ"נ) על שלשה דברים 
העולם עומד על הדין על האמת ועל השלום, כי אם יהיה דין בין איש 
לחבירו וילכו לפני דייני ישראל אז הדין הוא של אמת וגם גורם שלום כי מי 
שנתחייב בדין לא ישנא את חבירו, רק אדרבה ישמח שלא יהיה עוד בידו ממון 
גזל. אמנם אלו שהולכים בערכאות אינו אמת וגם אינו גורם שלום, כי המתחייב 
בדיניהם יאמר לעולם כי שכנגדו שלא כדין לקח ממנו, ואם כן התלמידי חכמים 
הם המורים הם הדיינים הם גורמים שלום בעולם על ידי הדין. וזהו ביאור 
הפסוק 'וכל בניך למודי ה'', שכל ישראל על ידי שמחזיקים עצמם בתורת ה' 
לקיים מצות הקב"ה שלא לילך בערכאות אז ורב שלום על ידי בוניך שהם 
התלמידי חכמים. 

בדברי שאול (ד"ס פתכ) ביאר על פי המבואר במכות (כג:) רצה הקב"ה לזכות 
את ישראל לפיכך הרבה להם תורה ומצות. וביאר הרמב"ם בפירוש 
המשניות (עס) שבאמת בקיום מצוה אחת יוכל האדם לזכות בטוב העולם הבא 
רק שרצה הקב"ה לזכות את ישראל לפיכך הרבה להם תורה ומצוות. וביאור 
הענין הוא כמו שהקב"ה ברוב רחמיו ברא את האדם עם שתי עינים ושתי ידים 
ורגלים שאם חלילה יתקלקל אחת יהיה לו השניה לעזר, וכמו כן ברא כמה 
עשבים לרפואה שימצא אחד בזו רפואה והאחר בעשב אחר, כמו כן הרבה 
תורה ומצוות כדי שיוכל לקיים כל אחד לפי מה שאפשרי לקיים. והנה באמת 
אי אפשר לאדם להשיג השלימות מכל התורה שיש דברים רבים שמקיימים רק 
הכהנים ויש רק הישראלים ויש תרומה ומעשרות שאינו נוהג בזמן הזה. אך 


אוצר החכמה! 


כבר אמרו (מפות ק=.) כל העוסק בתורת חטאת כאילו מקריב קרבן, ואם כן בזה 
יתקיים שלמות התורה. אך מה יעשו עמי הארץ שאי אפשר להם ללמוד. אלא 
מפני שכל ישראל ערבים זה בזה ומקושרים יחד, ועל ידי הגמילות חסדים של 
עמי הארץ אז נעשה שלום ביחד וכל ישראל חברים, ואם כן על ידי הלימוד 
של תלמידי חכמים והם המקיימים אותם שעל ידי כן יוכלו ללמוד תורה, על 
ידי זה נתקיים כל התורה, וזה מה שכתוב 'ורב שלום בניך', כי בשביל שיהיה 
למודי ה' יתרבה השלום בעולםקמנ. 

בלשמוע בלימודים (ד"ס ת"ת מכניס) ביאר שתלמידי חכמים מפלפלים זה עם זה 

וחולקים זה על זה שהוא העדר השלום. אבל על ידי מחלוקת שלהם 
מתברר ההלכה ובזה מרבים שלום בעולם שידעו לעשות כהלכה, שנאמר 'וכל 
בניך' במחלוקת שלהם המה למודי ה" לברר ההלכה ובזה יהיה 'רב שלום 

בנ 


קמ. ועיין עוד שבט מוסר (פרק מ). ‏ קמא. עיין גם כעין זה בברכת ראש (ל"ס פמר). ‏ קמב. ועיין 
שם ביאור נוסף. קמג. עיין שבת ל). קמד. ובזה ביאר את דברי הגמרא בשבת (לל) 'יאמרו 
זונות מפרכסות זו את זו תלמידי חכמים לא כל שכן', הזכיר זונות תכלית גסות החומריות שעל 
זה מראה ענין הזנות, תלמידי חכמים שאצלם נתדקדק החומר על ידי התורה לא כל שכן. ועיין 
עוד בעיון יעקב יכ סו: דיס פמכ). ‏ קמה. וכתב הילקוט גרשוני (פס) שיש אנשים שלא קראו ולא 
שנו ולא שימשו ורק על ידי שמחרחרים ריב בעיר ועושים מחלוקות על הרבנים ודיינים ושוחטים 


ברכות פד. 


ביאורים 


שצא 


בגפן פוריה (ד"ס פמכ) ביאר שהחכמים לעצמם אין ביניהם כל כך שלום כי 
מננחים זה את זה בהלכה ובפרט עם תלמידיהם שצריך שיהיו שפתותיהם 
נוטפות מרקמי, אבל לבני העולם והם שאר העם מרבים להם שלום. ופירוש 
הכתוב הוא 'וכל בניך' שהם בוניך התלמידי חכמים, 'למודי ה'' מלשון מלמד 
הבקר שהוא הדרבן המכוין פרה לתלמיה. והלימוד הוא של ה' וצרכיו אבל 
לא לקנטר חלילה אלא להעמיד את האמת, ולכן הם תמיד מתקוטטים זה עם 
זה, אבל לבני עולם 'ורב שלום בניך'. עוד ביאר על פי מה שדרשו שבשעת 
הבריאה נעשו מלאכי השרת כתות כתות, חסד אומר יברא [האדם], שלום אומר 
אל יברא, אמת אומר אל יברא, עד שהשליך אמת ארצה שהכוונה בזה שהשליך 
התורה לעולם, ובה יתרבה שלום בעולם ויתרחקו השקרים, וכל זה על ידי 
ת"ח העוסקים בה, וזה שכתוב ת"ח מרבים שלום בעולם היפך מה שקטרגו 
בשעת הבריאה. 

בנהור שרגא (ינמופ קכנ: ד"ס ס"ס) ביאר על פי הגמרא בביצה (לס:) מפני מה 
ניתנה תורה לישראל, מפני שהן עזין, נמצא שהשלום אי אפשר להמצא 

אלא על ידי התורה שמתשת כח הגופני שממנו כל ריב וכל נגע ועל ידי הלימוד 
מתדבק הנפש באור התורה ונדבק בה' יתברך, כמו שנאמר (לנלס ד ס) 'ואתם 
הדבקים בה' אלהיכם וגו' ראה למדתי אתכם חוקים', והיינו תוכל להשיג דביקות 
על ידי לימוד התורה. ובבחינה זו אין מקום למריבות, כבחינת צבא מרום, 

שנאמר ((פֿיונ כס כ) 'עושה שלום במרומיו'קמד, 
הבן יהוירע (ד"ס פמי) ביאר על פי הגמרא בתענית מ) הרבה תורה למדתי 
מרבותי ומחבירי יותר מרבותי ומתלמידי יותר מכולם, נמצא על ידי 
התלמידים תתרבה התורה מאד בעולם, וידוע שהתורה נקראת 'שלום' שנאמר 
(מסני ג ) 'דרכיה דרכי נעם וכל נתיבותיה שלום', וזה שכתוב תלמידי חכמים, 
דווקא התלמידים הם מרבים התורה שנקראת שלום בעולם. ולכן דורשת הגמרא 
יאל תקרי בניך אלא בוניך', וכל מקום שכתוב 'אל תקרי' דורשים את שניהם, 
וזה כוונת הפסוק 'ורב שלום בוניך', הם החכמים שמתרבה תורתם הנקראת 
שלום על ידי בניך הם התלמידים שנקראים בנים. 
עוד הביא הבן יהוידע (טס) בשם בנו שתלמידי חכמים מרבים שלום בעולם, 
שכל זמן שיש ענוה אצל החכמים שכל אחד רואה את עצמו כתלמיד 
לגבי חבירו לא יהיה קטגוריא ומחלוקת ביניהם אלא שלום, מה שאין כן אם 
כל אחד יחשוב עצמו שהוא רב על חבירו מוכרח שיהיה מחלוקת ביניהם וכל 
אחד יבוא לסתור דברי חבירו ולא ילמדו תורה לשמה, ולכן תלמידי חכמים 
שרואים עצמם תמיד כתלמידים ואפילו שהם חכמים גדולים, הנה אלו מרבים 
שלום בעולם שלא ימצא מחלוקת ביניהם וממילא יהיו לומדים תורה לשמה 
אשר על ידה יתרבה השפע בעולם ויבנה בטובה וברכה. 

בילקוט הגרשוני (לד"ס פיש) הביא מרבי יונתן אייבשיץ בדרך הלצה, על פי מה 
שמצינו במדין ומואב שמעולם היו שונאים זה לזה אלא כדי להכות 

את ישראל עשו שלום ביניהם, כך גם כדי להצר לת"ח ולצערו עושים שני בעלי 
בתים ששונאים זה לזה שלום ביניהם כדי להעצים כוחם נגד התלמידי חכמים, 
וזהו 'מרבים שלום בעולם', כי מסיבת התלמידי חכמים נעשה שלום רב בין 

שונאים זה לזהקמה. 

בגפן פוריה (ל"ס עלס) ביאר שפשט הכתוב וכל בניך' הוא כשיהיו כולם 
למודי תורת ה' אזי ירבה שלומם ולא תהיה ביניהם שנאה, והוא על 

פי מה שאמרו חז"ל (פססס מע:) שעמי הארץ שונאים תלמידי חכמים יותר 
משנאה ששונאים אומות העולם לישראל, וכיון שכולם תלמידי חכמים שוב 
אין שנאה. וזה מה שאמר רבי חנעא תלמידי חכמים מרבים שלום, שכל 
זמן שהם מרבים מרבים שלום כל הנוסף עליהם סרה ממנו השנאה. וכמו 
שאמר רבי עקיבא (שס) כשהייתי עם הארץ הייתי אומר מי יתן לי תלמיד 
חכם ואנשכנו כחמור. אמנם עתה שאני תלמיד חכם שב להיות אוהב ודורש 

שלומם. 

במשמר הלויים (ד"ס וננייו) הביא מה ששמע מהגר"י אברמסקי שאין הכוונה 
שתלמידי חכמים הולכים מבית לבית להרבות שלום בין איש לאשתו 

ובין אדם לחבירו, אלא שענין שלום הוא היפך קפידא וכעס, ועניינים אלו 
שייכים כאשר האדם אינו שבע רצון וממורמר ואין לו סיפוק ואז הוא מקפיד 
וכועס על כל דבר פעוט שנעשה שלא לרצונו ומטיל אימה על כל סביביו. אבל 
הגדרת ת"ח האמיתי היא שהוא מלא אושר וסיפוק ושביעת רצון ונחת רוח 
ועונג בל ישוער ממה שלמד, יותר מאשר העשיר, וממילא אינו מקפיד על 
מאומה כי הוא מלא עונג וסיפוק מתלמודו, ולא איכפת לו משאר עניינים שאינם 

חשובים כלל ובזה מרבה שלום בעולם. 


בזה קונים להם שם תלמידי חכמים אצל העמי הארצות, באמרם בודאי הוא ת"ח כי לולא כן איך 

מלאו לבו לחלוק על הרב ועל הדיין ועל השוחטים שהמה תלמידי חכמים ויראי ה'. ועל זה אמר 

רבי אלעזר כי הוא שקר ואין אנשים כאלו תלמידי חכמים אלא תלמידי חכמים הם אלו שהם 

מרבים שלום בעולם, ולא אלו שמרבים מחלוקות בעולם, שנאמר וכל בניך למודי ה'', אל תקרי 

בניך כלומר אל תקרי וכל בניך הם למודי ה' אלא בוניך דווקא הם למודי ה' אלו הבונים הקהילה 
הם למודי ה' ותלמידי חכמים באמת, אבל לא אלו המהרסים ומחריבים הקהילה. 


שצב ילקוט בהכות פר. ביאורים 


מדוע צריך לומר 'אל תקרי' הרי שלום זה אחדות ומהו ורב שלום 
שם. באמרי נעם להגר"א (ד"ס ת"ת, נסוגלייט) הקשה למה צריך לומר 'אל תקרי', ‏ שם. החתם סופר (ד"ס וכ) הקשה שלכאורה לא שייך 'רב שלום', כי אין שלום 
הרי גם אם קורים 'בניך' גם משמע מזה שתלמידי חכמים מרבים שלום אלא אחדות גמור ולא 'רב' מלשון הרבה. ותירץ שכל קושיא היא סתירה 


בעולם, וכמו שכתוב בתחילת הפסוק וכל בניך למודי ה" שאלו תלמידי וכעין מחלוקת, וכל יישוב ותירוץ הוא בנין הסתירה ועשיית שלום, ויען על כל 
חכמים. ועוד מנין לומר 'בוניך', כיון שכתוב 'בניך'. ותירץ ש'בניך' משמע | קושיא יש כמה טעמים ותירוצים בכמה עולמות על פי סתרי תורה ועל פי 
קטנים בעלי מקרא, ו'בוניך' המה תלמידי חכמים הגדולים, לכן הוצרכה הגמרא | חקירה ועל פי טבע ועל פי תורה שבעל פה, וכולם אמיתיים הכל נתנו מרועה 
לומר 'אל תקרי' כי מדובר על התלמידי חכמים. וכן בפסוק עצמו יש הוכחה | אחד, על כן זה 'רב שלום בניך' הם התירוצים הבונים סתרי הקושיות והמרבים 
לומר כן, כיון שאם הוא כפשוטו ומדובר על הקטנים, למה כתוב בפסוק שלום. 
שוב בסופו 'בניך', הרי כבר בתחילת הפסוק כתוב "וכל בניך למודי ה''. אלא 
בא לומר אל תקרי 'בניך' אלא בוניך, וכך פירוש הפסוק "וכל בניך' דהיינו | עוד ביאור בפסוק וכל בניך למודי ה' 
הקטנים יהיו 'למודי ה'", ורב שלום בוניך' אלו התלמידי חכמים יהיה שלום שם. בריא"ף (סוף ד"ס מכנס) ביאר את הפסוק יוכל בניך למודי ה'', שלעתיד 
ביניהם. לבוא החכמים לא ילמדו מפי בשר ודם שלכך תורתם משתכחת, אלא 
עוד ביאר הגר"א (טס נפסינפ דנמו) ש'בניך'י משמעותו שרב שלום בא על בניך ‏ ילמדו מפי הקב"ה ותורתם אינה משתכחת. ואם תאמר מה תועלת יש לאותו 
הם התלמידי חכמים, אבל אם קורים 'בוניך', משמע שכך פירושו ורב | שלמד בעולם הזה כיון שלעתיד עתידים ללמוד מפי הקב"ה ויהיו למודי ה'. 
שלום בא עליך בשביל בוניך, משמע שהשלום בא לכל העולם בשביל בוניך. ‏ לזה אמר 'ורב שלום בניך', שהם בוניך המתבוננים בינה בעולם הזה יהא רב 
בתאוה לעינים (פי' 5) ביארקמ' על פי מה שאמרו חז"ל (מסדרן ₪ כל העוסק ‏ שלום בניך שיערה עליהם רוח יתירה ממרום כפי השיעור שלמדו בעולם הזה, 
בתורה לשמה משים שלום בפמליא של מעלה ובפמליא של מטה. על דרך שכתוב (שעס ‏ ט) 'ומלאה הארץ דעה את ה' כמים לים מכסים', כל 


והענין כי לולא לימוד התורה העולם היה חוזר לתוהו ובוהו. וכן אמר רבי | אחד משיג כפי השיעור שלמד בעולם הזה כן תרבה הדעת כמו מי הים שמכסים 


אלעזר ((לליס (נ.) אלמלא תורה לא נתקיימו שמים וארץ, שנאמר (יכמיס לג כס) כל המקומות כפי עומקם אם מעט ואם הרבה. 
'אם לא בריתי יומם ולילה חוקות שמים וארץ לא שמתיי, נמצא שהחכמים בפתח עינים (ל"ס 6מכ) ביאר על פי קושיית המפרשים שיעקב ועשיו חלקו 
משימים שלום בעולם, כי פמליא של מעלה בכל שעה מקטרגים למה ניתנה העולמות ועולם הזה שייך לעשיו, ואם כן איך אנו נהנים ומתענגים 


תורה למטה בארץ, והתלמידי חכמים שעוסקים בתורה הס סיבה לעשות שלום בעולם הזה. ותירצו שהעולם היה אבד אם לא היינו מקבלים תורה ולכן זכינו 
בפמליא של מעלה לפמליא של מטה שלא יקטרגו, וגם הם סיבה שלא יחרב | בכל. וזה ביאור הגמרא תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם שיוכלו ישראל 
העולם ויחזור לתוהו ובוהו. ולכך הוכיחה הגמרא מהפסוק ורב שלום בניך', ‏ ליהנות ולהתענג בשבתות וימים טובים, שנאמר 'וכל בניך למודי ה' ורב שלום 
שהיה מספיק לכתוב ורב שלומם', אלא בניך הוא מלשון בונים שהתלמידי בניך', קרי בוניך, על דרך שאמרו (נ"נ עת:) חתִבְּנָה בעולם הזה'. וכתוב (מסניס קפו 
חכמים העוסקים בתורה הם סיבה לעשות שלום בכל העולם בין פמליא של אי 'השם גבולך שלום חלב חטים ישביעך', ועל ידי לימוד התורה יש רב שלום, 


מעלה שלא יקטרגו בפמליא של מטה, וגם הם סיבה שלא תחרב ויחזור העולם לא רק מזונות אלא כל התענוגים וזהו ורב 'שלום בוניך'. 
לתוהו ובוהו אלא ישאר בנוי וזהו 'בניך' לשון בניןקמז. עד ביאר על פי מה שמבואר בתשובה לאחד מהראשונים?י שנשאל על דבר 
בערוך לנר (כמפות כפ: ד"ס %) ביאר שהגמרא דרשה כן מכפילות 'בניך' שבפסוֹק, כתיבת חידושים בחול המועד, וענה שכתוב (פלליס פו 2) 'אוהב ה' שערי 


ולכן מפרשת הגמרא 'בניך' הראשון בלשון בוניך על תלמידי חכמים, | ציון', שערים המצויינים בהלכה שמחדשים חידוש בהלכה אותן שערים נאהבים 

ודיבר הנביא לישראל שעל ידי 'בוניך' שהם תלמידי חכמים רב שלום בניך שלא לפני המלך יותר מכל משכנות יעקב, וכל אותם המחשבים מחשבות וסברות 
בלבד שגדול השלום של תלמידי חכמים עצמם אלא של כל בני ישראל, שמרבים | בהלכה חמורה ופסקים חמורים אהוב ונחמד לפני המלך, ואם על אבידת כסף 
שלום בעולםקמח. התירה תורה בחול המועד מלאכה, כל שכן על אבידת המרגליות יקרות שהם 

סברות ומחשבות התורה שיש לכתבם. ואפשר שזה שכתוב 'וכל בניך למודי ה'. 

מדוע נקראים החכמים בוניך כנגד רוב ישראל שלומדים בתורה לשמה שנקראים בנים, כמו שכתוב בזהר 
שם. בנפש החיים (פער 5 מש פ"ג) ביאר שהקב"ה ברא את האדם והשליטו על משפעס 6 שמי שעוסק בתורה נקרא בן. אך החשוב יותר הוא העוסקים בהלכה 
הרבה כוחות ועולמות אין מספר ומסרם בידו שיהא הוא המדבר והמנהיג ‏ ומפלפלים ועושים בניינים קיימים בסברות ישרות אמיתיות. וזה שכתוב "ורב 
אותם על פי כל פרטי תנועות מעשיו ודיבוריו ומחשבותיו וכל סדרי הנהגותיו | שלום' אשר הוא חשוב הרבה וגורם לרוב שלום בניך הבונים בתורה על ידי 


הן לטוב הן להיפך, כי במעשיו ודיבוריו ומחשבותיו הטובים הוא מקיים ונותן פלפול אמת יקר בעיני ה' ורב שלום. 
כח בכמה כוחות ועולמות עליונים הקדושים ומוסיף בהם קדושה ואור, וכמו 
שהגמרא אומרת שהם נקראים 'בוניך' כי המה המסדרים עולמות העליונים כבונה 
המסדר בניינו ונותנים בהם רוב כח. ובהפך חס וחלילה על ידי מעשיו או | שם. בישרש יעקב (יכעופ קכנ: ד"ס פמכ) ביאר על פי הגמרא בגיטין (פ:) לא כרת 


על ידי חשלום יש כריתת ברית עם ישראל 


דיבוריו ומחשבותיו אשר לא טובים הוא מהרס כמה כוחות ועולמות עליונים הקב"ה ברית עם ישראל אלא בשביל דברים שבעל פה. וביאר המהר"ל 
הקדושים לעין ערך ושיעור, או מחשיך או מקטין אורם וקדושתם חס וחלילה | כתפארת ישראל (פס"פ) שבתורה שבכתב אינו ניכר הברית עם ישראל כי יש 
ומוסיף כח לעומת זה במדורות הטומאהקמט. להאותיות חיבור עם הקלף, אבל תורה שבעל פה שהיא רק בפה יש לה 


באבן שלמה (וכנען, ד"ס פר"פ) ביאר שתלמידי חכמים נקראים בנאים משום | חיבור רק עם ישראל, שדבר זה הוא הברית שמחבר שני הדברים יחד. וכמו 
שעוסקים בבניינו של עולם ותלמידי חכמים מרבים שלום בעולם כי ‏ שבתורה שבכתב אף אם נכתבְהָ. כולה בכשרות אם אין כל היריעות תפורים 
על ידי תלמוד תורה הם מורידים השפע בעולם. וזה מה שאומרת הגמרא | ודבוקים יחד פסולה, כמו כן בתורה שבעל פה אם אין שלום בין ישראל אין 
לעיל (:) כל העולם כולו ניזון בשביל חנינא בני, כי 'שביל' הוא צינור | הברית שלם. וזה מה שאמר רבי אלעזר תלמידי חכמים מרבים שלום, היינו 
לעולם בשביל חנינא, וכשיש השפעה בעולם אזי שלום בעולם. ומצינו גבי | שזה עיקר יסוד וקיום לתורה שבעל פה. ועל זה מביא את הפסוק 'ורב שלום 
תרומות ומעשרות שניתנין לכהנים עבדי ה', ואם אין נותנין אז נפסק השפע. בניך', אל תקרי 'בניך' אלא בוניך, דהיינו משום שעיקר לשון בנין או סתירה 
ואם כן תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם רק כשנותנים המתנות לכהנים | הוא בחיבור או פירוד, שבכינוס וחיבור אבנים זה בזה נעשה בנין, ובהפריד 
וללוים עובדי ה' והמה אצל ישראל כבנים שאבותיהם מפרנסים אותם, וזה וסתירת האבנים זה מזה הוא סתירה, ואמר אל תקרי 'בניך', היינו שיהיה 
הפירוש אל תקרי 'בניך' אלא בוניך, כשהם בניך אז המה בוניך ומרבים שלום | לישראל כריתת ברית עם הקב"ה להיותם קרוים בנים של מקום על ידי התורה, 
בעולם. אלא רק עם תקרא 'בוניך' היינו שיהיו ישראל יחד בחיבור שזהו נקרא בנין 
בנהרי אפרסמון (פפיפס לק פו"ת פופ יג) כתב שמה שהתלמידי חכמים נקראים ועל ידי זה נקראים בנים. 
בונים כי על ידם אתה נבנה ועל ידם תרבה חכמתך ונתווסף הידיעה 
אצלך כדברי רבי (מטפ ) 'ומתלמידי יותר מכולם', ולכן אמר תלמידי חכמים | על ידי השלום בעולם הזה יזכה לשלום שלעתיד לבוא 


מרבים שלום בעולם, ואף אם לפעמים מחולקים בדעותיהם בענייני תורה ואינם שם. בכתר ישועה (כריפות כפ: ד"ס וכנ) ביאר על פי המדרש (לקוט סמעוני שיר סטיליס 


מתאחדים, זה מקשה וזה מפרק זה בונה וזה סותר, אין זה בגדר מחלוקת אלא פ"ל סי' תתקפ) שכששמעו ישראל (טמופ כ כ) 'אנכי ה' אלקיך', נתקע תלמוד 

אדרבה עוד סיבה לשלום לברר ולעמוד על האמת. תורה בלבם ולומדים ולא שוכחים. וכשאמרו למשה טס ט) 'דבר אתה עמנו 
קמו. הביאו גם בישרש יעקב (ם" קלו). קמז. ועיין גם תעודת שלמה (סון, עמ' מ. ד"ס סוף, סונל באדרת אליהו (ד"ס (bb‏ שהתלמידי חכמים בחידושי תורתם בונים עולמות כידוע, וכן למדנו (מקופות 
בססיסת וקניס, פסס, ל"ס 6( מה שהאריך בביאור הגמרא בסנהדרין. קמח. וכן ביאר בקדשי דוד פ"ט מ"ו) יושל בנאים' ופירושו תלמידי חכמים [כמבואר בשבת (קיד.)]. קנ. הובא בשו"ת מן 


(כריפות טס ד"ס 6מר). ועיין בחפץ ה' (ל"ס וכ). קמט. ועיין שם עוד בארוכה (פ"ג ל וסי). וכן ביאר השמים (ס" 5). 


ילקוט 


הי חור להיות "למדים"ושוכחים? אמרו למשה הלואי יגלה פעם ישניה, 
הלואי 'ישקני מנשיקות פיהו' כמות שהיה, הלואי יתקע תורתו בליבנו כמות 
שהיה. אמר להם אין זו עכשיו רק לעתיד לבוא. והנה כל המחלוקת שבתלמוד 
הוא מפני השכחה, ולכן לעתיד לבוא שנהיה 'למודי ה" יוסר כל מחלוקת ויהיה 
רב שלום, וזהו למי שטרח בערב שבת דברי האוסרים ודברי המתירים, ועל ידי 
זה יזכה לעתיד לבוא להיות מלמודי ה', חהו תלמידי חכמים הלומדים דברי 
האוסרים והמתירים מרבים על ידי זה השלום הגמור של לעתיד לבוא להיות 
למודי ה' יתברך בלי מחלוקת ובהשגת סודות התורה שזהו תענוג הנפלא של 
עולם הבא, וזהו להעמלים בתורה ומקיימי מצוותיה בעולם הזה שדומה לערב 
שבת. 


בניך מרמז למסכתות בהם מסתיים מאמר זה 


שם. באמרי נעם להגר"א (ד"ס ורנ) ביאר שיש סימן שאלו ארבע המסכתות 'ברכות 
נזיר יבמות כריתות' סיום שלהם הוא במאמר זה, וזה תיבת 'בניך' שהוא 
ראשי תיבות של אלו המסכתותלקנא. 
ובערוך לנר (ינעות קכנ: ד"ס ולנ) ביאר שמסדרי הש"ס מצאו לזה רמז בכפילות 
המילה 'בניך', והיה לפסוק לסיים 'ורב שלומם', ולא לכפול בניך. ולכן 
אמרו ש'בניך' מרמז על ארבע מסכתות אלו שראשי תיבות שלהם בניך ושעניינם 
הוא לתועלת השלוםלננ, 


מה כוונת הגמרא בפסוק זה 


שלום רב לאוהבי תורתך ואין למו מכשול. הצל"ח (ד"ס פלוס) ביאר על פי 

הגמרא בגיטין (פג.) על הפסוק (עעיס ג ו) 'והמכשלה הזאת תחת ידך', 
אין אדם עומד על דברי תורה אלא אם כן נכשל בהם. והנה המכשול הבא 
בדברי תורה הוא מאחד משני סיבות, או שלא ירד לעומק הכוונה ולא השכיל 
בדבר. או מפאת השכחה ששכח מה שלמד. והנה מיעוט ההשכלה בא מפאת 
שלומד יחידי וכמו שמבואר לעיל (סג:) שאלו שיושבים בד בבד מטפשים. והנה 
דבר זה עצמו שישב לבד וילמוד הוא מטעם שנאה שבין הלומדים זה את זה, 
ואמנם על ידי שיש שלום ואהבה בין הלומדים מתוך כך לומדים בחבורה 
וניצולים מן הטפשות, וכיון שאינם מטפשים אינם שוכחים וניצולים מן 
המכשלה. וזה כוונת הגמרא שהביאה את הפסוק שעל ידי ש'שלום רב לאוהבי 

תורתך' מתוך כך 'אין למו מכשולי. 

הערוך לנר (יכמום קכנ: ד"ס ת"ת) ביאר שמתחילה הגמרא אמרה 'תלמידי חכמים 

מרבים שלום', והלשון מרבים צריך ביאור שהיה לומר מביאים שלום 
לעולם. על כן הביאה הגמרא פסוק 'שלום רב לאוהבי תורתך', והיינו שלא די 
שהת"ח מביא שלום על עצמו על ידי לימודו ועל אחרים אלא עוד נוסף בזה 
שגורם גם לאחרים שבאים לידי שלום, דהיינו העשירים שאינם עצמם בני תורה 
אבל מחזיקים ללומדי תורה גם להם יש שלום שכר לפעולתם, וזה מרבים שלום 
שעל ידי לימודם זוכים גם העשירים שאינם בעצמם למודי ה' אבל הם אוהבי 

תורה לשלוםקיי. 


הכוונה בהבאת פסוק זה 


יהי שלום בחילך שלוה בארמנותיך. הצל"ח (ד"ס ס) ביאר שאחר שלמדנו 
שתלמידי חכמים מרבים שלום, שלא יקשה לך איך הם מרבים שלום, והלא 
הם עצמם אין להם מנוחה. לכן הביאה הגמרא פסוק 'יהי שלום בחילך', שאפילו 
שאתה הולך מחיל אל חיל הוא השלום ומנוחה כי זהו הנחת של תלמידי חכמים. 
והערוך לנר (יכעופ קכנ: ד"ס ת"ת) ביאר משום שנתבאר לעיל שהתלמידי חכמים 
עושים שלום גם לעשירים מביאה הגמרא פסוק זה שלעשירים יש להם 

חיל דהיינו עושר וגם ארמונות, וגם אצלם יהא שלום. 


מהו שלוה בארמנותיך 


שם. הצל"ח (ד"ס פנוס) ביאר שהארמון של תלמידי חכמים הוא הבית המדרש, 

ובקידושין ((:) איתא ביאור הפסוק (תסניס קס ס) 'את אויבים בשער', אפילו 

האב ובנו הרב ותלמידו העוסקים בתורה בשער אחד נעשו אויבים זה לזה ואינם 

זזים משם עד שנעשו אוהבים זה את זה, שנאמר (נעלנר כ יל) 'את והב בסופה'. 

וזה מה שהגמרא אומרת 'ושלוה בארמנותיך', שגם בארמון שלהם שנראה 
מתחילה כאילו הם אויבים סופם שלוה ואהבה. 


מדוע הביאה הגמרא פסוקים אלו 


למען אחי ורעי אדברה נא שלום בך למען בית ה' אלהינו אבקשה טוב 
לך. הצל"ח (פוף ד"ס עוס) כתב שהואיל והביאה הגמרא את הפסוק יהי 
שלום בחילך' הביאה את הפסוקים שאחריו בסיום המזמור. 


קנא. וכן הביא במראית העין (מיר סו: ד"ס 5מר) ובאברהם את עיניו (פס) בשם בנין יהושע, ובמנחת יהודה 
(ד"ס 6מר). והוסיף המראית העין ש'בניך' גימטריא חסיד, כי לומד לשמה הוא ת"ח, וכל שאינו לומד לשמה 
אינו ת"ח. קנב. וכפי שהאריך שם הערוך לנר כיצד בכל מסכתא מרומז ענין שלום. ועיין עוד מהרש"א 


ברכות פד. 


ביאורים 


שצג 


ובתאוה לעינים (סי' 6 ביאר שתחילה הביאה הגמרא הפסוק 'יהי שלום בחילך' 

משום שאפשר לומר שהפסוק 'ורב שלום בניך' דהיינו בוניך מדבר 
בבנין בית המקדש שהרי זה כתוב אחר הפסוק (שעס ג 2) 'ושמתי כדכד 
שמשותיך', שמדובר בבנין בית המקדש. ונחלקו בבבא בתרא (עה.) מהו 'כדכד', 
אחד אמר שהם וחד אמר ישפה, אמר הקב"ה להוי כדין וכדין. נמצא שהקב"ה 
כדי לשים שלום בין החכמים העוסקים במקדש שאחד אומר משהם ואחד 
מישפה בא הקב"ה להטיל שלום בין החכמים ואמר שיהיה נבנה בית המקדש 
כדברי שניהם. אבל מנין לנו תמיד שתלמידי חכמים מרבים שלום בעולם. לזה 
הביאה הגמרא את הפסוק "יהי שלום בחילך שלוה בארמנותיך למען אחי ורעי 
אדברה נא שלום בך', כי מאותו פסוק נלמד כי בשביל ישראל אפילו שלא יהיו 


תלמידי חכמים אלא סתם ישראל שנקראים אחי ורעי של הקב"ה, מבקש טוח 


לירושלים אפילו לא יהיו תלמידי חכמים, וכן 'למען בית ה" יבקש טוב 
לירושלים, ואם כן מוכרח לומר כי כשכתוב וכל בניך למודי ה'' וקראם בנאים, 
זהו על ידי שבונים כל העולם שלא ישאר חרב ויחזור לתוהו ובוהו, וזה בזכות 
תורתם, ולא מדובר בעד בנין ירושלים, כי בעד בנין ירושלים אפילו שלא יהיה 
בשביל התלמידי חכמים שנחלקו בבניינו הקב"ה בונהו משוכלל ויפה בשביל 
שני דברים בשביל כללות ישראל שנקראו לו 'אחי ורעי' ובשביל 'בית אלהינוי. 


בביאור החתימה בפסוק זה 


ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו בשלום. הצל"ח (ל"ס ופפס) ביאר ש'עוז' 

הוא התורה, וכאשר יתן התורה במתנה שוב אין שכחה מצויה ואין מחלוקת 

בין החכמים ואז 'ה' יברך את עמו בשלום', כי התלמידי חכמים כשיש שלום 
ביניהם הם מרבים בעולם שלום. 


עוד ביאור בשלשת הפסוקים האחרונים 


שם. הערוך לנר (ינמופ קכנ: ד"ס ת") ביאר במה שהגמרא הביאה את שלשת 

הפסוקים האחרונים, שלכאורה ישאל השואל מה תועלת השלום כל כך 
שנחשב לדבר מעולה, הלא אפשר להתענג על ה' ולעסוק בתורה ובמצוות כל 
אחד לעצמו גם אם לא יהיה לו שלום והתאחדות עם אחרים. על זה משיב 
שלענין שלש דברים השלום מעולה מאוד עד שראוי הוא להנתן לשכר ללומדי 
ואוהבי תורה. הראשון 'למען אחי ורעי אדברה נא שלום בך', שאף אם הוא 
לעצמו יכול לבוא לתכלית האושר מבלי שיצטרך לאחרים, מכל מקום אחרים 
צריכים לו ואם יתפרד לעצמו לא יהיה למושיע לאותם שהם אחיו ורעיו, ואם 
כן גדול זכותו על ידי השלום שמצדיק את הרבים. והשני 'למען בית אלהינו 
אבקשה טוב לך' שמבואר ביומא (ט:) שבית שני לא נחרב אלא מטעם שנאת 
חנם, וכל דור שאין בית המקדש נבנה בימיו כאילו נחרב בימיו, ואם כן צריך 
להרחיק מאוד שנאת אחים אם ירצה שיבנה בית המקדש, וזה עושה אם יחזיק 
בקצה האחר שהוא השלום. השלישי 'ה' עוז לעמו יתן', על פי המבואר בעוקצין 
(פ"ג מי"נ) אמר רבי שמעון בן חלפתא לא מצא הקב"ה כלי מחזיק ברכה לישראל 
אלא השלום, שנאמר ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו בשלום', ויש להבין 
מהו הלשון כלי מחזיק ברכה. ונראה שידוע מה שאמרו חז"ל (מלת כג) שרמ"ח 
מצוות עשה הם כנגד אבריו של אדם ושס"ה לא תעשה הם כנגד גידיו שעל 
ידי המצוות ושמירה מעבירות מתקן תרי"ג בחינות נפשו. אכן כבר הקשו הרי 
אי אפשר לכל אחד מישראל לקיים כל תרי"ג מצוות, ואם כן תשאר נפשו 
פגומה כמו שהגוף פגום אם יחסרו מאבריו וגידיו. ותירצו שכל ישראל חשובים 
כאיש אחד ואם כל אחד מקיים כל המצוות שעליו מוטלים לעשות אזי נחשבו 
לו המצוות שקיימו אחרים כאילו קיימם הוא גם כן להשלים נפשו על ידם. 
אכן זה דווקא כשיש לו שלום עם אחרים שנפשו נדבקה בהם אז נחשבו לו 
מצוות אחרים כאילו קיימם ומצוותיו כאילו קיימם גם הם, אבל לא כשיש פירוד 
לבבות ביניהם. וזה מה שאמר התנא לא מצא הקב"ה כלי מחזיק ברכה לישראל, 
שאף שכבר שנינו (פס) רצה הקב"ה לזכות את ישראל לפיכך הרבה להם תורה 
ומצוות, מכל מקום לא מצא כלי מחזיק ברכה שאחד יחזיק כל הברכות 
שנשפעות עליו על ידי קיום תרי"ג מצות אלא השלום, שנאמר 'ה' עוז לעמו 
יתן' על ידי התורה. ושלא יקשה איך אפשר לאחד לקיים הכל. משיב הפסוק 
'ה' יברך את עמו בשלום', ועל ידי זה נחשבות לו מצוות אחרים כאילו קיימם 

גם הוא ונשלמים ישראל בין כולם. 


עוד ביאור מדוע הביאה הגמרא פסוקים אלו 


שם. באמרי נעם להגר"א (ד"ס ענוס) ביאר שבפסוקים שהגמרא הביאה יש בהם 
חמש שלומות ועם מה שכתוב 'שלוה וטוב' הן שבעה, כנגד שבעה שערים 


ביבמות (שס ד"ס נסיומס) שעמד על זה מדוע דווקא בארבע מסכתות אלו מסיימים במימרא זו. וראה גם קרן 
אורה (ינמות קכנ: ד"ס סיומפ) ובשדה יצחק (ד"ס פמכ) ובמעון הברכות (ד"ס פעכ) ובפרשת מרדכי (ד"ס מכניס). 
קנג. וכעין זה ביאר הריא"ף (מו"ק כט. ד"ס יג). ועיי"ש מה שביאר את הפסוקים שמביאה הגמרא. 


שצד 


ילקוט 


שצריך לעלות לאחר מיתה בשבעה רקיעים, וצריך שיהיה לו שלום, ואם לאו 
חס וחלילה יהיה נדחה משם, ואם יהיה לו שלום יכול לעלות לשבעה רקיעים 
ולחזות בנועם ה'. 

בחדש האביב (ל"ס 006 ביאר ש'מרבים שלום' היינו כמה מיני שלום בעולם, 
שתיבת 'שלום' מתפרש בין על שלום שבין אדם לחבירו בין על שלום 

טובה וברכה. וזה מה שהגמרא מביאה פסוק 'וכל בניך למודי ה", שגורמים 
בניך האחד שיש שלום רב לאוהבי תורתך, וכשיהיה ריב בין אנשים יחדיו 
למשפט יקרבו לעשות על פי התורה, ועל ידי זה אין למו מכשול. וכן בעון 
גזל ואונאה על ידי זה יהי שלום בחילך שכתוב שם (פספס קכנ ס) 'כי שמה ישבו 
כסאות למשפט', וכשממונך בהיתר 'יהי שלום בחילך שלוה בארמנותיך', שכתוב 
(ילמיס ככ יג) 'הוי בונה ביתו בלא צדק'. ועוד 'למען אחי ורעי' כשיושבים ישראל 
באחוה וריעות מחמת הדין תורה שאיש על מקומו יבוא בשלום, אז 'אדברה 
נא שלום בך', ועוד 'למען בית ה' אלהינו' שהוא בית המדרש שעוסקין בו 

בתורה 'אבקשה טוב לך'. 

הבן יהוידע (ל"ס תנמידי) ביאר שהגמרא הביאה ארבעה פסוקים של 'שלום' כנגד 
תורה שבעל פה שיש בה ארבעה חלקים פרד"ס. והביאה הגמרא לאחר 

מכן פסוק 'אבקשה טוב לך' כנגד תורה שבכתב שכתוב בה (של ד 0 'לקח טוב 
נתתי לכם', דבר הנמסר מיד ליד שהוא ספר התורה, מה שאין כן תורה שבעל 
פה אין בה מסירה ביד. ובסוף הביאה הגמרא הפסוק 'ה' עוז לעמו יתן' שבו 
רמוזים שניהם, 'עז' אות עיי"ן תורה שבעל פה שהוא שבעים פנים, וזיי"ן תורה 
שבכתב שהיא שבעה ספרים כמו שכתוב (טס ע ) 'חצבה עמודיה שבעה' ודורשים 

(שנת קטז.) שהם שבעה ספרים. 


בשייכות המאמר עם מה שתלמידי חכמים אין להם מנוחה 


שם. הבן יהוידע (ד"ס ת"ת) ביאר את סמיכות המאמרים על פי מה שמבואר 

בוילקט יוםף (פינלי, מערכת פי"ן 6ות כט) בשם חות יאיר חדש (עמ' ₪. ד"ס סנס) 
שאין שכר המצוות בעולם הזה מטעם שאין שכירות משתלמת אלא לבסוף, 
והאדם בכל חייו עודנו שכיר ואחר שימות נשלם זמנו שנעשה חפשי מן המצוות 
אז נוטל שכרו, וזה דווקא במצוות, אבל שכר תורה ישנו גם בעולם הזה כי 
מן המצוות נעשה חפשי אחר מיתה ונשלמה פעולתו, אבל מעסק התורה אינו 
חפשי שגם אחר מותו הנפש תעסוק בתורה למעלה, וכמו שאמרה הגמרא תלמידי 
חכמים אין להם מנוחה, אם כן כיון שאין לפעולה הזאת סוף יש לו קבלת 
שכר על תורה גם בעולם הזה. ובזה מתבאר מה שמבואר לעיל (נככופ :) שבת 
קול אומרת 'כל העולם ניזון בשביל חנינא בני', והיינו בשביל זכות תורתו יש 
לו שכר גם בעולם הזה ויען כי חנינא אינו רוצה שכר בעולם הזה כלל שדי 
לו בקב חרובין והוא חיות בצמצום, לכן ניזון העולם בזכות תורתו, וממנו לא 
יחסר כלום אלא אדרבה ירויח שכר רב מהגמילות חסדים שזן את העולם. ולכן 
אחרי שאמרה הגמרא שתלמידי חכמים אין להם מנוחה שבזה יש שכר מן 
תורתם גם בעולם הזה הביאה הגמרא את המאמר שתלמידי חכמים מרבים שלום 
בעולם דהיינו השפע והטובה מכונה בשם שלום שהעולם נזונים בזכותםקנד. 


בשייפות המאמר עם הנפטר מחבירו 


שם. בחדשים גם ישנים (ד"ס פנעידי) ביאר שהגמרא הביאה מימרא זו להסמיכה 

למה שלמדנו לעיל הנפטר מחבירו יאמר לו לך לשלום ועל ידי זה יעשה 

ויצליח, ותלמידי חכמים שיודעים ממאמר זה ומקיימים אותו אם כן הם מרבים 

שלום בעולם שיוסיף כל אחד בשלימות לעלות מעלה מעלה ולילך מישיבה 
לישיבה וממדרש למדרש. 


בטעם שסיימה הגמרא את המסכת במימרא זו 


שם. המהרש"א (פ"6 ד"ס ת"ם) ביאר בטעם שסיימה הגמרא את המסכתא במימרא 
זו, לפי שבכל מסכת זו התפילות והברכות הנזכרות בה הם תיקון דרבנן, 
וטעמם להרבות בזה שלום בעולם, דהיינו בין ישראל לאביהם שבשמים, ואל 
תקרי 'בניך' אלא בוניך, כי אלו התפילות והברכות הם קיומו של עולם תחת 
העבודה. וכן כל הפסוקים שהגמרא מביאה מורים על כוונה זוקנה. 
בסמיכת חכמים (ד"ס פעכ) ביאר את מאמר זה בסיום המסכת על פי הגמרא 
לעיל (₪:) כל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה כאילו גוזל להקב"ה 
וכנסת ישראל. והטעם הוא כי אינו יורד הטל לברכה והפירות לוקים, ונקרא 
גוזל ישראל שגורם רעב. ואומרת הגמרא (עס) שתקנתו שילך לחכם וילמדנו 
הלכות ברכות. ומבואר עוד בבבא מציעא (ש.) שכשנשלם השעורים בבית יש 


קנד. ובזה ביאר גם בכבוד הבית (ל"ס 05 מה שלמדנו לעיל (60:) שרבי עקיבא מסר עצמו בתורה 
על קידוש ה', והרי כתוב (ױקגפ ₪ ס) 'וחי בהם' ולא שימות בהם. וביאר כי 'וחי בהם' לא שייך 
בתורה, שדווקא במצות שנעשה אחר כך חפשי מן המצוות ולא שייך כלל שום מצוה רק כאן 
בעולם הזה שהוא נקרא עולם המעשה ונברא בשביל זה נאמר 'וחי בהם', ויש לחלל שבתות בשביל 
שיעשה מצוות. אבל בתורה שגם בעולם הנשמות יש תלמוד תורה הרבה אין כלל זה של יחי 
בהם'. קנה. כעין זה ביאר הערוך לנר (ינמות קכנ: ד"ס ורנ) שמסכת ברכות מדבר מדיני קריאת שמע 


ברכות פד. 


ביאורים 


מריבה בבית. והוא שנהנה בלא ברכה גרם לזה שאין שעורים שהפירות לוקים. 
ולכן מסיימת הגמרא במימרא זו שכל המסכת מדברת שצריך לברך על כל דבר 
לפי שאסור ליהנות בלא ברכה שנקרא גזלן ונולד קטטות ומריבות מחמתו, 
והתקנה שילך לחכם. ולזה מסיימת הגמרא שתלמידי חכמים מרבים שלום בעולם 
המלמדים סדר הברכות אז יורד הטל לברכה והתבואה מתברכת ואין מריבה, 
וזהו השלום שמרבים בעולםקיי. 

בברכת יעקב טוכ, ד"ס פמכ) ביאר על פי דברי הגמרא לעיל (כ:) על מה שכתוב 
(כמדכר ו כו) 'ישא ה' פניו אליך וישם לך שלום', שאמר הקב"ה איך לא 

אשא פנים לישראל, אני כתבתי (לנליס מ ) 'ואכלת ושבעת וברכת', והם מחמירים 
על עצמם עד כזית עד כביצה. ולזה מסתיימת המסכתא במאמרו של רבי חנינא 
שתלמידי חכמים מרבים שלום בעולם כי אשר הוסיפו להחמיר לחייב ברכת 
המזון עד כזית ועד כביצה הועילו בזה להרבות השלום שמפני זה הקב"ה נושא 
פנים לישראל לשים להם שלום. וגם בתקנות שאר הברכות שלפניה הועילו בזה 

ריבוי שלום כדברי המעון הברכות לעיל. 

הצל"ח (ל"ס פמר) ביאר על פי מה שהתנא פתח את המסכתא הראשונה בשם 
'ברכות', והוא על פי הבה"ג שפתח את ספרו (נסקדמס) בברכת התורה 

בלה במילהקז. וכוונתו לפי שעיקר תכלית הלימוד הוא על מנת שיהיו הדברים 
על לבבו לזכרון ולא ישכחם כי השוכח איזה תכלית תועלת באה לו מלימודו. 
וברכת התורה היא סגולה נפלאה שלא ישכח מה שילמד, וראיה מגמרא בנדרים 
() אמר רבי יוחנן בתחילה היה משה למד תורה ומשכחה עד שניתנה לו 
במתנה, הרי שאם התורה היא של הלומד במתנה אינו משכחה. ובעבודה זרה 
(ש.) איתא אמר רבא בתחילה נקראת [התורה] על שמו של הקב"ה ולבסוף על 
שמו, והביאור הוא על פי הגמרא לעיל (₪) שרבי לוי הקשה שכתוב (פסטס כד 
6) 'לה' הארץ ומלואה', וכתוב (שס קעו טז) 'השמים שמים לה' והארץ נתן לבני 
אדם'. ותירצה הגמרא כאן קודם ברכה כאן לאחר ברכה. הרי שעל ידי הברכה 
זוכה בדבר שהוא מברך עליו שיהיה שלו, ואם כן זו כוונת רבא בתחילה קודם 
שבירך ברכת התורה נקראת תורת ה', ולבסוף היינו אחר שבירך ברכת התורה 
זוכה בה להיות שלו ונקראת תורתו. והנה בעוד שלא זכה האדם בתורה להיות 
נחשבת שלו ודאי הוא שוכח שלא עדיף ממשה שקודם שניתנה לו התורה 
במתנה היה לומד ומשכחה, אבל על ידי הברכה הוא זוכה בה וקונה קנין תורה 
להיות נחשבת שלו ואינו שוכח ומתקיים תלמודו בידו. וזו כוונת הבה"ג שכתב 
ברכות התורה בתחילת ספרו כדי שהלומד בו אחר שבירך יתקיים בידו להיות 

לזכרון תמיד. 

ובזה מבואר מה דאיתא בנדרים (פ) מפני מה אין תלמידי חכמים מצויין לצאת 
תלמידי חכמים מבניהם,.אמב, רב יוסף שלא יאמרו תורה ירושה היא, 
רבינא אמר שאין מברכים בתורה תחילה, דאמר רב יהודה אמר רב מאי דכתיב 
(ירמיס ט י) 'מי האיש החכם ויבן את זאת וגו' על מה אבדה הארץ', דבר זה 
נשאל לחכמים ולנביאים ולא פירשוהו עד שפירשו הקב"ה 'על עזבם את תורתי,, 
שלא בירכו בתורה תחילה. ולכאורה קשה למה העונש על שלא בירכו דווקא 
שלא יצאו תלמידי חכמים מהם. ועוד למה לא ידעו נביאים וחכמים למצוא 
טעם על מה אבדה הארץ, הרי בבית ראשון היה שלש עבירות חמורות כמבואר 
ביומא (מ:)ק:". ונראה על פי המבואר במדרש (נ"כ ₪ ו) גדול השלום שאפילו 
ישראל עובדים עבודה זרה ושלום ביניהם כביכול אינו יכול לשלוט בהם, ולא 
כשהם חלוקים, שגדול השלום ושנאוי המחלוקת. והנה תלמידי חכמים מרבים 
שלום בעולם, ובשעת חורבן בית ראשון איזה שנים קודם החורבן היה בירושלים 
החרש והמסגר, ובבית שני היו גדולי התנאים. וזהו תמיהת הפסוק 'על מה 
אבדה הארץ', שכיון שהיו בהם גדולי החכמים ודאי הרבו שלום בעולם שזה 
דרך התלמידי חכמים, וכיון שהיו מרבים שלום בעולם אם כן אפילו עבדו 
עבודה זרה אינו יכול לשלוט בהם. ולכן השיב הקב"ה 'על עזבם את תורת", 
ובזה רמז שלא היו יכולים החכמים ההם להרבות שלום בעולם, שזה רק כשיש 
שלום בין התלמידי חכמים בעצמם, אבל אם חס וחלילה קטגוריא בין החכמים 
והם בעצמם יש מחלוקת ביניהם איך יתקבלו דבריהם אצל בני דורם. ובסנהדרין 
(פס:) מבואר מתחילה לא היו מרבים מחלוקת בישראל אלא בית דין של שבעים 
ואחד יושבים בלשכת הגזית ודנים, משרבו תלמידי שמאי והלל שלא שימשו 
כל צרכם רבו מחלוקת ונעשה תורה כשתי תורות. הרי שעל ידי שלא שימשו 
כל צרכם גברה השכחה ושכחו איך היתה הקבלה רב מפי רב, וכשרבתה 
המחלוקת בין התלמידי חכמים לא היו יכולים להרבות שלום בעולם. והנה אם 
היתה התורה ניתנת בלימודם במתנה אז לא היתה שכחה שולטת בהם כמבואר 
לעיל, ואמנם על שלא בירכו בתורה תחילה נשארה התורה תורת ה' ולא תורתם, 


תפילה וברכות להתאחד האדם עם בוראו בכל ענייני חייו הוא ענין שלום שבין הקב"ה לאדם. על 

דרך הכתוב (יפעיס מ ס) 'יעשה שלום לי'. | קנו. וכן ביאר במשבצי שלמה (פיננרג, ד"ס סיוס, עמ' כ0). 

ועיין עוד שם. ועיין במעון הברכות (פס) בסיום דבריו עוד בטעם שמאמר זה הובא בסוף המסכתא. 

וראה גם בכבוד הבית (ד"ס פ"ר שכ) ובעינים למשפט (ל"ה פ"פ) בארוכה. קנז. ועיין בתוספות יום 

טוב (נתמעת ספפיפס (מסכת) מה שביאר בזה. | קנחת. והצל"ח הקשה שם עוד כמה קושיות על דברי 
הגמרא בנדרים. 


ילקוט 


ולכן שכחו מה שלמדו וגברה המחלוקת ביניהם. ואם היו מברכים תחילה אז 
היתה התורה נקראת שלהם, ואז אף אם היו עוברים על התורה אף על פי כן 
לא היה שייך לומר שעברו על תורת ה', אבל היה שייך לומר שעברו על תורתם 
בעצמם שכבר נקראת תורה שלהם. ומעתה מבוארים דברי הגמרא בנדרים שלכן 
לא יוצאים בנים תלמידי חכמים שלא יאמרו ירושה היא ושאין מברכים בתורה 
תחילה, והיינו שדבר שלו יכול הוא להוריש לבניו וכן דבר הניתן לו במתנה 
וכבר זכה בו הרי הוא שלו להוריש לבניו אבל דבר שאינו שלו אינו יכול 
להוריש לבניו, ולכן אמר רבינא כיון שלא בירכו בתורה תחילה ולא זכו בה 
במתנה נשארה תורת ה' ואין אדם מוריש לבניו דבר שאינו שלו. 
ולכן גם התנא פתח את המסכת הראשונה בשם 'ברכות' משום שהיתה כוונתו 
במה שסידר המשנה שתהיה סדורה בפי כל החכמים ולא תשתכח מהם, 
ואמנם נתיירא פן תשתכח, לכן קרא שם המסכתא ברכות להזכירם שיברכו ברכות 
התורה על ידי שם זה ועל ידי זה תנתן להם התורה במתנה ולא תשתכח מהם. 
וזה מה שרבינא ורב אשי סיימו את המסכתא תלמידי חכמים מרבים שלום 
בעולם, להורות שתלמיד חכם הכל תלוי בברכת התורה ואפילו בתחילת לימודו 
אם מברך ברכת התורה תחילה כבר הוא תורתו ולומד ואינו שוכח וגם הוא 
יכול להרבות שלום בעולם על ידי ברכת התורה, שנאמר 'וכל בניך למודי ה", 
אפילו התלמידים גם כן גורמים לכך. 
ובזה מבואר דרשת הגמרא 'ורב שלום בניך' אל תקרי 'בניך' אלא בוניך, שמילת 
בניך היא מיותרת כיון שבתחילת הפסוק נאמר "וכל בניך', והיה די שיסיים 
'ורב שלום'. ונראה שהפסוק מבשר לאותם תלמידי חכמים שגם בנים שיולידו 
יהיו גם כן תלמידי חכמים, ולכן 'בניך' שכתוב בתחילת הפסוק מבשר ואומר 
'ורב שלום בניך'. וזה אומרת הגמרא אל תקרי 'בניך' אלא בוניך, שזה ידוע 
מסברא שכל המחלוקת היא הריסה וסתירה וממילא השלום הוא הבנין כי עיקר 
הבנין הוא חיבור האבנים יחדיו, ולכן המצורע שהוא בעל לשון הרע וגורם 
מחלוקת העונש על זה שבא נגע בביתו ובא נתיצת הבית עציו ואבניו. והנה 
במה שאמרו כאן שהבנים יהיו גם כן תלמידי חכמים זה לכאורה נגד מה שאמרו 
שאין מצויין תלמידי חכמים להיות גם בניהם תלמידי חכמים, ולכן אמר אל 


קנט. ובזה ביאר מה שהגמרא כאן מסיימת אל תקרי בניך אלא בוניך, ובשאר מסכתות שיש 
סיום מאמר זה בגמרא [יבמות נזיר כריתות] לא מסיימים כלל 'אל תקרי'. וגם הוא ללא צורך 
שהרי כתוב בהדיא 'למודי ה" והם התלמידי חכמים. וגם קשה ממה נפשך אם 'אל תקרי" 
הוא בטוח לנו שודאי היינו בוניך אם כן למה הביאה הגמרא את רישא דקרא, והלא מסוף 
הפסוק משמע "ורב שלום בניך' על כרחך על ידי הבונים שהם תלמידי חכמים הוא רב שלום. 
ואם הקרי אינו בטוח שמי יאמר שקורים בוניך אם כן מנין באמת שקורים בוניך. ולפי מה 
שנתבאר ניחא שבשאר מסכתות אין רצונו רק גוף עצם הדבר שתלמידי חכמים מרבים שלום, 
ואם כן לא היה צריך לומר אל תקרי שהרי בגוף הפסוק מפורש שאותם בנים הם למודי ה' 
ועליהם מסיים הפסוק 'ורב שלום בניך', אבל כאן בברכות רצונו לרמז כאן על קריאת המסכתא 
ברכות שהיא לעורר על הברכה דהיינו ברכת התורה תחלה, ועל זה מביא ש'בניך' שכתוב 


ברכות פד. 


ביאורים 


שצה 


תקרי 'בניך', כיון שאיך אפשר לקרוא 'בניך', הרי הבנים אינם חכמים ואין הם 
מרבים שלום. אמנם הטעם לזה הוא מחמת שאין מברכים בתורה תחילה ואל 
תקרי 'בניך' אלא בוניך שהם גורמים שלום שהוא הבנין, ובודאי יש בין התלמידי 
חכמים עצמם שלום שלא שכחו לימודם ומכלל שניתן להם התורה במתנה 
שברכו בתורה תחילה, ושפיר יש להם גם בנים תלמידי חכמיםקנט. 


אימרה נוספת בגמרא 


שם. הראשוניםקס הביאו גירסא ישנה על הפסוק (פסניס קת פ) 'סכותה לראשי 
ביום נשק', אמר רבי יוחנן אלו ימי ניסן וימי תשרי שנושקין זה את זה, 
ופירוש רש"י שאלו התלמידים היו נושקים זה את זה כשהולכים איש איש 
למקומו בניסן לאסוף הביתה תבואה ובתשרי לאסוף בו יין ושמן, כמבואר לעיל 
(₪) שרבא אמר לתלמידיו שלא יתראו לפניו לא בימי ניסן ולא בימי תשרי 
שלא יטרדו במזונותיהם כל השנה, ולפי שמהלכים בדרכים צריכים שמירה 
ונותנים הודאה לה' יתברך שהצילם והחזירם לשלום. וזה הכוונה 'סכותה לראשי 
ביום נשק'. אלא שרבינו תם פירשקס* ש'יום נשק' אלו ימים שהימים והלילות 
שוים והיינו שנושקין זה לזה. וכן הוא במדרש (לקוט פמעוני הניס כמז פפפס) 'ביום 
נשק', שנושקים ימים ולילות, כלומר ימי ניסן ולילותיו ויומי תשרי ולילותיו 
וימי דין הם, בפסח על התבואה והם חיי הנפש, ובתשרי דין על כל העולם, 
ובהם 'סכותה לראשי' בימים שהכל נידונין בהם. והביאו עוד מהירושלמי (ינמות 
פט"ו ה"כ) אמר רבי יוסי בר בון 'סכות לראשי ביום נשק', שהקציר נושק את 
החורף. דבר אחר זה נשקו של גוג ומגוג. דבר אחר 'ביום נשק' ששני עולמות 
נושקין זה את זה העולם הזה יוצא והעולם הבא נכנס. ושמא פירוש 'שנושקין 
זה את זה' היינו קציר נושק את החורף שמוזכר בירושלמי, ובשניהם יש חיי 
נפש בפסח על התבואה ובתשרי יין ושמן, ובהם 'סכותה לראשי ביום נשק'. 
ובפתח עינים (ד"ס כתוכ) כתב שנראים הדברים שבגמרא של רש"י היה כתוב 
דרשה זו כאן, ולכן פירשה על התלמידים שנושקין זה את זה, שאם 

כפירוש רבינו תם מדוע כתוב דרשה זאת כאן, וכי מה ענין ימי הדין שנושקין 

זה את זה לכאןקסג. 


בסוף הפסוק היעו בנים של בניך הנאמרים ברישא שהתלמידי חכמים הולידו גם כן בנים 
תלמידי חכמים, ובזה אמר אל תקרי שאי אפשר לקרות בניך אלא אם כן קורים בוניך שבונים 
העולם על ידי השלום שלא רבתה המחלוקת גם בניהם עצמם כי לא נשכח מהם דבר על 
ידי הברכה שבירכו תחילה. ועיין עוד ערוך לנר (כליתות כפ: ד"ס 66 שהאריך בדברי הגמרא בנדרים 
ובמאמר של רבי חנינא. וראה בחידושי מהרמ"י (גמדפיק, ד"ס נפוף) | שהאריך בדברי הצל"ח. 
קס. תוספות הרא"ש (סוף סמסכת ד"ס כמוכ) ותוספות רבינו יהודה החסיד (עס) והובא בפתח עינים 
(ד"ס כסונ) בשם תוספות ישנים. ‏ קסא. והובא דבריו בספר הישר (פ" פס. וכן ביאר בדרשות 
ר"י אבן שועיב (ס"כ דרוע פע סשנס, עמ' סו כסו' סתלטות). קסב. ועיין דקדוקי סופרים בחגיגה (כ. 
סענס ס) שהביא מאמר זה בכמה כתבי יד סמוך למימרא של רבי אלעזר ברבי חנינא שתלמידי 
חכמים מרבים שלום בעולם. 


אוצר החכמה 


ב 
- 1 


אוצר מקיף המכיל 
את אתנל (דרי הדינים 


. סודותיהם וטעמיהס 
= = עווכים בשפה בהירה 
משוננת לב 


אוצר תוכן הענינים 


מערכה א 


תומת pow PD‏ וקתתת, יי'י,יוווו'ווווו.ויי...../ 
%. האם חובתה מן התורה או מדרבנן /ב. שיעור חיובה מן התורה 
/ג. גדר המצוה / ד. זכירת יציאת מצרים / ה. קריאתה בלא ברכות 
או שלא בעונתה / ו. אימתי היא עונתה / ז. האם סוף זמנה ביום 
מן התורה 


מערכה ב 


RFR OS IG‏ יר 
א. מקור ההלכה וטעמה / ב. גדר ההלכה / ג. בתפילת ערבית / 
ד. בשבת / ה. גאולה אריבתא / ו. דיני הפסק 


מערכה ג 


TED No‏ היחה acd‏ .ל כ שש ו ויק ts‏ ג 
א. מקור ההלכה / ב. האיסור לצאת מבית הכנסת בשעת קריאת 
התורה / ג. האיסור לדבר בשעת הקריאה / ד. גדר החיוב בקריאת 
התורה / ה. דין ציבור בקריאת התורה / ו. דין העולה לתורה 
ושליח ציבור קורא / ז. חיוב הברכות בקריאת התורה / ח. עמידת 

השומעים בשעת קריאת התורה 


מערכה ד 
הפיל בצצר הרת clas ER‏ 442 2% 0 
א. אין דבר שבקדושה פחות מעשרה / ב. בתפילת שמונה 
עשרה / ג. גדר החיוב / ד. האיסור לזלזל / ה. אופן התפילה 
בציבור / ו. רוב מנין / ז. חזרת הש"ץ / ח. טעם חזרת הש"ץ 
בזמנינו / ט. מקומות שהבקי יוצא בחזרת הש"ץ / י. גדר תפילת 
הש"ץ 


מערכה ה 


כוכ AON‏ :0 6 א :או א 0 78.00" 
א. מקור ההלכה / ב. האם חובת הברכה מדאורייתא או מדרבנן 
/ ג. מעלת ברכת התורה / ד. נשים בברכת התורה / ה. הלימוד 


עיונים 


המחייב בברבה / ו. צורת הלימוד המחייב בברכה / ז. נוסח 
הברכה / ח. דיני הפסק בברכה / ט. הפסק שינה 


מערכה ו 
קריאת phe‏ וכרכות .+...י......................עא 
א. קרא ולא השמיע לאזנו / ב. הרהור / ג. כוונת הלב / ד. בכל 
לשון / ה. שיבוש הקריאה 


מערכה ז 
מצוות צריכות פוונה. ++יי'ייייי'יי'ייי.............פשה 
א. מקור ההלכה / ב. האם צריכות כוונה מן התורה / ג. גדר ההלכה 
/ ד. ביאור המחלוקת האם צריכות כוונה / ה. אופן הכוונה / ו. נתכוין 
שלא לצאת / ז. באכילה / ח. מצוות דרבנן / ט. תנאי / י. מצוות 
שבין אדם לחבירו / וא. כוונות אחרות מלבד הכוונה לצאת ידי חובה 


מערנה ח 


AOD‏ יי 
א. האם המצוה מן התורה / ב. ראיות הראשונים שחיוב הלל מן 
התורה / ג. האם הלל מדין שמחה / ד. האם פרסום הנס הוא 
חובה מן התורה / ה. דין קריאה ודין שירה בהלל 


מערכה ם 


את 1-1 
א. ימים שגומרים ושאין גומרים בהם את ההלל / ב. בראש חורש 
/ ג. השיטות באמירת הלל בלילי פסחים / ד. טעם הסוברים שאין 
מברכים כלל / ה. הלל בשחיטת פסחים 


מערכה י 
עוסק במצוה פטור מן המצוה ..................... קמד 
א. מקור ההלכה / ב. טעם הדין / ג. גדר הדין / ד. אם אפשר 
לקיים שתיהן / ה. עוסק במצוה דרבנן / ו. עוסק במצוה קיומית 
/ ז. עוסק בספק מצוה / ח. הפסיק וקיים מצוה אחרת / ט. אם 
פטור ממצות לא תעשה / י. עוסק בתלמוד תורה 


פתיחה 


כיצד נמנית 
ע"י מוני 
המצוות 


השיטה שהיא 
ממצות 
האמונה ביחוד 
השם 


אוצר 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים א 


מערכה א 


חובת קריאת שמע ועונתה 


א. האם חובתה מן התורה או מדרבנן / ב. שיעור חיובה מן התורה / ג. גדר המצוה / ד. זכירת יציאת מצרים / 
ה. קריאתה בלא ברכות או שלא בעונתה / ו. אימתי היא עונתה / ז. האם סוף זמנה ביום מן התורה 


מצות קריאת שמע מתקיימת בקריאת שלושת הפרשיות בשחר ובערב, 

ונחלקו הראשונים במידת החיוב מן התורה, האם די בפסוק ראשון 
של שמע ישראל, או שצריך לכל פרשה ראשונה, או לכל הפרשיות. ומסוגיות 
הגמרא עולה הנדון מהו גדר המצוה, האם הוא כלימוד פרשה מן התורה 
וכמצות תלמוד תורה, או שהוא כקבלת מלכות שמים וכמצות האמונה ביחוד 
שמו יתברך, או שהיא מצוה חדשה שאינה כלולה בתלמוד תורה או יחוד השם. 
עוד דנו המפרשים האם הזכרת יציאת מצרים היא מצוה בפני עצמה, או 

ששייכת לימטבע קריאת שמעי ונחשבת כחלק ממנה. 


ויש לדון בקורא שמע בלא ברכותיה האם מגרע באיכות קיום המצוה או 
שהקריאה והברכות שתי מצוות נפרדות הן. נדון נוסף מצינו אימתי היא 

עונת הקריאה, והאם היא מן התורה או מדרבנן, והקורא שלא בעונתה האם 
מקיים מצוה אלא שאינה מצוה מושלמת, או שלא קיים כלום. 


א. האם חובתה מן התורה או מדרבנן 


הרמב"ם בספר המצוות (מ"ע ב) מונה מצות האמונה ביחוד השם, וכתב 

שמקור המצוה הוא מה שנאמר (דברים ו ד) 'שמע ישראל הי אלהינו 
הי אחדי, והוסיף +יקראו גם כן זאת המצוה מלכות שמים, כי הס יאמרו יכדי 
לקבל עליו עול מלכות שמים' רצו לומר להודות ביחוד ולהאמינוי. וכוונתו 
ששנינו (יג-:) שפרשה ראשונה של שמע נקראת קבלת עול מלכות שמים, 
והטעם שקבעו חכמים לקראה קודם פרשה שניה של והיה אם שמועי הוא 
כדי שיקבל עליו עול מלכות שמים, ומוכח שמהות המצוה היא לקיים דבר זה, 

ולא בקריאת הפרשה לחוד כקורא בתורה. 


והרמב"ם הוסיף וכתב (שם ₪ ישצונו לקרוא קריאת שמע בכל יום ערבית 
ושחרית והוא אמרו ודברת בס בשבתך בביתךי, ומתבאר מדבריו 
שמנאם כשתי מצוות: א. קבלת עול מלכות שמים, ב. לקרוא קריאת שמע*. 


החינוך (מצוה תכ) מונה מצות קריאת שמע שחרית וערבית, וביאר ששורש 

המצוה הוא שרצה השם לזכות עמו שיקבלו עליהם מלכותו ויחודו 
בכל יום ולילה כל הימים שהם חיים. והוסיף שכאשר קורא בכוונת הלב הוא 
מחזק בדעתו את האמונה, ועל ידי זה זוכה להנצל מן החטא באותו יום, ולכך 
צריך לקרוא פעם אחת ביום לשמירת מעשיו בכל היום, ופעם אחת בלילה 
לשמירת מעשיו בלילה. והנה החינוך מנה לחוד את מצות האמונה ביחוד השם 
(מצוה תיז) שנצטוינו בה בפסוק ישמע ישראל הי אלהינו הי אחדי ואת מצות 
תלמוד תורה (מצוה תיט) שנצטוינו בה בפסוק שננתם לבניך'. ומתבאר מכך 

שקריאת שמע היא מצוה נפרדת. 


הרמב"ן במנין המצוות (שכחת העשין, מ"ע ב) הוסיף שיש למנותן כשתי מצוות, 

קריאת שמע של ערבית, וקריאת שמע של שחרית, לפי שזמנה של 

זו אינו כזמנה של זו, ואינן מעכבות זו את זו3. אולם הרמביים והחינוך לא 

מנאום אלא כמצוה אחת, ומשום שזו מצוה אחת המתקיימת פעמיים בכל 
יום; בערב ובפוקר. 


הרשב"ץ בזוהר הרקיע (עשה יב) הביא דעת הבה"ג שלא מנה מצות האמונה 
ביחוד השם, ומנה למצות קריאת שמע, וביאר הרמב"ן (השגות לספר 
המצוות עשה א) שדעתו היא שאין למנות את האמונה כמצוה פרטית, לפי שהיא 


א. ומלבד אלו, מנה הרמב"ם (ספר המצוות מ"ע יא) למצות תלמוד תורה כמצוה בפני עצמה, 
ומוכח שמצות קריאת שמע אינה נכללת לא בתלמוד תורה, ולא בקבלת מלכות שמים. 

ב. כוונת הרמב"ן להוכיח מכך, שאין זה כשני חלקים של מצוה אחת, שאם כל קריאה היא 
רק חלק מהמצוה נמצא שבקריאה אחת בלבד, לא קיים מצוה שלמה, ואם החסיר אחת מהן 
לא קיימה כראוי, ומדוע אין זה מעכב את חבירתה, כמו אילו לא קרא את כל הפרשיות שנחשב 
כעשיית חלק מהמצוה בלבד, ואין זה קיום המצוה כתיקונה, אלא ודאי שהן אינן שייכות כלל 
אחת לחבירתה, ואין זה מגרע בה כלום. 

ג. ומשמע מדבריו שאין מקום למנות את שתיהן כשתי מצוות נפרדות, אלא שתיהן נכללות 
בענין אחד, ומכל מקום נמנית קריאת שמע ולא אמונת היחוד, מהטעם הנזכר. 

ד. אכן הרמבים חולק כפי שהובא לעיל, שיש למנותם כמצוות נפרדות, ומצינו כן להאבן עזרא 
(יסוד מורא, שער ו-4 שאף הוא מונה ג' מצוות נפרדות: א. קריאת שמע, ב. אמונה, ג. יחוד 
השם. 


מצוה כללית השייכת לכל קיום מצוות התורה, והיא שורש שממנו נולדו שאר 

המצוות. וכתב הזוהר הרקיע שיש לומר כעין דבריו, שכיון שענין האמונה ביחוד 

השם, וקבלת מלכות שמים בקריאת שמע, הן ענין אחד, לפיכך לא נמנית 

מצות האמונה שהיא מצוה כללית, אולם את קריאת שמע שהיא מצוה פרטית 
יש למנות לחודי. 


והגרי"פ פערלא (על הרס"ג עשין ג-ד עמי 144-146) ביאר ששיטת הגאונים 
[הבה"ג ורסייג] ששלושת המצוות: א. האמונה, שנאמרה בעשרת 
הדברות 'אנכי הי אלהיך' (שמות כ ב) ב. יחוד שמו, שנאמר בפסוק ישמע 
ישראלי, ג. קריאת שמע שחרית וערבית, כולן נכללות במצוה אחת, משום 
שאף קריאת שמע יסודה הוא קבלת עה ות שמים, שהיא אמירת האמונה 
ויחוד שמו, בפה. והביא לכך ראיה מהמדרש (דברים רבה פיב פל"א) 'ומהיכן זכו 
ישראל לקרות שמע, אמר רבי פנחס בר חמא ממתן תורה זכו ישראל לקרות 
שמע, כיצד את מוצא, לא פתח הקב"ה בסיני תחלה אלא בדבר זה, אמר 
להם שמע ישראל אנכי הי אלהיך, נענו כולן ואמרו הי אלהינו הי אחד ומשה 
אמר ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועדי. הרי שפסוק שמע ישראל שייך 
לדברה של /אנכייד. 


שיטה אחרת מצינו ברבינו יונה (כא. דייה אמר) שכתב לדעת שמואל שקריאת 

שמע מדרבנן, שאף שכתוב בתורה בשכבך ובקומךי, סבר שמואל 
שלא אמרה תורה לקרוא דווקא את פרשת שמע, אלא שיקרא בתורה בכל 
מקום שירצה, ומה שאנו קורין זאת הפרשה דווקא אינו אלא מדרבנן. והשאגת 
אריה (שו"ת סי א) ביאר בזה בהרחבה שהיא חובה מן התורה לקרוא איזו 
פרשה מתוך התורה, פעמיים ביום בערב ובבוקר, וחייב לקרוא זאת דווקא 
בזמנה, וחכמים קבעו לקרוא דווקא את שלושת הפרשיות הללו, משום 
הטעמים ששנינו (יג.) לקבלת מלכות שמים, ועול מצוות, וזכירת יציאת 
מצרים". ומתבאר מדברי רבינו יונה והשאגת אריה שעיקר המצוה הוא בקריאת 
פרשה מן התורה, בתורת תלמוד תורה', וקביעת חובה זו היא חובה הנוספת 
על עיקר המצוה של תלמוד תורה שאין לה שיעור, וכאן קבעה התורה מידה 
לכך, שאינו רשאי להפטר מקריאת פרשה אחת בבוקר ובערב, והיא חיוב 

גמורז. 


כעין זה מצינו בירושלמי (פ"א סוף ה"ב ח:) שהקשו על מי שתורתו אומנותו 

כיצד אינו מפסיק לקריאת שמע, וכי אינו מפסיק מלימודו כדי לקיים 
מצוה שזמנה עובר, ותירצו שאף היא ישינון היאי, אלא שבעונתה היא חביבה 
מדברי תורה, וביאר הקרן אורה (יא. אות טו, יז) שכוונתו לכך שמהות המצוה 
היא משום לימוד תורה, וזו החובה שכתובה בפסוק יושננתם לבניך ודברת 
בםי, ומן התורה היה רשאי לקיים זאת כרצונו, וחכמים קבעו לזה מדה מכח 
הפסוק יוהגית בו יומם ולילהי שיקרא פעמיים, אחת ביום ואחת בלילה. ולפיכך 
מי שתורתו אומנותו רשאי שלא להפסיק מפני שאינו מבטלה אלא מקיימה 

במה שלומד דבר אחר". 


הלחם משנה (תפילה פ"א ה"א) הקשה על לשון הרמב"ם בתחילת הלכות 

קריאת שמע, שאילו בתחילת הלכות תפילה, פתח בלשון 'מצות עשה 
להתפלל בכל יום שנאמר ץועבדתם את ה' אלהיכםי, מפי השמועה למדו 
שעבודה זו היא תפלה וכו', ואילו בתחילת הלכות קריאת שמע פתח בלשון 


ה. כעין זה הוכיח הקרן אורה (יא. אות יז) מדברי הירושלמי (פ"א ה"ה) 'מפני מה קורין שתי 
פרשיות הללו בכל יום רבי לוי ורבי סימון, רבי סימון אמר מפני שכתוב בהן שכיבה וקימה, 
רבי לוי אמר מפני שעשרת הדברות כלולים בהם, וקשה מהי השאלה מפני מה קורים פרשיות 
הללו והרי התורה קבעה לקרוא כך, אלא מוכח שחכמים הם שקבעו את קריאת הפרשיות 
האלו, ומן התורה מקיים חובתו אף בפרשיות אחרות בתורה. 

ו. והקרן אורה (יא. אות א) כתב שלכאורה כיון שגדר החיוב הוא 'תלמוד תורהי, רשאי לצאת 
אף בתורה שבעל פה ולא רק בתורה שבכתב, שהרי חובת לימוד היא. וראה להלן שהובא מה 
שהקשה על שיטת השאגת אריה. 

ז. וציין השאגת אריה לגמרא בנדרים (ח.) שאין שיעור לחיוב לימוד התורה, ורשאי להפטר 
בקריאת שמע שחרית וערבית, ולפיכך אם נשבע שישנה פרק זה אין זה כנשבע לקיים את 
המצוה לפי שלא היה מחויב בכך, ומוכח שאדם מקיים בקריאת שמע את מצות תלמוד תורה. 
ח. ואף שאינו מקיים את המצוה שחכמים קבעו לקרוא דווקא פרשיות הללו, פטרו אותו חכמים 


השיטה שהיא 
ממצות תלמוד 
תורה 


קושית הלחם 
משנה 


יישוב קושית 
הלחם משנה 


שיטת 
התוספות 
במנתות 
וסוטה 


ב אוצר 


יפעמים בכל יום קוראין קריאת שמע בערב ובבקר שנאמר ובשכבך ובקומךי, 

ולא כתב 'מצות עשה לקרוא קריאת שמע וכוי, אלא כתב רק שקוראים שמע 

פעמיים ביום. ובמעשה רוקח (ק"ש פיא היא דיה פעמים, תפילה פ"א ה"א) הוסיף 

שמדקדוק זה יש מקום ללמוד שאין זו מצות עשה מיוחדת על קריאתה, אלא 
שהוא דין מן התורה, ואפשר שנכלל במצוה אחרת. 


והלחם משנה תירץ, שהרמביים סבר שמצות קריאת שמע נכללת במצוה של 

האמונה ביחוד השם, ומצינו שהחרדים (פ"ט אות ב) כתב שמצות היחוד 
שנאמרה בפסוק זה של שמע ישראל, חובתה נוהגת בכל רגעל, נמצא שבכל 
פעם שקורא שמע הוא מקיים את מצות היחוד, שמחויב בה בין כה וכה, 
ובמעשה זה מתקיימת קבלת עול מלכותו וזו מצות האמונה, ואי אפשר למנותה 
כמצוה נפרדת, משום שחובתה וקיומה נכללים במצות אמונת היחוד'. וכעין 
זה מצינו בספר המצוות לרס"ג (עשין ג ד) שכתב 'ערב ובוקר יחדוהוי, וביאר 
הגריייפ פערלא שכוונתו למצות קריאת שמע שקוראים ערב ובוקר, ומכך 
שהגדיר את המצוה כיחוד השם, מוכח שסבר שמהות המצוה היא לומר את 

האמונה ביחוד השם, בפסוק ראשון של פרשת שמע'. 


במעשה רקח תירץ, שלא בכל מקום הוצרך הרמב"ם להדגיש שזו מצות 

עשה, ודווקא בתפילה הוצרך לחדש שזו מצוה מן התורה, ולהוציא 

מדעת החולקים'י שאינה אלא מדרבנן, אכן בקריאת שמע דבר מוסכם הוא 
שהיא מצוה מן התורה. 


הגרי"פ פערלא (שם ד"ה והנה הרמב"ם, עמי 142) דן שלכאורה עולה קושיא 

מדברי הלחם משנה, כיצד שייך למנות קריאת שמע כמצוה בפני 

עצמה [לדעת הראשונים שסברו כך] והרי היא נכללת במצות האמונה ביחוד 

השם, ומהות שתי המצוות אחת הן, וכיצד שייך לומר שיש במנין התריייג שתי 
מצוות נפרדות שמתקיימות באופן שוה". 


ותירץ, שמצות קריאת שמע היא לומר זאת בפה, ואילו מצות האמונה ביחוד 

השם מתקיימת בידיעה ומחשבה לחוד, נמצא שמלבד קיום מצות 

האמונה בלב, מתקיימת מצות קריאה בפה שעניינה הוא לומר בפה קבלת 
מלכות שמים, ותוספת זו היא מצוה נפרדת. 


המחלוקת אם מדאורייתא או מדרבנן 


בגמרא (כא.) נחלקו אמוראים האם קריאת שמע נחשבת כמצוה מן התורה, 

ונפקא מינה לגבי ספק אם קרא שמע האם חייב לחזור ולקרוא כדין 

ספק תורה להחמיר, רב יהודה ושמואל סברו שאינו חוזר וקורא, לפי שקריאת 

שמע מדרבנן, ורב אלעזר סבר שחוזר וקורא, וכתב רש"י (ד"ה חוזר) שהוא 
משום שחובתה מן התורה. 


התוספות במנחות (מג: דיה ואיזו) כתבו על הברייתא ששנו שם על הפסוק 
יוראיתם אותו וזכרתם' (במדבר טו לט) ראה מצוה זו וזכור מצוה 
אחרת התלויה בו ואיזו זו זו קרית שמע, ומשמע שקריאת שמע היא מצוה 


מחובה זו, מפני שמפסיד באיכות הלימוד בכך שמפסיק ממנו לקריאת שמע [ואין ענין שיפסיד 
מלימוד התורה, כדי ללמוד דבר אחר אף שיש בו חביבותן. 

ט. שהיא אחת משש מצוות תמידיות, כפי שכתבו החינוך (מצוה כה) והחרדים (שם). 

י. הגרי"פ פערלא (על הרס"ג עשין ג ד דיה והנה הרמב"ם, עמי 142) הקשה שהרמביים בספר המצוות 
מנה במצוה יי לקרוא קריאת שמע, וגם מנה במצוה בי לקבלת עול מלכות שמים, וכפי שהובא 
לעיל, הרי שאפשר למנותם כשתי מצוות נפרדות. ועוד, שהרמבי"ים בהקדמה להלכות קריאת 
שמע מונה מצות עשה אחת של קריאת שמע שחרית וערבית. ואף שלא פתח את ההלכות 
בלשון זו שמצות עשה לקרוא וכוי מכל מקום בודאי מנאה כמצוה מיוחדת. 

יא. והוכיח הגריפ פערלא מכך, ששיטת הרס"ג שמן התורה אינו חייב אלא בפסוק ראשון 
בלבד, וראה להלן (אות ב) פירוט השיטות בזה. 

יב. הרמב"ן בהשגות לספר המצוות (מ"ע ה). 

יג. וכעין דבריו יש להקשות לשיטת הירושלמי והראשונים שהובאו לעיל, שמהות המצוה היא 
בתורת תלמוד תורה, אם כן מהו קיום המצוה המיוחד שיש בקריאת שמע מלבד התלמוד תורה, 
וכיצד שייך למנותה כמצוה נפרדת, והרי יסוד הציווי, והחפצא המתקיים בקריאת שמע, הוא 
לימוד תורה. והיה מקום לומר שהתורה קבעה פסוק או פרשה מיוחדת שצריכים לקראה בדווקא, 
אולם עדיין קשה שהחפצא של המצוה שוה הוא. 

יד. כעין זה מבואר לגירסא שהובאה ברש"י (כא. דייה הייג) ותוספות (דיה הכי) שבעל קרי חייבוהו 
להרהר בקריאת שמע, ולא משום שהיא מצוה דאורייתא, אלא משום חומר קבלת עול מלכות 
שמים, ודווקא בברכת המזון חייבוהו בהרהור משום שהיא מצוה דאורייתא. 

טו. התומת ישרים (שו"ת סיי יג כתב ככל דברי השאגת אריה, בביאור שיטת רב אלעזר שקריאת 
שמע דאורייתא ובספק קרא חוזר וקורא, שאף הוא מודה שאין חיוב מן התורה בקריאת שלושת 
הפרשיות הללו בדווקא, אלא היה די בקריאת איזו פרשה בתורה, ומתקיים בכך יבשכבך ובקומךי, 
אלא שחכמים קבעו מטבע לקריאת שמע בפרשיות הללו, והוכיח כן מהמשנה (יג.) שנתנה טעמים 
לקריאת פרשה ראשונה ושניה, והגמרא (יב:) נתנה טעם לפרשה שלישית, וכן מצינו בירושלמי 
(פ"א היה), הרי שאין זה מעיקר דין תורה, אלא שחכמים קבעו זאת. ולדבריו נמצא ששמואל 
שחולק וסובר שאינו דאורייתא, היינו כדברי התוספות במנחות שאין שום חיוב מן התורה ואף 
לא בקריאת איזו פרשה, והדרשה של בשכבך ובקומך היא אסמכתא בלבד, כנתבאר לעיל. 


א. חובת קריאת שמע ועומעה 


עיונים 


מן התורה, וכתבו התוספות שאין זו אלא אסמכתא בעלמא, לפי שההלכה היא 

שקריאת שמע אינה אלא מדרבנן. וכן מצינו בשאילתות דרב אחאי גאון (יתרו 

שאילתא נד). ובתוסי הרא"ש ותוסי רבינו יהודה (כא. דייה ורי אלעזר) כתב שאף 

למאן דאמר חוזר וקורא אין זה אלא משום חומר החיוב של קבלת מלכות 
שמים, ומשמע שנחשב כספק דרבנן". 


אך התוספות בסוטה (לב: דיה ורבי) האריכו בנדון זה וכתבו שיש הוכחות 

מסוגיות רבות שסברו שמצוה זו היא מן התורה, ונלמדת מפסוקים 
מפורשים, ודוחק לומר על כל הסוגיות הללו שאין זה אלא אסמכתא בעלמא, 
והעלו בקושיא מדוע הגמרא (כא.) נקטה כדעת שמואל שאינה אלא דרבנן. 


ודקדקו האחרונים מלשון הגמרא (יב.) יבקשו לקבועי לקרות עשרת הדברות 

בקריאת שמע, ומפני מה בטלום, מפני תרעומת המינים. ומשמעות 

לשון זו, שחכמים קובעים מה צריך לומר בקריאת שמע, שאם כל מה 

שאומרים הוא מדין תורה, מה הנדון בזה שחכמים יקבעו לומר גם דברים 

נוספים. עוד דקדקו בלשון הגמרא (שם ע"ב) בקשו לקבוע פרשת בלק ומפני 
מה לא קבעוה מפני טורח הציבור. 


עוד דקדקו הראש יוסף והשפתי חכמים בלשון הברייתא (ד:) חכמים עשו 
סייג לידבריהםי, שמשמעה שחובת הקריאה כולה היא מדבריהם, ואילו 
היה זה מדאורייתא היה להם לומר שעשו סייג לתורה. 


השאגת אריה (שו"ת סיי א) הביא את דברי רבינו יונה (כא. דיה אמר) שאין 

כוונות הגמרא לומר שאין מצוה מן התורה בקריאת שמע, ובודאי 
הכל מודים שיסוד המצוה מן התורה כפי שנאמר בפסוק ודברת בם וגו 
ובשכבך ובקומך' (דברים ו ז), אלא שנחלקו האם קבעה התורה איזו פרשה צריך 
לומר לקיום מצוה זו, שלשמואל אין חיוב לקרוא דווקא פסוקים הללו, ובכל 
דבר מן התורה שמקיים בו מצות תלמוד תורה, רשאי לקיים את המצוה של 
יודברת בםי'י, וצריך לקיימה בעונתה בזמן שכיבה וקימה, וחכמים הם שקבעו 
לקרוא את שלושת הפרשיות הללו לקיום המצוהל', ולפיכך במקום ספק נידון 
כספק דרבנן". ורב אלעזר סבר שמן התורה צריך לקרוא דווקא פרשה זו של 
ישמע ישראלי, ואינו יוצא ידי חובה אלא בכך, ובמקום ספק חוזר וקורא'". 


וכתב שלפייז נדחו דברי התוספות במה שאמרו שזו אסמכתא בלבד'ט, שאין 

כוונת הגמרא לומר שעצם המצוה היא מדרבנן בלבד, אלא ודאי שהיא 

מצוה גמורה מן התורה, ואין זו אסמכתא בעלמא, אף לשמואל ורב יהודה. 

והעלה השאגת אריה שהלכה כשמואל, שמן התורה רשאי לקרוא איזו פרשה 

שירצה, ומדרבנן קבעו לקרוא דווקא פרשיות הללו, ואינו יוצא ידי חובתו אלא 
כאשר קראם?. 


טז. ואף הפני יהושע (כא. ברש"י ד"יה ק"ש) ביאר כך בדעת רבינו יונה, והוסיף שבכך יש ליישב 
כל קושיות התוספות בסוטה (לב: דיה ורבי) שכל הפסוקים שדרשו בגמרא על ענייני קריאת 
שמע, אינם אסמכתא, אלא דין גמור הם, לגבי קריאת פרשה אחת בבוקר ובערב, כמו בקריאת 
שמע שמדרבנן. 

יז. ואף שיש לו חיוב לקרוא איזו פרשה, מכל מקום יש לומר שמדובר באופן שכבר קרא 
פסוקים וקיים מצוה זו לגבי דין תורה, אלא שמסופק אם קרא לפרשיות שמע, שחובה זו היא 
מדרבנן. 

יח. וחנה עיקר חידושו של השאגת אריה הוא, שהיה מקום לפרש דברי הגמרא שהפסוק 
יבשכבך ובקומך' נאמר על דברי תורה, לא בתורת שיש מצוה בקריאת פרשה מן התורה בשכיבה 
וקימה [כביאור הרבינו יונה], אלא כפשטות דברי הגמרא, שפסוק זה הוא המשך של מצות 
יושננתם לבניךי שהיא חובת תלמוד תורה, שחייב אדם ללמוד תורה ביום ובלילה, וביארו השאגת 
אריה (שם) והקרן אורה (יא. אות ה שאם לא נפרש כרבינו יונה, בעל כרחך צריך לומר שבשכבך 
ובקומך היינו כל היום וכל הלילה, וכדברי רבי ישמעאל בגמרא במנחות (צט:) שחיוב והגית בו 
יומם ולילה הוא כל היום והלילה, ולא כדעת רשב"י ורב אמי שדי בפרק אחד שחרית ופרק 
אחד ערבית. שהרי אם נפרש שהכוונה לזמן שכיבה וקימה, ומקיימה בפרשה אחת, יהיה מוכרח 
מכך כרבינו יונה, אלא ודאי שאין הפירוש בפסוק זה שבתלמוד תורה נצטוינו לקרוא פרשה 
אהת בזמן שכיבה וקימה, אלא להיפך, החיוב הוא בכל היום וכל הלילה, וכל היום נקרא זמן 
קימה לפי שאין ישנים, וכל הלילה נקרא זמן שכיבה שהוא הזמן שישנים. ועולה מכך שנחלקו 
רבינו יונה והתוספות במנחות [לפי פשטות דבריהם] במחלוקת נוספת, והיא, בשיעור מצות 
תלמוד תורה, שלרבינו יונה לדעת שמואל מקיימה בפרק אחד שחרית ופרק אחד ערבית, 
ולתוספות לדעת שמואל חייב ללמוד כל היום והלילה. 

יט. אף שמדברי השאגת אריה משמע שהוא מיישב את דברי התוספות במנחות, מכל מקום 
מכך שנקטו שהיא אסמכתא מוכח שלא סברו כך, וראה בקונטרס אחרון (לשאגת אריה, סי א 
דייה ולדבריהם) שעמד בזה. 

כ. בפפר הפרדס [המיוחס לרש"י] (פירוש התפילות) כתב, שאחר התפילה היו נוהגים העם ללמוד, 
והיו רוצים לקיים את דברי הגמרא בקידושין (ל) 'לעולם ישלש אדם שנותיו שליש במקרא 
שליש במשנה ושליש בתלמודי, וכיון שקראו כבר קריאת שמע ויצאו ידי חובת המקרא היו 
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אוצר 


השאגת אריה (שם) הוכיח כדבריו, שאין זו מצוה גמורה מדרבנן ואסמכתא 
בעלמא: 


א. רשיי (כ: בתוסי דייה בתפילה) כתב שנשים חייבות בתפילה אף שהיא מצות 

עשה שהזמן גרמא שחובתה באה מזמן לזמן, מכל מקום במצוה דרבנן 
לא נוהג כלל זה, ונשים חייבות אף שהזמן גרמא. והקשו עליו לפי"ז לדברי 
שמואל שקריאת שמע מדרבנן, מדוע נשים פטורות מכח שהיא מצוה שהזמן 
גרמא כמבואר בגמרא שם, והרי במצוה דרבנן לא נוהג כלל זה. אלא ודאי 
מוכח מכך שאף לשמואל עיקר המצוה היא מן התורה, אלא שרשאי לצאת 
באיזו פרשה, וחכמים קבעו לקרוא שלושת הפרשיות, ובמצוה מן התורה נשים 

פטורות כשהזמן גרמא. 


ב. מצינו (יז: רשיי דיה ואלו) לגבי נושאי המטה שפטורים מתפילה שהיא דרבנן, 

וחייבים בקריאת שמע שהיא מן התורה, ולכאורה קשה לשמואל שאף 
קריאת שמע מדרבנן מה החילוק ביניהם. ומוכח מכך שאף לשמואל עיקר 
המצוה בקריאת שמע הוא מן התורה. 


הרי"ף (כא.) והרמביים (ק"ש פיב הי" ושאר ראשונים?* פסקו להלכה כרב 

אלעזר שחוזר וקורא. והקשה השאגת אריה (שויית סי א) שרב אלעזר 
הוא תלמידו של של שמואללג, והרי הלכה כרב במקום תלמידלי. והוכיח מכך 
ששורש מחלוקתם הוא כיצד לפרש את יבשכבך ובקומךי, האם בדברי תורה 
או בקריאת פרשה זו, ומצינו ששיטת רב (נדרים ח.) שמצות תלמוד תורה 
מתקיימת בקריאת שמע של שחרית וערבית?ז, ולכאורה קשה שאם סבר 
כשמואל שבשכבך ובקומך מן התורה אינו מחייב לפרשת שמע אלא לקריאת 
איזו פרשה בתורה, אין צורך לומר שיקיימנה בקריאת שמע, אלא בקריאת 
איזו פרשה, שהרי הנדון שם במידת חובתו מן התורה בלבד, ומוכח מכך שדעת 
רב שיש חובה לקרוא דווקא את פרשה זו של שמע, והיינו כדברי רב אלעזרלכה, 

והלכה כרבלי. 


ומצינו לראשונים רבים שכתבו שמצוה זו מן התורה, וחובתה לקרוא דווקא 
את פרשת שמע ישראל. 


והקרן אורה (יא. אות א) כתב להוכיח כן, ושלא כדברי השאגת אריה שאפשר 
לקיימה באיזו פרשה בתורה, שהרי לכאורה לדבריו גדר החיוב הוא 
לקיים 'תלמוד תורה בַזָמן שכיבה וקימה, ואם כן רשאי לצאת אף בתורה 


שבעל פה ולא רק בתורה שבכתב, שהרי חובת לימוד היאל'. ולפיייז קשה 

מדוע נחלקו רבי וחכמים (יג.) אם נאמרת בכל לשון, והרי פשוט שבלימוד 

תורה שבעל פה מקיים את המצוה בכל לשון שהרי אין לה פרשה המפורשת 
בתורה בלשון הקודש. 


קוראים עוד בספרי נביאים ואחר כך במשנה ובשמועות הגמרא, ולאחר זמן שרבתה העניות 
והיו צריכים לעסוק במעשה ידיהם עדיין המשיכו לקרוא פרשיות קריאת שמע לפי שיש בהם 
מלכות שמים, אהבת הי ועבודת ה', לימוד תורה וקיום המצוות, מדבריו נראה שאין מן התורה 
חיוב לקרוא דווקא פרשיות אלו, והיו רגילים לקרוא אותם רק מחמת המעלות שיש בפרשה 
זו. 

כא. רשב"א (כא. דיה מאי) ורא"ש (פיג סיי טו. 

כב. כפי שמוכח בעירובין (סו). 

כג. וכבר עמד בקושיא זו בספר האשכול (הלי ק"ש ותפלה סיי י), ויישב שם, שמוכח מבית שמאי 
ובית הלל (י:) שסברו שהיא מדאורייתא, ולכן יש להכריע כמותם. 

כד, ולפיכך הנשבע 'אשכים ואשנה פרק זה' חלה שבועתו, ואינו נחשב כנשבע לקיים את 
המצוה, שמחויב בתלמוד תורה, לפי שרשאי להפטר מחובתו בקריאת שמע, והשבועה שנשבע 
מוסיפה עליו חיוב נוסף. 

כה. והופיף שיש ליישב לדעת התוספות (מנחות מג: ד"ה איזו) שכתבו שהלכה כשמואל, שאף 
לשמואל יש ליישב דברי רב שרשאי לפטור עצמו מתלמוד תורה בקריאת שמע שחרית וערבית, 
ונקטו לאפשרות זו משום שלאחר תקנת חכמים כך היא דרך בני אדם לקרוא שמע, ונקטה 
הגמרא לפי דרך בני אדם שקוראים שמע, ובכך יוצאים ידי חובתם מתלמוד תורה. אכן מתבאר 
מכך שלשמואל יש חובה מן התורה לקרוא איזו פרשה, ולכך נחשב שאת מצות תלמוד תורה 
ראוי לקיים בכך שקורא לשם קריאת שמע שנאמרה בפסוק של בשכבך ובקומך. 

כו. בפי שמצינו (נדה כד:) שהלכה כרב כנגד שמואל באיסורים. 

כז. אכן המפרשים דנו בדברי רבינו יונה והשאגת אריה, האם המצוה מן התורה לקרוא איזו 
פרשה, היא בתורת תלמוד תורה [כדברי הקרן אורה] או בתורת קריאת פרשה כדרך קריאת 
שמע. ונפקא מינה האם שיעור חובתה הוא רק למטה או אף למעלה, שאם הוא מצד חובת 
תלמוד תורה ממש, אין לו שיעור למעלה, אלא השיעור למטה שיקרא לפחות פרשה אחת 
ביום ואחת בלילה, אך אם היא מצוה של קריאת פרשה אחת בדווקא, יש לו שיעור למעלה, 
שבקריאת פרשה אחת מקיים המצוה ואין לו מה להוסיף על כך. עוד נפקא מינה מהו זמן 
המצוה, שאם הוא מתורת תלמוד תורה אין לזה קיצבה, שהרי כל היום הוא זמנה, וכל מה 
שנתחדש בפסוק של בשכבך ובקומך הוא שיש חיוב על פעמיים ביום, אחת בלילה ואחת ביום, 
ואין זה דווקא בזמן שכיבה וקימה, אלא כל היום נקרא זמן קימה וכל הלילה נקרא זמן שכיבה, 
אולם אם הוא דין של קריאת פרשה אחת כדרך שקוראים פרשיות שמע, יש לזה זמן קצוב 
ואינו יכול לקרוא בשחרית אלא משיכיר את חבירו שהוא זמן ראייה. והנה השאגת אריה (שם 
ד"ה נמצא דלשמואל) כתב שמדאורייתא צריך לקרוא דווקא בזמנים הללו שקבעה התורה, ולפי"ז 
מוכח שסבר שהוא מצוה של קריאת פרשה, אכן מדברי רבינו יונה אין ראיה שסבר כך, ויש 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים ג 


עוד הוכיח ממה שנחלקו רבי יהודה ורבי יוסי (טו.) אם צריך להשמיע לאזנו, 

ולרבי יוסי דרשו מהפסוק ישמעי השמע לאזניך, והרי בדברי תורה למדים 

מהפסוק 'הסכת ושמע ישראלי שצריך להשמיע לאזנו כמבואר בגמרא (שם 

עייב) ומדוע צריך פסוק מיוחד לקריאת שמע, אלא ודאי מוכח ששני עניינים 
נפרדים הם. 


עוד הקשה (שם אות ג) שבגמרא (יג) דנו לגבי כוונת מצוה בקריאת שמע 

משום 'מצוות צריכות כוונהי, והרי בלימוד תורה בודאי צריך כוונת מצוה, 

ואינו כשאר 'מעשה מצוהי שאף בלי כוונת מצוה יצא [למאן דאמר שאין 

צריכות כוונה]. עוד הקשה שהנדון שם הוא בקורא בתורה שהגיע זמן הקריאה, 

ולא כיון לבו לשם מצות קריאה, ומדוע חסר בכוונת המצוה, הרי מתכוין לשם 
לימוד, וזו כוונה המועילה אף לקריאת שמע. 


ב. שיעור חיובה מן התורה 


אף למאן דאמר קריאת שמע דאורייתא, נחלקו הראשונים מהו שיעור קיום 
המצוה מן התורה, האם חייב לקרוא את כל פרשיות אלו או שמן התורה 
די לו בחלק מהם, ומצינו כמה שיטות בזהכח: 


א. בדעת רש"י נראה שסבר שהפרשה הראשונה היא מן התורה ושאר 

הפרשיות הם מדרבנן, שרשיי (ב. ד"יה עד) כתב לבאר את המנהג שהיו 

מתפללים מעריב מבעוד יום ואף קוראים קריאת שמע בברכותיה מבעוד יום, 

לפי שסמכו על קריאת פרשה ראשונה שיקראו בקריאת שמע שעל המיטה, 

מבואר בדברי רש"י שדי בקריאת פרשה הראשונה לצאת ידי חובת קריאת 
שמעלל; 


וכך דעת רבינו יונה (טז. דייה למימרא) שפרשה ראשונה כולה היא מן התורה?, 

והביא ראיה לזה שמצינו (יג:) שנחלקו מר זוטרא ורבי יאשיה בדין הפרשה 

השניה אם צריכה כוונה ולא קריאה או קריאה בלא כוונה, והכל מודים 

שהפרשה הראשונה צריכה קריאה בכוונה, וצריך ביאור מהו החילוק ביניהם, 

ובעל כרחך שדינה חמור יותר לפי שחיובה מן התורה, וכל מה שנחלקו היינו 
לגבי הפרשיות שאינם אלא מדרבנן. 


ב. שיטת החינוך (מצוה תכ) והרשב"א (שו"ת חא סיי שכ) שרק הפסוק הראשון 

ישמע ישראלי הוא מן התורה ושאר כל הפרשיות אינם אלא מדרבנן, וכן 
מבואר ברמבין (מלחמות הי, רייה כח: דייה ולפום) בביאור דברי רבי זירא (יג:) שאם 
נאנס בשינה אחרי שקרא פסוק ראשון, יצא ידי חובתו מן התורה, וכן מי 
שנתכוין כוונת מצוה בפסוק ראשון ולא נתכוין בשאר הפרשיות, יצא, לפי 
שבדרבנן אין זה מעכב, וכן דעת הריטב"א (ג. דייה ולענין)**. ולפי"ז כתב 


מקום לומר שאף התוספות במנחות לא סברו כך, ומשום כך נקטו שאין חובה מן התורה לקיימו 
בזמנים הקבועים, אלא די בפעם אחת ביום ואחת בלילה, משום שאינה אלא משום תלמוד 
תורה. מאידך מוכח להיפך, שהשאגת אריה (שם דייה והא דנקט) כתב שלדבריו היה צריך לומר 
בגמרא (כא.) שיש מעלה בקריאת שמע יותר מיאמת ויציבי, מפני שיש בה גי מצוות: א. זכירת 
יציאת מצרים, ב. תלמוד תורה בזמן שכיבה וקימה, ג. קבלת מלכות שמים, ואילו בגמרא נקטו 
רק בי מצוות, זכירת יציאת מצרים וקבלת מלכות שמים, [ועייי"ש שתירץ שאף ב'אמת וציבי 
מתקיים תלמוד תורה] אכן מתבאר מדבריו שגדר המצוה המתקיימת בקריאת הפרשה היא, 
תלמוד תורה. 

כח. והפרי חדש (או"ח סיי סז) האריך בזה וסידר ג' שיטות כפי שיבוארו להלן. 

כט. כדברי רשיי כן כתב המאירי על דברי הגמרא (ה) שקריאת שמע היא כפני המזיקים, 
ולכך אם תלמיד חכם הוא אינו צריך לקרוא קריאת שמע שעל המיטה, וכתב המאירי (דיה 
ותלמיד) שכל זה כשקרא קריאת שמע בבית הכנסת משתחשך, אך אם קראה מבעוד יום צריך 
לקרוא שוב על מיטתו ודי לו בפרשה ראשונה, הרי שרק פרשה ראשונה היא מן התורה. 
אמנם בדעת רשיי היה מקום לומר שסבר שרק הפסוק הראשון הוא מן התורה [וכדעת חלק 
מהראשונים יעויין בסמוך], ומה שכתב שאומרים על המיטה כל פרשה ראשונה היינו שכך המנהג 
לומר כל פרשה ראשונה ובכללה יש את הפסוק הראשון שהוא מן התורה, אך בדברי הרשב"א 
(ב. ד"ה והקשו) נראה שלמד בדעת רש"י שכל הפרשה הראשונה היא מן התורה, שכתב ליישב 
קושיית תוספות שהקשו על רשיי שכיון שלא קוראים על היטה את כל הג' פרשיות לא די 
בזה לצאת ידי חובה, ותירץ הרשב"א ליישב דעת רש"י שרק הפרשה הראשונה היא מן התורה 
ולכך די שקוראים אותה לבדה, ומבואר שהרשב"א הבין בדברי רש"י שכל הפרשה הראשונה 
היא מן התורה. וש להוכיח עוד מדברי רשיי (יג. דייה מדברים) שדרשו מידברים הדבריםי שלא 
יקרא למפרע, כגון ובשעריך ביתך מזוזות, ומכך שנקט את הפסוק האחרון בפרשה ראשונה, 
ולא את הפסוק שמע ישראל, משמע שאף הפסוק האחרון הוא מן התורה. שהרי הביאור הלכה 
(סיי סד דייה בד"א) כתב שלשיטות שרק פסוק ראשון מן התורה, לא שייך דין למפרע מדאורייתא 
אלא בפסוק ראשון [ולא בכך שמשנה את סדר הפסוקים וקורא את שמע אחרי והיון. 

ל. יש להעיר מדברי רבינו יונה (נא: דייה אוכל) שכתב שהוא כמסתפק בדבר, וזה לשונו 'משום 
דקריאת שמע אינה מן התורה אלא פסוק ראשון או פרשה ראשונה בלבדי, ומשמע שלא הכריע 
במחלוקת זו מהו שיעור חובתה מן התורה. 

לא. יש להעיר שהריטב"א (ריה כח: סוד"ה בקורא) כתב שהכוונה מעכבת בכל שלושת הפרשיות, 
כדין מצוות צריכות כוונה, והרי הרמבין והרשב"א נקטו שאין הכוונה מעכבת אלא בקריאה 
שהיא מן התורה, ואילו בקריאה שמדרבנן אין הכוונה מעכבת, כמשמעות הגמרא (יג) לשיטת 
רבי מאיר וכפי שפסק רבא, ויסוד הדבר כפי שכתב המגן אברהם (סיי ס סקיב) שבמצוות דרבנן 
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0 אוצר 


שהקוראים שמע ומתפללים ערבית מבעוד יום, די להם בלילה בקריאת פסוק 
ראשון של שמע, ויוצא בכך חובת קריאת שמע בעונתהל. 


וכן דעת הבית יוסף (או"ח סיי סג דייה וכתב) והמגן אברהם (סי" סז סק"א) על 
פי דבףי- הטור"שכפתב כדברי הרפובי"ן, שמפונה מעכבת ירק בכסוק, התשון, 
ומוכח מכך ששאר הפרשה ופרשה שניה הן מדרבנן. 


וכתב הפרי חדש ‏ סיי סו) שהראשונים הללו נסמכים על מה שמצינו כמה 

דינים מיוחדים שנאמרו רק על פסוק ראשון, שמצינו בגמרא (ג:) 

שנחלקו אם כוונת הלב מעכבת בכל פרשה ראשונה או רק בפסוק ראשון, 

והלכה כרבי מאיר שבפסוק ראשון צריך כוונהלי, ואילו בשאר הפסוקים אין 
כוונת הלב מעכבת. 


עוד מבואר (שם) שהקורא פסוק ראשון ונאנס בשינה יצא ידי חובתו. ונחלקו 

הראשונים אם מדובר שקרא השאר בלא כוונה או שלא קרא כלל, וכתבו 
הרמב"ן (מלחמות הי ר"ה כח: ד"יה ולפום) והרשב"א (יג: סודייה שמע) שטעם החילוק 
ביניהם הוא, ששאר הפרשה אינו אלא מדרבנן, ולא החמירו שתהא המצוה 
תלויה בכוונת הלב, אלא די במעשה הקריאה אף בלא כוונה. והוסיף הרשב"א, 
שהרמבים (ק"ש פיב ה"א) כתב שאף אם קורא על מנת להגיה, שאין לו כוונה 
לקרוא לשם אמירה, מפסוק ראשון ואילך יצא, והיינו משום שקריאה זו 

מדרבנן. 


עוד יש להוכיח מהירושלמי (ברכות פ"א היה) הדן מדוע תיקנו לקרוא פרשת 

שמע ופרשת והיה אם שמוע, ומשמע שרק הפסוק הראשון מן התורה 

ושאר הפרשיות מדרבנן ולכך דן הירושלמי מדוע קבעו חזייל לקרוא פרשיות 
אלו. 


ג. שיטת הפרי חדש סיי ס) שכתב ששתי הפרשיות הראשונות חיובם מן 

התורה, והוכיח מהגמרא (כא.) שדעת רב אלעזר היא שבספק קרא קריאת 

שמע, חוזר וקורא, לפי שקריאת שמע דאורייתא ואילו ספק התפלל אינו חוזר 

לפי שתפילה דרבנן וספיקה לקולא, ואם נאמר שרק הפרשה הראשונה היא 

מן התורה היה לרב אלעזר לחלק בין ספק בפרשה הראשונה לספק בפרשה 

השניה, ומזה שחילק רק בין קריאת שמע לתפילה בעל כרחך שאף הפרשה 
השניה היא מן התורהלד. 


עוד הביא ראיה לזה ממה ששנינו (שבת ט:) שהעוסקים בתלמודם מפסיקים 

לקרוא קריאת שמע שהיא דאורייתא ואינם מפסיקים לתפילה שהיא 

דרבנן, ומשמע שמפסיקים גם לפרשה השניה, ואם הפרשה השניה אינה אלא 

דרבנן, היה להמשנה לחלק שמפסיקים לפרשה הראשונה ואין מפסיקים 
לפרשה השניה. 


עוד הוכיח ממה שהביאה הגמרא (כא.) מהפסוק יובשכבך ובקומך' שזהו המקור 

לחיוב קריאת שמע מן התורה, ולפי זה ודאי ששתי הפרשיות הם מן 

התורה שהרי פסוק זה נאמר הן בפרשה הראשונה (דברים ו ז) והן בפרשה 
המשנה (שם יא יט); 


עוד הביא מהמשנה (יג.) הדנה למה מקדימים לקרוא פרשת שמע לפני פרשת 
והיה אם שמוע, ואם נאמר שהפרשה השניה היא רק מדרבנן הלא ודאי 


אין הכוונה מעכבת, ואם כן מדוע כתב הריטב"א שהכוונה מעכבת בשאר הפרשיות, ולכאורה 
מוכח שסבר שכל הפרשיות הן מן התורה, אכן זו סתירה בדבריו, שבמסכתין כתב שאין חיוב 
מן התורה אלא בפסוק ראשון בלבד. ואפשר שהריטב"א חולק על הראשונים וסובר שאף מצוות 
דרבנן פעכבת בהן הפוג ולאיסבר כדברי המגן אברהם. 

לב. וכן שיטת המאירי (יא: יג. דייה אמר) והרשב"ץ בזוהר הרקיע (אות יב). 

לג. אולם רבינו יונה (טז. דייה למימרא) כתב שאף רבי מאיר מודה שכל הפרשה הראשונה היא 
מן התורה, ורק לענין כוונה נקט שאין חיוב לכוין רק בפסוק ראשון, אך אין להוכיח מזה שרק 
הפסוק הראשון הוא מן התורה. וכעין זה כתב הפרי חדש (סיי סז) שמה שצריך לכוין רק בפסוק 
ראשון זהו לפי שבו יש עיקר קבלת עול מלכות שמים, אך פשוט שלא רק הפסוק הראשון 
הוא מן התורה. 

לד. ובמשנה ברורה (סיי מו סיק לא) כתב שהחיי אדם הכריע כדעת הפרי חדש. 

לה. ראה להלן בהערה בסמוך, דברי האחרונים בנדון זה, שיש להקדים מצוה דאורייתא למצוה 
דרבנן, משום קדימת דבר ימקודשי מחבירו כפי ששנינו (זבחים פט.) כל המקודש מחבירו קודם 
את חבירו. 

לו. והקשה המרומי שדה שלפי"ז יקשה שזו היא סתירה בדברי רשיי, שבריש מסכתין כתב 
שפרשה ראשונה לחוד היא מן התורה, ואילו כאן עולה מדבריו ששתי הפרשיות מן התורה. 
וכתב ליישב שהדבר תלוי במחלוקת שמואל ורב אלעזר (כא.) האם קריאת שמע דאורייתא או 
דרבנן, והסוגיא בדף י"ד סברה כרב אלעזר שקריאת שמע דאורייתא והיינו שתי פרשיות 
הראשונות, ומה שכתב רש"י בריש מסכתין היינו כפי שפסק להלכה, כשמואל שאינה אלא 
מדרבנן, ומן התורה די בקריאת איזה פרשה כדברי רבינו יונה והשאגת אריה שהובאו לעיל (אות 
א) ומשום כך יוצאים בשעת הדחק בפרשה ראשונה לחוד. 

לז. וייש שכתבו לבאר בדבריו שסבר כהתוספות יום טוב (פיג מייב) שפסוק ראשון נחשב פרק, 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים 


שיש להקדים את הפרשה הראשונה שחובתה מן התורה על פני הפרשה השניה 
שחובתה רק מדרבנן, ועל כרחך ששתי הפרשיות חיובן שוה מן התורה. 


הנפי"ם במרומישדה (כ. דיהיונה, יד. ברשיי דייה מה הופיח עוד מהסופא בדף 
ייד, שדנו האם מותר להפסיק בהלל, וכתב רשיי (ד"ה מהו) לשאילת 
שלום, ובקריאת שמע מצינו שהותר לשאול שלום מפני הכבוד, בין הפרקים 
[בין פרשה לפרשה]. והנדון לגבי הלל, האם נאמר קל וחומר הוא, אם קריאת 
שמע שהיא מדאורייתא הותר לשאול שלום, כל שכן בהלל שהוא מדרבנן. 
ולכאורה מה שייך להפסיק בין הפרקים בקריאת שמע מדאורייתא, והרי רק 
פרשה ראשונה היא מן התורה ואין בה מקום שהוא בין הפרקים, וכל מה 
ששייך להפסיק בין הפרקים הוא בין הפרשיות שחובתם רק מדרבנן, ואין זה 
בקריאת שמע דאורייתא. אלא ודאי מוכח כדברי הפרי חדש ששתי הפרשיות 
הן מן התורה, וההפסקה ביניהם נחשבת בין הפרקיסלי. 


ואף השאגת אריה עמד בזה, וכתב לדחות שיש לומר ששאילת שלום זו היא 
בפרשה ראשונה, ודבריו אינם מובנים*ז. 


ומכל מקום אף לדברי הפרי חדש, פרשת זיאמרי אינה אלא מדרבנן, והוכיח 

כן ששנינו (יב:) שנחלקו רבי אלעזר בן עזריה וחכמים האם מזכירים 
יציאת מצרים בלילה, ואם מצות קריאת שמע מחייבת לקראה, כשם ששתי 
פרשיות הראשונות נכללות בציווי של יבשכבך ובקומךי כך פרשה שלישית 
בכלל זה, ומוכח שאינה בכלל הציווי של בשכבך ובקומךי. עוד הוכיח 
מהירושלמי (פייא היה) שביום קורא שלוש פרשיות, ובערב רק שתי פרשיות, 
ולפיכך מוסיפים בערב ברכה נוספת לאחריה [במקום פרשה שלישית] ואילו 
ביום מברך אחריה רק ברכה אחת. וכן מצינו בגמרא (יד:) שבארץ ישראל היו 
רגילים לומר בערבית ידבר אל בני ישראל אני הי אלהיכםי, ולא היו קוראים 
את הפרשה השלישית במלואה, משום שמן התורה די לנו בקיום הזכרת יציאת 

מצרים, ואין צריך לקרוא פרשה שלימה. 


אולם השאגת אריה (שו"ת סיי ב) האריך לדחות את דברי הפרי חדש ולקיים 

את דעות הראשונים שרק הפרשה הראשונה היא מן התורה, וכתב 
שלדברי הפרי חדש ששתי הפרשיות הם מן התורה מן הדין שיחשבו לשתי 
מצוות עשה נפרדות, שהרי פעמיים כתוב הציווי יבשכבך ובקומךי, ובכל אחת 
מהן הוא ציווי נוסף ונפרד על קריאת פרשה אחרת, ואין שייכות בין חיוב 
אחד לשנילח, ולא מצינו בראשונים שמנו מצות קריאת שמע לשתי מצוותלל. 


ומה שכתב הפרי חדש להוכיח מזה שרבי אלעזר חילק בין ספק קרא קריאת 

שמע לספק התפלל, ולא חילק בין ספק בפרשה הראשונה לספק 

בפרשה השניה, אין להוכיח מזה ששתי הפרשיות הם דאורייתא, לפי שרב 

אלעזר רצה להשמיענו דין ספק התפלל שאינו חוזר, ולאפוקי מדעת רבי יוחנן 
שספק התפלל חוזר. 


ומח שכתב להוכיח מזה שדנה המשנה למה קדמה פרשת שמע לפרשת והיה 
אם שמוע, ונקט הפרי חדש שאם הפרשה השניה היא מדרבנן פשיטא 
שהפרשה הראשונה שחיובה דאורייתא קודם לחיוב דרבנן, כתב השאגת אריה 


ובינו ליואהבתי הוא בין הפרקים. 

לח. והנה יש לדון האם מעכבות זו את זו לדעת הפרי חדש, או שמא אינן מעכבות זו את 
זו. והביאור הלכה (סי סד ד"ה אע"פ) נקט בפשיטות שאינן מעכבות זו את זו, משום שאינן 
שייכות זו לזו, שהרי בכל אחת כתוב ציווי בפני עצמה וכל פרשה ופרשה מורה על ענין מיוחד 
בפני עצמו, שראשונה היא קבלת מלכות שמים באמונת היחוד ואהבתו, והשניה היא קבלת עול 
מצוות. 

לט. האגרות משה (שו"ת או"יח ח"ה עמי ו) חוקר לגבי שוהה בשתיקה באמצע קריאת שמע, 
שכתב השו"ע (או"ח סי סה ס"א) שאם שהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש, האם משערים 
כל פרשה בפני עצמה, שהשוהה בפרשה ראשונה ושהה כדי לגמור אותה, חוזר לראש, אף 
שלא שהה כדי לגמור פרשה שניה, או שמא צריך שישהה כדי לגמור שתיהן, וכן בשוהה 
בפרשה שניה יש לדון כן, האם משערים בכדי לגמור את שניה לחוד, או לגמור את שתיהן. 
וכתב שלכאורה לפי דברי הפרי חדש ששתיהן מן התורה, אם נאמר כדברי השאגת אריה שהן 
שתי מצוות נפרדות, עולה לפי"ז שאין משערים בכדי קריאת שתיהן אלא בכל אחת בפני 
עצמה, שהרי שתי מצוות נפרדות הן. ומדבריו משמע שיש מקום לומר שלא כדברי השאגת 
אריה, שאף לפרי חדש אינן שתי מצוות נפרדות אלא כמצוה אחת, וביאור הדבר הוא שעיקר 
המצוה היא קבלת מלכות שמים, ונכלל בזה גם קבלת עול מצות שזהו המשך לקבלת מלכות 
שמים. אולם מדברי הביאור הלכה (סיי סד ד"ה אע"פ) עולה שהן שתי פרשיות נפרדות, ואין 
מעכב לאומרם על הסדר, שאם קרא שלא כסדרם אינו מעכב, ואין אומרים שהן כפרשה אחת 
ארוכה, ואף שלענין כתיבת תפילין ומזוזות סדר הפרשיות מעכב, ששמע תחילה והיה אם 
שמוע אחריה, ואם שינה הסדר פסול, מכל מקום לענין קריאה אין שייכות ביניהם והן שתי 
מצוות [כנתבאר לעיל בהערה בסמוך, שאין מעכבות זו את זו, ואף אם קרא אחת לחוד, קיים 
בה מצוה אחת]. 


הוכחת 
השאגת אריה 
והנצי"ב 
במרומי שדה 


פרשה 
שלישית אינה 
מן התורה 


דחיות השאגת 
אריה 
להוכחות הפרי 
חדש 


אם יש 
להקדים פרשה 
ראשונה 
לשניה מחמת 
שהפרשה 
הראשונה היא 
דאורייתא 


הוכחת 
השאגת אריה 
שכל הפרשה 

הראשונה היא 
מן התורה 


הוכחת הפרי 
יצחק 


דעת הקרית 

ספר שיש 
מצוה קיומית 
בכל הפרשיות 


אוצר 


לדחות שלא מצינו מקור לכך בסדרי הקדימות, שיש חיוב להקדים מצוה 

דאורייתא למצוה דרבנן, אלא רשאי לסדרם כרצונול. והוכיח כן מקידוש היום 

של שבת שחיובו מהתורה, ומכל מקום קודם מברך על היין ואחר כך על היום, 

ואף שברכת היין היא ברכת הנהנין שחובתה מדרבנן, ועל כרחך שאין סיבה 
להקדים חיוב דאורייתא לפני חיוב דרבנןמ*. 


ומח שהוכיח מהמשנה בשבת שהעוסק בתלמוד תורה מפסיק לקריאת שמע 

ולא לתפילה, ולא חילקה בין שתי הפרשיות, אין להוכיח משם, ואכן יש 

לומר שמפסיק רק לפרשה ראשונה ולא לשניה, והמשנה לא פירטה זאת מפני 

שא זה עיקר הנדון שם, שהמשנה שם בתחילתה עסקה בדיני תפילה ולכך 

גם המשיכה שהעוסק בתורה אינו מפסיק לתפילה, ואין להוכיח שצריך להפסיק 
לשתי פרשיות קריאת שמע. 


ומשום כך נקט השאגת אריה שפרשה שניה היא מדרבנן, אמנם פרשה 

ראשונה כולה היא מדאורייתא ולא רק הפסוק הראשון, והוכחתו 
מסוגיית הגמרא (יד.) הדנה אם מותר להפסיק בהלל ומגילה, ועושה קל וחומר 
שאם בקריאת שמע דאורייתא מותר להפסיק מפני היראה והכבוד כל שכן 
הלל ומגילה דרבנן, והרי ברור שמה שמותר להפסיק בקריאת שמע אין זה 
אלא בפרשיות ולא בפסוק הראשון שבו אסור להפסיק אף מפני היראה 
והכבוד, ועל כרחך שלשון הגמרא קריאת שמע דאורייתא הולך על הפרשה 

הראשונה שכולה מדאורייתא ולא על פסוק ראשון. 


הפרי יצחק (שו"ת סיי א) הוכיח כדברי השאגת אריה, שמצינו בטור (אוייח סי 
מו) שהביא שיטת רבי יהודה החסיד שכאשר היו אומרים קודם פסוקי 
דזמרה את התפילה 'אשרינו מה טוב חלקנו ומה נעים גורלנו ומה יפה ירושתנו, 
אשרינו שאנו משכימין ומעריבין ערב ובוקר בכל יום פעמים, ואומרים שמע 
ישראל ה' אלהינו הי אחדי. היה רגיל לומר אחריו ברוך שם כבוד מלכותו 
לעולם ועד. והיה מכוין לצאת בו ידי חובת קריאת שמע, משום שפעמים 
כשהציבור מאריכים בפיוטים מתעכבים מקריאת שמע עד אחר זמנה, ואמר 
שהיה יוצא בזה על פי מה שמצינו בגמרא (יג:) שזו היא קריאת שמע של 
רבי יהודה הנשיא. וביאר הבית יוסף (ד"ה ומ"ש כדאיתא) שלא חששו אלא 
לקריאת שמע שהיא מן התורה, והיינו פסוק ראשון לחוד. והמגן אברהם (ס"ק 
טז) הוסיף בשם המהרש"ל (שו"ת סיי סד) שיש לקרוא את כל פרשה ראשונה, 
ומשום שסבר כהשיטות דלעיל שכל פרשה ראשונה מן התורה. 


ולדעת הפרי חדש קשה כיצד יוצא בזה שקורא פסוק ראשון או פרשה 

ראשונה לחוד, והרי צריך לקרוא אף את שאר הפרשיות והוא לא 

היה קורא את השאר, ומה התועלת בכך. ואכן הפרי חדש (סיי מו סק"ט) כתב 

שצריך לקרוא את כל שלושת הפרשיות קודם התפילה, והיינו כשיטתו שצריך 

לקרוא אף פרשה שניה מן התורה, אולם מדברי הטור ושאר הפוסקים מבואר 

שחולקים עליו ואין צריך אלא פסוק ראשון או פרשה ראשונה, כהכרעת 
השאגת אריה. 


ד. דעת הקרית ספר (קריאת שמע פ"א) שמן התורה אין חיוב אלא לקרוא את 
הפסוק הראשון, ומה שהוכיחו מסוגיות הגמרא שנראה שאף הפרשיות 


מ. ובביאור הדבר כתב, שאף שבכל מקום המקודש קודם, זהו רק בשתי מצוות שיש להקדים 
המצוה המקודשת על פני המצוה הפחות מקודשת, מה שאין כן בדבר דרבנן שכלפי הדאורייתא 
נחשב כדבר הרשות אין סיבה להקדים הדאורייתא, וכשם שמי שיש לפניו דבר מצוה ודבר 
הרשות שאין מקור להקדים דבר מצוה לפני דבר הרשות. וראה עוד בענין זה בנודע ביהודה 
(שויית מהדו"ק או"ח סיי לט) ואור שמח (סוכה פיו הייב), וראה מה שנכתב בהרחבה באוצר עיונים 
למסכת זבחים במערכה בענין 'תדיר ומקודש' (אות ה). 

מא. ואף שבדרך כלל הקידוש הוא אחר התפילה ונמצא שכבר יצא ידי חובת הקידוש מן התורה 
במה שהזכיר שבת בתפילתו, מכל מקום כוונת השאגת אריה היא על פי דבריו בסימן כ"ב שגם 
מי שעדיין לא התפלל וא"כ הקידוש שלו הוא מן התורה, אפילו הכי מקדים לברך על היין ואחר 
כך על היום, ועל כרחך שאין סיבה להקדים חיוב דאורייתא לפני חיוב דרבנן, אמנם בפני יהושע 
(נא: דיה אלו) נראה שדין הקדימה של ברכת היין לקידוש הוא רק בקידוש דרבנן דהיינו שכבר 
התפלל, ולא במי שהקידוש אצלו הוא מן התורה שעליו להקדים ברכת הקידוש לברכת היין, וכן 
כתב בצל"ח (שם דייה שהיין) שנשים שאינן מתפללות ערבית שחייבות לקדש מדאורייתא עליהם 
להקדים ברכת היום שהיא דאורייתא לברכת היין שהיא דרבנן, וטעם הדבר שדאורייתא קודם 
לדרבנן כתב הצל"ח לבאר שדאורייתא נחשב מקודש לגבי חיוב דרבנן, והכלל הוא שהמקודש יותר 
קודם, ובדרך זו כתב הרעק"א (או"ח סיי ז סק"א) להסתפק במי שיש לפניו חיוב לברך אשר יצר 
וחיוב לברך ברכת המזון איזה מהם יקדים, וכתב שאפשר שהדבר תלוי במה שהסתפקה הגמרא 
בזבחים (צ:) תדיר ומקודש איזה מהם קודם, שאף בנידון זה ברכת אשר יצר תדירה יותר מברכת 
המזון אך מאידך ברכת המזון שהיא דאורייתא מקודשת יותר מברכת אשר יצר דרבנן, אך כאמור 
דעת השאגת אריה (סיי כב) שאין קדימה למצוה דאורייתא על פני מצוה דרבנן. 

מב. האבן האזל (ק"ש פיב הייגן תמה על מה שמדמה הקרית ספר את מצות תלמוד תורה 
לקריאת שמע, שיש לומר שדווקא במצות תלמוד תורה שייך לומר שיש בזה שיעור למעלה 
ושיעור למטה, מפני שמותר להפסיק מלימודו אם יש לו צורך, ולכך יש את המעט שכל אחד 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים ה 


האחרות הם דאורייתא, ענינו הוא בתורת 'מצוה קיומית' שכל המוסיף על 
הפסוק הראשון וקורא את השלוש פרשיות מקיים בזה מצות עשה של קריאת 
שמע מן התורה, ואף ששיעור החיוב מן התורה הוא רק בפסוק ראשון, מכל 
מקום בתוספת זו של שאר הפרשיות מתקיימת מצוה מן התורה. 
וכדרך שמצינו במצות תלמוד תורה, שאף שיכול לצאת ידי חיובו בקריאת 
שמע שחרית וערבית וכמבואר בגמרא בנדרים (ח., מכל מקום כל 
מה שמוסיף עוד בלימודו מקיים בזה מצות תלמוד תורה, הוא הדין בקריאת 
שמע אף ששיעור החיוב הוא רק בפסוק ראשון מכל מקום כל מה שמוסיף 
נחשב חלק ממצות קריאת שמעמנ. 


ה. שיטה נוספת מצינו בערוך השלחן (סיי נח סט" שביאר בדעת תוספות (ב. 

דיה מאימתי) והרא"ש (פ"א סי א) שכל שלושת הפרשיות הן מן התורה, 
בבוקר ובערביי, ובמנחת כהן (מבוא השמש מאמר שני, פי"ג) כתב לבאר כ 
בשיטת התוספות, והוסיף שכך גם דעת החרדים (מצוה יד טו). וכן כתבו הערוך 
השלחן (סיי סז ס"ה) והמנחת כהן (שם) בדעת הרמבים. והתפארת ישראל (פייב 
יכין אות יז) כתב כך לגבי קריאת שמע של שחריתמד. אכן הפרי חדש דחה 
שיטה זו, והוכיח שפרשת ויאמר אינה מן התורה אלא רק מדרבנן, כפי שהובא 

לעיל. 


ו. האחרונים נתחבטו בדעת הרמבים אלו פרשיות חובתם מן התורה, שכתב 

הרמביים (ק"ש פ"א ה"ב- ג) מה הוא קורא שלשה פרשיות אלו הן שמע 

והיה אם שמוע ויאמר וכוי וקריאת שלש פרשיות אלו על סדר זה היא הנקראת 

קריאת שמעי, מפשטות לשון הרמביים נראה%ל שכל הגי פרשיות הם חובה 

מן התורה, שהרי הגדיר זאת שדווקא קריאת כולן כאחד נחשבת לקריאת 
שמע, ואם יקרא פחות מכך נחשב שקיים רק חצי מהמצוה. 


אמנם השאגת אריה ‏ (סיי ב) כתב שודאי אין חובה מן התורה אלא פרשה 

ראשונה בלבד, וכפי שהוכיח בראיות שהובאו לעיל, ומה שהרמביים 
כתב ששלש פרשיות נקראות קריאת שמע ודאי אין כוונתו אלא שמדרבנן יש 
חובה לקרוא ג' פרשיות, ואם לא קרא כולם לא יצא ידי חובתו מדרבנן. והוכיח 
כן שהרי בתוך דבריו כתב שקריאת הפרשיות על סדר זה היא נקראת קריאת 
שמע, והרי זה ברור שמן התורה אין מצוה לקרוא דווקא בסדר זה, וכמבואר 
במשנה (יג) שנצרכה לתת טעמים למה קדמה פרשת שמע לפרשת והיה אם 
שמוע, ועל כרחך שדברי הרמב"ם לגבי סדר הקריאה הם מדרבנן, וכמו כן 

עיקר דבריו בכך שצריך לקרוא את שלשתן אין זה אלא מדרבנן. 


הנצי"ב בהעמק שאלה (שאילתא נג) ביאר בדעת הרמב"ם שנקט ששלושת 

הפרשיות הם הנקראות קריאת שמע, ומשמעותו שאינו יוצא ידי 
חובתו מדאורייתא אלא בקריאת שלושתם, משום שחכמים קבעו שאינו יוצא 
את הדאורייתא אלא בכולם, ויש כח ביד חכמים לעקור דבר מן התורה ולומר 


חייב, והשאר כל מה שמוסיף יש בזה קיום מצוה, מה שאין כן בקריאת שמע אם נאמר שציוי 
התורה "ודברת בס' הולך על קריאת כל הפרשיות נמצא שעיקר החובה היא לקרוא כל הגי 
פרשיות, שהרי לא מצינו שגם במצות קריאת שמע יש היתר להפסיק כשיש לו צורך, ומנין 
לומר שרק פסוק אחד הוא חובה והשאר נחשב לתוספת במצוה. 

עוד יש מקום לחלק בין מצות תלמוד תורה למצות קריאת שמע, שהרי בתלמוד תורה כל מה 
שמוסיף בלימודו מקיים בזה מצוה חדשה של תלמוד תורה, מה שאין כן בקריאת שמע פשיטא 
שתוספת הפרשיות לאחר שכבר קיים חיובו אין בזה מצוה נפרדת של קריאת שמע, אלא הוא 
ריבוי ותוספת באותה מצוה שקיים בקריאת הפסוק הראשון, ומנין שאף בענין זה שייך תוספת 
במצוה בדרך של מצוה קיומית. 

מג. מקור דבריו הם בקושיית התוספות על רש"י, כיצד די לנו בקריאת פרשה ראשונה כשחוזר 
וקורא בלילה על מטתו, והרי היה צריך לקרוא את כל שלושת הפרשיות, ונקט הערוך השולחן 
שאף התוספות הסכימו לדברי רש"י שאינו חייב לחזור אלא על קריאה דאורייתא, ולא על מה 
שמחויב מדרבנן, ומכך שהקשו שחייב לחזור ולקרוא את שלשתם מוכח שכולם מדאורייתא, 
אכן העירו המפרשים שאינו מוכרח, ואפשר לומר כדברי הפרי יצחק (שו"ת ח"א סיי א) שמשום 
החיוב מדרבנן סברו שחוזר וקורא לכל הפרשיות, שאף המצוה דרבנן צריך לקיימה בזמן שכיבה 
משתחשך ממש, ולפיייז אין ראיה מדבריהם. 

מד. ויש להביא ראיה לדבריהם, ששנינו (כ:) בעל קרי מהרהר קריאת שמע ואינו מברך, וביארו 
בגמרא שהוא משום שקריאת שמע מדאורייתא, ולכאורה קשה מדוע התירו לו לקרוא את כל 
הפרשיות, והלא מן התורה אינו חייב אלא בפסוק ראשון או פרשה ראשונה, אכן לדברי הערוך 
השלחן מבואר שיש חיוב מן התורה בכל הפרשיות. וכן יש לומר לדעת הקרית ספר שהיא 
מצוה קיומית מן התורה, שלכך התירו לו להרהר, אף שאינה חובה ממש, ואינו כמו מצוה דרבנן 
שאין בה אף קיום מצוה מן התורה. 

מה. וכן כתבו הפרי חדש (סיי סז) ומנחת כהן (מבוא השמש מאמר שני, פי"ג). 


דעת הרמב"ם 


ביאור השאגת 
אריה בדעת 
הרמב"ם 


דרכו של 
הנציייב 


הוכחה 
מהקצאה 
למצוה ביותר 
מכשיעור 


הוכחה 
מברכות 
שקבעו חכמים 
על המזון 

לשם 


ו אוצר 


שאינו רשאי להפטר מחובתו עד שיקיים כפי המטבע שהתקינו, לקרוא את 
שלושתם. אמנם לולא תקנה זו בודאי היה די לו בקריאת פסוק ראשון לחוד. 


והוכיח ממה שמצינו כעין זה לענין דין יהוקצה למצותו' לגבי דפנות הסוכה, 

שכתב הר"ץ (על הרי"ף, סוכה י: דיה הכל) שאם עשה שלוש דפנות 
כהלכתן בשיעור מצומצם, ונאסרו בהנאה כדין הוקצה למצותו, ואחרי כן הוסיף 
דפנות יותר מכשיעור הנצרך לה, לא נאסרה התוספת משום הקצאה, לפי 
שאינו החלק המכשיר את הסוכה, ומכל מקום אם מלכתחילה עשאה מארבע 
דפנות בסתם, נאסר הכל והוקצה למצותו, הרי שאם המשיך את עשיית המצוה 
לשם דין תורה, הרי זה נכנס בכלל החלק הנעשה לשם חובת הדאורייתא. 


וכן מצינו לענין ברכת המזון, שכתב הבית יוסף (או"ח סיי קצא דייה ואהא) לדעת 
הרמביים שמנין הברכות בה אינו מן התורה ודי בברכה אחת מדאורייתא, 
ומכל מקום מצינו (טז.) שלגבי פועלים נחשבות כל שלושת הברכות כחובה 


הדאוריי;אוצר החכמהי: 


הוכחות האבי 
עזרי אם כל 
הג' פרשיות 
הם דאורייתא 


הטעם 
שהאנוס קורא 
רק פסוק 
ראשון 


מדאורייתא חוץ מברכה רביעית של 'הטוב והמטיבי, וחייבים לברך את הברכות 
מדאורייתא, ואילו מברכה רביעית פטורים משום הפסד בעל הביתמ'. וטעם 
הדבר שכיון שקבעו חכמים לברך את כולם לשם חובת המצוה מדאורייתא, 
נעשו כולם כחומר חיוב דאורייתא. 


האבי עזרי הוכיח מדברי הרמב"ם (קריאת שמע פיב היייג) שגי הפרשיות חיובם 

מן התורה, שהביא שם את הדין שהקורא קריאת שמע למפרע לא 
יצא ידי חובתו, והוסיף שרק כשקרא הפסוקים למפרע לא יצא אך אם קרא 
בסדר הפרשיות למפרע יצא ידי חובתו, ואם נאמר שלא כל גי הפרשיות מן 
התורה מדוע צריך להשמיענו שסדרם אינו מעכב, והרי מעיקר דין תורה אין 
שום חיוב בקריאת שאר הפסוקים ולא שייך החסרון של קריאה למפרע. ועל 
כרחך שמן התורה יש חיוב לקרוא את כל ג' הפרשיות, ולכך צריך להשמיענו 
שהדרשה שנדרש שלא יקרא למפרע אינה הולכת על סדר הפרשיות אלא על 

סדר הפסוקים. 


אמנם מאידך יש להוכיח להיפך, שמדברי הרמב"ם (קריאת שמע פיב הי"ג) 

שכתב שמי שישן מצערין אותו שיקרא פסוק ראשון ומכאן ואילך אם 

אנסתו שינה אין מצערין אותו, נראה לכאורה שיש חילוק בין הפסוק הראשון 
לשאר הפרשיות, ומשום שאינם אלא מדרבנן. 


והוסיף שאכן יש לדון בטעם הדבר מה בין פסוק ראשון לשאר פרשיות, 

ואפילו אם נאמר שרק הפסוק הראשון הוא מן התורה, עדיין קשה 

שיש לצערו שיקרא שאר הפרשיות שחיובם מדרבנן, שהרי לא מצינו בשאר 
חיובים מדרבנן שפטרוהו מתוך צער שינהמ"'. 


וביאר האבי עזרי שאכן מן התורה לא היה חיוב בכך ודי לנו בפסוק ראשון 

או פרשה ראשונה, אולם לאחר שחכמים קבעו שכך מטבע קריאת 
שמע, כפי שהקדים הרמביים בתחילת ההלכות, כל הג' פרשיות נחשבות 
לקריאת שמע וחובה אתבס וגדר הדין בזה מדרבנן הוא שכל הפרשיות 
נחוצות כהשלמה לקיום עיקר המצוה של קריאת פסוק ראשון, ומשום שבפסוק 
הראשון יש בו קבלת עול מלכות שמים ובשאר הפרשיות מפורט מה נכלל 
בעול מלכות שמים, וכפי שביאר הרמביים שבפרשה הראשונה יש בה יחוד ה' 
ואהבתו ותלמודו, ופרשה שניה יש בה ציווי על כל המצוות, ואף פרשת ציצית 
יש בה רמז לכל המצוות, ולכך קבעו חכמים שני שיעורים לקיום המצוה, 
וקריאת שמע כתיקונה הוא שיקרא כל הג' פרשיות ויפרט מה נכלל בקבלת 
עול מלכות שמים. וכל אדם שיכול לקיים זאת, קבעו חכמים שזה מעכב בקיום 
המצוה, שלא נתקיימה אלא אם יעשנה כתיקונה, אך מי שנאנס ולא קרא 
אלא פסוק ראשון, כיון שכבר קיבל עליו עול מלכות שמים יצא בזה ידי 
חובתו, ואין פגם בכך שלא השלים את הקריאה מפני שלא עשה זאת מרצונו 
אלא מתוך אונס, ומה שאין כן מי שיכול לקרוא כל הג' פרשיות ואינו קוראם 


מו. ופן פסק הרמב"ם (ברכות פ"ב היב). 

מז. אמנם הכסף משנה שם כתב [וכך ביאר רבינו יונה (יג: ד"ה אמר)] שודאי כוונת הרמב"ם 
שקורא גם את שאר הפרשיות, אלא שלא מצערין אותו בשאר הפרשיות לכוונת הלב ואפילו 
קורא מתנמנם מניחים לו לפי שאין הכוונה מעכבת אלא בפסוק ראשון, אך האבי עזרי כתב 
שמדברי הרמב"ם נראה שאף אם לא קרא כלל את ג' הפרשיות אין מצערין אותו לקוראם. 
מח. האבי עזרי הוכיח ענין זה מסוגיית הגמרא (יג:) שמבואר שרבי בזמן שהיה עוסק בלימוד 
התלמידים היה קורא רק פסוק ראשון ולא היה ממשיך לשאר הפרשיות, ונחלקו האמוראים 
אם אחר לימודו היה חוזר ואומר שאר הפרשיות או לא, והרי הדבר פשוט שאם סיים לימודו 
בתוך זמן קריאת שמע שיש עליו להמשיך ולקרוא את שאר הג' פרשיות, ומחלוקתם היא 
מחמת שרבי היה מסיים תלמודו לאחר סוף זמן קריאת שמע, ואף על פי כן יש מי שסבר 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים 


נראה כפורק מעליו עול מלכות שמים בכך שאינו מוסיף לקבל עליו עול מצוות, 
ולכך לא יצא ידי חובת קריאת שמעמ". 


כפי שנתבאר לעיל (אות א) נקטו גדולי האחרונים שמן התורה אין חובה לקרוא 

בדווקא את פרשיות קריאת שמעמל, ואף לא לפסוק ראשון, אלא רשאי 

לקרוא איזו פרשה בתורה, בזמן שכיבה וזמן קימה, וחכמים הם שקבעו לקרוא 
את שלושת הפרשיות הללו. 


ג. גדר המצוה 


הקרן אורה (יא. אות טו-יז) חוקר מהו גדר המצוה של קריאת שמע, האם זו 

מצוה בפני עצמה, שמהותה היא קבלת מלכות שמים, או שמא היא 

חלק ממצות תלמוד תורה, שהתורה הטילה חובה על קריאת פרשה זו פעם 

אחת ביום ופעם אחת בלילה, שיקיים באופן זה את השינון בדברי תורה, מלבד 
מה שמצוה להגות בתורה יומם ולילה כפי יכולתו. 


ושורש הספק הוא שבשתי פרשיות הראשונות של שמע והיה אם שמוע, 

נזכרת המצוה של קריאת הפרשה, יחד עם הציווי של תלמוד תורה, 
שבפרשה ראשונה נאמר (דברים ו ח) ושננתם לבניך ודברת בם בשבתך בביתך 
ובלכתך בדרך ובשכבך ובקומךי, והציווי של ושננתם ודברת בם, הוא על לימוד 
התורה כולה. וכן בפרשה שניה נאמר (שם יא יט) ולמדתם אותם את בניכם 
לדבר בם בשבתך בביתך וכלכתף בדרך ובשכבך ובקומךי, ופסוק זה מדבה על 
לימוד תורה, כפי שדרשו בגמרא (קדושין כט.) שתלמוד תורה נוהג בזכרים ולא 

בנקבות, לפי שכתוב את בניכם ולא את בנותיכם. 


והנה לעיל (אות א) הובא שמצינו ברבינו יונה (כא. דיה אמר) שכתב לדעת 

שמואל שקריאת שמע מדרבנן, שאף שכתוב בתורה ובשכבך ובקומךי 
סבר שמואל שלא אמרה תורה לקרוא דווקא את פרשת שמע, אלא שיקרא 
בתורה בכל מקום שירצה, ומה שאנו קורין פרשה זו דווקא אינו אלא מדרבנן. 
והשאגת אריה (שו"ת סי א) ביאר בזה בהרחבה שהיא חובה מן התורה לקרוא 
איזו פרשה מתוך התורה, פעמיים ביום בערב ובבוקר, וחייב לקרוא זאת דווקא 
בזמנה, וחכמים קבעו לקרוא דווקא את שלושת הפרשיות הללו. ומתבאר 
מדברי רבינו יונה והשאגת אריה שעיקר המצוה הוא בקריאת פרשה מן התורה, 

בתורת תלמוד תורה. 


והוכיח הקרן אורה מדברי הירושלמי (פ"א סוף ה"ב ח:) שהקשו על מי שתורתו 

אומנותו כיצד אינו מפסיק לקריאת שמע, וכי אינו מפסיק מלימודו 
כדי לקיים מצוה שזמנה עובר, ותירצו שאף היא ישינון היאי, אלא שבעונתה 
היא חביבה מדברי תורה, וביאר הקרן אורה (יא. אות טו, יז) שכוונתו לכך שמהות 
המצוה היא משום לימוד תורה, וזו החובה שכתובה בפסוק ץושננתם לבניך 
ודברת בסי, ומן התורה היה רשאי לקיים זאת כרצונו, וחכמים קבעו לזה מדה 
מכח הפסוק יוהגית בו יומם ולילהי שיקרא פעמיים, אחת ביום ואחת בלילה. 
ולפיכך מי שתורתו אומנותו רשאי שלא להפסיק מפני שאינו מבטלה אלא 
מקיימה במה שלומד דבר אחר!, ומתבאר מכל זה שהמצוה היא בגדר תלמוד 

תורה. 


עוד הוכיחו האחרונים מפשטות דברי הגמרא (מנחות צט:) שאמר רבי יוחנן 

בשם רבי שמעון בר יוחאי, אפילו לא קרא אדם אלא קריאת שמע 

שחרית וערבית, קיים לא ימוש ספר התורה הזה מפיך והגית בו יומם ולילה, 

ומבואר בסוגיא שם שנחלקו תנאים ואמוראים אם שיעור לימוד תורה הוא 

יומם ולילה ממש ללא שיעור, או שדי לאדם פרק אחד ביום ופרק אחד בלילה, 

ופירשו בשיטת רבי שמעון בר יוחאי שסבר כך, ומתבאר לפיייז שקריאת שמע 
היא לשם תלמוד תורה. 


עוד מצינו בדברי הירושלמי (פיא ה"ה) שביארו מדוע תיקנו חכמים לקרוא 
פרשת ציצית בלילה, אף שאינה נוהגת בלילה, ירבי סימון בשם רבי 


שרבי היה מסיים כל הג' פרשיות, וצריך ביאור מה התועלת בקריאה שלא בעונתה, ובעל כרחך 
צריך לומר שאף שהדבר נעשה אחר זמן קריאת שמע יש בו טעם בתורת שמגלה למפרע על 
מה היתה קבלת עול מלכות שמים, ויש לכך שייכות עם הפסוק הראשון שקרא מתחילה. 
מט. וכפי שהובא לעיל שלדברי השאגת אריה (סיי א) בדעת שמואל אין חובה מן התורה לקרוא 
בדווקא פרשיות אלו, ובדעת התומת ישרים (סיי יג והחתם סופר (או"ח סיי טו) נתבאר שאף 
לדעת רב אלעזר המצוה מן התורה היא לקרוא פרשה, ורק חכמים הם שתיקנו לקרוא שלש 
פרשיות אלו. 

נ. והכסף משנה (קריאת שמע פ"א היו) כתב בדעת הבבלי סברא הפוכה, שלפי דברי הגמרא 
(שבת יא.) חייבים להפסיק לקריאת שמע ואף מי שתורתו אומנותו, וביאר הטעם לכך משום 
שאין זה נחשב הפסקה, שהרי אף קריאת שמע היא לימוד תורה. 


שיטת 
החולקים 
שאין חיוב מן 
התורה אלא 
באיזו פרשה 


חקירת 
האחרונים 


הוכחת האור 
שמח 
מהאיסור עשה 
על דברים 
בטלים 


קושיית 
האחרונים 
מנין המקור 
לפטור של 
עוסק במצוה 


אוצר 


שמואל בר נחמן, על שם זהגית בו יומם ולילהי, שתהא הגיות היום והלילה 

שוין!, וכתב בפירוש בעל החרדים, שהגיות היום ולילה היינו קריאת שמע, 

כדברי הגמרא במנחות דלעיל שמקיים בזה מצות והגית בו יומם ולילה, 

ומתבאר מכך שזהו טעם לקבוע קריאת שלוש פרשיות בלילה כמו ביום, כדי 

ששיעור התלמוד תורה ביום ובלילה יהיה שוה, ומוכח שיסוד המצוה הוא משום 
תלמוד תורה. 


והופיף בעל החרדים שם לבאר לפי"ז טעם במה שתיקנו לברך לפניה 


ולאחריה, כמו שתיקנו על קריאת התורה. ומשמע מדבריו שהוקשה לו מדוע 

צריך לברך על קריאת שמע, ותירץ שהיא כמו קריאת התורה, ולכאורה אם 

קריאת שמע היא מצוה בפני עצמה בודאי שיש טעם לברך לפניה כמו ברכת 

המצוות, ומגוף קושייתו נראה שלא היה צורך לברך עליה כיון שהיא נכללת 

בתלמוד תורה ונפטרת בברכת התורה, ולכך ביאר שהיא קריאה מיוחדת 
וחביבה, כמו קריאת התורהנ*. 


ומצינו במרדכי (מגילה רמז תתלב) בשם רבינו אפרים, שהמסיח דעתו בקריאת 

התורה לא הפסיד הברכה, [הוכיח' ואת מהמכסיק בקהאת שמע מפני 

הכבוד, שאינו מתחייב שנית בברכת אהבה רבה, והרי קריאת שמע היא תורה, 

והוא הדין בכל קורא בתורה. וכעין זה כתב רבי יעקב ממרויש (שויית מן השמים 

סיי ) שברכות קריאת שמע שלפניה הן על הגיית התורה, ואילו שאר ברכת 
המצוות הן במטבע קצר. 


האור שמח (תלמוד תורה פ"א היב) הוכיח מדברי הגמרא (יומא יט:) שהשח 

שיחה בטלה עובר בעשה של ודברת בם ולא בדברים בטלים, ולכאורה 
קשה שודברת בם הוא ציווי על קריאת שמע ולא על דברי תורה, ורק למאן 
דאמר קריאת שמע דרבנן מצינו (כא.) שדרשו זאת על דברי תורה, ומשמע 
שלמאן דאמר דאורייתא הציווי הוא על קריאת שמע. וביאר שאף קריאת שמע 
היא חלק מתלמוד תורה, אלא שהתורה קבעה שיעור לכל אחד שיקרא 
לפחות פרשה אחת ביום ופרשה אחת בלילה, וזו היא פרשה ראשונה של 
שמע'ג, ויוצא בכך חובת תלמוד תורה מלבד מה שמקיים את מצות קריאת 

שמעני. 


ומאידך יש להוכיח שהיא מצוה בפני עצמה, על פי קושיית הפני יהושע 

(כא. בתוסי דייה האי) והקרן אורה (יא. אות יז) על הגמרא (יא.) שלמדים 
מובלכתך בדרך שעוסק במצוה אחרת פטור מן המצוה, כדרך שפטור מקריאת 
שמע, וכיצד שייך ללמוד מכאן שעוסק במצוה פטור מן המצוה, והרי בעוסק 
בתלמוד תורה חייב להפסיק למצוות, כפי שמצינו (שבת יא.) ואין צריך לפוטרו 
מלימוד תורה משום שעסק תחילה במצוה אחרת, אלא להיפך, אף אילו היה 
עוסק תחילה בלימוד תורה היה חייב להפסיק ולעסוק במצוה אחרת, ואין לנו 
מקור מכך שפטור מקריאת שמע, שאף העוסק במצוה אחת פטור ממצוה 
אחרת. ובעל כרחך צריך לומר שקריאת שמע אינה מדין לימוד תורה אלא 
היא מצוה בפני עצמה, ולפיכך היה צריך להפטר ממצוה אחרת אילו היה עוסק 


נא. עוד כתב בעל החרדים שם, על דברי הירושלמי ירבי יוסי בר אבין בשם רבי יהושע בן 
לוי אמר, שהשבע ברכות של קריאת שמע לפניה ולאחריה, הם על שם הפסוק ישבע ביום 
הללתיך על משפטי צדקך' (תהלים קיט קסד), רב נחמן בשם רבי מנא אמר, שכל המקיים שבע 
ביום הללתיך כאילו קיים והגית בו יומם ולילה' ופירש החרדים, שוהגית יומם ולילה מתקיים 
בקריאת שמע, שהיא הלימוד, אלא שצריך גם להחשיב את לימוד התורה שבזה, על ידי שמברך 
עליה כמו שמברכים על התורה, ומי שאינו מברך כאילו לא קרא, כעין מה שמצינו בגמרא 
(נדרים פא.) על עזבם את תורתי, שלא בירכו על התורה. ומבואר מדבריו שחובת הברכות הן 
סמש מדין ברכות התורה. 

נב. וראה שם בדבריו שביאר זאת, שהתורה קבעה לאדם קריאת פרשה זו על מנת שיזכור 
את חובת הלימוד גם לשאר שעות היום, ותועלת זו של הקריאה נקראת בלשון הירושלמי 
'שינון', שעל ידי דיבור זה יגרם מכך לשנן את התורה בשעות אחרות. וכדרך זו ביאר את מהות 
מצות תפילין שנאמר בה 'למען תהיה תורת ה' בפיך' (שמות יג ט) שהנחת תפילין תועיל לזכירת 
חובת לימוד התורה, ועיי"ש הנפקא מינה בזה לגבי חובת הפסקה לקריאת שמע ותפילין במי 
שתורתו אומנותו. וראה להלן שהובאו דברי המהרש"ם (שוית ח"ב סיי קט) כעין זה. 

נג. וכתב שם שעל מנת לצאת ידי חובת תלמוד תורה, חייב לקרוא את כל פרשה ראשונה, 
ולא די בכך בפסוק ראשון, ואף שלשיטת הרמב"ם וסיעתו (הובאו לעיל אות ב) די מן התורה 
בפסוק ראשון, מכל מקום לענין תלמוד תורה צריך פרשה שלמה. 

נד. והוסיף, שאף למאן דאמר מצוות אינם צריכות כוונה (יג.) כיון שמתכוין לשם קריאת שמע, 
ואינו מתכוין לשם תלמוד תורה, צריך שיהיה בדעתו בעת קריאת פרשיות שמע, לשם תלמוד 
תורה, ואם לא נתכוין לא יצא ידי חובת תלמוד תורה. וכוונתו בזה על פי מה שכתבו האחרונים 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים ז 


בקריאת שמע תחילה, וכל מה שפטור מקריאת שמע הוא מכח שעוסק תחילה 
במצוה אחרת. 


ובקרן אורה (יא. אות יז) כתב שענין זה תלוי במחלוקת בבלי וירושלמי, שהנה 

בשבת (יא.) מבואר שרבי שמעון בר יוחאי וחבריו שתורתם אומנותם 
מפסיקים מתלמודם לקריאת שמע שהיא דאורייתא ואינם מפסיקים לתפילה 
שהיא דרבנן, אך בירושלמי (פ"א הייב) מבואר שאף לקריאת שמע אין להפסיק 
למי שתורתו אומנותו לפי שזה שינון וזה שינון, והובאו דבריו בתוספות (מו"ק 
ט: דיה כאן), ולכאורה מתבאר שנחלקו הבבלי והירושלמי אם מפסיקין לקריאת 
שמע, ואף רעק"א (גליון השס מו"ק בתוסי דייה כאן) עמד בזה שדברי הגמרא 
בשבת חולקים על דברי הירושלמי. וביאר הקרן אורה ששורש המחלוקת הוא 
שהירושלמי סבר שכיון שאין בקריאת שמע יותר מאמירת דברי תורה אין 
מקום להפסיק מהלימוד לצורך קריאת שמע, ואילו הבבלי סבר שקריאת שמע 
אינה מצד לימוד תורה אלא היא מצוה נפרדת, ויש להפסיק מלימוד תורה 
למצות קריאת שמע כשם שיש להפסיק מלימוד התורה לקיום כל מצוה 


אה19/06/20189 
עודי 


עוד הביא הקרן אורה שיש לתלות זאת במחלוקת בבלי וירושלמי, שהנה 

בגמרא (כ:) מבואר שנשים פטורות מקריאת שמע לפי שקריאת שמע 
מצות עשה שהזמן גרמא, ואילו בירושלמי (פייג הייג) מבואר שהטעם שנשים 
פטורות לפי שהם פטורות מתלמוד תורה, כנדרש בקידושין (כט:) מהפסוק 
(דברים יא יט) ולמדתם אתם את בניכם' ולא בנותיכם, וכתב הגר"א (שנות אליהו 
פ"ג מ"ג דייה נשים) שהירושלמי סבר שהפסוק ולמדתם את בניכם הולך על 
קריאת שמע. וצריך ביאור מדוע הבבלי לא למד ממקור זה לפטור את נשים, 
ולכאורה נראה שנחלקו בענין זה, שהירושלמי סבר שעיקר מצות קריאת שמע 
הוא תלמוד תורה וממילא נשים הפטורות מתלמוד תורה פטורות גם מקריאת 
שמע, ואילו הבבלי סבר שקריאת שמע חשובה מצוה בפני עצמה ופטור הנשים 

הוא רק מחמת שזו מצות עשה שהזמן גרמא. 


והאחרונים" דנו לפי הצד שקריאת שמע היא מצוה נפרדת בפני עצמה, 
האם מקיים שתי מצוות בקריאתה, שהרי יש במעשה הקריאה 
גם לימוד תורה, או שלא שייך לעשות מעשה אחד בתורת שתי מצוות. 


עוד יש לדון לדרך זו שמתקיים תלמוד תורה בקריאת שמע, האם צריך 

להתכוין לכך, שהרי מצוות צריכות כוונה (יג.) ואם לא נתכוין לשם תלמוד 

תורה לא קיים אלא מצוה אחת, או שמא אין צריך כוונה מיוחדת לתלמוד 
תורה. 


ומצינו ברשב"א (י: דיה הא דאמר) ובמאירי (דייה בסוגיא) על דברי הגמרא שם 

גדול הקורא שמע בעונתה יותר מהעוסק בתורה, שלא הוצרכו לומר 

זאת על מי שקורא בתורה שבכתב, משום שכל קורא את שמע הוא מקיים 

גם את התורה עצמה, אלא הוצרכו לומר זאת על מי ששונה במשנה וגמראנ", 

שאף עליו יש לומר גדול קורא שמע בעונתה יותר ממנוי". ומוכח מדבריהם 
שבקריאת שמע מתקיים גם קריאת תורה עצמה, כעוסק בתורה ממש. 


והשאגת אריה (שו"ת סי א) העיר מדוע כאשר הגמרא (כא.) מונה את מנין 
המצוות המתקיימות בקריאת שמע, הן נחשבות כשתי מצוות, 


[ישועות יעקב (או"ח סיי ס) ספר החיים (סיי תרנא) פני שלמה ושפת אמת (ר"ה כח. מהו) מהר"ם 
שיק (הו"ד בספר זכרון אבן ציון עמי רנא) אגודת אזוב (חדושי סוגיות, מצוות צריכות כוונה, עמ' קיג) שואל 
ומשיב (מהדו"ו סיי יז) חמדת שלמה (אויח סיי צד)] שהובאו במערכה בענין ימצוות צריכות כוונהי 
(אות ד), שטעמו של מאן דאמר אין צריכות כונה, הוא שיש סתמא שהמעשה הוא לשם המצוה, 
אף בלי כוונה מפורשת, ומכל מקום כל זה שייך לומר לגבי מצוה אחת, ולא לגבי שתי מצוות 
הנעשות יחד, שאף שיש סתמא שעושה זאת לשם חובתו, אך אין הוכחה והכרח שמתכוין אף 
למצוה הנוספת. 

נה. ואולם מדברי רבינו יונה (טז. ד"ה למימרא) יש לדחות הוכחה זו בדברי הירושלמי, שרבינו 
יונה מפרש את דברי הירושלמי זה שינון וזה שינון, שענינו שכיון שמצות קריאת שמע אינה 
מצוה שיש בה מעשה אלא אמירה בעלמא, לכך נדחית המצוה מפני לימוד תורה, ושלא ככל 
המצוות שיש בהם מעשה כגון שופר ולולב שיש לבטל מלימוד התורה לצורך קיומם, ומבואר 
בדברי רבינו יונה שלא משום שקריאת שמע היא לימוד תורה לכך נדחית מפני לימוד תורה, 
אלא משום טעם אחר. 

נו. הובאו להלן. 

נז. והיינו משום שיש מעלה בלימוד תורה בעיון גדול יותר, וכפי שהביאו בשם הגר"ח שיש 
ביטול תורה באיכות, כאשר יכול לעסוק בעיון והבנה ועוסק במקראות וכיוצא בזה שלא בעיון. 
והוצרכו לומר שאף שקריאת שמע אינה כמו עיון במשנה וגמרא, מכל מקום יש חביבות של 
קריאה בעונתה. 

נח. וציין הרשב"א לדברי הירושלמי (פ"ב היב) שנחלקו בזה אם אכן גדול אף מן השונה, או 
רק מן הקורא בתורה. 


מחלוקת בבלי 
וירושלמי אם 
מפסיקים 

מתלמוד תורה 
לקריאת שמע 


מחלוקת בבלי 
וירושלמי 
בטעם שנשים 
פטורות 
מקריאת שמע 


האם מקיים 
את שתי 
המצוות יחד 


האם תלוי 
בכוונת הקורא 
לשם תלמוד 
תורה 


הוכחה 

מתקנת 
קריאת התורה 
בשני וחמישי 


הוכחה 
ממקרא מגילה 


חסרון מצד 
כוונת מצוה 


יישוב קושית 
מהר"ץ חיות 


ח אוצר 


קריאת שמע וזכירת יציאת מצרים, והרי יש בהן ג' מצוות, שאף תלמוד תורה 
מתקייטי בכריט. 


הפרי מגדים (או"ח סי קלה אא ס"א) הקשה על המבואר בגמרא (ב"ק פב.) 

שתיקן עזרא שיהיו קוראים בתורה בשני ובחמישי בשביל שלא יהיו 

שלשה ימים בלי תורה, והקשה שכיון שקראו קריאת שמע בכל יום ממילא 

הרי הם בתלמוד תורה, ומדבריו מתבאר שנקט שמתקיים בזה אף התלמוד 
תורה. 


עליה ברכת המצוות, אלא כיון ששייך בה ברכת התורה על עסק 

בדברי תורה, ונפטרת בברכת התורה, בכך מתקיים גם דין ברכת המצוות 

בקריאת שמע, ולא תיקנו עליה ברכה נוספת. הרי שנחשבת כלימוד תורה לכל 
דפה. 


ומצינו בגמרא במגילה (ג.) שמבטלים תלמוד תורה לקריאת המגילה, והקשה 

הרש"ש (דייה מבטלין) מדוע לא נאמר שקריאת המגילה עצמה תיחשב 
לתלמוד תורה ואין כאן הפסקה של תלמוד תורהל, ובחכמת שלמה (סיי תרפז 
סייב) הוכיח מכך שכיון שבקריאה זו מקיים מצות קריאת המגילה לא מתקיימת 
בזה מצות תלמוד תורה לפי שאינו יכול לכוין במעשה אחד לקיום שתי מצוות. 
ולפי"ז אף בקריאת שמע יש לומר שאם היא מצוה נפרדת, לא מתקיים בה 
תלמוד תורה. אמנם אחרונים רבים חלקו על דבריו, ויישבו את הקושיא בדרכים 
אחרות, ומתבאר שסברו כהרשיש שיש קיום תלמוד תורה עם מקרא מגילה. 


תורה בקריאת שמע, מכל מקום הענין תלוי בכוונתו, ואם לא 
נתכוין לא קיים תלמוד תורה. והאחרונים כתבו בטעם הדבר שכיון שקריאת 
שמע חשובה למצוה בפני עצמה לכך לא יועיל להחשיבה כדברי תורה, שמצות 
קריאת שמע לחוד ומצות תלמוד תורה לחוד, וכיוצא בוה כתב הרין (ר"ה לג: 
דייה והמתעסק) שכוונה אחת מבטלת כוונה אחרת, ומטעם זה מי שתוקע על 
מנת ללמד תינוקות של בית רבן אינו יוצא בזה ידי חובה, ואפילו למאן דאמר 
מצוות אין צריכות כוונה זהו רק בתוקע סתם, אך התוקע למצוה של לימוד 

תינוקות של בית רבן אינו יכול לצאת בזה ידי חובת המצוהל*. 


אכן דבר זה תלוי בנידון דלעיל, האם קריאת שמע גופא חשובה כמצות 
תלמוד תורה או שהיא מצוה נפרדת, שאם נאמר שנחשבת חלק ממצות 
תלמוד תורה, אין הכוונות סותרות זו לזו. 


והעירו המפרשים, שדברי הרין אינם מוזכרים בדברי הראשונים בסוגיא שם, 
ויש מקום לומר שלא סברו כחידושולי. 


והנה מצינו בגמרא (יג.) על מה ששנינו שם, שהקורא בתורה והגיע זמן קריאת 
שמע אם כיון לצאת ידי קריאת שמע יצא ואם לאו לא יצא, ומקשה 


נט. והגמרא שם דנה לבאר מדוע העדיפו חכמים בבעל קרי שיקרא פרשיות שמע ולא יברך 
אמת ויציב שהיא זכירת יציאת מצרים מן התורה באופן מעולה יותר, ובברכת אמת ויציב אין 
לימוד תורה, והיה צריך לומר שקריאת שמע יש בה ג' מצוות, ואילו אמת ויציב היא מצוה 
אחת בלבד. 

ס. ועיי"ש שתירץ בכמה אופנים, ומוכח מכך שסובר להלכה כקושייתו, שמתקיימת בזה מצות 
תלמוד תורה. 

סא. ובביאור דבריו כתבו האחרונים בי אופנים: א. שהשם 'מעשה מצוהי לא חל בחפצא של 
המעשה, כיון שנעשה לשם תכלית אחרת. ורק כשאינו נעשה לשם תכלית אחרת, והוא ראוי 
וכשר לקיום המצוה, מוגדר המעשה כמעשה מצוה. ב. שהכוונות סותרות זו לזו, שאי אפשר 
לכוין לשני דברים יחד, וכל מה שמועיל בהעדר כוונה למאן דאמר אין צריכות כוונה הוא מכח 
יסתמאי שנחשב כאילו שמתכוין לכך, ורק במקום שראוי להתכוין לכך ולא באופן זה שיש 
כוונה אחרת שמפקיעה את כוונת המצוה. 

סב. ראה בטורי אבן (ר"ה כח: דיה מצוות) שחולק על הרין. 

סג. בשיח השדה (פרומר, שער ברכת די סי" א עמי 13) צידד לומר שבמצות תלמוד תורה לא שייך 
לומר כדברי הר"ן, משום שבמצוה תמידית שאינו יכול לפטור עצמו מלקיימה עתה, ואף אם 
יקיימנה לאחר זמן, חייב גם עתה לקיימה, לא תועיל כוונתו שלא לצאת ידי חובה, וממילא אף 
הר"ן מודה שאין כוונה אחרת עוקרת את המצוה, ואף 'מינה' אינו מחריב בה. ונמצא שבעל 
כרחו מקיים את המצוה, ואין נפקא מינה מה היתה כוונתו. 

סד. ודנו האחרונים לפי"ז האם כוונת הגמרא שנפטר מחיוב תלמוד תורה אחרי שקרא שמע, 
והקרן אורה הוכיח (שם אות ח - טז) שחיוב לימוד תורה הוא אף לאחר שכבר קרא שמע, שהרי 
חייב עדיין בברכת התורה ואין אומרים שכבר נפטר מחובתו ושוב אינו חייב לברך, והרי לשיטת 
שמואל (יא:) נוסח הברכה הוא יאשר קדשנו במצוותיו וצוונוי [ודוחק לומר שכל ברכת התורה 
היא רק על הלומד קודם קריאת שמע, ועוד, שהרי לרבי יהושע בן קרחה (יד:) לפי ההוה אמינא 
בסוגיא שם אסור ללמוד קודם תפילה וקריאת שמע] ובעל כרחך שכל דברי הגמרא בנדרים 
אינם כדי לפטור מחובת תלמוד תורה לאחר שקרא שמע, אלא שאין חיוב הלימוד מפורש 
בתורה, ונלמד רק מדרשות חכמים שכך פירשו את המצוה, שחובתה כל היום והלילה, ומשום 
כך תופסת השבועה בנשבע לשנות פרק זה שאין זה מושבע ועומד מהר סיני, לפי שאינו דבר 
המפורש בתורה. אמנם מצינו ביאור אחר בדברי הסוגיא שם, שלדברי האור שמח (תלמוד תורה 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים 


הגמרא שממשנה זו מוכח שמצוות צריכות כוונה, ויקשה מזה על הסובר מצוות 
אין צריכות כוונה, והמהר"ץ חיות (ד"ה ותיקשי) הקשה שאפשר שבאופן זה כיון 
שקורא בתורה ומכוין למצות תלמוד תורה מגרע בזה שלא וכל לצאת ידי 
קריאת שמע, ואפילו אם מצוות אין צריכות כוונה זהו רק בקורא בסתם אך 
הקורא לקיום מצוה אחת לא יצא בזה ידי מצוה אחרת, כדעת הרין דלעיללי. 


הקרן אורה (יא. אות ז) הוכיח שבקריאת שמע מקיים אף מצות תלמוד תורה, 

מהגמרא בנדרים (ח.) שיכול להפטר מתלמוד תורה בקריאת שמע 
שחרית וערבית. ולכאורה כל זה מובן למאן דאמר (כא.) קריאת שמע דרבנן, 
ודברת בם הוא ציווי על לימוד בדברי תורה, אך למאן דאמר שודברת בם 
הוא ציווי על קריאת שמע, כיצד נפטר בכך מתלמוד תורה, והרי עושה זאת 
לשם קריאת שמע שהיא מצוה נפרדת. ולא מסתבר להעמיד את הסוגיא שם 
כשיטת המאן דאמר שקריאת שמע דרבנן. אלא ודאי מוכח שאפשר לקיים 

את שתיהן במעשה אחדטי. 


אכן העירו האחרונים שעדיין יש לדון שכל זה דווקא אם נתכוין לשם לימוד, 
וכך מדוקדק בלשון הגמרא שיכול להפטר, ומשמע שלא נפטר בודאי, 

מפני שאם לא נתכוין לשם לימוד לא יצא בכך את מצות לימוד, ואדרבה 
מכאן משמע שקיום התלמוד תורה תלוי ועומד בכוונת האדסלל. 


עוד יש להוכיח מהסוגיא במנחות (צט:) שכל הקורא שמע שחרית וערבית 

כאילו קיים והגית בו יומם ולילה?', אכן גם על דברי הגמרא שם, כתב 

החיד"א (הובא לעיל) שכל זה תלוי בכוונתו, ודווקא אם נתכוין לשם תלמוד 
תורה. 


המהרש"ם (שו"ת ח"ב סיי קט דייה והנה) כתב בטעם הדבר ששתיהן מתקיימות 

במעשה אחד, ואין זה דומה לדברי הר"ן שכוונת מצוה אחת 
דוחה לכוונת המצוה האחרת, משום שאין אלו שתי מצוות שונות, אלא שתיהן 
לתכלית אחת, שעיקר התועלת של קריאת שמע הוא על מנת לזכור את 
החובה לקיים יושננתם לבניך', שהיא תלמוד תורהל', ותלמוד תורה אף הוא 
עיקרו לחזק את האמונה ביחוד השם, ומשום כך נחשבות כעין מצוה אחת. 


ויש לדון בדבריו האם נקט כסברת האחרונים שקריאת שמע היא כחלק 
מתלמוד תורהס". 


והמשנה ברורה (סיי רלט סק"א) מפרט את הכוונה הנצרכת לקיום המצוות 

שבקריאת שמעלץ, ומנה בי מצוות: א. קריאת שמע, ב. זכירת 

יציאת מצרים, ואינו מונה את מצות תלמוד תורה. ומוכח מדבריו שסבר 
שהמצוה מתקיימת גם בלי כוונה מיוחדת. 


ונפקא מינה בנדון דלעיל, במה שנחלקו האחרונים אם צריך לברך ברכות 
התורה לפני קריאת שמע, והבית יוסף (או"ח סיי מו דייה והוקשה) כתב 
שהאומר פסוקים בדרך תפילה ותחנונים אינו צריך לברך ברכת התורה, ועוד 


פ"א ה"ב) אין כוונת הגמרא שבכך נפטרים כל העולם, אלא זהו רק השיעור למטה שאף הפחות 
שבישראל אינו יכול להפטר בפחות מכך, אולם מי שיכול ללמוד יותר מזה, בודאי חייב ללמוד 
כפי יכלתו, ואין לו שיעור למעלה. וממילא יכול לומר יוצונוי, שזו חובה גמורה. וכעין זה מצינו 
בדברי הגר"א (שנות אליהו פאה פ"א מ"א) שאף שלשון הגמרא (מנחות צט:) שהקורא שמע שחרית 
וערבית כאילו קיים והגית בו יומם ולילה, היינו שקיים את השיעור למטה, ולא ביטל את המצוה 
לגמרי, אך אין לה שיעור למעלה, שחייב כפי יכלתו. וש אחרונים שחילקו את חובת תלמוד 
תורה לב' דינים: א. ושננתם לבניך ודברת בם, ב. והגית בו יומם ולילה, שחובת שינון מתקיימת 
אף במקרא, ובקריאת פרשה אחת בשחר ובערב, אך חובת והגית הוא חיוב לעסוק בתורה 
שבעל פה, ואף בהגיון ומחשבה, וזאת אינו מקיים בקריאת פסוקים, שאין למדים מהם את 
הדינים. 

סה. בשיח השדה (פרומר, שער ברכת די סי" א עמי 3ו) דן האם אין בזה משום יאין עושים מצוות 
חבילות חבילות', ועדיף לאדם שיתכוין שלא לצאת ידי תלמוד תורה, ואם נאמר שיש בזה 
איסור משום חבילות יקשה כיצד אמרו שרשאי לפטור עצמו מתלמוד תורה, והרי אסור לו 
לגרום לכך, ועדיף שיקיים כל מצוה לחוד, ומוכח מכך שיוצא ידי חובתו בעל כרחו, ואף שלא 
נתכוין כלל. 

סו. וכן הובא ברמב"ן (תורת האדם שער האבל ד"ה לרב, בתירוצו השני, במהדורת מוה"ק עמי קפא) 
ובריטב"א (מו"ק טו. ד"ה אבל) לגבי אבל שיוצא ידי חובת תלמוד תורה בקריאת שמע, והובאו 
הבריר בבית ייוסף מויד סייי שפד דייה ומשר וי"א). 

סז. מקור הדברים במדרש (שוחר טוב, תהלים א יז) ומנורת המאור (פ"ו נר ג כלל ג חיא), וכן הובא 
לעיל מדברי האור שמח (תלמוד תורה פ"א ה"ב). 

סח. אכן בשיח השדה (פרומר, שער ברכת די סו"ס א) כתב לבאר, שאף אם נאמר שזו מצוה בפני 
עצמה, מכל מקום החפצא של קיום המצוה הוא להזכיר את החיוב של תלמוד תורה, ויש 
להוסיף בביאור דבריו שכן מוכח ממה שהתורה עירבה את הציווי של יושננתם לבניךי עם הציווי 
של ודברת בםי, ומשום שענינם אחד הוא, שצריך לקרוא בדברי התורה המצווים אותו לעסוק 
בתורה, ואף שטעם החיוב הוא שונה, שקריאת שמע היא מצד קבלת מלכות שמים, מכל מקום 
אופן המעשה נקבע באופן שהתוצאה יש בה תועלת לתלמוד תורה, ולכן יש שייכות ביניהם. 
סט. היינו בקורא קריאת שמע בלילה אחר שחשכה, וכבר קרא שמע בברכותיה מבעוד יום 
כשהתפלל עם הציבור, ובאופן זה שאינו קוראה כסדר התפילה בברכותיה, אינו מועיל אלא אם 


הוכחת הקרן 
אורה האם 
מקיים שתיהן 


מדוע ראוי 
לקיים שתיהן 
במעשה אחד 


כיצד צריך 
לכוין בשעת 
קריאת שמע 


נפקא מינה 
האם צריך 
לברך ברכת 
התורה 


אם קריאת 
שמע נחשב 
כתלמוד תורה 
אחר ברכות 
התורה 


אוצר 


כתב (סיי מז דייה ואי"ת, בתירוץ הבי) שהקורא שמע אינו צריך לברך ברכת התורהל, 
מטעם זה שבדרך תתנונים אינו נחשב כלימודלא. 


אולם דעת המהרש"ל (יא: בתוסי דייה שכבר) ושאגת אריה (שו"ת סיי כד) שחייב 
בברכת התורהלג, אף לפסוק ראשון של שמע לחודל. 


והחקרי לב (או"ח סי ט) הקשה על הבית יוסף, שהרי בגמרא (מנחות צט:) 

מוכח שיוצא בקריאת שמע ידי חובת תלמוד תורה, וכיצד שייך 

לומר שפטור מברכת התורה לפי שאינו אלא כתפילה ותחנונים. והחידיא (שו"ת 

יוסף אומץ או"ח סיי סו) תירץ שיש לומר כדלעיל, שיש חילוק אם נתכוין לשם 

לימוד או שלא נתכוין?ז, ודברי הבית יוסף הם כאשר אין כוונתו לשם לימוד 
תורה. 


ושורש הנדון בזה תלוי במה שדנו הראשונים האם נפטרים בברכת אהבה 

רבה ואהבת עולם מברכת התורה, בכך שקורא שמע בתורת לימוד 
תורה, שבגמרא (יא:) מבואר שמי שלא בירך ברכות התורה יכול לצאת ידי 
חובת ברכות אלו בברכת אהבה רבה, ובירושלמי (פ"א ה"ה) מצינו לפי גירסה 
אחת ץהוא ששנה על אתרי, היינו שתיכף אחר התפילה אמר איזה דברי תורה 
שהרי חייב ללמוד אחר ברכת התורה על מנת שהברכה תחול על לימוד המחויב 
בברכה, ומזה שצריך ללמוד אחר התפילה ולא די במה שקרא קריאת שמע 
תיכף אחר אהבה רבה מבואר שקריאת שמע אינה נחשבת כעסק בדברי תורה. 
אמנם יש ראשונים?ל הגורסים בירושלמי +הוא שקרא על אתרי, ולגירסה זו 
די שקרא קריאת שמע תיכף אחר אהבה רבה ונחשב לו כדברי תורה, ומבואר 

שקריאת שמע נחשבת כדברי תורה. 


והבית יוסף (או"ח סיי מז) הביא את גירסת הירושלמי יוהוא ששנה על אתרי, 

והיינו שצריך שילמד תיכף אחר התפילה, והקשה מדוע לא די בקריאת 
שמע לקיים חיוב זה, ותירץ שהירושלמי מדבר באופן שקרא קריאת שמע 
לפני ברכותיה שברכת אהבה רבה אינה סמוכה לקריאת שמע, ורק באופן זה 
צריך ללמוד אחר התפילה, עוד תירץ שאפשר שכיון שקריאת שמע היא חלק 
מהתפילה הרי היא כדברי תחנונים שאינם חשובים לדברי תורה לענין זה. 
ומבואר שהבית יוסף הסתפק בענין זה אם קריאת שמע חשובה כדברי תורה 
או שצריך ללמוד ממש אחרי התפילה, וכך פסק בשלחן ערוך (אויח סי מז 
ס"ה) שיש להסתפק אם מועילה קריאת שמע או שצריך דווקא ללמוד דבר 
אחרלי. וכתב בשיח השדה (פרומר, שער ברכת די סי א) שלכאורה יסוד הספק 
בזה תלוי בנדון דלעיל, אם יש חובת ברכת התורה על קריאת שמע, והיינו 
כנתבאר לעיל שיש מקום לומר שבקריאת שמע אינו מקיים תלמוד תורה. 


ודחה השיח השדה, שיש לומר שאף אם נחשב כלימוד תורה הטעון ברכת 
התורה, מכל מקום אין זה פוטר את הלימוד שיבוא אחרי כן, שלימוד 
הנעשה לשם לימוד, חשוב וקבוע יותר מקריאת שמע שאכן מתקיימת בה 


מתכוין בפירוש, ואילו שאר בני אדם שקוראים שמע בתוך סדר התפילה בבית הכנסת, הכריע 
המשנה ברורה (סיי ס סקיי) כדברי החיי אדם שכאשר יש הוכחה מתוך מעשיו שניכר שכוונתו 
לשם מצוה, יצא, ואף שלא חשב על כוונת המצוה אין זה מעכב. 

ע. בך משמעות דבריו לפי פשוטם, וראה להלן בדברי שיח השדה שיש לפקפק בכך. 

עא. דעת הגר"א בביאורו לשו"ע (סיי מו אות יז שסדר התפילה הוא לברך ברכת התורה לפני 
פרשת התמיד, ואף שקודם לכן אומר ישמע ישראלי כנהוג לאמרו קודם התפילה, ולכאורה 
מבואר לפי"ז שאין לחוש מלומר קריאת שמע לפני ברכות התורה. אמנם יש לומר שהגר"א 
לשיטתו (שם אות יט) שאסור להתכוין לצאת בקריאת שמע שקודם התפילה, שאומרה בלא 
ברכותיה, ולפיכך אין זה אלא כדרך תפילה ותתנונים, ואינו נחשב כלימוד. 

עב. השאגת אריה (סיי כד) האריך בנדון אם ברכות התורה הם מהתורה או לא, והביא ראיה 
מהמשנה (כ:) שבעל קרי מהרהר רק בקריאת שמע ולא בברכות, ומוכח שאף ברכת התורה 
אינו מהרהר, ואם נאמר שהיא מדאורייתא יש להתיר לו כשם שהתירו לו להרהר בברכת המזון 
משום שהוא מדאורייתא, ומוכח שהברכה מדרבנן ולכך לא הקלו בבעל קרי. אמנם הכאירי (כא. 
ד"יה יש שואלים) כבר עמד בקושיא זו מדוע לא התירו לו ברכת התורה, והרי מדאורייתא היא, 
וקריאת שמע יתורה היאי. 

עג. וכן כתב החיי אדם (כלל ט דין ג שנכון להקדים ברכת התורה קודם 'לעולם יהא אדםי על 
מנת שיברך קודם קריאת שמע. 

עד. וכן תירץ בשיח השדה (פרומר, שער ברכת די סי א עמ 12). 

עה. ראב"ד (יא: הו"ד ברשב"א ד"ה השכים, מאירי ד"ה אחד). וכן דעת הריטב"א (שם ד"ה א"ר יהודה) 
הרשב"ץ (עמי סג) ושבלי הלקט (סיי ה). 

עו. ובשם הגר"ח הלו כתבו לבאר (קובץ ישורון ח"ח עמי ש) שכוונת הירושלמי להקפיד על 
כך שלא יפסיק בין אהבה רבה לתלמוד תורה, והיינו שלא יפסיק בדיבור בין אהבה רבה 
לקריאת שמע, ונפקא מינה להמבואר (יגג) שמותר להפסיק בין אהבה רבה לקריאת שמע 
מפני היראה וכופני הכבוד, וכל זה מצד דיני קריאת שמע, אולם לענין חלות ברכת התורה 
על מצות הלימוד סובר הירושלמי שאסור להפסיק אף מפני היראה והכבוד, שאי אפשר 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים ט 


מצות תלמוד תורה, אולם אינה נעשית לשם כך, והרי זה כטפל שאינו גורר 
עמו את העיקר לפוטרו מברכתו הראויה לו. 


באופן אחר כתב הגרי"ד סולובייצ'יק (ישורון ח"ח עמי ש) שיש מקום לבאר 

שאף לגירסה בירושלמי יהוא ששנה על אתרי אין להוכיח מזה 
שקריאת שמע אינה חשובה לתלמוד תורה, וביאור הענין הוא על פי מה 
שהביא בחידושי מרן ריז הלוי (ברכות פי"א הט"ז) בשם הגרייח, שברכות התורה 
אינם ברכות על מצות תלמוד תורה, אלא עניינם על החפצא של תלמוד תורה 
שתורה טעונה ברכהל'. ולפיייז יש לומר שאמנם בקריאת שמע מתקיימת מצות 
תלמוד תורה אך פרשיות אלו בחפצא חשובות לפרשיות קריאת שמע, וממילא 
שלא על לימוד זה מברכים ברכות התורה, ולכך אינם חשובים ללימוד תורה 

הנצרך לאחר ברכות התורה. 


קבלת עול מלכות שמים 


מצינו שבקריאת פרשה ראשונה יש קיום מצוה מיוחד, שמלבד גוף הקריאה, 
יש בה יקבלת מלכות שמיםי, וכמה נפקא מינה יש בזהל". 


המקור לכך כפי ששנינו (יג) אמר רבי יהושע בן קרחה למה קדמה פרשת 

שמע לוהיה אם שמוע כדי שיקבל עליו עול מלכות שמים תחלה 
ואחר כך מקבל עליו עול מצות. עוד שנינו (שם עיב) שהקורא את שמע צריך 
שיכוין את לבו, ונחלקו שם האם צריך להתכוין בכל פרק ראשון או בפסוק 
ראשון בלבד, ורבי חייא בר אבא ראה שרבי ירמיה מאריך בכוונה של קריאת 


אוצר החכמה! 


שמע, ואמר לו לאחר שהמלכתו למעלה ולמטה ובארבע רוחות השמים, קיימת 
את המצוה. 


ומבואר מכך שיש דין כוונה מיוחד מצד קבלת מלכות שמים, וכן כתבו 

התוספות (ד"ה על לבבן) שיש חיוב לעמוד, ולא להלך בשעה שקורא 

פסוק ראשון, משום שצריך כוונה מיוחדת בשעת קבלת מלכות שמים, שאין 

זה רק מעשה קריאה שדי לו בכוונה מועטת, שמבין במוחו את משמעות 
המילים שאומר, אלא צריך לקבל זאת בלבו ולהתבונן בתוכן הדברים. 


עוד מצינו (כא.) שיש חיוב להפסיק ממה שקורא ומתפלל, כדי לקרוא עם 
הציבור פסוק ראשון של שמע, לפי שאסור לפרוש מן הציבור כשהם 

מקבלים מלכות שמים. ומטעם זה התירו לבעל קרי להרהר בקריאת שמע, 
מפני שחיוב זה חמור יותר מעיקר החיוב של קריאת שמעלל. 


עוד מצינו לענין ספק קרא קריאת שמע למאן דאמר קריאת שמע דרבנן 

(כא.) שכתבו בשאילתות דרב אחאי גאון (יתרו שאילתא נד) ובתוסי הראייש 

ותוסי רבינו יהודה (כא. ד"ה ורי אלעזר) שאף למאן דאמר דרבנן חוזר וקורא, 
משום חומר החיוב של קבלת מלכות שמים. 


והנה מפשטות דברי הגמרא (יג:) עולה שנחלקו תנאים היכן היא קבלת מלכות 

שמים, אם בפסוק שני של ץאהבת את הי אלהיך בכל לבבך וגוי, או 
רק בפסוק ראשון של שמע ישראל. ולפי הצד שהפסוק השני הוא קבלת 
מלכות שמים, יש לומר שהציווי לאהבת השם, אפילו נוטל את נפשו כמבואר 


שתחול הברכה במקום שאירע הפסק קודם המצוה, אף שמותר היה לעשותו מפני היראה או 
הכבוד. 

עז. ומבארים בזה מה שפסק השלחן ערוך (או"ח סיי מז סי"ד) שהמהרהר בדברי תורה אינו צריך 
לברך מקודם ברכות התורה, ובביאור הגר"א שם תמה מדוע לא יברך והלא מצות תלמוד תורה 
מתקיימת אף בהרהור ומן הדין שיברך, ולפי הנתבאר מיושב היטב שאף שמצות תלמוד תורה 
מתקיימת גם בהרהור, אך חפצא של תורה אינו אלא בדיבור ולכך לא מברכים על הרהור דברי 
תוהה: 

עח. במנחת כהן (מבוא השמש, מאמר שני פי"ד ד"יה ואמנם לראיה) כתב לדעת השיטות שכל פרשה 
ראשונה היא דאורייתא (הובאו לעיל אות ב), ויקשה לשיטתם מדוע רבי יהודה הנשיא (יג:) קרא 
בעונתה רק פסוק ראשון, וביאר שאכן היה פטור מעיקר חובת הקריאה, לפי שתורתו אומנותו, 
אלא שבפסוק ראשון יש דין מיוחד של קבלת מלכות שמים, ובזה הוא מחויב יותר מעיקר 
הקריאה. 

עט. ובשלחן ערוך (אוייח סיי סב ס"ד) כתב שבמקום אונס או חולי אם קרא בהרהור יצא. ונחלקו 
האחרונים בביאור דעתו, באופן שנסתלק האונס קודם שעבר זמן הקריאה, האם צריך לחזור 
ולקרוא בפה, או שכבר יצא בדיעבד בהרהור. דעת האליה רבה (סי סב ס"ב) והפרי חדש (שם 
ס"ד, סיי צד סי שאם נסתלק האונס אחר זמן, חייב לחזור להתפלל ולברך ולקרוא בדיבור גמור 
שמוציא בשפתיו, ולא יצא אלא לשעת אונסו, ולא בשעה שיכול לדבר, ומפני שהלכה כרב 
חסדא שהרהור אינו כדיבור (כ:-כא.), אך הפרי מגדים (שם משב"ז סק"ב) והתהלה לדוד (שם אות 
א) כתבו שממשמעות לשון המחבר ייצאי מוכח שאף אם נסתלק האונס אינו חייב לחזור ולקרוא, 
לפי שכבר יצא לגמרי בהרהור. ולדעת האליה רבא והפרי חדש צריך ביאור מה התועלת בהרהור 
אם אינו יוצא בזה כלל, ובזכרון שמואל (סיי יז) כתב לבאר שבקריאת שמע יש בי מצוות: א. 
קבלת מלכות שמים, ב. קריאת פרשה מן התורה, ויש לומר שחכמים תיקנו שיהרהר כדי לצאת 
קבלת מלכות שמים, כמשמעות דברי הגמרא שלא יהיו העולם עוסקים במלכות שמים והוא 
יושב ובטל, ומכל מקום אינו יוצא ידי חובת מצות הקריאה, ולפיכך אם נסתלק האונס חוזר 
וקורא שנית, שהרי לא נתקיימה המצוה בשלמות. 


אופן הכוונה 


האם נחשב 
למצוה נפרדת 


מקור ההלכה 


האם נמנית 
כמצוה בפני 
עצמה 


יּ אוצר 


בגמרא (נד.), זהו קבלת מלכות שמים. אך לפי הצד שהפסוק ראשון הוא קבלת 
מלכות שמים, יש לומר שהפסוק שמע ישראל הי אלהינו הי אחד הוא הודעת 
מלכותו בבריאה, כפי שמצינו לענין אמירת מלכויות בראש השנה (ר"ה לב:) 
שלרבי יוסי מועיל לאמירת מלכויות, וכן מבואר בתוספות (מ: דיה אמר אביי) 
שאמירת שמע ישראל כהזכרת שם ומלכות הנצרכת למטבע ברכה. 


ולהלכה מצינו שפסוק ראשון נחשב קבלת מלכות שמים, שהשו"ע (סיי סא 

סיט) כתב שהאיסור לכפול שמע פעמיים, הוא רק בפסוק ראשון?, 

עוד כתב (שם סייד) שצריך להפסיק מעט בין לעולם ועד לואהבת, כדי ליתן 
ריוח בין קבלת מלכות שמים לקבלת עול מצוות. 


וכן עולה מלשון הרמב"ם (ספר המצוות מ"ע ב) שפירש את לשון המשנה כדי 
שיקבל עליו מלכות שמים ואחר כך עול מצוות, על פסוק הראשון של 
שמע ישראל, ומוכח ששאר הפרשה נחשב כקבלת עול מצוות לחוד. 


יש שכתבול* לדון באיזו תיבה מוזכרת קבלת מלכותו בשני אופנים: 


א. יש לומר שאופן הכוונה הוא בהזכרת תיבת יאלהינוי שפירושה שהוא מלך 

עלינו, וכדברי הרמבין (שמות כ ב) 'והוא אלהים להם, שחייבים לעבוד אותוי. 

וכתב שם, וזו המצוה תקרא בדברי רבותינו (יג:) קבלת מלכות שמים, כי המלות 
האלה אשר הזכרתי הם במלך כנגד העפפנ. 


ב. יש לומר שהוא בהזכרת תיבת יהי אחדי כמשמעות דברי הרמביים (ספר 

המצוות מ"ע ב) יויקראו גם כן זאת המצוה מלכות שמים, כי הם יאמרו יכדי 
לקבל עליו עול מלכות שמיםי רצו לומר להודות ביחוד ולהאמינוי. ולפיז קבלת 
המלכות היא באמונת היחוד, וזהו כמשמעות דברי הגמרא (יג:) כיון שהמלכתו 
למעלה ולמטה ובארבע רוחות השמים, ומשמע שהאריך בכוונה זו באמירת 
אחד. וכן משמעות דברי התוספות (מ: דיה אמר אב ותוס' הראיש (יב. דייה 
כל) שבמה שאומר שאין כמוהו, זהו ענין המלכות שנאמרת בשמע ישראל. 


ויש מקום לדון האם קבלת מלכות שמים נחשבת מצוה נפרדת מגוף מצות 
הקריאה של שאר הפרשה, ולפייז צריך להתכוין בה כוונה נפרדת, 
שיתכוין לצאת ידי חובת מצות קבלת מלכות שמים, ומצות קריאת שמע 
שהיא קבלת מצוות, או שמא אינה נחשבת כמצוה נפרדת ונכללת בעיקר 
המצוה של קריאת שמע. ומדברי המשנה ברורה (סיי רלט סק"א) עולה שאין 
צריך כוונה גַפַּרְדָת לכך, אלא די בכוונה לשם מצות קריאת שמע. 


אוצר החכמה 


אכן לשיטות שהובאו לעיל (אות ב) שחובת קריאת שמע מן התורה אינה אלא 
בפסוק ראשון בלבד, ואילו שאר הפרשיות הן מדרבנן, נמצא ששני 

חלקים הללו של הדאורייתא והדרבנן, מתחלקים לשני עניינים שונים, השייכים 

למצוה אחת, שהפסוק הראשון הוא קבלת מלכות שמים, וחכמים קבעו לקרוא 
גם את קבלת עול מצוות, שזו השלמה לקבלת מלכות שמים5'. 


ד. זכירת יציאת מצרים 


שנינו (יב:) 'מזכירין יציאת מצרים בלילות', ודרשו חכמים ממשמעות הכתוב 

ילמען תזכר את יום צאתך מארץ מצרים כל ימי חייך' (דברים טז ג) 

שהחובה נוהגת ביום ובלילה. ואופן הזכירה מבואר בגמרא (כא.) שהוא בברכת 
אמת ויציב, ובפרשת יויאמרי. 


והאחרונים?" הקשו מדוע לא מנאוה הראשונים כמצוה בפני עצמה, אלא 
הביאו זאת בכלל הלכות קריאת שמע. וכבר עמד בקושיא זו 
הרשב"ץ (זוהר הרקיע, אות כו). 


והאחרונים תירצו, שילמען תזכורי אינו לשון ציווי גמור, ונחשב כמצוה 

הנלמדת מכח דרשה, ולפיכך אינה מצוה בפני עצמה אלא 

נכללת בדין קריאת שמע. ועוד תירצו, שעיקר הפסוק ילמען תזכור' אינו בא 
כציווי, אלא כנתינת טעם למצות פסח מצה ומרור שהוזכרו שם. 


פ. כמבואר במשנה ברורה (ס"ק כב, כו שהטעם לכך משום קבלת מלכות שמים. 

פא. ישורון (כרך ב עמי תכ). 

פב. אולם הרשב"א (שו"ת ח"ה סי נה) כתב בביאור תיבת יאלהינוי בשמע ישראל, שהוא משגית 
בנו. ומצטרף לזה שהוא מנהיגנו, ולא כוכב ולא מזל ולא שר משרי מעלה, רק הוא יתברך. 
ושהוא הבדילנו לשמו, ולקחנו לחלקו. ומשמע שהוא כעין הכוונה הכללית באזכרת תיבת אלהים, 
שהוא תקיף בעל היכולת ובעל הכוחות כולם. 

פג. והביאור הלכה (סיי סד ד"ה אע"פ) נקט לדעת הפרי חדש ששתי הפרשיות הן דאורייתא, 
שהן שני עניינים נפרדים, קבלת מלכות שמים, וקבלת עול מצוות, וכעין זה יש לומר לשאר 
השיטות שהחלק הנוסף מדרבנן, הוא ענין בפני עצמו. 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים 


אמנם במכילתא (שמות יג ג) דרשו על הפסוק 'זכור את היום הזה אשר יצאתם 
ממצרים מבית עבדיםי, לימד שמזכירין יציאת מצרים בכל יום. ולפיייז 
עדיין קשה מדוע לא נמנית כמצוה בפני עצמה, שהרי יש בה ציווי גמור. 


והבית יצחק (שויית או"ח סיי יב) תירץ באופן נוסף, שכיון שמצותה מתקיימת 
יחד עם קריאת שמע ובעונתה, לפיכך אינה נחשבת כמצוה נפרדת, 
אלא שייכת ונטפלת לקריאת שמע. 


וכן דקדקו האחרונים" בלשון הרמבים (קריאת שמע פ"א היג) שפרשיות אלו 

נקראות קריאת שמע, וכלל בזה גם את פרשת יויאמרי שנאמרת משום 

הזכרת יציאת מצרים, ומוכח שחכמים קבעו מטבע לקריאת שמע, וכללו בזה 

את פרשת ציצית, ובלעדיה נחשב שלא השלים את קריאת שמע. וביאור 

הדברים הוא כפי שכתב הרמב"ם שם, שבפרשת ציצית יש את זכירת כל 
המצוות, וזה חלק מקבלת מצוות שבקריאת שמע. 


וייש ליתן טעם נוסף לכך, שענין זכירת יציאת מצרים שייך לקבלת מלכות 
שמים, ולאמירת אמונת היחוד, וזה לשון ארחות חיים להרא"ש (ליום א, 
מצוה כו) 'לבטוח בהי בכל לבבך ולהאמין בהשגחתו הפרטית. ובזה תקיים בלבבך 
היחוד השלם בהאמין בו כי עיניו משוטטות בכל הארץ ועיניו על כל דרכי 
איש ובוחן לב וחוקר כליות, כי מי שאינו מאמין ביאשר הוצאתיך מארץ 
מצרים' אף ב'אנכי הי אלהיךי אינו מאמין. ואין זה ייחוד שלסי. 


ויש לדון האם גם בגדרי המצוה היא נחשבת כחלק מקריאת שמע, ונפקא 

מינה אימתי היא עונת המצוה, שקריאת שמע של שחרית זמנה עד סוף 

שלוש שעות, ויש לדון האם גם זכירת יציאת מצרים אין חובתה אלא עד 
סוף שלוש שעות. 


ומצינו בגמרא (יג6, שרבי יהודה הנשיא היה טרוד בשיעורו לרבים בבית 

המדרש, ולא קרא את כל קריאת שמע, אלא רק לפסוק ראשון של 
שמע שהוא מן התורה, וכמו כן היה משתדל להזכיר פסוק שיש בו מענין 
יציאת מצרים על מנת לקיים זכירת יציאת מצרים מן התורה. ולכאורה קשה 


טעם לכך 
שנחשבת חלק 
מקריאת שמע 


האם זמנה 
כעונת קריאת 
שמע 


מדוע הוצרך להקפיד לקיים זאת בעונת קריאת שמע, והרי יכול להזכי ₪996 


מצרים גם אחרי שלוש שעות, וכפי שהובא בגמרא שם שהיה לו פנאי אחרי 
שלוש שעות. ולכאורה מוכח מכך שמצוה זו נכללת בדיני קריאת שמע, ואף 
לענין זה שעונת המצוה היא דווקא בשלוש שעות. 


אולם הרא"ה (דיה ובגמרא מספקא) והריטב"א (דיה או) כתבו שאינו כן, אלא 

עיקר זמן המצוה הוא כל היום, שהרי לא כתוב בשכבך ובקומך לגבי 

זכירת יציאת מצרים, והטעם שרבי נהג להקפיד להזכיר קודם שלוש שעות, 

משום שלאחר שחכמים קבעוה בתוך קריאת שמע, נכלל בוה שמצוה לכתחילה 

להזכירה עם קריאת שמע בעונתה, ולכך העדיף גם רבי להזכירה בעונת קריאת 
שמע. 


ובפרי חדש סי מו סק"ט) כתב שאם אדם חושש שמא יתאחרו הציבור 

מלקרוא את שמע בעונתה, והוא מקדים לקרוא קריאת שמע ביחידות 

בעונתה, צריך לקרוא את כל שלושת הפרשיות קודם התפילה מטעם זה. 

ומוכח מדבריו שיש חיוב לקיים זכירת יציאת מצרים בעונת קריאת שמע. וכן 

דקדק האור שמח (קריאת שמע פ"א היג) ממשמעות לשון הרמביים שהיא חלק 
ממצות קריאת שמע, ואף לענין זמן חובתה. 


אכן בדיעבד אם נתאחר ולא קרא בעונתה, דעת הראשונים דלעיל, שחייב 

בקריאתה במשך כל היום. והשאגת אריה (ס" י) הוכיח כן שזמן הזכרת 
יציאת מצרים הוא כל היום כולו, וחייב מן התורה להזכיר יציאת מצרים אף 
אחר שלוש שעות, בכל שעות היום. שהרי אינו דומה לקריאת שמע שזמנה 
רק עד גי שעות, משום שבקריאת שמע נאמר ובשכבך ובקומךי ולאחר גי 
שעות כבר עבר זמן קימה, אבל הזכרת יציאת מצרים תלויה בדין יום שהרי 
נאמר 'כל ימי חייך', וכיון שעד צאת הכוכבים נקרא יום, לכן זמנה כל היום 

כולופ. 


פד. צל"ח (יב: דיה מזכירין), פרי מגדים (פתיחה כוללת, הלי ק"ש אות ד) ומנחת חינוך (מצוה כא אות 
א). 

פה. אור שמח (על הרמב"ם שם) וכן שיטת המגן אברהם (סיי סז סק"א) שמדרבנן קבעו שלא 
יצא ידי חובתו עד שישלים כל הפרשיות כאילו מחויב בכך מן התורה. 

פו. ולכאורח משמע מכך, שיש בזכירת יציאת מצרים בי חלקים: א. מן התורה, ב. מדרבנן, 
שמן התורה היא מצוה בפני עצמה שחובתה כל היום, ומלבד זאת קבעו חכמים מצוה נוספת 
מדרבנן לקיימה עם קריאת שמע, וקבעו זאת בקריאת פרשת ויאמר, שצריך לאומרה מלבד 
ברכת אמת ויציב שהיא לשם המצוה מדאורייתא, ולגבי הדרבנן נחשב כדיני קריאת שמע שצריך 
לקרוא דווקא בעונתה. 


האם יכול 
להשלימה 
אחר שלוש 
שעות 


האם צריך 
להתכוין לשם 
זכירת יציאת 

מצרים 


האם נחשבת 
חלק ממצות 
קריאת שמע 


אוצר 


והנה בשו"ע פסק (סיי ס ס"ד) שכל המצוות צריכות כוונה, ויש לדון האם 

צריך להתכוין בקריאת שמע כוונה נפרדת למצות זכירת יציאת מצרים, 

או שהיא נחשבת כחלק ממצות קריאת שמע, ואין צריך להתכוין בה כוונה 
נפרדת. 


ובמשנה ברורה (סיי רלט סק"א) כתב שצריך להתכוין בפירוש לשם שתי 
המצוות, קריאת שמע וזכירת יציאת מצרים, ומוכח שהן נחשבות 
לשתי מצוות נפרדות. 


והנה מצינו בגמרא (כא.) שהמסופק אם אמר ברכת אמת ויציב, חייב לחזור 

ולאומרה, כדין ספק דאורייתא לחומרא. והראשונים?' הקשו מדוע ספק 
בברכת אמת ויציב נחשב כספק דאורייתא ומחייבים אותו לחזור ולברך, והרי 
בעל כרחך שמסופק גם על קריאת פרשת ויאמר, שאם לא כן [אלא ודאי 
אצלו שקרא פרשת ויאמר] בודאי שכבר יצא בה ידי חובתו מן התורה, וכיון 
שאדם זה עדיין לא הזכיר יציאת מצרים, יש לנו לחייבו לקרוא את כל קריאת 
שמע שנית, ויש עדיפות בכך שיקיים את שתי המצוות של קבלת מלכות 
שמים, והזכרת יציאת מצרים, ושוב ממילא לא נטריחהו לברך את ברכת אמת 

ויציב, שהרי יצא ידי חובה בפרשת ציצית. 


והוכיחו זאת [שחכמים העדיפו את קריאת שמע לעומת אמירת אמת ויציב] 

מדין בעל קרי, ששנינו (כ:) שמהרהר קריאת שמע, ואינו מברך 
אחריה ברכת אמת ויציב, והקשו בגמרא למאן דאמר אמת ויציב דאורייתא 
וקריאת שמע דרבנן, מדוע לא התירו לו להרהר באמת ויציב, ותירצו בגמרא 
שקריאת שמע שיש בה שתי המצוות הללו, עדיפה מאשר ברכת אמת ויציב 
שאין בה אלא יציאת מצרים, ומוכח מכך שבקריאת שמע שיש בה פרשת 


אצ "חוכט: 


הוכחת האבן 
האזל שפרשת 
ויאמר היא 
ממטבע 
קריאת שמע 


= 
ויאמר יוצאים בה ידי חובת הזכרת יציאת מצרים, וזה עדיף יותר מאשר לברך 
אמת ויציב, ולפי"יז הקשו הראשונים, מהו החילוק בין בעל קרי שהעדיפו בו 
שיקרא שמע בהרהור מפני שיש בה את שתיהן, ואילו במסופק אם קרא 


פטרוהו. 


ובאבן האזל (קריאת שמע פ"ב הייג אות ג) דקדק מדבריהם שאם מחויב בקריאת 

פרשת ויאמר, מצד חובת הזכרת יציאת מצרים, הטילו עליו חכמים 

חיוב לקרוא את כל הפרשיות עמה, מפני שיש בקריאת שמע כולה שתי 

מצוות, וכפי שהוכיחו הראשונים מבעל קרי, שהעדיפו חכמים שיקרא כל 

פרשיות שמע מטעם זה, לעומת מה שיברך אמת ויציב, אף שהזכרת יציאת 
מצרים שבה מעולה יותר מההזכרה שיש באמירת ויאמר. 


והקשה על כך, כיצד שייך לחייבו בקריאת כל הפרשיות משום שנתתייב 

באמירת ויאמר, והרי חיובו בקריאת ויאמר הוא משום זכירת יציאת 
מצרים לחוד, שהיא חובה מן התורה, ואילו קריאת שמע שהיא מדרבנן אינה 
מוטלת עליו במקום ספק, שאינו חייב לחזור מכח ספק, וכיון שסיבת חיובו 
היא משום הזכרת יציאת מצרים, מדוע וסיפו לו לקרוא עמה את שאר 
הפרשיות. ואין זה דומה לבעל קרי, ששם מדובר באדם שלא קיים קריאת 
שמע והזכרת יציאת מצרים, ובקריאת פרשת ויאמר יש בי עניינים: א. הזכרת 
יציאת מצרים, שאפשר לקיימה גם באמת ויציב, ב. הזכרת כל המצוות, שלגבי 
זה היא חלק ממטבע קריאת שמע, כפי שכתב הרמבים (קריאת שמע פ"א היב). 
ועל זה אמרו בגמרא שחכמים העדיפו את קריאת כל פרשיות שמע שיש בהן 
שתי מצוות, של קבלת מלכות שמים [הכוללת עול מצוות] וזכירת יציאת 
מצרים, ולא אמרו שיקרא שתי פרשיות הראשונות, ואחרי כן יברך אמת ויציב 
במקום לומר פרשת ויאמר, מפני שבפרשת ויאמר יש קיום של בי המצוות, 
שהיא חלק ממטבע קריאת שמע, משום זכירת כל המצוות, וגם זכירת יציאת 
מצרים, ובאדם שמחויב בקריאת שמע יש ענין שיקרא פרשת ויאמר כדי 
להשלים את מטבע קריאת שמע שמוטל עליו. אולם מי שמסופק אם קרא 
ובירך, ואינו חייב בקריאת שמע, אלא רק בזכירת יציאת מצרים, אין לו חיוב 
לקרוא את פרשת ויאמר מצד המטבע של קריאת שמע, אלא רק מצד יציאת 
מצרים, ואם כן מדוע זה יתחייב לקרוא את כל פרשיות שמע בגלל שמחויב 

באמירת יויאמרי. 


פז. תופפות, תלמידי רבינו יונה (כא. דיה ספק) ורשב"א (ד"ה כאי). 

פח. והנה במשנה נחלקו רבי אלעזר בן עזריה וחכמים בענין זה, והמאירי (יב: דייה אמר המאירי), 
הפרדס (סיי קלד) והכלבו (סיי נא) כתבו שנחלקו אם גם הלילה הוא כזמן גאולה, או שכיון שעיקר 
הגאולה והיציאה היתה ביום, אין הלילה נחשב פיוםי תו "יי יותין יבר די הזכרה. 

פט. רמב"ם (ק"ש פ"א היג), אשכול (הלי ק"ש ותפלה סיי י), סמ"ק (סיי קי) ורשב"ץ (זוהר הרקיע 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים 


יא 


אכן מדברי הראשונים מתבאר שכאשר מחויב בקריאת פרשת ויאמר, יש בזה 

בי חיובים: א. משום זכירת יציאת מצרים, ב. משום זכירת כל המצוות 

שהיא חלק ממטבע קריאת שמע, ולכן יש סיבה לחייבו לקרוא את כל 
הפרשיות עמה, כדי להשלים את מטבע קריאת שמע. 


במה ששנינו שמזכירין בלילות5", נחלקו הראשונים אם זו חובה גמורה מן 

התורה, או שמא דרשה זו אינה אלא אסמכתא בעלמא, וכל החובה 

אינה אלא מדרבנן. דעת הרא"ה (ה. דייה ועכשיו, יג: דייה אמר) ושבלי הלקט סי 

ריח) שחיוב הזכרת יציאת מצרים בלילה הוא רק מדרבנן. אמנם דעת רוב 
הראשונים" שחיוב הזכרת יציאת מצרים דאורייתא הן ביום והן בלילה. 


ונפקא מינה בזה אף לענין חיוב נשים בזכירת יציאת מצרים וברכת אמת 

ויציב, שלענין קריאת שמע מצינו (כ:) שפטורות משום שהיא מצות 

עשה שהזמן גרמא, ולא הוזכר שם בפירוש מה דין פרשת ויאמר, ולכאורה 

משמע שלא חילקו בזה ואף בזה הן פטורות. וכתב הפרי מגדים (א"א סי סו 

סק"א, סי ע סק"א) שלשיטות שזכירת יציאת מצרים אינה נוהגת מן התורה 
אלא ביום, בודאי שנחשבת כזמן גרמא, ונשים פטורות. 


אכן לשיטת הראשונים שנוהגת ביום ובלילה מן התורה, כתבו המגן אברהם 

(סיי ע סק"א) ושו"ע הרב (שם) שזו מצוה שלא הזמן גרמא, ונשים חייבות 
בה. והשאגת אריה (סיי יב) חולק וסובר שאף לשיטתם זו מצוה שהזמן גרמא, 
וכפי שאנו אומרים בקריאת שמע שנחשבת מצוה שהזמן גרמא, ואף לשיטת 
הכסף משנה (קריאת שמע פ"א הי"ג) שזמנה כל היום וכל הלילה, מכל מקום הן 
שתי מצוות שכל אחת זמנה שונה מחבירתה, והמצוה של יום זמנה רק ביום, 
והמצוה של הלילה זמנה רק בלילה, לפיכך נחשבות שתי מצוות שכל אחת 

קבועה בזמנהצ. 


נידון נוסף מצינו בזמן הזכרת יציאת מצרים בלילה, האם צריך לאומרה דווקא 
משתחשך כשהוא לילה גמור, או שמא אפשר להקדים ולאומרה מפלג 
המנחה, כדרך שמקדימים להתפלל תפילת ערבית מבעוד יום. 


שיטת רבינו יונה (ב. דיה ולעני) שיוצא אף מבעוד יום, כיון שאינו מפורש 

בפסוק שצריך לקיימה בלילה ממש, אלא דורשים זאת מדרשה יכל 

ימי חייךי לרבות הלילות, לפיכך מפלג המנחה נחשב כזמנה כמו לענין תפילת 

ערבית, לרבי יהודה (כו), ואף שאינו לילה ממש לכל דינים שבתורה, מכל 

מקום כיון ששקעה חמה, ונחשב כלילה לענין תפילה, ואמירת ברכות קריאת 
שמע, כמו כן נחשב כלילה להזכרת יציאת מצרים. 


והשאגת אריה (סי ח) חולק, שבודאי תלוי בגדרי יום ולילה של כל התורה. 

ואינו דומה לתפילת ערבית, וכפי שהקשו התוספות (ב. דייה מאימתי) 

ושאר ראשונים על סברת רבינו תם שהשווה ברכת קריאת שמע לתפילת 

ערבית, שדווקא ערבית שתיקנוה כנגד הקטרת איברים ופדרים, שכשרים ביום 

ובלילה, בזה אין צורך שיהיה לילה ממש. אבל שאר המצוות התלויות בלילה, 
בודאי שצריך להמתין לצאת הכוכבים, ולפני כן אינו זמן חובתה. 


והמגן אברהם סיי רלה סק"ב) פסק כרבינו יונה שיוצא אף בקריאה שמבעוד 
יום, והמשנה ברורה (סקיז) כתב שירא שמים יחמיר כדעת השאגת 
אריה לקרוא שנית משתחשך. 


ה. קריאתה בלא ברכות או שלא בעונתה 


(יא.) 'בשחר מברך שתים לפניה ואחת לאחריה, ובערב מברך שתים 
לפניה ושתים לאחריהי. ויש לדון בחובת הברכות הללו הנאמרות עם 
קריאת שמע, האם הן מעכבות את קיום המצוה, ואם לא בירך לא קיים את 
המצוה כהלכתה, או שהיא חובה נפרדת שאינה מעכבת את קיום גוף קריאת 
הפרשיות. 


שנינו 


וכן יש לדון להיפך, האם קריאת הפרשיות מחייבת לאמירת הברכות, ולא 
שייך לברכן אלא כאשר קורא את שמע בפועל, ואם אינו קורא את 


אות כו). 

צ. ויש מהאחרונים שהעירו שאינו דומה לקריאת שמע, שדווקא שם יש לומר שהן שתי מצוות 
נפרדות,. כשיטת הרמבין (ספר המצוות שכהת העשין, מ"ע ב)ן שמנה כמצוה נפרדת את הקריאה 
בבוקר ובערב, אולם בזכירת יציאת מצרים היא מצוה אחת שחובתה להתקיים פעמיים בכל 
קפ 


החובה 
בערבית 


אימתי זמן 
הזכרת יציאת 
מצרים בלילה 


חובת ברכות 
לפניה 
ולאחריה 


לשונות 
הראשונים 


האם מותר 
לקרוא שמע 
בלא ברכותיה 


שיטת הרא"ה 
שאסור לקרוא 
בלא ברכותיה 


שיטת רב האי 
גאון שלא 
קיים המצוה 
כתיקונה 


שיטת 
הרשב"א 
שיוצא אף 
בלא ברכות 


יב אוצר 


הפרשיות לא שייך לברכן לחוד, או שמא אין זה מעכב את הברכות, והן חלק 
מהתפילה, ונאמרות אף בפני עצמן. 


הרמב"ן (יא: דיה כבר) כתב שברכת אהבה רבה היא כברכת המצוות על 
קריאת שמע, שכל המצוות טעונות ברכה בעשייתן, ואילו ברכת 
יוצר אור והמעריב ערבים הן כברכות השבח. 


והרא"ה (יג. דיה היה) כתב שהן כברכת המצוות של ציצית ותפילין, ועדיפות 
מהן בכך שתיקנום במטבע לשון ארוכה. 


האור זרוע (הלי ק"ש סי כה) הוכיח מדברי הגמרא (יב.) שהיו מברכים יוצר 

אור אף לאחר קריאת שמע, שמכאן יש ללמוד על כל ברכת המצוות 

שאם לא בירכה קודם עשייתה, רשאי לברכה אחר עשייתה, ויוצא ידי חובת 
הברכה. ומוכח מדבריו שסבר שזו ברכת המצוות. 


מאידך מצינו בראשוניםצ* שכתבו בשם הירושלמי (פ"א ה"ה) שיש מקור 

מיוחד לחובת ברכות מהפסוק ישבע ביום הללתיך על משפטי צדקרי 

(תהלים קיט קסד) שיש חובה של שבע ברכות כדי לתת שבח והודאה, וקבעום 

חכמים לאומרם עם קריאת שמע, וכן הובא בתוספות (ב. דיה מברך). ומשמע 

שאינו מדין ברכת המצוות, אלא הוא דין מיוחד של אמירת שבח והודאה, וכן 
דעת הרשב"א (שויית ח"א סיי מז, סט) כדלהלן. 


והנה הטור (סיי מו) הביא את שיטת רבי יהודה החסיד שכאשר היו אומרים 

קודם פסוקי דומרה את התפילה 'אשרינו מה טוב חלקנו ומה נעים 
גורלנו ומה יפה ירושתנו, אשרינו שאנו משכימין ומעריבין ערב ובוקר בכל יום 
פעמים ואומרים שמע ישראל הי אלהינו הי אחדי. היה רגיל לומר אחריו ברוך 
שם כבוד מלכותו לעולם ועד. והיה מכוין לצאת בו ידי חובת קריאת שמע, 
משום שפעמים כשהציבור מאריכים בפיוטים מתעכבים מקריאת שמע עד 
אחר זמנה, ואמר שהיה יוצא בוה על פי מה שמצינו בגמרא (ג=) שזו היא 
קריאת שמע של רבי יהודה הנשיא. וכוונתו בזה על פי דברי הגמרא שם, 
שרבי יהודה היה קורא בעונתה רק פסוק ראשון, משום שעסק בשיעורו בבית 

המדרש, ולאחר השיעור היה חוזר וקוראה בברכותיה. 


וכתב הבית יוסף (דייה וכתב הרא"ה) שהראייה חולק עליו, שכתב (יג: דייה והא 

דאמריי חוזר וגומרה) שדווקא רבי יהודה הנשיא שהיתה תורתו אומנותו 
ומשום שעת הדחק לצורך הלימוד לרבים, ולא היה מחויב להפסיק ולקרוא 
קריאת שמע בברכותיהצו, לכך קרא באופן זה, אולם מי שמחויב בברכות 
קריאת שמע אסור לו לקרוא בלי ברכות, משום שעדיף לברך אותם עם 
הקריאה שיוצא בה את חובתו מדאורייתא, ולא לברכם לאחר מכן כשמשלים 
את הקריאה שמדרבנן, ולכן לפני התפילה לא יאמר פסוק שלם של שמע, 

אלא ומיחדים שמך הי אלהינו הי אחדי. 


וכן מצינו לרב האי גאון (הו"ד ברשב"א יב: דייה ושמע מינה, רא"ש פיב סיי א, בית 

יוסף סי ס דייה וברכות) שחובת הברכות מעכבת, ואם קרא ולא בירך לא 
יצא ידי חובה, וחוזר וקורא בברכותיה. וכן מוכח בירושלמי (פ"ב ה"א) שהקשו 
על הקורא בתורה וכיון לבו יצא, והרי לא בירך, ותירצו שיש חילוק בין יחיד 
לציבור, ודווקא ביחיד יצא בדיעבד, אך בציבור שמחויבים לפרוס על שמע 
הרי זה מעכב את הקריאה, וחייבים לחזור ולקרוא בברכותיה. והפרי מגדים 
(סיי ס משביז סק"א) כתב שבודאי אינו חמור יותר מכל ברכת המצוות שבדיעבד 
אין הברכה מעכבת ויצא ידי חובתו, אמנם לא עשה את המצוה כתיקונה, 
ונחשב כמו שעשה מקצתה ולא כולה, ולפיכך חייב ולקיימה בשנית, ולקרוא 

בברכותיה. 


ומדברי הרשב"א (שו"ת חיא סי" מז, סט, שיז) מתבאר שהוא חולק עליהם בזה, 

שדן שם במי שקרא את כל פרשיות שמע בלי ברכות, האם רשאי 

לחזור ולברך את הברכות מבלי לקרוא שנית את שמעצ'. והסיק שרשאי ואף 

חייב לברכם בלי לקרוא את שמע שנית, ואין אלו ברכות לבטלה, מפני שאין 
הברכות תלויות בקריאת שמע ויש חיוב לאומרם בפני עצמן. 


צא. מאיר" (יא. דיה אמר). 

צב. והרא"ש (פיב סיי ג) הוסיף שהיה מלמד תורה ברבים, ולכן לא הוצרך להפסיק משום 
קריאת שמע דרבנן, ומן התורה יוצא בפסוק ראשון בלא ברכות, אך שאר מי שתורתו אומנותו 
חייב להפסיק לקרוא כל ג' פרשיות בברכותיה, אף שזהו חיוב מדרבנן. ונחלקו בגמרא בר קפרא 
ורבי שמעון ברבי אם היה חוזר וגומרה אחרי השיעור, ולרבי שמעון ברבי חוזר וגומרה אף אחר 
גי שעות, וביאר התוס' הרא"ש (יג: ד"ה בשעה) שהוא כאדם הקורא בתורה, ולבר קפרא לא 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים 


וביאר הטעם בזה, שיש לחקור בגדר ברכות קריאת שמע האם הן בתורת 
ברכת המצוות על מצות הקריאה, או שהן כברכה בפני עצמה מדין 
ברכות השבח, על המאורות ואהבת השם לעמו ויציאת מצרים. 


ואף הנדון דלעיל תלוי בזה, שאם הן כברכת המצוות, אסור לקיים את מצות 
קריאת שמע בלא ברכותיה, כדרך שכל המצוות חיב לברך עליהן עובר 
לעשייתן, [וכך מתבאר בדברי הראייה דלעיל] אך אם הן כברכות השבח, מותר 
לקרוא את שמע גם בלי ברכות, וחובת הברכות הוא דין נפרד שביכלתו לקיימו 
אחר שקרא את שמע, ומבלי לקרוא את שמע בשעת אמירת הברכות. 


והוכיח הרשב"א שאין זה כברכת המצוות, שהרי אין מברכים במטבע הברכות 

כשאר מצוות, 'אשר קדשנו במצותיו וצונו לקרוא את שמעי, הרי 

שאין זו חובת ברכה על המצוה. עוד הוכיח ממה ששנינו (יג.) שאם היה קורא 

בתורה וכיון לבו לשם קריאת שמע יצא, אף שאינו מברך את הברכות, שהרי 

אילו היה מברך את ברכותיה בודאי שהוא בחזקת שנתכוין לשם מצוה, ומה 

הצורך להתנות בו שיתכוין לשם מצוה. וכן שיטת הרא"ש (פ"ב סי א) שאף 
שלא בירך יצא. 


עוד הוכיח בארחות חיים (הלי ק"ש סיי יג-יד) ממה ששנינו (כב6 "ירד לטבול, 
אם יכול לעלות ולהתכסות עד שלא תנץ החמה יעלה ויתכסה ויקראי, 
ובאופן זה משמע שקורא בלא ברכותיה. 


ולפי"ז חידש הרשב"א שאף לאחר שכבר קרא כל פרשיות שמע, חייב לברך 

את הברכות לחוד, וחוזר ומברכם בלא שחוזר וקורא את שמע, שאין 

הברכות תלויות בקריאת הפרשיות, אלא הן חיוב ומצוה בפני עצמם, ואף 

שקבעו חכמים שסדר אמירתם הוא לפניה ולאחריה, מכל מקום אין זה מעכב. 

ובאופנים דלעיל של בעל קרי או מי שקרא בתורה, וכבר קרא בלי ברכות, 
חוזר ומברך את הבהפות: לחוה 


והוכיח זאת הרשב"א (שו"ת ח"א סיי מט, סט) מהגמרא (יב:) שיש אופן שבירך 

רק אהבה רבה וקרא שמע, ולא בירך יוצר אור, ולכשהגיע זמנו בירך 

את יוצר אור לבדה, עוד הוכיח מהגמרא (יג: תמיד מג) שבבית המקדש הכהנים 

היו מחלקים את הברכות, והיו אומרים תחילה ברכה אחת עם קריאת שמע, 
ואחרי כן משלימים את השניה בלי קריאת שמע. 


ומצינו שכתב המאירי (יא: ד"ה והרי) שאין ברכות מעכבות את הקריאה, ולא 

הקריאה מעכבת את הברכות, ואם אינו יודע לקרוא רשאי לברך 

הברכות בלי קריאת שמע כלל, אלא שצריך לקרוא פסוק מן המקרא אחרי 

אהבה רבה, שהרי היא ברכה שנתקנה על תורה. ועוד כתב שם בטעם הדבר, 

וזה לשונו ישמאחר שנתקנו יסדום לפני שמע והפקיעו בהם מלברך אשר 

קדשנו וכוי וצונו לקרוא את שמע, ומכל מקום מי שלא ידע הברכות וידע את 
שמע מברך לפני קריאתה אשר קדשנו וכוי לקרוא את שמעי. 


ונמצא שלדברי הרשב"א נתחדשו בזה בי דינים: א. שאפשר לכתחילה לקרוא 

את שמע בלי ברכות, בשעת הצורך. ב. שלאחר מכן משלים את 

הברכות לחוד, בלי לחזור ולקרוא את שמע עמהם. אולם לדעת רב האי גאון 

והרא"ה אינו כן, ואסור לקרוא את שמע בלי ברכותיה, שהברכות הן כברכת 

המצוות, ושייכות לגוף הקריאה, ולפייז עולה לכאורה שלא שייך לברך את 
ההות לחוה מפני ישהן ברכות להטלה. 


בפרי יצחק (שו"ת סי א) דן כיצד לנהוג כאשר חושש שמא הציבור יעבור 

זמן קריאת שמע, ולכך הוא קורא שמע בעונתה, האם יקראנה בלא 

ברכות, ואחרי כן ישלים הברכות בסדר תפילתו עם הציבור, או שאסור לקרוא 

שמע בלי ברכות, ומחויב לקראה בברכותיה, וממילא יתחייב לסמוך גאולה 
לתפילה, ויתפלל ביחידותצי. 


וכתב שלכאורה הדבר תלוי במחלוקת הראשונים דלעיל, שלשיטת הגאונים 

והרא"יה שהברכות הן כברכת המצוות, ואסור לברכם בפני עצמם 
לבטלה, בודאי אסור לקרוא בלי ברכות משום שאסור לקיים מצוה בלי לברך 
עובר לעשייתה, ואם עבר וקרא בלא ברכותיה, אסור לברך לבטלה אחר שכבר 


סיים עד לאחר גי שעות ולא נתחייב לחזור ולגומרה. 
צג. שהרי כבר יצא ידי חובתו בקריאת שמע כראוי. 
צד. והביא שלכאורה זה הוא אופן המבואר בירושלמי (פ"א ה"ה -) שהציבור קראו שמע 
בברכותיה אחר גי שעות, ואמר רבי יוסי שבעונתה היו קוראים אותה מתחילה, ולא חזרו לקרותה 
אלא כדי לעמוד בתפילה מתוך דברי תורה, והובא בבית יוסף (סו"ס מו דייה ועל מה) וזהו המקור 
למנהג העולם שמקילים בכך. אולס הפרי יצחק דוחה, שבדברי הבעל המאור (ב. דיה ולענין עונת) 


ראיות שאינם 
כברכת 
המצוות 


כיצד ינהג מי 
שחושש 
שהציבור 
יעבור זמן 
קריאת שמע 


האם מותר 
להתפלל 
ביחידות 
לצורך זה 


חידוש 
האחרונים 
שאף לרשב"א 
אסור לקרוא 
בלי ברכות 


שלברך על המצווה יאשר קדשנו וציונוי, אולם אילו לא יקיים את הברכות 


אוצר 


יצא ידי חובתוצה. אכן להרשב"א וסיעתו שהברכות נתקנו בפני עצמן, לכאורה 

רשאי לקרוא בלי ברכות, ואת הברכות לא יברך על מנת לסמוך גאולה לתפילה 

ולהתפלל בציבור, ורשאי לברכם אחר כך אף שכבר קרא קודם לכן כל 
הפרשיותצי. 


אמנם לדעת הרא"ה שאי אפשר לקרוא בלי ברכות, ונמצא שיצטרך לקרוא 

בברכותיה, יש לדון האם ימתין להתפלל עם הציבור, ונמצא שאינו 

סומך גאולה לתפילה, או שמא עדיף סמיכת גאולה לתפילה יותר מתפילה 

בציבור, ויתפלל ביחידות על מנת לסמוך גאולה לתפילה. ובשו"ע (סיי קיא ס"ג) 

כתב שסמיכת גאולה לתפילה קודמת לתפילה בציבור, ולפיייז נמצא שחייב 
להקדים ולהתפלל ביחידות על מנת לקרוא שמע בברכותיה בעונתהצ'. 


וכל זה אם יכול להספיק ולהתפלל, ואף שיתפלל ביחידות מכל מקום נשכר 

שקרא בעונתה בברכותיה וסמך גאולה לתפילה, אך אם אינו יכול 
להתפלל מפני שאין לו פנאי אלא לקרוא שמע, נחלקו הפוסקים, שהמגן 
אברהם סי" סו ס"ק טו) כתב שיקרא בלא ברכות, ואחר כך כשיהיה לו פנאי 
יקרא שנית בברכותיה ויתפלל. ומוכח מדבריו שבאופן זה עדיף לקרוא בלא 
ברכות על מנת שלא יפסיד סמיכת גאולה לתפילהצח, אכן דעת הרמ"א שם, 
שיקרא בברכות, ויפסיק באמת ויציב, וימתין עד שיוכל להתפלל ויסמוך גאולה 

לתפילה. 


אמנם הפרי יצחק חידש שיש לומר שאף לרשב"א, שהברכות נתקנו בפני 
עצמן ואינם ברכת המצוות, מכל מקום לא פקעה חובת ברכה על 
קריאת שמע כברכת המצוות, ורק כאשר מקיים את הברכות כדינם נפטר בזה 


כסדרם בסמוך לקריאה, יתחייב בברכת המצוות על קריאת שמע, ככל המצוות, 
ומפני שאסור לקיים מצוה בלי ברכה עובר לעשייתה, וכן מתבאר להדיא בדברי 
המאירי (יא: דייה והרי) וזה לשונו ישמאחר שנתקנו יסדום לפני שמע והפקיעו 
בהם מלברך אשר קדשנו וכוי וצונו לקרוא את שמע, ומכל מקום מי שלא 
ידע הברכות וידע את שמע, מברך לפני קריאתה אשר קדשנו וכוי לקרוא את 
שמעי, הרי שמעיקר הדין יש חובה של ברכת המצוות, אלא שהפקיעו זאת 
על ידי שמתקיימת התקנה של ברכות קריאת שמע, אך במי שאינו מקיים 
את הברכות הללו וכגון שאינו יודע את נוסח הברכה, חייב לברך אשר קדשנו 
וכוי מדין ברכת המצוות. 


ומצינו כן בדברי הרשב"א (ב. סוד"ה ולענין מאימתי) שהביא ששיטת רב עמרם 
גאון והריביא שהקורא שמע על מטתו צריך לברך אשר קדשנו וצונו 

לקרוא את שמע, הרי שעדיין קיימת חובת ברכת המצוות על קריאת שמע, 

וכל מה שפוטרה הוא מה שמקיים את הברכות כתיקונם בסמוך לקריאה. וכיון 
שכך, אסור לקרוא שמע בלי ברכות, אף לשיטת הרשביאצל. 


וכן מתבאר מדברי הגר"א (סו"ס מו אות יט) שאסור לקרוא שמע בלי ברכות, 
ולכאורה קשה ישהגתית גופיה: סובה (ס= נח אות סו סי ס אות הס 
כהרשב"א שרשאי לברך את ברכותיה בפני עצמן, אלא ודאי מוכח מכך שאף 


מתבאר פירוש אחר בירושלמי לענין תעניות, וכן מדברי הרמב"ן (תענית טו. ד"ה וש מי שאומר) 
מתבאר אופן אחר בהבנת הירושלמי, ולפי"ז אין מקור לכך שקראו שמע בעונתה בלא 
ברכותיה. 

צה. ואף שכתבו הראשונים בשם רב האי גאון (הובא לעיל) שבציבור אינו יוצא ידי חובתו וחוזר 
וקוראה בברכות, מכל מקום היחיד יצא בדיעבד, ואסור לו לברך. 

צו. ומצינו שהמאירי (יא: דייה והר) כתב שאף שלהלכה סובר כהרשב"א שיכול לברך הברכות 
אחר שקרא, מבלי לחזור ולקרוא, מכל מקום לכתחילה יהא זהיר לברך את הברכות ולקרוא 
שמע בסמוך להם. וכוונתו כדי לחשוש לשיטת הראשונים שהיא כברכת המצוות, ולכן אסור 
לקרוא בלי ברכות, וכן אסור לברך אותם לבטלה בלי קריאת שמע. 

צז. והפרי יצחק (שם דיה ונראה להבאי ראיה) הוכיח כן מהסוגיא (ל.) שכאשר קורא שמע בברכותיה 
חייב לסמוך גאולה לתפילה אף שמתפלל ביחידות, ואין לו להמתין על הציבור. עוד הוכית 
מהסוגיא שם שאין לקרוא שמע בלא ברכותיה, ואף שנגרם על ידי זה שמבטל תפילה בציבור 
עיי"ש באריכות. 

צח. ומוכח שהמגן אברהם פסק כהרשב"א שמותר לקרוא בלא ברכותיה, ואין כאן חובת ברכת 
המצוות. 

צט. והוכיח כן מדברי רבינו יונה (ט. דייה תניא, כב: ד"ה מתניי היה) לגבי מי שירד לטבול, אם 
אין לו שהות לעלות ולהתכסות, יקרא במים, ואף שבאופן זה אינו סומך גאולה לתפילה. וצריך 
ביאור מדוע אינו סומך גאולה לתפילה, הרי רשאי לקרוא בלא ברכות, ואת הברכות ישלים 
אחרי כן כדעת הרשב"א, שהברכות נתקנו בפני עצמן, ואף רבינו יונה סובר כדבריו (ב. ד"ה 
ולענין) לגבי קריאת שמע של ערבית, שמברכים בבית הכנסת אף שלא קוראים באותה שעה 
את שמע כמצוותה, ומשום שהברכות נתקנו בפני עצמם. אלא ודאי מוכח שדעת רבינו יונה 
שאסור לקרוא בלא ברכות, וממילא נמצא שאינו סומך גאולה לתפילה. 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים יג 


להרשב"א יש חובה לברך ברכת המצוות על שמע, אם לא מברך את הברכות 
שנתקנו על שמע, ומשום כך אסר הגר"א לקרוא בלא ברכות, לפי שאסור 
לקיים מצוה בלי ברכת המצוות?. 


אולם המשנה ברורה (סיי מו ס"ק לא, ביאור הלכה דיה כ) חולק על הגר"א והתיר 

לקראה בלא ברכותיה, ומתבאר שסבר לדעת הרשב"א שאין חובת 
ברכת המצוות בקריאת שמע, ואין איסור לקיימה בלי ברכות?ל*. ויש לומר 
שסבר כדברי הפרי מגדים (סיי רלט משב"ז סקיב) שנפטר מחובת ברכת המצוות 
מחמת שברכת התורה עולה אף לזה, ואין חיוב לברך ברכה נוספת על הקריאה. 


קריאתה שלא בעונתה 


והנה שנינו (ט:) שהקורא אחר גי שעות, אין זו קריאה בעונתה, לפי שכבר 
אינו זמן קימה, ומכל מקום לא הפסיד ונחשב כאדם הקורא בתורה, 
וביארה הגמרא (י:) שלא הפסיד את ברכותיה, וצריך לברך את כל הברכות. 
והרשב"א (י: דיה הקורא) והרא"ש (פ"א סי ) נסתפקו עד אימתי רשאי לברך, 
האם דווקא בשעה רביעית כשיעור זמן תפילה לרבי יהודה, או עד חצות שהוא 
זמן תפילה כדברי חכמים, או אף כל היום כולו. והביאו בשם רב האי גאון 
שדווקא עד סוף שעה רביעית שהוא זמן תפילה לרבי יהודה, ומבואר מדבריו 
שחכמים השוו את דין הברכות למצות תפילה של שחריתלנ. 


והוכיח הרשב"א (שו"ת ח"א סי מו) מכך שהברכות אינן תלויות במצות 
הקריאה, שהרי בשעה רביעית כבר אינו ראוי לקיום קריאת שמע, 
שהרי עבר זמנה, ועל מה הוא מברך באותה שעה, ובעל כרחך שתקנת הברכות 


וזמן חובתם הוא כזמן התפילהלי. 


ונדון זה מצינו אף בקריאת שמע של ערבית, שכתבו רש"י (ב. דייה עד) ושאר 

ראשונים, שהיו רגילים להתפלל מבעוד יום על מנת שלא להטריח את 
הציבור להתאסף בלילה, וקראו שמע בברכותיה, ובלילה חוזר וקורא את שמע 
כדי לצאת ידי חובתה כדין בעונתה. ושאלו לרשב"א (שו"ת סי מז, סט) כיצד 
מברכים ברכות קריאת שמע בקריאה זו שלא מקיימים בה מצות קריאה, ואף 
שיש חובה לקרוא שמע סמוך לתפילה על מנת שיעמוד בתפילה מתוך דברי 
תורה, כמבואר בירושלמי (פ"א ה"א) ורש"י שם, מכל מקום לא שייך לחייב 
בברכות על כך, והברכות הן לבטלה, ואדרבה היה צריך לחייבו מן הדין שיחזור 
ויברכם עם הקריאה בלילה שהיא עיקר הקריאה. ותירץ, שמכאן מוכח כדבריו 
שהברכות אינן שייכות למצות הקריאה אלא הן מצוה בפני עצמה, ולכך יש 
לומר שחכמים קבעו זמנם בזמן התפילה, וכיון שרשאי להתפלל ערבית מפלג 
המנחה, הרי זה גם זמן הברכות, וכשקורא בלילה לשם חובתו אין זה מחייבו 

בברפות: 


וצריך ביאור לדברי הראה שהברכות הן כברכת המצוות, כיצד שייכת חובת 

ברכות שלא בעונתה, כפי שמצינו במי שקורא בשעה רביעית, ומי 

שמתפלל ערבית מבעוד יום. ומה יועיל לנו מה שהוא זמן תפילה, והרי הברכות 
תלויות במצות קריאת שמע, ובשעה זו אינו בעונתה. 


ק. וחובא בספר שערי רחמים (קצנלבויגן, מעשה רב עמי ג הגהה סוף אות א) שאמרו תלמידי הגר"א 
שבעוון שזלזלו בקריאת שמע לקרוא בלא ברכות, מפני שהיו מאחרים לקום בבוקר עד סמוך 
לסוף זמנה, מכך נתגלגל המכשול של ההשכלה בבני אשכנז שפרקו עול התורה לגמרי, שכך 
דרכו של יצר הרע היום אומר לו כך ולמחר אומר לו לך עבוד עבודה זרה [הובא בבנין אפרים 
(בורודיאנסקי, עמי רלט)]. 

קא. והיינו שנחלקו האם מה שסבר הרשב"א שאין לזה גדר של ברכת המצוות, בגלל שאין 
סיבה להתחייב בברכת המצוות, וכך סבר המשנה ברורה, או שיש סיבה לחייב ברכת המצוות, 
אלא שנפקעת חובה זו מכח שמקיים את ברכות שמע, ובאופן שאינו מקיימם חלה עליו החובה 
לברך על המצוה. 

קב. החתם סופר (הגהות שו"ע סיי נח סו והמשכנות יעקב (שו"ת או"ח סיי פ) הכריעו שיכול לברך 
עד חצות, כשם שלגבי תפילה קימא לן שבדיעבד אם איחר אחר די שעות, רשאי להתפלל 
עד חצות, ואף ברכות קריאת שמע דינם כזמן תפילה. 

קג. המשכנות יעקב (שם) הקשה על הרשב"א מדברי בר קפרא (יג:) שאינו חוזר וגומרה, והיינו 
שלא השלים את הפרשיות אחר ג' שעות ומשמע שגם לא בירך את הברכות, ומשמע שלא 
בירך אמת ויציב, וקשה מדוע נפטר מברכה זו שהיא מדאורייתא, והלא אינה תלויה בזמן קימה, 
אלא זמנה כל היום, וחכמים קבעוה עם קריאת שמע שלכתחילה צריך לקרוא בעונתה, אך 
בדיעבד עדיין המצוה מוטלת עליו, ואף שכבר הזכיר פסוק השייך לזכירת יציאת מצרים, אבל 
עדיין יש עליו חיוב לברך אמת ויציב. אלא ודאי מוכח שאי אפשר לברך את הברכות אלא על 
סדר הקריאה, וכיון שלא קרא את כל פרשיות שמע אלא רק לפסוק ראשון, אין זה נחשב 
ילאחריהי ואינו ראוי לברכה שלא על הסדר. וראה עוד מה שכתב (שם סיי עו) שאסור לברך 
הברכות בלי קריאת שמע, וקשה להקל כדברי הרשב"א בזה, ובמשנה ברורה (סיי נח ס"ק כד) 
הביא דבריו, ומשמע שחושש להם להלכה. 


הוכחה מדין 
ברכות בשעה 
רביעית 


קריאת שמע 
של ערבית 
מבעוד יום 


יישוב שיטת 
הרא"ה 


כיצד דינו של 
מי שקרא בלא 
ברכות 


יד אוצר 


וכתב הרא"ה (ח. ד"ה אמר) שאכן מי שהפסיד קריאת שמע בעונתה מצינו 

שמברך את הברכות, אולם כל זה בדיעבד כשכבר אינו יכול לקרוא 
בזמנה, אך המתפללים ערבית מבעוד יום בודאי אסור לברך על קריאת שמע 
שקורא מבעוד יום שלא בעונתה, שהרי עדיין בידו להמתין ללילה ולקרוא 
בעונתה בברכותיה, והותר להם להתפלל מבעוד יופ=שום הטורח, ופטורים 
מלסמוך גאולה לתפילה, ויקראו שמע כדי לעמוד מתוך דברי תורה, אך לא 
יברכו את הברכות. ולבסוף כתב שאף שנהגו העם לברך הברכות כשמתפללים 
מבעוד יום, יש לומר שמקיימים בזה קריאת שמע מדרבנן, שהרי כנתבאר 
לעיל (אות ב) אף שיש חובה לקריאת שמע מן התורה מכל מקום אינו חייב 
בכל הפרשיות, וחכמים הם שקבעו לקרוא את כל ג' פרשיות, ובחובה זו 
שמדרבנן קבעו גדר שעונת קריאתה הוא כזמן תפילה, ובדרבנן שייך לומר 
שיהם אמרו והם אמרוי, ועל מצות קריאה זו שמדרבנן חלה חובת הברכות, 
ובלילה יחזור ויקרא קריאת שמע שמדאורייתא אף בלי ברכות, שכבר קיים 

את הברכות עם קריאת שמע דרבנן. 


ומבואר בדבריו חידוש, שיש בי דינים בקריאת שמע: א. החלק שחייב 
מדאורייתא, ורשאי לקיימו בלי ברכות, ב. החלק שחייב מדרבנן, 

שחייב לקיימו עם ברכותיה, ונפקא מינה גם לגבי זמן הקריאה, שחכמים השוו 
את חובת הקריאה מדרבנן לזמני התפילה, ונחשב בעונתה. 


ולפי"ז יש לומר שאף הקורא בשעה רביעית נחשב כקורא קריאת שמע דרבנן 

בעונתה, שלגבי קריאת שמע דרבנן קבעו את זמנה כזמן תפילה עד 
סוף שעה רביעית, ואף שעבר זמנה לגבי הדאורייתא, מכל מקום עונת הקריאה 
לגבי הדרבנן היא כזמן תפילהקד. וכן מצינו בדברי הרא"ה (יג: דיה והא דאמריי 
חוזר וגומרה) על רבי יהודה הנשיא, שלא קרא קריאת שמע דרבנן בעונתה לפי 
שהיה עסוק בלימוד תורה דרבים בבית המדרש, אלא קרא רק פסוק ראשון 
שהוא מדאורייתא, ורבי שמעון ברבי העיד שהיה חוזר וגומרה לאחר שעה 
שלישית, כלומר שקרא את כל הפרשיות כחובתה מדרבנן, והוסיף הראה 
שהיה חוזר וגומרה בברכותיה, וזה לשונו יוהוי קריאת שמע גופה וברכותיה 
מדרבנן'. ומוכח שיש קיום מצות קריאת שמע מדרבנן אף בשעה רביעיתלה. 


הרא"ה (שם) דן במי שקרא את כל הפרשיות בלי הברכות, האם חייב לחזור 

ולקרוא ולברך, ולעיל הובא שדעת רבי האי גאון שחייב לחזור ולקרוא 
בברכותיה. והראייה הוכיח כן מהנתבאר לפי דבריו דלעיל, שרבי יהודה הנשיא 
היה חוזר וקורא קריאת שמע מדרבנן בברכותיה בשעה רביעית, וכן המתפלל 
ערבית מבעוד יום קורא בברכות מכח דין קריאת שמע דרבנן שעונתה הוא 
כזמן תפילה, הרי לנו שיש חובת קריאת שמע מדרבנן שהיא חיוב מיוחד שלא 
בעונת החיוב של עיקר דינה מדאורייתא, שהרי כבר אינו זמן הקריאה לגבי 
הדאורייתא, ובעל כרחך שהמצוה מדרבנן היא חיוב בפני עצמו שאינו שייך 
לחיוב מדאורייתא, וקבעו לו זמן מיוחד, וכן קבעו שיקרא בברכותיה, והוכיח 
מכך שיש חובת קריאה מדרבנן בכל מי שלא בירך, אף שכבר קרא את כל 
הפרשיות בלי ברכה, שאת חובת הקריאה שמדרבנן אינו מקיים אלא כאשר 
קוראה בברכותיהלי, ושייך לומר שמדרבנן הוסיפו לחייבו יותר ממה שמחויב 
מדאורייתא, כפי שמצינו שהוסיפו לו חיוב בעונת תפילה אף שאינה עונת 
קריאה מדאורייתא, הוא הדין שקבעו בזה חיוב מיוחד שהברכות מעכבות בו. 


ולהנתבאר לעיל כל זה דווקא להראייה לשיטתו, שהברכות הן ברכת המצוות 

ובעל כרחך שיש מצות קריאה שעליה הוא מברך, אך לשיטת 
הרשב"א אין מקור לכך שיש חיוב קריאת שמע מדרבנן בשעה רביעית שאינו 
זמן קימה או מבעוד יום, שאינו זמן שכיבה?ז, ומה שמברך את הברכות בזמנים 


קד. וכן יש לבאר בדברי רב האי גאון שזמן הברכות הוא שעה רביעית כזמן תפילה, ולא יותר 
מכך, ולרב האי גאון לשיטתו שחובת הברכות מעכבת את הקריאה, יקשה כיצד שייך ברכות 
בלי קריאה, ובעל כרחך שכאשר יש חובת ברכות, הוא הדין שיש חובת קריאה מדרבנן. 

קה. עוד כתב הרא"ה (יג: דייה והשתא) שלפי דבריו שבקריאת שמע דרבנן חייב בברכות אף 
שקראה בשעה רביעית, הוא הדין שבקריאת שמע של ערבית יש לומר כפי שהובא לעיל, 
שחידשו חכמים שאת הקריאת שמע דרבנן רשאי לקיים אף בעוד יום בזמן תפילה, וממילא 
רשאי לקוראה בברכותיה, שהרי מקיים בכך את הקריאת שמע דרכנן, ואף שאת חובת 
הדאורייתא אינו מקיים, אין זה מעכב את הברכות. 

קו. והיינו שהרא"ה לשיטתו שהברכות הן מדין ברכת המצוות, ולפיכך קבעו שזה מעכב את 
הקריאה, שהיא טעונה ברכות לעיכובא [והפרי מגדים כתב שהוא רק מעכב שלא יצא כתיקונה], 
ואסור לקרוא בלי ברכותיה. 

קז. ונמצא שיש בזה מחלוקת נוספת בין הרשב"א והרא"ה, בגדר קריאת שמע בשעה רביעית, 
שלרשב"א אין זו מצוה של קריאת שמע, ולהרא"ה יש בזה קיום של קריאת שמע מדרבנן. ויש 
להוכיח כהרשב"א מלשון המשנה שהוא כקורא בתורה, ומשמע שאינו קריאת שמע, אמנם מצינו 
כדברי הראה בלשון הלבוש (סיי נח סש) שכתב שנחשב זמן קימה קצת, והפרי מגדים (משב"ז סק"ד) 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים 


הללו, ביאר הרשב"א שהברכות אינם שייכות לקריאה, והוא הדין שאין חיוב 

הברכות מעכב אף את הקריאת שמע מדרבנן. וכך מדוקדק בלשון הרשב"א 

(שו"ת סי מו, סט) שאם קרא בלא ברכות, 'חוזר ואומר ברכותיה בפני עצמן, 
ומשמע שמברך בלי לקרוא שנית את שמע. 


בשלחן ערוך סיי ס סייב) כתב שאם קרא שמע בלא ברכותיה, חוזר ומברך 

את הברכות בפני עצמם [כמבואר ברשב"א] וטוב לקרות גם את 
פרשיות שמע שנית בברכותיה, וצריך ביאור בטעם הדבר, שהרי לדעת 
הרשב"א יצא ידי חובה, ואין צורך לקרוא בשנית, ואמנם לדעת רב האי גאון 
והרא"ה חייב מדרבנן לחזור ולקרוא את שמע כדי לקראה בברכותיה. ובפרי 
מגדים (א"א סק"א) כתב שהיה אפשר לומר שהשלחן ערוך חושש לדעתם ולכן 
חוזר וקורא אף את הקריאה, אכן מדברי המגן אברהם (סק"א) משמע שאין 
חוששים לשיטת רב האי גאון והרא"ה, ובודאי יצא ידי חובת הקריאה, ואם 

כן יקשה מדוע לשיטת הרשב"א יש דין לקרוא שנית. 


ובטעם הדבר מצינו באחרונים שביארו בכמה אופנים: 


א. בביאור הגריא (אות ו) כתב שצריך לקרוא את הפרשיות כדי לעמוד בתפילה 
מתוך דברי תורהל", והיינו באופן שעדיין לא התפלללל. 


ב. באופן נוסף יש לומרל', שטעם הקריאה אינו משום דיני קריאת שמע, 

אלא מדיני הברכות, שהברכות כך נתקנו לאומרם עם קריאת שמע, וזהו 
דין 'סדרי שהברכות הם לפניה ולאחריה, ואם לא יקרא את שמע ביניהם לא 
קיים את הברכות כהלכתם, לפי שלא אמרם כסדר זה שהם לפני פרשת שמע 
ולאחריה. ואף שאין זו אמירת פרשת שמע לשם מצות קריאת שמע, מכל 
מקום נחשב שקיים את הסדר, בכך שאמר את פרשת שמע בין הברכות. 


ויש להוכיח כן, ושאף הרשב"א מודה בכך, שהרי שנינו (ט:) שהקורא אחר גי 

שעות נחשב כקורא בתורה, וקוראה בברכותיה, כמבואר בגמרא (י:) שילא 
הפסידי ששנינו באדם זה, היינו שלא הפסיד ברכותיה, ובודאי צריך גם לקרוא 
את הפרשיות, שאם לא כן מדוע לא שנינו שלא הפסיד ברכותיה, ומכך ששנינו 
'הקורא מכאן ואילך לא הפסידי משמע שקוראה עם ברכותיה, ואף שאינו 
מקיים מצות קריאת שמע, שהרי כבר אינו בעונתה, ולהרשב"א אין חיוב קריאה 
מיוחד מדרבנן בזמן תפילה, מכל מקום צריך לקרוא שנית [כמבואר ברמביים 
(קריאת שמע פ"א הי"ג) טושו"ע (סיי נח ס"ס]. ובעל כרחך שהוא מדין סדר הנצרך 


והנה יש לדון עוד, באדם הקורא את שמע בעונתה קודם התפילה, מחמת 
שחושש שהציבור יעברו את עונת הקריאה, האם צריך לקרוא את כל 
פרשיותיה, ואף המחויבות מדרבנן, או שדי לקרוא כשיעור חובתה מן התורה. 


ומצינו שכתב הטור (סיי מו) שרבי יהודה החסיד היה מתכוין לצאת ידי חובת 

קריאת שמע בפסוק ראשון שאמר קודם התפילה, כאשר חשש 
שהציבור יעברו ולא יקראו בעונתה, ובפרי יצחק הקשה כיצד היקל לצאת 
בקריאת שיעור חובתה מן התורה ולא החמיר לקרוא את כל ג' פרשיותיה כדי 
לצאת את המצוה אף מדרבנן, וכי אין לו לחשוש על ביטול מצוה דרבנן. ובעל 
כרחך צריך לומר שכל מה שעשה כך היינו רק במקום חשש וספק בעלמא 
שמא יעברו את עונתה, אבל במקום שבודאי לא יקראו בעונתה היה קורא 
את כל פרשיותיה, שהרי את כל הפרשיות חייב לקרוא בעונתה דווקא [ובאופן 
זה נתבאר לעיל שצריך לקרוא בברכותיה]. וכל מה שעשו באופן זה הוא כאשר 
היה רק ספק וחשש בלבד, ולכך די לו שיצא ידי חובתו מן התורה, ועל הדרבנן 

אין לחשוש מחמת ספקליא. 


נקט שכוונתו שהוא נחשב כך מדאורייתא, והשיג עליו מנין לו לחדש זאת, אמנם לדברי הרא"ה 
מובן מה שכתב הלבוש, שזהו הגדר בדרבנן שהגדירו אף את שעה רביעית כעונת קריאה של 
שחרית ואף שצריך שיהיה בזמן קימה, מכל מקום נחשב קצת כזמן קימה לפי שמקצתם קמים 
באותה שעה. אמנם כל זה מובן רק לשיטת רב האי גאון והרא"ה שקורא בברכות רק בשעה 
רביעית, אולם לפי הצד שהעלו הראשונים שלא הפסיד הברכות עד חצות שהוא זמן תפילה 
לחכמים, או להרמביים שמברכם כל היום בדיעבד, מוכח שאינו תלוי בזמן קימה שכתב הלבוש, 
וצריך ביאור האם לשיטתם מברך בלי קריאת שמע, או שקוראה בברכותיה. אמנם עדיין יש לומר 
שנחשב זמן קימה כל היום כפי שכתב הכסף משנה (קריאת שמע פ"א הי"ג) שמן התורה זמנה כל 
היום מטעם זה. 

קח. וחיינו על פי דברי הירושלמי (פ"א ה"ה, י.) על ציבור שקראו לאחר גי שעות, אמר רבי 
יוסי והלא כבר קראו אותה בעונתה, כלום קורין אותה אלא כדי לעמוד בתפילה מתוך דברי 
תורה. הרי שצריך לקרוא שנית מטעם זה. 

קט. וכך הכריע המשנה ברורה (סקיד, ביאור הלכה ד"ה ונ"ל). 

קי ראה בספר ביכוריי רש (סליא סק 

קיא. ויש להוסיף שהטעם שלא חשש לכך שמבטל את קיום הקריאה בברכות, היינו כנתבאר 


האם יש חיוב 
קריאה משום 
ברכות קריאת 
שמע 


מדין סדר 
הברכות לפניה 
ולאחריה 


ביאור מנהגו 
של רבי יהודה 
החסיד 


- אוצר 
ו אימתי היא עונתה 
מקור הלימוד נאמר (דברים ו ז) 'ודברת בם וכוי בשכבך ובקומךי ודרשו חכמים (י:) בשעה 


מן התורה 


האם תלוי 
ביום ולילה 
או זמן שכיבה 
וקימה 


האם קובעים 
לפי מיעוט 
אנשים 


שיטת 
הרשב"א שיש 
חילוק בין 
שחרית 
לערבית 


שבני אדם שוכבים ובשעה שבני אדם עומדים. ושנינו (ט:) 'מאימתי 
קוראים שמע בשחרית, משיכיר בין תכלת ללבן, ומצוה לכתחילה לקרותה 
כוותיקין או סמוך לנץ החמה, ובדיעבד נמשך זמנה עד סוף שלוש שעות ביום, 
כדעת רבי יהושע שכן דרך בני מלכים לעמוד בשלוש שעות. 


העונג יום טוב (שו"ת או"ח סיי יד) חוקרליג האם גדר הזמן של קריאת שמע 

הוא ביום ובלילה, שהזמן הקובע לקיום קריאת שמע של שחרית הוא 
ייוסי, ושל לילה תלוי בילילהי [ומלבד זאת צריך גם שיהיה זמן שכיבה או זמן 
קימה], או שמא אינו תלוי כלל ביום ולילה, אלא גדר זמנו הוא בזמן שכיבה 
וזמן קימה, שהיבשכבך ובקומך' קובע את זמן המצוה, ולא לפי יום ולילהלי:. 


והוכיח מדברי הגמרא (ח:) רבי שמעון בן יוחי אומר משום רבי עקיבא פעמים 

שאדם קורא קריאת שמע שתי פעמים ביום, אחת קודם הנץ החמה 

ואחת לאחר הנץ החמה, ויוצא בהן ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה, 

ומשום דיש מיעוט אנשים שישנים באותה שעה, ופירש רשיי (ט. דייה משום) 

יוקרינא ביה ובשכבךי. ומבואר שאף שלאחר עלות השחר הוא כבר ייוםי לכל 

הדינים שבתורה, מכל מקום כיון שהוא זמן שכיבה, ראוי הוא לקריאת שמע 
של ערבית. 


והרשב"א (ח: דיה הכי גרסינן) כתב בביאור דברי הגמרא דלעיל, וזה לשונו 

ילילה הוא לענין קריאה, דלא אמר רחמנא בבקר ובערב ואי נמי 
ביום ובלילה, אלא בשכבך ובקומך, והלכך כיון דרובא דאינשי גנו עדיין, לילה 
הוא לענין קריאהי, ומפורש בדבריו שאין גדר של יום ולילה, או בוקר וערב, 
לגבי זמני קריאת שמע, אלא הזמן הקובע הוא ההגדרה של שכיבה וקימהי. 


וכן מוכח מהמשך דבריו (שם) שהקשה כיצד יתכן שבאותו זמן ראוי גם לקיום 

קריאת שמע של שחרית, והרי אם הוא מוגדר כלילה לגבי קריאת שמע 
של ערבית, לא יתכן שיהיה מוגדר כיום לגבי קריאת שמע של שחרית. ותירץ 
שכיון שיש מקצת אנשים שקמים באותה שעה, ולא בדרך מקרה אלא הוא 
קבוע כהתחלת קימה למקצתן, לכך נחשב זמן שכיבה וזמן קימה מעורבין זה 
בזה. הרי שאף שזמן זה ראוי לקריאת שמע של ערבית אין זה מוגדר כילילהי, 
ולכן אין זה סותר לכך שיוכל לצאת באותה שעה גם בקריאת שמע של 
שחרית, אלא הגדר הקובע הוא רק מצד שהוא זמן שכיבה או זמן קימהליז. 


והמגן אברהם (סיי נח סק" הקשה כיון שאנו קובעים שזה זמן שכיבה לפי 

מיעוט אנשים, מדוע לא נאמר שזמן שכיבה נמשך עד סוף גי שעות 

ביום, שהרי בני מלכים אינם עומדים ממיטתם עד סוף שלוש שעות. והביא 

שכבר עמד על כך הרמב"ן (מלחמות הי, ח. דייה אבל הרוצה) וביאר שבני מלכים 

נעורים הם בבוקר אלא שמתעצלים ואינם עומדים ממיטתם עד גי שעות, וגם 
אצלם אין זה זמן שינה ממש. 


אולם הרשב"א (ח: דיה איכא) תירץ באופן אחר, וביאר דבריו בראש יוסף (ט. 

ד"יה לעולם) שמעיקר הדין מסתבר שהתורה קבעה את זמני הקריאה 
לפי יום ולילה, שהרי כוונת התורה לקבל עול מלכות שמים פעמיים ביום, 
אחת ביום ואחת בלילה, ומכל מקום קבעה התורה שאינו לגמרי לפי יום ולילה 
אלא לפי בשכבך ובקומך, אולם יש חילוק גדול בזה, שבלילה שכולו כשר 
לקריאה, הרי שיבשכבךי בא לרבות, ולהוסיף את זמן שכיבה של המיעוט אחרי 


לעיל, שאת חובת הקריאה מדרבנן קבעו דווקא בברכותיה ונמצא שבקריאתה בלי ברכות אינו 
מקיים את המצוה מדרבנן, ומטעם זה גם אין שום תועלת לקרוא את שאר פרשיותיה המחויבות 
מדרבנן בלי ברכות, וכל זה דווקא לשיטת הראייה וסיעתו כדלעיל. 

קיב. כפי שיובא להלן, אין זה חידוש של העונג יום טוב, וכבר מצינו בראשונים ואחרונים רבים 
שסברו שהגדר הקובע הוא זמן שכיבה, אלא שהעונג יום טוב הדגיש זאת, שיש לומר שאינו 
שייך כלל לגדר יום ולילה, ובדברי שאר המפרשים היה מקום לומר שצריך את שני הגדרים, 
שיהיה יום או לילה, ובנוסף לכך שיהיה זמן קימה וזמן שכיבה. 

קיג. בספר הלכה אחרונה וקונטרס הראיות (אפשטין, הלי ק"ש עמי כה) דן לגבי הדרים בקוטב 
הצפוני והדרומי שיש חדשים שאין להם כלל יום או לילה, במשך כל כ"ד שעות היממה, האם 
שייך שיקיימו קריאת שמע שחרית וערבית, ואם נאמר שדנים לפי זמן שכיבה וקימה בפועל, 
הרי שיש להם אפשרות לקיום קריאת שמע, אכן אם הוא תלוי ביום ולילה דווקא, יפסידו את 
המצוה. והתפארת ישראל (בועז פ"א אות ג) נסתפק בזה ומבואר שלא פשוט בעיניו להכריע כן. 
קיד. אמנם כל זה הוא לשיטת הרשב"א, בביאור שיטת רבי שמעון בר יוחאי בשם רבי עקיבא, 
אולם הרא"ש (פ"א סיי ט) להלכה חולק על דין זה, וכתב שאי אפשר לעשות תרתי דסתרי, ואם 
עשאו לילה כיצד יעשנו יום, וראה בבית יוסף (סיי נח דייה ודע) וכן פסק הט"ז (שם סקיג). ומבואר 
מדבריהם שהגדר של זמן שכיבה הוא שבזמן זה נחשב לילה, וראה מה שנתבאר בזה להלן. 
קטו. וראה בערוך השולחן (סיי נח סייג שכתב שגם זמן שכיבה נמדד לפי רוב העולם דווקא, 
וכן מבואר בפני יהושע (ב. ברש"י ד"ה עד) וצריך עיון. 

קטז. ומשמע מדבריו שטעם הדבר הוא, שבזמן קימה אין דנים לפי הזמן שהתעורר משנתו, 
אלא לפי זמן הקימה ממיטתו, כפי שמוכח בבני מלכים שאף שהתעוררו בתחילת היום נחשב 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים 


טו 


עלות השחר, ואילו בקריאה של יום, הפסוק של יבקומךי בא למעט, שלא כל 
j j‏ 

היום כשר אלא רק עד סוף זמן קימה, ולפיכך לגבי מיעוט זה די לנו בכך 

שהוא זמן קימה למיעוט אנשים, שהרי זהו זמן הראוי לקריאה מצד שהוא 


מיעוט חשוב, ולא מיעוטא דמיעוטא כגון בני מלכים. 


והרמב"ן דן שם, האם הולכים לפי רוב העולם או לפי מיעוטו, ולכאורה יש 

בזה סתירה בין הבוקר לערב, שבערב אנו דנים אחר מיעוט אנשים, 
ולכן אף אחרי עלות השחר נחשב זמן שכיבה משום המיעוט שישנים באותה 
שעה, ואילו בבוקר אנו דנים כזמן קימה רק משעה שיכיר בין תכלת ללבן, 
אף שיש מיעוט המשכימים קודם לכן, ואף קודם עלות השחר, אלא מוכח 
שדנים לפי רוב העולם שאינם קמים לפי משיכיר בין תכלת ללבן. ותירץ, 
שמצד הלשון 'בשכבך'י מוכח שדנים לפי היחיד, ולא לפי הרביםלל', 
שמשמעותו בזמן שכיבה שלך, ומכל מקום לגבי זמן קימה הולכים אחר 

ההובקיי. 


ומצינו כמה נפקא מינה בכך שהגדרת הזמן היא לפי שכיבה וקימה ולא לפי 

יום ולילה, שהעונג יום טוב (שם) יישב לפי"ז את מנהג העולם שהובא 
בראשונים, שקוראים קריאת שמע של ערבית מבעוד יום, ואף שעיקר זמנה 
הוא בלילה משתחשך, והתרומת הדשן (שוית סיי א) והשאגת אריה (סיי ג דנו 
מדוע הקלו בזה. והפני יהושע (ב. בתוסי ד"יה מאימתי) כתב שסומכים על רבי 
יהודה שזמנה מפלג המנחה, כמו שזמן התפילה מתחיל מפלג המנחה ונחשב 
כלילה לגבי תפילה, וכמו כן נחשב כזמן שכיבה, מפני שיש מיעוט העולם 
שכבר שוכבים לישון באותה שעה, אף שהוא קודם שקיעת החמה. וכן כתב 
הבייח (סיי רלה ס"ד דייה ומ"ש והקשה) שלרבי יהודה נחשב זמן שכיבה כבר מפלג 

המנחהליז. 


עוד ביארו האחרונים?'" שמצינו בגמרא (ב:) כמה שיטות תנאים שסברו שזמן 

קריאת שמע מתחיל קודם צאת הכוכבים, וקבעו לכך כמה זמנים 
מיוחדים, ואינו מובן במה נחלקו כל התנאים הללו והרי הכל מודים שאינו לילה 
לכל הדינים עד שתחשך ממש, וכיצד כל אחד קבע שיעור אחר לזמן קריאת 
שמע של ערבית. אלא ודאי צריך לומר שתנאים אלו סברו שהזמן הקובע הוא 
יזמן שכיבהי, וסברו שבזמן שכיבה נקבע הזמן לכל יחיד לפי מה שהוא רגיל, 
וכפי שחידש הרמב"ן דלעיל, שמשמעות הפסוק הוא יבשכבך דידךי, ולכן שייך 
זמן מיוחד של עניים ושל כהנים, כפי הרגלםליל. וכן מבואר בדברי הראביץ 

(סיי קכב) שכל התנאים סברו שהקובע הוא זמן שכיבה. 


והעירו המפרשים שכל יסוד דברי האחרונים הם בשיטת חלק מן התנאים, 

ששיטת רבי שמעון בר יוחאי (ח:) לגבי קריאת שמע של ערבית 
בזמן שאחרי עלות השחר, וכן רבי מאיר ורבי אליעזר (ב:) לגבי הזמן שקודם 
צאת הכוכבים, מוכחת שסברו שהקובע הוא זמן שכיבה, אולם מצינו תנאים 
שחלקו עליהם, שרבן גמליאל (ב.) סובר שדווקא עד עלות השחר, וכמו כן 
סבר תנא קמא שם, שתחילת זמנה רק מצאת הכוכבים [שהיא שעה שכהנים 
נכנסים לאכול בתרומתם], ומוכח שהזמן הקובע הוא דווקא לילה או יוםלל. 


והנה כל הנתבאר לעיל שזמן שכיבה הוא הקובע את חובת קריאת שמע של 
ערבית, ואינו תלוי כלל בגדר יום ולילה, הוא כפי הבנת האחרונים 
דלעיל. אולם מצינו שנחלקו בזה הראשונים, ויש מהם שנקטו שאף שהולכים 


עדיין זמן קימה בשעה שקמים ממיטתם, ולכך אין זה נחשב כזמן קימה לפי המיעוט, אלא רק 
לפי הרוב. ומה שאין כן זמן שכיבה שתלוי בשינה ממש, ולא במה ששוכב במיטתו, לכן אף 
מיעוט העולם קובע שנחשב זמן שכיבה. 

קיז. והנה מצינו נפקא מינה בזה לענין מצות השבת העבוט, שכתב האהבת חסד (ח"א פ"ח 
נתיב החסד סק"א) שאף שכתוב השב תשיב לו את העבוט כבוא השמש' (דברים כד יג) אין חיוב 
להחזיר לו קודם צאת הכוכבים, ואף שמצינו בגמרא (שבת לד:) שלרבי יהודה ביאת שמשו הוא 
כבר בשקיעת החמה, מכל מקום בעבוט הוא תלוי בזמן שכיבה, כפי שכתוב +שכב בשלמתו 
וברכך', וזמן שכיבה אינו נקרא אלא אחרי צאת הכוכבים כמבואר במסכתין (ב:). ותמהו עליו 
שהרי אדרבה, מדברי התנאים מוכח שזמן שכיבה הוא זמן רב קודם צאת הכוכבים, וראה אהל 
ברוך (עמי רצד). 

קיח. צל"ח (ב. ד"ה מכדי), ראש יוסף (ב: בגמי ד"ה אע"פ, ברש"י ד"ה אע"פ), קהלת יעקב (ברופון; 
ב. ד"יה והנה הרשב"א), עונג יום טוב (סיי יד) ועמק הלכה (אלופין, סיי ד). 

קיט. בתורת חיים (זוננפלד, תשובות הגריח"ז סיי כג) צידד שכיון שהולכים לפי זמן שכיבה וקימה 
ולא לפי גדר יום ולילה, אם כן במקומות שירדה חולשה לעולם ומתאחרים לקום, אפשר שנחשב 
זמן קימה גם אחרי שלוש שעות, ויש חיוב דאורייתא לקרוא גם בזמן זה, ולא רק עד שלוש 
שעות. 

קכ. וכך מפורש בראש יוסף (יא. דייה אם כן) שבזה גופא נחלקו, אם תלוי ביום ולילה, או בזמני 
שכיבה וקימה ממש. אמנם באגרות משה (שו"ת או"ח ח"ד סיי נ) כתב שיש לבאר שאף לשיטתם 
תלוי בזמן שכיבה, אלא שסברו שהולכים אחר זמן שכיבה של רוב העולם, שהוא מצאת 
הכוכבים, ולא אחר מיעוט העולם. 


חילוק הרמב"ן 
בין שחרית 
לערבית 


האם נחשב 
זמן שכיבה 
קודם צאת 
הכוכבים 


האם נקבע 
זמן שכיבה 
לכל יחיד לפי 
הרגלו 


לכאורה נחלקו 
תנאים בדבר 


השיטות 
שנחשב לילה 
בגלל שהוא 
זמן שכיבה 


שיטת הרא"ש 
שזמן שכיבה 
נחשב לילה 
ממש 


הוכחת 
האחרונים 
שנחלקו בזה 
בבלי 
וירושלמי 


אוצר 


טז 


אחר זמן שכיבה, מכל מקום ביסוד דינו הוא תלוי בגדר יום ולילה, אלא 
שהתורה קבעה שיש גדר של לילה לגבי ענין זה, משום שהוא זמן שכיבה. 


ויפוד לכך מצינו בדברי הגהות מנהגים (פורים אות ב) שאם גר נתגייר קודם 

הנץ החמה של יום הפורים, פטור מקריאת המגילה של הלילה, לפי 
שעיקר מצותה ביום. וביאר המגן אברהם (סיי תרפז דייה כתב) שהיה מקום לומר 
שאחר עלות השחר נחשב לילה, ויתחייב בקריאת המגילה של לילה, כפי 
שמצינו לענין קריאת שמע לרבי שמעון בר יוחאי (ח:) שהוא זמן הראוי לקרוא 
שמע של ערבית, ומכל מקום פטור ממגילה לפי שכבר ראוי לחלות חובת 
היום, ועיקר מצותה הוא ביום, לכך נגרר אחר עיקר חיובו של יום ולא אחר 

חיוב הלילה. 


והוכיח המגן אברהם מדבריו שהיה מקום לחייב במגילה משום שהוא עדיין 

לילה, ונפקא מינה שאם אדם היה מחויב בתחילת הלילה ולא הספיק 

לקרוא עד אחר עלות השחר, רשאי לקרוא בברכה כדי לקיים חובת הלילה, 

כמו בקריאת שמע, ובאופן זה אינו כמו גר שנתגייר שתחילת חובתו היא אחר 

עלות השחר. וכך מוכח מדברי הגהות מנהגים, שאילו היה סובר שכל אדם 

אינו רשאי לקרוא באותה שעה שאחר עלות השחר, מדוע הוצרך לדון רק על 
גר שנתגייר. 


והמגן אברהם השיג על כך, שבודאי אין לדמות ענין קריאת שמע של ערבית 
למגילה, שדווקא לענין קריאת שמע הוא תלוי בזמן שכיבה, כפי 
שכתוב 'בשכבךי, אולם במגילה חובתה תלויה בגדרי יום ולילה, וכיון שעלה 


ה השחריינידון כייוםי לגמרי כמבואר בגמרא (מגילה.כ:). 


ומתבאר שנחלקו בחקירה דלעיל, שהגהות מנהגים סבר שאף קריאת שמע 

תלויה בדין יום ולילה, ומה שנתחדש שזמן שכיבה הוא הקובע, 

היינו שזה קובע שנחשב לילה, וכמו שמצינו לרבי יהודה (כז.) שנחשב לילה 

מפלג המנחה, לענין תפילת מנחה וערבית??י", כך שייך לומר שאחרי עלות 
השחר נחשב כלילה מפני שהוא זמן שכיבה. 


וכך מוכח משיטת הרא"ש (פ"א סיי ט) שכל דינו של רבי שמעון בר יוחאי 

שרשאי לקרותה אחר עלות השחר, היינו דווקא באנוס, אולם כשפשע 
ולא קרא לפני כן, גזרו חכמים שאסור לו לקרוא באותה שעהללנ. ועוד כתב 
לפיייז שאף בנאנס שהותר לו לקרוא אחר עלות השחר, אסור לו לחזור ולקרוא 
קריאת שמע של שחרית עד הנץ החמה, שכיון שעשאו לילה כיצד יחזור 
ויעשנו יום. וכן פסק השו"ע (סיי נח ס"ה). ומבואר מכך שיש בזה סתירה, משום 
שכאשר קורא בו קריאה של ערבית, נחשב שנוהג בו כלילה, ואילו כשקורא 
בו קריאת שחרית נוהג בו כיום, ואם נאמר שאינו תלוי כלל בגדרי יום ולילה 
אין זו סתירה כלל, כפי שסברו שאר הראשונים שלא החמירו בזה כהרא"ש, 
ומדבריו מוכח שאף שנתרבה זמן שכיבה לקריאה של ערבית, ואף אחר עלות 
השחר, היינו שנידון כמו לילה לענין זה, ולכן הוא תרתי דסתרי לקרוא בו את 

קריאת היום. 


באבן האזל (ק"ש פ"א ה"א) הוכיח בשם ספר 'סדר זמניםי שהירושלמי תולה 
את קביעת זמני קריאת שמע בהגדרת לילה ויום, ולא בזמני שכיבה 
וקימה. שהרי שנינו שם (פיא ה"א) שאם קורא בבין השמשות נחשב כספק 


קכא. כפי שכתבו הרשב"א (ב. דייה ולענץ) ותוס' הרא"ש (ד"ה מאימתי) בביאור דברי רבינו תם 
(ב. בתוסי ד"ה מאימתי) [והשיגו עליו בזה, שאין הכרח לכך בדברי רבי יהודה] וכן משמע קצת 
מדברי התוסי הרא"ש (כז. דייה דרב) שעל ידי תוספת שבת ויום טוב נחשב לילה, וכן פסק המגן 
אברהם (סיי קפח ס"ק יח) שהגדר לרבי יהודה שנחשב לילה לענין זה, ולפיכך ראוי לעשותו לילה 
על ידי תוספת שבת, גם לענין איסור מלאכה, וקידוש היום. 

קכב. כיון שזמן זה מוגדר כיום לגבי קריאת שמע של שחרית, הפקיעו ממנו את חובת קריאת 
הלילה, מפני שהיה לו לקרוא כשהוא לילה גמור, ולא בזמן זה שמעורבים בו לילה ויום. 

קכג. כך כתב הפני משה (דיה וקודם). וכן מבואר מדברי הראב"ד (תמים דעים סיי קכב), רשב"א 
(ב. דייה ולענין), טור (סיי רלה) והגר"א (שם אות ד). 

קכד. ואם סברו כשיטת התנאים שנחשב כזמן שכיבה קודם צאת הכוכבים, אם כן ודאי יצא, 
ואין ספק בדבר. 

קכה. ויש מי שכתב (ישורון, כרך ב עמי שצ) שלפי"ז מובנת שיטת רבי שמעון בר וחאי (ח6 
שסבר שזמנה עד עלות השחר בלבד, משום שהוא לשיטתו (מנחות צט:) שבקריאת שמע יוצא 
ידי תלמוד תורה, ונתבאר לעיל (אות ג) בשם האחרונים ששיטתו כדברי הירושלמי שגדר המצוה 
משום תלמוד תורה, וכן הובא בירושלמי שסבר רבי שמעון בר יוחאי שנחשב מצות שינון של 
תלמוד תורה ולפיכך מי שתורתו אומנותו אין מפסיק לקריאת שמע, וכל זה הולך בשיטה אחת 
שזמני הקריאה הם לפי יום ולילה דווקא. וכן יש לומר בשיטת שמואל שפוסק להלכה כרבן 
גמליאל שזמנה רק עלות השחר ולא אחרי כן, משום שתלוי ביום ולילה ושמואל לשיטתו (כא.) 
שקריאת שמע דרבנן, וכביאורו של רבינו יונה שם, שבשכבך ובקומך בדברי תורה היינו שהתורה 
ציותה לקרוא איזו פרשה בבוקר ובערב, בתורת תלמוד תורה. 

קכו. והופיפו המפרשים שאכן לפי הנתבאר לעיל, מצינו בדברי הירושלמי שסובר כך שאינו 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים 


קרא ספק לא קראלטז, ומדוע נחשב כספק, והרי אם הקובע הוא זמן שכיבה 

בודאי שלא תועיל הקריאה באותה שעה, וכן נקט הפרי מגדים (סיי רלה משב"ז 

סק"ב, ראש יוסף ב. ד"ה וסבור) שהרי ודאי שאינו זמן שכיבה??', אלא מוכח 

שגדר זמנה נקבע לפי יום ולילה, ולכן בין השמשות הוא זמן מסופק ככל דיני 
התורה. 


ובקרן אורה (יא. אות יח) כתב שלשיטת הירושלמי (הובא לעיל אות ג) שגדר 

המצוה של קריאת שמע הוא כחלק ממצות תלמוד תורה, שהתורה 

קבעה לקרוא פרשה אחת בבוקר ובערב, כדי לקיים את המצוה של יוהגית בו 

יומם ולילהי, לפי"ז ברור שהזמנים הקבועים לזה הם לפי יום ולילהקיה, ולא 

לפי שכיבה וקימה, ובעל כרחך שכל הזמנים שהוזכרו בזה הם אסמכתא 
בעלמאללכי. 


והנה יש לדון בחודשי החורף שצאת הכוכבים היא בשעה מוקדמת, ורוב 
אנשי העולם אינם הולכים לישון באותה שעה כלל, כיצד אפשר לקרוא 
שמע של ערבית באותה שעה, שעדיין אינה זמן שכיבה בפועל כלל. 


אמנם לדברי הרשב"א (ח: דיה איכא) שהובאו לעיל וכפי שביארו הראש יוסף 

(ט. ד"ה לעולם) גדר זמן שכיבה בערבית לא בא למעט מגדר ילילה 
אלא רק לרבות שאף אחר עלות השחר או קודם צאת הכוכבים, מועיל לקרוא 
את שמע אם הוא זמן שכיבה, אך בזמן שהוא לילה לא נתמעט שאינו ראוי 
לקריאה בגלל שאינו זמן שכיבה. ובזה הוא חלוק ממה שנאמר זמן קימה 
בקריאה של שחרית, ששם באה התורה למעט שאינו עונת המצוה בכל היום 
כולו אלא רק בזמן קימה בלבד. ולפייז כיון שמצאת הכוכבים הוא לילה גמור 
לכל דיני התורה, בודאי שהוא עונת הקריאה של ערבית, אף שאינו זמן שכיבה. 


אכן לכאורה נחלקו ראשונים בדבר, שמדברי תוספות ותוספות הרא"ש (ב: 
דייה ואע"פ) מתבאר שסברו לא כך, ואף אחר צאת הכוכבים שהוא לילה 
גמור, צריך גם שיחשב זמן שכיבהלג'. 


שיטת הרמבים (מיע י) שאינה נמנית אלא כמצוה אחת בלבד, והרמבין (השגות 
לספר המצוות, שכחת העשין מ"ע א) מונה שתי מצוות, אחת לקריאה בבוקר, ואחת 
לקריאה בערב. וצריך ביאור במה נחלקו. 


ויש שכתב??:" לבאר מחלוקתם על פי החקירה דלעיל, שאם נאמר שומני 
המצוה נקבעים לפי יום ולילה, יש לומר שזו מצוה אחת המתקיימת 

פעמיים בכל יום, והזמנים המחייבים אותה הם בוקר וערב, אולם אם נאמר 

שהזמן המחייב הוא זמן שכיבה וזמן קימה, אין זה סדר קבוע המשייך אחת 
לחבירתה, אלא כל אחד מהזמנים הוא מחייב נפרד בפני עצמו. 


האם מועיל 
לילה ממש 
כשאינו זמן 
שכיבה 


נפקא מינה 
האם נמנית 
כשתי מצוות 


ומצינו נפקא מינה במחלוקת הרמביים והרמבין, שיש לדון באדם שלא יכול מצד נחשבת 


לקרוא את שמע בערב ובבוקר, אלא רק באחת מהן, האם נחשב 
כמקיים חצי מצוה או כמקיים מצוה שלימה, ומדברי רבינו מנוח (ק"ש פיד ה"א) 
מתבאר שלדעת הרמביים חתן שנשא אשה ביום די, פטור עד מוצאי שבת 
מקריאת שמע, הן ביום והן בלילה, ויש חולקים שאינו נפטר אלא בלילה 


תלוי אלא ביום ולילה ממש, ולשיטתו שהיא כמצות תלמוד תורה. ולפי"ז יש לומר שהגמרא 
שסברה שאינו תלוי ביום ולילה ממש, היינו משום שסברו כל אלו התנאים שגדר המצוה הוא 
כמצוה בפני עצמה, ולכן אינו שייך למצוה של והגית בו יומם ולילה. 

קכז. ולדבריהם צריך לומר שנחשב זמן שכיבה אחר צאת הכוכבים שכך קבעו חכמים, שבלילה 
נחשב זמן שכיבה כיון שרוב ימות השנה זה גורם לאנשים ללכת לישון. ואין צריך זמן שכיבה 
בפועל ממש, אלא צריך זמן שנקרא בלשון בני אדם שהוא זמן שכיבה, וטעם הדבר יש לומר 
שהראייש לשיטתו (פ"א סיי ט) שעיקר דינו תלוי בשם לילה, ולא בזמן שכיבה, אלא שיש בי 
גדרים של לילה, יש לילה ממש במציאות, וש לילה בלשון בני אדם הנקבע לפי הנהגתם, וכן 
כתב בתוס' הרא"ש (ח: ד"ה לעולם) לגבי הזמן שאחר עלות השחר, שהגמרא אומרת ילעולם 
ליליא הוא' שאין כוונת הגמרא שהוא לילה גמור, אלא שהוא ליליה בלשון בני אדם, וזה הקובע 
לגבי שמע של ערבית. והיינו שיש גדר של לילה הנקבע לפי הנהגת בני אדם, ואין זה סותר 
לכך שכאשר הוא לילה גמור הרי זה נחשב כמו זמן שכיבה. 

קכח. זכרון יעקב סי ד אות ב), עוד דן שם לתלות בזה את הנדון אם יש דין תשלומין לקריאת 
שמע, שהכאירי (כו. ד"ה כל) והכלבו (סי ט ד:) הביאו, שנחלקו הראשונים האם יש תשלומין 
לקריאת שמע (הו"ד בבית יוסף סי" נח בסופו) ובשו"ע (שם ס"א. [וביאר הפרי חדש (סיי נח ס"ז) 
בדעה שיש תשלומין, שמדאורייתא בודאי אין תשלומין, אלא דין זה מדרבנן, וכבתפילה] וצריך 
ביאור לשיטה שאין תשלומין, במה שונה דינה מתפילה שיש בה תשלומין. ולהנתבאר יש לומר, 
שלא שייך תשלומין אלא בקריאה הסמוכה לה, כפי שבתפילה אין תשלומין אלא בתפילה 
הסמוכה לה, ולכך אם אכן מצות הקריאה של בוקר וערב הן מצוה אחת, נמצא שזהו אותו 
מעשה מצוה, ואין הבדל בין קריאה זו לחבירתה, אבל אם הן שתי מצוות נפרדות, כיצד ישלים 
קריאה של בוקר על ידי קריאת הערב, הלא זו מצוה אחרת לגמרי. 


קריאת ערב 
בלי קריאת 
בוקר 


קושית הכסף 
משנה 


קושיות המגן 
אברהם 


מדוע נחשבת 
מצוה שהזמן 
גרמא 


השגות 
המנחת כהן 


סוף זמן 
קריאת שמע 
של ערבית 


אוצר 


כשהוא טרוד במצוה. וצריך ביאור מדוע להרמביים נפטר אף מקריאה של יום, 

ומוכח מכך שאי אפשר לחייבו בקריאה של יום לחוד, מפני שזו חצי מצוה, 

כשאינו מחויב בקריאה של לילה. והרמביים לשיטתו שקריאה של בוקר וערב 
הן מצוה אחת, ולא מצינו שמחייבים אדם לקיים חצי מצוה. 


זה האם סוף זמנה ביום מן התורה 


הכפף משנה (קריאת שמע פ"א הייג, תפילה סופ"א) הקשהללל מדוע לגבי זמן 
שכיבה בלילה, דרשו בגמרא שכל זמן ששוכבים נחשב זמן שכיבהלל 
ואף אחר עלות השחרללא, ואילו לגבי זמן קימה ביום דרשו בגמרא שדווקא 


ותירץ הכסף משנה?לל, שאכן מן התורה זמנה כל היום, מפני שכל היום 

נחשב זמן קימה, אלא שחכמים הגבילו את זמן המצוה, ומשום שצריך 
לסמוך גאולה לתפילה, וזמן תפילה מסתיים בשעה רביעית, ולכך אסרו עליו 
לקיים את המצוה אחר זמן זה, אבל מן התורה יבקומךי הוא כל היום, ומה 
שאמרו חכמים בשעה שבני אדם קמים' אינה אלא אסמכתא בעלמא. והוכיח 
כן, שהרי שנינו (י:) שהקורא אחר שלוש שעות לא הפסיד הברכות, ואילו לא 
היה זמן קריאת שמע מן הדין, היו ברכותיו לבטלה, ובעל כרחך שנחשב 
בדיעבד כקריאת שמע גמורה. עוד הוכיח, שהרי זמן שלוש שעות הוא משום 
שבני מלכים עומדים באותה שעה, ולכאורה קשה כיצד משערים לפי מיעוט 
אנשים, הרי צריך לשער לפי רוב העולם, אלא ודאי שאין זה אלא אסמכתא. 


המגן אברהם סיי נח סק"ז) דחה את ראית הכסף משנה מכך שיכול לברך 

אחרי שלוש שעות, שהרי הברכות אינן שייכות למצות קריאת שמע, 

כפי שכתב הרשב"א (שויית סי מו, סט, הובא לעיל אות ה) ויכול לברכם בפני 

עצמם, ואם כן אין ראיה מכך שרשאי לומר את הברכות. עוד הקשה שלדבריו 

אף לאחר שעה רביעית יקרא את הברכות, שהרי עדיין הוא זמן קריאת שמע 

מן התורה, ולפי העולה משיטת רב האי גאון (הו"ד ברא"ש פ"א סיי ) אי אפשר 
לברך אלא רק עד סוף שעה רביעית שהיא זמן תפילה, ולא בכל היום. 


עוד הקשה, שבגמרא (כ:) מצינו שקריאת שמע נחשבת מצוה שהזמן גרמא 

ונשים פטורות מטעם זה, כיון שזמנה קצוב ואינה נוהגת בכל הזמנים, 

ולדברי הכסף משנה מדוע נחשב שהזמן גרמא, הרי אין הפסק לזמן המצוה, 

שכל היום הוא זמנו של יום, וכל הלילה הוא זמנו של הלילה, ואין הפסק 
לחובת המצוה בשום זמן. 


השאגת אריה (סיי כ תירץ שכיון שהן שתי מצוות נפרדות, זו מצוה של 
חובת היום, וזו מצוה של חובת הלילה, ואי אפשר לקיים את חובת 
היום בלילה, ואת חובת הלילה ביום, לפיכך נחשב שזמן גרמא?יי. 


במנחת כהן (מבוא השמש, מאמר שני פי"א) הקשה על הכסף משנה, שבתוספתא 

(פייב ה"א) שנינו 'כשם שנתנה תורה קבע לקריאת שמע, כך נתנו 
חכמים קבע לתפילהי, ומשמע שהזמן הקבוע לה הוא מדאורייתא. עוד שנינו 
בירושלמי (שבת פ"א היב, .) בטעם שמפסיקין לקריאת שמע ולא לתפילה, ורבי 
בא אינו מחלק ביניהם מצד שקריאת שמע מן התורה ותפילה מדרבנן, אלא 
רק מצד שקריאת שמע זמנה קבוע, ותפילה אין זמנה קבוע, ומוכח שזהו זמן 
מדאורייתא. ובאבות דרבי נתן (פכ"א) שנינו שאם ישן עד לאחר זמן קריאת 

שמע, נמצא בטל מן התורה. ומשמע שביטל מצוה מן התורה. 


עוד מצינו ברש" (שבת יא. דיה חברים) :שמפסיקים תורתם לקריאת שמע, 
ידומנה דאורייתא ובשכבך ובקומך', ומוכת שהוא מדאורייתא: 


האם עקרו המצוה אחר חצות הלילה 


שנינו (ב.) שנחלקו התנאים אימתי סוף זמנה, לחכמים זמנה עד חצות, ולדעת 
רבן גמליאל זמנה עד עלות השחר, ולמה אמרו חכמים עד חצות כדי 


קכט. וכבר עמדו בקושיא זו הראה (ב. דייה וחכמים), המאירי (ד"ה אמר המאירי), תוסי הרא"ש 
(דיה עד), החינוך (מצוה תכ) והיראים (סיי רנב). 

קל. אמנם בפסקי הרי"ד (ט. דיה אמר) כתב לפרש דברי הגמרא שם באופן אחר, שיש מיעוט 
בני אדם שהולכים לישון אחר עלות השחר, ולדבריו מיושבת קושיית הכסף משנה, שאכן אין 
דנים לפי זמן התמשכות השכיבה והשינה, אלא לפי התחלת השינה. 

קלא. ולהוציא משיטת רבי אליעזר (ב. ג) שזמנה עד סוף האשמורה הראשונה, וביאר רבינו 
יונה (ב. דיה עד) שסבר שפירוש בשכבך היינו תחילת השכיבה, והזמן שהולכים לישון הוא רק 
עד סוף אשמורה הראשונה, אכן חכמים חולקים וסוברים שכל זמן השינה נחשב בשכבך. 
קלב. והט"ז (סיי נח סק"ד) והמגן אברהם (סקיז) תירצו שלפי דקדוק לשון הקודש יש חילוק 
במשמעות, שלשון יקימהי אינו מתפרש על עצם העמידה והליכה, אלא רק על פעולת הקימה 
מהשכיבה, ומה שאין כן שכיבה מתפרשת על כל משך השכיבה. 

קלג. וכן שיטת התומת ישרים (שו"ת סי יג הו"ד בפרי חדש סיי נח). 


א. חובת קריאת שמע ועונתה 


עיונים יז 


להרחיק את האדם מן העבירה. וביאר רבינו יונה (ד"ה וחכמים) שאף חכמים 
מודים שמן התורה זמנה כל הלילה עד עלות השחר, אלא שמדרבנן תיקנו 
שלא יקרא אלא קודם חצות. 


ונחלקו הראשונים האם חייבו חכמים לכתחילה לקרוא מיד בצאת הכוכבים 

בתחילת זמנה, או שרשאי לכתחילה להמתין עד חצות. הרשב"א (ט. 
דיה ובנ) והרא"ש (פ"א סיי ד) כתבו שרשאי לכתחילה להמתין ולסמוך על כך 
שיקראנה עד חצות, לחכמים, ואילו לרבן גמליאל רשאי להמתין עד עלות 
השחר. ולפי"ז לרבן גמליאל לא עשו סייג כלל. ורבינו יונה (ב. דייה וחכמים) 
סובר שלכתחילה חייב לקרוא בצאת הכוכבים מיד, ואין להתעסק במלאכה 
ולימוד או שאר דברים כמו כל מצוה שקבוע לה זמן, שמצינו (פסחים ד.) שלא 

יתעסק בדברים אחרים עד שיעשה אותה. 


עוד דנו הראשונים לשיטת חכמים כאשר אדם עבר ולא קרא עד אחרי חצות 

הלילה, האם צריך לקרוא כדי לקיים את הדאורייתא, ובדיעבד קיים את 
המצוה לגבי דין תורה, או שמא מדרבנן קבעו שלא יקיים את המצוה, ומפני 
שאסור לו מדרבנן לקיים את המצוה אחרי חצות, כאילו אינו זמנה. ויש 
ראשוניםקלה שכתבו שבדיעבד מודים חכמים שיקראנה בברכות כל הלילה אף 
אחרי חצות, וכל תקנתם היתה לעשות סייג לתורה, אך בדיעבד מקיים את 
המצוה. ורבינו יונה (ב. דיה וש להקשות) הביא שיש אומרים שיקראנה בלא 
ברכות, שהרי הברכות אינם מן התורה, ומדרבנן אינו מקיים את המצוה ואין 

לו חובת ברכות, ולפייז נמצא שאינו מקיים אלא את הדאורייתא בלבד. 


אולם רבינו יונה חולק וסובר שלא יקרא כלל, מפני שחכמים העמידו דבריהם 

ועקרו את המצוה, כדי לעשות סייג לתורה שלא יכשלו בכך שיפסידו 

את המצוה, ויש כח ביד חכמים לעקור דבר מן התורה בשב ואל תעשה, והיינו 

שלפי גדר תקנתם הוא פטור מחובת המצוה, ואינו צריך לקרוא. וכן שיטת 
רשיי בספר הפרדס (סיי נה)ללו. 


וכתב הפרי מגדים (פתיחה כוללת ח"ג אות ו-ז, ראש יוסף ב. דייה שיטת הרבינו יונה, 

ד"יה רבן גמליאל, ד. ד"ה ויש) שלשיטתו אם עבר וקרא אחר חצות לא 
קיים שום מצוה, ויש כח בתקנת חכמים לבטל את קיום המצוה שלו, ולא רק 
לפטור אותו מהחובה לקיים את המצוה. ובקובץ הערות (סי" סט אות ז) ביאר 
בכוונתו, שהיה מקום לומר שכח החכמים הוא לפטור אותו מהחובה, על ידי 
שאסרו עליו לקיים את המצוה, אך בדיעבד אס עבר וקיים הרי זו מציאות 
של קיום המצוה דאורייתא, אולם באמת סברת רבינו יונה היא שדין הפטור 
נובע מכך שהוא יאנוסי ואינו יכול לקיים, ולא בגלל שאסור לו לעשות את 
הפעולה, אלא בגלל שאינו יכול לקיים אף בדיעבד על ידי שהפקיעו את קיום 

המצוהלל. 


השדי חמד (כללי הפוסקים כלל כג ואילך) הקשה לסברת הט"ז (אוייח סיי תקפח 

סק"ה) שאין כח ביד חכמים לעקור דבר המפורש בתורה, ולכן לא 
תיקנו חכמים לאסור מילה בשבת, גזירה שמא יעביר התינוק די אמות ברשות 
הרבים כדי למולו, לפי שהוא דבר המפורש בתורה להיתר, שיש דרשה מיוחדת 
לרבות שמצות מילה מותרת בשבת, ולא שייך שחכמים יגזרו לאסור זאת נגד 
המפורש בתורה. ואם כן יקשה שכיון שכתוב יבשכבךי, שהוא כל זמן שכיבה 
עד הבוקר, כיצד הפקיעו את המצוה ואסור לקיימה, הלא זה נגד מקרא 

מפורש. 


וכעין זה קשה לדברי הכסף משנה (הובא לעיל) שמן התורה זמנה של קריאה 
כל היום, אלא שחכמים הגבילו זאת עד שלוש שעות, וכיצד יכלו 
לאסור דבר המפורש בתורה, שכל זמן קימה הוא זמן המצוה. 


קלד. והעירו המפרשים שלכאורה כל זה מובן רק לשיטת הרמב"ן (ספר המצוות, שכחת העשין 
מ"ע א) שהן שתי מצוות נפרדות, אולם לשיטת הרמביים שם, שהיא מצוה אחת לקרוא בבוקר 
ובערב, אם כן אין הפסק למצוה זו, ואף שחייב לקיימה פעמיים ביום מכל מקום אין הפסק 
למצוה. 

קלה. רא"ה (ב. ד"ה וחכמים), רשב"א (ב. דיה מעשה, ח: דייה והא דקאמר), ריטב"א (ח: דיה רבן, ט. 
דיה מעשה) ורא"ש (פ"א סיי ט, ובתוסי הרא"ש ח: דיה הלכה). 

קלו. והשאגת אריה (סיי ד) והבית הלוי (ח"א סי לד) נקטו בדעת הרמבים, שאף לדבריו עשו 
סייג ואינו מקיים את המצוה אף בדיעבד. אולם העירו בזה מדבריו (קריאת שמע פ"א ה"ט) שמוכח 
שאם קרא אחר חצות יצא בדיעבד, ורק לכתחילה צריך לקרוא קודם חצות. 

קלז. והוכיח שכך כוונת רבינו יונה ממה שהשוה זאת לסדין בציצית שחכמים פטרו אותו 
ממצות ציצית, והיינו שאף אם יטיל ציצית לא קיים כלום, ונקט רבינו יונה שכל הפטור שחידשו 
חכמים הוא בגלל שהוא 'אנוסי ואינו יכול לקיים, אחרי שהפקיעו את קיום המצוה, ואם לא 
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ב. ספמיכות גאולה לתפילה 


עיונים 


מערכה ב 


סמיכות גאולה לתפילה 


א. מקור ההלכה וטעמה / ב. גדר ההלכה / ג. בתפילת ערבית / ד. בשבת / ה. גאולה אריכתא / ו. דיני הפסק 


ענין סמיכות גאולה לתפילה, הוא להסמיך את קריאת שמע וברכותיה שנזכר 

בהם ענין גאולת ישראל ממצרים, ולאמרם סמוך לתפילה דהיינו שמונה 
עשרה. ודין זה כולל שני ענינים: א. סדר הדברים, שקריאת שמע וברכותיה 
קודמים לתפילת שמונה עשרה ואין להקדים את תפילת שמונה עשרה קודם 
קריאת שמע. ב. שצריך שיהיו סמוכים הגאולה והתפילה זה לזה בלא הפסק 
ביניהם. וכמו שכתב הרמביים (תפילה פיז הייז) +כשהוא חותם גאל ישראל מיד 
יעמוד, כדי שיסמוך גאולה לתפלהי, וכן כתב בבית יוסף (או"ח סיי סו) זמתחיל 

להתפלל מיד ולא יפסיק, כדי שיסמוך גאולה לתפלהי. 


אוצר החכמת! 


א. מקור ההלכה וטעמה 


מקור הדין מבואר בברייתא (ט:) שאמרו לגבי זמן קריאת שמע יותיקין היו 
גומרין אותה עם הנץ החמה, כדי שיסמוך גאולה לתפלה ונמצא מתפלל 
ביוםי. דהיינו שהותיקין היו קוראים קריאת שמע של שחרית סמוך לתחילת 
זמן תפילה, כדי שיתחילו להתפלל מיד אחר קריאת שמע. ואמרו עוד בגמרא 
(מב.) 'דאמר רבי חייא בר אשי אמר רב שלש תכיפות הן, תכף לסמיכה 
שחיטה, תכף לגאולה תפלה, תכף לנטילת ידים ברכהי. ובירושלמי* (פ"א ה"א) 
דרשו דבר זה מן המקרא, ואמרו 'תכף לגאולה תפילה, 'יהיו לרצון אמרי פיי 
(תהילים יש טו) מה כתיב בתריה (שם כ ב) 'יענך הי ביום צרה. 


ובטעם דין זה אמרו בירושלמי (פ"א ה"א) 'אמר רבי אמי כל מי שאינו תוכף 

לגאולה תפילה למה הוא דומה, לאוהבו של מלך שבא והרתיק על 

פתחו של מלך, יצא לידע מה הוא מבקש ומצאו שהפליג עוד הוא הפליג', 

וכתב רשיי (ד: דיה זה) על דברי הירושלמי 'אלא יהיה אדם מקרב להקדוש 

ברוך הוא אליו ומרצהו בתשבחות וקלוסין של יציאת מצרים, והוא מתקרב 
אליו, ובעודו קרוב אליו יש לו לתבוע צרכיו. 


ובשכר הסומך גאולה לתפילה אמרו בגמרא (ט:) העיד רבי יוסי בן אליקים 
משום קהלא קדישא דבירושלים כל הסומך גאולה לתפלה אינו נזוקג 


היו מפקיעים את קיום המצוה ושייך לקיים בדיעבד, נמצא שמבטל מצות ציצית כשיש לו סדין 
ואינו מטיל בו ציצית. 

א. הובא ברשיי (ד: דייה זה). 

ב. בביאור הדרשה נאמרו כמה דרכים, הטור (או"ח סיי קיא) הביא דרשה זו וכתב, "יהיו לרצון 
אמרי פי והגיון לבי לפניך הי צורי וגואליי היינו גאולה, וסמיך ליה "ענך הי ביום צרה' היינו 
תפלה. ומבאר הט"ז (שם סק"א) את כוונת הפסוקים לפי דרך הטור, שדוד מודיענו בוה מה 
יעשה ויתקיים בו יהיו לרצון אמרי פיי, דהיינו שתתקבל התפילה לרצון, ומבאר שכאשר יאמר 
תחילה יצורי וגואליי דהיינו גאולה, ואחר כך יתפלל דהיינו ײענך', תתקבל תפילתו. ותפילה נלמד 
ממה שאמר "ענך' מפני שעולה ממה שאמר "ענך' שהתפלל קודם לכן, משום שבלא תפילה 
לא שייך ענייה. ובזה מתבארת כוונת הירושלמי שהביא מפסוקים אלו ראיה לדין יתכף לגאולה 
תפילה', דהיינו מהסדר שנזכרו הגאולה והתפילה בפסוקים אלו, שהזכיר גאולה תחילה ורק אחר 
כך תפילה, ומזה נלמד שיש להקדים גאולה לתפילה. אבל בחכמת שלמה (ד: ברש"י באוייד וסמיך, 
הו"ד בב"ח או"ח סי קיא סק"א) נתקשה בדרך הטור, מפני שהפסוקים ייהיו לרצון' וייענך' אינם 
סמוכים זה לזה, מאחר ונאמרו בשתי מזמורים נפרדים וגם פסוק אחר מפסיק ביניהם, וממילא 
לא מוכח מסדר פסוקים אלו דין תכף לגאולה תפילה, ותמה עוד איך מפסוק ייענך ה' ביום 
צרהי נשמע ענין תפילה. לכן מפרש שדין 'תכף לגאולה תפילהי נלמד מפסוק "יהיו לרצון אמרי 
פיי בלבד, מפני שנזכרו בו גאולה ותפילה יחדיו ועולה מזה שצריכים להיות סמוכים זה לזה, 
ייהיו לרצון אמרי פיי היינו תפילה, ויהי צורי וגואליי היינו גאולה, ואף על פי שבמקראות אינו 
כסדר גאולה ואחר כך תפילה, מכל מקום ענין הסמיכות נלמד מזה, ומאחר וכאשר אינו מקדים 
גאולה לתפילה אינו נחשב סמיכות צריך להקדים את הגאולה קודם התפילה. ומה שהביא 
בירושלמי את המשך הפסוקים וכתב סמיך ליה יענך הי ביום צרה', אין כוונתו להביא בזה 
מקור לדין סמיכות גאולה לתפילה, אלא כוונתו לפרש את שכר הסומך גאולה לתפילה שתפילתו 
נשמעת. אמנם בפרישה (או"ח סיי קיא אות ב) תמה בדרך זו היכן נרמז ענין תפילה בפסוק "יהיו 
לרצון'. ובט"ז כתב שמשמעות דברי הירושלמי כדעת הטור, שהרי הובאו שס מקורות גם לשאר 
התכיפות, ובשאר הדרשות מקור דין 'תכף' הוא מסמיכות פסוקים, ונראה מזה לפרש כך גם 
בדרשת 'תכף לגאולה תפילה' שהיא מסמיכות פסוק "היו לרצװי לפסוק יענך היי, ולא 
כמהרש"ל שדין 'תכף לגאולה תפילהי נלמד מפסוק יהיו לרצוןי בלבד והסמיכות נאמרה רק 
לעפ השכר. 

ג. וכן אמרו בירושלמי (פ"א ה"א) וכל מי שהוא תוכף גאולה לתפילה, אין השטן מקטרג באותו 
היום'. 

ד. וכן שיבחו בגמרא את הסומך גאולה לתפילה ואמרו (ט:) 'אמר ליה רבי אלעא לעולא כי 
עיילת להתם שאיל בשלמא דרב ברונא אחי במעמד כל החבורה דאדם גדול הוא ושמח במצות, 
זימנא הדא סמך גאולה לתפלה ולא פסיק חוכא מפומיה כוליה יומאי. 

ה. בתוספות (ט: דיה כל) הקשו ואם תאמר והלא כל העולם סומכין גאולה לתפלה ומאי 


כל היום כולוי, ואמרו עוד (שם) 'אמר רבי יוחנן איזהו בן העולם הבא זהו 
הסומך גאולה של ערבית לתפלה של ערביתיז. 


כתבו הראשונים" שהמעלות והשכר של הסומך גאולה לתפילה נאמרו רק 

כאשר תצטרף מעלה נוספת עם הסמיכות והיא שזמן הקריאה יהיה 
מן המובחר, דהיינו כותיקין שהיו קוראים אותה עם הנץ החמה, זה שלימות 
מעלת סמיכות גאולה לתפילה, אבל אם קרא את שמע בזמן אחר אף על פי 
שסמך גאולה לתפילה אינו בשלימות, ולא נאמרו בו מעלות הללו. ומכל מקום 
כתב בבית אסף (אההיסיי סט ואף על פי שעיקר המצוה היא כשקורא קריאת 
שמע סמוך להנץ וסומך לה התפלה מיד בהנץ כמו שנתבאר בסימן נייח, מכל 
מקום גם כשקורא קריאת שמע אחר הנץ מצוה לסמוך גאולה לתפלה ואסור 

להפסיק ביני 


ועמדו תלמידי רבינו יונה בטעם הדבר, מה היא חשיבות סמיכות גאולה 
לתפילה ששכרה גדול כל כך שהנוהג כך נעשה בן עולם הבאי, והביאו 
משמו לתרץ בשתי דרכים: 


א. בדרך אחת מבאר שהוא מפני שמטרת גאולת מצרים היתה כדי שנהיה 

עבדי הקבייה כמו שנאמר (ויקרא כה מב) 'כי עבדי הם אשר הוצאתי אותם 
מארץ מצריםי, דהיינו שמחמת יציאת בני ישראל ממצרים נעשו עבדי הקבייה, 
לכן כאשר מזכירים את גאולת מצרים צריכים לקיים מיד את מטרת הגאולה 
דהיינו לעבוד את הקביה. וזהו ענין סמיכות גאולה לתפילה, שאחר שמזכיר 
את הגאולה עובד את הקבייה בתפילהז. וסיים וזה לשונו +כשהוא מזכיר יציאת 
מצרים ומתפלל מיד מראה" שכמו שהעבד שקונה אותו רבו חייב לעשות 
מצות רבו כן הוא מכיר הטובה והגאולה שגאל אותו הבורא ושהוא עבדו ועובד 
אותו, וכיון שמכיר שהוא עבדו מפני שגאלו ועושה רצונו ומצותיו נמצא 

שבעבור זה זוכה לחיי העולם הבאי. 


דרך נוספת הביאו משמו שהגאולה מביאה בטחון בקבי"הל, ועל ידי התפילה 
מראה שבוטח בקביה כיון שמבקש ממנו צרכיו, שמי שאינו בוטח בו 


רבותיה דרב ברונא דלא פסיק חוכא מפומיה' ותירצו יש לומר דהכי קאמר כל הסומך גאולה 
לתפלה כותיקין שקורין קראית שמע קודם הנץ ותפלה לאחר הנץי, וכן כתבו עוד הרשב"א (ט: 
ד"יה זימנא) וכתב על דברים אלו וכן כתב רבינו האי גאון ז"ל בפירושיוי, והרא"ש (פסקים פ"א 
סיי י, תוספות ט: דייה כל). אמנם הרמבין (מלחמות הש כתב מחמת קושיא זו שאכן מנהג העולם 
היה שלא לסמוך גאולה לתפילה כלל, וזה לשונו יצורת הגמרא מוכחת שכך היה מנהג תכמים 
שלא לסמוך גאולה לתפלה, שהרי אמרו אדם גדול הוא ושמח במצות הוא, זימנא חדא סמך 
גאולה לתפלה ולא פסק חוכא מפומיה, ועוד אמרו אינו ניזק כל אותו היום, אמר רבי זירא 
אנא סמכי, והרי דבר גדול הוא אפילו לאדם גדול שהרי המלך חזקיה התפאר בעצמו ותלה 
בזכותו, מפני זה הוא נראה שהוא שבח גדול ודבר שאי אפשר לקיימו בכל יום, לפי שאין אדם 
יכול לכוין ולקרות בכדי שיגמור עם הנץ ולהתפלל מיד ביום והיו מקדימין וקורין קריאת שמע 
ולא היו רוצים להתפלל אלא עם השמש לפיכך לא היו סומכין גאולה לתפלה, והי משבחין 
הסומך גאולה לתפלהי. ולפי דברי הרמב"ן הנזכרים אין מקור לחילוק הראשונים שהמעלות 
שנאמרו לגבי סמיכות גאולה לתפילה הם רק כאשר סומכים עם הנץ החמה ולא כאשר סומכים 
בזמן מאוחר יותר. 

ו. ובשיטה מקובצת (ד: דיה אמר) כתב מחמת קושיא זו יש מפרשים דלא שיהיה בן העולם 
הבא בדבר זה בלבד, אלא הכי קאמר איזהו בן העולם הבא כל הזהיר בדברי חכמים לדקדק 
בהן ולקיימן שאף בזו הוא זהיר לסמוך גאולה לתפלה אפילו בלילהי. 

ז. ובמקור הדבר שתפילה היא עבודה כתב וזה לשונו יוהתפלה היא עבודה כדאמרינן 'ועבדתם 
את ה' אלהיכם' (שמות כג כה) זו היא תפלהי. בגמרא (ב"ק צב:) אמרו בדרשה זו 'זו קריאת שמע 
ותפילהי, וגם קריאת שמע עצמה בכלל עבודה היא, אכן במכילתא (שם) נזכר כדבריו שאמרו 
יועבדתס את הי אלהיכסי זו תפלה, וכן הוא אומר +לעבדו בכל לבבכם' (דברים יא יג) איזו היא 
עבודה שבלב הוי אומר זו תפלה, וכן הוא אומר בדניאל יאלהך די אנת פלח ליה בתדירא הוא 
ישיזבינך' (דניאל ו ז) וכי יש עבודה בבבל אלא זו תפלה, וכן הוא אומר וזמנין תלתה ביומא 
הוא בריך על ברכוהי' (דניאל ו יא), ודרשת ולעבדו בכל לבבכם', איזו היא עבודה שהיא בלב, 
הוי אומר זו תפלהי נזכרה גם בגמרא (תענית ב.). [ויש לעיין שבפני יהושע (ב"ק צב: בגמרא דייה 
ועבדתם) הוכיח שפסוק זה עוסק בקריאת שמע ותפילה של שחרית דווקא, ודברי רבינו יונה 
נאמרו לגבי תפילת ערבית, שדבריו נאמרו על דברי הגמרא 'איזהו בן העולם הבא זה הסומך 
גאולה של ערבית לתפלה של ערביתי, וגם בתוך דבריו הזכיר בברכות קריאת שמע את ברכת 
גאל ישראל שמברכים בערבית. ונראה שלענין שתפילה היא עבודה אין חילוק בין שחרית 
לערבית, ורק לענין המשך הדרשה לענין פת שחרית מחלקן. 

ח. בפרישה (או"ח קיא אות א) ביאר את דבריו שהסמיכות גורמת לאדם לכוין כך בלבו, שכתב 
וזה לשונו 'מתוך שהזכיר הגאולה איך פדה אותנו מבית עבדים ויתפלל מיד, ודאי יכוין בתוך 
לבו כעבדא קמי מריה ויתקבל תפילתו', וכתב עוד ידבעינן כוונת גברא כראוי. 

ט. וכתב שכך היה גם ביציאת מצרים, וזה לשונו וכן נראה באלה שמות רבה בפרשת בא 


מעלת סמיכות 
גאולה 

לתפילה דווקא 
כשקורא עם 
הנץ החמה 


טעם גודל 
השכר 


מטרת הגאולה 
היא עבודת ה' 


הגאולה 
מביאה 
לבטחון 


אוצר 


לא יבקש ממנו כלום, וסיים וכתב יוכיון שמזכיר עכשיו אותה הגאולה שבטחו 
אבותינו בהי והצילם ומתפלל מיד, נמצא שגם הוא בוטח בו שיענה אותו כמו 
שענה לישראל בעבור שבטחו בו ומפני זה מזכיר אותה הגאולה ומתפלל מיד, 
והבטחון הוא עיקר היראה והאמונה ולפיכך זוכה בסיבתו לחיי עולם הבאי. 


ב. גדר ההלכה 


פתיחה =>שי"לדון מהו הנחשב לגאולה, האם קריאת שמע נחשבת לגאולה, מפני 


המתפלל 
ערבית מבעוד 
יום 


שבפרשה שלישית מזכירים את יציאת מצרים, או שברכות קריאת שמע 
שלאחריה, בשחרית אמת ויציב, ובערבית אמת ואמונה, הן הנחשבות לגאולה, 
ומצינו כמה נדונים התלויים בזה. 


הרמב"ם (תפילה פ"ג היז) כתב שאדם רשאי להתפלל ערבית מבעוד יום, ולפי 
שתפלת ערבית רשות אין מדקדקין בזמנה ובלבד שיקרא קריאת 
שמע בזמנה אחר צאת הכוכבים. והראבייד בהשגות (שם) כתב שאין ראוי 
לעשות כן אלא לצורך שעה, שהלא צריך לסמוך גאולה לתפלה'. ודברי 
הראב"ד צריכים ביאור, שהלא הרמב"ם התיר להתפלל ולקרוא שמע עם 
ברכותיה מבעוד יום, שהרי לא הצריכו להשלים בלילה אלא קריאת שמע לחוד, 
ולא את ברכותיה, ואם כן מדוע אין זו סמיכת גאולה לתפילה. ומוכח מהראבייד 
שהקריאת שמע היא הנחשבת לגאולה, ולא הברכות שעמה, ולפיכך כיון שאינו 
יוצא ידי חובת קריאת שמע בעוד יום, אין זו גאולה. 


וכן משמע ממה שכתב רש"י (ב. דיה עד) לגבי טעם קריאת שמע בתפילה 

כשמקדימים להתפלל תפילת ערבית קודם זמן קריאת שמע 'אם כן למה 
קורין אותה בבית הכנסת, כדי לעמוד בתפלה מתוך דברי תורה, והכי תניא 
בברייתא בברכות ירושלמי. ולפיכך חובה עלינו לקרותה משתחשךי. ולכאורה 
מה הוקשה לו מדוע קוראים אותה בבית הכנסת, והרי צריך לקיים סמיכת 
גאולה לתפילה, וכאשר קורא אותה בברכותיה קודם תפילת ערבית מתקיימת 
סמיכת גאולה לתפילה, ואם יקראנה רק משתחשך לא קיים זאת, ומוכח 
מדבריו שבאופן זה אין בכך קיום של סמיכת גאולה לתפילה, וכדברי הראב"ד 
דלעיל, ומשום שאין זו קריאת שמע של חובה, וכל מה שצריך לקרותה אינו 

אלא כדי לעמוד מתוך דברי תורה. 


וכן יש להוכיח מדברי התוספות (ב. דיה מאימתי) והרשב"א (ב. דיה ולענין) 

שהקשו על דברי רשיי דלעיל, שכתב שאין יוצאים ידי חובתם בקריאת 
שמע שקוראים בבית הכנסת וחוזרים וקוראים אותה בזמנה, ממה שנפסק 
כרבי יוחנן (ד) שצריך לסמוך גאולה לתפילה בערבית, ולדרך זו נמצא 
שמקדימים תפילה לקריאת שמע של חובה כרבי יהושע בן לוי שאמר יתפילות 
באמצע תיקנוםי וקריאת שמע היא אחרי שמונה עשרה, ומדבריהם משמע 
שכל הקושיא היא מכך שקריאת שמע גופא היא אחרי שמונה עשרה, ולא 
מצד שאמירת הברכות בקריאת שמע אינה כסדר זה של סמיכת גאולה 
לתפילה, ומשום שקוראים בבית הכנסת עם הברכות לפני התפילה, ואף על 


אל פרעה, שאומר לשם שכשראו ישראל הנסים והנפלאות שהיה עושה עמהם הבורא שלא 
כטבעו של עולם, בטחו בו, ועל זה נאמר ירא ישראל את היד הגדולה אשר עשה הי במצרים 
וייראר העם את ה", ויאמינו בה" (שמות יד לא) [מצינר פועין זה במדרש (בשלח פכיג סיי ג) 'ולמה 
צריך להזכיר קריעת ים סוף באמת ויציב, לפי שכיון שקרע להם את הים האמינו בו, שנאמר 
יויאמינו בהי ובמשה עבדוין. 

י. ביישוב שיטת הרמב"ם כתב השאגת אריה (שוית סי ג) שכיון שעדיין לא חלה חובת קריאת 
שמע מבעוד יום, אין עליו חובת סמיכת גאולה לתפילה, ואף שאינו מקיימה, אין בכך חסרון 
שהרי לא נתחייב בכך. וכן עולה מדברי רשיי (ל. דייה וליעבד) שאין מצות סמיכת גאולה לתפילה, 
אלא בשעת חובת קריאת שמע, וכעין זה כתב במרומי שדה (ב. ד"יה ומשיכ), וראה עוד בפרי 
יצחק (שו"ת סוף סי א). 

יא. שהרי יש חילוק בין לשון התוספות ללשון הראיש, שהרא"ש (פ"א סיי א) הקשה רק מצד 
שקימא לן כרבי יוחנן שקריאת שמע של ערבית תחילה ואחר כך תפילה, ואילו התוספות הקשו 
מצד שקימא לן כרבי יוחנן שצריך לסמוך גאולה לתפילה, ומוכח שלא רק מצד הסדר יש 
חסרון, אלא גם מצד הסמיכות יש חסרון בכך. אמנם יש סוברים שפסק הגמרא כרבי יוחנן 
נאמר רק לענין הסדר, להקדים קריאת שמע לתפילה, ולא לענין דין סמיכות כמבואר להלן 
(אות ג), ולפי דרכם תתפרש קושיית התוספות והרשב"א לא מצד הדין של סמיכת גאולה 
לתפילה, אלא [כדברי הראייש דלעיל] שאם אין יוצאים ידי חובתם בקריאת שמע שבבית הכנסת 
נמצא שמהפכים את סדר קריאת שמע ותפילה, ואף שאין עוברים על דין הסמיכות שהרי 
בערבית אין חיוב בכך, מכל מקום מתבטל סדר התפילה והקריאה. 

יב. ובטפר הרוקח (הלי ברכות סיי שכא) כתב יוקבלתי מן ריב"ק שפירא אם אין פנאי לאדם 
להתפלל יקרא קריאת שמע בעונתה עד אני ה' אלהיכם אמת, ולא יאמר אמת ויציב אחר 
שאמר אני ה' אלהיכם אמת, מפני שעת הדחק מוטב להרחיק כדי לסמוך גאולה לתפלה', 
וכתב המגן אברהם (סיי סו סיק טש שמשמע מהרוקח שדווקא מפני שאין לו פנאי להתפלל 
ולסמוך גאולה לתפילה, יקרא קריאת שמע לבדה בלא ברכות ואחר כך כשיהיה לו פנאי 
יקרא הברכות עם קריאת שמע ויתפלל, אך אם יש לו פנאי עדיף שיקרא בברכותיה ויתפלל, 


ב. פמיכות גאולה לתפילה 


עיונים 


יט 


פי כן הקשו שאינו מקיים בכך את סמיכת גאולה לתפילה'*א, ומוכח מדבריהם 
שעיקר הגאולה הוא בקריאת שמע ולא בברכותיה. 


והנה מדברי הראשונים דלעיל יש להוכיח לגבי מה שדנו הפוסקים לפי הצד 

שקריאת שמע נחשבת לגאולה, האם גאולה נחשב דווקא בקריאת שמע 
שיוצא בה ידי חובתו, או שבכל פעם שיאמר פסוקי קריאת שמע נחשב 
לגאולה, ואף שכבר יצא ידי חובתו, אם חזר וקראה נחשב לסמיכת גאולה. 


ומצינו שהטור (או"ח סי מו) כתב לגבי מה שאומרים קודם התפילה ילפיכך 

אנחנו חייבים להודות לך וכו ואומרים 'שמע ישראל הי אלהינו ה' 

אחדי, שרבינו יהודה החסיד היה רגיל לומר אחריו יברוך שם כבוד מלכותו 

לעולם ועדי, והיה מכוץ לצאת בו ידי חובת קריאת שמע, משום שפעמים 

כשאומרים פיוטים בברכות קריאת שמע, מתעכבים מקריאת שמע עד אחר 

זמנה, ולפיכך היה מתכוין לצאת בזה ידי חובת קריאת שמע, וכן פסק הרמ"א 
(שם ס"ט). 


ובביאור הגר"א (אות יט) כתב על דברי הטור בשם רבינו יהודה החסיד, וזה 
לשונו ולי נראה שאין נכון בזה לצאת בלא ברכות, וגם מחמת זה 


לא יסמוך גאולה לתפלהי. והקשה על דבריו בביאור הלכה (שם דייה*=:=שצריך 

עיון לכאורה מדוע לא יסמוך גאולה לתפלה, הלא הוא סומך גאולה לתפלה 

אחר כך, ואף שבקריאת שמע כבר יצא, אין זה מפקיע מכך את הקיום של 

סמיכת גאולה לתפילה. והיינו שהביאור הלכה סבר שמקיים את הגאולה 
באמירת הברכות. 


ובפרי יצחק (שו"ת סיי א) כתב שמדברי הגר"א מתבאר שבאופן זה אינו מקיים 

סמיכת גאולה לתפילה מפני שאינה קריאת שמע שיצא בה ידי 

חובתו'. ולהנתבאר לעיל מוכח כדבריו אף מדברי הראב"ד ורש"י ושאר 

ראשונים שהובאו לעיל, שכאשר אינו קורא את שמע לשם חובתה, אינו מקיים 
בוה סמיכת גאולה. 


והנה בדעת הראב"ד יש לדון, שבמקום אחר כתב הראב"ד (ב. השגות על בעל 

המאו אות ב)יבנקן קריאת שמע שבבית הכנסת מבעוד יום, וזה לשונו 
יוהכל בברכות, כדי שיסמכו גאולה לתפילה. מכל מקום החכמים שבהם יוצאים 
ידי חובתן בברכות של קריאת שמע אבל ידי קריאת שמע לא יצאו, וקורין 
אותה על מטתם [ובה וצאיםן ידי חובתן', ומבואר בזה שלדעת הראביד 
מתקיימת סמיכות גאולה לתפילה גם בקריאת שמע שאינו יוצא בה ידי חובתו, 
וכך נראה גם מדברי תלמידי רבינו יונה (ב. מדייה ואיפסיקא עד ב:) שכאשר קורא 
את שמע עם ברכותיה אף שאינו יוצא בה ידי חובתו מתקיימת סמיכות גאולה 
לתפילה'י. וצריך ביאור בדברי הראב"ד שלכאורה סותר דבריו בהשגות על 

הרמב"ם, למה שכתב בהשגות על בעל המאור. 


אמנם יש לדון בדברי הראב"ד ורבינו יונה מדוע נחשב באופן זה כיגאולהי, 
האם מקיים את סמיכת גאולה בכך שקורא פרשיות שמע, ואף שאינו 


כדי לסמוך קריאת שמע לברכותיה, ומכל מקום כאשר אין לו פנאי, עדיף סמיכת גאולה 
לתפילה. ומבואר ברוקח [כפי ביאור המגן אברהם] שמתקיים סמיכות גאולה לתפילה במה 
שחוזר וקורא קריאת שמע בברכותיה סמוך לתפילה. אכן אין הוכחה מדבריו אם הגאולה 
נחשב מחמת הברכות או מחמת שחוזר ואומר פרשיות שמע [אבל הרמ"א (או"ח סיי סו ס"י) 
ביאר דברי הרוקח באופן אחר, שקורא קריאת שמע עם ברכות שלפניה עד אמת וציב, ושם 
ממתין עד שיהיה לו פנאי להתפלל, אך המגן אברהם חולק על כך שלא יתכן שהתירו לו 
להפסיק בשהייה מפני שאין לו פנאי, ולכן בעל כרחך שכוונת הרוקח שקורא קריאת שמע 
בלא ברכותיה]. 

יג. והמפרשים דנו בדעת רבינו יונה שמצינו לכאורה סתירה בזה, שכתבו תלמידי רבינו יונה 
(ט: ד"ה תניא) לגבי מי שירד לטבול, מתכסה במים וקורא שמע ואינו ממתין אחר שתנץ החמה, 
ואף שאינו סומך גאולה לתפילה וכו', ויש לדון בכוונת דבריו מדוע פשוט לו שאינו סומך גאולה 
לתפילה, ולכאורה משמע שבודאי קורא קריאת שמע בברכותיה, ומפסיק ורק אחרי כן מתפלל. 
ובפרי יצחק (שו"ת סי" א) הקשה מנין פשוט לרבינו יונה שעושה כך ומבטל סמיכת גאולה 
לתפילה, הלא יש לו דרך אחרת, שיקרא בלא ברכות, ואחרי כן יקראנה בברכותיה כדי לסמוך 
גאולה לתפילה. אכן אופן זה תלוי במחלוקת הרשב"א והרא"ה (הו"ד בבית יוסף או"ח סי מו ד"ה 
ומיש כדאיתא) האם מותר לקרוא שמע בלא ברכות, ואין בכך משום ביטול ברכת המצוות, ואם 
אכן סבר רבינו יונה כהרא"ה שאסור לקרוא בלא ברכות מובן מדוע חייב לעשות כך, אך אם 
סבר כהרשב"א אינו מובן מדוע נקט שיקראנה בברכות, והוכיח הפרי יצחק שם שרבינו יונה 
סבר כהרשב"א שמותר לקרוא בלא ברכות. ולפי"ז צריך לומר שבאופן של המתכסה במים אכן 
קוראה בלא ברכות, ומכל מקום נחשב לדעת רבינו יונה שאינו סומך גאולה לתפילה, משום 
שכבר קרא עכשיו את קריאה של חובתו, ומוכח שאף שמתפלל אחרי כן קריאת שמע בברכות, 
מכל מקום כיון שאינו קורא שמע של חובה באותה שעה, אינו נחשב סמיכת גאולה לתפילה, 
משום שגאולה נחשב רק הקריאת שמע. אמנם לפי מה שהובאו כאן דברי רבינו יונה לענין 
המתפלל ערבית מבעוד יום, ומוכח מדבריו שנחשב סמיכת גאולה לתפילה, אף שאינה קריאת 
שמע של חובה, ולפי"ז היא סתירה בדבריו, וצריך עיון. 


הקורא שמע 
בשנית לאחר 
שקראה קודם 
התפילה בלא 
ברכות 


דברי הראב"ד 
בהשגות על 
בעל המאור 


האם הברכות 
נחשבות 
לגאולה 


לענין נשים 


חקירת 
הקהלות יעקב 


כ אוצר 


יוצא ידי חובתו מכל מקום מועיל משום שלמעשה קורא את ענין הגאולה, או 
שמא מצד קריאת הפרשיות אינו מועיל כיון שאינו קריאת שמע של חובה, 
אולם מצד הברכות הוא נחשב לגאולה. 


ולכאורה מדברי הראב"ד (ב.) מוכח, שעיקר סמיכת גאולה לתפילה הוא מכח 

הברכות, שהרי כתב יוהכל בברכות, כדי שיסמכו גאולה לתפילהי. 
מבואר שדווקא קריאת שמע עם ברכותיה נחשבת גאולה, ולא קריאת שמע 
בפני עצמה. וכן עולה מדברי תלמידי רבינו יונה בענין הקדמת קריאת שמע 
עם תפילת ערבית, שכתבו בדרך אחת שקורא את שמע עם ברכותיה, ולפי 
דרך זו לא דנו כלל בענין ביטול סמיכות גאולה לתפילה. ולאחר מכן הביאו 
דרך נוספת בשם רבינו האי גאון שקורא אותה בלא ברכותיה, ולפי דרך זו 
הקשו שנמצא שאינו סומך גאולה לתפילה. מבואר בזה שחסרון ברכות קריאת 
שמע מבטל את סמיכות גאולה לתפילה, ובלא ברכות קריאת שמע אינו נחשב 

גאולה. 


וכן מוכח מדברי המשנה ברורה לגבי מה שכתב בשולחן ערוך (או"ח סיי קיא 

סיג) 'אם עד שלא קרא קריאת שמע מצא ציבור מתפללין, לא יתפלל 

עמהם, אלא קורא קריאת שמע ואחר כך יתפלל, דמסמך גאולה לתפלה עדיף'. 

וכתב במשנה ברורה (שם ס"ק יא) שכוונתו במה שכתב קורא קריאת שמע כדי 
לסמוך גאולה לתפילה, שיקרא את שמע עם ברכותיה. 


ומדברי תלמידי רבינו יונה (שם) עולה חידוש נוסף, שהביאו דרך נוספת בדבר, 

והיא לקרוא קריאת שמע בבית הכנסת עם ברכותיה בלא פתיחה 
וחתימה ולהתפלל תפילת חובה, ואחר כך לחזור ולקרא קריאת שמע בזמנה 
עם ברכותיה עם פתיחה וחתימה ולהתפלל תפילת נדבה עם סמיכות גאולה 
לתפילה'. וכתבו לפי דרך זו על התפילה הנוספת שבביתו ימה שמתפלל 
אותה בנדבה כדי לסמוך גאולה לתפילה הוי כמו שמחדש בה דבר בתפילתוי'', 
ומבואר בזה שבתפילה הנוספת מתחדשת סמיכות גאולה לתפילה שלא 
התקיימה בתפילתו הראשונה, ואף שגם בתפילתו הראשונה קרא קריאת שמע 
עם ברכותיה, מכל מקום מאחר שחיסר את הפתיחה והחתימה של הברכות 
לא התקיימה סמיכות גאולה לתפילה משום שחסרון פתיחת וחתימת הברכות 

מבטלת את דין סמיכות גאולה לתפילה. 


כתב המגן אברהם (סיי ע סק"א) 'נראה לי דנשים פטורות גם כן מברכת 

קריאת שמע וכוי אך נראה לי דמכל מקום מחויבים לומר אמת ויציב 

דזכירות יציאת מצרים הוא דאורייתא כמ"ש סימן ס"ו, ואם כן צריכים לסמוך 

גאולה לתפלהי, ומבואר שאף נשים הפטורות מקריאת שמע וברכותיה, יכולות 
לקיים סמיכות גאולה לתפילה, וחייבות בכך. 


בקהלות יעקב סיי ב) חקר מה סיבת החיוב של סמיכת גאולה לתפילה, האם 

התפילה מחייבת לעשות כך, מפני שהתפילה מעולה יותר בכך, או 

שמא ברכת הגאולה מחייבת זאת משום שכך הוא טכסיס הזכרת הגאולה, 
שמתוך כך מבקש צרכיו בתפילה. 


וכתב להוכיח שהתפילה מחייבת זאת, שרבינו יונה (ב. דייה ומי שירצה) כתב 

שאם מתפלל שנית תפילת נדבה וסומך בה גאולה לתפילה, נחשב 

כחידוש בתפילת הנדבה, ולכאורה אם נאמר שזו מעלה רק בגאולה, אין בזה 

שום חידוש בתפילה, אלא מוכח מכך שזו מעלה בתפילה, ונחשב שהתפילה 
השניה נוסף בה יותר מהראשונה שהתפלל לשם חובה. 


עוד הוכיח משיטת תוספות (ד: ד"ה דאמר) שאף אם תפילת ערבית רשות, 

יש חיוב סמיכה גאולה לתפילה, ואם נאמר שהוא דין בגאולה, כיצד שייך 
לחייבו לסמוך לה את התפילה והלא אין לו חובה להתפלל, אלא ודאי צריך 
לומר שהוא מעלה בגדר התפילה, ולכן אף שאין לו חובה להתפלל, מכל מקום 
אם חפץ לקיים מצות תפילה צריך לעשותה ככל תנאיה וגדריה, וכיון שתפילה 


יד. ע"פ גירסת הגהות וציונים. 

טו. ע"פ גירסת הגהות וציונים. 

טז. עוד כתבו המפרשים להוכיח מדברי הכסף משנה (תפילה פ"א הייג) שחכמים קבעו זמן ברכות 
קריאת שמע כזמן תפילה משום שצריך לסמוך גאולה לתפילה, הרי שדין זה מתקיים בברכות 
קריאת שמע, והחיוב נגרם מחמת חובת התפילה, ולכך הזמן שנקבע לתפילה מחייב שכך יהיה 
גם זמן הברכות, כדי שיקיים את אמירת הגאולה לפני שמתפלל. 

יז. ויש לדון עוד בדברי הסוגיא שם, בגוף מה שנחלקו האמוראים האם עדיף תפילה במעומד 
ולדחות סמיכת גאולה לתפילה, או שסמיכת גאולה לתפילה עדיפה מתפילה במעומד, ואף 
שיתפלל מהלך בדרך או מיושב, חייב לקיים סמיכת גאולה לתפילה. ואף להלכה נחלקו בזה 
הראשונים כמבואר בתוספות (ל. דיה מסמף) ורא"ש (פ"ד סיי ס. ויש לומר שנחלקו בצדדי חקירה 
זו, האם הוא מעלה בתפילה או מעלה בגאולה, שאם הוא ממעלת התפילה יש לומר שכאשר 
יש נידון בגוף התפילה מה להעדיף בקיומה, האם העמידה שמכוין בה יותר, או את סמיכתה 


ב. ספמיכות גאולה לתפילה 


עיונים 


מעולה רק בשסמוכה לגאולה, צריך לסמוך לה גאולה כדי שתהיה תפילה 
מושלמת כראוי. 


ומאידך יש להוכיח שהוא מדיני הגאולה, שהרי מצינו בגמרא (ל) שבשבת 

הרגל רב אשי היה מתפלל עם הציבור במיושב, ואחרי כן כשהגיע 
לביתו היה חוזר ומתפלל מעומד, וכתב הרא"ש (פיד סיי כ) שעיקר תפילתו 
היתה במעומד, ואו יוצא ידי חובתו כשמתפלל במיושב, אף בדיעבד, וצריך 
ביאור לפי"ז מדוע התפלל תחילה עם הציבור במיושב והרי אינו מקיים בכך 
חובת תפילה, ובסוגית הגמרא שם משמע שהוא כדי לסמוך גאולה לתפילה, 
ואינו מובן כיצד נחשב סמיכת גאולה לתפילה והרי אין זו תפילה כהלכתה, 
והוכיח הקהלות יעקב שדין סמיכת גאולה הוא למעלת הגאולה, ולכך אף שאין 
זו תפילה שיוצא בה ידי חובתו, מכל מקום נחשב כתפילה לגבי שמתקיים 

בזה סמיכת גאולה לתפילה". 


ג. בתפילת ערבית 
בגמרא ד:) נחלקו רבי יוחנן ורבי יהושע בן לוי לגבי סדר קריאת שמע 
ותפילה בתפילת ערבית, רבי יוחנן אמר 'איזהו בן העולם הבא זה 
הסומך גאולה לתפלה של ערבית', דהיינו שיש להקדים את קריאת שמע קודם 
התפילה כדי לסמוך גאולה לתפילה, ורבי יהושע בן לוי אמר יתפלות באמצע 
תקנוםי, ופירש רשיי (דיה באמצע) את דבריו וכתב 'בין שני קריאת שמע תקנו 
כל תפלות של יום, דקא סבר תפלת ערבית קודמת לקריאת שמעי, ולפי 
דעתו בתפילת ערבית אין סומכים גאולה לתפילה. 


ובביאור המחלוקת אמרו בגמרא (שם) בדרך אחת 'אי בעית אימא סברא, 

דרבי יוחנן סבר גאולה מאורתא נמי הוי אלא גאולה מעלייתא לא 
הויא אלא עד צפרא, ורבי יהושע בן לוי סבר כיון דלא הויא אלא מצפרא לא 
הויא גאולה מעלייתאי, ופירש רשיי (דיה גאולה) בטעם רבי יהושע בן לוי יהילכך 
גאולה דאורתא לא חשיבא לאהדורי עלה סמיכת תפלהי. דהיינו ששורש 
המחלוקת היא בדין סמיכות גאולה לתפילה, ונחלקו אם בגאולת מצרים 
התחילה הגאולה בלילה או לא, ובזה תלוי דין סמיכות גאולה לתפילה, שלדעת 
רבי יוחנן התחילה הגאולה בלילה ואף שעיקרה היתה בבוקר, מאחר והיתה 
גאולה בלילה יש חשיבות להזכרת גאולה בלילה, ולכן נוהג בה דין סמיכות 
גאולה לתפילה ומקדימים קריאת שמע קודם תפילה, ולדעת רבי יהושע בן 
לוי לא התחילה הגאולה בלילה ולכן אין חשיבות להזכרת גאולה בלילה ולא 
נוהג בה דין סמיכות גאולה לתפילה, ומקדימים את התפילה קודם קריאת 

שמע"". 


דרך נוספת אמרו בגמרא (שם) ץאיבעית אימא קרא, ושניהם מקרא אחד 

דרשו דכתיב (דברים ו ז) 'בשכבך ובקומךי, רבי יוחנן סבר מקיש שכיבה 
לקימה, מה קימה קריאת שמע ואחר כך תפלה אף שכיבה נמי קריאת שמע 
ואחר כך תפלה. רבי יהושע בן לוי סבר מקיש שכיבה לקימה, מה קימה קריאת 
שמע סמוך למטתו אף שכיבה נמי קריאת שמע סמוך למטתוי. וכתב בפני 
יהושע (ד: גמרא דיה ואבע"א) בביאור המחלוקת לדרך זו שעיקר המחלוקת היא 
בהלכות קריאת שמע, מפני ששורש המחלוקת היא בביאור היקש שהוא מן 
התורה, ולא שייך לפרש שבא ההיקש לענין סדר התפילה שכל עיקרה אינה 
אלא מדרבנן אלא בדין קריאת שמע שהוא מהתורה. לדעת רבי יוחנן קריאת 
שמע הרי היא ככל המצוות וש להקדימה כמה שאפשר מדין זריזין מקדימין, 
ולדעת רבי יהושע בן לוי קריאת שמע של ערבית חלוקה משאר מצוות מפני 
שצריך להסמיך את קריאתה שתהא סמוכה לשכיבה ככל מה שאפשר, ולכן 

אין נוהג בה דין זריזין מקדימין הנוהג בשאר המצוות. 


ונמצא שתקנת חכמים בסדר קריאת שמע ותפילה תלויה בדין זה, לדעת 
רבי יוחנן תיקנו תפילה אחר קריאת שמע כדי להקדים את הקריאה 
כדין זריזין מקדימין, ולדעת רבי יהושע בן לוי תיקנו תפילה קודם קריאת 


לגאולה, מסתבר יותר שתפילה מעומד עדיפה, שזה דבר יותר מהותי בתפילה, אך אם המעלה 
היא בגאולה יש לומר שזה דוחה את מעלת תפילה מעומד, שכיון שמקיים זאת בשלימות מצד 
הגאולה אי אפשר לפוטרו מכך בגלל שיהיה חסרון בשלמות התפילה. 

יח. ועמד בצל"ח (ד: ד"ה רי יהושע בן לוי שלפי דרך זו לא נתבאר טעמו של רבי יהושע 
בן לוי מפני מה צריך להקדים את התפילה קודם קריאת שמע, ומבואר רק שנחלק על 
טעם הקדמת קריאת שמע קודם תפילה, ולכאורה שתי הדרכים שוות. וכתב בדרך אחת 
שהוא מדין הקדמת תדיר לשאינו תדיר, שתפילה תדיר יותר מקריאת שמע, שמתפללים 
שלש פעמים ביום וקריאת שמע הוא שאינו תדיר שאין קוראים אלא שתי פעמים ביום. 
ורעק"א (ד. ד"ה ולכאורה) דן בדרך זו עיין שם, והביא טעם נוסף להקדמת התפילה קודם 
קריאת שמע מפני שלדעת הסוברים שזמן תפילת ערבית מפלג המנחה נמצא שחל חיוב 
תפילה קודם שחל חיוב קריאת שמע, ומחמת כן יש להקדים את התפילה שזמן חיובה חל 
ראשון. 


מחלוקת בסדר 
קריאת שמע 
ותפילה 
בערבית 


טעם 
המחלוקת אם 
היתה גאולה 
בלילה 


דרך נוספת 
בטעם 
המחלוקת אם 
יש דין זריזין 
מקדימין 
בקריאת שמע 
ערבית 


הכרעת הגמרא 
כדעת רבי 
יוחנן 


ההוכחה על 
הסדר ולא על 
דין סמיכות 
גאולה 
לתפילה 


מחלוקת 
הראשונים אם 
הלכה כרבי 
יוחנן בדין 
סמיכות גאולה 
לתפילה 


מחלוקת 
הראשונים 
באמירת יראו 
עינינו 


אוצר 


שמע כדי לאחר את הקריאה שתהא סמוכה לשכיבה'ל. ולפי טעם זה עיקר 
מחלוקתם אינה בגדרי חיוב סמיכות גאולה לתפילה אלא בסדר התפילה, ודין 
סמיכות גאולה לתפילה בערבית שייך רק לפי דעת רבי יוחנן שקריאת שמע 


ערבית קודמת לתפילה. 
בגמרא (שם) הביאו ראיה לדעת רבי יוחנן שקריאת שמע ערבית קודמת 
לתפילה ממה שאמרו בברייתא 'קורא קריאת שמע ומתפללי, הרי 
שהקדים התנא את קריאת שמע קודם תפילה כדעת רבי יוחנן. וכן נקטו 


הראשונים והפוסקים להלכה שקריאת שמע ערבית קודמת לתפילה, 
לסמוך גאולה לתפילה גם בערבית. 


וצריך 


אמנם במאירי (ד: ד"ה כיון) כתב אודות ראיה זו יוברייתא לא מסייעא ליה 

מסמיכת גאולה לתפלה, אלא שאין תפלות באמצעי, וכן דקדקו בצלייח 
(שם ע"ב דיה מסיע) ורעק"א (שטד"ה ראית מדבהל רשיי (דיהמטיעש) שכתב 
בביאור הראיה ודלא כרבי יהושע בן לוי דאמר תפלה ואחר כך קריאת שמעי, 
ולכאורה שפת יתר היא זו, שהרי כל ראיה לדעת רבי יוחנן סותרת את דברי 
רבי יהושע בן לוי שנחלק עמו ואין צורך לפרש דבר זה, ומבאר שכוונתו בזה 
לומר שהראיה מוכחת רק לענין מה שנחלק עם רבי יהושע בן לוי, דהיינו 
לענין הסדר, שמוכח מן הברייתא כדבריו להקדים את קריאת שמע לתפילה, 
אבל מה שהוסיף ואמר שצריך לסמוך גאולה לתפילה בערבית לזה אין הוכחה 

מן הברייתאי. 


ולענין הלכה נחלקו הראשונים אם הלכה כרבי יוחנן לגבי חיוב סמיכות גאולה 

לתפילה, בתוספות (ד: דיה דאמר) כתבו יומיהו בסדר רב עמרם פירש 
מה שאנו אומרים קדיש בין גאולה לתפלת ערבית?* לאשמעינן דלא בעינן 
מסמך גאולה דערבית לתפלה, משום דתפלת ערבית רשותי?3. ומתבאר מכך 
טעם נוסף לפטור מסמיכת גאולה לתפילת ערבית, משום שעיקר חובת תפילת 
ערבית אינו חובה גמורה אלא רשות, לדעת רבי יהושעל, ורב פוסק כמותו 
כמבואר בגמרא (כז:) ולפיכך לא הטילו את חובת סמיכת גאולה לתפילה, מפני 
שגוף התפילה אינו חובה גמורה, ורשאי להתפלל קודם קריאת שמע וברכותיה, 

ואחרי כן לקרוא שמע עם ברכותיה. 


אמנם התוספות כתבו על דבריו ץלא נהירא וכוי<", ונכון להחמיר ולהזהר 
מלספר בינתים וכוי גם לנו יש לסמוךי?ף. ומצינו בשאר ראשונים?י 
כדברי התוספות שיש חובת סמיכת גאולה לתפילה גם בערבית. 


והראשונים"' הביאו נפקא מינה בנדון זה, לגבי אמירת יראו עינינו ושאר 
פסוקים בין ברכות קריאת שמע ערבית לתפילת שמונה 

עשרה של ערבית, והביאו שהיו מן הגדולים שנהגו שלא לאמרם כדי לא 

להפסיק בין גאולה לתפילה, ויש נוהגים לאמרם מפני שלדעתם אין חיוב 
סמיכות גאולה לתפילה בתפילת ערבית"". 


אבל בתוספות (ד: דיה והלכתא) כתבו להתיר גם לדעת הסוברים שיש חיוב 
סמיכות גאולה לתפילה בערבית ואנו שאומרים יראו עינינו ופסוקים 


יט. וכתב הפני יהושע (שם) שלגבי אכילה וכדומה תיקנו חכמים להקדים קריאת שמע קודם 


Ces 


את שמע, הניחו חכמים את הדין 5 עיקרו לאחר את קריאת שמע. 

כ. בחידושי רעק"א (ד: דייה אולם) כתב שמתחילת הברייתא לגבי איסור טעימה מוכח גם ענין 
סמיכות גאולה לתפילה עיין שם. 

כא. כתב בהלכות קטנות (שו"ת ח"ב סיי שו) לגבי חיוב אמירת קדיש קודם שמונה עשרה בכל 
התפילות, 'שיש לומר קדיש, זולתי בתפילת שחרית כדי שיסמוך גאולה לתפילה ומפני כך 
תקנוהו קודם יוצר, מה שלא תיקנו בערבית שלא היו מתחילין אלא והוא רחום וגוי וברכו'. 
כב. וזה לשונו בסדר רב עמרם גאון (תפילת ערבית) 'דקא אמרינן דמצי שליח למימר ברכו, 
בדיל הנך אינשי דאתי בין הפרקים לבסוף, ואינהו דענו ברוך ה' המבורך, וקא מסדרי קריאת 
שמע כתיקון רבנן בשתים לפניה ובשתים לאחריה. הכי מתחזי שפיר, וליכא למיחש להפסק 
בין גאולה לתפלה, דהא חתמינן בתר גאל ישראל שומר ישראל. ונהי דאיכא לאקשויי, הא 
אמרינן כיון דתקינו רבנן בתראי למימר פסוקי דשבחא דקב"ה ופסוקי דרחמי, ומחתם נמי המולך 
בכבודו בתפלת ערבית, ליכא למסמך גאולה לתפלה. ודוקא בתפלת ערבית אפשר למעבד כן, 
אבל שחרית, דבתר גאל ישראל לאלתר לתפלה קיימינן, לית אפשרי. ודברי התוספות שאמרו 
'משום דתפילת ערבית רשות' נראה שהוא ביאור התוספות בדבריו. 

כג. ובגמרא (כז6) פירשו כך את המשנה יתפילת הערב אין לה קבעי שאינה חובה. 

כד. ויש לעיין במה שכתבו התוספות (כז: ד"ה והלכתא) ונראה דלכך תקנו פסוקים וקדיש בין 
גאולה לתפלה, דרשות היאי, שדברים אלו הם כדעת רב עמרם גאון וסותרים את דבריהם כאן 
שנחלקו עימו. 

כה. ולענין הטעם שכתבו שאין צריך לסמוך גאולה לתפילה בערבית מפני שתפילת ערבית 
רשות, כתבו יצריך לומר, דאפילו אי סובר רבי יוחנן כרב דאמר רשות היא, מכל מקום מחייב 
לסמוךי, ובתשב"ץ קטן (סיי רכז) [הועתקו דבריו בכלבו (סיי יא)] ביאר עוד וכתב וזה לשונו 'אפילו 
לרבי (יוחנן) [יהושע] דאמר תפלת ערבית רשות, מכל מקום כיון שהוא מתפלל, מודה ריי 
שמצוה לסמוך גאולה לתפלהי. ובקהלות יעקב (סיי ב) תולה את מחלוקת הראשונים בזה, בחקירה 


ב. ספמיכות גאולה לתפילה 


עיונים 


כא 


אחרים אחר השכיבנו, נראה הואיל ותקינו להו הוי ליה כגאולה 


תריפת תל 


רבנן 


דרך נוספת כתבו בתוספות (שם) להתיר אמירת ייראו עינינוי ואמרו זגם יש 

באותם פסוקים שמונה עשרה אזכרות כנגד שמונה עשרה ברכות 

דשמונה עשרהי, וביתר ביאור הובא במאירי (שם דיה וסמיכת) 'והלכך תפלה היא 

והרי היא אחת עם אותה תפלה הבאה אחריה, ואף על פי שמפסיקים בה 

בקדיש, מכל מקום שתי תפלות הסמוכות זו לזו אחת הן, הואיל ואף תפלה 
זו במקום תפלה האחרת הותקנהי. 


וכתב בטור (אויח סיי רסז) לגבי תפילת ערבית של שבת ינוהגין לומר פסוק 

(שמות לא טז) ושמרו בני ישראלי וגוי, לומר שאם ישמרו שבת אין 
צריכין שמירה, והוא גם כן מעין גאולה כדכתיבנא לעיל שאם ישמרו ישראל 
שני שבתות מיד נגאליןי. וכן כתב בלבוש (אוייח סיי תקפב סק"א) גם לגבי שאר 
ימים טובים שהמנהג לומר בהם פסוקים מעניינו של יום קודם שמונה עשרה 
של ערבית, וכתבו שגם לדעת הסוברים שצריך לסמוך גאולה לתפילה בערבית 
מותר לסמוך מפני שנחשב 'כגאולה אריכתאי. אבל בסידור הרב (תפילת ערבית 
של שבת) כתב 'אבל הנוהגים שלא לומר בחול יברוך הי לעולם אמן ואמןי מפני 

חשש הפסק, גם בשבת אין להפסיק בפסוקים'ל. 


בתשובות בנימין זאב ‏ (סיי קעה) הקשה לדעת הסוברים שיש חיוב סמיכות 

גאולה לתפילה בערבית, היאך נהגו לומר קדיש בתפילת ערבית 
בין יראו עינינו להתחלת התפילהל*, ותירץ שחכמים תיקנו אמירת קדיש 
בערבית ולא בשחרית, להודיעך שתפלת ערבית רשות, וראיה לדבר שאין שליח 
ציבור חוזר לאומרו בקול רם כשחרית. יהאידנא קבעו תפלת ערבית חובה 
ואין לבטלהי. ומבואר מדבריו שבזמן שתפילת ערבית היתה רשות קודם 
שקיבלוה חובה לא נהג דין סמיכות גאולה לתפילה, ואף לדעת הסוברים שצריך 
לסמוך גאולה לתפילה בערבית, וכל דבריהם נאמרו רק לאחר שקיבלו עליהם 
חובה ואז נקבע דין סמיכות גאולה לתפילה כמו לדעת הסוברים תפילת ערבית 
חובה, ותקנה ראשונה שהיתה בזמן שתפילת ערבית היתה רשות, לא בטלה. 


עדיפות תפילה בצבור 


גם לדעת הסוברים שצריך לסמוך גאולה לתפילה בתפילת ערבית מצינו 
שחילקו בין תפילת שחרית לערבית. 


הרשב"א (שו"ת ח"א סיי רלו) הביא בשם רב האי גאון לענין מי שלא קרא 

עדיין את שמע ומצא ציבור מתפללים ורוצה להצטרף עמהם 
ולהתפלל תפילה בציבור, ועל ידי כך יצטרך לדלג על קריאת שמע בברכותיה, 
שבתפילת ערבית עדיף שיתפלל עם הציבור קודם קריאת שמעלל. וכתב 
הרשב"א 'אומר אני שלא אמר הגאון אלא בתפלת הערב הואיל ותפלת ערבית 
רשות, ואפילו לדעת הגאונים ז"ל שאמרו שכל שהרגיל להתפלל קבעה על 
עצמו חובה, אפילו הכי אינה חובה כתפלת השחר שהיא חובה גמורה אפילו 
לא קבלה. ולפיכך מסמך גאולה לתפלה בשחר טפי עדיף וכן נהגו בכל 


האם חיוב סמיכת גאולה לתפילה הוא דין בגאולה או דין בתפילה, שאם הוא דין בתפילה שייך 
לומר כדברי התוספות שאף שהתפילה רשות מכל מקום כדי להתפלל כראוי צריך לסומכה 
לגאולה, אולם אם הוא דין בגאולה, לא שייך לחייב לסמוך לה את התפילה שהרי אין שום 
חובת תפילה. 

כו. רשב"א (די"ה מסייש, תלמידי רבינו יונה (ד"ה וש לשאול), שיטה מקובצת (ד"ה כיו) בשם 
הרמבין, רא"ש (פסקים פ"א סיי ה, ובתוספותיו ד"יה מסייע) ובית הבחירה למאירי (ד"ה וסמיכת). ומדברי 
הרי"ף שכתב "וקיימא לן כרבי יוחנן דתניא מסייע ליה, ואף על גב דצריך לומר השכיבנו בין 
גאולה לתפלה לאו מפסיק הואי, משמע שהלכה כרבי יוחנן גם בדין סמיכות גאולה לתפילה. 
וכעין זה כתב הטור (או"ח סי רל 'ואף על גב דקיימא לן כרבי יוחנן דאמר שצריך לסמוך אף 
גאולה של ערבית לתפלת ערבית, השכיבנו לא הוי הפסק דכיון דתקינו ליה רבנן כגאולה אריכתא 
דמיאי, וכן דקדק בבית יוסף (או"ח סיי קיא) בדעת הטור ממה שכתב (או"ח סיי קיא) 'ויש נוהגין 
לומר קודם פסוקים כגון ישומע תפלה עדיך כל בשר יבואו' (תהילים סה ג), 'כי שם הי אקרא 
הבו גודל לאלקינו' (דברים לב ג) ואין לאומרם דהוי הפסק וכוי אבל במוסף ומנחה אם ירצה 
לומר פסוקים יאמרי, וכתב הבית יוסף ודקדק רבינו לכתוב אבל במוסף ובמנחה אם ירצה לומר 
פסוקים יאמר, כלומר אבל בערבית לא, מפני שגם בערבית מצוה לסמוך גאולה לתפילהי. 

כז. הנזכרים בהערה לעיל בסמוך. 

כח. וכן מוכח מדברי הרא"ש (פ"א סו"ס א) שהביא מכך ראיה שאין מקפידים על סמיכת גאולה 
לתפילה בערבית, ומשום כך פסק רב האי גאון שמותר להתפלל ערבית מבעוד יום עם הציבור, 
מבלי לסמוך גאולה לתפילה, ואחר שתחשך יקראנה בברכותיה. 

כט. ועיין בזה להלן לגבי גאולה אריכתאי. 

ל. ועיין בזה עוד להלן לגבי יגאולה אריכתאי. 

לא. וכתב שם וקדיש ליכא למימר דהוא כגאולה אריכתא, דלא הוזכר בשום מקום. ואפילו 
אם תמצי לומר דהוא כגאולה אריכתא, למה לא נהגו לאומרו נמי בשחרית בין גאל ישראל 
להי שפתי תפתחי. ולפי תירוצו לחלק בין שחרית לערבית מפני התקנה הראשונה יש לעיין אם 
סובר שנחשב הפסק או כגאולה אריכתא. 

לב. בתשובות הגאונים (מוסאפיה, סיי עח) מצינו תשובה מרבינו האי גאון שדן לגבי תפילת 


אמירת 
פסוקים 
מעניינו של 
יום קודם 
שמונה עשרה 
של ערבית 


חיוב סמיכות 
גאולה 
לתפילה 
מחמת 
שקיבלו 
עליהם חובה 


המתפלל 
ערבית עם 
הציבור מבעוד 
יום 


להפסיק כלל 
ובערבית 
נאסר רק 
להפסיק 
בסיפור 


הכרזת יעלה 
ויבוא וכדומה 
קודם שמונה 

עשרה 


אמירת ברכו 
למי שלא 
שמע 


אוצר 


כב 


ישראלילו. ומתבאר מדבריו שהחיוב לסמוך גאולה לתפילה בערבית, קל יותר 
מהחיוב בשחרית, ולכן יש עדיפות לתפילה בציבור יותר מאשר סמיכת גאולה 
לתפילה. 


ובשולחן ערוך (או"ח סיי קיא סייג פסק כדברי הרשב"א לגבי שחרית, שסמיכת 

גאולה לתפילה קודמת לתפילה בציבור, ולגבי ערבית כתב סיי רלו 

סייג) שעדיף להתפלל בציבור מאשר לסמוך גאולה לתפילה, ומותר לדלג כדי 
להתפלל עמהם, וישלים הקריאה אחרי כן. 


: וכן מצינו בדברי הפוסקים שכתבו לסמוך גאולה לתפילה הן בשחרית הן 


בערבית, ומכל מקום מצינו בדבריהם חילוקים בין שחרית לערבית בחומר 

הדבר. שלגבי שחרית כתב המחבר (או"ח סיי קיא סיא) 'צריך לסמוך גאולה 

לתפלה, ולא יפסיק ביניהם אפילו באמן אחר גאל ישראל, ולא בשום פסוקי, 

ואילו לגבי ערבית כתב (או"ח סי רלו סייב) 'אין לספר בין גאולה דערבית 

לתפלהי, הרי שבשחרית אסר את כל סוגי ההפסק, ובערבית אסר רק י'לספרי 
ולה כל הברל 


ובהלכות ערבית המשיך המחבר (שם) והתיר לשמש להכריז קודם שמונה 
עשרה ייעלה ויבוא' וכדומה כדי שלא ישכחו הציבור להזכיר 
בתפילתםל". ודן במגן אברהם סי" רלו סקיא) לגבי דברים שאינם מעכבים 
בתפילה, ומי ששכח להזכירם אינו צריך לחזור ולהתפלל, כגון על הניסיםי 
בחנוכה ופורים, אם מותר להכריז עליהם בין גאולה לתפילה, או שאינם 
נחשבים צורך התפילה ואין להפסיק ולהכריז, וכתב שהמנהג להכריז עליהם 
בערבית, ואף אם נחשבים הפסק בשחרית נהגו כן בערבית. 


והופיף המחבר (שם) עוד בהלכות ערבית וכתב זכן יכול לומר ברכו להוציא 

מי שלא שמע, ולא הוי הפסקי. וכן מבואר בדיני פורס על שמע, 
דהיינו שמשלימים עבור המאחרים לבוא להתפלל עם הציבור שלא שמעו קדיש 
וברכו וכדומה, שכתב הרמ"א (אויח סיי סט סיא) זאסור להפסיק בדברים אלו 
בין גאולה לתפלה או בקריאת שמע וברכותיה, ולכן אסור לשליח ציבור 
להפסיק בין קריאת שמע לתפלה או בקריאת שמע וברכותיה כדי לפרוס על 
שמע לאותן הבאים לבית הכנסת לאחר שהתפללו הקהל קדיש וברכו והתחיל 
בברכת יוצר אור, אבל בברכת ערבית שהיא רשות יכול להפסיק להוציא 

אחרים ידי חובתןלי. 


ערבית בענין זה אם תפילה בציבור עדיף מסמיכות גאולה לתפילה או שסמיכות גאולה לתפילה 
עדיף מתפילה בציבור, ודבריו נאמרו באופן אחר, והוא במקום שהציבור מקדימים להתפלל 
ערבית מבעוד יום קודם זמן קריאת שמע, ואם יתפלל עמהם לא יסמוך גאולה לתפילה [עיין 
בזה בהערות בריש המאמר], ונשאל מה לעשות באופן זה, אם להתפלל עם הציבור קודם זמן 
קריאת שמע ולבטל סמיכות גאולה לתפילה, או לאחר ולהתפלל ביחידות כדי לסמוך גאולה 
לתפילה. והשיב וכתב 'רבנן דארץ ישראל הכי עבדין, מצלו של ערבית ובתר הכי לזמן קריאת 
שמע קרו, ולא אכפת להו למסמך גאולה לתפילה בערבית. ואנחנא הכי חזינן דקריאת שמע 
בעונתה טפי עדיף, וסימן לדבר צאת הכוכבים הוא דאורייתא וטפי עדיף מלמסמך גאולה 
לתפילה היכא דלא אפשר. ואי חזי איניש לצלויי ראשונה דבהדי צבורא רשות ושנייה חובה 
שפיר דמיי. והרא"ש (פ"א סיי א) הביא את דבריו וכתב וזה לשונו 'כך השיב רב האי גאון ז"ל, 
משום שנראה לו שיותר טוב להתפלל תפלתו עם הצבור מפלג המנחה ולמעלה כרבי יהודה 
ממה שיתפלל ביחיד ויסמוך גאולה לתפלה, וכל שכן לדידן שאין אנו סומכין גאולה לתפלה 
של ערבית שאנו מפסיקין בפסוקים ויראו עינינו וקדישי. 

לג. אמנם המהרש"ל (שו"ת סי סד) חולק שאין לחלק בין שחרית לערבית בדין זה. 

לד. וכן מצינו שכתב המחבר לגבי תפילת ערבית (שם סיד) 'אחר שומר עמו ישראל אומר אמן 
אחר ברכת עצמוי, ואילו לגבי תפילת שחרית כתב (או"ח סי קיא ס"א) 'צריך לסמוך גאולה 
לתפלה ולא יפסיק ביניהם אפילו באמן אחר גאל ישראלי. ומבואר בדרכי משה (שם אות ד) 
שלענות אחר ברכת עצמו בברכת גאל ישראל בשחרית הותרה רק לדעת הסוברים שאינו נחשב 
הפסק [ועיין עוד להלן בדיני הפסק], נמצא שהמחבר מקל בהפסק עניית אמן אחר שומר עמו 
ישראל לעד בערבית, אף על פי שאסר להפסיק בעניית אמן אחר גאל ישראל בשחרית. אבל 
בבן איש חי (הלכות, שנה ראשונה פקודי אות ה) כתב שאין להפסיק ולענות אמן אחר שומר עמו 
ישראל לעד. 

לה. מקור הדין הוא מדברי הרשב"א (שו"ת ח"א סיי רצג) שהשיב לשואלו אם ראוי לנהוג ששלית 
הציבור מכריז בין קדיש לשמונה עשרה של ערבית, וכתב יובדין הוא דכל דבר שצריך לתפילה 
אין בו משום הפסק. וכדאמרינן בברכת הלחם (מ) 'טול ברוך טול ברוך' אינו הפסק [מי שאמר 
אחר ברכת המוציא קודם אכילה טול בריך' וכדומה אינו צריך לחזור ולברך, שדברים שהם 
צורך האכילה אינם נחשבים הפסק בין ברכה לאכילה, ונפסק דין זה בשולחן ערוך (או"ח סי 
קסז ס"ון, וכל שכן זה שהוא צורך התפילה ממש שלא יטעו ולא יזכירו המאורע בתפילה. וכל 
שכן בתפלת ערבית שהוא רשות. ופוק חזי מה עמא דבר, וכן נוהגין בכל מקום ולא מיחה 
אדם בדברי. וכתב בדרכי משה (או"ח סי קיא אות ב) ולפי טעם זה [כוונתו לטעם הראשון שדבר 
הצריך לתפילה אין בו משום הפסק] נראה דאף בתפילת שחרית יכול להפסיק באלה מאחר 
שהוא צורך תפילהי. ועיין בזה עוד להלן לגבי דיני הפסק. 

לו. ומקור הדין הוא ממה שכתב בספר המנהיג (דיני תפילה סיי כז) יולאחר שהתחיל שליח ציבור 
ברכו ויוצר אור ובאים בני אדם לבית הכנסת בשחרית, ולא יאמר להם שליח ציבור ברכו עד 
אחר התפלה ולא בין גאולה לתפלה, דבעינן תיכף לגאולה תפלה ואין להפסיק, אבל בערבית 
דקיימא לן תפלת ערבית רשות, וכבר אנו מפסיקין בין גאולה לתפלה בפסוקים שתקינו בה 
אנשי מערב וביהמולך עלינוי היא תפילה שהיו אומרים בין השכיבנו לשמוייע], יכול לומר ברכו 


ב. פמיכות גאולה לתפילה 


עיונים 


אוצר החכמה 


בסידור יעב"ץ (תפילת ערבית של שבת) כתב?" שכל מה שתפילת ערבית רשות 

היא, היינו דווקא בימי החול, אך בשבת תפילת ערבית חובה היא. 

ומשום כך אין אומרים ייראו עינינוי קודם תפילת שמונה עשרה, שהרי נתבאר 

בראשונים דלעיל, שכל מה שהקלו בזה הוא משום שערבית רשות, אולם 

בשבת שהיא חובה, אסור להפסיק בין השכיבנו לתפילה. ומבואר מדבריו שיש 

חיוב לסמוך גאולה לתפילה בערבית של שבת, וחיוב זה חמור יותר מערבית 
של חול, אלא הוא כמו בתפילת שחריתל". 


ד. בשבת 


כתב באור זרועלל (חייא הלי קריאת שמע סיי יד) 'מצאתי בשם רבינו תם זצ"ל 

דבשבת אין לחוש לסמוך גאולה לתפלה, הואיל דנפק לן* מהאי קרא 

דייענך הי ביום צרה' (תהלים כ ב) ושבת לאו יום צרה הואי, וכן כתב הכלבו 

(סיי לה) וזה לשונו ואין להקפיד בשבת בסמיכת גאולה לתפלה לפי שאין צרה 
בשבתי. 


בשאגת אריה (שוית סיי טז) כתב שהטעם שנתן האור זרוע לדבריו ששבת 

אינו ייום צרהי אינו עיקר הטעם רק רמז וסמך לדבר, ומבאר את 
עיקר הטעם על פי מה שכתב רשיי (ד: דיה זה) בביאור טעם סמיכות גאולה 
לתפילה"* וזה לשונו 'יהיה אדם מקרב להקדוש ברוך הוא אליו ומרצהו 
בתשבחות וקלוסין של יציאת מצרים, והוא מתקרב אליו, ובעודו קרוב אליו 
יש לו לתבוע צרכיוי. ומבואר בזה שטעם סמיכות גאולה לתפילה הוא כדי 
להקדים דברי ריצוי קודם שאלת צרכים, נמצא שתפילה שאין בה שאלת 
צרכים אינה צריכה הקדמת דברי ריצוי דהיינו סמיכות גאולה, לכן בתפילת 
שבת אין צריך לסמוך גאולה לתפילה מפני שאין בתפילת שבת שאילת צרכים, 
וזה נרמז במה שאמר ששבת אינו יום צרה דהיינו שאין מתפללים בו על 

צרכים וצרותמ2. 


וכתב שיש חילוק בין פשטות דברי האור זרוע שדין סמיכות גאולה לתפילה 

תלוי בייום צרהי, להטעם שכתב שדין סמיכות גאולה לתפילה תלוי 
בשאלת צרכים, אם היום גורם או התפילה גורמת. לפי הדרך שהדבר תלוי 
בייום צרהי הדבר תלוי בגדרי היום, שביום שנתשב יום צרה צריך לסמוך 
גאולה לתפילה וביום שאינו בכלל יום צרה אין צריך לסמוך, ולפי דרכו הדבר 


והוא דענו בתריה ברוך הי המבורך', והובאו דבריו בבית יוסף (או"ח סיי סט). ובדברי המחבר כאן 
נוסף עוד חידוש, מפני שמדברי ספר המנהיג עולה שהוא מכת הסוברים שאין חיוב סמיכות 
גאולה לתפילה ערבית כלל, ולדרכו אין חידוש במה שהתיר להפסיק ולומר ברכו, אבל המחבר 
שכתב מתחילה יאין לספר בין גאולה דערבית לתפילהי, ואף על פי כן התיר להפסיק ולומר 
ברכו, מבואר שגם לדעת הסוברים שאין להפסיק יש להקל באמירת ברכו. ועיין בתחילת דברי 
הרמ"א (שם) שהתיר גם בשחרית לבטל סמיכות גאולה לתפילה כדי לפרוס על שמע, ובמגן 
אברהם (סקיו) כתב שלכתחילה לא יעשה כן. 

לז. וכן הובא בשערי תשובה (אוי"ח סי רסח סייג דייה ועד סוף) בשמו, ממה שכתב בספר מור 
וקציעה. 

לח. בספר משנת יעקב (תפילה פ"ז הי"ח) הובא שמנהג הגר"ח מבריסק היה שהיו מתפללים 
במנין בביתו, ומאחר והיה מאריך מאד בקריאת שמע, וכדי שלא להטריח על הציבור, היה 
מצטרף למנין בתפילת הלחש, ואחרי כן היה קורא קריאת שמע לבד, וזה כמתבאר בשלחן 
ערוך (סיי רלו סי"ג) כדעת הרשב"א כדלעיל, שתפילה בציבור עדיפה על סמיכת גאולה לתפילת 
ערבית, אך בסוף ימיו כשהציבור היה בא להתפלל, היה שוכב בחדרו ונרדם, או שהיה יוצא 
מביתו לטיול, ואחרי כן היה מתפלל ביחידות בסמיכת גאולה לתפילה. ועובדא זו שמע מפי 
הגרי"ז ואמר לו שלא שאל את פי הגר"יח לטעם דבר זה. וש שביארו טעם מנהגו של הגר"ח 
שהחמיר לשיטות הללו שבערבית של שבת יש חובה לסמוך גאולה לתפילה. ועיייש במשנת 
יעקב שהביא בשם הגיר שמחה זליג ריגר המו"צ בבריסק, טעם אחר לכך, ותמה על דבריו. 
לט. הובאו דבריו בהגהות אשרי (פ"א סי 6. 

מ. כך נדרש בירושלמי (פ"א ה"א), 'תכף לגאולה תפילה, יהיו לרצון אמרי פי' (תהילים יט טו) 
מה כתיב בתריה (שם כ ב) ייענך הי ביום צרהי. ובביאור הדרשה נאמרו שני דרכים, דרך הטור 
(או"ח סיי קיא) מסמיכות המקראות, שמקרא "יהיו לרצון' נזכר בו ענין גאולה ובפסוק ייענך ה'י 
נרמז ענין תפילה, אבל המהרש"ל (חכמת שלמה ד: ברש"י באו"ד וסמיך) מבאר שדין הסמיכות נלמד 
כולו מפסוק יהיו לרצון', ומן הסמיכות לפסוק "ענך הי ביום צרהי נלמד השכר שתפילתו 
נשמעת [ונתבארו דבריהם לעיל לגבי מקורות וטעמים בהערות], וכתב המהרש"ל שלפי דרכו 
שנדרשת משמעות הפסוק "יענך הי ביום צרה' כפשוטו ולא כדרך הטור שנדרש רק הרמז 
שנרמז בפסוק ענין תפילה, מתבארים יפה דברי האור זרוע, שכאשר אין נוהג מה שנאמר בפסוק 
יביום צרהי לא נאמר כל ענין הדרשה ואין צורך לסמוך גאולה לתפילה, שעיקר הסמיכות הוא 
כדי שתהא תפילתו נשמעת, וביתר ביאור כתב הב"ח (או"ח סיי קיא סק"א) 'אמר דוד הזהר שתהא 
סומך גאולה לתפילה כי אז אנכי מבטיחך שייענך הי ביום צרה ישגבך שם אלקי יעקבי, והשתא 
כושמע כי עיקר חיוב דסמיכת גאולה לתפילה אינה אלא בשביל הבטחה זו, דאם לא כן לאיזה 
צורך היתה הבטחה זו, כבר אנו מובטחים על שכר גדול על כל מצוה, אלא בא להורות דבשבת 
אין צריך לסמוך כיון דליכא צרהי. 

מא. דבריו מיוסדים על דברי הירושלמי (פיא ה"א) והובאו דבריו לעיל לגבי המקורות והטעמים. 
מב. אמנם במהרי"ל (הלי ראש השנה סייב) כתב בדעת הרא"ש וזה לשונו ידשמא אית ליה דנמי 
בשבת יש לסמוך לפי מה שבמדרש משל לעבד שהפליג בשער המלך כוי. וכן בתפארת שמואל 
על הגהות אשר"י (אות כד) כתב עוד מאחר דסמיך, כל שאינו סומך גאולה לתפילה למה הוא 


לענין ערבית 
של שבת 


חידוש האור 
זרוע שבשבת 
אין צריך 
לסמוך גאולה 
לתפילה 


טעם השאגת 
אריה מפני 
שאין בתפילת 
שבת שאלת 
צרכים 


חילוק אם 
תלוי בגדרי 
היום או 
בתוכן 
התפילה 


האם יש 
חילוק בין 
שבת ליום 

טוב 


דעת הסוברים 
שגם בשבת 
ויום טוב צריך 
לסמוך גאולה 
לתפילה 


אוצר 


תלוי בתוכן התפילה ולא בגדרי היום, שקודם תפילה שיש בה שאלת צרכים 
צריך לסמוך גאולה, וקודם תפילה שאין בה שאלת צרכים אין צריך לסמוך. 


והנה מהרי"ל (הלי ראש השנה ס"ב) דן לגבי יום טוב אם צריך לסמוך בו גאולה 

לתפילה, וכתב ושאל הרייר זעלמלין מערפורט זיל את פי מהרייי סג'"ל 
לפי מדרש דבתוספות דברכות דיליף מיצורי וגואליי וסמיך ליה ייענך הי ביום 
צרהי, ביום טוב נמי ליכא צרה, והשיב לו דבאשריי!י משמע דבעי לסמוך גם 
ביום טינ וכתב בשאגת אריה (שם) שחילוק זה בין שבת ליום טוב אינו 
אלא לפי הדרך שדין סמיכות גאולה לתפילה תלוי בגדרי היום, ולפי זה יש 
מקום לחלק ולומר שיום טוב הוא בגדר ייום צרה' וצריכים לסמוך בו גאולה 
לתפילה%", אבל לפי דרכו שהדבר תלוי בתוכן התפילה אם יש בה שאלת 
צרכים אין לחלק בין שבת ליום טוב, מפני שגם בתפילת יום טוב אין בה 
שאלת צרכים, וכמו שתפילת שבת אין צריכים להסמיך לה גאולה מחמת 
שאין בה שאילת צרכים, כך גם תפילת יום טוב מאחר ואין בה שאילת צרכים 

אין צריכים להסמיך לה גאולהמי. 


בבית יוסף (אויח סיי קיא דייה ירושלמי) דחה את חידוש האור זרוע וכתב יואין 

דבריו נראין, דההוא קרא סמך בעלמא ובלאו ההוא קרא צריך לסמוך 
גאולה לתפילה, ועוד דתפילת שבת במקום תפילת חול דענייה בעת צרה היאי, 
ולדעתו גם בשבת ויום טוב נוהג דין סמיכות גאולה לתפילה כמו בימות החול. 


וכן בתפארת שמואל על הגהות אשר"י (אות כד) כתב על דברי האור זרוע 

יולא נהירא לחלק מחמת סברא, ולא אישטמיט האי חילוק לא בתלמוד 

ולא בגאונים, ועוד מאחר דסמיך כל שאינו סומך גאולה לתפילה למה הוא 
דומה וכוי משמע שאין חילוקי. 


וכדבריהם מוכח מדברי הראשונים והפוסקים. 


א. בשאגת אריה (סיי טז) הוכיח ממה שדנו בראשונים לגבי מה שאמרו בגמרא 

(כז:) 'אמר רבי חייא בר אבין, רב צלי של שבת בערב שבתי, שרב הקדים 
והתפלל ערבית של שבת מבעוד יום. ודנו בראשונים מתי קרא את שמע, 
הרשב"א (כז. דיה השתא) הרא"ש (פ"ד סיי ו) ותלמידי רבינו יונה (ב. כז:) כתבו 
שקרא את שמע בזמנה אחר צאת הכוכבים, ולפי דרכם נמצא שהקדים תפילה 
לגאולה ולא סמך גאולה לתפילה, ועמדו בטעם הדבר מפני מה ביטל את 
סמיכות גאולה לתפילה, וכתבו שעשה כך לצורך מצוה של תוספת שבת, 
ומחמת מצות תוספת שבת לא חשש לדין סמיכות גאולה לתפילה. ובהשגות 
הראב"ד (תפילה פ"ג ה"ז) כתב 'אין ראוי לעשות כן אלא לצורך שעה, והלא 
צריך לסמוך גאולה לתפלהי. וכן בספר העיתים (סיי כה) כתב וחזי לן לפיענייד 
דהאידנא לא מצלינן של שבת בערב שבת, וליכא מאן דקא מצלי של שבת 


דומה וכוי משמע שאין חילוקי, ומבואר בדבריהם שמחמת אותו הטעם שהביא השאגת אריה 
טעם שבשבת אין צריך לסמוך גאולה לתפילה, כתבו הם שצריך לסמוך. 

מג. הרא"ש (תענית פ"א סיי ב) כתב על מה שאמרו בירושלמי (תענית פייא ה"א) לגבי זמן התחלת 
הזכרת גבורות גשמים דהיינו ימשיב הרוח ומוריד הגשם' בתפילה, 'רבי חגי בשם רבי פדת אמר 
אסור ליחיד להזכיר עד שיזכיר שליח צבורי. עראה לי דהאי טעמא קאי אפירכא תניינא דפריך 
ויזכיר בשחרית, וקאמר שאין ליחיד להזכיר עד שיזכיר שליח צבור, פירוש שיאמר קודם תפלת 
מוסף בקול רם משיב הרוח ומוריד הגשם. והאי אי אפשר בבוקר לפי שאין יכול להפסיק בין 
גאולה לתפלהי. והוכיח ממה שכתב דין סמיכות גאולה לתפילה ביום טוב אחרון של חג שבו 
מתחילים להזכיר גבורות גשמים, שגם ביום טוב נוהג דין סמיכות גאולה לתפילה. 

מד. במהרי"ל עצמו מפקפק בראיה זו, מפני שלא מוכח בשום מקום שדעת הרא"ש כדעת 
האור זרוע שבשבת אין צריכים לסמוך גאולה לתפילה, ושמא לדעתו גם בשבת צריכים לסמוך 
גאולה לתפילה, וממילא אין להוכיח מדבריו לדעת האור זרוע, וממה שכתב דין סמיכות גאולה 
לתפילה ביום טוב אין להוכיח שיש חילוק בין שבת ובין יום טוב, ואפשר לומר שלדעתו בין 
בשבת ובין ביום טוב צריכים לסמוך גאולה לתפילה, ובשאגת אריה הוכיח כן בדעת הרא"ש 
שגם בשבת יש לסמוך גאולה לתפילה. אכן באור זרוע עצמו (ח"ב הלי הזכרת גשם וטל סיי שצח) 
מבאר את דברי הירושלמי שהביא הרא"ש באופן אחר, ואינו ענין לסמיכות גאולה לתפילה עיין 
שם. 

מה. בטעם שיום טוב נחשב יום צרה כתב המהרי"ל (הלי ראש השנה ס"ב) בשם מהר"י סג"ל 
יוהטעם דאין סומכין ידוע לבעלי קבלה ושייך דוקא בשבת ולא ביום טוב, או שמא דוקא שבת 
ליכא צרה דלא ירד בו מן, מה שאין כן ביום טובי. ובדרכי משה (או"ח סי קיא אות א) כתב 
יונראה הטעם הואיל ואותו היום של יום טוב בשאר פעמים הוא יום צרה, סומכין אף ביום 
טוב לאפוקי שבת לעולם אינו יום צרה'. בלבוש (או"ח סי קיא ס"א) כתב ידעיקר גאולה זו 
מיוסדת על גאולת מצרים כמו שיש בה בפירוש ממצרים גאלתנו וכו', ובמצרים היו כל הימים 
ימי צרה חוץ משבת, שגם במצרים לא היו עובדים עבודת פרך בשבת, כמו שייסדו ז"ל 
בתפילת ישמח משהי. בהגהות רמ"א (שם ס"א) נדפס בשם באר הגולה טעם נוסף שהימים 
טוביס נחשבים יום צרה מפני שהם ימי דין, כמו שמבואר במשנה (ר"ה טו.) יבארבעה פרקים 
העולם נידון, בפסח על התבואה, בעצרת על פירות האילן, בראש השנה כל באי עולם עוברין 
לפניו כבני מרון שנאמר (תהלים לג) 'היצר יחד לבם המבין אל כל מעשיהםי, ובחג נידונין על 
המיםי. 


ב. פמיכות גאולה לתפילה 


עיונים 


כג 


בערב שבת מכמה אנפי וכוי וטפי עדיף למיסמך גאולה לתפלה, והרי נהגו כל 
בתי כנסיות ובתי מדרשות להסדיר תפלה על הסדר בין בחול בין בשבת 
ולמיסמך גאולה לתפלה של ערבית, ואין על היחיד לשנותי. 


והתוספות (ב. דיה מאימתי) נחלקו עם ביאור הראשונים וכתבו יומסתמא גם 

היה קורא קריאת שמעי, ומבאר בשלמי תודה (ב. בתוסי ד"ה 
מאימתי) את כוונתם שמדין סמיכות גאולה לתפלה הכריעו כן, שמסתמא לא 
ביטל את דין סמיכות גאולה לתפילה. וכתב בשאגת אריה שמוכח מדברי 
הראשונים ממה שדנו בחיוב סמיכות גאולה לתפילה בתפילת ערבית של שבת 
שלדעתם צריך לסמוך גאולה לתפילה גם בשבת, ואף שהתפלל קודם כניסת 
השבת מכל מקום נחשבת תפילה זו כתפילה בשבת, הן לפי הדרך שתלוי 
בגדרי היום והן לפי דרכו שתלוי בתוכן התפילה, מפני שקיבל עליו תוספת 
שבת כבר נחשב כדין שבת מאחר ותוספת שבת דאורייתא, וגם תוכן התפילה 
ודאי התפלל תפילת שבת שאין בה שאלת צרכים, ואף על פי כן אמרו שמן 

הדין יש חיוב סמיכות גאולה לתפילה. 


ב. ומצינו שכתב הרשב"א (שויית ח"א סיי יד) לענין ברכת יהמולךי בערבית שהיו 

אומרים בין השכיבנו לשמונה עשרה ועל כן יש מקצת מן הגדולים שאין 
אומרין אותה לא בשבתות ולא בחול כדי שלא תהא מפסקת בין גאולה 
לתפילהי, ומפורש בזה שגם בשבת חששו שלא להפסיק בין גאולה לתפילה. 
וכן מצינו בטור (או"ח סיי רסז) שכתב לגבי ערבית ליל שבת יונוהגין לומר [קודם 
שמונה עשרה] פסוק יושמרו בני ישראלי וגוי לומר שאם ישמרו שבת אין 
צריכין שמירה, והוא גם כן מעין גאולה כדכתיבנא לעיל שאם ישמרו ישראל 
שני שבתות מיד נגאליןי, וממה שהוצרך לתרץ ולומר יוהוא גם כן מעין גאולהי, 
דהיינו שנחשב גאולה אריכתאי ואינו נחשב הפסק בין גאולה לתפילה מוכח 

שחשש שלא להפסיק בין גאולה לתפילה בתפילת שבתנ'. 


והנה אמרו בגמרא (ל) לגבי שבתות שקודם פסח שבועות וסוכות שהיה 

המנהג לדרוש בהם בהלכות החג, וה העם מתאספים בבוקר קודם 
קריאת שמע ותפילה בבית המדרש כדי לשמוע את הדרשה, 'מרימר ומר 
זוטרא הוו מכנפי בי עשרה בשבתא דרגלא ומצלו, והדר נפקי לפרקאי. ופירש 
רשיי (שם דייה בשבתא) 'הם היו מאספין להם עשרה שחרית קודם שילכו לבית 
המדרש, וקורין קריאת שמע ומתפללים בסמיכת גאולה לתפלה, והדר נפקי 
לפרקא ודרשיי, ואמרו (שם) עוד ירב אשי מצלי בהדי צבורא ביחיד מיושב, כי 
הוה אתי לביתיה הדר ומצלי מעומדי, ופירש רשיי (שם דייה רב) 'כשמגיע זמן 
קריאת שמע לוחש הרבה יחד למתורגמן העומד לפניו, ובעוד שהמתורגמן 
משמיע לרבים הוא קורא את שמע, וסומך גאולה לתפלהי. ועמדו בשאגת 
אריה (סיי טז) ובהגהות רעק"א (או"ח סי קיא סייג הוספה מכת"י) שמבואר בדברי 
הגמרא הללו איך שכמה אמוראים חיפשו עצה שלא לבטל סמיכות גאולה 


מו. בשאגת אריה הביא ראיה לדין זה שביום טוב אין חיוב לסמוך גאולה לתפילה, ממה 
שאמרו בברייתא בגמרא (ל.) 'תניא השכים לצאת לדרך, מביאין לו שופר ותוקע, לולב ומנענע, 
מגילה וקורא בה, וכשיגיע זמן קריאת שמע קורא. השכים לישב בקרון או בספינה, מתפלל, 
וכשיגיע זמן קריאת שמע קורא, רבי שמעון בן אלעזר אומר בין כך ובין כך קורא קריאת שמע 
ומתפלל, כדי שיסמוך גאולה לתפלהי. וצריך להבין את האריכות שבברייתא, מפני מה חילקו 
את הנידונים לשתי אופנים, וכתבו אופן אחד לענין דין שופר לולב ומגילה ואמרו 'השכים לצאת 
לדרךי, ואופן נוסף כתבו לענין מחלוקת תנא קמא ורבי שמעון בן אלעזר לגבי תפילה ואמרו 
יהשכים לישב בקרון או בספינהי, ולכאורה אפשר לכלול באופן הראשון גם את מחלוקת תנא 
קמא ורבי שמעון בן אלעזר לענין תפילה, ולומר יותוקע וכוי ומתפלל וכשיגיע זמן קריאת שמע 
קורא, רבי שמעון בן אלעזר אומר בין כך ובין כך קורא קריאת שמע ומתפללי. ומזה שלא 
נכללו באופן אחד אלא חילקו בברייתא וכתבו את מחלוקת תנא קמא ורבי שמעון בן אלעזר 
לענין תפילה באופן בפני עצמו, נראה שבאופן הראשון גם לענין תפילה לא נחלקו, וגם לדעת 
רבי שמעון בן אלעזר שסובר שאין להקדים ולהתפלל קודם זמן קריאת שמע מפני שלדעתו 
סמיכות גאולה לתפילה עדיף מתפילה מעומד, אפשר להקדים ולהתפלל קודם זמן קריאת שמע 
ולבטל את סמיכות גאולה לתפילה. והחילוק בין האופנים הוא שהדין הראשון נאמר בימים שיש 
בהם חיוב שופר ולולב ומגילה דהיינו יום טוב, ובימים אלו מודה רבי שמעון בן אלעזר שאפשר 
להקדים ולהתפלל מפני שאין בהם חיוב לסמוך גאולה לתפילה [ודן שם לענין חול המועד 
ופורים אם הם בכלל "יום צרהי, ולכאורה אינו עולה לפי דרכו שתלוי בתוכן התפילה], ורק 
באופן השני 'השכים לישב בקרון או בספינהי שנאמר בימות החול שיש בהם חיוב להסמיך 
גאולה לתפילה סובר רבי שמעון בן אלעזר שאין להקדים ולהתפלל קודם זמן קריאת שמע. 
וכתב שאכן הרא"ש (פ"ד סי כ הביא את דברי הברייתא בנוסח 'השכים לצאת לדרך מביאין 
לו שופר ותוקע לולב ומנענע מגילה וקורא ומתפלל, וכשיגיע זמן קריאת שמע קורא, רבי 
שמעון בן אלעזר אומר בין כך ובין כך קורא קריאת שמע ומתפללי, ולפי גירסתו דברי רבי 
שמעון בן אלעזר שצריך לסמוך גאולה לתפילה נאמרו גם בימים שיש בהם חיוב שופר לולב 
ומגילה, וכמו שהוכיחו שלדעתו גם ביום טוב צריך לסמוך גאולה לתפילה. 

מז. ובסידור הרב כתב שיש חולקים שאין לומר פסוק זה כדי שלא להפסיק בין גאולה 
לתפילה. וכן דעת רשיי (ל. ד"יה רב אשי) שמבאר את טעם מנהג האמוראים בשבת שקודם הרגל 
לאסוף מנין בביתם או להתפלל ביחידות באמצע הדרשה, שעשו כן כדי לסמוך גאולה לתפילה, 
ויתבאר להלן. 


מנהג 
האמוראים 
לסמוך גאולה 
לתפילה 
בשבת 


הכרעת הרמ"א 
להחמיר אם 
אינו מקום 
הצורך 


אס שחרית 
של שבת 
וערבית של 
חול שוים 


אמירת פסוק 
'ה' שפתי 
תפתח' בין 
גאולה 
לתפילה 


טעם שאמירת 
'ה' שפתי 
תפתח' 
כתפילה 
אריכתא 


אוצר 


כד 


לתפילה בשבת, ועולה מזה שגם בשבת צריך לסמוך גאולה לתפילה, כדעת 
שאר ראשונים ולא כדעת האור זרועמ". 


ולענין הלכה כתב השו"ע (אוייח סיי קיא ס"א) 'צריך לסמוך גאולה לתפלה ולא 

יפסיק ביניהםי, והרמ"א הוסיף 'אבל בשבת אין צריך, וטוב להחמירמט 

אם לא במקום שצריך לכךי. ובמשנה ברורה (סק"ט) ביאר בשם האחרונים 

שכוונתו במה שכתב להקל במקום שצריך לכך, שמותר לענות אמן יהא שמיה 
רבא וקדושה וברכו בין גאולה לתפלה, אף בשחרית!. 


רעק"א (שם סיג) הסתפק אם דיני שבת בשחרית ודיני ערבית בחול דומים 

זה לזה לענין עדיפות תפילה במנין מסמיכות גאולה לתפילה, וכשם 

שלדעת הרשב"א!* תפילה במנין דוחה סמיכות גאולה לתפילה של ערבית, 

כך תפילה במנין דוחה סמיכות גאולה לתפילה בשבת, או שסמיכות גאולה 
לתפילה של שבת עדיף מתפילה במנין'ב. 


וכתב הביאור הלכה (ס"א דייה וטוב) שמשמע מדבריו שיש מקום לומר גם 

לדעת הרמ"א שכתב להקל במקום הצורך בדין סמיכת גאולה לתפילה 

של שבת, סמיכות גאולה לתפילה בשחרית של שבת חמורה יותר מערבית 
של חול. 


ה. גאולה אריכתא 


בגמרא (ט) הקשו על דין סמיכת גאולה לתפילה ערבית ואמרו יהיכי מצי 

סמיך והא אמר רבי יוחנן בתחלה הוא אומר (תהלים נא ז) 'הי שפתי 

תפתחי ולבסוף הוא אומר (תהלים יט טו) יהיו לרצון אמרי פיי וגוי, אמר רבי 

אלעזר תהא בתפלה של ערבית. והא אמר רבי וחנן איזהו בן העולם הבא 

זהו הסומך גאולה של ערבית לתפלה של ערבית, אלא אמר רבי אלעזר תהא 
בתפלת המנחה. 


ורב אשי סובר שצריך לומר פסוק זה בכל התפילות, ואין בכך חסרון בסמיכת 

גאולה לתפילה שכיון שקבעו חכמים זאת בתפלה, הרי זה נחשב כיתפלה 

אריכתאיי, והוכיח כן מתפילת ערבית שמברכים ברכת השכיבנו בין גאולה 

לתפילה, אלא ודאי שכיון שחכמים קבעו זאת בתוך הברכות הרי זה נחשב 

כיגאולה אריכתאי. ובטור ושולחן ערוך (אוייה סייקיא סיא) פסקו כדעת רב אשי, 

ובכל התפילות מזכירים יהי שפתי תפתח' ואינו נחשב הפסק בין גאולה 
לתפילה. 


בדברי רב אשי הללו מבואר גדר דברים שאינם נחשבים הפסק בין גאולה 

לתפילה, ונתבאר שישנם דברים שהם בגדר 'תפילה אריכתאי וישנם 
דברים שהם בגדר אגאולה אריכתאי, ואף על פי שאינם חלק מקריאת שמע 
ולא חלק מתפילת שמונה עשרה נחשבים כהמשך גאולה או כתחילת התפילה 
ולא כענין בפני עצמו ואינם מפסיקים. 


ובביאור הדבר מפני מה אמירת 'הי שפתי תפתחי קודם התפילה נחשבת 
יכתפילה אריכתאי, כתבו תלמידי רבינו יונה (דיה כיון) בשמו שכוונת 
דוד המלך ע"ה באמירת פסוק זה לבקש על התפילה שיכוון בה כראוי ותהא 


מח. בצל"ח (ל. בגמרא דיה רב) כתב לבאר את דברי הגמרא לפי דעת האור זרוע שלא כדברי 
רש"י, והוא שלא רצו להקדים להתפלל קודם הדרשה קודם הנץ החמה מפני שרצו לקיים את 
דברי הכתוב (תהילים עב ה) יראוך עם שמשי, וחששו שאחר הדרשה לא יהיה שהות להתפלל 
קודם שיעבור זמן תפילה, לכן חיפשו עצות מתי להתפלל ולא כדי לסמוך גאולה לתפילה. 
מט. וכן באור זרוע עצמו כתב (ח'"ב הלי שבת סיי מב אות ח) את המנהג למעשה יואחר שגומרים 
מזמורים וקריאת שמע וברכותיה מתפללים תפילת לחש וסומכים גאולה לתפילה, אף על פי 
שבשבת אין צריך לסמוך גאולה לתפילה, כדפירש רבינו תם משום דילפינן לה בירושלמי כוייענך 
הי ביום צרה' ושבת לאו יום צרהי. 

נ. וכתב בביאור הלכה (סיי קיא ס"א ד"ה וטוב) שהטעם להקל בכל אלו הוא מפני שגם לגבי 
ימות החול יש מקילים בדבר וסוברים שצריך לענות אמן יהא שמיה רבא וכדומה בין גאולה 
לתפילה [ועיין בזה להלן בדיני הפסקן. בשערי תשובה (סק"א) כתב להכריע שאין להפסיק בין 
גאולה לתפילה בשבת אפילו במקום הצורך, ולא כדברי הרמ"א, מאחר והשאגת אריה העלה 
כדעת הבית יוסף שחיוב סמיכות גאולה לתפילה נוהג בשבת כמו בחול. וכתב על דבריו בביאור 
הלכה (סיי קיא ס"א דיה וטוב) 'ודברי השערי תשובה אמת ויציב לענין זה, וגם אין המנהג להקל 
בה 

נא. הובא לעיל לגבי תפילת ערבית עיין שם. 

נב. וכתב על דבריו בביאור הלכה (סי" קיא ס"א ד"ה וטוב) 'ולפלא קצת שלא הביא שהלחם 
חמודות והאליה רבה כתבו בפירוש להקל בזה גם כן לדברי הרמ"אי. 

נג. בטור (או"ח סיי קיא) הביא דברי הגמרא הללו וכתב 'אבל יהי שפתי תפתח ופי יגיד תהלתךי 
לא הוי הפסק, דאמר רבי יוחנן בתחילה הוא אומר יהי שפתי תפתחי כיון דתקנוהו רבנן בתפלה 
כגאולה אריכתא דמיאי, כך הוא הנוסח לפנינו יכגאולה אריכתאי, אבל הבית יוסף והב"ח גרסו 
יכתפלה אריכתאי, וכגירסת הגמרות שלנו. 


ב. ספמיכות גאולה לתפילה 


עיונים 


מקובלת במקום קרבן, וכך גם כוונתינו באמירת פסוק זהי, וסיים וכתב יומפני 
שנתקן על ענין התפלה אמרו דכתפלה אריכתא דמיאי. 


ובביאור הדבר מפני מה ברכת יהשכיבנוי אחר קריאת שמע נחשבת 'כגאולה 


אריכתאי כתבו תלמידי רבינו ונה (ד"ה ואע"ג) "הטעם שאינו 


מצרים היו מפחדין ומתפללין לבורא לקיים דברו, ושלא יתן המשחית לבוא 

אל בתיהם, שדרך הצדיקים שיראים תמיד שמא יגרום החטא. וכנגד אותה 

התפלה התקינו לומר השכיבנו, שיצילנו השם מכל דבר רע וישמור צאתנו 

ובואנו. וכיון שהתקינו לאמרו כנגד מה שהיה בשעת הגאולה אמרו דלא הוי 

הפסקה דכגאולה אריכתא דמיאי!י. ובמאירי (ד: דיה וסמיכת) כתב באופן אחר, 

וזה לשונו זאף על פי שיש לו לומר השכיבנו, הואיל ותקנוהו סמוך לגאולה 
הרי היא כגאולה, והרי גאולת מזיקים נזכרה בה והסר מעלינו וכוי. 


והנה בראשונים!" דנו לגבי אמירת יראו עינינו ושאר פסוקים בין ברכות 

קריאת שמע ערבית לשמונה עשרה, והביאו שהיו מן הגדולים שנהגו 
שלא לאמרם כדי לא להפסיק בין גאולה לתפילה, ויש נוהגים לאמרם מפני 
שלדעתם אין חישב סמיכות גאולה לתפילה בתפילת ערבית". אבל בתוספות 
(ד: ד"ה והלכתא) כתבו "אנו שאומרים יראו עינינו ופסוקים אחרים אחר 
השכיבנו, נראה הואיל ותקינו להו רבנן הוי ליה כגאולה אריכתאי. ובתוספות 
הרא"ש (ד: דיה מסייע) כתב על דרך זו יוהאומרים אותן נותנין לדבריהם טעם 
שאין בו ממש, ואומרים כיון שנהגו לומר כן הוי כגאולה אריכתאי. והרא"ש 
לשיטתו כתב (פ"א סיי א) שזה מגרע בסמיכת גאולה לתפילה, והוכיח מכאן 

שבערבית אין חובה לסמוך גאולה לתפילה. 


ומבואר בדברי התוספות ותוספות הרא"ש שנחלקו בגדרי 'גאולה אריכתאי. 

לדעת התוספות עיקר הדבר הוא כלשון הגמרא יכיון דתקינו רבנן 
השכיבנו כגאולה אריכתא דמיאי, ומשמעות מה שאמרו 'כיון דתקינו רבנן' היא 
שכל דבר שתיקנו חכמים לאומרו אחר גאולה הוא בכלל יגאולה אריכתאי ואינו 
תלוי בתוכן הדברים, וגם דברים שאין בהם רמז לענין גאולה אם תיקנו חכמים 
לאמרם אחר גאולה בכלל גאולה הם ואינם נחשבים הפסק, לכן גם אמירת 
ייראו עינינוי שאין בה מענין גאולה מכל מקום מאחר ותיקנו חכמים לאמרם 
הרי הם בכלל 'גאולה אריכתאי ואין בזה משום הפסק בין גאולה לתפילה. 
אבל בתוספות הרא"ש שדחה דברים אלו וכינה אותם יטעם שאין בו ממשי, 
מבאר כדרך הראשונים שביארו שברכת השכיבנו שנאמר בה בגמרא שנחשבת 
יכגאולה אריכתאי יש בה ענין גאולה, ולפי זה רק בדבר שהוא מענין גאולה 
נכלל בגדר יגאולה אריכתא', אבל דברים שאינם מענין גאולה אינם 'כגאולה 

אריכתאי ואין הדבר תלוי בתקנת חכמים בלחודי". 


וכתב בטור (או"ח סיי רסז) לגבי תפילת ערבית של שבת ינוהגין לומר פסוק 

(שמות לא טז) "שמרו בני ישראלי וגוי, לומר שאם ישמרו שבת אין 
צריכין שמירה, והוא גם כן מעין גאולה כדכתיבנא לעיל שאם ישמרו ישראל 
שני שבתות מיד נגאלין', במה שכתב והוא גם כן מעין גאולהי כוונתו לבאר 
מפני מה אמירת פסוק יושמרוי קודם שמונה עשרה אינו נחשב הפסק בין 
גאולה לתפילה, ומבאר מפני שהוא מעין גאולה, ולכן נחשב 'כגאולה אריכתאי 


נד. זה לשונם 'כיון דתקינו רבנן 'הי שפתי תפתחי בתפלה כתפלה אריכתא דמיא. פירוש, זה 
הפסוק דבוק עם הפסוק שאחריו שאומר (תהלים נא יח) 'כי לא תחפוץ זבח ואתנה' וגו', ואמר 
אותו דוד כשהיה מתפלל על חטא בת שבע שחטא בו במזיד, ועל המזיד אין מביאין קרבן 
שאין קרבן בא אלא על השוגג, ועל כן היה מתפלל לבורא תסייעני שאוכל לכוין בתפלתי 
ולספר מעלליך כדי שתהא תפלתי מקובלת, שכיון שלא תחפוץ זבח על המזיד תהיה תפלתי 
כפרה במקום קרבן. ועכשיו גם כן שאין לנו בית המקדש ואין אנחנו מקריבין קרבנות, אנו 
אומרים אותה על אותו ענין שתהיה תפלתנו מקובלת ורצויה במקום זבח וקרבן, ומפני שנתקן 
על ענין התפלה אמרו דכתפלה אריכתא דמיאי. והובאו דבריהם בבית יוסף. 

נה. וכן כתב בספר האשכול (הלכות תפילה) זה לשונו לי הכותב אמר הרב רבי יצחק בן מרון 
לוי ז"ל כי השכיבנו מעין גאולה היא, [כי] בעת שיצאו [ישראל] ממצרים ואכלו את הפסח 
ואמר להם 'אל תצאו איש מפתח ביתו עד בקר' (שמות יב כב), וגם הבטיחן (שם) שלא יתן 
המשחית לבא אל בתיהן, היו מתפללין ואת התפלה השכיבנו הי אלהינו לשלום והסר שטן 
מלפנינו ושמור צאתנו ובואנו, שהוא מענין שהיו צריכיםי. 

נו. רשב"א (ד"ה מסייש, תלמידי רבינו יונה (ד"ה ויש לשאול), שיטה מקובצת (ד"ה כיו) בשם 
הרמבין, רא"ש (פסקים פ"א סי ה, תוספות הרא"ש ד"ה מסייע), בית הבחירה למאירי (דייה וסמיכת) 
וטור (אוייח סיי רלו). 

נז. נחלקו אם הלכה כרבי יוחנן גם בדין סמיכות גאולה לתפילה או שאין הלכה כמותו אלא 
במה שמוכח כדבריו בברייתא דהיינו הקדמת קריאת שמע לתפילה, ונתבאר לעיל לגבי תפילת 
ערבית. 

נח. דרך נוספת כתבו בתוספות (ד: ד"יה והלכתא) להתיר אמירת ייראו עינינוי ואמרו זגם יש 
באותם פסוקים שמונה עשרה אזכרות כנגד שמונה עשרה ברכות דשמונה עשרהי, ועיין בזה 
עוד לעיל לגבי תפילת ערבית. 


טעם שברכת 
השכיבנו 
כגאולה 
אריכתא 


מחלוקת 
הראשונים 
באמירת יראו 
עינינו 


מחלוקת אם 
'גאולה 
אריכתא' תלוי 
בהזכרת ענין 
גאולה או 
בתקנת 
חכמים 


אמירת 
פסוקים 
מעניינו של 
יום קודם 
שמונה עשרה 
של ערבית 


דעת הסוברים 
שאין להפסיק 
בפסוקים 
מעניינו של 
יום 


הקדמה דיני 
הפסק 
בקריאת שמע 
וברכותיה 


דברי 
התוספות 
שאין להפסיק 
בין גאולה 
לתפילה 
לקדיש 
וקדושה 


פקפוק בדברי 
התוספות 


אוצר 


כדעת הסוברים שהדבר תלוי בהזכרת ענין גאולהיל. וכן כתב בלבוש (או"ח סיי 

תקפב סק"א) גם לגבי שאר ימים טובים שהמנהג לומר בהם פסוקים מעניינו 

של יום קודם שמונה עשרה של ערבית, שבכל הפסוקים שנוהגים לומר יש 
בהם ענין גאולה ונחשבים יכגאולה אריכתאיל. 


בשולחן ערוך הרב (אוייח סי רסז סייו כתב 'הנוהגין לומר 'ושמרו בני ישראל 

את השבת' כוי יש להם על מה שיסמוכו, ואין זה הפסק בין גאולה 
לתפלה לפי שאם שמרו ישראל שתי שבתות מיד נגאלין, והרי זה מעין גאולה 
גם כן', אבל בסידורו הוסיף וכתב 'אבל הנוהגים שלא לומר בחול ברוך ה' 
לעולם אמן ואמן' מפני חשש הפסק, גם בשבת אין להפסיק בפסוקיםי, מבואר 
בזה שגם באופן שמזכיר ענין גאולה יש חולקים וסוברים שנחשב הפסק בין 
גאולה לתפילה ואינו בכלל 'כגאולה אריכתאי, ולכן החוששים להפסק בין גאולה 
לתפילה על ידי אמירת יברוך ה' לעולםי וכדומה, יש להם לחוש גם לדעות 
הסוברים שאין להפסיק על ידי אמירת יושמרוי שאינה בכלל *כגאולה 

אריכתאיל*. 


ו דיני הפסק 

שנינו במשנה (יג.) לענין הפסקות בקריאת שמע וברכותיה יבפרקים שואל 

מפני הכבוד ומשיב, ובאמצע שואל מפני היראה ומשיב דברי רבי מאיר, 
רבי יהודה אומר באמצע שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד, ובפרקים 
שואל מפני הכבוד ומשיב שלום לכל אדםי. ודנו בראשונים לגבי הפסקה לענות 
קדיש וקדושה, אם דינה כדין משיב מפני הכבוד, ולדעת רבי יהודה יש להפסיק 
אפילו באמצע הפרק, ובין הפרקים מפסיקים לדעת כולם, או שאין להפסיק 
לענות קדיש וקדושה כיון שעוסק בשבחו של מקום אין לו להפסיק בשביל 
שבח אחרל*3. והוסיפו הראשונים ודנו בדין סמיכות גאולה לתפילה אם חמור 

יותר מאלו, או ששוה לדין בין הפרקים או כדין אמצע הפרק. 


וכתבו בתוספות (יג: דייה שואל) 'נראה שמותר לענות קדיש וקדושה באמצע 

קריאת שמע דאין לך מפני הכבוד גדול מזה, אבל באמצע שמונה 

עשרה אסור, דמשמע לקמן בפרק אין עומדין דבין גאולה לתפלה אין לענות, 

וכל שכן בתפלה עצמה וכוי ורבינו תם היה רגיל שהיה ממתין ביעושה פלאי 

כדי לענות קדיש וקדושה עם הצבורי, וכן כתב המרדכי (רמז מ). מבואר 
בדבריהם שאין להפסיק בין גאולה לתפילה כדי לענות קדיש וקדושה. 


אמנם בתרומת הדשן (סיי יב) כתב על דברי התוספות הללו 'שמעתי מאחד 
מהגדולים דדברים הללו מאד מגומגמים ואין לסמוך עליהם, משום 


נט. דבר זה אינו מתקנת חכמים אלא מנהג כמו שכתבו הטור ושאר פוסקים בלשון יונהגוי, 
ולא שייך כאן דברי הגמרא יכיון דתקינו רבנן', וצריך לומר שלדעתם אין בזה משום נתינת 
טעם שמחמת כן ברכת השכיבנו נחשבת 'כגאולה אריכתא', אלא הטעם הוא רק מה שפירשו 
הראשונים שיש בברכת השכיבנו ענין של גאולה. 

ס. וזה לשון הלבוש (או"ח סיי תקפב סק"א) 'ואומרים פסוק (תהלים פא ד) 'תקעו בחדש שופרי 
וגוי, ואין זה הפסק בין גאולה לתפלה, כי פסוק זה מעין גאולה היא וכגאולה אריכתא דמיא, 
מתחיל חדש שתוקעין בו, אומרים זה הפסוק שהוא מעין המאורע. ומטעם זה בעצמו נראה לי 
שאומרים בשאר ימים טובים הפסוק 'וידבר משה את מועדי ה' וגו' (ויקרא כג מד), משום דכל 
המועדים הם זכר לגאולת מצרים, כמו שנאמר בפירוש בכל אחד זכר ליציאת מצרים. וביום 
הכיפורים שאומרים פסוק יכי ביום הזה יכפר עליכםי וגו' (ויקרא טז ל) הוא זכרון הגאולה האמתית 
הוא גאולת הנפש, ואין לך גאולה אריכתא גדולה מזה, כן נ"ל. ומה שאומרים פסוק יושמרוי 
בשאר שבתות השנה, כבר נתבאר בפנים לעיל סימן רס"ז עיין שם, ואם כן הכי נמי הוי זה 
הפסוק דיתקעוי וגוי כגאולה אריכתאי. 

סא. השוה את החששות אף על פי שאינם מטעם אחד, שאמירת (ברוך הי לעולםי לא נזכר 
בה ענין גאולה, והמתירים התירו או מפני שלא הצריכו לסמוך גאולה לתפילה בערבית, או 
שדבר שתיקנו חכמים לאמרו נחשב 'כגאולה אריכתאי, והאוסרים נחלקו וסוברים שצריך לסמוך 
גאולה לתפילה גם בערבית, ודבר שלא נזכר בו ענין גאולה אינו נחשב 'כגאולה אריכתאי, אבל 
באמירת ושמרוי קודם שמונה עשרה בערבית של שבת טעם ההיתר לדעת הסוברים שצריך 
לסמוך גאולה לתפילה גם בערבית הוא מפני שיש בו ענין גאולה כמבואר בטור, ולא מצינו 
שהאוסרים לומר יברוך הי לעולם' נחלקו על טעם זה. 

סב. זה לשון הרא"ש (פ"ב סיי ה) 'בענין הפסקה בקריאת שמע ובברכות לקדיש ולקדושה וברכו, 
אם פוסק אם לאו. יש מי שאומר שאף על פי ששואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד אפילו 
הכי אינו פוסק לקדיש ולקדושה, דכיון שעוסק בשבחו של מקום אין לו להפסיק בשביל שבח 
אחר. ורוב המפרשים הסכימו שפוסק אפילו באמצע הפרק דלא גרע ממה שמפסיק לשאול 
מפני היראה ולהשיב מפני הכבוד, וכן הסכים ה"ר יונה ז"ל וכוי הלכך לקדיש ולקדושה ולברכו 
מפסיק אפילו באמצע הפרק, וכן דעתי מסכמת, אף על פי שנשאתי ונתתי בדבר בפני הרב 
רימ דרוטנבורג והסכים דעתו שאין להפסיקי. 

סג. והופיף עוד להקשות וכתב יותו דמה היו צריכין להביא ראיה שאין לענות באמצע התפילה 
מכל שכן דבין גאולה לתפילה, הא תלמוד ערוך הוא בהדיא פרק מי שהיה דאסור להפסיק 
בתפלה כדי לענות קדושה וקדישי. 

סד. צויין בגליון השס לרעקיא. 

סה. ונתן בתרומת הדשן עוד סמך להכריע למעשה כדברי התוספות ולא לענות קדיש וקדושה 


ב. פמיכות גאולה לתפילה 


עיונים 


כה 


דדייקינן ובדקינן בכולה פירקא דאין עומדין לא אשכח לא רמז ולא רמיזה 
מזהילי. ובבאר שבע"" (שו"ת סיי ט) העתיק דבריו אלו והכריע כן שלא לסמוך 
על דברי התוספות. 


אבל בתרומת הדשן גופיה (שם) כתב 'אמנם אמת דדברי התוספות ומרדכי 
דלעיל מגומגמים מאד כדפירישית, ומכל מקום אין (קשה) לסתור 
דבריהם משום הכי, דבאולי יבא מורה צדק ויתרץי??ה. וכק==:ן (אוי"ח סיי סו) 


תיקן את דבריהם וקיים אותם, וסובר שאכן מקור הדין אינו מפרק אין עומדים 

אלא כמו שהוכיח המהרי"קל' (שורש לא) ממנהגו של רבינו תם שהביאו 

התוספות והמרדכי, שרבינו תם היה רגיל להמתין ביעושה פלאי כדי לענות 

קדיש וקדושה, ומוכח מזה שלדעתו דין הפסק בין גאולה לתפילה חמור יותר 

מדין הפסק באמצע הפרק, שהרי הפסיק באמצע ברכת 'אמת ויציבי כדי שלא 
להפסיק בין גאולה לתפילהלי. 


בפפקי ריא"ז (פ"ב ה"ב אות ב) אחר שהביא את דברי המשנה (יג) לענין 

הפסקות בקריאת שמע וברכותיה ירבי יהודה אומר בין ויאמר לאמת 
ויציב לא יפסיקי, הוסיף וכתב כן נראה בעיני שאינו מפסיק בין גאולה 
לתפילה, שלא אמרו להפסיק אלא בין הפרקים הללוי, והובאו דבריו בשלטי 
הגיבורים על הרי"ף (עמוד כא אות ב). ונראה מדבריו שבא לדמות דין הפסק 
שבין גאולה לתפילה לדין הפסק שבין ויאמר לאמת ויציב. ובדין הפסק בין 
ויאמר לאמת ויציב דעת רוב הראשונים?" וכך פסק בשולחן ערוך (או"ח סיי 
סו ס"ה), שדין הפסק זה חמור יותר מדין הפסק באמצע הפרק ואין להפסיק 
בו כלל אפילו כדי להשיב מפני הכבוד שמותר להפסיק באמצע הפרק, בין 
ויאמר לאמת ויציב אין להפסיק, ולפי זה גם בין גאולה לתפילה אין להפסיק 
לא כדי להשיב מפני הכבוד, ולא כדי לענות קדיש וקדושה שלדעת המתירים 
לענות באמצע הפרק הוא כדין משיב מפני הכבוד. וכן מבואר במגן אברהם 
(סיי סו סק"י) שכתב 'כתב בשלטי הגיבורים דאין להפסיק בין גאולה לתפלה 

אפילו מפני היראהי. 


אמנם במאירי נחלק וכתב (יג: דיה רבי) ץבין גאולה לתפלה אף היא הסכימו 

בה שלא להפסיק כדין בין הפרקים, ומכל מקום מפסיק הוא בה כדין 

אמצע הפרקילל, ובתרומת הדשן (סיי יב) הביא בשם אחד מן הגדולים* שדקדק 

מדברי הסמייק שסובר כדעה זו והתיר לענות קדיש וקדושה בין גאולה לתפילה, 
אלא שנחלק על דקדוקו וסובר שאין הוכחה מדברי הסמיק לענין זהלא. 


בין גאולה לתפילה, מפני שיש לחוש לדעת הסוברים שאין לענות כלל קדיש וקדושה בקריאת 
שמע וברכותיה [הובאו דבריהם בהערות לעיל], ואף על פי שאין אנו נוהגים כדבריהם ומפסיקים 
כדין משיב מפני הכבוד, יש לחוש לדעתם באופן זה. 

סו. וזה לשון המהרי"ק (שורש לא) יועל עניית קדיש וברכו וקדושה וכו' אמנם בין גאולה לתפלה 
בשחרית, נראה מתוך דברי רבינו תם שאין לענות, שהרי כתבו בשם רבינו תם שהיה ממתין 
בישירה חדשה' כדי לענות קדיש או ברכו ולא היה רוצה לסיים ברכה דגאל ישראל שלא 
להפסיק בין גאולה לתפלהי. 

סז. וזה לשון הביח ונראה לפי עניות דעתי דמה שכתב לשם בפרק אין עומדין אין ספק 
דצריך למוחקו, וכן מצאתי במה שכתב מהר"א שטיין בביאוריו לסמ"ג (מא ע"ג) שהביא 
דברי תוספות ומרדכי הללו ולא הוזכר בם בפרק אין עומדין, אלא כך הוא הלשון שם 
דמשמע לקמן דבין גאולה לתפלה וכו'. ונראה שרצונם לומר על מה שכתבו התוספות 
והמרדכי לקמן בסמוך שרבינו תם היה ממתין ביעושה פלא' וכוי כדי לענות קדושה וברכו 
ולא היה רוצה לסיים ברכת גאל ישראל שלא להפסיק בין גאולה לתפילה, אלמא דבין 
גאולה לתפלה חמיר טפי שלא להפסיק בו אף על גב דבין ברכה לברכה היא, וטפי הו 
ניחא ליה לרבינו תם להפסיק באמצע ברכה אחרונה של קריאת שמע אצל ‏ עושה פלא' 
מלהפסיק בסוף ברכה בין גאולה לתפלה. כך הוא הפשט בתוספות ומרדכי באין ספק, וכך 
כתב מהרי"ק בתשובה בשורש ל"א מדעת עצמו, ואני אומר שכך הוא פירוש דברי התוספות 
והמרדכיי: 

סח. כך כתב הרא"ש (פ"ב סיי ח), וכן כתב הטור (או"ח סי סו) בשם ריי, וכן הכריע המאירי 
(יג: דיה רבי). אבל הרמב"ם (קריאת שמע פ"ב הי" נחלק וכתב בין ויאמר לאמת ויציב הרי זה 
כאמצע הפרק, ולא יפסיק אלא לשאול מפני היראה ולהשיב מפני הכבודי. 

סט. המאירי נחלק בזה עם הריא"ז שדימה דין הפסק בין גאולה לתפילה לדין הפסק בין 
ויאמר לאמת ויציב, ולדעתו דין הפסק בין גאולה לתפילה קל יותר מדין הפסק בין ויאמר 
לאמת ויציב, שלגבי הפסק שבין ויאמר לאמת ויציב הכריע שאין להפסיק כלל אפילו לדברים 
שמפסיקים באמצע הפרק, ולגבי הפסק בין גאולה לתפילה התיר להפסיק כדין הפסק שבאמצע 
הפרק. 

ע. ומבאר שכוונתו לאותו שהביא משמו שאין לסמוך על דברי התוספות, והובאו דבריו לעיל. 
עא. וזה לשון התרומת הדשן "אומר אחד מהגדולים ההוא דאדרבא יש לדקדק מדברי סמ"ק 
דשרי לענות בין גאולה לתפלה, דכתב דבכל תפילות מיושב יענה קדיש וקדושה וברכו, ובין 
גאולה לתפילה עדיין תפילה מיושב היא דאין צריך לעמוד אלא כשמתחיל שמונה עשרה, ונראה 
דאין לסמוך כל כך על דקדוק זה, דאיכא למימרא בין גאולה לתפלה אינו בכלל תפילה דמיושב, 
דהא אינו מתפלל כלום אלא שותק וצריך ליזהר שלא יסיח כדי שתתקבל התפילה דמעומד, 
ואם כן אפילו השתיקה הוי בכלל תפילה דמעומדי. 


דעת 
המקיימים את 
דברי 

התוספות 


דעת הריא"ז 
שאין להפסיק 


דעת הסוברים 
שמותר לענות 


מנהג העם 
שלא להפסיק 
באמצע הפרק 
כדי לסמוך 
גאולה 
לתפילה 


הכרעת 
השולחן ערוך 


דעת המתירים 
לענות אמן 
על גאל 
ישראל 


לענות אמן 
אחר ברכת 
עצמו 


דעת האוסרים 


כו אוצר 


באבן העוזר (סיי סו סייח) כתב שמדברי הברייתא (ט:) יותיקין היו גומרין אותה 

עם הנץ החמה, כדי שיסמוך גאולה לתפלה ונמצא מתפלל ביוםי, 
משמע שרק הותיקים היו גומרים קריאת שמע עם הנץ החמה, אבל שאר 
העם שלא עשו כן משמע בראשונים שהקדימו וקראו את שמע קודם לכן 
ולא סמכו גאולה לתפילה, ועולה מזה שלדעת הראשונים הפסק באמצע הפרק 
חמור יותר מהפסק בין גאולה לתפילה, ולא כרבינו תם שעדיף להמתין 
באמצע הפרק ביעושה פלאי מלהפסיק בין גאולה לתפילה. שהרי כל העם היו 
יכולים להמתין עד הנץ החמה ביעושה פלאי כמנהג רבינו תם, וסיים את ברכות 
קריאת שמע עם הנץ החמה ולהתחיל שמונה עשרה אחר הנץ החמה כדי 
לסמוך גאולה לתפילה, ומזה שלא עשו כן אלא סיימו תחילה את ברכות 
קריאת שמע, והמתינו אחר סיום הברכה עד זמן תפילה ולא סמכו גאולה 
לתפילה, מוכח שאין עדיפות להמתין קודם סיום הברכה מלהמתין אחר סיום 
הברכה, והפסקה שבין גאולה לתפילה אינה חמורה יותר מהפסקה באמצע 
הפרק. ובזית רענן (שו"ת ח"א או"ת היא סי" א אות ה) דחה את דבריו וכתב 
ששאר העם לא ביטלו סמיכות גאולה לתפילה, שהמתינו בשתיקה ושתיקה 
לדעתולד אינה נחשבת הפסק, ולכן לא נמנעו מלהמתין אחר סיום ברכות 
קריאת שמע. אמנם בדברי הרמביין*? מבואר ששאר העם לא סמכו גאולה 

לתפילה, כדעת האבן העוזר. 


בשולחן ערוך (אוייח סי סו סייט) הכריע כדעת התוספות וכתב יאין לענות 
קדיש וקדושה בין גאולה לתפלה. וכיצד עושה, ממתין בשירה חדשה 
כדי לענותי. 


לדעת הטונש שאין להפסיק בין גאולה לתפילה לענות אמן דנו לענין עניית 

אמן על ברכת 'גאל ישראלי עצמה, הטור כתב (או"ח סיי קיא) 'אמן 
אחר גאל ישראל לא הוי הפסק ומצוה לענותו, כיון שהוא אחר סיום ברכות 
של קריאת שמעי, ובפרישה (או"ח סיי סו ס"ק יא) מבואר יותר מפני מה אינו 
נחשב הפסק, שכתב 'אבל מכל מקום אנו נוהגים לענות אמן אחר חתימת 
שליח ציבור גאל ישראל, ולא מיקרי הפסק אלא כגאולה אריכתא דמיאי. וכן 
פסק הרמ"א (או"ח סי קיא ס"א) וכתב ץיש אומרים שמותר לענות אמן על 

גאל ישראל, וכן נוהגין'. 


והופיף עוד הטור (או"ח סיי סו) וכתב לפי הנוהגים לענות אמן על ברכת 
עצמם בסיום סדר ברכות, וגומר כל הברכה וחותם ברוך אתה הי' 
גאל ישראל, ואומר אמן אפילו יחיד אחר ברכותיו, כיון שהוא סיום של סדר 
ברכות', וכן כתב בדרכי משה (שם סק"ד) 'נראה לי מאחר שהמנהג שלנו 
שעונים אמן אחר השליח ציבור כשמסיים גאל ישראל, אם כן אין אנו חוששין 
להפסק בזה, אם כן גם יחיד יאמר אמן אחר ברכת עצמו כמו בישתבתחי. 


אמנם הבית יוסף (או"ח סיי סו סיז) כתב יזעכשיו נהגו העולם שלא לענות אמן 
אחר גאל ישראל וכוי אלא טעמא משום דחשבי ליה הפסק בין גאולה 


עב. בתלמידי רבינו יונה (ד"ה כתב הרי"ף) כתבו שגם שאר העם היו קוראים את שמע קודם 
הנץ החמה כוותיקין, אלא שלא כיוונו לסיים קריאת שמע וברכותיה עם הנץ החמה ולהתחיל 
תפילה מיד בהנץ החמה, עיין שם. אבל בתוספות (ט: דיה לק"ש) אכן כתבו ששאר העם היו 
מאחרים וקוראים את שמע אחר הנץ החמה שכבר בא זמן תפילה. 

עג. בשאגת אריה (שו"ת סיי ג) כתב על קושית הראשונים [תוספות (ב. דיה מאימתי), רשב"א 
(שם ד"ה ולענין) ורא"ש (פ"א סיי א) בשם רבינו האי גאוןן שהמקדימים להתפלל ערבית קודם זמן 
קריאת שמע מבטלים סמיכות גאולה לתפילה, ידיש לומר דלא קפדינן אסמיכת גאולה לתפלה 
אלא כשמתפלל בזמן קריאת שמע, אבל כשמתפלל ערבית מפלג המנחה שעדיין לא הגיע זמן 
קריאת שמע לית לן בהי. ובשחרית המקדימים לקרות שמע קודם זמן תפילה, שמא גם כן אין 
צריכים לסמוך גאולה לתפילה. אמנם לפי דברי שאר הראשונים שהקשו מביטול גאולה לתפילה 
בערבית, מבואר שיש חיוב גם כשמתפלל קודם זמן קריאת שמע. 

עד. עיין בזה להלן. 

עה. וזה לשון הרמבין (מלחמות הי) 'צורת הגמרא מוכחת שכך היה מנהג חכמים שלא לסמוך 
גאולה לתפלה, שהרי אמרו אדם גדול הוא ושמח במצות הוא, זימנא חדא סמך גאולה לתפלה 
ולא פסק חוכא מפומיה, ועוד אמרו אינו ניזק כל אותו היום אמר רבי זירא אנא סמכי, והרי 
דבר גדול הוא אפילו לאדם גדול שהרי המלך חזקיה התפאר בעצמו ותלה בזכותו, מפני זה 
הוא נראה שהוא שבח גדול ודבר שאי אפשר לקיימו בכל יום, לפי שאין אדם יכול לכוין ולקרות 
בכדי שיגמור עם הנץ ולהתפלל מיד ביום, והיו מקדימין וקורין קריאת שמע ולא היו רוצים 
להתפלל אלא עם השמש, לפיכך לא היו סומכין גאולה לתפלה והיו משבחין הסומך גאולה 
לתפלהי. 

עו. וכן מוכח דעות הפסוקים דלהלן שדנו בענין עניית אמן על ברכת גאל ישראל, שלשאר 
עניות אין להפסיק. 

עז. וכתב הבית יוסף (שם) 'ואין להביא ראיה לדברי האומרים שצריך לענות אמן אחר גאל 
ישראל ולא הוי הפסק, ממאי דאמרו רבנן אומר שלית ציבור גאל ישראל והן עונין אמן, וכמו 
שכתב רבינו בסימן קכ"ד בשם רב עמרם, דהתם בברכת גואל ישראל שבתפלה קאמר, שהרי 
הזכיר שם קודם לכן ברכת מחיה המתים ואחר כך ברכת גאל ישראל ואחר כך בונה ירושלים, 


ב. ספמיכות גאולה לתפילה 


עיונים 


לתפלה'. וכבר כתבתי בסימן נ"א שעל פי הזוהר נהגו שלא לומר אמן אחר 
גאל ישראלי, וכן פסק בשולחן ערוך (או"ח סיי קיא ס"א) וכתב 'צריך לסמוך 
גאולה לתפלה ולא יפסיק ביניהם אפילו באמן אחר גאל ישראליש". 


הנה אמרו בגמרא (יד:) ירב משי ידיה וקרא קריאת שמע ואנח תפילין וצליי, 
דהיינו שהניח תפילין אחר קריאת שמע קודם התפילה, והקשו בגמרא 
יוהיכי עביד הכיי*ט, ותירצו במסקנא ישלוחא הוא דעויתי, ופירש רשיי (דיה 
שלוחא) 'השליח קלקל, שאיחר להביא לו תפילין מעיקרא, והגיע זמן קריאת 
שמע והוזקק לקרות כדי שלא יעבור הזמן, וכי מטי שלוחא דתפילין, אנחינהוי. 
והוכיחו הראשונים ממעשה זה שכל מי שלא הניח תפילין קודם קריאת שמע 
ונזדמנו לו תפילין בין גאולה לתפילה מותר לו להפסיק בין גאולה לתפילה 
ולהניח תפילין. וכן פסק הטור (או"ח סיי סו) וכתב יאם אירעו אונס שלא הניח 
תפילין קודם קריאת שמע ונזדמן לו בינתים להניחן, יכול להפסיק לברך 
ולהניחן כדי שיתפלל בתפיליןי, וכן פסק בשולחן עורך (שם ס"ח). 


ודנו הראשוניםי" עוד במי שלא התעטף בטלית והזדמן לו בין גאולה לתפילה 

אם מותר לו להפסיק ולהתעטף, וכתבו שרבי יצחק ברבי יהודה שלח 
שליח להביא את טליתו והשליח התעכב, וקרא קריאת שמע בברכותיה בלא 
טלית, ואחר כך בא השליח והביא את טליתו בין גאולה לתפילה ונתעטף 
בטליתו קודם שמונה עשרה. ומקור דין זה מגמרא זו לגבי תפילין, שלדעתו 
יש לדמות דין עטיפת טלית לדין הנחת תפילין, וכמו שמפסיקים בין גאולה 
לתפילה כדי להנחת תפילין מפסיקים גם כדי להתעטף בטלית. אמנם 
הראשונים נחלקו עמו בדין זה וכתבו שאסור להפסיק בין גאולה לתפילה כדי 
להתעטף בטלית, וחילקו בין הנחת תפילין ובין עטיפת טלית, וכתבו שיש חיוב 
להתפלל עם תפילין ולכן צריך להפסיק בין גאולה לתפילה ולהניחם כדי 
להתפלל בהם, אבל אין חיוב להתפלל עם טלית ולכן אין להפסיק בין גאולה 
לתפילה כדי להתעטף35. וכן פסקו בטושו"ע (שם) שאין להתעטף בטלית בין 

גאולה לתפילה. 


ולגבי הנחת התפילין בין גאולה לתפילה דנו עוד אם יברך עליהם בשעת 

הנחתם או שלא יפסיק כדי לברך ויברך אחר שיגמור את תפילתו. 
וכתבו בתוספות (דיה ומנח) הרב רבי משה מקוצי היה אומר דאפילו מכאן 
אין ראיה, דמצי למימר הניח תפילין בלא ברכה ולאחר שמונה עשרה ממשמש 
בהם ומברך עליהם, ובהכי סגיי. ומשמעות דבריו שנחלק בזה עם רבי יצחק 


אוצר החכמה! 


ברבי יהודה, שרבי יצחק ברבי יהודה בירך על עטיפת הטלית מפני שסובר 
שרב הניח תפילין בברכה, ודחה את דבריו שגם לגבי הנחת תפילין עצמם 
אינו מוכח שמותר לברך על הנחתם קודם שמונה עשרה. ולהלכה כתב הטור 
(או"ח סי סו) 'אם אירעו אונס שלא הניח תפילין קודם קריאת שמע ונזדמן 
לו בינתים להניחן יכול להפסיק ילברך' ולהניחן', אבל בבית יוסף (אויח סיי סו) 
נחלק עמו וכתב יולענין מעשה נראה לי כדברי הרימ מקוצי הילכך וכוי ואם 


וזהו סדר ברכות שבתפלהי. 

עח. וכן הזהיר במגיד מישרים את מרן הבית יוסף וזה לשונו (משלי סיי כג, האחרון) 'מה שעשית 
אמש להפסיק בין גאולה לתפילה וכוי מכאן והלאה הזהר מאוד אל תפסיק כלל ואפילו בעניית 
אמן, וחוץ מכבוד רבינו יעקב [היינו בעל הטורים] שאמר מצוה לענות אמן אחר גאל ישראל, 
לא ירד לעומקן של דברים, אדרבה עבירה היא בידו ולא מצוה, ולכן אין להפסיק כללי, ובשולחן 
ערוך הרב (אוייח סיי סו ס"ט) הביא מחלוקת בדבר, אבל בסידורו כתב שאסור להפסיק. 

וכתב מגן אברהם (סיי סו ס"ק יא) עצות שלא להיכנס לספק אם לענות אמן בין גאולה לתפילה 
יוהמדקדקים ממתינים בצור ישראל כדי לענות אמן, ובס"ט משמע שיש להמתין בשירה חדשה, 
ונראה לי דאם ירצה יוכל לכוין לסיים עם הש"ץ ואז אינו מחויב לענות אמן'. אבל בלבושי 
שרד (שם ס"ק יא) נתקשה בדבריו וכתב שאין לנהוג כדברי המדקדקים עיין שם. בחתן סופר 
(שער התפילה סו"ס י) כתב 'ובכמה מקומות נוהגים שהש"ץ מסיים ברכת גאל ישראל בלחש והוא 
לדעתי מנהג נכון מאד, וראוי להנהיג כן בכל המקומות, שלא להכניס עצמו בספקי וכן כתב 
בדרכי חיים ושלום [הנהגות המנחת אלעזר] (אות קמד) 'צור ישראל וכוי סיים בלחשי. אמנם 
בתשובות והנהגות (שטרנבוך, ח"א סיי קה) כתב שעל פי הרמביים צריך שיאמר גאל ישראל בקול 
רם. 

עט. ובביאור קושיית הגמרא שמשמע שאינו כדין להניח תפילין בין קריאת שמע לתפילה, 
פירש רשיי (די"ה היכי) את טעם הדבר וכתב ישהקדים קריאת שמע לתפילין'. ובפני יהושע (גמרא 
ד"ה רב) כתב שכוונת הגמרא להקשות מדין סמיכות גאולה לתפילה, שאין להפסיק בין גאולה 
לתפילה על ידי הנחת תפילין. 

פ. תוספות (דיה ומנח), רשב"א (דיה אמרי), רא"ש (פיב סיי ) ותלמידי רבינו יונה (דייה והורה). 
פא. הנ"ל. 

פב. ובטעם החילוק כתב הרא"ש (שם) וזה לשונו 'דתפילין שאני כדאמר מניח תפילין ויקרא 
קריאת שמע ויתפלל, זו היא מלכות שמים שלימה. ועוד נראה דמן הסברא יש לחלק דשאני 
תפילין שכתוב בהן קבלת עול מלכות שמים ועול מצות וקראם הכתוב זכרון. ועוד זהו מצוה 
בגופו של אדם אבל מצות ציצית אינו בגופו אלא שחייב הכתוב בבגד שיש לו ארבע כנפים, 
ואם לא ילבשנו עתה ילבשנו אחר זמן'. וכעין זה כתבו גם התוספות ושאר הראשונים. 


הנחת תפילין 
בין גאולה 
לתפילה 


עטיפת טלית 
בין גאולה 
לתפילה 


ברכת התפילין 
בין גאולה 
לתפילה 


שהיה 
בשתיקה 


שיעור הפסק 
בשתיקה 


אוצר 


גמר גאל ישראל מניח תפילין ואין מברך עליהם עד אחר תפלהיפ, וכן פסק 
בשולחן ערוך (שם). 


ולענין עטיפת טלית מבואר בדברי הפוסקים שאין להתעטף בטלית כלל בין 

גאולה לתפילה ואפילו בלא ברכה, ועמד בפרי מגדים (או"ח אשל אברהם 

סיי סו ס"ק יג בטעם הדבר מפני מה לא יתעטף בלא ברכה שהרי אין כאן 

הפסק בדיבור בדין גאולה לתפילה, והעלה מזה וכתב ידשהיה נמי הוה הפסק 
בין גאולה לתפלהי, שהמתנה בשתיקה בין גאולה לתפילה נחשבת הפסק. 


וכתב בראש יוסף (מב. דיה תיכף) לגבי שיעור ההפסק שאין להמתין יותר 

מכדי הילוך עשרים ושתים אמה, מפני שאמרו בגמרא (מב.) ידאמר 
רבי חייא בר אשי אמר רב שלש תכיפות הן, תכף לסמיכה שחיטה, תכף 
לגאולה תפלה, תכף לנטילת ידים ברכהי, ובתוספות (סוטה לט. דייה כל) הוכיחו 
שאחר המתנה יותר משיעור זה אינו נחשב י'תכף', ושוב אינו נחשב יתכף 
לגאולה תפילהיפד. אמנם בספרו פרי מגדים (אויח סיי קיא משבצות זהב סק"א) 
כתב על דבריו שבראש יוסף ץזאמנם מסימן סיו סעיף חי משמע דאין 
להפסיק, לא מבעיא בדיבור אחד כמו אמן, אפילו בשתיקה להניח טלית אסורי, 
רצונו לומר שאין להפסיק אפילו כשיעור עטיפת טלית, שגם בשיעור זה מצינו 
שהקפידו שלא להפסיק?". אמנם בזית רענן (שויית ח"א או"ח ה"א סי א אות ה) 
הבין שדין הפסק בשתיקה בין גאולה לתפילה הוא כדין הפסק בקריאת שמע 
וברכותיה שכתב בשולחן ערוך (או"ח סיי סה ס"א) ששתיקה אינה הפסק אלא 


שההפסקה מחמת אונס, ושיעור ההפסקה הוא כדי שיוכל לגמור בזמן ההפסק 


אהח19/06/2018 


הכרזת 'יעלה 
ויבוא' בראש 
חודש 


בשולחן ערוך 
נפסק כך 
בערבית 


קריאת התורה 
במועדים 


את כל הקריאה, אבל בפחות מלגמור את כולו או שלא נאנס אינו הפסק. 


כתב הרשב"א (שו"ת ח"א סיי רצג) לענין מה שנוהגים ששליח ציבור מכריז 

בליל ראש חודש בין קדיש לתפילת ערבית יעלה ויבוא' כדי שלא 

שישכחו להזכיר מעין המאורע בתפילתם, וכתב 'אין ראוי למחות, ובדין הוא 

דכל דבר שצריך לתפילה אין בו משום הפסק, וכדאמרינן בברכת הלחם (מ.) 

יטול ברוך טול ברוךי אינו הפסקל', וכל שכן זה שהוא צורך התפילה ממש 
שלא יטעו ולא יזכירו המאורע בתפילהי. 


אוצר החכמה! 


בשולחן ערוך (אויח סי רלו סייב) נפסק דין זה לגבי הלכות ערבית?, וכתב 
יאין לספר בין גאולה דערבית לתפלה וכו' ומיהו מה שמכריז שליח 
ציבור יראש חדשי בין קדיש לתפלת ערבית לא הוי הפסק, כיון שהוא צורך 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים כז 


התפלהי. ותמה בדרכי משה (או"ח סיי קיא אות ב) 'ולפי טעם זה נראה דאף 
בתפילת שחרית יכול להפסיק באלה, מאחר שהוא צורך תפילהי. 


והביא הדרכי משה (שם) שיש חולקים על טעם הרשביא, וכך עולה מדברי 

הראייש?" שכתב (תענית פיא סיי ב) על מה שאמרו בירושלמי (תענית 
פייא ה'"א) לגבי זמן התחלת הזכרת גבורות גשמים דהיינו 'משיב הרוח ומוריד 
הגשםי בתפילה, 'רבי חגי בשם רבי פדת אמר אסור ליחיד להזכיר עד שיזכיר 
שליח צבורי. ינראה לי דהאי טעמא קאי אפירכא תניינא דפריך ויזכיר בשחרית, 
וקאמר שאין ליחיד להזכיר עד שיזכיר שליח צבור, פירוש שיאמר קודם תפלת 
מוסף בקול רם משיב הרוח ומוריד הגשם. והאי אי אפשר בבוקר לפי שאין 
יכול להפסיק בין גאולה לתפלהי. ומבואר בזה שאין לשליח ציבור להכריז 
ימשיב הרוח ומוריד הגשםי בין גאולה לתפילה, והוא הדין 'יעלה ויבואי בראש 
חודש. אכן הרשב"א (שם) הביא טעם נוסף וכתב יכל שכן בתפלת ערבית 
שהוא רשותי, ולגבי טעם זה לא מצינו חולקים, ולכן פסק המחבר דין זה לגבי 

ערבית. 


ודן במגן אברהם (ס" רלו סק"א) לפי דעת הרשב"א לגבי דברים שאינם 

מעכבים בתפילה, ומי ששכח להזכירם אינו צריך לחזור ולהתפלל, כגון 

יועל הניסיםי בחנוכה ופורים, אם מותר להכריז עליהם בין גאולה לתפילה, או 

שאינם נחשבים צורך התפילה ואין להפסיק ולהכריז, וכתב שהמנהג להכריז 

עליהם בערבית, ואף אם אינם נחשבים צורך התפילה ואסור להפסיק בשחרית 
בערבית נהגו להפסיק ולהכריז. 


כתב הטור (או"ח סיי קיא) יש נוהגין לומר קודם פסוקים, כגון 'שומע תפלה 

עדיך כל בשר יבואו' (תהילים סה ג), 'כי שם הי אקרא הבו גודל לאלהינוי 
(דברים לב ג) ואין לאומרם דהוי הפסק, אבל יהי שפתי תפתח ופי יגיד תהלתךי 
(תהילים נא יז) לא הוי הפסק, דאמר רבי יוחנן (ט:) בתחילה הוא אומר יהי 
שפתי תפתח' כיון דתקנוהו רבנן בתפלה כגאולה אריכתא דמיא, אבל במוסף 
ומנחה אם ירצה לומר פסוקים יאמרי. וכתב במהרש"ל (שו"ת סיי סד) 'והפסוקים 
שאומרים דהיינו כשהש"ץ אומר יתגדל אז אומרים 'ועתה יגדל נא' כו' (במדבר 
יד ז), ו'זכור רתמיך' כו' (תהילים כה ו) וליתברך אומרים יתברך כו', אומר אני 
אילו הפסוקים וכוי אבל בתפילת ערבית דבעינן סמיכת גאולה לתפילה אין 
אני אומר, ואף שהרשב"א היקל בתשובה בענין סמיכת גאולה לתפילה בתפילת 
ערבית שהיא רשות, אכן כבר כתבתי בפרק במה מדליקין בחיבורי הגדול שאין 

חילוקי. 


מערכה ג 


חובת קריאת התורה 


א. מקור ההלכה / ב. האיסור לצאת מבית הכנסת בשעת קריאת התורה / ג. האיסור לדבר בשעת הקריאה / ד. 
גדר החיוב בקריאת התורה / ה. דין ציבור בקריאת התורה / ו. דין העולה לתורה ושליח ציבור קורא / ז. חיוב 
הברכות בקריאת התורה / ח. עמידת השומעים בשעת קריאת התורה 


א. מקור ההלכה 


במסכת מגילה (ל:) נשנו דיני קריאת התורה במועדים, ומסיימת המשנה, 
שנאמר (ויקרא כג מד) 'ידבר משה את מועדי הי אל בני ישראלי, 
מצותן שיהו קורין כל אחד ואחד בזמנו. ופירש רשיי (מגילה לא. דייה שנאמר) 


פג. ולגבי מי שנזדמנו לו תפילין קודם גאל ישראל כתב בדרכי משה (או"ח סי סו סק"ה) שיניחם 
בברכה, וכן פסק בהגהותיו לשולחן ערוך (שם). 

פד. בתוספות הוכיחו מדין 'תכף לסמיכה שחיטה', שאמרו בזבחים (לג.) יכל הסמיכות שהיו 
שם קורא אני בהם תיכף לסמיכה שחיטה חוץ מזו, שהיתה בשער נקנור שאין מצורע יכול ליכנס 
שםי, והוכיחו התוספות מזה שמצורע שנכנס רק עד שער נקנור ושם סמך על קרבנו לא נחשב 
יתכף לסמיכה שחיטהי, ששהות בין סמיכה לשחיטה כדי מהלך משער נקנור עד בית המטבחים 
אינו נחשב יתכף', ושיעור זה הוא עשרים ושתים אמה עיין שם. ומזה הוכיחו בתוספות לדין 
יתכף לנטילת ידים ברכהי שאין לשהות יותר משיעור כדי הילוך עשרים ושתים אמה, וכן נפסק 
בשולחן ערוך (או"ח סיי קסו ס"א). וכתב הפרי מגדים שכן הדין גם בדין 'תכף לגאולה תפילהי. 
פה. במשנה ברורה סיי קיא סק"ב) כתב ץאפילו בשהייה בעלמא יותר מכדי דיבור יש לזהר 
לכתחלהי, ובשער הציון (סקיב) ציין את מקור דין זה מדברי הפרי מגדים (אשל אברהם או"ח סי 
סו סיק יג). אמנם בדברי הפרי מגדים בשני המקומות לא נזכר כלל שיעור השהיה, רק הוכית 
ממה שהקפידו לגבי עטיפת טלית ששיעור עטיפת טלית שהוא שהות פחות מכשיעור מהלך 


ללמוד מכאן שמצוה לקרות ביום המועד מעניני המועדות. 


וכ"כ הרמב"ם (תפילה פי"ג ה"ח) וז"ל: זמשה תיקן להם לישראל שיהו קוראין 
בכל מועד ענינו, ושואלין ודורשין בענינו של יום בכל מועד ומועדי. 
ומבואר שדין קריאת התורה במועדים הוא לקיום הדין של הלכות חג בחג*. 


עשרים ושתים אמות משמע שאסור, ולא נזכר כלל שיעור 'כדי דיבורי. ועיין עוד בדברי הפרי 
מגדים (משבצות זהב או"ח סי קסו סק"ב) ששיעור עשרים ושתים אמה הוא ודאי הפסק ובפחות 
מכן יש להסתפק אם הוא הפסק. 

פו. מבואר בגמרא לגבי מי שאמר אחר ברכת המוציא קודם אכילה יטול בריך' וכדומה אינו 
צריך לחזור ולברך, שדברים שהם צורך האכילה אינם נחשבים הפסק בין ברכה לאכילה, ונפסק 
דין זה בשולחן ערוך (או"ח סיי קסז ס"0. 

פז. ועיין בזה לעיל לגבי תפילת ערבית שיש חילוקים בין חיוב סמיכות גאולה לתפילה של 
שחרית לשל ערבית. 

פח. הובאו דבריו בבית יוסף וב"ח (או"ח סי קיד). 

א. וראה בוה בחק יעקב (סיי תכט סק"ג) ובשער הציון (סק"ה) שבקריאת התורה של מועדות, 
יוצאים ידי חובת ההלכה שצריך לדרוש בהלכות כל חג בתג, ושכן משמע בסמ"ג (עשין יט) 
והוסיף שאף אם נאמר שיש חובה לדרוש בהלכות שלושים יום קודם החג, מקיימים זאת 
בקריאת פרשיות פרה והחודש. 


מחלוקת אם 
מותר להפסיק 
ולהכריז 
בשחרית 


דברים שאם 
לא הזכיר 
אינו חוזר 


אמירת 
פסוקים בין 
גאולה 
לתפילה 


טעם 
הירושלמי 
לקריאת 
התורה 
בשבתות 


מקור נוסף 
מהסוגיא 
בבבא קמא 


קריאת התורה 
בשני וחמישי 


מה היה קודם 
עזרא הסופר 


אוצר 


כח 


מצינו במסכת סופרים (פיי ה"א): משה התרה לישראל שיהו קורין בתורה 

בשבתות ובימים טובים ובראשי חדשים ובחולו של מועד, שנאמר 

יוידבר משה את מועדי הי אל בני ישראלי. וכן שנינו בירושלמי (מגילה פ'ד 

ה"א)3, משה התקין את ישראל שיהו קורין בתורה בשבתות ובימים טובים 

ובראשי חדשים ובחולו של מועד שנאמר יוידבר משה את מועדי הי אל בני 
ישראלי. 


ומתבאר שדעתם שדין קריאת התורה בשבתות הוא כדין קריאת התורה 

במועדים שקוראים בהם מענינו של החג, ונלמד מהפסוק יוידבר 

משה את מועדי הי אל בני ישראלי. וצריך ביאור, כיצד בקריאת התורה של 
שבת מתקיימים הלכות חג בחג, והרי אין קוראים בקריאה מענין השבת. 


ויש שביארו בזה שאף גוף התורה היא מענין שבת, וכן מצינו בתפילת שחרית 
של שבת שמזכירים בה מתן תורה, וכפי שכתב הטור (אוי"ח סיי רצב) ומה 

שתיקנו בשבת ישמח משה כנגד שבת של מתן תורה דלכולי עלמא בשבת 
ניתנה תורהי. ולכך עצם קריאת התורה נחשבת מענינו של שבת. 


אמנם הגמרא בבבא קמא (פב.) מביאה מקור אחר לקריאת התורה בשבתות, 

מהפסוק ילכו שלשת ימים במדבר ולא מצאו מים' (שמות טו כב), 
דורשי רשומות אמרו אין מים אלא תורה שנאמר (ישעיה נה א) 'הוי כל צמא 
לכו למיםי, כיון שהלכו שלשת ימים בלא תורה נלאו, עמדו נביאים שביניהם 
ותיקנו להם שיהו קורין בשבת ומפסיקין באחד בשבת וקורין בשני ומפסיקין 
שלישי ורביעי וקורין בחמישי ומפסיקין ערב שבת כדי שלא ילינו גי ימים בלא 
תורה. ומבואר בגמרא שדין קריאת התורה בשבתות הואא==::שלא יעברו 

שלושה ימים בלי תורה. 


והמאירי במגילה (כא: דייה המשנה השניה) נקט שהירושלמי הניל מודה לבבלי, 

ונמצא לפייז שקריאת התורה בשבת, היא מבי סיבות, א. משום 

יוידבר משה את מועדי הי אל בני ישראלי, ב. משום שלא יעברו עליהם ג' 
ימים בלי תורהז. 


הנמרא בבבא קמא (שם) מונה עשר תקנות שתיקן עזרא, והתקנה השניה 

היא שקוראים בשני ובחמישי. ומקשה הגמרא שהרי זו תקנה קדומה 
ולא תקנת עזרא, כמו שהביאה הברייתא דלעיל, שעמדו נביאים שביניהם 
ותיקנו להם שיהו קורין בשבת ושני וחמישי, כדי שלא לינו גי ימים בלא 
תורה. ומתרצת הגמרא שהתקנה הקדומה היתה לקרוא שלושה פסוקים ואפילו 
באדם אחד, ועזרא הוסיף בתקנתו לקרוא דווקא עשרה פסוקים לשלושה 
אנשים". ומבואר בגמרא שהיא כבר תקנה קדומה כקריאת התורה בשבתות. 


אמנם בירושלמי במסכת מגילה (פיא היא ג.) על המשנה שכפרים מקדימים 
לקרוא בימי הכניסה, היינו בימי שני וחמישי שהיו מתכנסין לערים 
לשמוע קריאת התורה. והקשה בירושלמי שהרי עזרא תיקן שיהו קורין בתורה 
בשני ובחמישי ובשבת במנחה, וכיצד מרדכי ואסתר מתקינים על מה שעזרא 
עתיד להתקין. ומיישב הירושלמי שמי שסידר את המשנה סמכה למקרא 
'משפחה ומשפחה מדינה ומדינה ועיר ועירי (אסתר ט כח), ומשם למדנו שמותר 
לשנות את הזמנים, אבל באמת בזמן מרדכי ואסתר לא היו ימי כניסה. 


ומבואר בירושלמי שעד זמן עזרא לא היו קוראים כלל בשני וחמישי. והיה 

אפשר לומר שהירושלמי חולק על הבבלי הנ"ל במסכת ב"ק שתקנת 
קריאת התורה בשני וחמישי תיקנום נביאים בימי משה, וכן משמע בפשטות 
דברי הירושלמי בסוף מגילה שהבאנו לעיל. וכן כתב השיירי קרבן על הירושלמי 
שם. ומבואר שהירושלמי לשיטתו שהביא מקור לתקנת קריאת התורה מהכתוב 


ב וכך הובא ברייף מגילה (כג6: 

ג. וכ"כ בבית יוסף (סיי תפז דייה כתב הרוקה) שהקשה מדוע אין מזכיר את נוסח ישמח משה 
של שבת ביום טוב שחל בשבת, ואילו בברכת המזון מזכירים רצה והחליצנו עם יעלה ויבוא, 
ותירץ שבאתה בחרתנו של יום טוב כאילו מזכיר גם את שבת, שאין אומרין את ישמח משה 
אלא לפי שמתן תורה בשבת היה (עיי שבת פו:) והוא מדבר ממתן תורה. ואף ביאתה בחרתנוי 
מוזכר נתינת התורה, ועולה לו בשביל הזכרת שבת. וכעין זה מצינו שכתב הטור (או"ח סו"ס 
רפד) בטעם שאומרים בשבת מזמור כייט שבתהלים בשעה שמחזירים ספר תורה להיכל, שענינו 
במעמד הר סיני, משום שבשבת ניתנה תורה. וראה עוד באליה רבא (סיי קלד סק"ד) שדן בדבריו. 
ד. ומצינו נפק"מ לדינא בין קריאת התורה בשבת לקריאה בשני וחמישי, שכתב הרמ"א (או"ח 
סי קלה ס"ב) שאם בטלו שבת אחת קריאת הפרשה בציבור לשבת הבאה קורין אותה פרשה 
עם פרשה השייכת לאותה שבת ואילו בקריאה בשני וחמישי כתב האליה רבא (שם) שאין לה 
השלמה. ובעל כרחך שדין קריאת התורה בשבת חלוק בגדרו מחובת קריאת התורה בשני 
וחמישי. 

ה. ובמאירי (מגילה ב. דיה וי"מ, כא: ד"ה המשנה השניה) הוסיף שלכך נקראת התקנה על שמו, או 
שנשכחה התקנה והוא חידש אותה. 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים 


יוידבר משה את מועדי הי ואין זה שייך אלא לשבתות ומועדים ולא לשני 
וחמישי. 
אמנם הראשונים' בתחילת מסכת מגילה נקטו שאין מחלוקת בין הבבלי 
לירושלמי, ולעולם לכולי עלמא נביאים הראשונים תיקנו קריאת התורה 
בשני ובחמישי, ועזרא תיקן את מנין הקרואים והפסוקים בקריאות הללו. ולכך 
לא היתה הקריאה חשובה בעיניהם עד תקנת עזרא כיון שלא היה מנין קרואים 
ופסוקים ולא נכנסו בני הכפרים לשמוע הקריאה. 


בגמרא בבא קמא (פב) מבואר שעזרא תיקן להם לישראל עשר תקנות, 
ותקנה ראשונה היתה שיהיו קורין בתורה בשבת במנחה. וביארה 
הגמרא סיבת התקנה משום יושבי קרנות. ופירש רשיי (דייה משום יושבי) יושבי 
חנויות כל ימות החול עוסקין בסחורה ואין קורין בשני ובחמישי תקון בגינייהו 
קהתאה יתירהי. 

והמאירי (ב"ק שם דיה עשר) פירש, שבשבת אחר אכילה ושינה, הוא זמן 
ישיבת קרנות לפחותים ולהמון מצד שאין מלאכה בשבת, ולכך 

תיקן שבאותה שעה יתקבצו כולם וישמעו דבר תורה. 


וברשב"א וריטביא (מגילה ב. ד"יה אלא) כתבו דבר מחודש, שגם קריאת התורה 
בשבת במנחה היא תקנה קדומה מימות משה אלא שעזרא תיקן 
מנין הקרואים". 
במה שמציו בגמרא בבבא קמא שעמדו נביאים שביניהם ותיקנו להם כתב 
המאירי (שם דייה השנית) שניתקן דבר זה בימות משה רבינו, שעמדו 
נביאים שביניהם ותיקנו להם שיהו קוריןל. וברשבייא ובריטב"א במגילה (ב. דייה 
אלא) מבואר שהגירסא שהיתה להם היא ינביאים הראשונים' תקנו להן. 


והרמב"ם בהלכות תפילה (פיייב היא) כתב 'משה רבינו תיקן להם לישראל 

שיהו קורין בתורה ברבים בשבת ובשני ובחמישי בשחרית כדי 

שלא ישהו שלשה ימים בלא שמיעת תורהי. וכן כתב בתוסי הראייש מגילה 
(ההיה :מגילה). 


ובעל כרחך אין כוונת הרמביים לתקנה המובאת במסכת סופרים וירושלמי, 

שהרי לדבריהם אין הטעם משום שלשה ימים בלא תורה, ובע"כ כוונתו 

לדברי הבבלי הנייל, ולמד שנביאים שביניהם היינו משה. וכן כתב הכסף משנה 

שם וזייל: וכלפי מה שאמרו יעמדו נביאים ותקנוי, כתב רבינו, משה רבינו 

עייה, שהוא היה הנביא הגדול, וכל נביאים שבדור בית דינו הוא, ועוד שלא 

עשו דבר אלא בהסכמתו וא"כ אליו ראוי ליחס הענין. וכן כתב רבינו מנוח 
שם לפי שמשה היה עיקר הנביאים שהיו לישראל במדבר. 


אמנם בתורת חיים (ב"ק שם דיה שלא) ביאר שיעמדו נביאים שביניהםי היינו 

לאחר זמן, אחר טרח משה, ראו הקלקול שהיה כבר על ידי שהלכו 

שלשה ימים בלא תורה ותיקנו תקנה זו. והוכיח כן, שהרי לא נגמרה התורה 
עד שעת פטירת משה, וספר תורה שחסר אפיי אות אחת אין קורין בו. 


עוד הוכיח ממה שכתבו התוספות שם (דיה כדי), שתיקנו לקרות בשני וחמישי 

משום שמשה רבינו עלה בחמישי וירד בשני. ותמוה שהרי הפסוק ילכו 

שלשת ימים במדברי קודם מתן תורה נאמר, ועדיין לא עלה משה להר, ומבואר 
שהתקנה היתה אחר זמן. 


ועל הרמב"ם יקשה כקושיות התורת חיים, ובשלמא קושייתו הראשונה יש 
לבאר שמשה עצמו תיקן זאת לאחר זמן, אבל תמוה כיצד תיקן לקרוא 
בתורה כאשר עדיין לא היה ספר תורה. 


ותירץ בכובע ישועה (ב"ק פב. דיה עמדו) על פי דברי הירושלמי (מגילה פ"ג 
ה"א) שאלון לרבי יונה ולרבי יוסה אם מותר לקרות בספר תורה חסר 


ו. הרשב"א הריטב"א (מגילה ב. ד"יה אלא) התוס' הרא"ש (ד"ה מגילה) והמאירי (ד"ה וי"מ). | וכן 
נראה מגירסת הרי"ף והרא"ש שתקנת עזרא היתה על מנין הקרואים שיהיה שלשה בשני וחמישי 
ושבת במנחה אבל לא את עצם הקריאה. וכעי"ז כתב המגן אברהם (הקדמה לסיי קלה) אלא 
שהוסיף שמנין הקרואים בשבת כבר תיקן משה. ותמה בזה הפרי מגדים (שם) שבגמי מגילה 
(כג.) נראה שמשה לא תיקן מנין הקרואים. 

ז. ועי' בתוי"ט (מגילה פ"ג מיז ד"ה בשנ) שביאר בזה מדוע תני במשנה קריאת התורה בשני 
וחמישי קודם מנחה דשבת, ולדברי רשיי מבואר כיון שעיקר התקנה בשני וחמישי ומשום יושבי 
קרנות שאין שומעים בשני וחמישי תיקנו קריאה במנחה דשבת. 

אמנם דברי רשיי צ"ב כיון שלדברי הבבלי שהיתה תקנת נביאים בימי משה לקרוא בשני וחמישי 
שלא יעברו ג' ימים בלא תורה, א"כ יושבי קרנות שלא קיימו זאת מה יועיל להם שבת במנחה, 
סוף סוף יעברו עליהם גי ימים בלא תורה. 

ח. ולכאורה הוא צריך עיון כיון שסיבת התקנה שלא יעברו ג' ימים בלי תורה לא קיימת כיון 
שקראו בשבת בבוקר, וגם בדברי הגמרא לא נראה כן. 

ט. ובמגילה (ב. דיה וי"מ) כתב שזו תקנה קדומה. 

י. ועי' סוטה (מח:) מי הם נביאים הראשונים. 


קריאת התורה 
בשבת במנחה 


האם זו היתה 
תקנת משה 
או נביאים 


יישוב 
הקושיות 
לדעת הרמב"ם 


מקור הדין 


קודם עלות 
השחר 


האם קריאת 
התורה היא 
חלק ממצות 
תפילה או 
כתלמוד תורה 


אוצר 


ברבים, אמר להם אסור ולא שאסור מן הדין, אלא רק משום שיהיה נפשם 
עגומה עליהם, ויקנו ספר תורה אחר שהוא שלם"'*. ואם כן מבואר שמן הדין 
יכול לקרוא אפילו בספר תורה חסר ורק יש טעם לאסור של תהיה נפשם 


ודאי שתהיה מצוות קריאת התורה גם כאשר ספר התורה חסר. 


זמן קריאתה ביום 


כתב הרמביים (תפילה פיייב היא) משה רבינו תיקן שיהיו קוראין בתורה בשבת 

ובשני ובחמישי בשחרית. מבואר מלשון הרמביים שצריך שיקראו בתורה 

בשחרית. ומקורו של הרמביים הוא מהמבואר בגמרא (בייק פב.) שבשבת במנחה 

תיקנו שיקרא בשביל יושבי קרנות, וכמו שהובא ברמביים בהמשך ההלכה, 

משמע שיש תקנה של קריאת מנחה ויש תקנה של שחרית, ומפני זה כתב 

המשנב (סיי קלה סק"א) שלכתחילה מצוה להקדים כדברי הרמב"ם, אמנם 
בדיעבד כתב שופול ‏ לקרוא כל הוום: 


ויש לדון האם יכול לקרוא בלילה קודם עלות השחר. ושנינו במגילה (כ:) זה 
הכלל דבר שמצותו ביום כשר כל היום, והיינו דווקא ביום ולא קודם 
עלות השחר, והגמרא (כא.) דנה מה בא המשנה לרבות ביזה הכללי, ולא אמרו 
שבאו לרבות את קריאת התורה, ומזה הוכיח המהרשיים (שויית, חא סי קנח) 
שזמן קריאת התורה הוא גם בלילה וכשר לקרוא אפילו קודם עלות השחר, 
משום שאינו נחשב כדבר שמצוותו ביום, לפי שמצוותו גם בלילה. 


והביא שם שיש מי שרצה לומר בטעם הדבר, משום שעיקר דין של קריאת 
התורה הוא כדי שלא ילכו שלשה ימים בלא תורה, ובזה אין הבדל 
בין אם קורא ביום או בלילהי. 


אמנם בשאר הפוסקים לא הוזכר שזמנה הוא גם בלילה, ונראה שסוברים 
שדינה הוא רק ביום, וצריך ביאור מה יענו על הוכחת המהרשיים 
שהקריאה כשירה אף בלילה. 


הנה הב"ח (סיי תרפה) כתב שחיוב קריאת התורה בשבתות וימים טובים הוא 
חלק ממצות תלמוד תורה, ולפי"ז היא נהשבת כקיום מצוה דתורל תת; 


ובפרי חדש (סיי קלט סק"ח) ופרי מגדים (פתיחה לסיי קלה) כתבו לחלוק על זה 
שהוא חיוב מדרבנן. מהטעמים שתיקנו חכמים, ואין בזה חובת מצוה 
מז אורייתת, 


והפרי מגדים הקשה מדוע לא מנה הסמיג בין חיובי מצוות דרבנן גם מצות 
קריאת התורה'י. 


והמפרשים ביארו בזה שיש לומר שגדר המצוה של קריאת התורה הוא 

כחלק ממצות תפילה, שהרי חזייל תיקנו למצות קריאת התורה 

על סדר התפילה, וכמו שכתב הרמב"ם שזמנה בשחרית, ויש קריאת התורה 

שזמנה במנחה, והיינו לא רק שקבעו לה זמן כזמן שחרית או זמן מנחה, אלא 

שיש לקיימה יחד עם תפילת שחרית או עם תפילת מנחה, ולכן לא מנו אותה 
למצוה נפרדת. 


ולפי זה מבואר שכל דינה הוא רק ביום, וטעם הדבר שחובתה הוא דין אחד 
עם שחרית, וזמן שחרית הוא רק ביום, ואף שיכול להמשיך ולקרוא 


יא. ותמה השיירי קרבן (על הירושלמי שם, כד. ד"ה לא) שאם כן מדוע כתב המגן אברהם (סי 
קמג סק"ד) שאם אין להם ספר תורה יקחו חומשים ויקראו ברבים בלא ברכה כדי שלא תשתכח 
תורת קריאה. וקשה שהרי בירושלכוי שהובא כאן, כתוב שצריך שלא יקראו בספר פסול, כדי 
שיהיה נפשם עגומה עליהם. אכן יש ליישב שכיון שאינו קורא בברכה, עדיין נפשו עגומה. 
יב. ראה שם בשאלת השואל שרצה לומר שמטעם זה יש להכשיר אף קריאה בלילה, אמנם 
המהרש"ם כתב שיש לדחות טעם זה, שכיון שעיקר זמנה של תורה הוא ביום דהרי האריי 
(הובא בבאה"ט סי רלח) כתב שאין קוראין מקרא בלילה, וכמש"כ בפרקי דר"א (פמיו) וברא"ש 
(ר"ה פ"ד סיי יד), דמשה רבינו היה לומד מקרא ביום, ומשנה בלילה, וכן הוא בתנחומא (תשא 
יט), אבל מכח הראיה מהגמרא במגילה (כא.) הוכיח שזמן קריאת התורה הוא גם בלילה ולא 
רק בי 

יג. עוד הקשה שם הפרי מגדים כיון שיש מצוה אם מדברי תורה או מתקנת נביאים, למה לא 
תיקנו שיברכו בקריאת התורה אשקב"ו לקרות בתורה, ותירץ שהברכה שמברך בשחרית לעסוק 
בתורה פוטרת היא את חיוב הברכה הזו, ואעיג שיש הפסק גדול לא נחשב הפסק כיון שצריך 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים 


כט 


בתורה כל היום היינו משום שגם שחרית יכול להשלים אחר כך בזמן מנחה, 
אבל בלילה שאחר כך כבר לא יכול להשלים'ז. 


בעטרת זקנים (סיי קלה ס"א) כתב, שאם בטלו ביום בי הקריאה בספר תורה 

על ידי שוגג או אונס יכול לקרוא הקריאה של יום בי ביום גי כדי 
שלא יבטל תקנת עזרא ושלא ילכו ג' ימים בלא תורה, אבל אם בטלו ביום 
הי וכבר עברןי על הדי שלאי ללכת גי ימים בלא תורה' בוה כבר לא יפולים 
לתקן, שכיון שיעבר זמנו בטל קרבנו' (כו., וגם בביטלו ביום בי הוא רק 
כשביטלו בשוגג אבל אם ביטלו במזיד לא, שהדבר דומה לתשלומין, וכמו 
שבתשלומין בתפילה מצינו (שם) שאם ביטל התפילה במזיד אינו יכול להשלים, 

כך גם בקריאת התורה כיון שהפסידו במזיד אינו יכול להשלים. 


ובמפקנת דבריו כתב לצדד בזה שדווקא בתפילה כיון שעבר היום בטל 

קרבנו, ואין תועלת בתפילתו, אבל בקריאת התורה לא שייך זאת, 

שהרי זה כמי שאכל שום ועדיין ריחו נודף, שצריך לתקן המעוות שהולך בלא 
תורה, ואי אתה יכול לבטל כיון שעבר היום. 


/ | ו (סיי קלקה ס"ב)‎ i 
ובאליה רבה ל כתב שמשמע בפוסקים שאינו יכול להשלים בכל‎ 
ענין, שהרי דנו רק על הקריאה בשבת אם יכול להשלים לשבת‎ 

הבאה, משמע שלענין שני וחמישי אינו יכול להשלים. 


ובביאור המחלוקת כתבו המפרשים שיש לחקור אם הדין של לא ילכו 

שלשת ימים בלא תורה, זהו יסוד הדין המחייב בפועל, שהתועלת 

מהקריאה היא למנוע שלא יעברו ג' ימים בלא תורה, או שזהו רק טעם למה 

תיקנו, אבל גדר הדין שתיקנו הוא שיום שני וחמישי טעונים קריאת התורה, 

ואין חיוב אלא על אותו יום, וכיון שעבר זמן שני וחמישי לא שייך שיקראו 
ביום שלישי. 


ואכן ממה שצידד העטרת זקנים במסקנת דבריו שאף לאחר שעבר יומו חייב 

להשלים את הקריאה, משמע שסובר שיכול באופן זה לקיים תשלומין 
לחובתו, ואף שהיום המחויב כבר עבר, ומבואר מזה שאחרי שחז"ל תיקנו 
קריאת התורה הוא חיוב של קריאת התורה, מחמת שעברו ג' ימים, ואין תנאי 
לחיוב זה שהוא רק במי שמועיל לו שלא לעבור ג' ימים בלא תורה, אלא 
החיוב של קריאת התורה הוא בכל האופנים. אכן אם נאמר שהיסוד המחייב 
לקריאת התורה, הוא רק באותם ימים שיש תועלת מכך שלא יעברו ג' ימים 
בלא תורה, נמצא שכאשר הפסיד ועברו ג' ימים אין לו תועלת זו, לא תיקנו 

בו את הקריאה. 


ויש נפק"מ בזה גס לנידון אם זמן קריאה ביום או בלילה, שאם נאמר שגדר 
החיוב הוא שלא ילכו שלשה ימים בלא תורה, אם כן אין זמנה קבוע, 
אבל אם הוא כבר בגדר חיוב קריאת התורה, וממילא יש לה דינים וזמנים, 
הלכך אף שעי"ז שקראו בתורה בלילה נתקיים שלא עברו שלשה ימים בלא 
תורה, אולם לא נתקיים הדין של חיוב קריאת התורה שהיא רק ביום. 


ב. האיסור לצאת בשעת קריאת התורה 


מצינו בגמרא (ח.) שאמר רב הונא בר יהודה בשם רבי מנחם בשם רבי אמי, 

שאסור להניח ספר תורה כשהוא פתוח ולצאת, ולמדים זאת מהכתוב 

יועוזבי הי יכלוי (ישעיה א כח) וביאר התשב"ץ (שוית, חיג סיי צח) שבתרגום יונתן 
תירגם ודשבק אורייתא דה' ישתצון'. 


ומכל מקום יש היתר לצאת בין גברא לגברא, כפי שהובא בגמרא שרב אבהו 
נהג כך. ונסתפק רב פפא האם מותר לצאת בין פסוק לפסוק, וביאר 
רבינו יונה (ח. דיה בץ) שבזמן הגמרא שהיה מתורגמן שמתרגם המקרא, יש 


לעסוק כל רגע בתורה, ואם קראוהו לס"ת קודם שיברך לעסוק בתורה צריך לברך בעוד שהולך 
ואחר כך מברך בקול רם אשר בחר בנו, אבל אין הכי נמי שמצד הדין צריך הוא לברך את 
הברכת התורה של אקביו. ומבואר בדבריו, שיסוד הדין של קריאת התורה הוא חיוב של תלמוד 
תורה ונחשב ממש חלק אחד מכנו, ומשום זה הברכה פוטרתו, ואע"ג שחז"ל כאן חייבו בדרך 
מסוימת שיקרא מתוך הכתב ובזמנים מסוימים ובציבור, מ"מ המצוה היא אחת ממש עם תלמוד 
חורה: 

ובזה גם מיושב מה שהסמ"ג לא הביא בעשין דרבנן את מצות קריאת התורה, כיון שהיא בעצם 
מצות תלמוד תורה ואינה מצוה אחרת ממנה רק שחזייל קבעו סדר התלמוד תורה אבל המצוה 
היא אחת ממש. ויש לציין שהמהרשים (שו"ת ח"א סיי א) כתב שאין להפסיק בקריאת התורה 
בין שחרית לאמירת הלל, משום ששחרית והלל הן כמצוה אחת, ומעכבות זו את זו, ואילו 
קריאת התורה היא ענין אחר לחוד, שאינו שייך לתפילה עצמה. ומבואר שסבר שאין זה שייך 
לסדר התפילה, אלא גדר המצוה בזה משום תלמוד תורה. 

יד. אמנם עדיין יש מקום לראיית המהרשיים ממה שלא שנינו שם שקריאת התורה ביום, שהרי 


השלמה 
לקריאת 
התורה 


ביאור הנידון 
בתשלומין על 
קריאת שני 
וחמישי 


האיסור לצאת 
כאשר ספר 
תורה פתוח 


האם אסור 
להחזיר פניו 
ולעסוק בדבר 
אחר 


כיצד הותר 
בין גברא 
לגברא 


ל אוצר 


הפסקה בין פסוק לפסוק ויש מקום לומר שיכול לצאת אז שלא בשעת 
הקריאה ממשטי, 


והגמרא נשארת בספק על יציאה בין פסוק לפסוק, ופסקו רבינו יונה (דייה 
בין) והטור (או"ח סי קמו) שספיקו לחומרא, וכן בבה"ג כתב שהוא 
מדאורייתא ולכן הולכין בזה להחמיר. והקשה הדברי חמודות (על הרא"ש פ"א 
סי ז אות לא) מדוע אינו נחשב כספק דרבנן, שהרי עיקר קריאת התורה היא 
מדרבנן וכל האיסורים שבזה אינם אלא מדרבנן. ותירץ, שתקנת נביאים היא 
כהלכה הנלמדת מדברי קבלה וש להחמיר בו מספק כמו בדאורייתא, וכיון 
שקריאת התורה היא תקנת הנביאים דינה חמור כמו דאורייתא. 


הובא בגמרא שרב ששת החזיר פניו מספר התורה [כמי שאינו יושב כדי 

לשמוע] וגרס במשנתו. ואמר 'אנן בדידן ואינהו בדידהוי. ואופן ההיתר 
בזה הוא מחמת שעסק במשנתו, אולם נחלקו הראשונים אם זה בצירוף מה 
שהחזיר פניו, או שאין זה בדווקא, אלא להשמיענו חידוש, שאף שמכלל 
האיסור שלא לצאת אסור אף להחזיר פניו כמי שאינו מקשיב, וכל מה שהותר 
לו היינו משום שעסק במשנתו. התוספות (דיה רב) והרא"ש (פ"א סיי ‏ כתבו 
שהוא לרבותא, ואין זה מעכב את ההיתר לרב ששת, ואף אם לא היה מחזיר 
פניו הותר לו לגרוס במשנתו, אלא החידוש הוא, שאסור להחזיר פניו אם אינו 
לומד שם באופן המותר, שאף המחזיר פניו נידון כמי שמניח ספר תורה ויוצא. 
ולכר-וְתָפָה, הגמרא שעשה באופן זה, כדי להשמיענו שגם כדי להתיר להחזיר 

פניו, צריך את ההיתר של רב ששת שגרס במשנתו. 


אולם רבינו יונה (ח. דייה רב ששת) ביאר שרב ששת עשה זאת בדווקא, ולולא 

זאת היה אסור לו להניח את הקריאה, ורק משום שהחזיר פניו קודם 
שהתחילו לקרוא נחשב כמי שאינו יושב שם ואינו מחויב לשמוע. וכן כתב 
הצלייח (ד"ה זה) על פי דברי התוספות בסוטה (לט. דיה כיון - באופן האי) שאסור 
ללמוד בשעת הקריאה, משום האיסור לספר באמצע הקריאה כפי שיובא להלן, 
ודווקא מחמת שהחזיר פניו נפטר מחובת השמיעה, כמי שאינו יושב שם. 


והם"ח (או"ח סי קמו ס"א) פירש כך גם לדעת רשיי (הובא בטור שם) שהתיר 

אוצרהחכמה] | דווקא לימוד בלחש, שלפי"ז נקטו שהחזיר פניו בדווקא, משום שכך 

אינו מבלבל את האחרים המקשיבים לקריאה, אולם אם אינו מחזיר פניו יש 
חשש שמפריע ומעכב את קול הקריאה, אף שגורס בלחש". 


נתבאר לעיל שיש היתר לצאת בין גברא לגברא, ויש לדון כיצד הותר לצאת 
בין קורא לקורא, והלא עדיין לא נסתיימה הקריאה, ואם יצא נמצא 
שמבטל את שאר הקריאה שעדיין לא שמע. ומצינו בזה כמה שיטות. 


המהר"י אבוהב (סיי קמו דייה גרסינן) כתב שלא הותר אלא אם כן יחזור קודם 
שיתחיל לקרוא הקורא שלאחריו, ומבואר שאכן אין שום היתר 
לצאת לגמרי אם אינו חוזר להשלים הקריאה. 


ומה שהובא בגמרא שרב אבהו יצא בין גברא לגברא, ביארו מהריי אבוהב 

וכנסת הגדולה (סיי קמו הגה"ט דצ"ח שיטה ל), שהיה לו עסק המלכות ולכך 

יצא משום שזהו צורך גדול. ומשמע מדברי מהרי"א שאף באופן זה צריך 
לחזור ולשמוע המשך הקריאה. 


ואף המגן אברהם (סק"א) כתב שלא הותר לצאת אלא לצורך גדול, וכתב 

האליה רבא (סק"ב) שמקור דבריו בספר האגודה (פ"א סיי טז) שכתב שרב 
אבהו יצא לצורך גדול. והתשב"ץ (שו"ת, חייג סיי צח) כתב שלא הותר לעשות 
ואת אלא באקראי בעלמא, אבל העושה כן תדיר נקרא פורק עול תורה. והמגן 
אברהם לא הזכיר שצריך לחזור לשם קודם שימשיך הקורא שלאחריו, ויש 
מקום לומר שכוונתו להתיר אף שיפסיד המשך הקריאה, משום שפטרוהו 


לא שנינו שם את תפילת שחרית אלא רק את מוספין, והרי קריאת התורה אינה שייכת למוספין 
אלא לסדר תפילת השחר, שכך נתקנה להיות עם שחרית, ובמשנה שם לא הוזכר אלא תפילת 
המוספין [ומכך דקדק שאין בה דין שמצותה ביום]. אמנם יש לדחות את הראיה, שיש לומר 
שכיון שהדין של קריאת התורה הוא כחלק מתפילת שחרית בזמן שחרית, אף שבדיעבד יכול 
לקרותה כל היום לא נחשב שזמנה כל היום כיון שמבטל בכך חלק ממצות הקריאה שזמנה 
בשחרית, והמשנה לא מנתה אלא רק דברים שמצוותם כל היום. 

טו. וכך ביארו הפוסקים, וכתב הגר"א (או"ח סי קמו אות א) שהשלחן ערוך השמיט הלכה זו, 
כיון שבזמן הזה אין מתרגמים ואין מפסיקים הקריאה בין פסוק לפסוק, וממילא אין נפקא מינה 
בנידון זה. אכן המגן אברהם (שם סק"א) הביא נידון זה לגבי אמירת אקדמות בשבועות שהיו 
נוהגים לאמרם אחר פסוק ראשון של קריאת הכהן, אולם הט"ז (סיי תצד סק"א) ואליה רבא (סי 
קמו סייא) העלו שצריך לומר האקדמות קודם שבירך הכהן על פסוק ראשון, וכיון שגוללים הספר 
ומכסים אותו במעיל, נחשב כמו הפסקה שבין גברא לגברא, שהספר סגור, ומותר לצאת. 
טז. ומכל מקום נקט הצלייח כדברי התוספות והרא"ש שיש איסור בהחזרת פניו, אם לא באופן 
שהותר לרב ששת. 

יז. ולפי דבריו טעם מה שחהחזיר פניו הוא משום האיסור לספר בשעת הקריאה כדלהלן, ולא 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים 


מחובת הקריאה, כאשר יש שם עשרה שומעים מלבדו כפי שכתב הבה" (חחיד 
בתוספות ח. דיה רב) בצירוף הצורך גדולי". 


ה'ערך השולחן' (סיי קמו סק"ב) הוכיח מדברי הראשונים שהותר לצאת בין 

קורא לקורא אף בלא צורך גדול, ששנינו (יומא סח:) שכהן גדול היה 
קורא במקדש ביום הכיפורים בפרשת אחרי מות ויאך בעשורי בפרשת אמור, 
ואדם שהיה רוצה לראות בשריפת פר ושעיר הפנימיים, שהיו שורפים אותם 
מחוץ להר הבית, לא היה יכול להספיק לשמוע הקריאה, מפני ששני המעשים 
נעשו בשעה אחת במקומות מרוחקים זה מזה. והגמרא (ע.) ביארה שהמשנה 
באה לחדש שאף אם עומד בשעת התחלת הקריאה בתורה, ורצונו ללכת משם 
כדי לראות את השריפה, כיון שיש מצוה בכך, מותר לו ללכת לשם. והקשו 
התוסי ישנים (דיה ולא) והריטב"א (דיה לא) כיצד הותר לו לצאת בשעת 
הקריאה, והרי מצינו בסוגיין שאסור להניח ספר תורה משנפתח לקרוא בו. 
ותירצו, שרשאי לצאת משם בשעה שפסק לקרוא באחרי מות וגולל את הספר 
ליאך בעשורי שבפרשת אמור, שבאותה שעה נחשב כבין גברא לגבראןאף 
שהקורא הוא הכהן והוא גברא אחד ולפיכך אין איסור בכך. והנה באופן זה 
אין שום צורך גדול בכך שיצא משם, ומכל מקום הותר לו. ועולה מכך שנחלקו 

האגודה והראשונים האם דווקא בצורך גדול או שבכל אופן מותר. 


ונחלקו האחרונים האם סיום הקריאה שבין קורא לקורא נחשב כבר בשעה 

שסיים הקריאה, אף שעדיין לא בירך את ברכת התורה שלאחריה, 

או שצריך להמתין עד שיברך לאחריה, הפרי חדש (סיי קמו סק"א) כתב שאין 

צריך להמתין עד שיברך, אלא די בכך שהפסיק לקרוא וגללו את הספר. אך 

במטה יהודה (סק"ב) חולק ואוסר לצאת עד שיסיים את הברכה שלאחריה, 
משום שאף הברכה שייכת לקריאה. 


והנה יש להסתפק האם יסוד האיסור להניח ספר תורה ולצאת, יסודו משום 

חובת הקריאה, שכל מי שחייב לקרוא ולשמוע אסור לו לצאת על מנת 

שלא יבטל את השמיעה, או שמא יסוד האיסור הוא משום בזיון התורה בכך 

שעוזבה ויוצא, ונפקא מינה שאף מי שכבר שמע קריאת התורה, או שאינו 

מחויב בה, מכל מקום כיון שנמצא במקום שנפתח ספר תורה אסור להניחו 
ולצאת. 


והנה יש להוכיח מהדברי חמודות (על הרא"ש פ"א סיי ז אות לא) שהוא משום 

חובת הקריאה, שהרי דן בכך שלכאורה האיסור לצאת אינו דאורייתא 
אלא דרבנן, לפי שחובת קריאת התורה אינה חיוב דאורייתא אלא תקנת 
נביאים, ואם נאמר שהוא איסור של בזיון התורה, אין זה שייך לגדר החיוב 
של קריאת התורה, ואף שהקריאה היא תקנת נביאים, מכל מקום האיסור הוא 
דין נפרד, אלא ודאי מוכח שסבר שכל האיסור הוא רק מצד ביטול חובת 
הקריאה, ולכן חומר האיסור בכך הוא כפי חומר החיוב של קריאת התורה. 


וכן מוכח מדברי המהר"י אבוהב דלעיל, שבאופני ההיתר כתב שלא יבטל את 

הקריאה, הן באופן שיוצא בין קורא לקורא, שיספיק לחזור לפני 

שממשיכים הקריאה, הן באופן של רב ששת שגרס במשנתו, שלולא שהיו 

שם עשרה שומעים מלבדו היה מחויב בקריאת התורה ואינו יכול להפטר ממנה, 
ומוכח שכל ההיתר הוא משום שנפטר מחובת הקריאה". 


עוד יש להוכיח ממה שנסתפק המהרי"ל דיסקין (שו"ת, ח"ג קונטרס אחרון סי 

ה אות טו) האם מותר לצאת בקריאת התורה כאשר אינו מחויב בה, כגון 

בקריאת יויחלי לעשרה המתענים, התוא אנו מתענה עפהם, צידד שם 

שמסברא יש להתיר משום שאם אינו מחויב בקריאה זו ופטור מלשמוע, אין 

איסור לצאת משםל. ומוכח שאין זה משום בזיון התורה, אלא משום חובת 
הקריאה. 


משום שיש איסור להחזיר פניו. 

יח. אמנם יש לומר שכוונתו כהפרי מגדים שיובא להלן, שכל הנידון במקום שכבר שמע קריאת 
התורה, ובאופן זה הותר לו לצאת משום צורך גדול, והחידוש הוא שאין בכך בזיון לספר תורה, 
כיון שאינו שעת הקריאה ממש, ובצירוף הצורך גדול. 

יט. ויש לדון במה שכתבו האגודה והמגן אברהם (הובאו לעיל) שלא הותר לצאת אלא לצורך 
גדול, שלכאורה משמע שהוצרכו לכך מפני שיפסיד את המשך הקריאה, ולכך אי אפשר לפוטרו 
אלא לצורך גדול. ומוכח שהנידון הוא משום חובת הקריאה. אכן יש לדחות שאף אם האיסור 
משום בזיון התורה, יש מקום לצרף את מה שיוצא לצורך גדול עם זאת שאינו שעת הקריאה 
ממש אלא בשעה שהפסיקו בין קורא לקורא, ולכן אינו בזיון ומותר. 

כ. והקשה על כך מדברי התוס' ישנים והריטב"א ביומא (הובאו לעיל) שאסור לצאת בקריאת 
התורה של כהן גדול ביום הכיפורים, אף שאין זו קריאה של הציבור אלא חובת הכהן גדול 
לבדו [כמבואר בגמרא (שם סח:) שהוא נלמד ממילואים שהכהן צריך לקרוא הפרשה בתורה עם 
עשיית סדר העבודה] ואין לשומע חיוב להשתתף בקריאה זו ומכל מקום אסור לו לצאת. וכתב 
שיש לחלק שבקריאת כהן גדול ביום הכיפורים יש חיוב על הכהן לכנס שם עשרה אנשים 
לשמיעת הקריאה, ולכן הם שייכים לחובת הקריאה, אולם מי שאינו מתענה בתענית, אי אפשר 
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אוצר 


אמנם מאידך מצינו שיש הסוברים שאין זה משום חובת הקריאה, אלא משום 

בזיון התורה. שהפרי מגדים (סי קמו א"א סקייב) כתב, שהאיסור בכל 

האופנים, ואף במי שכבר שמע קריאת התורה, או שיוכל לשמוע אף אחר 

שיצא משם. והוסיף, שאף אדם שנכנס לבית הכנסת באמצע הקריאה כדי 
לחפש אחר, אינו רשאי לצאת באמצע הקריאה. 


והוכיח הפרי מגדים בספרו ראש יוסף (ח. דייה המניח) שהאיסור אף במי שכבר 

שמע את הקריאה, שהרמב"ם (תפילה פי"ב ה"ט) כלל את האיסור 
לצאת בין ההלכות של איסור הדיבור באמצע הקריאה, וזה לשונו יכיון שהתחיל 
הקורא לקרות בתורה אסור לספר אפילו בדבר הלכה אלא הכל שומעין 
ושותקין ומשימין לבם למה שהוא קורא, שנאמר (נחמיה ח ג) ואזני כל העם 
אל ספר התורהי. ואסור לצאת מן הכנסת בשעה שהקורא קורא, ומותר לצאת 
בין איש לאיש, ומי שהוא עוסק בתורה תמיד ותורתו אומנותו מותר לו לעסוק 
בתלמוד תורה בשעה שהקורא קורא בתורה', הרי שבתחילה כתב שאסור 
לספר כיון שהתחיל לקרות, ואחר כך כתב שאסור לצאת בשעה שקורא, 
ולאחר מכן הביא את ההיתר של רב ששת לגרוס במשנתו, שהותר לו אף 
לדבר בשעת הקריא=לכאורה תמוה מדוע עירב את שני האיסורים יחד. 


עוד יש להקשות מה החידוש בכך שאסור לצאת בשעת הקריאה, הלא אם 

אסור לדבר בשעת הקריאה משום שמתבטל משמיעת הקריאה, ואף אם 

גרס בלחש ושומע גם את קול הקריאה מכל מקום אסור, כל שכן שאסור 

לצאת ולבטל לגמרי את שמיעת הקריאה?*. והיה לו להקדים תחילה את 

האיסור לצאת, ולאחר מכן להוסיף את האיסור לדבר בשעת הקריאה[כפי 
שאכן הביאו הטושו"ע (סיי קמו סעיפים א-ב)33. 


אלא ודאי מוכח מכך שהרמביים מפרש שכל הסוגיא של האיסור לצאת 

עוסקת אף במי שכבר שמע קריאת התורה בציבור, ובאדם כזה יש 
אופנים שהותר לו ללמוד בחשאי, [כאשר נתקיימו בו כל תנאי ההיתר שיבוארו 
להלן] אולם אף בזה נתחדשה ההלכה שאסור להניח ספר תורה ולצאת, וזהו 
החידוש בהלכה זו שאף מי שכבר קיים חובת הקריאה, אסור לו לצאתני. 


והופיף לפי"יז שאף אופני ההיתר דלעיל לא נאמרו אלא במי שאינו מבטל 

את חובת הקריאה, וכל ההיתר לצאת בין גברא לגברא היינו במי 
שכבר שמע קריאת התורה, או שדעתו לבוא מיד ולא יפסיד את המשך 
הקריאה, אולם אם יפסיד את הקריאה אסור לו לצאת. וכן מוכח מדברי הבה"ג 
(הו'יד בתוסי דייה רב ששת) שלא הותר לגרוס במשנתו אלא כאשר יש שם עשרה 
חוץ ממנו, ולא תתבטל הקריאה על ידי כך שאינו שומע, וכתב הדרישה (סיי 
קמו אות א) שאף היציאה בין גברא לגברא לא הותרה אלא כאשר יש שם 

עשרה, כדי שלא תתבטל הקריאה מהםלז. 


והנה לשיטת הפרי מגדים מוכח שהאיסור לצאת אינו משום חובת הקריאה, 

אלא הוא משום שנחשב כבזיון לתורה, ונחלק בזה עם מהרייי אבוהב 

ושאר הפוסקים שמשמע מדבריהם שכל האיסור הוא משום חובת הקריאה, 
שאסור לבטלה, ואין אומרים שנפטר ממנה על ידי היציאה. 


וכן משמע מלשון התשב"ץ (חײג סיי צח) שהעושה כן תדיר נקרא פורק עול 
תורה, אף שיוצא בין גברא לגברא, ומוכח שהאיסור בזה הוא משום יעוזבי 
היי, ולא משום ביטול מצוה. 


ובכנפת הגדולה (סי קמו הגה"ט דצ"ח שיטה ל) הביא בשם סדר היום, שלא 
הותר לצאת בין גברא לגברא אלא במקום דוחק גדול ומקום אונס, 


לצרפו כלל למנין השומעים, וצרך דווקא עשרה מתענים. וכתב שמכל מקום יש מצוה להשתתף 
ולעמוד שם בשעת הקריאה, משום ברוב עם הדרת מלך, ורק לצורך מצוה אחרת מותר לצאת 
משם. 

כא. והופיף, שאמנם לגבי היוצא בין גברא לגברא יש לומר שיחזור מיד כשימשיכו את הקריאה, 
אולם באמצע הקריאה מה שייך להתיר לו לבטל את הקריאה. 

כב. והוסיף, שעל דברי הגמרא לא קשה כל כך, שיש לומר שהחידוש הוא בכך שעונשו חמור 
יותר, ואף שהיה איסור בדבר גם לולא היציאה מן המקום. אולם על הרמב"ם שלא ציין את 
חומרת עונשו, אלא רק את גוף ההלכה שאסור לצאת, יקשה מה החידוש בכך. 

כג. באופן נוסף יש להביא ראיה לאסור בכך, שכך מוכח מתוך אופני ההיתר דלעיל, שאם 
יוצא בין גברא לגברא, או שגורס במשנתו, מותר. שאף בזה יש לדון האם הותר זאת אף במי 
שעדיין לא קיים חובת קריאת התורה, ונפטר על ידי זה שיוצא משם, או שמא אין להתיר זאת 
אלא במי שכבר אינו מחויב בשמיעת קריאת התורה. והנה התוספות (ח. דיה רב) כתבו בשם 
בה"ג, שכל ההיתר לרב ששת לגרוס במשנתו היינו כשהניח שם עשרה אנשים מלבדו, הראויים 
לשמוע את הקריאה, ובכך לא מתבטלת הקריאה [ובביאור טעם ההיתר ראה בהערה להלן 
בסמוך] ויקשה לכאורה אם כן מדוע לא התירו בגמרא לכל מי שירצה לצאת, ולא רק לרב 
ששת שגרס במשנתו, אלא כל שיש עשרה בבית הכנסת יהא מותר לצאת אף באמצע הקריאה 
ממש, ובגמרא מוכח שלא הותר אלא בין גברא לגברא, ולרב ששת שגרס במשנתו ולא יצא 
מאותו מקום, אלא ודאי מוכח מכך שאף שאין על האדם חובת שמיעה או שכבר קיים את 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים לא 


ובעל נפש לא יעשה כן אלא יעמיד עצמו ויעמוד בבית הכנסת מראש ועד 
סוף ולא יצא ויכנס, שאין זה כבוד התורה. ומוכח שאין האיסור משום חובת 
הקריאה אלא משום בזיון כבוד התורה, ואף שיוצא ונכנס שנית, יש בכך בזיון. 


והמטה יהודה (סק"א) כתב לדחות את הדברי חמודות (הובא לעיל) שכתב 

שבספק האם אסור לצאת נחשב כספק בתקנת נביאים של קריאת 

התורה, וביאר שאין זה נידון של עיקר תקנת הקריאה, אלא הוא נידון וענין 

של התורה ממש, ולכן נחשב כענין חמור יותר משאר איסור דרבנן, ומשמע 
מדבריו שהוא משום כבוד התורה, ולא משום חובת הקריאה. 


והנה נחלקו הראשונים מאימתי חל האיסור לצאת, האם תיכף משנפתח 

הספר או רק משהתחיל לקרוא. שהרמב"ם (תפילה פיייב הייט) כתב 

שאסור לצאת בשעה שהקורא קורא, ומשמע דווקא לאחר שהתחילו לקרוא, 

אולם הטור (סיי קמו) כתב 'המניח ספר תורה כשהוא פתוח ויוצאי, וכן לשון 
שאר ראשונים?ה. 


ושורש המחלוקת הוא בהבנת טעם ההיתר לצאת בץ גברא לגברא, 

שהרמביים סבר שההיתר הוא מפני שפסקו מלקרוא, ואינה שעת 
הקריאהלי, והטור ושאר ראשונים סברו שההיתר הוא מפני שבין קורא לקורא 
גוללים את הספר והוא סגור, ולכן מותר לצאת. וכן כתבו הלבוש (ס"א) 
והפרישה (אות ג) שטעם ההיתר הוא משום שגללו את הספר באותה שעה. 


ובגנזי חיים (רייזנר, סק"א) כתב שיש לומר שזהו גופא הספק בגמרא לגבי 

היציאה בין פסוק לפסוק, שהרי רבינו יונה (ח. דיה בן) ביאר שהיו 
פוסקים מלקרוא ובאותה שעה המתרגם אומר את התרגום, נמצא שהספר 
פתוח?' אולם אין קוראים בו, ולכך נסתפקה הגמרא מהו יסוד האיסור, שאם 
האיסור מחמת שהספר פתוח, אסור לצאת בשעה שמתרגם, ואם האיסור 
מחמת הקריאה, מותר לצאת בין פסוק לפסוק, לפי שאינה שעת קריאה. 


וצריך ביאור בשורש מחלוקת הראשונים בזה. והמפרשים ביארו בזה שיש 

לדון להנתבאר שהאיסור הוא משום בזיון התורה, מהו גדר הבזיון, 

האם הוא כלפי ספר התורה, שמניחו פתוח ויוצא, או שהבזיון הוא כלפי התורה 

עצמה, שמניח את הקריאה והלימוד בה ויוצא. ויש לומר שבזה נחלקו 

הראשונים, שהרמב"ים סבר שהבזיון הוא כלפי הקריאה, ונחשב 'עוזבי היי על 

שם גוף התורה, ולכן רק משהתחיל לקרוא אסור לצאת, ושאר ראשונים סברו 
שהבזיון הוא כלפי הספר, ולכן כל עוד שהוא פתוח אסור להניחו ולצאת. 


ונפקא מינה בנידון זה לענין מחלוקת האחרונים מה דין היציאה בין הקריאה 

לברכה שלאחריה, שהנידון תלוי בזה, שאם הבזיון הוא כלפי הקריאה, 

יש לומר שאף הברכה נחשבת כחלק מן הקריאה וכאילו עדיין עוסק בה, אך 

אם ההיתר בין גברא לגברא משום שהספר סגור, יש לומר שכיון שכבר גללו 
וסגרו את הספר קודם הברכה, ולכך מותר לצאת. 


העמק ברכה (קריאת התורה אות ג עמי מז) נסתפק אם אירע שהוכרח לצאת 
קודם ששמע את כל הקריאה, כיצד ישלים את מה שלא שמע. ודן 
מתחילה שכיון שעיקר תקנת הקריאה היא לקרוא כ"א פסוקים?" בשבעה 


הקריאה, מכל מקום אסור להניחו ולצאת. 

כד. ויסוד ההיתר בזה יתבאר להלן בב' אופנים, א. שאין חובה על כל יחיד ויחיד לשמוע, 
אלא זו חובת הציבור ומתקיימת בכך שיש עשרה שומעים. ב. שמדובר באופן שכבר שמע, 
אלא שחוזרים וקוראים עבור אחרים, ודבר שבקדושה צריך עשרה, ובקריאה לא די בכך 
שעומדים שם אלא צריך שישמעו כפי שכתוב בפסוק 'אזני כל העם אל הספרי ולפיכך אם 
יש שם עשרה חוץ ממנו אינו חייב לשמוע, כיון שהוא כבר שמע הקריאה לפני כן. והפרי מגדים 
נקט שכשם שאסור לבטל את הקריאה משאר השומעים, כך אסור לבטל את חובת עצמו, 
ומפני שסבר שיש חובה על כל יחיד ויחיד, וראה להלן שיש הסוברים שהחיוב הוא על הציבור, 
ואין חיוב על כל יחיד ויחיד. 

כה. ראבי"ה (פ"א סיי כא). האגודה (סי טז) כתב המניח ספר תורה כשהוא יערום', ומשמע 
שהסירו מעילו ופתחוהו. וכן לשון השלחן ערוך 'כשהוא פתוחי. 

כו. יש לדון בדברי תוס' ישנים והריטב"א ביומא (הובאו לעיל) שהותר לצאת כשגוללים את 
הספר ממקום אחד כדי לקרוא בו במקום אחר, האם נחשב כאילו שהספר סגור [שאינו פתוח 
לצורך קריאה] או שנחשב כספר פתוח אלא שאין עוסקים בקריאה, ודעתם בזה כהרמב"ם 
שאין איסור אלא בשעת קריאה ממש. 

כז. פפי שכתב הביח (אוייח סיי רמו). 

כח. כמבואר במגילה (כג:) שכך הוא שיעור קריאה, ואכן כך הגמרא מביאה (שם כט.) שהיו 
מסיימים את התורה רק בשלוש שנים. 


האם האיסור 
בגלל שהספר 
פתוח או 
מחמת 
הקריאה 


חקירה האם 
הבזיון כלפי 
הספר או 
כלפי הקריאה 


באופנים 

שיצא וביטל 
את הקריאה 
כיצד ישלים 


האיסור לספר 
משעה שנפתח 
ספר תורה 


האם האיסור 
משעת 
הפתיחה או 
משעת 
הקריאה 


לב אוצר 


קרואים, הרי שאם הספיק לשמוע כ"א פסוקים, יצא ידי חובה, ואף שיש 
מנהג להשלים את כל הפרשה, אין זה חובה גמורה מעיקר דין הגמרא, ונפטר 
מחובתר בכיא פסוקיהלל. 


אכן כתב שיש לדון שאם שמע את הכ"א פסוקים בפחות משבעה קרואים, 

שמא לא קיים את השבעה קרואים, או שמא יש לומר שעיקר החובה 

של שבעה קרואים היא חובת הציבור, שיעמידו שבעה קוראים, אך חובת 

היחיד היא לשמוע את הקריאה, וכיון ששמע כשיעור קריאה יצא ידי חובתו, 
והניח בצריך עיון. 


ג. האיסור לדבר בשעת הקריאה 


הלכה נוספת מצינו בגמרא (סוטה לט.) אמר רבא בר רב הונא כיון שנפתח 

ספר תורה אסור לספר אפילו בדבר הלכה שנאמר (נחמיה ח ה) יוכפתחו 

עמדו כל העם' ואין עמידה אלא שתיקה שנאמר (איוב לב טא 'והוחלתי כי לא 

ידברו כי עמדו לא ענו עודי. רבי זירא אמר רב חסדא מהכא (נחמיה ח ג) 'ואזני 
כל העם אל ספר התורהי. 


לשון הגמרא הוא יכיון שנפתח ספר תורה אסור לספרי [הבינן יבהה ( תו" ה 


רבי אבהו) דקדק מכך שהאיסור הוא עוד קודם הקריאה משעת פתיחת 

ספר התורה. וכן הטור (או"ח סיי קמו ס"א) כתב יכיון שנפתח ספר תורה אסור 

לספר ואפילו בדבר הלכהי, ומשמע שהאיסור הוא משעת פתיחה ואילך, ולאו 
דווקא בשעת הקריאה. 


והראש יוסף (ח. דייה המניח, ובפרי מגדים סיי קמו א"א סקיג) דקדק כן מן הפסוק 

יוכפתחו עמדו כל העםי, שהוא מקור ההלכה לדברי רבא בר רב 

הונא, ומשמעותו שהאיסור חל בגלל פתיחת הספר. אמנם מהמקור השני 

שהביא רבי זירא מהפסוק יאזני כל העם אל ספר התורהי מוכח שהאיסור 

הוא בשעת קריאת התורה דווקא, שהרי שמיעת האוזן אינה שייכת אלא בשעת 
הקריאה. 


והבית יוסף (דיה כתב ה"ר ינה) כתב שאין איסור לדבר מעת שנפתח ממש, 

אלא מעת שיתחיל הקורא לקרות. ודקדק כך מלשון הרמביים בהלכות 

תפילה (פי"ב ה"ט) שכתב 'מכיון שהתחיל הקורא לקרות בתורה אסור לספר 

אפילו בדבר הלכה אלא הכל שומעין ושותקין ומשימין לבם למה שהוא קורא 

שנאמר ואזני כל העם אל ספר התורהי, וכן פסק בשולחן ערוך (או"ח סיי קמו 
סייא) שהאיסור לדבר הוא רק מתחילת הקריאהל. 


וכתב הפרי מגדים (שם ובראש יוסף שם) שמחלוקת הראשונים לכאורה תלויה 

במה שנחלקו האמוראים במקור האיסור, שלמאן דאמר שלומדים זאת 

מהפסוק יכפתחו עמדו כל העםי, ואין עמידה אלא שתיקה, פתיחה היינו 

פתיחת הספר תורה, אבל אם לומדים זאת ממה שכתוב יאזני כל העםי זהו 

משעה שהתחיל לקרוא בתורה ולא קודם, ולכן גם הרמב"ם כתב ואזני כל 

העם אל ספר התורהי, כיון שיסוד האיסור הוא משום קיום דין הקריאה ולא 
מחמת פתיחת הספר תורה. 


אמנם רשיי (סוטה לט. דייה ובפתחו) כתב לבאר יובפתחוי כשהתחיל, ומשמע 
מדבריו שפתיחת ספר תורה היינו תחילת הקריאה, ולפי"ז אין דקדוק 


כט. אולם צידד שמלבד החובה לקרוא כשיעור קריאה, יש חיוב להשלים את הפרשיות, ולכן 
מצינו בשו"ע (או"ח סיי קלו סייג שאם דילג פסוק אחד, חייב לחזור ולהשלימו, אף שקראו כשיעור 
קריאה, ומקורו מהגהות מיימוניות (תפילה פי"ב אות מ) שיש דין מיוחד להשלים את הפרשיות 
על הסדר, וש לעיין אם זו חובה רק על הציבור או חובת כל יחיד ויחיד. 

ל. וראה בביאור הלכה (שם ד"יה כשהוא פתוח) שאותו נידון קיים גם לגבי האיסור לצאת בקריאת 
התורה. אמנם השו"ע מחמיר באיסור יציאה שהוא משעת פתיחה ואילו איסור דיבור הוא משעת 
הקריאה. ועיי בראש יוסף (ח. דייה המניח) שהדבר תלוי בגירסאות שם. 

לא. אולם הביא הגר"א שם שבירושלמי (מגילה פיג היז) ובמסכת סופרים (פיייג ה"ח) מפרשים 
הטעם שפותח ואח"כ מברך שנאמר יובפתחוי ואח"כ יויברךי וגוי משמע שביאורו הוא מלשון 
פתיחה ממש, ונמצא שהוא מחלוקת בפירוש הכתוב יובפתחוי. 

לב. והופיף, שבעל כרחך שהבית יוסף נקט כך בדעת הרמב"ם, ומשום 'אפושי פלוגתא לא 
מפשינןי שלא נחדש מחלוקת בין רבינו יונה לרמב"ם בנידון זה, ואילו הבית יוסף היה סובר 
שההמבים יחולק על רבינו יונה, היה מיקפי בוה. 

לג. האליה רבא (סק"ב) מצדד, שלדבר בלימוד עם אחרים אין להקל שמא ימשך לדבר גם 
אחר מכן בזמן הקריאה. ובבינו לבין עצמו המיקל ללמוד אז אין למחות בידו, אבל להורות אז 
הוראה לפי שעה אין להחמיר שאין דרך שימשך בגלל זה. 

לד. וכן מתבאר לכאורה מחילוקי הראשונים שיובאו להלן, שאופן ההיתר של רב ששת היה 
מחמת שהיה פטור משמיעת הקריאה. 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים 


מלשון הרמביים שנקט דווקא ללשון הפסוק 'אזני כל העםי, שהרי גם לפי 

הפסוק יובפתחוי דינו הוא שלא נאסר אלא משעת התחלת הקריאה ממש. 

וכן מצה במסה יהחה (סקים וביאורי הגריא (אויית סי" קמו אות ב) שביארו 

שרשיי והרמביים מפרשים שלאו דווקא שנפתח, ויבפתחוי שנאמר בפסוק היינו 
מלשון התחלה?י. 


וכתב רבינו יונה (שם) שאף שהותר לצאת בין גברא לגברא, מכל מקום לדבר 

אסור, ודקדק כך מלשון הגמרא יכיון שנפתחי ומשמע שמשעה שנפתח 

ואילך אסור, ולא רק בשעה שהוא פתוח, אלא אף בשעה שגוללים וסוגרים 

אותו בין גברא לגברא, ואין היתר באמצע הקריאה אף בשעה שפוסקים 
מלקרוא, עד סיום הקריאה לגמרי. 


וכן פסק בשהע (אוית סי קפו סייב) שאסור לספר בדברי תורה אפילו בי 

גברא לגברא. וכתב המטה יהודה (סקיג) שמשמע כך גם ברמביים (תפילה 

פיב היט) שכתב וזייל 'כיון שהתחיל הקורא לקרות בתורה אסור לספר אפילו 

בדבר הלכה וכוי, ואסור לצאת מן הכנסת בשעה שהקורא קורא, ומותר לצאת 

איסור סיפור. עוד משמע מדבריו, שכתב יכיון שהתחילי ומשמע שלא רק 

בשעת הקריאה ממש, אלא משעה שהתחיל ואילך עד סיום הקריאה, אסור 
לדברלנ. 


אמנם הפרי מגדים (שם א"א סק" כתב שמזה שהרמב"ם כלל את איסור 

סיפור ואיסור יציאה, משמע שבין גברא לגברא מותר לספר כמו 

שמותר לצאת. וכן דעת הב"ח (ס"א) להתיר לספר בדברי תורה בין גברא 

לגברא, ומשום שכל טעם האיסור הוא שמבלבל את השומעים, ובשעה שפסקו 
מלקרוא אין זה מפריע כלל, ולמה ימנע מדברי תורה. 


אכן צריך ביאור בטעם האוסרים, מדוע נאסר לדבר בין גברא לגברא, והלא 

כשם שמותר לצאת ואינו נחשב כעוזב את התורה, מפני שאין עוסקים 

בקריאה, כך נתיר לו לדבר. והבית יוסף (דיה כתב ה"ר יונה) ודברי חמודות (פ"א 
סי" ז אות לד) כתבו, שהוא גזירה שמא ימשך וידבר אף בשעת הקריאהל. 


והנה ביסוד האיסור היה מקום לומר שהוא דין בחיוב קריאת התורה שכל 

אחד מחויב לשמוע כדי לקיים חובתו, וממילא אסור לדבר מפני 

שמבטל בכך את קיום חובת השמיעה. ונפקא מינה לפי"ז שבאופנים שאינו 
מחויב בקריאת התורה, אין איסור לדברלי. 


אמנם להלן יתבאר שיש לומר שאין הלכה זו נובעת מחיוב קריאת התורה 
המוטלת על האדם, אלא דין אחר של כבוד ספר תורה*", או משום 
שמבלבל את השומעים שמחויבים בשמיעת הקריאהלי. או מסיבה אחרת. 


ולכאורה יש להוכיח כן מפח בי האיות: א. הפרייימגדים (אויח סי קמו איא 

סקיג) כתב שאיסור סיפור בקריאת התורה נאמר אפילו באופן 

שכבר שמע קריאת התורה בציבורל'. ומוכח שאין סיבת האיסור משום שלא 

מקיים דין קריאת התורה, שהרי כבר שמע. ב. לשיטת רבינו יונה (הובא לעיל) 

איסור סיפור הוא משעת פתיחת הספר, ואפילו בין גברא לגברא, והיינו אף 

שלא בשעת הקריאה ממש, ואם הוא משום דין קריאת התורה, לכאורה אין 
זה שייךלת. 


לה. כעין מה שמצינו לעיל לגבי האיסור לצאת מבית הכנסת בשעה שהספר פתוח. 

לו. כפי שכתב הביח (סיי קמו ס"ד דיה כתב ה"ר יונה) על פי דברי הראשונים דלהלן. 

לז. הפרי מגדים הוכיח זאת מדברי הרמב"ם שכלל את האיסור לספר ביחד עם האיסור לצאת, 
ואיסור יציאה הוא בודאי אף באופן ששמע כבר [כפי שנקט הפרי מגדים (א"א סקיבן]. וכן דעת 
השלייה (מסכת שבת, נר מצוה דיה כשהחזן מתחיל). והמשנה ברורה (סיי קמו סקיז) הוכיח זאת מדברי 
הגר"א (סיי קמו אות ד) שכתב הטעם שלא לפרוש מן הציבור ונראה שיש איסור אפילו באופן 
שכבר שמע. עוד יש להוכיח כן מכך שהראשונים לא תירצו על סתירת רבא ורב ששת שמדובר 
באופן שכבר שמע. אמנם מדברי הבית יוסף (סיי קמו דייה גרסינן) והשו"ע (ס"ב) מוכח לכאורה 
לא כך, וכפי שהוכיח בביאור הלכה (סיי קמו ד"ה ויש) שדבריהם הם באופן שלא שמע קריאת 
התורה, שבבית יוסף ובשוייע סיים שיבפרשת זכור ופרשת פרה צריך לכוין ולשומעם מפי 
הקוראי, ואם כל ההלכה מדברת באופן שכבר שמע מה החילוק בין קריאת זכור ופרה לשאר 
הקריאות. ועוד יש להוכיח מדברי השולחן ערוך שם שכתב יואפילו השלים כל הפרשהי והיינו 
שכבר קרא שנים מקרא ואחד תרגום, ומבואר שרק קרא שנים מקרא ואחד תרגום אבל עדיין 
לא שמע קריאת התורה. ועוד, שסיים דבריו שבכל הפרשיות ראוי למדקדק בדבריו לכוין דעתו 
ולשומעם מפי הקורא, ואם מדובר שכבר שמע קריאת התורה, מה טעם יצטרך לכוין דעתו 
ולשומעם. 

לח. אכן יש לדחות ראיה זו, כמשמעות דברי רבינו יונה והבית יוסף שהוא משום גזירה שמא 
ימשך ויספר בשעת הקריאה. 


בין גברא 
לגברא 


חקירה בגדר 
האיסור 


האם האיסור 
אף כשלא 
מבטל את 
הקריאה 


איסור לפרוש 
מן הציבור 


ההיתר לקרוא 
את הפרשה 
עם הקורא 


הקושיא 
מדברי הגמרא 
שרב ששת 
החזיר פניו 
וגרס 


אופני היתר 
לספר בשעת 
קריאת התורה 


אוצר 


הגר"א בביאורו (שם אות ד) כתב לבאר סיבת האיסור כדי שלא לפרוש מן 

הציבור, ומקור הדבר מסוגיית הגמרא (כא.) שהקשו על בעל קרי למה 
מהרהר בקריאת שמע, לרב חסדא שהרהור אינו כדיבור. ואמר רבי אלעזר 
שהוא כדי שלא יהיו כל העולם עוסקין בו והוא יושב ובטל. והקשו שהרי יכול 
ללמוד דבר אחר, ותירץ רב אדא בר אהבה שצריך לעסוק בדבר שהציבור 
עוסקין בו. ולמדנו משם שבזמן שהציבור עוסק בדבר אין היחיד רשאי לעסוק 
בדבר אחר, ולכך הותר לבעל קרי להרהר בקריאת שמע שהם עוסקים בה. 

וזהו הטעם שאסור לדבר בשעת קריאת התורה שלא לפרוש מן הציבור. 


התרומת הדשן (סיי כד) כתב שמותר ללמוד את הפרשה, שנים מקרא ואחד 

תרגום, בשעת הקריאה, והמגן אברהם (סיי קמו סקייה) כתב שההיתר 

הוא אף כאשר אין עשרה שומעים מלבדו, לפי שמכל מקום הוא עוסק בענין 
שקוראים בתורה, ואינו עוסק בדבר אחר. 


ובביאור הגר"א (אות ז) ביאר הטעם שאם עוסק בשנים מקרא ואחד תרגוס 

מותר, כיון שזהו הענין שהציבור עוסקים בו, וכיון שכל האיסור הוא 

משום שלא לפרוש מן הציבור, אין זה נחשב כפורש מהם, שהרי עוסק עמהם 
באותו ענין. 


הראשוניםלל הקשו על המבואר בגמרא (ח) שרב ששת היה מחזיר פניו 

ולומד, והרי יש איסור לספר משעה שנפתח ספר התורה 
ואפילו בדבר הלכה, וכיצד התיר רב ששת לעצמו בלימוד תורה. ורבינו תם 
(סוטה לט. הובא בתוסי שאנץ) הוסיף שאין לחלק בכך ולומר שיש אופנים מסוימים 


בסתמא שאסור לדבר, ובע"כ צריך לומר שרב ששת חולק על רבא, וסובר 
שאין איסור לספר בדבר הלכה". 


הראשונים כתבו כמה חילוקים בדין איסור הסיפור בשעת קריאת התורה, 
ולפי" מתיישבת הסתירה: 


א. התוספות (ח. דייה רב ששת) תירצו, וכן הובא בטור (סיי קמו) בשם רשיי, 

שדווקא בקול רם אסור לספר כדי שלא יבטלו קול קריאת התורהמ*, 

אבל בנחת ולחש מותר. והגר"א (אמרי נועם על התוסי שם) תמה על i‏ היכן 

מרומז לחלק בין לחש לקול רם. אכן המרדכי (רמז טז) כתב לדקדק כך מהלשון 

ילספרי ולא אמרו ילדברי*3 ומוכח מכך שעצם הדיבור מותר, ודווקא לספר 
בקול רם אסור. 


ובשבלי הלקט נסיי לט) הקשה בשם רבו, שמהפסוק 'אזני כל העם אל ספר 

התורהי מוכח שכולם מצווים לשמוע את הקריאה, ואף העוסק 

במשנתו מחויב בשמיעה, ואם יקרא בספר לא יוכל להבין מה שקוראיםמו, 
ולכך סובר שם שאסור אף באופן זהמז. 


ב. עוד תירצו בשם הרי"ף (מגילה כד.) שהביא את ההלכות גדולות!" שחילק 
שכל האיסור אינו אלא כאשר לא נשארו עשרה אנשים השומעים את 


לט. תוספות (ח. דייה רב ששת, סוטה לט. דיה כיון) תוסי שאנץ (סוטה לט. ד"ה כיון) רבינו יונה (ח. 
דיה רב ששת) רא"ש (פ"א סיי ז) מרדכי (רמז טז). 

מ. בספר תורת הקנאות (סוטה לט. בתוסי ד"ה כיון) תמה כיון שהוכיח רבא מפסוקים בנחמיה 
מה יענה בהם רב ששת. ויש ליישב שפשיטא שלספר סתם ודאי שאסור, כפי שנלמד מן 
הפסוקים, וכל המחלוקת היא האם מותר לספר בדברי תורה, שרבא חידש שאף בדברי תורה 
אסור, אמנם לרב ששת מותר לספר בדברי תורה. 

מא. ברא"ש (פ"א סיי ז) הוסיף לפי שמעכב אחרים מלשמוע, ויש לדון שמא יש חילוק בין 
לשונות תוסי והרא"ש, האם איסורו משום שמפריע לאחרים לשמוע ומבטל קיום חובתם, או 
שהאיסור להפריע לשמיעת קול הקריאה, והוא זלזול בכבוד הקריאה, אף אם לא ימעט על ידי 
זה את שמיעת האחרים לגמרי. 

מב. אכן ראה במעדני יום טוב (על הרא"ש שם אות ר) שיש בי גירסאות בזה, וגירסת הראייש 
יאסוֹר לדברי, ומכל מקופי הטור. כתב ילספרי. 

מג. ופן השיג הפרי חדש (סיי קמו סק"ב). 

מד. והמפרשים ביארו בזה, שהנידון בהיתר זה תלוי בחקירה דלעיל אם האיסור משום 
שאינו מקיים חובת הקריאה, או שהוא משום בזיון התורה, שרשי והרא"ש וסיעתם שהתירו 
לגרוס בלחש, סברו שבאופן זה נפטר מחובת הקריאה, כפי שכתב מהר"י אבוהב (סיי קמו 
ד"ה כיון) בשם ארחות חיים (ח"א קריאת ס"ת סיי לב), שכיון שיש [עשרה] בני אדם המטים 
אזנם לקריאה, מותר לגרוס בלחש, שאינו מבטל בכך את מצות הקריאה. אכן השבלי הלקט 
וסיעתו שאוסרים באופן זה, סברו שהאיסור משום בזיון ואין טעם להקל בכך. עוד יש 
לומר שנחלקו אם שייך לפוטרו מחובת הקריאה, והנידון תלוי בחקירה דלהלן (אות ד-ה) אם 
הוא חובת ציבור או חובת כל יחיד ויחיד, והשבלי הלקט סבר שהוא חובת כל יחיד ואם 
עדיין לא שמע, לא שייך לפוטרו מחובת הקריאה, וכן כתב העמק ברכה (קריאת התורה אות 
ג). 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים ל 


הקורא, אבל כאשר יש עשרה בלעדיו יכול ללמוד, ואכן אם אין עשרה אסור 
לו ללמוד שצריך שעשרה ישמעו את קריאת התורה. 


ורבינו מנוח (על הרמביים) ונחלת דוד (ח. בתוסי דייה רב) תמהו על פירוש זה, 

שהרי אצל נחמיה כתוב 'ואזני כל העם אל ספר התורהי, וכן יובפתחו 
עמדו כל העםי, ונשתתקו והאזינו, ובודאי שהיה שם יותר מעשרה, ובכל זאת 
כולם צריכים לשתוק, ומשמע שאין חילוק בין אם יש עשרה בלעדיו או לא. 


ובבית יוסף (סיי קמו דיה גרסינן) כתב בשם מהריי אבוהב, שגם לדעת הבה"ג 

שהיכן שיש עשרה בלעדיו מותר לו לדבר, היינו דווקא בדברי תורה, 

אבל בדברי חול אסור, שהרי הוא מחויב בקריאת התורה. אלא שבשעה שהוא 

עוסק בתורה הוא יוצא מזה החיוב. ומתבאר מדבריו ששייך לפוטרו מחובת 
שמיעת הקריאה, באופן זהמי. 


ג. רבינו יונה (ח. דייה רב ששת) כתב שאם קודם שנפתח הספר תורה, חוזר 

פניו ומראה עצמו שאינו רוצה לשמוע ספר תורה אלא לקרוא ומתחיל 

לקרוא מותר, ואפילו כל אדם, כיון שכבר התחיל במצוה תחילה וראו אותו 

אנשי בית הכנסת שקבע עצמו לקרוא אינו פוסק בעבור הספר תורה, אבל 

אם לא התחיל ללמוד תחילה אין לשום אדם אפילו מי שתורתו אומנתו לספר 

בשום ענין אחר כך, ולכן הגמרא אומרת דהוה מהדר אפיה, כי רק בזה יהיה 
מותר, אבל בלי זה אסורל'. 


והגר"א באמרי נועם (שם) שיבח תירוץ זה שהוא הנכון. וביאר את דברי רבינו 
יונה, שכיון שהחזיר פניו קודם שנפתח ספר התורה, נחשב כאילו 
יצא כבר מבית הכנסת5" ולכן אין לו שום איסור5ל. 


וכעין זה כתבו התוספות בסוטה (לט. דייה כיון) באופן הראשון, שאפשר לומר 
שמחזיר פניו שאני. וכ"כ בתוסי שאנץ בשם הרשב"ם. ובפשיטות 
משמע מדבריהם שהחזרת פניו מועילה תמיד ללמוד בשעת קריאת התורה!. 


ד. עוד כתבו התוספות בסוטה באופן השני, ורבינו יונה (ח. דיה רב ששת), 

שכיון שרב ששת היה סגי נהור, היה פטור מקריאה משום דברים שבכתב 

אי אתה רשאי לאומרם בעל פה, על כן היה מותר לו ללמוד, וזהו מה שאמר 

רב ששת אנחנו בשלנו, שהוא יכול ללמוד רק דברים שבעל פה ולא דברים 
שבכתב. 


ה. עוד כתבו התוספות (ח. דיה רב ששת, סוטה לט. דייה כיון - באופן השלישי) בשם 

רבינו חננאל והרי"ף, שדווקא רב ששת שתורתו אומנתו היה מותר לו, 
אבל כל מי שאין תורתו אומנותו אסור, והוסיפו שכן מסתבר כדבריהם. וכן 
הובא ברי"ף בברכות (ח.) בשם רבינו חננאל, וכתב שלהורות לאדם ששואל 
לפי שעה או לפרש איזה דבר, יש עליו את האיסור שאמר רבא בר רב הונא, 


**ישאסור לספר אפילו בדבר הלכה. וכן כתב הרמביים בהלכות תפילה (פיייב ה"ט) 


ומי שהוא עוסק בתורה תמיד ותורתו אומנתו מותר לו לעסוק בתלמוד תורה 
בשעה שהקורא קורא בתורה. 


מה. וכן כתב בהגהות הרמ"ך על הרמב"ם (תפילה פיייב ה"ט) בשם בעל הלכות גדולות. 

מו. ואף לדברי המהרי"א בביאור ההלכות גדולות, צריך לומר שסברו שחובת הקריאה היא על 
הציבור, ולא על כל יחיד ויחיד, ולכך שייך שיפטר מחובת הקריאה, והחולקים עליו שאסור אף 
באופן זה סברו, שהוא חובת כל יחיד, ולא שייך לפוטרו אף באופן זה. 

מז. וביארו התוספות שכל התירוצים האחרים סוברים שמה שנקטה הגמרא דרב ששת מהדר 
אפיה, לא שבזה הוא מותר, אלא שאפילו שמהדר אפיה ונראה שעוזב את הספר תורה בכל 
זאת מותר. 

מח. ולפי זה אם אחר שהתחילו קריאת התורה יחזיר פניו יעבור באיסור של עוזבי הי שאסור 
לצאת באמצע קריאת התורה. 

מט. אמנם כתב שם, שאף לפי פירושו של רבינו יונה, צריך שיהיה תורתו אומנותו ושיהיו 
עשרה בלעדיו, ורק בלחש. ולכאורה צ"ע שאמנם מובן מה שצריך שיהיה בלחש ושיהיו עשרה 
בלעדיו, אבל מדוע צריך שיהיה תורתו אומנותו הרי הסיבה שמותר היינו משום שקובע עצמו 
למקום אחר ונחשב כאילו כבר יצא מבית הכנסת. ומבואר בדבריו דס"ל שרק אס תורתו אומנותו 
נחשב שכאילו יצא, אבל החזרת פנים של מי שאין תורתו אומנותו לא נחשב שיצא מכאן, כי 
אינו עוסק עכשיו בדבר שהוא אומנותו, אלא רוצה ועוסק בעוד דברים, ובמקרה זה איננו נחשב 
שיצא מבית הכנסת, ועדיין צריך ביאור. אמנם רבינו יונה בעצמו, כתב להדיא שאפילו כל אדם 
יהיה לו היתר זה שכאשר מחזיר פניו הוא מותר. 

נ. וצריך ביאור בזה, שהרי כיון שמחזיר פניו עדיין הוא נראה כיציאה בשעת קריאת התורה 
ומלבד איסור סיפור יש כאן גם מקום לאיסור יציאה וכמו שכתבו התוספות, שזהו החידוש 
במיהדר אפיה, וכיצד ס"ל סברא הפוכה שהחזרת פניו הוא סברא להיתר לחוד. ואפשר ליישב 
שאם נאמר דחיוב קריאת התורה הוא על הציבור דווקא, לכן כיון דמיהדר אפיה הרי אינו חלק 
מן הציבור ושוב אינו מחויב בקריאת התורה, והוי דומיא דתירוץ דסומא ומי שתורתו אומנותו 
דהוא פטור מעיקר דין קריאת התורה. 


הפטורים 
מקריאת 
התורה 
מותרים 
בסיפור בשעת 
קריאת התורה 


השיטות 
שהוא משום 
שהיה סגי 
נהור 


מדוע יש 
להקל למי 
שתורתו 
אומנותו 


האם מי 
שפטור 
מקריאה לא 
נאסר בכך 


השיטה 
שהאיסור 
משום הפסק 
המפסיד 
לברכת התורה 


חובת קריאה 
או חובת 
שמיעה 


ראיות שהוא 
דין קריאה 


לד אוצר 


הנחלת דוד (ח. בתוסי דיה רב) הקשה שבפסוקים מוכח שאף בזה מחויב, שהרי 
עמדו שם ארבע רבוא מישראל!א, ובודאי היה שם בימי עזרא גם 
אה מי שתורתו אומנותו, וכתוב שכל העם האזינו לקול הקריאה. 


אוצר החכמה 


עוד, צריך ביאור הסברא בזה, מה מועיל מה שהוא תורתו אומנותו כדי שיהא 

מותר לספר2. וכתב בביאור הלכה (סיי קמו דייה ויש), שההיתר של תורתו 
אומנותו הוא מחמת פטור בחובת קריאת התורה, שכיון שתורתו אומנותו 
פטרוהו מחובת קריאת התורהי, וכיון שאינו מחויב בקריאת התורה רשאי 


ללמודיד. 


אמנם עדיין יש לעיין בתירוצים הללו, מה יועיל מה שמחזיר פניו, וסומא, 

ומי שתורתו אומנותו פטורים מקריאת התורה, שכל זה מובן רק אם 
יסוד האיסור משום ביטול השמיעה שמחויב בה בחובת הקריאה, וכל האיסור 
הוא רק במי שעדיין מחויב בקריאה, אולם אם נאמר כדברי הפרי מגדים סי 
קמו א"א סקייג) שאיסור סיפור בקריאת התורה אינו שייך לחיוב קריאת התורה, 
ואף אם כבר שמע קריאת התורה אסור לו לספר, אם כן מוכח שיסוד האיסור 
משום בזיון התורה, שמסיר אזנו מלשמוע דברי התורה, ומדוע הותר באופנים 
הללו לדבר, והרי אף אם הם פטורים מהקריאה, עדיין יש איסור משום בזיון 

התורהנה., 


ו. הכל בו (סיי כ) והמאירי (ח. דיה מכיון) הביאו בשם יש אומרים, שכל האיסור 

הוא לפי מנהגם שהקורא ראשון היה מברך לפניה ומסיים לאחריה 

והאמצעיים לא היו מברכין כלל, ומפני זה הדין שלא לספר כלל, כדי שאם 

יקראו לו והוא יספר באמצע יהיה זה הפסק בין שני הברכות על כן אסור 
לספר באמצע. 


אמנם סיים הכל בו שמכל מקום אדון כדעת הראשון שלא לספר כלל אף 

לפי מנהגינו. וכן כתב הבית יוסף (או"ח סי קמ שדעת כל הפוסקים 

שכתבו דין זה בסתם משמע שלא חילקו בין זמן לזמן. וגם רבינו מנוח (פיייב 
ה"ט) כתב שמדברי הרמבים לא משמע כן, שלא חילק באיזה זמניס. 


ד. גדר החיוב בקריאת התורה 


הגר"י ענגיל בספרו ציונים לתורה (כלל ט) חקר בגדר מצות קריאת התורה, 

האם חובתה שכל אחד מהציבור יקרא בפיו, והשליח הקורא לציבור 

מוציאם ידי חובת קריאה מדין שומע כעונה. או שאין להם כלל חיוב לקרוא 

וכל חיובם הוא שמיעה בלבד, וכמו שמצינו במצות הקהל שהחיוב הוא לשמוע 

את דברי התורה כלשון ספר החינוך (מצוה תריב) עובר על זה בין איש ובין 
אשה שלא בא במועד הזה לשמוע דברי התורהי'י. 


ומצינו בירושלמי (מגילה פיד ה"א) שמקשה וכי זה קורא וזה מברך, אמר רבי 
ירמיה, מכאן שהשומע כקורא, ומשמע שיש בו מצות קריאה ממש. 


נא. כפי שכתוב בנחמיה (ז סו שכך היה מנין בני ישראל באותה שעה, ובפרק חי כתוב שנאספו 
שם כל העם. 

נב. ואכן אם האיסור נידון כאיסור דרבנן בעלמא היה אפשר לומר שהקילו בזה למי שתורתו 
אומנותו, אמנם קשה לומר כן שהרי איסור זה הוא מדברי קבלה וחמור כמו איסור דאורייתא 
לגבי שספיקו לחומרא, וכמו שמבואר לגבי האיסור לצאת באמצע קריאת התורה, שהגמרא 
נשארת בספק על יציאה בין פסוק לפסוק, ופסקו רבינו יונה (דיה בין) והטור (סיי קמו) שספיקו 
לחומרא, וכן בבה"ג כתב שהוא כדאורייתא. וביאר הדברי חמודות (על הרא"ש סי ז אות לא) 
שהלכה הנלמדת מדברי קבלה יש להחמיר בו מספק כספק דאורייתא. 

נג. והוא פטור מכל המצוות המבטלות אותו מסדר לימודו, וכעין שמצינו בשבת (א.) שמי 
שתורתו אומנותו פטור ממצות תפילה. ובירושלמי (פ"א ה"ב) מצינו שלרבי יוחנן גם מקריאת 
שמע פטור, שזה שינון וזה שינון, והיינו ששניהם הם לקיום מצות תלמוד תורה, כמבואר בקרן 
אורה (יא. אות יז) [ראה במערכה בענין יחובת קריאת שמע וזמנהי בביאור הענין בהרחבה], וכמו 
כן יש לומר לענין קריאת התורה שאף היא מענין תלמוד תורה. וכן כתב בעתים לבינה (על 
ספר העתים סי קעו אות נז) בביאור שיטת הבה"ג. 

נד. וזהו פטור כעין מה שתירצו הראשונים לעיל לגבי סומא, שכל מי שפטור מקריאת התורה 
לא שייך אצלו האיסור בכך שמתבטל משמיעת הקריאה. ולדרך זו, וכן לדרך שהוא פטור משום 
סומא, מובן אף לפי השיטות שחובת קריאת התורה היא על כל יחיד, ומכל מקום פטרוהו. 
נה. ויש שביארו (עולת כהן סי קמו ס"ב אות יב) בזה שאכן אסור לדבר בדברי חול, ולא הותר 
אלא כשמדבר בדברי תורה, וכמעשה של רב ששת שגרס במשנתו, ומשום שבדברי חול בודאי 
יש בזיון לתורה, ולא הותר אלא כשעוסק בדברי תורה, וכיון שעוסק בלימודו אין זה בזיון, ומכל 
מקום לא הותר אלא באופנים הללו, ולולא זאת חייבו את כל העם לשתוק ולשמוע את הקריאה, 
אף שכבר שמע קריאה בציבור, ורק משום שיש עשרה שומעים, או שלומד בלחש, ואינו מבטל 
את השומעים, בזה הותר לו ללמוד. והטעם שמחויב לשתוק ולשמוע עמהם הוא כדברי הגר"א 
(אות ד) שהוא משום יאל תפרוש מן הציבורי. 

נו. וחקירה זו שייכת בין אם נאמר שהוא חובת ציבור ובין אם נאמר שהוא חובת יחיד. ומכל 
מקום אין לתלות נידון אם זה חובת שמיעה או חובת קריאה, בנידון אם צריך להוציא את 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים 


וראה לשון הראבין סיי עג) יוהקורא בתורה מוציא את הרבים ידי חובתן 

מקריאה, לפיכך הרי הוא אומר לציבור אתם צריכים לברך ולקרות 

כמותי תסכימו לקריאתי ולברכתי ותברכו עמיי, עכ"ל. ומפורש בדבריו שזו 
חובת קריאה. 


ובן מצינו בתוספות (סוטה לט. דיה כיון) וברבינו יונה (ח. דיה רב ששת) שכתבו 

שסומא פטור מקריאת התורה כיון שדברים שבכתב אי אתה רשאי 
לאומרן בעל פה. ובזה ביארו דברי הגמרא (ח.) שרב ששת בשעת קריאת 
התורה היה גורס, ואף שאסור לספר בשעת קריאת התורה, שכיון שהיה סומא 
הרי הוא פטור ורשאי לגרוס. והקשה הנחלת דוד (ח. בתוסי דיה רב) שאם נאמר 
שהחיוב הוא לשמוע, מה הטעם שסומא פטור, הלא שמיעה שייכת אצלו. אכן 
מדברי הראשונים מבואר שסברו שהוא חיוב קריאה, וכיון שלא שייכת אצלו 

קריאה", הרי הוא פטור מדין קריאת התורה. 


אמנם הרמב"ם (תפילה פיב ה"א) כתב שסיבת תקנת קריאת התורה היא כדי 
שלא ישהו שלשה ימים בלא ישמיעת תורהי, ולכאורה מבואר מלשונו 
שהמצוה היא לשמוע. 


והמגן אברהם (סיי רפו סק"ב) כתב שאשה חייבת לשמוע קריאת התורה ואע"פ 

שנתקנה משום תלמוד תורה ונשים אינן חייבות בתלמוד תורה, מ"מ 
מצוה לשמוע כמו מצות הקהל. ומבואר בהדיא שהתקנה היא לשמוע. ודוחק 
לחלק ולומר שבנשים יהיה חיוב קריאת התורה בשמיעה ולאנשים בקריאה:". 


שנינו במגילה (כגג) הכל עולין למנין שבעה אפילו קטן ואפילו אשה, ושנינו 

עוד (שם כד.) שהקטן אינו פורס על שמע. ופירש רשיי (דייה קטן) שאינו 

פורס על שמע לפי שאינו יכול להוציא את הרבים ידי חובתם שאינו מחויב 

בדבר. וצריך ביאור מאי שנא שבקריאת התורה הוא עולה ואפילו שאינו מחויב 
בדרה. 


ונחלקו בזה הראשונים שם, שהר"ן (על הרייף, שם דיה הכל) כתב שהם רק 
עולים להשלים ולא שיהיו כולם קטנים או נשים שכיון שלאו בני 
חיובא נינהו לא מפקי לגמרי. וכן מובא במאירי (שם דייה הכל) בשם יש מפרשים. 


אמנם הרא"ש (ברכות פ"ז סי כ) הקשה כיצד קטן ועבד ואשה שאינם חייבים 

בתלמוד תורה, עולים למנין שבעה, וביאר משום דספר תורה לשמיעה 

קאי. וכי"כ המאירי (מגילה כד. ד"ה קטן) שאין הכוונה בקריאת התורה אלא 

להשמיע לעם ואין זו מצוה גמורה כדי שנאמר בה הכלל שכל שאינו מחויב 
בדבר אינו מוציא את הרביםל. 


והמהר"י ברונא (שו"ת, סיי קצז) כתב לבאר מדוע קטן עולה לתורה ואינו קורא 
מגילה לרבים כיון שבקריאת התורה סגי בשמיעה, ובמגילה צריך 
קריאה. עוד מבואר שם (סיי קג ששאלוהו, השומע מן הקורא קריאת התורה 


כולם בברכות, ולומר שלדעת הראשונים שסוברים שאינו מוציא ידי חובה בברכה, מבואר שאין 
מצוה לכל אחד ואחד לקרוא דא"כ חובת ברכה מוטלת גם עליהם דמאי שנא העולה לתורה 
מכל השומעים סוף סוף כולם מחויבים בקריאה, אמנם אם המצוה הוא בשמיעה אפשר לומר 
שתקנת הברכה היתה להעולה לתורה כיון שעל ידו נעשית השמיעה. 

שהרי דעת הרמב"ם מבוארת שמוציא את כולם ידי חובה בברכות, ומ"מ משמעות לשונו 
שהבאנו שהוא חובת שמיעה, וע"כ שיש לדחות שאפילו שהתקנה היא שמיעה מ"מ כולם 
מחויבים בברכה משום מצות שמיעה והעולה מוציא את הרבים ידי חובתם. 

נז. אמנם לכאורה קשה מדוע לא שייך אצלו קריאה על ידי דין שומע כעונה. וכתב הרדב"ז 
שסברא הוא שלא שייך דין שומע כעונה כאשר הוא אינו יכול לקרוא ממש, שכל שאינו ראוי 
לבילה בילה מעכבת בו. ומצינו בהגהות אשרי (חולין פ"א סיי ב) ובטור (יויד סיי א) נידון אם יש 
באילם שומע כעונה. 

נח. אולם לגבי חובת קריאת מגילה נתבאר במגן אברהם (סיי תרפט סק"ה) שקריאתה היא כחובת 
קריאת התורה, ושם מבואר שחייבו נשים למרות שהזמן גרמא, לפי שאף הן היו באותו הנס, 
וכתב המגן אברהם (שם סק" בשם מדרש הנעלם רות, שאשה לא תקרא לעצמה אלא תשמע 
מן האיש, וביארו בזה שסבר שהיא חייבת רק בשמיעה ולא בקריאה, לכן נחשב שאינה יבר 
חיובאי לגבי הקריאה. ולכאורה אם ישנו חילוק בין איש לאשה לגבי מגילה, שייך לומר כך גם 
לגבי קריאת התורה. 

נט. ויש לדון לפי"ז שאף בקריאת התורה שהיא מן התורה, כגון קריאת פרשת זכור או פרה, 
יועיל לשמוע הקריאה מקטן, כיון שכל המצוה היא בשמיעה, ואין הקטן צריך להוציאם מדין 
שומע כעונה, ומצינו שהרמ"א בשו"ע (או"ח סיי רפב ס"ד) כתב, שקטן יכול לקרוא בפרשת 
המוספין, או בארבע פרשיות. והפרי מגדים (שם סקיג) הקשה כיצד קטן יכול להוציא את הגדול 
במצוה דאורייתא, ולפי הנתבאר יש לומר שכיון שעיקר המצוה היא בשמיעה, אין חסרון בכך 
שהקטן קורא ושומעים ממנו. אמנם התשב"ץ (ח"א סיי קלא) כתב שאין קטן רשאי לעלות למנין 
שבעה אלא בשבעה קרואים שהם משום כבוד הציבור, אבל קריאה שהיא חובת היום כפרשת 
המוספין או ארבע פרשיות, אין הקטן עולה בהם לפי שאינו מחויב בדבר. ולפי"ז יש לומר 
שבארבע פרשיות או חובת היום הוא חובת קריאה דווקא. 


ראיות 
שהחיוב הוא 
בשמיעה 


כיצד קטן 
עולה לתורה 


גדר נוסף 
שהוא חיוב 
לעשות קריאה 
בציבור 


אוצר 


בבית הכנסת, אם יוצא בזה פעם אחת ידי מקרא, ושוב לא יצטרך לקרוא 

שנים מקרא ואחד תרגום, אלא מקרא פעם אחת. והשיב, שלא יצא משום 

שבקריאת התורה לא קיים אלא רק בתורת ישמיעהי ולא עלתה לו כיקריאהי. 

והוסיף שם שמסתמא ראייתו מדברי הגמרא (בייב מג.) שספר תורה לשמיעה 
קיימא. 


ומתבאר שהראשונים נחלקו בזה, שדעת הראייש שעיקר קריאת התורה אין 

בה אלא דין שמיעת תורה ואין בזה דין שומע כעונה, אכן דעת 

הריין שגם בקריאת התורה צריך הקורא להוציא את הרבים ידי חובתם?, משום 
שהמצוה במעשה הקריאה, וצריך להוציאם מדין שומע כעונהס". 


ולעיל הובאה שיטת בעל הלכות גדולות (הו"ד ח. בתוסי דייה רב ששת) שרב 

ששת היה מחזיר פניו וגורס במשנתו בשעת קריאת התורה, מחמת 
שהיו עשרה שומעים מלבדו, ובפשטות מדובר אף במי שעדיין לא שמע קריאת 
התורה. וכעין זה כתב רבינו יונה (שם) בביאור הענין, שמחמת שהחזיר פניו 
קודם התחלת הקריאה, והראה בעצמו שהוא כמי שאינו יושב שם ואינו עוסק 
בקריאה, ועסוק בתלמודו, לפיכך הותר לו שלא לשמוע קריאת התורה, ויקשה 
לפי"ז שאם נאמר שהיתה תקנה לשמוע או לקרוא את התורה, כיצד אפשר 

להפטר מחובת הקריאה באופן זה. 


והעמק ברכה (קריאת התורה אות ג עמי מז) כתב לבאר שלשיטתם בעל כרחך 

צריך לומר שלא קבעו חכמים חובה על כל יחיד לשמוע או לקרוא 

בדווקא, אלא התקנה היא שיעשו מעמד של קריאת התורה, כדי שיוכל כל 

אחד ואחד לשמוע או לקרוא בתורה, אבל לעולם אין חיוב בפועל על כל אחד 

מתוכם לקרוא או לשמוע, אלא כיון שמתקיים המעמד של קריאת התורה 

נתקיימה התקנה, כיון שהעיקר הוא לעשות האפשרות שישמעו או יקראו 
בתורה, ואף אם בפועל לא שמע את הקריאהלג. 


וכן כתב בהדיא באמרי יושר (שו"ת, ח"ב סו"ס קעא) שקריאת התורה אינו חיוב 
גמור כל כך עלשכל יהיה וחיד, והוכיה זאת כדלעיל, ימכח שמצינו בלב 
ששת שהפך פניו לפני קריאת התורה ועסק בענין אחר ועל כרחך שהוא חיוב 


ו | על הבור אבל אעו היב גמור על כל יחיד ויחיד פמו בתפילה: 


אהח19/08/2018 


מקור ההלכה 


וכן מתבאר בריטב"א (מגילה כא: דייה תנא) בנידון ההלכה שכל אחד מהעולים 

יברך בפני עצמו לפניה ולאחריה, ואין עושים ברכה אחת בתחילה ובסוף, 
והטעם לכך משום גזירת הנכנסים והיוצאים. והקשה הריטב"א שאם כן גם 
בתקיעת שופר נגזור כן. ותירץ ששם לא שייכת גזירה זו, כיון שכל אחד ואחד 
חייב לשמוע את כל התקיעות מתחילה ועד סוף, וכן בשחיטה ובדיקת חמץ. 
ומה שאין כן בקריאת התורה שייך אופן שנכנס באמצע הקריאה, או שיוצא 
באמצע. הרי לנו מפורש שבקריאת התורה אין חיוב לכולם לשמוע את כל 
הקריאה, ובעל כרחך שגדר החיוב הוא לעשות מעמד של קריאת התורה, שיש 

בו אפשרות שכולם ישמעו. 


עוד יש להוכיח כן משיטת תרומת הדשן (סיי כד) שכתב שמותר ללמוד את 

הפרשה שנים מקרא ואחד תרגום, בשעת הקריאה, והמגן אברהם (אוייח 
סי קמו סקיה) כתב שההיתר הוא אף כאשר אין עשרה השומעים מלבדו, לפי 
שמכל מקום הוא עוסק בענין שקוראים בתורה, ואינו עוסק בדבר אחר. ומוכח 
שאף שמסיח דעתו ואינו שומע ממש את הקריאה, כיון שהוא שייך למעמד 
של הקריאה, בכך שהוא עוסק באותו ענין, נחשב כמקיים את חובת הקריאה. 


אכן מדברי השבלי הלקט (סיי לט) שחולק שם וסובר שאסור להסיח דעת 
משמיעת כל פסוק ופסוק, מוכח שהיא חובת כל יחיד לשמוע את כל 
הקריאה. 


ה. דין ציבור בקריאת התורה 


המשנה במסכת מגילה (כג:) מונה את הדברים שצריך בהם עשרה, וכך שנינו 

שם יאין פורסין על שמע וכוי ואין קורין בתורה וכוי פחות מעשרהי. 

ולגבי פורסין על שמע נחלקו שם הראשונים אם צריך שיהיו רוב העשרה 

מחויבים או שאפילו באחד המחויב פורסין על שמע בעבורו כאשר יש עשרה. 

כמבואר בתוספות שם (דיה ואין). ובשו"ע (סיי סט) פסק שבדבר שבקדושה לא 
צריך רובם מחויבים בדבר. 


ס. ופן הוא לשון ספר העתים (סיי קפב) ואהל מועד (דרך הרביעי נתיב ח) הרשב"א (שו"ת, ח"א 
סיי יז) אבודרהם (דיני קריאת התורה). 

סא. המגן אברהם (סיי רפב סק" כתב שאין הקטן רשאי לקרוא לציבור, ומשמע מדבריו שאינו 
רשאי אלא לעלות ולברך, אכן הפרי מגדים (א"א שם) הוכיח שרשאי אף לקרוא לעצמו כשהוא 
עולה ומברך, ובשער הציון (שם אות טז) ביאר שאף המגן אברהם מודה לזה, וכל מה שכתב 
שאינו קורא היינו כשאחרים עולים לתורה, שאינו קורא עבורם. 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים לה 


והר"ן (שם ה. דיה הוה) כתב בשם הרמב"ן שלא נמנו במשנה אלא דברים 

שהם חובת ציבור שאין עושים אותם אא"כ עשרה או רובם מחויבים 

בדבר כגון שלא שמעו קדיש וברכו. ולכך לא מנו במשנה קריאת המגילה שכל 

מה שצריך בה עשרה הוא משום פרסומי ניסא ואפילו בשביל יחיד קוראים 
אותה. 


ויש לעיין לשיטת הרמבין מהו יסוד הדין שצריך ציבור בקריאת התורה, האם 

עיקר התקנה לא נתקנה אלא לציבור, ואף לאחר שקיים הציבור בפנינו 
אין חיוב של כל יחיד ויחיד, אלא אחרי שיש ציבור הלה חובה על היציבורי 
ונמצא שצירוף עשרה הוא סיבה ויסוד המחייב של קריאת התורה. ומה שאין 
כן במגילה שעיקר החיוב הוא על כל יחיד, אלא שישנו 'תנאיי שאין יכולים 
לקיימה שלא בזמנה אלא בעשרה, או שאף בקריאת התורה אין הציבור מיסוד 
החיוב, שבאמת חובת קריאת התורה מוטלת על כל יחיד ויחיד[כמו בקריאת 
המגילה]אלא שאי אפשר לעשות את הקריאה אלא בציבור המחויבים, וכמו 

כל דבר שבקדושה, והוא תנאי לקיום התקנה. 


ונפק"מ באופן שיש יחיד שלא שמע האם אפשר לקרוא בעבורו, שאם הוא 

משום דבר שבקדושה, הרי הוא תלוי במחלוקת דלעיל של פריסת 
שמע ביחיד, ונפסק בשו"ע (אויח סי סט) שפורסין אפילו ליחיד. אבל אם 
התקנה לא היתה אלא על ציבור המחויבים, הרי שליחיד לא נתקנה כלל ולא 
יקראו. ומצינו במהרי"ל (הו"ד באליה רבא סיי רצב) שכתב, פעם אחת איחר מהריי 
סגל בשבת לבוא לבית הכנסת עד שסיימו קריאת התורה וקידם את עצמו 
והתפלל עם הציבור ואחר כך קרא הפרשה, והוכיח מזה המהרשיים (שוית ח"א 
סיי קעה) שקרא בתורה בפחות ממנין המחויבים, ומשום שהוא חובת יחיד. 


עוד נפקא מינה אם לאחר שיש ציבור מחויבים, תיב כל אחד לשמוע את 

כל הקריאה, או שדי שיש שם עשרה שמקשיבים לשליח ציבור, והשאר 
שאינם שומעים את כל הקריאה, אינם מבטלים את חובת הקריאה, לפי שיש 
עשרה השומעים, אכן אם זו חובת יחיד, כל אחד מהם מחויב לשמוע את כל 


הקריאה. 


ובחיי אדם (כלל לא סי"א) נקט שהחיוב חל על כל אחד שישמע קריאת 

התורה, ולא די בכך שתתקיים קריאה בתוך הציבור, ומימ נסתפק 
האם יקראו ליחיד, משום הברכה, שכל תקנת הברכה היתה משום כבוד 
הציבור, ובשאין ציבור שחייבים בקריאה לא תיקנו ברכה, ולכך לא יקראו. 


הנה בפשטות דברי הגמרא (מגילה כג:) מבואר שהטעם שאין קורין בתורה 

בפחות מעשרה הוא משום דין דבר שבקדושה שצריך עשרה. וכן משמע 

שם בפירוש הרע"ב (מגילה פיד מיג. ומשמע שמשום עיקר חובת הקריאה אין 
צריך דווקא שיהיה שם ציבור המחויבים, אלא החיוב חל על כל יחיד. 


אמנם הר"ן (שם כג: דיה ואין קורין) כתב 'דתקנתא דרבנן היא ולא תיקנו אלא 

בציבורי. ומבואר שבקריאת התורה הוא דין אחר, ולא משום דין דבר 

שבקדושה, אלא צריך עשרה כדי שיחול החיוב, ובשאין ציבור נחסר בעיקר 
החיוב והתקנה. 


והרמב"ם בהלכות תפילה (פ"ח ה"ד) כתב וז"ל 'תפלת הציבור יהיה אחד 

מתפלל בקול רם והכל שומעים, ואין עושין כן בפחות מעשרה 

גדולים וכו', וכן אין אומרים קדושה ולא קוראין בתורה ומברכין לפניה ולאחריה 

ולא מפטירין בנביאים אלא בעשרה' עכ"ל. ובפרק י"ב (הלי א-ג) כתב 'משה 

רבינו תיקן להם לישראל שיהו קורין בתורה ברבים בשבת וכוי ואלו הן הימים 

שקורין בהם בתורה בציבור וכו', אין קורין בתורה בציבור בפחות מעשרה 
אנשים גדולים בני חורין', עכ"ל. 


ומזה שכפל הענין משמע שדין ציבור בקריאת התורה הוא מיסוד דין התקנה, 
שאין היחיד מחויב בזה כלל אלא הוא דין על הציבור. 


וכן כתב הביאור הלכה (סיי קמו דייה ולקרות) שבתפילה אחד מקבץ עשרה בני 

אדם אף שכבר התפללו ויצאו ידי ברכו וקדושה, ועובר לפני התיבה ואומר 

ברכו וקדושה, והכל עונים אחריו, ולא מצינו כן בקריאת התורה שאחד שלא 

שמע קריאת התורה יוכל לקבץ עשרה שכבר קראו ולקרוא בשבילו, ובעל 
כרחך שלא נתקנה אלא בציבור דווקאלי. 


סב. ונפקא מינה שהרי מבואר להלן (אות ה) שצריך לצרף עשרה המחויבים בקריאת התורה, 
וכאשר היה בציבור שעשו קריאת התורה ולא שמע את כל הקריאה, או שדיבר בדברי תורה 
באופן המותר או בביהכיינ שבאלכסנדריא שמחמת גדלו לא שמע הקריאה, האם הוא כבר יצא 
ידי חובה ושוב לא יוכל להצטרף למנין של קריאת התורה, שכבר אינו מחויב בדבר, או שכיון 
שלא שמע הרי הוא עדיין מחויב בדבר להשלים את שמיעת הקריאה. 

סג. וכן כתב בגינת ורדים (או"ח כלל ב סיי כד דיה ולענ"ד) שקריאת התורה הוקבעה לציבור ולא 


מדוע צריך 
ציבור לחלות 
החיוב 


האם צריך כל 
אחד לשמוע 
את כל 
הקריאה 


מטעם שדבר 
שבקדושה 
צריך עשרה 


מדוע לא גזרו 
בשבת שמא 
יעבירנו 


כיצד הותר 
להחזיר פניו 
וללמוד 


רובו ככולו 


הוכחת 
הביאור הלכה 


דקדוק 
ברמב"ם 


בנשים 


לו אוצר 


עוד כתוב במעשה רב (אות קעה) בשם הגר"א שהטעם שלא גזרו חכמים על 

קריאת התורה בשבת משום שמא יעבירנו, כפי שגזרו בשופר ולולב כיון 

שהיא חובת ציבור. וביאר הפעולת שכיר (שם) שבקריאת ספר תורה אם אין 

מנין עשרה אין חיוב כלל על היחיד ובדבר שאין חיובו מוטל כי אם על הרבים 

אין לחוש שמא יעבירנו כמו שמצינו בגמרא (שבת קמז: עירובין ג.) שירבים מדכרי 
אהדד". 


וכתב באמרי יושר (שויית, ח"ב סוס קעא) שקריאת התורה אינו חיוב גמור כל 

כך על כל יחיד ויחיד, שהרי מצינו (ח.) ברב ששת לפי פירושו של 

רבינו יונה (ד"יה רב ששת) שיכול להפך פניו לפני קריאת התורה ולעסוק בענין 

אחר, ועל ידי זה נפטר מחובת הקריאה, ואם היתה זו חובת יחיד לא שייך 

לפוטרו על ידי זה, ובעל כרחך שהוא חיוב גמור על הציבור אבל אינו חיוב 
גמור על כל יחיד ויחיד כמו תפילה. 


כתב הברכת שמואל (יבמות סי כא אות א) בשם הגרייח לדון אם מועיל רוב 
מדין רובו ככולו לצירוף עשרה בקריאת התורה ובקריאת מגילה ובחזרת 
השיץ. 


ותלה זאת בנידון הנ"ל, שאם החיוב חל אפילו על אחד אלא שדין עשרה 

הוא כתנאי בקיומה של הקריאה, שאינה נאמרת אלא בעשרה, בזה 

שייך דין רובו ככולו. אבל אם נאמר שהחיוב חל רק על עשרה בדווקא, וכל 

זמן שאין עשרה אין כלל חיוב, הרי שלא שייך הדין דרובו ככולו שהרי אין 
חיוב כלל, ואפילו מיעוט חיוב ליכא, שהרי החיוב חל דווקא עיי עשרה. 


ומבואר שאם זה חובת ציבור מיסוד התקנה לא מועיל רוב. וכן משמע 
מלשון החיי אדם הניל שכתב יולא תיקנו אלא כשכל הציבור חייבין 
בקריאהי, ומשמע שאם הוא תקנה על ציבור לא מועיל גם רוב. 


והביאור הלכה (סיי קמג ד"ה בפחות) כתב להוכיח מדברי הר" (ה. דיה הוה) 
שכתב דכל הנך דכתיבי במתניי הן חופת ציבור, ובעינן רוב או כל 
המחויבין, ומוכח מלשונו שיש לומר ירובו ככולוי לגבי קריאת התורה. 


וידוע בשם הגרח לדחות הראיה, שאין דברי הר"ן אמורים אלא לענין פריסה 
על שמע ותפילה בציבור, אבל לגבי חובת ציבור בקריאת התורה אפשר 
שצריך דווקא שיהיו כולם מחויבים. 


וכתב הרמבים (תפילה פייח ה"ד) וז"ל 'תפלת הציבור יהיה אחד מתפלל בקול 
רם והכל שומעים, ואין עושין כן בפחות מעשרה גדולים ובני חורין 
וכו', ואפילו היו מקצתן שכבר התפללו ויצאו ידי חובתן משלימין להם לעשרה 
והוא שיהיו רוב העשרה שלא התפללו, וכן אין אומרים קדושה ולא קוראין 
בתורה ומברכין לפניה ולאחריה ולא מפטירין בנביאים אלא בעשרה' עכ"ל. 
ובפרק י"ב (הלי א-ג) כתב 'משה רבינו תיקן להם לישראל שיהו קורין בתורה 
ברבים בשבת וכוי ואלו הן הימים שקורין בהם בתורה בציבור וכוי, אין קורין 
בתורה בציבור בפחות מעשרה אנשים גדולים בני חוריןי עכ"ל. 


ומדוקדק בדבריו שבפרק יייב לא כתב שמועיל רוב עשרה, כיון שכאן מלבד 
דין דבר שבקדושה יש דין נוסף של ציבור, ומשמע כהגר"ח שלא 
מועיל רובו ככולו בחובת ציבורלד. 


אמנם במסכת סופרים (פיייח היה) כתוב 'הנשים חייבות לשמוע קריאת ספר 

כאנשים וכוי ואם אינן יודעות בלשון הקודש מלמדין אותן בכל לשון 
שיכולות לשמוע וללמודי עיכ. וביאר המגן אברהם (סיי רפב סק שאשה חייבת 
לשמוע קריאת התורה ואעיפ שנתקנה משום תלמוד תורה ונשים אינן חייבות 
בתלמוד תורה מ"מ מצוה לשמוע כמו מצות הקהל שהנשים והטף חייבים בה. 


וקשה שהרי הנשים לא מצטרפות להיחשב ציבור, וכיצד שייך לומר שהם 
חייבות בקריאת התורה. ואם החיוב של קריאת התורה אינו חיוב על 


חובת היהיד, ואין לנו להוסיף על התקנה ולהטילה על היחיד, וכיון שהציבור יצאו ידי חובה 
אי אפשר לחזור ולקרותה, ועיי"ש שדן האם הוי ברכה לבטלה ומסיק שמ"מ אין בזה ברכה 
לבטלה. 

סד. וביפוד זה יש לבאר את דברי התוספות (סוטה לט. ד"ה כיון) שכתבו שבאופן שמחזיר פניו 
מותר לספר בשעת קריאת התורה. וצריך ביאור הסברא בזה, שהרי כיון שמחזיר פניו הוא נראה 
כיציאה בשעת קריאת התורה, ומלבד איסור סיפור יש כאן גם מקום לאיסור יציאה וכמו שכתבו 
התוספות בברכות (ח. ד"ה רב ששת) שזהו החידוש במיהדר אפיה, וכיצד סוברים כאן סברא 
הפוכה שהחזרת פניו הוא סברא להיתר לחוד. ואפשר היה אם נאמר דחיוב קריאת התורה הוא 
על הציבור דווקא, וכיון דמיהדר אפיה אינו חלק מן הציבור ושוב אינו מחויב בקריאת התורה, 
והוי כתירוץ דסומא ומי שתורתו אומנותו דהוא פטור מעיקר דין קריאת התורה, וכן הוכית 
באמרי יושר להגר"מ אריק (שויית, חב סיי קעא). 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים 


הציבור שייך לומר שהנשים כל אחד מהם חייב לשמוע קריאת התורה, וכמו 
שבמצות הקהל הוא חיוב על כל יחיד ויחיד. 


ו. דין העולה לתורה ושליח ציבור קורא 


כתב הרא"ש (מגילה פיג סי א) נהגו בזמן הזה ששליח ציבור קורא. ותחילה 

ביאר בטעם הדבר, שהוא כדי שלא לבייש את מי שאינו יודע לקרוא, 
כמו ששנינו במשנה בביכורים (פיג מיז) 'בתחלה מי שיודע לקרות קורא, ומי 
שאינו יודע לקרות מקרין אותו, נמנעו מלהביא מחמת הבושה התקינו שיהו 
מקרין את הכלי. אמנם דחה שיש לחלק מהמשנה בביכורים ששם נגרם מכשול 
שנמנעו מלהביא ביכורים ועברו על מה שכתוב בתורה, ולכך עדיף לתקן באופן 
זה, אבל כאן מדוע אי אפשר להבדיל ביניהם שהבקיאין יקראו, והאחרים ימנעו, 

ומחמת הבושה יתנו לב ללמוד הפרשה. 


ולכך פירש הרא"ש טעם אחר, שמשום שאין הכל בקיאין בטעמי הקריאה 

ואין ציבור יוצאין בקריאתו, והוא בעיניו יודע לקרוא ואם לא יקראוהו 

בתורה יבוא לעשות מריבות עם השליח ציבור, לכן התקינו שיקרא שליח ציבור 
שהוא בקי בקריאה, כדי שלא יבואו לידי מריבה. 


וכתב הבית יוסף (או"ח סי קמא דייה ומיש רבינו ומיהו, ודייה מתוך) שמתוך לשון 

הראייש שכתב יתבאר לך שצריך העולה לקרות בנחת עם שליח ציבור 

כדי שלא תהא ברכתו לבטלה, וכן כתבו התוספות (בייב טו. דייה שמנה פסוקים) 
ושאר ראשוניםלה. 


וכתב הבית יוסף בשם מהריי אבוהב, שמצינו בזוהר, בפרשת ויקהל (רב:) 

שאין לקרות כלל אלא רק אחד, וכיון שלדברי הזוהר אסור לקרות 
אלא אחד לבד, אם כן עכשיו שנהגו ששליח ציבור הוא הקורא, העולה אסור 
לקרות, אעיפ שלדברי הפוסקים צריך לקרות ואם לא יקרא כתבו שנחשב 
כברכה לבטלה, מאחר שלא נזכר זה בתלמוד בהדיא, לא שבקינן דברי הזוהר 
מפני דברי הפוסקים, ועוד שהרי יש לומר שכל שהעולה שומע מה ששליח 
ציבור קורא ומכוין ליבו לדבריו הרי הוא כקורא, שהרי שומע כעונה סוכה 

לח;)9!. 


והפיק הבית יוסף, שאפשר שאף לדברי הזוהר רשאי לקרות והוא שלא ישמיע 
לאוזניו, וכן ראוי לעשות לקרות העולה בנחת בענין שלא ישמיע 
לאוזניו. 


העולה מכך שנחלקו הפוסקים באופן קריאת העולה לתורה, שהתוספות 

והראי"יש סוברים שהעולה חייב לקרוא בנחת כדי שלא תהא ברכתו 

לבטלה, ואינו יכול לברך על מה שמקיים מדין שומע כעונה. אמנם מהריי 

אבוהב והבית יוסף כתבו על פי הזוהר שאין לעולה לקרוא כלל, ומשום ברכה 
לבטלה אין לחוש משום שיוצא ידי חובת קריאה בשומע כעונה. 


והעמק ברכה (קריאת התורה אות א עמי מה) כתב בביאור מחלוקתם, שלכאורה 

קשה לדברי הרא"ש מדוע אי אפשר לברך על שומע כעונה כדברי 

הבית יוסף, והיה מקום לומר שהנידון בוה תלוי במחלוקת הראשוניםל' אם 

שומע כעונה נחשב כקורא ממש או שמקיים בשמיעה לחוד ואין זה נחשב 
כקורא ממש. 


אולם כתב שיש להקשות עוד, מדוע להרא"ש אינו רשאי על קריאת 

השליח ציבור, והרי קריאת התורה אינה מצוה שבגופו, אלא מתקיימת 

על ידי שליחות, שהשליח ציבור קורא בציבור והאחרים שומעים, ואין חיוב 

על כל אחד לקרוא בגופו, אלא מחויב רק לדאוג ולהשתתף בכך שתיקרא 

התורה בציבור ויוכלו כולם לשומעה, ומצינו בהלכות פסח (סיי תלב ס"ב) 

שהמשלח רשאי לברך על מעשה שלוחו, ואף כאן יברך העולה על קריאת 
שליח ציבור. 


ותירץ, שיש לחקור אם הברכה שמברך העולה לתורה היא על מצות 
הקריאה, כדין ברכת המצוות, או שהיא חלה על תלמוד תורה 


סה. והביא שכך דעת הרשב"א (שו"ת, ח"ז סיי שסא) והרא"ש (שו"ת, כלל ג סי יב) שבלי הלקט 
(סיי לו) ריב"ש (שויית, סי רד). 

סו. וצריך ביאור שמדין שומע כעונה הרי כל השומעים נחשבים כקוראים, ומכל מקום לא 
הטילו עליהם חובת ברכה, ומאי שנא שהעולה מברך על שמיעתו. אכן יש לומר לדעת הבית 
יוסף, שכל הציבור חייבים אף בברכות, ויוצאים מדין שומע כעונה מהעולה המברך, וראה להלן 
(אות ז) בהרחבה. 

סז. דעת רש"י (סוכה לח: ד"ה הוא) שהמתפללין בצבור ושליח צבור אומר קדיש או יהא שמיה 
רבא ישתקו בתפלתן וישמעו בכוונה, והרי הן כעונין, והתוספות (כא: דייה עד) כתבו שדעת ר"ת 
ור"י שלא ישתוק לצאת מדין שומע כעונה, כיון שאם יצא ידי חובה מדין שומע כעונה יחשב 
הדבר להפסק בתפילה, וביאר הצל"ח (על התוסי שם) שנחלקו האם הוא כקורא ממש, או שיוצא 
בשמיעה לחוד. וראה עוד במערכה בענין שומע כעונה. 


מקור הדין 


מחלוקת 
הראשונים אם 
חייב העולה 
לקרוא בעצמו 


סיכום 
השיטות 


האם רשאי 
לברך על 
קריאה של 
שומע כעונה 


על מה חלה 
הברכה 


אוצר 


שמתקיים בזה, ומדין ברכות התורה, והוכיח מכך שאין מברכים בנוסח יאשר 
קדשנו במצותיו וציונו לקרוא בתורה' שאין זו ברכה על מצות הקריאה, אלא 
היא ברכה על לימוד התורהל". ולפי"ז יישב את שיטת הרא"ש, שכיון שהברכה 
חלה על לימוד התורה, אינו רשאי לברך אלא על לימוד של עצמו, ולא על 
קריאת הש"ץ, שהרי אינו מקיים את הלימוד אלא במעשה שלו, ולחובת ברכה 
צריך מעשה דיבור וקריאה, ואין מברכים על הרהור לחוד. 
נפקא מינה 
אם סומא 


רשאי לעלות 
ולברך 


וכתב הבית יוסף (אויח ריש סיי קמא) שצריך שהעולה לתורה ידע לקרות מתוך 
הכתב מה שמקרין אותו, שאסור לקרות בתורה אפילו אות אחת שלא 

מן הכתב, והביא חבר ראשונים שנראה כך בדבריהם. ולפייז סומא שאינו יכול 
לקרוא מתוך הכתב, אינו רשאי לעלות, שהרי אינו יכול לקרוא. 


אמנם הנימוקי יוסף (מגילה כד. דייה רי יהודה) כתב בשם ספר האשכול שמה 

שמשמע מדברי המשנה (שם) שסומא אינו קורא בתורה היינו לומר 

שאינו קורא בעל פה, אבל כאשר יש לו שליח ציבור שעומד בצידו והסומא 

מברך ועומד בצידו הוא כדת וכדין, ולכן חתן סומא יכול לעלות לתורה. וכן 

כתב בספר האגודה. ומשמע מדבריו שיכול לסמוך על שליח ציבור שקורא 
עבורו. 


והסיק הבית יוסף שכיון שרוב הפוסקים סוברים שאין מעלים לכן אין להעלות 

סומא. וכן מסקנת הדרכי משה (אות א). והמהרי"ל (הובא בדיימ שם) כתב 

שנהגו לעלות לקריאת התורה את הסומא. והב"ח כתב שכבר נהגו לקרות 

סומא לספר תורה בפני גדולי עולם ולא מיחו, כיון שסמכו על המהרי"ל 
שהעלה כן. 


ז. חיוב הברכות בקריאת התורה 


ב בחובת ברכת התורה על קריאת התורה יש לעיין אם כל הציבור מחויבים 
חובת העולה 

בברכה אלא שהוא מוציא בזה את הרבים ידי חובתם מדין שומע 
כעונה, או"שחובת הברכה חלה רק על העולה לתוהה לבדו. 


| sn 


חובת כולם 


דעת התוספות בסוכה (נב. דיה וכיון) לגבי בית הכנסת שהיה באלכסנדריא, 

שהיו מניפים בסודר לידע אימתי צריך לענות אמן, דהיינו כגון לענין 

ברכות התורה שאין חיוב על כל אחד לשמוע את הברכה, ולמדנו בדבריהם 
שאין צריך לשמוע את הברכה כלל. 


אמנם הראבי"ה (סיי קנט) תמה על דברי התוספות שהלא דין על כל יחיד 

ויחיד לשמוע ברכת התורה של העולה לתורה ולצאת בה ידי חובתו, 

נמצא שכאשר הוא מברך ברכת התורה הרי הוא מוציא את הרבים ידי חובתם. 

וכן הוא גם לשון הר"ן (על הרי"ף, מגילה כג. דיה הכל) שהמברך צריך להוציא את 
הרבים ידי חובתם. 


מי שבירן כבו והטור (או"ח סיי קלט) הסתפק אם בירך סמוך לקריאת התורה ברכת התורה 
סמו לאה וקראוהו לעלות לתורה אם יברך שנית, ואם נאמר שחובת הברכה 
היא כדי להוציא את הרבים מה הנידון בזה, והרי פשוט שחייב לברךלל, ובעל 

כרחך שהברכה היא רק חובת העולה ולא חובת הציבור. 


הבית יוסף (שם דייה כתב רבינו) הביא את דברי רבינו יונה שאם לא בירך בקול 
רם צריך לחזור ולברך כיון שהברכות הם להוציא את הרבים ידי 
חובתם, והביא זאת גם בשו"ע (ס"). 


אמנם האחרונים תמהו על דברי הבית יוסף וכתבו שאין ראיה מדבריו אלא 

על יברכוי שצריך לאמרו בקול רם כדי שישמעו ויענו אחריו, ובביאור 
הלכה (שם דיה והברכות), כתב דטעם שצריך לומר בקול רם, כיון שעיקר התקנה 
היתה כדי שיכבדו את התורה בציבור ואם אומר בלחש איזה כבוד התורה 
בציבור יש בכאן, ומנהג שהיה בזמן הגמרא היה ששומעים כולם את הברכה 
כפי שמצינו בסוטה (לט:) שאין הקורא רשאי לקרות עד שיכלה אמן מפי 
הציבור, וכן נמצא במאירי (מגילה כא: דייה הפותח) שכתב שצריך להשמיע את 
כל הברכות. וכתב שלפיייז אף שבדיעבד מסתבר לומר שלא יחזור ויברך דספק 

ברכות להקל אבל נלמוד מכל זה גודל החיוב לכתחילה. 


סח. וראה להלן (אות ז) שנתבאר הענין בהרחבה. 

סט. וכן הבית יוסף (שם דיה וכתב רבינו), הביא שמוכח מדבריו של רבינו יחיאל שם שלא צריך 
לברך בלול רס: 

ע. ראה בעמק ברכה (ברכת התורה אות א, קריאת התורה אות א), ומה שהובא להלן משמו. והביא 
שם מה שכתב בחידושי מרן ריז הלוי בשם הגרח שאינה ברכת המצוות אלא ברכה על חפצא 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים לז 


הרמב"ם בהלכות תפילה (פיייב היו) כתב את דברי הירושלמי (מגילה פיב ה'יג) 
קרא ונשתתק יעמוד אחר תחתיו ויתחיל ממקום שהתחיל הראשון 
שנשתתק ומברך בסוף. 


וקשה הרי אין כאן ברכת התורה בתחילה. ואכן הרי"ף כתב שחוזר לקרות 

מתחילה ויברך, ואם יקרא ממקום שפסק הראשון נמצא שהברכות 

לפניו ולא לאחריו וכמו שפירש הרין שם את הדברים. וכן דעת הראש (מגילה 
פייג סיי ג) והמרדכי (שם פייג רמז תתלב) והטור (סיי קטו). 


וביאור המחלוקת הוא, שהנה כתב המרדכי (שם) בשם רבינו ואל, שהטעם 

של הירושלמי כיון שנשתתק נחשב להיסח הדעת על כן צריך השני 

לברך, אבל בלי זה היה יוצא השני בברכת הראשון, והביא לזה ראיה, ממה 

שכתוב בתוספתא (מגילה פיב ה'יב) מעשה ברבי מאיר שקרא מיושב בבית 

הכנסת של טבעון לאחר שגמרה נתנה לאחר ובירך עליה, ומקשה הירושלמי 

וכי זה קורא וזה מברך, אמר רבי ירמיה, מכאן שהשומע כקורא, משמע שאדם 
יוצא בברכת חבירו. 


אמנם רבינו אפרים בראבי"ה (מגילה סיי תקנב) חולק על זה, וכתב שהמברך 

הקורא בתורה אינו מוציא את הרבים בברכתו, שהרי כל אחד ואחד 
צריך לברך ולקרוא, הלכך היכן שנשתתק צריך אחר לברך, אבל היכן שסח 
אפילו הסיח דעתו אין צריך לברך. והשיב לו רבינו יואל.אי לא משום הנכנסים 


ויוצאים כל שבעה יוצא בברכת הראשון הרי שכמוביא את הרבים. 


ולכאורה מבוארת כאן מחלוקת ראשונים, בגדר הברכה שמברך הקורא 

בתורה האם מוציא את הרבים השומעים או לא, לדעת רבינו 
אפרים אינו מוציא את הרבים ידי חובתו, ולכך צריך לברך מתחילה, אבל אם 
סח המברך בעצמו אינו צריך לחזור ולברך, אך לדעת הראשונים שהוכיחו 
שצריך לחזור ולברך למדו שבאמת הוא מוציא את הרבים ידי חובתם ובכל 
זאת צריך לחזור ולברך בתחילה על כרחך שיש הפסק על ידי שמסיח דעתו. 


ולפי זה לדעת הרמביים שסובר שלא צריך לחזור ולברך, הרי מתיישב היטב 

אם נאמר שסובר שהוא יוצא ידי חובה מהראשון והיסח הדעת אינו 

מפסיק בברכה לכן אינו צריך לחזור ולברך, כיון שיצא ידי חובה ונחשב הכל 
כקריאה אחת. 


שנינו במגילה (כא.) הפותח והחותם בתורה מברך לפניה ולאחריה. וכתב 

הרא"ש (ברכות פ"א סי ג) שמי שהשכים ללמוד קודם שילך לבית 

הכנסת ובירך על התורה כשקורא פרשת קרבנות בבית הכנסת אינו צריך 

לחזור ולברך. ואפילו שאותו שקורא בתורה חוזר ומברך אשר בחר בנו אפילו 

שכבר בירך כל הברכות קודם פרשת קרבנות לא דמי. דאותה ברכה נתקנה 

על קריאתו בציבור כמו שנתקנה ברכה לאחריה וכמו שתיקנו אשר בחר 
בנביאים למפטיר. 


ויש לחקור בגדר חיטב ברכה זו?, האם הם ברכות על מצות תלמוד תורה 

אלא שאפילו שכבר בירך הכא מאיזה טעם תיקנו שמברך על תלמוד 

תורה שנעשה בדרך קריאת התורה, או שהברכה אינה כלל שייכת למצות 
תלמוד תורה אלא היא ברכה על דין קריאת התורהלא. 


ונחלקו בזה הראשונים, שהתוספות (ר"ה לג. סודייה הא רבי יהודה), דנו האם 

אשה מברכת על מצוות עשה שהזמן גרמא, והוכיח רייי בר יהודה 

מהא דנשים עולות למנין שבעה ואפילו שאינם מצוות לעסוק בתורה. ומבואר 
שסבר שברכת העולה היא ברכת המצוות של מצות תלמוד תורה. 


אמנם כתבו שם בשם ריית להוכיח שברכת קריאת התורה לפניה ולאחריה 
אינה משום תלמוד תורה, שהרי אשה עולה לתורה ומברכת ואפילו 
שאשה אינה מצווה לעסוק בתורה, ועוד שאפילו בירך ברכת 'הערב נאי או 
נפטר ביאהבה רבהי חוזר ומברך, ועוד שבמקום שאין לוי כהן קורא במקום 
לוי ומברך אע"פ שכבר בירך בקריאה ראשונה. ומבוארת מחלוקתם בגדר 
הברכה של העולה אם הוא ברכת מצוות תלמוד תורה או ברכה אחרת. 


של תורה ולכך שייכת גס בנשים. 

עא. יש נפקימ בזה אם הפסיק בדברי תורה בין ברכה הראשונה לקריאת התורה, בשו"ע (או"ח 
סי קמ סיב) ובמשנייב (שם סק"ו) כתב שנחשב הפסק, ובעמק ברכה (קריאת התורה אות א) כתב 
שאם הוא ברכת מצוות תלמוד תורה אין כאן הפסק שהוא עוסק בדברי תורה, אבל אם אינה 
חלה על התלמוד תורה אלא על הקריאה דווקא, נחשב הפסק. 


קרא ונשתתק 
ועמד אחר 
במקומו 


גדר הברכה 


מחלוקת ריי 
ורבינו תם 


מדוע מברך 
גם לאחריה 


ברכת התורה 
לעצמו לא 
פוטרת 
הקריאה 


לח אוצר 


ובטור (או"ח סיי קלט) הביא את ספיקו של אחיו רבינו יחיאל, שנסתפק אם 

בירך ברכת 'אשר בחרי בנו בבוקר ואחר כך קראוהו לעלות לתורה, 

אם צריך לברך ברכה ראשונה, והרי הברכה הזו לכאורה היא ברכה לבטלה, 

שהרי רגע קודם בירך ברכה, ושכך היה נראה להטור ושאל את אביו הרא"ש, 
והשיב לו שיש לו לברך כיון שלא חילקו חכמים. 


ואם נאמר שברכה ראשונה שלפני קריאת התורה, איננה ברכה על מצות 

תלמוד תורה אלא היא ברכה של קריאת התורה, מה השייכות בין ברכת 
התורה שבכל יום שהיא על המצוה, לברכת התורה שמברך קודם קריאת 
התורה. אלא משמע שהוא אותו דין ברכה רק שיש כאן תקנה לברך ברכה 
נוספת, על מצות תלמוד תורה, משום תלמוד תורה דרבים, ולכך נסתפק כיון 
שלא היה כאן הפסק אין לברכת התורה הראשונה שם ברכה כיון שלא נתפסה 
על תלמוד תורה והברכה השניה היא ממש אותה ברכה, ובמקרה כזה לא שייך 

== שיברך בשנית. 


והבית יוסף (שם) כתב שלדברי התוספות (ר"ה לג.) נפשט ספיקו של רבינו 

יהיאל אם יפול לברך בשנית: הבית חמה על זה, ישכאשר היה 

הפסקה ולמד בינתיים, ודאי שיכול לברך גם לדעת רבינו יחיאל, אבל כאן 

מדובר שלא למד תורה בכלל. ולפי הנתבאר לעיל מיושב, שלסברת התוספות 

שיסוד הברכה היא ברכה על דין קריאת התורה ולא על תלמוד תורה, הרי 

יש חילוק גדול בין ברכת התורה שבכל מקום לבין ברכת התורה שיש בקריאת 
התורה. 


והשיטמ"ק (נדרים פא.) כתב שקריאת התורה יש לה חשיבות לעצמה כמו 

שבברכת הנהנין מברכים על היין משום חשיבותו כך גם בקריאת 

התורה משום חשיבותו יש לו ברכה בפני עצמולצ. ומבואר בדברי השיטמ"ק 

שמצות תלמוד תורה הנעשית בדרך תלמוד תורה דרבים היא חשובה ומזקיקה 
רכה לעצמה; ולעולם הברכה היא על התלמוד תורה שבה. 


6 Fis 


אמנם יש לעיין לפייז מהו ההבדל בין מצות תלמוד תורה שאינו מברך ברכות 
התורה אלא לפניה ולא לאחריה, ובין דין קריאת התורה שמברך ברכות 
התורה לפניה ולאחריה. 


והרשב"א (שוית, חיז סי תקמ) נשאל בזה, והשיב שתלמוד תורה מצוה ואין 

מברכין על המצוות לאחריה כמו שאמרו בנדה (נא:), אבל קריאת 

התורה שבבית הכנסת שמברכים לאחריה משום שהוא תקנת משה ועזרא, 
ועל התקנות מברכים לפניהם ולאחריהם וכמו שמברכים על הלל ומגילה. 


ובבית יוסף (או"ח סי מז סייו כתב שאפילו אם היו מברכין אחרי המצוות, 

אין זו קושיא כיון שמצות הגיית התורה היא כל היום וכל הלילה ואין 

שעה שאינו חייב לעסוק בתורה ולכן לא שייך לברך אחריה. והיינו שמצות 

תלמוד תורה אין שייך בה לאחריה אבל מצוות קריאת התורה שייך לאחריה 
ולכך מברכיםלי. 


ומבואר בדבריהם שאינה ברכה על מצות תלמוד תורה אלא היא ברכה על 

התקנה של קריאת התורה, ולכך יש בה ברכה לאחריה כיון שאינה 

מצוה אלא תקנה או שהיא מצוה שיש לה סוף, אבל אם היא ברכה על מצות 
תלמוד תורה אין לנו טעם לכך שמברך לאחריה. 


כתב בשו"ע (סיי קלט ס"ת) אפילו בירך ברכת התורה לעצמו ותיכף קראוהו 

לקרות בתורה, צריך לחזור ולברך 'אשר בחר בנוי כשקורא בתורה, 
דמשום כבוד התורה נתקנה כשקורא בציבור. ופירש בביאור הלכה (שם דיה 
והברכות) שהברכות אלו לא ניתקנו כל עיקר אלא מפני כבוד התורה כשקורא 
בציבור, והיינו דכשקורא בה בציבור יש לכבדה קבל עם ולקבוע עליה הודאה 


עב. חפרי מגדים (א"א סיי קלה) הקשה איך יתכן שהלכו שלשה ימים בלא תורה והרי יש מצות 
קריאת שמע כל יום. ותירץ שתורה מתוך הכתב יש בה חשיבות מיוחדת וזה מה שנחסר להם, 
והתקנה היתה לקרוא תורה מתוך הכתב, הרי שיש שני סוגי תלמוד תורה, מתוך הכתב ושלא 
מתוך הכתב, ועל החשיבות של מתוך הכתב תיקנו ברכה. אמנם השיטמ"ק כוונתו לומר שמחמת 
התקנה שיש כאן לקרוא בציבור יש לו חשיבות מיוחדת שהרי אם קורא מתוך הכתב לבדו אין 
יבהה 

עג. וכעין שני תירוצים אלו של הרשב"א והבית יוסף יש ברבינו מנוח (תפילה פי"ב), שכתב 
דקריאת התורה מצוה בפני עצמה ולכן מברך לפניה ולאחריה כקריאת ההלל. ועוד תירץ, שמשה 
רבינו עה ועזרא כשתיקנו לקרות בתורה בציבור כך תיקנו לברך לפניה ולאחריה, ועל תקנתם 
אין לגרוע ואין להוסיף, אבל בתלמוד תורה הגיית התורה ולימודה אין לה הפסק ומשום הכי 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים 


בפני עצמה. ולפייז יש מקום לדון שאינה מדין ברכת המצוות אלא כברכת 
השבתלי. 


בירושלמי (פיז היא נב:) אמר רב שמואל בר אבדימא לא למדו ברכת התורה 

מברכת הזימון אלא לרבים, ופירש בעל החרדים שכך קבלה היתה 
ביד רב שמואל מרבותיו, שהעולה לתורה הוא שחייב לברך אבל יחיד אינו 
מחויב לברך כלל, וכל חיוב ברכת התורה הוא רק על הקורא ברבים. והקשה 
הירושלמי ואם לרבים [שרק לרבים הוא חייב] בינו לבין עצמו לא יברך, ותירץ 
רבי אבא מרי, עשאוה כשאר כל מצוותיה של תורה, מה שאר כל המצוות 
טעון ברכה אף זו טעונה ברכה, דהיינו שאף שאין בזה אין הדין המיוחד של 
יברכת התורה, מכל מקום כיון שיש חיוב דרבנן לברך על עשיית כל המצוותעה, 
וזהו מדין 'ברכת המצוותי, אבל מדין יברכת התורהי הוא מחויב מדאורייתא 
רק בקריאה של רבים, וכמו שמצינו שיש ברכת הזימון מיוחדת ברבים כך יש 

ברכת התורה מיוחדת על קריאה של רבים. 


ומבואר מתוך דברי הירושלמי שכאשר קוראים ברבים בזה יש חיוב ברכת 

התורה מדאורייתא, ומה שמפורש בגמרא (כא.) שלמדים מהכתוב יכי 

שם הי אקרא הבו גודל לאלהינוי את ברכת התורה, הוא רק כמו לימוד התורה 

שכתוב שם שהיה לרבים, אבל ללימוד התורה שביחיד כל החוב הוא רק 
מדרבנן בלבד. 


ומכח זה יסד המשכנות יעקב (סיי ס) שיש חיוב ברכת התורה מדאורייתא 
על קריאת התורה ברבים, והסיק כן להלכה. 


השאגת אריה (סיי כד) כתב להוכיח שברכת התורה היא מן התורה, כמבואר 

בנדרים (פא.) מפני מה אין מצויים תלמידי חכמים לצאת תלמידי 
חכמים מבניהן, אמר רבינא מפני שאין מברכין בתורה תחילה. וכן אמר שם 
רבי יהודה שהחורבן היה מפני שלא ברכו בתורה תחילה. ומוכרח שברכת 
התורה היא מדין תורה, שהרי כל תקנות הברכות והתפילות היה רק מזמן 
אנשי כנסת הגדולה כמבואר בסוטה לג), וירמיה קדם לאנשי כנה"ג כמה 
דורות, אלא מוכרח שכבר היה ברכת התורה בזמנם, והטעם משום שהוא 

מדאורייתא. 


ודחה שיש לומר שירמיה כבר תיקן ברכת התורה, אמנם עדיין יש להוכיח 

מכך שנענשו עונש חמור שמחמת זה אבדה הארץ, מוכח שהיא חובה 

מן התורהלי. אכן אם נאמר שמדובר בקריאת התורה בציבור אם כן אין להוכיח 

לכל ברכת התורה ביחיד, שלהנתבאר יש לומר שדווקא בקריאת התורה ברבים, 

חובת הברכה הוא מן התורה, וכן מצינו בדברי הרמב"ם*' שמפרש כך, 
שהמדובר בגמרא בנדרים הוא לגבי קריאת התורה. 


ובבאר שבע (סוטה לג. ד"ה כל) תירץ לפייז את שיטת רשיי בסוטה (לג) 

שהגמרא אומרת שם שכל התורה כולה בלשון הקודש נאמרה, ופירש 

רשיי (דייה כל התורה) שלענין 'לקרוא בבית הכנסת' נאמרה בלשון הקודש, 

והתוספות (ברכות יג. דייה בלשון הקודש, מגילה יז: דייה כל התורה) הקשו על זה 

שהרי עזרא תיקן קריאת התורה, ולפני עזרא לא היתה תקנה זול", ולכן תירצו 

שיש פרשיות שחייבים לקרוא מדאורייתא כמו פרשת זכור או מקרא ביכורים 
ווידוי מעשר ופרשת חליצה. 


אכן לפי הנתבאר לעיל יש ליישב שברכת התורה מדאורייתא הוא כאשר 

קורא בציבור, אע"ג שאין חייבים לקרוא מדאורייתא, אבל אם קרא 

בתורה יש חיוב לברך מדאורייתא ועל זה נאמר 'כי שם הי אקרא הבו גודל 

לאלוקינוי. וזה כוונת רשיי לומר שקריאת התורה נאמרה בלשון הקודש, כלומר 

שכדי שיהיה בזה מעשה של קריאת התורה לרבים, שיהא בו חיוב מדאורייתא 
לברך ברכת התורה, הוא דווקא בלשון הקודש. 


כיון שבירך בשחרית נפטר כל היום. ונראה קצת שכוונתו לדברי הרשב"א והבית יוסף הנ"ל. 
עד. וראה במגן אברהם (סיי קלט סק") שהרוקח כתב שמנהג הקדמונים לכרוע ולהשתחוות 
בברכת התורה. ואפשר משום שיש בזה שבח התורה. 

עה. כפי שמצינו בגמרא (פסחים ז:) כל המצות מברך עליהן עובר לעשייתן. 

עו. כמו שכתבו התוספות (סוטה מא: ד"ה מצוה) שאגריפס לא היה ראוי מן התורה למלכות, 
מזה שנענשו עונש חמור על שהחניפו לו (כמבואר שם לו.). 

עז. בתשובה, הובא בשיטמ"ק (ב"מ פה:) ובשויית הרמביים (סיי מב) אלא שפירש פירוש אחר 
על יבתחילהי, שלא קראו לתלמיד חכם לקרוא תחילה אלא לכהן עם הארץ. 

עח. והאחרונים תמהו על זה שהרי משה כבר תיקן זאת כמבואר בב"ק (פב.) וראה מוש"כ 
במגן אברהם (סיי קלה סק"א). 


דעת 
הירושלמי 
שתלמוד תורה 
דציבור מחייב 
ברכה 
מדאורייתא 


הוכחת 
השאגת אריה 


אימתי הוא 
דאורייתא 


הקורא בלא 
ברכה 


תקנת חכמים 
משום כבוד 
הציבור 


טעם העמידה 
משום שנחשב 
ברית 


אוצר 


ולפי זה רק כאשר קורא בתורה ממש כמו שהיה אצל משה כדפירש רשיי 

בברכות (כא.) כשבא משה לפתוח בדברי שירה אמר להם לישראל אני 
אברך תַחלה ואתם ענו אחרי אמן כי שם די אקרא, אבל אם ילמד בתורה 
שבעל פה במשנה או בגמרא ברבים אין חיוב ברכת התורה מדאורייתא, ואפילו 
אם יקרא בנביא לא יהיה בזה ברכת התורה מדאורייתא, כי צריך שיהיה ממש 


כמו שהיה אצל משה. 


ולפי"ז מיושב מה שבגמרא מגילה (כא:) אמרו דמקרא מגילה מה מברך, רב 

ששת מטרזיא איקלע לקמיה דרב אשי, ובירך מקרא מגילה ושעשה 

ניסים ושהחיינו, והקשה בדבר אברהם (ח"א סיי טז) מדוע לא בירך ברכת התורה 

שהרי קרא ברבים, ולפי הנתבאר שהחיוב ברכת התורה הוא רק על התורה 

ממש ולא על כתבי הקודש, מיושב שאין חיוב ברכת התורה על קריאת התורה 
בכתובים. 


כתב בתוסי הרא"ש (טו. דייה אבל) שאף שמצינו בגמרא (שם) בערום שהפריש 

בלא ברכה תרומתו תרומה, היינו דווקא כיון שברכת המצוות היא רק 

מדרבנן, אבל בברכה דאורייתא לעולם הברכה מעכבת את המצוה, והעושה 

את המצוה בלא ברכה לא קיים המצוה. ויסוד הדברים ע"פ הריטב"א בפסחים 
(ז. דיה כל) שהברכה היא חלק מן המצוה. 


ולפי זה קשה, אם כן ברכת התורה שהיא מדאורייתא, כשלא יברך ברכת 

התורה לא יקיים מצות תלמוד תורה, ובתשובת דבר אברהם (ח"א סיי 
טו) הרבה לדון בזה, וכתב שהרדב"ז בתשובה (ח"א סיי רכט) כתב שאם קרא 
בספר תורה ונמצא פסול יקרא בספר תורה שני בלי ברכת התורה, וקשה מה 
הועיל אם קרא בלא ברכה הרי לא קיים את מצוות תלמוד תורה, ובלי מצוה 
אין בזה קיום מצות קריאת התורה. והוסיף, שמהגמרא (ב"ק פב.) משמע שכל 
יסוד הדין של קריאת התורה הוא בשביל לקיים מצוות תלמוד תורה כדי שלא 
יהיו שלשה ימים בלא תורה, ואם לא יקיימו מצות תלמוד תורה מה הועילו. 
ואפילו אם יברכו ברכת התורה ביחיד לא יועיל, שהרי ברכת התורה של קריאת 
התורה בציבור היא מדאורייתא, וברכת התורה של יחיד הוא רק מדרבנן, ונמצא 
שלא קיים עדיין ברכת התורה על קריאת התורה ברבים, וממילא הרי זה עדיין 

מחויב בברכת התורה מדאורייתאלל. 


במגן אברהם סיי קלט סק"ה) הביא את דברי הבאר שבע דלעיל, שברכת 

התורה על קריאת התורה של רבים היא מן התורה, ובמגן אברהם 

הוסיף על זה דמכל מקום אם בירך על התורה שחרית יוצא ידי חובתו, ובציבור 

נתקנה רק משום כבוד התורה שבציבור. ולכאורה דבר זה אינו כדברי הבאר 

שבע, שלדבריו החיוב של קריאת התורה בציבור הוא חיוב מן התורה, ואילו 

החיוב של ברכת התורה שאומרים בבוקר הוא רק מדרבנן ואין דרבנן יכול 
להוציא ידי חיוב דאורייתא. 


והפרי מגדים (שם א"א) כתב שהמגן אברהם חולק על הבאר שבע, וסובר 

שכשבירך בשחרית לכו"ע הוא דרבנן, וכמשמעות דברי המחבר (ס"ח) 

שצריך לברך שוב מפני כבוד התורה שבציבור, ומשמע שהוא רק תקנה, ואינו 
חיוב מדאורייתאפ: 


ח. עמידת השומעים בשעת קריאת התורה 


הבית יוסף (סיי קמא דיה וצריך לקרות) הביא בשם המרדכי (שבת רמז תכב) 

שהמהר"ם היה עומר בשעת קריאת התורה, וכתב וכן נוהגים קצת 

אשכנום וצרפתיים..ובשריק(אויח סיי קטו ס"דו: כהבשאין בריך לעמוד בעת 

שקורין בתורה. וכך הכריע הגר"א בביאודו שם. אמנם הרמיא (שם) כתב, וש 
מחמירין ועומדין וכן עשה מהרים. 


ובסיבת העמידה מצינו כמה ביאורים: א. במרדכי (שם) מובא שמהריים היה 
עומד בשעת קריאת התורה ובשעה שמלין התינוק, והביא ראיה מן 
הפסוק יויעמוד כל העם בברית' (מלכים בי כג ג. 


עט. אכן יש מקום לומר שהרי מצות תלמוד תורה אינה שונה בין קורא לרבים ובין קורא 
לעצמו, והיא מצוה אחת שמתקיימת בכל לימוד תורה, ואם מצינו ברכה דווקא בקריאת התורה 
לציבור, בעל כרחך שאינה ברכה על מצוות תלמוד תורה שזה אין שייך לקריאה בציבור דווקא, 
ועל כרחך שהיא ברכת השבח על התקיימות לימוד תורה ברבים, וכיון שנחשב כברכת השבת 
פשיטא שאינה מעכבת את המצוה, שדווקא בברכת המצוות נאמר האי מילתא, משום שהברכה 
היא חלק מקיום המצוה, ואין זה שייך כלל בברכת השבח. ובדברי הירושלמי משמע שברכת 
התורה שבקריאת התורה יש לה דינים מיוחדים, שהרי בירושלמי כתוב שלמדים ברכת התורה 
מזימון שצריך שיהיה ברבים, והיינו, שמדין הברכה שעל קריאת התורה להיות ברבים, כמו 
שהזימון עצמו צריך להיות ברבים, אם כן כתוב כאן שהברכה על קריאת התורה הוא כעין זימון 


ג. חובת קריאת התורה 


עיונים לט 


ב; במרדכי (הלכות קסמת, סית רמז תתקסה) כתב, שיש עומדים שעת קריאת 

התורה, ומביאים ראיה מדכתיב (נחמיה ח ה) יוכפתחו עמדו כל העםי. וכתב 
שם שאין ראיה מפסוק זה שהרי בסוטה (לט.) מפורש שהכוונה לשתיקה, וכך 
משמע בירושלמי (מגילה פ"ד ה"א) דההוא גברא שהיה קורא וסומך אמר לו 
עמוד מה נתינה בעמידה ובאימה, משמע שדווקא החזן שמקריא לציבור הוא 
שצריך לעמוד, אבל השומעים אינם צריכים לעמוד. וכן בטור (סיי קמו) הביא 
שרב שר שלום כתב שאפשר לשבת, ושלא ראינו מי שנהג לעמוד, כי מה 
שכתוב בפסוק וכפתחו עמדו כל העםי, אותה עמידה היינו שתיקה ולא עמידה 

כפשוטו, ולכן אין צריך לעמוד. 


אמנם הט"ז (שם סקיא) דחה את הראיה שהביא שר שלום מהגמרא (סוטה 

לט.) שעמידה הוא רק שתיקה, שודאי עמידה הוא כפשוטה, אבל 
העמידה היתה בשתיקה, שאם נאמר שעמידה היא שתיקה, אם כן כשכתוב 
בגמרא בשבועות (ל.) שבשעת גמר דין צריכים בעלי דינים להיות בעמידה 
מדכתיב (דבתיש ש ₪ ועמדו שמ האנשיםי,. האש נאמר שם שהפונה בוה 
שתיקה, אלא ודאי שאינו שתיקה, וכתב ששפיר נהג המהריים בעמידהפ, ואף 
שאין בנ כ להכריע כזיימ נוא דבּריי המהרי"ים שפוים: וכן רא לוג פיז 


ג. הרמ"ע מפאנו (שו"ת, סי צא) כתב טעם נוסף לכך שצריך לעמוד בשעת 

קריאת התורה, שהרי אמורו בירושלמי (הריד בנהרכי קשה אויית סי נו-אות ה) 

שבכל דבר שבקדושה חייב לעמוד על רגליו, ואף קריאת התורה ברבים לכאורה 
נכללת בדברים שבקדושה. 


ואף לדעת החולקים בזה, שהקריאה גופא אינה ידבר שבקדושהי, הנה לדברי 

הכל יברכו את ה' המבורך' הוא דבר שבקדושה, ובאותה שעה צריך 
לעמוד, ובדורות הראשונים שהיה הפותח בתורה לבדו מברך לפניה והחותם 
מברך לאחריה, היה די לעמוד בשעת ההתחלה, ולפיכך נקט הפסוק יבפתחו 
עמדו כל העסי שיש במשמע עמידה ממש בפתיחתו לענות ברכו, ויש במשמע 
שתיקה גם כן בכל זמן היותו פתוח, אבל עכשיו שהעולים כולם אומרים ברכו, 
[מהטעם המבואר בגמרא (מגילה כא:) כופני הנכנסים והיוצאים] לדברי הכל טוב 
ויפה לעמוד כל זמן הקריאה, דלמא משתלי ויתיב גם בשעת ברכו, ועיניך 
רואות היושבים בשעת קריאת התורה שאחד מהם לא קם ולא זע בשעת 

בהכה: 


ד. טעם נוסף כתב שם: שנאמר (נחמיה ח ז) יוהעם על עמדם' וביאר רשיי 

שם שבשעה שהיו אלה מבינים את העם ומתרגמים להם את התורה העם 

היו עומדים. ויותר מזה שרבא בר רב הונא (סוטה לט.) שדרש את הכתוב 

שכפתחו עמדו כל העםי, אין עמידה אלא שתיקה, פשיטא ליה עמידה גופה 
מדכתיב 'והעם על עמדםי, ואפקיה לאידך לדרשה. 


אמנם כתב שעדיין אפשר ללמד זכות על אלו שאין נזהרים בכך, ובלבד 

שיעמדו בשעת ברכו כפעם בפעם, כי יאמרו דהאי קרא יתירא 

דאייתינא ראיה מניה דכתיב יוהעם על עמדם' אין פירושו לאפוקי ישיבה אלא 
למעוטי הילוך. 


הג הביח (סיי קמא דיה וצפיף) כתב שנראה שלא מדינא היהינוהג כן, אלא Iw‏ 

שצריך כל אדם להעלות על דעתו כששומע הקריאה מפי הקורא כאילו 

קיבלה באותה שעה מהר סיני. וכן כתב בספר הזוהר ומביאו הבית יוסף, ובהר 

סיני היו כל ישראל עומדים כמו שכתוב (דברים ה ה) 'אנכי עומד בין הי וביניכםי 

לכן הגון וראוי שיהיו עומדים בשעה שקורים בתורה, אבל בין גברא לגברא 

פשוט שלא צריך לעמוד אפילו לנוהגים בשעת הקריאה. ומסקנתו שמשורת 
הדין אין צריך לעמוד אלא הקורא בלבד בשעת הקריאה. 


וישנם נפק"מ בין הטעמים, אם הוא מן הדין או חומרא יתירא, שאם משום 
יכפתחו עמדו כל העםי, כמו שיש איסור לספר ולמדים מהפסוק הזה 


ושבח והודאה קודם שמתחיל לקרוא בתורה, ובזה ודאי איננו דומה לדיני ברכת המצוות שדין 
הברכה שיהיה חלק מהמצוה. 

פ. ואף שהמגן אברהם הביא את דברי הבאר שבע, מכל מקום חולק עליו בזה. ויש לעיין לפי 
הנתבאר לעיל שאין זה ברכת המצוות אלא כנתינת שבח והודאה על התורה, האם מעכב שיהיה 
עובר לעשייתן, או שיוצא במה שבירך שחרית. 

פא. ודבריו צ'ייב, שהרי המהריים בעצמו לא הביא כמקור את הפסוק יוכפתחו עמדו כל העםי, 
אלא דין אחר משום יויעמוד העם בברית', משמע שמצד 'כפתחו עמדו כל העםי אינו מחויב 
ורק המרדכי הביא שיש שאומרים כן, ממ מדברי המהריים משמע להיפך שאין חיוב אלא רק 
חומרא בעלמא כמושיכ הגר"א הניל לענין עמידה בברית מילה. 


טעם נוסף 
מכח הפסוק 
בנחמיה 


טעם שלישי 
משום אמירת 
ברכו שהוא 
דבר שבקדושה 


מקור נוסף 
לחובת 
העמידה 


טעם נוסף 
שיהא כדוגמת 
מעמד הר סיני 


הנפק"מ 
בטעמים 


לגבי מי 
שמותר לעסוק 
בלימודו 


מקור הדין 


קדושה 
בעשרה 


מ אוצר 


כמו כן יש דין לעמוד, והוא מן הדין, אבל אם הוא משום יויעמדו העם בברית' 

הוא ודאי רק חומרא בעלמא, וכמו שכתב הגר"א (יו"ד סיי רסה סק"ה) על מה 

שכתב הרמ"א (שם), די"א שכל העם עומדים שנאמר "ויעמוד העםי, וכתב 

הגר"א הוא חומרא בעלמא, וכמו כן בזה ודאי שהוא גם רק חומרא בעלמא. 

וכן לטעם הביח אין זה אלא חומרא בעלמא כמו שכתב הב"ח גופיה שאין 
זה מדינא. 


עוד נפק"מ בזה, במי שמותר לו ללמוד בשעת קריאת התורה, וכמבואר 

בגמרא (ח.) שרב ששת מהדר אפיה וגריס, האם יש ענין שיעמוד או 
לא, שאם נאמר משום יוכפתחו עמדוי הרי ודאי שאין צריך לעמוד וכמו שיכול 
לספר כמויכ יכול לעמוד שאין מקום כלל לחלק בזה דמחד קרא נפקא, וכן 
אם נאמר כהב'"יח שמשום ששומעים את התורה, ודאי אין שום ענין שיעמוד 
שהרי הוא לא שומע את קריאת התורה, אבל אם הוא משום הדין שיויעמוד 
כל העם בבריתי יתכן שגם מי שאינו שומע צריך לעמוד. ואף שהוא עצמו 


אוצר החכמה; 


ד. תפילה בציבור וחזרת הש"ץ 


עיונים 


לא משתתף בברית, אבל הרי גם בברית מילה כתב המהר"ים לעמוד אף 
שהברית איננה נעשית איתופ3. 


עוד נפק"מ בזה, במה שדן הפרי מגדים (משב"ז סי קמא סק"א) אם מותר 

לסמוך לשומעים, וכתב שם שמותר לסמוך סמיכה כל דהו, ורק הבעל 

קורא עצמו אסור לסמוך כי צריך שיהיה באימה וביראה. ומקור הדבר 

בירושלמי (מגילה פ"ב ה"א) שהקורא אסור לסמוך, משום ימה התורה ניתנה 
באימה וביראה אף הקורא בתורה באימה וביראהי. 


ולפי"ז אם נאמר שהעמידה היא דין בקריאת התורה שצריך יוכפתחו עמדו 

כל העםי, אם כן הוא מדין שמיעת התורה, וצריך שיהיה גם לשומעים 

עמידה של שמיעת התורה שהיא צריכה להיות באימה וביראה [וכל שכן לדברי 

הביח שכתב שזהו כל יסוד עמידה של המהרים], ומה שאין כן אם נאמר 

שההלכה של עמידה נלמדת מכח ההלכה של ויעמוד העם בבריתי, בזה אפשר 
לומר שהסמיכה כשירה. 


מערכה ד 


תפילה בציבור וחורת הש'ץ 


א. אין דבר שבקדושה פחות מעשרה / ב. בתפילת שמונה עשרה / ג. גדר החיוב / ד. האיסור לזלזל / ה. אופן 


הש"ץ / י. גדר תפילת הש"ץ 


א. אין דבר שבקדושה פחות מעשרה 


שנינו במגילה (כג:) 'אין פורסין על שמע, ואין עוברין לפני התיבה, ואין 

נושאין את כפיהם, ואין קורין בתורה, ואין מפטירין בנביא, ואין עושין 

מעמד ומושב, ואין אומרים ברכת אבלים, ותנחומי אבלים, וברכת חתנים, ואין 
מזמנין בשם, פחות מעשרהי. 


מקור הדין שצריך עשרה לכל דבר שבקדושה, מבואר בגמרא (מגילה כג:)* 

שהוא ממה שנאמר (ויקרא כב לב) ונקדשתי בתוך בני ישראלי, ולמדים 
בגזירה שוה, נאמר כאן 'תוך', ונאמר (במדבר טז כא) 'הבדלו מתוך העדה הזאת', 
מה תוך האמור להלן בעדה, אף תוך האמור כאן בעדה, ומכאן שדבר 
שבקדושה צריך עדה, ואין עדה פחותה מעשרה, שנאמר במרגלים (שם יד כז) 
יעד מתי לעדה הרעה הזאתי, והם היו עשרה שהרי יצאו מהם יהושע וכלב. 


ובירושלמי (פ"ז הייג) למדו מגזירה שוה אחרת, נאמר (ויקרא כב לב) 'ונקדשתי 
בתוך בני ישראלי, ונאמר (בראשית מב ה) 'ויבואו בני ישראל לשבור 
בתוך הבאים', מה בני ישראל שנאמרו שם בעשרה, אף כאן עשרה. 


וכתב הרין (מגילה כג: ד"ה ואין) שאין הדרשות אלא אסמכתא, כיון שסדר 
תפילה גופו אינו אלא מדרבנן. 


בגמרא (כא:) 'אמר רב הונא הנכנס לבית הכנסת ומצא צבור שמתפללין, אם 

יכול להתחיל ולגמור עד שלא יגיע שליח צבור למודים יתפלל, ואם 

לאו אל יתפלל. רבי יהושע בן לוי אמר, אם יכול להתחיל ולגמור עד שלא 

יגיע שליח צבור לקדושה יתפלל, ואם לאו אל יתפלל. במאי קא מפלגי, מר 

סבר יחיד אומר קדושה, ומר סבר אין יחיד אומר קדושהי, וכתבו התוספות 
(ד"ה אין) שלהלכה אין יחיד אומר קדושה. 


והקשה הרשב"א (דיה מר), והלא משנה שלימה שנינו במגילה (כג:) 'אין פורסין 

על שמע וכוי בפחות מעשרהי, והיינו משום 'קדושהי, וכי רב הונא 
נחלק על המשנה. והביא את דברי רש"י (ד"ה רב) 'יחיד המתפלל עם הצבור 
אומר קדושי, והיינו שאין כוונת רב הונא שיחיד אומר קדושה אלא ביחיד 
המתפלל עם הציבור, אך יחיד המתפלל לעצמו לכו"ע אינו אומר קדושהי. 


פב. ויש מקום לדחות שבברית שמצווים כל ישראל בברית של זה, לכן נחשב קיום דינם ולכן 
צריכים לעמוד אבל בקריאת התורה כיון שאינו צריך לשמוע לא צריך לעמוד. 

א. וכן בסנהדרין (ב.) שעדה היא עשרה. וכן הוא ברמב"ם (תפילה פ"ח ה" טור ושו"ע (או"ח 
סי נה ס"א, סי סט ס"א). 

ב. אולם בטורי אבן (מגילה כג: דייה אין) הוכיח מדברי רשיי להיפך, שגם יחיד המתפלל לעצמו 
לרב הונא אומר קדושה, וכתב שאין דברי רב הונא מתיישבים עם המשנה אלא לפירוש הגאונים 
]הוייד להלן בענין פורס על שמע [שיפורס על שמעי אינו אמור על יקדושהי, ואייכ קדושה לא 


והנה בגמרא דנו על הקדושה שאומרים בחזרת הש"ץ, וכתבו תלמידי רבינו 

יונה (ברכות שם דייה ולענין) שלענין קדושה של ברכת יוצר אורי וקדושה 
של יבא לציון גואלי [שאומרים 'קדוש קדוש קדושי וגוי ויברוך כבוד ה' 
ממקומו"], נחלקו בו המפרשים, יש אומרים שבכלל דבר שבקדושה הוי, ואין 
אומרים אותו בפחות מעשרה, ואומרים שכשמגיע לישפה ברורה' ידלג אותוי, 
אבל רבני צרפת זיל ומקצת הגאונים זל אומרים שמותר היחיד לאומרו, שאין 
זה בכלל דבר שבקדושה, אלא עקדישךי שאנחנו מקדישין אותו, ובכיוצא בזה 
אמרו שאין לנו לעשותו בפחות מעשרה, אבל קדושה של יוצר שאין אנו 
מקדשין אותו, אלא מזכירין הקדושה שאומרים לו משרתיו, מותר ביחיד, שאינו 
אלא כמו ספור. וכן גם בובא לציוןי כיון שאינו אלא אמירת פסוקים בעלמא 

אין בּכך :פלום. וכתבו שלזה נוטה בעתמורי הרב נריוי. 


ודייק רבינו יונה דבריו ממה ששנעו יכל דבר שבקדושהי, והרי אין לך דבר 

שבקדושה יותר מקריאת שמע שיש בו עול מלכות שמים, ואפילו הכי 
אין קריאת שמע בכלל הדין שצריך עשרה, ומותר לקרותה ביחיד, ומזה מוכח 
שיכל דבר שבקדושהי אין הכוונה כל דבר שיש בו קדושה, אלא הכוונה לכל 
דבר שהותקן בתחילה לאומרו בעשרה משום קדושה, שבאלו אין אומרים אותם 
בפחות מעשרה, ולכן קריאת שמע שלא הותקנה מתחילה לאומרה בעשרה, 
אומרים אותה אף ביחיד, ולכן גם קדושה של יוצר אור שלא הותקנה בעשרה 

כמו הקדושה שבחזרת הש"ץ, קורין אותה ביחידד. 


שנינו במגילה (כג:) 'אין נושאין את כפיהם פחות מעשרהי, ובביאור הטעם 

שצריך עשרה בברכת כהנים, נחלקו הרשב"א והרין. הרשב"א (דייה ואין) 
ביאר, שהוא משום הזכרת השם שאומר ייברכך השםי, שאין כבוד להזכיר את 
השם בפחות מעשרה, וכמו שבברכת הזימון מזכירים יאלהינוי דווקא בעשרה. 


אולם הרין (מגילה כג: דייה ואין נושאין) כתב, שדין עשרה בברכת ‏ כהנים נלטה 
מן הפסוק (במדבר ו כג) יכה תברכו את בני ישראלי ובני ישראל היינו 
עשרה, אך כתב שהוא אסמכתא בעלמא. 


ובמאירי (שם דיה ונשוב) כתב, שברכת כהנים צריכה עשרה שאף היא בכלל 
דברים שבקדושה, ואין דבר שבקדושה פחות מעשרה. 


הוזכרה כלל במשנה. וכעין זה מבואר בשויית הרשבייא (חייא סי ), שלרב הונא אין צריך עשרה 
לקדושה כשם שאין איסור ליחיד לקרוא בתורה, וביאר שאין זה סותר למשנה שאין דבר 
שבקדושה פחות מעשרה, שהמשנה מדברת דווקא במוציא אחרים. 

ג. וכן דעת הרמב"ם (תפילה פיז הייז), הרשב"א (שו"ת ח"א סיי 6, רביגו ירוחם (אדם וחוה, נתיב ג 
חייב), המנהיג (תפילה סיי לא) בשם רב נטרונאי גאון, והאגור (סיי קא-קב) בשם שבלי הלקט (סי יג. 
ד. ובשולחן ערוך (או"ח סיי נט סיג הביא בי הדעות, וכתב שראוי לחוש לדעת המחמירים, 
שלא לאומרה ביחידות. 


סמיכה 
כישיבה 


קדושה 
שב'יוצר אור' 
וב'ובא לציון' 


גדר דין 'דבר 
שבקדושה' 


דין עשרה 
בברכת כהנים 


לולא דין 
עשרה כל כהן 
היה נושא 
כפיו בתפילת 
לחש 


ברכת כהנים 
אינה אלא 
בשעת עבודה 


דווקא בשעת 
עבודה של 
ציבור 


הרי בלאו הכי 
צריך עשרה 
מדין עבודת 
ציבור' 


דין עשרה 
בשעת ברכת 
כהנים עצמה 


הכהנים 
והישראלים 
מצטרפים 
לעשרה 


אוצר 


ובשפת אמת (דיה ואי) ביאר, שאין להקשות הרי אין ברכת כהנים אלא 

בחזרת הש"ץ וא'יכ בלאו הכי צריך עשרה בשביל חזרת הש"ץ, 

שאילו היתה נשיאת כפים בפחות מעשרה, גם כהן המתפלל ביחידות, היה 
נושא את כפיו ומברך את העם בתוך תפילתו. 


והנה עיקר דין נשיאת כהנים אינו אלא בשעת עבודה, כמבואר בסוטה (לח:) 

שכל כהן שאינו עולה בעבודה, והיינו קודם שיסיים הש"ץ ברכת רצה, 

שוב אינו עולה, שנאמר (ויקרא ט כב) ישא אהרן את ידיו אל העם ויברכם 

וירד מעשות החטאתי, ופירש רשיי (שם דיה וירד) שמשמע מן הפסוק שבעוד 

העבודה בידו בירך, ורק אחר כך וירד מעשותי, כלומד שסיים לעשות הק 
אחר שבירך את העם. 


וכתבו התוספות (שם לח. דיה וכתיב), שדווקא בעבודה של ציבור יש נשיאת 

כפים, ולא בעבודה של יחיד, ובכל יום היתה עבודה של ציבור בקרבן 

התמיד, ולא היתה נשיאת כפים אלא בזמן קרבן התמיד, כמו ששנינו (תמיד 

לב) שלאחר סיום עבודת התמיד היו נושאים כפיהם. ובזמן הזה וכן בזמן 

המקדש בשאר ערי ישראל, שאין קרבן התמיד ואין עבודת הציבור, התפילה 

היא במקום עבודה, וכמבואר בגמרא שצריך שיעלו הכהנים לדוכן בברכת רצה 
שהיא במקום עבודה. 


והקשה בעמק ברכה (פומרנצייק, נשיאת כפים אות א) שמדברי הר"ן והרשב"א 

(שם) משמע שאין דין עשרה בברכת כהנים אלא פוזירבנן,. נההי בהיך 

עשרה מדיןך 'עבודת הציבורי ודיך זה הוא מזדאתוהיתא, וכמבואר שספרי ראה 

פסייב) שגם בגבולין נשיאת כפים הוא מדאורייתאה, וא"כ צריך עשרה לנשיאת 

פהנים מדאורייתא. כדי שתהא: עבודה בציבורי, וקשה על הרשבת יוהריין 
שמשמ מדפריהם שצריך עשרה בנשיאת כפים רק מדרבנן. 


ותירץ בעמק ברכה, שמצד דין יעבודת הציבורי היה די במה שהיו עשרה 

בשעת התפילה עד סמוך לנשיאת כפים, ובזה מספיק כדי שתהיה 

התפילה בגדר 'עבודת הציבורי והרי זה נחשב ישעת עבודהי אך לא היה צריך 

שיהיו עשרה בשעת ברכת כהנים עצמה, ורק מדין דבר שבקדושה או משום 
הזכרת השם צריך עשרה בנשיאת כפים עצמה. 


כתב השולחן ערוך ‏ סי" קכח ס"א) שהכהנים העולים לדוכן והישראלים 

השומעים מצטרפים יחד להחשב כעשרה, ואין צריך עשרה כהנים 
שעולים לדוכן או עשרה שומעים בדווקא, וכתב במשנה ברורה (סקיב) שהוא 
הדין אפילו אם רובם כהנים, ואפילו אם רק ישראל אחד שומע הברכות אין 
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₪₪ בכך, וטע הדבר. כתב במשנה ברורה. (שם) משום שגם הכהנים‎ eR 


בית כנסת 
שכולם כהנים 


בכלל הברכה, שנאמר (במדבר ו כז) 'ואני אברכםי. 


מלבד דין עשרה שצריך שיהיו בשעת ברכת כהנים, מצינו דין נוסף בדין 

עשרה שבברכת כהנים, שדווקא בישראל המתברכים אין צריך עשרה 

שומעים, אבל כשהשומעים הם רק כהנים, דווקא עשרה כהנים יכולים לענות 
אמן אחר ברכת אחיהם הכהנים כשאין שם ישראלים כלל, כדלהלן. 


הנה מבואר בגמרא (סוטה לח:) 'בית הכנסת שכולה כהנים, כולן עולין לדוכן. 

למי מברכין, אמר רי זירא לאחיהם שבשדותי. ומקשה הגמרא, הרי שנינו 
בברייתא יבית הכנסת שכולה כהנים מקצתן עולין ומקצתן עונין אמןי. ומחלקת 
הגמרא, שהברייתא מדברת דווקא כשיש שם אחד עשר כהנים או יותר, שגם 
אחרי שאחד מהם יעלה לדוכן לברך עדיין ישארו עשרה כהנים שיענו אמן, 
אך כשאין שם אלא עשרה כהנים בלבד, כולם עולים לדוכן'. וביאר רשיי (שם 


ה. והביא בעמק ברכה בשם הגרי"ז הלו ששאלו את הגר"ח הלוי, איך יתכן שנשיאת כפים 
בתפילה היא מדאורייתא לסוברים שתפילה אינה אלא מדרבנן, והשיב שאף הסוברים שעיקר 
תפילה מדרבנן היינו שמדאורייתא אין חיוב להתפלל אבל ענין התפילה הוא מדאורייתא לכו"ע, 
ואם התפלל מקיים מצוה דאורייתא הנקראת עבודה. 

ו. וכן הובא בתשובות והנהגות (ח"ד סי לו דייה אמנם) בשם הגר"ח, וכתב שלפי זה אין מועיל 
צירוף של רוב מתפללים עם מיעוט שאינם מתפללים. והקשה על המשנה ברורה (סיי נה ס"ק 
ל שהסתפק אם בנשיאת כפים ישן מצטרף או לא, שהרי ישן לא מהני להצטרף לגדר יעבודת 
הציבורי. וביאר שזהו הטעם שבני חוץ לארץ אין נושאין כפיהם בכל יום, שמרוב טירדות חששו 
שלא יהיו עשרה מתפללים בשעת עבודה. 

ז. ופן פסק הרמב"ם (תפילה פטיו ה"ט) והשולחן ערוך (או"ח סיי קכח סכ"ד). ומדברי הקרן אורה 
(סוטה שם ד"ה לא) משמע, שאף אם נשארו מקצתם אינם עונים אמן אחר ברכת הכהנים. 

ח. ובביאור הלכה (דיה יותר) הקשה, שמשמע שאף כשיש שם אחד עשר כהנים, אחד עולה 
לברך, ועשרה עונים אמן, והרי לכמה מן הפוסקים כשכהן אחד נושא את כפיו אין זה מצוה 
אלא מדרבנן, וא"כ היה עדיף שיעלו כולם לברך אף שלא ישתייר שם עשרה שעונים אמן, כדי 


ד. תפילה בציבור וחזרת הש"ץ 


עיונים 


מא 


דייה אישתייר) שפחות מעשרה כהנים, אינם חשובים לעצמם לברכה, ולכך עדיף 
שיעלו כולם ויברכו לאחיהם שבשדות". 


והקשה המאירי (שם דיה בית), הרי ברכת כהנים בעשרה והכהנים מן המנין, 

ולכן כשיש מנין מצומצם בבית הכנסת מכהנים וישראלים יחד, עולים 
הכהנים לברך אף שאין נשארים עשרה שעונים אמן, ואייכ מדוע כשכולם 
כהנים, אין עולים מקצתם אף שלא ישתיירו עשרה שיענו אמן. ובכסף משנה 
(תפילה פט"ו ה"ט) ובמגן אברהם (סיי קנח ס"ק לח) תירצו שיש חילוק בין 
ישראלים העונים אמן, שאין צריכים עשרה, לכהנים לבדם כשאין ביניהם 
ישראלים כלל, שאז אינם חשובים לענות אמן לברכת כהנים אלא בעשרה. 


ובביאור החילוק כתב הט"ז סיי קכח ס"ק כג) שישראל אפילו אחד מועיל, 

משום שברכת כהנים נאמרה בתורה בלשון יחיד, אך כהנים אינם 
בכלל זה, אלא שאנו רוצים לחלקם ולקבוע לחלק מהם שם 'מתקבליםי, ואין 
שם 'מתקבליםי על כהנים עד שיהיו עשרה. ומשמע מדבריו, שלולא שריבתה 
תורה ברכת כהנים בלשון יחיד, גם לישראלים לא היה עליהם ישם מתקבליםי 
עד שיהיו עשרה ישראלים, ואף אחר שחידשה תורה גדר 'מתקבלי על ישראל 
יחיד, אין זה אלא בישראל, אך בכהנים חוזר הדין שאין שם 'מתקבליםי עליהם 

פחות מעשרה?ל. 


שנינו במגילה (כג6 'אין פורסין על שמע וכוי פחות מעשרהי, ונחלקו 

הראשונים בביאור ענין יפורס על שמע;, רשיי (שם דיה *אין פורסי) 

פירש 'מנין הבא לבית הכנסת לאחר שקראו הצבור את שמע, עומד אחד 

ואומר קדיש וברכו וברכה ראשונה שבקריאת שמע. פורסין, לשון חצי הדברי. 

וביאר הר"ן' (שם דייה מתניי), כגון שהיו כאן עשרה בני אדם שהתפללו כל אחד 

בפני עצמו ביחיד ולא שמעו לא קדיש ולא קדושה הרי אחד מהם עומד 
ומתפלל בקדיש וברכו ומתחיל ביוצר. 


הר"ן (שם) בשם הגאונים הביא פירוש אחר, שפורסין היינו מלשון 'מתחיליםי, 

שאין מתחילים ברכות קריאת שמע להוציא את אחרים ידי חובתם, 

בפחות מעשרה. ותלמידי רבינו יונה (כא: ד"ה ויש) כתבו בשם יש שמקשים 

שפורסין הוא לשון מברכים, כלשון התרגום על הפסוק (שמואל אי ט יס כי 
הוא יברך הזבחי ייפרוס דבחתאי. 


ורבינו יונה כתב בשם רבינו מאיר, שאף שאמרו (ר"ה לה.) שהעם שבשדות 

שהם אנוסים ואינם יכולים לבוא לבית הכנסת, שליח ציבור מוציאן 

ידי חובתו מתפילה, מכל מקום מקריאת שמע אינם נפטרים אלא באמירה. 

וכן בעניית אמן אינו פוטר אלא בעשרה**, ולפיכך אין פורסין על שמע כדי 

לפטור את השומעים בעניית אמן אלא בעשרה, שאם לא כן אין בעניית אמן 
כלום. 


אולם ברדב"ז (שויית, ח"ד סיי רמא) כתב, שכל שהתפללו כל העשרה ביחידות, 

אף שכולם לא שמעו קדיש וקדושה, אין פורסין על שמע. וביאר שאחר 

שהתפללו כולם ביחידות פרח מהם חובת קדיש וקדושה שאינה אלא בציבור, 

ואף שחוזרים אחר כך ומצטרפים יחד, אין מועיל להם אחר שכבר פקע מהם 

החיוב, ולא אמרו פורס על שמע, אלא כשיש ביניהם שלא התפללו כלל ולא 
פקע מהם חובת קדיש וקדושה. 


לענין הלכה, פסק בשולחן ערוך (או"ח סיי סט סייא) אם יש בני אדם שהתפללו 
כל אחד בפני עצמו ביחיד, ולא שמעו לא קדיש ולא קדושה, עומד 
אחד מהם ואומר קדיש וברכו וברכה ראשונה יוצר אור ולא יותר, וזה נקרא 


שיקיימו מצות עשה דאורייתא. 

ט. ויש להבין מה החסרון כשעולים מקצתם, הרי את עצם הברכה של ברכת כהנים, מברכים 
אף בשביל העם שבשדות, ואין צריך את הכהנים שבבית הכנסת שיהיה עליהם שם ימתקבליסי. 
וראה בקרן אורה (סוטה שם ד"ה לא) שדייק מדברי רשיי (שם) שלדעתו כשיש יותר מעשרה עדיף 
שישארו עשרה כהנים כדי שיענו אמן, אך לדעת הרמב"ם (תפילה פטיו הייט) עדיף שיעלו כולם, 
ורק בדיעבד אם נשתיירו מקצתם, עונים אמן. והנה לדעת רשייי מבואר, שיש ענין שיהיו בתוך 
בית הכנסת 'מקבליםי לברכה שיענו אמן מלבד העם שבשדות, ועל זה הנידון מתי הכהנים הם 
בכלל 'מקבליםי כדי שלכתחילה לא יעלו לדוכן ויהיו 'מקבליםי. אולם לדעת הרמב"ם אין ענין 
שיהיו לכתחילה 'מקבליםי, ולעולם עדיף שכולם יעלו, וא"כ הנידון הוא רק האם בדיעבד אלו 
שלא עלו לדוכן יכולים לענות 'אמן' אחר ברכת אחיהם. אמנם יש להבין מדוע אינם יכולים 
לענות אמן כשאר מברך את חבירו שעונה אמן אחר ברכתו. 

י. בתב בבית יוסף נסיי סט דייה תנן) שדברי רשיי סתומים קצת, והר"ן כתבם מבוארים יפה. 
יא. באלו הדברים שאינם נאמרים אלא בעשרה, אך בשאר ברכות מוציא את חבירו בפחות 
מעשרה. 


החילוק בין 
ישראל העונים 
אמן לכהנים 
העונים אמן 


פורס על שמע 


אוצר 


מב 


ל על שמע. אולם במשנה ברורה (סק"א) הביא את דעת הרדב"ז, שכל 


סוגיות הגמרא 
במעלת 
התפילה 
בציבור 


השראת 
השכינה 
בציבור 


אין תפילה 
נשמעת אלא 
בציבור 


שעה שציבור 
מתפללים היא 
'עת רצון' 


הטעם 
שנקראת ‏ עת 
רצוןי 


שהתפללו כולם ביחידות, פקע מהם חובת קדיש וקדושה. וצריך שיהיה לכל 
הפחות אחד מהם שעדיין לא התפלל. 


ב. בתפילת שמונה עשרה 


מלבד מה שכמה מחלקי התפילה הם בכלל דבר שבקדושה, כגון קדושה, 

קדיש, ברכו, יהא שמיה רבה, ברכת כהנים, ושנינו (מגילה כג:) אין דבר 

שבקדושה פחות מעשרה, יש דין נוסף של תפילה בציבור. וכתבו בחיי אדם 

(ח"א כלל יט ס"א) ובמשנה ברורה (סיי צ סיק כח) 'עיקר תפילה בציבור הוא 

תפילת שמונה עשרה, דהיינו שיתפללו עשרה אנשים שהם גדולים ביחד, ולא 

כמו שחושבין ההמון שעיקר להתפלל בעשרה הוא רק לשמוע קדיש וקדושה 
ופרכו ופד וזהף טעות:. 


במסכתין (.) מבואר, מנין לעשרה שמתפללין ששכינה עמהם, שנאמר (תהלים 
פב א) 'אלהים נצב בעדת אלי'. 


עוד שנינו בברייתא (שם), 'תניא אבא בנימין אומר אין תפלה של אדם נשמעת 

אלא בבית הכנסת, שנאמר (מלכים אי ח כח, דברי הימים בי ו יט) 'לשמוע 

אל הרנה ואל התפלהי, במקום רנה שם תהא תפלהי, אולם בגליון השייס (שם) 

דייק מדברי התוספות (ע"ז ד: דיה כיון)'* שגרסו 'אין תפלתו של אדם נשמעת 

אלא עם הצבורי. ונמצא שלגירסת התוספות יש מעלה לתפילה בציבור מחמת 

שהיא נשמעת, אולם לגירסא שלפנינו אין מעלה שנשמעת לתפילה בציבור 
כי אם בבית הכנסת. 


עוד מצינו בגסרא 6 אפר רבי יוהנן משום רבי שמעון בן יוחי, .אי דכתיב 
(תהלים סט יד) יואני תפלתי ל הי-עת רצו תיוות" עת וצו בשעה 
שהצבור מתפלליןטי. ובפיאורי הדרשה מצינר כמה דרכים באחרוטים: 


בבית אלהים למביייט (שער התפילה פיייא) ובמהרש"א (ח"א דייה מייד) ביארו את 

הדרשה מ'ואני תפילתי לך הי עת רצװי", שהתפילה שאני מתפלל 

ביחידות, הרי היא מקובלת לפניך הי בעת רצון, היעו בשעה שהציבור 
מתפללים". 


אולם הריא"ף (ח. דיה בשעה) ביאר, שהראיה מפסוק זה לדברי רבי יצחק שאף 

המתפלל ביחידות יש לו לכוין לשעה שהציבור מתפללים, היא מסוף 
הפסוק 'אלהים ברב חסדך ענני באמת ישעךי, שאם היה מדובר על תפילת 
הציבור, לא היה צריך לומר שתתקבל תפילתו יברב חסדךי, שהרי תפילת 
הציבור אינה חוזרת ריקם, וכמו שאמרו בגמרא (שם) שאין הקב"ה מואס 
בתפילתם של רבים. אלא בהכרח שמדובר על תפילת היחיד בשעה שהציבור 
מתפללים שהיא עת רצון, ועל זה אמר 'אלהים ברב חסדךי שקבלת תפילת 

היחיד כתפילת הציבור היא חסד הי. 


בבית אלהים (שער התפילה פי"א) פירש הטעם ששעה שהציבור מתפללים בה 

נקראת יעת רצון' מפני שהקבייה מרוצה באותה העת, וכמו שאמר רבי 
יוחנן (ו6) שבשעה שהקב"ה בא לבית הכנסת ולא מוצא שם עשרה שיוכלו 
לענות על דברים שבקדושה מיד הוא כועס, שנאמר (ישעיה נ ב) 'מדוע באתי 


יב. ולכן אינם מקפידין רק שיהיו עשרה בבית הכנסת. 

יג. באגרות משה (או"ח ח"א סי כט) דן בגדר מעלת עצב בעדת' שהיא מתקיימת גם ברוב 
עשרה, אך אינה מועילה למעלת 'תפילה בציבורי. 

יד. דברי התוספות הובאו להלן בענין 'שתי דרגות בתפילה בציבורי, ויש שדחו שכוונת 
התוספות שבית הכנסת היינו עם הציבור, כמבואר בגמרא 6, אך אין כוונתם לגרוס אחרת 
בגמרא. ראה בספר ואני תפילתי לך (עמי מה). 

טו. מאמר זה אמר רבי יצחק לרב נחמן, לאחר שאמר לו שיתפלל בשעה שציבור מתפללים, 
תמה עליו רב נחמן 'מאי כולי האיי, והוכיח לו רבי יצחק שיש מעלה בתפילה בשעה שהציבור 
מתפללים, מדברי רבי יוחנן. אולם הרי"ף והרא"ש גרסו באופן אחר, ראה להלן (אות ה). 

טז. וכתב המהרש"א שעל מה שתפילת ציבור יותר מקובלת ומרוצה, לא הוצרכה הגמרא 
להביא ראיה, שכן דבר זה מפורש בתורה כמבואר ביבמות (מט:) והובא להלן, וראיית הגמרא 
אינה אלא לכך שגם תפילת היחיד בביתו מרוצה ומקובלת יותר בזמן שהציבור מתפללים. 

יז. והוסיף המבי"ט, שבזה נחלקו רב נחמן ורב יצחק, שרב נחמן סבר שאף שיש מעלה ליחיד 
המתפלל בציבור [אפילו אם אין הוא אומר בתפילתו דברים שבקדושה, וכגון שמאריך הוא 
בתפילתו ואין הוא מספיק לסיים תפילתו עד חזרת הש"ץ ולומר עמהם קדושה] היינו דווקא 
כשעומד יחד עם הציבור באותו מקום, אך כשמתפלל בביתו סבר רב נחמן שאין מעלה לתפילתו 
כעין תפילה של רבים, ועל כן תמה ימאי כולי האיי, מדוע רב יצחק מזרזו להתפלל בשעה 
שהציבור מתפללים ומה מעלה יש בכך אחר שאינו בבית הכנסת. והשיב לו רבי יצחק, שלמדנו 
מהכתוב יואני תפלתי לך הי עת רצון', שגם בתפילה שמתפלל היחיד בביתו, יש לה יותר מעלה 
אם אומרה בשעה שהצבור מתפללים, שאז היא עת רצון שהקב"ה מרוצה באותה העת. 

יח. ומשמע בדבריו שהעת רצון אינה רק בתפילה בציבור אלא בכל מצוה הנעשית בציבור. 
וכן מבואר במהר"ל (דרך החיים, אבות פ"ד מ"ד) שלמדנו מהגמרא כאן שרצונו של הקב"ה הוא 
דווקא בציבור, וביאר המהרייל שלמדנו מכך את מעלתו של העוסק עם הציבור המבוארת שם 


ד. תפילה בציבור וחזרת השיק 


עיונים 


ואין איש קראתי ואין עונהי, ולמדנו מכך שבשעה שיש עשרה המתפללים הוא 
היפך מכעס, והיא עת רצון. 


הגר"א (אמרי נועם, ח. דיה אימתי) ביאר, שהואיל ואצל הקב"ה אין העיתים 
משתנים, לימדונו בגמרא שהכל תלוי בנו, שבעת שאנו מתפללים או 
עושים מצוה בציבור היא עת רצון". 


באיי הים (שם דיה ואמר) הביא בשם ספר נחל דמעה, שיעת רצון' הכוונה 
לזמן שמושגח מהקבייה לעשות בו חסד לאוהביו ולשומרי מצוותיו'. 


בגמרא (שס) הובא לימוד נוסף לכך ששעה שציבור מתפללים היא עת רצון, 

רבי יוסי ברבי חניעא אמר מהכא (ישעיה מט ח) 'כה אמר הי בעת 
רצון עניתיךי, וביאר בבית אלהים (שער התפילה פי"א) הטעם שלא היה מספיק 
לרבי יוסי בר חנינא הלימוד מהפסוק יאני תפלתי לך הי עת רצון', כי פסוק 
זה בא ללמד שצריך להתאמץ להתפלל בשעת רצון שהיא השעה שהציבור 
מתפללים, אבל עדיין לא למדנו שתפילתו נענית בשעה זו, ואילו מהפסוק 
יבעת רצון עניתיךי למדנו שהמתפלל בשעה שהציבור מתפללים נענה מיד, 
וכלשון הכתוב י'עניתיךי?. ובברכת יהושע (שם דיה ריבר"ח) פירש שהטעם לכך 
שאין להביא ראיה מהפסוק ואני תפילתי לך הי עת רצון' הוא מכיון שאפשר 
לפרש את הפסוק כמו שפירש רשיי (תהילים סט יד), שדוד המלך התפלל שזמן 
תפילתו יהיה עת רצוןי", ולכן הביא מהפסוק יבעת רצון עניתיךי, שמשמע 

שיש שעה שהיא שעת רצון. 


בגמרא (שם) הובאה דרשה נוספת במעלת התפילה בציבור, 'רבי אחא ברבי 

חנינא אמר מהכא (איוב לו ה) 'הן אל כביר ולא ימאסי, וכתיב (תהלים 
נה יש) 'פדה בשלום נפשי מקרב לי כי ברבים היו עמדיי. וביאור הלימוד 
מהפסוק י'הן אל כביר ולא ימאסי שתפילת הרבים אינה נמאסת, משמע 
מפירוש רשיי (ד"ה כביר) שתיבת כביר פירושה 'תפילת רביםי, ולפי דרשה זו 
תיבת 'כבירי אינה המשך מיהן אלי, אלא סמוכה לילא ימאסי, והפסוק נקרא 
כך 'הן אל, כביר לא ימאסי, והיינו, שהקבייה, את תפילת הרבים אינו מואס. 
אולם במנחת שי (איוב שם) ביאר בשם הרמ"ע מפאנו, שהדרשה שהקביה אינו 
מואס בתפילתם של רבים נדרשת מהפסוק השלם שנאמר בו יהן אל כביר 
ולא ימאס כביר כח לבי, שתיבת <ביר' הראשונה מדברת בשבתו של 
הקביהלג, והוא לא ימאס את הציבור שהם 'כביר כח ולבי, ותיבת 'כבירי 
שהוזכרה בשנית, מדברת בשבחן של הציבור כשהם באגודה אחת בכח הלב 
שהיא התפילה?י, והגמרא שהביאה רק את תחילת הפסוק קיצרה וכתבה כביר 

פעם אחת בלבדיז. 


ובצל"ח (דיה רי אחא) הוכיח שמפסוק זה לומדים דווקא ליחיד המתפלל בשעה 
שהציבור מתפללים, שאין הקב"ה מואס בתפילתו, ואין לפרש 
שהפפוק מדבר על תפלת הרבים, שהלא אין מעלתם רק בכך שתפילתם אינה 


נמאסת אלא מעלתם שהקב"ה שומע תפילתם?", אלא בהכרח שפסוק זה 

עוסק ביחיד המתפלל בביתו בשעה שהציבור מתפללים בבית הכנסת, ועליו 

נאמר שאין תפילתו נמאסת, וכמבואר בתוספות (ע"ז ד: דייה כיון) שתפילת 

היחיד המתפלל בשעה שהציבור מתפללים בבית הכנסת אינה נדחית, אבל אין 
התפילה נשמעת אלא במקום שבו הציבור מתפללים. 


(פ"ד מיב), כי הקבייה חפץ בציבור כי אין להם מקטרג, דאז יש להם כח כללי ומצד הכלל לא 
שייך חטא, כי חטא הוא ביחידים, אבל לא שייך חטא בציבור. וכל הקטרוג שיש בציבור הוא 
רק מפני חטאי היחידים, אבל לא מצד הציבור בעצמותו. 

יט. שכן בזמן שהעולם נוהג בטבעו אין הטבע רוצה לשנות את תפקידו שציוהו הקב"ה, והמליץ 
על זה את הפסוק (ישעיה לג ה 'והיה אמונת עתיך חוסן ישועותי וגוי. ומסיים שלכן כשירצה 
יחיד להתפלל להקב"ה שיצילנו מפגעי הזמן יתפלל בעת שהציבור מתפללים. 

כ. וראה גם באדרת אליהו (ריקי, שם ד"ה בעת) שכאן שנאמר י'עניתיךי יש תוספת על הפסוק 
יואני תפילתיי וגוי, שהקב"ה עונה לתפילה בעת רצון. 

כא. וכמובא בירושלמי (מכות פ"ב ה"). וכן ביאר בעין אליהו (שם ד"ה אמר). 

כב. וכמו שפירש רשיי באיוב (שם) 'כביר בחכמה וברחמיםי'. 

כג. וראה בהעמק שאלה (שאילתות ח) שביאר שיכח לבי היא תפילה, כמו ששנינו בתענית (ב.) 
איזוהי עבודה שבלב זוהי תפילה, ומדובר ממש על תפילה בציבור. 

כד. והנה לפי גירסת המהרש"א (ז: ח"א דייה מ"ד) הגמרא הביאה את הפסוק ‏ הן אל כביר לא 
ימאס תסי, והקשה המהרש"א שאין לפנינו פסוק כזה, וביאר שהגמרא הביאה צירוף של שני 
פסוקים בספר איוב, הפסוק הראשון (איוב ח כ) 'הן אל לא ימאס תם', והפסוק השני (שם לו 
ה הן אל כביר ולא ימאס כביר כח לבי, ומשני הפסוקים יחדיו למדנו שאין הקב"ה מואס 
בתפילתו של יחיד המתפלל בשעה שהציבור מתפללים, שהפסוק יהן אל לא ימאס תסי פירושו 
שאין הקבייה מואס בתפילת תם יחידי, ואימתי אין הוא מואס בתפילתו, בשעה שיהן אל כביר 
ולא ימאס כבירי בשעה שיאל כבירי היינו לשון חזק ואמיץ, ילא ימאסי את תפילת ה'כבירי 
היינו הציבור, שאין הקבייה מואס תפילתם, וכן לא ימאס בתפילת התם היחידי, המתפלל בשעה 
שהרבים מתפללים. 

כה. כמבואר ביבמות (שם), ולדעת תוספות (ע"ז ד: ד"ה כיון) גם במסכתין (ו.) למדו כן מן 
הפסוק (מלכים אי ח כח) 'לשמוע אל הרנה ואל התפילהי. 


התפילה נענית 
בשעה שציבור 
מתפללים 


הלימוד 
מהפסוק 'הן 
אל כביר ולא 
ימאס' 


אוצר 


וביאר בבית אלהים (שער התפילה פי"א) שהטעם שרבי אחא הוסיף ללמוד את 
מעלת תפילת הרבים גם מהפסוק (תהלים נה יט) 'פדה בשלום נפשי 
מקרב לי כי ברבים היו עמדיי, מפני שמהפסוק יהן אל כביר לא ימאסי למדנו 


ד. תפילה בציבור וחזרת הש"ץ 


עיונים 


מג 


אמור על תפילת היחיד, שנשמעת דווקא יבהמצאוי, שהם בעשרה ימים שבין 
ראש השנה ליום הכיפורים. 


בעבודה זרה (ד:) מצינו שלא יתפלל היחיד מוסף של ראש השנה בשלש תפילה בציבור 
שתפלת הרבים אינה נמאסת אלא מקובלת, ולאחר מכן למדנו מן הכתוב של שעות ראשונותל, שמא מחמת שנפקד בדין יש חשש שידקדקו > ] 
יפדה בשלום נפשיי וגוי, שאדם המתפלל בשעה שהציבור מתפללים 79 במעשיו ץדחפו ליה מידחיי היינו שידחו את תפילתו. ומקשה הגמרא, שאם 
ממלחמות הראויות לבוא עליו. כן גם ציבור אל יתפללו בשלש שעות ראשונות, ומחלקת הגמרא שזכויות 
וכתב בברכת יהושע (שם), שהטעם שרבי אחא ברבי חנינא למד מיאל כביר ‏ הציבור מרובים ולכן אין חשש שיידחו. ומקשה הגמרא, מדוע בתפילת שחרית 
ולא ימאסי וגו ולא מהפסוקים שהובאו בדרשות הקודמות, לפי אין חשש ליחיד להתפלל, ומיישבת הגמרא שכיון שכל הציבור מתפלל שחרית 
שמהפסוק יבעת רצון עניתיךי לא משמע שמדובר בתפילת רבים. בשעה זו, אין תפילתו של היחיד נדחית מכח הציבור. מבואר בגמרא שאף 
עוד שנינו (שם) במעלת התפילה בציבור, 'תניא נמי הכי רבי נתן אומר מנין שבשעת חרון אסור ליחיד להתפלל שמא יעיינו במעשיו וידחו את תפילתו, 
bw BB‏ שאין הקדוש ברוך הוא מואס בתפלתן של רבים, שנאמר (איוב לו ב יה | כח הציבור מועיל לבטל חשש זה, ואף ליחיד המתפלל בשעה שהציבור 
= 79 אל כביר ולא ימאסי, וכתיב (תהלים נה יט) יפדה בשלום נפשי מקרב ליי וגוי, מתפללים מועיל כח הציבור. 
- אמר הקדוש ברוך הוא כל העוסק בתורה ובגמילות חסדים ומתפלל עם הצבור ‏ ובתופפות (שם דיה כיון) ביארו, שתפילת היחיד בשעה שהציבור מתפללים, ws‏ 


מעלה אני עליו כאילו פדאני לי ולבניי. והקשה בבית אלהים (שער התפילה פי"א) 
מדוע צריך פסוק ללמד שתפילת הרבים אינה נמאסת, הלא אדרבה ראויה 
היא תפילת הרבים להיות נאהבת לפני הי, ולמה ימאסנה, וכל שכן במה שאמרו 
בהמשך כל העוסק בתורה וגמילות חסדים שלא ימאסנה. ותירץ, שיתכן 
שפסוק זה בא ללמדנו שהקביה אינו מואס בתפילתם של רבים אפילו כשאינם 


שלא התפללו הציבור תפילות אלו בכוונה הראויה, אבל אם אפילו רק חלק 
מהציבור היה מתפלל בכוונה ראויה, בודאי היו נענים, שמובטחים הציבור 
שתפילתם אינה נמאסתלי. 


ובצל"ח (שם) כתב, שמדברי הרמבים (תפילה פיח היא) שכתב יתפלת הציבור 
נשמעת תמיד, ואפילו היו בהן חוטאים אין הקדוש ברוך הוא מואס 
בתפלתן של רביםי, משמע שתפילת הציבור נשמעת דווקא כשאין בהם 
חוטאים, אבל כשיש בהם חוטאים אף שאין הקב"ה מואס בתפילתם, אבל 
אינם מובטחים שתהיה תפילתם נשמעת. וכן דייק באמת ליעקב (שם ד"ה ר" 
מלשון הגמרא 'אינו מואסי, שמשמע שהיה ראוי שתפילתם תהיה נמאסת מפני 
שמדובר בציבור שיש בהם רשעים, ואף על פי כן אץ הקב"ה מואס 
בתפילתם"". וכתב שזהו מקורו של הרמביים שכתב, 'תפלת הציבור נשמעת 
תמיד, ואפילו היו בהן חוטאים אין הקבייה מואס בתפלתן של רביםי וכוילט. 
ובשפתי חכמים (ברכות שם ד"ה בשעה) כתב, שהמילה 'צבורי היא ראשי תיבות 
יצדיקים בינונים ורשעים'יל. והוסיף שם שזהו בתנאי שאכן הצדיקים הם בראש, 
אך לא יהיו להיפך שהרשעים בראש שאז נהפך לראשי תיבות 'רבץ' שהצדיק 
רובץ תחת משא הרשע. 


מקבלת מעלת הציבור אף שאינו נמצא במקומם רק לענין שלא 

תדחה, אך אין זה מועיל שתהא תפילתו נשמעת, שדווקא המתפלל ביחד עם 

הציבור במקומם תפילתו 'נשמעתי, וכמבואר בגמרא () 'אין תפילתו של אדם 

נשמעת אלא עם הציבורי, ומשמע שהיינו דווקא כשנמצא עמהם במקום אחד, 

ואף שבגמרא לפנינו הגירסא 'אין תפילה של אדם נשמעת אלא בבית הכנסתי, 
ביאר בגליון הש"ס במסכתין שתוספות גרסו יאלא עם הציבורי. 


מבואר בתוספות, שבמעלת התפילה בציבור יש שתי דרגות: א. במקום 

הציבור, וזה מועיל שתהא התפילה ינשמעתי. ב. שלא במקום הציבור, 

שיש לזה מעלת תפילה בציבור רק לענין ישלא תידחהי, אך לא לענין שתהא 
עשמעתייז. 


ובמגן אברהם (סיי צ סיק יז הסתפק בדברי התוספות, שמא כוונתם דווקא 

על שעת חרון, שעל זה דיברו בגמרא שם, והיינו שבשעת חרון אין 

מעלת הציבור מועילה שתהא התפילה נשמעת אלא במקומם, אך שלא בשעת 

חרון, כל המתפלל בשעה שהציבור מתפללים, מועילה מעלת הציבור שתהא 
תפילת היחיד נשמעת אף שאינו במקומםללי. 


ויש להבין מה החילוק המבואר בתוספות שיש תפילה ישאינה נידחיתי ויש 

תפילה ישנשמעת', הרי כל שאין התפילה נדחית ממילא היא נשמעת. 

וביאר במחצית השקל סיי צ ס"ק יז), שכשאדם מתפלל ותפילתו אינה נדחית, 

היינו שהתפילה מקובלת ברצון למעלה ויקבל עליה שכרו, כמי שמקבל שכר 

על שאר מצוות ה', אך אין ממלאים בקשתו שהתפלל עליה. אבל כשתפילתו 
עשמעת' היינו שעושים לו רצונו בדבר שעליו התפלל. 


והקשה בקהלות יעקב סיי 0, שלדברי המחצית השקל במקום שאמרו 


בציבור, ושתי 
דרגות בקבלת 
התפילה 


ביאור החילוק 
בין 'אינה 
נדחית' 
ל'נשמעת' 


תפילת הציבור מצינן ביבמות (מט:) שכאשר הרג מנשה את ישעיה הנביא, דן אותו בדין, שתפילתו נדחית [וכגון המתפלל מוסף של ראש השנה ביחידות 


נשמעת אף 0 
שלא בעשרת וטען כנגדו שכמה מנבואותיו הם סותרים למה שכתב משה רבינן = בשלש שעות ראשונות] אינו מקיים מצות תפילה, וזה תימה גדולה שמחמת 
ימי תשובה שהתפלל ביחידות אינו מקבל שכר מצות תפילה. 


בתורה. אחת מטענותיו היתה 'משה רבך אמר (דברים ד ז) 'מי כהי אלהינו בכל 
קראנו אליוי, ואתה אמרת (ישעיה נה ו) ידרשו הי בהמצאויי [היינו שפעמים אינו 
מצוילא, ולא כדברי משה יבכל קראנו אליוין. ישעיה הנביא לא השיבו הואיל 
וידע שבלאו הכי יהרגהו, ומוטב היה לו שיסבור מנשה שהדין עמו ויהיה שוגג, 
ולא רצה לעשותו מזידלג, אך הגמרא מבארת את התשובה לטענה זו, שהפסוק 
ימי כה' אלהינו בכל קראנו אליוי על תפילת הציבור נאמר, וידרשו ה' בהמצאוי 


כו. וביאר לפי זה את המשך דברי רבי נתן, שהפסוק יפדה בשלום נפשי מקרב ליי וגוי מדבר 
על יחיד המתפלל בשעה שהציבור מתפללים, ישכיון שעוסק בתורה ובגמילות חסדים הנכללים 
במלת ישלוסי, אינו צריך לומר שתפלתו נשמעת אפילו שלא התפלל אותה ממש עם הצבור, 
אלא שמעלה לו הקב"ה כאלו פדאו לו ולבניו מבין האומות'. 

כז. ויש ללמוד כן מלשון הפסוק 'כביר כח לבי, שמה שאין תפילת הרבים נמאסת זה דווקא 
כשיש בתוך הציבור [שהם הנקראים כביר] כח ולב, כלומר שיש המכוונים לבם לתפילתם. 
כח. וכן דייק בעינים למשפט (אות א דיה מנין). ובאמרי נועם (ד"ה הן) הביא מהגר"א, שאף כשיש 
בהם אדם אחד רשע אינו מואס תפילתם ואף את תפילתו של היחיד הזה [וכמו ששנינו בכריתות 
(ו:) שכל תענית שאין בה מפושעי ישראל אינה תענית, שהרי חלבנה ריחה רע ומנאה הכתוב 
עם סממני הקטורת], אבל תפילת היחיד שאינו הגון הקב"ה מואס בתפילתו. וכן כתב ברות 
החיים (אבות פ"ב מי"ג) בביאור דברי התנא 'אל תהי רשע בפני עצמךי, שכוונתו שלא תתפלל 
ביחידות, כי המתפלל ביחידות יכול שיקרא רשע ותדחה תפילתו, כי תפילת יחיד צריכה כוונה 
יתירה ואימה ויראה ומסירות נפש, ואם לא יעשה כן תהיה תפילתו נדחית, ואין מצוי בזמנינו 
שיצליח לכוץ כל כך בתפילתו, אבל כשמתפלל עם הציבור אף שאין תפילתו בכוונה שלימה 
כל כך, אין תפילתו נמאסת, וראה שם שהביא ראיה לכך מדברי הזוהר. 

כט. וראה שם שכתב, שמלשון הרמב"ם משמע שמדובר כשרק מקצתן היו חוטאים. עוד דיק 
שם מלשון הרמב"ם יואפילו היו בהם חוטאיםי, שכשלא היו בהם חוטאים ודאי שתפילת מקובלת 
יותר. אמנם מהגמרא בכריתות (ו:) ששנינו כל תענית שאין בה מפושעי ישראל אינה תענית, 
משמע שבתענית יש מעלה כשיש בהם גם חוטאים. 


וביאר, שהמתפלל ביחיד שתפילתו נדחית, היינו שעיי תפילתו מתעורר עליו 

מדת הדין, ודנים אותו לחובה יותר מאילו לא היה מתפלל כלללי, 

ובשעה שהציבור מתפללים אין תפילתו נדחית היינו שאין מתעורר עליו מדת 

הדין להיות נידון לחובה, אך מכל מקום אין תפילתו מתקבלת שימלאו רצונו, 
ודווקא בציבור התפילה מתקבלת שימלאו רצונו. 


ל. אמנם ראה ספר חסידים (סיי תשע) שלא יעמוד בתפילה אצל אדם רשע, שכשעומד ליד 
רשע יהרהר הרהורים רעים ושכינה מתרחקת ממנו. ובכף החיים (סיי צ ס"ק נג) הביא בשם 
השל"ה שאם הצדיק מתפלל בכוונה לא תמאס תפילתו בגלל הרשע. ומסיים בכף החיים 
שלכתחילה כשאפשר יש להזהר בזה. 

לא. רש"י (יבמות שם דיה בהמצאו. 

לב. רשיי (שם דיה ידענא): 

לג. רש"י (ע"ז שם דיה בתלת) מבאר ששלש שעות ראשונות של היום הם שעת חרון. 

לד. יש שביארו, שגדר התפילה בשעה שהציבור מתפללים, אינה גדר תפילה בציבור, אלא 
תפילה המצטרפת לציבור, ולכך אין זה מועיל שתתקבל ממש יחד עם תפילות הציבור, אך 
מכל מקום כיון שמצטרפת התפילה לכלל תפילות הציבור, דנים את כלל התפילות ואין מעיינים 
בבעל התפילה ביתוד, ומשום כך אין חשש שתידחה תפילתו מחמת מעשיו. וכמו שמצינו (הובא 
להלן) שאחד המכוין מועיל לכלל הציבור, כיון שהתפילות כולם מצטרפות ונידונות כאחד. 

לה. וראה עוד במגן אברהם (סיי תקצא סק"ט) שהאריך בזה, אם גם בשאר ימות השנה יש 
לחוש לזה. 

לו. שאילו לא היה מתפלל באותה שעה, היו דנים אותו בכלל הציבור, שזכויותיהם מרובים, 
אך מחמת שהתפלל כעת מעיינים בדינו, ודנים אותו יחידי, וכפי מעשיו יתכן שידונו אותו 
לחובה. 

לז. וכתב בקהלות יעקב (שם ד"ה ודברי) שדברי הגמרא הם בדרך כלל, אך פעמים אף המתפלל 
יחיד תפילתו מתקבלת ועושים רצונו. 


מדוע תפילת 

הרבים שתבוא 
הגאולה אינה 

מתקבלת 


בציבור אין 
צריך לשים 
נפשו בכפו 


בתפילת 
הציבור כל 
התפילות 
מצטרפות 
כאחד 


חיוב טירחה 
עד ארבע מיל 
לפניו ומיל 
לאחריו 


אוצר 


מד 


הקשה השל"ה (פרי בשלח תורה אור אות ה), הרי עינינו רואות שבכל יום 

מתפללים כל ישראל תפילת שמונה עשרה, וכמה פעמים מוזכר 
בתפילה ענין הגאולהלח, וזה יותר מאלף ותקנ"ד שנה שאנו בגלות ואיננו נענים. 
וכתב לתרץ בשם ספר בית אלהים, שמה שאמרו תפילת הרבים מקובלת, אין 
הכוונה שיעשה ככל היוצא מפיהם בתפילתם, אלא שהיא מקובלת שאינה 
חוזרת ריקם, ומתקיים מדוגמת התפילה. וכגון בענין התפילה על הגאולה, אף 
שעדיין לא היתה הגאולה האמיתית, מכל מקום בכל יום ויום מתקיים מעין 
הגאולה, כי רבים קמים עלינו ואנחנו כבשה אחת בין שבעים זאבים, ולולי הי 
בעזרתה לנו כולנו אבדנו. אך השל"ה ביאר, שמה שאמרו שתפילת רבים אינה 
חוזרת ריקם, אין הכוונה שתמיד הקב"ה עושה את רצון המתפללים, אלא 
שהתפילה היא מרוצה ומקובלת להקבייה, כשאר המצות עשה שאדם מקיים, 
כגון שעושה סוכה שהמצוה היא נחת רוח לפניו יתברך ועושה בה רושם 
למעלה, ושכרו שמור לעתיד, ולפעמים אוכל פירות בעולם הזה. כך גם התפילה 
מצות עשה היא, כמו שנאמר (דברים יא יג) ולעבדו בכל לבבכםי, ושנינו (תענית 
ב) איזה היא עבודה שהיא בלב, הוי אומר זו תפילה. אבל תפילת היחיד 

לפעמים היא חוזרת, ואינה ריח ניחותלל. 


בתענית (ח) מבואר, 'אין תפלתו של אדם נשמעת אלא אם כן משים נפשו 

בכפו, שנאמר (איכה ג מא) ישא לבבנו אל כפיםי, ומסקנת הגמרא 

שהיינו דווקא ביחיד שאין תפילתו נשמעת אלא אם מכוין לבו, אבל בציבור 

התפילה; מתקבלת אף שאין לבו שלם, שנאמר (תהלים עח לו-לז) ץיפתוהו בפיהם 

ובלשונם יכזבו לו, ולבם לא נכון עמו ולא נאמנו בבריתוי, ואף על פי כן (שם 
עח לח) ץהוא רחום יכפר עוןי וגו'. 


והנה ברמביים (תשובה פ"ב ה" כתב 'צבור כל זמן שעושים תשובה וצועקין 
בלב שלם הם נענין', והקשה רבי עקיבא איגר (ברמב"ם שם) שהרי 
בתענית (שס) מבואר שבציבור אין צריך בלב שלם כדי להיות נענים, והביא 


₪-- ב 


מכל מקום צריך שיהיה לב אחד מהם שלם. ועוד תירץ, שהרי הרמב"ם מדבר 
על שאר ימות השנה, ויש לומר שדווקא אז צריך שיהיה לבם שלם, והמבואר 
בגמרא שאין צריך שיהיה לבם שלם, היינו דווקא בעשרת ימי תשובה". 


הרי שלתירוץ הראשון, מה שאין צריך לכוין בכל לבו, היינו דווקא כאשר 
אחד מן הציבור לבו שלם. וכן משמע מרש"י (שם דיה בצבור) שכתב 
שהתפילה בציבור נשמעת אף על פי שאין לב כולם שלם. ומשמע מדבריו 
שצריך שלכל הפחות אחד מהם שיהיה לבו שלם. ומבואר שבתפילה בציבור 
יש מעלה, שמצטרפות תפילות כולם לכעין תפילה אחת של הציבור, ואף 
שאין תפילה נשמעת אלא אם היא בלב שלם, מועילה תפילת אחד מן הציבור 
כשהיא בלב שלם, לקבלת כל תפילות הציבור אף שאינם בלב שלסמי. 


ג. גדר החיוב 


בגמרא נשנו מעלותיה של התפילה בציבור כפי שהובא לעיל, אך לא התפרש 
בפירוש חובת התפילה בציבור, אמנם מצינו בגמרא, לדעת חלק מן 
הראשונים, שנתנו שיעור בחובת הטירחה לתפילה בציבורמג. 


בפפחים (מו.) ובחולין (קכב:) מבואר שחייב אדם לטרוח וללכת עד ארבע 
מילין לתפילה. ונחלקו הראשונים בכוונת הגמרא, יש מהראשוניםמג 


לח. כפמו שמתפללים יראה נא בעניינוי כוי, 'תקע בשופר גדול' כוי, יהשיבה שופטינוי כוי, 
יולירושלים עירך ברחמים תשוב ותשכון בתוכה' כו', יאת צמח' כו', 'רצה הי אלהינוי כוי. 
לט. וראה בכף החיים (סיי צ סייק נט) שכתב ליישב שבאמת התפילה נשמעת אלא שלא תעשה 
עד עת בא הקץ. 

מ. יש שביארו שאין כוונת הרמב"ם לתפילה של חובה, אלא לתפילה של תשובה, וכמבואר 
ברמב"ם (שם פיב היד) 'מדרכי התשובה להיות השב צועק תמיד לפני הי בבכי ובתתנוניםי, וכן 
ברבינו יונה בשערי תשובה (ש"א אות מא-מב) מונה את התפילה בכלל עיקרי התשובה, ועל זה 
אמורים דברי הרמב"ם, ולוה צריך גם בציבור שיהא בלב שלם, וכן מדויק לשון הרמב"ם 
ישעושים תשובה וצועקין'. וראה ספר לתשובת השנה (על הרמב"ם שם) שביאר על פי זה כמה 
דקדוקים בדברי הרמב"ם. 

מא. בדברי ר"ח אלפאנדרי מבואר, שמעלת הציבור היא לא רק מעצם מעלתם כציבור, אלא 
שכאשר אחד מן הציבור מתפלל בלב שלם, מועיל בזה לכל הציבור כולו, שתפילות הרבים 
מצטרפים כולם ומועילה תפילת אחד מהם לכולם. נמצא שיש שתי מעלות בתפילת הציבור: 
א. שבעשרה מישראל שרויה שכינה. ב. שעשרה שמתפללים מצטרפים תפילותיהם להועיל זו 
לזו. והנה מעלת השראת השכנה אינה אלא במקומם של הציבור, אך מעלת הצטרפות 
התפילות אפשר שמועילה גם שלא במקומם. והנה בתוספות (הו"ד לעיל) התבאר שיש שתי 
דרגות בתפילת הציבור: א. במקום הציבור שמועילה לתפילה ישתתקבלי. ב. בשעה שציבור 
כותפללים שמועיל לתפילתו ישלא תדחהי, ובקהלות יעקב (הובא לעיל) ביאר שענין לא תידחה 
הוא מחמת שכעיינים בדינו, ולזה מועיל ההצטרפות עם הציבור, שדנים כולם כאחד ואין 
מעיינים בדינו של היחיד. נמצא שהדברים מתיישבים היטב, שמעלת ההצטרפות מועילה גם 


ד. תפילה בציבור וחזרת הש"ץ 


עיונים 


שביארו את דברי הגמרא על נטילת ידים לתפילה. אולם רש"י (פסחים שם דייה 

לגבל, חולין שם ד"ה ולתפלה) מבאר, שמדובר על החיוב לטרוח להתפלל בבית 

הכנסת, והראשונים5ד ביארו שכוונת רשיי להתפלל בעשרה. וכן פסק בשולחן 

ערוך (או"ח סי צ סט") שחייב לטרוח ארבע מיל כדי להתפלל במקום 
שמתפללים בעשרה. 


המהרי"ל (מנהגים, הלי עירובי חצרות אות ז) הסתפק, אחר שלהלכה או לערבין 

עירובי תחומין אלא לדבר מצוה (שו"ע שם סי תטו ס"א) האם 

מערבין לצורך הליכה להתפלל בציבור. ובמגן אברהם (שם סקיב) הכריע שמותר 

לערב לצורך תפילה בציבור. וביאר במחצית השקל (שם), שמקור דעת המגן 

אברהם היא מההלכה שמחויב אדם ללכת די מיל לפניו ומיל לאחריו כדי 
להתפלל בציבור. 


החוות יאיר (שוית סיי קטו) נשאל, האם מותר לעבור נהר ע"י גוי בשבת 

בשביל תפילה בעשרה, ולא רצה להתיר אף שהוא שבות דשבות 

הואיל והרבנים שהיו לפניו לא התירו. ובביאור הטעם שלא רצו להתיר כתב, 

ילהתפלל בעשרה אינו מצוה כולי האי, וחלילה לנו למעט במצות עשה של 

ונקדשתי בתוך בני ישראלי שהוא קדיש וברכו בעשרה וכוי, עם כל זה אינו 
מצות עשה דרמיא עליהי. 


שנינו בברייתא (מז: גיטין לח:) 'מעשה ברבי אליעזר, שנכנס לבית הכנסת ולא 

מצא עשרה, ושחרר עבדו והשלימו לעשרהי. ומקשה הגמרא, והיכי 
עביד הכי, והאמר רב יהודה כל המשחרר עבדו עובר בעשה, שנאמר (ויקרא 
כה מו) 'לעלם בהם תעבודוי. ומתרצת הגמרא, 'לדבר מצוה שאניי. ובמסכתין 
(שם) הקשו עוד, שהרי מצוה הבאה בעבירה היא, ותירצה הגמרא 'מצוה דרבים 
שאניי. וכן נפסק בשולחן ערוך (יוייד סיי רסז סע"ט) 'מותר לשחררו לדבר מצוה, 
אפילו היא מדבריהם, כגון שלא היו בבית הכנסת יי הרי זה משחרר עבדו 

ומשלים בו מנין עשרהי. 


והנה ברשיי במסכתין (שם דיה מצוה) מבואר ששיחרר עבדו כדי להוציא את 

הרבים ידי חובתם בקדושה, שהוא בכלל דברים שבקדושה שאינם 
נאמרים פחות מעשרה, כמו ששנינו במגילה (כג:), ולא משום תפילה בציבור 
בלבדה. אולם בשולחן ערוך הרב (אוי"ח סיי צ סיייו) כתב 'תפלת הצבור, אע"פ 
שהוא מצוה מדבריהם, היא גדולה ממצות עשה של תורה, הואיל ומקדשין בה 
הי ברבים, שהרי מותר לעבור על מצות עשה של תורה, ולשחרר עבדו כדי 
להשלימו לעשרהי, ומבואר בדברי השולחן ערוך הרב שמותר לשחרר את עבדו 

אף לצורך תפילה בציבורמי. 


במשנה ברורה (שם סייק כט) כתב, שבאונס ממון, והיינו שמחמת השתדלותו 

להתפלל עם הציבור יבוא לידי הפסד ממון, רשאי להתפלל בביתו 
ביחיד, או בבית הכנסת שלא בציבור"!. ובמגן אברהם (סיי תרעא סיק יב) מבואר, 
שהטרוד בעסקיו אינו צריך לילך לבית הכנסת. ובערוך השולחן (סיי צ סייט 
לימד זכות על מה שוצאים לדרך למקום שאין שם מנין, משום שהולכים 
לצורך פרנסה, ונחשב לדבר מצוה, שהרי מצוה לפרנס אשתו וזרעו, שהרי 
פרנסת אשתו היא חיוב, ועל פרנסת בניו ובנותיו מבואר בכתובות (נ.) שעל 
זה נאמר (תהלים קו ג) 'אשרי שומרי משפט עושה צדקה בכל עת', וכי אפשר 
לעשות צדקה בכל עת, אלא זהו הזן בניו ובנותיו כשהן קטנים. אולם כתב 

המשנה ברורה (שם) שבשביל מניעת ריוח אין להפסיד תפילה בציבורמ". 


שלא במקום הציבור, וזהו התפילה בשעה שציבור מתפללים שמועילה לכך ישלא תדחהי. אך 
התפילה במקום הציבור ששם יש השראת השכינה, מועילה שהתפילה 'תתקבלי. וראה בספר 
ואני תפילתי לך (סיי א). 

מב. וראה להלן, שבאגרות משה (או"ח ח"ב סי כז) הוכיח מכאן שתפילה בציבור היא חובה. 
מג. תוספות (חולין שם דייה לגבל) בשם הערוך. רמבין, רשב"א ותוספות הרא"ש (שם דיה לגבל) 
בשם רבינו חננאל. 

מד. רשב"א ותוספות הרא"ש (שם דיה לגבל). 

מה. וראה ברא"ש (פ"ז סי כ שהוכיח מדברי הגמרא שאין להעמיד הברייתא ששיחרר עבדו 
לצורך קריאת פרשת זכור בעשרה, שהיא מצוה דאורייתא. וראה בתורה לשמה (שו"ת סי תג) 
ששחררו לצורך נשיאת כפים שהיא דאורייתא וביותר שרבי אליעזר היה כהן, כמו שהוכיח שם. 
ובצירוף עוד כמה מצוות דרבנן שהיו שם, נדחה העשה של ילעולם בהם תעבודוי. 

מו. ומשמע מלשונו שלא רק קדושה וברכו הם הידבר שבקדושהי שחיובו חמור יותר ממצות 
עשה של תורה, אלא כל התפילה בציבור נכללת במעלה זו, שאף היא חשובה יותר מעשה של 
תורה, שעל ידי שבתפילה בציבור מקיימים את קדושה וברכו, חלה מעלה זו בעצם חובת 
התפילה בציבור, שנחשבת כמו כל דבר שבקדושה. 

מז. ואף שמבואר שרבי אליעזר שיחרר עבדו כדי להתפלל בעשרה אף שהוא הפסד ממון, 
כתב ביד אליהו (סיי ) שלא היה זה אלא ממידת חסידות, אך מעיקר הדין לא היה מחויב 
להפסיד ממון. 

מח. וראה שם שהביא מעשה על הגאון מוה' זלמן מירל"ש אב"ד דק"ק האמבורג שלא הפסיד 
תפילה בציבור בשביל ריות ממון, ומתוך כך הפסיד עסק של כמה אלפים, ושמח שמחה גדולה 


אם מערבין 
תחומין לצורך 
תפילה במנין 


אם התירו 
שבות לצורך 
תפילה במנין 


ביטול עשה 
לצורך תפילה 
בציבור 


בהפסד ממון 
ובמניעת רווח 


דברי רב נחמן 
בטעם 
שהתפלל 
ביחידות 


מחלוקות 
הטור והשולחן 
ערוך בתפילה 
בבית הכנסת 
בציבור 


דעת 
האחרונים 
שתפילה 
בציבור אינה 
חובה 


אוצר 


עוד מצינו בגמרא (ז:) שנחלקו רב נחמן ורבי יצחק במידת ההשתדלות שצריך 

לטרוח בדבר. שרב נחמן היה מתפלל ביחידות, והשיב לרבי יצחק ששאלו 
מדוע אינו בא לבית הכנסת, שאינו יכול לבוא, וביאר רשיי (ד"ה לא) שתש 
כוחו של רב נחמן. והקשה עוד רבי יצחק מדוע אינו אוסף עשרה לביתו וכך 
יתפלל עמהם בציבור, והשיב רב נחמן 'טריחא לי מילתאי. עוד שאל רבי יצחק 
מדוע אינו מבקש שיודיעוהו אימתי הציבור מתפללים כדי שלכל הפחות יתפלל 
בשעה שהציבור מתפללים, אך רב נחמן תמה כנגדו 'מאי כולי האיי, ורבי 

יצחק השיבו במדרשי חזייל, במעלת התפילה בציבור5ל. 


ולכאורה מבואר בדברי רב נחמן, שכל שתש כוחו אינו צריך לילך לבית 
הכנסת, וכל שטורח עליו הדבר אינו צריך אפילו לאסוף מנין 
בביתו, ועל התפילה בשעה שציבור מתפלים, תמה רב נחמן מה עניינה. 


כתב בטור (סיי צ ס"ט) ילא יתפלל אדם אלא בבית הכנסת עם הצבור, דאיר 

יוחנן אין תפלתו של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת, פירוש עם הצבור 
וכוי ואפילו הוא אנוס שאינו יכול לילך לבית הכנסת טוב לו לכוין השעה 
שהצבור מתפללין בה, דכתיב (תהלים סט יד) 'ואני תפלתי לך הי עת רצון, 
ודרשינן אימתי הוא עת רצון בשעה שהצבור מתפללין!. וביאר בבית יוסף 
שהטור מפרש יבבית הכנסתי היינו דווקא עם הציבור, אך הביא את דעת 
תלמידי רבינו יונה (ח. ד"ה אימתי) שמעלת בית הכנסת היא מעלה בפני עצמו, 

ואף המתפלל ביחיד יש מעלה בתפילה בבית הכנסת. 


אולם בשולחן ערוך (שם ס"ט) כתב יישתדל אדם להתפלל בבית הכנסת עם 

הציבור, ואם הוא אנוס שאינו יכול לבוא לבית הכנסת, יכוין להתפלל 

בשעה שהציבור מתפללים. וכן אם נאנס ולא התפלל בשעה שהתפללו הציבור 
והוא מתפלל ביחיד, אעפ"כ יתפלל בבית הכנסתי. 


ויש שני חילוקים בין דברי הטור לדברי השולחן ערוך: א. שהטור כתב דין 

תפילה בציבור בלשון של יחובה', שאין להתפלל אלא בציבור. אולם 

בשוײע כתב דין תפילה בציבור בלשון יישתדלי. ב. שבשולחן ערוך הוסיף שאף 

כשאין לו ציבור יש לו להשתדל להתפלל בבית הכנסת ביחיד, ובטור לא הזכיר 

דין זה שיש מעלה לבית הכנסת בלא ציבור, ואדרבה כתב יבבית הכנסת פירוש 

עם הציבורי, ומשמע שאין מעלה לבית הכנסת בפני עצמו בלא שמתפלל עם 
הציבורנא. 


ונחלקו האחרונים אם תפילה בציבור הוא חובה גמורה, או חובת השתדלות 
להתפלל עם הציבור כדי שתתקבל תפילתו. 


בעמק ברכה (ברכות ק"ש אות א) נקט שאין חיוב מצוה להתפלל בציבור כשאר 

מצוות דרבנן, אלא כל ענין תפילה בציבור, הוא משום שאין תפילת 
היחיד נשמעת בכל עת כמו תפילת הציבור, ולכך צריך האדם להשתדל 
להתפלל עם הציבור כדי שתתקבל תפילתו. והוכיח כן ממה שהשיב רב נחמן 
יטריחא לי מילתאי, ואילו היה חיוב מדרבנן להתפלל בציבור, איך פטר עצמו 
בטענה שטורח הוא לו, הרי חייב אדם לטרוח במצות אף שקשה לו הדברל. 
וכן דייק מלשון הרמב"ם (תפילה פ"ח ה"א) ולא יתפלל יחיד כל זמן שיכול 
להתפלל עם הצבורי, שמשמע מדבריו שאין זה חיוב אלא השתדלות שתתקבל 
תפילתו. והביא מן האחרוניםי שכתבו, שדי לנו במה שתמה רב נחמן 'מאי 


שהשליך מנגד ממון רב בשביל תפילה בציבור. ועוד הביא מהאחרונים שיש לקנוס את מי 
שמפסיד תפילה בציבור בשביל ריוח ממון. 

מט. כפי שהובאו לעיל (אות ב). 

נ. והנה בגמרא לפנינו אין מימרא זו בשם רבי יוחנן, רק שנינו (ג) 'תניא אבא בנימין אומר 
אין תפילה של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת', אולם הב"ח (שם) ובביאור הגר"א (שם ס"ק 
טז) כתבו שמקור דברי הטור הם מהגמרא (ח.) ששם המימרא של רבי יוחנן, ואף שלפי הגירסא 
שלפנינו אין דברי רבי יוחנן אמורים אלא על התפילה בציבור, הטור גרס כגירסת הרי"ף () 
והרא"ש (סיי ז) הובאו בהגהות הגר"א (ח.) בדברי רבי יוחנן 'אין תפילת של אדם נשמעת אלא 
בבית הכנסתי. וראה בבאר הגולה שציין לדף ו ע"א. 

נא. וראה בביאור הגר"א שהביא על דברי השולחן ערוך, את דברי הטור. 

נב. והוסיף שם, שיתכן שכוונת רב נחמן היתה משום ביטול תורה. 

נג. פפר יריעות שלמה על אהל מועד בשם כרך של רומי למהר"מ חזן, וכן ציין לעיין בבית 
אלהים למבי"ט. 

נד. ומתוך כך העלה שאין לאדם ללמוד מאוחר בלילה, אם מחמת כן יקשה עליו לקום להתפלל 
עם הציבור, וכן אדם שקל עליו לכוון כשמתפלל ביחידות, אין לו פטור מחיוב תפילה בציבור. 
ואף שברמ"א (שם סיייח) ובשולחן ערוך הרב (שם סי"ז) מבואר שאין לבטל תלמוד תורה לתפילה 
בציבור למי שתורתו אומנותו, היינו דווקא כשהציבור מתפללים בבית הכנסת שאינו בית המדרש, 
ומצד מעלת התפילה בבית המדרש עדיף שיתפלל בבית מדרשו אפילו ביחידות, ובתנאי שלא 
ירגיל בכך, אך כשהציבור מתפללים בבית המדרש אין שייך טעם זה, וגם תלמיד חכם חייב 
להפסיק מתלמודו ולהתפלל בציבור, אלא אם הוא בדרגת רבי שמעון בר יותאי וחבריו שאז 
הוא פטור לגמרי מחיוב תפילה, כמבואר בשולחן ערוך (שם סיי קו סיג. וראה עוד באגרות משה 


ד. תפילה בציבור וחזרת הש"ץ 


עיונים 


מה 


כולי האיי על מה שהציע לו שיתפלל בשעה שציבור מתפללים, להוכיח שאין 
חובה גמורה להתפלל בציבור. והוכיחו גם מדברי החוות יאיר (שו"ת, סי קטו 
הו"ד לעיל) שלא רצה להתיר שבות דשבות לצורך תפילה במנין. 


אולם באגרות משה (אויח ח"ב סיי כז) כתב, ילהתפלל בעשרה הוא חיוב מצוה 

על האדם ולא רק הדור ומעלה בעלמאיי', והוכיח כן ממה שתייבו 
(פסחים מו. חולין קכב: הובא לעיל) לטרוח די מילין לפניו ומיל לאחריו כדי להתפלל 
בציבור!ה. וביאר שהטעם שאינו צריך לטרוח יותר אף שהיא חובה, היינו שנתנו 
שיעור לטירחה שמחויב למצוה זו, וכמו שמצינו במצוות עשה מן התורה שנתנו 
ישיעוריםי בחיוב הטירחה בהם". ואף שבשולחן ערוך כתב לשון יישתדלי אין 
להוכיח שאין זה חיוב, שגם על חיוב שייך לשון זו. ואף שמדברי הרמביים 
משמע שהתפילה בציבור היא רק למעלה שיתקבלו תפילותיו, אין כוונתו שאין 
זו חובה, אלא זה עצמו הטעם לחובת התפילה בציבור, מחמת המעלה 

שיתקבלו תפילותיויז. 


בשו"ת ארץ צבי (סיי כב דיה דרך) כתב, שבזמנינו יש חיוב גמור להתפלל 
בציבור מטעם שאין אנו בקיאים לכוין כהלכה בתפילה, ובציבור גם 
תפילה בלא כוונה מתקבלת כמבואר בתענית (ח.)נ". 


ד. האיסור לזלזל 


מן התפילה בציבור, וכמה דברים התבארו בש"ס ובפוסקים שאסור 
לעשותם משום פורש מן הציבור וזלזול בציבור. 


בגמרא (כח:) מבואר 'אסור לו לאדם שיקדים תפלתו לתפלת הצבורי, וכן 

פסק הרמבים (תפילה פיי הטש) ובשולחן ערוך (סיי צ סיי) שכשעומד 

עם הציבור אסור להקדים תפילתו. וטעם הדבר כתב בארחות חיים (הובא 
במשנייב סייק לד) מפני שהוא מבזה את הציבור!ט. 


בגמרא (ח.) מבואר ימאי דכתיב (ישעיה א כח) 'ועוזבי הי יכלוי, זה המניח ספר 
תורה ויוצאי. ובירושלמי (מגילה פיד ה"ד) מבואר כן על כל הדברים 
שאין עושים אותם בפחות מעשרה, שאף שאם יצאו מקצתם גומרים, אמנם 
על כולם הוא אומר זעוזבי הי יכלוי, וכן הובא ברמייא (סיי נה סיב) בשם 
המרדכי שדין זה הוא דווקא כשיוצאים ולא נשאר עשרה, אך אם יש עשרה 
חוץ מהם, מותר לצאתל. ולאחר שיצא אחד ונשארו רק תשעה, אם מותר 
לאחד מהם לצאת, הסתפק בזה בביאור הלכה (שם ד"ה ומכל מקום) כיון שבלאו 
הכי אין עשרה להשראת השכינה וגם מותר לגמור מה שהתחילו וא"כ כשיצא 
התשיעי לא יקלקל כלום ביציאתו, והניח הדבר בספקלא. 


בגמרא (ח:) 'אמר להו רבא לבניה וכוי ואל תעברו אחורי בית הכנסת בשעה 

שהצבור מתפללין. אמר אביי ולא אמרן אלא דליכא פתחא אחרינא 
אבל איכא פתחא אחרינא לית לן בה, ולא אמרן אלא דליכא בי כנישתא 
אחרינא אבל איכא בי כנישתא אחרינא לית לן בה, ולא אמרן אלא דלא דרי 
טונא ולא רהיט ולא מנח תפילין, אבל איכא חד מהנך לית לן בהי, וכן פסק 
בשולחן ערוך (סיי צ סייח) 'אסור לעבור חוץ לבית הכנסת בצד שהפתח פתוח 
בו, בשעה שהציבור מתפללים, מפני שנראה ככופר, כיון שאינו נכנס להתפללי. 


(או"ח ח"א סיי לא) שדן בדברי הרמ"א. 

נה. והנה חיוב טירחה לילך עד ארבע מיל, מצינו בשו"ע (יו"ד סיי קיב סט" במי שנזהר בפת 
עכו"ם, שאם יש פת ישראל עד ארבע מיל, ימתין. ובביאור הגר"א (שם סיק לד) הביא שמקור 
ההלכה הוא מדברי הגמרא (פסחים שם, חולין שם) שצריך לטרוח שיעור זה 'לגבלי. ויש לדון האם 
להמנע מאכילת פת עכו"ם למי שנזהר בה, היא חובה או רשות, שאם היא רשות, א"כ מצינו 
שחיוב השתדלות זה אינו דווקא בדבר שבחובה, וא"כ אין מקור מדברי הגמרא שתפילה בציבור 
היא חובה. ראה בשלמי יוסף (סיי ט. 

נו. ראה עוד תשובות והנהגות (ח"א סיי נז, צז, חייה סיי מא), ובמועדים וזמנים (ח"א סיי נז) ובארחות 
יושר (סיי ל) שהאריכו בחובת התפילה בציבור. 

נז. וכן כתב בארחות יושר (סיי ל דייה וביותר עמי צד). ובתשובות והנהגות (חיה סיי מא) כתב על 
ראיית העמק ברכה, שמה שלא התפלל רב נחמן בציבור משום טורח, היינו שטירחתו היה 
בשיעור של יותר מהליכת מיל. 

נח. בתשובות והנהגות (ח"ה סי מא) ביאר, שגדר החיוב להתפלל בציבור הוא מעצם חיובי 
התפילה, שגדר החיוב בתפילה הוא להתפלל באופן שתפילתו תהא מקובלת, ומשום כך מחובת 
התפילה לעשותה בציבור ובבית הכנסת שבאופן זה היא מקובלת יותר. 

נט. וכתב הב"ח (שם, הובא במשנ"ב שם) שאם הוא אנוס להתפלל קודם הציבור, מוטב שילך 
לביתו ויתפלל ביחידות, משיתפלל בבית הכנסת במקום הציבור ויקדים תפילתו לתפילתם. 

ס. אולם אף כשיש עשרה בלעדי היוצאים, כתב במשנה ברורה (שם סיק יד) שאין היתר לצאת, 
אלא אם כן כבר שמעו קדושה וכל הקדישים. 

סא. ולא ביאר בביאור הלכה את צד האיסור, ויש לעיין בדבר אם טעמו משום שכל יחיד הוא 
בכלל :ההיוב לגוף: 


דעת 
האחרונים 
שתפילה 
בציבור חובה 


חובת תפילה 
בציבור מטעם 
אחר 


אסור להקדים 
תפילתו 
לתפילת 
הציבור 


אסור לפרוש 
מתפילת 
הציבור 


אסור להראות 
ככופר בתפילה 
בציבור 


אסור שילמדו 
ממנו עמי 
הארצות לזלזל 
בתפילה 
בציבור 


להתחיל עם 
הציבור, 
ולהתפלל 
מילה במילה 


אוצר 


מו 


ולכן בהתקיים אחד מן התנאים דלהלן מותר, כשיש בית כנסת אחר בעירולג, 

או כשיש פתח אחר לבית הכנסתלי, או כשלבוש בתפילין, שניכר עול 

מלכות שמים עליולז, וכן אם נושא משוי, שלא יבואו לחשדו כיון שרואים 
אותו שהוא טרוד, ואינו מפורקי עול. 


כתב הרא"ש (שו"ת כלל ד סי יא), שאף תלמיד חכם שתורתו אומנותו, ומצד 

הדין היה ראוי שיתפלל בבית המדרש ביחידות ולא בבית הכנסת, מכל 

מקום לא ירגיל עצמו בכך, שלא ילמדו ממנו עמי הארצות ויתבטלו מתפילה 

בציבור בבית הכנסת, וברמייא (סיי צ סיייח) הוסיף, שכל שכן שלא יעסוק בתורה 
בבית הכנסת בזמן שהציבור אומרים סליחות ותחינותל". 


ה. אופן התפילה בציבור 


בפרי מגדים (סיי קט א"א סקי"ב) ובביאור הלכה (דייה הנכנס) כתבו, שעיקר 
בציבור הוא להתחיל יחד עם הציבור ממש, אך להתחיל אחר 
שהתחילו הציבור אין זה תפילה בציבור גמורה?'. ותמה באגרות משה (שוית, 
או"ח ח"ג סיי ד), הרי בלאו הכי אין כל הציבור מסיימים תפילתם ביחד, וכן אין 
מתחילים כל ברכה וברכה ביחד, אלא זה מתפלל ירפאנוי וזה מתפלל יעל 
הצדיקים', ובפרט שיש שמאריכים בתפילתם, עד שרוב תפילתם מתפללים 
אחר שכבר סיימו הציבור תפילתם, וא"כ מה בין תחילת התפילה לסופהלי. 
וכתב שלא יתכן שכוונת הפרי מגדים שצריך להתחיל ולסיים ביחד עם כל 
הציבור, שכמעט אין זה שייך במציאות, והסתפק שמא כוונת הפרי מגדים 
שרוב התפילה צריכה להיות ביחד עם הציבורס". 


ובחזון איש (או"ח סיי קנה סק"ב דייה דין) כתב, שכל שקבעו עשרה להתפלל 

יחד, נחשב כתפילה בציבור אף שאחד מזדרז ואחד מתעכב. 
ובתשובות וכתבים ממרן החזון איש (סיי לה) מבואר, שאף להתחיל שמונה 
עשרה לאחר שכבר עומדים הציבור באמצע תפילתם, נחשב תפילה בציבור, 
והוכיח כן מדברי הגמרא (כא:) שהנכנס לבית הכנסת ומצא ציבור מתפללים, 
מתפלל עמהם, ולדעת רב הונא שיחיד שמתפלל עם הציבור רשאי לומר 
קדושה אחרי סיום תפילתו אף בלי הציבור, נחשב כיחיד שנתפלל עם הציבור 
ויוכל לומר קדושה לבדו בסיום תפילתוסט, הרי שגם המתפלל עם הציבור 

שכבר עומד באמצע התפילה, נחשב לתפילה בציבור. 


אך בשו"ת יד אליהו (רגולר, סי" ז בהערה) הוכיח מדברי הגמרא להיפך, שכל 

שלא התחיל עם הציבור אין זה נחשב לתפילה בציבור כלל, שאילו גם 

באופן זה היה נחשב לתפילה בציבור, מדוע כשאינו יכול לסיים עד קדושה 

או עד מודים צריך להמתין כמבואר בגמרא, והרי מפסיד בזה תפילה בציבור, 

ומדוע עדיף קדושה מתפילה בציבור, אלא על כרחך שאין זה נחשב לתפילה 
פציבור כלל. 


עוד כתבו בשם החזון איש (תשובות וכתבים שם), שאף שהמתחיל אחרי הציבור 

יש לו יזכות הציבורי, אך עיקר תפילה בציבור הוא דווקא כשמתחילים 
כולם כאחד. ועוד כתבו בשם החזון איש (ארחות רבינו חייג עמי רח אות יד, שלמי 
יוסף סי" טז עמי סז) שאפילו אם התחיל להתפלל אחר שכל הציבור סיימו 


סב. וכתב במשנה ברורה (סיי צ סייק כה) שהוא הדין כשיש כמה מנינים באותו בית כנסת, שלא 
יחשדוהו שכופר. 

סג. וכתב בערוך השולחן (ס"ק יב) שזה דווקא כשהפתח הוא בצד אחר, אך אם שני הפתחים 
באותו צד, הרי רואים שאינו נכנס בשני הפתחים. 

סד. 5[ ביאר במשנה ברורה (שם ס"ק כד). 

סה. אולם אם כבר התפלל, ועומד בבית הכנסת לענות קדיש וקדושות וכדוי, כתב במשנה 
ברורה (ס"ק יח) שיכול לעסוק בתורה ואינו חושש, וכתב שכן משמע מדברי הרמ"א הנ"ל, 
שדווקא כשהוא פורש מן הציבור אסור. 

סו. וכן כתב במשנה ברורה (סיי סו סייק לה) שצריך להתחיל עס הציבור. 

סז. ושמא יש לחלק שכמו שבזימון לענין הצטרפות הקובע הוא תחילת הסעודה, כך בתפילה 
לענין מעלת ההצטרפות הקובע הוא ההתחלה (ואני תפילתי לך סי ז). וראה שם שביאר שמעלת 
ההצטרפות של כל תפילות הציבור היא דווקא כשמתפללים ביחד, אך מעלת שכינה בעשרה 
יש גם כשאין מתפללים יחד, וזוהי כוונת האחרונים שאינה תפילה בציבור ממש. 

סח. וראה בתשובות והנהגות (או"ח ח"א סיי קב), שהגרי"ז מבריסק החמיר מאוד שלא לסמוך 
על רוב מנין, וצריך שכולם יתפללו יחד. וכתב בשם הגרא"א דסלר, שבת"ת בקעלם החמירו 
מאד שכולם יסיימו 'גאל ישראלי בבת אחת ממש ויתחילו יחד ממש שמונה עשרה, שרק באופן 
זה נחשב תפילה בציבור. 

סט. כמבואר ברש"י (ברכות שם דיה רב) וראה לעיל (אות א בענין קדושה בעשרה). 

ע. והנה באורחות רבינו (ח"א עמי סא אות רג) הביא מעשה מהקהילת יעקב שבא ומצא הציבור 
באמצע התפילה בלחש, והמתין והתחיל להתפלל יחד עם הש"ץ, וכתב שכן פסק החזון איש 
באוייח. ואפשר שיש ללמוד מזה שמעלת התפילה עם השייץ עדיפה מתפילה עם היחידים שנשארו 
מתפילת הציבור, ודברי החזון איש הנ"ל הם דווקא כשכבר אינו יכול להספיק להתפלל עם השייץ. 


ד. תפילה בציבור וחזרת הש"ץ 


טוצר החכמהן 


תפילתם ורק אחד מן הציבור עדיין מתפלל, הרי זה בכלל תפילה בציבור, 

ועוד שגם אם יבוא אחר ויתחיל קודם שסיים זה האחרון שהתחיל, גם הוא 

בכלל תפילה בציבור ואפילו מאה, ויכול לדלג פסוקי דזמרה בשביל תפילה 
בציבור באופן זהל. 


כתב הרמב"ם (תפילה פ"ח ה"ד) 'כיצד היא תפלת הציבור יהיה אחד מתפלל 

בקול רם והכל שומעיםי. ומדבריו דייק החתם סופר (ליקוטי שו"ת מכתיי 

סיי ג שחזרת הש"ץ הוא עיקר תפלת הציבור, ואילו מה שמתפללים עשרה 

בלחש, נחשבת 'תפילה בציבורי אך אינה נחשבת 'תפילת הציבורי שהיא עיקר 
תקנת חכמים. 


וכתבו האחרונים**, שהתפילה שמתפלל היחיד בלחש ביחד עם הש"ץ 

בחזרת הש"ץ, נחשבת כתפילה בציבור ממש. ובטעם הדבר כתב 
באשל אברהם (בוטשאטש, סיי נב דייה ידלג) שהרי בהכרח יש עשרה המקשיבים 
לחזרת השיץ, ומדין שומע כעונה, הרי הם כמתפללים ממש. וע"פ זה נקט, 
שהמאחר לבית הכנסת, ויכול להספיק להתפלל עם הש"ץ, אין לו לדלג פסוקי 
דזמרה כדי להספיק להתפלל בלחש עם הציבור. והמבואר בשולחן ערוך סי 
גב ס"א) שידלג כדי להתפלל עם הציבור, היינו דווקא באופן שאינו יכול להתפלל 
אף עם הש"ץ*ג. ובבאר יצחק הוכיח כן מדברי הבית יוסף סיי קכד) שהביא 
בשם הראשונים, שכשהציבור עונים אמן אחר הש"ץ הרי זה כמו שמתפללים 

עוד פעם. 


אולם בפרי מגדים (איא סיי נפ בסופו) הסתפק בדבר, האם חזרת הש"ץ הוא 
בכלל תפילה בציבור לענין לדלג פסוקי דזמרה בכדי להתפלל עם השייץ 
במקום שבודאי לא יספיק להתפלל בלחש עם הציבורל. 


וכתב בחזון איש (סיי יט סקיז) שכשבא לבית הכנסת קודם שהתחילו חזרת 
השייץ, עדיף שיתפלל עם הש"ץ, ולא ימתין וישמע חזרת הש"ץ ואחר 

כך יתפלל לעצמו בלחש, ואף שבאופן זה יקיים גם חזרת הש"ץ וגם תפילת 

לחש, והטעם משום שתפילת לחש היא עיקר התפילה, ונכון יותר שתהיה 
תפילתו בציבור, וכשמתפלל עם הש"ץ הרי זו תפילת הציבור. 


בגמרא 60 מבואר שרבי יצחק שאל את רב נחמן, שהיה מתפלל בביתו 

ביחידות מחמת חולשתו, מדוע אינו מבקש שישלחו להודיעו מתי 

הציבור מתפללים, כדי שיכוין תפילתו לשעה זו, ותמה רב נחמן 'מאי כולי 

האיי, והשיב לו רבי יצחק בשם רבי יוחנן, ימאי דכתיב (תהלים סט יד) ואני 
תפלתי לך הי עת רצון', אימתי עת רצון בשעה שהצבור מתפלליי. 


ומבואר מדברי הגמרא, שבכלל מצות תפילה בציבור הוא שהמתפלל יחידי 

בביתו יתפלל בזמן שבו הציבור מתפלליםץזד. וכן כתבו הראשוניםעה 
בשם הגאונים, שאפילו מי שאינו הולך לבית הכנסת אלא מתפלל בביתו, יש 
לו להתפלל בשעה שהציבור מתפללים. וכן כתב בשולחן ערוך (סי צ סיטלי. 


אולם הרי"ף (ו.) והרא"ש (סיי ₪ [הובאו בהגהות הגר"א (ח.)], גרסו בדברי רבי 
יוחנן 'אין תפלתו של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת שנאמרי וכוי. 
ולדבריהם עיקר דברי רבי יוחנן נאמרו לתפילה בבית הכנסת ולא לתפילה 


עא. אשל אברהם (בוטשאטש, סי נב ד"ה ידלג), באר יצחק (ס" כ ענף ב), חזון איש (או"ח סי יט 
סק"ז). 

עב. וכתב את האופנים שאינו יכול להתפלל עם הש"ץ, או מצד שרגיל לעורר כוונתו ע"י קול 
ויתבלבלו הציבור בתפילתם בלחש עיי קולו, או מצד שהוא נחפז שיעוכב עד החזרה, או שכשלא 
ידלג לא יספיק אף את חזרת הש"ץ, או שלא יהיה אפשר לו להמתין עד חזרת הש"ץ בשתיקה 
ואולי יבוא לידי הפסק, או שאינו יכול לשער כמה זמן תימשך תפלת הלחש של הש"ץ, או 
שעומד רחוק ולא ידע אימתי יתחיל השייץ. 

עג. ראה תשובות והנהגות (שו"ת, ח"א סיי ק) שחילק בין אם עשרה שומעים כל מלה ומלה, 
שאז הוא תפילת הציבור, ואף עדיפה מתפילת הציבור בלחש שאינם מכוונים להתפלל כולם 
ביחד מילה במילה [וראה עוד מועדים וזמנים (ח"א סי ח]. 

עד. בספר מגדים חדשים (ח. ד"ה ואני) מביא שאמרו להמגיד מטריסק שבירושלמי גורסים 
יאימתי עת רצון בשעה שהצדיקים מתפלליםי, והשיב שבירושלמי כתוב בשעה שהצי מתפללים, 
ואמר הגר"א ז"ל שהכוונה ליציבורי, וכמו ששנינו כאן, והיינו בשעה שהציבור מתפללין. אמנם 
המגיד מטריסק אמר שכוונת הירושלמי הוא בשעה שהצדיקים מתפללים, והביא כן גם בשם 
התשב"ץ, וראה שם שהאריך בזה. ובירושלמי (מכות פ"ב ה"ו) אמרו שיש זמנים מיוחדים לקבלת 
התפילה, ולמדו כן ממה שאמר דוד לפני הקב"ה רבון העולמים בשעה שאני מתפלל לפניך 
תהא עת רצון, דכתיב יואני תפילתי לך הי עת רצון'. 

עה. תלמידי רבינו יונה, ריטב"א (ח. דיה אימתי), תוספות רבינו פרץ (שם דייה בזכן). 

עו. וראה בספר לקוטי בתר לקוטי (ח. דיה עיני) שביאר בשם בעל עיני יצחק על פי משל, 
שהמגיע לאכסניא בזמן הקבוע לאכילת האורחים מוצא מאכלים טובים אך המאחר מוצא 
מאכלים קרים, וכך בעת שהציבור מתפללים המלאכים עומדים להביא התפילות לפני הקב"ה, 
אמנם המאחר אינו מוצא מלאך שימליץ עליו ויביא תפילתו. 


תפילה בלחש 
עם הש"ץ 


שעה שציבור 
מתפללים 


המתפלל בבית 
הכנסת 
כשהציבור 
מתפלל תפילה 
אחרת אם 
נקרא תפילה 
בציבור 


הטעם 
שהשמיטו 
הרי"ף 
והרמב"ם דין 
זה 


מקור ההלכה 


אוצר 


בשעה שהציבור מתפללים*ז, וכן כתב הטור (סיי צ), וביאר הבייח (שם דיה לא) 
שהיא כגירסת הרי"ף והראייש. 


כתב המשנה ברורה (שם סייק ל), שמדברי הגמרא (ע"ז ד:) משמע שאם מתפלל 

יחיד מוסף בביתו בשעה שהציבור מתפללין שחרית, אין זה נחשב 
יבשעה שהציבור מתפלליןי*". אמנם אם מתפלל עמהם בבית הכנסת נחשב 
יז הביא, שבתוספות (שם דיה כיון) כתבו שאם מתפלל במקום אחר בשעה 
שהציבור מתפללים מועיל לו רק שתפילתו לא תדחה, אך אינה נשמעת אלא 
במקום שהציבור מתפללים, אך הוסיף שאפשר שכוונתם רק בשעת חרון?. 


הצל"ח (. דיה ומדברי) הקשה, מה טעם השמיטו הריײף והרמב"ם דין זה 

שהמתפלל ביחידות יכוין תפילתו לשעה שהציבור מתפללים מפני 
שיש מעלה למתפלל בביתו בעת שהציבור מתפללים. ותירץ, שלפי גירסת 
הרי"ף שאין תפילתו של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת, משמע שכל המעלה 
היא רק בתפילה בבית הכנסת, ולא במתפלל ביחידות בביתו בשעה שהציבור 
מתפללים בבית הכנסת. אלא שסיים שעדיין קשה מדוע לא הביאו הרי"ף 
והרמבים דין זה, שאף שלגירסתם אין הכרח לומר שלמדנו כן מסוגייתנו, אבל 
בגמרא (ע"ז ד:) מפורש שיחיד המתפלל בשעה שהציבור מתפללים אין תפילתו 

נדחית. 


ובחידושי חתם סופר (ז. דיה רבי) תירץ, שהריייף והרמביים סוברים שסוגייתנו 

סוברת כדעת רבי יוסי (רייה טז.) שאדם נידון בכל יום, ולא דורשים 
את הפסוק (ישעיה נה ו) 'דרשו ה' בהמצאוי, שממנו למדנו שיש זמן מיוחד 
שבו הקביה עונה אף ליחיד המתפלל לפניופ*, והיינו בעשרת ימי תשובה, אלא 
מכיון שבכל יום אדם נידון, אם כן בכל יום הוא צריך לדרוש את הי שיחוס 
וירחם עליו. ולכן מפרשים שהפסוק יבעת רצון עניתיך' שמפורש בו שהקב"ה 
עונה אף ליחיד, עוסק ביחיד המתפלל בכל השנה כולה בשעה שהציבור 
מתפללים. אולם הרי"ף והרמב"ם סברו שהעיקר כהסוגיא בראש השנה (יח.) 
שידרשו הי בהמצאוי נאמר על עשרת ימי תשובה, שאז מרוצה תפילת היחיד, 
אבל בשאר השנה אין מעלה לתפילת היחיד אף אם יתפלל בשעה שהציבור 

מתפללים. 


ו- רוב מנין 


שנינו במגילה (כג: הובא לעיל) שאין דבר שבקדושה פחות מעשרה. אך במסכת 

סופרים (פ"י ה"ז) שנינו 'אין פורסין על שמע וכוי ואין עוברין לפני 

התיבה, ואין נושאין את כפיהן, ואין קורין בתורה, ואין מפטירין בנביא, ואין 

עושיןך מעפוד ומושב וכוי, ואין אומרין קדישי וברכר פחות מעשהה.. ורבותינו 

שבמערב אומרים אותו בשבעה, ונותנין טעם לדברים (שופטים ה ב) 'בפרוע 

פרעות בישראל בהתנהב עם ‏ ברכר יהי, יפכונין התיבות, ויש אומרים אפילו 
בששה, שברכו ששי הואי. 


דעה נוספת הביא ר"ת בספר הישר (חלק החידושים, כתובות ז. סי עט) בשם 
אגדה2, 'אין אומרים ברכו אלא אם כן יש שם חמשה בני אדם שלא 

שמעו אותו, שנאמר יבפרוע פרעות בישראל בהתנדב עס יברפףי הי וביארו 
בתוספות (מגילה כג: דיה ואין) שעד יברכוי יש חמשה תיבותפ5י. 


וכן הובא בסמ"ק (מצות עשה יא) שאומר רייי בשם רבינו תם, שאין מתפללים 
אלא אם כן יש ששה שלא שמעו תפילה, וכן יש במסכת סופרים, 


עז. ולגירסת הרי"ף והרא"ש יש להבין מה השיב רבי יצחק לרבי נחמן, הרי הם דיברו על 
התפילה בשעה שהציבור מתפללים, ומדוע הביא מאמר על מעלת התפילה בבית הכנסת. וראה 
עוד במעדני יו"ט (על הרא"ש שם אות ה). 

עח. והראיה מדברי רב יוסף (ע"ז שם) לגבי תפילת מוסף של ראש השנה, שאין לאדס להתפלל 
ביחידות בשלש שעות הראשונות של היום, מכיון שהעולם עומד בדין ובשעות אלו הדין תקיף 
והוא שעת זעם, ושמא יתחייב בדינו, אבל בציבור מותר להתפלל הואיל והציבור מרובים זכויותיו. 
ושואלת הגמרא, אם כן מן הראוי שהיחיד לא יתפלל גם תפילת שחרית באותם שעות. ומתרצת 
הגמרא, שמכיון שיש ציבור שמתפללים שחרית באותה שעה, אין תפילתו של היחיד נדחית. 
ומוכח שרק יחיד המתפלל שחרית כתפילת הציבור מועילה לו מעלת הציבור, אבל אם יתפלל 
מוסף בשלש שעות ראשונות אף שגם הציבור מתפללים בשעה זו, מ"מ כיון שהם מתפללים 
שחרית לא יועיל לו הדבר להחשב כתפילה בשעה שהציבור מתפללים. 

עט. וכתב בכף החיים (שם סייק סג) שכמו כן אם מתפלל שחרית בלחש בשעה שהציבור אוחזים 
בחזרת הש"ץ, נחשב כתפילה בשעה שהציבור מתפללים, כיון שחזרת הש"ץ היא עבור כל 
הציבור, ואף שעכשיו כולנו בקיאים, עדיין מעלת חזרת הש"ץ יותר גדולה מתפילת לחש ושניהם 
חובה. וכמו שנתבאר בכף החיים (סיי קנד סק"ב) בשם האר"י. 

פ. ובערוך השולחן (סיי צ סייג תמה, מדוע הוצרך המגן אברהם לדחוק ולהעמיד את דברי 
התוספות בשעת חרון, ולא פירש כפשוטו שהמתפלל בביתו בשעת תפילת הציבור אינו דומה 


ד. תפילה בציבור וחורת השיקץ 


עיונים 


מז 


ואסמכתא לדבריהם שיש וי תיבות במקרא זה יבפרוע פרעות בישראל בהתנדב 
עם ברכו ה", מלבד תיבת השם שאינה מן המנין. 


ותופפות (שם) כתבו שמספיק שלשה, שעד תיבת יבהתנדבי יש שלש תיבות. 

ופירשו את הדרשה שכאשר 'בפרוע פרעות בישראלי היינו שלא 

עשו את המוטל עליהם לעשות, אז יתנדב העם לברך את הי9ד. והסמייק (שם) 

כתב בשם רבי טוביה, שרבים נהגו להתפלל בשביל יחיד, והביאו ראיה מאבל 
וחתן, שמתפללים אף בשביל יחיד. 


ונחלקו הראשונים בביאור המחלוקת במסכת סופרים: א. תוספות (שם) ביארו 

שמחלוקת רבותינו שבמערב והיש אומרים שבמסכת סופרים, היא 
בענין פורס על שמעפף, לגבי מנין המחויבים כיחובת ציבורי, כמה יהיו האנשים 
שעדיין לא התפללו מתוך העשרה, כדי להיות פורסים על שמע בשבילם. 
שלדעת רבותינו שבמערב רק אם יש שבעה מתוך העשרה שעדיין לא שמעו 
קדיש וקדושה, פורסים על שמע בשבילם, ולדעת היש אומרים, מספיק שיהיו 
ששה שלא שמעו קדיש וקדושה. אך כל זה לגבי מנין הקובע ליחובת הציבורי, 
אך לגבי מנין הציבור השומעים, שניהם לא נחלקו על תנא קמא במסכת 
סופרים שאמר שאין פורסין על שמע בפחות מעשרה, שלכל הדעות צריך 
שיעמדו שם עשרה, מפני שאין דבר שבקדושה בפחות מעשרה, אלא שנחלקו 
במנין המחויבים שמחמתם תחול החובה לומר דבר שבקדושה, ומשום שאם 
אין ציבור שמחויבים בדבר אין חובה בכך, ואין היתר לעשות זאת בלי חובת 
הציבור. וכדעה זו פסק השלחן ערוך (סיי סט ס"א) שצריך שיעמדו שם עשרה, 
ובמנין המחויבים הכריע כדעת האומרים שמספיק שיהיו ששה מתוכם שלא 

שכועופי. 


וכתב הרין (על הרי"ף, מגילה שם דייה ומיהו) שלפירוש זה קשה הסיפא במסכת 

סופרים ששנינו יובמקום שיש שם תשעה או עשרה ששמעו בין ברכו 

וכוי עומד אחד שלא שמעי וכוי, וממנה מבואר שמספיק אחד שלא שמע ואין 
צריך ששה או שבעה שלא שמעו. 


ב. הר"ן (שם דייה אבל הגאונים) הביא בשם מקצת רבותינו הצרפתים, שמפרשים 
שרבותינו שבמערב והיש אומרים נחלקו כמה אנשים צריך שיהיו במקום 
כדי לפרוס על שמע, שלרבותינו שבמערב אין צריך עשרה ומספיק שבעה, 
וליש אומרים מספיק ששה, ונחלקו על מה ששנינו ברישא במסכת סופרים, 
ובמשנה במגילה (שס) שאין פורסין על שמע פחות מעשרה. 


והנה בסיפא של המשנה במסכת סופרים שנינו, ובמקום שיש שם תשעה 
או עשרה ששמעו בין ברכו בין קדיש, ולאחר התפילה עומד אחד מאלו 
ויאמר ברכו או קדיש, וענו אחריו, יצאי, ומכאן הוכיחו תלמידי רשיי בשמופז 
שאפילו בשביל אחד שלא שמע, פורסין על שמע. ובביאור דברי רש"י כתב 
בנחלת יעקב (על מסכת סופרים שם דיה ובמקום), שדברי הסיפא במסכת סופרים 
ובמקום שיש שםי וכו', היא סתם ברייתא החולקת על דעת רבותינו שבמערב 
והיש אומרים שהובאו ברישא, ועל כן פסק רשיי כסתם ברייתא. 


ג. אולם הגאונים (הובאו בר"ן שם) פירשו את דברי המסכת סופרים לענין אחר, 

שאין אחד מוציא את חבירו בברכות קריאת שמע אלא בעשרה?", אף 
שבשאר ברכות, כגון קידוש והבדלה, היחיד מוציא את חבירו ידי חובתו. 
והטעם שצריך בזה דווקא עשרה, משום שבברכות קריאת שמע יש בהם דבר 
שבקדושה, והיינו הקדושה שבברכת יוצר אורפל, ואי אפשר לברכם אלא 


למתפלל עם הציבור ממש, ולכן מועיל לו רק שתפילתו לא תדחה. 

פא. כמבואר בגמרא (יבמות מט:) שמנשה דן את ישעיה הנביא קודם שהרגו, ואמר לו, משה 
רבך אמר (דברים ד ז) 'מי כה' אלהינו בכל קראנו אליו', ואתה אמרת (ישעיה נה ו 'דרשו ה' 
בהמצאוי וכוי. ומבואר בגמרא שהתשובה לכך היא שעל תפילת הציבור נאמר ימי כהי אלהינו 
בכל קראנו אליוי, ועל תפילת היחיד נאמר שנשמעת תפילתו יבהמצאוי, היינו עשרה ימים שבין 
ראש השנה ליום הכיפורים. 

פב. הובא בתוספות (מגילה שם דיה ואין). 

פג. וה'אגדה' חולקת על דברי המסכת סופרים. אולם בשפת אמת (בתוסי מגילה שם) כתב, 
שרבינו תם גרס כן במסכת סופרים. 

פד. ודעת רשיי (יובא להלן) בשם תלמידיו שמספיק אחד שלא שמע. 

פה. ראה להלן בענין יפורס על שמעי. 

פו. ובביאור הגר"א ציין לדברי התוספתא, לפי פירוש תוספות. 

פז. הובא בתוספות ור"ן (שם), ובתשובות רש"י (אלפנביין, סיי צב). 

פח. ומצינו הלכה זו בבית יוסף (אויח סיי קכד דיה וכתב רבינו יהוחם] ופד מגדים (שס איא סקיא 
שאין מוציאים את מי שאינו בקי אלא בעשרה, ומקורו מדברי רבינו ירוחם (אדם וחוה, נתיב ג 
ח"ז). 

פט. ואף שבברכות ק"ש של ערבית אין בהם קדושה, לא חילקו חכמים בתקנתם. 


האם הנידון 
במנין הציבור 
השומעים או 
במנין 
המחויבים 


הקושיא 
לשיטה זו 


שיטת 
הראשונים 
שנחלקו במנין 
ציבור 
השומעים 


הוכחת 
הראשונים 
שאין צריך 
ציבור לחובת 
הדבר 
שבקדושה 


שיטת 
הגאונים 
שהנידון 
במוציא 
לחבירו 
בשומע כעונה 


רובו ככולו 
בחיוב שחל 
רק על הציבור 


ביאור ענין 
רוב בדבה 
שבקדושה 


רוב מנין 
שהוא מיעוט 
מכלל הציבור 


אוצר 


בעשרהצ. ואן דברי המסכת סופרים בסיפא אמורים על צירוף לדבר 
שבקדושה, אלא בכמה מחויבים פורסים על שמע. 


והנה גם לדעת הראשונים שדברי המסכת סופרים אמורים על צירוף עשרה 

לדבר שבקדושה, לא התבאר בדבריהם על אלו דברים שבקדושה מועיל 
ששה או שבעה. ובברכת שמואל (יבמות סיי כא) הביא בשם הגרייח, שחקר אם 
מועיל רוב מחויבים מדין רובו ככולו, לצירוף עשרה לענין קריאת התורה, 
קריאת המגילה שלא בזמנה, וחזרת הש"ץ. וביאר שכולם תלויים במה שיש 
לחקור בדינים אלו האם עיקר החיוב אינו חל אלא על עשרה, או שהחיוב חל 
על כל יחיד ויחיד, אלא שמתנאי קיום המצוה צריך שתתקיים דווקא בעשרה. 
שאם החיוב חל דווקא על עשרה, א"כ כל שאין עשרה מחויבים לא חל החיוב, 
ואין מועיל בזה דין ירובו ככולו', אך אם החיוב חל על כל יחיד ויחיד, אלא 
שמתנאי קיום המצוה צריך שתתקיים דווקא בעשרה, לוה מועיל ירובו ככולו', 
שאם רוב העשרה מחויבים נידון כמו שכולם מחויבים להתיר הקריאה בתורה 
או חזרת הש"ץ. וכן כתב באגרות משה (או"ח חא סיי כח) וסברא גדולה היא, 
דלמה לא יצטרפו תשעה ששמעו עם היחיד שלא שמע שיאמר הוא דבר 
שבקדושה, הרי הוא מקדש השם בעשרהי, אך בדבר שהוא חובת הציבור כתב 

שאין מועיל רוב. 


והופיף הגרח שלגוף הדין האם חיובים אלו חלים דווקא בעשרה או על כל 


יחיד ויחיד, יש לדון בכל אחד מן הדינים לגופו ואין דין אחד מהם 
תלוי באחר. 


אולם ברמב"ן (מלחמת הי, מגילה ה. כפי שהביא הר"ן על הרייף שם דייה הוה עובדא) 

כתב, ידכל אותם דקא חשיב התם [היינו דברים שבקדושה שנזכרו 
במשנה (מגילה כג:)] חובת צבור הם, ואין עושין אותם אלא א"כ העשרה או 
רובם מחויבים בדבר, כגון שלא שמעו קדיש וברכויצ", מבואר שגם בדברים 
שבקדושה צריך ציבור, ואינו תנאי בחיוב אלא מעצם החיוב, שאין החיוב חל 
על היחיד אלא על הציבור, מכל מקום מבואר שמועיל רובם מחויבים בדבר. 


וצריך להבין איך מועיל רובם מחויבים להתחייב בדבר שבקדושה, והרי ציבור 

שאינם מחויבים, אינו מתחייב בדבר שבקדושה, ואם כן האינם 

מחויבים לא מצטרפים למחויבים כדי להחשב 'ציבור מחויביסי המתחייב בדבר 

שבקדושה, נמצא שאלו שאינם מחויבים, לא נתחייבו מחמת שהותם יחד עם 

החייבים. וכל שהמיעוט אינם מחויבים אין החיוב חל כלל, וכמו שביאר הגר"ח 
שאין מועיל לזה דין ירובו ככולוי. 


ובאגרות משה (שו"ת ח"א סיי כת) ביאר מה שמועיל רוב מחויבים לאמירת 

דבר שבקדושה, בשני אופנים: א. שנתחדש גדר מיוחד בעשרה 
לדבר שבקדושה, שמספיק רוב מהציבור לתת על כלל הציבור שם ציבור 
המחויבים, אף שבפועל מיעוטם לא מחויבים כלל, מכל מקום עיי חיוב הרוב, 
מקבלים כולם חשיבות של ציבור המחויבים, ומותרים הם בדבר שבקדושה, 
ועל חידוש זה הביאו אסמכתא במסכת סופרים (שם) מן הפסוק יבפרוע 
פרעותי, ולפי זה אין זה מדין 'רובו ככולו'. ב. שגדר הדבר הוא מדין ירובו 
ככולוי, שבאמת גם האינם מחויבים נעשים מחויבים כדין הרוב המחויבים 
ששוהים עמם, אלא שאין זה חיוב גמור החל על כל אדם מהם, אלא זו 'חובת 
הציבורי במצב שעדיין הם 'ציבורי העומדים יחד במקום אחד, וכשיפרשו מן 
הרוב, יסתלק מעליהם חיוב זה ויחזרו לדינם שהם פטורים, אך כל זמן שהם 

יחד ;עפ הרוב המהויביס; דעם. כדין ההוב=. 


והעלה חילוק בין הטעמים לדינא, שמצד האסמכתא של יבפרוע פרעות', 

שכשיש רוב עשרה כל הציבור מקבלים חשיבות של מחויבים להתיר 
לומר דבר שבקדושה, א"כ אפילו בציבור שיש בו יותר מעשרה, ואין שם אלא 
ששה מחויבים, שהם מיעוט מכלל הציבור אף שהם רוב עשרה, מכל מקום 
שאר הציבור מקבל חשיבות של מחויבים אף שהם הרוב. אך אם זה מדין 
ירובו ככולוי שהמיעוט נעשים מחויבים כדין הרוב, אין זה אלא כאשר המחויבים 


צ. כמובא בשולחן ערוך (שם סיי נט סיג) בשם יש אומרים, שאינה נאמרת ביחיד אלא בציבור. 
צא. ברמב"ן לא מפורש שמועיל רובם, אך הר"ן הביא כך בשמו. 

צב. לכאורה שני האופנים תלויים בחקירה שכתב הברכת שמואל בשם הגר"ח, שלדרך 
הראשונה משמע שדין עשרה בדבר שבקדושה הוא רק תנאי בקיום המצוה, ולדרך השניה משמע 
שאין החיוב חל אלא בעשרה, וצריך ביאור שהרי דברי האגרות משה באים על דברי הרמבין 
שמפורש בדבריו שהדברים שנמנו במשנה הם חובת הציבור, ומשמע שאין החיוב חל על היחיד 
רק על הציבור, וצייב. 

צג. להג"ר אברהם מנחם שטיינברג אבייד ברודי. 


ד, תפילה בציבור ותזרתי הש"ץ 


עיונים 


הם רוב ממש מכלל כל הציבור, אך כשרוב הציבור אינם מחויבים, אף שיש 
רוב עשרה שמחויבים, אין שייך לדון בזה מצד דין ירובו ככולוי לחייב רוב 
הציבור שאינם מחויבים, אלא אם כן יתרצו ארבעה מן הפטורים להתחבר 
לששה המחויבים להיות במנין העשרה, ולהפרד משאר הציבור הנמצאים שם. 


התבאר שיש מן הראשונים שביארו בדעה אחת במסכת סופרים, שצריך 

דווקא שבעה שלא שמעו, כדי לפרוס עבורם על שמע. והקשה הרב 
השואל בשויית הרדב"ז (ח"ד סיי רמ), מדוע הצריכו שבעה, הרי גם ששה מתוך 
עשרה הם רוב הניכר, ואף שבמסכת סופרים הביאו את הפסוק יבפרוע פרעותי 
וגוי כטעם הדבר, אין זה אלא אסמכתא בעלמא, ועדיין צריך לחפש הטעם 
שהצריכו דווקא שבעה. והשיב הרדב"ז, שטעם הסוברים שלענין פורס על 
שמע צריך שבעה מחויבים שעדיין לא שמעו קדיש וקדושה, שדווקא באופן 
זה הם רוב הניכר. ואף שבכמה מקומות מצינו שגם ששה הם רוב הניכר, היינו 
בדברים התלויים במראית העין, שששה מתוך עשרה הם רוב הניכר לעין, אך 
בפורס על שמע צריך שיהיו הרוב ניכרים גם בשמיעת האוזן, שיהיה ניכר 
קולם של המחויבים, ואין קולם של ששה ניכר מתוך עשרה עד שיהיו שבעה 

שאז קולם ניכר מתוך העשרה, ולכך צריך שיהיו שבעה שאינם מחויבים. 


ועל פי זה כתב במחזה אברהםצ* (שו"ת, ח"ב או"ח סיי ט) שלענין תפילה בלחש, 

מספיק שיהיו רוב של ששה בכדי שתחשב תפילה בציבור, שכן בתפילה 

בלחש אין בה שמיעת קול, ואין צריך אלא רוב הניכר לעין, וגם ששה מתוך 
עשרה הפ רוב הניכר לעין. 


כתב הרמבים (תפילה פ"ח ה"ד) 'כיצד היא תפלת הציבור, יהיה אחד מתפלל 

בקול רם והכל שומעים, ואין עושין כן בפחות מעשרה גדולים ובני 

חוריןי. והוכיח בעמק ברכה (תפילה אות ו) מדבריו, שצריך שכל העשרה יהיו 

שומעים בכדי שייחשב תפילה בציבור, ואין מועיל רוב שומעים ומיעוט שאינם 
שומעים. 


והנה הרמביים (שם) כתב עוד ץאפילו היו מקצתן שכבר התפללו ויצאו ידי 
חובתן משלימין להם לעשרה והוא שיהיו רוב העשרה שלא התפללוי, 
הרי מבואר בדבריו שמועיל רוב שלא התפללו, כדי להחשב תפילה בציבור. 


וביאר בעמק ברכה (שם) את דעת הרמב"ם, שכדי להחשב ימעשה תפילהי 

בציבור, אין מועיל רוב שומעים וצריך שכולם ישמעו, אך לענין חיוב 

חזרת הש"ץ, מועיל רוב שעדיין לא התפללו כדי שיתחייבו כולם כדין ציבור 
שלא התפללו. 


ובאגרות משה (או"ח חיא סיי כח) ביאר את דעת הרמב"ם, שלתפילה בלחש 
אין מועיל רוב, וזו כוונת הרמביים בתחילת דבריו, אך לחזרת השייץ 
מועיל רוב שומעים, וזו כוונת הרמביים בסוף דבריוצז. 


ביד אליהו (רגולר, שו"ת סיי ז) ובאגרות משה (שוית, אוייח חיא סיי כח-ל)צה כתבו, 
שאין מועיל רוב ליתפילה בציבורי אלא דווקא לדין 'עשרהי לדבר 

שבקדושה. וביארו שכל דברי המסכת סופרים (הנ"ל) נאמרו רק לענין דבר 
שבקדושה, אך לדין 'תפילה בציבורי אין מועיל כלל רוב ציבור. 


ובאגרות משה הוכיח כן מדברי החיי אדם (כלל יט ס"א, הובא במשנ"ב סי צ 

ס"ק כת) שכתב, ץועיקר התפילה בצבור הוא תפילת י"ח דהיינו 

שיתפללו עשרה אנשים שהם גדולים ביחד, ולא כמו שחושבין ההמון שעיקר 

להתפלל בעשרה הוא רק לשמוע קדיש וקדושה וברכו, ולכן אינם מקפידים 

רק שיהיו עשרה בבית הכנסת, וזה טעות' וכוי. ומדבריו הוכיח שתפילה בציבור 
היא דווקא בעשרה, ואין מועיל לזה רובו ככולוצי. 


וביאר באגרות משה (שם ח"א סיי כח) הטעם שלא שייך ירובו ככולו' בדבר 
ששיעורו במנין, שכמו במקום שצריך ישיעורי כגון יכזיתי וירביעיתי, 
שמעכב אם חסר אפילו משהו, ואין אומרים בזה ירובו ככולוי שרוב כזית 


צד. ואף שבתחילת דבריו דיבר הרמב"ם על תפילת הציבור שאחד מתפלל בקול רם והכל 
שומעים, ומשמע שמדובר על חזרת הש"ץ, כתב באגרות משה שיש לדחוק בדבריו, וראה שם 
שהוכיח כן מתשובות הרמביים. 

צה. וכן דעת הגרש"ז אויערבאך, הובא בהליכות שלמה (פ"ה סיח) וכן דעת עוד אחרונים, הובאו 
באשי ישראל (פיייב העי ט. 

צו. אולם במנחת יצחק (שו"ת, ח"ט סי ) סתר את ההוכחה מדברי החיי אדם, שאין כוונתו 
לאפוקי ששה מתפללים בצירוף די שאינם מתפללים בציבור, אלא להוציא מלב הטועים שמספיק 
שיהיו עשרה בבית הכנסת, וכל אחד יכול להתפלל לעצמו. 


ביאור ענין 
רוב של שבעה 


סתירה בדברי 
הרמב"ם אם 
מועיל רוב 
לתפילה 
בציבור 


דעת 
האחרונים 
שאין מועיל 
רוב לתפילה 
בציבור 


טעם שאין 
שייך רוב 
לתפילה 
בציבור 


דעת 
האחרונים 
שמועיל רוב 
גם לדין 
'תפילה 
בציבור' 


לענין עשרה 
שומעים 
בחזרת הש"ץ 


ככזית, כמו כן תפילה בציבור ששיעורה בעשרה דווקא, אין שייך בזה ירובו 
ככולוי. ובזה אין חילוק בין תפילה בציבור לדבר שבקדושה, שגם לענין דבר 


אוצר החכמה: 


שבקדושה צריך עשרה דווקא ולומדים כן מפסוקים, ואין מועיל שיעמדו שם 

רק רוב עשרה לדון בזה ירובו ככולוי. ומה שאין כן במקום שיש עשרה 

ישראלים, אלא שצריך שיהיו מחויבים באמירת הדבר שבקדושה, ויש מיעוט 

שאינם מחויבים, לזה מועיל דין ירובו ככולוי שהואיל ורובם מחויבים בדבר יש 

לדון כאילו כולם מחויבים בו, אך ליתפילה בציבורי כל שאין עשרה מתפללים 
אין נחשב תפילה בציבור, ואין מועיל לזה ירובו ככולוי. 


ובהגהות עין משהצ' כתב, שבחתם סופר (שו"ת, חיא אוייח סיי קמ) מבואר 

שלא כדברי האגרות משה, שמחדש בגדרי דין ירובי שאין דין רובו 

ככולו אלא כשהרוב הוא מתוך כולוצ". ולכן לענין דבר שבקדושה, ביאר החתם 

סופר שאם יש רוב עשרה אין זה מועיל, אך אם יש עשרה אלא שרוב מתוכם 

לא התפללו, מועיל רובו ככולו, ליתן לכל העשרה את דין הרובצל שיהיו 

מחויבים. ומתוך דבריו למד שהוא הדין לתפילה בעשרה, שגם כשרוב העשרה 
מתפללים אף שמיעוטם התפללו כבר, נחשב תפילה בעשרהל. 


במחזה אברהם (שו"ת, חייב סיי ט) ובעמק ברכה (תפילה אות ו) דחו את דברי 
האחרונים שחילקו בין 'תפילה בציבורי לדין יעשרהי לדבר שבקדושה, 

וכתבו שגם לתפילה בציבור מועיל רוב שלא התפללו כדי שיחשב לתפילה 

בציבור בצירוף תפילת המיעוט שכבר התפללו. וכתב במחזה אברהם, שלא 

מצינו בפוסקים חילוק בין 'תפילה בציבורי לדין 'אין דבר שבקדושה פחות 

מעשרהי. ובעמק ברכה הוכיח כן ממה שכתבו התוספות (מח. דייה ולית) בשם 
ריית שגם קטן המוטל בעריסה מצטרף לעשרה לתפילהלא. 


ומאידך האריך בעמק ברכה להוכיח שדעת כמה מן הראשונים, 

הש"ץ צריך שכל העשרה ישמעו, שכן משמע מדברי הרמב"ם 
(תפילה פ"ח ה"ד) 'כיצד היא תפלת הציבור יהיה אחד מתפלל בקול רם והכל 
שומעים, ואין עושין כן בפחות מעשרה גדולים ובני חוריןי. וכן הרא"ש (שו"ת, 
כלל ד סי יט, הובא בטור או"ח סי קכד) 'נתקנו ברכות לשליח צבור לאמרם 
בעשרה. וכשאין תשעה בבית הכנסת המכונין לברכת שליח צבור, נראה 
כברכה לבטלהי, הרי מבואר בדבריו שאין מועיל לצרף את המיעוט שאינם 
מכוונים לרוב המכוונים, שיחשב תפילה בציבור כתיקונה. וכן מבואר מדברי 
האגודה (הויד במגן-אברהם סי נז סק"ב) שכתב לענין ברכו, שאם אין עשרה 
שעונים 'ברוך הי המבורךי אחר אמירת יברכו' לא יצאו ידי חובה, ואף אם יש 
תשעה מלבד החזן, כל שלא ענה החזן 'ברוך הי המבורךי יחד עם הציבור לא 
יצא ידי חובתו, הרי שאין מועיל רוב לענין עניית ברכו. אמנם במשנה ברורה 
הקשה על דבריו, מדוע אין מועיל בזה רוב, ומה דין זה שונה מהמבואר (סיי 

נה ס"ו) שאם אחד מתפלל או ישן מצטרף לציבור. 


שבחזרת 


אמנם מדברי הגהות מימוניות (תפילה פ"ח סק"ט) שחידש בשם המהרים, 

שכשאחד מן העשרה עומד ומתפלל, מצטרף עם התשעה שאינם 

מתפללים לעשרה לאמירת דבר שבקדושה, מבואר שמועיל רוב עתים. וכן 

מדברי האגור בשם מהרי"ל (הובא בב"י סיי נה) שישן מצטרף לעשרה לתפילה, 

משמע שגם לתפילה בציבור מצטרף, וכן פסק השולחן ערוך (סיי נה ס"0 

כדבריהם, אף שמאידך פסק (ס" קכד ס"ד) כדברי הרא"ש שאם אין תשעה 
העונים בכוונה קרוב להיות ברכותיו לבטלהלנ. 


צז. הגהות על שו"ת מחזה אברהם לנכד המחבר. הביאו במנחת יצחק (ח"ט סי 0. 

צת. יפוד הדבר התבאר" בהרתבה פאנצר עיונים (חולין, כרך ו מערכה נד, ייסוד ביטול ברובי אות: ג. 
ומערכה נה 'מקור ביטול ברובי אות ב בענין 'מוכח שברובו ככולו צריך שיהיה הרוב מתוך הכללי). 

צט. אולם באחרונים האריכו לדון בגוף סברת החתם סופר בדין ביטול ברוב, וכן דן החתן 
סופר (עטרת הבחורים, שיטת רוב וקבוע דף יד טור ג, הובא בליקוטי הערות על החתם סופר שם, עמי רמב 
דיה ובחתן), אולם בתוך הדברים משמע מדבריו שלא נחלק על גוף היסוד שמועיל רובו ככולו 
לדין דבר שבקדושה. 

ק. יש לעיין בדברים, שדברי החתם סופר הס על דברים שבקדושה, שבהם יש צד שאין החיוב 
חל בעשרה, אלא מתנאי קיום המצוה שצריך עשרה, ולזה מועיל רובו ככולו, ומספיק רוב 
מחויבים, וכמבואר מהגר"ח, אך האגרות משה יסד לחלק בין תפילה בציבור לדבר שבקדושה, 
ובדברי החתם סופר אין תשובה על טענה זו. אלא שדעת העין משה (שם) וכן הסכים בשות 
מנחת יצחק (שם) והוכיח כן מלשון החתן סופר (עטרת בחורים, שיטת רוב וקבוע דף יד טור ג אות 
קי) שאין לחלק בין דברים שבקדושה לתפילה בציבור לענין זה, וראה להלן. 

קא. וראה שהביא עוד הוכחות. 

קב. והכריע בעמק ברכה, שלענין אחד שמצטרף נראה שמועיל רוב, אך יותר מאחד אין להקל 
בזה, שדברי מהר"ם ומהריייל הם מכח הדין של תינוק המוטל בעריסה שלא מצינו שהקילו 
ביותר מאחד, ואף שקשה לחלק בסברא בין אחד ליותר. 

קג. הנה בטור (סיי תקצא) כתב הלכה כר"ג דאמר בר"ה ויוה"כ ש"ץ מוציאי וכוי, ומלשונו 
משמע שרבן גמליאל דיבר דווקא בראש השנה ולא בשאר ימות השנה. ועמד על זה בפרישה 
(שם), וכתב שאין לשונו מדוקדק. 


ד; תפילה בציבוה וחזרת הש"ץ 


עיונים 


מט 


ז. חזרת הש"ץ 


גדר תקנת חזרת הש"ץ, שהציבור שולחים אחד שחוזר שוב על התפילה 

אחרי שכל הציבור התפללו בלחש, התבאר בש"ס לענין תפילת מוסף 
של ראש השנה, ויום הכיפורים של יובל. וכך שנינו בראש השנה (לג:) 'כשם 
ששליח צבור חייב כך כל יחיד ויחיד חייב. רבן גמליאל אומר, שליח צבור 
מוציא את הרבים ידי חובתןי. מבואר שנחלקו חכמים ורבן גמליאל, לחכמים 
כל יחיד ויחיד חייב בתפילת שמונה עשרה, ולרבן גמליאל היחיד נפטר בתפילת 
השליח ציבור. ובברייתא (שם לד:) מבואר 'אמרו לו לרבן גמליאל, לדבריך למה 
צבור מתפללין, אמר להם כדי להסדיר שליח צבור תפלתו. אמר להם רבן 
גמליאל, לדבריכם למה שליח צבור יורד לפני התיבה. אמרו לו, כדי להוציא 
את שאינו בקי, אמר להם כשם שמוציא את שאינו בקי כך מוציא את הבקי. 
הרי שלחכמים הש"ץ מוציא דווקא את מי שאינו בקי, ולרבן גמליאל אף הבקי 
יוצא בתפילת שליח הציבור. וכתבו הרשב"א (שם דיה לדבריכם) והר"ן (שם דייה 
רבן) שמחלוקת ר"ג וחכמים היא בין בראש השנה בין בתפילת שאר ימות 

השנהלג. 


ובגמרא (שם לה.) שנינו 'אמר רבי שמעון חסידא, פוטר היה רבן גמליאל 

אפילו עם שבשדותי, ומקשה הגמרא הרי אדרבא אלו שבשדות הם 
אנוסים, וכל שכן שיש לפוטרם על ידי שליח ציבורלד, ומדוע אמרו 'אפילו 
עם שבשדותי. והביאו בגמרא דוגמא לכך מברכת כהנים שדווקא מי שאנוס 
יוצא ידי חובה אף שאינו עומד שם, שכן שנינו בברייתא (שם, סוטה לח:) שהעם 
שבשדות הם בכלל ברכת כהנים אף שאינם עומדים בבית הכנסת, אך אלו 
שעומדים אחורי בית הכנסת ואינם נכנסים לתוכו לעמוד לפני הכהנים, אינם 
בכלל הברכה. ומסקנת הגמרא 'אמר רבי שמעון חסידא, לא פטר רבן גמליאל 
אלא עם שבשדות, מאי טעמא משום דאניסי במלאכה, אבל בעיר לאי. מבואר 
שאף לרבן גמליאל אין שליח הציבור מוציא אלא את העם שבשדות, ולא את 

האנשים הנמצאים בעיר. 


ובביאור החילוק בין בני אדם הנמצאים בעיר לעם שבשדות לדעת רבן 
גמליאל, נחלקו הראשונים: 


א. יש מהראשונים?" שביארו, שלמסקנת הגמרא חזרת הש"ץ דינה כברכת 

כהנים, שאלו הבאים לבית הכנסת, וצאים בתפילת הש"ץ, ואף העם 

שבשדות שהם אנוסים מלבוא לבית הכנסת, יוצאים בתפילת הש"ץ במקומם 

בשדותלי, אך אלו הנמצאים בעיר ואינם באים לבית הכנסת, אינם יוצאים 
בתפילת השיץ. 


והוכיחו שלרבן גמליאל אף הבקי הבא לבית הכנסת ושומע מהש"ץ יוצא 

ידי חובה, שהרי כששאלו חכמים את רבן גמליאל מפני מה ציבור 

מתפללים, לא השיב להם שחובתם להתפלל משום שיכולים להסדיר תפילתם, 

אלא השיב יכדי להסדיר שליח ציבור תפילתוי, משמע שלרבן גמליאל כולם 
יוצאים מתפילת השיץלז. 


ב. תוספות (ר"ה לד: דיה כן) הביאו ביאור, שגם העם שבשדות אינם וצאים 

אלא כשבאים לבית הכנסת ושומעים מהש"ץ, ושאר הציבור אפילו 

הנמצאים בבית הכנסת אינם יוצאיםל". ובחזון איש (או"ח סיי יט סק"ה, ט) הקשה 
על ביאור זה כמה קושיות. 


קד. הנצי"ב (מרומי שדה, ר"ה שם ד"ה ובוה) הקשה, הרי חידוש גדול יש במה שעם שבשדות 
יוצאים אפילו שאינם באים לבית הכנסת, ומה הקשו בגמרא. ותירץ על פי דרכו (שם דייה תניא) 
שבלאו הכי ידענו חידוש זה מעצם דברי ר"ג שהקשה על חכמים מפני מה ש"ץ יורד לפני 
התיבה, הרי גם לדבריו קשה, שאחר שתיקנו שכולם יתפללו כדי שיסדיר השייץ תפילתו, מדוע 
צריך שירד הש"ץ לפני התיבה, ועל כרחינו שר"ג סבר שהש"ץ מוציא גם את אלו שאינם בבית 
הכנסת, ולכן לעולם צריך שיחזור הש"ץ תפילתו, וא"כ לא היה צריך לחדש שפוטר גם עם 
שבשדות שכן ידענו זאת מתוך דבריו. 

קה. רי"ף, ר"ן (ר"ה שם). ובתוספות (שם לד: דיה כן) כתבו שכן משמע מדברי רש"י. 

קו. להלן יבואר איך מוציא הש"ץ את העם שבשדות ידי חובת תפילה. 

קז. אולם בערוך לנר (ר"ה לה. דייה לא פטר) דחה ראייתם, וביאר שלכן כתב רשיי (שם לד: ד"ה 
למה) 'בלחשי, כלומר שקושיית חכמים לריג היתה למה ציבור מתפללים דווקא בלחש. וביאר 
בערוך לנר, שבשלמא לרבנן שכל הבקיאים מתפללים, ורק האינם בקיאים יוצאים בתפילת 
הש"ץ, נמצא שהבקיאים מתפללים כולם בלחש, אך לריג שגם הבקיאים שבשדות יוצאים 
בתפילת הש"ץ שמתפלל בקול רם, נמצא שיש מן הבקיאים שמתפללים בלחש, ויש שיוצאים 
בתפילת קול רם, והרי זה כמו אגודות אגודות, וא"כ שיתפללו כולם עם הש"ץ בקול רם. 
והשיבם שמתפללים כולם בלחש כדי שיסדיר הש"ץ את תפילתו [ויש לעיין בדבריו אם כוונתו 
לבאר, שאם כולם יתפללו בקול רם, יפריעו לש"ץ להסדיר תפילתון. 

קח. ובבית יוסף (סיי תקצא) ביאר כן בדעת בעל העיטור שהביא הטור (שם) שאף לדעת ר"ג 
אין הבקי יוצא מהש"ץ אפילו הוא בבית הכנסת, אולם החזון איש (סיי יט סק"ה) ביאר דבריו 
באופן אחר כמבואר להלן. וכתב בחזון איש שכן משמע גם מדברי רש"י (שם לה. דייה אבל). 


מחלוקת רבנן 
ורבן גמליאל 
בגדר חזרת 
הש"ץ 


ביאור החזון 
איש בגדר 
תקנת חזרת 
הש"ץ 


כשלא קיים 
התקנה 
להתפלל 
בלחש אם 
יוצא בשומע 
כעונה 


הלכה כרבן 
גמליאל בראש 
השנה 


: אוצר 


ג. תוספות (שם) ביארו שהעם שבשדות, הם אנוסים בזה שאינם יכולים 

להסדיר תפילתם, ולכן יוצאים בתפילת הש"ץ, ומשמע מדבריהם, שכל 

אלו שיכולים להסדיר תפילתם, חייבים להתפלל בעצמם ואינם יוצאים בתפילת 
הש"ץ, ואפילו אלו שבבית הכנסת אינם יוצאים בתפילת הש"ץ. 


וכן ביאר בחזון איש (שם סק"ט) בדעת בעל העיטורלל שבין לרבנן בין לרבן 

גמליאל, הבקיאים שבעיר אינם יוצאים אפילו באו לבית הכנסת, ושאינם 

בקיאים יוצאים דווקא אם שומעים מהש"ץ בבית הכנסת. ואלו שבשדות שהם 

אנוסים לבוא לבית הכנסת, אם אינם בקיאים, יוצאים אפילו בשדה, ובבקיאים 

שבשדה נחלקו חכמים ור"ג, לדעת רבנן חייבים להתפלל בשדה, ולדעת רבן 
גמליאל יוצאים בתפילת השיץ. 


וביאר החזון איש (או"ח סיי יט סק"ט) שחזייל תיקנו שתי מצוות בתפילה: א. 

שכל ציבור, חייבים לשלוח עשרה לבית הכנסת להתפלל, ובזה יוצאין 
כולם ידי חובת תפילה. וכעין מה ששנינו (ל.) שבתפלת מוספים היחיד פטור 
במקום שיש חבר עיר, לדעת רבי יהודה אליבא דרבי אלעזר בן עזריהלי. ב. 
שמלבד מצוה זאת חייבו חכמים לכל יחיד להתפלל, ובטעם תקנה זו נחלקו 
חכמים ורבן גמליאל, לחכמים תקנה זו היא עיקר דין תפילה, ותקנת חזרת 
הש"ץ היא כדי להוציא את שאינו בקי, ולרבן גמליאל עיקר דין תפילה מתקיים 
בתפילת הש"ץ שמתפלל בעשרה, אלא שכדי שיסדיר הש"ץ תפילתו, חייבו 
לכל יחיד שיתפלל יחד עם הש"ץ בשעה שמסדיר תפילתו. וזהו שמבואר 
בברייתא ששאלו חכמים את ר"ג מפני מה ציבור מתפללים, והשיבם כדי 
שיסדיר השייץ תפילתו. ורבי שמעון חסידא שאמר שלא פטר ר"ג אלא עם 
שבשדות, בא ללמד עד כמה החמירו חכמים בתקנה זו של ילהסדיר תפילתו', 


לא שייך טעם זה, שהרי אין שם ש"ץ שמסדיר תפילתו, מכל מקום הטילו 
חכמים חיוב על כל יחיד להתפלל בלחש, אפילו במקום שאין שייך ילהסדירי. 
וליסוד זה התכוין התנא (מגילה כג:) 'ואין עוברין לפני התיבהי בפחות מעשרה. 


וכתב בחזון איש, שלרבנן שתפילת היחיד היא מעיקר הדין, א"כ גם בדיעבד 

אין היחיד יוצא בתפילת הש"ץ. אולם בדעת רבן גמליאל יש לדון שמא 

תיקנו ליחיד להתפלל לכתחילה, אך בדיעבד אפילו הבקיאים יוצאים לדעת 
רבן גמליאל בתפילת הש"ץ שהיא התפילה מעיקר הדין. 


עוד דן החזון איש בדעת רבן גמליאל, באלו ששומעים מפי הש"ץ בבית 
הכנסת, שאף אם גם בדיעבד אינם יוצאים בתפילת הש"ץ מעיקר הדין, 
אך שמא יוצאים הם מדין שומע כעונה, והרי הם כאילו התפללו בעצמם. 
וביאר, שבזה נחלקו תוספות (שם) ובעל העיטור שהביא הטור (סיי תקצא), שבעל 
העיטור חידש שגם לדעת רבן גמליאל היחיד חייב להתפלל בלחש, ואינו יוצא 
בתפילת הש"ץ אפילו מדין שומע כעונה, אף שתפילה זו היא עיקר הדיןלי", 
אולם תוספות סברו שגם הבקי יוצא בשמיעה מהשייץ מדין שומע כעונה. 


והנה מסקנת הגמרא (ריה לה.) שהלכה כחכמים בשאר ימות השנה, וכרבן 
גמליאל בראש השנה וביום הכיפורים של יובל. והנה התבאר שלדעת 
תוספות ובעל העיטור, גם לרבן גמליאל, אין הבקי יוצא בתפילת הש"ץ אפילו 
כשבא לבית הכנסת ושומע את תפילתו, וא"כ גם בראש השנה חייב כל יחיד 
להתפלל, אך גם לדעת הראשונים שלרבן גמליאל הבקי יוצא מתפילת השיץ, 
כתבו הפוסקים שאין לסמוך בראש השנה על תפילת הש"ץ, וצריך כל יחיד 
להתפלל בעצמו. ובטעם הדבר כתב הטור ‏ סיי תקצא) שאין יוצאים בתפילת 
הש"ץ אלא כשמכוין מתחילת תפילתו עד סופה ולא יחסיר אפילו מילה אחת, 
וקשה מאוד לכוין בתפילת ראש השנה שהיא תפילה ארוכה. 


ובמגן אברהם (ריש סיי תקצא) מביא טעמים נוספים: א. שלדעת רש"י גם 
לריג לא פטרו אלא מי שאנוס ואינו יכול לסדר תפילתו. ב. לדעת 


קט. ומשמע מדבריו שכן יש לבאר גם את דעת רש"י. 

קי. וביאר רשיי (שם ד"ה אין) שלדעת רבי יהודה, לא תיקנו מוסף ליחיד כלל, אלא לציבור. 
קיא. להלן בענין הטעם שאין היחיד מוציא חבירו בתפילת שמונה עשרהי, יבואר מדוע אין 
מועיל שומע כעונה בתפילה. 

קיב. לחכמים דווקא שאינו בקי, ולרבן גמליאל אפילו הבקי. 

קיג. ולמדו כן (סוכה לח:) מן הפסוקים, בענין יאשיהו המלך, שקרא לפניו שפן הסופר מתוך 
ספר התורה שמצאו בבית ה', ונאמר (מלכים בי כב טז) 'כל דברי הספר אשר קרא מלך יהודה' 
וכי יאשיהו קרא, והלא שפן קרא, אלא מכאן לשומע כעונה. 

קיד. הובא במנהיג (הנדמ"ח, עמי שיט). 

קטו. כגון מצות שופר, וכן במגילה וכן בכל המצוות, וכן כתב במנהיג (שם) בשמו. 


ד,. תפילה בציבור ותזרת השיץ 


עיונים 


הרין לא פטר רבן גמליאל את היחיד רק מהברכות הנוספות ולא שאר תפילת 
המוסף. ג. בזמננו מפסיק הש"ץ את התפילה עם פיוטים שונים, ולכן אי אפשר 
לצאת ידי חובת בתפילתו אפילו בדיעבד. 


התבאר שלדעת חלק מהראשונים, גם העם שבשדות שאינם באים לבית 

הכנסת, יוצאים בתפילת השיץל'ג. והנה בכל הברכות שיוצא האחד 

בברכת חבירו היינו מדין ישומע כעונהי, אך עם שבשדות אין שייך בהם ישומע 
כעונהי, ויש להבין איך יוצאים בתפילת הש"ץ. ומצינו בזה כמה דרכים: 


א. בפסקי הרייד (ר"ה לד: דייה אמי) ביאר, שדין זה הוא דווקא בתפילה שנתקנה 

כנגד תמידין ומוספין, וכמו שבקרבנות מחויבים להביא כל ישראל להביאם 

ולעשותם, ומכל מקום הכהנים עושים משמרות ופודים את כל ישראל, כך גם 

בתפילות כיון שאלו שבשדות הם אנוסים, מתפלל הש"ץ תפילה יתירה כדי 
להוציאן ידי חובתן. 


ב. במהר"ץ חיות (נדרים עב: ברא"ש דיה דהא) ביאר, שתפילת הש"ץ מועילה 

לעם שבשדות מדין ישליחותי, שהש"ץ נעשה שליח עבורם להתפלל. ואף 

שבמצוות שבגופו, כגון להניח תפילין, אין האחד יכול להניח עבור הבירו 

בשליחות, מכל מקום הקילו חכמים בעם שבשדות משום שהם אנוסים, שיועיל 
בהם שליחות בתפילה אף שהיא מצוה שבגופו. 


התבאר שעיקר תקנת חזרת הש"ץ היא כדי להוציא את השומעים, ונחלקו 

הראשונים בדעת רבן גמליאל וחכמים מי הם היוצאים ידי חובה 

בתפילת הש"ץ. והנה יסוד הדין שאחד יוצא בברכת השני, הוא מדין שומע 

כעונה?יי, ודין זה מועיל בכל המצוות והברכות, אולם לענין ברכת המזון מבואר 

בברייתא (מה:) ששנים שאכלו, מצוה על כל אחד לברך ברכת המזון לעצמו, 

ומחלקת הברייתא יבמה דברים אמורים כששניהם סופרים, אבל אחד סופר 
ואחד בור, סופר מברך ובור יוצאי. 


ונחלקו הראשונים בברכות שבתפילת שמונה עשרה, אם יחיד יכול להוציא 
חבירו: 


הרי"ץ גיאות (הלי ראש השנה, עמ' מג הוצאת ירושלים תשנייח עם הגהות יצחק ירנן) קיד 

כתב, ייחיד נעשה שליח ציבור ליחיד להוציא ידי חובת מצוהללי ואינו 
נעשה שליח להוציא ידי חובת תפלה. מאי טעמא, דאין היחיד נעשה שלית 
להוציא ידי חובת תפלה אלא לצבור, וכיון שכן אינו נעשה שלית ליחידי, 
ובביאור החילוק בין תפילה לשאר ברכות כתב, 'ברכות המצות וכיוצא בהן 
נתנו לשמוע ואפילו ביחיד, מה שאין כן בתפלה שלא נתנה אלא בלחש. והכי 
אמר רב שרירא, אין רשות למתפלל להשמיע קולו להוציא ידי חובת שאינו 

בקי להתפלל עד שירד לפני התיבה, ואסור לעשות מהני קראי דחנהי. 


ואף שלענין ברכת המזון מבואר בברייתא (שם) שבקי מוציא את שאינו בקי, 
תירץ הרי"ץ גיאות שיש לחלק בין ברכת המזון לתפילה, שברכת המזון 
דומה לברכת המצוות שנוהגים לברכה בקול. 


הרי שדעת הרי"ץ גאות ורב שרירא גאון, שבתפילה אין יחיד מוציא את 
חבירו אפילו שאינו בקי, וטעם הדבר משום שאין יחיד מוציא ידי חובה 
אלא בתפילות שרגילים להשמיעם בקול, אך תפילה לא נתקנה אלא בלחשלטי. 


והנה בברייתא (ריה לד:) מבואר 'יחיד שלא בירך אין חבירו מברך עליוי, והיינו 

בברכות של תפילת לחש של ראש השנה. וכתב הר"ן (על הרי"ף שם, 

ד"יה יחיד) בשם הירושלמי (ריה פ"ג היג) שהטעם שאין מוציא חבירו בתפילת 

שמונה עשרה הוא כדי ישיהא כל אחד מבקש רחמים על עצמוי. וכתב הרין, 

שטעם זה הוא דווקא כשיודעים שניהם להתפלל, אך מי שאינו יודע להתפלל, 

יכול חבירו להוציאו בתפילתו, והוכיח כן מהדין המבואר בברייתא (ברכות שם) 
שאחד סופר ואחד בור, סופר מברך ובור יוצא. 


קטז. ויש לעיין בגדר הדבר, מדוע מחמת שנתקנה התפילה בלחש אינו יכול להוציא את 
חבירו, שאם איץ תפילתו בקול תפילה כלל [וכעין זה מבואר בשבט הלוי (ח"ג סי טח 
שהמתפלל בקול רם אין לענות אמן אחר ברכותיו] מובן שאין מוציא את חבירו. אך אם 
תפילתו בקול הוי תפילה אלא שאין הגון לעשות כן, הרי כלפי השומע לכאורה אין חסרון, 
ומדוע לא יצא מדין שומע כעונה. והנה נחלקו הבית הלוי והחזון איש, בטעם שבברכת כהנים 
אין אחד מוציא חבירו ידי חובתו, שהבית הלוי ביאר שאין שומע כעונה מועיל כשצריך יקול 
רםי, אולם בחזון איש ביאר ששומע כעונה היינו שהשומע מצטרף לדברי האומר, שגדר 
שומע כעונה אינו שהשמיעה היא מין ממיני הדיבור, אלא שדיבורו של העונה מתייחס גם 
אל השומע, ולפי זה, כיון שהתפילה בקול רם אינה ראויה, א"כ גם תפילת השומע לא תהיה 
ראויה, ומובן מדוע אין להוציא חבירו באופן זה. ראה בזה בס' שליח ציבור (ח"ב סיי כח). 


איך מוציא 
הש"ץ את 
העם שבשדות 


הטעם שאין 
היחיד מוציא 
חבירו בתפילת 
שמונה עשרה 


כדי לא לבטל 
תקנת חכמים 


כדי שיאמרו 
הציבור 
קדושה 


אוצר 


מבואַךָ שהרין נחלק על הרי"ץ גיאות, וסבר שמעיקר הדין יכול אחד להוציא 
חבירו גם בתפילה, אלא שכשחבירו בקי צריך שיהא כל אחד מבקש 
רחמים על עצמול". 


הטור (אויח סיי תקצד) הביא את דעת הרי"ץ גיאות, ובבית יוסף הזכיר את 
הר"ן. אולם בשולחן ערוך (שם) הביא רק את דעת הרי"ץ גיאות, 
והרמ"א הביא את דעת הרין. 


והנה במנהיג (ראש השנה עמי שיט) מבואר בשם הרי"ץ גיאות טעם אחר מדוע 

אין יחיד מוציא את חבירו בברכות שבתפילת שמונה עשרה, וכתב 

בשמו יכל הברכות כולן אע"פ שיצא מוציא במידי דהוי חובת יחיד וחובת 

ציבור בכל המצוות, דיחיד נעשה שליח צבור וליחיד ואע"פ שיצא מוציא, אבל 

תפילה וכיוצא בה דא'ן שליחות ביחיד אלא בעשרה, אין היחיד נעשה שליח 
להוציא חבירו בין יצא בין לא יצא אלא בציבורי. 


והנה הרשב"א (שוית, ח"א סיי קכו) חילק בין ש"ץ ליחיד, שהטעם ששלית 

ציבור אינו מוציא את הבקי לדעת רבנן, היינו כדי שיהא כל אחד ואחד 

מבקש על עצמו. אך הטעם שהיחיד אינו מוציא את חבירו בתפילתו לכולי 
עלמא, הוא משום שאין שליחות ליחידקי". 


ח. טעם חזרת הש"ץ בזמנינו 


לדעת חכמים שאין הש"ץ מוציא את הבקיאים, יש להבין מה הטעם לחזרת 

הש"ץ בזמנינו שהכל בקיאים. ושאלה זו נשאל הרמביים (שו"ת הרמבי"ם 
סי רכא, החד באבתירהם עמ" קיה. וכבית יוסף סיייקכד סיףי" :אדו בדבר קהל 
שהתפללו וכולם בקיאין בתפלה, היסדיר שליח צבור התפלה עליהם, כדי שלא 
לבייש את מי שאינו בקי, שעיקר סדר התפלה בעבורו, או לא יסדיר להם 
שליח צבור את התפלה מפני שהיא ברכה שאינה צריכה לפי שכבר הוציאו 
עצמם ידי חובה בלחש, או ירד שליח צבור לפני התיבה לכתחלה ויתפלל 
לפניהם והם לא יתפללו לעצמם לחש כדי שלא תבטל תורת הסדרה, או קיום 
תפלת הלחש ראוי יותר, ואם אין ההסדר מותר אלא במעמד מי שאינם 
בקיאים, כמה יהיה שיעורם, האם עשרה או פחות'. ומצינו כמה טעמים 

לתפילת חזרת הש"ץ אף כשכולם בקיאים: 


א. הרמבים (שם) השיב לשואל 'התשובה, מאחר שתקנו התכמים ז"ל, שירד 

שליח צבור לפני התיבה להוציא מי שאינו בקי, ועל דעת ר"ג להוציא 
אפילו בקי שלא התפלל בינו לבין עצמו, לא תהיה תפלת שליח צבור ברכה 
לבטלה בשום פנים בסיבת עיקר ההתקנה, אף על פי שאין בזה הקהל מי 
שלא יצא וכוי, וכן כל מה שתקנול'ל בסיבת דבר כזה, אין עניינו עד שתהיה 
שם הסיבה לעשותו אשר בעבורה נתקן, אלא עניינו שיעשה זאת בכל אופן, 
שמא תהיה שם הסיבה המחייבת לעשותו. וצריך להבין זה הענין לפי שלולא 
זה, היו החכמים ז"ל נותנים דבריהם לשיעורין והיו צריכים לבדוק כל אדם 
בבית הכנסת ולדעת מצבו, ואז יחזור שליח צבור על התפלה או לא יחזור, 
ולא כך עניין התקנות והגזרותי. וכן פסק בשולחן ערוך (סיי קכד ס"ג) שאף 

שכולם בקיאים יורד ש"ץ וחוזר התפילהלל. 


ב. טעם נוסף מבואר בטור סיי קכד), שכתב ולאחר שסיימו הצבור תפילתן 
יחזיר השייץ התפילה, שאם יש מי שאינו יודע להתפלל יכוון למה שהוא 
אומר ויוצא בו וכו', וגם מחזיר התפילה כדי שיענו קדושה אחריוי. מבואר 


קיז. בחלקת יואב (קמא, חו"מ סי ד דיה ע"כ) ביאר על פי דברי הר"ן בשם הירושלמי, שזהו 
הטעם שאין מועיל שליחות בכל מצוה שבגופו, שהתורה הטילה על האדם חיוב לעול על צוארו 
ואינו יכול לעשותו ע"י אחר בשליחותו. וראה לעיל בדברי מהריייץ חיות. 

קיח. וראח שם שכתב כן בשם הירושלמי, ולכאורה בירושלמי מבואר רק הטעם הראשון שיהיה 
כל אחד מבקש על עצמו, וכן הביא הרין בשם הירושלמי, וצ"ע. 

קיט. ראה רמב"ם (ממרים פ"ב ה"ב). 

קכ. ובמשנה ברורה (סיק יב) כתב כטעם הרמבים הניל. 

קכא. ראה לשון רשיי (מגילה כד. דייה הוא) שכתב 'להוציא את הצבור בקדושה שבתפלהי, ומשמע 
קצת כהפבי הטוה: 

קכב. ובתורת חיים (שם) כתב, שמתבאר בדברי הלבוש שעיקר הטעם לחזרת השייץ הוא משום 
עניית קדושה. 

קכג. וראה ברמ"א (סיי קכד ס"ב) שכשאין פנאי להתפלל בלחש, יתפלל הש"ץ מיד בקול רם 
עד קדושה. ובביאור הלכה (דיה בלחש) הביא את דברי הפוסקים, שלכתחילה היה ראוי שיתפלל 
הש"ץ כל התפילה בקול רם, אלא שהואיל ובלאו הכי לא יספיקו כל הציבור לומר עמו מילה 
במילה, מתפלל בלחש. 

קכד. ומשמע מדבריו, שלולא הטעם משום קדושה, לא היה מספיק לומר לא פלוג בתקנתם 


ד. תפילה בציבור וחזרת הש"ץ 


עיונים 


נא 


בטור שיש שני טעמים לחזרת הש"ץ: א. כדי להוציא מי שאינו ידוע להתפלל. 
ב. משום עניית קדושה??", וכן כתב הלבוש (סיי כד)ללכב. 


והטעם שהוצרך הטור לשני טעמים, כתב הבייח (ד"ה וגם) שבמקום שכולם 

בקיאים, אין את הטעם הראשון, אולם אין מספיק רק הטעם משום 

קדושה, שהרי לטעם זה היה די שיחזור השייץ רק עד קדושהללי, ולכך צריך 

הטעם מפני אלו שאינם בקיאים, ואף במקום שכולם בקיאים לא פלוג וחוזרים 

על כל התפילה??יי. הרי שלדברי הביח, עיקר הטעם שהיום חוזרים התפילה 

אף שכולם בקיאים הוא משום קדושהללה, והטעם שחוזרים שאר התפילה 
מקדושה ואילך, הוא משום שלא פלוג. 


ג. הרא"ש (מגילה פיג סיי ז) הוסיף על הטעם משום קדושה גם משום 'מודיםי, 
ולא הזכיר טעם הרמביים הנל שלא פלוג חכמים בתקנתם. 


ד, בפרי פגדים (סי קכד אא סיק יה; בסופח כתב, שיש לבחור שיק הס 

ביותר המכוין כראוי בתפילתו, שהרי הרמיא (סי קא ס"א) כתב שקרוב 

שאדם אין מכוין בתפילתו, ומבואר בשולחן ערוך (שם) שכשלא כיון לא יצא, 

ולכן אם הש"ץ הוא מכוין הרי הוא כבקי, ואנו שקרובים לא לכוין נחשבים 
כאינם בקיאים, ויוצאים ידי חובה בתפילת הש"ץ. 


ה. בארחות חיים (לוניל, תפילה סי עא) כתב, 'כיצד היא תפלת הצבור, אחד 

מהם מתפלל בקול רם והכל שומעיןי, וכתב (סיי עב) והתפלה צריכה קול 

בחזקה כמו שמצינו באנשי ננוה וכוי??' ויקראו אל אלהים בחזקה' (יונה ג ת), 

מכאן אתה למד שהתפלה צריכה קול בחזקהי. מבואר בדבריו שבחזרת הש"ץ 
יש מעלה יתרה, שהיא בקול רם, וזוהי תפילת הציבורקכז. 


ו. כתב בבן איש חי (שנה אי פרי תרומה אות ב) שאע"ג שהטעם הפשוט של 

חזרת הש"ץ הוא להוציא מי שאינו בקי, אין זה עיקר הטעם, שבזמן הזה 
כמעט בטל טעם זה שהכל מתפללים בסידורים, והמתפלל בעל פה בקי הוא, 
ואם יש עם הארץ לגמרי, הנה זה עומד כאבן ולא תועיל לו החזרה, שאינו 
נותן לב עליה מאחר שאינו מבין כלום, אך באמת הטעם העיקרי של החזרה 
הוא שמבואר בדברי רבינו האריי ז"ל על פי הסוד, ומפורש בספר הכוונות 
(שער הכוונות, ענין חזרת העמידה דרוש א), שבחזרת התפילה חוזרים ונעשים כל 
התיקונים שנעשו בתפילת לחש, אלא שהחזרה היא מגעת במקום עליון וגבוה 
יותר ממקום שמגעת שם תפילה בלחש, וזה הטעם שתפילת לחש צריך 
לדקדק מאוד לאומרה בלחש, והקפידו בזוהר מאוד על המרים קולו בתפילתו 
[ראה תיקוני זוהר (הקדמה, ג:)], מפני הפחד מן הקליפות שלא יתאחזו בה, 
אבל החזרה, להיותה במקום עליון וגבוה, אין אחיזה לקליפות שם, לכן אומרים 
אותה בקול רם באין פחד. ולפי זה משני דברים תוכל להבין מעלת החזרה, 
האחד שאומרים אותה בקול רם, והשני שלא ניתן רשות ליחיד לחזור התפילה 

כי אם דווקא לצבור שהם עשרהללח. 


בעמק ברכה (חזרת הש"ץ אות א) הקשה סתירה בדברי הרא"ש, שבשויית (כלל 

ד סיי יט, הוייד בטור סיי קכד) כתב, שאם אין טי שעונים אמן אחר השייץ 

קרוב להיות ברכותיו לבטלה. וכן כתב שצריך לכוין בכל מילה מתחילה ועד 

סוף. ומאידך בפפפים (מגילהייפיג'יסיי ₪ פתב,. שבזמנינגי חזרת. השיץ אינו אלא 

משום קדושה ומודים, ולכן יכול הש"ץ לגמור בלחש כל התפילה, ונפסק בטור 
ובשולחן ערוך (סיי סט ס"א). 


וכתב שאולי בתשובה חזר בו הרא"ש, וסבר שחזרת הש"ץ היא גם מטעם 
שלא לבטל התקנהללל. 


לחייב חזרת השייץ אף שכולם בקיאים כסברת הרמביים, רק אחרי שמטעם קדושה חוזר השייץ 
עד קדושה, מועיל לא פלוג שיסיים כל התפילה. 

קכה. בפרי מגדים (סיי קכד משב"ז סק"א) תמה על הטעם משום קדושה, שהרי בגמרא (ר"ה 
לד:) כשהקשו לרבנן מפני מה ש"ץ חוזר התפילה, לא תירצו משום קדושה. אולם בתורת חיים 
(שם) דחה שטעם זה אינו אלא עד קדושה, ולכך לא היה מועיל ליישב קושיית רבן גמליאל. 
קכו. שהעמידו עגלים מבפנים ואמותיהן מבחוץ, סייחין מבפנים ואמותיהן מבחוץ, והיו אלו 
גועים מכאן ואלו גועים מכאן, ואמרו אם אין אתה מרחם עלינו אין אנו מרחמים עליהם, שנאמר 
(יונה שם) 'ויתכסו שקים האדם והבהמה ויקראו אל אלהים בחזקהי. 

קכז. אולם ראה בהמשך דבריו (שם סיי פא) שכתב, 'וכיצד תפילת הציבור וכוי אחר שהתפללו 
הצבור בלחש פותח ש"ץ התפלה בקול רם להוציא מי שאינו בקי או כדי לענות קדושהי, הרי 
שנתן שני טעמים לחזרת הש"ץ, ומשמע שעצם התפילה בקול רם אינה טעם מספיק לחזור 
הש"ץ תפילתו. 

קכח. וכן כתב בכף החיים (סיי קכד סק"ב) שבימי רבינו האריי ז"ל נתנה הרשות לגלות הסוד 
של חזרת הש"ץ שמעלתה יותר גדולה מתפילת הלחש, וששניהם חובה. 

קכט. יש שרוצים לחלק, שבישן או מתפלל אף שאינו שומע ועונה אמן, מכל מקום לא הוציא 
עצמו מכלל הציבור, מתקיים בזה בדיעבד תקנת חכמים שיחזור הש"ץ תפילתו בציבור, אך 


כדי שיאמרו 
הציבור מודים 


כדי שאלו 
שלא כוונו 
יצאו ידי 
חובה 


מעלת הזרת 
הש"ץ, שהיא 
תפילה בקול 


על פי הסוד 
חזרת הש"ץ 
מגעת למקום 
עליון 


סתירת 
הפוסקים 
בגדר חזרת 
הש"ץ בזמנינו 


בקי שטעה 
אם יוצא 
בתפילת הש"ץ 


החילוק בין 
טעה ללא 
התפלל כלל 


נב אוצר 


ט. מקומות שהבקי יוצא בחזרת הש"ץ 


התבאר שעיקר תקנת חזרת הש"ץ הוא כדי להוציא את שאינו בקי, ושנחלקו 

הראשונים בטעם שאין הבקי יוצא בחזרת הש"ץ מדין שומע כעונה, 

אם הוא מעיקר דין תפילה, או כדי שיבקש כל אחד רחמים לעצמו או משום 
שאין מועיל בזה שליחות. 


והנה מצינו בכמה מקומות, שאף הבקי יוצא בתפילת הש"ץ: א. מי ששכח 

יעלה ויבוא, כמבואר בתוספות (ריה לד: דיה כך) בשם הבה"ג, והובא 

בשו"ע (סיי קכד ס"). ב. מי שלא כיון באבות, שבביאור הלכה (סיי קא דיה 

והאידנא) כתב עצה לצאת בתפילת הש"ץ. ג. בתשלומין של תפילת ערבית, 

מבואר במשנה ברורה (סיי קח סק"ה) שאם כיון בחזרת הש"ץ בשחרית לצאת 
ידי חובה, בדיעבד יצא. ויש לבארם אחד לאחד: 


א. התבאר לעיל שהלכה כחכמים בשאר ימות השנה, שאין הבקי יוצא בתפילת 

השי"ץ. ומכל מקום כתב הבה"ג (הלי ברכות פ"ד)?? שאם שכח יעלה ויבוא 
וצריך לחזור על התפילה, יכול לצאת ידי חובה בתפילת הש"ץ. והוכיח כן 
מדברי רבן גמליאל בברייתא, ששליח ציבור מוציא אף את הבקי, וכתבו 
תוספות (ריה לד: דייה כן) שכדבריו מוכח בגמרא (כט.) בענין טעה ולא הזכיר 
'שאלה' בברכת השנים, אם התפלל ביחיד מחזירים אותו, אך בציבור אין 
מחזירים אותו לפי שעתיד לשמוע מהש"ץ, הרי שטעה בתפילתו, יוצא בתפילת 

הש"ץ. 


וביארו התוספות, שדין זה תלוי בשני הביאורים במסקנת הגמרא בראש 

השנה (לה.), שלא פטר ר"ג אלא עם שבשדות אך לא את אלו 

שבעיר, שאם העם שבשדות יוצאים ידי חובה רק אם יבואו לבית הכנסת 

וישמעו מהש"ץ, על כרחך העם שבעיר אינם וצאים אפילו כשהם בבית 

הכנסת, אך אם העם שבשדות יוצאים אף כשאינם באים לבית הכנסת, א"כ 
אלו שבעיר יוצאים אם באים לבית הכנסת אפילו אם הם בקיאים. 


אולם כתבו התוספות, שאף לפי הצד שהבקיאים שבבית הכנסת אינם יוצאים, 

עדיין יתכן לחלק בין בקי שלא התפלל כלל, לבקי שהתפלל אלא 

ששכח יעלה ויבוא, שכל שלא התפלל כלל אינו יוצא בתפילת הש"ץ, אך אם 
התפלל וטעה ביעלה ויבא וכדו' יכול לצאת ידי חובתו בתפילת השיץללא. 


והב"ח (סיי תקצא ד"יה ונראה) ביאר, שדעת הבה"ג שהלכה כרבן גמליאל אף 

בשאר ימות השנה, שאף הבקי יוצא ידי חובתו בחזרת השיץללג. 

ותמה איך הביאו הרא"ש (פיד סיי יד, ר"ה פיד סיי יד) והטור (סיי קכד) את דעת 

הבה"ג, אף שהביאו את דברי הרי"ף שאין הלכה כרבן גמליאל בשאר ימות 
השנה, וכאילו אין סתירה ביניהםלל. 


אמנם בבית יוסף (סיי קכד דייה תמהני) ביאר, שחכמים מודים לרבן גמליאל 

בהתפלל ושכח יעלה ויבוא, שאף אם הוא בקי יוצא בחזרת הש"ץ, 
ולא נחלקו אלא כשלא התפלל כלל, אולם הבח (סיי תקצא שם) והט"ז (סיי 
רכד סקיה) תמהו על דבריו, שהרי הטעם לחלק בין שכח ללא התפלל כלל, 
כתבו תלמידי רבינו יונה (כט: דייה טעה) שיש לדון שכח כמו אנוס, והרי הוא 
כמו העם שבשדות שיוצאים בתפילת הש"ץ, והלא בזה עצמו נחלקו תכמים 
על רבן גמליאל, שלחכמים אין ש"ץ פוטר אפילו את העם שבשדות, ואיכ 

לא יתכן שרבנן מודים לריג בטעה. 


אמנם באחרונים ביארו את החילוק בין טעה ללא התפלל כלל באופנים 
אחרים. בט"ז (שם) ביאר, שלא חייבו חכמים את הבקי שלא יסמוך 


כשאינו ישן ומתפלל ואינו עונה אמן הרי הוא מוציא עצמו מכלל הציבור, ואינו מצטרף לתשעה 
לענין דין חזרת הש"ץ, וממילא קרוב להיות ברכות הש"ץ לבטלה, לפי שלא מתקיימת תקנת 
חכמים. 

קל הובא בתוספות (ריה.לד: דייהאכך), מרדכי (פיד סיי צ0₪; רא"ש (כיד סיי יד, רייה פיד ס* י). 
ונפסק להלכה בטור ובשולחן ערוך (סיי קכד ס"י) וביאור הגר"א (שם). אולם לענין הלכה למעשה 
כתב במשנה ברורה (שם סק"מ), שמוטב שיחזור ויתפלל בעצמו, שכן בזמנינו אין כל אדם יכול 
לכוין דעתו לשמוע מש"ץ מילה במילה מתחילה ועד סוף, ושמא יפנה לבו ולא ישמע מש"ץ 
כמה תיבות המעכבים בתפילה. והביא בשם הב"ח ואײר, שאם הש"ץ דרכו להבליע המלות, 
אסור מעיקר הדין לסמוך על הש"ץ, אלא חייב להתפלל בעצמו. אולם כתב בשער הציון (שם 
ס"ק מז), שאם יוצא מהש"ץ ואינו שומע כמה מילים, יכול להשלים לעצמו מילים אלו. 

קלא. להלן יבואר החילוק בין טעה ללא התפלל כלל. 

קלב. וכן כתב בנהר שלום (סיי קכד ס"י דייה ונלע"ד). 

קלג. ובביאור הגר"א (סיי רכד על ס"י) כתב, שאף שדברי הבה"ג הם לדעת רבן גמליאל ואנן 


ד. תפילה בציבור וחזרת הש"ץ 


עיונים 


על השייץ, כל ששומע את כל הברכות מתחילת שמונה עשרה עד הסוף. 


ובנהר שלום (סיי קכד ס"י דיה ועל פי) ביאר את החילוק בין טעה ללא התפלל 

כלל, שהטעם שהציבור מתפללים כל אחד בלחש הוא מתקנת חכמים 
כדי שיסדיר ש"ץ תפילתו, וא"כ כשלא התפלל היחיד כלל, לא קיים תקנת 
חכמים כלל, ולכך אינו יוצא בתפילת הש"ץ, אך כשהתפלל ביחיד בלחש, כבר 
קיים תקנת חכמים אלא ששכח יעלה ויבוא, לזה מועיל תפילת הש"ץ להוציאו. 


ובפני יהושע (ר"ה לד: בתוסי ד"היכך) ביאר, שעיקר הדין שחידש הבה"ג היה 

נראה לו כן מסברא, שבאופן שכבר התפלל וטעה פשיטא שאין צריך 
לחזור ולהתפלל ויוצא במה ששומע מהש"ץ ואינו דומה למי שלא התפלל כלל, 
אלא שהוצרך הבה"ג להביא ראיה מדברי רבן גמליאל, משום שהיה בדין לומר 
שאי אפשר כלל לכוין לשמוע מפי השי"ץ כל סדר התפלה מלה במלה, וא"כ 
לא יצא ידי חובתו כמ"ש הטור (סיי תקצא), ועל זה הביא בה"ג ראיה מדברי 
ריג שהש"ץ מוציא את הבקי, הרי שיתכן לכוין ולשמוע מילה במילה מהשיץ. 
ומזה נלמד גם לשאר ימות השנה במקום שטעה, שיכול לשמוע מילה במילה 

מהש"ץ ולצאת ידי חובהללי. 


ב. כתב בשו"ע (סיי קא ס"א) 'אם לא כיון באבות, אע"פ שכיון בכל השאר, 

יחזור ויתפללי. וברמייא כתב יוהאידנא אין חוזרין בשביל חסרון כוונה, שאף 
בחזרה קרוב הוא שלא יכוין, אם כן למה יחזורי. ובביאור הלכה (דייה והאידנא) 
כתב עצה למי שסיים ברכת אבות ולא כיון, שימתין עד שיתחיל הש"ץ חזרת 
הש"ץ ויכוין לצאת בברכת אבות, וכשיסיים הש"ץ ברכת אבות ויתחיל 'אתה 
גבורי ימשיך להתפלל בעצמו. שהרי קייל שאין הבקי יוצא בחזרת הש"ץ, אך 
בברכת אבות, כיון שכבר אינו יכול לחזור ולברך בעצמו יכול לצאת מברכת 

הש"ץ, ולכן באבות יצא מהש"ץ ושאר התפילה יתפלל בעצמו. 


והנה יש לחקור בגדר 'אינו בקיי, האם גם הבקי בנוסח התפילה אלא שאינו 

בקי לשלוט בכוונתו, נחשב כאינו בקי כדי לצאת בחזרת הש"ץ לרבנן 

שאין הש"ץ מוציא אלא את מי שאנו בקי. ומדברי הביאור הלכה מבואר 

שהמתפלל ולא כיון, הרי הוא כמי שאינו בקי, שהרי מוכיח שאינו יכול להתפלל 
בכוונה. 


ה 


להתחייב בתפלה שלא יהא ש"ץ מוציא אותנו, וראוי שנספק בעצמנו 
בבלתי בקיאים שאם לא כיוננו כל הצורך נכוין לצאת בשעה ששיץ יורדי. 


וכן משמע מדברי המאירי (ר"ה לד: ד"יה ולענין), שכתב לענין תפילת ראש 

השנה 'אין הבקי שולט בעצמו לכוין ויוצא בתפלת שליח צבורי, וכן כתב 

הרמביים (תפילה פ"ט היי) ואין רוב היודעים אותם יכולים לכוון דעתן כשליח 

ציבורי. הרי מבואר בדבריהם שמי שאינו שולט בכוונת התפילה, דינו כאינו 
בקי, ויוצא בתפילת הש"ץ. 


כתב פפל בו (סיי מג, הובא בבית יוסף סיי קכו, בסופו) ששייץ ששכח יעלה ויבוא 

בחזרת הש"ץ אין צריך לחזור כלל, משום שכל תפילתו היא משום 

קדושה. אולם הבית יוסף (שם) הקשה, שהרי גם בזמן התלמוד היו מתפללים 
כולם בלחש והיה הש"ץ חוזר התפילה, ומכל מקום היה חוזר כשטעה. 


ובשואל ומשיב (מהדורה א חיג סיי קסט) ובעמק ברכה (חזרת הש"ץ אות א) ביארו 

את דעת הכל בו, שכיום שהכל בקיאים אין הטעם אלא משום 

קדושה, ולכך אף ששכח יעלה ויבוא אין חסרון בדבר שהרי כבר אמרו קדושה, 

אך בזמן חכמי התלמוד היו כאלו שאינם בקיאים, ויצאו ידי חובתם בתפילת 
הש"ץ, ואם היה טועה הש"ץ היה צריך לחזור בשביל האינם בקיאיםללה. 


קייי"יל כחכמים, מכל מקום הדין אמת, שכן מוכח מן הגמרא במסכתין (שם) כמו שכתבו תוספות. 
וכן כתב בחזון איש (סיי יט סק"י). 

קלד. כלומר, שהראיה היא רק לכך שבמציאות אפשר לסמוך על כך שישמע מילה במילה, 
שהיה מקום לומר שלא יתכן שישמע מילה במילה, ולכן אין לסמוך על זה. אמנם הפני יהושע 
העיר על דברי עצמו, שמדברי הבה"ג יותר נראה שאין צריך להקפיד לשמע מילה במילה, ועיקר 
כוונתו להזהיר שישמע את כל התפילה, ולאפוקי שאין מספיק שישמע רק החלק שרוצה לצאת 
בו ידי חובתו, כגון שאם שכח יעלה ויבוא בראש חודש, ישמע מהש"ץ רק ברכת עבודה עם 
יעלה ויבוא, אלא צריך לשמוע כל התפילה מתחילה ועד סוף, אך אין צריך להקפיד על כל 
מילה ומילה [ולכאורה כוונתו לדחות בזה את דברי עצמו, ראה בדבריו שם]. 

קלה. ולדבריהם יש לבאר שהבית יוסף סבר בטעם חזרת הש"ץ שהוא כדי להוציא שאינו 
בקי, והאידנא אנו מתפללים משום ילא פלוגי, ולכך כששכח הש"ץ צריך לחזור. ולדעת הכל 
בו הטעם הוא משום קדושה, ולכן אין צריך הש"ץ לחזור. אולם גם אם התפילה משום קדושה 
הרי קדושה נתקנה כשחוזר הש"ץ התפילה כתיקונה, וכל ששכח יעלה ויבוא, ולא חזר התפילה 


אינו שולט 
בכוונתו, אם 
גדרו כאינו 
בקי 


ש"ץ שטעה 
בחזרת הש"ץ 


האם תפילת 
הש"ץ היא 
מדין שליחות 
או מדין שומע 
>>> לעונה 


הטעם שצריך 
ש"ץ מרוצה 
לעם 


דברי 
האחרונים 
שחזרת הש"ץ 
היא מדין 
שומע כעונה 


דעת 
האחרונים 
ששומע כעונה 
הוא מטעם 
שליחות 


אוצר 


י. גדר תפילת העו"ץ 


שנינו (לד:) 'המתפלל וטעה סימן רע לו, ואם שליח צבור הוא סימן רע 
לשולחיו מפני ששלוחו של אדם כמותו', ומשמע מדברי המשנה 
ששליח ציבור מוציא את הרבים מדין שליחותללי. 


ובאבודרהם (דיני קריאת התורה) כתב, 'כי ש"ץ הוא עתה בזמן הזה במקום 

הכהן המקריב בזמן הבית, ולכך נקרא גייכ שיץ יקרובי, כמו 
שאמרו במדרש (שיהש"ר ג ה) "קרוי ותנוי וקרוב ופיטןי שהוא מלשון קרבן. 
ובירושלמי (פ"ד הי"ד) אמרו, זה שעבר לפני התיבה אין אומרין לו בא והתפלל 
אלא בא וקרב עשה קרבנינו וכו', ומזה הטעם נקראו הפיוטים שאומר ש"ץ 
באמצע התפלות, קרובותי. וכן משמע מדברי המנהיג (ראש השנה סיי יח) שכתב 
יאין היחיד נעשה שליח לחבירו להוציאו מידי חובת תפילה אלא כשהוא שליח 
ציבורי, משמע שש"ץ מוציא מדין שליחות. וכן מבואר מדברי מהריייץ חיות 
(נדרים עב: ברא"ש דיה והא) שביאר שהעם שבשדות יוצאים בתפילת השייץ מדין 

שליחות. 


וכתב בשולחן ערוך (סיי נג סיייט) שהיחיד יכול לעכב בעד הש"ץ מלהיות שליח 

ציבור. ובביאור הגר"א (ס"ק לא) ביאר, שמקור ההלכה היא בגמרא 

(תענית טז.) ששליח הציבור של תעניות צריך להיות 'מרוצה לעםי, וביאר רשיי 
(שם דיה ומרוצה) 'נוח לבריות, ומסכימים לתפילתוי. 


ובאור זרוע (שליח צבור סיי קיד) ביאר, 'אין שליח צבור נעשה שליח צבור 

אלא א"כ יודע שהצבור מסכימים לעבודתו, והיינו דתניא בברייתא 
דבעינן שיהיה מרוצה לעם, כדפרש"י*צשאהיו מסכימים לתפלתו. שכשם 
שישראל שהפריש קרבן חובה, ובא כהן שבעל הקרבן אינו חפץ בו שיקריב 
קרבנו, והקריב, אין הבעלים מתכפר בו, שאין לכהן להקריב אלא בהסכמת 
הבעלים, וכמו כן בתפילהללז, אין לש"ץ להתפלל אלא בהסכמת כולם, כשהוא 
מתפלל הוא כמקריב קרבן'לל". וכתב באליה רבה (סיי נג סייק כג) שזה מסכים 
למה שכתב באבודרהם (הנייל) שש"ץ בזמן הזה הרי הוא במקום כהן המקריב 

בזמן הבית. 


אולם במגן אברהם (סיי נג סק"כ) כתב שדין עיכוב על הש"ץ, היה רק בזמניהם 
שהיה הש"ץ מוציא את הרבים, אך בזמנינו אין היחיד יכול לעכב על 
השיץ. 


אולם מדברי האחרונים מבואר שחזרת הש"ץ מועיל מדין שומע כעונה ולא 

מדין שליחות. הרמיא בשו"ע (סיי קכד ס"ד) כתב, שכל העם יש להם 
לעמוד בחזרת הש"ץ. ובמשנה ברורה (שם סק"כ) כתב שהרי הם כאילו 
מתפללים עצמם ששומע כעונהללל. וכן כתב בחתם סופר (שו"ת, ויד שכא), 
ימה דשליח צבור מוציא רבים ייח בדבור פיו, ידוע דאינו מטעם שליחות 
לחוד, אלא מטעם כל ישראל ערבים ומטעם שומע כעונהי. ובעצי חיים (שויית, 
סיי ט) ביאר, שלא יתכן לומר שהוא מדין שליחות, שכן אין שליחות במצוות 
שבגופו, כגון בתפילין שאין מועיל לאדם לשלוח חבירו להניח תפילין עבורו, 
ומאחר שעל כל אחד חובה להתפלל, אינו יכול לעשות שליח שיתפללו עבורו. 


והנה מצינו דרך מחודשת בדברי הפרי מגדים (פתיחה כוללת חייג ס"ק כח דייה 

והנה), שכתב "הנה במצוות אחד מוציא חבירו וכוי הוא מטעם שליחות' 
וכוי. ובהמשך דבריו כתב כל המצוות אע"פ שיצא מוציא הוא, דהוה כמחויב 
בדבר מטעם ערבות, ומכל מקום עיקר הדבר שאחד מוציא חבירו מטעם 


כתיקונה, יש לדון שלא נתקיים דין קדושה כתיקונו [אמנם לדברי הב"ח (סיי קכד ד"ה וגם, הו"ד 
לעיל) שמשום קדושה היה מספיק לומר עד האל הקדוש, לא קשה כלל] ויש לתלות הדבר 
במחלוקת התוספות (כו: ד"ה טעה) וחכמי פרובינצא (שם) במי ששכח יעלה ויבוא במנחה של 
ר"ח, ובמעריב כבר אינו ר"ח, אם מתפלל מעריב שנים להשלמה, וביאר הגר"ח (על הש"ס סי 
א) שנחלקו האם חיוב חזרה כששכח יעלה ויבוא הוא משום שחסר לו הזכרת היום, או שחסר 
בדין תפילה, שאם חסר רק ההזכרה, לא יועיל שיחזור מעריב שנים, אך אם חסר בדין תפילה, 
יועיל שיתפלל ערבית כתיקונה שתים. וא"כ יש לבאר כן גם בדעת הכל בו, שלכך צריך הש"ץ 
לחזור, שהרי לא נתקיימה תפילה כלל, וממילא הקדושה לא היתה כתיקונה ולכך צריך לחזור. 
קלו. וכתב בשרידי אש (שו"ת, ח"א סיי נה) שאף שמדברי המשנה 'המתפלל וטעה סימן רע לו, 
ואם שליח צבור הוא סימן רע לשולחיוי משמע שהוא מדין שליחות, זהו רק לתפארת הלשון, 
אבל אין זה מדין שליחות. אולם מדברי תלמידי רבינו יונה (שם) שכתבו שלמדנו כן מקרבן פסח 
שנאמר בו (שמות יב ₪ "ששחטו אותו כל קהל עדת ישראלי ששלוחו של אדם כמותו, משמע 
שזהו שליחות גמורה. 

קלז. אמנם במאירי (יזמא יט. דיה המודר) השוה שליח ציבור לכהן המקריב קרבנותיו, לענין 
שהמודר הנאה מכהן או משליח ציבור, מותר להקריב לו קרבנותיו ולעבור לפני התיבה, לפי 


ד. תפילה בציבור וחזרת הש"ץ 


עיונים נג 


שליחותי. ובבאר המלך (שופר עמי ג) העיר, מדוע לא הזכיר הפרי מגדים שהוא 

מטעם שומע כעונה המבואר בגמרא (סוכה לח:) ודרשוהו מן הפסוקים. ולפיכך 

ביאר בדעת הפרי מגדים, שכל עיקר דין שומע כעונה הוא מטעם שליחות, 

שאחד מדבר בשביל הבירו, וזהו יסוד שומע כעונה שלמדו בגמרא מן 

הפסוקים, היינו שלדיבור מועיל שליחות, לדבר עבור חבירו שיהיה כאילו חבירו 
עונה. 


אף ששליח ציבור מתפלל תפילת שמונה עשרה בחזרת הש"ץ, לכתחילה צריך 

שיתפלל גם תפילת לחש. ובטעם הדבר שמתפלל שתי תפילות כתבו 

התוספות (כט. דייה מפני), 'מה ששליח צבור שונה בהן היינו להוציא רבים ידי 

חובתן, ומה שמתפלל בלחש היינו כדי להסדיר תפלתו, כדמוקמינן בפרק בתרא 
דרייהי. 


והיינו שמבואר בברייתא (רי"ה לד:) ששאלו חכמים לרבן גמליאל, לדבריו 

ששייץ מוציא את היחיד ידי חובה, מדוע ציבור מתפללים, והשיב יכדי 
להסדיר שליח ציבור תפילתוי. וביאר בערוך השולחן (סיי קכד ס"ד) שאף שלא 
חייבו על אדם להסדיר תפילתו אלא בתפילות שמתפללים לפרקים, כגון 
תפילת ראש חדשים ומועדות, כמבואר בטור ובשולחן ערוך (סיי ק סייא), שליח 
ציבור, אימת הציבור עליו, ולכן חייבוהו להסדיר תפילתו בכל ימות השנה. 


והעיר באגרות משה (או"ח ח"ב סיי כט), שאף שטעם זה 'כדי להסדיר שליח 

ציבור תפילתו', רבן גמליאל אמרו, לבאר מדוע הציבור כולו צריך 

להתפלל תפילת לחש אף שיוצאים בתפילת הש"ץ, אך גם לרבנן זהו הטעם 
ששליח ציבור מתפלל בלחש קודם שחוזר תפילתו בחזרת השיץקמ. 


והנה הרדב"ז (שו"ת, ח"א סיי שלט) נשאל, אם שליח ציבור צריך לפסוע שלש 

פסיעות בסוף חזרת הש"ץ, והשיב שדין זה תלוי במחלוקת ריג וחכמים, 
שלדעת ר"ג שכל הציבור יוצא בחזרת הש"ץ, ותפילה בלחש אינה אלא כדי 
להסדיר תפילתו, עיקר התפילה היא חזרת הש"ץ, וצריך הש"ץ לפסוע גי 
פסיעות, אך לדעת חכמים שעיקר התפילה היא תפילה בלחש, וחזרת הש"ץ 
היא רק להוציא את שאינו בקי, אכ עיקר התפילה היא תפילה בלחש, ואין 
צריך לפסוע גי פסיעות בחזרת השייץ, וכן כתב בשולחן ערוך (סי קכג סייה). 
ומבואר מדברי הרדב"ז, שלרבנן תפילת הלחש של הש"ץ היא עיקר התפילה, 
ואינה רק להסדיר תפילתו. וכן מבואר באליה רבה (קכד ס"ג) שלרבנן אין צריך 

להסדיר תפילתו בשאר ימות השנה. 


והטעם שצריך הש"ץ להתפלל בלחש, ואינו יכול לסמוך על תפילתו בקול 
רם, מבואר בכל בו (סיי כז, הובא בשו"ע סיי קכד ס"ב) שכשאינו שעת 
הדחק, אין לש"ץ להתפלל מיד בקול רם, לפי שאסור להשמיע קולו בתפילתו. 


כתב בשולחן ערוך (סי קכד ס"ב) 'ש"ץ שנכנס לבהכיינ ומצא צבור שהתפללו 

בלחש, והוא צריך לעמוד לפני התיבה לאלתר, יורד לפני התיבה ומתפלל 

בקול רם לצבור, וא"צ לחזור ולהתפלל בלחשי. וביאר במשנה ברורה (סק"ד), 

דהיינו דווקא כשאין אחר שיכול להתפלל לפני העמוד, שבלאו הכי אין ראוי 
להתפלל בקול רם בלי שהתפלל קודם תפילה בלחש. 


נחלקו האחרונים אם שייץ שהתפלל בלחש, ונזדמן לו ציבור באופן שהוא 
מוכרח לעבור לפני התיבה, אם צריך לחזור ולהתפלל תפילת לחש. 
בשאילת יעב" (ח"א סיי כא; הובאיפשערי תשובה סיי קכד סקיאן: כתב שצריך לחזור 


שהוא שליח המקום ולא שליח שלו. ומבואר לכאורה שחולק על האור זרוע. 

קלח. ראה כל דבריו שם, וכן כתב הגר"א ץהיאך יצאו אם אינן מסכימין לתפלתו והרי הוא 
במקום הקרבן, כמ"ש ברפ"ד דברכות (כו.) ואמרינן בסוף תענית (כז.) וכי היאך קרבנו כוי וכייש 
כשאין חפץ בהקרבתו ואמרינן בנדרים (לה: לו.) הכל צריכין דעת כו'. וביאור דבריו שאחר 
שמסקנת הגמרא במסכתין (כו:) 'תפילות כנגד תמידין תקנוםי וכן פסק הרמב"ם (תפילה פ"א 
היא) ובספר המצות (עשה ) ובשו"ע (או"ח סי צח ס"ד) שתפילה היא במקום קרבן, ומבואר 
בתענית (כז.) שהיה צריך שיהיה כל אדם עומד על קרבנו, ולכך תיקנו הנביאים מעמדות שיעמדו 
על הקרבן עבור כל ישראל, וממילא כל שכן שאין מועיל הקרבן למי שאינו חפץ בהקרבתו. 
וכן מבואר בנדרים (לה: לו.) שכל הקרבנות צריכים דעת בעלים. 

קלט. וכן כתב בשולחן ערוך הרב (שם ס"). וכן מבואר בדברי אשל אברהם (בוטשטש, סי נב 
בתחילתו). 

קמ. וכן מבואר במשנה ברורה (סיי קכד סק"ד, הובא להלן) שלכתחילה צריך השי"ץ להתפלל תחילה 
בלחש ואחר כך להתפלל חזרת הש"ץ, ורק במקום שאי אפשר באופן אחר, יכול להתפלל מיד 
חזרת הש"ץ בלי להתפלל תפילת לחש, אף שלדידן קיי"ל כרבנן. ומוכח שאף לרבנן הטעם 
ששייץ מתפלל בלחש הוא כדי להסדיר תפילתו. 


תפילת לחש 
של הש"ץ 
להסדיר 
תפילתו 


אם יכול לומר 
חזרת הש"ץ, 

בלא להתפלל 
תפילה בלחש 


כשהתפלל 
בלחש, אם 
צריך לחזור 
ולהתפלל 
להסדיר 
תפילתו 


גדר תפילת 
הש"ץ להסדיר 
תפילתו 


ש"ץ שטעה 
בתפילה בלחש 


נלמד מברכת 
המזון 


אוצר 


נד 


ולהתפלל תפילת לחש, אולם בשערי תשובה (שם) ובמשנה ברורה (סק"ה) כתבו 
שאין לו להתפלל שוב. 


והנה יש לדון, בגדר התקנה שתיקנו לשיץ להתפלל בלחש להסוברים שהוא 

כדי להסדיר תפילתו, שלכאורה היה מקום לומר שאין לתפילה זו כל 

דיני התפילה, ורק צריך לומר את נוסח התפילה שעומד להתפלל בחזרת 

הש"ץ, כדי שתהיה תפילתו שגורה בפיו וכן מבואר מדברי הפוסקים. אולם 

בכמה מקופנ=במנבואר מדברי הפוסקים שלתפילת לחש של הש"ץ יש דין 

תפילה כשאר הציבור, ואין צריך לומר אותו נוסח שעומד להתפלל בחזרת 
הש"ץ, וכפי שיבואר להלן. 


הנה בשולחן ערוך (סיי קכו ס"ד) מבואר שש"ץ שטעה בתפילתו, אינו חוזר 

ומתפלל שוב, אלא סומך על תפילה שמתפלל בקול רם בחזרת הש"ץ. 

ובביאור הגר"א (שם) כתב שני טעמים: א. כמו שבראש חודש מבואר בשו"ע 

(שם סיג) שסומך על תפילת מוסף. ב. שכל תפילתו בלחש אינה אלא כדי 

להסדיר את תפילתו. ומבואר מדברי הגר"א שאין לתפילת השיץ דין תפילה 
כשאר יחיד שמתפלל בלחש. 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


אולם מצינו בדברי הפוסקים שתפילת לחש של הש"ץ, דינה כתפילת לחש 
של כל יחיד, ואינה רק לסדר הנוסח של התפילה בלבד: 


א. בתענית ציבור, הש"ץ בחזרת התפילה אומר 'עננוי בברכה בפני עצמה, 

ובתפילת לחש אומר 'עננוי בשמע קולנו, ואם התפילה היא רק סידור 

הנוסח שעומד להתפלל בחזרה, היה צריך גם בלחש לאמר יעננוי ברכה בפני 

עצמה. אלא מוכח שגדר התקנה של 'להסדיר תפילתוי היית שיתפלל השיץ 
תפילת לחש כשאר הציבור. 


ב. לחלק מהנוסחאות אומר הש"ץ בברכה שלישית בחזרת השיץ נוסח ילדור 
ודורי, ואין אומר קדושה וילדור ודורי בתפילת לחש. 


ג. לענין הזכרת גשמים, במוסף בראשון של פסח, כתב הרמ"א (סיי קיד ס"ב) 
שבתפילת לחש מזכרים גשמים, שעדיין לא הכריז הש"ץ, ואייכ גם השיץ 
עצמו בתפילת לחש מזכיר גשמים, אף שבחזרת הש"ץ כבר אינו מזכיר גשמים. 


ד. בשערי תשובה (סיי תצו סק"ג, בסופו) כתב, שבן חוייל המתפלל בארץ ישראל 
יתפלל בלחש תפילה של יום טוב, ובחזרת הש"ץ יתפלל של חולקמא. 


מערכה ה 


ברכת התורה 


א. מקור ההלכה / ב. האם חובת הברכה מדאורייתא או מדרבנן / ג. מעלת ברכת"התודה / ד; נשים בברכת התורה 
/ ה. הלימודי המחייבי בברכה: / ו. צוהת הלימוד המחייב בברכה / ז. נוסח הברכה / ח. דיני הפסק בברכה / ט. הפסק 
שינה 


א. מקור ההלכה 


בגמרא (כא.) דרשו ימנין לברכת התורה לפמה פן התופה שנאפר (דברים לב 

ג 'כי שם הי אקרא הבו גדל לאלהינוי ובאר רשיי (שם דייה כ שמשה 

רבינו אמר כן לבני ישראל כשבא לפתוח בשירה, ופירושו 'כי שם הי אקראי 

היינו בברכה שיברך מקודם על התורה, אתם "הבו גדל לאלהינוי בעניית אמן 
על ברכה זו. 


ובשיטה מקובצת (כא. דיה מנין) ביאר שפסוק זה מדבר על ברכת התורה, 
מחמת שהפסוק הקודם לו (שם לב ב) הוא ייערף כמטר לקחיי וגו 
שמדבר על דברי תורה ועליו אמר 'כי שם הי אקראי וגוי בברכה. 


והמהרש"א (ח"א שם) פירש באופן אחר 'כי שם הי אקראי זהו לימוד התורה 
שהרי התורה כולה באותיותיה היא שמותיו של הקב"ה, יהבו 
גדל לאלהוווי בבהכת התורה: 


דרשה נוספת לחייב ברכת התורה מובא בגמרא (מח:) לאחר שלמדו את חיוב 

ברכת המזון מן התורה, דרש רבי ישמעאל מקל וחומר אם על חיי 

שעה מברך, על חיי עולם הבא כל שכן שמברך. ורבי חייא בר נחמני תלמידו 

של רבי ישמעאל אומר משום רבי ישמעאל שאין צריך ללמוד מקל וחומר, 

אלא כיון שבברכת המזון נאמר (שם ח 6 'על הארץ הטובה אשר נתן לךי 

ובתלמוד תורה נאמר (שמות כד יב) 'ואתנה לך את לחות האבן והתורה והמצוהי 
וגוי נלמד תינהי ינתינהי לחייב ברכת התורה כמו שחייב ברכת המזון. 


ובמדרש (דניר ח ב) דרשו מהפסוק (תהלים קיט יב) 'ברוך אתה הי למדני 
חוקיךי היינו שלפני הילמדני חוקיךי צריך להיות ברוך אתה הי. 


וביאר הרמב"ן (השגות לספר המצוות, עשין מצוה טו) שהטעם שנצטווינו בברכת 
התורה הוא להודות לשמו יתברך בכל עת שנקרא בתורה על הטובה 


קמא. ראה בכל זה בשערי זבולון (ש"ץ, שא פיב), והעלה מזה כמה הלכות לענין הדין. 

א. אמנם הרמבין בזה לשיטתו שברכה זו חיובה מן התורה, אולם, להלן יובא דעת הראשונים 
שחיובה מדרבנן ככל ברכת המצוות ואם כן טעמה פשוט ככל שאר ברכת המצוות שניתקן על 
עשיית המצוה. 

ב. רמב"ן (השגות לספר המצוות שכחת העשין מצוה טו) החינוך (מצוה תל) רשב"א (מח: דייה הא) ומאירי 
(כא. דיה חייב). 

ג. בפני משה (שו"ת ח"א סיי ת) כתב שכן היא דעת הרי"ף והרא"ש שלא העתיקו גמרא זו, וכן 
למד בדעת הרמב"ם והטור שסתמו ולא כתבו שברכת התורה מדאורייתא, ומשמע שלדעתם 


הגדולה שעשה לנו בתתו תורתו אלינו והודיענו המעשים הרצויים לפניו שבהם 
ננחל חיי העולם הבאא. 


ב. האם חובת הברכה מדאורייתא או מדרבנן 


יש מהראשונים3 שלמדו מגמרא זו שברכת התורה שונה משאר ברכות המצוות 
שהם מדרבנן וברכת התורה היא מדאורייתא. והרמבין (שם) הוסיף להוכיח 
כן גם מדברי הירושלמי (פייז היא). אמנם יש מהראשוניםי שלמדו שברכה זו 
אינה מדאורייתא והדרשה אלא אסמכתא. ויש שחילקוד בין לימוד תורה 
וקריאתה בציבור, ליחיד. והיינו שאמנם פסוק זה הוא דרשה גמורה ודאורייתא, 
אבל זה נאמר רק על ציבור שהרי משה רבינו אמר את השירה בציבור, אבל 
ביחיד גם ברכת התורה היא כשאר ברכת המצוות שתיובה מדרבנן. 


והנה האחרונים דייקו מדברי הרמביים שלא מנה את ברכת התורה למצוה 

בפני עצמה, שמשמע שסובר שחיובה מדרבנן והפסוקים הם אסמכתא 
בעלמא. ואעיפ שלכאורה זה שייך למצות תלמוד תורה ויתכן שזה נמנה בכלל 
מצות תלמוד תוכה. מכל מקום כתב הרמבין (שם) שכמו שמצינו במצות הבאת 


אהח19/06/2018: 


ביכורים והקריאה שנמנים כשתי מצוות, וכמו כן מצות סיפור יציאת מצרים 
ואכילת הפסח אף שהם שייכות אחת בחבירתה, מכל מקום נמנים כשתי 
מצוות, כמו כן צריך למנות מצות תלמוד תורה ומצות ברכתה כמצוות נפרדות. 


ובאבי עזרי (ברכות פ"ד ה"ב אות ב) תמה שלכאורה יש לחלק, שמצות סיפור 

יציאת מצרים היא אפילו אם אין לו קרבן פסח ומצה, וכמו כן מצות 
אכילת הפסח היא גם אם לא מספר סיפור יציאת מצרים, ולכן ראוי למנותם 
כשתי מצוות. וכמו כן מצות הבאת ביכורים ומצות הקריאה, אע"פ שאין קריאה 
בלי הבאה, מכל מקום אין הקריאה דין בהבאה, אלא שבשעת הבאת הביכורים 
נאמרה מצות קריאה, ולכן נחשבים לשתי מצוות נפרדות, ונמנים בנפרד, אבל 
ברכת התורה, כיון שהברכה היא על המצווה שמברך אשר קדשנו במצוותיו 


חיובה מדרבנן, והפסוקים שהובאו בגמרא הם רק אסמכתא. אולם הפרי חדש (או"ח סיי מז ס"א) 
הוכיח מכמה סוגיות שחיובה מן התורה, וביאר דעת הטור שלא הוצרך להזכיר שחיובה מן 
התורה, כיון שהביא את דברי הגמרא בנדרים שלא ברכו בתורה תחילה שמבואר שזה דאורייתא 
ולכן לא הוצרך לכתוב שזה דאורייתא. 

המגלת אסתר (על דברי הרמבי"ן שם) כתב שלא ידע טעם למה הרמב"ם השמיט זאת במנין העשין 
אם לא שסובר שפסוק זה הוא אסמכתא. והשאגת אריה (סיי כד) פלפל בזה בדעת הרמבים. 
זימשכנות יעקב (סיי ס) ודייק כן מהירושלמי (פ"ז ה"א), באר שבע (סוטה לג.) מגן אברהם (סיי 
קלט סק"ה) ערוך השולחן (סיי מז ס"ג). 


ראיות 
שתפילה 
הש"ץ בלחש, 
יש לה דין 
תפילה גמורה 


אם צריך 
למנותה 
למצוה בפני 
עצמה 


דיוק נוסף 
מדברי 
הרמב"ם 


הוכחה לדעת 
הרמב"ס מבעל 
קרי 


ישוב דעת 
הרמב"ם 
מדרשות 
הפסוקים 


גדר הברכה 
רשות ולא 
ציווי 


אוצר 


וציונו וכוי, אם כן גם אם ברכת התורה חיובה מן התורה, לא היה צריך 
הרמביים למנות מצוה זו בנפרד ממצות תלמוד תורה כיון שהברכה היא על 
המצוה ואינה דבר נפרד. 


אמנם דייק האבי עזרי (שם) ממקום אחר ברמביים שסובר שברכת התורה 

אין חיובה מן התורה אלא מדרבנן, והיינו מדברי הרמביים (ברכות פיד 
ה"ב, ופיח היייב) לגבי אדם שהסתפק אם בירך ברכת הנהנין, שמספק אינו חוזר 
ומברך, מפני שחיוב הברכה אינו מן התורה. וכן כתב לגבי ברכת המצוות (שם 
פי"א הט"ז, מילה פייג הו) והוציא מן הכלל הזה רק את ברכת המזון וכתב (שם 
פ"ב היייד) שמספק חוזר ומברך, משום שברכת המזון חיובה מן התורה. ומבואר 
שחילק בין ברכת המזון לברכת התורה, וסובר שברכת התורה אין חיובה מן 

התורה אלא הרי היא כשאר הברכות שחיובן מדרבנן?. 


השאנת אריה (שו"ת סיי כד) והצל"ח (כא.) הוכיחו כדעת הרמביים שתיוב 

הברכה אינו מן התורה, מדברי המשנה (כ:) שבעל קרי מהרהר 
בקריאת שמע כיון שחיובה מן התורה, אבל בברכותיה אינו מברך הן ברכות 
שלפניה והן ברכות שלאחריה כיון שחיובן מדרבנן. והקשו מדוע לא פירטה 
המשנה שצריך לברך גם ברכות התורה לפני שמהרהר בקריאת שמע, שהרי 
קריאת שמע היא תורה וצריך לברך לפניה ברכת התורה, ואמנם למאן דאמר 
שהרהור לאו כדיבור, לא קשה כיון שרק מהרהר בקריאת שמע אינו מתחייב 
על זה בברכת התורה, אבל לדעת רבינא שסובר שהרהור כדיבור ואם כן גם 
על הרהורו בקריאת שמע מחויב ברכת התורה ומדוע לא אמרו זאת במשנה. 

אלא מוכח כדעת הרמביים שאין חיוב ברכת התורה אלא מדרבנן. 


אולם באבי עזרי (שם) כתב לדחות שהמשנה שם דברה רק על מצוות שמחויב 

בהם הבעל קרי, ולכן. חילק1, בין קריאת שמע עצמה שחיובה מן התורה 
לברכותיה שחיובן מדרבנן. אבל מצות תלמוד תורה, הרי הבעל קרי לא שייך 
בה עכשיו שהרי הוא אסור בדברי תורה, ואף שבקריאת שמע יכול לקיים גם 
מצות תלמוד תורה, מכל מקום הרי יכול לכוין שאינו רוצה לקיים עכשיו מצות 
תלמוד תורה, אלא רק את קריאת שמע, ובאופן זה אינו מחויב בברכה אפילו 
למאן דאמר שאין מצוות צריכות כוונה, כיון שמתכוין בפירוש שלא לצאתי. 
ועל כן מחויב הוא לכוין בקריאת שמע שלא לצאת ידי חובת מצות תלמוד 


תורה כיון שאסור הא בדברי תורה. 


והנה לדעת הרמב"ם שאין חיוב ברכת התורה מן התורה אלא מדרבנן, צריך 

ליישב מה יעשה עם דרשות הגמרא (כא.) הנל שדרשו את הפסוק יכי 

שם הי אקראי וגו על ברכת התורה. ושאלה זו מתחלקת לשני חלקים: א. 
מה ידרוש מהפסוק. ב. מדוע לא דרש כדרשת הגמרא. 


ובשאגת אריה (שו"ת סי כד) כתב שבהכרח הרמביים ילמד את הפסוק של 

יכי שם הי אקראי וגוי כדרשת רבי אבהו (מה.) שדרשה על ברכת 

הזימון. אולם זה רק עם ברכת הזימון חיובה מן התורה. או שידרוש זאת 
לדרשה אחרת. 


ובאבי עזרי (שם) תמה מדוע לא פירש בפשיטות על פי הגמרא (יומא לז.) 

שמובא שם ברייתא שרבי דורש מפסוק זה שצריך לענות ברוך שם 
כבוד מלכותו לעולם ועד על שם המפורש שמזכירים במקדש!. נמצא שרבי 
לא דורש פסוק זה כלל על ברכת התורה. ומחמת כן תמה גם על הרמבין 
שהיה פשוט לו כדרשת רב יהודה אמר רב (כא.) שדורש פסוק זה על ברכות 
התורה, ומחמת כן תמה על הרמבים שלא מנה זאת. והרי רבי דורש פסוק 
זה לענין אחר לגמרי, ומה התמיהה על הרמביים אם למד כרבי שלא דורש 

ואת על ברכת התורה; וקא כמד פרב יהודה אמר רב. 


עוד כתב האבי עזרי (שם) שגם דרשת רב יהודה אמר רב (שם) שדרש פסוק 

זה על ברכת התורה, אינה סתירה לדעת הרמב"ם, שיש לבאר את 
הפסוק 'כי שם ה' אקרא הבו גדל לאלהינו', שאמר משה שכשאני אתחיל 
להגיד את השירה ואברך, אתם הבו גדל וכוי היינו שתענו אמן, והנה לא נאמר 
זאת בלשון ציווי, ואפשר לבאר שרק התחדש כאן שיש על ברכה זו שם 


ה. וכעין דבריו דייק המטה יהודה (סיי מז סק"א) את דעת השולחן ערוך (או"ח סיי רט ס"יג) שכתב 
שבכל הברכות אם מסתפק אם בירך או לא, אינו מברך מספק, מלבד ברכת המזון שהוא מן 
התורה, ומדלא הזכיר גם ברכת התורה משמע שסובר שברכת התורה חיובה מדרבנן. וכן בלבוש 
(סיי מז סיייב) ועולת תמיד (סיי מז סקייב). 

ו. ראה בהרחבה במערכה בענין 'מצוות צריכות כוונה' (אות 0. 

ז. ואף שבגמרא (סג) לומדים מפסוק אחר שעונים ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד על 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


נה 


ברכה, ואינה ברכת שוא שיעבור עליה על ילא תשאי ואמנם מדרבנן חייב 

בברכה זו, אבל מן התורה אינו חייב אבל גם אינה ברכת שוא". והוכיח דבריו 

שהרי המשך הפסוק הוא 'הבו גדל לאלהינוי והיינו בעניית אמן כנ"ל, ואם גדר 

דרשה זו היתה חיוב גמור, אם כן היה צריך לדרוש מכאן גם חיוב גמור על 
עניית אמן שנלמד מאותו פסוק. 


והנפקא מינה הפשוטה בנידון זה הוא באדם שהסתפק אם כבר בירך ברכת 

התורה או לא, שבכל הברכות כיון שחיובם מדרבנן אינו חוזר ומברך 

מספק, אבל אם ברכת התורה מדאורייתא יהיה מחויב לחזור ולברך מספק. 
וכן פשט מזה השאגת אריה סיי כד). 


אמנם כתב השאגת אריה (שויית סיי כה) לדון אם מספק יחזור ויברך את כל 

הברכות או רק ברכה אחת ועייי"ש שהכריע שיברך רק את ברכת אשר 
בחר בנו שהיא מעולה שבברכות. אולם דעת הפרי חדש (סיי מז ס"א) ויד אהרון 
(סיי מז, והובא בשערי תשובה) שאע"פ שמדאורייתא יש רק ברכה אחת מ"מ 
מספק יחזור ויברך את כל הברכות, ולמד זאת מדברי הרמביים (קריאת שמע 
פיב היייג) לגבי מי שהסתפק אם קרא קריאת שמע שנחלקו בגמרא (כא.) אם 
יחזור ויקראנה או לא. ופסקו הר"י והרא"ש (שם) שיחזור ויקראנה מספק, 
והרמביים (שם) ורבינו יונה (כא.) הוסיפו שכשחוזר וקורא מספק הרי זה חייב 
אף בברכותיה, אף שברכות קריאת שמע חיובם מדרבנן, מכל מקום כיון שעיקר 
קריאת שמע הוא מן התורה, חייב לברך עליה. אמנם בבית יוסף (או"ח סיי סז 
דיה ספק) הביא את דעות החולקים שסוברים שכיון שחיוב הברכה הוא מדרבנן 

אין לחזור ולברך כיון שספק דרבנן לקולא. 


וכתב בברכי יוסף (הובא בשערי תשובה ריש סיי מז) שאף לפוסקים שסוברים 
שמספק צריך לחזור ולברך, מכל מקום אשה, אעייפ שמברכת ברכת 
התורה, אם הסתפקה אם כבר בירכה לא תחזור מספק. 


והנה נתבאר שברכת התורה שונה משאר הברכות שתיובם מדרבנן וברכת 

התורה לדעת חלק מהראשונים חיובה מן התורה. והנה ברכה נוספת 

מצאנו שחיובה מן התורה והיא ברכת המזון, וכן למדו בגמרא (כא.) מהפסוק 

(דברים ח ) ואכלת ושבעת וברכתי אלא שחלוק ברכת המזון מברכת התורה 

שברכת המזון היא לאחר האכילה ואילו ברכת התורה היא לפני הלימוד. ואמנס 

רי יוחנן למד מקל חומר לחייב גם ברכת התורה לאחריה וגם ברכת המזון 
לפניה, ומסיקה הגמרא (שם) בתיובתא. 


וכתב ההעוך (מצוה תל) טעם החילוק בזה בין ברכת התורה לברכת המזון. 

שברכת המזון היא על הנאת החומר וברכת התורה היא בחלק השכלי. 

ולכן לא רצה הקבייה לבקש מהחומר לעבדו ולהודות בטובו רק אחרי ההרגש 

היינו לאחר שאכל והרגיש את ההנאה. אבל בענייני השכל הרי השכל יודע 

ומכיר וגם לפני קבלת התועלת מבין אותו, לכן יש לברך ברכת התורה עוד 
לפני הלימוד. 


ג. מעלת ברכת התורה 


כתב הטור (או"ח סיי מז) יברכת התורה מאד צריך ליזהר בהי. ומקור דבריו 

הם מהגמרא (נדרים פא.) ששאלו לרבינא מה הסיבה לכך שאין מצוי 

שיצאו תלמידי חכמים מבניהם של תלמידי חכמים, והשיב מפני שאין מברכים 
בתורה תחילה. 


ומלשון הגמרא לכאורה משמע שעמי הארצות יותר טובים מתלמידי חכמים 

מבחינה זאת. אמנם בפרישה (שם אות א) כתב לבאר בשני פנים: א. 

שדברו על תיח כיון שרק עליהם היתה התמיהה מדוע לא מתקיים בהם ברכת 

(ישעיה נט כא) 'לא ימושו מפיך ומפי זרעךי וגו יותר משאר בני אדם. ותירצו 

שכיון שאין התורה חשובה בעיניהם לברך לפני לימודה, אינם זוכים לברכת 
ילא ימושוי וגוי יותר משאר כל אדם. 


ב. אולם דייק מדברי הר"ן (נדרים פא. ד"ה דבר) שטענה זו נאמרה בדווקא על 
תלמידי חכמים, ולכן ביאר שאצל שאר אנשים שעוסקים במלאכתם, 


ברכה שבמקדש, מכל מקום יש לחלק שבמסכת ברכות למדו כן על עניה על ברכה אף ללא 
שם המפורש. וביומא דרשו כן על הזכרת שם המפורש אף בלא ברכה. 

ח. וביאר על פי זה את המשך הגמרא שלמדה חיוב ברכה על הפת לפניה מקל וחומר מברכת 
התורה, שאמנם ברכת התורה אינו בתורת חיוב, אבל כיון שבברכת המזון יש חיוב לאחריה 
ובברכת התורה מצינו על כל פנים שיש מציאות ברכה לפניה, אם כן על הפת יהיה חיוב לפניה 
כמו לאחריה. 


נפקא מינה 
לספק 


אם יחזור 
לברך את כל 
הברכות 


אשה 
שהסתפקה 


החילוק בין 
ברכת המזון 
לברכת התורה 


מאד צריך 
להזהר בה 


מן הגורמים 
לחורבן הבית 


השיטות 
שמברכות 
משום שיש 
חיוב אף 
בנשים 


נו אוצר 


כאשר פונים מעסקיהם ולומדים תורה נזהרים לברך ובברכת התורה מתפללים 
יונהיה אנחנו וצאצאינוי וכוי שיהיו בניהם תלמידי חכמים. אבל תלמידי חכמים 
מרוב עסקם ורגילותם בתורה אינם זהירים לברך ולהתפלל לפני לימודם. וכן 
משמעות דברי המפרש (המיוחס לרשיי נדרים פא. דיה שאין). עוד הביא (שם אות 
ב) את דברי מהר"י אבוהב שפירש שכיון שאין מברכים ברכת התורה, זה 
מראה שאינם עוסקים בתורה לשמה אלא כאומנות בעלמא, ולכן אינם זוכים 
לשלשלת הנמשך לעוסק בתורה 'לא ימושוי וגוי. וכן הביא הבייח (שם ס"א). 


מקור נוסף לזהירות שצריכה להיות בברכת התורה כתב הטור מדברי הגמרא 

(שם) שביארו שהסיבה לחורבן בית המקדש היתה מפני שלא ברכו 
בתורה תחילה, וכן ביארו את הפסוק (ירמיה ט יא) 'מי האיש החכם ויבן את 
זאת ואשר דבר פי ה' אליו ויגידה על מה אבדה הארץ' וגוי ותשובת הקבייה 
היתה (שם יב) 'ויאמר הי על עזבם את תורתי אשר נתתי לפניהם ולא שמעו 
בקולי ולא הלכו בה' וביאר רב יהודה אמר רב דהיינו שלא ברכו בתורה תחילה. 
וביאר הר"ן (שם דייה דבר) מדוע לא פירשה הגמרא את הפסוק כפשוטו שלא 
עסקו בתורה. וביאר שאם כן היה הדבר גלוי גם לחכמים ולנביאים, אלא מזה 
שהוצרך הקבייה בעצמו לענות את התשובה משמע שהיו עוסקים בתורה תמיד, 
ולכן לא ידעו החכמים והנביאים לפרש, אלא רק הקבייה שיודע מעמקי הלב 
שלא היתה התורה חשובה בעיניהם כל כך שיהא ראוי לברך עליה שלא היו 
עוסקים בה לשמה ומתוך כך היו מזלולים בברכתה. והפירוש ילא הלכו בה' 

היינו בכוונתה ולשמה. 


ובפרישה (שם אות ד) פירש בשם רי נתן שפירא שהגמרא דייקה את ייתור 

הלשון יאשר נתתי לפניהםי והיינו שנתתי להם לברך לפניה. והט*ז 

(שם סק"א) דייק את לשון הפסוק יולא הלכו בהי שהוא כלשון הפסוק (ויקרא 

כז ג 'אם בחוקותי תלכוי שתהיו עמלים בתורה, והיינו דרך משא ומתן ופלפול 

דרך טורח ויגיעה, וזה הפירוש שלא ברכו בתורה תחילה היינו ילעסוק בדברי 
תורהי שזהו דווקא בדרך טורח. 


והב"ח (שם סייב) תמה מדוע נענשו בעונש גדול כל כך על שלא ברכו בתורה 

שלכאורה זו עבירה קלה. ותירץ, שהחורבן לא היה בתורת עונש על 
העבירה של הימנעותם מברכת התורה, אלא מציאות שנגרמה מכך. כיון שרצון 
הקבייה שנעסוק בתורה הוא כדי שתתעצם נשמתינו בעצמות ורוחניות וקדושת 
מקור מוצא התורה, ואם היו מתעסקים בתורה בכוונה זו היו זוכים להיות 
מרכבה והיכל לשכינתו יתברך, והארץ היתה מאירה מכבודו עייייש שהאריך 
בזה. אבל כיון שלא עסקו בכוונה זו עשו פירוד שנסתלקה השכינה מהארץ 
ועלתה לה למעלה והארץ נשארה בגשמיותה בלי קדושה, שזה גרם את חורבנה 

אבידתה. עייייש שהאריך בביאורו. 


והלבוש (שם ס"א) פירש את לשון הפסוק ולא הלכו בהי שהוא מלשון טיול 

ושעשוע, והכוונה שהיו צריכים ללמוד את התורה להנאה ולא 

לאומנות ושלא לשמה. עוד פירש שם שפסוק זה מלמד גם על דברי רבינא 

הנל שזו הסיבה שאין מצויים תלמידי חכמים לצאת מבניהם של תלמידי 

חכמים. וביאר את לשון הפסוק 'על מה אבדה הארץ' שפירושו שאיבדה הארץ 
את חכמיה שלא יוולדו בה. 


ובלחם חמודות (פ"א אות עט) פירש את הלשון 'תחלה' שאמנם היו מברכים 
ברכת התורה אלא שלא הקפידו שלא ללמוד כלל לפני הברכה, נמצא 
שחלק מלמודם היה ללא ברכה. 


ובכנסת הגדולה (הובא באליה רבא שם) פירש שכוונת הגמרא שהתלמידי חכמים 

לא היו עולים לתורה לקרוא ראשונה, שאילו היו עולים ראשונים 
לתורה היו מכבדים בזה את התורה. והיינו לפני שתיקנו שכהן קורא ראשון בתורה 
כמבואר במשנה (גיטין פ"ה מייח) שזה אחת התקנות שתיקנו מפני דרכי שלום. 


ד. נשים בברכת התורה 


פסק השולחן ערו" (סיי מאסיה) ינשים מברכות: ברכם :העורה ונאטורו בוה 
שני טעמים: א. בבית ינסף (אוייח סיי מו דיה וכתב עוד האגור) ביאר את 


ט. והטעם שיכולות לברך 'וציונוי גם על מצוות שאינן מצוות, כתב המגן אברהם (סיי יז סק"א) 
שכיון שהאנשים נצטוו במצוה זו וגם לנשים יש שכר על קיום המצוה, לכן יכולות לומר 
יוציונו'. וביאר דבריו במחצית השקל (שם) שהלשון "ציונוי מתפרש על האומה הישראלית 
שנצטוו בזה. ומכל מקום אם לא היו מקבלות שכר במצוה זו לא היו יכולות לברך ולתת 
שבח על מצוה זו, לכן הוצרך לפרש גם שמקבלות שכר. ובפרי מגדים (אשל אברהם שם סק"א) 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


טעם הדין שמברכות ברכת התורה אע"פ שאינן חייבות בלמוד תורה, וביותר 

שהרי אמרו בגמרא (סוטה כ.) המלמד את בתו תורה כאילו מלמדה תפלות, 

מכל מקום כיון שזה נאמר רק בתורה שבעל פה ולא בתורה שבכתב, יברכו, 

ואף שנוסח הברכה ילעסוקי בדברי תורה, משמעותו על התורה שבעל פה, 
מכל מקום אין לשנות את מטבע הברכות. 


טעם נוסף הובא שם, שנחשבות כמחויבות בלימוד תורה, שהרי מבואר בגמרא 

(כ:) שנשים חייבות בתפילה, וממילא הן חייבות גם בקריאת הקרבנות 

שהרי מבואר בגמרא (שם כו:) שהתפילות נתקנו כנגד הקרבנות. טעם נוסף 

הביא שם, שכיון שנשים חייבות ללמוד את הדינים השייכים להן, כדעת הסמיג 

ונפסק בשו"ע (יוייד סי רמו סיו), לכך נחשבות כמחויבות בלימוד תורה ויכולות 
לומר זציונוי. 


והקשה הברכי יוסף (סיי מז סקיז) מדברי הגמרא (שבת לג:) שדנו בדברי רבי 

שמעון שאמר שמיתת אסכרה מגיעה על ביטול תורה, והקשו לו 

מנשים שאינן מצוות על ביטול תורה, ותירץ שמבטלות את בעליהן, ואילו היו 

מצוות ללמוד את הדינים השייכים להם היה יכול לתרץ שמבטלות תלמוד 
תורה מדינים השייכים להם. 


ותירץ: א. שנשים אינן חייבות בחיוב גמור ללמוד את הלכותיהן אלא זה 

טוב וישר להן. ב. שאמנם מחויבות ללמוד את הלכותיהן אבל אין 

זה בגדר 'מצות תלמוד תורה' אלא שכדי לידע איך לקיים הלכותיהן מצוות 

ללמוד, אבל לאחר שכבר יודעות את ההלכות אין עליהן שום חיוב ללמוד. 
אמנם כיון ששייכות בחיוב לימוד תורה, שייך לומר אצלן יוציונוי. 


ב. אולם בביאור הגר"א (אות יח) הקשה כיצד יוכלו לומר בברכתן יוציונוי וכן 
יונתן לנו' והרי נאמר (דברים יא ט) יולמדתם אותם את בניכם' ודרשו (קידושין 
כט:) 'בניכם ולא בנותיכםי. ולפף:פיאר שהסיבה שמברכות היא על פי שיטת 
רבינו תם בתוספות (קידושין לא. דייה דלא) וכן פסק הרמיא (סיי יז סייב) שנשים 
יכולות לברך ברכת המצוות גם במצות עשה שהזמן גרמא, אע"פ שהן פטורות 
מגוף המצוה ואינן חייבות אפילו מדרבנן, מכל מקום יכולות לברךל. 


ונפקא מינה בין שני הטעמים כתב הביאור הלכה (שם דיה נשים) אם אשה 
יכולה להוציא איש בברכת התורה שלטעם האגור שמחויבות מעיקר 

הדין, יכולות גם להוציא את האנשים, אבל לטעם הגר"א שיכולות לברך אף 
שאינן מצוות, אינן יכולות להוציא את האנשים ידי חובתם. 


ובאבי עזרי (תלמוד תורה פ"א הייג) דן בקושיית הגר"א מהדין שאסור ללמד 

את בתו תורה, ואיך תוכל לברך יציונוי, והקשה שהרי משמעות לשון 
הרמביים (תלמוד תורה פ"א הי"ג) שכל האיסור הוא רק על האב ללמד את בתו, 
אבל לבת עצמה הרי אדרבה לשון הרמב"ם שם שיש לה שכר על לימודה, 
אלא שציוו חכמים לא ללמדן כיון שרוב הנשים מוציאות דברי תורה לדברי 
הבאי לפי עניות דעתן. ואם כן האשה שיודעת בעצמה שלומדת להתלמד ודאי 
אין עליה איסור ואדרבה יש לה שכר בזה. וגם מחויבות ללמוד בשביל לדעת 

את הלכותיהן. 


עוד הקשה האבי עזרי (שם דיה אולם) שהרי השולחן ערוך פוסק (או"ח סיי יז 

סיב, וסי תקפט סיו כדעת הרמבים (ציצית פיג הייט) שנשים אינך מברכות 

על מצות עשה שהזמן גרמא, והיינו כיון שהן פטורות לא יוכלו לומר יציונוי 
ואם כן כמו כן איך יוכלו לומר "וציונוי על תלמוד תורה. 


ותירץ שיש לחלק בזה שהרי כתב בשולחן ערוך (יו"ד סי רמו ס"ו) שאשה 

שלמדה יש לה שכר כאינה מצווה ועושה. והוסיף בביאור הגר"א (אות 
כב) 'דלא גריעי מנכרי כמ"ש בבבא קמא' (לח.) ולכאורה תמוה מה הוצרך 
ללמוד מנכרי, והרי בפשוטו יש שכר גם למי שאינו מצווה ועושה. אלא שגדול 
המצווה ועושה אבל גם לאינו מצווה יש שכר. אלא בהכרח שגדר נשים 
בתלמוד תורה יותר מ'אינו מצווה ועושהי שהרי בנכרי אין גדר של אין מצווה 
ועושה, ובכל זאת שייך בתלמוד תורה במצוות שחייב בהם, ובהכרח שזהו כיון 


הוסיף לבאר על פי זה שכיון שהאנשים מצווים לא שייך על זה על תוסיף' כיון שהאשה 
לוקחה מאיש. ובפתיחה כוללת (ח"א אות מ) הוסיף לבאר, שכיון שאינן מתכוונות להוסיף מצוה 
מדין תורה אלא לקיימה מדרבנן, אין בזה בל תוסיף, או שלא שייך בל תוסיף אלא על מוסיף 
חלק במצוה. ומסיק שראוי להודיע לנשים שהן פטורות ממצות עשה שהזמן גרמא ומקיימות 
רק מחמת חומרא. 


טעמים 
נוספים 
שנחשבות 
כמחויבות 
בלימוד 


השיטה 
שמברכות אף 
שאינם 
מחויבות 
בלימוד 


נפקא מינה 
אם אשה 
מוציאה לאיש 


האיסור רק 
על האב 


חילוק ממצות 
עשה שהזמן 
גרמא 


האם הברכה 
תלויה בחיוב 
הגברא או 
בחפצא 


אוצר 


שצריך לדעת את המצוות כדי לקיימם, ואם כן זהו גדר של נשים בתלמוד 
תורה יותר משאר מצוות עשה שהזמן גרמא, היינו כיון שצריכות ללמוד כדי 
לדעת הלכותיהן, יותר שייך בזה לשון זציונוי. 


אופן גי בגדר ברכת נשים מצינו במנחת חינוך (מצוה תל) שדן בקושיא זו כיון 
שאינן מחויבות בלימוד התורה כיצד יברכו, ואף שצריכות ללמוד את 


אה דינים של המצוות שמחויבות בהם מכל מקום הרי אין זה בתורת מצות לימוד 


חילוק בין 
ברכת המצוות 
לברכת השבח 


תלמוד תורה 
בשאר לשונות 


התורה אלא זהו רק הכשר מצוה כדי לדעת את הדינים שלהם, ואין להם 
סיבה להתחייב בלימוד מצד הלימוד גופו. ותירץ, שיש לומר שגדר חובת 
הברכה של ברכת התורה הוא כברכת המזון, שאין לנו גברא שמחויב בעצם 
בברכה אלא חובתה היא שכאשר אוכל צריך לברך, ומפני שהחפצא של הנאת 
שביעה מאכילה מחייב בברכה, ולא לפי הגברא, אלא לפי החפצא של מצב 
זה, וכמו כן יש לומר בברכת התורה שגדר חובתה הוא שכאשר לומד צריך 
לברך, מפני שהחפצא של לימוד תורה טעון ברכה, ואינו תלוי כלל בחיוב 
הלימוד של הגברא, אלא כל הלומד צריך לברך על עצם לימודו, ולכן גם נשים 
שלומדות אף שאין לימודן בגדר חיוב הגברא, ואינו נעשה מצד מצות לימוד 
התוהה; ופפל מקום כל הלומד מברך. 


וכעין דבריו כתב בחידושי מרן רי"ז הלוי (ברכות פי"א הטיז) בשם אביו הגרח 

מבריסק שברכת התורה אינה כברכה על מעשה המצוה של תלמוד 

תורה, כשאר ברכת המצוות, אלא זה דין אחר שהחפצא של תורה טעונה 

ברכה, והמקור לכך כפי שנתבאר לעיל דרשת הגמרא (כא.) מהפסוק 'כי שם 

הי אקראי וגוי. ולכן גם נשים שמופקעות. מהציווי ללמוד תורה מ"מ אינן 

מופקעות מעצם לימוד התורה, ולכן יברכו על לימודם כיון שגם לימודם שייך 
לתלמוד תורה שמברכים עליו. 


אמנם הקשה המנחת חינוך (שם) מנוסח הברכה שמברכים ציונו לעסוק 
בדברי תורהי שמשמע שהברכה תלויה במצווים בעסק התורה. 


ותירץ שיש לומר שהברכה שהן מחויבות זה רק ברכת 'אשר בחר בנו' שהיא 

שבח, וזה שייך אף שאינן מצוות בעסק התורה מכל מקום כשלומדות 

את דיניהן צריכות לברך ברכת השבח על התורה, וגידרה כמו בברכת המזון 

כנ"ל. ובאמת בברכת וציונו לעסוק בדברי תורה' אינן שייכות אלא שמכל 
מקום יש להם רשות לברך כשם שמברכות את כל ברכות המצוות. 


במשנה (ג) נחלקו חכמים ורבי אם קריאת שמע נאמרת בכל לשון או רק 

בלשון הקודש, ולמדו זאת מפסוקים. ובגמרא (שם) דייקו ממחלוקתם 

לענין קריאת שמע, שחולקים גם בכל התורה כולה אם נאמרה בלשון הקודש 

או בכל לשון, והיינו שרבי שמצריך פסוק ללמד שקריאת שמע נאמרת רק 

בלשון הקודש משמע שסובר שכל התורה נאמרה בכל לשון, ואילו חכמים 

שמצריכים פסוק לדרוש שקריאת שמע נאמרת בכל לשון משמע שסוברים 
שכל התורה נאמרה רק בלשון הקודש. 


וכתב הראב"ד (הובא בשיטמ"ק שם ד"ה אבל) שודאי שכתיבת התורה היתה 

בלשון הקודש, אלא הנידון הוא על התלמוד שהקבייה לימד את משה 
רבינו ומשה לימד את כל ישראל והיו בהם כמה גרים משאר לשונות, שהשאלה 
האם לימד לכל אחד כפי לשונו, וממילא גם מצות תלמוד תורה מתקיים על 
ידי כל אחד, כפי לשונו, או שלימד את כולם רק בלשון הקודש, וממילא גם 
מצות תלמוד תורה של זהגית' וגו' (יהושע א ח) מתקיימת רק בלשון הקודש. 


והקשה בעמק ברכה (ברכת התורה ב) למה שנתבאר בביאור הגר"א'* (אויח 
סי מו אות ב) שסובר שגם על הרהור בדברי תורה, חייבים לברך 

ברכת התורה, כיון שגם בהרהור מתקיים מצות והגיתי אם כן לא מסתבר 

שהלימוד בשאר לשונות יהיו פחותים מהרהור, ואף אם התורה נאמרה בלשון 

הקודש מכל מקום כל זה דווקא לגבי מעלת הדיבור והאמירה, אך כיון שאף 

בהרהור מקיים מצות תלמוד תורה לא יהיה גרוע הלימוד בשאר לשונות 
מהרהור, וודאי שגם בשאר לשונות יקיים מצות יוהגיתי. 


והוכיח כן ממה שכתב הרשב"א (טו. דייה ורבי) שבכל מקום שיוצאים בהרהור 
לא שייך לחלק בזה באיזה לשון יהרהר, ואין לוה עדיפות ללשון 


י. ובעמק ברכה (ברכת התורה א) נראה שהבין שקושיית המנחת חינוך היא מנוסח הברכה ילעסוק 
בדברי תורהי ולכן כתב שלגירסת הרי"ף נוסח הברכה הוא 'על דברי תורהי ואינו גורס ילעסוקי. 
אולם ילע שלכאורה עיקר קושיית המנחת חינוך היא מנוסח הברכה "ציונו' שמשמע שתלוי 
במצות תלמוד תורה. 


ה. ברכת התורה 


עיונים נז 


הקודש, מפני שכל חילוקי הלשון שייכים רק בדיבור ואמירה, שמתקימים 
בשפת הדיבור, אך הרהור התלוי בתוכן הענין ולא במילים, שייך לקיימו בכל 
דרך שהיא ואין בו מעלה ללשון הקודש על פני שאר לשונות'2. ונשאר בציע. 


ה. הלימוד המחייב בברכה 


נחלקו בגמרא (יא:) על מה צריך לברך ברכת התורה. דעת רב הונא שרק 

על מקרא צריך לברך, ואפילו על מדרש אין לברך, ודעת רבי אלעזר 
שגם למדרש צריך לברך, ובאר רשיי (שם דיה מדרש) שהמדרש קרוב למקרא 
כגון מכילתא ספרא ספרי, שהרי הם דורשים את הפסוקים, אבל על לימוד 
משנה אין לברך, ודעת רבי יוחנן שגם על לימוד משנה צריך לברך אבל לא 
על תלמוד. ודעת רבא שגם על תלמוד צריך לברך ברכת התורה. ובאר רשיי 
(שם ד"ה אף) כיון שהגמרא היא עיקר התורה שעל ידי הבנת טעמי המשנה 

ותירוצי המשניות אפשר להורות הוראה. וכן נפסק להלכה (סיי מז סיב). 


עד כאן באור הגמרא לגירסת רשיי והרא"ש (שם), אבל הרי"ף (שם) גרס 
באופן אחר, והיינו שרבי יוחנן הוסיף משנה ורבי אלעזר הוסיף על דבריו 
גם תלמוד ורב הוסיף גם מדרש. 


ומתבאר מכך שעל לימוד משנה וגמרא מברכים ברכת התורה, ונחלקו 
האחרונים האם הוא הדין לכל חלקי התורה כגון דברי אגדה או 
קבלה אף שאין בהם דינים והלכות, או שיש לחלק ביניהם. 


והרמב"ם (תפלה פיז היי) בלשונו כלל וכתב יבין קרא בתורה שבכתב בין קרא 

בתורה שבעל פהי. וש מקום לדקדק מכך שכל תורה שבעל פה 

מחויבת בברכה. ובכף החיים (סק"ג), כתב בפשיטות שגם על לימוד הזוהר 
וקבלה צריך לברך בתפת התורה. 


ובערוך השלחן (סיי מז סייח) כתב שלכאורה לדברי תלמידי רבינו יונה שפירשו 

על פי גירסת הרייף (הנ"ל) שרבי יוחנן שאומר שגם למשנה צריך 
לברך הוא מחמת שהמשנה מפרשת את טעמי המצוות, ורבי אלעזר סובר 
שגם הגמרא מפרשת את עיקרי הפסוקים. ורבא שסובר שגם למדרש צריך 
לברך הוא משום שגם במדרש נלמדים הלכות על ידי קל וחומר או גזירה שוה 
ושאר מדות שהתורה נדרשת בהם. נמצא שלטעמים אלו רק דברים שמפרשים 
את גופי ההלכות שבתורה מצאנו בהם חיוב ברכת התורה, ואם כן על דברי 

אגדה או קבלה אין לברך. 


אולם הביא, שלטעם שכתב הלבוש (שם סיב) שצריך לברך על משנה תלמוד 

ומדרש כיון שכולם נקראים תורה, א"כ פשוט שגם דברי אגדה וקבלה 

נקראים תורה וחייבים בברכת התורה. וכמו כן לטעם שכתב בשולחן ערוך 

הרב (או"ח סי מו סיב) לפי שהכל תורה היא וניתנה למשה רבינו בסיני ולכן 

מברכים עליהם, פשוט שגם על דברי אגדה וקבלה שניתנו בסיני יברכו. אולם 

כיון שמשמעות דברי תלמידי רבינו יונה שאין לברך כדלעיל, נשאר בצריך עיון 
לחינא: 


והנה בשו"ע (או"ח סיי מז סיב) כתב שצריך לברך על מקרא משנה וגמרא 

ולא הזכיר מדרש, והרמ"א (שם) הוסיף שגם על מדרש צריך לברך. 

וכתב הפרי חדש (שם) שאין בזה מחלוקת אלא שהשולחן ערוך לא ראה צורך 

לכתוב גם מדרש כיון שזה נלמד מקל וחומר מגמרא, או שהמדרש בכלל 

מקרא, וכמשמעות הגמרא הני"ל. עוד כתב בשם מהריק"ש שמדרש הוא בכלל 
תלמוד. 


ובמאמר מרדכי (שם) גם כתב כסברא הראשונה של הפרי חדש שהמדרש 

נלמד מקל וחומר מגמרא כמשמעות הגמרא שגם האמוראים 

שסברו שעל תלמוד לא מברכים סוברים שעל מדרש כן מברכים. אולם הקשה 

שאם כן גם משנה הרי נלמד בקל וחומר מגמרא, ומדוע הוצרך השולחן ערוך 
לכתוב משנה. 


עוד העיר שפירוש זה מתאים רק לגירסת רשיי והרא"ש שגרסו בגמרא כנ"ל 
שרבי אלעזר הוסיף מדרש ורבי יוחנן הוסיף על דבריו גם משנה ורבא 


יא. ויובא להלן בצורת הלימוד המחייב בברכה, מחלוקת הפוסקים בדין הרהור בדברי 
תורה. 

יב. אמנם הרש"ש (שבת מ: בתוסי דיה וכ) והשאגת אריה (סיי ז) הוכיחו שגם בהרהור יש חילוק 
באיזה לשון מהרהר. וראה בזה במערכה בענין יקריאת שמע וברכות' (אות ד). 


דברי אגדה או 
קבלה 


מדרש בכלל 
מקרא או 
תלמוד 


חילוק בין 
מדרש למדרש 


נוסח הברכה 
בכתבי הקדש 


אוצר 


נח 


הוסיף גם תלמוד. אבל גירסת הרי"ף (שם) שרבי יוחנן הוסיף משנה ורבי אלעזר 

הוסיף על דבריו גם תלמוד ורב הוסיף גם מדרש. ולפי זה אין קל וחומר על 

מדרש ששאר האמוראים חולקים על זה. ואם כן היה צריך השולחן ערוך 
להשמיע מפורש גם מדרש. 


ותירץ שהשולחן ערוך כאן נסמך על מה שכתב (או"ח סי נ) שקבעו ללמוד 

כל יום מקרא משנה ותלמוד ולכן לאחר פרשת התמיד שונים משנת 

יאיזהו מקומן' וברייתא של רבי ישמעאל שזהו במקום התלמוד ישהמדרש 

כתלמודי וכיון שנתבאר שהמדרש כתלמוד פשוט שמברכים עליו ברכת התורה 
כתלמוד. 


וכן תירץ הברכי יוסף (סי מז סק"א) והוכיח דבריו מדברי הגמרא (שם) שרבא 

שסובר שגם על תלמוד צריך לברך הוכיח דבריו מדברי רב חייא בר אשי 

שכשהיו קמדים לפני רב בספרא דבי רב היה מקדים לברך מקודם. ותרי 

ספרא דבי רב זה מדרש וכיצד ניתן להוכיח ממדרש לתלמוד אם לא שהמדרש 
כתלמוד. 


אולם הקשה שעדיין גוף דברי הגמרא (שם) צריכים ביאור שאמנם מצד אחד 

מהוכחת רבא ממדרש לתלמוד משמע שהמדרש והתלמוד אחד הם. 

אבל קשה שהרי לשתי הגירסאות הנ"ל במחלוקת האמוראים מבואר שיש 

חילוק בין מדרש לתלמוד, ויש המצריכים ברכה לתלמוד ולא למדרש או להיפך, 
ונמצא שאינם אחד. 


ותירץ, לחלק שיש שני סוגי מדרש, היינו שיש מדרש אגדה שדורש את 
אצו תי התורה דרך דרש ואגדות של יופי, ועל זה דברו האמוראים 
שהוא כמקרא, ולכן רבי אלעזר [לגירסתינו] סבר לחייב בברכת התורה רק 
לימוד של מקרא ושל מדרש שהוא כמקרא, ולא משנה וגמרא. אבל המדרש 
של ספרא וספרי שדורשים הלכות מהפסוקים והן הן גופי תורה ודאי דינם 
כגמרא, ומבוארים דברי רבא שהוכיח מספרא דבי רב לגמרא. 


אלא שהקשה מדברי רש"י (שם דייה מדרש) שביאר כגון מכילתא ספרא וספרי, 

נמצא שפירש גם את דברי רבי אלעזר במדרש של מכילתא ספרא 

וספרי ולא במדרש אגדה. והוסיף שאכן כך מסתבר כדברי רשייי שאין לחלק 

בין מדרש אגדה למדרשות אלו, שהרי גם מדרשות אלו דורשים את המקראות 

כמו מדרשי אגדה, אלא שבספרא וספרי יש בהם תוספת שדורשים 

מהמקראות גם הלכות ודינים, נמצא שהם כוללים גם מדרש וגם תלמוד, ומדוע 
יגרע דינם מחמת התוספת שיש בהם גם דינים. 


עוד כתב שמדברי גורי האר"י זצ"ל מוכח שהמדרשים והאגדות הם כמשנה, 
והוכיח זאת. 


ובחידושי מרן ריז הלוי (ברכות פי"א הט") הביא את דברי מסכת סופרים 

שהקורא בכתבי הקודש מברך אקב"ו על כתבי הקדש, והקורא 

במגילות מברך על מקרא מגילה. והקשה על דעת הרמביים (ברכות פי"א הטיז) 

שאין מברכים ברכת המצוות על מנהג, ואם כן קשה מדוע מברכים על קריאת 
מגילה שהיא רק מנהג, ולא חיוב גמור מדרבנן. 


ותירץ על פי מה שהביא בשם אביו הגרייח שגדר ברכת התורה אינה מדין 
ברכת המצוות, אלא דין וחיוב בפני עצמו שחפצא של תורה טעונה 


יג. ראה בענין זה בהרחבה במערכה בענין יקריאת שמע וברכות' (אות ב). 

יד. וכתב רעק"א (שו"ת מהדו"ת סי קנא) שאע"פ שלדעת רבינא שהרהור כדיבור נמצא שגם 
אדם שאינו בעל קרי יכול לצאת ידי חובתו בהרהור, מכל מקום מדרבנן חייבו להוציא בשפתיו, 
אלא שאת בעל קרי העמידו על דין תורה שיהרהר ויוצא בזה ידי חובתו. ובראב"ד (בהשגות 
לבעל המאור) כתב שדברי רבינא שהרהור כדיבור נאמרו רק באנוס שאינו יכול להוציא בשפתיו 
וכבעל קרי שנאסר בדברי תורה, אבל אם אינו אנוס ויכול להוציא בשפתיו לא יצא בהרהור 
אפילו בדיעבד. 

טו. רבינו חננאל (כ: דייה וסלקא), תוספות (כ: דייה ורב חסדא) אשכול (ח"א הלי ק"ש סי ₪), ראב"ד 
(בהשגות לבעל המאור כ: ד"ה יצא), אור זרוע (ח"א סיי קיז), רבינו יונה (כ: דיה מתניי) מרדכי (רמז סז), 
רא"ש (פ"ג סיי יד), רבינו ירוחם (נתיב ג ח"בו. וכתב הביאור הלכה (סי" סב ד"ה יצא) שגם מדברי 
רשיי (טו: ד"ה בלבו) ובעל המאור (כ: דייה מתניי) משמע שסוברים כן. 

טז. רמב"ם (ברכות פ"א היז), סמ"ג (עשין כז), ריא"ז (שלטי הגבורים טו. אות ג). 

יז. ולענין קריאת שמע פסקו בטור ושו"ע (או"ח סי סב סיג) שאף שבדיעבד אם קרא ולא 
השמיע לאזניו יצא אולם מכל מקום צריך שיוציא בשפתיו. וכתב הביאור הלכה (שם) שפסקו 
כן כרוב הראשונים הנ"ל שחולקים על הרמבים והסמ"ג וסוברים שהרהור לאו כדיבור. אמנם 
בחיי אדם (כלל ה סט") כתב שמי שהרהר ברכה בלבו צריך עיון אם יחזור ויברך, אמנם 
הביאור הלכה (שם) כתב שבברכת המזון שחיובה מן התורה ודאי יחזור ויברך, ואף בשאר 
הברכות שחיובם מדרבנן, מכל מקום הסומך על כל הראשונים הנייל ויחזור ויברך בודאי לא 
הפסיד. 

יח. וכתב הב"ח (או"ח סי סב סיד) שראיתו היא מדברי הגמרא (כד:) שאסור לתלמיד חכם 
לעמוד במקום הטינופת כיון שאי אפשר לו לעמוד ללא הרהור תורה, ואמר רבי יוחנן בכל 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


ברכה, כעין ברכת השבח, ולכן גם בקריאת המגילה אף שאין חובת ברכה מדין 

ברכת המצאת שהרי לא מברכים על מנהג, מכל מקום זו ברכה על התורה, 

ואף חפצא של כתבי הקודש נידון כחפצא של תורה לענין זה שטעון ברכה, 
ותקנו לברך על קריאתה בציבור. 


ז. צורת הלימוד המחייב בברכה 


נחלקו בגמרא (כ:) אם הרהור נחשב כדיבור או שאינו נחשב כדיבור'י. דעת 
רבינא שהרהור כדיבור, ולמד זאת מהמשנה (שם) שלתקנת עזרא 
שבעל קרי אסור בדברי תורה יהרהר בלבו את קריאת שמע, ולמד מכך רבינא 
שבהכרח שהרהור כדיבור שאם לא כן מדוע מהרהר'". ואילו דעת רב חסדא 
שהרהור אינו נחשב כדיבור, ואף הוא לומד זאת מהמשנה הנ"ל שאם היה 
הרהור כדיבור מדוע רק מהרהר ולא קורא בפיו הרי אין חילוק בין הרהור 
לדיבור. ורוב הראשונים"' פסקו הלכה כרב חסדא. אולם יש מהראשונים?ז 
שפסקו שהרהור כדיבור ואפילו בברכת המזון שהיא מדאורייתא". וריא"ז (שלטי 
הגבורים טו. אות ג) הקל אפילו בקריאת שמע שהרהור כדיבור'". 


וכיון שנתבאר דעת רוב הראשונים שהרהור לא נחשב כדיבור, אם כן מסתבר 
שהמהרהר בדבר תורה אינו חייב בברכת התורה. וכן כתב האגור סיי 
ב) שמותר להרהר בדברי תורה לפני ברכת התורה ונפסק בשולחן ערוך (או"ח 


סי מז סה" 


הרהור בתורה 


אולם בביאור הגר"א (או"ח סיי מז אות ב) הקשה שהרי ברכת התורה היא על בתלמוד תורה 


מצות תלמוד תורה, והרי מצות תלמוד תורה היא גם בהרהור. וכן הוכיח 

מלשון הפסוק (יהושע א ח) והגית בו יומם ולילהי והוכיח שיהגיוןי הוא בלב 

מלשון הפסוק (תהלים יט טו) 'והגיון לביי וגוי אם כן גם המהרהר בדברי תורה 
מקיים מצוה אעייפ שהרהור לאו כדיבור, וא"כ צריך לברך. 


ובנשמת אדם (כלל ט סקייד) כתב לדחות את ראית הגר"א משלשה טעמים: 

א. כיון שהמקור לברכת התורה נלמד (כא.) מהפסוק יכי שם ה' 

אקרא הבו גדל לאלהינוי וגוי, ובפסוק זה דברי תורה נאמרו בלשון יקריאהי 

לכן תקנו חזײל לברך רק על דיבור ולא על הרהור לפי שאינו ניכר, וכן מוכיח 
לשון הברכה שהוא לעסוק בידבריי תורה, משמע דווקא בדיבור!. 


ב. באופן נוסף כתב לדחות שמה שנאמר ליהושע זהגית בו יומם ולילהי 

שמשמעותו בהרהור, זה נאמר בעיקר על שעת מלחמה וכדומה שאז אין 
אפשרות ללמוד בדיבור ממש, ועל זה נאמר שמכל מקום יהגה ויהרהר בדברי 
תורה, אבל כשיש אפשרות להוציא את הדיבור בפיו, נאמר תחילת הפסוק 
(יהושע א ח) 'לא ימוש ספר התורה הזה מפיךי וכן הוא עיקר מצות תלמוד 
תורה בפיו דווקא כלשון הפסוק (דברים ו 6 'ושננתם לבניך' וגו היינו שיהיו 
שנונים בפיו, וכמשמעות החינוך (מצוה תיט). וכן ביאר את הפסוק שממנו למד 
הגר"א (תהלים יט טו) 'יהיו לרצון אמרי פי והגיון לביי וגו שדרשו על זה שאם 
אי אפשר להוציא בפה אז והגיון לבי. וכעין זה ביאר המצודת דוד (שם) שגם 

מחשבות לבי שלא אוכל להוציא בפי, גם הם יהיו לרצון. 


מקום מותר להרהר בדברי תורה חוץ מבית המרחץ ובית הכסא. ומזה שאסרו להרהר בדברי 
תורה מוכח שהרהור כדיבור. אולם הביח דחה ראיתו על פי דברי הגמרא (שבת קנ.) שלמדו את 
האיסור להרהר בדברי תורה במקום מטונף מהפסוק (דברים כג טס יוהיה מחניך קדוש' וגו" ואין 
האיסור מחמת שהרהור כדיבור. ובאמת מגמרא זו הוכיח הרא"ש (שם) בשם רבינו יונה להיפך 
שהרהור לאו כדיבור, שהרי בגמרא (שם) למדו מהפסוק (ישעיה נח יג) דבר דבר' שרק הדיבור 
בחפצי האדם בשבת אסורים אבל הרהור מותר. והקשו אם כן מדוע אסור להרהר בדברי תורה 
במקום הטינופת, ותרצו שעל דברי תורה נאמר היה מחניך קדושי שמשמעות האיסור משמע 
גם בהרהור, משא"כ באיסור לדבר בחפציו שלשון הפסוק הוא יודבר דברי לשון דיבור. ומבואר 
שכשנאמר לשון דיבור אין הרהור בכלל. 

יט. ומחמת כן כתב הט"ז (סיי מז סקיג) שצריך להזהיר את אותן הלומדים בעיון מתוך ספר 
שיוציאו קצת תיבות מפיהם לאחר הברכה, כדי שלא תהיה ברכתם לבטלה. ותמה על דבריו 
הפרי מגדים (משבצות זהב סק"ג) שהרי נהגו לומר לאחר ברכת התורה פסוקי ברכת כהנים וברייתא 
של 'אלו דבריםי. אמנם בשולחן ערוך הרב (יו"ד תלמוד תורה פיב הייב) כתב שתמיד כשלומד 
צריך להזהר להוציא בשפתיו ולהשמיע לאזניו מה שלומד, אם לא שלומד בעיון להבין דבר 
מתוך דבר שאז אינו יכול להוציא בשפתיו. אבל כל פעם שיכול להוציא בשפתיו ונמנע מזה, 
אינו יוצא ידי חובת תלמוד תורה שעיקרה ללמוד בפה, כלשון הפסוק (יהושע א ח) 'לא ימוש 
ספר התורה הזה מפיך והגית בו' וגו'. ודימה מצווה זו לשאר המצוות שתלויים בדיבור שאינו 
יוצא ידי חובתו בהרהור אלא אם שומע מאחר מדין שומע כעונה. 

כ. ועל פי זה מיושב גם ראיתו השניה של הגר"א מהקורא בתורה שכן מברך, שהרי אף אם 
מסברא הרהור יותר מצריך ברכה, מכל מקום כיון שלשון הפסוק הוא 'אקראי לכן על הרהור 
אין לברך. 


נאמר 'והגית' 


דחיות לראית 
הגר"א 


דחיית הדחייה 


קל וחומר 
מברכת הריח 


הרהור מתוך 
ספר 


הרהור בזמן 
הפיוטים 


אוצר 


ג. באופן נוסף כתב לבאר שלשון יהגיוןי אינו מוכרח שמשמעותו דווקא בלב, 

שהרי נאמר (משלי ח 6 'כי אמת יהגה חכיי נמצא לשון הגיון על החיך 

שהוא לשון דיבור, ולכן ביאר שרק כשנאמר 'הגיון לביי משמעותו בלב על ידי 

הרהור, אבל כשנאמר הגיון לבד כמו והגית בוי משמעותו דיבור כמו ייהגה 
חכיי. 


וכעין דבריו כתב הערוך השלחן (סיי מז סיי) שאע"פ שודאי יש מצוה בהרהור 

תורה, ומכל מקום עיקר מצות תלמוד תורה הוי לימוד בפה, והוכיח כן 
מפעמים רבות שמצינו בתנ"ך לשון 'הגיוןי על דיבור פה, כמו ולשוני תהגה 
צדקיך' (תהילים לה כח) 'פי צדיק יהגה חכמה' (שם לו ג) 'לא יהגו בגרונם' (שם 
קטו ז) 'כי אמת יהגה חיכיי (משלי ח ז), אמנם במקום שהכוונה על הלב, כתוב 
שם לשון ילבי, כמו יוהגיון לביי, והגות לבי תבונות' (תהילים מט ד) וכן במשלי 
(טו כח) 'לב צדיק יהגה לענותי, 'כי שוד יהגה לבם' (שם כד ב). ואם כן בת 
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שלשון הפסוק הוא והגית בו יומם ולילהי, וכן יבתורתו יהגה יומם ולילהי 

בהכרח שהכוונה ביפה' כיון שלא הזכיר ילבי וכן הוכיח מנוסח ברכת התורה 

שאומרים 'הערב נא וכוי בפינו ובפיות עמךי וכן ילעסוק בדברי תורהי והיינו 

דיבור בפה. עוד הוכיח מדברי הגמרא (עירובין נד.) שהקפידו על מי שלומד 

בלחש, ודרשו את הפסוק 'ערוכה בכל ושמורהי שתהא התורה ערוכה ברמייח 

איברים שלך, עייייש. ולכן לא נתקנה ברכת התורה על הרהור תורה, אלא על 
לימוד בפה. 


ובבנין עולם (או"ח סיי ו) דחה את דברי הנשמת אדם ותירץ את דברי הגר"א, 

והיינו בסברתו הראשונה מלשון הפסוק יכי שם הי אקראי וגוי שמשמע 

דווקא קריאה, והיינו שהבין שדרשת הגמרא (כא.) היא שיכי שם הי אקראי 

היינו בדברי תורה, ויהבו גדל לאלהינו' זה הברכה, וכפירוש המהרש"א (כפי 

שהובא לעיל) אולם נעלם ממנו דברי רשיי (כא. ד"ה כ) שפירש יכי שם הי 

אקראי בברכה הבו גדלי וגוי בעניית אמן, נמצא שהקריאה נאמרה על הברכה, 
אבל הלימוד עצמו יכול להיות גם בהרהור. 


ובמה שכתב הנשמת אדם שלשון 'הגיוןי בפני עצמו הוא לשון דיבור, ורק 

כשנתפרש בו כגון 'הגיון לביי מתפרש בלשון הרהור. דחאו הבנין עולם, 

והוכיח מלשון הפסוק (תהלים לז ל) 'פי צדיק יהגה חכמה ולשונו תדבר משפטי 

שגם בהגיון הפה היינו דיבור, הוצרך הפסוק לפרש זאת, ואין לשון הגיון' לבד 
מתפרש בדיבור. 


ואכן, בפירוש רשיי על פסוק זה מבואר שהבין גם שם שלשון 'הגיוןי הוא 
בלב, שפירש שם את לשון הפסוק שבתחילה יהגה היינו תחלה בלבו 
חכמה לראות דין שפסקה תורה לכל דבר, ואחר כך לשונו תדבר משפט. 


בבנין עולם (שם) הביא ראיה נוספת לדעת הגר"א שמברכים גם על הרהור. 

והיינו על פי דברי רבי ישמעאל (מח:) שלמד את חיוב ברכת התורה 
מקל וחומר מברכת המזון, שאם על חיי שעה חייב לברך כל שכן על חי 
עולם, ולמד מכך הבנין עולם שכשם שבהנאות הגוף מצאנו ברכה גם ללא 
מעשה בברכת הריח, ואף שהנאתו אינה הנאת הגוף אלא הנאת הנפש, כל 
שכן שעל חיי עולם יברך על הרהור תורה שהוא הנאת הנפש ביותר כלשון 
הפסוק (תהלים יט ח) 'תורת ה' תמימה משיבת נפשי וודאי לא יהיה גרע 
מהשבת הנפש שעל ידי בשמים. ועוד שנאמר על תורה (שם יט )) 'פקודי ה' 

ישרים משמחי לבי[*. 


אף שנתבאר דעת רוב הפוסקים שעל הרהור אין מברכים ברכת התורה, מכל 

מקום כתבו באחרונים שכשמהרהר מתוך ספר יברך ברכת התורה. ונאמרו 
בזה שני טעמים. במור וקציעה כתב שכשמהרהר מתוך ספר הרי זה קבע ולכן 
מברך. ובמנחת אהרון (כלל ה סי לד) כתב שכשמעיין בספר אי אפשר שלא 
יוציא מפיו כמה תיבות בדרך עיונו, ולכן צריך לברך מקודם ברכת התורה. 


על פי מה שנתבאר שהרהור אינו נחשב כדיבור, אם כן המפסיק בהרהור 

באמצע התפילה אינו נחשב להפסק. ולכן כתב הרמ"א (או"ח סיי סח ס"א) 
שאף שאין לעסוק בשום דבר ואפילו בדברי תורה בזמן שהציבור אומרים 
פיוטים, מכל מקום מי שלומד על ידי הרהור שרואה בספר ומהרהר בו, מעיקר 
הדין אין איסור בדבר, אלא שיש לחשוש שמתוך כך יבואו לדבר ויבואו לידי 


כא. ויש להעיר שאמנם ניתן ללמוד שיש לברך על הרהור תורה מקל וחומר מברכת הריח, 
אולם הרי ברכת הריח חיובה מדרבנן, ואילו ברכת התורה למדה רבי ישמעאל מברכת המזון 
שחיובה מן התורה. ושם לא מצאנו חיוב אלא באכילה ממש ולא בהנאה ללא מעשה. 

כב. ר"ן (על הרי"ף שבת י. ד"ה מקום) והביאו הרמיא להלכה (או"ח סיי פד ס"א). 

כג. אמנם למה שכתב המשנה ברורה הניל כשאין מהרהר מתוך ספר אין חשש שיבואו ההמון 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


נט 


הפסק, היינו כשיראוהו שלומד מספר ילמדו ממנו להקל גם לדבר. אבל בהרהור 
ללא ספר מיקל המשנה ברורה (שם סק"ג). 


והפרי חדש ‏ סיי סח) חולק ומיקל להרהר אפילו מתוך ספר, ואף שיש חשש 

שמתוך כך ילמדו אנשים להקל אפילו בדיבור, מכל מקום אין לנו 
לחדש גזרות חדשות מדעתינו. והוכיח דבריו שהרי התירו לבעל קרי להרהר 
בקריאת שמע (כ:) ולא גזרו שמא יוציא המלים בפיו, וכן התירו להרהר בדברי 
תורה בבית האמצעי שבבית המרחץ?3 ולא גזרו שמא יבוא לדברלי. וכן מבואר 
בלבוש (או"ח סיי סח) שהתיר להרהר גם מתוך ספר. ויתירה מזאת מצינו בספר 
יש נוחלין (אות יג בהג"ה) שראוי לכל אחד להכין לעצמו ספר שיעיין בו בשעה 
שהשליח צבור מנגן בקדושה ויוצרות כדי שיהיה תורה ותפילה במקום אחד. 


ובמקור חיים (סיי פה ס"ב ד"ה ובכל מקום) כתב שללמוד ולעיין בהלכה או 

במקרא ומדרש, ושאר לימוד שלומד ואינו מוציא המילים בפיו, הרי 
זה לימוד גמור לכל דבּר, שה" כן הוא דרך הלימוד של רוב הלומדים 
שבדורותינו, וזה ודאי גרוע יותר משאר הרהור. עוד כתב שכל מה שהתירו 
הרהור בבית המרחץ וכן אבל שאסור בדברי תורה, זה רק כשמהרהר במחשבה 
לבד, אבל אם שומע דברי תורה ונותן עליהם לב, זה יותר גרוע מהרהור ואסור. 


ובבנין עולם כתב שדברי הרמ"א הם לשיטתו שלא חולק על השולחן ערוך 

בהלכות ברכת התורה שאין לברך על הרהור, אבל לדעת הגר"א שגם 

המהרהר צריך לברך ברכת התורה, נמצא שהרהור בדברי תורה כדיבור, ואם 

כן המהרהר בדברי תורה בשעת התפילה כגון כשממתין בשירה חדשה, הרי 
זה הפסק ואסור. 


ובברכי יוסף (סקיב) חילק בין פיוטי הקליר שבהם לא ילמוד כלל ולא יפרוש 
מהציבור, אבל בשאר פיוטים שאינם מתנאים ואמוראים עדיף 
לשתוק ולהרהר בדברי תורה אפילו מתוך ספר מאשר לאמרם. 


אמנם בעיקר דברי הגרייא שסבר שגם על הרהור בדברי תורה מברכים ברכת 

התורה, יש להסתפק אם כוונתו שבדברי תורה גם הרהור נחשב כדיבור, 
וממילא גם לשאר דינים שתלויים בדיבור יחשב ההרהור בדברי תורה כדיבור. 
או שהרהור בדברי תורה אינו נחשב כדיבור, אלא שברכת התורה אינה תלויה 
דווקא בדיבור בדברי תורה אלא גם על ההרהור בדברי תורה מחויבים בברכת 
התורה. וכן הוכיח הביאור הלכה (סיי מז דיה המהרהר) ממשמעות לשונו של 
הגר"א שכתב 'דכאן מברך על המצוה וכי ליכא מצוה בהרהור והלא נאמר 
והגיתי וגוי. ומחמת כן הקשה על הבנין עולם שהבין שדעת הגר"א היא 
שההרהור בדברי תורה נחשב כדיבור ממש, ולכן למד מכך גם לדיני הפסק 

שיחשב ההרהור כדיבור ויהיה הפסק. 


ועוד הוסיף להוכיח מדברי הגמרא (שבת קנ.) שהקשו במה שונה האיסור 

שנלמד מהפסוק (ישעיה נח יג) 'ממצוא חפצך ודבר דברי שפירושו 

שאסור לאדם לדבר בחפציו בשבת, ושם הדין הוא שרק ידיבורי אסור אבל 

הרהור מותר, ובמה זה שונה מהאיסור לדבר דברי תורה במקומות המטונפים 

שגם ההרהור בדברי תורה אסור. ומבואר שאין חילוק בעצם בין הרהור בדברי 

תורה לשאר הרהורים, שאילו היה ההרהור בדברי תורה ממש כדיבור לא היה 
מקום לקושיית הגמרא. 


ובשו"ת הר צבי (ח"א סיי מב) הוסיף להוכיח מלשון רשיי (שם דיה ההיא) שבאר 

בתירוץ הגמרא ששונה האיסור של דברי תורה במקומות המטונפים, 

שנלמד מהפסוק (דברים כג טו) היה מחניך קדושי שלא הוזכר בו לשון דיבור 

ולכן האיסור הוא אפילו בהרהור, אע"פ שאינו דיבור. ומבואר בלשונו שאין 
ההההור בדברי תורה כדיבור. 


כתב בהלכות קטנות (חייב סיי קנט) שאע"פ שהמהרהר בדברי תורה אינו מברך 

ברכת התורה, מכל מקום השומע דברי תורה צריך לברך, שדין ישומע 
כעונהי עדיף מהרהור, ועוד שמכל מקום אין לו לחשוש לברכה לבטלה שהרי 
חל עליו חיוב ללמוד בכל היום, ובברכת התורה אין צריך ללמוד אחריה מיד. 


ובמחזיק ברכה (אות ד) הקשה ממה שמבואר בשולחן ערוך (סיי קמא ס"ב) 
שהעולה לתורה יקרא בנחת עם השליח צבור כדי שלא תהיה 


ללמוד ממנו כיון שאינו ניכר, ומסתבר שבבית המרחץ אין מהרהר מתוך ספר, וכן בעל קרי 
לא יבואו ללמוד ממנו שהרי מי יודע שהוא בעל קרי, ואין זה ניכר כמו הפותח ספר בזמן 
הפיוטים, ואף אם נאמר שיש חשש שילמדו ממנו, מכל מקום יתכן שלא התירו לבעל קרי 
להרהר מתוך הכתב. ואולי הפרי חדש הבין שאין הגזירה מחמת ההמון שילמדו ממנו להקל 
ולדבר, אלא הגזירה היא שמא הוא עצמו יבוא לדבר, וזה יתכן גם בבית המרחץ. 


הרהור בתורה 
אם הוא 
כדיבור לשאר 
דברים 


שומע כעונה 


כתיבה בדברי 
תורה 


חילוקים בין 
כתיבה 
להרהור 


הכתיבה היא 
עיקר קיום 
התורה 


כותב להעתיק 


ס אוצר 


ברכתו לבטלה. מבואר ששמיעתו את קריאת התורה אינה נחשבת לו כאילו 
קרא בעצמו, אלא מחויב לקרוא בעצמולי. 


אחר שנתבאר דין המהרהר בדברי תורה, שלדעת רוב הפוסקים אין מברך 

ברכת התורה. יש לדון מה דעו של הכותב בדברי תורה, וכתב 
האבודרהם (שחרית של חול דיה ואם השכים) והובאו דבריו בבית יוסף (סיי מז דייה 
כתב ה"ר דוד) שעל כתיבה חייב לברך ברכת התורה. ותמהו האחרונים?" במה 
שונה כתיבה מהרהור. ובט"ז הוסיף להקשות שהרי גילתה התורה בדיני עדות 
(יבמות לא: גיטין עא.) 'מפיהם ולא מפי כתבם' וכיון שמצאנו בדין עדות שכתיבה 
אין דינה כדיבור, כיצד יברך עליה ברכת התורה. ואף שבענין אחר כתבו 
תלמידי רבינו יונה (יג. ד"ה ומשום הכ שדרך הסופר שמוציא לפעמים תיבות 
מפיו בשעת כתיבה, וא'ייכ היה מקום לומר שמחמת כן יברך, מכל מקום כתב 
הטייז שכיון שאין זה ודאי שיוציא תיבות מפיו, לא מסתבר לחייבו לברך מחמת 
כן. ולכן כתב שראוי לכל כותב שיוציא כמה מילים מפיו כדי להינצל מברכה 
לבטלה, אלא אם כן אומר פסוקי ברכת כהנים לאחר ברכת התורה כמנהגינו, 

שבזה אין חשש ברכה לבטלה?י. 


ובלבושי שרד (סק"א) תמה מה שייך ברכה לבטלה והרי ברכת התורה פוטרת 

את מה שילמד במשך כל היום, ואפילו כשאינו לומד סמוך לברכה, 

ואף אם בכל היום רק יכתוב, מכל מקום הרי אמר פרשת התמיד. ונדחק 

ליישב שכוונת דברי הטייז באופן ששכח לברך ברכת התורה עד אחרי התפילה, 

ולא למד מיד אחר כך כדי שיפטר באהבת עולם, ואחר כך רוצה לכתוב ומברך 
ברכת התורה שבאופן זה יש חשש ברכה לבטלה. 


ומכל מקום צריך לבאר את החילוק בין כתיבה להרהור כקושיית האחרונים 


עצמו עמד בסתירת הדברים, שבתחילת הסימן הביא את דברי האבודרהם 

שהכותב צריך לברך, ובסוף הסימן הביא בשם האגור שעל הרהור אינו צריך 

לברך ובדבריו על כתיבה בתחילת הסימן ציין לדבריו בסוף הסימן וכתב בבדק 

הבית יועיין במה שאכתוב לקמן בשם האגורי נמצא שהרגיש בסתירת הדברים, 
ואם כן צריך ביאור מדוע קבע בשולחן ערוך את שני הדינים. 


ונאמרו בוה כמה חילוקים. הלבוש (שם ס"ד) כתב לחלק בין כתיבה להרהור, 

שבכתיבה הרי עושה מעשה לכן מברך על זה, משאיכ הרהור שזה 
רק מחשבה, ואין מברכים על המחשבה, ובחיי אדם (ח"א כלל ט סי"א) ביאר 
את הסיבה שצריך לברך על כתיבה יותר מאשר על הרהור שזה מחמת 
שהכותב רגיל להוציא תיבות בפיו תוך כדי הכתיבה, וכדברי תלמידי רבינו יונה 
שהובאו בטיז, והוסיף החיי אדם על פי סברא זו שכל שכן אם כותב ספר 
תורה תפילין או מזוזות שמצד הדין חייב להוציא את המילים בפיו, ושמא 

יוציא מפיו בלא כוונה לכן חייב לברך ברכת התורה?. 


חילוק נוסף בין הרהור לכתיבה כתב הערוך השלחן (שם) שאע"פ שעיקר 

מצות לימוד התורה היא בדיבור ולכן אין מברכים על הרהור, כפי 
שהובאו דבריו להוכיח כן לעיל. מכל מקום שונה היא הכתיבה בדברי תורה, 
כיון שזהו עיקר קיום התורה, ולא רק תורה שבכתב, אלא אפילו תורה שבעל 
פה אחר שהתירו לכותבה הרי על ידי הכתיבה הוא כמלמד תורה לרבים, שהרי 
עיקר קיום התורה היא על ידי כתיבה, ולולא הכתיבה כבר נשתכחה תורה 
מישראל. ולכן כיון שבשעת הכתיבה מהרהר בלבו, וגם מוציאה לחוץ על ידי 
הכתיבה נחשב הדבר כדיבור, וחייב לברך. עוד ציין לדברי המכילתא והמדרש 

בתחילת פרשת יתרו?", שמבואר בדבריהם שכתיבה הוי כדיבור. 


כתבו הטיז והמגן אברהם שמכל מקום רק הכותב בדרך לימוד ומכוין ללמוד 
ומבין מה שכותב יברך, אבל סופר שמעתיק ספר כדי להרויח ממון 


כד. ועיי"ש מה שתירץ. ובשערי תשובה (או"ח סיי מז סק"ה) שציין לדבריו, ומסיק השערי תשובה 
להחמיר שגם כשאינו לומד בעצמו אלא שומע מאחר ושותק, יברך מקודם ברכת התורה. 
כה. מ"ז (סיי מז סק"ב) מגן אברהם וביאור הגר"א (שם אות א). 

כו. אמנם בפרי מגדים (משבצות זהב סיי מז סק"ב) מצדד שגם על כתיבה מברכים ברכת התורה 
כדעת השולחן ערוך. ומכל מקום כתב הביאור הלכה (ד"ה הכותב) שאין להכריע כדבריו כיון 
שהולך בזה לשיטתו (שם סיי סב סק"א) שסובר גם בהרהור שהרהור כדיבור, לכן גם בכתיבה 
החמיר. אבל למה שנתבאר לעיל בדין הרהור בדברי תורה שהכרעת רוב הפוסקים שהרהור לאו 
כדיבור, ממילא גם בכתיבה יתכן שאין הכתיבה כדיבור. 

כז. דין זה שהכותב ספר תורה תפילין או מזוזות חייב להוציא את המילים בפיו, מבואר בשולחן 
ערוך (יוייד סי רעד ס"ב) אולם המגן אברהם (או"ח סיי לב ס"ק מב) הקשה מדיוק לשון השולחן 
ערוך (שם סל"א) שמשמע שרק אם אינו כותב מתוך הכתב אלא שאדם אחר מקריא לו והוא 
כותב, רק בזה נאמר שחייב לחזור ולקרוא בפיו לפני שכותב, אבל כשכותב מתוך הכתב אינו 
צריך לחזור ולקרוא כל תיבה בפיו. אמנם בהלכות ספר תורה ;ייד שם) לא חילק. וכתב המגן 
אברהם שאולי יש לחלק בין תפילין לספר תורה, והיינו שפרשיות תפילין כיון שהם שגורות על 
פיו אינו צריך לחזור ולקוראם בפיו בשעת הכתיבה. עוד ציין המגן אברהם לדברי הרמ"א (או"ח 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


ואינו מכוין ללמוד אינו מברך ברכת התורה. וכן ביארו את לשון האגודה (סיי 

כה) והתשב"ץ (סיי קצד) וכן כתב האבודרהם עצמו ובלבד שלא יכתוב אגרות 

הרשות' דהיינו אף שכותב פסוקים בתוך האגרת שכיון שאין כוונתו ללמוד 
תורה אין מברך. 


אמנם סופר שכותב כדי להרוויח ממון ולא לשם לימוד תורה שנתבאר שאינו 

מברן, 790 מקום הסתפק הביאור הלכה וס מו דיה אף) אבשותוך ‏ כפּדי 
הכתיבה אומר את המילים בפיו, אם באופן זה מחויב לברך ברכת התורה 
שהרי מוציא את המילים בפיו וזה לימוד תורה רגיל, או שכיון שעושה כן רק 
כדי להרוויח ממון אין זה נחשב לתלמוד תורה. וציין לדברי המגן אברהם (סיי 
לח סק"ח) שדיק מדברי רשיי שהסוחרים בתפילין שכל כוונתם רק כדי 
להשתכר ולהרויח ממון אינם בכלל 'עוסק במצוהי, ואין זה דומה למבואר 
בגמרא (נדרים לג:) שמחזיר אבידה אע"פ שמקבל עליה שכר מ"מ נחשב עוסק 
במצוה, כיון ששם עיקר כוונתו למצות השבת אבידה, ועוד שכל השכר שלוקח 
הוא רק שכר בטלתו מה שהפסיד בהשבת האבדה, אבל הסוחר שעיקר כוונתו 
להרוויח ממון אינו נחשב יעוסק במצוהי. ולמד מכך הביאור הלכה שאף סופר 
סת"ם שחייב להוציא את המילים בפיו בשעת הכתיבה (יו"ד סיי רעד ס"ב) נמצא 
שעושה פעולה גמורה של לימוד תורה, מ"מ כיון שעיקר כוונתו להשתכר 


אוצר החבטה! 


ומכ מקום הסתפק בזה הביאור הלכה שאולי אין זה דומה ממש לדברי 

הט"ז, שהט"ז דן באופן שרק כותב ואינו מוציא את המילים בפיו, ואם 
כן ניתן לבאר שסברתו היא שאעייפ שדעת השולחן ערוך שכתיבה כדיבור, 
מ"מ יל שוה רק כשהכתיבה היא לצורך לימוד, אבל כשמטרתו בכתיבה 
להרוויח ממון אין הכתיבה נחשבת כדיבור. אבל דיבור ממש יש לומר שאף 
אם כוונתו להרוויח ממון מכל מקום אינו יוצא מידי גדר 'לימוד תורה' וחייב 
לברך. ונשאר בציע, וכדי לצאת מספק כתב להחמיר על סופר סתיים לומר 

פסוקים לאחר ברכת התורה כפי שנוהגיםלל. 


והנה דברי הביאור הלכה הם בעיקר על פי סברת החיי אדם, אמנם בכף 

החיים (סקיה) כתב שלסברת הלבוש הנ"ל שמעלת הכתיבה על הרהור 

היא מחמת שבכתיבה עושה מעשה, אם כן גם כשסופר כותב ללא כוונת 

לימוד, מכל מקום כיון שעושה מעשה הרי זה כדיבור וחייב ברכת התורה. 

ובערוך השולחן הנייל, כתב מפורש שפשוט שכל סברתו במעלת כתיבת התורה 

היא רק כשכותב בדרך לימודו ומכוין ללימוד התורה שאז נחשבת לו הכתיבה 
כלימוד, ולא כשכותב כמעתיק ולהרוויח ממון. 


עד כאן נתבאר בדיני כתיבה שכתבו האחרונים שאף אם כתיבה כדיבור מכל 

מקום זה רק כשמכוין ללימוד התורה ומבין את למודו ולא כשמעתיק 
בעלמא, ועדיין יש לדון מה הדין כשלומד ממש בפיו אלא שאינו מבין מה 
שלומד אם נחשב לו לתלמוד תורה. והנה בשולחן ערוך (או"ח סי נ) מובא 
שקבעו ללמוד בכל יום מקרא משנה וגמרא, ולכן קבעו לומר פרשת התמיד 
ומשנת איזהו מקומן וברייתא של רבי ישמעאל. וכתב על זה המגן אברהם 
(שם סק"ב) שמי שאינו מבין צריך ללמוד גם את הפירוש כדי שיבין, כיון 

שלימוד ללא שמבין אינו נחשב ללימודל. 


אמנם בשולחן ערוך הרב (תלמוד תורה פיב יב-יג) כתב שלענין תורה שבכתב 

גם כשאינו מבין את פירוש המלות, מכל מקום כיון שהוציא את 

המילים בפיו מקיים מצות ולמדתםי ולכן גם עם הארץ מברך ברכת התורה 
לפני אמירת הפסוקיםלי. 


סיי תרצא סייב) בהלכות מגילה שהצריך להוציא כל תיבה מפיו קודם שיכתבנה גם כשכותב מתוך 
הכתב, וכן הקשה בסי' תרצא סקיד. ובבאור הגר"א (שם ס"ק טו) דחה את הסברא הניל לחלק 
בין תפילין לספר תורה, וכתב שכן דעת כל הפוסקים שלא חילקו וכתבו ספר תורה תפילין 
ומזוזות. 

כח. נראה כוונתו במה שדרשו על הפסוק (שמות יח ₪ ויאמר אל משה אני חתנך יתרו בא 
אליך ואשתך ושני בניה עמהי ובמכילתא (שם) ובמדרש (שמו"ר כז ב) נחלקו התנאים. רבי יהושע 
אומר באגרת כתב לו כן, רבי אלעזר המודעי אומר ביד שליח שלח לו. והנה לדברי רבי יהושע 
שכתב לו כן באגרת, מפורש ששייך לשון 'אמירה' על הכתיבה, שהרי לשון הפסוק הוא יויאמרי 
וגוי. 

כט. אמנם בעיקר דברי המגן אברהם שהחמיר בכותב סת"ם כדי להרוויח ממון שאינו בכלל 
יעוסק במצוה', הביאור הלכה (שם סיי לח דייה הם) פקפק בדבריו עיי"ש. 

ל. ואף שגם בתפילה מוטב להתפלל בלשון שמבין, מכל מקום בתפילה ניתן לומר שאף אם 
הוא עצמו אינו מבין מכל מקום הקב"ה ידע כוונתו ומבין. מה שאין כן בלמוד התורה שאם 
אינו מבין אינו לימוד. 

לא. ואכן מלשון המגן אברהם נראה שדיבר על משנת איזהו מקומן, וברייתא של רבי ישמעאל, 


לימוד בדיבור 
כשאינו מבין 


כתיבה 
בקריאת 
המגילה 


הוראה בדברי 
תורה 


חילוק בסוגי 
ההוראה 


עשיית מצוה 


אמירת 
תהנונים 


אוצר 


ובחכמת שלמה (על השו"ע שם) תמה בדברי השולחן ערוך עצמו שבהלכות 

ברכת התורה סובר שכתיבה כדיבור ומברך עליה. ואילו בהלכות 

מגילה (סיי תרץ סיייג) מבואר שאינו יוצא בכתיבה, וכמו שמוכח בגמרא (מגילה 
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המורה הוראה ואינו מפרש את טעם הדבר אלא רק פוסק יאסורי או 'מותרי, 

כתב הר"ן (על הריף שבת י. דייה מקום, עייז מד: דייה תנא) שאין זה נחשב 
כדיבור אלא כהרהור, כיון שאת הטעם שהוא עיקר הדין מהרהר בלבו ולא 
מוציא בפיו. ומחמת כן התיר הרין להורות הוראה בבית המרחץ בבית האמצעי 
שהדיבור בו בדברי תורה אסור וההרהור מותר. אמנם במהר"ם (הובא בחידושי 
אנשי שם, שם) כתב שבדברי תוספות משמע שחולקים וסוברים שכל ההיתר 
הוא רק באופן שיש חשש איבה, שהתירו מפני דרכי שלום. אמנם הרמ"א 
(סיי מז סייד) פסק כדברי הרין, ולמד מכך לדין ברכת התורה שאין לברך על 

פסק דין בלא נתינת טעם. 


ובביאור הגר"א (שם אות ב) הקשה שהרי אפילו כשקורא מקרא לבד צריך 

לברך, וכן כשקורא בתורה בציבור שקורא את התורה בלבד, מכל 

מקום מברך, כל שכן כשפוסק הלכה. אמנם כבר הובא דבריו לעיל שסובר 
שגם בהרהוו לכד צריך לברך, 


ובפפר מטה יהודא (סיי מז סק"ד) חילק בין פסק דין בין שני בעלי דינין שרק 

בזה נאמר שאין צריך לברך כיון שאינו דרך לימוד, אבל ללמוד דין 
בספר בלי טעם, הרי זה לימוד שמחייב ברכת התורה, שלא גרע בזה מכתיבה 
שנתבאר לעיל לדעת השולחן ערוך שחייב בברכת התורה. אמנם במנחת אהרון 
(כלל ה סי לד) חולק וסובר שאדרבה בפסק דין הרי מוכרח לשמוע את טענת 
בעלי הדין, וזה עצמו תלמוד תורה, ואסור קודם ברכת התורה. ועוד הוכיח 
שגם שעת גמר הדין נחשבת לתלמוד תורה ואסור לפני ברכת התורה. לכן 
ביאר את דברי הרמיא בהוראת איסור והיתר ללא נתינת טעם. ובערוך השולחן 
(שם סי"א) באר דין זה כשמשיב על שאלה יאסור מותר כשר ופסולי ללא 

נתינת טעם. 


כתב בביאור הגר"א (שם אות י) שכשעושה מעשה מצוה לפני ברכת התורה, 

אע"פ שודאי בשעת עשיית מעשה המצוה מהרהר בדיניה של המצוה, 

ונמצא שמהרהר בדברי תורה, מכל מקום אין צריך לברך מקודם ברכת התורה, 
כיון שאין כוונתו עכשיו ללימוד תורה אלא לקיום המצוה. 


הטור (או"ח סיי מו) הביא את סדר התפילה והברכות שמובא בסדורי אשכנז, 

ותמה על כך שמסודר שם אמירת פסוקים לפני ברכת התורה. ומחמת 
כן כתב שהוא נהג בעצמו לברך ברכת התורה מיד לאחר ברכת אלוהי נשמה. 
אמנם בבית יוסף (שם) הביא מחלוקת ראשונים בזה, שמהר"ם (הובא באגור) 
ומהרי"ל (תשובת מהרי"ל סיי קנ חילקו בין אמירת פסוקים דרך לימוד, שעל זה 
ודאי צריך לברך ברכת התורה, לבין אם אומר פסוקים דרך תחנונים שיכול 
לאומרם לפני ברכת התורה. אולם עוד הביא הבית יוסף בשם הראביד ומהרי"ל 
במנהגים (הלי תפילה סא:) ושכן מבואר בספר ארחות חיים לגבי עשרת ימי 

תשובה, שצריך לברך מקודם ברכת התורה. 


ובשולחן ערוך (שם ס"ט) הביא את מחלוקת הראשונים בזה, וכתב על זה 

הרמ"א שם שהמנהג כדעות הראשונים שכשאומר דרך תתנוניס 
אין לחוש לברך ברכת התורה מקודם, שהרי כן נוהגים בימי הסליחות וכן בכל 
יום שאומרים כמה פסוקים לפני ברכת התורה. והוסיף וכתב יונהגו לברך ברכת 
התורה מיד אחר ברכת אשר יצר ואין לשנותי והקשה המאמר מרדכי (שם סייק 
יס שדברי הרמ"א נראים כסותרים, שבתחילה כתב שהמנהג לומר פסוקים 
לפני ברכת התורה, ואחר כך כתב שנהגו לברך ברכת התורה מיד אחר ברכת 
אשר יצר, ובהכרח שהטעם לזה הוא כדי שלא לומר שום פסוק לפני ברכת 
התורה, כיון שלולא זה אין שום טעם מדוע להסמיך ברכת התורה לברכת 


ולא הזכיר בדבריו את הפסוקים של פרשת התמיד. ויש שציינו בזה לדברי החינוך (מצוה צה) 
שמשמעות דבריו שיש קיום מצוה אף בלומד שאינו מבין את המשמעות. עוד הוכיחו 
האחרונים מהגמרא (ע"ז יט.) 'לגרוס איניש ואע"ג דלא ידע מאי קאמרי וכתב רש"י (ד"ה דלא) 
שאין רבו יודע לפרש לו כלום, ומשמע שיש בזה חשיבות של לימוד, ואף בתורה שבעל 
פה. 

לב. ובמאמר מרדכי (שם) תמה על תמיהתו, וכתב שמצאנו כן בכמה פעמים, והוכיח כדבריו 
מדברי הלבוש (או"ח סי תקפא ס"א) שהביא גם את מנהג בני אשכנז לומר פסוקים לפני ברכת 
התורה וכתב שאנו נוהגים כדברי הטור לא לומר שום פסוק לפני ברכת התורה. אם כן מוכרח 
שיש מנהגים שונים בארץ אשכנז. וביאר שלפעמים כשאומרים בני אשכנז כוללים גם את פולין 
וכל בני אשכנז ואביזרייהו, ולפעמים בני אשכנז מתייחס על חלק אחד בפרט ובני פולין על 
מחוז אחר, וכיוצא בזה. 

לג. רבינו תם בתוספות (מו. דייה כל, פסהים קד: דיה חוץ, כתובות ח. ד"יה שהכל) תלמידי רבינו יונה 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


סא 


אשר יצר, וכתב שכן היא משמעות הלבוש שכתב שהטעם למנהגם לברך 
ברכת התורה מיד אחר אשר יצר, היא כדי שלא יקרא שום פסוק לפני ברכת 
התורה. וביאר שהיו מנהגים חלוקים, והיינו שאמנם בני אשכנז נהגו לומר 
פסוקים לפני ברכת התורה. אולם במקומו של הרמיא נהגו לברך ברכת התורה 
מקודם. ואעיפ שגם הרמיא מבני אשכנז, מכל מקום באשכנז עצמו היו מנהגים 
חלוקים במקומות שונים, והרמ"א הביא את שני המנהגים בזה. אולם במטה 
יהודה (ס"ק טו) כתב שדוחק לומר שיש שני מנהגים סותרים בערי אשכנזי<. 
ולכן ביאר את דברי הרמ"א שהמנהג בבית הכנסת היה לומר פסוקים לפני 
ברכת התורה, אולם מנהג היחידים בביתם היה לברך ברכת התורה מיד אחר 
ברכת אשר יצר. ובמשנה ברורה (שם סיק כח) ביאר שהמנהג הראשון שהביא 
הרמיא הוא מה שמבואר במהרייל הניל שכן נהגו באשכנז, אולם הוסיף וכתב 
שהיום נהגו העולם להחמיר כדעת הטור שלא לומר שום פסוקים לפני ברכת 
התורה. 


ז. נוסח הברכה 


שנינו בגמרא (יא:) 'מאי מברך אמר רב יהודה אמר שמואל אשר קדשנו 

במצותיו וציונו לעסוק בדברי תורה. ורבי יוחנן מסיים בה הכי הערב 

נא הי אלהינו את דברי תורתך בפינו ובפיפיות עמך בית ישראל ונהיה אנחנו 

וצאצאינו וצאצאי עמך בית ישראל כולנו יודעי שמך ועוסקי תורתך ברוך אתה 

הי המלמד תורה לעמו ישראל. ורב המנונא אמר אשר בחר בנו מכל העמים 

ונתן לנו את תורתו ברוך אתה הי נותן התורה. אמר רב המנונא זו היא מעולה 
שבברכות הלכך לימרינהו לכולהוי. 


ונחלקו הראשונים בביאור דברי הגמרא יורבי יוחנן מסיים בה הכי הערב נאי 

וכוי האם סיום זה הוא ברכה בפני עצמה או שזה סיום לברכה 
הראשונה, יש מן הראשוניםלי שהכריחו שודאי אינה ברכה בפני עצמה שאם 
כן היתה צריכה לפתוח בברוך כמשמעות הגמרא (מו. פסחים קד:) פלההברכות 
כולן פותח בהן בברוך וחותם בהן בברוך חוץ מברכת הפירות וברכת המצוות 
וברכה הסמוכה לחברתה וברכה אחרונה שבקרית שמע שיש מהן פותח בברוך 
ואין חותם בברוךי וכוי וסברו שאף ברכה הסמוכה לחבירתה צריכה לפתוח 
בברוך, וכיון ש'הערב נא' אינה פותחת בברוך, בהכרח שהיא המשך לברכה 
הראשונה, ולכן אמרו שצריך לומר יוהערבי בוי שהוא לשון המשך לברכה 
הקודמת. אולם יש מהראשונים?ד הסוברים שהיא ברכה בפני עצמה, והסיבה 
שאינה פותחת בברוך היא מחמת שהיא ברכה הסמוכה לחבירתה, והאבודרהם 
(הלי שחרית של חול ד"יה הערב) הוכיח כדעה זו שהיא ברכה בפני עצמה, מלשון 
הברכה שמשתנה, שהרי ברכת יאשר קדשנוי וכוי מדבר בלשון עבר, ומיהערב 

נאי מדבר בלשון עתיד. 


ושורש המחלוקת היא בביאור טעם הגמרא הנ"ל (שם) שברכה הסמוכה 

לחבירתה אינה כותהת בברוך. שרשי (פסהיםישם דיה וישןיורשבים 
(שם דיה וברכה) פירשו שהברכה הקודמת שפתחה ביברוך' פטרה גם את הברכה 
שלאחריה. אולם ר"ת (שם בתוד"ה חוץ) ושאר הראשונים הנ"ל פירשו שרק 
חתימת הברכה הקודמת שחתמו ביברוךי פטרה את הברכה הסמוכה לה שלא 
תפתח בברוך, אבל תחילת הברכה לא פוטרת את הברכה שלאחריה. ונפקא 
מינה במחלוקת זו היא בברכה הסמוכה לברכה קצרה, שפותחת בברוך ואינה 
חותמת בברוך אם הברכה שלאחריה נפטרת מיברוך' או לא, שאם מה שפוטר 
זה תחילת הברכה הקודמת, אם כן גם קצרה פוטרת חבירתה, אולם אם 
חתימת הברכה פוטרת, אם כן ברכה קצרה שאין בה חתימה אינה פוטרתלה. 


ובבית יוסף (שם דייה ולענין) הכריע מספק לומר יוהערבי עם וי"ו, כיון שבאופן 

זה יוצא לכולי עלמא, שהרי גם לדעת הסוברים שהיא ברכה בפני 
עצמה, אין חיסרון במה שמתחיל את הברכה בלשון והערב נאי, אבל אם 
יאמר 'הערבי בלא וי, נמצא שלדעת הסוברים שזה המשך של הברכה 


(יא: דייה והא) מרדכי (רמז לא) רא"שי (פיא סי יג וכן היא משמעות דברי רשיי (יא: דש ודי חנה 
שביאר את דעת רבי יוחנן שצריך לפתוח בברוך ולחתום בברוך. 

ל רמב"ם (תפילה פש הי רשביא (יא: דיה ורבס והביא שכן היא דעת בעל המאור (יא: דייה 
מאי) ובתוספות (פסחים קד: ד"יה חוץ) הוכיחו מהירושלמי (ברכות פ"א ה"ה) שלא כדעת ר"ת הנ"ל, 
וציין הבית יוסף (שם דיה אבל) שכן היא משמעות דברי רשיי (כתובות ח. דיה שמה) וכן מסיק 
באבודרהם (שם). 

לה. והנה בברכות הבדלה שיש כמה ברכות סמוכות על הגפן ועל הבשמים ועל האש, וכולם 
פותחות בברוך, לכאורה זה מסייע לדעות הראשונים שברכה קצרה אינה פוטרת חבירתה. אולם 
בתוספות (פסחים קד: ד"ה חוץ) תירצו שני תירוצים. א. שכדי שלא יראו כל הברכות כברכה אחת 
תקנו לפתות בברוך בכל אחת. ב. כיון שיכול לומר כל ברכה מברכות הבדלה בפני עצמה, שכן 
מבואר בירושלמי שרבי היה מפורן, ולכן אין להם דין ברכה הסמוכה לתבירתה שפוטרתה 
מלפתוח בברוך. 


אם 'הערב נא' 
היא ברכה 

בפני עצמה או 
המשך הברכה 


שורש 
המחלוקת 


במה יוצא 
לכולי עלמא 


אם לענות 
אמן 


מה הטעם 
שמברכים 
שתי ברכות 


אוצר 


סב 


הראשונה, הרי הפסיק באמצע הברכהלי. וכן פסק בשולחן ערוך (סי מז סי 

אולם הדרכי משה (שם אות א) כתב שהמנהג הוא כדעת הרמב"ם, אולם ברמ"א 

(שם) הוסיף שיותר טוב לומר בוייו, וביארו הט"ז והמגן אברהם (שם סקיה) 
טעמו כסברת הבית יוסף הניל שבאופן זה יוצא ידי כל הדעות. 


אולם האליה רבא (סיי מז סק"ד) תמה וכתב שאדרבה אם רוצים לצאת ידי 

כל הדעות מספק, מסתבר להיפך שיאמר בלא וי" שרק באופן זה 
יוצא ידי כל הדעות. והיינו שאף לדעות הנ"ל שהיא ברכה אחת מכל מקום 
כיון שתחילת הברכה היינו ילעסוק בדברי תורהי היא הודאה וההמשך דהינו 
הערב נאי הוא לשון בקשה על זה, שייך על זה המשך הברכה גם בלא ויייו, 
וכן מצאנו נוסח כדוגמתו בברכות אחרות כגון ברכת 'אתה הוא עד שלא נברא 
העולם' וכוי שהוא הודאה, וסיום הברכה 'קדש את שמךי וכוי שהוא בקשה 
ונאמר בלא וייו. וכן הוא משמעות דברי הביח (אוייח סי רז סיא) לגבי ברכת 
יבורא נפשות רבות' וכוי שכתב שאין הבדל במשמעות הברכה בין עם וי"ו או 
בלי ויו ומשמעותם שוה. נמצא שלא הפסיד אם יאמר בלא ויו. ולעומת 
זאת אם יאמר יוהערבי עם ויו אין זה מתאים לכל הדעות, שהרי לדעות 
שהם שתי ברכות נפרדות לא יוכל לומר עם ויו שמשמעותו כחתימת הברכה 
הראשונה, ונמצא חסר ברכה אחת. עוד הוכיח מלשון הגמרא הנ"ל ירבי יוחנן 
מסיים בה הכי הערב נאי וכלשון זה הובא גם ברא"ש (פ"א סי יג ושאר 
פוסקים. והוסיף לבאר שגם ריית שסובר לברך יוהערבי אין זה מחמת שכיון 
שהיא ברכה אחת מתאים יותר הלשון 'והערב', אלא באמת גם בברכה אחת 
מתאים הלשון 'הערב' וכנ"ל, אלא שחשש שאנשים יטעו ויענו אמן לפני יהערב 
נאי כיון שיש פוסקים שסוברים שהם שתי ברכות, וגם שינוי לשון הברכה 
שבתחילה בירך בלשון עבר יאשר קדשנוי וכוי ועכשיו מתחיל לבקש על להבא 
יהערב נאי וכוי משמע שהיא ברכה נפרדת וכדברי האבודרהם הנ"ל, וכדי שלא 

יטעו בזה ויענו אמן, לכן בירך עם ויו יוהערבי. 


והנה נפקא מינה נוספת במחלוקת זו היא, האם יש לענות אמן אחר הברכה 

הראשונה לפני יהערב נאי כיון שהוא סיום ברכה, או שזה אמצע הברכה 
ואין לענות שם אמן. ובכוונות (ספר הכוונות ד א שער כוונות ענין נוסח התפילה) 
כתב שהאריי נהג לענות אמן ביניהם היינו לפני +הערב נאי מחמת שהכריע 
כדעת האומרים שהיא ברכה בפני עצמה. אולם הבאר היטב הביא מכמה 
מקורות שהאר"י היה מברך יוהערבי בוייו, אם כן משמע שסבר שאינה ברכה 
בפני עצמה, ולכל הפחות סבר שהוא ספק וכהכרעת הבית יוסף הנ"ל 
שכשאומר והערב עם וי מספק יוצא ידי כל הדעות. ואם כן קשה מדוע ענה 

אמן מספק. 


ובשלמי צבור (דיני ברכת התורה עמי נו: והובאו דבריו בשערי תשובה סק") ביאר 

דעת האריי שאמנם הסיבה שאמר יוהערבי בוייו היא מחמת שרצה 
לצאת מספק ידי כל הדעות וכנ"ל. אולם לגבי עניית אמן, כשהזדמן לפניו 
ששמע ברכה זו והיה מוכרח להכריע כצד אחד, שהרי אי אפשר לצאת ידי 
כל הדעות, כיון שבשני הצדדים יש חומר, היינו אם יענה אמן כשלא צריך 
יש חומר של עניית אמן לבטלה, ואם לא יענה אמן כשצריך יש חומר בביטול 
עניית אמן, ולכן היה מוכרח להכריע, והכריע כדעת הסוברים שהם שתי ברכות. 
אבל כשלא היה מוכרח להכריע רצה לצאת ידי דעת כולם. נמצא לפי זה 
שיתכן שגם הרמיא שהכריע שיותר טוב לומר בוי"ו, יודה בעניית אמן שאי 
אפשר לצאת ידי שתי הדעות שיענה אמן?. וכן בשולחן ערוך הרב (או"ח סי 
מז ס"ה) כתב שעל פי הסוד היא ברכה בפני עצמה ויש לענות אמן בינתיים, 

ומכל מקום יש לומר והערבי בוייו. 


אמנם הכרעת רוב האחרונים?" לא לענות אמן מספק. וכתב המשנה ברורה 
(סיי מז סייק יב) שמחמת כן, ובכדי לא להכניס את השומע לספק, נכון 
שיברך המברך ברכה זו בלחש. 


והנה בדרך כלל בעשיית מצוה מברכים ברכה אחת לפני עשיית המצוה, ויש 

מהמצוות שמברכים גם ברכה אחת לאחר עשיית המצוה. וצריך לבאר 

בברכת התורה מדוע מברכים יותר מברכה אחת לפני המצוה, היינו לפני 
הלימוד, וכן צריך לבאר מדוע לא מברכים גם לאחר עשיית המצוה. 


לו. וביאר דבריו במחצית השקל (סיי מז סק"ה) שכשאומר בלא ויו נראה שמפסיק את הענין 
הקודם שעסק בו, ועובר לעסוק בענין אחר, שהרי אינו מוסף על הענין הראשון. 
לז. אמנם בשו"ע האריזי"ל (הלכות נטילת ידים דשחרית סליו) כתב שהאר"י נהג ללבוש טלית קטן 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


והנה בדברי הגמרא (יא:) מבואר שבתחילה תקנו לברך רק ברכה אחת, אלא 

שכיון שנחלקו האמוראים איזו ברכה לברך, מסיקה הגמרא שיברך את 
כולם. ובטעם הדבר שיברך יותר מברכה אחת על אותה מצוה, מה שלא מצאנו 
כן בשאר ברכות, ביאר הבעל המאור (שם) שתקנו לומר את שלשת הברכות 
כנגד תורה משנה ומדרש. וכן מבואר ברבינו יונה (שם דיה והא) והוסיף לבאר 
שלכן תקנו לומר בבוקר מקרא, דהיינו פרשת הקרבנות, משנה דהיינו משנת 
איזהו מקומן, ומדרש דהיינו ברייתא דרבי ישמעאל של שלש עשרה מדות 
שהתורה נדרשת בהם. עוד הוסיף לבאר גם לדעות הנ"ל שיהערב נאי אינה 
ברכה בפני עצמה אלא סיום וחתימה לברכה הראשונה, נמצא שיש רק שתי 
ברכות, וביאר שהאחת היא כנגד תורה שבכתב, והשניה כנגד תורה שבעל פה, 
ואין צריך ברכה נפרדת למשנה ולמדרש, כיון ששניהם כלולים בתורה שבעל 

פה. 


והראב"ד (נהשגות שם אות ב) השיג על דברי בעל המאור, מדוע צריך ברכה 


עוד הקשה שאף אם נחשיב כל חלק וחלק שבתורה למצוה נפרדת, מכל מקום 
היכן מצינו שמברך בבת אחת כמה ברכות לכמה מצוות שיעשה לאחר מכן, 
אלא היה צריך לחלק את הברכות ולהסמיך כל ברכה למצוה שלה, דהיינו 
שיברך על מקרא ומיד ילמד מקרא, ולאחר מכן יברך על משנה וילמד מיד 
משנה וכן למדרש. עוד הקשה בדברי בעל המאור שחילקם לשלש ברכות, 
והיינו שיהערב נאי היא ברכה בפני עצמה, והקשה שזה סותר את דברי עצמו 
שכתב (שם) שברכת הערב נא היא תוספת על הברכה הראשונה והסיום שלה. 


ומחמת כן ביאר הראב"ד שהסיבה שמברכים את כל הברכות היא מספק 

שלא ידוע מהי הברכה העיקרית ומספק מברך את כולם. אולם הביא 
שיש שהקשו על זה כיצד יברך מספק ברכה לבטלה, ואין לומר כיון שיש 
ספק על כל ברכה אולי לא יצא בה ידי חובתו ולכן חייב מספק לברך את 
כולם, שהרי מבואר בגמרא שברכת אשר בחר בנו היא מעולה שבברכות. 
ומבואר בבעל המאור (שם) שלכן בקריאת התורה מברכים רק ברכה זו כיון 
שהיא מעולה שבברכות, ומוכרח שודאי יוצא בברכה זו ידי חובתו מספק, ואם 
כן שאר הברכות מיותרות והם ברכה לבטלה. ותירץ, שכיון שיש בברכת 'הערב 
נאי בקשה שלא יכשל בדברי תורה שאנו צריכים לאותה בקשה, לכן לא רצו 

לה התבהכה | 


ובאבודרחם (הלי ברכות השחר דייה הערב) כתב בשם חדושי רב"ש, לתרץ את 

קושיית הראב"ד שבדווקא מברכים את כל הברכות יחד כיון 

שאע"פ שנחלק עסק התורה לשלשה עניינים, מ"מ כולם נקראים תורה וכל 
אחת משלשת הברכות שייכת בכולם. 


והנה הובא בטור (אויח סיי מז) 'שיכוין בברכתו 'אשר בחר בנוי על מעמד הר 

סיני איך בחר בנו מכל האומות וקרבנו לפני הר סיני והשמיענו דבריו 
מתוך האש ונתן לנו תורתו הקדושה שהיא בית חיינו כלי חמדתו שהיה 
משתעשע בו בכל יוםי וביאר הב"ח (שם ס"ד) שהוקשה לטור מדוע מברכים 
יותר מברכה אחת שלא כבשאר המצוות. ועל כן ביאר שאמנם הברכה 
הראשונה 'אשר קדשנו במצוותיוי וכוי היא כשאר ברכת המצוות שמברכים 
לפני עשיית המצוה, ומה שמוסיפים בה גם תפילה 'הערב נאי וכוי שלא מצאנו 
כן בשאר ברכת המצוות, ביאר הב"ח שכאן הוצרכו לקבוע תפילה ובקשה, 
כיון שבלימוד התורה הקב"ה עוזר ותומך לכל מי שעוסק בתורה ומלמדו 

להפיוהי על בוריה. ולכן סיום הברכה הואי יהמלמד תורה לעמו ישראלי. 


והברכה הנוספת שקבעו לפני לימוד התורה היינו 'אשר בחר בנו' וגוי מה 

שלא מצאנו כן בשאר המצוות, ביאר הב"ח (שם) שהיא הודאה 
ושבח על שבחר בנו וקרבנו לפני הר סיני ונתן לו כלי חמדתו מתוך האש, 
שדבר זה מורה על קדושת ורוחניות התורה. והסיבה שצריך לכוין על מעמד 
הר סיני ביאר הבייח שזה כדי לקיים את ציווי התורה (דברים ד ט) ירק השמר 
לך ושמור נפשך מאד פן תשכח את הדברים אשר ראו עיניךי וגוי. אמנם 
בלבוש (סיי מז סיו) כתב שברכת אשר בחר בנו תקנוה בתחילה רק על הקריאה 
בספר תורה בבית הכנסת בציבור, ששם היא ברכה יחידה בפני עצמה, ולאחר 
שתקנוה בציבור, אומרים אותה גם בכל בוקר לפני שאומרים פסוקים. ובערוך 


באמצע ברכות התורה לפני 'והערב נא' אם כן משמע שלא הסתפק בזה כלל שהרי מספק 
היה נמנע מלבישת הטלית קטן, אלא משמע שהיה פשוט לו שהם שתי ברכות. 
לח. מטה יהודה (סיי מז סק"ז) פרי מגדים (משבצות והב סק"ד) דרך החיים (ס"א). 


תורה שבכתב 
ותורה שבעל 
פה 


ביאור כוונת 
הברכות 


אוצר החכמה] 


ברכה לאחריה 


בבוקר מברך 
'לאחריה' על 
אתמול 


כיצד נחשבת 
כברכה 
לאחריה 


אוצר 


השולחן (שם סיה) ביאר על פי דברי הלבוש (שם) שיובא להלן שברכה זו 

האחרונה היא כמו ברכה שלאחריה שיש בקיום מצוה, אלא שכיון שבתלמוד 

תורה לא שייך מציאות של ילאחריהי שהרי מחויב ללמוד תמיד לכן תיקנו 
לברך ברכה זו בתחילת הלימוד יבמקוםי לאחריה. 


עוד ביאר בערוך השולחן (סי"ד) באופן אחר את ענין התוספת שמוסיפים 
בברכה הראשונה 'הערב נאי וכוי שהיא ברכה ובקשה שהקביה יתן לנו 
חכמה ובינה ומתיקות ולב טהור לעסוק בתורה ילשמהי, והטעם לתוספת ברכה 
זו מה שלא מצאנו בשאר ברכת המצוות, הוא מפני שיש חילוק בין מצות 
תלמוד תורה לשאר המצוות, שכל המצוות נעשים באיברים גשמיים, אבל מצוה 
זו של תלמוד תורה מקורה בלב ובמוח, ואם לא יבין מה שלומד אין לימודו 
כלום. וכמו כן אם כוונתו בלימודו שלא ילשמהי אין לימודו כלום. ולכן תקנו 
במצות תלמוד תורה ברכה דרך בקשה שיעזרהו ה' לידע ולהבין את תורתו 
וללמוד בה כראוי ובכוונת לשמה. 


הקשה הרשב"א (שו"ת ח"ז סיי תקמ) מדוע לא תקנו בתלמוד תורה ברכה 

לאחריה כשם שתיקנו ברכה לפניה בתחילת היום, וכמו שמצינו 
בקריאת התורה שמברך ברכה אחת לפני הקריאה וברכה אחת לאחר הקריאה. 
ותירץ שרק על תקנות מברכים לפניהם ולאחריהם, אבל במצוות מברכים רק 
לפניה ולא לאחריה, וכמשמעות הגמרא (נדה נא6) על דברי המשנה (שם) 'כל 
הטעון ברכה לאחריו טעון ברכה לפניו ויש שטעון ברכה לפניו ואין טעון ברכה 
לאחריו'י ומבארת הגמרא, שמרבים ברכת המצוות שמברכים לפניה ולא 
לאחריה. ומזה הטעם על הלל ומגילה שהם תקנות מברכים לפניה ולאחריה, 
ולכן גם על הקריאה בציבור בבית הכנסת שהיא מתקנת משה ועזרא מברכים 
גם לפניה וגם לאחריה, אבל תלמוד תורה שהוא מצוה אין מברכים לאחריה 

אלא לפניה. 


אמנם בבית יוסף (או"ח סיי מז דיה כתוב בתשובות) כתב שאפילו אם היו מברכים 

על המצוות גם לאחריהם, מכל מקום על תלמוד תורה לא שייך לברך 

לאחריה כיון. שמצותה כל היום וכל הלילה כלשון הפסוק (יהושע א ח) 'והגית 

בו יומם ולילהי ואין שעה שאינו חייב לעסוק בתורה, לכן לא שייך לברך 
לאחריהלל. 


ובלבוש (שם) כתב שבאמת היה יכול לברך ברכה לאחריה כשהולך לישון כיון 

שהשינה היא הפסק ואם כן זה הזמן שצריך לברך לאחריה, אלא 

שכיון שגם לאחר ששוכב על מיטתו עדיין חייב להגות בתורה עד שישתקע 

בשינה, נמצא שאין לו זמן לברך לאחריה, והזמן היחיד שיכול לברך 'לאחריהי 
הוא למחרת בבוקר כשיעור משנתו, שאז מברך על הלימוד של אתמול. 


ופדר הברכות הוא שהברכה הראשונה 'אשר קדשנוי וכו היא יברכה 

שלאחריהי על הלימוד של אתמול, ואחר כך מברך 'אשר בחר בנוי 
על הלימוד של היום. ואף שלפי נוסח הברכות מתאים יותר לסדרם להיפך, 
היינו שלשון 'לעסוק בדברי תורה'י משמע להבא ויותר מתאים על הלימוד 
שילמד היום. ואם כן היה צריך להפוך את סדר הברכות ולהקדים את ברכת 
אשר בחר בנו שתהיה היא על סיום הלימוד של אתמול, ואחר כך ברכת 
לעסוק בדברי תורה שתהיה על תחילת הלימוד של היום. מכל מקום מחמת 
שני טעמים לא היפכו את הסדר: א. כיון שבקריאה בספר תורה בציבור תקנו 
את ברכת אשר בחר בנו שתהיה יברכה לפניהי לכן גם כשמברכים בבוקר 
תקנו שתהיה ברכה זו לפניה על הלימוד של היום, ולא ילאחריהי על הלימוד 
של אתמול. ב. שברכת יאשר קדשנו' וכוי מתאימה כברכה על הלימוד של 
אתמול יותר מאשר ללימוד של היום, כיון שסיום ברכה זו היא הערב נאי 
וכוי. וביאורו שאנו מתפללים שהערבות והמתיקות שהיתה בפינו מהלימוד של 
אתמול לא ישכח מפינו אע"פ שהיום נלמד דברים אחרים וטעמים אחרים, 
מכל מקום לא ידחה טעם מפני טעם, והיינו כיון שבהנאות גשמיות המציאות 
היא שטעם ההנאה החדש דוחה את טעם ההנאה הישן, ולכן מתפללים 
שבלימוד התורה לא יהיה כן, אלא ישאר בפינו ערבות הטעם הראשון עם 

ערבות הטעם האחרון. 


והנה על עיקר דברי הלבוש שמברך יברכה לאחריהי רק למחרת בבוקר, הובא 
(שם) שנשאל כמה קושיות: א. כיצד יכול להפסיק הפסק גדול של שינה 


לט. ובהגהות על הבית יוסף (מהדורת שירת דבורה) העירו שבדפוסי הרשב"א שלפנינו המשיך 
לבאר שאפילו לבני ארץ ישראל שמברכים על המצוות גם לאחריה, שכן נוהגים לברך אחר 
חליצת התפילין כמבואר בגמרא (נדה נא:) מכל מקום בקריאת התורה שאין גמר למצותה לא 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


סג 


בין עשיית המצוה לברכה. ב. במה זה שונה מאכילה שאין לברך ברכה אחרונה 
לאחר שנתעכל המזון במעיו, ואפילו באותו יום, קל וחומר ביום שלמחרת. ג. 
שהלבוש עצמו (שם סי יב) הביא דעת יש אומרים שכשישן ביום שינת קבע 
על מיטתו צריך אחר כך לברך ברכת התורה על מה שילמד, ומשמע שרק 
על מה שילמד צריך לברך ולא ברכה אחרונה על מה שכבר למד לפני שישן, 
וכל שכן בהפסק לילה ולכתחילה שאין לברך למחרת על מה שלמד אתמול. 


ותירץ הלבוש, על השאלה כיצד מותר לו להפסיק כל כך בין הברכה למצוה, 

שודאי אסור לו להפסיק לכתחילה, אבל בהפסק זה הרי הוא אנוס, 
שהרי הוא מחויב להגות בתורה עד שישתקע בשינה נמצא שהוא אנוס עד 
למחרת, ונחשב כדיעבד. ועל השאלה במה זה שונה מברכה על אכילה לאחר 
זמן עיכול, תירץ לחלק שאמנם על אכילה לאחר שנתעכל אין לברך כיון שלא 
נשאר כלום מאכילתו, בין מציאות האוכל ובין הרגש טעם ההנאה, מהכל לא 
נשאר כלום לאחר זמן העיכול ועל כן על מה יברך. אבל בלימוד התורה הרי 
אף לאחר שישן זוכר את מה שלמד ואינו נאבד, ואינו דומה כלל לעיכול, 
שהדמיון לעיכול היה שייך אילו היה שוכח בשעת שינתו את כל מה שלמד, 
אבל כיון שהמציאות שזוכר אינו דומה לעיכול, ועל זה אמר דוד המלך (תהלים 
מ ט) זתורתך בתוך מעיי. ועל השאלה במה זה שונה מהישן על מיטתו באמצע 
היום שצריך לברך לדעת היש אומרים רק לפני המשך הלימוד ולא ברכה 
לאחריה על מה שלמד לפני השינה, תירץ לחלק בין הפסק גדול להפסק קטן, 
היינו ששינת הלילה כיון שהוא הפסק גדול, לכן לאחר מכן צריך לברך גם 
בתחילה על מה שילמד אחר כך וגם ברכה אחרונה על מה שכבר למד, אבל 
ביום שאינו הפסק גדול כל כך נחשב הפסק רק לגבי ברכה ראשונה שצריך 
לברך שוב אבל אינו מפסיק מברכה אחרונה אלא הברכה אחרונה שיברך בסוף 
הלימוד תעלה גם ללימוד שלמד לפני ההפסק. ודוגמא לדבר מצינו גם בהלכות 
הפסק והיסח הדעת בסעודה, כשאומר יהב לן ונבריךי שזה מחייבו לברך ברכה 
ראשונה על מה שיאכל לאחר מכן, אבל אינו מחויב ברכה אחרונה על מה 

שאכל מקודם. 


טעם נוסף לכך שמברכים שתי ברכות הציע השואל ללבוש בתשובה הנ"ל, 

שהאחת היא ברכת המצוות שכן הוא נוסח הברכה 'אשר קדשנו 
במצוותיוי וכוי. והשניה היא ברכת הנהנין על ההנאה שיש בלימוד התורה. וכמו 
שמברכים על אכילת כזית מצה בליל הסדר גם 'על אכילת מצה' שהיא ברכת 
המצוות, וגם 'המוציא לחם מן הארץי שהיא ברכת הנהנין, אף אם אוכל רק 
כזית. אולם הלבוש (שם) דחאו, וחילק בין ההנאה שיש מתלמוד תורה, לשאר 
הנאות שיש בכל המצוות שנהנין מהן, שבכל המצוות שיש בהם הנאה כאכילת 
מצה ואכילת פסח, ההנאה והמצוה הם שני עניינים נפרדים, שההנאה היא מה 
שגופו נהנה מהאכילה, ואף אם לא היה באכילה זו מצוה היה גופו נהנה ממנה 
כמו בשאר אכילות, והמצוה היא מה שאכילתו עכשיו היא מצה ולא חמץ, וכן 
שאוכלו לשם מצוה. אבל לימוד התורה, המצוה וההנאה הם דבר אחד, שהמצוה 
היא שידע מה שלומד וגם ההנאה היא בזה שיודע מה שלומד, לכן תקנו בזה 

ברכה אחת. 


נחלקו הפוסקים בנוסח הברכה, האם ילעסוק בדברי תורהי או יעל דברי 

תורה'. ברא"ש (פ"א סי יג כתב שיש מקומות שאומרים י'לעסוק 
בדברי תורה', אולם בתלמידי רבינו יונה (יא: ד"יה מאי) כתוב שנמצא בנוסחאות 
מדוייקות שאומרים 'על דברי תורה' וכן היא נוסחת הרמב"ם (תפילה פ"ז ה"י). 
ובבית יוסף הביא דברי האבודרהם (הלי שחרית של חול) וכן בספר המנהיג (הלי 
תפילה סיי ) שעדיף לברך במקום ילעסוקי בדברי תורה, 'עלי דברי תורה, וטעמו 
כיון שלשון ילעסוקי משמע רק על לימוד התורה, ואילו לשון 'עלי כולל גם 
את עסק הלימוד וגם את ענין המצוות. אמנם בבית יוסף כתב שמטעם זה 
עצמו עדיף לברך ילעסוקי ולא 'עלי שהרי ברכת התורה נתקנה במיוחד בשביל 
לימוד התורה שעוסק בה עכשיו, ולכן מן הראוי לייחד את הברכה על ענין 
עסק התורה בלבד, ועל שאר המצוות, בכל פעם שמזדמנת לו מצוה יברך 

לפני עשייתה את הברכה המיוחדת לאותה מצוה. 


אולם במטה יהודה ביאר את דעת האבודרהם שאין כוונתו לכלול בברכתו 
את כל המצוות התלויים במעשה שיש להם ברכה בפני עצמן, אלא 
כוונתו לאותם מצוות שמתקיימים על ידי קריאה, כגון דברי ריש לקיש (קי) 


מברכים לאחריה. 
ובמחזיק ברכה (סק"ז) תמה על הבית יוסף שכתב סברא זו מעצמו, והלא כתבה כבר השבלי 
הלקט (סיי ה). 


הטעם שאין 
הפסק ללימוד 
של אתמול 


טעם נוסף 
לברך ב' 
ברכות כברכת 
הנהנין 


נוסח הברכה 
'לעסוק' או 
'עלי 


טעם הב"ח 
למטבע 
הברכה 


מדוע נאמרת 
בלשון הווה 


נוסח הברכה 
לגר 


נוסח הברכה 
על צאצאינו 


אוצר 


סד 


יכל העוסק בתורת עולה כאילו הקריב עולה' וכן בשאר הקרבנות, שקריאתם 

נחשבת לו למצוה. וכשמברך יעלי דברי תורה, כולל גם מצוות אלו, ואגב כך 

כולל גם שאר מצוות שלא תיקנו להם חזייל ברכה, וכגון מצות צדקה, ומצות 
כבוד אב ואם, ומצות כבוד רבו. 


והב"ח (שם) כתב טעם נוסף מדוע לשון הברכה הוא דווקא ילעסוקי ולא 

יעלי, ובאר כיון שלשון יעסקי מורה על העמל והטורח ביגיעת התורה, 
וכיון שעיקר ההבטחה שהקביה הבטיחנו היא על 'עסקי התורה בעמל וטורח, 
שהרי כן דרשו חזיל את הפסוק (ויקרא כו ג) 'אם בחקותי תלכוי וגוי שתהיו 
עמלים בתורה שבעל פה על מנת לשמור ולקיים. ועל זה נאמרה ההבטחה 
יונתתי גשמיכם בעתםי וגוי. לכן תקנו לברך דווקא ילעסוקי שהוא העמל'. 


אמנם בפרי חדש (סיי מז סייה) הקשה שטעם זה שייך רק אצל תלמידי חכמים 

שעוסקים בתורה, אבל בעלי בתים שאינם יודעים ילעסוקי בתורה, איך 
יברכו ילעסוק בדברי תורהי. ומחמת כן הכריע לברך 'על דברי תורה', אולם 
הפרי מגדים (אשל אברהם סק"ג) דחה את קושייתו משני טעמים: א. שכל בני 
ישראל כולם כאיש אחד וכולם מברכים ילעסוק בדברי תורהי על עסק התורה 
שהתלמידי חכמים עוסקים, וכפי שמתפללים :האר עינינו בתורתךי שהכוונה 
לעיני העדה שהם התלמידי חכמים ומחמת כן יורו הוראות נכונות לכל ישראל. 
ב. שאמנם לשון 'עסקי מורה על העמל בתורה, מכל מקום משמעות 'לעסוקי 

משמע אפילו מעט ובזה ודאי גם בעלי בתים שייכים. 


בערוך השולחן (שם סי" עמד על נוסח הברכה שמברכים ‏ נותן התורה' 
בלשון הווה, ולא בלשון עבר שנתן לנו תורתו במעמד הר סיני, אעייפ 
שבתחילת הברכה מברכים בלשון עבר ונתן לנוי וכוי וביאר שזהו כיון שהקבייה 


שיש בכל יום חידושים חדשים. 


הנה ברכת אשר בחר בנו לכאורה שייכת רק אצל ישראל שנבחרו לעם הי 

ונתן לנו את תורתו. אפנם כב הרמב"₪ (תשובות הרמביים מהדורת פריימץן 
סיי מב) בתשובה לרי עובדיה גר צדק, שלא ישנה שום נוסח מנוסח התפילות 
גם במקומות שמזכירים 'אלוקי אבותינוי וכדומה, אלא יתפלל ככל אזרח 
מישראל, וביאר לו הטעם בכל מקום. וגם בברכות התורה שמברכים 'אשר 
בחר בנוי וכוי יונתן לנוי וכו כתב לו שודאי יכול לברך בנוסח זה, כיון שכבר 
בו בחר הבורא יתעלה והבדילו מן האומות ונתן לו התורה, שהתורה ניתנה לנו 
ולגרים, כלשון הפסוק (במדבר טו טו-טז) 'הקהל חוקה אחת לכם ולגר הגר חוקת 
עולם לדורותיכם ככם כגר יהיה לפני הי. תורה אחת ומשפט אחד יהיה לכם 

ולגר הגר אתכסי. 


נחלקו האחרונים בנוסח הברכה ונהיה אנחנו וצאצאינוי שהב"ח (סיי מז ס"א) 
כתב להוסיף ולומר גם וצאצאי צאצאינו, והיעו על פי דברי הגמרא 

(ב"מ פה.) 'אמר רבי פרנך אמר רבי יוחנן כל שהוא תלמיד חכם ובנו תלמיד 

חכם ובן בנו תלמיד חכם, שוב אין התורה פוסקת מזרעו לעולם, שנאמר 

(ישעיה נט כא) 'לא ימושו מפיך ומפי זרעך ומפי זרע זרעך אמר הי מעתה ועד 

עולם' מאי אמר הי אמר הקב"ה אני ערב לך בדבר זה, מאי מעתה ועד עולם 
אמר רבי ירמיה מכאן ואילך תורה מחזרת על אכסניא שלהי. 


אולם המגן אברהם (תחילת סיי מז) נחלק וכתב שלשון 'צאצאינוי כולל את כל 

יוצאי חלצינו גם לכמה דורות. והביא ראיה לדבריו מלשון התרגום (איוב 
כא ח, כז יד) על וצאצאיוי שתרגם יבניא ובני בניאי. אולם המור וקציעה דחה 
ראיה זו וכתב שאמנם לשון צאצאים יכול להתפרש גם על בני הבנים, מכל 


מ. ראיה נוספת לכך שעיקר הברכה נתקנה על העמל והטורח ביגיעת התורה, כתב האליה 
רבה (סיי מז סק"ג) מהמשך הברכה שמבקשים יהערב נאי וכוי ופירש על פי דברי הגמרא (סנהדרין 
צט:) שדרשו את הפסוק (משלי טז כו) 'נפש עמל עמלה לו כי אכף עליו פיהו' ודרשו בגמרא 
יהוא עמל במקום זה והתורה עומלת לו במקום אחרי וביאר רשיי (שם דיה כי) שהחוזר על 
התורה תמיד נעשית לו התורה סדורה בפיו. ולכן התורה עומלת לו במקום אחר, וביאר רשיי 
(שם ד"ה התורה) שמחזרת עליו ומבקשת מאת קונה למסור לו טעמי תורה וסדריה וכל כך למה 
מפני שאכף שכפף פיהו על דברי תורה. וביאר המהרש"א (ח"א שם) שמגלים לו רזי תורה. ולכך 
מתפללים יהערב נא וכוי בפינו' היינו שיערב לנו בפינו ולא יהיה לנו לטורח אלא תהא סדורה 
בפינו. ועל פי זה ביאר גם את המשך הברכה :כולנו יודעי שמךי והיינו שתמסור לנו טעמי 
וסודות התורה, שהרי כל התורה היא שמותיו של הקב"ה, כדברי הזוהר (ח"ב קכד ע"א). 

מא. אמנם בתהילה לדוד (סיי מז סקייה) הסתפק בזה, על פי מה שביאר רש"י (יא: דייה שכבר) 
שבברכה זו יש מעין ברכת התורה כיון שאומרים בה יותן בלבנו ללמוד וללמד לשמור ולעשות 
ולקיים את כל דברי תלמוד תורתך ותלמדם חוקי רצונךי ולכאורה נוסח זה הוא כנגד ברכת 
יוהערב נא' ואם כן יש לומר שדווקא בשחרית שאומרים נוסח זה, נפטר מברכת התורה, אבל 
בערבית שלא אומרים נוסח זה של בקשה כדוגמת והערב נא, אולי אינה פוטרת את ברכות 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


מקום אין בזה הכרח אלא יכול להיות שהכוונה היא רק על הצאצאים הקרובים 

אליו שמיוחסים אליו היינו בניו, וכן מצינו בלשון 'זרעי שפירושו על הבנים 

הראשונים, אולם יכול להתפרש גם על זרע הזרע לדורות כלשון הפסוק 

(בראשית יג טז) ושמתי את זרעך כעפר הארץי וגוי שהכוונה לדורות הבאים. 

ולכן מסיק כדעת הב"ח ועוד שאין בתוספת זו שום גריעות או יתור לשון 
וכן הוא נוסח קדמון. 


ברכה נוספת ששייכת לברכות התורה, אולם לא נתקנה ממש כברכת התורה, 

היא הברכה השניה מברכות קריאת שמע בין בשחרית ובין בערביח מא 
יאהבה רבה' וכוי ויאהבת עולם' וכוי. שיש בה מעין ברכת התורה, ותן בלבנו 
ללמוד וללמד לשמור לעשות ולקייםי וכוי. ואמנם עיקר ברכה זו נתקנה על 
קריאת שמע, ולברכות התורה תקנו ברכות אחרות כמו שנתבאר, מכל מקום 
באופן ששכח לברך ברכת התורה, אמרו בגמרא (יא:) 'אמר רב יהודה אמר 
שמואל השכים לשנות עד שלא קרא קריאת שמע צריך לברך, משקרא קריאת 

שמע אינו צריך לברך, שכבר נפטר באהבה רבהי. 


וייש לדון במה שנתבאר שמי שאמר ברכת אהבה רבה לפני ברכות התורה, 

נפטר מלברך ברכות התורה, האם נפטר מכל הברכות של ברכות התורה 
או רק מברכה אחת. והנה דין דומה לוה מבואר בשולחן ערוך (או"ח סי קלט 
ס"ט) שמי שקראוהו לעלות לתורה לפני שבירך ברכות התורה, נפטר בזה 
מלברך ברכת אשר בחר בנו בברכת התורה, ומסיים השולחן ערוך ידלא גרע 
ממי שנפטר באהבה רבהי. והנה שם מבואר שנפטר רק מברכת יאשר בחר 
בנוי שאותה בירך כשעלה לתורה, ולא משאר ברכות התורה. אמנם כתבו 
האחרונים" שברכת אהבה רבה שונה מברכת העולה לתורה ופוטרת את כל 
הברכות של ברכת התורה. וביאר המחצית השקל (שם) כיון שבברכת אהבה 
רבה כלול מעין כל ברכות התורה היינו גם אשר בחר בנו וגם אשר קדשנו 
וכוי לעסוק וכוי. אבל העולה לתוהה הרי מברך רק אשר בחר בנו, ולכן רק 

מברכה זו נפטר. 


ואמנם בדברי רשיי (יא: דיה שכבר) שביאר היכן מרומז ברכות התורה באהבה 

רבה, כתב רק יותן בלבנוי וכוי. ולכאורה נוסח זה הוא רק כנגד ברכת 

יהערב נאי וכוי שהוא תפילה ובקשה לעזרת הקביה בלימוד התורה, אבל היכן 
מרומז שאפ=צכות התורה. 


קושיא נוספת הקשה בערוך השולחן (סי מז סט"ז) גם על מה שכתב רשיי 

שרמוז ברכות התורה ביותן בלבנוי וכו', ולכאורה קשה שהרי נוסח 

זה הוא באמצע הברכה, והרי עיקר הברכה תמיד היא הפתיחה והחתימה, ומדוע 

נחשב לברכות התורה. ותירץ, שכיון שפתיחת הברכה היא אהבה רבה אהבתנו 

או אהבת עולם, וחתימת הברכה היא הבוחר בעמו ישראל באהבה, זהו ברכת 
התורה ממש, שאין לך אהבה ואהבת עולם יותר מנתינת התורה. 


נתבאר שאם לא בירך ברכת התורה עד אחרי שהתפלל, נפטר בברכת אהבה 
רבה מלברך ברכת התורה. ובמשנה ברורה (סיי מז ס"ק יד) דייק את 
לשון השולחן ערוך (שם ס"ז) שלא חילק בה אם מכוין לפטור את ברכת התורה 
או שלא מכוין, שבכל מקרה נפטר מברכת התורה. אולם בביאור הלכה (שם 
דייה פוטרת) כתב שממשמעות דברי תלמידי רבינו יונה (יא: דיה ולפי משמע 
לכאורה שאם יודע בודאי שלא כוון, או באופן שרק לאחר שאמר ברכת אהבה 
רבה נזכר שלא בירך ברכת התורה, אינו נפטר בברכת אהבה רבה שהיתה ללא 
כוונה לכך. אולם מדברי הרא"ש (פ"א סיי יג) נראה שאין לחלק בזה, ובכל מקרה 
שבירך ברכת אהבה אף ללא כונה, נפטר מברכת התורהמי. 


התורה. אולם בתלמידי רבינו יונה (שם) מבואר שאין חילוק בין של שחרית או של ערבית, 
ושתיהם פוטרות מברכת התורה. 

מב. רש"ל (הובא בב"ח או"ח סי קלט ס"ה) מגן אברהם (סיי קלט ס"ק יב) כף החיים (סיי מז ס"ק 
טו). 

מג. והיינו שגם רבינו יונה וגם הרא"ש ביארו את דברי הירושלמי שחילק בין אם לומד מיד 
לאחר שיתפלל שרק באופן זה נפטר מברכת התורה, אבל אם אינו לומד מיד לאחר שמתפלל 
אי ינפטר בברכה זו מברכת התורה. וכתםו שאה שייך דק בברכת אהבה רבה שלא נתקנה 
בעיקרה לברכת התורה, אלא לקריאת שמע. אבל ברכת התורה שנתקנה בעיקרה ללימוד התורה 
אין חילוק אם לומד מיד או לא. אמנם בביאור החילוק ביארו באופנים שונים מעט. שרבינו 
יונה ביאר שעיקר החילוק הוא בידעתו וכוונתו' היינו שרק אם לומד מיד לאחר התפילה הרי 
'מגלה דעתוי שהיה ידעתו'י לצאת בברכה זו גם ברכת התורה, אבל אם אינו לומד מיד, הרי 
'מגלה דעתוי שמתחילה קראה רק עבור חיוב קריאת שמע ולא לצאת ידי ברכת התורה. ועוד 
בהמשך דבריו כתב שנראה לחלק בין מי שרגיל ללמוד כל היום או רובו שבזה מסתבר שיכוונתוי 
הייתה גם על לימוד התורה שילמד לאחר מכן, אפילו כשאינו מיד לאחר התפילה, אבל מי 
שאינו יודע בשעת הברכה אם ילמד במשך היום, אין ברכת אהבה רבה פוטרתו, כיון שאין 
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אוצר 


אמנם כאשר מכוין במפורש כשמברך ברכת אהבה רבה, שאינו רוצה לפטור 

את ברכות התורה, כתב הפרי מגדים (משבצות זהב סי נב סק"א) שאפילו 
למ"ד 'מצוות אין צריכות כוונה' מכל מקום כשנתכוין שלא לצאת אינו יוצאײי. 
ומחמת כן כתב שהמאחר לבוא לבית הכנסת והציבור כבר התחילו ברכת ייוצר 
אורי ואין שהות לומר פסוקי דזמרה אפילו בדילוג, יקרא קריאת שמע 
וברכותיה עם הציבור ויתפלל עמהם ואחר כך ישלים פסוקי דזמרה וברכות. 
וכתב הפרי מגדים שברכות התורה יברך קודם שאם לא כן הרי נפטר בברכת 
אהבה רבה, אלא אם כן התכוון שלא לצאת ידי ברכת התורה באהבה רבה, 
ואף שעל ידי זה גורם להרבות ברכות בחנם, מכל מקום כיון שעושה כן מחמת 
ספק, מותר. אמנם בתבואות שור (סיי יט סיק יז) כתב שבברכה אין את הפיתרון 
שיתכוון לא לצאת ידי חובתו, כיון שגורם ברכה לבטלה. ובביאור הלכה (שם) 
תמה על הפרי מגדים שהצריך לכוין שאינו רוצה לצאת ידי ברכת התורה. ולא 
הזכיר כלל את דברי רבינו יונה הנ"ל שמשמע שאין צריך לכוין לא לצאת, 

אלא כל שלא כיון לצאת אינו יוצא ידי ברכת התורה. 


ח. דיני הפסק בברכה 


הנה בכל הברכות הן ברכת הנהנין והן ברכת המצוות, אם הפסיק בין הברכה 

למצוה או להנאה שעליה מברך, צריך לחזור ולברך, וכמבואר בשולחן 
ערוך (או"ח סיי רו ס"0. וכמו כן לאחר שכבר התחיל את המצוה או את ההנאה, 
אם יש הפסק והיסח הדעת מהמצוה או מההנאה, צריך לחזור ולברך, שבכל 
האופנים הללו פוקעת חלות הברכה ואינה פוטרת יותר את ההנאה או המצוה 
המחודשת, וטעונה היא ברכה בפני עצמה. ויש לדון לפי"ז כיצד הדין לענין 
ברכת התורה, האם שייך הפסק המפקיע את הברכה ומחייב לברך שנית על 

הלימוד. 


והנה דין זה של הפסק בין ברכה לעשיית המצוה למד הריטב"א מדברי 

הגמרא (פסחים ז:) 'כל המצות מברך עליהן עובר לעשייתן', וכתב 
הריטב"א (דיה כל) שיש מקום לשאול מדוע נקטו לשון יעובר לעשייתםי ולא 
לשון *קודם עשייתםי, והלא כוונת הגמרא לומר שיש חובת ברכה קודם עשיית 
המצוה. ותירץ שהגמרא נקטה לשון יעוברי כדי ללמד דבר נוסף, שלא יתעסק 
ויתעכב בין ברכה למצוה אלא אם כן שוהה בדבר המצוה, שיכול לשהות תוך 
כדי עיסוק בקיום המצוה אפילו שוהה הרבה, ואפילו שיחה שהיא מצרכי המצוה 

אינה הפסק כפי שמצינו (מ.) שיכול לומר טול ברוך וכו'. 


והוסיף וזה לשונו ‏ אבל אם שח בינתים דברים בטלים או שהה שלא לצורך, 

כתב הראיה זיל שאם שהה בין ברכה למצוה בחנם כדי לגמור כל 

הברכה, חוזר לראש, ומיהו ביחיד שהוא מוציא את הרבים בברכת הנהנין כיון 
שנהנה אחד מהם וסילק הברכה רשאין השאר לשוחי. 


ומבואר מדברי הריטב"א שבדין ברכה עובר לעשייתן נאמרו שתי הלכות: 

א. צריך להקדים את הברכה לעשיית המצוה. ב. יש לסמוך את 

הברכה למעשה המצוה, ואם נעשה הפסק ביניהם הרי זה מעכב בדיעבד ואין 

הברכה פוטרת את המצוה או האכילה. ולדעת הרא"ה לא רק בשיחה ממש 

יש גדר של הפסק אלא אף אם שהה בשתיקה בין הברכה למצוה בשיעור 
זמן שיש בו כדי לסיים את אמירת כל הברכה, צריך לחזור ולברך. 


וכן הביא הבית יוסף (סיי רו סיו דיה ווה בשם השבלי הלקט (סיי קסו) שאם 
בירך על מצוה או על דבר מאכל ונתעכב יותר מכדי דיבור, חוזר ומברך, 
ומבואר ששהייה בשתיקה בלבד יש בה משום הפסקמ"ה. 


אולם הפגן :;אבויהם אסק"ד) ‏ הבית שפדבר "הבית יוסף (סיי קמ סיג דיה כתב) 
בשם האבודרהם מבואר שחולק על זה, וסובר ששהייה בשתיקה אינה 


'כוונתו' לזה. אם כן משמע לכאורה שהכל תלוי בדעתו וכוונתו, ולכן ברכת אהבה רבה פוטרת 
מברכת התורה רק באופן שהייתה כוונתו לזה, וזהו שורש סברת הירושלמי לחלק אם לומד 
מיד לאחר התפילה או לא. אבל הרא"ש (שם) כשביאר את דברי הירושלמי לא כתב כלל שתלוי 
בידעתו וכוונתו' אלא החילוק הוא ינראה ומתחזיי שמברך על התלמוד תורה או שינראהי שמברך 
רק על קריאת שמע. אם כן משמע שאין הדבר תלוי בדעתו וכוונתו. 

מד. ראה במערכה בענין מצוות צריכות כוונה (אות ₪ בהרחבה. 

מה. אמנם מבואר שנחלקו הרא"ה והשבלי הלקט בשיעור השהייה המחייבת לחזור ולברך, 
שלדעת הראה הלוי בשהה לגמור כל הברכה ולדעת שבלי הלקט תלוי בשהה כדי דיבור. 
מו. ומבואר שם לגבי מעשה שהיה בקריאת התורה של ראש חודש טבת שמוציאים בו שני 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


סה 


הפסק, ואפילו בשהייה מרובה, ואף שלכתחילה אין לשהות, אם שהה אינו 
חוזר ומפררמי. 


שנינו (מ) 'אמר רב טול ברוך טול ברוך אינו צריך לברך, הבא מלח הבא 

לפתן צריך לברך, ורבי יוחנן אמר אפילו הביאו מלח הביאו לפתן נמי 

אינו צריך לברך, גביל לתורי גביל לתורי צריך לברך, ורב ששת אמר אפילו 

גביל לתורי נמי אינו צריך לברך, דאמר רב יהודה אמר רב אסור לאדם שיאכל 

קודם שיתן מאכל לבהמתו, שנאמר (דברים יא טו) ונתתי עשב בשדך לבהמתךי 
והדר 'ואכלת ושבעתי. 


וכתב רשיי (דייה טול) יטול ברוך, הבוצע קודם שטעם מן הפרוסה בצע ממנה 
והושיט למי שאצלו, ואמר לו טול מפרוסת הברכה, אף על פי שסת 


ה ו 


במנחות (לו.) סח בין תפילין לתפילין צריך לברך, וכן בכסוי הדם, הך שיחה 

צורך ברכה ולא מפסקאי, ומבואר מדברי רשיי ששיחה בין ברכה למצוה יש 

בה משום הפסק, ומשמע מדבריו שדין זה נאמר הן בברכת המצוות והן בברכת 
הנהנין שיש להם דין אחד לענין זה. 


והתופפות כתבו (דיה הבא) שבהבא מלח צריך לברך לדעת רב, כיון שיש 
בזה משום היסח הדעת, והביאו שכן מבואר במנחות (לו.) שאם 

שח בין תפילין לתפילין צריך לברך, והוסיפו שכן הלכה שאם שח בין ברכת 

המוציא לאכילה וכן בין ברכת קידוש לשתיה, צריך לחזור ולברך, אלא אם כן 

שח בדברים השייכים לסעודה כמו טול ברוך, וכן בשחיטה אם שח בין ברכת 

השחיטה לשחיטה, צריך לחזור ולברך, אלא אם כן שח בדברים השייכים 

לשחיטה, כמו העוד בהמות ותרנגולים לשחוט, או שיאמר אחוז היטב שלא 
ישמט לך כדי שלא תפסל השחיטה, אין זו הפסקה. 


ומבואר שנחלקו רשיי ותוספות ביסוד איסור הפסק בין ברכה למצוה, ובין 

ברכה לאכילה, שלדעת רש"י יסודו משום עצם ההפסק, שנאמרה 

הלכה שאין להפסיק בין ברכה לדבר שמברכים עליו, ולתוספות הוא משום 

היסח הדעת שאם הפסיק בין ברכה לדבר שמברכים עליו הסיח דעתו, ולכן 
צריך לחזור ולברך. 


והנה יש לדון לפייז במי שמתעסק במצוה או באכילה זמן ממושך, ובאמצע 

המעשה שח באופן הנחשב הפסק, האם זהו הפסק המפקיע את 

הברכה, או שמא לאחר שכבר התחיל מעשה המצוה, אין השיחה נחשבת 
כהפסק המפקיע את הברכה. 


ומצינו שכתבו הנודע ביהודה (שו"ית מהדו"ק או"ח סי מא ד"ה באופן) וביאור 

הגר"א (או"ח סי מז אות ח) שיש חילוק בין הפסק שבין ברכה לדבר 

שמברך עליו, לבין הפסק באמצע מצוה או אכילה, וחילוק זה הוא בין בברכת 

המצוות ובין בברכת הנהנין, ‏ שהפסק באמצע מצוה או אכילה, ההפסק לבד 

אינו מחייב לחזור ולברך, אלא אם כן הסיח דעתו, אבל אם הפסיק בין ברכה 
למצוה או לאכילה, אין לברכה על מה לחולט'. 


וכן כתב המשנה ברורה (סיי קמ סק"ו) שהעולה לתורה ובירך ושח לפני שהתחיל 

לקרוא, צריך לחזור ולברך, וכמו בכל ברכת המצוות או ברכת הנהנין, 

שאם הפסיק לאחר הברכה, אף שיודע בבירור שלא הסיח דעתו, צריך לחזור 

ולברך, שכיון ששח לפני שהתחיל במצוה, כשבא לעשות המצוה או לאכול 

הדבר שבירך עליו, אין לברכה על מה לחול, כיון שהפסיק בשיחה לאחר 
הברפה: 


ומבואר מדבריהם שנקטו שהחסרון בהפסק הוא משום עצם ההפסקמח, ולא 

משום היסח הדעת, אלא מחמת שהברכה אינה חלה על המצוה או 

על ההנאה שמברך עליה, וביאור הדברים שברכה אינה חובת גברא גרידא, 

שמוטל עליו לברך קודם המצוה או ההנאה, אלא הברכה חלה על הדבר 
שמברכים עליו. 


ספרים, ובראשון קוראים בשל ראש חודש ובשני בשל חנוכה, וטעה וקרא בראשון בשל חנוכה, 
וכשהזכירוהו שטעה, הפסיק וגלל לפרשת פנחס לקריאת התורה של ראש חודש, ויש שרצו 
לומר שיחזור ויברך על קריאת התורה של ראש חודש, משום ההפסק, והורה האבודרהם שאינו 
חוזר ומברך כיון ששתיקה אינה הפסק. 

והביא רעק"א (סיי רו על המג"א סק"ד) בשם תשובת פרח שושן שיש לומר שהאבודרהם אינו 
חולק על השבלי הלקט, כיון ששם שהה לצורך קריאה שהרי המתין עד שיגלול ואז יוכל לקרוא. 
מז. אולם הנודע ביהודה נקט שנחלקו הראשונים באופן שעשה מקצת המצוה ואם לא ימשיך 
בעשייתה תהיה ברכתו לבטלה, האם כששח חוזר ומברך, ולהלן יבואר בהרחבה. 

מח. ובדברי המשנה ברורה מבואר להדיא שזה אפילו כשלא הסיח דעתו. 


איסור הפסק 
משום הפסק 
או משום 

היסח הדעת 


הברכה אינה 
חלה על 
המצוה במקום 
שיש הפסק 


מה נחשב 
צורך לענין 
הפסק 


הפסק בברכת 
התורה 


הפסק בין 
ברכה לתחילת 
הלימוד 


שני טעמים 
מדוע לא 
חוששים 
לירושלמי 


איצר החכמק] 


חילוק בין 
ברכת התורה 
לשאר ברכות 


סו 


ובהנדרת הדבר מה נחשב צורך לענין הפסק, הביא הבית יוסף (סיי קסז סיו 

ד"יה ויאכל) שנחלקו הראשונים, שמדברי רשיי (מ. דייה הביאו) משמע 
שרק אם הפסיק בדבר שהוא צורך פרוסת המוציא אינו הפסק, אבל דבר 
שהוא צורך הסעודה, שאינו צורך פרוסת המוציא יש בו משום הפסק, אולם 
דייק מדברי הרמב"ם (ברכות פ"א ה"ח) יואם הפסיק בדברים שהן מענין הדבר 
שמברכין עליו, אינו צריך לברך שניה, כיצד כגון שבירך על הפת וקודם שיאכל 
אמר הביאו מלח, הביאו תבשיל, תנו לפלוני לאכול, תנו מאכל לבהמה וכיוצא 
באלו אינו צריך לברך שנית, וכן כל כיוצא בזהי. וממה שנקט תנו לפלוני 
לאכול, משמע שאם אמר תנו לפלוני מכל מה שנאכל בסעודה, ולא רק 
מפרוסת המוציא, אינו הפסק, שכל מה שהוא מצרכי הסעודה, אף שאינו 

מצרכי פרוסת המוציא, אינו הפסק. 


והנה דיני הפסק בברכת התורה מתחלקים לשני חלקים: א. הפסק לאחר 

התחלת הלימוד, כגון שמסיח דעתו ומתעסק בדברים אחרים, ואחר כך 
חוזר ולומד אם מחויב לשוב ולברך, כיון שהלימוד שלמד מקודם הופסק, או 
לא. ב. הפסק בין הברכה לתחילת הלימוד. ואופן זה נחלק לשני נדונים, א. 
כשמברך ברכת התורה כפי הרגילות לפני התפילה, וכפי שהתבאר לעיל נוסח 
ברכתם, ב. כשלא בירך ברכת התורה לפני התפילה, שהדין הוא שנפטר בברכת 
אהבת עולם או אהבה רבה, אם לא למד מיד לאחר מכן האם נחשב הפסק. 


בגמרא (א) 'אמר רב יהודה אמר שמואל השכים לשנות עד שלא קרא 

קריאת שמע צריך לברך, משקרא קריאת שמע אינו צריך לברך, 

שכבר נפטר באהבה רבהי. ובתוספות (שם דייה שכבר) הביאו את דברי הירושלמי 

(פייא ה"ה) שהתנה בזה תנאי יוהוא ששנה על אתרי היינו שלמד מיד באותו 
מקום. 


אמנם כתבו תוספות שאנחנו לא מקפידים בזה ללמוד מיד לאחר התפילה, 

ואף רגילים להיות טרודים עד חצי היום ויותר, ורק אחר כך ללמוד, 
ובכל זאת לא מברכים פעם נוספת לפני תחילת הלימוד. וביאר זאת משני 
טעמים: א. כיון שהבבלי לא הביא דין זה, משמע שחולק על הירושלמי, ולכן 
לא חוששים לזה. ב. שגם הירושלמי דיבר רק באופן שנפטר מברכת התורה 
על ידי ברכת אהבה רבה, שכיון שברכה זו לא נתקנה בעיקרה בשביל ברכת 
התורה, אלא בשביל ברכת קריאת שמע, לכן אינו נפטר בברכה זו מברכת 
התורה אלא אם לא מפסיק ומסיח דעתו בין הברכה ללימוד. אבל ברכת 
התורה שנתקנה בעיקרה בשביל לימוד תורה, פוטרת את כל היום, ואין ההפסק 

והיסח הדעת מחייב ברכה נוספת. 


והוסיפו תוספות שעל פי דבריהם שאין צריך לחשוש לדברי הירושלמי, מה 

שנהגו הצרפתים לומר פסוקי ברכת כהנים"ל ומשנת 'אלו דברים 

שאין להם שעורי וכו' (פאה פיא מ"א) וברייתא של ואלו דברים שאדם אוכל 

פירותיהם' וכו' (שבת קכז.) הוא שלא לצורך כיון שמספיק מה שילמד לאחר 

מכן אפילו לאחר זמן רב. וכן כתבו תלמידי רבינו יונה (יא: דיה ולפי) והמרדכי 

(פ"א רמז כז) וכן פסק בשלחן ערוך (סיי מז ס"ט) אלא שהוסיף "והנכון שלא 
להפסיק ביניהם'. 


אולם הקשו תוספות (שם) במה זה שונה משאר ברכת המצוות כגון יישיבה 

בסוכהי שצריך לברך על כל סעודה וסעודה מחדש ילישב בסוכהי. 
ותירצו, ששונה מצות תלמוד תורה שחיובה בכל רגע ורגע וכלשון הפסוק 
(יהושע א ח) והגית בו יומם ולילהי ולכן אינו מייאש דעתו ממנה, והרי הוא 
כיושב כל היום בלא הפסק, מפני שאין היסח הדעת מחובת הלימוד, אף שאינו 
מקיימה ברציפות. אבל לאכילה בסוכה יש שעת חובה קבועה, ומזמן אכילה 
לאכילה אין לו חיוב לישב בה, ומסיח דעתו מחובת המצוה, וכשבא לאכול 

שוב, חלה עליו חובת הברכה מחדש. 


והנה תוספות הקשו מברכת לישב בסוכה שבכל סעודה צריך לברך שנית, 

ובבית יוסף (או"ח סיי מז דייה וקשה) הוסיף להקשות במה שונה ברכות 

התורה מברכת הנהנין וכגון ברכת המוציא שאם הפסיק בין הברכה לאכילה 

ודאי שצריך לחזור ולברך, וכן בברכת המצוות. והרי יש מי שפונה לעסקיו 
ואינו עוסק עכשיו בלימוד כלל, ועל מה תחול הברכה. 


מט. במעם המנהג לומר ברכת כהנים, כתב בספר המנהיג (דיני תפלה) בשם רבותיו בצרפת 
שכיון שיש בברכת כהנים שישים אותיות, כנגד שישים מסכתות שבתלמוד. טעם נוסף כתב 
שהטעם הוא כדי להזכיר ברכתן של ישראל לפני התמידין. ובדברי חמודות (פ"א אות עה) כתב 
שנהגו לומר דווקא פסוקים אלו כיון שיש בהם ברכה. ובכף החיים (סיי מז סיק כא) ביאר על 
פי דברי תוספות (יא: דיה וברכת) שאנשי משמר היו אומרים אותם פסוקים בכל בוקר, ומחמת 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


ותירץ, שהנאת אכילה ועשיית מצוה, אינן דברים שצריך לעשותן תמיד, אלא 

רק כאשר עוסק בכך שאוכל או עושה את המצוה, באותה שעה צריך 
לברך, ולכן אם יפסיק בין הברכה לאכילה או עשיית המצוה לא יהיה ניכר 
שהברכה מתייחסת למעשה אכילה או מצוה זו ונראה שאוכל או עושה המצוה 
בלי ברכה. אבל לימוד התורה שמחויב ללמוד תמיד גם אם ילמד לאחר כמה 
שעות מהברכה לא יחשדוהו שלומד ללא ברכה, אלא יתלו ויאמרו שודאי 
השכים בבוקר ללמוד, ובירך באותה שעה, ועכשיו לאחר כמה שעות ממשיך 
ללמוד. ועוד שבתלמוד תורה גם כשמפסיק הרי באותו זמן שהפסיק מתלמודו 
היה מחויב ללמוד וממילא אין זה הפסק, אבל בשאר מצוות כיון שאינו מחויב 
בזמן שהפסיק לעשות את המצוה, ממילא המצוה שעושה לאחר מכן אינה 

ניכרת שהיא לאותה ברכה. 


הקרן אורה (יא. אות יד) העיר על כך, שכל זה מובן רק אם נאמר שחובת 

תלמוד תורה היא בכל שעות היום והלילה, אכן מצינו שנחלקו בזה 

תנאים ואמוראים (מנחות צט:) אם והגית בו יומם ולילהי היינו כל היום והלילה 

כאשר יש לו פנאי, או שהכוונה לפרק אחד ביום ופרק אחד בלילה, ולמאן 

דאמר פרק אחד ביום ופרק אחד בלילה, מוכח שיש שני חיובים נפרדים, של 

יום ולילה, ורשאי להפסיק ביניהם, ואם כן מדוע לא יתחייב בברכה חדשה 
אם הפסיק ביניהם. 


אמנם ברמב"ם (תפילה פ"ז הייא) הצריך ללמוד מיד לאחר ברכת התורה מעט 

דברי תורה וכגון מה שנהגו לקרוא ברכת כהנים או פרשת צו או שאר 
דבר תורה. והיינו כדעת הצרפתים שהובאו בתוספות (שם) שאף ברכת התורה 
דינה כברכת המצוות שאסור להפסיק בין הברכה למצוה. וכן פסקו להלכה 
רוב האחרוניםי אמנם הכרעת המשנה ברורה (סיי מז ס"ק יט) שאעייפ שרוב 
הפוסקים מצריכים לברך שוב, אם היה הפסק, מכל מקום יש לחשוש לדעת 
הפוסקים שאם הפסיק אינו צריך לברך שוב, ולכן אם אירע לו כן, יותר טוב 
שיכוין בברכת אהבה רבה לפטור עצמו מברכת התורה וילמד מיד אחר 

התפילה. 


כתב הרא"ש (פיא סיי יס ששונה ברכת אהבה רבה כשמכוין לפטור בה את 

ברכת התורה, מברכות התורה עצמם. שדברי הירושלמי שצריך ללמוד 
מיד לאחר הברכה נאמרו רק על ברכת אהבה רבה, כיון שלולא שלומד מיד, 
אין נראה שמברכה לשם ברכת התורה, אלא ברכת קריאת שמע היא, אבל 
אם לומד מיד לאחר הברכה, ניכר בכך שבירך ברכה זו גם לקריאת שמע וגם 
לתלמוד תורה. אבל בברכת התורה ממש הרי ברור שמברך על לימוד התורה, 
ולכן אף אם הפסיק כמה שעות בין הברכה ללימוד אינו צריך לחזור ולברך. 


והנה על אף שנתבאר בירושלמי שאם יוצא ידי ברכת התורה בברכת אהבה 

רבה צריך ללמוד 'מיד' לאחר הברכה, ולכמה פוסקים כן הוֹא גם בכל 
ברכות התורה כנ"ל, מכל מקום כתב באור זרוע (ח"א סיי כב) וכן הוא בלבוש 
(שם ס"ח) שדווקא אם מפסיק בעסקיו בין ברכת אהבה רבה ללימוד נחשב 
הפסק, אבל כל ענייני התפילה אינם נחשבים להפסק. והוסיף האור זרוע לחדש 
שאפילו אם הולכים לאחר התפילה להביא את הספרים לבית המדרש, אין זה 
נחשב הפסק. אמנם כתב הביאור הלכה (סי" מז דייה אם) שנראה שגם לדעת 
האור זרוע, אם הפסיק בידיבורי בין הברכה ללימוד, בדבר שאינו שייך לענין 

הלימוד, הרי זה הפסק ויחזור ויברך. 


והקשה הבית יוסף סיי מז דיה ואיית) מדוע הצריך הירושלמי ללמוד מיד לאחר 

התפילה, והרי מיד לאחר ברכת אהבה רבה קורא קריאת שמע שהיא 
פרשה בתורה, נמצא שקרא בתורה מיד לאחר הברכה. ותירץ שני תירוצים: 
א. שבאמת אם קורא קריאת שמע לאחר אהבה רבה נחשב לו ללימוד ושוב 
אין צריך ללמוד מיד לאחר התפילה, ודברי הירושלמי שהצריך ללמוד מיד 
לאחר התפילה היא כיון שיש דעה בגמרא (יא:) שקראו קריאת שמע לאחר 
ברכת "וצרי ואם כן ברכת יאהבה רבה' היו אומרים רק לאחר קריאת שמע, 
ובאופן זה הוצרך הירושלמי לומר שילמד מיד לאחר התפילה כיון שגם קריאת 
שמע לא קרא לאחר יאהבה רבהי. ב. שקריאת שמע אינה נחשבת יתלמוד 

תורהי לענין ברכות התורה, אלא כתפילה ותחנוניםי*. 


כן גם אנו נוהגים לומר אותם פסוקים. 

נ. דרכי משה (סיי מז אות ב) רש"ל (שויית סיי נו) ב"ח (ס"ה) פרי חדש (סיי מז ס"ז) וביאור הגר"א 
(אות ז) חיי אדם (כלל ט ס"ד). 

נא. ראה בקרן אורה (יא. אות יד) שדן שהענין תלוי במחלוקת הבבלי וירושלמי אם קריאת שמע 
היא מדין תלמוד תורה ונחשבת *שינון', או שהיא מצוה בפני עצמה של קריאת פרשה בתורה 


קושית הקרן 
אורה 


דעת 
הראשונים 
שברכת 

התורה כברכת 
המצוות 


סברת החילוק 
בין ברכת 
התורה 
לאהבה רבה 


גדריללמור 
מידי 


אם קריאת 
שמע נחשב 
לימוד 


הפסק והיסח 
הדעת באמצע 
הלימוד 


כשלא היתה 
דעתו מתחילה 
לחזור וללמוד 


דעת השלחן 
ערוך לגבי 
נמלך 


אוצר 


וכן היא הכרעת הרבה פוסקים? שקריאת שמע אינה נחשבת לתלמוד תורה 
אלא כתפילה. אמנם כתב המשנה ברורה (ס"ק ז) שנראה שאם קורא 
קריאת שמע לאחר זמנה, שנחשב כקורא בתורה, ממילא נחשב לו כתלמוד 
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תורה, ויצא בברכת התורה אף אם לא למד מיד לאחר התפילה. 


עד כאן נתבאר דין הפסק בין הברכה לתחילת הלימוד. עוד יש לדון אם 

הפסיק באמצע הלימוד ועוסק בעסקיו, ואחר כך רוצה לחזור וללמוד, 
האם צריך לברך שוב כמו באכילה וכדומה שכיון שהפסיק והסיח דעתו 
כשרוצה לאכול שוב צריך לברך או לא. ונידון זה שייך לכל הדעות הנ"ל 
בהפסק בין הברכה לתחילת הלימוד, היינו שלאותם דעות שבהפסק בין הברכה 
לתחילת הלימוד צריך לחזור ולברך יש לומר שזה רק כשעדיין לא התחיל 
ללמוד שקא היה" לפרכה על מה להול, וכמן: באכילה כשהפסיק בין הפפכה 
לאכילה שצריה לחר ולברך, אבל כשהברכה חלה על לימוד שלפד מיד, יש 
לומר שפטר את הלימוד של כל היום. אמנם גם לדעות הניל שאפילו בהפסק 
בין ברכה לתחילת הלימוד אין זה נחשב הפסק ואם לומד לאחר כמה שעות 
לא צריך לברך, מכל מקום כתב הבית יוסף (שם) שיש לומר שאם אינו לומד 
מיד אלא לאחר זמן, חלה הברכה על כל מה שילמד בכל היום, אבל אם לומד 
מיד לאחר הברכה היה ניתן לומר שהברכה חלה רק על אותו לימוד שסמוך 
לה ולא על מה שילמד לאחר מכן. וכתב הראיש (שם ובתשובה כלל ד סי ב) 
שאין צריך לחזור ולברך, משני טעמים: א. שכן מדויק מדברי הירושלמי (שם) 
שהצריך ללמוד מיד לאחר ברכת אהבה רבה, ואילו היה נחשב הפסק גם 
באמצע הלימוד היה לירושלמי להשמיע חידוש זה שהוא חידוש יותר גדול, 
ומכל שכן נדע שכשמפסיק בין ברכת אהבה רבה לתחילת הלימוד יחזור ויברך. 
ב. עוד כתב שאף אם נדחה שאין ראיה מדברי הירושלמי כיון שבאמת אין 
חילוק בזה והירושלמי נקט דוגמא אחת. מכל מקום מסברא נראה שאין 
הפסקת הלימוד לעסוק בענייניו יחשב הפסק לברכת התורה, כיון שבני אדם 
שרגילים תמיד לעסוק בתורה אפילו כשיוצאים לעסקיהם, ממהרים לעשות 

צרכיהם כדי לחזור וללמוד ותמיד דעתם על לימודם. 


אמנם עדיין יש לדון אם דין זה נאמר רק כאשר היתה דעתו כשהפסיק 

לימודו והתעסק בעסקיו, שיחזור ללימודו מיד כשיתפנה מעסקיו, וכן 
לכאורה מוכרח לטעם השני שכתב הרא"ש (שם) מסברא שכיון שגם כשיוצא 
לעסקיו ממהר לעשות צרכיו ולחזור ללימודו ותמיד דעתו על לימודו. אם כן 
זה רק באופן זה שבאמת דעתו לחזור ללימודו שמחמת זה אינו מסיח דעתו 
מהלימוד. אבל אדם שאין דעתו לחזור ללימודו וחזר ונמלך בדעתו לחזור 


פסק הראי"ש בתשובה (שם) שאם אין דעתו לחזור מיד לאחר שעשה צרכי 
פרנסתו, ללימודו, צריך לחזור ולברך. וכתב בתלמידי רבינו יונה (שם) שלכאורה 
כן מסתבר לחלק בין אדם שרגיל ללמוד בקביעות שהיה דעתו בשעת הברכה 
ללמוד במשך היום, ואם כן לדעת כן בירך שילמד במשך היום ואף אם יפסיק 
באמצע יחזור וילמד, אבל אדם שלא היה בדעתו בשעת הברכה שילמד במשך 
היום, אם כן כשחוזר ולומד יחזור ויברך, אולם הסיק שמנהג העולם אינו כן 
אלא בכל פעם שלומדים במשך היום, אפילו כשזה בדרך מקרה ולא היתה 
דעתו לכך בשעת הברכה, אינו חוזר ומברך. ובטעם הדבר ביאר שכיון שמצות 
תלמוד תורה היא כל היום לכן הברכה שמברך בבוקר פוטרת את כל היום. 


אולם הקשה על כך, מדוע שונה ברכת התורה מברכת ציצית ותפילין שאף 

הן מצוות המוטלות על האדם וזמנם כל היום, ומכל מקום אם חלץ 
תפיליו ופשט טליתו אף שלא בכוונה וכגון שנפלו מאליהם, מכל מקום כשיחזור 
להתעטף ולהניח תפיליו יחזור ויברך. ותירץ שיש לחלק שתפילין כשחלצן 
וטלית כשפשטה, נגמרה מצותן, וכשחוזר ומניחן הרי זו מצוה חדשה, אבל 
תלמוד תורה כשפוסק מלימודו עדיין לא נגמרה המצוה שחיובה כל היום, 
וכשחוזר ולומד הרי הוא חוזר לאותה מצוה שהתחיל בה ואינה מצוה חדשה. 

ולכן בכל פעם שחוזר ולומד אינו חוזר ומברך. 


וכן לכאורה מסתבר לטעם הראשון שכתב הראייש לדייק מדברי הירושלמי 

שרק ההפסק בין הברכה לתחילת הלימוד מחייב ברכה נוספת אבל הפסק 

באמצע הלימוד אינו מחייב ברכה נוספת, אם כן לכאורה אין לחלק בין אם 
דעתו לחזור ללימודו או שלא היה דעתו לכך וחזר ונמלך. 


ובדעת השולחן ערוך בזה נחלקו האחרונים. דהנה כתב השולחן ערוך (או"ח 
סיי מז ס"י) 'אם הפסיק מללמוד ונתעסק בעסקיו כיון שדעתו לחזור 


לקבלת מלכות שמים, ולשיטת הירושלמי (פ"א היא) שנחשבת שינון וכתלמוד תורה, עולה לו 
במקום לימוד. 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


סז 


וללמוד לא הוי הפסקי ודייק המגן אברהם (שם סק"ט) שדווקא אם דעתו לחזור 
ללמוד אין צריך לברך אבל אם אין דעתו לחזור וללמוד צריך לחזור ולברך 
וכדעת הרא"ש בתשובה הנ"ל. אולם הט"ז (שם סק"ח) כתב שאמנם לכאורה 
לשון השולחן ערוך משמע כמגן אברהם, אולם כיון שנתבאר סברת החילוק 
בין ברכת התורה לברכת המצוות שבברכת התורה אין ההפסק מפסיד את 
הברכה, כיון שהוא מחויב ללמוד תמיד וגם כשטרוד בעסקיו עדיין רובץ עליו 
חיוב ללמוד, אלא שהטירדה פוטרת אותו מללמוד וכל שעה שאינו טרוד חייב 
ללמוד. אם כן אין הדבר תלוי בדעתו אם רוצה לחזור וללמוד, אלא תלוי 
בחיובו וכיון שמחויב לחזור וללמוד אין ההפסק מפסיד את הברכה. סברא 
נוספת כתב שמסתבר שגם אדם שאין בדעתו לחזור ללימודו, מכל מקום 
מסתמא דעתו היא שאם זדמן לו שיוכל ללמוד אפילו בשעה שאינו רגיל 
בכך, ישוב וילמד. ועל פי זה דייק גם את לשון השולחן ערוך (שם) כדבריו, 
היינו שדקדק לכתוב :כיון' שדעתו לחזור וללמוד. ולא כתב יאםי דעתו לחזור 
וללמוד, ופירושו שבא להורות שאין הדבר תלוי במחשבתו שצריך לחשוב 
שבדעתו לחזור ללמוד, אלא מסתמא כך היא דעתו שאם יזדמן לו ללמוד 
יחזור וילמד. 


עד כאן נתבאר דיני הפסק כשמפסיק מלימודו ועוסק בעסקיו באופן שבכל 

רגע יכול לחזור וללמוד. ועדיין יש לדון מה הדין כשמפסיק מלימודו ועוסק 

בדבר שמונעו מללמוד באותו זמן, וכגון כשנכנס למרחץ או לבית הכסא 

שבאותו זמן אסור לו ללמוד אפילו על ידי הרהור. וכמו כן כשישן שאינו יכול 
ללמוד בזמן השינה. 


ומצינו שנחלקו בזה הראשונים. דעת רבינו שמחה (הוייד בהגהות מיימוניות תפילה 

פיז הי אות ט) ששינה ומרחץ ובית הכסא נחשבים הפסק כיון שאינו 
יכול ללמוד בזמן שעסוק בהם, וכשחוזר לאחר מכן ללימודו יברך ג' ברכות. 
אולם הבית יוסף (סי מו דיה וכתוב); הביא את דעת הר"ם (שוית מהריים מרוטנבורג 
ר"פ סי מג והאגור (הלכות תפילה סי א) שמרחץ ובית הכסא אינם נחשבים 
הפסק, ונאמרו בזה שני טעמים. הריים כתב כיון שאינו מסיח דעתו ללמוד 
גם באותו זמן, לפי שדעתו לחזור וללמוד. והאגור ביאר כיון שגם בזמן שהוא 
בבית הכסא צריך ליזהר בכמה דינים כמו בגילוי טפח וכיצד יקנח כמבואר 
בשולחן ערוך (אויח סי ג). והוסיף המשנה ברורה (שם ס"ק כד) שגם בבית 
המרחץ יש דינים של שאילת שלום מתי מותר לשאול או לענות (או"ח סיי פד) 
ובלבוש (שם סייב) הוסיף שבמרתק ישי גם דיני הנחת תפילין (שם סיי מה ס"ב). 


אמנם בביאור הגר"א (שם אות ט) הקשה על שני הטעמים. על טעם הרים 

הקשה במה זה שונה מתפילין שאם נכנס לבית הכסא צריך לחזור 
ולברך אף שלא הסיח דעתו מהם (כפי שמצינו במנחות מג. ונפסק בשולחן ערוך אוי"ח 
סי ח וסיי כה). וגם על טעמו של האגור הקשה שאמנם יש דינים במרחץ אבל 
אסור ללמוד גם דינים אלו במרחץ, והמעשה שנוהג כדינים אלו אינו נחשב 
ללימוד. ועוד שאפילו אם מהרהר בדבר כיצד יתנהג מכל מקום כיון שכוונתו 
בהרהור זה אינה לשם 'תלמוד תורה' אין צריך לברך על זה, וממילא אינו 
מהווה מניעה להפסק. ועוד הוכיח כן שאם לא כן, יהיה אסור תמיד לפנות 

קודם ברכת התורה, וכן לעשות כל מצוה או מעשה, וזו לא שמענו. 


ובערוך השולחן (שם סכ"ב) ובנשמת אדם (כלל ט אות ב) תירצו את קושיית 

הגרייא על הטעם הראשון שהקשה מתפילין. ותירצו שיש לחלק בין 
תלמוד תורה לכל המצוות. שבכל המצוות כיון שאין חיובם על האדם כל היום, 
ממילא כשנמצא במקום שאינו יכול לקיים את המצוה, הרי זה הפסק. אבל 
תלמוד חורה שמחויב ללמוד כל היום וכל הלילה כשיש לו שהות ללמוד, לכן 
אין שום דבר שמפסיק, ואפילו כשנמצא במקום שאינו יכול ללמוד. ובנשמת 
אדם (שם) הוסיף לתרץ גם את קושיית הגר"א על האגור, שאין כוונת האגור 
על לימוד ממש שישאל וידבר על הלכות המרחץ במרחץ, אלא כוונתו שאי 
אפשר שלא יהרהר בהלכות אלו איך להתנהג שם. ואעייפ שעל הרהור לא 
מברכים, מכל מקום מועיל לכל הפחות לענין זה שמונע את היסח הדעת. 


ט. הפסק שינה 


דין הפסק בשינה נחלק לשני חלקים: א. שינה ביום. ב. שינה בלילה. וכמו 
כן יש לדון מה הדין כשלא ישן בלילה אם יברך למחרת בבוקר ברכת 
התורה או לא, כיון שלא היה הפסק. 


נב. ביאור הגר"א (שם) ובאליה רבה (סיי מז סק"ה) הביא כן בשם רבינו ירוחם ופרישה וב"ח 
(סיי מז ס"ה) וברכת אברהם חלק ד. 


הפסק באופן 
שאינו יכול 
ללמוד 


קושית הגר"א 


פתיחה 


מדוע מברכים 
בכל יום 


שינה ביום 


בברכת התורה 
ספיקא 
לחומרא 


שינת עראי 


שינת הלילה 


אוצר 


סח 


והנה נחלקו הראשונים בגדר חיוב ברכות התורה שמברכים בכל יום, מהי 

הסיבה שמברכים בכל יום. דעת ריתי" (יא: בתודייה שכבר) שחיוב ברכות 

התורה אינו תלוי בהפסק אם הפסיק בשינה וכדומה מהפעם הקודמת שבירך, 

אלא שתקנו לברך בכל יום פעם אחת ברכות התורה וכמו שאר ברכות השחר 
שתקנו לברך בכל יום פעם אחת. 


אולם דעת הרא"ש (פ"א סיי יג) שחיוב ברכות התורה אינו תלוי בייוםי אלא 
ביהפסקי היינו שאף אם עבר כמה ימים ולא הפסיק מלימודו אין צריך 

לברך אולם אם היה הפסק אף באותו יום כמה פעמים צריך לברך בכל פעם 
כשחוזר ללימודו. אולם תלוי בגדרי הפסק כפי שיבואר להלן. 


לאחר שנתבאר מחלוקת הראשונים בהפסק הלימוד על ידי דבר המונעו 
מללמוד באותו זמן כגון מרחץ ובית הכסא, יש לדון מה הדץ 
כשהפסיק מללמוד וישן באותו זמן. שהרי לסברת רבינו שמחה שכשעוסק 
בדבר שמונעו מללמוד באותו זמן נחשב הפסק והיסח הדעת וצריך לחזור 
ולברך, פשוט שבכלל זה גם ישן, שאינו יכול ללמוד באותו זמן שישן. אולם 
לדעת הר"ם והאגור שמרחץ ושינה אינם נחשבים היסח הדעת והפסק, או 
כיון שעדיין דעתו על הלימוד או כיון ששייך באותו זמן בדינים ששייכים 
למרחץ ובית הכסא כמו שנתבאר, אם כן לכאורה טעמים אלו לא שייכים 
בשינה שהרי כשישן אינו מהרהר בכלום וודאי מסיח דעתו. 


ומחמת כן תמה הבית וסף (שם) על דברי האגור (שם) שכתב בשם אביו 

זיל שהנהיג לא לברך ביום אפילו אחרי שינת קבע, וכתב האגור 
שכן ראוי לעשות כי המיקל בברכות במקום שיש מחלוקת לא הפסיד שהרי 
הברכות אינן מעכבות. ותמה הבית יוסף איזה מחלוקת יש בזה, והרי נתבאר 
שגם החולקים על רבינו שמחה ופוטרים מלברך אחרי מרחץ ובית הכסא, מכל 
מקום טעמם לא שייך אחרי שינה. ותירץ שאולי כוונתם לדעת ר"ת [יובא 
להלן] שסובר שאפילו שינת הלילה לא נחשבת להפסק. ואעייפ שבשינת הלילה 
כל הפוסקים חולקים על דבריו וסוברים שלאחר שינת הלילה צריך לחזור 
ולברך, מכל מקום בשינת היום יש לחוש לדבריו, ולא לברך לאחר השינה. 


ובפרי מגדים (סיי מז אשל אברהם ס"ק יא) תמה על סברת האגור הנ"ל שלא 
לברך אחר שינת היום שהמיקל בברכות במקום שיש מחלוקת לא 

הפסיד שהרי הברכות אינן מעכבות. והקשה שסברא זו נכונה בכל הברכות 

שחיובם מדרבנן, וספק דרבנן לקולא. אבל ברכת התורה, הרי נתבאר לעיל 

שהרבה פוסקים סוברים שחיובה מן התורה, וא"כ צריך להחמיר בספי 

בספק אציהיפמקהמזון. וביאר שזו היא סברת מהריי גינצבורג (הובא בדברי חמודות 
פ"א אות עז) שהחמיר לברך ברכת התורה לאחר שינת היום. 


1/0 ו 


אמנם נחלקו בזה הראשונים, שרוב הראשונים!ד כתבו ששינה ביום היא הפסק 

וצריך לברך לאחריה ברכת התורה. אולם דעת האגור (סיי א) נתבארה 

לעיל שאין לברך לאחר שינת היום ברכת התורה, וכתב הבית יוסף (שם ד"ה 
ואם ישן) שכך נהגו העולם. 


כתב הטור שאף לדעות הראשונים הנ"ל ששינה ביום נחשבת הפסק, מכל 

מקום שינת עראי [היינו שמתנמנם מיושב על אצילי ידיו] אינו נחשב 

הפסק, עוד כתב שאם שכב על מטתו ולא ישן, אין זה הפסק כיון שכל זמן 
שהוא ער דעתו על לימודו. 


אחר שנתבאר מחלוקת הראשונים אם שינה ביום נחשבת הפסק או לא. יש 

לדון מה הדין שינה בלילה. והנה לדעת הראשונים שגם שינה ביום 
נחשבת להפסק, כל שכן שינה בלילה נחשבת להפסק וצרך לברך לאחריה 
ברכת התורה. אולם לדעת הראשונים ששינה ביום אינה נחשבת להפסק, יש 
לדון מה דין שינת הלילה. יש ראשוניםי" שכתבו שגם לאחר שינת הלילה כל 
זמן שלא הגיע זמן שחרית אינו צריך לברך ברכות התורה, כיון שברכות התורה 
של אתמול פוטרת עד שחרית שלמחרת. וביאר המגן אברהם (ס"ק יב) 


נג. בפי שביארו המגן אברהם (סיי מז ס"ק יב) ויבואר עוד להלן. 

נד. הרא"ש (שו"ת כלל ד סי א, וברכות פ"א סי יג) מהרא"י (סיי קכג) שבלי הלקט גסי ו) רבינו 
יהוהם (נתיב ג ה"אןי-שפר יוופרון להגאון ר"י הכהן (פ"א) טור (או"ח סי" מז) שהביא דעת אביו 
הראייש. וכן מבואר במהרש"ל (חכמת שלמה ברכות יא: בתודייה שכבר בא"ד מפני). 

נה. ר"ת (יא: בתודייה שכבר) תלמידי רבינו יונה (יא: דייה ואמר) מרדכי (פ"א רמז כט) בשם הרים. 
נו. ולכן אף אם ישן בלילה אינו צריך לברך עד שחרית, ולעומת זאת גם אם לא ישן כל 
הלילה, צריך לחזור ולברך למחרת בשחרית. 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


שראשונים אלו סברו שברכות התורה קבעו חכמים לברך בכל יום כמו כל 

ברכות השחר, ואינו תלוי כלל בהפסק או בשינה!י. אולם יש ראשונים" שחלקו 

וכתבו שהמשכים ללמוד לפני שחרית, צריך לברך מקודם ברכות התורה, כיון 
ששינת הלילה הפסיקה. 


המגן אברהם (שם) דייק את לשון השולחן ערוך (שם) שאדם שלא ישן כלל 

לא ביום ולא בלילה אינו צריך לברך בבוקר ברכות התורה. /ותמה 
שאמנם דין זה נכון לדעת הראשונים שסוברים שבכל האופנים שינה דינה 
כהפסק, ואף שינה ביום, נמצא שאין ברכות התורה תלויים כלל בייוםי אלא 
בישינהי וכל זמן שלא ישן אינו צריך לברך שוב ברכות התורה. אך הרי השולחן 
ערוך (שם סי"א) הביא דעת הסוברים שהישן ביום אינו צריך לברך לאחר מכן 
ברכת התורה, וכתב שכן נהגו. אם כן סבר שברכת התורה אינה תלויה בישינהי 
ובהכרח שהסיבה שמברך בבוקר היא כיון שכך קבעו חכמים לברך בכל יום 
כשאר ברכות השחר, וכפי שנתבאר כן בדעת ר"ת. ואם כן מדוע כשלא ישן 
כל הלילה אינו צריך לברך למחרת בבוקר כתקנת חזייל לברך בכל יום וכשאר 

ברכות השחר. 


ורעק"א (על המגן אברהם שם) תירץ את דעת השולחן ערוך שבאמת דעתו 

היא כדעת הראשונים שסוברים שברכת התורה תלויה בשינה ולא 
ביום, ולכן כשלא ישן כל הלילה אין צריך לברך למחרת. וגם מה שהביא (שם 
סי"א) שבשינת היום נהגו העולם לא לברך, אין זה מחמת שסוברים כריית 
שברכת התורה תלויה ביום ולא בשינה. אלא שסברו להחמיר לחוש לדעת 
ריית ולא לברך מספק. אבל בשינת הלילה ממה נפשך צריך לברך כשיאור 
היום. היינו הן לדעת ריית צריך לברך מחמת היום החדש, הן לדעת הראיש 
ושאר הראשונים הנל מחמת שהפסיק בשינה. אבל כשלא ישן כלל בלילה 
שוב אין לו לברך כיון שהעיקר כדעת הרא"ש שהכל תלוי בשינה, והרי לא 

ישן. 


אמנם עוד כתב רעק"א לדון בעיקר דיוקו של המגן אברהם מלשון השולחן 
ערוך שלכאורה אפשר לדייק להיפך. והיינו דהנה לשון השולחן ערוך 

(שם סי"ב) הוא יאף אם למד בלילה הלילה הולך אחר היום שעבר, ואינו צריך 

לחזור ולברך כל זמן שלא ישן' ומחמת כן דייק המגן אברהם שכל זמן שלא 
ישן אינו צריך לברך אע"פ שעבר כל הלילה והגיע זמן שחרית. 


אולם הרעק"א כתב לדייק מלשון השולחן ערוך להיפך, והיינו שכיון שהקדים 

וכתב 'הלילה הולך אחר היום שעברי משמע שברכת התורה פוטרת 
רק יום אחד, ובכל יום יש חיוב נפרד לברכות התורה, כדעת ריית הנייל. שאם 
לא כן אלא כדעת הרא"ש הניל שברכת התורה אינה תלויה כלל בימים אלא 
בהפסק וכל שלא הפסיק מתלמודו אינו צריך לברך אף לאחר כמה ימים. אם 
כן מדוע כתב השולחן ערוך שהלילה הולך אחר היום והרי בברכות התורה אין 
כלל נפקא מינה של ימיםי". אם כן משמע שגם השולחן ערוך מודה שאם 
לא ישן כל הלילה מכל מקום צריך לחזור ולברך בבוקר ברכות התורה, עוד 

כתב להוכיח מכמה ראיות כדבריו. 


וכתב שמכל מקום אם לא ישן כל הלילה, אולם ישן שינת קבע ביום שלפניו, 

בודאי לכולי עלמא צריך לברך בבוקר, שבאופן זה ממה נפשך צריך 
לברך, היינו לדעת ריית צריך לברך כיון שעבר מעת לעת, ולדעת הראייש צריך 
לברך כיון שגם שינת היום היא היסח הדעת ומחייבת בברכה, ואף שבירך 
ברכת אהבת עולם במעריב שהיא דומה לברכת אהבה רבה בשחרית שגם בה 
יש מעין ברכת התורה, ונפטר בברכה זו מברכת התורה, מכל מקום נראה 
שיברך בבוקר, כיון שיש לצרף גם את דעת ר"ת הנ"ל שבכל האופנים צריך 
לברך כיון שעבר מעת לעת, ועוד, שמצינו לדעת הראבידיט שברכת אהבה 
רבה אינה פוטרת רק אם למד מיד. ואף שקורא קריאת שמע מיד לאחר 
הברכה, וכן יש לדייק מלשון השולחן ערוך (שם ס"ח) שכתב יויש להסתפק אי 
סגי בקורא קריאת שמע סמוך לה מיד בלי הפסק, ולכן יש ליזהר לברך ברכת 
התורה קודם אהבת עולםי ודייק מדוע לא כתב חידוש גדול יותר והיינו אם 


נז. תוספות (שם) שכתבו על דברי ר"ת יולא נהירא', הרא"ש (פ"א סי יג, ובתשובה כלל ד סי" א) 
תרומת הדשן (ח"ב סי קכג) האגור (סיי א) וכן פסק הטור (שם). 

נח. וכתב שאף שאינו ראוי לחלוק על המגן אברהם, מכל מקום כיון שהמגן אברהם עצמו 
(סיי תצד בהקדמה) פסק שהניעור כל הלילה צריך לברך ברכות התורה, ראוי לצרף את דבריו 
הנ"ל שגם דיוק לשון השולחן מורה כן כמו שנתבאר ואין כאן מחלוקת כלל. 

נט. הובא ברשב"א (יא: ד"ה השכים) וכן סברו ראשונים נוספים ופסק כן הפרי חדש סי מו 
ס"ז). 


הנעור כל 
הלילה 


יישוב רעק"א 
לשיטת 
השלחן ערוך 


ישן שינת 
קבע ביום 
ואחר כך 
ניעור כל 
הלילה 


מעת לעת 
אבל לא 
בדקדוק 


הלילה הולך 
אחר היום 


השכים וחזר 
לישון 


אם הברכה 
תלויה 
בדעתינו 


דברי המגן 
אברהם בתנאי 
בברכת התורה 


אוצר 


לא בירך ברכת התורה עד שקרא קריאת שמע לא יברך לאחריה, כיון שיש 
להסתפק אולי יצא בברכת קריאת שמע, ומשמע שסובר השולחן ערוך לעיקר 
כפשטות משמעות הירושלמי (פ"א היה) אלא רק מדרך זהירות כתב שיברך 
תחילה, וכן דייק את לשון הרמ"א (סיי נב) שכתב בסוף דבריו שמי שלא בירך 
לפני התפילה יברך לאחר התפילה את כל הברכות שנתבארו לעיל סימן מיו 
וסימן מ"ז, ומבואר שסובר שיברך גם את ברכת התורה כפי שפירש בדבריו. 
אם כן מבואר שהשולחן ערוך והרמ"א סוברים שלא נפטר בברכת קריאת 
לאט אינו לומד מיד לאחריה, ולכן הישן ביום שלפניו יוכל לברך בבוקר 
שלאחריו גם לחולקים על ריית כיון ששינת היום הקודם חייבתו בברכה. 


ובערוך השולחן (סיי מז סכיג) ביאר את דעת השולחן ערוך כדעת ריית שחיוב 

ברכות התורה אינו תלוי בהפסק, היינו כיון שמחויב ללמוד תמיד אין 
שום דבר מפסיק, אלא שתיקנו לברך ברכת התורה בכל יום פעם אחת במעת 
לעת כשאר ברכות השחר. ומה שכתב השולחן ערוך (שם סי"ג) שגם כשמשכים 
לפני עלות השחר צריך לברך ברכת התורה, אין מזה ראיה שסובר כרא"ש 
שלאחר הפסק שינה צריך לברך, שיש לומר שבזה גם ריית יודה שלאחר שינת 
הלילה כבר נחשב מעת לעת חדש, כיון שאין מדקדקים בימעת לעתי שיהיה 
בשיעור מצומצם, אלא דעתו של אדם שתועיל לו הברכה עד שהולך לישון 
בלילה, ומאחרי שהולך לישון כבר נחשב לגבי ברכות התורה כיום חדש ומחויב 
ברכה מחדש אף אם השכים ללמוד לפני עלות השחר, ומכל מקום פשוט 
שגם אם לא ישן כל הלילה צריך לברך כשנגמר הימעת לעתי שזהו זמן של 

ברכה חדשה. 


ובטעם הדבר שבתלמוד תורה הלילה הולך אחר היום, אע"פ שבכל התורה 

מלבד בקדשים היום הולך אחר הלילה. ביארו תלמידי רבינו יונה (יא: 
דיה ואמר) על פי הירושלמי שבעצם אין לאדם להתבטל כלל מלימודו במשך 
כל היום, כיון שאנחנו כשכירי יום שאסור להם להתבטל במשך כל היום. ומה 
שאנו מבטלים מתלמוד תורה במשך היום הוא כמו הלואה אצלינו שפורעים 
את אותו חיוב לימוד שביטלנו ביום, על ידי לימוד הלילה. נמצא שמה שלומדים 
בלילה הוא פריעת החוב על מה שביטלנו מהלימוד במשך היום. ואם כן פשוט 
שהלילה הולך אחר היום כיון שהלימוד בלילה הוא תשלום ללימוד שהינו 
מחויבים ביום, ולכן הברכה שמברך בבוקר פוטרת גם את מה שילמד בלילה. 


נידון נוסף שתלוי בביאור מחלוקת הראשונים הנ"ל, הוא באופן שהשכים 

ללמוד לפני עלות השחר, ובירך ברכות התורה כהכרעת השולחן ערוך 
(סי"ג) אלא שלאחר מכן חזר לישון בהמשך הלילה, האם צריך לחזור ולברך 
בבוקר ברכות התורה. דעת הפרי חדש (סיי מז סיייב) שהקם בחצות לילה ודעתו 
לישון שנית, צריך לברך ברכות התורה, וכשקם בבוקר יחזור ויברך, כיון שישן 
שינה בלילה ששינת הלילה לכולי עלמא היא הפסק, ודלא כדעת ריית. אולם 
הדרך החיים (סיי מז ס"ד) חולק וסובר שאינו צריך לחזור ולברך כיון שדעתו 
של אדם לפטור בברכה זו עד שינת הלילה שלאחריו. ובביאור הלכה (סיי מז 
דיה המשפים) השתפק לומר שכן היא גם דעת הפרי מגדים (אשל אברהם ס"ק 
יב שכתב שהברכה היא או מעת לעת, או אחר שיקום משנתו, וכיון שמברך 
פעם אחת לאחר שקם משנתו, אף שעדיין לא עבר מעת לעת, מכל מקום 
דעתו היא שברכה זו תועיל לו לכל המעת לעת ולכן אין צריך לברך כשיקום 

שוב בבוקר, כיון שהברכה תלויה בדעתינו. 


אמנם מצינו נידון בפוסקים בענין זה אם אדם יכול לקבוע ולהגביל את 

ברכתו, שלא תפטור את כל מעשה המצוה שיעשה, אלא רק עד זמן 

מסוים. וכגון הלובש ציצית ומברך עליה על מנת שלא תפטור אלא עד חצות 

היום, או עד שילך לבית המרחץ, שלולי תנאו היתה הברכה חלה ללא הגבלה 

עד שיהיה הפסק גמור המפקיע את הברכה מלחול על קיום המצוה ההוא 
שלאחרי ההפסק, ועל ידי התנאי לא תפטור הברכה אלא כפי שהתנהל. 


המגן אברהם (סיי תצד, בהקדמה דיה ולענין) דן לענין הניעור כל הלילה, שנחלקו 

הראשונים האם חובת ברכת התורה חלה בכל יום מחדש, או דווקא 
לאחר הפסק של שינת קבע, ולפי"ז הניעור כל הלילה יש בו ספק חיוב ברכת 
התורה בתחילת הבוקר, שלפי שהשיטות שהחיוב תלוי בהפסק של שינה אינו 
צריך לברך. וצידד המגן אברהם לומר שיברך משום שדעת כל אדם בשעת 
הברכה לפטור את הלימוד של אותו היום בלבד, שכן דרך בני אדם שישנים 


ס. ועיין בשיח השדה (פרומר, שער ברכת די סיי ה סוד"ה ולולא) שכתב בזה דבר מחודש, שאף 
לסוברים שלא מועילה כוונתו להגביל את חלות הברכה, יש לדון שהמברך ומתכוין להוציא את 
חבירו בברכתו, ומתכוין להגביל את ברכתו, לגבי השומע הברכה אינה מועילה על יותר ממה 
שנתכוין המשנכיע. 

סא. אולם כתב שאף על פי כן יש להימנע משיחה, משום שהגורם להרבות בברכות בשעה 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


אוצר החכמהן 


בלילה ואין הברכה פוטרת אותם אלא לאותו יום, וממילא כך היתה דעתו 
שלא לפטור אלא לאותו יום. 


וכעין זה כתב לגבי ברכת התורה (ס" מז סיק יב) שסתם בני אדם כוונתם 

לפטור רק את אותו היום, והברכה חלה ליום ולילה אחד בלבד, ולפיכך 
הניעור כל הלילה רשאי לברך בתחילת הבוקר. ומתבאר מכך שאם התנה שלא 
תועיל הברכה אלא עד שעה מסוימת, תנאי זה מגביל את חלות הברכה שאינו 
פוטר את המצוה שיעשה לאחר הזמן ההוא, ויתחייב בברכה אחרת. והיינו 
שחלות הברכה על מעשה המצוה תלוי בדעת המברך, שאם דעתו לפטור את 
המצוה ההיא הרי היא נפטרת בברכתו, ואם דעתו שלא לפטור, אינה נפטרת. 


אולם בהלכות סוכה כתב המגן אברהם (סיי תרלט ס"ק ז) לדון במי שמברך 

על ישיבת סוכה ויוצא ממנה לצרכיו וחוזר לאכול בה, האם צריך לברך 
שנית או שאין זה הפסק גמור. והביא שהב"ח (סו"ס תרמג) כתב וזה לשונו יכל 
אדם דעתו מן הסתם שלא תהא הברכה פוטרתו אלא עד שעה שיחזור ויאכל 
כיון שאז יחזור ויברךי. והשיג עליו המגן אברהם, וזה לשונו 'ודבריו תמוהין, 
דאטו מי שיש לו ציצית בבגדו ויכוין שלא יפטרנו בברכתו אלא עד חצות, 
וכי יחזור ויברך בחצות, הא ודאי ליתא. וגם לא ראיתי באחרונים שום 

משמעות, לכן אין לברך דיש לחוש לברכה לבטלהי. 


אולם האליה רבה (ס"ק יח) כתב שיש לומר שאמנם אם כיון לפטור לבישת 
הציצית רק עד חצות, חוזר ומברך בחצות. 


והקשו בנשמת אדם (כלל ט אות ג) ובהגהות חתם סופר (או"ח סיי תרלט על 

המג"א סיק יז) שדברי המגן אברהם סותרים למה שכתב לענין ברכת 

התורה, שמדבריו לענין ברכת ישיבת סוכה מתבאר שאינו רשאי להגביל את 

ברכתו שלא תפטור אלא עד שעה מסוימת, ואילו מדבריו בברכת התורה 

מתבאר שהתנאי מועיל להגביל את הברכה שלא תפטור אלא עד שעה 
מסוימת. 


וכתב בהגהות חתם סופר שיש לחלק בין ברכת ציצית לברכת התורה, 

שבברכת ציצית וסוכה הרי הוא מעוטף בציצית ויושב בסוכה, ואינו 

יכול לכוין לגמור את חלות הברכה בעודו עוסק במצוה, אבל בברכת התורה 

כיון שלעיתים הוא מפסיק מתלמודו, יכול לכוין שלא לפטור את מה שילמד 
לאחר שהפסיק. 


ומצינו כעין נדון זה לענין ברכת השחיטה, שהנה הובא לעיל מה שנחלקו 

הראשונים בשח בין שחיטה לשחיטה האם צריך לברך שנית או לא, 
ונמצא שאם עבר ושח ביניהם הרי הוא עומד בספק חיוב ברכה, וכתב הפרי 
חדש (יוייד סיי יט סק"ת) שיש עצה שיוכל לברך אם שח, ולא יהיה בכלל ספק 
ברכה לבטלה, שיתנה מתחילה שהוא מתכוין לפטור את כל מה שישחט עד 
שישיח, ומה שישחט לאחר שישיח אינו רוצה לפטור בברכתו, וממילא אם 
שח צריך לברך שנית לכל הדעות, משום שהתנה שהברכה לא תפטור את 

המצוה שיעשה לאחר ששחל*. 


והתבואות שור (שם ס"ק יח) השיג עליו שודאי שאף שהתנה כך, הברכה 

חלה ופוטרת את המצוה שיעשה אחרי כןל3, ואם יעשה כן הרי 

הוא מברך ברכה לבטלה שכיון שכל הבהמות שבדעתו לשחוט עומדות לפניו, 

לא תועיל מחשבתו שהברכה לא תפטור אלא רק אחת מהם, שהרי ברור 

שאם היו מונחים לפניו כמה פירות ודעתו לאכול את כולם ורוצה לברך על 

כל פרי בנפרד על ידי שמתכוין בכל ברכה לפטור רק פרי אחד, שכל הברכות 
מקבד הברכה הראשונה הן ברכות לבטלה. 


והוכיח כן מדברי המגן אברהם (סיי רטו סק"ו) שהביא בשם השלייה שבשבת 

שחייב להשלים למאה ברכות, מותר לשייר פירות לאחר הסעודה 
כדי לברך עליהם בפני עצמם, אף שהיה יכול לפוטרם בתוך הסעודה כדברים 
הבאים מחמת הסעודה, מפני שמותר לגרום להתחייב בברכה כדי להשלים 
למאה ברכותלי. ואם נאמר שמועיל תנאי להגביל את הברכה, מדוע לא נתן 
עצה פשוטה, שכל מי שאוכל כמה פירות, יכוין שלא לפטור את כל הפירות 
שלפניו, אלא יברך על כל פרי ופרי שאוכל, ואין זו ברכה שאינה צריכה, אלא 
ודאי מוכח שלא יועיל התנאי להגביל את חלות הברכה, והיא חלה על כל מה 


שיכול לפטור עצמו בברכה אחת, יש בזה משום ברכה שאינה צריכה. 

סב. לשיטות ששיחה אינה הפסק בין השחיטות. 

סג. וכעין זה כתב המגן אברהם שם בשם מהר"ם גלנטי (שויית סיי לח) שיכול לצוות לבני ביתו 
שלא יביאו את כל הפירות בבת אחת לפניו, וממילא לא תחול הברכה על האחרים, ויצטרך 
לברך שנית, ואף מדבריו מוכח שאם הם לפניו אינו יכול להתנות שלא יפטור את כולם. ועייייש 


מחלוקת הב"ח 
והמגן אברהם 
בתנאי על 
ישיבת סוכה 


דברי החתם 
סופר שיש 
לחלק בין 
ברכת ציצית 
וסוכה לברכת 
התורה 


דברי הפרי 
חדש בשחיטה 


השגת 
התבואות שור 


הוכחה ממה 
שאינו יכול 
להגביל חלות 
הברכה לצורך 
מאה ברכות 


האם יש 
חובת ברכה 
על כל אחד 

ואחד 


ע אוצר 


שלפניו ובדעתו לאכול עכשיו, והוא הדין בברכת המצוות, הברכה חלה על כל 
השחיטות של הבעלי חיים שלפניו שבדעתו לשוחטם, ואינו יכול להתנות שלא 
תחול אלא עד זמן מסויםלי. 


ומתבאר לכאורה שנחלקו הפרי חדש והתבואות שור, במחלוקת הבייח והמגן 

אברהם, שלדעת הב"ח והפרי חדש מועיל להתנות כדי שהברכה 

לא תפטור, ולדעת המגן אברהם והתבואות שור לא מועיל התנאי כדי שהברכה 
לא תפטור, וצריך ביאור בשורש המחלוקת ביניהם. 


ובישועת דוד (או"ח סיי ז-ח) כתב בביאור דעת התבואות שור, שאכילת פירות 

שברכותיהם שוות, אין צריך לכך שיתכוין לפטור את כולם בברכתו, 
אלא כולם נכללים בחובת ברכה אחת, שחייבוהו בברכה על תחילת האכילה, 
והשאר נגרר אחר ההתחלה כאילו הם אכילה אחת, ואין חובת ברכה על השאר, 
וממילא אף שנתכוין שלא לפוטרם אינו מועיל, ואינו מתחייב בברכה. וכן סבר 
המגן אברהם לענין ברכת המצוות במצוה אחת שנמשכת בפעולה ארוכה, שלא 
חייבוהו ברכה על כל רגע שמקיים את המצוה, אלא חובת ברכה חלה על 


אוצרההנמהת לת המצוה, והשאר נפטר ממילא בדרך גררה כאילו הן מצוה אחת בלבד, 


לענין ארבע 
כוסות 


קושיא על 
הבנה זו 
בדברי הט"ז 


בברכת הנהנין 


שאין סיבה לחייב בברכה נוספת. 


והופיף התבואות שור שהנה נחלקו הפוסקים (הו"ד בשו"ע או"ח סיי תעד ס"א) 

לענין ברכת ארבע כוסות שבליל הסדר האם מברך ברכה ראשונה 

על כל כוס, ופסק השוע שאינו מברך על כוס שני ורביעי, אמנם שיטת 

הרמ"א לברך ברכה ראשונה על כל כוס, ולכאורה מדוע לא מצינו בדברי 

הפוסקים שיש עצה לצאת ידי כל הדעות שיכוין בכל כוס שפוטר רק את 

אותו כוס, ומשמע שלא תועיל בזה כוונתו שלא לפטור את הכוסות שבדעתו 
לשתות. 


והופיף שהנה כתב הט"ז (שם סק"א) שכיון שחכמים תקנו ארבע כוסות הרי 

זה כאילו התנה בפירוש בשעת ברכה שאין בדעתו לשתות מחמת 

ברכה זו אלא רק כוס זו, וכיון שצריך לשתות כוס אחר חייב לברך עליו. 

ולכאורה משמע מדבריו שמועילה מחשבתו שלא לפטור את שאר הכוסות, 

אולם דחה שיש לבאר דברי הט"ז שכיון שחייבו חכמים לעשות בכל כוס מצוה 
אחרת, דינו כדין נמלך על כל כוס וכוס. 


וביאר בישועת דוד (שם) שכל מה שנפטרים כולם בברכה אחת הוא על ידי 

שנחשבים כמצוה אחת, אכן יש סיבה בכל אחת להחשב כמצוה 
אחרת, והענין תלוי במחשבתו, שבסתמא נחשב כמו מצוה אחת שמתמשכת, 
אולם אם מתכוין לחלקם לשני מעשים, חוזרים ונחשבים כשתי מצוות נפרדות. 


והקשה המנחת שלמה (שו"ת ח"א סיי יח אות ח) שלכאורה תמוה לומר שהוא 

כנמלך בכל כוס שהרי מתחילה יודע ומכוין לשתות כל הארבע 

כוסות, ומדוע נחשב כנמלך. והכריח מזה שכוונת הט"ז כפשטות דבריו 

שמועילה מחשבה לפטור רק כוס ראשון ולא כוס שני. ויש להוסיף שכהבנה 

זר בהבר הטיו נהאה פאאשני הפהי כגהים (סשי יתעד משבצות תב סקיא שכתב 

שלפי דברי הט"ז נכון לכוין בברכת בורא פרי הגפן של כוס ראשון שאינו 
רוצה לפטור כוס שני. 


ואמנם צריך ביאור לפי"ז מדוע תועיל מחשבה לזה, שהרי מסברא נראה 
כדברי התבואות שור שנחשב לברכה לבטלה שאין מחשבתו מועילה 
כלל, ולא רק ברכה שאינה צריכה שמועילה מחשבתו אלא שעבר איסור. 


והנה כתב הפרי מגדים (פתיחה להלכות ברכות דיה מריש, סי ריא משבצות זהב 
סקיב) שאם היו לפניו שני דברי מאכל, יבר אהד שואי שברכתנ בוהא 


במגן אברהם שמפקפק בהיתר זה של השל"ה ומהר"ם גלנטי, שאפשר שאסור לגרום לברכה 
שאינה צריכה. 

סד. ויש לדון ולחלק בזה, לפי מה שביאר בחידושי רי אריה ליב (ח"א סיי ג, עמי טש שיש חילוק 
בין ברכת הנהנין לברכת המצוות, שברכת הנהנין שפוטרת את כל מה שאוכל בפעם אחת, אינה 
צריכה לחול על כל פרי ופרי שאוכל, שגדר הדין הוא שהברכה הלה על האכילה הראשונה, 
ושאר האכילות נטפלות לראשונה ואינן חייבות בברכה כלל, ואם כן אינו צריך לפטור אותם 
בברכתו, אלא נפטרים ממילא, ולא שייך שיתנה שלא יפטרו בברכתו. ומה שאין כן בברכת 
המצוות גדר הדין שכל מצוה צריכה להפטר בברכה, ומשום כך אם יש הפסק משום ששח 
ביניהם צריך ברכה אחרת, וכיון שצריך שתהיה דעתו על כל המצוות שיעשה, אם התנה שלא 
תפטור אותם מועיל התנאי, וראה להלן שכעין זה מבואר באחרונים. 

סה. ברכת מרדכי (או"ח חא סיי ) וראה לעיל בהערה כעין זה. 

סו. וראה לעיל שחילוק זה בין ברכת המצוות לברכת הנהנין מבואר להדיא בדברי ספר המכריע. 
סז. אמנם לכאורה דבר זה תלוי בגדר ברכת השחיטה, שהנה כתב הט"ז (י"ד סי א ס"ק יז) 


ה. ברכת התורה 


עיונים 


פרי העץ, ודבר נוסף שספק האם ברכתו בורא פרי העץ או בורא פרי האדמה, 

יברך בתחילה בורא פרי העץ וכוין בדעתו שלא לפטור את מה שיש עליו 

ספק, שאם יכוין לפוטרו ישאר בספק שהרי יתכן שברכתו בורא פרי העץ, 

ואם כן כבר יצא ידי חובתו במה שבירך על הודאי, ואם ירצה לברך עליו 
לאחר מכן בורא פרי האדמה, הרי הוא בספק ברכה לבטלה. 


אולם רדברי התבואות שור 
מקצת 


מבואר שאינו יכול לכוין שהברכה תפטור רק 
הפירות שבדעתו לאכול. 


וכתב המנחת שלמה (שו"ת ח"א סי יח אות ט) שיש לחלק בזה בין ברכת 

המצות לברכת הנהנין, שהנה חלוקה ברכת הנהנין מברכת המצות בכך 

שאסור לאכול קודם שיברך, אולם לא מצינו שאסור לעשות מצוה לפני שיברך, 

ולפטגש לומר שרק בברכת הנהנין שיש בוה גדר של מתיר, יכול לכוין שלא 

להתיר רק חלק ממה שלפניו, אבל בברכת המצות שהוא חיוב ברכה גרידא, 
אין בידו לחלק שתחול הברכה רק על מקצת המצוה. 


עוד כתבו האחרונים?" שיש לדון ולחלק להיפך, בין ברכת המצוות לברכת 

הנהנין, שהנה יסוד המחייב ברכת הנהנין הוא ההנאה, שמברך על מה 

שנהנה, וכשמברך על כמה פירות אין כאן מחייבים נפרדים, אלא הכל נחשב 

לאכילה אחת ומחייב אחד, אבל במצוות כל מצוה טעונה ברכה בפני עצמה 

וכאשר מברך על כמה מצוות, יש כאן כמה מחייבים נפרדים בברכה שנפטרים 
בברכה אהתלי. 


ולפי"ז יש לבאר בדעת הפרי חדש שרק בשחיטה יכול לכוין שלא תחול 

ברכתו על כל השחיטות, כיון שכל שחיטה בפני עצמה מחייבת ברכה, 

יכול לכוין שלא תחול הברכה על כל המחייבים שלפניול', אבל בברכת הנהנין 
שהכל מחייב אחד, אינו יכול לחלק את הברכה לחצי. 


וכתב השבילי דודל" (או"ח, כללי ברכות כלל ב פרק ב אות י) שיש לומר שלא 

כל המצוות שוות בנדון זה, אלא יש חילוק בין מצוה המתמשכת 
במעשה ארוך, למצוה המתחלקת למעשים נפרדים. שכאשר אופן הקיום של 
המצוה הוא במעשה ארוך, אי אפשר להתנות ולחלק את חלות הברכה שלא 
תפטור אלא עד שעה מסוימת, אולם במצוה הנעשית במעשים נפרדים שייך 
להתנות ולחלק ביניהם שלא תחול על כולם אלא רק על מה שבדעתו לפטור. 


ולפי"ז יש לומר שבלבישת ציצית וישיבת סוכה סבר המגן אברהם שאי 
אפשר להתנות שלא יפטור אלא עד שעה מסוימת, משום שלובש 

את הציצית בלבישה ממושכת ללא הפסק כלל, וכן ישיבת הסוכה המתמשכת 

כל הזמן במעשה ארוך, אף שיוצא מסוכתו ונכנס אליה שוב, נחשבת כישיבת 

אחת ארוכהלל, ואי אפשר להתנות שהברכה לא תפטור בחלק מהמעשה. אולם 

בברכת התורה שכל לימוד הוא לחוד, ואינו בהמשך אחד, יש לומר שיכול 
לחלק את הברכה שלא תפטור את הלימוד שיהיה למחרת. 


ואולם כל זה נכון בדעת המגן אברהם, אבל לדעת התבואות שור גם כשיש 
לפניו כמה שחיטות או כמה פירות, אינו יכול לכוין שתחול הברכה 
רק על חלק מהם. 


והנה מצינו ברעק"א (גליון שו"ע סיי כה סיה) שכתב בדרך עצה לצאת ממחלוקת 

רשיי ורבנו תם האם חייב לברך על תפילה של ראש, שיתנה בשעת 

ברכה על של יד שכוונתו שלא לפטור תפילה של ראש לפי השיטות שתפילה 

של ראש אינה טעונה שתי ברכות, ואם טעונה שתי ברכות כוונתו לפטור 

בברכתו אף לשל ראש, ומתבאר מדבריו שאף שהברכה יכולה לחול על של 
ראש, רשאי להתנות שלא תפטור אותה. 


שברכת השחיטה אינה ברכה על המצוה ככל ברכת המצוות, כיון שאם אינו רוצה לאכול אין 
מצוה לשחוט, אלא היא ברכת השבח להקב"ה על שאסר לנו אכילת בשר בלא שחיטה, וכדוגמת 
ברכת 'להכניסוי שמברכים בברית מילה שכתב רבינו תם (הו"ד בתוספות פסחים ז. דיה בלבער) 
שהיא ברכת השבח. אולם הקשה על זה התבואות שור (סיי א ס"ק נט) מדברי הרא"ש (כתובות 
פ"א סי יב) שכתב שברכת אירוסין אינה ברכת המצוות אלא ברכת השבח, כיון שאין בקידושין 
כשלעצמם מצות עשה, אלא שיש בהם הכשר למצות פריה ורביה, וחלוק משחיטה שאע"פ 
שאינו מחויב לשחוט ולאכול, כיון שאם רוצה לאכול בשר אינו יכול לאכול בלא לשחוט מברך 
על המצוה. 

סח. וכעין זה הובא לעיל בשם החתם סופר. וראה גם בספר מנחת אשר (תלמוד תורה סיי ח) 
מגילת ספר (כיצד מברכין סיי כה) שבות יצחק (הדלקת נר שבת סי כ). 

סט. והעירו האחרונים שכן משמע מדברי המשנה ברורה (סיי תרלט סיק מז) שאם בירך על 
הסוכה בשעת אכילה ויצא מסוכתו על דעת לחזור ובא לאכול פעם שניה אינו וחוזר ומברך 
כיון שמצוה אחת היא. 


חילוק בין 
ברכת המצות 
לברכת הנהנין 


חילוק נוסף 
בין ברכת 
המצות לברכת 
הנהנין 


יסוד 
האחרונים 
שיש חילוק 
בין המצוות 


דברי רעק"א 
לגבי ברכת 
התפילין 


הוכחה ממה 
שרשאי לכוין 
שלא לפטור 
יין שבתוך 
הסעודה 
בברכת הבדלה 


דחיית 
התבואות שור 
לראיה זו 


פתיחה 


מקור ההלכה 


ברכת המצוות 


ברכת המזון 


אוצר 


ולפי מה שנתבאר יש לומר שאין זה סותר לדברי המגן אברהם לענין ישיבת 

סוכה וציצית, משום שהנחת תפילין הן שתי מצוות הנעשות בשני 

מעשים, ולא בהמשך אחד, ולפיכך מועיל תנאי שלא תחול הברכה על תפילה 
של ראש. 


והנה רעק"א הביא ראיה לדבריו מדברי השוע (סיי קעד סיד), שהנה נחלקו 

הפוסקים האם כאשר מבדיל קודם הסעודה לפני שנטל ידיו, האם פוטר 

את היין ששותה בתוך הסעודה, וכתב השו"ע שלכן המבדיל קודם הסעודה לפני 

שנוטל ידיו, יכוון שלא תפטור ברכת בורא פרי הגפן של הבדלה, את היין שישתה 
בתוך הסעודה. ומבואר שיכול לכוין שלא תפטור ברכתו את כל מה שלפניו. 


אולם התבואות שור כתב שאין להוכיח משם, שכיון שכוס של הבדלה ענינו 

חלוק מכוס ששותה בשעת סעודתו, שכוס של הבדלה הוא מחמת 

המצוה שצריך לומר הבדלה על הכוס, אבל הכוס ששותה בסעודה ברכתו 

ברכת הנהנין גרידא, ועוד שהרי המוציא מפסיק ביניהם, ואף הסוברים שאינו 

הפסק כשאין דעתו להפסיק, יודו שאם מכוין שלא לצרפם, אינם מצטרפים 
להפטר בברכה אחת. 


נ ל 


ו. קריאת שמע וברכות 


עיונים 


עא 


ובשערי תשובה סי" ח סי"ד) כתב במה שנחלקו השוע והרמ"א בפושט 

טליתו על מנת לחזור וללובשה מיד, האם נחשב להפסק לענין 
ברכה או לא, וכתב שם בדרך עצה שיתכוין בשעת ברכה שאינו רוצה לפטור 
בברכתו אלא עד שיפשוט את הטלית, כדי שאם פושטה מעליו, הוא יתחייב 
בברכה לכל הדעות. וכן כתב הביאור הלכה (דיה אם) לענין הפושט טליתו 
בבית המרחץ וחוזר ולובשה, שנכון שינהג כעצת השערי תשובה ויתנה בשעת 
הברכה שאין דעתו לפטור אלא עד שיפשטנו במרחץ, וכך יוכל לברך שנית 

בתורת ודאי. 


ומתבאר מדבריהם שהתנאי מועיל, ולכאורה הוא תלוי במחלוקת הפרי חדש 

והתבואות שור לעיל, אכן לפי מה שנתבאר שיש חילוק בין מעשה 

המתמשך למעשים נפרדים, יש לומר שכל דברי התבואות שור הם דווקא 

כאשר כל המעשים לפניו שהלא כל העופות ששוחטם עומדים לפניו, ונחשב 

כמצוה המתמשכת, אולם כאשר דעתו על לבישה אחרת שתהיה לאחר 

שיפשוט את טליתו, הרי זה כמעשה נפרד שאינו נעשה בבת אחת עם הלבישה 
שמברך עליה עתה, ולפיכך מועיל התנאיל. 


מערכה ו 


קריאת שמע וברכות 


א. קרא ולא השמיע לאזנו / ב. הרהור / ג. כוונת הלב / ד. בכל לשון / ה. שיבוש הקריאה 


קריאת פרשיות שמע צריך לכתחילה לאומרם בדיבור גמור, דהיינו באופן 

שמוציא המילים בפיו ומשמיע לאזניו, ויש לדון האם צריך גם להבין 

את תוכן ומשמעות המילים שאומר, וכן אם צריך לשים לבו ולהתכוין 

במחשבתו לכל מה שאומר בפיו, או שיוצא ידי חובה אף כשאינו מתכוין בלבו 
לכל מה שמוציא בפיו, או אף שאינו מבין כלל את משמעות המילים. 


ונחלקו התנאים האם רשאי לאומרה בשפה אחרת שאינה לשון הקודש, ודנו 

האחרונים לפי השיטות שניתן לאומרה בשפות אחרות, האם מועיל 
גם למי שאינו מבין את השפה, או לחלופין אדם המדבר בשפה זו אולם הוא 
מצוי במדינה אחרת ששם אין מבינים ואין מדברים בשפה זו. וכל הנידונים 
הללו שייכים הן בקריאת פרשיות שמע, והן באמירת כל הברכות, ומסתעף 
מכך הנידון מהו גדר האמירה של קריאת שמע וברכות, האם זהו מעשה דיבור 
של אמירת מילים, או שהוא מעשה של אמירת הלב, שעיקרו בכוונת הלב 
אלא שצריך גם לבטא בשפתיו את מה שמהרהר בלבו. והנידונים הללו יתבארו 

במערכה שלפנינו. 


א. קרא ולא השמיע לאזנו 


שנינו נטו.) הקורא את שמע ולא השמיע לאזנו יצא, רבי יוסי אומר לא יצא. 

ובגמרא ביארו שיש גי שיטות בדבר, לרבי יוסי לא יצא אף בדיעבד, 

לרבי מאיר יצא אף לכתחילה, ולרבי יהודה בשם רבי שמעון בן אלעזר 
לכתחילה צריך להשמיע לאזנו, אך בדיעבד יצא אף שלא השמיע. 


ודנו בגמרא כיצד הדין לענין ברכת המזון ושאר ברכות, ומקרא מגילה. 


והביאו מהמשנה (תרומות פ"א מ"א) שמבואר שחרש לא יתרום משום שאינו 

יכול לברך ברכת המצוות כראוי, והיעו משום שאינו שומע באזניו 

מה שמוציא בפיו, אכן מודה רבי יוסי שאין זה מעכב בדיעבד את ההפרשה, 

אולם אי אפשר לברך באופן זה*. ובברייתא אחרת שנינו, שרבי יהודה בנו 

של רבי שמעון בן פזי סובר שחרש רשאי לתרום אף לכתחילה, ומשום שסבר 

כרבי מאיר שאף לכתחילה יוצא ידי חובתו מבלי להשמיע לאזניו, ולשיטתו 
אף חרש מברך כראוי. 


לענין ברפת הסוון שנינו בברייתא (טו. מגילה יט:) ילא יברך אדם פנכת המון 
בלמ ואם בירך *צא. ואמרו בגמרא שאין זה כשיטת רבי יקסי 


ע. וכעין זה מתבאר בדברי השערי תשובה גופיה, לחלק בין נידון התבואות שור לנידון דידן. 
א. ובגמרא הוסיפו, שכל מה שאין זה מעכב את ההפרשה משום שחובת ברכת המצוות 
היא מדרבנן. ורעק"א (ד"ה וברכה דרבנ) כתב, שמשמע מכך שאילו היתה חובת הברכה מן 
התורה, כמו קריאת שמע, היה זה מעכב את חלות ההפרשה, משום שחובת הברכה מן התורה 


שלשיטתו אף דיעבד אינו יוצא, אלא זו שיטת רבי אלעזר בן עזריה שסבר 

שלכתחילה צריך להשמיע לאזניו, ובדיעבד אין זה מעכב. אכן לשיטת רבי 

מאיר אף לכתחילה רשאי לצאת ידי חובה בלי להשמיע לאזניו, כמו בקריאת 
שמע. 


לענין מקרא מגילה שנינו (מגילה שם) 'הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ 

מחרש שוטה וקטן ורבי יהודה מכשיר בקטן, ואמרו בגמרא (טו. ושם) 

שדעת התנא שחרש פסול לקריאתה, ומשום שאינו שומע באזניו, היא דעת 

רבי יוסי שסבר לענין קריאת שמע שהשמיעה באזניו מעכבת, אך לדעת שאר 
התנאים שאין זה מעכב, אף בקריאת מגילה חרש כשר לקריאה. 


ומבואר בגמרא שנחלקו רבי יוסי ורבי מאיר במשמעות הפסוק ישמע ישראלי 

(דברים ו א), שרבי יוסי סבר שהמשמעות של ישמעי הוא 'השמע 
לאזנך מה שאתה מוציא מפיךי, ואף רבי אלעזר בן עזריה סבר כך, ומשום 
כך לשיטתו לכתחילה צריך להשמיע לאזניו, ומכל מקום בדיעבד יצא ידי 
חובתו, ורבי יוסי סבר שהדין 'השמע לאזניךי מעכב אף בדיעבד. ותנא קמא 
[רבי מאירן סבר שדורשים מהפסוק ישמעי בכל לשון שאתה שומע ומבין, 
ואין מקור לכך שיצטרך להשמיע לאזניו. ואדרבה יש מקור לכך שאין צריך 
להשמיע לאוניו, שהרי הפסוק (שם ו ו) אומר 'אשר אנכי מצוך היום על לבבךי, 
אחר כוונת הלב הן הן הדברים, ולמד מכך רבי מאיר שעיקר המצוה בקריאה 

היא לשם כוונת הלב שבשעת הקריאה, ולא לשם שמיעת הקול. 


והנה כל זה לגבי קריאת שמע, וצריך ביאור מנין לרבי סי שאף בברכת 
המזון ושאר מצוות צריך להשמיע לאזניו, והרי לא כתוב ישמעי אלא 
בפרשת שמע. וכתבו התוספות (דיה אי), שאכן אינו מן התורה, ומדרבנן תיקנו 
שצריך לאומרם באופן שמשמיע לאזניו כעין של תורה בקריאת שמע, ואף 
בברכת המזון שהיא מן התורה ואינה מתקנת חכמים, תיקנו כך שיהיה חיובו 
כעין קריאת שמע, כדי שלא לחלוק בגדרי אמירת הברכות בין של תורה לשל 
דבריהם, והחמירו בתקנה זו שאף בדיעבד לא יצא ידי חובתו. 


והתוספות הרא"ש (ד"יה אלא - בתירוץ הראשון) חולק עליהם, שלא מסתבר 

שחכמים תיקנו להחמיר בברכת המזון, שאף שמן התורה יצא 
מכל מקום מדרבנן לא יצא, שכיון שאפשר לברך בלי להשמיע לאזנו, למה 
יפסלו את ברכתו, אלא ודאי שדין זה הוא מעיקר דין תורה, ולומדים ברכת 


היתה נחשבת כחלק ממעשה המצוה, ואי אפשר לקיים את המצוה בלי ברכה. ודן בזה רעק"א 
מדוע הוא כך, והרי זה תלוי מה הטעם שיש חובה לברך על המצוה, האם זה משום הודאה 
ושבח על קדושת המצוות, או שזה חלק ממעשה המצוה לייחד אותה לשם ציווי הבורא, 
ועייייש. 


דברי 
האחרונים 
לגבי ציצית 


קריאת מגילה 


מקור ההלכה 


שיטת רב 
יוסף 


שנקראת בכל 
לשון 


חקירת הצל"ח 
בטעם כל 
לשון שאתה 


א הכמה 


אוצר 


עב 


המזון מקריאת שמעב, שאופן הברכה חייב להיות באופן שמשמיע לאזנו. וכך 
דעת התוספות במגילה (יט: דייה אלא). העולה מכך שנחלקו בעלי התוספות 
האם הפסול בברכת המזון הוא מדרבנן, או מן התורה. 


ובמסקנת הסוגיא (עיב) מבואר, אמר רב יוסף, אף לשיטת רבי יוסי שאינו 

יוצא ידי חובתו כשלא השמיע לאזנו, היינו דווקא בקריאת שמע, 
אך בשאר מצוות יוצא ידי חובה אף באופן זה, ומשום שבקריאת שמע כתוב 
ישמעי שצריך להשמיע לאזניו, אך בשאר מצוות לא נאמר כך, ומה שכתוב 
(שם כו ט) 'הסכת ושמע ישראלי היינו לענין לימוד דברי תורה, שבשעת לימוד 
צריך לשמוע באזניו ולא ללחוש בחשאיג. וכתבו התוספות (דיה אבל), שרב 
יוסף חולק על הסוגיא לעיל, שבכל הסוגיא מבואר שלרבי יוסי תיקנו חכמים 
בשאר המצוות שצריך להשמיע לאזניו וזה מעכב בדיעבד, ואילו לרב יוסף אין 

זה מעכב אלא בקריאת שמע בלבד. 


לשון שאתה שומע, כפי שסבר רבי מאיר, ומנין נלמד לרבי יוסי 

שצריך להשמיע לאזנו. ותירצו יתרתי שמעת מינהי, ולפי גירסת הרשב"א (דיה 

ורבי) ולאו ממילא שמעת מינהי. וכתב רשיי (דיה תרתי) [לפי הגירסא יתרתי 

שמעת מינהי] 'כי דרשת נמי שמע בכל לשון שאתה שומע, שמע מינה נמי 
דצריך להשמיע לאזנוי, וצריך ביאור כיצד למדים את שני הדינים יחד. 


והצל"ח ,דיה ורי וסי) כתב שיש לפרש בבי אופנים, והדבר תלוי מהו גדר 
הדין של יבכל לשוןי שנלמד מיבכל לשון שאתה שומעי, שיש לחקור 


שומע 
מהו הביאור כל לשון שאתה שומע, האם הכוונה לשמיעת האוזן, שכל לשון 


ביאור הפני 
יהושע 


שיטת 
הרשב"א שדין 
דיבור מחייב 
את שניהם 


ששומעים על ידי דיבור בני אדם בשפתם באותו מקום, נחשב הדבר לקריאה, 
או שהכוונה לשמיעת הלב בתורת 'הבנה', כפי שנאמר (מלכים אי ג ט) ונתת 
לעבדך לב שומעי, שבכל לשון שמבינים באותו מקום את שפת בני האדם, 
נחשב כקריאה ודיבור. ואם נפרש כאופן האי שכל לשון שאתה שומע הינו 
בשמיעת האוזן, וזה הגורם להחשב לשון, הרי ממילא מוכח שכוונת שמע היינו 
שישמיע לאזנו, ולכן זה מלמד גם על כך שצריך להשמיע לאזנו כדעת רבי 
יוסי, ולדרך זו נמצא שגוף הדין של יבכל לשוןי מכריח לפרש את הישמעי 
על שמיעת האוזן. אכן אם נפרש כאופן בי שכל לשון שאתה שומע הינו 
בשמיעת הלב ובהבנה, אין הכרח לומר שצריך לשמוע באזנו. ולפיייז צריך לומר 
שהמשמעות של שמיעה כוללת בי דברים: א. שצריך לשמוע באזניו. ב. להבין 
את משמעות מה שאומר, ששמיעה היא גם מלשון הבנה, ומרבים מכך כל 
לשון שמבינים בדרך שפת הדיבור באותו מקום. ולפיכך אפשר ללמוד מהפסוק 
את שני הדינים, להצריך שמיעת האוזן, ולרבות כל לשון שמבינים אותה, ואין 
צריך דווקא לשון הקודש'. 


ונמצא שיש בי אופנים בהגדרת יאמירה וקריאה': א. קריאה ודיבור, שעיקרן 
הבעת המילים, שמבטאות את המשמעות. ב. אמירה בכוונה, שעיקרה 
כוונת הלב, והיתו דוקא בכובונן בדבריו. 


ובפני יהושע (ד"ה ורי ייסי) ביאר באופן אחר, שאדרבה מכך שדרשו שצריך 

שמיעת האוזן, ולא די בדיבור לחוד, מוכח שעיקר המצוה בשמיעה 
ולא בדיבור, ומשום כך ממילא נשמע שמועיל בכל לשון ואין צריך דווקא לשון 
הקודש, שכל מה שצריך לשון הקודש היינו כאשר יש דין דיבור, אך כשאין 
דין לדבר אלא העיקר לשמוע ולהבין, אין קפידא באיזו לשון ישמיע זאת. 


והרשב"א (ד"ה ורבי) כתב, שהגירסא היא ולאו ממילא שמעת מינהיה. וביאר, 

שמכך שיש ריבוי שיכול לאומרה בכל לשון, מוכח שהיתה הוה 
אמינא להצריך דווקא לשון הקודש, ומכך מוכח שצריך דיבור גמור שמשמיע 
לאזניו, שאם נאמר שאין צריך להשמיע לאזנו, בעל כרחך שאין צריך דיבור 
כלל אלא מועיל אף הרהור בלבד, וכמאן דאמר (כ:) שהרהור כדיבור, ובמקום 
שמועיל הרהור לחוד לא שייך להקפיד על לשון מסוים, משום שלא שייך ענין 


ב. והופיף, שאף שמצינו בסוטה (לב:) שצריך מקור לכל אחד מהם לחוד שנאמרים בכל לשון, 
שקריאת שמע נלמד מישמעי בכל לשון שאתה שומע, וברכת המזון מיוברכת' (דברים ח ₪ בכל 
לשון שאתה מברך, אין מכך ראיה שאי אפשר ללמוד זה מזה, ומשום שהיו צריכים פסוק 
לשניהם כדי שיהיו שני כתובים הבאים כאחד, ואין מלמדים לשאר כל התורה. 

ג. והוסיף רשיי (ד"ה ההוא), שכך מבואר בגמרא (סג:) שדרשו על פסוק זה שצריך להמית 
עצמו על לימוד התורה, שביאור המילה יהסכתי הוא מלשון 'כתתו עצמכםי. 

ד. וגם בשאגת אריה (שו"ת סיי ז) משמע שמפרש כדרך זו, שלומדים שני דינים מן הפסוק אף 
שאין שייכות בין שתי הדרשות. 

ה. והקשה שם, שלפי דברי רשיי שיתרתי שמעת מינהי לא מובן מדוע אמרו לפי גירסא זו 
יממילא שמעת מינהי, שהרי אין שייכות בין שני הדינים, וצריך ללמוד כל אחד בפני עצמו. 
אמנם לדברי הצל"ח לפי אופן אי שהובא בסמוך, נמצא שיש שייכות בין שני הדינים, שדין 
בכל לשון שאתה שומע נלמד מכך ששומעים באזנם בשפה זו, ומוכח מכך שצריך שמיעת 


ו. קריאת שמע וברכות 


עיונים 


לשון בהרהור, אלא עיקר ההרהור הוא על תוכן הענין כפי שהוא חושב 

במחשבתו ואין נפקא מינה באיזו לשון הוא מהרהר, וכיון שכך לא צריך ריבוי 

לכך שיוצא ידי חובתו בכל לשון, שהרי לא שייך להקפיד על לשון הקודש 

אלא כאשר צריך דיבור. ומכך שצריך ריבוי לכל לשון, מוכח שצריך דיבור, 
וגדר דיבור הוא רק במי שמשמיע לאזניו. 


והעולה מדברי הרשב"א, שהדין של יבכל לשון' הוא יסימןי לכך שיש דין 

דיבור, ומפני שבהרהור לא שייך ענין של לשון, אך אין זה 'סיבהי 

ללמד על כך שצריך דיבור, ואין שייכות בין שני הדינים, שמועיל בכל לשון, 
ושצריך להשמיע לאיזניו. 


והריטב"א (דיה מיט) כתב באופן אחר, שהדין להשמיע לאזניו מוכיח שמועיל 

בכל לשון, שאם לא כן מה תועיל שמיעת אזנו אם אינו מבין 
מה שאומר. ומוכח מדבריו שאינו סובר כהרשב"א שהדין שמיעה הוא כדי 
שיהיה דיבור ולא כהרהור, אלא הדין שמיעה הוא כדי להבין מה שאומר 
בקריאת שמע, וכיון שתועלת השמיעה היא רק בהבנה שעל ידי כך יש 
התבוננות הלב במה שאומר בפיו, לפיכך מועיל בכל לשון, שבעל כרחך עיקר 
התועלת היא בהבנת מה שאומר, ולא יתכן שיאמר בלשון שאינו מבין, שאז 

לא מתקיימת השמיעה, שעיקרה ההבנה. 


ונמצא שנחלקו הרשב"א והריטב"א בגדר אמירה בקריאת שמע, בצדדי 

החקירה שהובאה לעיל, האם הוא כקריאה ודיבור, שעיקרו הבעת 

המילים, או כאמירה בכוונה, שעיקרו הוא ההבנה וההתבוננות בלב. להרשב"א 
עיקרו בקריאה ודיבור, ולהריטב"א עיקרו באמירה בכוונה והתבוננות. 


והנה בגמרא (יג. סוטה לב:) דנו במחלוקת רבי וחכמים האם צריך לקרוא 

בלשון הקודש או שמועיל בכל לשון, וחכמים למדו מישמעי בכל לשון 
שאתה שומע, ורבי לומד מישמעי שצריך להשמיע לאזניו כשיטת רבי יוסי. 
ומשמע בגמרא שכיון שחכמים דרשו שרשאי לקרות בכל לשון שאתה שומע, 
לפייז בעל כרחך שסברו שאין צריך להשמיע לאזנו, ומשום שאי אפשר לדרוש 
את שני הדינים מפסוק אחד. והתוספות (סוטה שם דיה ורבנן) הקשו סתירה 
בדברי הגמרא, שלכאורה לדברי הגמרא בסוגיין מבואר שלרבי יוסי אפשר 
ללמוד את שני הדינים מפסוק אחד, ואם אפשר ללמוד את שני הדינים כאחד, 
מדוע לא יסברו כרבי יוסי, ולמה הם צריכים לסבור כרבי מאיר שאין צריך 

להשמיע לאזנו. 


והצל"ח (טו. דיה ור"י תרתי) הקשה, מדוע התוספות במסכתין לא הקשו זאת, 
שהסוגיא בדף יג סותרת לסוגיא בדף טיו, שלרבי יוסי דורשים את 

שני הדינים מפסוק אחד, ולחכמים נקטה הגמרא שלא דרשו את שני הדינים 

כאחד, אלא רק את הדין שבכל לשון, ואכן אין צריך להשמיע לאזנו'. ומדוע 
הניחו התוספות לכך, ולא הקשו זאת אלא במסכת סוטה. 


ותירץ הצלייח, שיש חילוק בין הסוגיות, שהרי כתבו התוספות (סוטה לב. דיה 

אלו, דיה קריאת), שאף במקום שמועיל בכל לשון מצינו בי דינים: א. 
במקצתם מועיל אף לשון שאינו מבינו. ב. במקצתם צריך דווקא בלשונו שהוא 
רגיל לדבר ומבין את משמעותו, אך אדם מארץ מדי אינו יכול לברך בלשון 
פרסיז. ויש לומר לפי"ז שיש נפקא מינה כיצד נלמד הדין של בכל לשון, שהרי 
הובא לעיל שיש לפרש את הדרשה בב' אופנים: א. מלשון שמיעת האון, 
שכל לשון ששומעים בשפת בני אדם נחשב כדיבור. ב. מלשון שמיעת הלב 
והבנה, שבכל דרך שמבינים את שפת הדיבור נחשב שמיעה. ויש לומר שהדבר 
תלוי בבי האופנים הללו, שאם נתרבה כל לשון ואף שאינו מבינו, בעל כרחך 
שאינו מצד ההבנה, אלא מצד שמיעת האוזן, שכיון שבאותו מקום שומעים 
שאנשים מדברים בלשון זו, נחשב קריאה ודיבור שמשמיע לאזניו", אך אם 
נתרבה רק לשון שמבינו, בעל כרחך שנלמד מחמת ששמיעה היינו שמיעת 

הלב ותלוי בהבנהל. 


האוזן. וכן לדברי הפני יהושע מכך שצריך שמיעה מוכח ממילא שאין דין לשון הקודש, כיון 
שהעיקר בשמיעה ולא בדיבור. 

ו. ועוד, שלדעת רבי שאינו מועיל אלא בלשון הקודש, מכל מקום דרש 'השמע לאזניך מה 
שאתה מוציא בפיךי, שחייב להשמיע לאזנו, ומבואר שסבר כרבי יוסי, ואינו מרבה שמועיל בכל 
לשון. 

ז. התופפות (שם ד"ה קריאת) הוכיחו חילוק זה, מכך שהמשנה שם שנתה אלו נאמרים בכל 
לשון, ושנינו שם קריאת שמע ותפילה, ולא שנו שם הלל וקידוש של שבת וברכת הפירות 
וברכת המצות, ובעל כרחך שיש חילוק ביניהם בזה, שקריאת שמע ותפילה נאמרים רק בלשונם 
של אנשי המקום, ואילו שאר ברכות והלל שלא נשנו במשנה נאמרים בכל לשון אף שאינו 
מבינם. וראה להלן (אות ד) בהרחבה. 

ח. ולפי"ז עיקר הקריאה היא כדיבור, שיש בו הבעת המילים. 

ט. ולפי"ז עיקר הקריאה היא האמירה בכוונה ובהתבוננות. 


שיטת 
הריטב"א שדין 
שמיעה מחייב 
את שניהם 


קושיית 
התוספות 
בסוטה 


קושיית 
הצל"ח מדוע 
התוספות 
במסכתין לא 
הקשו זאת 


יישוב הצל"ח 


ביאור שיטת 
רבי אלעזר בן 
עזריה 


חקירת 
האחרונים 
בגדר הדין 
שצריך לשמוע 
באזנו 


אוצר 


ומעתה יש לומר שנחלקו הסוגיות כיצד דין קריאת שמע בכל לשון, האם 

מועיל דווקא כשמבינו או אף כשאינו מבין את הלשון, שבמסכתין 
סברה הגמרא שלחכמים מועיל בכל לשון, ומשמע מכך שלא דווקא בלשונם 
של אנשי המקום שמבינים אותה, אלא כל לשון ואף שאינו מבינו, ולפי"ז 
הלימוד הוא שישמעי הוא מלשון שמיעת האוזן, ושיטת רבי יוסי שנלמד מכך 
ממילא שצריך להשמיע לאזנו, וכנתבאר לעיל ששני הדינים תלויים זה בזה. 
אכן בסוגיא לעיל (יג) בדברי חכמים שהכשירו בכל לשון, ומשום שכך משמע 
כל לשון ששומע באזניו, סברה הגמרא שאין מכך שום הכרח שצריך להשמיע 
לאזניו, ורק להיפך יש לומר שלרבי יוסי שדורשים שצריך להשמיע לאזנו, 


ממילא צריך לרבות כל לשון שאתה שומע. 


אולם הסוגיא בסוטה סברה שבקריאת שמע אינו יוצא בכל לשון ממש, אלא 

רק בלשונם דהיינו בלשון שמדברים ומבינים באותו מקום, וכפי שהוכיחו 
התוספות (שם לב. ד"ה קריאת), ולפי"ז אין שום הכרח ללמוד מישמעי לרבות 
שמיעת האוזן, שאין שייכות בין שני הדינים, וכן אם נסבור כרבי יוסי שצריך 
להשמיע לאזנו, אין מכך מקור לרבות כל לשון שאתה מבין. ונקטו התוספות, 
שמטעם זה אמרו בגמרא שם שחכמים שסברו שבכל לשון אין צריך שמיעת 
האוזן, ואין דורשים מפסוק אחד לשני דינים נפרדים, ולפייז הקשו מדוע לרבי 
יוסי אמרו שיתרתי שמעת מינהי, ומוכח שאפשר ללמוד שני דינים נפרדים 

מפסוק אחד, וכמו כן נאמר לחכמים. 


לעיל הובא שמצינו שיטה אמצעית בין רבי יוסי ורבי מאיר, שהוא חיוב 

לכתחילה להשמיע לאזנו, ואינו מעכב בדיעבד. וש לדון האם הוא 
מדאורייתא או מדרבנן. והאחרונים' נקטו שהוא מדרבנן לחוד, שהרי אם הוא 
חיוב מן התורה מדוע אינו מעכב כמו לסברת רבי יוסי. וכן מפורש בדברי 
הרא"ש (פיג סיי יד) שבבעל קרי שנינו (כ:) שיוצא לכתחילה אף בלא שהשמיע 
לאזנו, והיינו כדעת רבי יהודה שסבר שכל החיוב להשמיע לאזנו הוא מדרבנן, 
ובבעל קרי שאסרו חכמים לדבר בדברי תורה, העמידו דינו על דין תורה, 
שיכול לקרוא מבלי לשמוע באזניו, ומוכח מכך שמן התורה אין צריך להשמיע 

לאזנו אלא רק מדרבנן. 


אמנם מדברי הראב"ד (טו: הו"ד ברשב"א דייה אמר) מוכח שהוא מן התורה'*, 

שדורשים את ישמעי ללמד שצריך להשמיע לאזנו, אולם מכל מקום 
אינו מעכב בדיעבד. וביאר שם, שהן רבי יוסי והן רבי יהודה בשם רבי אלעזר 
בן עזריה סברו שיש דין להשמיע לאזנו בכל הברכות מן התורה, ואין זה מעכב 
בדיעבד, ורבי יוסי דורש את הפסוק ישמעי על קריאת שמע, להשמיע לאזנו, 
וכיון שעיקר הדין מיותר שהרי כבר ידענו זאת מדין שאר הברכות, בעל כרחך 
שבא הפסוק ללמד שהדבר מעכב בקריאת שמע, ומכלל זה נשמע שבשאר 
מקומות אינו מעכב, ולרבי יהודה בשם רבי אלעזר בן עזריה אכן אין דורשים 
את הפסוק בקריאת שמע, ולפיכך כל החיוב בזה הוא לכתחילה, ואין זה מעכב 

בדיעבד. 


גדר ההלכה 


בקונטרפי שיעורים (גוסטמאן, נדרים שיעור א אות יז) חוקר לשיטת רבי יוסי 

שצריך להשמיע לאונו והדבר מעכב בדיעבד, וכן לרבי יהודה 
שצריך לכתחילה לעשות כך אף מן התורה כנתבאר לעיל, מהו גדר הדין שצריך 
לשמוע באזניו, האם החיוב הוא 'לשמוע' דהיינו שנאמר בזה דין שמיעה, 
שמלבד דין הדיבור של מעשה הקריאה צריך גם לשמוע באזנו, או שהחיוב 
הוא ילהשמיעי, דהיינו שהצורך להשמיע לאזנו הוא מהלכות הדיבור, שאם לא 


י. ב"ח (סיי סב סיג), פרי מגדים (משב"ז שם סק"א), שאגת אריה (סיי ז) ומשנה ברורה (סק"ד). 

יא. כן דקדק במשנה ברורה (שס). 

יב. ובאופן דומה לוזה חקר החזון איש (או"ח סי יד סק"א) האם הוא מדיני הדיבור, שמבלי 
להשמיע קול אינו נחשב ילשון' הראוי לדיבור לזולתו, או שמא נחשב כדיבור גם מבלי להשמיע 
קולו לאזניו, אולם יש דין מיוחד של שמיעה, מלבד הדיבור. 

יג. ויש לבאר עוד, ששורש החקירה הוא בצדדי החקירה דלעיל, האם גדר הקריאה הוא בקריאה 
ודיבור, שעיקרו הבעת המילים, ולפי"ז אין צריך להתבונן במה שאומר אלא להשמיע לאחרים 
כדרך דיבור וביטוי, או שגדר הקריאה הוא כאמירה בכוונה והתבוננות, שעיקרו הוא התבוננות 
הלב, ולכך יש תועלת בשמיעה לתוספת התבוננות במה שאומר. 

יד. ובחזון איש (או"ח סי יד סק"ב) תמה על דברי הגמרא שלרבי יוסי אינו יכול לקרוא את 
המגילה, מדוע חרש המדבר ואינו שומע אינו נחשב כדיבור מחמת שאינו שומע באזניו, והרי 
אם נאמר שהוא דין בדיבור שצריך להשמיעו לאחרים, בודאי נחשב כדיבור ולשון גמור לפי 
שהוא קול רגיל, ואחרים יכולים לשמוע אותו, ורק הוא אינו שומע בפועל מפני שאינו בר 
שמיעה, אך הקול מצד עצמו נשמע. וכתב שצריך לומר שנחלקו הסוגיות בהבנת שיטת רבי 
יוסי, ובדף ייג נקטו שלרבי יוסי צריך דווקא לשון הקודש, ודרשו מישמעי השמע לאזניך, לכך 


ו. קריאת שמע וברכות 


עיונים 


עג 


השמיע לאזנו נחשב הדבר כאילו לא דיבר בפיו, אלא מוגדר כהרהור לחוד, 
שאינו כדיבור לרבי יוסי'*. 


וביאור הדברים הוא, שלכאורה היה נראה שגדר דיבור מתקיים אף בלא 

השמיע לאזנו, כשיטת רבי מאיר, ולכן אף אם נאמר שצריך דיבור 
ואינו מועיל בהרהור לחוד, כדעת רב חסדא (כ:), ולמדים זאת מ'ודברת' כפי 
שכתב הראב"ד (בהשגות על בעל המאור, כ: ד"ה יצא) והובא בשאגת אריה (סיי 0, 
מכל מקום נחשב כדיבור אף שלוחש בחשאי ואינו משמיע קולו לאזניו, ואינו 
כהרהור אלא כאשר אינו לוחש בשפתיו כלל. ולפי"ז צריך ביאור מדוע צריך 
לרבי יוסי להשמיע לאזנו, ובעל כרחך שהוא דין מיוחד של שמיעה, שהתורה 
הקפידה שגם ישמיע לאזניו מה שהוא קורא, וחוץ ממעשה הדיבור, יקיים גם 

מעשה שמיעה. 


אולם מאידך יש לומר, שהחיוב להשמיע לאזניו נובע מהדין דיבור בקריאת 

שמע, ואכן אין שום חיוב של שמיעה בפני עצמה, אלא השמיעה היא 
היכי תימצי שיחשב כדיבור גמור, ומפני שאם לוחש כל כך בחשאי שאפילו 
הוא עצמו אינו שומע כלל מה שהוציא בשפתיו, אין זה נחשב דיבור אלא רק 
שפתיו נעות. ונאמר בדין זה שחלק ממעשה הדיבור הוא השמעת קול באופן 
כזה שיכול לשומעו באוזניו, ואם אינו משמיע קול באופן כזה, אינו נחשב 
דיבור, ומפני שכך דרך דיבור שמבטא ומשמיע דבריו לאחרים, ולכל הפחות 

צריך שישמיע לעצמו". 

החזון איש (או"יח סיי יד סקייב) כתב שלכאורה נחלקו בזה הסוגיות, שבדף י"ג 

מצינו שביארו את שיטת רבי שסובר שצריך לקרוא דווקא בלשון 
הקודש, שהוא דרש את ישמעי לענין שצריך להשמיע לאזנו כרבי יוסי, ואין 
מרבים כל לשון שאתה שומע, ומוכח לפיייז שעיקר דינו של רבי יוסי הוא 
שיש דין שמיעה, אולם בסוגיא בדף ט"ו ביארו בשיטת רבי יוסי שהוא דורש 
מישמעי את שני הדינים, שצריך להשמיע לאזנו, ובכל לשון שאתה שומע, 
ולפיייז יש לומר שהצורך לשמוע באזנו הוא מדיני לשון ודיבור, שצריך להשמיע 

קול הראוי להשמע לאחרים. 


בקונטרפי שיעורים (שם) הוסיף שיש לומר נפקא מינה בזה, אם השמיע קול 

הנשמע לאחרים, אולם הוא עצמו לא שומע באזניו, הן מחמת 

רעש אחר שמבלבל שמיעתו, הן מחמת שאזניו סגורות או שהוא חרש שמדבר 

ואינו שומע". שאם נאמר שהוא דין של שמיעה, לא יצא ידי חובתו, ואין 

חילוק מה הגורם שאינו שומע, אך אם נאמר שהוא דין בדיבור להשמיע קול, 

באופן זה השמיע קול לאחרים שיכולים לשומעו ואין חיוב שדווקא הוא עצמו 
ישמע את קולולי. 


עוד נפקא מינה יש לגבי כתיבה, שרבי עקיבא איגר (שו"ת, ח"א סיי כט-לב) דן 

לגבי כתיבה האם נחשבת כדיבור בדיני אמירה ודיבור בתורהל', ולכאורה 
לפי הצד שצריך מעשה שמיעה ממש, לא תועיל כתיבה בקריאת שמע לרבי 
יוסי כיון שאינו שומע באזניו, אך אם הוא הלכה בדיני הדיבור יש לומר שאין 
זה מעכב אלא באופן דיבור של השמעת קול, שאין תועלת בדיבור כשאינו 
משמיע את קולו ואינו נשמע לאחרים, אולם בכתיבה שיש את תועלת הדיבור 
בכך שהכל כתוב ונקרא על ידי אחרים, אין חסרון בכך שלא השמיע קולו, 

ולפי"ז יועיל אף בקריאת שמע. 


והנה כתב הרא"ש (נדרים פיג סיי ד) בשם הרייא ממיץ, שהמבטל נדרו בחשאי 

נחשב כדברים שבלב ואינם דברים. וביאר הבייח (יו"ד סי ריא ס"ב) 
שכוונתו למוציא בשפתיו ואינו משמיע לאונו, שאינו נחשב דיבור כלל אלא 
כמהרהר בלבו, והביא ראיה לכך מקריאת שמע, שלרבי יוסי אינו יוצא כשלא 
השמיע לאזנו, וכן כתב הט"ז (שם סק"ב) שמוכח מקריאת שמע שבאופן זה 


יש חיוב על השמיעה גופא, ואף חרש אינו יוצא ידי חובה, אך בדף טיו נקטו באופן אחר, 
שהשמיעה באזניו היא מדיני הדיבור, שצריך להשמיע קול, ולכן יש לומר שחרש יכול לצאת 
ידי חובה, אמנם הסיק שם שהגמרא לא שינתה במסקנא שלרבי יוסי יוצא אף בחרש, ובעל 
כרחך צריך לומר שהיא תקנת חכמים שהוסיפו מצות שמיעה, שכיון ואינו יוצא ידי חובה בקריאה 
בלחש, תיקנו שיצטרכו שמיעה באוזן ממש, ואם אינו משמיע באזנו לא יצא. 

טו. בםפר כף החיים (סיי סב סקיו) חן בשם ספר חסד לאלפים, במדבר בקול רגיל במקום רעש 
ואינו שומע עצמו, האס קיים את הדין להשמיע לאזנו, ולכאורה הוא תלוי במה שנתבאר שאם 
הוא דין בדיבור יש לומר שנחשב דיבור מחמת שהשמיע קול, אף שאינו שומעו באוזניו בפועל. 
ובשפתי חכמים (וארא ח ח) על הפסוק ויצעק משה אל הי על דבר הצפרדעים' הביא שמקשים 
העולם למה שינה הכתוב בצפרדעים שכתוב יויצעק משהי, ובשאר המכות כתוב יויעתר משה 
אל היי. ותירץ, משום שהמתפלל צריך להשמיע לאזניו מה שמוציא מפיו, וכאן היו הצפרדעים 
צועקים כמו שכתב רש"י (שם ז כט) והוצרך להרים קולו בתפילתו כדי שישמיע לאזניו את 
תפילתו. 

טז. כגון עדות או ספירת העומר, שבועה ונדרים, מקרא מגילה וכיוצא בזה. והביא שם שהחוות 
יאיר (שו"ת סיי ט) כתב לענין שבועה שנחשב שבועה גמורה. 


דברי החזון 
איש שנחלקו 
בזה הסוגיות 


נפקא מינה 
בחקירה זו 


דברי הב"ח 
והט"ז במבטל 
נדרו בחשאי 


מחלוקת השב 
יעקב ורעק"א 


הוכחת החזון 
איש מדברי 
הרשב"א 


שיטת 
הריטב"א 


אוצר 


עד 


אינה נחשבת אמירה". והוכיח בקונטרסי שיעורים, שהטיז נקט שהדין להשמיע 
לאזנו הוא מדיני הדיבור, שבלא זה אינו נחשב דיבור, ולכן אף בנדר נידון 
כדברים שבלב. 


והנה השב יעקב (שו"ת, יו"ד סי מט) דן האם כתיבה כדיבור, והוכיח שאינה 

כדיבור, שאם נחשבת כדיבור מדוע שנינו (תרומות פ"א מ"ב) אילם לא 
יתרום, מפני שאינו יכול לברך'", והרי יכול לכתוב את הברכה, ומוכח שאינו 
כדיבור. ורעק"א (שו"ת, ח"א סי ל) דחה דבריו, שכיון שבכל הברכות צריך 
לכתחילה להשמיע לאוניו, משום שלמדים אותן מקריאת שמע, שדרשו בה 
יהשמע לאזניך מה שאתה מוצא מפיךי, הרי שאף שמוציאו מפיו ובודאי נחשב 
דיבור גמור, מכל מקום צריך דווקא השמעת אוזן גם כן, וא"כ יש לומר שאף 
שכתיבה כדיבור, מכל מקום אינו אלא רק כשפתיו נעות וקולו לא ישמע, ואינו 
יוצא אף בדיעבד לרבי יוסי. וכן כתב האורים ותומים (תומים, סיי צו סק"ה) 
שלדברי החוות יאיר שמועיל שבועה בכתיבה, אף הכותב פרשיות שמע יצא 
ידי חובתו כקורא ממש, למאן דאמר שאין מעכב שישמיע לאזניו, ומוכח 
מדבריו שלרבי יוסי לא יצא ידי חובתו, כיון שאינו משמיע קולו לאוזניו'ל. 


ומדברי האורים ותומים ורעק"א עולה שסברו שהוא חיוב שמיעה, שאינו 

משום דיני הדיבור גופו, ולכן אף בכתיבה הדבר מעכב שלא השמיע 

לאזנו, אולם בדעת השב יעקב כתב הקונטרסי שיעורים שיש לומר שסבר 

שהדין להשמיע לאזנו הוא מהלכות הדיבור, שבלי השמעת קול אינו דיבור, 
ובכתיבה אין צורך בכך. 


בפני יהושע (ד"ה במשנה הקורא) הוכיח מדברי הרשב"א (דייה ורבי, הובא לעיל) 

שאם אין צריך להשמיע לאזנו, יש לומר שאף הרהור מועיל ואין צריך 

דיבור גמור. ולכאורה תמוה, מנין להרשב"א שנחלקו רבי יוסי ורבי מאיר אף 

על הרהור לחוד, והרי זו מחלוקת אחרת שנחלקו בה רבינא ורב חסדא (כ6). 

אמנם מתבאר מדברי הרשב"א, שאכן נחלקו רבי יוסי ורבי מאיר אף בהרהור, 

שלמאן דאמר שאין צריך להשמיע לאזנו טעמו שאין צריך דיבור גמור, ואף 
הרהור מועילי. 


וכן יש להוכיח מלשון המאירי (דיה כשם) שאם לא השמיע לאזנו, נחשב כעין 

הרהור. ומוכח שהוא חסרון בגוף הדיבור?". וכן מבואר בבעל המאור (כ: 
דייה מתניי) בשם יש מפרשים, שמחלוקת רבינא ורב חסדא לגבי הרהור כדיבור, 
תלויה במחלוקת רבי יוסי ורבי יהודה בקרא ולא השמיע לאזנו, וזו שיטת 
פסקי הרייד (שם דיה אמר רבינא). והקשה הבעל המאור, שהרי אף למאן דאמר 
שאין צריך להשמיע לאזנו יש לומר שצריך להוציא בשפתיו ולא יועיל בהרהור 
ממש. ומבואר שדעת פסקי הרייד כהרשב"א ומאירי שכל שאינו משמיע לאזנו 

נחשב כהרהור ולא כדיבור. 


וביאר החזון איש (או"ח סי יד סק"א), שהרשב"א נקט שהכל מודים שהצורך 

להשמיע לאזנו הוא מהלכות 'דיבורי, שעיקר הדיבור הוא השמעת קול 

לזולתו, והמדבר בחשאי אין לו תורת דיבור אלא תורת הרהור, ובכל מקום 

שצריך דווקא דיבור אינו יוצא אלא אם השמיע לאזנו. ואם כן לשיטת רבי 

מאיר שמועיל, בעל כרחך שאף הרהור מועיל, ואין צריך דיבור כלל. העולה 

מדבריהם שהדין להשמיע לאזנו הוא מדיני הדיבור, ואין שום חיוב שמיעה 
מפבד דין דיבור. 


אכן מדברי הריטב"א יש להוכיח שאינו סובר כן, שהריטב"א מפרש שיתרתי 

שמעת מינהי לרבי יוסי, שישמעי היינו בכל לשון שאתה שומע, והשמע 
לאזניך מה שאתה מדבר, משום שחיוב השמיעה יסודו הוא כדי לשמוע ולהבין, 
ובעל כרחך שרשאי לקרוא בכל לשון שמבין, שאם אינו מבין כיצד מתקיימת 
השמיעה, מתבאר מכך שאין צורך בשמיעה כדי להחשב דיבור, שאם כך מדוע 
לא יועיל בלשון הקודש אף שאינו מבינה, והלא יש בזה מעשה דיבור, אלא 


יז. והש"ך (שם סק"ב) חולק עליהם, שאין כוונת הר"א ממיץ למי שלוחש ואינו שומע באזניו 
כלל, אלא למדבר בחשאי שהוא שומע את קולו, ואחרים אינם שומעים דבריו ונחשב דיבור 
שאינו מוכח לאחרים, ודינו כדברים שבלב. ולפי"ז אינו דומה לדין קריאת שמע וברכות שצריך 
להשמיע לאזנו, אלא הוא דין אחר לגמרי. 

יח. כך משמע מדברי התוספתא (תרומות פ"א הב) בטעם ההלכה. 

יט. בך דקדק רעק"א (שו"ת ח"א סו"ס לב) בדבריו, וסייע מכך למה שכתב (שם סי ל) שיש 
חסרון בכך שלא השמיע לאזנו. 

כ. וכעין זה מתבאר מדברי הרא"ש (פ"ג סיי יד) שהיא מחלוקת אחת, בלא השמיע לאזנו, 
ובהרהור כדיבור, וכן דעת פסקי הרי"ד (כ: דיה בעל) והיש מפרשים שהובאו בבעל המאור (דיה 
מתניי), וראה להלן (אות ב) בהרחבה. 

כא. וברבינו ירוחם (אדם וחוה, נתיב ג ח"ב) כתב כעין זה, שלהלכה אין צריך שישמיע לאזנו, 


ו. קריאת שמע וברכות 


עיונים 


ודאי שדין השמיעה הוא חיוב בפני עצמו, והתועלת שבכך היא הבנת הלב, 
ומשום כך חייב לקרוא בלשון שמבינה. 


וכן מוכח מדברי הפני יהושע (טו. דייה אמנם כף), שלשיטת רבו ייוסי שצריף 

להשמיע לאזנו גדר הדין הוא שהעיקר תלוי בשמיעה ולא בדיבור, ולמדים 
מכך שמועיל בכל לשון, משום שאין את מעלת לשון הקודש אלא כאשר יש 
דין דיבור, אולם כשאין דין דיבור אלא שמיעה, מועיל בכל לשון שמבינה. 


והופיף החזון איש, שלדברי הרשב"א לכאורה יש ליישב בזה את קושיית 

התוספות (טו. דייה אלא), מנין לגמרא שאף בשאר ברכות מעכבת 
השמיעה, והרי רק בקריאת שמע כתוב בפסוק ישמעי, אולם בשאר ברכות 
ואף ברכת המזון מן התורה לא מצינו שצריך להשמיע לאזנו. אמנם לדברי 
הרשב"א שהוא גדר כללי בדיני דיבור, שהתורה גילתה שמבלי להשמיע קול 
לאחרים אין זה נחשב דיבור אלא כהרהור, יש לומר שגדר זה מלמד לכל 
הברכות, ואין צריך פסוק מיוחד בכל אחד מהם ללמד עליו שצריך להשמיע 
קולו, ולפיכך בכל מקום אינו כדיבור אלא אם השמיע קולו לאזניו. ומדברי 
התוספות שהקשו וסברו שצריך ריבוי מיוחד לכל מקום, מוכח שהוא דין נפרד 
של שמיעה, ואינו גדר בדיני הדיבור, ולפיכך אין מקור להצריך שמיעה מלבד 

הדיבור, אלא רק היכן שמצינו ריבוי על כך. 


והנה הפני יהושע (דיה הקורא) הוסיף, שלחכמים שאין צריך להשמיע לאזנו, 

ומועיל אף בהרהור לפי המבואר ברשב"א, יש לדון מדוע לא שנינו 
שלרבי מאיר מועיל אף בהרהור, וזה חידוש גדול יותר מאשר קרא ולא השמיע 
לאזנו. וביאר, שאדרבה בהרהור ודאי שיוצא ידי חובתו, והחידוש הוא להשמיענו 
שקרא ולא השמיע לאזנו גם כן יצא, וביאור הדבר הוא שכאשר הרהר בלבו 
בודאי יצא, כיון שאי אפשר להרהר אלא בכוונה גמורה שמכוין בלבו מה שרוצה 
לומר, ולכך יצא שכוונת הלב היא עיקר קיום המצוה, מה שאין כן בקורא ולא 
השמיע לאזנו שיתכן שאינו מכוין בלבו, הוה אמינא שלא יצא שאין כאן לא 
שמיעה ולא כוונה, וחידשה המשנה שמכל מקום יצא, שאף הוצאת המילים 

בפיו נחשבת כקריאה. 


ולפי"ז יש לומר, שהרשב"א וסייעתו שסברו שאין דין שמיעה, אלא כל הצורך 

להשמיע לאזנו הוא מדיני הדיבור שישמיע קול רם, היינו משום שלא 
שייך לומר שיש דין שמיעה, שאין זה מעיקר מעשה המצוה, שהמצוה היא 
קריאת הפרשה, ומתקיימת בדיבור לחוד, ולא בשמיעה, אולם הריטב"א ופני 
יהושע נקטו ששייך דין שמיעה בקריאת שמע, משום שעיקר המצוה בכוונת 
הלב, והשמיעה היא כדי להוסיף בכוונת הלב שיחשוב בלבו כל מה שמוציא 
בפיו, ולכן אף לרבי יוסי יש לומר שיש חיוב בגוף השמיעה. ומ"מ אף 
להרשב"א יש לומר שכל מה שעיקר המצוה הוא בדיבור ולא בשמיעה, היינו 
לרבי יוסי שצריך להוציא בשפתיו ואינו מועיל בהרהור, אך לחכמים שמועיל 
אף שלא השמיע לאזנו, ומבואר ברשב"א שיוצא אף בהרהור, יש לומר כדברי 
הפני יהושע שלשיטתם עיקר המצוה היא בכוונת הלב, ולפיכך מועיל בלי דיבור 

פמופ של 


באבי עזרי (שופר פיב היא) הביא דברי הר"ן (על הרי"ף, מגילה יט: דייה חוץ) 

בחרש המדבר ואינו שומע, לשיטת רבי יוסי שאינו יוצא משום שאינו 
משמיע לאזנו, אף אחרים השומעים אינם יוצאים בקריאתו. ותמה עליו 
שלכאורה החרש נחשב בר חובא, שהרי האדם חיב בכל המצוות אלא 
שבאונס אינו יכול לקיים את המצוה, ואין זה נחשב כגברא שאינו מחויב בדבר. 
וביאר, שאכן הגברא נחשב בר חיובא, אולם כוונת הר"ן שהחסרון חל בגוף 
הקריאה, שכאשר אינו שומע באזניו נחשב שאינו דיבור, ומשום כך יש חסרון 
בגוף הקריאה שאין זה לשון ודיבור, ואף השומעים אינם יוצאים ידי חובה. 
ומתבאר מכך שכאשר אינו משמיע לאזנו החסרון הוא בגוף הדיבור, ולא משום 

שיש דין נפרד על השמיעהכי. 


אלא מה שמוציא בשפתיו זהו כוונת הלב, ומוכח שצריך דיבור בדרגה שמבטא את לבו, ודי 
לכך בתנועת השפתים ואין צריך את שמיעת האוזן, ומשמע שהנידון הוא מאימתי נחשב לדיבור 
שיצא מכלל הרהור. 

כב. ולהלן יתבאר שהאחרונים חקרו אם גדר קריאת שמע הוא כקריאת תורה, או שהוא קבלת 
עול מלכות שמים. וש לומר שלפי"ז נחלקו האם קבלת עול מלכות שמים עיקרו בכוונת הלב, 
או שהוא מעשה של אמירת מילים שמבטאות קבלת מלכות, ואינו צריך דווקא כוונת הלב. וכל 
שכן אם הוא קריאת תורה שאין מעכב מה שיבין את מה שאומר, ואין עיקרו בלב אלא בפה. 
כג. ויש להעיר, שבגמרא (מגילה יט:) מוכח שאף לרבי יהודה חרש פסול לכתחילה להוציא 
אחרים, ורק בדיעבד מוציא אותם, כיון שאינו ראוי לקיום המצוה להשמיע לאזנו, ומכל מקום 
כיון שבדיעבד אין השמיעה מעכבת, נחשבת קריאתו של בר חיובא, ואם כן מדוע אינו כשר 
לכתחילה מחמת שלגבי פעולת ההשמעה לאזנו אינו בר חיובא, והרי אין צריך דיבור כזה 


ביאור שורש 
המחלוקת 
האם יש דין 
שמיעה 


ראיה ממה 
שאינו מוציא 
אחרים 


אוצר ו. קריאת שמע וברכות עיונים עה 


חרש המדבר 
ואינו שומע 
לשיטת רבי 


יש לדון לשיטת רבי יהודה שלכתחילה צריך להשמיע לאזנו, מה דינו של בקריאת שמע שלא יצא, מכל מקום בתפילה יצא בדיעבד, ואף שלכתחילה 


אהח17/0/2018. 


חרש המדבר ואינו שומע, האם יש בו חסרון בכך שאינו יכול לקיים באופן 
שצריך לכתחילה. [ההשב"ץ (סם ובהשובה, הויידיבבית: יוסף אויח :סי" תרפט דיהיכתב 
הר"ש) כתב, שאינו מעכב בו כלל, לפי שלא שייך שיעשה באופן אחר, שהרי 
לשמוע מאחרים אינו יכול ובעל כרחו צריך לקרוא בעצמו, ולשמוע את עצמו 
אינו יכול, לפיכך אין זה מעכבו כלל, ונחשב כמו דיעבד שאין זה חסרון. 


והשאגת אריה (שו"ת סי ז) מצדד שיש מקום לפסול, שהרי לדעת רבי יהודה 

משום רבי אלעזר בן עזריה, דורשים מן הפסוק 'שמעי שצריך 
להשמיע לאזנו, ואף שאין זה מעכב בדיעבד, מכל מקום יש לומר שדווקא 
בראוי לשמוע באזנו אינו מעכבו, אך באינו ראוי לשמוע לא יצא, משום הכלל 
שמצינו שכל שאינו ראוי לבילה בילה מעכבת בו?ז, שהרי התורה הקפידה על 
שמיעת האוזן. אכן הדבר תלוי אם הדין להשמיע לאזנו הוא מן התורה או רק 
מדרבנן?", וכפי שהובא לעיל שיטת האחרונים שסברו כך, ולשיטתם שאינו 

מן התורה אינו יכול לעכב כללני. 


ומצינו שדנו בגמרא (מגילה יט:) על דברי המשנה שם שחרש אינו כשר לקרוא 

את המגילה ולהוציא אחרים, האם המשנה כדברי רבי יוסי שבלא 
השמיע לאזנו אף דיעבד לא יצא, ולפיכך אינו בר חיובא, או שאף לרבי יהודה 
שלכתחילה צריך להשמיע לאזנו, ולגבי לכתחילה אינו כשר להוציא אחרים. 
ומשמע בגמרא שבדיעבד כשר להוציא אחרים בקריאתו, וא'יכ יקשה לדברי 
השאגת אריה מדוע לא נפסול קריאתו משום שאינו ראוי לשמיעה. ותירץ 
השאגת אריה, שהגמרא שם נקטה שהדין להשמיע לאזניו לכתחילה הוא רק 


מדרבנן, ולפיכך אינו פוסלו בדיעבד. ב. הרהור 
שנינו במשנה (כ:) יבעל קרי מהרהר בלבו, ואינו מברך לא לפניה ולא לאחריה, מקור ההלכה 
המתפלל ולא השמיע לאזנו 
ועל המזון מברך לאחריו ואינו מברך לפניוי. ובגמרא הקשו ממה נפשך, 
ף " 22 , ו ל ;כ 
שנינו בתוספתא (פיג הט) 'יכול יהא משמיע קולו לאזניו, פירש בחנה והיא אם הרהור כדיבור, למה אינו מוציא בשפתיו, והלא אף עתה כשמהרהר נחשב 
מדברת על לבה רק שפתיה נעות וקולה לא ישמע', והיבא ברשב"א כמדבר, ואם הרהור אינו כדיבור, למה מהרהר והרי אינו יוצא ידי חובתו כקורא 
(לא. דיה וקולה), וכתב שמוכח מדברי התוספתא שבתפילה אין צריר להשל'? ‏ שמע. תחלקו בגמרא רבינא ורב חסדא, רבינא סבר שהרהור נידון כדיבור גמור, 
י 0 ל י 0 
לאזניו, ואדרבה כך צריך לעשות לכתחילה. א מדברי הגמרא (כד:) שלא שאם לא כן למה מהרהר, והטעם שאינו מוציא בשפתיו משום שכך הוא דינו 
ר יּ )0 " 0 7 י 
שמיע קולו בתפילתו, דקדק הרשב"א שלא ישמיע קולו לאחר'סי "ב של בעל קרי לאחר תקנת עזרא, שמצינו בסיני שבלא פרישה מאשה נאסרו 
3 ל די 3 
להשמיע לאזנו רשאי, ואף מצוה לכתחילה היא, ככל הברכות שצריך להשמ'ע = בבדברי תורה, והיינו רק על דיבורל" ולא בהרהור. ורב חסדא סבר שהרהור 
לאזנו לדעת רבי יוסי ורבי יהודה. אינו נידון כדיבור, ומכל מקום חייב להרהר משום שבקריאת שמע יש חיוב 
וכתב הרמביים (תפילה ונשיאת כפים פיה ה"ט) 'השוויית הקול כיצד, לא יגביה = מיוחד להשתתף בקבלת עול מלכות שמים עם הציבור, ואינו בדין שיהא העולם 
קולו בתפלתו ולא יתפלל בלבו אלא מחתך הדברים בשפתיו ומשמיע עוסקים במלכות שמים והוא יושב ובטללל. 
לאזניו בלחש, ולא ישמיע קולו אלא אם כן היה חולה או שאינו יכול לכוין 
את לבו עד שישמיע קולו הרי זה מותר, ובלבד שלא יהא בציבור כדי שלא | שיטת הירושלמי (פיג היידו, שההיתר בבעל קרי לגבי קריאת שמע הוא שמותר לע 
הירושלמי 
תטרף דעתן מקולוי. ומתבאר מדבריו, שלכתחילה צריך להשמיע לאזנו. וכתב לו דיבור ממש, ומה ששנינו שמקיים בהרהור היינו בברכות קריאת שיש חילוק 
בין קריאת 
הטור (או"ח סיי קא) שאף שבתוספתא משמע שאסור להשמיע לאזנו, בגמרא ‏ שמע, וברכת המזון, וטעמו הוא שבקריאת שמע בודאי שאי אפשר לצאת שמע 
לא משמע כך, שהרי מיעטו רק שלא ישמיע את קולו לאחרים, וכן משמעות | בהרהור לחוד אלא במוציא בשפתיול, ורק בברכות שייך לומר שיועיל הבהןר יתיה 
הירושלמי (פ"ד ה"א) שלא יגביה קולו, והוסיף הטור, שהדעת נותנת שיותר טוב אולם בשיטת הבבלי מצינו בתוספות (שם דיה בעל קרי) שהוכיחו מכל הסוגיא 
להשמיע באזניו, כיון שכך יוכל לכוין יותר?ז. שהדין שמהרהר נאמר לענין קריאת שמע גופא, ואף בזה סבר רבינא שהרהור 
כדיבור, ואילו את הברכות של קריאת שמע לא חייבוהו, ולא רצו להקל לו 
אמנם בתנא דבי אליהו (פכ"ח) כתב, שכל המתפלל ומשמיע לאזנו נחשב 
לקיימם בהרהור, מפני שהם דרבנן ולא דאורייתא. 
פסעיד-עזות שקג: והביא הבת יוס|יי,בדק הבית יס קאיסוריה וכישי יש 
אומרים) בשם הזוהר (ויקהל רב.) שאם משמיע קולו בתפילתו לאיזה אדם אין / 
8 בפפקי הרי"ד (כ: ד"יה אמר רבינא) והרא"ש (פיג סיי יד) כתבולא, שלכאורה האם 
שומעים תפילתו למעלה בשמים. ודקדק מכך שאסור להשמיע אף לאזנו. 5 מחלוקתם 
מחלוקת זו של רבינא2 ורב חסדא היא כמחלוקת רבי יוסי ורבי תלוה בנידון 
של 'לא 


הירושלמי (פייב היד) הביא ברייתא שאם התפלל ולא השמיע לאזנו יצא, 
וביאר שם שהחידוש בכך הוא לשיטת רבי יוסי, שאף שסבר 


לעיכובא, אלא ודאי מוכח מכך, שעיקר הדין להשמיע לאזנו הוא מצוה בפני עצמה של פעולת 
השמיעה, ולגבי מצוה זו אינו בר חיובא, ולא יועיל מה שהוא בר חיובא על פעולת הדיבור 
שמבטא את המילים, מפני שפעולת ההשמעה היא חלק נפרד במצוה. 

כד. יבמות (קד:) נדרים (עג.) קידושין (כה.) בבא בתרא (פא:) מכות (ית:) מנחות (יח: קג:) חולין 
(פג:) נדה (סו:). 

כה. והשאגת אריה רצה להוכיח כך מדברי התוספות (יג. ד"ה וחכמים), שהדין להשמיע לאזנו 
אינו מן התורה אלא רק מדרבנן. 

כו. ובדעת הרשב"ץ שהכשירו לגמרי, ולא פסל בו משום שאינו ראוי לבילה, יש לומר 
שכך מוכח מהגמרא במגילה (יט:) שהעמידו את המשנה כרבי יהודה ולענין לכתחילה, ומשמע 
שבדיעבד יצא, אף שהדין לכתחילה הוא מן התורה. ובטעם הדבר שלא שייך בזה אי 
לבילהי, יש לומר שמוכח כן ממה שכל המדבר בקול נמוך ואינו משמיע לאזנו, אינו ראוי 
לשמוע באזניו, כמו חרש, ומכל מקום יצא, ומוכח מכך שהתורה לא הקפידה על ראי 
לבילה. ודברי השאגת אריה צריכים ביאור, מדוע המדבר בלחש נחשב ראוי לבילה בגלל 
שהגברא יכול להשמיע לאזנו, אילו היה מדבר באופן אחר, והרי לא עשה את מעשה 
המצוה באופן הראוי לשומעו, ודווקא במביא מנחה שהיא בת בלילה קיים בכך את הבאת 


צריך להשמיע לאזנו אף בתפילה, מכל מקום אינו מעכב בדיעבד. וצריך ביאור 
מהו החילוק בין קריאת שמע לתפילה. ולכאורה יש לומר שהנידון תלוי בחקירה 
שהובאה לעיל בטעם ההלכה שצריך להשמיע לאזנו, שאם הצורך בכך הוא 
מצד שיש מצוה בשמיעה, יש מקום לומר שדווקא בקריאת שמע שכתוב 
ישמעי נתחדש שיש מצוה בגוף השמיעה, וזה גופא נתחדש שבתפילה אין 
צריך לכך משום שלא נאמרה בה מצוה זו, ואדרבה למדים ממה שנאמר 
בתפילת חנה (שמואל אי א יס ירק שפתיה נעות וקולה לא ישמעי, שאין מצוה 
בכך. אך אם נאמר שהוא דין בדיבור שישמיע קולו, לכאורה מסברא אין חילוק 
בין קריאת שמע לתפילה וברכות, ובכל מקום צריך לדבר באופן זה, וכך משמע 
ממה שלכתחילה צריך להשמיע לאזנו גם בתפילה, כמשמעות הברייתא 
בירושלמי שיוצא רק בדיעבד, ולפי"ז אכן יקשה כיצד יצא בדיעבד, והרי אינו 
נחשב כדיבור. 


ובשלמא לשיטת התוספות (טו. דיה אי) יש לומר שאין דין זה מעכב משום 

שבכל הברכות אף לרבי יוסי אינו אלא מתקנת חכמים, ולפיכך יש 

מקום לחלק בין קריאת שמע וברכות לתפילה, שלא תיקנו בתפילה להשמיע 

לאזנו משום שיש ענין שלא להשמיע קולו, אבל להרשב"א שיסוד הדין שאינו 

נחשב כדיבור הוא מעיקר הדין יקשה, כיצד נחשב דיבור בתפילה, ללא 
שישמיע קולו. 


מאיר ורבי יהודה (טו.-טו:) שהובאה לעיל (אות א), שרבינא סבר שהרהור כדיבור 
וכשיטת רבי מאיר, שאין צריך להשמיע לאזנו, ואחר כוונת הלב הן הן הדברים, 


לנשאת מים בפית הסתרים הראה 
לשומעו הרי הוא בכלל אינו ראוי 


מנחה הראויה למצות בלילה, וכן הטובל במקוה וראוי 
ביאת מים ראויה, אך המדבר בלי שתהיה אפשרות 
לבילה. 

כז. וכן דעת הגהות מיימוניות (תפילה פ"ה אות נ) כהרמב"ם וטור, שצריך להשמיע לאזנו. 

כח. כפי שכתבו התוספות (כ: דיה כדאשכחן) שבסיני שמעו את הדיבור, ושומע כעונה, ואינו 
דומה להרהור. 

כט. ומשמע מכך שלרב חסדא מקיים בהרהור את קבלת עול מלכות שמים, ואינו מקיים את 
עיקר מצות הקריאה, ולכאורה מוכח מכך שבקריאת שמע יש ב' דינים: א. קריאת הפרשה, 
משום עסק בדברי תורה, ובזה אינו יוצא אלא בדיבור, ובהרהור אינו נחשב כדיבור וקריאה. ב. 
קבלת עול מלכות שמים, שהוא עיקרו בלב, ואחר כוונת הלב הן הן הדברים, כפי שאמר רבי 
מאיר (טו), ולפיכך יוצא בזה גם בהרהור. 

ל. וראה להלן בשיטת הרמב"ם (קריאת שמע פ"ב ה"ח) שאף שבשאר מקומות מועיל הרהור 
כדיבור, בקריאת שמע אינו מועיל. 

לא. וכן הובא בבעל המאור (כ: דיה מתני) בשם יש מפרשים. 

לב. הרא"ש גרס רי אבין, והבעל המאור גרס רי אבינא. 


השמיע לאזנו' 


האם לשיטת 

רב חסדא הוא 
מן התורה או 
מדרבנן 


האם לשיטת 
רבינא מועיל 
בכל האופנים 


אוצר 


עו 


ורב חסדא סבר שהרהור אינו כדיבור וכשיטת רבי יוסי שאם לא השמיע לאזנו 
לא יצא. 


וביאר הראותאאין זו ממש מחלוקת התנאיםלי, אלא נחלקו בשיטת רבי 

מאיר ורבי יהודה שסברו שיוצא אף אם לא השמיע לאזנו, האם 
לשיטתם אפשר לצאת בהרהור ממש, שרבינא סבר שמוכח מדברי רבי מאיר 
שאמר 'אחר כוונת הלב הן הן הדבריםי, שעיקר מעשה הקריאה אינו מחייב 
דיבור בפה, אלא עיקרו באמירה בלב, ולפיכך הרהור נחשב כדיבור, ואף רבי 
יהודהי' שסבר שלכתחילה צריך להשמיע לאזנו משום שכך תיקנו חכמים, 
אולם מן התורה אינו צריך להשמיע לאזנולה, ואף הרהור מועיל כדיבורלי. ורב 
חסדא סבר שלא נחלקו התנאים על הרהור, שהכל מודים שאינו מועיל לפי 
שאינו נחשב כדיבור, וכל מה שהכשירו רבי מאיר ורבי יהודה היינו במוציא 
בשפתיו ואינו משמיע לאזנו, ומה שרבי מאיר קורא לזה 'כוונת הלבי, היינו 
שהמדבר בלחש ואינו שומע קולו, נחשב שעיקר התועלת בזה היא כוונת הלב. 


ונחלקו האחרונים בדעת רב חסדא, האם מן התורה אינו כדיבור, או שאף 

הוא מודה שמן התורה מועיל כדיבור, אלא שמדרבנן החמירו וקבעו 
שאינו מועיל כדיבור. בראש יוסף (כ: דייה ולענין) ורבי עקיבא איגר (שויית ח"ב 
סיי קנא) מוכח שסברו שמן התורה אינו מועיל כלל לרב חסדאל'. אמנם בתהילה 
לדוד (או"ח סיי סב אות א) כתב שאינו אלא מדרבנן, אך מן התורה מועיל כדיבור, 
והוכיח כן שהרי רב חסדא מודה שבקריאת שמע וברכת המזון חייבו בעל קרי 
להרהר, כיון שהם דאורייתא, ואם אינו מועיל כלל, מה התועלת בהרהורל", 
אלא ודאי שמן התורה מועיל, ורק מדרבנן אינו מועיל, ובמקום אונס העמידו 

על דין תורה שיוצא בהרהור, כפי שיובא להלן בשם הירושלמי. 


ויש להוכיח מדברי בעל המאור (כ: דיה מתניי) שסבר שלרב חסדא אינו מועיל 

מן התורה, שכתב שם לענין הלכה שהוא ספק דאורייתא האם בעל קרי 

יצא בהרהור לענין שאף אם טבל אינו צריך לחזור ולקרוא, שלרב חסדא צריך 

לחזור ולקרוא, ובספק דאורייתא צריך להחמיר, ומוכח מדבריו שהוא נידון 
בדאורייתא האם יצא. 


והנה נחלקו הראשונים, האם לרבינא הרהור כדיבור בכל אדם ואף שאפשר 

לו לקרוא בפיו, או רק בבעל קרי מחמת אונסו. הראב"ד (בהשגות על 

בעל המאור, כ: דייה יצא) וההשלמה (דיה בעל) כתבו, שדווקא בעל קרי שאנוס 

מפני שאסור לו לקרוא בדיבור, יוצא בהרהור בלבד, אולם שאר אדם שרשאי 

לקרוא, אינו יוצא בהרהור אף לרבינאלל. והבעל המאור (דייה מתניי) חולק, שכל 
אדם יכול לצאת בדיעבד בהרהור בלב". 


והופיף הראב"ד לשיטתו, שעיקר מחלוקת רבינא ורב חסדא היא באנוס 
שנסתלק אונסו ויכול לקרוא בפה, שלרבינא בעל קרי שטבל אינו 
צריך לחזור ולקרוא, כיון שקיים בהרהור מתוך האונס יצא לגמרי, ולרב חסדא 


לג. וכעין זה דחה הבעל המאור (כ: ד"יה מתני). 

לד. ומשמע מדברי הרא"ש, שהכל מודים שלרבי יוסי שצריך להשמיע לאזנו בודאי שאי אפשר 
לצאת בהרהור. ולפי"ז העמיד רבינא את המשנה בבעל קרי בשיטת רבי מאיר ורבי יהודה, ולא 
כרבי יוסי. אולם יש לדון בזה מאיזה טעם לא יצא, האם משום שצריך להשמיע לאזנו, או 
משום שהרהור לאו כדיבור, ולכאורה אין ראיה שסבר הרהור לאו כדיבור, ויש לומר שכל הטעם 
הוא משום שצריך להשמיע לאזנו, והיינו דווקא בקריאת שמע שצריך להשמיע לאזנו, אולם 
בשאר מקומות יש לומר שהרהור כדיבור. אכן בטורי אבן (מגילה יט: ד"ה חוץ) כתב, שהוא משום 
שהרהור אינו כדיבור בכל מקום. וכן מדוקדק בארחות חיים (הלי ק"ש סי טז דיה וצריך) שהוא 
משום שדברים שבלב אינם דברים. 

לה. ומה שדרשו בגמרא (טו.) 'השמע לאזניך מה שאתה מוציא מפיךי, לשיטת הרא"ש צריך 
לומר שהוא אסמכתא בעלמא. 

לו. ויש שביארו (קובץ משנת ירושלים, ח"א עמי מז) ששורש מחלוקתם הוא, שהכל מודים שמעשה 
המצוה של אמירה בכוונת הלב, מורכב מבי חלקים, מעשה דיבור ומחשבת הלב, ורבינא סבר 
שהעיקר הוא במחשבת הלב, ואילו רב חסדא סבר שחלק הדיבור הוא עיקרי כמו חלק המחשבה 
והכוונה, משום שצריך להחשב 'מעשה מצוהי ואין לזה חשיבות מעשה במחשבה לחוד, אלא 
הק בור 

לז. שרעק"א כתב שם, שאף לרבינא שנחשב כדיבור היינו דווקא מן התורה, אך מדרבנן החמירו 
שאינו יוצא בהרהור, ואם כן בעל כרחך שלרב חסדא שאינו כדיבור היינו שגם מן התורה אינו 
מועיל כדיבור. 

לח. והקשה על כך, שהרי רב חסדא הוכיח שלאו כדיבור דמי, מפני שאם כדיבור דמי, יוציא 
בשפתיו ולמה אסור לומר בפיו, ואם נאמר שאכן כדיבור מן התורה, יקשה למה לא יוציא 
בשפתיו. ותירץ, שהוכיח ממה שיש איסור בבעל קרי להוציא בשפתיו, ומותר להרהר, ומה החילוק 
בין הרהור לדיבור, ובעל כרחך שמדרבנן החשיבו שיש חילוק בין דיבור להרהור, ומדרבנן אינו 
כדיבור ולא אסרו בעל קרי בכך. והוא הדין לגבי אמירת הברכות וכיוצא בזה שהרהור אינו כדיבור. 
לט. והוסיף הראב"ד לפי"ז, שכיון שבזמן הזה ביטלו את חובת הטבילה, ומותר לו לקרוא בפה, 
אף בעל קרי אינו יוצא בהרהור אלא בדיבור שמוציא בשפתיו. 

מ. והאחרונים הקשו לכל השיטות, מדוע שנינו (תרומות פ"א מ"א) אילם לא יתרום לפי שאינו 
יכול לברך, והרי מועיל להרהר הברכה בלבו, והוא אנוס שאינו יכול לדבר בפה. והשאגת אריה 


ו. קריאת שמע וברכות 


עיונים 


אינו נפטר אלא בשעת אונסו, אך לאחר שנסתלק אונסו מחויב לקיים בדיבור 
גמורמא. 


ומצינו בירושלמי (פ"א ה"א) שחידש שאם מחמת חולי או אונס אינו יכול 

לומר בשפתיו, יכול לקרוא בלבו"3, שנאמר (תהלים ד ה) 'אמרו 

בלבנכםי ובאט הבריו בבק יוסף (אויה סי סב דש כתוב בתייה). עוד כתב הבית 

יוסף (סי צד וסיי קא דייה כתוב בארחות) בשם הארחות חיים!י, שהביא דברי 

המדרש (פסיקתא דרב כהנא פכ"ה אות קנח, שוחר טוב תהלים ד) שאם אין אתה יכול 

[לעמוד] התפלל על מטתך, אם אין אתה יכול [שאנוס מחולי או מדבר אחר] 
אמור בלבבך, שנאמר יאמרו בלבבכםי. 


אולם דעת תלמידי רבינו יונה (טו: דיה לא יברך), שאם נמצא במקום הטינופת 

או שאין ידיו נקיות ונתחייב בברכה או קריאת שמע, כיון שאינו יכול 

לקרוא ולברך בפיןףירשאי להרהר הברפףהבלבו,. וה" יראה ללבב ויתן לו שכר 

המחשבה אף שהרהור לאו כדיבור דמי. ומשמע מדבריו שאינו יכול לצאת 
בהרהור אף במקום אונס. 


ובשולחן ערוך (או"ח סיי סב סיד) כתב כדברי הירושלמי, שבמקום אונס או 

חולי אם קרא בהרהור יצא. ונחלקו האחרונים בביאור דעתו, האם 
סבר כהירושלמי שיוצא ידי חובה במקום אונס, או שלא יצא ידי חובה, וכל 
מה שמהרהר אינו אלא לרווחא דמילתא. ונפקא מינה באופן שנסתלק האונס 
קודם שעבר זמן הקריאה, האם צריך לחזור ולקרוא בפה, או שכבר יצא 
בדיעבד בהרהור. דעת האליה רבה (סיי סב סייב) והפרי חדש (שם ס"ד, סי צד 
ס"ו) שאם נסתלק האונס אחר זמן, חייב לחזור להתפלל ולברך ולקרוא בדיבור 
גמור שמוציא בשפתיו, ולא יצא אלא לשעת אונסו, ולא בשעה שיכול לדבר, 
ומפני שלהלכה הרהור אינו כדיבור'ד. אך בפרי מגדים (שם משביז סק"א) ותהילה 
לדוד (שם אות א) כתבו, שממשמעות לשון המחבר ייצאי מוכח שאף אם נסתלק 

האונס אינו חייב לחזור ולקרוא, לפי שכבר יצא לגמרי בהרהורמה. 


והפרי מגדים ותהילה לדוד ביארו לשיטתם, שהשולחן ערוך פוסק כדעת 
הירושלמי שבמקום אונס יוצא אף בהרהור, ומשמע מדבריהם שכאשר 

אינו אנוס אינו יכול לצאת בהרהור אף בדיעבד, ומשום שהרהור אינו כדיבור, 
וצריך ביאור לפי"ז כיצד אם הוא אנוס יועיל לו הרהור לחוד. 


והפרי מגדים ביאר זאת על פי דברי הרא"ש דלעיל, שלשיטת רבינא שהרהור 

כדיבור היינו דווקא מעיקר דין תורה, אולם מדרבנן חייבו להשמיע 
קולו לכתחילה, ובדיעבד צריך להוציא בשפתיו, ואינו מועיל באמירה בלבולי, 
אלא שבמקום אונס לא העמידו דבריהם ולפיכך בעל קרי מהרהר בלבו, 
שהעמידו דינו על דין תורה, וסבר הירושלמי שהוא הדין לכל אונס. ולפיכך 
אף אם לאחר זמן נסתלק האונס ויכול לקרוא ולברך כראוי, אינו חייב לחזור 
ולברך מפני שיצא ידי חובתו בהרהור, שכך תיקנו חכמים שבמקום אונס לא 

העמידו דבריהם ויצא, כיון שמדין תורה יצא בדיעבד. 


(שו"ת סי ז) דן, שיש לומר שלא יועיל הרהור אלא בראוי לדיבור בפה, ובאינו ראוי לדיבור 
אינו מועיל, כפי הכלל שכל הראוי לבילה אין בילה מעככת בו; וכל שאונ ראוי לבילה בילה 
מעכבת יבה 

מא. ויש לעיין מהו הטעם לרבינא שבמקום אונס נחשב כדיבור, ואילו בשאפשר לו לדבר בפה 
אינו נחשב כדיבור, ובפשוטו משמע שהחילוק הוא מדאורייתא ולא מדרבנן. ויש שביארו, 
שהראביד סבר לשיטת רבינא שסתם הרהור אינו כדיבור, מפני ששייך לפרש בדיבור שהוא 
מפורש יותר מהרהור, ורק במי שאינו יכול לפרש בפה, גם הרהור נחשב אצלו כדרגה של 
דיבור, שהאמירה בלב אצלו גמורה ואין חסרון במה שלא ביטא בפיו, אבל מי שיכול לבטא 
בפה ואינו אומר, ההרהור שלו גרוע מדיבור, כל כך שאינו נחשב כדיבור [וכך מוכח מהמשך 
לשונו של הראבייד שהחילוק של אנוס ואפשר, אינו רק במצוות, אלא גם בדיבור של חול כגון 
דיבור על מלאכה בשבת, שאילו היה אנוס שלא לדבר היה ההרהור נחשב כדיבור יותר ממי 
שאפשר לו לדברן. 

מב. והוא כעין סברת הראב"ד ובעל ההשלמה בשיטת רבינא, שבמקום אונס יוצא ידי חובה 
בהרהוה: 

מג. יש שהעירו שאינו נמצא בארחות חיים שלפנינו, ובהלכות תפילה (אות מ) כתב הארחות 
חיים, שמי שאינו יכול להתכוין בתפילתו או שהוא חולה יקרא שמע ולא יתפלל, ויש לעיין 
בדבריו האם רשאי להרהר בלבו. 

מד. ויש מקום לדקדק כך בדברי הראב"ד (כ: דיה יצא) שכתב שכל מחלוקת רבינא ורב חסדא 
היא רק באנוס, והוסיף לפי"ז שאם בעל קרי טבל אחר שקרא בהרהור, לרבינא פטור ולרב 
חסדא צריך לחזור ולקרוא, כיון שהאונס פוטרו רק בזמן האונס, ולא בשעה שיכול לקרוא 
כראוי. וכיון שהלכה כרב חסדא לרוב הראשונים, לפיכך סברו האליה רבה והפרי חדש שחוזר 
וקורא. וראה במהרי"ל דיסקין (הו"ד בישורון ח"ג עמי קטו) שנקט כדבריהם, ומשום שכל מה 
שפטרוהו באונס הוא רק אם אכן היה אנוס מתחילה ועד סוף, אך אם לבסוף נתברר שהיה 
באפשרותו לקרוא בפה, אינו נחשב כאנוס ולא פטרוהו מלקרוא בפה. 

מה. והוכיח כן מדברי המגן אברהם (סיי קפה סק"א) שכתב לגבי בירך בלבו ברכת המזון במקום 
אונס שיצא, ומשמע שאינו צריך לחזור ולברך. 

מו. וכך כתב גם רעק"א (שו"ת ח"ב סי קנא) שמדרבנן אינו יוצא בהרהור, אף לרבינא, חוץ 
מבעל קרי שאנוס הוא. 


במקום אונס 


מחלוקת הפרי 
חדש ופרי 
מגדים בדעת 
הירושלמי 


קושיית 
התוספות 
הרא"ש 
מהרהור 
במלאכה 
בשבת 


קושיית 
האליה רבה 


אוצר 


אכן הפרי חדש נקט בדעת רבינו יונה והרא"ש שמדרבנן נשאר הדין שאינו 

יוצא בהרהור, כדברי רב חסדא שאינו נחשב כדיבור כלל, ומה שהתירו 
לו לברך ולקרוא בהרהור, ביארו האחרונים בכמה דרכים: א. בתהילה לדוד סיי 
סב אות א) ביאר שהוא כדי לצאת את הדאורייתא, והיינו לשיטתו שסובר שם 
שאף רב חסדא מודה שמעיקר דין תורה אף הרהור מועיל כדיבור, ולא נחלק 
אלא מדרבנן שאינו מועיל כדיבור בשום מקום"'. אכן לדברי האחרונים 
שחולקים שלרב חסדא אף מן התורה אינו יוצא כלל, צריך ביאור מהי התועלת 

בהרהור. 


ב. המגן אברהם ‏ סיי קא סק"ב) כתב, שכל זה הוא רק לרווחא דמילתא 
כמשמעות רבינו יונה, ואינו יוצא בכך כלום. 


ג. בזכרון שמואל (סיי יז) כתב לבאר שבקריאת שמע יש בי מצוות, קבלת 

מלכות שמים, וקריאת פרשה מן התורה, ויש לומר שחכמים תיקנו שיהרהר 

כדי לצאת מצות קבלת מלכות שמים, כמשמעות דברי הגמרא שלא יהיו 

העולם עוסקים במלכות שמים והוא יושב ובטל, ומכל מקום אינו יוצא ידי 

חובת מצות הקריאה, ולפיכך אם נסתלק האונס חוזר וקורא שנית, שהרי לא 
נתקיימה המצוה בשלימות. 


בתוספות הרא"ש (כ: ד"יה אמר) הקשה לשיטת רבינא שסבר הרהור כדיבור, 

ממה שמצינו (שבת קנ.) שאף שאסור לדבר בשבת על עשיית 
מלאכה, משום שנאמר (ישעיה נח יג) 'ממצוא חפציך ודבר דברי, מכל מקום 
הרהור מותר, כפי שדרשו בגמרא שם מן הפסוק יודבר דברי, דיבור אסור 
הרהור מותה, ויקשה לרבינא שהרהוף כדיבור מדוע מותר להרהר והרי נחשב 
כדיבור%". ותירץ, שיש חילוק בין ענייני מלאכה בשבת לאמירת ברכות ותפילה, 
שבמלאכה בשבת מן הסברא היה מקום להתיר אף דיבור גמור, שהרי אינו 
עושה כלום ואינה מלאכה, וכל מה שהחמיר הפסוק הוא רק על דיבור, אולם 
לענין קריאת שמע שכתוב (דברים ו ו) 'והיו הדברים האלה אשר אנכי מצוך 
היום על לבבךי, מן הסברא הן דיבור והן הרהור שוים בזה, ומועיל כדיבור. 


ובקחלות יעקב ‏ סי" ₪ ביאר דבריהם, שיש חילוק במהות הדיבור מהי 

התועלת היוצאת ממנו, ובענייני מלאכה צריך לדון האם יש מעשה 
הנחשב כעין מלאכה, ויש לחלק בין דיבור להרהור, שדיבור בצרכי ענייניו עם 
אחרים יש בו עשייה קצת ונחשב מעין מלאכה, והתורה אסרה זאת מצד 
המלאכה והיצירה שיש בו, ומה שאין כן בהרהור שאין בו שום תועלת של 
מלאכה, כיון שאין בו אותה תועלת שיש בדיבור. אולם בענייני קריאת שמע 
ותפילה, ושאר מקומות שהדיבור בא לתועלת הקריאה בפה של תוכן הדבר 
שמדבר עליו, או כשאומר לאחרים דבר בקשה או הודאה, שהתועלת שבו היא 
לגלות ולבטא את מה שחושב בלבו, בעניינים הללו יש תועלת בהרהור כמו 
בדיבור, שהרי הקדוש ברוך הוא שומע ויודע את הרהורי לבו, ובזה סבר רבינא 
שהרהור נחשב כדיבור. והעולה מכך שאף לשיטת רבינא יש עניינים שבהם 

הרהור אינו מועיל כדיבור. 


האליה רבה סיי סב סיב) הקשה, שאם הרהור מועיל, מה הנידון במחלוקת 
רבי וחכמים (יגג) אם מועיל בכל לשון, והרי צריך להועיל בכל לשון 
מצד ההרהור, כפי שכתב הרשב"א (טו. דייה ור"י) שבהרהור לא שייך דין לשוןמל. 


ותירץ הראש יוסף (שם דיה באיר), שלשיטת רבינא מתפרשת המחלוקת של 
רבי וחכמים בענין אחר, לגבי הקורא בלשון שאינו מבינה, שלרבי 


מז. וכעין זה כתב רעק"א (שם) בדעת רבינא, ששייך לומר שחכמים תיקנו לקרוא ולברך בפה, 
ותיקנו שמדרבנן אינו יוצא ידי חובתו אף שמן התורה יוצא ידי חובה, ובמקום אונס לא העמידו 
דבריהם על של תורה, וחוזר דינו לכך שיצא מן התורה, ולשם כך צריך לקיים בהרהור, אך את 
הדרבנן לעולם אינו יוצא בהרהור. 

מח. והבעל המאור (כ: דיה מתניי) והאשכול (הלי ק"ש) הביאו מכך ראה שהלכה: כדברי רב 
חסדא, שהרהור אינו כדיבור. והראב"ד (בהשגות על בעל המאור שם) חולק שאינה ראיה, מפני שלא 
נחלקו [לשיטתו] אלא באנוס, ושם אינו אונס. 

מט. והאליה רבה רצה לומר, שמוכח מכך שכל מה שמועיל הרהור היינו רק באנוס כמו בעל 
קרי, ובשאר אופנים אינו יוצא כלל. ובתהילה לדוד הקשה עליו, שאם כן כיצד פירש הרשב"א 
שתרתי שמעת מינה, משום שאם יש נידון על איזו לשון מוכח שצריך דיבור, שבהרהור לא 
שייך דין לשון, והרי יש נידון באיזו לשון בגלל האופנים שאינו אנוס שצריך דיבור ולא מועיל 
בהרהור. ומבואר שהתהלה לדוד נקט שיש חילוק בין אנוס למי שאפשר לו, אף מן התורה, 
וכשיטת הראב"ד (בהשגות על בעל המאור, כ: ד"ה יצא). אכן לכאורה אינו קושיא, שאין כוונת האליה 
רבה לחלק מן התורה בין אונס לשאינו אנוס, אלא רק מדרבנן, והיינו כדברי רעק"א (שו"ת ח"ב 
סי קנא) שמדרבנן החמירו שלא יוצא בהרהור אלא רק באנוס. והגמרא הוכיחה שתרתי שמעת 
מינה לפי דין תורה שאין חילוק בין אונס לשאינו אנוס, וכן כתב הראש יוסף (טו. דייה משנה) 
שלא מסתבר שבדאורייתא יהיה חילוק בין אנוס למי שאפשר לו לקרוא בפה. 

נ. החזון איש (סיי כט סק"ח) וחזון אליהו (דרבקין, בית אליהו סיי לז) ביארו את החילוק בין דיבור 
להרהור, שבדיבור עיקר המעשה שבזה הוא אמירת המילים בפיו, וכמו שמצינו (קידושין מט:) 
שדברים שבלב אינם דברים, ועיקר דעת האדם היא כמו שאמר בפיו ולא כפי שחושב בלבו, 


ו. קריאת שמע וברכות 


עיונים 


עז 


שקריאת שמע ככתבה בלשון הקודש, היינו שמועיל בלשון הקודש אף שאינו 
מבין את הלשון, וכמו ששנינו בקריאת מגילה (מגילה יז.) הלועז ששמע אשורית 
יצא, ואילו בשאר לשונות צריך דווקא לשון שמבינה, וחכמים סוברים שצריך 
בכל לשון שאתה שומע, ללמד שאף לשון הקודש אינו מועיל אלא רק בלשון 
שמבינה, כעין מה שכתבו התוספות (מה: דייה שאני, סוטה לב. דייה קרית). 


והנה בגדר הרהור שנחלקו בו אם הוא נחשב כדיבור, מפשטות דברי 

הראשונים מוכח שהנידון הוא על הרהור ממש, שאינו מוציא בשפתיו 

כלום אלא הוא עוסק רק במחשבה בלבו. אולם דנו האחרונים האם די בכך 

שמהרהר את המילים או שמא צריך שיחשוב ויתכוין לכוונת הענין בלבו, 

שתהיה לו התבוננות בענין שמהרהר עליו!. וכן להיפך, האם די במה שמתבונן 

בכוונת הענין ומועיל בלי להרהר על המילים ממש, או שצריך להרהר על סדר 
המילים כמו השומע מאחרים. 


השאגת אריה (שו"ת סי יג דייה ולכאורה יש לי) וראש יוסף (יג. דייה נסתפקתי) 

הקשו על המשנה (מגילה יט:) שאם שומע ממי שאינו מחויב בדבר 
אינו יוצא ידי חובתו מדין שומע כעונה, מדוע לא יצא והרי יש בשמיעתו גם 
פעולת הרהור גמור, וכיון שנחשב כדיבור, אינו זקוק לכך שהמשמיע מוציאו 
באמירתו אלא הוא צא מכח עצמו, במה שמהרהר!*. וכעין זה הקשה 
בתוספות רעק"א (על המשניות, פ"ב אות ל) מה הנידון של רבינא בגמרא (כ6 
אם נשים יכולות להוציא את האנשים בברכת המזון, הלא רבינא לשיטתו 
שהרהור כדיבור צריך להועיל, מחמת שבשמיעתו הוא גם מהרהר בברכת 

המזון. 


ובטורי אבן (מגילה יט: דייה חו) תירץ בב' אופנים: א. שרבינא שסבר הרהור 

כדיבור, מודה שלרבי יוסי שצריך להשמיע לאזנו, לא מועיל הרהור 
כדיבור, והמשניות ששנינו בהן שאינו יוצא בשמיעה ממי שאינו בר חיובא, 
סברו כרבי יוסי שהרהור אינו מועיל, ולהלכה סבר רבינא כדעת המשנה 
במסכתין שבעל קרי יוצא בהרהור מפני שנחשב כדיבור. ב. שמדין הרהור 
כדיבור צריך שיקיים זאת כקורא ממש, והנה במגילה צריך שיקרא מתוך הכתב, 
ואם קראה על פה לא יצא, ולכן באופן ששומע בעל פה, אינו יוצא מדין 
הרהור כדיבור שהרי קראה על פה, אולם מדין שומע כעונה רשאי לצאת מפני 

שהקורא קורא מתוך הכתב<. 


ובתהילה לדוד סיי סב אות ג דייה ולכן) כתב, שמוכח מכך שהרהור כדיבור 

דווקא כאשר מהרהר כוונת הענין בלבו, ולא שמהרהר את המילים 

כמו שהם נקראים, ומה שאין כן בשומע כעונה די בכך ששומע את המילים 

כמו שנקראים, ואין צריך שתהיה כוונת הענין בלבוי. ולפיייז דחה את דברי 

האליה רבה, שהנידון של אמירה בכל לשון שייך באופן שקורא לפי המילים, 

ואינו דומה למהרהר בלבו שאין בו דץ לשון כפי שכתב הרשב"א, משום 
שהרהור מתקיים על ידי שחושב בכוונת הענין ולא בקריאת המיליםי. 


ובראש יוסף כתב לחדש, שגם רב חסדא שסבר שהרהור אינו כדיבור היינו 
דווקא במקום שלא מועיל שומע כעונה, וכגון בקריאת שמע שאינו 
רשאי להוציא חביפר מחן שומע פענה, ככני שנאמה בה (דברים ו ח) (וופתת 


הרי שיש כח במה שאומר בפה אף מבלי שיתבונן כך בלבו [וראה מנחת שלמה (שו"ת, סי א 
אות ב) שדווקא כשיודע שהוא בתפילה או מברך אך אם אינו יודע וחושב על כך, נחשב כמתעסק 
גמור שאינו כלום], אולם כל זה הוא רק בדיבור גמור, אך בהרהור לחוד כיון שאינו מדבר בפיו 
אין זה מועיל אלא אס כן מתבונן בלבו ומתכוין לכך. 

נא. ובשאגת אריה (שם דיה ולכאורה יש לי) רצה להוכיח מכך שיש מקומות שלא מועיל הרהור 
כדיבור, כגון בסיפור יציאת מצרים, וקידוש היום, וכן כתב בטורי אבן (מגילה יט: ד"ה חוץ, בתירוץ 
אחד) לגבי קריאת מגילה שבגמרא (מגילה יח.) דורשים 'זכירה זכירהי שצריך זכירה בפה ולא די 
בלב, שלא יועיל הרהור כדיבור. ובנדונים הללו צריך לדון האם יצא מכח שהשומע כעונה. 
נב. אולם אין זה מיישב את הקושיא מהמשנה בסוכה (לח.) לגבי הלל, שאשה או קטן אינם 
מוציאים אותו ידי חובה, ששם אין צריך מתוך הכתב. 

נג. והעיר שלכאורה הנידון תלוי במחלוקת הראשונים האם בשומע כעונה צריך השומע להבין 
את הלשון, כפי שהובא להלן (אות ד), ולשיטת התוספות (מה: דיה שאני) והרא"ש (פ"ז סי 0 
שצריך שהשומע יבין, נמצא שמקיים אף בהרהור, ואין צריך לדון מצד שומע כעונה, אכן 
להרמ"א (או"ח סי קצט סיז) שסובר שמועיל אף שאינו מבין, יש לומר שיש חילוק בין מהרהר 
לשומע כעונה. 

נד. ובתורת אהל משה (למהרי"ל דיסקין, עמי ח:) כתב לבאר כך בדעת הרשב"א, שהרהור צריך 
להיות על כוונת הענין, ולא על הברת האותיות, ואילו קורא או שומע כעונה מועיל אף שאינו 
מבין משמעות המילים. 

והחזון איש (או"ח סי יד סק"א) ביאר בדעת הרשב"א שחושב על הכילים ממש, ולא רק על 
התוכן, אולם ציין שם למה שכתב (שם סי כט סק"ב) שיש לומר שהרהור הוא מה שמתכוין 


גדר הרהור 


קושיית 
האחרונים 
מדין שומע 
כעונה 


להלכה 


מקור שיטת 
הרמב"ם 
שמועיל 
בהרהור 


אוצר 


עח 


בם' שצריך דווקא דיבור ממשיי. ומה שאין כן בקריאת מגילה או ברכת המזון 
שרשאי להוציא חבירו בשמיעה, הוא הדין שהרהור יועיל מפני שיש בו 
התבוננות הלב, ואינו גרוע יותר משמיעה. 


חידש, שבקריאת הלל ומגילה לא עיל 


אהח19/06/2018) 


במרומי שדה לה יס: דיה במשוה) 
הרהור אף לשיטת רבינא, משום שנאמר בה 'קריאהי ולא אמירה, 
וגדר קריאה שונה מגדר אמירה, שאינו נחשב כקריאה אלא בהשמעת קול, 
כמבואר ברש"י (חגיגה ה: דיה הכי גרסינף)!'. 


לענין הלכה מצינו גי שיטות בראשונים: א. התוספות (כ: דייה ורב חסדא) בשם 

רבינו חננאל פסקו להלכה כרב חסדא שהרהור אינו כדיבור, ובפשוטו 
משמע שכך דינו :בכל מקום. ב. בפסקי הרי"ד (שם דיה אמר רבינא) ושלטי 
הגיבורים (אות ג) בשם ריא"ז (פסקי הריא"ז, טו. דייה הקורא) כתבו, שהלכה כרבינא 
שהרהור כדיבור. ג. הרמביים חילק בין קריאת שמע לברכת המזיפשאר ברכות, 
שלגבי קריאת שמע כתב (קריאת שמע פיב הייח) ש'אם לא השמיע לאזנו יצאי, 
ואילו בברכת המזון ושאר ברכות (ברכות פ"א היז) כתב +אם לא השמיע לאזנו 
יצא, בין שהוציא בשפתיו בין שבירך בלבוי. וכתב רבינו מנוח על דברי הרמביים 
בהלכות קריאת שמע, שאם הרהר בלבו לא יצא, ואילו בשאר ברכות ביאר 
רבינו מנוח בדעתו שסובר שהרהור כדיבור, ולפיכך מועיל אף בהרהור לחוד:. 


וכן כתבו הכסף משנה (קריאת שמע שם) והב"ח (אוייח סיי סב סייד) לבאר בשיטת 

הרמביים כדברי רבינו מנוח, שדווקא בקריאת שמע לא מועיל הרהור בלבו, 

אך בשאר ברכות מועיל הרהור כדיבור. והוסיף הבי"ח, שכך מתבאר גם בדברי 

הסמ"ג (עשין כז). וצריך ביאור לשיטתם, מהו המקור לכך שיש חילוק ביניהם, 

שהרי מדברי הגמרא משמע שהנידון של הרהור כדיבור שוה בכל העניינים, 
וכיצד שייך לחלק בזה שלפעמים אינו כדיבור, ולפעמים נחשב כדיבור. 


והמגן אברהם נסיי קא סקיב) כתב, שמקור דברי הרמביים הוא מלשון הגמרא 

(טו.) 'אם בירך בלבו יצאי, אכן הבעל המאור (כ: דיה מתניי) והראייש 

(פי"ג סי יד) כתבו שיש לומר שהכוונה שהוציא בשפתיו בלחש ולא השמיע 

לאזנו, וזה נקרא שבירך בלבו, מכל מקום הרמביים פירש כפשוטו שמועיל בלב 

ממשי", ולפיכך כתב שבכל הברכות מועיל אף באמירה בלב, מלבד בקריאת 
שמע שצריך להוציא בשפתיו ואינו מועיל בהרהור. 


ובטעם החילוק ביאר המגן אברהם, שבקריאת שמע כתוב (דברים ו ז) יושננתםי 

שמשמעותו בדיבור בפה, ואילו בברכת המזון כתוב (שם ח י) וברכתי, 

ומשמעות ברכה היינו אף במתכוין בלבו, שאף במהרהר נחשב כמברך להקדוש 
ברוך הוא שיודע מחשבותיו. 


ובספר יבנין הלכה' (הלי תפילה עמי יח) ביאר דבריו, שיש שני מיני מעשה, יש 

מעשה דיבור, שעיקרו בלשון ואמירה בפה, ויש מעשה הודאה ונתינת 
שבח, שעיקרו במחשבת הלב, אלא שמבטא זאת בפה. ולכך כל מה שמועיל 
הרהור כדיבור היינו בברכות או תפילה שמהותם היא נתינת שבח והודאה 


בלבו לתוכן הדברים, ולא צריך להעביר במחשבתו את כל המילים כאילו הוא אומר בלבו כל 
תיבה. 

נה. בנידון זה נחלקו האחרונים, שיטת האליה רבה סיי סב ס"ב) שלא מועיל שומע כעונה 
בקריאת שמע, והביא בכנסת הגדולה (שם) שנחלקו בזה הרא"ם (שו"ת, ח"א סיי מא-מב) ומהר"ם 
אלשקר (שוית, סי ), להרא"ם יצא, ולמהר"ם לא יצא. וכך כתב בשנות אליהו (פ"א מ"א 
ד"ה קורין) שאינו יוצא בשמיעה, והוכיח מכח דקדוק לשון המשנה, ששנינו שם, 'קורין את 
שמע' בלשון רבים, ולענין הברכות שנינו יבשחר מברךי בלשון יחיד, ומשום שבברכות מועילה 
ברכת הש"ץ להוציא את הרבים ידי חובתם, ובקריאת שמע גופא לא מועילה קריאתו וכל 
הציבור חייב לקרוא בפיו, והטעם לכך משום שנאמר ודברת בםי. וכן נוטה דעת הפרי 
מגדים (סיי סב איא אות א). אכן הפר" חדש (סיי סו סיא דיה וראשונה) הכריע שמועיל שומע 
כקורא. 

נו. ומכל מקום שומע כעונה מועיל, מפני שמתייחס אליו השמעת קול של הקורא, עיי"ש. 
נז. ומצינו לכך מקור נוסף בדברי הרמב"ם, שבגמרא (יב.) דנו על אדם שאחז שיכר או יין 
בידו ופתח ובירך בטעות שלא כפי ברכתו הראויה, אלא יבורא פרי הגפןי במקום ישהכלי ולהיפך, 
והרמב"ם (ברכות פיח הי"א) כתב ילקח כוס של שכר בידו והתחיל הברכה על מנת לומר שהכל 
וטעה ואמר בורא פרי הגפן אין מחזירין אותו, וכן אם היו לפניו פירות הארץ והתחיל הברכה 
על מנת לומר בורא פרי האדמה וטעה ואמר בורא פרי העץ אין מחזירין אותו, וכן אם היה 
לפניו תבשיל של דגן ופתח על מנת לומר בורא מיני מזונות וטעה ואמר המוציא יצא, מפני 
שבשעה שהזכיר את השם והמלכות שהן עיקר הברכה לא נתכוון אלא לברכה הראויה לאותו 
המין, והואיל ולא היה בעיקר הברכה טעות אע"פ שטעה בסופה יצא ואין מחזירין אותוי. והשיג 
עליו הראב"ד, יכל מה שכתב באלו הענינים הכל הבל שאין הולכין אלא אחר הפירוש שהוציא 
בפיו'. ומתבאר שדעת הרמב"ם שמועיל מה שהרהר בלבו את נוסח הברכה הראויה, ואף שלא 
הוציאו בפירוש בפיו, וכן ביאר הכסף משנה (קריאת שמע פ"א היח), ומוכח שהרהור כדיבור לענין 


ו. קריאת שמע וברכות 


עיונים 


שעיקרו במחשבת הלב, ודי בהרהור לחוד, אך קריאת שמע שצריך בה מעשה 
של דיבור,. לא עיל קשחה כדיבור. 


עוד כתב המגן אברהם, שיש לדון בתפילה, האם מועיל כשמתפלל בלבו, כמו 

בברכת המזון ושאר ברכות שלהרמב"ם מועיל כשבירך בלבו. ואף לפי 

טעם הדבר מסתבר שאף תפילה תועיל בלב, שהרי מקור דין תפילה נלמד 

ממה שכתוב (דברים יא יג) 'ולעבדו בכל לבבכםי, ואמרו בגמרא (תענית ב.) 'איזו 

היא עבודה שבלב זו היא תפילהיי, ואם כן עיקרה בכוונת הלב כמו שאר 
ברכות, וצריך להועיל אף בהרהורל. 


והקשה המגן אברהם לפי"ז, מדוע לא מצינו שבעל קרי מתפלל בלבו, ורק 

קריאת שמע מצינו שחייבוהו להרהר בלבו, משום קבלת עול מלכות 
שמים. וכן בדברי הרמביים (תפילה פיה ה'"ט) מבואר שאינו מועיל להתפלל בלבו, 
וחייב להוציא בשפתיו. ותירץ, שבתפילה יש ענין מיוחד שצריך לחתוך הדברים 
בשפתיו, כדי לעורר העולמות למעלה, כידוע. ומשמע מדבריו שאין זה מכח 
ההלכה שהרהור אינו כדיבור, אלא הוא דין מיוחד בתפילה שצריך לחתוך 
בשפתיו, לתועלת התפילה, אולם בדיעבד נחשב כמתפלל אף בהרהר בלבו. 


והרעק"א (שו"ת, ח"ב סיי קנא) הקשה לדברי המגן אברהם שהרהור כדיבור 

לגבי תפילה, אם כן מדוע בעל קרי אינו מתפלל, כמבואר בגמרא 
(כא.) שתפילה דרבנן ולא הקלו בו אלא רק בקריאת שמע וברכת המזון שהן 
מדאורייתא, והרי בתפילה מועיל הרהור מעיקר דינו ואין צריך לקולא 
מיוחדתל*. והוכיח מכך שכל דברי הגמרא שהרהור כדיבור היינו מן התורה, 
אולם מדרבנן תיקנו שצריך להוציא בשפתיו בכל מקום ולא יועיל הרהור, וכל 
מה שתיקנו שבעל קרי קורא ומברך בהרהור היינו כדי לצאת ידי חובת 
הדאורייתא, אולם לא יצא את חובתו מדרבנן, ולפיכך בתפילה שחובתה מדרבנן 
לא שייך שיקלו בו להתפלל בהרהור, לפי שאינו מקיים בכך מצוה כלל וכלל, 

וההרהור כמי שאינו. 


באופן נוסף ביאר בבנין הלכה (שם), שאף לדברי המגן אברהם שהרהור מועיל 

להתפלל, משום שעיקרו בלב, מכל מקום יש לומר שיש בי דינים 
בתפילה: א. מצות תפילה מדאורייתא שעיקרה במחשבת הלב, כפי שלמדים 
מן הפסוק (דברים יא יג) 'בכל לבבכםי, שעבודה שבלב זו היא תפילה בכוונה. 
ב. מדרבנן תיקנו כפי שלמדים מתפילת חנה שנאמר בה (שמואל אי א יג 
ישפתיה נעותי, שצריך מעשה דיבור דווקא, והיינו שתכמים תיקנו מעשה 
תפילה שאינו תלוי בלב, אלא בדיבור, ונפקא מינה שמועיל בלשון שאינו מבינה, 
ואילו מצד הדין של מחשבה ועבודה שבלב, אי אפשר לקיימה כשאינו מבין 

משמעות המילים. 


במשנת יעבץ (סיי כו אות ה) דן לגבי מי שסופר ספירת העומר בהרהור, האם 

יצא ידי חובתו, ולפי דעת הרמב"ם שבברכות מועיל הרהור כדיבור 
משום שלא כתוב בהם ודברת בם', יש לומר שאף בספירת העומר שלא 
כתוב לשון דיבור, אלא לשון ספירה, שאף ספירה בלב נחשבת כספירהףי. 


ברכות. והביא שם שחכמי לוניל הקשו על הרמב"ם כיצד יועיל, והשיב להם בדוחק עיי"ש 
[ובשו"ע (או"ח סי רט ס"א) הביא שיטת הרמב"ם להלכה [בדעה ראשונה שם], והמגן אברהם 
(סק"א) כתב שכיון ששיטת הרמב"ם מחודשת, שמועיל מה שבדעתו לחוד בלי שהוציאו בפיו, 
ורוב הפוסקים חולקים עליו, אין לסמוך על כך להלכהן. 

נח. הראש יוסף (טו. דייה ועם זה) הביא שהרי"ף (טו:) העתיק את המימרא של רבי יוסף, ותלמידי 
רבינו יונה (ד"ה הלכה) הקשו שאין צורך בהבאת דבריו, וכתב הראש יוסף ליישב שהרי"ף בא 
להשמיענו שבשאר מצוות מלבד קריאת שמע, מועיל הרהור ממש בלבו, וכדברי הרמב"ם. אכן 
תלמידי רבינו יונה לשיטתם (כ: דיה מתניי) שהלכה כרב חסדא ואינו יוצא בהרהור, ולכן הוקשה 
להם שאין מקום לפסוק כרב יוסף אלא במי שלא השמיע לאזנו, ולא בהרהור גמור. 

נט. וכן הוא לשון הסמ"ק (מצוה יא) 'להתפלל בכונה בכל יום שנאמר (דברים יא יג) 'ולעבדו בכל 
לבבכםי. ודרשו רבותינו ז"ל (ספרי עקב פל"ה. ירושלמי פ"ד ה"א, תענית פא היא) איזוהי עבודה שהוא 
בלב הוי אומר זו תפילה בכוונה וכוי. ומה היא כוונה שאמרנו, שיחשוב בכל תיבה פירושהי וכוי. 
ס. ויש להוסיף, שהראשונים חילקו לענין להשמיע קולו לאחרים, שבקריאת שמע יש היתר 
להשמיע קולו לאחרים, כדיבור גמור, ואילו בתפילה אסור להשמיע קולו לאחרים כמשמעות 
הגמרא (יומא יט:), וכתבו תלמידי רבינו יונה (טז. דייה ודברת) בטעם הדבר שדווקא קריאת שמע 
נאמר בה דיבור, שכתוב (דברים ו ז) ודברת בםי, ולא בתפילה. וכן הובא בב"ח (או"ח סי קא 
00 

סא. והופיף, שאין לומר שיש איסור לבעל קרי אף בהרהור, והוא קולא מיוחדת שתתירו לו 
להרהר, שהרי בתוספות (כ: דיה כדאשכחן) מפורש שלא גזרו אלא דומיא דסיני, שהיה שומע 
כעונה ונחשב כדיבור, ולא גזרו על הרהור כלל. 

סב. והביאור הלכה (סיי תפט סוס"א ד"ה מונה) כתב שהנידון לגבי ספירת העומר, הוא ככל 
המקומות שנחלקו רבינא ורב חסדא, ולמאן דאמר לאו כדיבור דמי, אף בספירה אינו מועיל, 
וכתב שכן משמעות הפרי חדש (שם ס"ו. 


האם תועיל 
תפילה בלב 


מדוע בעל קרי 
לא יתפלל 
בהרהור 


מדרבנן יש 
מצות תפילה 
בדיבור דווקא 


הרהור 
בספירת 
העומר 


שיטת השולחן 

ערוך שאף 
בקריאת שמע 
מועיל בהרהור 


ביאור שיטת 
הרמב"ם 


אוצר 


וכעין זה כתב הג"ר וולף איגר (הו"ד בשו"ת רעק"א ח"א סיי כט) שבספירה אין 
צריך דווקא דיבור בפה, ואף כתיבה תועיל. 


אכן כל זה להרמב"ם, אך הרא"ש ושאר ראשונים חולקים שאין חילוק בזה, 

ובכל מקום נחלקו רבינא ורב חסדא, ולרבינא מועיל הרהור ואף בקריאת 
שמע, ורק לרב חסדא הרהור אינו כדיבור. ולפי"ז פסק השולחן ערוך (סיי סב 
סי"ד) שבמקום אונס או חולי, יוצא ידי חובה בהרהור אף בקריאת שמע. ולענין 
ברכת המזון (סיי קפה סייב) כתב שצריך להוציא בשפתיו, ומשמע שאם בירך 
ברכת המזון בלבו, לא יצא. וכתב המגן אברהם (סק"א) שבמקום חולי או אונס 
יצא. והראש יוסף (טו. דייה ועם זה) פירש בדבריהם שסברו להלכה כרבינא 

שהרהור:כדיבור: 


והופיף, שהנפקא מינה בין הרמביים להשולחן ערוך, הוא כיצד לדרוש את 

הפסוק ישמעי, שלהרמביים שצריך דיבור ואינו מועיל בהרהור, משום 
שכתוב ודברת בם, או משום שכתוב ושננתם, דורשים את שמע לרבות 
שנאמרת בכל לשון, ומפני שצריך לשון ודיבור, הוצרכו לרבות שמועיל בכל 
לשון שמבינה. אולם להשולחן ערוך שמועיל אף בהרהור, אין צריך לרבות 
שנאמרת בכל לשון, וכפי שכתב הרשב"א (טו. דייה ורבי), אלא דורשים מן 
הפסוק, שהשמיעה מלשון הבנה, שצריך כוונת הלב והתבוננות, וכוונה זו 
מעכבת בקריאת שמע, ואף למאן דאמר שמצוות אין צריכות כוונה, מכל מקום 

בקריאת שמע שעיקרה בלב צריך כוונהלי. 


והנה האחרונים דנו לשיטת הרמביים שחילק בין ברכות לקריאת שמע, האם 
שיטתו כרבינא שמעיקר הדין הרהור כדיבור, ומכל מקום יש מקומות 
שצריך להוציא בשפתיו, או ששיטתו כרב חסדא שהרהור אינו כדיבור, ומכל 


קחכנוה 


מקום בברכות יש מקום לומר שיועיל אף בהרהור. 


ובשאגת אריה (שו"ת סי ₪ [וכן בטורי אבן (מגילה יט: דייה חוץ)] הקשה על 

הרמבים שפסק (שבת פכ"ד ה"א) לענין דיבור בענייני חול בשבת 

שאף שיש איסור של יודבר דברי מכל מקום הרהור מותר, ומצינו בגמרא (שבת 

קנ.) שביארו בשיטה זו שסוברת שהרהור אינו כדיבור, ולכאורה לדעת הרמביים 

שלענין ברכת המזון הרהור כדיבור, כיצד שייך להתיר זאת, אלא ודאי מוכת 
שהרהור אינו נחשב כדיבור, והרי זו סתירה בדבריו. 


ותירץ, שאכן שיטת הרמב"ם להלכה כרב חסדא שאינו נחשב כדיבור, אולם 

יש חילוק בין מקומות שנאמר בהן 'דיבורי למקומות שלא כתוב בהם 
שתלויות בדיבור דווקא. ולפיכך סבר הרמביים שבברכות שלא כתוב בהן לשון 
דיבור, מועיל אף אמירת הלב, מלבד קריאת שמע שכתוב בה 'ודברת בםי, 
וכפי שכתב הראב"ד (בהשגות על בעל המאור, כ: דייה יצא), ולמדים מזה שצריך 
בה דיבור, ובזה הרהור אינו מועיל כדיבור. וכן כתב בשוייע הרב (סיי קפה ס"ג) 
בביאור שיטת הרמביים, שבברכת המזון שכתוב בה ברכת' אין צריך דיבור 

דווקא, שיש שם ברכה אף במברך בלבו. 


ובתורת רפאל (סיי ג וקהלות יעקב (סיי יב) הקשו על כך, שבסוגיית הגמרא 

(כא.) מוכח שרב חסדא סבר שהרהור אינו מועיל אף בברכת המזון 

ותפילה שלא נאמר בהם דיבורל', ואם כן כיצד חילק הרמביים בזה, שדווקא 

בקריאת שמע צריך דיבור. ובעל כרחך שהרמב"ם לא פסק כרב חסדא אלא 
כרבינא, ואם כן חוזרת הקושיא למקומה. 


ותירץ הקהלות יעקב, שהרמביים סבר כרב חסדא, אולם יש לומר שנחלקו 

הסוגיות בזה האם רק קריאת שמע צריכה דיבור או אף כל הברכות, 
שהרי בדף טיו לגבי הדין של רבי יוסי שצריך להשמיע לאזנו סברה הגמרא 
שלא רק בקריאת שמע אלא בכל הברכות ומקרא מגילה צריך להשמיע לאזנו 
והדבר מעכב בדיעבד, ואילו רב יוסף (שם עיב) סובר שלא אמר רבי יוסי אלא 
בקריאת שמע ולא בשאר המצוות, וכתבו התוספות (ד"ה אבל) שרב יוסף חולק 
על כל הסוגיא שם שלא חילקה ביניהם, ומבואר שנחלקו האם להשוות אופן 
הקריאה של קריאת שמע לאמירת הברכות, והוא הדין לשיטת רב חסדא 
שהרהור אינו כדיבור בקריאת שמע משום שכתוב בה ידברת בםי, נחלקו 
הסוגיות אם אף בשאר מצוות לא יועיל הרהור, ולרב יוסף יש לומר שמועיל 

הרהור, וכך פסק הרמביים להלכה. 


סג. כפי שיבואר להלן (אות ג) בהרחבה. ואילו להרמב"ם שדורש את הפסוק לרבות שנאמרת 
בכל לשון, אין מקור לכך שצריך כוונת הלב יותר משאר מצוות, ולכן אין בקריאת שמע אלא 
דין כוונה לצאת ידי חובה ככל המצוות, ואין כוונת הלב של הבנת הענין מעכבת בקריאת 
שמע. 


ו. קריאת שמע וברכות 


עיונים 


עט 


תלמידי רבינו יונה (כ: ד"ה מתניי) ורבינו מנוח (ברכות פ"א ה"ז) הקשו, שאם 

נאמר שהלכה כרב חסדא שאינו כדיבור, מדוע אסור להרהר בדברי 
תורה במבואות המטונפות (שבת קנ.), והרי הרהור אינו כדיבור. ובגמרא שם 
מצינו שרבי יוחנן התיר להרהר בשבת במלאכות שחושב לעשותם ביום חול, 
ומשום שהרהור אינו נחשב כדיבור, והקשו עליו בגמרא מהדין שאסור להרהר 
בדברי תורה בבית המרחץ ובבית הכסא, הרי שהרהור נחשב כדיבור. ותירצו, 
שבמסקנת הגמרא שם מתבאר שהוא דין מיוחד שנלמד מן הפסוק (דברים כג 
טו) 'והיה מחניך קדוש' שאף שאינו דיבור ממש, מכל מקום אסור להרהר שם 

משום שאינו ראוי לדברי קדושה. 


יש לדון במי שספק בידו אם חייב לברך, ובירך בהרהור, האם יש לו לחוש 

לאיסור ברכה לבטלה לפי הצד שפטור מלברך. שיש לומר שכיון שהרהור 

כדיפור הרי זו ברכה לבטלה, אך שאידך יש לומר שכל מה שנחשב כדיפור 

הוא רק לענין לצאת ידי חובת ברכה, אך לא לענין איסור ילא תשאי שהאזהרה 
בו נאמרה רק על דיבור ממש. 


והתופפות (כא. דיה ור"י) כתבו שבספק אם התפלל, יכול להתפלל שנית 

בתורת נדבה. והמהרי"ל דיסקין (שו"ת, קונטרס אחרון סי" ה אות ו) 
הקשה, מדוע לא אמרו שרשאי להתפלל בהרהור, והוכיח מכך שהלכה כרב 
חסדא שהרהור לאו כדיבור, ומבואר מדבריו שלרבינא רשאי להתפלל שנית 
בהרהור, ואין בכך איסור ברכה לבטלה. וכן כתב בדעת קדושים (יויד סי כט 
סטייו) שרשאי לברך בהרהור במקום ספק, ויוצא בכך אף מדרבנן משום שנחשב 
כמקום אונס, שהובא לעיל בשם הראשונים שבאופן זה דינו כבעל קרי שיוצא 

בהרהור: 


והמהרי"ל דיסקין (הו"ד בישורון ח"ג עמי קטו) מצדד, שיש חילוק בין ברכת 

המצוות או ברכת הנהנין שמברכים אותן על מעשה שעדיין לא 

נעשה, לתפילה או קריאת שמע שהאדם כבר מחויב בהם קודם לכן, שכאשר 

מחויב בכך נחשב הרהור כדבר הנעשה בגלוי, אך כשאינו מחויב בכך אלא 

יתחייב בכך להבא כשיעשה את המצוה או יאכל ויהנה, ובשעת הברכה עדיין 

אינו מחויב, אין גילוי במעשיו לכך שצריך לברך, וההרהור אינו ניכר וגלוי 
לפנינו, ובאופן זה לא יועיל לברך בהרהור. 


ג. כוונת הלב 


יש לברר האם כוונת הלב מעכבת בקריאת שמע, והנידון בכוונת הלב מתחלק 

לבי נידונים: א. כוונת המצוה, והיא הכוונה הקיימת בכל המצוות למאן 

דאמר מצוות צריכות כוונה (יג). ב. כוונת פירוש הענין, שיחשוב ויבין את 

משמעות תוכן הפרשה שקורא, כדי שיקבל בלבו עול מלכות שמים ועול מצוות 
הנזכרות בפרשיות 'שמע והיה אם שמועי. 


והנה מצינו שנחלקו תנאים עד היכן צריך שתהיה כוונה בקריאת שמע, וגי 

שיטות בדבר, שנינו בברייתא (שם) על הנאמר (דברים ו ו) 'הדברים על 

לבבךי, יכול תהא כל הפרשה צריכה כוונה, תלמוד לומר יהאלהי, עד כאן צריכה 

כוונהלל, מכאן ואילך אין צריכה כוונה, דברי רבי אליעזר. ורבי עקיבא סובר 

שכל הפרשה כולה צריכה כוונה. ורבי מאיר סובר (שם עייב) שכוונה נצרכת רק 
בפסוק הראשון 'שמע ישראלי. 


ולענין הלכה נחלקו האמוראים, רבי יוחנן פסק כרבי עקיבא שכל פרשה 

ראשונה צריכה כוונה. ורבא פוסק כרבי מאיר שרק פסוק ראשון 

מעכב. והובא שם שאף רב נחמן סבר כך, שאמר לעבדו שיצערנו כדי שלא 

ינמנם בפסוק ראשון של שמע ויקראנו כראוי בכוונה, אך בשאר הפרשה אינו 
צריך לכך, ומשום שאין הכוונה מעכבת בו. 


והקשו הראשוניםלי, שדברי הגמרא סותרים למה שהובא שם בתחילת 

הסוגיא, ששנינו (שם ע"א) 'היה קורא בתורה והגיע זמן המקרא, אם 
כיון לבו יצאי, ובגמרא ביארו שכוונה זו תלויה במחלוקת האם מצוות צריכות 
כוונה (ר"ה כח.), שלמאן דאמר צריכות כוונה, הכוונה הנצרכת בקריאת שמע, 
היא שיכוין לבו שקורא לשם מצוה, ולמאן דאמר אין צריכות כוונה, הכוונה 
המדוברת במשנה היא שיתכוין לקרוא, ולהוציא מכלל זה אם קורא להגיה, 


סד. ופפי שהוכיח הפרי חדש (סיי סה סק"ב) בנידון אחר כעי"ז. 

סה. פירשו התוספות (ד"ה עד) שכוונתו עד סוף הפסוק יבכל מאודךי, ששני הפסוקים 
הראשונים, *שמער והי הדבריםי: מדברים. ביהוד הי" באהבתו וביהאתו 

סו. רמב"ן (מלחמות הי, ר"ה כח: ד"ה ועוד לפום) רשב"א (יג: דיה שמע) מאירי 


ראיה מהרהור 
במבואות 
המטונפות 


לענין איסור 
ברכה לבטלה 


פתיחה 


סוגיית הגמרא 
האם כל 
הפרשה צריכה 
כוונה 


קושיית 
הראשונים 


אוצר החכמה! 


מחלוקת 
הרמב"ן 
והרשב"א 


שיטת 
הרשב"א ששני 
מיני כוונת הן 


פ אוצר 


שאינו קורא התיבות כהלכתן וכנקודתן כמבואר בתוספות (דיה בקורא). ולפי"ז 

קשה, כיצד חילקו התנאים בין פסוק ראשון ופרשה ראשונה לשאר הפרשיות, 

והרי ממה נפשך, אם מצוות צריכות כוונה בודאי שצריך כוונת מצוה בכל 

הפרשיות, שהרי מצוה היא וטעונה כוונה, ואם אינן צריכות כוונה, מדוע צריך 
כוונה בפסוק ראשון או בפרשה ראשונה. 


עוד הקשו הראשונים, לשיטת הגאונים שפסקו להלכה שמצוות אינן צריכות 

כוונה, יקשה עוד מדוע הוצרכה כוונה בקריאת שמע, לפי כל התנאים 

שהובאו בגמרא, והרי מצוות אינן צריכות כוונה, וכמבואר בסוגיא שלשיטה זו 
אף אם לא כיון לבו יצא. 


וביישוב קושיות אלו נחלקו הראשונים, הרמב"ן (מלחמות הי, רייה כח: ד"ה ועוד 

לפום) כתב, שאכן מוכח משיטת התנאים שצריך כוונה, שסברו 
להלכה כמאן דאמר מצוות צריכות כוונה, ומכל מקום חילקו בין פסוק ראשון 
או פרשה ראשונה לשאר הפרשיות, לפי שעיקר המצוה מן התורה אינה בכל 
הפרשיות אלא רק בפסוק ראשון, כמבואר בברייתא (יג:) 'תנו רבנן 'שמע 
ישראל הי אלהינו הי אחדי זו קריאת שמע של רבי יהודה הנשיאי, וכן אמרו 
שם, יאמר רבי אילא בריה דרב שמואל בר מרתא בשם רב, אמר שמע ישראל 
הי אלהינו הי אחד ונאנס בשינה, יצאי. ולכן אף הכוונה לצאת ידי המצוה אינה 
מעכבת אלא בפסוקים שמעכבים במצוה מן התורה, ואף שהיתה תקנת חכמים 
לקרוא את כל שלושת הפרשיות, כיון שאין זה מעכב את עיקר המצוה, אף 

הכוונה אינה מעכבת. 


והרשב"א (יג: דיה שמע) חולק, וסובר שהלכה כדברי הגאונים שפסקו שאין 

צריכות כוונה. וביישוב הקושיות יש לומר ששני מיני כוונה הן: א. 

כוונת מצוה, שמתכוין במחשבתו שעושה לשם המצוה. ב. כוונת הענין, שיתבונן 

בלבו בפירוש המילים שאומר בקריאת שמע, שהוא קבלת עול מלכות שמים, 

ולהוציא מי שאומר בפיו ואינו מתבונן בלבו בתוכן הענין. וכעין זה מצינו 

בתפילה (לד:) שאם לא כיון לבו בברכה ראשונה לא יצא, והיינו כשלא התבונן 
בתוכן התפילה. 


וחידש הרשב"אל', שאף למאן דאמר מצוות אינן צריכות כוונה ונחשב 

כמעשה מצוה גמור אף בלי כוונת מצוה, מכל מקום בקריאת שמע 
שכתוב (דברים ו ו) 'והיו הדברים האלה וגוי על לבבך' צריך להתבונן בלבו בתוכן 
הענין, והטעם לכך מפני ששאר מצוות הן מצות עשייה, וכל שעשה מצוותו 
אף שלא נתכוין לה הרי קיים מצות העשייה אלא שאין זה מן המובחר, והרי 
אף למאן דאמר שצריך כוונה יצא אם כיון לצאת, אף שהרהר באמצע המצוה 
בדבר אחר, ומפני שאין עיקר העשייה בלב, אלא במעשה. אבל קריאת שמע 
ותפילה שהן קבלת מלכות שמים או סידור שבחו של מקום, אינו בדין שיהא 
לבבו פונה לדברים אחריםל". ולפי"ז מיושב מדוע חילקו בין ברכה ראשונה 
לשאר הברכות, או בין פסוק ראשון לשאר הפרשיות, שאם הדברים תלויין 
במצוות צריכות כוונה או אין צריכות, מה לי ברכה ראשונה מה לי שאר 
הברכות. ומה שאין כן בכוונת לבו לתוכן הדברים שאומר, יש חילוק בין פסוק 

ראשון לשאר הפרשיות, שהוא עיקר קבלת עול מלכות שמיסלל. 


אולם הרמבין (שם) חולק שאין שום חילוק בין שני מיני הכוונה, ולמאן דאמר 
שאין צריכות כוונה לא צריך שום כוונה. והוכיח כן שאם יש סוג כוונה 


סז. וכן כתבו הרא"ה (יג. עמי יט מהדורת תרליד), ספר ההשלמה (שם דיה היה), ריטב"א (שם דיה 
בקורא), המכתם (עמי ל), ספר המאורות (עמי עגן, מאירי (יג: דיה חכמים) וספר הבתים (שערי ק"ש 
שער ג). 

סח. וכעין זה כתב בשו"ע הרב (סיי קפה ס"א) לגבי ברכות וברכת המזון, שאינו נחשב כמברך 
אלא אם מבין מה שאומר, ומתכוין בלבו למה שאומר בפיו, ואם לבבו פונה לדברים אחרים 
אף שמבין את השפה שמברך בה, אינו מועיל. 

סט. סיום הדברים הם תוספת הסבר שכתב בשו"ע הרב (סיי ס ס"ה). 

ע. כפי שיתבאר להלן (אות ד) בהרחבה. 

עא. הגהות הביח (על הרייף, יב. אות ו), פני יהושע (יג. דייה ש"מ), פרי מגדים (פתיחה כוללת חיג 
אות ד), חזון איש (או"ח סי כט סק"ט), עמק ברכה (ענין מצוות צריכות כוונה) ואבי עזרי (קריאת שמע 
פיב ה"א). 

עב. ולפי"ז ביארו תלמידי רבינו יונה את הסוגיא (יב.) שאם פתח את הברכה על דעת לחתום 
בורא פרי הגפן, ונזכר שהוא שיכר שצריך לברך עליו שהכל, יש חסרון בברכה מחמת שלא 
היתה כוונתו לברך את הברכה הראויה, ונקטו התוספות (דייה לא) ושאר ראשונים, שהחסרון הוא 
משום שמצוות צריכות כוונה, ואין זו ברכה אלא אם נתכוין לחתום במטבע הברכה הראויה, 
והקשו לפי"ז למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה מה החסרון בכך, והתוספות תירצו באופן 
אחד, ורבינו שמואל תירץ כאופן זה שנתבאר כאן, שבדיבור הכל מודים שהמצוה תלויה בכוונתו, 
ואם לא נתכוין לשם המצוה אלא לדבר אחר, לא יצא ידי הברכה. 


ו. קריאת שמע וברכות 


עיונים 


שמעכבת לכולי עלמא, מדוע לא תירצו את דברי המשנה שיאם לא כיון לבו 

לא יצאי, שהוא בכוונת הענין של פסוק ראשון, שהכל מודים שהכוונה בו 

מעכבת, אלא ודאי מוכח מכך שאין שום חילוק בדבר. אכן הרשביא (שם) 

והריטב"א (יג. דיה בקורא) תירצו, שלגמרא היה משמע שהמשנה הצריכה כוונת 

הלב בכל הפרשיות, ולא משמע שדין כוונה נאמר במשנה רק על פסוק ראשון, 
לפיכך הוצרכו להעמידו בקורא להגיה שאינו יוצא לכולי עלמא. 


וצריך ביאור לשיטת הרשב"א וסייעתו, שכוונת לבו לפירוש הענין, מעכבת 

בפסוק ראשון, כיצד יוצא ידי חובתו בשאר הפרשיות בלא שנתכוין 
בלבו לתוכן הענין. וכתב בשו"ע הרב (סיי קפה סייב) שמפסוק ראשון ואילך היא 
מצות קריאה בעלמא, ומצינו במקרא מגילה וקריאת הלל, שכתבו התוספות 
(סוטה לב. דייה קרית) שמועיל לאומרם אף שאינו מבין את מה שאומר, הרי 
שמעשה המצוה מתקיים בקריאת המילים לחוד. ומה שאין כן בפסוק ראשון 
שנאמר בו ישמעי בכל לשון שאתה שומע, והיינו דווקא בלשון שמבינהץ, כיון 
שצריך לכוין לבו כדי לקבל עול מלכות שמים. וכמו כן בתפילה מצינו שהכוונה 
מעכבת בברכה ראשונה משום שעיקר סידור שבחו של מקום היא בברכה זו, 

ובלי כוונת לבו אין זה סידור שבחו. 


מדברי הגמרא והראשונים דלעיל עולה, שהמחלוקת אם מצוות צריכות כוונה, 
קיימת אף בקריאת שמע וברכות, ולמאן דאמר אין צריכות כוונה, אף 
שלא נתכוין לצאת, יצא. 


והאחרונים** הקשו לפי שיטת תלמידי רבינו יונה (יב. דייה אמנם, הו"ד בבית 

יוסף או"ח סי תקפט ד"ה והר") שכל המחלוקת אם מצוות 
צריכות כוונה או לא, היא רק לגבי מעשה גמור, אך מצוה המתקיימת בדיבור 
לחוד, הכל מודים שצריכה כוונה, אם כן מדוע הגמרא (יג. רייה כח.) אומרת 
שלמאן דאמר אין צריכות כוונה, צריך להעמיד את המשנה שאם לא כיון לבו 
לא יצא, בקורא להגיה, שאין זו קריאה כלל, ומוכח שאין צריך כוונת מצוה, 
והרי קריאת שמע אינה מעשה אלא היא דיבור לחוד, והכל מודים שצריך בה 

כוונה לשם מצוה. 


ה'עמק ברכה' (ענין מצות צריכות כוונה) כתב ליישב, שיש חילוק בין קריאת 

שמע שהוא מעשה קריאה ודיבור, לשאר ברכות שהן הודאה שעיקר 
העשייה היא כוונת הלב, וכל מה שכתבו הראשונים שצריך דיבור מתוך כוונה, 
היינו כאשר בא להודות ולשבח ולבטא את הרגשת לבו, לפיכך צריך להתכוין 
להודות על מה שמברך, ובלי כוונה אין זה חפצא של ברכה, ומה שאין כן 
בקריאת שמע שעיקר המעשה הוא ככל המעשים, שהאדם קורא את הפרשה 
וזו עיקר התועלת בכך, גם בלי שמבטא את הרגשת לבו. ולפיכך הנידון בכוונת 
מצוה לגבי קריאת שמע תלוי בדין הכללי של כל עשיית מצוה, ולמאן דאמר 

אין צריכות כוונה, יצא ידי חובה אף אס לא נתכוין לשם מצוה. 


ולפי"ז יש לומר שלא רק בקריאת שמע נחשב כמעשה קריאה, שאין צריך 

כוונת מצוה, אלא אף במקרא מגילה או ספירת העומר, כיון שאין זה 

כמו ברכה הבאה לשם הודאה, ואין צריך לבטא את לבו, אלא הוא דיבור שיש 

בו תועלתלד, שבמגילה הוא מספר את סיפור המגילה ומפרסם את הנס, 

ובספירת העומר האדם יודע את המספר, וגם בדיבור הוא כמעשה גמור, שאין 
צריך כוונת מצוהל", 


עג. ויש להעיר, שכל זה מובן רק אם נאמר שקריאת שמע הוא כמו קריאת פרשה מן התורה, 
וכלימוד חלק מן התורה, הרי שזה דיבור שהתועלת היא בגוף הדיבור, שלומד את הפרשה ויודע 
אותה, אך אם נאמר שקריאת שמע היא לקבלת עול מלכות שמים ועול מצוות, יש לומר שהיא 
כמו תפילה וברכות שהאדם צריך לבטא את מה שחושב בלבו. וראה עוד להלן (אות ה), ובמערכה 
בענין יחובת קריאת שמע ועונתהי. 

עד. וכן מוכח ממה שמצינו בתוספות (סוטה לב. דייה קרית) ומובא לעיל, שבקריאת ההלל ומקרא 
מגילה מועיל בלשון הקודש אף שאינו מבין את הלשון, משום שעיקר המצוה במעשה קריאה 
בעלמא, ואין צריך את כוונת לבו. מה שאין כן בברכות וברכת המזון שצריך להבין את הלשון 
שמברך בה [אף בלשון הקודש לפי חלק מן המפרשיםן, כפי שיובא להלן (אות ד). 

עה. יש מי שהביא ראיה לכך (שפתי יצחק, סי יא) על פי דברי הריטב"א (פסחים ז: סוד"ה כל 
המצות) שטעם הדין של ברכת המצוות צריך לברך עובר לעשייתן, הוא משום שצריך להקדים 
עבודת הנפש קודם עבודת הגוף, ומעשה המצוה הוא עבודה בגוף האדם, ויש להקדים לכך את 
הברכה שמבטא את לבו, שהיא עבודת הנפש, וכאשר מצטרפות זו לזו, יש שלימות בעבודתו. 
וש מקום להקשות, שכל זה מובן במצוה הנעשית בעשייה גמורה, אך מצוות הנעשות בדיבור, 
כגון קריאת מגילה וספירת העומר, לכאורה הן דיבור כמו הברכה, ואף הן עבודת הנפש, ומה 
הצורך לברך על המצוות הללו הרי אף גוף המצוה מתקיים בעבודת הנפש, אלא ודאי מוכח 
שיש חילוק מהותי בין הברכה לקריאת מגילה וספירת העומר, שהברכה באה לבטא את לבו 
ונחשבת עבודת הנפש, אך קריאה וספירה הן מעשה דיבור לחוד, שהוא עבודת הגוף ולא עבודת 


כיצד יוצא ידי 
חובה 
להרשב"א 
כשלא נתכוין 
בשאר 
הפרשיות 


האם נחלקו 
על כוונת 
מצוה בקריאת 
שמע 


שיטת 
הראשונים 
שבדיבור הכל 
מודים שצריך 
כוונת מצוה 


האם קריאת 
שמע היא 
כמעשה או 
כמבטא את 
לבו 


ראיה שעיקר 
ברכה מתקיים 
בלב 


פתיחה 


האם נאמרת 
בכל לשון 


מקור נוסף 
לכך שמועיל 
בכל לשון 


אוצר 


ויש שהביאו ראיה לכך שברכה עיקרה בלב, שהרי מצינו (נ:) שהמכניס 

אוכלין ומשקין ושכח ולא בירך, במשקין שאי אפשר לפולטן, מותר 
לבלעם. ונחלקו הראשונים האם יברך אחרי שבלעם, הרא"ש (פיו סיי לג הביא 
בשם רבינו חננאל שלא יברך, לפי שאין מברכים אלא עובר לעשייתם ולא 
אחרי אכילה, ובשם הראב"ד הביא שכיון שנזכר קודם שבלעם, יכול לברך 
אחרי שבלע, שגם זה כמו עובר לעשייתם שהרי היה אנוס מלברך קודם 
שבלעל'. והקשו עליו, שבמקום אחר כתב הרא"ש (שם סיי מג) כדברי הגאונים 
שאם חנקתו אומצא והוצרך לשתות לאונסו, ואינו יכול לברך קודם השתיה, 
פטור מלברך ברכה ראשונה, ואחרי שתייתו יברך רק ברכה אחרונהלח. ומדוע 
באופן זה לא יברך גם ברכה ראשונה אחרי השתיה, כשם שמברך באופן דלעיל 
ששכח לברך ונזכר קודם שבלעם. והוכיחו מכך ששיטת הרא"ש שכיון שנזכר 
שצריך לברך, ונתכוין בלבו לברך אלא שאינו יכול מחמת אונסו, יש לצרף את 
כוונת לבו עם מה שמברך אחרי השתיה, מפני שעיקר הברכה היא בלב, ולכן 
נחשב כמו שהיה עובר לעשייתו במקצת, ומה שאין כן מי שחנקתו אומצא 
שחושב בלבו אינו מצטרף לברכה כיון שאינו בשעת חיוב ברכה, אולם מי 
ששכח לברך ונזכר, הרי היה מחויב בברכה, והאונס נתחדש אצלו אחרי 
שהכניס לפיו, ובזה מצטרפת כוונת לבו כאילו הוא מתחיל לברך אף באותה 

שעה. 


ד. בכל לשון 


יש לברר האם יכול לקיים קריאת שמע וברכות דווקא בלשון הקודש או אף 
בשאר לשונות, שהן לשון האומות, וכן יש לדון האם צריך לברך דווקא 
בלשון שמובנת לו, או שמועיל אף בלשון שאינו מבין אותה. 


נחלקו רבי וחכמים (יג) האם מצות קריאת שמע מתקיימת דווקא בלשון 

הקודש, או בכל לשון, שרבי סובר דווקא ככתבה וכלשונה, בלשון 

הקודש, ודרש זאת מהנאמר (דברים ו ₪ יהיו הדברים האלהי בהוייתם יהיו. 

וחכמים סוברים שהמצוה מתקיימת בכל לשון, ודרשו זאת מהנאמר (שם ו ד) 
ישמעי בכל לשון שאתה שומע. 


ושנינו (סוטה לב.) 'אלו נאמרין בכל לשון, פרשת סוטה ווידוי מעשר קרית 

שמע ותפלה וברכת המזון ושבועת העדות ושבועת הפיקדון. ואלו 
נאמרין בלשון הקודש, מקרא ביכורים וחליצה ברכות וקללות ברכת כהנים 
וברכת כהן גדול ופרשת המלך ופרשת עגלה ערופה ומשוח מלחמה בשעה 
שמדבר אל העםי. ובגמרא (שם לג.) ביארו, שתפילה נאמרת בכל לשון מכח 
סברא, שתפילה היא בקשת רחמים, ואדם מבקש צרכיו בלשון שהוא רגיל 
לבטא מחשבתו, והיינו בכל הלשונות, ועל ברכת המזון אמרו שכיון שנאמר 
בה (שם ח ₪ ברכת', משמעותו בכל לשון שאתה מברך, שאף זה לפי דרך 

בני אדם הוא, שאדם מבטא את ברכתו בלשונו, ולא רק בלשון הקודש. 


ומבואר מכך, שגדר ידיבורי הוא בכל לשון שאדם משתמש בה לבטא את 

מחשבתו, וכעין זה מצינו (נדרים ג.) שנדרים ושבועות נאמרים אף 

בלשון אומות, שאף שיש בהם דין ביטוי שפתיםלל, מ"מ מתקיים דין זה בכל 
לשון?. 


לעיל (אות א) הובאו דברי הרשב"א (טו. ד"ה ורבי) שהביא מקור נוסף לכך 
שבקריאת שמע מועיל בכל לשון, שלמאן דאמר שאין צריך להשמיע 
לאזנו בעל כרחך שמועיל אף בהרהור, כדעת רבינא (כ6), ובהרהור לא שייך 


הנפש, ולכן צריך לברך עליהן עובר לעשייתן לצרף עמהם את עבודת הנפש, וכמו כן יש לומר 
לגבי קריאת שמע, לפי דברי העמק ברכה שאף היא אינה באה לבטא את לבו אלא לומר את 
ענין הפרשה. 

עו. שפתי יצחק (שם). וקושיא זו בדברי הרא"ש עמדו בה האחרונים] תולדות זאב (מה. דיה 
לאפוקי), אשל אברהם (ניימארק, שם בתוסי דיה דחנקתיה)]. 

עז. והרמ"א (או"ח סי קעב ס"א) פוסק כהראב"ד, והמשנה ברורה (סק"ה) פוסק להלכה כרבין 
חננאל. 

עח. וראה בדברי תוספות (מה. ד"ה דחנקתיה) שכתבו כך. 

עט. כדאיתא בשבועות (כו:) אמר שמואל גמר בלבו צריך שיוציא בשפתיו, שנאמר (ויקרא ה 
ד) ילבטא בשפתיםי. 

פ. אמנם ראה ברש"י (סוטה לג. ד"ה שבועת) שכתב, שאם לא היה פסוק המלמד ששבועת 
העדות נאמרת בכל לשון היינו אומרים שצריך לשון הקודש דומיא דשבועת הר גריזים והר 
עיבל. ולפי"ז כמו כן יש להצריך לשון הקודש גם בשבועת הביטוי. וצריך לומר שאחרי שלומדים 
ששבועת העדות ושבועת הפקדון נאמרות בכל לשון, שוב לומדים מהן שגם שבועת ביטוי 
נאמרת בכל לשון [וראה מה שדן בזה בארוכה באגרות משה (יו"יד ח"ד סיי כג אות א)]. ובתוספות 
(שם ד"ה שבועת) חלקו על רשיי ופירשו באופן אחר, ולפי דבריהם, לכאורה, אין סיבה להצריך 
לשון הקודש בשבועת הביטוי. 


ו, קריאת שמע וברכות 


עיונים 


פא 


לקבוע לשון, שהרי מהרהר את תוכן הדברים ולא את צורת התיבות הכתובה 
בפרשהפא. 


בקונםרפי שעורים (נדרים סיי א אות טז) הקשה על סברת הרשב"א, מדברי 

תוספות (שבת מ: דיה וכי) שכתבו לגבי הרהור במקומות מטונפות, 

שאין איסור להרהר שם בלשון חול, אלא רק בלשון הקודש, ולדעת הרשב"א 

יקשה שלא שייך לחלק בין הלשונות בדרך הרהור, אלא ודאי שיש חילוק 

ביניהם, ושייך להרהר על צורת התיבות בלשון הקודש, ועדיף באופן זה 
ממהרהר בשאר לשונות. 


הבנת הלשון 


והנה הקשו התוספות (סוטה לב. דייה קרית) מדוע לא שנינו שם, אף קריאת 

הלל וקידוש של שבת וברכת הפירות וברכת המצוות, שדינם כברכת 
המזון ותפילה שנאמרות בכל לשון. ותירצו שיש חילוק בין אלו שנשנו במשנה, 
לאלו שלא נשנו, שקריאת שמע תפילה וברכת המזון יש בהם חומר משאר 
הברכות, לגבי מי שאינו מבין את הלשון שמררר בה, שבקריאת שמע תפילה 
וברכת הכזון אינו יוצא, אלא אם כן מבין את הלשון, ואילו שאר ברכות והלל 
מועיל אף שאינו מבין. וכן כתב הרמביים (קריאת שמע פיב ה" 'קורא אדם את 
שמע בכל לשון שיהיה מבינהי. ובפרי מגדים (סיי סב א"א סק"א) דקדק מלשונו, 
שכאשר אינו מבין את הלשון אינו מועיל לקריאת שמע, ונסתפק האם דין זה 
הוא דווקא בשאר לשונות או שאף בלשון הקודש אינו מועיל אלא אם כן 


פובינת: 


והנה מדברי התוספות בסוטה עולה שיש מקומות שצריך להבין את מה 

שאומר ומברך, ולא חילקו בזה בין לשון הקודש לשאר לשונות. והצלייח 

(טו. דייה ורי תרתי) ובשו"ע הרב (סיי קפה סיא) כתבו שלשיטתם שאינו מועיל 
כשאינו מבין, היינו אף במברך בלשון הקודשפנ. 


ובטעם הדבר ביאר בשו"ע הרב, שגדר ברכה הוא דווקא כשמבין את המילים 
שאומרםף.. והוסיף שדין זה הוא בברכת המזון ובקריאת שמע, 
שבקריאת שמע דרשו ממה שכתוב ישמעי בכל לשון שאתה שומע, והיינו 
שאתה כבין, ובלי הבנת הענין שאומר בפיו, אינו מועיל אף בלשון הקודשפי. 
עוד כתב, שיש אומרים שאף בשאר ברכות דינו כברכת המזון, שאינה נחשבת 
ברכה אלא בכוונת הלב, והיינו רק כשמבין את המילים, ואינו מועיל כמעשה 
קריאה בעלמא, בלי להבין מה שאומר, אלא רק בקריאת הלל ומגילה. 


ובמסכתין כתבו התוספות (מה: ד"ה שאני), ונשים צריך עיון אם יוצאות 

בברכת הזימון של אנשים מאחר שאין מבינות, ויש מביאין ראיה 

שיוצאות מדאמר לקמן (שם) 'סופר מברך ובור יוצא', מכאן משמע שאף 

הנשים יוצאות בברכת המזון שלנו. מיהו יש לדחות אותה ראיה, דשאני בור 

שמבין בלשון הקדש ויודע קצת מאי קאמר, אבל אינו יודע לברך, אבל נשים 
שאינן מבינות כלל מצי למימר דלא נפקי. 


אולם הרא"ש (פיז סיי ו והמרדכי (רמז קנח) הביאו, ששיטת רשיי שמועיל אף 

שאינן מבינות את הלשון, והוכיח כן ממה שמצינו לגבי מקרא מגילה 

(מגילה ז.) לועז ששמע אשורית יצא, ומוכח שאף שאינו מבין לשון הקודש 

יוצא ידי חובה, ובדברי תלמידי רבינו יונה (מה: דיה ונראה) משמע שכיון שהוא 

לשון הקודש, הרי זה מועיל אף במי שאינו מבינה, אך בשאר לשונות אינו 
מועילפה. 


אכן התוספות (מה: דיה שאני) ותלמידי רבינויי ונה יעשם)י דהו ראה זו שיש 
לומר שמגילה היא חובת פרסומי ניסא בעלמא, ומתקימת א בכר 


פא. ורעק"א (גליון שו"ע, סיי קא על המג"א סק"ב) הקשה לשיטת הרשב"א, מדוע הוצרכה המשנה 
(סוטה לב.) לחדש שקריאת שמע נאמרת בכל לשון, והרי הרהור בקריאת שמע מועיל למאן 
דאמר הרהור כדיבור, ולמאן דאמר שאף אם לא השמיע לאזנו יצא, ובהרהור לא שייך דין לשון 
ובודאי שאין צריך לשון הקודש. 

פב. אולם יש שביארו בדברי התוספות, שכל מה שכתבו בסוטה שצריך להבין את הלשון, 
היינו בשאר לשונות מלבד לשון הקודש, שהרי דבריהם אמורים על החידוש ששנינו שם 
שנאמרים בכל לשון, ועל כך אמרו שצריך דווקא לשון שמבינה, אולם בלשון הקודש אפשר 
שיוצא ידי חובה, כפי שצידדו במסכתין (מה: דייה שאני) שיש לומר כדברי רשיי שבלשון הקודש 
מועיל אף שאינו מבינה. 

פג. ודימה זאת לביטול חמץ, שכתב המגן אברהם (סיי תלד סק") שאינו מועיל כשאינו מבין 
את ענין הביטול, לפי שאין פיו ולבו שוין. 

פד. וטעם הדבר משום שענין קריאת שמע הוא עיקרו בלב, שהוא קבלת עול מלכות שמים, 
ולא די באמירת המילים בפיו, אלא צריך את כוונתו ומחשבתו בלבו. והוא כעין דברי הרשב"א 
(יג: ד"ה שמע) שכוונת הענין מעכבת בפסוק ראשון, משום שללא הבנת תוכן הדברים אין זו 
קבלת עול מלכות שמים, וכמו כן בתפילה בברכה ראשונה אינה כתפילה, לפי שצריך להתכוין 
כראוי להודות ולשבח לבוראו, [ועל מנת לבקש צרכיו אחרי כן]. 

פה. וכן כתב במשנה ברורה (סיי קצג סק"ה) בשמם. 


סתירה לדבריו 
מהתוספות 
בשבת 


האם דווקא 
כשמבין 


האם יש 
חילוק בין 
לשון הקודש 
לשאר לשונות 


שיטת 
התוספות 
במסכתין 


ביאור שיטת 
התוספות 
בברכות 
ובסוטה 


האם החסרון 
גם במברך או 
רק בשומע 


אוצר 


פב 


שעומד במעמד הקריאה בציבור, ואף שאינו מבין, ומצינו כן בגמרא (שם יח.) 

שאת התיבות 'האחשתרנים בני הרמכים' אף אנו איננו יודעים את משמעותם, 

ומכל מקום מקיימים בכך את המצוה, משום שגדר קריאת מגילה הוא להיות 

במעמד הקריאה בציבור, שכך הוא אופן פרסום הנס, אך אין חיוב להבין 

משמעות כל התיבות. ולענין הלכה נחלקו המחבר והרמ"א, שהמחבר (או"ח סי 

קצג ס"א) כתב שאינם יוצאות כשאינם מבינות, והרמ"א (דרכי משה שם, שו"ע 
סיי קצט ס"ז) חולק וסובר כרשיי שיוצאות אף כשאינן מבינות. 


ועולה מדברי התוספות שהעלו בספק שמא נשים שאינם מבינות לשון 

הקודש אין יוצאות בכך, ומשמע שהן צריכות לברך בלשונם דווקא. 

וצריך ביאור מדוע נסתפקו התוספות בכך, והרי במסכת סוטה פשוט להם 

שצריך להבין את הלשון שמברך. והצליח (טו. דייה ור"י תרתי) ושו"ע הרב (סיי 

קפה סיא) נקטו שנחלקו התוספות בנידון זה, ולשיטת התוספות במסכתין הרי 

זה מועיל אף שאינו מבין את לשון הקודש, ולשיטת התוספות בסוטה אינו 
מועיל אלא כשמבין. 


אלא שיש לדון בדברי התוספות והראשונים שכתבו שאינו מועיל בנשים ועמי 

הארץ שאינם מבינים לשון הקודש, האם הנידון הוא אף על האומר 

ומברך בפה, שאינו מועיל כשאינו מבין, או דווקא בשומע שצריך לצאת מדין 

שומע כעונה, בזה צריך שיבין, אולם המברך בלשון הקודש בודאי יוצא אף 
שאינו מבין. 


ובבית יוסף (או"ח סיי קכד דייה ולאחר) וב"ח (שם ס"א) נקטו, שכל הנידון הוא 
רק לגבי השומע, אך המברך בפה בלשון הקודש יצא ידי חובה אף 
שאינו מבין את הלשון. וכך מדוקדק מלשונו של רבינו יונה (שם) שהנשים 
שאינן מבינות לשון הקודש צריכות לברך ברכת המזון לעצמן ואינן נפטרות 
בברכה ששומעות מהאנשים, ומדוע כתב שצריכות לברך בעצמם, היה לו לומר 
שצריכות לברך בלשון שמבינות ואינם נפטרות בברכה שאינן מבינות את 
הלשון, ומשמע מכך שכל החסרון הוא רק בבאות לצאת בשמיעה, אך אם 
מברכות בעצמן, ויודעות לומר בלשון הקודש מבלי להבינה, יצאו ידי חובתן. 
וכן מדוקדק בלשון השולחן ערוך (סיי קצג ס"א) שאם אינו מבין אינו יוצא 
יבשמיעה', משמע שאם מברך בעצמו יצא. וכן כתבו המגן אברהם (סקי"ב) 
ומשנה ברורה (סק"ה), שאם יאמרו אחר המברך מילה במילה בלחש, יצאו בזה 
ידי חובה לכל הפוסקים"'. ולפי"ז הכריע הביאור הלכה (סיי סב ס"א), שאף 
לענין קריאת שמע מועיל בלשון הקודש אף שאינו מביןל'. 


וצריך ביאור בטעם החילוק בין שמיעה מאחרים למברך בעצמו, שלכאורה 
כיון שההלכה היא בכל מקום שישומע כעונהיפח, מדוע לא יועיל בלשון 
שאינו מבינה, והרי אם היה מברך בעצמו היה מועיל לו, אף בלשון זו. 


וביארו האחרונים שיש חילוק בין מעשה קריאה למעשה שמיעה, שמעשה 
הקריאה מתקיים בעצם הדיבור שמבטא בפיו, וכיון שיש תורת לשון 


פו. אכן דעת השו"ע הרב (סיי קפה ס"א) כפי שהובא לעיל, שלדעת המחמירים, לא יועיל לברך 
בלשון הקודש כשאינו מבין, ונשים ועמי הארץ חייבים לברך בלשון שלהם שמבינים אותה. 
פז. ואף שהפרי מגדים (שם א"יא סק"א) נסתפק בדברי הרמב"ם, מדברי הלבוש ושאר אחרונים 
מוכח שנקטו כך אף בדעת הרמביים. 

פח. ומטעם זה מועיל באדם שמבין את הלשון שמברכים בה. 

פט. והקשו האחרונים, שהרי בקריאת מגילה מצינו (מגילה ית) שאף הלועז שאינו מבין לשון 
הקודש, ששמעה אשורית יצא, והיינו אף שיוצא בשמיעה כדין שומע כעונה. ותירצו, שאכן 
בגמרא שם הקשו יוהא לא ידע מאי קאמרי, ומוכח שהגמרא סברה שמן הסברא אינו יוצא 
בכך, ומשום שבשאר קריאות וברכות אינו מועיל מדין שומע כעונה, אלא שבמגילה הוא דין 
מיוחד, כפי שהגמרא מבארת שם, שאף אנו שבקיאים בלשון הקודש איננו יודעים פירוש המילים 
'אחשתרנים ובני הרמכים' (אסתר ח 6, ומכל מקום יוצאים בקריאתה, וכן נשים ועמי הארץ 
יוצאים אף שאינם בקיאים בפירוש המילים, ובטעם ההלכה אמרו בגמרא 'אלא מצות קריאה 
ופרסומי ניסא, הכא נמי מצות קריאה ופרסומי ניסאי, ומוכח בגמרא שהוא דין מיוחד במגילה 
שמתקיימת בכך שקוראים בציבור לפרסם הנס, ואין צריך להבין את תוכן המילים, ומה שאין 
כן שאר ברכות וקריאה, צריך שמיעה שמבין את התוכן, ואם לא מבין את הלשון אינו יוצא. 
והנה לפי גירסתנו בגמרא, מובא ב' אופנים: א. נשים ועמי הארץ. ב. אחשתרנים ובני הרמכים, 
ומוכח ששייך חסרון גם במבין לשון הקודש, אך אינו מבין את תוכן המילים. ולפי"ז עולה 
חומרא גדולה, שאף המבין לשון הקודש אינו יוצא בשמיעה כשאינו מבין את תוכן הדברים 
ממש. אכן גירסת רבינו חננאל (שם דיה והלועז) שהיא קושיא אחת, שנשים ועמי הארץ אינם 
יודעים מה פירוש אחשתרנים ובני הרמכים, ואת שאר הענין הם יודעים מבלי להבין לשון 
הקודש, ומוכח מכך שכיון שאינם בקיאים בלשון הקודש לכן אינם יודעים מה פירושה, אבל 
מי שבקי בלשון הקודש אך אינו יודע את תוכן הדברים אינו מעכב. 

צ. בספר 'כרם שמואל' (סיי מז). 

צא. ומקור הדין בקראה מתנמנס יצא, הוא במשנה (מגילה ז.), אך לא מבואר במשנה מה דינו 


ו. קריאת שמע וברכות 


עיונים 


לאותה לשון שמברך בה, נחשב כדיבור גמור, וקרא את הפרשה או הברכה 
כראוי. מה שאין כן בשמיעה, קיום השמיעה הוא בכך שמבין את הדברים 
במוחו, ואם אינו מבין את הדברים ששומע אין זו נחשבת 'שמיעהי, אלא רק 
פעולה יבשה של שמיעת קול באזנו, שזה מתייחס רק לאבר ששומע, אבל 
האדם אינו שייך לכך והשמיעה לא מתייחסת אליו כשאינו שומע את התוכן, 
ודווקא כאשר קולט את התוכן בהבנתו, נחשב לשמיעה שנחשבת כקריאה. 
ולפיכך כשאינו מבין את הלשון נחשב שאינו שומע את התוכןפ5ל. 


והוכיחו זאתצ, שבביאור הגר"א (או"ח סיי קצג אות ד) הביא מקור לכך שאם 

אPנו‏ :מבקן לא יצא, שכצעו בשוש (שם סיייתרם סייב שאם שופע 
ומתנמנם לא יצא, והקורא מתנמנם יצאצא, ודבריו אינם מובנים מה הראיה 
ממתנמנם למי שאינו מבין, והרי במתנמנם ביאר המשנה ברורה (שם ס"ק מא) 
שאם קורא יכול לסמוך שלא דילג שום תיבה, אך מתנמנם חוששים שחיסר 
תיבה אחת שלא שמעה כלל, ואין זה שייך כל למי שאינו מבין. ומוכח מכך 


שהחסרון בשמעה מתנמנם הוא משום שאינו מתבונן במה ששומע, ובאופן 
כזה נחשב כמי שאינו מבין את תוכן הדברים ואין זו שמיעהצג, וכל שכן מי 
שאינו מבין את הלשון שאינו נחשב לשמיעה. 


והנה מצינו במצוות אחרות, שאם אינו מבין את הלשון, אינו מועיל אף 

כשקורא בלשון הקודש: א. במצות תלמוד תורה, כתב המגן אברהם 

(סיי נ סקייב) לגבי אמירת איזהו מקומן שאם אומר את המשנה ואינו מבין אינו 

נקרא לימוד, וכן מה שאומר בלשון תרגום אם אינו מבינו אינו נקרא לימוד. 

וצריך ביאור במה זה שונה מקריאת שמע וברכות שמועיל בהן אמירה בלשון 
הקודש אף שאינו מבינה. 


ובשו"ע הרב (תלמוד תורה פיב סי"ג) כתב שיש חילוק בין תורה"שבפתב לתולה 

שבעל פה, שבתורה שבכתב אם מוציא בשפתיו מקיים מצות 
יולמדתםי אף שאינו מבין כללצי, אך במשנה וגמרא שהן תורה שבעל פה אינו 
נקרא לימוד כלל כשאינו מבין. וביארו האחרונים בדבריו, שיש שתי מצוות 
בתלמוד תורה, מצות יולמדתםי, ומצות והגית בוי, ומצות והגית בוי אינה 
מתקיימת אלא בהגיון לבו ומחשבתו, כשלומד על מנת להבין ולהשכיל, ואילו 
מצות למדתסי היא קריאת המקרא, וגופו של מקרא הוא התיבות כסדר 
הכתוב בתורה, ונחשב שאמר 'חפצאי של תורה, וכל זה במקרא, אך צורת 
המשנה והגמרא הן תפיסת הדינים במוחו והבנתם, ואינה בצורת דברים 
הכתובים, ומשום כך בלי שמבין את מה שלומד אינו נחשב לימוד כללצי. 


ב. בספירת העומר, כתב המגן אברהם (סיי תפט סוסק"ב) שמותר לספור בכל 

לשון ודווקא בלשון שמבין, ואם אינו מבין לשון הקודש וספר בלשון 
הקודש לא יצא, שהרי אינו יודע מה הוא אומר ואין זו נחשבת ספירהצר. 
והיעב"ץ (מור וקציעה סיי תפט, ובשאילת יעב"ץ ח"א סי קלט) הקשה עליו, מדוע 
זה שונה משאר ברכות וקריאת שמע ומגילה, שמקיימן כשקורא ומברך בלשון 


של השומע כשהוא מתנמנם. והבית יוסף (סיי תרצ ד"יה קראה) הביא משבלי הלקט (סיי קצח) בשם 
רבינו שמחה שחילק ביניהם. וכן כתב המרדכי (מגילה רמז תשצא) שבירושלמי (מגילה פיב הייב) 
אמרו על מתנמנם שחייב לחזור, וביאר המרדכי שאינו חולק על המשנה, אלא יש חילוק בין 
קורא לשומע, ודווקא קורא שמוציא בפיו יצא. 

צב. ומה שאין כן בקריאה שאינו תלוי בכך שמבין את התוכן, וכן משמע בשבלי הלקט סי 
קצח) שהקורא מתנמנם יצא, משום 'דמאחר שהוא קורא בקול, מדכר כד מדכרו ליהי, ומשמע 
שצריך לחדש שיש לו חשיבות של הבנת הענין, ואילו שומע מתנמנם יש חסרון בגוף השמיעה, 
ולא חילק כדברי המשנה ברורה בין שומע שחוששים שהחסיר תיבה, לקורא שלא החסיר שום 
תיבה. וכן הוכיחו מדברי הלקט יושר (הלי מגילה) שנשים יוצאות אף במתנמנם, ואם כדברי 
המשנה ברורה כיצד יצאו והרי חוששים שהחסירו תיבה, אלא ודאי שאין חסרון מצד שלא 
שמע כראוי, אלא מחמת שאינו מבין כראוי, ובנשים לא הטילו עליהס חובת קריאה אלא רק 
חובת שמיעה, כמבואר בתוספות (מגילה ד. דיה נשים) בשם הבהיג, ולפיכך לא שייך להטריח 
אותם לשמוע כמו קריאה, אלא בכל אופן ששמעו מועיל. 

צג. אף שאינו מבין פירוש המילות, ומטעם זה אף עם הארץ מברך ברכת התורה על קריאת 
הפסוקים בתורה. 

צד. בנידון תורה שבכתב, יש חולקים שאינו נקרא לימוד אף בזה, ואין חילוק בין תורה שבכתב 
לתורה שבעל פה, מפני שללא הבנת הענין אינו נחשב לימוד, אלא מעשה קריאה בעלמא. 
צה. ובשו"ת מהרי"ל דיסקין (קונטרס אחרון סי ה אות נה) הקשה, שלגבי ביטול חמץ כתב המגן 
אברהם (סיי תלד סקי"ו) שמועיל בלשון הקודש כשאינו מבין את הלשון, רק אם מבין את ענין 
הביטול ומתכוין להפקירו, אך אם אינו מבין כלל מה הוא אומר אינו מועיל כלל, שהרי אין פיו 
ולבו שוין. ומדוע לא חילקו כך אף לגבי ספירת העומר, שאם יודע את מנין הימים שבאותו 
יום, אף שאינו מבין את הלשון מועיל. ותירץ, שאכן יש לומר שבאופן זה מועיל, אלא שבימים 
שצריך למנות את הימים והשבועות, ואינו יודע באיזו מילה הוא מונה ימים ובאיזו את השבועות, 
לא יועיל לספור באופן זה, שאין זה מנין כלל. 


מקומות 
שאינו מועיל 
כשאינו מבין 
את הלשון 


הטעם 
שבלשון 
הקודש אין 
צריך להבינה 


אוצר 


הקודש, אף שאינו מבינהצי. והוסיף שכך מוכח מדברי התוספות (סוטה לב. דייה 


קרית)+'. 


ובשער הציון (סיי תפט אות ו) כתב, שהמגן אברהם השוה דין ספירת העומר 

לדין לימוד תורה, שמצינו שם שאינו נקרא לימוד אם אינו מבין את 

מה שאומר, ואף שהוא בלשון הקודש. והיינו שמבלי להבין ולדעת את תוכן 

מה שאומר, אין תועלת בקריאת המילים, ואינו כמו ברכות ותפילה שמועיל 

אף שאינו מבין, וצריך ביאור מהו החילוק בין ספירת העומר לקריאת הלל 
וקריאת שמע וכיוצא באלו. 


וביאר הדבר אברהם (שוית, ח"א סיי לד אות א), שיש חילוק בין אמירה שבאה 

לבטא את המוח והידיעה, לאמירה שבאה לבטא את הלב והכוונה, 
ולכן בלימוד תורה שעיקרו בהבנה וידיעת המוח, אף אמירתו אינה אלא לבטא 
את מה שיודע, ואם אינו מבין אינו נקרא לימוד. וכן בספירת העומר עיקר 
עניינה הוא שהאדם ידע בידיעתו את מנין הימים, ובמניינו הוא מבטא את זה 
שהוא יודע את המספר, ואם אינו מבטא בדיבורו את מה שיודע בלבו, אינו 
נחשב כלל למנין וספירה. ומה שאין כן בקריאת שמע וברכות שהן מעשה 
מצוה של אמירת תוכן הדברים, כדי להביע את משמעות המילים, וכן כדי 
להתבונן במה שאומר, לפיכך מעשה הקריאה מתקיים בדיבור הפה ולא 
במחשבתו, ואף שאינו מבין את הלשון יש בזה חשיבות של דיבור ויאמירהי. 


ג. עוד מצינו חילוק בין קריאת שמע וברכות לביטול חמץ, שכתב המגן אברהם 

(סיי תלד סק"ו) שצריך להבין את מה שאומר בביטול חמץ ואם אינו מבין 
אינו מועיל. וטעם הדבר מפני שבביטול שמועיל מטעם עשיית חלות הפקר, 
עיקר המעשה הוא בדעת האדם, שצריך להחליט על כך שרצונו להפקיר, 
והדיבור אינו פועל את עיקר העשייה, אלא הוא בא לבטא את רצונו שלא 
יהיה כדברים שבלב שאינן דברים, ואחרי שמדבר בפה עיקר הדברים הם בלבו 
ומחשבתו, ולפיכך אם אינו מבין מה הוא אומר, אין זה מבטא את לבו ואינו 

כלוםצ". 


ובעיקר החילוק שנתבאר לגבי מי שמברך בעצמו, שבלשון הקודש אין צריך 

להבין ומועיל אף במי שאינו מבינה, ובלשון שאר אומות צריך להבין, 
וכמבּואר בתוספות (סוטה לב. דיה ₪שרית) ורמב"ס (קריאת שמע פיב ה"י, ביארו 
האהרונים [הנייד בחידושי רבי שמואל (נדרים סייא אות חן שהטעם בזה כפי 
מה שכתב הביאור הלכה (סיי סב דייה יכול) שלשון הקודש חלוק ביסודו משאר 
לשונות, שלשון הקודש הוא לשון מצד עצמותו שכך נבראה הבריאה עם 
המציאות שזו לשון המבטאת את המשמעות שבה, ואף לו יצוייר שאין אדם 
בעולם המדבר בלשון הקודש לא תתבטל לשון הקודשצ", אבל שאר לשונות 
אינם אלא מתוך שהסכימול בני אדם לדבר בהם וקבעו ביניהם היאך ידברו 
כאשר יחפצו להורות על כל דבר ודבר, וא"כ אין כוחו של הלשון יפה אלא 


צו. והיעב"ץ אכן חולק וסובר שאין חסרון בכך שאינו מבין, כמו בשאר ברכות וקריאת שמע. 
ובחדושים וביאורים (סיי ב סק"א) כתב, שמכל מקום אם אמר זאת כמתעסק גמור, כגון שאינו 
יודע ענין הספירה כלל, ומקריאים בפניו את המילים וחוזר אחרי המקריא ומתכוין שעושה מצוה 
בעלמא, מבלי לדעת כלל מה משמעות הספירה, הכל מודים שאינו כלום. 

צז. והדבר אברהם (שו"ת ח"א סיי לד) ביאר את ראייתו, שהתוספות נקטו שכל מה שלא שנינו 
שם במשנה שנאמרים בכל לשון, היינו משום שמועיל אף שאינו מבין את לשון הקודש, ומה 
שאין כן אלו השנויים שם צריך להבין את הלשון שמברך בה, וכיון שלא שנו שם יספירת 
העומרי מוכח שאין צריך להבין כשסופר בלשון הקודש. 

צח. והמפרשים הוכיחו זאת מכך שאין מברכים על ביטול חמץ לחוד, אלא רק על בדיקה 
וביעור שהן מעשה גמור, כפי שכתב המגן אברהם (סיי תלו ס"ק יג), ומשום שהוא דבר שעיקרו 
בלב, ואין מברכים אלא בדבר שעיקרו מתקיים במעשה ולא במחשבת הלב. ומקור הדבר הוא 
בר"ן (על הרי"ף, פסחים לא: ד"ה א"ר חסדא) והובא בבית יוסף (סיי תלא דייה ומדברי הרמב"ם), ואילו 
בקריאת מגילה וקריאת שמע מברכין עליהן, הרי שאינם מתקיימות במחשבת הלב, אלא בדיבור 
הנחשב למעשה גמור. וש להוסיף שאף בקריאת שמע נחלקו הראשונים האם מברכים עליה 
ככל המצוות או לא, שיטת הראיה (ג.-יג: עמי כא) שברכות קריאת שמע הן כברכת המצוות, 
ושיטת הרשב"א (שו"ת, ח"א סי מז, סט) שאין הברכות על מצות הקריאה, ואף אם קרא בלא 
ברכות חוזר ומברך בלי לקרוא שנית, שהיא ברכה בפני עצמה. ובפרי מגדים (סיי רלט משב"ז 
סק"ב) הקשה מדוע אין מברכים על שמע [ועייי"יש שתירץ, שנכלל בברכת התורה שצונו לעסוק 
בדברי תורה, ואף שמע נחשב דברי תורה]. ותירצו האחרונים, שכיון שלרבינא (כ:) יוצאים אף 
בהרהור, וכן לרבנן (טו.) יוצאים אף שלא השמיע לאזנו, הרי זה כדבר שעיקרו בלב, ולא בפה, 
ואין מברכים על דברים שבלב. 

צט. וכמו שאמרו חז"ל במדרש (ביר יח ד) שנברא העולם בלשון הקודש. והכוונה בוה שכל 
שאר הלשונות אינם אלא הסכמת האומות לאחר בריאת העולם [משעת דור הפלגה ואילךן. 
וראה הכתב והקבלה (בראשית ב כג). 

ק. כמו שכתב הרין (נדרים ב. דייה כל כנוי). וראה בפרשת נח לגבי דור ההפלגה (בראשית יא ז-ט), 
ובאבן עזרא שם שהביא כמה פירושים כיצד נוצרו עי לשונות. 

קא. והוסיף בשיעורי רי שמואל, שלפי"ז יש לפרש שיטת התוספות (נדרים ב. ד"יה כל) שחילקו 
לגבי נדרים בין לשון הקודש ללשונות נכרים, שבלשון הקודש מועיל אף שאינו מבין, ובלשון 


ו. קריאת שמע וברכות 


עיונים 


פג 


כאשר האדם המדבר בו מבינו ויודע כל תיבה שמוציא מפיו על מה היא 
מורהלא. 


בקונטרפי שיעורים (גוסטמאן, נדרים שיעור א אות כה) הוסיף לבאר, שלשון 

הקודש היא לשון מעולה, שהיא לשון מצד עצמה, ובה ניתנה 
התורה. ואילו לשון אומות גרועה ממנה לפי שכל מהותה היא בכך שמשמשת 
כאמצעי לקשר בין אדם לחבירו, שאין אפשרות לבטא את מה שרוצה למסור 
לאחר אלא על ידי שפת הדיבור, אך אין תועלת לגוף המילים או הדיבור. ומה 
שאין כן לשון הקודש שמשמשת לדברי התורה, ובלעדיה אין את קיום דברי 
התורה, יש בוה תועלת בעצם קוום המילים הללו, גם מפלי להשתמש בהם 
לבטא לאנשים אחרים את מה שרוצה למסור להם. עוד הביא שם, שלשון 
הקודש נחשבת ילשון תורהי', וכתב הרמב"ם (פירוש המשניות, אבות פב מ"א) 
שמצוה ללמוד לשון הקודשל3. והראב"ד (יג. דיה הא, בתירוץ הב) חידש שאין 
מקיימים מצות יוהגית בו יומם ולילהי אלא בלימוד תורה בלשון הקודש, ולא 

בשאר לשונות. 


אמנם בחידושי הגרי"ז (נזיר ב. בתוסי דיה נזיר) וחידושי רי שמואל (נדרים סיי א 
אות ח) כתבו לבאר באופן אחר, שבתורה נאמרו שני אופנים לקריאת 
שמע, בלשון הקודש, שזה פשטות משמעות הכתוב שנצטווינו לקרות הפרשה 
כפי שהיא כתובה בתורה. וכן בלשון שמבין, שזה נלמד מישמעי בכל לשון 
שאתה שומעלי. ולפייז ביאר, שלגבי קריאת שמע יש לחלק בין מי שקורא 
את הפרשה כפי שהיא כתובה בתורה בלשון הקודש, שמקיים את המצוה 
ככתבה ואינו צריך להבין מה שאומר, שלא נזכר בתורה שצריך להבין אלא 
לקרות את הפרשה, מה שאין כן אם קורא בשאר לשונות שאז אינו יוצא 
אלא מצד דרשת חכמים ישמעי בכל לשון שאתה שומע, שפירושו בכל לשון 
שמבין, וזה אינו מתקיים אלא אם מבין את הלשון, שאם לא כן אינו בכלל 
לשון ישאתה שומעי. אולם לגבי נדרים או עשיית קניינים, אין חילוק באיזה 
לשון הוא מדבר, ויתכן שמועיל אף שאינו מבין את הלשוןלד. 


האם צריך שאנשי המקום יבינו את לשונו 


יש לדון במברך או קורא בלשון אומות, והוא מבינה, אולם מברך זאת במדינה 

שאינם משתמשים בלשון זו, כגון המדבר בלשון פרס בארץ מדי, שאנשי 

המקום אינם מבינים ואינם משתמשים בלשון שהוא מברך בה, האם נחשב 

כלשון לגבי המברך שהוא מבינה, או שצריך שגם אנשי המקום מבינים 
ומשתמשים בה. 


ומצינו שכתב הריטב"א (נדרים ב. דייה וכינוי), שלפי רי יוחנן שכינויי נדרים הם 

לשון נכרים, אם נדר או נשבע בהם, לא הוי נדר ושבועה, אלא אם 
עשה כן במקום שנוהגין בכינויים אלו, אבל במקומות אחרים לא הוי נדר 
ושבועה. ומשמע בהמשך דבריו שכן הוא הדין לגבי כל לשונות של האומותקה. 


אומות אינו מועיל אלא במי שמבינה, ומפני שלשון הקודש הוא לשון מצד עצמו ועל כן אין 
צריך שיבין את הלשון כדי שיהא נחשב כאומר דבר שיש בו משמעות, אבל שאר לשונות 
אינם נחשבים כלשון לגביו אלא כאשר מבינם. וחידשו שם התוספות, שאף הכנויים [והיינו 
קונם, קונח] דינם כלשון הקודש משום שהם קרובים אליו, ולכן דינם כלשון הקודש שאין 
צריך להבין הלשון. והנה הרמ"א (יו"ד סיי רז ס"א) כתב, שצריך שיכיר את הלשונות שנודר 
בהן. וכתב בביאור הגר"א (אות ג) שטעמו משום דבעינן פיו ולבו שוין [כמבואר בשבועות (כו:)]. 
ולפי"ז לכאורה יש מקום לדון, שמה שהצריכו התוספות שיבין את הלשון [אם נודר בלשון 
האומות], אין זה דומה כלל וכלל למה שנאמר בדין קריאת שמע, אלא טעמם של התוספות, 
שאם אינו מבין את הלשון אין פיו ולבו שון. וכך כתב הרשב"א (נדרים ב. ד"יה כל) בדעת 
התוספות. 

קב. ובמהר"ץ חיות (אבות שם) תמה, מנין המקור לכך שיש מצוה בלימוד לשון הקודש, וציין 
לכך את דברי הירושלמי (שקלים ט:) שכל מי שמדבר בלשון הקודש וכו' מובטח לו שהוא בן 
עולם הבא, ושנינו בירושלמי (סוכה פ"ג היייב) קטן היודע לדבר אביו מלמדו לשון תורה, וביאר 
קרבן העדה (ד"ה לשון) שהיא לשון הקודש. ופקפק בכך האם מוכח שהיא מצוה בגוף לימוד 
הלשון, ועיייש בקונטרסי שיעורים שביאר דבריו. 

קג. והופיף הגרי"ז, שלפי"ז כל זה שייך דווקא בפרשה שנאמרה בתורה, אבל בנדרים או שאר 
עניינים החלים על ידי דיבור פה, אין שום מעלה בלשון הקודש יותר מלשון נכרים, ומשום 
שעיקר כח הדיבור הוא במה שמבטא את מחשבת לבו, ולא במה שאומר נוסח שכתוב בתורה, 
ולפיכך אין נפקא מינה באיזה דיבור מגלה ומבטא את לבו, ואם צריך שיבין את מה שמדבר, 
מפני שאינו דיבור שמבטא את מחשבתו כשאינו משתמש בו לדיבור עם אחרים, לא יועיל אף 
בנודר בלשון הקודש. 

קד. ומצינו כן לגבי ביטול חמץ, שכתב המגן אברהם (סיי תלד סקיו) שאם מבין את הענין של 
חלות ההפקר שנעשה בביטול, רק שאינו מבין את לשון הקודש, אין חסרון בכך, וחל חלות 
הביטול, וטעם הדבר ביארו האחרונים, שבעשיית חלות די לנו שמגלה ומבטא את דעתו, ואין 
צריך דווקא אמירה בכוונה שמבין את המילים שמוציא בפיו, שעיקר הדבר נעשה בדעת האדם, 
ובתנאי שאינם דברים שבלב, וכשמגלה ומבטא את דעתו די בכך, והוא הדין בנדרים ושאר 
חלויות. 

קה. ביאור הלכה (סיי סב ד"ה יכול), וראה בחידושי רי שמואל (נדרים סיי א). 


שיטת הגרי"ז 
במעלת לשון 
הקודש 


פתיחה 


שיטת 
הריטב"א שדין 
כינויים רק 
במקום 
שנוהגין בהם 


שיטת הביאור 
הלכה שגם 
בקריאת שמע 
אינו מועיל 
בארץ אחרת 


הוכחה מלשון 
הרמב"ם 
שמועיל 


חילוק בין 
כינויים ללשון 
נכרים 


טעם החילוק 


אוצר 


פד 


וכן מבואר בדברי הרמב"ם (נדרים פ"א הטיז) שפסק להלכה כרבי יוחנן, וכתב 
שהכינויים חלים רק במקומות שמדברים בהם, וז"ל, ‏ יש מקומות 

שאנשיהם עלגים ומפסידין את הלשון ומכנין על דבר בדבר אחר, הולכין שם 

אחר הכנוי, כיצד כל כנויי קרבן כקרבן, האומר הרי הן עלי קונם וכוי וכן כל 
כיוצא בזה הולכין אחר לשון כלל העם באותו מקום ובאותו זמן'לי. 


בביאור הלכה סיי סב דייה יכול) העלה, שכן הדין לגבי כל הדברים שנאמרים 

בכל לשון, שאינו יוצא אלא במקום שאנשי אותה מדינה מבינים את 

הלשון שהוא מדבר בה, אבל אם רק יחידים יודעים זו הלשון, לא נחשבת 

לשון כלל במדינה זו שאינה מכרת בזו הלשון. והביא ראיה מדברי הריטב"א 
דלעילקז. 


ובחידושי רי שמואל (נדרים סי א אות ב) כתב, שדברי הביאור הלכה הם 
חידוש גדול וצריך עיון לדינא. ואף שמדברי הריטבייא מוכח כמו 
שכתב הביאור הלכה, אולם בדעת הרמביים מוכח שלא כדבריו, שהרי כתב 
הרמב'ים (קריאת שמע פיב ה") 'קורא אדם את שמע בכל לשון שהוא מבינהי. 
ומבואר מסתימת דבריו שיש צורך שהקורא והמברך יבין את אותה לשון, אבל 
אין צורך שאנשי אותו המקום ישתמשו בה, שאם היה סובר הרמביים שאינו 
יוצא אלא באותו מקום שמדבויה == לשון זו, היה לו לפרש, כמו שפירש לגבי 
כינויי נדרים, שמועיל רק באותו מקום ובאותו זמן שמדברים כן. והוסיף (שם) 
שגם מסתימת השוע מוכח לא כמו הביאור הלכה. 


עוד הוכיח רי שמואל, ממה שכתב הרמב"ם לגבי כינויי נדרים, שאינו מועיל 

אלא באותו מקום ובאותו זמן, אין זה אלא לגבי כינויים, שהוא לשון 

עלגין שמשבשים את הלשון, אבל לענין לשון נכרים גמור לא הוזכר בדבריו 
תנאי זה, ומוכח שמועיל אף במקום שאין מדברים כן. 


ובטעם החילוק ביאר רי שמואל, שהנידון תלוי בחקירה האם כינויים שהם 

שיבושי לשון, נחשבים כלשון ממש, או שהם מועילים אף שאינם 
לשון ממש, ונחלקו בזה הירושלמי והרין בנדרים, שהרין שפירש שכינויי נדרים 
הם שיבושי הלשון, משמע מדבריו שמה שכינויים אלו מועילים לגבי נדרים 
הוא משום שיש להם הי לשון גמור. וכן כתב הר"ן ענדרים ג. דייה הג לעשות) 
שלא צריך פסוק לרבות כינויים, כיון שהם לשון נכרים, ולפי"ז ודאי שאין 
לחלק בין לשון נכרים גמור לבין כינויי נדרים. אמנם בירושלמי מפורש שצריך 
לימוד מיוחד לכינויים בנדרים שבועות חרמים ונזירות, שהובא בירושלמי (נדרים 
פ"א ה"א) 'איש כי ידר נדר להי או השבע שבועה לאסור אסר על נפשו לא 
יחל דברו' (במדבר ל ג) מה תלמוד לומר (שם) 'ככל היוצא מפיו יעשהי, אלא 
מיכן שכינויי נדרים כנדרים וכוי. ומוכח שהירושלמי סבר שכיון שכינויים הם 
שיבוש לשון, באמת אינם נחשבים לשון, אלא שמכל מקום נתחדש שמועילים 
הכינויים לגבי נדרים ושבועות, ומשום שבנדרים אין דין 'לשוןי לומר דבר 
מוגדר, על ידי שכח הדיבור שבזה מועיל, אלא שיש דין ילבטאי, והיינו שיגלה 
את דעתו ע"י הדיבור, ומשום כך מועילים גם הכינויים, שאף שבדין לשון' 
אינם נחשבים כלשון, אבל בכלל ביטוי ישנם, שהרי הם כלי לבטא מחשבתו 

ורצונו. 


ולפי"ז יש לומר, שהרמב"ם סבר כהירושלמי שכינויים הם דרגה גרועה יותר 

משאר לשון, ולפייז מובן שדין לשון נכרים גמור ודין כינויי נדרים הם 
שני דינים שונים. וסובר הרמביים, שמה שנתחדש שכינויים אף שאינם בתורת 
לשון, מכל מקום יש לזה תורת דיבור לענין לבטא, הוא רק במקום שמדברים 
כן, ומשום שהרי אין זה לשון וכל מה שמהני הוא רק מחמת שמדברים בהם, 
ואיכ במקום שאין מדברים כן אינו בכלל לבטא. ומה שאין כן בלשון גמור, 


קו. בשלמי נדרים (דרים י.) הביא לשון הירושלמי (נדרים פא היב), 'א"ר יוסי נראין הדברים 
במקומות אחרים, אבל במקומות שקורין לנזיר נזיק כן אני אומר נזיר פסילים [-נלעג לשון] לא 
יהא נזירי. וביאר הפני משה שם שכוונתו לתמוה, וכי בשביל שהוא מדבר בלשון נלעג לא יהא 
נזיר, שהוצרך התנא להשמיענו דין זה, אלא ע"כ שמדובר אף במקומות אחרים שאין קורין כן 
לנזיר, והשמיענו התנא שגם שם מועילים הכינויים. וכתב השלמי נדרים, שלכאורה מדברי 
הירושלמי מבואר שלא כדברי הרמב"ם, וכתב שאפשר שהבבלי חולק על הירושלמי בזה. ויש 
לעיין היכן מצאנו מחלוקת בין הבבלי לירושלמי בזה. ובשיעורי רי דוד (נדרים אות צט) ביאר, 
שדברי הירושלמי הנ"ל נובעים משיטת הירושלמי שאם אמר אדם 'כאשר אזכיר תיבת יפתי 
אהא נזירי, והזכיר תיבה זו הרי הוא נזיר, וממילא לשיטת הירושלמי אף בלשון עלג שאין אנשי 
המקום מדברים כן, ודאי מועיל, כיון שעכ"פ אצלו לשון זה מורה על נזירות ונתכוין לכך, ולא 
גרע מתיבת יפתי, ולכן הוכרח הירושלמי לפרש שלשונות אלו של המשנה מועילים בכל מקום, 
וכבר הוכיח בקרן אורה (נדרים ב. דיה ולמי"ד) שהגמרא שלנו חולקת על זה וסוברת שצריך דין 
לשון, ועל כן כתב הרמביים שהולכים אחר לשון כלל העם באותו מקום ובאותו זמן. 


ו. קריאת שמע וברכות 


עיונים 


שאף במקום שאין מדברים כן מכל מקום תורת לשון עליו, ויוצא בוה בקריאת 
שמע, וכן מועיל בנדרים. 


ה. שיגוש הקריאה 


שנינו טו.) 'קראה ולא דקדק באותיותיה, רבי "סי אומר יצא, רבי יהודה 

אומר לא יצאי. ומשמע שהכל מודים שלכתחילה צריך לדקדק 

באותיותיה, ובדיעבד יצא לדברי רבי יוסי אף שלא דקדק. ובגמרא (ע"ב) אמרו 
שהלכה כרבי יוסי שמיקל. 


והמאירי (ע"א ד"יה קרא ולא דקדק) ביאר, שאופן הקריאה בלא דקדק הינו 
שקרת בגמגום, ובחטיפת תיבות, ובהבלעת אותיות. 


והרמב"ם (פרוש המשניות פ"ב מ"ב, קריאת שמע פיב ה"ט) כתב, שדקדוק 
האותיות הוא להשמר במוצא שפתיו בשעת הקריאה כדי שלא 
יניח אות נעה ולא יניע אות נחה, ויבאר זכרון התנועות כראוי לבארם, ויחטוף 
התנועות הראויות למהרם בחטיפה, ויוציא האותיות דרך מוצאם, ולא יבליע 
אות בשניה הסמוכה אליה, בהיות האות מסוף המלה והיא בעצמה ראש המלה 


הבאה אחריה, כגון יואבדתם מהרהי, יבכל לבבךי, והדומה להם. 


ונחלקו הרמביים והראבייד האם צריך לדקדק גם בשאר לשונות כשקורא את 

הפרשיות בלשונות הללו, או שדווקא בלשון הקודש צריך דקדוק 
באותיותיה, ולא בשאר לשונות, אלא רשאי לקרוא כפי שרגיל לומר אף שאינו 
בדקדוק נכון. והרמב"ם (שם פיב ה"י) כתב יקורא אדם את שמע בכל לשון 
שיהיה מבינה, והקורא בכל לשון צריך להזהר מדברי שבוש שבאותו הלשון 
ומדקדק באותו הלשון כמו שמדקדק בלשון הקדשי. והראבייד בהשגות (שס) 
כתב, 'אין זה מקובל על הדעת, לפי שכל הלשונות פירוש הן, ומי ידקדק אחר 
פירושוי. וצריך ביאור בדעת הראב"ד מהו החילוק בין לשון הקודש לשאר 

לשונות. 


ובחידושי רי שמואל (נדרים סי א אות ט) הביא, שיש שביארו בוה על פי 

דברי הביאור הלכה ושאר אחרונים (הובאו לעיל) שיש חילוק בין 
לשון הקודש שמועיל אף שאינו מבינה, מפני שהיא לשון שיש לה מעלה 
וחשיבות בעצמותה, לשאר לשונות שהן רק הסכמת כל אומה לשימוש הדיבור, 
ולפיכך יש נפקא מינה אף לענין דקדוק האותיות, שבלשון הקודש יש חשיבות 
לכל אות בכל תיבה, ואסור לשבש אותה, ומן המובחר הוא לאומרה בשלימותה, 
אך שאר לשונות שהן נחשבות פחות מכך, אין צריך להקפיד על נוסח המקובל 

בשפת האומה. 


ודחה רי שמואל, שבלשון הראבייד משמע שהקולא בשאר לשונות לענין 
חובת הדקדוק, אינה בגלל פחיתות החשיבות בעצם הדקדוק בשפה 

זו, אלא בגלל שאופן הקריאה בשאר לשונות הוא רק יפירושי לפרשיות שמע, 
ולא שייך דקדוק באמירת פירושים, שאינו עיקר וגוף הפרשה. 


ולפיכך ביאר שיסוד החילוק הוא שיש בי דיני אמירת פרשיות שמע, האחד, 

באופן הכתוב בתורה, שהוא באמירת התיבות שכתובות בתורה, 
והשני, בכל לשון שמבין, שהוא כתרגום ופירוש למילים שכתובות בתורה, ולכך 
חידש הראב"ד שהקריאה בשאר לשונות מועילה בדרך אמירת מילים אחרות 
שהן רק מפרשות את תוכן הדברים, ולא מתקיים בהם אמירת גוף התיבות 
של פרשת שמע, ואף באופן זה מועיל, כיון שכך הוא גם נחשב כאופן של 
יאמירהי, שהרי משתמשים באמירת תרגום לאמירת תוכן הדברים. וכיון שזו 
אמירה בדרך תרגום ולא בתורת קריאת גוף הפרשה ממש, לכן לא שייך דקדוק 
אותיות, שהרי אין שום דין לומר במילים מסוימות, אלא צריך לומר בלשון 


קז. בספר הזכרון לפחד יצחק (עמי רח-רט) כתב הגר"י הוטנר, שיש לבאר את הנידון בזה, האם 
הגדרת ילשוןי היא לפי אפשרות ההשתמשות בלשון, או לפי ההשתמשות בפועל, שאם די לנו 
בלשון שיש אפשרות להשתמש בה, יש לומר שמועיל בכך שיש יכולת ואפשרות לדבר בה עם 
מי שמבינים ממדינה אחרת, אך אם הגדרת לשון הוא מכח שמשתמשים בה בפועל, אינו מועיל 
אלא במקום שמדברים בה רוב אנשי המקום, שרובו ככולו. והקשה שם על הביאור הלכה, 
שמצינו ברמב"ם (סוטה פ"ג היא) באמירת הכהן לסוטה, ובוידוי מעשר (מעשר שני פי"א ה"ו), שדינם 
של שני אלה הס בבית המקדש דווקא, ושנינו עליהם במשנה בסוטה (לב.) שנאמרים בכל לשון, 
וכי שייך לומר שאין זה אלא דווקא באם הלשון הזו היא השפה המדוברת בבית המקדש או 
בירושלים. בודאי שרחוק מאד לומר כן. ובעל כרחך שמוכח אדרבה שאף שמקומן של אמירות 
אלו הוא בית המקדש ומכל מקום נתרבה בהן כל לשון, מוכח מכך שדין לשון בדברים אלו אינו 
תלוי במקום ההשתמשות בפועל ממש, אלא שתלוי הוא באפשרות ההשתמשות, שאם ישנן בני 
אדם בעולם שאפשר להם להשתמש בשפה זו, שוב יש לה דין לשון גם בבית המקדש. [וסיים 
שם, שהגרח"ע גרודזיינסקי הסכים להשגה זו. אולם החפץ חיים שמע דבריו ולא הסכים עמו]. 


מקור ההלכה 


האם החילוק 
הוא במעלת 
דקדוק הלשון 


גדר הקריאה 
בשאר לשונות 
כתרגום 

ופירוש בלבד 


כינויים 
בקריאת שמע 


האם לדעת 
הראב"ד מועיל 
אף שאינו 
נחשב לשון 


פתיחה 


אוצר 


שמבינים, שהמעלה שיש בלשון אומות הוא מחמת תוכן הדברים ולא מחמת 
גוף המילים?". 


כתבו בשם הגרי"ז (נחד ב; בתוסי דיהינוה). שנועו לדון במי שמשנה את התיבות 

ממש מחמת שהוא משבש את קריאתם, וכך דרך האנשים שהם עמי 

הארץ לומר בדרך שיבוש זו, האם נחשב כיכינוייםי, ומותר לכתחילה לקרוא 

כך, כשם שמצינו שנאמרת בכל לשון, ובנדרים מצינו (נדרים ב.) שמועיל אף 

כינויים והיינו שיבוש לשון הקודש, כמבואר בגמרא (שם ג.), וכמו כן בקריאת 
שמע וברכות ותפילה תועיל אמירת שיבושים מדין כינויים. 


וכותב שם, שלפי מה שהתבאר הובא לעיל אות ד) שכינויים, והיינו שיבושי 

הלשון, אין להם דין לשון גמור, אלא שנתחדש שמועילים לגבי נדרים 

ושבועות, משום שמתקיים בהם הדין של ביטוי שפתים, שמבטא את רצונו 

שבלבו, אולם אין זו שפת דיבור ולשון גמור, וא"כ יש לומר שאין זה מועיל 

אלא בנדרים ושבועות, שלא צריך בהם דין לשון, אבל בכל מקום שצריך דין 
לוחכו קריאת שמע, לא מועילים הכינויים. 


ובחדושי רי שמואל (נדרים סיי א אות 6 דן בזה, שלכאורה לדעת הראביד 

שבשאר לשונות מועיל מדין תרגום ופירוש, ואין צריך לאומרה 
באותם מילים שכתובות בתורה ובלשון אחרת, אלא אומרה בגדר פירוש 
המילים שבתורה, יש לדון שבקריאה בשאר לשונות נתרבה שאין צריך ילשון! 
בקריאת שמע, אלא מועיל כל אופן של ידיבורי שמבטא את מחשבתו, או 
את משמעות תוכן הדברים, וכמו בשאר דינים שתלויים בדיבור וגילוי הלב, 
ואין צריך בהם לשון ממש, שאם נאמר שאף בשאר לשונות נחשב ילשוןי 
גמורה וכאמירת גוף התיבות בלשון אחרת, מדוע הוצרך הראבייד לומר שאין 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


פה 


זה אמירת גוף התיבות אלא רק תרגום ופירוש, ובעל כרחך שלשון האומות 

אינה נחשבת כאמירת גוף התיבות בלשונה, אלא מועילה רק כאמירת התוכן, 

ואף אמירת התוכן מועילה מפני שלא צריך את גוף הפרשה אלא רק לאומרה 

בדרך דיבור, שמבטא את התוכן, ולא את גוף המילים, ומוכח מכך שאין דין 
לשון כלל בקריאת שמעלל. 


ולפי"ז יש לומר שאף כינויי לשון הקודש יועילו, משום שכל מה שאינו מועיל 

היינו רק מדין לשון, שאין זה גוף המילים בשלימותם מפני שמשבש 

אותם, אך יש בזה דיבור שמבטא את התוכן, וכשם שבנדרים נתרבה שמועיל 

כיון שאין צריך לשון אלא די בדיבור המבטא את התוכן, כך בקריאת שמע 

יועיל דיבור בדרך של כינויי לשון הקודש, שאינו גרוע יותר משאר לשון 
האומות שמועיל מדין דיבור, אף שאינו לשון גמור. 


וכתב שיש לדחות, שיש גי דרגות באמירה: א. לשון, שאומר בה את גוף 

המילים שכתובות בתורה. ב. דיבור, שהוא אמירת תוכן הדברים, 
ומתקיים אף בשאר לשונות, אכן צריך שיהיה שפת אומות שמשתמשים בה 
כולם לבטא תוכן זה, וכינויים שהם שיבושי לשון אינם נכללים בגדר זה, שהרי 
מי שמדבר בלשון נכונה אינו אומר כך. ג. ביטוי, שהוא ביטוי מה שחושב 
בדעתו ורוצה בלבו, ואין צריך לכך מילים מסוימות ומוגדרות, אלא די בכך 
שמגלה את מה שבלבו, ולזה מועיל אף כינויים שהם שיבושי לשון, לפי שסוף 
סוף מבטא את לבו. ויש לומר שדווקא בנדרים נתרבה שמועילים כינויים משום 
שהם יביטויי ומתקיים בהם דין 'לבטא בשפתיסי, שמצינו בנדר ושבועה שתלוי 
רק בביטוי שפתים, ואין צריך דיבור ולשון, אולם בקריאת שמע צריך דרגה 
של דיבור, ולשון אומות נחשב דיבור, אך כינויים לא יועילו כיון שאינם דיבור 

ממש, אלא רק ביטוי. 


מערכה ז 


מצוות צריכות כוונה 


אי מקור ההלבה / ב,%האם צריפות פוונה מן התורה / ג. גדרי ההלבהי? ד, ביאוה המחלוקת האם צהופות. פוונה; / 
ה. אופן הכוונה / ו. נתכוין שלא לצאת / ז. באכילה / ח. מצוות דרבנן / ט. תנאי / י. מצוות שבין אדם לחבירו 
/ יא. כוונות אחרות מלבד הכוונה לצאת ידי חובה 


בשעת מעשה של קיום מצוה, צריך שהאדם יתכוין לכך שהוא עוסק בו 

לשם קיום ציווי התורה, ונחלקו בזה בדיעבד כאשר לא נתכוין, האם 

העדר כוונה מעכב את קיום המצוה, או שאינו מעכב את המצוה, ומתקיימת 

המצוה, אלא שאינה מצוה מן המובחר. ומכל מקום מצינו אופנים שונים בהם 

אף שלא נתכוין יצא ידי חובה. ויש לדון האם מועיל להתכוין שלא לצאת ידי 

חובתו, וכן האם שייך להתנות שכל כוונתו לצאת היא רק על צד אחד, ואם 
לא יתקיים תנאו אינו רוצה לצאת. 


א. מקור ההלכה 


שנינו (יג) היה קורא בתורה והגיע זמן המקרא, אם כיון לבו יצא. ובגמרא 

נקטו שבפשטות כוונה זו היא שיתכוין לשם המצוה, ומשום שמצוות 

צריכות כוונה, ולפיכך כשלא נתכוין לשם המצוה, אלא לקריאה סתם, לא יצא 
ידי חובתו, ורצו להוכיח מכאן כמאן דאמר צריכות כוונה. 


ודחו בגמרא שיש לומר כמאן דאמר שאינן צריכות כוונה, ואף שלא נתכוין 
לשם המצוה יצא, ומה ששנינו שדווקא אם כיון לבו יצא, היינו שיתכוין 


קח. והקשה ר' שמואל (שם אות יא), מדוע בלשון הקודש חייב לדקדק באותיותיה ומדוע אינו 
מועיל אף בשלא דקדק, מדין שאר לשונות, שהרי גם לשון הקודש נחשבת כשאר לשונות, ואם 
אינו מקיים בה אופן האמירה מדין לשון הקודש, יכול לצאת בה כאמירה בשאר לשונות. ואמנם 
יש לומר שנפקא מינה באדם שאינו יכול לצאת מדין שאר לשונות אלא מדין לשון הקודש, 
כגון שאינו מבין את הלשון, שנתבאר לעיל (אות ד) שאינו מועיל אלא בלשון הקודש, ובלשון 
הקודש חייב לדקדק באותיותיה. עוד יש לומר, שכך הוא גזירת הכתוב שיש בי אופני קריאה, 
אמירה גמורה של גוף הפרשה בלשונה, והיינו במתכוין לאומרה בלשון הקודש, ובזה צרך לדקדק 
בגוף המילים כדי שיחשב לשון גמור, וכן יש דיבור של תרגום ופירוש תוכן הדברים, כאשר 
מתכוין לאומרה בלשון אחרת, אולם כשמתכוין לאמרה בלשון הקודש אינו מועיל מדין שאר 
לשונות, שזה מוגדר כמעשה אחר לגמרי, ומעשה של אמירה בלשון הקודש מופקע מלהחשב 
כאמירה של תרגום ופירוש. 


לשם קריאה, ולהוציא מי שקורא על מנת להגיה, שאין זו קריאה הראויה 
לצאת בה*. 


עוד שנינו (ר"ה כז) +כן מי שהיה עובר אחורי בית הכנסת או שהיה ביתו 

סמוך לבית הכנסת ושמע קול שופר או קול מגילה, אם כיון לבו יצא 

ואם לאו לא יצא, אף על פי שזה שמע וזה שמע זה כיון לבו וזה לא כיון 
לבוי. 


ובגמרא (שם כח.) נחלקו בתוקע כדי להשמיע קול שיר ולא נתכוין לתקוע 
לשם מצוה, רבא סובר שיוצא ידי חובה, משום שמצוות אין צריכות 

כוונה, ויש מאן דאמר שצריכות כוונה3. ולפי"ז נחלקו בביאור הכוונה הנצרכת 

בדין המשנה, שלמאן דאמר צריכות כוונה, צריך שיתכוין לשמוע לשם המצוה, 

ולמאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה אף אם שמע סתם יצא ידי חובה, אלא 

שצריך שיתכוין לשמוע קול שופר, ולהוציא מי שסבר שהוא קול של דבר 
אחר, כגון שסבור שהוא קולו של החמור וכיוצא בזה. 


עוד מצינו (פסחים קיד:) אמר ריש לקיש זאת אומרת מצות צריכות כוונה, 
והיינו ששנינו במשנה שם, שבליל פסח מטבלים בחזרת תחילה, ואחרי 


קט. והוסיף, שכל זה דווקא לביאורו דלעיל שלהראב"ד יסוד החילוק הוא בכך ששאר לשונות 
נחשבים רק תרגום ופירוש, ולא אמירת גוף התיבות, והן ב' דינים באופן הקריאה, אולם לביאור 
האחרונים שהחילוק הוא במעלת דקדוק הלשון, שבלשון אומות אין חשיבות לדקדוק באותיותיה, 
אין ראיה שאין דין לשון בקריאת שמע. 

א. ונחלקו בוה הראשונים, לרש"י (דייה בקורא) כיון שמתכוין להגיה אם יש בו טעות אין זה 
מעשה קריאה, ולא יצא. והתוספות (שם) חולקים שאין זה מגרע את עצם מעשה הקריאה, 
ולפיכך פירשו שאופן קריאתו אינו כראוי, שאינו מדקדק בניקוד כהלכתו, לפי שעיקר כוונתו 
לבדוק חסרות ויתרות, כגון לטטפת ומזוזת, שאינו אומר אותן כהלכתן כנקודתם. 

ב. ולא נתבאר בגמרא בפירוש מי המאן דאמר שצריך כוונה לעיכובא, ונחלקו הראשונים בזה, 
יש אומרים שהוא רבי יוסי וריש לקיש (פסחים קיד:) כמובא להלן, ויש אומרים שזו שיטת רבי 
זירא (ר"ה כט.) שהצריך כוונת שומע ומשמיע לשם מצוה. 


לענין שופר 
ומגילה 


איזו כוונה 
צריך בשמיעת 
קול שופר 


לענין אכילת 
מרור 


לענין אכילת 
מצוה בלא 
כוונה 


לענין כוונת 
שומע ומשמיע 


דעת רבי זירא 


אוצר 


פו 


כן מביאים לפניהם מצה, וחזרת לשם מרור, והוקשה לגמרא מדוע צריך לאכול 
חזרת בשנית לשם מרור, הרי יצא ידי חובתו בראשונה, אלא ודאי מוכח מכך 
שכיון שאוכלו בראשונה שלא בעת אכילת המרור, ואינו מברך עליו על מצות 
מרור אלא רק בורא פרי האדמה, מוכח שאין כוונתו לשם אכילת מרור, ואינו 
יוצא ידי חובתו בכך. ודחו בגמרא שאף למאן דאמר שאין צריכות כוונה חייבים 
לאכול פעמיים את החזרת, כדי לטבל מתחילה ולעשות היכר לתינוקות כדי 
שישאלו על השינוי שאוכלים ממנה פעמיים. וחזרו והקשו שאם כן מדוע מטבל 
בראשונה בחזרת שהיא ראויה למצות מרור, ומפסיד את ברכת המרור בשעת 
המצוה, הרי רשאי לקיים מצות הטיבול בשאר ירקות, ואת החזרת יאכל רק 
באחרונה למצות מרור. ודחו שאכן עדיף לאכול משאר ירקות, אך אם אין 
בידו אלא חזרת, מחויב שלא לבטל את עשיית ההיכר לתינוקות, ויאכלנה 
פעמיים. 


והובאה שם ברייתא מדברי רבי יוסי שסובר שהמצוה הגמורה מקיים באכילת 
מרור בשנית, ומשום שבראשונה לא נתכוין למצוה, ולא יצא ידי 
חובתו. 


והמאירי (שם קיד: דיה כל שיש) כתב שנחלקו בזה רב הונא ורב חסדא, 

שנחלקו שם האם צריך לברך על המרור בטיבול ראשון או שרשאי 
לברך בטיבול שני בשעה שאוכלו אחר המצה, שזו מצוה מן המובחר לקיים 
אכילת המרור באותה שעה, שלשיטת רב חסדא מברך בטיבול ראשון כיון 
שמצוות אין צריכות כוונה, ויוצא ידי חובתו באכילה הראשונה אף אם לא 
נתכוין, ולרב הונא מברך באחרונה כשאוכלו אחרי המצה, לפי שלא נתכוין 
לצאת בראשונה, ואינו יוצא ידי חובתו בלי כוונה, וממילא אף אינו מברך באותה 

אכילה אלא באחרונה כשמתכוין לצאת ידי חובה. 


הובא בגמרא (ר"ה כח.-:) שאבוה דשמואל אמר שאם כפאוהו ואכל מצה יצא, 

ואמר רבאי, זאת אומרת מצוות אינן צריכות כוונה, והיינו משום 

שבאופן זה אין האכילה נעשית לשם המצוה, אלא מסיבה אחרת, כדי למלא 

רצון מי שכופהו בכך, ומכל מקום יצא. ונמצא שהם חולקים על ריש לקיש 
שאמר לגבי אכילת מרור, שמצוות צריכות כוונה. 


ואמרו בגמרא שמחלוקת זו היא אף לגבי השומע מחבירו תקיעת שופר או 

מקרא מגילה, ויוצא מדין שומע כעונה, האם צריך המשמיע להתכוין 

להשמיע לחבירו, ולא די בכך שתוקע או קורא לעצמו לשם מצוה, שלמאן 

דאמר צריכות כוונה, צריך שהמשמיע יתכוין להוציא את השומע, ואם לא 

נתכוין לכך, לא יצא, אף שהשומע נתכוין לצאת, ואף המשמיע מתכוין למצוה 

לצורך עצמו. אך למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה אין צורך בכך, וכל 
ששומע מאדם בר חיובא, יצא ידי חובתו. 


עוד הובא בגמרא שרבי זירא אמר לתוקע בשופר, התכוין ותקע עבורי, ונחלקו 
הראשונים בדעתו האם דעתו שצריך כוונה להוציא את השומע ידי חובתו, 
או שדי בכך שמתכוין להשמיע לו, ואץ צריך כוונה להוציאו ידי חובה. 


רש"י (כט. דיה איכוין) ורמב"ן (במלחמות הי שם ד"ה ועוד לפום) כתבו שלרבי זירא 

צריך להתכוין להוציאו ידי חובתו, והיינו שצריך כוונת מצוה בפעולת 

ההשמעה לאחרים, ואף שמתכוין להוציא עצמו ידי חובה, לא די בכך, אלא 

צריך להתכוין גם עבור השומעים. והוכיחו הראשונים' מכך שרבי זירא סבר 
שצריכות כוונה. 


ובעל המאור (ר"ה שם דיה לפום) הביא שיש מי שחולק שאף לרבי זירא אין 
צריך כוונה לשם מצוה, אלא רק כוונת משמיע, שמתכוין להשמיע 


ג. רבה, לפי גרסת הרמבין במלחמות ה' (פסחים קיד: ר"ה כח.). 

ד. מהר"ם חלאוה (פסחים קיד: דיה תניא). 

ה. והמפרשים הביאו ראיה מסוגיית הגמרא (רייה לג:) על המשנה שהמתעסק בתקיעת שופר 
לא יצא, ודקדקו שם מהרישא כרבא, שיוצא בתקיעה אף שלא נתכוין לשם מצוה, ומהסיפא 
דקדקו כרבי זירא שהצריך כוונה ולכך המתעסק לא יצא, ומשמע מכך שרבא ורבי זירא נחלקו 
בדיך פוצוות. צהכות כוונה. 

ו. אכן לענין הלכה דעת בעל המאור כשיטת הגאונים שאין צריכות כוונה, כפי שיובא להלן, 
שהלכה כרבא שהוא יבתראהי. 

ז. בעל המאור (ר"ה שם) רשב"א (יג: דיה שסע) תלמידי רבינן יונה עד"ה אס ר"ן (על הרייף, ר"ה 
כח: ד"ה גרסינן). 

ח. והרשב"א (יג: דייה שמע, בפירוש הבי) ושאר ראשונים [רא"ה ההשלמה המכתם המאורות] דתו 
ראיה זו, שהכוונה הנצרכת בקריאת שמע אינה כוונת מצוה התלויה במחלוקת זו, אלא זו כונה 
אחרת, היא שיתכוין בלב לתוכן הדברים שאומר בפיו, ומשום שעיקר קריאת שמע בפסוק 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


לאחרים, ולמעט כאשר לא נתכוין להשמיע להם אלא רק לעצמו, שאין 
בפעולתו מעשה תקיעה של מצוה עבורס". ומתבאר מדבריו שהצורך בכוונת 
המשמיע חמור יותר מכוונת העושה לשם המצוה, שאף שאין צריך להתכוין 
לשם המצוה, מכל מקום צריך המשמיע להתכוין להשמיע לשומע, ובלא זה 
אינו יוצא בשמיעתו. והשיג עליו שאינו מסתבר כלל, וכוונת המשמיע היא דין 
קל יותר מכוונת העושה לשם המצוה, ולמאן דאמר שנחשב מעשה מצוה גם 
בלי כוונה כלל, כל שכן שהמשמיע מוציאו אף בלי שנתכוין לכך, מפני 
שבמציאות הוא עוסק במעשה מצוה, והשומע ממנו יכול לצאת כיון שנעשה 
בידי בר חיובא ובתורת מעשה מצוה. ואם כן לא יתכן שרבי זירא החמיר 
להצריך כוונת המשמיע אם נאמר שסבר שאין צריכות כוונה, ובעל כרחך 
כדברי רש"י והריייף שרבי זירא הצריך כוונה משום שמצוות צריכות כוונהי. 


ובדעת רבא נחלקו הראשונים האם סבר שאין צריכות כוונה, ומשום כך אמר 

יזאת אומרת', או שלא סבר כך, וכל מה שאמר הוא בדקדוק דברי 
אבוה דשמואל, אך הוא גופיה סבר שצריכות כוונה. ורבים מן הראשונים' נקטו 
שרבא סבר שאין צריכות כוונה כפי שדקדק מדברי אבוה דשמואל. אולם 
הרמביין במלחמות ה' (שם) כתב שיש לומר שהוא גופיה סבר כרבי זירא שצריך 
כוונה. והוכיח כן, שהרי רבא סובר במסכתין (יג) שהלכה כרבי מאיר שקריאת 
שמע צריכה כוונה בפסוק ראשון, שהוא מן התורה, ואם נאמר שמצוות אינן 
צריכות כוונה מדוע הכוונה בקריאת שמע היא לעיכובא, אלא ודאי שאף רבא 

סבר שצריכות כוונה". 


וכך מוכח מדברי הרי"ף (ר"ה כט.) שפוסק כרבי זירא, והניח את דברי רבא 

שאמר יזאת אומרת מצוות אינן צריכות כוונהי ואף שרבא הוא יבתראהי 

והיה צריך לפסוק כמותו, אלא ודאי שהרי"ף פירש שרבא לא אמר כך בדעת 

עצמו, אלא רק לפרש את דברי אבוה דשמואל, והוא גופיה סבר כרבי יוסי 
וריש לקיש ורבי זירא, שהצריכו כוונה לעיכובא. 


מצינו בגמרא (סוכה מב.) ששאלו כיצד יתכן שאדם יגביה לולב ולא יצא בכך 

ידי חובתו, הרי תיכף שנטלו יצא בו, ואמר אביי כגון שהפכו שלא 
כדרך גידולו, ואינה נטילה הראויה לצאת בה ידי חובה. וכתבו התוספות (דייה 
אמר) שסוגיא זו סברה שמצוות אינן צריכות כוונה, ואף אביי סבר כך, שהרי 
למאן דאמר צריכות כוונה, אם נטלו בלי כוונה לצאת ידי המצוה, לא יצאל. 


ויש לדון למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, האם הוא לכתחילה או רק 
בדיעבד, שבפשטות משמעות הלשון 'אין צריכות כוונהי היא שאין צריך 
כלל את הכוונה, ואף לכתחילה יצא ידי חובה. 


אולם הרשב"א (יג: ד"ה שמע, בפירוש האי) כתב על דברי הגמרא, שצריך לכוין 

בפסוק ראשון של שמע, וכוונה זו היינו כוונת מצוה, שזה שייך אף 

למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, משום שלכתחילה צריך כוונה, וזה לשונו 

ישאם לא כיון לא יצא ידי מצוה כתקנהי, ולפי"ז יישב את לשון הגמרא יצריךי 

ולא אמרו שאם לא כיון לבו לא יצא, משום שהגמרא סברה להלכה כמאן 

דאמר אין צריך כוונה, ומכל מקום לכתחילה כדי לקיים מצוה כתיקונה צריך 
כוונה. 


וכן בלשון רבינו יונה (ב. דייה ואיפסיקא, יב. דייה ורבינו) מבואר להדיא שאין זה 

אלא בדיעבד, ולכתחילה הכל מודים שצריך להתכוין לשם מצוה, אלא 

שנחלקו לענין דיעבד האם כשלא נתכוין צריך לחזור ולעשותה, ולמאן דאמר 

מצוות אין צריכות כוונה היינו שאין זה מעכב בדיעבד. וכן הוא לשון שלחן 
ערוך הרב (או"ח סי ס סיה) שבדיעבד יוצא בלי כוונה. 


ראשון הוא שמקבל עול מלכות שמים, ועיקר מעשה המצוה הוא במחשבת לבו ולא באמירת 
פיו, ולצורך כך צריך שיתכוין בלבו, ואם לבבו פונה לדברים אחרים אין כאן את עיקר מעשה 
המצוה, אולם את הכונה לשם המצוה שיש בשאר עשיית מצוה, אין צריך לדעת רבא, משום 
שנחשבת עשיית מצוה גם בלי כוונה מפורשת. אכן הרמבין במלחמות הי דחה חילוק זה, ולא 
הסכים לפרש כך בדברי הגמרא, אלא גדר הכוונה שנצרכת בקריאת שמע היא כוונת מצוה כמו 
בשאר המצוות, וראה במערכה בענין 'קריאת שמע וברכות'. באופן נוסף דחה הרשב"א (שם, 
בפירוש האי) את הראיה מדברי רבא לענין כונה בפסוק ראשון של שמע, שהכל מודים שצריך 
לכתחילה כונת מצוה, ודברי רבא במסכתין הם לכתחילה בלבד, ולא בדיעבד, שלא אמרו שם 
לא נתכוין לא יצא. 

ט. והקשו התוספות שהרי אביי הקשה על רבא בסוגיא בראש השנה (כח:) שסבר שאין צריכות 
כוונה, ומוכח שאביי חולק וסובר שצריכות כוונה, וכיצד בסוגיא בסוכה סבר שאין צריכות כוונה. 
ותירצו, שככל הנראה מוכח מכך שלבסוף קיבל אביי את תשובות רבא, ולפיכך הסכים לשיטה 
זו שאין צריכות כוונה. 


דעת רבא 


לענין לולב 
שהגביהו בלי 
כוונת מצוה 


האם 
לכתחילה הכל 
מודים שצריך 
כוונה 


קושית הכתב 
סופר 


מתעסק 


מקור הדין 
שמתעסק אינו 
יוצא 


כאשר אינו 
יודע שהמעשה 
ראוי לקיום 
מצוה 


אוצר 


אמנם מסוף דברי הרשב"א (שם, בפירוש הבי) משמע קצת שאין זה דיעבד 

גמור, אלא שלמצוה מן המובחר צריך כוונה לשם מצוה. וכן כתבו 
בעל המאה (פסחים קטן? דיה הא, בשם רב האי גאוף והמאירי (ר"ה כח. די"ה"יש) 
יומכל מקום יהא אדם רגיל להתכוין למצוה בכל מצוה ומצוה, ובתוספתא (שם 
פיב היז) אמרו על זה אף על פי שזה שמע וזה שמע זה כיון לבו וזה לא כיון 
לבו שהכל הולך אחר כונת הלב שנאמר תכין לבם תקשיב אזנך ונאמר תנה 
בני לבך ליי וכוי. ומבואר מדבריו שאף למאן דאמר שאין צריך כוונה, מן 

המובחר הוא שיתכוין למצוה. 


בכתב סופר (שוית סו"ס קז ס"ק טז) הקשה לפי"ז כיצד הוכיחה הגמרא (רייה 

כט.) מדברי רבי זירא שאמר למשמשו שיתכוין לתקוע עבורו ולהוציאו, 

שסבר שצריכות כוונה, והרי יתכן שסבר שאין צריכות כוונה ומכל מקום הורה 

לו להתכוין להוציאו משום החיוב לכתחילה, ולא נזכר בדבריו שאם לא נתכוין 
לא יצא ידי חובה'. 


המתעסק לא יצא 

מצינו אופן שהכל מודים בו שלא יצא מחמת שלא נתכוין לעשיית המצוה, 

וכפי ששנינו בתקיעת שופר (ר"ה לב:) שהמתעסק לא יצא, ובגמרא 
(שם לג:) דקדקו מלשון המשנה שדווקא המתעסק שאינו מכוין להשמיע תקיעת 
השופר כלל, והתקיעה יצאה מבלי שנתכוין לה'*, אך אם תוקע לשיר, יצא 
כמאן דאמר שמצוות אינן צריכות כוונה. ומוכח שאף שאין צריך כוונה לשם 
המצוה, מכל מקום צריך להתכוין לעשיית הפעולה, ומה שאין כן מתעסק שאין 
כוונתו לעשות את המעשה גופו, לא יצא. וכן כתבו התוספות (שם כח: דיה 


ולא יצא. 


וכן המאירי (שם ע"א דיה יש) כתב שלמאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, 

היינו דווקא שאין המצות צריכות לעושיהן, כונה לצאת, ולא למוציאים 
אחרים ידי חובתם, כונה להוציא, אלא שמכל מקום צריכות הם כונת עשייה, 
וכגון שאם הגיע זמן קריאת שמע והיה.בֲּנדַא בתורה פרשת שמע אף על פי 


= 


שלא כיון לבו לצאת, הואיל וכיון לבו לקרות [היינו לקרוא ולהבין את תוכן 

מה שכתוב] יצא, אך אם היה קורא להגיה לא יצא, מפני שאינו עוסק בקריאה 

לשם הבנה וידיעת תוכן הענין, אלא עוסק בבדיקת האותיות ובחסרות ויתרות, 
וקריאה זו נחשבת כמתעסק, שאינו מועיליב. 


ובגמרא (ריה כח:) משמע שלמדים זאת מן הפסוק, שאמרו שם שהיה מקום 

לחלק בין אכילת מצה שנהנה גופו ומועיל אף שלא נתכוין לשם 
מצוה, לתקיעת שופר שיצטרך להתכוין לשם מצוה, משום שנאמר בה זכרון 
תרועה' (ויקרא כג כד) וזה שאינו מתכוין לשם מצוה נחשב כמתעסק בעלמא, 
שאין בו קיום זכרון תרועה. וכתב רבינו חננאל (ד"ה פשיטא) 'בענין תקיעות 
כוונת הלב בעינן, והיינו משום שזכרון תרועה משמעותו שהתרועה מזכירה 
את מלכותו יתברך ושזהו יום הדין, ובלי להתכוין לכך אין את קיום המצוה 

כלל, ואין עיקר המצוה בשמיעת האוזן לחוד". 


הרא"ה (ריה כת. הוייד ברין על הרי"ף דיה גרסינף והמאירי (פסתים קיד: דיה כבר, 
ר"ה כח. דיה זה) חידשו ביותר מזה, שיש אופן נוסף הנחשב כמתעסק 


י. ובבר מצינו כן בדברי העיטור (ח"ג שופר צט. סוד"ה שלח ושלטי הגיבורים (רייה כט. אות א) 
שפירשו כך בדברי רבי זירא. ובעיקר הקושיא יש ליישב, שהנה עיקר חיוב זה לכתחילה אינו 
מובן, כיצד צריך כוונה ואין זה מעכב במצוה, אולם זה תלוי בנדון דלתלן (אות ג) בגדר דין 
הכוונה, האם הוא דין בגוף המעשה להגדרת שם המעשה, או שהוא יתנאיי כדבר נוסף על 
המעשה, שהכוונה היא דבר נפרד שמתכוין בשעת המצוה לשם שכים, לקיום ציווי התורה. 
ולפי הצד שהוא דין נפרד מהמעשה, ואינו אלא תנאי, נתבאר שם שיסוד דין כוונה זו הוא 
משום ההלכה שיעשה דברים לשם פעלם' (נדרים סב.) או משום ילעבדו בכל לבבכםי כדברי 
החרדים, שהוא מצוה כללית לעשות כל מעשיו עם כוונה לשם שכים, והיא מצוה בפני עצמה 
שצריך לקיימה בשעת קיום המצוות, ולפי"ז יש לומר שאמנם יש מצוה להתכוין בשעת מעשה 
המצוה, אולם זו 'מצוהי לחוד, שאינה מעכבת ופוסלת את כשרות מעשה המצוה, ולכן צריך 
לכתחילה להתכוין, שיש מצוה בכך, אולם אין זה מעכב את קיום המצוה. ומאן דאמר צריכות 
כוונה סובר שנאמר בהלכה זו שהכוונה היא יתנאיי לכשרות המעשה, ובלעדיה נחשב כאילו לא 
עשה כל חלקי המצוה, ולא יצא ידי חובתו [או כהצד הבי בחקירה זו, שהכוונה נצרכת להגדרת 
גוף המעשה כמעשה מצוהן. ולפייז יש לומר שכל זה שייך דווקא על כוונת העושה, שיעשה 
לשם שמים ולקיום ציווי התורה, אך לא שייך לחייב שתהיה כוונת משמיע, שיתכוין להוציא 
את השומע, שאין זו כוונה הבאה להשלים את הילשם שמיםי, ואין צורך בזה כלל. וכל דברי 
הגמרא שיש חיוב למשמיע להתכוין להוציאו, היינו רק למאן דאמר שצריכות כוונה, שצריך 
את הכוונה גם להגדרת המעשה כיתקיעה של מצוה' ולפיכך צריך שהמשמיע יתכוין לתקוע 
גם עבורו. 

יא. וכתב רשיי (רי"ה לג: ד"יה מתעסק) כגון שנפח בשופר מבלי להתכוין לתקוע כראוי, ויצא 
מידו תקיעה, או שהיה 'מנבח נבוחי' [כפי שפירש רשיי (שם כח: ד"ה דקא) שאינו תוקע כשיעור 
תקיעה אלא קול קצר, ויצא מידו כשיעור תקיעה, וכמבואר בתוספות (שם ד"ה דקא) בביאור 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


פז 


והכל מודים שלא יצא ידי חובתו, שאף למאן דאמר מצות אין צריכות כונה 

מכל מקום צריך הוא שידע שני דברים'י, והם, א. שחובת הדבר עליו עכשיו, 

ב. ושזהו הדבר שהוא יכול לצאת בו ועושהו, שלא בכונה לצאת. והוסיף 

שלפי"ז אם קרא את שמע והוא סבור שהוא לילה לא יצא, וכן אם נטל לולב 

והוא סבור שהוא חול, וכן אם היה סבור על קול השופר שהוא קול חמור 
בעלמא, שהשומע אינו שייך כלל לשמיעת קול שופר. 


והר"ן (על הרי"ף, ריה שם) הוכיח כן, שאם נאמר שאף באופנים הללו שעשה 

זאת בטעות גמורה, ואינו יודע כלל שהוא ראוי למצוה, מכל מקום 

יצא לפי דעת אבוה דשמואל, מדוע נקט אבוה דשמואל אופן שאינו שכיח, 

שכפאוהו גויים לאכול מצה, הרי היה יכול לומר אופנים פשוטים יותר, שטעה 

וסבר שהוא חול ואכל מצה או מרור, או שכסבור שהוא בשר ואכל מצה, אלא 

ודאי מוכח שהטועה ואינו יודע שראוי לצאת במעשה ידי המצוה, אינו מועיל 
משום שנחשב מתעסקטי. 


והבית יוסף (אויח סי תעה דיה והרמביים) הביא שרבינו ירוחם (אדם וחוה, נתיב 

ה חיד) חולק בזה, והביא בשם התוספות שאם כפאוהו גוים לאכול 

מצה והכפייה אירעה משום שסבר בטעות שהוא חמץ וסירב לאוכלו [מחמת 

האיסור] באופן זה יצא, אך אם ידע שהיא מצה וסירב לאוכלה, נחשב שהתנגד 

לצאת ידי חובתו, ואף שאכל לא יצא, ונחשב כמי שמתכוין שלא לצאת 

במעשה זה ידי חובתול'. ומוכח מכך שאף שאינו יודע כלל שהיא מצה, יצא 
למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה. 


בגמרא (יג. ריה כח:) הקשו על מאן דאמר שאין צריכות כוונה, מכל המשניות 

ששנינו בהם שאם לא כיון ליבו לא יצא. ותירצו שאין הכוונה הנדונית 
במשנה על כוונת הלב לצאת ידי חובה, אלא על כוונות הצריכות לגוף המעשה, 
שבקריאת שמע צריך להתכוין לקריאת הפרשה, ולהוציא מכלל זה אם נתכוין 
בקריאתו להגיה, וכנתבאר לעיל בדברי רש"י והמאירי, שנחשב מתעסק ואינו 
נחשב כקורא. וכן בשמיעת קול שופר, צריך שיתכוין לשמוע קול שופר, 
ולהוציא מכלל זה אם היה סבור שהוא קול של חמור, ונמצא שאינו עוסק 

בשמיעת קול שופר. 


בדיבור שאין בו מעשה 


בגמרא (כ.) דנו במברך על השיכר שרצה לברך בטעות בורא פרי הגפן, 

ובשעת פתיחת הברכה כשהזכיר שם ומלכות היה בדעתו לחתום כך, 
ולבסוף נזכר וחתם 'שהכל נהיה בדברו', ונסתפקו בגמרא שמא לא יצא כיון 
שלא נתכוין מתחילה לברכת שהכל אלא לברכה אחרת, והתוספות (דיה לא) 
הקשו למאן דאמר מצוות אינן צריכות כוונה, מה החסרון בכך שנתכוין לברכה 
אחרת, והרי מצות הברכה שמחויב בה, מתקיימת גם בלי כוונה למצוה זו. 


ורבינו יונה (על הרי"ף, ד"ה פתח וד"ה אמנם) כתב שאכן יש להוכיח מסוגיא זו 
כשיטת הרי"ף וסיעתו שהלכה כמאן דאמר צריכות כוונה, אולם 


דעת רש"י] אלו נחשבים כמתעסק בעלמא, שאין כוונתו ורצונו להוציא קול הנחשב תקיעה. 
יב. וכן כתב המאירי (יג. דיה אמר) שבאופן זה נחשב כמתעסק ולא יצא, והוא כשיטת רשיי 
(ד"ה בקורא) שאם לא נתכוין לקריאה לא יצא, אך התוספות (שם) חולקים שמכל מקום קראה 
כראוי, ומשמע שסברו שאינו נחשב כמתעסק בתקיעה, ולא הכוונה להבין את התוכן היא 
המגדירה זאת כמעשה קריאה, אלא עצם מה שקורא ומבין. ורק אם אינו קורא כראוי כלל, 
ומשנה את הניקוד שלא כהלכתו, נחשב שלא קרא. 

יג. ואף לפי מסקנת הגמרא סבר אבוה דשמואל שהתוקע לשיר יצא, אף שלא נתכוין למצוה, 
אך המתעסק ממש לא יצא כפי ששנינו (שם לב:) כמבואר בתוספות (כח: ד"ה אבל). 

יד. מלשון הרא"ה והמאירי מוכח שיש צורך בידיעה, שידע שעכשיו הוא עושה דבר שראוי 
לקיום מצוה, ואין זה נחשב כידיעה אלא אם יודע שהוא זמן החיוב, ושהדבר ראוי לקיים בו. 
ולעומתו המתעסק שאינו יודע זאת, נחשב מתעסק בעלמא שאינו יודע כלל שזהו מעשה מצוה, 
ובאופן זה גרוע יותר ממי שלא נתכוין, שאצל מי שאינו מתכוין חסר רק הכוונה לקיים את 
המצוה, אך הוא יודע שראוי לקיים בזה מצוה. וכן מבואר בלשון הר"ן (על הרי"ף, רה כח: דייה 
גרסינן) שצריך שידע שהוא שעת החיוב ושראוי לקיים את המצוה. וכן נפסק בשלחן ערוך (או"ח 
סיו תעה ס"ה). 

טו. ראה להלן (ובאות ז) בביאור שיטת הרמב"ם לגבי נהנה, ובנדון מי שנתכוין שלא לצאת, 
שיש חולקים על דקדוק זה של הרא"ה והר"ן, ולדעת אבוה דשמואל בכל האופנים יצא ידי 
חובתו, אף בשאינו יודע שהיום פסח, ואף בנתכוין שלא לצאת. 

טז. ראה להלן (אות ה) בהרחבה. אולם הבית מאיר (או"ח סיי תעה ס"ד) כתב שאין הכרח לפרש 
כך בגמרא, ויש לומר שהתנגד לאכול את המצה, אולם לא סירב לצאת ידי חובתו, אלא לא 
איכפת לו לקיים את המצוה, רק שלא רצה לציית להם לאכול על פי כפייתם, וממילא. יש 
לומר שיצא ידי חובה כיון שלא התנגד לכך. 


שיטת רבינו 
ירוחם שאינו 
נחשב 
כמתעסק 


יישוב 
הקושיות 
למאן דאמר 
מצוות אין 
צריכות כוונה 


שיטת 
הראשונים 
שבדיבור צריך 
כוונה 


בקריאת 
מגילה 


ביאור שיטת 
המגיד משנה 
במקרא מגילה 


הסתירה 
בדברי המגיד 
משנה 


אוצר 


פח 


לשיטת הגאונים שהלכה כמאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, בעל כרחך 

צריך לומר שיש חילוק בין שופר ולולב לברכות, שדווקא במקום שיש עשייה 

גמורה יש לומר שהמעשה הוא במקום כוונה, אבל במצוות שתלויות באמירה 

בלבד ודאי צריך כוונה, וזה לשונו ישהאמירה היא בלב, וכשאינו מכוין באמירה 

ואינו עושה מעשה נמצא כמי שלא עשה שום דבר מהמצותי. העולה מדבריו 

שבברכות וכיוצא בהן שעיקר המצוה בדיבור ואמירה, ואין בהם מעשה, הכל 
מודים שצריך כוונה לשם מצוה". 


עוד שנינו (מגילה יז.) היה כותבה דורשה ומגיהה, אם כיון לבו יצא ואם לאו 
לא יצא, והקשה הרין (על הרי"ף, דייה מתניי) מדוע לא הוכיחו בגמרא מכאן 
כמאן דאמר שצריכות כוונה, ויקשה למאן דאמר מצוות .איַ; צריכות כוונה. 


אהח19/06/2018\ 


ותירץ, שאין ראיה כלל לפי שפשוט לגמרא שמדובר במי שקורא להגיה, ואומר 
את התיבות שבורות וקטועות ולא כהלכתן. 


אמנם המגיד משנה (מגילה פ"ב היה) כתב וזה לשונו ואולי שהכל מודים 

במגילהי". ומשמע מדבריו שיש חילוק בין קריאת שמע ותקיעת שופר 

לקריאת מגילה, ולענין מגילה הכל מודים שצריך כוונה לצאת ידי המצוה. וצריך 
ביאור בדבריו מהו יסוד החילוק בין קריאת שמע ושופר למגילה. 


וביאר הלחם משנה, שסברת המגיד משנה היא כעין סברת רבינו יונה לעיל, 
שבמקום שאין עשייה אלא רק אמירה, הכל מודים שצריך כוונה, וכשם 
שבדיבור ואמירה אין זה מעשה מצוה בלי כוונת מצוה, כך גם במגילה שעיקרו 
בשמיעה, אין השמיעה נחשבת מעשה מצוה אלא במקום שנתכוין למצוה, 
ששמיעה אינה מעשה כלל, ואינה מועילה בלי כוונה גמורה'ל. ודווקא בשופר 
שהתקיעה נחשבת קצת כמעשה, סברו בגמרא שאין צריך כוונהי. 


בפרי חדש (או"ח סיי תרצ סייג) כתב לבאר בדעת המגיד משנה באופן אחר, 
שבמגילה צריך להתכוין לשם מצוה, משום שעיקר המצוה היא לפרסומי 
ניסא, וכאשר אינו מתכוין לשם מצות מגילה, לא מתקיים הפרסומי ניסאלא. 


והנה מדפרי המגיד משנתי בהלכות מגילה עולהיישרצה לבאד כך בשיטת 
הרמב"ים, שכל מה שצריך כוונה לצאת במגילה, היינו משום שיש דין 

מיוחד במגילה, אולם בשאר מצוות סבר הרמב"ם כשיטת הפוסקים להלכה 

כמאן דאמר אין צריך כוונה, ונפקא מינה שבאכילת מצה ונטילת לולב יוצא 

אף כשלא נתכוין, והוצרך לבאר כך בשיטתו, משום שהרמביים פוסק בהלכות 
חמץ ומצה (פ"ו הג שאף שאכל מצה בלי כוונה יצא ידי חובה. 


אולם בהלכות שופר (פ"ב ה"ד) כתב המגיד משנה לבאר בשיטת הרמבים 


יז, בלחם משנה (מגילה פיב היה) פני יהושע (יג. דייה ש"ט) וטורי אבן (רייה כח: דיה מצות) הקשו 
עליו שהרי בקריאת שמע מצינו בגמרא (יג. ריה כח:) שהוכיחו ממה ששנינו יאם כיון לבו יצאי 
כמאן דאמר צריכות כוונה, והרי קריאת שמע היא כברכת הנהנין שמתקיימת באמירה, שעיקרה 
בלב, והכל מודים שצריך בה כוונה לצאת ידי המצוה. ובעמק ברכה גענין מצות צריכות כונה) חידש 
שיש חילוק בגדר המעשה בין קריאת שמע, לאמירת ברכות, שקריאת שמע נחשב מעשה דיבור 
וקריאה, שאין עיקרו בלב אלא עיקרו הוא מה שקורא את הפרשה, והדיבור נחשב מעשה כמו 
כל עשייה גמורה, שאף בלי כוונה יש את המציאות של המעשה, ומתקיימת המצוה בלי כוונה 
מפורשת למצוה. אולם ברכות שיסוד דינם הוא שבח והודאה, עיקרם בלב, ובזה חידש רבינו 
יונה שהכל מודים שצריך כוונה. [ראה גם בגור אריה יהודה (זמבא, קונטרס המועדים סי כב הערה 
שלג) בשם הגר"מ זעמבא]. 

יח. ומטעם זה כתב שם שיש לדון מדוע הרמבי"ים פסק שם שאם לא נתכוין לא יצא, האם 
משום שהוא לשיטתו (שופר פ"ב ה"ד) שכל המצוות צריכות כוונה לצאת, או שהוא דין מוסכם 
על כל השיטות, משום שבמגילה הכל מודים שצריך כוונה. 

יט. והנה מדברי הר"ן (הובא לעיל) שלא תירץ כדבריהם, אלא סבר שלמאן דאמר מצוות אין 
צריכות כוונה, אף בקריאת מגילה ושמיעתה נחלקו האם צריך כוונת מצוה, מוכח שחולק בדין 
זה על המגיד משנה, ואין צריך כוונה במגילה. אכן לפי"ז יקשה כקושית הטורי אבן ופרי חדש 
(הובאו בהערה לקמן בסמוך) כיצד ניישב לשיטה זו את המשנה בעובר אחורי בית הכנסת, ומדוע 
צריך בשמיעת מגילה לכוין בלבו, הרי אין צריכות כוונה, ואין לומר שצריך כוונה לשמוע, שהרי 
ידוע בבירור שהוא קריאת מגילה ולא קול חמור בעלמא. והמפרשים (כרם שמואל סיי מז, קהלות 
הקדש מגילה טז: אות ריג ריד) תירצו, שמדין שומע כעונה צריך שהשומע יקשיב ויקלוט הדברים 
במוחו, ולא די בשמיעת הקול באוזניו, וזה מה ששנינו אם כיון לבו, שצריך להקשיב ולהתכוין 
כדי להבין מה ששומע. ומצינו כן לגבי מתנמנם ששנינו (מגילה יז.) הקורא מתנמנם יצא, וכתב 
הבית יוסף (סיי תרצ דיה קראה) בשם המרדכי (מגילה רמז תשצא) ושבלי הלקט (סיי קצח) שדווקא 
קורא שמוציא בפיו, אך השומע מתנמנם לא יצא. ובביאור הגר"א (או"ח סיי קצג ס"א דיה וצריך 
- השני) כתב שהוא חילוק יסודי בין שומע למברך, שהמברך יוצא אף שאינו מבין מה שאומר, 
והשומע חייב להבין את מה ששומע, ולפי"ז ביאר את שיטת השלחן ערוך (שם ס"א) שאם אינו 
מבין לשון הקודש, יוצא ידי חובה רק במברך בפיו, אך השומע שאינו מבין את הלשון אינו 
יוצא. ונמצא שהוא דין מיוחד בישומע כעונה' שאינו נחשב כשמיעה אלא אם מבין מה ששומע, 
ולכן צריך לכוין לבו, כדי לקלוט את הדברים היטב. אולם הקשו על כך, שבמגילה מצינו שאף 
השומע שאינו מבין יוצא ידי חובה, שהרי לועז ששמע אשורית יצא (מגילה י.) והטעם לכך 
משום שפירסומי ניסא הוא כמבואר בגמרא (שם יח.) שתועלת המצוה בכך שעומד במעמד 
הקריאה בציבור, ואינו תלוי בכך ששומע ומבין את סיפור המגילה, ואם כן יקשה מדוע צריך 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


שיבואר להלן, ואילו בשאר כל המצוות צריך כוונה, ולא רק במגילה, ואם כן 

זו סתירה בדבריו. אכן יש שביארו שהמגיד משנה נסתפק כיצד לבאר בשיטת 

ההמבים. ולכך העלה בי דרכיםבוה, ובהלכות ימגילה. נטה לפרש שמקפד 

מגילה, בכל המצוות אין צריך כוונה, ובהלכות חמץ ומצה נטה לפרש שצריך 
כוונה בכל המצוות, וצריך עיון. 


והלחם משנה (שם) הקשה, שבגמרא (ר"ה כח:) הקשו מהמשנה שם, שהיה 

עובר אחורי בית הכנסת ושמע שופר או מגילה, אם כיון לבו יצא, 
ולמאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה קשה מדוע צריך שיתכוין לצאת, ותירצו 
שאין מדובר על כוונה לצאת, אלא על כוונה לשמוע, שלא יהא סבור שהוא 
קול חמור. ולדברי המגיד משנה כל זה הוא רק לענין שופר ולא לענין מגילה, 
שבמגילה בודאי צריך כוונה לצאת, ואם כן קשה שהמשנה כתבה בדין אחד 
שני אופנים שונים, שבשופר צריך כוונה לשמוע, ובמגילה כוונה חמורה יותר, 
לצאת ידי המצוה. ומנין לגמרא להדחק כך בביאור המשנה, ופשוט יותר לומר 

שהמשנה סוברת שצריך כוונה לצאת בכל המצוותלנ. 


כוונת שומע ומעומיע 

בגמרא (ריה כח:) שאלו ממה ששנינו היה עובר אחורי בית הכנסת ושמע 

קול שופר או מגילה, אם כיון לבו יצאי, ולמאן דאמר שאין צריכות 
כוונה מדוע צריך שיתכוין. והקשה ביום תרועה (דייה ת"ש) מנין פשוט לגמרא 
שלמאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, אף באופן זה מועיל בלא כוונה, והרי 
כל מה שמצינו שמועיל בלי להתכוין היינו בעושה מעשה לצאת על ידי עצמו, 
שקרא פרשיות שמע או נטל לולב ותקע בשופר ואכל מצה וכיוצא בזה, 
שבעשיית מעשה אין צריך כוונה, אולם ביוצא על ידי שמיעה מאחר שאינו 
עושה כלום, אלא רק שומע שהוא דבר הנעשה מאיליו בלי מעשה, אפשר 

שהכל מודים שצריך כוונה לצאת ידי חובה5:. 


והשפת אמת (דיה מיתיבי) תירץ שאכן יש לומר שבאופן שנחשב כיוצא על 

ידי אחר, צריך כוונה, אולם לגבי תקיעת שופר פשוט לגמרא 
שהשומע יוצא על ידי עצמו ולא מכח הדין של ישומע כעונהי, וכפי שכתבו 
הראשונים?' שהמצוה היא בשמיעת הקול ולא במעשה התקיעה, והוכיחו זאת 
ממה שמברכים ילשמוע קול שופרי ולא ילתקועי, ולפיכך אין הכוונה מעכבת5ל. 


בשלחן ערוך (או"ח סיי ריג סייג כתב להלכה, שהשומע ברכה אינו יוצא אלא 

אם כן נתכוין לצאת ונתכוין המברך להוציאו ידי חובהלי. והפרי מגדים 
(משב"ז סקיג) הקשה שהמגן אברהם (סיי ס סקיג) פסק שדווקא במצוות מן 
התורה צריך כוונה, אך בדרבנן קיימא לן כמאן דאמר שאין צריכות כוונה, וכיון 
שכל הברכות הן מדרבנן, מלבד ברכת המזון וברכת התורה, מדוע כתב השלחן 


שיכוין לבו, ומדוע מתנמנם לא יצא, וצריך עיון. 

כ. אולם הקשה שאם כן מצינו סתירה בדברי המגיד משנה, האם תקיעת שופר נחשבת כעשייה 
או כאמירה, שבהלכות שופר (פ"ב היד) כתב לצדד בשיטת הרמב"ם, שפוסק כדברי רבינו יונה 
בדעת הגאונים, שבמצה שהיא מעשה גמור אין צריך כוונה, ובשופר צריך כונה למצוה משום 
שהתקיעה אינה עשייה ממש, ונחשבת כמו אמירה שצריך בה כוונת מצוה, ועוד שעיקר המצוה 
בשמיעה ולא בתקיעה, ומבואר מדבריו שיש להשוות תקיעת שופר לאמירה, שצריך בה כוונה, 
ושלא כמו שכתב המגיד משנה בהלכות מגילה, שבשופר אין צריך כוונה, ובמגילה צריך כוונה 
כיון שהיא שמיעה לחוד וכמו אמירה היא. 

כא. ראה גם בגור אריה יהודה (זמבא, קונטרס המועדים סיי כב) בשם הגר"מ זעמבא. 

כב ובטורי אבן (מגלהא דיה היא) (פהי חדש (אוייח סיייתרצ סייט כתבן פוברי המגיד משנה, 
שבמגילה הכל מודים שצריך כוונה לצאת, והוכיחו כן שהרי הגמרא בראש השנה העמידה את 
המשנה של עובר אחורי בית הכנסת, בכוונה לשמוע, שלא יסבור שהוא קול חמור, ולכאורה 
קשה שכל זה שייך דווקא בשופר, אך בשומע מגילה לא שייך שיטעה ויחשוב שהוא בעל חי, 
שהרי שומע שקורא התיבות בחיתוך האותיות, ובודאי שיודע ומתכוין לשמיעת מגילה, ואם כן 
אי אפשר לדחות שדין הכוונה בשמיעת מגילה הוא על גוף השמיעה, אלא ודאי שצריך במגילה 
כוונה לצאת, וכדברי המגיד משנה, ובעל כרחך צריך לדחוק שילצדדין קתניי, ואין זו כוונה שוה 
בשופר ובמגילה. 

כג. ראה בחלקת יואב (סיי לג דייה אך נראה) שנקט סברא הפוכה בנדון זה, שבשמיעה אין צריך 
כוונה. 

כד. רמב"ם (שו"ת פאר הדור, סיי נא) ולפי"ז כתב שצריך לברך ילשמוע קול שופרי וכן פסקו 
הטור ושו"ע (סיי תקפה) והובאו ביום תרועה (ר"ה כט. ד"ה חש"). אך ראשונים רבים חולקים 
וסוברים שנוסח הברכה הוא ילתקועי, הרא"ש (ריה פ"ד סיי ₪ ורבינו ירוחם (אדם וחוה נתיב ו חייב) 
בשם רבינו תם (ספר הישר סיי שמ), שאלתות דרב אחאי גאון (שאילתא קעז) יראים (סיי תיט) סמ"ק 
(כוצוה צב). 

כה. והופיף, שאמנם בסוף הסוגיא (ר"ה כט.) הובאה שיטת רבי זירא שצריך כוונת שומע 
ומשמיע, ונחלקו הראשונים [הובאו לעיל] בשיטתו האם סבר שמצוות צריכות כוונה, או שאף 
למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה צריך כוונת שומע ומשמיע. ולשיטה זו אכן מוכח כדברי 
היום תרועה שהבא לצאת מאחר בשמיעה מדין שומע כעונה, צריך כוונה, ומתבאר מכך 
שלמסקנת הגמרא גדר המצוה בתקיעת שופר הוא, שהמצוה היא בתקיעה, והשומעים יוצאים 
מדין שומע כעונה. 

כו. והקשה העולת תמיד ששייריג) שהפיתי יוסף (שם ד"ה ומיש רבינו) כתב שלמאן דאמר מצוות 
אין צריכות כוונה אין צריך כוונת שומע ומשמיע, וכיון שהשלחן ערוך (סיי ס ס"ד) לא הכריע 
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ערוך שכוונת שומע ומשמיע מעכבת בכל הברכות, והרי בדרבנן אין צריך כוונה, 
ובגמרא מבואר שאף כוונת שומע ומשמיע תלויה במחלוקת הכללית אם 
צריכות כוונה, ואם כן בדרבנן אין צריך כוונהלז. 


ותירץ, לפי סברת היום תרועה, שבמקום שיוצא מאחרים הכל מודים שצריך 
כוונה, ולכך אף בדרבנן צריך כוונה, במקום שיוצא בשמיעה מאחר, 
וכל דברי המגן אברהם הם בעושה מעשה מצוה דרבנן שיוצא על ידי עצמו. 


אולם הפרי מגדים במסקנת דבריו דחה זאת מכח קושית היום תרועה, שאם 

כן מדוע הגמרא לא תירצה כך על הקושיא משומע קול מגילה ושופר, 
שבשומע מאחרים אינו יוצא בלי כוונה. ומבואר שדעתו להלכה שאף בשמיעה 
מאחר יוצא בלי כוונה, היכן שאין צריך כוונה. וכן דעת שו"ע הרב (סיי ריג 
ס"ד) שהרוצה לאכול ושמע מחבירו את הברכה, אף שלא נתכוונו המשמיע 
והשומע להוציאו, יצא ידי חובה למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, ונכנס 
בגדר ספק ברכות להקל, שאסור לו לברך מחמת ספק. וכן כתב לענין ספירת 

העומר (סי" תפט סייכ). 


בהעמק שאלה (להנצייב, שאילתא קנד אות ב) הוכיח דין זה ממה שכתב הסמיג 

(עשין כג) שצריך כוונת שומע ומשמיע, ואף למאן דאמר מצוות אין 

צריכות כוונה, לשמוע צריך כוונה?". וביאר מהר"א שטיין (שם) שנראה לו 

בטעם הדבר, שכל המחלוקת היא בבא לצאת על ידי עצמו, אבל בעניני 
שמיעה מאחרים צריך כוונה. 


מצינו חילוק נוסף בטעם הדבר, שכתבו החתם סופר (הו"ד בספר הזכרון להגר"י 

הוטנר, עמי תקלח) והעמק שאלה (שם) שכיון ויסוד הדין של שומע כעונה 

הוא כדין שליחות, ולא שייך שלוחו של אדם כמותו אלא במקום שנעשה 

שלוחו לרצונו ובציוויו, ולכך דווקא כאשר נתכוונו השומע והמשמיע לעשות 
שליחותו שייך להוציאו, ובלי כוונה לא שייכת שליחות?ל. 


חילוק נוסף בטעם הדבר כתב האבני נזר (או"ח סי תמט) שאין דין 'שומע 

כעונהי אלא כאשר רוצה שיחשב כיעונהי, ולא כאשר שומע סתם 
ואינו מתכוין שיעלה לו במקום אמירת ועניית הדיבור גופא, ולפיכך לא שייך 
שהשומע יצא ידי חובה אלא אם מתכוין לשם מצוה ושיעלה לו במקום 
אמופתו. ‏ וסמבינו כעין זה לענין כתיבה יפידיבורי,: שבהב העקיאי(שוית תיא סי 
ל) שאף למאן דאמר שכתיבה נחשבת כדיבור היינו דווקא כאשר מתכוין לכך 
שמשתמש בכתב במקום דיבור, אולם כשאינו מתכוין לכך אינו נחשב כמדבר, 
ונפקא מינה שהכותב אזכרות אינו נחשב כהוגה את השם באותיותיו, לפי שאין 

כוונתו להחשיב את הכתיבה כדיבור. 


האחרונים הקשו מדברי הרמ"א (אויח סיי תפט סיג שהשומע ספירת העומר 

מחבירו קודם שבירך וספר בעצמו, יתכוין שלא לצאת ידי חובה, 
ואז יכול לברך ולספור. וכתבו המגן אברהם (סק"ז) וביאור הגר"א (אות 6 שכל 
זה נצרך רק למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, אולם למאן דאמר צריכות 
כוונה אף בסתמא לא יצא אלא אם נתכוין לצאת. והוסיף הפרי מגדים (משב"ז 
סקי"ח) שמשום שספירת העומר בזמן הזה אינה אלא מדרבנן חשש הרמיא 
לשיטות שבדרבנן אין צריכות כוונה. ועולה מדבריהם שאף באופן זה שבא 
לצאת בשמיעה מחבירו, תועיל שמיעה בלי כוונת מצוה, והרי להנתבאר בדברי 
היום תרועה ושאר האחרונים הכל מודים שבשמיעה שיוצא מאחרים צריך 
כוונה לצאת לכולי עלמא, ומדוע חשש הרמ"א שיצא כששמע ספירת העומר 

בלי כוונה: 


להלכה 


הרמב"ם (חמץ ומצה פיו היג) פסק להלכה כאבוה דשמואל, שבאכילת מצה 
מועיל אף בכפאוהו גוים ואכל בלי שנתכוין למצוה, והקשו 


במחלוקת אם צריכות כוונה, וספק הוא, הרי זה ספק ברכות להקל, וכיצד יברך שנית. ותירץ 
האליהו רבא (סיי ריג סקי"ה) שהשלחן ערוך פסק כך בתורת ודאי, ואין חשש וספק שמא הלכה 
כמאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה. 

כז. במחצית השקל סיי ריט סק"ה, תפט סק"ח) כתב שדברי המגן אברהם אינם בדעת השלחן 
ערוך, אלא זו דעת עצמו לפסוק כך להלכה, אכן דעת המחבר בשו"ע [אף למגן אברהם] שאין 
חילוק בין דאורייתא לדרבנן. 

כח. והובאו דבריו בבית יוסף ודרכי משה (או"ח סי קצס. 

כט. ויש להעיר שהנדון בזה מסתעף לגדר הדין ישומע כעונהי האם יסודו בשליחות המברך 
עבור השומע, או שהשומע מקיים את הברכה בשמיעה לחוד, ראה נדון זה בהרחבה במערכה 
בענין 'שומע כעונה' (אות ב). וצריך עיון לפי"ז בשיטת החתם סופר שכתב (שו"ת או"ח סיי טו) 
שאין זה מדין שליחות כלל. 

ל. ר"[ (על הריף, רייה כט. דיה אבס פגיד משנה (שופר פיב היח בית יוסף (אויח סי תעה דיה 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


פט 


המפרשיםל שהרי בהלכות שופר (פיב היד) פוסק כמאן דאמר צריכות כוונה, 
וכיצד פסק לגבי מצה שאין צריך כוונה. 


וביארו הר (על הרייף, ריה כט. דיה אבל) והמגיד משנה (שופר פיב הידלא 

בשיטתו שסובר את החילוק שהוזכר בגמרא (שם כח.) שבאכילת מצה 
יש לומר שאין צריך כוונה, והיינו משום שנהנה גופו כפי שכתב רשיי (דיה 
מהו) והיתה הוה אמינא שזהו טעמו של אבוה דשמואל שיצא ידי חובה במצה 
שאכל בלי כוונת מצוה, ומטעם זה הוצרך רבא לחדש שלא רק במצה אלא 
גם בשופר שתקע לשיר יצא ואין צריך כוונה לדעת אבוה דשמואל, וסבר 
הרמב"ם שזהו רק לשיטת רבא, אך לשיטת רבי זירא שחולק עליו וסובר 
שצריכות כוונה, אינו צריך לדחות דברי אבוה דשמואל לגבי מצה, אלא סובר 
כחילוק זה, שבנהנה אין צריך כ מצוה. והרמביים סבר שאין הלכה כרבא 
בביאור דברי אבוה דשמואל שהטעם שבכפאוהו גוים לאכול מצה יצא משום 
שבכל המצוות אין צריך כוונה, אלא להלכה דווקא במצה שכתוב בה לשון 
אכילה, מועיל בלי כוונה אך בתקיעת שופר צריך כוונה, מפני שהוא דין מיוחד 

במעשה אכילה שנהנה גופו. 


וכן כתבו הראב"ד (בהשגות על בעל המאור פסחים קיד: דייה וההיא) והמאירי (ר"ה 

כח. ד"ה יש מ) וביארו הטעם לכך, שכשם שהעובר עבירה בדרך של 

מתעסק בכל התורה פטור מחטאת, לפי שאינו מעשה עבירה כלל, ומכל מקום 

בחלבים ועריות חייב חטאת שכן נהנה (קדושין מג.) ומוכח שהנאת הגוף מחשיבה 

את הפעולה כאילו נעשית בכוונה, והוא הדין לגבי עשיית מצוה שאף שלא 

נתכוין בפירוש לשם מצוה, כיון שנהנה גופו נתקיימה המצוה, שהמציאות של 
הנאת הגוף היא מעשה המצוה ואינה תלויה בדעת האדם. 


והבית מאיר (סיי תקפט סיח) הוסיף, שיש אופן נוסף לבאר באבוה דשמואל 
כפי שהובא לעיל מדברי המגיד משנה בהלכות מגילה. וכשיטת רבינו 
יונה (יב. דייה אמנם) שיש חילוק בין עשייה גמורה לאמירת ברכות או שמיעת 


נתכוין, ובשמיעה או אמירה שאינה עשייה גמורה צריך כוונת מצוה. ואף באופן 
זה ניתן לבאר את דברי הגמרא שיש חילוק בין אכילת מצה לתקיעת שופר, 
שמצה היא מעשה גמור, ותקיעה היא רק שמיעה. ונפקא מינה בין בי האופנים, 
שלפי דרכו של הרין והמגיד משנה בהלכות שופר שהטעם משום נהנה, יצא 
ידי חובה אף במתעסק גמור, ולא רק בהעדר כוונה, ומה שאין כן לפי דרכו 
של המגיד משנה בהלכות מגילה, כל מה שיצא הוא רק בהעדר כוונה, אך 
במתעסק לא יצאלג. ועוד נפקא מינה לגבי שאר מצוות שבעשייה גמורה, 
שלהר"ץן צריך כוונה, ולמגיד משנה בהלכות מגילה אין צריך כוונה. 


העולה מזה, שבדברי אבוה דשמואל שכפאוהו ואכל מצה יצא, יש גי דרכים, 

א. לרבא, טעמו משום שאין צריכות כוונה, וכל המצוות כך דינם. ב. 

להרין, טעמו משום שנהנה גופו, ובשאר מצוות צריך כוונה. ג. למגיד משנה 

בהלכות מגילה, טעמו משום שבעשייה גמורה אין צריך כוונה, ובשמיעה או 
אמירת ברכות צריך כוונה. 


הגאונים? פוסקים להלכה כמאן דאמר שאין צריכות כוונה, וכן דעת בעל 

המאור (פסחים קיד: דיה והאידתניא, רייה כה: דיה ולפום) שהלכה פדברי 
רבא שאמר את אומרת' שאין צריכות כוונה, ומה שאמר רבי זירא (רייה כט.) 
התכוין ותקע עבורי, דחו בבי אופנים, א. שאין הנדון שם על כוונת מצוה, 
אלא שבשומע ומשמיע צריך כוונה מפורשת שהמשמיע יתכוין להשמיע עבור 
השומע, כמבואר בסוגיא שם, וכוונה זו נצרכת לכולי עלמאלד. ב. שאף שרבי 


והרמבים) ביאור הגר"א (שם סיד דיה אכל). 

לא. הובא בבית יוסף (אוייח סי תעה דיה והרמב"ם) וביאור הגר"א (שם ס"ד ד"ה אכל). 

לב. וביאר הבית מאיר לפי"ז שזהו שורש המחלוקת בין הראשונים כיצד לפרש באבוה דשמואל, 
שהרא"ה והר"ן דקדקו שאבוה דשמואל נקט דווקא לאופן של כפייה, ולא האופן של מתעסק 
גמור שלא ידע שהיום פסח, וזו מצה, ומוכח מכך שמתעסק לא יצא אף במצה, וזה מובן רק 
לדרכו של המגיד משנה בהלכות מגילה, שכל מה שיצא הוא בהעדר כוונה ולא במתעסק, אולם 
לדרכו של הרין ברמב"ם שמשום נהנה אין צריך כוונה, אף המתעסק יצא, ובעל כרחך שהרמב"ם 
לא סבר את הדקדוק בדברי הגמרא, ואכן בכל האופנים יצא. 

ל כך הביאו בעל הטאור והרשביא והרין על הרייף בשם רב האי גאון, ומקוהו בדברי הרי 
אבן גיאת (הלי ר"ה, מדייה ולענין פסקא כוי עד דייה אין מעכבין) אמנם רב האי גאון בהלכות גדולות 
(הלי רייה לט.) פסק כדברי רבי זירא שצריכות כוונה, כמובא בבית יוסף (או"ח סיי תעה דייה והרמב"ם). 
לד. וכן משמע מדברי התוספות (ר"ה כח: ד"ה אבל) שאף למאן דאמר אין צריך כוונה, צריך 


שיטת 
הגאונים ובעל 
המאור 
והרשב"א 


שיטת הרמב"ן 


הכרעת 
השלחן ערוך 


מדוע פסק 
שהמתעסק 
באכילת מצה 
לא יצא 


צ אוצר 


זירא פסק שצריך כוונת מצוה, מכל מקום זו שיטת יחיד, שרבי יוסי (פסחים 
קיד: ר"ה כט.) סבר כך, וחכמים חלקו וסברו שאין צריך כוונה לעיכובא. 


והרשב"א (יג: דיה שמע, ר"ה כח: דייה איל) כתב כדבריהם, והוכיח זאת מלשון 
הגמרא (יג:) שיצריך כוונת הלבי, ולשון 'צריךי משמע שהוא רק 
לכתחילה כדי לקיים מצוה כתיקונה, אך בדיעבד יצא אף בלי כוונה. 


הרמב"ן (מלחמות הי, ר"ה שם ד"ה ועוד ולפום)לה הופיה מדברי הריף שהלכה 

כרבי זירא שצריך כוונת משמיעלי, ודחה את סברת בעל המאור 

שצריך כוונת משמיע אף למאן דאמר שאין צריך כוונת מצוה, משום שאין 

טעם להחמיר בכך, (אדרבה יותר בריך את כונתיהעשיה פאשר את כוונת 

המשמיע, שהרי בין כה וכה הוא עוסק לשם מצוה, אלא ודאי שיטת רבי זירא 
משום כוונת מצוה?. 


ומה שטען בעל המאור שרבא הוא יבתראהי והלכה כמותו, דחה הרמביץ 

שרבא לא אמר זאת כשיטת עצמו, אלא רק בא לבאר את דברי אבוה 

דשמואל, ואמר שלדבריו אף התוקע לשיר יצא [שלא נפרש שכל דבריו דווקא 

באכילת מצה שנהנה גופוZן"‏ והוא גופיה סבר כרבי זירא שצריכות כוונה, וכן 

מוכח ממה שסובר רבא גופיה במסכתין (יג:) שקריאת שמע צריך בה כוונה 

בפסוק ראשון לעיכובא, וכוונה זו היינו כוונת מצוה, ולא כוונות אחרותלל, הרי 
שפסק להלכה שצריכות כוונה. 


ונחלקו הפוסקים בהכרעת ההלכה בזה, ובשולחן ערוך (או"ח סיי ס ס"ד) הביא 

את מחלוקת הראשונים בזה, ופסק שמצוות צריכות כוונה. ונסתפקו 

האחרונים" האם זו הכרעה גמורה שצריכות כוונה. או שמא אין זו הכרעה 

ודאית, אלא הוא משום יחומראי שספק דאורייתא לחומרא, ונפקא מינה שאם 

הוא מתורת ספק, בדרבנן הדין שספק דרבנן לקולא, אך אם הוא בתורת ודאי 
שייך לומר שאף במצוות דרבנן צריך כוונה. 


עוד נסתפק הראש יוסף (יג. דיה דע) שהרי מצינו שנחלקו המפרשים אם יש 

חילוק בדין כוונה בין מעשה לאמירה, שיש ראשונים שלא חילקו בזה, 
ורבינו יונה (יב. ד"ה אמנס) צידד שיש לחלק בכך, שבאמירה צריך כוונה לכולי 
עלמא, ולפי"ז יש לדון שהשלחן ערוך פסק בהלכות קריאת שמע שצריך כוונה, 
האם לשיטתו נפסק כך רק בקריאת שמע וכיוצא בה שהיא אמירה?*, אך 
בעשייה גמורה אין צריך כוונה, או שמא שיטתו שאף בעשייה צריך כוונה. 
ובאכילת מצה פסק השו"ע סיי תעה ס"ד) שאין צריך כוונה, ויש לומר שהוא 
משום שנהנה גופו, כדברי המפרשים בדעת הרמביים. וכתב שיש לדקדק בלשון 
השלחן ערוך שכתב (סיי ס סיד) 'צריכות כוונה לצאת בעשיית אותה מצוה' 
שדבריו הם אף בעשייה גמורה, ומכל מקום צריך כוונה, ואין חילוק בין אמירה 

לעשייהמב. 


והבית מאיר (או"ח סי תעה ס"ד, תקפט סיח) ושפת אמת (ר"ה כח. דיה מהו) 
הקשו סתירה בדעת השלחן ערוך, שבאכילת מצה (סיי תעה ס"ד) כתב 
שאם אינו יוהע. שהיום פסח ושזו מצה, לא יצא, ומוכח שהטעם שבכל כו 


המשמיע להתכוין להוציא את השומע, ותמהו עליהם האחרונים שממהלך דברי הגמרא שם 
משמע שכל זה אינו אלא למאן דאמר צריכות כוונה, ובהעמק שאלה (שאילתא קנד אות ב) ביאר 
שכיון שהמשמיע הוא שליח של השומע, צריך שיתכוין לעשות עבורו בשליחותו, ולא שייך 
שליחות באופן אחר. 

לה. ופתב כך גם בדרשה "לראש השנה (פים: 

לו. אף בעל המאור צידד לפרש כך בדברי הרי"ף, אולם השיג על כך, שבגמרא העמידו דבריו 
כרבי יוסי, וזו שיטת יחיד, וחכמים חולקים וסוברים שאין צריך כוונה, ואין הלכה כשיטה זו 
שצריך כוונה. 

לז. וכן היא שיטת רשיי (ר"ה כט. ד"ה איכוין) שכוונה זו היינו להוציאו ידי חובתו, ולא רק 
להשמיע עבורו. 

לח. והופיף לדקדק כך, ממה שאמר "את אומרת', כדי להדגיש שאין כוונתו לומר שכך דעתו 
כהלכה פסוקה שהתוקע לשיר יצא, אלא רק בא לומר שכך עולה מדברי אבוה דשמואל, ותו 
לא. 

לט. וחולק בזה על דברי הראשונים (הובאו להלן אות ט) שכוונה זו היא כוונת הענין ופירוש 
המילים: 

מ. הב"ח (סיי תעה סייח) כתב כך בדעת הרא"ש (ר"ה פיג סיי יא) ודקדק כך מלשונו שם יאזלינן 
לחומראי, [ולפי"ז ביאר מדוע לגבי מרור כתב הטור שם שאם אכל תחילה בטיבול ראשון בלי 
כוונה, יצא ידי חובה, משום שמרור בזמן הזה דרבנן ואזלינן בזה לקולא] וכן דעת הפרי חדש 
(סיי תפט) ופרי מגדים (פתיחה להלי ברכות השחר) בביאור שיטת המחבר בשו"ע. וכן הביא השדי 
חוד (מעהכת מ כלל סא) בשם שויית פנות הבית (סיי ₪: אכן משמעות דברי הבית יוסף (סיי תעה 
סוד"ה והרמב"ם) שהרא"ש פסק בודאי שצריכות כוונה, ושכך דעתו להלכה (שדי חמד מערכת מ כלל 
סא). וכן כתב האליה רבה (סיי ריג ס"ה) בדעת הבית יוסף והשלחן ערוך. 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


שאכל בלי כוונה יצא הוא משום שאין צריכות כוונה, ולכן כשאינו יודע נחשב 

כמתעסק ולא יצא כמבואר לעיל בשם הראשונים. שאילו היה הטעם שבאכילת 

מצה יצא משום שבנהנה גופו אין צריך כוונה, לפייז אף המתעסק יצאמו, ואף 

שאינו יודע שהיום פסח וזו מצה, יצא. אולם בתקיעת שופר סי" תקפו) פסק 

שהתוקע לשיר לא יצא, ומוכח שסבר כמאן דאמר צריכות כוונה, ולפיייז בעל 

כרחך שבמצה הטעם הוא משום שבנהנה גופו אין צריך כוונה, ומדוע המתעסק 
לא יצא. 


אוצר החכמה! 


ותירץ השפת אמת"', שהשלחן ערוך נסתפק מהו טעם אבוה דשמואל 

שכפאוהו ואכל מצה יצא, האם משום שאין צריכות כוונה, או משום 

שנהנה גופו?", ולא הכריע בספק זה ולפיכך הולכין בו לחומרא, ולענין אכילת 

מצה בדרך מתעסק, יש ספק האם יצא, וצריך לחזור ולאכול שנית, שמא 

הטעם משום שאין צריכות כוונה ולא משום שנהנה גופו, ולפיייז המתעסק לא 

יצא. ומאידך בתוקע לשיר לא יצא וצריך לחזור שנית, שמא הלכה שצריכות 
כוונהמו. 


והבית מאיר (סי תקפט ס"ח) כתב שיש לפרש דברי השלחן ערוך כדברי 

המגיד משנה בהלכות מגילה (הובאו לעיל), שביאר בדעת הרמביים 
שפסק כאבוה דשמואל שכפאוהו ואכל מצה יצא, שהלכה שאין צריכות כוונה, 
אולם יש חילוק בין מעשה גמור לשמיעת שופר ומגילה, שדווקא בשמיעה 
שאינה מעשה גמור, צריך כוונת מצוה, ולפייז לדעת השלחן ערוך אין מעלה 
לנהנה שנחשב כמתכוין, אלא נחשב כהעדר כוונה, ומכל מקום יצא מפני 
שהלכה כמאן דאמר שאין צריכות כוונה במעשה גמור, ומה שאין כן במתעסק 
לא יצא. וכל מה שהכריע השלחן ערוך בתקיעת שופר היינו משום שאינה 
עשייה גמורה. אולם חזר והקשה על כך, שמשמעות לשון השלחן ערוך סיי 
ס סייד) שכל מעשה מצוה צריך כוונה"', ואין חילוק בין שמיעה ואמירה למעשה 

גמורפ". 


ב. האם צריכות כוונה מן התורה 


והנה למאן דאמר מצוות צריכות כוונה, לא נתבאר בגמרא מנין המקור לכך, 
שצריך כוונה, ושהיא מעכבת שאינו יוצא ידי חובה כשלא נתכוין. 


לשון הרשביים (פסחים קיד: דיה מצוה) על דברי רבי יוסי שאף שטיבל בחזרת 
מצוה להביא לפניו חזרת וחרוסת ושני תבשילין, ישמצוה להביא מן 

התורה דאכתי לא קיים מצות אכילת מרור הואיל ולא נתכוין דמצוות צריכות 

כוונהי, עכ"ל. ובשדי חמד (מערכת מ כלל סא) הוכיח מדבריו שהוא דין תורה, 
ולכך עדיין מוטלת עליו מצוה מן התורה לאכול מרור בשנית. 


והלבוש (או"ח סי ס סיד) כתב שדין זה נלמד מן הפסוק, ולא ביאר מנין 

למדים זאת. והאחרונים"ל העירו שלא מצינו פסוק כזה. ומטעם זה 

הקהלת יעקב (אלגזי, תוספת דרבנן אות קפב) וישועות יעקב (או"ח סיי ס סקייג) נטו 
לומר שדין כוונה מעכב רק מדרבנן. 


מא. אף שברבינו יונה מוכח שסבר שקריאת שמע אינה כאמירה, כנתבאר לעיל, מכל מקום 
שיטת כמה אחרונים [לחם משנה (שופר פ"ב ה"ד) פני יהושע (יג. ד"ה ש"מ) טורי אבן (ר"ה כח: 
דיה מצות)] שאף קריאת שמע נחשבת כדיבור ואמירה. 

מב. וכך דקדק גם הבית מאיר (אויח סי תקפט סיח). 

מג. שהרי מקור הדין הוא במה שמצינו שהמתעסק בחלבים ועריות חייב שכן נהנה, הרי שאף 
מתעסק גמור חייב, והוא הדין שבמצוה יצא ידי חובה. 

מד. וכן הקשה ותירץ בקובץ שעורים (ח"א סוף פסחים אות רטז). 

מה. והיינו כפי שהובא לעיל שאף המגיד משנה נסתפק בזה בביאור דעת הרמבים, ובהלכות 
שופר פירש משום שנהנה, ובהלכות מגילה נקט שאפשר שאין צריכות כוונה, מלבד המקומות 
היוצאים מכלל זה. 

מו. והעיר לפי"ז האם צריך לברך על המצוה בפעם השניה, שלהנתבאר נמצא שהוא ספק 
ברכות להקל, וקשה על סתימת דברי השלחן ערוך, שמשמע שצריך לחזור ולתקוע ולאכול 
מצה, ומשמע שהוא בתורת ודאי, ולא הזכיר שלא יברך בשנית. 

מז. וכך דקדק גם הראש יוסף (יג. דייה דעו. 

מח. אכן עדיין יש לומר כדבריו, ומה שכתב שכל מעשה גמור צריך כוונה היינו מספק שמא הלכה 
כמאן דאמר שצריכות כוונה, אף במעשה גמור [שהרי ריש לקיש (פסחים קיד:) סבר כך אף באכילת 
מרור] ואין זה בתורת ודאי, ולפי"ז צריך לומר כדברי השפת אמת שהטעם שבכפאוהו ואכל מצה 
יצא, משום שיש מקום לומר כהרין שמשום נהנה יצא, אך במתעסק אין להקל בזה, משום שמא 
אין הלכה כטעם זה אלא כדברי המגיד משנה שבמעשה אין צריך כוונה. אלא שיש תוספת יישוב 
בדברי הבית מאיר, שעל כל פנים בתקיעת שופר הוא דין ודאי שלא יצא, ולכן חייב לחזור בברכה. 
מט. פרי מגדים (שם איא סקײג) ישועות יעקב (שם) שדי חמד (מערכת מ כלל סא דיה אם מה, 932) 
ושאר אחרונים. 


היכן המקור 
לכך מן 
התורה 


דברי ספר 
חרדים 


דברי 
הראשונים 
בשיטת רב 


כיצד מעכב 
בדיעבד 


הוכחה 
משיטת הגהות 
אשך"י 


הוכחה מדין 
כוונת מצוה 
לענין בל 
תוסיף 


אוצר 


ובספר חרדים (פ"ט מצוה ז) כתב מקור לכךי, שנאמר (דברים יג יג) ץלעבדו 

בכל לבבפםי הרי שבכל המצוות שבתורה ישי עבודה שבלב, מלבר 

העשייה שבהן, והיינו בכך שמתכוין בלבו שעושה את המצוה כעבד המקיים 

ציווי אדונו, והתורה לא הסתפקה בעשיית המעשה ובתועלת היוצאת ממנו 

בגוף הפעולה במציאות, אלא צריך להוסיף לכך גם את המחשבה והכוונה להיות 

עבד המקיים ציווי הבורא. וכתב שם שהיא מצוה כללית על כל מצוות 
שבתורה, מלבד מה שהיא מצוה פרטית על תפילה, שהיא עבודה שבלב. 


כעין זה כתב בהשגות הרמבין לספר המצוות (מצות עשה ה) ועיקר הכתוב 

ולעבדו בכל לבבכם מצות עשה שתהיה כל עבודתינו לאל יתברך בכל 

לבבנו, כלומר בכוונה רצויה שלימה לשמו ובאין הרהור רע, לא שנעשה המצות 
בלא כונה, או על הספק אולי יש בהם תועלת. 


כעין זה כתב הבני יששכר בספרו דרך פיקודיך (הקדמה, הקדמה א דיה נסתפק, 

הו"ד בשדי חמד מערכת מ כלל סח) מהפסוק ושמרת ועשית אותם בכל 

לבבך ובכל נפשך (דברים כו טו) והלב והנפש אינם שייכים בגוף מעשה המצוה 

ברוב המצוות שנעשות באברי הגוף, אלא ודאי כוונת הפסוק על מחשבת הלב 
לשם מצוה. 


רבינו יונה (סדר פסח, הו"ד בספר הזכרון להגרייח שמואלביץ עמי רעג דיה גרסיי) 

ותוספות הרא"ש (פסחים קטו. דייה אלא) כתבו בשיטת רב הונא שמצוות 
צריכות כוונה, אולם רק מדרבנן, ואילו מן התורה יצא אף שלא נתכוין!*. וכתב 
רבינו יונה לפי"ז שאם אכל מרור מתחילה בטיבול ראשון בלי כוונה לצאת, 
כשאוכל בטיבול שני צריך לברך 'על אכילת מרורי, ומה שאין כן כשאוכל מרור 
רק בטיבול שני צריך לברך ילאכול מרורי. ובטעם החילוק ביאר שלפי כללי 
ברכת המצוות!: צריך לברך במטבע 'לעשות' בכל מצוה שצריך לקיים בגופו 
ואי אפשר בשליחות, אך במקום שאינו עובר לעשייתן לגמרי מפני שהתחיל 
לקיימה קודם הברכה, אלא שעשייתה נמשכת, מברך ביעלי. וכיון שכבר אכל 
תחילה ויצא בכך מן התורה, אינו מברך 'לאכולי אלא צריך לומר 'על אכילתי. 


הפרי מגדים (או"ח א"א סיי ס סקיג) והשמש צדקה (שוית סיי כט) נסתפקו האם 

הדין שכוונה מעכבת הוא מן התורה או שהוא מדרבנן. שלכאורה יש 
לומר שלא מצינו לכך מקור מן התורה, וחכמים הם שתיקנו שהכוונה תעכב 
בעשיית המצוה, ואף שמן התורה יצא ידי חובתו מכל מקום חכמים חייבוהו 
לחזור ולעשותה כאילו לא עשאה כלל. ויש כח ביד חכמים לעקור דבר מן 
התורה, כפי שביאר הפרי מגדים (פתיחהי כוללת תיגיאות: )+ שמצינו כן בשאר 
מצוות שאם לפי דיני חכמים לא קיים את המצוה, דנו אותו חכמים כאילו 

לא עשאה מן התורה!י. 


והשדי חמד (מערכת מ כלל סא, דייה אם מה ואילך) כתב להוכיח שהוא מן התורה, 

שהגהות אשריי (ר"ה פייג סיי יא) פסק כרבא שאין צריכות כוונה, והוכיח 
כן מדין נדה שאנסתה חבירתה וטבלה, שנחלקו רב ורבי יוחנן (חולין לא.) לרב 
טהורה ולרבי יוחנן אסורה לביתה, כיון שלא היתה כוונה לשם טבילה, והלכה 
כרב, והוא הדין לכל המצוות שאין הכוונה מעכבת. ומתבאר מדבריו שהשוה 
את הדינים של טבילה ומעשה מצוה, לענין כוונה, ותלה את המחלוקת בדין 
כוונת מצוה, בנדון של כוונת טבילה, והרי בטבילה נחלקו בדין תורה, ומוכח 

מכך שדין כוונה במצוה הוא מן התורה?י. 


התורת תסד (פראנקין, שויית סיי סט אות ח הביא ראיה שדין זה<מן: התורה, 
שהרי בגפמרא (עירובקיצה: רייה כח:) מצינו שלמאן דאמר צריכות כוונה, 


נ. והובא בקונטרס מצות משה (לחיי אדם, קיצור ספר חרדים פ"א אות י) ובאמרי בינה (אויח סי 
יד). 

נא. ובתוס' הרא"ש חידש שאף אם נתכוין שלא לצאת, יצא, וראה בזה להלן (אות ו. 

נב. כמבואר בסוגית הגמרא בפסחים (ז:). 

נג רחאה מה שהביא שם את דברי ההמב"ם הראביד (שופה פיה"הייד), והתוספות סולה ג. דיה 
דאמר) לענין היושב בסוכה קטנה מכשיעור, תלמידי רבינו יונה (ב. דייה וש להקשות) לענין הקורא 
קריאת שמע של ערבית אחרי חצות. וציין למה שכתב בראש יוסף (שבת כז: דייה שאלה). 

נד. אמנם לעיקר מה שהשוה הגהות אשר"י את כוונת מצוה לכוונת טבילה, מצינו שחולקים 
עליו בזה, שהרדב"ז (שוית סיי לד) כתב שכוונה במצוות אינה שייכת לכוונה בטבילה ובשחיטה, 
שמבוארת בסוגיא בחולין שם, ששם נחלקו אם צריך כוונה כדי שיהיה כח במעשה להתיר 
ולהכשיר, שצריך להתעסק כדי להביא לתוצאה של ההכשר וההיתר. אך במצוה יש לומר 
שהכוונה היא כדי שיהיה מיוחד לשם המצוה, ואין זה כוונה על התוצאה אלא על רצון האדם 
בשעת המעשה לצאת ידי חובה, והיא מחלוקת נפרדת. וכן מבואר בחידושי הר"ן (חולין לא: דייה 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


צא 


נפקא מינה אף לענין יבל תוסיףי שאם ישן בסוכה בשמיני, או שמניח תפילין 
בשבת למאן דאמר שאינו זמן תפילין, אם עשה זאת בלא כוונה לשם מצוה 
לא עבר בבל תוסיף, ולמאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה עובר בבל תוסיף 
אף שלא נתכוין לשם מצוה, שנחשב כמעשה מצוה אף בלי שנתכוין. ואם 
נאמר שכל דין הכוונה מעכב רק מדרבנן, ומן התורה הכל מודים שאין הכוונה 
מעכבת, לא יתכן שהדין כוונה שמדרבנן, מתיר לעשות הוספה על מצוה בלי 
כוונה, ובעל כרחך שהדין שאינו בגדר בל תוסיף הוא מן התורה, ומנין לגמרא 
שנחלקו מן התורה לגבי בל תוסיף, הרי יסוד מחלוקתם בקיום מצוה הוא רק 
מדרבנן. אלא ודאי שיסוד מחלוקתם בקיום מצוה הוא מן התורה, והגמרא 
למדה מכך שאף לגבי בל תוסיף הכוונה מגדירה את מעשה המצוה. 


ומאידך הוכיח שהוא מדרבנן ולא מן התורה, שבגמרא (יבמות מ.) דנו על 

מצות אכילת שיירי מנחה על ידי הכהן, שנאמר (ויקרא ו ט) 'מצות 
תאכל במקום קדושי והוא כעין המצוה באכילת בשר קדשים ואכלו אותם 
אשר כופר בהם' (שמות כט לג) כהנים אוכלים ובעלים מתכפרים. ואמרו שם 
יכול רצה לתאבון אוכלה רצה לשם אכילה גסה אוכלה וכוי וכתבו התוספות 
(ד"ה תרי) שאין לומר שיש חילוק בין אוכלה לשם מצוה לאוכלה לשם סעודה 
בתורת רשות ולא כמצוה, מפני שאין חילוק ביניהם ואין צריך שיתכוין לשם 
מצוה אלא רק שלא יתכוין לאכילה גסה. וקשה מדוע אין חילוק בכך, והרי 
למאן דאמר צריכות כוונה, אם לא נתכוין לשם מצוה אלא לשם סעודה, לא 
יצא, ומוכח שאף למאן דאמר צריכות כוונה אין זה מן התורה, אלא רק 

מדרבנן. 


האחרוניםי" כתבו להוכיח משיטת הרדב"ז שהוא מדרבנן, שהמגן אברהם 

(סיי ס סקייג) מחדש בשם הרדביז שבמצוות דרבנן אין הכוונה 
מעכבת, והכל מודים שאינן צריכות כוונה. ובפרי חדש (סיי תעה סי"ג) הקשה 
שכל מה שתיקנו חכמים כעין של תורה תיקנו, ומדוע לא חייבו לקיימן מתוך 
כוונת מצוה. והאחרונים יישבו שאם נאמר שכל הדין שצריך כוונה אינו אלא 
מדרבנן, לפיכך לא גזרו זאת על מצוה דרבנן, שזה נחשב כמו גזירה לגזירה. 


הפרי מגדים (סיי תקפט א"א סק"ה) דן במי שנסתפק אם נתכוין בשעת העשייה 

לשם מצוה, האם צריך לחזור ולעשות בכוונה מחמת ספק תורה 

להחמיר, ותלה זאת בחקירה דלעיל, שאם יסוד ההלכה שצריך כוונה הוא מן 

התורה, הרי זה נדון כספק בדין תורה, אולם אם החובה לכוין היא מדרבנן, 

יש לומר שנדון כספק דרבנן לקולא. ואף שחכמים החמירו עליו שאם לא 

יקיים זאת, כאילו לא יצא ידי חובתו גם מן התורה, מכל מקום שורש החיוב 
הוא מדרבנן. 


הטורי אבן (חגיגה ו. דיה איזהו) הקשה כיצד תיקנו חכמים מצות חינוך בקטנים, 

הרי הקטן אינו יודע כיצד להתכוין לשם מצוהי!, ואם יעשה בלי כונה 

נמצא שמקיים את המצוה באופן שאילו היה גדול בר חיובא לא היה יוצא ידי 

חובה, ומצינו בגמרא (שם) שבאופנים הללו לא תיקנו חכמים דין חינוך כיון 
שאין בזה חינוך לקיום המצוה כהלכתה. 


ובאמרי בינה (או"ח סי יד) כתב שלכאורה כל קושייתו היא רק אם נאמר 

שדין כוונה הוא מן התורה, אולם אם החובה בכוונת מצוה אינה 

אלא מדרבנן, יש לומר שכל מה שחייבו בכך הוא רק בגדול שיכול להתכוין, 

אך קטן אינו חייב בכך, ושייך אצלו חינוך בעשיית המצוה כפי שהיא ראויה 

להתקיים בדין תורה, ואף בהעדר הכוונה יש בזה מעשה מצוה מן התורה, 
לפיכך הטילו עליו דין חינוך בלי כוונת מצוהי". 


ולענין) שאין שייכות בין שני הנדונים, וכתב בשם הרמבין וזה לשונו 'דהכא טבילה ושחיטה לא 
מצות נינהו אלא מכשירין ובהני איפליגו רב ורי יוחנן דלמר מכשירין קילי ממצות ולמר חמירי, 
אבל במצות גופייהו אי בעי כוונה אי לא, לא מעיילי נפשייהו בהכי רב ורבי יוחנן כללי. 

נה. שדי חמד (מערכת מ כלל סא דייה והיה נראה) בנין יחזקאל (ראיובסקי, על הפמ"ג פתיחה כוללת חיג, 
מי באר סק"ז). 

נו. יכבר העיהו כל האחרונים שלא מצינו כן בהברי הרדב"ז, וכתבו שטעות שפלה. בוה לפני 
המגן אברהם, שבכנסת הגדולה (סיי תקפט הגה"ט שטה ז) הביא את דברי השמש צדקה בנדון 
זה, והוזכר שם גם הרדב"ז בתוך דבריו, אך לא ציטט נדון זה בשמו. 

נז. והוכיח כן מהסוגיא בחולין (יב) שאין לקטן מחשבה כשאינה ניכרת מתוך מעשיו. 

נח. באופן נוסף כתב לדחות קושייתו כפי שיתבאר להלן (אות ג) בגדר ההלכה, שהאחרונים 
חקרו אם הכוונה היא חלק מהמעשה מצוה, או שהוא דבר נוסף בפני עצמו, ולפי הדרך שהכוונה 
היא דין בפני עצמו שאינו חלק מהמעשה מצוה גופו, וגם בהעדר הכוונה נחשב שחלק המעשה 
נעשה, לפייז יש לומר שהטילו חינוך על הקטן על עשיית המצוה בלי כוונה, וראה להלן בהרחבה. 


הוכחה שהוא 
מדרבנן 


הוכחה 
מהשיטות 
המחלקות בין 
דאורייתא 
לדרבנן 


נפקא מינה 
בנסתפק אם 
נתכוין 


נפקא מינה 
כיצד שייך 
חינוך בקטן 


פתיחה 


דברי הרמב"ן 
שאינה תקיעה 
של מצוה 


מדוע כוונה 
אחרת סותרת 
לכוונת מצוה 


דקדוק לשון 
המאירי 


אוצר 


צב 


ג. גדר ההלכה 


האחרונים" חקרו בגדר ההלכה שצריך כוונת מצוה, ובהעדר כוונה צריך 

לחזור ולעשות בכוונה. האם הכוונה נצרכת כחלק מן המעשה, 

וכדין כוונות המעשה שמצינו בקנינים וכיוצא בזה, שצריך להגדיר את המעשה 

שהוא לשם המצוה. או שהכוונה הוא דבר בפני עצמו, ולא מגוף המעשה, אלא 

שצריך מלבד המעשה להוסיף גם את כוונת הלב, להתכוין ולחשוב שעוסק 

בקיום ציווי התורה, וחלק זה הוא 'תנאי שצריך לקיימו עם גוף המעשה 
שמתקיימת בו המצוה. 


והנה מדברי ההמב"ן (מלחמות הי רייה כח: דייה ועודיולפום) שוכת שבהעדר פוונה 
אין זה מעשה מצוהי, שכתב שם לדון מדוע צריך את כוונת המשמיע 
להוציאו ידי חובה, והרי המשמיע מתכוין בתקיעה לצאת ידי חובה לעצמו, ואף 
השומע נתכוין לצאת ידי המצוה, וביאר שאכן יש לומר שבאופן שהמשמיע 
מתכוין לצאת בתקיעה זו, אין צורך שהמשמיע יתכוין להוציא את השומע, 
אלא רק שיתכוין להשמיע לו, ודי בכך שהשומע מתכוין לצאת ידי המצוה, 
וכל מה שצריך שיתכוין להוציאו היינו באופן שתוקע סתם, ובזה צריך להתכוין 
להוציא השומע ידי המצוה. ובטעם החילוק כתב שם, שבהעדר כוונה אינה 
יתקיעה של מצוהי, ולפיכך אם המשמיע אינו מתכוין למצוה כלל, אין זו תקיעה 
של מצוה, ולא יועיל מה שהשומע מתכוין למצוה, מפני שהתוקע לא נתכוין 
למצוה, אך כאשר התוקע מתכוין למצוה של עצמו, הרי זו תקיעה של מצוה, 
וכל מה שצריך הוא רק שיתכוין להשמיע עבור השומע, לעשות את התקיעה 
בשליחותו, אך אין חסרון בהגדרת התקיעה כיתקיעה של מצוהיל. 


וביארו האחרונים לדרך זו, שתקיעת שופר של מצוה אינה מוגדרת לפי 

המציאות שמשמיע קול של שופר, אלא זה נחשב כהשמעת קול 

שיר בעלמא, ועל מנת להחשב חפצא של תקיעת שופר של מצוה, צריך 

להגדיר את המעשה שנעשה בתורת קיום ציווי התורה, וזהו מעשה אחר מאשר 
סתם השמעת קול לשם שירל*. 


והחין (עליהריייף, רייהי לד:. היה ותמהנ) כהב בתוך חפרין, שיש כוונה שסותרת 
לכוונת מצוה, ולפיכך היא מעכבת ומונעת מלחול שם מצוה על 
המעשה, אכן למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה יש כוונות שאינם מונעות 
מלחול שם מצוה במעשה. וצריך ביאור מה שייך לומר שמעכבת מלחול שם 
מצוה על המעשה, וכי מצוה היא 'חלות', הלא מצוה היא מציאות של מעשה, 
ואינו צריך לחול כלל, וצריך לומר ששם מעשה מצוה אינו חל מאיליו מכח 
המציאות של עשיית המצוה אלא הוא חל רק כאשר מתכוין לשם מצוה. 


ולכאורה כן מדוקדק בלשון המאירי (ריה כח. דיה יש) שימצוות צריכות הם 

כוונהי, ולא משמע שהאדם צריך להתכוין מצד פעולת האדם, אלא 

שהחפצא של המצוה לא קיים בלי כוונת המעשה, ונחשב שיר ולא תקיעת 

שופר, וכן בכל כיוצא בזה. והיינו כנתבאר שכדי שתחול הגדרת 'מעשה מצוהי 
באותו מעשה, צריך כוונה שמייחדת את המעשה לשם מצוהלג. 


אכן יש לדחות שהמאירי סבר כהצד שהוא 'תנאיי על דבר נפרד הנוסף על 
גוף המעשה, ולפיייז יש לומר בגדר הדברים שיש בזה בי חלקים, א. גוף 


נט. אמרי בינה (או"ח סיי יד) עונג יום טוב (שו"ת או"ח סיי ג) בית שלמה (שו"ת או"ח סיי טו) שדי 
המד (מערכת מ כלל סא) קובץ שיעורים (ח"ב סיי לג) חדושי רי שלמה (ח"א ר"ה סיי א) חזון איש 
(אויח סי כט) ברכת אברהם (פסחים קיד: בענין אכילת כורור אות ב). 

ס. יש להוסיף, שמשמע מהרמב"ן שבא להוכיח את גדר ההלכה, מגוף הדין של כוונת משמיע, 
ומשום שאם נאמר שגדר הכוונה הוא רק כיתנאיי להצריך עם המצוה גס כוונת הלב שעושה 
לשם שמים, יקשה לפי"ז מדוע צריך כוונת המשמיע להוציא את השומע, והרי השומע הוא 
המקיים את המצוה וצריך להתכוין לשם שמים, ואין צורך שהמשמיע יתכוין שהשמיעה של 
השומע תהיה לשם שמים, אלא ודאי מוכח מכך שהכוונה נצרכת להגדרת המעשה גופו כיתקיעה 
של מצוהי. 

סא. עוד ביארו המפרשים לפי"ז מדוע אין מקור מיוחד ללמד שמצוות צריכות כוונה, וכפי 
שהובא לעיל (אות ב) שהאחרונים האריכו בזה, אכן להנתבאר שהסיבה שצריך כוונה הוא להגדרת 
המעשה כמעשה מצוה, יש לומר שהוא מסברא, שכך הבינו חכמים שאינו מעשה של מצוה 
אלא כשמתכוין לכך בפירוש. 

סב. והכוונה מועילה בזה כמו כל מחשבת לשמה שמייחד את הדבר לשם ספר תורה או 
תפילין או גט של גירושי אשה זו, כך מועיל מחשבה לייחד את המעשה לשם קיום ציווי התורה, 
ובזה הוא נחשב 'מעשה מצוהי. 

סג. והטורי אבן (ר"ה כח: ברש"י ד"ה והא) הקשה עליו שהתוקע לשיר אינו נחשב כמתעסק, 
ובמתעסק הכל מודים שלא יצא, והיה לרש"י לפרש שבתוקע לשיר היתה הוה אמינא שלא 
יצא כיון שלא נתכוין למצוה, ודומה למתעסק, וקא משמע לן שתוקע לשיר אינו דומה למתעסק. 
סד. וראה להלן (אות ו) שיש לדון בזה האם החסרון מצד פעולת האדם או מצד גוף המעשה. 
שיש לומר שהחסרון בפעולה של הגברא, שהוא אינו מתעסק בעשיית מצוה, ולכן אינו מתייחס 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


המצוה, ב. הכוונה, והמצוה צריכה עמה כוונה, אולם אין הכוונה חלק מגוף 
המצוה, אלא כדבר הנוסף עליה. 


והרשב"א (שית היא סיי שדם) כתב ידמה שאמרו מצות צריכות כונה אינו 
אלא שיכוין לבו לצאת ולא יעשה כמתעסק בעלמאי, ומבואר 
מלשונו שהשווה זאת למתעסק. 


ומצינו בשולחן ערוך הרב (סיי תעה סכייח) שביאר שלמייד מצוות צריכות כוונה, 

ביאור הדבר שללא כוונה אין מעשיו נחשבים למעשה מצוה כלל, אלא 
כהתעסקות בעלמא. ומקור דבריו הן ברש"י (ר"ה כח: ד"ה והאי) שאף למסקנא 
לאבוה דשמואל שהתוקע לשיר יצא, היינו משום שאף שנחשב כמתעסק מכל 
מקום יצא, [ובלשון הגמרא שם משמע כך שהיתה הוה אמינא שנחשב 
כמתעסק ולכך לא יצא, ורשייי חידש שכך הגדר אף למסקנאזףי, וצריך ביאור 
בדבריו כיצד השווה את מתעסק למי שתוקע לשיר, שכל החסרון אצלו הוא 
העדר כוונת מצוה, ושני סוגי חסרונות הן, שהמתעסק חסרה אצלו כוונת גוף 
המעשה, ותוקע לשיר חסרה אצלו הכוונה לשם מצוה, והלא מתעסק שמצינו 
בכל מקום הוא רק כשעצם העשייה בלי כוונה כלל, שאינו דע כלל שהוא 
עוסק במעשה התקיעה, אבל בתוקע לשיר הוא עוסק בכוונה בהש= 
התקיעה, אלא שהמחשבה י'לשם מצוה' אינה במחשבתו. אלא ודאי מוכח 
מדברי רשיי שאף בהעדר כוונת מצוה נידון בתורת שחסר בעצם המעשה, 
ונדון כאילו שלא נעשה על ידו, והיינו כנתבאר שגדר החסרון הוא בגוף המעשה 
שאינו יתקיעה של מצוהי, ונחשב שאף שנעשית המציאות שיכול להתקיים בה 
המצוה, מכל מקום נעשית מאיליה ולא ממחשבת האדם, ובאופן זה אין לה 

שם של ימעשה מצוהי, לפי שהאדם לא עסק בה לשם המצוה?י. 


באופן נוסף כתבו האחרונים שיש לומר שדין כוונה הוא דבר בפני עצמו ולא 

מגוף הגדרת המעשה, שהמעשה יש לו את שם העשייה גם בלי כוונת 

מצוה, ומכל מקום צריך גם כוונת הלב להתכוין לצאת ידי חובה, ולעשות 

מעשיו לשם שמים. וביארו הקובץ שיעורים (ח"ב סיי לג וחזון איש (אוייח סיי 

כט ס"ק יא) שהמעשה בלי כוונה הוא רק חצי ממעשה המצוה, והכוונה היא 
חלק בפני עצמו שמשלים את המצוה. 


ונפקא מינה בחקירה זו, בטעם ההלכה שבהעדר כוונה לא יצא וצריך לחזור 
ולעשות שנית, שלפי הצד שהכוונה היא מגוף המעשה כדי להגדירו 

כמעשה מצוה, פשוט שבלא כוונה אין זה מעשה מצוה, וחייב לעשותו בשנית. 

אולם אם נאמר שהכוונה היא דבר נפרד, ביארו האחרוניםל? שלדרך זו הוא 

יתנאיי במצוה, שצריך שתהיה עמה גם הכוונה, והעדר כוונה מעכב את המעשה, 
כמו בכל מקום שלא התקיימו התנאים הנלווים אל המעשה. 


בחידושי רי שלמה (ח"א ריה סיי א) כתב שיש נפקא מינה לגבי שומע ממי 

שקורא או תוקע בלי כוונת מצוה, שאם נאמר שבהעדר כוונה אין 

זה מעשה מצוה כלל [כלשון הרמביץן] אף השומע לא יצא, אך אם נחשב 

כמעשה מצוה אלא שהגברא לא קיים את המצוה משום שחסר התנאי של 

כוונה, אין זה חסרון לגבי השומע ממנו, ואף שהתוקע לא יצא, השומע רשאי 
לצאתלי. 


אליו אלא נחשב שהכל נעשה מאיליו, ואף שהפעולה גופא נעשית באותו אופן כמו אילו נעשית 
בכוונת מצוה, מכל מקום במצוה צריך התייחסות המעשה לאדם ותלוי במטרתו וכוונתו, אולם 
מאידך יש לומר שהחסרון בגוף החפצא של המצוה שנעשית, שלא קיבלה את ההגדרה של 
מעשה מצוה בלי כוונה לשם ציווי השם. והנה בפשוטו הוא חידוש גדול לומר שעצם גוף המעשה 
אינו מקבל את ההגדרה של 'מעשה מצוה' אלא מתוך המחשבה והכוונה שנעשה לשם המצוה, 
ופשוט יותר לומר שהכוונה נצרכת לגבי התייחסות הפעולה לאדם, שמצוה מתקיימת רק במעשה 
האדם, וצריך להגדיר במה הוא מתעסק, ובהעדר כוונה למצוה הוא אינו עוסק בעשיית המצוה, 
אלא הכל נעשה מאיליו ובאופן זה לא מתקיימת על ידו המצוה, וכך נקט הקובץ הערות (סיי לו 
אות ד) [ולפי"ז ביאר שלמאן דאמר צריך כוונה, הטעם שלא יצא הוא מכח דין 'מתעסקי ממש, 
שנחשב כמתעסק שהכל נעשה מאיליון. אמנם מאידך יש להוכיח, שבסוגיית הגמרא (עירובין צה: 
ר"ה כח:) מבואר שנפקא מינה במחלוקתם גס לענין בל תוסיף שאינו נחשב מעשה מצוה, בהעדר 
כוונה מפני שאי אפשר לקיימן בהעדר כוונה, ובקובץ שעורים (ח"ב סיי ל הקשה מדוע דין הכוונה 
נצרך גם לבל תוסיף, הרי גם בהעדר כוונה אין זה נחשב למעשה אחר, אלא יש צורך גם בכוונת 
מצוה, ולענין בל תוסיף די לנו שעשה את מה שראוי לקיים בו, והוכיחו האחרונים מכך שבהעדר 
כוונה אין זה 'מעשה מצוהי, ולא שייך לעבור בו בבל תוסיף, ומוכח לפי"ז שהמציאות עצמה 
שמקיימים בה, אינה מוגדרת כמעשה מצוה, שאם החסרון הוא רק בהתייחסות הפעולה לאדם, 
עדיין אין זה אלא לענין קיום המצוה, ולא להגדרת המציאות של מעשה המצוה. 

סה. ברכת אברהם (פסחים קיד: בענין אכילת מרור אות א-ב). 

סו. ולפי"ז רצה להוכיח שהוא חסרון בגוף המצוה, שהרי מצינו (ריה כח:-כט.) שצריך אף את 
כוונת המשמיע, ולולא זאת אף השומע לא יצא. ועיייש שכתב לבאר שאפשר שנחלקו בזה 
רבינו חננאל (שם דיה אמר) והר"ן (על הרי"ף, ר"ה לב: דיה גרסינן). 


מדוע השוו 
זאת למתעסק 


אופן נוסף 
שהוא דין 
כוונה בפני 
עצמו 


נפקא מינה 
מדוע מעכב 
בדיעבד 


נפקא מינה 
לגבי השומע 
ממי שלא 
נתכוין 


האם נחשב 
עובר לעשייתן 
כשמברך על 
העשייה 
שנעשית בלא 
כוונה 


נפקא מינה 
בטעם שאינו 
עובר בבל 
תוסיף 


המקור לדין 
כוונה תלוי 
בגדר הכוונה 


נפקא מינה 
מדוע בנהנה 
אין צריך 
כוונה 


אוצר 


והאגלי טל (הקדמה דיה ובזה נבאר) הוכיח מדברי התוספות (פסחים קטו. דייה 

מתקיף) שהכוונה היא רק 'תנאיי ולא מגוף המעשה, שכתבו שאפשר 
לברך על אכילת מרור באכילת חזרת בטיבול ראשון, אף שאינו מתכוין לשם 
מצוה ומצינו בגמרא (שם) שחייב לחזור ולאכול שנית מחמת העדר כוונת מצוה, 
מכל מקום שייך לברך באכילה ראשונה, והשוו זאת למה שמברכים על תקיעות 
דמיושב אף שעיקר התקיעות הן במעומד שהן על סדר הברכות. וצריך ביאור 
שבתקיעות דמיושב יש קיום מצוה רק שאינו מן המובחר שסדר הברכות אינו 
מעכב, ואילו כװנת מצוה מעכבת באכילת מרור, וכיצד יברך עליו, ומוכח 
מדבריהם שמעשה מצוה יש כאן, אלא שהאדם אינו יוצא ידי חובה כיון שלא 
קיים את היתנאיי של חלק הכוונה, ואין זה עוקר מגוף המעשה את ההגדרה 
של ימעשה מצוהי ושייך לברך על החפצא של המצוה אף שהאדם אינו יוצא 

ידי חובתולי. 


והנה מבואר בגמרא (עירובין צה: ר"ה כח:) שלמאן דאמר צריכות כוונה, אף 
בבל תוסיף אינו עובר אלא אם נתכוין לשם מצוה, מפני שאינו ראוי 
לקיום המצוה אלא אם נתכוין למצוה, והקשו האחרונים מה השייכות של דין 
הכוונה לענין בל תוסיף, והרי כוונת מצוה נצרכת רק כדי לצאת ידי חובה, 
וכשם שבהעדר הזמן הראוי לקיום המצוה אינו מפקיע את עבירת בל תוסיף, 
מפני שעושה מעשה כעין מה שראוי לקיים בו, כך גם אם עשה בלי כוונה, 
הרי זה מעשה שעושים אותו לקיום המצוה, ומדוע אינו עובר. אכן לפי הצד 
שהכוונה היא מגוף המעשה, ומגדירה אותו כמעשה מצוה, יש לומר שאין 
עבירת בל תוסיף אלא על עשיית 'מעשה מצוהיל", ולכן צריכה להיות מוגדרת 
תקיעה של מצוה ולא סתם השמעת קול שופר, אולם לפי הצד שהכוונה היא 
דין נפרד, והוא רק יתנאיי במעשה המצוה, מדוע בבל תוסיף צריך גם את 
הכוונה. ותירצו הקובץ שיעורים וחזון איש (שם) שכיון שבהעדר כוונה נחשב 
יחצי דברי ולא מעשה מצוה מושלם, לכך אינו עובר בבל תוסיף. 


/19/06 201807 


ותתו: 


רי בינה (או"ח סיי יד) כתב שנדון זה תלוי במקור הדין של כוונה במצוות, 

ולפי דברי החרדים (פ"ט מצוה יז) שבילעבדו בכל לבבכםי נכללת מצוה 
כללית, שיתכוין בלבו לקיים את המצוות כעבד לאדונו, הרי שהכוונה הוא דבר 
בפני עצמו שהתועלת בו היא מה שחושב על כך שעושה זאת כעבדלל, ואין 
זה לצורך הגדרת גוף המעשה שהוא 'מעשה מצוהי, אלא הוא יתנאיי לחוד 
המעכב את גוף המצוה, שבלעדיו אי אפשר לקיים את המצוהל. ומה שאין כן 
אם למדים זאת ממקור אחר, או מסברא, יש לומר שהכוונה היא כדין כוונת 
המעשה, כדברי הרמב"ן (הובאו לעיל) שאינה תקיעה של מצוה אלא אם כן 
מתכוין לצאת בה ידי המצוהלא. 


והנה לעיל (אות א) הובאה שיטת הרמביים שבנהנה גופו הכל מודים שאין 

צריך כוונת מצוה, ולכן באכילת מצה יצא ידי חובתו אף כשלא נתכוין 
למצוה. וצריך ביאור מדוע אין צריך כוונה במעשה של הנאת הגוף, וביאור 
הענין תלוי בחקירת האחרונים, שאם נאמר שהכוונה נצרכת להגדרת המעשה 
כמצוה, יש לומר שדווקא במקום שהמצוה מתקיימת בפעולה, ושייך לעשותה 
לשם תכלית אחרת שאינה לשם מצוה, כגון בתקיעת שופר ששייך לתקוע 


סז. אכן כתב האגלי טל, שזו שיטת יחיד, וכל הפוסקים חולקים שהברכה לא תופסת באופן 
זה, וצריך לחזור ולברך בשעה שמקיים את המצוה עם כוונה [ובביאור הסוגיא בפסחים כתבו 
הרמב"ן (מלחמות הי פסחים קיד: ד"יה ועוד הא דתניא) והר"ן (על הריייף, שם) שלרב חסדא צריך להתכוין 
בטיבול ראשון לשם מצות מרור, ולכן יוכל לברך בטיבול ראשון]. אמנם מדברי התוספות מוכת 
על כל פנים שגדר ההלכה של כוונה הוא שזה רק 'תנאיי. ובברכת אברהם (שם) הוסיף שכך 
מוכח עוד מדברי התוספות (קטו. דייה מתקיף) שלהלכה צריך כוונה אף במצוה של אכילה, ולא 
תועיל הסברא של עהנהי על מנת שלא יצטרכו כוונה, וטעם הדבר צריך לומר שכל הסברא 
של נהנה מועילה רק אם הכוונה נצרכת להגדרת המעשה, ולכן בהנאה שקיימת ממילא ולא 
על ידי מעשה אין צורך בכוונה, אולם אם דין כוונה הוא מתורת 'תנאיי צריך גם במקום שקיום 
המצוה נהיה מאיליו דרך הנאת הגוף, ואם כן משיטת התוספות מוכח שהכוונה היא מתורת 
יתנאיי. 

סח. כך מבואר ברש"י (עירובין צה: ד"ה ת"ק) שאם הניח תפילין ולא נתכוין לשם מצוה, נחשבים 
כמשאוי, ואין כאן מצוה [לעבור בבל תוסיף]. 

סט. וכמו כן לדברי האחרונים שהוא משום 'עשה דברים לשם פעלםי שיהיו כל מעשיו לשם 
שמים, הרי שזו מצוה נפרדת, כתועלת הנוספת על גוף המצוה שעוסק בה. 

ע. ולעיל הובאו דברי הרשב"א והמאירי שלמצוה מן המובחר הכל מודים שצריך גם כוונה, 
וכן שנינו (תוספתא ראש השנה פ"ב ה") זה שכיון לבו יצא וזה שלא כיון לבו לא יצא, שאין 
הכל הולך אלא אחר כונת הלב שנאמר (תהלים י יז) 'תכין לבם תקשיב אזניך' ואומר יתנה בני 
לבך לי ועיניך דרכי תצורנה' (משלי כג מ) ומשמע מלשון התוספתא שהעיקר הוא כוונת הלב, 
ומתבאר מכך שיש תועלת בכוונת הלב, לא רק כהגדרת המעשה כמצוה, אלא שיש בכך 
מעלה לאופן קיום המצוה, כשמכוין לבו לשמים, ומטעם זה הכל מודים שכך היא המצוה מן 
המובחר. 

עא. וכתב שנפקא מינה לפי"ז לגבי קיום מצוה מדין חינוך בקטן, בהעדר כוונת מצוה, שהטורי 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


צג 


לשיר, בזה צריך את כוונת המצוה להחשיבה כתקיעה של מצוה, ואף באכילה 
אם נאמר שגדר המעשה מצוה הוא 'מעשה אכילהי, צריך להגדיר את המעשה, 
משום שיש אכילה לשם סעודה, ויש אכילה לשם מצוה, כמבואר בתוספות 
(יבמות מ. דיה תרי). אכן מדברי הראשונים מוכח שגדר קיום המצוה באכילה 
אינו על 'מעשה האכילהי אלא על הנאת הגוף' שנהיית מהאכילה, בשביעה 
או בהרגשת הטעם בפה'<. והנאת הגוף היא דבר שקיים מאיליו ואינו שם 
החל על פעולה, והתורה קבעה שהמציאות של האכילה הקיימת בהנאת הגוף 
היא גוף המצוה, ואין צריך לתת לה שם של יאכילת מצוהי הנקבע לפי סיבת 
העשייה של האדם, ולכך גם בלי כוונה קיים שם המעשה שמתקיימת בו 
המצוה. 


ונפקא מינה שלא רק בהעדר כוונת מצוה יצא ידי חובה, אלא אף במתעסק 

גמור יצא ידי חובה, כיון שנהנה גופולי, וכך כתבו האחרוניםלי, 

שמתעסק באכילת מצוה יצא, לשיטה זו. וכן הוכיח הפרי מגדים? מדברי 

השלחן ערוך (סיי תעה ס"ד) והמגן אברהם (ס"ק יג) שאף אם אינו רוצה לצאת 
ידי חופה; וצא: 


אולם אם נאמר שדין הכוונה במצוות הוא כדבר בפני עצמו, שיסוד דינו 

משום ילעבדו בכל לבבכסי, הרי שצריך בכל קיום מצוה גם את כוונת 

ומחשבת הלב לשם ציווי התורה, ופשוט שצריך לכך מחשבה בפועל, ולפיייז 
לא מובן כיצד באכילה מתקיימת המצוה בהעדר כוונהלי. 


עוד דנו האחרונים האם די לכוין ילשם מצוהי באופן כללי, מבלי להתכוין 

למצוה הפרטית שעוסק בה עכשיו, או שמא צריך לכוין לשם המצוה 
שעוסק בה עכשיו. ודעת הערוך השלחן (או"ח טיי ס ס"ח) והגאון אדריית (הו"ד 
ביהחון צהריפרך ייג שער" כעעה עמ" קכג) שמועילה פונת :כבוה סתם, ואץי צריך 
כוונה למצוה פרטית, ולכאורה היינו משום שסברו שעיקר תועלת הכוונה הוא 
כדבר בפני עצמו, ולא להגדרת המעשה, לפיכך אין צורך להתכוין לשם הפעולה 
שעוסק בה, אלא להתכוין באופן כללי שעוסק בזה לשם המצוה, ולשם קיום 

צקוי התורהלי. 


אולם האחרונים מוכיחים שצריך כוונה לשם מצוה פרטית, שהרי לענין הטועה 

בברכה מצינו (יב.) שאם פתח על דעת לברך הגפן על היין, ונזכר שהוא 
שיכר וחתם בברכת שהכל, נסתפקו בגמרא אם יצא ידי חובה, וכתבו התוספות 
(ד"ה לא) ורבינו יונה (ד"ה ורבינו) שהוא משום שמצוות צריכות כוונה, והקשו 
למאן דאמר אין צריך כוונה, מה החסרון בברכה זו. ולכאורה קשה מדוע יש 
חסרון בהעדר כוונתו, הרי נתכוץן לשם ברכה; ואין צריך לכוין לשם ברכה 
המסוימת שעומד לברכה עתה, אלא ודאי מוכח שצריך כוונה לשם המצוה 
הפרטית שעוסק בה ולכן אם נתכוין להגפן אין בזה כוונה על שהכל, ומוכח 

שלא כדברי הערוך השלחן. 


וכן דקדקו ברש"י (עירובין צה: ד"ה ת"ק) ישהעושה מצוה צריך לכוין בהי 
שמשמעותו שצריך לכוין במצוה הפרטית הזאת, והנה יסוד הדין לשיטה 
זו להצריך כוונה למצוה הפרטית, יתבאר לכאורה רק לפי הצד שהכוונה באה 


אבן (חגיגה ו. ד"ה איזהו) כתב שלא שייך לחנך קטן לקיים מצוה בהעדר כוונה, אם נאמר שגם 
בחינוך צריך שהמצוה תתקיים בכל תנאיה המעכבים באופן קיומה אצל גדול, וכתב האמרי בינה 
שכל זה דווקא אם הכוונה נצרכת להגדרת גוף המעשה, ולכן בלא כוונה אין זה מעשה מצוה 
כלל, אולם אם דין הכוונה הוא דבר נוסף בפני עצמו, שנצרך מסיבה נפרדת, שיש מצוה בתורה 
ילעבדו בכל לבבכםי לכוין לבו בשעת קיום המצוה, אין זה מעכב לגבי חינוך קטן, שאת גוף 
המצוה הוא מקיים כהלכתו, ולא הטילו עליו לקיים את הכוונה שהרי אינו שייך בזה, ואין זה 
נחשב כחלק מגוף המצוה, ושייך להתחנך בקיום גוף המצוה. 

עב. ראה להלן (אות ז) מה שהוכיחו האחרונים לחידוש זה. 

עג. ומצינו כעין זה במתעסק בחלבים ועריות שחייב (קדושין מג.) שכן נהנה גופו, הרי שמציאות 
העבירה קיימת מאיליה, גם בלי שחל שם על המעשה של האדם, ואינו תלוי בכוונתו ורצונו 
במה רצונו להתעסק. ובמקור חיים (הל' פסח פתיחה לסיי תלא) כתב כך על שאר עבירות הנעשות 
בדרך של מציאות הנעשית מאיליה ולא על ידי פעולה, שאף מתעסק נחשב כעבירה גמורה. 
ולפי"ז יש לומר שכיון שכוונת מצוה היא להגדרת המעשה, שיחול בו שם מעשה מצוה, כל זה 
שייךן במעשה שהגדרתו תלויה בסיבת העשייה, אולם במציאות הקיימת מאיליה, אין זה תלוי 
בסיבת העשייה של האדם, והמצוה או העבירה קיימת בכל האופנים. 

עד. בית מאיר (סי תעה ס"ד) שפת אמת (ר"ה כח. דייה מהו) וכן מוכח מלשון המאירי (פסחים 
קיד: דיה כבר) ולדעת קצת מפרשים אפילו לא היה אוכל אלא כמתעסק רוצה לומר שאף לאכילה 
אינו מכוין, שכל שבענין אכילה אחר שהוא נהנה אף כונת אכילה אינו צריך וכו שהנאתו 
עושתהו על כל פנים מכוין לאכילה, ולכוין ידי יציאת מצוה אינו צריך. 

עה. או"ח סי תעה א"א סקי"ג, ראש יוסף יג. דייה דע, פתיחה כוללת לאו"יח חייג אות ה. 
עו. כך העיר בברכת אברהם (פסחים קיד: בענין אכילת מרור אות ג). 

וראה ברבינו מנוח (חמץ ומצה פ"ו היג) שביאר 

עז. וכך מפורש בדברי הגאון אדריית שם. 


האם צריך 
כוונה למצוה 
פרטית 


חילוק הר"ן 
בין תוקע 
לחנך לתוקע 
לשיר 


האם למאן 
דאמר צריכות 
כוונה נחשב 
כביטול עשה 


דעת המנחת 
שלמה שאינו 
עובר איסור 


ישיבת סוכה 
ועשיית מעקה 
בלי כוונה 


אוצר 


צד 


להגדרת המעשה כמצוה, ולכן כדי להגדיר תקיעה של מצוה צריך כוונה 
לתקיעה, וכן כל כיוצא בזה, שצריך להתכוין ולקבוע בו את שם המעשה של 
המצוה הזאת דווקא. 


והנה כתב הר"ן (על הרי"ף, ר"ה לד: דייה ותמהני) חילוק למאן דאמר אין צריך 

כוונה, בין תוקע לשיר לתוקע לחנך התינוקות, וזה לשונו ידווקא תוקע 
לשיר יצא, משום שהוא צורך חול ואין כוונתו בו כוונה של כלום, ולפיכך אינה 
מעכבת מלחול מצוה באותה תקיעה, אבל מי שמכוין תקיעתו למצוה אחת, 
כמתעסק שהוא מכוין למצוה לחנך את התינוקותל", אין תקיעתו עולה לו 
למצוה אחבם;, ומבואר מדבריו שאם מתכוין לחנך קטן נחשב שמתעסק במצוה 
אחרת, ולא יצא בתקיעת שופר של ראש השנה, כדין 'מתעסק לא יצאי, ורק 
בתוקע לשיר שאין לו כוונה לשום מצוה אלא לצרכי חולין, בזה יצא ידי חובה. 
ונקט הר"ן בלשונו ישאינה מעכבת מלחול מצוה באותה תקיעהי ומשמע 
שהמצוה צריכה לחול על מעשה התקיעה, ואם יש כוונה הסותרת את כוונת 
המצוה, הרי זה מונע ומעכב מלחול בה שם תקיעה של מצוה, ורק אם אין 
כוונתו לדבר הסותר למצוה, אלא מתכוין בסתם להנאתו, אין זה מפקיע מלחול 

בה שם תקיעה של מצוהלל. 


ויש שהוכיחל מדבריו שדין כוונה הוא להגדרת המעשה כמצוה, ולפיייז מובן 

ששייך חילוק בזה אימתי כוונה אחרת עוקרת מהמעשה את ההגדרה של 
תקיעת מצוה, ואימתי אינה עוקרת אותה, וחידש הרין שאף למאן דאמר 
מצוות אין צריכות כוונה, צריך שהתקיעה תהיה חפצא של תקיעת מצוה, אלא 
שכוונת לשיר אינה עוקרת שם זה, וכוונת מתעסק בדבר אחר עוקרת שם 
תקיעה של מצוה, לפי שנעשית לתכלית אחרת, ואינה יכולה לשמש לשניהם 
יחד. אך אם נאמר שדין כוונת מצוה הוא דין בפני עצמו שצריך כוונת הלב 
בשעת קיום המצוה, לא שייך לחלק ביניהם, שלמאן דאמר אין צריך כונה, 
מוכח מתוקע לשיר שאין זה מעכב כלל, ומדוע במתעסק לחנך התינוקות יעכב 

בו העדר הפוונהל": 


המקיים בלא כוונה האם ביטל עשה 


הביאור הלכה (סיי ס דיה וייא) כתב שאם מתעטף בטלית מצויצת כהלכתה 

בלי להתכוין לשם מצוה, כגון כשעולה לתורה ומתעטף לכבוד 

הציבורפ', נמצא שלובש בגד של ארבע כנפות מבלי לקיים מצות ציצית, 

ומבטל עשה בידים. ולא יועיל מה שהיא מצויצת, כיון שהוא אינו מקיים את 
לבישת הציצית בכוונת מצוה. 


ובמנחת שלמה (שוית ח"א סיי א) חולק שכיון שמצויצת כהלכתה אינו נחשב 

כמבטל עשה?ז, ואף שהאדם אינו מקיים את העשה, מכל מקום 
לא ביטל אותו, ומפני שחובת האדם להטיל ציצית בבגד, היא תלויה במצב 
הבגד, ורק כאשר הם די כנפות בלי ציצית, מחויב להטיל בו ציצית, אולם 
כשכבר הטלית מצויצת אין שום חלות חיטב להטיל בו ציציות, ונחשב כמו 
בגד של גי כנפות שאין על האדם שום חיוב להטיל בו ציצית ואינו מבטל 
עשה. ואף שאינו מקיים את העשה אלא אם מכוין לשם מצוה מכל מקום 

אינו עובר על ציווי, שאי אפשר לומר שמוטל עליו חיוב והוא מבטלו. 


ודן כעין זה ביושב בסוכה ואוכל בה בלי להתכוין לשם מצוה, שלא ביטל את 
ישיבת סוכה, אלא רק שלא קיים כהלכתו, אולם כיון שהסוכה כשרה 
והוא יושב בתוך סוכה כשרה כהלכתה, אין עליו שום חיוב ללכת ולאכול במקום 


עח. וכך שיטת הר"ן שפירושו של מתעסק אינו רק כדברי רשיי ותוספות (ר"ה לג: הובאו לעיל 
אות א) שלא נתכוין להשמיע תקיעה כשירה, אלא נפח בו בלבד, או שמנבח קולות קצרים 
משיעור תקיעה, אלא אף בתוקע תקיעה שלימה אם כוונתו לחנך התינוקות כיצד תוקעים, נחשב 
שמתעסק בדבר אחר, ואין זו תקיעה של מצוה לכולי עלמא. 

עט. והוסיף הר"ן שם, שמצינו כעין זה בגמרא בזבחים (ג) שאם חשב על חטאת לשם קרבן 
אחר נפסלת החטאת, משום שבמחשבה שלא לשמה נפסלת, אך אם שחט חטאת לשם חולין, 
כשירה, כיון שאין זה ממין קרבנות, 'אינו מינה אינו מחריב בהי. וכמו כן במצוות, אם מתכוין 
למצוה אחרת, מגרע יותר מאשר אילו מתכוין לצרכי חולין. 

פ. הגדה של פסח, רבני ישיבת כנסת ישראל חברון (בגדר כוונה במצה ומרור, עמי רלט). 

פא. עוד יש לדקדק כן מגוף הסברא שכתב הרין, שימינו מחריב בה, אינו מינו לא מחריב בהי 
כדרך שמצינו במחשבת פסול בקדשים (זבחים ג) שחטאת לשם חולין כשירה, וחטאת לשם 
עולה או שלמים פסולה, וכך גם תקיעה של מצוה לשם מצוה אחרת נעקר ממנה שם תקיעה 
של מצוה, ולא במחשבת חול, והנה במחשבת לשמה בקדשים הוא חלות מחשבה בחפצא של 
העבודה והקרבן, כמבואר באחרונים שם, ואין זו כוונת הלב, [ראה באוצר עיונים למסכת זבחים 
במערכה בענין יפסול שלא לשמה בקרבנותץ ומוכח ממה שהשוה אותם, שאף מחשבה של 
כוונת מצוה היא גדר של מחשבה שמגדירה את החפצא של התקיעה, והיא חלות על גוף 
המעשה, שמוגדר כתקיעה של מצוה. 

פב. לפי השיטות שב'מעשהי' כוע סוברים שלא צריך כוונה, לא קשה כלל, אלא שהביאור 
הלכה הקדים להערתו שבב"ח ופרי מגדים (סיי ח) מבואר שבציצית וסוכה הכוונה מעכבת. 

פג. על אופן זה צידד שם להקל, שהרי מנהג העולם שאינם נזהרים בזה, ויש לומר שכיון 


ז. מצוזת. צריפותיפוונה 


עיונים 


אחר, ואף שאינו מקיים את המצוה שהרי לא נתכוין לשם מצוה, מכל מקום 

לא הוטל עליו שום ציווי, ואינו מבטל שום עשה. והשווה זאת למי שעושה 

מעקה בגגו ואינו מתכוין בו לשם מצוה, שהוא פטור ועומד ואינו מבטל שום 

חיוב מצות עשה, ואף שהיה יכול לקיים עשה ולא קיימו, אין זה מבטל עשה 
ואינו נענש על כך. 


והקשה על דעת המשנה ברורה שנחשב כמבטל עשה, שלפיייז בניעור בבוקר 

אחר שלבש את הציצית כל הלילה אם לא יתכוין מיד נמצא מבטל 
עשה באותם רגעים שמשתהה מלכוין לשם ציצית, והרי אינו מברך על הציצית 
עד שיטול ידיו. וכן יקשה על הלובש טלית מצויצת במרחץ, שאינו יכול לכוין 
לשם מצוה, לפי דברי המשנה ברורה (סיי תקפח ביאור הלכה ס"ב דיה שמע) 
שנחשב כמהרהר בדברי תורה במבואות המטונפות, ונמצא שאותם רגעים הוא 
לובש טלית של די כנפות מבלי לבישת ציצית ומבטל עשה, ואין שום היתר 
במרחץ ללבוש די כנפות בלי ציצית אף שאינו יכול לקיים מצות ציצית אך 
יכול לפשוט ולא ללבוש את הבגד וכך לא יבטל את המצוה, אלא ודאי מוכח 

מכך שאף כאשר אינו מכוין אינו מבטל עשה. 


ולכאורה שורש מחלוקתם תלוי בחקירה דלעיל, האם הכוונה היא חלק מגוף 

המעשה, ובלעדיה המעשה גופו מוגדר שאינו מעשה מצוה, או 
שמא הכוונה היא דבר נפרד אלא שהוא יתנאיי בקיום המצוה על ידי האדם. 
שהביאור הלכה נקט שללא כוונה חסר בגוף מעשה המצוה, ונחשב שאינו לובש 
ציצית כהלכתה, שכאשר התורה ציותה ללבוש ציצית נכלל בזה ללבוש 
ולהתכוין, וממילא נידון כמבטל עשה לגמרילל. והמנחת שלמה נקט שהכוונה 
היא רק יתנאיי בקיום המצוה, ובלעדיה נחשב שהגברא לא קיים את המצוה, 
אבל המציאות של קיום המצוה קיים, שגוף המצוה מתקיים בעצם לבישת 

הציצית גם בלי הכוונה, ולא שייך להחשיבו כמבטל עשהפי. 


ד. ביאור המחלוקת האם צריכות כוונה 


והנה יש לדון בסברת מאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, מדוע אין צריך 

כוונה, הן לדרך שנתבארה שהכוונה נצרכת להגדרת המעשה כמעשה 

מצוה, והן לדרך שנתבארה שהכוונה הוא דבר נוסף שנצרך כדי שתהיה כוונת 
הלב לקיום המצוה. 


והפני יהושע (ר"ה כח. דייה שלחו) כתב שיש לומר שאף למאן דאמר מצוות 

אין צריכות כוונה, מודה הוא שמעיקר הדין צריך כוונה כדי לעשותו 
כמעשה מצוה, אלא שאין צריך כוונה מפורשת, ואף בסתמא שלא נתכוין כלום 
נחשב כאילו נתכוין לשם מצוה?, וכעין מה שמצינו (זבחים ב:) לגבי קדשים 
שאף העובד בסתמא נחשב ילשמהי ומשום שבסתמא עומד לכך שיעשנו כדינו 
וכמצותו וכאילו נתכוין, וכך גם המקיים מצוה בשעת חובתה הרי זה עומד לכך 
בסתמא גם בלי שנתכוין בפירוש, ורק במקום שמוכח שאינו מתכוין למצוה 
לא יצא, שבזה אין לומר שנתכוין לשם מצוה. אך הקשה לפיייז שבתוקע לשיר 
הרי אין כוונתו לשם מצוה, ומבואר בגמרא שיצא ידי חובה, הרי שאין זה 

משום שדנים אותו כאילו נתכוין. 


והאחרונים כתבול" בביאור הענין כעין דבריו, שיש לומר כהנתבאר לעיל 

שגדר ההלכה של כוונת מצוה היא שצריך שיחול שם מעשה 
מצוה בגוף המעשה, והכל מודים שצריך חלות שם זה, ובלא הגדרתו כמעשה 
מצוה לא יצא, אכן נחלקו האם בסתמא קיים שם מעשה מצוה, ורק אם עוקר 


שלובשים רק לשם כבוד הציבור, אין זו לבישה המחייבת בציצית, שאינו לובשו לשם הנאתו, 
ואינו מבטל עשה. 

פד. עוד כתב (שם סיי צא אות ג) לענין אונן הלובש ציצית בבוקר, שאסור לו לברך ולקיים מצוה 
שהרי פטור מכל המצוות, ואם כן אינו מתכוין לשם מצוה, ונמצא שעובר ומבטל מצות ציצית 
לדברי הביאור הלכה, ואסור לאונן לבטל עשה בידים. וצידד שמא מותר לו לקיים מצות ציצית 
מפני שאין בכך פגיעה בכבוד המת שהרי רגיל ללבוש בכל יום עי"ש. ויש שכתב ליישב באופן 
אחר, שאונן פטור מכל המצוות, וגם מהמצוה לכוין בשעת המצוה [שהרי לדעת החרדים ושאר 
מפרשים, יסוד דין כוונה נלמד מן הפסוק שיש חיוב לכוין לשם מצוה, ואין זה מסברא] וכיון 
שפטור מלהתכוין, שייך לקיים את המצוה גם בלי כוונה, ואינו נחשב שאינו לובש ציצית 
כהלכתה. 

פה. בביאור הסברא בזה שהכוונה היא חלק מגוף מעשה המצוה, ונכללת בגוף הציווי לעשות 
ולהתכוין, צריך ביאור מנין המקור לכך, וראה מה שהובא להלן בנדון 'אופן המחשבהי. 

פו. אמנם אין זה מוכרח, ויתכן שסברת המנחת שלמה, שנחשב יטלית מצויצתי, אף בכך שיש 
את מציאות הציצית, גם בלא החפצא של המצוה ששייך לקיים בה. 

פז. בעין זה כתב בטורי אבן (כט. ד"ה איכוץ) אף למאן דאמר צריכות כוונה, שאם נחשב 
שבסתמא עומד לשמה הרי זה מועיל כאילו נתכוין, ואין צריך כוונה מפורשת. 

פח. כך עולה מדברי הישועות יעקב (אוייח סיי ס) ספר החיים (סיי תרנא) פני שלמה ושפת אמת 
(רייה כח. מהו) מהריים שיק (הו"ד בספר זכרון אבן ציון עמי רנא) אגודת אזוב (חדושי סוגיות, מצוות צריכות 
כוונה, עמי קיג) שואל ומשיב (מהדו"ו סיי יז) חמדת שלמה (או"ח סי צד) [וראה בהגדה של פסח, 
רבני ישיבת כנסת ישראל חברון (בגדר כוונה במצה ומרור, עמי רלט)]. 


הקושיות על 
המשנה ברורה 


ביאור שורש 
המחלוקת 


מה סבר המאן 
דאמר שאין 
צריכות כוונה 


האם בסתמא 
נחשב לשם 
מצוה 


שיטת 
האחרונים 
שלמאן דאמר 
אין צריך 
כוונה הוא 
מכח סתמא 
לשמה 


סתירה בדעת 
ריש לקיש 
האם צריכות 
כוונה 


אוצר 


זאת על ידי מחשבה הפוכה, אינו מעשה מצוה, או שבסתמא אינו מוגדר לשם 
מצוה, אלא צריך כוונה מפורשת לעשותו לשם מצוהלל. 


והוכיחו כן מדברי הר"ן (על הרי"ף, רייה לד: דייה ותמהני) שאם נתכוין לשם חול 

כגון תוקע לשיר, יצא ידי חובה, אך אם נתכוין להתעסק במצוה 
אחרת הרי זה מונע ומעכב שלא יחול שם מעשה מצוה בתקיעה זו. והוכיח 
זאת מדין מחשבה בשחיטת קדשים (זנחים ג.) שהשוחט חטאת לשם חולין 
כשירה, והשוחט חטאת לשם עולה או שלמים פסולה משום שעשאו שלא 
לשמה, וביארו בגמרא שטעם החילוק הוא ש'אינו מינו אינו מחריב בה, ומינו 
מחריב בהי, הרי שמחשבה מעין הענין שעוסק בו עוקרת את שם המעשה, 
ומחשבה מענין שאינו שייך למצוה אינו סותרת ולא נעקר שם מצוה מהתקיעה. 


ותמה הטורי אבן (ריה לב: דייה המתעסק) כיצד השוה הרין כוונת מצוה ומתעסק 

במצוה, למחשבת קדשים, הרי בקדשים הכל מודים שצריך לעשותם 

לשמה, ואף בסתמא אינו מועיל אלא משום שנחשב 'סתמא לשמהי כמבואר 

בזבחים (ב:) ולפיכך המחשבה הסותרת באה לעקור את הסתמא לשכה, ובזה 

יש חילוק בין מינו לאינו מינו, אולם במצוה שאין צריך כוונה כלל, מה החילוק 
בין מינו לאינו מינו, והרי אין זה בא לעקור כלום. 


אכן מדברי הרין מוכח שסבר שאף במצוות אינו מועיל למאן דאמר מצוות 

אין צריכות כוונה, אלא משום שנדון כיסתמא לשמהי, והמחשבה האחרת 

באה לעקור זאת, ובזה שייך החילוק שכתב הרין. ומכל מקום מתבאר מכך 

שאף למאן דאמר אין צריך כוונה מודה שצריך כוונת מצוה לגבי שיחול בה 

שם מעשה מצוה, אולם סבר שבסתמא קיים ייחוד זה גם מבלי שנתכוין 
בפירוש. 


והנה יסוד זה שאף בסתמא יש לומר שנחשב כיסתמא לשמהי מצינו בדברי 

האחרונים שהוכיחו כן, מכח סתירת הסוגיות. שבגמרא (פסחים קיד:) 
דיק ריש לקיש מדברי המשנה (שם קיד.) שמצוות צריכות כוונה. ומסקנת 
הגמרא, שנחלקו בזה תנאים האם מצוות צריכות כוונה וכשלא כיון לא יצא 
ידי חובה, או שיוצא ידי חובת המצוה גם ללא הכוונהצ. ומתבאר שדעת ריש 
לקיש (פסחים קז שיפבוותי צריכות ונהי והל שה הטוי אבן (רייהי כט6 דיה 
איכוון) ממחלוקת רבי יוחנן וריש לקיש (הוריות י:) שרבי יוחנן דרש את הפסוק 
(הושע יד ) 'כי ישרים דרכי הי וצדיקים ילכו בם ופושעים יכשלו בםי, בשני 
בני אדם שאכלו פסחיהם, אחד אכלו לשום מצוה, ואחד אכלו לשום אכילה 
גסה, שעל אותו שאכלו לשם מצוה נאמר 'צדיקים ילכו בםי ואותו שאכלו 
לשם אכילה גסה נאמר יפושעים יכשלו בם', וביאר רשיי (שם דיה לשם) 
שהפירוש לשם אכילה גסה הוא שלא נתכוין לשום מצוה אלא רק לקינוח 
סעודה. נמצא שכל החילוק ביניהם הוא רק אם היתה כוונת לשמה בקיום 
המצוה או שחסרה כוונת לשמה. ומחמת חסרון כוונה נחשב 'ופושעים יכשלו 
בםי. ודחה ריש לקיש שבאופן זה אף שלא עשה מצוה מן המובחר, מכל 
מקום אין לקרותו רשע שודאי קיים מצוה. ומבואר שבמחשבת שלא לשמה 
[שרי יוחנן סבר שלא נחשב קיום מצוה באופן זה והרי הוא בכלל פושעים] 
סובר ריש לקיש שיש בזה קיום מצוה רק שאינה מן המובחר, ואף שלא היתה 
כוונה למצוה אין זה מעכב את המצוה, וסותר דברי עצמו שסובר בפסחים 
(קיד:) שמצוות צריכות כוונה, ואם כן באופן זה שאכל את הפסח לשם אכילה 
גסה והיה חסר לו הכוונה לשם מצוה, נמצא שלא קיים את המצוה, ובודאי 
אפשר לקרוא לו פושע כדברי רבי יוחנן כיון שלא קיים מצות אכילת פסח, 

ומדוע הקשה ריש לקיש 'פסח מי לא אכלי. 


והמהר"ץ חיות (הוריות י: דיה רש"י) תירץ בשני אופנים: האי, על פי דברי 

תוספות (פסחים קז: ד"ה דלמא) שביאר את כוונת ריש לקיש 
שאמנם אכילת פסח לא קיים, ומכל מקום אין לקרוא לו פושע, כיון שעל כל 
כנים קייםייפצקות הקגבת הפסח ואכילתו לא מעכבת. עור תירץ, ופן:יתירץ 
הרש"ש (הוריות י: דיה וא), שאותו שאכלו לשום אכילה גסה אין הכוונה שהיה 
חסר בילשמהי בקום הכוה פפה שפגשירש", אלא הכוונה שאכלו מתוך 
רעבון, וביטל את דין הפסח שצריך שיהא נאכל על השובע, ועל זה אמר ריש 


פט. והיינו שאין צריך לומר כהפני יהושע שמסתמא נחשב שהאדם נתכוין לכך, והיא אומדנא 
על רצונו כאילו חושב כך בפירוש, אלא אף מבלי שיחשוב כך בדעתו, יש סתמא שמונח באופן 
העשייה בסתם כשלא מפרשים אותו, מפני שבדרך כלל כך הוא עומד להיות, ונחשב שעושים 
מעשה זה לשם לצאת ידי חובת המצוה. 

צ. דיוקו של ריש לקיש מהמשנה שם, הוא ממה שהצריכה המשנה לטבל בחזרת לאחר אכילת 
המצה, אע"פ שכבר טיבל בחזרת לפני אכילת מצה בכרפס, אלא כיון שיש לחשוש שבטיבול 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


צה 


לקיש שאין לקרותו פושע מחמת כן, שהרי דין זה לאכול את הפסח על 
השובע אינו מעכב במצות פסחצא. 


אולם הטורי אבן הקשה גם לפי אלו התירוצים, מכל מקום קשה מדוע ריש 

לקיש נצרך להעמיד את הפסוק הנ"ל באופן שונה לגמרי מכפי 

שהעמידו רבי יוחנן, ולא העמיד באופן שהאחד אכל לשם מצוה ואחד אכל 

שלא לשם מצוה, שמחמת כן נקרא רשע לדעת ריש לקיש כיון שמצוות 
צריכות כוונה. 


והטורי אבן כתב לבאר בזה, שגם למאן דאמר מצוות צריכות כוונה ובכל 
מקום אין סתמא לשמה וצריך להתכוין בפירוש לשם המצוה, כל זה 
נאמר רק בדברים כגון שופר לולב ומצה, שבכדי לצאת ידי חובת המצוה לא 
צריך דווקא את החפץ ההוא, אלא אפשר לקיים את המצוה גם בחתיכת מצה 
אחרת או שופר ולולב אחר, לכן לא אומרים בהם שסתמן עומדים ילשמהי, 
וכל שלא כיון בהם לצאת ידי חובה לא יצא. אבל בדברים כגון קרבן פסח 
שהאפשרות היחידה לצאת ידי אכילת הפסח, הוא מאותו בשר מסוים מהקרבן 
שנשחט לשם פסחו, בזה אומרים שגם אם לא כיון מפורש באכילתו לצאת 
ידי חובה, מכל מקום יצא, שבסתמא זה עומד לשם מצותו. 


וביאר בוה שני טעמים: א. מצד החפצא, שכיון שהדבר המסוים עומד לקיום 

המצוה ואי אפשר לקיים את המצוה בלעדו, לכן בסתמא עומדים 

לשמן. ב. מצד הגברא, שכיון שאם יעשה בהם את המצוה שלא לשמה, שוב 

לא וכל לקיים את המצוה וכגון בקרבן פסח שאם יאכלו שלא לשמה שוב 
לא יוכל לקיים את המצוה, ולכן בהכרח שגם בסתמא עושהו לשמהצב. 


אמנם לפייז תמה הטורי אבן על סברת המאן דאמר שאין צריך כוונה משום 

שבסתמא עומד לשם מצוה, שלכאורה אין זה מובן לגבי מי שאינו 

צריך לקיים דווקא בחפץ זה, כפי שנתבאר למאן דאמר צריכות כונה, ולא 

שייך לומר שיש סתמא לשמה באופנים הללו שהרי אינו עומד לכך שיקיים 
מצותו דווקא בחפץ זה. 


והוכיח מכך הטורי אבן שלמאן דאמר אין צריך כוונה, אין כלל דין של כוונת 

מצוה, ואין צריך לדון מצד יסתמא לשמה' אלא אף בלי שום כוונת 

מצוה, נחשב מעשה מצוה גמור ויצא ידי חובה. וכדבריו כתבו גם בבית יצחק 
(אוח סי ס) ומנחת אלעזר (או"ח סיי לת). 


והוכיחו כדבריהם מהשיטה המבוארת להלן (אות ₪ שאם נתכוין בפירוש 

שאינו רוצה לצאת ידי חובה, אינו מועיל למאן דאמר שאין צריכות 

כוונה, לעקור את המצוה, ויצא בעל כרחו. ואם נאמר שכל מה שמועיל בהעדר 

כוונה הוא משום שיש סתמא לשמה, כל זה רק בסתמא, אך במתכוין בפירוש 

שלא לצאת ידי חובה, הרי אינו עושה לשם המצוה, וכיצד מתקיימת המצוה, 

אלא ודאי שאין צריך כוונה כלל, ועצם המציאות שבה נעשית המצוה, היא 
גוף המצוה. 


עוד הוכיחו מדברי התוספות (סוכה לט. דייה עובר) שכאשר נוטל הלולב לפני 

הברכה בלי להתכוין לצאת ידי חובה, מכל מקום למאן דאמר מצוות אין 
צריכות כוונה יצא ידי חובתו, מלבד אם נתכוין בפירוש שאינו רוצה לצאת, 
לא יצא. ואם נאמר שכל מה שמועיל בהעדר כוונה הוא משום שיש יסתמא 
לשמהי קשה מדוע נחשב שיש סתמא לשמה, והרי אומדן דעת ברור הוא 
שהאדם אינו רוצה לצאת ידי חובתו קודם שבירך על המצוה, מפני שאם יצא 
יפסיד את הברכה, ואכן מצינו במאירי (שם מא: דיה רי "סי) שחולק על 
התוספות וכתב שאין צריך כוונה מפורשת שלא לצאת, אלא מסתמא כך היא 
דעתו שאינו רוצה לצאת קודם שבירך עליו, ואם כן צריך ביאור מדוע 
התוספות סברו לא כך, אלא ודאי מוכח מכך כדברי הטורי אבן, שלמאן דאמר 
מצוות אין צריכות כוונה, מועיל בהעדר כוונה גם בלי 'סתמא לשמהי, אלא 

שאין צריך כוונת כלל. 


וכן יש להוכיח מהאופן של אכילת חזרת בטיבול ראשון בלא כוונת מצוה, 
שמבואר בגמרא (פסחים קיד:) שלמאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, יצא 


הראשון לא כיון לקיום מצות אכילת מרור, לא יצא, כיון שמצוות צריכות כוונה. 

צא. שכן מצינו שהחגיגה באה כדי שיהא הפסח נאכל על השובע (פסחים ע.), ובכל זאת אין 
קרבן הגיגה מעכב שהרי אינו בא בשבת. 

צב. אמנם יש להעיר באופן שיש לו עוד כזית בשר מאותו קרבן שיוכל לקיים בו מצות אכילת 
פסח, שאף אם אכילה זו היא שלא לשם מצוה, מכל מקום יוכל עדיין לקיים מצות אכילת 
פסח בשאר הבשר שנשאר. אלא אם כן מדובר באופן שכבר אכל את כל הבשר. 


חילוק בין 
דברים 
העומדים 
בסתמן לשמה 


שיטת הטורי 
אבן למאן 
דאמר מצוות 
אין צריכות 
כוונה 


הוכחה 
מהשיטות 

שלא מועילה 
כוונה הפכית 


הוכחה 
מהתוספות 
שצריך 
להתכוין 
בפירוש שאינו 
רוצה לצאת 


האם החפצא 

דמצוה 
מתקיים בלי 
כוונת מצוה 


האם מברכים 
על מצוה 
שנתקיימה 
בלי כוונה 


אוצר 


צו 


ידי חובתו בטיבול ראשון, אף שלכתחילה צריך לקיים את המצוה לאחר אכילת 

מצה, ורק בדיעבד מועיל מה שאכל את המרור בתתילה, ואם כן היה לנו 

לומר שאין סתמא לשמה באופן כזה, שאומדנא ברורה היא שאינו מעונין 

לצאת בו כאכילת מרור. אלא ודאי שאף באופן זה יצא ידי חובתו, משום 
שאין צריך כוונה כלל. 


ונמצא לפי"ז שנחלקו האחרונים בטעם המאן דאמר שאין צריכות כוונה, האם 
הוא מחמת סתמא לשמה או שאין צריך כוונה כלל. 


אופן נוסף בביאור המחלוקת אם צריכות כוונה, מצינו בקובץ הערות סי לו 

= סק"ד) שכתב לחקור למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה ואין צריך 
לחזור ולעשות בכוונה, האם נתקיים רק החפצא של המצוה, או שגם מעשה 
הגברא נתקיים כמצותו, וביאור הדברים שיש מקום לומר שלמאן דאמר אין 
צריך כוונה, יש צורך בכוונת מצוה כיתנאיי לכך שפעולת האדם תהיה מיוחדת 
לשם מצוה, ועל ידי זה מתייחסת אליו המצוה כימעשה מצוהי שלו, ואם לא 
נתכוין למצוה נחשב שלא מתייחסת המצוה למעשה האדם, וחסר את החלק 
של 'מעשה המצוהי, אולם אין זה עוקר ומבטל את המציאות שבה מתקיימת 

המצוה, אלא שנחשב שנתקיים מאיליוצ'. 


וביאור הדברים הוא שבכל מעשה מצוהצד יש בו בי חלקים, א. התועלת 

שיש בתוצאה שנעשית, ב. פעולת האדם שמקיים את ציווי התורה, 
והמצוה מתייחסת אליו. וכגון אם ישב בסוכה בלי כוונת מצוה, יש את החפצא 
של ישיבת גוף הישראל בסוכה, אולם האדם לא עשה פעולה של התעסקות 
בישיבת סוכה לשם מצוה, וכוונה זו נדרשת כיתנאיי למעשיו. ונפקא מינה שאין 
בזה ביטול של המצוה, וגם אינו יכול לחזור ולעשות שנית, שבתקיעת שופר 
אם כבר תקע וזו התקיעה שראוי לקיים בה את המצוה, נמצא שכבר נתקיימה 
התועלת של תקיעת שופר בראש השנה, ואחרי שיצא אינו חייב לעשות שנית, 

אולם האדם לא יטול שכר כמי שנתעסק לשם קיום המצוהצל. 


ונמצא לפי"ז שהתוצאה של קיום המצוה, קיימת גם בלי הכוונה, אולם יש 

דין 'תנאיי שיתכוין למצוה, ונחלקו איזה חלק נפסל בעשיית המצוה 
כאשר לא נתקיים תנאי זה, האם גם החפצא של המצוה נפסל, כיון שבלי 
קיום התנאי נידון כל מה שנעשה כאילו אינו מביא את תועלת המצוה, או 
שרק פעולת האדם לקיום הציווי היא זו שנפסלת, אך החפצא שקיים בתוצאה 
שנעשית במציאות, לא נפסל, ואין הכוונה מעכבת בו. ולמאן דאמר צריך כוונה, 
בהעדר כוונה לא חל גם החפצא של מצוה, ולמאן דאמר אין צריך כוונה, חל 
החפצא לגבי זה שיש את התועלת מהתוצאה שנעשית, אך הכל מודים שלגבי 
פעולת האדם מעכב היתנאיי שצריך גם כוונה למצוה, ובהעדר כוונה יש חסרון 
בכך, ונפקא מינה במחלוקתם האם שייך לחייבו לחזור ולעשות שנית, שאם 
החפצא לא נתקיים שייך לחייבו לעשות בשנית, אך אם החפצא נתקיים אף 
בהעדר כוונה, לא שייך לקיים בפעם השניה, ופטור מלחזור ולעשות עם כוונה. 


ויש להביא ראיה לדבריו, משיטת רבינו יונה (יב. דייה ורבינו) והרשב"א (יג: דייה 

שמע, בפירוש האי) שאף למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, היינו בדיעבד, 

אך לכתחילה בודאי שצריך כוונה, ולכאורה צריך ביאור מנין לנו שצריך כוונה 

והרי יצא ואינו חייב לעשות שנית, אמנם להנתבאר מובן, שאף לשיטתו בהעדר 

כוונה לא נתקיים חלק פעולת האדם אלא רק החפצא של המצוה נתקיים ולפיכך 

אינו חוזר ועושה שנית, מפני שחלק פעולת האדם אינו מעכב בגוף המצוה, אולם 
יש חסרון במעשה המצוה, ולכך לכתחילה בודאי שחייב לכוין לשם מצוה. 


עוד יש להוכיח כדבריו מדברי המגן אברהם (סיי קנח ס"ק יגן שהמקיים נטילת 
ידים או שחיטה או טבילה בלי כוונת מצוה, אינו מברך [אף שבעלמא 


צג. במקום אחר כתב הגרא"ב וסרמן (מכתב להרמ"מ כשר, הו"ד בירחון נועם כרך כה עמי יט ואילך) 
לבאר באופן אחר קצת, על פי מה שחילק מהרייח אור זרוע (שו"ת סיי קכח) לגבי מצוה בו יותר 
מבשלוחו, שיש ב' מיני מצוות א. שעיקרם במעשה האדם, ב. שעיקרו התוצאה, ואין הקפדה 
כיצד נעשו. ולפי"ז חידש שהכל מודים במצוה שעיקר קיומה הוא בתוצאה ולא במעשה האדם, 
כגון עשיית מעקה או מילה למאן דאמר שאף שלא לשמה כשירה, שאם עשאם בלי כוונה, 
נתקיימה המצוה ואין צריך לעשותה בשנית, ודווקא במצוות שעיקר קיומם הוא במעשה האדם 
כגון נטילת לולב ותקיעת שופר, באלו נחלקו האם ה'תנאיי של כוונת מצוה, מעכב את קיום 
המצוה, או שאינו מעכב את קיום המצוה, ונתקיימה אף בלי כוונה. 

צד. ראה בהערה לעיל בסמוך, שהמהר"ח אור זרוע חילק את המצוות לב' סוגים, א. שעיקרם 
בתוצאה, ואילו המעשה שמייחס לאדם הוא אינו חלק מקיום המצוה. ב. שצריך גם את התוצאה 
וגם את התייחסות המצוה לפעולת האדם, שהעשייה שלו לשם המצוה היא חלק מגוף המצוה. 
ולפי" כל דברי הקובץ הערות הן רק במצוות שצריך בהן את התייחסות המצוה לפעולת 
האדם. 

צה. ונפתפק בקובץ הערות שם לפי"ז לגבי עשה דוחה לא תעשה, האם שייך דחיית עשה 
ללא תעשה למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, כשעושה את המצוה בלי כוונה, שיש לדון 
האם הציווי של התורה לאדם הוא זה שדוחה, ולפי*ז כשאינו מקיים את הציווי אין כח דחייה, 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


רשאי לברך עד הניגוב שהוא גמר המצוה], ואף למאן דאמר שכל אלו מועילים 

להכשיר ולהתיר גם בלי כוונת האדם לשם הכשר, וכגון מי שזרק סכין על 

מנת לנעצה בכותל, ושחטה, ונדה שנפלה למים וטבלה בלי כוונה, והנוטל ידיו 

לשם נקיות ושימר ידיו בטהרה, ואחר כך נמלך לאכול סעודה, שבכל אלו חל 

כך. וטעם הדבר משום שהברכה היא על מעשה האדם, שעוסק בקיום ציווי 

התורה, ובאופנים הללו האדם לא התעסק בקיום ציווי התורה, ואינו יכול לברך 
על מה שתועלת המצוה נתקיימה מאיליה. 


וכן כתב באבני מילואים (שו"ת סי ) לענין מטביל כלי ביום טוב בהערמה 

שלא לשם הכשרתו, שכתב המגן אברהם (סיי שכג סקייג) שלא יברך על 
טבילת כלי, משום שבאופן זה נראה כמתקן לשם הכשרו. ותמה האבני 
מילואים כיצד הותר לו לקיים מצות טבילה מבלי לברך, והרי אסור לקיים 
מצוה בלי ברכת המצוות*'. ותירץ שהטבילה מכשירה את הכלי אף בלי כוונה 
לטהרו, אולם המצוה אינה מתקיימת אלא כאשר מתכוין לשם מצוה, ואף 
שנתקיימה הטבילה לגבי הכשר הכלי, אין זה מעשה מצוה שטעון ברכה, ורק 

כאשר מתכוין למעשה טבילה נחשבת מצוה הטעונה ברכה. 


והאחרונים כתבו לפרש באופן נוסףצ', על פי החקירה דלעיל בגדר ההלכה, 

ויש לומר שיש בי דינים בכוונת מצוה, א. כוונת המעשה להגדירו 
כימעשה מצוהי, ולולא זה אין המצוה מתייחסת למעשיו. ב. כוונת הלב של 
האדם שמחשבתו לשם קיום ציווי התורה, כיתנאיי הנוסף על גוף המצוה. 
והמקור לכך שיש בי דינים הוא, שדין האי מוכח ממה שמתעסק לא יצא 
לכולי עלמא, הרי שצריך שיחול בו שם מעשה מצוה [כדברי הר"ן (הובא לעיל)] 
ובזה נחלקו האם בסתמא קיים שם מעשה מצוה בדבר, כיון שעומד לכך מצד 
שבדרך כלל כך רגיל לעשות את המעשה כשמחויב בו, ואף שלא נתכוין לכך 
בפירוש חל בו שם זה עד שלא יעקרנו על ידי כוונה הפוכה, או שאין סתמא 

לשמה וצריך להתכוין בפירוש לשם מצוה. 


והדין הבי שיש תנאי שיתכוין לשם מצוה, מוכח ממה שמצינו שלכתחילה 

הכל מודים שצריך כוונת מצוה, כמבואר ברשב"א (ג: דיה שמע) אלא 
שנחלקו האם כוונה זו מעכבת את המעשה, שבלעדיה אינו וצא, או שאף 
בלעדיה יצא בדיעבד. ובביאור מחלוקתם בזה כתב האמרי בינה (או"ח סיי יד) 
שנחלקו האם בפסוק של ילעבדו בכל לבבכםי נאמרה מצוה כללית, או כמצוה 
פרטית בכל אחת מן המצוות. שמאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה סבר שזו 
מצוה כללית, שקיומה עומד כדבר נפרד מקיום כל מצוה באופן פרטי, וכאשר 
יש ציווי לאכול מצה, ומצוה גם כן להתכוין לשם שמים, אין אחת מעכבת 
את חבירתה, ואם אכל בלי כוונה קיים את האכילה, ולא קיים את הכוונה. 
ומאן דאמר צריכות כוונה סבר שנאמרה בוה מצוה פרטית בכל אחת כן 
המצוות, שיש תנאי בקיומן שאם לא נתכוין לשם מצוה לא נתקיים גם גוף 

המצוה, וחייב לעשותה בשניתצ". 


ה. אופן הכוונה 


המנחת חינוך (מצוה י אות כו) מסתפק האם כוונה זו צריך לאומרה בפה, או 
שמא די במחשבה בלבדצל. 


ומצינו בחובת הלבבות (שער ח פ"ג החשבון הטי) שהכוונה נעשית במחשבה, 

וזה לשונו יוהחלק השלישי חובות האברים בלבד, אין ללב בהן שום 

הכנסה, אלא הכוונה לאלהים בתחילת המעשה, כסוכה, ולולב, וציצית, ומזוזהי. 

ומשמע שהכוונה הנעשית בתחילת המעשה היא חובת הלב והוא המקיים לחלק 
זה של העבודה. 


או שמא החפצא של המצוה הוא דוחה את העבירה, כיון שיש לו מעלה גדולה ועדיפות על 
העבירה, ולפי"ז אף בלי כוונה יש כח דחייה. וראה שם מה שהוכיח ממחלוקת אבא שאול 
וחכמים במייבם לשם נוי (יבמות לט:. 

צו. כפי ששנינו (תרומות פ"א מ" ערום ואילם שאינם יכולים לברך, לא יתרמו. 

צז. ויסוד הדברים בדברי זכרו תורת משה, שחילק ביניהם לגבי אם היא מצוה כללית, או 
פרטית בכל מצוה, לענין אם מעכב כיתנאיי במצוה, וזהו מקור לדין הבי, ומלבד זה נאמר הדין 
האי כנתבאר לעיל, וכפי שמוכח ממתעסק ומכוונה הפכית. 

צח. בספר מאור למלך (פסחים סיי עט) ביאר לפי"ז את שיטת הרא"ה (ר"ה כח. הו"ד בר"ן על 
הרי"ף ד"ה גרסינן) שאף במצוה שנהנה גופו, יש חסרון של מתעסק כשאינו יודע שזו שעת חובתו, 
אף שאין חסרון של העדר כוונה, [ותמהו בזה האחרונים כמובא להלן אות חן ומשום שיש בי 
דינים, א. כונה להגדרת המעשה, ב. כונה לקיום מצות הגברא, ובנהנה אין צריך את הכוונה 
להגדרת המעשה, אולם לקיום הגברא צריך כוונה, ואינו מועיל אלא מכח יסתמאי שיודע את 
חובתו, ובמתעסק לא יצא שהרי אינו יודע את חובתו. וכן מתבאר בדברי רעק"א (הגהות ליום 
תרועה, רייה שם) עי"ש. 

צט. ודימה זאת לדין מחשבת פיגול שנחלקו בזה הראשונים, כמובא במשנה למלך (פסולי 
המוקדשין פיייג ה"א). 


המהלך שהן 
ב' מחלוקות 


מחשבה או 
דיבור 


מעשיו 
מוכיחים 
שדעתו למצוה 


מקור לכך 
מהירושלמי 


להתכוין 
במבואות 
המטונפות 


אוצר 


עוד מצינו בלשון הגרייא בספר יהל אור (רעיא מהימנא טו. דייה באתר דמצוה) 
שבכל מצוה יש תורה, ולכן צריך לומר קודם המצוה הריני עושה כאשר 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


צז 


במבואות המטונפות, ובדיעבד יצא, ויחזור ויתקע בלי ברכה. והביאור הלכה 
(ס"ב ד"ה שמע) תמה על כך היכן שמענו שאסור לקיים מצוה במקום שיש 


ציוני הי בתורתו?. ומשמע מלשונו שצריך לומר בדיבור, אולם במעשה רב., צואה, והרי רק דברי תורה אסור לאומרם במקום שאינו נקילג. ותירץ, שאפשר 


בהלכות קריאת שמע (אות לד) כתב לכוין קודם קריאת שמע לצאת ידי חובת 
קריאת שמע, ומשמעות לשונו שמועיל בכוונה ומחשבה לחוד. 


ויש לדון באדם ששכח לכוין בפירוש, אולם מחשבתו ניכרת מתוך מעשיו, 

שהסיבה למעשיו היא המחשבה לעשיית המצוה. ושורש הנדון הוא אם 

צריך מחשבה מפורשת שמהרהר בלבו, או די בכך שיש אומדנא ברורה שכך 
הוצה בלבו. 


וכתב החיי אדם (כלל סח ס"ט) שכל הדין שבהעדר כונה לא יצא היינו כשעושה 

זאת מחמת סיבה אחרת, כגון שקורא פרשת שמע בדרך לימודו, או 
כפאוהו ואכל מצה, אבל אם קורא קריאת שמע כדרך שאנו קורין כסדר 
התפלה וכן כשאוכל מצה או תקע בשופר ונטל לולב בזמן קיום המצוה כדרך 
שרגילים לקיימה, אף שלא כיון לצאת יצא שהרי משום זה עושה כדי לצאת, 
אף על פי שאינו מכוין. וכן כתב המטה אפרים (סיי תקפט סטיז) שאפילו אם 
יודע שלא כיון לבו בשעת תקיעות לצאת, רק שמע בסתם, אלא שבא 
מתחילה לבית הכנסת על דעת לצאת ידי חובתו עם הצבור, 'סתמו כפרושו 

וכנתכוין לצאת דמי. 


ובמשנה ברורה סי" ס סק" הביא דברי החיי אדם, שכל שמוכח לפי הענין 

שעשייתו כדי לצאת, יצא. ובביאור הלכה (שם דיה ודע) הביא ראיה 
לדבריו מדברי הירושלמי (היהי:פיג היה :שהובה: בירי (ר"ה :פה דיה זה זו 
שאמרנו בהיה עובר אחורי בית הכנסת אם כיון לבו יצא וכוי פירשו בתלמוד 
המערב דוקא עובר, אבל עומד חזקה כיון, כלומר שאם נעמד במקומו כדי 
לשמוע את השופר, אף שלא חשב בפירוש את כוונת המצוה, הרי זה נחשב 
כאילו מתכוין, והיינו משום שמתוך מעשיו ניכר שרצונו לקיים את מצות שופר 
ולשם כך נעמד לשמוע כדין. והוסיף המאירי שכאשר יושב בביתו ומתעסק 
בצרכי ביתו, אין חילוק בין עומד ליושב, שהרי לא נעמד לשם שמיעת השופר, 
ורק בעומד בטל מעיסוקיו, שמתחילה היה עוסק בדבר אחר, ונעצר כדי 

לשמוע, נחשב כהוכחה שברצונו לקיים את המצוה. 


והבני יששכר בספרו דרך פיקודיך (הקדמה, הקדמה א אות ד) משמע קצת 

שחולק וסובר שצריך מחשבה וכוונה מפורשת, ובאופנים דלעיל נחשב 

שאין כאן מחשבה בלבו אלא יש אומדנא שמגלה את מה שמונח בלבו, שכך 

הוא עיקר דעתו ורצונו באופן כללי, אולם אין זה מועיל לענין הדין שמצוות 

צריכות כוונה?*, וצריך לכך כוונה מפורשת שמתכוין בלבו הנני מכוין בעשייה 
זו לצאת ידי חובת מצוה פלונית כאשר ציוני הי אלוקי. 


העולה מכך שנחלקו האחרונים האם די באומדנא המגלה לנו מהי סיבת 

העשייה שלו, וכאשר יש רצון בלבו לעשות זאת לשם מצוה, די בכך 

כדי להחשב כונת מצוה, או שצריך מחשבה ממש, לפי שדין כוונה הוא לשם 
הכוונה גופא, ולא רק כדי לפרש את המעשה לשם מה הוא נעשה. 


והנה במטה אפרים (סיי תקפח סיה) כתב שאסור לתקוע במקום שיש צואה 
או מי רגלים, כשם שאסור לקרוא קריאת שמע ולומר דברי תורה 


ק. ואפשר שזהו גם ענין אמירת לשם יחוד וכוי קודם עשיית המצוה. 

קא. וכן מוכח מדבריו (שם אות ח) לגבי טבילת נשים מטומאת נדה, שאם אינם מתכוונות 
בפירוש לשם מצוה, צידד שם שלא קיימו את המצוה, אף שבודאי נחשב שמחשבתו ניכרת 
מתוך מעשיו, ואף מברכות על המצוה, מכל מקום אם אין כוונה מפורשת, נחשב כהעדר 
כוונה. 

קב. ראה בעמק ברכה (ענין והיה מחניך קדש, אות ג). 

קג. ויש להטעים דבריו להנתבאר בייהל אורי להגר"א (הובא לעיל) שבכל מצוה יש גם תורה, 
משום שצריך לחשוב ולכוין קודם כל מצוה שהוא עושה זאת לקיום מה שנאמר בתורה כך 
וכך, ולפיכך נחשב כדברי תורה ממש. 

קד. אכן כל זה דווקא אם רשאי לכתחילה לסמוך על ה'סתמא כפירושוי, אולם לדברי המשנה 
ברורה שהובאו להלן, לכתחילה אסור לסמוך על כך, וצריך להרהר ממש, ובאופן זה נחשב 
כמהרהר דברי תורה במקום המטונף. 

קה. ובדוחק יש לומר שהמשנה ברורה חושש לדעת הידרך פקודיך' (הובא לעיל) שחולק על 
החיי אדם, ואף שמוכח מהירושלמי כדברי האחרונים, מכל מקום לכתחילה יש מקום לחשוש 
לכך, ולא להכנס לידי מחלוקת בדבר תורה. עוד יש לומר שאף שבדיעבד יצא כדברי החיי אדם 
מכל מקום יש דין לכתחילה שיתכוין בפירוש, למצוה מן המובחר, כעין מה שמצינו למאן דאמר 
מצוות אין צריכות כוונה שאין זה אלא בדיעבד, אבל לכתחילה צריך כוונה ממש, כפי שהובא 
לעיל (אות א) בשם הראשונים. ולצורך כוונה זו סבר המשנה ברורה יש צורך במחשבה מפורשת, 
וטעם הדבר שמחשבה וכוונה זו היא כדי שתהיה עבודת הלב בשלימות בעת מעשה המצוה, 
לייחד כועשיו לשם שמים, ואין זה מתקיים אלא במחשבה מפורשת. ולפיייז מתבאר שכל מה 
שחידש החיי אדם הוא לגבי כונת מצוה המעכבת לצאת ידי חובה, ומלבד זה יש חיוב לחשוב 
בפירוש, וענין זה הוא לכתחילה בלבד. אולם צריך עיון שלפי"ז נמצא שיש בי דיני כוונה אף 


כיון שמצוות צריכות כוונה לצאת ידי המצוה שציונו השם יתברך, זה גופא 
נחשב כדברי תורה?י, ומתוך כך אי אפשר לכוין במקום שאינו נקי שהרי אסור 
להרהר בדברי תורה. 


ולכאורה כל זה דווקא לפי הסוברים שצריך מחשבה ממש, אך לדברי החיי 
אדם שלא צריך להרהר ממש, אלא די בכך שמונח בלבו שרוצה 
לעשות המעשה לשם המצוה, אין זה הרהור ממש, ואין בזה איסורלי. 


וכתב המשנה ברורה (סיי ס סק") שאף שבסתמא יוצא ידי חובה, אם מחשבתו 

ניכרת ממעשיו, מכל מקום כל זה דווקא בדיעבד אך לכתחילה ודאי 
צריך שיתכוין קודם עשיית המצוה לצאת ידי חובת המצוה. וצריך ביאור בדבריו 
מדוע אין זה מועיל אלא בדיעבד ולא לענין לכתחילה, והרי בדברי הירושלמי 
מוכח שיצא ידי חובה, ולא משמע שם שהוא רק בדיעבד, וכיון שמתבאר 
בירושלמי שאף סתמא נחשב כמפרש כוונתו, ודי בכך שגלוי לפנינו שרוצה 
לקיים את המצוה, וזו הסיבה שבגללה עושה את המעשה, מדוע צריך מחשבה 

מפורשת, ומה המקור לזהלל. 


ויש לדון עוד, אימתי צריך לחשוב ולהתכוין את כוונת המצוה, האם די בכך 

שתיכף בתחילת המעשה הוא חושב לשם מצוה, או שמא צריך להקדים 

את הכונה קודם התחלת המעשה, שיהרהר יהריני עושה לשם מצוה פלונית 

שציוני הבורא יתברך שמו בתורהי. והמשנה ברורה (שם, וסיי תעג סק"א) העתיק 

את לשון הגרי"יא במעשה רב (אות לז) שצריך לכוין קודם עשיית המצוה. וצריך 

ביאור מדוע צריך לחשוב י'קודםי שעושה את המצוה, ולא די בכך שיחשוב 
בתחילת המצוה ממש?י. 


ובחובות הלבבות (שער ח פ"ג החשבון הטי) כתב 'החלק השלישי, חובות 

האברים בלבד, אין ללב בהן שום הכנסה, אלא הכוונה לאלהים 
בתחילת המעשה, כסוכה, ולולב, וציצית, ומזוזה, ושמירת השבתות והמועדים, 
והצדקה (והצומות), והדומה לזה ממה שלא יזיק העושה אותם טירוד לבו בזולת 
מעשהו, ובכגון זה אמרו חכמינו זכרונם לברכה ,רייה כח:) מצוות אינן צריכות 
כוונהילז. ומשמע קצת מדבריו שהמחשבה צריכה להיות בתחילת המעשה, על 
מנת להתכוין לשם שמים, ולא כתב שצריך להתכוין קודם התחלת המעשה. 


ועיקר דבריו הן להשמיענו שאף שאחרי התחלת המעשה נהיה לבו טרוד 

בדבר אחר, ואינו מהרהר בכך שמחשבתו לקיום המצוה, מכל מקום 

יצא ידי חובה, לפי שבתחילת המעשה חשב ותכוין לכך?", ומבואר מכך 

שהמחשבה בתחילה מועילה לכל המעשה, מכח הדין שכל העושה על דעת 
הראשונה הוא עושה (זבחים ב:)לל. 


גתכוין לשתי מצוות 
המנחת חינוך (מצוה י אות יד) דן במתכוין במעשה אחד לקיום המצוה ודבר 


אחר עמו, האם מתקיישתיכך ההלכה שמצוות צריכות כוונה, ורצה 
להוכיח שאינו מועיל מפני שאינו מייחד את מחשבתו במעשה זה לשם דבר 
אחד, שהרי מצינו כעין זה לענין מחשבת לשמה, שאי אפשר לעשותו לשם 


למאן דאמר צריכות כוונה, א. המעכבת בדיעבד, ב. לכתחילה בלבד, וצריך עיון מנין לנו מקור 
לכך, ובגמרא לא מצינו בי דיני כוונה, ובשלמא למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה דקדקו 
הראשונים מהלשון ייצא' שהוא בדיעבד לחוד, אך למאן דאמר צריכות כוונה לא שמענו שיש 
בי דינים. וראה עוד בהערה להלן בסמוך. 

קו. ויש מקום לומר שהגר"א והמשנה ברורה סברו שגדר כוונת מצוה הוא כעין מחשבת לשמה, 
שצריך לייחד את התוצאה ממעשיו שיהיה מעשה מצוה, העשוי לשם הציווי, וכדרך שביארו 
הברכת שמואל (גיטין סיי י) וקובץ שיעורים (פסחים אות קעא) לגבי מחשבת לשמה [ואינם סוברים 
כדבריהם שחילקו בין לשמה לכוונת מצוה] ולפיכך צריך לחשוב זאת קודם המעשה. 

קז. כוונתו שיש מאן דאמר שאין צריכות כוונה, ואין ראיה שהכריע כשיטה זו, ועיקר דבריו 
להוציא ממה שכתב שם בהמשך דבריו לגבי חובות הלבבות שבודאי מעכב בהן כוונת הלב 
לשמים. 

קח. והנה בהמשך דבריו כתב שלגבי חובות הלבבות לא יועיל אלא אם מהרהר בלבו כל זמן 
המצוה, ועל כך הכל מודים שמצות צריכות כוונה, וכל מה שסברו שאין צריכות כוונה היינו 
במחשבה המצטרפת למעשה שהוא חובת האיברים, כדלעיל. וביאור החילוק הוא שכאשר 
המחשבה היא מגוף המצוה, צריך לחשוב כל הזמן, ולא יועיל 'על דעת הראשונה הוא עושהי, 
אך כוונה הבאה לפרש את המעשה, די לנו במחשבה שבתחילה. 

קט. המנחת שלמה (שו"ת ח"א סי א) הקשה שהלובש ציצית בבית המרחץ במקום שאסור 
בדברי תורה, אינו יכול להתכוין כוונת מצוה כמבואר בביאור הלכה (סיי תקפח ס"ב ד"ה שמע) 
ולשיטת הביאור הלכה (סיי ס דיה וי"א) נמצא שמבטל עשה ולובש ארבע כנפות בלי ציצית, ויש 
שתירצו שמספיק כוונה פעם אחת בתחילת העשייה, וכלשון המשנה ברורה שיתכוין קודם 
שיתחיל לעשות, ואף שהפסיק באמצע ופשט את טליתו וחזר ולבשה, מכל מקום אם אינו 
מברך עתה מוכח מכך שהוא המשך ללבישה הראשונה, וכל מה שחשב בתחילה מועיל לכל 


שיטת המשנה 
ברורה 


מדוע צריך 
לכוין דווקא 
קודם המעשה 


מדוע מועיל 
אף שלבו 
טרוד במשך 
עשיית המצוה 


האם יכול 
להתכוין לשני 
דברים כאחד 


חילוק בין 
לשמה לכוונת 
מצוה 


המתכוין 
לשתי מצוות 
כאחת 


אוצר 


צח 


שני דברים כאחד מפני שבאופן זה אינו נחשב ילשמהי, כפי שמצינו בפסחים 
(ס:) שאם חושב על הקרבן לעשותו לשמה ושלא לשמה פסוללי. 


ובגמרא (פסחים לח:) דנו רבה ורב יוסף באופה מצות ונתכוין לשם תודה 

ולשם מצה, שאם תודה פסולה למצה אינו מועיל, וביאר בקובץ 

שיעורים (פסחים אות קעא) שהמתכוין לשמה ולשם דבר אחר תלוי בזה, שאם 

אין שני הדברים סותרין זה את זה, נחשב לשמה, ואם הדברים סותרין אינו 

נחשב לשמה. והוסיף שלפי"ז אם תקע בשופר לשם מצוה ולשיר יצא ידי 

חובה.ש:: זה סותר זה לזה. אך אם נתכוץ לשם דבר הסותר את המצוה; 
אפשר לומר שלא יצא כפי שמצינו בלשמה. 


ובחידושי רי שלמה (ריה סי א דייה שבתי) כתב שיש להוכיח מדברי הרייעל 

הרי"ף, רייה לב: דייה ותמהנ) שאי אפשר לכוין לשני דברים, וכוונתו 
לדבר אחר סותרת לכוונת המצוה, שהרי לגבי מתעסק ללמד תינוקות כתב, 
שכיון שכבר מתכוין למצוה לחנך התינוקות, אותה כוונה מעכבת מצוה אחרת 
שלא תחול, וכן כתב (שס) לגבי תקע ומשך בה כשתים, שלא עלתה לו אלא 
אחת [דהיינו הראשונה של אחרי התרועה ולא השניה ששייכת לפני התרועה] 
ואף למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, שדווקא תוקע לשיר שהוא דבר 
הילא ואין כוונתו בו לכלום, אינה מעכבת מלחול מצוה באותה תקיעה, אבל 
מי שמכוין בתקיעתו למצוה, אין תקיעתו עולה למצוה אחרת. ומוכח מדבריו 

שנחשב כימתעסקי שהוא גרוע מהעדר כוונה, ולכולי עלמא אינו יוצא. 


ובמשנה ברורה סי ס סקיט) כתב שהמברך ברכת המזון עם קטנים לחנכם 

במצות והוא גם חייב בברכת המזון ושכח אז להתכוין לצאת בה 

גם עבור עצמו, וכן כהאי גונא בכל המצות שעשאם לשום איזה ענין, לא יצא 

ידי חובתו, ואם כונתו בעשיית המצוה לשום איזה ענין וגם לצאת בה ידי 

המצוה יצא. ומבואר מדבריו שאפשר להתכוין לשני דברים כאחד, ונחשבת 
כוונת מצוה. 


והברכת שמואל גיטין סיי ) והקובץ שעורים (שם) כתבו עוד, שאף שהמנחת 

חינוך השוה בין ענין לשמה לענין כונת מצוה, יש לומר שאינם 
דומים זה לזה כלל, שמחשבת לשמה היא ייחוד הדבר, שחל בחפץ או המעשה 
מכח המחשבה, ויתכן שיתייחד גם בלי האדם מכח שיסתמא לשמהי, ואין 
צורך במחשבה זו מצד האדם המקיים בזה את המצוה. ומה שאין כן כונת 
מצוה אינה ייחוד הדבר אלא היא נצרכת מצד הגברא בפעולת המצוה, שצריך 
גם את הכוונה עם המעשה, על מנת לעשות לשם המצוה, ונפקא מינה שלא 
שייך בזה לומר יסתמא לשמהי. ולפיייז חילקו שלא שייך לומר שמחשבה בדבר 
הסותר למצוה תקלקל את הכוונה, שדווקא לענין היחוד שצריך לחול בדבר, 
שייך לקלקל את הייחוד כשאינו מיוחד רק לזה, אך הכוונה מצד האדם קיימת 

אף כאשר מתכוין לדבר נוסף, ואינה נגרעת מחמת שמתכוין לדבר נוסף. 


ויש לדון במתכוין לשתי מצוות כאחת, האם הכוונות סותרות זו לזו, ואינו 
יכול לקיים אלא אחת מהן, או שמא שייך לקיים את שתי המצוות 
כאחת, ואף הכוונה עולה לשתיהן. 


ובחכמת שלמה (או"ח סי תרפז) דן במקרא מגילה האם מקיים בשעת קריאת 

המגילה גם למצות תלמוד תורה, שהרי היא מכתבי הקודש. והוכיח 
שאינו מקיים זאת, שהרי שנינו (מגילה ג.) מבטלין תלמוד תורה למקרא מגילה, 
ומדוע זה נחשב כביטול תורה, והרי אף בשעת מקרא מגילה מתקיימת המצוה 
של תלמוד תורה. ומוכח מכך שאינו יכול לקיים שתיהן כאחת. וכן הובא בשם 


הלבישה שאחרי כן. אמנם עדיין יקשה על מי שלובש טלית אחרת, או שלא פטר בברכתו 
הראשונה אלא עד שנכנס למרחץ ופשט הטלית, ועתה יברך שנית בצאתו מן המרחץ, שאם 
כן אין זה שייך למחשבתו הראשונה, לפי שנסתלקו מעשיו הראשונים, וצריך עיון. 

קי. והקשה על כך שבגמרא (פסחים לח:) מצינו בחלות תודה שעשאם למכור בשוק, נחשב 
שעשה בהם תנאי שאם ישתיירו בידו הם לשם מצת מצוה, ואף שצריך שימור לשם מצת 
מצוה, התנאי מועיל. ולכאורה כיון שחישב תחילה לשם דבר אחר, הרי זה תלוי בברירה, וקיימא 
לן 'אין ברירהי. ויש להעיר שכל סברת המנחת חינוך בזה, משום שסבר שבילשמה ושלא לשמהי 
נגרע מכח מחשבת הלשמה, אכן בחדושי מרן רי"ז הלוי (מעשה הקרבנות) כתב שבאופן זה אין 
העדר מחשבת לשמה, אלא רק משום 'מחשבת פסולי של שלא לשמה, ולפיייז בכוונת מצוה 
אין חסרון כלל, כשמערב את שתי המחשבות. 

קיא. אכן יש לחלק בזה, ששם אי אפשר לקיים את שתיהן כאחד משום שתכלית המצוה 
שונה בזה מבזה, שתועלת מתנות לאביונים הוא לתועלת המקבל לשמחת היום, ומשלות מנות 
הוא להרבות רעות בין הנותן למקבל, ולפיכך יש סתירה בין שתי המצוות, אך במקום שאין 
סתירה, יש לומר שאין חסרון מצד הכוונה. 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


החזון איש (הקדמת הגרח"ק לתשובות וכתבים לחזו"א). אולם הרש"ש (מגילה ג. דייה 
שמבטלין) סובר ששתיהן מתקכות, ‏ ו שב קושית. וו בדרך אהרת. 


ומצינו שנחלקו הפוסקים אם חייב בברכת התורה על פסוקים מהתורה 

שנאמרים בדרך תתנונים או לשם קריאת שמע, וכתב הבית יוסף 
(אורח חיים סי מז דייה וא"ת) 'ועוד יש לומר דקריאת שמע ותפילה לא חשיבי 
לימוד לענין זה, דדברי תחנונים ותפלה לחוד ודברי תלמוד תורה לחוד, וקריאת 
שמע כדברי תפילות הואי. אכן הובא שם דעת הרשב"א (יא: דיה השכים) ועוד 
ראשונים שברכת התורה פוטרת אף לקריאת שמע. ומתבאר שנחלקו האם זה 
שמקיים בקריאתם מצות תפילה או קריאת שמע מפקיע את מצות תלמוד 
תורה, או שאין זה סותר, ושתי המצוות מתקיימות כאחת, וממילא חייב לברך 

ברכת התורה. 


כעין זה מצינו נדון בטורי אבן (מגילה ז. אבני שוהם סוד"ה מתנות) האם אפשר 

לקיים מתנות לאביונים ומשלוח מנות בנתינה אחת של שתי מתנות 

לאדם אחד, והובאו דבריו ברעק"א (גליון שו"ע או"ח סיי תרצה) וביאור הלכה (דיה 

או). ולכאורה יסוד הספק תלוי בנדון זה, האם קיום מצוה אחת סותר לקיום 

האחרת, ולא שייך להתכוין לשתיהן כאחת, וממילא אינו יכול לקיים אלא אחת 
מה" ה 


ו. נתכוין שלא לצאת 


עד כאן נתבאר הנידון של 'מצוות צריכות כוונהי, אם יוצא ידי חובת המצוה 

כשעשאה ללא שום כוונה, ועדיין יש לבאר מה הדין באופן שלא רק שלא 
כיון בעשייתה לקיום מצוה, אלא היתה לו כוונה הפכית, שחשב בעשייתו את 
מעשה המצוה לתכלית אחרת, האם גם באופן זה יסבור המאן דאמר מצוות 
אין צריכות כוונה שיצא ידי חובת המצוה, או שבאופן זה הכל מודים שכאשר 
כוונתו בעשיית המעשה לתכלית אחרת, אין מעשה זה נחשב לקיום מצוה. 


מצינו בתוספות (סוכה לט. ד"יה עובר) שהקשו, כיצד יקיים בנטילת לולב את 

דברי שמואל (שם) 'כל המצוות כולן מברך עליהן עובר לעשייתןי, והרי 

מיד שלוקח את הלולב כבר קיים את המצוה, ואם יברך כשעדיין לא לקחו 

בידו, הרי אין לברך כשאין המצוה מזומנת בידו. ותירצו שיקח את הלולב בידו 

ויכוין שאינו רוצה לצאת ידי המצוה עד לאחר הברכה, שבאופן זה אף למ"ד 

מצוות אין צריכות כוונה, מכל מקום אינו יוצא ידי המצוה בעל כרחו?*. וכן 
כתב הרא"ש (שם פיג סי ל להלכהליג. 


וכן כתב רבינו ירוחם (אדם וחוה, נ"ה ח"ד) בשם התוספות, שאם כפאוהו לאכול 
מצה ואינו רוצה נחשב שמתנגד ומסרב לקיים בזה את המצוה, ואינו יוצא, 
אף למאן דאמר שאין צריכות כוונהליד. 


ורבינו יונה ב. דייה ורבינ) והר"ן (עליהריייף, רייה כח? דייה גהסינן) דנו על שמיעת 

הבדלה בבית הכנסת, וכתבו בשם רבינו שמואל שכל הנדון למאן 

דאמר מצוות אין צריכות כוונה היינו בסתם, אבל במתכוין שלא לצאת לא 

יצא, ולפיז הסיק שזה הוא הטעם שנהגו להבדיל בבית אף ששמעו כל בני 

הבית הבדלה בבית הכנסת, לפי שנתכוונו שלא לצאת שם, והכל מודים שאינו 
יופא ידי חובה באופן. זהללי. 


ורבינו שמואל הוכיח זאת ממה שכתבו תוספות (יב. דיה לא), בביאור ספק 

הגמרא (שם) כשאוחז כוס שכר בידו וחשב שהוא יין ולכן היה בדעתו 
בתחילת הברכה לברך עליו יבורא פרי הגפןי, ולבסוף בירך ישהכל נהיה בדברוי 
כדין ברכת השכר. והקשו תוספות, מה משנה מחשבתו בשעת הברכה הרי 


קיב. בשדי חמד (מערכת מ כלל סח דיה גם) הביא מהישועות יעקב (או"ח סיי ס) ושאר אחרונים, 
שלפי השיטות שכל דין כוונה הוא רק מדרבנן, אף כוונה הפכית אינה מגרעת אלא מדרבנן, 
ואילו מן התורה אין חסרון בכך שמתכוין שלא לצאת. 

קיג. והבית יוסף (או"ח סי תקפט ד"ה לפיכן) הביא כך בשם אהל מועד והרשב"א. ויש להעיר 
שבתוסי הרא"ש (פסחים קטו. ד"ה אלא) כתב שלמאן דאמר אין צריכות כוונה, אף אם נתכוין 
בפירוש שלא לצאת, יצא, וצריך עיון. 

קיד. שפירש שם בדברי אבוה דשמואל, שכפאוהו ואכל מצה יצא, לא מדובר באופן זה שיודע 
שהיא מצה ומסרב לאוכלה לשם מצוה, אלא באופן שאינו יודע שזו מצה אלא כסבור חמץ 
הוא, ולכן סירב, ומשום כך יצא אף בלא כוונה, שאילו היה יודע שזו מצה אפשר שלא היה 
מסרב לצאת בה. 

קטו. הפרי מגדים (יו"ד שפ"ד סי ג דייה כתב) דן אם בכוונה הפכית צריך לומר בפה, או די 
בכוונת הלב, והשדי חמד (מערכת מ כלל סח) הוכיח מדברי רבינו שמואל לגבי הבדלה, שאף כוונת 
הלב מועילה, שהרי הציבור ששומע בבית הכנסת אינו אומר בפה שאינם רוצים לצאת, ומכל 
מקום מעכב מלצאת. 


כוונה מפורשת 
שאינו רוצה 
לצאת ידי 
חובה 


במקום 
שטועה 
ומתכוין לשם 
דבר אחר 


שיטת הרא"ה 
שאף עומד 
וצווח יצא 


כוונה בטבילה 


ראית הפרי 
מגדים מכוונה 
בשחיטה 
להתיר הבשר 


האם כוונה 
הפכית 
ומתעסק 
תלויים זה 
בזה 


אוצר 


מצוות אין צריכות כוונה. ותירצו בשם הר"י מקינון, שמצוות אין צריכות כוונה 

נאמר באופן שלא היתה לו כוונה לכלום, כגון השומע תפילה אחורי בית הכנסת 

ולא נתכוין לצאת, אבל כשנתכוין לדבר אחר לא יצאלט'. ומתבאר מכך שכוונה 

מפורשת שהברכה אינה לשם ברכה זו, עוקרת את המעשה מלהועיל עבור 

ברכה זו, ובאופן זה הוא גרוע יותר מאשר העדר כוונה לברך את ברכת 
שהכלליז. 


והעירו האחרונים שלכאורה בקושיית התוספות מתבאר שסברו שאף במקום 

כוונה הפוכה, יצא ידי חובה למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, 
וכן מוכח מדברי הראשונים שם שיישבו באופנים אחרים ולא תירצו כדברי 
הרי מקינון, שאין חילוק בין העדר כוונה למתכוין שלא לצאת ידי חובהלי". 


ומצינו שהרא"ה (כתובות צד: ד"ה ובענין) חולק על דברי הראשונים דלעיל, 

וכתב שאף יפעומדייובווה יובא. ידי חוצתו. וכןי הובא. בףיטבי"א ;היה 

כח. ד"ה שלחו) בשם הרא"ה, והובא בבית יוסף (או"ח סי תקפט דייה והר"ף. וכן 
דעת תוסי רבינו פרץ (פסחים ז: דייה וממ"ק מלולב)ליל. 


והב"ח (סיי תרנא סיד דייה ומיש בשם) דקדק שהטור לא הביא להלכה את דברי 

התוספות והרא"ש לענין נטילת לולב, שיתכוין שלא לצאת עד אחר 

הברכה על מנת שיחשב כעובר לעשייתן ומוכח מכך שחשש לשיטת הראייה 
שאינו מועיל, אלא יצא בעל כרחולל. 


יש מן האחרונים??* שהגדירו נדון זה כיכוונה הפכיתי, והביאו ראיות לשיטה 

זו שכוונה הפכית עוקרת ממנו שם מעשה מצוה. א. מצינו כעין זה חילוק 

בין העדר כוונה לכוונה הפכית, שהתוספות (חולין לא. דייה עון, בתירוץ הבי) כתבו 

לענין טבילה בלא כוונה, שטבילה בלא כוונה כלל וכגון שנפל למים באונס, 

עדיפה מטבילה שטובל לחולין ולא למעשר. וביארו תוספות, שבטבילה בלא 

כוונה כלל, יתכן שאילו היה יודע שטובל עכשיו, היה מכוין שתעלה לו הטבילה 
אף למעשר, אבל כשמכוין רק לחולין מגלה דעתו שאינו טובל למעשר. 


ב. הפרי מגדים (פתיחה כוללת חייג אות ה) הופִּיח עוד, מדין כוונה בשחישה, 
שמצינו (חולין לא.) שמועילה אף בלא כוונה להתיר, ואף נפלה סכין מאיליה 


אוצר החכמה; 


שנחשב כמתעסק, מועילה והבשר כשר, וכן נפסק בשלחן ערוך (יו"ד סי ג 

ס"א), ומכל מקום חידש הים של שלמה (חולין פ"ב סיי יגן שאם נתכוין לנחירה 

ולא לשחיטה בחתיכת סימנים כדין, אף ששחט בהכשר שחיטתו פסולהללכנ. 

הרי שכוונה הפוכה עוקרת את שם המעשה יותר מאשר בהעדר כוונה להגדרת 
המעשה. 


והנה היום תרועה (ר"ה כח. ד"ה א"ר אשי) תמה לשיטת הרא"ה שאף עומד 

וצווח שאינו רוצה לצאת, יצא, ואילו מתעסק גמור מבואר במשנה שלא 

יצא, אף למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, והרא"ה גופיה סובר (ר"ה כח. 

הו"ד בר"ן על הרי"ף ד"ה גרסינן) שאף בנהנה גופו אינו יוצא אם אינו יודע שהוא 

פסח וזו מצה, ומשום שנחשב מתעסק. ולכאורה כיצד יתכן שמתעסק יחשב 
גרוע יותר ממי שעומד וצווח בפירוש שאינו רוצה לעשות לשם מצוה. 


ורעק"א (הגהות ליום תרועה שם) כתב שאין להשוות את שני האופנים, ויש 
לומר שעומד וצווח לא יועיל לו שלא לצאת, אלא כיון שיודע 


קטז. והמהר"ץ חיות (שם) ביאר זאת על פי דברי הר"ן (על הרי"ף, רייה לד: דיה ותמהני) שלמד 
מדין ישלא לשמה' בקרבנות. שמבואר בגמרא (זבחים ג.) לחלק בין אם שחט חטאת לשם עולה 
שהקרבן נפסל, אבל אם שחט חטאת לשם חולין אין הקרבן נפסל, כיון שמינו מחריב בה, 
שאין מינו אין מחריב בה. וכמו כן במצוות, אם מחשבתו היא למצוה אחרת הרי זה מינו ומחריב 
בה, אבל אם אין מחשבתו למצוה אלא לדבר אחר שאינו מצוה, הרי זה אינו מינו ואין מחריב 
בה. ולכן כשמברך סתם בלא כוונה יצא, אבל כשכוונתו לברכה אחרת הרי זה מינו ומחריב בה 
ואינו יוצא. 

קיז. אכ[ היעב"ץ (ברכות שם) ביאר בזה, שיש לחלק בין 'טעות' לבין 'העדר כוונהי, שאמנם העדר 
כוונה לא מעכב את המצוה, אבל טעות מעכבת את המצוה, שמתוך טעותו נתכוין לעשות לשם 
דבר אחר. אמנם אף לדבריו מוכח שכוונה הפוכה ממה שצריך להתכוין, עוקרת את המעשה שלא 
יועיל, וכל מה שמועיל בהעדר כוונה הוא רק במקום ששייך לומר שאילו היה שם לבו היה מתכוין 
לשם המצוה. וביאור דברי היעב"ץ הוא כפי שכתבו הראשונים (הובאו לעיל אות א) שלכולי עלמא 
צריך שידע שהיום פסחו וזו מצה, ודווקא כשיודע שמעשה זה ראוי לצאת בו ידי המצוה, נחשב 
שיש לו שם מעשה מצוה מצד העושה, אבל כשאוחז בדעתו להיפך, אין זה אלא כמתעסק, וכן 
כשטועה ומכוין עבור דבר אחר, נעקר ממנו שם מעשה מצוה ונחשב כמתעסק. 

קיח. ובאמרי נועם (להגר"א, יג. תודייה בקורא) דן בקושית התוספות, שהביאו פירוש רשיי (שם 
ד"ה בקורא) שהקורא להגיה לא יצא אף למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, משום שאינו 
מתעסק בקריאה לשם הבנת הנקרא, והתוספות חלקו שאין זה מגרע יותר מאשר העדר כוונה 
לצאת. והקשה באמרי נועם מדוע אין זה מגרע, והרי זה כמו המברך על דעת לחתום הגפן 
וצריך לברך שהכל, שכתבו התוספות בדף י"ב שנחשב שמתכוין שלא לצאת אלא בברכה זו 
שחושב עליה, ולא לדבר אחר, וזה גרוע יותר מאשר סתם העדר כוונה, וכמו כן קורא להגיה 
נחשב שמתכוין לדבר אחר וזה גרוע יותר מהעדר כוונה. אכן מדברי התוספות מבואר שלא רצו 
לומר כדברי הריי מקינון, ומוכח שדבריו אינם מוסכמים בתוספות. 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


צט 


שבמעשה זה ראוי לקיים את המצוה, הרי זה מעשה מצוה, אולם במתעסק 
שיש לו סיבה אחרת למעשיו, ואינו יודע שעוסק בתקיעה או אכילת מצה, 
אין זה מעשה מצוה כללללני. וצריך ביאור במחלוקתם מי גרוע יותר בזה. 


ובחידושי רבי שלמה (הימן, ח"א רייה סי א) חוקר מדוע תועיל כונה שלא 

לצאת, האם משום שבעל כרחו אינו יוצא במצוה, או שלעולם 

צריך את הכוונה אלא שהיא קיימת מאיליה ואף בסתמא, אך לא כאשר הוא 
מתכוין בפירוש שלא תהיה כמעשה מצוה. 


וחקירה זו תלויה במה שהובא לעיל (אות ד) מדברי האחרונים שנסתפקו 

בטעם מאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, אם לשיטתו אין צריך 
כוונה כלל להגדרת מעשה מצוה, או שמא אף לשיטתו צריך להגדירו כמעשה 
מצוה אלא שבסתמא מתפרש המעשה לשם מצוה אף בלי כוונה מפורשת, 
על ידי שבדרך כלל נעשה באופן זה לשם מצוה. ואם נאמר שבכל מקום אין 
צריך כוונה מכח שבסתמא נחשב כאילו נתכוין למצוהל?לד, יש לומר שכונה 
שלא לצאת עוקרת את הסתמא, ואץ זה מעשה מצוה. אך אם נאמר שאין 
זה מכח סתמא, אלא מעיקר הדין אין המצוה תלויה בכוונה, אם כן אין כח 
בכוונתו שלא לצאת, לעקור ממנה שם מצוה, ובעל כרחך שעצם הדבר שאינו 

רוצה לצאת, זהו המעכב מלצאת ידי חובה. 


ונמצא שהן בי דרכים בביאור השיטה שיועיל להתכוין שלא לצאת, לשיטות 

הראשונים שצריך את היסתמא' עולה שהגדר במתכוין שלא לצאת 

שהוא יכוונה הפכיתי, העוקרת את שם המעשה מצוה. אולם לשיטות שאין 

המצוה תלויה בכוונה כלל, עולה שהגדר במתכוין שלא לצאת, שהיא יכוונה 
נגדית' כלומר שהאדם מתנגד לכך שיצא ידי חובתוקכה. 


והוכיח בחי" רי שלמה מלשון התוספות בסוכה (לט. דייה עובר) שהטעם 

שמועיל להתכוין שלא לצאת משום שבעל כרחו לא יצא. וכן הוא 

לשון המאירי (פסחים קיד: ד"ה כבר). ומבואר שאין בזה חסרון משום העדר 

כוונה, ונחשב כמעשה מצוה גם באופן זה, אלא שההתנגדות מונעת שאינו 
יוצא ידי קיום המצוה. 


אמנם מלשון רבינו יונה (יב. ד"ה ורבע) משמע כצד הבי, שכתב שדווקא 
בסתם, אבל המתכוין 'בידיעה' שלא לצאת ודאי אינו יוצא, וקצת 
משמע שהכוונה המפורשת עוקרת יותר מהעדר כוונה, ולא משום בעל 


כמו מתעסק שאינו יודע שמוטל עליו ציווי לעשות זאת לשם המצוה, וכל 
שכן אם נאמר שצריך סתמא לשמה, שאין בזה מחשבה שבסתמא מתכון 
לעשות לשם המצוה. 


ולפי"ז יש לבאר את מחלוקת היום תרועה ורעק"א, שהיום תרועה סבר 

שעומד וצווח גרוע יותר ממתעסק לפי שביסוד הדין אף למאן דאמר 
מצוות אין צריכות כוונה צריך שיהיה סתמא לשמה, ומשום כך מועיל מה 
שעומד וצווח שאינו רוצה לצאת, ולכך תמה על הרא"ה שמדין מתעסק לא 
יצא מוכח שבהעדר כוונה לגמרי לא יצא, וכל שכן בעומד וצווח שאין זו 
סתמא לשמה. אולם רעק"א סבר שטעם הדין של עומד וצווח הוא מחמת 


קיט. ראה להלן שהובאה ראית רבינו פרץ לכך. 

קכ. ובכף החיים (סיי תקפט אות נח) הביא שהאליהו רבא נסתפק בדעת האבודרהם שמא אף 
הוא דעתו כהראיה. 

קכא. חמדת שלמה (או"ח סיי כד) ישועות יעקב (או"ח סיי ס) אתוון דאורייתא (כלל כג) כתב סופר 
(שויית אויח סי" קז אות ז) אמרי בינה (אויח סי יד) חלקת יואב (סיי לג) תורת חסד (שוית סי מט 
אות ה) בית שלמה (שויית או"ח סיי טו. 

קכב. והביאו כנסת הגדולה (יוייד סי ג הגה"ט אות ה) ותמה על כך שכל הפוסקים לא הביאוהו, 
והובא אף בפרי מגדים (שם שפ"ד אות א) יד אפרים וגליון מהרש"א (שם ס"א). 

קכג. וכן כתב המהר"ם שיק (הו"ד בספר זכרון אבן ציון עמי רנ). וראה עוד להלן (אות ז) שהובאו 
דברי הביאור הלכה (סי ס ד"ה וי"א) שחילק זאת לב' דינים, א. ידיעה, ב. כוונה, וזו לכאורה 
כוונת דברי רעק"א, שהיידיעהי הוא דין בפני עצמו, שבלי ידיעה נחשב כמתעסק, שאין זה 
מעשה מצוה כלל. 

קכד. ראה שם לעיל כל הראיות לבאר כשיטה זו. 

קכה. ברכת אברהם (פסחים קיד: בענין אכילת מרור, סוכה לט. בתוסי דייה עובר). 

קכו. יש לעיין מדוע נחשב ככונה מפורשת, והרי דברי רבינו שמואל לגבי הבדלה בבית הכנסת, 
אמורים באופן שהמתפללים שם לא הרהרו בפירוש שאינם רוצים לצאת ידי חובה בשמיעה זו, 
אלא גלוי וידוע שכך הוא מנהגם שלא לצאת בבית הכנסת אלא להבדיל בביתם. ובמקור חיים 
(לחוות יאיר, סיי ) כתב שאף שלא הרהרו בפירוש שמתכונים שלא לצאת בהבדלה, מכל מקום 
נחשב שנתכוונו שלא לצאת, כיון שלא ניחא להו בכך. ובשם הגרש"ז אויערבך (שיח הלכה ח"א 
סיי ח אות ל) ביארו שכל שהוא מנהג קבוע לעשות כך, נחשב כמחשבה מפורשת שלא לצאת. 
וכעין זה מצינו בביאור הלכה (סיי קכח ד"ה דור) לגבי זר המברך בפסוקי ברכת כהנים, בלי נשיאת 
כפים, שנחשב כמחשבה מפורשת שלא לשם מצוה, כיון שהוא מנהג קבוע לברך דווקא בנשיאת 
כפים ובתפילה. 


גדר ההלכה 
שמועיל 
להתכוין שלא 
לצאת 


הוכחות 
מלשון 
הראשונים 


המשמיע 
נתכוין שלא 
לצאת והשומע 
לא נתכוין 


קושיות לדרך 
שהוא משום 
בעל כרחו 


האם צריך 
דיבור או די 
במחשבה 


קושית הטורי 
אבן מדוע 
אינו פוטר 
מבל תוסיף 


ק אוצר 


שבעל כרחו אינו יוצא, ולכן דווקא בכוונה נגדית אינו יוצא [לשיטת התוספות 

וסיעתו] אך במתעסק הוא דין אחר לגמרי שאין זה מעשה מצוה, מפני שאינו 

יודע מהציווי המוטל עליו לעשות זאת בשעת המעשה, אך עומד וצווח יודע 

הוא שיש עליו ציווי לעשות זאת, והרי זה מעשה מצוה, אף שאין רצונו בכך, 
ולשיטת הרא"ה אין זה מעכב כלל. 


בשואל ומשיב (שו"ת מהדו"ק ח"ב סו"ס א) חוקר בתוקע ונתכוין המשמיע שלא 

לצאת, והשומע לא נתכוין שלא לצאת, למאן דאמר מצוות אין 

צריכות כוונה האם יצא השומע, שהרי אף שהמשמיע אינו רוצה לצאת ידי 
חובה, מדוע זה יעכב את השומע. 


ושורש הספק תלוי בחקירה דלעיל, שאם כוונה הפכית עוקרת את הגדרת 

המעשה שאינו מעשה מצוה, לפי שאין בו סתמא לשמה, אף השומע 

לא יצא כפי שכתב הרמב"ן למאן דאמר צריכות כוונה, שאם המשמיע אינו 

מתכוין למצוה אין זה מעשה מצוה ואף השומע לא יצא. אך אם הגדר בכוונה 

שלא לצאת שהוא משום יבעל כרחו' אין זה מעכב אלא את הגברא שמתנגד 

לקיים את המצוה, אך אין זה מגרע בגוף המעשה, וכשר הוא לצאת בו ידי 
חובהל?כז. 


בחידושי רי ראובן (סוכה סיי ט) הקשה שמהראשונים??" מוכח שהטעם אינו 

משום בעל כרחו, שהרי כתבו בפתח אדעתא דחמרא וסיים 
בדשיכרא (יב.) שהטעות עוקרת את הכוונה לכולי עלמא, כדין כוונה מפורשת 
שלא לצאת. והרי שם אינו נחשב שבא לצאת בברכה בעל כרחו, שאינו מתנגד 
ומסרב לצאת ידי חובה, ולא איכפת לו לצאת ידי חובה של הברכה הראויה 
לו, אלא שהוא מתוך טעותו מתכוין להיפך, ואם נאמר שכל המעכב מלצאת 
בברכתו הוא מה שמתנגד ואינו רוצה בכך, אין שום התנגדות מצידו, אלא 
ודאי שסברתם היא שכוונה הפכית עוקרת את הסתמא לשמה, ואין כאן שום 

כוונה לברכה הראויה. 


וכן הקשה מדברי התוספות (סוכה לט. ד"ה עובר) והרא"ש (שם פ"ג סי לג) 

שהנוטל לולב קודם שבירך עליו, למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה 

יצא ידי חובה והפסיד את הברכה, והרי באופן זה אומדן דעת ברור הוא שאינו 

רוצה לצאת ידי המצוה על מנת שלא יפסיד את הברכהללל, ומדוע לא יחשב 
5 בעליפרהה 


וכעין זה מצינו שהקשה הט"ז (סיי תפט סק"ז) על דברי הרמ"א בשו"ע (שם 

סי"ד) שהשואל את חבירו כמה ימים היום לעומר והשיב לו, יצא ידי 
חובה ולא יוכל לברך ולספור שנית, והקשה הטיז שהרי אומדן דעת ברור הוא 
שאינו רוצה לצאת ידי חובה, ונחשב כמי שמתכוין בפירוש שלא לצאתלל. 


הפרי מגדים (יו"ד שפיד סיי ג דייה כתב) והחכמת שלמה (קלוגר, או"ח סיי ס סיד) 
נסתפקו האם צריך לומר בפיו שאינו רוצה לצאת, ואם רק חשב כך 
בלבו, הרי זה כדברים שבלב שאינם דברים, או שמא מועיל אף מה שבלבו 
אינו רוצה לצאת ידי המצוה, ולכאורה הנדון תלוי בצדדי החקירה דלעיל, שאם 
כוונה הפכית עוקרת את שם ה'מעשה מצוהי, די לנו בכוונה בלב, שאין דבר 
המתנגד למה שמתכוין בלבו, אולם אם מה שאינו רוצה מועיל לעכב את 
המצוה מצד שוה בעל כרחו, יש לומר שיש בכך חסרון של ידברים שבלבי, 
שהרי במעשה מונח הכח להועיל כמעשה מצוה, ומחשבת לבו באה להתנגד 
לזה, ובזה שייך הכלל שאין כח בלב לעקור מה שעושה להדיא. 


הטורי אבן (ר"ה כח: דייה מצות) חולק על הראשונים דלעיל, וסובר כהראייה 

שאף אם עומד וצווח שאינו רוצה לצאת ידי המצוה, יצא, למאן דאמר 
מצוות אין צריכות כוונה. והוכיח כדבריו מכח קושיא מהגמרא (עירובין צה.) לגבי 
בל תוסיף, שאם מצא תפילין בשבת שאינו זמן תפילין לובשם זוג זוג ומכניסם, 
והקשו בגמרא שלכאורה עובר בבל תוסיף, ותירצו שלמאן דאמר צריכות כוונה 
אינו עובר מפני שאין כוונתו לשם מצוה, וכשם שלקיים צריך כוונה כך לעבור 
בבל תוסיף צריך כוונת מצוה. אך למאן דאמר שאין צריכות כוונה יעבור בבל 


קכז. וראה בשדי חמד (מערכת מ, כלל סח ד"ה וראיתי). והנה ברבינו חננאל (ר"ה כח. דיה אמר) כתב 
שהתוקע לשיר לא יצא, למאן דאמר צריכות כוונה, היינו שתקע לשם דבר אחר, והשומע ממנו 
ונתכוין לשם תקיעת מצוה יצא, ורק התוקע לא יצא. ומבואר מדבריו ששייך לחלק את מעשה 
התקיעה בין התוקע לשומע, שהמתכוין כראוי יצא ידי חובתו. וראה בחידושי רי שלמה (ריה סיי 
אא שדן בדברין: 

קכח. התוספות בשם הר"י מקינון, ורבינו יונה, שצוינו לעיל. 

קכט. ואפור לקיים מצוה בלי לברך עליה, כפי שחייבו חכמים שיברך עליה עובר לעשייתה, 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


תוסיף, מפני שאינו תלוי בכוונתו. ויש להקשות שהרי אף לשיטתו מועילה כונה 
מפורשת שלא לצאת ידי המצוה, ובאופן זה שאינו ראוי לצאת ידי צוה, 
לא יעבור בבל תוסיף, כמו בהעדר כוונה למאן דאמר צריכות כוונה. וכבר עמד 
בקושיא זו בתוסי רבינו פרץ (פסחים ז: ד"ה וממ"ק מלולב) והוכית מכך שלא 


תועיל כונה מפורשת שלא לצאת ידי חובה. 


ובקובץ שיעורים (ח"ב סיי לג אות ב) תירץ לפי דברי האחרונים שהמעשה 

נחשב 'מעשה מצוהי אף כשנתכוין שלא לצאת, אלא שאינו יוצא 

ידי מצוה בעל כרחו, לפי"ז עדיין זה נחשב כמעשה מצוה לגבי בל תוסיף, 

ואין המחשבה שמתכוין שלא לצאת מגרעת אלא בקיום המצוה, ולא בהגדרת 

המעשה כמעשה מצוה. ואינו דומה להעדר כוונה שפוסל את המעשה מצוה, 

למאן דאמר שהכוונה מעכבת, שלשיטתו כאשר אין כוונה, אין זה מעשה מצוה 
כלל ולא שייך לעבור בבל תוסיף. 


האחרוניםלל* כתבו ליישב קושיתו, אם נאמר שכונה מפורשת מעכבת שאינו 

יוצא ידי חובתו, משום שהוא בעל כרחו, יש לומר שכל זה 
דווקא במצוה שיש בידו הברירה לבחור אם לקיימה עתה או לאחר מכן, ואינו 
מחויב לקיים דווקא במעשה שעשאו עכשיו, לכך ניתנה היכולת בידו לעכב 
את קיום המצוה לכשירצה בכך, אולם כאשר המצוה היא תמידית בכל רגע 
ומחויב בה הן עתה והן לאחר מכן, אי אפשר להתנגד שלא לצאת עתה ידי 
חובתו, שהרי מבטל בכך את המצוה לגמרי. ולכך בתפילין שהיא מצוה תמידית 
אינו רשאי להתנגד ולהתכוין שלא לצאת, ויוצא אף בעל כרחו, ואף לענין בל 

תוסיף הרי זה מעשה מצוה גמור. 


המשנה ברורה כתב בכמה אופנים שאף מי שלא חשב בפירוש שלא לצאת, 

מכל מקום נחשב כמחשבה מפורשת, א. לגבי זר המברך לחבירו 
בפסוקים של ברכת כהנים, שלא בכוונת מצוה, שיש איסור עשה על זר שלא 
לברך על הדוכן כמבואר בגמרא (כתובות כה.) ובשו"ע (סיי קכח ס"א), ומכל מקום 
אם לא חשב בפירוש שלא לשם מצוה אינו עובר באיסור, ואף למאן דאמר 
שאין צריכות כוונה, משום שלאחר שחכמים קבעו שאין כהנים מברכים אלא 
בנשיאת כפים ובתפילה, כל המברך באופן אחר נחשב כאילו חשב בפירוש 

שלא לשם מצוה (ביאור הלכה סיי קכח דייה דזר). 


ב. לגבי ציבור שסופרים ספירת העומר בעוד יום, והוא מנהגו שלא לספור 

אלא לאחר שתחשך שהוא לילה ודאי, ושמע מחבירו את הברכה והספירה, 

לא יצא אף שלא חשב בפירוש שלא לצאת, כיון שמנהגו שלא לצאת בספירה 

זו, אלא לספור משתחשך, נחשב כמחשבה מפורשת ששותק ואינו סופר מפני 
שרצונו שלא לצאת (ביאור הלכה סיי תפט דייה ואפילו). 


ג. לגבי המברך עם קטנים לחנכם, והיה צריך גם הוא לברך ולא נתכוין לשם 

מצוה, כתב המשנה ברורה (סי" ס סק"ט) שלא יצא אף למאן דאמר מצוות 

אין צריכות כוונה, כיון שרגיל לעשות זאת שלא לשם המצוה, הרי זה כמכוין 
בפירוש שלא לצאת ידי הברכה. 


ויש לדון במצוות דרבנן לפי השיטות שהובאו להלן (אות ח) שלכולי עלמא 

אין צריך כוונה, האם תועיל בהם כוונה הפכית שלא לצאת ידי המצוה. 

וכתבו הפרי חדש (סיי תפט סק"ד) ושו"ע הרב (סיייב) שאף בדרבנן מועיל להתכוין 

שלא לצאת, אף לשיטות הללו שאין צריך כוונה. וכן דעת הראש יוסף (יג. דייה 
דע) והביאור הלכה (סיי ס דייה לצאת). 


והוכיח הראש יוסף כן מדברי הבית יוסף (ס* תקפט דיה לפיפך) שפוסק 

שמועילה כוונה שלא לצאת, ושלא כדעת הרא"ה דלעיל, ולכאורה 

מה הנפקא מינה בזה, והרי הלכה היא שצריכות כוונה, ובודאי שיועיל להתכוין 

שלא לצאת, אלא ודאי שהנפקא מינה היא בדרבנן שאין צריכות כוונה, ומכל 
מקום מועילה כוונה שלא לצאת. 


והפרי מגדים (או"ח סיי תרנה משב"ז סק"ה) העלה סברא מחודשת, שבדרבנן 
יודה הרא"ה שאפשר לסרב שלא לצאת, שכל מה שסבר שאינו מועיל 


ושנינו (תרומות פ"א מ"ב) שאם אינו יכול לברך כגון שהוא ערום, לא יעשה את המצוה בלי 
בכה: 

קל. וכתב שאכן כך הדין בדיעבד שלא יצא, ויכול לחזור ולברך ולספור שנית, וכל דברי הרמ"א 
הם לרווחא דמילתא, שעדיף לכתחילה לא להכניס עצמו לידי חשש וספק שמא יצא ידי חובתו. 
קלא. חמדת שלמה (אוייח סי כד) ישועות יעקב (אויה סיי ס) אמרי בינה (או"ח סיי יד הכתב סופר 
(שו"ת או"ח סיי קז אות ז) תורת חסד (שו"ת סיי מט אות ה) בית שלמה (שו"ת או"ח סיי טו) חלקת 
יואב (סיי לג). 


האחרונים 
לקושיא זו 


במקום שיש 
מנהג קבוע 
נחשב 
כמחשבה 
מפורשת 


במצוה דרבנן 


בנהנה 


כוונה בנטיעת 
אילן 


יכולים 
להתקיים שני 
הכוונות 


כוונה הפכית 
מונעת את 
הסתמא 


אוצר 


לסרב לצאת ידי המצוה, משום שיש עליו גזירת מלך שמחויב לקיימה, ולכן 

אין לו כח להתנגד בתורת שאינו רוצה לקיים את המצוה, ומה שאין כן בדרבנן 

כיון שאינו גזירת מלך, רשאי לומר שאינו רוצה לקיים במעשה זה, ושומעים 
ל 


ושיטת החק יעקב סי תעה ס"ק יח) שבמרור שהוא מצוה דרבנן יצא אף בלא 

כוונה, ואף במתעסק גמור, שאינו יודע שהיום הוא פסח, או שאינו 

יודע שזה מרור, יצא. ולפייז לכאורה אף מי שמתכוין בפירוש שלא לצאת, 
טאק 


עוד יש לדון לשיטת הרמב"ם (מצה פ"ו ה"ג וסיעתו, כמובא להלן (אות ז) 

שבנהנה גופו אין צריך כוונה, ולכך במצוות של אכילה יצא אף בלא 

שנתכוין לשם מצוה, כיצד הדין אם נתכוין בפירוש שלא לצאת ידי חובה, 

האם מעכב את קיום המצוה, או שמא בנהנה גופו לעולם מתקיימת המצוה 
בעצם המציאות שאוכל ונהנה גופו. 


ודקדק הפרי מגדים בדברי המגן אברהם (סיי תעה סקי"ד) שלסברת הרמביים 
שבנהנה אין צריך כוונה, אף אם נתכוץ שלא לצאת יצא, אלא די 
בכך שיודע שהיום פסח וזו מצה, שאינו בגדר 'מתעסקי ואין צריך יותר מכך. 


אולם בדברי המאירי בפסחים (קיד: דייה כבר) מבואר שאם נתכוין שלא לצאת, 
אינו יוצא בעל כרחו, ואף בנהנה גופו שאין צריך כוונת מצוה, וביאור 

מחלוקתם הוא שהנדון תלוי בצדדי החקירה דלעיל בגדר הדין שמועילה כוונה 

הפכית לעכב שלא יצא ידי חובה, שהמאירי סבר שהוא מדין יבעל כרחוי 

שכוונה נגדית מועילה שלא קיים את המצוה, והמגן אברהם סבר שהוא מדין 

יכוונה הפכיתי שעוקרת מהמעשה שם מעשה מצוה, וכל זה במעשה התלוי 
בכוונה, ולא בהנאת הגוף, שהמציאות גופא היא קיום המצוה. 


והביאור מרדכי (פסחים פ"י אות קכא) כתב לחלק בזה, שלמאן דאמר צריכות 
כוונה, ומדין נהנה הוא שיוצא בלא כוונה, מכל מקום אם נתכוץן 

שלא לצאת, לא יצא. אך למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, מועיל מה 
שנהנה גופו שיצא בכל ענין אף במתכוין שלא לצאת. 


הקשה האתוון דאורייתא (כלל כג דה עוד), מדברי הגמרא (סוטה מג:) לגבי 

אילן שנטעו לסייג ולקורות שפטור מערלה, ומכל מקום אם יחזור 
ויחשוב שרוצה באותו אילן לפירות יתחייב בערלה. ולמדו זאת מאילנות שעלו 
מאליהן ללא שום מחשבה בשעת נטיעתם, שמכל מקום חייבים בערלה, וכיון 
שלא נצרך מחשבה בשעת הנטיעה, אם כן כשחשב בשעת הנטיעה לדבר 
הפוטר, כגון סייג וקורות, ואחר כך נמלך וחושב לפירות מתחייב בערלה. אם 
כן מבואר בדברי הגמרא, שהשוותה מקום שיש העדר כוונה, למקום שיש כוונה 

הפוטרת. ולא חילקו כנ"ל שכשיש כוונה הפכית זה יותר גרוע. 


ותירץ האתוון דאורייתא בכמה אופנים: א. שכוונה הפכית מגרעת רק כאשר 
היא סותרת את הכוונה הנצרכת, ולא יתכן שיהיו שני הכוונות יחד, 

וכגון ברכת הגפן שהיא סותרת ברכת שהכל, וכן כשמכוין לא לצאת ידי חובת 

המצוה, שלא יכול לכוין יחד עם זה שרוצה לצאת ידי חובת המצוה. אבל 

בנידון של ערלה, הרי גם כשמכוין בנטיעת האילן לגדר ולקורות, יכול לכוין 

יחד עם זאת גם שרוצה את הפירות לאכילה, ובאופן זה אין כוונה הפכית 

מגרעת. אלא שהקשה על חילוק זה מכוונה בטבילה הנ"ל, ששם הרי כוונתו 
לחולין אינה סותרת שיחד עם זאת יכול לכוין גם למעשר. 


ב. עוד תירץ, על פי דברי הראשונים שביארו את סברת מאן דאמר מצוות 

אין צריכות כוונה, שאין הפירוש שאין נצרך למעשה המצוה כוונה כלל, 
אלא שמעשה המצוה גם כשנעשה ללא שום כוונה נחשב בסתמא כאילו כיון, 
וכמו לענין קרבנות שמבואר בגמרא (זבחים ב:) שגם בסתמן עומדים לשמןלל. 
ולכן זה שייך רק בהעדר כוונה, אבל כוונה הפכית הרי אין לומר שסתמן לשמן, 
שהרי מחשבתו מפורשת לכוונה אחרת. נמצא לפי זה שהחסרון בכוונה הפכית 
אינה מחמת אותה כוונה, אלא מחמת העדר הכוונה הרצויה, והכוונה ההפכית 
רק גורמת שלא נאמר שבסתמא עומד לשמה. ואם כן בערלה שאין נצרך 
לשום כוונה, שהרי אפילו אילנות שעלו מאליהן חייבים, אף שלא נעשה בהם 
מעשה כלל, וכיון שבערלה אין נצרך אפילו 'מעשה האדםי, כל שכן שאין צריך 

לוגה פלל, ולכ גם כוונה הפפית אין בח חסהוןללה. 


קלב. וראה בשדי חמד (מערכת מ, כלל סא) ובספר בנין יחזקאל (ראיובסקי, על פתיחה כוללת לפמ"ג 
ח"ג, מי באר סק"ז לה.) באריכות שיש לומר לפי השיטות שעיקר דין כוונה הוא מדרבנן (לעיל אות 
ב) אין גוזרין גזירה לגזירה, ולכך בדרבנן אין צריך כוונה לעיכובא, ואף כוונה הפכית אינה מגרעת. 
קלג. ויעויין להלן בענין לפרש לשמה בדיבור, בדברי הנודע ביהודה שגם ביאר כנ"ל. 

קלד. עוד כתב שם לדון בחילוק נוסף, עיי"ש. 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


קא 


ג. תירוץ נוסף תירץ, שאמנם תמיד כוונה הפכית גרועה מחסרון כוונה, אולם 
אפההאנק הפוונה' ההפפית. ניתן לבטל על ידי מתשבה, כמבואר בגמרא (קידושין 
נט:) שמחשבה מבטלת מחשבה, ולכן בדין ערלה שלאחר שחשב לסייג וקורות 
שוב חשב לפירות, ביטלה המחשבה השניה את הראשונה, אלא שכיון 
שהמחשבה השניה היתה רק לאחר נטיעת אילן, אף שביטלה את המחשבה 
הראשונה, מכל מקום נשאר שהנטיעה היתה ללא שום מחשבה, ולזה צריכה 
הגמרא להביא ראיה שאף אילנות שעלו מאליהן ללא שום מחשבה חייבים 
בערלה. 


ז. באכילה 


נחלקו הראשונים האם בכל המצוות צריך כוונה, או שבמעשה אכילה שהגוף 
נהנה, הכל מודים שאין בהי כוונת פצוה 


שורש הנדון שבגמרא (ר"ה כח.) סבר אבוה דשמואל שאם כפאוהו ואכל מצה 

יצא, ואף שלא נתכוין לשם מצוה. ורבא [ויש גורסים?י? רבה] אמר 

יזאת אומרת מצוות אין צריכות כוונהי. ולפי"ז כתבו התוספות (פסחים קטו. דייה 

מתקיף) והרא"ש (ריה פיג סיי יא) שלהלכה פוסקים כמאן דאמר צריכות כוונה, 

ולפי"ז האוכל בלי כוונה לא יצא וצריך לחזור ולאכול שנית. ומקור דבריהם 

בסוגיא בפסחים (קיד:) שריש לקיש סבר שצריכות כוונה אף לענין אכילת 
מרור, הרי שאף בעניני אכילה צריך כוונה. 


אכן הרמב"ם (חמץ ומצה פ"ו היגן פוסק כאבוה דשמואל שהאוכל בלא כוונה 

יצא, אף שפסק בהלכות שופר (פ"ב הייח) שצריכות כוונה, וכתבו הריץ 
(על הרי"ף, ריה שם דיה גרסינן) ומגיד משנה (שופר שם) שטעמו הוא שאין הלכה 
כדברי רבא שמפרש את דברי אבוה דשמואל כמאן דאמר מצוות אין צריכות 
כוונה, אלא שיטתו זו היא אף למאן דאמר צריכות כוונה, ומשום שבמקום 
שנהנה גופו הכל מודים שאין צריך כוונה מפורשת, ואף שאכל בלי כוונה יצא. 


ובטעם הדבר ביארו??ל' שהוא כעין ההלכה שמצינו (קדושין מג. סנהדרין סב: 

כריתות יט:) לגבי מעשה עבירה, שמתעסק בכל התורה פטור, ובחלבים 
ועריות חייב לפי שנהנה, והיינו שאם בשבת לא נתכוין לתלוש את המחובר 
אלא כסבור שהוא תלוש, ונטלו ונתלש, נמצא שלא ידע ולא התכוין לתלישה, 
ומשום כך פטור. אך אם היה חלב בפיו וסבור שהוא רוק ובלעו, ולא נתכוין 
לבליעת אוכל לשם הנאה, מכל מקום חייב אף שהוא 'מתעסקי שאין לו כוונה 
כלל למעשיו, משום שנהנה גופו. הרי שבמקום הנאת גופו אין חסרון בכך 

שלא נתכוין למעשה. 


וכתבו עוד, שכך מבואר בגמרא (ר"ה כח.) שהיתה הוה אמינא לפרש בדברי 

אבוה דשמואל, שדווקא באכילת מצה מועיל בלי כוונה, אך בתקיעת 
שופר צריך כוונה והתוקע לשיר לא יצא, ופירש רשיי (דיה מהו) שהטעם לכך 
הוא, 'אכול מצה קאמר רחמנא והא אכל ונהנה באכילתו, הלכך לאו מתעסק 
הוא, שהרי אף לענין חיוב חטאת אמרינן (כריתות יט:) המתעסק בחלבים 
ובעריות חייב, שכן נהנהי. וביארו הרין ומגיד משנה, שהרמביים סבר שאכן הן 
בי שיטות בסוגיא בביאור שיטת אבוה דשמואל, ורבא סבר שאין לחלק בין 
נהנה לשאר עשייה, ובכל ענין צריך כוונה, ומשום כך הוכיח שלאבוה דשמואל 
בכל האופנים אין צריך כוונה, אך ההוה אמינא בסוגיא שם סוברת שיש חילוק 
בין נהנה לשאר עשייה, וכל מה שאמר אבוה דשמואל היינו דוקא באכילה, 
ובשאר מצוות מודה שצריכות כוונה. וצריך ביאור מהו שורש המחלוקת בזה. 


ויש לדון כיצד השוו דין מתעסק ונהנה בעבירה, לדין כוונה במצוות. והנה 

בעיקר ההלכה שבנהנה חייב אף על מתעסק מצינו בזה בי דרכים. א. 
המקור חיים (להגרייי מליסא, הלי פסח פתיחה לסיי תלא) הביא דברי המגן אברהם 
(סיי תלד סקי"ה) שאם שהה חמץ בפסח בביתו בשוגג, עבר בבל יראה ובל ימצא 
אף שלא ידע כלל שהחפץ בביתו. והקשה המקור חיים שהרי מתעסק הוא, 
ואינו כמו שוגג שיודע שהחמץ בביתו וכסבור שאין איסור בכך, אלא אינו יודע 
כלל שמשהה חמץ ברשותו, ונחשב כמתעסק גמור שאינו עבירה כלללל. 
ותירץ, שיש בי מיני עבירות בתורה, א. 'מעשה עבירה', שהעבירה בפעולת 
האדם, ועצם עשיית התוצאה שמתייחסת אליו, וההתעסקות בה זהו גופא 
העבירה, ב. שהעבירה בתוצאה לחוד, ואף שקיימת מאיליה זה הוא גוף העבירה, 
ועד כמה שזה נגרם מכח האדם הוא אחראי לזה, ועובר בכך. ונפקא מינה 


קלה. רמב"ן במלחמות הי שם ובפסחים קיד: דייה ועוד הא דתניא. 

קלו. וכן כתב הראב"ד (בהשגות על בעל המאור פסחים קיד. ד"ה וההיא). 

קלז. מדבריו הוכיחו האחרונים שחולק על דברי רעק"א (שו"ת חיא סי ) שמתעסק הוא רק 
פטור מחווב: חסאת, וש עבירה בדבר, אלא המקור חיים סבר שהוא היתר גמור ואינו מעשה 
עבירה כלל. 


מחשבה 
מבטלת 
מחשבה 


טעם ההלכה 
שבנהנה אין 
צריך כוונה 


כיצד השוו דין 
מתעסק 
בעבירה 

לכוונה 

במצוות 


קב אוצר ז. מצוות צריכות כוונה עיונים 


לענין מתעסק ובלי כוונה, שהכוונה נצרכת רק במקום שהעבירה תלויה במעשה ‏ וביארו האחרונים שיש לומר כן, שהנה יש לחקור מהו גדר מעשה המצוה של 
שלו, ובלי כוונה נחשב שנעשה מאיליו ואינו מתייחס אליו, וממילא אין כאן ‏ אכילת מצה, האם מתקיים בימעשה אכילה' היינו שהאדם מתעסק בפעולה 
ימעשה עבירהי. שעצם המציאות שנתלש מחובר מחמתו בשבת, אינו מלאכה ‏ של לעיסה ובליעה לתוך מעיו, וההתעסקות באכילה שפועלת את התוצאה 
ואינה עבירה, אלא רק ימעשה תלישהי הוא מלאכה, ואינו נחשב 'מעשהי על שנאכל במעיו, היא גופא המצוה, והתוצאה היא רק היכי תימצי שתהיה פעולה 
שם התלישה, אלא במתכוין ולא במתעסק שאינו מתייחס אליו. ומה שאין כן ‏ של עשיית המצב שנאכל, או שגוף המצוה הוא במצב שנהנה בטעם המצה 
בעבירה שתלויה בתוצאה לחוד, ואין צריך 'מעשה עבירהי בזה, עצם הדבר ‏ או נהנה במעיו משביעת המצה, והפעולה של האכילה היא רק היכי תימצי 
שהתוצאה קיימת, זהו גופא העבירה. ולכן בעבירה שנהנה גופו וזהו החפצא | והכשר מצוה להגיע למצב שנאכל במעיו ונהנה ממנה. ובדעת הראשונים 
דאיסורא, שהגוף של הישראל נהנה הנאת אכילה מחלב או ביאת עריות, ואף ‏ שסברו שאין באכילת מצה חסרון של מתעסק, יש לומר שגוף המצוה מתקיים 
שלא עשה זאת בכוונה, יש את החפצא המתועב של העבירה, ונחשב שעבר ‏ במצב שנוצר מכך שגופו של הישראל נהנה מאכילת מצה, בהנאת גרונו בטעם 
בשוגג. וכמו כן משהה חמץ ברשותו, אין צריך 'מעשהי כדי שיהיה גוף העבירה, ‏ המצה, או בהנאת מעיו ששבע ממנה?**. ולכך אף שאינו מתכוין ולא מתייחס 
אלא עצם המציאות שהחמץ שוהה בביתו הוא החפצא דעבירה, ולכן אף שאינו ‏ אלע כימעשה אכילהי, אין צריך 'מעשה אכילהי שפועל את עשיית התוצאה 
מתכוין לכך ואינו ידע מכך, העבירה נעשית, שאף שלא מתייחס אליו כיעשייתי ‏ שאוכל ונהנה, אלא גם בלי 'מעשהי, מתקיימת המצוה במצב המציאותי שנהנה 
הדבר, מכל מקום נעשה הדבר האסור. וכן כתב באתוון דאורייתא?ל" (כלל כד) גופן קמב. 
שעיקר ההלכה של מתעסק היא שאין המעשה מתייחס אליו, ובנהנה עובר 
גם בלי שיתייחס אליו 'עשיית' התוצאה, אלא אף במה שנהיה מאיליו הוא 
עובר. 


ולדרך הבי שנתבארה באחרונים שבמקום שנהנה מתייחס הכל למעשיו כאילו 
נתכוין, אף שלא נתכוין לכך, כתב המרחשת (שו"ת ח"א סי מב אות ד) 
שיש לומר כן אף במצוה, שבמקום שנהנה נחשב כאילו נתכוין, וביאור הדברים 


אופן נוסף ב. אולם האחרוניםקלט ביארו באופן אחר, שעל ידי שנהנה נחשב כאילו התכוין הוא שכל החסרון של מעשה מצוה בלא כוונה הוא משום שנחשב כמתעסק, 


שההנאה 
מחשינה | לכך, ואף שבמציאות הוא מתעסק בדבר אחר, ועושה בלי כוונה, מכל ‏ וכנעשה מאיליו ולא על ידי האדם [כפי שהובא לעיל (אות ג]?, שאין בזה 


eS‏ "י" מקום אין חסרון בחשיבות העשייה ונדון כאילו היה בכוונה. ובקהלות יעקב את חלות שם 'מעשה מצוהי לפי שפעולת האדם אינה מקבלת שם לפי עשייה 
(שבת סיי לה) הוכיח כדרך זו, שהתוספות (סנהדרין סב: דיה להגביה, בתירוץ הא ז, וכגון בנטילת לולב או תקיעת שופר, אם לא נתכוין למצוה, נחשב פעולה 


כתבו שאף לענין מלאכת שבת שייכת הסברא שכן נהנה לחייבו במתעסק, של אחיזת חפץ והשמעת קול שיר, ואין זה מקבל את שם המעשה מצוה, 
הוא בכך שגופו נהנה, אם כן לא שייך לומר כך לגבי מלאכת שבת, ששם אין | אלו כל מה שנעשה, ונחשב 'מעשה מצוה' גמור של אכילת מצה, ששם 
איסור מצד ההנאה כלל, אלא ודאי מוכח שההנאה גורמת להחשיב את | הפעולה נקבע בתורת שמתייחס אליו כל מה שנעשה בשעה שנהנה גופולמד. 


המעשה, ואף שלא נתכוין נחשב כאילו נתכוין. 
| ה ו ו בשלחן ערוך (או"ח סיי תעה סיד) כתב כדעת הרמב"ם שאכל מצה בלי כוונה שיטת השלחן 
ערו 


יצא, וכפי שביאר בבית יוסף (שם דיה והרמבים) שהוא מטעם שבנהנה 
הפו תין צריךיפוונה, ואף שהשלחן עהוהיפוסק עאוייחו סי ס .סיד סי תקפטיסיה) 
שכל המצוות צריכות כוונה, מכל מקום באכילה אין צריךקמה. 


ויש שביארו זאת, שאף במקום שעיקר העבירה היא בימעשה העבירה' ולא 
רק במצב שנוצר מאיליול5, ובכל מתעסק ואינו מתכוין הרי זה מגרע 
בהתייחסות התוצאה למעשיו, ונדון כאילו נעשה מאיליו ואין בזה 'מעשה 
= | עבירה' מצידו, שאין חשיבות לכל מה שנעשה אלא אם כן מתכוין לכך. לכל והקשו האחרונים?"י סתירה בדבריו, שכתב שם סי תעה סיד) שאם אינו 
= מקום כשנהנה גופו מתייחס אליו כל מה שנעשה, שאי אפשר לנתק ולהפריד ידע שהיום יום טוב, או שזו מצה, לא יצא, ודינו כמתעסק שלא 
מהאדם את מה שעושה בשעה שנהנה גופו, והעשייה קשורה ושייכת אל" יצא, והיינו כשיטת הרא"ה (ריה כח. הויד ברין על הרייף דיה גרסינן). וקשה כיצד 
לגמרי מפני שהוא מרגיש ונהנה בגופו, ואף שלא נתכוץ לא נגרע בש"כות ‏ פסק כדברי הרא"ה בזה, והרי כל הדין של מתעסק שייך רק במקום שצריך 
המצב שנהיה ממעשיו, ומתייחס אליו בשלימות. וזו כוונת האחרונים בה כונה, אך בנהנה שאין צריך כלל כוונה מדוע יש חסרון כשאינו יודע שעושה 
שאמרו שנדון כאילו נתכוין, והיינו שיש שייכות בין התוצאה למעשה, !לה את המצוה, והרי המציאות של קיום המצוה נעשית אף שאו ודע בכף= 
התייחסות לכל מה שנעשה כמו במי שעשה בכוונה גמורה, ורק במעשה שא = ונתבאר לעיל שזהו יסוד הסברא שבנהנה אין צריך כוונה, ואין חילוק בין העדר 
בו הנאה, דנים את הפעולה לא על שם המעשה היבש שבה, אלא לפי הכוינה ‏ כוונה למתעסק, וכן מוכח מלשון המאירי (פסחים קיד: דיה כבר). והרא"ה שסבר 


שבה, והמעשה היבש אינו קובע את שם המעשה של האדם. שלא יצא בעל כרחך חולק על הרמביים שסבר שבנהנה גופו אין צריך כוונהקמ', 
וכיצד פסק השולחן ערוך כשתי השיטות קמח. 
ביאור ענין ויש לדון לפי בי הדרכים דלעיל לגבי מתעסק בעבירה, כיצד נפרש את הדין 
ר של נהנה גופו לגבי כוונה במצוות. ולפי דרכם של המקור חיים והאתוון ‏ ויש מי שכתבלמ5ל ליישב שהשלחן ערוך סבר שיש בי דינים בכוונת מצוה, 
9 דאורייתא, שנהנה גופו נחשב שהעבירה היא בעצם המצב שנוצר במציאות, א. כוונה, ב. ידיעה, שדין כוונה הוא שצריך שתהיה כוונה לשם מצוה על 


ולא על שם העשייה של האדם, צריך ביאור כיצד נאמר כך במצות אכילה. ‏ מנת שיחול בו שם 'מעשה מצוהי מצד הגדרת הפעולה, וזהו כעין דין כוונה 


קלח. וכן כתבו בחלקת יואב (שו"ת או"ח סיי ז) וקובץ שעורים (ח"ב סיי כג אות ). קמד. יש להוסיף ביאור לכך, שהאחרונים [ישועות יעקב (או"ח סיי ס) שואל ומשיב (מהדו"ו ח"א 
קלט. ביאור הלכה (סיי ס ס"ד דייה י"א, סיי תעה ס"ד ד"ה אבל) מרחשת (שויית ח"א סי מב אות ד) סיי יז) ושאר אחרונים] נקטו בסברת המאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, כמשמעות לשון 
קהלות יעקב (שבת סיי לה). רבינו יונה (יב. ד"ה ורבינו) ‏ שהמעשה במקום הכוונה, ומה שאין כן באמירה שאין שום מעשה 
קמ. ולא נאמר כדברי המקור חיים שהחיוב הוא בגלל המצב שנוצר בתוצאה. צריך את הכוונה, וביארו כוונת דבריו שאמנם צריך כוונה לכולי עלמא, וכדי להחשיב את 


קמא. ויש לדון מנין לנו לומר כך, ושמא המצוה היא במעשה האכילה דווקא. אכן האחרונים המעשה, אלא שהמעשה נחשב כאילו יש בו כוונה, שהרי עשה את החלק העיקרי ממה שהתורה 
הוכיחו שהמצוה מתקיימת בהנאת גופו ולא במעשה האכילה, מדברי הרשב"ם (פסחים צט: ד"ה ציותה לעשות, ויש לזה את חשיבות המעשה, וכאילו יש כוונה במעשיו, ועל דרך זו יש לומר 
משום) שאסור לאכול כזית מצה של מצוה על השובע, אלא כשהוא רעב. והרמב"ם (פירוש ‏ בנהנה למאן דאמר צריכות כוונה, שבהנאה כיון שהחשיבות של המעשה היא גדולה, נחשב 
המשניות פסחים פיי מ"א) כתב יומפני זה חייבנו זה החיוב לפי שאכילת מצה בלילה הראשון חובה כאילו מתכוין, והמעשה וההנאה במקום כוונה. 

וראוי לאדם להרעיב עצמו כדי שיאכל מצה בתאבוןי, ומבואר מדבריהם שיש חיוב לאכול כשהוא קמה. ראה לעיל (סוף אות א) שהובאו דברי האחרונים בזה, אם אכן הכריע השו"ע שצריך כוונה, 
רעב, כדי שיהנה יותר מהאכילה, וצריך ביאור מנין לנו שצריך ליהנות מהאכילה כל כך, הרי די וכאן הובאו הדברים לפי המהלך שנקטו שם שאכן כך היא הכרעת השולחן ערוך. 

בכך שאוכל באופן רגיל. ומוכח מדבריהם שכיון שהמצוה היא בהנאת הגוף, ולא במעשה האכילה קמו. בית מאיר (סיי תעה ס"ד, תקפט ס"ח) שפת אמת (ריה כח. דייה מה קובץ שיעורים (פסחים 
לחוד, לכן מחויב להדר במצוה זו וליהנות ככל היותר, וככל שממעט בהנאה זו הוא מוריד אות רטז). 

מאיכות קיום המצוה. ומוכח מכך שאין המצוה במעשה האכילה, אלא בהנאת הגוף, והמעשה קמז. וביאר הבית מאיר שהרמב"ם והמאירי חלקו על דקדוקו של הרא"ה, שהוכיח מכך שאבוה 
אכילה הוא רק היכי תימציי שתהיה התוצאה שיהנה גופו. דשמואל נקט כפאוהו פרסיים לאכול מצה, ולא נקט מי שאינו יודע שהיום זמן המצוה וכיוצא 
קמב. ובפרי מגדים (פתיחה כוללת חייג סוף אות ה) כתב שיש לדון לפי"ז במרור, האם מועיל בלא בזה, והוכיח שבאופן זה לא יצא, והרמב"ם לא סבר דקדוק זה, אלא לאבוה דשמואל בכל 
כוונה, כיון שהוא מר ומזיק ואינו נהנה ממנו. ובפני יהושע ושפת אמת (ר"ה כח. בתוסי דיה אמר) האופנים שאכל בלי כוונה, יצא. ואף אם נתכוין בפירוש שלא לצאת ידי חובה יצא, כמבואר 
כתבו שלא שייך בזה סברת 'נהנהי, לפי שאינו נאכל לשם הנאת הגוף, אלא רק כימעשה אכילה' בפרי מגדים (או"ח סיי תעה א"א סקי"ג, ראש יוסף יג. ד"יה דע, פתיחה כוללת לאו"ח ח"ג אות ה). 
בשביל המצוה. אמנם המאירי (ר"ה כח. ד"ה יש מי) כתב בתוך דבריו, שאף במרור שייכת הסברא קמח. וכן הקשו שם על הר"ן שהביא את דברי הרמב"ם עם דברי הרא"ה, ומשמע מדבריו 
שכן נהנה, ויצא אף שאכלו בלא כוונה, לדעת הרמבים. וכן הוכיח השפת אמת מדברי התוספות ‏ שאינם חולקים להלכה, וצריך ביאור. 

שם עי"ש. וראה בכתב סופר (שוית או"ח סיי קז אות ב) מה שכתב ליישב דברי הפני יהושע. קמט. קרואי מועד (עמי ריג). ובטעם הדבר שצריך ידיעה על מנת להחשיב את המעשה מצוה, 
קמג. על פי דברי רשיי (ר"ה כח: דיה קא) והרשב"א (שו"ת ח"א סיי שדם) והאחרונים שצוינו שם. ואילו בעבירה אינו תלוי בכך, ביאר שם שדווקא בעבירה יש מציאות של 'חפצא רעי הגורם 


פתיחה 


שיטת השולחן 
ערוך 


בעבירה, שהכוונה מגדירה את הפעולה. ועל כך מועיל מה שנהנה גופו להחשב 
במקום כוונה, ודי בכך שמחשבתו ליהנות ואין צריך שיתכוין לשם המצוה, 
כשם שמתעסק בחלבים ועריות חייב שכן נהנה אף שלא היתה לו כוונה 
לאיסור. אולם יש דין נוסף של ידיעה שהאדם ידע שזה מעשה מצוה, ובלי 
ידיעתו חסר בהגדרת המעשה כמעשה מצוה, וכדין מתעסק שמצינו בו שאף 
למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה אינו יוצא, משום שאינו אוחז בידיעתו 
שעוסק במצוה, וזהו דין מיוחד במצוה שאינו קיים בשאר המעשים, ואף 
בעבירה לא מצינו הלכה זו, ודין ידיעה זה מעכב לכולי עלמא, ולכך אף בנהנה 
אין זה מועיל, שההנאה אינה מחשיבה אותו כידיעת האדם?י. 


ח. מצוות דרבנן 


האהחרונים?י דנו האם אף במצוות דרבנן מעכבת כוונת מצוה, למאן דאמר 
בריפות. כוונה, יאד שפא בסמוות. דרבנן אקן הכוונת: מעכבת. 


והנה בגמרא (ריה כח.) מבואר בדברי רבא, שאדם התוקע תקיעת שופר בראש 
השנה, אולם אין דעתו לקיום מצות תקיעת שופר, אלא מטרתו היא 
לישירי, מכל מקום יצא ידי חובת תקיעת שופר, כיון שימצוות אינן צריכות 
כוונהי. ובתוספות ותוסי הרא"ש (שם ד"ה אמר רבא) תמהו, מה חידש רבא 
בדבריו הרי זו מחלוקת תנאים מפורשת (פסחים קיד:). ותירצו, שיתכן שרק שם 
שזה מצוה דרבנן לא צריך כוונה, אבל במצוה דאורייתא צריך כוונה, ומשמע 
מדבריהם שיש קולא בדרבנן שאין צריך כוונה לכולי עלמא. 


עוד מצינו ששיטת הרמביים (ק"ש פ"ב היא) שאף שצריך כוונה בקריאת שמע 

לצאת ידי המצוה, מכל מקום דווקא בפסוק ראשון הכוונה מעכבת, אך 

מפסוק זה ואילך מועיל אף שלא נתכוין למצוה, ואף בקורא להגיה, שאינו 

מתכוין לשם קריאה כלל. וביאר הרשב"א (יג: דייה שמע) וכעין זה כתב הרמבין 

במלחמות ה' (ר"ה כח: דייה ועוד ולפום) שהכוונה מעכבת רק בחלק המצוה שהוא 

חובה מן התורה, אולם מפסוק שני ואילך שאין חובתם אלא מדרבנן, אין 
הכוונה מעכבת כלל. 


המגן אברהם (סיי ס סקיג) כתב בשם הרדב"ז, שאף שדעת השלחן ערוך 

להלכה שצריכות כוונה, ובלי כוונה לא יצא, מכל מקום דווקא במצוה 

דאורייתא, אך במצוות דרבנן יצא אף בלי כוונה. וצריך ביאור מדוע בדרבנן 
אין צריך כוונה. 


הב"ח (סיי תעה ס"ח דייה אכלן) נקט שמעיקר הדין אין שום חילוק בין דאורייתא 

לדרבנן, שהרי כל מה שתיקנו חכמים כעין של תורה תיקנו, אלא טעם 
החילוק הוא משום ספק בהכרעת ההלכה, שהמחבר בשו"ע (סיי ס סייד) הביא 
את בי השיטות אם צריכות כוונה או שאין צריכות כוונה, ומשמע שלא הכריע 
בזה בתורת ודאי, ולענין מצוות דאורייתא שייך לומר שספק דאורייתא לחומרא 
וחייב לחזור ולעשות את המצוה שמא לא יצא בלי כוונה, ודווקא בדאורייתא 
אך בדרבנן הכלל הוא שספק דרבנן לקולא, ולפיכך אין חיוב לחזור ולעשות 

ווה 


אולם מדברי החק יעקב (סיי תעה ס"ק יח) מוכח שסבר לא כך, שהחק יעקב 

סובר שאף נתכוין שלא לצאת אינו מועיל לעכב את המצוה, אף שבכל 

מקום קיימא לן שכונה זו מעכבת את המצוה אף למאן דאמר מצוות אין 

צריכות כוונה, ואם כל החילוק בין דאורייתא לדרבנן הוא רק מכח הספק שמא 

הלכה כמאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, ומוכח שהוא דין בפני עצמו, ולא 
משום השיטה שאין צריך כוונהלנג. 


הבית יוסף (סיי ריג דייה ומ"ש רבינו, סי ריט ד"ה ומ"ש ופירש) דן לגבי ברכות 

לענין כוונת שומע ומשמיע, וכתב שלמאן דאמר מצוות אין צריכות 
כוונה, אין צריך כוונת שומע ומשמיע, והשומע יוצא אף בלא כוונה כלל. ורק 
למאן דאמר צריפות יפוונה, הרי זה מעכב כפלי כונת"מצוה. ולהלכה פסק 


לעבירה, ולכן אינו תלוי בידיעת האדם, אבל מעשה טוב של מצוה, תלוי בידיעת האדם, ולא 
די לכך בגוף המציאות של הנעשה. 

קנ. וכך היא משמעות דברי הביאור הלכה סי" ס דיה י"א) שהן בי דינים, ודין הידיעה אינו 
מתקיים בנהנה. וכעין זה כתב המהר"ם שיק (הו"ד בספר זכרון אבן ציון עמי רנ) שאף שכוונה אין 
צריך, מעשה צריך, וגדר המעשה של אכילת מצה בפסח תלוי בידיעת האדם. 

קנא. ראה שדי חמד (מערכת מ כלל סא, סד) שהאריך בזה, ושאר האחרונים שהובאו להלן. 
קנב. וכך עולה משיטת העולת תמיד (סיי ריג אך האליה רבא (שם סק"ה) חולק והוכיח משיטת 
המחבר בשו"ע שלהלכה נפסק בתורת ודאי שצריכות כוונה, ואין בוה יספק ברכות להקלי. 
קנג. וטעם שיטתו הוא שכל עיקר דין כוונה לא נאמר לגבי מצוה דרבנן. 

קנד. ואמנם לגבי ברכת המזון שהיא מן התורה, או בתקיעת שופר, לא קשה כלל, שבדאורייתא 
צריך כוונה. וכן בקריאת מגילה כיון שהיא מדברי קבלה דינה חמור כדאורייתא (פרי מגדים וראש 
יוסף שם). 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


קג 


המחבר בשו"ע (סיי ריג סייג שאם לא נתכוין המשמיע להוציאו ידי חובה, או 
שהשומע לא נתכוין, לא יצא, וצריך לברך שנית. 


והקשה הפהי ממים (ש** ריג משביז סק" שהרי בוכות הנהנין הן מצוה 

דרבנן?י', ומדוע החמיר המחבר בזה שאם לא נתכוונו לא יצא, והרי 
בדרבנן אין הכנה פעכבת. והוכיה הפףי מגדים (שם וסיי ס איא סקיג וראש ץסף 
יג. דיה ודע) שהשו"ע אינו מחלק להלכה בזה, ואף בדרבנן הכוונה מעכבתלנל. 


והפרי חדש סיי תפט סיד) הוכיח מדברי השו"ע לענין ספירת העומר (שם) 

שהסופר יוצא ידי חובה אף בלי שנתכוין לצאת ידי חובה, ובעל כרחך 

שהשו"ע חילק בין דאורייתא לדרבנן ובספירת העומר בזמן הזה שהיא מדרבנן, 

יצא. ואף שהבית יוסף לא סבר את החילוק בין דאורייתא לדרבנן, כפי שמוכח 

מקושיתו על הטור (סיי תעה דיה אכלן) ולא חילק בין מצה דאורייתא למרור 

דרבנן, מכל מקום לאחר מכן כשכתב את השלחן ערוך חזר בו והסכים לחילוק 
זה 


והברכי יוסף (ס"ק יג הביא בשם המקראי קודש (סיי תפט סיד) ונחפה בכסף 

(אוייח סי ח) שהוכיחו מדין מגילה שהכוונה מעכבת בה כפי שפסק 

השו"ע (סיי תרץ סי" הרי שדין כוונה הוא אף בדרבנן, ואף לדעת המחבר. 

אולם דעת הפרי חדש (סיי תרץ סיייג) שמגילה היא מטעם אחר, כמבואר במגיד 

משנה (שופר פ"ב) מפני שנחשבת כדברי קבלה שהיא חמורה כדאורייתא, או 
משום פירסומי ניסא. 


המשנה ברורה (סיי ס סקיי) נקט להלכה שאין לחלק בין דאורייתא לדרבנן, 
כפי שמוכח מדעת המחבר בשו"ע בכמה מקומות לגבי ברכות שהן 
מדרבנן והכוונה מעכבת בהן. 


ט. תנאי 


נחלקו האחרונים אם שייך להתנות בעת עשיית מצוה, שאם לא יתקיים תנאו 

אין ברצונו לצאת ידי חובת המצוה, וכפי שתנאי מועיל להפקיע עשיית 
קנין ושאר חלויות התלויות בדעתו, כך במצוה שתלויה בכוונת האדם, ובלי 
כוונתו אינה מצוה, יועיל התנאי לכך שהמעשה יהיה תלוי בקיום התנאי, ואם 
נתקיים התנאי יצא ידי המצוה, ואם לא נתקיים התנאי לא נעשתה המצוה. 


כתב האבודהם (סדר ימי העומר, עמי רמב) שאם מתפלל ערבית מבעוד יום 

והציבור מברך וסופר ספירת העומר, והוא מחמיר לספור רק משתחשך, 
רשאי לספור עמהם בלא ברכה ויתנה שאם אזכור ואספור בלילה איני מכוין 
לצאת בספירה זו, ואם לא אזכור הריני מכוין לצאת עכשיו, ובאופן זה יכול 
אחר כך בלילה לברך ולספור. וכתב המגן אברהם (סיי תפט סקיז) שכל זה למאן 
דאמר מצוות צריכות כוונה, ולכך מועיל להתנות שאם אזכור ואספור בלילה 
אינני מכוין לצאת עכשיו, אבל למאן דאמר שאין צריכות כוונה לא יועיל תנאי 

זה. 


ומצינו בהברי הבית יוסף (או"ח סי תקץ ד"ה ואם האריך) לגבי פוונת תקיעת 

שופר, שהתקיעות הן דווקא על הסדר שצריכות להעשות. וצריך 
להתכוין לכך שזו תקיעה שלפני שברים או תרועה או שזו תקיעה שלאחריה, 
ואם אינו יודע איזו תקיעה זו, יכול להתנות שאם זו שלפני התרועה כוונתו 
לתקיעה שעל סדר זה, ואם היא שלאחריה כוונתו לתקיעה שעל סדר זהלנ'. 
ומוכח מדבריו שמועיל תנאי כדי להתכוין את כוונת המצוה של סדר התקיעות. 


עוד מצינו ברעק"א (גליון שוייע סוף סיי מו) במי שקורא קריאת שמע קודם 

התפילה, בלא ברכותיה, מפני שירא שמא הציבור יתאחרו ולא יספיקו 
לקרוא קריאת שמע בעונתה, יכוין בדרך תנאי, שאם יעברו יהא יוצא בזה, 
ואם לא יעברו אינו וצא בזה, כדרך שכתב הבית יוסף בסימן תפיט בשם 
האבודרהם לענין ספירת העומר. וכן הובא מהגר"י סלנטר (סידור אשי ישראל 


קנה. וכן דעת המחצית השקל (סיי תפט סק"ח) שכל דברי המגן אברהם להקל בדרבנן היא דעת 
עצמו, ולא בדעת השלחן ערוך. 

קנו. מקור הדברים הוא, שהובא שם דברי הרא"ם שתקיעה אחת אינה עולה לשני הסדרים 
[של שברים ותרועה] אף שמשך באורכה כדי שתי תקיעות, והקשו הראשונים מדוע אי 
אפשר להתנות שיעלה לו לאיזה סדר שצריך לתקוע [שהרי שברים ותרועה תוקעים אותם 
מחמת ספק איזו היא תרועה שבתורה, ואם השלים סדר שלם ממה נפשך יצא ידי חובת 
תקיעה ותרועה] ותירץ הרא"ם משום שמצוות צריכות כוונה, ואינו יכול לכוין לאיזו תקיעה 
היא עולה לו, וגם תנאי לא יועיל לכך. ועל כך השיג הבית יוסף שאין שום חסרון בכוונה 
כשנעשית על ידי תנאי, וכן פסק הרמ"א (סיי תקצ סיו שבדיעבד תועיל תקיעה אחת בין 
שני הסדרים באופן שהתנה שתעלה לאיזו שצריך לצאת בה ידי תרועה בתורה. והמהרשיים 
(הגהות לשו"ע סי תפט סק"י, דעת תורה סק"ג) העיר מדוע לא ציינו זאת הפוסקים לגבי תנאי 
בספירת העומר. 


האם מועיל 
להתנות 
בעשיית מצוה 


שיטת 
האחרונים 
שבכוונה לא 
יועיל תנאי 


אוצר 


קד 


קודם קריאת שמע) שיש להתנות כך בתנאי כפול כדרך משפטי התנאים הנעשים 
במקח וממכר, וכמשמעות דברי רעק"א הללולנז. 


החוות יאיר (שו"ת סי קפו) כתב על אדם ששכרו הציבור לתקוע עבורם 

בשופר, והתנו עמו על מנת שיתכוין שלא להוציא אדם אחד מן 

הקהל, ועבר על התנאי ונתכוין להוציא את כולם, שלא יצאו כל הקהל ידי 

חובתם מפני ששינה מדעת המשלח. והאחרונים?י" ביארו בדבריו שהוא מדין 

תנאי, שהקהל התנו שאינם מתכונים לצאת בשמיעה אלא אם כן יתכוין 

להוציאם כפי שהתנו עמו, ואם לאו אינם מתכוונים לצאת, ומבואר מכך 
שהתנאי עוקר את כוונת המצוה. 


הט"ז (סיי תפט סק") כתב שלא יועיל תנאי בכוונת מצוה, ואם עשה מצוה 
ולא נתכוין לצאת אלא בתנאי, לא קיים כלום, שאין זו כוונה המועילה, 
וצריך ביאור בדבריו מדוע לא יועיל תנאי על הכוונה. 


העונג יום טוב (שוית או"ח סיי ג) אף הוא חולק בכל זה וכתב שלא יועיל 

תנאי בעשיית המצוה, אכן הוא סובר להיפך מדברי הט"ז, שאם עשה 
תנאי בכוונת המצוה, התנאי בטל והמעשה קיים וכאילו לא התנה. ואינו דומה 
לעשיית מקח וממכר שמועיל בה הטלת תנאי לעכב את החלות, ולתלותו 
בקיום התנאי, והוכיח כן שהרי מצינו בגמרא (כתובות עד.) שלא יועיל תנאי 
אלא בדבר שישנו בשליחות, שאפשר לעשותו אף על ידי שלית, אך בדבר 
שאי אפשר לעשותו על ידי שליח אלא רק בגופו, לא נאמרה בו פרשת 
תנאיקיט. וכיון שמצוות הללו הן מצוות המתקיימות רק בגופו, ואינו רשאי 
למנות שליח לברך ולהתפלל עבורו, לא יועיל תנאי בעשיית המצוה. אכן צריך 
ביאור בטעם הדבר מדוע לא יועיל התנאי לעכב את הכוונה, שהרי לא רצה 

לצאת ידי חובת המצוה אם לא יתקיים התנאי. 


וביאר העונג יים טוב, שגם במעשים התלויים בדעת האדם יש בי דינים, א. 

דעת שפועלת את החלות היוצא ממעשיו, ואף שצריך גם לעשות 
מעשה, מכל מקום הדעת גם פועלת עם המעשה, ב. כוונה ומחשבה שאינה 
פועלת ממש את החלות, אלא נצרכת כדי להכשיר את המעשה שפועל, שצריך 
להתכוין לשם מה עושה את המעשה. אולם אין החלות תלוי בדעתו ורצונו 
כלל. וביאר שבקנינים וקדושין וגרושין שצריך בהם דעת האדם בשעת המעשה, 
גדר הדעת הוא שהיא פועלת את הקנין, ואילו בחליצה ומעשה מצוה ועיבוד 
ספרים לשם קדושת סת"ם וכיוצא בזה, גדר הדעת והכוונה הוא כמחשבה 
המפרשת את המעשה, אך אינה פועלת ממש את חלות ההכשר. וביאור 
הדברים הוא שהמחשבה והכוונה שהאדם מתכוין בשעת המעשה מתחלקת לבי 
דינים, א. רצון, ב. כוונה, שהרצון מוגדר במה שהאדם מעונין בתוצאה הנפעלת 
במעשיו מפני שנחשב בעיניו כתועלת ודבר טוב הרצוי לו [וצריך זאת כאשר 
התוצאה והחלות תלויים בדעתו ורצונו שפועל אותם] וכוונה מוגדרת במה 
שהאדם מתכוין בפעולה עצמה לשם תכלית שקובע בשעת המעשה, שמתעסק 
לשם תכלית זו. והחילוק ביניהם הוא שהרצון אינו חלק מגוף המעשה אלא 
הוא דבר נפרד מהמעשה, וזקוקים לו מפני שהוא פועל את החלות, והכוונה 
היא חלק מהמעשה גופו, והיא מגדירה את שם הפעולה וההתעסקות שלו. 


והכלל בוה להבחין אימתי צריך רצון ואימתי די בכוונה, הוא לפי הכלל 

שקבעה הגמרא בכתובות שדבר שישנו בשליחות ישנו בתנאי, ודבר 
שאינו בשליחות אינו בתנאי, שבעשייה התלויה בדעת האדם ורצונו כל כך 
שהוא שולט אף לעשותה על ידי שליח, מפני שסוף כל סוף רוצה את התוצאה 
הנעשית על ידי שלוחו ודי בכך, הרי זה סימן שנקבעת מכח רצונו, ואילו דבר 
שאינו בשליחות מוכח מכך שאינו תלוי ברצונו אלא רק במעשיו ובכוונת 
המעשה, וכאשר אחרים עושים אינו מועיל מפני שצריך דווקא את ההתעסקות 

בגופו שלו, וכל מה שתלוי בדעתו הוא רק לענין כוונת המעשה. 


ולכך מצינו בגמרא שנפקא מינה לענין הטלת תנאי בעשייה, שבדברים 
התלויים ברצונו מועיל תלייה בתנאי, מפני שלגבי הרצון שייך לקבוע 


קנז. בדרך אמונה (תרומות פ"ד הייח ביאור ההלכה ד"ה התורם) כתב בשם החזון איש, שאין צריך 
תנאי כפול ומשפטי התנאים, בדבר מצוה שעושה בינו לבין עצמו, ולא כמקח וממכר הנעשה 
עם חבירו, וזאת על פי דברי הרמב"ן (בייב קכו: דיה כל) שבאופן כזה די בגילוי דעתו שהתנה 
על כך, ונחשב כאומדנא דמוכח שמקפיד על תנאו. 

קנח. עונג יום טוב (שו"ת או"ח סיי ג, בהגהה). 

קנט. ולפיכך חליצה שאינה בשליחות, אין בה דיני תנאי, ואף אם התנה לא יועיל לעקור את 
היתר החליצה. 

קס. העונג יום טוב (שס) רצה להוכיח שמועיל תנאי בכוונת מצוה, שמצינו בגמרא (ריה כח:) 
שהקשה אביי למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, אלא מעתה הישן בשמיני בסוכה ילקה, 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


שהוא תלוי בצדדי התנאי, שאם כך יהיה, הוא מעונין ורוצה והדבר טוב עבורו, 
ואם אחרת אינו מעונין בכך. אולם לגבי כוונת המעשה אי אפשר לתלותו 
בתנאי, אלא כיון שמתכוין להתעסקות זו לשם המצוה, אינו יכול לומר שאם 
יהיה אחרת איננו מתכוין להתעסקות זו, לפי שבמציאות הוא התכוין להתעסק 
לשם כך. וכמו כן לענין חליצה מבואר בגמרא (כתובות עד.) שכיון שאינה 
בשליחות אינו בתנאי, והיינו משום שאין צורך ברצונו על היתר האשה אלא 
רק שיתכוין לחליצת נעל, והכוונה קיימת גם אם התנה שאם יהיה כך וכך 
אינו רוצה שתחול החליצה. 


העולה מדבריו שאת כוונת המעשה אי אפשר להגביל ולתלות בצדדי התנאי, 
ומשום כך בכוונת מצוה לא יועיל תנאי, אלא הכוונה קיימת על אף 
שהתנה עליה, ונמצא שיצא ידי חובתולל. 


בשואל ומשיב (שויית, מהדויו סיי יז) כתב כדברי הט"ז, שאם התנה על כוונת 

המצוה, אינה כוונה כלל ולא יצא ידי חובתו, ומשום שאין זו כוונה 

שלמה כאשר מתכוין לשתי כוונות שונות, שהרי לפי תנאו נמצא שבא להתכוין 

במעשה המצוה, שאם הציבור יעבור את זמן קריאת שמע כוונתו בקריאה זו 

לשם קריאת שמע, ואם הציבור לא יעבור את הזמן הוא מתכוין לשם קריאה 
בתורה ולא כקריאת שמע, ובאופן זה אינה כוונה כלל. 


והוכיח כן מדברי הראב"ד בהשגות על הרמביים בהלכות פרה (פ"ח היה) שאין 

אדם יכול לכוין לשני דברים כאחד, וכאשר ממלא את המים והאפר 

למי חטאת, אם מתכוין לשני דברים אין זו נחשבת ככוונה לשם קידוש מי 

חטאת, ואינו מועיל. ומוכח שכאשר אדם עושה דבר אחד ורוצה להתכוין שתי 

כוונות שונות לשם שני דברים, אינו מצליח לחשוב כך באופן המועיל, וממילא 
אינה נחשבת כוונה כלל. 


והביאו ראיה לדבריו מדברי השיטה מקובצת (מנחות לו: דייה חייב - השני) לענין 

מניח תפילין וקורא שמע, שהקשה שם כיצד יעלה בידו שלא להסיח 
דעת מן התפילין, והרי בשעת קריאת שמע חייב להתכוין לשם מצוה משום 
שמצוות צריכות כוונה, ובאותה שעה אינו מתכוין לשם קדושת התפלין, ומוכח 


מדבריו שאינו יכול להתכוין לשניהם כאחד, וכדברי הראביד. 


ומדברי המשנה ברורה (סיי מו סיק לא) מדוקדק שלא הביא את דברי רעק"א 

בענין קורא קריאת שמע לפני התפילה, שיכול לקרוא בתנאי, ומוכח 

שהשמיט את דבריו, משום שסבר כדברי הט"ז שלא תועיל כוונה כשנעשית 
בתנאי, ולא קיים כלוםקסא. 


האחרונים דנו בקושיא דלעיל שהעלה העונג יום טוב, שכל דבר שאינו 

בשליחות אינו בתנאי, ויקשה לשיטת הפוסקים שמועיל תנאי 
בכוונת מצוה. ומצינו באחרונים שתירצו בכמה דרכים. א. החתם סופר (שו"ת 
אהע"ז ח"ב סיי צ) כתב שאין צורך שבכל מצוה תוכל להתקיים בשליחות, אלא 
די בכך שיש חלק מן המצות שמועילה בהם שליחות, וממילא תועיל בהן 
עשיית תנאי כדי לעקור את הכוונה, ונלמד מכך אף לשאר מצוות שיועיל בהן 
תנאי לעקירת הכוונה. ב. האמרי בינה (שויית או"ח סיי יד) וערוגות הבושם (שויית 
או"ח סו"ס קסח) כתבו שהתנאי אינו בא לעקור את גוף מעשה המצוה, אלא 
את הכוונה, ולכן אין דנים זאת כדבר שאינו בשליחות, שאמנם המעשה אינו 
בשליחות וגם אי אפשר לתלותו בתנאי, אך את הכוונה אפשר לתלות בתנאי. 


העונג יום טוב (שם) העלה נדון נוסף, שהרי לגבי כתיבה לשמה בגט מצינו 

(גיטין כה.) שאי אפשר להתנות בשעת הכתיבה שאם יהיה כך כוונתו 

לשם אשה זו ואם יהיה אחרת כוונתו לשם אשה אחרת, ומשום שיאין ברירהי, 

ואי אפשר לתלות עשיית הלשמה בדבר שאינו מבורר בשעת המחשבה, ואם 

כן אף בכוונת מצוה נאמר שאין ברירה, וכיון שבשעת המעשה לא נתברר אם 
מתכוין או לא, לא תועיל הכוונה באופן שהתנה. 


וביאור הקושיא הוא על בני חוץ לארץ שיושבים בסוכה מחמת שהוא ספק שביעי, ולפי הצד 
שהוא שמיני עוברים ביבל תוסיףי, ומדוקדק מהגמרא שלמאן דאמר צריכות כוונה אינו קשה 
כלל, ומשום שיכול להתנות על כוונת המצוה, שאם הוא שמיני אינו מתכוין לשם מצוה ואינו 
עובר בבל תוסיף, אך למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה הרי אינו מתנה כלום. ומוכח מכך 
שמועיל תנאי במצוה. וכתב שיש לדחות, שהכוונה שלו היתה מוגבלת רק לפי הצד שזהו זמן 
המצוה, ואין זה תנאי רגיל שהתנה לפי רצונו, ובאופן זה יועיל תנאי להגביל את הכוונה. 
קסא. וכן הובא בדרך אמונה (תרומות פ"ד הייח ביאור ההלכה דיה התורם) בשם החזון איש, שהורה 
שלא להתנות בקריאת שמע קודם זמנה [כעצת רעק"א], מפני שאם עשה כך לא עלה בידו 
כלום. 


שיטת הט"ז 
ושואל ומשיב 
שאם התנה 
אינה כוונה 
כלל 


יישוב השיטות 
שמועיל תנאי 
במצוות אף 
שאינו 
בשליחות 


האם יש 
חסרון משום 
שאין ברירה 


החילוק בין 
'לשמה' 
ל'כוונה' 
במצוות 


האם למאן 
דאמר מצוות 
אין צריכות 
כוונה מועיל 
תנאי 


אוצר 


הברכת שמואל (גיטין סי ) כתב לדחות שאין חסרון משום ברירה בכוונת 

מצוה, וביאר שיש חילוק יסודי בין מה שמצאנו בכמה דינים בתורה 
שיש בהם דין ילשמהי בעשייתם, כגון כתיבת גט ספר תורה תפילין ומזוזות, 
הקרבת קרבנות, ועשיית ציצית, וכיוצא באלו, ולעומת זאת מצאנו דין 'כוונה', 
כמו שאמרו 'מצוות צריכות כוונהי, ומתוך שקראו להם בשמות שונים וחלוקים, 
מוכח שהגדר בהם שונה זה מזה. וביאור החילוק ביניהם הוא, שדין ילשמהי 
נאמר בדברים הצריכים יעשייהי, שנאשו2הם תנאי שתהיה היעשייהי לשמה, 
וללא הכוונה הרי זה כאילו לא נעשתה העשייה, וזה שייך בדברים, כגון גיטין 
וקרבן שיש בהם דין יעשייהי, שהחסרון בילשמהי הוא חסרון ביעשייהי, היינו 
שרק על ידי שעושה אותם לשמן נעשו גט, ולולא זה אין הבהמה נעשית 
קרבן, ואין השטר נעשה גט. אבל ענין יכוונהי הוא תנאי ודין צדדי בכל מצוה, 
שבלי הכוונה אינו וצא ידי חובתו, ואין לזה שום שייכות 'לעשיית המצוהי, 
שהרי באכילת מצה לא שייך יעשייה', שנאמר שלולא העשייה לשמה אין 
האכילה נחשבת אכילת מצה, שהרי המציאות היא מציאות קיימת שאוכל מצה, 
ומה שצריך הוא רק תוספת של כוונה שחושב שעוסק בכך לשם קיום מצות 

אכילת מצהללג. 


ונפקא מינה לגבי החסרון של 'אין ברירהי, באופן שתולה כוונתו ומחשבת 

לשמה, בתנאי. שלגבי דין ילשמה' שנתבאר שהוא תלוי ביעשייהי, 

וחסרון בילשמהי מעכב את היעשייהי, א"כ כשיש ספק או תנאי הרי זה ספק 

בקיום העשייה, ולכן זה תלוי בדין יברירהי. אבל בדין 'כוונהי אין חסרון אם 

מכוין על ספק ותנאי, שהרי סוף סוף היתה במחשבתו כוונה לשם המצוה, 
ונתקיימה הכוונה הנצרכת. 


והנה יש לדון לשיטות שמועיל תנאי במצוות, האם מועיל רק למאן דאמר 
צריכות כוונה, או שאף למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, יועיל 
התנאי לעקור את המצוה. 


והמגן אברהם (סיי תפט סקיז) כשכתב שמועיל תנאי לבטל כוונת המצוה, כתב 

שכל זה דווקא למאן דאמר צריכות כוונה, ומשמע מדבריו שלמאן 
דאמר מצוות אין צריכות כונה אין תועלת בעשיית התנאי, ואף אם התנה יצא 
ידי חובתו, ותנאו בטל. והפרי מגדים (א"יא שם) הקשה מדוע לא יועיל התנאי, 
והרי אף למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, מועילה כוונה הפכית שמתכוין 
שאינו רוצה לצאת ידי המצוה, ואם כן יעשה תנאי על הכוונה הפכית, שאם 
יזכור לספור בלילה הוא מתכוין שלא לצאת בספירה שמבעוד יום, ואם לא 

יזכור לספור בלילה אינו מתכוין לכך. 


ובמחצית השקל כתב שאכן ודאי יועיל התנאי באופן זה, וכוונת המגן אברהם 

לפרש את נוסח התנאי שכתב הבית יוסף שם, שאם יספור בלילה 

הוא לא מתכוץ לצאת בספירה שמבעוד יום וזהו לשון של העדר כונה, 

שמועיל לגרע רק למאן דאמר צריכות כוונה, ומה שאין כן למאן דאמר מצוות 

אין צריכות כוונה שצריך להתכוין בפירוש שאינו רוצה לצאת. וכן כתב בשוייע 

הרב (שם סי"ב) שאף על כוונה הפכית יועיל תנאי, למאן דאמר מצוות אין 
צריכות כוונה. 


אמנם לשיטת הפרי מגדים עולה מהמגן אברהם שלא יועיל תנאי על כוונה 
הפכית, וכן מפורש באליהו רבא (שם סייג) שלא יועיל התנאי באופן 
זה, וצריך ביאור מדוע לא יועיל. 


וכתב בהר צבי (שו"ת או"ח חיב סי פו) שכוונה הפכית מועילה רק כשהיא 

ברורה באופן מוחלט, אך כשמתכוין בה על צד הספק, לפי התנאי 
שהתנה, אינו מועיל. ומשמעות דבריו היא שיש חילוק בין גדר הכוונה למאן 
דאמר צריכות כוונה, לגדר כוונה הפכית, שכוונה הפכית היא מגוף המעשה, 


קסב. אמנם יש להעיר על דבריו להנתבאר לעיל (אות ג) שיש מן האחרונים שנקטו שכוונת 
מצוה היא הגדרת המעשה על מנת שיחול בו שם מעשה מצוה, ולפי"ז שוה גדרו למחשבת 
לשמה, וכן עולה מהרמבין במלחמות ה' (ר"ה כח:) שהשוה זאת למחשבת לשמה בקדשים, הרי 
שזו מחשבה הפועלת לעשותה מצוה, וכן מוכח מדברי הר"ן (על הרי"ף, רייה לג:) לגבי שאינו מינו 
לא מחריב בה, שהכוונה המתנגדת לכוונת המצוה, מונעת שלא יחול שם מצוה על המעשה, 
הרי שאין זו מחשבה נפרדת, אלא מחשבה העושה זאת למעשה מצוה. ולפי"ז שייך בזה החסרון 
של 'אין ברירהי. 

קסג. כוונתו שבכל מחשבה המגדירה את התוצאה, נחשב כמו עשיית חלות, שאי אפשר 
לעשותו באופן שאינו מבורר, וזהו הדין שאין ברירה, אלא צריך עשייה מבוררת לגמרי בשעת 
העשייה, ומה שאין כן מחשבה העומדת בפני עצמה, שייך לעשותה על צד אחד, ובכוונה הפכית 
כל כחה הוא להגדיר את המעשה אם הוא מצוה או כמתעסק [שלא למצוהן, ונחשב כחלות 
שצריך להיות מבורר, אבל כונת מצוה למאן דאמר שצריכות כוונה, הוא מחשבה נפרדת שיתכוין 
לשם שמים, והנדון בזה תלוי במחלוקת האחרונים שהובאה לעיל (אות ג) בגדר ההלכה של כוונת 
מצוה, אם הוא כונה נפרדת או כונה המגדירה את המעשה. 

קסד. הו"ד בספף המקנה (סופר, כלל נג סיי ב). 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


קה 


וכמו מחשבת לשמה של ייחוד כתיבת הגט ועיבוד ספרים, וכאשר עושה זאת 

בספק רק על צד אחד, יש חסרון משום ברירה, ומה שאין כן הכוונה הנצרכת 

למאן דאמר צריכות כוונה, היא כוונה הנוספת על המעשה, וכמחשבה צדדית 

שנעשית עמו, ולכן כאשר חשב שעוסק לשם המצוה, אין חסרון משום ברירה, 

ויכול להתנות על כך שכל מה שמתכוין ורוצה לצאת ידי המצוה הוא רק על 
צד זה שיתקים תנאוקסי. 


י. מצוות בין אדם לחבירו 


במלוא הרועים (אות ט) הקשה לשיטת רבי יוסי (ע"ז כו) שאף נכרי שמל 

שלא לשמה, נחשב נימול, כיצד נחשבת מילה בלי כוונת מצוה, והרי 
רבי יוסי גופיה סבר (פסחים קטו:) שמצוות צריכות כוונה. ותירץ, שיש חילוק 
בין מצוה שהקיום שלה בשעת המעשה, ולא נשאר ממנה שום רושם, למצוה 
שמתקיימת בתוצאה שנעשית במציאות והיא קיימת אף לאחר המעשה, ונמצא 
שהמעשה הוא רק הכשר לכך שהתוצאה קיימת, כגון מילה שעיקר הקיום הוא 
בכך שהערלה הוסרה. שכאשר התוצאה היא הקיום אין הכוונה מעכבת בה, 

ונחשב שנתקיימה המצוהקסי. 


המנחת חינוך (מצוה א אות יד) כתב סברא זו לגבי מצות פרו ורבוללל, שאף 

המוליד בנים ולא נתכוין לשם מצוה, נתקיימה המצוה, ולא נאמר 

בזה שמצוות צריכות כוונה ובלא כוונה לא קיים מצוה, אלא כיון שהמצוה אינה 

בפעולת האדם שמתעסק בתועלת ההולדה, אלא עיקר הקיום בתוצאה כאשר 
נולדו בנים??', לכך אין הכוונה מעכבתללי. 


והאחרונים כתבו כעין דבריו בביאור מחלוקת אבא שאול וחכמים (יבמות 

לט:) שהכונס יבמתו לשום נוי ולא לשם מצוה, לאבא שאול 
נחשב כפוגע בערוה של אשת אח וכאילו לא קיים המצוה, ולחכמים קיים 
מצוה ואין חשש איסור בדבר, וצריך ביאור בשיטת חכמים למאן דאמר 
שצריכות כוונה, מדוע היבום נחשב מצוה באופן זה בהעדר כוונת מצוה. ותירצו 
שכיון שעיקר מצות יבום בהקמת שם לאחיו המת, ומתקיים בכך שקונה את 
היבמה לאשתו, ובהקמת זרע לאחיו, הרי שהקיום הוא בתוצאה ממעשיו, ולכך 

אין הכוונה מעכבת. 


הבית הלוי (שו"ת ח"ג סיי נא אות ג) כתב כסברא זו שכאשר המצוה בתוצאה 

אין הכוונה מעכבת, ליישב הקושיא בגמרא (נזיר כג.) שריש לקיש סבר 
שהאוכל קדשים אכילה גסה שלא לשם מצוה, אינו רשע, לפי שקיים את 
המצוה אלא שלא קיים מצוה מן המובחר. והרי ריש לקיש סבר (פסחים קטו:) 
שמצוות צריכות כוונה, וכוונת מצוה מעכבת. ותירץ שכל זה דווקא כשהמצוה 
מתקיימת בפעולת האדם, כגון אכילת מצה ותקיעת שופר וקריאת שמע וכיוצא 
באלו, אולם אכילת קדשים עיקר הקיום בה הוא התוצאה שהקרבן נאכל, כפי 
שהוכיח (שם ח"א סיי ב) ושמטעם זה גם אכילת פחות מכזית עולה כמצוה, 
ואף שאין זה מעשה אכילה מצד האדם, מכל מקום הקרבן נאכל ולא נותר. 

ולפיכך גם בלי כוונה יש את קיום המצוה במציאות. 


ויש לדון במצוות של נתינת ממון לחבירו, כגון בפריעת חוב, וצדקה, 

כשעשאם בלי כוונת מצוה. האם באלו ניתן לומר כדלעיל שעיקר קיום 

המצוה בתוצאה ואין כוונת מצוה מעכבת בהן, או שמא אף באלו צריך כוונת 
מצוה ובלא זאת אין זה מעשה מצוהקט". 


והבית הלוי (שויית ח"ג דרוש א ד"ה ובזה יתבאר) כתב שהנדון תלוי בחקירה האם 

עיקר תועלת מצות צדקה הוא בנתינת העשיר שעושה בזה מעשה 
נדיבות, או שהתועלת בקבלת העני שהקבייה אוהבם ודואג לטובתם. שאם 
התועלת בקבלת העני יש לומר שאף בלי כוונה נתקיימה המצוה כראויללל. 


קסה. בדרך פקודיך (הקדמה, הקדמה א אות ו) דן על כוונת הנשואין, שלשון השו"ע (אהע"ז סי 
א) שצריך לישא אשה כדי לפרות ולרבות, משמעו שצריך כוונה לכך, ואם לא נתכוין לא קיים 
את המצוה. ודחה שיש לומר שהוא רק לכתחילה, אך בדיעבד נתקיימה המצוה אף בלי כוונה. 
קסו. ועל פי יסוד זה שב קושית הטורי אבן (רייה כח. דייה אילימא) על הגמרא (יבמות סב:) שאם 
הוליד בנים בגיותו ונתגייר נפטר מפריה ורביה במה שהוליד בגיותו, והקשה הטורי אבן שהרי 
לא היה בר חיובא באותה שעה ואינה מעשה מצוה. ותירץ המנחת חינוך שמעשה ההולדה הוא 
רק הכשר מצוה, והמצוה מתקיימת במציאות שהבנים קיימים בעולם, ולכך זה מועיל אף שלא 
היה בר חיובא באותה שעה. 

קסז. בדרך פקודיך (הקדמה, הקדמה א אות ו) כתב טעם נוסף, שלהרמב"ם (מצה פיו ה"ג) שבמקום 
שנהנה גופו אין הכוונה מעכבת, אף בפריה ורביה שנהנה גופו, אין כוונת מצוה מעכבת. 
קסח. בקובץ שיעורים (ח"ב סיי כג אות ו) פשוט לו שמתקיימות בתוצאה, וממילא אין העדר 
הכוונה מעכב את קיום המצוה. 

קסט. וראה גם באהבת ציון (לנדא, דרוש י) נחל יצחק (ח"ב פתיחה אות יד) מערכי לב (לחקרי לב, 
ח"א דרוש לו עז:) התעוררות תשובה (שו"ת חײג סו"ס ה שו"ת שערי דעה (ח"א סי גז) וכן בספר 
תורתו יהגה (מילואים סי + בשם החזון איש. 


מצוה 
שהתוצאה 
היא עיקר 
הקיום 


לענין פרו 
ורבו 


לענין יבום 


לענין אכילת 
קדשים 


מצוות שבין 
אדם לחבירו 


הוכחות 

האחרונים 
שמועיל בלי 
כוונת מצוה 


כוונה הפכית 
בצדקה 


אם מצות 
צדקה שוה 
למצות שכחה 


אוצר 


קו 


והוסיף, שלכאורה אף אם נאמר שלא קיים את המצוה כשלא נתכוין, מכל 

מקום אין דינו כמבטל עשה שהרי נתן צדקה לעני העומד לפניו, 

ונפטר בכך מן המצוה, שכאשר אין העני לפניו אינו מחויב בנתינה, ואינו נחשב 

כמבטל עשה של צדקה אלא במעלים עין מן הצדקה (כתובות סח.) ודומה כמי 

שעיגל את כנפות הציצית על מנת להפטר ולא קיים את המצוה, אך לא יקבל 
עונש כמבטל מצוה. 


האתוון דאורייתא (כלל כג דייה והנה מה), הוכיח מדברי רשיי (ויקרא ה יז) 'רבי 
אלעזר בן עזריה אומר, 'כי תקצור קצירך בשדך ושכחת עומר בשדהי 

(דברים כד יט), הרי הוא אומר (שם) ילמען יברכךי וגוי, קבע הכתוב ברכה למי 

שבאת על ידו מצוה בלא שידע, אמור מעתה היתה סלע צרורה בכנפיו ונפלה 

ממנו ומצאה העני ונתפרנס בה, הרי הקדוש ברוך הוא קובע לו ברכה'. אם 

כן מבואר שמצות הצדקה והברכה שנלווית אליה היא אפילו כשנעשית ללא 
מעשה מצד האדם, ולפי"ז פשוט שאין צריך כוונה בזה. 


באהבת חסד (פכ"ג בהגהייה) הוכיח מהגמרא (פסחים ח:) לגבי מצות בדיקת 

חמץ, שכשיש לו כוונה לחפש אחר מחט שאבדה לו, הרי הוא דומה 

למקיים מצות צדקה ויש לו כוונה על מנת שיחיה בנו ואפילו הכי נחשב למצוה, 
ומבואר שנחשב כעוסק במצוה אף שאין כוונתו לשם המצוה. 


ויש לדון האם גם כוונה הפכית לא מגרעת במצוות צדקה, והאתוון דאורייתא 

(שם) צידד לומר שאינה מגרעת שהרי אין צריך את המעשה של 
התעסקות האדם בכך, אלא די בתוצאה שמתייחסת אליו, ואם כן אף שמתכוין 
לדבר אחר, אין זה מפקיע את קיום המצוה. והקשה לפי"ז מדברי הגמרא 
(כתובות סו:) במעשה בבתו של נקדיטון בן גוריון, שביקשה מרבי יוחנן בן זכאי 
שיפרנסה. ומקשה הגמרא, כיצד איבד נקדימון בן גוריון את ממוו, ואף 
שהקיום לממון הוא צדקה, כפי המשל שהיו מושלים בירושלים 'מלח ממון 
חסרי, ובלישנא אחרת 'מלח ממון חסדי, מכל מקום הרי נקדימון בן גוריון 
היה עושה צדקה, שהרי כשהיה הולך מביתו לבית המדרש היו מציעים תחתיו 
כלי מילת והיו העניים לוקחים אותם, ואם כן כיצד אבד ממונו. ותירצה הגמרא 
(שם סז.) שני תירוצים: א. שכוונתו במצות הצדקה היתה לכבודו. ב. שאמנם 
נתן צדקה, אבל לא כפי שהיה ראוי לו ליתן. נמצא מבואר בתירוץ הראשון, 
שכוונה הפכית מגרעת במצות הצדקה, ומחמת החסרון בכוונת המצוה הצדקה 
לא הגינה על ממונו. וקשה, הרי מצות הצדקה היא אפילו ללא מעשה אדם, 
ואם כן גם אין נצרך לכוונה כנתבאר לעיל, ואיכ מדוע מצות הצדקה מחמת 

העדר הכוונה לא הגינה על ממונו של נקדימון בן גוריוןלל. 


ותירץ, על פי מה שהקדים להקשות בביאור הדרשה הנ"ל, שלמדו ממצות 

'שכחה' שיש בה ברכה אפילו בשכחה, שכמו כן יש ברכה במצות 

צדקה כשנופל מהאדם סלע ומצאה עני אפילו שאין זה בידיעתו. וקשה, הרי 

יש לחלק שבשכחה יתכן שהברכה היא רק על מה שלאחר שנזכר לא שב 

לקחת את מה ששכח, כלשון הפסוק (דברים כד יט) 'לא תשוב לקחתוי, שזה 

נחשב כאילו נותן בידים, אבל סלע שנפל ממנו ומצאה עני שאין לו אפשרות 
לקחתו בחזרה, מנין שגם בזה יהיה ברכהללא. 


אלא שיש לתלות זאת באופן דרשת הפסוק (שם) 'כי תקצור קצירך בשדך 

ושכחת עומר בשדה לא תשוב לקחתו לגר ליתום ולאלמנה יהיה, למען 
יברכך ה' אלהיך בכל מעשה ידיךי, ויש להסתפק אם ילמען יברכך' מתייחס 
לתחילת הפסוק, והיינו ילא תשוב לקחתוי ואם כן הברכה נאמרה רק בזכות 
מה שלא שב לקחתו, וזה לא שייך בסלע שנפל ממנו ומצאה עני, או שהילמען 
יברכךי מתייחס למה שסמוך לו, והיינו יליתום ולאלמנה יהיהי, ואם כן סיבת 
הברכה היא רק מה שהפירות מגיעים לידי היתום והאלמנה, ואפילו אם היו 


קע. ובמהרש"א (חיא כתובות סז.) הקשה על פי דברי הגמרא (ר"ה ד.) שמצות צדקה גם כשנותן 
יעל מנת שיחיה בניי נחשבת מצוה, אף שלא נתכוין לשמה. ותירץ, שלפי התירוץ בגמרא 
בכתובות 'לכבודו הוא דעבדי, בעל כרחך צריך לומר שהכוונה של כבוד היא כוונה גרועה יותר 
מסתם כוונה שלא לשמה, וכדברי התוספות (פסחים נ: ד"ה וכאן) שהובאו לעיל ביגדר שלא 
לשמהי. 

ובקובץ שיעורים (כתובות אות רכד) כתב, שודאי נקדימון בן גוריון שאמרו עליו בגמרא (תענית כ.) 
שהוא אחד משלשה שנקדה להם חמה, ודאי שנתן צדקה בכוונה ראויה לשם מצוה, אלא שמכל 
מקום כיון שכיון גם לשם כבוד, גרע מעל מנת שיחיה בני, משום שהוא כעובד בשיתוף. 

עוד כתב בשם החפץ חיים, שהסיבה שנענש עבור זה היא רק מחמת שהיה "עידן ריתחאי, 
שהיה זה בזמן חורבן בית המקדש, ומבואר בגמרא (מנחות מא.) שבעידן ריתחא נענשים גם על 
דברים שבזמן רגיל לא נענשים עליהם. 

ובהפלאה (כתובות סו. ד"ה לכבוד) תירץ על פי מה שנתבאר לעיל במעלת לשמה, שכשעוסק 


ז. מצוות צריכות כוונה 


עיונים 


לוקחים את השכחה באופן שלא שייך ילא תשוב לקחתוי, כגון לפני שבעל 

הבית נזכר בשכחה, מכל מקום מתברך, ואם כן זה דומה ממש לסלע שנפלה 

ממנו, ומצינו שהסתפקה הגמרא (זבחים כח. בכורות כו:) בכגון זה, אם דורשים 
פסוק על מה שסמוך לו או על תחילת הפסוק. 


וכתב לתלות בנידון זה גם את שני תירוצי הגמרא הנ"ל, מדוע לא הגינה 

מצות הצדקה על ממונו של נקדימון, וגם את שתי הלשונות במשל 
הנ"ל. והיינו שהלשון שאמרו 'מלח ממון חסדי, אם כן הצדקה מגעה רק 
כשנעשית בצורה של חסד, שהאדם מתחסד עם רעהו בידיעה ובכוונה, ולא 
כשנעשית הצדקה מאליה ללא ידיעתו שאין בזה התחסדות. וללשון זה תירצה 
הגמרא בתירוץ הראשון, שבצדקה הולכים אחרי הכוונה, וכיון שכוונתו היתה 
לכבודו, אעייפ שקיים מצות צדקה, מכל מקום אין זה יחסדי, והברכה המיוחדת 
של ילמען יברכךי לא נאמרה באופן זה, אלא רק באופן שמתחסד, כגון שנמנע 
בידיעה ובכוונה מלשוב לקחת את השכחה כתחילת הפאאבל הלשון של 
ימלח ממון חסרי סבר, שהברכה נאמרה בכל מקרה שנחסר ממונו ונהנה העני 
מהחסרון, וסבר שהילמען יברכךי מתייחס למה שסמוך לו יליתום ולאלמנה 
יהיהי, ואם כן הכוונה לא מגרע כלל, ואפילו כוונה הפכית לא מגרעת, כיון 
שהברכה עבור הצדקה לא תלוי בכוונה, ולכן הוצרכה הגמרא לתרץ תירוץ 
אחר, שהסיבה שלא הגינה מצות הצדקה על ממונו, כיון שלפי רוב ממונו היתה 

הצדקה מועטת, ואין זה בכלל יחסרוןי בממונו. 


יא. כוונות אחרות מלבד הכוונה לצאת ידי חובה 


והנה במצוות שפירשה בהם התורה את טעמיהן, כגון ציצית שכתוב (במדבר 

טו מ) ילמען תזכרו ועשיתם את כל מצותיי וגוי. וכן בסוכה שכתוב 

(ויקרא כג מג) 'למען ידעו דורותיכםי. ובתפילין שכתוב (שמות יג ט) למען תהיה 

תורת הי בפיךי' וגוי, כתבו הבח (או"ח סי ח וסיי תרכה) והפרי מגדים (סיי ח 

משב"ז סק"ז) שצריך לכוין בהם גם את טעם המצוה, מלבד מה שצריך לחשוב 
שעוסק בכך לשם קיום ציווי התורה. 


ואם לא נתכוין לטעם המצוה, כתב הבייח (סיי תרכה ס"א דייה בסכת) שלא קיים 

את המצוה כתיקונה. ודקדק הפרי מגדים (שם א"א פתיחה דיה ויכון) 

בלשונו, שיצא בדיעבד, אלא שאינה כתיקונה, וצריך ביאור מהו הגדר בכך 
שלא עשה כתיקונה. 


והביכורי יעקב (סיי תרכה סקיג) כתב שאם לא כיון טעם המצוה לא יצא ידי 

חובה כלל, וצריך לחזור ולקיים את המצוה בשנית. וכן בדרך 

פיקודיך (הקדמה, הקדמה א אות ה) כתב שלא יצא ידי חובה לגמרי, כאילו נטל 

לולב בלי ערבה, שהתורה הקפידה על הכוונה בזה, שהיא חלק ממעשה 
המצוהללב. 


עוד כתב הביכורי יעקב, שכוונת טעם המצוה מעכבת אף למאן דאמר מצוות 
אי :בו=כ(תכוונהי. 


הראשונים דנו במצוות של אמירה וקריאה, כגון קריאת שמע ותפילה, 

שמלבד כונת מצוה ככל המצוות שמתכוין בתחילת עשייתם 

לשם ציוי התורה, יש בהם כוונת הלב שחושב על פירוש המילים ותוכן הענין, 

האם כוונה זו נכללת בדין כוונת המצוה. והספק בזה הן למאן דאמר צריכות 

כוונה, האם כוונה זו מעכבת, והן למאן דאמר מצוות אין צריכות כוונה, שיש 
לומר שכוונה זו נצרכת לכולי עלמא. 


והנה בגמרא (ריה כח:) הקשו על רבא הסובר מצוות אין צריכות כוונה, מדברי 
המשנה (ברכות יג.) 'היה קורא בתורה והגיע זמן המקרא אם כיון לבו 


לשמה זוכה לסייעתא דשמיא גם מעל דרכי הטבע, אבל שלא לשמה זוכה רק בדרכי הטבע, 
והיינו יעד שמיםי, ולכן כיון שהטבע הוא שמצוי גלגל חוזר בעולם שהעשיר נהיה עני, לא ניצל 
מזה מחמת שעסק שלא לשמה. 

קעא. ואף שמסתבר שיקבל שכר על זה, כיון שסוף סוף נעשה טובה בממונו, מכל מקום 
היברכהי המיוחדת שבמצות צדקה ילמען יברכך', שנכסיו מתברכים, מנין שיש גם באופן זה. 
קעב. והקשה על כך, שבגמרא (ר"ה כח:) אמרו שהישן בשמיני ילקה משום בל תוסיף למאן 
דאמר מצוות אין צריכות כוונה, אף שאין כוונתו לשם מצוה, ולכאורה אף לשיטתו צריך את 
כוונת טעם המצוה, והיא מעכבת ונמצא שאינו עובר בבל תוסיף כמו למאן דאמר צריכות כוונה. 
וכן יקשה לגבי בל תוסיף בתפילין (עירובין צה:) שמניחם בלי כוונת מצוה, וכיון שכוונת טעם 
המצוה מעכבת בהן, אינו עובר בבל תוסיף. ותירץ, שאין הכוונה מגוף המצוה אלא דין המוטל 
על הגברא לקיום המצוה, כדבר נוסף על מעשה המצוה, ולכן יש לזה שם מעשה מצוה לגבי 
בל תוסיף. 


נחלקו בזה 
שתי הלשונות 


כוונת טעם 
המצוות 


חילוק בין 
כוונת הלב 
לכוונה לצאת 
ידי חובה 


שיטת 
הרשב"א 


פתיחה 


מקור נוסח 
ההלל 


אוצר 


יצאי, שלכאורה מבואר בדברי המשנה שללא כוונה אינו יוצא ידי חובתו. 

ומתרצת הגמרא, ששם מדובר בקורא להגיה שאינה קריאה ראויה אלא גמגום. 

וביאר רשיי (שם דייה בקורא) שבאופן זה אפילו לקריאה אינו מתכוין, אלא צריך 

לכוין למעשה עצמו לעשותו כראוי והיינו לקרוא כראוי, ולא דברו כלל על 
הכוונה לצאת ידי קיום המצוה. 


והרמב"ן (מלחמות הי שם דיה לפום) הקשה, מדוע לא חילקה הגמרא בין כוונת 

הלב למעשה המצוה, שדברי רבא נאמרו על הכוונה לצאת ידי חובה 
ועל זה אמר מצוות אין צריכות כוונה, ודברי המשנה נאמרו על כוונת הלב 
למעשה, ועל זה אמרו אם לא כיון לבו לא יצא. ורצה לחדש מחמת קושיא 
זו שלמייד מצוות אין צריכות כוונה, לא צריך שום כוונה כלל, לא לצאת ידי 


חובת המצוה וגם לא כוונת הלב למעשה המצוה. ומה שנחלקו התנאים 
בברייתא (שם יג.-יג:) באיזה פסוקים מקריאת שמע צריך כוונת הלב, זהו מחמת 
שסוברים שמצוות צריכות כוונה, אבל הסובר שמצוות אין צריכות כוונה אין 


צריך שיכוון כלל. 


הרשב"א (ג: דיה שמע) חולק על הרמבין וכתב שיש חילוק בין בי אופני 
הכוונה, והיינו שיש חילוק בין כוונת מצוה לכוונת הענין, ומפני שיש 
בי כוונות למצוה, הראשונה היא כוונת הלב למצוה עצמה, והיינו שיכוין בלבו 


ח. מצות הלל 


עיונים 


קז 


למה שמוציא בפיו, ולא יהרהר בלבו לדבר אחר. והכוונה השניה היא שיכוין 
לצאת ידי קיום המצוה, והיינו שיכוין במעשה שעושה לקיים את ציווי הי. 
ומחלוקת הפוסקים הנ"ל היא רק בכוונה השניה, האם צריך כוונה לצאת ידי 
המצוה ולולא זה לא יצא ידי חובתו, או שגם כשאינו מכוין לצאת ידי חובתו 
מכל מקום כיון שקיים את המצוה יצא. אבל בכוונה הראשונה דהיינו לכוין את 
לבו למצוה ושלא יהרהר בדבר אחר, לכולי עלמא לכתחילה מצוה שיכוין את 
לבו, ובדיעבד אינו מעכב את קיום המצוה, מלבד פסוק ראשון של קריאת 
שמע, שאם לא כיון את לבו לא יצא, כמבואר בשולחן ערוך (סיי ס ס"ה), וכן 
בברכה ראשונה של תפלת שמונה עשרהקעי. 


ובטורי אבן (ר"ה כח: ד"יה מאי) הקשה על דברי הרמבין, שהרי רבא עצמו 
שסובר (שם כח.) מצוות אין צריכות כוונה, פסק הלכה כדברי רבי 

מאיר (יג:) שבפסוק ראשון של קריאת שמע צריך כוונת הלב. ובהכרח שההלכה 

של כוונת הלב אינה קשורה למצוות צריכות כוונה, שמה שהצריכו (ברכות יג.) 

כוונת הלב היינו שיכוין ויבין ודע הדברים שמוציא בפיו, וזהו כוונת הלב שנלמד 

מיעל לבבךי, ודין זה הוא אעייפ שאינו מתכוין לצאת ידי חובת המצוה. והנידון 

של מצוות צריכות כוונה, הוא שיכוין לצאת ידי חובת המצוה, וזהו אפילו שאינו 
משים הדברים כלל אל לבו ומפנה לבו לדברים אחרים. 


מערכה ח 


מצות הלל 


א. האם המצוה מן התורה / ב. ראיות הראשונים שחיוב הלל מן התורה / ג. האם הלל מדין שמחה / ד. האם 
פרסום הנס הוא חובה מן התורה / ה. דין קריאה ודין שירה בהלל 


נחלקו הראשונים והאחרונים בחיוב קריאת ההלל אם הוא מן התורה, מדברי 

קבלה, או מדרבנן. ועוד נחלקו אם מצוה זו נמנית במנין המצוות או 
לא. וכן מצינו שיטות המחלקות בין אופנים שונים של חיוב קריאת ההלל, 
שיש מהם שהן מן התורה או מדברי קבלה, ויש מהן שאינן אלא מדרבנן. 


א. האם המצוה מן התורה 


מזמורי התהלים קי"ג-קי"ח הם פרקי הלל הנאמרים במועדים. ובגמרא (פסחים 

קיז.) נחלקו תנאים הלל זה מי אמרו. ירבי אלעזר אומר משה וישראל 
אמרוהו בשעה שעמדו על הים, הם אמרו לא לנו לא לנו ה' (תהלים קטו א), 
משיבה רוח הקודש ואמרה להן 'למעני למעני אעשה' (ישעיה מח יא). רבי יהודה 
אומר יהושע וישראל אמרוהו בשעה שעמדו עליהן מלכי כנען, הם אמרו וכוי, 
רבי אלעזר המודעי אומר דבורה וברק אמרוהו בשעה שעמד עליהם סיסרא 
וכוי, רבי אלעזר בן עזריה אומר חזקיה וסיעתו אמרוהו בשעה שעמד עליהן 
סנחריב וכו', רבי עקיבא אומר חנניה מישאל ועזריה אמרוהו בשעה שעמד 
עליהם נבוכדנצר וכו', רבי יוסי הגלילי אומר מרדכי ואסתר אמרוהו בשעה 
שעמד עליהן המן הרשע וכוי, וחכמים אומרים נביאים שביניהן תיקנו להם 
לישראל שיהו אומרים אותו על כל פרק ופרק ועל כל צרה וצרה שלא תבא 

עליהם לישראל, ולכשנגאלין אומרים אותו על גאולתן. 


ועוד שנינו (שם), 'הלל זה מי אמרו, רבי יוסי אומר אלעזר בני אומר משה 
וישראל אמרוהו בשעה שעלו מן הים, וחלוקין עליו חבריו לומר שדוד 


קעג. וכן מבואר במשנה ברורה (סיי ס סק"ז). 

א. וכן נקטו מחברי האזהרות ההולכים בשיטת הבה"ג. באזהרות רבינו אליהו הזקן [תלמיד 
רבינו גרשום, ובעל אחותו של רב האי גאון] מנה ילילה ושמונה עשר גמור הלל אגודים'. 
ובאזהרות רבינו יצחק בן רבי ראובן אלברגלוני, יחרות בכתב ורשום בספר, ימים אשר יחיד 
בהם גומר שירתי. חיווי מצות שמונה עשר יום אשר בהם תוכן אמירתי. חירות ליל שמורים 
לגמור בהם רננה' וכוי. בחשבון מנין המצוות לשיטת הבה"ג [שנערכו על ידי הראיש טרויב], 
נמנים ייח ימי ההלל ולילה אחד כי"ט מצוות נפרדות. וראה בספר הידור זקן על אזהרות לרבינו 
אליהו הזקן, שהעיר על כך. וראה בדברינו להלן שהיראים כתב שנקט ייח ימים אגב לשון 
הגמרא, שהרי חי ימי חנוכה אינם מדאורייתא. ולכאורה אם נאמר שבחשבון מנין הבה"ג הם 
ייט מצוות, מוכח שסובר שאף חי ימי חנוכה הם מדאורייתא, וכשיטת החתם סופר המובאת 
לקמן בפרק זה. 

ב. הרמב"ן שם כתב שכן מצא מפורש בנוסחת הבה"ג. אמנם כתב הרמב"ן שאף לפי הגירסא 
ינאמרו לו למשה בסיניי אינו דבר רחוק לומר שנכללו בזה גם מיעוט מצוות דרבנן, ומפני גי 
טעמים: 

א. מצינו שנקטה הגמרא בכמה מקומות לשון 'תורה' על דברים שהם מדרבנן, כדי לעשות 
חיזוק לדבריהם. כגון במצות ניסוך המים בחג שהיא מדרבנן, ולשון הגמרא (ר"ה טז.) היא, 'מפני 
מה אמרה תורה נסכו מים בחג, אמר הקב"ה נסכו מים לפני בחגי, וכוי. ואעייפ שמצוה זו אינה 


אמרו. ונראין דבריו מדבריהם, אפשר ישראל שחטו את פסחיהן ונטלו את 
לולביהן ולא אמרו שירהי וכוי. 


הבה"ג במנין המצוות שבהקדמת ספרו (מצות עשה קא-קיט), היראים (סיי רסב) 

והאבן עזרא (יסוד מורא שער ו) מנו ימים שמונה עשר ולילה אחד 

לגמור בהן את ההללי*. וכן הסמ"ק (מצוה קמו) מנה ילהלל בזמנים קבועים, 

דכתיב 'הוא תהלתך' (דברים י כא), ואמרו רבותינו, בארץ ישראל שמונה עשר 

יום ולילה אחד ובגולה עשרים ואחד יום ושתי לילותי. וכן באזהרות לרבי 
שלמה אבן גבירול (מצוה טז) מנה יוהלל תגמור בימים נספריםי. 


הרמב"ם (ספר המצות שורש ראשון) השיג על דברי הבהיג, שהרי במנין תרי"ג 

המצוות יש למנות רק מצוות מן התורה, וכלשון הגמרא (מכות כג:) 

ידרש רבי שמלאי שש מאות ושלש עשרה מצוות נאמרו לו למשה בסיניי, 

ואין למנות עמהם קריאת ההלל שאינה מן התורה, שהרי דוד המלך עליו 
השלום הוא שתיקן את המזמורים הנאמרים בהלל. 


ובהשגות הרמב"ן לספר המצות ביאר שנחלקו הבה"ג והרמביים בגירסת 

הגמרא במכות, שגירסת הרמביים היא ישש מאות ושלש עשרה 
מצוות נאמרו לו למשה בסיניי, ולכן סבר שאין למנות מצוות מדרבנן במנין 
המצוות. אמנם הבה"ג גרס ישש מאות ושלש עשרה מצוות נצטוו ישראלי, 
ולפי גירסא זו אפשר לומר שגם מצוות דרבנן הן בכלל מנץ תרייג3. 


אלא מדרבנן [ועוד מנה הרמבין שם דוגמאות נוספות. וראה עוד המובא להלן בשם זוהר הרקיע 
על ראית הרמבין שהלל דאורייתא מלשון הגמרא 'הלילא דריש ירחא לאו דאורייתאי, שאין זו 
ראיה גמורה כיון שמצינו בכמה מקומות שנקטו לשון יתורה' על דינים דרבנן, ועיין בהערה שם 
כמה מקורות נוספים לזה]. 

ב. מפני שמצינו בלשון התורה, הנביאים וחז"ל, שנקטו על הכלל לשון שהיא נכונה לפי רוב 
הנמנים בכלל זה, אע"פ שיש בהם מיעוט היוצא מן הכלל. כגון לשון הפסוק 'אלה בני יעקב 
אשר יולד לו בפדן ארם' (בראשית לה כו), ומנה בכללם את בנימין, אע"פ שלא נולד בפדן ארם, 
ומכל מקום נקט הפסוק לשון זו, כיון שרוב הנמנים שם נולדו בפדן ארם. ועוד הביא הרמבין 
שם דוגמאות נוספות לכלל זה, מהתורה ומהנביאים, וכתב שכן מצינו בגמרא במקומות רבים. 
ואף לפי שיטת הרמב"ם עצמו במנין המצוות, בהכרח יש לומר שלשון הגמרא ינאמרו לו למשה 
בסיניי, הוא לפי רוב המצוות, אע"פ שיש מיעוט מצוות שאין נכונה בהם לשון זו, כגון פרשת 
שתויי יין ומשמרות כהונה ולוייה ומתנות כהונה, שנאמרו לאהרן ולא למשה, ואף לא נאמרו 
בסיני. וכן דין מקושש ובנות צלפחד שלא נאמרו בסיני אלא בשעת מעשה. ומכל מקום מנה 
הרמביים את כל המצוות הללו בכלל מנין התרייג. 

ג. כיון שנצטוו ישראל בסיני שיקבלו עליהם מצוות ב"ד הגדול, ובאו אח"כ ב"ד הגדול ותיקנו 
כל מצוות דרבנן, יתכן לומר גם על מצוות אלו, שהם נאמרו למשה בסיני, אע"פ שפרטיהם 
נתחדשו אח"כ. וכמו שמצינו בגמרא (שבועות לט.) שכשהשביע משה את ישראל בסיני השביעם 


הוכחה לדברי 
הרשב"א 


שיטות 
הראשונים 
שקריאת 
ההלל נמנית 
במנין המצוות 


השגת 
הרמב"ם על 
שיטת הבה"ג 


יישוב הרמב"ן 
להעמיד דברי 
הבה"ג 


חילוק בין 
עיקר המצוה 
לנוסח ההלל 


ביאור 
האחרונים 
בהשגת 
הרמב"ם 


יישוב 
התועפות 
רא"ם על 
לשון הבה"ג 


אוצר 


קח 


וכן היא שיטת הבה"ג במצוות דרבנן נוספות שמנה אותן בכלל מנץ 
התרייגי. 


יישוב נוסף כתבו הרמב"ן (שם), ורבי דניאל הבבלי בספר מעשה ניסיםז 

(שאלה א) לשיטת הבה"ג, שאף אם נאמר שאין למנות במנין המצוות 

אלא מצוות דאורייתא, יתכן לומר שמצות קריאת הלל היא מן התורה, ויש 
למנותה. 


וראית הרמביים שקריאת ההלל אינה מן התורה, שהרי דוד המלך הוא שתיקן 

מזמורי ההלל, יש לדחותה, שאמנם יש לומר שעיקר מצות ההלל היא 

מן התורה, שציותה תורה שיאמרו ישראל במועדיהם שירה להשייית שהוציאם 

ממצרים וקרע להם את הים והבדילם לעבודתו. ולא קבעה התורה נוסח מסוים 

לאמירה זו, אלא בכל נוסח שאומר השירה יצא ידי חובתו. ואחיכ בא דוד 
ותיקן את נוסח ההלל הקבוע לנול. 


האחרונים' כתבו, שאף אם נאמר כדברי הרמביץ שעיקר מצות הלל מן 


הרמביים על הבה"ג. כיון שלשון הבהיג היא, יימים שמונה עשר ולילה אחד 
לגמור בהן את ההללי. ויש לבאר שהשגת הרמבים היא על לשון ילגמור את 
ההללי שנקט הבה"ג. מפני שאף אם סובר הבה"ג שעיקר המצוה היא מן 
התורה, היה לו לנקוט לשון ילומר שירהי וכיוייב, כיון שמן התורה אין נוסח 
מיוחד לשירה זו. אבל לשון ילגמור את ההללי משמע שהוא על נוסח ההלל 
הידוע האמור בתהילים, והוא אינו מן התורהז. וכן הלשון ילגמורי משמע שהוא 
על הנוסח שאנו אומרים, שבו יש ימים שגומרים את כל הנוסח ויש ימים 
שאין אומרים אלא חלק ממנו, אבל על עיקר המצוה מן התורה שהיא לומר 
שירה בכל נוסח שהיא, אי אפשר לנקוט לשון ילגמורי. והקנאת סופרים (שם 
דייה עוד הוסיף) הוסיף שיש לבאר שהשגת הרמב"ם היא גם על לשון הבה"ג 
יימים שמונה עשרי וכוי, שהרי בכלל ימים אלו גם חי ימי חנוכה, והם בודאי 
מדרבנן". 


היראים (מצוה רסב) מנה גם כן את מצות קריאת ההלל ונקט כעין לשון 

הבה"ג יי"ח ימים ולילה אחד לגמור בהן את ההללי, וביאר בהמשך 
דבריו שאף שבכלל ייח ימים אלו נמנים חי ימי חנוכה, שאינם אלא מדרבנן, 
מכל מקום נקט לשון זה כיון שכן הוא לשון הגמרא ("), ידאמר רבי יוחנן 


ודקדוקי סופרים ומה שהסופרין עתידין לחדשי, הרי שכל מצוות דרבנן שנתחדשו בדורות 
הבאים, נאמרו כבר למשה בסינין. [הרמבץ כתב כן ליישב את שיטת הבה"ג, אמנם הרמבין 
עצמו (בסוף השורש הראשון) מסיק שיותר נראית בעיניו שיטת הרמב"ם שאין למנות במנין המצוות 
אלא מצוות דאורייתא]. 

והרשב"ץ בספר זוהר הרקיע (פתיחה, שורש ראשון) צידד גם כן כמסקנת הרמב"ן שאין למנות 
אלא מצוות דאורייתא, כיון שאף לפי הגירסא ישש מאות ושלש עשרה מצוות נצטוו ישראלי 
עדיין יש להוכיח שאין למנות במנין המצוות אלא מצוות דאורייתא, שהרי הגמרא (שם) הביאה 
מקור לדברי רב שמלאי מהפסוק יתורה צוה לנו משה מורשהי, יתורה' בגימטריא תרי"א, והן 
תרי"א מצוות ששמענו מפי משה, ויאנוכיי וילא יהיה לך' מפי הגבורה שמענום, הרי הן תרי"ג 
מצוות. וא"כ מראית הגמרא מבואר שתרי"ג המצוות הן המצוות שניתנו מסיני, ואין להכניס 
במנין מצוות שנתחדשו אח"כ [וכן כתב בספר קנאת סופרים (שורש ראשון)]. ובספר מגילת אסתר 
(שורש ראשון ד"ה ונראה לי) כתב גם כן שאף לפי הגירסא ישש מאות ושלש עשרה מצוות נצטוו 
ישראלי יש להוכיח שאין מצוות דרבנן בכלל המנין, כיון שמצוות דרבנן אינן נקראות בלשון 
הגמרא 'מצוהי, אלא יתקנה' או יגזירהי. 

ובספר קנאת סופרים כתב שאף הרמב"ם שהוכיח כשיטתו מלשון הגמרא, ישש מאות ושלש 
עשרה מצוות נאמרו לו למשה בסיניי, אין עיקר כוונתו להוכיח מלשון יבסיניי, אלא עיקר הראיה 
היא, שאם בכלל מנין המצוות גם מצוות דרבנן, אם כן הם הרבה יותר מתרי"ג מצוות, וכמו 
שכתב הרמב"ם בסוף השורש הראשון. ועוד שאם כן למה נתנו להן מנין קבוע של תרי"ג, והרי 
מנין מצוות דרבנן אינו קבוע, ומשתנה במשך הדורות. 

ג. והם, מצות נר חנוכה, מקרא מגילה ומאה ברכות בכל יום. באזהרות לרבי שלמה אבן גבירול 
(מצוה ט) מנה גם כן מצות מאה ברכות, וביאר הרשב"ץ בזוהר הרקיע (שם אות יז) שהוא נוקט 
כשיטת הבהייג למנות גם מצוות דרכנן. 

הרמבים, הרמבין והרשב"ץ הנ"ל וכן האחרונים נקטו כולם בשיטת הבה"ג שהוא כולל במנין 
המצוות שלו גם מצוות דרבנן. אולם עיין ביראים שבמנין המצוות שלו נקט כשיטת הבה"ג, 
ומנה במצוה תכ"ט ינר שבת ונר חנוכה' [וכן מנה הבה"ג במנין המצוות שלו (מצות עשה קלח-קלט)] 
ופירש היראים, שמצות נר שבת אמנם היא מדאורייתא מהלכה למשה מסיני, אבל מצות נר 
חנוכה אינה אלא מדרבנן, ומכל מקום כלל אותה בכלל מצות נר שבת בדרך אגב. ובתועפות 
ראיים על היראים (שם אות א) והגריייפ פערלא על הרס"ג (מצות עשה נט-ס) כתבו שהיראים נוקט 
כן אף בשיטת הבה"ג, שאינו מונה מצוות עשה מדרבנן, ומה שמנה מצות נר חנוכה הוא בדרך 
אגב. וכן במצות קריאת ההלל שמנאה היראים (מצוה רסב) וכשיטת הבה"ג, מפורש בדבריו שהוא 
סובר שקריאת ההלל היא מן התורה. 

ד. בשאלה ששלח לרבי אברהם בן הרמבים. 

ה. הרמב"ן הביא ליסוד זה כמה דוגמאות של מצוות שעיקרן מן התורה, אלא שהתורה לא 


₪ מצוףהלל 


עיונים 


משום רבי שמעון בן יהוצדק, שמונה עשר ימים שהיחיד גומר בהן את ההללי 

וכוי. וכתב בספר תועפות רא"ם (על היראים שם אות ב) שעל פי דבריו יש ליישב 

השגת הרמביים על הבה"ג [לפי ביאור האחרונים הנ"ל, שקושיית הרמביים היא 

על לשון ילגמור בהן את ההללי ולשון ייח ימיסי שנקט הבהייג]. שמה שנקט 

הבהיג לשון ייייח ימיםי וכוי, הוא מפני שכן הוא לשון הגמרא. וכן נקט לשון 

ילגמור את ההללי, אף שכוונתו היא למנות מצות עשה לומר שירה ביוייט, כיון 
שכן הוא לשון הגמרא. 


עוד השיב הרמביין על מה שכתב הרמביים שדוד תיקן את ההלל, שאין להביא 

ראיה ממה שנכתבו מזמורי ההלל בספר תהילים שדוד הוא שתיקנם, 
שהרי מצינו כמה מזמורים בספר תהילים שאינן מיסודו של דוד אלא 
מהקודמים לו, ודוד קיבץ את כל השירות שנאמרו בישראל ברוח הקודש 
וכתבם בספרו, כמו שמצינו בגמרא (ב"ב יד:) שיש כמה מזמורים המיוחסים 
לאדם הראשון ולאברהם אבינו ולמשה רבינו ועודל. וא"כ אף מזמורי ההלל 
יתכן שהם מיסודו של משה רבינו וכמו המזמור תפילה למשה איש האלהים 
וגוי'. ובפרט שהרי מצינו מפורש בגמרא שיטות שהלל משה תיקנן. שכך שנינו 
בפסחים (קיז.), 'הלל זה מי אמרו, רבי יוסי אומר אלעזר בני אומר משה 
וישראל אמרוהו בשעה שעלו מן הים, וחלוקין עליו חביריו לומר שדוד אמרו. 
ונראין דבריו מדבריהם, אפשר ישראל שחטו את פסחיהן ונטלו לולביהן ולא 
אמרו שירהי וכוי. ועוד שנינו שם, 'תנו רבנן הלל זה מי אמרו, רבי אליעזר 
אומר משה וישראל אמרוהו בשעה שעמדו על הים הם אמרו לא לנו הי וכו', 
וחכמים אומרים נביאים שביניהם תיקנו להם לישראל שיהו אומרים אותו על 
כל פרק ופרק ועל כל צרה וצרה שלא תבא עליהם לישראל, ולכשנגאלין 
אומרים אותו על גאולתןי. וביאר הרמב"ן שאף לשיטת חכמים שנביאים 
שביניהם תיקנוהו, הכוונה לנביאים שהיו בדור יציאת מצרים, והם משה ואהרן 
ומרים ואצילי בני ישראל, וכל מי שהיתה לו רוח הקודש. ומחלוקת חכמים 
עם רבי אלעזר היא, שלדעת רבי אלעזר תיקן משה את ההלל על גאולתם 
מידי פרעה, ולדעת חכמים תיקנום הנביאים לא בדווקא על צרת פרעה אלא 

על כל הצרות ועל הגאולה העתידה. 


המגילת אסתר (שם דיה ו"ל שהנכון) הסכים לדברי הרמב"ן שאין להוכיח 
שההלל לא נאמר למשה מסיני שהרי דוד אמרו, מפני שלהרבה 
דעות משה אמרו. ומכל מקום כתב שאע"פ שמשה אמרו, אין להחשיבו משום 


קבעה להן סדר ונוסח קבוע, וחכמים הם שקבעו את פרטי המצוה: 

א. מצות עשה של תפילה, לדעת הרמבים (ספר המצות מצוה ה, תפילה פ"א ה"א) שהיא מצות 
עשה מן התורה להתפלל בכל יום, מן הכתוב ועבדתם את ה' אלהיכם (שמות כג, כה), אמנם מן 
התורה אין לה זמן קבוע, אלא נצטוו ישראל להתפלל אל הקבייה ולבקש ממנו לבדו משאלותם, 
ולהפיל לפניו תחינתם בעת צרתם. וכן אין לה נוסח קבוע, אלא היו מתפללים כל אחד ואחד 
כפי צחות לשונו וחכמתו. אבל חיוב התפילה בכל יום בוקר וערב הוא מתקנת חכמים שתיקנו 
כן כנגד תמידים, וכן נוסח התפילה הוא מטבע שתיקנו חכמים [וכן מבואר ברמב"ם בהלכות 
תפילה (פ"א ה"א-ה)]. 

ב. השיר שהיו הלויים אומרים בבית המקדש, שעיקרה מן התורה לשיטת הסוברים (ערכין יא.) 
שעיקר שירה בפה והשירה מעכבת הקרבן. אבל נוסח השירה הוא מתקנת חז"ל ממזמורים 
שתיקן דוד המלך ע"ה, כמו ששנינו בתמיד 'השיר שהלויים היו אומרים בבית המקדש, ביום 
הראשון היו אומרים להי הארץ ומלואהי, וכו' [דוגמא זו הביא גם רבי דניאל הבבלין. 

ג. ברכת המזון, שעיקרה מן התורה, כמבואר בגמרא (מח:) ומן התורה מצותה שיברך כל אחד 
כפי דעתו, וכמו שאמרו בגמרא (שם מ:) על בנימין רעיא שבירך אחר אכילתו 'בריך רחמנא 
מריה דהאי פיתא', שיצא בכך ידי חובת ברכת המזון מן התורה. ומטבע הברכה המקובל בידינו 
הוא מתקנת נביאים כמבואר בגמרא (שם מח:) שמשה תיקן ברכת הזן ויהושע תיקן ברכת הארץ 
ושלמה תיקן ברכת בונה ירושלים. ואחר שגלינו מארצנו נתוספה בברכת בונה ירושלים בקשה 
שיחזיר הקב"ה את מלכות בית דוד למקומה, ושיבנה את ירושלים. ששלמה תיקן את עיקר 
הענין לברך בונה ירושלים, והנוסח במלואו נתקן במשך הדורות כפי הצורך. 

הרא"ה (יד. ד"יה איני) בפירוש השני הביא סברת הרמבין שעיקר ההלל מן התורה, אלא שהנוסח 
שלו הוא מדרבנן, והביא דוגמא לזה ממצות תפילה, וכמו שהביא הרמב"ן (לעיל אות א), ועוד 
הביא דוגמא מדין אבילות שעיקרה מן התורה כמבואר בגמרא (מו"ק יד:), ופרטי הדינים שבה 
הן מדרבנן [כמבואר שם (יא:)]. 

יק שמח (שורש ראשון דיה וכבר חזר), קנאת סופרים (שם דיה עוד הוסיף) ומרגניתא טבא (שם 
אות ט). 

ז. מה שאין כן באופנים שהביא הרמב"ן [בהערה לעילן ממצות תפילה, שירת הלויים וברכת 
המזון, שמנה אותם הרמב"ם בספר המצוות, אע"פ שרק עיקרם מן התורה ופרטיהם מדרבנן, 
שבהם הלשון 'תפילה' יברכת המזוןי וישירהי הוא נכון גם על עיקר המצוה, אבל 'ההללי משמע 
הנוסח האמור בתהילים. 

ת. עיין להלן בביאור שיטת הרמב"ן, אם הוא מודה שהלל בחנוכה אינו אלא מדרבנן. 

ט. זה לשון הגמרא שם, ידוד כתב ספר תהילים על ידי עשרה זקנים, ע"י אדם הראשון, עי 
מלכי צדק, וע"י אברהם ועייי משה וע"י הימן ועייי ידותון וע" אסף וע"י שלשה בני קורתי. 
ופירש רשיי (שם ד"ה ע") 'כתב בו דברים שאמרו זקנים הללו שהיו לפניוי וכוי. 

י. וכן אחד עשר מזמורים שאחרי מזמור תפילה למשה הן מיסודו של משה רבינו, כמבואר 
ברש" (פיב יה דיהיועיי:פשגה): 


מי תיקן את 
נוסח ההלל 


קושיות 
האחרונים על 
דברי הרמב"ן 


שיטת 
הרמב"ם 
שקריאת 
ההלל מדרבנן 


שיטת הראב"ד 
שקריאת 
ההלל מדברי 
קבלה 


שיטת 
הרמב"ם בהלל 
בימים 
הקבועים 


קושיות הכסף 
משנה על 
הראב"ד 
והמגיד משנה 


אוצר 


כך מצוה מן התורה, כיון שלא נזכר בתורה ציווי על אמירתו'*. ואע"פ שמשה 
תיקנו, מצינו כמה דברים שהם מתקנת משה ואעפ"כ לא נאמר עליהם שהם 
מצוות דאורייתא, וכגון תקנת משה שיהיו קוראים בתורה ג' ימים בשבוע. וכן 
שיהיו שואלין ודורשין בענינו של יום, הלכות פסח בפסח וכו (מגילה לב.)'3. 


ובספר לב שמח (שורש ראשון ד"ה והנה הביא) הקשה על דברי הרפוני"ן,: שהרי 

אף שרבי יוסי סבר כן שמשה רבינו תיקנו הרי חלוקין עליו חבריו. 

ובמרגניתא טבא (שם אות 6 ביאר שהרמבים נקט להלכה כשיטת חביריו של 

רבי אלעזר ברבי סי שדוד אמרו, כיון שמשמע שכך סבר רבא, שאמר (יבמות 

ץע ימאי דכתיב. פתחת למוסרי, אמר דוד לפני הקב"ה, שני מוסרות שהיו 
עלי פתחתם, רות המואביה ונעמה העמוניתי. 


עוד כתב המרגניתא טבא, שאף לפי שיטת רבי אלעזר שמשה וישראל אמרוהו 

בשעה שעלו מן הים, צריך לומר שלא אמרו את כל ההלל, שהרי אי 

אפשר לומר שאמרו אז את הפסוקים יבית אהרן בטחו בה", ייברך את בית 

אהרןי וגוי, כיון שעדיין לא ניתנה הכהונה לאהרן", אלא רק אמרו את הפרקים 

יהללויה הללו עבדי ה'י, וילא לנוי, אבל לא את שאר ההלל. וא"כ יש לומר 

שזו השגת הרמביים על הבה"ג שנקט לשון 'לגמור את ההלל', שמשמע כל 
נוסח ההלל. 


ועל מה שכתב הרמבין לפרש שיטת חכמים שנביאים תיקנוהו, שהכוונה 
לנביאים שבדור יציאת מצרים, כתב הלב שמח שפשטות הלשון לא 
משמע כן, אלא משמע שנביאים אחרונים תיקנוהו. 


שיטת הרמב"ם 


מדברי הרמביים הנ"ל בספר המצות מבואר ששיטתו היא שחיוב קריאת 

ההלל אינו אלא מדרבנן. וכן מפורש בדבריו בספר היד החזקה, שכתב 
(חנוכה פיג ה"ה) שקריאת ההלל מצותה מדברי סופרים, ואעפ"כ מברכים עליה 
יאשר קדשנו במצוותיו וצונוי כדרך שמברך על שאר מצוות שמדברי סופרים. 
והוסיף הרמביים (שם היו) שלא רק ההלל של חנוכה הוא מדברי סופרים, אלא 
קריאת ההלל לעולם היא כודברי סופרים בכל הימים שגומרים בהם את ההלל. 


הראב"ד (שם ₪ השיג על דברי הרמב"ם, וכתב שיש באמירת הלל עשה 

מדברי קבלה, מהפסוק 'השיר יהיה לכם כליל התקדש חג' (ישעיה 

ל כט)'ז, ונראה שמקור דבריו הוא מסוגיית הגמרא (ערכין י:) שדרשה מפסוק 
זה שאומרים הלל בימים המקודשים לחג. 


המגיד משנה (שם) כתב לבאר את שיטת הרמביים, שבי תקנות הם בקריאת 

ההלל: א. קריאת ההלל על כל צרה וצרה שנגאלין ממנה. וקריאה זו 
מתקנת הנביאים היא, כמו ששנינו בברייתא (פסחים קיז.) וחכמים אומרים 
נביאים שביניהם תיקנו להם לישראל שיהו אומרים אותו על כל פרק ופרק 
ועל כל צרה וצרה שלא תבא עליהם לישראל, ולכשנגאלין אומרים אותו על 
גאולתן'. ב. קריאת ההלל בימים הקבועים. וקריאה זו תקנה מדברי סופרים 
היאטי. ומה שהביא הראבייד שאף קריאת ההלל בימים קבועים חיובה מדברי 
קבלה, כמו שדרשו בגמרא מהפסוק יהשיר יהיה לכם כליל התקדש חגי, כתב 
המגיד משנה ליישב שיטת הרמביים שאין פסוק זה מקור חיוב ההלל, ולא 

הביאוהו בגמרא אלא כאסמכתא בעלמאל'. 


מהשגת הראב"ד על הכוב "ם, וכּן ממה שכתב המגיד משנה ליישב את 
שיטת הרמב"ם שהפסוק יהשיר יהיה לכם' וגוי הוא לסמך בעלמא, 


יא. וכן כתבו בקצרה הלב שמח (שורש ראשון ד"יה והנה הביא) והקנאת סופרים (שם ד"יה עוד הוסיף). 
יב. ויותר מכך מבואר ברמב"ם (ספר המצות שורש שני) שאף ענפים שיוציא אדם מהשרשים 
שנאמרו למשה בסיני, אין למנותם בפנין המצוות, ואפילו היה המוציא משה בעצמו, אין ראוי 


למנותם. 
יג. עיין מהרש"א חידושי אגדות על הגמרא הנ"ל בפסחים שהקשה כן על שיטת רבי אליעזר. 
ובספר ערכי עלי (ערכין י: ד"ה באופן) כתב ליישב קושיא זו על פי מה ששנינו בברייתא (זבחים 


קב.), 'ויחר אף הי במשה' (שמות ד יד), רבי יהושע בן קרחה אומר כל חרון אף שבתורה נאמר 
בו רושם, וזה לא נאמר בו רושם. רבי שמעון בן יוחי אומר אף זה נאמר בו רושם, שנאמר 
יהלא אהרן אחיך הלויי, והלא כהן הוא, הכי קאמר אני אמרתי אתה כהן והוא לוי עכשיו הוא 
כהן ואתה לויי. ומבואר בדברי רשב"י שכבר כאן התבשר משה שתנתן הכהונה לאהרן, וא"כ 
אפשר היה לומר בשעה שעלו מן הים את הלשון יבית אהרן ברכו את ה". 

יד. שנינו בתוספתא (שבת פ"א ה"ד), 'כשם שמפסיקין [מתלמוד תורה] לקריאת שמע, כך 
מפסיקין לקריאת מגילה ולקריאת הללי וכוי. וביאר בחסדי דוד שם את דברי התוספתא על 
פי מה שכתב הראב"ד שחיוב ההלל הוא מדברי קבלה, ולפיכך אע"פ שלמצוות דרבנן [כגון 
תפילה] אין מפסיקין, מכל מקום לקריאת מגילה וקריאת ההלל שהם מצוות מדברי קבלה, 
מפסיקין. ועיין צפנת פענח (מסכת סופרים פ"כ דייה וצריך) שכתב שמתסופתא זו מוכח שהלל 
מדאורייתא. אמנם בחזון יחזקאל על תוספתא זו פירש שאע"ג שקריאת ההלל היא מצוה 
מדרבנן, וכשיטת הרמביים, מכל מקום מפסיקין לה משום חיבוב הנס שנעשה בעת ההיא. 
טו. ודברי המגיד משנה צריכים ביאור, שהרי בברייתא מבואר שתקנת נביאים היתה גם על 


ה. מצות הלל 


עיונים 


קט 


נראה שהבינו בדעת הרמב"ם שכתב שההלל הוא מדברי סופרים, שבהכרח 
אינו סובר שההלל הוא מדברי קבלה, שא"כ לא היה אומר שהוא מדברי 
סופרים. והקשה הכסף משנה על דבריהם, שאפשר שהרמב"ם אף הוא מודה 
שההלל מדברי קבלה הוא, ומכל מקום נקט בלשונו שהוא מדברי סופרים, שכן 
מצינו בשיטתו שאף לדברי קבלה קורא הוא ידברי סופריםי, בספר המצות 
(שורש א) שהשיג שם על דברי הבהייג שמנה קריאת ההלל ומקרא מגילה במנין 
המצוות, שאין ראוי למנות מצוות מדברי סופרים במנין המצוות. והרי מקרא 
מגילה בודאי מדברי קבלה הוא, ואעפ"כ קראו הרמביים ידברי סופריםי". 


וכן מוכח מדברי הרמביים בתחילת הלכות מגילה וחנוכה, שכתב יש בכללן 

שתי מצוות עשה מדברי סופריםי ע"כ. והם מצוות קריאת מגילה ונר 
חנוכה, ומבואר גם בדבריו אלו שקרא למקרא מגילה מצוה מדברי סופרים, 
אע"פ שהיא מדברי קבלה. וכן יש להוכיח מדברי הרמב"ן בספר המצות (שורש 


= 


להלל מהפסוק 'השיר יהיה לכם כליל התקדש חג', וכתב שאע"פ שפסוק זה 

מדברי קבלה הוא, מכל מקום מבואר בפסוק שישירו על ניסו של סנחריב כפי 

שהם כבר משוררים ההלל בליל הפסח. ומשמע מדברי הרמביין שאילו אמירת 

ההלל בליל פסח לא נתחדשה אלא בפסוק זה, לא היתה זו מצוה מדאורייתא 
אלא מדרבנן. 


עוד כתב הכסף משנה להשיג על מה שכתב המגיד משנה שרק ההלל על 

נס הוא מתקנת נביאים, אבל הלל בימים הקבועים מתקנת חכמים הוא, 

שמשמע מדבריו שאילו אף הלל בימים הקבועים היה מתקנת נביאים, לא היה 

מצוה מדברי סופרים. והרי אין הדבר כן, שאף תקנות הנביאים אינם אלא 

מצוות דרבנן, כמן שמצינו בתקנת קריאת התורה בשבת ובשני וחמישי מתקנת 

משה, וכן בתקנת שניות לעריות ועירובין מתקנת שלמה, שאינם אלא מצוות 
דרבנ, 


עוד הקשה הכסף משנה על מה שכתב המגיד משנה בשיטת הרמביים שהלל 

על צרה שנגאלין ממנה מתקנת נביאים היא, ומשמע מדבריו שהלל זה 

אינו מדרבנן, אלא מצות עשה גמורה היא. והלא בלשון הרמביים לא משמע 

כן, שהרמבי"ם כתב וז"ל, ולא הלל של חנוכה בלבד הוא שמדברי סופרים, 

אלא קריאת ההלל לעולם מדברי סופרים' וכוי, ומשמע שכל הלל מדברי 

סופרים הוא'ל. וכן מתבאר מדבריו בספר המצות (שורש א) שנקט שכל הלל 
מדרבנן הוא ולכן אין למנותו במנין תריייג מצוות. 


הבנין שלמה (על הרמב"ם שם) כתב ליישב את דברי הראב"ד והמגיד משנה, 

שאמנם בכל מקום קורא הרמבים לדברי קבלה 'דברי סופריםי, מכל 
מקום בהלכה זו משמע שנקט הרמב"ם שההלל אינו מדברי קבלה, אלא 
מדרבנן ממש. שהרי הרמביים השוה בדברו את ההלל של כל הימים להלל 
של חנוכה. כלשונו ילא הלל של חנוכה בלבד הוא שמדברי סופרים, אלא 
קריאת ההלל לעולם מדברי סופריםי. ומהשואה זו משמע שהלל של כל הימים 
הוא מדרבנן ממש, כמו הלל של חנוכה שאינו מדברי קבלה אלא מדרבנן ממש. 
ועל כך השיג הראב"ד שהרי ההלל בשאר ימים אינו מדרבנן ממש כמו בחנוכה 
אלא מדברי קבלה. והמגיד משנה טרח ליישב לשון הרמביים, שאף בשאר 


כל פרק ופרק', ופירש הרשב"ם (פסחים קטז: דיה על) שעל כל פרק ופרק היינו על כל רגל 
ורגל, וכן מבואר בדברי רשיי (ר"ה לה. דייה ושל) שלשון יפרקיםי אמור על מועדות. וא"כ אף 
הקריאה בימים הקבועים מתקנת נביאים היא. 

טז. כן הוא ביאור דברי המגיד משנה לפי פשוטם. וראה עוד להלן (פרק ה) ביאור הגרי"ז בדברי 
המגיד משנה, ובהערה שם. 

יז. ראיה זו כתב הכסף משנה שאפשר היה לדחותה, שאמנם מקרא מגילה אינה נקראת דברי 
סופרים אלא דברי קבלה, ומה שנקט הרמב"ם בספר המצות עליה לשון מצוה דרבנן, הוא אגב 
שאר מצוות דרבנן המוזכרות שם. אך מכל מקום עדיין יש להוכיח שמצוה מדברי קבלה נקראת 
דברי סופרים מהראיה השניה שהביא מדברי הרמביים בתחילת הלכות מגילה וחנוכה. 

בעיקר מה שנקט הכסף משנה שמקרא מגילה הוא מצוה מדברי קבלה, עיין חות יאיר (שו"ת 
סיי ט) שחלק עליו וכתב שאין זו מצוה מדברי קבלה, אף שנביאים תקנוה, כיון שלא נכתבה 
מצוה זו בנביאים. 

יח. וכן מבואר בדברי הרמבין בספר המצות (שורש שני) שכל תקנות הנביאים הם בגדר מצוות 
דרבנן. 

יט. ראיה זו של הכסף משנה צריכה ביאור שהרי המשך לשון הרמב"ם הוא, יאלא קריאת 
ההלל לעולם מדברי סופרים בכל הימים שגומרין בהן את ההלל', ומבואר שמה שכתב 'לעולםי 
היינו לענין ימים הקבועים, ואין להוכיח מזה לענץ הלל הנאמר על צרה שנגאלים ממנה. ויתכן 
שראית הכסף משנה היא מהלל של חנוכה שמפורש בדברי הרמב"ם שהוא מדרבנן, והלל זה 
הוא הלל הנאמר על נס, כמבואר בגמרא ערכין י:). אמנם אין לשון הכסף משנה משמע כן. 


יישוב הבנין 
שלמה לדברי 
הראב"ד 
והמגיד משנה 


ביאור הכפות 
תמרים 
בשיטת 
הראב"ד 


מקור שיטת 
הרמב"ם 
שהלל מדרבנן 


דחיית הרמב"ן 
למקור זה 


אוצר 


קי 


ימים אינו מדברי קבלה אלא מדרבנן וכמו בחנוכה, והפסוק שהביאו בגמרא 
מדברי קבלה אינו אלא סמך בעלמא. 


בכפות תמרים סוכה לת:) כתב לפרש דברי הראב"ד שכוונתו להשיג על 

הרמביים שההלל הוא מדאורייתא ממש. וביאר דבריו על פי מה 
שכתב הרמב"ן בספר המצות להעמיד שיטת הבה"ג שסבר שההלל הוא 
מדאורייתא, וכתב הרמב"ן מקור לשיטת הבה"ג מדרשת הגמרא ערכין ':) 
מהפסוק יהשיר יהיה לכם וגו'. ופירש הכפות תמרים, שאע"פ שפסוק זה 
מדברי קבלה הוא, מכל מקום פירוש הפסוק הוא יהשיר יהיה לכם' בגאולתכם 
מן הצרה, מדברי קבלה, 'כליל התקדש חגי דהיינו ליל פסח שאתם גומרים 
בו אתיהלל מדברי תורה, כמו כן תגמהוהו מדברי קבלה בגאולתפּם מןתהצרה: 
וזו כוונת הראב"ד במה שהשיג על הרמב"ם ואמר יש בהם עשה מדברי 
קבלהי, כלומר, שיש בהם עשה מן התורה, כמו שמוכח מדברי קבלה, מהפסוק 
הני"ל. והיינו בהלל של ליל פסח, ואיך סתם הרמביים ואמר שהלל בכל הימים 
שגומרים בהם את ההלל הוא מדברי סופרים?. ויישב המגיד משנה את השגת 
הראבייד שאף הלל בליל פסח אינו אלא מדרבנן, והפסוק הוא אסמכתא 

בעלמא. 


המגיד משנה (שם) ביאר שמקור שיטת הרמביים שקריאת ההלל היא מדרבנן 

הוא מלשון הגמרא (יד.) 'בעא מיניה אחי תנא דבי רבי חייא מרבי 

חייא, בהלל ובמגילה מהו שיפסיק [לשאלת של₪] מי אמרינן קל וחומר, 

קריאת שמע דאורייתא פוסק, הלל דרבנן מבעיא, או דילמא פרסומי ניסא 

עדיף. אמר ליה פוסק ואין בכך כלוםי. ומפורש שקריאת ההלל אינה אלא 

מדרבנן?*. וכן כתב הרשב"ץ (יד. ד"יה ימים) להוכיח מגמרא זו שחיוב הלל אינו 
אלא מדרבנןכב. 


הרמב"ן בהשגותיו לספר המצות כתב שאין להוכיח מגמרא זו שחיוב ההלל 
הוא מדרבנן בכל הימים שגומרים בהם את ההלל, כיון שאפשר 


כ. פשטות לשון הכפות תמרים משמע שמפרש שרק הלל של ליל פסח הוא מן התורה, 
והשגת הראב"ד היא על מה שכלל הרכוביים שכל ייח ימים שגומרים בהם את ההלל הס מדברי 
סופרים, ולא הוציא הלל של ליל פסח מכלל זה. וראה עוד בדברי הכפות תמרים שם שכתב 
לבאר גם מה שכתב המגיד משנה על דברי הרמב"ם יויש מפקפקין בזה ואומרים שיש ממנו 
מן התורהי, שכוונתו להלל של ליל פסח שהוא מן התורה לשיטת החולקים. אמנם מצד שני 
נראה מתוך דבריו שם שמבאר בשיטת הבה"ג והראב"ד שכל הלל של מועדים הוא מן התורה, 
עיין שם שהקשה על שיטת רש"י (כ: ד"ה היג) הסובר שבמצות עשה דרבנן שהזמן גרמא אין 
נשים פטורות, מהמבואר במשנה (סוכה לח.) שאין אשה מוציאה איש ידי חובתו בקריאת ההלל 
מפני שאינה מצווה, והרי הלל מצות עשה דרבנן היא ומדוע אינה מצווה. וכתב ליישב ששיטת 
רש"י היא כשיטת הבה"ג והראב"ד שהלל הוא מצות עשה מן התורה, ולפיכך אשה פטורה, 
עכ"ד. ומשנה זו מדברת בהלל של חג הסוכות, וא"כ משמע מדבריו שלשיטות ראשונים הללו 
אף הלל של חג הסוכות הוא מן התורה. וראה בפירוש הרשב"ץ (יד. דייה ימים) שכתב שמדברי 
הראב"ד בהשגותיו מבואר שאין ללמוד מפסוק זה שהלל הוא מדאורייתא, שאינו אלא רכז 
בעלמא. 

כא. ראה גם חידושי מהר"ם בנעט (יד. דייה הלל) שכתב שמגמרא זו יש ראיה ברורה שחיוב 
הלל במועדים אינו דאורייתא. 

כב. וכך היא מסקנת הרשב"ץ שם שהלל בכל הימים שנאמר בהם אינו אלא מדרבנן. וכתב 
שאף שיש מי שאמר שלמדים את חיוב ההלל מהפסוק יכי הוא תהלתך' (דברים י כא), אין זה 
אלא אסמכתא בעלמא, וכתב הרשב"ץ שאפשר שהלל שעל אכילת פסחים הוא לבדו מן התורה, 
מהפסוק יהשיר יהיה לכם כליל התקדש הג' (ישעיה ל כט) [ראה להלן בפרק זה בראיה השניה 
של הרמב"ץ שהלל דאורייתא שכתבו הרמביץ והרשב"ץ בזוהר הרקיע להוכיח כן מפסוק זה]. 
אך אפשר שפסוק זה אינו אלא רמז בעלמא כמו שכתב הראב"ד בהשגותיו. ונראה שכוונתו 
בזה לראב"ד בהלכות חנוכה (פ"ג הי שהוכיח מפסוק זה שחיוב הלל הוא מדברי קבלה, ונראה 
מזה שהוא חלוק על שיטת הרמב"ץן שהוכיח מפסוק זה שהלל בליל התקדש חג הוא כבר חיוב 
מה התורה. 

אך בספרו זוהר הרקיע (עשה טז) כתב הרשב"ץ שאפשר לומר שהלל הוא מדאורייתא, חוץ 
מהלל בחנוכה שאינו אלא דרבנן, כיון שאף עצם ימי החנוכה הם מדרבנן, וכל שכן ההלל הנאמר 
בהם. וכתב הרשב"ץ שם גי מקורות לחיוב הלל מהתורה: א. מהפסוק 'הוא תהלתך' ב. מהפסוק 
(ויקרא יט כד) 'קדש הלולים להי. ג. ממצות שמחה בחגים, וכשיטת הרכבין. 

ולכאורה נראה שבספר זוהר הרקיע חזר בו הרשב"ץ ממה שכתב בפירושו למסכתין, שספר זה 
חיברו לאחר חיבורו על ברכות, כמבואר ברשימה שכתב הרשב"ץ על חיבוריו (נדפסה בשו"ת 
התשב"ץ דפו"ר סוף חייב. ובמבוא לשו"ת התשב"ץ הוצאת מ'"י). 

כג. לכאורה מבואר בדברי הרמב"ן הללו שאף שהוא סובר שכל הימים שגומרים בהם את 
ההלל חיובם מן התורה, מכל מקום הלל של חנוכה אע"ג שגומרים בו את ההלל אינו אלא 
מדרבנן. ולכאורה ביאור שיטתו בזה היא לפי מה שכתב בפירוש השני שמקור חיוב ההלל מן 
התורה הוא ממצות שמחה ביו"ט. וא'יכ אין מצוה זו אלא בימים טובים, ולא בחנוכה. וכן מבואר 
בספר חרדים, שמנה במנין מצוות עשה דאורייתא (פי"ג אות יג) מצות עשה לקרוא הלל בימים 
קבועים, והביא שם את דברי הרמב"ן שההלל הוא ענף ממצות השמחה ברגלים מן התורה. 
ובפרק לט (אות ב) מנה בכלל מצוות עשה מדברי סופרים קריאת הלל גמור בחנוכה, ושאינו 
גמור בששת ימי הפסח. 

ובמגיד משנה (חנוכה פיג ה" כתב בענין חיוב הלל שיש הסוברים ישיש ממנו מן התורה', 
ולכאורה כוונתו לשיטת הרמבין בספר המצות. וביאר הלחם משנה (שם) את לשון המגיד משנה, 


ח. מצות הלל 


עיונים 


להעמיד שנידון הגמרא הוא רק בהלל הנאמר בחנוכה?:, ובימים שאין היחיד 

גומר בהם את ההלל. וכמו שחילק רבה בהמשך הגמרא (שם) בין ימים שהיחיד 

גומר בהן את ההלל שבהם מותר להפסיק רק בין פרק לפרק, לימים שאין 
היחיד גומר בהם את ההלל שבהם מותר להפסיק אף באמצע הפרקני. 


האחרוניםי" הקשו על מה שהעמיד הרמבין את לשון הגמרא הלל דרבנן! 

רק בהלל של חנוכה ושל ימים שאין היחיד גומר בהם את 
ההלל, שמסתימת לשון הגמרא לא משמע כן, אלא משמע שספיקו של אחי 
תנא דבי רבי חייא היה בכל ימים שקוראים בהם את ההלל, ועל כולם נקטה 
הגמרא שאין החיוב בהם אלא מדרבנן?י. והוסיף המגילת אסתר שמהמשך 
לשון הגמרא 'או דילמא פרסומי ניסא עדיףי משמע יותר שהנידון הוא על 
הלל של גי רגלים, שחיובו בהם הוא משום פרסומי ניסא זכר ליציאת מצרים, 
ולא על הלל של ראש חודש שהוא משום מנהג בעלמא כמבואר בתענית 

(כח:). 


ובלב שמח (ד"ה והנה הביא) הקשה עוד על הרמב"ן, שאם כדבריו שספק 

הגמרא הוא רק על הלל של חנוכה וימים שאין גומרים בהם את ההלל 
כיון שהם דרבנן, אבל בשאר ימים שגומרים בהם את ההלל הוא מדאורייתא, 
א"כ למה לא הסתפקה הגמרא בדין הפסק בימים שההלל בהם הוא 
מדאורייתא. ואין לומר שפשוט לגמרא שבהם אינו פוסק, שהרי אף בקריאת 
שמע דאורייתא מותר להפסיק. ובקנאת סופרים כתב שאמנם יש סברא לומר 
שלא הסתפקה הגמרא בהלל של יוט ראשון של פסח ושל שמונת ימי החג 
שאין להפסיק בהן, כיון שהם גם מדאורייתא וגם יש בהם פרסומי ניסא, אולם 
אעפ"כ יש להקשות על הרמב"ץ שאם ספק הגמרא הוא רק בהלל של חנוכה 
וימים שאין גומרים בהם את ההלל, היתה הגמרא צריכה לפרש דבריה ולומר 
שבהלל דאורייתא אין להסתפק משום הטעמים הנ"ל, וכל הספק הוא רק 

בהלל הלבנ 


שאף לשיטה זו הלל של חנוכה בודאי הוא מדרבנן, כיון שאינו נלמד מהפסוק יהשיר יהיה לכם 
כליל התקדש חג' כמבואר בגמרא (ערכין י:). אבל הלל בשאר ימים, הנלמדים מפסוק זה, חיובו 
הוא מן התורה. 

ובבנין שלמה (שו"ת ח"א סיי נח) כתב לפי הפירוש הראשון ברמב"ן, שמקור ההלל הוא מהלכה 
למשה מסיני, שיש לומר שלא נאמרה הלכה זו אלא בנס של הצלת נפשות של כל ישראל, 
וכמו שהיה ביציאת מצרים, אבל בחנוכה לא היה הצלת נפשות של כל ישראל. 

אמנם הגריפ פערלא בביאורו לספר המצות של הרס"ג (עשה נט-ס, עמי רנח) הקשה, שהרי ראית 
הרמביין שחיוב הלל הוא מן התורה, היא מלשון הגמרא בתענית (כח:) 'אמר רבא זאת אומרת 
הלילא דבריש ירחא לאו דאורייתאי, ומשמע שבשאר ימים הוא מדאורייתא [כמובא להלן בראיות 
הרמב"ן אות אין. והרי נידון הגמרא שם הוא לחלק בין הלל של ראש חודש שאינו דוחה מעמד, 
להלל של חנוכה שדוחה, וא"כ מדויק שהלל של חנוכה הוא גס מן התורה. 

וביאר הגרי"פ פערלא שהרמב"ן בודאי סובר שהלל של חנוכה גם הוא מן התורה, ומה שכתב 
שהגמרא במסכתין שאמרה שהלל מדרבנן, דיברה על הלל של חנוכה, יש ליישב על פי המובא 
להלן במקורות החיוב מן התורה מדברי רייד הבבלי שחיוב ההלל הוא מדין פרסומי ניסא, וביאר 
ר"ד הבבלי שאף פרסומי ניסא הנעשה בהדלקת נר חנוכה הוא מכלל מצוה זו, ומה ששאלו 
בגמרא והיכן ציונו כו', היינו מפני שאין המצוה מדאורייתא דווקא באופן זה, שאפשר גם באופן 
אחר של פרסום, וכן יוצא ידי חובתו מן התורה בקריאת ההלל, ואינו חייב עוד בהדלקת הנר 
מדאורייתא, וכתב הגריפ פערלא שכמו כן יש לומר לאידך גיסא, שאחר שקיים פרסומי ניסא 
בהדלקת נר חנוכה, שוב אינו חייב בקריאת ההלל מן התורה, ואף שמקיים בקריאתו מצוה 
מדאורייתא, שאין שיעור לפרסומי ניסא, מכל מקום אינו חייב בזה מן התורה, שכבר יצא ידי 
חובתו. 

ועפי"ז יישב את שיטת הרמבין, שנידון הגמרא בתענית הוא לענין דחיית ההלל את המעמד, 
ולענין זה כיון שבקריאת הלל של חנוכה מתקיימת מצוה דאורייתא, דוחה קריאתו את המעמד. 
אבל נידון הגמרא במסכתין הוא לענין הפסק בהלל, ועל זה אמרה הגמרא שכיון שיצא ידי 
חובתו של פרסומי ניסא בהדלקת נר חנוכה, אין חיוב ההלל אלא מדרבנן, ויש ללמוד קל וחומר 
מקריאת שמע שחיובה דאורייתא ומפסיק בה, להלל של חנוכה שחיובו מדרבנן שיהיה מותר 
להפסיק בו. 

כד. בספפר הפרדס (לרבינו אשר בן רבי חיים נבי"ו ממונתשין, שער תשיעי פי"ב אות ג) כתב גם כן כעין 
דחייה זו, שהגמרא דיברה רק על הלל של ראש חודש. ועוד כתב שם לדחות, שמה שנקטה 
הגמרא שהלל הוא מדרבנן, הכוונה היא לחלק בין קריאת שמע להלל, שקריאת שמע יש לה 
פרשה ידועה בתורה, מה שאין כן הלל שאף שעיקר חיובו מן התורה מכל מקום אין נוסחו מן 
התורה, ולכן קל וחומר הוא מקריאת שמע שמותר להפסיק באמצע אמירתו. ועיין ספר נזר 
הקדש ושו"ת' (סיי צט אות 6 שכיון לתירוץ זה. 

כה. מגילת אסתר על ספר המצות (שורש ראשון), לב שמח (שם דיה והנה הביא), קנאת סופרים 
(שם דייה עוד הוסיף) ושאגת אריה (שו"ת סיי סט). וכן מבואר בלשון הרשב"ץ (יד. דיה ימים) שהוכיח 
מגמרא זו שחיוב הלל בכל הימים אינו אלא מדרבנן, וכתב שהגמרא לא חילקה בדבריה, ומשמע 
שעל כל הימים שאומרים בהם את ההלל אמרה הגמרא שהם מדרבנן. 

כו. הרמב"ן נקט בלשונו ידאפשר שעל הלל דחנוכה והימים שאין היחיד גומר את ההלל נאמר, 
ודומיא דמגילה שאלוי, ע"כ. כלומר שמלשון הגמרא יבהלל ובמגילה מהו שיפסיקי יש ללמוד 
שדיברה על הלל דחנוכה, שהוא דומה לקריאת מגילה של פורים. ובלב שמח דחה ראיה זו, 
שיש לומר שהדמיון למגילה הוא מפני שהלל דרבנן וקריאת מגילה דרבנן, ואמנם דיברה הגמרא 
על יכל הלל. 


קושיות 
האחרונים על 
דחיית הרמב"ן 


ראית הרמב"ן 
ור'הי;הבבלי 
מלשון הגמרא 
בתענית 


דחיות 
הראשונים 
והאחרונים 
לראיה זו 


אוצר 


ועל מה שהביא הרמב"ן ראיה לדבריו שספיקו של אחי תנא דבי רבי חייא 

הוא על הלל של האש הודש, מדברי רבה שחילק להלכה בין יים 

שגומרים בהם את ההלל לימים שאין גומרים בהם את ההלל, כתב המגילת 

אסתר שמשם יש להביא ראיה שלא כהרמביין, שמלשון הגמרא משמע שרבה 

בא לחלוק על דברי רבי חייא ולא לפרשם"', שרבי חייא פסק שמפסיק בכל 

ימים שאומרים בהם את ההלל ולא חילק בהם, ורבה חלק וסבר שיש לחלק 
בין ימים שגומרים בהם את ההלל לימים שאין גומרים בהם. 


ובספר ארעא דרכנן (מערכת ה אות טו) הקשה על מה שהעמיד הרמבין את 
לשון הגמרא הלל דרבנן' על ימים שאין גומרים בהם את ההלל, 
שהרי ימים אלו אינן אלא מנהג, ואין לומר עליהם לשון 'דרבנן. 


והחיד"א (עין זכר מערכת ה אות ט) כתב ליישב קושיא זו, שכיון שמנהג זה 
רבנן הם שהנהיגוהו בתורת מנהג, אפשר לומר עליו לשון ידרבנןיכ". 


ב. ראיות הראעוונים שחיוב הלל מן התורה 
הרמב"ן כתב ג' ראיות להוכיח כשיטתו שההלל הוא מן התורה: 


א. שנינו במשנה (תענית כו.) 'כל יום שאין בו הלל, אין בו מעמד בשחרית 

[כל יום שיש בו] קרבן מוסף, אין בו [מעמד] בנעילה. [כל יום שיש בו] 
קרבן עצים, אין [בו מעמד] במנחה וכוי, באחד בטבת לא היה בו מעמד [כלל] 
שהיה בו הלל [של חנוכה] וקרבן מוסף [של ראש חודש] וקרבן עציםילל. 
ומקשה הגמרא (שם כח:), וליתני נמי באחד בניסן לא היה בו מעמד מפני 
שיש בו הלל [של ראש חודש] וקרבן מוסף [של ראש חודש] וקרבן עציםיי, 
ומסקנת הגמרא 'אמר רבא זאת אומרת הלילא דבריש ירחא לאו דאורייתא, 
דאמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יהוצדק שמונה עשר יום בשנה שהיחיד 
גומר בהן את ההלל ואלו הן, שמונת ימי החג ושמונת ימי חנוכה' [ואין הלל 
של ראש חודש נמנה עמהם. ולכן אין הלל של אחד בניסן שהוא מדין ראש 
חודש דוחה מעמד, מה שאין כן באחד בטבת שיש בו חיוב הלל מחמת שהוא 
אחד מימי חנוכה, דוחה ההלל את המעמד]. וכתבו הרמב"ן (ספר המצות שורש 
ראשון) ורבי דניאל הבבלי (ספר מעשה ניסים שאלה א) להוכיח מלשון הגמרא, 
שמשמע שרק הלל של ראש חודש אינו מדאורייתא, אבל הלל בייח ימים 

שגומרים בהם את ההלל הוא מן התורה. 


הרשב"ץ (יד. דיה ימים) ובספר זוהר הרקיע (עשה טז) כתב שאין ראיה גמורה 
מלשון הגמרא, ואפשר לומר שהן הלל של ראש חודש והן הלל 


לשון 'לאו דאורייתאי, יש לפרשו שאינו מעיקר תקנת ההלל, מה שאין כן הלל 

של ימים שגומרים אותו בהם הוא מעיקר התקנה. שכן מצינו בלשון הגמרא 

בכמה מקומות שקוראת לדבר שהוא מעיקר התקנה בלשון יתורה', ואע"פ 

שאינו אלא מדבריהםל*. ולשון 'תורה' שנוקטת הגמרא אינו בדווקא, אלא 

מלשון הוראה ודבר קבוע, וכלשון הגמרא בגיטין (מד.) 'מיני אמי בר נתן תצא 
תורה לישראלי. שהכוונה היא תצא הוראה לישראלל. 


וכעין זה כתבו האחרוניםלי לדחות ראיה זו על פי מה שפירש רש"י (תענית 
כח: ד"ה זאת אומרת, דיה מנהג) שחילוק הגמרא בין הלל של ראש חודש 


כז. המגילת אסתר כתב להוכיח כן ממה שלא נקט רבה בלשונו יבמה דברים אמוריםי או 
יאימתיי, וכיויב. משמע שלא בא לפרש דברי רבי חייא, אלא הביאה הגמרא דבריו לומר שהוא 
חולק על ראש חודש. וכן מבואר ברבינו יונה שם (דיה אמר רבא) שרבה חולק על רבי חייא. וכן 
משמע מדברי הרא"ש (שם פיב סיי ה) שפסק כרבה, ומשמע שיש מחלוקת בדבר. 

כח. עיין ריטב"א (סוכה מד. ד"יה אתמר) שכתב שיש בי מיני מנהגים: א. מנהג שנהגו העם 
מאליהם, וכגון נטילת ערבה למאן דאמר (שם) שהיא מנהג נביאים, דהיינו שנהגו הנביאים כך, 
ולא תיקנו לעם לנהוג כן, והעס נהגו כמותס מאליהם. ועל מנהג כזה אין מברכים. ב. מנהג 
שחייבו חכמים לנהוג בו, וכגון יוט שני, שחייבו חכמים לנהוג בו כמנהג אבותינו, וכן קריאת 
ההלל בראש חודש, שתיקנו חכמים לקרותו במקום שנהגו כן. ועל מנהג כזה שחייבו חכמים 
לנהוג בו, מברכים. ודבּרִי החידיא מתבארים על פי דברי הריטביא הללו. 

כט. של משמרת בני פרעוש שהיה זמן קרבן עצים שלהם באחד בטבת. 

ל. של משמרת בני ארח, כמבואר במשנה שם. 

לא. הרשב"ץ בזוהר הרקיע מביא כמה דוגמאות לדבר: 

א. במגילת תענית (פ"ב) שנינו עמצא פסח שני [שאסורין בו הספד ותענית] מן התורה מקל 
וחומרי וכוי. ונקטה הברייתא לשון 'מן התורה' אף שבודאי אין איסור זה מן התורה, שהרי 
אמרו בגמרא (ר"ה יח:) שמגילת תענית בטלה [ומותרים ימים אלו בהספד ובתעניתן, ואם היה 
דין זה טן התורה לאי היהיכח ביד חכמים לבטלג 

ב. בראש השנה (טז:) אמרה תורה אמרו לפני מלכיות כו', אעייפ שברכות של ראש השנה אינן 
אלא מדרבנן, כמבואר בגמרא שם (לד:. 

ג. ביבמות (ד.) 'מנין לסמוכין מן התורה, שנאמר (תהלים קיא ח) סמוכים לעד לעולםי, ואין פסוק 
זה מהתורה אלא מדברי קבלה. 

ד. במנחות (פא.) 'התורה אמרה טוב אשר לא תדור וגו'. 


ה. מצות; הלל 


עיונים 


קיא 


להלל של חנוכה הוא, שהלל של ראש חודש אנו אלא מנהג בעלמא, מה 

שאין כן הלל של חנוכה הוא מתקנת נביאים, 'דנביאים תיקנוהו שיהו אומרים 

אותו על כל פרק ופרק ועל כל צרה וצרה שלא תבא עליהן, כשנגאלין יהו 

אומרים אותולד, כדאורייתא דמיי, ע"כ דברי רשיי. ולפי פירושו אין ראיה 

מהגמרא שהלל של שאר ימים הוא מן התורה, אלא כיון שהוא מתקנת נביאים 

חשוב הוא כמו של תורה ודוחה מעמד, מה שאין כן הלל של ראש חודש, 
שאינו חיוב דרבנן אלא מנהג בעלמא, אינו דוחה מעמד. 


הלחם משנה (חנוכה פייג הי כתב לפרש גמרא זו לדעת הרמביים, שהלל של 

ראש חודש אין לו אף סמך מדברי קבלה, מה שאין כן הלל של ימים 

טובים יש לו סמך מדברי קבלה מהפסוק ‏ השיר יהיה לכם כליל התקדש חגי 

(ישעיה ל כט) כמבואר בגמרא (ערכין י:), והלל של חנוכה אף שאין לו סמך 

מפסוק זה [כמבואר בגמרא (שם)] מכל מקום כיון שתקנת נביאים הוא שתיקנו 
לומר הלל על כל צרה וצרה כשנגאלין ממנה, הרי זה קצת סמןך. 


וכן מבואר במאירי (כתובות קג דיה חים) שבגמרא שם אמרו שתיוב כיבוד 
אשת אב הוא מדאורייתא, ודרשו מהפסוק 'כבד את אביך' (שמות כ יב) 
לרבות אשת אב. וכתב המאירי שאין חיוב זה אלא מדרבנן. והדרשה, אסמכתא 
בעלמא היא. ומכל מקום נקטו לשון ידאורייתאי על מצוה זו, כיון שיש לה 
סמך מהתורה. והביא המאירי דוגמא לדבר מסוגיית הגמרא הנייל בתענית 
שאמרו 'הלילא דריש ירחא לאו דאורייתאי, ומשמע לכאורה שהלל של מועדים 
הוא מן התורה, ואמנם אינו אלא מדרבנן, אלא שיש לו סמך מן התורה. 


רבי אברהם בן הרמב"ם בתשובתו לרבי דניאל הבבלי (מעשה נסים שאלה א) 

פירש את לשון הגמרא יהלילא דראש חודש לאו דאורייתאי, שאמנם 
אף הלל של שאר ימים אינו מדאורייתא, מכל מקום כיון שהוא חיוב גמור 
מדרבנן, הרי אנו חייבים בו מן התורה שציותה לשמוע לדברי תכמים, מה 
שאין כן בהלל של ראש חודש שאינו אלא מנהג בעלמא [וכן פירשו בספר 
המאורות (תענית כה: דייה והלל) בשם פירוש הרתב"ד, והסואיהי (שם דייה זהה ביאור 
המשנה)]. וכתב רבי אברהם להוכיח כן מהמשך לשון הגמרא, ידאמר רבי יוחנן 
משום רבי שמעון בן יהוצדק שמונה עשר יום בשנה שהיחיד גומר בהן את 
ההלל וכוי ובגולה כ"א יוםי וכוי, ומשמע שכל ימים אלו הם בכלל מה שאמרה 
הגמרא שבהם ההלל הוא מדאורייתא, והרי בכ"א יום של גולה נמנים גם ימים 
טובים של גלויות, שמן התורה הם ימי חול גמורים, ובודאי שאין בהם חיוב 
הלל מדאורייתא, אלא בהכרח יש לומר שכוונת הגמרא ידאורייתאי שיש בהם 

חיוב גמור מדרבנן, ומצוה מן התורה לשמוע לדבריהם, וכמו שנתבאר. 


ב. בגמרא (ערכין י:) דרשו את הפסוק ‏ השיר יהיה לכם כליל התקדש הגי 

(ישעיה ל כט) לענין אמירת הלל, ילילה המקודש לחג טעון שירה, ולילה 
שאין מקודש לחג אין טעון שירהי, וביאר הרמב"ן (ספר המצות שם) שכוונת 
הפסוק היא שישירו לאל המושיע אותם מיד סנחריב כאשר הם משוררים 
בליל התקדש חג, שהוא ליל אכילת הפסח, כמבואר בגמרא (פסחים פה:) שהיו 
משוררים בו את ההלל בקול גדול. ואמנם פסוק זה מדברי קבלה הוא, אבל 


ה. חולין (י:) 'מנין לבדיקת סכין מן התורה' וכו', ואינו אלא מדרבנן משום כבודו של חכם. 
כמבואר שם. 

וראה עוד בהערה לעיל על גירסת הרמביים בגמרא (מכות כג:) ישש מאות ושלש עשרה מצוות 
נאמרו לו למשה בסיניי שהובא שם מדברי הרמב"ן שאין להביא ראיה מלשון זו למעט מצוות 
דרבנן, מפני שמצינו בכמה מקומות שנקטו חז"ל לשון 'תורה' על מצוות דרבנן. 

הרשב"ץ כתב להכריח כביאורו שכונת הגמרא במה שנקטה לשון ידאורייתאי הוא על דין דרבנן 
שהוא מעיקר הדין ולא רק מנהג, שהרי נידון הגמרא הוא לחלק בין הלל של ראש חודש להלל 
של חנוכה, והלל של חנוכה בודאי אינו אלא מדרבנן, שהרי ימי החנוכה עצמם הם מדרבנן, וכל 
שכן הלל הנאמר בהם, עכ"ד. וראה להלן בפרק זה שיש מהאחרונים שכתבו שאף הלל של 
חנוכה הוא מדאורייתא. 

לב. וכמו שפירש רשיי (שם דייה מיני). 

לג. מגילת אסתר (שם עמי לו), קנאת סופרים (שם עמי לז), שאגת אריה (שו"ת סי סט), וחידושי 
מהר"ם בנעט (יד. דייה הלל). וכן הרשב"ץ שהובא לעיל הביא ראיה לדבריו מדברי רשיי זה. 
לד. ובמגילת אסתר הוסיף שרשיי כתב לשון זו בדקדוק, ובא לפרש בזה שני דברים: א. 
שהלל במועדים הוא מתקנת נביאים, וזו כוונתו במה שכתב ‏ של כל פרק ופרקי, שיפרקי 
בלשון הגמרא הוא רגל [כמבואר ברש"י (ר"ה לה. דייה ושל) וברשב"ם (פסחים קטז: ד"ה על)] 
אבל ראש חודש אינו נקרא פרק [כמבואר בגמרא (ר"ה לה.) לענין הדין האמור שם שבתפילות 
של ראש השנה ויום הכפורים ושל פרקים צריך אדם להסדיר תפלתו ואחייכ יתפלל, שתפילת 
ראש חודש הבאה משלשים יום לשלשים יום יכפרקים דמיי. ומשמע שהיא אינה נכלל 
בלשון 'פרקים']. ב. שהלל של חנוכה גם הוא אינו אלא מדרבנן, וזו כוונת רשיי במה שכתב 
יועל כל צרה וצרה שלא תבא עליהן' וכו', שההלל של חנוכה נאמר על מה שנגאלו מצרת 
היונים. 


ראית הרמב"ן 
ממסכתין 


דחיית 
האחרונים 
לראיה זו 


ראית הרמב"ן 
מהגמרא 
בפסחים 


דחיות 
האחרונים 
לראיה זו 


אוצר 


קיב 


מבואר בו שאמירת ההלל דין קדום הוא, והוכיח הרמב"ן מכאן שהוא 
מדאורייתאלה. 


המגילת אסתר (שם) והקנאת סופרים (שם) כתבו לדחות ראיה זו, שאמנם 

מוכח מהפסוק שבשעה שנאמר כבר היה דין אמירת הלל בליל 

פסח, אולם אין להוכיח מזה שהוא מן התורה, אלא אפשר שהוא מתקנת 

נביאים שקדמו לנבואה זול, או אפילו מתקנת משה רבינו, אבל אינו 
מדאורייתא?ז. 


ג. שנינו בברייתא (פסחים קיז.) 'הלל זה מי אמרו, רבי יוסי אומר אלעזר בני 
אומר משה וישראל אמרוהו בשעה שעלו מן הים, וחלוקין עליו חביריו 
לומר שדוד אמרו. ונראין דבריו מדבריהן, אפשר ישראל שחטו את פסחיהן 
ונטלו את לולביהן ולא אמרו שירהי. וכתב הרמבין שלשיטת הרמביים שההלל 
הוא מדרבנן, ראית רבי יוסי לשיטת ר"א בנו אינה מובנת, כיון שעל כרחך 
הלל זה הוא מתקנת חכמים באחד הדורות, וא"כ למה אי אפשר לומר שדוד 
הוא שתיקנו, ועד שנתקן אכן לא היו אומרים אותו בשעת שחיטת הפסת 
ונטילת הלולב. אלא על כרחך מוכח מברייתא זו שההלל הוא מן התורה, וזו 
הוכחת רבי יוסי, שבודאי מעולם היו מצווים במצוה זו, וא"כ בודאי שנוסת 
ההלל הוא נוסח קדום שמשה וישראל אמרוהו, וכשיטת רבי אלעזר, ובכל דור 
ודור היו ישראל אומרים אותו בשעת שחיטת הפסח ונטילת הלולב. 


האחרונים'" כתבו לדחות ראיה זו, שאמנם י"ל שאף רבי יוסי סובר שאין 

ההלל מן התורה, אלא תקנת חכמים היא, ומה שתמה 'אפשר 

ישראל שחטו את פסחיהן ונטלו את לולביהן ולא אמרו שירהי, כוונתו היא 

שלא מסתבר שלא תיקנוהו עד ימות דוד, ובכל הדורות שקדמוהו לא היה מי 
שתיקן לומר הלל בשעת שחיטת הפסח ונטילת לולבלל. 


עוד כתבו האחרונים" שאף אם נאמר ששיטת רבי אלעזר ורבי יוסי היא 
שההלל מן התורה, אין להביא מזה ראיה להלכה, שהרי שאר תנאים 
בברייתות שם חולקים על שיטה זומא. 


לה. עיין בספר זוהר הרקיע (עשה טז) שהביא גם כן פסוק זה, ומשמעות דבריו שכוונתו להוכיח 
מזה שהלל מדאורייתא, וכהוכחת הרמב"ן. וכתב שם שהפסוק נקט הלל של ליל פסח, כיון 
שהוא המפורסם ביותר בנס שאירע בו, וכן מפני שניסו של סנחריב [שעליו נאמר 'השיר יהיה 
לכם' וגוי] אירע גם הוא בליל פסח [כמבואר בגמרא (סנהדרין צה:) ובמדרש (שמות רבה יח ה, יב)]. 
ולהלן בפרק זה הובאו דברי הכפות תמרים שכתב אף הוא להוכיח מפסוק זה שחיוב הלל הוא 
מן התורה, ועיין שם ביאורו בדרשת הגמרא. וראה בהערה שם שמפשטות דבריו נראה שהוא 
סובר שמפסוק זה אין מקור אלא להלל של ליל פסח שהוא מן התורה. 

לו. אמנם במדרש שוחר טוב (קיג ב) משמע שיליל התקדש חג' הוא ליל יציאת מצרים, שבו 
אמרו שירה. וז"ל המדרש ירבי יהודה בר סימון אמר, אמרה כנסת ישראל לפני הקבייה, נזכרתי 
אני שעשית לי נסים במצרים והייתי מנגנת לך על ידי אותן נסים ואמרתי לך שירים וזמרים 
באותה הלילה, שנאמר יהשיר יהיה לכם כליל התקדש חג', ואימתי בשעה שהרגת בכורי מצרים 
בלילהי. עוד אמרו במדרש (שם א ב) 'השרון, שאמרתי שיר ורון לפניו, שנאמר יהשיר יהיה לכם 
כליל התקדש חגי. אמר רבי יוחנן בשם ר"ש בן יהוצדק בא הפסוק הזה ללמד על של סנחריב 
ועל של פרעהי. וכן כתב רשיי (ישעיה ל כט) בפירוש הפסוק בשם המדרש וז"ל, יכליל התקדש 
חג, כמו שאמרתם שיר על הפסחים במצרים. ונראה מקרא זה כאילו בא ללמד על סנחריב 
ולימד על פרעה, שאמרו הלל בליל אכילת פסחיםי. 

לז. כמובא לעיל בשם המגילת אסתר ועוד אחרונים, שישנם דברים שהם מתקנת משה רבינו, 
ואינם מדאורייתא כיון שלא נכתבו בתורה. 

לח. מגילת אסתר (שם), לב שמח (שם עמי מה), קנאת סופרים (שם עמי לט), שאגת אריה (שו"ת 
סיי סט) וחקרי לב (שו"ת או"ח סי פז). 

לט. ובקנאת סופרים (שם) הוסיף שאף רבי אלעזר ב"ר יוסי לא אמר שמשה וישראל ינצטווי 
לאומרו בשעה שעלו מן הים, אלא 'אמרוהוי בשעה שעלו מן הים, והיינו שאמרוהו מעצמם. 
ורבי יוסי אביו הוסיף ואמר שמסתבר שבשעה זו אף תיקנוהו לאומרו לדורות בכל צרה וצרה 
שלא תבא עליהן כשיהיו נגאלין ממנה. ומכל מקום אף לשיטת רבי יוסי אין זו מצוה שניתנה 
למשה מסיני, שהרי משה וישראל אמרוהו קודם מתן תורה, ובגדר תקנה הוא ואינה מצות עשה 
מן התורה. 

מ. קנאת סופרים, שאגת אריה וחקרי לב הנ"ל. 

מא. ובקנאת סופרים הביא דוגמא לדבר שמצינו בחז"ל לשון יונראין דבריי כו', ומכל מקום 
אין הלכה כמותו, בסיפרא (מצורע פ"ה) רבי יוסי ורבי שמעון אומרים נראין דברי ר"א מדברי 
רבי יהושע ודברי רבי עקיבא מדברי שניהם אבל הלכה כדברי ר"אי. וכן כתב הרייף בקידושין 
(כד:) שלא אמרינן הלכה כדברי המכריע אלא במתניתין אבל בברייתא לא. 

מב. קושיית החקרי לב היא לפי לשון הגמרא 'אפשר ישראל שחטו את פסחיהן' וכוי. ועיין 
בלשון 'מדרש הלל' (ספר בית המדרש ח"ה), 'אמר רבי נחמיה ומה היו ישראל עושין משעה שיצאו 
ממצרים עד שעמד דוד, אפשר שהיו ישראל אוכלין פסחיהן בלא הלל, אמרו משה אמרו בשעה 
שיצאו ישראל ממצריםי וכוי. ולפי לשון המדרש מוכח שהלל של אכילת הפסח הוא מן התורה. 
אמנם עדיין אין ראיה לענין הלל של יום הפסח ועצרת. 

מג. מצינו מקורות נוספים בדברי חז"ל [שלא הובאו בראשונים] לחיוב אמירת שירה על נס: 
א. במדרש הגדול (שמות י ב) 'אמר רב הונא מצינו מן התורה מן הנביאים ומן הכתובים שצריך 
אדם ליתן שבח והודיה לשם על מעשה נס, מן התורה מנין דכתיב 'ולמען תספר באזני בנך 
ובן בנך' (שמות י ב), ואומר 'ולמען ספר שמי בכל הארץ' (שם ט טו). 

ב. באגדת בראשית (פנ"ט) 'זה שאמר הכתוב יוהיה כי תמצאן אותו' (דברים לא כא), אמר הקב"ה 
כי תמצאן אותו רעות רבות ואצילן מהן אותו שעה יאמרו לי שירה שנאמר ענתה השירה 


ח. מצות הלל 


עיונים 


ובחקרי לב (שו"ת אוייח סיי פז) הקשה עוד על ראית הרמב"ן, שאף אם נאמר 

כדבריו שיש הוכחה מגמרא זו שהלל דאורייתא, מכל מקום אין 

להוכיח מזה אלא על הלל של שחיטת הפסח ונטילת לולב, שעליהם אמרה 

הגמרא 'אפשר ישראל שחטו את פסחיהן ונטלו את לולביהן ולא אמרו שירהי, 
ולא על הלל של ימי הפסח ועצרת5ג. 


לשיטות הראשונים שחיוב הלל הוא מן התורה, מצינו שמונה מקורות למצוה 
מג 
ו 


א. יש מן הראשונים שכתבו שהמקור הוא מהפסוק 'כי הוא תהלתך והוא 
אלהיך' (דברים י כא)מז. 


ב. הרמב"ן (ספר המצוות שורש ראשון) כתב שאפשר שמקור דין זה הוא מדין 
שמחת יו"ט, ומכלל השמחה היא השירה, שנאמר "ביום שמחתכם 
ובמועדיכם ובראשי חדשיכם ותקעתם בחצוצרות'מ9, ומבואר בגמרא (ערכין יא.) 
שעיקר השירה בפה, וכלי ילבסומי קלאי הוא. ונצטוענו בפסוק זה בשמחת 
השיר בשעת הקרבן. וכן שלא בשעת הקרבן מדין שמחת יוט" [ומיעטו 
בגמרא (שם י:) ראשי חדשים בגבולין מפני שאינו מקודש לחג ואינו טעון 
שירה"ז]. וכן מבואר בגמרא (שם יא.) 'מנין לעיקר שירה מן התורה, מהכא 
תחת אשר לא עבדת את ה' אלהיך בשמחה ובטוב לבב וגו', הו אומר זו 
שירהי, וא"כ אפשר לדרוש אף בימים טובים שנצטוינו בהם על השמחה, 
ונתרבו כל מיני השמחות בכלל מצוה זו, ואף השירה היא מכללם. 


ג. עוד כתב הרמב"ן (שם) שאפשר שמקור דין הלל הוא מהלכה למשה 
מסיניי". וכן כתב היראים (סיי רסב) שדין זה 'גמרא גמירי להי, עד שבא 
נביא והסמיכו על הפסוק יהשיר יהיה לכם כליל התקדש חג' (ישעיה ל כט). 


ד. הרשב"ץ בזוהר הרקיע (עשה טז) כתב מקור מהפסוק קודש הלולים להי 
(ויקרא יט כד)5", שנצטוינו בפסוק זה להלל את הי כשתגדל שמחתנו בריבוי 
הפירות, והוא הדין בכל יום שמחתנו. 


וגוי, וכן את מוצא במצרים היו משועבדין וכיון שהצילן היו יושבין ואוכלין, מיד אמרו שירה 
שנאמר (ישעיה ל כט) השיר יהיה לכם וגוי כאותה הלילה שנאמר (שמות יב מב) ליל שמורים וגו', 
וכן בים כשהיו בצרה גדולה וכוי וכיון שעשה להם ניסים והצילם מיד אמרו שירהי [אמנם מקור 
זה אינו אלא לאמירת שירה בשעת הנס ממש, ואין מכאן ראיה לאמירת שירה לדורות. וכן 
דוגמאות נוספות המובאות במדרש שם שאמרו שירה על הנס, כולם בשעת הנס הם. וראה 
להלן בביאור הגריפ פערלא בשיטת הסמ"ק, ושיטת הנציייב, שחיוב ההלל מן התורה הוא רק 
בשעת הנס ולא לדורותן. 

ומצינו שתי מקורות נוספים מדברי קבלה: 

א. בירושלמי (פסחים פ"י היו), 'כתיב בפרוע פרעות בישראל בהתנדב עם ברכו את השם' (שופטים 
ה ב), התנדבו ראשי עם כשהקב"ה עושה לכם ניסים תהו אומרים שירה' [ומקור זה הוא גם 
כן רק לשירה בשעת הנס ולא לדורות]. 

ב. בשאילתות (שאילתא כו) כתב וז"ל, ידמחייבין דבית ישראל לאודויי ולשבוחי קמי שמיא בעידנא 
דמיתרחיש להו ניסא, דכתיב 'הללו את הי כל גוים שבחוהו כל האומים כי גבר עלינו חסדוי 
(תהילים קיז א), אטו משום דגבר עלינו חסדו הללו את הי כל גוים, אלא הכי קאמר הללו את 
הי כל גוים מה דעביד עימכון, וכל שכן אנן דגבר עלינו חסדוי. ומקורו הוא מגמרא (פסחים 
קיח:) [וראה להלן בפרק זה שבהעמק שאלה פירש בשיטת השאילתות שאין מקור זה אלא 
לחיוב בשעת הנס ולא לדורות, ודקדק כן מלשונו]. 

מד. כן כתבו האבן עזרא (יסוד מורא שער ו) בשם רבינו בחיי (הקדמון), הסמ"ק (מצוה קמוױ, הרשבייץ 
בזוהר הרקיע (עשה טז) בשם יש מי שאומרי ובספר הפרדס (לרבינו אשר בן רבי חיים נבי"ו ממונתשין, 
שער תשיעי פי"ב אות ג) בשם הרי"ף בשם מר שמואל בן חפני גאון. ועיין בספר הפרדס שם, 
שרבו כתב שאין זו אלא אסמכתא בעלמא. וכן כתב הרשב"ץ (יד. דיה ימים). 

ועיין בביאור הרד"ל לפרקי דרבי אליעזר (פיג) שכתב בשיטת הבה"ג, שמנה מצות ההלל במנין 
המצוות, שמקורו הוא מפסוק זה. ועיין עוד שם שכתב שמדברי הגר"א בפירושו לסיפרא 
דצניעותא (פיה) נראה שאף הוא סובר כך. 

מה. בספר עמק הנצי"ב על ספרי (בהעלותך פייח) פירש שהרמבין סובר שיובמועדיכם' הוא 
פירוש על וביום שמחתכםי, כלומר שהמועדות הם ימי שמחה, ומדין השמחה יש לתקוע בהם 
בחצוצרות, וכתב הנציייב שלפי"ז צריך לומר שהוי"ו של יובמועדיכסי הוא יתור, ואין משמע כן 
פשוטו של מקרא. וראה בהערה להלן בענין נוסח 'מועדים לשמחה' בראש השנה בשם הקרבן 
נתנאל שביאר שרב שר שלום גאון מפרש אף את המשך הפסוק יובראשי חדשיכם' שהוא 
פירוש על וביום שמחתכם', ואף הקרבן נתנאל כתב שזהו דוחק. 

מו. לשון הרמבין וכן שלא בשעת הקרבן בכלל השמחהי, אבל בזוהר הרקיע כתב כנראה על 
פי הרמבין, וז"ל, יעל הקרבן בשיר, ושלא בשעת הקרבן בהללי. 

מז. ובמקדש יש דץ שיר על הקרבן גם בראשי חדשים כלשון הפסוק יובראשי חדשיכם 
ותקעתם בחצוצרותי. 

מח. ראה גם דברי הרמב"ץן בספר המצות (שורש שני) שכל מצוה שבאה בדברי הנביאים באופן 
של ציווי או אזהרה, בהכרח אינה מחודשת מדברי הנביאים, שהרי אמרו (שבת קד.) 'אלה המצות, 
שאין הנביא רשאי לחדש דבר מעתה' אלא מדברי תורה היא, והנביא דרשה מפסוק בתורה, 
או שהיא בידיו הלכה למשה מסיני, ובא הנביא והסמיכה למקרא. 

מט. ובירושלמי (פאה פ"ז היה) למדו שנוהג נטע רבעי בשנת שמיטה לענין שצריך לפדותו, 
מפסוק זה, 'קודש הילולים לה', הרי הוא כקודש שקורין עליו את ההללי, וביאר הפני משה 
(ד"ה הרי) שהלימוד הוא שדינו של נטע רבעי כשאר קודש, שכן מצינו שקורין את ההלל על 
הקודש בשחיטת פסח ראשון ושני. וכן פירש בימשנה ראשונה' (מעשר שני פיה מיגן ולפי פירושם 


מקורות מן 
התורה לחיוב 
הלל 


אוצר החכמה; 


אוצר 


ה. רבי דגאל הבבלי (שו"ת מעשה ניסים שאלה א) כתב שהמקור הוא מהפסוק 
ישירו להי כי גאה גאהיי, ומכאן יש ללמוד חיוב הלל בכל המועדים, שכולם 
הם זכר ליציאת מצרים!*. 


ו, רבי אברהם בן הרמב"ם בתשובתו לרבי דניאל הבבלי, כתב שאם ננקוט 

שחיוב הלל הוא מן התורה, יש לומר שהרי הוא בכלל מצות התפילה 
שמנאה הרמביים בספר המצות (מצות עשה ה) כמצוה דאורייתא. שענין התפילה 
כולל שבח ורוממות ובקשה וכיוב. וא"כ ההלל הוא ענף ממצות התפילהננ. 


ז. בפירוש רבינו מיוחס על התורה (שמות יב יד) כתב שמהפסוק ביוט ראשון 

של פסח יוחגתם אותו חג להי (שם) דורשים 'מלמד שטעון שירהי. וכל 
יום שקרוי חג טעון שירה. והם, יוט ראשון של פסח, כאמור בפסוק זהיג. 
וכן לילו נקרא חג [שנאמר (שם כג יח) לא ילין חלב חגי עד בוקרין וטעון 
שירה, וכן העצרת נקראת חג שנאמר 'בחג השבועות' (דברים טז טז), ושמונת 
ימי חג הסוכות שנאמר בהם 'תחוגו את חג הי וגו' (ויקרא כג לט) [אבל שאר 
ימי הפסח אינם נקראים חג בכל מקום אלא ישבעת ימים מצות תאכלוי. ץכן 
ראש חודש אינו נקרא חג, ואין בו חיוב מעיקר הדין לומר הלל, ומכל מקום 

הנהיגו נביאים האחרונים את ישראל לקרות בו הלל בדילוגן. 


ח. בגמרא (מגילה יד.) מבואר שנביאים תיקנו מקרא מגילה, ודרשו מקל וחומר 

מיציאת מצרים, יומה מעבדות לחירות אמרינן שירה, ממיתה לחיים לא 

כל שכןיי. ושאלו בגמרא אם כן למה אין אומרים אף הלל בפורים מקל וחומר 

זה, ותירצו בגי דרכים: א. לפי שאין אומרים שירה על נס שבחו"ל. ב. שקריאת 

המגילה היא כאמירת הלל. ג. שהלל נאמר על יציאת מצרים, מפני שאפשר 

לומר בו יהללו עבדי היי, ולא עבדי פרעה. אבל בנס פורים אין שבח זה, כיון 
שאף אחרי נס ההצלה, נשארו עדיין עבדי אחשורוש. 


וכתב בחתם סופר (שוית "ד סוף סיי רלג), שלפי דרשה זו מבואר שקריאת 
המגילה בפורים, וכן אמירת הלל בחנוכה שהיה בו נס הצלה ממות 
לחיים, מדאורייתא הם, מקל וחומר זה'ל. 


מבואר בפסוק זה שיש חיוב מן התורה לקרוא את ההלל בשחיטת הפסח. אמנם גירסת הגר"א 
בירושלמי היא יהרי הוא כקודש שקורין עליוי, ולא גרס 'את ההללי, ולפי גירסתו יש לפרש 
שהכוונה היא על פרשת ביכורים. וכן פירש הרידב"ז אף לפי הגירסא שלפנינו ישקורין עליו את 
ההללי שהכוונה היא לביכורים שקוראים עליהם הילול לה' והיינו פרשת ביכורים 'ארמי אובד 
אביי וגוי. 

הרייש סיריליאו, מהר"ם בן חביייב ומהר"א פולדא, ביארו שהכוונה היא לביכורים שקורין עליהם 
את ההלל בשעת תנופה. ולכאורה אין כוונתם להלל ממש, שהרי במשנה (בכורים פ"ג מ"ד) מבואר 
שבשעת תנופה היו קוראים יארוממך ה' כי דיליתניי. אמנם במלאכת שלמה (שם) כתב בשם 
התוספות והרא"ש שהאמור במשנה (שםו -אִָוָו על שיר שבשעת תנופה, אלא בשעת הבאת 
הבכורים לעזרה היו אומרים שיר זה משום שמחה. ולפי דבריו יתכן שבשעת התנופה היו אומרים 
הלל. 

נ. עיין לשון המדרש (שמו"ר כג יב), 'ויאמרו לאמר, נהיה אומרים לבנינו ובנינו לבניהן שיהיו 
אומרים לפניך כשירה הזאת בעת שתעשה להם ניסיםי. ופירש בעץ יוסף את דרשת המדרש, 
שבכל מקום שכתוב ילאמרי הכוונה היא לומר לאחרים, ואף כאן דרשו ילאמרי, לאמר לדורות. 
ועיין העמק שאלה (שאילתא כו אות א) שכתב שמדרש זה הוא מקור לחיוב אמירת הלל על הנס. 
ועיין עוד בירושלמי (סוטה פ"ה ה"ד) שדרשו ימה תלמוד לומר לאמר, לאמר לדורותי. ופירש 
הקרבן העדה [פירוש שניז, שיאמרו שירה על כל נס שיעשה להם [ובפירוש ראשון כתב שיזכירו 
שירה זאת תמיד בכל יום. וכן פירש הפני משה. ולפירוש זה אין מכאן מקור לשירה על הנס. 
ועיין עוד בשירי קרבן שכתב פירוש שלישי שהירושלמי דורש לשון ילאמרי, ילאו אמור' (כמבואר 
בבבלי פסחים ספ"ב), ומפרש לאו אמור לדורות, כלומר שלא יאמרו שירה על נס שבחוץ לארץ. 
ולפי פירוש זה לכאורה גם יש מקור מכאן שיש לומר שירה על נס שבארץ ישראל, שמכלל 
דרשה זו יש ללמוד שעל נס שבחוץ לארץ אין אומרים שירה, אבל על נס שבארץ ישראל 
אומרים]. 

נא. רבי דניאל הבבלי (שם) כתב מקור נוסף מהפסוק ולא תחללו את שם קדשי ונקדשתיי 
(ויקרא כב לב), ודרשו בספרא (אמור פ"ט) 'ממשמע שנאמר ולא תחללו אמור קדשי. אמנם נראה 
מלשונו שמקור זה אינו אלא אסמכתא בעלמא. 

ומבואר בדבריו שפירש את לשון הספרא 'אמור קדשי שנצטוינו בזה לקדש את הי עי הילולו. 
ועיין בפירוש רבינו הלל (שם דייה ממשמע) שפירש לקדש את השם, לשמור ולעשות. ועיין עוד 
בביאור החפץ חיים לסיפרא. 

נב. אמנם רבי אברהם בן הרמב"ם אינו מסכים לעיקר הדבר שנקט רבי דניאל הבבלי שחיוב 
ההלל הוא מן התורה, אלא כתב שאף אם נסכים לשיטתו שההלל הוא מן התורה, מכל מקום 
אין למנותו כמצוה בפני עצמה, אלא הוא בכלל מצות התפילה. 

נג. ובפסוקים נוספים, עיין הערה הבאה. 

נד. רש"י (שם דייה מעבדות לחרות) פירש שהקל וחומר הוא משירת הים שאמרו ישראל בקריעת 
ים סוף. והטורי אבן הקשה על פירושו ג' קושיות: א. ששירת הים לא נאמרה אלא בשעתה, 
אבל לא הוקבעה חיוב לדורות, ואיך למדו מזה קל וחומר לתקן לדורות חובת קריאת המגילה. 
ב. שירת הים לא נאמרה על יציאה מעבדות לחרות, אלא על יציאה ממות לחיים, וכלשון 
הכתוב (שמות יד יא) 'המבלי אין קברים במצרים לקחתנו למות במדברי. ג. אם הלימוד הוא 
משירת הים שאמרו בקריעת ים סוף, מדוע הקשתה הגמרא שנלמד מקל וחומר זה לומר גם 
הלל בפורים, והרי אף על נס של קריעת ים סוף אין חובה לומר הלל, וכמבואר בגמרא (ערכין 
יי) שחובת ההלל היא רק ביו"ט ראשון של פסח, ולא בשביעי. ואף בשעת נס קריעת יס סוף 


ח. מצות הלל 


עיונים 


קיג 


ג. האם הלל מדין שמחה 


נתבאר (אות ב) ששיטת הרמבין בדרך אי היא שחיוב ההלל במועד הוא מדין 

שמחת יויט, שנתרבו בכלל שמחה זו כל מיני שמחות, ואף ההלל 
הוא מכלל השמחה. והאחרונים כתבו לדון בדבריו, הן במה שכתב שנתרבו כל 
מיני שמחות בכלל שמחת וייט, והן במה שכתב שההלל הוא מדין השמחה. 


המגילת אסתר הקשה על מה שכתב הרמבין שנתרבו כל מיני שמחות בכלל 

מצוה זו של שמחת יו"ט, מהמשנה (מו"ק ח6) 'אין נושאים נשים 
במועד וכוי מפני ששמחה היא לוי, ואם כדברי הרמבין שהתרבו בכלל מצות 
שמחת יוט כל מיני שמחות, א"כ אדרבה מטעם זה ששמחה היא לו יש 
לישא נשים במועד. ובשאגת אריה (סיי סט) כתב ליישב קושיית המגילת אסתר, 
שאמנם נצטוינו בכל מיני שמחות, וכמו שכתב הרמביץײ. ומה שאין נושאים 
נשים במועד, הוא מפני שאין מערבין שמחה בשמחה וכמו שדרשו בגמרא 

(שם) ושמחת בחגך, בחגך ולא באשתנרינ'. 


אולם על מה שנקט הרמבין שהלל של יו"ט הוא בכלל השמחה, הקשה 

השאגת אריה (שם) ממה ששנינו (סוכה לח.) לגבי הלל של סוכות, ימי 
שהיה עבד או אשה או קטן מקרין אותו עונה אחריהן מה שהן אומרין וכו', 
עונה אחריו הללויהי. ומבואר שאינו יכול לצאת ידי חובתו מאשה ועבד, כיון 
שאינם מחויבים בדבר ואינם יכולים להוציא את המחויב ידי חובתו, מה שאין 
כן מהגדול יכול לצאת ידי חובה מדין שומע כעונה, ואינו צריך אלא לענות 
אחריו יהללויהי. ואם נאמר כדברי הרמב"ן שההלל הוא מכלל מצות שמחה 
ביו"ט, א"כ לשיטת רבי זירא (ריה ו:) הסובר שאשה חייבת בשמחת יו"ט, 
חייבת היא אף באמירת ההלל, וא"כ מפני מה אינה מוציאה את האיש ידי 
חובתו, והלא היא גם כן מחויבת בדברי". וכן העבד יש לו להוציא ידי חובה, 

שהרי הוא חייב בכל מצוות כאשהלל. 


ולכאורה היה אפשר ליישב קושיא זו, שאמנם מדין שמחת יו"ט צריך לומר 
שירה, אלא שמדאורייתא יוצא ידי חובה בכל שירה שהיא, ותקנת 


עצמו, לא מצינו אלא שיטת תנאים יחידים (פסחים קיז.) הסוברים שאמרו ישראל הלל באותה 
שעה, ושאר תנאים חולקים עליהם. 

ומחמת קושיות אלו כתב הטורי אבן לפרש שלא כשיטת רש"י. וביאר שהקל וחומר הוא מהלל 
שנאמר ביוט ראשון של פסח על היציאה מעבדות לחרות, וכשיטת חכמים (שם) שנביאים 
שביניהן תיקנו לישראל שיהיו אומרים הלל בכל פרק ופרק ועל כל צרה שנגאלין ממנה [וביאר 
בהגה"ה שם שכוונתו כפירוש הרמב"ן בספר המצות (שורש ראשון) שנביאים שביניהן היינו משה 
אהרן ומרים ושאר נביאים שבאותו דור], ומזה למדו נביאים אחרונים קל וחומר, שאם על נס 
כיציאת מצרים שהיא מעבדות לחרות אומרים שירה, כל שכן שיש לומר שירה על נס של 
יציאה ממות לחיים. ועל כך הקשתה הגמרא שאם כן יאמרו הלל אף בפורים מקל וחומר זה, 
וכמו שאומרים הלל ביו"ט ראשון של פסח. 

ביישוב קושיא ראשונה של הטורי אבן, עיין המובא להלן בפרק זה בשם הנצייב ושויית ערוגות 
הבשם שכתבו שאכן אף הקל וחומר הוא רק על חיוב אמירת הלל בשעת הנס, והחיוב לדורות 
הוא מתקנת נביאים או חכמים בלבד, שהוסיפו חיוב זה על עיקר החיוב שיש בשעת הנס מקל 
וחומר. ביישוב הקושיא השניה של הטורי אבן, עיין דברי יציב (שו"ת או"ח סיי רו) שכתב ליישב 
על פי המובא להלן בפרק בי בשם מדרש הרנינו שאין אומרים הלל בשביעי של פסח משום 
ימעשה ידי טובעין בים ואתם אומרים שירהי, וכתב הדברי יציב שלפי זה יש לומר שאף שירת 
הים עיקרה אינה על נס קריעת ים סוף, שהרי היה בו טביעת המצרים, אלא על גאולתם 
ביציאת מצרים מעבדות לחירות. ועל הקושיא השלישית של הטורי אבן, ראה להלן בשם ספר 
מעשה חושב (ערכין י:) שכתב בשיטת הרמב"ן שאף הלל בימים אחרונים של פסח חיובו הוא 
מעיקר הדין, אלא שאין חובה לומר בו הלל שלם. 

נה. החתם סופר כתב שבזה יש להצדיק את שיטת הבה"ג שמנה מצוות קריאת ההלל וקריאת 
המגילה. כיון שיש לומר שהם מדאורייתא כמבואר. אלא שעדיין יש להקשות, שא"כ לא היה 
לו למנותם כמצוה בפני עצמה, כיון שהם כלולים במצות סיפור יציאת מצרים. וראה להלן בשם 
הנציייב ושויית ערוגות הבשם שכתבו שאין ללמוד מקל וחומר זה אלא חיוב אמירת הלל בשעת 
הנס, ולא חיוב לדורות. ולא כדברי החתם סופר. ועיין עוד בהערה הקודמת. 

נו. ובפימן סיה כתב השאגת אריה להוכיח כן שנצטוינו בכל מיני שמחות. 

נז. עיין בגמרא (שם) בי טעמים נוספים, 'עולא אמר מפני הטורח [שצריך לטרוח לצורך נישואין, 
וטירחא אסורה במועדן, רבי יצחק נפחא אמר מפני ביטול פריה ורביה [שאם יהיה מותר לישא 
במועד, ימנעו בני אדם לישא כל השנה, וימתינו למועד כדי לעשות סעודה אחת למועד 
ולנישואין]. 

נח. השאגת אריה הקשה קושיא זו רק לשיטת רבי זירא הסובר שאשה חייבת בשמחת יו"ט. 
ומבואר בגמרא (שם) שאביי חולק על רבי זירא וסובר שיאשה בעלה משמחהי. ובפשטות כוונתו 
היא שהאשה עצמה אינה חייבת במצוה זו [וכן כתב הריטב"א (קידושין לד: ד"ה ומהדרינן) בשם 
רש"י]. ובביאור הגריפ פערלא לספר המצות של הרס"ג (עשה נט-ס) הוסיף שלשיטת כמה 
ראשונים [תוסי רי"ד (רייה ו: דיה או), ריטב"א (קידושין לד: דיה ומהדרינן) ותוס' רא"ש (שם ד"יה 
אמר אביי) בשם ר"ת] יש להקשות כקושיית השאגת אריה אף לדברי אביי. שראשונים אלו פירשו 
שאף אבי סובר שאשה חייבת במצות שמחה ביו"ט, אלא שהטילה התורה החיוב על בעלה 
לשמחה, וכגון בומן שבית המקדש קיים חייב הבעל להביא עבורה שלמי שמחה, והיא חייבת 
לאכול עמו. ולשיטתם אם ההלל הוא מחובת שמחת יו"ט, יש לחייב בו את הנשים אף לשיטת 
אביי. 

נט. במו שדרשו בגמרא (חגיגה ד.) גזרה שוה ילה לה מאשהי. ועיין בתפארת יעקב על המשניות 


בשיטת 
הרמב"ן שהלל 
מדין שמחה 


דין נשיאת 
נשים במועד 


חיוב נשים 
בהלל 


דין הלל 
בלילה 


אוצר 


קיד 


חכמים היא לייחד לשירה זו דווקא את פרקי ההלל, ותקנה זו תיקנו חכמים 

לאנשים ולא לנשים, ולכן אין אשה יכולה להוציא את האיש ידי חובתו. אמנם 

כתב השאגת אריה שאין נראה ליישב כך, כיון שאם איש ואשה שוים בעיקר 

מצות שירה מן התורה, לא מסתבר לומר שייחדו שירה זו דווקא לאנשים ולא 

לנשים. ועוד, שלא מצינו שנזכר בגמרא דין זה שאע"פ שאשה פטורה מן 

ההלל, מכל מקום צריכה לומר איזו שירה ביוייט. ומכח קושיא זו מסיק השאגת 
אריה שאין ההלל בכלל שמחה כלל, ואין חיובו אלא מדרבנן. 


והבאר אברהם (פאסוועלער, שויית הגהות וחידושים על שאג'יא סיי סט) כתב ליישב 

קושיא זו, על פי מה שכתב הרמבין בתחילת דבריו שחיוב ההלל 

הוא מהלכה למשה מסיני, ויתכן שאף לפי פירושו השני של הרמב"ן שחיוב 

הלל הוא מדין שמחה, מכל מקום נאמרה הלכה למשה מסיני, לא לחייב 
באמירת הלל אלא לפטור את הנשים מחיוב זהל. 


הגרי"פ פערלא (ספר המצות להרס"ג, עשה נט-ס) כתב שאפשר ליישב בדוחק 

את קושיית השאג"א, שאמנם אשה חייבת בהלל, ואם עדיין לא 
יצאה ידי חובתה יכולה להוציא את האיש. ומה שאמרה המשנה שאשה ועבד 
אינם יכולים להוציא, מדובר כשהם כבר קראו את ההלל ויצאו ידי חובתם. 
ואעייפ שהדין שמי שהוא בר חיוב יכול להוציא אחרים אפילו כשכבר יצא ידי 
חובתו, היינו דווקא במי שהוא בכלל דין 'ערבות' שכל ישראל ערבים זה לזהלא, 
אבל אשה אינה בכלל ערבות כמבואר ברבינו יונה (כ: דייה ויש) וברא"ש (פייג 
סיי יג)ל2, ואחר שיצאה ידי חובתה אינה יכולה להוציא את המחויב בדבר. וכתב 
הגריפ פערלא לדייק כן מלשון המשנה 'מי שהיה עבד או אשה וכו" מקרין 
אותוי, משמע לשון זה שהם מקרין אותו בלבד אבל לא קורין לעצמם, והיינו 
משום שכבר קראו לעצמם ויצאו ידי חובה. ומסקנת הגריי"יפ פערלא שאין 

תירוץ זה נראה נכוןלי, 


עוד הקשה השאגת אריה, שאם חיוב ההלל הוא מדין שמחה, א"כ למה אין 
אומרים הלל אף בלילות החג, והרי מצות שמחת יוט נוהגת אף בלילות. 


והגרי"פ פערלא (שם) כתב שיש ליישב קושיא זו, שאף שההלל מדין השמחה, 

והשמחה נוהגת אף בלילה, מכל מקום אין לחייבו משום כך לקרוא 

גם בלילה כיון שיצא ידי חובתו ביום. וכמו שביום עצמו די לו בקריאה אחת 

של ההלל ואינו צריך לקרוא כל היום. ואף שמצינו בחובת מאכל ומשתה ביוט 

שנוהגת גם בלילה, היינו משום שכן דרך אכילה, לאכול סעודה אחת ביום 

וסעודה אחת בלילהלז, מה שאין כן הלל, כיון שקרא פעם אחת ביום יצא 
ידי חובתו, ואין צריך לקרוא גם בלילה. 


אמנם כתב הגרי"פ פערלא שעדיין יש להקשות מפני מה תיקנו לכתחילה 

את אמירת ההלל ביום ולא הקדימוהו ללילה שלפניו משום יזריזין 
מקדימין למצוות', וכמו ששנינו במשנה (ריה לב:) ובשעת ההלל, הראשון 
[השי"יץ של שחרית] מקרא את ההללי, וביארו בגמרא טעם דין זה משום זריזין 


(חגיגה פ"א מ"א ד"יה הלכתא גבירתא) שהסתפק בדבר זה, אם עבד מחויב אף הוא במצות שמחת 
יו"יט, שיש מקום לומר שאע"פ שעבד חייב במצוות כאשה מכל מקום במצות שמחת יו"ט אין 
החיוב על האשה אלא החיוב על בעלה לשמחה, ובעבד אין חיוב זה, או שאף העבד נכלל 
במצוה זו מלשון הכתוב יושמחת אתה וביתך' (דברים יד כו). אמנם לכאורה כל ספיקו של 
התפארת יעקב אינו אלא לשיטת אביי שאשה בעלה משמחה [וכשיטת הראשונים שהאשה 
עצמה אינה מחויבת כלל, עיין בהערה הקודמתן, אבל לשיטת רבי זירא שהאשה עצמה מחויבת 
בשמחה, פשוט שאף עבד חייב. 

ס. וכעין מה שמצינו בגמרא (סוכה כח:) שאמרו שבאה הלכה למשה מסיני לפטור נשים מחיוב 
סוכה. 

סא. שנינו בברייתא (ר"ה כט.) 'כל הברכות כולן אע"פ שיצא מוציאי וכוי. ופירש רשיי שם 
(ד"ה אע"פ) שטעם דין זה הוא מפני שכל ישראל ערבין זה בזה למצוות. וכן פירשו התוס' (מח. 
ד"ה עד). 

סב. רבינו יונה והרא"ש כתבו כן לענין ברכת המזון, שאיש שלא אכל כלל יכול היה מעיקר 
הדין להוציא בברכת המזון את מי שאכל, מדין כל ישראל ערבים. ומדרבנן תיקנו שלא יברך 
לאחרים אם לא אכל כלל. אבל אשה שאינה מחויבת בברכת המזון מדאורייתא, אינה יכולה 
כלל להוציא ידי חובה את המחויב מדאורייתא, כיון שאין היא בכלל דין ערבות. 

סג. הגרי"פ פערלא אינו מפרש הטעם שדחה תירוץ זה. ועיין דגול מרבבה (או"ח סיי רעא 
סייב) שהסתפק במה שכתבו הראשונים שאשה אינה בכלל ערבות, אם היינו דווקא שאין האשה 
ערבה לאיש, אבל האיש ערב לאשה, ואף אם יצא ידי חובתו יכול להוציאה. או שאשה אינה 
בכלל ערבות כלל, שאף האיש אינו ערב לה, וכשיצא ידי חובתו אינו מוציאה. והצל"ח (כ: 
ד"יה אי אמרת) נקט בפשטות כצד זה שאשה אינה בכלל ערבות כלל, ואף איש שיצא אינו 
מוציא אשה [אולם המהרי"ט (קידושין ע: ד"ה ומה) נקט שאיש ערב לאשה, ואף אם יצא, 
מוציא]. 

ולפי צד זה שאף האיש אינו ערב לאשה, אי אפשר לתרץ כתירוץ הגריפ פערלא, שהמשנה 
דיברה באשה שכבר יצאה ידי חובתה, ולכן אינה מוציאה את האיש. שא"כ למה נקטו דווקא 
אשה שאינה מוציאה את האיש, והרי באופן זה היה אפשר לומר גם לאידך גיסא, שהאיש 


ה. פצות הלל 


עיונים 


מקדימין למצוות. ואם נאמר שההלל מדין שמחה הוא, היה לחכמים להקדים 

זמן אמירתו ללילה, כיון שאף הלילה זמן שמחה הוא. וכתב הגריייפ פערלא 

ליישב קושיא זו, שמדין 'זריזין מקדימין' אין חובה להקדים יותר מבוקרו של 

יום, כמבואר בגמרא"? (פסחים ד.). ועוד כתב ליישב, שכיון שבלילה הראשון 

של חג אין מצות שמחהלי, וא"כ ביוט ראשון אי אפשר לקרוא את ההלל 

אלא ביום, תיקנו כן בכל הימים שתהיה קריאת ההלל ביום, כדי שיהא הדין 
שוה בכל הימים. 


עוד הקשו האחרוניםל' על שיטת הרמבין מדין חול המועד פסח ושביעי של 

פסח שאין גומרים בו את ההלל, ואמרו בגמרא (ערכין י.) 'מאי שנא בחג 
[סוכות] דאמרינן כל יומא, ומאי שנא בפסח דלא אמרינן טקא דחג חלוקין 
בקרבנותיהן, דפסח אין חלוקין בקרבנותיהן'. ולשיטת הרמבין שחיוב הלל הוא 
מדין שמחה. אי תירוץ הגמרא מובן, ומה בכך שאין חלוקין בקרבנותיהן, והרי 
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מכל מקום מצות שמחה נוהגת בכל ימי הפסח כמבואר בראשוניםל", ולמה 
לא יאמרו בהם מפני כן את ההלל. והוסיף הגריייפ פערלא, שאף אם נאמר 
שהרמבין חולק על שיטת שאר הראשונים, וסובר שאין מצות שמחה בפסח, 
עדיין יקשה עליו מדברי הגמרא, שאם כן למה לא ביארה טעם החילוק בין 
סוכות לפסח, שבסוכות נוהגת מצות שמחה בכל ימי החג, מה שאין כן בפסח 
שאין בו מצות שמחה. וכן תירוץ הגמרא שימי החג חלוקין בקרבנותיהן, וימי 
הפסח אינן חלוקין בקרבנותיהן, אינו מובן לדברי הרמבין, שכיון שמצות ההלל 
מדין שמחה היא, למה יהיה תלוי חיובו בחילוק הקרבנות. 


בספר מעשה חושב (ערכין י:) כתב, שאמנם מחול המועד פסח לא קשה כל 

כך על דעת הרמבין, שיש לומר שאעיפ שמצות שמחה נוהגת בו, 

מכל מקום דינו קל מדין יוייט, כמו שמצינו שסופדין בו לחכם בפניולל, וכן 

מתענים בו כשהתחילו קודם?. אבל מדין שביעי של פסח קשה, שלא מצינו 

בו קולא לענין שמחה משאר ימים טובים, וכל שכן שאינו יותר קל מחול 

המועד סוכות שאומרים בו את ההלל, וא"כ מדוע אין אומרים את ההלל 
בשביעי של פסח. 


וכתב המעשה חושב ליישב, על פי מה שכתב הרין (שבת כד: דייה אבל) בשם 

הרמביין בספר הלקוטות, לחלק בין ששה ימים של פסח לראש חודש, 
שבוי ימים של פסח כיון שהם קרויים מועד חייבים לקרוא בהם את ההלל 
בדילוג, ומברכים עליו, ודיני ההפסקות לשאילת שלום בו הם כדיני הפסקות 
בקריאת שמע. אבל הלל בראש חודש אינו חיוב כלל כיון שלא התקדש 
בעשיית מלאכה, ואין קריאת ההלל בו אלא מנהג, ואין מברכים עליו. ומבואר 
בדברי הרמבין שבוי ימי פסח יש חיוב מעיקר הדין לקרוא את ההלל, אלא 

שאין גומרים אותו בהם. 


ולפי"ז יש ליישב, שמצות שמחה מתקיימת אף בקריאת ההלל בדילוג, ומה 
שאמרה הגמרא שאין אומרים את ההלל בוי ימים של פסח כיון שאין 
חלוקין בקרבנותיהן, הכוונה היא שאין אומרים בהם הלל שלם. 


שכבר קרא את ההלל אינו מוציא את האשה ידי חובתה, כיון שאינו ערב לה. 

שיטת אחרונים נוספת שלפיה אי אפשר לתרץ כתירוץ זה של הגרי"פ פערלא, היא שיטת הפרי 
מגדים (סיי תקפט מש"ז סקייב) והגרעק"א (שויית סיי ז, הגהות לצלייח כ:) שפירשו שמה שכתב הרא"ש 
שאשה אינה בכלל ערבות ואינה יכולה להוציא איש ידי חובתו, היינו דווקא במצוה שאינה חייבת 
בה כלל, אבל מצוה שאשה חייבת בה הרי היא בכלל ערבות לגבי מצוה זו, ואף אם כבר יצאה 
ידי חובתה, יכולה להוציא את האיש וכן מתבאר מתוך דברי החזו"א (אוייח סיי כח סק"ז). ולפי 
שיטה זו אי אפשר לתרץ כתירוץ הגריפ פערלא, שהרי אם אשה מחויבת בקריאת ההלל מן 
התורה, יכולה היא להוציא את האיש אף אם כבר יצאה ידי חובתה. 

סד. כמבואר בגמרא (סוכה כז:), 'מאי טעמא דרבי אליעזר [שמחייב לאכול ארבע עשרה סעודות 
בסוכה, אחת ביום ואחת בלילהן, תשבו כעין תדורו, מה דירה אחת ביום ואחת בלילה, אף 
סוכה אחת ביום ואחת בלילהי. 

סה. הגמרא שם הקשתה כיון שאין חמץ בערב הפסח אסור אלא משעה שישית, למה תיקנו 
בדיקת חמץ כבר מליל ארבעה עשר, ואין לומר שמשום יזריזין מקדימין למצוות' הוא, שא"כ 
נבדוק בבוקר י"ד, ומתקיים בזה דין יזריזין מקדימיןי, ומביאה הגמרא ברייתא שמקור דין יזריזין 
מקדיטיןי הוא מאברהם אבינו שנאמר בו יוישכם אברהם בבוקר' (בראשית כב ג) ומכל מקום לא 
הקדים אלא מהבוקר, ולא מהלילה שלפניו. 

סו. כמבואר בגמרא (פסחים עא.). אמנם עיין בשאגת אריה (שוית סיי סת) שהוכיח ששיטת 
הרייף שיש דין שמחה בליל יוייט ראשון. 

סז: חקרי לב (שו"ת או"ח סיי פז), ספר מעשה חושב (ערכין י:) והגרי"פ פערלא על ספר המצוות 
לרס"ג (עשה נט-ס). 

סח. רמב"ם (סהמ"צ עשה נד, יו"ט פ"ו הי"ז, חגיגה פ"א ה"א), יראים (סיי תכז), סמ"ג (עשין רכז), 
חינוך (מצוה תפח) ושבלי הלקט (סיי רסב). וכן כתב המרדכי (ר"ה פ"א רמז תשת) בשם רב נחשון 
גאון, ושבלי הלקט (סיי רפד) בשם הרס"ג בפירושו לספר עזרא. 

סט. בגמרא (מו"ק כז:), 'אמר רב פפא אין מועד בפני תלמיד חכם'י,. ופירש רשיי (דיה אי 
שיכולים להספידו. 

ע. כמבואר ברמב"ם (תעניות פ"א ה"ז). 


הלל בימים 
אחרונים של 
פסח 


קושיות 
הגמרא על 
שאר ימים 
שאין אומרים 
בהם את 
ההלל 


ביאור סוגיית 
הגמרא 
לשיטת 
הרמב"ן 


מצות שמחה 
בראש השנה 
וביום 
הכפורים 


אוצר 


אמנם התוספות (ערכין י. דייה יייח) כתבו שבימי הפסח גם כן אין חובה לומר 

בהם הלל כלל. וכתב המעשה חושב שמוכח מדבריהם שהם חולקים 

על הרמבין, וסוברים שאין חיוב ההלל מדין שמחה, שאם לא כן מדוע אין 
חובה לומר הלל בפסח. 


הגרי"פ פערלא הקשה עוד על שיטת הרמב"ן, מקושיות הגמרא (ערכין י:) 

לענין שאר ימים שאין אומרים בהם את ההלל. ישבת דחלוקה 
בקרבנותיה לימא [הלל], לא איקרי מועד. ראש חודש דאיקרי מועד לימא, לא 
איקדיש בעשיית מלאכה, דכתיב (ישעיה ל כט) השיר יהיה לכם כליל התקדש 
חג, לילה המקודש לחג טעון שירה ושאין מקודש לחג אין טעון שירה. ראש 
השנה ויום הכיפורים דאיקרו מועד ואיקדוש בעשיית מלאכה לימא, משום 
דרבי אבהו דאמר רבי אבהו וכוי אפשר מלך "שב על כסא הדין וספרי חיים 
וספרי מתים פתוחין לפניו וישראל אומרים שירה לפניי. ולשיטת הרכבין אין 
קושיות הגמרא מובנות, שהרי כל חיוב הלל הוא מדין שמחה ביו"ט, ובכל 
ימים אלו אין נוהגת מצות שמחה. וביותר קשה, שהרמבין עצמו סותר את 
דבריו, שאחר שכתב שדין ההלל הוא מדין שמחה, כתב שהטעם שאין הלל 
בראש חודש הוא מפני שאינו מקודש לחג. ודבריו צריכים ביאור, שאם ההלל 
מדין שמחה הוא מה הוצרך לפרש הטעם בראש חודש מפני שאינו מקודש 

לחג, והרי בראש חודש אין מצות שמחה, ולכן אין בו חיוב הלל. 


וכתב הגריפ פערלא ליישב, שאמנם קודם שהביאה הגמרא את הדרשה 

ילילה המקודש לחג טעון שירה ושאין מקודש לחג אין טעון שירהי 
סברה הגמרא שחובת ההלל אינה מדין שמחה, ולכן הקשתה למה אין דין הלל 
בימים אחרונים של פסח ובשבת, והוצרכה לטעמים של חילוק קרבנות וילא 
איקרי מועדי. ובמסקנת הגמרא שדרשה מהפסוק יהשיר יהיה לכם כליל 
התקדש חגי, התחדש שדין ההלל תלוי בחג, ומעתה יש לומר שדין ההלל מדין 
שמחה הוא ולכן תלוי הוא בחג, ששמחה אינה נוהגת אלא בחגים וכמו שכתוב 
(דברים טז יד) 'ושמחת בחגךי. ולמסקנת הגמרא אכן אין צורך לטעמים שפירשה 
בתחילה, לגבי פסח מפני שאין חלוקין בקרבנותיהן, ולגבי שבת מפני שאינו 
קרוי מועד, אלא הטעם בהם הוא מפני שאין מצות שמחה נוהגת בהם. ובזה 
מבוארים אף דברי הרמבין שכתב לגבי ראש חודש שאין ההלל נוהג בו כיון 
שאינו מקודש לחג, שפירוש טעם זה הוא שכיון שאינו מקודש לחג אין מצות 

שמחה נוהגת בו, ולכן אינו חייב: בהלל. 


ועדיין יש להקשות, שהרי אף אחר שהביאה הגמרא הדרשה מי'השיר יהיה 

לכם כליל התקדש חגי, המשיכה הגמרא לשאול מפני מה אין אומרים 

הלל בראש השנה וביום הכפורים. והרי נתבאר שאחר הדרשה כבר סברה 

הגמרא שאין ההלל נוהג אלא בימים שיש בהם מצות שמחה, והרי בראש 
השנה וביום הכפורים אין מצות שמחה. 


וכתב הגריייפ פערלא ליישב, שהגמרא בקושיותה סברה שאף בראש השנה 

וביום הכפורים נוהגת מצות שמחה. וטעם הדבר, מפני שראש השנה 
אף הוא נקרא חג, כמו שדרשו בגמרא (ר"ה ח.), 'תקעו בחדש שופר בכסה 
ליום חגנו, איזהו חג שהחדש מתכסה בו, הוי אומר זה ראש השנהי. וכן יום 
הכפורים נקרא ימועדי כמבואר בלשון הגמרא, 'ראש השנה ויום הכיפורים 
דאיקרו מועדל*י, והרי זה כמו שכתוב בו חג, כמבואר בגמרא (תענית ל.) 
שפירשה טעמו של רבי מאיר הסובר שאיסור תספורת וכיבוס נוהג מראש 
חודש אב עד טי באב, שהוא דורש מהפסוק יוהשבתי כל משושה חגה חדשה 
ושבתה' (הושע ב יג). ויחגהי היינו ראש חודש, ופירש רשיי (שם דייה מחגה), וז"ל, 
יכלומר יליף טעמא מן חגה דהיינו ראש חודש שנקרא חג כדאמרינן לעיל (שם 
כט.) [שהפסוק] 'קרא עלי מועד' (איכה א טו) [מדבר על ראש חודשןי, עכ"ל. 
ומבואר מדבריו שימועדי ויחג' ענינם אחד. וא"כ אפשר לומר שסברה הגמרא 
שאף ראש השנה ויום הכפורים הם בכלל מצות ושמחת בחגךי, ומפני כן 

הקשתה שיש לומר בהם את ההלל. 


עא. וטעם הדבר שנקרא יום הכפורים הוא מפני שנכתב בתוך פרשיות המועדות בפרשת אמור 
ובפרשת פנחס. וכן מפורש בשבועות (י.) שדרשו לענין עצרת ויום הכפורים 'אלה תעשו להי 
במועדיכם' (במדבר כט לט), הוקשו כל המועדים זה לזה'. 

עב. וכן מתבאר מהמשך לשון הגמרא יראש השנה ויום הכפורים דאיקרו מועד ואיקדוש בעשיית 
מלאכה לימאי. 

עג. עיין בחתן סופר (שויית שער התפילה סי א אות א) שהביא מהשאגת אריה (שו"ת סיי קב) שגם 
בראש השנה יש מצות שמחה בשאר מיני שמחות, ורק אין מקריבים בו שלמי שמחה. וכתב 
שלפי זה אף ראש השנה הוא בכלל הפסוק יוביום שמחתכםי וגו', שלדברי הרמב"ן הוא מקור 
מצות ההלל, והקשה לפי"ז כקושיית הגרי"פ פערלא איך אפשר למעטו מהלל בסברא גרידא. 
וכתב שלפירוש השני ברמבין שמקור מצות הלל הוא מהלכה למשה מסיני, מבואר היטב, שמפני 


ה מצות; הלל 


עיונים 


קטו 


על פי המבואר כתב הגריפ פערלא לבאר בי דקדוקים נוספים בלשון הגמרא: 
א. על קושיית הגמרא מראש חודש שאין אומרים בו הלל, תירצה הגמרא 
על יפי הפסוק השיר יהיה לכםו כליל התקדשי חגי, ודרשה הארא לילה 


(דייה מקודש), ש'מקודש' היינו בעשיית מלאכה?3. ולפי פשוטו צריך ביאור, מדוע 
הוצרכה הגמרא לחלק שראש חודש אינו מקודש בעשיית מלאכה, ולא חילקה 
בפשטות שראש חודש אינו נקרא יחגי ובפסוק מבואר שרק ביום הנקרא תג 
קוראים את ההלל. ב. על הקושיא מפני מה אין אומרים הלל בשבת תירצה 
הגמרא ששבת אינה נקראת 'מועדי. וצריך ביאור מהו המקור לדבר שקריאת 
ההלל אינה אלא ביום הנקרא 'מועדי. וביאר הגרי"פ פערלא שבתשובת הגמרא 
על שבת ילא איקרי מועדי, סמכה על הפסוק שהביאה אח"כ יהשיר יהיה לכם 
כליל התקדש חג', שמשמעו שאמירת ההלל היא ביום חג, וימועדי ויחגי ענינם 
אחד [וכפי שנתבאר להוכיח מהגמרא בתענית], ותירצה הגמרא ששבת אינה 
נקראת מועד, ואינה בכלל 'חגי האמור בפסוק. והוסיפה הגמרא להקשות א"כ 
ראש חודש שנקרא מועד, הרי הוא בכלל יחגי ואייכ הוא בכלל הפסוק יהשיר 
יהיה לכם' וגוי ומדוע אין אומרים בו את ההלל. ותירצה, שיש לדרוש את 
לשון הפסוק 'כליל התקדש חגי, שאין די במה שנקרא חג, אלא צריך שיהיה 
גם כן מקודש לחג והיינו בעשיית מלאכה. 


והופיף הגריפ פערלא לבאר על פי האמור, שבכלל תשובות הגמרא על 

שבת וראש חודש כלול שאין בהם מצות ששמחת בחגךי, כיון ששבת 
אינה קרויה חג, וראש חודש אע"פ שנקרא חג מכל מקום אין נוהגת בו מצות 
שמחה, שמצות יושמחת בחגךי נאמרה ברגלים, ואין ללמוד מהם לראש חודש, 
שאינו דומה להם באיסור עשיית מלאכה. וגדר דין זה שההלל הוא מכלל 
השמחה התחדש אחר שהביאה הגמרא את הפסוק השיר יהיה לכם כליל 
התקדש חג', ודרשה שאין הלל נוהג אלא בחג ובמקודש לעשיית מלאכה, 
ולמעט שבת וראש חודש, ומעתה יש לומר שדין ההלל הוא מכלל מצות 

השמחה ולכן אינו נוהג אלא ברגלים. 


ולענין ראש השנה ויום הכפורים סברה הגמרא שנוהגת בהם מצות שמחה 

כיון שנקרא חג, והתקדשו בעשיית מלאכה, ולכן הקשתה מפני מה 

אין אומרים בהם את ההלל. ותירצה הגמרא על פי דברי רבי אבהו, 'אפשר 

מלך שב על כסא הדין וספרי חיים וספרי מתים פתוחין לפניו, וישראל 

אומרים שירה לפניי. כלומר שמפני טעם זה שספרי חיים וספרי מתים פתוחים 

לפניו אין מצות שמחה נוהגת בהם, ואינם בכלל מצות יושמחת בחגךי, אע"פ 
שנקראו חג ונתקדשו בעשיית מלאכה. 


וכתב הגריפ פערלא, שעדיין אין טעם זה מספיק לבאר מפני מה אין 
אומרים שירה בראש השנה ויום הכפורים. שאמנם אם אמירת ההלל 
היתה מדרבנן, אפשר לומר שסברו חכמים מסברא שאין לתקן לאומרו בראש 
השנה ויום הכפורים כיון שמלך יושב על כסא דין וספרי חיים וספרי מתים 
פתוחין לפניו. אבל לשיטת הרמבין שחיוב הלל הוא מן התורה, משום מצות 
ששמחת בחגךי, ונתבאר שראש השנה ויום הכפורים קרויים אף הם חג 
והתקדשו בעשיית מלאכה, א"כ לכאורה הרי הם בכלל מצות ושמחת בחגךי 
וקריאת ההלל, ואי אפשר למעטם ממצוה זו בסברא גרידאלי. 


ואמנם, על לשון יחגי האמור בראש השנה יש ליישב, שאעייפ שמצינו שראש 

השנה נקרא חג, מכל מקום מצות יושמחת בחגךי אינה נוהגת בו. 
וטעם הדבר, שמצות יושמחת בחגךי לא נאמרה אלא על ימים הנקראים חג 
בתורה בפירוש, ולא בראש השנה שלא נקרא כן בתורה בפירוש, ורק מדרשה 
למדנו שקרוי חג''. אולם עדיין מלשון 'מועדי האמור בראש השנה ויום 
הכפורים בפירוש יש להקשות, כיון שנתבאר שימועדי ויחגי ענינם אחד, וא"כ 
הרי זה כמו שכתוב בהם בפירוש לשון 'חג', ומדוע אין נוהגת בהם מצות 

שמחה וקריאת ההלל. 


סברא זו שמלך יושב על כסא דין וכוי, למדו שההלכה למשה מסיני לא נאמרה על ראש השנה 
אלא על שאר ימים טובים. 

עד. כיוצא בזה, שהנלמד מדרשה אין לפרש שהוא כלול בלשון הפסוק, מצינו בדברי תוספות 
(ערכין יא. ד"יה משמח), על המבואר בגמרא (שם) שאין לפרש את הפסוק יתחת אשר לא עבדת 
את הי אלהיך בשמחה ובטוב לבבי על דברי תורה, כיון שמצינו שנקראו ימשמחי לבי אבל לא 
מצינו שנאמר בהם טוב לבבי. והקשו תוספות שהרי מצינו בהם לשון זה, שכן הביא רשיי על 
הפסוק יוייטב לבו' (רות ג ז) בשם המדרש, שפירשו שעסק בתורה, וכן דרשו בגמרא (שבת סג:) 
את הפסוק ישמח בחור בילדותך ויטיבך לבך' (קהלת יא ט), על תלמוד תורה. ותירצו תוספות 
שמכל מקום לא נאמר בהם בפירוש לשון ‏ שוב לבבי ורק מדרשה הוא, ולכן אין לפרש את 
לשון התורה יובטוב לבבי על דברי תורה. 


ביאור לשון 
הגמרא 'לילה 
המקודש לחג' 


טעם פטור 
נשים בהלל 
לפי המבואר 


אוצר 


קטז 


יש ליישב קושיא זו על פי דקדוק נוסף בלשון הגמרא, שנקטה בלשונה ילילה 

המקודש לחג', וצריך ביאור מדוע נקטה לענין איסור מלאכה לשון 
ימקודשי. ואף שיש לומר שנקטה הגמרא כן משום לשון הפסוק יהתקדש חג', 
עדיין צריך ביאור בלשון הפסוק עצמו, למה נקט לענין איסור מלאכה דווקא 
לשון קדושה. וכתב הגריפ פערלא ליישב, שיש לומר שבלשון זו רצה הכתוב 
למעט ראש השנה ויום הכפורים. שהנה בעשין של מצות שביתה ממלאכה 
בכל הרגלים, לא נאמר בהם בפירוש לשון שביתה ממלאכה, אלא נאמר בכל 
מקום לשון 'מקרא קדשי, ובלאוין האמורים בהם התפרש איסור מלאכהלי. 
מה שאין כן ראש השנה ויום הכפורים לא נאמר בעשין של שביתה בהם לשון 
'מקרא קדשי אלא לשון ישבתון'. בראש השנה נאמר יבחדש השביעי באחד 
לחדש יהיה לכם שבתון' (ויקרא כג כד), וביום הכפורים נאמר ישבת שבתון 
הוא לכם' וגו' (שם כג לב)*'. ויש לבאר שלשון הפסוק 'כליל התקדש חגי בא 
למעט אף ימים שאסורים בעשיית מלאכה, אלא שאין איסור מלאכה אמור 
בהם בלשון 'מקרא קדשי, והם ראש השנה ויום הכפורים שאין דין שירה נוהג 


בגמרא שהקשה "ראש השנה ויום הכפורים דאיקרו מועד ואיקדוש בעשיית 
מלאכה לימאיל", היה סבור שאף שלא נאמר בהם מצות שביתה ממלאכה 
בלשון 'מקרא קדשי מכל מקום אין לדקדק את לשון הפסוק 'התקדש חג', 
למעט הימים שמצות שביתה בהם לא נאמרה בלשון 'מקרא קדשי, כיון שאין 
סברא לחלק בין ימים אלו לרגלים, ועל כרחך יש לומר שלשון 'התקדש חגי 
הוא על עיקר הענין שיש בהם שביתה ממלאכה, וא'"כ אף ראש השנה ויום 
הכפורים שדינם שוה לשאר רגלים, יש בהם מצות שמחה וצריך לומר בהם 
הלל. ותירצה הגמרא שאכן יש סברא לחלק בין ראש השנה ויום הכפורים 
לשאר יו"ט, והיא סברת רבי אבהו 'אפשר מלך יושב על כסא דין וכוי וישראל 
אומרים שירהי*ל, וכיון שיש סברא לחלק, יש לומר שלשון הפסוק 'התקדש 
חג' בדווקא הוא, ובא למעט ראש השנה ויום הכפורים שלא נאמר בהם לשון 
'מקרא קדשי, שאין ההלל נוהג בהם, וממילא משמע גם כן שאף הם אינם 
בכלל מצות יושמחת בחגךי, שהרי ההלל מדין שמחה הוא, וכיון. שנתמעטו 
ימים אלו מאמירת הלל, על כרחך גם מדין שמחה נתמעטול. 


לעיל הובאה קושיית השאגת אריה על דברי הרמבין מהמבואר במשנה סוכה 
לח.) שאשה ועבד מוציאים את האיש ידי חובתו בקריאת ההלל, ואם 
ההלל הוא ממצות השמחה, מדוע אינם מוציאים, והרי אשה מצווה בשמחת 


עה. לשון התורה בפסח הוא יביום הראשון מקרא קדשי וגו'. יביום השביעי מקרא קדשי' (ויקרא 
כג ז-ח) [ובלאוין התפרש 'כל מלאכת עבודה לא תעשו (שם)]. ופירש הרמביים (ספר המצות עשה 
קנט) 'שצונו לשבות ממלאכה ביום ראשון של פסח והוא אמרו יתברך ביום הראשון מקרא 
קדש. ודע זו ההקדמה, והיא כל מה שנאמר בו מקרא קדש בא בפירושו קדשהו, וענין קדשהו 
שלא תעשה בו מלאכהי וכוי. ובעשה קייס כתב הרמב"ם וז'"ל, ישצונו לשבות ממלאכה בשביעי 
של פסח והוא אמרו יתעלה וביום השביעי מקרא קדשי. ובחג השבועות נאמר (ויקרא כג כא) 
יוקראתם בעצם היום הזה מקרא קדש יהיה לכם כל מלאכת עבודה לא תעשוי. וכתב הרמב"ם 
(שם עשה קסב) וז"ל, ישצונו לשבות ממלאכה יום עצרת והוא אמרו יתעלה וקראתם בעצם היום 
הזה מקרא קדשי. וכן בחג הסוכות נאמר (ויקרא כג לה-לו) יביום הראשון מקרא קודש וגוי ביום 
השמיני מקרא קדשי. וביאר הרמב"ם (שם עשה קסו-קסז) שהם מצוות לשבות ממלאכה. 

עו. כן מבואר ברמב"ם (ספר המצות עשה קסג) שמקור מצות שביתה ממלאכה בראש השנה הוא 
מפסוק זה. ואמנם נאמר בהמשך הפסוק לשון 'מקרא קדשי, אך לשון זה אינו על איסור עשיית 
מלאכה, שהרי הפסיק הפסוק באמצע בענין אחר, ייהיה לכם שבתון, זכרון תרועה מקרא קדשי, 
ולשון 'מקרא קדשי הוא על יזכרון תרועהי האמור בפסוק, ולא על השביתה ממלאכה. 

עז. כן מבואר ברמב"ם (ספר המצות עשה קסה) שמקור מצות שביתה ביום הכפורים הוא מפסוק 
זה. ואמנם נאמר ביום הכפורים גם לשון מקרא קדש, 'אך בעשור לחדש השביעי הזה יום 
הכפורים הוא מקרא קדש יהיה לכם'. אך מבואר בראשונים שמקרא קדש האמור בו אינו 
בעשיית מלאכה, עיין בגמרא (כריתות ז.) 'יכול לא יהא יום הכפורים מכפר אלא על שנתענה בו 
ולא עשה בו מלאכה וקראו מקרא קדשי וכוי. ופירש רשיי (שם דייה מקרא קדש) ש'קראו מקרא 
קדשי היינו בתקון סדר התפילה. וכעין זה כתב רש"י (שבועות יג. דייה לא קראו) שיקראו מקרא 
קדשי היינו לומר בברכותיו מקדש ישראל ויום הכפורים. ותוספות (כריתות ז. דייה וקראו) פירשו 
דהיינו בכסות נקיה. ועיין תוספות (שבועות יג. דייה לא) שאף שפירשו 'מקרא קדשי האמור ביום 
הכפורים על שביתה ממלאכה, מכל מקום מבואר בדבריהם שלא נאמרה המצוה על עיקר 
שביתה ממלאכה, אלא המצוה היא שתהא השביתה בשביל קדושת היום, שמודה שב"ד קדשוהו 
ושובת מחמת כן, ולא ששובת מחמת שמתעצל לעשות מלאכה. 

עח. כן היא הגירסא בגמרא בספרים שלנו, ועיין ספר העיטור (ח"ב דף צד.) וביראים (סיי רסב) 
שגרסו וראש השנה ויו"כ לימרו', ולא גרסו 'דאיקרו מועד ואיקדוש בעשיית מלאכהי. וכתב 
הגריפ פערלא שלפי גירסתם מבוארת בפשיטות דעת המקשן, שהיה סבור שאע"פ שלא 
התקדשו בעשיית מלאכה, כיון שלא נאמר בהם מקרא קדש, מכל מקום הרי הם אסורים 
במלאכה וא"כ שוים הם לכל הרגלים, ולמה אין אומרים בהם את ההלל. 

עט. ואמנם ביום הכפורים היה אפשר לחלק גם בלא דברי רבי אבהו, שכיון שיש בו דין עינוי 
אין מצות שמחה נוהגת בו, אלא שנקטה הגמרא סברא הכוללת גם את ראש השנה וגם את 
יום הכפורים. 

פ. ואף שפסוק זה 'השיר יהיה לכם כליל התקדש חג' מדברי קבלה הוא, מכל מקום יש לומר 
שישעיה קבל כן בהלכה למשה מסיני שאין מצות שמחה נוהגת בראש השנה ויום הכפורים. 


ח. מצות הלל 


עיונים 


יוט כאיש לשיטת רבי זירא (ר"ה ו:). וכתב הגריפ פערלא ליישב קושיא זו 
על פי המבואר שאין דין הלל אלא ביום ששביתתו היא מדין 'מקרא קדשי. 
אולם שיטת התוספות (קידושין לד. דייה מעקה) שנשים אינם מצוות בשביתה 
ממלאכה ביוט אלא בלאו, אבל עשה של שביתת יו"ט לא נאמר בהם, כיון 
שהוא מצות עשה שהזמן גרמא. ולפי שיטה זו יש לומר שכשם שיום שלא 
התקדש בעשיית מלאכה, והיינו שלא נאמר בו 'מקרא קדשי בשביתתו, אע"פ 
שאסור הוא במלאכה, אין אומרים בו את ההלל, כמו כן יש לדרוש גם לגבי 
האדם המחויב, שאיש המחויב בשביתת יוט מדין 'מקרא קדשי ישנו בחיוב 
אמירת הלל, אבל אשה שאינה מצווה בעשה של 'מקרא קדשי, אף שאסורה 
בעשיית מלאכה מדין הלאוין האמורים ביו"ט, אינה חייבת בקריאת ההלל. 
וטעם הדבר, שהרי כל חיוב מצות שמחת יוי"יט באשה גזירת הכתוב הוא, שהרי 
מצוה זו היא מצות עשה שהזמן גרמא. ולא נתחייבה האשה אלא בעיקר מצות 
שמחה אבל לא בחיוב הללפא. 


נתבאר ששיטת הרמב"ן היא שראש השנה ויום הכפורים אין בהם מצות 
שמחה, ולפיכך אין ההלל נוהג בהם. אמנם הראשונים הביאו בשם 
כמה מן הגאונים שאף בראש השנה נוהגת מצות שמחה: 


א. בשבלי הלקט (ס רפה) [בתניאי רבתי (סייעב) בש הבגר סעדיה גאון, 

ובמרדכי (ר"ה פ"א רמז תשח) בשם רב נחשון גאון, כתבו שאסור מדאורייתא 
להתענות בראש השנה, כיון שהוא שוה לכל המועדות, מפני שנאמר בו מקרא 
קדש כמו שנאמר בכולם2, וכן הוא קרוי חג ככל החגים, שנאמר (תהלים פא 
ד) תקעו בחדש שופר בכסה ליום חגנו, ואמרו בגמרא (ר"ה ח.) 'איזהו חג 
שהחודש מתכסה בו הוי אומר זה ראש השנהי, וכיון שהוא קרוי חג נוהגת בו 
מצות ושמחת בחגך' כמו בכל החגים". וכן יש ללמוד שדינו שוה לכל 
המועדות מדרשת הגמרא (שבועות .) 'אלה תעשו להי במועדיכם' (במדבר כט 

לט), הוקשו כל המועדים זה לזהילד. 


ב. הראשונים" כתבו בשם תשובת רב שר שלום גאון, ובשם רבינו שמואל 

בר רבי חפני שבראש השנה היו אומרים בשתי ישיבות בתפילות ובקידוש 
'מועדים לשמחה חגים וזמנים לששון את יום הזכרון הזהיפי. וכן כתבו בשם 
רבי פלטוי גאון לומר נוסח זה", וביאר רב שר שלום גאון שיש לומר לשון 
ישמחהי על ראש השנה שנקרא שמחה שנאמר (במדבר י ) ביום שמחתכם 


וכן מצינו בכמה מקומות בש"ס בכמה דינים שאמרו עליהם 'גמרא גמירי להי ובא הנביא והסמיכו 
למקרא, כמבואר ברמב"ן (ספר המצות שורש שני), ברשב"ם (בייב קכג. ד"ה ת"ש) ובתוספות (ע"ז נב. 
דיה תנהו). 

פא. יישוב זה אינו אלא לשיטת תוספות הנ"ל שאשה אינה מחויבת בעשה של שביתה ביו"ט. 
אמנם שיטת הרמב"ן עצמו (קידושין לד. דייה והא) היא שנשים חייבות אף בעשה של שביתת 
יו"ט. וכתב הגריפ פערלא שיש לומר שסברא זו שכתב הרמבין שחיוב ההלל הוא מדין שמחה, 
לא כתב כן אלא לשיטת תוספות הנ"ל, אבל לשיטתו מקור חיוב ההלל הוא מדין הלכה למשה 
מסיני, וכסברא השניה שכתב שם. 

פב. עיין גס במהרי"ל (שו"ת סיי קכח) שכתב שראש השנה הוא יום שמחה כרגלים, כיון שכתוב 
בו 'מקרא קדשי. 

פג. בתניא רבתי כתב גס בשם רב יהודאי גאון שאסור להתענות בראש השנה כיון שנקרא 
חג כשאר ימים טובים, והביא דרשה זו מיבכסה ליום חגנוי [וכן כתב באור זרוע (חייב סי רנז) 
בשם רב יהודאי גאון]. אמנם לא פירש שאיסור התענית בו הוא משום מצות שמחה, אלא 
כתב שכשם שבשאר ימים טובים אסור להתענות, כך אסור להתענות בראש השנה משום עונג 
יום טוב. וראה עוד להלן (אות ב) בשם רב שר שלום גאון שאסור להתענות בראש השנה. 
ובהערה שם הובאו בשמו מקורות נוספים לדין זה. 

פד. היראים (סיי רכז) כתב גם כן שנוהגת מצות שמחה בראש השנה והביא מקור מהיקש זה. 
וכתב, שאף יוה"כ בכלל כל המועדות הוא, ומכל מקום אין מצות שמחה נוהגת בו, כיון שנאמר 
בו 'ועיניתם את נפשותיכם' (במדבר כט ז). 

פה. ערוך (עון ראש), ראב"ן (הלכום ערובין סי ה), ראבי"יה (הלכות רייה סיי תקלו. הלכות תענית סיי 
תתעז), והאישועריה פיד סי" : 

פו. וביאר רב שר שלום גאון שלשון 'מועדים' נאמר גם על ראש השנה כיון שראש השנה 
הוא בכלל פרשת המועדות שנאמר בתחילתה (ויקרא כג ד) 'אלה מועדי הי מקראי קדשי, ובסופה 
(שם כג מד), 'וידבר משה את מועדי הי אל בני ישראלי, וכל הימים האמורים בפרשה, וראש 
השנה בכללם קרויים מועד [והראב"ן הוסיף בשמו שכן יש לדרוש מלשון 'מקרא קדש' (שם 
כד) האמור בראש השנה שהוקש ל'מקראי קדש' האמורים במועדות, 'אלה מועדי ה' מקראי 
קדש' (שם ד)]. 

והוכיח כן מלשון הגמרא (ערכין י:) דאש השנה ויום הכפורים דאיקרו מועדי. ומדברי הגמרא 
(סוטה מא.) שביארה מדוע פירשה התורה בפרשת הקהל 'מקץ שבע שנים במועד שנת השמטה 
בחג הסוכות', ואמרו בגמרא ואי כתב במועד הוה אמינא מריש שתא, כתב רחמנא בחג 
הסוכותי, מבואר שראש השנה נקרא מועד. 

פז. וכן כתב בסדר רב עמרם גאון (סדר ר"ה). ובספר הפרדס (הלכות ראש השנה) בשם גאון'. 
והרא"ש (ר"ה פ"ד סיי יד) הביא שרב האי גאון אמר שאין אומרים בראש השנה נוסח זה, וכתב 
הרא"ש שכן המנהג פשוט בזמן הזה בכל המקומות. וכן כתב האבודרהם (סדר תפלת ראש השנה). 
אולם עיין בהמשך דברי האבודרהם שכתב שנהגו ברוב המקומות בספרד לומר בראש השנה 


שיטת 

הגאונים 
שמצות שמחה 
נוהגת בראש 
השנה 


דין תענית 
בראש השנה 


נוסח 'מועדים 
לשמחה' 
בראש השנה 


דין נישואין 
בראש השנה 


שיטת 
הראשונים 
שמצות שמחה 
נוהגת אף 
בשבת 


מצות שמחה 
בראש חודש 


אוצר 


ובמועדיכם ובראשי חדשכםי, ודרשו בגמרא (סוכה נה.) 'כתיב חדשכם וכתיב 

ובראשי ואיזה חדש שיש לו שני ראשים, הוי אומר זה ראש השנה [שהוא גם 

ראש חודש וגם ראש השנה]'9". וכתב עוד, שמפני שמצוה לשמוח בראש 
השנה אסור להתענות בו5ל. 


ג. בספר תשובות גאוני מזרח ומערב (סיי פא) הביא תשובת רב שר שלום 

גאון שאסור לישא אשה בראש השנה, כשם ששנינו (מויק ח:), 'אין נושאין 
נשים במועדי, ודרשו בגמרא (שם), עששמחת בחגך, בחגך ולא באשתךי, כמו 
כן אף בראש השנה אף שלא נאמר בו בפירוש לשון 'חגי, מכל מקום הרי 
הוא בכלל מועדות, שכן אומרים בו בתפילה ובקידוש היום 'מועדים לשמחה 
חגים וזמנים לששון. וכן יש להוכיח שדינו כחג, שהרי מבואר בגמרא (שם כד:) 
שראש השנה מפסיק לענין אבילות כרגלצ, ומקור דין זה שרגל מפסיק אבילות 
הוא מהפסוק והפכתי חגיכם לאבל' (עמוס ח 6), וא"כ מוכח שאף ראש השנה 

יכה 


וכן מצינו שיטת כמה ראשונים שמצות שמחה נוהגת אף בשבת. 


הבה"ג בהקדמתו מנה במנין המצות שלו מצות שמחה בשבתצג. וביאר 
הגריפ פערלא שמקורו של הבה"ג הוא מדרשת הספרי (בהעלותך 
פי"ח) ץביום שמחתכם (במדבר י י), אלו השבתות:צצג. 


וכן מבואר בספר המנהיג (הלכות שבת סי א) שמדברי הספרי למדו ששבת 
הוא יום שמחה, ולכן נהגו שלא ליפול על פניהם במנחה בערבי שבתותצז. 

ובשבלי הלקט (סיי פב) כתב בשם ה"ר אביגדור כהן צדק שעל פי דברי הספרי 
הללו תיקנו לומר בתפילת שבת יוישמחו בך כל אוהבי שמריצרה. 


אולם כתב הגריפ פערלא שמדברי רבי אביגדור כהן צדק אין להוכיח שהוא 

סובר שיש 'מצות שמחהי בשבת, שאפשר ששיטתו היא שיום השבת 

הוא 'יום שמחהי, ואפשר לומר בו יוישמחו בך', אבל אין חיוב שמחה נוהג 
בוצי. 


היראים (סיי רכז) כתב שאף בראש חודש נוהגת מצות שמחה, כיון שאף הוא 
נקרא מועד, שהרי אמרו בגמרא (תענית כט.) שהפסוק יקרא עלי 


= 


יוהשיאנו ה' אלהינו את ברכת מועדיך'. ופירש טעם מנהג זה כיון שראש השנה נקרא מועד 
[וכמובא בהערה לעיל בשם רב שר שלום גאון שכתב להוכיח כן], וכן הביא כהוכחת רב שר 
שלום גאון שנוהגת בו שמחה מהפסוק יוביום שמחתכםי וגוי. והוסיף ראיה לדבר מדברי הגמרא 
(מט.) במי שטעה ולא הזכיר יעלה ויבא בברכת המזון שאומר יברוך אשר נתן ימים טובים לעמו 
ישראל לששון ולשמחה ולזכרון', ומשמֶע בגמרא שאומר נוסח זה הן ביוט של גי רגלים והן 
ביוט של ראש השנה, ומשמע שאף ראש השנה הוא יום שמחה. 

פח. וביאר הקרבן נתנאל (אות ש) שרב שר שלום גאון סבר שכל הפסוק יוביום שמחתכםי 
וגוי מדובר על ראש השנה. וכתב הקרבן נתנאל שזהו דוחק, ובפשטות רק יובראשי חדשכםי 
דורשת הגמרא על ראש השנה. וראה עוד המובא בהערה לעיל על דרשת הרמבין מפסוק זה 
שהלל מדין שמחה הוא] בשם הנצי"ב שפירש כן אף בדעת הרמבין שיובמועדיכםי אינו ענין 
בפני עצמו, אלא הוא פירוש של יוביום שמחתכםי. 

פט. וכתב להוכיח כן מדברי הגמרא (ביצה טו:) שדרשה את הפסוק האמור על ראש השנה 
ילכו אכלו משמנים ושתו ממתקים ושלחו מנות לאין נכון לו' (נחמיה ח ) שאמר עזרא לשלות 
מנות למי שלא הניח ערובי תבשילין, ופשוטו של מקרא משמע שמדובר במי שהיה בכוונתו 
להתענות בראש השנה ומחמת כן לא הניח עירוב תבשילין, ואמר להם עזרא שלא יתענו, 
ושישלחו להם מנות. ומוכח מכאן שאסור להתענות בראש השנה. והביא שכן מפורש בירושלמי 
(תענית פ"ג היג), ירבי עקיבה אומר וכוי שכן מצאנו בראש השנה מתריעין אבל לא מתעניןי. וכן 
כתב הראבי"ה (סיי תתעד) בשם האי בר נחשון גאון שהוכיח מדברי הירושלמי הללו שאסור 
להתענות בראש השנה. 

צ. עיין גם במהרי"ל (שו"ת סי קכח) שהוכיח שראש השנה הוא יום שמחה כרגלים ממה שמצינו 
שהוא מפסיק לאבלות. ועיין עוד בדבריו שם שהוכיח כן גם ממה שניגון קדושות וקדיש בו 
הם כניגון של ימים טובים, וכן שכל הקולות שישנם בימים טובים מחמת שמחת יוט נוהגות 
אף בו. 

צא. הגרי"פ פערלא על הרס"ג (עשה נט-ס) הקשה על דברי רב שר שלום גאון שלא מצינו 
בשום מקום שמקור הדין שרגל מפסיק לאבילות הוא מפסוק זה. 

צב. הבה"ג בהלכות אבל כתב שההלכה היא ששבת עולה למנין שבעה ימי אבלות, ואינה 
מפסקת אותם. ורגלים מפסיקים ימי אבילות ואינן עולין למנין שבעה [באופן שקברו את המת 
ברגל]. וביאר הבה"ג טעם הדין, מפני ששבת כתוב בה עונג, אבל לא שמחה, וביו"ט נאמר 
שמחה. ומבואר בדבריו שבשבת אין דין שמחה. והקשה הגרי"פ פערלא שהבה"ג סותר בזה 
את מה שכתב במנין המצוות שיש מצות שמחה בשבת. 

צג. אמנם הגר"א גרס בלשון הספרי, 'וביום אלו שבתות וכו', שמחתכם אלו שלש רגלים'. 
ולגירסתו אין מקור כלל מהספרי ששבת הוא יום שמחה. ובעמק הנצי"ב על הספרי גרס וביום 
שמחתכם אלו השבתותי, ומכל מקום פירש שהדרשה היא מריבוי, מהמילה יוביוםי. ופירש שאין 
בשבת מצות שמחה אלא עונג, ומכל מקום יש בו שמחת הנפש. וכן הביא בפירוש זרע אברהם 
על הספרי בשם ספר זית רענן שפירש שהדרשה היא מוביוסי, אע"פ שגירסתו היא גם כן 
יוביום שמחתכם אלו השבתותי. 

צד. יש שרצו לפרש אף בשיטת התוסי רי"ד שהוא סובר שיש מצות שמחה בשבת, שהתוסי 
רי"ד (ביצה לו: דיה לא) הסתפק אס מותר אדם לכנוס ארוסתו בשבת ויו"ט, והסיק שאסור מפני 


ה. מצות הלל 


עיונים 


קיז 


מועד' (איכה א טו) נאמר על ראש חודש. ולפיכך חייב אדם לשמוח בו, ואסור 
להתענות בו. וכתב היראים שכן מבואר בגמרא (תענית ז:) שאיסור תענית 
בראש חודש דאורייתא הוא*". 


והטור (יו"ד סיי תא) כתב בשם הרי"ץ גיאות שאין אומרים צידוק הדין בראש 

חודש, כיון שהוא יום שמחה, דכתיב יביום שמחתכם ובמועדיכם 

ובראשי חדשכם' (במדבר י י)צ%. אולם כתב הגרי"פ פערלא שאין הכרח מזה 

שהריייץ גיאות סובר שיש מצות שמחה בראש חודש, וכהיראים. אלא שראש 

חודש הוא ייום שמחהי ומפני כן אין אומרים בו צידוק הדין [וכעין מה שנתבאר 
לעיל בשיטת רבי אביגדור כהן צדק לענין שבתן. 


וכותב הגריי"יפ פערלא שהראשונים הללו הסוברים שיש מצות שמחה בראש 

השנה, בשבת, או בראש חודש, בהכרח אינם סוברים כהרמבין שדין 

ההלל הוא מכלל מצות השמחה, שא"כ מדוע אין גומרים את ההלל בימים 
הללה 


בשו"ת חקרי לב (או"ח סי פו) הקשה על שיטת הרמב"ן שההלל הוא מדין 

שמחת יו"ט, שהרי מבואר בגמרא (פסחים עא.) שליל יוט הראשון 

אין בו מצות שמחה, וא"כ מדוע אומרים הלל בליל יוט ראשון של פסח, 
והרי אין בו מצות שמחה. 


עוד כתב בחקרי לב (שם) שלשיטת תוספות (מו"ק יד:) שמצות שמחת יוט 
מן התורה אינה אלא בשלמי שמחה, אבל שאר מיני שמחות אינם אלא 
מדרבנן, לא יתכן לפרש כהרמבין שההלל הוא מדין שמחה. 


הרמב"ן הביא ראיה לשיטתו שאמירת ההלל היא בכלל חיוב השמחה ביוט 

מהמבואר בגמרא (ערכין יא.) 'מנין לעיקר שירה מן התורה, מהכא 
יתחת אשר לא עבדת את הי אלהיך בשמחה ובטוב לבב וגו', הוי אומר זו 
שירהי. ובשאגת אריה כתב לדחות ראיה זו, וביאר שאין כוונת הגמרא שהשירה 
היא סיבה לשמחה וגורמת לשמחה שתבא [וא"כ הואיל וחייב אדם בשמחת 
יוט יש לו לומר הלל כדי לשמוח], אלא כוונת הגמרא היא שהשמחה גורמת 
לשירה שתבא, והשירה היא תוצאה מהשמחה. וכן משמע מפירוש רשיי (שם 


שמבואר במשנה (מו"ק ח:) שאין נושאים נשים בחולו של מועד, ואײכ כל שכן שביו"ט אסור, 
וכיון שביו"ט אסור בשבת גם כן אסור. ובספר שדי חמד (פאת השדה כללים מערכת האל"ף סי פב 
אות ז) כתב בשם הגרא"מ ראבינוויץי להוכיח מדברי התוסי רייד הללו שאף בשבת יש מצות 
שמחה, שהרי הטעם שאין נושאין נשים במועד מבואר בגמרא (שם) שהוא מפני שאין מערבין 
שמחה בשמחה, וזהו על כרחך גם טעמו של התוסי רייד שאין נושאין ביו"ט, ואם נאמר 
שבשבת אין מצות שמחה א"כ אין להוכיח ממה שאסור ביו"ט שיהיה אסור גם בשבת, שהרי 
בשבת לא שייך טעם זה של אין מערבין שמחה בשמחה. והשדי חמד דחה ראיה זו, וכתב 
שיש לפרש כוונת התוסי רי"ד שאע"פ שאמנם אין בשבת טעם זה של אין מערבין שמחה 
בשמחה, מכל מקום כיון שמצינו שביו"ט אסור לישא אשה, יש לאסור אף בשבת כדי שלא 
תהא שבת קלה מיו"ט. 

עיין עוד בשו"ת הרמ"ע מפאנו (סיי עח) שכתב שאין מקדשים את הלבנה בליל שבת ויו"ט 
מפני שאין מערבין שמחה בשמחה. 

צה. וכתב השבלי הלקט שיש אומרים יוינוחו בו ישראל אוהבי שמךי. 

צו. וכעין זה כתב בעמק הנציייב על הספרי, בשיטת רבי אביגדור כהן צדק, שאין מצות שמחה 
בשבת, ומכל מקום הוא יום שיש בו שמחת הנפש. ולכאורה אף בשיטת המנהיג יש לומר כן, 
שמכיון שיום השבת הוא יום שמחה אין נפילת אפים במנחה בערב שבת. אבל אין הכרח 
מדבריו שיש בו חיוב שמחה. 

צז. הגמרא (תענית ז:) הביאה ברייתא וז'"ל, יהימים האלה הכתובים במגילת תענית [שאסור 
בהם הספד ותענית] לפניהם ולאחריהם אסורין, שבתות וימים טובים הן אסורין, לפניהן ולאחריהן 
מותרין. ומה הפרש בין זה לזה, הללו [שבתות וי"ט] דברי תורה ודברי תורה אין צריכין חיזוק, 
הללו דברי סופרים ודברי סופרים צריכין חיזוקי. ואמרו בגמרא שם שאף יום שלפני ראש חודש 
מותר כיון שראש חודש דאורייתא הוא ודאורייתא אין צריך חיזוק. וכן כתב הרמב"ם (נדרים פ"ג 
ה"ט) שהנודר שיצום יום ראשון או יום שלישי כל ימיו, ופגע ביום זה יום טוב או ערב יום 
הכפורים או ראש חודש, חייב לצום, אבל אם פגע ביום זה חנוכה או פורים ידחה נדרו מפני 
ימים הללו, הואיל ואיסור הצום בהם הוא מדרבנן וחכמים עשו חיזוק לדבריהם. ומשמע לכאורה 
מדבריו שאיסור הצום בראש חודש הוא מדאורייתא, וכהיראים. 

הבית יוסף (או"ח סי תיח) והרדב"ז (ח"ה סי תסא) כתבו שהמקור מהתורה לאיסור תענית בראש 
חודש הוא מהפסוק יביום שמחתכם ובמועדיכם ובראשי חדשכם' שהוקשו בו ראשי חדשים 
למועדות. אולם פירשו שאין נראה שמחמת כן יהיה דינו ממש מדאורייתא, ואץ זה אלא 
אסמכתא, ומכל מקום כיון שיש לו סמך מן התורה לא יבואו לזלזל בו כל כך ואין צריך חיזוק. 
ומבואר בדברי הרדב"ז שאף בדעת הרמב"ם הוא מפרש כן. וכן משמע מלשון הבית יוסף. אולם 
בשו"ע (או"ח סיי תקע סייג) כתב שנראה בדעת הרמב"ם שהוא מן התורה [וכן כתב הדרישה (יו"ד 
סיי רטו אות ח) בדעת הרמבים]. ובסימן תייח (ס"ד) כתב השו"ע וז"ל, ישמדברי הרמב"ם נראה 
לכאורה שהוא מדאורייתאי, וביאר בספר מחזיק ברכה שמה שכתב לשון ילכאורה' הוא מפני 
מה שצידד בחיבורו על הטור שאף לדעת הרמב"ם אינו אלא אסמכתא. 

צח. ועיין רשיי (תענית טו: ד"ה ואם) שכתב שאם התחילו תענית ציבור קודם ראש חודש אין 
מפסיקין להתענות בראש חודש, שאע"פ שנקרא יום מועד, מכל מקום אינו נקרא יום משתה 
ושמחה. 


קושיית 
החקרי לב 
מהלל בליל 
פסח 


שיטת השאגת 
אריה שההלל 
אינו גורם 

לשמחה אלא 
תוצאה ממנה 


קושיית 
האחרונים על 
דעת הרמב"ן 
שהלל הלכה 
למשה מסיני 


קושיית 
השאגת אריה 
על שיטת 
הרמב"ן שאף 
נוסח ההלל 
מהלכה למשה 
מסיני 


אוצר 


קיח 


ד"יה אין) שכתב מקור לדברי הגמרא, וז"ל, 'אין אדם שר שירה אלא מתוך 
שמחה וסוב לבב, דכתיב הנה עבחי חונו מטוב: לבי (ישעיה סה *=), עכיל, 
ומשמע שהשירה היא תוצאה מהשמחה ולא גורמת להצל. 


ובחקרי לב (שו"ת או"ח סיי פו) הקשה על ראית הרמב"ן מגמרא זו, שמה 
שירת הלויים על הקרבן, שהיו אומרים המזמורים בנעימות קול, וכן היו שם 
כלי שיר 'לבסומי קלא' כמבואר בגמרא (שם), וכן מבואר במשנה (ערכין ג:) 
שהלויים הקטנים היו משוררים עם הגדולים כדי יליתן תבל בנעימהי [לתת 
תבלין בנעימות הלויים, שקולם דק ומתבל את קול הלויים הגדולים]. אבל 
קריאת ההלל לחוד אין בה משום שמחה. ואין לומר שהשמחה בהלל היא 
משום שהם דברי תורה שכתוב בה 'משמחי לבי. שאם כן למה צריך לומר 
דווקא הלל, ולא שאר דברי תורה. 


על הפירוש השני של הרמבין שמקור דין הלל הוא מהלכה למשה מסיני (הובא 
לעיל) תמהו השאגת אריה (סיי סט) והחקרי לב (שו"ת או"ח סיי פו) שלא 
מצינו בשום מקום בש"ס שנזכר שהוא הלכה למשה מסיני. 


וכצתב החקרי לב שאולי יש ליישב דברי הרמבין, שכיון שהיה לו הכרה 

מהגמרא (פסחים קיז.) שדין ההלל הוא מן התורה, ולא נזכר בשייס 
לימוד לדין זה, מוכרח שהלכה למשה מסיני הוא. ויש לתת טעם למה שלא 
נזכר בפירוש בגמרא שהוא הלכה למשה מסיני, על פי מה שאמרו בגמרא 
(תמורה טז.) שבימי אבלו של משה נשתכחו הרבה הלכות מישראל, ובא עתניאל 
בן קנז והחזירם בפלפולו, וא"כ אפשר שאף ההלל היה מההלכות שנשתכחו, 
והיו יודעים שהוא מדאורייתא, אלא שלא ידעו אם הוא נלמד מפסוק או שהוא 

הלכה למשה מסיני, ולפיכך סתמו בגמרא ולא פירשו. 


lees 


כתב השאגת אריה, שמדברי הרמבין נראה שאף נוסח ההלל הוא מהלכה 
למשה מסיני, שהרי נתבאר שהרמב"ן הוכיח כשיטתו שההלל הוא 
מדאורייתא, מדברי רבי יוסי (פסחים קיז.), שהכריע כשיטת רבי אלעזר בנו 
במחלוקתו עם חביריו על נוסח ההלל מי אמרו, ואמר רבי יוסי שנראה כדברי 
רבי אלעזר בנו שמשה וישראל אמרוהו, שאם כשיטת חביריו שדוד אמרו, 
יאפשר ישראל שחטו את פסחיהן ונטלו לולביהן ולא אמרו שירהי, ואם הלל 
מדרבנן הוא א"כ למה לא נאמר שנתקן בימי דוד. ומכאן הוכיח הרמביין שההלל 
מדאורייתא ומהלכה למשה מסיני. ומשמע שאף נוסחו הוא מהלכה למשה 
מסיני, שהרי מחלוקת רבי אלעזר וחביריו היא על נוסח ההלל שבידינו מי 
אמרו, ואם נאמר שהנוסח הוא מדרבנן, א"כ אף לשיטת הרמבין יקשה 
שאפשר דוד אמרו, ועד דורו של דוד היו אומרים נוסח אחר. 


והקשה השאגת אריה, מדברי הגמרא (פסחים קיח.) שהקשו מפני מה אומרים 

בהלל את פרקי יהלל המצריי, ואין אומרים יהלל הגדולי [שמשובח 
יותר וכוי משום שכתוב בו נותן לחם לכל בשר. רשיי (שם דיה וכי)]. ולדעת 
הרמב"ן שאף נוסח ההלל הוא מהלכה למשה מסיני, אין מקום לקושיא זו 
כלל, שהרי כך קיבלו מהלכה למשה מסיני לומר דווקא נוסח זה. ואף אם 
נאמר שנוסח ההלל מהלכה למשה מסיני הוא לרגלים בלבד, וקושיית הגמרא 
שיאמרו הלל הגדול היינו באמירת הלל בכל צרה וצרה שנגאלין ממנה? 
[כמבואר בגמרא (שם קיז.) שהלל נאמר בכל פרק ופרק, והיינו ברגלים, וכן בכל 
צרה וצרה שנגאלין ממנה], עדיין יש להקשות, שודאי נוסח הלל המצרי עדיף 
כיון שנוסחו הוא מהלכה למשה מסיני, מה שאין כן הלל הגדול שאינו אלא 
מדברי קבלה. ואין ליישב שקושיית הגמרא היא שיאמרו גם נוסח הלל המצרי 
וגם נוסח הלל הגדול, שהרי הגמרא תירצה שאומרים הלל המצרי משום שיש 


צט. ומה שהקשו בהמשך הגמרא (שם) 'ואימא [עבודה שבשמחה ובטוב לבב היא] דברי תורה 
דכתיב 'פקודי ה' ישרים משמחי לב' (תהלים יט ט), ביאר השאגת אריה שדברי תורה שונים משירה, 
שהשירה היא תולדה מהשמחה, מה שאין כן דברי תורה הם גורמים לשמחה, כלשון הפסוק 
ימשמחי לבי. וכתב השאגת אריה שאכן מדין שמחת יוט חייב אדם לעסוק בתורה, כיון שהיא 
גורמת לשמחה, וכמו ששנינו בברייתא (פסחים סת:), 'רבי יהושע אומר חלקהו, חציו לאכילה ושתיה 
וחציו לבית המדרשי. ומה שהוצרכו לדרוש דין זה באופן מיוחד מפסוקים, כמבואר שם ['כתוב 
אחד אומר יעצרת להי אלהיךי, וכתוב אחד אומר 'תהיה לכםי, וכוי ורבי יהושע סבר חלקהו, 
חציו להי וחציו לכם'], ולא משום שהוא כלול בשמחת יו"ט, היינו משום שאילולא הדרשה היינו 
אומרים שמועיל לימוד בכל שיעור שהוא, וכדין שאר מיני שמחות שאין להם שיעור, ומועיל אם 
משמח עצמו בהם אפילו זמן מועט. ומדרשה זו למדנו שלדברי תורה יש שיעור, וצריך שיהיה 
חציו של יום לבית המדרש, וחציו לכל שאר מיני שמחות. ומכל מקום אף חציו לבית המדרש 
מדין שמחה הוא. ונשים פטורות מתלמוד תורה ביו"ט, אף שחייבות בשאר מיני שמחה [לשיטת 


ח. פצגת הלל 


עיונים 


בו חמישה דברים [יציאת מצרים, קריעת ים סוף, מתן תורה, תחיית המתים, 

וחבלו של משיחן, ואם קושיית הגמרא היתה שיאמרו גם הלל המצרי וגם הלל 

הגדול, אין התירוץ מובן, שעדיין יקשה שיאמרו גם הלל המצרי שיש בו הי 

דברים הללו וגם הלל הגדול שכתוב בו ינותן לחם לכל בשרי, שאין הנידון 
במה לבחור אלא שיאמרו שניהם. 


ד. האם פרסום הנס הוא חובה מן התורה 


הובא לעיל שרבי דניאל הבבלי (שויית מעשה ניסים שאלה א) כתב שהמקור הוא 

מהפסוק ישירו להי כי גאה גאהי, שנצטוינו בוה לומר הלל על יציאת 

מצרים. ומכאן מקור לחובת הלל בכל המועדים, שהרי כולם הם זכר ליציאת 

מצרים. וגם למדו מזה שיש חובה להלל ולשבח לה' בכל עת שייראה נצחונו 

וגבורתו. ומצוה מדאורייתא היא לפרסם את ניסי הי, ולפיכך חובת הלל 
ופרסומי ניסא בחנוכה אף היא מדאורייתא. 


והקשה רבי דניאל הבבלי על דברי עצמו משאלת הגמרא (שבת כג.) על מה 

שמברכים בהדלקת נר חנוכה 'אשר קדשנו במצוותיו וצונו להדליק 

נר של חנוכהי, והיכן צונוי, והרי לפי המבואר, מצות פרסומי ניסא היא מן 
התורה. 


ותירץ, שמצות פרסומי ניסא מדאורייתא אין חיוב לקיימה דווקא באופן זה 

של הדלקת נרות, ואפשר לפרסם גם באופן אחר, וכן יכול לצאת 

ידי חובתו במצוה זו בקריאת ההלל בלפד, והמצוה לפהסם דוקא בהדקקת 

נרות היא מדרבנן, ולפיכך שאלו בגמרא על הנוסח יוצונו להדליק נר של חנוכהי 
היכן צונו במעשה מסוים זה של הדלקת הנר, והשיבו 'מלא תסורי. 


רבי אברהם בן הרמביים הקשה על שיטת רבי דניאל הבבלי, שאם נאמר 

כשיטתו שבכל יום שעשה הקבייה נס לישראל יש חיוב מן התורה לומר 

הלל, א"כ מדוע אין חיוב הלל אף בכל ימי הניסים הנזכרים במגילת תעניתקא 

שנעשו בהם ניסים לישראל, ואין להשיב על קושיא זו על פי דברי הגמרא 

(ר"ה יח:) שמגילת תענית בטלה, שהרי אם חיוב ההלל בימי הניסים הוא מן 

התורה, איך ביטלו חכמים ישים הללו, והרי אין כח ביד חכמים לבטל דבר מן 
התורה?<י. 


עוד הקשה רבי אברהם על דברי רבי היאל הבבלי, שלדברין יש לומר הלל 
אף בכל יום ויום, שהרי השגחת הקביה ונפלאותיו עלינו היא בכל עת 
ועת. והרי בגמרא (שבת קיח:) אמרו שהקורא הלל בכל יום הרי זה מחרף ומגדף. 


הגרי"פ פערלא הקשה על דברי רבי אברהם בן הרמב"ם, שקושיותיו על 

שיטת רבי דניאל הבבלי קשות הם גם לשיטת עצמו. שהרי אף אם 
חיוב הלל אינו אלא מדרבנן, מכל מקום מבואר בגמרא בפירוש שיש לומר 
הלל ביום שנעשה בו נס, שכן הקשו בגמרא (ערכין י:) והא חנוכה דלא הכי 
ולא הכי [שאינו נקרא מועד ולא התקדש בעשיית מלאכה] וקאמר [הללן'. 
והשיבו 'משום ניסאי. ועוד הקשו שם יפורים דאיכא ניסא, לימא [הללן' וכוי. 
וא"כ אף אם נאמר שחיוב הלל מדרבנן הוא, הרי מצינו שתיקנוהו ביום שנעשה 
בו נס, ויש להקשות מפני מה לא תיקנו מדרבנן לומר הלל בכל הימים הנזכרים 
במגילת תענית, וכן מדוע אין אומרים הלל על ניסים שבכל יום, וכמו שהקשה 

רפי אברהם לשיטת רבי דניאל הבבלי. 


לכאורה היה אפשר ליישב את שיטת רבי אברהם בן הרמביים, שלשיטתו 
שחיוב ההלל אינו אלא מדרבנן, יש לומר שבימים הנזכרים במגילת 
תענית אין אומרים הלל, כיון שבטלה מגילת תענית, כמבואר בגמרא (ר"ה יח), 


רבי זירא (ר"ה ו6], כיון שהשמחה בדברי תורה היא רק לאנשים שחייבים בתלמוד תורה, שיש 
להם שמחה במה שעוסקים בתורה ומקיימים מצות המקום במצוה החביבה ושקולה כנגד כל 
המצוות, אבל נשים שאינם חייבות בתלמוד תורה, אין להן בדברי תורה משום שמחה כלל. 

ק. ולא כרש"י (שם דיה וכי) שכתב בפירוש שקושיית הגמרא היא אף על הלל הנאמר בכל פרק 
ופרק. 

קא. שבח נזכרו ימים טובים שקבעו חכמים מפני ניסים שאירעו בהם, ואסרום בתענית, וחלקם 
אף נאסרו בהספד. ונחלקו אמוראים בגמרא (ר"ה יח:), רב ורבי חנינא אמרו שבזמן הזה בטלה 
מגילת תענית, ורבי יוחנן ורבי יהושע בן לוי סברו שלא בטלה. 

קב. וביאר הגרי"פ פערלא שאע"פ שבשב ואל תעשה יש כח בידם לבטל דבר מן התורה, 
וכמו שמצינו שביטלו תקיעת שופר ונטילת לולב בשבת, היינו דווקא בביטול שאינו אלא לשעה, 
וכגון מצוות אלו שלא ביטלום לגמרי, אלא רק בשבת, אבל ימי מגילת תענית ביטלום לגמרי, 
וזה לא מצינו שיהיה כח בידם. 


ביאור שיטת 
רבי דניאל 
הבבלי 


קושיית רבי 
אברהם בן 

הרמב"ם על 
שיטה זו 


קושיית 
הגרי"פ פערלא 
על דברי רבי 
אברהם בן 
הרמב"ם 


יישוב הגרי"פ 
פערלא 
לקושיית רבי 
אברהם בן 
הרמב"ם 


ביאור העמק 
ברכה בטעם 
הדבר שאין 
אומרים הלל 
על הניסים 
שבכל יום 


קושיית 
הגרי"פ פערלא 
על שיטת רבי 
דניאל הבבלי 


אוצר 


אבל לשיטת רבי דניאל הבבלי הוקשה לו, שאם חיוב ההלל בימים שנעשה 
בהם נס הוא מן התורה, אין ליישב כן שבטלה מגילת תענית, שהרי אין חכמים 
יכולים לעקור דבר מן התורה. 


אמנם עדיין יש להקשות, שלפי המבואר יש לומר שקודם שבטלה מגילת 

תענית היויאופרים הלל בכל הימים 'הנוכריםיבה, והרי מפורשי בלשון 
הברייתא לא כן. שכך שנינו במגילת תענית (פ"ט) בענין ימי חנוכה ימה ראו 
לגמור בהם את ההלל, אלא שכל תשועה ותשועה שהקבייה עושה להם 
לישראל היו מקדימין לפניו בהלל בשירה בשבח ובהודאה כענין שנאמר (עזרא 
ג יא) ויענו בהלל ובהודות לה' כי טוב וגוי. ומשמע שאף קודם שביטלו את 
מגילת תענית, לא היו אומרים הלל אלא בימי חנוכה, ולא בשאר ימים הנזכרים 

בה. 


ועוד יש להקשות, שהרי שיטת רבי יוחנן ורבי יהושע בן לוי (ר"ה יח:) שלא 

בטלה מגילת תענית, ולא מצינו שלשיטתם יש לומר בזמן הזה הלל 

בימים הללו. ועוד שהרי שיטת רבי יוחנן מפורשת היא שאין אומרים בהם 

הלל, כמובא בגמרא (ערכץ י:), ידאמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יהוצדק, 

שמונה עשר ימים שהיחיד גומר בהם את ההלל, חי ימי החג, וחי ימי חנוכה 

יוט הראשון של פסח ויו"ט של עצרתי, ומפורש שאין אומרים הלל אלא 
בימים אלו ולא בשאר ימים. 


ובעיקר קושיית רבי אברהם בן הרמב"ם, כתב הגריפ פערלא ליישבה, 

שאמנם חיוב אמירת הלל על הנס מדאורייתא היא, אולם אין כל 

הניסים שוים. ולא נאמרה מצוה זו אלא על נס גדול ומפורסם כניסי יציאת 

מצרים ונס חנוכה ופורים. אבל נס שאינו גדול כמותם ואינו יוצא כל כך מדרכו 
של עולם, אין בו מצות הלל. 


יפוד הדבר שאין כל הניסים שוים לומר עליהם שירה, מבואר הוא בירושלמי 
(פסחים פיי הים, 'כתיב יבפרוע פרעות בישראל בהתנדב עם ברכו את 
השםי (שופטים ה ב),. התנזבו ואשי עם כשהקביה עושה לפם ניסים תהו 


סוף], שנייא הוא שהיא תחילת גאולתן [שעדיין לא נשלמה גאולתם עד שקרע 

להם הקבייה את הים, ואז אמרו שירה], הרי מרדכי ואסתר, שנייא היא שהיו 

בחוץ לארץי. ומבואר שאין כל הניסים שוים לומר עליהם שירה, ואפילו נס 

גדול כיציאת מצרים לא אמרו עליו שירה כיון שלא היתה גאולתם שלמה. וכן 
יש לומר אף לענין הלל שלא על כל נס נאמרה מצוה לאמרו. 


ובפפר עמק ברכה (ענין יהלל על הנסי עמי קכב) כתב לפרש טעם הדבר שאין 

אומרים הלל על נסי הקב"ה ונפלאותיו שבכל יום עמנו. וביאר, 
שאמירת שירה היא על דבר שיש בו גם טובות הי עמנו, וגם גבורות השם. 
וגבורות השם היינו דבר שרואים ומכירים בו בגלוי את יד הי. אך על דבר 
שהוא רק טובות הי ואין ניכר בו גבורות השם אין עליו אלא חיוב הודאה ולא 
חיוב שירה. ולכן על כל דבר שהוא מדרך הטבע, אף שיש בו נפלאות השם, 
וכמו שאנו אומרים בברכת אשר יצר יומפליא לעשותי, וכן בברכת מודים 'על 
ניסיך שבכל יום עמנו ועל נפלאותיך וטובותיך שבכל עתי, מכל מקום כיון 
שאין אנו רואים בו בגלוי את יד ה' הגדולה, אלא רק מאמינים ויודעים שהכל 
מיד הי הוא, אין זה בכלל גבורות השם' ואין בזה אלא חיוב הודאה ולא חיוב 
שירה. והוסיף העמק ברכה שאף בטובות השם שיש בהם הנהגה ניסית, מכל 
מקום אין אומרים עליהם שירה אלא כשהנס הוא נס גלוי ממש, שניכרים בו 
גבורות השם. ומטעם זה אמרה הגמרא (ערכין י:) שאין אומרים הלל על נס 

שבחוץ לארץ, כיון שנס שבחוץ לארץ הוא מכוסה קצת בדרכי הטבע. 


הגרי"פ פערלא הקשה על מה שכתב רבי דניאל הבבלי שאף הלל של מועדים 
הוא משום מצות פרסומי ניסא, מדברי הגמרא (ערכין י:) שאמרה 

קורים את ההלל בימים הנקראים מועד ושהתקדשו לחג באיסור עשיית 
מלאכה, והקשתה הגמרא מפני מה אומרים הלל בחנוכה שאינו מועד ואינו 
מקודש לחג, ותירצה שאומרים בו משום ניסא. ומשמע שהלל של מועדים 
דין אחר הוא, ואינו משום ניסא, ועוד, שלדברי רבי דניאל אין תירוץ הגמרא 
ימשום ניסאי מובן, שהרי אף במועדים ההלל הוא משום ניסא, ומכל מקום 

הצריכו בו תנאי שיהא קרוי מועד ומקודש לחג. 


קג. וכעין זה כתב הגרי"פ פערלא שם בענין קרבן תודה, לשיטות הראשונים שקרבן תודה 
קרבן חובה הוא, ויוצא ידי חובה בתודה אחת, מכל מקום אם מרבה בתודות, כולם בכלל המצוה 
הם, כיון שזו מצוה שאין לה שיעור. 


ח. מצות הלל 


עיונים 


קיט 


ומסקנת הגרי"פ פערלא שהלל של חנוכה מדאורייתא הוא ומשום מצות 

פרסומי ניסא, וכשיטת רבי דניאל הבבלי. אבל הלל של מועדים 

אינו משום פרסומי ניסא, ודלא כשיטת רבי דניאל, אלא מדרבנן הוא, או 

מדאורייתא משום מצות שמחה או מהלכה למשה מסיני, וכשיטת הרמבין 
בספר המצוות. 


לשון הרס"ג בספר המצות (עשה נט-ס), 'כתוב זאת רמז מגילה, ונר ימי חנוכה 

עד כלותי. והקשה עליו הגריפ פערלא (שם) מדוע לא מנה מצות קריאת 

ההלל במנין המצוות, שאף אם נאמר שסבר הרסייג כשיטת הרמביים שמצות 

קריאת ההלל אינה אלא מדרבנן, עדיין יקשה, שהרי הרס"ג מנה אף מצות 

קריאת מגילה והדלקת נר חנוכה שהם מדרבנן, וא'"כ למה לא מנה גם כן 
מצות קריאת ההלל. 


וכתב הגריפ פערלא שיש לבאר שיטת הרסיג על פי מה שנתבאר בשיטת 

רבי דניאל הבבלי, שיש לומר שהרסייג סובר שההלל מצותו מן התורה, 

ומה שמנה הרסיג מצות חנוכה במנין העשין, משום מצות ההלל שבה הוא 
שמנאה. 


ויש לבאר לשון הרסיג, ונר ימי חנוכה עד כלותי, על פי מה שנתבאר לשיטת 

רבי דניאל הבבלי, שמצות פרסומי ניסא מן התורה מתקיימת בכל אופן 
שיהיה הן בהדלקת הנר, הן בקריאת ההלל והן באופנים אחרים, ומדרבנן הוא 
שתיקנו לקיים הדלקת הנר בדווקא, אע"פ שיכול לצאת ידי חובת המצוה 
דאורייתא גם בלא ההדלקה. ולפי זה יש לומר שאף בקריאת התורה של חנוכה 
מתקיים פרסומי ניסא, ואף היא בכלל המצוה דאורייתא. ואמנם מדין חיוב 
המצוה דאורייתא מספיק אופן אחד של פרסומי ניסא, ומדרבנן הוא שחייב 
בכל פרט ופרט, אבל מכל מקום כשעושה כל הפרטים מתקיימת בכל אחד 

מהם מצוה דאורייתא, כיון שהיא מצוה שאין לה שיעורלי. 


ובזה כתב הגרי"פ פערלא לבאר את לשון הרסייג ינר ימי חנוכה, עד כלותי, 

שכוונתו בזה לרמז לכל דיני חנוכה המבוארים בברייתא (מסכת סופרים 

פ"כ ה"ג-י), | המתחילה במצות הדלקת נר חנוכה, ומביאה אח"כ דיני הלל, 

ומסיימת בסדר קריאת התורה בימי חנוכה, יבשבת שבתוכו קורא ויהי ביום 

כלות משהי וכוי. שבכל דינים אלו מתקיימת מצוה דאורייתא של פרסומי 
ניסא?י. 


כשיטת רבי דניאל הבבלי, וכביאור הגריפ פערלא בדברי הרס"ג, 
שמדאורייתא יוצא אדם ידי חובתו בכל אופני הפרסומי ניסא 
שיעשה, מבואר גם בדברי החתם סופר. שכתב (שו"ת ויד סי רלג) שקביעת 
מועד ביום שנעשה בו נס הוא מדאורייתא. ומקור מצוה זו הוא מקל וחומר 
מיציאת מצרים. וכמבואר בגמרא (מגילה יד.) בענין תקנת הנביאים שתיקנו 
מקרא מגילה, ודרשו קל וחומר מיציאת מצרים, ימה מעבדות לחירות אמרינן 
שירה, ממיתה לחיים לא כל שכן. וכתב החתם סופר שלפי זה עיקר יום 
פורים וימי חנוכה מדאורייתא הם. אמנם פרטי דיניהם, כגון הדלקת נרות או 
משלוח מנות וכדו', כל אלו מדרבנן הם. שמדאורייתא בכל זכר שעושה, יצא 
ידי חובתו. ומי שאינו עושה בהם שום זכר ביטל מצות עשה דאורייתא. אמנם 
העושה זכר כל שהוא על כל פנים ביום אחד מימי חנוכה, אע"פ שלא הדליק 
נרות, וכן אם לא שלח מנות בפורים וכדוי, אבל עשה בו זכר כל שהוא יצא 
ידי חובתו מדאורייתא ואינו אלא עובר על דברי חכמים. 


אולם כתב החתם סופר שיתכן שההלל בחנוכה וקריאת המגילה בפורים הם 
מדאורייתא, כיון שיש ללמוד שהמצוה דווקא לומר שירה בפה, כיון 
שלמדו קל וחומר מיציאת מצרים שהמצוה היא להזכירה בפה דווקא. 


הנצי"ב בהעמק שאלה (שאילתא כו אות א) הקשה על שיטת החתם סופר 

שקביעת מועד לדורות ביום שנעשה בו נס היא מצוה מן התורה, 

מהמבואר בגמרא (ר"ה יח:) שמגילת תענית [שכתובים בה ימים טובים שנעשה 

בהם נס לישראל, ואסורים בהספד ובתענית] בטלה, ואם חובת קביעת מועד 
בימים אלו היא מדאורייתא, איך ביטלום חכמים. 


עוד הקשה הנציייב על מה שנקט החתם סופר שחיוב אמירת ההלל בחנוכה 
הוא מן התורה, מדברי הרמב"ן בספר המצות (שורש א) שכתב שחיוב 


קד. ומבואר לפי זה שאין הרס"ג מונה מצוות דרבנן, ומה שמנה שם 'כתוב זאת רמז מגילהי, 
עיין בדברי הגרי"פ פערלא שם שהאריך לבאר שכוונת הרס"ג היא למצוה מדאורייתא של זכירת 
מעשה עמלק. 


מסקנת 
הגרי"פ פערלא 
בהלל של 
חנוכה 


שיטת הרס"ג 


שיטת החתם 
סופר 


קושיות 
הנצי"ב על 
שיטת החתם 
סופר 


ביאור שיטת 
הסמ"ק 


אוצר 


קכ 


הלל במועדים הוא מדאורייתא, ומה שאמרו בגמרא (יד.) שההלל הוא מדרבנן, 
העמיד הרמבין בהלל של חנוכה ושל ימים שאין גומרים בהם את ההלל. וא"כ 
מפורש בדבריו שאין חובת אמירת הלל בחנוכה לדורות מן התורה. 


הפמ"ק (מצוה קמו) כתב מקור מהתורה למצות הלל וז"ל, ילהלל בזמנים 

קבועים, דכתיב 'הוא תהלתך' ואמרו רבותינו בארץ ישראל שמונה 
עשר יום וכוי. וכן מי שאירע לו נס כגון ארבעה שצריכין להודות, יורדי הים 
והולכי מדברות וחולה שנתרפא ויוצא מבית האסורין צריך לברך ברוך אתה 
וכוי הגומל לחייבים טובות שגמלני כל טובי. וכתב הגריפ פערלא (מ"ע נט- ס) 
שממה שכלל הסמייק מצות הלל עם דין ארבעה שחייבין להודות, משמע 
שסובר שאף הלל מדין הודאה על הנס הוא, וכברכת הגומל בארבעה שחייבים 
להודות. ואין מצוה זו מן התורה אלא לאותם שאירע להם הנס בעצמם, ובכלל 

מצות תודה הוא שחייבים להביא זבחי תודה ולקרוא את ההללקה. 


אבל לדורות לזרעם הבאים אחריהם יש לומר שאינו אלא מדרבנן, וכמו שאין 

עליהם חובה להביא קרבן תודה. ואף למי שאירע להם הנס אין חיוב 

הלל עליו מדאורייתא אלא פעם אחת לאחר שאירע לו הנס, ובזה "צא ידי 

חובת המצוה דאורייתא. ובנס מפורסם, כמו נס חנוכה, חייבו רבנן אותם ואת 
כל הדורות הבאים אחריהם לקרוא את ההלל בזמן שנעשה להם הנסלי. 


עשר המשה 


ביאור לשון 
הגמרא 'לשנה 
אחרת קבעום' 


יישוב סתירת 
לשונות 
הגמרא 
בברכות 
ובתענית 


ועל פי המבואר כתב הגרי"פ פערלא לבאר דקדוק לשון הגמרא (שבת כא6 

בענין חנוכה, ילשנה אחרת קבעום ועשאום ימים טובים בהלל והודאה', 
ויש לדקדק מפני מה קבעו כן רק לשנה אחרת, וכן יש לדקדק מדוע נקטה 
הגמרא לשון יקבעוםי ולא לשון 'תקנוםי. וכן יש לדקדק בנוסח 'על הניסיםי 
שנקטו גם כן לשון וקבעו שמונת ימי חנוכהי, ולא לשון 'תיקנוי. וביאר הגריייפ 
פערלא שאמנם בשעת הנס היו חייבים מדאורייתא להלל ולהודות, אבל בשנה 
אחרת כבר אין מצוה מדאורייתא, וכמו שנתבאר, אבל חזייל קבעו עליהם חובה 
להמשיך מצוה זו גם לשנים אחרות ולדורות, וזהו שנקטו לשון 'קבעוי, מפני 
שאין כאן תקנה מחודשת, אלא שמצוה שנצטוו בה לשעה מן התורה, קבעוה 

חובה לדורות. 


נתבאר לעיל שהראשונים הסוברים שמצות הלל מן התורה, הביאו ראיה 

לשיטתם מדברי הגמרא (תענית כו.) שמבואר שם שהלל של ראש 
חודש אינו דוחה מעמד כיון שאינו דאורייתא, ומשמע שהלל של חנוכה, 
שמבואר שם שדוחה מעמד הוא מדאורייתא. ומאידך גיסא, המגיד משנה (חנוכה 
פיג היה) כתב להוכיח כדעת הרמביים שהלל אינו אלא מדרבנן מלשון הגמרא 
(יד.) 'בעא מיניה אחי תנא דבי רבי חייא מרבי חייא, בהלל ובמגילה מהו 
שיפסיק [לשאלת שלום] מי אמרינן קל וחומר, קריאת שמע דאורייתא פוסק, 
הלל דרבנן מבעיא, או דילמא פרסומי ניסא עדיף. אמר ליה פוסק ואין בכך 

כלוםי. 


וכתב הגריייפ פערלא, שעל פי המבואר בשיטת הסמ"ק לחלק בין הלל בשעת 

הנס ובין הלל לדורות, יש ליישב דברי הגמרא בבי המקומות. נידון 
הגמרא במסכתין הוא ללמוד שמותר להפסיק בהלל לשאילת שלום, בקל וחומר 
מקריאת שמע, והיינו בהלל לדורות שאינו אלא מדרבנן, ואע"פ שעיקרו מן 
התורה, שהרי בשעת הנס היה חיובו מדאורייתא, מכל מקום בודאי שהוא קל 
מקריאת שמע שהיא דאורייתא ממש, ובודאי שאפשר ללמוד הלל בקל וחומר 
מקריאת שמע. אולם נידון הגמרא בתענית הוא לחלק בין הלל של חנוכה 
שדוחה מעמד, להלל של ראש חודש שאינו דוחה מעמד, ועל זה אמרה הגמרא 


קה. עיין בדברי הגרי"פ פערלא שהאריך להוכיח ששיטת רוב הראשונים היא שקרבן תודה 
קרבן חובה הוא לאותן שחייבים להודות, ואינו בא בנדר או בנדבה. 

קו. ביאור הגריפ פערלא בדברי הסמ"ק צריך ביאור, שהרי לשון הסמייק הוא ילהלל בזמנים 
קבועים וכו' ואמרו רבותינו בארץ ישראל שמונה עשר יום וכו'. ולדברי הגרי"פ פערלא אין 
המצוה להלל בימים קבועים, אלא להלל בשעה שאירע הנס, וייח ימים קבועים שאנו קוראים 
בהם היום את ההלל אינם אלא מדרבנן. 

קז. כן מצינו שדין דרבנן שיש לו עיקר מהתורה, חמור הוא יותר מדין דרבנן שאין לו עיקר 
מהתורה, בגמרא (גיטין סה.) מבואר שיש הסובר שמה שאמרו 'כל דתקון רבנן כעין דאורייתא 
תקון', היינו דווקא בדבר שיש לו עיקר מהתורה. וכן מבואר במשנה למלך (תרומות פ"ז הי"ז) בענין 
תרומה בזמן הזה שאע"פ שהיא מדרבנן מכל מקום ספקה לחומרא, כיון שיש לה עיקר מן התורה. 
קח. ראה גם כן לשון ספר האורה לרש"י (סיי קכה) 'שאלו אחד ועשרים יום [בגולה] קריאת 
ההלל מן התוההי. 

קט. הנצי"ב מפרש שקל וחומר זה הוא קל וחומר גמור מדאורייתא. אולם בפירוש הרא"ם 
על הסמ"ג (מצוות דרבנן ד) כתב שקל וחומר זה הוא אסמכתא בעלמא, והוכיח כן מלשון הגמרא 
בענין זה "לא פחתו ולא הותירו על מה שכתוב בתורה חוץ ממקרא מגילהי, ומשמע שמצוה 
זו אינה מן התורה. ומדברי הגמרא במגילה (יטג), מלמד שהראהו הקב"ה למשה דקדוקי תורה 


ה, מצות הלל 


עיונים 


יהלילא דבריש ירחא לאו דאורייתאי, כלומר שאף עיקרו אינו אלא מדרבנן, 

ולפיכך אינו דוחה מעמד, מה שאין כן הלל של חנוכה, אף שעתה הוא מדרבנן, 

מכל מקום חמור הוא יותר, כיון שעיקרו מן התורה?', שבשעת הנס היה חיובו 
מדאורייתא, וכנייל. 


כביאור הגריפ פערלא בשיטת הסמ"ק, כתב גם הנצי"ב לבאר בשיטת 

השאילתות. שהשאילתות (שאילתא כו) כתב וז"ל, ידמחייבין דבית 
ישראל לאודויי ולשבוחי קמי שמיא בעידנא דמיתרחיש להו ניסא, דכתיב יהללו 
את הי כל גוים שבחוהו כל האומים כי גבר עלינו חסדו' (תהילים קיז א), אטו 
משום דגבר עלינו חסדו הללו את הי כל גוים, אלא הכי קאמר הללו את הי 
כל גוים מה דעביד עימכון וכל שכן אנ הגבר יעלינו החסדו. וכתב בהעטק 
שאלה (אות א) לבאר לשון השאילתות 'בעידנא דמיתרחיש להו ניסאי, דהיינו 
דווקא בשעה שאירע הנס, שאז חיובו הוא מן התורה, אבל חיוב הודאה ביום 

זה בכל שנה אינו אלא מדרבנן. 


בגמרא (פסחים קיח:) ביארו את לשון הפסוק 'הללו את הי כל גוים שבחוהו 

כל האמים כי גבר עלינו חסדו' (תהילים קיז א), 'הללו את הי כל גוים 
אגבורות ונפלאות דעביד בהדייהו, כל שכן אנו דגבר עלינו חסדוי. והשאילתות 
כתב בשינוי לשון קצת, יהללו את הי כל גוים מה דעביד עיבג וכל שכן אנן 
דגבר עלינו חסדוי. וביאר הנצייב, שבלשון הגמרא היה אפשר לפרש שדיברה 
על גבורות ונפלאות שעשה הקביה עמהם בעבר, וחובה עליהם להללו על כך 
לדורות, וקל וחומר אנו שגבר עלינו חסדו שחובה עלינו להללו לדורות. אבל 
לשון השאילתות ימה דעביד עימכוןי מתפרש על חסדי הקבייה שבדרך הטבע, 
שהם בכל עת, ועליהם אמר הכתוב הללו את הי כל גוים, בשעה שעושה 
החסד עמכם. וכל שכן אנו שעושה עמנו פלאות שחובה עלינו להללו בשעת 
הנס. אבל חובת ההלל לדורות על נס שעבר אינה אלא מדרבנן. ואף לפי נוסח 
הגמרא כתב הנצי"ב שיש לפרש על שעת הנס, הללו את הי כל גוים על 
גבורות ונפלאות שעושה עמהם בכל עת בתוך סתרי הטבע, וכל שכן אנו 
שעושה עמנו בכל עת נפלאות גדולות ממה שעושה עמהם, שחייבים אנו 

להללו בשעת הנס. 


וכתב הנצייב שאף בשיטת רשיי נראה. שפבר כן?". שבגמרא (מגילה יד.) 

אמרו, יתנו רבנן ארבעים ושמונה נביאים ושבע נביאות נתנבאו להם 
לישראל ולא פחתו ולא הותירו על מה שכתוב בתורה חוץ ממקרא מגילה. 
מאי דרוש, אמר רבי חייא בר אבין אמר רבי יהושע בן קרחה, קל וחומר ומה 
מעבדות לחירות אמרינן שירה, ממיתה לחיים לא כל שכן. ופירש רשיי שם 
(ד"ה מעבדות לחירות) שהקל וחומר הוא מיציאת מצרים שאמרו שירה על הים. 
ולפי פירושו מוכח שהקל וחומר אינו אלא על שירה בשעת הנס עצמו, שכן 
אמרו בשירת הים בשעת הנס, אבל לדורות הרי אין חיוב לומר שירה בשביעי 
של פסח בכל שנה, וא"כ אף מה שדרשו בקל וחומר לומר שירה על כל נס 
של יציאה ממות לחיים אינו אלא בשעת הנס עצמו, ולא לדורותלל. ומה 
שאמרו בגמרא שמכח קל וחומר זה תיקנו נביאים קריאת מגילה, היינו שתיקנו 
באותה שנה לומר בכל ישראל. אבל קריאת המגילה לדורות היא תקנה דרבנן?', 
ומכל מקום אין זה נקרא שהוסיפו מצות עשה, כיון שיש לה עיקר מן התורה, 

כמו שנתבאר שבשעת הנס עצמו היה חיובה מהתורהליא. 


כעין פירוש הנציייב בשיטת רשיי, כתב גם הערוגת הבשם (שו"ת או"ח סיי 
קפא), וכתב ליישב על פי זה בי קושיות האחרונים. 


ודקדוקי סופרים ומה שהסופרים עתידים לחדש, ומאי ניהו מקרא מגילה' [והוסיף הרא"ם 
שבודאי כן הוא לשיטת הרמביים שכתב שכל דרשה מי"ג מדות שהתורה נדרשת בהם, אם לא 
אמרו בפירוש בגמרא שהיא מדאורייתא, אינה אלא מדרבנן. וביאר הרא"ם כוונתו, שאם לא 
פירשו שהיא מהתורה, יש לומר שאינה אלא אסמכתא בעלמא]. וראה בהעמק שאלה (שאילתא 
ס אות א) שאע"פ שמצינו בגמרא מקומות שאמרו קל וחומר ואינו אלא מדרבנן, מכל מקום 
קל וחומר השנוי בברייתא לעולם הוא מן התורה. 

קי. הנצי"ב כתב להוכיח כן מהגמרא (מגילה ז.) ששלחה אסתר לחכמים יכתבוני לדורותי, ולא 
רצו עד שמצאו רמז לדבר בתורה, מהפסוק 'כתב זאת זכרון בספר' (שמות יז יד) ודרשו 'בספר, 
מה שכתוב במגילהי. ומדוע הוצרכו לדרשה זו ולא דרשו כן מהקל וחומר הנ"ל, אלא בהכרח 
שהקל וחומר אינו מלמד אלא לומר שירה בשעת הנס, ולא לדורות. 

קיא. וכתב הנצי"ב שיש להוכיח כן, שמצוה שעיקרה מן התורה וחכמים תיקנו לה תוספת, 
אין זה נקרא שהוסיפו מצות עשה, שהרי מצות תפילה היא מדרבנן, והנביאים תקנוה בצירוף 
אנשי כנסת הגדולה, ומכל מקום מבואר בברייתא שלא הוסיפו הנביאים על מה שכתוב בתורה 
חוץ ממקרא מגילה. ועל כרחך צריך לומר שכיון שעיקר תפילה מן התורה, לשיטת הרמב"ם 
פעם אחת בכל יום, ולהרמבין בעת צרה, ותקנת חכמים להתפלל גי תפילות בכל יום היא 
תוספת על גבי מצוה זו, אין זה נקרא שהוסיפו על מה שכתוב בתורה. 


ביאור הנצי"ב 
בשיטת 
השאילתות 


ביאור לשון 
השאילתות 


שיטת רש"י 


יישוב הערוגת 
הבשם על 
קושיות 
האחרונים 


הלל בחנוכה 
לדורות 


יישוב קושיית 
הטורי אבן על 
פי לשון 
ה'שיטה 
למסכת 
מגילה' 


ראיה שדעת 
רש"י שחיוב 

הלל הוא 
מדאורייתא 


אוצר 


בפירוש הראיים על הסמ"ג (מצוות דרבנן ד) הקשה על לשון ולא פחתו ולא 

הותירו על מה שכתוב בתורה חוץ ממקרא מגילהי, שמשמע לכאורה 

שמקרא מגילה הוא מצוה שהוסיפו על מה שכתוב בתורה, והרי נתבאר בגמרא 

שלמדו לחייב מקרא מגילה מקל וחומר, וא"כ אין זו הוספה על מה שכתוב 
בתורה. 


ובטורי אבן (מגילה יד.) הקשה על מה שפירש רשיי שהקל וחומר הוא משירת 
הים, איך למדו מזה קל וחומר למצות מקרא מגילה לדורות?'ג. 


וביאר הערוגת הבשם ששאלת הגמרא ימאי דרושי היא משום שאמרו יאלה 

המצוות, שאין הנביא רשאי לחדש דבר מעתהי, ואיכ לא היו יכולים 
הנביאים להוסיף מצוה מדעתם בלא מקור מהתורה. ועל כך ענתה הגמרא, 
יקל וחומר, ומה מעבדות לחירות אמרינן שירה, ממיתה לחיים לא כל שכן, 
כלומר, שמה שאין הנביא רשאי לחדש דבר, היינו להוסיף מצוה מחודשת 
לגמרי, אבל מצוה שחייבה התורה לקיימה פעם אחת, רשאי הנביא לתקנה 
חובה לדורות. ולפיכך כיון שדרשו קל וחומר משירת הים לחייב מדאורייתא 
ההודאה בשעת הנס, שוב היו רשאים לתקן קריאת המגילה אף לדורות?יי. 
ובזה מיושבת קושיית הלאי שאמנם תקנת קריאת המגילה לדורות היא 
הוספה על מצוות התורה, מכל מקום רשות בידם לתקן כך, כיון שדרשו לחייב 
מדאורייתא בשעת הנס. ובזה מיושבת גם קושיית הטורי אבן, שאמנם הקל 
וחומר הוא רק על האמירה בשעת הנס, ולדורות הוא מתקנת נביאים, וכמו 

שנתבאר?יז. 


וכתבו הנציייב והערוגת הבשם, שלפי האמור אף הלל של חנוכה חיובו בשעת 
הנס היה מן התורה, אבל חיובו לדורות אינו אלא מדרבנן, ולא כדברי 
החתם סופר?ט' שנקט שחיוב הלל בחנוכה אף לדורות הוא מן התורה. 


התבאר שפירוש הנציייב והערוגת הבשם בשיטת רשיי שהקל וחומר שדרשו 

בגמרא הוא רק על חיוב בשעת הנס, יסודו הוא מחמת קושיית 
הטורי אבן שהרי שירת הים לא הוקבעה חובה לדורות. אולם בשיטת אחד 
מן הראשונים, שהלך בשיטת רש"י, נראה שפַעג;בושיא זו באופן אחר. 
בישיטה למסכת מגילה' (יד. ד"ה ומה) פירש בדברי הגמרא כפירוש רשיי שהקל 
וחומר הוא משירה שאמרו בני ישראל על הים, והוסיף וז"ל, 'דהיינו אז ישיר 
משה, והוקבעה בתורה לקרותהי. ונראה שבהוספה זו בא ליישב קושיית הטורי 
אבן איך אפשר ללמוד משירת הים קל וחומר לדורות, וזהו שכתב שהוקבעה 
בתורה לקרותה, כלומר שאף זה הוא כעין קביעה לדורות, שכיון שנכתבה שירה 
זו בתורה, והוקבעה בכך לקרותה לעולם, הרי זה כקביעה לדורות. ואפשר 


ללמוד ממנה חיוב אמירת הלל על נס לדורותלל'. 


יש להקשות על פירוש הנציייב והערוגת הבושם בשיטת רשיי שרק הלל 

בשעת הנס ממש חטבו הוא מן התורה, מדברי רש"י במסכתין. ששנינו 
(כ:) שנשים חייבות בתפילה, ולפי גירסא אחת הקשתה הגמרא (שם) על כך 
יפשיטאי, ותירצה 'כיון דכתיב 'ערב ובקר וצהרים אשיחה ואהמה' (תהלים נה 
יח), כמצות עשה שהזמן גרמא הוי, קא משמע לן דרחמי נינהו'. ורשיי (דייה 
הכי) כתב שאין לגרוס כן, כיון שמצות תפילה היא מדרבנן. וביארו תוספות 
(ד"ה בתפלה) שרשיי סובר שנשים אינם פטורות ממצות עשה דרבנן שהזמן 
גרמא. אמנם התוספות ותוספות הרא"ש (דיה חייבין) חלקו על רשיי וכתבו 
להוכיח שאף ממצות עשה דרבנן שהזמן גרמא נשים פטורות, ממה ששנינו 


קיב. הטורי אבן הוכיח מחמת קושיא זו שהקל וחומר הוא מהלל של לילי פסחים שחיובו 
לדורות, ולא כפירוש רשיי שהקל וחומר הוא משירת הים. 

עיין גם באגרות משה (שו"ת או"ח ח"א סי טון שהקשה כקושיית הטורי אבן, והוכיח מחמת 
קושיא זו שהקל וחומר אינו קל וחומר גמור, אלא אסמכתא בעלמא. וכתב שם עוד שאין 
לפרש שהקל וחומר הוא מהלל של לילי פסחים שחיובו לדורות [וכפירוש הטורי אבן], שא"כ 
מדוע לא הוכיח הרמב"ן בספר המצות (שורש א) מגמרא זו כשיטתו שהלל בלילי פסחים הוא 
מדאורייתא. 

קיג. פירוש הערוגת הבשם חלוק במקצת מפירוש הנציייב, שלפירוש ערוגת הבשם מה שאמרו 
בברייתא שנביאים תיקנו מקרא מגילה, היינו תקנת מקרא מגילה לדורות, שאחר שדרשו בקל 
וחומר לחייב מדאורייתא בשעת הנס, הוסיפו ותיקנו מדעתם לחייב לדורות. אבל בדברי הנצי"ב 
משמע שהנביאים לא תיקנו אלא בשעת הנס, על פי מה שדרשו בקל וחומר, והתקנה לדורות 
היא תקנה נוספת מדברי סופרים. 

קיד. וכתב הערוגת הבשם, שעל פי האמור יש להוכיח כפירוש רשיי ולא כפירוש הטורי אבן 
שהקל וחומר הוא מהלל של לילי פסחים שחיובו לדורות, שהרי לשיטת הטורי אבן יקשה 
כקושיית הרא"ם שאין זו הוספה על מצוות התורה אלא מצוה מדאורייתא ממש מקל וחומר. 
קטו. שהובאו לעיל. 

קטז. בירושלמי (סוטה פיה ה"ד) דרשו את לשון הפסוק האמור בשירת הים יויאמרו לאמרי 


ח. מצות הלל 


עיונים 


קכא 


בסוכה (לח.) שאשה אינה מוציאה את האיש ידי חובתו בקריאת ההלל, כיון 

שהאשה אינה מחויבת. ולכאורה מוכח שרש"י סבר שחיוב הלל הוא 

מדאורייתא, ולכן אין להוכיח ממשנה זו שנשים פטורות ממצות עשה דרבנן 

שהזמן גרמא. וכן כתב הכפות תמרים (סוכה לח. בתוד"ה מי) ליישב שיטת 
רשיי 


ולפי האמור, מבואר ששיטת רשיי היא שחיוב הלל הוא מדאורייתא. ולא 

כמו שכתבו הנציייב והערוגת הבושם שחיוב הלל לדורות אינו מן התורה. 
אלא שיש מקום"שחלק בי היוב הלל במועדים להקב הקל הנאמור על הנס. 
שחיוב הלל על הנס אינו מן התורה אלא בשעת הנס, ולדורות אינו אלא 
מדרבנן, וכמו שכתבו הנציייב וערוגת הבושם. אך חיוב הלל במועדים הוא מן 
התורה, והמשנה בסוכה עוסקת בחיוב הלל בסוכות, שהוא מדין הלל על 
המועדים, ובהלל זה יש לומר שהוא מן התורה וכמו שכתב הכפות תמריםקי". 


אמנם מדברי רשיי בתענית (כח:) לכאורה מבואר שחיוב הלל אינו מדאורייתא, 

בין הלל הנאמר על הנס, ובין הלל הנאמר במועדים. שעל האמור 
בגמרא שם יהלילא דבריש ירחא לאו דאורייתאי ומשמע לכאורה שהלל בשאר 
ימים הוא מן התורה?'ל, פירש רשיי (תענית כח: דייה זאת אומרת, דיה מנהג) שהלל 
של ראש חודש אינו אלא מנהג בעלמא, מה שאין כן הלל של חנוכה הוא 
מתקנת נביאים, ידנביאים תיקנוהו שיהו אומרים אותו על כל פרק ופרק ועל 
כל צרה וצרה שלא תבא עליהן, כשנגאלין יהו אומרים אותו, כדאורייתא דכיי, 
ומבואר בלשונו שהן הלל הנאמר על הנס, והן הלל הנאמר על כל פרק ופרק, 
והיינו במועדים?י, מתקנת נביאים הוא, והרי הוא כדאורייתא, אבל אינו מן 

התורה ממש. 


ולפי המבואר ששיטת רשייי לכאורה היא שהן הלל של מועדים והן הלל שעל 

הנס אין חיובם אלא מדרבנן, חוזרת למקומה קושיית התוספות, לשיטת 
רשיי שנשים חייבות במצות עשה דרבנן שהזמן גרמא, מדוע נשים אינן 
מוציאות את האיש ידי חובתו בקריאת ההלל, והרי חיוב הלל מדרבנן הוא, 
ואשה אינה פטורה ממצות עשה דרבנן שהזמן גרמא. וכקושיא זו הקשה 
החיד"א (מחזיק ברכה או"ח סיי רצא סוף סק"ח) לשיטת רבינו תם והארחות חיים 
שאף הם סוברים שאין אשה פטורה ממצות עשה דרבנן שהזמן גרמא. וכתב 
שאפשר ליישב שרבינו תם והארחות חיים סוברים כשיטת הראב"ד (חנוכה פ"ג 
היו) שחיוב הלל הוא מדברי קבלה, ומה שאמרו שאשה חייבת במצוה שהזמן 
גרמא היינו דווקא במצות עשה דרבנן שהזמן גרמא, אך מצות עשה מדברי 
קבלה דינה לענין זה כמצות עשה מדאורייתא, שאין אשה חייבת במצוה שהזמן 
גרמא. ועל פי דברי החיד"א יש ליישב גם את שיטת רשיי, שהרי מבואר 
בדבריו שחיוב הלל הוא מתקנת נביאים, ומפורש בדברי רשיי שכיון שחיוב 
זה הוא מדברי נביאים הרי הוא כדאורייתא??<". וש לומר שאף לענין זה שאין 

נשים מחוייבות במצות עשה שהזמן גרמא, דינו כדאורייתא. 


ובקונטרפ מחידושי הגרי"ז על מסכת סוכה (דף לג. מדפי הספר) כתב שיש 

ליישב קושיית התוספות על רשיי, שיש לומר שרש"י סובר 
שהלל הנאמר על נטילת לולב הוא מדאורייתא, וכמו שכתב הרמביץן בספר 
המצות (שורש ראשון) להוכיח מלשון הגמרא (פסחים קיז.) 'אפשר ישראל שחטו 
את פסחיהן ונטלו את לולביהן ולא אמרו שירהי*ל3. וסבר רשיי שרק הלל 
הנאמר על שחיטת הפסח ועל נטילת לולב הוא מן התורה, אבל שאר הלל 


(שמות טו א), לאמר לדורות. ועיין קרבן העדה שם פירוש אי שפירש שיזכירו תמיד השירה 
הזאת. ועיין בשירי קרבן שם שהקשה על פירוש זה שלא מצינו בשום מקום שיהיה חיוב להזכיר 
שירה זאת תמיד. ולפירוש השיטה הניל יתכן שזו כוונת הירושלנזי, שמכיון שנקבעה שירה זאת 
בתורה, הרי זה כמו שנקבע לאומרה לדורות. 

קיז. וכן כתב בספר ינזר הקודש ושו"ית' (סיי צט). 

קיח. וראה לעיל בפרק זה שהובאו שמונה מקורות לחיוב הלל מן התורה, והמקורות המבוארים 
שם באותיות בי די הי זי, הן מקורות לחיוב הלל במועדים בלבד, ויתכן שרשי סבר כאחת 
מהשיטות הללו. וכן אפשר שרשי סבר כדעת הרמב"ן (שם אות ג) שתיוב ההלל הוא מהלכה 
למשה מסיני, וסבר שנמסרה ההלכה על חיוב הלל במועדים, אבל חיוב הלל על הנס אינו אלא 
מדרבנן. 

קיט. וכמבואר לעיל בראיות הראשונים שחיוב הלל מן התורה שיש מן הראשונים שכתבו 
להוכיח מגמרא זו שהלל דאורייתא. 

קכ. כמבואר ברשב"ם (שם קטז: דייה על). וכן מבואר ברשיי בראש השנה (לה. דיה ושל) שיפרקי 
היינר" רגל. 

קכא. רש"י שם כתב כן לענין זה שהלל של חנוכה דוחה מעמד [כמבואר בהרחבה לעיל בפרק 
זה בראיות הראשונים שהלל מן התורה (אות או]. 

קכב. כמובא לעיל בראיות הראשונים שחיוב הלל מן התורה (אות 0). 


חילוק בין 
הלל במועדים 
להלל על הנס 


ראיה מדברי 
רש"י שחיוב 
הלל בכל 

הימים אינו 
מדאורייתא 


יישוב המחזיק 
ברכה על 
קושיית 
תוספות 


יישוב הגרי"ז 
שנשים 
פטורות מהלל 
של נטילת 
לולב 


שיטת הרמב"ן 
בפסחים 


שיטת תוספות 
ותוספות 
הרא"ש 


שיטת 
הריטב"א 


אוצר 


קכב 


הנאמר במועדים אינו אלא מדרבנן??ג. ולפיכך אמרה המשנה בסוכה שאין 
האשה מוציאה את האיש ידי חובתו בהלל, שנידון המשנה הוא בהלל הנאמר 
על נטילת לולב, ובהלל זה ודאי שאין האשה מחויבת, כיון שאינה מחויבת 
בנטילת לולב שהיא מצות עשה שהזמן גרמא, ופשוט שאינה מחויבת בהלל 
הנאמר על הנטילה. ואף שיש חיוב נוסף של הלל, שהוא מדין הלל של מועדים, 
וחיוב זה הוא מדרבנן, ואשה חייבת בו לשיטת רשיי שאין אשה פטורה ממצות 
עשה דרבנן שהזמן גרמא, מכל מקום אינה יכולה להוציא את האיש ידי חובתו, 
כיון שהאיש חייב בהלל מדאורייתא מדין הלל על נטילת לולב, ואין אשה 
החייבת בהלל דרבנן יכולה להוציא את האיש החייב בהלל מדאורייתאללי. 


הרמב"ן (פסחים קיז: דיה ואומר) דן אם הלל בליל הסדר טעון ברכה, וכתב 

בתוך דבריו וז"ל, +תמה על עצמך היאך לא יהא טעון ברכה, שאין 
לך הלל חובה כאכילת פסחים שהוא שעת גאולה. וכן שנינו וזה וזה טעון הלל 
באכילתם, וסמכוהו על המקרא דכתיב יהשירה יהיה לכם כליל התקדש חג'. 
ומלשונו וסמכוהו על המקראי כו', משמע שאין פסוק זה אלא אסמכתא 
בעלמא, אולם עיקר חיוב ההלל הוא מדרבנן. וכתב החיד"א (עין זוכר מערכת ה 
אות מט) שהיה נראה קצת מדברי הרמביין הללו, שכל מה שכתב בספר המצות 
לבאר שההלל הוא מדאורייתא, לא כתב כן אלא ליישב את שיטת הבהיג, 
אבל שיטת עצמו היא שההלל הוא מדרבנן והפסוק אינו אלא אסמכתא 
בעלמא. ומסקנת החיד"א שהיותר נראה בדעת הרמבין שהוא סובר שההלל 
הוא מדאורייתא, וכמו שכתב בספר המצות, אלא שהוא סובר שהפסוק יהשיר 
יהיה לכםי וגוי אינו מקור לדין ההלל והוא אינו אלא אסמכתא בעלמא, ומקור 
דין הלל הוא מדין מצות שמחה ביו"ט, ומטעם זה הוא סובר שאין למנותו 

כמצוה בפני עצמה במנין המצוות. 


שיטות ראשונים שחיוב הלל אינו אלא מדרבנן 


לעיל הובאו דברי רשיי (כ: דיה הכי) שסובר שנשים חייבות במצות עשה 

דרבנן שהזמן גרמא. והובא שתוספות (דיה בתפלה) ותוספות הראייש 
(שם ד"יה חייבין) חלקו על רשיי וכתבו להוכיח שאף ממצות עשה דרבנן שהזמן 
גרמא נשים פטורות, ממה ששנינו בסוכה (לת.) שאשה אינה מוציאה את האיש 
ידי חובתו בקריאת ההלל, כיון שהאשה אינה מחויבת. ומבואר מדבריהם שהם 
סברו שחיוב הלל אינו אלא מדרבנן. אמנם יתכן שאין ראיה שכך היא שיטתם, 
אלא בהלל של מועדים, שיש לומר שנידון המשנה שם הוא בהלל של חג 
הסוכות. אך בהלל הנאמר על הנס יש מקום לומר שהוא מדאורייתא, וכשיטת 
החתם סופר [המובאת לעיל במקורות לשיטות שחיוב הלל הוא מן התורה 
(אות ח)] שכל הלל על הנס הוא מן התורה, על פי דרשת הגמרא (מגילה יד.) 
מקל וחומר מיציאת מצרים, מה מעבדות לחירות אמרינן שירה, ממיתה לחיים 

לא כל שכן. 


הריטב"א (מגילה יט. דיה הכל) כתב להוכיח שקטן אינו מוציא אחרים ידי 

יי חובתם אפילו במצוות דרבנן, ממה ששנינו (שם כד.) שקטן אינו 

פורס על שמע [שאינו יכול להוציא אחרים ידי חובתם בברכות קריאת שמען, 

וממה ששנינו (סוכה לח.) שקטן אינו מוציא אחרים ידי חובתם בקריאת ההלל, 

ואעייפ שברכות ק"ש, וקריאת ההלל אינם אלא מדרבנן. ומבואר מדבריו שהוא 

סובר שחיוב ההלל אינו אלא מדרבנן, ואף בהלל שבנטילת לולב, שבו עסקה 
משנה זו. 


וכן מבואר בדבריו בתחילת סדר ההגדה, שהקשה איך מותר להפסיק בהלל 
הנואפ בליל הסדר,: באכילה ובשתיה ובכמה ברכות ‏ ומצוות ‏ אחחות, 


קכג. מלשון הגרי"ז נראה שאף בשיטת הרמבין הוא מבאר כן שאין חיוב ההלל מן התורה 
אלא בהלל הנאמר על שחיטת הפסח ונטילת לולב, אך שאר הלל של מועדים אינו אלא 
מדרבנן. אמנם בלשון הרמביץ לכאורה לא משמע כן, וז"ל הרמב"ן 'אבל התעוררנו על ההלל 
מפני שאין לנו מפורש בהלל של שחיטת הפסח ואכילתו והלל של נטילת לולב דאורייתא 
וראשון דפסח ועצרת, בכל אלו אין לנו ראיה שיהיה מדבריהםי. ומבואר שדעת הרמב"ץן היא 
שאף בשאר ימים שגומרים בהם את ההלל יש לומר שחיובם הוא מן התורה. וכן מבואר 
מהראיה שכתב הרמב"ן מהגמרא בתענית (כח:) שאמרה שהלל של ראש חודש אינו מן התורה, 
ומשמע שבשאר ימים ההלל הוא מן התורה. וכן מוכח לכאורה ממה שכתב הרמב"ן שאפשר 
שמקור חיוב ההלל מן התורה הוא ממצות שמחה במועדים, ואם כן בכל המועדים שנוהגת 
בהם מצות שמחה, נוהג בהם ההלל. וכן יש להוכיח ממה שהקשה הרמבין לשיטתו מהגמרא 
(יד.) שאמרה שהלל מדרבנן, ותירץ שיש להעמיד שאמרה הגמרא כן רק בהלל של ימי חנוכה, 
וימים שאין גומרים בהם את ההלל. ומשמע שבשאר ימים שגומרים בהם את ההלל, חיובו 
הוא מן התורה. ואף שהרמב"ן סיים את דבריו וכתב וז"ל, יאבל הלל באכילת פסתים ונטילת 
לולב יהיה מן התורה', יש לומר שנקט כן לדוגמא, אך כוונתו היא לכל ימים שגומרים בהם 
את ההלל. אלא שיש לדקדק את לשון הרמבין שנקט יוהלל של נטילת לולב דאורייתאי', 


ח. מ הלל 


עיונים 


ובשיחה וקלות ראש. ותירץ, שעיקר הלל הוא מדרבנן, כפי שמוכח בכל מקום, 
וחכמים תיקנו לאמרו בליל הסדר באופן זה. 


במאירי (כתובות קג: ד"יה חייב) מבואר שהלל של מועדים הוא מדרבנן, וביאר 

שם לשון הגמרא (תענית כח:) 'הלילא דריש ירתא לאו דאורייתאי, 

שמשמע לכאורה שהלל של מועדים הוא מדאורייתא, שאין הדבר כן, ואף הלל 

של מועדים הוא מדרבנן, אלא שיש לו סמך מן התורה, ומצינו דינים שהם 
מדרבנן ויש להם סמך מן התורה שקראום בגמרא ידאורייתאי. 


הסמ"ק מצוריך (סיי קמד) כתב שכל ייח ימים הם מדברי סופרים. 


ה. דין קריאה ודין שירה בהלל 


לעיל הובאו דברי הרמביים (חנוכה פיג ה" שכתב שההלל בכל הימים שגומרים 

את ההלל בהם, הוא מדברי סופרים. והובא שהראביד השיג עליו וכתב 

שיש באמירת הלל עשה מדברי קבלה, מהפסוק יהשיר יהיה לכם כליל התקדש 
חג' (ישעיה ל כט). 


בחידושי מרן ריז הלוי (חנוכה פיג היו כתב ליישב את שיטת הרמביים על 

פי דברי רב האי גאוןללל שאין מברכים ילגמור את ההללי על הלל 
הנאמר בליל פסח, מפני שאין אנו אומרים אותו בתורת קריאה אלא בתורת 
אמירת שירה. ומבואר בדבריו, שבי מיני הלל הם: א. הלל מדין קריאה, והוא 
הלל של ייה ימים שגומרים בהם את ההלל, והלל זה הוא מצוה מדברי 
סופרים, ונתקנה עליו ברכה כמו שמברכים על כל מצוה שמדברי סופרים. ב. 
הלל הנאמר בתורת יאומר שירהי, והוא הלל של לילי פסחים, שהפסח טעון 

הלל באכילתו. ועל הלל זה לא נתקנה ברכה. 


ועל פי זה כתב הגרי"ז ליישב את שיטת הרמביים. שהרמביים סבר אף הוא 

כשיטת רב האי גאון, שבי מיני הלל הםללי. ומה שכתב הרמביים שההלל 
הוא מדברי סופרים, הוא על ההלל שמדין קריאה, והוא הלל הנאמר בייח 
ימים שגומרים בהם את ההלל. ומה שלמדנו מהפסוק 'השיר יהיה לכם כליל 
התקדש חגי, שיש חיוב הלל מדברי קבלה, הוא על הלל של ליל פסח שהוא 
מדין שירה, ורק הלל זה הוא מדברי קבלה. וכן מתבאר מלשון הרמביים, שכתב 
שההלל לעולם הוא מדברי סופרים בכל הימים שגומרים בהם את ההלל, ומנה 
ייח ימים שגומרים בהם את ההלל. ולא מנה את ההלל הנאמר בליל פסח. 
ומשמע שהלל זה אינו בכלל מה שכתב הרמביים שכל הלל הוא מדברי סופרים. 

ואין כוונת הרמביים בזה אלא להלל שהוא מדין קריאה. 


עוד כתב הגרי"ז לבאר על פי דברי רב האי גאון, את דברי המגיד משנה 

שכתב ביישוב שיטת הרמב"ם. שלעיל הובאו דברי המגיד משנה (שס) 
שביאר בשיטת הרמביים שהוא מחלק בין הלל הנאמר בימים קבועים, שהוא 
אינו אלא מדרבנן, להלל הנאמר על צרה שנגאלים ממנה, שהוא מתקנת 
נביאים. ויש להקשות על דבריו מברייתא מפורשת, ששנינו (פסחים קיז.) 
שחכמים אומרים נביאים שביניהם תיקנו להם לישראל שיהו אומרים אותו על 
כל פרק ופרק ועל כל צרה וצרה שלא תבא עליהם לישראל, ולכשנגאלין 
אומרים אותו על גאולתן'. ומפורש בברייתא זו שתקנת הנביאים היתה הן על 
כל פרק ופרק והן על כל צרה וצרה, וכל פרק ופרק היינו רגלים כמבואר 

ברשביים (שם קטז: דייה על)??!. 


אולם מצינו מחלוקת בדברי הראשונים בביאור לשון הברייתא 'על כל פרק 

ופרק ועל כל צרה וצרהי. רשיי (שם דייה ועל) ורשביים (שם דייה על) 
פירשו שיעל כל פרק ופרקי היינו על כל רגל ורגל. ויעל כל צרה וצרהי היינו 
כגון חנוכה, שהיו בצרה ונושעו ממנה ואומרים את ההלל על גאולתם. ולפי 
שיטתם מבואר שהן 'כל פרק ופרקי והן 'כל צרה וצרהי, הם מכלל ייח ימים 


ומשמע שרק הלל הנאמר על נטילת לולב דאורייתא, שהיא במקדש כל שבעה, ובמדינה ביום 
טוב ראשון, הוא מן התורה, אבל שאר הלל הנאמר בסוכות אינו מן התורה, וכמבואר בדברי 
הגרי"ז. ועדיין צריך ביאור, שהרי מבואר בדברי הרמבין שהלל ביום טוב ראשון של פסת 
ובשבועות הוא מן התורה, ומה גרע הלל של סוכות שאינו בא על נטילת לולב, שאינו הוא 
אלא מדרבנן. 

קכד. ראה בהערה הקודמת שבדברי הרמב"ן לכאורה מדויק שחיוב הלל בסוכות מן התורה 
אינו אלא בהלל הנאמר על נטילת לולב דאורייתא, והיינו במקדש כל שבעה, ובמדינה ביום טוב 
ראשון. ולפי דיוק זה צריך ביאור, שהרי אף אם נאמר כדברי הגרי"ז שהמשנה דיברה בהלל 
הנאמר על נטילת לולב, מכל מקום מסתימת המשנה משמע שלא דיברה רק בהלל הנאמר על 
נטילת לולב דאורייתא. 

קכה. הובאו בתוסי רבי יהודה (יד: ד"ה ועל), אור זרוע (ח"א סיי מג) ורבינו דוד (פסחים קיח. ד"ה 
מאי). 

קכו. וכן מצינו ששיטת הרמב"ם היא כשיטת רב האי גאון לענין הלכה, שהרמב"ם (חמץ ומצה 
פ"ח ה"ה, סוף הלכות חמץ ומצה נוסח ההגדה) סובר אף הוא שאין מברכים על הלל של ליל פסח. 
קכז. וכן מבואר בדברי רשיי (רייה לה. ד"יה ושל) שלשון יפרקיםי אמור על מועדות. 


שיטת המאירי 


שיטת הסמ"ק 
מצוריך 


יישוב השגת 
הראב"ד על 
שיטת 
הרמב"ם 
שהלל מדברי 
סופרים 


קושיא על 
ביאור המגיד 
משנה בשיטת 
הרמב"ם 


ביאור לשון 
הברייתא 'על 
כל צרה וצרה' 


אם הלל על 
גאולה מצרה 
הוא מדין 
שירה 


ביאור דברי 
המגיד משנה 
על פי האמור 


ביאור שיטת 
ר"ת שמברכים 
אע"פ שלא 
גומרים 


אוצר 


הקבועים לאמירת ההלל, אלא שכל פרק ופרק היינו ימי מועד, וכל צרה וצרה 
שנגאלין ממנה הם ימים שנעשה בהם נס וקבעום לימי הלל. אולם בדברי 
הבהייג נראה שמפרש את לשון הברייתא באופן אחר. וז"ל הבה"ג (סוף הלכות 
לולב), יאר יוחנן משום רבי שמעון בן יהוצדק שמונה עשר יום בשנה שהיחיד 
גומר בהן את ההלל וכוי ויחיד דקאמרינן דגומר בהן את ההלל, לאו יחיד ממש 
קאמרינן, אלא כל היכא דלא כניפין כולהון ישראל, יחיד קארי להון, והאי דקא 
מפיק להון בלשון יחיד, משום דכד כניפין כולהון ישראל ובעי למימר הלל כל 
יומא על צרה שנגאלין ממנה, אמריי. ומבואר בדבריו שביייח ימים הקבועים 
אומרים הלל אף בלא התכנסות כל ישראל, אבל באמירת הלל בצרה שנגאלים 
ממנה, אומרים הלל דווקא ע"י שמתכנסים כל ישראל לומר הלל על צרה 
שנגאלו ממנה. ומשמע מדבריו שהוא מפרש את לשון הברייתא, 'על כל פרק 
ופרקי על כל ייח ימים הקבועים, הן ימי מועד, והן ימי חנוכה שנקבעו משום 
הנס. ולשון יעל כל צרה וצרהי מפרש הבהייג על הימים שאינן קבועים, אלא 
שיכולים ישראל לומר הלל בכל שעה ושעה על כל צרה שנגאלים ממנה. וכן 
ביאר רבינו ירוחם (נתיב יא חיב) בשיטת הבהיג. 


וכצתב הגרי"ז לחקור לשיטת הבה"ג, בהלל זה הנאמר על כל צרה שנגאלים 

ממנה, שלא בימים הקבועים, אם אף הוא מדין קריאה, וכדין קריאת 
ההלל בימים הקבועים, או שהוא מדין שירה וכדין אמירת ההלל בליל פסח, 
שנתבאר בדברי רב האי גאון שהוא מדין שירה, ואין דין קריאה בהלל אלא 
בימים הקבועים. ויש להביא ראיה כצד השני שהוא מדין שירה, מדברי הרמבין 
בספר המצות (שורש ראשון) שהביא את הפסוק יהשיר יהיה לכם כליל התקדש 
חגי, ופירש שהנביא אומר שישירו להי המושיע אותם מיד סנחריב, כאשר הם 
משוררים בליל התקדש חג, והוא ליל אכילת הפסח. ויש לבאר את דברי 
הרמב"ן על פי דברי הבה"ג, שיאמרו הלל על נס גאולתם מיד סנחריב, מדין 
אמירת הלל של כל ישראל 'על כל צרה וצרה כוי כשנגאלין ממנהי, כמו שהם 
משוררים בליל התקדש חג, והיינו כהלל זה שהוא מדין שירה, כמו כן יאמרו 

הלל על גאולתם מן הצרה, שאף הלל זה מדין שירה הוא. 


וכתב הגרי"ז לבאר על פי האמור את דברי המגיד משנה שכתב שהלל בימים 
הקבועים הוא מדברי סופרים, והלל על כל צרה וצרה הוא מתקנת 
נביאים, ש זה לפסוק שהביא הראביד השיר יהי לכם כליל התקדש 
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חגי, והוכיח הראביד מזה שחיוב ההלל מדברי קבלה הוא, ועל כך השיב המגיד 

משנה, שפסוק זה הוא דווקא על הלל הנאמר מדין שירה, והיינו הלל על כל 

צרה וצרה, שהוא מדין שירה כדין הלל של ליל פסח, והוא הנלמד מפסוק זה 

מדברי קבלהל?". אבל הלל של ימים הקבועים דין אחר הוא, ואינו נלמד 
מפסוק זה, אלא הוא תקנה מדברי סופריםללל. 


שיטת רבינו תם (הויד ברבינג יונה יד. דיה ורבינו) כשיטת הפה"ג, ישמה ששננו 
יעל כל צרה וצרהי וכוי היינו שבשעה שהיה צרה לכלל ישראל, והקבייה 
עשה עמהם נס והושיעם, היו עושים יוט והיו אומרים הלללל. והוסיף רבינו 


קכח. ביאור הגרי"ז בדברי המגיד משנה, שמה שכתב שהלל שעל כל צרה וצרה הוא מדברי 
קבלה, כוונתו בוה לפסוק יהשיר יהיה לכם כליל התקדש חגי, לכאורה אינו מתבאר היטב בלשון 
המגיד משנה וז"ל, יובאמת שבפרק ערבי פסחים אמרו שנביאים תיקנו הלל על כל צרה שנגאלין 
ממנה, אבל לאמרו בימים קבועים, מדבריהם הוא. ואף על פי שהביאו בערכין (י:) אותו פסוק, 
אינו אלא לסמך ולדמיון, זהו דעת רבינו והוא הנראהי. ומשמע לכאורה שפסוק זה אינו מקור 
כלל לחיוב הלל, שאינו אלא אסמכתא בעלמא, ומה שכתב המגיד משנה שהלל הנאמר על כל 
צרה הוא מדברי קבלה, היינו משום שאמרו בגמרא שנביאים תיקנוהו. ויתכן שדעת הגרי"ז לבאר 
בלשון המגיד משנה, שאמנם פסוק זה הוא המקור לחיוב הלל על כל צרה, אלא שהוקשה 
למגיד משנה שבגמרא (ערכין י:) נראה שלמדו ממנו מקור אף לחיוב הלל במועדים, שהרי מפסוק 
זה למדו שאין גומרים את ההלל בראש חודש כיון שאינו מקודש לחג, ומשמע שהפסוק מלמד 
אף את דין הלל הנאמר במועדים. ועל זה כתב המגיד משנה שלא הביאוהו אלא לסמך ולדמיון 
בעלמא, כיון שאין עיקר הפסוק אלא בהלל הנאמר על כל צרה ולא בהלל הנאמר במועדים. 
וכן מבואר בלשון הגרי"ז בקונטרס על סוכה (דף לד. מדפי הקונטרס). 

קכט: וראה דברי הבינוה תם (הול ברבינריונה יד. דיה וגבע₪,: שסובר אף הוא כשיטת הנבהה 
כמובא להלן. וכתב שם ישעיקר ההלל נתקן על כל צרה וצרהי וכוי. ולפי דברי המגיד משנה 
מבוארים דבריו, שההלל על כל צרה וצרה מתקנת נביאים הוא, אבל הלל בימים הקבועים אינו 
אלא מדברי סופרים. 

קל. ופירש רבינו תם שעיקר התקנה לא היתה אלא בנס שנעשה לכל ישראל כלשון הכתוב 
וכי תבאו מלחמה בארצכם על הצר הצורר אתכם והרעותם' וגו (במדבר י ט) '. אבל בנס שנעשה 
ליחיד לא תיקנו לומר הלל. 

קלא. כן פירש הגרי"ז את לשון התוספתא, וכן מבואר במנחת בכורים. אולם החסדי דוד וחזון 
יחזקאל פירשו באופן אחר. 

קלב. ביאור הגרי"ז במרדכי הוא על פי גירסת הספרים שלפנינו. אמנם ביספר מרדכי השלם' 
הגירסא היא, יעל קריאת ההלל שבלילי פסחים כתבו הגאונים שאין מברכין לגמור את ההלל 
לפי שמפסיקין בו לאכול סעודתן ואינו אלא כקורא העלמא. ורב צמח גאון פירש לפי שמפסיקין 
בסעודה, ורב האי גאון פירש שאינו אלא כקורא בתורה. וכן כתוב בה"ג אין מברכין בלילי 


ח. מצות הלל 


עיונים 


קכג 


תם שעל הלל זה היו חייבים לברך אף אם לא היו גומרים אותו. והקשה 
הגרי"ז על דבריו שהרי בשאר הלל פשוט הדבר שאין מברכים אלא על הלל 
שלם ולא על חצי הלל, כמו ששנינו בתוספתא (מנחות פיו הייו 'הלל ושבח 
ותפילה מעכבות זו את זוי, כלומר שכל הלק מחלקי ההלל מעכב בו, ואם 
אומר רק חצי הלל אינו יכול לברך?ל*. ואע"פ ששיטת רבינו תם היא שמברכים 
על חצי הלל גם בהלל של ראש חודש וחול המועד פסח, כמבואר בדבריו 
שם, היינו משום שהוא סובר שמברכים על המנהג, וכך הוא המנהג לומר חצי 
הלל בימים אלו, אבל ביום שיש לומר בו הלל מעיקר הדין, אין לברך עליו 
אלא אם כן גומרו. ואיכ מה שונה הלל זה שעל כל צרה וצרה שמברכים עליו 
גם אם אין גומרים אותו. 


וכתב הגרי"ז ליישב על פי המבואר לשיטת הבהיג, שהלל זה שאומרים אותו 

על נס שנעשה לכל ישראל, מדין שירה הוא ולא מדין קריאה, וא"כ 
יש לומר שמה שאמרו שההלל כולו מעכב, היינו בהלל של ייח ימים הקבועים, 
שמדין קריאה הוא, ומצותו הוא באמירת כל ההלל, ומקצת הלל אינו הלל. 
וזהו ששנינו (ערכין :) 'י"ח ימים שהיחיד גומר בהם את ההללי, שדין הלל זה 
הוא לגומרו כולו. אבל הלל שהוא מדין שירה אין בו דין זה שצריך לומר את 
כולו יחד, ולכן כתב רבינו תם שהלל שעל כל צרה וצרה, שמדין שירה הוא, 
מברכים עליו אף אם אין גומרים אותו. וכן כוצינו בהלל הנאמר על שחיטת 
הפסח, ששנינו בו (פסחים סד.) 'רבי יהודה אומר מימיהם של כת שלישית לא 
הגיעו לאהבתי כי ישמע הי, מפני שעמה מועטיןי. ומבואר שהלל הנאמר בתורת 
שירה, כמו הלל זה של שחיטת הפסח מקצת הלל ככל הלל ואין השלמתו 

מעכבת. 


המרדכי (סוף פסחים 'הסדר בקצרה' דייה על קריאת) כתב בשם הגאונים וז"ל, 

'על. בָבּאת הלל שבלילי פסחים כתבו הגאונים שאין מברך עליו 
לגמור לפי שמפסיקין בו לאכול סעודתן ואינו אלא כקורא בעלמא, וכן פירש 
רב צמח ורב האי שאינו אלא כקורא בעלמאי. ולשון המרדכי צריכה ביאור, 
שהרי לכאורה שני טעמים נפרדים הם: א. מפני שמפסיקין בו, ב. כיון שאינו 
אלא כקורא בעלמא וכדברי רב האי גאון. ומלשון המרדכי נראה שכלל את 
שניהם כטעם אחד. וכתב הגרי"ז לפרש את דברי המרדכי שאכן טעם אחד 
הוא. וביאור דברי המרדכי הוא על פי מה שנתבאר בשיטת רבינו תם שבהלל 
הנאמר בתורת שירה אין צריך לגמור כולו, וזהו שכתב המרדכי שאין לברך 
על הלל של לילי פסחים כיון שאינו בתורת קריאת הלל אלא בתורת אמירת 
שירה, והמרדכי הכריח שכן הוא גדר הלל זה ממה שמצינו שמפסיקין בו, ואם 
היה הלל זה בתורת קריאה היה אסור להפסיק בו, וכמו שחייבים לגמור כולו, 
אלא מוכרח שהלל זה בתורת שירה הוא שאין חייבים לגמור כולו, וכן מותר 

להפסיק בו, וכיון שהוא בגדר אמירת שירה אין מברכים עליןללב. 


אולם בהברי הרמבין נראה שהפן בשיטת ורב בצמה גאון שמ שכתב 
שמפסיקים בו, אינו לראיה שגדרו הוא בתורת אמירת שירה, אלא זהו 


פסחים לגמור את ההלל לפי שחולקין אותו לאמצעי, ע"כ. ומנוסח זה נראה שאף המרדכי 
מפרש שהן ב' טעמים נפרדים, שלפי רב צמח גאון ובה"ג הטעם הוא מפני שמפסיקין בסעודה, 
ולפי רב האי גאון הטעם הוא כיון שאינו אלא כקורא בתורה. ובאור זרוע (ח"א סיי מג) הנוסח 
הוא כמו ביספר מרדכי השלם הנ"לי. 

בתוסי רבי יהודה (יד: דיה ועל) כתב גם כן כלשון שהביא הגרי"ז בשם המרדכי, וזייל יפירשו 
הגאונים ז"ל שאין מברכין עליו לגמור את ההלל בתחילתו לפי שמפסיקין בו ואוכלין סעודתן 
ואינו אלא כקורא בעלמאי. וא"כ יש לבאר אף בשיטתו כביאור הגרי"ז בדברי המרדכי. וראה 
להלן מדברי הגרי"ז שאכן הוכיח מדברי תוסי רבי יהודה בענין אחר ששיטתו היא כשיטת רב 
האי גאון. 

וכן בלשון תלמיד הרשב"א (פסחים קיז: ד"ה רביעי) משמע שטעם אחד הוא וז"ל, יזהו שאין אנו 
קורין אותו אלא בתורת שירה ומפסיקין אותו לשנים ומברכין בנתיים כמה ברכות'. 

ובלשון הריטב"א (סוכה לט. ד"ה מקום) מפורש כביאור הגרי"ז במרדכי, וז"ל 'אלא ודאי הלל 
דבהגדה אינו נאמר בדרך חיוב הלל אלא בדרך זמר וכו' ובזה נתיישב הדבר שאין מברכין באותו 
הלל של אגדה לפניה, וגם שמפסיקין בו לאכילה ושתיה, מה שאין כן בהלל דעלמא שאסור 
להפסיקי וכוי. וכן משמע בלשון ספר הפרדס (לרבנו אשר בן רבי חיים נבי"ו ממונתשין, השער התשיעי 
פי"ג אות ט) שכתב בשם רב צמח ורב האי גאון וז"ל, 'דאין צריך לברך עליו לגמור את ההלל 
וגם לא לקרות, דאינה קריאה אלא סיפור דברים בעלמא והודאות ותישבחות, שהרי פוסק 
באמצע ההלל דאוכל סעודתו ומברך ברכת המזון, הלכך לא חשיב כקריאת ההללי. 
ובאבודרהם (סדר ההגדה עמי רלא) הביא גם כן בי הטעמים, וז"ל, 'אבל רב עמרם ובה"ג ורב צמח 
ורבינו האי כתבו שאין מברכין עליו כלל שאין אומרים אותו בתורת קריאת ההלל אלא בתורת 
שיר והודאה בלבד, ואיך יברך לגמור והוא פוסק באמצע ומברך ברכות הרבה ומרבה בשיחת 
דברים בסעודה ואוכל ושותה, אלא ודאי אין מברכין עליוי. ויתכן שכוונתו היא שעיקר הטעם 
שאין מברכים עליו הוא מפני שאין הוא בתורת קריאת ההלל אלא בתורת שיר והודאה ואין 
מברכים על שיר והודאה. ומה שכתב שאי אפשר לברך עליו כיון שהוא מפסיק באמצע, אין 
זה אלא בתורת ראיה שאין מברכים עליו, שאם כן היה אסור להפסיק בו. אמנם אין זה לבד 
טעם לכך שאין מברכים עליו, כיון שאם לא היה הטעם שהוא בתורת שירה, היה הדין שצריך 


ביאור דברי 
המרדכי 
בפסחים 


דעת הרמב"ן 
בשיטת רב 
צמח גאון 


שיטת תוס' 
רבינו יהודה 
ותוס' הרא"ש 


הטעם שאין 
מברכים על 
הלל שהוא 
מתורת שירה 


ביאור 
הקהלות יעקב 

שעצם 
פרשיות ההלל 
קרואים שירה 


אוצר 


קכד 


עצת. הטעם שאין מברכים עליו, כיון שמפסיקים בו. שהרמב"ן (פסחים קיז: דייה 
ואומר) הביא את דברי רב צמח גאון שאין מברכים על ההלל בלילי פסחים 
כיון שמפסיקים בו, והקשה על דבריו שהרי שהרי שיטת הגאונים היא שאם 
הפסיק בדיבור באמצע עשיית מצוה אינו חוזר ומברך, ולכן אם סח בהלל בין 
פרק לפרק אינו צריך לחזור ולברך. ואם כן מדוע בהלל של לילי פסחים אינו 
מברך מפני ההפסק, והרי ההפסק אינו מעכב הברכה. ומבואר מקושיית הרמבין 
שהוא מפרש בשיטת רב צמח גאון שטעם זה של הפסק בהלל הוא עצם 
הטעם שאין מברכים עליו, ולכן הקשה שהרי לשיטתם אין ההפסק סיבה 
למנוע הברכה. אולם לפי המבואר בדברי המרדכי שהוא מפרש בשיטת רב 
צמח גאון שאין ההפסק עצם הטעם שאין מברכים על ההלל, אלא הוא רק 
ראיה שגדר הלל של לילי פסחים הוא מתורת שירה, ומטעם זה אין מברכים 


עליו, לא קשה קושיית הרמבין. 


בגמרא (לה.) אמרו שאין אומרים שירה אלא על היין [כלומר על ניסוך הייןז. 

והקשו בתוסי רבינו יהודה ובתוסי הרא"ש (דיה מני), שהרי מצינו 
הרבה שירות בלא יין, והביאו גי דוגמאות לדבר: א. הלל שבשחיטת פסחים. 
ב. הלל שבלילי פסחים. ג. הלל בשעת מלחמה כמו שמצינו ביהושפט ובעת 
החלו ברנה ותהלה' (דברי הימים בי כ כב). ותירצו שכוונת הגמרא היא שאין 
אומרים שירה על שום אכילת מזבח כגון בהקטרה וזריקה וניסוך המים, אלא 
רק על ניסוך היין. ויש לדקדק בקושייתם, מדוע נקטו רק גי דוגמאות הללו 
של הלל, והרי הלל בכל י"ח ימים שגומרים בהם את ההלל אינו נאמר על 


היין. וכתב הגרייז לבאר, שאף הם סוברים כשיטת רב האי גאון שבי פוב 


הלל הם, הלל בתורת קריאה, והלל בתורת 'אומר שירהי. והלל של לילי פסחים 

הוא מתורת אומר שירה. ולכן לא הקשו אלא מגי דוגמאות הללו שבכולן ההלל 

הוא מדין שירה, וא"כ מצינו שירה הנאמרת שלא על היין. אבל מיייח ימים 

שגומרים בהם את ההלל, לא הוקשה להם כלל, שהלל בימים אלו איננו מדין 
שירה אלא מדין קריאה, והוא ודאי נאמר אף שלא על הייןללג. 


בדברי הגרי"ז מבואר בשיטת רב האי גאון וסיעתו, שהלל הנאמר על שחיטת 
הפסח ועל אכילתו, וכן בשעת מלחמה, גדרו הוא אמירת שירה ואין 
מברכים על הלל זה. וטעם הדבר שאין מברכים על הלל זה יש לבאר לפי 
מה שכתב הגר"י ענגיל בגליוני הש"ס (פסחים צט: בתוד"ה לא), שהראשונים 
כתבו שמברך בליל פסח זי ברכות קודם אכילת מצה, כשם שחתן צריך לברך 
זי בהכותיופדי/להתיר קויאהוסחו וכתפיישם כמה:דרכים6בטגין :זי ברכותייהללו, 
ובדרך אחת כתב שההלל אף הוא כברכה, שהרי למדו בגמרא (לה.) מקור 
לברכת הנהנין מהפסוק יקודש הלולים לה'' (ויקרא יט כד), ומבואר שההילול הוא 
ברכה. ויתכן שגדר זה אינו אלא בכגון הלל זה של ליל פסח, שהוא בתורת 
שירה, וכיון שהוא עצמו כברכה, אין לברך עוד עליו, וכשם שאין מברכים 
ברכת המצוות על מצות אמירת ברכה. אך בשאר הלל תיקנו בו דין יקריאהי 
ודין זה הוא כשאר מצוות שיש לברך עליהם ברכת המצוות. 


הקהלות יעקב (פסחים סיי סה) הקשה על דברי רב האי גאון, מלשון הגמרא 

(ערכין י: מגילה יד.) שאין אומרים הלל בפורים כיון שאין אומרים 

הלל על נס שבחויל. והביאה ברייתא 'עד שלא נכנסו ישראל לארץ הוכשרו 

כל הארצות לומר שירה, משנכנסו לארץ לא הוכשרו כל הארצות לומר שירהי. 

ומבואר שההלל קרוי אף הוא ישירה', ואף הלל שבכל יוט, ומבואר לכאורה 
שכל הלל הוא שירה ולא כדברי רב האי גאון שחילק בדברללי. 


וכתב הקהלות יעקב ליישב, שאמנם עצם פרשיות ההלל קרואים שירהללה, 

וכשירת הים ושירת האזעו שהם שירה. אלא שיש בי אופנים 
באמירתם: א. דרך קריאה ולשם קריאה, ב. דרך שיר ולשם שירה. ובליל חג 
הפסח אמירתם היא לשם שירה ובדרך שירה??'. אבל בשאר ימים טובים 
תיקנו לאמרם מדין קריאה. ומה שאמרו בגמרא שאין אומרים שירה על נס 


לאמרו כולו בלא הפסק, ולברך עליו. אמנם כיון שאינו בתורת קריאת ההלל, אין צריך 
לברך עליו, וכיון שאינו מברך מותר גם להפסיק בו. וכן מצינו בלשון המאירי שכתב טעם 
זה של הפסק כראיה לשיטת הגאונים, וזל המאירי (פסחים קיז: ד"ה ומ"מ) 'ומכל מקום כמה 
הכמים ראינו שלא היו מברכין לפניו כלל וכוי ואומרים שאילו נתקנה בו ברכה לפניה לא 
היו מחלקין אותו לשני כוסותי. ומשמע שאין ההפסק טעם לכך שאין מברכים, אלא הוא 
ראיה שלא מברכים, שאם היו מברכים עליו היו חכמים מתקנים לאמרו באופן שלא יהיה 
הפסק. 

קלג. וראה לעיל בנידון יביאור דברי המרדכי בפסחיסי בהערה שם על ביאור הגרי"ז בדברי 
המרדכי, שהובאה שם הוכחה נוספת ששיטת תוספות רבי יהודה היא כשיטת רב האי גאון. 


ח. מצות.הלל 


עיונים 


שבחו"ל, היינו כיון שעל כל פנים עצם פרשיות ההלל הם שירה אין אומרים 
אותם על נס שבחו"ל, אף לא בדרך קריאה. 


המהר"ל (גבורות הי פרק סב, הגדה של פסח לשון למודים דין ברכת ההלל) ביאר 

בשיטת רב האי גאון שהוא סובר שהלל של ליל פסת אינו מצוה 
כשאר ימים שתיקנו בהם אמירת הלל. אלא הלל זה הוא כשירה שאומר אדם 
מעצמו בשעה שנעשה לו נס. ואין מברכים עליה ברכת המצוות כיון שלא 
נאמר ציווי על זה. וביאר שזו כוונת רב האי במה שסמך את דבריו על הנוסח 
שאנו אומרים בהגדה, 'לפיכך אנחנו חייבים להודות להלל לשבתחי וכוי, שכוונתו 
בזה היא ללשון ההגדה, 'בכל דור ודור חייב אדם לראות את עצמו כאילו הוא 
יצא ממצריםי וכוי ואח"כ אומרים ילפיכך אנחנו חייבים' וכוי וקוראים את 
ההלל. שמאחר שאנו רואים עצמנו כאילו אנו יצאנו ממצרים, אם כן כמו שהם 
אמרו שירה בשעת הנס מעצמם רק מחמת הנס ולא מחמת מצוה, כך אנו 

אומרים עתה שירה על הנס כבשעת הנס ולא בתורת מצוה. 


אמנם המהר"ל עצמו הכריע כשיטת הרמבין, שמברכים על הלל זה. וביאר 

שאעיפ שהלל זה הוא גם שירה שאומר אדם מעצמו על הנס, מכל 
מקום יש חובה לאמרו גם משום תקנת חכמים, שאם היה רק חיוב מסברת 
הלב, משום שאנו רואים עצמנו כאילו יצאנו ממצרים, ואומרים שירה על הנס 
ההוא, לא היה שכרו גדול כל כך כמו מצוה שנצטוינו עליה. ועוד יש להוכית 
כן שיש גם מצוה לאמרו, כיון שחיוב ההלל שכתב רב האי שהוא מדין שירה 
שאומר אדם מעצמו על הנס עיקרו הוא בלב, להיות מחזיק טובה למי שעשה 
לנו ניסים ונפלאות, וא"כ מי שאינו מבין מה שאומר אינו צריך לומר הלל זה. 
אמנם כיון שיש גם מצוה מדברי חכמים שתיקנו לומר הלל בפה, חייב לומר 
הלל גם מי שאינו מבין, שעל כל פנים מקיים בזה מצות קריאה מדבריהם, 
שמצות ההלל מדבריהם היא קריאה כלשון הברכה "לקרוא את ההללי. ועוד 
כתב המהר"ל, שמה שאנו אומרים ילפיכך אנחנו חייבים להודות להללי וכו, 
אין זה דין דווקא בליל פסח, אלא אפשר לקיימו בכל זמן, ומתקנת חכמים 

היא לקרוא הלל דווקא בלילה זה. 


הצפנת פענת (סופרים פיכ ה"ט) כתב לחקור בדין הלל בחנוכה אם גדרו הוא 

כדין שירה על הנס, או שהוא קיום מצות חכמים שתיקנו הלל על 
הנס, וגדרו הוא מצות קריאה. וכתב הצפנת פענח נפקא מינה בחקירה זו, 
שאם הוא מדין שירה על הנס יש לאומרו בשמחה, ואם הוא משום מצות 
חכמים אינו אלא מצות קריאה, ואין דין לאמרו בשמחה. ויש להביא ראיה 
לדבר מלשון מסכת סופרים (פ"כ ה"ט), וגומרין את הלל כל שמונת ימי חנוכה 
וכוי וצריך לברך בתחילתן ולקרותן בנעימה, דתני רבי שמעון בן יהוצדק ימים 
שמנה עשר ולילה אחד יחיד גומר בהן את ההלל וכוי מצוה מן המובחר לקרות 
הלל בשני לילות [הפסח] של גליות ולברך עליהן ולאומרן בנעימה לקיים מה 
שנאמר (תהלים לד ג) ונרוממה שמו יחדיוי. ולא נקטה הברייתא דין 'לאומרן 
בנעימהי אלא בימי חנוכה ובלילי פסח. ויש לבאר טעם הדבר שרק הלל של 
ימים אלו מדין שירה הוא, ולפיכך יש לאומרם בנעימה, אבל שאר ימים 
שאומרים בהם את ההלל הוא מדין קריאה, ואין בהם דין לאמרם בנעימה. 


ולפי האמור שהלל בחנוכה הוא הלל הנאמר על נס, לכאורה יש לומר שאף 

נשים חייבות בהלל זה. שכן מבואר בתוספות סוכה לח. דייה מי) שנשים 
פטורות מהלל של סוכות ושל עצרת כיון שהיא מצות עשה שהזמן גרמא, 
אבל בהלל של ליל פסח חייבות כיון שהוא בא על הנס ואף הם היו באותו 
הנס. ולפי זה יש לומר שאף בהלל של חנוכה הן חייבות כיון שאף הלל זה 
הוא מדין הלל על הנס, ואף הן היו באותו הנס. אולם כתב הצפנת פענח שיש 
לומר שאין הדין כן, כיון שאמרו בגמרא (ריה יח:) שבטלה מגילת תענית, שבה 
נאמרו כל הימים טובים שקבעו חכמים משום ניסים שנעשו בהם לישראל, 
מלבד ימי חנוכה שלא בטלו מפני מצוות הנוהגות בהם משום פרסומי ניסא. 


קלד. עיין המובא להלן מדברי הצפנת פענח שחקר אם אף הלל של חנוכה גדרו הוא מדין 
שירה כיון שנאמר על הנס. ולצד זה לכאורה מיושבת קושיית הקהלות יעקב, שנידון הגמרא 
הוא לענין אמירת הלל בפורים, שאף שם הוא הלל הנאמר על הנס, וא"כ אף הוא מדין שירה. 
וכן מה שהקשתה הגמרא מהלל הנאמר על יציאת מצרים, אף שהוא נס שבחו"ל, יש לבאר 
על פי מה שכתב הטורי אבן (מגילה יד.) שקושיית הגמרא היא מהלל של ליל פסח, והלל זה 
גדרו הוא מדין שירה, כמבואר בדברי רב האי גאון. 

קלה. וכן מבואר במסכת סופרים (פיייג היא) שסופרים מובהקים כותבים את כל ספר התהלים 
כשירה. 

קלו. עיין בלשון מסכת סופרים (פ"כ ה"ט) שההלל נאמר בלילות הפסח בנעימה. 


ביאור המהר"ל 
בדברי רב האי 
גאון 


שיטת המהר"ל 


גדר הלל 
בחנוכה 


דין נשים 
בהלל של 
חנוכה 


ביאור רבינו 
דוד בשיטת 
רב האי גאון 


[ae 


פתיחה 


סוגיית הגמרא 


חילוק ימי 
סוכות מימי 
פסח 


אוצר 


וא"כ יש לומר שמעתה אף ימי חנוכה אין לחייב בהם הלל מדין שירה ושמחה 
משום הנס, אלא רק משום מצוה הנוהגת בהם, ומעתה אין אשה בכלל מצוה 
זו, כיון שהמצוה היא מצות עשה שהזמן גרמא, ונשים פטורות. 


בחידושי רבינו דוד (פסחים קיח. דייה מאי) ביאר את שיטת רב האי גאון, שדין 

הלל בליל פסח לשיטת הגמרא (ערכין י) שלא מנתה אותו בתוך 
מנין י"ח ימים שהיחיד גומר בהם את ההלל [ולא כמסכת סופרים (פ"כ ה"ט) 
שמנתה "ייח ימים ולילה אחד'], אין חובתו כחובת הלל בייח ימים, אלא דינו 
הוא רק להידור הכוסות, שתאמר עליהן שירה. ולפיכך אינו טעון ברכהלל. 


וכתב עוד שכן משמע מלשון המשנה (פסחים קיז:) שסידרה את קריאת ההלל 

על סדר הכוסות. וכתב רבינו דוד שלשיטת רב האי גאון אין חובת 
קריאת הלל נוספת בליל פסח, אלא רק קריאת ההלל על הכוסות, מפני 
שבגמרא לא מצינו שהזכירו חובה נוספת. ואף אם נאמר שהיו קוראים את 
ההלל בבית הכנסת [וכמבואר במסכת סופרים] יש לומר שאינו חובת הלל 
בפני עצמו, אלא הוא רק לתשלומין לחובת ההלל על הכוס למי שאינו יכול 
לאמרו על הכוס. וכגון מה ששנינו בתוספתא (פסחים פיי היה), 'בני העיר שאין 
להם מי שיקרא את ההלל, הולכין לבית הכנסת וקורין פרק ראשון, והולכין 


ואוכלין ושותין וחוזרין ובאין וגומרין את ההלל, ואם אי אפשר להן גומרין את 


כולוי. 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


קכה 


אולם כתב רבינו דוד שמתוספתא זו יש להקשות על שיטת רב האי גאון, 

כיון שהתבאר שלשיטתו אין דין הלל עצמי בליל פסח, אלא רק דין 

שיהיו הכוסות מתוך שירת הלל, וא"כ מי שאינו יכול לאמרו על הכוס איך 

משלים דין זה בהלל שאמרו בבית הכנסת, והרי באמירה בבית הכנסת אין 
שום קיום לדין הלל על הכוס. 


בפירוש רבי אליהו מלונדריש (הו"ד בקובץ שיטות קמאי פסחים ח"ד לדף קיז: דייה 

נוטלין), כתב שנראין הדברים כשיטת הסוברים שאין מברכים על 
ההלל בלילי פסחים, כיון שאינו אלא כאומר שירה, וביאר שהלל זה הוא כהלל 
שהיו אומרים בשחיטת הפסח, שהיה טעון שיר כמו ששנינו בפסחים (סד.) 
ושנינו שם שאם גמרו את ההלל בזמן שאותה הכת היתה עסוקה עדיין 
בשחיטתו, היו שונים וקוראים אותו, ואם גמרו לשנותו, שלשו. ושנינו שם 
יטימיה של כת שלישית לא הגיעו לאהבתי, לפי שעמה מועטיןי. ודבר ידוע 
הוא שלא היו מברכים על ההלל שבשחיטת הפסח, וכמו שלא היו מברכים 
על שאר שירים שהיו אומרים על הקרבנות. ואף הלל שהיו אומרים באכילת 
הפסח, גדרו הוא כגדר הלל שבשחיטת הפסח, שהפסח טעון שיר אף באכילתו 
כמו ששנינו (שם צה.) מה בין פסח הראשון לשני וכוי, הראשון טעון הלל 

באכילתוי וכו. 


ומבואר בדבריו שההלל בליל פסח הוא פרט מקיום מצות אכילת הפסח, 
ומטעם זה אינו טעון ברכה. 


מערכה ם 


קריאת. ההלל וברכותיו 


א. ימים שגומרים ושאין גומרים בהם את ההלל / ב. בראש חודש / ג. השיטות באמירת הלל בלילי פסחים / ד. טעם 
הסוברים שאין מברכים בלל / ה. הלל בשחיטת פסחים 


מזמורי התהלים קי"ג-קייח הם פרקי הלל הנאמרים במועדים, בחנוכה 

ובראשי חודשים לאחר תפילת שחרית. ובליל הפסח נאמרים על 
סדר ההגדה, ויש הנוהגים לאומרם אף בבית הכנסת לאחר תפילת ערבית. 
ובזמן שהיה המקדש קיים היו אומרים את ההלל אף בזמן שחיטת הפסח. 


יש מימים אלו שאומרים בהם יהלל שלם' בלא דילוג, ויש מימים אלו 
שאומרים בהם את ההלל בדילוג. וכן יש מהם שאמירת ההלל בהם היא 
חיוב ויש שאינה אלא מנהג. 


א. ימים שגומרים ושאין גומרים בהם את ההלל 


אמרו בגמרא (ערכין י. תענית כח:)" 'דאמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן 

יהוצדק, שמונה עשר ימים שהיחיד גומר בהן את ההלל, שמונה ימי 

החג [סוכות] ושמונה ימי חנוכה ויום טוב הראשון של פסת ויום טוב של 

עצרת. ובגולה [שיש בה גם יו"ט שני של גליות] עשרים ואחד [ימים], תשעה 

ימי החג ושמונה ימי חנוכה ושני ימים טובים [הראשונים] של פסח ושני ימים 
טובים של עצרתינ. 


ושאלו בגמרא ערכין י) מפני מה בחג הסוכות גומרים את ההלל בכל יום, 
ובפסח אין גומרים אלא ביו"ט ראשון. ותירצו שימי חג הסוכות 


קלז. לביאור רבינו דוד בשיטת רב האי הטעם שאין מברכים על הלל זה הוא כיון שאינו מצוה 
בפני עצמה, אלא רק פרט בקיום מצות די כוסות. ומבואר בדברי רבינו דוד שעיקר המצוה 
היא די כוסות, אלא שתיקנו חכמים פרט במצוה זו, שיאמרו עליה את ההלל. אמנם התוספות 
בסוכה (לח. דיה מי) כתבו להוכיח שנשים חייבות בהלל של ליל פסח ממה שמצינו בפסחים 
(קח.) שנשים חייבות בדי כוסות יומסתמא לא תיקנו די כוסות אלא כדי לומר עליהם את ההלל', 
ומבואר בדבריהם שעיקר התקנה היתה אמירת הלל, ותיקנו את הדי כוסות כדי שיאמרו את 
המשל עלחם. 

א. בתוםפתא (סוכה פיג ה"ב) ובמסכת סופרים (פיכ ה"ט) ובירושלמי (סוכה פיד היה) שנויה 
ברייתא זו בשינוי לשון קצת. שבברייתות אלו הגירסא היא ייח ימים ולילה אחד וכוי, יו"ט 
הראשון של פסת ולילו'. ובמסכת סופרים שנינו עוד 'ובגולה עשרים ואחד יום ושתי לילותי 
וכוי [אמנם בהגהות הגר"א בתוספתא סוכה לא גרס ילילה אחדי ולא יולילוין. וכלשון מסכת 
סופרים העתיקו השאילתות (שאילתא כו) והסמ"ק (סיי קמו). 

ועיין חסדי דוד על התוספתא סוכה פיג ה"ב) שפירש גירסת הגמרא שלא נקטה ליל פסח, על 
פי מה שכתבו התוספות (ערכין י. דייה שמונה) לבאר הטעם שלא נקטה הברייתא גם הלל הנאמר 
בערב הפסח, כיון שלא היה אלא במקדש. וכמו כן יש לומר שמטעם זה לא נקטו גם הלל 
של ליל פסח, שעיקרו נתקן רק על אכילת הפסח. 

ובשבלי הלקט (סיי קעד) נראה שגרס גם בלשון הגמרא בערכין ילילה אחדי. 


חלוקים הם בקרבנותיהם, שמנין פרי החג הקרבים בכל יום מימי חג הסוכות, 
מתמעטים והולכים. מה שאין כן בפסח שמנין הקרבנות שוה בהם בכל יום. 


הראשוניםי פירשו את תירוץ הגמרא, שימי חג הסוכות כיון שהם חלוקין 

בקרבנותיהם, כל יום ויום שבו חשוב כחג בפני עצמו. משאיכ 

ימי חג הפסח שאינם חלוקים בקרבנותיהם, הרי הם כחג אחד, ולפיכך גומרים 
בהם את ההלל פעם אחת בלבדי. 


ומצינו חמישה טעמים נוספים בדברי חז"ל, בראשונים ובאחרונים, לחלק בין 
ימי סוכות שגומרים בהם את ההלל, לימי הפסח שאין גומרים בהם 
את ההלל אלא ביוט ראשון. 


בשבלי הלקט סיי קעד) הביא בי טעמים: 


א. מצינו בירושלמי (סוכה פיה ה"א), 'רבי יוסי בי רבי בון בשם רבי אבא בר 

ממל למה קורין את ההלל כל ימי שבעת החג [סוכות], כנגד הלולב שהוא 

מתחדש כל שבעהי. ומבואר בזה טעם נוסף לחלק בין ימי חג הסוכות שגומרים 

בהם את ההלל כל ימי החג, כיון שחובת ההלל נוהגת כל הימים שנוהגת מצות 
לולב. ובפסח לא שייך טעם זה. 


וראה להלן (פרק ד) שיש מהראשונים שפירשו שהגמרא בערכין נחלקה על מסכת סופרים בדין 
ברכה על ההלל של ליל פסח, שלדעת מסכת סופרים מברכים על הלל זה, ולכן הוא נמנה 
בכלל מנין שאר ימים שאומרים בהם את ההלל, ולדעת הגמרא בערכין אין דין הלל זה כדין 
שאר ימים שגומרים בהם את הלל, ואינו טעון ברכה, ומטעם זה לא הכלילה אותו הגמרא במנין 
שאר ימים שגומרים בהם את ההלל. ועיין שם שהרמב"ן (פסחים קיח. ד"ה עוד) והר"ן (שם ד"ה 
מאי) כתבו שלגירסת הגמרא אין גורסים יולילה אחדי, אמנם אין היא חולקת על מסכת סופרים, 
ופירשו בי טעמים מדוע לא מנתה הגמרא לילי פסחים: א. מפני שאין הגמרא מונה הלל הנאמר 
על עשיית מצוות. ב. שהגמרא מדברת על ימים שהחליל מכה לפני המזבח. 

ב. וכן העתיקו כל הראשונים שגומרים את ההלל בשני ימים טובים של עצרת. ועיין ספר צרור 
החיים (הדרך השביעי סיי ד) שכתב בענין הפסק בקריאת ההלל, שבימים שאין גומרים בהם את 
ההלל אפילו באמצע הפרק שואל מפני הכבוד ומשיב שלום לכל אדם, ומנה בכלל ימים אלו 
גם ו"ט שני של עצרת. וצ"ע, שהרי בגמרא מפורש שיו"ט שני של עצרת גומרים בו את 
ההלל. ואף הוא עצמו כתב כן בתחילת דבריו. 

ג. רש"י (תענית כח: דייה יחיד), פסקי הרי"ד (שם ד"ה באחד), המכתם (שם דייה ותריץ), ספר המנהגות 
לרבינו אשר כלוניל (הוייד בקובץ שיטות קמאי תענית כח:), אבודרהם (סדר הדלקת נר חנוכה) ושבלי 
הלקט (סיי קעד). 

ד. וראה להלן ביאור נוסף בתירוץ הגמרא משויית בית יעקב. 


קושיית רבינו 
דוד על שיטת 
רב האי גאון 


ביאור רבי 
אליהו 
מלונדריש 
בשיטת רב 
האי גאון 


טעמים 
נוספים לחלק 
בין סוכות 
לפסת 


טעם 
הירושלמי 
משום לולב 


טעם מדרש 
הרנינו משום 
בנפל אויבך 


קושיות 
האחרונים 
שמוכח בגמרא 
שאומרים 
שירה על 
מפלת 
האויבים 


יישובים 
לקושיא זו 


ביאור 
האחרונים 
בצורך לגי 
טעמים 


אוצר 


קכו 


ב. במדרש הרנינו (פרשת סוכה) אמרו, +כן אתה מוצא כל זי ימי התג [סוכות] 

אנו גומרין את ההלל, אבל בפסח אין אנו גומרין את ההלל אלא יום ראשון 

ולילו. ולמה, שמואל בן אבא אמר יבנפל אויבך אל תשמח' (משלי כד ז), לפי 
שנטבעו בו המצרייםיי. 


האחרונים' הקשו על הטעם השני שהביא השבלי הלקט שאין גומרים את 

ההלל בימים אחרונים של פסח משום יבנפל אויבך אל תשמתוי, 

טרא (ט:) משמע להיפך, שמפלתן של רשעים היא סיבה לומר שירה, 

שכך אמרו בגמרא (שם) 'ק"ג פרשיות אמר דוד ולא אמר הללויה עד שראה 

במפלתן של רשעים שנאמר (תהלים קד לה) "יתמו חטאים מן הארץ ורשעים 
עוד אינם הללויהי. 


הצל"ח" (ט: דיה קיג) כתב יישוב לקושיא זו בשם מחותנו רי ליב פישלס, 

על פי המבואר בזוהר (נח סא:) שמה שאמרו שאין הקבייה שמח 

במפלתן של רשעים היינו כאשר לא נתמלאה סאתם", אבל כאשר נתמלאה 

סאתם יש להקב"ו"שמוזה באבדנם. ולפי זה מיושב, שאמנם בטביעת המצרים 

בים סוף לא היה ראוי לומר שירה, כיון שעדיין לא נתמלאה סאתם, ומה 

שאמר דוד הללויה כאשר ראה במפלתן של רשעים, היינו כאשר נתמלאה 
סאתם. 


ובפפר בכורי אביב (ביק, פרשת בשלח מדרש בחידוש אות א) כתב שאמנם זו 

סברת הגמרא שלא פירשה הטעם משום בנפל אויבך אל תשמח, 

ששיטת הגמרא היא שיש לומר שירה על מפלתן של רשעים'. אבל שיטת 

המדרש היא שמה שאמר דוד שירה על מפלתן של רשעים, היינו רשעים 

בעלמא, אבל רשעים שהם אויבינו אין לומר שירה על מפלתם משום "בנפל 
אויבך אל תשמחי. 


עוד הקשו האתרונים'* על טעם השבלי הלקט, מה הוצרך לטעם זה, והרי 
בגמרא ‏ ערכין י:) אמרו מפורש שהטעם הוא מפני שאין חלוקין 
בקרבנותיהן. ומצינו בי דרכים באחרונים ביישוב קושיא זו: 


א. הישועות יעקב (או"ח סי תצ סק"א) ובספר משנת רבי אהרן (מאמרים ח"ג 
עמי ג) כתבו ליישב, שיש צורך גם בטעם המבואר בגמרא מפני שאין 
חלוקין בקרבנותיהן, וגם בטעם המדרש משום ינפל אויבך אל תשמחי. 


ה. כעין זה מובא בילקוט שמעוני (אמור רמז תרנד). 

ו. הבית וסף (או"ח סיי תצ ד"יה כל) והפרישה (שם אות ב) העתיקו טעם זה בשם השבלי הלקט. 
ז. מהרש"א (ח"א ט: דייה במפלתן) וחות יאיר (סיי רכה). וראה צל"ח (י. ד"ה אר"י) שהקשה על 
קושיית המהרש"א, שהרי דברי האחרונים הם גמרא מפורשת (מגילה י: סנהדרין לט:) בענין קריעת 
ים סוף, 'בקשו מלאכי השרת לומר שירה, אמר הקב"ה מעשה ידי טובעין בים ואתם אומרים 
שירהי. ובספר הפלאה שבערכין (ערכין י:) כתב ליישב קושיית הצל"ח, שהמבואר בגמרא הוא 
לענין שאין אומרים שירה בשעת מפלת הרשעים עצמה, וכלשון חז"ל 'מעשה ידי טובעין ביםי 
וכו', לשון הווה. אבל לאחר שכבר מתו ותמו חטאים מן הארץ, אז יש לומר שירה על גאולתנו 
ועל פדות נפשנו וקובעים אותו חובה לדורות. וזהו שאמר דוד שירה אחר שראה כבר במפלתן 
של רשעים, כמו שכתוב יתמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם הללויה' (תהלים קד לה), 
והיינו כאשר רשעים כבר אינם, ולכן הוצרכה הגמרא לתת טעם שאין אומרים הלל לדורות 
בשביעי של פסח משום חילוק קרבנות. וקושיית המהרש"א היא על דברי האחרונים שכתבו 
טעם זה לפטור חיוב הלל לדורות. וראה המובא להלן בפרק זה בשם המהרש"א בסנהדרין, 
כעין סברא זו. ובהגהות הגרעק"א על הצלייח (שם) כתב שהמהרש"א בדבריו רמז לסברא זו 
שכתב בסנהדרין, וכוונתו בזה היא ליישב קושיית הצל"ח עליו. 

ח. בדפוסים ישנים נדפס קטע זה בסוף פרק אלו דברים. 

ט. ומה שאיבדם הקבייה מן העולם הוא מפני שבקשו להרע לישראל. וכן היה אצל המצרים, 
שעדיין לא נתמלאה סאתם, ומה שהטביעם הקב"ה בים הוא מפני שבאו להרע לישראל. 

י. ומח שאמרו (מגילה י: סנהדרין לט:) 'מעשה ידי טובעין בים ואתם אומרים שירה' היינו דווקא 
לענין שירת המלאכים שאומרים שירה לפני הקבייה, שלפני הקבייה אין שמחה במפלת הרשעים. 
אבל הלל שאומרים ישראל אינו בגדר שמחה של מעלה, אלא הוא שמחת בני אדם שעל זה 
אמרו בגמרא (שם) 'הוא אינו שש, אבל אחרים משישי. 

יא. מהרש"א (ח"א ט: דייה במפלתן), ישועות יעקב (או"יח סיי תצ סק"א) ומשנת רבי אהרן (מאמרים 
החיג עמ 

יב. וכתב הישועות יעקב להוכיח שחיוב זה הוא אף בימי המועדים שלא נעשה בהם נס. שכן 
מצינו שאומרים הלל ביוט של שבועות ובסוכות, אף שלא נעשה בהם נס. וכן יש להוכית 
מקושיית הגמרא למה אין אומרים הלל בשבת, בראש השנה וביום הכפורים, אף שאין הם ימים 
שנעשה בהם נס, והיינו משום שהם ימי מועד. 

יג. וטעם זה אינו מועיל לפטור חיוב ההלל שמדין מועד, שאם נזדמנה מפלת רשעים ביום 
מועד, אין לפטור משום כך את חיוב ההלל בו. וטעם זה של בנפל אויבך וגוי הוא רק טעם 
שלא לחייב הלל על נס שיש בו מפלת רשעים. 

יד. מהרי"ל (סדר התפילות של פסח ט, שו"ת סי קכח), ספר המנהגים לר"א קלויזנר (סיי עב הגה"ה 
ב, סיי קכה), ספר המנהגים לר' אייזיק טירנא (פסח דייה ביום שלישי), ט"ז (או"ח סיי תצ סקיג), שירי 
כנסת הגדולה (שם סיי תפז הגה"ט אות ב, הו"ד בחק יעקב שם סי תצ סק"ט) משנה ברורה (סיי תצ 
סק"ז). 

טו. טעם זה בפשטות חלוק הוא מהטעם שכתב השבלי הלקט בשם המדרש משום ינפל 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


שהגמרא (ערכין י:) הקשתה, הא חנוכה דלא הכי ולא הכי [שאינו נקרא מועד 
ולא התקדש בעשיית מלאכה] וקאמר [הללן'. והשיבו 'משום ניסאי. ומבואר 
מתוך דברי הגמרא שיש בי מחייבים לאמירת הלל: א. חיוב משום מועד, וחיוב 
זה הוא דווקא בימים המקודשים לתג'ג. ב. משום ניסא, וחיוב זה אינו משום 
מועד, שאף בחנוכה שאינו בכלל ימים המקודשים לחג, יש חיוב לומר הלל 
משום הנס. ובשביעי של פסח אפשר היה לחייב באמירת ההלל משום בי 
הטעמים, שהרי הוא גם יו"ט, וגם נעשה בו נס של קריעת ים סוף. ומפני כך 
הוצרכו לבי הטעמים. טעם הגמרא מפני שאין חלוקין בקרבנותיהן, הוא טעם 
שלא לחייב בשאר ימי הפסח מדין חיוב הלל במועד, שכיון שאין ימי הפסת 
חלוקין בקרבנותיהן הרי הם כחג אחד, ודי באמירת ההלל ביוט ראשון. אמנם 
עדיין היה צריך לחייב אמירת הלל בשביעי של פסח משום נס קריעת ים 
סוף שנעשה בו, ועל זה צריך את טעם המדרש שאין לומר הלל על נס זה 
כיון שטבעו המצריים בים, ובנפל אויבך אל תשמח'. 


ב בספף ביפורי אבב (פרשת בשלח מדרש בחידוש אות א, הויד בספר גנזי חיים חויית 

סי תצ סק"א) כתב ליישב, שיש לומר שטעם הגמרא מפני שחלוקין 
בקרבנותיהם הוא טעם מספיק שלא לגמור הלל בחול המועד, אבל מכל מקום 
לענין שביעי של פסח אין טעם זה מספיק, שכיון שהוא יום טוב יש לומר 
בו את ההלל אף שאינו חלוק בקרבנותיו. ונראה שתירוץ זה מבואר בלשון הכל 
בו (סיי נב) שהביא את טעם הגמרא מפני שאין חלוקין בקרבנותיהן, והוסיף 
בתוך דבריו וזײל, 'אבל בשביעי אף על פי שהוא קודש, מפני שהוטבע פרעה 
וכל חילו בים בו ביום, על דרך שאמרו זיל ביקשו מלאכי השרת לומר שירה 
לפני הקב"ה, השיב להם מעשי ידי טובעים בים ואתם אומרים שירה לפני, 
לפיכך אין קוראין אותו אלא בדילוג'. ומבואר בדבריו שאעייפ שנקט טעם זה 
שאין חלוקין בקרבנותיהן, מכל מקום הוקשה לו עדיין שבשביעי של פסת 
שהוא קדש היה צריך לאומרו, ולפיכך כתב לענין שביעי של פסח טעם מפני 

שהוטבע בו פרעה וכל חילו בים ואין ראוי לומר אז שירה. 


ג. יש מן האחרונים'ד שכתבו בטעם החילוק בין ימי סוכות לימי הפסח, כעין 

טעם מדרש הרנינו. והוא על פי הגמרא (מגילה י: סנהדרין לט:) בענין קריעת 
ים סוף, יבקשו מלאכי השרת לומר שירה, אמר הקבייה מעשה ידי טובעין בים 
ואתם אומרים שירהי. וכמו כן מטעם זה אין אנו גומרים את ההלל בשביעי 
של פסחל'. וכתבו האחרונים" שמה שאין גומרים את ההלל בחול המועד 


אויבך אל תשמחי. עיין שיירי כנסת הגדולה (שם) שהביא מה שכתב המהרי"ל (סדר התפילות של 
פסח אות ה) שיש אומרים שיש לומר בשביעי של פסח בנוסח התפילה יזמן שמחתנוי, משום 
שמחת טביעת מצרים בים. והקשה עליו שהרי אין גומרים את ההלל בשביעי של פסח משום 
ימעשה ידי טובעין בים ואתם אומרים שירהי, וא"כ מטעם זה אף אין לומר בו זמן שמחתנוי. 
וכתבו החק יעקב (סיי תצ סק"ט) והמור וקציעה (סיי תפ) ליישב, שיש לחלק בין אמירת הלל 
לאמירת יזמן שמחתנו', כמבואר בגמרא (מגילה י: סנהדרין לט:) בענין זה, שהקב"ה אינו שמח 
במפלתן של רשעים, ולפיכך אין לומר לפניו שירה, ועל זה אמרו ימעשה ידי טובעין בים ואתם 
אומרים שירהי, אבל מכל מקום לבני אדם יש שמחה באבדן רשעים, ככתוב 'ובאבד רשעים 
רנה' (משלי יא ). ואמרו על זה בגמרא יהוא אינו שש אבל אחרים משישי. ולפיכך, אף שאין 
לומר הלל על אבדן הרשעים, היינו דווקא לענין הלל, כיון שהיא אמירת שירה לפני הקב"ה, 
והקב"ה אינו שש בזה. אבל אפשר לומר 'זמן שמחתנו', כיון שלבני אדם שמחה היא. וכתב 
בספר קרית חנה (קובלענץ, אוי"יח תצ ד, נדפס ביקובץ מפרשים מכת"יי בשו"ע הוצאת מ"י), שתירוץ החק 
יעקב הוא לפי טעם אחרונים אלו שאמרו משום 'מעשה ידי טובעין ביסי וכו', אבל טעם שבלי 
הלקט משום יבנפל אויבך אל תשמח'י, הוא טעם נכון גם לענין שאין לומר משום כך יזמן 
שמחתנוי, שהרי אף לנו אין לעשות שמחה משום טביעת המצרים, ככתוב 'בנפל אויבך אל 
תשמחי. וכן פסק הרמ"א (או"ח סיי ת"צ ס"ז) שאומרים בשביעי של פסח יזמן חרותנוי ולא יזמן 
שמחתנוי. וראה עוד בהערה להלן שמדברי המהרי"ל בשו"ת נראה שיש חילוק נוסף בין הטעמים, 
שטעם יבנפל אויבך אל תשמחי הוא רק לענין שלא לומר הלל על נס של מפלת האויב, משא"כ 
הטעם של 'מעשה ידי טובעין ביםי הוא טעם שלא לומר הלל אף מדין מועד. 

אולם בספר גנזי חיים (סיי תצ סק"א) כתב שאין טעם האחרונים משום 'מעשה ידי טובעים ביםי 
טעם אחר מהטעם שכתב השבלי הלקט בשם המדרש משום ינפל אויבך אל תשמחי. אלא 
שהאחרונים הללו סברו שבהכרח אף עיקר כוונת המדרש היא לטעם של ימעשה ידי טובעים 
בים', ואי אפשר לפרשו כפשוטו משום יבנפל אויבך' וגו', שהרי על כך אמרו בגמרא (מגילה 
טו.) 'הני מילי בישראל, אבל בדידכו כתיב (דברים לג כט) יואתה על במותימו תדרוךי. ועוד הקשה 
גנזי חיים על טעם המדרש למה אומרים חצי הלל בשביעי של פסח, וכן למה אמרו אז שירת 
יאז ישירי, והרי יבנפל אויבך אל תשמחי. ופירש שודאי טעם זה של ימעשה ידי טובעין בים' 
וכוי אינו אלא טעם שאין המלאכים אומרים שירה לפני הקב"ה. אבל ישראל צריכים לומר 
שירה ולתת שבח והודיה על גאולתם, ומה שאמרו ינפל אויבך אל תשמחי הוא רק בדרך 
אסמכתא בעלמא, לומר שצריך לעשות זכר לענין זה שאמר הקב"ה למלאכים 'מעשה ידי 
טובעין בים ואתם אומרים שירהי, ולפיכך תיקנו שלא יאמרו הלל שלם. 

טז. מהרי"ל (סדר התפילות של פסח ט), ספר המנהגים לר"א קלויזנר (סיי קכה), ספר המנהגים 
לרי אייזיק טירנא (פסח דיה ביום שלישי) וט"ז (או"ח סיי תצ סק"ג. 

לעיל הובא שהכל בו כתב גם כן טעם זה של 'מעשה ידי טובעין בים', אולם התבאר שהוא 
כתב טעם זה בצירוף לטעם הגמרא משום חילוק קרבנות, ושנראה מדבריו שטעם זה הוא לענין 
שביעי של פסח וטעם הגמרא הוא לענין חול המועד. אולם בדברי אחרונים אלו נראה שנטו 
לגמרי מטעם הגמרא הן לענין שביעי של פסח והן לענין חולו של מועד. 


ביאור הבכורי 
אביב 


טעם המהרי"ל 
וסיעתו משום 
מעשה ידי 
טובעים בים 


קושיא על 
טעם המהרי"ל 
וסיעתו 


תירוץ הבית 
יעקב 


תירוץ ספר 
ערכי עלי 


תירוץ נוסף 
של ערכי עלי 


אוצר 


פסח, אע"פ שאין בו טעם זה של מעשה ידי טובעין בים וכו', הוא כדי שלא 
יהיה חול המועד חשוב יותר משביעי של פסח שהוא יו"ט, ואין גומרים בו 
את ההלל. 


ויש להקשות על שיטה זו, כקושיית האחרונים על שיטת שבלי הלקט, שהרי 

בגמרא מפורש שהטעם הוא מפני שימי הפסח אינם חלוקין בקרבנותיהן, 
ומדוע צריך לטעם נוסף של 'מעשה ידי טובעין בים ואתם אומרים שירהי. 
ועל שיטה זו אי אפשר ליישב כיישוב הישועות יעקב ומשנת רבי אהרן הנ"ל, 
שטעם הגמרא נצרך להלל מדין מועד וטעם האחרונים נצרך להלל מדין הנס, 
שאם כן מדוע הוצרכו האחרונים לפרש לגבי חול המועד שהטעם שאין גומרים 
בו את ההלל הוא כדי שלא יהיה עדיף חול המועד משביעי שהוא יו"ט, והרי 
בחול המועד אין סיבת החיוב של הלל מפני הנס, שנס קריעת ים סוף היה 
רק בשביעי, ואין בו אלא סיבת חיוב מדין מועד, ועל סיבה זו יכולים היו 
לומר את טעם הגמרא מפני שאין חלוקין בקרבנותיהן". ומטעם זה גם אין 
ליישב לשיטתם כתירוץ הבכורי אביב הניל בשיטת שבלי הלקט, שטעם הגמרא 
נצרך לחולו של מועד, שלא היה בו נס, שהרי האחרונים לא כתבו כן, אלא 
פירשו שהטעם בחול המועד הוא רק כדי שלא יהיה עדיף משביעי שהוא 

קת 


ומצינו באחרונים די דרכים ביישוב קושיא זו. 


א. הבית יעקב (שויית סיי נד) כתב ליישב קושיא זו, וביאר את סוגיית הגמרא 

לשיטת אחרונים אלו, שאמנם הטעם שאין אומרים הלל בשביעי של פסח 
הוא משום ימעשה ידי טובעין ביםי וכוי. וכן הטעם שאין אומרים הלל בחול 
המועד פסח הוא כדי שלא יהיה עדיף משביעי שהוא יו"ט, וכמו שכתבו 
האחרונים. אלא שעל טעם זה עצמו מקשה הגמרא 'מאי שנא בחג דאמרינן 
כל יומא ומאי שנא בפסח דלא אמרינן כל יומאי. כלומר, שכמו שאין אומרים 
בחול המועד פסח כדי שלא יהיה עדיף משביעי של פסח, מטעם זה עצמו 
אין לומר בחול המועד סוכות, כדי שלא יהיה עדיף מחול המועד פסח. ועל 
כך השיבה הגמרא ידחג חלוקין בקרבנותיהן, דפסח אין חלוקין בקרבנותיהן'. 
כלומר שמטעם זה של חילוק קרבנות אכן עדיף חול המועד של סוכות מחול 
המועד של פסח, ואין למנוע בו אמירת הלל מטעם שלא יהיה עדיף מחוה"מ 

פסח'". 


ב. בספר ערכי עלי (ערכין י: דייה ולתרץ) כתב ליישב שטעם האחרונים תלוי 

הוא במחלוקת תנאים בברייתא (פסחים קיז.) הלל זה מי אמרו, ששיטת רבי 
אלעזר היא שמשה וישראל אמרוהו בשעה שעלו מן הים, ונחלקו עליו חבריו. 
ומפורש בשיטת רבי אלעזר שאין הוא סובר טעם זה של ימעשה ידי טובעין 
בים ואתם אומרים שירהי. ומה שאמרה הגמרא (מגילה י: סנהדרין לט:) 'בקשו 
מלאכי השרת לומר שירה, אמר הקבייה מעשה ידי טובעין בים ואתם אומרים 
שירהי, הוא כשיטת חבריו של רבי אלעזרל. ולפי זה יש ליישב שהגמרא 
שנקטה טעם של אין חלוקין בקרבנותיהן הלכה בשיטת רבי אלעזר שאינו 
סובר לטעם זה של 'מעשה ידיי וכוי. והאחרונים שכתבו טעם זה, כתבו כן 

כשיטת התנאים החולקים על רבי אלעזר, וסוברים טעם זה. 


ג. ובאופן נוסף כתב ליישב, שטעם הגמרא תלוי הוא במחלוקת האמוראים. 

בגמרא (סוכה מז.) ביאר רבי לוי בר חמא טעם החילוק בין שמיני עצרת 
שמברכים בו שהחיינו, לשביעי של פסח שאין מברכים בו שהחיינו, ששמיני 
עצרת חלוק מחג הסוכות בגי דברים, שבסוכות נוהגים מצות סוכה לולב וניסוך 
המים, ובשמיני עצרת אין מצוות אלו נוהגות. אבל שביעי של פסח אינו חלוק 
בדיניו משאר ימי הפסח. והקשתה הגמרא, שהרי אף שביעי של פסח חלוק 
מיו"ט ראשון בדין אכילת מצה, שבליל ו"ט ראשון הוא חיוב, ובשביעי של 
פסח אין חיוב לאכול מצה. ותירץ רבינא ששמיני עצרת חלוק מיום שלפניו 
בדינים הנ"ל, משא"כ שביעי של פסח אינו חלוק מחול המועד שלפניו, רק 
מיו"ט ראשון שלפני פניו. ועוד נתבארו בגמרא טעמים נוספים שאמרו שאר 
אמוראים לחלק בין שמיני עצרת לשביעי של פסח. ולכאורה לשיטת רבינא 


יז. ומטעם נוסף אין לומר לפי שיטה זו את תירוץ הישועות יעקב ומשנת רבי אהרן, מכיון 
שמדברי המהרי"ל (שו"ת סיי קכח) משמע שטעם זה של 'מעשה ידי טובעין ביםי הוא טעם אף 
לענין הלל מדין מועד. שהמהרי"ל בדבריו שם מדמה סברא זו לסברת הגמרא (ערכין י:) שאין 
אומרים הלל בראש השנה ויום הכפורים משום 'אפשר מלך יושב על כסא הדין וספרי חיים וספרי 
מתים פתוחין לפניו וישראל אומרים שירה לפניי. וטעם זה מבואר בגמרא שהוא אמור לענין שאין 
לומר שירה מדין מועד, שהרי קושיית הגמרא שם היתה על ראש השנה ויום הכפורים שנקראים 
מועד מפני מה אין אומרים בהם הלל, ועל כך השיבה הגמרא טעם זה. וא"כ ממה שהשוה 
המהרי"ל בין הטעמים, משמע שאף הטעם של 'מעשה ידי טובעין בים וישראל אומרים שירהי 
הוא אף טעם שלא לומר הלל מדין מועד. ולא כמו שכתבו הישועות יעקב ומשנת רבי אהרן לגבי 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


קכז 


את ההלל כיון שאין בו חילוק קרבנות, שהרי רבינא סובר שחילוק זה של 
חיוב מצה ביום ראשון חילוק הוא לגבי ימים שאין בהם חיוב מצה, אלא 
שסובר שלענין שביעי אין זה חילוק לומר בו שהחיינו, כיון שאין שביעי חלוק 
אלא מיוייט ראשון שהוא לפני פניו, וא"כ ביום ראשון של חול המועד פסח, 
שחלוק הוא מיו"ט שלפניו ממש לענין חיוב מצה, היה צריך לגמור בו את 
ההלל. ובהכרח צריך לומר שלרבינא הטעם שאין אומרים הלל בחול המועד 
פסח הוא כטעם האחרונים כדי שלא יהיה עדיף משביעי שהוא יו"ט. והגמרא 
שאמרה טעם זה של חילוק קרבנות, יש לומר שסברה כשיטת שאר אמוראים 
שם, שלא סברו כטעמו של רבינא. 


ד. בספר גנזי חיים (רייזנער, או"ח סיי תצ סק"א) כתב ליישב שיטת אחרונים זו, 

על פי לשון רשיי (פסחים צה: דיה לילה) בענין הלל על שחיטת פסח שני, 
וז"ל, ‏ יולקמן אמרינן נביאים שביניהן תיקנו להם שיהו אומרים על כל פרק 
ופרק ועל כל דבר חידושי. ומבואר בדבריו שההלל נאמר על כל פרק ופרק, 
דהיינו מועד, וכן על כל דבר חידוש, כגון צרה שנגאלין ממנה [כמבואר בגמרא 
(שם קיז.)] או כל שאר דבר חידוש [כגון שחיטת פסח שני] אף שאינו נס ואינו 
מועד. ונמצא לפי"ז, שבפסח יש גי סיבות לחיוב הלל: א. משום מועד, ב. 
משום הנס, ג. משום דבר חידוש. וטעם הגמרא מפני חילוק קרבנות הוא לענין 
החיוב לומר מפני דבר חידוש, ועל כך אמרה הגמרא שמיום שני של פסח 
ואילך כבר אין בהם דבר חידוש, כיון שאינם חלוקין בקרבנותיהן מיו"ט ראשון. 
אמנם עדיין היה צריך לומר הלל מדין מועד ומחמת הנס, ולזה צריך את טעם 
האחרונים, שבשביעי של פסח אין לומר הלל כלל משום 'מעשה ידי טובעין 
ביםי וכוי. ומחמת כן אף אין אומרים בחול המועד מדין המועד, כדי שלא יהיה 

עדיף משביעי שהוא יויט. 


המהרש"א (ח"א סנהדרין לט: דייה ומי) הקשה על סוגיית הגמרא (ערכין י:) מפני 
מה הוצרכה לפרש הטעם שאין גומרים את ההלל בימים אחרונים 
של פסח משום שאין חלוקין בקרבנותיהן, ולא פירשה כטעם שכתבו האחרונים 
משום 'מעשה ידי טובעין ביס ואתם אומרים שירהי. והוסיף, שקושיא זו קשה 
ביותר לפי המבואר בתוספות (ערכין י: דיה אמרו) שבראש השנה ויום הכפורים 
אף שאין ישראל אומרים שירה, מהטעם האמור בגמרא 'אפשר מלך יושב על 
כסא הדין וספרי חיים וספרי מתים פתוחין לפניו, וישראל אומרים שירה לפניי, 
מכל מקום המלאכים אומרים בו שירה. ואיכ בשביעי של פסח שאף המלאכים 
אינם אומרים בו שירה משום 'מעשה ידי טובעים בים' וכוי, כל שכן שאין 
לישראל לומר בו שירה. וכתב ליישב בב' דרכים: 


א. יש לומר שמה שמבואר בגמרא שהמלאכים לא אמרו שירה משום 'מעשה 

ידי טובעים ביםי וכוי, היינו דווקא באותו יום שביעי של פסח שבו נטבעו 

המצריים, אבל לדורות יש לומר שירה ביום זה [אלולא הטעם שאין חלוקין 
בקרבנותיהן]. 


ב. יש לחלק בין טעם 'אפשר ספרי חיים וספרי מתיםי וכוי, לטעם 'מעשה 

ידי טובעים ביםי וכוי. שטעם יספרי חיים וספרי מתים פתוחין לפניוי הוא 
טעם לגבי ישראל, שהם תלויים ועומדים בדין עתה אם לחיים ואם למות, 
שאין להם לומר שירה ביום זה, אבל המלאכים שאין בהם טעם זה יכולים 
לומר שירה. מה שאין כן הטעם של 'מעשה ידי טובעים בים ואתם אומרים 
שירהי הוא טעם לגבי המלאכים שאין להם לומר שירה לפני הקב"ה, אבל 
ישראל יש להם לומר שירה על מפלת הרשעים כאמור בגמרא (מגילה י: סנהדרין 

לט:) 'הוא אינו שש אבל אחרים משישי. 


ד. הכל בו (סי" נב) הביא טעם הגמרא. וכתב שיש נותנים טעם נוסף, כיון 

שחג המצות אין בו חובת מצה אלא בלילה הראשון, וכן בלילה השניכא 
מספק, אבל בשאר ימים אין חובה לאכול מצה, לפיכך אין מברכים על ההלל 
אלא בבי ימים הראשונים, שבהם יש חובת מצה שהיא המצוה העיקרית בפסח. 
מה שאין כן בחג הסוכות שמצותו היא ישיבה בסוכה, ונוהגת מצוה זו בכל 


הטעם של יבנפל אויבך אל תשמחי שאינו טעם לפטור חיוב הלל מדין מועד, אם נזדמנה מפלת 
האויב ביום מועד, והוא רק טעם שלא לחייב אמירת הלל מדין נס, על נס זה של מפלת האויב. 
יח. וכן הקשה הבכורי אביב לשיטת אחרונים אלו. 

יט. ולפירוש זה צריך ביאור המשך לשון הגמרא ישבת דחלוקה בקרבנותיה לימאי, שאם חילוק 
קרבנות הוא רק טעם לעדיפות על חול המועד, לא היו צריכים לענין שבת לטעם זה, ששבת 
ודאי עדיפה היא על חול המועד. 

כ. ולכאורה היינו רק כשיטת חבריו של ר"א שדוד אמרו, אבל בשאר שיטות התנאים שם 
מבואר גם כן שנאמרה שירה זו על מפלתן של האויבים. 

כא. ביו"ט שני של גלויות. 


תירוץ הגנזי 
חיים 


ביאור 
המהרש"א 
בסברת 

הגמרא שלא 
סברה טעם זה 


טעם הכל בו 
שההלל תלוי 
במצות היום 


טעם רבינו 
מיוחס 
שהימים 
אחרונים של 
פסח אינם 
קרויים תג 


טעם שאין 
אומרים הלל 
בשבת 


טעם שאין 
אומרים הלל 
בראש השנה 
וביום 
הכפורים 


ביאור 
הרמב"ם שאין 
ימי ראש 
השנה ויום 
הכפורים ימי 
שמחה יתירה 


אוצר 


קכח 


ימי החג, ומברכים לישב בסוכה בכל הימים, צריך לגמור בו את ההלל בכל 
יום. וכן בשמיני עצרת צריך לגמור בו את ההלל מפני שהוא רגל בפני עצמולב. 


ה. רבינו מיוחס בפירושו על התורה (שמות יב יד) כתב שמקור חיוב אמירת 
הלל ביוט הוא מהפסוק האמור ביוט ראשון של פסח ץחגתם אותו הג 
להי (שם), מלמד שטעון שירהי. וכן כל יום שקרוי חג טעון שירה. והם, יו"ט 
ראשון של פסח ולילו, יוט של עצרת ושמונת ימי חג הסוכות. וביאר רבינו 
מיוחס ששאר ימי הפסח אינם נקראים חג בכל מקום אלא ישבעת ימים מצות 
תאכלוילי, ולפיכך אין גומרים את ההלל בפסח אלא ביוט ראשון. 


עוד הקשו בגמרא (ערכין י:), 'שבת דחלוקה בקרבנותיה לימא [הלל], לא איקרי 
מועדי. 


רבינו גרשום (דיה שבת) ובספר פירושי הראשונים (דיה דחג) פירשו את דברי 

הגמרא ישבת דחלוקה בקרבנותיה', שהיא חלוקה בקרבנותיה משאר 

ימי השבועלד. אולם המאירי (יד. דייה יש) פירש שקושיית הגמרא היא על שבת 

שבתוך המועד של פסח, שחלוקה היא בקרבנותיה משאר ימי הפסח, למה 

אין אומרים בה הלל. והשיבה הגמרא ילא איקרי מועדי, כלומר שהשבת איץן 

שם מועד עליו, ושם המועד הוא מחמת ימי הפסח, ומדין הפסח אין חילוק 
קרבנות?ה. 


עוד אמרו בגמרא, ראש השנה ויום הכפורים דאיקרו מועד ואיקדוש בעשיית 

מלאכה לימא. משום דרבי אבהו, דאמר רבי אבהו אמרו מלאכי השרת 

לפני הקבייה, רבונו של עולם מפני מה אין ישראל אומרים ש===פניך בראש 

השנה וביום הכפורים, אמר להן אפשר יושב על כסא הדין וספרי חיים 
וספרי מתים פתוחין לפניו וישראל אומרים שירהי. 


ובביאור טעם זה מצינו די דרכים: 


א. הרמב"ם (חנוכה פיג היו כתב שאין בראש השנה ויום הכפורים הלל ילפי 

שהן ימי תשובה ויראה ופחד, לא ימי שמחה יתירהי. וכן כתבו הארחות 
חיים (סדר תפלות ר"ה סיי ו) והכל בו (סיי סד) שאין אומרים הלל בראש השנה 
כיון שהוא זמן יראה ופחד וצריך להיות בו כל איש ירא וחרד מפשעיולי. וכתב 
הט"ז (או"ח סיי תקפד סק"א) שאע"פ שאנו בטוחים שנצא זכאים בדין, מכל 
מקום צריך להיות ירא וחרד מאימת הדין ועל ידי כך נזכה לזכות בדין. אולם 
בספר יום תרועה (ריה לב.) הקשה על טעם הגמרא שהרי מבואר בטור (או"ח 
סיי תקפא) על פי המדרש שרוחצין ומסתפרין ולובשים לבנים ומתעטפים לבנים 
ומגלחין זקנם ומחתכין צפרניהם ואוכלים ושותים ושמחים בראש השנה, לפי 
שיודעין שהקב"ה יעשה להם נס. ואם כן מדוע נמנעים מאמירת הלל. ותירץ, 
שאמנם כל יחיד לעצמו צריך להיות שמח ולבטוח שיעשה לו הקבייה נס 
ויכתבנו לחיים, אבל לא ימלט בכל העולם שיהיה מי שלא נכתב לחיים, ובשביל 
כבודם אין אומרים הלל בראש השנה וביום הכפורים. ולכאורה בלשון הרמביים 
לא מבואר כן, אלא שאף אצל כל אדם לעצמו אין ימים אלו ימי שמחה יתירה 


כב. ובאליה רבה (או"ח סיי תצ סקיו) הביא טעם זה בשם הכל בו. 

כג. בכל הפסוקים בתורה המדברים בענין הפסח נאמר לשון יחגי רק על היום הראשון ועל 
שאר הימים נאמר לשון 'שבעת ימים מצות תאכלוי. כגון (שמות יב יד-טו), 'והיה היום הזה לכם 
לזכרון וחגתם אתו חג להי וגו'. שבעת ימים מצות תאכלוי. וכן בשאר מקומות (שם יג ו-ז, לד 
יח, במדבר כח יז, דברים טז ג). ואמנם במקום אחד מצינו לכאורה שנאמר לשון יחג' גם על שבעת 
הימים, והוא בפסוק 'ובחמשה עשר יום לחדש הזה תג המצות להי שבעת ימים מצות תאכלוי 
(ויקרא כג ו), אולם כתב רבינו מיוחס שלשון יחג המצות' האמור בפסוק נסוב על יובחמשה עשר 
יום לחדש הזה', ועליו בלבד אמר הכתוב 'חג המצות להי, וכן מוכח מטעמי המקרא שילהיי 
הוא באתנחתא. 

ויש להקשות על דברי רבינו מיוחס, שמצינו פעם אחת בתורה לשון 'חג' גם על יום שביעי 
של פסח, שכתוב (שמות יג ו ישבעת ימים תאכל מצות וביום השביעי חג להיי, ואייכ קשה 
מדוע אין אומרים הלל אף בשביעי של פסח. ואפשר שרבינו מיוחס לא כתב טעם זה אלא 
לפרש הטעם שאין אומרים הלל בחול המועד פסח, אבל לענין שביעי של פסח הטעם הוא 
משום בנפל אויבך אל תשמחי, וכטעם מדרש הרנינו המובא לעיל אות בי. או משום מעשה 
ידי טובעין בים ואתם אומרים שירהי וכטעם האחרונים המובא לעיל אות ג'. 

כד. שמקריבין בה אף מוספי שבת. 

כה. ומבואר בדברי המאירי שעל שבת שבכל השנה לא היה קשה לגמרא מדוע אין אומרים 
בה את ההלל, שאף שהיא חלוקה בקרבנותיה, מכל מקום אין לה שם מועד, ואין אומרים 
הלל אלא במועד. אבל על שבת שבתוך ימי הפסח הוקשה לגמרא שהרי יום זה הוא גם 
מועד משום שהוא מכלל ימי הפסח, וגם חלוק בקרבנותיו משום שהוא שבת. וביארו בזה, 
שאע"פ שחילוק הקרבנות הוא מדין השבת ולא מדין המועד, והמועד שביום זה אין בו חילוק 
קרבנות, מכל מקום יש לומר על פי מה שכתב האור שמח (עבודת יום הכפורים פ"ד ה"א) 
שחולה שיש בו סכנה שצריך לאכול ביום הכפורים, אם חל יום כיפור זה בשבת אינו צריך 
לקדש אף מדין השבת, כיון שקדושת יום הכפורים חלה גם על השבת, ומעתה אף מדין 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


אלא ימי תשובה ויראה ופחד, וכדברי הט"ז. וכן נראה מלשונו יישוב לקושיית 
היום תרועה, שאף שבודאי יש לשמוח בימים אלו, מכל מקום אין בהם שמחה 
יתירה. ואין אומרים הלל אלא ביום של שמחה יתירה?!. 


ב. בספר ישועות יעקב על התורה (פרשת אחרי) ביאר שטעם הגמרא מפני 

שספרי חיים וספרי מתים פתוחין לפניו, הוא כעין טעם הגמרא (מגילה י: 
סנהדרין לט:) שלא אמרו מלאכי השרת שירה בקריעת ים סוף משום 'מעשה 
ידי טובעין בים ואתם אומרים שירהי. ומטעם זה אף בראש השנה ויום 
הכפורים יש שנדונים למוות ולכן אין ראוי לומר שירה ביום זה. וכתב הישועות 
יעקב לבאר על פי זה בי דקדוקים בלשון הגמרא: א. יש שדקדקו למה נקטה 
הגמרא אריכות לשון זו 'מלך ושב על כסא דין וספרי חיים וספרי מתים 
פתוחין לפניוי וכוי, ולא אמרה בקצרה שאין אומרים בו הלל מפני שנדונין בו. 
ב. הגמרא במסכת ראש השנה (טז:) נקטה לשון ישלשה ספרים נפתחים בראש 
השנה אחד של רשעים גמורים ואחד של צדיקים גמורין ואחד של בינוניים' 
וכוי לשון יחיד על כל ספר. ומדוע שינתה הגמרא בערכין מלשון זו ונקטה 
יספרי חיים וספרי מתיםי משמע ספרים רבים של חיים וספרים רבים של 
מתים. וביאר הישועות יעקב על פי דברי הזוהר (נח סא:) שמה שאמרו שאין 
הקבייה שמח במפלתן של רשעים היינו כאשר לא נתמלאה סאתם, אבל כאשר 
נתמלאה סאתם יש להקבייה שמחה באבדנם. ולפי זה יש לומר שאמנם אם 
היה דין האדם בראש השנה על ענייני העולם הזה רק לפי מעשיו, לא היו 
נמנעים לומר הלל משום אבדן הרשעים, שהרי מי רשע שנדון למיתה משום 
שנתמלאת סאתו, אף הקב"ה שמח במפלתו, אמנם פעמים שאף רשע שאינו 
גמור נידון למוות משום שהוא רשע בן רשע, ומבואר בגמרא (ז.) שכשאוחזין 
הרשעים מעשי אבותיהם בידיהם הקב"ה פוקד עליהם עון אבותם. ואמנם כך 
גזרה חכמתו יתברך שראוי לדונם באופן זה, אך כיון שלא נתמלאה סאתם 
קשה הדבר לפני הקבייה, ואין אומרים שירה על כך כמבואר בזוהר. וזהו ביאור 
דברי הגמרא שנקטה לשון יספרי חיים וספרי מתיםי שהכוונה היא לספרו של 
כל אדם ואדם, הן מן החיים והן מן המתים, שדנים את בניהם לפי מעשיהם, 
וכיון שהדין נעשה באופן זה, ועל ידי כך יש רשעים שמתים אף שלא נתמלאה 

סאתם, לכן אין אומרים שירה. 


ג. המהר"ץ חיות (כתבי מהרצ'"ח עטרת צבי דרכי משה עמי תס-תסא) ביאר את טעם 

הגמרא על פי מה שאמרו בשבת (קיח:) שהקורא הלל בכל יום הרי הוא 
כמחרף ומגדף. וביאר בטעם הדבר, שההלל נקבע על ניסים היוצאים מגדר 
הטבע, והצורך בניסים אלו איננו מפני שיש חס ושלום חסרון במעשי הקב"ה 
וצריכים הם תיקון שלא כפי שברא את העולם בטבעו. אלא עשה הקבייה את 
הניסים בשביל ישראל כדי שיכירו גבורתו ותפארתו. ומי שקורא הלל בכל יום 
הרי זה כמו שמבקש ומתחנן על שינוי סדרי הטבע, והרי הוא מחרף ומגדף 
שחושב שיש חסרון בבריאה והיא נצרכת לתיקון בכל עת. וכתב המהרייץ 
חיות לבאר בזה את טעם הגמרא שאין אומרים הלל בראש השנה וביום 
הכפורים, כיון שביום זה ספרי חיים וספרי מתים פתוחין לפניו, וביום זה נברא 
העולם ונפתחה הנהגת הטבע ברצונו של הקב"ה, וביום זה הוא נותן לכל אדם 


קדושת השבת צריך להתענות בו. וכמו כן יש לבאר אף בדברי המאירי, שהגמרא סברה 
ששבת שבתוך ימי הפסח חל אף על השבת דין קדושת מועד, ואם כן יש כאן מועד שהוא 
חלוק בקרבנותיו. 

כו. וכתב הארחות חיים (שם סיי ב) בשם הגאונים שמטעם זה גם אין אומרים בתפילות ראש 
השנה ויום הכפורים "ותן לנו וכוי מועדים לשמחהי כבשאר ימים טובים, כין שאין זה רגל 
לשמחה אלא להיות עומד באימה וביראה. 

כז. ובגדר דין זה שאין אומרים הלל ביום שהוא יום תשובה ויראה, ואין בו שמחה יתירה, 
מצינו ג' ביאורים: א. בפירוש הר"י מלוניל (ר"ה לב: דיה ובגמי דייק) הוסיף בדברי הגמרא וז"ל, 
יאפשר מלך יושב על כסא דין וספרי חיים וספרי מתים פתוחין לפניו והם אומרים שירה כבני 
אדם שאין מתפחדין'. ונראה בדבריו לא רק שאין טעם לומר הלל בראש השנה ויום הכפורים, 
אלא שיש גריעותא בדבר שבכך שאומר הלל הרי הוא כמראה שאינו מפחד מהדין. ב. במערכה 
בענין ימצות הללי, הובאו דברי הרמב"ן שמקור מצות הלל מדין שמחת יום טוב, והובא שהגריייפ 
פערלא ביאר לפי שיטה זו את קושיית הגמרא ותירוצה בענין אמירת הלל בראש השנה וביום 
הכפורים, שהגמרא בקושייתה סברה שאף בימים אלו נוהגת מצות שמחת יוייט, ותירצה שמטעם 
זה שמלך יושב על כסא הדין וכו', יש ללמוד שאין מצות שמחה נוהגת בימים אלו, וממילא 
אין מקור לחיוב ההלל בהם. ג. בספר מקראי קודש (ימים נוראים סי ח) הביא בשם הגרייח שהקשה 
על טעם הגמרא שאין אומרים שירה בימים אלו, שהרי אומרים בהם שיר של יום, ותירץ שדין 
הלל הוא לאומרו ביום של ישמחה יתירהי וכלשון הרמבים, מה שאין שאר שירות נאמרות אף 
כשאינה שמחה שלימה. 

לשון הרמביים המובאת היא שימים אלו הם ימי תשובה וראה ופחד, לא ימי שמחה יתירהי. 
וכעין זה הוא לשון הארחות חיים ישהוא זמן יראה ופחדי. וש משמעות שהוא דין בימים אלו 
שאינם ימי שמחה. אך לשון הכל בו הוא ישהוא זמן לעמוד ביראה ופחדי. ויתכן שכוונתו כהריי 
מלוניל שהוא דין על האדם שיעמוד בו ביראה ופחד, והאומר בו הלל הרי זה דרך אדם שאינו 
מפחד. 
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אוצר 


את סדר ההנהגה שיונהג בה בהליכתו בעולם הזה, כל אדם לפי טבעו שהונח 

בו בשעת יצירתו. ולכן אי לומר הלל שמורה על שינוי הטבע ביום זה, שהרי 

זה כמו שמראה שיש חסרון בבריאת העולם ובהנהגתו על פי הטבע, ושצריך 
להתחנן על שינוו. 


ד יטעם נוסף בדבהי הומרא מתפאר מתוןי דברי הראבּ"ן. 


שנינו במשנה (ריה טז.) יבארבעה פרקים העולם נידון וכוי, בראש השנה כל 

באי עולם עוברים לפניו כבני מרוןי. ואמרו בגמרא שמשנה זו איננה 
כשיטת רבי יוסי הסובר שאדם נידון בכל יום. ועוד אמרו בגמרא שם שאנו 
שמתפללין בכל יום על החולים ותשושי הכח, מנהגינו הוא כשיטת רבי יוסי 
שאדם נידון בכל יום. והקשה הראבין (שו"ת בסוף הספר) שלפי טעם הגמרא 
שבשעה שמלך יושב על כסא דין וכו' אין לומר הלל, אכ לשיטת רבי יוסי, 
שאנו נוהגים כמותו, אין לנו לומר הלל בשום ראש חודש ומועד, שהרי בכל 
יום אדם נידון. ואין לומר שרבי יוסי חולק על טעם הגמרא וסובר שאף ביום 
שאדם נידון יש לומר בו הלל, שאם כן אנו שפוסקים הלכה כרבי יוסי מדוע 
איננו אומרים הלל אף בראש השנה. וכתב הראבין ליישב שיש לחלק בין דין 
של יחיד לדין של רבים, שבראש השנה כל באי עולם עוברים לפניו כבני מרון, 
והרי זה דין של רבים, ובדין של רבים יש כעס מרובה לפניו, ואין מקלסין 
למלך בשעת הזעם. אבל בכל יום אין עוברים לפניו לדין יחד, אלא כל יחיד 
ויחיד בפני עצמו, ואין כעס מרובה ולכן מקלסין לפניו, ואפשר לומר בו הללל". 


ומבואר בשיטת הראבין שאין טעם הגמרא 'מלך יושב על כסא הדין וכו', 

משום האדם שנידון בו, שאין זה לו יום שמחה, כיון שהוא עומד 
לדין. אלא שבשעה שנידונים לפניו כל בני אדם יחד, מרובה הכעס, ואין ראוי 
לקלס למלך בשעת הזעם. 


המהרי"ל (סדר תפלות של ר"ה אות ז) הביא שיש שאמרו טעם נוסף שאין 

אומרים הלל בראש השנה, כיון שאי אפשר לומר בו את הפסוק 

יכי חלצת נפשי ממות' (תהלים נו יד) כיון שחיי כל אדם תלויים ועומדים בו. 

אך המהריי"יל הקשה על טעם זה שאין הוא מספיק, שהרי עדיין אפשר לומר 

הלל בדילוג, וכמו שאומרים אותו בראש חודש, ואז אין אומרים פסוק זה. 

ולכן מסקנת המהרי"ל שיש לומר כטעם הגמרא משום 'מלך יושב על כסא 
דין וספרי חיים וספרי מתים פתוחין לפניוי וכו. 


עוד שאלו בגמרא (ערכין י:), חנוכה דלא הכי ולא הכי [שאינו חלוק בקרבן, 
ואינו מקודש לחג ואינו אסור בעשיית מלאכה] וקאמר [הלל]י. ותירצו, 
'משום ניסאי. 


מקור לדין זה של אמירת הלל בחנוכה על הנס מצינו בפסחים קיז.), 'נביאים 

שביניהם תיקנו להן לישראל שיהו אומרין אותו על כל פרק ופרק ועל 

כל צרה וצרה שלא תבא עליהן ולכשנגאלין אומרים אותו על גאולתןי. ופירשו 

רשיי (שם דייה ועל) והרשב"ם (שם קטז: דייה על) שתיקנו הנביאים שיאמרו הלל 
על כל צרה כשיהיו נגאלים ממנה 'כגון חנוכהי. 


מקור נוסף מצינו במסכת מגילה (יד) שמבואר שם שנביאים תיקנו מקרא 

מגילה, ודרשו מקל וחומר מיציאת מצרים, ימה מעבדות לחירות 

אמרינן שירה, ממיתה לחיים לא כל שכן. ומבואר בחתם סופר (שו"ת ייד 
סוסייי רלג), שמקל וחומר זה יש ללמוד אף לאמירת הלל בחנוכהלל. 


ובמגילת תענית (פ"ט) שנינו בענין ימי חנוכה ימה ראו לגמור בהם את 
ההלל, אלא שכל תשועה ותשועה שהקב"ה עושה להם לישראל 


כח. ובראבי"ה (סיי תקלח) הקשה על תירוץ הראבין, שלפי דברי הראביץ מבואר שאף רבי 
יוסי מודה שיש חילוק בין ראש השנה לשאר ימים, שאף שבכל יום אדם גידון, מכל מקום 
בראש השנה נידונים כל בני האדם יחד, וכלשון המשנה (ר"ה טו) שכל באי עולם עוברים 
לפניו כבני מרון. ולפי יש להקשות מדוע אמרו בגמרא (שם) שמשנה זו אינה כשיטת רבי 
יוסי כיון שרבי יוסי סובר שאדם נידון בכל יום, והרי אפשר להעמיד את המשנה אף כרבי 
יוסי, ובראש השנה יש דין מיוחד שכל באי עולם עוברים לפניו וכו', והיינו שנידונים יחד. 
ומכח קושיא זו מסיק הראבי"ה שרבי יוסי חלוק לגמרי על משנה זו וסובר שאין חילוק בין 
ראש השנה לשאר ימים, ואף בראש השנה אומרים הלל. ומנהגינו שאין אנו אומרים הלל 
בראש השנה הוא מפני שאין הלכה כרבי יוסי. ומה שאמרו בגמרא (שם) שמנהגינו להתפלל 
על החולים בכל יום הוא כרבי יוסי, אין זה משום שכן הלכה, אלא כך נהגו העם ואין אנו 
מוחים בידם. 

כט. ובריטב"א במגילה (שם דיה ואמרינן) מבואר שלמדו מכאן קל וחומר למצות נר חנוכה. 
ראה במערכה בענין 'מצות הללי אריכות דברים בענין מקור זה להלל בחנוכה. וראה שם מקורות 
נוספים שכתבו הראשונים למצות הלל, ויש ממקורות אלו שהם מקור גם לענין אמירת הלל 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


קכט 


היו מקדימין לפניו בהלל בשירה בשבח ובהודאה כענין שנאמר (עזרא ג יא) ויענו 
בהל ובהודות להיייפי טובי וגל 


בדברי הגמרא מבואר מקור לעיקר דין אמירת הלל בחנוכה. אך עדיין צריך 
ביאור מדוע גומרים את ההלל בכל אחד מחי ימי חנוכה, שהרי בפסח 

אע"פ שיש בו חיוב לגמור את ההלל, מכל מקום ביארו בגמרא שדין זה אינו 

אלא ביום ראשון של פסח, ומכאן ואילך אין חיוב נוסף כיון שאין ימי הפסח 

חלוקין בקרבנותיהן, וא"כ צריך לתת טעם לדבר מפני מה בחונכה גומרים את 
ההלל בכל אחד מחי הימים. ומצינו גי טעמים בראשונים: 


א. תוספות (תענית כח: דייה ויום) ושבלי הלקט (סיי קעד) בשם אחיו ביארו שבכל 
יום מימי חנוכה היה הנס מתגדל, שפך השמן שמצאו היה בו כדי להדליק 
יום אחד, ודלק שמונה ימים. ולכן יש לומר בו הלל בכל יוםל. 


ב. בשבלי הלקט (סיי קעד) כתב בשם רשיי מפני שימי חנוכה חלוקים במנין 
נהותיהם שפפלום. והרי זה כימי הסוכות שגומרים בהם את ההלל בפל 
יום מפני שהם חלוקין בקרבנותיהן. 


ג. טעם נוסף כתב בשבלי הלקט (שם), מפני שחנוכה נקרא על שם תנוכת 

הבית, שכשגברו החשמונאים על היונים טיהרו את בית המקדש וחנכוהו 
כמו שעשו משה ועזרא חנוכה בקרבן והלל, שאין קרבן בלא הלל. וכן אנו 
קוראים בכל יום קרבן נשיא אחד שהקריב בחנוכת המשכן, וכל נשיא היה 
צריך לגמור את ההלל על קרבנותיו, ולכן אף אנו גומרים את ההלל בכל יום. 


על תירוץ הגמרא (ערכין י:) שאומרים הלל בחנוכה משום הנס, הקשתה הגמרא, 

יפורים דאיכא ניסא לימא [הללן'. וכעין קושיא זו הקשתה גם הגמרא 

במגילה (יד.) על דברי רבי יהושע בן קרחה שהנביאים שתיקנו מקרא מגילה 

בפורים דרשו כן מקל וחומר, 'ומה מעבדות לחירות [ביציאת מצרים] אמרינן 

שירה [בפורים שניצלון ממות לחיים לא כל שכןי. והקשו בגמרא, שנדרוש 

מקל וחומר זה לומר גם הלל בפורים. ותירצו בגמרא בערכין ובמגילה גי 
תירוצים: 


א. רבי יצחק אמר, שאין אומרים שירהל* על נס שנעשה בחוץ לארץלג. 

והקשה רב נחמן בר יצחק, 'והרי יציאת מצרים דנס שבחוצה לארץ הוי 

ואמרינן הללי. ותירצה הגמרא, ששנינו בברייתא שעד שלא נכנסו לארץ היו 

אומרים שירה על נס שבכל הארצות, ומשנכנסו לארץ אין אומרים שירה אלא 
על נס שבארץ. 


ובביאור טעמו של רבי יצחק שאין אומרים שירה על נס שבחו"ל מצינו גי 
ביאורים באחרונים: 


א. המהרש"א (ערכין י:) כתב שטעם הדבר הוא מפני שכשנכנסו לארץ ישראל 

התקדשה הארץ, והקב"ה נקרא אלהי ארץ אשר הי אלהיך דורש אותה 
תמי (דבהים יא יב) פמפואר בהטבין (שם לא טו. והניסים הנעשים בארץ הם 
עייי הקב"ה וראוי לומר עליהם הלל. מה שאין כן הניסים הנעשים בחו"ל הם 
נעשים ע"י שליח או מלאך, ואין ראוי לומר עליהם שירהלי. וטעמו של רב 
נחמן שאחר שגלו אומרים שירה גם על נס שבחו"ל, הוא כיון שכאשר ישראל 
על אדמתם אין השכינה שורה אלא בארץ ישראל, אבל כשגלו גלתה שכינה 

עמהם כמו שכתוב 'עמו אנכי בצרהי. 


ב. המנחת חינוך (מצוה רפד אות כד קומץ המנחה) כתב לבאר על פי הגמרא 
בתענית (יד:) 'שלחו ליה בני נינוה לרבי, כגון אנן דאפילו בתקופת תמוז 
בעינן מיטרא היכי נעביד [כלומר אנו שצריכים מטר אפילו באמצע הקיץ, איך 


על הנס, כמבואר שם. וראה עוד להלן בדברי הגרי"ז בגדר אמירת הלל בחגוכה. 

ל. לשון השבלי הלקט הוא יכל יום ויום נתחדש הנס ועל חידושו של נס אנו גומרין את ההלל 
בכל יוםי. כלומר שהלל זה נאמר על הנס, ובכל יום היה גס חדש שיש לומר עליו את ההלל. 
אבל לשון התוספות היא שמפני שהיה הנס מתגדל בכל יום היה כל חד וחד יום טובי. ונראה 
שכוונתו לדמות בזה את ימי חנוכה לימי חג הסוכות שביארו הראשונים שכיון שחלוקין הן 
בקרבנותיהן הרי כל אחד מהם הוא כיו"ט בפני עצמו. ועיין נמוקי מהראיי בספר הליקוטים על 
הרמב"ם (חנוכה פ"ג ה"ג) שביאר את לשון הרמב"ם (שם) 'ומפני זה התקינו חכמים שבאותו הדור 
שיהיו שמונת הימים האלו שתחילתן מליל חמשה ועשרים בכסלו ימי שמחה והללי וכו', שכוונתו 
היא שדין ההלל בחנוכה הוא מפני שעשאום כיום טוב, ומדין יום טוב חייב לקרוא בהם את 
ההלל. ובזה מבואר גם לשון תוספות שכל אחד ואחד הוא כיום טוב בפני עצמו לכן יש לגמור 
את ההלל בכל אחד מימי החנוכה. 

לא. ובשיטה מקובצת (אות ג) גרס ישאין אומרים הללי וכוי. 

לב. וכטעם זה מבואר בירושלמי (פסחים פ"י ה"ו), 'שנייא היא שהיו בחוצה לארץV.‏ 

לג. ובבן איש חיל (דרוש לפרשת זכור) ביאר כעין ביאור זה על דרך הקבלה. 


בביאור טעם 
אמירת הלל 
שלם בכל 
שמונת הימים 


טעם שאין 
אומרים הלל 
בפורים 


אין אומרים 
שירה על נס 
שבחוץ לארץ 


ביאור 
המהרש"א 
שנס שבחו"ל 
הוא ע"י שליח 


ביאור המנחת 
חינוך שנס 
שבחו"ל הוא 
כנס ליחיד 


ביאור העמק 
ברכה שנס 
שבחו"ל אינו 
נס גלוי 
כבארץ ישראל 


הכרעת 
ההלכה כרב 
נחמן 


שיטת המאירי 
שיש לומר 
הלל כשאי 
אפשר לקרוא 
מגילה 


שיטת 
האחרונים 
שאין אומרים 
הלל בפורים 


קל אוצר 


נעשה] כיחידים דמינן או כרבים דמינן, כיחידים דמינן ובשומע תפילה, או 
כרבים דמינן ובברכת השנים [כלומר, האם דיננו כדין יחיד שצריך לגשמים, 
ודיננו לבקש עליהם בברכת שומע תפילה, או דיננו כרבים הזקוקים, ודיננו 
לבקש עליהם בברכת השנים], שלח להו כיחידים דמיתו, ובשומע תפילהי. 
וביאר המנחת חינוך טעם הדבר, שלבני חול לעולם אין דין ציבור, ואף בדבר 
חינוך גם את המבואר בגמרא (שם יב:) שאין תענית ציבור בבבל, שהוא מטעם 
זה שאין דין ציבור בחו"ל. ובדין הלל על הנס מבואר ברבינו יונה (יד. ד"יה ורבינו 
יעקב, דייה ואומר) בשם הבהייג ורבינו תם שאין אומרים הלל על הנס אלא בנס 
שנעשה לכלל ישראל ולא בנס שנעשה ליחידים. ועל פי זה זה יש לבאר 
שמטעם זה גם אין אומרים הלל על נס שבחו"ל, כיון שאף הציבור בחו"ל 
דינם כיחידים, וא"כ נס שנעשה להם הרי הוא כנס שנעשה ליחידים ואין 
אומרים עליו הלל. 


ג. בספר עמק ברכה (ענין הלל על הנס) ביאר שארץ ישראל היא ארץ אשר הי 

דורש אותה והיא מרכז ההשגחה הפרטית, וכמו שאמרו בספרי הלא כל 
הארצות הוא דורש, אלא אינו דורש אלא ארץ ישראל וע"י דרישתה נדרשות 
כל הארצותי. ולכן יש חילוק בין הנהגת א"י להנהגת חו"ל. ואף בהנהגה הניסית 
יש חילוק בין אי לחוייל, שהנס שבארץ ישראל הוא יותר בגלוי, יותר ניכרת 
בו יד הי מנס שבחו"ל. וכן אנו רואים בנס פורים שהיה מכוסה קצת בדרכי 
הטבע, ולא היתה בו הכרה כל כך בגוי ישלי ורות השם: וכל זה הואי לאחך 
שנכנסו לארץ ישראל, אבל ביציאת מצרים קודם שנכנסו לארץ עדיין לא היה 
צמצום ההשגחה הפרטית בארץ ישראל, והיתה יד ה' מתגלה בכל הארצות. 


ב. רב נחמן אמר 'קריאתה [של המגילה] זו היא הלילאי. 


ג. רבא אמר יבשלמא התם [ביציאת מצרים, אפשר לומר את לשון ההלל] 
הללו עבדי הי ולא עבדי פרעה, הכא [בנס פורים, אי אפשר לומר הודאה 
זו] הללו עבדי הי ולא עבדי אחשורוש [כיון ש]אכתי עבדי אחשורוש אנןי*?. 


והקשתה הגמרא על שיטת רב נחמן הסובר שצריך היה לומר הלל בפורים, 
אלא שדין זה מתקיים בקריאת המגילה, מלשון הברייתא הנ"ל 
שמשנכנסו לארץ אין אומרים שירה על נס שבחו"ל, ותירצה הגמרא שרב 
נחמן סובר שאחרי שגלו בחורבן בית ראשון חזר הדין שאומרים שירה גם על 
> נס שבחו"ל. 


הרמב"ם (חנוכה פ"ג היו נקט להלכה כטעמו של רב נחמן שאין אומרים הלל 
בפורים משום שקריאת המגילה היא ההלל. וכן כתב המאירי (מגילה 
יד. ד"ה דבר) שטעם זה נראה יותר. 


וכתב המאירי (שם) שלפי טעם זה של רב נחמן, שהלכה כמותו, מי שנמצא 

במקום שאין לו שם מגילה, ואינו יכול לקיים קריאת מגילה בפורים, 

צריך הוא לקרוא את ההלל, שהרי כל הטעם שפטרו מקריאת הלל בפורים 

הוא מפני שמתקיימת היא בקריאת המגילה, וא"כ מי שאינו מקיים מקרא 
מגילה; צריך קומר הלל. 


אולם הברכי יוסף (אוי"ח סיי תרצג סק"ד) כתב שמסתימת דברי הפוסקים נראה 
שלא נקטו כן, אלא לעולם אין אמירת הלל בפורים. ובטעם הדבר, 


לד. וכן אמרו בירושלמי (פסחים פ"י ה", זאית דבעי מימר, מרדכי ואסתר משונאיהם נגאלו, 
לא נגאלו מן המלכות'. 

ובפסיקתא רבתי (פ"ב) אמרו, יולמה קורין את ההלל [בחנוכה] מפני שכתוב יאל הי ויאר לנוי, 
ולמה אין קורין בפורים, כתיב 'להשמיד להרוג ולאבדי, ואין קורין אלא על מפלתה של מלכות 
ומלכות של אחשורוש היתה קיימת ולכן אין קורין. אבל במלכות של יון שכילה אותה הקביה 
התחילו נותנין הימנון ושבת ואומרים לשעבר היינו עבדים לפרעה, עבדים ליון, ועכשיו עבדיו 
של הקבא אנו,. הללו עבדי ה". 

לה. וכתב הנצי"ב ראיה לדבר, שלפי טעמו של רבא משום 'אכתי עבדי אחשורוש אנןי, הרי 
טעם זה לא היה שייך בזמן בית שני שלא היו משועבדים למלכויות, ומכל מקום לא מצינו 
שהיו קוראין אז את ההלל בפורים. 

ראיה זו שכתב הנציייב, תלויה היא בביאור טעם זה של יאכתי עבדי אחשורוש אנןי. עיין בספר 
עמק ברכה (ענין הלל על הנס עמי קכג) שכתב מצינו בי ביאורים בטעם זה. שהרי"ף (מגילה יד.) 
גרס בלשון הגמרא יבשלמא התם הללו עבדי הי ולא עבדי פרעה. הכא מאי נימא הללו עבדי 
הי ולא עבדי אחשורוש אכתי עבדי אחשורוש אנןי. ובלשון זו מבואר שיאכתי עבדי אחשורוש 
אנןי אינו טעם לומר שאין סיבה לעיקר חיוב הלל, אלא הוא רק טעם שאי אפשר לומר נוסת 
זה של ההלל. אמנם בירושלמי (פסחים פיי ה" אמרו, ואית דבעי מימר יש שרצה לומר טעם 
שאין אומרים הלל בפורים] מרדכי ואסתר משונאיהם נגאלו, [אבל] לא נגאלו מן המלכות'. 
ומשמע בלשון הירושלמי שטעם זה שהיו עדיין עבדי אחשורוש הוא טעם שאין סיבה לומר 
הלל, כיון שאין אומרים הלל אלא על גאולה שלימה, וכיון שלא נגאלו עדיין משעבוד המלכות 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


כתב הברכי יוסף שנראה שהפוסקים נקטו שהלכה כרבא שהוא בתראי, ושיטתו 
היא שאין לומר הלל בפורים כלל כיון שיאכתי עבדי אחשורוש אנןי. וכן משמע 
ברי"ף (מגילה יד.) וברא"ש (שם פיא סיי ח) שגרסו בדברי רבא 'מתקיף לה רבא 
מי דמי, בשלמא התם, הללו עבדי הי ולא עבדי פרעה, הכא מאי נימא הללו 
עבדי הי ולא עבדי אחשורוש, אכתי עבדי אחשורוש אנן. הילכך לא אמרינן 
הלילא בפוריאי. ולפי גירסא זו מבואר שרבא אמר את דבריו כקושיא על דברי 
רב נחמן. ולא מצינו בגמרא שהשיבו תשובה על קושיא זו. וא"כ נדחו דברי 
רב נחמן מהלכה, והלכה כרבא שאין לומר הלל בפורים כלל מטעם יאכתי 
עבדי אחשורוש אנן'. ובשיורי ברכה (שם אות א) כתב שאמנם הבה"ג (סיי יט) 
והרמביים (חנוכה פ"ג ה"ו) נקטו להלכה את טעם רב נחמן שקריאת המגילה 
היא ההלל, ומכל מקום יש לומר שאף לשיטתם אין קריאת הלל בפורים כלל, 
גם באופן שאין לו מגילה, וטעם הדבר הוא שלא תיקנו חזייל הלל בפורים 
כיון שקריאת המגילה היא ההלל, וכיון שלא תיקנו אין כלל דין קריאת ההלל 
אף למי שאין לו מגילה, שלא חילקו חכמים בדבר. 


וכן צידד הפרי מגדים (או"ח אשל אברהם סיי תרצג סק"ב) שאף שמשמע במגן 

אברהם (שם) שנקט להלכה את טעמו של רב נחמן שקריאת המגילה היא 
ההלל, מכל מקום אף באופן שאין קריאת המגילה, וכגון מי שאין לו מגילה 
או כשחל ט"ו אדר בשבת, אין אומרים את ההלל מטעם ילא פלוג רבנן. 


והנצי"ב בהעמק שאלה (שאילתא כו אות א) הוסיף על פי מה שביאר שם 

שאף לפי השיטות שיש מצוה מדאורייתא לומר הלל ביום שנעשה 
בו נס, זהו דווקא בשעת הנס עצמו, אבל אמירתו לדורות אינה אלא מדרבנן. 
וביאר, שהטעמים הנזכרים בגמרא שאין אומרים מחמתם את ההלל אמורים 
לבאר את עיקר תקנת חזייל שתיקנו מקרא מגילה בפורים, מפני מה תיקנו 
מקרא מגילה ולא תיקנו הלל. אבל מאחר שלא תיקנו קריאת ההלל בחנוכה 
מכל טעם שהוא, גם אם יהיה אופן שלא שייך בו הטעם, אין חיוב קריאת 

ההלל בו מאחר שלא תיקנו חזייל תקנה זו כלללה. 


אך בשערי תשובה (שם סקיג) כתב שמי שאין לו מגילה יכול לקרוא הלל בלא 

ברכה לפניו ולאחריו, וכקורא בתהילים. ואף אם יש לו חומש לקרוא בו 

את המגילה לעצמו אפשר שעדיף שיקרא גם את ההלל בלא ברכה, שעדיף 

אמירת הלל שאין בו דין לאמרו מתוך הכתב ממגילה שדינה לקוראה במגילה 
כשירה. 


ובחתם סופר (שוית או"ח סיי קצב) הביא בשם רבי יודא אסאד שהקשה על 

שיטת המאירי מהגמרא במגילה (יח:) שהביאה מעשה ברבי מאיר 

שהלך לעבר שנה בעסיא, ולא היה שם מגילה וכתבה מלבו, ואע"פ שאסור 

לכתוב אות אחת שלא מן הכתב, היינו בכל אדם, אבל ברבי מאיר התקיים 

הפסוק (משלי ד כה) 'ועפעפיך יישירו נגדךי. והקשה הרי אסאד לשיטת המאירי 

למה הוצרך רבי מאיר לכתוב מגילה מלבו, ולא יצא ידי חובתו בקריאת ההלל 
במקום מקרא מגילה. 


והשיב לו החתם סופר, שאף המאירי לא כתב את דינו אלא במי שאין לו 

אפשרות לקרוא מגילה כלל, וכגון שנמצא במקום שאין לו מגילה, 
ואי אפשר לכתוב המגילה שם בשום אופן. אבל אם יש אפשרות כל שהיא 
לקיים מקרא מגילה, אין להתיר לצאת ידי חובה בקריאת ההלל. וראיה לדבר 


אין זו גאולה שלימה [וכן ביאר הקרבן העדה. אמנם עיין בפני משה שכתב שאף כוונת הירושלמי 
היא שכיון שלא נגאלו מהמלכות, לא היו יכולים לומר 'הללו עבדי ה', ולא עבדי אחשורושי]. 
ולפי ביאור הרי"ף ש'אכתי עבדי אחשורושי הוא טעם שרק אי אפשר לומר נוסח זה, אך מעיקר 
הדין יש חיוב הלל, אכן יש להקשות כקושיית הנציייב, מדוע לא אמרו הלל בפורים בדורות 
שבהם לא היו תחת שעבוד מלכויות, והרי אז אפשר היה לומר נוסח זה. ויש להוכיח מכך 
כהוכחת הנציייב שכיון שלא תיקנו חכמים בדורס של מרדכי ואסתר קריאת ההלל כיון שאז 
לא היה אפשר לומר נוסח זה, ממילא גם בדור שאין טעם זה אין אומרים הלל כיון שלא 
תיקנוהו חכמים. אך לפי המבואר בירושלמי שהטעם הוא משום שאין זו גאולה שלימה, לכאורה 
יש לומר שמה שלא אמרו הלל אף כשלא היו תחת שעבוד מלכויות הוא משום שמכל מקום 
נס פורים לא היה בו גאולה שלימה, שבזמנו אף שנגאלו משונאיהם לא נגאלו מהמלכויות ואין 
זה נס שראוי לומר עליו הלל. ומה שבדורות מאוחרים נגאלו אף משעבוד מלכויות מכל מקום 
אין זה חלק מנס פורים, ולכן על נס פורים לעולם אין סיבה לומר הלל. 

ולכאורה אף לטעם הרי"ף שהטעם הוא בנוסח ההלל, יש לומר שאין ביאור הדבר שאי אפשר 
לומר נוסח 'הללו עבדי הי בזמן שנמצאים תחת שעבוד מלכויות, שהרי בכל הדורות אומרים 
הלל בכל המועדים. אלא כוונת הגמרא היא שתוכן נוסח הלל הנאמר על נס הוא לומר בו שבח 
זה, שבנס זה יצאו מתחת שעבוד מלכויות. ולכן בכל נס שלא נגאלו בו משעבוד מלכויות אי 
אפשר לומר עליו נוסח הלל זה. ואם כן אף כשניגאלו בדורות מאוחרים יותר משעבוד כלכויות, 
לא היו יכולים לומר נוסח זה של הללו עבדי הי על נס פורים, כיון שלא היה בו שבת זה 
של ץלא עבדי אחשורושי. 


שיטת 
הראשונים 
שאין דין הלל 
בראש חודש 


מנהג אמירת 
הלל בראש 
חודש 


שיטת 
הראשונים 
שאמירת הלל 
בראש חודש 
היא מעיקר 
הדין 


אוצר 


מפורים שחל בשבת שתיקנו להקדים קריאת המגילה ליום שישי, ולא תיקנו 
שיאמרו הלל במקום מקרא מגילה. וכן יש להביא ראיה מעיקר תקנת קריאת 
המגילה, שמבואר בגמרא (מגילה 1) שהיה קשה הדבר לחכמים לתקנה עד 
שמצאו לדבר רמז מהתורה. ולמה לא תיקנו קריאת ההלל במקומה. ומוכח, 
שאף לשיטת רב נחמן עדיף קריאת המגילה מקריאת ההלל. וטעם הדבר הוא 
כיון שעיקר ענין ההלל עוסק ביציאת מצרים ולא בשאר ניסים. ולכן נדחקו 
אנשי כנסת הגדולה להתיר לכתוב את המגילה כדי לקיים בה את ההלל על 
הנס. וכן מטעם זה עדיף להקדים את קריאת המגילה כאשר חל פורים בשבת 
מלקרוא בו את ההלל. 


אמנם להלכה נקט החתם סופר כשיטת הברכי יוסף שאין יוצאים ידי חובה 
בקריאת ההלל בפורים כלל, והלכה כטעמו של רבא. 


ב. בראש חודש 


מבואר בגמרא (ערכין י.) שראש חודש אינו בכלל הימים שגומרים בהם את 

ההלל. וכתבו תוספות (שם דיה י"ח, ברכות יד. ד"ה ימים, סוכה מד: דייה 
כאן) שכל הימים שלא נמנו במנין ייח ימים שהיחיד גומר בהם את ההללי, 
אין בהם חיוב קריאת ההלל כלל. ואף שלשון הברייתא יימים שהיחיד גומר 
בהם את ההללי, אין לדייק שבשאר ימים אינו גומר אבל יש בהם חיוב קריאה 
בדילוג, משום שיש לבאר הלשון 'גומרי כלשון 'קוראי וכמו שמצינו בגמרא 
(ט:) לענין קריאת שמע, יותיקין היו גומרין אותה עם הנץ החמהי, שהכוונה 
היא קוראים. וכתבו תוספות שכן יש להוכיח מלשון הגמרא, שהקשתה על 
יומאי, משמע שבימים אחרונים של פסח אין חיוב אמירת הלל מעיקר הדין 
כלל. וכן הוא לשון הגמרא (שם עייב) לענין ראש חודש, יראש חודש דאיקרי 

מועד לימאי, משמע שאין בו דין אמירת הלל כלל. 


ומכל מקום מצינו בגמרא שנהגו לומר הלל בראש חודש, שנינו במשנה (תענית 

כו.), 'כל יום שאין בו הלל, אין בו מעמד בשחרית [כל יום שיש ב 
קרבן מוסף, אין בו [מעמד] בנעילה [כל יום שיש בו] קרבן עצים, אין [בו 
מעמד] במנחהי, וכוי. יבאחד בטבת לא היה בו מעמד [כלל] שהיה בו הלל 
[של חנוכה] וקרבן מוסף [של ראש חודש] וקרבן עציםילי. ומקשה הגמרא (שם 
כח:), וליתני נמי באחד בניסן לא היה בו מעמד מפני שיש בו הלל [של ראש 
חודש] וקרבן מוסף [של ראש חודש] וקרבן עציםיל', ומסקנת הגמרא 'אמר 
רבא זאת אומרת הלילא דבריש ירחא לאו דאורייתא, דאמר רבי יוחנן משום 
רבי שמעון בן יהוצדק שמונה עשר יום בשנה שהיחיד גומר בהן את ההלל 
ואלו הן, שמונת ימי החג ושמונת ימי חנוכה' וכוי. ופירש רשיי (דייה זאת) שאין 
הלל של ראש חודש דוחה מעמד, כיון שאינו אלא מנהג בעלמא. ועוד אמרו 
בגמרא (שם), שרב הגיע לבבל וראה שהיו אומרים הלל בראש חודש, והיה 
סבור להפסיקם, וכיון שראה שהיו מדלגים בהלל זה אמר, 'שמע מינה מנהג 
אבותיהם בידיהםי. וכתבו תוספות (ערכץ י. דייה יייח) שמבואר בגמרא זו שאעיפ 
שאין חובת הלל בראש חודש מכל מקום מנהג הוא לומר בו את ההלל בדילוג. 
וכן היא שיטת רוב הראשונים, שעיקר אמירת הלל בראש חודש אינה אלא 

מנהג. 


אמנם קצת מן הראשונים'" סברו שאמירת הלל בראש חודש היא מעיקר 

הדין, ומתקנת חכמים היא. ומה שרצה רב להפסיקם, וכן מה שאמר 
ימנהג אבותיהם בידיהםי, הכוונה היא שמנהג הדילוג בבבל היה שונה ממנהג 
הדילוג בארץ ישראל, ורב שהיה רגיל למנהג ארץ ישראל, וכאשר הגיעו למקום 
שהיו מדלגים בו בא"י, וראה רב שהם לא דילגו שם, היה סבור שבכוונתם 
לומר הלל שלם, ועל כן רצה להפסיקם, שמכיון שאין חיוב ההלל בראש חודש 
אלא מדרבנן יש לאמרו בדילוג, כדי להראות שביום זה אין קריאתו מהתורה. 
וכיון שראה שאח"כ שדילגו במקום שהיה מנהגם לדלג, אמר, ישמע מינה מנהג 
אבותיהם בידיהםי, כלומר שאף הם מדלגים, אלא שמנהג אבותיהם באופן 

הדילוג שונה הוא ממנהגנו בארץ ישראל. 


לו. של משמרת בני פרעוש שהיה זמן קרבן עצים שלהם באחד בטבת. 

לז. של משמרת בני ארח, כמבואר במשנה שם. 

לח. שיטת ספר המכתם (סוכה מד:), ההשלמה והמאורות (תענית כח:) ורבינו מנוח (לולב פ"ז הכייב) 
בת יוצר הש 

לט. וראה טעמים נוספים בשערי אורה (שער ח), קיצור כוונות לרמח"ל (ענין ראש חודש) וסידור 
אוצר התפילות (תיקון תפילה). 

מ. המאירי (שם) השלמה מכתם ומאורות (תענית כח:) וכפתור ופרח (פיד). 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


קלא 


ולשיטת הראשונים שקריאת ההלל בראש חודש אינה אלא מנהג, מצינו כמה 
טעמים למנהג זהלל. 


א. הראב"ד (ברכות פי"א הטיז) כתב שטעם מנהג קריאת הלל בחול המועד 
פסח ובראש חודש הוא משום שהם ימים המקודשים ויש בהם קרבן 
מוסף, ועשו היכר לקדושתם ע"י אמירת הלל. 


ב. המאירי (תענית כח: דייה זהו) כתב שטעם מנהג זה הוא כדי לפרסם שהוא 

ראש חודש. וכתבו הראשונים" שלפי טעם זה אין מנהג קריאת ההלל 

בראש חודש אלא בבבל שהיו צריכים לפרסום זה, אבל בארץ ישראל שלא 
היו צריכים לזה, לא נהגו לקרוא את ההלל. 


ג. השיטמ"ק (יד. ד"ה דלא) כתב שטעם המנהג הוא משום זכר לקידוש החודש. 


ד. השל"ה (מסכת תמיד ענןיסית וביהכנייס יאות צ) ביאה את טעם הז שאין 

אמירת הלל אלא במועדים, וכתב שם שמה שאנו אומרים הלל בראש 

חודש הוא משום שמקביעות ראש חודש נמשך זמן המועדים, כמו שנאמר 
יוהיו לאותות ולמועדים' (בראשית א יד). 


ה. הערוך השולחן (או"ח סיי תכב סק"ו) כתב בטעם המנהג, מפני שבחידוש 

הלבנה יש רמז למצבו של עם ישראל וכלשון הברכה בקידוש לבנה יעטרת 

תפארת לעמוסי בטן, שהם עתידים להתחדש כמותהי וכוי. ולכן נחשב יום זה 
לקצת ישועה והנהיגו לומר בו הלל. 


א ₪ 


הבית יוסף (אוייח סיי תכב דיה ומ"ש) הביא שהשבלי הלקט (סיי קעב)ופתב בּשם 

הגאונים שיש רמז בתהלים לאמירת הלל בראש חודש, שבמזמור קיינ 

יהללויה הללו אל בקדשוי וגוי, נאמר ייב פעמים לשון יהללוי כנגד יב חדשים. 

ואנו כופלים את הפסוק יכל הנשמה תהללי וגוי בי פעמים כנגד חודש העיבור 

שיש בו ייג ראשי חדשים. ובספר מטה משה (סיי תקכא) הביא שהתניא רבתי 

הוסיף ביאור בדרשה זו, שלשון הפסוק 'הללו אל בקדשוי משמע שעל קידוש 
החודש הללו-יה. 


והפרי חדש סיי תכב סקייב) הקשה על טעם הגאונים, שהרי אחד מייב ראשי 

חדשים של השנה הוא ראש השנה, ובו אין אומרים הלל כמבואר 

בגמרא (ערכין י:) משום שמלך יושב על כסא דין וספרי חיים וספרי מתים 

פתוחין לפניו. והאחרוניס!* כתבו ליישב שמכל מקום אף בראש השנה ראוי 

היה לומר בו הלל משום שהוא ראש חודש, אלא שלמעשה אין אומרים בו 
משום טעם זה של 'מלך יושב על כסא הדין' וכוי. 


בגמרא סוכה מד:) מבואר שלפי השיטה הסוברת שחביטת ערבה בגבולין 

שלא בבית המקדש היא מנהג נביאים, אין מברכים עליה. וכתבו 
תוספות (שם דיה כאן) שיש שהוכיחו מגמרא זו שאין מברכים על קריאת ההלל 
בראש חודש כיון שאינו אלא מנהג. וכתבו בשם רבינו תם שכתב לדחות 
דבריהם, וז"ל, יורבינו תם אומר דאין ראיה, מערבה להלל, דערבה אינה אלא 
טלטול, וכיון דלאו תקנתא היא אלא מנהגא לא חשיבא למיקבע לה ברכה, 
אבל קריאת ההלל לא גרע מקורא בתורה. ודכוותיה אשכחן דמברכין אשני 
ימים טובים של גליות, ואינו אלא מנהג בעלמאי. ומבואר בדבריו שאף שהלל 
של ראש חודש אינו אלא מנהג, מכל מקום יש לברך עליו, שהרי הוא לכל 
הפחות כקורא בתורה. וביאר שמצינו דוגמא לדבר מיום טוב שני של גליות 
שאינו אלא מנהג ומכל מקום מברכים בו כל ברכות היום. והחילוק שכתב 
רבינו תם שערבה אינה אלא טלטול בעלמא אבל הלל הוא כקורא בתורה, 
אינו מובן מה הסברא בזה לחלק שאין מברכים על ערבה, אבל על הלל 
מברכים. וכן צריך ביאור מה הראיה ממה שמברכים על יום טוב שני של 

גלויות לסברת רבינו תם. 


ובחידושי הגרי"ז (ברכות פי"א הט" כתב לבאר, שהנה מצינו מחלוקת 

הראשונים בטעם הדבר שאין מברכים על המנהג. רש"י (סוכה מד. 
דייה מנהג) כתב שטעם הדבר הוא משום נוסח הברכה שאומרים בה וצונו, 
ואמנם במצוות דרבנן אפשר לומר וצונוי כיון שנצטוינו בילא תסורי לשמוע 


הראב"ד (ברכות. פייאי הטיז): בתחילת דבה כתב טעם זה לענין ברכהיעל ההלל. שלשיטות 
הסוברים שאין מברכים על הלל של מנהג, יש לחלק בין הלל של חול המועד פסח שאץ בו 
ברכה, להלל של ראש חודש שתיקנו בו ברכה כדי לפרסם שהוא ראש חודש. אמנם מסקנת 
הראב"ד היא שמברכים הן בזה והן בזה, וכתב שטעם מנהג אמירת ההלל בהם הוא משום 
היכר לקדושתם, כמבואר באות אי. 

מא. מאמר מרדכי (שם סק"טו, ערוך השולחן (שם סק"ו) וכף החיים (שם סיק כב). 


טעם מנהג 
קריאת ההלל 
בראש חודש 


סמך 
מהפסוקים 
לדין הלל 
בראש חודש 


ברכה על הלל 
בראש חודש 


הטעם שאין 
מברכים על 
מנהג 


ברכה על 
מצוות יו"ט 


ביאור תירוץ 
רבינו תם 
שהלל הוא 
כקורא בתורה 


אוצר 


קלב 


לדברי חכמים. אבל קיום מנהג איננו בכלל 'לא תסורי, ואי אפשר לומר בו 
'וצונו'. וכתב הגרי"ז שבשיטת הרמב"ם אי אפשר לבאר כן, כיון ששיטת 
הרמביים היא שאף קיום המנהגים שהנהיגו החכמים שבכל דור הוא בכלל ציווי 
זה של לא תסור, וכלשונו בהקדמה לספר יד החזקה, זכן יתבאר מהם 
המנהגות והתקנות שהתקינו או שנהגו בכל דור ודור וכו לפי שאסור לסור 
מהם שנאמר (דברים ז יא) ילא תסור מכל הדבר אשר יגידו לך ימין ושמאלי. 
וכן מפורש בדברי הרמבי"ים בהלכות ממרים (פ"א היב). וא"כ לדעת הרמביים 
אי אפשר לפרש בטעם הדבר שאין מברכים על המנהג כפירוש רשיי שהוא 
מפני שאי אפשר לומר יצונוי, שהרי לדעת הרמביים כשם שאפשר לומר יוצונוי 
על מצוות דרבנן משום ילא תסורי כמו כן אפשר לומר לשון זו על מנהגים. 
וכתב הגריייז שלדעת הרמביים יש לומר שהטעם שאין מברכים על מנהג הוא 
משום שיש חילוק בין מצוה דרבנן למנהג שהנהיגו חכמים, אף שחובת קיומם 
שוה היא. שמצוות דרבנן תקנום בתורת 'מצוה' ודין מחודש מדברי סופרים, 
ויש דין ברכה עליהם, אבל את המנהגים מלכתחילה לא נתנו חכמים תורת 
מצוה עליהם, אלא שינהגו בהם בתורת מנהג, ואין מברכים אלא על דבר 
שתורת מצוה עליו בעצמותו. 


וכתב הגרי"ז שלפי המבואר בשיטת הרמביים יש לבאר מדוע מברכים על 

מצוות יוט שני אף שאינו אלא מנהגמג. שאמנם כל עצמותו של יוט 
שני בעיקר תקנתו אינו אלא מנהג, שלא קבעוהו חז"ל כיוייט מחודש מדבריהם 
אלא רק שינהגו מנהג אבותיהם בידיהם, אבל המצוות הנוהגות בו אין תורת 
מנהג עליהם, אלא גדרם הוא בגדר מצוה, שאין שונה מצות אכילת מצה ביוט 
שני מאכילת מצה ביוייט ראשון, אלא שחיובה הוא רק מדברי סופרים בתורת 
מנהג. וכיון ששם מצוה עליה אפשר לברך עליה. ואע"פ שהחיוב לקיימה הוא 
משום מנהג, הרי לשיטת הרמב"ם אפשר לומר נוסח יוצונוי גם על דבר שחיובו 

הוא משום מנהג, שגם על זה יש מצות ילא תסורי. 


וכתב הגרי"ז שעל פי המבואר בשיטת הרמביים יש לבאר גם את דברי רבינו 

תם. שרבינו תם סובר אף הוא כשיטת הרמביים שהטעם שאין מברכים 
על מנהג הוא משום שאין תורת מצוה עליו, ואין מברכים רק על מצוה. 
ובסברא זו ביאר רבינו תם שיש לחלק בין מנהג ערבה למנהג קריאת ההלל, 
שמנהג ערבה בעצמותו אינו אלא מנהג כיון שאינו אלא טלטול בעלמא, ואין 
תורת מצוה עליו, ולכן אין מברכים עליו. אך הלל בראש חודש אע"פ שאינו 
אלא מנהג, מכל מקום אין הברכה בו על חובת קריאתו, אלא תיקנו ברכה על 
עצם הקריאה בו, וכמו שתיקנו ברכה למי שקורא בתורה, שברכה היא על 
עצם הקריאה בתורה ולא על חובת הקריאה. וכביאור זה מצינו בדברי ההגהות 
מיימוניות (מגילה פ"ג אות ד) שכתב בשם רבינו שמחה שיש לברך על ההלל 
שאפילו אינו אלא כקורא בתורה יש לברך עליו, והוסיף, שאפילו על מגילת 
רות וקינות ושיר השירים מבואר במסכת סופרים (פיייד הייג) שמברכים עליהם 
אשר קדשנו במצוותיו וצונו על מקרא מגילה, ואע"פ שאינן נזכרות בשום 
מקום בתלמוד, וכל שכן שיש לברך על ההלל שגם לחכמי התלמוד היה מנהג 
לקוראו. ויש לבאר ראיתו מחמש מגילות, שאף בהן אין הברכה על חובת 
קריאתם, שהרי אין בהם חיוב קריאה כלל, אלא תיקנו ברכה היא על עצם 
הקריאה בהם ולא משום חובה, ואף בהלל יש לומר כן שעל עצם ההלל תיקנו 
ברכה ולא משום חיובו. ואעי"יפ שאומרים וצונו בנוסח הברכה, יש לומר כמו 
שהתבאר לשיטת הרמב"ם שאפשר לומר לשון זו אף על מנהג, כיון שאף 

קיום מנהג הוא בכלל ילא תסורי. 


ובזה מבוארת גס ראית רבינו תם מיו"ט שני שמברכים עליו, שהראיה היא 

ליסוד זה שאין מניעה לברך על דבר שחיובו הוא משום מנהג, אם 
בעצמותו הוא מצוה, וכגון יוט שני שהמצוות הנוהגות בו אע"פ שחובת קיומם 
היא משום מנהג, מכל מקום מהותם היא מצוה, ושייכת ברכה עליהם. ומטעם 
זה גם הלל, אע"פ שחובת קיומו היא משום מנהג, אפשר לברך עליו, כיון 


מב. התוספות בסוכה (מד: דייה כאן) ביארו שהחילוק בין מנהג חיבוט ערבה שאין מברכים עליו 
ליו"ט שני שמברכים עליו אף שאינו אלא מנהג, על פי המבואר בשיטת רשיי שהטעם שאין 
מברכים על מנהג הוא משום שאי אפשר לומר בו צונוי. וביוי"ט שני אין בברכותיו לשון יוצונוי. 
רק הזכרת היום בקידוש ותפילה וברכת המזון. ואע"פ שיש ביום שני של ראש השנה ברכת 
יאשר קדשנו במצותיו וצונו על תקיעת שופרי, דין זה חמור הוא משאר יום טוב שני, ואינו 
מנהג אלא תקנה. אך לשיטת הרמבים אי אפשר לתרץ כן, שהרי נתבאר שלרמב"ם אין הטעם 
משום אמירת יוצונוי. והר"ן (שם דיה ולא) הקשה על תירוץ התוספות שהרי גס ביוט שני מצינו 
ברכת יוצונו', בברכה על אכילת מצה ביו"ט שני. והרין כתב לתרץ על קושיית התוספות, שיו"ט 
שני אינו מנהג אלא הוא תקנת חז"ל, ולכן מברכים עליו. אך לשיטת הרמב"ם אי אפשר לתרץ 
כתירוץ הרין, שבדברי הרמביים בכמה מקומות (זיט פ"א הכ"א, פ"ו הי"ד, תלמוד תורה פו הי"ד) 


ט, קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


שאין הברכה על חובת קיומו אלא על עצם ההלל וכקורא בתורה. וכן מבואר 

בלשון רבינו תם בתוספות (יד. דייה ימים), וז"ל, יומיהו אומר רבינו תם דאינו 

ראיה דאטלטול ודאי לא מברכינן אבל על מצוה פשיטא דמברכינן, דהא חזינן 
כל יוייט שני אינו אלא מנהגא ומברכיןי. 


וכתב הגרי"ז לבאר את שיטת הרמב"ם (ברכות פיייא הט"ז, חנוכה פיג היז שחולק 

על רבינו תם וסובר שאין מברכים על מנהג קריאת ההלל בראש חודש, 
שלשיטתו אין להביא ראיה מחמש מגילות שמברכים עליהם להלל, וכראית 
ההגהות מיימוניות. ויסוד החילוק הוא על פי מה שאמר הגרח לבאר לשיטת 
הרמביים שסובר שנשים אינן רשאיות לברך על מצוות שאינן חייבות בהןמ, 
מדוע הן מברכות ברכות התורה והרי הן פטורות ממצוה זו. וביאר הגר"ח 
שברכת התורה אינה משום מצות תלמוד תורה כלל, אלא הוא דין מיוחד 
בתורה שהיא טעונה ברכה לפניה וכמו שדרשו בגמרא (כא.) מהפסוק (דברים 
לב ג כי שם הי אקראי וגוי. ונשים אמנם פטורות הן מהמצוה של לימוד 
תורה אבל מכל מקום לימודם הוא בכלל תלמוד תורה, ותלמוד תורה טעון 
ברכה אף בלא המצוה שבו. ולפי זה יש לבאר לשיטת הרמב"ם שאף גדר 
הברכה על חמש מגילות בציבור אינו משום מצות קריאתן, אלא שעצם 
קריאתן בציבור מחייבת ברכה. וא"כ אין להביא ראיה ממה שמברכים עליהן 
אף שאינן אלא מנהג, לחייב ברכה גם על ההלל, כיון שדין הברכה בהן אינו 
משום קיום מצוה בקריאתן כלל, אלא הוא כדין תורה שטעונה ברכה על עצם 
קריאתה. אבל בהלל שאין קריאתו מדין 'תורהי אלא מדין 'להללי אין לברך 

עליו, כיון שאין קיומו אלא משום מנהג. 


אך רבינו תם ורבינו שמחה סוברים שאף בחמש מגילות הברכה היא על מצוה 

המתקיימת בקריאתם, ואף שאין חובה בקריאתם מכל מקום כיון שיש 

בעצם קריאתם קיום מצוה שייך לברך עליהם אף שחיוב הקריאה הוא משום 

מנהג. ומטעם זה אף בהלל שאמירתו היא בגדר מצוה, יש לברך עליו אף 
שחיוב קריאתו אינו אלא משום מנהג. 


ג. השיטות באמירת הלל בלילי פסחים 


שנינו במסכת סופרים (פ"כ ה"ט), 'דתני רבי שמעון בן יהוצדק ימים שמנה 

עשר ולילה אחד יחיד גומר בהן את ההלל, אלו הן וכו ווייט הראשון 
של פסח ולילו ובגולה עשרים ואחד יום ושתי לילות. מצוה מן המובחר לקרוא 
הלל בשני לילות של גליות ולברך עליהן ולאומרן בנעימה לקיים מה שנאמר 
(תהלים לד ג) ונרוממה שמו יחדיו. וכשהוא קורא אותו בביתו אינו צריך לברך 
שכבר בירך ברביםי?'. ומבואר שיש חובה לומר הלל שלם בליל פסח וכמו 
בשאר ימים שגומרים בהם את ההלל. וכן שנינו בתוספתא (סוכה פיג היב). וכן 
מבואר בירושלמי (סוכה פיד היה) שאף ליל פסח הוא מכלל ימים שגומרים 
בהם את ההללמה, ובירושלמי בפסחים (פ"ט היג) אמרו, 'א"ר יוחנן בשם רבי 
שמעון בן יהוצדק, כתיב יהשיר יהיה לכם כליל התקדש חג' (ישעיה ל כט), בא 
ליל פסח ללמד על מפלתו של סנחריב [שיאמרו בו שיר כמו שאומרים בליל 
פסת] ונמצא [ליל פסח] למד ממנו, מה זה [ליל מפלתו של סנחריב] טעון 

הלל על הנס] אף זה וליל פסת] טעון הללי. 


וכתב הריטב"א בתחילת הלכות סדר ההגדה שאף התלמוד בבלי במסכת 

ערכין (ערכין י.) שלא מנה את ליל הפסח בכלל ימים שגומרים בהם 
את ההלל, לא נחלק שיש חיוב לאמרו, ומה שלא מנאו הוא משום שלא באו 
למנות אלא רק את הימים שאומרים בהם את ההלל, ולא את הלילות. ועוד 
יש לומר שליל פסח נכלל בכלל יום טוב ראשון של פסח שנמנה אף בגמרא 
בערכין. וכן מבואר בגמרא (ט.) שהביאה ברייתא 'קריאת שמע ערבית והלל 
בלילי פסחים ואכילת פסח מצותן עד שיעלה עמוד השחרי. ומבואר, שאף 

ההלל הוא ממצוות הנוהגות חובה בלילהמי. 


מפורש שדין יוט שני אינו אלא מנהג. 

מג. כמבואר בדבריו בהלכות ציצית (פיג ה"ט) שאין אשה רשאית לברך על מצות ציצית כיון 
שאינה מחוייבת בה. 

מד. כך היא הגירסא שלפנינו. ובחידושי רבינו דוד (פסחים קיח. ד"ה מאי) גרס, ובגולה עשרים 
ואחד יום ושתי לילות, ומברכין עליו. ומצוה מן המובחר שילכו לבית הכנסת ויקרו אותה בנעימה 
משום שנאמר זנרוממה שמו יחדיוי. ואינו צריך לברך עליו בביתו שכבר ברך עליו ברבים'. 
מה. אמנם בהגהות הגר"יא בתוספתא סוכה לא גרס ליל פסח. 

מו. ומבואר בגמרא שם שהמשנה במסכתין (ב) שלא מנתה את אכילת הפסח והלל בליל 
פסח בכלל המצוות שמצותן עד שיעלה עמוד השחר, סברה כרבי אלעזר בן עזריה שמצותן 
עד חצות, והברייתא כרבי עקיבא שמצותן כל הלילה. 


ביאור שיטת 
הרמב"ם 
שמברכים על 
קריאת 
המגילות ולא 
על הלל 


חיוב אמירת 
הלל בליל 
פסח 


אוצר 


דין אמירת עוד מצינו במשנה בפסחים (צה.), שיש דין אמירת הלל על אכילת הפסח, 


הלל על הפסח 
ועל הכוסות 
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שכן שנינו, ימה בין פסח ראשון לשני וכוי, הראשון טעון הלל באכילתו, 
והשני אינו טעון הלל באכילתוי. ובפשטות מבואר בלשון המשנה שיש דין לומר 
הלל על אכילת הפסח, וגדרו הוא שהפסח טעון הלל באכילתו, והוא דין 
באכילת הפסח. וכן מצינו במשניות בפסחים שההלל בליל הסדר נאמר על 
סדר ההגדה והכוסות, שבמשנה (קטז:) שנינו את נוסח ההגדה עד ברכת אשר 
גאלנו הנאמרת על כוס שני, ונתבאר שם שאחר ילפיכך אנחנו חייבים להודות 
להלל וכוי ונאמר לפניו שירה חדשה הללויהי אומר בי פרקים ראשונים של 
הלל עד יחלמיש למעינו מיםי. ושם (קיז:) שנינו שעל כוס רביעי יגומר עליו 

את ההלל ואומר עליו ברכת השירי. 


וכתב הריטב"א בהלכות סדר ההגדה, שנחלקו הגאונים אם יוצא אדם ידי 

חובת קריאת ההלל של ליל פסח בהלל זה שאנו אומרים על סדר 

ההגדה והכוסות. שיש אומרים שיוצא בו ידי חובה, ויש אומרים שאינו יוצא 

ידי חובה בהלל הנאמר על הכוסות, וצריך מלבד זה לומר את הלל כולו כאחד 
וכדרך קריאת ההלל בשאר ימים טובים. 


והקשה הריטביא לפי השיטה הראשונה שסוברת שיוצא אדם ידי חובת הלל 

זה בהלל שאומר על סדר הכוסות, איך אנו מפסיקים בהלל זה 
באכילה ושתיה ובכמה ברכות ומצוות אחרות ובשיחה ובקלות ראש. ותירץ, 
שעיקר הלל מדרבנן הוא, והם תיקנו שבליל פסח כך תהיה צורת אמירתו. 


אולם הריטב"א כתב לדחות שיטה זו מחמת כמה קושיות: 


א. מלשון מסכת סופרים והיהטטפמי שמבואר שגומר את ההלל בליל פסת 
ואמרו בבית הכנסת בנעימה, משמע שאומר הלל שלם בבית הכנסת, ואינו 
סומך על ההלל שאומר על ההגדה. 


ב. אם מתקיימת מצות קריאת ההלל בהלל שאומרו על סדר הכוסות, א"כ 

מדוע לא נזכר במשנה כלל דין אמירת החלק הראשון של ההלל על כוס 

שני, והרי חלק זה הוא עיקר ההלל בליל פסח, שבו אנו אומרים יהללו עבדי 
הי, ולא עבדי פרעה. וכן יבצאת ישראל ממצריםימז. 


ג. שנינו בפסחים (קיז:) 'רביעי גומר עליו את ההלל ואומר עליו ברכת השירי. 

ונחלקו בגמרא (קיח.) אם ברכת השיר היא ברכת ייהללוךי או נשמת כל 
חיי. ואם נאמר כשיטה זו שיוצא ידי חובת קריאת ההלל בהלל זה, אם כן 
למה הוצרכה המשנה לפרש שאומר עליו ברכת השיר, והרי ידוע שברכה 
אחרונה של ההלל היא ייהללוך' והיתה המשנה צריכה לכתוב בסתמא, יגומר 
עליו את ההלל ומברך עליו לאחריוי. וביותר קשה לפי השיטה שמברך עליו 
ינשמת כל חיי, והרי בכל שאר ימים שגומרים בהם את ההלל מברך לאחריו 

'יהללוךי. 


ומחמת קושיות אלו נקט הריטב"א שלא כשיטה זו. ומבאר שההלל שנתקן 

לאמרו בליל הסדר על סדר הכוסות אינו כדי לצאת בו ידי חובת 
ההלל אלא הוא כדרך שיר. שתיקנו חז"ל לומר דברים על כל אחד מדי כוסות, 
כל כוס לפי ענינו, שעל כוס ראשון תיקנו לומר קידוש היום וקדושת ישראל. 
ועל כוס שני לומר את ההגדה, שהיא סיפור יציאת מצרים, וההודאה עליו, 
ולחתום בברכת 'אשר גאלנוי. ועל הכוס השלישית תיקנו ברכת המזון. ועל 


מז. קושיא זו של הריטב"א צריכה ביאור, שהרי בפירוש שנינו במשנה (פסחים קטז:) 'עד היכן 
הוא אומר, בית שמאי אומרים עד אם הבנים שמחה, ובית הלל אומרים עד חלמיש למעינו 
מיםי. ואולי כוונת הריטב"א שלא נזכר בפירוש לשון יואומר עליו את ההללי וכיו"ב, וכמו שנזכר 
לענין החלק השני של ההלל על כוס רביעי (קיז:) ומר עליו את ההללי. 

מח. ולהלן יתבאר שיש ראשונים הסוברים שאין בליל פסח אלא חובת אמירת הלל על הכוסות, 
ודין אמירת ההלל בבית הכנסת הוא כדי להוציא את מי שאינו בקי. 

מט. רמב"ן (פסחים קיז. דייה קבלתי) בשם מורו רבי יהודה, שקיבל כן מרבו הריצב"א, וכן כתב 
המהרים חלאוה (שם קיח. דייה מאי) בשם ריצב"א. רשב"א (יא. דיה אחת) בפירוש ראשון, חידושי 
רבינו דוד (פסחים קיח. דיה מאי), בשם ריצב"א. ריטב"א (הלכות סדר ההגדה) בשם יש מן הגאוניםי 
ובשם הרמבין, מאירי (שם קיז: דיה ומצוה) בפירוש שני, ר"ן (שם קיח. ד"ה מאי) בפירוש ראשון, 
אבודרהם (סדריההגדה עמ:ירלא) בשם יש מן המפרשים. 

נ. בפירוש התפלות והברכות לרייי ב"ר יקר (חייב פירוש ההגדה עמ' קלג-קלד) כתב שמברכים קודם 
ההלל לקרא את ההלל, והביא שם שיש שסומכין על ברכה זו ואינן מברכים פעם נוספת על 
חציו השני של ההלל. ובפרק ברכת המצוות - ברכת ההלל והגאולה (עמי עד), בתחילת דבריו 
פירש שעל הלל של לילי פסחים מברכים לקרוא את הלל ולא לגמור. והביא שם דברי רבו 
שפירש בדברי הירושלמי שמברכים שתי ברכות, כמובא להלן שיש ראשונים שהוכיחו כן מדברי 
הירושלמי. וכתב שאפשר לפרש את דברי הירושלמי באופן אחר, ולפירוש זה אין מברך עליו 
בי ברכות אלא ברכה אחת בתחילתו, ילקרוא את ההללי. וכן כתב המאירי (מו. דיה ברך) בפירוש 
ראשון, שמברכים ברכה אחת "לקרוא את ההללי ואינו מברך לגמור כיון שאינו קורא את כל 
ההלל קודם האכילה. [אמנם המאירי בסוף דבריו שם מצדד שמברך בי ברכות]. וכן כתב בפירוש 
רבינו יהודה אלמדארי (הו"ד בקובץ שיטות קמאי פסחים קיז: ד"ה גומר) שיש אומרים שאין מברכים 
ילגמורי כיון שמפסיקים בקריאתו, אבל מברך לקרוא שלא גרע מראש חודש. 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


קלג 


הכוס הרביעית שהוא רמז לגאולה מהגלות האחרונה תיקנו לומר פרקי ילא 
לנוי תוי עד גמם כל הפהשה? ותיקנו לחתום עליו בבהכת השיה; ונחלקו 
אמוראים מה היא ברכה זו. ואף שלשון המשנה הוא 'גומר עליו את ההללי, 
אין הכוונה בזה שצריך לומר עליו הלל שלם מדין הלל כבכל שאר הימים, 
אלא לשון יגומרי הוא מלשון יאומרי, וכמו שאמרו בגמרא (שבת קיח:) לשון זה 
על אמירת פסוקי דזמרה, 'אמר רבי יוסי יהא חלקי עם גומרי הלל בכל יוםי. 
וכן אמרו בברכות (ט:) לענין קריאת שמע ותיקין גומרים אותה עם הנץ 
החמהי. 


ומסקנת הריטב"א שכן היא הדרך הנכונה, שיגמור אדם את ההלל בברכותיו 
ביחיד או בעשרה, ועדיף בעשרה משום ברוב עם הדרת מלךמ". 


וכתב הריטב"א שלפי השיטה הראשונה שיוצא ידי חובה בהלל שאומר בביתו 

על הכוסות, כתבו הגאונים שמברך קודם הלל זה, אשר קדשנו במצותיו 

וצונו לגמור את ההלל, כיון שיוצא בו ידי חובת המצוה, ואיך לא יברך עליו. 
ולהלן יובאו שיטות הראשונים בדין ברכה על הלל זה. 


מבואר בלשון הברייתא במסכת סופרים, +כשהוא קורא אותו בביתו אינו 

צריך לפרך שפפר ביהך פרבים: ודבר זה מוספם לפי כל השיטות, 

שכאשר בירך על ההלל בבית הכנסת אינו מברך שוב קודם ההלל שקורא 
בביתו, שכן מפורש בלשון הברייתא. 


אך נחלקו הראשונים בדין מי שלא בירך על ההלל בבית הכנסת, האם צריך 

לברך על ההלל שקורא בביתו על סדר ההגדה. ואף בשיטות הראשונים 

הסוברים שצריך לברך, מצינו מחלוקת האם מברך ברכה אחת או שתים, ואלו 
בהכותמברך. 


ומצינו בדבר ששה שיטות ראשונים: 


א. יש מן הראשונים הסוברים שצריך לברך ברכה אחת קודם קריאת ההלל, 
ומברך יאשר קדשנו במצותיו וצונו לגמור את ההללימל. 


ב. יש הסוברים שמברך ברכה אחת קודם קריאת ההלל, 'לקרא את ההללינ. 


ג. יש הסוברים שמברך עליו שתי ברכות, על החלק הראשון הנאמר קודם 

הסעודה מברך 'לקרוא את ההללי ולא ילגמורי כיון שאין גומרים בו את 

ההלל קודם האכילה. ועל החלק השני, הנאמר אחר הסעודה, שבו גומרים את 
ההלל מברך ילגמור את ההללינ*. 


ד. יש הסוברים שמברך שתי ברכות על בי חלקי ההלל כנ"ל. אולם בשתיהם 
מברך 'לגמור את ההללייג. 


ה. יש הסוברים שמברך שתי ברכות, ובשתיהם מברך ילקרוא את ההללי, כיון 
שבשני החלקים אינו אומר הלל שלם:'. 


וכתב בספר פירוש התפלות והברכות לרבינו יהודה ב"ר יקר (פירוש ההגדה - 

הלל עמי קלג) שלפי השיטות שמברך בי ברכות על בי חלקי ההלל, יש 

לומר שברכת יאשר גאלנוי היא ברכה אחרונה לחלק ראשון של ההלל, וברכת 
ייהללוך' היא ברכה אחרונה לחלקו השני. 


נא. תוספות ותוסי רבינו פרץ (יד. דייה ימים) כתבו שיש נוהגים כן. וכן כתב בתוסי רבינו פרץ 
לפסחים (הנדפס בסוף המרדכי פסחים, קד: דייה כל) בתחילת דבריו, הר שמואל מפלייש (הו"ד באור 
זרוע ח"ב סיי רנו דייה וגומר הגדה, וד"ה ככל), שבלי הלקט (סיי ריח) בשם ר' אביגדור כהן צדק שהעיד 
שכן נהג ריצב"א, מאירי (פסחים קיז: ד"ה ומצוה) בפירוש ראשון בשם קצת מן החכמים. וכן מצדד 
המאירי במסקנת דבריו (שם ד"ה הילכך, ברכות יד. ד"יה הלל) ספר אמרכל (ליקוטים דף כז) בשם ריי 
הבחור, הרב רי יהודה בר יו"ט ומהריים מרוטנבורג. אבודרהס (סדר ההגדה עמי רל) בשם גדולי 
המפרשים. הגהה לספר נייר (הו"ד בקובץ שיטות קמאי פסחים קיז: ד"ה ונוטל). 

נב. פירוש שני במאיהי (מו. דייה ברך, פסחים קיז: דיה ומצוה ודה ועדין). וכפירוש זה הוא מצדד 
להכריע: 

נג. שיטה ראשונה בפירוש התפלות והברכות לרבינו יהודה בר יקר (פירוש ההגדה - הלל עמי 
קלב-ג). וכן משמע בלשון הסמ"ג (עשין מא) בתחילת דבריו שכתב לבאר בדברי הירושלמי (פ"א 
היח) וז"ל, ישתי פעמים מברך על קריאת הלל, אחת לשעבר לפני הסעודה, ואחת להבא לאחר 
סעודה, ואינו מברך לגמור מפני הפסק הסעודהי. ומשמע לכאורה שבשני החלקים אינו מברך 
ילגמורי. וכעין זה הוא לשון הגהות מיימוניות (חמץ ומצה פ"ח אות ה) בתחילת דבריו. 

הסמ"ג והגהות מיימוניות כתבו שכן אמרו בשם רב צמח גאון, וסדר רב עמרם. ובהגהות 
מיימוניות הוסיף שכן מצא בשם ר"י מדנפיר"א, ושכן נהג מהר"ם. ועיין הערה הבאה שגם הטור 
כתב בשם רב צמח ורב עמרם שמברכים בי ברכות, אולם הרבה מן הראשונים כתבו בשמם 
שאין מברכים כלל. ועיין אור זרוע (ח"א סיי מג) שאחר שהביא את דברי הריצב"א שמברכים בי 
ברכות על ההלל, אחת על חציו הראשון שקודם הסעודה, ואחת על חציו השני שאחר הסעודה, 
כתב וז"ל, יובתשובות נמי אמר אין מברכין בלילי פסח לגמור את ההלל, שחולקין אותו באמצע 
סעודה דהכי שדר רב צמח גאון. וכן במחזורים דרב עמרם בסדר פסח, לגמור את ההלל אין 
מברכים בלילי פסחים שחולקין אותו באמצע הסעודהי. ונראה לכאורה שהוא מפרש את דברי 


שיטות 
הראשונים 
בדין ברכה על 
הלל שקוראים 
בבית 


ראיה ממסכת 
סופרים 
שמברכים על 
ההלל 


אוצר 


קלד 


יש מן הראשונים שכתבו שמברך בי ברכות, אולם לא נתבאר בדבריהם אלו 
ברכות מברך!ד. וש מן הראשונים שכתבו שמברך, ולא פירשו כמה ברכות, 
ואלו ברכות'ל. 


ו, יש גאונים וראשונים הסוברים שאינו מברך כלל קודם הלל שאומר בביתויי. 


ראיות לשיטת הסוברים שצריך לברך 


הראשונים הסוברים שצריך לברך הביאו די ראיות לשיטתם: 


א. לשון הברייתא הנ"ל, ימים שמנה עשר ולילה אחד וכו וכשהוא קורא 


| tren 


אותו בביתו אינו צריך לברך שכבר בירך ברביםי, משמע שהברייתא משוה 
את ליל פסח לשאר ייח ימים שהיחיד גומר בהם את ההלל, ואף בהלל של 
ליל פסח מברך עליו תחילה, וכמו שאר ייח ימים. אלא שאם כבר בירך עליו 
ברבים בבית הכנסת אינו מברך עליו שוב בניתו. אך כאשר לא בירך עליו 
בבית הכנסת, מברך בביתו'. ומדברי הראשונים מבואר שיש גי חלקים בראיה 
זו: א. מלשון הסיפא של הברייתא משמע שרק כאשר בירך בבית הכנסת 
אינו מברך בביתו, אבל אם לא בירך בבית הכנסת, מברך בביתו!". ב. מהלשון 
ייחיד גומר בהן את ההללי האמור גם על ליל פסח, ומשמע שיש לו דין הלל 
גמור, וטעון ברכהיט. ג. ממה שהשותה הברייתא במנינה ליל פסח לשאר ייח 
ימים שהיחיד גומר בהם את ההלל, משמע שדין הלל זה כדין שאר ימים 
שהיחיד גומר בהם את ההלל. ועל פי זה כתבו הראשוניםל שיש להוכיח אף 
מלשון התוספתא (סוכה פייג הייב), י"ח ימים בשנה ולילה אחת קורין בהן את 
ההללי וכו'. ואע"פ שבברייתא זו לא נאמר לשון אגומריןי אלא 'קורין', מכל 
מקום כתב הרמב"ן שיש להוכיח אף ממנה שמברכים על הלל של ליל פסח, 

כיון שהברייתא משוה אותו לשאר ייח ימים שגומרים בהם את ההלללא. 


חלקיו, כיון שהם סוברים שהסעודה היא הפסק בו. אולם יתכן שיש חסרון בלשונו, שברוקת 
(סיי רפג) כתוב כלשון האור זרוע הנייל ממש, ובתוספת דברים, שאחר שהביא דברי ריצב"א 
כתב, ובה"ג כתב אין מברכים בלילי פסח לגמור את ההלל, שחולקין אותו באמצע, דהכי סדר 
רב צמח גאון. וכן במחזורים דרב עמרם בסדר הפסח, ולגמור אין מברכין בלילי פסחי וכו'. 
ובלשון הרוקח נראה לכאורה ששיטת הבה"ג היא שיטה חלוקה משיטת ריצב"א, וששיטת רב 
צמח ורב עמרם היא כשיטת הבה"ג שאין מברכים כלל [וראה בהערות יברכת שמעון' על 
הרוקח שדן אם האור זרוע העתיק דברים אלו מלשון הרוקח שהיה רבו, או שזו הוספה מאוחרת 
בספר הרוקח שהוסיפוה מתוך דברי האור זרוע]. אמנם עיין בספר פירוש התפילות והברכות 
לרבינו יהודה ב"ר יקר (חיב ברכות המצוות, ברכת ההלל והגאולה) שפירש הן את דברי בה'יג והן את 
דברי רב צמח, שכוונתם היא שאין מברכים 'לגמור את ההללי אבל מברכים 'לקרוא את ההללי. 
והביא שם שיש המפרשים את דברי רב צמח שאין לברך עליו כלל. 

ובהגהייה לספר נייר הלכות פסח (הו"ד בקובץ שיטות קמאי פסחים קיז: ד"ה ונוטל) כתב בשם רב 
צמח גאון רב עמרם, ורבינו שמשון שמברך שתי פעמים, אחת קודם הסעודה ואחת לאחריה, 
שאינו מברך לגמור קודם הסעודה, כיון שהסעודה מפסקת, ולכן יש לברך 'לגמור אחר שפוך 
חמתךי. 

הסמ"ג בסוף דבריו הביא בשם מורו רבינו יהודה שסובר שאין מברכים כלל על הלל שאומר 
בתוך הסעודה, משום הפסק הסעודה ושתית הכוסות. וביאר שמה שמשמע בירושלמי שמברכים 
בי ברכות היינו בהלל שאומרו שלא על הסעודה. וכן הביא הגהות מיימוניות בסוף דבריו בשם 
הסמייג. וכתב עוד בשם הר"ש שכתב ביאור אחר בדברי הירושלמי, ולפירושו גם כן אין מברכים 
על הלל שאומר בביתו בליל פסח כלל. 

בספר תשב"ץ קטן (סיי צט) כתב שהמהר"ם מרוטנבורג שהיה מברך בי ברכות על ההלל, 
ובשתיהן היה מברך ילקרואי. אמנם מנהג המהר"ם לברך ילקרואי ולא לגמור' אינו מנהג מיוחד 
בליל פסח, אלא כן היא שיטתו אף בשאר ימים שגומרים את ההלל, כמבואר בדבריו בדיני 
תפילה (שם סיי רט) שלעולם מברך לקרוא את ההלל, כיון שאם יברך לגמור ויחסר תיבה אחת 
או אפילו אות אחת, תהיה ברכתו ברכה לבטלה. 

נד. ריצב"א, כפי שהובאו דבריו בכמה מן הראשונים (אור זרוע ח"א סיי מג, מרדכי סוף פסחים 
יהסדר בקצרהי דייה על קריאת, תוס' הרא"ש מו: דיה ויש, תוסי חכמי אנגליה פסחים קיז: דיה רביעי, ארחות 
חיים הלי ליל הפסח סיי כא, טור או"ח סיי תעג ושלטי הגבורים פסחים קיח. אות ב), טור ושלטי הגבורים 
(שם) בשם מהרים מרוטנבורג, ובשם הגאונים רב האי רב צמח ורב עמרם [אמנם הרבה מן 
הראשונים כתבו בשם גאונים הללו שאין מברכים כלל, כמבואר להלן אות הי, ובהערה שם], 
תניא רבתי (סי מח) בשם ר' אביגדור כהן צדק. 

ועיין לעיל בהערה על השיטה המובאת באות בי שיש שפירשו בשיטת ריצב"א, מהריים 
מרוטנבורג ורי אביגדור כהן צדק ששתי הברכות שמברך הם ילקרואי על החלק הראשון, וילגמורי 
על החלק השני. 

נה. ה"ר יו"ט (הו"ד באור זרוע ח"א סי מגן, ובפשטות משמע שכוונתו לברכה אחת. ובפירוש 
התפלות והברכות לרבינו יהודה ב"ר יקר (חייב ברכת המצוות ברכת ההלל והגאולה) כתב בשיטת בה"ג 
ורב צמח ששיטתם היא שאין מברכים בליל פסח ילגמור את ההללי אלא ילקרוא את ההללי 
אולם לא פירש אם מברכים ברכה אחת או שתים. 

נו. בה"ג (הוצאת ימקיצי נרדמים' ח"א עמי 296) [וכן כתבו כמה ראשונים בשמו, כמובא להלן] 
תשובות הגאונים (שערי תשובה סי קב) בשם רב האי גאון, רב יוסף, רב עמרם ורב צמח, סידור 
רב עמרם גאון (סדר פסת), רי"ץ גיאת (הלכות הלל) בשם רב האי, ספר האורה לרש"י (סיי פט), 
ספר הפרדס לרש"י (ליקוטים עמי צה דיה וברכת), תשובות רשיי (סיי שב-שג), תוסי ותוסי רבינו 


ם.. קריאת ההלל והברכותין 


עיונים 


בדברי הראשונים מצינו ג' דחיות לראיה ממסכת סופרים: 


א. בתוסי רבי יהודה (יד: דייה ועל) והאור זרוע (ח"א סי מג) הביאו את דברי 

הגאונים שאין מברכים על ההלל בליל פסח, וכתבו על כך וז"ל, 'אבל 
במסכת סופרים כתוב דבשני לילות של פסח גומרים את ההלל. אבל בפרק 
שני של ערכין (2) לא חשוב להוי. ונראה שכוונתם להוכיח מלשון מסכת 
סופרים שנקטה לשון 'גומרין את ההללי גם על לילי פסחים, שהלל זה טעון 
ברכה כשאר ימים שגומרים בהם את ההלל, ועל זה כתבו, שבמסכת ערכין 
לא נמנו לילות אלו במנין הימים שגומרים בהם את ההלל, ונראה שכוונתם 
בזה לדחות את הראיה ממסכת סופרים, שיש לומר ששיטת הגמרא שלנו 
שלא מנתה את לילי פסח, חלוקה היא על שיטת מסכת סופרים, וסוברת 

שאין מברכים על הלל זה, וכפסק הגאונים. 


וכן כתב בחידושי רבינו דוד (פסחים קיח. ד"יה מאי) לבאר בשיטת רב האי גאון 

הסובר שאין מברכים קודם ההלל בליל פסח כיון שאינו בתורת קריאת 
ההלל אלא בתורת אמירת שירה, שמקורו הוא משיטת הגמרא בערכין שלא 
מנתה את ההלל של ליל פסח עם שאר כ"א יום שהיחיד גומר בהם את 
ההלל. ומשמע שאין חובת הלל בליל פסח כחובת הלל בשאר ימים שגומרים 
בהם את ההלל. ופירש רבינו דוד שרב האי גאון סובר שאמנם שיטת מסכת 
סופרים שמנתה את הלל של ליל פסח בכלל שאר ימים שגומרים בהם את 
ההלל חולקת היא על שיטת הגמרא בערכין, אלא שדעת רב האי גאון לסמוך 

יותר על שיטת הגמרא, ולכן פסק שאין מברכים על ההלל. 


אמנם הרמבין (פסחים קית. דיה עוד) והר"ן (שם ד"ה מאי) כתבו שאין להוכיח 
שהגמרא בערכין חולקת על מסכת סופרים, ויש לפרש הטעם שלא 
מנתה הגמרא גם הלל של לילי פסחים, כיון שלא כללה הגמרא במנינה הלל 


פרץ (יד. דייה ימים) במסקנתם, רייי מיגאש (שויית סיי מד), וכתב שכן היה נוהג רבינו תם, ספר 
המנהיג (סיי צ), האשכול (הלכות פסח דף קנח:) והביא שם כן גם בשם רב צמח ורב האי, העיטור 
(ח"ב דף קלה.) בשם רב צמח, ספר המנהגות לרא"ש מלוניל (הלכות הפסח עמי 39), ראבי"ה (ח"א 
סיי קסה, שו"ת סיי תקכה), הרוקח (סיי רפג) וכתב שם כן גם בשם בה"ג, רב צמח ורב עמרם, 
תוסי רבי יהודה (יד: דייה ועל) בשם הגאונים, אור זרוע (ח"א סיי מג) בשם רבו רבינו יהודה בר 
יצחק במסקנתו. ובשם רב צמח גאון ורב עמרם, רשב"א (א. ד"יה אחת) בשם רב צמח, רב 
יוסף, רייצ גיאת ובעלי התוספות. שבלי הלקט (סיי ריח) בשם תשובות הגאונים, וכתב שכן 
המנהג. תלמיד הרשב"א (פסחים קיז: ד"ה רביעי) בשם רב צמח גאון. תוס' רבינו פרץ (פסחים 
קד: דיה כל) במסקנתו, וכתב שם שכן כתבו בה"ג, רב עמרם גאון ורב צמח גאון. ובהגהותיו 
לתשב"ץ (סיי סח) כתב רבינו פרץ כן גם בשם ר"י, רבינו תם, ורבינו יחיאל מפרי"ש. המרדכי 
(סוף פסחים 'הסדר בקצרה' ד"ה על קריאת) בשם רב צמח רב האי ובה"ג. תניא רבתי (סיי מח) 
בשם תשובת הגאונים, וכתב שכן הוא המנהג. הגהות מיימוניות (חמץ ומצה פ"ח אות ה) בשם 
רבו של הסמ"ג ובשם הר"ש, רא"ש (סוף פסחים, 'הלכות פסח בקצרהי, שו"ת כלל יד סי ה) וכן 
כתב בתוספותיו (פסחים קד: ד"ה:כל, ברכות פו: דייה וש בשם בהיג וסדר רב עמרם, ריסביא 
(הלכות סדר ההגדה) בשם רב צמח ורב האי גאון, וכן היא מסקנת הריטב"א. מאירי (יד. דייה הלל 
בשם'הוב הכמיםי. מו: דייה ולמדת בשם הרבה גאונים, פסחים קיז: דיה ומימ בשם יכמה חכמיסי), ארהות 
חיים לרא"ה מלוניל (הלכות ליל הפסח סיי כא) בשם רב האי גאון רבינו תם הראביד והרשב"א 
והרייש, ובשם ריפ שכתב כן בשם רבינו תם וריי. טור (סיי תעג) בשם הרי"ץ גיאות וראביייה 
(סיי תקכה ח"א סי קסה), ספר הפרדס (לרבנו אשר בן רבי חיים נבייו ממונתשין, השער התשיעי פי"ג 
אות ט) בשם רב צמח ורב האי גאון, הרשב"א, ורבו של המחבר, מהר"ם חלאוה (קיח. ד"ה 
מאי) בשם רב צמח גאון, רב האי גאון, והראב"ד. ליקוטים מהלכות אמרכל עמי כז בשם רב 
צמח גאון, רב האי גאון, רב יהודה בר רב יצחק וראבי"ה, אבודרהם (סדר ההגדה עמי רלא) בשם 
רב עמרם בה"ג רב צמח ורב האי. ר"ן (פסחים קיח. דייה אבל) בשם רב האי גאון, רב צמח, 
רב יוסף, ורייצ גיאת. כל בו (סי ₪, לקט יושר בסדר ליל פסח שכתב בעל תרומת הדשן 
(ד"ה ברכת המצוות). 

וכן משמע בלשון הרמב"ם (חמץ ומצה פייח ה"ה, סוף הלכות חמץ ומצה נוסח ההגדה) שכתב את נוסח 
ההגדה ילפיכך אנחנו חייבים כוי ונאמר לפניו הללויה, הללויה עבדי ה' וגוי עד חלמיש למעינו 
מיםי, ולא הזכיר שאומר ברכה קודם יהללויהי. 

נז. ראיה זז כתבו תוסי רבי יהודה (יד: דייה ועל), אור זרוע (ח"א סי מג), רמב"ן (פסחים קיז: ד"ה 
ואומר), רשב"א (יא. דייה אחת), תלמיד הרשב"א (פסחים קש> דיה רבועי), תשב"ץ קטן (סיי צח), 
מאירי (יד. דייה הלל, פסחים קיז: ד"ה אמר, בשם הרבה מפרשים), ר"ן (פסחים קיח. ד"ה מאי), הגהות 
מיימוניות (חמץ ומצה פ"ח אות ה) ואבודרהם (סדר ההגדה עמי רלא). 

נח. פירוש התפלות והברכות לרבינו יהודה ב"ר יקר (ברכות המצוות ברכת ההלל והגאולה עמי עג), 
וכן כתב מהריים חלאוה (פסחים קיח. ד"יה מאי) בשם הרמבין. 

נט. כן משמע בתוסי רבי יהודה (יד. ד"ה ועל), ובדברי הרשב"א (יא. דיה אחת) וארחות חיים 
(הלכות ליל הפסח סיי כא) שכתבו בשם רב עמרם שתירץ את הלשון ;ומר עליו את ההלל' (פסחים 
קטז:) לפי השיטות שאין מברכים על הלל של ליל פסח, שהכוונה היא שצריך לומר את כולו, 
ולא ידלג כמו בהלל של רי"ח. ומשמע מדבריהם שבפשטות לשון אומרי משמע שדינו כשאר 
הלל, וטעון ברכה. 

ס. רמב"ן (פסחים קיז: ד"ה ואומר), מאירי (מו. ד"ה ברך) ואבודרהם (סדר ההגדה עמי רלא) 

סא. אמנם גירסת הגר"א בתוספתא היא, יח ימים בשנה יחיד גומר בהם' וכוי, ולא גרס לילה 
אחד בכלל המנין. 

הרמב"ן ציין שהבה"ג במנין המצוות שבהקדמת ספרו (מצות עשה קא-קיט) נקט כלשון מסכת 
סופרים יימים שמונה עשר ולילה אחד לגמור את ההללי. 


שיטת 
הראשונים 
שיש מחלוקת 
בין מסכת 
סופרים 
לגמרא 
במסכתין 


ביאורי 
הראשונים 
שהגמרא 
בערכין אינה 
חולקת על 
מסכת סופרים 


דחיית האור 
זרוע והמאירי 
שדברי 
הברייתא הם 
בהלל שאינו 
מפסיק בו 


דחיית המאירי 
שעיקר התקנה 
היתה לברך 
רק בבית 
הכנסת 


אוצר 


הנאמר על עשיית מצוה. וראיה לדבר, שהרי הגמרא גם לא מנתה הלל הנאמר 
על שחיטת פסחים. 


וטעם נוסף כתבו הרמבין והריין, שדברי הגמרא באו לפרש את לשון המשנה 

(ערכין י.) זבשנים עשר יום בשנה החליל מכה לפני המזבח, בשחיטת 
פסח ראשון ובשחיטת פסח שני ויום טוב הראשון של פסח וביום טוב של 
עצרת ובשמונת ימי החגי. ופירשה הגמרא שבימים אלו היו מנגנים בחליל לפני 
המזבח מפני שהם מכלל הימים שגומרים בהם את ההלל, ועל כך הביאה 
הגמרא את דברי רבי שמעון בן יהוצדק שבי"ח ימים היחיד גומר בהם את 
ההלל. ולפיכך לא הביאו אלא ייח ימים ולא לילות, שדין המשנה נאמר על 

ימיםסב. 


ובחידושי רבינו דוד (פסחים קיח. דיה מאי) כתב שודאי יש לפסוק הלכה כמו 

שמוכח במסכת סופרים ובירושלמי שמברכים על הלל של ליל 
פסח, שמסכת סופרים היא ספר המנהגים שהיו נוהגים בו הראשונים. ואף 
בשיטת הגמרא בערכין יש לפרש שאין היא חולקת על מסכת סופרים ועל 
הירושלמי שמברכים על ההלל, ומה שלא מנתה את ההלל של ליל פסח בכלל 
שאר ימים שהיחיד גומר בהם את ההלל, הוא מפני שאופן אמירתו שונה הוא 
מאופן האמירה בשאר ימים, שאין חובת הלל בליל פסח לאמרו בבית הכנסת 
אלא למצוה מן המובחר, אמנם אם אמרו על הכוסות יצא ידי חובתו, ואינו 

כשאר ימים שעיקר אמירת ההלל היא לגמרו כולו בבית הכנסת. 


הריטב"א (הלכות סדר ההגדה) כתב טעם נוסף למה שלא מנתה הגמרא בערכין 
את ההלל שאומר בליל פסח, כיון שלילות הפסח הן בכלל ימי 
הפסח שנמנו בגמראלג. 


ב. האור זרוע (ח"א סיי מ בשם רבו רבינו יהודה, והמאירי (פסחים קיז: דייה 

ומ"מ) כתבו שיש להעמיד את דברי מסכת סופרים באדם שעושה את 
הסדר חוץ לביתו, באופן שאינו מפסיק באמצעו כלל, וכגון מה ששנינו 
בתוספתא (פסחים פיי ה"ה), יבני העיר שאין להם מי שיקרא את ההלל, הולכין 
לבית הכנסת וקורין פרק ראשון, והולכין ואוכלין ושותין וחוזרין ובאין וגומרין 
את ההלל, ואם אי אפשר להן גומרין את כולוי. אבל באופן הרגיל שאומר את 
ההלל על הסדר בביתו ומפסיק בסעודה, אינו מברך על ההלל משום הפסקטי. 


ג. המאירי (שם) כתב דרך נוספת לדחות את הראיה ממסכת סופרים, שיש 
לפרש את לשון הברייתא יוכשהוא קורא אותו בביתו אינו צריך לברך שכבר 
בירך ברביםי, שאמנם מעיקר הדין אם לא בירך עליו ברבים היה צריך לברך 


סב. וכן כחב הריטר"א (הלכות סדר ההגדה, ביאור ההגדה ד"ה הללויה) לבאר לשיטת הסוברים 


אהח018-/19/05, 


שמברכים על הלל זה. וראה להלן תירוץ נוסף בשם הריטב"א. אמנם שיטת הריטב"א עצמו 
שם ובהלכות סדר ההגדה שאין מברכים על הלל שאומר בביתו, אלא רק על הלל שאומר בבית 
הכנסת, ומכל מקום אף לשיטתו הוצרך לבאר למה לא נמנה הלל זה שאומר בליל פסח בבית 
הכנסת בכלל ימים שגומרים בהם את ההלל [וראה בחידושי רבינו דוד (פסחים קיח. ד"ה מאי) 
שכתב טעם נוסף למה שלא מנתה הגמרא בערכין גם את לילות הפסחן. 

סג. עיין בהערה לעיל שהריטב"א כתב גם כטעם הרמבין והר"ן, ושלהלכה נקט שאין מברכים 
אלא על הלל שקורא בבית הכנסת. 

סד. ונראה שכך היא גם שיטת הרשב"א (יא. סוף ד"יה אחת) בביאור דברי מסכת סופרים לפי 
שיטת הגאונים. וז"ל הרשב"א יובודאי אילו רצה לקרותו כולו בבת אחת בבית הכנסת או בביתו 
אז חייב לברך עליו, כההיא דמסכת סופרים ודירושלמיי. 

סה. המאירי כתב דרכים אלו ליישב את שיטת הסוברים שאין מברכים עליו, אבל המאירי 
עצמו מצדד שיש לברך עליו בי ברכות. 

סו. המאירי (מו. דיה ברך, פסחים קיז: ד"ה ומצוה) ביאר, שכיון שאם בירך בבית הכנסת, אינו 
מברך בתחילת ההלל שאומר בביתו, נמצא שברכת אשר גאלנו אינה מיוחדת כל כך להלל, 
שאף אם הפקיע עצמו מחיוב הלל עדיין הוא מברך אותה. והרי זו כברכת 'אשר בראי שפותחת 
בברוך אע"פ שפעמים היא סמוכה לשאר שבע ברכות, מכל מקום כיון שפעמים שאומרה בלא 
האחרות, לעולם היא פותחת בברוך. 

סז. ראיה זו כתבו האור זרוע (ח"א סיי מג) בשם רבו רבינו יהודה בר יצחק [וראה להלן שמסקנת 
רבו שיש לדחות ראיה זו] ובשם ריצב"א, פירוש התפלות והברכות לרבינו יהודה ב"ר יקר (ברכות 
המצוות - ברכת ההלל והגאולה עמי עד), רמב"ן (פסחים קיז: ד"יה ואומר), שבלי הלקט (סיי ריח) בשם 
רי אביגדור כהן צדק, תלמיד הרשב"א (פסחים קיז: ד"ה רביעי), תשב"ץ קטן (סיי צח), תוסי רבינו 
פרץ (נדפס בסוף המרדכי למסכת פסחים, קד: דייה כל) בתחילת דבריו, הגהות מיימוניות (חמץ ומצה 
פיח אות ה), תוס' הרא"ש (מו: ד"ה ויש) ומהריים חלאוה (פסחים קיה. דיה פאי): בשם ריצפ"א, 
מאירי (שם ד"ה ומצוה, ברכות יד. ד"ה הלל) ור"[ (פסחים קיח. ד"ה מאי), ואמנם הר"ן ביאר את תירוץ 
הירושלמי בדרך אחרת משאר ראשונים, וכמובא להלן בהמשך פרק זה מדבריו, אך מכל מקום 
ראיה זו ישנה אף לפי פירושו. 

יש מן הראשונים שהביאו בתחילת דבריהם ראיה זו, אולם במסקנתם דחו את הראיה, וכפי 
שיבואר להלן, וצידדו כדעת הסוברים שאין לברך כלל על ההלל שאומר בביתו, והם, תוספות 
(יד. דיה ימים), רבינו פרץ בתוספותיו (שם) ובהגה"ה לתשב"ץ (סיי סח) והרשב"א (יא. דייה אחת). 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


קלה 


עליו בביתו, אלא שכך היתה עיקר התקנה שאף מי שלא אמרו בבית הכנסת 
אינו מברך עליו בביתוסה. 


הראיה מדברי הירושלמי 


ראיה בי מלשון הירושלמי. אמרו בירושלמי (פ"א היה), יכל הברכות פותחין 

בהן בברוך. ואם היתה ברכה הסמוכה לחברתה, כגון קריאת שמע 
ותפילה אין פותחין בהן בברוך. התיב רבי ירמיה הרי גאולה, שנייא היא, דמר 
רבי יוחנן הלל אם שמעה בבית הכנסת יצאי. וביארו הראשונים את דברי 
הירושלמי, שברכה הסמוכה לחברתה אינה פותחת בברוך, 'כגון קריאת שמעי, 
והיינו ברכה אחרונה שבקריאת שמע שנחשבת אף היא ברכה הסמוכה 
לחברתה, והיינו לברכת אהבת עולם שקודם קריאת שמע, אף שפרשיות 
קריאת שמע מפסיקות ביניהם. והקשה רבי ירמיה שאם כן אף ברכת אשר 
גאלנו הנאמרת בליל הסדר אחר בי מזמורים ראשונים של הלל, אף היא ברכה 
הסמוכה לחברתה, והיינו ברכת לגמור את ההלל הנאמרת קודם בי מזמורים 
אלו, ולמה פותחת ברכת אשר גאלנו בברוך. ותירצה הגמרא, שמכיון שפעמים 
אין מברכים קודם הלל זה, והיינו כאשר קראו כבר את ההלל בבית הכנסת 
ובירכו עליו ברבים כמבואר במסכת סופרים, ואז אין ברכת אשר גאלנו ברכה 
הסמוכה לחברתה, לפיכך תיקנו שלעולם תהיה פותחת בברוךל'. ומבואר אף 
מדברי הירושלמי, שכאשר לא בירך על ההלל בבית הכנסת, מברך עליו 

כשקורא בביתול'. 


ומצינו בראשונים גי דרכים לדחות ראיה זו: 


א. יש מן הראשונים?" שמסקנתם שאין מברכים על ההלל שאומר בביתו, 

כיון שמפסיק באמצעו בסעודהלל, וכתבו לבאר לפי שיטתם את קושיית 
הירושלמי, והרי גאולהי, שקושיא זו היא באדם שעושה את הסדר חוץ לביתו, 
באופן שאינו מפסיק כלל, שאז מברך על ההלל בתחילתו ובסופול. אבל מי 
שקורא את ההלל בביתו, ומפסיק באמצעו בסעודה אינו מברך עליו כללל*. 


ב. הרשב"א (יא. דיה אחת) פירש את דברי הירושלמי לפי שיטת הגאונים שאין 

מברכים קודם ההלל של ליל פסח, שאמנם המקשן בירושלמי סבר 
שמברכים על הלל זה, ולכן הקשה על ברכת אשר גאלנו שהיא ברכה 
הסמוכה לחברתה, ומדוע היא פותחת בברוך. אלא שהשיב לו התרצן ישנייא 
היא, דמר רבי יוחנן הלל אם שמעה בבית הכנסת יצאי. כלומר, שלפיכך עיקר 
תקנת ההלל בליל פסח היתה שיצא ידי חובתו בהלל שקורא בבית הכנסת, 
ועליו תיקנו לברך, שהוא עיקר התקנה. אבל במי שלא יצא בבית הכנסת אף 
שדינו הוא שצריך לצאת בהלל שקורא בביתו, מכל מקום לא תיקנו ברכה על 


בפירוש התפלות והברכות לרבינו יהודה ביר יקר הנ"ל, בהמשך דבריו בביאורו לברכת אשר 
גאלנו (שם עמי עה), כתב שברכת אשר גאלנו פותחת בברוך, אף שלכאורה היא ברכה הסמוכה 
לחברתה, שמברכים בתחילה לקרוא את ההלל, מכל מקום יש לומר שמזמורי ההלל מפסיקים 
ביניהם, ואין זו ברכה הסמוכה לחברתה. ודבריו צריכים ביאור שהרי קודם לכן הביא שהירושלמי 
הקשה כן ותירץ מפני שכשקורא בבית הכנסת אינו מברך בביתו. ועוד, שהרי מפורש בדברי 
הירושלמי שברכות קריאת שמע נחשבות כברכות הסמוכות זו לזו, אף שקריאת שמע מפסיקה 
ביניהן. 

סח. סמ"ג (עשין מא) בשם רבו רבינו יהודה, אור זרוע (ח"א סי מ בשם רבו רבינו יהודה בר 
יצחק, תוספות (יד. ד"ה ימים) ותוס' רבינו פרץ (שם, פסחים קד: ד"ה כל). וראה להלן בפרק זה 
בראית הראשונים שמברכים בי ברכות על ההלל, מדברי הירושלמי, שהובא שם שהסמיג פירש 
אף הוא כן בדברי הירושלמי, אך כתב בשם רבו שגם שם מדובר בהלל שאומרו בלא הפסק 
סעודה, ומכל מקום צריך לברך שתי ברכות משום הפסק ישפוך חמתךי. ולשון רבינו פרץ הוא 
יאבל אנו שמפסיקין בסעודה אין לנו לברך לא לפניו ולא לאחריוי, ולכאורה מה שכתב שאין 
מברכים לאחריו אין כוונתו לברכת ייהללוךי, שהרי בהמשך דבריו הקשה איך אנו מברכים יהללוך 
בלא פתיחה בברוך, והרי אינה סמוכה לחברתה כיון שאין מברכים קודם ההלל. וא"כ מבואר 
בדבריו שאף אנו מברכים יהללוך. אלא כוונתו לברכה ראשונה קודם החלק השני של ההלל, 
ומבואר, שמי שאינו מפסיק בסעודה מברך אף קודם החלק השני של ההלל וכשיטת רבו של 
הסכו"ג. 

סט. ובאור זרוע כתב יבסעודה ובשתית הכוסותי. 

ע. ופירשו הראשונים שאופן זה הוא כגון מה ששנינו בתוספתא (פסחים פיי היה), 'בני העיר 
שאין להם מי שיקרא את ההלל, הולכין לבית הכנסת וקורין פרק ראשון, והולכין ואוכלין 
ושותין וחוזרין ובאין וגומרין את ההלל, ואם אי אפשר להן גומרין את כולו'. וכן הביאו 
מהירושלמי (פסחים פיי ה"א) שאם קרא את ההלל שלא על סדר הכוסות, ושתה את הכוסות 
בבת אחת יצא ידי חובתו. וברשב"א (יא. דייה אחת) נראה שאף הוא מיישב בדרך זו את שיטת 
הסוברים שאין מברכים קודם ההלל, וכמובא בהערה בענין דחיית האור זרוע את הראיה 
ממסכת סופרים. 

עא. וכתב רבינו פרץ שכן פירשו בה"ג ובסדר רב עמרם גאון. 

עב. וביאר בחידושי רבינו דוד (פסחים קיח. ד"ה מאי) לשיטת הרשב"א, שהמקשן היה סבור 
שמברך גם על ההלל שאומר בבית הכנסת, וגם על ההלל שאומר בביתו אף שכבר בירך בבית 
הכנסת. 


ראית 
הראשונים 
מדברי 
הירושלמי 


דחיות 
הראשונים 
שדברי 
הירושלמי הם 
באופן שאינו 
מפסיק בהלל 


פירוש 
הרשב"א 
שתירוץ 
הירושלמי הוא 
שאין מברכים 
קודם ההלל 


פירוש 
הראשונים 
שברכת 
יהללוך אינה 
התחלת ענין 


ראית 
הראשונים 
מדין כל 
הטעון ברכה 
לפניו טעון 
ברכה לאחריו 


אוצר 


קלו 


אמירה זו, שלא חלקו בהלל זה שאומר בביתו, כדי שלא יבואו לידי כך ששני 

בני אדם אומרים הלל בבית אחד, ואחד מהם מברך עליו כיון שלא בירך בבית 

הכנסת, וחבירו אינו מברך כיון שבירך בבית הכנסת. ולכן קבעו חכמים שלעולם 

אינו מברך ברכה ראשונה על הלל שקורא בביתו, וא"כ ברכת אשר גאלנו 
לעולם אינה ברכה הסמוכה לחברתה, ופותחת בברוך. 


בחידושי רבינו דוד (פסחים קיח. דייה מאי) הביא את פירוש הרשב"א בירושלמי, 

וכתב שפירוש נכון הוא. אולם במה שכתב הרשב"א בכוונת התרצן, 

שכיון שאם שמעו בבית הכנסת יצא, לכן לעולם אינו מברך בביתו, כדי שלא 

יהיה חילוק בדבר, כתב רבינו דוד שאין זה מסתבר, כיון שכאשר לא קרא 

בבית הכנסת הוא יוצא ידי חובת ההלל בהלל שקורא בביתו, אין אדם רשאי 
להפטר מברכה על דבר שבו הוא יוצא ידי חובת המצוהלי. 


המאירי (פסתים קיז: דיה והלכך) כתב אף הוא כעין ביאור הרשב"א. וביאר 

שתירוץ הירושלמי הוא שכיון שאם אמרו בבית הכנסת יצא, מוכח 
שאין חיוב הלל זה מדין הכוס ואין חובה לאמרו על השולחן, ולכן אין מברך 
קודם הלל זה שאומר בביתו. וביאר שמה ששאלו בהמשך הגמרא (שם) 'והא 
סופאי ותירצו ישתים הן אחת להבא ואחת לשעברי, הוא המשך לתירוץ הגמרא 
שאין מברכים על ההלל. שהגמרא רצתה לפרוך תירוץ זה, ושאלה הא סופהי, 
כלומר והרי ברכת ייהללוךי שאומרים על כוס רביעי אינה פותחת בברוך, 
ובהכרח יש לומר שטעם הדבר הוא מפני שהיא ברכה הסמוכה לחברתה, 
שמברכים תחילה על ההלל, ומוכח שלא כפי שתירצה הגמרא, ועל כך השיבו 
ישתים הן' וכוי, כלומר שתי ברכות הן, אשר גאלנו ויהללוך, וסמוכות הן זו 
לזו, ומשום כך אין ברכת יהללוך פותחת בברוך, ולא משום שמברכים תחילה 

על ההלללי. 


ג. יש מן הראשונים*"? שפירשו את קושיית הירושלמי הרי גאולה', שאעיפ 

שלשיטות אלו שאין מברכים קודם ההלל, אין ברכה הסמוכה לברכת 
ייהללוךי. מכל מקום אין לברכת ייהללוךי לפתוח בברוך, כיון שכבר קודם לה 
מזכירים מענין הגאולה, שלעולם אין ברכה פותחת בברוך אלא אם היא תחילת 
הענין. ותירץ הירושלמי, 'שנייא היא, דאמר רבי יוחנן הלל אם שמעה בבית 
הכנסת יצאי. כלומר שפעמים שברכת גאלנו היא תחילת דבר, שהיו רגילים 
לעשות קידוש בבית הכנסת ולומר הגדה והלל כדי להוציא את מי שאינו בקי. 
ובאופן זה כשנכנס אח"כ לביתו אינו אומר הלל כלל אלא אוכל ירקות ומברך 

אשר גאלנו ושותה כוס שנילי. 


ראיה מהחתימה בברכת יהללוך 


ראיה גי לשיטה זו מתחלקת לבי ראיות, א. מברכת ייהללוךי. שנינו במשנה 
(נדה נא:), יכל הטעון ברכה לאחריו טעון ברכה לפניוי. וההלל שעל סדר 
ההגדה טעון הוא ברכה לאחריו, כמבואר במשנה (פסחים קיז:) 'רביעי, גומר עליו 


עג. וכתב בחידושי רבינו דוד שמבואר בחזייל שיש עונש על הנמנע מלברך, כמו שאמרו בנדרים 
(פא.) 'מי האיש החכם ויבן את זאת וגו' ויאמר הי על עזבם את תורתי וכוי שאין מברכין בתורה 
תחילה'. 

עד. המאיר כתב כן ליישב את שיטת הסוברים שאין מברך על ההלל, אבל המאירי עצמו 
מצדד כשיטת האומרים שמברך בי ברכות לפני בי חלקי ההלל. 

עה. ראבי"ה (שוית סי קסח), תוס' הרא"ש (מו: דייה ויש, פסחים קד: ד"ה כל), והאבודרהם (סדר 
ההגדה עמי רלא). 

עו. והביאו תוסי הרא"ש והאבודרהם ראיה לדבר מהמשך הירושלמי, שהקשו הרי נברךי, 
כלומר מפני מה ברכת המזון פותחת בברוך והרי קדם לה הנוסח שאומרים לזימון. ואע"פ שאין 
נוסח זה בגדר ברכה, שהרי אין אומרים בו שם ומלכות, מכל מקום נחשבת ברכת הזן כברכה 
הסמוכה לחברתה, כיון שאינה תחילת הדבר. 

עז. וכתב הראבי"ה שמשום כך, לעולם אין ברכת אשר גאלנו נחשבת כברכה הסמוכה לחברתה, 
אף באופן שסמך לה את ההלל, כיון שמעיקר הדין אפשר להפסיק ביניהם, אין זו סמיכות. 
ורק בכגון קריאת שמע ותפילה שאסור להפסיק בהם אם אין סיבת דוחק כגון מפני הכבוד 
וכדוי, חשובות הן סמוכות זו לזו. 

עח. והיינו ברכת ייהללוךי לשיטת רב יהודה (פסחים קיח.) או 'נשמתי, לשיטת רבי יוחנן (שם). 
עט. רמב"ן (פסחים קיז: ד"ה ואומר) בשם הגאונים שהקשו כן על שיטתם. רבינו דוד, ומהריים 
חלאוה בשם יריבא (שם .יח דיה למאק מתיי (פסהםיקי: דיה אמ בטם הרבה מפרשים,: רין 
(שם קיח. דיה מאי) ואבודרהם (סדר ההגדה עמי רלא). 

פ. וכן כתבו בשם הגאונים האשכול (הלכות פסח דף קנח:), הרשב"א (יא. דייה אחת), תניא רבתי 
(סיי מח) והמאירי (מו. דיה ולמדת). וכן כתבו הרמב"ן (פסחים קיז: דיה ואומר), רבינו דוד, ומהרים 
חלאוה (שם קיח. דיה מאי) בשם רב צמח גאון. וכתבו בתשובות הגאונים ובספר הפרדס שכצינו 
כיוצא בזה טעון ברכה לאחריו ואינו טעון ברכה לפניו, בקריאת שמע, שהיא טעונה ברכה 
לאחריה, היא ברכת אמת ויציב, שהיא בודאי ברכה הבאה על קריאת שמע, ואעפיכ אין מברכים 


ם; קריאת הלל וברכותיי 


עיונים 


את ההלל ואומר עליו ברכת השירילח. וכתבו הראשונם שאיכ בהכרח שהוא 
טעון גם ברכה לפניועט. 


ומצינד בי דרפים בדחשת ראיה זו: 


א. בתשובות הגאונים (שערי תשובה סיי קב) בשם רב עמרם, רב צמח ורב האי 

גאון, ובספר הפרדס לרש"י (ליקוטים עמי צה ד"ה וברכת) כתבו לדחות ראיה 

זו, שאף שלשון המשנה היא, יכל הטעון' כוי, ומשמע שכך הוא הכלל, הרי 

אמר רבי יוחנן (ערובין כז.) 'אין למדין מן הכללות' ואף דין זה יש בו יוצא מן 
הכללפ. 


בחידושי רבינו דוד, ומהריים חלאוה (פסחים קיח. דייה מאי) בשם ריב"א כתבו 
שאין דחייה זו נכונה, שאין לומר כן אלא כשמצינו מפורש בגמרא 
שהוציאה דבר מן הכלל, אבל מעצמנו אין לנו להוציא דבר מן הכללפ*. 


ב. עוד כתבו הראשונים1 שיש שדחו ראיה זו, ופירשו שברכת ייהללוך' אינה 

ברכה אחרונה על ההלל, אלא היא ברכה הבאה מחמת הכוס, שתיקנו 
חכמים ברכה על כל אחת מארבע כוסות, וברכה זו תקנוה על כוס רביעיתפי. 
וכתבו הראשונים" שמטעם זה מכונה ברכה זו במשנה (שם קיז:), 'יברכת השיר', 
ובשאר ימים שמברכים אותה על ההלל לא מצינו שנקראה בשם זה. כיון שאין 
ברכה זו ברכה על ההלל כמו בשאר ימים שאומרים בהם את ההלל, אלא היא 
ברכה על הכוס ולכן נשתנה שמה כאן. ועוד כתבו לבאר לפי זה מה ששאלה 
הגמרא בפסחים (קיח.) 'מאי ברכת השירי, ואילו בסוכה (לט.) ששם הוא עיקר 
דין ההלל, אמרו שבמקום שנהגו לברך אחר ההלל יברך, לא שאלה הגמרא 
מה היא הברכה שמברך אחר ההלל, וטעם הדבר הוא מפני שהיה ידוע אצלם 
שברכת ייהללוך' היא הברכה האחרונה שמברכים על ההלל, אבל ברכת השיר 


האמורה בליל פסח, אין היא מדין ברכת ההלל, ולכן שאלו בגמרא ימאי ברכת 
השיריפה. ב 


אולם הרמבין ורבינו דוד הקשו על דבריהם, שאם ברכת יהללוך אינה באה 

על ההלל, אלא היא ברכה בפני עצמה הבאה על הכוס, א"כ מדוע אין 
ברכה זו פותחת בברוך, והרי הכלל הוא שכל ברכה מברכת המצוות ובברכת 
הנהנין, שאינה סמוכה לחברתה, פותחת בברוך. ואע"פ שמצינו ברכות שאינן 
סמוכות לחברתן ואינן פותחות בברוך, כגון 'צרכי עמך מרובין וכו' ברוך אתה 
הי שומע תפלה' (כט:), וכגון 'מודים אנחנו לך על כל טיפה וטיפהי וכו' (נט6, 
היינו משום שברכות אלו אינן חובה כל כך, מפני שאינן ברכת המצוות ולא 
ברכת הנהנין ממש. ובברכות אלו לא נאמר כלל זה שיהיו פותחות בברוך. אבל 

על ברכת ייהללוךי קשה מפני מה אינה פותחת בברוךפי. 


ועוד כתבו להוכיח שלא כדבריהם, שהרי אין בנוסח הברכה שום משמעות 

מענין גאולת מצרים, או מענין הכוס, אלא רק מענין ההלל. ועוד כתב 
רבינו דוד שיש להוכיח כן גם משמה של הברכה שקראוה בגמרא (קיח.) יברכת 
השירי משמע שהיא באה על שירת ההלל, וכן שהרי היא הברכה שמברכים 
בכל השנה על ההלל. ומתמת ראיות אלו נקטו הרמבין ורבינו דוד שברכת 
ייהללוךי היא ברכה אחרונה של ההלל, ובהכרח סמוכה היא לחברתה, שהיא 
ברכה ראשונה שמברכים על ההללפ'. וכתב הרמב"ן שאע"פ שבשאר ימים 


לפניה יאשר קדשנו במצותיו וצונו על קריאת שמעי. וכן כתבו הרשב"א (יא. דייה אחת) והמהר"ם 
חלאוה (פסחים קיח. ד"ה מאי) בשם רב האי גאון. והתניא רבתי (סי מח) ושבלי הלקט (סיי ריח) 
בשם תשובות הגאונים. והרשב"א (שם) והמאירי (מו. דיה ולמדת) ביארו ששיטת הגאונים היא 
שהברכות הנאמרות לפני קריאת שמע אינן ברכות על קריאת שמע, ורק הברכה שלאחריה היא 
ברכה הבאה על קריאת שמע. 

פא. ראה בהערה הקודמת, שבתשובות הגאונים כתבו שמצינו דבר שיצא מכלל זה, והוא ברכה 
אחרונה של קריאת שמע. ונראה שנחלקו בזה הגאונים עם ראשונים אלו האם הברכות שקודם 
קריאת שמע הן ברכות הבאות על קריאת שמע. והמאירי (מו. ד"ה ולמדת) הקשה על שיטת 
הגאונים שהרי שנינו (יא.) יבשחר מברך שתים לפניה ואחת לאחריהי וכו', ומשמע שאף הברכות 
שלפני קריאת שמע, הן ברכות על קריאת שמע. המהריים חלאוה (פסחים קיח. ד"ה מאי) כתב 
בשם רב האי גאון שיש לנו לומר כאן שאין למדין מן הכללות כדי לא לדחות מנהג ישראל 
שירשו מאבותיהם, שאין מברכים על הלל זה. והרמב"ן כתב אף הוא לדחות את דברי הגאונים, 
וכתב על דבריהם יואין זה כלוםי, אולם לא פירש טעמו. 

פב. רמב"ן (פסחים קיז: דייה ואומר), רבינו דוד (שם ד"ה מאי), ריטב"א (סוכה לט. דיה מקום), מאירי 
(פסחים קיז: ד"ה ומ"מ) ור"ן (פסחים קיח. ד"ה אבל). 

פג. וכתב המאירי (פסחים קיז: ד"ה ומ"מ) שכך יש לומר גם לענין ברכת 'אשר גאלנוי לפי שיטה 
זו, שאין היא ברכה אחרונה על החלק הראשון של ההלל, אלא היא ברכה הבאה על כוס שני. 
פד. ריטב"א (סוכה לט. דיה מקום), מאירי (פסחים קיז: ד"ה ומ"מ) ור"[ (פסחים קיח. דייה אבל). 

פה. והריטב"א הוסיף שאף מצינו שנחלקו אמוראים בדבר, שיש מי שפירש שברכת השיר 
אינה 'יהללוך' אלא ינשמתי. וכן הקשה המאירי שאם ברכת השיר היא ברכה אחרונה על ההלל, 
איך מועילה לוה תפילת נשמתי הרי אין זה נוסח ברכה. 

פו. וראה להלן בסמוך שיש מן הראשונים שכתבו שאף ברכת ייהללוך' היא כברכות השבת 
וההודאה, ולכן אינה פותחת בברוך. 

פז. וביאר הרמבין שאעיפ שפרקי ההלל מפסיקין בין הברכות, נחשבת היא כברכה הסמוכה 


דחיית 
הגאונים 
והראשונים 
שאין למדין 
מן הכללות 


דחיית 
הראשונים 
שברכת 
יהללוך אינה 
על ההלל 


הוכחות 
הרמב"ן ורבינו 
דוד שברכת 
יהללוך היא 
על ההלל 


ראית 
הראשונים 
מברכת יהללוך 
שאינה פותחת 
בברוף 


תירוץ 
הראשונים 
שאף ברכת 
יהללוך היא 
ברכת השבח 


תירוץ הר"ן 
שברכת 
יהללוך סמוכה 
לברכת אשר 
גאלנו 


תירוץ 
הראשונים 
שלא חילקו 
בברכת יהללוך 
בין פסח 
לשאר ימים 


תירוץ 
התוספות 
שברכת 
יהללוך סמוכה 
לפסוקי ההלל 


אוצר 


שגומרים בהם את ההלל אין ברכת ייהללוךי חובה, מכל מקום בהלל זה של 
ליל פסח תקנוה חובה, מפני שעיקר קריאת ההלל הוא בלילי פסחים. וכן כדי 
שתהא ברכה על כל יכוסיופוס. 


ראיה די לשיטה זו, והיא ראיה בי מברכת ייהללוךי. וכן מצינו בדברי כמה 

מן הראשוניםל" שהקשו כקושיית הרמבין ורבינו דוד על עיקר שיטה 

זו הסוברת שאין מברכים ברכה ראשונה על ההלל, שא"כ מפני מה ברכת 

יהללוך בהלל שאומר בביתו אינה פותח בברוך, כיון שאינו מברך על תחילת 
ההלל ואין ברכת ייהללוךי ברכה הסמוכה לחברתהפ5ל. 


ומצינו בראשונים די דרכים ביישוב קושיא זוצ: 


א. יש מהראשונים שכתבו ליישב, שאף ברכה זו היא הודאה ושבח בעלמא 


ארוכה. וכמו ברכת 'אלהי נשמהי, וברכת 'אתה הוא קודם שבראת', שאינן 

פותחות בברוך ומכל מקום חותמות בברוך מטעם זהצא. והר"ן (פסחים קיח. דייה 

אבל) ביאר תירוץ זה, לפי שיטת הראשונים (אות ג) שהובאה לעיל שברכת 

ייהללוך' אינה ברכת המצוות על ההלל אלא היא ברכה שנתקנה בפני עצמה 
על כוס רביעי, ומטעם זה נקראת יברכת השירי. 


והר"ן (שם דיה ותמהנ) הקשה על תירוץ זה, שאם כן אף ברכת 'אשר גאלנוי 
אינה צריכה לפתוח בברוך מטעם זה, שאף היא ברכה הבאה על כוס 
שני. 


ב. הרין כתב לתרץ את קושיית הראשונים, שברכת ייהללוךי היא סמוכה 

לברכת יאשר גאלנוי, כיון ששתיהן מענין אחד הן, שהן באות על דבר 

שהתחדש בליל פסח בלבד. שברכה על כוס ראשון, היא ברכת הקידוש וישנה 

אף בכל יום טוב, וכן ברכה על כוס שלישי באה על ברכת המזון, אבל שתי 

ברכות אלו אינן אלא בליל פסח, ולכן דנו אותן כברכות הסמוכות זו לזו, 
ומטעם זה ברכת ייהללוךי אינה פותחת בברוך. 


8 עודי כתבו תוס'י רבעו פרץ (פסחיטיקד: דיה כל) עהרין ליישב, שמכיון שבשאר 

ימים שאומרים בהם את ההלל בבית הכנסת, מברכים בתחילתו, ואז ברכת 

ייהללוך' היא ברכה הסמוכה להברתה, לכן אף בליל פסח, שאין היא סמוכה 

לחברתה, לא שינו בה הנוסח ואין היא פותחת בברוך, שלא חילקו חכמים 

בדברצ<. וברין הוסיף ביאור, שלא רצו לתקן ברכה אחת בשתי מטבעות שמא 
יטעה ויבא לפתוח בה בברוך אף בזמן שהיא סמוכה. 


ד. התוספות בפסחים (קד: דייה חוץ) תירצו שברכת יהללוך בלילי פסחים, אעייפ 

שאינה סמוכה לברכה, כיון שאין מברכים קודם הלל זה, מכל מקום אין 
היא פותחת בברוך כיון שאף ברכה שהיא אחרי פסוקים אינן צריך לפתוח בה 
בברוך. ולעילצי הובאה שיטת כמה מן הראשוניםצד שביארו בקושיית הירושלמי 
יוהרי גאולה', שברכת אשר גאלנו אף שאינה סמוכה לברכה ולפי השיטות 


לחברתה, כמו שמצינו בברכות קריאת שמע, ובברכות פסוקי דזמרה, וכן בהלל של כל ייח 
ימים. 

פח. פירוש התפלות והברכות לרבינו יהודה ב"ר יקר (ברכות המצוות ברכת ההלל והגאולה עמי עד), 
תוס' (יד. דייה ימים), תוסי רבינו פרץ (שם, פסחים קד: ד"ה כל), תוסי הרא"ש (מו: דיה ויש, פסחים 
קד: דיה כל), אבודרהם (סדר ההגדה סי רלא) כל בו (סים, היסבית (מו: היה ויש) חן (פסחים קוח 
דייה אבל). 

פט. ועוד הקשה על שיטה זו מפני מה מברכים כלל ברכה זו, והרי כמו שלשיטתם אין מברכים 
ברכה ראשונה על ההלל, כיון שמפסיקים בו, כמו כן מטעם זה אין לברך עליו ברכה אחרונה. 
צ. תירוץ נוסף יש לומר על פי המבואר בגליוני הש"ס לר"י ענגיל (פסחים צט: על תוד"ה לא), 
שהביא שם שהראשונים כתבו שמברך בליל פסח זי ברכות קודם אכילת מצה, כשם שחתן 
צריך לברך זי ברכות כדי להתיר לו ארוסתו. וכתב שם כמה דרכים במנין זי ברכות הללו, ובדרך 
אחת כתב שההלל אף הוא כברכה, שהרי למדו בגמרא (לה.) מקור לברכת הנהנין מהפסוק 
יקודש הלולים לה'' (יקרא יט כד), ומבואר שההילול הוא ברכה. ולפי דבריו יש לומר שברכת 
ייהללוךי נחשבת כברכה הסמוכה לחברתה משום שסמוכה היא להלל שהוא כברכה. 

צא. כן תירצו תוספות (יד. ד"ה ימים) ותוסי' רבינו פרץ (שם, פסחים קד: דיה כל), ר"ן (שם קיח. 
דיה אבל), אבודרהם (סדר ההגדה עמי רלא), מאירי (פסחים קיז: דיה ומ"מ) וריטב"א (מו: דיה ויש), 
וביאר הריטב"א שברכות אלו שאינן אלא דברי שבח והודאה לא נתקנו בנוסח הברכות. 

צב. וכן כתבו תוסי הרא"ש (מו: דייה ויש, פסחים קד: ד"ה כל), אבודרהם (סדר ההגדה סיי רלא) וכל 
בו (סיי 0. 

צג. בפרק זה בדחיית הראיה השניה שמברכים קודם ההלל, מדברי הירושלמי. באות ג'. 

צד. ראבי"ה (שו"ת סי קסח), תוס' הרא"ש (מו: דיה ויש, פסחים קד: ד"ה כל) ואבודרהם (סדר 
ההגדה עמ" רלא). 

צה. וטעם תירוץ הירושלמי שם לפי ביאורם, שברכת אשר גאלנו פותחת בברוך, אינו שייך 
לברכת ייהללוךי. שראשונים אלו ביארו שהירושלמי תירץ שברכת אשר גאלנו אינה פותחת 
בברוך כיון שפעמים שאומר את כל ההלל בבית הכנסת, ואז אין ברכת אשר גאלנו סמוכה 
להלל כלל, ולכן תיקנו שלעולם תהיה פותחת בברוך. אמנם לענין ייהללוך' אין לומר כן, שהרי 
כשאומר את כל ההלל בבית הכנסת, ואינו אומרו בביתו, אף את ברכת ייהללוך' אינו אומר 
בביתו. ולכן ברכת יהללוך לעולם אינה פותחת בברוך. 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


קלז 


שאין מברכים קודם ההלל] מכל מקום נחשבת היא ברכה הסמוכה לחברתה, 
מטעם זה שאין היא התחלת ענין, שכבר קודם לה הזכירו מענין הגאולה, וכל 
ברכה שאיננה התחלת ענין, אף שלא קדמה לה ברכה ממש, אינה פותחת 
בברוך. ולשיטתם יש לומר כן אף לגבי ברכת ייהללוךי שאינה פותחת בברוך 
כיון שאין היא התחלת ענין, שהרי היא סמוכה לחציו השני של ההללצה. 


ראיה מסברא 


ה. ראיה לשיטה זו מן הסברא. הרמב"ן (פסחים קיז: דייה ותמה) כתב להוכיה 

מסברא כשיטתו שמברכים קודם ההלל שאומר בליל פסח, שהרי אין חובה 

גדולה לומר הלל יותר מבשעת אכילת פסח, שהוא שעת גאולהצ'. ומבואר 

במשנה שהלל של ליל פסח בא על אכילת הפסח, שכן שנינו (שם צה.) 'הראשון 

טעון הלל באכילתוי. ובגמרא סמכו חיוב זה על הפסוק יהשיר יהיה לכם כליל 

התקדש חג' (ישעיה ל כט). וא"כ מדוע שלא יברך על הלל זה. וכעין סברא זו 
כתב בהיהושי רבינון דוד (פסחים קית. דיה מאשי [ועייןך הערה]: 


התבאר שהראשונים הסוברים שמברך קודם ההלל הביאו מקור לדבריהם 
מלשון הירושלמי (ברכות פ"א היה), 'כל הברכות פותחין בהן בברוך. 
ואם היתה ברכה הסמוכה לחברתה, כגון קריאת שמע ותפילה אין פותחין בהן 
בברוך. התיב רבי ירמיה הרי גאולה, שנייא היא, דמר רבי יוחנן הלל אם שמעה 
בבית הכנסת יצאי. ויש מהראשונים שכתבו שמהמשך דברי הירושלמי משמע 
שמברך בי ברכות בהלל זה. וזל הירושלמי להלן, 'התיב רבי אליעזר בי רבי 
יוסה קומי רבי יוסה, והא סופה. אייל שתים הנה, אחת לבא ואחת לשעברי. 
ופירשו הראשונים את דברי הירושלמי, שרבי אליעזר הקשה הרי סופהי, 
כלומר ברכת ייהללוך' הנאמרת בסוף ההלל של ליל פסה, הלא אינה ברכה 
הסמוכה לחברתה, שאין היא נחשבת סמוכה לברכה שבירך בתחילת ההלל, 
כיון שהפסיק באמצע בסעודה, ואם כן מדוע אין היא פותחת בברוך. והשיב 
רבי יוסה ישתים הנה, אחת לבא ואחת לשעברי, כלומר, שבהלל זה מברך 
שתי ברכות, אחת בתחילת ההלל, והיינו יאחת לשעברי. ואחת לאחר הסעודה, 
בתחילת החלק השני של ההלל, והיינו 'אחת לבאי*. 


הסמ"ג (עשין מא) ביאר אף הוא בדבר הירושלמי ישתים הן' וכוי שמברכים 

שתי ברכות קודם בי חלקי ההלל. אך כתב בשם רבו רבינו יהודה, 

שדברי הירושלמי הם במקום שאין מפסיקים בהלל, וכגון אדם שעושה את 

הסדר בבית אחר, ואינו מפסיק בסעודה באמצע ההלל, אלא אומרו כולו כאחד. 

ומכל מקום צריך לברך עליו בי ברכות, כיון שמפסיק באמצעו באמירת ישפוך 

חמתךי. אבל אנו שקוראים את ההלל על סדר הכוסות ומפסיקים באמצעו 
בסעודה איננו מברכים עליו כלל. 


אולם הרמב"ן+" (פסחים קיז: דייה ואומר), וחידושי רבינו דוד (שם קיח. ד"ה מא 
[בפירושו הראשון] פירשו באופן אחר את דברי הירושלמי, ולדבריהם 
אין מקור מדברי הירושלמי שמברכים שתי ברכות. שראשונים אלו פירשו 


צו. כך מבואר לכאורה בלשון הרמבין שכתב, 'היאך לא יהא טעון ברכה, שאין לך הלל חובה 
כאכילת פסחים שהוא שעת גאולהי. ומשמע שהלל של אכילת פסחים הוא עיקר הלל יותר 
מכל י"ח ימים שאומרים בהם את ההלל. ויתכן שטעמו הוא משום שהפסוק מדברי קבלה, 
שהביא בהמשך דבריו, 'השיר יהיה לכם כליל התקדש חג', אמור על הלל זה. וראה בחידושי 
רבינו דוד (פסחים קיח. ד"ה מאי) שכתב בנוסח שונה מעט וז'"ל, ישאחר שההלל שבלילי פסחים 
מצוה קבועה כימים שהיחיד גומר בהן את ההלל, והיא עיקר ההלל והשיר בשעת הגאולה, היאך 
אפשר שיאמרו אותו בלא ברכה או בבית הכנסת או על שולחנו, מה נשתנית מצוה זו מכל 
המצוות האמורות בתורה ומדברי סופריםי. 

צז. תוספות ותוסי רבינו פרץ (יד. דייה ימים, פסחים קד: דיה כל, נדפס בסוף המרדכי למסכת פסחים, 
הגהת רבינו פרץ לספר התשב"ץ סי צח) כתבו שיש שנוהגים לברך בי ברכות על ההלל, ומפרשים 
כך את דברי הירושלמי [אולם במסקנת דבריהם דוחים שיטה זו ומבארים את דברי הירושלמי 
באופן אחר, כמובא להלן]. ובפירוש התפלות והברכות לרבינו יהודה בר יקר (ברכות המצוות ברכת 
ההלל והגאולה עמי עד) כתב ראיה זו בשם רבו. שבלי הלקט סיי ריח) כתב כן בשם ר' אביגדור 
כהן צדק. תוסי הרא"ש (שם מו: ד"ה ויש) הביא ראיה זו בשם הריצב"א. וכן ביאר המאירי (מו. 
דיה ברך, פסחים קיז: דיה ועדיין) את דברי הירושלמי לפי שיטה זו. 

רי אביגדור כהן צדק (הו"ד בשבלי הלקט שם) כתב בי פירושים נוספים בדברי הירושלמי, לפי 
שיסה זו" שטברך בי ברכותשעל בי תלקי ההלל; 

א. הא סופהי, כלומר מדוע ברכת יבורא פרי הגפןי הבאה אחר ברכת 'אשר גאלנוי פותחת 
בברוך, והרי היא סמוכה לברכת אשר גאלנו. ותירצה הגמרא אחת לבא ואחת לשעברי, כלומר 
שאין בי הברכות הללו מענין אחד, שברכת אשר גאלנו היא ברכת הגאולה, דהיינו הודאה על 
שעבר, וברכת הגפן היא להבא, על הכוס שעומד לשתות. 

ב. יוהא סופהי, כלומר מדוע הברכה על החלק השני של ההלל פותחת היא בברוך, והרי היא 
סמוכה לברכת "על הגפן', שבירך ברכה אחרונה על כוס של ברכת המזון, ומתרץ הירושלמי, 
יאחת לבא ואחת לשעבר, כלומר שברכת על הגפן היא ברכה לשעבר על הכוס ששתה, 
וברכת ההלל היא על ההלל שעומד לומר עתה, ואין חתימת ברכה זו מועילה לפתיחת ברכה 
ה 

צח. וכן כתב רבינו דוד (פסחים קיח. ד"יה מאי) בפירוש ראשון. וגירסתם בירושלמי היא, ישתים 
הנה להבא ואחת לשעברי, ולא כגירסא שלפנינו, ישתים הנה אחת להבא ואחת לשעברי. 


סברת הרמב"ן 
שאמירת הלל 
בליל פסתח 
עיקר ומברכים 
עליה 


מקור 
מהירושלמי 
לשיטת 
הראשונים 
שמברך שתי 
בהפות 


ביאור הסמ"ג 
שדברי 
הירושלמי הם 
במקום שאין 
מפסיקים 


פירוש הרמב"ן 
בדברי 
הירושלמי 


הוכחות רבינו 
דוד שמברכים 
יהללוך גם 
כשבירך על 
ההלל בבית 
הכנסת 


אוצר 


קלח 


שאמנם רבי אליעזר שהקשה הא סופהי היה סבור שברכה ראשונה של ההלל 
נאמרת רק על שני פרקים הראשונים שאומר קודם שמפסיק בסעודה, וברכת 
יאשר גאלנו' הנאמרת לאחריהם היא ברכה אחרונה לפרקים הללו. ולחלק השני 
של ההלל אין ברכה ראשונה, ואייכ ברכה אחרונה שלהם, שהיא ברכת ייהללורי 
איננה ברכה הסמוכה לחברתה, ומדוע אינה פותחת בברוך. אולם רבי יוסה 
השיב לו ישתים הנה אחת לבא ואחת לשעברי, כלומר, שאין הדבר כן, אלא 
ברכת גאלנו אינה ברכת ההלל כלל, ולכן אין היא ברכה הסמוכה לחברתה. 
ופירוש לשונו הוא, ישתים הנה להבאי, כלומר שתי ברכות הן על מצות קריאת 
ההלל. והן, ברכה ראשונה ילגמור את ההללי וברכה אחרונה ייהללוךי, ששתיהן 
ברכות ההלל הן, והן לעולם סמוכות זו לזו, ואין אחת באה בלא חברתה. 
ומברך שתיהן על ההלל שאומר בבית הכנסת, או אם לא אמר בבית הכנסת 
מברך שתיהן על ההלל שאומר על שולחנו. ואחת לשעברי, כלומר, ברכת 
יאשר גאלנו' היא ברכה הבאה להודאה על שעבר, שהיא ברכה על גאולת 
מצרים, ואין היא ברכה על מצות ההלל כלל, ולכן איננה ברכה הסמוכה 
לחברתה, וצריך לפתוה בה בּברוך. וכתבו ההמבין ורבינו דוד שלפי פיהוש זה 
ההלל שקורא בביתו, כמו כן אינו מברך בסוף ההלל ברכת ייהללוךי. ששתי 
ברכות אלו לשולם הן ברכות הסמוכות זו לזו. 


ובחידושי רבינו דוד הקשה גי קושיות על דעה זו שכשבירך על ההלל בבית 

הכנסת אינו מברך יהללוך על ההלל שאומר בביתו: א. שהרי 
המשנה (שם קיז:) נקטה בסתמא ירביעי גומר עליו את ההלל ואומר עליו ברכת 
השירי, ולא חילקה ופירשה שדין זה אמור רק כאשר לא בירך על ההלל שקרא 
בבית הכנסת, ומשמע שלעולם מברך ייהללוךי על כוס רביעי. ב. שהרי תיקנו 
ברכה על כל כוס מדי כוסות, ולא מסתבר שכאשר בירך על ההלל בבית 
הכנסת, תהיה כוס רביעית בלא ברפה: ג. שהרי ברכת ייהללוךי הנאמרת אהר 
ההלל שבבית הכנסת אינה אלא מנהג במקום שנהגו כןצל, ואילו ברכת השיר 

השנויה במשנתינו הלכה היא ואינה תלויה במנהג. 


ולפיכך כתב רבינו דוד שאע"פ שבירך על ההלל שקרא בבית הכנסת, ואינו 

מברך ברכה ראשונה על ההלל שקורא בביתו, מכל מקום מברך הוא 
ברכת ייהללוךי. וגדר דין זה הוא שיש בליל פסה בי דעי קריאת ההלל: א. 
דין קריאת ההלל כבשאר י"ח ימים שגומרים בהם את ההלל. ב. דין אמירת 
ההלל על הכוס, שכך היתה תקנת חכמים שיהיו הכוסות עם שירת הלל. ומה 
שאמרו במסכת סופרים שאם בירך על ההלל בבית הכנסת אינו מברך עליו 
בביתו, היינו רק לענין חב ברכה [ראשונה], אבל לענין חיוב אמירת הלל, 
אעייפ שקראו בבית הכנסת ויצא ידי חובת קריאת ההלל, עדיין חייב הוא לומר 
את ההלל, מדין זה שיהיו הכוסות בשירת ההלל, שהיא חובה נוספת בליל 
פסח. ועל חובה זו תיקנו את ברכת ייהללוךי, שהיא ברכת השיר. ולכן אע"פ 
שבירך על ההלל בבית הכנסת, צריך לברך יהללוך על ההלל שאומר בביתו 
על הכוסות. ויתכן שברכה זו אינה עולה על כל ההלל שקורא בביתו, אלא רק 
על חלקו השני הנאמר על כוס רביעי, ומתקיים בחלק זה דין שירה והלל, 
ואפשר לברך עליו ברכת השיר. ואמנם לכאורה היה צריך לומר שבאופן שבירך 
על ההלל שבבית הכנסת, שהתבאר שדינו הוא שמברך על ההלל שקורא בביתו 
רק ברכה אחרונה, שתהא ברכה זו פותחת בברוך כיון שעתה אינה ברכה 
הסמוכה להברתה. אולם כתב רבינו דוד שמפני שכבר נתקן נוסח ברכה זו 
בלא פתיחת ברוך, משום הפעמים שמברך עליה ברכה ראשונה, לא שינו את 

נוסחה אף במקום שאין היא סמוכה לחברתה. 


וכתב רבינו דוד שלפי המבואר יש לומר שצריך אדם לומר בליל פסח בי 

פעמים את ההלל, פעם אחת בבית הכנסת עם ברכה לפניו ולאחריו 
וכדין שאר ימים שגומרים בהם את ההלל, ופעם שניה בביתו על סדר הכוסות, 
מדין הלל על הכוס, ואז יברך עליו רק לאחריו ברכת יהללוך. אולם רבינו דוד 
נקט שמלשון מסכת סופרים שנקטה שימצוה מן המובחרי לקרותו בבית 
הכנסת, משמע שיכול לקיים את בי דיני ההלל בהלל אחד שאומר בביתו על 
הכוס, שמתקיים בוה מלבד דין הלל על הכוס גפו דין קריאת ההלל בעלמא; 
שאף שמפסיק בו באכילה ושתיה אין זה הפסק, כיון שכל שהוא מסדר היום 

אינו הפסק לברכה?. 


צט. כמבואר במשנה (סוכה לח.) מקום שנהגו כוי לברך יברך, הכל כמנהג המדינה' ופירשו 
בגמרא (שם לט. פסחים קיט:) שהכוונה היא לברכה אחרונה של ההלל. 

ק. וכמבואר להלן בהרחבה על טעם הגאונים שאמרו שאין מברכים על ההלל שבביתו משום 
הפסק, שהרמבין ורבינו דוד חלקו על דבריהם וביארו שאין בזה משום הפסק. 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


וכתב רבינו דוד שלפי שיטה זו יש לבאר את דברי הירושלמי באופן פשוט 

יותר, שקושיית רבי אליעזר "הרי סופהי היא על ברכת יהללוך 

שפעמים איננה סמוכה לחברתה כלל, וכגון כשבירך על ההלל בבית הכנסת, 

שנתבאר שאז אינו מברך על ההלל שקורא בביתו ברכה ראשונה, ומכל מקום 

מברך בסופו 'יהללוך', ואז היא ברכה שאינה סמוכה לחברתה, ומכל מקום 
אינה פותחת בברוך. 


המהר"ם חלאוה (פסחים קיח. דיה מאי) פירש אף הוא, לפי שיטת ריצב"א, 

כפירוש הרמבין שקושיית הירושלמי הרי סופהי היא על ברכת 
יהללוך שאינה פותחת בברוך, אעייפ שכאשר בירך את ההלל בבית הכנסת 
אינו מברך בתחילת ההלל שקורא בביתו, ואז אין ברכת יהללוך סמוכה 
לחברתה. וביאר את תירוץ הגמרא, ישתים הנה לבא ואחת לשעברי, שעתה 
חזרה בה הגמרא ממה שתירצה.בודם לכן לענין ברכת אשר גאלנו שהיא 
פותחת בברוך כיון שפעמים אינה סמוכה לחברתה. ומפרשת הגמרא שישתים 
הנה להבאי, כלומר שברכת לגמור וברכת יהללוך שתיהן הן ברכת המצוות על 
ההלל שאומר עתה, וסמוכות הן זו לזו ולכן אין ברכת יהללוך פותחת בברוך. 
ואעיפ שפעמים באה ברכת יהללוך בלא סמיכות לחברתה, וכגון בליל פסח 
אם בירך קודם בבית הכנסת, מכל מקום כיון שבדרך כלל היא ברכה הסמוכה 
לחברתה, לכן לעולם אינה פותחת בברוך. 'ואחת לשעברי, כלומר ברכת אשר 
גאלנו אין היא ברכה על ההלל אלא נתקנה על הגאולה שהיתה, ולעולם אינה 

ברכה הסמוכה לחברתה, ולכן היא פותחת בברוך. 


המאירי (מו. דייה ברך, פסחים קיז: דיה ועדיין) ביאר בקושיית הירושלמי הא 

סופהי, כביאור הרמב"ץן וסיעתו, מפני מה ברכת "הללוךי אינה 
פותחת בברוך, והרי אין היא סמוכה לחברתה, שהמקשן היה סבור שאע"פ 
שהוא מברך ברכה ראשונה קודם שמתחיל ההלל, מכל מקום כבר פקע כח 
ברכה זו ע"י שבירך עליה ברכת יאשר גאלנוי שהיא ברכה אחרונה לה, ומעתה 
לברכת 'יהללוך' אין ברכה ראשונה שתהיה סמוכה אליה. והשיב התרצן, ישתים 
הנה אחת להבא ואחת לשעברי, כלומר שיש לברכה ראשונה שתי ברכות 
אחרונות, אחת להבא, דהיינו ברכת ייהללוך'י הנאמרת בסוף ההלל, ואחת 
לשעבר, כלומר ברכת אשר גאלנו שנאמרה קודם הסעודה. וכיון שנתקנו שתי 
ברכות אחרונות לברכה ראשונה של ההלל נחשבות שתיהן סמוכות אליה, ולכן 

ברכת יהללוך אינה פותחת בברוךלא. 


הר"ן (פסחים קיח. ד"יה מאי) הביא את דברי הרמב"ן שביאר את תירוץ הירושלמי 

על הקושיא הראשונה על ברכת אשר גאלנו מדוע היא פותחת בברוך, 
והרי היא סמוכה לברכת לגמור את ההלל, ישניא היא דאמר רבי יוחנן הלל 
אם שמעו בבית הכנסת יצאי, שכיון שפעמים שאינה סמוכה לחברתה לעולם 
תיקנו שיפתח בברוך. ואת תירוץ הקושיא השניה של הירושלמי יוהרי סופהי 
על ברכת יהללוך מדוע אינה פותחת בברוך, ביאר הרמבין, ישתים הן להבא 
ואחת לשעברי, כלומר שברכת יהללוך היא הסמוכה לברכת לגמור את ההלל, 
ששתיהן הן ברכות המצוות, אך ברכת אשר גאלנו היא ברכה הבאה על הכוס 
ואינה סמוכה לברכת ההלל. והקשה הרין על ביאור הרמב"ן, שלפי פירושו 
אינו מובן מדוע היה צריך הירושלמי לתרץ על הקושיא הראשונה שפעמים 
ברכת אשר גאלנו אינה סמוכה לחברתה, והרי אף אם לעולם היה מברך לגמור 
את ההלל על ההלל שקורא בביתו, מכל מקום אין ברכת אשר גאלנו נחשבת 
לברכה הסמוכה לחברתה, לפי המבואר בהמשך דברי הירושלמי שברכת לגמור 
את ההלל וברכת שללוך הן הברכות הבאום על ההלל, והן נחשבות סמופות 
זו לזו, אבל ברכת אשר גאלנו שאינה באה על ההלל לעולם אינה נחשבת 

ברכה הסמוכה להברתה. 


וכתב הר"ן שאפשר ליישב קושיא זו, ולומר שגדר זה, שברכת אשר גאלנו 

אינה ברכת ההלל אלא ברכת הכוס, נתחדש רק בהמשך דברי 

הירושלמי. ואמנם אחר שנתחדש, שוב אין צריך לתירוץ שאם שמעה בבית 
הכנסת יצאלב. 


אמנם כתב הר"ן שיותר נראה לומר ביאור אחר בדברי הירושלמי בתירוצו 
על הקושיא הראשונה, וכן בקושיא השניה, שעל הקושיא הראשונה, 
יוהרי גאולהי שהיא ברכת אשר גאלנו, מדוע היא פותחת בברוך והרי היא 


קא. אמנם מסקנת המאירי שיותר נראה כפירוש השני, שכתב שמברך שתי ברכות ראשונות 
אחת קודם החצי הראשון של ההלל ואחת קודם חציו השני. 

קב. וכפירוש המהר"ם חלאוה נראה לומר, שבתירוץ זה חזרה בה הגמרא ממה שסברה 
בתחילה. 


ביאור רבינו 
דוד בקושיית 
הירושלמי 


ביאור מהר"ם 
חלאוה 
בתירוץ 
הירושלמי 


ביאור המאירי 
בתירוץ 
הירושלמי 


ביאור הריץ 
בדברי 
הירושלמי 


ביאור 
הראשונים 
שקושיית 
הירושלמי 
והרי סופה 
היא על ברכת 
אשר גאלנו 


ביאור 
הרשב"א 
בדברי 
הירושלמי 


אוצר 


סמוכה לחברתה, לברכת לגמור את ההלל, תירץ הירושלמי, 'שניא היא דאמר 
רבי יוחנן הלל אם שמעו בבית הכנסת יצאי. כלומר, שברכת יאשר גאלנוי 
איננה ברכה הסמוכה לברכה ראשונה של ההלל, שאין היא ברכה הבאה על 
ההלל, אלא היא ברכה שתקנוה על כוס שני, ומחמתו היא באה. וראיה לדבר, 
ידאמר רבי יוחנן הלל אם שמעו בבית הכנסת יצאי, שאם שמעו בבית הכנסת 
אינו מברך עליו בביתו ילגמור את ההללי, ואעפ"כ מברך אחר ההלל ברכת 
יאשר גאלנוי, ומוכח מזה שאין ברכת 'אשר גאלנוי ברכה הבאה על ההלל, 
אלא באה על הכוס. והקשה על כך רי אליעזר הרי סופהי, כלומר הרי ברכת 
ייהללוך' שאף היא ברכה הבאה על הכוס, שנתקנה לברכת כוס רביעי, ואעפיכ 
אינה פותחת בברוך, וא"כ אף ברכת אשר גאלנו, על אף שהיא ברכה הבאה 
על הכוס אין לה לפתוח בברוך, שהרי מוכח שאף שחיוב הברכה אינו מאותו 
האל הברכה שקדמה לה, מכל מקום נחשבת היא ברכה הסמוכה לחברתה. 
ותירץ רי יוסי, ישתים הן להבא ואחת לשעברי, כלומר שאין לדמות בין ברכת 
יהללוך לברכת אשר גאלנו, שברכת יהללוך אף שמברכים אותה על כוס רביעי, 
מכל מקום היא באה על קריאת ההלל, שהרי היא נאמרת אף בכל הימים 
שגומרים בהם את ההלל. והיינו ישתים הן להבאי, שברכת לגמור את ההלל 
וברכת יהללוך שתיהן הן על ההלל. משא"כ ברכת אשר גאלנו שאינה באה 


עיקר תקנתה הוא על כוס שני. 


ויש מן הראשוניםלי שפירשו שקושיית הירושלמי :הרי סופהי כלל איננה על 

ברכת יהללוך' אלא על ברכת 'אשר גאלנוילד. וביארו שהקושיא היא 
מדוע ברכת 'אשר גאלנוי חותמת היא בברוך, והרי ברכה זו כולה הודאה היאלה, 
וכיון שפתח בברוך אינו צריך לחתום בברוך, וכמו ברכת הפירות וברכת המצוות 
שפותח בהן בברוך ואינו צריך לחתום בברוך. ועל כך השיבו בירושלמי, ישתים 
הנה, אחת להבא ואחת לשעברי, כלומר שיש בברכה זו שני עניינים, שתחילתה 
הודאה והמשכה תפילה, שאומר בה גם נוסח, 'כן יגיענו למועדים ולרגלים 
אחריםי וכוי, וכיון שכך יש בה הפסק מענין ההודאה שהתחיל בברכה זולי, 

ואין כולה הודאה, ולכן צריך אף לחתום בה בברוךל'. 


הרשב"א (יא. דיה אחת) ביאר אף הוא שקושיית הירושלמי הרי סופה' היא 

על ברכת אשר גאלנו, וביאורו שונה מעט מביאור הראשונים הנ"ל. 
הרשב"א ביאר שהמקשן היה סבור שלעולם כל ברכה הפותחת בברוך אינה 
מסיימת בברוך, ולכן הקשה כיון שברכת אשר גאלנו פותחת בברוך מדוע 
חותם בה בברוך?". ותירצה הגמרא, ישתים הן, אחת לבא ואחת לשעברי. 
כלומר, שברכת 'אשר גאלנוי איננה ברכה אחת, אלא היא בי ברכות המעורבות 
זו בזו, שיש בה הודאה על שעבר, 'אשר גאלנוי וכוי, ויש בה בקשת רחמים 
על העתיד, 'כן הי אלהינו יגיענו למועדים ולרגלים אחרים וכו ונאכל שם מן 


קג. תוספות (יד. דייה ימים, פסחים קד: דיה חוץ), ראבי"ה (שו"ת סיי קסח) פירוש התפילות והברכות 
לרבינו יהודה ב"ר יקר (ברכות המצוות ברכת ההלל והגאולה עמי עד), תוסי רבינו פרץ (יד. דיה ימים, 
פסחים קד: דיה כל), הגהת רבינו פרץ לספר התשב"ץ (סיי צח) בשם רבינו שמשון, ותוסי הראייש 
(ד"ה ויש, פסחים דיה כל). 

קד. ובהגהת רבינו פרץ לספר התשב"ץ (סיי צח) כתב שכן משמע מלשון הירושלמי, שאחר 
שהקשה יוהרי גאולה' חזר והקשה יוהרי סופהי, ומשמע שיסופהי הוא סוף ברכת הגאולה שבה 
עסק. 

קה. ופירש בתוס' רבינו פרץ (פסחים קד: דיה כל), ובהגהתו לספר התשב"ץ (סיי צח) בשם רבינו 
שמשון, שהמקשן היה סבור שאין אומרים בברכה זו 'כן יגיענו למועדים ולרגלים אחריםי, שהיא 
תפילה. ומחלוקת תנאים היא (פסחים קטז:) אם אומרים נוסח זה. 

קו. כן היא לשון תוספות (פסחים קד: דיה חוץ) לפי גירסת מהרשיא שם, ידיש בה הפסק 
תפילהי. ובתוסי רבינו פרץ (שם דיה כל) הוסיף ץגם תפילה ארוכה היא, ולכן חותם בה בברוךי. 
קז. הראבי"ה (שוית סיי קסח) פירש אף הוא את קושיית הירושלמי כן, אך בביאור לשון הירושלמי 
בקושיא וכן בביאור התירוץ, פירש באופן שונה מעט, שהראשונים פירשו שהלשון יאמר ליה שתים 
הנה אחת להבא ואחת לשעברי, כולה היא מנוסח התירוץ. אולם הראבי"ה גרס 'אמר לה שתים 
הכא אחת להבא ואחת לשעברי, ופירש שהלשון 'אמר לה שתיםי הוא המשך נוסח השאלה, 
כלומר וכי צריך לומר שתי חתימות בברכת המצוותי, והשיבו 'הכא אחת להבא ואחת לשעברי, 
כלומר כיון שיש בברכה זו אריכות דברים מבי עניינים, חתמו בה בי חתימות, יאחת להבאי, כלומר 
חתימת הברכה בסופה היא מענין תפילה להבא כן הי וכו' יגיענו למועדים וכוי ברוך אתה הי גאל 
ישראלי. ובתחילת הברכה פותח בברוך על לשעבר, יאשר גאלנו וגאל את אבותינוי וכו'. 

ועוד מבואר בראבי"ה, שהקושיא הרי סופאי היא המשך לתירוץ הירושלמי על הקושיא 
הקודמת, :הרי גאולה' שהירושלמי תירץ שברכת אשר גאלנו פותחת בברוך כיון שאין היא 
ברכה הסמוכה לחברתה, אע"פ שסמוכה להלל, כיון שאם שמע ההלל בית הכנסת יצא. ועל 
כך הקשה הירושלמי, שאם כן, כיון שאין היא סמוכה לחברתה ואיננה כסיום להלל, הרי היא 
כברכת המצוות שפותחים בברוך ואין חותמים בברוך, ומדוע היא מסיימת בברוך. 

קח. ואמנם הגמרא היתה יכולה לתרץ שעיקר סברת המקשן אינה נכונה, ואף ברכה הפותחת 
בברוך אם היא ברכה ארוכה דינה שהיא אף חותמת בברוך. וכמבואר במסקנת סוגיית הירושלמי 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


קלט 


הזבחיםי וכוי. ואם כן יש כאן שתי ברכות, הראשונה פותחת בברוך ואינה 
חותמת בברוך, והשניה חותמת בברוך ואינה פותחת בברוךלל. 


ראיות לשיטת הסוברים שאין מברכים כלל 


א. האור זרוע (ח"א סיי מג) כתב בשם רבו רבינו יהודה בר יצחק להוכיח שאין 

מברכים על הלל של ליל פסח, ממה ששנינו (פסחים קיז:) 'רביעי, גומר 
עליו את ההלל ואומר עליו ברכת השירי, ופירש רב יהודה בגמרא (שם קית.) 
שברכת השיר היינו ברכת ייהללוךי. ומשמע שברכה זו היא דין מיוחד בליל 
פסח שיש לאומרה על כוס רביעי. ואם נאמר שמברך על הלל זה תחילה 
וסוף, ככל יום שגומרים בו את ההלל, אם כן אפילו בלא דין יברכת השירי 
יש לומר ברכה זו מדין ברכה אחרונה של הלל. וכתב האור זרוע שאין נראה 
להעמיד דברי המשנה במקום שלא נהגו לברך ברכה זו בסוף ההלל?'. ואם כן 

מוכח שאין מברכים קודם הלל זה. 


אמנם התוספות (שם דיה מאי) אכן כתבו שחידוש המשנה הוא שאף במקום 

שנהגו שלא לברך ייהללוךי בסוף ההלל, מכל מקום בליל פסח מברכים, 

מדין יברכת השיריל'*. שהרי במקום שנהגו לברך, פשוט שאף בליל פסח 

מברכים. ומשמע שסברו התוספות שמברך על הלל זה כשאר הלל, הן ברכה 

ראשונה, והן ברכה אחרונה במקום שנהגו, ולא כשיטת האור זרוע. ולכן הוצרכו 

לפרש שחידוש המשנה שמברכים ברכת יהללוך, הוא במקום שנהגו שלא לברכו 
בשאר ימים שאומרים בהם את ההלל. 


ובתירוץ שני כתבו התוספות שיש לומר שחידוש המשנה הוא אפילו במקום 

שנהגו לברך, כיון שהיה אפשר לומר שמנהג זה הוא דווקא בהלל 

הנאמר ביום, אבל בהלל הנאמר בלילה בכל מקום אין מברכים, וחידשה המשנה 

שמברכים אף בלילה. וביאר המהרשיא כוונתם, שבתירוץ זה סוברים תוספות 

שאין מברכים ברכה ראשונה על הלל שבליל פסח, ולכן היתה סברא לומר 

שאף אין מברכים עליו ברכה אחרונה. וכן מפורש בדברי תוספות (שם קד: ד"יה 
חוץ) ששיטתם היא שאין מברכים ברכה ראשונה על הלל של ליל פסח. 


ב. המשנה במגילה (כ:) מנתה את כל המצוות הנוהגות ביום, ופירשה שמצותם 

כל היום. וכן מנתה המשנה את כל המצוות הנוהגות בלילה, ופירשה שהן 
נוהגות כל הלילה. ובכלל המצוות הנוהגות ביום מנתה המשנה את מצות קריאת 
ההלל בימים שאומרים אותו בהם, אך במצוות הנוהגות בלילה לא מנתה 
המשנה מצות קריאת ההלל בליל פסח. וכתב המאירי (שם ד"ה ונשוב) שרבים 
למדים מכך שאין קריאת ההלל בליל פסח חובה, אלא קוראים אותו אגב 
ההגדה. שאם לא כך מדוע לא נמנתה בכלל הדברים שמצותם בלילה. וכתב 

המאירי שיש לדחות ראיה זו, שיש לומר יתנא ושייריקיב. 


שם 'אמר רבי מונא טופס ברכות כך הוא, א"ר יוחנן מטבע קצר פותח בברוך ואינו חותם 
בברוך, מטבע ארוך פותח בברוך וחותם בברוך', אלא שסוגיית הגמרא תירצה כעת אף לפי 
סברת המקשה שלעולם אין ברכה הפותחת בברוך מסיימת בברוך. 

קט. וכתב הרשב"א שאמנם אפשר היה להקשות על תירוץ זה, שאם החתימה היא רק על 
החלק השני שבו יש בקשת רחמים על העתיד, היה נוסח החתימה צריך להיות 'גואל ישראלי 
ולא אגאל ישראלי. אלא שלא דקדקה הגמרא בתירוץ זה, כיון שלפי האמת התירוץ הוא כמבואר 
במסקנת הסוגיא שם שברכה ארוכה פותחת וחותמת בברוך. ועוד כתב הרשב"א ליישב, שמכיון 
שעיקר הטעם שמברכים ברכות אלו הוא משום הודאה על הגאולה הראשונה, ואגב גאולה זו 
מבקשים גם על הגאולה העתידה, תיקנו נוסח החתימה 'גאל ישראלי בלשון עבר כיון שגאולה 
זו היא העיקר בברכות אלו. 

קי. כמבואר במשנה סוכה לח.) 'מקום שנהגו כוי לברך יברך, הכל כמנהג המדינה', ופירשו 
בגמרא (שם לט. פסחים קיט:) שהכוונה היא לברכה אחרונה של ההלל. 

קיא. וכן כתב המאירי (פסחים קיז: דיה אמר) שאע"פ שבשאר ימים שאומרים את ההלל, אמירת 
ברכת ייהללוך' תלויה היא במנהג, מכל מקום בליל פסח קבעו בתקנה לאמרה. 

קיב. המאירי בהמשך דבריו (ד"ה הקטר) כתב שיש עוד דברים רבים שמצותם בלילה ולא נשנו 
במשנה, כגון טבילת נדה ויולדת, קריאת מגילה בליל פורים, הרמת הדשן, וקריאת שמע של 
ערבית. ולא קשה מדוע לא נשנו, כיון שכך הוא דרך התנא במקומות רבים, לשנות את רוב 
הפרטים ולשייר מקצתם. ולכן כלל התנא בסוף דבריו ואמר יזה הכלל דבר שמצותו ביום כשר 
כל היום, דבר שמצותו בלילה כשר כל הלילה'. אמנם כתב המאירי שיש שכתבו לתת טעם 
לכל הדברים שלא נמנו במשנה, וביארו שטבילת נדה ויולדת מעיקר הדין אינן רק בלילה, שלא 
נתמעט בהן אלא שלא יטבלו ביום השביעי, אבל מליל שמיני והלאה מותרות לטבול מעיקר 
הדין אף ביום, ורק מדרבנן משום גזירה תיקנו שלא יטבלו אלא בלילה. וקריאת מגילה בלילה 
לא נמנתה כיון שעיקר מצותה ביום, ובלילה אינה אלא מדברי סופרים. ותרומת הדשן יש לומר 
שהיא בכלל יהקטר חלבים ואבריסי שהוזכר במשנה. וקריאת שמע של ערבית לא נמנתה כיון 
שמדרבנן אינה נוהגת כל הלילה אלא עד חצות. והלל שבליל פסחים אינו חובה, כמבואר. ועיין 
עוד בתוספות ((יומא כ: ד"ה אלא), ובתוספות רעק"א למשניות (מגילה פ"ב מ" שכתבו טעמים 
נוספים למה לא מנתה המשנה תרומת הדשן. 


ראיית האור 
זרוע מדין 
ברכת השיר 


ראיית המאירי 
ממה שלא 
הוזכר הלל 
במשנה 
במגילה 


טעם 
הראשונים 
שאין מברכים 
על ההלל 
משום הפסק 


דחיית 
הראשונים 
שהפסק אינו 
מפקיע הברכה 


דחיית 
הראשונים 
שמצות היום 
אינן הפסק 


קמ אוצר ט. 
ונראה ששיטה זו סוברת שאין חובה אף לקרוא את ההלל בבית הכנסת 
בליל פסח, שאם לא כן עדיין יש להקשות למה לא נמנה הלל זה 


בכלל מצוות הנוהגות בלילה. 


אמנם הריטב"א (הגדה של פסח הלכות סדר ההגדה) הביא ברייתא (ט.) ששנינו 

בה יקריאת שמע ערבית והלל בלילי פסחים ואכילת פסח מצותן עד 
שיעלה עמוד השחרי. ומבואר, שאף ההלל הוא ממצוות הנוהגות חובה 
בלילהל'ג. אלא שכתב הריטב"א שנחלקו בדבר הגאונים והראשונים אם יוצא 


ידי חובת מצוה זו בהלל שקורא על סדר ההגזו" או שצריך לגמור את ההלל 
כולו בלא הפסק בבית הכנסת או בביתו. 


ד. טעם הסוברים שאין מברכים כלל 


בדעת הגאונים והראשונים הסוברים שאין מברכים כלל קודם ההלל שאומר 
בביתו מצינו ששה טעמים: 


א. יש שכתבו שאין מברכים על הלל זה, כיון שמפסיקים בו באמצע, שחציו 
הראשון נאמר קודם הסעודה וחציו השני לאחריה, ולא מצינו שמברכים 
ילגמור את ההללי על שני פרקים בלבדליי. 


וכותבו הראשונים?י' שלפי טעם זה אם רוצה אדם לקרוא את כל ההלל 
בלא הפסקה, בבית הכנסת או בביתו, חייב לברך עליו כמבואר 
במסכת סופרים ובירושלמי הנ"ל. 


הרמב"ן (פסחים קיז: דייה ואומר) והר"ן (שם קיח. ד"יה מאי) הביאו טעם זה בשם 

הגאונים, וכתבו לדחותו שהרי הגאונים עצמם אמרו שכל שהיא 
מצוה אחת והפסיק בה באמצע עשייתה, אין צריך לחזור ולברך עליה, והברכה 
הראשונה שבירך עליה עולה על כולה אף שהפסיק באמצע. וכגון מצות קריאת 
הלל עצמה [בימים שאף הגאונים מודים שמברך עליה] שמבואר בגמרא ((יד.) 
שמותר לו להפסיק לשאילת שלום בין פרק לפרק, ואעפ"כ אין צריך לחזור 
ולברך לאחר שהפסיק. וכן בקריאת שמע אם הפסיק בה לשאילת שלום באופן 

המותר, אין צריך לחזור ולברך עליהלל'. 


עוד כתבו הראשונים?" שיש לדחות טעם זה, כיון שאכילת פסחים ומצה 

והסעודה אינם הפסק כלל באמירת ההלל, כיון שחובת היום וסדרו הם, 
ולכתחילה תיקנו את סדר אמירת ההלל וקיום מצוות הלילה באופן זה, ודברים 
שהם מסדרו של יום אינם הפסק כלל, שהברכות מעיקרם נאמרו על קיום 
מצות הקריאה באופן זה. והביאו הרמבין ומהר"ם חלאוה ראיה לכלל זה, 
מברכת תקיעת שופר שמברך ברכה אחת על תקיעות דמיושב ותקיעות 
דמעומד, ואסור להפסיק ביניהן, ואף על פי כן אומר ביניהן אשרי ותפילה. 
והיינו מטעם זה, שדבר שהוא מסדרו של יום אינו הפסק. ויתירה מזו מצינו 
בברכות התורה, שמבואר בגמרא (מגילה כא:) שעיקר התקנה בקריאת התורה 
היתה שהפותת [העולה הראשון לתורה] מברך לפניה בלבד, והחותם [העולה 


קיג. שם שהמשנה (ב.) שלא מנתה את אכילת הפסח והלל בליל פסח בכלל המצוות שמצותן 
עד שיעלה עמוד השחר, סברה כרבי אלעזר בן עזריה שמצותן עד חצות, והברייתא כרבי עקיבא 
שמצותן כל הלילה. 

קיד. תשובות הגאונים (שערי תשובה סיי קב) בשם רב עמרם ורב צמח גאון, שו"ת לרש"י (סיי 
שג), ספר המנהגות לרא"ש מלוניל (הלכות הפסח עמי 39), ראבי"ה (ח"א סיי תקכה, שו"ת סיי קסח), 
אור זרוע (ח"א סי מג), רמב"ן (פסחים קיז: ד"ה ואומר), חידושי רבינו דוד, מהריים חלאוה (שם קיח. 
דייה פאי), רשב"א (יא. דיה אחת) בשם רב צמח גאון [והרשביא כתב3 כן גם בשם רב יוסף, ריייץ 
גיאות ובעלי התוספות], תניא רבתי (סיי מח) בשם תשובת הגאונים, תוסי רבינו פרץ (נדפס בסוף 
המרדכי למסכת פסחים, קד: דיה כל) במסקנת דבריו [והוסיף, שהרי אמרו (יד.) שבימים שהיחיד 
גומר בהם את ההלל אסור לפסוק אלא מפני הכבוד, ואם נאמר שמברך על ההלל שבליל פסח, 
איך התירו להפסיק בון. שבלי הלקט (סיי ריח) בשם הגאונים, מרדכי (סוף פסחים 'סדר הפסח 
בקצרה' ד"ה על קריאת) בשם הגאונים ובשם בה"ג. ועיין המובא במערכה בענין 'מצות הללי (אות 
ה) בשם הגרי"ז שפירש בשיטת המרדכי שאין זה עצם הטעם אלא רק ראיה שגדר הלל הוא 
בתורת אומר שירה, ומטעם זה אין מברכים עליו, וכמובא להלן אות ב' בשם רב האי גאון. 
ועיין בהערה על דברי הגרי"ז שלפי גירסא אחרת בלשון המרדכי מבואר שנוקט בי טעמים 
נפרדים בשם רב צמח ורב האי גאון. ועיין עוד המובא בהערה שם בשם האבודרהם. 
הראב"יה (ח"א סיי תקכה, שו"ת סי' קסח), הוסיף שאף שלכאורה היה אפשר מטעם זה לברך שני 
פעמים וכשיטת הראשונים הסוברים שמברך שתי ברכות משום הפסק, מכל מקום אין לברך 
שני פעמים ברכה אחת. וכן כתב בספר אמרכל (ליקוטים דף כו) בשמו. 

הרוקח (סיי רפג) כתב טעם זה של הפסק, וביאר שאין מברכים ברכת המצוות אלא על ברכה 
שעושה את כולה יחד בלא הפסקה, וכגון מקרא מגילה שאין קוראים אותה לסירוגין, וכגון 
ברכת התורה, וכן תקיעת שופר אע"פ שאמרו בגמרא (ריה לד.) שאם שמע תשע תקיעות 
בתשע שעות ביום יצא, מכל מקום עיקר מצותן היא בלא הפסק. וביאר שם שמטעם זה גם 
אין מברכים ברכת המצוות על די כוסות. 

קטו. האור זרוע (ח"א סיי מג) בשם רבו רבינו יהודה בר יצחק, תוספות (יד. דייה ימים), תוספות 
רבינו פרץ (שם, פסחים קד: דיה כל) והרשב"א (יד. דייה אחת). 


קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


האחרון] מברך לאחריה בלבד. וברכת הראשון עולה בתורת ברכה ראשונה לכל 
הקרואים אחריו, וכן ברכה אחרונה של האחרון עולה לכל הקרואים לפניו, ואף 
על פי שיש כאן כמה הפסקות, שהרי העולה הראשון גמר קריאתו והסתלק 
והלך לו, ואפשר שאף יצא לשוק, ומכל מקום ברכתו מועילה לכל הקרואים 
אחריו עד העולה האחרון. וטעם הדבר הוא כמבואר, כיון שקריאת כל השבעה 
קרואים היא חובת היום לפיכך היא מצוה אחת, ואף על פי שיש בה הפסקות 
אין זה מפקיע את הברכה, שעיקר המצוה היא בהפסקות הללו. ואם כן אף 
לענין קריאת ההלל בלילי פסחים יש לומר שאין הסעודה הפסק כדיילהפליע 


את הברכה הראשונה או האחרונה, כיון שכך היא עיקר מצותו וסדרו של 
קתנ 


אמנם יש חילוק בין קריאת התורה להלל של לילי פסחים, לענין אם ברכה 

אחרונה שלהם נחשבת סמוכה לחברתה. שבקריאת התורה אף על פי 
שהתבאר שאין ההפסקות שבה הפסק לענין זה שלא תועיל הברכה הראשונה 
או האחרונה לכל הקרואים, מכל מקום אין הברכה האחרונה נחשבת ברכה 
הסמוכה לחברתה, כיון שאינה נאמרת על ידי אותו אדם שבירך את הברכה 
הראשונה, ולכן פותחת ברכה אחרונה בברוך. אך ברכות ההלל כיון שהן נאמרות 
על ידי אותו אדם, הרי הן כברכה הסמוכה לחברתה, ואין ברכה אחרונה פותחת 

בברוך. 


בספר תניא רבתי סי" מח) הביא את תשובת הגאונים שאין מברכים על ההלל 

בליל פסח כיון שחולקים אותו לשנים. והוסיף על דבריהם שנראה 

שההפסק בזה הוא שאוכלים באמצעו את כל הסעודה, ואין אדם יכול למנוע 

את עצמו מלדבר בשעה שהוא סועד, ושיחה זו היא הפסק בהלל. ומבואר 

בדבריו שאמנם עצם אכילת פסח ומצה והסעודה ושתיית הכוסות אינן הפסק 

להלל, כיון שהן מצוות הלילה וכך הוא סדרו של יום, אלא שהשיחה ששח 
בשעת הסעודה היא הפסק להלל, ולכן אין מברכים עליו. 


וכתב עוד התניא רבתי, שהרוצה לברך קודם ההלל צריך למנוע את עצמו 
מלדבר עד שיגמור את ההלל שאחר ברכת המזון. 


הריטב"א (הגדה של פסח, תחילת הלכות סדר ההגדה) הוכיח שחייב אדם לגמור 

את ההלל בליל פסח, וכתב שאין חולקים על כך. אלא שנחלקו 
הגאונים והראשונים אם יוצא אדם ידי חובתו בזה בהלל שאומר על סדר 
ההגדה, מקצתו על כוס שני ומקצתו על כוס רביעי. או שאינו יוצא ידי חובה 
בזה וצריך לאמרו כולו כאחד בבית הכנסת או בביתו לברך עליו, כדרך שגומר 
את ההלל בשאר ימים. וכתב הריטב"א שיש להקשות על השיטה שיוצא ידי 
חובתו בהלל שקורא על סדר ההגדה, איך אנו מפסיקים בו באכילה ובשתיה 
ובכמה ברכות ומצוות אחרות ובשיחה וקלות ראש. ותירץ, שעיקר הלל הוא 
מדרבנן, והם תקנוהו בלילה הזה בסדר זה. ומבואר בדבריו שאף דברים שאינם 
מחובת היום וכגון שיחה וקלות ראש, אף הם אינם הפסק בקריאת ההלל, כיון 

שכך היתה עיקר התקנה"ל. 


קטז. מקור דין זה הוא ברי"ף (ר"ה לד.) בשם ריש מתיבתא, שכתב שאסור להשיח בין תקיעות 
דמיושב לתקיעות דמעומד, ואף על פי כן אם שח אין צריך לחזור ולברך והביא ראיה לדבריו 
מהלל שאם מפסיק בו בין פרק לפרק שאינו צריך לחזור ולברך. וביאר טעם החילוק בין הפסקות 
הללו, לדין הפסק בין תפילין של ראש לתפילין של יד, שמבואר בגמרא (מנחות לו.) שאם שח 
ביניהם מברך שתים, שבתפילין הן שתי מצוות נפרדות. אבל כל דבר שהוא מצוה אחת, אף 
אם הפסיק באמצע עשייתה אינו חוזר ומברך. והמהר"ל (גנורות הי פרק סב) כתב גם כן כטעם 
זה של הרמב"ן, שכל מצוה שהתחיל בה אין השיחה הפסק בה. 

דברי הרמב"ן מיישבים מפני מה מועילה הברכה על כל ההלל אף שהפסיק בו. אולם עיין 
בתוספות (יד. דיה יפום) ובתוסי רכינו פרץ (שם, פסחים קד: דיה כל)ן שהקשו שאם מברך על 
הלל זה איך מותר לכתחילה להפסיק בו, והרי אמרו בגמרא (יד) שאסור להפסיק בהלל 
אלא מפני הכבוד. אמנם על פי הטעם המובא להלן בשם הראשונים שדבר שהוא מסדרו 
של יום אינו הפסק כלל, מיושבת אף קושיית רבינו פרץ. ועיין עוד המובא בהערה הבאה 
בשם המהר"ל שכתב טעם שתיקנו חזייל לכתחילה שיהיה ההלל נאמר באופן זה שהסעודה 
מפסיקה באמצעו. 

קיז. רמב"ן (פסחים קיז: דיה ואומר) רבינו דוד, ומהריים חלאוה בשם ריב"א (שם קיח. דייה מאי) 
מאירי ור"ן (פסחים קיז: ד"ה ועדיין). וכן כתב המהר"ל בספר גבורות ה' (פרק סב), וביאר שחז"ל 
תיקנו את ההלל באופן זה שחציו נאמר קודם הסעודה וחציו לאחריה, כיון שבאופן זה יותר 
נראה שההלל בא על הפסח. וכן בזמן הזה שאין לנו אכילת פסח, המצה היא במקום הפסת. 
וכיון שעדיף לעשות באופן זה שהסעודה באה באמצע ההלל אין זה נחשב להפסק, שכך היא 
צורת המצוה. והביא המהר"ל דוגמא לדבר מהמבואר בגמרא (מ.) שאם בירך ברכת המוציא 
וקודם שטעם מהפת אמר יגביל לתוריי כלומר, שיכינו אוכל לבהמתו, אינו צריך לחזור ולברך, 
שאין זה הפסק כיון שצורך האכילה הוא, שאסור לאדם שיאכל קודם שיתן לבהמתו. 

קיח. וכן הביא המאירי (פסחים קיז: דייה ועדיין) ראיה זו מברכות התורה. 

קיט. אמנם עיקר דברי הריטב"א שם אינם לענין הברכה על ההלל, אלא על קיום מצות ההלל 
באופן זה. ובהמשך דבריו הביא שיש מן הגאונים והראשונים שאמרו לפי דרך זו שמברך על 
ההלל שאומר על סדר ההגדה. 


ביאור התניא 
רבתי 
שההפסק הוא 
בשיחה 


ביאור 
הריטב"א שאף 
שיחה אינה 
הפסק כיון 
שכך עיקר 
התקנה 


טעם רב האי 
וסיעתו שהלל 
בליל פסח 
הוא בתורת 
אומר שירה 


טעם הרי 
מיגאש שאין 
מצות הלל 
אלא ביום 


קושיית הברכי 
יוסף ממסכת 
סופרים 


טעם האשכול 
שלפיכך אנחנו 


כברכה 


הוכחות 
השבלי הלקט 
שנוסח לפיכך 
אינו כברכה 


אוצר 


ב. רב האי גאון?ל ורש"י (שוית סיי שב, ספר האורה סיי פט) פירשו שאין מברכים 

על הלל זה כיון שאין אנו אומרים אותו בתורת יקוריןי אלא בתורת אומר 
שירה, שכך שנינו בסדר ההגדה (פסחים קטז:) 'לפיכך אנחנו חייבים להודות 
להללי וכוי ואחר כך אומרים את ההלללל*. וכן כתב הריטב"א סוכה לט. ד"ה 
מקום, הגדה של פסח ביאור ההגדה דיה הללויה)?2. וכתב הריטב"א עוד, שמלבד 
אמירת ההלל דרך שירה על ההגדה, צריך לומר עוד בליל פסח את כל ההגדה 
בדרך קריאה בלא הפסק, וכגון שיאמר את כולו קודם ההגדה או לאחריה, 
ויברך עליו לפניו ולאחריו. 


ג. הרייי מיגאש (שוית סיי מד) כתב שנראה שהטעם שתיקנו חזייל שלא לברך 

על הלל זה, הוא מפני שאין מברכים אלא על הלל הנאמר ביום, משום 

שמצות הלל היא לקוראו ביום כמו שבמקדש היו קוראים את ההלל על 

קרבנותיהם, אבל קריאת ההלל בליל פסח אינה מצוה, שהרי לא היו מקריבים 

קרבנות בלילה, אלא כעין שמחת בעלים היא, ונתינת שבח והודאה לפני 
המקום, ואין כאן מקום לברכה. 


בפשטות משמע בלשון הרי מיגאש שאין מברכים כלל על הלל הנאמר 

בלילה, הן הלל שאומר בביתו והן הלל שאומר בבית הכנסת. 
והקשה הברכי יוסף (אויח סיי תפז סקיז: שהרי במסכת סופרים (פיפ היס) שנינו 
ימצוה מן המובחר לקרוא הלל בשני לילות של גליות ולברך עליהן ולאומרן 
בנעימה לקיים מה שנאמר (תהלים לד ג) ונרוממה שמו יחדיו. וכשהוא קורא 
אותו בביתו אינו צריך לברך, שכבר בירך ברביםי. ומבואר שעל ההלל שקורא 
בבית הכנסת מברך. ובשיורי ברכה (שם אות ב) כתב ליישב שיש לומר שבמקומו 
של הר"י מיגאש לא היו נוהגים כלל כשיטת מסכת סופרים לומר הלל בבית 
הכנסת?לג. והר"י מיגאש בא רק לבאר הטעם שאין מברכים על ההלל 

שאומרים על סדר הכוסות. 


ד. יש מן הראשונים?י', שכתבו שאין מברכים על הלל זה, כיון שהנוסח שאנו 

אומרים ילפיכך אנחנו חייבים להודות להלל' וכוי הוא במקום ברכה 

שלפניו??ה. וכתב האשכול שכן מצינו בברכת 'אלהי נשמה שאינה פותחת 
בברוך, כיון שההודאה במקום ברכה היא?ײ. 


בשבלי הלקט סיי ריח) כתב בשם רי אביגדור כהן צדק שדחה טעם זה, שלא 
מצינו ברכה בנוסח זה, לא בברכות האמורות בתורה, ולא בלשון 


קכ. כן כתבו בשם רב האי גאון הרשב"א (יא. דה אחת) והמהר'ים חלאוה (פסחים קיח. ד"ה מאי). 
קכא. הקהלות יעקב (פסחים סיי סה, מגילה סיי ג) כתב שנראה שעיקר ראית רב האי גאון היא 
מהמשך הנוסח, 'ונאמר לפניו שירה חדשהי, שמיד אחר כך אומרים את ההלל, ומשמע שמדין 
שירה הוא. ויש משמעות כדברי הקהלות יעקב בלשון הרשב"א (יא. ד"יה אחת) והמהריים חלאוה 
(פסחים קיח. ד"ה מאי) שהביאו את דברי רב האי גאון וז"ל, ישכך שנינו ר"ג אומר וכוי ובסופה 
לפיכך אנו חייבים להודות לאלהינו ולומר לפניו הללויה, כך היא שנויה במשנתינוי. 

ועיין להלן (פרק ה) בביאור המהר"ל בשיטת רב האי גאון שהלל של ליל פסח אינו מצוה, אלא 
כשירה שאומר אדם מעצמו כשנעשה לו נס, וכיון שחייב אדם לראות עצמו כאילו הוא יצא 
ממצרים, חייב להלל כמו שהללו אבותינו בשעת הנס. ולפירוש המהר"ל ראית רב האי גאון 
היא מתחילת לשון זה, 'בכל דור ודור חייב אדם לראות את עצמו כאילו הוא יצא ממצרים 
וכוי, לפיכך אנחנו חייבים להודות להללי וכוי. 

ועיין בספר ארחות חיים (הלכות ליל הפסח סיי כא) שכתב בשם הר"ש וז"ל, יהלכתא בליל הפסח 
אינו צריך ברכה לפניו דאין אומרים אותו על דרך קריאה אלא בתורת שירה שכך שנינו רבן 
גמליאל היה אומר כל שלא אמר שלשה דברים אלו בליל פסח כו' ובסופה אמרינן לפיכך, 
נמצא ששיר והודאה היא לפיכך אם בא אדם לברך עליו משתקין אותוי. וכן כתב הכל בו וז"ל, 
יוכתב הריז ז"ל וזייל וכוי, והלל זה שאנו אומרים אותו הלילה, לא בתורת הלל אנו קורין אותו, 
אלא בתורת לומר שירה על הנס, שכך שנינו רבן גמליאל היה אומר כל שלא אמר שלשה 
דברים אלו בפסח לא יצא ידי חובתו, ובסופה שנינו לפיכך אנחנו חייבים'. ויש משמעות מלשונם 
שהראיה היא אף מתחילת לשון המשנה 'כל שלא אמר שלשה דברים אלוי וכוי. והדבר צריך 
ביאור. ועיין המובא להלן (פרק ה) בשם ר' אליהו מלונדרי"ש שפירש את דברי רב האי גאון 
שגדר 'אומר שירה' הוא שאין לו דין קריאה בפני עצמו אלא שהוא דבר הנאמר על מצות 
אכילת פסח, והוא פרט מקיום מצות אכילת פסח ולכן אין מברכים עליו. ויתכן שזו גם כן 
כוונת הארחות חיים והכל בו, שראית רב האי גאון היא מתחילת לשון המשנה יכל שלא אמר 
שלשה דברים אלו לא יצא ידי חובתו' וכוי שיש דין אמירה על מצוות ליל הסדר, ואף קריאת 
החלל היא מכלל אמירה על המצוות. 

והרי"ץ גיאת (הלכות הלל) כתב וז"ל, יואמר רבינו האי לענין הלל שאין מברכין עליו כקוראין 
אלא כמשוררין שירה הן שאחד אומר דבר זה והנשארים אומרים אחריו הללויהי. ומבואר בדבריו 
שאופן אמירת הלל זה היא באופן של שירה, שאחד אומר, והשאר עונים הללויה. ולפי דבריו 
יתכן שראית רב האי גאון היא מלשון המשנה יונאמר לפניו שירה חדשה הללויהי. 

קכב. וז"ל הריטב"א בביאור ההגדה, 'אבל הראוי לכל אחד ואחד לקרות פעם אחרת הלל גמור, 
כי מה שאומרים אותו בסעודה אינו אלא דרך שירה, ולפיכך חולקים אותו, ומשיחין ואוכלים 
ושותים בינתייםי. 

בספר הפרדס (לרבנו אשר בן רבי חיים נבי"ו ממונתשין, השער התשיעי פיייג אות ט) כתב בשם רב צמת 
ורב האי גאון וז"ל, 'דאין צריך לברך עליו לגמור את ההלל וגם לא לקרות, דאינה קריאה אלא 
סיפור דברים בעלמא והודאות ותושבחות, שהרי פוסק באמצע ההלל דאוכל סעודתו ומברך 


ם, קריאת ההלל ופרכותין 


עיונים 


קמא 


חכמים. וכן מסתבר שאין נוסח זה מועיל, מפני שאינו אומר בו אלא שאנחנו 

חייבים להודות ולהלל וכוי, ואם יאמר העבד לאדונו 'אני חייב לברכך' ואינו 

מברכו, אין סברא לומר שיצא בזה ידי חובתו, וכן אם יאמר לו 'אני חייב 

לעובדך' ואינו עובדו, ודאי שלא קיים חובתו, ואין אלו אלא פטומי דברים 
בעלמא. 


ה. המאירי (פסחים קיז: דייה והילכך) כתב לבאר לשיטת הסוברים שאין מברכים, 
שעיקר התקנה היתה לאומרו בבית הכנסת, והלל שאומר בביתו אינו 
מתורת חובת הלל אלא מתורת חובת הכוס, ואין מברכים עליו. 


ו. בספר המנהגות לרי אשר מלוניל (הלכות הפסח עמי 39) כתב שאין מברכים 
על ההלל שאומר בביתו בליל פסח, כיון שאינו אומרו בתורת קריאת שיר, 

אלא בתורת הגדה. וכעין זה כתב המאירי במגילה (כ: דייה נשוב) שיש אומרים 
שאין קריאת הלל של ליל פסח חובה, אלא הוא נאמר אגב ההגדהלל'. 


הטור (או"ח סי תעג) הביא את מחלוקת הגאונים והראשונים אם מברכים על 

ההלל שקורא בביתו על סדר ההגדה, וכתב שאביו הרא"ש היה נוהג 
שלא לברך עליו. וכתב הטור שכן ראוי לעשות בכל דבר שיש ספק בברכתו, 
שלא לברך עליו, כיון שהברכה אינה מעכבת את המצוה. וכתב הטור שיש 
מקומות שנהגו לקרות את ההלל בבית הכנסת בציבור, כדי שלא יצטרכו לברך 
עליו בשעת ההגדה, שבזה מודים כולם שאם בירך עליו בבית הכנסת אין צריך 
לברך בביתו, וכמו שמפורש בלשון מסכת סופרים (פ"כ ה"טן, 'וכשהוא קורא 

בביתו אין צריך לברך עליו שכבר בירך עליו ברביםי. 


והבית יוסף (דיה בענץ) כתב שכן מנהג כל העולם שלא לברן על ההלל 
שאומר על שולחנו?<". ומנהג בני ספרד לקרותו בציבור ולברך עליו, 
וכדברי מסכת סופרים הנ"ל. 


וכן פסק השוע (אוייח סיי תפז סייד) יבליל ראשון של פסח גומרין ההלל בציבור 

בנעימה בברכה תחילה וסוף, וכן בליל שני של שני ימים טובים של גליותי. 
והרמ"א כתב שאין אנו אומרים בלילה בבית הכנסת כלל. וכתב בביאור הגר"א 
שטעם הרמיא הוא כיון שמשמע בלשון התוספתא שאמירת ההלל בלילה 
בבית הכנסת לא נתקנה אלא למי שאינם בקיאין בקריאת ההלל, ואינם יודעים 
לאומרו בבית על סדר ההגדה, אבל לבקיאים לא נתקנה כלל. שכך הוא לשון 


ברכת המזון, הלכך לא חשיב כקריאת ההללי. ומבואר בדבריו שגדר שירה הוא 'סיפור דברים 
בעלמא והודאות ותושבחותי. 

הרי"ץ גיאת (הלכות הלל) כתב וז"ל, ‏ ואמר רבינו האיי לענין הלל שאין מברכין עליו כקוראין 
אלא כמשוררין שירה הן שאחד אומר דבר זה והנשארים אומרים אחריו הללויהי. ונראה שכוונת 
דבריו היא על פי המבואר בגמרא (סוטה ל:) 'בו ביום דרש רבי עקיבא, בשעה שעלו ישראל מן 
הים נתנו עיניהם לומר שירה. וכיצד אמרו שירה, כגדול המקרא את ההלל והן עונין אחריו 
ראשי פרקים [ששנינו בסוכה (לח.) שגדול שמקריא את ההלל להוציא את הציבור ידי חובתם, 
הוא קורא את ההלל והם עונים על כל דבר שהוא אומר יהללויהי שהוא ראש הפרק. ואף כאן] 
משה אמר אשירה לה', והן אומרים אשירה לה', משה אמר כי גאה גאה והן אומרים אשירה 
להיי. ומבואר בגמרא זו שאופן אמירת שירה הוא שאחד אומר את דברי השירה, וכל הציבור 
עונים אחריו ראשי פרקים, ואף בהלל של ליל פסח סבר הרי"ץ גיאת שאומרים באופן זה 
שאחד קורא את ההלל והשאר עונים אחריו הללויה. ואף שבמסכת סוכה שנינו כן לגבי כל 
ימים שאומרים בהם את ההלל שהגדול המוציא אחרים ידי חובתם קורא את ההלל והם עונים 
יהללויהי, יש לומר ששם אין זה עיקר הדין, שעיקר דין ההלל בשאר ימים הוא שכל אחד יאמר 
בעצמו את כל ההלל, והמשנה אמרה כן במי שאינו יודע לקרוא את ההלל וצריך לצאת מאחר 
ידי חובתו, שאומרו באופן זה, 

לשון הכל בו (סיי 0, ואינו מברך עליו לגמור את ההלל, לפי שאין קורין אותו בתורת חובה, 
ועוד שאין אנו קורין אותו כולו, ואע"פ שנזכר בו לשון גומר אינו רוצה לומר אלא שלא ידלג 
בו כראש חודש. וכתב הריז זייל וז"ל וכו', והלל זה שאנו אומרים אותו הלילה, לא בתורת הלל 
אנו קורין אותו, אלא בתורת לומר שירה על הנס, שכך שנינו רבן גמליאל היה אומר כל שלא 
אמר שלשה דברים אלו בפסח לא יצא ידי חובתו, ובסופה שנינו לפיכך אנחנו חייבים'. 

קכג. וכמובא להלן בפרק זה בשם הרמיא (או"ח סיי תפז סייד) שכתב שכן המנהג. 

קכד. מפר המנהגות לרא"ש מלוניל (הלכות פסח עמי 39), ספר האשכול (הלכות פסח דף קנח:) 
וספר ארחות חיים (ראיה מלוניל, הלכות ליל הפסח סיי כא, כט) בשם יש אומרים. 

קכה. וכתב בספר המנהגות בשם הגאונים שמטעם זה גם אין מברכים ישעשה ניסיסי בליל 
פסח כמו שמברכים בחנוכה ופורים, כיון שיוצאים ידי חובת ברכה זו במה שאנו אומרים ילפיכך 
אנחנו חייבים להודות להלל וכוי למי שעשה לאבותינו ולנו את כל הניסים האלהי. 

קכו. וכן כתב האשכול בליקוטים מהלכות ברכות (דף לז). 

קכז. וכן יש משמעות מלשון הרמביים וספר החינוך שההלל הוא חלק מההגדה. ז"ל הרמבים 
(ספר המצות עשה קנז) 'לספר ביציאת מצרים בליל חמשה עשר בניסן כו', וכל מה שיוסיף במאמר 
ויאריך הדברים בהגדלת מה שעשה לנו השם ומה שעשו עמנו המצרים מעול וחמס ואיך לקח 
השם נקמתנו מהם, ובהודות לו יתברך על מה שגמלנו מחסדיו יהיה יותר טובי. וזייל החינוך 
(מצוה כא) ילספר בענין יציאת מצרים בליל חמשה עשר בניסן כל אחד כפי צחות לשונו, ולהלל 
ולשבח השם יתברך על כל הניסים שעשה לנו שסי וכוי. 

קכח. אמנם המהר"ל (גבורות הי פרק סב) כתב שהמנהג לברך. 


טעם המאירי 
שההלל 
שאומר בביתו 
אינו מעיקר 
התקנה 


טעם ספר 
המנהגות 
שההלל 
שבביתו הוא 
בתורת הגדה 


הכרעת הטור 
והבית יוסף 
בדין הלל 
שקורא בביתו 


מחלוקת 
השו"ע 
והרמ"א בדין 
קריאת ההלל 
בבית הכגסת 


השיטות 
שקריאת 
ההלל בבית 
הכנסת אינה 
אלא להוציא 
את מי שאינו 
בקי 


קושיית 
הנצי"ב שאף 
שבטל הטעם 
לא בטלה 
התקנה 


ב 


ביאור הנצי"ב 
בשיטת 
השולחן ערוך 
שקריאת 
ביהכנ"ס 
משום רוב עם 


אוצר 


קמב 


התוספתא (פסחים פיי היה), 'בני העיר שאין להם מי שיקרא את ההלל, הולכין 

לבית הכנסת וקורין פרק ראשון, והולכין ואוכלין ושותין וחוזרין ובאין וגומרין 

את ההלל, ואם אי אפשר להן גומרין את כולוי. וכן משמע בלשון הירושלמי 

(ברכות פ"א ה"ה, פסחים פיי ה"א), 'שאם שמעה בבית הכנסת יצאי, משמע 
שלכתחילה אין עיקר התקנה לאמרו בבית הכנסת. 


וכביאור הגרייא בדעת הרמ"א, שתקנת קריאת ההלל בבית הכנסת אינה 

אלא להוציא את מי שאינו בקי, מפורש בדברי ראבי"ה (שויית סיי 
קסח) שכתב לבאר דברי הירושלמי ישאם שמעה בבית הכנסת יצאי, שמדובר 
באדם שאינו בקיא, ושומע בבית הכנסת משליח הציבור את הקידוש וכל 
ההגדה וההלל עד שמגיע לברכת 'אשר גאלנו', והולך לביתו ומתחיל מברכת 
יאשר גאלנוי על כוס שני. וכתב עוד שראה בתשובות שכן היה עוד המנהג 
בזמנו בארץ ספרד ובבבל שהשליח ציבור עושה באופן זה את סדר ההגדה 
בבית הכנסת מפני עמי הארץ. ואע"פ שעיקר תקנת ההגדה היא שתאמר על 
כוס שני, מכל מקום בדיעבד אין זה לעיכובא, ואף אם לא מזג את הכוס עד 
גמר ההגדה, ואמר על כוס שני רק את ברכת אשר גאלנו, יצא. וכן האמור 
בירושלמי שהיו עושים באופן זה, היינו בדיעבד בשעת הדחק מפני אותם 

שאינן בקיאין. וכן מבואר באבודרהם (סדר ההגדה עמי רלא). 


הנצי"ב בהעמק שאלה (שאילתא כו אות ח) הקשה על טעם הגר"א, שהרי כל 
התקנות שתיקנו בשביל אותם שאינם בקיאים, לא בטלו אף בזמן 
הזה שכולם בקיאים ובטל הטעם. וכגון תקנת חזרת הש"ץ שמלכתחילה תיקנו 
תקנה זו בשביל להוציא בתפילה את מי שאינו בקיא, ומכל מקום אף היום 
לא בטלה התקנה אף שבטל הטעם, וכמבואר בבית יוסף (או"ח סי קנד, סי 
רסט). וכתב הנצייב ליישב, שבקריאת ההלל בבית הכנסת יש הפסד בקיום 
עיקר מצות ההלל, שעיקר מצותו בליל פסח הוא באמירתו על אכילת 
הפסחללל, והיינו שמתחיל באמירתו קודם אכילת הפסח, ומפסיק באמירתו, 
וגומרו לאחר אכילת הפסחלל. והמקדים לומר את ההלל בבית הכנסת, כבר 
יצא בזה ידי חובת הלל, וכשאומר אחייכ שוב את ההלל על סדר ההגדה, אינו 
מקיים בזה את מצות ההלל, כיון שכבר יצא ידי חובתו, וכמבואר בלשון 
הירושלמי ישאם שמעה בבית הכנסת יצאי. ונמצא שהפסיד את קיום ההלל 
באופן המהודר יותר, וכעיקר תקנתו שיהיה על הפסח. ואמנם בזמן חז"ל תיקנו 
כן שיאמרו את ההלל בבית הכנסת, אע"פ שמפסידים בכך את קיום המצוה 
כתיקונה, משום שעת הדחק כדי להוציא ידי חובה את מי שאינו בקיא. וכיון 
שעיקר תקנה זו לא נתקנה אלא מפני שעת הדחק, לכן כאשר בטל הטעם, 
כגון בזמן הזה שאין מי שאינו בקי, בטלה התקנה, כדי שיקיימו עתה את 
מצות ההלל באופן היותר טוב, כפי עיקר תקנתו שיאמר על סדר ההגדה. 


וביאר הנציייב שאף השולחן ערוך וסיעתו הסוברים שנוהגים אף היום לומר 

את ההלל בבית הכנסת, מודים הם לעיקר יסוד זה, שעיקר קיום 
מצות הלל בליל פסח הוא על אכילת הפסח, ובאופן שאומר חציו קודם 
אכילתו וחציו לאחר אכילתו. ואף הם סוברים שהקורא בבית הכנסת נמצא 
שהפסיד קיום מצות הלל כעיקר תקנתו. אלא שהם סוברים שתקנת האמירה 
בבית הכנסת אינה תקנה של שעת הדחק כדי להוציא את מי שאינו בקי. 
ולשיטתם תקנת הקריאה בבית הכנסת היא כדי לקיים מעלה אחרת שבאמירת 
ההלל, שאינה מתקיימת אלא באמירה זו, והיא המעלה של קריאת ההלל ברוב 
עם, וכלשון מסכת סופרים (פ"כ ה"ט) 'ומצוה מן המובחר לקרות הלל בבית 
הכנסתלל* בשתי לילות של גליות ולברך עליהן ולאומרו בנעימה לקיים מה 
שנאמר ונרוממה שמו יחדיוי. וסברו חז"ל שמפני מעלה זו יש לקרוא ההלל 
בבית הכנסת אע"פ שמפסיד בכך קיום המצוה כתיקנה על אכילת הפסח. 
אולם כתב הנציייב שלפי זה מי שאין לו ציבור לומר ההלל עמו בבית הכנסת, 
ודאי שעדיף שלא יקרא ביחידות לאחר תפילת ערבית, כיון שמפסיד בכך את 


קכט. שכן משמע בגמרא (פסחים פה:), 'כזיתא פסחא והלילא פקע איגראי, ופירש רש"י (שם 
ד"ה כזיתא, ד"ה והלילא) שהיו נמנין חבורות גדולות על הפסח, והיה מגיע כזית לכל אחד, ולקול 
המולת ההמון מההלל היה נראה כאילו הגגות מתבקעים, שהיו אומרים את ההלל על הפסת 
וכמו ששנינו (שם צה.) 'הפסח טעון הלל על אכילתוי. 

קל. כן כתב המהר"ל בספר גבורות ה' (פרק סב) שחז"ל תיקנו את ההלל באופן זה שחציו 
נאמר קודם הסעודה וחציו לאחריה, כיון שבאופן זה נראה יותר שההלל בא על הפסח. וכן 
בזמן הזה שאין לנו אכילת פסח, המצה היא במקום הפסח. 

קלא. בנוסח מסכת סופרים שלפנינו אין גורסים יבבית הכנסת', אך כתב הנצי"ב שכן היא 
הגירסא הנכונה וכן הגיה הגר"א, וכן הרין העתיק לשון זה. 

קלב. התוספות שם כתבו שהלכה כרבי אלעזר בן עזריה, ולכן צריך למהר ולאכול מצה בלילי 
פסחים קודם חצות, שהרי חיוב מצה בזמן הזה מדאורייתא. אבל בהלל שלאחר אפיקומן אין 


ם, קריאת ההלל וברפותיו 


עיונים 


אמירת ההלל על האכילה, וגם אינו מקיים את המצוה מן המובחר לאמרו ברוב 
עם. 


והערוך השולחן (סיי תפז סק"ז) ביאר את טעם הנוהגים שלא לברך בבית 

הכנסת, כיון שלא נזכר דין זה בשייס שלנו כלל. ולעיל הובאו שיטות 
כמה ראשונים בענין ברכה על הלל בליל פסח, שמבואר כן בדבריהם ששיטת 
הגמרא (ערכין י.) שלא הזכירה בברייתא של ייח ימים שהיחיד גומר בהם את 
ההלל גם את לילות הפסח, חלוקה היא על שיטת מסכת סופרים והתוספתא 
שהזכירו את לילי הפסח, שלשיטת מסכת סופרים והתוספתא יש דין קריאת 
הלל בליל פסח, ולכן אם לא בירך עליו בבית הכנסת מברך עליו בביתו. 
ולשיטת הגמרא אין דין קריאת הלל בליל פסח, אלא רק אמירת הלל על 

הכוסות מדין סדר ההגדה או הכוסות. 


ובחכמת שלמה על השו"ע כתב שאמנם יש לשו"ע מקור ממסכת סופרים 

שאומרים את ההלל בבית הכנסת ומברכים עליו, אך יש להוכיח 
ששיטת הגמרא היא שאין מברכים כלל על הלל בליל פסח, לא בהלל שאומר 
בביתו על סדר ההגדה, ולא בבית הכנסת, ששנינו במשנה במגילה (כ6, יזה 
הכלל כל דבר שמצותו בליקה כשר כל הלילהי. ובגמרא (כא) ביאוּ שכלל זה 
בא לרבות אכילת פסחים, שמצותה כל הלילה, ולא כשיטת רבי אלעזר בן 
עזריה שסובר שמצותה עד חצות. ומוכח בתוספות שם (דייה לאתויי) שאף לרבי 
אלעזר בן עזריה הלל בליל פסחים מצותו כל הלילהללג. ויש להקשות מנין 
לה לגמרא שהמשנה באה לרבות אכילת פסחים, ולא כשיטת רבי אלעזר בן 
עזריה, והרי יש לומר שהמשנה באה לרבות ב'יזה הכללי הלל בליל פסה 
שמצותו כל הלילה אף לשיטת רבי אלעזר בן עזריה??י. ובהכרח יש לומר 
ביישוב קושיא זו, שהכלל שהחידוש בדין זה שאמרה המשנה שדבר שמצותו 
בלילה כשר כל הלילה, הוא לענין כשרותו בדיעבד, שהרי לכתחילה בודאי יש 
לעשות את כל המצוות מוקדם ככל שאפשר, שזריזין מקדימין למצוות, אלא 
החידוש הוא לענין דיעבד, שאם לא קיים בתחילת הלילה יכול לקיים כל 
הלילה. ולפיכך העמידה הגמרא שכלל זה בא לרבות אכילת פסחים, שבזה יש 
חידוש דין לענין דיעבד, שהרי אם מצותה רק עד חצות, אסור לאכלם לאחר 
חצות מדין נותר, וחידשה המשנה שמצותה כל הלילה, ואם לא הקדים ואכל, 
מותר בדיעבד לאכלם כל הלילה. אבל אי אפשר להעמיד את המשנה לענין 
אמירת הלל, שהרי אף אם מצותו עד חצות, מכל מקום אין איסור לאמרו 
גם אחר חצות שאף אם לא מקיים בזה מצות הלל, הרי זה כקורא פסוקים 
בעלמא ואין איסור בדבר. ומוכח א"כ שאינו מברך עליו, שהרי אם היה מברך 
עליו א"כ יש חידוש אף בהלל לענין בדיעבד, שהרי אם מצותו היא עד חצות 
א"כ אסור לקראו אחר חצות בברכה, משום איסור ברכה לבטלה, ואם כן 
תחזור הקושיא למקומה מדוע לא העמידה הגמרא שחידוש המשנה הוא לענין 

הלל שמצותו כל הלילה ואין איסור לקוראו בברכה לאחר חצות. 


מתוך דברי הראשונים והאחרונים שהובאו עד כה, ומדברי עוד ראשונים 
ואחרונים מצינו שמונה שיטות בדין הלל שבבית הכנסת: 


א. יש מן הראשונים הסוברים שבי חיובי הלל הם: א. קריאת ההלל, וכדין 
קריאת ההלל בשאר י"ח ימים שגומרים בהם את ההלל. ב. הלל על 
הכוסות. ואין אדם יוצא ידי חובת קריאת ההלל בהלל שעל הכוסותללד. 


ב. יש מן הראשונים הסוברים גם הם שיש בי חיובי הלל כנייל, אלא שיוצא 
אדם ידי חובת שניהם בהלל שאומר על הכוסותללה. 


ג. יש הסוברים שיש חיוב הלל אחד בליל פסח, ואפשר לאומרו או בבית 
הכנסת או על הכוסות. 


ד. יש הסוברים שאין אלא חובת הלל על הכוסות, וההלל שבבית הכנסת אינו 
אלא להוציא את מי שאינם בקיאיםללי. 


להחמיר כל כך כיון שאינו אלא מדרבנן. 

קלג. ואין לתרץ שהמשנה אינה כוללת בדבריה מצוות דרבנן, וכמו שתירץ הטורי אבן שם 
שמטעם זה לא העמידה הגמרא שיזה הכללי בא לרבות מקרא מגילה של לילה, שהרי ברישא 
של המשנה בענין כל דבר שמצותו ביום כשר כל היום, הזכירה המשנה בפירוש גם קריאת 
ההלל בימים שהוא נאמר בו, ובהכרח יש לומר שכיון שמצות הלל היא מדברי קבלה, הרי זה 
כדאורייתא, והוא נמנה במשנה, וכמו שכתב הטורי אבן עצמו. וא"כ קשה למה לא נפרש שאף 
יזה הכללי של הסיפא בדבר שמצותו כל הלילה בא לרבות הלל של ליל פסח, שאף הוא מדברי 
קבלה. 

קלד. שיטת הריטב"א בהלכות סדר ההגדה. 

קלה. שיטת רבינו דוד. 

קלו. שיטת הראבייה, והרמ"א לפי ביאור הגריא. 


ביאור הערוך 
השולחן בדעת 
הרמ"א 
שלשיטת 
הגמרא אין 
קוראים בבית 
הכנסת 


ראיית החכמת 
שלמה 
מהגמרא 
במגילה שאין 
מברכים אף 
בבית הכנסת 


סיכום 
השיטות בדין 
הלל בבית 
הכנסת 


דין הלל בבית 
הכנסת ביחיד 


מקור דין 
אמירת הלל 
על שחיטת 
הפסח 


אוצר 


ה. יש מי שכתב שעיקר תקנת ההלל בליל פסח הוא לאמרו על שולחנו, כדי 

שתהיה אמירתו על אכילת הפסח. אך תיקנו חזייל שתהיה אמירתו בבית 

הכנסת אחר ערבית כדי שיאמר ברוב עם ובנעימה. ואע"פ שמפסידים בכך 
את קיומו כפי עיקר דינו שיאמר על הפסחלל. 


ו. יש הסוברים שיש מחלוקת בדבר, שלשיטת מסכת סופרים והירושלמי יש 
דין קריאת הלל בבית הכנסת, אך לשיטת תלמוד בבלי אין כלל דין זה, 
אלא רק אמירת ההלל שעל הכוסותקל". 


ז. בביאור הגר"א (או"ח סיי תרעא אות 6 כתב שעיקר דין קריאת הלל בליל 

פסח נתקן על הכוסות, ומכל מקום אומרים הלל אף בבית הכנסת משום 

פרסומי ניסא. וכדין נר חנוכה שעיקר תקנתו הוא בפתח הבית, ומדליקם אף 

בבית הכנסת משום פרסומי ניסא, כמבואר בשו"ע (שם). וכן כתב באלפסי 

זוטא (שבת פ"ב) בפירוש ראשון שהלל הנאמר בבית הכנסת הוא לפרסומי 
ניסא. 


ח. במאירי (מו. דיה ברך) מבואר שההלל שהיו קוראים בבית הכנסת הוא מבעוד 
יום, זכר לקריאת ההלל שבשחיטת פסחיםלל. וכן כתב הרמ"ע מפאנו 
באלפסי זוטא (שבת פ"ב) בפירוש שני. 


התבאר באות זי שדעת האלפסי זוטא וביאור הגרייא בהלכות חנוכה שאמירת 

הלל בבית הכנסת היא משום פרסומי ניסא, ולכאורה לפי סברא זו 
אין דין אמירת הלל זה אלא בציבור, שרק באופן זה יש פרסומי ניסא. וכן 
הובא לעיל מדברי הנציייב שכתב שעיקר תקנת ההלל לאמרו על אכילת הפסח, 
ומכל מקום העדיפו חז"ל שיאמרוהו בבית הכנסת כדי שיאמר ברוב עם 
ובנעימה, ואע"פ שמפסיד בכך את עיקר דינו לאומרו על האכילה. וכתב הנציייב 
שלפי זה אם אין לו ציבור לאומרו עמו בבית הכנסת, בודאי עדיף שלא יאמרנו 
ביחידות אחר ערבית, אלא יאמרנו כסדר ההגדה על אכילת הפסח. אמנם 
התשובה מאהבה (שו"ת ח"א סי צ) העיד שהנודע ביהודה היה מתפלל בבית 
הכנסת שלא היו נוהגים לומר בו הלל לאחר התפילה והיה נוהג לאומרו לעצמו 
אחר התפילה. ומשמע שסבר שאפשר לאמרו אף ביחיד, וכשאר שיטות 
שהובאו לעיל, שאין חיוב זה רק מדין פרסומי ניסא. וכן הברכי יוסף (סיי תפז 
סק"ח) כתב שהמתפלל בבית הכנסת שאין נוהגים בו לומר את ההלל בציבור 
אחר תפילת ערבית, יכול לאמרו ביחידות, וכתב שכן נהג גם הרמיע מפאנו. 
ונראה מזה שאף שהרמ"ע מפאנו כתב בספרו אלפסי זוטא שטעם אמירת 
הלל בבית הכנסת הוא משום פרסומי ניסא, נקט שעיקר הטעם הוא כטעם 
השני שכתב שם, זכר לקריאת ההלל שבשחיטת פסחים, ולכן נהג לאומרו אף 

ביחידי, שהרי טעם של פרסומי ניסא לכאורה אינו שייך אלא בציבור. 


ה. הלל בשחיטת פסחים 


במשנה בפסחים (סד) שנינו את סדר הקרבת קרבן הפסח בזמן שבית 

המקדש היה קיים, 'הפסח נשחט בשלש כתות וכו', קראו את ההלל, 

אם גמרו [לקרוא את ההלל קודם שגמרה כת אחת את הקרבת הפסח] שנו 

[לקרוא את ההללן, ואם שנו [ועדיין לא גמרה הכת את הקרבת הפסח] שלשו. 

אע"פ שלא שלשו מימיהם [מפני שהיו כהנים מרובין וזריזין במלאכתם]. רבי 

יהודה אומר מימיה של כת שלישית לא הגיעו לאהבתי כי ישמע הי מפני 
שעמה מועטין. 


וכן שנינו (שם צה.) 'מה בין פסח ראשון לשני הראשון טעון הלל באכילתו 
והשני אינו טעון הלל באכילתו, זה וזה טעון הלל בעשייתןי. 


ובערכין (₪ שנינו יובשנים עשר יום בשנה החליל מכה [מנגן] לפני המזבח, 

בשחיטת פסח ראשון ובשחיטת פסח שני ויום טוב הראשון של 
פסח וביום טוב של עצרת ובשמונת ימי החג'. וביארו בגמרא שבימים אלו 
היו אומרים את ההלל והיו מנגנים בהם בחליל לפני המזבח בשעת אמירתו. 


קלז. העמק שאלה (שאילתא כו אות ח) בדעת השו"ע וסיעתו. 

קלח. ביאור הערוך השולחן בשיטת הרמ"א. 

קלט. ומכל מקום כתב המאירי שם שבהלל זה הנאמר בבית הכנסת נפטרים מחובת אמירת 
הלל על הכוס; וצרי פיאור. 

קמ. וכן הוא לשון הרע"ב (פסחים פיה מ"ז) 'קראו את ההלל, כל שלש כתותי. ופשטות לשונם 
משמע שכתות הישראלים עצמם היו קוראים את ההלל, כמבואר. 

אמנם בתוסי חדשים שם כתב שיש לבאר בדברי הרעב שהלויים היו קוראים את ההלל וכל 
העם היו עונין אחריהם ראשי פרקים, ולכן כתב הרעב שהכתות היו קורין. וש לעיין אם אף 
בלשון רשיי אפשר לפרש כך. 


ט. קריאת ההלל וברכותיו 


עיונים 


קמג 


ורש"י בפסחים (צה: דיה לילה) ביאר טעם אמירת הלל על שחיטת הפסח, 
משום שאמרו (שם סד. קיו.) נביאים שביניהם תיקנו להם שיהו אומרים 


ונחלקו הראשונים מי היה אומר הלל זה שעל שחיטת הפסח. רשיי (פסחים 

סד. ד"ה קראו) פירש את לשון המשנה שם יקראו את ההללי, וז"ל, 

יאכל כיתות קאיי. ומשמע בפשטות שכיתות הישראלים המביאים את פסחיהם 

הם עצמם היו קוראים את ההלל. וכן כתב רשיי בסוכה (נד: דייה ערב) שכל 
כת היתה קוראת את ההלל?ל. 


והתוספות בסוכה (נד. ד"יה שייר) חלקו על שיטת רשיי וכתבו שהלויים היו 

קוראים את ההלל. והביאו שכן כתוב מפורש בתוספתא (פסחים 
פיד הט) 'הלויים עומדים על דוכנן וגומרין הלל בשירה, אם גמרו שנו ואם 
שנו שלשוי וכוי. ומבואר בפירוש שהלויים הם שהיו אומרים הלל זה. וכן כתב 


הפסח. וכתבו הכסף משנה ומהר"י קורקוס שמקורו הוא מדברי התוספתא 
היל 


ובשיטת רשיי עצמו מצינו לכאורה סתירה, שרש"י בערכין (י. דייה ולא) כתב, 

יובשעת הקרבה היה שיר זה, והיו הלויים משוררים בפה את ההלל 

באותן י"ב ימים, והחלילים מחללים' וכוי. ומבואר בדבריו אלו שהלויים הם 
שהיו קוראים את ההלל, ולא כתות השוחטין. 


וכתב הגרי"ז (הלכות קרבן פסח) שצריך לומר בשיטת רשיי, שאכן גם הלויים 

וגם הכתות היו קוראים את ההלל בפסח, ושני דינים נפרדים הם בדין 

קריאת ההלל על הפסח: א. דין שיר של קרבן וקיום דין זה הוא בלויים, ב. 

דין מסוים של אמירת הלל על קרבן פסח. שהפסח טעון הלל בעשייתו. ודין 
זה קיומו הוא בכתות ששוחטין הפסח. 


וכתב הגרייז להוכיח בכמה ראיות שיש בפסח גם דין שירה על הקרבן, שדינו 
להאמר בלויים בלבדקמא; 


א. מהדין האמור במשנה (ערכין י.) שבי"ב ימים בשנה החליל מכה לפני המזבח, 

וממנין יב ימים אלו הם שחיטת פסח ראשון ושחיטת פסח שני. ומבואר 

שבהלל הואמר על "שחיטת. קרבן פסח היה גם חליל, והרי דין חליל לפאורה 

אינו אלא בשירה הנאמרת על הקרבן, שנאמר בו גם דין שירה בכלי. אבל 
בדין הלל הנאמר על הפסח לכאורה אין דין כלי כלל. 


ב. שנינו בברייתא בירושלמי (פסחים פיה היה) שבשחיטת הפסח היתה גם 

תקיעה בחצוצרות 'תני, תמיד שיש לו נסכים תוקעין לנסכים, פסח שאין 
לו נסכים תוקעין לשחיטתוי. והרי דין תקיעה בחצוצרות הוא רק בשעה 
שהלויים אומרים שירה כמבואר ברמב"ם (כלי המקדש פיג ה"ה). וכן מבואר 
בגמרא (ערכין יא:) שיש ללמוד דיני שירה על הקרבן מהפסוק האמור בתקיעת 
חצוצרות, ובמקום שיש תקיעת חצוצרות יש דין שירה. וא"כ כיון ששנינו 
בירושלמי שיש דין תקיעת חצוצרות שחיטת הפסח, מוכח שיש בו גם דין 

שירה על הקרבן. 


ג. בספרי זוטא דרשו מהפסוק יוביום שמחתכם ובמועדיכם ובראשי חדשכם 

ותקעתם בחצוצרות על עולותיכם ועל זבחי שלמיכם' (במדבר י ₪, שנאמר 

בו דין תקיעה בחצוצרות על הקרבן, ץעל זבחיי זו שחיטת הפסח. וכמו 

שנתרבה קרבן פסח בפסוק זה לדין תקיעה בחצוצרות, בודאי שנתרבה גם 

לשירת הלויים על הקרבן, שדיני תקיעה בחצוצרות ודיני שירה על הקרבן שוים 
הם, כמבואר. 


ובהכרח יש לומר שיש בפסח גם דין שירה על הקרבן, ומקורו הוא מריבוי 

הספרי זוטא "על זבחיי שלמדו מזה שאף שדין תקיעה בחצוצרות 
הוא בקרבן ציבור בלבד, והפסח קרבן יחיד הוא, מכל מקום נתרבה לדין 
חצוצרות והוא הדין לדין שירה על הקרבן שדיניהם שוים. ודין זה קיומו הוא 


קמא. כן מבואר ברמב"ם (כלי המקדש פיג הייב) שעבודת הלויים היא שיהיו מהן משוררין לשורר 
על הקרבנות שנאמר (דברים יח ז) ששרת בשם הי אלהיו ככל הלוייםי, איזה הוא שירות שהוא 
בשם הי, הוי אומר זו שירה. ובגמרא (ערכין יא:) אמרו 'משורר ששיער בשל חבירו במיתה' 
שנאמר יוהחנים לפני המשכן וגוי והזר הקרב יומת', מאי זר, אלימא זר ממש [ישראל], הכתיב 
חדא זימנאי וכוי. ופירש רשיי (ד"ה הא) שאיסור עבודה לזר נאמר בפרשה זו גם על עבודת 
הלויים. ומבואר שיש איסור לור לעבוד עבודה זו של שירה על הקרבן. וכן מבואר בתוספות 
(ערכין יא. דייה אל) שזר ששורר במיתה. ועיין מנחת חינוך (מצוה שצד אות א) שכתב שודאי מצות 
השירה היא ללויים ולא לישראל, אולם לא נתבאר בבירור בגמרא וברמב"ם אם יש לישראל 
איסור לשורר, והביא את דברי התוספות הללו. 


מי היה אומר 
הלל זה 


ביאור הגרי"ז 
בשיטת רעי 
שיש ב' דיני 
הלל בקרבן 
פסח 


טעם ששיר 
הלויים היה 
הלל 


פתיחה 


אוצר 


קמד 


בלויים בלבדלמב. ולשיטת רשיי יש דין נוסף שהפסח טעון הלל בשחיטתו 
וכלשון המשנה (פסחים צה.) שהפסח טעון הלל בשחיטתו. ומקור דין זה הוא 
מהסברא המבוארת בגמרא שם, (צה:) 'אפשר ישראל שוחטין את פסחיהן 
ונוטלין את לולביהן ואין אומרים הללי ודין זה אינו מדין שירה על הקרבן, 
שהרי משמע שהוא דומה להלל שאומרים על נטילת לולב, אלא הוא דין 
שישראל אומרים הלל בזמן מצות שחיטת הפסח, וכמו שאומרים בזמן נטילת 
לולב. ודין זה קיומו הוא בישראל ששוחטין את פסחיהם, ואין הוא מדין שירה 
על הקרבן כלל. אלא הוא כדין הלל על אכילת הפסח. 


ודין החצוצרות והחליל בשעת שחיטת הפסח, אינם מדין ההלל של הכתות 

על הפסח, אלא מדין ההלל של הלויים שהוא דין שירה על הקרבן, ובו 

יש דין שירה עם כלי. וזהו שכתב רשיי (ערכין י. ד"יה ולא) על מה ששנינו 

שהחליל היה מכה לפני המזבח ובשעת הקרבה היה שיר זה, והי הלויים 

משוררים בפה את ההלל באותן י"ב ימים, והחלילים מחלליםי וכוי. שמה 

שהחליל היה מכה הוא משום שירת הלויים שהיא דין שירה על הקרבן, ובה 
יש דין כלי. 


ועדיין יש להקשות לשיטת רשיי, שכיון שנתבאר ששיר הלויים על קרבן 

פסח אינו מדין הלל שעל הפסח, אלא מדין שיר על הקרבן, א"כ 

לכאורה אין חיוב לומר עליו דווקא הלל, ויכולים לומר גם שיר אחר. אך לא 

כן שנינו בתוספתא (פסחים פ"ד ה"ט) 'הלויים עומדים על דוכנן וגומרין הלל 

בשירהי וכוי, ומשמע שדין הלויים הוא בהלל. וכן מבואר בפירוש בדברי רשיי 

(ערכין י. דיה ולא), ובשעת הקרבה היה שיר זה, והיו הלויים משוררים בפה את 
ההללי וכוי. ומבואר שאף שיר הלויים היה הלל. 


וכתב הגרי"ז ליישב, שהנה הגמרא (ערכין י.) ביארה את הדין ששנינו במשנה 

(שם) שביייב ימים בשנה החליל מכה לפני המזבח, ואמרה 'מאי שנא 
הני [ימים אלו שיש בהם דין שהחליל מכה לפני המזבת], הואיל ויחיד גומר 
בהן את ההלל, דאמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יהוצדק יייח ימים שהיחיד 
גומר בהן את ההללי וכוי. ויש לבאר את דברי הגמרא על פי מה שדרשו 
בירושלמי (סוכה פ"ה ה"א), מהפסוק 'השיר יהיה לכם כליל התקדש חג ושמחת 
לבב כהולך בהלילי (ישעיחי ל כט) שכל זמן שהחליל נוהג ההלל נוהג. כיון 
שהפסוק היקישן זה לזה. וכן יש לפרש דברי הגמרא בסוגיין, שכיון שבימים 


בדברי רשיי שאין זה היקש בעלמא שחחליל נוהג ביום שיש בו הלל, אלא 


י. עופק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


שדין החליל הוא ביום ששיר הקרבן הוא הלל, ובשעה שהלויים אומרים את 
ההלל בפה, צריך השיר בכלי להיות עייי חליל. שכך כתב רשייי במשנה (דייה 
ולא), ובשעת הקרבה היה שיר זה והיו הלויים משוררים בפה את ההלל באותן 
ייב ימים והחלילים מחללים. ובשאר ימים היו נבלים וצלצל וכינורות, והשיר 
היה אותו שיר המפורש ברייה (לא.) אחד בשבת להי הארץ ומלואהי וכוי. מבואר 


==בדבריו שדין החליל הוא בשעה ששירת הקרבן היא הלל, ועל שירת ההלל 
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בפה, מחללים בחליל. אבל בשעה ששיר הקרבן הוא שיר אחר וכגון להי הארץ 
ומלואה וכוי לא היה הניגון בחליל אלא בשאר כלים. ומקור דין זה שהניגון 
בחליל הוא על ההלל, כתב הגרייז שיש לומר שהוא מהלכה למשה מסיני, או 
שכך פירשו את ההיקש מהפסוק יהשיר יהיה לכם כליל התקדש חג וכשמחת 
לבב כהולך בחלילי, שהחליל הוא דין בשיר ההלל. וזהו ביאור הגמרא שבימים 
אלו החליל נוהג כיון שהיחיד גומר בהם את ההלל, שכיון שימים אלו הם ימי 
הלל, לכן גם שיר הקרבן הוא הלל. וכיון שהשיר שעל הקרבן הוא הלל, אף 
החליל נוהג בו, שדין החליל הוא בשעה שהשיר שעל הקרבן הוא הלל. 


ובזה מבוארים דברי רשיי שאף שירת הלויים על שחיטת הפסח היתה הלל, 

שאף שאין זה מדין הלל על הפסח, מכל מקום כיון ששחיטת הפסח 

היא מכלל ייב ימים שהיחיד גומר בהם את ההלל, אף השיר שעל הקרבן בכל 

ימים אלו הוא הלל. וזהו שכתב רשיי שהיו הלויים אומרים את ההלל והחלילין 
מחלליןקמג. 


ובקונטרס מחידושי הגרייז על סוכה (דף לג. מדפי הספר) כתב לבאר על פי 
דבריו את לשון הגמרא ימאי שנא הני, הואיל ויחיד גומר בהן את 
ההללי וכו'. ויש לדקדק למה נקטה הגמרא לשון 'גומר בהן את ההללי, והרי 
בשאר ימים אין חיוב מעיקר הדין לאומרו כלל, אף לא בדילוג, ומה שאנו 
אומרים אותו בדילוג, אין זה אלא מנהג בעלמא. וכן יש לדקדק בלשון הגמי 
ישהיחיד גומרי וכוי, מדוע נקטה הגמרא לשון זה. וכתב הגרייז לבאר, שבדין 
הלל הנאמר על הקרבן אין דין לגומרו, וכמו ששנינו בפסחים (סד.) 'רבי יהודה 
אומר מימיהם של כת שלישית לא הגיעו לאהבתי כי ישמע הי, מפני שעמה 
מועסיי, וכן ישי לומר אף בכל הלל הנאמר מדין שירה על הקרבן. והלל זה 
הנאמר על הקרבן גם כן אינו חובת יחיד. ורק הלל שהוא מחובת ימים 
שאומרים בהם את ההלל דינו שצריך לגומרו כולו, וחובת יחיד הוא. וזהו 
שאמרה הגמרא שהטעם שהשיר על הקרבן הימים אלו הוא הלל, הוא מכיון 
שימים אלו הם יימים שהיחיד גומר בהם את ההללי, וכיון שימי הלל הם, לכן 
אף השיר הנאמר על הקרבן בימים אלו הוא הלל. 


מערכה י 


עופק במצוה פטור מן המצוה 


א. מקור ההלכה / ב. טעם הדין / ג. גדר הדין / ד. אם אפשר לקיים שתיהן / ה. עוסק במצוה דרבנן / ו. עוסק 
במצוה קיומית / ז. עוסק בספק מצוה / ח. הפסיק וקיים מצוה אחרת / ט. אם פטור ממצות לא תעשה / ו. עוסק 
בתלמוד תורה 


אדם העוסק במצוה ונזדמנה לידו מצוה אחרת, פטור מלקיימה, ואפילו הגיע 
זמן המצוה ההיא ואם לא יקיימה עכשיו יעבור זמנה פטור, ואפילו 
העוסק במצוה קלה ונזדמנה לידו מצוה חמורה, פטור. 


א. מקור ההלכה 


מקור הדין הוא בברייתא שהובאה בגמרא (יא. טז. סוכה כה.) לדרוש מן הפסוק 

שבקריאת שמע (דברים ו ז) 'בשבתך בביתך' פרט לעוסק במצוה, 
יובלכתך בדרךי פרט לחתן, מכאן אמרו הכונס את הבתולה פטור [מקריאת 
שמע] ואת האלמנה חייב. ופירשו בגמרא שדורשים כן ממה שכתוב בשבתך 
ובלכתך, ולא בשבת ובלכת, הרי שהכתוב מדבר כשאדם עסוק בישבת' האישי 
שלו וכן בידרךי האישי שלו שאז חייב בקריאת שמע, אבל מי שעוסק במצוה 


קמב. באבני נזר (שו"ת או"ח סי תקלו אות ו) נקט שדין זה של שירה על הקרבן בקרבן פסח 
הוא מדאורייתא, והביא מקור זה מדרשת הספרי על דין חצוצרות. והמקדש דוד (סיי כח אות ג) 
נקט שדין זה אינו אלא מדרבנן. 

קמג. ובזה מבוארים דברי רש"י במשנה זו (שם דיה בשחיטת) שכתב ששחיטת הפסח היא אחד 
מימים אלו שהחליל מכה בהם לפני המזבח, 'שהיו קורין ההלל בעזרה בשעת שחיטה כדאמרינן 
בתמיד נשחט' (פסחים סד.). והיינו המשנה שהפסח נשחט בשלש כיתות והיו אומרים את ההלל 


פטור מקריאת שמע. ומכאן לומדים לכל המצוות שהעוסק במצוה פטור מן 
המצוה. 


ומה שפטרו רק את החתן שנושא בתולה ולא את הנושא אלמנה, ביארו שם 

בגמרא שהנושא את הבתולה טרוד הוא במצוה ולכן פטור, אבל הנושא 

את האלמנה אינו טרוד, ולכן חייב בקריאת שמע. ואמרו שמכל מקום מה 

שפוטר את החתן אינו סתם מה שהוא טרוד, שהטרוד בדבר הרשות כגון 

שטבעה ספינתו בים אינו פטור מן המצוות, ורק בחתן שטרדתו היא טרדה 
של מצוה פטורא. 


ופירש רשיי (יא., סוכה כה. דייה ובלכתן) שמה שהוצרכו לדרשה לדין עוסק 
במצוה ועוד דרשה לחתן, אע"פ שחתן הוא גם כן עוסק במצוה, 


על שחיטתו. שאע"פ שרשיי פירש במשנה זו בפסחים שההלל האמור שם הוא ההלל שהיו 
הכתות אומרים, וא"כ לכאורה אין זה טעם לדין י"ב ימים שהחליל מכה, שהוא מדין שירה 
שהלויים היו אומרים. אך לפי המבואר דינים אלו תלויים זה בזה, שכיון ששנינו בפסחים שישראל 
היו אומרים הלל בשעת שחיטת הפסח, אכ יום זה הוא מי"ח ימי ההלל, ובימי ההלל אף שיר 
הלויים על הקרבן היה הלל ולכן החליל מכה בהן לפני המזבת. 

א. המצוה שטרוד הוא לקיים, היא מצות פריה ורביה (רמב"ם בפירוש המשניות פ"ב מיה) וכלשון 


ביאור לשון 
הגמרא 
שהיחיד גומר 
בהן את ההלל 


החילוק בין 
עוסק במצוה 
לחתן 


אהח19/06/2018 


אוצר 


משום שיש חילוק בין עוסק במצוה סתם לחתן, שכל עוסק במצוה הוא טורח 
ועושה מלאכת מצוה בידים או מהלך לדבר מצוה, שהוא עוסק במצוה בקום 
ועשה, אבל חתן אינו עוסק במצוה בפועל אלא שטרוד הוא במחשבתו 
במחשבת מצוה, ולכן אם היה רק לימוד אחד למעט היינו ממעטים רק עוסק 
במצוה בידים שפטור ממצוות אחרות, אבל היינו מחייבים חתן שרק טרוד 
במחשבתו שחייב ליישב דעתו ולסלק טרדתו ולעסוק במצוה, ומהלימוד השני 
למדנו שאף חתן שאעו עוסק במצוה בקום ועשה אלא יושב ובטל ורק 
מחשבתו טרודה במצוה גם כן פטור מכל המצוות, ומזה למדנו לכל טרוד 
בטרדת מצוה שפטור מכל המצוות. 


אבל התוספות (סוכה שם דייה ובלכתך) הביאו גירסא אחרת< בדרשה זו, יבשבתך 

= בביתן' פרט לחתן, "בלכתך בדרךי פרט לעוסק במצוה. ופירשו 

התוספות שלפי"ז ממעטים חתן ועוסק במצוה מלשון הפסוק עצמו, שכן 

משמע בשבת הפרטי של אדם חייב במצוה, ולא כשיושב ומחשב לעשות 

מצוה כמו החתן שיושב ומחשב בבעילת מצוה, וכן בלכתן בדרך ממעט 

שדווקא ההולך בדרך של עצמו ולא ההולך לדרך מצוה, שעוסק במצוה פטור 
מן המצוה. 


והקשו התוספות שאם כן יכתוב הפסוק רק יבשבתך בביתך' שלומדים 
שאפילו אם אינו עושה מעשה ורק טרוד במחשבת מצוה פטור 
ממצוה, וכל שכן ההולך לדבר מצוה שפטור שעוסק במצוה בקום ועשהי. 
ותירצו שמחתן לא היינו לומדים לשאר עוסק במצוה, שחתן קשה לו מאוד 
להסיר טרדתו ולכן פטרתו התורה, אבל שאר עוסק במצוה שאין קשה כל כך 
להפסיק ולעסוק במצוה אחרת יתחייב, ולכן הוצרכו שני הלימודיםד. 


עוד מקור בגמרא בסוכה (כה.) הביאו עוד מקור לדין עוסק במצוה פטור מן המצוה, 


לדין עוסק 
במצוה 


מהכתוב לגבי פסח שני (במדבר ט ו) ויהי אנשים אשר היו טמאים 
לנפש אדם ולא יכלו לעשות הפסת ביום ההואי וגו', והביאו על זה ברייתא 
בגמרא אותם אנשים מי היו, נושאי ארונו של יוסף היו, דברי רבי יוסי הגלילי. 
רבי עקיבא אומר מישאל ואלצפן היו שהיו עוסקין בנדב ואביהוא. רבי יצחק 
אומר אם נושאי ארונו של יוסף היו, כבר היו יכולין ליטהר, אם מישאל ואלצפן 
היו, יכולין היו ליטהר, אלא עוסקין במת מצוה היו שחל שביעי שלהן להיות 
בערב פסח, שנאמר (במדבר ט ו) "ולא יכלו לעשות הפסח ביום ההואי ביום 
ההוא אין יכולין לעשות הא למחר יכולין לעשות. ופירש רשיי (דיה ואם) שהרי 
באחד בניסן הוקם המשכן ושני לו שרף אלעזר את הפרה שיוכלו להזות על 
טמאי מת כדי שיעשו פסחיהם בטהרה, ולכן אם היו נושאי ארונו של יוסף 
היה להם זמן להטהר שכבר עברו עשרה חודשים משחנו בהר חורב בראש 
חודש סיון והיה להם זמן להטהר עד פסח, וכן אם היו מישאל ואלצפן, הרי 
נדב ואביהוא מתו בראש חודש ניסן וגם להם היה זמן להטהר עד פסת, 
ובפסוק כתוב יולא יכלו לעשות הפסחי, ואלו היו יכולים. לכן מפרש רבי יצחק 
שאותם אנשים היו עסוקים בקבורת מת שלהם שמצוה על הקרובים לקברו", 
וחל יום השביעי לטומאתם שנטמאו מהמת, בערב פסח, ואף על פי שבלילה 
כבר היו יכולים להיות טהורים ולאכול את הפסח, סובר רבי יצחק שאין 
שוחטים וזורקים דם על טמא אפילו שיהיה טהור לערב ויוכל לאכול בלילה. 


השלחן ערוך (אהע"ז סיי א ס"א) שצריך לשאת אשה כדי לפרות ולרבות. וראה להלן (אות ה) 
שגם מי שכבר קיים מצות פריה ורביה, טרוד הוא במצות עונה. ובענין מהו הדבר שגורם לו 
טרדה, פירש רש"י (יא. ד"ה ובלכתן) 'שמחשב על עסק בתוליםי. ומצינו בזה כמה ביאורים 
במפרשים: א. הרמבים (בפירוש המשניות שם, קריאת שמע פ"ד ה"א) והרע"ב (פ"ב מ"ה) פירשו שטרוד 
הוא שמא לא ימצאנה בתולה. ב. רבינו יונה (טז. דייה חתן) פירש שמתיירא שמא יעשה כרות 
שפכה בביאתו. וכן הביא הרע"ב (שם) ששמע פירוש זה. ג. המאירי (טז. ד"ה חתן) הביא את 
שני הפירושים הנ"ל, וכתב 'ועיקר הדברים שעל טירדת הביאה לבד הוא אומרי. וכעין זה כתב 
במלאכת שלמה (פ"ב מייה) שהכוונה שמחשבתו טרודה בדבר אחר, ולא שמפחד ממשהו מסוים. 
וראה עוד תפארת ישראל (שם יכין אות כט). 

ב. התוספות כתבו שכן היא הגירסא במסכתין (יא.), אמנם אצלנו הגירסא גס כן כמו בגמרא 
בסוכה יבשבתך בביתך' פרט לעוסק במצוה 'ובלכתך בדרך' פרט לחתן. אבל בתוספתא בברכות 
(פ"א ה"ה) הגירסא היא כמו שכתבו התוספות. וראה בפני יהושע (יא. דייה לכדתניא) שהשוה שתי 
הגירסאות. 

ג. וקושיא זו היא דווקא לפי הגירסא של התוספות שלומדים מלשון הפסוק עצמו, אבל לפי 
מה שפירש רש"י אין זו קושיא, כיון שלא כתוב בפירוש בפסוק עוסק במצוה ולא חתן ורק 
לומדים כן מיתור הכתוב, לכן אם היה רק לימוד אחד היינו מעמדים אותו בעוסק במצוה בידים 
שפטור ולא בחתן שרק טרוד במחשבה ולא במעשה. 

ד. בצפנת פענח (קריאת שמע פ"ד ה"א) חקר האם למסקנא הטעם שחתן פטור הוא משום 
עוסק במצוה, או משום טרדה של מצוה, והטרדה היא הפוטרת ולא המצוה, עיין שם. 

ה. כן כתב רשיי (ד'יה טמאי) שמה שאמר רבי יצחק שהיו עסוקים במת מצוה, לאו דווקא מת 
מצוה ממש שאין מי שיקברנו, אלא גם מתיהם נקראים מת מצוה שמצוה עליהם לקברו. וכן 


י. עוםק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


קמה 


ומזה מוכח' שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, שהרי אותם אנשים נטמאו 

במתיהם שבעה ימים לפני הפסח, ואע"פ שטומאה זו תעכב על ידם 

מלאכול קרבן פסח, הרי שמצוה קלה הבאה לידך אינך צריך לדחותה מפני 

מצוה חמורה העתידה לבוא, שמצות קרבן פסח היא חמורה ממצות קבורת 
המת שהיא מצות עשה שיש בה כרת'. 


ואמרו בגמרא שהוצרכו שני הלימודים, מקריאת שמע ומפסח שני, ללמוד 

את הדין שעוסק במצוה פטור מן המצוה. שאם היה רק את הלימוד 
מפסח שני, היה אפשר לומר שרק שם היה מותר להם להתעסק במצוה 
הראשונה ופטורים מן השניה, כיון שבשעה שהתחילו להתעסק בראשונה, 
דהיינו קבורת הקרובים, עדיין לא הגיע זמן קיום המצוה השניה, דהיינו קרבן 
פסח, ולכן לא היה עליהם להמנע מקיום המצוה הראשונה אפילו שתתבטל 
המצוה השניה, אבל במקום שבשעת קיום המצוה הראשונה כבר הגיע זמן 
המצוה השניה, כגון בחתן שהגיע זמן קריאת שמע בתוך חופתו, היה אפשר 
לומר שחייב לקיים גם את המצוה השניה, ולכן הוצרכנו ללמוד גם מקריאת 
שמע. ואם היה הלימוד רק מקריאת שמע היה אפשר לומר שהטעם שפטור 
מקריאת שמע כשעוסק במצוה אחרת הוא משום שבביטול קריאת שמע אינו 
חייב כרת, אבל במצות קרבן פסח שיש בביטולה כרת היינו אומרים שתייב 
במצוה השניה ואין בו את הדין של עוסק במצוה פטור מן המצוה, ולכן הוצרכנו 

לשני הלימודים. 


האם יש חולקים על הדין שעוסק במצוה פטור מן 
המצוה 


בגמרא סוכה כה:) הביאו ברייתא תנו רבנן חתן והשושבינין וכל בני חופה 

פטורין מן התפילה ומן התפילין וחייבין בקריאת שמע, משום רבי 
שילא אמרו חתן פטור והשושבינין וכל בני החופה חייבין. ופירש רשיי (שם 
דיה משום) שתנא זה חולק על הדין שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, וסובר 
שגם העוסק במצוה חייב במצוות אחרות, ולכן הוא מחייב את החתן 
והשושבינין בקריאת שמע, ורק מתפילה ומתפילין פטורים מטעמים אחרים, 
מתפילה פטורים כיון שתפילה צריכה כוונה והם אינם יכולים לכוון, ומתפילין 
פטורים משום שמצויים שם שכרות וקלות ראש. וגם רבי שילא מודה לתנא 
קמא שאין דין שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, אלא שהוא סובר שרק את 
השושבינין ובני החופה יש לחייב בקריאת שמע משום שמצות כוונתה אינה 
אלא בפסוק ראשון, והם יכולים ליישב דעתם לזמן מועט כדי לקרוא פסוק 
ראשון, אבל החתן פטור כיון שקשה לו ליישב דעתו אפילו שעה אחת. 
ולפירושו מצינו תנאים החולקים על הדין שעוסק במצוה פטור מן המצוה". 


וברבינו יונה (יז: דיה פטור) כתב על מה שאמרו במשנה (שם) 'מי שמתו מוטל 

לפניו פטור מקריאת שמע ומן התפילה ומן התפיליןי, שכן היא 
הגירסא בכל הספרים המדויקים, ויש מפרשים שכיון שלא שנינו במשנה 
בפירוש שפטור מכל המצוות האמורות בתורה, אינו פטור אלא משלש מצוות 
אלו בלבד, כמו שאמרו בברייתא בסוכה שחתן פטור מן התפילה ומן התפילין, 
והטעם, שמצוות אלו צריכים יותר כוונה משאר מצוות, והאונן מתוך שהוא 
בהול על מתו וטרוד בעסקיו פטור ממצוות אלו, אבל חייב בכל שאר מצוות 


כתבו התוספות (ד"ה משום) שמוכרח להיות כן, שאם היה זה מת מצוה ממש אם כן אין ראיה 
לדין עוסק במצוה, משום שמת מצוה חייב להטמאות לו אפילו בערב פסח, ולמדו כן בגמרא 
בזבחים (ק.) מפסוקים, ועל כרחך שכאן מדובר במת שהוא מקרוביו ולא מת מצוה ממש. וצריך 
לומר שהיו אחרים שהיו יכולים לקבור את המת כגון קטנים או גויים שאין חייבים בפסח, שאם 
לא כן שוב הרי הוא כמת מצוה שאין לו קוברים. 

ו. מרש"י (סוכה כה: דיה שחל) נראה שהלימוד מפסח שני לדין עוסק במצוה הוא מרבי יצחק 
שפירש שהם היו טמאי מת מצוה. וראה בפני יהושע (שם ד"ה בפרש"י) שהאריך להקשות עליו, 
והעלה שהראיה היא מרבי עקיבא שאמר שאותם טמאים היו מישאל ואלצפן שהיו עסוקים 
בנדב ואביהוא, וכתב שם שבדרושים שלו ביאר שאפילו לרבי יוסי הגלילי גם כן יש ללמוד לדין 
עוסק במצוה. ובשדי חמד (מערכת העי"ן כלל מ"ה) הביא מהאדר"ת שיש ללמוד דין עוסק במצוה 
מגי התנאים, אלא שיהיה נפקא מינה מהיכן לומדים לדין עוסק במצוה קיומית אם גס כן פטור 
ממצוות, ראה להלן (אות ו) בענין עוסק במצוה קיומית שהבאנו דבריו. 

ז. בספר אבי עזרי (תפילה פיג הי"יא) הקשה איך מוכיחה הגמרא שעוסק במצוה פטור מן המצוה, 
מזה שטמאו עצמם שבעה ימים לפני פסח, והרי דין עוסק במצוה פטור מן המצוה, זה רק 
אם נזדמן לו מצוה אחרת בשעה שהוא עוסק במצוה, אבל אם המצוה תבוא אחר כך, אין זה 
קשור לדין עוסק במצוה פטור מן המצוה. ראה שם מה שתירץ. וראה עוד בקובץ תשובות 
(אלישיב, ח"יב סי לה) מה שביאר בזה. 

ח. והשאגת אריה (סיי לו דייה ומ"מ) רצה לתרץ על פי זה מה שמבואר בברייתא בערכין (ג:) 
שכהנים בעבודתן חייבים בתפילין, ולמה לא יפטרו מדין העוסק במצוה, וכתב שיש לומר 
שברייתא זו סוברת כרבי שילא שחולק על הדין שעוסק במצוה פטור מן המצוה. אבל שדחה 
תירוץ זה שכבר הוכיחו התוספות שכולי עלמא סוברים את דין עוסק במצוה. 


הטעם 
שצריכים שני 
לימודים 


אין אנו 
יודעים איזה 
מצוה יותר 
חמורה 


קושיא על 
הרמב"ם 
מדברי עצמו 


אוצר 


קמו 


שבתורה. ולפי" אף סתם משנה שבברכות סוברת שלא נאמר הדין שעוסק 

במצוה פטור מן המצוה. וכתב רבינו יונה שאין זה נראה, שהרי באותה ברייתא 

בסוכה כבר פירש רשיי שזה רק לדעת התנאים הללו, אבל להלכה דקיי"ל 
שהעוסק במצוה פטור מן המצוה ודאי שפטור מכל המצוות. 


והראשוניםל חלקו על רשיי ופירשו שגם תנאים אלו מודים לדין שהעוסק 

במצוה פטור מן המצוה, ולכן הם פטורים מכל המצוות, ומה 

שחייבים בקריאת שמע, זה משום שהיא נעשית בזמן קצר ואינה מפריעה כלל 

לשמחתם, ובאופן כזה לא נאמר הפטור של עוסק במצוה. ולדעת רבי שילא 

החתן פטור גם מקריאת שמע משום שקשה לו מאוד ליישב דעתו אפילו 
שעה אחת. 


ב. טעם הדין 


בטעם הדין שעוסק במצוה פטור מן המצוה, כתב הרמביים (פירוש המשניות 

אבות פ"ב מ"א) על פי מה שאמרו חכמים במשנה (שם): 'והוי זהיר 
במצוה קלה כבחמורה שאין אתה יודע מתן שכרן של מצוותי. וביאר הרמביים 
כוונת המשנה, שהנה בתורה יש מצוות עשה ומצוות לא תעשה, ובמצוות לא 
תעשה פירשה התורה העונש שיש בכל אחת מהן, חוץ ממעט שלא נתפרש 
עונשם, שיש מהן שענשה התורה במיתה בידי אדם, ויש בכרת ומיתה בידי 
שמים ומלקות. ומן העונשים נוכל לדעת חומרת כל מצוה ומצוה, שזו שיש 
בה עונש חמור מחברתה הרי איסורה חמור ממנה, ויש בהן שמונה דרגות: 
הדרגה הראשונה והן המצוות הכי חמורות, דברים שחייב עליהם סקילה, 
והדרגה שלמטה מזו הן מחויבי שריפה, והשלישית מחובי הרג, והרביעית 
מחויבי חנק, והחמישית מחויבי כרת, והשישית מחויבי מיתה בידי שמים, 
והשביעית מחויבי מלקות, והשמינית לאוין שאין לוקין עליהם. ומן הדירוג הזה 

נדע איזה עבירה יותר חמורה ואיזה יותר קלה. 


אך במצוות עשה לא פירשה התורה שכר כל אחת מהן, ואין לנו דרך לדעת 

איזה הם חמורות ואיזה קלות מהן, וציותה התורה לקיים כל אחת מהן 

ולא הודיעה לנו שכר כל אחת מהן איזה מצוה גדולה מחברתה. ולפיכך ראוי 

להשתדל בכולם. וזו כוונת התנא שראוי להזהר במצוות שחושבים שהן קלות 

כמו שנזהרים במצוות שחושבים שהן חמורות, שבאמת אין אנו יודעים איזו 
היא מצוה קלה ואיזו היא מצוה חמורה. 


וכתב הרמביים שזהו טעם הדין שלעולם העוסק במצוה פטור מן המצוה ואין 
חילוק אם המצוה שעוסק בה היא קלה או חמורה מהמצוה השניה, 
שבאמת אין אנו יודעים איזה מצוה יותר חמורה. 


ומבואר מדברי הרמביים שבאמת היה צריך להיות הדין שהעוסק במצוה קלה 
ונזדמנה לידו מצוה אחרת חמורה ממנה, שיפסיק המצוה הראשונה 

ויתעסק בשניה החמורה, ורק כיון שאין אנו יודעים מתן שכרן של מצוות, ואין 

לנו ידיעה איזה יותר קלה ואיזה יותר חמורה, לכן לא יפסיק לעולם למצוה 
האחרת, שאולי המצוה השניה היא יותר קלה מן הראשונה. 


הרשב"ץ (בפירושו על אבות שם) הקשה עליו ממה שכתב הרמב"ם עצמו 

בפירוש המשך המשנה, על מה שאמרו יהוי מחשב הפסד מצוה 
כנגד שכרהי, ופירש הרמב"ם (שם) שאף על פי שלא נתבאר בתורה ערך 
עדיפות מצוה לגבי אחרת, מכל מקום יש לנו דרך להעריך, שכל מצות עשה 
שיש למבטלה עונש גדול, נדע שבקיומה יש גם כן שכר גדול, וכגון מילה 
וקרבן פסח ושביתה בשבת ועשיית מעקה, הנה כל אלו הן מצוות עשה, אבל 
יש חילוק בעונש המבטלן, שעונש העושה מלאכה בשבת הוא סקילה, והמבטל 


ט. תופפות (סוכה כו. דייה חתן), ריטב"א (שם ד"ה תנו רבנן) ור"ן (על הרי"ף, שם דייה משום רי שילא 
אמרו). 

י. וכן הקשה המאירי (אבות שם) שלפי הרמבים סותרת סוף המשנה לתחילתה. ונראה שאין 
כוונתם להקשות שאם כן ידענו חומרת כל המצוות עשה, שאלו שנאמר בהם עונש יותר 
חמורות מאלו שלא נאמר בהם, שהרי זה גופא אמר הרמב"ם שרוב המצוות עשה שלא 
גילתה לנו התורה עונשן, יתכן שבאמת עונשן הוא יותר חמור מאלו שגילתה התורה עונשן, 
וחור הדין שבכל המצוות עשה שלא גילתה התורה עונשן יהיה הדין שהעוסק במצוה פטור 
מן המצוה. אבל כוונתם להקשות שאם עוסק במצוה שהתורה גילתה עונש המבטלה, וכגון 
שעוסק במצות מעקה שהמבטלו עובר בלאו שאין לוקין עליו, ונזדמנה לידו מצות קרבן פסת 
שיש בביטולה כרת, היה צריך להיות הדין שכיון ששתיהן ידענו עונשן, יצטרך לבטל ממצות 
מעקה כדי להתעסק בקרבן פסח, והרי אין הדין כן אלא לעולם העוסק במצוה פטור מן 
המצוה. 

יא. ונמצא חילוק גדול בין הרמביים לרשב"ץ, שלפי הרמב"ם כל הדין הוא רק מספק שאינו 


י. עוםק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


מילה או קרבן פסח עונשו כרת, ומי שלא עשה מעקה עבר על לאו של (דברים 

כב ח) 'לא תשים דמים בביתךי. ומזה נלמד שהשכר על מצות שביתה בשבת 

גדול יותר משכר המילה, וששכר המילה גדול מעשיית מעקה. וזו כוונת התנא 
שיש לחשב ולדעת מתוך הפסד המצוה מהו שכרה. 


ולפי דברי הרמב"ם האלו הרי יש מצוות עשה שאנו יכולים לדעת חומרתם 
על פני אחרות, והרי הדין שהעוסק במצוה פטור מן המצוה נאמר בכל 
המצוות ולא חילקנו בו כלל בין מצוה קלה שבקלות למצוה חמורה שבחמורות'. 


לכן כתב הרשב"ץ שאין זה טעם הדין שעוסק במצוה פטור מן המצוה, אלא 

הטעם הוא לפי שהעובד את אדוניו, אין עבודה אחרת מוטלת עליו בעת 
שהוא עובד אותו, ואם הניח אותה עבודה שעוסק בה, אף על פי שהיא קלה, 
מפני עבודה אחרת אפילו חמורה ממנה, הרי זלזל בעבודה שהיתה בידו, ואם 
השלימה ולא השגיח בעבודה אחרת, הרי השלים רצון אביו שבשמים כראוי'*. 


ובעין זה כתב הט"ז (או"ח סיי קצא סקיא) בטעם הדין, על פי המבואר בשוייע 

(שם ס"ג) שאסור לעשות מלאכה בעודו מברך, וכתב הט"ז שאין זה 
דין מיוחד דווקא בשעת ברכת המזון, אלא בכל המצוות לא יעשה אותם בעודו 
עוסק בדבר אחר, שזה מורה על עשייתו את המצוה בלי כוונה, אלא דרך 
ארעי ומקרה. וכתב לפרש בזה את הפסוק (ויקרא כו כא) יואם תלכו עמי בקר", 
שפירושו אף שתלכו 'עמיי דהיינו שמקיימים מצוות, אבל יבקריי שמכל מקום 
היא בארעי ומקרה. וכתב שזהו הטעם לדין עוסק במצוה פטור מן המצוה, 
שאפילו עוסק במצוה זו ועושה מצוה אחרת באותו זמן, אחד מבטל את חבירו, 

ומראה על קיום המצוה הראשונה בדרך ארעי ולא שכל כוונתו אליה*. 


פטור מן המצוה, אם זה מטעם אונס, שאנוס הוא מלעשות המצוה 

השניה מחמת טרדת העסק במצוה הראשונה, או שהוא פטור גמור שפטרה 

התורה את העוסק במצוה ממצוה אחרת בפטור גמור ולא רק משום שהוא 
אנוס. 


וכתב לתלות בזה מחלוקת הדרישה והט"ז, שהט"ז (אוייח סי קא סק"א) הביא 

דברי הדרישה במי שעוסק בצרכי רבים ועל ידי זה עבר זמן תפילה 

שאין צריך להתפלל תפילת תשלומים, כיון שהיה פטור מתפילה בזמן שעסק 

במצוה של צרכי רבים, וכדין מי שהיה אבל שפטור מתפילת תשלומים 

כשבשעת זמן תפילה היה פטור. והט"ז השיג עליו וסובר שכשלא התפלל 

מחמת שעסק במצוה של צרכי רבים חייב בתפילת תשלומים כדין שאר אנוס 
שמבואר בשו"ע שם שחייב בתשלומים. 


וכתב הקהלות יעקב שמחלוקתם תלויה בחקירה הנ"ל, שהדרישה סובר 

שעוסק במצוה פטור מן המצוה זה בגדר פטור ממש, ודומה לאבל 

שפטור גם כן מתשלומים. והט"ז סובר שמה שהעוסק במצוה פטור מהמצוה 

השניה זה מטעם שהוא אנוס מחמת עסק המצוה הראשונה, וכמו כל אנוס 
הרי הוא חייב בתפילת תשלומים". 


במשאת המלך (כתובות ו: אות לז) כתב לחקור בנוסח אחר קצת, אם זה משום 
שהמצוה השניה נדחית מפני הראשונה, וכמו שמצינו גדרי דחיה 

במצוות שהחמורה דוחה את הקלה, כמו כן נאמר הכלל שהמצוה שעסוק בה 

דוחה להאחרת. או שנאמר כאן פטור, שלא חייבה התורה במצוות אלא בלכת 
דרשות אבל בלכת דמצוה לא חייבה התורה כלל במצוות. 


יודע איזו מצוה חמורה, ולפי הרשב"ץ זהו דין בודאי, שאפילו לעסוק במצוה אחרת חמורה 
מהראשונה גם כן אסור שנמצא שהוא מזלזל במצוה הראשונה. 

יב. ויתכן שיש חילוק בין סברת הרשב"ץ לסברת הט"ז, לענין העוסק בדבר הרשות, שמשמע 
מלשון הרשב"ץ שהעובד את אדוניו אין עבודה אחרת מוטלת עליו כלל, ומעיקרא לא הטילה 
התורה חיוביה בבת אחת, מטעם שאם יעסוק בשניה יהיה זלזול בעבודה, הרי שזה פוטר רק 
כאשר עוסק בחיובי התורה, משאיכ לפי הט"ז שהוא דין כללי בעשיית המצוות, שאין לעסוק 
בשום עסק בעודו עוסק במצוה, אין חילוק אם הוא עסק של רשות או עסק של מצוה, כיון 
שמראה שמקיים את המצוה בדרך ארעי ומקרה, וגם עסק בדבר הרשות פוגם מקיום מצוה 
הנעשית עמה. 

יג. אבל העיר הקהלות יעקב שמלשון הדרישה עצמו משמע קצת שהוא פסק בזה מטעם 
אנוס, וא"כ שפיר הקשה הט"ז, אבל מכל מקום הדין של הדרישה אמת לפי הסוברים שהוא 
מדין פטור ולא מדין אנוס. וציין בקהלות יעקב למלא הרועים (אות עיין, ערך עוסק במצוה פטור 
ממאוה) שדיבר בענין ₪ 


המניח מצוה 
שעוסק בה 

ועושה אחרת 
זלזל בעבודה 


חקירה בגדר 
הדין של 
עוסק במצוה 


שיטות 
הראשוניס 


אוצר 


ויש בוה כמה וכמה נפקא מינה בפרטי דיני העוסק במצוה שתלויים בחקירה 
זו, ויתבארו בהמשך המאמר. 


ד. אם אפשר לקיים שתיהן 


נחלקו הראשונים בדין עוסק במצוה פטור מן המצוה במה נאמר, אם דווקא 

במקום שאינו יכול לקיים שתי המצוות כאחת, שאם יתעסק במצוה 

השניה לא יוכל לקיים את זו שהתחיל בה ובזה נאמר הדין שהוא פטור מהמצוה 

השניה, או שדין עוסק במצוה פטור מן המצוה נאמר אף כשיכול לקיים את 

שתי המצוות, ומכל מקום פטור מהמצוה השניה כיון שכעת הוא עוסק במצוה 
אחרת. 


ונאמרו בזה ג' שיטות בראשונים: 


א. דעת התוספות (סוכה כה. דייה שלוחי) והרא"ש (סוכה פיב סיי ) שרק במקום 

שאינו יכול לקיים שתי המצוות ביחד נאמר הדין שעוסק במצוה פטור מן 

המצוה, אבל אם הוא עוסק במצוה ובאותו זמן יכול לעסוק גם במצוה אחרת 
מבלי ליבטל מן הראשונה, חייב הוא בשתי המצוות. 


ב. דעת הרין (על הרי"ף, סוכה כה. ד"ה ואיכא) והאור זרוע (הלכות סוכה סיי רצט) 
שאפילו ביכול לקיים שתי המצוות גם כן נאמר הדין שאם עוסק במצוה 


אבל מי שרק 'מקייםי מצוה בלי שום עסק בפועל, כגון מי שלובש ציצית 
ותפילין, שאעי"פ שהוא מקיים מצוה אינו עוסק במצוה, חייב במצוה אחרת. 


ג. דעת הראב"ד (הו"ד בראשונים") שכל זמן שמקיים מצוה, אף על פי שאינו 
עוסק בה, פטור ממצוה, ולפיכך המלוה על המשכון כל זמן שמשכון בידו 
פטור מן המצוות. 


דעת התוספות וסיעתם 


הסוכה, וכתב רשיי (ד"ה פטורין) שפטורים אף בשעת חנייתם ולא רק 
בעת הליכתם, וכתבו התוספות (שם דיה שלוחי) שכן משמע בברייתא (שם כו.) 
ת"ר הולכי דרכים ביום, פטורין מן הסוכה ביום וחייבין בלילה. הולכי דרכים 
בלילה, פטורין מן הסוכה בלילה וחייבין בץם. הולכי דרכים ביום ובלילה, פטורין 
מן הסוכה בין ביום ובין בלילה. הולכין לדבר מצוה פטורין בין ביום ובין בלילה. 
ומוכח שבהולכים לדבר מצוה אין חילוק אם הולכים רק ביום או רק בלילה 
ותמיד פטורים מן הסוכה אף בשעת חנייתם. וכתבו שכן מוכח עוד מהמעשה 
שהביאו בגמרא (שם) ברב חסדא ורבה בר רב הונא שכאשר היו עולים בחג 
הסוכות לביתו של ריש גלותא להקביל פניו ברגל, היו ישנים על שפת הנהר 
של העיר סורא ולא בסוכה, ונתנו טעם להנהגתם שכן שלוחי מצוה הם 

ופטורים מן הסוכה. הרי שאף בשעת חנייתם בלילה פטורים מן הסוכה. 


והקשו התוספות (שם) מדוע יפטרו שלוחי מצוה ממצות סוכה אף בלילה הרי 
הם יכולים לקיים את שתי המצוות, וכי אדם שיש לו ציצית בבגדוטי 
ותפילין בראשו פטור הוא מכל המצוות, כיון שעוסק הוא במצוה. 


והביאו ראיה שביכול לקיים שתיהן חייב, ממה שאמרו בנדרים (לג:) במודר 

הנאה מחבירו שמותר למודר להחזיר למדיר אבידתו ואינו נחשב 
כנהנה ממנו, ואע"פ שנהנה במה שפטור הוא מליתן פרוטה לעני כל זמן 
שעוסק באבידה מדין עוסק במצוה, מכל מקום אין זה מצוי שיבוא עני כשהוא 
עסוק באבידה ולכן מותר. ואם נאמר שאפילו ביכול לקיים שתיהן פטור מן 
המצוה השניה, אם כן כל זמן שהאבידה בביתו הוא פטור מליתן פרוטה לעני, 
ואיך אמרו בגמרא שזה לא מצוי שיבוא עני באותו זמן. אלא מוכח שאינו 
פטור מליתן צדקה אלא בשאינו יכול לקיים שתי המצוות ביחד, וכגון בטלית 


יד. רשב"א (בבא קמא נו: ד"ה בההיא), נמוקי יוסף (בבא מציעא פב. ד"ה בשומר אבידה) ובשיטה 
מקובצת (בבא מציעא פב.). 

טו. באור ורוע (הלכות סוכה סי" רצט) כתב שמלבישת ציצית אין ראיה שאם הוא רוצה אינו 
מתחייב בציצית שלא ילבש בגד של די כנפות כלל, ולכן בזה אץ את הדין של עוסק 
במצוה פטור מן המצוה. וראה להלן (אות ו) בענין המקיים מצוה קיומית אם גם כן פטור 
מן המצוה. 

טז. ובבר מפורש כן במרדכי (סוכה רמז תשמ) בשם הראבי"ה שהטעם שהולכי מצוה פטורים 
בין ביום ובין בלילה הוא מפני שכשנחים וישנים בלילה להנאתם יכולים לעסוק למחר יותר טוב 
במצוה, והכל בכלל עוסק במצוה. אכן אין מזה עצמו ראיה לדעת התוספות, שאפשר שהראביייה 


י. עופק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


קמז 


של אבידה ששוטחה לצורכה או בהמה שנותן לה מזונות, שאינו מצוי שבאותו 
זמן בדיוק יבוא עני לבקש ממנו צדקה. 


וכתבו התוספות שלפי"ז צריך לומר שמה ששלוחי מצוה פטורים מן הסוכה 

אף בלילה מדובר במקרה שאם היו מתעסקים בקיום מצות סוכה היו 

בטלים ממצותם, וכגון שהסוכה רחוקה מהדרך שהולכים שם לדבר מצוה. 

ובקרבן נתנאל (סוכה?.פ"ב: סי ו אות ע) הוסיף שגם אם על ידי שישן מחוץ 

לסוכה ינוח יותר ויוכל לעסוק למחר יותר טוב במצותו, גם כן נחשב לעוסק 
במצוה שפטור מן המצוה השניה?י. 


וכן כתבו התוספות בעוד מקומות (סוכה י: ד"יה שלוחי, בבא קמא נו: ד"ה בההיא). 
וכן דעת הרא"ש סוכה פיב סי ו) שאם יכול לקיים שתי המצוות אינו 
פטור מלקיים את שתיהן. וכן דעת הריטב"א (סוכה כה. ד"ה שלוחי). 


הקשה הריטב"א (שם) שאם כן שאין הפטור של עוסק במצוה אלא בשאינו 

יכול לקיים שתי המצוות, למה צריך לזה פסוק ללמד שהעוסק במצוה 
פטור מן המצוה, פשוט שאם עוסק במצוה אחת אין צריך להפסיק אותה כדי 
לעשות מצוה אחרת". ותירץ שלמדנו מן הכתוב שאפילו אם הוא רוצה לעזוב 
המצוה שעוסק בה כדי לעסוק באחרת הגדולה ממנה אסור, שהיינו יכולים 
לומר שהוא רק פטור מלעשות המצוה השניה, אבל אם הוא רוצה לעסוק 
בשניה הרשות בידו, קמ"ל הפסוק שכיון שפטור מן המצוה השניה הרי היא 
רשות אצלו, ואסור לו להניח מה שמצוה עליו מפני דבר אחר שהוא רשות"". 


עוד כתב הריטב"א שלמדנו מן הפסוק שאפילו שיש לפניו מצוה שקבוע לה 
זמן, כגון קריאת שמע ושחיטת קרבן פסח, וקודם לזה באה לו מצוה 
אחרת שקיומה תבטל ממנו קיום המצוה שקבוע לה זמן, מכל מקום רשאי 
הוא להתחיל בזו שבאה לו עכשיו, ואם יבטל מן האחרת יבטל, ואינו נחשב 
כפורק מעליו המצוה, שאין חיוב המצוה עליו עד שיגיע זמן השניה". 


המהר"ח אור זרוע (שו"ית סיי קסג) הביא תשובת רבו הרי יצחק בן הרב רי 
אליהו זלה"ה, שלדעת התוספות למדנו מן הכתוב, שאף שביכול 
לקיים שתיהן חייב, מכל מקום כשהוא עסוק במצוה ממש, וכגון שהוא עסוק 
בשיטוח האבידה ובהקבלת פני רבו ובכתיבת תפילין, אם באותה שעה באה 
לידו מצוה עוברת כגון קריאת שמע וסוכה ופרוטה לעני, שיכול לקיימה ולשוב 
לעסוק במצוה הראשונה, מכל מקום פטור מן המצוה השניה כיון שצריך 
להפסיק בשבילה מן המצוה הראשונה. דהיינו שאם כל הדין של עוסק במצוה 
פטור מן המצוה היינו יודעים רק מסברא שכיון שהוא עוסק במצוה אחת אין 
לו להפסיק לעסוק במצוה אחרת, ולכן אם יכול לקיים שתיהן חייב בשתיהן, 
אם כן היה הדין שגם בעודו עוסק במצוה ממש אם נזדמנה לידו מצוה אחרת, 
ויכול להפסיק את המצוה הראשונה לעסוק בשניה, ואח"כ לחזור למצוה 
הראשונה, יהיה חייב בשתיהן, ולזה קמ"ל הפסוק שבעודו עוסק במצוה ממש 
פטור הוא ממצוה אחרת, אפילו שיכול לקיים שתהן. 


העולה לנו לפייז גי דרגות בדין עוסק במצוה לדעת התוספות: א. אם עוסק 

במצוה אחת ונזדמנה לידו מצוה אחרת, ואינו יכול לקיים שתיהן, וכגון 
ההולך בדרך לקיים מצוה, ואם יתעסק במצוה אחרת יתבטל מן המצוה 
הראשונה, פטור מן המצוה השניה מחמת עסקו בראשונה. ב. אם יכול לקיים 
שתי המצוות, שאם יתעסק בשניה לא יתבטל כלל מן הראשונה, חייב בשתי 
המצוות. ג. אפילו ביכול לקיים שתיהן, אם הוא עוסק במצוה ממש, כגון שהוא 
עכשיו מניח תפילין או שוטח את האבידה וכדומה, ונזדמנה לידו מצוה עוברת, 
ויכול להניח המצוה הראשונה, ולהתעסק בשניה ואח"כ לחזור לעסק הראשונה, 

פטור מן השניה. 


אכן אין דין זה מוסכם בדעת התוספות, שבבית יוסף (אויח סיי לח ס"ת דייה 
וכותבי) כתב שלדעת התוספות שביכול לקיים שתיהן חייב, מה שאמרו 


סובר כדעת הר"ן [דלהלן] שאף ביכול לקיים שתיהן פטור מן המצוה השניה, ונתן טעם לדבר 
למה בשעת חנייתם נקרא שהם עוסקים בכלל במצוה. והקרבן נתנאל הוא זה שחידש שגם 
לדעת התוספות אם ישנו טוב בלילה ויוכלו לעסוק יותר טוב במצוה ביום, נחשב לאינו יכול 
לקיים שתיהם. 

יז. וראה להלן שמכח קושיא זו הוכיח האור זרוע כשיטת הרין, שעל כרחך הפסוק בא ללמד 
שאפילו אם אינו יכול לקיים שתיהם פטור. 

יח. ראה להלן (אות ח) שביארנו ענין זה באריכות, אם הפסיק ועשה את המצוה השניה אם 
קיים מצוה. 

יט. וצריך עיון איך למד שני דברים, ואולי כוונתו לשני הפסוקים שמכל אחד למדנו דין אחר. 


קושיית 
הריטב"א אם 
כן למה צריך 
פסוק 


כשעוסק 
במצוה ממש 


ג' דרגות בדין 
עוסק במצוה 


ראיות הר"ן 


אוצר 


קמח 


אהח19/0672018 


בברייתא (סוכה כו.) שכותבי ספרים תפילין ומזוזות פטורים מן המצוות, זהו 
רק בענין שאם יניחו תפילין או יקראו קריאת שמע או יקימו אחת משאר 
המצוות תבטל המצוה שהם עסוקים בה, כגון שאדם אחד רוצה לפרוש בים 
או לצאת בשיירה עכשיו ורוצה לקנות תפילין, ואינו יכול להמתין עד שהסופר 
יקיים המצוה הבאה לידו, אבל אם יכול הוא להמתין, יעשה הסופר או התגר 
מצוה הבאה לידו אם היא מצוה עוברת, ואחר כך יחזור לכתוב ספרים תפילין 
ומזוזות או למכרן. ושכן כתב רבינו ירוחם (נתיב יג סוף חייג). הרי מבואר מדבריו 
שנקט שגם בעודו עוסק במצוה ממש, אם יש לו זמן לעשות המצוה השניה 
ולחזור לראשונה, נחשב כיכול לקיים שתיהן שחייב בשתיהן. 


וכבר מפורש כן במאירי (יא. ד"יה חתן) שכתב שעוסק במצוה שהוא פטור 

מקריאת שמע, זה דווקא בעוד שהוא עוסק במצוה, ושהיא מצוה שאי 
אפשר לקיימה אם יקרא את שמע. ומבואר בדבריו שצריכים שני תנאים, 
שיהיה עוסק במצוה ושהמצוה הראשונה תתבטל אם יקרא קריאת שמע, אבל 
אם אינו עוסק במצוה, או שעוסק במצוה אבל מצוה זו לא תתבטל בקיום 
האחרת חייב בשתיהן. הרי שאף בעוסק במצוה ממש אם יכול לעסוק גם 
באחרת ולא להתבטל מן הראשונה חייב בשתיהן, וכמבואר בבית יוסף בדעת 

התוספות, ולא כמו שכתב המהר"ח אור זרוע. 


ובספר נשמת כל חי (פלאגיי, או"ח סי ד דיה אך האמת וד"ה ותבט עיני) הוכיח 

מדברי התוספות כדעת המהר"ח אור זרוע שבעודו עוסק במצוה 
ממש פטור ממצוה אחרת אף שיכול לקיים שתיהן אם יפסיק מן הראשונה, 
שהרי כתבו התוספות שהדין של עוסק במצוה נאמר כששוטח את האבידה 
לצורכה או בשעה שמאכיל את הבהמה ובא עני לבקש פרוטה שפטור, והרי 
גם בזה יכול הוא להפסיק מלשטוח את האבידה ומלהאכיל את הבהמה ולתת 
פרוטה לעני ולחזור, והרי זה יכול לקיים שתיהן, ולמה כתבו התוספות שהוא 
פטור בזה, אלא מוכח שאף לדעת התוספות שביכול לקיים שתיהן חייב, זה 
דווקא כשאינו עוסק במצוה ממש, וכגון ההולך לדבר מצוה בשעת חנייתו, 
שבזה חייב הוא לעסוק במצוה השניה אף אם יצטרך לטרוח עבור זה, אבל 
בעוסק במצוה ממש מודים התוספות שפטור אפילו אם עי"ז יתבטל מן המצוה 

השניה לגמרי. 


ותמה שם (דיה ותבט עינ) על הבית יוסף שכתב בדעת התוספות שהדין של 
כותבי ספרים שפטורים מן המצוות הוא רק אם תבטל המצוה 
שעסוקים בה?. 


דעת הר"ן וסיעתו 


הר"ן (על הרי"ף, סוכה כה. ד"ה ואיכא) חולק על התוספות, וכתב שלא משמע 
כן מפשטות לשון הגמרא, שממה שאמרו עוסק במצוה פטור מן המצוה 
משמע שאף אם יכול לקיים שתיהן גם כן פטור. 


וכתב שכן משמע מהגמרא סוכה י:) במעשה ברב חסדא ורבה בר רב הונא 

שהיו סוברים שסוכה שנוייה רחוקים מן הסכך ארבעה טפחים פסולה, 
והזדמנו לביתו של ראש הגולה בסוכות, ורב נחמן הכין להם מקום לישון 
בסוכה שנוייה רחוקים מהסכך ארבעה טפחים, כיון שלדעתו סוכה כזו כשרה, 
ושתקו ולא אמרו לו דבר, אמר להם רב נחמן האם חזרתם בכם ממה שהייתם 
סוברים שסוכה כזו פסולה שאינכם מוחים בדבר, והשיבו לו אנו שלוחי מצוה 
ופטורים מן הסוכה, שהיו שלוחי מצוה להקביל פני ראש הגולה ברגל. ולא 
משמע שהיו נמנעים ממצות הקבלת פני רבם ברגל אם היו מחזרים אחר 
סוכה כשרה לדעתם. הרי שאף שיכלו לקיים מצות סוכה בלי לבטל ממצות 

הקבלת פני רבו, מכל מקום אומרים שהעוסק במצוה פטור מן המצוה. 


אמנם התוספות (שם דייה שלוחי) והריטב"א (שם דיה אמרו) פירשו לשיטתם, 
שמדובר שהיו מתבטלים מן המצוה אם היו מתעסקים בחיפוש אחר 
סוכה, והיה זה מצב של אי אפשר לקיים שתיהן, ולכן היו פטורים מן הסוכה. 


כ. אולי אפשר לומר שסובר הבית יוסף, שכל הדין שאסור להפסיק באמצע המצוה, הוא מטעם 
שזה בזיון למצוה שעוסק בה, כמו שביאר הט"ז [הובא לעיל בטעם הדין], אבל אם הוא עוסק רק 
בהכשר מצוה, אף שגם בזה נאמר הדין שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, שסוף סוף אינו עוסק 
בעסק שלו אלא במצוה, אבל מכל מקום לא נאמר הדין שאסור לו להפסיק באמצע לקיום מצוה 
אחרת, כיון שאין כאן בזיון המצוה במה שמפסיק, ואינו מראה שמקיים את המצוה בדרך מקרה, 
כיון שאינו מקיים כעת שום מצוה. ולכן סובר הבית יוסף שלדעת התוספות שביכול לקיים שתיהן 
חייב, אם עוסק באמצע כתיבת סת"ם שאין זה עסק בגוף המצוה אלא בהכשר מצוה בלבד, צריך 
להפסיק ולקיים מצוה עוברת כיון שיכול לקיים שתיהן, אבל מודה הבית יוסף שאם הוא עוסק 


י. עוסק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


עוד הביא הר"ן ראיה ממה שאמרו (טז.) שחתן פטור מקריאת שמע עד מוצאי 

שבת אם לא עשה מעשה, ואם הדין הוא שביכול לקיים שתיהן חייב, 

היה צריך להיות חייב ליישב את דעתו מטרדתו ולקרוא קריאת שמע ובכך 
לקיים שתי המצוות. 


אבל התוספות כבר פירשו (סוכה כה. ד"ה ובלכתן) שמחתן אי אפשר ללמוד 


אוצר החכמה: 


לכל דין עוסק במצוה, שחתן אינו יכול להסיר הטירדה מלבו בקלות. 
ולשיטתם זהו גם הטעם שלא חייבוהו חכמים ליישב דעתו ולקרות קריאת 
שמע, וזה בגדר אינו יכול לקיים שתיהן. 


עוד הוכיח הר"ן ממה שאמרו (יד:) שהחופר כוך למת פטור מקריאת שמע 

ומן התפילה ומן התפילין ומכל מצוות האמורות בתורה, והרי דרך 
החופרים לחפור מעט ולנוח מעט ושוב לחפור, וממה שאמרו בגמרא החופר 
כוך למת פטור, משמע כדרך החופרים, ואם כן אף בשעת מנוחתו פטור מן 
המצוות, ואם ביכול לקיים שתיהן חייב למה אף בשעת מנוחתו פטור. עוד 
הביא ראיה מברייתא (יח.) המשמר את המת אע"פ שאינו מתו פטור מקריאת 
שמע ומן התפילה ומן התפילין ומכל מצוות האמורות בתורה, והרי המשמר 
את המת ודאי באפשרותו לקיים כמה מצוות, ולמה אמרו שפטור מכל המצוות. 


לכן כתב הר"ן שהעוסק במצוה פטור מן המצוה אף שיכול לקיים שתיהן, 

אבל זה נאמר דווקא ביעוסקי במצוה ולא בימקיים מצוהי, ‏ דהיינו 
שהמקיים מצוה בלי להתעסק בה חייב בכל המצוות, אבל העוסק בקיום מצוה 
פטור משאר המצוות אפילו שיכול לקיים שתיהן, ולכן בשומר אבידה כל זמן 
שהאבידה משומרת בתיבתו אין הוא נפטר משאר מצוות, כיון שהוא לא יעוסקי 
במצוה אלא רק ימקייםי מצוה, ורק בשעה שמנערה לצורכה שאז הוא עוסק 
במצוה, ובאותה שעה הוא פטור מהמצוה אף על פי שיכול לקיים שתיהן שיכול 
ליתן פרוטה לעני ולחזור ולנערה, וכן יכול לתת פרוטה לעני בשעה שמנערה, 
אלא שאין זה מצוי שיבוא עני בדיוק באותה שעה. ולכן גם מי שלבוש ציצית 
ותפילין וכן היושב בסוכה חייב בכל המצוות, כיון שהוא רק מקיים מצוה אבל 

אינו עוסק במצוה. 


וכן כתב המהר"ח אור זרוע (שו"ת סיי קפג) לדחות ראית התוספות, שפשיטא 

שבשעה שאו עוסק במצוה כלום אלא מקיימה, שלא נפטר בכך מכל 

המצוות. והוסיף, שמצות מילה תוכיח, שכל ישראל יש עליהם מצות מילה, 
כתפילין שבראש וציצית שבבגדו, ואף על פי כן חייבים בכל המצוות?*. 


וכתב הר"ן שטעם הדבר הוא שכל שהוא עוסק במלאכתו של מקום לא 
חייבתו תורה לטרוח ולקיים מצוות אחרות אע"פ שאפשר. 


צריך ביאור לדעת הרין מה נקרא 'עוסק במצוהי, ומדוע ההולכים לדבר מצוה 

ביום, אף בשעת חנייתן בלילה נחשבים 'עוסקים במצוה', וכן החופר 

קבר למת שבשעת מנוחתו גם כן פטור מן המצוות, במה נקרא שהוא כעת 

עוסק במצוה יותר מהמשמר אבידה בשעה ששמורה אצלו האבידה, או הלובש 

ציצית ותפילין שאינם נקראים עוסקים במצוה, ואם העוסק במצוה הוא מי 

שעוסק בפועל במצוה איכ זה דווקא כגון המהלך בדרך וכדומה שעוסק בקום 
ועשה, ולמה גם בשעת חנייתם נקראים עוסקים במצוה. 


והנה רש"י (סוכה כו. דייה הולכים) כתב שהטעם שהולכים לדבר מצוה פטורים 

גם בלילה, הוא משום ישטרודים ודואגים במחשבת המצוה ותיקונהי. 

ואפשר שזה גם טעמו של הרין שלכן גם בלילה נקראים עוסקים במצוה. אבל 
לא משמע כן בר"ן, אלא שאף בלא שום טירדה והתעסקות פטורים. 


הבמרדכי סוכה רמו תשם) הביא משם הראבייה משום שכשנחים וישנים 
בלילה להנאתם, יכולים לעסוק למחר יותר טוב במצוה, ונקרא 
הכל עוסק במצוה. וכן כתב בביאור הלכה (סיי לח ס"ח דייה אם צריך). 


במצוה ממש, שאז גם לדעת התוספות אין לו להפסיק באמצע כיון שזה זלזול במצוה, ולכן כתבו 
התוספות שאם הוא עוסק באמצע שטיחת האבידה פטור מלתת פרוטה לעני. 

כא. המהר"ח אור זרוע לשיטתו בזה (בסיי יא) שמצות מילה אינה המעשה מילה בבן, אלא 
מה שהמילה חתומה בבשרו, והיא מצוה שמקיימים בכל עת כל זמן שאדם מהול, ראה שם 
שהביא ראיות לזה. ואפשר שהתוספות שלא הביאו מזה ראיה שבאפשר לקיים שתיהן חייב, 
משום שהם סוברים שמצות מילה היא המעשה מילה של האב בבן, ואינה מצוה נמשכת בעצם 
חתימת המילה בבשרו, ומי שנמצא מהול אינו מקיים מצוה כלל ואין מזה ראיה לדין עוסק 
במצוה פטור מן המצוה. 


דעת הר"ן 
שאין פטור 
אלא בשעה 
שעוסק ממש 
במצוה 


הטעם שהולכי 
בדרך מצוה 
נקראים 
עוסקים 
במצוה גם 
בלילה 


ראית האור 
זרוע לשיטת 
הרי 


אם יכול 
לקיים שתיהן 
בלי טורח 


האם זה חיוב 
או מעלה 


ביאור 
מחלוקת 
התוספות 
והר"ן 


אוצר 


ובאור זרוע (הלכות סוכה סיי רצט) כתב שהואיל שהיו הולכים לדבר מצוה ועדיין 

לא הגיעו לשם, הרי זה כמוליך אבידת בהמה להשקותה שפטור מליתן 

פרוטה לעני עד שישקנה, כך הם שבאו לשמוע הדרשה ולהקביל פני ריש 

גלותא פטורים מן הסוכה עד שישמעו את הדרשה ויקבלו פני ריש גלותא. 

ונראה מדבריו שעצם זה שהם באמצע הליכתם לדבר מצוה, וכך הוא הדרך 

שישנים בלילה, הכל נקרא עוסק במצוה, ולא משום שיש צורך בשינה לצורך 
המצוה, אלא שעדיין לא גמרו את המצוה. 


בשיטת הר"ן כתב גם כן האור זרוע (הלכות סוכה סי רצט) שאפילו ביכול 

לקיים שתיהן פטור. והוכיח כן ממה שלמדו בברייתא את דין עוסק 
במצוה מהכתוב בשבתך בביתך פרט לעוסק במצוה, ואם כל הפטור הוא רק 
בשאינו יכול לקיים שתיהן, למה צריך פסוק כדי לפוטרו, הרי פשוט שאינו 
חייב במצוה השניה, ומאיזה טעם יסתלק מן המצוה שעוסק בה ויתעסק במצוה 
אחרת, ואפילו אם עוסק במצוה קלה לא יניחנה בעבור מצוה חמורה שאין 
אדם יודע מתן שכרן של מצוות, ועוד שאמרו חז"ל (אבות פ"א מייג) אל תהיו 
כעבדים המשמשים את הרב על מנת לקבל פרס, ולמה יעזוב מצוה קלה עבור 
מצוה חמורה ממנה, אלא ודאי שבא הכתוב ללמד שאפילו שיכול לקיים שתי 

המצוות, אם עוסק במצוה אחת פטור מהשניה, וגזירת מלך היאלנ. 


אבל כתב הר"ן (שם דיה ומיהו), שאף על פי שלדעתו אפילו ביכול לקיים 

שתיהן פטור, זה דווקא כשצריך לטרוח עבור המצוה השניה שפטור 
ממנה, אבל אם אינו צריך לטרוח כלל אלא כדרכו במצוה ראשונה יכול לצאת 
ידי שתיהן?י, מודה הוא לדעת התוספות, וודאי יצא ידי שתיהן ומהיות טוב 
אל יקרא רע. ולכן שאלו בגמרא (סוכה כה:) על רבי אבא בר זבדא אמר רב 
שאמר חתן והשושבינין וכל בני החופה פטורין מן הסוכה כל שבעה, ושאלו 
שיאכלו וישמחו בסוכה ולמה פטורים. וכתב הר"ן שאע"פ שהעוסק במצוה 
פטור מן המצוה, אבל כיון שאין דרך המשמחים לשמח חתן וכלה בחופה 
בלבד, אלא גס בחדרים ובעליות ובסוכה משמחים אותם, לכן שאלו שיכולים 
לקיים מצות שמחת חתן וכלה כדרכם בסוכה בלי טרחה יתירה לכן יקיימו 
שתי המצוות כאחת, אבל אם יצטרכו לטרוח עבור המצוה השניה פטורים 

ממנה. 


ומשמע מלשונו שאין זה חיוב ממש, ורק 'מהיות טובי שיחמיר על עצמו 

= ויקיים שתיהן. אבל בביאור הלכה (סיי לח ס"ח דייה אם צריך) ובדברות 

משה (קידושין סיי מג ענף ב) כתבו שכוונת הרין שזהו חיוב גמור מן הדין. והוכיחו 

כן ממה שהביא הרין ראיה לזה ממה ששאלו בגמרא גבי חתן שיאכלו וישמחו 

בסוכה כיון שאפשר לקיים שתיהן, ואם זה רק מעלה וחומרא בלבד מה שאלה 

הגמרא מהנהגה של חומרא, ומוכח שזה חיוב גמור ולא פטרה התורה באופן 
שיכול לקיים שתיהן בלי שום טורח. 


וביאר בדברות משה (שם) שהטעם שלפי הרין ביכול לקיים שתיהן בלי שום 

טורח חייב, כיון שכאשר יכול לקיים שתיהן בבת אחת ממש, נמצא 

שהכח שלו שיכול לעשות את המצוה השניה יושב בטל, ולכן הוא בכלל חיובי 

התורה במצוות שצריך להשתמש בכל הכח שיש באדם, אבל אם אינו יכול 

לעשותן בבת אחת ממש, ורק יכול לעשות שתיהן אם ייח לרגע את זה 

ויעשה האחרת ויחזור לראשונה פטור, משום שאז הוא עושה מצוה ופטור מן 
המצוה האחרת?ז. 


בביאור מחלוקת התוספות והרין, אם דין עוסק במצוה זה דווקא באינו יכול 

לקיים שתיהן, או אפילו ביכול לקיים שתיהן פטור, ביארו 
האחרוניםיה שנחלקו בגדר הפטור של עוסק במצוה, אם זה מטעם אונס, 
שאנוס הוא מלעשות המצוה השניה מחמת טרדת העסק במצוה הראשונה, או 
שהוא פטור גמור שפטרה התורה את העוסק במצוה ממצוה אחרת ולא משום 
שהוא אנוס. שהתוספות וסיעתם סוברים שהפטור של עוסק במצוה זה מטעם 
אונס, ולכן זה דווקא במקום שאינו יכול לקיים שתי המצוות ואנוס הוא מקיום 


כב. אבל הר"ן כתב שדין זה שעוסק במצוה פטור מן המצוה אפילו ביכול לקיים שתיהן 
נלמד ממה שהתורה פטרה חתן מקריאת שמע אף על פי שיכול על ידי טורח לקיים את 
שתיהן על ידי שיישב את דעתו לקרוא, כמו שביארנו. ואפשר שהאור זרוע לא למד משם, 
משום שסובר כהתוספות והריטב"א שחתן אי אפשר לו ליישב דעתו ולא נקרא אפשר לקיים 
שניהם. 

כג. כתב בביאור הלכה (סיי לח ס"ח ד"ה אם צריך) שכוונתו שכשאינו צריך לטרוח כלל במצוה, 
ואינו מוסיף שום טורח בשביל המצוה השניה, אלא כדרכו במצוה הראשונה מקיים גם את 
השניה, אז סובר הריין שחייב בשניה, אבל אין צריך להוסיף עבור השניה אפילו טורחה מועטת. 
וכן נראה לפי מה שפירש בדברות משה הטעם שמודה הר"ץ כשאין צריך לטרוח. אבל ראה 


י. עופק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


קמט 


השניה מחמת העסק בראשונה, אבל אם יכול לקיים שתיהן שוב אינו אנוס 

בקיום המצוה השניה, וחייב לקיים שתיהן. אבל הריין וסיעתו סוברים שהתורה 

פטרה בעצם את העוסק במצוה ממצוה אחרת, וגזירת מלך הוא שהעוסק 

במצוה פטור מן המצוה, ולכן אפילו אם יכול לקיים שתי המצוות מ"מ הוא 
פטור. 


אמנם יש לעיין בזה שהרי הר"ן כתב שמכל מקום אם יכול לקיים המצוה 

השניה בלי שום טורח אלא כדרכו, יקיים שתיהן מהיות טוב, ואם 

לדעתו העוסק במצוה אחת פטרתו התורה לגמרי ממצוה אחרת מה הענין בזה 
שיקיים את השניה והרי הוא פטור לגמרי ואין כאן קיום מצוה כלל. 


דעת הרמב"ם 


כתב הרמב"ם סוכה פיו הייד) שלוחי מבוה פטודים מן הסוכה פין ביום בין 

בלילה. וכתב המגיד משנה (שם) שממה שסתם הרמביים ששלוחי מצוה 

פטורים מן הסוכה אף בלילה, ולא חילק בין אם יש באפשרותם לקיים שתי 

המצוות או לא, מוכח שהוא סובר שבכל ענין שהוא עוסק במצוה פטור ממצוה 

אחרת אע"פ שיש באפשרותו לקיים שתי המצוות, ושכן היא דעת הגאונים, 

כדעת הרין וסיעתו. וכן נקטו בדעת הרמב"ם בחיי אדם (כלל סח סיד) ובביאור 
הלכה (סיי לח ס"ח דייה אם צריך)?. 


ובפאר הדור (שו"ת סי סד) נשאל הרמב"ם אם המתפלל יכול להפסיק בין 

הברכות שלפני קריאת שמע או אחריה בפיוטים, או בברכות אשר 
יארעו כגון ציצית ותפילין, או שירים ותשבחות וניגונים. והשיב שאין ראוי 
להפסיק בשום דבר, והעוסק במצוה אינו ראוי להפסיק לדבר אחר ולהפסיק 
בין הדבקים. ונראה מלשונו שהטעם שאין להפסיק הוא משום שהעוסק במצוה 
פטור מן המצוה. וכתב שם המגיה (הערה 4) שנראה מזה שהרמביים סובר שאף 
ביכול לקיים שתיהן גם כן פטור, שהרי כאן יכול לקיים שתיהן, שיברך על 
הציצית או התפילין וימשיך בברכות קריאת שמע, ואפילו הכי כתב שאין 
לעשות כן שהעוסק במצוה פטור מן המצוה. וזה כמו שכתב המגיד משנה 

בדעתו. 


ואפשר לדחות, שיש לומר שיכול לגמור קריאת שמע וברכותיה ואחר כך 

לברך על הציצית והתפילין, ולכן כיון שיכול לקיים שתיהן אין לו 

להפסיק כעת, אבל אם אכן תזדמן לפניו מצוה עוברת שאם לא יעשה עכשיו 

יתבטל ממנה, אפשר שיסבור הרמב"ם שיכול להפסיק כיון שיכול לקיים 

שתיהן, ויסבור כדעת הבית יוסף (אוייח סיי לח, הובא לעיל בדעת התוספות) שאף 

אם עוסק באמצע המצוה ממש ויכול להפסיק לקיים אחרת נחשב יכול לקיים 
שתיהן, ואין מכאן ראיה שסובר כמו הר"ן. 


דעת הראב"ד 


הגמרא בבבא מציעא (פב.) אומרת שהמלוה את הבירו על המשכון נעשה 

שומר שכר, מפני שהמלוה עושה מצוה, ולכן הוא נעשה כשומר שכר 
על משכונו של הלוה, כמו בשומר אבידה. והקשה הנמוקי יוסף (שם דייה בשומר 
אבדה) שאינו דומה לשומר אבידה שנחשב לשומר שכר כיון שמקיים מצוה כל 
זמן השמירה, אבל המלוה על המשכון מקיים מצוה רק בשעת ההלואה, ולמה 
יחשב כשומר שכר. והביא מהראב"ד שתירץ שגם במלוה על המשכון הרי הוא 
כשומר שכר כל הזמן מפני שממתין לו ואינו מוכר המשכון כדי להפרע ממנו. 
וכתב על זה הרשב"א (בבא קמא נו: דייה בההיא) שלמדנו מדברי הראבייד שהוא 
סובר שכל שהמשכון בידו נחשב לעוסק במצוה ופטור מליתן פרוטה לעני, 
ולא כמו שסוברים התוספות שאין שומר אבידה פטור מליתן צדקה לעני אלא 

כשעוסק בשמירת האבידה לשוטחה וכדומה בלבד. 


מבואר שדעת הראב"ד ששומר אבידה נחשב לעוסק במצוה כל זמן 
שהאבידה בביתו, אע"פ שאינו עוסק בה באותה שעה ורק שמורה 


במשנה ברורה (סיי ע ס"ק יייח, ובשער הציון שם ס"ק טיו) שנראה שאפילו אינו כדרכו ממש, אלא 
רק שאין זה הרבה טרחה גם כן חייב. 

כד. וראה שם עוד (בסוף ענף ב ד"יה ובזה) מה שהוסיף בזה. 

כה. מלא הרועים (אות עי"ן, ערך עוסק במצוה), קהלות יעקב (סיי טו ד"יה והנה בענין). 

כו. וראה במגן אברהם (סיי לח סק"ט) שהביא מה שכתב המגיד משנה בדעת הרמביים, ופלפל 
בדבר. ובמחצית השקל (שם ד"ה כשאפשר) הבין בדעתו שחולק על המגיד משנה, וסובר בדעת 
הרמב"ם שדווקא בשאינו יכול לקיים שתיהן פטור, אבל יכול לקיים שתיהן תחייב, וכדעת 
התוספות. אמנם ביד אפרים (שם ד"ה והרב) פירש בדעת המגן אברהם שמסכים להמגיד משנה 
שדעת הרמב"ם היא כדעת הרין שאין חילוק בין יכול לקיים שתיהן או לא. 


קנ אוצר 


תחת ידו, ודינו כעוסק במצוה שפטור מן המצוה כל זמן שאבידה בביתו. וזה 

לא כדעת התוספות שבאפשר לו לקיים שתיהן חייב, וגם לא כדעת הרין 

שרק 'עוסק במצוהי פטור מן המצוה ולא 'מקיים מצוהי, ומדברי הראב"ד 

מבואר שאף המקיים מצוה אע"פ שאינו עושה שום מעשה הרי הוא עוסק 
במצוה שפטור מן המצוה. 


וצריך עיון מה יענה הראב"ד על קושיית הראשונים שאם כן כל מי שיש 
לו ציצית בבגדו ותפילין בראשו והיושב בסוכה יפטר מכל המצוות, 


ה. עוסק במצוה דרבנן 


האחרונים הסתפקו בדין עוסק במצוה, מה דינו של העוסק במצוה דרבנן 
ונזדמנה לידו מצוה דאורייתא, אס גם כן הדין הוא שהעוסק 
במצוה פטור מן המצוה, או שאין בכח מצוה דרבנן לפטור ממצוה מן התורה. 


בביאור הספק כתב הערוך לנר (סוכה כה. ד"יה הכא) שיש לומר שכיון שהוא 

עסוק רק במצוה דרבנן, אין בכחה לדחות מצוה דאורייתא, ואף שיש 

כח ביד חכמים לעקור דבר מן התורה בשב ואל תעשה כמבואר ביבמות (צ., 

זה דווקא במקום שאמרו כן חכמים בפירוש, אבל כאן שלא נאמר בפירוש 

אין בידינו לחדש כן מסברא. או שכיון שכל מצוה דרבנן יש בה משום 'לא 
תסור' (דברים יז יא), נחשב גם כן לעוסק במצוה דאורייתא?". 


ובקובץ שיעורים (ח"ב סיי לב, וכן בקובץ הערות סי" מט אות יא ובהשמטות שס) 

כתב לבאר שהספק הוא במה שהתורה מיעטה בשבתך בביתך בשבת 
דידך הוא דמחייבת ולא בשבת דמצוה, האם עיקר הלימוד הוא שמה שהוא 
ישבת דידךי שעוסק בענינים הפרטיים שלו חייב, וכל השאר פטור, ולכן עוסק 
במצוה פטור מן המצוה. ואם כן אין חילוק בין עוסק במצוה דאורייתא לעוסק 
במצוה דרבנן, שגם העוסק במצוה דרבנן אינו עוסק יבעסק דידך' שכל מה 
שהוא עושה זה כדי לקיים מצוה. או שעיקר הלימוד הוא מה שנתמעט מישבת 
דמצוהי שכל שהוא עוסק בעסק מצוה פטור, וכל שאר הענינים חייבים, ואם 
כן כיון שהלימוד הוא מן התורה, כל הפטור נאמר בעוסק במצוה דאורייתא 
שפטור מן המצוה, אבל אם עוסק במצוה דרבנן יהיה חייב כמו שעוסק בעניני 

רשות. 


והביא ראיה לצד הראשון מהדין שאסור לקצור קודם העומר שנאמר (ויקרא 

כג י) 'ראשית קצירכם', ובכל זאת אמרו שקצירה של מצוה מותר 
לקצור קודם העומר, שכתוב ובקצרכםי דווקא קציר פרטי שלך ולא קציר של 
מצוה, ומבואר במנחות (עב.) שאפילו לצורך מצוה דרבנן מותר לקצור. וכן 
לענין בן סורר ומורה שאינו נעשה בן סורר ומורה עד שיאכל בשר וישתה יין, 
ואמרו בסנהדרין (ע:) שאם אכל דבר מצוה או דבר עבירה אינו נעשה בן סורר 
ומורה דכתיב (דברים כא כ) 'בקלנוי ולא בקולו של מקום, ומבואר בגמרא (שם) 
שאפילו אם אכל איסור דרבנן אינו נעשה בן סורר ומורה, שאינו יבקולנוי. 


ומבואר שעיקר הדרשה היא לא לענין המצוה, אלא לכל מה שאינו דבר 
פרטי שלך, ולכן כל שהוא עסק של מצוה אף דרבנן אינו נכלל. 

ואם כן גם כאן שנאמר בשבתך בביתך, ודרשו שצריך להיות עוסק בעסק 

שלו, גם יהיה הדין שכל שהוא עסוק במצוה אפילו דרבנן, כבר אינו עוסק 

בעסק שלו, ויהה פטור מן המפוה. וכן: כתב המצפה איתן סופה י: ברש"י דייה 

שלוחי) להוכיח מבן סורר ומורה שכל שהוא קיום מצוה אף דרבנן נתמעט 
משבת דידך, ונוהג בו דין עוסק במצוה פטור מן המצוה. 


אבל הקובץ שיעורים (שם) כתב שיש לדחות ולומר דבאמת עיקר הלימוד הוא 

לא לומר שמי שעוסק בעסק שלו חייב, וממילא כל מי שאינו עוסק 
בעסק פרטי שלו, ואף במצוה דרבנן, פטור. אלא עיקר הלימוד הוא שאם 
עוסק בעסק מצוה פטור, וכיון שהלימוד הוא מן התורה, אם כן הפטור נאמר 
דווקא במצוות דאורייתא, ומי שעוסק במצוה דרבנן אינו נפטר מחמת זה 
ממצוה אחרת דאורייתא שנזדמנה לו. ומה שלגבי קציר מצוה וכן בן סורר 


כז. בפפר דרכי דוד (בבא מציעא פב: דיה הנמוק"י) כתב שצריך לומר בדעת הראב"ד שזה עצמו 
מה שאינו מוכר את המשכון זה מחשיבו לעוסק במצוה שמחזיק את המשכון ואינו מוכרו, ואינו 
דומה לאדם שלבוש ציצית ותפילין שאינו עוסק. וצריך עיון כוונתו. 

כח. ובספרו בכורי יעקב (סיי תרמ סיק כב) הכריע שגם העוסק במצוה דרבנן פטור ממצוה 
דאורייתא, מכיון שיש בה ילא תסורי. 

כט. וזה לא כמו הצד שהעלה הערוך לנר שבכל מצוה מדרבנן יש קיום דאורייתא של לא 


י. עופק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


ומורה עיקר הדרשה הוא למעט מה שאינו קציר עצמכם, ולא מה שהוא קציר 
מצוה, יש לומר שלא כל הדרשות שוות וחכמים דרשו בכל מקום כפי ענינו. 


ויש חילוק גדול בין הערוך לנר להקובץ שיעורים, שלדעת הערוך לנר כל הצד 

לומר שהעוסק במצוה דרבנן יפטר ממצוה דאורייתא, זה רק משום 

שבמצוה דרבנן יש גם קיום דאורייתא של לא תסור, אבל אם נאמר כהשיטות 

שאין בו אזהרת לא תסור, וכל חובת המצוה היא רק מדרבנן, פשוט לו שלא 

נאמר שאם עוסק במצוה זו יפטר ממצוה דאורייתא. אבל לדעת הקובץ 

שיעורים אף אם המצוה היא דרבנן לגמרי גם כן יפטר מצד שאינו עוסק 
בעסק שלו ולא נחשב לשבת דידך. 


ובמשאת המלך (כתובות ו: אות לז) כתב לבאר הספק, אפילו לפי הצד של 

הקובץ שיעורים שנלמד שכל שאינו שבת דידך פטור, ומצוה דרבנן 
גם כן אינו שבת דידך. וזה על פי מה שיש לחקור בעיקר דין עוסק במצוה 
(ראה לעיל בגדר המצוה), אם מה שהעוסק במצוה פטור מן המצוה זה משום 
שהמצוה השניה נדחית, וכמו שמצאנו גדרי דחיה במצוות שמצוה חמורה דוחה 
מצוה קלה, כמו כן נאמר כאן כלל שמצוה שעוסק בה דוחה מצוה אחרת, או 
שאין זה מדין דחיה במצוות, אלא שנאמר כאן פטור, שלא חייבה תורה 
במצוות אלא בלכת דרשות ולא בלכת דחובה, שהעוסק במצוה לא חייבה אותו 
התורה כלל במצוה אחרת. ולפי"ז אם כל הדין של עוסק במצוה הוא רק מדין 
דחיה, מסתבר שמצוה דרבנן אינה דוחה מצוה דאורייתא, ולא נאמר כלל זה 
לגבי העוסק במצוה דרבנן, אבל אם דין פטור נאמר כאן למי שאינו בדרך 
רשות, הרי זה גם כן אינו בדרך רשות, שלענין זה דאורייתא ודרבנן שויןלל. 


באחרונים הרבו במשא ומתן וראיות לנידון זה, להלן כמה מהם: 


א. הערוך לנר (שם) הביא ראיה שדין עוסק במצוה נאמר גם בעוסק במצוה 

דרבנן, שהנה בגמרא (יא., סוכה כה.) שאלו, שלפי המבואר שחתן הנושא 
בתולה פטור מקריאת שמע והנושא אלמנה חייב, והטעם שהנושא את הבתולה 
הוא טרוד והנושא אלמנה אינו טרוד, אם כן אדם שטבעה ספינתו בים שטרוד 
הוא מחמת הפסד ממונו גם כן יהיה פטור מקריאת שמע, ואין הדין כן שהרי 
מצינו לגבי אבל שחייב בכל המצוות אע"פ שהוא טרוד בצערו. ותירצה הגמרא 
שחתן טרוד בטרדה של מצוה לכן פטור ואילו זה שטבעה ספינתו בים וכן 
האבל טרודים בטרדה של רשות. ופירש רש"י (דיה טירדא) שאע"פ שהאבל 
חייב לנהוג אבילות, מכל מקום אינו חייב להצטער. ונמצא שהצער הוא של 
רשות ולא של מצוה. ואם הדין הוא שהעוסק במצוה דרבנן חייב במצוה 
דאורייתא, למה הוצרכה הגמרא לומר שאבל חייב בקריאת שמע כיון שעוסק 
בטרדה של רשות, שאינו חייב להצטער, אפילו אם היה ממצוות האבל 
להצטער הרי אבילות היא רק דרבנן, ולכן חייב במצוה דאורייתא. ועל כרחך 
שרק משום שהיא טרדה של רשות חייב בקריאת שמע, ואם היה מצוה 

להצטער היה פטור מקריאת שמע אע"פ שאבלות דרבנן. 


ודחה הערוך לנר את הראיה שיש לומר שמה שנקטה הגמרא טרדה דרשות, 

הוא כדי לכלול גם את מי שטבעה ספינתו בים ששם ודאי שכל הטרדה 

היא של רשות, אבל לגבי אבל גם אם היתה טרדה של מצוה כיון שהיא רק 

מצוה דרבנן שאבלות דרבנן אינו נפטר ממצוה דאורייתא. עוד כתב שיש לומר 

שהגמרא נקטה את האמת שאין הצער בכלל המצוה, ובאמת אף שהיה מצוה 
להצטער גם כן לא היה נפטר מן המצוה. 


אמנם ביהודה יעלה (יו"ד סי ש) כתב שאין ראיה מלשון הגמרא שאמרה 

טרדה דרשות, שאפשר שאף שיש מצוה להצטער, כיון שאבילות 
דרבנן קראה לזה הגמרא טרדה דרשות, שכלפי הדאורייתא זה רשות, ומצוה 
דרבנן אינה פוטרת ממצוה דאורייתא. אבל מרשיי עדיין יש ראיה שפירש 
שמה שאמרו בגמרא טרדה דרשות הוא משום שאין מצוה להצטער, ומשמע 
שאם היה מצוה להצטער באמת היה פטור מקריאת שמע אע"פ שאבילות 
דרבנן. וכתב לדחות שרשי כתב כן רק לדעת רב שסובר שאבילות יום ראשון 
מן התורה, ואם היה מצוה להצטער, אם כן היה הוא עוסק במצוה דאורייתא. 


תסור, שאם כן הרי זה מצוה דאורייתא גם כן, ואם כן אף לפי הצד שדין העוסק במצוה הוא 
מדין דחיה, גם יש לומר שמצוה דרבנן דוחה מצוה דאורייתא. אכן יש לצדד לפי דברי הרשביץ 
בזוהר הרקיע (הקדמה, דייה המין האי עמי ח) שספק דרבנן לקולא ואינו כספק דאורייתא מפני שכך 
התנו שלענין ספקות יהיה לקולא, ולא גזרו כלל על אופן של ספק, ועיי"יש עוד קולות שהגבילו 
בדברי סופרים לפי טעם זה, כך אפשר שלא העמידו דבריהם במקום שבא לדחות מצוה 
דאורייתא, וצריך עיון. 


ראיה מההולך 
להקביל פני 
רבו 


ראיה מהעוסק 
בשמחת חתן 
וכלה 


אוצר 


ב. עוד הביא ראיה הערוך לנר, וכן הביא ראיה זו המצפה איתן (סוכה י: ברשיי 

דייה שלייוהמבואר בגמרא (סוכה שם, כו.) שגם לענין ההולך להקביל פני 
רבו ברגל נאמר הדין שעוסק במצוה פטור מן המצוה, ולכן אותם אמוראים 
שהיו עוסקים בזה נפטרו ממצות סוכה, והרי מצות קבלת פני רבו ברגל אינה 
מן התורה, ועל כרחך שהעוסק במצוה דרבנן גם כן פטור ממצוה דאורייתא. 


וכתב לדחות על פי מה שכתב רשיי (סוכה כה. ד"ה שלוחי) שהיו עסוקים 

בלהקביל פני רבם ברגל ושהיו הולכים ללמוד תורה, ואם כן אין ראיה, 

ששם היו עוסקים גם בללכת ללמוד תורה שהיא מצוה דאורייתא, ולכן נפטרו 
ממצות סוכהל. 


עוד כתב לדחות שגם במצות קבלת פני רבו מקיים מצוה דאורייתא של יאת 

הי אלהיך תיראי לרבות תלמידי חכמים. וכעין זה כתב בעמק ברכה (סוכה 
אות טו) שהן אמת שעיקר החיוב של קבלת פני רבו ברגל הוא מדברי סופרים, 
ומן התורה אין חיוב כלל, אבל מכל מקום זה רק לענין החיוב, אבל לענין 
קיום מצוה, ודאי שבעת קבלת פני רבו הוא מקיים מצוה דאורייתא של כיבוד 
רבו והדרת פני זקן, ולכן נפטר מחמת זה ממצות סוכה, שלמעשה עוסק הוא 
במצוה דאורייתא ופטור מן המצוה. ואף שאינו אלא מצוה קיומית, גם במקיים 

מצוה קיומית נוהג בו דין עוסק במצוה פטור מן המצוהלא. 


ובשם אריה (שו"ת יוייד סיי סד) כתב שממצות הקבלת פני רבו אין ראיה, שהיא 
מצוה מדברי קבלה שדומה למצוה מן התורה, ואין מכאן ראיה לעוסק 
במצוה דרבנן. 


ג. עוד הביאו ראיה האחרונים?י ממה שאמרו בגמרא (סוכה כה:) שהשושבינין 

וכל בני החופה פטורים מן המצוות מטעם עוסק במצוה פטור מן המצוה, 

והרי המצוה לשמח חתן וכלה היא רק דרבנן, ובכל זאת הדין הוא שהעוסקים 
בלשמח חתן וכלה פטורים מן המצוות. 


ובערוך לנר (שם) כתב לדחות שכיון שכל ישראל ערבים זה לזה, אם כן מי 

שמביא את חבירו לידי קיום מצוה דאורייתא, נחשב גם כן לעוסק 
במצוה דאורייתא. וכתב שכן מוכח ממה שסוחרי תפילין ומזוזות ומוכרי תכלת 
פטורים מן המצוות, כיון שהם מסייעים למקיימי המצוות נחשבים גם כן 
לעוסק במצוה שפטור מן המצוה. וכן הביא סברא זו בביאור הגריייפ לרס"ג 
(עשה יט דייה גם אין), אבל כתב שיש לומר כן רק לענין כותבי תפילין, וכן לענין 
משמר את המת שמסייע להקוברים שמקיימים מצות קבורה, שנחשב לעוסק 
במצוה, אבל לענין השושבינים שפטורים מן המצוות אי אפשר לומר כן, שהרי 
שמחת החתן עצמו אין בה מצוה מן התורה, ועיקר המצוה שבנשואין לא שייך 
בה סיוע, ואם כן על כרחך שמה שהשושבינים פטורים זה מחמת המצוה 
דרבנן לשמח חתן וכלה, ומוכח שגם העוסק במצוה דרבנן ב ממצוה 

דאורייתא. 


ובאמרי בינה (או"ח סיי יג אות ג) כתב לדון שהנה הרמביים לא הביא את הדין 

שהשושבינים פטורים מן התפילה ומן התפילין ומכל מצוות התורה, 
ורק בהלכות סוכה (פ ה"ב והי כתב חולין ומשמשיהם פטורים וכן חתן 
ושושביניו פטורים מן הסוכה. ויש לומר שהרמב"ם סובר שדין עוסק במצוה 
רק נאמר במקיים מצוה דאורייתא, ולכן שושביני החתן שכל מצותן היא רק 
דרבנן, סובר הרמביים שלא פטורים מן המצוות, ורק לענין סוכה פטורים כיון 
שמצות סוכה היא יתשבו כעין תדורוי, ושמחת חתן כל השנה היא חוץ לבית, 

כמו כן בסוכות יכולה להיות חוץ לסוכה. 


אבל כתב לדחות כן, שהרי הרמב"ם (קריאת שמע פ"ד ה" הביא את הדין 

שהמשמר את המת אע"פ שאינו מתו וכן החופר קבר למת פטור 

מקריאת שמע, וזה ודאי שהוא רק דרבנן, ומבואר שאף העוסק במצוה דרבנן 
פטור ממצוה דאורייתאלי. 


וכתב האמרי בינה לדחות כל זה על פי מה שכתב הרמביים (אבל פייד ה"א), 
'מצות עשה של דבריהם לבקר חולים, ולנחם אבלים, ולהוציא המת, 


ל. וצריך עיון לפי דבריו למה רשיי הזכיר בכלל מצות הקבלת פני רבו אם מטעם זה לא 
נפטרו ממצות סוכה. אכן הריטב"א (סוכה כו. דייה ת"ר הולכי) כתב שמה שלא ישנו רב חסדא 
ורבה בר רב הונא בסוכה היה כדי שימהרו לבוא בבוקר לבית המדרש לשמוע דרשת הרגל, 
ולא הזכיר מצות הקבלת פני רבו. ולדברי הריטב"א יש לומר שבדווקא נקט רק ענין מצות 
תלמוד תורה שהיא מצוה דאורייתא ולא הקבלת פני רבו שהיא רק דרבנן. 

לא. וראה להלן (אות ו) בענין העוסק במצוה קיומית אם פטור מן המצוה. 

לב. עפוךר לגר (סוכה כה. דייה הכא), אמרי בינה (או"ח סי יג אות ג), ביאור הגרי"פ לרס"ג (עשה יט 
דייה גם אין). 

לג. ועל סברת הערוך לנר והגריייפ שכיון שמסייע לקיום מצוה דאורייתא של קבורה נחשב 
לעוסק במצוה מן התורה, כתב האמרי בינה שזה דוחק, שסוף סוף הוא רק עוסק במצוה 


י. עוסק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


קנא 


ולהכניס הכלה, וללוות האורחים, ולהתעסק בכל צרכי קבורה לשאת על הכתף 
ולילך לפניו ולספוד ולחפור ולקבור, וכן לשמח הכלה והחתן ולסעדם בכל 
צרכיהם, ואלו הן גמילות חסדים שבגופו שאין להם שיעור. אף על פי שכל 
מצוות אלו מדבריהם הרי הן בכלל ואהבת לרעך כמוך, כל הדברים שאתה 
רוצה שיעשו אותם לך אחרים, עשה אותן אתה לאחיך בתורה ובמצוותי. 
ומבואר בדברי הרמב"ם שבכל המצוות של גמילות חסדים יש קיום מצוה 
דאורייתא של ואהבת לרעך כמוך, ואם כן העוסק בלשמח חתן וכלה מקיים 
מצוה דאורייתא, ושוב אין ראיה שהעוסק במצוה דרבנן פטור ממצוה 
דאורייתא. וכן מבואר בביאור הגר"א (או"ח סי תרמ ס) שלשמח חתן זה 
מדאורייתא ולכן יש בו דין שעוסק במצוה פטור מן המצוה. 


ובעיקר דברי הרמבים שכתב בתחילה שכל המצוות האלו הן מדרבנן, וסיים 

שהם בכלל המצוה של ואהבת לרעך כמוך, כתב הבכורי יעקב (תוספת 

בכורים סי תרמ) שהחכמים פרטו את המעשים שהעושה אותם מקיים מצות 

ואהבת לרעך כמוך, וכל אלו המצוות שהזכיר אותן הרמביים כשעושה אותן 

הרי הוא מקיים מצוה דאורייתא, ומה שכתב הרמביים שהן מצוות מדבריהם, 

זה משום שמדאורייתא אין חיוב לקיים מצוות אלו, אלא שאם עושה אותם 
מקיים מצוה, אבל מדרבנן חייב לעשותם. 


ולפי"ז יהיה מוכח שהעוסק במצוה קיומית גם כן דינו כעוסק במצוה שפטור 
מן המצוה, שהרי הקיום של ואהבת לרעך כמוך דאורייתא, זה רק 
מצוה קיומית, ובכל זאת הדין הוא ששושביני החתן פטורים מקריאת שמעלי. 


ד. עוד כתב הערוך לנר (שם) להוכיח שגם העוסק במצוה דרבנן פטור ממצוה 

דאורייתא, ממה שאמרו בברייתא (טז.) הכונס את הבתולה פטור מקריאת 
שמע, והנה מה שנחשב הכונס את הבתולה עוסק במצוה, זה משום שבא על 
ידי זה למצות פריה ורביה, כמו שכתבו התוספות בכתובות (ד. דייה בעילת) שלכן 
נקראת בעילה ראשונה בעילת מצוה. אכן זה נכון באדם שעדיין לא קיים 
מצות פריה ורביה, אבל באדם שכבר יש לו בנים שקיים מצות פריה ורביה, 
למה נחשב לעוסק במצוה, ובברייתא אמרו בסתמא הכונס את הבתולה פטור 
ולא חילקו בין יש לו בנים לאין לו בניםל". ועל כרחך שכיון שאמרו בגמרא 
(יבמות סב:) שאפילו אם יש לו בנים ישא אשה מדרבנן, לכן נחשב הוא לעוסק 

במצוה, ומוכח שעוסק במצוה דרבנן פטור ממצוה דאורייתא. 


וכתב לדחות שאין מזה ראיה, שאף שכשכבר יש לו בנים כל חיובו לישא 

אשה הוא רק דרבנן, זה רק כל זמן שלא נשא אותה, שאין חייב לישא 

אשה אלא מדרבנן, אבל אם כבר נשאה ודאי שיש בבעילה ראשונה חיוב מצוה 

דאורייתא מחמת מצות עונה שהיא מצוה בכל אשה שיש לולי. ולכן אמרו 

בברייתא בסתמא שכל הכונס את הבתולה נחשב לעוסק בטרדת מצוה 

דאורייתא אפילו כשיש לו בנים, ולא מוכח מכאן שגם העוסק במצוה דרבנן 
פטור ממצוה דאורייתא. 


כתב השולחן ערוך (או"ח סי עב ס"ד) קברו את המת וחזרו האבלים לקבל 

תנחומין, וכל העם הולכים אחריהם ממקום הקבר למקום שעומדים שם 
האבלים לעשות שורה לקבל תנחומין, אם יכולים העם להתחיל ולגמור אפילו 
פסוק אחד קודם שיגיעו לשורה יתחילו ואם לאו לא יתחילו. וכתב הרמ"א 
שזה דווקא אם יש שהות ביום אחיכ לקרות, אבל אם אין שהות אח"כ חייבים 
לקרוא קריאת שמע אז. וכתב המגן אברהם (סקיד) לבאר דברי הרמ"א, שאם 
אין שהות ביום אחייכ לקרות יקרא קריאת שמע קודם שיגיע לשורה, משום 

שעדיין לא התחילו במצות תנחומים, ולכן חל עליו מצות קריאת שמע. 


וכתב הפרי מגדים (א"יא סקיד) שמשמע מהמגן אברהם שכל הטעם שיקרא 

קריאת שמע קודם זה משום שעדיין לא התחיל בתנחומים, אבל אם 
כבר התחיל לנחם פטור מקריאת שמע אפילו שלא יהיה לו שהות אח"כ ביום 
לקרות, ומטעם שעוסק במצוה פטור מן המצוה. ותמה הפרי מגדים שהרי כל 


דרבנן. ובלאו הכי הרי דעת הרמב"ם (אבל פ"ב ה" שאין מצוה כלל לקבור קרובים רק 
לכהנים, ואס כן מהרמב"ם לשיטתו יהיה מוכח שאף העוסק במצוה דרבנן פטור ממצוה 
דאורייתא. 

לד. ראה להלן (אות ו) בענין העוסק במצוה קיומית שהארכנו בנידון זה. 

לה. וכן הקשה הצל"ח בברכות (טז. דייה חתן), והביא מפירוש המשניות להרמב"ם שכתב יוהוא 
שיהיה בענין ההוא מתעסק במצוה, רוצה לומר מצות פריה ורביהי, הרי שכל הדין שחתן פטור 
מקריאת שמע זה דווקא במקיים מצות פריה ורביה והיינו כשעדיין אין לו בנים. אבל כתב שלא 
ראה בשום אחד מן הפוסקים שהזכירו חילוק זה, והרמב"ם בעצמו כשהביא את הדין בהלכות 
קריאת שמע (פ"ד ה"א) לא חילק בזה. 

לו. וכן תירץ הצלייח (שם). 


ראיה מהכונס 
את הבתולה 
וכבר קיים 
פריה ורביה 


מחלוקת 
הפוסקים בדין 
העוסק במצוה 
דרבנן 


חילוק 
הנתיבות 
המשפט בין 
מוטלת עליו 
לאינה מוטלת 
עליו 


א8ה19/06/20180 


גזבר הקדש 
וגבאי צדקה 


אוצר 


קנב 


מצות ניחומי אבלים היא רק דרבנן, ומנין לו שמצוה דרבנן דוחה מצוה מן 
התורהל'. 


ומבואר שנחלקו אם העוסק במצוה דרבנן פטור ממצוה דאורייתא, שהמגן 
אברהם סובר שגם העוסק במצוה דרבנן פטור ממצוה דאורייתא 

ולכן אם התחילו כבר בתנחומים פטורים מקריאת שמע אפילו שלא יהיה להם 

שהות אח"כ לקרותלח, אבל הפרי מגדים סובר שכל דין עוסק במצוה נאמר 

רק במי שעוסק במצוה דאורייתא, ולכן הקשה מנין לו להמגן אברהם לומר 
שאם כבר התחילו בתנחומים אין להפסיק לקריאת שמע. 


אבל אין זה מוכרח, שיש לומר שהמגן אברהם סובר שקיום מצות ניחום 

אבלים היא דאורייתא שהיא בכלל ואהבת לרעך כמוך, כמו שכתבו 

הבפורי יעקב והאמרי בינה (חובאו דבריהם לעיל) בדעת הרמב"ם, ולכן סובר המגן 

אברהם שאם התחיל כבר בניחום אבלים פטור מקריאת שמע, שהוא עוסק 
במצוה דאורייתאלי. 


וכן מבואר ברבינו יונה (יז: ד"יה קברו) שכתב שהטעם שאם אין שהות להתחיל 

ולגמור קריאת שמע קודם שיגיעו לשורה לא יתחילו, משום שתנחומי 
אבלים זה דאורייתא, שהרי זה בכלל גמילות חסדים, וגמילות חסדים 
דאורייתא, כמו שדרשו חז"ל (בבא קמא ק., בבא מציעא ל:) על הפסוק (שמות יח 
0 'יהודעת להם את הדרך אשר ילכו בהי זו גמילות חסדים, ולכן אמרו 
שהעוסק במצוה פטור מן המצוה. ומבואר מדבריו שרק משום שתנחומי אבלים 
הוא מן התורה לכן העוסק בתנחומי אבלים פטור מקריאת שמע, אבל אם 
היה תנחומי אבלים מדרבנן, לא היה העוסק בתנחומי אבלים דרבנן פטור 

מקריאת שמע דאורייתא. 


ו. עוסק במצוה קיומית 


בספר נתיבות המשפט (סיי עב סייק יט) כתב שכל דין עוסק במצוה פטור מן 

המצוה, נאמר דווקא במי שעוסק במצוה שהיא מוטלת עליו בחיוב 

גמור ואסור לקבל עליה שכר, כגון בהלואה או בהשבת אבידה, אבל במצוה 

שאינה חובה על האדם, אפילו שבעשותה הוא מקיים מצוה, לא נאמר בה 

הדין של עוסק במצוה, ואם בהיותו עוסק בה נזדמנה לידו מצוה אחרת, צריך 
להפסיק כדי לקיים את המצוה שהוא מחויב בה. 


והביא ראיה מהגמרא בבבא מציעא (נח.) שאמרו שגזבר של הקדש ששכר 

פועל לשמור את הפרה אדומה שלא יהיה בה מום ושלא יעלה עליה 
עול ותפסל, אם נותנים לו שכר כל יום ביומו ולא שכר כל שבוע, אין אחריות 
שבת עליו, ואם אירע קלקול בשבת הרי הוא פטור, שבשבת שאינו מקבל 
שכר אינו שומר שכר. וקשה שאפילו אם אין נותנים לו שכר על שבת, אבל 
הרי עדיין מקיים הוא מצוה לשמור את הפרה, ושיהיה דינו כשומר שכר משום 
יפרוטה דרב יוסף' שהרי הוא פטור מן המצוה ומשתכר פרוטה שאין צריך 
לתת לעני באותה שעה. אלא על כרחך שכיון שאין עליו מצות עשה להיות 
שומר את הפרה, וזה רק מצוה קיומית, ויכול ליטול עליה שכר, אין דינו כעוסק 

במצוה שפטור מן המצוה, ולא נהיה שומר שכר עבור שמירה זו". 


ולכן כתב שגבאי צדקה שיש אצלו מעות עניים בפקדון, דינו כשומר חינם 

ולא כשומר שכר, שבמצות צדקה החיוב מוטל על כל אדם לתת צדקה, 
אבל אין חיוב ומצות עשה מוטלת על שום אדם להיות גבאי צדקה, שאם 
היתה מצות עשה להיות גבאי, היו כל ישראל חייבים להיות גבאים, אלא שיש 
חייב על הבית דין לכוף את ישראל על הצדקה, ולהעמיד ממונים על זה, 


לז. והמשנה ברורה הביא כל זה (שם ס"ק יג וביאור הלכה דיה אם יש). 

לח. ויש לעיין ממה שכתב המגן אברהם לענין ברכת כהנים (או"ח סי קכח סק"מ), כהן שהיה 
עומד בתפילת שמונה עשרה, ואמרו לו עלה לדוכן לנשיאת כפים, מפסיק מהתפילה ועולה 
לדוכן. הרי שאף על פי שהוא עוסק במצוה של תפילה שהיא מדרבנן מפסיק למצות נשיאות 
כפים דאורייתא. ואולי סובר המגן אברהם שזה נחשב לאפשר לקיים שתיהן, כיון שיכול להפסיק 
מהתפילה, ולקיים מצות נשיאות כפים, ולחזור לתפילתו. וכדעת הבית יוסף (או"ח סיי לח) שזה 
נחשב לאפשר לקיים שתיהן, ולא כהנשמת כל חי שחלק עליו (הובאו דבריהם לעיל בדעת התוספות 
בענין אם אפשר לקיים שתיהן). 

לט. אבל צ"ע למה כתב המגן אברהם שכל הפטור הוא רק משהגיעו לשורה, וכל זמן שלא 
הגיעו לשורה חייבים בקריאת שמע שעדיין לא התחילו לעסוק במצות תנחומי אבלים, והרי 
מתחילת ההליכה לדבר מצוה כבר נחשב לעוסק במצוה, שהרי שלוחי מצוה פטורים מן הסוכה 
כל זמן הליכתם למצוה. וכן מבואר באמת ברבינו יונה (שהובא בהמשך) שאפילו קודם שיגיעו 


י. עוסק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


והמסְני רשאים לקבל על זה שכר, ולכן אין בוה פטור של העוסק במצוה 


פטור מן המצוה, ולא נהנים מיפרוטה דרב וס יותין להם ה שוכר שכור. 


ויש מי שהוכיח%* מהאור זרוע (הלכות סוכה סיי רצט) כדעת הנתיבות שבמצוה 

קיומית לא נאמר דין עוסק במצוה. שכתב האור זרוע שאין להוכיח מזה 
שהלובש ציצית חייב בכל המצוות, שדין עוסק במצוה הוא דווקא בשאי אפשר 
לקיים שתיהן", שחלוקה היא מצות ציצית שאינו חייב ללבוש אם אינו רוצה, 
שיכול לא ללבוש בגד של די כנפות כל ימיו ולא להתחייב במצות ציצית, ולכן 
הלובש ציצית חייב בכל המצוות. ומוכח שנקט שאין בלובש ציצית דין עוסק 
במצוה פטור מן המצוה כיון שהיא מצוה קיומית, כדעת הנתיבות שכל דין 

עוסק במצוה נאמר בעוסק במצוה שמחויב בה ולא במצוה קיומיתףי. 


האחרונים"ד הקשו על הנתיבות מתוספות מפורש במסכת שבועות (מב: דיה 

שומר חינם) שכתבו במעשה המבואר בגמרא (ב"ק צג.) על ארנק 
מלא בכספי צדקה שהגיע לפומבדיתא, ורב יוסף הפקידו אצל אדם מסוים 
כדי שיחלק את הכספים בין עניי פומבדיתא, ואותו שומר פשע בשמירתו 
ונגנב ממנו, וחייב רב יוסף את השומר לשלם. וכתבו התוספות שאותו שומר 
היה לו דין שומר שכר לדעת רב יוסף שנהנה מפרוטה שנפטר מלתת לעני 
כיון שהיה עוסק במצוה פטור מן המצוה. הרי מפורש בתוספות שגבאי צדקה 

יש לו דין עוסק במצוה פטור מן המצוה ולכן דינו כשומר שכר. 


ובאמרי בינה (או"ח סי יג אות ג, דייה ודע) חולק על הנתיבות, וסובר שהדין 

של עוסק במצוה פטור מן המצוה אינו דווקא בעוסק במצוה 
המוטלת עליו בחיוב ואסור לו לקבל עליה שכר, אלא אף העוסק במצוה שאינה 
מוטלת עליו, גם כן בעודו עוסק במצוה פטור מן המצוה. והביא ראיה מהמבואר 
בגמרא (סוכה כו:) שכותבי ספרים תפילין ומזוזות הם ותגריהם ותגרי תגריהם 
פטורים מן המצוות מדין עוסק במצוה פטור מן המצוה. והרי ודאי שאין מצוה 
חיובית על כל ישראל לכתוב ספרים תפילין ומזוזות לאחרים, ובכל זאת מבואר 
בגמרא שיש להם דין עוסק במצוה, ומוכח שאף העוסק במצוה קיומית פטור 

ממצוות באותה שעה. 


וכן הוכיח בעמק ברכה (עניני סוכה אות טו) מהגמרא בסוכה הנ"ל שגם במצוה 
קיומית נאמר הדין שהעוסק במצוה פטור מן המצוה. ובזה כתב ליישב 
מה שהקשו המפרשים"? על המבואר בגמרא (סוכה י:) שגם בהולך להקביל 
פני רבו ברגל נאמר הדין שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, והרי מצות הקבלת 
פני רבו ברגל אינה מן התורה, ואיך יפטר העוסק בה ממצוה דאורייתא. ותירץ 
העמק ברכה על פי הנ"ל, שאף על פי שעיקר החיוב של הקבלת פני רבו 
ברגל הוא מדרבנן, ומדאורייתא אין חיוב כלל, מכל מקום זה רק לענין החיוב, 
אבל לענין קיום מצוה ודאי שבעת שמקבל פני רבו הוא מקיים מצוה 
מדאורייתא של כיבוד רבו והדרת פני זקן, ואף שהיא מצוה קיומית בלבד, גם 
נפטר על ידה מכל המצוות מדין עוסק במצוה שפטור מן המצוה. 


וכותב האמרי בינה (שם) שממה שהוכיח הנתיבות מהשומר את הפרה שאם 

מקבל שכר יום ואירע תקלה בשבת פטור ואין לו דין שומר שכר, אין 
ראיה, שהרי שם בפרה מדובר בהיזק שאינו ניכר, וכל מה שמתחייב על זה 
זה רק אם הוא מתרצה לשמור גם על היזק שאינו ניכר, אבל אינו נעשה על 
זה שומר שכר בעל כרחו, ולכן מצד יפרוטה דרב יוסף' אינו מתחייב על היזק 
שאינו ניכר, ורק אם נתרצה ומקבל על זה שכר אז חייב. אבל ודאי שדינו 
כעוסק במצוה שפטור מן המצוה, ופטור מכל המצוות בשעה ששומר על 

הפרה. 


בהר צבי (שוית או"ח ח"ב סיי קד) הקשה על הנתיבות מתוספות בבבא מציעא 

(כה: דיה ואם נטל) שכתבו בדין האמור בגמרא באבידה שהיא ספק הינוח 
לא יטול ואם נטל לא יחזיר, ופירשו התוספות שמדובר בספק אבידה, ולכן 
לכתחילה לא יטלה, שמא ישובו הבעלים לקחתה ממקומה, אבל מכל מקום 


לשורה פטורים מקריאת שמע שכבר דינו כעוסק במצוה שפטור מן המצוה, וצ"ע. 

מ. וכן הקשה התומים (סיי סו ס"ק ס"), וראה שם מה שתירץ. 

מא. מילואי משפט על הנתיבות המשפט (שם הערה 482). 

מב. ראה בזה לעיל כל הנידון באריכות. 

מג. והביא שם בשם אביו שעדיין אין מזה ראיה לנידון הנתיבות בגבאי של צדקה, שיש לומר 
שדווקא במצות ציצית אמר האור זרוע שאין לו דין עוסק במצוה, כיון שאין חיוב כלל להכניס 
עצמו במצות ציצית, אבל בגבאי צדקה, הרי ודאי מוטל על הבית דין לדאוג שיהיו גבאי צדקה, 
אלא שכל אחד באופן פרטי אינו חייב בזה, אבל כשמקיים מצוה זו הרי הוא עושה מצוה 
שהיתה מוטלת על ישראל, ויתכן שבזה מודה האור זרוע שנאמר הפטור של עוסק במצוה. 
מד. אמרי בינה (אוייח סיי יג אות ג, דייה ודע), דברי חיים (דיני שומרים סיי יט), קבא דקשייתא (קושיא 
פא), חידושי רבי מאיר שמחה (שבועות מב:), אחיעזר (ח"ג סיי ו אות ב). 

מה. ראה לעיל בענין עוסק במצוה דרבנן אם פטור מן המצוה. 


קושיות 
האחרונים 
שאף במצוה 
שאינה מוטלת 
עליו מצינו 
שפטור 


אוצר החכמה 


תלוי מהיכן 
לומדים דין 
העוסק במצוה 


אוצר 


אם נטלה כבר התחייב בשמירתה מספק, וחייב בשמירתה לפי רבא כדין שומר 

חינם, ולפי רב יוסף כדין שומר שכר שמשתכר פרוטה שפטור לתת לעני 

באותה שעה, עד שתבוא לידי הבעלים. הנה מפורש בדברי התוספות שאפילו 

בספק אבידה שדינה שלכתחילה לא יטול, ואינו חייב להשיבה, מכל מקום אם 

נטלה יש לו דין שומר שכר שעוסק במצוה פטור מן המצוה. ולדעת הנתיבות 

היה צריך להיות חייב באותה שעה במצוות, כיון שאינה מצוה חיובית אצלו, 
שהרי הדין הוא שלכתחילה לא יטולמי. 


עו יש להקשות על הנתיבות ממה שכתב הרמב"ם (קריאת שמע פיב הייה) היה 

עוסק בצרכי רבים [והגיע זמן קריאת שמען, לא יפסיק, אלא יגמור 
עסקיהן ויקרא, אם נשאר עת לקרות. ופסק כן השלחן ערוך (או"ח סיי ע סיד). 
ובכסף משנה (שם) כתב שמדקדוק לשון הרמביים משמע שאפילו אם יעבור 
זמן קריאת שמע בעודו עוסק בצרכי רבים לא יפסיק. וראה שטי עוד בכסף 
משנה שמקור דין הרמביים הוא בירושלמי. והלחם משנה (שם) כתב שהרמב"ם 
למד דין זה ממה שראינו שכל עוסק במצוה פטור מקריאת שמע, ואין חילוק 

3 צרכי רבים לשאר מצוות. 


ומבואר שהעוסק בצרכי רבים יש לו דין עוסק במצוה שפטור מקריאת שמע 
ומכל המצוות, והרי אין זה מצוה חיובית לעסוק בצרכי רבים, וזה 
כמו להיות גבאי צדקה, ומכל מקום דינו כעוסק במצוה, וצריך עיון. 


בשדי חמד (מערכת העיין כלל מה) הביא מהגאון האדר"ת זצייל שכתב שדברי 

הנתיבות תלויים במחלוקת בסוכה (כה:) מהיכן נלמד דין עוסק במצוה, 
שלפי המאן דאמר שלומדים ממישאל ואלצפן שהיו עוסקים בנדב ואביהוא, 
וכן לפי המאן דאמר שלומדים ממת מצוה, יש לומר כמו שכתב הנתיבות שרק 
ממצוה המוטלת עליו פטור כמו שהיה שם שהיתה מצוה שהיו מחויבים 
לעשות. אבל לפי המאן דאמר שלומדים מנושאי ארונו של יוסף, ושם לא היו 
מחויבים לעשות, שהרי לא היתה מצוה זו מוטלת עליהם בדווקא, כמו שהיתה 
מצות קבורת נדב ואביהוא מוטלת על מישאל ואלצפן שהיו קרובים שלהם, 
ואם כן מוכח שאפילו מצוה שאינה מוטלת עליו גם כן פטור משאר מצוות. 


וכן כתב בברכת אברהם (סוכה כה. בענין עוסק במצוה פטור מן המצוה, ענף א), 

והוסיף לבאר בזה מה שאמרו בגמרא (סוכה כו.) אמר רבי חנינא בן עקביא 
כותבי ספרים תפילין ומזוזות, הן ותגריהן ותגרי תגריהן וכל העוסקים במלאכת 
שמים, לאתויי מוכרי תכלת, פטורים מקריאת שמע ומן התפילה ומן התפילין 
ומכל מצוות האמורות בתורה, לקיים דברי רבי יוסי הגלילי, שהיה רבי יוסי 
הגלילי אומר העוסק במצוה פטור מן המצוה. וצריך ביאור מהו זה שאמרו 
לקיים דברי רבי יוסי הגלילי, והלא לא רק רבי יוסי הגלילי אמר שהעוסק 
במצוה פטור מן המצוה, שעוד תנאים גם למדו מעוד מקומות כן, והלכה 

פסוקה היא, ולמה תלה את הדין בדעת רבי סי הגלילי. 


וביאר על פי הנ"ל, שרבי יוסי הגלילי למד את הדין שעוסק במצוה פטור 

מן המצוה מנושאי ארונו של יוסף, ואילו רבי עקיבא למד ממישאל 
ואלצפן שעסקו בנדב ואביהוא, ולכן לדעת רבי יוסי הגלילי הרי לא היתה מצוה 
זו מוטלת עליהם בדווקא, כמו שהיתה מצות קבורת נדב ואביהוא מוטלת על 
יוסי הגלילי שגם העוסק במצוה קיומית פטור מן המצוות, ואילו לפי רבי 
עקיבא דווקא העוסק במצוה המוטלת עליו פטור מן המצוות. וכותבי ספרים 
תפילין ומזוזות עוסקים במצוה קיומית ולא במצוה חיובית, ולכן אמרה הגמרא 
ילקיים דברי רבי יוסי הגלילי שהיה אומר העוסק במצוה פטור מן המצוהי, 
שהדין שכותבי תפילין פטורים מן המצוות הוא דווקא לפי רבי יוסי הגלילי 

שגם העוסק במצוה קיומית פטור מן המצוות?'. 


ז. עוסק בספק מצוה 


באמרי בינה (או"ח סיי יג אות ג, דיה ויש) הסתפק במי שעוסק בספק מצות 
עשה, שהיב לקיימה מספק, אם גם כן פטור מן המצוה, או שנאמר 


מו. וראה שם עוד מה שכתב לפלפל בזה. 

מז. וראה עוד בברכת אברהם (שם) שכתב שלכן השמיט הרמב"ם את הדין שכותבי 
ספרים תפילין ומזוזות פטורים מן המצוות, ועמד בזה בבית יוסף (או"ח סיי לח) וכתב 
שהירושלמי חולק וסובר שכותבי סת"ם חיבים. ובברכת אברהם ביאר על פי הנ"ל, 
שהרמביים סובר שאין הלכה כרבי יוסי הגלילי, אלא כרבי עקיבא שדווקא העוסק במצוה 
חיובית פטור מן המצוות ולא העוסק במצוה קיומית, ולכן העוסק בכתיבת סת"ם חייב 
בכל המצוות, והוסיף שאפשר שזהו גופא טעמו של הירושלמי. וכבר קדמו בחכמת שלמה 
(אויח סיי לח סיח) שלכן השמיט הרמב"ם את הדין שכותבי סת"ם פטורים מן המצוות כיון 
שזה מצוה קיומית. ויש להעיר ממה שהבאנו לעיל מהרמביים שהעוסק בצרכי רבים פטור 
מן המצוות, וכתב הכסף משנה שמקורו מהירושלמי, ואם כן מבואר שדעת הרמב"ם 


י. עוסק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


קנג 


שאין ספק מוציא מידי ודאי, ולא תבוא ספק מ3והי ותפסוהר ממצוה שמהוב 
ביבא 


וביאר שהספק אינו רק לדעת הסוברים"" שספק דאורייתא מן התורה 

לקולא, וחכמים החמירו לחייבו, שיש לומר שאין זה חישב מספיק 

לפטרו מודאי מצוה דאורייתא, אלא אף לדעת הסוברים"ל שספק דאורייתא 

מן התורה לחומרא, וחייב לקיים מצוה זו מן התורה, מכל מקום יש לומר 
שאין ספק מוציא מידי ודאי. 


והביא ראיה, שמזה שהפוסקים פסקו כרב יוסף ששומר אבידה דינו כשומר 

שכר, מחמת אותה הנאה שנפטר מלתת פרוטה לעני, כמבואר בשלחן 
ערוך (חו"מ סי רסו סט"ז), ולא מצינו לשום אחד מן הפוסקים שיאמר שזה 
דווקא באבידה שהיא ודאי של ישראל, והרי גם בעיר שחציה ישראל וחציה 
גויים חייב להכריז, אפילו אם אינו יודע שמישראל נפלה, כמבואר בשלחן ערוך 
(חו"מ סיי רנט סיב), ומסתימת כל הפוסקים נראה שבכל שומר אבידה הוא 
שומר שכר אפילו בספק אבידה של ישראל שזה רק ספק מצוה. ומוכח מזה 
שאפילו במקיים ספק מצות עשה, כיון שעל כל פנים מחויב בה, פטור הוא 

ממצוות אחרות באותה שעה ככל עוסק במצוה שפטור מן המצוה. 


אכן בשאגת אריה (סיי לו) נקט שהעוסק בספק מצוה אינו פטור מן המצוה. 

שהקשה שבברייתא בערכין (ג:) מבואר שכהנים חייבים בתפילין, וקמ"ל 
שאף על פי שפטורים מתפילין של יד שזה חציצה בין ידם לבגדי כהונה, מכל 
מקום חייבים בתפילין של ראש ואין מעכבים אחד את השני. ואילו בזבחים 
(יט.) מבואר להיפך, שכהנים פטורים גם מתפילין של ראש מטעם שהעוסק 
במצוה פטור מן המצוהי. ותירץ שבברייתא בערכין מדובר באופן שלא שייך 
לפטור מטעם עוסק במצוה, כגון בשעה שמקריבים חטאת העוף על ספק 
לידה או זיבה, שהדין הוא שחטאת העוף באה על הספק ואינה נאכלת בספק, 
שמא אינה חייבת בקרבן ומליקתה נבילה, וודאי שהכהן המקריב קרבן זה לובש 
בגדי כהונה ואינו מניח באותה שעה תפילין של יד מטעם חציצה, ומכל מקום 
חייב בתפילין של ראש, שלא שייך לפטרו מדין עוסק במצוה, כיון שיש ספק 
אם הוא עוסק במצוה, והולכים בזה לחומרא ולא נפטור אותו מן המצוה 
מספק, ולכן חייב אז בתפילין של ראש. מה שאין כן בגמרא בזבחים מדובר 
בכהן העוסק בעבודה שהיא ודאי מצוה, שאז פטור מתפילין מטעם שהעוסק 

במצוה פטור מן המצוה. 


ובהר צבי (שויית או"ח ח"ב סיי קד) תמה עליו, שמסברא הפשוטה אין לחלק 

בין עוסק במצוה ודאית לעוסק בספק מצוה, כיון שעל כל פנים מטעם 

ספק מחוייב לעשותה, ושייך על זה דרשת הגמרא ובלכתך בדרך, בלכת דידך 
הוא דמחייבת הא דמצוה פטירת. 


ועוד הקשה ההר צבי מתוספות מפורש בבבא מציעא (כה: ד"ה ואם נטל) 

שהעוסק בספק מצוה גם כן פטור מן המצוה, שכתבו בדין האמור 
בגמרא (שם) באבידה שהיא ספק הינוח לא יטול ואם נטל לא יחזיר, ופירשו 
התוספות שמדובר בספק אבידה, ולכן לכתחילה לא יטלה, שמא ישובו הבעלים 
לקחתה ממקומה, אבל מכל מקום אם נטלה כבר התחייב בשמירתה מספק, 
וחייב בשמירתה לפי רבא כדין שומר חינם, ולפי רב יוסף כדין שומר שכר 
שמשתכר פרוטה שפטור לתת לעני באותה שעה, עד שתבוא לידי הבעלים. 
הנה מפורש בדברי התוספות שאפילו בספק אבידה שדינה שלכתחילה לא 
יטול, ואינו חייב להשיבה, מכל מקום אם נטלה יש לו דין שומר שכר שעוסק 
במצוה פטור מן המצוה. הרי שאף העוסק בספק מצוה פטור מן המצוה, שאם 
לא כן כיצד אומרים התוספות שלרב יוסף הוא שומר שכר, הרי כאן זה רק 
ספק אבידה, ואם בספק מצוה אינו נפטר ממצוה ודאית ולא יפטר מלתת 


והירושלמי שגם העוסק במצוה קיומית פטור. 

מח. הרמב"ם (איסורי ביאה פי"ח הי"ז, ועוד הרבה קומות בחיבורו), והראב"ד (כלאים פ"י הכ"ז). 

מט. הרשב"א (תורת הבית ב"ד ש"א, קידושין עג.), והר"ן (על הרי"ף, קידושין לט. דיה גרסינן). 

נ. וכתב שלדעת התוספות וסיעתם (הובאו דבריהם לעיל בענין אם אפשר לקיים שתיהן) שכל הפטור 
של עוסק במצוה הוא דווקא באינו יכול לקיים שתיהן, אבל יכול לקיים שתיהן חייב, יש לומר 
שהברייתא בערכין שאומרת שחייבים מיירי כשהניחו את התפילין קודם שהתחילו בעבודה, ואז 
בשעת העבודה שאפשר לקיים גם מצות תפילין וגם עבודה, שאין התפילין מפריעים לעבודתם, 
מקיימים שתיהן, והברייתא בזבחים מיירי כשכבר הם עובדים, ואז יצטרכו להתבטל מן העבודה 
ולהניח תפילין והרי זה כאינו יכול לקיים שתיהן שפטורים מדין עוסק במצוה פטור מן המצוה. 
אבל לדעת הרין וסיעתו שאפילו ביכול לקיים שתיהן נאמר הדין שהעוסק במצוה פטור מן 


ביאור הספק 


נידון זה תלוי 
בחקירה בגדר 

הפטור של 
העוסק במצוה 


אם אסור לו 
להפסיק או 
שהרשות בידו 


ביאור הספק 


דעת הריטב"א 
שאסור 
להפסיק 


אוצר 


קנד 


פרוטה לעני, נמצא שאינו מקבל שום שכר, ולמה יהיה דינו כשומר שכר, אלא 
ודאי משמע שספק מצוה פוטרו ממצוה ודאית ולכן נעשה שומר שכרנ*. 


ופתב לדהות את הראיה, שהנה הר"ן (מחים ה דיתיחד א הביא דעת הרשביא 

והרמביין שספק צדקה לחומרא, שהדין הוא בכל ספק איסור להחמיר, 
והרין חלק עליהם שכל ספק ממון עניים לא נחשב לספק איסור אלא לספק 
ממון, וספק ממון דינו לקולא. ולפייז מיושבים דברי השאגת אריה ואין סתירה 
לדבריו מהתוספות הנ"ל, שיש לומר שבאמת העוסק בספק מצוה אינו פטור 
ממצוה אחרת שבאה לידו, שמספק הולכים לחומרא לחוש שמא אינו עוסק 
במצוה וחייב לעסוק במצוה השניה, מה שאין כן בספק אבידה שאנו דנים אם 
הוא חייב לתת פרוטה לעני שהזדמן לו או לא, אפשר לומר שהתוספות 
סוברים כדעת הר"ן שבספק ממון עניים הולכים להקל, ומכיון שמצד הספק 
פטור מלתת פרוטה לעני, לכן כתבו התוספות שנעשה שומר שכר לרב יוסף. 


בקובץ שיעורים (ח"ב סיי לב) כתב שנידון זה יהיה תלוי במה שיש לחקור, 

במה שהתורה מיעטה יבשבתך בביתך בשבת דידך הוא דמחייבת ולא 
בשבת דמצוהי, האם עיקר הלימוד הוא שמה שהוא ישבת דידךי שעוסק 
בענינים הפרטיים שלו חייב, וכל השאר פטור, ולכן עוסק במצוה פטור מן 
המצוה, או שעיקר הלימוד הוא מה שנתמעט מישבת דמצוהי שכל שהוא עוסק 
בעסק מצוה פטור, וכל שאר הענינים חייבים. וכתב שם נפקא מינה למי 
שעוסק במצוה דרבנן, שלפי הצד הראשון שכל שאינו עוסק בדרך של עצמו 
פטור, אם כן אין חילוק בין עוסק במצוה דאורייתא לעוסק במצוה דרבנן, 
שגם העוסק במצוה דרבנן אינו עוסק 'בעסק דידך' שכל מה שהוא עושה זה 
כדי לקיים מצוה. אבל לפי הצד השני, שעיקר הלימוד הוא שאם הוא עוסק 
במצוה פטור מן המצוה, כיון שהלימוד הוא מן התורה, כל הפטור נאמר רק 
בעוסק במצוה דאורייתא שפטור מן המצוה, אבל אם עוסק במצוה דרבנן יהיה 

חייב כמו שעוסק בעניני רשות. 


וכותב שנפקא מינה גם לנידון שלנו, שלפי הצד הראשון שכל שאינו עוסק 

בשבת הפרטי שלו פטור ממצוה אחרת, גם כאן שעוסק בספק מצוה, 

אף על פי שאינה מצוה ודאית, אבל כיון שסוף סוף חייב לעסוק בה, אין זה 

שבת שלו, ופטור משאר מצוות באותה שעה. אבל לפי הצד השני, שישבת 

דמצוהי הוא מה שפוטרו ממצוות אחרות, כאן שאינו אלא ספק מצוה, לא 
יפטר ממצוות אחרות, שאין ספק מוציא מידי ודאי. 


ח. הפסיק וקיים מצוה אחרת 


יש לעיין בדין העוסק במצוה שאם נזדמנה לו מצוה אחרת אינו מפסיק עבורה, 
אם רק פטור ואינו צריך להפסיק עבורה, אבל רשות בידו אם רוצה 
להפסיק ולקיימה, או שאיסור יש בדבר. 


וכל הספק הוא רק לפי הצד (ראה לעיל גדר המצוה) שגדר הדין שעוסק במצוה 

פטור מן המצוה הוא שהתורה פטרתו מקיום מצוה אחרת בהיותו עוסק 

במצוה, ויש להסתפק אם זה רק פשור או שיש בו גם איסור, אך לפי הצד 

השני שהפטור מן המצוה השניה זה רק משום שבהיותו עסוק במצוה אחת 

הוא אנוס מקיום המצוה השניה, אם כן מנין לנו לחדש שיש בזה איסור אם 
מקיים את השניה, והלא כל הפטור הוא רק מצד אונסינ. 


והנה הריטביא סובר שכל הדין שהעוסק במצוה פטור מן המצוה זה דווקא 
באינו יכול לקיים שתי המצוות, אבל ביכול לקיים שתיהן חייב'י. והקשה 


המצוה, קשה שהברייתות סותרות. ועיין בבית הלוי (ח"א סיי ג אות ב) מה שפלפל בדברי השאגת 
אריה האלו. 

גא. יש לעיין בראיה זו, שלאחר שנטלה, ודאי שנהפכה להיות 'אבידה' וחל דין שומר אבידה 
באופן ודאי, רק שלכתחילה לא היה צריך ליטלה, אבל לאחר שנטלה ודאי שהוא שומר אבידה 
גמור. 

נב. ולכאורה יהיה זה תלוי בטעם הדין שעוסק במצוה פטור מן המצוה [ראה לעיל בטעם 
הדין], שלפי טעם הרמב"ם שזה משום שאין אתה יודע מתן שכרן של מצוות, ואולי המצוה 
שהוא עוסק בה יותר חשובה מזאת שנזדמנה לידו, לכאורה אין בזה איסור, אבל לפי טעם 
הרשב"ץ והט"ז שזה משום שיש זלזול במצוה אם מניח אותה באמצע עשייתה אפילו לקיים 
מצוה, אם כן יהיה בזה איסור. אבל אין זה מוכרח, שיש לומר שגם לפי הרמביים אסור להפסיק 
ממצוה חמורה כדי לעסוק בקלה, שכיון שהדין שאין מפסיקים באמצע קיום המצוה הוא מפני 
שמא מצוה זו יותר חמורה מהשניה, אם כן אפשר שיש בזה איסור, ואין זה תלוי ברצונו שהרי 
יש לחשוש שמא מפסיק ממצוה חמורה לעסוק בקלה. וראה עוד בזה בהערה להלן. 

נג. ראה לעיל כל הנידון באריכות. 

נד. ונראה מדבריו, שאלולא הפסוק היינו אומרים שדין עוסק במצוה פטור מן המצוה הוא 
משום שאנוס מלקיים את המצוה השניה בעודו עוסק בראשונה, כהצד הראשון של החקירה 


י. עוםק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


הריטב"א שאם כן למה צריך פסוק ללמד שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, 

הרי זה פשיטא, שכיון שהוא עוסק במצוה למה יניח מצוה זו ויעסוק באחרת. 

ותירץ, שאלולא הפסוק היינו אומרים שהן אמת שבעודו עוסק במצוה אחת 

פטור הוא מאחרת, אבל אם ברצונו להניח מצוה זו ולעסוק באחרת יותר 

גדולה מזו הרשות בידו, ולזה בא הפסוק ללמדנו שאסור לו לעשות כן, שכיון 

שפטור הוא מן המצוה השניה, הרי היא עכשיו בשבילו כדבר של רשות, ואסור 
להניח מצותו כדי לעסוק בדבר של רשותנז. 


והאור זרוע (הלכות סוכה סיי רצט) חולק על הריטב"א, וסובר שגם לזה לא 
צריך פסוק, ופשוט הוא שאסור לו להפסיק ממצותו כדי לעסוק 
באחרת, ואפילו מצוה קלה אסור לו לעזוב כדי לעסוק באחרת יותר חמורה, 
שאין אדם יודע מתן שכרן של מצוות, ועוד ששנינו במשנה (אבות פ"א מ"ג) 
פסוק?ף. ומכח זה חלק על הריטב"א וסובר שהפסוק בא ללמד שאפילו שיכול 
לקיים שתי המצוות גם כן פטור. ראה לעיל מה שהארכנו בנידון זה. 


ועל כל פנים, מדברי שניהם למדנו שהעוסק במצוה אסור לו לעזוב את 
המצוה כדי להתעסק בשניה. לדעת הריטב"א למדנו את זה מהפסוק, 
ולדעת האור זרוע זה דבר פשוט ואין צריך לזה פסוק. 


אמנם בשות דברי מלכיאל (ח"א סיי כב אות ה) כתב בדעת הרין והראשונים 

שסוברים שהדין שעוסק במצוה נאמר גם ביכול לקיים שתיהן, זה 

למדנו מן הפסוק, אם כן אין לנו מקור ללמוד שהעוסק במצוה אסור לו לעסוק 

במצוה אחרת, ולכן העלה שלדעתם העוסק במצוה אכן מותר לו להפסיק 
ולעסוק במצוה אחרת, ורק שאינו חייב. 


הגמרא בסוכה (כה:) דנה לענין חיוב החתן ושושביניו בסוכה, דעת רב שחתן 
והשושבינין וכל בני החופה פטורים מן הסוכה כל שבעה, כיון 
שצריכים לשמוח ואין שמחה אלא בחופה, והעוסק במצוה פטור מן המצוה. 
ובהמשך הביאה הגמרא מה שאמר רבי זירא שהוא עצמו בנישואיו אכל בסוכה 
ושמח בחופה, ושמח ביותר שקיים שתי המצוות. וכתב הרא"ש (שם פיב סי 
ח) שרבי זירא חולק על רב וסובר שאין כאן פטור של עוסק במצוה כיון 
שיכול לקיים שתיהן, ופסק הלכה כרבי זירא שכן נראה בירושלמי. 


אמנם הרמב"ם סוכה פיו הייג) פסק שחתן ושושבינין פטורים מן הסוכה, וכתב 
הבית יוש (אוית סיי תרמ סיה שסובר הרמביים שרבי זירא לא חולק 

להלכה על רב, אלא שהחמיר על עצמו לאכול בסוכה, אבל לא עשה כן מעיקר 

הדין. וכן מפורש במאירי (סוכה שם) שרבי זירא החמיר על עצמו. ומוכח לפי"ז, 

שרשאי אדם להחמיר על עצמו ומדת חסידות היא, ולא כהריטב"א שהעוסק 
במצוה אסור לו להחמיר על עצמו ולקיים המצוה השניה". 


רש"י בברכות (ז: ד"יה ואינו מברך) כתב על המבואר בּברייתא שהאונן אינו 

מברך, ואינו צריך לברך ברכת המוציא, ומשמע שרק אינו חייב, אבל 
אם הוא רוצה להחמיר על עצמו הרשות בידו ואין בזה איסור. ואונן פטורו 
מן המצוות הוא משום שהוא עוסק וטרוד במצוה, כמו חתן שפטור משום 
טירדה של מצוה, כמבואר ברשיי (שם דייה מי שמתו). והביא דעה זו הרבינו יונה 
(יז: דיה מי) שאם רצה להחמיר על עצמו ולקיים מצוות הרשות בידו, כמו 
שאמרו לגבי חתן (טו:) שאם רצה להחמיר על עצמו ולקרוא קריאת שמע 

בלילה הראשון קורא. 


[הובא לעיל בגדר המצוה], אבל אם הוא רוצה להפסיק בשביל לעסוק באחרת גדולה ממנה 
הרשות בידו, וקמ"ל הפסוק שזה פטור גמור ולא רק מצד אונס, וממילא נהפכת המצוה השניה 
להיות דבר של רשות שאסור לו להפסיק ממצוה שעוסק בה לעסוק בשניה. 

נה. ואפשר שנחלקו במחלוקת הרמב"ם והרשב"ץ שהובאה לעיל, שלדעת הרמב"ם הטעם 
שעוסק במצוה פטור מן המצוה זה משום שאין אנו יודעים מתן שכרן של מצוות, ואין לנו 
ידיעה כלל איזה היא חמורה ואיזה היא קלה. והרשב"ץ חלק עליו שמעונש המבטל את המצוה 
נדע איזה היא יותר חמורה ואיזה יותר קלה יעויין שם. ולפי"ז יש לומר שהריטב"א סובר 
כהרשב"ץ שיש לנו דרך לדעת איזה מצוות יותר חמורות מאחרות, ואם כן היה הוה אמינא 
שיוכל לעזוב מצוה קלה כדי לעסוק בחמורה, ולכן צריך את הפסוק ללמד שיש בזה איסור. 
אבל האור זרוע סובר כמו הרמביים שלעולם אין אנו יודעים איזה הן מצוות יותר חמורות, ואם 
כן תמיד יהיה אסור לעזוב מצוה אחת לעסוק באחרת, שאולי המצוה שעוסק בה היא יותר 
חמורה מזו שהולך לקיים. 

נו. אמנם ראה במאירי (שם) שיש גורסים בגמרא שרבי זירא ישב בסוכה ושמח בסוכה, ולפי"ז 
יש לומר שכל מה שסובר הרמב"ם שרשאי אדם להחמיר על עצמו זה דווקא במקום שיכול 
לקיים שתיהן כאחד, אבל מודה הרמב"ם שאם צריך להפסיק ממצוה אחת לקיים אחרת אסור, 
וכדעת הריטב"א. 


דעת הר"ן 


Neo Cai 


דעת הרמב"ם 


מחלוקת רשיי 
ותוספות אם 
אונן רשאי 
להחמיר על 
עצמו 


תלוי בחקירה 
בגדר פטור 
העוסק במצוה 


ראיה שמקיים 
מצוה ממש 


אוצר 


אמנם התוספות (יז: דיה ואינ הביאו דברי רש"י שאינו צריך לברך, ומשמע 

שאם רוצה להחמיר על עצמו רשאי, וחלקו עליו, שמפורש בירושלמי 
שאם רצה להחמיר על עצמו אינו רשאי. וכן ברבינו יונה (שם) האריך להוכיח 
אף מהבבלי שאסור לאונן לברך ולהתפלל ולקיים את המצוות ולא תלוי ברצונו. 
אכן כתב רבינו יונה שהטעם שאסור לו להחמיר על עצמו הוא משום כבוד 
המת, שלא יראה שאינו חושש לכבודו. ומשמע שחולק על רשיי רק באונן 
ומשום שאינו כבודו של מת, אבל מצד הדין של עוסק במצוה פטור מן המצוה 
אם רוצה להחמיר על עצמו ולקיים את המצוה הרשות בידו, כדעת רשיי ולא 

כהריטפייא שאסהני, 


העוסק במצוה ועשה מצוה אחרת אם יצא ידי חובה 


וכדומה, בליל פסח, שהוא פטור מן המצוות [על כל פנים לדעת הסוברים 

שאפילו ביכול לקיים שתיהן פטורן, ואכל מצה, ואחר כך נגמר עסקו במצוה 

הראשונה, האם יצא ידי חובה במה שאכל מצה בשעה שהיה עוסק במצוה 

ופטור מלאכול שוב מצה, או שלא יצא ידי חובה במה שאכל וחייב לאכול 
שובי". 


ולכאורה יהיה זה תלוי בחקירה בגדר הדין של עוסק במצוה, שאם הגדר 

הוא משום אונס, שכיון שעוסק במצוה אחת הרי הוא כאנוס 
מלקיים מצוות אחרות, אם כן עדיין חייב הוא במצוה השניה ורק שיש לו 
פטור של אונס, אבל אם קיים יש לומר שהוא קיום מצוה גמור ויוצא בו ידי 
חובה, אבל לפי הצד שהעוסק במצוה התורה פטרתו לגמרי ממצוות אחרות, 
יש לומר שאינו שייך עכשיו כלל במצוה זו ואם קיימה לא יצא ידי חובה כלל. 


והמאירי (בית הבחירה עירובין צו. דייה כבר ידעת) כתב שאף על פי שהעוסק 

במצוה פטור מן המצוה, אם רוצה יכול לקיים את המצוה, ואף 

מברך עליה, הואיל ושייך הוא במצוה אלא שיש לו איזה סיבה הפוטרת. ומבואר 
שיש בזה קיום מצוה במה שעושה, ואפילו יכול לברך עליה. 


בקרן אורה (זבחים יט. דיה ויש לדקדק) ועונג יום טוב (שו"ת סיי מא דייה לכאורה) 
הביאו ראיה שמקיים מצוה ממש, מהגמרא בזבחים (שם) שמבואר 
שכהנים בעבודתם פטורים מן התפילה ומן התפילין מדין עוסק במצוה פטור 


יתור בגדים משום חביבות המצוה [יעויין שםן. ואם היה הדין שהעוסק במצוה 

ומקיים מצוה אחרת אין בזה קיום מצוה בכלל, היה צריך להיות הדין שיהיה 

אסור להם להניח תפילין משום חציצה ומשום יתור בגדים, כמו שאסור לכהנים 

להניח תפילין לעבודת הלילה לדעת הסוברים שלילה אינו זמן תפילין. ועל 

כרחך שהעוסק במצוה ומקיים מצוה אחרת יש על זה שם של מצוה ומקיים 
את אותה המצוה. 


וכן כתב במשנה ברורה נסיי תעה ס"ה בשער הציון סיק לט) שמי שהוא שומר 

אבידה או משמר המת ואכל מצה באותה שעה, יצא ידי חובה, ואינו 

צריך לשוב ולאכול אחר כך, ואינו דומה לאדם שאכל מצה בשעה שנשטתה, 

ונתרפא אחר כך, שחייב לאכול שוב אחר שנתרפא כיון שאותה אכילה היתה 

בשעה שהוא פטור מכל המצוות, שהעוסק במצוה נקרא איש ושייך הוא 

במצוות אלא שבאותו זמן לא חייבתו התורה מפני שהוא עוסק במצוה 
אחהרתל, 


נז. וצריך עיון מה יענה הריטב"א על הראיה שהביא רבינו יונה לשיטת רשיי מזה שחתן אם 
רצה לקרות קריאת שמע בלילה הראשון קורא, הרי שמותר לעוסק במצוה להחמיר על עצמו. 
ואפשר שהריטב"א סובר שלפי מסקנת הגמרא הפטור של חתן מקריאת שמע אינו מדין עוסק 
במצוה אלא מדין טירדה, שהטירדה של מצוה פוטרתו מלקיים מצוות [ראה לעיל שהבאנו לחקור 
כן מהצפנת פענת]. ולפיייז אפשר שכל מה שסובר הריטב"א שאסור לו להפסיק ממצותו כדי 
לקיים אחרת זה דווקא בעודו עוסק במצוה ממש, שזלזול הוא למצוה שמפסיק עשייתה כדי 
לקיים אחרת, אבל אם אינו עוסק במצוה ממש, ורק שפטור משום שטרוד הוא, יש לומר שמותר 
להחמיר על עצמו ולהסיר טרדתו ולקיים מצוה אחרת, שאין בכגון זה שום זלזול במצוה עצמה. 
נח. וספק זה הוא בין לדעת הסוברים שהעוסק במצוה רשאי להחמיר על עצמו ולקיים מצוה 
אחרת, שיש לומר שאע"פ שיכול לקיים מצוה אחרת אם רוצה, אבל באמת הוא פטור ממנה, 
והרי זה כאינו מצווה ועושה, ויתכן שאם נתחייב אחר כך במצוה בחיוב גמור חייב לחזור ולקיימה 
בחיוב. ובין לדעת הריטב"א שהעוסק במצוה אסור לו לעזוב את המצוה ולקיים מצוה אחרת, 


י. עוסק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


קנה 


אבל הסתפק שם המשנה ברורה לענין הברכה, אם יוכל לברך אז על אכילת 
מצה, שאיך יאמר זציונו על אכילת מצהי כיון שאז הוא אינו מצווה על 
זהל. אמנם כבר הבאנו מהמאירי שכתב שיכול אף לברך על זה. 


ט. אם פטור ממצות לא תעשת 


הנה כל הדין שעוסק במצוה פטור מן המצוה, לא נאמר אלא כשהמצוה 

השניה שנזדמנה לידו היא מצות עשה, אבל אין העוסק במצוה נפטר 

ממצוות לא תעשה. והביא כן בביאור הלכה (סיי עא ס"א דייה מי) בשם הברכי 

יוסף לגבי האונן שפטור מכל המצוות, שזהו דווקא ממצוות עשה, אבל במצוות 

לא תעשה חייב ואפילו בדבר שהוא רק מדרבנן. וכתב הפרי מגדים (פתיחה 

כוללת ח"ב אות כח) שהטעם הוא פשוט, שהעוסק במצוה התורה רק פטרתו 
ממצוה אחרת, אבל לא התירה לו לעבור על איסורים. 


אכן נחלקו האחרונים בגדר דין זה, אם עיקר החילוק הוא בין מצות עשה 

ומצות לא תעשה, שהעוסק במצוה פטור ממצות עשה וחייב בלא 

תעשה, או שעיקר החילוק הוא בין אם המצוה השניה תתבטל בשב ואל 
תעשה, או בקום ועשה. 


הפרי מגדים (שם) כתב שמה שחילקנו בין עוסק במצוה שפטור ממצות עשה 

ולא ממצות לא תעשה, לא תלוי אם המצוה השניה היא עשה או לא 
תעשה, אלא תלוי אם את המצוה השניה יבטל בקום ועשה או בשב ואל 
תעשה, שאם יבטל את המצוה השניה בשב ואל תעשה פטור, ואם יבטל בקום 
ועשה חייב, ולכן בדרך כלל פטור הוא ממצות עשה שביטולה הוא בשב ואל 
תעשה, וחייב בלא תעשה שביטולה הוא בקום ועשה, אבל אם תזדמן לפניו 
מצות לא תעשה שביטולה הוא בשב ואל תעשה, גם כן פטור. ולכן כתב 
שאונן שיש לו חמץ בפסח אינו מוזהר עליו בלאו של בל יראה ובל ימצא, 
כיון שאינו עובר עליו בקום ועשה, ואעיפ שעובר עליו בכל שעה אינו חייב 

לבער שעוסק במצוה פטור מן המצוה. 


אמנם בפני יהושע (סוכה כה. דייה במשנה) מבואר שעיקר החילוק הוא בין עשה 

ללא תעשה, ולפי דבריו בכל לא תעשה יהיה חייב אף שביטולו בשב 
ואל תעשה. שהקשה כיון שדין עוסק במצוה פטור מן המצוה נאמר בכל 
המצוות, למה כתבה אותו המשנה דווקא לענין ישיבה בסוכה ששלוחי מצוה 
פטורים מן הסוכה, והלא פטורים הם מכל המצוות. ותירץ (בתירוצו השני) 
שבסוכה יש חידוש על שאר מצוות עשה, שאע"פ שבכל שעה ושעה עובר 
על מצות עשה של סוכה כשאוכל וישן חוץ לסוכה גם כן פטור, ועוד שאין 
זה דומה לשאר מצוות עשה שאין ביטולם אלא בשב ואל תעשה, שהרי בסוכה 
יש גם איסור בקום ועשה כשאוכל ושותה וישן חוץ לסוכה, ולכן לימדה המשנה 

את דין עוסק במצוה דווקא לגבי מצות סוכה. 


ומבואר מדבריו שעוסק במצוה פטור מכל מצוות עשה אע"פ שיעבור עליה 

בקום ועשה, ואם כן מבואר שלדעתו עיקר החילוק הוא בין עשה 

ללא תעשה, ולפי דבריו בכל לא תעשה יהיה חייב אע"פ שביטולו בשב ואל 
תעשה. 


ובאמת יהיה מכאן קושיא על מה שנקט הפרי מגדים שכל שביטול המצוה 
השניה הוא בקום ועשה חייב, ואם כן איך אמרו במשנה ששלוחי 
מצוה פטורים מן הסוכה והרי הם מבטלים מצות סוכה בקום ועשה. 


ונשאלה שאלה זו לרבי עקיבא איגר (סוכה כה:) איך לומדים דין עוסק במצוה 

הנאמר גבי קריאת שמע לסוכה, הרי בקריאת שמע הוא מבטלה 
בשב ואל תעשה ובסוכה הוא מבטלה בקום ועשה. והשיב, שגם בסוכה ביטול 
המצוה הוא רק בשב ואל תעשה, שיש מצות עשה לאכול בסוכה ולא איסור 
לאכול חוץ לסוכה, ומי שאוכל חוץ לסוכה מבטל את המצוה של אכילה בסוכה 


משום שהמצוה השניה רשות היא אצלו ואין לו להפסיק ממצוה שמחויב בה כדי לקיים דבר 
של רשות, אבל עדיין יש להסתפק אם במה שעשה יש קיום מצוה, והרי היא כמצוה קיומית, 
או שתין. בוה שום קיום. והאה בכתב סופר (שוית, אויח סי צט-דיה:ועיין: מגייהן: ישדן בסה, שאף 
אם נאמר שמקיים מצוה הרי הוא כאינו מצווה ועושה וחייב אחר כך לחזור ולקיים את המצוה 
כתיקונה. וראה עוד במקראי קודש (סוכות ח"א סיי לז) שהאריך בנידון זה, וראה שם עוד בענין 
העוסק במצוה אם יכול להוציא אחרים ידי חובה במצוה אחרת. 

נט. וכן כתב גם במשנה ברורה (סימן ע ס"ק יח), על מה שכתב המחבר (שם סיד) שאם היה 
עוסק בצרכי רבים והגיע זמן קריאת שמע לא יפסיק, וכתב המשנה ברורה בשם הפרי מגדים 
שמכל מקום אם פסק וקרא יצא ידי חובה, שאינו פטור ממש מקריאת שמע אלא שהוא עוסק 
אז במצוה אחרת. 

ס. וראה במקראי קודש (פסח ח"ב סיי לג אות א) מה שביאר בצדדי הספק אם יכול לומר יוציונוי 
על זה. 


אם החילוק 
הוא עשה ולא 
תעשה, או שב 
ואל תעשה 
וקום ועשה 


ביטול מצות 
סוכה אם הוא 
בקום ועשה 
או שב ואל 
תעשה 


מנין לומדים 
שאפילו אם 
יבטל מצוה 
בקום ועשה 

פטור 


אוצר 


קנו 


במה שלא אכל בפנים ולא במה שאכל בחוץלא. וכן הקשה ותירץ בספר בנין 
שלמה (ח"א סיי מז דייה ומיהו). 


לס פריו מיושב שיש לומר כמו הפרי מגדים שעיקר החילוק הוא בין קום 


ועשה לשב ואל תעשה, וסוכה ביטול מצותה זה גם כן שב ואל תעשה, 
ולכן שלוחי מצוה וכל העוסקים במצוה פטורים גם ממצות סוכהסי. 


ועדיין קשה לדעת הפני יהושע שהדין של עוסק במצוה פטור מן המצוה 

הוא אף אם תתבטל המצוה השניה בקום ועשה, ולכן נקטה המשנה 

את דין עוסק במצוה במצות סוכה שביטולה הוא בקום ועשה לדעתו, הרי כל 

דין עוסק במצוה למדנו מקריאת שמע שמבטל מצוה בשב ואל תעשה, ומנין 

לנו שאפילו אם מבטל את המצוה בקום ועשה פטור, וכמו שנשאל הגאון רבי 
עקיבא איגר. 


בספר משנת יעבץ (או"ח סיי סה אות ג) כתב ליישב על פי מה שהקשה 

הריטב"א (הובאו דבריו לעיל), לשיטתו שכל דין עוסק במצוה נאמר רק 
כשאינו יכול לקיים שתיהן, למה צריך פסוק ללמוד שעוסק במצוה פטור מן 
המצוה, והרי זה פשוט שלמה יניח מצוה זו בשביל לקיים אחרת. ותירץ 
הריטב"א שאלולא הפסוק היינו אומרים שהעוסק במצוה פטור מלהתעסק 
במצוה אחרת, אבל אם הוא רוצה להפסיק את המצוה הראשונה ולקיים את 
השניה הרשות בידו, קמ"ל הפסוק שאסור לו להפסיק את המצוה בשביל 


לעסוק בשניה, שכק=שפטור הוא מן האחרת הרי היא אצלו כדבר של רשות, 
ואסור להניח מצותו מפני דבר של רשות. 


וביאר במשנת יעב"ץ שמבואר מדברי הריטב"א שעוסק במצוה פטור מן 

המצוה אין זה רק דין פטור מלעשות מצוה אחרת בשעה שעוסק 

במצוה, דהיינו שהוא בר חיובא גם במצוה האחרת, רק שקיומה נדחה מפני 

המצוה שעוסק בה, אלא שעוסק במצוה הרי הוא כמופקע לגמרי ממצוה 

אחרת, והרי היא אצלו עכשיו כדבר של רשות. ונפקא מינה שאם בשעה שהיה 

עוסק במצוה קיים את האחרת, נמצא שלא קיים כלל את המצוה, כיון שהיא 
רשות אצלו, וחייב אחר כך לחזור ולקיימה. 


וכתב שלפייז מיושב שלומדים מהפסוק גבי קריאת שמע שהעוסק במצוה 
פטור מן המצוה אף אם מבטלה בקום ועשה, שכיון שמפסוק זה למדנו 
שהעוסק במצוה הרי הוא כמופקע מן המצוה האחרת והיא אצלו כדבר של 
רשות, אם כן אין כל חילוק בין אם ביטול המצוה בשב ואל תעשה ובין אם 
ביטול המצוה בקום ועשה, שחילוק זה היינו אומרים רק באופן שהמצוה קיימת 
אלא שהיא נדחית מפני מצוה אחרת, ובזה היינו מחלקים בין שב ואל תעשה 
לקום ועשה, אבל כעת שלמדנו שהוא פטור ומופקע לגמרי מן המצוה, אם 
כן גם בקום ועשה יכול ליבטל מן המצוה, שהרי היא אצלו כדבר של רשות 
שאין כל הבדל אם מבטלו בקום ועשה או בשב ואל תעשהלי. 


קושית האחרונים מדין צדקה 


הקשו האחרוניםלז, לפי מה שכתבו התוספות בכתובות (מט: דייה אכפייה) 
שהטעם שבית דין כופים לקיים מצות צדקה אע"פ שהיא מצות עשה 


סא. ומבואר שנחלקו הפני יהושע ורבי עקיבא איגר בגדר אכילה חוץ לסוכה אם זה ביטול 
עשה בקום ועשה או בשב ואל תעשה. ואין זה ענין למחלוקת האחרונים אם יש איסור לאכול 
חוץ לסוכה או שהוא רק ביטול מצות עשה [ראה מנחת חינוך מצוה שכה ושערי ישר שער ג 
פי"טן, שזהו נדון אחר אם יש איסור עשה לאכול חוץ לסוכה או שהוא רק ביטול מצוה ואין 
בו איסור, ואם נאמר שיש איסור פשוט שעובר עליו בקום ועשה, וכאן הנדון הוא אפילו אם 
נאמר שזה רק ביטול עשה, האם עובר על העשה בקום ועשה או רק בשב ואל תעשה. 

סב. אכן מצאנו להפרי מגדים עצמו שסובר כשיטת הפני יהושע שביטול מצות סוכה הוא 
בקוס ועשה, שדן הפרי מגדים (או"ח סיי תרמ אשל אברהם סק"י) לענין אונן שפטור מכל המצוות 
מה דינו לענין סוכה, שיש לומר שדווקא מצות עשה שעובר בשב ואל תעשה הוא פטור, אבל 
סוכה שעובר בקום ועשה כשאוכל חוץ לסוכה אף אונן חייב. [וראה במשנה ברורה (שם ס"ק 
לא) שהביא ספיקו של הפרי מגדים הנ"ל, והביא מהבכורי יעקב שמצדד שפטור גם ממצות 
סוכה, שהרי פטור אונן הוא מטעם שעוסק במצוה פטור מן המצוה, והרי הדין הוא שעוסק 
במצוה פטור מן הסוכה]. וכן מוכח עוד מהפרי מגדים (שם סיק טו) שהסתפק אם חייב להוציא 
כל ממונו עבור מצות סוכה, או שהיא מצוה כשאר מצוות שאין צריך לבזבז עליה רק עד חומש 
נכסיו, שיש לומר שאכילה חוץ לסוכה הוא ביטול המצוה בקום ועשה ואוכל באיסור ודומה 
למצות לא תעשה שצריך להוציא עליה כל ממונו. וצ"ע לפיייז הפרי מגדים לשיטתו איך כתב 
שהפטור של עוסק במצוה הוא דווקא כשביטול המצוה השניה היא בשב ואל תעשה ולא בקום 
ועשה, והרי סוכה ביטולה לשיטתו זה בקום ועשה ובכל זאת הדין הוא שעוסק במצוה פטור 
מן הסוכה. ואולי נצטרך לחלק בין עשה שבכל אופן פטור, ללא תעשה שבזה יש חילוק אם 
ביטולו הוא בקום ועשה או בשב ואל תעשה, וצריך עיון. ואמנם במקום אחר כתב הפרי מגדים 
שביטול מצות סוכה הוא בשב ואל תעשה, והוא בספרו תיבת גמא על התורה (פרשת יתרו אות 
א) שדן שם אם נשים חייבות במצות עשה שהזמן גרמא במקום שעובר בקום ועשה, וכתב 
שאין להביא ראיה ממה שנשים פטורות מסוכה, שיש לומר שבסוכה ביטול המצוה זה בשב 
ואל תעשה, שאין איסור לאכול חוץ לסוכה אלא שמבטל מצות עשה לאכול בסוכה. וא"כ 


י. עופק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


שמתן שכרה בצדה, כמו שהבטיחה תורה (דברים טו ₪ 'נתון תתן לו וגו יכי 

בגלל הדבר הזה יברכך הי אלהיך בכל מעשיךי, חרי הכלל הוא ‏ חולין קי6 שכל 

מצות עשה שמתן שכרה בצדה אין בית דין כופים עליה, וכתבו התוספות 

(בתירוצם השלישי) שהטעם הוא שמלבד המצות עשה יש בה גם שני לאון, 

שכתוב בה (דברים טו 6 'לא תאמץ את לבבך ולא תקפוץ את ידך מאחיך 
האביוןי, ועל הלא תעשה בודאי שבית דין כופים. 


ולפי"ז קשה איך אמר רב יוסף (בבא קמא נו:) ששומר אבידה הרי הוא כשומר 

שכר כיון שמשתכר במה שכשעוסק באבידה פטור מליתן פרוטה לעני 

מהטעם שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, והרי הוא עובר בשני לאוין, ועל 
לא תעשה לא נאמר הכלל של העוסק במצוה. 


ומצינו בזה כמה תירוצים באחרוניםל": 


א. הבית יצחק (שו"ת יו"ד ח"ב סי סה אות א) וכן בקובץ שיעורים (ב"ב אות מח) 

תירצו על פי הפרי מגדים הנייל, שכל החילוק בין עשה ולא תעשה אינו 

דווקא במצות עשה ולא תעשה, אלא עיקר החילוק הוא שמצוה שביטולה הוא 

בשב ואל תעשה פטור ממנה, ומצוה שביטולה הוא בקום ועשה אינו פטור. 

ולכן במצות צדקה שמבטל את הלאוץ בשב ואל תעשה על ידי מה שאינו 
נותן צדקה פטור, אע"פ שהוא לא תעשהלי. 


וציין הקובץ שיעורים לדברי הט"ז (חו"מ סי רסו סיה) שכבר כתב כדברים 

האלו שעוסק במצוה פטור גם מלאוין אם יעבור עליהן בשב ואל 

תעשה, וכתב שמטעם זה אדם שעסוק בכיבוד אביו פטור מלהשיב אבידה 

אעייפ שיש בה גם לאו של ילא תוכל להתעלםי, והוכיח כן הטייז מזה שהעוסק 
במצוה פטור ממצות צדקה אפילו שיש בה לא תעשה. 


ב. אחרונים רבים תירצול' על פי מה שכתב הרמביין ליישב קושיית התוספות 

בקידושין (לד. דייה מעקה), על מה שהביאו בגמרא (שם) דוגמאות למצוות 
עשה שאין הזמן גרמן שנשים חייבות, מזוזה מעקה אבידה ושילוח הקן, והקשו 
התוספות למה צריך לחייב את הנשים במעקה אבידה ושילוח הקן מטעם שהן 
מצוות עשה שאין הזמן גרמא, הרי בלא זה גם חייבות שיש בהם לא תעשה 
אם אינו מקיימם, וכל מצוות לא תעשה נשים חייבות. ותירץ הרמב"ן (שם דייה 
והא) שמצוות אלו אע"פ שיש בהן לא תעשה, מכל מקום לא בא הלא תעשה 
אלא לקיים את העשה שבהם, דהיינו שיסוד אזהרת הלא תעשה במצוות אלו 
זה שלא לעבור על חיוב העשה, ואם היו הנשים פטורות מן העשה ממילא 

גם הלא תעשה לא היה שייך אליהם. 


ולפי דברי הרמבין שכל מצות עשה שיש בה גם לא תעשה הלא תעשה בא 

רק לחזק את העשה, אם כן גם גבי צדקה שיש עשה ולא תעשה, יש 

לומר שהלא תעשה בא רק לחזק את העשה, ובמקום שפטור מן העשה כמו 

כן פטור מן הלא תעשה, ואם כן כשעוסק במצוה שפטור באותה שעה ממצות 

עשה של צדקה מטעם עוסק במצוה פטור מן המצוה, ממילא כבר לא שייך 

אצלו גם הלא תעשה, שכל הלא תעשה הוא רק לחזק שלא יעבור על העשה, 
ואם פטור הוא מן העשה לא שייך הלא תעשה"". 


לשיטתו בתיבת גמא הוא מיושב, וצ"ע. 

סג. וצריך עיון, שהרי על זה עצמו אנחנו דנים, על מה נאמר הפטור וההפקעה מן המצוה 
של העוסק במצוה, וכשם שגבי לא תעשה אומרים אנו שלא נאמר החידוש של ההפקעה 
במצוה כיון שהוא יותר חמור ממצות עשה, כך גם נאמר על המבטל מצות עשה בקום ועשה 
שדומה ללא תעשה ולא נאמר בו כלל הפטור של עוסק במצוה, וכל מה שאין חילוק בין 
שב ואל תעשה וקום ועשה כדבר שהוא של רשות, זה רק אחרי שקבענו שהוא רשות, אבל 
כאן שעל זה גופא אנחנו דנים מה נכלל בפטור, ודאי שיש חילוק בין שב ואל תעשה לקום 
ועשה. 

סד. בעל הנתיבות בספרו בית יעקב (כתובות מט: דיה דאיכא), מהר"ץ חיות (סוכה כה. בתוד"ה שלוחי, 
ושבועות מד: דיה שומר, ובשו"ת סי יג) 

סה. וראה עוד בחמדת ישראל (קונטרס נר מצוה מצוה רלב), ובשם אריה (סיי סד) מה שכתבו 
ביישוב הקושיא באופנים נוספים. 

סו. ובשדי חמד (מערכת העי"ן כלל סז) הביא מהגאון תפארת יוסף שדין עוסק במצוה פטור מן 
המצוה אינו אלא לפטרו ממצות עשה ולא להתירו בלא תעשה, וכגון שעוסק באיזה מצוה וראה 
חמץ שאינו פטור מלבער תיכף משום שעוסק במצוה אחרת, וכתב עליו השדי חמד שאם כי 
דבריו נכונים מצד הסברא יש לפקפק מהדין של שומר אבידה שפטור מליתן פרוטה לעני, והרי 
במצות צדקה יש שני לאוין, ואייכ מוכח שהחילוק הוא בקום ועשה ושב ואל תעשה. 

סז. אור שמח (יום טוב פיג היח), שו"ת חבלים בנעימים (סיי יט), אמהי בה (אויחיסיייס; קובץ 
שיעורים (בבא בתרא אות מח), קהלות יעקב (קידושין סיי לב אות ד). 

סח. והופיף בזה הקהלות יעקב (שם) שאפשר שגם התוספות מודים ליסוד הזה שבצדקה הלא 
תעשה בא רק לתזק את העשה, ומה שלא תירצו כן גבי אבידה מעקה ושלוח הקן זה משום 
שבכל אלו שייך מקרה שיעבור על העשה בלי לעבור על הלא תעשה [כמו שכתבו התוספות 
שם], א"כ משמע מזה שהלא תעשה היא אזהרה בפני עצמה, שאם היא רק לחזק את העשה 
היה ראוי להיות שהלא תעשה יהיה בכל המקרים שיש בהם עשה. וסיים יש לפלפלי. 


כשעובר על 
הלאו בשב 
ואל תעשה 
פטור 


הלאוים באו 
רק לחזק את 
העשה 


תלוי בחקירה 
בגדר הפטור 
של העוסק 
במצוה 


בהשבת 
אבידה יש גם 
כן לא תעשה 


אינו עובר על 
הלאוין 
כשאינו נותן 
מצד הדין 


אוצר 


אמנם בקובץ שיעורים (בבא בתרא אות מח) כתב שזה יהיה תלוי בחקירה בגדר 

דין עוסק במצוה פטור מן המצוה (הובאה לעיל בגדר הדין), שאם נאמר 
שגדר הדין של עוסק במצוה זה שנאמר פטור לגבי המצוה השניה, ואם יקיים 
את המצוה השניה לא יצא וצריך אחר כך לחזור ולקיימה, כמו באוכל מצה 
בשעה שהיה שוטה ואחר כך נתרפא, אם כן מיושב שבשעה שעוסק במצות 
השבת אבידה פטור לגמרי ממצות צדקה וממילא לא שייך אצלו גם הלא 
תעשה. אבל אם נאמר שגדר הדין של עוסק במצוה שאינו פטור ממש, אלא 
שהוא כמו אנוס מלקיים את המצוה השניה, אבל אם עמד וקיימה קיים מצוה, 
אם כן נמצא שהוא באמת חייב עכשיו במצות צדקה, ומצות צדקה מוטלת 
עליו, ורק שאנוס הוא עכשיו מלקיימה, וכיון שהמצות עשה מוטלת עליו שוב 
יש לו גם את הלא תעשה, ואם כן חוזרת הקושיא שיתחייב בצדקה מצד הלא 

תעשה. 


ויש לדון בדבריו, שאפשר לומר שכיון שסוף סוף פטור הוא מהמצות עשה 

של צדקה, מאיזה טעם שיהיה, אם מצד שהוא פטור בעצם או משום 

שהוא אנוס, וכיון שעכשיו אין המצוה מוטלת עליו ממילא יש לומר שגם אינו 

מוזהר בלא תעשה, שהלא תעשה לא בא אלא להזהיר על העשה, וזה שאין 
העשה מוטל עליו גם אינו מוזהר בלא תעשה. 


וכסברא זו כתב המרחשת סי מג אות ז בהערה), שהקשה שם איך אמרו 

(כתובות נ., ובשו"ע יויד סיי רנט סיא) לגבי מצות צדקה המבזבז אל 
יבזבז יותר מחומש, הרי בצדקה יש גם לא תעשה, ובלא תעשה הדין הוא 
שחייב לבזבז כל ממונו, כמבואר ברמ"א (יוייד סי קנז ס"א)*ל. ותירץ על פי 
סברת הרמב"ן דלעיל שמצות לא תאמץ ולא תקפוץ אינה אלא במקום 
שמחויב לקיים מצות צדקה, שבזה חיזקה התורה את העשה בלאו, אבל במקום 
שלא חלה עליו מצות צדקה ממילא אין בה גם לאו. ולכן לענין לבזבז כל 
ממונו למצות צדקה, כיון שמצד המצות עשה אינו מחויב לבזבז כל ממונו, גם 
לאו אין כאן. והנה בודאי בכל המצוות עשה שאין חייב לבזבז עבורם יותר 
מחומש נכסיו, אין הפשט שביותר מחומש הוא פטור מהמצוה לגמרי ואם 
קיים לא יצא ידי חובה, אלא שהוא כעין אונס שלא חייבוהו חכמים לקיים 
את המצוה, אבל ודאי שהמצוה מוטלת עליו ואם קיימה קיים מצוה, ובכל זאת 
כתב המרחשת שכיון שלמעשה אין המצוה מוטלת עליו אינו עובר גם על 
הלא תעשה. ואם כן גם כאן בעוסק במצוה שפטור מן המצוה, גם אם נאמר 
שבעצם הוא מחויב במצוה השניה ולא נאמר כאן פטור, מכל מקום למעשה 
אין מצות הצדקה מוטלת עליו עכשיו לקיימה, ואם כן אינו עובר על הלאו. 


ג. בוכר יצחק (סי" ז אות א בסופו) כתב שחלוקה היא מצות השבת אבידה 

משאר מצוות, שבהשבת אבידה יש לא תעשה בביטולה, דכתיב (דברים כב 
ג ילא תוכל להתעלםי, כמבואר בגמרא בבא מציעא (כו:), וגם אם אינו מנערה 
עובר בלא תוכל להתעלם כיון שגם זה השבה, ולכן דווקא העוסק במצות 
השבת אבידה שיש בביטולה לא תעשה, פטור ממצות צדקה שגם בביטולה 
יש לא תעשה, אבל מי שעוסק בשאר מצוות שאין בקיומם אלא מצות עשה 
בלבד אינו פטור מצדקה כלל, כיון שהעוסק במצוה אינו פטור..מִמָצות לא 

תעשה. 


ובזח כתב ליישב מה שהקשו איזה אחרונים שגם שומר בהקדש יהיה כשומר 

שכר שמשתכר פרוטה שאינו חייב לתת לעני. אלא שבזה יש רק מצות 

עשה ולא לאו, ולכן חייב באמת במצות צדקה, ורק בשומר אבידה בלבד שיש 
בה גם כן לא תעשה פטור מצדקה שהם מצוות שוות. 


ד. בספר יד אליהו (רגולר, סי ט) ובגליוני השס (נדרים לג:) תירצו, שלא נאמרו 
הלאוין בצדקה לכל אדם שלא נותן צדקה, אלא נאמרו על המאמץ את 


סט. וכתב שלכאורה יהיה מכאן ראיה לדעת הסוברים שעל מצות לא תעשה שביטולה הוא 
בשב ואל תעשה אינו מחויב לבזבז כל ממונו. ראה בגליון רע"א (יו"ד סיי קנז) שכתב בשם החות 
יאיר והפרי מגדים שלאו שאין בו מעשה הרי הוא כמצות עשה שאין צריך להוציא יותר מחומש, 
אבל הביא שבריב"ש מבואר שכל שהוא לעבור על לאו אע"פ שאין בו מעשה חייב לבזבז כל 
ממונו. 

ע. הגרש"ז אוירבך, הובאו דבריו בהערות לריטב"א (בימ פב. מוהייק הערה 514), וראה שם מה 
שדן בזה. 

עא. והנה מה שנקט הגאון רבי שלמה זלמן זצ"ל שקיום מצות צדקה זה דווקא בפרוטה ולא 
בפחות מזה, ראה בדרך אמונה (מתנות עניים פיז היא בבאור ההלכה ד"ה מ"ע) שדן בזה, והביא 
מהמהרי"ל דיסקין שכתב שבפחות משוה פרוטה גם כן יוצאים ידי חובת מצות צדקה. ובדרך 
אמונה הביא ראיה שאין יוצאים אלא בפרוטה ממה שכתב הש"ך (חו"מ סיי שג סק"א) שאין שומר 
שכר נעשה אלא בפרוטה, ואם נשכר בפחות משוה פרוטה אינו נעשה שומר שכר, ואם נאמר 


י. עוםק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


קנז 


לבבו שאינו חס על העני ומתאכזר עליו, וכן על המתקמצן על ממונו שלא 

לתתו לעני, ומחמת כן אינו נותן צדקה עובר על הלאו, אבל מי שאינו נותן 

צדקה לא מחמת אימוץ לבבו וקמצנותו, אלא מחמת מה שהתורה פטרתו 

כעת מליתן צדקה מצד היותו עוסק במצוה, אינו עובר כלל על הלאוין, ולכן 
העוסק במצוה פטור מצדקה כיון שאינו עובר על הלאו. 


ה. בעל הנתיבות בספרו נחלת יעקב על התורה (פרשת ראה דיה לא תאמץ) 

תירץ, על פי מה שכתב לחדש שכל מה שמצינו מצות צדקה שחייב לתת 
מעשר וחומש מנכסיו לצדקה, זה דווקא במצות צדקה לאדם שאין לו מאתים 
זוז שנוטל מן הצדקה, אבל אם רואה עני ערום ורעב, לא נאמר שיעור בזה 
וחייב לתת אפילו יותר מחומש נכסיו, ועל כגון זה נאמר הלאו של לא תאמץ 
שהוא כנוטל נפשות. ולפי"ז מיושב שהרבה פעמים יהיה חייב במצות צדקה 
ולא יעבור על הלאו, כגון שיבוא עני שאינו ערום ורעב אבל אין לו מאתים 
זוז, שיש עליו מצות עשה לתת לו צדקה אבל אינו עובר על הלאו, ובכגון זה 

פטור הוא מלתת לו צדקה בעודו עוסק במצוה ולכן נחשב לשומר שכר. 


ו. יש מי* שתירץ שיש חילוק בין המצות עשה של צדקה להלאוין של לא 

תאמץ ולא תקפוץ את ידך, שאת המצות עשה מקיימים דווקא בפרוטה 
ולא בפחות מזה, שצריך שיהיה בו שיעור נתינה, מה שאין כן הלאוין שאפילו 
אם נתן פחות מפרוטה כבר אינו עובר על הלאו, שהרי לא קפץ ולא אימץ. 
ואם כן בשעה שהוא עסוק באבידה, אף על פי שהוא חייב לתת צדקה לעני 
מצד הלא תעשה, אבל אינו חייב לתת לו רק חצי פרוטה כדי לא לעבור על 
הלאו, ועדיין משתכר הוא חצי פרוטה שהיה חייב לתת מצד המצות עשה, 
שעל זה הוא פטור מדין עוסק במצוה פטור מן המצוה, ולכן נחשב הוא כשומר 

שכרלא. 


אבל דחה זאת מסברא, שאם חייב להפסיק מלנער את האבידה ולמשמש 

בכיסו וליתן חצי פרוטה לעני, הרי ברגע שמפסיק כבר אינו עוסק 
באבידה, ומתחייב לתת פרוטה שלמה לעני לקיים את העשה. ויש לדון בזה 
שיהיה תלוי במחלוקת הראשונים שנתבארה לעיל בארוכה, שלדעת התוספות 
וסיעתם שדין עוסק במצוה פטור מן המצוה זה דווקא כשאינו יכול לקיים 
שתיהן, אכן קשה שכיון שכבר הפסיק לתת חצי פרוטה לעני יתחייב לתת 
פרוטה שלמה שיכול לקיים שתיהן, אבל לדעת הרין וסיעתו שאפילו יכול 
לקיים שתיהן פטור, אם כן אפילו שהפסיק לתת חצי פרוטה, עדיין יש לומר 

שפטור מהחצי פרוטה השניה. וצריך עיון עוד. 


בזכר יצחק סי ז אות א) הקשה על הכלל שאין העוסק במצוה פטור ממצוות 

לא תעשה, מהברייתא שהביאה הגמרא במסכתין (יח.) לגבי אונן בשבת 
שאין קבורת מתו מוטלת עליו ואינו עסוק במצוה, שתנא קמא אמר מיסב 
ואוכל בשר ושותה יין ומברך ומזמן ומברכין עליו ומזמנין עליו וחייב בכל 
המצוות האמורות בתורה, ורבן שמעון בן גמליאל אומר מתוך שנתחייב באלו 
נתחייב בכולן. וביארו בגמרא שרשביג בא להוסיף גם תשמיש המיטה, שחייב 
האונן במצות עונה בשבת כשם שתחייב בכל המצוות. וקשה שמבואר שרק 
בשבת חייב במצות עונה כמו שחייב בכל המצוות, והלא מצות עונה היא לא 
תעשה של (שמות כא י) 'עונתה לא יגרעי, והיה מן הדין שיהיה חייב בה האונן, 

שאין אנו אומרים העוסק במצוה פטור מלא תעשה. 


וכל הקושיא היא לדעת הסוברים שמה שאין פטור של עוסק במצוה במצות 

לא תעשה, זה במצות לא תעשה ממש, אבל לפי הפרי מגדים שתלוי 

אם מבטל את המצוה בקום ועשה או בשב ואל תעשה, גם כאן ביטול מצות 
עונה זה בשב ואל תעשה, ועוסק במצוה פטור גם כן מזהלג. 


שמצות צדקה היא מתקיימת גם בפחות משוה פרוטה, א"כ איך שומר אבידה נעשה שומר 
שכר ממה שמשתכר דמי הצדקה שפטור ליתן, הרי לא נפטר אלא מפחות מפרוטה של מצות 
צדקה, ומחמת זה אינו נעשה שומר שכר. אכן זה קשה גם לסברת רבי שלמה זלמן שלפי 
דבריו נמצא, שאף שמצות צדקה מקיים רק בפרוטה אבל מה שנעשה שומר שכר הוא רק מה 
שמשתכר בפחות מפרוטה, שהרי פחות מפרוטה חייב לתת כדי שלא לעבור על הלאו, ונמצא 
כל מה שנשתכר הוא פחות משוה פרוטה, והרי שומר שכר אינו נעשה אלא בפרוטה. 

אמנם בדרך אמונה (שם) הביא מאביו הסטייפלר זצ"ל לדחות את הראיה, שיש לומר שבאמת 
צדקה מקיים גם בפחות משוה פרוטה, אבל יש לומר שיזדמנו לו כמה עניים עד שיצטרף לכדי 
פרוטה, ולכן דינו כשומר שכר כיון שנמצא שלמעשה נשתכר פרוטה. ולפי"ז מיושב גם לדעת 
רבי שלמה זלמן שמה שמשתכר הוא רק פחות משוה פרוטה, אבל אם יבואו כמה עניים יצטרף 
לכדי פרוטה ולכן דינו כשומר שכר. 

עב. והנה בחיי אדם (הלכות סוכה כלל קמו, בנשמת אדם אות א) כתב שמצות עונה אינה מוטלת 


אין עובר על 
הלאו אלא 
בעני שתלוי 
בנפשו 


אין עובר על 
הלאו כשנותן 
חצי פרוטה 


קושיא מדין 
עונה 


תכלית 
הלימוד הוא 
המעשה 


דרך א' 
בביאור 
המאירי 


אוצר 


קנח 


י. עוסק בתלמוד תורה 


בגמרא במועד קטן (ט:) הקשו סתירה בין הפסוקים, כתוב אחד אומר (משלי 

ג טו) 'יקרה היא מפנינים וכל חפציך לא ישוו בהי, ומשמע שדווקא 
יחפציךי לא שוים לתורה, ולכן יש לאדם לבטל כל חפציו בשביל לעסוק 
בתוו=אבל יחפצי שמים ישוו בהי, ואם נזדמנה לידו מצוה יש לו לבטל 
תלמוד תורה כדי לעסוק בה. וכתוב אחד אומר (שם ח יא) 'וכל חפצים לא 
ישוו בה', שמשמע שאפילו חפצי שמים לא ישוו בה, ואין לו לבטל עסק 
התורה כדי לעסוק במצוות. ותירצו, כאן במצוה שאפשר לעשותה על ידי 
אחרים וכאן במצוה שאי אפשר לעשותה על ידי אחרים. שאם נזדמנה לידו 
מצוה שאפשר לה להתקיים על ידי אחרים, אין לו להפסיק תלמודו כדי לעסוק 
בה, ואם היא מצוה שאי אפשר לעשותה על ידי אחרים צריך להפסיק תלמודו 


די לעסוקיבה. 


וכן פסק הרמביים (תלמוד תורה פיג היד) 'היה לפניו עשיית מצוה ותלמוד תורה, 
אם אפשר למצוה להעשות על ידי אחרים לא יפסיק תלמודו, ואם לאו 
יעשה המצוה ויחזור לתורתוי. 


ובכסף משנה (שם) ציין להירושלמי (פסחים פ"ג ה"ז, חגיגה פ"א הי"ז) שאמרו, 

נמנו וגמרו בעליית בית אריס בלוד שהתלמוד קודם למעשה, ואמרו 

רבנן דקיסרין שזה דווקא כשיש שם מי שיעשה את המצוה, אבל אם אין שם 
מי שיעשה את המצוה, המעשה קודם. 


וקשה, שהרי הדין הוא שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, ואפילו היא מצוה 

שאי אפשר לעשותה על ידי אחרים, כגון מצות סוכה וקריאת שמע, 
ולמה לגבי מצות תלמוד תורה חייב להפסיק תלמודו כדי לקיים מצוה שאי 
אפשר לעשותה ע"י אחרים. ונשנו בזה כמה ביאורים בראשונים ובאחרונים: 


א. המאירי (שבת ט. דייה ושמא, מועד קטן ט: דיה אע"פ) ביאר שהרי כל מעלת 
הלימוד אינו אלא להביא לידי מעשה, כמו שאמרו בירושלמי (פיא היב) 
יהלמד לעשות ולא הלמד שלא לעשות, שהלמד שלא לעשות נוח לו שלא 


נבראי, וכיון שכל הלימוד הוא להביא למעשה, אישנ הלימוד את המעשה. 
וכן כתב הרין (מועד קטן ט:) בקצרה, שהמעשה עיקר ולא המדרש. 


בפשטות כוונתו היא, שכיון שכל תכלית הלימוד הוא קיום המעשה, לכן הדין 

הוא שאם על ידי עסק התורה תתבטל המצוה לגמרי, יפסיק 
מלימודו ויקיים את המצוה, שאם לא כן תתבטל כל התכלית של הלימוד 
שהוא לבוא לידי מעשה. ואף על פי שבדין העוסק במצוה אפילו אם עוסק 
במצוה קלה פטור ממצוה חמורה ממנה, זהו בשתי מצוות שכל אחת תכלית 
לעצמה, ולכן אפילו שאחת חמורה מן השניה פטור מן השניה, אבל כאן אין 
הפירוש שהמעשה היא מצוה יותר חשובה מן הלימוד, אלא שכל תכלית 
הלימוד הוא בשביל המעשה, ולכן לא יתכן שבגלל עסקו בלימוד יבטל מצוה, 

שהיא תכלית הלימודי. 


וכן משמע ברמב"ם (תלמוד תורה פ"ג ה"ג וה"ד) שכתב 'אין לך מצוה בכל 
המצוות כולן שהיא שקולה כנגד תלמוד תורה, אלא תלמוד תורה כנגד 
כל המצוות כולן, שהתלמוד מביא לידי מעשה. לפיכך התלמוד קודם למעשה 


על האדם כשצריך להתעסק במלאכה או במצוה אחרת, שהרי אינה מצות עשה אלא לאו של 
ילא יגרעי, והיינו בזמן שהוא פנוי, עיין שם שהאריך בראיות. ולפי"ז יש ליישב שלכן אפילו 
שהוא לא תעשה פטור ממצות עונה, שכיון שעסוק הוא במצוה ואינו פנוי, ממילא אין כאן 
עבירה על הלא תעשה, ופטור ממצות עונה. והרמב"ם (אישות פי"ד ה"ז) כתב 'אסור לאדם למנוע 
אשתו מעונתה, ואם מנע כדי לצערה עבר על לא תעשה שבתורהי, וכן כתב בשלחן ערוך (אבן 
העזר סיי עג סי"א). ומבואר שרק אם מונע ממנה עונתה כדי לצערה עובר על לא תעשה, ולפי*ז 
כל שמונע מחמת המצוה ולא בשביל לצערה אין כלל לא תעשה, ולכן אמרו שהעוסק במצוה 
פטור אף ממצות עונה. 

עג. ועדיין צריך עיון, שאין הכי נמי לימוד על מנת שלא לעשות אין לו את המעלה הגדולה 
ששקול כנגד כל המצוות, אבל עכ"פ לא גרע ממצוה ככל המצוות, שהרי פשוט שיש מצות 
תלמוד תורה גם בלומד דברים שאינם מביאים למעשה, וא'יכ יהיה דינו עכ"פ ככל עוסק במצוה 
שפטור מן המצוה. וצריך לומר שכיון שתכלית הלימוד היא לקיים את המצוות, זה מגרע בגוף 
קיום המצוה עצמה של תלמוד תורה. וראה עוד להלן בשם הקהלות יעקב. 

עד. וכן פירשו הראשונים (רש"י, ראב"ן, רשב"ם, מגן אבות) במשנה באבות (פ"ג מי"ז) יכל שתכמתו 
מרובה ממעשיו אין חכמתו מתקיימת, וכל שמעשיו מרובים מחכמתו הכמתו מתקיימתי, ופירשו 
שהכוונה היא לחכמת התורה, ובא לומר שמעשי המצוות הם העיקר ועל ידם תתקיים תורתו, 
וכפי שאמר רבן שמעון בן גמליאל (אבות פ"א מי"ז) 'לא המדרש עיקר אלא המעשהי. 

אמנם ברוח חיים (אבות פ"ג מי"ז) פירש מה שאמרו הזיל גדול תלמוד שמביא לידי מעשה, לא 


י. עוםק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


בכל מקום. היה לפניו עשיית מצוה ותלמוד תורה, אם אפשר למצוה להעשות 
על ידי אחרים לא יפסיק תלמודו, ואם לאו יעשה המצוה ויחזור לתורתוי. הנה 
הקדים הרמביים לומר שאעייפ שתלמוד תורה גדול יותר מכל המצוות, זה רק 
משום שהוא גורם לעשיית כל המצוות. ונמצא איפוא שלעולם המעשה גדול 
מן הלימוד, אלא שהלימוד שגורם לקיום כל המצוות גדולה מעלתו על פני 
קיום מצוה בודדת. ולכן הדין הוא שאם יצטרך לבטל מצוה מפני הלימוד, 
יבטל לימודו ולא את המצוה, שתכלית כל הלימוד הוא המעשהלי. 


בקהלות יעקב (סיי טו, שבת סי יא) ביאר תירוץ זה בסגנון שונה קצת, שאין 

כוונת הירושלמי במה שאמר שהלומד שלא על מנת לקיים נוח לו 
שלא נברא משום שהלימוד כאילו טפל לקיום המצוות שהן עיקר, אלא שזה 
דין בעצם החפצא של תלמוד תורה, וסובר הירושלמי שעיקר חביבות תלמוד 
תורה הוא משום שהתלמוד מביא לידי מעשה, ולכן הלומד שלא על מנת 
לעשות הרי הוא מגרע בגוף מצות תלמוד תורה. ולכן הדין הוא שצריך להפסיק 
תלמודו לקיום מצוה שאי אפשר לעשות על ידי אחרים, שהרי על ידי חיסרון 
בקיום המצוות מתהווה חסרון בגוף מצות תלמוד תורה, שקיום המצוות מחזק 
ומאלים את מצות התלמוד תורה שלו, ולכן ודאי שמחויב להפסיק תלמוד 
תורה בשביל המצוות. וכן מבואר בגמרא (יבמות קט:) 'כל האומר אין לי אלא 
תורה, אפילו תורה אין לוי, ולמדו זה מן הפסוק (דברים ה א) יולמדתם ועשיתםי, 
כל שישנו בעשייה ישנו בלמידה כל שאינו בעשייה אינו בלמידה. ופירש רשיי 
(ד"ה אלא תורה) כל האומר אין לי אלא תורה, ואינו מקיים המצוות, אפילו שכר 
לימוד אין לו. הרי שאדם שלומד שלא על מנת לקיים מפסיד אפילו את שכר 

לימודו, ויש לו חיסרון בעצם הלימוד שלו שלא נחשב לתלמוד תורהעה. 


ודרך שלישית בביאור תירוץ המאירי מצינו בספר פחד יצחק (שבועות מאמר 

מ אות ב), שביאר שמה שאמרו שאין פטור של עוסק במצוה נוהג 
במצות תלמוד תורה, משום שיש בה בתלמוד תורה תנאי של ללמוד על מנת 
לעשות, הכוונה היא, שדין עוסק במצוה לא נאמר אלא שאין עליו להניח מצוה 
זו שהוא עוסק בה עכשיו, כדי לקיים מצוה אחרת שאין הוא עוסק בה עדיין. 
אבל באופן שקיום המצוה השניה הוא תנאי בקיום המצוה הראשונה, שוב אין 
זה נקרא שהוא מניח מצוה ראשונה כדי לעסוק בשניה, מאחר שגם עסקו 
בשניה אין זה סילוק מן הראשונה. ולכן מכיון שעשיית המצוות וקיומן הוא 
תנאי במצות תלמוד תורה, נמצא ממילא, שקיום המצוות בכלל אינו נקרא 
סילוק ממצות תלמוד תורה, ושוב לא שייך כאן הכלל שהעוסק במצוה פטור 

מן המצוהלי. 


לפי פירוש זה, במצוה שאפשר לעשותה על ידי אחרים, שאם לא יפסיק 

מלימודו לקיים את המצוה, לא תתבטל המצוה לגמרי, ולא יתבטל תכלית 

הלימוד, שהרי המצוה תתקיים על כל פנים, חוזר הדין להיות שהעוסק במצוה 

פטור מן המצוה, וכיון שעוסק בתורה שזה מצוה פטור מעשיית מצוה אחרת, 

ואין כאן את החשבון איך יפקיע הלימוד את המעשה, שאינו מפקיע את 
המעשה, שהרי המעשה יתקיים על ידי אחרים. 


אמנם הרמביים (תלמוד תורה פ"ג ה"ג והיד) כתב 'אין לך מצוה בכל המצוות 
כולן שהיא שקולה כנגד תלמוד תורה, אלא תלמוד תורה כנגד כל 


שעיקר תכלית הלימוד הוא המעשה, והלימוד טפל למעשה, אלא שבמצות תלמוד תורה כלולים 
שני דברים, המצוה עצמה של לימוד תורה, ועוד שהלימוד מביא לידי מעשה, ולכן אדם הלומד 
תורה יש בידו שני מידות טובות, גם מצות תלמוד תורה שהיא עצמה מעשה, וגם שיגיע על 
ידה לשאר מעשים של מצוות. וזה כוונת הגמרא שאמרה גדול תלמוד שמביא לידי מעשה, 
דהיינו שחוץ ממה שהוא מעשה מצוה בפני עצמו גם מביא לעוד מצוות אחרות, מה שאין כן 
המקיים מצוה בלבד שיש בידו רק את המעלה של קיום המצוה. 

עה. במנחת אשר (ויקרא סי סג אות ב) הביא בי הדרכים וכתב נפקא מינה, במי שהיה הולך בדרך 
ללמוד תורה ועדיין לא היה עוסק בלימוד התורה בפועל, שלפי הדרך הראשון שהטעם שיש לו 
להפסיק מתלמודו עבור קיום המצוות זה משום שתכלית הלימוד הוא הקיום, אם כן גם ההולך 
ללמוד תורה בודאי יש עליו להפסיק הליכתו לקיום המצוות, שהרי אפילו אם הוא עוסק בתורה 
ממש מצווה הוא לבטל תורתו כדי לקיים את המצוות שהם תכלית לימוד התורה, קל וחומר 
שיבטל את הכנתו ללימוד התורה כדי לקיים את המצוה. אבל לפי הדרך השני שהטעם שצריך 
להפסיק זה משום שאין כאן קיום מצות תלמוד תורה בשלמותה, יש מקום לטעון שרק מתלמוד 
חייב להפסיק על מנת לקיים את המצוה, שאם לא כן אין תורתו שלמה, אבל ההולך בדרך ללמוד 
תורה דינו ככל עוסק במצוה ואינו מפסיק מתלמודו. וש להעיר על דבריו, שאם שלימות מצות 
תלמוד תורה זה רק בלומד על מנת לקיים, כל שכן שגם המצוה שמקיים בהליכה לתלמוד תורה 
זה דווקא אם הולך ללמוד על מנת לקיים, ואם כן שוב יש לו להפסיק מהליכתו לקיום המצוה. 
עו. ראה עוד להלן מה שביאר הפחד יצחק על פי יסודו. 


דרך ב' 
בביאור 
המאירי 


דרך ג' בביאור 
המאירי 


הטעם לפירוש 
זה במצוה 
שאפשר 
לעשותה ע"י 
אחרים 


אוצר 


המצוות כולן, שהתלמוד מביא לידי מעשה. לפיכך התלמוד קודם למעשה בכל 


= = מקום. היה לפניו עשיית מצוה ותלמוד תורה, אם אפשר למצוה להעשות על 


אוצר החכמה 


מה הדין 
בלימוד שאינו 
מביא לידי 
מעשה 


הביח (יו"ד סיי רמו אות יד) והפרישה (שם אות מא) שמה שכתב הרמבים ילפיכך 

התלמוד קודם למעשה בכל מקוםי, הכוונה למצוה שאפשר לעשותה על ידי 

אחרים, שלא יפסיק תלמודו לקיום אותה מצוה, כיון שהתלמוד קודם למעשה. 

ומבואר אם כן בדברי הרמביים, שכל הטעם שבמצוה שאפשר לעשות על ידי 

אחרים לא יבטל תלמודו, הוא מחמת ששקול תלמוד תורה כנגד כל המצוות, 
ולכן התלמוד קודם למעשה'. 


ויש לעיין, מדוע צריך את הסיבה שתלמוד גדול כדי לומר שלא יפסיק 

מתלמוד תורה כדי לעסוק במצוה, הרי גם אם לא היה תלמוד גדול, 

יהיה דינו לפחות ככל מצוה אחרת שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, וכיון 

שלא מתבטלת המצוה לגמרי למה יפסיק ממצותו שעוסק בתורה לעסוק 
במצוה אחרת. 


וביארו בזה שכיון שכל תכלית ומעלת הלימוד הוא שמביא לידי מעשה, לכן 

אפילו אם לא יבטל את המעשה לגמרי מפני הלימוד, וכגון במצוה 

שאפשר לעשותה על ידי אחרים, אבל הרי למעשה המעשה עדיף מן הלימוד 

ואם כן יפסיק מתלמודו כדי לקיים את המצוה, ולכן רק מטעם שתלמוד גדול 

שמביאיליקיום כל המצוות, לכן הדין הוא שלא יפסיק מתלמודו עבור מצוה 

שאפשר לעשותה על ידי אחרים, ורק מצוה שאם לא יעשנה תתבטל לגמרי 
אז יפסיק מתלמודו. 


יש לעיין לפי המבואר ברמביים שהטעם שאינו מפסיק למצוה שאפשר לעשות 

על ידי אחרים, זה רק משום שגדול תלמוד שמביא לידי מעשה, מה יהיה 

הדין במי שעוסק בלימוד שאינו מביא לידי מעשה, וכגון שעוסק בלימוד 

קדשים וטהרות בזמן הזה וכדומה, שאין לו את המעשה, שלכאורה יהיה דינו 

שיצטרך להפסיק מלימודו אפילו למצוה שאפשר לעשותה על ידי אחרים. 
ומצינו שנחלקו בזה האחרונים, כפי שיבואר. 


א. בגמרא (בייק יז.) אמרו על חזקיהו המלך שכבוד גדול עשו לו במותו, שהניחו 

ספר תורה על מטתו ואמרו קיים ולמד זה מה שכתוב בזה, ולא כשאר 
אנשים חשובים שהיו אומרים עליהם רק קיים זה מה שכתוב בזה, ולא היו 
אומרים למד. והקשו בגמרא שמשמע שלימוד עדיף, וזו היתה המעלה יתירה 
שהיתה לחזקיהו על כל שאר האנשים, והרי אמרו (קידושין מ:) גדול תלמוד 
תורה שהתלמוד מביא לידי מעשה. ופירש רש"י (ד"ה מביא) 'אלמא מעשה 
עדיףי. הרי שלמד רשיי שמה שאמרו בגמרא גדול תלמוד שמביא לידי מעשה, 

הכוונה שמעשה הוא העיקר שהוא תכלית הלימוד. 


וכתב השל"ה (מסכת שבועות פרק נר מצוה ד"ה כבר נתבאר) שלדעת רשיי 

שתכלית הלימוד הוא המעשה, והמעשה הוא העיקר, מה שאמרו גדול 
תלמוד היינו רק שיש לו דין קדימה שיותר טוב שילמד מאשר ירדוף אחר 
המצוות, למי שאינו בקי בדינים, וילמד הדינים לפי שמביא לידי מעשה שידע 
מה לעשות, שאם לא ילמד לא ידע כמה מצוות מעשיות ולא ידע לקיימם 
והרי התכלית האמיתי הוא המעשה, אבל מי שלמד כבר ויודע כל המעשים 
והדינים, טוב לו יותר לרדוף ולחפש אחר איזה מצוה מאשר הלימוד, כיון 

שמעשה המצוות הם התכלית. 


והבית אפרים (שו"ת אוייח בהקדמה דיה דבר זה) הוסיף עוד על זה, שהוא הדין 
למי שלא למד עדיין כל הצורך, אם נזדמנה לו מצוה בעת לימודו 
בסדר טהרות שאינו מביא לידי מעשה בזמן הזה, לדעת רשיי יהיה הדין 
שיפסיק מתלמודו לקיום המצוה, אפילו היא מצוה שאפשר לעשותה על ידי 
אחרים, שלימוד שאינו מביא לידי מעשה סובר רשיי שמעשה עדיף עליו. 


אמנם בשוייע הרב (תלמוד תורה פיג סייד, ובקונטרס אחרון שם פ"ג אות א ד"ה אבל 
מש"כ הב"ש) כתב שממה שסתמה הגמרא במועד קטן (ט6 'כאן במצוה 


עז. ובהעמק שאלה (שאילתא ה אות ד) כתב שלדעת רבי טרפון (קידושין מ:) שמעשה קודם 
לתלמוד, הוא הדין שמבטלים תלמוד תורה אפילו למצוה שאינה עוברת ויכול לקיימה לאחר 
זמן, ולכן רבי טרפון לשיטתו נמנע מבית המדרש בשביל מצות אכילת תרומה, כמו שמסופר 
בפסחים (עב:) אפילו שהיא מצוה שאינה עוברת, שהיה זה לשיטתו שמעשה קודם לתלמוד. 
עח. ומדויק מאוד לפי"ז מה שכתב הרמבים יחוור לתורתו', שכל ההיתר להפסיק הוא משום 
שתלמוד תורה אינה מצוה עוברת ויכול לקיימה אחר כך, אבל אם לא יוכל לחזור ללימוד 
ויפסיק מלימודו לגמרי, חוזר הדין להיות גם בתלמוד תורה ככל מצוה עוברת שהעוסק במצוה 
פטור מן המצוה. 


י. עופק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


קנט 


שאפשר לעשותה על ידי אחרים כאן במצוה שאי אפשר לעשותה על ידי 

אחריםי, משמע שבכל ענין שעוסק בתורה אין לו להפסיק עבור מצוה שאפשר 

לעשותה על ידי אחרים, ולכן כתב שמי שלומד ונזדמנה לו מצוה שאפשר 

לעשותה על ידי אחרים, אפילו שהיה עוסק בקדשים וטהרות שאין נוהגים 

עכשיו במעשה, אין לו להפסיק, שמצות עשה של תלמוד תורה מצד עצמה 
היא גם כן גדולה משאר המצוות. 


וכן מוכח ממה שכתב הפרישה (יו"ד סיי רנא אות יג) ליישב קושיית המהרשיל 

על הטור (שם) שכתב שמותר לשנות מעות תלמוד תורה להצלת נפשות, 
והקשה המהרש"ל הרי אמרו במגילה (טז:) שגדול תלמוד תורה יותר מהצלת 
נפשות, ולכן היה טענה על מרדכי שמיעט מתלמודו לצורך הצלת ישראל. 
ותירץ הפרישה ששם מדובר שיש אחרים שיכולים להתעסק בהצלת נפשות, 
ולכן אעי"יפ שהיא מצוה גדולה להציל נפשות מ"מ תלמוד תורה קודם הואיל 
שיש אחרים שיכולים להציל הנפשות. והרי מרדכי היה מיושבי סנהדרין וודאי 
שכבר ידע את כל ההלכות למעשה, ובכל זאת מבואר, לפי הפרישה, שהיתה 
עליו טענה שהפסיק תלמודו להתעסק במצוה שאפשר לעשותה על ידי אחרים, 
הרי שאף מי שלומד ענינים שלא מביאים לידי מעשה גם כן דינו שאינו מפסיק 

למצוה שאפשר לעשותה על ידי אחרים. 


ב. הריטב"א במגילה (ג. דייה מדסמכו) כתב לבאר הטעם שמבטלים תלמוד 

תורה למקרא מגילה, שמקרא מגילה היא מצוה עוברת של היום, ותלמוד 
תורה אפשר למחר, וכשם שמבטלים תלמוד תורה לכל המצוות, כך מבטלים 
גם למצות קריאת המגילה. ומבואר בדבריו שהטעם שבתלמוד תורה לא 
אומרים שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, זה משום שתלמוד תורה אינה מצוה 
עוברת ויכול ללמוד אחר קיום המצוה מה שהפסיק מתלמודו לקיום המצוה, 
ולכן מפסיק למצוה עוברת, אבל מצוה שאינה עוברת וכן למצוה שאפשר 

לעשות על ידי אחרים אין לו להפסיק ששתיהם מצוות שוותע". 


וביאור זה הוא לשיטתו (ראה לעיל באריכות בענין אם אפשר לקיים שתיהן) שסובר 

כדעת התוספות שדין עוסק במצוה פטור מן המצוה לא נאמר אלא 
כשאי אפשר לקיים שתי המצוות, שצריך ליבטל מן הראשונה לגמרי כדי 
לעסוק בשניה, אבל אם יכול לקיים שתיהן, שלא יתבטל מן המצוה הראשונה 
משום עסקו בשניה, חייב לעסוק בשתיהן. ולכן כאן לענין מצות תלמוד תורה 
שיכול ללמוד אחר כך מה שרצה ללמוד עכשיו, הרי זה כיכול לקיים שתיהן 
ולכן חייב להפסיק. אבל לדעת הראשונים שאפילו ביכול לקיים שתיהן אין לו 
לעסוק במצוה אחרת כל זמן שעוסק בראשונה, אם כן אפילו שתלמוד תורה 
אינה מצוה עוברת ויכול לקיימה אחר כך, מכל מקום אין לו להפסיק כדי 

לקיים את המצוה השניהלל. 


אכן עיקר סברת הריטב"א צריכה ביאור, מה שקרא למצות תלמוד תורה 

מצוה שאינה עוברת משום מה שיכול ללמוד אחר כך, והלא מצות 

תלמוד תורה היא כל רגע ורגע, ומה שמפסיק ללמוד עכשיו, אפילו שישלימנו 

אחר כך, אבל מכל מקום מה שלא למד באותו זמן כבר ביטל את המצוה, 

ואין לו תשלומים, ולמה תחשב מצות תלמוד תורה למצוה שאינה עוברת, 
וצריך עיון. 


ג. בברכי יוסף (או"ח סי לח אות ז) כתב, שכל מה שאומרים שהעוסק במצוה 

פטור מן המצוה, זה דווקא בעוסק במצוה שבאה מזמן לזמן ויש עת קבוע 
לעשייתה, כמו שהם רוב המצוות שמקיים את המצוה בזמן מסוים, מה שאין 
כן תלמוד תורה שלעולם חייב בתלמוד תורה, וכל רגע פנוי שיש לאדם חייב 
הוא בתלמוד תורה, ובזה לא נאמר דין עוסק במצוה, שאם לא כן נמצא 
שיפטר מכל מצוות התורה שלעולם חייב הוא לעסוק בתורה, וקיום המצוות 
מה תהא עליהן, ורק במצוה שיש זמן קבוע לעשייתה ואינה תדירה אצלו כל 
הימים אמרו שפטור ממצוה אחרת, ובזמן אחר כשתשוב ותזדמן אליו אותה 
המצוה יקיימה, ולא נמצאו מצוות התורה בטילות, מה שאין כן בתלמוד תורה 


עט. עוד מוכח מדברי הריטב"א שאפילו העוסק במעשה המצוה ממש, בכל זאת אם יכול 
לקיים שתיהן צריך להפסיק לקיום המצוה השניה, ולא כהאחרונים שנקטו בדעת התוספות (ראה 
לעיל בביאור דעת התוספות) שאפילו שביכול לקיים שתיהן צריך להפסיק, אבל אם עוסק ממש 
במעשה המצוה אין צריך להפסיק, שהרי כאן הוא באמצע לימודו ואפילו הכי כתב הריטב"א 
שצריך להפסיק משום שתלמוד תורה היא מצוה שאינה עוברת. אך ראה להלן שהבאנו סברת 
האחרונים שמצות תלמוד תורה הוא מקיים בכל מילה ומילה שלומד, ולעולם לא הוי עוסק 
באמצע המצוה אלא כגומר מצוה אחת ומתחיל אחרת, ואם נאמר שכן סובר הריטב"א שוב 
לא יהיה מוכח מכאן דלא כהאחרונים הנ"ל. 


תלמוד תורה 
אפשר למחר 


הדין של 
עוסק במצוה 
לא נאמר 
במצוה 
הנמשכת זמן 
רב 


קס אוצר 


שהיא מצוה תדירית תמיד ואם יפטר מקיום המצוות מחמתה נמצא בטל מכל 
המצוות?. 


ובזה כתב הברכי יוסף ליישב מה שהשמיט הרמבים את הדין המבואר בגמרא 

(סוכה כו.) שכותבי ספרים תפילין ומזוזות פטורים מקריאת שמע ותפילה 
ותפילין ומכל מצוות התורה מדין עוסק במצוה פטור מן המצוה, וכתב הבית 
יוסף (אוייח סיי לח) שמקורו של הרמביים הוא בירושלמי (פ"א היב) שמבואר 
שלא נפסק כן להלכה. וביאר הברכי יוסף שאין הכוונה שלא נפסק הדין של 
עוסק במצוה פטור מן המצוה, שהרי הרמביים עצמו הביא דין זה בהרבה 
מקומות, אלא הכוונה שכותבי סתיים דומים לעוסק בתלמוד תורה, שהיא מצוה 
שנמשכת הרבה זמן, שהעוסק בכתיבת סתים יכול הוא לעסוק במצוה זו 


המצוה, נמצאו כל מצוות התורה בטילות אצלו, ולכן מאותו דין שבתלמוד 
תורה לא נאמר שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, גם בעוסק בכתיבת סת"ם 
לא נאמר דין העוסק במצוה שפטור מן המצוה. 


ולפי"ז כתב הברכי יוסף, שסברא זו שלא נאמר דין עוסק במצוה פטור מן 

המצוה בתלמוד תורה משום שהיא מצוה שנמשכת תמיד, היא דווקא 

לשיטת הרמביים שהשמיט מטעם זה גם את הדין שכותבי סתיים פטורים מן 

המצוות, אבל שאר הראשונים שהביאו דין זה להלכה שכותבי סת"ם פטורים 

מן המצוות, מוכרח שלא סוברים סברא זו, וכתב שיש לומר שהם סוברים 

ששונה מצות תלמוד תורה שעיקרה ללמדנו מעשה המצוות, ולא המדרש הוא 
העיקר אלא המעשה, וכמו שהבאנו למעלה בשם הרין והמאיריפא. 


י. עוםק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


יכול ללמוד תורה, שמי שהוא אנוס מלקיים מצוה, אפילו שאין עליו טענה 
ותביעה על ביטולה, מכל מקום חיוב המצוה עדיין מוטל עליו אלא שאינו יכול 
לקיימולד, ‏ מה שאין כן מי שהוא אנוס שאינו יכול ללמוד תורה, אין מצות 
תלמוד תורה מוטלת עליו כלל באותה שעה, שכל חיוב לימוד התורה בכל רגע 
הוא רק אם יש באפשרות האדם לעשות כן ולא כשאין זה באפשרותו, ודומה 
הדבר למי שהוא עני ואין לו ממון כלל ליתן צדקה, שאינו בגדר יאנוסי אלא 
שהוא יפטורי לגמרי, שעיקר שיעור החיוב לתת צדקה הוא כפי יכלתו, וכשאין 
לו אין עליו חיוב כלל לתת. וכן זה במצות תלמוד תורה, כיון שלא נתנה בו 
התורה שיעור ממילא החיוב הוא כפי יכלתו, ועל הזמן שהוא אנוס מללמוד, 
אין זה בגדר מבטל מצוה באונס, אלא זהו גבול חיובו, עד כמה שאפשר לו. 


והנה הדין שעוסק במצוה פטור מן המצוה, הוא משום ששניהם חיוב עליו 

ואין דוחים זה מפני זה, אבל תלמוד תורה הרי מצד המצוה שמוטלת 
עליו באותה שעה שמחמתה אנוס הוא לבטל תלמוד תורה, הרי ממילא אין 
עליו שום חיוב של תלמוד תורה על אותה שעה, ואילו שאר מצוות גם אם 
ידחו מפני האונס או מפני שעוסק בתורה מכל מקום החיוב שלו לאותה מצוה 
לא נפקע, ולכן הדין הוא שמבטלים תלמוד תורה עבור מצוה אחרת, שחיוב 
תלמוד תורה אינו יכול לעשות פטור על המצוה, אבל החיוב לעשות מצוה 

עושה פטור על תלמוד תורה. 


וכל זה במצוה שאי אפשר לעשותה על ידי אחרים, אבל אם נזדמנה לפניו 

מצוה שאפשר לעשותה על ידי אחרים, וכן אם אפשר לו לקיימה לאחר 
זמן, לא פקעה ממנו מצות תלמוד תורה, שהרי אינו אנוס לקיימה, וכיון שחייב 
הוא בתלמוד תורה ממילא הוא פטור מן המצוה, כמו כל המצוות שהעוסק 


ה יה ד. האור שמח (תלמוד תורה פ"א ה"ב) ביאר, שבמצות תלמוד תורה יש חלק 

היום אינה חיובי שהוא שוה בכל, ויש חלק שאינו מצוה חיובית אלא מצוה קיומית 
למל כל אחד כפי טוהר נפשו. החלק השוה בכל הוא מה שאמרו חכמים (מנחות 
צט:) שבתלמוד תורה שחרית וערבית קיים לא תמוש, ומקיים זה בקראו קריאת 


בצוה פטור :פן הפצוה. 


ויש לעיין במה שביארו הקובץ הערות והקהלות יעקב שבמצוה שאפשר 
לעשותה על ידי אחרים אינו יכול לבטל מלימודו עבורה כיון שלא פקע 


שמע שחרית וערבית, שזוהי מצות תלמוד תורה המחויבת לכל ישראל, שכיון 
שלומד קבלת המצוה ואזהרתה שחרית וערבית כבר קיים מצותה. ויותר מזה 
הוא כבר מצוה קיומית אשר נבדלו ונפרדו בזה כל איש לפי ערכו ומהותופנ. 


ממנו חיוב תלמוד תורה מחמתה, ולמה זה יגרע מעשיית צרכיו בדברים שאינם 
הכרחיים ובכל זאת מותר לו ליבטל, וכמו כן אף למצוה שאינה הכרחית בשעה 
זו יהיה מותר לו ליבטל מלמודו שאין עליו חיוב תלמוד תורה באותה שעה. 


ולפי"ז כתב, שלכן נדחית מצות תלמוד תורה עבור קיום המצוות, שאפילו 
שתלמוד תורה גדול יותר מכל המצוות, מכל מקום מבטלה לכל 
"יי המצוות, שמבטלים מצוה קיומית, עבור מצוה חיובית שחייבים בה כל ישראל 


ולכאורה יהיה זה תלוי במה שנחלקו האחרונים אם ההיתר של 0 
של ואספת 


דגניךי שהותר לאדם לעסוק בצרכי פרנסתו ואין בזה איסור ביטול זזניזי הוא רק 
מה שצריך 


בשוהפי. 


אין חיוב ה, בקובץ הערות (הוספות סיי א, וכן בקובץ שיעורים ח"ב סיי יט) כתב שמה שצריך 


לבטל מתלמוד תורה בשביל קיום מצוה, אין הטעם משום שמצות תלמוד 
תורה נדחית מפני קיום מצוה, שהרי מצות תלמוד תורה גדולה מכל המצוות, 
אלא שכשם שמותר לבטל תלמוד תורה עבור דרך ארץ וכל צרכי האדם 
ההכרחים, כמו כן מותר לו לבטל עבור קיום מצוה, שאין זה יותר גרוע מצרכיו 
הפרטיים, וזה משום שחיוב תלמוד תורה אינו חל על האדם אלא בשעה שהוא 
פנוי ובטל מעשיית צרכיו, שהרי התיר הכתוב (דברים יא יד) זאספת דגנך', 
ובשעה שהוא צריך לעשות מלאכתו, אז אינו מחויב כלל בתלמוד תורה, וכמו 
כן אם הוא צריך לעסוק במצוה, שאינו יותר גרוע מאם יעסוק בצרכיו, שאז 
אינו מחויב כלל בתלמוד תורה. ולכן הדין הוא שמבטל מלימודו לעסוק במצוה, 

שאינו מחויב כלל בתלמוד תורה באותה שעה. 


וכעין זה כתב הקהלות יעקב (סיי טו, שבת סי יא), והוסיף שלכן בנזדמנה לו 
מצוה בהיותו עוסק בתורה צריך להפסיק לימודו ולעסוק במצוה, 
שחלוק הוא מי שנאנס בקיום מצוה שאינה יכול לקיימה ממי שנאנס שאינו 


פ. וכן כתב במנחת אשר (ויקרא סי סג אות ד). 

פא. ולכאורה יש לחלק בין מצות תלמוד תורה לעוסק בכתיבת סת"ם, שתלמוד תורה כך 
היא צורת מצותה שחייב לעסוק בתורה יומם ולילה כל ימי חייו, ואם יהיה הדין שהעוסק בלימוד 
פטור מן המצוה נמצא פטור מכל המצוות, מה שאין כן כתיבת סת"ם שאף שמקיים מצוה 
בכתיבת סת"ם, אבל מה שהוא עוסק בזה תמיד אין זה משום שכך היא צורת מצוה זו, אלא 
משום שכך הוא בחר לעסוק בזה, והרי היא ככל המצוות שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, 
אלא שבמקרה הוא בחר לעסוק במצוה זו תמיד. ואם כן יתכן שאף ראשונים אלו שפסקו הלכה 
שכותבי סת"ם פטורים מן המצוות מסכימים לעיקר סברת הברכי יוסף לענין העוסק בתלמוד 
תורה. [והתוספות בסוכה שדנו שיפטר משום לבישת ציצית, יש לומר שאף מצוה זו קבועה 
בכל זמן, שהרי לדעת רבינו יונה (שערי תשובה ש"ג אות כב) עונשים בעידן ריתחא על מי שאינו 
מקיים ציצית, אף שלא עשה תחבולות להפטר מכנה, ואינו נפטר מחמת שאינו לובש עתה די 
כנפות, וכן לשון הטור (או"ח סיי כד) שיש הידור בקיומה בכל עת ושעה, ומקור הדברים במסכת 
פסחים (קיג:) שאמרו, שבעה מנודים הם לשמים, ואחד מהם הוא מי שאין לו ציצית בבגדו. 
וכתבו שם התוספות (ד"ה ואין, בתירוץ הב) שאף שאין לו מחויב לחזר לקיימה]. 


תורה, הוא דווקא בדברים ההכרחיים לו לצורך פרנסתו, או אף להרוחה לפנסתו 


ולהתעשר גם כן מותר, וכפי שיבואר: 


החתם סופר (שוית חו"מ סי קסד) כתב שהתורה ניתנה לכל ישראל בשוה 

ומחויבים כולם בוהגית בו יומם ולילה, וההיתר להתעסק בפרנסה הוא 
רק שיהיו עושים כדי חיותם יום יום, ועוסקים שאר היום בעבודת השם, 
וממילא אין לו לאדם לבקש מותרות. וכן כתב הקרן אורה (נדרים ח. דה והר"ן) 
שלדעת רבי ישמעאל (לה:) שניתן רשות לנהוג בהן מנהג דרך ארץ, היינו רק 
לצורך דברים הכרחיים ממש ולעשות מלאכתו עראי, וההיתר לעסוק בפרנסתו 
הוא באותו גדר של מה שמותר לו לבטל מלימודו לצורך אכילה, אשר היא 
הכרחית לקיום הגוף והנפש, שלדבר שאינו הכרחי כולם מודים שלא ניתן רשות 
להתבטל. וכן נקט המשך חכמה (דברים לב מז) שכדי לעסוק במסחרים ובחרישה 
בארצות רחוקות אסור לבטל עבור מותרות ותענוגות בני אדם. וכן כתב במשנה 
ברורה (סיי קנו סק"ב) שלא יעשה מלאכתו עיקר רק כדי פרנסתו, ויתבונן בעצמו 
מה הוא הכרח האמיתי שאי אפשר בלעדו, וזה יעשה לפרנסתו, ובשער הציון 
(סק"ג) הוסיף, שכדי שלא ירמה אותו היצר יתבונן אילו היה מתחייב לזון את 

חבירו ולהלבישו לפי ערכו, מה היה אומר אז איזה דבר הוא הכרת. 


פב. מה שנקט האור שמח שהמצוה החיובית של תלמוד תורה זה רק שחרית וערבית, והשאר 
זה רק מצוה קיומית, כבר נחלקו בזה ראשונים ואחרונים, וראה בברכת אברהם (נדרים ח.) שהביא 
שיטות הראשונים בזה, וראה עוד בספר בתורתו יהגה (ח"א מלואים סיי ד) שהאריך בביאור השיטות. 
פג. ולפי דבריו, אם הוא עוסק בקיום מצות תלמוד תורה הבסיסית של שחרית וערבית, אינו 
מפסיק עבור קיום מצוה אחרת שהרי זה מצוה חיובית, ודינו ככל המצוות שהעוסק במצוה 
פטור מן המצוה. וכן כתב בחידושי בן אריה (סיי יג) שלגבי החובה שבתלמוד תורה שחרית 
וערבית אינו מפסיק עבור מצוה אחרת, ורק במה שמוסיף על החיוב שזה אצלו מצוה קיומית, 
מפסיק לקיום שאר מצוות. וראה שם שהביא כן גם מהקרן אורה בברכות. ובעיקר דברי האור 
שמח שבמצוה קיומית לא נאמר הדין שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, ולכן מבטלים תלמוד 
תורה עבור שאר המצוות, ראה לעיל (אות 0 בענין העוסק במצוה קיומית שהבאנו דעות 
האחרונים בזה. 

פד. עיין אתוון דאורייתא (כלל יג) שחקר בזה, אם מה שהתורה פטרה את האונס מקיום מצות 
עשה הוא פטור גמור שאינו מחויב כלל במצוה באותה שעה, או שהוא מחויב אבל אינו יכול 
לקיים, ועיין שם שתלה זה במחלוקת האחרונים. 


במצות תלמוד 
תורה לעולם 
אינו מפסיק 
באמצע 
המצוה 


אוצר 


אמנם האגרות משה (שו"ת יוייד ח"ד סי לו אות ה) דייק מלשון הרמביים (תלמוד 

תורה פ"ג הייו שכתב, מי שנשאו לבו לקיים מצוה זו כראוי לה ולהיות 
מוכתר בכתרה של תורה, לא יסיח דעתו לדברים אחרים, ולא ישים על לבו 
שיקנה תורה עם העושר והכבוד כאחד וכוי. הרי מפורש בדברי הרמביים שאין 
זה חיוב על כל אחד ואחד מישראל, אלא שמי שנשאו לבו לקיים מצוה זו 
של לימוד תורה כראוי ולהיות מוכתר בכתר תורה, עליו לידע שלא יסיח דעתו 
לדברים אחרים ולא ישים על לבו שיקנה תורה עם העושר והכבוד כאחת, 
אבל מי שאינו רוצה אין בכך איסור ורשאי שיתעסק לקנות עושר וכבוד, אף 
שהוא יותר מכדי פרנסתו, שחיובו בתלמוד תורה הוא כזה שרשאי לילך 
לפרנסתו ולכל צרכיו, אפילו שהוא רק לתענוגים, ולשכיבה ולישיבה לנוח 

כשנהנה מזה, ואין בזה ביטול המצוה. 


אוצר החכמה! 


ולפי"ז, לענין להפסיק מלימודו לצורך קיום מצוה שאפשר לעשותה על ידי 

אחרים, הנה כל דברי הקובץ הערות הם לדעת האחרונים הנ"ל שאין 
רשאי אדם לבטל מתלמודו רק למה שהוא מוכרח לפרנסתו ולצורך גופו ולא 
ליותר מזה, ואם כן הוא הדין שליבטל מקיום מצוה שאינה הכרחית גם כן 
אינו רשאי, אבל לדעת האגרות משה שההיתר של 'ואספת דגניך' הוא לכל 
מה שהוא לצורך האדם, ואף דברי מותרות ותענוגים, אם כן גם לצורך מצוה 
שיכול לעשות על ידי אחרים יהיה הדין שרשאי להפסיק, שלא יגרע מצוה 

שאינו מוכרח לעשותה, מלעסוק בהשגת מותרות שאינן הכרחיים לו. 


ו. בחזון יחזקאל (תוספתא שבת פ"א היד) ובמשמרת חיים (ח"א עניני תלמוד תורה 

אות ב) כתבו על פי המבואר בשנות אליהו להגר"א (פאה פיא מ"א) שהטעם 
שתלמוד תורה עדיף מכל המצוות זה משום שכל תיבה ותיבה היא מצוה בפני 
עצמה ואם ילמד למשל דף גמרא יקיים מאות מצוות. ולפי דבריו יש לומר 
שמטעם זה לא שייך בתלמוד תורה הדין שעוסק במצוה פטור מן המצוה, 
שעוסק במצוה שייך רק במקום שהוא באמצע עשיית המצוה, אבל אם כבר 
גמר את המצוה ורוצה להתחיל מצוה אחרת לא שייך הכלל של עוסק במצוה, 
ולכן בתלמוד תורה שכל תיבה שכבר למד נגמרה מצותה, ומה שילמד עכשיו 

הוא עוד מצוה לא שייך הפטור של עוסק במצוה. 


רבי עקיבא איגר (גליון שו"ע יוייד סיי רמו סי"ח) ציין לשויית קול בן לוי (לשונות 
הרמביים תלמוד תורה פ"ג היד) שכבר ביאר כן שבתלמוד תורה לעולם אינו 
עסוק באמצע המצוה כיון שכל תיבה ותיבה היא מצוה בפני עצמה. 


ובסברא זו כתב לבאר לשון הרמביים (שס) שכתב, היה לפניו עשיית מצוה 

ותלמוד תורה, אם אפשר למצוה להעשות על ידי אחרים לא יפסיק 
תלמודו, ואם לאו יעשה המצוה ויחזור לתורתו. שממה שכתב הרמביים בתחילה 
יהיה לפניו', משמע שהיו שתיהן לפניו ועדיין לא התחיל לעסוק בשום אחת 
מהן, אבל אם כבר התחיל לעסוק באחת מהן אפילו אפשר לעשותה על ידי 
אחרים לא תדחה, וכמו שכתב הר"ץן בקידושין (על הרי"ף, לא. ד"ה אבא) 
שכשהתחיל לעסוק במצוה, אפילו היא מצוה שאפשר לעשותה על ידי אחרים, 
ונזדמנה לו מצוה שאי אפשר לעשותה על ידי אחרים, לא יניח את הראשונה. 
אמנם ממה שכתב הרמביים בהמשך דבריו 'לא יפסיק תלמודוי וכן ייחזור 
לתלמודוי, משמע שאפילו כבר התחיל בתלמוד יפסיק אם נזדמנה לו מצוה 

שאי אפשר לעשותה על ידי אחרים. 


וביאר על פי הסברא הנ"ל, שבתלמוד תורה לא שייך התחלה ממש כמו 

שאר מצוות, שלגבי תלמוד תורה כל פרק ופרק וכל משנה ומשנה 
ואפילו דבור אחד הוא מצוה שלימה, משא"כ בשאר מצוות שיש להן גבול 
ומדה, ובכל זאת גם בתלמוד תורה שייך לשון הפסק כשכבר התחיל ללמוד 
וסוף סוף הוא מפסיק באמצע. כלומר שמצד אחד בתלמוד תורה לא שייך 
להפסיק באמצע כמו שאר מצוות, אלא כל מה שלמד עד אותו רגע קיים 
מצוה, ומה שעתיד ללמוד לאחר כך הוא התחלת מצוה חדשה, משא"כ בשאר 
מצוות כגון מל ולא פרע שהוא עדיין באמצע המצוה, ומצד אחר שייך לשון 
הפסקה כיון שכבר התחיל ללמוד והרי הוא מפסיק באמצע. ומדויק מאוד 
לפי"ז לשון הרמביים שכתב "היה לפניו עשיית מצוה ותלמוד תורה וכוי לא 
יפסיק תלמודוי, כלומר שאף על פי שהוא היה לומד מקודם, מכל מקום נחשב 
ליהיה לפניוי מצד המצוה החדשה של מה שעתיד ללמוד, כיון שכל דיבור 
ודיבור שהוא לומד מצוה בפני עצמה היא, ונקט הרמביים לשון זה בדווקא, 
ללמדנו שדווקא כל שהיו שתי המצוות לפניו שעדיין לא התחיל לעסוק בשום 


פה. מנחת אשר (ויקרא סיי סג אות א). וכעין זה בציץ אליעזר (ח"ד סיי טז אות ב). 
פו. וראה כעין זה בדברות משה (קידושין סיי מג ענף ה ד"ה ולכן). 
פז. והביא שם שיש חולקים על זה, והוא המהריייט (שוית, יויד סי מז) שכתב במי שארס בת 


י. עוםק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


קסא 


אחת מהן, הדין הוא שאם היא מצוה שאפשר לעשותה על ידי אחרים תדחה, 
אבל אם כבר התחיל לעסוק באיזה מצוה ונזדמנה לו מצוה שאי אפשר 
לעשותה על ידי אחרים, וכן לתלמוד תורה כשהוא עדיין לא התחיל כלל והוא 
כבר עסוק במצוה, ובהיותו עסוק במצוה נזדמן לו ספר ללמוד או רב שילמדנו, 
לא יניח אותה מצוה שעוסק בה, וכמו שכתב הרין. וכתב הרמביים גם לשון 
ילא יפסיקי ללמדנו שבתלמוד תורה אפילו כבר התחיל ללמוד, אם נזדמנה לו 
מצוה שאי אפשר לעשות על ידי אחרים, עושה המצוה ואחר כך חוזר 
לתלמודו, מהטעם שלא שייך בו התחלה ממש וכנ"ל. 


אמנם באחרונים?" הקשו על תירוץ זה, שהרי פשוט שהמפסיק באמצע 

לימודו הרי הוא כמפסיק במעשה המצוה, שאף אם נניח שבכל רגע 

של לימוד התורה מקיים מצוה בפני עצמה, מכל מקום יש המשך גם בלימוד, 

שהרי מצווה הוא ביושננתםי שיהיו דברי תורה מחודדין בפיך, והמפסיק 

מלימודו מבטל את שטף עיונו והבנתו ויש בכך בחינת ביטול מצוה כבכל 
מעשה מצוה שהוא מפסיק באמצע עשייתה. 


קושיא על הרמב"ם שכתב שגם בעוסק בתורה נאמר 
שפטור מן המצוה 


כתב הרמב"ם (אישות פטיו הייב) האיש מצווה על פריה ורביה אבל לא האשה, 
ומאימתי האיש נתחייב במצוה זו מבן שבע עשרה, וכיון שעברו עשרים 


9 06/2087 


וטרוד בה והיה מתירא מלישא אשה כדי שלא יטרח במזונות ויבטל מן התורה, 

הרי זה מותר להתאחר, שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, וכל שכן בתלמוד 

תורה. ומקורו מהגמרא בקידושין (כט:) שמותר להתאחר מלישא אשה אם זה 

יבטל אותו מן התורה, אמנם הרמביים ביאר שטעם הדבר הוא משום שהעוסק 

במצוה פטור מן המצוה, וכיון שעוסק הוא במצות תלמוד תורה פטור ממצות 
פיה וחבוה: 


וצריך עיון שהרי כבר התבאר שלענין תלמוד תורה לא נאמר הכלל שהעוסק 

במצוה פטור מן המצוה אם נזדמנה לו מצוה שאי אפשר לעשותה על 

ידי אחרים, וודאי שמצות פריה ורביה היא מצוה שאי אפשר לעשותה על ידי 
אחרים. ונאמרו בזה כמה תירוצים באחרונים: 


א. המהריים שיק (שו"ת אבן העזר סי א) וציץ אליעזר (חיד סייסו אות ב) כתבו 

שמצות פריה ורביה הרי היא כמצוה שאפשר לעשותה על ידי אחרים, 
שעיקר טעם המצוה זה למלא וליישב את העולם, וזה יכול להתקיים על ידי 
אחרים שיעסקו בפריה ורביה והעולם יתמלא ויתיישב, ולכן אין צריך להפסיק 
מתלמודו עבור מצות פריה ורביה ככל מצוה שאפשר לעשותה על ידי אחרים 
שאין צריך להפסיק תלמודו בשבילה, שכל מה שאמרו שמפסיקים מתלמוד 
תורה לשאר מצוות, זה דווקא במצוות פרטיות שכל אחד ואחד מחויב לעצמו 
ובשביל עצמו, כמו שמפסיקים לקריאת שמע תפילה מגילה הלל תקיעת שופר 
ולולב, שכל אלו הן מצוות פרטיות שכל אחד מחויב לעצמו לקיים חובתו. 
אבל במצוה כללית כמצות פריה ורביה שהיא משום תקון העולם שיהיה העולם 

מיושב, אומרים אנו שמצוה זו יכולה להתקיים על ידי אחריספי. 


אמנם בשו"ע הרב הלי תלמוד תורה קונטרס אחרון פ"ג אות א ד"ה וסמ"ק) דחה 

סברא זו, וכתב שמצות פריה ורביה אינה מתקיימת על ידי אחרים, 

כיון שהמצוה מוטלת על כל אחד ואחד בפרט, והיא חובת הגוף כסוכה ולולב 
שכל אחד חייב, ולא מספיק מה שאחרים יושבים בסוכה. 


ב. בקובץ הערות (הוספות סיי א, וכן בקובץ שיעורים ח"ב סי יט) כתב שמצות 

פריה ורביה אין נקרא ביטול מצוה אלא אם מת בלא בנים, ואינו עובר 
בכל יום ויום, ולכן מי שלא נושא אשה תיכף בתחילת חיובו מבן י"ח שנים, 
אין זה נקרא מבטל מצוה אלא מאחר את המצוה, ורק אם לא ישא אשה כל 
ימיו הרי הוא מבטל מצוה. והביא שכן מבואר ברשב"א (שויית ח"ד סי צא) שמי 
שנשבע שלא ישא אשה עד זמן ידוע, שבועתו חלה, ואין זה כנשבע לבטל 
את המצוה, כיון שלא נשבע שלא ישא אשה לעולם אלא שלא ישא אשה 
עד זמן ידוע, ודומה לאדם שנשבע שלא ימול את בנו בתחילת יום השמיני 

אלא עד אחר כמה שעות ביום השמיני, שחלה שבועותול'. 


ולכן כתב שמצות פריה ורביה שאפשר לקיימה לאחר זמן, הרי היא כמצוה 
שאפשר לעשותה על ידי אחרים שאין מבטלים תלמוד תורה עבורה. 


קטנה, והוא כבן שלשים והיא כבת שש או שבע, ונשבע שלא לקדש שום בת ישראל עליה 
בחייה, שאין שבועתו חלה שהרי הוא נשבע לבטל את המצוה, שמאחר שהוא מצווה מעתה, 
הרי הוא מבטל מצוה בכל יום ויום. וראה בחקרי לב (אבן העזר סיי א) שהאריך בכל זה. 


מצות פריה 
ורביה אפשר 
לעשותה על 
ידי אחרים 


מצות פריה 
ורביה יכול 
לקיימה לאחר 
זמן 


ב' חלקים 
במצות תלמוד 
תורה 


מצות תלמוד 
תורה נדחית 
רק כשמפסיק 
לצורך המצוה 

בלבה 


אוצר 


קסב 


וכן תב בהעפוק שאלה (נח שאילתא ה אות ד) שמצות פריה ורביה היא מצוה 
שאינה עוברת שיכול לקיימה לאחר זמן, וכל מצוה שאינה עוברת הרי היא 


סיייב). 


בתלמוד תורה: א. מצות ידיעת כל התורה כולה, שהן כל ההלכות בטעמיהן 
בדרך קצרה, שהן פירוש כל התרי"ג מצוות בתנאיהן ודקדוקיהן ודקדוקי 
סופרים, ב. מצות לימוד התורה כל הזמן, ואף על פי שיודע הכל חייב לעסוק 
בתורה בעיון ופלפול כל ימיו. וכתב שכל מה שמצות תלמוד תורה נדחית מפני 
המצוות, זה דווקא המצוה השניה שהיא לימוד התורה, אבל מצות ידיעת התורה 
לא נדחית אפילו עבור מצוה שאי אפשר לעשותה על ידי אחרים, שמטעם 
זה קבעו חכמים שקודם ילמד תורה ואחר כך ישא אשה, משום שמצות ידיעת 

התורה עדיפה על קיום המצוות. 


הרב (תלמוד תורה פ"ג ס"א, ובקונטרס אחרון שם) כתב שיש בי מצוות 


ולכן בדרך כלל מפסיקים תלמוד תורה לקיום המצוות, כיון שהוא רק הפסק 

לפי שעה, ואינו מבטל על ידי זה מצות ידיעת התורה, שאחר קיום 
המצוה יחזור ללימודו וישלים מה שהחסיר מידיעת התורה, ואין כאן ביטול 
ידיעת התורה עבור קיום מצוות, ומצות תלמוד תורה שילמוד תורה הרי נדחית 
מפני קיום המצוות שהמעשה עדיף. וכל זה בשאר מצוות, אבל במצות פריה 
ורביה שאם ישא אשה תחילה, הרי יצטרך לעסוק בפרנסה כדי לפרנס את 
משפחתו ונמצא בטל לגמרי מן התורה, ובטל ממצות ידיעת התורה, ולכן 

נדחית אפילו מצוה חשובה זו של פריה ורביה מפני מצות ידיעת התורה. 


וזהו מה שכתב הרמביים (תלמוד תורה פיג ה"ד) היה לפניו עשיית מצוה ותלמוד 

תורה, אם אפשר למצוה להעשות על ידי אחרים לא יפסיק תלמודו, 

ואם לאו יעשה המצוה ויחזור לתורתו. שיש תנאי שכל מה שיכול להפסיק 

מתלמודו עבור קיום מצוה זה דווקא אם יוכל אחר כך לחזור לתלמודו, ונמצא 

שלא מתבטלת מצות ידיעת התורה, שיוכל להשלים אחר כך, אבל אם לא 

יוכל לחזור לתורתו, נמצאת מתבטלת מצות ידיעת התורה, ואין לו להפסיק 
אפילו למצוה עוברת. 


ד. בפחד יצחק (שבועות מאמר מ אות ט) עמד גס כן בדיוק לשון הרמביים 

(תלמוד תורה פ"ג ה"ד) היה לפניו עשיית מצוה ותלמוד תורה, אם אפשר 
למצוה להעשות על ידי אחרים לא יפסיק תלמודו, ואם לאו יעשה המצוה 
ויחזור לתורתו. וביאר בזה, שכל הדין שבמצוה שאי אפשר לעשותה על ידי 
אחרים תלמוד תורה נדחית מפניה, אין זה אלא באופן שמלבד קיום המצוה 
אין כאן ביטול תורה, דהיינו שכל מה שמבטל מלימודו הוא רק בשביל קיום 
המצוה, מה שאין כן באופן שקיום המצוה יגרור אחריו ביטול תורה במה שאין 
בו קיום מצוה, אז גם קיום המצוה אינו דוחה תלמוד תורה, אפילו אם אי 

אפשר למצוה להתקיים על ידי אחרים. 


ולכן, במצות פריה ורביה שיש בה חשש ביטול תורה בשביל פרנסה, שאין 
זה נוגע לעצם קיום המצוה של פריה ורביה, אין מצות תלמוד תורה 
נדחית מפניה. 


והוסיף לבאר דין זה על פי יסודו (הובא לעיל) שהדין שהעוסק בתלמוד תורה 
מפסיק לצורך קיום מצוות, הוא משום שכל הדין שהעוסק במצוה 


פח. ראה במנחת אשר (ויקרא סיי סג אות ג) שהאריך קבאר יזה: 


י. עוסק במצוה פטור מן המצוה 


עיונים 


פטור מן המצוה הוא דווקא אם צריך להפסיק ממצוה זו שעושה כדי לקיים 

מצוה אחרת שנזדמנה לפניו, אבל בתלמוד תורה שקיום המצוות הוא תנאי 

בתלמוד תורה, ללמוד על מנת לעשות, נמצא שמי שמפסיק מתלמוד תורה 

לקיום מצוה, אינו מפסיק לגמרי מן המצוה כדי לעשות אחרת, אלא הרי הוא 

עוסק בתנאי המצוה עצמה שמקיים עכשיו, ולכן מפסיקים תלמוד תורה לצורך 
קיום מצוה שאי אפשר לקיימה על ידי אחרים. 


אבל באופן שהביטול תורה הכרוך בעשיית המצוה, מתפשט גם לדברים 
אחרים שאינם שייכים כלל לקיום המצוה, כגון בפריה ורביה שעל ידי 

קיום המצוה יצטרך ליבטל מתלמוד תורה גם עבור טרחת הפרנסה, שוב 

חוזרים לכלל שעוסק במצוה פטור מן המצוה, שאין זה מבטל תורה רק עבור 

קיום המצוה שנאמר שזה תנאי במצות תלמוד תורה, אלא מבטל תלמוד תורה 

גם שלא לצורך המצוה, ושוב אי אפשר לו להבטל מתורה למצות פריה ורביה 
מכל שכן שאין מבטלים כל המצוות עבור קיום מצוה אחרת. 


במשנה בסוכה (כה.) שאמרו שלוחי מצוה פטורים מן הסוכה, פירש רשיי 

(ד"ה שלוחי) הולכי בדרך מצוה כגון ללמוד תורה ולהקביל פני רבו 

ולפדות שבויים. והקשו המפרשים למה ההולך ללמוד תורה פטור מן המצוה 

בעודו בדרכו, והרי אפילו מי שלומד תורה ונזדמנה לו מצוה צריך להפסיק 

מתלמודו לקיום המצוה, וכל שכן מי שעדיין לא התחיל ללמוד והוא רק בדרכו 
שיצטרך להפסיק לקיום המצוה. 


באור שמח (תלמוד תורה פ"א היב דיה ובחיי) תירץ על פי התוספות בכתובות 

(יז. דיה מבטלין) שפירשו ששימוש תלמידי חכמים גדול יותר מתלמוד 

תורה, ושימוש פירושו הבנת טעמי המשנה וסברתו הנקרא בשם גמרא, 

כמבואר ברש"י (מז: דיה שלא שמש) על מה שאמרו איזהו עם הארץ מי שלא 

שימש תלמיד חכם, שהכוונה ללימוד התלוי בסברא, והוא מה שנקרא גמרא 

שהיו נותנים לדברי המשנה טעם, והיו מתאספים ועוסקים יחד, והולכים ללמוד 
תורה, זהו שימוש תלמידי חכמים"". 


וכיון שכן, ההולך ללמוד תורה הרי הוא מקיים מצות שימוש תלמידי חכמים, 

שהיא גדולה יותר מתלמוד תורה, ולכן אע"פ שאמרו שמפסיקים 
מלימוד תורה לקיום המצוות, זהו דווקא בלימוד תורה, אבל בשימוש תלכידי 
חכמים שזה יותר גדול מתלמוד תורה אין צריך להפסיק לקיום שום מצוה. 


ובמשמרת חיים (ח"א עניני תלמוד תורה אות ב) כתב ליישב על פי מה שביאר 

(הובא לעיל) שהטעם שתלמוד תורה נדחה מפני קיום מצוה, הוא 
משום שבתלמוד תורה לעולם אינו עומד באמצע קיום המצוה, אלא כל מילה 
ומילה זה קיום מצוה בפני עצמו, ולכן תמיד הוא עומד לאחר קיום מצוה 
וקודם קיום מצוה חדשה, ולכן יש לו לעסוק במצוה ואינו בכלל עוסק במצוה 
שפטור מן המצוה. ולפי"ז, זהו דווקא בלומד תורה שכל מילה היא מצוה בפני 
עצמה, אבל ההולך ללמוד תורה שהליכה זו היא מעשה מצוה הנמשך, הרי זה 

ככל מצוות התורה שחוזר הדין להיות שהעוסק במצוה פטור מן המצוה. 


ההולך בדרך 
ללמוד תורה 
אם פטור מן 
המצוה 


אוצר 


מערפה יא 
בלפת בגוהההתת=סמססשששסשתששא. 
א. החיוב מן התורה / 8. נוסח הברכות וגדרם / 4. שיעור האפילה 
המחייבת / ל. מין המאפל המחייב / ה. הברכה על האבילה או 


על השביעה / \. נשים בברכת המזון / 1. ספק בברכת המזון / 
.R‏ ערבות בברבח המזון / ש. ברפת המזון על המן 


מערפה יב 
שומע 5ל?)[הוייווויוווווווווווווווווווו...... ND‏ 
א. ההלכה ומקורה / ב. אם יוצא השומע במעשה המשמיע או 
בעצם שמיעתו / ג. אם נהשב בעונה בפיו ממש / ד. האם מועיל 
לחצי ברבה / ה. כוונת שומע ומשמיע / ו. מקומות שאין מועיל 
שומע בעונה / ז. בספירת העומר 


מערפה יג 

BBD‏ קרא שמץ או BAA‏ יוווווויווייויוייוויו....לן 
א. ספק קרא שמע או אמר אמת הציב / ב. דין הברפה במקום 
שחוזר מחמת הספק / .A‏ ספק קרא קריאת שמע / ד. ספק התפלל 


מערפה יר 


היוב הוכרות בתפילה ייווווווווווווויוויייי....ב מה 
א. יעלה ויבא / ב. שאלA‏ והזכרת גשמים / ג. גדר תפילה ששכח 


תופן הענינים 


עיונים 


בה הופרה / ל. גרר הזפרת טל ומטר / ה על הניסים + 1. הזכרות 


שבעשרת ימי חשובה / 1. רין הזרה בברבת המו -- - 


מערפה מו 
הפיל השלוש? ייויוייווייויויוייוויוו'י..... RB‏ 
א, גדר הדין של תפילת תשלומין / ב. הזמן הראה לתפילת 
תשלומין / .A‏ תשלומין Bd‏ הבא / 7. תפילת תשלומין לאחר 
שעבר זמן התפילה הסמופה / 8. הקרמת תפילת החובה לתפילה 
התשלומין / 41 האם נדונה כהתפילה שההסיר או כהתפילה 
החרשה / 1. מל מחויב בתפילת תשלומין 


פערפה מו 
תופפת שבת BIN‏ מ רווגוווויויוויווויוו יו 08 
א. מקור ההלבה / ב. קבלה שבת ואופן הקבלה / ג. גדר דון 
התוספת לגבי איסור מלאכה / ד. מצות שמחה בתוספת יום טוב / 
הּ. קידוש וסעודת שבת ויום טוב מבעוד יום 


מערפה יז 
המלת הו יייו'ייו'ייייייייייויייוו++יי++.י4.- 
א. מקור ההלכה / 8. האם תפילת הדרך נחשבת בקשה ותפילה 
או ברכה / ג. אמירתה בלשון רבים / ד. הזמן הראוי לאמירתה / 
ה. שעור פרסה המהב באמירתה / |. אמירתה בהליפה או 
במעומד 


מערנות שנדפפו בכרכים אחרים 
בענין כבוד הבריות ('69 .....................-. נזיר ערך ג בענין 'היתר מת מצוחי 


מחלוקת 
הראשונים אם 
מנין הברכות 
מן התורה 


אוצר 


יא. ברכת המזון 


עיונים א 


מערכה יא 


ברכת המזון 


א. החיוב מן התורה / ב. נוסח הברכות וגדרם / ג. שיעור האכילה המחייבת / ד. מין המאכל המחייב / ה. הברכה 
על האבילה או על השביעה / ו. נשים בברכת המזון / ז. ספק בברכת המזון / ח. ערבות בברכת המזון / ט. ברכת 


1 


א. החיוב מן התורה 


מצינו בגמרא (כא.) 'אמר רב יהודה, מנין לברכת הכמזון לאחריה מן התורה, 
שנאמר (דברים ח ₪ ץזאכלת ושבעת וברכתי.. 


ושנינו בגמרא (מת:) 'תנו רבנן, מנין לברכת המזון מן התורה, שנאמר (שם) 

יואכלת ושבעת וברכתי, זו ברכת הזן, יאת הי אלהיךי, זו ברכת הזימון, 

יעל הארץי זו ברכת הארץ, יהטובהי זו בונה ירושליםי. ומבואר שברכת המזון 

היא מצוה מן התורה, ואכן, כל הראשונים מוני המצוות* מנו מצוה זו במנין 
המצוותב. 


ומצינו בראשונים שנחלקו אם מנין גי הברכות הוא גם חיוב מן התורה, דעת 

התוספות (טז. דיה וחותם)* והיראים (סיי רנג)*, וכן פשטות הסוגיא (מח:) 
שמנין הברכות הוא מן התורה". אך הכסף משנה (ברכות פיב היב) כתב שמדברי 
הרמב"ן (השגות לספר המצוות שורש א) נראה שמנין הברכות אינו מן התורה', 
וגם מדברי הרמביים בספר המצות (מ"ע יט) שכתב י'שצונו לברכו אחר האכילהי, 
ולא הזכיר מנין הברכות, משמע שאין המנין מן התורה, ולדעתם מה שהביאו 
בגמרא גי דרשות ללמוד על כל ברכה וברכה, זה אסמכתא בעלמאז. וכן כתב 

בבית יוסף (אוייח סיי קצא סיא דיה פועלים). 


ומשמע בדברי הכסף משנה (וכן בדבריו בבית יוסף שם) שלדעת הרמב"ם 
והרמב"ן אין חיוב מן התורה אלא לברך על המזון ולא יותר, ורק 
רבנן חייבו להזכיר גם ברכת הארץ ובנין ירושלים ותקנו להם גי ברכות. ולכן 


הגריפ פערלא בביאורו לרס"ג (עשין 6 כתב שאין צריך לומר שכל הדרשות 

שהובאו בגמרא הם אסמכתא בעלמא, משום שאין ראיה מדברי הרמביים 

והרמב"ן אלא שמטבע הברכות ומה שתיקנו לכל הזכרה ברכה בפני עצמה 

הוא מדרבנן, אבל עיקר החיוב להזכיר את גי העניינים האלו מזון, הארץ ובנין 

ירושלים, זה לכולי עלמא מן התורה, והדרשות שהובאו בגמרא הם דרשות 

גמורות מן התורה שצריך להזכיר ג' עניינים אלו, אלא שאם כללן כולן בברכה 
אחת יצאיהי חובתף:מן התורה",: ופנין הברכות. ידרבנןל. 


ובמנחת חינוך (מצוה תל) גם כתב שלדעת הרמב"ם אין צריך לברך גי ברכות 
מן התורה, אבל צריך להזכיר בברכה את הארץ ובנין ירושלים. 
ומדברי המנחת חינוך משמע שנקט שגם הבית יוסף למד כן בדעת הרמבים. 


א. מנין העשין לרס"ג (עשה ל), רמב"ם (ספר המצוות מ"ע יט), סמ"ג (עשין כז), חינוך (מצוה תל), 
זהר הרקיע לרשב"ץ (עשין כ). 

ב. ראה בגרי"פ פערלא בביאורו לרס"ג (עשין 6 שהביא את דברי הפסיקתא זוטרתא (עקב יג:) 
"השמר לך פן תשכח את ה' אלהיךי, זה הפורק עול מלכות שמים אוכל בלא תפלה בלא 
ברכה', ומבואר שהאוכל בלא ברכה עובר על לאו מן התורה, וודאי שהכוונה לאוכל בלא ברכת 
המזון שהיא ברכה מן התורה. אמנם כתב שם שאם מברך ברכה אחת כבר אינו עובר על הלאו. 
ואף אם התפלל ואכל ולא בירך אחרי האכילה אינו עובר על הלאו כיון שגדרו של לאו זה הוא 
שפורק עול מלכות שמים, וכיון שהתפלל אינו נחשב פורק עול. אולם בספר כד הקמח (ערן 
ברכה) משמע שבפסיקתא זוטרתא מדובר גס על האוכל בלא ברכה ראשונה, וזייל: יומי שאוכל 
ואינו מברך על מזונו הרי זה שוכח את השם הוא שנאמר ץואכלת ושבעת וברכת' וסמיך ליה 
יהשמר לך פן תשכח את הי אלהיך' ועליו נאמר (תהלים יד ד) 'אוכלי עמי אכלו לחם הי לא 
קראוי, ולכך חייב אדם להזהר שלא יהנה מן העוה"ז בלא ברכהי, עכ"ל, ובקונטרס ספר הזכרונות 
לרי צדוק הכהן מלובלין (מצוה ראשונה) גם פירש בדברי הפסיקתא שאף האוכל בלא ברכה 
ראשונה עובר על לאו זה, וביאר ענין זה וז"ל: ישאף על פי שברכת הנהנין ואיסור האכילה 
קודם התפילה אינן אלא איסורים דרבנן, מכל מקום כיון שכבר הורגלו ישראל בהן העובר על 
זה הוא פורק עול מלכות שמים מעליו, ופריקת עול הוא אזהרת השכחהי, עכ"ל. 

ג. כך מבואר מדברי התוספות על דברי הגמרא שם שפועלים אינה צריכים לברך גי ברכות 
בברכת המזון אלא מברכים ברכת הזן כתיקונה ובברכה שנייה פותחים בברכת הארץ וכוללים 
בונה ירושלים, וכתבו התוספות שאף שמן התורה צריך לברך ג' ברכות מכל מקום יש כח ביד 
חכמים לעקור דבר מן התורה הואיל וטרודים במלאכת בעל הבית. ומבואר מדברי התוספות 
שמן התורה צריך לחלק את ג' ההזכרות על המזון והארץ ובנין ירושלים] לגי ברכות, ולא 
מועיל שיזכירו את גי ההזכרות בברכה אחת. וכן הוכיח מדבריהם במנחת חינוך (מצוה תל) וראה 
להלן בענין זה. 

ד. וז"ל: 'צוה היוצר האוכל לחס צריך שיברך גי ברכות לאחריוי, עכ"ל, וראה תועפות ראם שם. 


המזון על המן 


אולם ממה שכתב הבית יוסף שהדרשות בגמרא הם אסמכתא משמע שמן 
התורה אין צריך להזכיר גי עניינים אלא רק שמברך על המזון. 


ולפי הבנת הכסף משנה בדעת הרמבים והרמבין, קשה ממה שאמרו בגמרא 
(מו.) ישימ הטוב והמטיב דרבנן' ולכן פועלים העסוקים אצל בעל הבית 

פטורים ממנה. ומבואר א"כ ששאר הברכות מן התורה, ובשלמא אם נאמר 

שמן התורה יש חיוב להזכיר גי עניינים הניל רק שאין צריך לחלקם לגי ברכות, 

יש לבאר שכוונת הגמרא שרק הזכרת הטוב והמטיב דרבנן, ואילו שאר 

ההזכרות על המזון והארץ ובנין ירושלים הם מן התורה, ולכן פועלים צריכים 

להזכירם. אבל לדברי הכסף משנה קשה, הרי כל ההזכרות אינם מן התורה, 
ולא רק הטוב והמטיב. וכן הקשה הלחם משנה (ברכות פיב ה"ב). 


ועוד הקשה הלחם משנה שאם מן התורה אינו חייב לברך אלא ברכה אחת 

על המוון, מחוע בספק אםבירך צריך לחזור ולברך כל הברפות' ה 

די אם יברך ברכה אחת על המזון כדי שיצא ידי חובה מן התורה, ועל שאר 
הברכות מדרבנן אינו צריך לחזור שהרי ספק דרבנן לקולא. 


וכתב שצריך לומר בדעת הכסף משנה שכיון שיש אסמכתא מהפסוק לשאר 
הברכות כמבואר בגמרא (שם) לכן החמירו בהם כעין של תורה. 


והגרי"פ פערלא (שם) הביא את דברי הרמיע מפאנו (אלפסי זוטא פיז דברכות) 

שכתב וזל ימשה תקן להם לישראל ברכת הזן וכוי אלמא ברכה 
שניה ושלישית דברי קבלה שהם כדברי תורה ואסמכינהו אקרא וכו" עכ"ל. 
וביאר הגריפ שמה שכתב שברכה שניה ושלישית הס דברי קבלה, בא ליישב 
מה שקשה על דעתו מדברי הגמרא שם שרק ברכת הטוב והמטיב היא דרבנן, 
והרי אף ברכה שנייה ושלישית אינם מן התורה. על זה כתב שמכל מקום הם 
מדברי קבלה כעין של תורה, ולכן החמירו בהם, מה שאין כן הטוב והמטיב 

שהיא רק מדרבנן. 


והלחם משנה כתב שגם דעת הרמב"ם כדעת התוספות הנ"ל שמנין גי 

הברכות הם מן התורה, אלא שמטבע הברכות נתקן מדרבנן. ומה 

שלא הזכיר הרמב"ם בספר המצוות שם את מנין הברכות הוא מפני שאין 

דעתו למנות אלא את עצם המצוות ובין שתהיה ברכה אחת או ארבע ברכות 
מצוה אחת היא'א. 


ה. ולהלן נדון בדעת שאר הראשונים אם מנין הברכות מן התורה. 

ו. וז"ל הרמב"ן: וכולן אין מטבען תורה אבל נצטוינו מן התורה שנברך אחר אכילתנו כל אחד 
כפי דעתו, כענין ברכת בנימין רעיא שאמר ‏ בריך רחמנא מאריה דהאי פיתא' (מ6, ובאו הנביאים 
ותקנו לנו נוסח מתוקן הלשון וצח המליצה ושנינו בו אנחנו עוד בגלות ומלכות בית דוד משיחך 
מהרה תחזירנה למקומה ותבנה ירושלם עיר קדשךי, עכ"ל. 

ז. ובשו"ת יכין ובועז (ח"ב סי ט) כתב 'סימן השלש ברכות של תורה, ועשית שלחן זהייב 
טהור, ברכת הזן ברכת הארץ ברכת בונה ירושליםי. 

ח. וראה להלן שהמגן אברהם (סיי קצא סק"א) כתב שכך היא דעת רש"י. 

טל אמנם בדברי ההמבין לפאורה מוכח שמן התורה אין היוב כלל להזכיר על הארץ ובנין 
ירושלים, שהרי כתב וזל וכולן אין מטבען תורה אבל נצטוינו מן התורה שנברך אחר אכילתנו 
כל אחד כפי דעתו, כענין ברכת בנימין רעיא שאמר בריך רחמנא מאריה דהאי פיתא (מ:) ובאו 
הנביאים ותקנו וכו', עכ"ל, ומבואר שמן התורה אפשר לצאת בברכה שבירך בנימין רעיא, והוא 
הרי לא הזכיר כלל את הארץ ובנין ירושלים, ואם כן מבואר שדעת הרמבין שמן התורה אינו 
צריך גם להזכיר את גי ההזכרות. וצריך לדחוק שכוונת הרמב"ן רק שמטבע הברכה אינו מן 
התורה כמו שבירך בנימין רעיא במטבע אחר, אבל ודאי שחייבים להזכיר גי ההזכרות הנ"ל, 
ובאמת בנימין רעיא לא קיים בברכה הנ"ל את החיוב מן התורה. אמנם ראה בספר המספיק 
לעובדי ה' (לר"א בן הרמב"ם, בפרק על ברכת המזון) שכתב שברכת המזון היא מין ממיני התפילות 
ואין לה נוסח מן התורה. ומשמע שאין חיוב מן התורה להזכיר הזכרה מסוימת אלא רק לברך 
על המזון. 

י. ראה במגן אברהם (סיי קפד סק"ז) שפשוט שצריך לחזור על כל הברכות. וכן הביא במשנה 
ברורה (שם סיק יג) ובשער הציון (שם ס"ק טו) בשם אחרונים. 

יא. וכן כתב בנשמת אדם (כלל מז סק"א) והכריח שהרמב"ם אינו מפרט בספר המצוות את 
חלקי המצוות ממה שמצינו במצוות ציצית ותפילין (מצוות יג, יד, טו) שהרמביים לא כתב שיש 
מצוה לעשות די ציציות ודי פרשיות. 


קושיות על 
הסוברים 
שאין חיוב מן 
התורה להזכיר 
ג' הזכרות 


דברי הרמ"ע 
מפאנו שמנין 
הברכות 

מדברי קבלה 


הראשונים 
נחלקו אם 
ברכת מעין ג' 
מן התורה 


דברי 
האחרונים 
בדעת 
הראשונים 
במנין הברכות 


. אוצר 


ובפני יהושע (מו: דיה עד היכן) הקשה על שיטת התוספות (שם) שמן התורה 

צריך לברך גי ברכות נפרחות, יפנין הפי הבר זה, הרי :מדברי הגטהא 

(מח:) אין הכרח אלא שצריך להזכיר גי הזכרות על המזון והארץ ובנין ירושלים, 
אבל מנין שמן התורה צריך לומר על כל הזכרה ברכה בפני עצמה. 


ומצינו בלבוש (או"ח סיי קפז סיא) שביאר דבר זה וז"ל: 'חייב לברך שלש 

ברכות מן התורה וכוי דהכי כתיב קרא ואכלת ושבעת וברכת את הי' 

אלהיך על הארץ הטובה אשר נתן לך וכוי, ותירצו דלא אתא קרא לאשמועינן 

אלא שנזכיר כל זה בברכה, וכיון שחייב הכתוב לברך על כל זה ודאי כוונת 

הכתוב לחלקם כל אחד לברכה בפני עצמו, שאין השבחות של כולן שוות ואין 
שייך לכוללן בברכה אחת', עכ"ל. 


ובספר תורת רפאל (סיי יג) כתב שהתוספות סברו שברכת מעין גי על שבעת 

המינים היא מן התורה, ואם כן מוכרח שעל לחם צריך לברך מן 
התורה גי ברכות נפרדות, שהרי אם לא כן הרי זה כמו ברכה מעין גי שמברכים 
על שבעת המינים, ומה נתחדש בלחם. וכתב שם שהרכביים שסובר שמן 
התורה אין חיוב לברך גי ברכות נפרדות, הוא לשיטתו שברכת מעין גי היא 
מדרבנן (ברכות פיח היייב)<. וכן כתב בשויית מנחת ברוך (סיי ה ענף ב) שלסוברים 
שברכת מעין גי על זי מינים היא מן התורה, צריך לומר שעל לחם חייב מן 

התורה לברך גי ברכות נפרדות'.. 


אולם ראה להלן שמדברי הרשב"א (מו.) מוכח שאין חיוב מן התורה לברך 
גי ברכות נפרדות, ומכל מקום הוא סובר שברכת מעין גי על זי מינים 
היא מן התורה, כמפורש בדבריו (לה. ד"ה הכי). 


ואכן צריך ביאור מה נתוסף בברכת המזון על הלחם יותר מברכה מעין גי 

על זי מינים, לדעת הסוברים שמן התורה גם על לחם אין חיוב לברך 

גי ברכות. והרי בגמרא (מד.) מבואר שלרבנן 'ארץ' הפסיק הענין, ופירשו 

הראשוניםי שהפסקה זו באה לומר שאין ברכותיהן שוות, ויש תוספת בברכה 
על הלחם יותר מזי מינים. 


וביאר בחזון איש (סיי לד סק"א) שבברכת המזון צריך להזכיר הודאה על המזון 

והארץ ובנין ירושלים, ואילו על זי מינים אינו חייב מן התורה להזכירם 

אלא די בברכה כל דהו. וכבר כתב כן בפרי מגדים (סיי ריח משבצות זהב סק"א) 
והביאו בשער הציון (שם סקיא). 


אמנם עדיין קשה בדברי המעדני יזם סוב על הרא"ש (פ"א סיי יד אות ‏ שכתב 

שהמברך על התמרים ברכת הזן בלבד יצא, והקשה המעדני יום טוב 
הרי דעת הרא"ש שברכת מעין ג' על זי מינים היא מן התורה, ואיך יוצא 
בברכת הזן בלבד הרי לא הזכיר הארץ ובנין ירושלים. ותירץ שדעת הרא"ש 
כמו שכתב הבית יוסף (סיי קצא) שמנין הברכות אינם מן התורה. והיינו כמבואר 
לעיל שהבית יוסף למד בדעת הרמביים שמן התורה אינו צריך להזכיר ג' 
הזכרות ודי בברכה על המזון בלבד. ומעתה קשה לדעת הרא"ש שבברכת 
המזון על הלחם אין חיוב מן התורה להזכיר גי הזכרות, ומכל מקום סובר 
הרא"ש שברכת מעין גי על זי מינים היא מן התורה, אם כן מה נתוסף בברכה 
על הלחם יותר מברכה על זי מינים. הרי גם בברכה על הלחם אין צריך אלא 

לברך על הנקו 


ובעיקר הנידון אם מנין הברכות הם מן התורה, מצינו באחרונים שעסקו 
בדעת שאר ראשונים בענין זה. 


במגן אברהם (סיי קצא סק"א) כתב בדעת רשיי שמן התורה יכול לברך ברכה 
אחת ולכלול בה גי הזכרות על המזון ועל הארץ ועל בנין ירושלים, 
ורבנן תיקנו גי ברכות. וכן כתב בגליון רעקא שם. 


ובמשנה ברורה (שם סק"א) הביא דברי המגן אברהם בדעת רשיי, וכתב שכן 
הוא דעת הרבה אחרונים, ובשער הציון (שם סק"א) הוסיף שכן דעת 
הרבה ראשוניםטי. 


ובחיי אדם (כלל מז בנשמת אדם סק"א) כתב שבאמת מסברא היה נראה שאין 
חיוב מן התורה לברך ג בהפותינפרדות, לפי המבואר בגמרא שהמקור 


יב וראה בבית עסף ,אוית סיי רט דייה כתב הרטביים) שהביא דעות הראשונים אס ברכת מעין גי 
היא מן התורה או מדרבנן. 
יג וכך בתב' הצלייח (פד. דיה ורבנןא 


יא. ברכת המזון 


עיונים 


שצריך להזכיר על המזון ועל הארץ ועל בנין ירושלים הוא מהפסוק 'על הארץ 

הטובהי, על הארץ זו ברכת הארץ, הטובה זו בונה ירושליםי, וכיון שלא כתוב 

יעל הארץ על הטובה' אלא יעל הארץ הטובהי משמע שאין חיוב לחלקם לבי 

ברכות נפרדות. אולם מדברי התוספות הניל מוכח שהחיוב מן התורה הוא 
לברך גי ברכות נפרדות. 


עוד הוכיח בדעת הסמ"ג (עשץ כז) שמנין גי הברכות הם מן התורה, ממה 

שהכריח הסמיג שברכת מעין גי על זי המינים אינה מן התורה, שאם 

היא מן התורה למה אין מברכים בה ג' ברכות ממש. ומבואר שמן התורה יש 
חיוב לברך על הלחם גי ברפותי בבּהכת הפוון. 


והנה בגמרא (מח:) נאמר יאמר רב נחמן, משה תקן לישראל ברכת הזן בשעה 

שירד להם מן, יהושע תקן להם ברכת הארץ כיון שנכנסו לארץ, דוד 

ושלמה תקנו בונה ירושלים. דוד תקן על ישראל עמך ועל ירושלים עירך, 

ושלמה תקן על הבית הגדול והקדוש, הטוב והמטיב ביבנה תקנוה כנגד הרוגי 
ביתה 


והקשה הרשב"א (שם דיה הא) איך אמרו שמשה תיקן ברכת הזן וכוי, הרי 

בגמרא שם לעיל נאמר שברכת המזון הוא חיוב מן התורה כדכתיב 

ואכלת ושבעת וברכתי. ותירץ, שמן התורה יכול לאומרה באיזה מטבע שרוצה, 

ובאו משה ויהושע ודוד ותקנו להם מטבע ברכה מיוחדת לכל אחת ואחת. וכן 
כתב הרא"ש בפסקיו (פ"ז סיי כב) ובשיטה מקובצת (שם דיה הטוב). 


והפ"ח (ס" קצא סיא) כתב שמדברי הרשב"א מבואר שמנין גי הברכות הם 
מן הפורה, וכן"בחיי אדם (שם) נקט שכוונת הרשביא שמנין גי הברכות 
הטיימן התורה, אלא שמטבע הברכות הוא מדרבנן. 


עוד הביא החיי אדם את דברי הרשב"א על דברי הגמרא (מד.) שלרבנן 

מברכים מעין גי על זי מינים ואין מברכים שלוש ברכות משום ש'יארץי 
הפסיק הענין [כלומר דכתיב (דברים ח ח) 'ארץ חטה ושעורה וגוי ארץ אשר 
לא במסכנות תאכל בה לחם וגוי, ואחר כך כתיב 'זאכלת ושבעת וברכת' שזה 
המקור לחיוב ברכת המזון, ואמרו רבנן שכיון שכתוב 'ארץ' בין חטה ושעורה 
ליואכלת ושבעת וברכתי הפסיק הענין ואין חב לברך גי ברכות על כל 
המיניםן, וביאר הרשב"א (שם דיה ורבנן) שאם לא היה כתוב 'ארץ' היה חייב 
לברך גי ברכות כמו שמברכים על הלחם דכתיב יואכלת ושבעת וברכת', אך 
כיון ש'ארץי הפסיק הענין, אין חיוב ג' ברכות אלא על הלחם. ומבואר בדברי 
הרשביא שמן התורה חייב לברך גי ברכות על הלחם כדכתיב בפסוק יואכלת 

ושבעת וברכתי. 


אולם הקשו שבדברי הרשב"א מבואר שאין חיוב מן התורה לברך גי ברכות 

נפרדות, שבגמרא שם נאמר שברכת הטוב והמטיב היא מדרבנן ולכן 
פטרו רבנן את הפועלים העסוקים במלאכת בעל הבית מלברך ברכת הטוב 
והמטיב. וכתב הרשב"א (מו. ד"יה תד שאף שפועלים אינם מברכים אפילו 
ברכה שלישית, אלא רק בי ברכות והיינו ברכת הזן כתיקונה ובברכה שניה 
פותחים בברכת הארץ וכוללים בונה ירושלים, כמבואר בגמרא (טו:), ילאו היינו 
עקירה דהא מכלל כללי לה בברכת הארץ, אבל הטוב והמטיב עקרי לגמרי 
דלא מדכרי לה כללי, ומשמע מדבריו, שאין חיוב מן התורה לברך גי ברכות 
נפרדות אלא רק צריך להזכיר ג' הזכרות על המזון וארץ ובנין ירושלים וכיון 
שמזכירים אותם בברכה ראשונה ושנייה אין כאן עקירת דבר מן התורה. וזה 

סותר למה שהוכיח החיי אדם מדברי הרשביא הנ"ל. 


עוד הביאו דברי הריטב"א בהלכות ברכות (פ הלכה ו-) 'שלש ברכות של 

ברכת המזון יש להם קצת נוסח מן התורה, שהרי הכתוב אומר ואכלת 
ושבעת' וגוי ומכאן תקן משה ברכת הזן וכוי ושיברך על הארץ וכוי ושיברך 
על ירושלם וכוי. שאר נוסח הברכות הוא מדבריהם, וטעם גדול יש לאומרם 
בלשונם, וצריך להזכיר ברית ותורה בברכת הארץ ושיקדים ברית לתורה וכוי 
ואם לא אמר לא השלים חובתו כראוי וכרצון חכמים, ואף על פי כן יצא 
מכיון שאין חיוב זה מן התורה, ולפיכך לא תקנום בברכה אחת מעין שלש 
שהיא מן התורהי. ומבואר בדבריו שהזכרת המזון והארץ ובנין ירושלים היא 
מן התורה ושאר הנוסח מדבריהם, ובסוף דבריו משמע שמן התורה אין חילוק 


יד. רשב"א (שם דיה ורבנן), תוספות רא"ש (שם דיה ורבנן). 
טו. ולעיל הובא שדעת הרמבים והרמב"ן שאין מנין הברכות מן התורה, וראה להלן עוד דעות 
הראשונים שסוברים כן. 


דעת הרשב"א 
במנין הברכות 


בשעה שירד 
המן תיקן 
משה ברכת 
הזן 


אם משה 
תיקן על עיקר 
החיוב מן 
התורה 


איך בירכו על 
הארץ ובנין 
ירושלים 
כשהיו במדבר 


אוצר 


לגי ברכות, שהרי כתב שמה שאינו חיוב מן התורה לא תיקנוהו בברכת מעין 
גי, ואם כן גם חילוק מנין גי ברכות שלא תקנוהו בברכה מעין ג' אינו חיוב 
מן התורה. 


הזמן שנצטוו יעוראל בברכת המזון 


בגמרא (מח:) 'אמר רב נחמן משה תקן לישראל ברכת הזן בשעה שירד 

להם מן, יהושע תקן להם ברכת הארץ כיון שנכנסו לארץ, דוד 

ושלמה תקנו בונה ירושלים. דוד תקן על ישראל עמך ועל ירושלים עירך, 

ושלמה תקן על הבית הגדול והקדוש, הטוב והמטיב ביבנה תקנוה כנגד הרוגי 
ביתר וכו. 


מדברי הגמרא משמע שבשעה שהתחיל המן לרדת, תיקן להם משה את 
ברכת הזן, והקשו המפרשים, הרי ירידת המן התחילה קודם מתן 


תורה וכיון שלא ניתנה תורה לא היו חייבים בברכת המזון, ולמה תיקן להם 


אוצר החכמה 


משה את ברכת הזן. 


הצל"ח (כ: דיה ואמנם) כתב שבאמת תקנת משה לא היתה מחמת עיקר החיוב 
מן התורה, שהרי עדיין לא ניתנה תורה, אלא משה תיקן דין בפני 
עצמו לברך ברכת הזן כשאר תקנות חכמים. 


ועוד הוסיף הצלייח שעיקר חיוב ברכת המזון מן התורה לא חלה עליהם 

אלא אחרי שבאו לארץ ובנו את בית המקדש, שהרי ברכת המזון 
כוללת גם ברכה על הארץ ובנין ירושלים כמבואר בגמרא (מח:) שכך הוא 
החיוב מן התורה, וכל זמן שלא בנו את בית המקדש לא שייך לברך על 
ענין זה, ואי אפשר לברך רק על המזון והארץ בלא לברך על בנין ירושלים, 
ולכן רק כשבאו לארץ ונבנה המקדש נתחייבו לברך ברכת המזון מן התורה. 


ובספר נפש חיים לרבי חיים פלאג'י (מערכת מי אות קו) כתב שישראל לא 
בירכו במדבר אלא ברכת הון בלבד, ורק בפניסתם לארץ תיקן להם 
יהושע ברכת הארץ. 


אמנם מדברי הרשב"א (מח:) מבואר להדיא שלא כדבריהם, שהקשה על דברי 

הגמרא שמשה תיקן ברכת הזן ויהושע תיקן ברכת הארץ וכו', הרי 

בגמרא (מח:) נאמר שברכת המזון הוא חיוב מן התורה דכתיב אכלת ושבעת 

וברכתי. ותירץ הרשב"א שמן התורה אין חיוב לברך דווקא במטבע מסוים, 

ומשה ויהושע ודוד ושלמה תיקנו להם את מטבע הברכה. ומבואר מדבריו 

שתקנת משה היתה על עיקר החיוב מן התורה. וכן מבואר בדברי המאירי (שם 
דיה משה) והרשב"ץ (שם). 


וכן מבואר ברבינו בחיי (שמות טז יב) שכתב על הפסוק יובבקר תשבעו לחם 
וידעתם כי אני הי אלהיכםי, 'שתברכו את שמי על המזון. כענין שכתוב 

(דברים ח י) 'זאכלת ושבעת וברכת את הי אלהיךי ומכאן אמרו חז"ל משה תיקן 

להם לישראל ברכת הזן בשעה שירד להם המן, ומזה אמרו ברכת המזון 
דאורייתאי. ומבואר שתקנת משה היתה על עיקר החטב מן התורה. 


אלא שאם כן קשה, הרי בשעה שהתחיל ירידת המן עדיין לא ניתנה תורה 
ולא נתחייבו בברכת המזון ולמה תיקן משה שיברכו על המן. 


וכתב החזון איש (אוייח סיי כח סקייח) שצריך לומר שלשון הגמרא שמשה תיקן 
יכשירד להם המןי לאו דווקא הוא, אלא באמת ממתן תורה תיקן משה 
את ברכת הזן. 


ועדיין צריך ליישב את קושיית הצל"ח איך בירכו ברכת המזון קודם שנבנה 
בית המקדש, הרי לא שייך לברך על בנין ירושלים קודם שנבנה. 


וכתב החזון איש (שס) שברשב"א (שם) מבואר שהיו מברכים על בנין ירושלים 

גם קודם שנבנה בית המקדש, וכן היו מברכים על הארץ קודם שנכנסו 
לארץ, אלא שלא תקנו להם עדיין מטבע של ברכה, כיון שמטבע הברכה 
עתידה להשתנות כשיכנסו לארץ ויבנו את בית המקדש. והוסיף החזון איש 
שהיו מברכים על בנין בית הבחירה בלא להזכיר את המקום שיבנה שהוא 


טז. וכן כתב בספר יד דוד (מח). 
יז. והגרי"פ פערלא בביאורו לרס"ג (עשין ל) העיר שהרשב"ץ היה יכול להביא ראיה מתחילת 
הסוגיא שאמרו שם שהנפקא מינה אם על הפסד הברכה נותן עשרה זהובים או על הפסד 


יא. ברכת המזון 


עיונים ג 


ירושלים"". ועוד כתב, שאפשר שהיו מזכירים את ירושלים כיון שיהען שיבנה 
בירושלים, שהרי ירושלים היתה נחלה שנתקדשה כבר מימות אברהם אבינו 
כשעקד את יצחק בהר המוריה. 


המעדני יום טוב (על הרא"ש פז סי כב אות ע) כתב שלא נצטוו ישראל 

בברכת המזון אלא בערבות מואב שהוא בסוף ארבעים שנה שהיו 

במדבר, ואז נאמר הציווי שכתוב בפרשת עקב (דברים ח ) אכלת ושבעת 
וברכתי. 


אולם החזון איש (שם) הקשה על דבריו שהרי בגמרא מבואר שמשה תיקן 

להם ברכת הון בשעה שירד המן ומשמע שזה היה קודם סוף ארבעים 

שנה שהיו במדבר. ועוד הקשה שהרי קייל כרבי עקיבא בחגיגה (.) ובסוטה 

(לו:) שכללות ופרטות נאמרו בסיני, ואף רבי ישמעאל שחולק עליו מודה 

שכללות נאמרו בסיני ואפילו הפרטות נשנו באהל מועד, אלא שנשתלשו 

בערבות מואב, ואיך ניתן לומר שמצות ברכת המזון נאמרה רק בערבות 
מואב. 


ב. נוסח הברכות וגדרם 


הרשב"ץ בזהר הרקיע (עשין כ דן לפי המבואר בראשונים (הובאו לעיל אות א) 

שמנין הברכות הוא חיוב מן התורה, האם כל ברכה נחשבת כמצוה 
נפרדת, וש למנותם לארבע מצוות נפרדות, או שהכל נחשב כמצוה אחת של 
ברכת המזון שכוללת ארבע ברכות. והוכיח הרשב"ץ שהכל נחשב כמצוה אחת, 
מהגמרא בחולין (פז.) שדנו שם האם חיוב עשרה זהובים למי שמכסה את דם 
בהמת חבירו שלא ברשות, הוא משום שהפסידו ברכה או משום שהפסידו 
מצות כיסוי, והביאו ראיה שעל הפסד הברכה נותן עשרה זהובים ולא על 
הפסד המצוה, מרבי שרצה ליתן ארבעים זהובים בשכר ברכת המזון, והיינו 
משום שכל ברכה שוה עשרה זהובים, ואילו היו מחשבים את הפסד המצוה 
ולא את הפסד הברכה היה נותן רק עשרה זהובים. ומוכח שכל הברכות בברכת 

המזון נחשבים מצוה אחת". 


והגרי"פ פערלא בביאורו לרס"ג (עשין ל) תמה על דברי הרשב"ץ מה עלה 

על דעתו שיש כאן יותר ממצוה אחת, הלא דרכו של הרמביים 

והרשב"ץ במנין המצוות שלהם, שכמה פרטים הנפרטים בציווי אחד חשובים 

כמצוה אחת, ואם כן גם כאן כל הברכות חשובים כמצוה אחת, אף שכל ברכה 

נאמרה בדיבור נפרד בפסוק 'ואכלת ושבעת וברכת' כמובא לעיל [וברכת, זו 

ברכת הזן וכוין, מכל מקום כיון שנכללו בציווי אחד ואכלת ושבעת וברכת' 
חשובים כמצוה אחת. 


וכתב הגריפ שבאמת דעת הסמיג והרמבין שכמה פרטים שנפרטים בדיבור 
אחד נמנים כמצוות נפרדות, ואם כן יש לומר שהרשב"ץ בא להפקיע 
מסברא זו. 


אך הוסיף הגרי"פ שבאמת כאן פשוט שלדעת כל הראשונים יש למנות 

את כל הברכות של ברכת המזון כמצוה אחת, כיון שכל הברכות נכנסים 
תחת שם אחד של ברכת המזון, וביותר, שהרי כתב המגן אברהם (סיי קצד 
סקייג) שהברכות של ברכת המזון מעכבות זו את זו, ואם כן פשוט שאין 
כאן אלא מצוה אחת כארבעה מינים שבלולב שנחשבים כמצוה אחת כיון 
שמעכבים זה את זה. כמו שביאר הרמב"ם בשרשיו (שורש יא) עיין שם. 
ואין חולק בזה. והרשבי"ץ שהוצרך לראיה שהכל מצוה אחת, אפשר שסובר 

כדעת הרמב"ן שהביא במגן אברהם, שאין הברכות מעכבות זו את זו. 


אמנם בשו"ת משכנות יעקב (סיי פט) כתב שג' הברכות הם גי מצוות 
בפי דוו 


ועל עיקר דברי המגן אברהם שהברכות מעכבות זו את זו, הקשה במור 

וקציעה (סיי קצד) איך אפשר לומר שהם מעכבות זו את זו, הרי בימי 

משה לא בירכו אלא ברכת הזן, וכמו שאמרו בברכות (מח:) שמשה תיקן ברכת 
הזן ויהושע תיקן ברכת הארץ וכוי. 


אולם הקשו על דבריו שבדברי הרשב"א (מח: דייה הא) והמאירי (שם) מבואר 
המצוה, הוא בנוטל מחבירו ברכת המזון, שאם חיובו על הברכה ישלם לו ארבעים זהובים שהרי 


הפסידו ארבע ברכות, ואם החיוב הוא על המצוה ישלם לו עשרה זהובים כיון שנטל ממנו מצוה 
אחת. ומבואר שהכל נחשב כמצוה אחת. 


שנצטוו 
בברכת המזון 
רק בערבות 
מואב 


נידון הרשב"ץ 
אם כל ברכה 
היא מצוה 
בפני עצמה 


הזכרת ברית 
ותורה 


הוכחה 
מהתוספות 
שהזכרת ברית 
ותורה היא מן 
התורה 


דעת 
הראשונים 
שהזכרת ברית 
ותורה היא 
מדרבנן 


אוצר החכחהי 


בדעת הטור 
בחיוב הזכרת 
ברית ותורה 


הטעם שאין 
מזכירים ברית 
ותורה בברכה 

מעין שלש 


ד אוצר 


שמשה ויהושע תיקנו רק את מטבע הברכה, אבל הם בירכו את כל גי הברכות 
גם בימי משה'". 


עוד שנינו (מט.) וכל שאינו אומר ברית ותופ=כברכת הארץ ומלכות בית דוד 

בבונה ירושלים, לא יצא ידי חובתוי. ומבואר שיש חיוב להזכיר ברית 

ותורה ומלכות בית דוד. ויש לדון ביסוד חיוב זה האם הוא מן התורה או רק 
מדרבנן. 


מדברי התוספות (כ: דיה נשים) הוכיחו האחרונים'ט שיש חיוב מן התורה 

להזכיר ברית ותורה בברכת המזון, שהתוספות שם כתבו שהצד 
שנשים אינם חייבות בברכת המזון מן התורה הוא משום שאינם שייכות בברית 
ותורה, ואם כן מוכח שחיוב הזכרת ברית ותורה הוא מן התורה. ובמשכנות 
יעקב (אויה סי צ0 ובהחון איש שי כת יסקייו): הקשו: מנקץ לתוספות שחיוב זה 
הוא מן התורה. והחזון איש הביא את מה שכתב הנשמת אדם (כלל מז אות ג) 
שזו הלכה למשה מסיני להזכיר ברית ותורה. אך כתב שלא משמע כן כלל. 


אמנם גם בטור (סיי קפז) מבואר שמן התורה חייבים להזכיר ברית ותורה<, 
וכן כתב שם הבייח (סיש). וכן כתב הלבוש (סיי קפז ס"ג. 


והחזון איש כתב שמדברי רש"י (מח: דיה צריך) שנתן טעם להזכרה זו, משמע 
שתקנת חכמים היא להזכיר ברית ותורה, ואם לא הזכיר אינו יוצא 
ידי חובה שכך קבעו חכמים שאם לא יזכיר לא יצא ידי חובתו. 


וכן מבואר להדיא בכמה ראשונים?* שהחיוב הוא רק מדרבנן, ויש מהסלג, 
שכתבו שמה שאמרו בגמרא (שם) שאם לא אמר ברית ותורה אינו יוצא 
ידי חובתו אין הכוונה שלא יצא בברכה כלל וצריך לחזור ולברך, אלא לא יצא 
ידי חובתו כראוי. אמנם הרשב"א כתב (לג: דייה אלא) שאם לא הזכיר לא יצא 
ידי חובתו כלל, אף ששיטתו היא (מט. דיה רב) שהחיוב הוא רק מדרבנן. 


ובביאור הלכה (סיי קפז דייה מחזירין) כתב שהחילוק אם חייב מן התורה או 
מדרבנן הוא באופן שיש לו ספק אם הזכיר ברית ותורה, שאם 

החיוב הוא מן התורה צריך לחזור שהרי ספק דאורייתא לחומרא?ג. אך אם 
החיוב מדרבנן אינו צריך לחזור דספק דרבנן לקולא. 


אולם בראש יוסף (מח: דייה צריך) כתב שיש לומר שאף שהחיוב מדרבנן מכל 

מקום חז"ל תיקנו שאם לא יזכיר ברית ותורה לא יצא אף מן התורה 

בברכת המזון, וכמו שמצינו בתוספות בסוכה (ג. דייה דאמר) שחז"ל הפקיעו 

מצוה מן התורה באופן שאינו עושה כמו שתקנו לעשות. ואם כן גם לסוברים 

שהחיוב מדרבנן צריך לחזור בספק, כיון שאם לא הזכיר לא יצא מן התורה, 
והרי זה ספק דאורייתא. 


ופן כתב בפרי מגדים (סיי קפז אשל אברהם סקיג) והוסיף שאפשר שגם הטור 

(שם) סבר כן, ומה שכתב שאם לא הזכיר ברית ותורה לא יצא מן התורה, 

היינו שחז"ל תקנו שלא יצא מן התורה. אמנם הבית יוסף (שם ד"ה ומ"ש רבינו 
ונראה לי) למד בדברי הטור שכוונתו שהחיוב הוא מן התורה. 


ובחזון איש סיי כח סקיז) כתב שלפי שיטת הראשונים שמן התורה חייב 

להזכיר ברית ותורה, מוכח שאם בירך ברכת מעץ גי על לחם אינו 
יוצא ידי חובה, שהרי לא מוזכר שם ברית ותורה. ולפי זה נמצא שהראשוניםלד 
שכתבו שאם בירך מעין גי על לחם יוצא ידי חובה, סוברים שאין חיוב מן 
התורה להזכיר ברית ותורה. ולכן כתב שכיון שמהשולחן ערוך (סיי קסח סטיי 


יח. וראה עוד בענין זה בשו"ית משכנות יעקב (סיי פט) ובשויית ערוגת הבושם (סיי לה). 

יט. משכנות יעקב (אויח סיי צו), ברכי יוסף (סוף סי קפז), נשמת אדם (כלל מז אות ג), חזון איש 
(סיי. לח "סקז 

כ. אמנם באליה רבה (סיי קפז סק"ה) כתב שהטור לא כתב אלא שברכת הכזון דאורייתא, אבל 
ברית ותורה אינו אלא תקנת חכמים: אך פברכי יוסף (סייייקפז סקייג: פתב שפשט דברי הטור 
משמע שהוכרת :ברית ותורהי הוא דאורייתא,: וכן פשמע מדברי הבית קסף (שםידיה ומיש רבנו 
ונראה לי) בדעת הטור. וראה עוד להלן מה ישפתב הפהשייפגזייט: בועת הטוה. 

כא. רשב"א (מט. דייה רב), רא"ה (שם דיה ורב פפא), ריטב"א (הלכות ברכות פ"ו אות ז). וראה בביאור 
הלפה (סיי קפז דיה מחזחין) שהביא עה שיסות הסוברים שהחיוב הוא מדרבנן. 

כב. רא"ה וריטב"א (שס). 

כג. אך כתב הביאור הלכה שכיון שנוסח ברכת המזון שגור בפי כל, אין שכיח כלל דין זה, 
כיון שאם יש לו ספק אם אמר אנו תולין בודאי שאמר דסרכיה נקיט ואתי. 

כד. רא"ה (מד. דיה אכל), שיטה מקובצת (שם דיה ורבנן), ריטב"א (מ: דייה סד"א). 

כה. וראה בשער הציון (סיי קסח ס"ק עא) שכתב שמסתבר שמן התורה יוצא בברכת מעין גי 
במקום ברכת המוו@ן. 


יא. ברכת המזון 


עיונים 


מוכח שאם בירך מעין גי על לחם יצא ידי חובה?", נמצא שמן התורה אין 
חיוב להזכיר ברית ותורה?'. 


בשער הציון סיי קפז סקייח) כתב שאם שכח להזכיר ברית ותורה ונזכר קודם 
שהתחיל ירחםי, יכול להזכירו שם, כיון שלא גרע משכח יעלה ויבוא 
בתפילה וגמר ברכת ירצהי, שיכול לאומרו שם [קודם שמתחיל מודים']. 


ובעמק ברכה (דיני ברכת המזון עמי סא) חולק על דבריו, וכתב שאינו יכול להזכיר 

ברית ותורה אחרי סיום הברכה, כיון שאמירת ברית ותורה היא מגוף 

הברכה עצמה, וצריך לאומרה בתוך הברכה עצמה, כיון שבלא הזכרת ברית 

ותורה חסר במטבע הברכה עצמה, ואין זה דומה ליעלה ויבוא שאינו חלק 

מגוף יהברכה, :ורק דין לקוכיה יעלה ובוא בברכת הצה, ולכן יכול להופיר ₪ 
בסיום הברכה. 


ג. שיעור האכילה המחייבת 


נחלקו הראשונים האם אכילת כזית מחייבת בברכת המזון מן התורה, או 

שאין חיוב מן התורה אלא באכילה שיש בה שביעה [ולהלן יבואר 
כמה הוא שיעור שביעה]. רוב הראשונים סוברים שרק אכילה שיש בה שביעה 
מחייבת, ויש שסוברים שאכילת כזית מחייבת אף אם אין בה שביעה. ומחלוקת 
זו תלויה בביאור הסוגיות במסכתין. שהנה נאמר בגמרא (מט:) שרבי מאיר 
דורש את הפסוק יואכלת ושבעת וברכתי, ואכלת זו אכילה, ושבעת זו שתיה, 
ואכילה בכזית, ורבי יהודה דורש ואכלת ושבעתי, אכילה שיש בה שביעה ואיזו 
זו, כביצה. ולפי פשטות דברי הגמרא משמע שלר"מ יש חיוב ברכת המזון אף 
על אכילת כזית, ולריי רק על כביצה, אולם הראשונים?' הקשו על זה מהמובא 
בגמרא (כ:) וכי לא אשא פנים לישראל, שכתבתי להם בתורה, ואכלת ושבעת 
וברכת את הי אלהיךי, והם מדקדקים על עצמם עד כזית ועד כביצהי, הרי 
מבואר שמן התורה אין חיוב ברכת המזון בכזית ובכביצה, ורק ישראל מחמירים 
ומדקדקים על עצמם לברך בשיעור זה. וכתבו התוספות (מט: דיה רבי) שמן 
התורה אין חיוב לא בכזית ולא בכביצה אלא רק באכילה שיש בה שביעה 
כמשמעות הפסוק ץאכלת ושבעתי ומה שנחלקו ריי ורימ היינו מדרבנן 

והפסוקים שהביאו הם רק לאסמכתא. וכן דעת רבים מהראשונים?". 


אולם הראב"דלל כתב, יש כאן מחלוקת הסוגיות, שלפי הסוגיא בדף (כ:) אין 
חיוב מן התורה על כזית וכביצה אלא רק על שיעור שביעה, אבל אביי 
בסוגיא בדף (מט:) סובר שיש חיוב מן התורה על אכילת כזית לדעת ר"מ ועל 
אכילת כביצה לדעת ריי. וקייייל כר"מ שהאוכל כזית חייב מן התורה בברכת 
המזון אף על פי שלא שבע מאכילה זו. וכן כתב הרמבין במלחמות (כ:)*. 


ובשו"ע (סיי קפו ס"ב) פסק כדעת הראשונים שאין חיוב מן התורה אלא 
באכילה שיש בה שביעהא וכן פסקו המגן אברהם (סי קפד סיק יא) 
והטשנה ברורה (שם טייק כפו; 


אמנם מדרבנן חייב גם כשאכל כזית ולא שבע באכילתו, כמבואר בתוספות 

(שם) ורש"י (שם) שר"מ ורי נחלקו בחיוב ברכת המזון מדרבנן, האם 

שיעורו בכזית או בכביצה. ומבואר שמדרבנן חייב בשיעור זה ואין החיוב תלוי 

בשביעה. ובשויע (סיי קפד סיו) פסק כריימ שבאכילת כזית חייב בברכת המזון 
[היינו מדרבנן]. 


עוד הביאו התוספות (שם) מדברי הגמרא (כ:) שבן מברך ומוציא את אביו, 

באופן שאכל האב שיעור המחויב בברכת המזון מדרבנן, ולכן הקטן 

שחייב מדרבנן יכול להוציאו. ומבואר שיש שיעור אכילה שמחויב רק מדרבנן, 
והיינו שיעור כזית או כביצה אף שאין בו שביעה. 


כו. אמנם עדיין צריך ביאור, מדוע באמת לא תקנו להזכיך בהי ותה בברכתי-מעץ ג. 
ולסוברים שחיוב הזכרת ברית ותורה הוא מן התורה, ודאי קשה למה בברכת מעין ג' אין 
מזכירים ברית ותורה, אך גם לסוברים שהזכרת ברית ותורה הוא חיוב כודרבנן קשה, למה לא 
תקנו שיוכירו ברית ותורה גם בברכת מעין ג'י. ואף שבפרוש הר"ח (מדן: ובמרדכי (פיו כמז קט 
ובאור זרוע (ח"א הלכות סעודה סיי קפא) ובראבי"ה (ברכות סיי קכא) וברוקח (סיי שמא) גרסו בנוסח 
ברכת מע גי צרית ותורה והים ומאוך, אך ברמב"ם (משות::פיג הייס ובסה (סי קפ ושאר 
הראשונים לא ההכה בחיתי ותורה בברכתיייפועין גי. ולדבריהם קשה למה באמת אין מזפירים 
ברית ותורה. וכשויית ארץ צבי עס כו) הביא שהאדמו"ר מגור בעל אמרי אמת הקשה כן. וראה 
בשויית משנה הלכות (חייג :סי כט) מה שכתב בוה: 

כז. ראה אפיקי ים (חייב סוף סי א), יד אליהו (סיי יז אות א) שדנו בזה. 

בח. כן דעת שי" /5: דיה שיעורא, ‏ מב. דיה עדי: והרמבים! (ברכות פא היב "ופה הט < וכן 
כתב החינוך (מצוה תל). וראה ביאור הלכה (סיי קפד ד"ה בכזית) שהביא הרבה ראשונים שסוברים 
פן; 

כט. בהשגות על הרמב"ם (שם) וביכתוב שם' (כ: ד"ה ונשים), והביאו הרשב"א (שם ד"ה אלא). 
- וכן הביא הרשב"א (כ: דיה אלא) בשם הראב"ד וכתב על זה יודבריך נדאיםי. וכן שעת היראים 


שכח להזכיר 
ברית ותורה 
ונזכר בסוף 
הברכה 


מחלוקת 
ראשונים מהו 
שיעור 
האכילה 
המחייבת 


מדרבנן גם 
אכילת כזית 
מוזייבת 


אוצר 


ולדעת הראבייד שאכילת כזית מחייבת בברכת המזון מן התורה, ור"מ וריי 
נחלקו בדין תורה, לא מצינו שיעור אכילה שמחויב רק מדרבנן, ולכן 
כתבו הרמב"ן (מלחמות הי, כ: דייה אמר) והרשב"א (שם דייה אלא), שאמנם מבואר 


יא. ברכת המזון 


עיונים ה 


שיעור שביעה בסעודה אחת. ולפי זה יש לומר שגם באופן ששתה אחר 
הסעודה אינו חייב ברכת המזון מן התורה, אלא רק אם שותה ואוכל בסעודה 
אחת חייב. 


בסוגיא שם שיש שיעור אכילה המחויב רק מדרבנן, אבל אין הלכה כן, שהרי 

מהסוגיא בדף (מט:) מבואר שרימ דורש מהפסוק שחיוב ברכת המזון מן 

התורה הוא בכזית, ואם כן אין שיעור שמחייב רק מדרבנן. ומה ששנינו 

בברייתא (שם) שבן מברך ומוציא את אביו, אף שהאב חייב מן התורה, היינו 
באופן שעונה אמן, כמבואר בירושלמי (סוכה פ"ג ה"ט). 


עוד דעה מחודשת מצינו בראב"ד (כתוב שם לז:, והביאו הרשב"א שם דיה כתב) 
שעל פחות מכזית לחם חייב לברך מעין שלש. 


נידון נוסף מצינו בראשונים, האם כשאכל בריה שלימה פחותה מכזית חייב אכל ברה , 
לברך ברכה אחרונה או לא, שהרי לענין איסורי אכילה מבואר ברמבים 777% =" 

(מאכלות אסורות פ"ב הכ"א) שאם אוכל בריה שלימה כגון נמלה או אבר שלם 

מן החי, חייב מלקות, אף שאין בהם כזית. כיון שחשיבות בריה היא כמו 

חשיבות כזית. אם כן יש לדון האם כשאוכל בריה שלימה חייב בברכה אחרונה 


ו אולם מצינו ביראים (סיי רנג) שמדרבנן חייב לברך על פחות מכזית, והיינו עד 
שאף אכילה 

פחותה מכזית חצי כזית, ובפחות מחצי כזית אינו חייב אפילו מדרבנן. ולפי זה ביאר 

מדוננן שזהו מה שאמרו בגמרא (שם) שהבן מוציא את אביו באופן שאכל ישיעורא 


מחייבת 
דרבנןי, והיינו בחצי כזית, אבל באכל כזית חייב מן התורה כשיטת הראביד. 


והקשה האליה רבה (סיי קפד ס"ט) מהגמרא (לח:, לט.) שמקשה על רבי יוחנן 
איך מברכים ברכה אחרונה על זית מליח הרי כשנוטל את הגרעין 
לא נשאר כזית. ומוכח שאין מברכים ברכה אחרונה על פחות מכזית. 


ובאמרי בינה (או"ח סיי טו) כתב שיש לומר שרק בברכת המזון שעיקר חיובה 

מן התורה, הוסיפו חכמים לחייב אף בפחות מכזית, מה שאין כן 

בשאר ברכות אחרונות שאין עיקר חיובם מן התורה לא חייבו חכמים בפחות 
מכזית. 


עוד הקשו על שיטת היראים מדברי הירושלמי (פיו ה"א) הרי פחות מכזית 
שאין אומר עליו שלש ברכות מעתה אינו אומר עליו המוציאי וכוי, 
ומבואר שעל פחות מכזית אינו מברך ברכת המזון. 


ובעמק שאלה (פרשת יתרו אות טז) פירש בדברי היראים שאין כוונתו שבפחות 
מכזית חייב, אלא באופן שאכל ולעס כזית שלם אך לא בלע אלא 
חצי זית, חייבו רבנן אף שנהנה במעיו רק בחצי כזית. 


שיטה נוספת מצינו ביראים (סיי רנג) שאין חיוב ברכת המזון מן התורה אלא 

על אכילה עם שתייה, אבל אכל ולא שתה אינו חייב מן התורה?*. 

ובאליה רבה (סיי קפד ס"ט) כתב שלפי"ז יש לבאר שמה שאמרו בגמרא שם 
יאכל שיעורא דרבנןי היינו אכילה בלא שתייה. 


והרמ"א (סיי קצו סיד) חושש לשיטת היראים לכתחילה, ולכן כתב שאם 
אוכלים כמה אנשים יחד, ואחד מברך להוציא אחרים, יברך מי 
ששתה שהוא ודאי מחויב מן התורהלנ. 


ויש שכתבו" שלפי זה יש לחשוש בכל אחד שצמא ושותה אחרי ברכת 
המזון, שנתחייב בכך לברך ברכת המזון מן התורה. ואף שכבר בירך על 
אכילתו מכל מקום בזה לא יצא ידי חובת ברכה מן התורה אלא רק מדרבנן, 
ואם כן עכשיי=שצטרפת שתייתו לאכילתו הקודמת לחייבו לברך מן התורה. 
וכמבואר בביאור הלכה (סי קפד דייה בכזית) שאם אכל כזית פת ובירך ברכת 
המזון ואחר כך הוסיף ואכל עוד ושבע, שהוא חייב עכשיו לברך מן התורהלד. 
וכן הדין לשיטת היראים אם שותה אחרי שאכל ובירך מתחייב בברכת המזון 
מן התורה. ואמנם לדינא לא קייל כשיטת היראים, אך כיון שהרמ"א חושש 
לכתחילה לשיטתו יש להחמיר ולא לשתות אלא קודם ברכת המסון. 


והביאוי" דברי החזון איש (סיי לד סקיד) שאם אין חיוב ברכת המזון מן 

התורה אלא כשאכל פת שיש בה שיעור שביעה, אם גמר סעודתו 
בלא שביעה והסיח דעתו מלאכול, ואכל אחר כך כזית ועל ידי זה נעשה שבע, 
אינו חייב ברכת המזון מן התורה, כיון שאין חיוב מן התורה אלא כשאוכל 


(סיי כד) והמרדכי (פייז רמז קעז) וראה בביאור הלכה שם שהביא עוד ראשונים הסוברים כן. 
לא. והו"ד במרדכי (פ"ז רמז קעז). וכן כתבו הכל בו (סיי כה) ושבלי הלקט נסיי קנד). 

לב. וראה בספר שלמי תודה (ענייני ברכות עמי מא) שהביא שהתפץ חיים חשש לשיטת היראים 
והקפיד בכל סוף סעודה לשתות כוס תה. 

לג. ראה בשלמי תודה (שם), מועדים וזמנים (חייח סיי שכג), אוצרות הברכה (עמי קלת). וכן מבואר 
בדברי החזון איש (סיי כח סק"ב). 

לד. ראה להלן שהובאו דברי הביאור הלכה ומה שיש לדון בדבריו. 

לה. בפפר אוצרות הברכה שם, וש סתירה בדברי החזון איש בענין זה, שהרי לעיל הובאו 
דבריו שאם שותה אחרי הסעודה מתחייב בברכת המזון לסוברים שרק כשאוכל ושותה מתחייב. 
וראה גם בשלמי תודה (שם) שהקשה כן. 

לו. דעה ראשונה בתוספות (לט. ד"ה בצר), ריטב"א בהלכות ברכות (פ"א ה"ז). 

לז. תוספות (שם) בשם ה"ר יוסי. רשב"א (לט. דייה ההוא), ובשו"ע (סיי רי סייא) הביא בי הדעות. 


כמו שאכל כזית. 


וייש מהראשוניםלי שנקטו שיש בזה מחלוקת בבלי וירושלמי, שבבבלי (שם) 

מבואר שאין חיוב ברכה אחרונה על בריה פחותה מכזית, והיינו ממה 
שמקשה הגמרא על רבי יוחנן איך אכל זית מליח ובירך עליו תחילה וסוף, 
הרי הוא הוציא את הגרעין שלו ונשאר לו פחות מכזית, ומבואר שאף שאכל 
זית שלם שנחשב בריה אינו מברך עליו כשאין בו כזית. אולם בירושלמי (פ"ו 
ה"א) מבואר להדיא שמברכים ברכה אחרונה על בריה, שכך נאמר שם ירבי 
יוחנן נסב זיתא ובירך לפניו ולאחריו [-אכל זית שלם ובירך עליו] וכוי, ולית 
ליה לרייי שגלעינתו ממעטתו [-הרי הגרעין ממעט מכזיתן, מה עביד ליה רי 
יוחנן משום בריה [-כיון שהוא בריה בירך עליו אף שאין בו כזית]. ומבואר 
שנחלקו הבבלי והירושלמי אם מברכים ברכה אחרונה על בריה פחותה מכזית. 


אולם יש ראשנים" שכתבו שאין מחלוקת בין הבבלי לירושלמי, אלא 

שהמעשה המובא בתלמוד בבלי שרבי יוחנן אכל זית מליח לא היה 

אותו מעשה שמובא בירושלמי, ובבבלי היה מעשה עם רבי יוחנן שהוציא את 

הגרעין מהפרי וממילא אין זה נחשב בריה כיון שזה כבר נשתנה ואינו שלם 

כמו שנברא בתחילה עם הגרעין, ולכן הקשו עליו איך בירך ברכה אחרונה הרי 

היה פחות מכזית, ואילו בירושלמי היה מעשה שרבי יוחנן אכל את הזית עם 
הגרעין וזה נחשב בריה וחייב עליו ברכה אחרונהל" אף בפחות מכזיתלל. 


ובאור שמח (ברכות פיה ה"ג) כתב בדעת הראשונים הנל שהירושלמי חולק 

על הבבלי אם מברכים ברכה אחרונה על בריה, שיש לבאר 
שהירושלמי לשיטתו שסובר שמן התורה חייב ברכת המזון על אכילת כזית 
או כביצה, כמו שמוכח מדברי הירושלמי (פ"א ה"א) במי שמסופק אם בירך 
שצריך לחזור ולברך, והיינו משום שחיוב ברכת המזון הוא מן התורה וספק 
דאורייתא לחומרא, ומסתימת דברי הירושלמי משמע שאין שיעור אכילה 
שמחייב רק מדרבנן, שאם היה שיעור כזה לא היה לירושלמי לסתום שחוזר 
ומברך, שהרי באופן שאכל רק שיעור דרבנן הוא רק בספק דרבנן שדינו 
לקולא, אלא משמע שלדעת הירושלמי אין שיעור אכילה דרבנן, ואם כן מה 
שנחלקו רימ ורי אם חיוב ברכת המזון הוא בכזית או כביצה, הוא מן התורה 
ולא מדרבנן. וגם לא מצינו בשום מקום בירושלמי שיש שיעור בברכת המזון 
עד כדי שביעה, אלא ודאי לדעת הירושלמי מן התורה חייב ברכה אחרונה על 
כזית, ולכן סובר הירושלמי שגם חייב לברך על בריה פחותה מכזית, כיון 
שבפסוק כתוב (דברים ח ח) 'ארץ חטה וכוי גפן ותאנה ורמוןי אם כן על כל 
פרי מברך לאחריו שיש עליו חשיבות בריה. אולם לדעת הבבלי שאינו חייב 
בברכה אחרונה מן התורה אלא כשאכל כדי שביעה, ואילו כשאכל כזית חייב 
רק מדרבנן, כמו שכתבו הראשונים הנ"ל, ודאי שחשיבות בריה אינו גורם 
שיחשב כמו שיעור שביעה, שהרי לא שבע ממנו, ואף מדרבנן לא חייבוהו 
כדין אכילת כזית, כיון שלא תיקנו אלא בכזית שהוא חשוב אכילה בכל דבר. 


לח. וברא"ש (פיו סיי טו) ביאר באופן אחר, שבבבלי מדובר שהביאו לפני רבי יוחנן את הזית 
בלי הגרעין ולכן אין לו חשיבות בריה, אבל בירושלמי מדובר שהביאו לפניו את הזית עם הגרעין 
והוא הוציאו קודם שאכלו, וכיון שהביאו לפניו עם הגרעין נחשב בריה אף שהוציא את הגרעין 
כדי לאוכלו. והיינו שמכיון שהוציא את הגרעין רק בשביל האכילה אין בכך חסרון בחשיבות 
בריה, ונחשב שאכל זית שלם, מה שאין כן במעשה המובא בבבלי שהוציאו את הגרעין לפני 
שהביאו אותו לאכילה, זה נחשב שנחסר בגוף החפצא של הזית שאינו שלם ולכך אין לו חשיבות 
בריה. ועל כל פנים מבואר מדברי הרא"ש כדברי חלק מהראשונים שמברכים ברכה אחרונה על 
בריה אף שהיא פחותה מכזית. 

לט. ובפרי מגדים (יו"ד שער התערובות ח"ג פ"ו דייה אכתוב) כתב שכל הראשונים מודים שמן התורה 
אין חשיבות לבריה לענין ברכת הכזון, ונחלקו רק מדרבנן אם חייבו ברכה אחרונה על בריה 
פחותה מכזית, אך הביא מדברי החוות יאיר שכתב שדעת הראשונים הנ"ל שמברכים על בריה 
מן התורה ולא מדרבנן. 


מהו שיעור 
שביעה 


אם יש חיוב 
מן התורה 
כשאכל פחות 


ו אוצר 


וצריך לברר להלכה שמן התורה חייב רק בשיעור שביעה, מהו שיעור שביעה, 
ונאמרו בזה כמה שיטות, כדלהלן: 


החינוך (מצוה תל) בשם רבותיו כתב ששיעור שביעה הוא בכביצה, וכל האוכל 
כביפה :פת :היב לברך מן התורה, ומשום ידבהכי מיתבא דעתיה 
דאנישי וכן הביא האליה רבה.עסיי קפד סקיט) בשם רבינו ירותם תיב ילת" 
ותלמידי רבינו יונה (כ: דיה ומאי), וכן כתב הלבוש (סיי קפד), ומקורם מלשון 
הגמרא (מט:6 ידרבי יהודה סבר אכילה שיש בה שביעה ואיזו זו כביצהימ. 


בתוכפות (מט: דיה רב וברא"ש (פיו סי כד) כתבו שמה שאמרו בגמרא 

שאכילה שיש בה שביעה היא כביצה, אינו אלא אסמכתא, אבל 

מדאורייתא צריך שביעה גמורה, והיינו, שרק על שיעור שאדם שבע ממנו יש 

חיוב מן התורה בברכת המוון. וכן לתב להלפה המגן אברהם (שם סיק יא), 

ובביאור הלכה (סיי קפד דיה כזית) כתב שרוב הראשונים סוברים שאינו חייב על 
כביצה אלא רק בשיעור שאדם שבע ממנו. 


ולפי שיטת רוב הראשונים והפוסקים שאין חיוב מן התורה אלא בשיעור 

שביעה, צריך לברר מהו שיעור שביעה באָם תלוי בשביעה של כל 

אחד ואחד, ושיעור השביעה משתנה לפי הרגל אכילתו ושביעתו של כל אדם 

ואדם, או שהשיעור תלוי ונקבע לפי דרך רוב בני אדם לשבוע ממנו, ונפקא 

מינה כשאכל שיעור שרוב בני אדם רגילים לשבוע ממנו, והוא אינו שבע, או 

להיפך שאכל ושבע משיעור שאחרים אינם רגילים לשבוע ממנו. ונחלקו בזה 
ראשונים: 


החינוך (שם) כתב וז"ל: יוזאת השביעה אין לה שיעור שוה בכל אדם, אבל 

כל אדם יודע שביעתו, וידענו שיעור שביעת הצדיק שהוא באוכלו 

לשובע נפשו, ארצה לומר כדי מחיתו לבדי, עכ"ל. אולם מדברי רשיי (מב. 

ד"יה עדי) בשם רבותיו מבואר ששיעור שביעה הוא בשיעור שרוב בני אדם 
רגילים לשבוע ממנומ*. 


ומלשון הרמב"ם (ברכות פ"א ה"א) ץאינו חייב מן התורה אלא אם כן שבע' 

יש שדקדקו!י שאין שיעור כללי, אלא לפי שביעתו של כל אחד 
ואחד, שהרי הרמבים סתם וכתב 'אלא אם כן שבעי משמע שתלוי בו שאם 
שבע חייב. ובמשנה ברורה (ס" קפד ס"ק כב) משמע שנקט כדברי החינוך 
שהשיעור תלוי בכל אחד ואחד לפי שביעתו, אולם ברעק"א בגליון השו"ע 
(סי" קסח סיו) משמע שצידד כדברי רבותיו של רשיי ששיעור שביעה הוא לפי 
שיעור פת שרוב בני אדם רגילים לשבוע ממנו, ובחזון איש (אוייח סיי לד סק"ד) 

לא הכריע בזה. 


ולפי דברי החינוך יש לדון האם יש חיוב מן התורה בברכת המזון גם כשאוכל 
פחות מכזית ושבע באכילתו, [כגון זקן או חולה או קטן ששבעים גם 


מכזית ושבל אק 


באכילתו | 


באכילה מועטת], שאין הדבר תלוי אלא באכילה שיש בה שביעה, או שלכולי 
עלמא אינו חייב אלא אם אוכל כזית, כיון שצריך גם אכילה וגם שביעה, וכל 
אכילה פחות מכזית אינה חשובה אכילה, וכתיב יואכלת ושבעתי. 


ובלשון השו"ע (סיי קפד ס"ש 'שיעור אכילה לחייב עליה ברכת המזון בכזיתי, 
משמע שאם אינו אוכל כזית אינו חייב אף אם שבע מאכילתו. 


ובמגן אברהם (ס" רי סק"א) כתב שאם אכל כזית ביותר מכדי אכילת פרס, 

אינו חייב בברכת המזון מן התורה, כיון שכתוב 'ואכלת וגוי וברכת' 

וביותר מכדי אכילת פרס לא נחשב אכילה. והביא שכן משמע מרש"י (לט. 

דיה בצר) שפירש הטעם שרק על כזית חייב ברכה אחרונה משום דכתיב אכילה, 

ואכילה בכזית. ואם כן צריך גם שיאכל בכדי אכילת פרס, שאם לא כן אין 
זו אכילה. 


אך בפרי מגדים (שם אשל אברהם סק"א) כתב שאם אכל שיעור שביעה חייב 
בברכת המזון אפילו אם לא אכל בכדי אכילת פרס. [אמנם הפרי מגדים 


מ. ושן משנ בריסביא (כ: דיה והם). 

מא. ויש שהעירו (חבצלת השרון שמות עמי רפז) שלפי שיטה זו צריך לומר שהחיוב הוא על 
ה'אכילה' שיש בה שביעה, ובשיעור שדרך בני אדם לשבוע נחשב אכילה שיש בה שביעה, אבל 
אם החיוב היה על השביעה עצמה לא שייך לחייב בשיעור שדרך בני אדם לשבוע אם הוא 
עצמו לא שבע ממנו. 

מב הר צבי (או"ח חיא:סיי צב); 

מג. והחתם סופר שם נסתפק לומר שדין זה אינו רק בברכת המזון אלא בכל המצוות שכתוב 
בהם אכילה כקדשים ומצה וכדו', שאם שבע קיים את המצוה אף שאכל פחות משיעור כזית, 
כיון שאם שבע אין לך אכילה גדולה מזו. וראה בחלקת ואב (יויד סי ט) שתמה על החתם 
סופר מהמשנה בפסחים (צא.) ששוחטין את הפסח רק על זקן שיכול לאכול כזית, אבל אם 


יא. ברכת המזון 


עיונים 


סיים ץצײעין. ומשמע שנקט ששביעה מחייבת אף בלא אכילה, ולכן לא צריך 
שיעור אכילה של כזית בכדי אכילת פרס. 


ומצינו גם בחתם סופר (שו"ית או"ח סיי מט) שכתב שמי שנעשה שבע בפחות 
מכזית חייב בברכת המזון מן התורה"י. אמנם הוסיף שמדרבנן אין 
לברך אלא על אכילת כזית. 


ובכתב סופר (שו"ת אויח סיי לא) הביא את דברי הפנים יפות (תחילת פרשת 

בחוקותי) שבאופן ששבע מחמת שהיה ברכה באוכל [כמו בשעת 
הברכה שאוכל קמעא ומתברך במעיו] חייב לברך אף על אכילה פחותה מכזית, 
וכתב הכתב סופר שרק באופן זה חייב לברך, אבל זקן או חולה שמקולקל 
במעיו ואינו יכול לאכול אלא מעט ואין לו תאוה לאכול, ולכן הוא שבע בפחות 
מכזית, אינו חייב לברך על כך, כיון שאין דרך בני אדם לשבוע באכילה כזו. 
והוסיף שגם על דברי הפנים יפות יש לפקפק כיון שאכילה כתיב ואין אכילה 
פחות מכזית. אולם כבר מצינו בפרי מגדים שיש חיוב גם על פחות משיעור 

אכילה, והיינו משום שהחיוב הוא על השביעה. 


אך במנחת חינוך (מצוה שיג) תמה על דברי הפרי מגדים, וכתב שודאי שביעה 

בלא אכילה אינה מחייבת בברכת המזון, ורק בשביעה שבאה על ידי 
אכילה שיש בה כל גדרי ושיעורי האכילה חייב. וכן בשער הציון (סיי רי סק" 
העיר על דברי הפרי מגדים שכיון שכתוב ץאכלת ושבעת' צריך מעשה אכילה 
מלבד השביעה, ורק כשאוכל כזית בכדי אכילת פרס נחשב מעשה אכילה. 


ובאמרי בינה (אוייח סיי טו) הקשה על הפרי מגדים מהגמרא ביומא (עט:) שכל 

אכילה המביאה לחיוב ברכת המזון, ודאי נחשבת אכילה לאיסור ביום 
הכיפורים. ולדעת הפרי מגדים הרי יש אכילה שמביאה לידי חיוב ברכת המזון 
ואינה אסורה ביום הכיפורים, והיינו כשאכל ושבע ביותר מכדי אכילת פרס. 


אמנם בדובב מישרים (ח"א סי מח) כתב שבמחנה חיים (חיג סי לט) הביא 
בשם החתם סופר שבאמת באופן שאכל ושבע חייב ביום הכיפורים 
אף שנמשכה אכילתו יותר מכדי אכילת פרס. 


עוד הקשה האמרי בינה על הפרי מגדים שלפי דבריו נראה שהחיוב הוא על 

עצם השביעה, והאכילה היא רק היכי תמצי לשביעה, אם כן קשה 
מהמבואר ברמ"א (או"ח סי רעא סי שאם התחיל לאכול בערב שבת, ונכנסה 
שבת קודם שבירך ברכת המזון, אינו מזכיר שבת בברכת המזון, והיינו דווקא 
כשלא המשיך ואכל אחרי שנכנסה השבת כמבואר במגן אברהם שם. ומבואר 
שהאכילה מחייבת בברכת המזון ולא השביעה, שאם השביעה מחייבת מה בכך 
שלא המשיך ואכל אחרי שנכנסה שבת, הרי הוא שבע גם בשבת, ושביעה זו 
מחייבת אותו להזכיר בברכת המזון של שבת, ולמה אינו מזכיר של שבת, 
אלא מוכח שהשביעה לא מחייבת בברכת המזון ורק האכילה מחייבת. וזה 
שלא כדברי הפרי מגדים שסובר שהשביעה מחייבת ולא האכילה, שהרי אם 

האכילה מחייבת ודאי שצריך מעשה אכילה בכזיתמד. 


ובאפיקי ים (שם) הוכיח מדברי הרדב"ז (שו"ת בי אלפים רכד) שבפחות מכזית 
אינו מברך ברכת המזון אפילו אם שבע באכילתו, והיינו משום 
שהחיוב הוא על אכילה שיש בה שביעה, ואין אכילה פחותה מכזית. 


ויש שכתבולל שאף שאין חיוב ברכת המזון אלא על מעשה אכילה כיון דכתיב 

שאכלתי, מכל מקום גם אכילה פחותה מכזית חשובה אכילה לענין זה, 
לפי מה שכתב הפרי מגדים בפתיחה להלכות שחיטה (שורש ב) שמה דקייייל 
אין אכילה פחותה מכזית זהו רק באכילה שנאמרה באיסור או במצוה, אבל 
אכילת רשות חשובה אכילה אף בפחות מכזית. ולפי"ז כתב לגבי האיסור 
לאכול מבהמה שאינה שחוטה, שהוא איסור עשה של אינו זבוחי שהוא אפילו 
בפחות בכזית, כיון שמקור איסורו הוא מדכתיב (דברים יב כא) יוזבחתי יואכלתי 
(תוסי שבועות כד. ד"ה האוכל) ואכילה זו היא רשות, שהרי לא ציותה התורה 
לזבוח ולאכול בשר, ואף שנכלל בה איסור עשה לאכול בלא לזבוח מכל מקום 


אינו יכול לאכול כזית אין שוחטין עליו, ואף שנעשה שבע בפחות מכזית, מוכח שאף מי ששבע 
בפחות מכזית לא נחשב אצלו יאכילהי. 

מד. אמנם אין הכרח מדברי הפרי מגדים שעצם השביעה מחייבת, ויש לומר שאף לדבריו פעולת 
האכילה מחייבת בברכת המזון, אלא שאין צריך 'מעשה אכילהי אלא י'מעשה המשביעי, ועל 
הפעולה שמביאה את השביעה הוא חייב לברך, ואין זה תלוי בשיעורי אכילה של כל התורה, כיון 
שלא צריך 'מעשה אכילה'. ואם כן גם לדברי הפרי מגדים אינו חייב לברך ברכת המזון של שבת 
אם לא אכל אחרי שנכנסה שבת, שהרי אינו חייב אלא על פעולת האכילה, וכיון שאכל רק בערב 
שבת אינו חייב אלא בברכת המזון של חול. ובעיקר הנידון אם פעולת האכילה מחייבת בברכת 
המזון, או עצם השביעה מחייבת, דנו בזה אחרונים בארוכה והובאו דבריהם להלן (אות ה). 

מה. שו"ת ויען יוסף (או"ח סיי ש, קול סופר על המשניות (ברכות אות לד). 


אם האכילה 
מחייבת או 
השביעה 


אם החיוב 
מדרבנן הוא 
על האכילה 
או על 
השביעה 


אוצר 


עצם האכילה היא רשות ולא נאמר בה שיעור כזית וממילא גם האיסור עשה 
שנכלל בה הוא אף בפחות מכזיתל'. ואם כן הוא הדין והוא הטעם לענין אכילה 
לחיוב ברכת המזון, שכיון שמקור החיוב הוא מהפסוק ץואכלת ושבעתי ואכילה 
זו היא רשות שהרי לא ציותה התורה לאכול ולשבוע, אם כן גם החיוב שנכלל 
בה לברך ברכת המזון הוא אף על אכילה פחותה מכזית, ואין בזה שיעורי 
אכילה,. ולכן יאף על אכילה" שלא בכדי" אכילתי פרס היב לברך, ולפי זה 
מבוארים דברי הפרי מגדים שאם שבע ביותר מכדי אכילת פרס חייב לברך, 
והיינו מכיון שלענין ברכת המזון גם זה נחשב מעשה אכילה ונכלל בפסוק 
יואכלת ושבעת וברכת:8'. 


ובשער הציון (סיי רי סקיי) כתב שאף אם נאמר שאין חיוב על אכילת כזית 

ביותר מכדי אכילת פרס, מכל מקום אם אכל כזית אחד בכדי אכילת 

פרס אך נעשה שבע רק בצירוף שאר הסעודה שאכל אותה ביותר מכדי אכילת 

פרס, ודאי חייב מן התורה, כיון שיש כאן גם אכילה וגם שביעה, ולא צריך 
שתהא השביעה בתוך כדי אכילת פרס. 


ובאפיקי ים (חיב סיי א דייה ולדעתי) כתב, שבאופן שאכל בתחילה את הכזית 

ואחר כך המשיך לאכול מעט מעט עד ששבע לא מסתברים דברי 
השער הציון שחייב בברכה מן התורה לכולי עלמא, כיון שלשיטות שאין חיוב 
ברכה אלא על ידי אכילה, בפשטות אין הכוונה שיש תנאי שתהיה יאכילהי 
ויש תנאי שתהיה 'שביעה' והם שני תנאים נפרדים, ואם יתקיימו שניהם חייב 
בברכה, אלא הכוונה היא שתהיה אכילה שמביאתו לידי שביעה והשביעה תהיה 
מהאכילה, ובאופן הנ"ל שאת האכילה הוא אכל בתחילה ובשעת האכילה לא 
היתה שביעה, ובשעת השביעה לא היתה אכילה [משום שאכל שלא בכדי 

אכילת פרסן, אין כאן חיוב ברכה מן התורה. 


אולם באופן שבתחילה אכל מעט מעט ביותר מכדי אכילת פרס ולבסוף אכל 

כזית בכדי אכילת פרס ושבע כמנו, באופן זה מבוארת סברת שער 

הציון שהוא מתחייב בברכת המזון מן התורה, משום שבסוף אכילתו כשאכל 
את הכזית האחרון ששבע ממנו היתה כאן אכילה שיש בה שביעה. 


והנה בפרי מגדים (שם) לאחר שחידש שלדין חיוב ברכת המזון אין צריך 
אכילה בכדי אכילת פרס, נסתפק לומר שאפשר שכל זה הוא רק באכל 

כדי שביעה, אבל אם לא אכל כדי שביעה באופן זה חייבו חכמים ברכת המזון 

על האכילה ולא על השביעה, וממילא צריך אכילה גמורה לפי גדרי אכילה 
שבכל התורה ולכן צריך שיאכל בכדי אכילת פרס, ונשאר בציע. 


אולם בשו"ת פנים מאירות (חיב סיי כז) כתב להדיא שגם החיוב דרבנן על 

אכילת כזית, הוא על השביעה מהכזית, ולא על מעשה האכילה, ולכן 

כתב שאף אם אכל כזית ביותר מכדי אכילת פרס חייב לברך ברכת המזון 
מדרבנן, וכל דתקון רבנן כעין דאורייתא תקון. 


ולפי זה כתב הפנים מאירות לחדש, שהאוכל כזית מצומצם פטור מברכת 

המזון, לפי המבואר בחולין (קג) שמעט מהמאכל נדבק ונשאר בין 
השיניים ובין החניכיים אלא שלענין שיעור אכילה בכל התורה אנו מצרפים 
גם את מה שנשאר בין החניכיים ובין השיניים לשיעור כזית כיון שנהנה בגרונו 
מכל הכזית והנאת גרונו היא נקראת אכילה, אבל בברכת המזון צריך שביעה 
מכזית ואף החיוב דרבנן אינו על האכילה אלא על השביעה מהכזית, וכיון שלא 
נכנס כזית שלם למעיו ולא שבע מכולו, אינו חייב בברכת המזון. והובאו 
הדברים בחתם סופר (שו"ית ח"א אוייח סיי קכז) ובמנחת חינוך (מצוה תל אות ב). 


אך האפיקי ים (שם) הקשה על דבריו, ממה ששנינו (מט:) לגבי מי שטעה 
ולא הזכיר יעלה ויבוא בראש חודש, שבתפילה מחזירין אותו, ובברכת 


מו. ביאור דברי הפרי מגדים שבאכילת רשות אף פחות מכזית בכלל אכילה, הוא על פי דברי 
הרא"ם (בתוספותיו על הסמ"ג הלכות חמץ הו"ד במשנה למלך חמץ ומצה פ"א ה"ז) שמה שאין אכילה 
פחותה מכזית אין זה משום שמשמעות לשון אכילה כן הוא, דמשמעות לשון אכילה הוא אף 
בכל שהוא, אלא שבהלכה למשה מסיני נתחדש שאכילה לענין חיוב מלקות וקרבן הוא רק 
בכזית, ולכן סובר רבי יוחנן (יומא עד.) שלענין איסור בלבד [ללא מלקות או קרבן] נשאר 
המשמעות שאף כל שהוא בכלל אכילה, וחצי שיעור אסור מן התורה, ומה שהגמרא ביומא 
(שם) הוצרכה לטעם דחזי לאצטרופי כדי לאסור חצי שיעור, הוא שלא נאמר שבהלכה למשה 
מסיני נתחדש שאף לענין איסור צריך כזית. ולפי זה מבוארים דברי הפרי מגדים שלענין אכילת 
רשות גם פחות מכזית בכלל אכילה, כיון שלא נאמר הלכה למשה מסיני אלא באכילה שכתובה 
בתורת איסור או מצוה, וממילא באכילת רשות אנו דנים לפי משמעות לשון אכילה שהוא אף 
בפחות מכזית. 

מז. אולם בלשון הפרי מגדים (אוי"ח שם) משמע שהטעם שחייב על אכילה ביותר מכדי אכילת 
פרס, הוא משום ששבע ממנה ודי בשביעה בלבד, ולא צריך מעשה אכילה כלל, וראה שם 


יא. ברכת המזון 


עיונים ז 


המזון אין מחזירין אותו, ומבארת הגמרא את החילוק בין תפילה לברכת המזון 
יתפלה דחובה היא מחזירין אותו, ברכת מזונא דאי בעי אכיל אי בעי לא אכיל 
אין מחזירין אותוי. ושואלת הגמרא 'אלא מעתה, שבתות וימים טובים דלא 
סגי דלא אכיל, הכי נמי דאי טעי הדר, אמר ליה אין, דאמר רבי שילא אמר 
רב טעה חוזר לראשי. מבואר בגמרא שהחילוק בין שבתות וימים טובים לראש 
חודש לגבי חיוב חזרה למי ששכח, שבשבתות וימים טובים האכילה היא חיוב 
שהרי חייב לאכול פת משום מצות עונג שבת ויום טוב, והוא מוכרח לבוא 
לידי חב ברכת המזון וממילא יש בו חיוב הזכרה בברכת המזון ואם שכח 
חייב לחזור, מה שאין כן בראש חודש שהאכילה אינה חיוב ואינו מוכרח לבוא 
לידי חיוב ברכת המזון ממילא אין חיוב הזכרה ואם שכח אינו חוזר. 


ואם נאמר שלחיוב ברכת המזון צריך דווקא שיגיע למעיו שיעור כזית כדי 

שישבע ממנו, ואם אוכל כזית ונשאר לו מעט בין השינים ובין החניכיים 
אינו חייב בברכת המזון, נמצא שיש אופן שמקיים מצות אכילה בשבת ויום 
טוב ועדיין אינו חייב בברכת המזון, שהרי בשבת ויום טוב החיוב הוא לאכול 
לפי גדרי אכילה שבכל התורה וכשאוכל כזית ונשאר לו בין החניכיים ובין 
השיניים נחשב אכילה בכל דיני התורה ומקיים בזה מצות אכילה בשבת ויום 
טוב, ורק לענין ברכת המזון חידש הפנים מאירות שצריך שיגיע כזית שלם 
למעיו כדי שישבע ממנו, ואם כן הרי גם בשבת ויום טוב אינו ודאי שיחול 
עליו חיוב ברכת המזון וחיוב הזכרה, ואיך אמרו בגמרא שבשבתות וימים טובים 
חל עליו חיוב ברכת המזון וחיוב הזכרה, הרי זה כמו ראש חודש שאין הכרח 

שיבוא לדי חיוב ברכת המזון וחיוב הזכרה. 


ולכן כתב האפיקי ים שאף לדברי האחרונים שחיוב ברכת המזון הוא רק על 

השביעה ולא על האכילה, וצריך שיגיע שיעור שביעה למעיו, היינו רק 
בחיוב ברכת המזון מדאורייתא שבא על השביעה, אבל חיוב ברכת המזון 
שתקנו חכמים על כזית גם אם לא שבע, התקנה היתה לחייב על האכילה, 
ואם בכל התורה די לנו שנהנה גרונו בכזית וכשאכל כזית מצומצם נחשב 
אכילה אף שנשאר מעט בין השיניים והחניכיים, הוא הדין שחל עליו ברכת 
המזון באופן זה, כיון שנהנה גרונו מכזית ועל כך חייבוהו רבנן. ומובנת הגמרא 
שבשבתות וימים טובים 'לא סגי דלא אכילי, ולא שייך לקיים מצות אכילה 

בשבתות וימים טובים בלא להתחייב בברכת הכזון. 


אולם עדיין קשה מדברי הגמרא לדעת הפנים מאירות שאף חיוב ברכת המזון 

דרבנן הוא רק אם הגיע למעיו כזית, כעין דאורייתא שהחיוב הוא רק 

כשהגיע למעיו שיעור שביעה, שלפי זה הרי יכול לקיים מצות אכילה בשבת 
ויום טוב בלא להתחייב בברכת המזון. 


אמנם מצינו בכתב סופר (או"ח סי צו) שכתב שאף מצות אכילה בשבתות 

וימים טובים אינה מתקיימת אלא אם יש לו הנאה במעיו, ואם אוכל 

כזית מצומצם ולא הגיע למעיו כזית, אינו מקיים מצות אכילה ּצַת ויום 

טוב. ולפי זה נמצא שאין אופן שמקיים מצות אכילה בשבת ויום טוב ואינו 

מתחייב בברכת המזון, ומובנת הגמרא שבשבתות וימים טובים 'לא סגי דלא 
אכילי אף לדברי הפנים מאירות. 


אלא שעדיין קשה מה שהקשה החלקת יואב (יוייד סיי ט) מהתוספות בסוכה 

(כו. ד"יה אי) שדנו לומר שאין חובת אכילה ביום טוב כלל, ומה שאמרו 
בגמרא שם שביום טוב חייב לאכול היינו בליל יום טוב של סוכות שחייב 
לאכול בסוכה ובליל יום טוב של פסח שחייב לאכול כזית מצה ומחמת כן 
חייב לברך ברכת המזון. ומבואר שאכילת מצה מחייבת לברך ברכת המזון, 
ואין היכי תמצי שיאכל מצה ולא יברך ברכת המזון. ואילו לפי דברי הפנים 
מאירות יש היכי תמצי כזו באופן שאוכל כזית מצומצם ונשאר בין התניכיים 
ובין השיניים שיוצא ידי חובת מצה ומכל מקום אינו חייב בברכת המזוןמ". 


שהניח דין זה בצ"ע, אך באמת קשה מדוע הפרי מגדים הניח בציע ולא העיר שלפי מה שכתב 
הוא עצמו בהלכות שחיטה ודאי שחייב לברך אף על אכילה שלא בכדי אכילת פרס. 

מח. והנה הטור בהלכות פסח סיי תפד) דן אם מי שלא אכל יכול להוציא אחר בברכת המזון 
בליל פסח, והנידון הוא האם דווקא בכל השנה אין אדם יכול להוציא את חבירו אם הוא עצמו 
לא אכל, כיון שאין חיוב לאכול ולברך, והרי זה כמי שאינו מחויב בדבר שאינו יכול להוציא 
אחרים, אבל בליל פסח שמחויב לברך ברכת המזון כדי לקיים תקנת חכמים שתקנו לשתות 
ארבע כוסות של מצוה, ממילא הרי הוא כמחויב בדבר ויכול להוציא אחרים אף אם לא אכל 
בעצמו. והעירו בדברי הטור, למה הוצרך לומר שמחויב בברכת המזון מחמת חיוב די כוסות הלא 
בלאו הכי חייב בברכת המזון מחמת חובת אכילת מצה, והרי לגבי ברכת המוציא שעל המצה 
כתב שם שהיא ברכה מחויבת משום שחייב לאכול מצה, ולכן יכול להוציא אחרים בברכה זו, 
ואם כן גם לגבי ברכת המזון היה לו לומר שנחשב ברכה מחויבת משום שחייב לאכול מצה 
ולברך עליה ברכת המזון, ולמה הוצרך לומר שהחיוב בברכת המזון הוא מצד חובת די כוסות. 
אולם לפי מה שכתב הפנים מאירות שחייב ברכת המזון הוא רק כשהגיע המזון למעיו, ויש אופן 


אכל ושבע 
מחמת שכבר 
היה שבע 
מעט מאכילתו 
הקודמת 


קטן שאכל 
והגדיל קודם 
שגמר לאכול 
שיעור שביעה 


שבע מהפת 
בצירוף 
מאכלים 
אחרים 


ח אוצר 


יש לדון בשיעור שביעה המחייבת ברכת המזון מן התורה, מה הדין באופן 

שבשעה שהתחיל את אכילתו כבר היה שבע מעט מאכילה קודמת, ומשום 

כך נעשה עכשיו שבע על ידי מעט פת פחות מהשיעור שרגיל לשבוע ממנו, 

האם חייב מן התורה כיון שאכל ושבע, או שכיון שאכילה זו בפני עצמה אין 

בה שיעור שביעה ולא שבע אלא בצירוף אכילתו הקודמת אינו חייב מן התורה 
בברפת הכזו על אכילה זו 


ויפוד הספק הוא האם שיעור שביעה הוא שיעור בכמות האכילה שיש בה 

כדי להשביע, וגם לסוברים שהשיעור תלוי בשביעתו של כל אחד 

ואחד, מכל מקום זהו שיעור בכמות האכילה הנמדדת לפי שביעתו של כל 

אחד ואחד, ואם כן יש לומר שרק אם אוכל שיעור שיש בו כדי להשביע 

בפני עצמו חייב, או ששיעור שביעה אינו שיעור בכמות האכילה כלל, אלא 

אם שבע מאכילתו חייב בברכת המזון, וכל שאכל ושבע חייב לברך, וכיון 
שעכשיו שבע בפחות חייב בברכת המזון. 


ובדברי הרדב"ז (שו"ת בי אלפים רכד) מבואר כצד השני שאין שיעור בכמות 

האכילה, אלא כל שאכל ושבע חייב לברך ברכת המזון, ולכן גם 

באופן שעכשיו שבע מחמת שכבר היה קצת שבע מאכילתו הקודמת חייב 
בברכת המזון מן התורה. 


ובכתב סופר (שו"ת או"ח סיי לא) דן באופן שאכל ביום פחות מכדי שביעה 

ובלילה נעשה גדול ואז השלים עד כדי שביעה, האם מחויב בברכת 
המזון מן התורה, כיון שבשעה שאכל כדי שביעה כבר היה גדול ואז בא החיוב, 
או שלא מצטרף מה שאכל בקטנותו שהרי אז לא היה בר חיובא מן התורה. 


וכותב שמסתבר שחייב לברך ברכת המזון מדאורייתא כיון שבשעה שהיה 

גדול אכל ושבע, ובאכילה זו שאכל כשהיה גדול יש סיבה לחייבו 

מדאורייתא, כיון שמן התורה אין שיעור בכמות האכילה, אלא כיון ששבע 
היב 


והנה בפרי מגדים (סיי קפד אשל אברהם סק"ח) כתב שמסתבר שאינו חייב 
בברכת המזון אלא אם שבע מהפת עצמה, אבל אם שבע רק בצירוף 
שאר דבריםי, אינו מתחייב בברכת המזון מן התורהנ*. 


ובביאור הלכה (סיי קפד דיה בכזית) כתב שמדברי הרדב"ז משמע שלא כדברי 

הפרי מגדים, שהרי כתב שאם אכל קודם ועכשיו הוסיף ואכל פת 

ושבע חייב, וודאי מדובר באופן שקודם אכל דברים אחרים שאין עליהם חיוב 

ברכת המזון, שהרי אם אכל קודם גם כן פת פשוט שחייב, ואם כן מבואר 
ברדב"ז שגם כששבע בצירוף דברים אחרים חייב!2. 


ובשערי תשובה סיי קצו סק"ת) הביא שהעולת תמיד והאליה רבה נסתפקו 
אם באופן ששבע בצירוף אכילתו הקודמת חייב בברכת המזון מן 
התורה או לא. 


ובאפיקי ים (חיב סיי א) כתב שנידון זה תלוי במחלוקת הראשונים הנ"ל אם 

שיעור שביעה תלוי בכל אדם ואדם, או שהוא תלוי בשיעור שדרך 
בני אדם לשבוע, שאם השיעור תלוי בשביעתו של כל אדם ואדם, מסתבר 
שאם עכשיו שבע חייב בברכת המזון מן התורה, אף שהשביעה באה מחמת 
שכבר אכל קצת קודם, אולם העולת תמיד והאליה רבה נסתפקו אולי צריך 
שיעור שביעה כדרך שבני אדם רגילים לשבוע, ובפחות מכך אינו חייב אף 


שמקיים מצות מצה אבל אינו חייב לברך ברכת המזון והיינו כשאוכל כזית מצומצם ונשאר לו 
בין החניכיים, אם כן מבואר טעמו של הטור שלא כתב שחייב בברכת המזון מחמת שחייב לאכול 
מצה, שאכן זה אינו מחייב ברכת המזון, שהרי יכול לאכול כזית מצומצם, ורק משום שחייב בדי 
כוסות וצריך לברך על כוס שלישי ברכת המזון, נחשב שהוא מחויב בזה ויכול להוציא אחרים. 
מט. אך הוסיף שם לדון אם צריך על כל פנים שיאכל כזית בגדלותו כיון שאין חיוב אלא על 
'אכילה' ואין אכילה פחותה מכזית, או שיש לומר שלענין שיעור אכילה יש לצרף את מה שאכל 
בקטנותו. 

נ. אך כתב בביאור הלכה (סיי קפד דייה בכזית) שפשוט שאין כוונת הפרי מגדים במי שאוכל דבר 
ללפת את הפת, ופשוט שזה מצטרף שכך הוא דרך אכילה, אלא כוונת הפרי מגדים באופן 
שאוכל שאר דברים בפני עצמן. 

נא. וראה עוד להלן (אות ה) בענין זה. 

נב. וראה בביאור הלכה שכתב שיש לדחות, שהרדב"ז דיבר באופן שאכל קודם פת ובירך 
ברכת המזון ומכל מקום הוא חייב עכשיו מן התורה לברך כיון שעכשיו יש לו שביעה נוספת. 
אולם בפשוטו יש ראיה מעיקר הדין שכתב הרדב"ז שחייב ברכת המזון על מה ששבע עכשיו 
אף ששביעתו באה מחמת צירוף האכילה הקודמת שכבר בירך עליה, אם כן גם כשאכל קודם 
שאר דברים שאין עליהם חיוב ברכת הכזון והוסיף ואכל פת ושבע ממנו חייב לברך אף 
ששביעתו באה בצירוף המאכלים האחרים, ושלא כדברי הפרי מגדים. ובעיקר דברי הביאור 


יא. ברכת המזון 


עיונים 


אם הוא שבע, ולכן באופן שלא אכל עכשיו שיעור שביעה מהפת, אינו חייב 
אף שהוא שבע בצירוף אכילתו הקודמת. 


שיטה מחודשת מצינו בדברי הלבוש (או"ח סי קפו ס"ב) שקטן אינו חייב לברך 
אפילו מדרבנן אלא אם אכל שיעור שביעה, ורק לגדול שאכל תקנו 
רבנן חיוב ברכה על אכילת כזית. 


אולם באליה זוטא (סימן קפו סיק ב) הביא שהעולת תמיד חולק על הלבוש 

וסובר שאפילו אכל רק כזית חייב מדרבנן דכל דתקון רבנן כעין 

דאורייתא תקון. ובשויית חקרי לב (או"ח סי צט) ביאר שהלבוש סובר שאין 

חיוב חינוך כלל במצוות דרבנן, ומה שקטנים חייבים במגילה וחנוכה הוא משום 

שהיו באותו הנס. והביא כן משו"ת הרמ"ע (סיי קיא) שאין חיוב חינוך במצוות 
דרבנן כלליי. 


ד. מין המאכל המחייב 


מבואר בגמרא (מד.) שלדעת רבנן אין מברכים ברכת המזון אלא על לחם 

הבא מחמשת מיני דגן, כדכתיב (דברים ח ט-י) יארץ אשר לא במסכנת 
תאכל בה לחם' וגוי, ועל זה כתיב ואכלת ושבעת וברכת', וביארו בגמרא, 
שאף שכתוב באותה פרשה גם 'ארץ חטה ושעורה וגפן ותאנהי וגוי מכל מקום 
יארץ' הפסיק הענין, והיינו שכיון שכתוב 'ארץ חטה ושעורה' וגו" ואחר כך 
כתוב 'ארץ אשר לא במסכנת תאכל בה לחםי ואחר כך כתוב ואכלת ושבעת', 
יש ללמוד מכך שרק על לחם מברכים ברכת המזון ולא על שבעת המינים. 

וכן פירש רשיי שם (ד"ה ארץ) 'ולא קאי וברכת אלא אלחם, דסמיך ליהי. 


והנה בגמרא (לה:) הקשו על יין שסעיד ומשמח 'אי הכי נבריך עליה שלש 

ברכות', וקשה, הרי התורה כתבה מפורש שמברכים ברכת המזון על 

לחם בלבד, ולא על מינים אחרים, והרי "ן אינו לחם ומה שייך להקשות 
שיברכו עליו ברכת המזון'ד. 


וביארו בזה!", שחיוב ברכת המזון על לחם אינו מחמת עצם הדבר שהוא 

לחם, אלא החיוב הוא משום שלחם הוא דבר המשביע, ומה שכתבה 

התורה שעל לחם מברכים ברכת המזון היינו על דבר המשביע כלחם, ולא על 

שאר דברים שאינם משביעים כמו לחם. וכיון שיין גם כן סעיד ומשמח כמו 
לחם הקשו בגמרא שיתחייבו לברך עליו ברכת המזון כמו על לחם גמור. 


וכן משמע בלשון הרמב"ם (הלכות ברכות פ"א ה"א) 'מצות עשה מן התורה 

לברך אחר אכילת מזון שנאמר ואכלת ושבעת וברכתי, ולא כתב הרמביים 

שהמצוה היא לברך על לחם אלא כתב 'לברך אחר אכילת מזון' ומשמע כל 
דבר שמזין ומשביע כלחם. 


והנה בשות הלכות קטנות (ח"ב סיי רכז) כתב, שגם האוכל כזית פת ושבע 
משאר מאכלים, חייב בברכת המזון מן התורה, כיון שהכל בא בשביל 
הפת, ועליו קובעים סעודה, וממילא הכל נכלל בחיוב ברכת המזון. וכן משמע 


שביעה, דכתיב ביה ואפלת ושבעת ובהכתי 


ומדבריהם משמע שהטעם שחייב לברך הוא משום ששאר המאכלים 

מצטרפים לפת לחייב עליהם ברכת המזון. ובדברי הרדב"ז (שויית 
בי אלפים סיי רכד) מצינו עוד סברא לחייב באופן ששביעתו באה בצירוף שאר 
מאכלים, והיינו משום שעל ידי שאכל שאר מאכלים הועילה אכילת הפת 
להשביעו, ונמצא ששבע מהפת, ואף שאין שיעור שביעה מהפת לבדה, מכל 
מקום אין שיעור בכמות האכילה, אלא כל שאכל ושבע חייב לברך ברכת 


הלכה שאם אכל כזית פת ובירך ברכת המזון ואחר כך הוסיף ואכל עוד ושבע, שהוא חייב 
עכשיו לברך מן התורה, מצינו בספר מכתבי תורה (כח-כט) שהאמרי אמת שאל לאביו השפת 
אמת בדין זה, והשיב לו השפת אמת שחל חיוב ברכת המזון מן התורה גם בכזית, בתורת 
רשות ככל מצוה קיומית, אלא שהתורה לא חייבה לברך עד כדי שביעה, ומדרבנן החמירו לברך 
אף בכזית, ואם כן הברכה על כזית חלה אף מן התורה, ולכן באופן שאכל כזית ובירך ואחר 
כך הוסיף ואכל מעט ושבע אינו צריך לברך שנית, כיון שכבר בירך על הכזית וחלה הברכה מן 
התורה. ואף על גב דקיי"ל שהמחויב בברכת הכזון דרבנן אינו מוציא את המחויב מן התורה, 
היינו מפני שיש עליו חיוב, והמברך אין עליו חיוב ואינו יכול להוציא זה את זה, אבל למברך 
בעצמו נחשב ברכה מן התורה לענין שלא לצרף אכילה זו לתוספת שאוכל אחר כך לחייבו 
שוב בברכה, כיון שכבר בירך על אכילה ראשונה מן התורה. וראה בתשובות והנהגות (שו"ת ה"ב 
סיי קכא) שביאר דברי השפת אמת. 

נג. אולם הפוסקים נקטו שיש חיוב חינוך גם במצוות דרבנן, כמבואר בדברי המגן אברהם סיי 
שמג סקי"ב). וראה בשער הציון (סיי קפו סקייב) שהוכיח כן מדברי התוספות במגילה (יט: דיה ורבי) 
שכתבו שקטן חייב בהלל ובברכת המזון מדרבנן. 

נד. ונתקשו בזה המנחת ברוך (סיי ה) והחזון איש (סיי לד סקיב). 

נה. ראה בספר קודש הילולים (סוף סי א) ובספר מגילת ספר (סיי א אות ה) שהאריכו ביסוד 
Ar‏ 


קטן שאכל 
שלא כדי 
שביעה 


גדר חובת 
ברכת המזון 
על פת 


אם מצטרפים 
שאר מאכלים 
לפת לחיוב 
ברכת המזון 
מן התורה 


לחם שגדל 
בעציץ שאינו 
נקוב האם 
מברכים עליו 
ברכת המזון 


= אוצר 


הש 


המזון, ולכן גם באופן ששביעתו מהפת באה מחמת שקודם כבר היה קצת 
שבע מאכילת הדברים האחרים, חייב בברכת המזון מן התורה!. 


ויש שהביאו קצת ראיה מבכב2 רשיי (מח. דייה עד) ותוספות (שם דייה עד) לגבי 

המעשה שהובא בגמרא (שם) בינאי המלך, ששמעון בן שטח בירך להוציא 
את ינאי ובני ביתו ידי חובה, ואמר רבי יוחנן לעולם אינו מוציא הרבים עד 
שיאכל כזית דגן. והביאו רשיי והתוספות את דברי הבהייג, שמדובר שגם הם 
לא אכלו אלא כזית או כביצה, אבל אם אכלו ושבעו, אין יכול להוציאם אלא 
אם אכל שיעור שביעה. והקשו עליו, שהרי ינאי וחבריו מסתמא אכלו ושבעו 
כל צרכם. ואם נאמר שאם אוכל ושבע בצירוף מאכלים אחרים אינו חייב 
בברכת המזון מן התורה, יש לומר שהמסובים על שלחן מלכים אוכלים הרבה 
מעדנים, ואינם אוכלים מהפת אלא כזית או כביצה, ועיקר שביעתם באה 
משאר תבשילים ומעדני מלכים, ולכן לא נתחייבו מן התורה, ומשמע שרשי 

ותוספות סוברים שחייב מן התורה גם כששבע בצירוף שאר מאכלים. 


אולם בפרי מגדים (סיי קפד אשל אברהם סק"ח) כתב שמסתבר שאינו חייב 

בברכת המזון אלא אם שבע מהפת עצמה, אבל אם שבע רק בצירוף 

שאר דברים אינו :כתהיב בבהכת. הפו פמ התורה וכן כתב הצלייח (מח.), 

ומשום שבתורה כתוב שהחיוב הוא רק על לחם, ואי אפשר לצרף דְבַּרים 

אההים. וכן כב השכת אפת (בספרי מכתבי תורה סי כט). וכן כתב יההזון איש 
(סיי לד סק"ד) שהדעת נוטה כדברי הפרי מגדים". 


דנו אחרונים האם מברכים ברכת המזון על לחם הגדל בעציץ שאינו נקוב, 

ויסוד הספק הוא לפי שבירושלמי (כלאים פ"ז הי נסתפקו אם מברכים 

ברכת 'המוציא לחם מן הארץי על לחם הגדל בעציץ שאינו נקוב, ונשאר דין 
זה בספק. ואם כן יש לדון האם ספק זה שייך גם לענין ברכת המזון. 


ובחיי אדם (כלל נא סי"ז) נקט בפשיטות שמברך על לחם זה ברכת המזון, 

והביא ראיה לזה, מהמשנה בברכות (פ"ז מ"א) שאם אכל טבל אין 

מצטרף לזימון, ומקשה הגמרא (מז:) פשיטא, ותירצה הגמרא שמדובר בלחם 

שגדל בעציץ שאינו נקוב, שחייב במעשרות רק מדרבנן, והחידוש במשנה 

שאפילו שאכל דבר האסור רק מדרבנן אין מזמנים עליו. ומבואר שרק אין 

מזמנים עליו, אבל הוא עצמו חייב בברכת המזון אף שאכל לחם הגדל בעציץ 
שאינו נקוב. וכן כתב בחזון איש (כלאים סי יג סייק ט). 


וברש"ש (פסחים לו: דייה ועיין מהרש"א) נקט בתחילה שאין מברכים עליו ברכת 

המזון וברכת המוציא, אך בהמשך דבריו הביא ראיה מהגמרא 

בברכות שם שמברכים עליו ברכת המזון, ונקט שכיון שמברכים עליו ברכת 
המזון גם מברכים עליו המוציא לחם מן הארץ. 


ובשדי חמד (ח"ג מערכת כ כלל ק) כתב שברכת המוציא תלויה בברכת המזון, 

וכיון שנסתפקו בירושלמי אם לברך המוציא לחם מן הארץ על לחם 
הגדל בעציץ שאינו נקוב, כך יש להסתפק אם לברך עליו ברכת המזון, שהרי 
נאמר בירושלמי (ברכות פ"ו ה"א) 'כל שאומר אחריו גי ברכות אומר לפניו 
המוציא לחם מן הארץ וכל שאין אומר אחריו גי ברכות אין אומר לפניו המוציא 


נו. וראה לעיל (אות ג) שכך פירש הביאור הלכה (סיי קפד דייה בכזית) בדברי הרדב"ז, אך כתב 
שאפשר לדחות שאין הכרח מדבריו. 

נז. וראה עוד בענין זה בשות בית שערים (או"ח סיי עח) ובשויית קרן לדוד (סיי מת) ובשויית 
פרי השדה (ח"ב סיי כז) ובשו""ית לבושי מרדכי (מהדו"ת או"ח סיי לב) ובשוי"ית ציץ הקודש (ח"א סי 
ס, ובשדי חמד מערכת ברכות (סיי ד אות יד). 

נח. והנה בדברי רעק"א מבואר שיש כאן בי נידונים שונים: א. האם הברכה היא על האכילה 
או השביעה. ב. אף אם הברכה על השביעה יש לדון האם הברכה שבירך בשעה שהיה קטן 
וחייב רק מדרבנן, פוטרת אותו מהחיוב דאורייתא שחל עליו כשמגדיל, וזה נידון כללי האם 
קיום מצוה בשעת חיוב דרבנן פוטר אותו גם כשמתחייב במצוה זו מדאורייתא. ובמערכה זו 
נעסוק בנידון הראשון, האם הברכה היא על האכילה או על השביעה, אך לענין הנידון השני 
ראה בדברי רעק"א שציין בתוך דבריו למגן אברהם (סיי רסו סק"א) שהביא את דברי המרדכי 
(מגילה פ"ב רמז תשצח) לענין קידוש, שגם למ"ד תוספת שבת דרבנן, יוצא ידי חובה בקידוש 
שקידש בזמן התוספת, אף שאחר כך נתחייב בקידוש מדאורייתא. אמנם רעק"א בגליונו שם 
כתב על זה שבדברי הכסף משנה (קרבן פסח פ"ה הי"ז) מבואר שלא כדברי המרדכי, ולשיטתו 
קיום מצוה בשעת חיוב דרבנן אינו פוטרת אותו כשמתחייב מדאורייתא, ולכן קטן שהגדיל חייב 
לחזור ולקיים את המצוה שעשה בקטנותו. וראה בשויית משיב דבר (סיי יח) שכתב שגם המרדכי 
מודה שקיום מצוה בקטנותו אינה פוטרתו לכשיגדיל, ורק קידוש בתוספת שבת מועלת לו כיון 
שזמן הקידוש הוא גם מבעוד יום. אך בדברי המרדכי שם לא משמע כן. וראה עוד בטורי אבן 
(רייה כת)) וביום תרועה (שם), מנחת חיטך (משה ה אות. ב), חידושי רבי חיים הלוי (שם), שקטן 
שעשה מצוה בקטנותו והגדיל צריך לחזור ולעשותה. 

נט. ובשו"ת כתב סופר (או"ח סיי לא) גם דן באותו ספק של רעק"א האם חיוב הברכה הוא 
על האכילה או על השביעה, ונפקא מינה בקטן שאכל והגדיל קודם שנתעכל המזון במעיו. 
ס. והנה בדברי רעק"א משמע שהפטור של אונן הוא בגדר עוסק במצוה פטור מן המצוה, ויש 
לבאר שאין זה פטור מעיקר החיוב אלא רק פטור מקיום המצוה כעין פטור אונס, וכיון שלא 


יא. ברכת המזון 


עיונים ט 


לחם מן הארץ', ואם כן אי אפשר לחייב ברכת המזון על הגדל בעציץ שאינו 
נקוב לפי הצד בירושלמי שאין מברכים עליו המוציא לחם מן הארץ. 


ה. הברכה על האכילה או על השביעה 


רעק"א (גליון שו"ע סיי קפו סיא) חקר ביסוד חיוב ברכת המזון, האם החיוב 

הוא על האכילה רק שאין האכילה מחייבת אלא אם יש בה שביעה, 
או שהשביעה עצמה מחייבת בברכת המזון. ונפקא מינה בקטן שאכל והגדיל 
ועדיין הוא שבע מאותה אכילה, כגון שאכל ביום האחרון של שנת יייב סמוך 
ללילה, וכשהגיע הלילה ונעשה גדול עדיין לא נתעכל המזון במעיו, האם חייב 
לברך שוב ברכת המזון כיון שעכשיו נעשה מחויב מדאורייתא. שאם האכילה 
מחייבת אינו צריך לברך שוב ברכת המזון, כיון שאכל בקטנותו וכל חיובו היה 
רק מדרבנן וכבר בירך וקיים חיובו. אבל אם השביעה מחייבת יש לומר שחייב 
לברך שוב, כיון שהשביעה שנשארה בגדלותו מחייבת אותו בברכת המזון 
מדאורייתא, כמו גדול שאכל ושבע שחייב לברך מדאורייתא, ומה שבירך 
בקטנותו אינו יכול לפטור את חיובו מדאורייתא!ת, ונשאר רעקיא בציעיל. 


והביא רעק"א שבספר חכמת אדם (שער השמחה כלל קנג ס"א) דן באדם שאכל 

כשהוא אונן ונקבר המת קודם שנתעכל המזון אם צריך לברך, ולכאורה 

הנידון בזה הוא אותו נידון כמו בקטן שאכל והגדיל קודם שנתעכל המזון 
במעיו, האם הברכה על האכילה או על השביעה. 


אך כתב רעק"א לחלק שאף אם הברכה היא על האכילה יש לומר שאונן 
מתחייב לברך אחר כך, מפני שבשעת אכילה היה בר חיובא רק שפטור 

מפני שעוסק במצוה, ולכן מיד כשנקבר המת חל עליו החיוב הקודם לברך 

על האכילה, שהרי יכול לקיים את החיוב הזה עד שמתעכל המזון במעיו, אבל 

בקטן שהגדיל שבשעת אכילה לא היה בר חיובא מדאורייתא יש לומר שאם 
חיוב הברכה הוא על האכילה אינו מתחייב אחר כך מדאורייתאל. 


אולם בלשון החכמת אדם שם משמע שעיקר ספיקו הוא אותו הספק של 

רעק"א האם חיוב הברכה הוא על האכילה או על השביעה, שכתב 
יופשוט שאם אכל ונקבר המת ועדיין לא נתעכל המזון שבמעיו דצריך לברך 
ברכת המזון כדלקמן לענין תפילה, וצריך עיון דיש לומר דלא דמי לתפילה 
דומנה עד חצות, מה שאין כן הכא דכיון דבשעת אכילה היה פטור אם כן 
לעולם פטור, או אפשר דהכא נמי זמן ברכת המזון עד שעת עיכול המזון 
ודמי ממש לתפילהי, ומשמע שנסתפק האם האכילה מחייבת או השביעה 
מחייבת, שהרי כתב שהצד לחייבו בברכת המזון הוא משום שזמנו עד שיעור 
עיכול ודמי ממש לתפילה שזמנה עד חצות, והיינו שכשם שאונן שנגמרה 
אנינותו קודם חצות מתחייב בתפילה משום שעכשיו חל עליו החיוב, כך יש 
לחייבו בברכת המזון כשנגמרה אנינותו קודם שנתעכל המזון במעיו, והיינו 
משום שעכשיו חל עליו החיוב על עצם המצב שהמזון משביעו ועדיין לא 

נתעכל במעיו. 


ומצינו אחרונים שנחלקו בדין זה, דעת הדרך החיים (הלכות אבילות דין אונן) 
שאונן שאכל צריך לברך אחרי שנקבר המת, ואילו הגרייש קלוגר 
בספרו טוב טעם ודעת (מהדורא תליתאה ח"ב "ד סיי רו) סובר שאינו יכול לברך 


נפקע עיקר חיובו בברכה, מחויב הוא לקיימו אחרי שנקבר המת, ואין זה דומה לקטן שבשעת 
אכילה לא היה עליו חיוב כלל. אולם בספר ישועות דוד (או"ח סי + כתב שאין לומר שפטור 
אונן הוא רק בגדר אנוס, שהרי מבואר בשלחן ערוך (יו"ד סי שמא ס"ב) שאונן שלא התפלל 
מעריב מחמת אנינותו אין צריך להשלימו בשחרית כדין מי שנאנס ולא התפלל, כיון שאונן לא 
היה חייב כלל. ומבואר שאין זה רק פטור כדין אונס, אלא נפקע ממנו החיוב לגמרי [וראה בט"ז 
(שם סק"ה) וש"ך בנקודות הכסף (שם), שהאריכו להוכיח שאונן הוא פטור ולא רק גדר של אנוס]. 
וכן מבואר במגן אברהם (או"ח סיי תרנו סייק טז) שאונן שקרא מגילה לא יצא וחוזר וקורא אחר 
שנגמרה אנינותו, ומבואר שלאונן אין חיוב כלל, וכן מצינו בנודע ביהודה (מהדו"ק או"ח סי" כז) 
שאונן שספר ספירת העומר אין ספירתו ספירה והרי זה כמי שלא ספר יום אחד. ומתבאר 
שאונן אינו חייב במצוה כלל, ושוב צריך ביאור מה החילוק בין אונן שאכל ונקבר המת שצריך 
לברך, לקטן שאכל והגדיל שאינו צריך לברך [לצד אחד ברעק"אן. וביאר בישועות דוד שאונן 
פטור רק לגבי זמן אנינותו, אבל לגבי הזמן שאחרי אנינותו הוא מחויב גם עכשיו, וכשאכל 
בשעת אנינותו חל עליו חיוב לברך כשיקבר המת, ואין לו פטור על הברכה שיכול לברך אחר 
כך קודם שיתעכל המזון במעיו, מה שאין כן קטן שפטור לגמרי ואינו חייב עכשיו על הזמן 
שיגדיל, אלא רק כשמגדיל חל עליו חיוב במצוות, ולכן כשאכל בקטנותו נפטר לגמרי מלברך 
ברכת המזון מדאורייתא, וכשהגדיל אחר כך אינו חייב לברך על מה שאכל בקטנותו. וכתב 
הישועות דוד שאפשר לפרש שזו כוונת חילוקו של רעק"א. אמנם בעיקר הדין אם אונן פטור 
לגמרי או רק מדין עוסק במצוה, מצינו בפרי מגדים (פתיחה כוללת חלק השני אות כט) שכתב שאונן 
יכול בדיעבד להוציא רבים ידי חובה כגון שופר בראש השנה, כיון שנקרא מחויב בדבר אלא 
שעוסק במצוה אחרת, ואמנם אסור לו לעשות כן אבל אם אין אחר אלא הוא פשיטא שמוציא 
ידי חובה כיון שמצוה דרבים עדיף. ומשמע שאונן אינו פטור לגמרי אלא רק מדין עוסק במצוה. 
וכיוצא בזה כתב בשואל ומשיב (מהדו"ת ח"ד סיי קעב) לענין סופר אונן שכתב תפילין, שנקרא 
בר קשירה והתפילין כשרים, וכן כתב בשות פרי השדה (ח"ד סיי ל והביא מה שכתב החתם 
סופר בליקוטים (סיי לט) שאונן רשאי להיות מוהל כשאין אחר, דנחשב בר חיובא מן התורה. 


חקירת רעק"א 
בקטן שאכל 

והגדיל ועדיין 
שבע מאכילתו 


אונן שאכל 
ונקבר המת 
קודם שנתעכל 
המזון 


חקירת החזון 
איש בגדר 
הדין של 
שיעור עיכול 


אוצר 


משום שהחיוב הוא על האכילה, ובשעת אכילה היה פטור ואין תשלומין לחיוב 


זהלא. 


ובעיקר הנידון לגבי קטן שהגדיל, יש שכתבו"י שאם אחר שהגדיל אכל 

כזית, חייב בברכת המזון מן התורה, כיון שעדיין הוא שבע מהאכילה 

הקודמת וממילא כשאוכל את הכזית עכשיו הוא נעשה שבע ממנו, ובאכילה 
כזו חייב מן התורה. 


וכעין זה דן הכתב סופר (שו"ת או"ח סיי לא) באופן שאכל ביום פחות מכדי 

שביעה ובלילה נעשה גדול ואו השלים עד כדי שביעה, האם מחויב 

בברכת המזון מן התורה, כיון שבשעה שאכל כדי שביעה כבר היה גדול ואז 

בא החיוב, או שלא מצטרף מה שאכל בקטנותו שהרי אז לא היה בר חיובא 
מן התורה. 


וכתב שמסתבר שחייב לברך ברכת המזון מדאורייתא כיון שבשעה שהיה 

גדול אכל ושבע, ובאכילה זו שאכל כשהיה גדול יש סיבה לחיוב 

מדאורייתא, כיון שמן התורה אין שיעור בכמות האכילה, אלא כיון ששבע 
חייב. 


כעין חקירה זו אם החיוב הוא על האכילה או על השביעה, חקר בחזון איש 

(אויה סי כתייסקייד), והעמיד חקירתו על גדר: הדץן שיכול לברך ברכת 
המזון עד שיתעכל המזון במעיולי, האם הברכה היא על עצם השביעה והיינו 
על מה שהמזון משביעו בתוך מעיו ולכן כל זמן שהמזון לא מתעכל ונמצא 
בתוך מעיו יכול לברך עליו, אבל אחר כך אינו יכול לברך כיון שאין מברכים 
אלא בשעת ההנאה, או שהברכה היא על מעשה האכילה, והדין הוא לברך 
מיד אחרי האכילה ללא הפסק בין האכילה לברכה, אלא שכל זמן שהמזון לא 

מתעכל במעיו אין זה הפסק בין האכילה לברכה ויכול לברך. 


ונקט החזון איש שמסתבר שחיוב הברכה הוא על מעשה האכילהלד. ולכן 

אם אכל ונתגייר קודם שנתעכל המזון במעיו, פטור מלברך. וכן קטן 

שאכל והגדיל קודם שנתעכל המזון פטור מלברך, כיון שהחיוב על האכילה. 
[אך סיים החזון איש, +צ'יעי]. 


אולם בשו"ת פנים מאירות (ח"ב סיי כז) מבואר שחיוב הברכה הוא על 

השביעה, שכתב שם שמי שאכל ומיד אחר אכילה הקיא מה שאכל, 

ודאי שאינו חייב בברכת המזון, כיון שעיקר ברכת המזון באה על מילוי הכרס. 
וכן כתב במנחח. תִננך (מצוה שיג אות ג)ס7. 


אוצר החכמה 


ולפי זה חידש הפנים מאירות (שם) שהאוכל כזית מצומצם פטור מברכת 

המזון, לפי המבואר בחולין (קג) שמעט מהמאכל נדבק ונשאר בין 
השיניים ובין החניכיים, אלא שלענין שיעור אכילה בכל התורה אנו מצרפים 
גם את מה שנשאר בין החניכיים ובין השיניים לשיעור כזית כיון שנהנה בגרונו 
מכל הכזית והנאת גרונו היא נקראת אכילה, אבל בברכת המזון צריך שביעה 
מכזית וכיון שלא נכנס כזית שלם למעיו ולא שבע מכולו, אינו חייב בברכת 
המזון. והובאו הדברים בחתם סופר (שויית ח"א אוייח סיי קכז) ובמנחת חינוך (מצוה 

תל אות ב). 


ובמהר"ם שי"ק (או"ת סיי מ) כתב שיש לדון באופן שכרך את הפת בסיב 
ואכלה ושבע האם חייב לברך, לפי המבואר בגמרא בפסחים (קטו:) 


סא. כיון שהיה פטור בשעת חיוב אין לו תשלומים כמבואר בחגיגה (ט.) שמי שהיה חיגר ביום 
ראשון של יו"ט ונפטר מקרבן תגיגה, וביום שני של יוייט נתרפא, אין לו תשלומים, ולפי מ'יד 
שיום שני הוא תשלומין של ראשון פטור. 

סב. שו"ת הר צבי (או"ח ח"א סי צב). 

סג. במשנה (נא:) שננו יעד מתי מברך, עד כדי שיתעכל המזון שבמעיוי. וכן נפסק בשו"ע 
(סיי קפד ס"ה) 'עד אימתי יכול לברך, עד שיתעכל המזון שבמעיו, וכמה שיעורו, כל זמן שאינו 
רעב מחמת אותה אכילהי. 

סד. והביא החזון איש סמך לדבר מהמבואר בגמרא (א:) שצריך לברך ברכת המזון במקום 
האכילה, ואם נאמר שהחיוב הוא על השביעה ולא על מעשה האכילה, מה הטעם לחייב ברכה 
במקום האכילה, הרי השביעה אינה משתייכת למקום האכילה בדווקא, אלא מבואר שהאכילה 
מחייבת לברך אחריה, ולכן צריך לברך במקום האכילה. וראה לעיל שהובאו דברי האמרי בינה 
(או"ח סיי טו) שהוכיח שהחיוב הוא על האכילה ולא על השביעה מהמבואר ברמ"א (סיי רעא ס"0 
שאם התחיל לאכול בערב שבת, ונכנסה שבת קודם שבירך ברכת המזון, אינו מזכיר שבת 
בברכת המזון, והיינו דווקא כשלא המשיך ואכל אחרי שנכנסה השבת כמבואר במגן אברהם 
שם. ומבואר שהאכילה מחייבת בברכת המזון ולא השביעה, שאם השביעה מחייבת מה בכך 
שלא המשיך ואכל אחרי שנכנסה שבת, הרי הוא שבע גם בשבת, ושביעה זו מחייבת אותו 
בברכת המזון של שבת, ולמה אינו מזכיר של שבת, אלא מוכח שהשביעה לא מחייבת בברכת 
המזון ורק האכילה מחייבת, וכן כתב בישועות דוד (או"ח סי 6). 

סה. וכן דעת החידושי הרי"ם היא שהברכה היא על עצם השביעה, שכך כתב בשפת אמת 
(פרשת קורח תרמ"ח) בשמו, וז"ל: 'שמעתי מאמור"ז זיל שלכן יש בתורה ברכה לפניה ולאחריה 
כמו מזון כשהוא רעב מברך על שהזמין לו השם יתברך לחם, וכשהוא שבע יש ברכת הכזון 
על השביעה מה שהלחם מתעכל במעיו ומשביעו, ולכן שיעור ברכת המזון כל זמן עיכול, וכמו 


יא. ברכת המזון 


עיונים 


שאם כרך את המצה בסיב ואכלה לא יצא ידי חובת מצה, משום שלא נחשב 

שאכל את המצה כיון שלא נגעה בפיו, ואם כן גם כשאכל פת וכרכה בסיב 

לא נחשב אכילה, אך אם שבע יש לומר שחייב על השביעה אף שלא עשה 
מעשה אכילה. 


ופן כתב בפשיטות במור וקציעה (סיי קצו) שאם כרך את הפת בסיב ואכלה 
היב בברכת המוון כיון ששבע מאכילתו, וחיוב ברכת המזון הוא על 
השביעה. 


ובברכי יוסף (או"ח סי רח סק"א) הביא דברי הפנים מאירות שאם הקיא את 

מאכלו אינו מברך, והסכים עמו מטעם אחר, והוא מפני שכיון 

שהקיא מאכלו הרי זה כמו שכבר נתעכל הכזון במעיו וקיי"ל שאינו יכול 
לברךלי. 


ואמנם בשם החזון איש כתבו?' שאף אם הקיא מאכלו יברך ברכת המזון 
מיד אחרי האכילה, והטעם בזה הוא לפי מה שכתב החזון איש (שם) 
שחיוב הברכה הוא על האכילה ולא על השביעה, והדין הוא לברך מיד אחרי 
האכילה בלא הפסק אלא שכל זמן שהמזון בתוך מעיו אין זה נחשב הפסק 
בין הברכה לאכילה כיון שעדיין שם אכילה עליו, ואם כן מיד אחרי האכילה 
ודאי שיכול לברך אף באופן שהמאכל לא התעכל במעיו כלל, והוכיח החזון 
איש כן ממה שמצינו שבירכו ברכת המזון על המן שירד במדבר אף שמבואר 
בגמרא ביומא (עה.) שהמן נבלע באברים, והיינו שהוא השקה והרוה אותם בלי 
ענין עיכול כלל, ואם כן מיד כשאכלו אותו הרי זה כנתעכל במעיהם ואיך 
בירכו עליו, אלא מוכח שאחרי האכילה מיד יכול לברך אלא שאם אינו מברך 
מיד צריך לברך בתוך שיעור עיכול כדי שלא יחשב הפסק בץ הברכה 
לאכילהל". ולפי זה גם כשהקיא מאכלו צריך לברך מידלל. 


עוד כתב החזון איש (סיי כח סקייה) שאם הכין עצמו לברך קודם שעבר שיעור 

עיכול, וקודם שהספיק להתחיל לברך כבר עבר הזמן, אינו יכול לברך 
אפילו תוך כדי דיבור של סוף הזמן אף שלא הסיח דעתו משעה שהכין עצמו 
שהיה בתוך הזמן עד לאחר הזמן, כיון שחיוב הברכה הוא על האכילה ולא 
על השביעה, והטעם שיכול לברך במשך זמן העיכול הוא משום שבתוך זמן 
זה נחשב שהברכה מתייחסת למעשה האכילה ואין הפסק בין הברכה לאכילה, 
אבל אם מברך אחרי שנגמר זמן זה אין הברכה מתייחסת למעשה האכילה. 
אולם אם התחיל לברך בתוך הזמן יכול להמשיך לברך אף שכבר עבר הזמן 
כיון שסוף הברכה נגררת אחרי התחלתה שמתייחסת למעשה האכילה ואין 

כאן הפסק בין האכילה לברכה. 


אך בספר יד אליהו (ח"א סיי ז סקיג) כתב שאם התחיל לברך בתוך הזמן 

קודם שנתעכל המזון במעיו, ובאמצע הברכה עבר הזמן ונתעכל המזון 

במעיו, אינו יכול להמשיך לברך. והיינו משום שסובר שהטעם שיכול לברך 

כשעדיין המזון לא נתעכל במעיו, הוא משום שהברכה היא על השביעה וכל 

זמן שלא נתעכל המזון והוא שבע מאכילתו יכול לברך על כך, אבל כשעובר 

הזמן ונתעכל המזון אינו יכול לברך, שהרי לא מצינו שיכול לברך אחרי שנהנה 
ושבע. 


כן אש לברך אהדיה [על התורה] על קבלת חיות ומזון מן התורה שיהיה נבלע בדטיוי; עכייל, 
ועולה מדברי החידושי הרייים שחיוב ברכת המזון הוא על השביעה עצמה ולכן כל זמן עיכול 
וכול לבהך: 

סו. וכן כתב באמרי בינה (או"ח סי טו) והובאה סברא זו בשערי תשובה (סיי רח סק"א). 

סז. ראה בספר חבצלת השרון (שמות עמי רפה). 

סח. אך הביא החזון איש (שם) את דברי הכל בו המובאים במגן אברהם (סיי רטז סק"ג) שאין 
מברכים ברכה אחרונה לאחר הבושם, משום שמיד אחר כך לא נשאר לו כלום מהריח, ודמי 
לנתעכל המזון במעיו. ומוכח מדבריו שאין לברך ברכה אחרונה אלא בזמן שיש לו הנאה ושביעה 
והיינו כל זמן שלא נתעכל המזון במעיו, ולכן אין מברכים על הריח של הבושם שלא נשאר 
ממנו כלום. ואם כן באופן שהקיא מאכלו אינו מברך ברכת המזון. אולם החזון איש הכריע שם 
כדברי רש"י שביאר הטעם שאין מברכים ברכה אחרונה אחרי הריח משום שאין זו הנאה חשובה. 
ויש לדון בדעת הכל בו האם סבר שלעולם אין חיוב ברכה לאחר המעשה, וחיוב הברכה בברכת 
המזון הוא על עצם השביעה וההנאה מהמזון קודם שמתעכל, וכצד אחד בספיקו של רעק"א 
הנ"ל, או שגם הכל בו סבר שהברכה היא על מעשה האכילה, והסיבה שאין מברכים אחרי 
העיכול הוא משום שכבר נגמרה ההנאה והטובה שבאה לו מהאכילה ואין ראוי לברכה, ולכן אין 
מברכים על הבושם שהרי מיד נגמר ההנאה והטובה שבאה מחמתו וכמו שאין מברכים על 
המזון אחרי שנתעכל במעיו. וכן כתב החזון איש בדעת הכל בו, אך הקשה לפי דבריו איך 
בירכו על המן במדבר הרי מיד נבלע באברים ונגמר ההנאה והטובה שבאה מאכילה זו. [וראה 
להלן אות ט מה שכתבו האחרונים על קושיא זו]. 

סט. אמנם אם שהה מעט אחר האכילה אינו יכול לברך, אך בספר מעשה איש (ח"ג עמי קכא) 
הובא בשם החזון איש שיכול לברך מפני שודאי נשאר מעט מהאוכל שלא הקיאו. וכבר כתב 
כן בספר קול אליהו (סיי ט והוייד באמרי בינה או"ח סי טו. 


הדין באופן 
שהקיא את 
מאכלו מיד 


הכין עצמו 
לברך קודם 
שעבר שיעור 
עיכול 


ביאורי 
הראשונים 
בספק אם 
נשים חייבות 
בברכת המזון 
מן התורה 


אוצר 


אולם דעת החזון איש היא שחיוב הברכה הוא על האכילה, ויכול לברך אחרי 

האכילה, רק שצריך שלא יהא הפסק בן הברכה לאכילה כדי שהברכה 

תתייחס לאכילה, וכשמברך בתוך משך זמן שיעור עיכול לא נחשב הפסק בין 

האכילה לברכה, ולכן אם התחיל לברך בתוך הזמן אין כאן הפסק בין הברכה 

לאכילה ויכול להמשיך לברך גם כשעבר הזמן שהרי סוף הברכה נמשכת 
מתחילתה ואין כאן הפסק. 


ו. נשים בברכת המזון 


שנינו במשנה (כ.) ינשים ועבדים וקטנים פטורין מקריאת שמע ומן התפילין, 

וחייבין בתפלה ובמזוזה ובברכת המזון'. ותניא בברייתא (מה:) עשים 

מזמנות לעצמן, ועבדים מזמנים לעצמןי. וכן אמרו בערכין (ג.) 'הכל חייבין 

בזימון, לאתויי נשים ועבדיסי. ומבואר שנשים ועבדים חייבים בברכת המזון 
וחייבים בזימון?. 


ובגמרא (כ:) נסתפקו, אם נשים חייבות מן התורה בברכת המזון, או רק 

מדרבנן. ובטעם הצד שאינם חייבות מן התורה, מצינו בראשונים גי 
ביאורים: א. רשיי (דיה או) ביאר שכיון שנאמר אכלת ושבעת וברכת את ה' 
אלהיך על הארץ הטובהי, ונשים אינם יכולות לברך על הארץ לפי שלא נטלו 
חלק בארץ, הלכך פטורות מברכת המזון מן התורה**. ב. בתוספות (ד"ה נשים) 
כתבו משום שאינם בברית ותורהל3, וקיי"ל שכל שלא הזכיר ברית ותורה 
בברכת המזון לא יצאלי ידי חובתולד. ג. ברבינו מנוח (בספרו על הרמב"ם ברכות 
פיה היא) כתב טעם מחודש, שמצות ברכת המזון היא כמצוה שהזמן גרמא 
כיון שהיא תלויה באכילה. והיינו, שמצוה שאינה מחויבת בכל זמן ובכל מצב 
אלא היא תלויה בדבר אחר, הרי היא כמו מצוה שהזמן גרמא לפי צד אחד 

בגמראלה. 


והקשו אחרונים בדעת רשיי, שבערכין (ג.) לגבי מה שאמרו שם שיהכל חייבין 

בזימון לאתויי נשים דתניא נשים מזמנות לעצמן ועבדים מזמנין 
לעצמםי, פירש רשיי (דיה מזמנות) 'אין שתי נשים או שני עבדים מצטרפין 
עם אנשים לפי שיש באנשים מה שאין בנשים ובעבדים שאין הנשים אומרות 
ברית ואין העבדים אומרים על נחלתנו', עכ"ל, ומשמע שכוונת רשיי שכיון 
שנשים אינן חייבות בברכת המזון מן התורה משום שאינן יכולות לומר ברית 
גם אינן יכולות להצטרף לזימון. ומבואר מדברי רשיי שפירש הטעם שאין 
נשים חייבות מן התורה כפירוש התוספות, ואם כן קשה מדוע כאן כתב רשיי 

שאינן חייבות מן התורה בברכת המזון מטעם אחר. 


ובחתם סופר (או"ח תיא סיי מח) תירץ את דעת רשיי, שיש להוכיח שהסוגיא 

בדף כ' סברה הגמרא כדעת רב (מט.) שאמירת ברית ותורה אינה 
מעכבת בברכת המזון, שאם אמירה זו מעכבת, איך אמרו בגמרא שאם נשים 
חייבות מן התורה הם יכולות להוציא אנשים, הרי גם לצד שנשים חייבות מן 
התורה בברכת המזון, אין הם חייבות באמירת ברית ותורה, ואם כן נוסח ברכת 
המזון שלהם אינו דומה לנוסח ברכת המזון של אנשים שחייבים באמירת ברית 
ותורה, ואיך נשים יוציאו אנשים?'. אלא מוכח שהגמרא כאן סברה שאמירת 


ע. והנה בתוספתא (פ"ה הלכה טו-ית) מובא 'הכל חייבין בברכת המזון וכוי נשים ועבדים וקטנים 
פטורין ואין מוציאין את הרבים ידי חובתן'. ומשמע שהתנא הזה סובר שנשים פטורות מברכת 
המזון. אך ראה במאירי (כ: דייה בתוספתא) שהביא תוספתא זו, וכתב על זה יודאי יש בה דברים 
שאי אפשר ליישבן ונראה שאין לסמוך עליה ברוב עניינים שבה'. אולם באור שמח (ברכות פ"ה 
ה"ג) כתב שצריך לגרוס בתוספתא "הכל חייבים בברכת הזימון' ועל זה נאמר שנשים ועבדים 
פטורין מברכת הזימון. וראה שם בביאור הענין. 

עא. בספר פרי צדיק (שמות, מאמר לחמישה עשר בשבט) כתב שלפי זה לכאורה היה לנו לומר 
שבחוץ לארץ חיוב ברכת המזון הוא רק מדרבנן, אבל באמת אין זה כך לפי מה שאמרו בגמרא 
(תענית י.) שארץ ישראל שותה זי גשמים וכל העולם כולו מתמצית שלה, ארץ ישראל שותה 
תחילה וכל העולם כולו לבסוף, ונמצא שבכל העולם המזון הוא רק מתמצית ארץ ישראל, ואף 
שבארץ ישראל יצאו רוב גשמי שנה בשבט ובחוץ לארץ באים בקיץ, מכל מקום הוא רק 
מההשפעה שנשפע לארץ ישראל תחילה בזמנו, ואם כן יש שייכות ברכת הארץ לברכת המזון 
אף בחוץ לארץ. 

עב. ובמגן אברהם (סיי קפו סק"א) הביא שכך כתוב בזוהר (תרומה קסח6 וז"ל: 'דנשים פטורות 
מברכת המזון לאפקא להון ידי חובה דהא לית בהו תורה וברית, עכ"ל. 

עג. ומדברי התוספות (שם) הוכיח החזון איש (סיי כח סקש) שיש חיוב מן התורה להזכיר ברית 
ותורה בברכת המזון, שהרי התוספות כתבו שהצד שנשים אינם חייבות בברכת המזון מן התורה 
הוא משום שאינם שייכות בברית ותורה, ואם כן מוכח שחיוב הזכרת ברית ותורה הוא מן 
התורה. וראה לעיל (אות ב) מה שהובא בענין זה. 

עד. וכתב החזון איש (סיי כח סק"ז) שאין להקשות, למה לא יתחייבו בברכה ראשונה שהיא 
ברכת הזן ובברכה שלישית שהיא ברכת בונה ירושלים שאין בהם הזכרת ברית ותורה, מכיון 
שכתב המגן אברהם (סיי קצד סק"ג) שברכות ברכת המזון מעכבות זו את זו, ואם אינו יכול 


יא. ברכת המזון 


עיונים 


יא 


ברית ותורה אינו מעכב בברכת המזון, וגם אנשים שלא אמרו ברית ותורה 
יצאו ידי חובתן, ולכן יכולות נשים להוציא אנשים ידי חובתן לפי הצד שהם 
חייבות מן התורה, וסבר רשיי שאם אמירת ברית ותורה אינו מעכב לא יתכן 
לפרש שהצד שנשים פטורות הוא משום שאינם שייכות בברית ותורה, שהרי 
זה אינו מעכב בברכת המזון, ולכן פירש רש"י כאן שהצד שנשים פטורות הוא 
משום שלא נטלו חלק בארץ, אולם להלכה קייל שאם לא אמר ברית ותורה 
אינו יוצא ידי חובתו, ולפי זה פירש רשיי בערכין (שם) שנשים שאינם שייכות 
בברית פטורות מן התורה מברכת המזון. והוסיף החתם סופר שלפי זה יש 
לפרש שאף רשיי בערכין סובר שנשים חייבות מן התורה, ומה שכתב שאינם 
מצטרפות לזימון משום שאינן בכלל ברית, כוונתו שכיון שנוסח הברכה של 
נשים אינו כולל הזכרת ברית, ואילו נוסח הברכה של אנשים כולל הזכרת 
ברית, לכן אין נשים יכולות להצטרף עם אנשים. 


ועל דברי רש"י (כ: דייה או) הקשו התוספות (דיה נשים) שהרי גם כהנים ולויים 

לא נטלו חלק בארץ, ואם כן למה לא נסתפקו בגמרא גם על כהנים 

ולויים כמו שנסתפקו על נשים אם חייבים מן התורה או שאינם חייבים מן 
התורה מפני שלא נטלו חלק בארץ. 


ובצל"ח (כתוספות שם) תמה על קושיית התוספות, מה שייך להסתפק אם 

כהנים ולויים חייבים מן התורה או מדרבנן, הרי אין בזה נפקא מינה, 
ובשלמא בנשים יש נפקא מינה האם הם מוציאות את האנשים ידי חובתן, 
כמבואר בגמרא שאם חייבות רק מדרבנן אינם יכולות להוציא את האנשים 
המחויבים מן התורה, אבל כהנים ולויים יכולים להוציא אנשים ישראלים אף 
אם הם חייבים רק מדרבנן, כיון שכל ישראל ערבים זה לזה ומדין ערבות 
יכולים להוציא אחרים אף שהם עצמם אינם מחויבים בזה, כמבואר ברא"ש 
(סיי יג) שמי שאכל כזית יכול להוציא אדם אחר שאכל כדי שביעה אף שהוא 
עצמו אינו חייב מן התורה, כיון שיש לו דין ערבות על חבירו. ורק נשים שאין 
להם דין ערבות, אינם יכולות להוציא אחרים שחייבים מן התורה אם הם 
עצמם אינם חייבות מן התורה. ואם כן מה הקשו התוספות שהגמרא תסתפק 
גם בכהנים ולויים אם חייבים מן התורה, הרי בזה אין נפקא מינה אם חייבים 

מן התורה או לא. 


וכתב הצליח, שהיה אפשר לומר, שיש נפקא מינה אם חייבים מן התורה 
או מדרבנן, באופן שהוא מסופק אם בירך ברכת המזון, האם צריך 
לחזור ולברך, שאם חייבים מן התורה לברך, צריכים לחזור ולברך דספק 


דרבנן לקולא. 


אך דחה הצל"ח, שמכך שהגמרא לא אמרה שהנפקא מינה אם נשים חייבות 
מן התורה או מדרבנן הוא האם צריכות לחזור ולברך באופן שיש להם 
ספק, מוכח שאף אם חייבות רק מדרבנן צריכות לחזור ולברך, והטעם הוא 
מכיון שעיקר חיוב ברכת המזון הוא מן התורה לאנשים, וכשתיקנו רבנן לנשים 
כעין דאורייתא תיקנו, ולא חילקו כלל בין אנשים לאנשים, וכשם שאנשים 
חייבים לחזור ולברך מספק, כך נשים חייבות לחזור מספקל". 


לברך ברכה אחת לא יברך כלל, ואפילו לדעת הסוברים (הו"ד במגן אברהם שם) שכל ברכה מצוה 
בפני עצמה ואינם מעכבות זו את זו, מכל מקום לא חייבה תורה אלא את מי שתייב בכל 
הברכות. 

עה. ויש להקשות מדברי הגמרא יוחייבות בברכת המזון, פשיטא, מהו דתימא הואיל וכתיב 
(שמות טז ח) 'בתת הי לכם בערב בשר לאכל ולחם בבקר לשבעי, כמצות עשה שהזמן גרמא 
דמי, קמ"לי. הרי מפורש שברכת המזון אינה מצוה שהזמן גרמא. אכן לדברי רבינו מנוח 
צריך לומר שכוונת הגמרא שמצוה זו אינה תלויה בזמן כשאר מצוות עשה שהזמן גרמא, 
ולכן אין הנשים פטורות לגמרי כשאר מצוות שהזמן גרמא שפטורות אף מדרבנן, אך כיון 
שהיא תלויה באכילה נסתפקו בגמרא אם פטורות מן התורה כדין מצוה שהזמן גרמא ורק 
מדרבנן חייבות. 

עו. ואין לומר שכוונתו שכיון שאינן אומרות ברית אינן מצטרפות לזימון, שהרי בזימון לא 
מזכירין ברית, אלא כוונתו שכיון שאינן אומרות ברית אין חיובן מן התורה ולכן לא מצטרפות. 
עז. וראה להלן שהובא בענין זה מדברי רעק"א ועוד אחרונים. 

עח. ולפי זה כתב הצל"ח לדחות דברי המגן אברהם (סיי קפד סק"ח) על מה שפסק שם המחבר 
שאם אכל ואינו יודע אם בירך צריך לברך מספק כיון שחייב בברכת המזון מן התורה, וכתב 
המגן אברהם שדווקא אם שבע באכילתו שחיובו לברך הוא מן התורה, אבל כשאכל רק כזית 
ולא שבע שאין חיובו מן התורה אינו צריך לברך בספק. והקשה הצל"ח שבלשון הרמב"ם (ברכות 
פיב הי"ד) וכן מלשון הטור (סיי קפד) שסתמו וכתבו שבספק אם בירך חוזר ומברך ולא חילקו 
כלל אם אכל ושבע או לא, משמע שבכל אופן צריך לחזור ולברך בספק. לכן כתב הצל"ח 
שיש לומר שכיון שאם אכל כדי שביעה חייב מן התורה, וחכמים תיקנו שיתחייב בכזית, כעין 
של תורה תיקנו שלא יהיה שום חילוק בין אכל כדי שביעה ובין אכל כזית, וכשם שבאכל 
ושבע ונסתפק חוזר ומברך, כך גם באכל כזית. וסיים הצלייח 'כך עולה על דעתי, ואף על פי 
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יר אוצר 


ולפי זה חוזרת הקושיא על מה שכתבו התוספות שלדברי רשיי הגמרא היתה 

צריכה להסתפק גם בכהנים ולויים אם חייבים מן התורה, הרי אין בזה 

נפקא מינה לפי מה שמוכח שאף אם החיוב הוא מדרבנן צריכים לחזור ולברך 

בספק. ורק בנשים יש נפקא מינה אם יכולות להוציא אחרים ידי חובתן כיון 

שאין להם דין ערבות, אבל כהנים ולויים שיש להם דין ערבות יכולים להוציא 
אחרים אף שאין הם חייבים מן התורה. 


וכתב הצלייח, שיש לומר שהנפקא מינה הוא האם נשים יכולות להוציא כהנים 
ולויים, שאם הם חייבים מן התורה איץ נשים יכולות להוציא אותם, 
ואם אינם חייבים מן התורה יכולות נשים להוציא אותם. 


אולם בשות שער אפרים סיי יא) מבואר שלא כדברי הצל"ח, אלא באמת 

לצד שאשה אינה חייבת מן התורה, אין היא צריכה לחזור ולברך ככל 
ספק דרבנן לקולא, והגמרא באמת יכלה לומר שגם דין זה הוא נפקא מינה 
אם נשים חייבות מן התורה, אלא שאין צורך למנות את כל החילוקים שיש 
בזה. ולפי זה יש לבאר שקושיית התוספות על רשיי היא שהגמרא תסתפק 
גם בכהנים ולויים אם חייבים מן התורה, והנפקא מינה אם צריכים לחזור 
בספק. אולם הצלייח כתב שזה דוחק. וגם בלשון התוספות מפורש שאם כהנים 

אינם חייבים מן התורה, אין הם יכולים להוציא אחרים ידי חובתןלל. 


ואכן הרשב"א (שם דיה בעא) לא הקשה על רשיי שהגמרא תסתפק בכהנים 

ולויים, ורק הקשה שהגמרא תסתפק בגרים ועבדים שלא נטלו חלק 
בארץ. וביאר הצלייח שהטעם שהרשבייא לא הקשה מכהנים ולויים הוא משום 
שסבר שאכן כהנים ולוים יכולים להוציא אחרים מדין ערבות, ואין נפקא מינה 
אם חייבים מן התורה או מדרבנן?. ורק הקשה שהגמרא תסתפק בגרים שאין 
להם דין ערבות, כמבואר בתוספות (קידושין ע: דייה קשים) שישראל לא נתערבו 
בשביל הגרים, ומסתבר שגם הגרים אינם ערבים בשביל ישראל, ואם כן יש 
נפקא מינה אם הם חייבים מן התורה לענין להוציא אחרים ידי חובתן. אבל 
על התוספות שהקשו שגם כהנים לא יתחייבו מן התורה ולא יוציאו אחרים 

ידי חובה, קשה שהרי כהנים יכולים להוציא מדין ערבות. 


ולכן ביאר הצלייח שהתוספות הקשו על רשיי לפי שיטתם (מח. דיה עד) 

שמבואר בדבריהם שאין דין ערבות להוציא אחרים אלא למי ששייך 
בחיוב זה, אבל מי שלא שייך אצלו החיוב בשם אופן אין לו דין ערבות להוציא 
אחרים בחיוב זה, ובזה נחלקו התוספות על הרא"ש שם, שהרא"ש ביאר שרק 
לנשים אין דין ערבות ולכן אין אשה יכולה להוציא איש לצד שאינה חייבת 
מן התורה בברכת המזון, אבל איש שאכל כזית יכול להוציא איש שאכל כדי 
שביעה אף שאכילת כזית אינה מחייבת בברכת המזון מן התורה, מכל מקום 
יש לו דִין ערבות ויכול להוציא אחרים גם אם הוא עצמו אינו חייב במצוה 
זו אבל התוספות סוברים שגם לנשים יש דין ערבות ומה שאין אשה יכולה 
להוציא איש הוא משום שלא שייך אצלה חיוב מן התורה בברכת המזון כלל 
ומי שאינו מחויב בדבר כלל אינו יכול להוציא אחר בחיוב זה ואץ לו דין 
ערבות על כך, אבל איש שאכל כזית יכול להוציא איש שאכל כדי שביעה 
כיון ששייך אצלו החיוב באופן שאכל כדי שביעה וממילא יש לו דין ערבות 

להוציא אחרים. 


ולפי זה נמצא שהתוספות לשיטתם הקשו על רשייי שגם בכהנים ולויים יש 

להסתפק אם הם חייבים מן התורה, שהרי לשיטת התוספות יש נפקא 
מינה בספק זה האם הם יכולים להוציא אחרים, שאם אינם חייבים מן התורה 
אינם יכולים להוציא אחרים ואין להם דין ערבות על כך כיון שמי שאינו מחויב 
בדבר כלל אין לו דין ערבות. אבל הרא"ש לשיטתו שרק נשים אינן בכלל 
ערבות בכל התורה, ואילו אנשים הם בכלל ערבות גם במצוה שאינם חייבים 
בה, לכן באמת כתב הרא"ש כאן כשיטת רשיי שהצד שנשים אינן חייבות 
הוא משום שלא נטלו חלק בארץ, ולא השגיח בקושיית התוספות שאם כן 


כן מסתפינא לחדש דבר חדשי. וראה גס בספר העמק שאלה לנצי"ב (פרשת יתרו שאילתא נג אות 
ז) שכתב שמסתימת הפוסקים משמע שגם כשנסתפק אם אכל כזית חייב לברך וכמו שכתב 
הצליח, וכן כתב בשו"ת בנין שלמה נסיי יג) אך לא קבע כן להלכה כיון שהמגן אברהם לא 
כתב כן. וראה עוד להלן (אות זו בדין אשה שנסתפקה אם בירכה ברכת הכזון. 

עט. וברמב"ן (בייב פא. דייה ויש) גם כן מפורש שאם כהנים אינם חייבים בברכת המזון מן התורה, אין 
הם יכולים להוציא אחרים ידי חובתן, שהרמב"ן גם הקשה על רשיי שלפי דבריו כהנים לא יתחייבו 
בברכת המזון מן התורה, והוסיף להוכיח שכהנים חייבים ממה שמצינו בגמרא (מט.) שרב חסדא בירך 
ברכת המזון אצל ריש גלותא, והרי רב חסדא היה כהן, ואם כהנים אינם חייבים בברכת המזון מן 
התורה איך רב חסדא הוציא אחרים ידי חובה. ומוכח מדברי הרמבין שאם כהנים אינם חייבים אינם 
יכולים להוציא אחרים ידי חובה. וצריך לומר בדעת הרמבין כמו שכתב הצלייח להלן בדעת התוספות. 
פ. ועוד כתב הצלייח שיש לומר שסבר הרשב"א שכיון שהכהנים והלויים נטלו ארבעים ושמונה 


יא. ברכת המזון 


עיונים 


יש להסתפק גם כהנים ולוים, כיון שלשיטתו כהנים ולוים יכולים להוציא 
אחרים אף שאינם בכלל המצוה, ואם כן אין נפקא מינה אם חייבים מן התורה 
או לאפא. 


אולם ידוע שרעק"א (שו"ת סיי ) חולק על עיקר דברי הצלייח שהבין מדברי 

הרא"ש שאין לנשים דין ערבות ולכן אין אשה יכולה להוציא איש מדין 
ערבות, וביאר רעק"א שאין זו כוונת הרא"ש, אלא גם לנשים יש דין ערבות, 
ומה שכתב הרא"ש שנשים אינן יכולות להוציא ואין להם דין ערבות היינו רק 
במצוה שאין הנשים מחויבות בה, וזה דין כללי שכל מי שאינו מחויב בדבר 
אין לו דין ערבות על חיוב זה ואינו יכול להוציא אחרים, וכמו שנתבאר לעיל 
בדעת התוספות. ולפי זה אין מקום לקושיית הצל"ח כלל. וכן כתב בהגהות 

היעב"ץ (כ:3%, 


ועל עיקר קושיית התוספות על רש"י שלפי פירושו שהצד שנשים פטורות 

מן התורה הוא משום שלא נטלו חלק בארץ, אם כן כהנים ולויים יהיו 
פטורים, מצינו במרדכי (פיג רמז סב) שתירץ שכיון שיש ללויים ערי מגרש 
בארץ, יכולים לברך על הארץ, כמבואר במשנה (מעשר שני פ"ה מי"ד) שלדעת 
רבי יוסי כהנים מתוודים וידוי מעשר ואומרים על האדמה אשר נתת לנו כיון 
שיש להם ערי מגרש, וכן פסק הרמבים (מעשר שני ורבעי פי"א היישז). וכן מצינו 
בתוספתא (ביכורים פ"א היב) שלדעת רבי יהודה כהנים ולויים מביאים ביכורים 
וקורין ויכולים לומר 'האדמה אשר נתתה לנוי כיון שיש להן ערי מגרש. ואמנם 
רבי מאיר נחלק עליו וסבר שאינם יכולים לומר 'האדמה אשר נתת לנוי כיון 
שלא נטלו חלק בארץ, אבל הלכה כרבי יהודה. וכן פסק הרמב"ם (ביכורים פ"ד 

היג) 79. 


ובמשכנות יעקב (אוייח סיי צו) תירץ, שכיון שהכהנים בני כיבוש הם ומחויבים 
במצות +ירשתם אותם וישבתם בהי, לכן הם בכלל חיוב ברכה 


על הארץ, מה שאין כן נשים שאינם מצוות בכיבוש, ואינם שייכות בארץ כלל. 


אמנם בשלטי גיבורים (כ: אות ח) חידש שלשיטת רשיי באמת כהנים ולויים 


אינם חייבים בברכת המזון כיון שלא נטלו חלק בארץ. 


והנה בהגהות אשר"י (מגילה פ"א סיי ד) כתב שנשים חייבות בברכת המזון מן 

התורה, אבל אינן מוציאות אנשים ידי חובתם. ותמהו" על דבריו, שהרי 

בגמרא (כ:) נאמר להדיא שאם נשים חייבות מן התורה הם יכולות להוציא 
אנשים ידי חובתן. 


וברעק"א (כ:) תירץ, שדעת הגהות אשריי היא שנשים ודאי אינם חייבות 

להזכיר ברית ותורה בברכת המזון, והספק בגמרא היה האם מחמת 

כן אינם חייבות כלל בברכת המזון מן התורה, או שחייבות בברכת המזון בלא 

הזכרת ברית ותורה, ועל זה נאמר בגמרא שאם חייבות מן התורה יכולות 

להוציא את האנשים בברכת המזון מלבד באמירת ברית ותורה שצריכים 

האנשים לומר בעצמם. ולפי זה יש לבאר שמה שכתב ההגהות אשריי שנשים 
אינם מוציאות אנשים היינו באמירת ברית ותורה. 


ובחתם סופר (שוית אוייח סוף סיי מח) תירץ, שבאמת גם לצד שנשים חייבות 

בברכת המזון אין הם חייבות באמירת ברית ותורה, ואם כן נוסת 
ברכת המזון שלהם אינו דומה לנוסח ברכת המזון של אנשים שחייבים באמירת 
ברית ותורה, ולכן כתב ההגהות אשר"י שאין הנשים יכולות להוציא אנשים 
לפי שנוסח ברכתן שונה משל אנשים, ומה שאמרו בגמרא שנשים יכולות 
להוציא אנשים הוא לפי השיטה (מט.) שאמירת ברית ותורה אינו מעכב בברכת 
המזון, והיינו שגם אנשים שלא אמרו ברית ותורה יצאו ידי חובתן, ולכן יכולות 
נשים להוציא אנשים ידי חובתן לפי הצד שהם חייבות מן התורה, אולם להלכה 


ערי מגרש, הרי זה נחשב שנטלו חלק בארץ. 

פא. עוד הוסיף הצל"ח (ד"ה והרשב"א) לבאר באופן נוסף את קושיית התוספות, וחידש שכהנים 
ולויים אינם בכלל ערבות, וראה שם מה שביאר בזה. 

פב. ובענין זה האריכו המפרשים, וראה במערכה בענין חיוב ערבות. 

פג. וכן כתבו במגן אברהם סי קפו סק"א), שי למורא (סיי נד), צלייח (כ6. 

פד. ובהגהות אשר"י (פיג סיי יג הקשה שלדעת רבי מאיר כהנים יהיו פטורים מברכת המזון. 
ובדברי דוד (כ: ד"ה נשים) תמה על קושייתו, מנין לנו שלרבי מאיר כהנים חייבים בברכת המזון 
מן התורה, ולהלכה אנו פוסקים שכהנים חייבים כיון שהלכה כרבי יהודה שכהנים נטלו חלק 
בארץ משום שנטלו חלק בערי מגרש. וראה מה שכתב בענין זה בכפות תמרים (סוכה לח: 
בתוספות ד"ה באמת). 

פה. שו"ת שער אפרים (סיי יא), חידושי רעק"א (כ: דיה ובהגהת). 
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מן התורה 


דברי הגהות 
אשר"י בחיוב 
נשים ותמיהת 
האחרונים על 
דבריו 


ביאור דברי 
הגהות אשר"י 


אם יכול 
לצאת חצי 
ברכה על ידי 
שומע כעונה 


הגדר שאי 
אפשר לצאת 
חצי ברכה 
בשומע כעונה 


אוצר 


דקייייל שאם לא אמר ברית ותורה אינו יוצא ידי חובתו, אין נשים יכולות 
להוציא אנשים משום שנוסח ברכתן הוא בלא ברית ותורה. ומבוארים דברי 
ההגהות אשר"י. 


והנה מדברי רעק"א מבואר שיכול אדם לצאת חצי מהברכה על ידי אמירה 

וחצי על ידי שומע כעונה, שהרי כתב רעק"א שלפי דברי ההגהות 

אשריי הביאור בגמרא הוא שיכולות נשים להוציא אנשים בברכת המזון בלא 

אמירת ברית ותורה, והיינו שאת אמירת ברית ותורה הם יאמרו בעצמם ושאר 

הברכה ישמעו מנשים ויצאו על ידי שומע כעונה. ומבואר שיכול לצאת חצי 
ברכה באמירה, וחצי על ידי שומע כעונה. 


וכן מבואר בדברי רעק"א (שו"ת מהדו"ק סיי ז) שאשה שאינה מבינה לשון 

הקודש מלבד תחילת הברכה וחתימתה, יכולה לשמוע את תחילת הברכה 
וחתימתה ממי שמבין לשון הקודש ויוצאת מדין שומע כעונה, ואת אמצע 
הברכה תאמר בעצמה. וכן כתב שם שאשה שחייבת בקידוש בשבת מן התורה, 


יכולה לנשמוע מגדול בן י"ג שנים אף שאין אנו יודעים שהביא בי שערות, 


באופן שהיא שומעת ויוצאת ממנו את תחילת הברכה וחתימתה, ואת אמצע 
הברכה היא תאמר בעצמה שעל ידי כן היא כבר שצאת מןיהתורה כקן שמהכה 


שם קיזוש היום, וכ שהיא יבאה כבר בעצמה מן התורה יכולה לשמוע ולצאת 


שיכול אדם לצאת חצי ברכה באמירה ממש ואת החצי השני על ידי דֵּין=שומע 
כעונה. וכן מבואר בשוית כנים מאירות (היאיסי 20 


אולם הקשו אחרוניםי' מהלכה פסוקה בשו"ע (סיי קצד ס"ג) שאם אחד יודע 

חצי הברכה ואחד חצי השני, אין ברכה אחת מתחלקת לשנים, כלומר, 
שלא מועיל שהראשון יאמר את חצי הברכה שהוא יודע, ויוציא את חבירו, 
והשני יאמר את החצי האחר שהוא יודע ויוציא את חבירו. ומקור דין זה הוא 
בדברי התוספות (מו. דייה ולמאן) שהביאו פירוש הריייף בדברי הגמרא שם יברכת 
המזון שנים ושלשה' שיכולים שנים ושלשה אנשים לברך ברכת המזון באופן 
שכל אחד יודע ברכה אחת אבל לא יותר לפי שאין לחלק ברכה אחת לשני 

בני אדם שאחד יוציא את חבירו בחציה. 


ובקהילות יעקב סיי ט) כתב ליישב דברי רעק"א, שגדר הדין המבואר שם 

שאין ברכה מתחלקת לשני בני אדם, הוא שאינו יכול להוציא את 

חבירו אלא אם המוציא אומר ברכה שלימה, ולא כשהוא אומר רק חצי ברכה 

בשביל להוציא חבירו בחצי הזה, אבל אם המוציא מברך ברכה שלימה יכול 

השומע לצאת גם בחצי מהברכה שבירך והשאר להשלים בעצמו. ולכן באופנים 

שדיבר בהם רעק"א שהמוציא מברך ברכה שלימה יכול השומע לצאת רק 
בחלק מהברכה. 


אולם האחרונים הנ"ל לא סברו כן, ולשיטתם אי אפשר לצאת מאחרים 

בשומע כעונה אלא בכל הברכה. ולפי זה קשה איך אמרו בגמרא שאם 

נשים חייבות מן התורה הם יכולות להוציא אנשים בברכת המזון, הרי בברית 

ותורה ודאי שאינם חייבות מן התורה ואם כן אינם יכולות להוציא אנשים 

בהזכרת ברית ותורה*', וכיון שאינם יכולות להוציא את האנשים בחלק 
מהברכה איך הם יוציאו אותם בשאר הברכהפ". 


אמנם לפי מה שכתב החתם סופר הנ"ל לא קשה כיון שדברי הגמרא נאמרו 
למ"יד שהזכרת ברית ותורה אינו מעכב אף באנשים, ואם כן יכולות 
נשים להוציא את האנשים בברכת המזון בלא אמירת ברית ותורה, אבל לפי 


פו. שו"ת רב פעלים (או"ח חא סיי ), חזון איש (סיי כח סק"ו). 

פז. ויש לומר, לפי המבואר בשער הציון (סיי קפז סק"ח) שאמירת ברית ותורה אינה מגוף הברכה 
עצמה אלא רק דין הזכרה כמו יעלה ויבוא, ולכן אם שכח להזכיר ברית ותורה בברכת הארץ 
ונזכר קודם שהתחיל רחם יכול להזכיר שם. לפי זה יש לומר שיכול איש לשמוע מאשה רק 
את הברכה בלא הזכרת ברית ותורה והוא עצמו ישלים ויאמר ברית ותורה, ואין זה נחשב 
שיוצא חצי ברכה בשמיעה כיון שברית ותורה אינו חלק מגוף הברכה אלא רק הזכרה נפרדת, 
ואם כן את כל הברכה יוצא על ידי שומע כעונה, ולכן יכול לצאת בהזכרת ברית ותורה. 

פת. וכן הקשה בספר חקרי לב (סיי מה), ואמנם דברי רעק"א נאמרו בביאור שיטת הגהות 
אשר"י, אך עיקר הדבר שנשים אינם חייבות בברית ותורה הוא דבר מוסכם, וכן פסק הרמ"א 
(סיי קפז סיג). ואם כן קשה לכולי עלמא בדברי הגמרא איך נשים מוציאות אנשים הרי אינם 
חייבות בברית ותורה ואיך יוציאו אותם בחלק מהברכה לפי מה שהוכיחו האחרונים שאי אפשר 


יא. ברכת המזון 


עיונים יג 


מה דקיי"ל שאמירת ברית ותורה מעכב אין נשים יכולות להוציא אנשים אף 
לצד שהם חייבות מן התורה5ל. 


אך בספר חקרי לב סיי מה) הקשה שבדברי התוספות (דיה נשים) מבואר 

שדברי הגמרא נאמרו רק למייד שברית ותורה מעכב. ואם כן עדיין קשה 

איך נשים יוציאו אנשים בברכת המזון הרי הנשים אינם חייבות בהזכרת ברית 
ותורה, ואילו אנשים חייבים בזה וזה מעכב להם את הברכה. 


ותירץ, שלצד שנשים חייבות מן התורה בברכת המזון הם יכולות להוציא 

אנשים מדין ערבות גם בהזכרת ברית ותורה אף שהם לא חייבות 

בהזכרה זו, שכיון שחייבות בעיקר ברכת המזון שוב הם מתחייבות מדין ערבות 
לגבי אנשים לומר בשבילם גם ברית ותורה. 


ובהר צבי סיי ס) כתב שדבר זה תלוי בחקירה בגדר מי שבירך ולא הזכיר 

ברית ותורה, האם נחשב כלא בירך כלל, או שנחשב שבירך אלא 

שחסר לו הזכרת ברית ותורה, והיינו האם חסרון ברית ותורה הוא חסרון בגוף 
הברכה, או שאין זה חסרון בעצם הברכה אלא רק דין הזכרה בברכה. 


ואם נאמר שאם לא אמר ברית ותורה חסר בגוף הברכה, יש לומר שנשים 

יכולות להוציא אנשים אף בברית ותורה מדין ערבות, שכיון שהם חייבים 
בעיקר ברכת המזון, הרי הם ערבים על האנשים שיקיימו את הברכה, וכיון 
שאצל האנשים הברכה כוללת גם ברית ותורה ממילא נכלל בערבות להוציא 
את האנשים גם בברית ותורה, אבל אם ברית ותורה היא הזכרה נפרדת מגוף 
הברכה, אין הנשים ערבים על הזכרה זו כיון שהם אינן חייבות בה, ואינן יכולות 
להוציא את האנשים, ומה שהם חייבות בגוף הברכה אין זה שייך להזכרת 

ברית ותורה שהיא הזכרה בפני עצמה. 


ומצינו שנחלקו ראשונים (הו"ד בטור או"ח סיי רצב) בדין מי שהתפלל ולא הזכיר 

יעלה ויבוא, האם נחשב כלא התפלל כלל, או שנחשב שהתפלל אלא 

שחסר לו הזכרת יעלה ויבוא, לדעת חכמי פרובינצא נחשב שכאילו לא התפלל 

כלל, שההזכרה היא חלק מגוף הברכה, ולדעת רייי נחשב שהתפלל ורק חסר 

קואהזכרת יעלה ובוא: וכמו כן ישי לומר לגבו הוכרת ברית ותורה, שלדעת 

חכמי פורבינצא זה חלק מגוף הברכה, ואילו לדעת ר"י אין זה חלק מגוף 
הברכה. 


אולם יש לחלק, שדווקא יעלה ובוא נחשב הזכרה נפרדת ואין זה ממטבע 

גוף הברכה, שהרי כל יסוד חיוב אמירתה הוא רק מחמת המאורע של 

אותו יום, אבל הזכרת ברית ותורה היא חלק מהמטבע של גוף הברכה. וכן 

כתב בעמק ברכה (דיני ברכת הסוון עמי סא),: אך בשער הציון (ס" קפו סקיה) 
מבואר שנקט שאין חילוק בין הזכרת ברית ותורה להזכרת יעלה ויבוא. 


ובביאור הלכה סי" קפו ד"ה ומוציאות) כתב שנשים מוציאות את האנשים 

באופן שהם אומרות ברית ותורה אף שהם לא חייבות בהזכרה זו, 

וכתב החזון איש (סי כח סקיז) שכדבריו משמע מסתימת הפוסקים, וביאר 

שכיון שנשים חייבות בעיקר ברכת המזון חל עליהם דין ערבות על ברכת 

המזון של האנשים ויכולות להוציאם גם בברית ותורה שרק האנשים חייבים 
בו. 


אולם בדברי הגהות אשר"י הנ"ל מבואר שאין נשים יכולות להוציא אנשים 
בברית ותורה, וכמו שביאר רעק"א. וכתב בחזון איש (שם) שלדעת 
הגהות אשרייי יש לומר שמה שאמרו בגמרא שנשים יכולות להוציא אנשים 
היינו רק בברכה ראשונה שאין בה ברית ותורה, אבל בברכה שניה שיש בה 
ברית ותורה אין הם יכולות להוציא אנשים. ונשאר החזון איש בצ"ע. 


לצאת חצי ברכה על ידי שומע כעונה. אמנם מצינו במאירי (מח: דיה כל מי) שכתב וז"ל: יונשים 
יש אומרים שאין מזכירות ברית ותורה, ולדעתינו אף הנשים אומרות כן, מידי דהוי אברכת 
הארץ אף על פי שאין להן חלק בארץ, שהרי בכלל ישראל הן, ועל כלל ישראל הן אומרות 
כך'. והחידייא במחזיק ברכה שם, הביא דברי המאירי, וכתב שכן המנהג שהנשים אומרות בברכת 
המזון ברית ותורה. וכן במשנה ברורה (שם סק"ט) כתב שהמנהג שנשים אומרות ברית ותורה. 
פט. ובהגהות מלא הרועים (כ:) הוסיף שאף להלכה שאמירת ברית ותורה מעכב, היינו רק 
באופן שאנשים מברכים בעצמם, שהם אינם יוצאים בלא אמירת ברית ותורה משום שחכמים 
תקנו כן בנוסח הברכה והם אמרו שאיש שלא אמרם לא יצא ידי חובה, לפי ששינה ממטבע 
שטבעו חכמים בברכת המזון, אבל האשה שראוי שלא תאמר כן, והיא לא שינתה הנוסח, אם 
כן אין בברכתה שינוי מהמטבע שטבעו חכמים, וגם האנשים ששומעים ממנה אינם בקיאים, 
ולכן יוצאים בשמיעתם. 


אם נשים 
יכולות 
להוציא 
אנשים גם על 
ברית ותורה 


ההלכה בחיוב 
נשים בברכת 
המזון 


אם מחויב 
מספק 
דאורייתא 
יכול להוציא 
מי שודאי 


אשה 
שנסתפקה אם 
בירכה ברכת 
המזון 


יד אוצר 


ולענין הלכה בחיוב נשים בברכת המזון, נחלקו ראשונים, יש מהראשוניםצ 

שסוברים שנשאר הדבר בספק, ולכן אין נשים מוציאות את האנשים 

ברכת המזון, וכן פסק הרמב"ם (ברכות פיה הלכה טו-ט)+*, ויש ראשוניםצב 

הסוברים שנפשט הספק מדברי רבא (כ:) שנשים חייבות מן התורה. אולם יש 

ראשוניםצי שכתבו שנשים אינן חייבות בברכת המזון אלא מדרבנן, ולפיכך 
אינן מוציאות אנשים ידי חובתם. 


ובטור ושויע (סיי קפו ס"א) כתבו 'נשים חייבות בברכת המזון, וספק הוא אם 
הן חייבות מן התורה, ומוציאות את האנשים, או אינן חייבות אלא 
מדרבנן, ואינן מוציאות אלא למי שאין חיובו אלא מדרבנןיצי. 


וכותב בספר מוצל מאש סי יב) שהרא"ש שכתב שנשים אינן מוציאות אנשים 
בברכת המזון, סבר כדעת הרמביים שספק דאורייתא לחומרא הוא 
מדרבנן, שאילו היה סובר שספק דאורייתא לחומרא הוא מן התורה, למה אינן 


יכולות להוציא מי שחייב מק התורה, שהרי אתי האוהייתא. ומפיק דאורייתאצה. 


וכן משמע בפרי חדש (או"ח סי קפד סק"א) שכתב שלדעת הרמב"ם שספק 
דאורייתא רק מדרבנן לחומרא, מי שמסופק אם בירך ברכת המזון אינו 

יכול להוציא לאחר, דלא אתי דרבנן ומפיק דאורייתא. ומשמע שלסוברים 
שספק דאורייתא לחומרא מן התורה, יכול להוציא אחר שלא בירך. 


אך הרעק"א (שויית מהדו"ק סיי ו) כתב שנראה שאף לסוברים שספק דאורייתא 


אינו חייב, ואם כן אינו יכול להוציא אחר שהרי השומע נשאר בספק חיוב, 
שמא המוציא כבר בירך ולא יצא בשמיעתו ממנו. וכן כתב בשויית כתב סופר 
(או"ח סיי ל)צו. 


וכעין זה מצינו בשות הלכות קטנות (חײב סיי רעז), שהמסופק אם אכל כדי 

שביעה אינו מוציא ידי חובת ברכת המזון מי שאכל ושבע ודאי, ואפילו 

למאן דאמר ספק דאורייתא לחומרא מן התורה, אינו אלא ספק, ואין ספק 
מוציא מידי ודאי. 


בדין אשה המסופקת אם בירכה, דנו גדולי האחרונים, לפי מה שנפסק 
ברמב"ם (שם פיה היא) ובשור ושו"ע (סיי קפו סיא) שחיוב אשה בברכת 

המזון מן התורה נשאר בספק, האם באופן שהיא מסופקת אם בירכה יש 
ספק ספיקא בדין דאורייתא, וספק בדין דרבנן, ואזלינן לקולא. 


בברכי יוסף (סיי קפו אות ב) דן בזה ומסקנתו שאינה צריכה לחזור ולברך, וכן 

רעק"א (שויית מהדו"ק סיי כה, ובחידושים כ: דייה ולדינא) הוסיף להון בזה, 
וכתב שמצד אחד יש לומר שיש כאן ספק ספיקא בחיוב דאורייתא, ספק 
אחד אם היא חייבת ואף אם היא חייבת יש ספק אם בירכה, ואזלינן לקולא, 
ולגבי החיוב דרבנן יש ספק אחד אם בירכה וספק דרבנן לקולא, ואם כן אינה 
צריכה לחזור ולברך. והביא שכעין זה מצינו בדרכי משה (יוייד סיי פג סייג) שדגים 
מלוחים מותרים מטעם ספק ספיקא, ספק אם נמלחו עם דגים טמאים, ואם 
תמצא לומר נמלחו, שמא לא היה בהם שומן, ואז צירם אינו אסור אלא 


צ. ראיש (פילסיי יג), ראייה (כ: דייה נשים; ראב"ן (סיי קנד), ראביייה (סיי סש ספר המכתם (מה. 
דייה נשים), ארחות חיים (הלכות ברכת המזון אות מא). 

צא. ויש לדון אם אשה יכולה להוציא קטן בברכת המזון, וש לומר שכיון שקטן אינו חייב 
אלא מדרבנן, יכולה אשה להוציא אותו, אך יש שדנו לומר שצריך הקטן להתחנך לצאת ידי 
חובה באופן שיועיל לו כשהוא יגדל, שהרי החינוך הוא להרגילו במצוות שיתחייב בהם כשיגדל. 
וכיון שלאחר שיגדל לא יועיל לו לשמוע ברכת המזון מאשה, ממילא גם בעודו קטן אינו יוצא 
ידי חובת חינוך באופן זה, וכמו שכתבו הנצי"ב (שו"ת משיב דבר ח"א סיי מא) והכתב סופר (או"ח 
סי ט) שאין מחנכים לקטן אלא באופן שאם היה עושה כן בהיותו גדול היה מקיים מצוה, אולם 
דקדקו מדברי הרמב"ם (ברכות פ"ה ה"א) שאשה יכולה להוציא קטן, וז"ל: ינשים ועבדים חייבין 
בברכת המזון, וספק יש בדבר אם הן חייבין מן התורה לפיכך אין מוציאין את יהגדוליםי ידי 
חובתן', עכ"ל. ומדוקדק מלשונו שרק את הגדולים אין הנשים מוציאות, אבל יכולות להוציא 
קטנים ידי חובתן. 

צב. רמב"ן (במלחמות על הרי"ף כ:), ראב"ד (בהשגות על הרי"ף כ: ובתמים דעים סיי רמ), וכתב שכן 
דעת הרי"ף והגאונים, רשב"א (כ: ד"ה אלא), ריטב"א (סוכה לח. דיה תנו רבנן ובהלכות ברכות פ"ז 
היים; מאידי (סוכה לח. דיהילעני): 

צג.. תלמידי רבעה ונה (כ: דיה תפילה)) נמוקי יוסף (ביב 85 דיה גרסינן), וראה ענד בשחית 
הגאונים (שערי תשובה סיי שמח) ובשויית התשב"ץ (ח"א סי קסה). 

צד. ובספר ראשון לציון (כ:) כתב, שלענין הלכה אף שלכתחלה חוששין לספק דאורייתא, שלא 
תוציא האשה את האיש ידי חובה בברכת המזון, מכל מקום בדיעבד אם בירכה האשה לאנשים 
יצאו ידי חובה. ואף על פי שהרמביים והרא"ש והרז"ה והתוספות פסקו שהדבר ספק אס נשים 
חייבות בברכת המזון מן התורה, מכל מקום כיון שרבו הסוברים שהן חייבות מן התורה, וכן 
דעת הגאונים, יש לפסוק כמותם לענין דיעבד. 

צה. ולפי זה מבואר שאף ספיקא דדינא לחומרא רק מדרבנן, שלא כדעת כמה אחרונים [פרי 


יא. ברכת המזון 


עיונים 


מדרבנן, כלומר שמן התורה יש ספק ספיקא, ומדרבנן יש ספק אחד, ואזלינן 
לקולא. 


אלא שכתב שלדעת הפוסקים שבספק ספיקא נגד חזקת איסור אזלינן 

לחומרא, יש לומר שגם כאן יש חזקת איסור נגד הספק אם בירכה 
ואי אפשר לפוטרה מחמת ספק זה. אך המשיך לדון שמא יש לומר שכיון 
שרק נגד ספק אחד יש חזקת חיוב אבל בספק אם חייבת אין חזקת חיוב, 
מועיל הספק ספיקא להקל, ורק במקום שהחזקה עומדת נגד שני הספיקות 
אזלינן לחומרא. ובגליון רעק"א לשו"ע (סיי קפו ס"א) כתב בפשיטות שאינה 
צריכה לחזור ולברך מטעם ספק ספיקא, ונראה שהכריע כן לדינא. וכבר מצינו 
שכתב כן בפרי מגדים (סיי קפו אשל אברהם סק"א וביו"ד בפתיחה לסיי צא) אך 

סיים וצ"ע. 


אולם בשויית שער אפרים (סיי יא) כתב שצריכה לחזור ולברך, וכן פסק בחיי 
אדם (כלל מז סיב) ומשום שספק שלא נפשט בש"ס אינו נכנס בגדר 
ספק כמו שכתב הפרי חדש בכללי ספק ספיקא (יו"ד סיי קי סק"ה, וכן כתב שם 


סי ל סקיב). 


אך בשויית בנין שלמה (סיי יג הביא שכבר הכריע הפרי מגדים (יויד סיי קי, 
כללי ספק ספיקא אות כח) שאף ספק שלא נפשט בשייס נחשב ספק ואם 
כן יש כאן ספק ספיקא ואזלינן לקולאצי. 


ויש אחרוניםצ" שכתבו שאין לומר בזה דין ספק ספיקא, כיון שהרי זה כיספק 

אחד בגוף, ספק אחד בתערובת' שאינו מצטרף לדין ספק ספיקא לקולא. 
והיינו, שהרי מבואר בש"ך (סיי קי כללי ספק ספיקא) שאם ביצה שהיא ספק 
טריפה נפלה ונתערבה בין הביצים אין אנו מתירים לקחת ביצה מתוך 
התערובת מדין ספק ספיקא שמא אין היא אותה ביצה שנפלה, ואפילו אם 
היא אותה ביצה שמא ביצה זו אינה טריפה, וכן בבהמה ספק דרוסה שנתערבה 
בין בהמות אחרות אין אנו מתירים מדין ספק ספיקא, והטעם משום שהספק 
בביצה או בבהמה שמא היא טריפה עומד בפני עצמו קודם שנתערבה והוא 
כבר הוכרע לחומרא, ואחר כך כשנתערב יש כאן רק ספק אחד ואין לצרף 
את בי הספיקות. ואם כן גם באשה המסופקת אם בירכה אין לצרף את בי 
הספיקות, כיון שמיד כשהתחילה לאכול עמד הספק אם חייבת לברך והוכרע 
לחומרא, ואחר כך כששכחה לברך נתחדש הספק הנוסף בפני עצמו ואין לצרף 

את בי הספיקות. 


ובספר קול אליהו סי ו) כתב שיש לומר שספק אם אשה חייבת בברכת 

המזון אינו נחשב ספק דאורייתא שדינו לחומרא, כיון שהספק הוא 

בעיקר החיוב, ורק באופן שודאי הגברא חייב במצוה רק שיש ספק אם נתקיים 

חיובו, או כשודאי חל עליו איסור ויש ספק אם דבר זה הוא הדבר האסור, 

וכל כיוצא בזה, אבל כשהספק הוא בעיקר החיוב כמו בספק אם נשים חייבות 
בברכת המזון, לא אמרינן ספק דאורייתא לחומראצל. 


תנן מבעו בדהישה סי סו סקיא)י שביאר דברי הרמב"ם. /ציצית. פייג ה"ס) 
שאנדרוגינוס וטומטום יתעטפו בלא ברכה, אף שבכל ספק כצוה 
דאורייתא הדין הוא שצריך לעשותה מספק ומברך עליה. אלא שבאנדרוגינוס 


תאר (כללי ספק ספיקא סק"א), שו"ת בית אפרים (אבה"ז סיי א) ובכפות תמרים בקונטרס הספיקות 
שבסוף הספר] שאף הרמב"ם מודה שספיקא דדינא בדאורייתא לחומרא מן התורה. והנה בחוות 
דעת (סי' קי בכללי ספק ספיקא) כתב שרק בספק איסור סובר הרמב"ם שספק דאורייתא לחומרא 
מדרבנן, אבל בספק מצות עשה לכולי עלמא ספק דאורייתא לחומרא מן התורה. וכן כתבו 
במהרי"ט אלגאזי (הלכות יום טוב פיג דבכורות אות מ סק"ב), בשות מוצל מאש (ח"ב סי מא) ובחתם 
סופר (הובא בשמו בשויית כתב סופר או"ח סיי ח וסיי יד) ועוד אחרונים [דברי אמת (קונטרס דברי סופרים 
דף קט על מהרימ בענט (על המהדכי הלכות ציצית: רמז תתקמט), שוית עונג יום טוב (סיי עא); 
שו"ת אבני נזר (יו"ד סי שלד אות יט), ועוד]. ולפי זה בספק חיוב ברכת המזון אזלינן לחומרא 
מן התורה, וזה שלא כמו שכתב המוצל מאש בדעת הרא"ש. 

צו. וראה בספר מלא הרועים (ערך חרש אות ה) שכתב, שלמ"ד (יבמות קיג.) חרש ספק אם בר 
דעת הוא או לא, אם בירך ברכת המזון להוציא איש פקח, למ"ד ספק דאורייתא לחומרא מן 
התורה, אם כן מחויב הוא לברך מספק מדאורייתא, ואתי דאורייתא ומפיק דאורייתא. אבל 
למאן דאמר ספק דאורייתא לחומרא מדרבנן, לא אתי דרבנן ומפיק דאורייתא, ושוב דחה, שאף 
למ"ד ספק דאורייתא לחומרא מן התורה, זהו רק לגבי דידיה שחייב להחמיר מצד ספק 
דאורייתא, אבל להוציא אחרים אדרבה יש לומר שמא אינו בר דעת ואינו מוציא אחרים דלגבייהו 
ספק דאורייתא לחומרא היינו להחמיר שאולי אינו חייב. 

צז. וכן בפרי תאר (ו"ד סי ל סק"א) האריך לדחות דברי הפרי חדש, שגם ספק שלא נפשט 
בשייס נחשב ספק לצרפו לספק ספיקא, וכן כתב בספרו ראשון לציון (דף קטז ע"ג. וכן כתבו 
בספר תבואות שור (סיי ל) ובספר גט פשוט סי קכו ס"ק צו), ובשויית קול אליהו (או"ח סיי ו 
ד"ה ותו) וראה בשו"ת יד הלוי (ח"ב או"ח סי ז) שהשיג על החיי אדם שמדברי רוב האחרונים 
מוכח שגם ספק שלא נפשט בשיס מצטרף לספק ספיקא. 

צח. ווי העמודים (סיי כד אות י ד"ה ונראה), ציץ הקודש (ח"א סיי לב). 

צט. וכן כתב בשויית משפטי שמואל (סיי סה). 


אם נשים היו 
חייבות בברכת 
המזון בזמן 
המדבר 


אוצר 


וטומטום יש ספק בעיקר החיוב לכן לא מברך מספק, אבל בכל ספק מצוה 
שהספק הוא אם כבר עשה את המצוה, חוזר ועושה אותה עם ברכה, כיון 
שעיקר החיוב הוא ודאי. 


אך בספר עין זוכר (כלל ס אות כט) הקשה מדברי הרין בתשובה (סי נא, הובא 

בבית יוסף יו"ד סיי רכח) שבספק אם חל הנדר צריך להחמיר ככל דין ספק 
דאורייתא. ומבואר שאף שהספק הוא בעיקר החיוב אזלינן לחומרא. וכן מבואר 
בס (ץיד סי :שמב סקיה). 


אוצר החכמה| 


במשכנות יעקב (שם) הקשה, מהגמרא (מח.) דאמר רב נחמן משה תיקן 
לישראל ברכת הזן בשעה שירד להם מן, יהושע תיקן להם ברכת 

הארץ בשעה שנכנסו לארץ וכוי, ומבואר שאף בזמן שהיו ישראל במדבר ועדיין 

לא נכנסו לארץ, כבר היו חייבים בברכת הכזון, ולכאורה בירכו רק ברכת הזן, 

ולא בירכו על הארץ ועל בנין המקדש, שהרי עדיין לא נכנסו לארץ, ואם כן 

גם נשים היו חייבות בזמן המדבר שהרי עדיין לא נכנסו לארץ, ואם כן איך 

נפטרו הנשים אחר כך כשנכנסו לארץ, ולמה לא נשאר עליהם החיוב לברך 
לכל הפחות ברכת הזן, כדרך שבירכו בזמן המדבר. 


ובצל"ח (כ:) כתב שבאמת תקנת משה לא היתה מחמת עיקר החיוב מן 

התורה, שהרי עדיין לא ניתנה תורה, אלא משה תיקן דין בפני עצמו 

לברך ברכת הזן כשאר תקנות חכמים, ובאמת נשים נתחייבו לברך על המן 

מדין תקנת משה, אך הגמרא נסתפקה אם נשים חייבות גם בעיקר החיוב מן 
התורה. 


אמנם כידוע שמדברי הרשב"א (מח: דיה הא) מבואר להדיא שלא כדבריו, 

שהקשה על דברי הגמרא שמשה תיקן ברכת הזן ויהושע תיקן ברכת 

הארץ וכוי, הרי בגמרא (מח:) נאמר שברכת המזון הוא חיוב מן התורה דכתיב 

(דברים ח י) יואכלת ושבעת וברכתי. ותירץ הרשב"א שמן התורה אין חיוב לברך 

דווקא במטבע מסוים, ומשה ויהושע ודוד ושלמה תיקנו להם את מטבע 
הברכה. ומבואר מדבריו שתקנת משה היתה על עיקר החיוב מן התורה. 


וקושיית המשכנות יעקב תתיישב לפי מה שכתב החזון איש (שם) שהיו 

מברכים במדבר על בנין ירושלים אף שעדיין לא נבנה בית המקדש, 

וכן היו מברכים על הארץ קודם שנכנסו לארץ, אלא שלא תקנו להם עדיין 

מטבע של ברכה, כיון שמטבע הברכה עתידה להשתנות כשיכנסו לארץ ויבנו 

את בית המקדשל. ואם כן נשים היו פטורות אף בזמן המדבר, כיון שבירכו 

גם על הארץ, ונשים לא נטלו חלק בארץ, ולא מצינו ברכת המזון בלא ברכת 
הארץ ובנין ירושלים. 


ומצינו בחזון איש (סיי כח סקיז) שכתב שאין להקשות, למה לא יתחייבו 

בברכה ראשונה שהיא ברכת הזן ובברכה שלישית שהיא ברכת בונה 
ירושלים הרי ברכות אלו שייכות גם בנשים, לפי שכבר כתב המגן אברהם (סיי 
קצד סק"ג) שברכות ברכת המזון מעכבות זו את זו, ואם אינו יכול לברך ברכה 
אחת לא יברך כלל, ואפילו לדעת הסוברים (הו"ד במגן אברהם שם) שכל ברכה 


ק. והוסיף החזון איש (הובא לעיל אות א) שהיו מברכים על בנין בית הבחירה בלא להזכיר את 
המקום שיבנה שהוא ירושלים. ועוד כתב, שאפשר שהיו מזכירים את ירושלים כיון שהיו יודעים 
שיבנה בירושלים, שהרי ירושלים היתה נחלה שנתקדשה כבר מימות אברהם אבינו כשעקד את 
יצחק בהר המוריה. 

קא. ביאור המחלוקת אם דין עבדים לענין ברכת המזון תלוי בדין נשים או לא, הוא לפי מה 
שנחלקו אחרונים האם עבדים לא היו חייבים כלל במצוות ורק משום הגזירה שוה ילהי ילה' 
מאשה נתחייבו במצוות שנשים חייבות, וממילא במה שאין הנשים חייבות אין לנו מקור לחייב 
עבדים, ואם כן עבדים פטורים מברכת המזון, או שבלא הגזירה שוה היו עבדים חייבים בכל 
המצוות ובאה הגזירה שוה ופטרה אותן במה שנשים פטורות, ואם כן יש לומר שלא נפטרו 
אלא ממצוות שהזמן גרמא שזה פטור מצד עצם המצוה, אבל במצוות שנפטרו נשים מסיבות 
אחרות לא נפטרו עבדים, ולכן עבדים חייבים בברכת המזון גם לצד שנשים פטורות מברכת 
המזון. וראה בענין זה במשנה למלך (מלכים פיי ה"ז), טורי אבן (חגיגה ד. דייה דגמר), רעק"א (כ. 
ד"יה בתוי"ט), ועוד אחרונים שעסקו בענין זה. 

קב. וראה בפרי מגדים (או"ח משבצות זהב סיי סז סק"א) שכתב לדון מה הטעם שבספק ברכת 
המזון צריך לחזור ולברך, הרי לצד שכבר בירך עובר על איסור ברכה שאינה צריכה, וש סוברים 
שהוא איסור דאורייתא שנכלל בילא תשא את שם הי אלהיך לשוא' (שמות כ ז) ואם כן מדוע 
להחמיר ולברך, הרי יש להחמיר שלא לברך כדי לא לעבור על איסור דאורייתא. ותירץ שכיון 
שהמצוה מחייבת אותו לחזור ולברך בספק, ממילא עשה דוחה לא תעשה. אך הוסיף והקשה 
שהרי בברכת המזון מקיים מצוה אחר שבירך כל השלש ברכות, ואילו בלא תשא הוא עובר 
על כל ברכה, ואין עשה דוחה לב' וגי לאוין, אלא שכיון שחייב בברכה לא שייך ילא תשא שם 
הי אלהיך לשואי, שהרי אין כאן הזכרת השם לשוא. 

ובקול אליהו (שויית חא אויח סיי ₪) הקשה לשיטת הרמב"ם (איסורי ביאה פי"ח הייז) שספק דאורייתא 
לחומרא רק מדרבנן, איך חוזר לברך מספק, הרי מדאורייתא הוא פטור מלברך, ואם כן עובר 
על איסור 'לא תשא' דאורייתא, לפי מה שכתבו כמה אחרונים שמדברי הרמביים משמע 


יא. ברכת המזון 


עיונים 


טו 


מצוה בפני עצמה ואינם מעכבות זו את זו, מכל מקום לא חייבה תורה אלא 
את מי שחייב בכל הברכות. 


בשדי חמד (כללים מערכת בי פאת השדה סיי טז) דקדק מדברי הרשב"א (כ: דייה 

בעא) שאף לצד שנשים פטורות מברכת המזון, מכל מקום עבדים 

חייבים, שהרשבייא הקשה על מה שכתבו התוספות שספק הגמרא בנשים הוא 

משום שלא נטלו חלק בארץ, הרי גם עבדים וגרים לא נטלו חלק בארץ ולמה 

לא דנה הגמרא גם בעבדים. ומבואר מדבריו שאף לצד שנשים פטורות מברכת 
המזון מכל מקום עבדים חייבים. 


אך הביא שם מדברי התשב"ץ (ח"א סיי קסט) שהביא דברי הרשב"א וכתב על 
כך, שעבדים דינם כנשים וספק הגמרא לענין נשים הוא גם בעבדים 
שהוקשו לנשים, וכן מבואר להדיא בדברי הרמביים (ברכות פיה ה"א)לא. 


ז. ספק בברכת המזון 


מבואר ברמב"ם (ברכות פ"ב היייד) ובטור ושו"ע (סיי קפד סיד) שמי שאכל 
ונסתפק אם בירך ברכת המזון, צריך לחזור ולברך כיון שברכת המזון 
היא מן התורה, וספק דאורייתא לחומרא. 


וכן נאמר להדיא בירושלמי (פ"א ה"א) 'רי זעירא בשם רב ירמיה ספק בירך 
על מזונו ספק לא בירך צריך לברך דכתיב (דברים ח ₪ ץאכלת ושבעת 
וברכתייקר. 


והנה להלכה חיוב ברכת המזון מן התורה הוא רק באכל ושבע באכילתו, אבל 
אם אכל כזית ולא שבע חיובו לברך הוא רק מדרבנן. כמבואר בשו"ע 
(סיי קפו סייב). 


וכתב המגן אברהם (סיי קפד סקייח) שמה שכתבו הפוסקים שאם אכל ואינו 

יודע אם בירך צריך לברך מספק, זהו דווקא אם שבע באכילתו שחיובו 

לברך הוא מן התורה, אבל כשאכל רק כזית ולא שבע שאין חיובו מן התורה 

אינו צריך לברך בספק. שהרי זה ספק דרבנן ולקולא. וכמו שמצינו (כא.) לגבי 

מצות קריאת שמע, שלדעת רבי יהודה חיובה רק מדרבנן ולכן בספק אם 
קרא קריאת שמע או לא, אינו חוזר וקורא. 


אך יש מהאחרונים?י שהקשו שמלשון הרמביים (ברכות פ"ב הי"ד) וכן מלשון 

הטור ושו"ע (סיי קפד שם) שסתמו וכתבו שבספק אם בירך חוזר ומברך, 

ולא חילקו כלל אם אכל ושבע או לא, משמע שבכל אופן צריך לחזור ולברך 
בספק. 


לכן כתבו שיש לומר שכיון שאם אכל כדי שביעה חייב מן התורה, וחכמים 

תיקנו שיתחייב בכזית, כעין של תורה תיקנו שלא יהיה שום חילוק בין 

אכל כדי שביעה ובין אכל כזית, וכשם שבאכל ושבע ונסתפק חוזר ומברך, 

כך גם באכל כזית?י. מה שאין כן במצות קריאת שמע, שלמייד שחיובה רק 

מדרבנן אין בה דין דאורייתא כלל, וכל עיקרה רק חובה מדרבנן, לכן בספק 
אינו חוזר וקורא. 


1 


שהמברך ברכה שאינה צריכה עובר משום 'לא תשאי מדאורייתא [ולא כדעת התוספות (ר"ה 
לג. דייה האו], ודייקי לה מלשונו זל בסוף הלכות שבועות (פי"ב ה"ט). אולם כתב שיש סתירה 
בדעת הרמב"ם אם איסור 'לא תשאי בברכה שאינה צריכה הוא דאורייתא, שהכסף משנה (מילה 
פייג הו) הביא בשם הרמב"ם בתשובה שהוא איסור דרבנן בלבד, ולפי זה לא קשה. אך בתשובות 
הרמביים (סיי קה) כתוב להדיא שברכה שאינה צריכה איסור דאורייתא הוא, ואמנם שם (סי כו) 
הובאה תשובת הרמב"ם שהביא הכסף משנה שם שהאיסור הוא רק דרבנן, ונמצא שיש כאן 
סתירה בדברי הרמב"ם בענין זה. ולכן תירץ בקול אליהו שאין כאן קושיא כלל, כיון שבספק 
שיש בו חזקת חיוב מודה הרמביים דאזלינן לחומרא מן התורה, כמו שכתב הפרי חדש בקונטרס 
הספיקות (יז"ד סיי קי כלל א דיה וא"ת), ואם כן באופן שאכל וספק אם בירך, יש לו חזקת חיוב 
ומדאורייתא חייב לברך וממילא אינו עובר באיסור ילא תשאי, כמו שכתב הפרי מגדים הנ"ל. 
והנה בליקוטי פרי חדש (סיי קפד) כתב שבספק אם בירך שחוזר ומברך, אינו יכול להוציא מי 
שודאי לא בירך לדעת הרמב"ם שספק דאורייתא לחומרא רק מדרבנן, כיון שהמחויב דרבנן 
אינו יכול להוציא מי שמחויב מדאורייתא. ותמה בקול אליהו שם שהרי הפרי חדש עצמו 
בקונטרס הספקות (שם) כתב שבחזקת איסור גם הרמב"ם מודה שאזלינן לחומרא, אם כן גם 
בחזקת חיוב ברכת המזון אזלינן לחומרא מן התורה, ואיך כתב שבספק בירך צריך להחמיר רק 
מדרבנן. וראה שם שהקשה גם על עיקר דבריו, שהרי קיי"ל כדעת הרא"ש (פ"ז סיי כא) שאפילו 
לא אכל אלא כזית דגן וחייב רק מדרבנן, מוציא את אחרים שאכלו כדי שביעה, מדין ערבות, 
ואם כן גם בספק אם בירך שחייב מדרבנן יכול להוציא מי שחייב מדאורייתא מדין ערבות. וכן 
הקשה רעק"א (שו"ת מהדו"ק סי ) על הפרי חדש. 

קג. צל"ח (כ6, העמק שאלה לנציייב (פרשת יתרו שאילתא נג אות ז), שו"ית בנין שלמה (סיי 'ג). 

קד. כך כתב הצלייח שם וסיים 'כך עולה על דעתי. ואף על פי כן מסתפינא לחדש דבר חדשי. 
והנציי"ב (שם) כתב שבדבר שיש לו עיקר מן התורה לא אמרו ספק דרבנן לקולא, וכיון שאם 
אכל כדי שביעה יש חיוב מן התורה אם כן יש לו עיקר מן התורה וגם כשאכל כזית אזלינן 
לחומרא. 


האם עבדים 
חייבים בברכת 
המזון מן 
התורה 


אכל כזית 
ונסתפק אם 
בירך 


דין ספק 
דרבנן בחזקת 
חיוב 


אוצר התכמה! 


דברי 
הראשונים 
כדעת המגן 
אברהם שאינו 
חוזר ומברך 


ספק אם אכל 


אוצר 


טז 


ויש שכתבולל שבספק אם בירך יש לו חזקת חיוב, כיון שבשעה שאכל 

נתחייב בודאי לברך, וספק אם בירך וקיים חיובו, ובאופן זה יש להעמידו 
בחזקת חיוב לחומרא גם בספק דרבנן, ולכן צריך לחזור ולברך. כמבואר בשייך 
(יויד סיי קי בכללי ספק ספיקא כלל כ) שבספק דרבנן במקום חזקת איסור אזלינן 
לחומרא, וכמו כן במקום חזקת חיוב אזלינן לחומרא. ומה שמבואר בגמרא 
שבספק אם קרא קריאת שמע אינו חוזר וקורא ואין מעמידים אותו על תזקת 
חיוב, היינו משום שהחיוב לקרוא קריאת שמע מתחדש בכל רגע, ואין החיוב 
נמשך משום שכבר נתחייב, אלא כל רגע מחייבו עכשיו לקרוא קריאת שמע, 
ולכן לא שייך להעמידו בחזקת חיוב שהרי בכל רגע מתחייב מחדש, והספק 
הוא אם נתחייב, ולכן אם קריאת שמע דרבנן הוא פטור. מה שאין כן בברכת 
המזון שחיובו חל בשעת גמר אכילתו וכל רגע חייב מכח האכילה שמחייבת 
אותו לברך, והספק הוא אם נפטר מחיובו שכבר נתחייב, ועל זה יש לו חזקת 
חיוב, ולכן גם בדרבנן אזלינן בתר חזקה להחמירלי, ושלא כדברי המגן אברהם 
שהאוכל כזית ונסתפק אם בירך אינו חוזר ומברך כיון שספק דרבנן לקולא. 


אמנם בפרי מגדים (אוייח משבצות זהב סיי סז סק"א) כתב לבאר שהטעם שבספק 

אם בירך אזלינן לקולא, ולא מחמירים להעמיד על חזקת חיוב, הוא 

משום שיש איסור ילא תשאי אם מברך ברכה שאינה צריכה, ואם כן אי 

אפשר להחמיר שיברך מספק שהרי אם באמת כבר בירך עובר עכשיו על 

איסור לא תשא. ולפי זה מבוארת שיטת המגן אברהם שהאוכל כזית ונסתפק 
אם בירך אינו חוזר ומברך מספק?י. 


ומצינו עוד בפרי מגדים (או"ח משבצות זהב סי קפו סקיא ובפתיחה כוללת ח"א 

אות כ) שהביא דברי הלבוש (סיי קפד סש) שכתב בטעם הדין שמי 
שאכל כזית יכול להוציא בברכת המזון אחַר שאכל כדי שביעה, אף שהחיוב 
על אכילת כזית הוא רק מדרבנן ואין חיוב דרבנן יכול להוציא חיוב דאורייתא, 
מכל מקום כיון שיש אסמכתא מהפסוק לחייב אף על אכילת כזית, הרי זה 
חיוב חמור כמו דאורייתא ולכן מי שמחויב על אכילת כזית יכול להוציא את 
מי שאכל כדי שביעה. והיינו שבמקום שחז"ל הביאו אסמכתא לחיובם 
מהפסוק, רצו שיהיה לזה דין תורה ממש. ולפי זה כתב הפרי מגדים שמי 
שאכל כזית וספק אם בירך, צריך לחזור ולברך, כיון שהחמירו בזה כמו 

בדאורייתא, וספק דאורייתא לחומרא. 


אולם מצינו בראשונים להדיא כדברי המגן אברהם. וזל ספר החינוך (מצוה 

תל) 'אבל אם אכל כזית או יותר עד כביצה, ונסתפק אם בירך או לא 
אינו חייב לברך לדברי הכל, ששיעור זה מדרבנן הוא. ולפי הנראה לי מדברי 
רבותינו הראשונים, כל זמן שלא שבע מן המזון לא יתחייב לחזור ולברך 
מספקי. ומבואר שאם אכל אכילה המחייבת רק מדרבנן אינו צריך לברך 
מספקק", ואין אנו אומרים שכיון שחייבו חכמים בכזית כעין דאורייתא תקון 
לחייב בברכת המזון גם מספק. וכן כתב בספר האשכול (עמי מא) ובנחל אשכול 

שם. ובספר הבתים (עמי קלז). וכן נקטו רוב האחרוניםלל. 


באופן שנסתפק אם אכל או לא, כתב הבאר היטב (סיי קפד סק" שהדין 
פשוט שאינו צריך לחזור ולברך?'. וביאר בשויית בנין שלמה (סיי יג) 


קה. לבוש מרדכי (שו"ת סי יטן, הר צבי (או"ח ח"א סי צג). 

קו. הרעק"א (כ: דיה ולדינא) העלה צד זה שגם בספק בירך חייב לחזור ולברך אף בספק דרבנן, 
כיון שיש עליו חזקת חיוב, אך דחה צד זה מהמבואר בגמרא שאם קריאת שמע דרבנן אינו 
חוזר ומברך מספק. ולא סבר רעק"א לחלק ביניהם. וראה שם בהר צבי שגם כן דחה חילוק 
זה כיון שגם בספק קרא קריאת שמע יש חזקה שכל זמן שלא קרא יש עליו חיוב. ובצלייח 
(כא. דיה מאי טעמא) הקשה שלפי מה שכתב הש"ך (שם) שבספק דרבנן שיש בו חזקת איסור 
לא אמרינן ספק דרבנן לקולא, אם כן למה באמת בספק קריאת שמע דרבנן אזלינן לקולא, 
הרי יש חזקת חיוב. ולכן העלה הצל"ח כשיטתו בנודע ביהודה (מהדו"ק יו"ד סיי סה) לחלק 
שבאיסור דרבנן שיש לו עיקר מן התורה ויש בו חזקת איסור אזלינן לחומרא, אבל באיסור 
שהוא לגמרי מדרבנן ואין לו עיקר מן התורה, אז אפילו בחזקת איסור ספק דרבנן לקולא. ולפי 
זה כתב שבספק בירך ברכת המזון אזלינן לחומרא גם בספק דרבנן כיון שיש לו עיקר מן 
התורה ויש בו חזקת איסור. 

קז. עוד מצינו בראש יוסף (לה. דייה ומפני) שכתב שחזקת חיוב ברכה אינה חזקה, שדווקא באופן 
שהחזקה היא על דין שחל בגופו כמו בטמא שירד לטבול שחל עליו שם טומאה בתחילה והוא 
דין שחל בגופו, והרי הוא בחזקת טמא, וכן חזקת איסור שחל דין בגוף האיסור, מה שאין כן 
חיוב ברכה אינו דין שחל בגופו, אלא הוא דין חיוב על הגברא לעשות מעשה ולא שייך בזה 
חזקה, וכן בספק קריאת שמע אין דין חזקה כיון שחיוב קריאת שמע אינו חל בגופו אלא רק 
דין על הגברא לעשות מעשה, וכן בכל ספק אם עשה מצוה אין דין חזקת חיוב מכרעת שלא 
עשה מצוה. עוד מצינו בשערי תשובה (סי' קפד סקי"ו) בשם הברכי יוסף שבודאי אכל וספק אם 
בירך אין אנו יכולים להכריע את הספק מכח החזקה, משום שהחזקה שאכל אינה מתנגדת 
לספק אם בירך, עכ"ד. וצריך ביאור מה כוונתו, שהרי הספק כאן הוא אם בירך ונפטר מחיובו 
וזה מתנגד להזקת חיוב ככל דין חזקת חיוב, וציע. 


יא. ברכת המזון 


עיונים 


שהטעם הוא משום שיש לו חזקת פטור שלא היה חייב לברך אלא אם אכל, 
וכיון שיש ספק אם אכל מעמידים אותו על חזקת פטור ואינו צריך לברך. 


ומצינו בהלכות קטנות (ח"ב סיי רעח) שכתב טעם נוסף להתיר והוא שיש כאן 

ספק ספיקא, ספק אכל ספק לא אכל, ואם תאמר שאכל שמא לא 

אכל שיעור שביעה ואינו חייב מן התורה, וכיון שיש ספק ספיקא אזלינן 
לקולאליא. 


ובפרי מגדים (אוייח משבצות זהב סי סז סק"א) כתב שהדין בספק אכל תלוי 

במחלוקת הרשביא והדרישה בביאור הדין שבספק אם קרא קריאת 
שמע חוזר אף על ברכות קריאת שמע, שהקשה הרשב"א (שו"ת ח"א סיי שכ) 
הרי בכל מצוה דאורייתא שיש לו ספק אם עשאה וצריך לחזור ולעשותה, 


ברכותיה, ותירץ הרשב"א שכך תקנו חכמים שכל שחייב לקרותה אומר גם 
את ברכותיה. מה שאין כן בשאר המצוות שאנו דנים בנפרד לגבי הברכה 
וספק ברכות להקל אף שגוף המצוה היא דאורייתא. אולם בדרישה (סיי סז 
סק"א) כתב שאין חילוק בין קריאת שמע לשאר מצוות, אלא באופן שהוא 
ודאי חייב במצוה ויש לו ספק אם קיימה צריך לעשותה עם ברכה, כיון שיש 
חזקת חיוב, אבל כשיש ספק אם חייב במצוה אף שאת גוף המצוה חייב 
לעשות מספק, מכל מקום אינו מברך עליהל'י. ולפי זה כתב הפרי מגדים 
שלדעת הדרישה בספק אכל אינו מברך, כיון שהספק הוא אם נתחייב בברכה, 
ולדעת הרשב"א יברך. 


ובדברי הריטב"א (שנת סט. ד"ה בקידושא) משמע שבספק אכל אינו מברך, 
ורק כשודאי אכל וספק אם בירך חייב לברך משום שהוא בחזקת 

חיוב, וז"ל: ידכי אמרינן ספק ברכה בדאורייתא חוזר, כשהוא יודע שהוא חייב 
בברכה ודאי אלא שהוא מסופק אם ברך ואם לאוי, עכ"ל. 


עוד יש לדון, באופן שודאי אכל אלא שהוא מסופק אם אכל שיעור שחייבים 

עליו בברכת המזון, וב' אופנים יש בספק זה: א. ספק אם אכל כזית 

או פחות מכזית שאינו חייב כלל. ב. ספק אם אכל שיעור שביעה או שלא 
אכל אפילו כזית. 


ובאופן הראשון הדין פשוט שזה ספק דרבנן, ואזלינן לקולא, שהרי אפילו 

כשאכל כזית ונסתפק אם בירך, פסק המגן אברהם הניל שאינו חוזר 

ומברך משום שהוא ספק דרבנן לקולא. ואפילו לדעת הצל"ח הניל שבאכל 

כזית וספק אם בירך אזלינן לחומרא כיון שיש לו עיקר מן התורה, מכל מקום 

בדברי הצלייח (כא. ד"ה מאי טעמא) מבואר שרק אם יש חזקת תיוב אזלינן 

לחומרא בדבר שעיקרו מן התורה, אבל כשאין חזקת חיוב אזלינן לקולא, ואם 
כן בספק אכל כזית שאף יש חזקת פטור ודאי אזלינן לקולא. 


ובאופן השני הדין תלוי בביאורים הנ"ל, שלפי מה שכתב הבנין שלמה (שם) 

שבספק אכל כדי שביעה אזלינן להקל משום שיש חזקת פטור, אם 

כן גם באופן זה יש חזקת פטור. אבל לפי מה שכתב בהלכות קטנות שבספק 

אכל כדי שביעה פטור משום שיש לו ספק ספיקא, שמא לא אכל כדי שביעה 

ושמא לא אכל כלל, אם כן באופן שודאי אכל והספק אם אכל כדי שביעה 
אין כאן אלא ספק אחד והרי זה ספק דאורייתא לחומראלי:. 


קח. ומה שכתב בתחילה שרק עד כביצה אינו מברך מספק, היינו לשיטת הסוברים שאכילת 
כביצה מחייבת מדאורייתא, ויש לתמוה על מה שכתב באליה רבה (סיי קפד סק"ד) אחרי שהביא 
דברי המגן אברהם שאם לא שבע באכילתו אינו מברך מספק, וז"ל: יאבל אני מצאתי בספר 
החינוך פרשת עקב שכתב שאפילו כשאכל פחות מכדי שביעה צריך לחזור ולברך מספק, 
ובלבד שאכל כביצהי עכ"ל. ודבריו תמוהים, שהרי החינוך עצמו סיים שמדברי הראשונים נראה 
שדווקא כשאכל כדי שביעה מברך מספק, ומה שכתב בתחילה הוא לדעת הסוברים שבאכילת 
כביצה חייב לברך ברכת המזון ‏ טן התוהה, שאם לא כן מה בין כזית לפביצה; ואם כן אין 
מזה השגה על דברי המגן אברהם שדיבר להלכה שרק בשיעור שביעה חייב בברכת המזון מן 
התורה. וראה במאמר מרדכי (סיי קפד סק"ז) ובשער הציון (שם סקי"ז) שהקשו כן על האליה 
רבה. 

קט. בשער הציון (שם ס"ק ₪ כתב שכן דעת רוב האחרונים. כמבואר להדיא בספר החינוך 
(שם). ובשו"ת כתב סופר (או"ח סי ל) כתב שדברי הצליח שתלה דין זה בדבר שיש לו עיקר 
מן התורה, אין לזה שורש ועיקר כלל. 

קי. אולם בספק אכל פת או דבר אחר שאינו חייב עליו ברכת המזון, כתב הבאר היטב שם 
בשם שו"ת קול בן לוי (סיי ג) שצריך לברך. 

קיא. וראה שם שכתב עוד טעם וז"ל: ידמי לאיני יודע אם הלויתני דפטור מלשלם (ב"מ צז:) 
ואף על גב דאיסורא מממונא לא ילפינן, היכא דמסתבר טעמא ילפינןי. וזה כעין סברת הבנין 
שלמה הנ"ל שיש כאן חזקת פטור. 

קוב. וכבר יפתב כן במאירי (כאה דיה מי. 

קיג. ויש לדון שנחשב ספק ספיקא כיון שאכילה פחותה מכזית אינה אכילה, ואם כן יש כאן 
ספק ספיקא, אחד אם אכל או לא [והיינו אם אכל כזית או לא], ואף אם אכל שמא לא אכל 
כדי שביעה. 


אינו מברך עליה מספק, אם כן למה כשחוזר על קריאת שמע מברך גם או 


ספק אכל 
שיעור כזית 
וספק אכל 
שיעור שביעה 


מי שספק אכל 

האם מוציא 
בברכה אחרים 
שגם מסופקים 


ספק אם בירך 
האם מברך גם 
ברכה רביעית 


אוצר 


ובשו"ת בנין שלמה (שם) הביא בשם רבו שמי שנסתפק אם אכל שיעור כדי 

שביעה או רק כזית, ושוב נסתפק אם בירך או לא, אינו צריך לברך 

משום שיש כאן ספק ספיקא לענין חיוב מן התורה, ספק אחד שמא לא 

נתחייב מן התורה וספק נוסף שמא כבר בירך ונפטר מחיובו. ומבואר בשייך 

(כללי הספיקות סי קי אות טו) שבספק ספיקא כעין זה אזלינן לקולא. וכן כתב 
בשויית כתב סופר (סיי לא). 


נידון נוסף מצינו בכתב סופר (שו"ת סיי כח) במי שנסתפק אם בירך, וכשחזר 

לברך=?א הזכיר ברית ותורה, אם צריך לחזור ולברך פעם שלישית או 
לא. וכתב שלפי הסוברים?'י שהזכרת ברית ותורה היא רק מדרבנן, אבל מן 
התורה יוצא גם אם לא הזכירם, אם כן יש לו רק ספק דרבנן ואזלינן לקולא, 
ואילו לסוברים שהזכרת ברית ותורה מעכבת מדאורייתא, צריך לחזור ולברך 
פעם שלישית שהרי יש לו ספק אם יצא מדאורייתא וספק דאורייתא לחומרא. 


ברעק"א (שו"ת מהדו"ק סיי ו) דן במי שספק לו אם בירך ברכת המזון שהדין 

שחוזר ומברך מספק, האם יכול להוציא אחר שגם הוא מסופק 
בזה, מדין ספק ספיקא, שמא המברך שמוציא את חבירו לא בירך עדיין וחייב 
בברכה, ואם תמצי לומר שהוא בירך, שמא השומע ממנו גם כן כבר בירך. 


אך הביא שהרא"ם (בביאוריו לסמייג הלי מגילה) הקשה על מה שמבואר בגמרא 

בראש השנה (כט.) שטומטום שהוא ספק אשה אינו מוציא טומטום אחר 

בתקיעת שופר, שמא הטומטום התוקע הוא אשה ואילו הטומטום השומע הוא 

איש, וקשה למה לא נאמר שיש כאן ספק ספיקא, שמא התוקע הוא איש 

ואם תמצי לומר שהוא אשה שמא גם השומע הוא אשה. ותירץ הרא""ים שספק 
ספיקא בתרי גופי לא אמרינן. 


ולפי זה כתב רעק"א, שמי שמסופק אם בירך אינו יכול להוציא אחר שגם 
כן מסופק, אף שיש כאן ספק ספיקא, כיון שלא אמרינן ספק ספיקא 
בתרי גופי. 


אלא שכתבאצחפלומר שכיון שמעיקר הדין בברכת המזון יכול להוציא חבירו 

גם כשלא אכל מדין ערבות, אלא שתקנו רבנן שלא יוציא את חבירו 
אלא אם הוא חייב בעצמו בברכה, ואסמכוה על הפסוק יואכלת ושבעתי מי 
שאכל יברך, כמבואר ברא"ש (פ"ז סיי כא), ולכן גם כשאכל כזית בלבד שמחויב 
רק מדרבנן יכול להוציא למי שאכל כדי שביעה, אם כן יש לומר שלגבי הדין 
דרבנן שרק אם הוא חייב בברכה יכול להוציא את חבירו, אזלינן לקולא 
שהמוציא עדיין לא בירך ויכול להוציא את חבירו אף אם חבירו ודאי לא בירך, 
שהרי זה רק ספק דרבנן שאזלינן לקולא, כיון שמדאורייתא אפילו בירך יכול 

להוציא, ולגבי דרבנן אנו מקילים לומר שלא בירך ויכול להוציא חבירו. 


אמנם בעיקר דברי רעקא שם דלא אמרינן ספק ספיקא בתרי גופי, הקשו 
שרעק"א סתר את דבריו, שבגליון רעק"א על השו"ע (סיי קפו ס"א) 

כתב שאשה יכולה להוציא למי שמסופק אם בירך, מכיון שיש ספק ספיקא, 

שמא בירך ואם תמצי לומר שלא בירך שמא אשה חייבת מן התורה ויכולה 

להוציאו. ומבואר שרעק"א נקט דאמרינן ספק ספיקא בתרי גופי, וזה סותר 
לדבריו הנייל בתשובה, דלא אמרינן ספק ספיקא בתרי גופי. 


כתב המגן אברהם (סיי קפד סק"ז) בשם מהר"ש חיון, שכשחוזר ומברך ברכת 
המזון מספק, חוזר גם על ברכה רביעית, כדי שלא יזלזלו בה, אף שחיוב 
ברכה רביעית הוא: הק מדרבנן. 


ובפרי חדש (יקוטי פרי חדש אויח סיי רט) כתב טעם נוסף, שברכה רביעית 

היא חלק מברכת המזון, וכיון שחוזר ומברך את שלש הברכות צריך 

לברך גם ברכה רביעית. וכן בשוייע הרב (סיי קפד ס"ב) כתב בי טעמים בזה 

וז"ל: כל מקום שחוזר ומברך צריך לומר גם ברכה רביעית שהיא מדברי 

סופרים כדי שלא יבואו לזלזל בה, ועוד שכך היתה התקנה שבכל פעם שמברך 
ברכת המוה יפהר די ברפותי: 


ולפי זה ביאר הפרי חדש סתימת לשון המשנה (כ:) שבעל קרי מברך ברכה 

אחרונה על המזון ולא מברך ברכה ראשונה, והטעם משום שברכה 

אחרונה היא דאורייתא, ואילו ברכה ראשונה דרבנן. ומסתימת הלשון משמע 

שמברך כל ברכת המזון אף ברכה רביעית שהיא דרבנן, והיינו שתקנו חז"ל 

שברכה רביעית היא חלק מסדר ברכת המזון, ואין להפריד ביניהם, וכל שמברך 

גי ברכות צריך לברך גם ברכה רביעית. והובאו דברי הפרי חדש בתוספות 
רעקא על המשניות שם. 


קיד. ראה לעיל (אות ב) שהובאו דעות הראשונים בענין זה. 


יא. ברכת המזון 


עיונים יז 


ומצינו כעין זה בדברי הרשב"א (שו"ת ח"א סיי שכ) שביאר הטעם שבספק 

אם קרא קריאת שמע צריך לחזור גם על ברכות קריאת שמע, אף 

שהברכות הם מדרבנן, כיון שכך היתה תקנת חז"ל, שהברכות נחשבות כחלק 

מהחובה של קריאת שמע, וכיון שחייב לקרוא קריאת שמע מספק, צריך לומר 
גם אה ברכותיה: 


אולם בלחם משנה (ברכות פיב היב) כתב שמי שמסופק אם בירך חוזר ומברך 
רק ג ברפות ולא ברכה רביעית שהיא הק דרבנן. 


וכן הנציייב בהעמק שאלה (שאילתא קמו אות ד) כתב שיש לומר שלא יחזור 

על ברכה רביעית, ומה שכתב המגן אברהם בשם מהר"ש חיון שיחזור 

כדי שלא יזלזלו בברכה זו, לא מצינו סברא זו רק ביום טוב שני של גלויות, 

ואי אפשר לדמות שאר דינים דרבנן ליום טוב שני של גלויות, ואם כן מנין 
לנו לחדש שגם כאן נאמרה סברא זו. 


ובספר מטה אפרים (על הרמביים שחיטה פי"ד ה'"א) הקשה גם על הטעם הנוסף 

שכתבו האחרונים שצריך לחזור על ברכה רביעית כיון שכך תקנו 
חזייל שבכל מקום שמברך גי ברכות יוסיף גם ברכה רביעית, מנין לנו לחדש 
שכך תקנו חז'יל, ובשלמא לענין קריאת שמע שכתב הרשביא שכך תקנו חז'יל 
שבכל מקום שיקרא קריאת שמע יאמר גם את הברכות, הרי יש לזה מקור 
מהגמרא (כא.) שרבי אלעזר אמר, ספק קרא קריאת שמע ספק לא קרא, 
חוזר וקורא. ומסתימת דברי רבי אלעזר משמע שחוזר וקורא עם ברכותיה 
אף שהם מדרבנן, ולכן כתב הרשב"א שכך היתה התקנה, אבל בספק בירך 
ברכת המזון מנין לנו שכך היתה התקנה לברך גם ברכה רביעית שהיא מדרבנן. 


ואכן בדברי הרמב"ן (שבת כג. דיה הא) משמע שמי שמסופק אם בירך חוזר 
ומברך רק גי ברכות, ולא ברכה רביעית. 


אמנם רבים מהאחרונים והפוסקים?"' נקטו שצריך לחזור גם על ברכה 
רביעית, כמו שכתב המגן אברהם בשם מהריש חיון. 


ח. ערבות בברכת המזון 


שנינו בגמרא (מח.) 'אבל להוציא את הרבים ידי חובתן [בברכת המזון] עד 

שיאכל כזית דגן'. ומבואר שמי שלא אכל כלל אינו יכול להוציא אחר 

בברכת המזון, ורק אם אכל כזית דגן שחייב לברך מדרבנן יכול להוציא אחר 
על ידי שישמע ממנו את הברכות ויצא ידי חובה מדין שומע כעונה. 


והקשו התוספות (דייה עד) שמשמע בגמרא שמי שאכל כזית יכול להוציא אף 

אחרים שאכלו כדי שביעה שחייבים מן התורה בברכת המזון, אף 

שהוא חייב רק מדרבנן. וקשה, הרי מבואר בגמרא (כ:) שאם נשים חייבות רק 

מדרבנן אין הם יכולות להוציא את מי שמחויב מן התורה, דלא אתי דרבנן 
ומפיק דאורייתא. 


ותירצו התוספות שמעיקר הדין מי שמחויב בדבר יכול להוציא אחרים אף 

אם עכשיו אינו חייב בברכה, כדאיתא בראש השנה (כט.) 'כל הברכות 
אף על פי שיצא מוציא חוץ מברכת הלחם וברכת היין', והיינו שרק בברכת 
הנהנין שמברכין קודם האכילה אין אדם יכול להוציא חבירו אם הוא עצמו 
אינו חייב בברכה, מכיון שאין על זה דין ערבות [ויבואר להלן], אבל בברכת 
המצוות וברכת המזון יכול להוציא חבירו מדין ערבות שכל ישראל ערבים זה 
לזה, ורק נשים שאינם מחויבות בברכה כלל אין להם דין ערבות על חיוב זה, 
אבל איש שמחויב בברכת המזון יכול להוציא אחרים גם אם לא נתחייב עכשיו 
בברכה, ומה שמבואר בגמרא שדווקא אם אכל כזית יכול להוציא אחרים ידי 
חובתן, אבל אם לא אכל כלל אינו יכול להוציא, הוא לפי שהמוציא אחרים 

צריך לזמן ולומר ישאכלנו משלוי, ואם אינו אוכל כלל אינו יכול לומר כן. 


וברא"ש (פיז סיי כא) העתיק לשון התוספות והוסיף 'מיהו בירושלמי תניא כל 

מצות שאדם פטור מהם מוציא את הרבים ידי חובתן חוץ מברכת 

המזון, והתנינן כל שאינו חייב בדבר אינו מוציא את הרבים ידי חובתן הא 

חייב אפילו יצא מוציא, א"ר אילעאי שאני ברכת המזון דכתיב בה ואכלת 

ושבעת וברכת' מי שאכל הוא מברך. ואפשר דמדרבנן הוא וקרא אסמכתא 
בעלמא הואי. 


ובמגן אברהם (סיי קצז ס"ק יא) כתב שמדברי התוספות משמע שמעיקר הדין 
גם מי שלא אכל כלום יכול להוציא אחרים בברכת המזון, ורק משום 


קטו. ברכי יוסף (סיי רט), רעק"א (תוספות על המשניות פ"ג מ"ד), שו"ע הרב (שם), ערוך השולחן (סיי קפד סק"ה). 


דברי 
התוספות 
בטעם שמי 
שלא אכל 
אינו יכול 
להוציא חבירו 


דברי הרא"ש 
בשם 
הירושלמי 
שמי שאכל 
הוא יברך 


דבגי 
הראשונים 
שעשו את 
ברכת המזון 
כברכת הנהנין 


אוצר 


יח 


דין זימון צריך לאכול כדי שיוכל לזמן ולומר ישאכלנו משלוי, ואם כן באופן 

שהם רק שנים שפטורים מזימון יכול האחד להוציא חבירו אף שלא אכל 

כלום?ל'. אבל בדעת הראייש מבואר על פי הירושלמי שמעיקר הדין אין יכול 

להוציא חבירו בברכת המזון, משום דכתיב יואכלת ושבעת וברכת', מי שאכל 
הוא יברך. 


אמנם במחצית השקל (שם) כתב שיש לומר שגם לפי הרא"ש הדין הוא 

שבאופן שהם שנים יכול האחד להוציא חבירו אף שלא אכל כלום, 
לפי מה שכתב במעדני יום טוב (על הרא"ש שם אות כ) שהרא"ש סבר בתחילה 
שטעם הירושלמי הוא מגזירת הכתוב ולא משום שצריך לומר שאכלנו, כיון 
שבתחילה סבר הראי"ש שדרשת הירושלמי היא דרשה גמורה מדאורייתא, ואם 
כן אי אפשר לפרש שטעם הירושלמי הוא משום שצריך לומר שאכלנו, שהרי 
מדאורייתא אינו צריך כלל לומר שאכלנו, שאין לשון הברכה מדאורייתא, אולם 
לבסוף שכתב הרא"ש שדרשת הירושלמי היא רק אסמכתא ועיקר הדין הוא 
מדרבנן, יש לומר שבאמת טעם הירושלמי הוא משום שצריך לומר שאכלנו 
כמו שכתבו התוספות, ואם כן באופן שהם שנים לא שייך דין זה ויכול האחד 

להוציא חבירו אף שלא אכל כלוםלי. 


ורעק"א (שו"ת קמא סי ז) הקשה על דברי התוספות, מה הטעם שמעיקר 

הדין גם מי שלא אכל כלום יכול להוציא אחרים בברכת המזון מדין 

ערבות, הרי הוא אינו חייב לברך וכיון שאינו בר חיובא אין לו דין ערבות 

להוציא אחרים, כמבואר בגמרא בר"ה (כט.) שמי שאינו מחויב בדבר אינו 
מוציא אחרים ידי חובה. 


ותירץ בשם הרייא מזרחי (הו"ד במגן אברהם סיי תרפט סק"ד) שכיון שבידו לאכול 
ולהתחייב בברכה נחשב בר חיובא?'", וש לו דין ערבות, ולכן יכול 
להוציא אף שעכשיו לא אכל כלוםליל. 


ומצינו עוד שיטה בראשונים, בטעם הדין שמי שלא אכל אינו יכול לברך 

ולהוציא אחרים ידי חובה בברכת המזון. בשיטה מקובצת (מח. דיה 

אמר) ובריטב"א: (שם: רייה כט. דיה ובודאי) כתבו שחז"ל תיקנו שברכת המזון 

יחשב כמו ברכת הנהנין שמברכים קודם האכילה, וכשם שבברכת הנהנין אין 

דין ערבות ואינו יכול להוציא אחרים, כך בברכת המזון אינו יכול להוציא 
אחרים. 


ובתלמידי רבינו יונה (מח. דייה ובהא) כתוב שאינו יכול להוציא חבירו בברכת 

המזון אם לא אכל, כיון שרבנן אמרו שלא יברכו ברכת הנהנין 

בלא הנאה. והקשה בחידושי אנשי שם (שם) הרי ברכת המזון אינה ברכת 

הנהנין, שהרי היא באה לאחר אכילה והיא חובה עליו. ויש לומר שכוונת תלמידי 

רבינו יונה שרבנן תקנו שברכת המזון יחשב כברכת הנהנין כמו שכתבו בשיטה 
מקובצת ובריטב"א. 


ובר"ן (על הרי"ף מגילה כג:) כתב וז"ל: 'ברכת המזון דאחמירו בה רבנן מפני 
שהיא באה על הנאה שנהנה, ולפיכך החמירו שיברך אותה כל אחד 


קטז. וראה עוד בטור (סיי קפו) ובבית יוסף ובבייח שם שהאריכו בשיטת התוספות, האם כשאין 
זימון ואינו אומר 'שאכלנו משלוי יכול להוציא חבירו. 

קיז. אולם הביח (סיי קפו סייב) כתב שבדברי הרא"ש משמע שאף בשנים אין יכול להוציא, ואף 
לפי מה שכתב הרא"ש בסוף דבריו שדרשת הירושלמי היא אסמכתא, ואם כן יש לומר שעיקר 
הטעם הוא משום שצריך לומר שאכלנו, וזה לא שייך בשנים, מכל מקום לא פלוג רבנן ואפילו 
בשנים אין יכול להוציא חבירו. 

קיח. ולפי זה הקשה רעק"א (שם) על דברי התוספות במגילה (יט:) שכתבו שקטן שלא אכל 
כדי שביעה אינו יכול להוציא לגדול שלא אכל כדי שביעה כיון שהקטן הוא תרי דרבנן והגדול 
חד דרבנן, וחד דרבנן אינו יכול להוציא תרי דרבנן. וקשה, שהרי גדול שאכל כזית יכול להוציא 
לגדול שאכל כדי שביעה, אף שהאוכל כזית חייב רק מדרבנן ואיך יכול להוציא מי שאכל כדי 
שביעה שחייב מדאורייתא, אלא שכיון שמעיקר הדין יכול להוציא אפילו אם אינו אוכל כלל, 
והיינו משום שבידו לאכול כדי שביעה ולהתחייב, ורק מכח האסמכתא שהובאה בירושלמי דכתיב 
יואכלת ושבעת מי שאכל הוא יברךי אמרו שרק אם אוכל כזית יכול להוציא, שעל ידי כך נכלל 
בפסוק ואכלת ושבעת' וממילא יכול להוציא גם מי שאכל כדי שביעה, ואם כן גם קטן שאכל 
כזית שנכלל בפסוק יואכלת ושבעת' צריך להיות הדין שיוכל להוציא אף גדול שאכל כזית, ומה 
שאינו מחויב עתה מצד שלא אכל אלא כזית זה אינו חסרון, כיון שנקרא בר חיובא משום 
שבידו לאכול כדי שביעה, ואם כן צ"ע דברי התוספות שקטן האוכל כזית אינו יכול להוציא 
גדול שאכל כזית. 

קיט. ולכאורה הדברים מפורשים במרדכי (מגילה פ"ב רמז תשצח) וז"ל יכול להוציא מי שאכל 
כדי שביעה גמורה שהוא דאורייתא הואיל ויכול לבא לידי חיוב דאורייתא אם יאכל עד שישבעי. 
אמנם בתוספות (שם) סתמו ולא פירשו טעם זה, ויש שכתב (שמחת עולם על הרמב"ם מגילה וחנוכה 
פ"ג ה"ב) שבדברי התוספות לא משמע שמטעם זה יכול להוציא. אך ברעק"א מבואר שזהו 


יא. ברכת המזון 


עיונים 


לעצמו ואסמכו למילתייהו מדכתיב ץאכלת ושבעת וברכת מי שאכל הוא יברךי. 

ומשמע שיש כאן סברא מיוחדת שכיון שנהנה צריך לברך בעצמו, וזה נלמד 

מהפסוק ואכלת ושבעת וברכת', ויש לומר שזו גם סברת הרא"ש הניל שתקנו 
חז"ל שמי שאכל הוא יברך מכיון שהוא נהנה. 


ובדברי הרין שם מבואר שזה גם הטעם בכל ברכת הנהנין שאינו יכול 

להוציא את חבירו אם הוא עצמו אינו נהנה, וז'"ל: 'דהא קייל דשומע 
כעונה חוץ מברכת הנהנין דמי שנהנה ראוי שיברך כל אחדי??י, נמצא שגם 
לפי דברי הר"ן גדר תקנת חז"ל הוא שברכת המזון יחשב כברכת הנהנין 
כמבואר בריטב"א. אולם בדברי הריטב"א שם משמע שתקנו כן כדי שלא 
יבואו להחליף בין ברכת המזון לברכת הנהנין, אבל ברין משמע שהטעם שיש 
בברכת הנהנין שייך גם בברכת המזון, אמנם מעיקר הדין אין זה דומה לגמרי 
לברכת הנהנין אך החמירו חז"ל להחשיבו כברכת הנהנין. וכך משמע קצת 

בשיטה מקובצת שםקי*. 2 


וצריך לברר, לאחר שתקנו חז"ל שמי שלא אכל כלל אינו יכול להוציא חבירו 
בברכת המזון, מה הטעם שאם אכל כזית יכול להוציא, ומה החילוק 


ולפי דרכו של הריטב"א שתקנו שברכת המזון יחשב כברכת הנהנין, מבואר 

בפשיטות, שאם אכל בעצמו יכול להוציא אחרים כמו שבברכת הנהנין 

אם אכל יכול להוציא אחרים, ואף שהוא אכל רק כזית וחייב רק מדרבנן יכול 

להוציא אחרים שחייבים מדאורייתא, כיון שמעיקר דין דאורייתא יכול להוציא 

אפילו שלא אכל, ורק רבנן תקנו שיחשב כברכת הנהנין, ולגבי דין דרבנן די 
באכילת כזית שיש בו חיוב מדרבנן. 


אבל לפי דרכו של הרא"ש שרבנן תקנו שמי שאכל הוא יברך, צריך ביאור 
מדוע אם שניהם אכלו יכול האחד להוציא את חבירו. 


ויש לומר שכל התקנה היתה רק אם לא אכל כלל, והיינו שרק אם המוציא 

לא אכל אין ברכתו ראויה להוציא מי שאכל בעצמו, אבל אם המוציא 

אכל ומברך על אכילתו יכול להוציא אחרים שאכלו. וכן מבואר בדברי הרא"ה 
(מה. דייה תניא). 


אולם בדברי המגן אברהם (סיי קסז ס"ק כח) מבואר שהתקנה היתה גם באופן 

שהמוציא אכל. ולהבנת הדברים צריך להקדים את ששנינו במשנה (מב.) 
יהיו יושבין, כל אחד מברך לעצמו, הסבו אחד מברך לכולן'. ובגמרא (מב:) 
יהסבו אין, לא הסבו לאי. ומבואר שבלי הסיבה אין אחד יכול להוציא את 
כולם בברכתו. וברשב"א (שם דיה ולענין) הקשה, מדוע אינו יכול להוציא בלא 
הסיבה, הרי קייל שאף בברכת הנהנין אם אכל יכול להוציא את כולם בברכתו. 
ובמגן אברהם שם שב את קושיית הרשב"א, שאמנם מעיקר הדין יכול 
להוציא, אבל בברכת המזון וברכת המוציא תקנו חז"ל שמי שאכל הוא יברך 
בעצמו, כמו שאמרו בירושלמי ואכלת ושבעת וברכת' מי שאכל הוא יברך, 

ולכן רק אם הסבו ביחד אחד יכול להוציא את כולם. 


הטעם גם לשיטת התוספות. והנה רעק"א במקום אחר (שו"ת סיי רסוא דן במי שלא קיבל עליו 
שבת אם יכול להוציא בקידוש אחר שכבר קיבל עליו שבת, שיש לומר שזה שלא קיבל שבת 
נחשב כמי שאינו מחויב בדבר שהרי עכשיו אצלו חול ואינו חייב בקידוש, ואם כן אינו יכול 
להוציא אחר שקיבל שבת וחייב בקידוש, ודומה לדין המבואר בירושלמי (מגילה פ"ב ה"ג) שבן 
עיר אינו יכול להוציא בן כרך בקריאת המגילה, כיון שבן העיר אינו מחויב עכשיו בדבר זה. 
ונשאר רעק"א בצ"ע לדינא. והקשה הגר"ש רוזובסקי (ראה בספר שלמי תודה בענייני ברכות עמ' לג) 
שהרי לגבי ברכת המזון כתב רעק"א שכיון שבידו לאכול ולהתחייב נחשב מחויב בדבר ויכול 
להוציא אחרים אף שעדיין לא אכל ולא נתחייב, ואם כן גם מי שלא קיבל שבת נחשב מחויב 
בדבר לגבי קידוש כיון שבידו לקבל שבת ולהתחייב, ולמה נשאר רעק"א בציע, הרי לגבי ברכת 
המזון כתב דבר זה בפשיטות. ותירץ הגר"ש רוזובסקי, ששבת וחול הם שני מצבים שונים 
לגמרי וכשלא קיבל עליו שבת הוא מופקע מדין שבת, ובזה נסתפק רעק"א שאפשר שכל זמן 
שלא קיבל שבת נחשב אינו מחויב בדבר שבא מחמת שבת, אבל לגבי ברכת המזון נקט רעק"א 
בפשיטות שנחשב מחויב בדבר גם קודם שאכל כיון שאכילה אינה מצב חדש. וראה בשלמי 
תודה שם שהביא עוד תירוצים בענין זה. ועוד נסתפק שם לפי דברי רעק"א, אס מי שעדיין 
לא התפלל שחרית בשבת יכול להוציא בקידוש מי שכבר התפלל, ולפי שכתב בשולחן ערוך 
(סיי רפט ס"א) שאם עדיין לא התפלל לא חל עליו חובת קידוש, ואם כן אינו מחויב בדבר, או 
שכיון שבידו להתפלל ולהתחייב נחשב מחויב בדבר. אלא שיש לומר שגם קודם התפילה נחשב 
מחויב בדבר כיון שאינו מופקע מקידוש אלא שאינו מחויב בקידוש אך בדיעבד יחול הקידוש, 
ורק אם מופקע מהדבר אינו יכול להוציא אחרים. 

קכ. וכן מבואר בדברי תלמידי רבינו יונה (שם). 

קכא. בשיטה מקובצת כתב שברכת המזון 'דמיא קצת לברכת הנהנין', ובריטב"א (ר"ה שם) 
כתב שתקנו כן בברכת המזון 'דלא ליחלף בברכת הנהנין'. 


הטעם שאם 
אכל יכול 
להוציא 
אחרים 


דברי המגן 
אברהם שרק 
אם הסבו יחד 
יכול אחד 
להוציא את 
כולם 


הטעם שאם 
הסבו יכול 
אחד להוציא 
את כולם 


דעת 
הראשונים 
שמי שאכל 
כזית אינו 
יכול להוציא 
אחרים שאכלו 
כדי שביעה 


אוצר 


ומבואר בדברי המגן אברהם שמה שכתב הרא"ש בשם הירושלמי שמי שאכל 
הוא יברך, נאמר אף כשהמוציא אכל, ורק אם הסבו יחד יכול אחד 
להוציא את כולם. 


והדבר צריך ביאור, מה מועיל שהסבו יחד ויוציא אחד את כולם, הרי צריך 
שכל אחד יברך בעצמו. 


אלא שטעם הדבר מבואר בדברי הר"ן (על הרי"ף במגילה שם) וז"ל: יחוץ מברכת 

הנהנין דמי שנהנה ראוי שיברך כל אחד אבל היכא דמברך גופיה מיחייב 
ואיכא קביעותא דדמו כולהו כחד גופא, ולבד מברכת המזון דאחמירו בה רבנן 
מפני שהיא באה על הנאה שנהנה ולפיכך החמירו שיברך אותה כל אחד 
לעצמו, ואסמכו למילתייהו מדכתיב ואכלת ושבעת וברכת מי שאכל הוא יברך, 
אאיכ איכא זימון של שלשה בינייהו דחשיבי צירוף ואיכא שבח וקלוס יותר 
כשמצטרפין, ואסמכו למילתייהו מדכתיב יגדלו להי אתיי, ולפי שברכת המזון 
לאחריה מן התורה חשיבא משלפניה ומשום הכי בלפניה סגי בלי קביעות זימון 

[אבל קביעות לחוד צריך], ובלאחריה בעינן קביעות וחבורת זימון', עכ"ל. 


ומבואר בדבריו שבאופן שיש הסיבה וקביעות לאכול ביחד, נחשב שכולם 

כגוף אחד הם, ועל ידי שאחד מתוכם מברך, נחשב שכולם בירכו 
בעצמם, ובברכה שלפניה די בקביעות של הסיבה, ואילו בברכת המזון הצריכו 
גם זימון שעל ידי כך נחשבים כגוף אחד. אבל כשלא הסבו ואין קביעות לאכול 
יחד לא נחשבים כולם כגוף אחד, ולכן אין אחד מהם יכול לברך ולהוציא את 
כולם מדין שומע כעונה, כיון ששומע כעונה אינו מועיל להחשב שכל אחד 
בירך בעצמו ממש, ובברכת המזון וברכת המוציא נאמר שמי שאכל הוא יברך 

בעצמו. 


והרשב"א סובר שדברי הירושלמי שמי שאכל הוא יברך, נאמרו רק בברכת 

המזון, ולכן הקשה על הסוגיא שם למה בלא הסיבה אין אחד 

יכול להוציא את כולם, הרי שם מדובר בברכת המוציא, והמגן אברהם חידש 
שדברי הירושלמי נאמרו גם בברכת המוציא. 


והנה דעת הראשונים הנ"ל, שמי שאכל כזית יכול להוציא אחרים שאכלו 
כדי שביעה, אולם דעת הבה"ג (הובאה ברשיי ובתוספות שם דיה עד) 

שמעיקר הדין אין דין ערבות בברכת המזון, ולכן גם מי שאוכל כזית אינו יכול 

להוציא אחר שאכל כדי שביעה. ובכסף משנה (ברכות פ"ה הטיו) כתב שמדברי 
הרמביים בתשובתו לחכמי לוניל מבואר שדעתו כדעת הבהיג. 


וכן מבואר בדעת רשיי (שם דיה עד) שכתב שהטעם שמי שאכל כזית יכול 

להוציא מי שאכל כדי שביעה הוא משום שמחויב מדרבנן נחשב מחויב 

גם מדאורייתא, אם כן מבואר שאין דין ערבות בברכת המזון ורק משום 

שנחשב מחויב כמותו יכול להוציאו. וכן מצינו ברמבין במלחמות (מח.) שהוציא 

מסוגיא זו שאכילת כזית מחייבת מדאורייתא, שאם לא כן איך מי שאכל כזית 

יכול להוציא אחרים שאכלו כדי שביעה. ומבואר שהרמבין סבר שבברכת המזון 
אץ דין ערבות מעיקר הדין. 


ובלבוש (סיי קפד סיו מצינו ביאור נוסף בענין זה, שמעיקר הדין אין כאן דין 

ערבות כמו שמבואר בדעת הבה"ג, אלא שמכל מקום מי שאכל 

כזית יכול להוציא אחר שאכל כדי שביעה ואף שהוא חייב רק מדרבנן יכול 

להוציא מי שחייב מדאורייתא, כיון שחיוב זה יש לו אסמכתא מהפסוק, והוא 
חיוב חמור כמו דאורייתא, ולכן יכול להוציא אחרים שחייבים מדאורייתא. 


אמנם במקום אחר סיי קפו ס"א) כתב הלבוש שמי שאכל כזית יכול להוציא 
אחרים מדין ערבות, כמו שכתבו התוספות והראייש הנ"ל. וזה סותר 
לדבריו הנייל. והקשה כן הפרי מגדים (משבצות זהב סי קפו סק"א). 


קכב. כמבואר בגמרא (מד.) שלרבנן אין מברכים ברכת המזון אלא על לחם הבא מחמשת מיני 
דגן ולא על שבעת המינים, משום שיארץ' הפסיק הענין, והיינו שכיון שכתוב 'ארץ חטה ושעורהי 
וגוי ואחר כך כתוב 'ארץ אשר לא במסכנות תאכל בה לחםי ואחר כך כתוב יואכלת ושבעת 
וברכתי, יש ללמוד מכך שרק על לחם מברכים ברכת המזון ולא על שבעת המינים. וכמו שפירש 
רשיי שם (דיה ארץ) 'ולא קאי וברכת אלא אלחם, דסמיך ליהי. 

קכג. אך הביא שם שבריטב"א בקידושין (לח. דייה והשתא) מבואר שלא היו יכולים לצאת חובת 
מצה במן, והיינו משום שאין זה לחם בעצמותו שהרי אינו עשוי מחמשת מיני דגן. ובספר 
באר צבי (פרשת בשלח עמי קמח) הביא מדברי האבן עזרא (שמות יב יד בפירוש הקצר) שבמדבר 
לא שמרו את חג המצות כיון שלא היה להם לחם. ומבואר כדברי הריטב"א שלא יצאו במן 
ידי חובת מצה. אך בספר טעמי המנהגים (עניני שבת ש"ה הג"ה מא) הביא בשם אגרא דכלה 
שכתב שהיו משתמשים במן גם למצות מצה. והגר"י ענגיל שם הביא עוד מהתוספות במנחות 
(מה: ד"ה קרב שלא היו מקריבין שתי הלחם במדבר כיון שלא היה להם אלא מן. ומשמע 


יא. ברכת המזון 


עיונים 


יט 


ט. ברכת המזון על המן 


בגמרא (מח:) 'אמר רב נחמן, משה תיקן לישראל ברכת הזן בשעה שירד 
להם מן'. ומבואר שהיה חיוב לברך ברכת המזון על אכילת המן. 


ומצינו ברבינו בחיי על התורה (שמות טז יב) שמבאר כוונת הפסוק (שם) יובבקר 

תשבעו לחם וידעתם כי אני הי אלהיכםי, שתברכו את שמי על הכזון 

כענין שכתוב ואכלת ושבעת וברכת את ה' אלהיך, ומכאן אמרו רזייל משה 

תיקן להם לישראל ברכת הזן בשעה שירד להם המן ומזה אמרו ברכת המזון 
דאורייתא. 


והמפרשים נתקשו בענין זה, כיצד נתקיימו באכילת המן כל התנאים 
המחייבים ברכת המזון, כדלהלן. 


א. הגאון רי יוסף ענגיל בספרו גליוני הש"ס (מח:) הקשה, הרי רק על לחם 

מברכים ברכת המזון, כדכתיב 'ארץ אשר לא במסכנת תאכל בה לחם 

וגוי, ועל זה כתיב יואכלת ושבעת וברכתי?י2, ואיכ למה הוצרכו לברך ברכת 
המזון על המן, הרי מן ירד מהשמים בדרך נס ואינו לחם. 


והופיף הגר"י ענגיל, שאין לומר שנתחייבו לברך על המן ברכת המזון כיון 

שטעמו בו טעם לחם כמבואר בגמרא ביומא (עה.) שטעמו במן את 

כל הטעמים שרצו ונתכוונו לטעום בו, שהרי לא מסתבר שעל טעם לחם 
בלבד יהיה חיוב ברכת המזון. 


וכתב ליישב, שבגמרא שם נחלקו אמוראים אם רק הטעם היה משתנה לפי 
כוונתם, או שגם ממשות המן היתה משתנית לפי כוונתם, ואם כן יש 

לומר שרב נחמן שאמר שמשה תיקן לברך על המן ברכת המזון, סבר כמיד 

שממשות המן היתה משתנית לפי מה שרצו, וכשנתכוונו לטעום בו טעם לחם 

נשתנה ממשותו להיות כלחם, והרי הוא נחשב לחם וחייבים עליו ברכת המזון, 

אבל באמת למ"ד שממשות המן לא היתה משתנית ורק היה בו טעם לחם, 
לא היו חייבים לברך עליו ברכת המזון שלא היה לחם בעצמותו. 


והביא שם בשם מדרש תלפיות (ענף יין) שמה שנדב ואביהו נתחייבו מיתה 

הוא משום שהיו שתויי יין, [כמבואר במדרש רבה פרשה *אות ד], 
והקשו שם מנין היה להם יין במדבר, ותירצו שהיו שותין מי הבאר וכיוונו ליין, 
דטעם כל המשקין טעמו במי הבאר. והרי מבואר בכריתות (יג:) שאפילו למייד 
שהאיסור להכנס למקדש שתויי יין, הוא גם על שאר מינים שמשכרים ולא 
דווקא על יין, מכל מקום חיטב מיתה הוא רק על מי שנכנס שתוי יין, ואם 
כן אם נדב ואביהו היו חייבים מיתה על שנכנסו שתויי יין מוכח שעל ידי 
ששתו את מי הבאר וכיונו לשתיית יין נהפך גם ממשות המים ליין, ונחשב 
יין ממש, וכמו כן יש לומר שלמייד שממשות המן היה נהפך ללחם, הרי זה 

נחשב לחם ממש וחייבים עליו ברכת המזוןללג. 


ויש שתירצוללי, שתקנת משה לברך ברכת המזון על המן היתה תקנה 

מיוחדת, ולא מעיקר דין תורה של ברכת המזון, ולכן אף שברכת המזון 

מדין תורה הוא רק על לחם, מכל מקום משה תיקן להם לברך על המן אף 
שאינו לחםקכה. 


וכן מצינו בדברי רבינו אברהם בן הרמבי"ים בתשובה (סי פד) וז"ל: יבמה 

שהזכרתם בענין הדוראה והדוחן שהם מאכל רוב בני ארצכם ואין אוכלים 
חטה אלא מעוטם וכוי משום כך שאתם מברכים עליהם בסוף ברכה וכוי ומה 
שהזכיר הטוען שברכת הזן משה רבינו ע"ה תקנה בשעה שירד המן שהיה 
לחם שלהם אז, הרי יפה טען וכוי אלא שיש לומר בזה שתי תשובות, הראשונה 
שאז כל ישראל היו נאספים במקום אחד והמן היה לחם שלהם, ובני תימן 


שמן לא נחשב לחם אך כתב לדחות שכיון שבשתי הלחם צריך אפייה וקידוש כלי קודם 
האכילה, וזה לא שייך במן שרק בשעת אכילה נהפך ללחם, ולכן לא יכלו להקריב שתי הלחם 
מהמן. 

קכד. ראה קובץ ישורון (חיג עמי רלה). 

קכה. ואמנם כן מבואר במעדני יום טוב על הרא"ש (פ"ז סי כב אות ע) שכתב שלא נצטוו 
ישראל בברכת הכזון אלא בערבות מואב שהוא בסוף ארבעים שנה שהיו במדבר, ורק אז נאמר 
הציווי (דברים ח ) ץואכלת ושבעת וברכת', ואם כן תקנת משה לא היתה מחמת עיקר דין 
התורה, אלא תקנה בפני עצמה, ודקדק כן מדברי הרא"ש (פ"ז סי כב). אולם בדברי רבינו בתיי 
(הנ"ל) מבואר שתקנת משה היתה מעיקר דין התורה, וכן משמע ברשב"א (מח:) שהקשה מה 
הוצרך משה לתקן הרי כבר נצטוו מן התורה על כך, ותירץ שמשה תיקן מטבע הברכה. ומשמע 
שתקנת משה היתה על עיקר דין התורה, ולא תקנה בפני עצמה. וכן הוכיח החזון איש (או"ח 
סיי כז סק"ח). 


קושיות 
האחרונים 
בענין ברכת 
המזון על המן 


קושיית החזון 
איש שהרי 
במן לא היה 
עיכול 


כ אוצר 


מברכים ברכת המזון מפני שלפי הקבלה משה עה תקן הזן בשעה שירד המן, 

אלא מפני שאנו מקיימים המצוה המפורשת בפסוק ואכלת ושבעת וברכת את 

ייי אלהיך על הארץ הטובה אשר נתן לך. והרמז בפסוק זה אינו אלא לתבואת 

ארץ ישראל שהיא שני מיני חטים ושלשה מיני שעורים', עכ"ל. ומבואר 

בתירוצו השני, שמה שבירכו על המן היה תקנה בפני עצמה, ולא עיקר דין 

תורה, ולכן בירכו גם על המן שאינו לחם, אבל ברכת המזון מן התורה היא 
רק על לחם גמור. 


ויש שכתבוללי, שחיוב ברכת המזון על לחם אינו מחמת עצם הדבר שהוא 

לחם, אלא החיוב הוא משום שלחם הוא דבר המשביע, ומה שכתבה 

תורה שעל לחם מברכים ברכת המזון היינו על דבר המשביע כלחם, ולא על 

שאר דברים שאינם משביעים כמו לחם. וכיון שהמן היה משביע כמו לחם 
חייבים לברך עליו ברכת המזון כמו על לחם גמורלל'. 


והוכיחו כן ממה ששאלו בגמרא (לה:) על יין דסעיד ומשמח 'אי הכי נבריך 

עליה שלש ברכותי, ואם היה חיוב ברכת המזון רק על לחם מחמת 

עצם הדבר שהוא לחם, מה שייך להקשות שיברכו על ין?י", אלא מוכת 

שהחיוב הוא על דבר המשביע כלחם, ולכן הקשו בגמרא שאם יין גם כן סעיד 
ומשמח יתחייבו עליו ברכת המזון כמו על לחסללל. 


ויש שתירצוקל שכיון שכתוב (שמות טז ד) 'הנני ממטיר לכם לחם מן השמיםי 
אם כן התורה החשיבה את המן ללחם, ולכן יש בו חשיבות לחם גם 
לענין ברכת המזון. 


ב. החזון איש (סיי כח סק"ד) הקשה איך בירכו ברכת המזון על המן, הרי 

מבואר בגמרא ביומא (עה) שהמן נבלע באברים, ואם כן מיד כשאכלו 

אותו נחשב כנתעכל המזון במעיו שכבר אינו יכול לברך ברכת המזון כמבואר 
בגמרא (נא6). 


וכתב החזון איש שיש לחקור בגדר הדין שאפשר לברך ברכת המזון רק 
בזמן שהמזון עדיין לא נתעכל במעיו, האם הברכה היא על עצם 
השביעה והיינו על מה שהמזון משביעו בתוך מעיו ולכן כל זמן שהמזון לא 
מתעכל ונמצא בתוך מעיו יכול לברך עליו, אבל אחר כך אינו יכול לברך כיון 
שאין מברכים אלא בשעת ההנאה, או שהברכה היא על מעשה האכילה והדין 
הוא לברך מיד אחרי האכילה ללא הפסק בין האכילה לברכה אלא שכל זמן 
שהמזון לא נתעכל במעיו אין הפסק בין האכילה לברכה ויכול לברך. 


והופיף החזון איש שמסתבר שהברכה היא על מעשה האכילה, אלא שעדיין 

יש לחקור האם צריך לברך מיד אחרי האכילה בלא הפסק, אלא 

שכל זמן שהמזון בתוך מעיו אין זה נחשב הפסק בין הברכה לאכילה כיון 

שעדיין שם אכילה עליו, או שבאמת אין צריך לברך מיד אחרי האכילה, אלא 

שאחרי שנתעכל המזון במעיו כבר נגמר ההנאה והטובה שבאה לו מהאכילה 
ואין ראוי לברך בשעה שכבר נגמר טובןח 9 פה. 


ולפי הצד הראשון יש ליישב שבירכו ברכת המזון על המן אף שנבלע באברים 

ונחשב כלאחר עיכול, מכל מקום יכולים לברך מיד אחר האכילה, שכך 

הוא הדין לברך מיד אחר האכילה, אבל לצד השני שאחרי שנגמר ההנאה 

והטובה שבאה מהאכילה אי אפשר לברך, קשה איך בירכו על המן הרי מיד 
נבלע באברים ונגמר ההנאה והטובה של האכילה. 


והביא החזון איש את דברי הכלבו המובאים במגן אברהם (סיי רטז סק"א) 
שאין מברכים ברכה אחרונה לאחר שמריחים בושם, משום דדמי 


קכו. ראה בספר קודש הילולים (סוף סי א) ומגילת ספר (סיי א אות ה) שהאריכו ביסוד זה. 
קכז. ואולי זו כוונת רבינו אברהם בן הרמב"ם שם בתירוצו הראשון. 

קכח. ונתקשו בזה המנחת ברוך (סיי ה) וחזון איש (סיי לד סק"ב). 

קכט. ופן משמע בלשון הרמביים (רמביים הלכות ברכות פ"א ה"א) וז"ל ימצות עשה מן התורה 
לברך אחר אכילת מזון שנאמר ואכלת ושבעת וברכת', עכ"ל, ולא כתב הרמביים שהמצוה היא 
לברך על לחם אלא כתב 'לברך אחר אכילת מזון' ומשמע כל דבר שמזין ומשביע כלחם. 
קל. ספר שלמי תודה (ענייני ברכות עמי מ). 

קלא. ראה קובץ ישורון (שם). 

קלב. מעמא דקרא (פרשת בשלח דייה הוא הלחם). 

קלג. ויש שכתבו (ספר אוצרות הברכה עמי קא) שמה שאמרו שהמן נבלע באברים היינו שכולו 
נעשה דם ולא היה בו פסולת, וכן משמע ברוח חיים לגרייח מולאז'ין (אבות ג ג). אולם בדברי 
הרמב"ן על התורה (שמות טז ו משמע שמה שהמן היה נבלע באברים היה משום שהיה רק 
מזון רוחני, ואם כן לא שייך בו עיכול. 

קלד. ראה לעיל מה שהובא בענין ברכת המזון על לחם הגדל בעציץ שאינו נקוב. 


יא ברכת המזון 


עיונים 


לנתעכל המזון במעיו, ומוכח שהסיבה שאין מברכים אחרי העיכול הוא משום 

שכבר נגמרה ההנאה והטובה ואין ראוי לברכה. ואם כן קשה איך בירכו ברכת 

המזון על המן הרי מבואר בגמרא ביומא (שם) שהמן נבלע באברים והיינו שהוא 

השקה והרוה אותם בלי ענין עיכול כלל, ואם כן מיד כשאכלו אותו הרי זה 
כנתעכל במעיהם ואיך בירכו עליו. 


ויש שתירצוללא, שיש לומר בדעת הכל בו על פי מה שהובא לעיל שתקנת 

משה לברך ברכת המזון על המן היתה תקנה מיוחדת, ולא מעיקר דין 

תורה של ברכת המזון, ואף שבברכת המזון מהתורה נאמר שאין לברך אחר 

שיעור עיכול, מכל מקום תקנת משה היתה לברך על המן אף שמיד נתעכל 
במעיהם. 


ויש שכתבו? שכשחשבו על המן שיהיה בו טעם לחם, היה לזה כל תכונות 
לחם והיה גם כן מתעכל במעיהן, ורק כשלא חשבו עליו שיהיה בו טעם 
לחם לא היה בו עיכולקלי. 


ג. במכילתא (פרשת בשלח פרשה ו) איתא וטעמו כצפיחית בדבש, רי יהודה 

אומר כלפס וכעין איסקרטי, רי אליעזר אומר כסולת זו שצפה על גב נפה 

ונילושה בדבש וחמאהי, עיכ. ובפירוש מרכבת המשנה על המכילתא שם כתב 

שלפי זה נמצא שהמן הוא פת הבאה בכיסנץ, ואם כן למה בירכו עליו ברכת 
המזון. 


ותירץ, שכיון שכתוב בתורה יובבוקר תשבעו לחסי, אם כן היה שביעה גמורה 
במן, וקייייל בפת הבאה בכיסנין שאם אכל כדי שביעה מחויב בברכת 
המזון. 


ד. בנשמת אדם (כלל קנב סק"א) נקט שלא ברכו על המן ברכה ראשונה כלל, 

ולפי זה הוכיח שמברכים ברכת המזון אף על דבר שאין מברכים עליו 
ברכה ראשונה, שהרי ברכו ברכת המזון על המן כמבואר בגמרא שם. ועל פי 
זה ביאר מה שבירושלמי (כלאים פ"ז ה"א) נסתפקו אם מברכים ברכת 'המוציא 
לחם מן הארץי על לחם הגדל בעציץ נקוב, ולא הוכיחו ממה שמברכים עליו 
ברכת המזון?לד שגם מברכים עליו המוציא, והיינו משום שברכה ראשונה אינה 
תלויה בברכה אחרונה, כמן שמצינו במן שבירכו ברכה אתרונה ולא ברכה 

ראשונה. 


אך בעיקר דבריו שלא בירכו על המן ברכה ראשונה, מצינו בזה דברים 
מפורשים בראשונים ואחרונים. הראשונים כתבו שבירכו על המן גם ברכה 
ראשונה, א. בספר חסידים (אות תתתתמ) כתב שהיו מברכים הנותן לחם מן 
השמים. ב. הרמ"ע מפאנו (במאמר שבתות הי חלק ) כתב שלעתיד לבוא 
כשיוציאו את צנצנת המן יברכו המוציא לחם מן השמיםללה. 


אמנם בשדי חמד (כללים מערכת כ כלל ק אות א) כתב שודאי לא בירכו ברכה 
ראשונה על המן שהרי ברכה ראשונה היא דרבנן ועדיין לא נתקנה. 


ובספר נפש חיים לרבי חיים פלאגיי (מערכת מי אות קו) כתב שבירכו על המן 

המוציא לחם מן השמים, כיון דכתיב 'הנני ממטיר לכם לחם מן 
השמיםי. וסיים רבי חיים פלאגיי שאף שכתוב (שמות טז לד) יוטעמו כצפיחית 
בדבש, וכתוב (במדבר יא ח) 'והיה טעמו כטעם לשד השמןי, אם כן הרי הוא 
כפת הבאה בכיסנין, שמברכים עליו בורא מיני מזונות, מכל מקום גם פת 
הבאה בכיסנין אם קובע סעודתו עליה מברך המוציא וברכת המזון, כמבואר 
בשוייע (סיי קסח ס"ח) והם הרי קבעו סעודה על המן, שלא היתה להם פת 

אחרת. 


והביאו שגם בזוהר (בשלח סב:) משמע שהיו מברכים ברכה ראשונה על המן, 


קלה. ובםפר בני יששכר (שבתות מאמר ג אות ג) כתב וז"ל: יכתב הרמ"ע מפאנו שלעתיד לבא 
בסעודה של לויתן ואין סעודה בלא לחם, יוציאו אז צנצנת המן הנגנז וכוי והוא נקרא לחם כמו 
שאמר הכתוב יהוא הלחם אשר נתן הי וגוי, וכתב שם שיברכו ברכה על המן המוציא לחם מן 
השמים, והנה דכירנא כשהייתי מסתופף בצל קדשו של כבוד מחותני הרב הקדוש מהרצייה 
מזידיטשוב זצוק"ל נפל מילתא בפומיה לחקור האיך היה ברכת המן, ואני הייתי משיב שמצאתי 
כך להרמיע דלעתיד יברכו המוציא לחם מן השמים, ונפל ויכוח בדבר בין החברים, נענה אחד 
מן החברים הלא הוא הרב המקובל מו"ה ישראל דוב זלה"ה אשר כמדומה לא בירכו ברכה על 
המן כל עיקר כיון שהוא לחם אבירים נבלע באיברים (יומא עה:) שלא היה בו בירור, כי כל עיקר 
הברכה לברר ניצוצין ולהפרידם מן הפסולת, ובמן לא היה פסולת, ונהניתי מאד כי לדעתי הדברים 
קרובים אל האמת, והייתי מתמיה לפי זה על הקדוש מהרמ"ע שכתב שנצטרך לברך עליו לעתידי. 
ובספר ארצות השלום (דרוש ח) כתב שלא בירכו כלל על המן מפני שהוא מזון רוחני, ולפי מה 
שכתב המהרש"א (חגיגה יב: ח"א דייה שחקים) שהקב"ה נתן לדור המדבר מאותו מן שמוכן להם 
בעולם הבא, ואין חיוב ברכה אלא על אוכל שבעולם הזה כמו שאמרו בגמרא (לה.) שאסור להנות 
מהעולם הזה בלא ברכה, ומשמע רק מהעולם הזה אבל הנאה מהעולם הבא אינה צריכה ברכה. 


האם בירכו 
ברכה ראשונה 
על המן 


מקור ההלכה 


מחלוקת 
הראשונים אם 
הוא דין 
לכתחילה 


מחלוקת 
הראשונים אם 
שומע כעונה 
הוי הפסק 
בתפילה 


אוצר 


וכך הוא לשון הזוהר: 'כד הוה נחית מנא לתתא הוה מתפרש גלידין גלידין 

ואקריש לתתא, דכתיב דק ככפור על הארץ. וכל אינון בני מהימנותא נפקי 

ולקטי ומברכן שמא קדישא עליה וכוי ובכל טעמא דאיהו בעי טעים ליה ומברך 
למלכא עילאה קדישא וכדין מתברך במעוי וכוי, ע"כ. 


יב, שומע כעונה 


עיונים 


כא 


ובדובב מישרים (ח"ד ליקוטי תשובות והערות ח"א) כתב לפרש לפי מה שכתב 

הספורנו (שמות טז כה) שבלקיטת המן בשבת היו חייבים משום תולש 

דבר מגידולו, שמבואר בזה שהמן נחשב גידולו מן הארץ, אם כן יש לברך 
עליו המוציא לחם מן הארץ. 


מערכה יב 


שומע כעונה 


א. ההלכה ומקורה / ב. אם יוצא השומע במעשה המשמיע או בעצם שמיעתו / ג. אם נחשב בעונה בפיו ממש / 


ו 


ד. האם מועיל לחצי ברכה / ה. כוונת שומע ומשמיע / ו. מקומות שאין מועיל שומע כעונה / ז. בספירת העומר 


א. ההלכה ומקורה 


הלכה בידינו במצוות התלויות בדיבור ישומע כעונהי והיינו למרות שאין אדם 

יכול לצאת ידי חובת מצוות שבגופו על ידי חבירו, וצריך לעשות 

המצוה בעצמו, מכל מקום במצוות התלויות בדיבור כברכות ותפילה וכדומה, 

אם שמע את הדיבור מבר חיובא יצא ידי חובתו, ועל ידי שמיעתו נחשב 
הדבר לו כאילו ענה בעצמו. 


הגמרא בסוכה (לח:) מביאה מקור לדין שומע כעונה ממנהג אמירת ההלל, 

יהלכתא גיברתא איכא למשמע ממנהגא דהלילא וכוי, הוא אומר ברוך 
הבא והן אומרים בשם הי מכאן לשומע כעונהי, והיינו ממה שאין צריכים 
השומעים לחזור ולומר יברוך הבא' כיון שיצאו ידי חובה באמירת הש"ץ. 
ובהמשך מביאה הגמרא מקור נוסף אתמר נמי אמר רבי שמעון בן פזי אמר 
רבי יהושע בן לוי משום בר קפרא מנין לשומע כעונה דכתיב (מלכים בי כב טז) 
יאשר קראי, וכי יאשיהו קראן והלא שפן קראן, דכתיב (שם פסוק ) זיקראהו 

שפן לפני המלךי אלא מכאן לשומע כעונה וכוי. 


ובפרי מגדים (פתיחה כוללת החלק השלישי אות כח) כתב שמשמע קצת ששומע 
כעונה הוא דבר תורה, שהתוספות (כ: ד"יה כדאשכחן) נקטו שבקבלת 
התורה כלל ישראל היו בגדר שומע כעונה ומחמת כן הוצרכו להטהר מקריין. 


ונחלקו הראשונים אם דין זה שיצא ידי חובתו בשמיעה מאחר הוא לכתחילה 

או שבשביל הידור מצוה עדיף שיענה בעצמו, דעת התוספות (כא: 

ד"ה עד) בביאור שיטת רשיי, שלכתחילה עדיף שיענה בעצמו ולא יצא ידי 

חובה מדין שומע כעונה, וכן הוא בר"ן (סוכה לח: דיה וכתב) שעונה עדיף יותר 
יומצוה מן המובחרי. 


אמנם בתשובת הרשב"א (ח"ה סי יס מפורש שהוא דין לכתחילה, והוסיף 

שמחמת כן מסתבר שהעומד באמצע התפילה אינו רשאי לשתוק 

ולצאת מדין שומע כעונה, שהרי שומע כעונה הוא דין לכתחילה, ואם רשאי 

לשתוק מפני מה הבא לבית הכנסת ואינו יכול להתחיל ולגמור עד שיגיע 

הש"ץ לקדושה לא יתפלל עמהם, והרי יכול לשתוק ולצאת לכתחילה מדין 

שומע כעונה, אלא מוכח שבתפילה אינו רשאי לשתוק. ובהמשך המערכה 
יתבאר שיש לתלות את מחלוקתם בגדר ההלכה של שומע כעונה. 


עוד נחלקו הראשונים בדין שומע כעונה, האם כשם ששמיעתו מועילה לצאת 

ידי חובה במצוות הנעשות על ידי אמירה והשומע הרי הוא כעונה, כך 

יחשב שומע כעונה לענין הפסק בתפילה, והנפקא מינה האם השומע קדושה 

באמצע התפילה יוכל לשתוק ולכוון לצאת מדין שומע כעונה, או שיחשב לו 
הדבר כשח וכמפסיק בתפילתו. 


דעת רשיי (סוכה לח: דיה הוא - השלישי) שהמתפללין בצבור ושליח צבור אומר 

קדיש או יהא שמיה רבא, ישתקו בתפלתן וישמעו בכוונה, והרי הן 
כעונין, וכשיגמור הקדושה יחזרו לתפלתן, וכתב שכן יסד רב יהודאי גאון בעל 
הלכות גדולות, והביאו התוספות (דיה עד שלא יגיע) את דעת ר"ת ור"י שלא 


א. ולהלן בהמשך המערכה יבואר שיש מהראשונים שביארו אחרת במחלוקת זאת. 

ב. ועיין עוד בתשובת הרמבים (סוף סיי תח) שכתב שהכל יכרעו עם הש"ץ, והרמביים מדבר 
באופן שחלק מהציבור מתפללים בלחש עם הש"ץ וחלק שומעים ויוצאים בשמיעה, ועל זה 
כתב שיכרעו הכל עם הש"ץ, ומבואר שלא רק בפסיעות מחויב השומע אלא אף בכריעות. 

ג ראה מה שנפתב בכל זה בקונטרסי שיעורים (גוסטמאן, נדרים שיעור א בענין כינויי נדרים אות 
כב) ושם חילק זאת לדי אופנים, א. שהוא כשליחות ממש, שדיבור המשמיע מתייחס לשומע 


ישתוק לצאת מדין שומע כעונה, כיון שאם יצא ידי חובה מדין שומע כעונה 
תחשב שמיעתו להפסק בתפילה, אמנם סיימו התוספות שנהגו העם לשתוק 
ולשמוע, וגדול המנהג. 


ובפשוטו מבואר שנחלקו הראשונים בגדר דין שומע כעונה, האם השומע 

נחשב כמדבר ממש בפיו וממילא באמצע התפילה יחשב הדבר 

להפסק, או שאינו כמדבר ממש, ומחמת כן לא נחשב להפסק בתפילה, ומכל 

מקום אפילו שאינו כמדבר ואינו אלא כמהרהר, הלכה מיוחדת היא שמועילה 

השמיעה לצאת ידי חובה בדיבור חבירו מדין שומע כעונה, וצריך לבאר מה 
גדר ההלכה לשיטה זאת*. 


ובאליה רבה (אויח סיי עה סקיז) תלה אהי די עהוםי אםי מותר להההר בברכה 

בנידון זה, ובתחילה כתב שאף ערום מותר להרהר בברכה אבל לצאת 
מדין שומע כעונה אינו יכול, כיון דשומע כעונה הרי הוא כמוציא הברכה 
בשפתיו, ולאחר מכן כתב שלפי מה שנוקטים להלכה כשיטת הראשונים שיכול 
לשתוק באמצע התפילה ולצאת ידי יאמן יהא שמיה רבאי מדין שומע כעונה 
ואינו הפסק, אם כן אינו כדיבור ממש, ואף ערום יהיה מותר בדבר. ויעוין 
בהמשך המערכה בדין זה, ובדינים נוספים המחויבים מחמת כבוד הברכה אם 

מוטלים על היוצא מדין שומע כעונה. 


וכבר נחלקו הגאונים בדין שומע כעונה באדם היוצא ידי חובת תפילה 

בשמיעה מהש"ץ, האם פוטרו השליח ציבור מלפסוע גי פסיעות בסוף 
התפילה, שהטור (ריש סי קכד) כתב בשם רב שרירא ורב האי גאון שצריך 
השומע לפסוע גי פסיעות לאחוריו, והארחות חיים (הלי תפילה סיי פז) הביא 
בשם מהרי"ץ גיאות שכאשר הש"ץ פוטר את השומעים מהתפילה פוטרם אף 
מגי פסיעותג. ובפשוטו אף נידון זה תלוי בהגדרת שומע כעונה, שאם השומע 
יוצא בדיבור המשמיע והתפילה היא תפילת המשמיע אזי אין צריך שהשומע 
יפסע, אבל אם נחשב כמדבר בעצמו אז יש מקום לחייב את השומע לפסוע 
בעצמו, וכעין דין זה יש לדון בהרבה מהמצוות שצריכים לתנאים מסוימים 
וכגון קידוש הנצרך להיות על כוס מפני מה לא נחייב את השומע שיהיה כוס 

לפניו, ותלוי הדבר בפשוטו בגדר הדין שומע כעונה, ויעוין בכל זה לקמן. 


ב. אם יוצא השומע במעשה המשמיע או בעצם שמיעתו 


כפי שהקדמנו מצינו בהלכות שומע כעונה כמה וכמה הלכות שנחלקו בהם 
הראשונים והאחרונים, ומתבאר מכך שנחלקו בגדרי שומע כעונה. הנה 

יש לעיין ולחקור בי חקירות עיקריות בגדר החידוש שחידשה תורה בשומע 
כעונה, ובחקירות הללו תלויים הרבה מההלכות בדין שומע כעונהי. 


א. אם קיום המצוה נעשה על ידי מעשה השומע, שבעצם שמיעתו יוצא ידי 

חובה, ונחשבת השמיעה באופן זה כמין ממיני הדיבור, ומצוות התלויות 
בדיבור כשם שמקיימם בדיבור כך מקיימם בשמיעה, ולפי זה יוצא במעשה 
הברכה של עצמו שמקיימו בשמיעה. או שודאי שאין השמיעה מועילה מצד 
עצמה, אלא שיוצא בדיבור חבירו, ודין שומע כעונה חידש שיכול לצאת בדיבור 


כאילו דיבר ממש. ב. שאינו שליחות אלא גוף השמיעה נחשב כמו דיבור ממש. ג. לנקוט 
כאחד מב' הצדדים דלעיל אך להגביל את דינו שאינו כדיבור במציאות, אלא רק לגבי דיני 
דיבור דינו כמו דיבור. ד. שאינו נחשב כדיבור כלל, לא כשליחות, ולא כמין ממיני הדיבור, 
ומכל מקום יש לה דעים כמ בדין דיבור; שכל מקום שנקבעי בתורה: דין לדיבור, ‏ נתרבה 
שהשמיעה גם מועילה לקיום דינים הללו כאילו דיבר. וראה עוד בבנין אליהו (דרבקין, סי ל 
בההחכה ,דבה 


נחלקו אם 
נחשב כמדבר 
ממש 


דין ערום 
בשומע כעונה 


מחלוקת 
הגאונים אם 
יוצא השומע 
בכריעות 
ובפסיעות של 
הש"ץ 


הנפק"מ באופן 
שתנאי המצוה 

קיימים רק 
אצל המשמיע 


ממרוצת דברי 
הב"ח נראה 
שהוא דין 
שליחות 


האחרונים 
שנקטו את 
דברי הב"ח 

כפשוטם 


אוצר 


כב 


חבירו, אפילו שבמצוות שבגופו אין יכול לצאת במעשה חבירו, מכל מקום 
בהשתתפותו בשמיעה יכול לצאת בדיבור חבירו. ולפי צד זה את מעשה המצוה 
חבירו המשמיע מקיים. 


ב. אחרי שחידשה התורה ששומע כעונה מהו גדר 'כעונהי, האם נחשב הדבר 

כאילו השומע מוציא את הברכה בפיו ממש, ואין חילוק בינו לבין אחר 
המברך את הברכה בפיו, או שגם לאחר שחידשה התורה שומע כעונה אינו 
כמברך בפיו ממש, שהרי אפילו אם דיבור המשמיע מתייחס אליו סוף סוף 
הוא עצמו שומע ואינו מדבר, ורק יוצא בשמיעת דיבור חבירו, ומכל מקום 
מחמת שאינו כמברך בפיו ממש תהיינה לו קולות שונות שלא יהיה צריך 
שיתקיימו בו כל התנאים המחוייבים באדם שבא להוציא ברכה באמירת פיו. 


וב' החקירות אינן תלויות זו בזו, שלחקירה השניה יש מקום לפי בי הצדדים 

של החקירה הראשונה שבין אם יוצא במעשה השמיעה ובין אם יוצא 

בדיבור חבירו יש מקום לחקור מה הוא גדר ה'כעונה' אם הוא כמדבר בפיו 

ממש או קל ממנו, וחקירה זו תתבאר באריכות באות הבאה, והעמדנוה כאן 
רק לחידוד החקירה הראשונהד. 


הנפק"מ בחקירה הראשונה אם צריך השומע לייחס אליו את מעשה המשמיע 

או שיוצא בשמיעת עצמו, באופנים שיש דינים נוספים במעשה 
המצוה מלבד הדיבור, וכגון בקידוש שצריך הקידוש להיות על כוס, או בקריאת 
התורה וקריאת המגילה שצריכה הקריאה להיות מתוך הכתב, וכן בברכת כהנים 
שצריך הדיבור להעת בקול רם, ובכל הדינים הללו כאשר התקיימו אצל 
המשמיע ולא התקיימו בשומע, יש לדון שתלויים בבי הצדדים שבחקירה, שאם 
מעשה המשמיע מתייחס לשומע יש לומר שגם שאר פרטי המצוה שנעשו 
במעשה זה מתייחסים למשלח, מה שאין כן אם יוצא בעצם מעשה השמיעה 
שלו, אם כן שמיעתו מועילה רק כלפי הדיבור, ועדיין חסר פרטי המצוה 


Asx 


להלן מה שיש לדון בזה. 


והנה בפוסקים נראה שיש שהתייחסו לשומע כעונה כשליחות, שהמשמיע 

כשלוחו של השומע, ומועילה ברכת המשמיע לשומע מדין שלוחו של 
אדם כמותו. הבייח (אוייח סוף סיי תלד) דן בדין ביטול חמץ על ידי שליח, ובתוך 
דבריו כתב ידכמה מצוות יש התלויות בדיבור כגון תפילה וברכות דיכול לעשות 
על ידי שליחי. וכן כתב הפרי מגדים (פתיחה כוללת ח"ג אות כח) שממרוצת דברי 
הבייח נראה שהוא מדין שליחות, והקשה על זה אם כן כיצד קטן מוציא 
מחוייב דרבנן בברכת המזון ותירץ ויל שומע כעונהי וסתם דבריו". ויעוין 

להלן ביאור דבהין. 


ובחלקת ואב (חו"מ סי ג למד את דברי הבייח כפשוטם, ואת הקושיא מקטן 

תירץ שבדרבנן יכול קטן להעשות שליח בדבר ששייך בו. וכן בספר 
שיח השדה (פרומר שער ברכת די סי ד אות א) דן את דברי הב"ח כפשוטם 
שיוצא מדין שליחות, ומבאר שמכל מקום צריך השומע לשמוע בעצמו שעל 
חלק השמיעה שהוא דבר שממילא אין שייך שליחות, ורק בחלק הדיבור 
שבמצוה שייך שליחות, ועל פי זה כתב לבאר את שיטת רשייי הסובר שהעומד 
בתפילתו והגיע הש"ץ לקדושה ישתוק ויכוון ויוצא מדין שומע כעונה, 
והתוספות הקשו שאם יצא מדין שומע כעונה הרי הוא הפסק בתפילתו, וביאר 


ד. אמנם באמת לפי הצד בחקירה הראשונה שיוצא בעצם שמיעתו ולא במעשה חבירו, אם 
כן בפשטות הגדר שהשמיעה נחשבת מצד עצמה לדיבור, ואם כן לא מסתבר שיהיה גדר 
ה'כעונהי להחשב כעונה בפיו ממש, אבל אינו מוכרח שיתכן שמ"מ החשיבתו התורה כעונה 
בפיו ממש. 

וחקירה זאת יש שחקרוה בנוסח אחר מעט, האם בשומע כעונה צריך דיבור והתחדש שנחשב 
כמדבר, או שבתוך החידוש של שומע כעונה נכלל חידוש שיוצא בשמיעתו ואין צריך כלל דיבור 
מצידו, ובנוסח זה של החקירה ודאי שבי הצדדים אינם תלויים בנידון הראשון אם יוצא במעשיו 
או במעשה חבירו. 

ה. וכעין זה בספר עטרת צבי (חיות סיי ז) פתח שיכל הפוסקים ראשונים ואחרונים' כתבו שמה 
שמוציא האחד את חבירו בתפילה בקריאת שמע ובברכת המזון הוא מדין שליחות, והקשה על 
זה שמילי לא מימסרו לשליח, ותירץ שהוא משום שומע כעונה והרי הוא כאילו השליח עונה 
בעצמו את כל הדברים שיצאו מפי השליח ציבור. 

ו. ועיין עוד בחכמת שלמה (הגהות השו"ע סיי תרעה סיג שדן אם מה שיוצא ידי חובה הוא מדין 
ערבות או מדין שליחות, ותלה הדברים בנידון אם שייכת שליחות במילי והוכיח שהוא מחלוקת 
ראשונים, וביאר שדעת הרין שמועיל שליחות במילי ועל כן כשמוציא ידי חובה הוא מדין 
שליחות, ומחמת כן סובר הר"ן (שבת כג.) שאף קטן שהגיע לחינוך יכול להוציא במגילה. ועיין 
עוד בהר צבי (שו"ת, אבה"ע סי פח) שהביא מעשה בגדול אחד שטעה ובירך בחופה על היין 
ברכת שהכל במקום ברכת הגפן, ואמר שאף שבדיעבד יוצא בשהכל על יין, מכל מקום כיון 
שמוציא אחרים יש כאן סברת לתיקוני שדרתיך ולא לעוותי וצריך לחזור ולברך, והיינו שנקט 
אותו גדול לדינא גדרי שליחות בדין שומע כעונה. 


יב, שומע כעונה 


עיונים 


בשיח השדה שכיון ששומע כעונה הוא מדין שליחות, ואם כן להפסק שהוא 

דבר עבירה אין שליחות, ולעצם היציאה בקדושה המעשה קיים. ועיין שם 

שפלפל על פי גדרי שליחות, ודן שעדיף הוא משאר שליחויות שמצינו בשיס, 
שהרי מועיל גם באופנים שבעלמא לא מועיל שליחותי. 


והמהר"ם שיק (שו"ת, או"ח סיי קכ) כתב שפשטות הסוגיות משמע שמה 

שמוציא אחרים הוא מדין שליחות ולכך נקרא שליח ציבור, וכלשון 
המשנה (לד:) בשליח ציבור שטעה שיסימן רע לשולחיו מפני ששלוחו של 
אדם כמותוי, והוכיח כן אף מדין כוונת משמיע שצריך המשמיע לכוון להשמיע, 
ואם יוצא בעצם השמיעה מה הצורך בכוונה זאת', אלא שהוא מדין שליחות 
ועל ידי הכוונה להשמיע נעשה שלוחו. והוסיף לבאר שמכל מקום כדי שיוכל 
המשמיע להוציא צריך אף לדין ערבות כדי לסלק את החסרון שבמילי אין 
שליחות, ומחמת שהמשמיע ערב למצות חבירו וחיוב חבירו מוטל גם עליו, 

מחמת כן מיגו דזכי לנפשיה זכי לחבריה ומועיל בזה שליחות. 


אמנם האחרונים הרבו להקשות מההלכות המקובלות לנו בהלכות שליחות, 

שאין גדרי שליחות מתקיימים בשליחות למצוות שבדיבור, ומוכח מכך 
ששומע כעונה אין לבארו מדין שליחות. החכמת שלמה (הגהות לשו"ע או"ח סיי 
תרעה סיג) הקשה שהרי על דיבור אי אפשר למנות שליח שימילי לא מימסרי 
לשליחי, כפי שמבואר במהרי"ט (ח"א סיי קכז). והארצות החיים (סיי ח ארץ יהודה 
אות ה) הקשה שהרי בשליחות יש כלל שדבר שהוא עצמו לא יכול לקיימו לא 
יכול לצאת בו גם על ידי שליח, ואם כן כיצד פסקו הטור והשלחן ערוך (יו"ד 
סיי א סיו שאילם יכול לשחוט אם אחר מברך, ומבואר שנקטו ששייך בו דין 
שומע כעונה למרות שהוא בעצמו אינו יכול לברך". ועוד הקשה שהרי אין 
שליחות לקטן, ואם כן כיצד קטן מוציא ידי חובה בברכת המזון את מי שאכל 

שיעור המחויב בברכת המזון רק מדרבנן, ועל כרחך שאינו מדין שליחות. 


ועוד הקשו האחרונים" שהרי אין שליחות במצוות שבגופו, וכדברי התוספות 

רייד בקידושין (מב: דיה שאני), ואם כן בכל מצוות התלויות בדיבור פה 

ומוטלות על גופו אי אפשר שיוציא אדם אחרים ידי חובה, שלא יכול להיות 

פיו כפיו, והוסיף החתם סופר (שו"ת, או"ח סיי טו) להוכיח שאין שייך שליחות 

בדבר, שהרי אילו היה שייך במצוה שבדיבור שליחות היה אדם עומד בשוק 

ואדם אחר עומד בבית הכנסת ופורס על שמע עבורו ומוציאו ידי חובתו, וזה 
לא עולה על הדעת. 


ומכל הקושיות הללו הוכיחו האחרונים שאין המשמיע שלוחו של השומע, 
ואין השומע יוצא ידי חובה במעשה המשמיע, אלא יוצא במעשה שלו 
בשמיעת עצמו. ומכל מקום עדיין צריך לבאר את גדר הדין'. 


בארצות החיים (סיי ח ארץ יהודה אות ה) כתב, שלכן נראה עיקר ששומע כעונה 

הוא מוציא את עצמו בשמיעת הברכה והוי כאילו מברך את הברכה 

בעצמו, ואין חבירו מוציאו כלל. וכן לשון החתם סופר (שו"ת, או"ח ח"א סי טו) 

יכיון ששומע ומכוון לדבריו, שמיעת אזנו הוה כמוציא בשפתיו ממש, וכאלו 

נעשית המצוה בגופו של זהי, והיינו שבשמיעת אזנו מקיים את המצוה וכאילו 
גופו של השומע מדבר. 


והגדיר החזון איש (אוייח סי כט אות ג) לדהף זו, 'שהשמיעה נחשבת כאחד 


ז. ועיין להלן בהמשך המערכה, שהארכנו בדברי האחרונים שביארו באופנים אחרים את הטעם 
קדין ה 

ח. ועיין בט"ז שם (ס"ק ז) שפירש שברכת השחיטה היא ברכת השבח שהרי אינו מחויב 
לשחוט, וכיון שהיא ברכת השבח כל ישראל שייכים בברכה זאת, והאחר המברך אינו עוסק 
בשחיטת בהמה אחרת אלא מברך על שחיטה זאת, ויש לעיין שיתכן ולפי דבריו באמת אין 
צריך שהשוחט יצא בברכה זאת, ולא יהיה ראיה מדין זה. 

ט. החתם סופר (שוית, אוייח סיי טו), המהריים שיק (שוית, אוייח סיי קכ), והאבני נזר (שו"ת, או"ה 
סיי מ אות ז). המהריים שיק כתב ליישב שאף שמוכרח למצוה שיהיה בה דיבור, שהרי הרהור 
אינו מועיל כיון שאינו כדיבור, ואם כן הברכה עצמה צריכה להעשות בדיבור, מכל מקום המצוה 
לברך היא בשמיעת אותו הדיבור, ואין המצוה הדיבור עצמו אלא צריך שתהיה שמיעת דיבור, 
וכדי ליצור שמיעת דיבור צריך או לדבר בעצמו או לשלוח אחר שידבר עבורו וישמע, וכיון 
שאין הדיבור גוף המצוה ורק מסובב וגורם לשמיעה שייך בו שליחות. 

י. ואף שאם שומע כעונה אין ענינו לגדרי שליחות יקשה לשון המשנה גבי שליח ציבור, שהלשון 
מורה שהחזן המוציא את הרבים הוא שלוחם של הציבור, צריך לומר שבשליח ציבור שונה 
הדבר שהרי מצינו שמוציא אף את העם שבשדות, ושם הרי ודאי אינו אלא שליחות, שהרי 
כלל אין שומע את השליח ציבור. והחתם סופר בתוך התשובה שהוכיח שאינו מדין שליחות 
הוסיף במסוגר מה שכתוב שלהי ראש השנה להוציא עם שבשדות מילתא אחריתי היא, ואין 
כאן מקומו כמובןי. ועיין עוד בשואל ומשיב (שו"ת, שתיתאה סוף סיי כב) שדן בשליח ציבור שטעה 
בשבת במנחה והתחיל ברכת אתה חונן במקום אתה אחד, ופסק שאף וביחיד באופן כזה גומר 
ברכת אתה חונן, בשליח ציבור אינו כן, כיון שהש"ץ שלוחם של המתפללים ואומרים לו לתקוני 


המהר"ם שיק 
ביאר שליחות 
עם ערבות 


הוכחות 
האחרונים 
מגדרי שליחות 


הסוברים 
שיוצא 
במעשה 
השמיעה שלו 


פשטות דברי 
הבית הלוי 
מורים כצד זה 


ביאור דברי 
הב"ח ע"פ 
יסוד החזון 


אוצר 


ממיני הדיבורי, כלומר שבמצוות הנעשות בדיבור יכול לקיימם או על ידי 
דיבורו בפה, או על ידי שמיעת האוזן שאף היא נחשבת כדיבור'*. 


ובבית הלוי (על התורה, סוף חלק בראשית) נראה בפשטות דבריו שנקט כצד זה, 
שכתב שכהן הנושא כפיו אינו יכול לקיים ברכת כהנים בשמיעת כהן 
אחר המברך, כיון שלא יועיל שומע כעונה לדין יבקול רם' הנצרך לברכת 
כהנים, ולא עדיף הכהן השומע מאם היה אומר בעצמו בלחש שלא יצא, 
ובפשטות טעמו שנקט כצד זה שיוצא בעצם השמיעה, ומעשה המצוה הוא 
רק מעשה השומע שנחשב לדיבור, וממילא לא מתקיים התנאי של בקול רם 
שהוא מעשה ואינו דיבור, אבל אם היה מתייחס לשומע מעשה המשמיע היה 
מתייחס אליו גם תנאי זה שהתקיים במעשה המשמיע, אמנם יעוין לקמן ביאור 
האחרונים בדברי הבית הלוי שאינם תלויים בחקירה הנ"ל. 


ובביאור שיטת הבייח כתבו האחרונים שיתכן לבאר שאף הביח אין כוונתו 
לשליחות ממש בגדרי שליחות, שהרי אם כן קשה שיטתו מכל 


איש 
הקושיות הנ"ל, אלא כוונתו שהוא כעין שליחות שאין יוצא במעשה השומע 


הגדרת החזון 
איש 
בהתיחסות 
מעשה 
המשמיע 
לשומע 


ראיות החזון 
איש שצריך 
להתאחד עם 
מעשה 
המשמיע 


ראיה ממה 
שצריך 
המשמיע 
להיות מחויב 
במצוה 


לבד, וצריך שיתייחס דיבור המשמיע אליו, ועל פי הגדר שביאר החזון איש 
בענין וה<ופדלהלן: 


הנה החזון איש (או"ח סיי כט אות א) פתח בחקירה זאת בגדר שומע כעונה 
אם יוצא במעשה השמיעה לחוד, או שצריך לייחס אליו את דיבורו של 
המשמיע, אמנם ביאר צד זה באופן חדש שלא יוקשו בו כל קושיות האחרונים 
הניל מגדרי שליחות, שאמנם מייחס את דיבור המשמיע אליו אך אין צריך 
לשליחות כלל, וביאר שיוצא בשיתוף שמיעתו עם דיבורו של חבירו, וכלשונו 
יענין שומע כעונה הוא התאחדות השומע והמשמיע זה בדיבור וזה בשמיעה, 
עד שמתייחס גם הדיבור למצות השומעי, והיינו שלפי צד זה גם המשמיע 
וגם השומע משתתפים במעשה המצוה, שחידשה התורה בשומע כעונה שיכול 
לייחס את דיבור המשמיע אל השומע על ידי שמיעת השומע. 


והוכיח החזון איש מפרטי הדינים המחויבים להתקיים בשומע כעונה, וכן 

מתנאי המצוות שיוצא בשומע כעונה על אף שרק המשמיע קיים 

את אותם התנאים, שעל כרחנו כפי צד זה שצריך לייחס אליו את מעשה 
המשמיע, ומתאחדים שניהם במצוה, וכדלהלן. 


בגמרא (ריה כט.) מבואר+ שכאשר יוצא מדין שומע כעונה צריך שיהיה 

המשמיע מחויב במצוה, ומחמת כן צריך לדין ערבות, כדי שגם מי 
שכבר יצא ידי חובתו יהיה חייב במצוה, ומוציא אחרים מכח חיוב הערבות 
שלו שכל ישראל ערבים זה לזה, ובברכת הנהנין שלא שייך ערבות מי שיצא 
אינו מוציא, ואם יוצא בשמיעתו לבד מפני מה צריך שיהיה המשמיע מחויב 
בדבר, ועל כרחך שיוצא במעשה המשמיע, וצריך שכבר אצל המשמיע יהיה 
מעשה מצוה, וונהיה למעשה מצוה רק מחמת שמתאחד השומע במעשה זה, 

ואף המשמיע מחויב במצוה מדין ערבות. 


אמנם בספר עטרת צבי (חיות סיי ז) נקט שיוצא בשמיעה עצמה, והקשה 
קושיא זאת מפני מה צריך בר חיובא ולא די בכל שמיעה שתהיה, 
ויישב על פי מה שיכתנו המפרשיטי בענין תקיעת שופר, שעיקר המפבוה היא 


שדרתיך ולא לעיוותי להתפלל תפילת חול, מבואר שנקט לכל הפחות בש"ץ שהוא בגדרי 
שליחות, ומשמעות דבריו שהוא דווקא בש"ץ ולא בכל שומע כעונה. 

יא. ושיטה זאת צריכה עדיין תוספת ביאור במה שיוצא במעשה השמיעה עצמו והשמיעה היא 
מין ממיני הדיבור, שלכאורה כיון שאינו מדבר ואינו מייחס אליו מעשה דיבור מה עדיף שומע 
כעונה מהרהור, ומפני מה בשומע כעונה לכו"ע יוצא ידי חובה, ואילו בהרהור כדיבור הוא 
מחלוקת בגמרא (כ:) אם יוצא ידי חובתו. והנה יעוין בחתם סופר (שו"ת, ח"ו סיי יט) שג' דרגות 
יש בקיום מצוות שבדיבור, הדרגה הפחותה היא כשמקיימם על ידי הרהור אף שהרהור כדיבור. 
הדרגה השניה היא כאשר אמנם מקיימם על ידי דיבור בפה, אך על ידי דיבור פה חבירו, כלומר 
על ידי שומע כעונה. והדרגה המובחרת מזה היא שמקייטם על ידי דיבור פיו בעצמו. 

ומבאר זאת החתם סופר שכיון ורחמנא ליבא בעי על כן למיד שהרהור כדיבור די בהרהור 
לצאת ידי חובה שעיקר המצוה שיהיו הדברים בלבו, ומכל מקום כשיש דיבור פה על ידי שחבירו 
מדבר והוא שומע באזנו הוא יותר מובחר דהוי כעונה, ומצוה מן המובחר עוד יותר כשמוציא 
בפיו בעצמו שאז ישמע באזנו ולבבו יבין, כלומר שעל ידי דיבור שלו בעצמו יש לו יותר שייכות 
לאותו הדיבור. לפי זה מבארים האחרונים שבשומע כעונה גם אם גדרו שהשמיעה ממיני הדיבור 
מכל מקום כיון שישנו דיבור ממשי בעולם ממילא יש יותר שייכות והתקשרות לדברים, וממילא 
גם המיד הסובר שהרהור לאו כדיבור דהיינו שסובר שהמצוה להוציא את הדיבור למציאות 
קיימת של דיבור כדי שיכנס בלבבו, מכל מקום מודה הוא בשומע כעונה שיועיל. 

והנה בגמרא (כ6 מבואר על דין המשנה שבעל קרי מהרהר קריאת שמע בלבו, אמר רבינא 
זאת אומרת הרהור כדיבור, שאם אינו כדיבור לצורך מה צריך להרהר, והקשתה הגמרא אם 
בעל קרי מותר בהרהור אפילו שהרהור כדיבור, אם כן היה צריך להתיר גם בדיבור ממש, 
ותירצה הגמרא שרק לדיבור צריך לטבול כדאשכחן בסיני שמה שהוצרכו לטבול היה עבור 


יב, שומע כעונה 


עיונים 


כג 


שתקיעה של מי שאינו בר חיובא הרי היא קול פסול וכקול חמור נוהם, והוא 
הדין בכל שומע כעונה יש לומר ששמיעה ממי שאינו בר חיובא היא שמיעת 
קול פסוליה 


ראיה נוספת מהדין שנפסק בשו"ע (או"ח סיי ריג סי שכדי שהשומע יצא 

ידי חובה צריך שיכוון המשמיע להוציא את השומע, וכוונה זאת נצרכת 

בנוסף לכוונת השומע לצאת ידי חובה במצוה, ואם יוצא בשמיעה עצמה מה 

צורך בכוונת המשמיע, ומוכח שיוצא במעשה המשמיע, ומתאחדים המשמיע 

והשומע, ומחמת כן צריך כוונת משמיע שצריך שיהיה מעשה מצוה עבור 
השומעטי. 


וליישב את השיטה הסוברת שיוצא בשמיעה עצמה משתי הראיות הללו, 

כתב הקהלות יעקב (סיי יג אות ד) שצריך לדבריהם לומר, שאפילו 
שאינו יוצא כלל במעשה המשמיע, מכל מקום יש תנאי בשומע כעונה שתהיה 
כוונת משמיע, ושתהיה שמיעת קריאה של מצוה, ולא שמיעת קול דברים 
שאינם מעשה מצוה אצל האומרן, ומחמת כן צריך המשמיע אף הוא להיות 
מחויב בדבר. והיינו שכדי לצאת בשמיעה תלוי הדבר בדיבור הנשמע, ולא בכל 
דיבור ששומע יכול לצאת ידי חובה, וצריך לשמוע דיבור שהוא כבר מעשה 
מצוה בזמן שמיעתו, ולא די בכך שלשומע יהיה מצוה אחרי שמיעה זאת. 


ראיה נוספת כתב החזון איש משיטת רבי יוסי (טו.) שהקורא קריאת שמע 
ולא השמיע לאזניו לא יצא, ואם היה הגדר ששמיעתו היא מין ממיני 

הדיבור, אם כן לרבי יוסי לא יוכל לצאת קריאת שמע מדין שומע כעונה, 

שאף אם שמיעתו כדיבור אינה אלא כדיבור בלחש, אמנם כיון שיוצא בדיבורו 
של המשמיע הרי שמתייחסת אליו קריאה הנשמעת לאזניול'. 


כעין ראיה זאת יש להוכיח מכל תנאי המצוות, שמתקיימים בשומע כעונה 

למרות שאותם תנאים הנצרכים למצוה לא קיימם השומע. וכגון 
בשמיעת המגילה שיש דין קראה על פה לא יצא, ואם דיבורו של השומע 
הוא במעשה שמיעתו כיצד יתקיים תנאי זה שתהיה הקריאה מתוך הספר, וכן 
בקידוש שקיימא לן שאין צריך כוס לפני כל אחד מהשומעים, אף שיש תנאי 
בדיני הקידוש שיהיה על כוס. ומוכח שבשומע כעונה מתקיימים התנאים 
הנצרכים למצוה אף שאינם נעשים במעשה השומע, ומוכח שמתייחס מעשה 
המשמיע לשומע ומחמת כן די בכך שהמשמיע קיים את המצוה על כל תנאיה. 
וכפי שפתחנו ראיה זאת היא עיקר הנפק"מ שבחקירה זאת, ועיין להלן מה 

שיש לדון בזה. 


וביאר החזון איש לפי זה את דברי התוספות בפסחים (צט: ד"ה לא) 

שהסתפקו בדין קידוש אם צריך לתת כוס לפני כל אחד מהשומעים 
או די לכולם בכוסו של המקדש, ויש לומר שזה גופא שורש הספק אם 
שומע כעונה יוצא בשמיעה עצמה והיא דיבורו ולא היה דיבורו על כוס, או 
שמתאחד עם דיבורו של המשמיע ויוצא בדיבורו שהיה על כוס. ולפי הנפסק 
להלכה (או"ח סי תעב ס"ט) שאין צריך כוס לכל אחד, ואם כן על כרחנו 
שיוצא בדיבורו של המשמיע. והוסיף החזון איש שלפי ביאור זה בתוספות 


דיבור, ומבואר שהרהור כדיבור ויוצאין בו ידי חובה ומכל מקום אינו כדיבור ממש להתחייב 
בטבילה, ופירשו התוספות (ד"ה כדאשכחן) שאף ובסיני היו שותקין ואם כן לכאורה גם ללא 
דיבור חייב בטבילה, מכל מקום שומע כעונה, ומדין שומע כעונה הוצרכו לטבילה. וכתב הקהלות 
יעקב (סיי יג אות ד) שדברי התוספות הללו אין להם מקום לפי שיטת האחרונים שיוצא בעצם 
שמיעתו, שאם כדבריהם שלא מתייחס אליו כלל דיבור מה עדיפה השמיעה מהרהור, וכשם 
שבהרהור שיוצא בו לא צריך טבילה כך בשומע כעונה לא יהיה צריך טבילה, וראיה מהתוספות 
נגד אותה שיטה. אמנם לפי הביאור הנ"ל על פי החתם סופר שעדיף שומע כעונה מהרהור, 
אולי אפשר לבאר שזה טעם התוספות שבשומע כעונה נחשבת שמיעתו כדיבור כיון שקיים 
דיבור בעולם ומחמת כן יהיה צריך טבילה. 

יב על פקפירוש רשיי שםּ. 

יג. ובפשטות הוכחה זאת וכן ההוכחה השניה הן גם נגד ההבנה הפשוטה בב"ח שהוא מדין 
שליחות, שאם המשמיע שלוחו של השומע אם כן די בכך שיהיה השומע חייב במצוה ושולח 
לצורך כך שליח. 

יד. אמנם עיין ביום תרועה (ר"ה כט. דייה חשיו) שהאריך לדון בענין זה שצריך שיתקע בר חיובא, 
ודן לומר שבי חלקים למצוה ומחמת החלק של חיוב התקיעה אינו יוצא, ואחר כך דן לפי 
הסוברים שהמצוה היא רק השמיעה, ותירץ טעמים אחרים, או מחמת כוונה שאין חרש וקטן 
יכולים לכוון, או מחמת שגנאי הוא שיתקעו חרש שוטה וקטן להוציא את הרבים ידי חובה, 
וטעמים הללו לא שייכים תמיד בשומע כעונה. 

טו. ועיין להלן בהמשך המערכה (אות ה) שהארכנו בשיטות ובטעמים של דין כוונת שומע 
ומשמיע. 

טז. והקהלות יעקב (סי יג אות א) כתב שלדעת הבית הלוי יש לצדד, שהענין שצריך שישמיע 


ראיה ממה 
שצריך כוונת 
משמיע 


ישוב הקהלות 
יעקב לב' 
הראיות 
הראשונות 


ראיה מהמ"ד 
הסובר שצריך 
שישמיע 
לאזניו 


ראיה מתנאִי 
המצוה שלא 
עשאן השומע 


בקידוש תלוי 
הדבר אם 
יכול לקדש 
כשהכוס ביד 
אחר 


הראיה 
מקריאת 
המגילה תלויה 
בגדר חיוב 
מצות מגילה 


מצינו 
ראשונים 
שנחלקו 
בעיקר 
החקירה 


אוצר 


כד 


נראה שאם שנים מברכים על כוס אחת ודאי לא קיימו מצוות על הכוס, 

וב' אפשרויות בטעם הדבר, או שאי אפשר לצאת כשהכוס ביד חבירו, או 

שאין שנים מברכים על כוס אחת, ומחמת כן צריך כוס לכל אחד ואחד 

אלולי שיוצא מדין שומע כעונה ומשתתף בדיבורו של המשמיע, וציין לדברי 

רעק"א (שו"ת, ח"א סי ) שאף הוא נקט שאין וצא דין כוס של קידוש 
כשאחר אוחז בכוס". 


אמנם ההר צבי (שו"ת, או"ח ח"א סיי נז) דן מעצמו בראיה זאת, ודחאה שיכול 

אדם לצאת ידי חובת קידוש גם אם אחר מחזיק בכוס, וכפי שמבואר 
בט"ז (או"ח סי" רעא ס"ק יט) במי שקידש על כוס ונתברר שהיתה של מים 
והיתה כוס אחרת מונחת על השלחן שבדיעבד יצא ידי חובה שאין אחיזת 
הכוס מעכבת, ומסתבר שהוא הדין כשחבירו אוחז בכוס, וכן מפורש בברכי 
קסף (אויה סיי רצה אות ד) שיבא בהעבד גם כשחבירר אוהו בכוס, אמנם 
לתירוץ זה עדיין קשה כיצד סומכים אנו לכתחילה לצאת ידי חובת קידוש 

בדין שומע כעונה והרי לכתחילה צריך לאחוז בכוס. 


ואף על הראיה מקריאת המגילה על פה מביא ההר צבי מספר חסד לאברהם 

(סיי ח) שנקט ששומע כעונה אינו אלא כקורא על פה והוכיח מכך 
שבמגילה כל המצוה היא רק לשמוע מגילה, וממילא כל ששמע קריאה 
שנקראה מתוך כתב יצא ידי חובה, אבל אם המצוה היתה בקריאה לקרוא 
מגילה לא יוכל לצאת בשמיעה מאחר הקורא מתוך המגילה. אולם בספר בית 
שלמה (ח"א סיי יזן השיג עליו וכתב שהברכה על מקרא מגילה תוכיח שהמצוה 
היא הקריאה. והוסיף ההר צבי שמדברי הרא"ש במגילה (פ"א סיי ד) שהביא 
את שיטת הבה"ג שמה שמחויבות נשים במגילה הוא רק בשמיעה ולא 
בקריאה, ולכן אין מוציאות את הרבים ידי חובה, משמע שהאנשים מצוותן 

בקריאה. 


ומצינו בראשונים שנגעו בעיקר חקירה זאת, וכתב הקהלות יעקב (ס" יג 

אות ב) שנחלקו בבי הצדדים שבחקירה זאת, שהנה משמעות שיטת 
הרמביים (מגילה פיב ה"ד) בדין המשנה במגילה (יז.) שקורין אותה ללועזות 
בלעז, שדין זה הוא אף אם מבין הקורא גם לשון הקודש וגם לעז, 
והראשונים הביאו שבירושלמי יש ספק בדין זה והכריע הירושלמי שאינו 
יכול להוציא בלעז, וזה לשון הירושלמי (מגילה פיב ה"א) 'יודע אשורית ויודע 
לעז מהו שיוציא ידי אחרים בלעז, ייבא כהדא כל שאינו חייב בדבר אינו 
מוציא את הרבים ידי חובתן', כלומר שמחמת שיודע אשורית אין קריאתו 
בלעז נחשבת לקריאה. ונתקשו הראשונים כיצד יבאר הרמב"ם את דברי 

הירושלמי. 


וכתב הריב"ש (שו"ת, סי שצד) שהר"ן ורב חסדאי ביארו בדעת הרמביים 

שודאי שיכול להוציא בלעז ולא גרע בכך שיודע גם אשורית, אלא 
שהירושלמי מדבר באופן שמתרגמה בלעז מתוך כתב הכתוב באשורית, 
וממילא לעצמו אינו יוצא כיון שנחשבת קריאתו לקריאה בעל פה, ומכל 
מקום הסתפק הירושלמי שתועיל קריאתו לשומעים כיון שהשמיעה הרי 
תמיד היא בעל פה, ועל כרחנו שלא נאמר כלפי השומע כלל חיוב דין 
מתוך הכתב, ופשט הירושלמי שלא יצאו השומעים כיון שהקורא לא יכול 
לצאת בקריאה כזאת, ונחשבת קריאה זאת כקריאה של מי שאינו מחויב 

בדפה; 


והריב"ש הקשה על פירוש זה שלא יתכן שיסתפק הירושלמי שיצא השומע 
ידי חובתו אם הקורא בלעז לא יוצא בו, שהרי כאשר קרא הקורא 
בעל פה גם השומע שמע בעל פה, ולא תהיה השמיעה גדולה מהקריאה, ואינו 


לאזניו לרבי יוסי אינו דווקא שישמע מה שאומר, אלא הגדר שצריך שתצטרף השמיעה לקיום 
המצוה שבאמירה, וממילא באופן שקיום המצוה הוא על ידי השמיעה עצמה אם כן כבר נצטרפה 
השמיעה לקיום המצוה, וסיים יויש לפלפלי. 

יז. ויש לעיין לשיטת החזון איש שיוצא בדיבורו של המשמיע ובכוס שבידו, מה יהיה הדין 
באופן הפוך שלפני המקדש אין כוס אבל לשומע יש כוס, האם יועיל הכוס של השוע לדין 
קידוש על הכוס, ויש שכתבו שכיון וסובר החזון איש שיוצא במעשה המשמיע אם כן כל תנאי 
המצוה צריכים להתקיים אצל המשמיע, אמנם יש לדון שכיון ומתאחדים השומע והמשמיע וגם 
לשומע יש חלק במצוה בשמיעתו אם כן יתכן שמועיל גם שיושלמו תנאי המצוה על ידו. 
יח. והט"ז שסובר שלא צריך לשמוע מתוך הכתב אין ראיה מה סובר בנידון זה, שיתכן לומר 
שחולק מחמת שסובר כדברי האחרונים שיובאו להלן שנחשבת שמיעתו כדיבור מהכתב, ויתכן 
לומר שאדרבא מודה שעד כמה שיוצא בשמיעה צריך לשמוע מתוך הכתב, אלא שסובר שיוצא 
במעשה המשמיע. ועיין בהר צבי (שו"ת, סיי נז) שהביא את מחלוקתם כאן, וביאר את שיטת 
הט"ז בגדר שומע כעונה ישנגרר לעונהי, עיי"ש. 


יב, שומע כעונה 


דומה למה שהוכיחו מכל שמיעה שהיא בעל פה, ששמיעה מהקורא מתוך 
הכתב אינה נחשבת לשמיעה בעל פה כיון ששומע כעונה. 


ומבואר שנחלקו אם מתקיים דין קריאה בתוך הכתב בשומע כעונה, והרין 

ורב חסדאי נקטו בדעת הרמב"ם שלא מתקיים דין זה בשומע 
כעונה, והריב"ש נקט שעל ידי שומע כעונה מתקיים גם דין זה, ואם כן נחלקו 
בב הצדדים שבחקירה האם השומע יוצא במעשה השמיעה שלו לבד, או 
שמתייחס מעשה הקריאה של המשמיע אל השומע. ודברי הרין ורב חסדאי 
שלא מתקיים דין מתוך הכתב יכולים להאמר רק לפי הצד הזה בחקירה שיוצא 
בשמיעה לבדה, שהרי אם מתייחס אליו מעשה המשמיע אם כן שומע קריאה 

מתוך הכתב. 


ואף היעבייץ בספרו שאילת יעב"ץ (שו"ת, ח"א סיי עה) נקט ששומע כעונה לא 

מועיל לקריאה מתוך הכתב, שכתב היעב"ץ לענין קריאת התורה על ידי 
סומא שפסק המחבר (או"ח סיי קלט סיג) שסומא אינו קורא לפי שאסור לקרות 
אפילו אות אחת שלא מן הכתב, ובט"ז (שם סיי קמא סקיג) הכריע כדעת 
הראשונים הסוברים שלהעמיד אחר שיקרא וסומא יברך ויעמוד בצידו מועיל 
מדין שומע כעונה, והשיג על דבריו השאילת יעב"ץ 'מה יתן ומה יוסיף אם 
יהיה דינו כעונה, הלא אינו אלא עונה בעל פה' ואם אמרו שומע כעונה לא 
אמרו כקורא מתוך הכתב, ובקריאת התורה לא מהני שומע כעונה אלא דווקא 
כשספר תורה לפניו שרואה בו ושומע מן הקורא מתוכו אז אמרינן דהוי כעונה 
מתוך הכתב. ואם כן סובר שצריך לשמוע מתוך הכתב ממש, ובלא זה לא 

יוצא ידי חובתו, ומוכח שנקט שיוצא בשמיעה עצמה'". 


והנה לפי משמעות הראשונים הנ"ל והשאילת יעביץ אכן דין קריאה מתוך 

הכתב לא מתקיים אצל השומע עד כמה שיוצא בשמיעה עצמה, וכדברי 
החזון איש הניל שכך היה צריך להיות לפי שיטה זאת, וההר צבי (שו"ת, או"ח 
ח"א סי נז) כתב, ששמע כן אף בשם הגאון בעל צפנת פענח בענין שנהגו הצבור 
השומעים את המגילה מפי הקורא, שאומרים בעצמם את הפסוקים של עשרת 
בני המן, וכתב בזה טעם לדבר עפ"י מה שכתב הרמ"א (או"ח סי תרצ סט" 
שעשרת בני המן יש לומר בנשימה אחת ומשום כך צריך לומר את עשרת בני 
המן בפה, ואין יוצאים ידי חובה בשמיעה, שרק את הדיבור ששומע דהינו 
הקריאה עצמה יכול לצאת מדין שומע כעונה אבל לא את דין הנשימה אחת. 


אמנם האחרונים דנו בעיקר יסוד זה של החזון איש שנקט לגבי תנאים 

הנוספים במצוה שלא וצא בהם מדין שומע כעונה עד כמה 
שהשמיעה היא מין ממיני הדיבור, ויש שביארו שתלוי הדבר אם אותם פרטי 
דינים המחויבים להתקיים באותה מצוה הם דין בדיבור של המצוה, או שהם 
דין במעשה המצוה, וכגון קידוש על הכוס אם הוא דין בדיבור שמלבד עצם 
הדיבור צריך הוא להיות נאמר על הכוס, ממילא כשהדיבור נעשה בשמיעה 
לא התקיים דין זה שהרי השומע לא אחז את הכוס, אבל אם הוא דין במעשה 
המצוה של קידוש ואינו שייך כלל לדיבור, דהיינו שהוא דין נוסף הנצרך 
לחשיבות הקידוש שיהיה מקדש על הכוס, אם כן יש לומר שתנאי זה במצוה 
התקיים אף בשומע כעונה אפילו אם יוצא בשמיעה שהיא מין ממיני הדיבור, 
שהרי מעשה הקידוש נעשה על כוס, והשומע בשמיעתו אכן שומע ועונה 
קידוש שנעשה על כוס, ודי בזה כדי לקיים את תנאי המצוה שיהיה מעשה 
הקידוש על כוס. וכך תסבור שיטה זאת שיוצא בשמיעה שדין קידוש על כוס 

אינו דין בדיבור אלא במעשה המצוה ומחמת כן יוצא ידי חובתו". 


ולפי גדר זה אם כן בכל מצוה שיש בה תנאים נוספים צריך לעיין אם אותם 

תנאים הם דין בדיבור עצמו או שהם דינים במעשה המצוה. ויש 
מהאחרונים שכתבו ליישב את השיטה שיוצא בשמיעה עצמה גם את הדינים 
הנלוים לדיבור ואפילו את אותם תנאִי המצוה שהם דין בדיבור, וכגון בדין 


יט והנה בספר שיח השדה (ס" ד אות 6) דן בדין קידוש במקום סעודה מפני מה לא די 
לשומעים בכך שלמקדש קידושו במקום סעודה כשם שבדין קידוש על הכוס וטעימת מלוא 
לוגמיו מהכוס די להם שהמקדש קידושו על הכוס, ומפני מה צריך שגם אצל השומעים יהיה 
הקידוש במקום סעודה, וכתבו האחרונים שלשיטה זאת הסוברת שהשמיעה היא מין מכיני 
הדיבור הדברים מתיישבים היטב, שהן אמת שדין קידוש על הכוס מתקיים בשמיעה כיון שהוא 
דין במעשה הקידוש והתקיים דין זה אצל המשמיע ושמעו השומע, מה שאין כן דין קידוש 
במקום סעודה אינו דין במעשה הקידוש אלא דין נוסף על המקדש ולא שייך לומר שכבר קיימו 
השומע בשמיעה. אמנם לשיטת החזון איש שמתייחסת המצוה כמות שהיא לשומע אם כן אף 
לגבי דין קידוש במקום סעודה יש מקום להקשות ולומר שכיון שהושלם הדין אצל המשמיע 
יתייחס גם לשומע, ובשיח השדה תירץ שכיון שחיוב סעודת שבת הוא מצוה בפני עצמו, ואינו 
כטעימת הכוס שהוא ענף מדיני הקידוש, וכמו שבסעודה עצמה לא שייך להוציא חבירו ממילא 
כל שלא יוצא בסעודה לא נחשב גם לקידוש במקום סעודה. 

כ. האבי עזרי (נשיאת כפים פיד הי"יא) נקט שזאת הסברא הפשוטה וכתב שאינו מבין שום טעם 


בשאילת 
יעב"ץ נקט 
שצריך לשמוע 
מתוך כתב 


נפק"מ 
בקריאת 
עשרת בני 
המן בנשימה 
אחת 


ישוב 
האחרונים 
שהדינים 
שאינם מדיני 
הדיבור יכולים 
להתקיים 
במשמיע 


ישוב שהדיבור 
הנעשה 
בשמיעה הוא 
לפי דיבור 
המשמיע 


מחלקת 
הגאונים מי 
פוסע ג' 
פסיעות 
בשומע כעונה 


בפשטות 
נחלקו של מי 
מעשה המצוה 


ביאור הב"ח 
בטעם השיטה 
שהשומע צריך 
לפסוע 


שיטת הרי"ץ 
גיאות מוכחת 
כשיטה שיוצא 
במעשה 
המשמיע 


מחלוקת הבית 
הלוי והחזון 
איש בברכת 
כהנים 


אוצר 


קרא ולא השמיע לאזניו אף שהוא דין בדיבור שיהיה דיבור הנשמע לאזניו, 
כיון שבשמיעתו שומע דיבור הנשמע לאזניו, ממילא לכזה דיבור עולה שמיעתו, 
ששמיעתו היא דיבור של מה שנכנס לאזניו. וכן מתקיים דין קריאה מתוך 
כתב אף אם יוצא בשמיעה עצמה, שכיון ושמיעתו נחשבת כדיבור ושמיעה 
זאת היא שמיעה של קריאה הנקראת מהכתב אם כן גם הדיבור העולה ממנה 
הרי הוא דיבור מתוך הכתב ויוצא בזה, וכן היה צריך להיות בדין קול רם 
האמור בברכת כהנים כיון ששומע דיבור הנאמר בקול רם אם כן גם שמיעה 
זאת נחשבת לאותו דיבור הנשמע, ונחשבת לדיבור בקול רם, אלא שבדין קול 
רם יתכן שלא מועיל מטעם אחר וכדלהלן. 


והנה מצינו מחלוקת נוספת בדין שומע כעונה שכבר נחלקו בה הגאונים, 

והוא בדין אדם היוצא ידי חובת תפילה בשמיעה מהש"ץ, האם פוטרו 
השליח ציבור מלפסוע גי פסיעות בסוף התפילה, שהטור (ריש סי קכד) כתב 
בשם רב שרירא ורב האי גאון שצריך השומע לפסוע גי פסיעות לאחוריו, 
והארחות הײַת;,תפילה סיי פז) הביא מהרי"ץ גיאות שכאשר הש"ץ פוטר את 


השומעים מהתפילה פוטרם אף מגי פסיעותלא. 


ובפשוטו גם שאלה זאת תלויה בחקירה ובשיטות הללו, אם יוצא השומע 

במעשה המשמיע או שיוצא בעצם שמיעתו, ואם יוצא במעשה 
המשמיע אם כן די בכך שהמשמיע יפסע גי פסיעות כיון שהוא עושה את 
מעשה התפילה, ואם יוצא בשמיעת עצמו אז צריך לקיים בעצמו את דין גי 
פסיעות, וכאן לא שייך לדון את הסברות שהבאנו מקודם בדין קידוש על כוס 
ובדין קריאה מתוך הכתב, שיועיל מה ששומע דיבור הנאמר על הכוס, שכאן 
ודאי אין לדין גי פסיעות שייכות לדיבור עצמו אלא הם דין נוסף אחר הדיבור. 


אמנם יעוין בבייח (סיי קכד סייב) שביאר את טעמו של רב שרירא גאון שפוסע 

השומע למרות שיוצא בתפילת הש"ץ, כיון שטעם הג' פסיעות הוא 

שדומה המתפלל בגמר התפילה לנפטר מרבו והולך גי פסיעות לאחוריו, וגם 

היוצא בשומע כעונה דומה לנפטר מרבו. ולפי דבריו אף אם ננקוט שמעשה 

התפילה הוא על ידי המשמיע מכל מקום השומע צריך לפסוע, ואין ראיה 
לנידוננו משיטה זאת. 


ומכל מקום משיטת הרי"ץ גיאות שסובר שלא פוסע השומע, מדבריו ראיה 
ברורה שנקט כפי השיטה שמתייחס אליו מעשה המשמיע, שהרי אם 
היה מעשה התפילה בעצם שמיעתו ודאי שהיה צריך גם השומע לפסוע. ומצינו 
ברי"ץ גיאות במקום נוסף שזאת שיטתו, בדין עמידה בספירת העומר, שכתב 
שם (הלכות חדש וספירת העומר) 'ואנו כך קבלנו מרבותינו האסמכתא דספירת 
העומר בעמידה וכוי ובמוצאי שבתות שאומרים לאחר תפלת ערבית ויהי נועם 
וקדושא דסדרא כשהן יושבין, נהגו ראשונים לברך שליח צבור מעומד וכל 
הקהל עונין אמן בכוונה שלא להטרית את הצבור לחזור ולעמודי. ומבואר 
מדבריו שיצאו ידי חובה מהש"ץ, ומועיל בספירת העומר דין שומע כעונה, 
והיו נוהגים לצאת במוצאי שבת על ידי שומע כעונה כדי לא להטריח הציבור 
לעמוד, ומבואר שאף שאם היו סופרים בעצמם היו צריכים לעמוד בספירה, 
על ידי שומע כעונה נפטרו השומעים מלעמוד, ובפשוטו גם דין זה מוכיח 
שסבר שיוצא במעשה המשמיע ומחמת כן די בכך שהש"ץ עמד, שהרי אם 
היה יוצא במעשה השמיעה שלו מפני מה לא יצטרך לעמודי. 


זובה נחלקו הבית הלוי (על התורה, סוף קונטרס חנוכה) והחזון איש (אויח סי כט 

אות ג בדין שומע כעונה בברכת כהנים, אם יכולים הכהנים לשמוע כהן 
אחר המברך, ולקיים בזה ברכת כהנים מדין שומע כעונה, שהבית הלוי נקט 
שכיון שיש דין בברכת כהנים לברך בקול רם, אם כן לא שייך שיצא מדין 
שומע כעונה, ששומע כעונה שייך רק בדבר הנצרך לאמירה בלבד, שנחשבת 
השמיעה כאמירה, אבל כאשר נצרך הדיבור לתנאים נוספים כמו קול רם, לא 
עדיף שומע כעונה מאופן שבירך הוא עצמו בלחש שלא יצאלי, דהיינו שסבר 


וסברא לנטות מזה. והקהלות יעקב (סיי יג אות א) כתב שיש לצדד כן בדעת הבית הלוי ליישב 
את הקושיא כיצד שומע שלא מתוך הכתב, אמנם את השאלה מרבי "סי מדין לא השמיע 
לאזניו תירץ קודם לכן בענין אחר. 

כא. ועיין עוד תשובת הרמב"ם ‏ סוף סיי רנח) שכתב שהכל יכרעו עם הש"ץ, והרמב"ם מדבר 
באופן שחלק מהציבור מתפללים בלחש עם הש"ץ וחלק שומעים ויוצאים בשמיעה, ועל זה 
כתב שיכרעו הכל עם הש"ץ, ומבואר שלא רק בפסיעות מחוייב השומע אלא אף בכריעות. 
כב. אמנם יש לדחות שלהלן בהמשך המערכה מובאים דברי הדרכי משה שבשומע כעונה אין 
חייבים השומעים בכיסוי הראש מלבד בברכת המזון, וכן הובאו דברי היש"ש שאין דין 'הכוןי 
על השומע, ואם כן יתכן שגם בעמידה לא חייבו אלא את מי שמוציא השם בפיו. 

כג. ובראשית ביכורים (לרבי בצלאל כהן מוילנא, שו"ת ח"א סיי ד) כתב שכאשר היה במדינת איטליה, 


יב, שומע כעונה 


עיונים 


כה 


כשיסה שיובאי בשמיעהי עצפחן כן למדו בדברץ: התוון איש והקהלות יעקב 


A (סי‎ 


והחזון איש חלק על דבריו, כפי שהבאנו את שיטתו לעיל שהאריך להוכיח 

ששומע כעונה אינו יוצא במעשה השמיעה לחוד, וענין שומע כעונה 
הוא 'התאחדות השומע והמשמיע, זה בדיבור וזה בשמיעה, עד שמתייחס גם 
הדיבור למצות השומעי, ועל כן גם במצוות שצריך תנאים בדיבורו יכול לצאת 
על ידי שמיעה, וממילא גם בדין קול רם שבברכת כהנים ניתן לומר שאינו 
אלא תנאי חיצוני לדיבור, ומועיל בו שומע כעונה. ולפי הבנת החזון איש 
והקהלות יעקב עולה שגם הבית הלוי נקט כשיטה הסוברת שבשמיעה עצמה 

לא יוצא ידי חובת הדינים הנלוים לדיבור. 


אמנם הרבה מהאחרונים שדנו בענין זהלד נקטו שגם הבית הלוי אין כוונתו 

שלא מועיל שומע כעונה לתנאי המצוה?", ומודה הבית הלוי שמועיל 
שומע כעונה לתנאי המצוה, וביארו בדבריו שטעמו טעם אחר, וסברתו מחמת 
גדר דין יקול רם' שנאמר בברכת כהנים, שדין זה שמקורו בגמרא בסוטה (לח.) 
יכה תברכו בקול רם או אינו אלא בלחש תלמוד לומר אמור להם כאדם האומר 
לחבירוי, ובספרי (נשא סוף פסקא לט) מבוארת הדרשה יאמור להם' שיהיו כולם 
שומעים, ואם כן טעם הדין שצריכים הכהנים לברך בקול רם הוא כדי שכולם 
ישמעו את ברכתו, ולא רק מחמת תנאי בדיבור, ודין זה שכולם ישמעו ברכתו 
לא שייך לקיימו על ידי דין שומע כעונה, ולפי זה אפילו אם יכול השומע 
לייחס אליו את דיבורו של המשמיע שנאמר בקול רם, מכל מקום לא יוכל 
לקיים מצוותו על ידי שומע כעונה, כיון שהמתברכים מן השומע שאינם בכלל 
השומע כעונה של המבוך, הם לא שמעו את ברכת אותו הכהן, ומחמת 
המתברכים לא התקיים דין יבקול רסי בברכה זאת, וממילא לא מועיל שומע 
כעונה בברכת כהנים. ולפי זה אין דברי הבית הלוי נוגעים לחקירה בגדר שומע 

כעונה כלל ועיקר. 


ובקהלות יעקב (סיי ג אות ה) ביאר טעם נוסף שלא יועיל שומע כעונה 

בברכת כהנים שלא מצאנו דין שומע כעונה אלא במצוות שבין 
אדם למקום, אבל במצוות שבין אדם לחבירו לא מצאנו דין זה. וכגון בשמיטה 
שמצוה על המלוה לומר משמט אני לא מצאנו שמלוה אחד יוציא בזה מלוין 
אחרים מדין שומע כעונה, ומסתבר שבמה שצותה התורה שאדם ידבר לחבירו 
לא נאמר דין שומע כעונה, כי חבירו האדם יראה לעיניים, ואמירה שאינה 
בפועל אינה אמירה כלפיו, ולפי זה יש לומר שגם בברכת כהנים יסוד המצוה 

הוא שיאמר את הברכה לישראל, ואולי בזה לא נאמר שומע כעונה. 


והנצי"ב (שו"ת, משיב דבר סי מ) כתב טעם נוסף שלא יועיל שומע כעונה 

בברכת כהנים מחמת שהוא כתפילה, ובתפילה מי שבקי אינו יכול 

לצאת מחבירו. ועיין בדבריו שכלולה ברכת כהנים בגי דברים שמנה הירושלמי 
שאין יוצא בהם מחבירו. 


אמנם בדברי החזון איש שנקט שמועיל שומע כעונה בברכת כהנים מוכח 

שסובר שגם במצוות של אמירה לחבירו שייך שומע כעונה, שכיון 
ונחשב כעונה מועיל דין זה גם באמירה לחבירו, וחולק על חילוק זה. ועל 
טענת האחרונים שכלפי השומעים לא נתקיים דין קול רם באותו כהן, על 
סברא זאת חולק החזון איש שנוקט גדר אחר בדין יקול רם', וביארו האחרונים 
שנקט החזון איש שדברי הספרי שיהיו כולם שומעים אינם גדר הדין של קול 
רם אלא שיעור לקול רם שיהיו כולם שומעים. וממילא כפי שמבואר בדברי 
החזון איש שברכת כהנים עיקרה הדיבור שהוא שוה בגדרו בין בקול נמוך בין 
בקול רם, והדין שיהיה בקול רם אינו אלא כמוסיף עליו תנאי שהוא חוץ ממנו, 
וכתנאי הכוס לקידוש וקריאה מהכתב לקריאת המגילה, וסובר החזון איש שכיון 
שבשומע כעונה מתייחס דיבור המשמיע עם כל תנאיו לשומע, ממילא גם 
תנאי זה של קול רם נתקיים, שכיון ושומעים המתברכים את הברכה מהמשמיע 
מתייחס הדבר גם אל השומע ונחשב שגם הוא בירך את ישראל בדיבור 

הנשמע להם. 


כיבדוהו לברך ברכת כהנים וכל הכהנים שבבית הכנסת שעלו עמו יחד לדוכן שתקו אז ושמעו 
ממנו את הברכה, והוא לבדו בירך, שכך הוא מנהגם שם שכהן אחד מברך ושאר הכהנים יוצאים 
בשומע כעונה. ובספר מנחה חריבה (סוטה לט.) כתב, ששמע מפי הגיר זלמן סנדר שפירא 
שהגאון בעל הבית הלוי אמר לו, שאילו ידע את דברי הראשית ביכורים בשם חכמי איטליה, 
היה מבטל דעתו לזה: 

כד. בשם הגר"ח (הגדה של פסח כבית לוי עמוד קז), עמק ברכה (נשיאת כפים אות ה), מנחה חריבה 
(סוטה לט. ד"יה שם ולא), אבי עזרי (נשיאת כפים פי"ד הייא). וכן כתב סברא זאת בהר צבי (שו"ת, 
או"ח ח"א סי" ). 

כה. שאם כן כיצד יוצאים ידי חובת קידוש בדין שומע כעונה, והרי הקידוש צריך להיות על 
כוס, ורק המשמיע מקדש על הכוס, וכן כיצד יוצא ידי חובת קריאת מגילה, והרי השומע שומע 


ביאור 
האחרונים 
בשיטת הבית 
הלוי שלא 
מועיל שומע 
כעונה מטעם 
אחר 


טעם נוסף 
שבאמירה 
לחבירו לא 
שייך שומע 
כעונה 


טעם נוסף 
שהוא כתפילה 
שאין הבקי 
יוצא מחבירו 


שיטת החזון 
איש שמועיל 
שומע כעונה 
בברכת כהנים 


ישיבה תוך ד' 
אמות ליוצא 
מהעי" 


ב אוצר החכמה. 


Tip ae 


נפק"מ 
כשנוסת 
הברכה שונה 
למשמיע 
והשומע 


כו אוצר 


והנה מצינו בפרי מגדים (או"ח סיי קכד משב"ז סוף סיק ב) שכתב שלפי טעמו 

של הט"ז (שם סיי קב סקיג) באיסור לישב בתוך די אמות של המתפלל 
שהוא משום שמקום המתפלל אדמת קודש הוא, אם כן גם בדי אמותיו של 
היוצא ידי חובתו מהש"ץ מדין שומע כעונה אסור לישב, שהרי הם כמתפללים 
בעצמם, והוסיף הפרי מגדים שאף לטעם השוע באיסור ישיבה שהוא מחמת 
שנראה שחבירו מקבל עול מלכות שמים והוא אינו מקבל, אפשר ששייך זה 
גם בשומע כעונה. ודין זה ביארו האחרונים שאינו תלוי כלל בנידון דלעיל של 
מי מעשה המצוה של המשמיע או של השומע, שסוף סוף כיון שיוצא השומע 
כעת בדין תפילה הרי מקומו אדמת קודש, ואין הדבר תלוי במעשה התפילה 
אלא בעצם היותו מתפלל לפני המלך, ואפילו אם מעשה המשמיע מתייחס 
אליו וכעין שליחות, מכל מקום כיון שיוצא בו השומע על ידי שמיעתו הרי 

בשמיעתו עומד ומתפלל הוא לפני המלך. 


נפק"מ נוספת יש לדון בנידון זה של מי מעשה המצוה, באופן שנוסח הברכה 

שבירך המשמיע שונה מנוסח הברכה שחייב בו השומע, וכגון בברכת 
הגומל שבירך המשמיע ישגמלך כל טובי והשומע חייב בברכת 'שגמלני כל 
טובי. ובפשוטו אם השמיעה נחשבת לדיבור הרי דיבורו כפי הנוסח ששמע 
לא יועיל עבור השומע שחייב בנוסח אחר, אמנם אם מתייחס מעשה המשמיע 
לשומע יש לפרש שכל תוכן הברכה מתייחס לשומע, ולאו דווקא המילים 
עצמן, ומחמת כן יכול השומע לצאת בברכה זו שתוכנה ברכת הגומל על הנס 

שנעשה לשומע, אף שנאמרה בלשון ישגמלךי. 


וכבר דנו הראשונים והאחרונים בענין זה, שהנה הגמרא (נד:) מביאה מעשה 

שרב יהודה הבריא מחוליו וחכמים שבאו לבקרו בירכו יבריך רחמנא 
דיהבך ניהלן ולא יהבך לעפראי, ואמר להם רב יהודה שעל ידי ברכתם נפטר 
הוא מלהודות, והקשתה הגמרא שהרי הוא עצמו לא הודה, ותירצה הגמרא 
שרב יהודה ענה אחריהם אמן. והטור (או"ח סיי ריט) כתב בשם אביו הרא"ש, 
שהטעם שהצריכה הגמרא עניית אמן ואינו כשאר אופנים שיוצא בשומע כעונה 
ללא עניית אמן, כיון שהם לא היו מחויבים בברכה זו ועל כן לא יכלו להוציאו 
ללא עניית אמן, והריטב"א שם (דיה ואמר) ביאר, שבאמת עניית אמן המוזכרת 

שם בגמרא היא לאו דווקא, ומדין שומע כעונה יצא. 


אמנם רעק"א (גליון שו"ע או"ח סי ריט סיד) ביאר שמטעם אחר נצרך לעניית 

אמן, כיון שהם בירכו בנוסח אחר מהנוסח שהיה מחויב בו רב יהודה, 

ועל כן לא יצא בו מדין שומע כעונה אלא מדין עניית אמן שכאשר עונה אמן 

הוא כמודה על הענין ועל תוכן הדברים, ואז יכול לצאת שהרי תוכן ברכת 

חבירו היה שבח על הנס שנעשה לו. וכעין זה כתבו הכתב סופר (שו"ת, או"ח 
סי 3 והאבני נוך (אוייח סיכ 


ובקהלות יעקב סיי כ) כתב שמדברי הרא"ש שלא תירץ כדברי האחרונים 
מוכח שסובר שגם בשומע כעונה אינו דווקא על המילים עצמם 

אלא על תוכן הברכה, וממילא גם ללא עניית אמן יכל רב יהודה לצאת בשומע 

כעונה. וכפי שהתבאר לכאורה יש מקום לצד זה רק אם ננקוט כגדר החזון 
איש שיוצא במעשה המשמיע ולא בשמיעה עצמהלי. 


ג. אם נחשב כעונה בפיו ממש 


כפי שהקדמנו מלבד החקירה בקיום המצוה בשומע כעונה אם יוצא בעצם 
השמיעה או שמייחס אליו את דיבור המשמיע, יש לחקור חקירה נוספת 


לא מתוך הכתב וכראיות החזון איש שהובאו לעיל. 

כו. אמנם עיין שם בקהלות יעקב שהוכיח מהטור ששומע כעונה הוא על המילות עצמן ולא 
על תוכן הברכה, שהרי כתב הטור שאם בירך אחד הגומל מחמת חיוב עצמו ושמע אחר וכיוון 
לצאת יצא, והרי המברך אמר שגמלני והודה על הצלת עצמו והיאך יועיל לחבירו תוכן ברכה 
זאת, ויכול להועיל רק אם יוצא בתיבות הברכה עצמה, ועיי"יש מה שביאר לפי זה בדברי 
הרא"ש. ועיין עוד באחרונים שרצו לומר שגם כאשר יוצא בנוסח ישגמלניי שבירן אחר על 
חיובו שייך לומר שיוצא בתוכן הברכה שתוכן הברכה הוא שבח להי על חסד פרטי. 

כז. והר"ן (סוכה לח: ד"ה וכתב) והריטב"א (שם דיה הוא) הביאו שיטה נוספת בענין, והיא השיטה 
המובאת בשבלי הלקט (סיי כץ בשם הרב ר' אברהם ברי שלמה שלא מועיל שומע כעונה לעומד 
באמצע תפילתו, על פי הכלל ישכל שאינו ראוי לבילה בילה מעכבת בוי, ואף כאן מי שאינו 
ראוי לדבר בפיו מעכב בו דיבור בפיו בדווקא. וממ נקטו הרין והריטב"א לעיקר שאין זו טענה 
וכתב הר"ן שהעיקר כשיטת רשיי. וכבר יש לדון בכלל זה בשומע כעונה בדין אלם אם יכול 
לצאת בשומע כעונה מחבירו, והטור (י"ד סיי א סיו פסק שמועיל בו שומע כעונה, והבית יוסף 
(שם) הביא על דבריו שבהגהות אשר"י בחולין (פ"א סיי ג) הביא מהאור זרוע שהסתפק בזה. 
ובשאגת אריה (סיי ₪ כתב שנראה לו שמועיל שומע כעונה באלם ואינו שייך לכלל של כל 
שאינו ראוי לבילה, כיון שדווקא במצוה הדומה למצות בלילה שהקפידה התורה במנחה על 
מצות בילה לכתחילה, בזה אף שאין בילה מעכבת מכל מקום שיהיה ראוי לבילה מעכב שהרי 


יב, שומע כעונה 


עיונים 


בגדר הדין 'כעונהי שהתחדש כאן האם נחשב הוא כמדבר בפיו ממש, או שרק 

התחדש בהלכה זאת שיוצא ידי חובתו כעונה, אבל אינו כמדבר בפיו ממש, 

ומחמת כן לענין כמה וכמה דברים קל הוא מעונה בפיו ודומה הוא למי שיוצא 
ידי חובתו בהרהור. 


וחקירה זאת ודאי שיש לחקור בה לפי שיטת הסוברים שמתייחס דיבור 

המשמיע אל השומע ויוצא בו ידי חובה, ובפשוטו יש לחקור כן אף 

לפי שיטת האחרונים שיוצא במעשה השמיעה עצמו, שמכל מקום כיון שיוצא 

בו בדין שומע כעונה יתכן שיחשב כעונה בפיו ממש, אמנם בקהלות יעקב 

נראה שהיה פשוט לו שלפי שיטה זאת כיון שיוצא בשמיעה ולא בדיבור כלל, 

ודיבור המשמיע הוא רק הבאת הדיבור לעולם כדי שישמע הוא, אם כן ודאי 
שאינו כמדבר בפיו. 


והנה נחלקו הראשונים בדין שומע כעונה, האם כשם ששמיעתו מועילה לצאת 

ידי חובה במצוות הנעשות על ידי אמירה והשומע הרי הוא כעונה, כך 

תחשב שמיעתו כעניה לענין הפסק בתפילה, ונפקא מינה בשומע קדושה 

באמצע התפילה האם יכול לשתוק ולכוון לצאת מדין שומע כעונה, או שיחשב 
לו הדבר כשח וכמפסיק בתפילתו. 


דעת רשיי (סוכה לח: ד"ה הוא) שהמתפללין בצבור ושליח צבור אומר קדיש 

או יהא שמיה רבא ישתקו בתפלתן וישמעו בכוונה, והרי הן כעונין, 
וכשיגמור הקדושה יחזרו לתפלתן, וכתב שכן יסד רב יהודאי גאון בעל הלכות 
גדולות, והתוספות (כא: ד"ה עד) כתבו על דבריו שמכל מקום לכתחילה אין 
לעשות כן משום הידור מצוה שיש בעניה עצמה. והביאו התוספות את דעת 
ריית ורייי שלא ישתוק לצאת מדין שומע כעונה, כיון שאם יצא ידי חובה מדין 
שומע כעונה יחשב הדבר להפסק בתפילה בשתיקתו, אמנם סיימו התוספות 

שנהגו העם לשתוק ולשמוע, וגדול המנהגי. 


ומבואר שנחלקו הראשונים בגדר דין שומע כעונה, האם השומע נחשב 

כמדבר ממש בפיו וממילא באמצע התפילה יחשב הדבר להפסק, 

או שאיננו כמדבר ממש, ומחמת כן לא נחשב להפסק בתפילה, ומכל מקום 

אף שאינו כדיבור, ואינו אלא שומע, הלכה מיוחדת היא שמועילה השמיעה 

לצאת ידי חובה בדיבור חבירו מדין שומע כעונה, וצריך לבאר מה גדר ההלכה 
לשיטה זאת?ז. 


וכן מבואר בצל"ח (כא: בתוסי ד"יה עד) שנקט ששורש מחלוקתם היא בנידון 

זה אם בדין שומע כעונה נחשב כמדבר ומוציא הדיבור בשפתיו ממש או 
שאינו אלא כשומע, שכתב הצל"ח לתלות את מחלוקת הראב"ד (שוית, סיי 
פאל") והרמב"ן (סוף משפט החרם) בדין שבועה, שנחלקו אם מועיל דין שומע 
כעונה להחשב כמבטא בשפתים את השבועה, והרמבין סובר שבשומע כעונה 
אינו נחשב כמבטא בשפתיסלט, וביאר הצלייח שהרמבין כשיטת רשיי שאין 
שומע כעונה נחשב להפסק כיון שאינו כמדבר ממש, והראב"ד סבר כתוספות 

שנידון כדיבור גמור ולכן נחשב כמבטא בשפתיםל. 


ועל פי זה נקט הצלייח בדין אדם המסופק בברכה, שיש לחקור אם יכול 

לצאת מחבירו באותה ברכה מדין שומע כעונה, שאפשר וצריך לחשוש 
שמא אינו מחויב בברכה וברכתו לבטלה, ונמצא שעובר בילא תשא שם הי 
אלהיך לשוא' (שמות כ ח. וכתב שאף נידון זה תלוי במחלוקת הראשונים דלעיל 
בשמיעה שבאמצע תפילתו, שלדעת ריית ורייי ששומע כעונה הרי הוא כדיבור 


הקפידה התורה על בלילה, מה שאין כן בשומע כעונה שלא הקפידה התורה על דיבור ואפילו 
לכתחילה בשמיעה יכול לצאת, אם כן גם אין צריך שיהיה ראוי לדיבור. והוסיפו האחרונים שאף 
שמצינו שיטות בראשונים שדין שומע כעונה אינו לכתחילה יש לפרש שהוא מחמת מעלה אבל 
לא שלכתחילה צריך דיבור פיו. עוד כתב השאגת אריה שמדברי הראשונים כאן שחלקו על רי 
אברהם ברי שלמה וסברו שמועיל שומע כעונה בעומד באמצע תפילתו, אין ראיה שיחלקו על 
עצם הכלל של כל שאינו ראוי לבילה בשומע כעונה, שיתכן שדווקא בעומד בתפילה שמצד 
עצמו ראוי הוא לענות ורק האיסור מעכבו מלענות על כן נחשב הוא ראוי למצוה ואריה הוא 
דרביע עליה, ואין הדיבור מעכב בו, מה שאין כן באלם שאינו ראוי כלל לדבר היה שייך לומר 
כלל זה. ועיין שם שהאריך. ועיין עוד לקמן שהבאנו את ספיקו של הפרי מגדים (או"ח סיי קד 
א"א סקיז) בדין מי שידיו מטונפות אם מועיל בו שומע כעונה שהרי אינו ראוי לברך בפיו, ודן 
לומר שכיון ויכול לנקות ידיו לא נחשב שאינו ראוי לבילה. 

כח. הובאו דבריו בריב"ש (שו"ת סיי קעח). 

כט. וזה לשונו שם: והוא ז"ל מחמיר בשבועת שליח צבור אפילו למי שלא ענה אחריה אמן, 
ועוד מפני שש"צ בשליחות עצמן השביען, ואין לנו כן לפי שאין בעולם מושבע מפי אחרים 
לחייב כלל אלא גזרת הכתוב בשבועת העדות בלבד. 

ל. אבל בנודע ביהודה (שו"ת, מהדו"ק "ד סי" סז) ביאר באופן אחר, שהראב"ד סבר שמדן 
שתיקה כהודאה נחשב כעונה שבועה בפיו, ולא מדין שומע כעונה. 


מחלוקת 
הראשונים אם 
שומע כעונה 
הוי הפסק 
בתפילה 


נחלקו אם 
נחשב כמדבר 
ממש 


דין שבועת 
ביטוי במושבע 
מפי אחר 


לענין איסור 
ברכה לבטלה 


אין לומר 
שרק בדברים 
שמחויב 
בענייתם יש 
שומע כעונה 


תליית האליה 
רבה דין ערום 
במחלוקת זאת 


תליית 
המהרש"ק דין 
ברכת התורה 
במחלוקת זאת 


הנידון אם 
נחשב כהפסק 
בתפילה 


כשהשומע 
ערום 


אוצר 


ממש יש לחשוש בזה גם לאיסור ילא תשאי ועובר משום ברכה לבטלהלא, 

אך כיון שפסקו התוספות כרש"י שאינו חושש בשתיקתו להפסק ואם כן 

שומע כעונה אין גדרו כדיבור ממש ממילא גם לענין ברכה לבטלה אין לאסור, 
מפני שאינו עובר בלא תשאלל. 


והנה בפשוטו היה מקום לומר שלא שייך דין שומע כעונה על ברכה שאינו 

מחויב בה, שלא התחדש שומע כעונה אלא בדבר שמחויב בענייתו 
שבשמיעתו נחשב כעונה, אולם כשאינו מחויב בעניה לא יהיה כעונה מחמת 
השמיעה, וממילא לא שייך חשש ברכה לבטלה כיון שלאותו הצד שחושש 
שאינו מחויב ברכה גם לא יצא בה כלל בדין שומע כעונה. אולם בספר שית 
השדה (שער ברכת די סי ד אות א) דחה צד זה שהרי הגמרא הוכיחה דין שומע 
כעונה מקריאת שפן ליאשיהו ושם לא היה יאשיהו מחויב בקריאה זו. וכן 
הוכיח מדברי התוספות (כ: דיה כדאשכחן) שביארו שבהר סיני היו ישראל בגדר 
שומע כעונה מהגבורה, והרי לא היתה שם שמיעת דברים שהיו מחויבים 
באמירתם. ועל כרחך שבכל שמיעה שייך שומע כעונה לענין זה שיחשב כעושה 

מעשה הדיבור בעצמו. 


ואף באליה רבה (או"ח סיי עה סק"ז) מבואר שנקט כביאור הצלייח במחלוקת 

הראשונים, שתלה את דין ערום אם מותר להרהר בברכה בנידון זה, 

וכתב שכשם שאינו הפסק לענין שיכול לשתוק ולצאת בשומע כעונה באמצע 

תפילתו ואינו נחשב כמדבר כך יהיה מותר ערום בשומע כעונה שאינו נחשב 

כמדבר, ומבואר שנקט שמחלוקת הראשונים היא בחקירה זאת אם שומע 
כעונה כדיבור ממש או לאו. 


וכן המהרשייק (שו"ת האלף לך שלמה, או"ח סי לה) דן לפי השיטה הסוברת 

שהההור בדברי תונהיאינו צריך בהכת:התרה, מה דינו של השומע כעונה 
בזברי-תוהּה, האם תייב בברכת חורה והשיב כדיבור, או שו כהרהור ופטור 
מברכת התורה, וכתב שלפי ריית |= שנחשב כהפטק בתפילה אם כן שומע 
כעננה נחשב כחיבּור ומחויב בברהכת: התורה. ולדעת רשי ישאער הכסק אס כן 
יש לומר שדינו כהרהור ואינ חייב ‏ בצרכה. ואם: כן גם בדבריו מבואר לפרש 
את מחלוקת רשיי ותוספות בחקירה זאת אם נחשב כמדבר ממש או רק 

יוצא ידי חובה בשמיעתו. 


אמנם יש מהראשונים שלמדו ביאור אחר במחלוקת זאת בדין הפסק, שהנה 

כתב רבינו יונה (כא: ד"ה ומסקנא) שאף רב האי גאון וסיעתו והריייף 

נקטו כשישה ששותק ושומע, וביארו :הבינו יונה והריסביא (כא: דיה ולענין) 

טעמם דמה שנחשב שומע כעונה להפסקה הוא דווקא בדברים אחרים, אבל 

כאן שהנידון הוא בשבחו של מקום לא דנים זאת כהפסקה ומותר הדבר, וכן 

ביאר בספר האשכול (הלכות תפילה סו"ס יא) בטעם שיטה זאת, שכיון ושותק 
משום שבחו של מקום אינו הפסקה. 


ולפי ביאור הראשונים הללו עולה שגם השיטה הסוברת ששותק ושומע ואינו 
הפסק, מודה היא שהשתיקה כדיבור, והיתה השתיקה צריכה להחשב 


אהת19/06/2018 


כהפסק, ואם שותק לשמוע ולצאת ידי חובת דבר אחר שאינו בשבחו של 


מקום [כקריאת התורה וכדומה] תחשב השתיקה להפסק, ומכל מקום כיון 
ששותק משום שבחו של מקום אינו הפסק, והיינו שאף שנחשב כדיבור אינו 
כדיבור ממש, וצריך ביאור גדר הדין לשיטה זאת. 


והנה הטור בהלכות שחיטה (יו"ד סיי א סיי) פסק שערום לא ישחוט לכתחילה 

מפני שאינו יכול לברך והקשה הפרישה (ס"ק לו) מפני מה לא ישחוט 
ויצא את הברכה מאחר וכפי שאלם שוחט ויוצא את הברכה מאחר, ותירץ 
תירוץ ראשון שערום לא מועיל בו שומע כעונה כיון שאפילו להרהר בדברי 
קדושה אסור, ואם כן אין יכול לכוון לצאת, ותירוץ שני תירץ שבערום גם 


לא. אמנם כתבו האחרונים שכיון שאיסור ברכה לבטלה מקורו באיסור ילא תשאי, אם כן יתכן 
שהרי הוא כאיסור שבועה שאינו עובר בו ללא ביטוי שפתים. אכן הוא תלוי במחלוקת הראב"ד 
והרמבין שהובאה לעיל, האם יש איסור שבועת שקר של שבועת ביטוי, במושבע מפי אחרים. 
לב. וכדבריו מבואר באבני נזר (שו"ת, או"ח סוף סיי תמט), ובהאלף לך שלמה (שו"ת, או"ח סיי לה) 
שכתב שכוון בזה לדברי הצל"ח. אבל בנודע ביהודה (שו"ת, מהדו"ק יו"ד סיי סז) ביאר באופן אחר, 
שהראב"ד סבר שמדין שתיקה כהודאה נחשב כעונה שבועה בפיו, ולא מדין שומע כעונה. 
לג. אור שמח (ק"ש פיד היח) קהלות יעקב (סיי יס, קונטרסי שיעורים (נדרים שיעור א אות כג), 
חזון אליהו (דרבקין, בית אליהו סיי לז). ושאר אחרונים. 

לד. אמנם ראיה זאת היא מן התוספות ולא מהגמרא שם, כיון שבגמרא יש בראשונים ביאור 
אחר, שהנה רבינו יונה שם (ד"ה מתניי), והריטב"א (ד"ה גמי) ביארו שכוונת הגמרא כדאשכחן 
בסיני, פירושה, מחמת שבסיני לא נאסר אלא הדיבור והוא ממה שנאמר (דברים ד ט) 'והודעת 


יב, שומע כעונה 


עיונים 


כז 


אחר שירצה להוציאו לא יכול לברך כנגד ערוה. והט"ז (שם ס"ק יט) נקט את 
תירוצו הראשון. 


וכבר הקשו האליהו זוטא (או"ח סי עה סק"ד) והתבואות שור (ו"ד סיי א ס"ק 

סט) על דבריו שבגמרא בשבת (קנ.) מבואר שערום מותר בהרהור בדברי 
קדושה ורק בדיבור אסור, ומכל מקום יישב התבואות שור וכן כתב היד אברהם 
(שם בהגהות על הש"ך ס"ק ל שבשומע כעונה אסור הערום למרות שמותר 
בהרהור, וכפי שמצינו בתוספות (כ: דיה כדאשכחן) לגבי בעל קרי שמותר בהרהור 
בדברי תורה ובשומע כעונה אסור. וביאר זאת בתבואות שור בב' אופנים או 
שאפילו שהרהור מותר בערום אבל בשומע כעונה שהרהור שלו מתחבר עם 
דיבור של אחר אסור, או שאפילו אם אופן כזה של הרהור שלו עם דבור חבירו 
מותר, מכל מקום כשצריך לצאת בו ידי חובתו הרי הוא כעונה ממש שאסור. 
ומבואר שנקטו הפוסקים כפי הצד בחקירה שנחשב כעונה ומדבר בפיו ממש. 


ובאליה רבה (או"ח סי עה סק"ז) תלה לדינא את דין ערום בחקירה זאת, 
ובתחילה כתב שערום מותר להרהר בברכה אבל לצאת מדין שומע 

כעונה אינו יכול, כיון דשומע כעונה הרי הוא כמוציא הברכה בשפתיו, ולאחר 

מכן כתב שלפי מה שנוקטים להלכה כשיטת הראשונים שיכול לשתוק באמצע 

התפילה ולצאת 'אמן יהא שמיה רבאי בדין שומע כעונה ואינו הפסק, אם כן 

אינו כדיבור ממש, וממילא אף ערום יהיה מותר בדבר ושלא כדעת הפוסקים 
שפסקו בהלכות שחיטה שלא מועיל שומע כעונה בערום. 


וכעין זה מצינו בשיטת התוספות בדין בעל קרי, שנקטו שגמרא מפורשת 

בדין זה, שהנה בגמרא (כ:) מבואר על דין המשנה שבעל קרי מהרהר 
קריאת שמע בליבו, אמר רבינא זאת אומרת הרהור כדיבור, שאם אינו כדיבור 
לצורך מה מהרהר, והקשתה הגמרא אם למרות שהרהור כדיבור בעל קרי 
מותר בו, אם כן שיהיה מותר גם בדיבור ממש, ותירצה הגמרא שרק לדיבור 
צריך לטבול כדאשכחן בסיני שמה שהוצרכו לטבול היה עבור דיבור, והיינו 
שלמרות שהרהור כדיבור ויוצאין בו ידי חובה, מכל מקום אינו כדיבור ממש 
שיחייב את המהרהר לטבול קודם ההרהור, ופירשו התוספות (דייה כדאשכחן) 
שאף ובסיני היו שותקין ואם כן לכאורה גם ללא דיבור חייב בטבילה, מכל 
מקום שומע כעונה, ומדין שומע כעונה הוצרכו לטבילה. וכתבו האחרוניםלג 
שמפירוש התוספות עולה שגמרא מפורשת בדבר, ששומע כעונה נחשב 
בשתיקתו כמדבר ממש, ושמיעה אינה רק לצאת ידי חובה כדין הרהור המועיל 
כדיבור, אלא יתירה היא מהדין האמור בהרהור נחשב השומע כעונה ומדבר 

ממשלד. 


ומעתה צריך ביאור מה התשובה לקושית האליה רבה, ולפי מה שפסק 

השוע (אוייח סיי קד ס"ז) כשיטת רשיי שאפשר לצאת בשומע כעונה 
באמצע התפילה ואין הדבר הפסק בתפילה, ואם כן אינו נחשב בשמיעתו 
כדיבור ממש, ומפני מה פסקו הפוסקים? שערום ובעל קרי אסורים בשומע 
כעונה, ובמה עדיף שומע כעונה מהרהור שנחשב כדברים שבלב ומותר בערום 
ובעל קרי למרות שהרהור כדיבור. וכמה דרכים באחרונים לבאר ענין זה 
וכדלהלן. 


הנה הקהלות יעקב (סיי יג אות ד) כתב בביאור שיטת התוספות בדין בעל 

קרי, שיאפשר להסביר קצת' שיטה זאת על פי הצד בחקירה הראשונה 
שמתייחס מעשה המשמיע אל השומע, ונחשבו ישראל במעמד הר סיני כקורא 
בתורה בעצמו כיון שמתייחסת הקריאה לכל הציבור וממילא חמור דינם מדין 
הרהור והוצרכו טבילה לקריים". והיינו שמעשה הדיבור של המשמיע שהוא 
אינו דברים שבלב מחייבם בטבילה, מחמת שמתאחדים השומעים עם מעשה 
הדיבור ומתייחס הדיבור ההוא אליהם. ולפי זה יש לומר שאפילו אם אין גדר 
ה'כעונהי להחשב כמדבר מכל מקום כיון שיוצא על ידי דיבור שמתייחס אליו, 
ולא בהרהור, ממילא יש עליו מהחומרות הניתנות על המדבר דבר שבקדושהל. 


לבניך ובני בניך' ונסמך אליו (פסוק ) הפסוק ייום אשר עמדת לפני הי אלוהיך בחורבי, והידיעה 
אינה אלא בדיבור, וכשם שבסני לא הזהיר בטהרה אלא על הדיבור כך הדץ לעולם שרק 
הדיבור מוזהר בטהרה. ואם כן לדבריהם לא מוזכר בגמרא זאת חומרא בדין שומע כעונה. 
לה. התירוץ הראשון בפרישה כמו שהתבאר, והט"ו שפסק כן להלכה, וכן הש"ך (יויד סי א 
סיק לז) העתיק את ב' תירוצי הפרישה, וכן הוא בביאור הגר"א שם (אות לה), וכן הוא במגן 
אברהם (או"ח סי פה סק"ב) כפי שביאר דבריו המחצית השקל שם. 

לו. וסיים תירוץ זה בתיבות ויש לפלפלי. 

לז. ואף בביאור הלכה משמע מהלך זה, שהנה הביאור הלכה (סי קד ס"ז דיה ויהיה) הסתפק 
לפי מנהגנו שנוקטים כשיטת רשיי שמותר להפסיק ושומע כעונה אינו כמדבר בפיו, האם גם 
באופן שהיה צריך לנקביו בשעת שמיעתו יצא ידי חובה, ודן להוכיח מדברי התוספות הללו 
בשבת שכתבו ששומע כעונה חייב בטבילה לקריו, ודחה הביאור הלכה שאפשר ובעל קרי חמור 
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כח אוצר 


ויש מהאחרונים שכתבו להוכיח מדברי הפוסקים את גדר דין שומע כעונה 

לשיטת רש"י, שגם רשיי מודה שנחשב בשמיעתו כמדבר ממש ואף על 

פי כן סבר רשיי שאינו הפסק, והטעם כיון שחידש רשיי בדין מפסיק 

בתפילתו שאינו נחשב למפסיק בתפילתו אלא אך ורק בדיבור פיו ממש, ולא 

כאשר מייחס אליו דיבור של אחר או שיוצא בשמיעת עצמו, ואף שנחשב 

בשומע כעונה כמדבר ממש ומחמת כן אסור בערום, מכל מקום כיון שלא 
נעשה על ידי דיבור פיו, על כן לא נחשב להפסקלח. 


והנה בירושלטי (מגילה פייד ה"א) מובאת ברייתא שרבי מאיר קרא את המגילה 

בבית הכנסת של טיבעין ונתנה לאחר ובירך עליה, ומבאר הירושלמי 
ימה נותנה לאחר ומברך עליה, זה קורא וזה מברךי, דהיינו שרבי מאיר בירך 
על המגילה אף שאת הקריאה היה אחר קורא, וממשיך הירושלמי 'רבי הונא 
בשם רב ירמיה מיכן שהשומע כקורא, כתיב אשר קראו לפני מלך יהודה ולא 
שפן קרייה, אלא מיכן שהשומע כקוראי. ונחלקו הראשונים איזו ברכה בירך 
רבי מאיר, יש מהראשוניםלל, שביארו שדווקא ברכה שאחרי הקריאה [ברכת 
הרב את ריבנון יכול השומע לברך אבל את הברכה שקודם הקריאה חייב 
הקורא בעצמו לברך, אמנם דעת ההגהות אשרי (מגילה פיג סיי א) בשם האור 

זרוע שגם את הברכה שלפני הקריאה יכול השומע לברך. 


וביאר העמק ברכה (קריאת התורה אות א) שנחלקו הראשונים במחלוקת זאת 

בגדר הי'כעונהי שהראשונים הסוברים שלא יכול לברך את הברכה 

הראשונה סברו שאינו כקורא בפיו ממש, ועל כן אין יכול לברך מטבע ברכה 

יעל מקרא מגילהי על שמיעתו, מה שאין כן ההגהות אשרי סובר כדעת 

התוספות בברכות שהרי הוא כקורא בפיו ממש, וממילא גם על מקרא מגילה 
יכול לברך". 


אמנם יש לפרש שמחלוקת ראשונים זאת תלויה בחקירה הראשונה אם 

מעשה המצוה הוא של השומע או שמעשה המצוה הוא קריאת 

המשמיע, ויש לומר שרק אם מעשה המצוה הוא מעשה קריאה והיינו שקריאת 

חבירו מתייחסת אליו רק אז שייך לברך על הקריאה, ואילו אם יוצא בשמיעה 

עצמה לא יכול לברך, ואין הדבר תלוי בחקירה מה גדר היכעונהי. ועיין בספר 
שיח השדה (שער ברכת הי סי ד אות כז). 


והנה כתב הרמב"ם (ברכות פ"א היייא) 'כל השומע ברכה מן הברכות מתחלתה 

ועד סופה ונתכוון לצאת בה ידי חובתו יצא ואע"פ שלא ענה אמן, וכל 
העונה אמן אחר המברך הרי זה כמברך, והוא שיהיה המברך חייב באותה 
ברכהי. והכסף משנה (שם) דן מהו הדין המיוחד של עונה אמן שהוא כמברך, 
והרי בעל כרחך מדובר כשנתכוין לצאת בברכת חבירו, ואם כן יצא אף בלא 
עניית אמן כפי שכתב בתחילת ההלכה, ומה מוסיפה עניית האמן, וכתב 
שמשמעות דבריו לומר שהשומע שאינו עונה אמן אינו נחשב י'כמברךי, ורק 
כשעונה אמן נחשב כמברך ממש. וזהו החילוק שכתב הרמבים בין עונה אמן 
שנחשב 'כמברך' לשומע שלא ענה אמן שייצאי, אולם אינו נחשב כמברך 

ממש. 


וכתבו האחרונים שמדבריו משמע שיש בי גדרים לאדם שיוצא בשמיעה 
מחבירו!*", שמדין שומע כעונה אינו נחשב כמברך בעצמו, לפי שהגדר 


יותר, ויש לדון מה הצד להוכיח מדברי התוספות, והרי תוספות שנקטו שבסיני הוצרכו לטבול 
מחמת דין שומע כעונה על כרחך שנקטו שנחשב כמדבר בפיו, שהרי אם אינו כמדבר בפיו 
אם כן במה שונה מהמהרהר שאינו צריך טבילה, ולשיטה זאת הרי הביאור הלכה כלל לא 
הסתפק שודאי שלא יצא ידי חובה באופן שנצרך השומע לנקביו, ומבואר שנקט הביאור הלכה 
שלמרות שנוקטים שאינו כמדבר בשומע כעונה עדיין שייך לומר את שיטת התוספות בדין בעל 
קרי להצריכו טבילה, שמכל מקום דרגתו חמורה מהמהרהר, שכיון שמתייחס אליו מעשה דיבור 
יש עליו מהדינים האמורים במדבר דבר שבקדושה, ורק דחה שאין להוכיח מבעל קרי שאפשר 
וחמור יותר. 

לח. ועיין במהרש"ק (שו"ת האלף לך שלמה, או"ח סיי לה) ביישוב קושיא זאת, שיש לפרש דין זה 
של ערום על פי הכלל שכל שאינו ראוי לבילה בילה מעכבת בו, שכיון שערום אינו ראוי לדיבור 
הדיבור מעכב בו ומוכרח דינו להיות בדיבור, ולא מועיל בו שומע כעונה כיון שאינו יכול להחשב 
כדיבור, אבל בעלמא יכול בשומע כעונה להחשב כמהרהר ויוצא בהרהור זה מדין שומע כעונה, 
ומחמת כן יכול להפסיק בתפילה בשמיעה שאינו מחויב בה ואין בילה מעכבת בו, ועוד ששם 
בערום הרי הוא תרתי דסתרי אם יצא הברכה מדין שומע כעונה, שהרי אם נחשב כעונה הרי 
ערום הוא ואסור לענות, ואם אינו כעונה אינו יוצא ידי חובתו, אבל באמצע התפילה מה איכפת 
לנו אם ישתוק ויכוין ונאמר באמת דאינו כדבור ואינו הפסק. 

ועיין בנימוקי הגרי"ב (או"ח סי פה במג"א סק"ב) שכתב לחלק שבעומד באמצע תפילה איסורו 
להפסיק הוא איסור דרבנן ובאינו ראוי לבילה מדרבנן אין בילה מעכבת בו, מה שאין כן בדין 
ערום שאסור בברכה מדאורייתא, ובאינו ראוי לבילה מדאורייתא בילה מעכבת בו וצריך להיות 
כמדפהיטמש. 

עוד יש לומר שסברו הפוסקים כפי ביאורו של רבינו יונה שהובא לעיל שגם אם נחשב בשומע 
כעונה לדיבור ממש מכל מקום אינו הפסק כל זמן שעוסק בשבחו של מקום, ויוצא בקדושה 
וקדיש וכדומה. 


יב, שומע כעונה 


עיונים 


בשומע כעונה שלא מתייחס אליו הדיבור, וגם גוף השמיעה אינה ממיני הדיבור, 
אלא שנתחדש שהשמיעה מועילה, ובדינים נחשבת כמו דין דיבור, ומה שאין 
כן עניית :אפוינהשבף, כדיבור גמורלל, 


נפק"מ נוספת דנו האחרונים לתלות בחקירה זאת בגדר היכעונהי האמור 

בשומע כעונה, במה שנחלקו הראשונים אם יכול לכתחילה לצאת ידי 

חובה על ידי דין שומע כעונה, או שאף והלכה היא ששומע כעונה, מכל מקום 
העונה עצמו עדיף, ואינו דין לכתחילה. 


דעת התוספות (כא: דיה עד) בביאור שיטת רשיי, שלכתחילה עדיף שיענה 

בעצמו ולא יצא ידי חובה מדין שומע כעונה, שהקשו מהמבואר בגמרא 
(שם) שהנכנס לבית הכנסת ומצא ציבור שמתפללין אם יכול להתחיל ולגמור 
עד שלא יגיע שייץ לקדושה יתפלל ואם לאו אל יתפלל, ואם כדברי רשיי 
שיכול לשתוק באמצע תפילתו ולצאת מדין שומע כעונה מפני מה לא יתפלל, 
ותירצו התוספות שמכל מקום לכתחילה אין לצאת מדין שומע כעונה, שהעניה 
עצמה יותר הידור מצוה, ולפי זה שיטת רשיי ששומע כעונה אינו דין 

לכתחילה. 


ובן דעת הר"ן (סוכה לח: דיה וכתב), שעונה עדיף יותר יומצוה מן המובחרי, 

והוסיף הריין על פי זה לדחות את מה שיש שרצו להוכיח מדין הגמרא 
בנכנס ומצא ציבור מתפללין, שהטעם שלא מורים לו להתפלל עמהם ולשתוק 
בקדושה כיון שאין דין שומע כעונה באופן שאינו ראוי לענות, ובאמצע תפילתו 
הרי אינו רשאי לענות, ורצו לנקוט לפי זה שכאשר גופו אינו נקי ואינו יכול 
לענות אינו יכול גם לצאת מדין שומע כעונה, ודחה הר"ן דבריהם שהטעם 
שאינו שותק הוא מחמת שמצוה מן המובחר לענות ולא לצאת בדין שומע 

כעונה. 


ואף המאירי נקט שאינו לכתחילה, ובלשון המאירי (סוכה לח: דיה מנהג) נראה 
שנקט הפלגה אף יותר מהתוספות והרין, שלא רק למצוה מן המובחר 


אוצר החכמה: 


שומע כעונה, וזה לשון המאירי מ"מ שומע כעונה דוקא בשומע מפי המחויב 
בדבר, ואף זו בדיעבד ולא לכתחלהי. 


אמנם ברשב"א מפורש שהוא דין לכתחילה, שדן הרשב"א (שוית, ח"ה סי יג) 

אם מותר להפסיק בין תפילין של יד לתפילין של ראש בעניית אמן 
או כל דבר שבקדושה, וכתב להתיר לענות, והוסיף ומיהו אם הפסיק וענה 
מסתברא דמברך על של ראש, דמכל מקום הרי הפסיק בין הברכה לעשות 
המצוה וכו', ומכל מקום אפשר דאינו צריך לפסוק כאן וכאן ולענות, אלא 
שותק ושומע, דשומע כעונה ואפילו לכתחילהי. והוסיף הרשב"א לתלות בזה 
את דין הפסק בתפילה שכיון ושומע כעונה הוא אפילו לכתחילה על כן מסתבר 
שבתפילה אינו רשאי לשתוק ששתיקתו כענייתו, וצריך ביאור מה תלוי דין 

הפסק על ידי שומע כעונה בכך ששומע כעונה הוא דין לכתחילה. 


לט. בעל העיטור (הלכות מגילה), המרדכי (חולין סיי תרנז) בשם רבינו שמחה, והריטב"א (מגילה כא. 
דייה הקורא). 

מ. וכעין זה פירש בספר שיח השדה (שער ברכת הי סיי ד אות ד) שלולי שיחשב כעונה ממש 
אין לחלק את המצוה לשניים שיהיה אחד קורא ואחד מברך, ולצורך זה הביא הירושלמי מקור 
ששומע כקורא ואינו נחשב לחצאין, אבל על עצם דין שומע כעונה שיכול לצאת בקריאת הבירו 
ודאי שלא הוצרך הירושלמי להביא מקור, שאם בא הירושלמי ללמד את עיקר דין שומע כעונה 
מפני מה המתין ולא ביאר זאת במשניות הקודמות שמוזכר שיוצא ידי חובה בקריאת אחר, 
וכבר במשנה הראשונה במסכת מגילה מוזכר שמקדימין הכפרים ליום הכניסה וכפי שביאר רשיי 
שיוצאין שם ידי חובתן מאחד מבני העיר, ועל כרחנו שהירושלמי הביא מקור לדבר אחר, לומר 
שלא נחשב לחצאין, שהרי הוא כקורא ממש. 

מא. והנה הכסף משנה (שם) תירץ באופן נוסף, שהחידוש בעניית אמן, שצריך שהמוציאו יהיה 
בר חיובא, ולא נאמר שכיון שנחשב כמברך ממש אין צריך שהמשמיע יהיה בר חיובא. ובחזון 
אליהו (בנין אליהו, סי לו) כתב שאפשר שנחלקו בי התירוצים בכסף משנה בחקירה הראשונה 
שהובאה לעיל, ותירוץ אי סבר כבית הלוי שנחשב שדיבור המשמיע מתייחס אליו, ולכן לא 
חילק כסברת התירוץ השני, שאין חילוק בין שומע לעונה אמן, שאחרי השליחות וההתייחסות 
לשומע, בשני האופנים נחשב שהשומע גופו דיבר ויועיל אף באינו בר חיובא, ואין סברא לחלק 
ביניהם. אך תירוץ הבי סבר כהחזון איש שהוא ממיני הדיבור, והשמיעה גופא היא שותפות 
בדיבורו של המשמיע, ולכן יש מקום לחלק שלא יועיל בר חיובא דווקא במשמיע, ולא בעונה 
אמן אחריו שדיבורו הוא בפני עצמו. 

מב. בקונטרפי שיעורים (גוסטמאן, נדרים שיעור א אות כג) כתב לדקדק זאת בלשון האמוראים 
בגמרא (סוכה לח:) שנקטו בי לשונות שונים בגדר דין שומע כעונה, שמתחילה נקטו את הלשון 
ימכאן לשומע כעונהי, ואילו רבי חייא בר אבא אמר יצאי, ויש לומר שנחלקו בגדר הדין, האם 
נחשב כדיבור במציאות, וכמברך ממש, וזה נקרא 'כעונה', או שמועיל רק לגבי הדינים כאילו 


מחלוקת 
הראשונים אם 
שומע כעונה 
הוא לכתחילה 


תליית 
המחלוקת 
בחקירה אם 
הוא כמדבר 
בפיו 


אם מותר בעל 
קרי בשומע 
כעונה 


במקום צואה 


בידים 
מטונפות 


אוצר 


והאחרונים כתבו שהראשונים בזה הם לשיטתם, שהתוספות והריין שנקטו 


בפיו ממש, ויוצא ידי חובה בדיבור חבירו, ממילא יש סברא בזה שעדיף שיצא 
ידי חובתו על ידי עניה בפיו ממש, ולא בשומע כעונה שאינו עניית פיו, וכעין 
דין הרהור כדיבור, שאפילו אם הרהור כדיבור כתבו הפמ"ג (פתיחה כוללת חלק 
ג אות ד) והחתם סופר (שוית, חי סיי יט) שכל זמן שיכול לקיים המצוה בדיבור 
ולא בהרהור צריך לכתחילה לקיימו בדיבורלי. אמנם הרשב"א שנקט שאינו 
רשאי בתפילה לשתוק דהיינו שסובר שנחשב בשומע כעונה להפסק שהוא 
כמדבר בפיו ממש, וכיון שנחשב כעושה המצוה בפיו לכל דבר אין הידור בכך 
שיקיים המצוה בדיבור גמור, והיינו אפילו אם ננקוט כפי הצד בחקירה 
הראשונה שמעשה המצוה עושה המשמיע, מכל מקום כיון שנתחדש הדין 
ששומע כעונה ומתאחד השומע עם המשמיע והרי הוא כמדבר בפיו ממש, 
שוב אין עדיפות שיעשה את המצוה בעצמומי. 


נפק"מ נוספת בחקירה זאת היא אם מותר בעל קרי בשומע כעונה, וכבר 
הבאנו לעיל את דברי התוספות (כ: דייה כדאשכחן) שבעל קרי אסור 
בשומע כעונה, ובאור שמח (ק"ש פיד הית) הביא שבירושלמי (פיג היד) כתוב 
תמן אמרין [פירוש, בבבל אמרו] אפילו לשמוע דברי תורה אסור, א"ר יודן 
בר טיטי רבי אחא בשם רבי אלעזר כתחילה 'והיו נכונים ליום השלישי אל 
תגשו אל אשה' (שמות יט טו), כלומר שאסור בשומע כעונה כבסיני. ומבאר 
האור שמח שהירושלמי בדווקא אמר תמן בבבל אמרו, כיון שלשיטת הירושלמי 
עצמו יהיה מותר בשומע כעונה כיון ששיטת הירושלמי שעל ידי עניית אמן 
נחשב העונה כמברך בעצמו, ובקבלת התורה כתוב בחז'"ל שהיו ישראל עונים 
על הן הן ועל לאו לאו, וממילא לשיטת הירושלמי עצמו אי אפשר ללמוד 
מסיני לשומע כעונה שיש לומר שרק כשעונה אמן נאסר בטומאה, ורק לדעת 
הבבלי שלא מועיל עניית אמן וחייבים לדין שומע כעונה כדי לצאת ידי חובה 
ממילא יש ראיה מסיני ששומע כעונה אסור בבעל קרי. 


כתב הרמיא (או"ח סיי עט ס"א) יש"ץ המתפלל וצואה בבית הכנסת או בבית 

שמתפלל שם, אפילו הוא לאחוריו בכל הבית, צריך לשתוק עד 
שיוציאנה, מאחר שמוציא רבים ידי חובתן ואי אפשר שלא יהא מן הקהל 
בתוך ד' אמות של הצואהי. ומבואר ששומע כעונה נאסר בסמיכות לצואה. 
אמנם כבר כתב התבואות שור שמדין זה אין להוכיח לגדרי שומע כעונה כיון 
שבמקום צואה אף הרהור בדברי קדושה אסור, ויעוין במגן אברהם שהביא 
שצריך השומע להקשיב כדי לצאת וממילא שמיעתו אינה שמיעה סתמית אלא 

יש בה הרהור האסור במקום צואה. 


והנה כפי המבואר לעיל מדברי הפוסקים שאסרו בערום לצאת בשומע כעונה 

וכן בבעל קרי שנאסר בשומע כעונה מוכח שנקטו שגדר הכעונה הוא 
יותר מהאמור בהרהור כדיבור והרי השומע כעונה בפיו ממש, והבאנו בי דרכים 
מפני מה אין בכך סתירה למה שנוקטים כדעת רשיי שאין הפסק על ידי 
שומע כעונה. ומכל מקום מצינו בכמה דינים שקל הוא מהעונה בפיו וכדלהלן. 


הפרי מגדים (או"ח סי קד א"א סקי"ז) הסתפק במי שאין ידיו נקיות אם יכול 

לצאת בשומע כעונה, וצדדי ספיקו הם אם יש לדון כאן את סברת 
רב זירא יכל שאין ראוי לבילה בילה מעכבת בוי, והיינו שכיון ואינו ראוי להוציא 
בשפתיו ממילא הוצאה בשפתיו מעכבת בו, וכתב לפשוט מפסק השו"ע בדין 
העומד באמצע תפילה והגיע השייץ לקדושה שיכוין וישמע מהש"ץ, והרי אינו 


הוא דיבור, וזה נקרא יצאי. והרמבים פסק כמאן דאמר שאינו כמברך ממש. 
מג. וכן יעוין בפני יהושע (כ: דיה אחר) שאפילו למ"ד הרהור כדיבור מכל מקום עיקר המצוה 
בקריאת שמע היא לכתחילה להוציא בשפתיו, ודן לבאר שמחמת זה אפילו בעל קרי קורא 
בשפתיו ולא בהרהור. 

מד. וק"ו לפי שיטות האחרונים שהשמיעה בשומע כעונה נחשבת כמין ממיני הדיבור אם כן 
צריך להיות שאין עדיפות שיעשה לכתחילה בדיבור בפה ממש, אמנם אין הדברים מוכרחים 
ויכולה שיטה זאת להתיישב גם עם הסוברים שלכתחילה לא יצא בשומע כעונה, שהנה יעוין 
בחתם סופר (שו"ת, ח"ו סיי ש) שכתב שגי דרגות הן, למ"ד הרהור כדיבור יכול לקיים המצוה 
בהרהור, ומכל מקום מצוה מן המובחר שיקיימה בדיבור פה, ולזה מועיל אפילו דיבור הפה של 
חבירו על ידי שומע כעונה, ומצוה מן המובחר עוד יותר שיקיים המצוה בדיבור פיו ממש ולא 
על ידי פה חבירו, ואם כן יש לומר כשם שדיבור פה חבירו עדיף מהרהור אף שהרהור כדיבור, 
כך פה של עצמו עדיף לכתחילה מפה חבירו אפילו אם בשומע כעונה נחשב כמדבר ממש, 
שמכל מקום דיבור במציאות ממש עדיף. 

ועיין עוד בתוספת שבת גסיי רעג סק"י) שהביא מהעולת שבת שלכתחילה יקדש בעצמו ולא 
ישמע מאחר כיון שמצוה בו יותר משלוחו, והשיג על דבריו התוספת שבת שכיון ששומע כעונה 


יב, שומע כעונה 


עיונים 


כט 


ראוי להוציא בשפתיו בעומדו באמצע התפילה, ומוכח שאין צריך שיהיה ראוי 


מטונפות שיוצא, שאז שייך אף להחשיבו כיכול להוציא בשפתיו שהרי אם 
ירצה יכול לנקות ידיו ולהוציא בשפתיו. ועולה מדברי הפרי מגדים שבשומע 
כעונה לענין זה אינו כמוציא בשפתיו ויכול השומע לשמוע בידים מטונפות. 


כעין זה מצינו בטור בהלכות מים אחרונים (או"ח סי קפא) הביא את שיטת 

רב אחאי גאון (שאילתות יתרו אות נד) שמחלק בהובמים הרונ םס בי 
המברך לשומעים, שהמברך חייב במים אחרונים ליטול קודם הברכה מחמת 
כבוד הברכה שמזכיר את השם, והשומעים שנוטלים רק מחמת הסכנה של 
מלח סדומית יכולים ליטול גם אחר הברכה, והקשה הבייח על שיטה זו שהרי 
כיון ששומע כעונה אם כן גם השומעים כמזכירים את השם. ומדברי רב אחאי 
שלא חש לקושיא זאת מוכח שדין זה של התקדשות לכבוד הברכה לא נאמר 
בשומע כעונה. וכשיטת רב אחאי כתבו גם הרשב"א והריטב"א בחולין (קה. 
דייה אחרונים) בשם הראב"ד, שעל המברך דווקא חיוב מיוחד להתקדש ולא 
לברך בידים מזוהמות. ואם כן כבר בדברי רב אחאי גאון והראב"ד מוכח 

שהשומעים אינם מחויבים בהתקדשות הידים. 


הבית יוסף בהלכות ברכת המזון (או"ח סיי קפג) הביא את דברי רבינו ירוחם 

בפירוש דין עיטוף האמור בברכת המזון, שפירשו שלא לברך בגילוי 
ראש, והקשה על דבריו שאם כן אין בדין זה חידוש מיוחד בברכת המזון, 
שהרי כל הברכות אסור לברכם בגילוי ראש. והדרכי משה (שם אות ב) יישב 
שבברכת המזון גם השומעים אסורים להיות בגילוי ראש מה שאין כן בשאר 
ברכות שהשומעים מותרים. ואף כאן הקשה הב"ח (סיה) שאף בכל הברכות 
אסורים השומעים להיות בגילוי ראש שהרי שומע כעונה ומברך ממש ואסור 
בגילוי הראש. ומבואר שהדרכי משה סבר שקל דין שומע כעונה ממדבר בפיו 

לענין זה. 


כתב המגן אברהם (או"ח סיי קפא סקי"ו) בדין ניגוב אחר נטילת מים אחרונים 

שהישי"ש כתב שהוא דין רק על המברך ולא על השומעים. ולשון הים 

של שלמה (חולין פייח סיי י) 'זהו דווקא למברך שאינו ראוי לברך בברכת השם 

בלי ניגוב על דרך יהכון לקראת אלהיךי, אבל האחרים אינם צריכין ניגובי 
ומבואר בדבריו שאין דין 'הכוןי על היוצאים בשומע כעונה. 


ומבואר שאף שנקטו הפוסקים ששומע כעונה גדרו כמדבר בפיו, מכל מקום 
היינו דווקא לענין הדינים שנאסר בהם המברך כערום ובעל קרי, 

אבל בהלכות הללו שהם יותר כמעלה והתקדשות שהצריכו את המברך ואף 

איסור ברכה בגילוי ראש, מעלות הללו נקטו הפוסקים שנאמרו דווקא במוציא 
את השם בפיו ממש, ולא הטילו אותם בשומע כעונהמל. 


ד. האם מועיל לחצי ברכה 


נחלקו האחרונים אם דין שומע כעונה יכול להועיל בחצי ברכה, כאשר השומע 

קיים את חצי הברכה בעניית קולו ממש, ואת שאר הברכה הוא רוצה 

לצאת בשמיעה מאחר המברך, ושורש הספק הוא אם שייך לצרף חצי ברכה 

שנעשית בדרך אמירה ממש לחצי הברכה שנעשית דרך השמיעה, או שמא 
אי אפשר לצרפם יחד, וצריך או כולו באמירה או כולו בשמיעהמי. 


דעת רעק"א שיכול לצאת בדין שומע כעונה בחלק מהברכה ולברך בעצמו 
את שאר חלקי הברכה, כן מוכח בדבריו (שו"ת, קמא סי ז) לבאר את 


ממילא נקרא יבוי ממש, ולכאורה נידונם להעדיף שיברך בעצמו מחמת מצוה בו יותר מבשלוחו 
תלוי בחקירה הראשונה, אם יוצא במעשה המשמיע או במעשה שלו עצמו, ובפשוטו נחלקו 
בב הצדדים בחקירה. 

מה. ובפרט לפי מה שהבאנו מהקהלות יעקב לבאר באיסור בעל קרי שהוא מחמת שמעשה 
הדיבור של המשמיע מתייחס אל השומע, ודאי יש לומר שהחמירו דין זה רק בערום ובעל 
קרי, וכפי שהבאנו בהערה שם שהסתפק הביאור הלכה בדין הנצרך לנקביו. 

מו. בהר צבי (שו"ת, ח"א סי ס) פתח נידון זה בדימוי לסוגיית הגמרא בגיטין (טו:) אם גדוד 
חמשה ומחיצה חמשה מצטרפין, שפשטות נידון הסוגיא שם הוא כשאפשר לקיים דבר בבי 
אופנים, אם מצטרף חצי מאופן האחד עם חצי מהאופן השני, ולכאורה גם כאן כן הדבר שאפשר 
לצאת ידי חובה באמירה ואפשר בשמיעה וכאשר מקיים חציו באמירה וחציו בשמיעה שייך 
לסוגיא זאת, ושם מסקנת הסוגיא שלענין עשיית רשות היחיד מצטרף גדוד חמשה ומחיצה 
חמשה, וכן לענין נטילת ידים מצטרף יד אחת בנטילה ויד אחת בשטיפה, ואילו לענין גי לוגין 
שאובין חציין בביאה וחציין בנפילה, וכן לענין בעל קרי חציו בטבילה וחציו בהבאת טי קבין 
הגמרא מסתפקת ונשארת בתיקו, ולא מבואר בגמרא החילוק מפני מה יש אופנים שפשוט 
שמועיל וש אופנים שהדבר ספק, וכתב ההר צבי שלכאורה הכלל הוא 'היכא דאיתמר איתמר 


בחיוב מים 
אחרונים 
קודם ברכה 


כשהשומע 
ללא כיסוי 
ראש 


דין הכון 
בשומע כעונה 


שיטת רעק"א 
שמועיל שומע 
כעונה בחצי 
ברכה 


עוד אחרונים 
נקטו כשיטה 
זאת 


הקושיות על 
שיטה זאת 


ל 


ל אוצר 


דברי המג"א (סיי קצג סק"ב) שנשים היוצאות בקידוש בשמיעת המקדש טוב 
שיאמרו בלחש את הקידוש עם המקדש כיון שאינן מבינות לשון הקודש, 
ומבאר רעק"א שאת דין קידוש על הכוס יוצאות ידי חובתן בשמיעה מהמקדש, 
ואף שיוצאות בשמיעת המקדש ואם כן הרי שאינן יכולות לקדש בעצמן, יש 
לומר שאת הפתיחה והחתימה מבינות בלשון הקודש ורק את זה שומעות 
מהמקדש, ואת שאר הברכה מברכות בלחש, ומבואר שיכול באותה ברכה חלק 


ממנה לצאת בדין שומע כעונה וחלק לברך בעצמומי. 


ומכח סברא זאת ביאר רעק"א (כ: דייה ובהגהת) את דברי הגהות אשרי (מגילה 

פ"א סיי ד) שפסק שנשים חייבות מדאורייתא בברכת המזון ומ"מ אינן 
מוציאות את האנשים כיון שאינן יכולין לומר ברית, וקשה על דין זה שבגמרא 
(כ:) מפורש שאם נשים מחויבות מדאורייתא יכולות גם להוציא את הרבים, 
וביאר רעק"א שבברית ותורה ודאי אינן חייבות ואינן מוציאות, ורק על זה 
כתב ההגהות אשרי שאין מוציאות את האנשים, ומה שמבואר בגמרא שיכולות 
להוציא זה עד כמה שיאמרו האנשים בעצמם ברית ותורה. וגם כאן מבואר 

שסובר רעקא שיכול לצאת בשומע כעונה בחצי ברכהמ". 


ובספר שיח השדה (שער ברכת הי סי" ד אות ג) הביא שמצינו עוד אחרונים 

שסוברים כשיטה זאת שמועיל שומע כעונה לחצי ברכה, שכן מבואר 
באשל אברהם (לבעל הדעת קדושים סיי תרסה) שאף בור שאינו יכול לקדש בעצמו 
מ"מ את תיבת השם יאפר בעצטו, וכן כתב החכמת שלמה (אויה פיי תסיסיו) 
בדין קידוש לבנה לאחר חצי כיט ייב תשצייג מהמולד, קודם שנשלמו טיו 
תמימים, שאחד יברך בקול וישמעו ממנו הברכה ראש וסוף ויכוונו לצאת ממנו 
והם יברכו בעצמם ללא שם ומלכות. וכן הביא מהגהות ספר יש נוחלין (לאבי 
השל"ה וההגהות מבנו) שכתב באזהרת התפילה (הגהה שלישית) שמי שלא כוון 
בתפילה בלחש יאמר עם הש"ץ בשעת החזרה מילה במילה ואת חתימות 
הברכות ישמע ולא יאמר, והוסיף ץאין סברא כלל שיהא דווקא או כולו 

בשמיעה או כולו באמירהי. 


וה'רב פעלים' (שויית, או"ח ח"א סיי י) והחזון איש (אוייח סיי כט אות ו הקשו 

על דברי רעק"א מדברי הגמרא (מו.) שברכת המזון בשניים ובשלשה, 
וביאר הרי"ף שהמכוון למספר האנשים שיכולים להוציא בברכת המזון שכל 
אחד יוציא בברכה אחת, והסכימו התוספות (דייה ולמאן) והפוסקים עם פירוש 
זה, ולפי זה מתחלקת ברכת המזון דווקא לברכות שלימות, ובחצי ברכה כתבו 
התוספות שאי אפשר להוציאמל, ונשאר החזון איש בצי"ע על דברי רעק"א. 


ונוקטים הרב פעלים והחזון איש שאין דין שומע כעונה אלא בשומע ברכה 

שלימה. ומוטעמים הדברים לשיטת החזון איש בגדר שומע כעונה 

כפי שהובא לעיל, שצריך לייחס אליו את מעשה המשמיע, וממילא לא יתכן 
שחלק ממעשה המצוה יהיה על ידי המשמיע וחלק על ידי השומע. 


ובקהלות יעקב סיי יא) הוסיף להקשות מהגמרא (לד.) בדין ש"ץ שטעה, 
שאומרת הגמרא מהיכן הוא חוזר מתחילת ברכה שטעה זה, והיינו 


היכא דלא איתמר לא איתמרי, ואין לנו להוסיף מעצמנו ולומר שבדבר שאפשר לקיים בבי 
אופנים שאם עשאו לחצאין לא יצא. אמנם מביא שבתרומת הדשן מבואר שדימה לסוגיא זאת 
גם אופנים שלא מפורשים בגמרא, עיי"ש. 

מז. והופיף רעק"א וביאר בזה דין אחר של המג"א בהלכות קידוש (סיי רעא סק"ב), שכתב 
המג"א בן ייג שנים לא יוציא לנשים בקידוש שבת, כיון דנשים חייבות בקידוש מדאורייתא 
ובדאורייתא לא סומכים על חזקה דרובא, וסיים המג"א ילכן תקדש האשה לעצמה, ועיין מה 
שכתבתי ריש סימן קצג', וביאר רעק"א שכוונתו לדבריו הנ"ל בסימן קצג (סק"ב) שצריכות 
הנשים לומר את הקידוש בלחש עם המקדש, וממילא כיון שאומרות איתו בלחש אין חסרון 
גם אם יקדש בן יייג, ואף שבאמירתה בלחש אינה מקדשת על יין, מ"מ לענין קידוש על הכוס 
שהוא דרבנן מועיל לה מה שהבן י"ג מקדש, שכלפי דינים דרבנן סומכים על חזקה דרובא, 
ולגבי דאורייתא יוצאות באמירתן. 

והקשה רעק"א שבקידוש זה שמקדש בן ייג שנים הרי צריכה האשה גם את הפתיחה והחתימה 
לומר בלחש, שהרי בדינים דאורייתא אין אנו סומכים על חזקה דרובא, וא"כ אם באמת הביא 
סימני גדלות והיא רוצה לצאת בשמיעתה ממנו כדי שיהיה קידוש על הכוס, מה שמברכת 
לעצמה הוי לבטלה. ותירץ שאולי יש לומר שגם בזה אומרת לעצמה רק נוסח הקידוש בלי 
פתיחה וחתימה ומדאורייתא יוצאת בזה, שאין חיוב ברכה מדאורייתא רק להזכיר את יום השבת, 
ולגבי דרבנן סומכים על חזקה דרובא ויוצאת בשמיעתה. ועיין ביאור הלכה (סיי רעא ס"יב דיה 
דאתקש) שהביא את דברי רעק"א וכתב שדוחק לחלק הברכה לתצאין. 

מח. כן למדו החזון איש (או"ח סי כט), ההר צבי (שו"ת, ח"א סיי ס), והקה"י (סיי יא) בדברי 
רעק"א. ועיין בספר אשר לשלמה (חיג סיי טז) שיצא לחדש ביאור אחר בדברי רעק"א, שסובר 
רעק"א שהברכה ברכה שלימה גם ללא ברית ותורה ומחמת כן מועיל בה שומע כעונה, ודין 
ברית ותורה הוא רק הזכרה, ועייייש שדן גס בדברי רעק"א בדין קידוש לנשים. 

מט. וכן לשון השו"ע (אויח סיי קצד סייג) בדין זה 'אבל לחצאין אין לברך, אם האחד אינו יודע 
כי אם חצי הברכה, שאין ברכה אחת מתחלקת לשתיםי. 

נ. כן הביא הקהלות יעקב (סיי יא) בשם קונטרס פותח דברים למוהריים פרידמן ממזריטש (נדפס 
בסוף ספר אהל משה). ובספר שיח השדה (שער ברכת ה' סיי ד אות ג) הוכיח גם כן מכאן כשיטה 
זאת, אמנם הוכיח זאת מעט באופן אחר, שמבואר בדברי תלמידי רבינו יונה שיכול לענות עם 


יב, שומע כעונה 


עיונים 


שהעולה תחתיו אינו יכול להתחיל מהמקום שטעה מחמת שאי אפשר לצאת 
בשומע כעונה חצי ברכה. 


אמנם מאידך מדברי תלמידי רבינו יונה (מז. דייה ולא) הוכיחו האחרוניםי ראיה 

לשיטת רעק"א, שמבאר את דברי הגמרא "לא יזרוק ברכה מפיו, 

ובפירושו השני מבאר שמחויב השומע בברכה ורוצה לפטור עצמו בעניית אמן 

צריך שבשעה שיגיע החזן לחתימת הברכה שלא יזכיר אותה עמו, כדי שלא 

יהיה עונה אמן אחר ברכותיו, ומבואר שאף שיוצא את הברכה מדין שומע 

כעונה לולי החסרון של עונה אמן אחר ברכותיו היה יכול לומר את החתימה 
בעצמר אף שיהיה חפין בשמיעה וחצין: בעניהי". 


ובהר צבי שוית, ח"א סיי ס) הוכיח כעין זה מדברי תשובת הרא"ש (כלל ד סיי 

יט) :כפי שביתהה: הב"י (אויה סיי נס) שהרא"שי הוה יוצאי ברכת. אהבה 

רבה: מהש"ץ ואת החתימהי היה מסיים בעצמו, ומוכח שסבר שמועיל שומע 
כעונה יבחצי ברכה: 


עוד ראיה הביאו האחרוניםיג לשיטה זאת מדברי הגמרא בסוכה (לח:) שהחזן 

אומר 'ברוך הבא' והציבור עונים 'בשם השם' והגמרא אומרת מכאן 

לשומע כעונה, ומוכח ששייך שומע כעונה בחצי פסוק, וכן יש להוכיח 

מהמבואר בפוסקים (או"ח סיי תרצ ס"ה) לגבי קריאת המגילה שאם החסיר כמה 

תיבות ישלים אותם בעצמו, ובפשטות גם בדין זה רואים שנקטו הפוסקים 
שמועיל שומע כעונה בחצי דברי. 


ובכמה אופנים כתבו האחרונים לחלק וליישב את שיטת רעק"א וליישב את 
סתירת הראיות בדין זה. 


א. בספר שיח השדה (שער ברכת הי סיי ד אות ג) ובקהלות 'עקב (סייי) חילקו 

בין אופן שהמברך מברך ברכה שלימה ורק השומע רוצה לצאת בחצי 

ברכה, שבאופן כזה יש שם ברכה לברכת המברך ויכול לצאת השומע אפילו 

בחלקה, מה שאין כן באופן המבואר בריייף בברכות לגבי ברכת המזון, שהמברך 

עצמו אינו מברך אלא חצי ברכה, וכן באופן של ש"ץ שטעה, שהש"ץ עצמו 
בירך רק חצי ברכה. 


וביאור החילוק ביאר הקהלות יעקב, שתקנת חכמים שאין אדם מוציא את 
חבירו אלא אם כן המוציא אומר דבר שלם. והאחרונים הוסיפו ביאור 
שצריך שלברכת המשמיע יהיה שם ברכה כדי שיוכל השומע לצאת, שכל 
שאין לו שם ברכה הרי הוא כאמירה בעלמא שלא שייך בה דין שומע כעונהגד. 
ובספר שיח השדה דימה זאת לדינים נוספים שמצינו שאין להם הצטרפות 
בבי חצאין, ומכל מקום אם יש שיעור שלם אז גם חצי שיעור מצטרף, וכמו 
בדין עשרה לדבר שבקדושה, שכאשר יש עשרה בביהכיינ יכולים גם אותם 
הנמצאים אחורי ביהכיינ להצטרף לדבר שבקדושה, מה שאין כן כאשר בכל 
מקום יש פחות מעשרה אין מצטרפין יחד לשיעור שלסל. 


הש"ץ עד החתימה, אף שבא לצאת בשמיעה מדין שומע כעונה, ומבואר שיוצא חצי באמירתו 
וחצי בדין שומע כעונה. 

נא. והופיף הקהלות יעקב שאין לדחות ראיה זאת ולומר שאת כל הברכה היה אומר עם 
הש"ץ, שהרי מבואר ברבינו יונה שבא לצאת חיובו מן הש"ץ. 

נב. שיח השדה (שער ברכת הי סיי ד אות ד), הר צבי (שו"ת, ח"א סיי ס), וכן הביא הקהלות יעקב 
(סיי יא) בשם קונטרס פותח דברים הנ"ל. 

נג. ועיין עוד בשערי תשובה (סי" ריג סק"ג) שהביא ספיקו של הברכי יוסף במי שאכל כיסנין 
ופירות כשיעור שדינו לכלול את שניהם בברכת מעין שלוש, אם יכול להוציא את מי שאכל 
כיסנין לבד, שיש לדון אם הוספת פירות העץ של המשמיע תהיה הפסק לשומע המחויב רק 
ביעל המחיהי, והוכיח שיכול השומע לכוון לצאת במה שנוגע אליו, ולא אכפת לו במה שמוסיף 
המברך לעצמו, והנה לכאורה בדין זה מוכח שסברו שמועיל שומע כעונה בחצי ברכה, אמנם 
כתבו האחרונים שיש לחלק שהרי בנידון שם המשמיע מברך את הברכה כולה, ואף השומע 
יוצא את כל ברכתו בשמיעה זאת, אלא שבחלק מהברכה אינו רוצה לצאת, ובכך אין חסרון. 
נד. וכתבו האחרונים נפק"מ לפי המובא משם הגר"ח (חידושי הגרייח סטנסיל, אות א) בחילוק בין 
השוכח יעלה ויבוא בתפילת מנחה של ראש חודש שבה הקשו התוספות מה יועיל חזרתו 
במעריב והרי אין מזכיר במעריב יעלה ויבוא, ובטל ומטר ודאי שצריך לחזור ובזה לא הקשו 
התוספות, כיון ששכחת טל ומטר הוא שינוי מטבע וכאילו לא התפלל, וממילא חייב בהשלמת 
תפילה, מה שאין כן בשכחת יעלה ובוא יש לומר שחסר רק ההזכרה אבל התפילה נחשבת 
לתפילה, וכיון שבמוצאי ראש חודש לא יכול להשלים את ההזכרה על כן הקשו התוספות שלא 
ישוב להתפלל שהרי כבר התפלל. ומעתה לדעה זאת שיעלה ויבוא הוא רק חיוב הזכרה אבל 
שם ברכה יש לברכתו גם ללא יעלה ויבוא, ממילא יוכל לצאת בדין שומע כעונה את ברכת 
העבודה ולענות בפיו את הזכרת יעלה ויבוא ויועיל הדבר גם לשיטת החזון איש, ולא יהיה בכך 
חסרון של חצי בשמיעה וחצי באמירה, כיון ששם ברכה לברכתו אפילו כשאינה שלימה עם 
ההזכרה, הלות 

נה. והופיף ראיה לחילוק זה, מדין ברכת מעין שבע שבליל שבת, שהציבור שומעים את תחילת 
וסוף הברכה מהש"ץ ואת אמצע הברכה 'מגן אבות' אומרים בעצמם, וביאר שאף כאן כיון 
שהש"ץ אומר את כל הברכה יכולים השומעים לצאת חצי בשמיעה וחצי באמירה. 


הראיות 
שמועיל שומע 
כעונה לחצי 
ברכה 


חילוק אם 
המברך עצמו 
בירך ברכה 
שלימה 


חילוק בין 
שומע חצי 
ומשלימו לבין 
שומע ב' 
חצאים 


חילוק בין 
ברכה לפסוק 


נפק"מ בין 
החילוקים 


תליית דין זה 
בגדרי שומע 
כעונה 


אוצר 


ולפי חילוק זה ביאר הקהלות יעקב גם את הדין בהלל שמועיל בו שומע 

כעונה לחצי פסוק, שיש לומר כיון שהחזן אחרי שאמר ברוך הבא היה 

גומר לעצמו את כל הפסוק, שהרי גם הוא מחויב בקריאת ההלל, ואין לומר 

שהוא יוצא את המשך הפסוק מהקהל בדין שומע כעונה, שהרי אין הקהל 

מכוין להוציאו!י. וממילא כל שהוא אומר דבר שלם יכול להוציא אף למחצה. 

וכן בקריאת המגילה הקורא קרא את כל המגילה ומחמת כן מועיל לשומעים 
גם אם יצאו חצי בשמיעה וחצי באמירה. 


ויש מהאחרונים שכתבו שלפי חילוק זה שתלוי הדבר בשם ברכה שיש לברכת 

המשמיע, אם כן בהלל ובקריאת המגילה שהם קריאה ואינם ברכה, יש 

לומר שלעולם שם קריאה עליהם גם כאשר המשמיע אינו ממשיך לקרוא, 
שיש לומר שגם חצי פסוק שם קריאה עליו. 


ב. בקונטרס פותח דברים" (הלכות תפילין אות ד) חילק שאף שחצי באמירה 

וחצי בשמיעה מועיל, מכל מקום חצי שמיעה מאחד וחצי שמיעה מאחר 
לא מועיל, שבשמיעה משני אנשים קצת מזה וקצת מזה אין הדעת סובלתו 
ואינו יכול לכוין כראוי, אבל בצירוף קצת בשמיעה וקצת מאמירת עצמו יכול 
לכוון, ובזה תיקנו שומע כעונה. ובדבריו מיושבת הראיה מדין ש"ץ שטעה, 
ששם לא מועיל בחצי ברכה כיון שהשומע ישמע חצי ברכה מהראשון וחצי 
ברכה מהשני. וכן הראיה מדינו של הרי"ף מיושבת שלא יכולים לברך ברכת 

המזון לחצאין, כיון שהשומע ישמע בי חצאין מבי אנשים. 


ג. בהר צבי (שו"ת, ח"א סיי ס) כתב שלכאורה היה אפשר לחלק בין דין מי 

שיוצא בברכה לחצאין לבין מי שיוצא בקריאת ההלל לחצאין, שכשם שאת 
ברכת המזון כולה מבואר להדיא ברי"ף שיכול ברכה אחת לברך בעצמו וברכה 
אחת לצאת מדין שומע כעונה, ואף על פי שעל ידי זה חילק לחצאין את 
ברכת המזון אין בכך חסרון, כך גם לחלק את קריאת ההלל או המגילה לחצאין 
אין בכך חסרון, כלומר שרק ברכה אחת אי אפשר לחלק לחצאין, אבל מצוות 
ופסוקים אפשר לחלק. אמנם חילוק זה אינו כשיטת רעקי"א, וכן יקשה עליו 
מדברי רבינו יונה והרא"ש הנל שמבואר בדבריהם שגם ברכה אפשר לחלק 
לחצאין. ואין בחילוק זה אלא יישוב לנראה מדעת הרי"ף וכפי שנקט החזון 
איש שלא יכול לחלק ברכה לשניים, שלא יקשה על דבריו מדין הלל ומגילה. 


והנה כפי שהבאנו החזון איש נקט לחלוק על דברי רעק"א וסבר שאין דין 

שומע בחצי ברכה, ואף אם המשמיע מברך לעצמו את כל הברכה, וגם 
אם שומע מאחד בלבד ומשלים השומע את הברכה בענייתו לא יצא ידי חובתו, 
ולא סבר החזון איש את החילוקים הנ"ל, ולכאורה שלא יקשה על שיטתו 
מדין הלל וקריאת מגילה, מוכרח שסבר כחילוק ההר צבי שבקריאת פסוקים 
אפשר חציו בשמיעה וחציו באמירה. וביאור החילוק שבקריאת פסוקים גם 
חצי פסוק לבדו שם קריאה עליו, מה שאין כן בחצי ברכה אפילו אם המשמיע 
מסיימו לעצמו, מכל מקום אותו חלק ששמע השומע אין בו לעצמו שם ברכה. 


נפק"מ בין החילוקים באופן שקרא את המגילה ונשתתק באמצע, ואת החצי 
השני קרא אחר, אם יצא ידי חובה לדעת רעקיא, שלפי חילוקו של 
הקהלות יעקב שתלוי בשם ברכה שיש למשמיע, יהיה תלוי אם ממשיך 
המשמיע לקרוא לעצמו, ולפי החילוק של היפותח דברים' אינו יוצא משני 
משמיעים, ולפי היהר צביי ולכאורה אף החזון איש נקט כסברתו, אין נידון 
מקרא מגילה שייך לענין זה כלל, וודאי שיצא בכל גוונא ידי חובה!". 


ויש לתלות את שורש מחלוקתם בגדרי שומע כעונה, הנה כבר נתבאר בארוכה 

שיטת החזון איש הסובר שגדר שומע כעונה הוא התאחדות השומע 

והמשמיע, ואין די בשמיעה לבד לצאת ידי חובה, וצריך השומע לצאת בברכת 

המשמיע, ומחמת כן צריך כוונת משמיע, וממילא יש לפרש שלשיטתו סובר 

החזון איש שאין יכול לצאת בחצי ברכה, שצריך שיברך המשמיע עבורו ברכה 

שלימה, שהרי יוצא במה שהמשמיע מברך עבורו, וחצי ברכה אינה ברכה, אף 
שבירך המשמיע לעצמו ברכה שלימה. 


נו. והקשו על דבריו שבירושלמי נראה מפורש לא כך, וזה לשון הירושלמי (פיג הי) יבעון קומי 
רבי חייה בר בא מניין אם שמע ולא ענה יצא, אמר לון מן מה דאנן חמיין רבנין רברבייא 
קיימין בציבורא ואילין אמרין ברוך הבא ואילין אמרין בשם ה' ואילו ואילו יוצאין ידי חובתןי 
ומפורש שהיו יוצאין אלו מאלו, ואם כן היו יוצאין מחצי פסוק שלא אמרו בו את ההמשך. 
נז. למוהר"ם פרידמן ממזריטש. נדפס בסוף ספר אהל משה (קאצנלנבוגן), והביאו הקהלות יעקב 
כאן. 

נח. ויעוין בשער הציון (סיי קכד אות מז) אודות מי ששכח יעלה ויבוא ורוצה לצאת תפילתו מן 
הש"ץ והש"ץ אומר בלחש כמה תיבות במודים, כתב השער הציון ואפשר דיאמר אלו התיבות 
בלחש בפני עצמו, דומיא דמיקל הפרי מגדים לענין מגילה לאמר בעצמו איזה תיבות בעל פה 
בלחש שלא שמע אותן מפי הש"ץי. ומבואר שדימה השער הציון דין שומע כעונה בחצי פסוק 


יב, שומע כעונה 


עיונים לא 


ובדעת רעק"א אפשר שנקט שיוצא בעצם השמיעה עצמה, וסבר שהשמיעה 

בשומע כעונה היא אופן נוסף של דיבור, וממילא מה בכך ששמע 

רק חצי ברכה, כל שהשלימו בדיבורו לברכה שלימה הרי הוא כמברך בעצמו 

ברכה שלימה. ומכל מקום שייך לומר את החילוקים שנתפרשו לעיל, שצריך 
שלאותו חצי המושמע יהיה שם ברכה ולא יהיה כפטפוט דברים בעלמא. 


אמנם אין זה מוכרח בדעת רעק"א, שאף אם גדר שומע כעונה שיוצא בברכת 
המשמיע, מכל מקום ניתן לבאר שסבר רעק"א שכיון שלעצמו 

המשמיע יוצא ידי חובה באותה ברכה, אם כן אף כלפי השומע יש כאן חצי 
ברכה לצאת בה, וכשימשיך באמירת הברכה יצא ידי חובה. 


והנה הקהלות יעקב הוכיח בשיטת הראייש שסובר שאין מועיל שומע כעונה 

לחצי ברכה, שכתב הטור (או"ח סי רפא) שאביו הרא"ש תמה על מה 
שנהגו בזמנו בברכת יוצר אור בשבת שהקהל אומרים מקצת הברכה והשייץ 
גומרה, והיינו כפי שמבאר הפרישה (שם אות ד) שמתחילת הברכה עד 'תתברךי 
היו אומרים כל הציבור והשאר היה אומר החזן בלבד, ומכך שהרא"ש תמה 
על המנהג מוכח שסבר שלא מועיל שומע כעונה לחצי ברכה, ולא הסכים 
הרא"ש לחילוקים הנ"ל, שהרי כאן ודאי שהש"ץ בירך את כל הברכה שהרי 
גם הוא מחויב בה, וכן השומעים שומעים רק מאחד חצי והחצי השני מברכים 
בעצמם, ומכל מקום תמה בזה הרא"ש, והיינו שסובר הרא"ש שלעולם לא 
מועיל שומע כעונה לחצי ברכה וכפי שנקט החזון איש. ונשאר הקהלות יעקב 
בציע מה יענה הרא"ש על דברי הגמרא בסוכה שמפורש לגבי עניית ההלל 
שחילקו פסוק לשניים. אמנם לפי חילוק ההר צבי הנ"ל מיושב, שאת ההלל 

אפשר לחלק חציו בשמיעה וחציו בקריאה וכפי שנתפרש. 


ה. כוונת שומע ומשמיע 


פפק השו"ע (או"ח סי ריג ס"ג) 'אין יוצא ידי חובתו בשמיעת הברכה אפילו 

יענה אמן, אלא אם כן ששמעה מתחילתה ועד סופה, ונתכוון לצאת 

בה ידי חובתו, והמברך נתכוון גם כן להוציאו ידי חובתו, ומקור דין זה שצריך 

כוונת שומע ומשמיע הוא סוגיית הגמרא בראש השנה (כט.) בתקיעת שופר, 

ששם מבואר שרבי זירא אמר לתוקע יאכוון ותקע ליי, וכפי שביאר רשיי שם 

(ד"ה אכוון) 'תתכוון לתקוע בשמי להוציאני ידי חובתיי, והסיקה הגמרא שדין 
זה של כוונת משמיע תלוי במחלוקת תנאים. 


והרא"ש (ר"ה פיג סי יא) ביאר, שדינו של רבי זירא הוא מחמת שסובר 

שמצוות צריכות כוונה, וכן סברו עוד מהראשוניםי שדין כוונת 

משמיע תלוי בנידון הכללי אם מצוות צריכות כוונה, ותלוי בפסק ההלכה בדין 

מצוות צריכות כוונה. ומחמת כן יש מהראשוניםל שנקטו שאין הלכה כרבי 

זירא ואין צריך כוונת שומע ומשמיע כיון שפסקו להלכה שמצוות אין צריכות 
כוונה. 


ויש מהראשונים?* שמוכח בדבריהם, שמצוות שמקיימם על ידי דין שומע 

כעונה צריך בהם כוונת משמיע להוציא וכוונת שומע לצאת, אפילו אם 

ההלכה בשאר המצוות שמצוות אין צריכות כוונה, מכל מקום במוציא אחרים 
צריך כוונה. 


ובתשובת רב האי גאון (הביאו הרי"ץ גיאות הלכות ר"ה) כתב לחדש, לחלק בין 

המשמיע לשומע, שפפק שפבותייאין צריכות כטונה, וביאר שאף 

רב יַראשטבר כך/ייופה שהצריך רב זירא כוונת משמיע להוציא ידי .הגה 

שכלפי כוונת משמיע לא מועיל השע שפצוות אי בריכות. פוונה, ורקיפוונת 
שומע אין צריך3. וצריך ביאור החילוק בין המשמיע לשומע. 


והנה עיקר דין זה של כוונת משמיע צריך ביאור, שהרי מקיים המצוה הוא 

שצריך לכוון לצאת בה, ואם קיום המצוה הוא בעצם השמיעה שנחשבת 
ממיני הדיבור אם כן מפני מה צריך המשמיע לכוון להוציאו, ואף אם מעשה 
המצוה הוא של המשמיע ורק מועיל בו דין שומע כעונה שיצא בו השומע, 


שבקריאת המגילה לדין שומע כעונה בחצי ברכה. 

נט. כן מבואר בהגהות אשרי (שם ברא"ש) בשם האור זרוע, וכן הוא ברבינו ירוחם (אדם וחוה 
נתיב ו חלק ב) ובראבייה (סיי תקלה. 

ס. בעל המאור (ר"ה כח.), רשב"א (ריה כח: ד"ה אמר), אור זרוע (חײב סיי רסא). 

סא. כן מוכח בדברי התוספות בראש השנה (כח: ד"יה אבל) שעד כמה שהיה הפירוש בדברי הגמרא 
ילא נתכוון משמיע' שלא התכוון להוציא את השומע, לא היה ראיה שמצוות צריכות כוונה, והיינו 
שאפילו אם מצוות אין צריכות כוונה מכל מקום כוונה להוציא ידי חובה צריך. וכן מבואר 
בריטב"א שם (דיה אלא). ובספר העמק שאלה (שאילתא קנד) ביאר כך בדעת הסמיג והבה"ג. 
סב. וכעין זה כתב בעל העיטור (ח"ב דף צט.) שפסק שמצוות אין צריכות כוונה וחילק בין 
משמיע לשומע, אלא שבכוונת משמיע ביאר שהיא כוונה להשמיע את אותו השומע. 


דעת הרא"ש 


דעת 
הראשונים 
שהוא מדין 
מצוות צריכות 
כוונה 


דעת 
הראשונים 
שמוציא 
אחרים דינו 
שונה 


שיטת רב האי 
לחלק בין 
המשמיע 
לשומע 


הקושי בהבנת 
דין זה 


דעת הסוברים 
שהוא כוונה 
לשמוע ולא 
לצאת בו 


ביאור החזון 
איש לשיטתו 
בגדר שומע 
כעונה 


לב 


מכל מקום מפני מה צריך המשמיע לכוון להוציאו, לכאורה היה די בכך שיכוון 
המשמיע להוציא את עצמו, וכן השומע יכוון לצאת ומדין שומע כעונה תועיל 
ברכתו לשומע. 


ובאמת הסמ"ג (עשין כז) ביאר בדין המבואר בברייתא (מה:) 'סופר מברך ובור 

יוצאי, שמותנה הדבר בדעת שומע ומשמיע, והוסיף ץאפילו למאן 
דאמר מצות אין צריכות כוונה לצאת, לשמוע צריכות כוונהי. כלומר שגם 
לשיטה שמצוות אין צריכות כוונה יש דין נוסף של כוונת שומע ומשמיע שאינו 
כוונה לצאת ידי חובה אלא כוונה לשמועלי. והעתיקו הבית יוסף להלכה (אוי"ח 
סיי קצג דיה ומיש בָּבינו). וכן שיטת הרי"ץ גיאות (הלכות ריה) בתקיעת. שופר, 
שסובר לפסוק שמצוות אין צריכות כוונה ויוצאים אף בתקיעה לשיר, ומכל 
מקום צריך שתהיה כוונת המשמיע לתקוע וכוונת השומע לשמוע. וכן ביאר 
הרשב"א (ר"ה כח: ד"ה אמר) בשיטת הריײף שפסק את דברי רב זירא, אפילו 
שלהלכה מצוות אין צריכות כוונה, שאף רב זירא לא אמר איכוון למצוה ותקע 

לי, אלא איכוון להשמיעני קול שופר בעלמא. 


ולפי זה יש לבאר שאכן דין שומע כעונה לא צריך את כוונת המשמיע 

להוציא, ודין אחר הוא שצריך כוונה להשמיע, אמנם הסמיג נקשפן 

רק למ"ד מצוות אין צריכות כוונה, שכן בהלכות מגילה (עשין דרבנן ד) כתב 

במפורש שצריך כוונה להוציא ולצאת, ואף בדברי הרשב"א בדעת הרי"ף נראה 

שביאר כן מחמת שמצוות אין צריכות כוונה, ולמייד מצוות צריכות כוונה צריך 

כוונת משמיע להוציא. ומכל מקום עדיין גם דין זה צריך ביאור מפני מה צריך 
לכוונה זאת להשמיע, ולמה לא די במציאות הדבר שמשמיע לשומע. 


והחזון איש (אויח סיי כט סק"א) ביאר ענין זה לשיטתו בגדר דין שומע כעונה, 

וביאר שכיון ודין שומע כעונה הוא שמתאחדים השומע והמשמיע, 
ומשתתפים הדיבור והשמיעה להיות מצוה אחת, מחמת כן צריכים הדיבור 
והשמיעה להיות של קריאת מצוה, שרק בקריאת מצוה שייכת התאחדות זאת, 
ומחמת כן צריך כוונת שומע ומשמיע לעשות את הדיבור לדיבור של מצוה, 
ואת השמיעה לשמיעת קריאה של מצוה, ולשתף את הדיבור והשמיעה כאחד. 


והופיף החזון איש שאף לפי הדעה שמצוות אין צריכות כוונה, היינו דווקא 
כשעושה המצוה לעצמו, אבל בשומע כעונה צריכים כוונה להשתתף 
יחד. והמשיך החזון איש יואפילו למיד שאין צריך כוונה גם בזה, היינו דבסתם 
נתקיים המצוה, ונתאחד השמיעה והדיבור כאילו כיוונוי. והוכיח זאת החזון איש 
שהרי אם התכוון במפורש לא להוציא או לא לצאת לכוייע לא יצא ידי חובה, 
והיינו מחמת שאינו שומע קריאה של מצוה אלא שומע דברי תורה, ואפילו 
באופן שהמשמיע עדיין לא יצא ידי חובה בעצמו, וצריך קריאה זאת לעצמו, 
מכל מקום כלפי חבירו הקריאה אינה של מצוה, ואין השומע והמדבר 
מתאחדים בה עד שתהיה קריאה של מצוה עבור השומע. 


ומבואר בדברי החזון איש הטעם שצריך כוונת משמיע להוציא, פיון שלא 
די פכך שלמדבר עצפו תההי כאן" מבוה, שרי בריך ‏ שיתאתר 


סג. עיין בביאור מהר"א שטיין שם שביאר את דברי הסמ"ג שמצוות שבשמיעה שונות ממצוות 
שיוצא בהם האדם בינו לבין עצמו, ויש לפרש דבריו כמו שכתבנו. אמנם עיין בהעמק שאלה 
(שאילתא קנד אות ב) שביאר בדעת הסמ"ג כפי השיטה שהבאנו לעיל בשם הראשונים, שבמצוות 
שמוציא בהם אחרים ידי חובה בהם הדין שצריך כוונה לצאת ולהוציא, גם אם מצוות אין 
צריכות כוונה. 

סד. וגם דעת רב האי גאון שנקט שצריך כוונת משמיע ואין צריך כוונת שומע מבוארת היטב, 
שכיון ומצוות אין צריכות כוונה אין צריך כוונת שומע, ומצידו של שומע יש כאן מעשה מצוה, 
אמנם מצד המשמיע צריך שתהיה מצוה עבור חבירו, ודבר זה נצרך לכוונה מפורשת, ולא מועיל 
בו היותו מעשה מצוה בסתמא כפי שמועיל בשאר המצוות למ"ד מצוות אין צריכות כוונה. 
סה. והוסיפו האחרונים שגם לדעת הסוברים שיוצא בשמיעה עצמו ולא בדיבור חבירו, מכל 
מקום יש לומר כעין דברי החזון איש שצריכה השמיעה להיות שמיעה של מצוה, וללא כוונת 
משמיע עבור חבירו אין שמיעתו שמיעת מצוה, ולא די במה שהשומע התכוון לצאת, כיון 
ששמע דברי תורה בעלמא ולא שמע קריאת מצוה. אמנם החזון איש נקט שאם לא היה צריך 
התאחדות השומע עם המשמיע והיה יוצא בשמיעתו, לא היה מוכרח להיות שכבר בזמן שמיעתו 
תהיה השמיעה שמיעה של מצוה, והיה די בכוונת השומע לצאת, שמחמת כוונה ואת לבדה 
היתה השמיעה שמיעת מצוה, ורק מחמת שצריך התאחדות השומע והמשמיע, על כן צריך 
שכבר אצל המשמיע דיבור זה יהיה דיבור של מצוה, ודבר זה מתקיים רק על ידי כוונת 
משמיע. 

סו. ועיין בהעמק שאלה (שאילתא קנד אות ב) שאף שנראה שמקור דברי הסמ"ג הוא הבה"ג 
בהלכות ברכות (תחילת פרק שביעי), ושם בבה"ג כתוב ץאפילו למאן דאמר מצות אין צריכות 
כוונה נהי דאין צריכות כוונה לצאת לשמוע צריכות, דקתני גבי קריאת שמע היה קורא בתורה 
והגיע זמן המקרא אם כיון לבו יצא אם לאו לא יצא, ומותבינן תיובתא למאן דאמר מצות אין 
צריכות כוונה דהכא קא מצריך ליה כוונה, ואמר מאי אם כיון לבו לקרות, לקרות הא קא קרי, 
בקורא להגיהי, ואם כן מבואר בבה"ג שהכוונה לשמוע היא דקדוק התיבות כפי שבקריאת שמע 


יב, שומע כעונה 


עיונים 


השומע עם הדיבור, וכדי שיהיה לדיבור זה שייכות לשומע צריך שכבר אצל 
המשמיע יהיה המעשה מעשה מצוה גם ביחס לשומע, שרק במעשה מצוה 
שייכת התאחדות זאת, ודין זה מתקיים על ידי שהמשמיע מתכוון להוציא 
והשומע מתכוון לצאת. ובפרטי סברא זאת נחלקו הראשונים דלעיל, הראשונים 
שתלו דין זה בדין הכוונה הרגילה הנצרכת בכל המצוות, סברו שתלוי הדבר 
אם מעשה מצוה צריך כוונה בכדי להעשות מעשה מצוה, ואם בשאר מצוות 
צריך כוונה, כאן הכוונה צריכה להיות כוונה להוציא את חבירו, כדי שתהיה 
הקריאה מצוה עבורולד. והראשונים שנקטו שכאן לכו"ע צריך כוונה, סברו 
שכדי שישתתפו ביחד מוכרחת הכוונהלה. 


ולפי מהלך זה עדיין יש מקום לחקור, לדעת אותם הראשונים הסוברים 

שבשומע כעונה לכוייע צריך כוונה, מה היא הכוונה הנצרכת כדי לשתף 

את המשמיע והשומע, ובנידון זה נחלקו הראשונים ויש ראשונים שנקטו שהיא 

כוונה להוציא חבירו, והסמ"ג והרשב"א בדעת הרי"ף נקטו שאף ללא כוונה 

להוציא את חבירו, מכל מקום כל שמתכוון להשמיע את קריאתו לחבירו, 

וחבירו מתכוון לשמוע ולהשתתף בקריאה זאת, די בכך כדי להשתתף, כיון 
שמצוות אין צריכות כוונה, וזה ביאור שיטתם שצריך כוונה לשמועלי. 


והנה בשיטת הרמבים בדין מצוות צריכות כוונה הקשו המפרשים סתירה, 

שבהלכות מצה (חמץ ומצה פיו הי פסק שמי שאכל מצה ללא כוונה 
יצא, כמ"ד מצוות אין צריכות כוונה, ובהלכות שופר (פייב ה"ד) פסק שלא יצא 
ידי חובה עד שיתכוון המשמיע להוציא והשומע לצאתל', וכתבו העמק שאלה 
(שאילתא קנד אות ב) והחזון יחזקאל (ר"ה מילואים) לבאר בשיטת הרמביים שסובר 
כאותם הראשונים הסוברים שגם למ"ד מצוות אין צריכות כוונה מכל מקום 
במצוות שיוצא מפי אחרים צריך כוונה, ופוסק הרמביים שמצוות אין צריכין 
כוונה, ומכל מקום הצריך כוונת משמיע ושומע, כיון שמצוה שאחר עושה 
עבורו צריך שתהיה לו שייכות עם המעשה שעושה חבירו, ואי אפשר לייחס 

עבורו מעשה חבירו ללא כוונת משמיע להוציא וכוונת שומע לצאתט". 


ובאמת שמלבד הקושיא בהבנת הטעם שצריך כוונת משמיע להשמיע 

ולהוציא בשומע כעונה, ולא די בכוונתו לצאת ידי חובה בעצמו, 
מלבד זה קשה קושיא נוספת, שהרי פסק המגן אברהם (או"ח סיי ס סק"ג) בשם 
הרדב"ז (סי אלף צד), שאף על פי שלהלכה פסק השו"ע (שם ס"ד) שמצוות 
צריכות כוונה, מכל מקום במצוות דרבנן אין צריך כוונה, ואם כן מפני מה 
צריך כוונת משמיע ושומע בדין שומע כעונה בברכות, והרי ברכות הם דרבנן. 
וקושיא זאת הקשו הפרי מגדים (סיי ריג משבצות זהב סק"ג) ורעק"א (הגהות השוע 
או"ח סיי ריג סיג). והמשנה ברורה (סיי ס סקיי) כתב מכח זה שמשמע שהשוייע 

אינו סובר כמגן אברהם, וסובר השו"ע שגם מצוות דרבנן צריכות כוונה. 


וכתבו האחרונים שלפי מה שהתבאר בשיטת הראשונים, שיתכן לסבור בשאר 
מצוות שאין צריך כוונה ומכל מקום בשומע כעונה צריך כוונת משמיע 
ושומע, אם כן יש לומר כך אף בדעת המגן אברהם, שאף אם מצוות דרבנן 


הכוונה הנצרכת היא לדקדוק התיבות, מכל מקום כתב העמק שאלה שיאם לזה כיון הסמ"ג 
הרי קיצר ביותר מדאיי. והוסיף שיותר נראה להגיה בלשון בה"ג ולמחוק את כל ההמשך המובא 
מקריאת שמע, היא הגהה מאיזה תלמיד טועה שלא הבין הכוונה לחלק בדבר בין לצאת 
מעצמו לאחריםי. ולפי דברי העמק שאלה גם הבה"ג סובר כשיטה זאת לחלק בין יוצא מעצמו 
ליוצא מאחרים. 

סז. עיין מגיד משנה (שופר פיב ה"ד), ובכסף משנה (שם) הביא את דברי הר"ץ (ר"ה כט.) שחילק 
שדווקא במצה לא צריך כוונה מחמת שגופו נהנה, וכפי שמצינו בדבר איסור שהמתעסק בחלבים 
ועריות חייב שכן נהנה, ועיין בחזון יחזקאל (ר"ה מילואים) שהתקשה בהבנת חילוק זה, שאף 
אמנם שמעשה אכילת מצה ללא כוונה מופקע מלהיות כמתעסק מחמת הנאת גופו והרי היא 
מעשה אכילה, מכל מקום כיצד נעשית למעשה מצוה ללא כוונה. ועיין עוד בברכת אברהם 
לרבי אברהם בנו של הרמביים (שו"ת, סיי לד) שחילק בין מצוות שקיומן בעשיית מעשה כגון 
אכילה וקריאה וטבילה, לבין מצוות שופר וכדומה שכל קיומם בשמיעה, והשומע כל מצוותו 
שמיעת קול בעלמא, ואם לא התכוון לא עשה דבר במצוה. ועיין בכל ענין זה באריכות בספר 
שומע ומשמיע (סי ה). 

סח. אמנם באמת יש להתקשות בשיטת הראשונים הסוברים לחלק בין מצוות שיוצא בעצמו 
למצוות שמוציאן אחר, שהרי הגמרא בראש השנה (כח:) הביאה להוכיח את דין מצוות צריכות 
כוונה מהדין האמור בהעובר אחורי בית הכנסת ושמע קול שופר, ומבואר שלא סברה הגמרא 
לחלק בין מצוות שיוצא מאחרים לבין מצוות שמקיימם בעצמו, והן אמנם שבדברי הראשונים 
היה מקום לחלק בין כוונת משמיע לכוונת שומע, וכפי שמפורש ברב האי גאון לחלק בזה, 
והיינו שאף שכוונת משמיע צריך כאשר מוציא אחרים גם אם מצוות אין צריכות כוונה וכפי 
שהתבאר, מכל מקום סברה הגמרא שכוונת שומע לא נצרכת לשם התאחדות השומע, וממה 
שצריך כוונת שומע הוכיחה הגמרא שמצוות צריכות כוונה, אך בדברי הרמב"ם לא ניתן לפרש 
כך, שהרי הרמב"ם במפורש כתב שצריך כשמוציא אחרים גם כוונת משמיע וגם כוונת שומע, 
ויתכן שמחמת כן לא פירשו המפרשים האחרים כן בדעת הרמב"ם. ועיין בהערה הבאה. 


ביאור שיטת 
הסמ"ג 


שיטת 
הרמב"ם 


קושיית הפמ"ג 
שבמצוות 
דרבנן אין 
צריך כוונה 


יישוב הקושיא 
על פי דברי 
החזון איש 


דין השומע 
לפי תומו 


ih 


האם מועיל 
בקריאת שמע 


אין צריכות כוונה מכל מקום בשומע כעונה לא יחול דין שומע כעונה ללא 
כוונת משמיע ושומע, שנצרכות כוונות אלו להתאחדות המשמיע והשומע וכפי 
שהתבאר לעיל. 


אמנם הפרי מגדים רמז לחילוק זה וכתב שאין לחלקו מחמת חשבון הסוגיא 

בראש השנה (כח:), שהגמרא הוכיחה מדין עובר אחורי בית הכנסת 
ושמע קול שופר וקול מגילה שאם לא כיוון לבו לא יצא, מכאן שמצוות 
צריכות כוונה, והיינו כל המצוות צריכות כוונה גם מצוות שמקיימם בעצמו ולא 
על ידי שומע כעונה, ומשמע בגמרא שכוונת משמיע תלויה בדין הכללי 
שמצוות צריכות כוונה, וכן הרעק"א והמשנה ברורה שלא תירצו כך, וכן 
המפרשים שהקשו את הסתירה לעיל ברמביים ולא תירצו לחלק בין מצוות 
שמקיימם על ידי שומע כעונה, נראה שנקטו מכח הגמרא בראש השנה 
שהטעם לכוונת משמיע הוא מכח דין מצוות צריכות כוונה, ואין לחלק בין 

מצוות המקיימם בעצמו למצוות שמקיימם על ידי שומע כעונהלל. 


יש לדון לפי השיטה שמצוות אין צריכות כוונה, מה דין אדם ששמע לתומו 
את חבירו מברך ברכה, והשומע לא נתכוין לצאת, האם יש מקום לחוש 
שיצא ידי חובתו. 


ואכן הגר"ז בשולחן ערוך הרב (סיי תפט סיייב) כתב יואפילו לא ספר עמהם 

כלל אלא ששמע הספירה מן אחד ומן הציבור שספרו ולא נתכוין כלל 
להוציאו וגם הוא לא נתכוין לצאת בשמיעה זו אלא שמע לפי תומו לא יברך 
כשיספור בלילה שהשומע כעונה?, ואפילו אם היה מחשב אין אני מתכוין 
לצאת בספירה זו אין זה כלום להאומרים שמצות אין צריכות כוונה כלל, אלא 
אם כן מחשב אני מתכוין שלא לצאת בהי. ומבוארת שיטתו שרק כוונה 
מפורשת שלא לצאת מועילה שיוכל לשוב ולספור, ולולא זאת נחשב שיצא 
מדין שומע כעונה. אמנם המשיך (שם סי"ד) שכאשר בשעת השמיעה כוונתו 
מפורשת לשוב ולספור הרי הוא כמתכוין במפורש שלא לצאת בשמיעתו, ויכול 

לספור. 


וכתבו האחרונים שיש לדון בחידושו, שיש לומר שגם בכדי לצאת מדין שומע 
כעונה צריך לעשות מצידו מעשה שמיעה, שכאשר אין מצידו שום 

מעשה אינו נחשב למקיים מצוה כלל, ובשמיעה לתומו אין מקיים כלל מצוה, 
שאין שייך לקיים מצוה ללא שעושה מצידו איזה מעשהל*. 


וה מקומות שאין מועיל שומע כעונה 


נחלקו הרא"ם ומהריים אלשקר האם מועיל קריאת שמע של הש"ץ להוציא 

את השומע; כמו בפרפות. הרא"ם (שוית, ח"א סיי מא) כתב שפצא, 

והביא (שם סיי מב) בשם מהר"ם אלשקר שיש לחלק בזה בין מי שבקי למי 

שאינו בקי, ומי שהוא בקי אינו יוצא ידי חובה בשמיעה מחבירו, ואף שאינו 
בקי אינו יוצא אלא משליח ציבור ובעשרה. 


והגר"א (שנות אליהו פ"א מ"א דיה קורין) כתב שאינו מועיל כלל, והוכיח זאת 
מדקדוק המשנה, שלגבי חיוב ברכות קריאת שמע שנינו יבשחר 
מברך שתים לפניה ואחת לאחריהי, בלשון יחיד, ואילו בקריאת שמע שנינו 


סט. אמנם עיין בהעמק שאלה (שאילתא קנד אות ב) שיישב את הסוגיא לשיטה זאת, וביאר 
שתלוי הדבר במהלך הסוגיא ורק רבי זירא הוא שחידש סברא זאת לחלק בין יוצא מעצמו 
לשומע מאחרים. ועיין עוד בחזון יחזקאל (ריה מילואים) שאף הוא האריך ליישב קושיא זאת 
בתליית דין זה בשיטות התנאים בסוגיית הגמרא שם. 

ע. לפי השיטות ששומע כעונה מועיל בספירת העומר (להלן אות ז) נמצא שיצא ידי חובת 
ספירה, ולא יוכל לשוב ולספור בברכה, כיון שספק ברכות להקל. 

עא. וכתבו לדמות הדבר למבואר בחפץ חיים (חלק א כלל ו ס"ה) לגבי שמיעת לשון הרע, 
שכאשר שומע לשון הרע ולא היה מצידו שום מעשה כדי לשמוע, ואף לא נוח לו באותה 
שמיעה אינו עובר באיסור, והיינו מהטעם הנ"ל שצריך שיעשה על ידו איזה מעשה כדי שיחשב 
לעובר עבירה, והוא הדין יש לומר במעשה מצוה. 

עב. והריטב"א דקדק כפי שהובא בשנות אליהו, מלשון יקוריןי שכל הציבור קורא, ואילו 
במגילה שנינו ימגילה נקראתי והיינו שהשיץ קורא לכל הציבור. 

עג. אמנם מפרשי הירושלמי [פני משה (ד"ה אמר) ומראה הפנים (ד"ה לא)] ביארו את 
הסוגיא שם באופן אחר, ולפי"ז אין ראיה. וש להעיר שבדברי הירושלמי שם מבואר שסברו 
כך גם לגבי תפילה, וזה לשונו שם 'אמרו לא מסתברא בקריאת שמע שיהא כל אחד 
ואחד משנן בפיו, לא מסתברא בתפילה שיהא כל אחד ואחד מבקש רחמים על עצמוי. 
והרי לגבי תפילה הכל מודים ששליח ציבור מוציא את היחיד והרבים ידי חובתם, ומועיל 
מדין שומע כעונה, ואם כן כיצד נפרש את תחילת דברי הירושלמי בקריאת שמע שסבר 
שלא מועיל בו שומע כעונה. אכן הרשב"א (שו"ת, ח"א סיי קכו) ציין למחלוקת רשב"ג וחכמים 
(ר"ה כט.) שלחכמים אין הש"ץ מוציא את הבקי ידי חובתו, אלא רק למי שאינו בקי, וטעם 
הדבר שבתפילה שהיא בקשת רחמים צריך לכתחילה שכל אחד יבקש בעצמו בפה ולא 
בשמיעה לחוד, והוא כעין סברת הגר"א ופרי מגדים להלן שבדבר התלוי בכוונת הלב לא 


יב, שומע כעונה 


עיונים לג 


יקורין את שמעי בלשון רבים, ומשום שבברכות הש"ץ מברך בקול רם ומוציא 
את הרבים ידי חובתם כדין שומע כעונה אך בקריאת שמע כל אחד חייב 
לקרוא בעצמו. 


וכבר מצינו שכתבו כן הרשביא (שויית, חייא סי קפו) והריטב"א (מגילה ב. דייה 

מגילה) שאין שליח ציבור מוציא את הרבים, אלא כל אחד חייב לקרוא 
בעצמונ, ולפיכך אף שליח ציבור קורא בלחש ולא בקול רם, והביאו כן מדברי 
הירושלמי (פיג הייג) שכל אחד ואחד חייב לקרוא ולשנן בפיועי. אולם הריטב"א 
בראש השנה (כט. דיה תני אהבה) והר"ן (על הרי"ף, רייה לד: דייה יחיד) כתבו, שכל 
דברי הירושלמי הם במי שהוא בקי, שאינו יוצא בשמיעה מחבירו, אך מי שאינו 
בקי ואינו יודע להתפלל ולקרוא שמע בעצמו, רשאי לצאת בשמיעה מחבירו. 


והפרי חדש (סיי סב ס"ב) חולק, שכשם שמועיל שומע כמברך, כך מועיל 
שומע כקורא, וכן דעת השאגת אריה (שו"ת, סיי )*ד. והמשנה ברורה 
(סיי סא סק"מ) הביא דבריו להלכה, ולא הביא שיטת החולקים. 


וצריך ביאור לשיטת הסוברים שאינו מועיל, מדוע שונה דינו של קריאת 
שמע משאר מצוות המתקיימות באמירה, ולמה לא יועיל לקיימה 
בשמיעה. ומצינו בזה כמה טעמים. 


הרדב"ז (שוית, חיג סיי תמו) כתב, שלפי שנאמר (דברים ו ז) 'ושננתם'י, דרשו 

חכמים שצריך כל אחד לשנן בפיו ממש, וכעין זה מצינו בלשון 

הרמב"ן (יא: דייה ואני שהיא המצוה המוטלת על כל יחיד ויחיד שיהא משנן 
בפיו. 


ומלשונם משמע שאילו היה מועיל שומע כעונה הרי זה נחשב שמקיים את 

המצוה במעשה הדיבור של חבירו, ולא במעשה השמיעה של עצמו, 
וכיון שכתוב שהחוב הוא על כל אחד ואחד, אינו מועיל באופן זהלל. 
והאחרונים רצו לתלות זאת בחקירה דלעיל שאם מעשה המצוה בשומע כעונה 
הוא של המשמיע ורק מתייחס אל השומע ממילא יש לומר שלא מתקיים דין 
של יכל אחד ואחדי בשומע כעונה, אמנם אם השמיעה היא מין ממיני הדיבור 
נחשב שקרא בעצמו, ולפיכך מועיל. וביותר לפי המתבאר בחקירה השניה שגדר 
יכעונהי הוא כמדבר בעצמו ממש [ומחמת כן ערום וכדומה נאסרו בשומע 

כעונה] בודאי שנחשב שנתקיים הדין של יכל אחד ואחדי. 


האבודרהם (סדר שחרית של חול, ד"ה הקורא ק"ש) כתב טעם אחר, משום 

שנאמר (דברים ו ז) דברת בםי, הרי שצריך דיבור דווקא ולא 

שמיעהל', והוא כעין מה שמצינו לענין הנידון של 'הרהור כדיבורי שכתבו 

השאגת אריה (שוית, סיי ז) ושאר אחרונים בביאור שיטת הרמב"ם (קריאת שמע 

פיב היח) שבקריאת שמע שכתוב ודברת בם'י, לא יועיל הרהור, אף שבברכת 
המזון מועיל הרהור כדיבורלי. 


הגר"א (אמרי נועם ב. דייה קורין) ופרי מגדים (פתיחה כוללת, חייג אות כח) כתבו 

טעם אחר, שלגבי קבלת עול מלכות שמים לא מועיל שמיעה כדיבור, 

אלא צריך מעשה קריאה ממש, משום שדבר שעיקרו בכוונת הלב, לא תועיל 

שמיעה כמו דיבור, שבמדבר ממש הוא מכוין לבו יותר ממי שרק שומע, ולכן 
בשיעור של שמיעה עדיין אינו מקבל עול מלכות שמים כראויל". 


מועילה שמיעה כמו דיבור, ולפי"ז מובן שהירושלמי סבר כרבנן שאין ש"ץ מוציא את הבקי 
בתפילה, 

עד. בבנין שלמה (שוית, או"ח סיי ח, הו"ד במראה כהן ב. ד"ה מאימתי) כתב ליישב לשיטתם את 
דברי הירושלמי שהביאו הראשונים שמבואר שם שצריך כל אחד לקרוא בעצמו, שיש לחלק 
בין קורא בעל פה לקורא מתוך הכתב, שדברים שבכתב אי אתה רשאי לאומרם על פה, ושיטת 
כמה מן הראשונים (תוסי תמורה יד: דיה דברים, וראה בית יוסף או"ח סיי מט דייה ומה) שכל זה נאמר 
במוציא את הרבים ידי חובתם, ולפי"ז יש לומר שזהו טעם הירושלמי, שבקורא על פה אינו 
מוציא את הרבים ידי חובתם, אף שהוא דבר ששגור בפי הכל. אך כאשר קורא מתוך הספר, 
מועיל מדין שומע כעונה. 

עה. וכעין זה מצינו בספירת העומר כפי שיבואר להלן. 

עו. והופיף, שבקריאת מגילה ותקיעת שופר מועיל מה שאחר מוציאו, מפני שהדבר שם תלוי 
בשמיעה כמו בקריאה. אבל מתלמוד תורה אין ש"ץ יכול לפטור לשום אדם, וצריך ביאור 
בדבריו מדוע בתלמוד תורה אין קיום מצוה בשמיעה. ואפשר שכוונתו לבאר בזה את הטעם 
לקריאת שמע, שכיון שהיא מדין קריאת פרשה בתורה, והאדם יודע בעצמו את הפרשה, אינו 
יוצא בשמיעה אלא צריך דווקא יודברת בם' שיקרא ויאמר בפה. ובאליה רבה (סיי סב סי"ב) כתב 
שלפי"ז אין חילוק בין בקי לשאינו בקי. 

עז. והמחר"ם אלשקר (הו"ד בשו"ת הרא"ם סיי מב) כתב שגדר הלימוד בזה הוא, שהתורה גילתה 
שעיקר המצוה הוא בקריאה ולא בשמיעה, ומשמע מדבריו שנקט שהגדר בשומע כעונה הוא 
שאינו נחשב כמשתתף בדיבור של חבירו, אלא שהשמיעה גופא נחשבת כדיבור. עוד משמע 
מכך שאם השמיעה מועילה אין לה גדר של דיבור ממש, אלא נחשבת לגבי הדינים כמו דיבור. 
עח. היד אליהו (רגולר, שו"ת סיי יג) כתב שאפשר שכל דברי הגר"א בזה הם מדרבנן ולא מן 
התורה, 


טעם השיטות 
שאינו מועיל 


לד אוצר 


= ויָסוד דבריהם הוא שמצות קריאת שמע אינה רק קריאת הפרשה, אלא 


אוצר החכמה 


לענין תפילה 


אם כבר 
התפלל וטעה 


לענין ברכה 
אחרונה על 
המזון 


לענין ברכת 
הודאה 


מקיימים בה קבלת עול מלכות שמים, ומצינו כמה דינים מיוחדים 
שנאמרו בזה מכח הגדרה זו, ראה במערכה בענין 'חובת קריאת שמע ועונתהי. 


והנה לענין תפילת שמונה עשרה, מצינו (ר"ה לד:) שנחלקו רשבייג וחכמים, 

שלרשבייג רשאי לצאת בשמיעה מחבירו בכל האופנים, ולחכמים דווקא 

מי שאינו בקי, אבל מי שהוא בקי אינו רשאי לצאת בשמיעה אלא צריך לברך 

ולהתפלל בעצמו. וכן פסק השלחן ערוך (או"ח סי קכד ס"א) ששייץ מוציא למי 

שאינו יודע להתפלל, וכתב המגן אברהם (סק"א) שהבקי אינו יוצא בשמיעה 
אף בדיעבד. 


ובטעם הדבר נחלקו הראשונים, הר"ן (על הרי"ף, ר"ה שם ד"ה יחיד) כתב, שכיון 

שתפילה היא בקשת רחמים מן הראוי שיבקש בעצמו בפיו, שבזה 

הוא מתעורר ומרגיש יותר את בקשת הרחמים. וכן משמעות דברי הירושלמי 
(פ"ג ה"ג כה:) שיהא כל אחד מבקש רחמים על עצמו. 


והרי"צ גיאות (ליקוטי הלי רייה דף לא, הו"ד בבית יוסף או"ח סיי קכד דייה וכתב רבינו 

ירוחם) כתב, שהוא משום שאין רשות למתפלל להשמיע קולו, אלא 

צריך להתפלל בלחש, לכן אסור להשמיע לחבירו ולהוציאו, ומה שאין כן בשאר 
ברכות שרשאי להשמיע קולו יכול להוציא את חבירו בשמיעה. 


אולם רבינו ירוחם (אדם וחוה נתיב ג ח) חילק בזה, שביחיד אינו מוציאו, 
ובעשרה מתפללים יכול להוציאו, ואף אחרי שיצא מוציא לאחרים. 


עוד כתבו התוספות (ריה לד: דיה כך) והרא"ש (ריה פיד סיי יד), שאם היחיד 

התפלל וטעה בתפילתו באופן שצריך לחזור ולהתפלל, רשאי לצאת 
בשמיעה משליח ציבור אף שהוא בקי, שכל מה שהחמירו חכמים שלא יצא 
בשמיעה, היינו שהטריחו אותו להתפלל בעצמו משום שבקשת רחמים היא, 
אך לאחר שכבר התפלל פעם אחת, רשאי לצאת בשמיעה. ומשום שנחשב 
כמו מי שהוא אנוס שהקלו עליו משום שלא רצו להטריחו להתפלל על ידי 
שאחרים יקריאו בפניו כל מילה, שהרי אינו בקי, ואף בשאר אופנים שנחשב 

טורח, הקלו שיצאו בשמיעה משליח ציבור. 


ובירושלמי (פיג היג) הובא שכשם שבקריאת שמע ותפילה אינו מוציא את 
חבירו הבקי, כך אין מוציאו בברכה אחרונה, וכן אמרו בגמרא 

(מה:) שדווקא באדם בור, התירו שהבקי מוציאו בברכתו, אך אם אינו בור, כל 

אחד צריך לברך בעצמו, מלבד בברכת המזון על הפת, כשהם שלשה שחייבים 

בזימון, רשאי לזמן ולהוציא את השומעים בברכתו. וכן פסק בשולחן ערוך 

(אוייח סיי ריג סיא)*ל. וכתב הט"ז (סקיא) שמכל מקום אף בשאר ברכה אחרונה, 

במקום שמזלזלים ושוכחים לברך כראוי, מותר לאחד לברך בקול רם ולהוציא 
את הציבור, כדי שלא יכשלו בכך שישכחו לברך. 


עוד מצינו לענין ברכת מודים, שהציבור אומרים 'מודים דרבנןי בשעה שהשייץ 

מברך מודים. ובטעם הדבר כתב האבודרהם (סדר שחרית של חול, דייה 
וכשיגיע) וזה לשונו 'וכשיגיע ש"ץ למודים וכורע, כל העם שוחין ואומרין הודאה 
קטנה המתחלת כמו כן במודים שאין דרך העבד להודות לרבו, לומר לו 'אדוני 
אתהי על ידי שליח, אלא כל אדם צריך לקבל בפיו עול מלכות שמים, ואם 
יקבל על ידי שליח אינה קבלה גמורה שיוכל להכחיש ולומר לא שלחתיו, אבל 


עט. ועיין עוד במשנה ברורה שם (סק"ט). 

פ. וכשיטת הפרי חדש נראה שלמדו התוספות (מנחות סה: ד"ה וספרתם) שהמיעוט מספירת 
בית דין, ברכי יוסף נסקיו), לקח טוב לגריי אנגל (סוף כלל א). 

פא. ולא ביאר הביאור הלכה היכן מבואר הדבר ברשב"א, שהרי לכאורה ניתן לפרש שהמצוה 
על כל יחיד ולא על בית דין, ומכל מקום מועיל שומע כעונה, וכפי הנראה כוונת הביאור 
הלכה מכך שאמר הרשב"א שאינו דין על בית דין ולא 'לציבורי, ולמד הביאור הלכה שילציבורי 
המכוון שיוציא השליח ציבור את הרבים ידי חובה. והנה הרשביא במנחות ידוע שרבו האומרים 
שמחברו איננו הרשב"א, אמנם בדעת הרשב"א עצמו מצינו סתירה בתשובותיו שבתשובה אחת 
(ח"א סי קכו) השיב שיכול לצאת בברכה מדין שומע כעונה ואחר כך לספור בעצמו ומשמע 
שבספירה עצמה לא מועיל שומע כעונה, אמנם בתשובה אחרת (שם סיי תנח) נשאל הרשב"א 
יכשהחזן מקדים לברך והקהל עונין אחריו אמן, מי שחזר ובירך לאחר מיכן אם היא ברכה 
לכטלהי, והשיב הרשב"א יאם דעת היחידים שלא לצאת בספירת שליח צבור צריך לחזור 
ולברך, ואע"ג דקיימא לן דמצות אין צריכות כוונה, כתבו חכמי הצרפתים דדוקא מן הסתם 
אבל אינו רוצה לצאת בו לאי. ובפשטות מבואר בתשובה זו שיכול לצאת בספירת הש"ץ, 
ועמדו האחרונים על סתירה זו, והחק יעקב (סיי תפט סק"ד) והמאמר מרדכי (שם סק"א) למדו 
שהעיקר כתשובה הראשונה שאין מוציא בספירה, וגם בתשובה השניה יש לפרש שנידונה 
לצאת בברכה ויספירת הש"ץ' הכוונה ברכת הש"ץ, אבל את הספירה צריך לספור בפני עצמו, 
אבל הפרי חדש והברכי יוסף (סיי תפט סק" נקטו שהעיקר כתשובה השניה שמועיל שומע 


יב, שומע כעונה 


עיונים 


בשאר התפלה שהיא בקשה יכול לתבוע צרכיו על ידי שליח, שכל אדם חפץ 
בטובתו ולא יכחיש ויאמר לא שלחתיו. 


ז. בספירת העומר 


נחלקו הפוסקים (או"ח סיי תפט סיא) אם יכול לצאת ידי חובת מצות ספירת 

העומר בשמיעת הספירה מחבירו, ומדין שומע כעונה וכפי שיוצא ידי 

חובה בקידוש ושאר מצוות הנעשות על ידי אמירה, שהלבוש (סיא) והחק יעקב 

(סק"ד) חידשו שאין מועיל בספירה דין שומע כעונה שכן יש ללמוד מדרשת 

חז'"ל (מנחות סה:) שדרשו מהפסוק (ויקרא כג טו) 'וספרתם לכםי שתהא ספירה 

לכל אחד ואחד, כלומר שאין מצוה זאת כשאר מצוות התורה וצריך כל אחד 
בעצמו לספור. 


אבל הפרי חדש (סיי תפט ס"א) חולק וסובר שהמכוון בדין זה שתהא ספירה 

לכל אחד ואחד, שאינה כספירת היובל שבה רק בייד מצווין, אלא כל 

ישראל חייבין בספירת העומר, אבל יכול לצאת ידי חובה בדין שומע כעונה, 
ורק לכתחילה מסתבר שמצוה שיספור כל אחד לעצמול. 


והביאור הלכה (שם דיה ומצוה) כתב שיש לדייק כבר בראשונים שנחלקו בדין 
זה, שהנה הקשה הרשב"א (מנחות סה. דייה וקשיא) על דברי רשיי 
(שם דיה לכל) בפירוש הדרשה ילכל אחד ואחדי שכתב רשיי ישכל אחד חייב 
לספורי, והקשה הרשב"א כיצד משמע מהלשון רבים שהמצוה על כל אחד, 
והרי אדרבא מלשון רבים יש ללמוד שהמצוה לציבור או לבית דין, ותירץ 
הרשב"א שאם כן היה מספיק לכתוב וספרתסםי שהוא לשון רבים, ותוספת 
המילה ילכם' נדרשת לכך שכל אחד חייב לספור, שילכםי משמע שהמצוה 
לכולכם, ומבואר שסבר הרשב"א שהמצוה על כל אחד ולא מועיל בה דין 
שומע כעונה שיצא בספירת השליח ציבורלא. וכן האליהו זוטא (סיי תפט אות 
א) הביא שהאגודה כתב ילכל אחד ואחד ולא לשייץ בשביל כולםי, ואם כן אף 
האגודה סבר שלא מועיל בספירת העומר שומע כעונהלג. 


אבל מדברי הרי"ץ גיאות (הלכות חדש וספירת העומר) שכתב זאנו כך קבלנו 

מרבותינו האסמכתא דספירת העומר בעמידה וכו ובמוצאי שבתות 
שאומרים לאחר תפילת ערבית ההי נועם וקדושא הסהרא כשהן יושפין,: נהגו 
ראשונים לברך שליח צבור מעומד וכל הקהל עונין אמן בכוונה שלא להטריח 
את הצבור לחזור ולעמודי. ומבואר מדבריו שיצאו ידי חובה מהש"ץ, ומועיל 
בספירת העומר דין שומע כעונה, ומוכיח הביאור הלכה שאין לומר שרק את 
הברכה יצאו מהש"ץ, שאין משמעות דבריו כן, שאם כן היו צריכים לעמוד 
לספירה עצמה ולא חסכו את טורח העמידה. וכדברי הרי"ץ גיאות כתב גם 

הארחות חיים (הלכות ספירת העומר אות ד) בשם רב האי גאון. 


והאחרונים כתבו להוכיח מפירוש הרמבין ורבינו בחיי על התורה (ויקרא כג 

טו) שפירשו שיוספרתם לכם' מתפרש כמו ולקחתם לכםי 

האמור בלולב שבשניהם הכוונה לכל אחד ואחד, ובלולב דין ילכל אחד ואחדי 

משמעותו שלא יצא ידי חובתו בנטילת חבירו עבורו, ואם כן אף כאן נראה 

שפירשו שצריך לספור בעצמו ולא יוצא על ידי חבירו, אמנם יש לדחות 

שאדרבא גם בלולב לא בא הפסוק למעט שלא יוציא את חבירו, שפשוט 
שאין יכול להוציאופ. 


כעונה, ומה שבתשובה הראשונה כתב שאחר כך סופר בעצמו, ביאר הפרי חדש שבספירה 
מסתמא הש"ץ לא כיוון להוציאו, שלכתחילה כל אחד סופר לעצמו, והברכי יוסף ביאר הטעם 
מחמת שתביבין ישראל ורוצים לקיים המצוה בעצמם, וכפי שדימה הרשב"א את הדבר לקריאת 
ההלל. 

פב. והברכי יוסף (סקיו) דחה ראיה זאת מהאגודה, וכתב שאין ספר האגודה עמו לראות דבריו, 
אך יש לומר שש"ץ שכתב האגודה לאו דווקא, אלא המכוון לאחד שסופר בעד כל הקהל, 
וכעין בית דין, ואפשר שטעות סופר בדברי האגודה וצריך להיות בית דין במקום ש"ץ, וכדברי 
התוספות (במנחות סה: ד"ה וספרתם), והאגודה תמיד נמשך אחריהם כידוע. 

פג. החתם סופר (סוכה כט: דייה ודע) שכתב שגם בלולב הדין 'לכל אחד ואחדי הוא למעט בית 
דין ולא למעט אופן שחבירו נוטל בעבורו, שהרי מצוה זאת כשאר מצוות המוטלות על גופו 
שלא מועילה בהן שליחות, ואין צריך למעט שלא מועילה נטילת חבירו, אבל בלקח טוב (לגריי 
אנגל סוף כלל א) ביאר שהמיעוט הוא על נטילת חבירו, שאין לבאר שמיעט נטילת בית דין, 
שאין צריך למעט דבר זה, ורק בספירת העומר יש למעט בית דין מחמת הדמיון לספירת 
היובל הנעשית על ידי בית דין. וראה עוד בראבייה (סיי תרצז) שהביא מהר"י מאורלייניש, שדן 
שבשאר ימי חג הסוכות שעליהם לא נאמר יולקחתם לכםי לא תהיה בהם הדרשה של ילכל 
אחד ואחדי ויוכל לצאת על ידי חבירו, אמנם הדברים צריכים ביאור מה שונה מצות לולב מכל 
מצוות שבגופו שאין יכול לצאת במעשה חבירו, והרי אינה מצוה שבאמירה ששייך בה שומע 
כעונה. וראה עוד באליהו רבה שכתב ללמוד גזירה שוה יולקחתם לכסי וספרתם לכםי שצריך 


מחלוקת 
הפוסקים בדין 
ספירה לכל 
אחד ואחד 


גם בראשונים 
מצינו 
מחלוקת בדין 
זה 


תליית 
המחלוקת 
בגדרי שומע 
כעונה 


כיצד מקיים 
דין עמידה 
בספירה 
בשומע כעונה 


אוצר החכמה! 


ביאור השיטה 
שלא מועיל 
שומע כעונה 


אוצר 


ובביאור המחלוקת כתבו האחרונים?" שיש לתלות דין זה בגדרי שומע 

כעונה, ולכאורה תלוי הוא בבי החקירות שהארכנו בהם לעיל, שאם 
מעשה המצוה בשומע כעונה הוא של המשמיע ורק מתייחס אל השומע ממילא 
יש לומר שלא מתקיים דין לכל אחד ואחד בשומע כעונה, אמנם אם השמיעה 
היא מין ממיני הדיבור מפני מה לא יחשב שספר בעצמו, וממילא על כרחנו 
אין לפרש דרשת כל אחד ואחד לענין זה. וביותר לפי המתבאר בחקירה השניה 
שגדר 'כעונהי הוא כמדבר בעצמו ממש ומחמת כן ערום וכדומה נאסרו בשומע 
כעונה ודאי שמסתבר שגם דין לכל אחד ואחד יוכל להתקיים בשומע כעונה. 


והנה בדברי הרי"ץ גיאות מבואר שכאשר יוצאים ידי חובת הספירה מהש"ץ 

מדין שומע כעונה אין השומעים צריכים לעמוד, ומוכח שסובר כמהלך 
החזון איש שיוצא באמירת המשמיע ומחמת כן די בכך שהש"ץ המשמיע 
עומד בספירה*ף, ומעתה אם ננקוט כדברי האחרונים שקיום דין יספירה לכל 
אחד ואחדי תלוי בגדר שומע כעונה, אם כן יהיה קשה הדבר מכל צד, שהרי 
אם נחשב כדיבור של השומע אם כן יצטרך השומע לעמוד, ואם נחשב שיוצא 
בדיבורו של המשמיע אם כן לא יתקיים דין ילכל אחד ואחדי ולא יוכל כלל 
לצאת בדין שומע כעונה, ומפני מה סבר הרי"ץ גיאות שמתקיים בו דין לכל 

אחד ואחד. 


וכתבו האחרונים שיש לבאר שיטה זאת על פי מהלך החזון איש שבשומע 

כעונה ישנה 'התאחדות השומע והמשמיעי, ועל פי זה יש לומר שאף 
שיוצא בדיבורו של המשמיע ומחמת כן מועילה עמידת המשמיע, מכל מקום 
כיון שמתאחד השומע עמו על ידי שמיעתו, ונעשה במעשה המצוה חלק אף 
מצידו של שומע, מחמת כן מתקיים בכך דין 'לכל אחד ואחדי. עוד אפשר 
לומר שחלק הרי"ץ גיאות על עיקר הדרשה, שדין כל אחד ואחד ענינו למעט 
ספירת בית דין, ומנין לנו לחדש דרשה אחרת של למעט שומע כעונה, ואין 

שום חסרון אף אם יוצא בספירת המשמיע. 


והנה לפי מהלך החזון איש יש לומר שכל הראשונים מודים שעל פי גדרי 

שומע כעונה יכול לצאת ידי חובת ספירה בדין שומע כעונה, ומחלוקת 

הראשונים היא בדרשה בלבד, שסברו הרשב"א והאגודה ללמוד בדרשת ילכל 

אחד ואחדי שהתורה מיעטה במיעוט מיוחד, שצריך לספור בעצמו ולא מועיל 

דין שומע כעונה בספירה, כלומר שאף שמתיחסת הספירה גם לשומע מכל 

מקום גזירת הכתוב היא שמעשה הספירה עצמו צריך להעשות על ידי כל 
אחד ואחד. 


אלא שעדיין צריך ביאור מדוע הראשונים פירשו כך בדרשת הגמרא, ומה 
סברא בכך שתהיה מצוה זאת שונה משאר מצוות הנעשות בדיבור 
שמועיל בהם שומע כעונה. 


לעשות בהם המצוה בעצמו ולא מועילה פעולת חבירו, וכבר תמה הברכי יוסף (סיי תפט סק"ו) 
כיצד דן גזירה שוה מעצמו. 

פד. חזון אליהו (דרבקין, בית אליהו סיי לז) ועוד. 

פה. ולכאורה הוא הדין בכל ברכת המצוות שדינם לעמוד בהם, שלפי גדר החזון איש שיוצא 
השומע בברכת המשמיע אם כן יש לומר שאין השומע צריך לעמוד, ויהיה תלוי דינו בחקירה 
זאת אם יוצא במעשה השמיעה שלו או במעשה המשמיע, אמנם כתבו האחרונים שיש מקום 
לחלק ולומר לפי שיטת הפרי מגדים (או"ח סי תלב משב"ז סק"ג) שמה שצריך לעמוד בברכת 
המצוות הוא מחמת המצוה עצמה שצריכה להיות בעמידה, ודין הברכה כדין המצוה, וממילא 
יש לומר שאפילו אם מעשה הברכה הוא של המשמיע מכל מקום כיון שיוצא השומע בברכה 
ודין הברכה כדין המצוה ממילא מחויב לעמוד. 

פו. וכעין שהבאנו לעיל מהחתם סופר (שו"ת, ח"ו סי יג) שעדיף הדיבור בפיו משומע כעונה 
כיון שעל ידי דיבור פיו ילבבו יבין', דהיינו יוחלטו אצלו הדברים בצורה ברורה יותר. 

פז. ותירץ שאם באנו לספור שתי ספירות מספק נמצא ספירה שניה נמשכת עד יום טוב 
ראשון של עצרת, ויבואו לזלזל ביום טוב ראשון דאורייתא. וההפלאה (כתובות עב. בתוסי דייה 
וספרה) הוסיף בביאור התירוץ שכיון שאי אפשר להשלים את ספירת הספק ביום האחרון, ממילא 
א לסמותה כלל. 

פת. וכתבו האחרונים שגם בדעת בעל המאור יתכן לומר שמודה שהספירה צריכה להיות 
מבוררת וידועה, והסופר בלי להבין את מנין אותו היום יש לומר שאינו יוצא בספירתו וכדברי 
המגן אברהם, אלא שסובר בעל המאור שגם אם אומר בי ספירות ביום אחד, ומונה שיום זה 
הוא אחד מבי ספירות הללו, נחשבת ספירתו לספירה שייחד את היום ומנאו. 

עוד דנו האחרונים לפי השיטות שלא מועיל שומע כעונה בספירה אם יש מקום לומר 


יב, שומע כעונה 


עיונים לה 


וביארו האחרונים טעם בדבר על פי דברי הדבר אברהם (שו"ת, ח"א סיי לד) 

שיש לחקור במהות מעשה הספירה האם עיקר מהות מעשה הספירה 
הוא באמירת שמו של אותו יום לפי מנינו, ואם הוא יום העשרים יש לומר 
שזהו יום עשרים לעומר, וכמו כל המצוות המתקיימות באמירת הפה שאמירת 
המילים היא עיקר גוף המצוה, או דלמא שהסופר ומונה צריך למנות כדרך 
שסופרים, שהוא מבטא את ידיעתו בסך המנין, ומהות הספירה היא לבטא 
את מה שהאדם יודע את מנין היום, ואם אינו יודע מהו מנין היום, לא יועיל 

מה שיאמר בפיו מה שמו של מנין אותו היום. 


ונקט שם הדבר אברהם שעיקר החפצא של הספירה, הוא במה שאדם אומר 

שהוא יודע שזהו מנין אות*יחיום, ואם אינו יודע מהו המנין, לא יועיל 
מה שיאמר בפה את שם היום לפי מנינו. ולפי"ז דן הדבר אברהם בספירת 
ספק, כגון מי שנמצא בדרך ולא יודע את מנין אותו היום אם יכול לספור בי 
ספירות מספק, וכתב שמסתבר שכאשר אין ידוע ומוחלט אצלו המנין שסופר 
אין לספירתו שם ספירה, ואינה אלא כקריאה בלבד, שענין ספירה הוא שידע 
ויוחלט אצלו המנין, ומחמת כן לא תועיל ספירת ספק, וכן ייסד השערי יושר 
(שער א פייה) שמספר שאינו ברור לא נחשב מספר ומנין. ועל פי זה יש לומר 
שחידשה התורה בדרשת "לכל אחד ואחדי דין מיוחד שאינו בשאר קריאות 
ואמירות, שכדי שידע ויוחלט אצלו המנין, צריך שיספור בעצמו ולא על ידי 
שומע כעונה, שיהא הוא עצמו המייחד ומברר לעצמו את מנין היום בספירה, 
ויתכן לומר ביאור זה אפילו אם נוקטים שבשומע כעונה נחשב כמדבר בפיו 

ממטופי. 


וכן יישב על פי זה את קושיית בעל המאור (פסחים קכא:) שהקשה בעל המאור 

מפני מה לא מונים בי ימים מספק כדרך שעושים בי ימים טובים מספק, 
וכתב הדבר אברהם שעל פי יסודו שספירת ספק אינה ספירה מיושבת 
הקושיא, אמנם מסיים הדבר אברהם (שם אות ה) שאף שהסברא נכונה היא 
וש לה סימוכין, אמנם מדברי בעל המאור שתירץ תירוץ אחר על קושיא 
זאת?", וכן מכך שהר"ן (פסחים קכא:) הביא את קושייתו ותירוצו של בעל 
המאור ולא העיר על דבריו, משמע שסברו שגם ספירת ספק נחשבת 

לספירה"". 


ולפי יסודו ביאר הדבר אברהם את טעמו של המגן אברהם (סיי תפט סקי"ב) 

הסובר שהספירה מועילה רק בלשון שמבין, וכאשר אינו מבין את לשון 

הספירה לא יצא ידי חובה אפילו בלשון הקודש, ידהא לא ידע מאי קאמרי, 

והיעב"ץ (שאלת יעב"ץ שו"ת, ח"א סיי קלט) חלק על המגן אברהם. וסברת המגן 

אברהם צריכה ביאור מפני מה שונה ספירת העומר ממצוות אחרות שמועיל 

בהם בכל לשון אף שאינו מבין, ועל פי יסודו מבאר הדבר אברהם שספירה 
שאינו יודע מה המנין שמונה אין לה מהות ספירה כללפל. 


שגם בברכה לא וכל לצאת מדין שומע כעונה, והמשנה ברורה (סיי תפט סק"ה) כתב 
שבברכה לכל השיטות מועיל שומע כעונה, אמנם לכאורה יש לדון על פי דברי הפרי 
מגדים (או"ח אשל אברהם סי ח סק"ט) בדין כוונת השומע והמוציא בברכה ששומע מאחר, 
שכתב שכיון ומבואר בפוסקים שהטעם שהמוציא והשומע צריכים להתכוון הוא מדין מצוות 
צריכות כוונה, ממילא לפי מה שנפסק שבמצוות דרבנן אין צריך כוונה, על כרחנו לבאר 
שהטעם שבברכות שהם דרבנן צריך לכוון מחמת שהמצוה דאורייתא ועשו את הברכות 
כדין המצוה, ודן לפי זה שבמצוה דרבנן לכאורה גם בברכה לא יהיה צריך את כונת 
המוציא והשומע, ולפי יסודו שהברכה כמצוה אם כן יש לדון שאף בספירת העומר כיון 
שלא מועיל דין שומע כעונה בספירה לא יועיל גם בברכה. אמנם יש מקום לחלק בין 
ענין כוונה במצוה שהוא סדר עשיית המצוה וכולל גם את הברכה, לבין דין שומע כעונה 
שאינו מדיני המצוה עצמה. 

פט. ונראה שזה כוונת השער הציון (סיי תפט סק" שכתב על דברי המגן אברהם ץואף שבכל 
מקום יוצאין בלשון הקודש אף על פי שאינו מבין, כמו שכתבנו לעיל בסימן סב במשנה ברורה 
סק"ג ובביאור הלכה שם, הכא גרע, ודמי להא דכתבנו בסימן ני במשנה ברורה סק"ב בשם 
אחרונים, עיין שםי. וכוונתו לחילוק המבואר שם בין הלומד ואינו מבין מה שקורא שאינו נחשב 
ללימוד תורה, לבין תפילה שאף אם אינו מבין מה שמתפלל נחשבת אמירתו לתפילה, כיון 
שהקב"ה מבין כוונתו, ואם כן מדמה השער הציון את ספירת העומר ללימוד שצריך להבין מה 
שאומר, שאינו תפילה, וחסר במהות הספירה כאשר אינו מבין, והיינו על דרך יסוד הדבר 
אברהם. ובשערי יושר (שער א פ"ה) כתב שכנראה שזאת היא סברת הט"ז (סיי תפט סקית) 
שלכתחילה לא יברך עד שיהיה לו ברור כמה צריך לספור, ולא כחיי אדם (כלל קלא סיח) שביאר 
שטעם הט"ז מחמת הפסק בין הברכה לספירה. 


חקירת הדבר 
אברהם בגדר 
מעשה 
הספירה 


יסוד הדבר 
אברהם 
בספירת ספק 


נפקא מינה 
במי שאינו 
מבין את לשון 
הספירה 


פתיחה 


ספק קרא 
קריאת שמע 
ספק הזכיר 
יציאת מצרים 


איך מדובר 
בספק אמר 
אמת ויציב 


ביאור הר"י 
שמסתפק גם 
על קריאת 
שמע 


הטעם שאמת 
ויציב עדיף על 
קריאת שמע 


לו אוצר 


יג. פפק קרא שמע או התפלל 


עיונים 


מערכה יג 


ספק קרא שמע או התפלל 


א. ספק קרא שמע או אמר אמת ויציב / ב. דין הברכה במקום שחוזר מחמת הספק / ג. ספק קרא קריאת שמע / 
ss:‏ ד. ספק התפלל 


המערכה שלפפנינו תדון במי שמסתפק אם קרא קריאת שמע, ובמי 
שמסתפק אם אמר את ברכת אמת ויציב [היינו הזכרת יציאת 
מצריםן, ובמי שמסתפק אם התפלל, האם מספק צריך לחזור או לא. 


שרשי הנידונים הללו תלויים בדיני הספיקות שבכל המצוות והאיסורים, 

שהכלל בהם שספק בדיני תורה הולכים בו לחומרא ואילו ספק בדבר 

שהוא מדברי סופרים הולכים בו לקולא, ומזה מסתעף הנדון בחיוב תפילה 

וקריאת שמע באלו מהם הולכים לחומרא ובאלו הולכים לקולא. עוד יש לדון 

שאף במקום שהאדם אינו חייב לחזור מחמת הספק האם יש מצוה להדר 

ולחזור מחמת הספק, או שאין כלל הידור בזה ושמא אף אסור לחזור במקום 
ספק. 


א. ספק קרא שמע או אמר אמת ויציב 


הגמרא (כא) מביאה את דברי רב יהודה בשם שמואל שמי שספק לו אם 

קרא קריאת שמע אינו חוזר וקורא, ואילו מי שמסתפק אם אמר 

אמת ויציב, חוזר ואומר אמת ויציב, לפי שברכת אמת ויציב היא דאורייתא 

וספק דאורייתא לחומרא, ואילו קריאת שמע אין חובת קריאתה אלא מדרבנן 

וספק דרבנן לקולא, ואולם דעת רב אלעזר שמי שמסתפק אם קרא קריאת 
שמע עליו לחזור ולקרוא. 


טעם הדבר שברכת אמת ויציב נחשבת לחובה מהתורה, לפי שבברכת אמת 

ויציב מזכירים את יציאת מצרים, ויש חובה מן התורה להזכיר ביום 

ובלילה את יציאת מצרים, כמבואר במשנה (יב:) הדורשת מהפסוק (דברים טז 
ג) ילמען תזכור את יום צאתך מארץ מצרים כל ימי חייךי. 


הראשונים הקשו במי שספק לו אם אמר אמת ויציב מדוע נחשב הדבר 

לספק דאורייתא, והרי כיון שקרא קריאת שמע ממילא הזכיר 

יציאת מצרים, שהרי בפרשת ויאמר כתוב (במדבר טו מא) 'אני הי אלהיכם אשר 

הוצאתי אתכם מארץ מצריםי וגוי, וממילא שברכת אמת ויציב אינה אלא 
דרבנן ככל הברכות, ומדוע בספק אמר אמת ויציב צריך לחזור. 


הראשונים יישבו ענין זה בשתי דרכים, תוספות בשם רייי ורבינו יונה (כא. 

דייה ספק) ביארו, שכוונת הגמרא בספק אמר אמת וציב היינו 
שמסתפק גם על קריאת שמע וגם על אמת ויציב [ולכן אם ודאי לו שקרא 
קריאת שמע ומסתפק רק על אמת ויציב אינו חוזר ואומר אמת ויציב לפי 
שספק דרבנן לקולא וכנתבאר], והגמרא מחלקת כך, שאם נפל הספק בלבו 
רק על קריאת שמע [ואילו 'אמת ויציבי בודאי שאמר] אינו חוזר וקורא, ואם 
מסתפק גם על אמת ויציב שעתה יש לו ספק דאורייתא מחמת שלא הזכיר 

יציאת מצרים, הדין שחוזר ואומר אמת ויציב. 


אלא שיקשה לפיייז מדוע חוזר ואומר רק אמת ויציב ואינו חוזר וקורא קריאת 

שמע, אף שלכאורה יש עדיפות לחזור ולקרוא קריאת שמע שיש בה 
קבלת עול מלכות שמים, ביארו התוספות (כא. דייה ספק) שעדיף שיאמר אמת 
ויציב משום שיותר מצוי שקרא קריאת שמע ולא אמר אמת ויציב, מאשר 
אמר אמת ויציב ולא קרא קריאת שמע, משום שמי שאמר אמת וציב 
מסתמא אמרו על סדר התפילה והקדים לקרוא קריאת שמע, אך יתכן שקרא 


א. על פי זה כתבו התוספות שלגבי בעל קרי שמותר לו לקיים רק את התיובים דאורייתא, 
עדיף שיקרא קריאת שמע שיש בה גם קבלת עול מלכות שמים וגם הזכרת יציאת מצרים 
מאשר שיאמר רק אמת ויציב, שדווקא במי שספק שמא קרא קריאת שמע הדין שיאמר אמת 
ויציב וכנתבאר, ולא בעל קרי שעדיין לא אמר כלום. 

ב. על קושיא זו מצינו כמה יישובים: א. בפירוש הרא"ה (כא.) עמד בקושיא זו, וכתב לבאר 
ששמואל בא לחדש שאף שפרשת ויאמר היא מטבע של פרשה בתורה ואילו אמת ויציב אינה 
אלא מטבע ברכה דרבנן, מכל מקום יכול לצאת ידי חובת מצות עשה של תורה בקריאת נוסת 
הברכה דרבנן. ועולה מדבריו שאכן אין עדיפות מן התורה לצאת ידי חובה באמת ויציב. ב. בפני 
יהושע (כא. דייה לכן) מיישב קושיא זו, ששמואל בא להשמיע שמי שמסתפק אם הזכיר יציאת 
מצרים, אף שיכול להיפטר מחיובו כשיקרא קריאת שמע, מכל מקום עדיף שיאמר אמת וציב, 


קריאת שמע ולא המשיך בסדר התפילה לומר אמת ויציב, ולכך עדיף שיאמר 
אמת ויציב שיש בו צד גדול יותר שלא אמרו מאשר קריאת שמעי. 


אמנם תוספות (שם) בשם הריר שמעון והרשב"א (כא. דיה מאי), ביארו באופן 

אחר, שהגמרא החשיבה את אמת ויציב כדאורייתא היינו אף כאשר 

קרא כבר שתי פרשיות הראשונות של קריאת שמע, אלא שמסתפק גם על 

פרשת ויאמר אם אמרה או לא, ונמצא שאדם זה בספק שמא לא הזכיר כלל 
יציאת מצרים ועל כן חוזר (אופר אמת. ויצים 


השאגת אריה (סיי ) האריך לתמוה על שני ביאורים אלו, ובראשונה מקשה 

לדעת הר"י שדברי הגמרא ספק אמר אמת ויציב כוונתה שמסתפק 

גם על קריאת שמע וגם על אמת ויציב, אם כן היה לשמואל לפרש דבריו 

יותר, ולומר שהמסתפק גם על קריאת שמע וגם על אמת ויציב עליו לחזור, 

ומה שאין כן המסתפק רק על אחד מהם אינו חוזר כיון שיצא ידי חובה מן 
התורה בהזכרת יציאת מצרים, או בקריאת שמע או באמת ויציב. 


עוד הקשה שלפי זה אינו נכון לומר שקריאת שמע דרבנן ואמת ויציב 

דאורייתא, שהרי שניהם שוים בחיובם, והיינו שכאשר אומר את אחד 

מהם והזכיר יציאת מצרים שוב אינו חייב בדבר השני אלא מדרבנן, ומה מקוס 
לומר שקריאת שמע היא דרבנן ואמת ויציב דאורייתא. 


ועל הביאור השני של תוספות שספק אמר אמת ויציב היינו שמסתפק גם 

על פרשת ציצית, הקשה שאם כן מדוע צריך לחזור ולומר אמת ויציב, 

והרי ברור שמן התורה אינו חייב לומר את שניהם, גם פרשת ציצית וגם אמת 

ויציב, שהרי בפרשת ציצית כבר קיים את חיובו מן התורה, ורשאי לומר איזה 

מהם שירצה ויפטר מאמירת הדבר השני, ומדוע אמר שמואל שחוזר ואומר 
אמת ויציב, היה לו לומר חוזר לאיזה מהם שירצה<י. 


עוד הקשה על עיקר הדברים שהלשון ספק אמר אמת ויציב הולך גם על 
פרשה ציצית, היאך יתכן ששמואל יתפוס לשון אמת ויציב שהוא מטבע 
שטבעו חכמים ולא ינקוט את עיקר החיוב שהוא פרשת ציצית מהתורה. 


עוד הקשה, שאם מדובר שקרא בודאי את שתי הפרשיות הראשונות של 

קריאת שמע ומסופק על הפרשה השלישית, אם כן מן הדין הוא שיקרא 

פרשה שלישית, ואפילו אם מקיים באמת ויציב לחיוב דאורייתא של הזכרת 

יציאת מצרים, מכל מקום מדרבנן חייב להשלים קריאת שמע כתיקונה, 
שקבעוה חכמים בקריאת שלושת הפרשיות בדווקא. 


והוכיח כן מדברי הגמרא (טז.) במי שטעה בקריאת שמע ואינו יודע היכן 

הוא אוחז, עליו לחזור לתחילת הפרק שמסופק עליו, והקשה הרבינו 
יונה (שם דיה באמצע) שכל זה מובן דווקא לשיטות שקריאת שמע דאורייתא, 
אך לדברי שמואל (כא.) שקריאת שמע דרבנן מדוע צריך לחזור לתחילת הפרק, 
והלא אף מי שמסופק אם לא קרא כלל קריאת שמע אינו צריך לחזור, וכל 
שכן זה שטעה ואינו זוכר אם השלים את קריאתה, שמספק יש לפוטרו:, 
ותירץ שאדרבה בזה יש טעם לחייבו אף מדרבנן, כיון שהתחיל לקרוא ועודו 
עוסק בקיום המצוה, חייבוהו חכמים להשלים קריאת שמע כתיקונו ולצאת ידי 
כל ספק בזה, ודינו כאילו עדיין לא קרא כלל, 'כיון שהתחילי, מה שאין כן 


שעל ידי זה יקיים את המצוה כתיקון חכמים עם ברכותיה, ואין בזה חשש ברכה לבטלה, וכעין 
זה כתבו בדברי חמודות (פ"ג אות מ) ובביאור הגר"א (או"ח סי סז אות א), והוא על פי דברי הרמביים 
(קריאת שמע פ"ב הייג) שבספק אם קרא קריאת שמע הלכה כרב אלעזר שחוזר וקורא, ועליו לומר 
אף את ברכות קריאת שמע אפילו שהברכות מדרבנן, לפי שכך תיקנו חכמים שבמקום שחוזר 
מחמת הספק יאמר גם את הברכות כתיקונם. וראה להלן (אות ב) שנחלקו בזה הראשונים. 

ג. הרשב"א (שו"ת ח"א סיי שכ) הקשה כך לדברי רב אלעזר שקריאת שמע דאורייתא, אך הלא 
רק פסוק ראשון מן התורה, ושאר הפרשיות מדרבנן, ומדוע חוזר וקורא לאחר שכבר יודע 
שקרא פסוק ראשון ויצא ידי חובתו מדאורייתא, אלא ודאי מוכח שתכמים קבעו שאינו יוצא 
ידי חובת הדאורייתא עד שיקרא את שלושתם בודאות. וראה להלן (אות ב) בהרחבה בנדון אם 
הטריחוהו אף לחזור ולברך את ברכות קריאת שמע. 


ביאור הר"ש 
שהספק בלבו 
גם על פרשת 
ויאמר 


קושיות 
השאגת אריה 
על ביאורי 
הראשונים 


האם חייב 
להשלים 
פרשת ויאמר 
משום מטבע 
הקריאה 


שיטת רבינו 
יונה שכאשר 
התחיל 
הטריחוהו 
להחמיר בספק 


חילוק האור 
שמח 


חילוק האבן 
האזל שדווקא 
בעודו עומד 
באמצע 
הקריאה 


ביאור השאגת 
אריה באופן 
הספק על 
אמת ויציב 


אוצר 


מי שמסופק אם קרא קריאת שמע, אינו חוזר וקורא לפי שקריאת שמע היא 

דרבנן, ולא הטריחוהו לחזור ולקרוא מחמת ספק. ומוכח מדבריו שיש סברא 

מיוחדת ביכיון שהתחילי שהטריחו אותו חכמים להשלים חובתו כראוי, ולכך 

כל מי שודאי קרא שתי פרשיות חייב להשלים פרשה שלישית מחמת הספק, 
וכיצד סבר שמואל שיחזור ויאמר רק אמת וציב. 


האור שמח (קיש פ"א ה"ג דיה ומה) כתב לדחות את קושיית השאגת אריה 

שהרי צריך ביאור לדעת רבינו יונה מדוע הטריחוהו לחזור ולקרוא 
בחיוב דרבנן, אלא ודאי שכל זה דווקא באופן שידוע לו בודאות שלא סיים 
את הקריאה, ועדיין הוא עומד באמצע הפרק, או שעדיין לא קרא את הפרשה 
האחרונה, ולפיכך יש עליו חובה ודאית להשלים את מה שלא קרא עדין, 
וכלפי חובה זו אנו דנים שיש עליו חיוב לצאת ידי חובתו לפי מטבע הקריאה 
שקבעו חכמים, וחכמים חייבו שיקרא את כל הפרשיות ואם הוא מסופק שמא 
לא קרא מקצת הפסוקים נמצא שעומד לקיים חובתו באופן שאינו ראוי, שהרי 
יקרא באופן שהחסיר קצת מהפרשיות, ולכן כדי לצאת ידי חובתו עליו 
להשלים אף מספק את מה שמסופק שמא לא קרא. וחיוב זה מתגלגל עליו 
מחמת שהוא חייב בודאות את מה שעדיין לא קרא, שעליו לקיימו כראוי 
באופן שבודאות קרא את כל הפרשיות. ומה שאין כן באופן שיש ספק בידו 
שמא קרא את הכל, ואין בידו חובה ודאית על מקצת הקריאה, אי אפשר 
להטריחו ולחייבו לחזור ולקרוא במקום ספק, ולפיכך כתבו הראשונים שבאופן 

זה אין לחייבו לחזור מספק. 


באבן האזל (קריאת שמע פיב הי"ג אות ב) כתב שיש לחלק באופן אחר, בין 

ספק קרא קריאת שמע למי שטעה באמצע קריאת שמע, שבמקום 

שעדיין עוסק בקריאת שמע וטעה ואינו יודע היכן עומד עליו להשלים ולצאת 

ידי הספק מפני שעדיין אוחז באמצע קריאתהז, אך באופן שמשך ידיו מקריאת 

שמע ואחר זמן נתעורר לו ספק על הזכרת יציאת מצרים, בזה אינו חוזר 
לקריאת שמע שאינה אלא דרבנן. 


אמנם בנדון זה נחלקו האחרונים, הלחם חמודות (על הרא"ש פ"ג אות מד) 

ורעק"א (גליון שו"ע על המג"א שם) כתבו שלאחר שקרא כבר פסוק 
ראשון ויצא ידי חובת הדאורייתא, וספק בידו אם השלים את שאר הפרשיות, 
נחשב כספק דרבנן ואינו חוזר וקורא. והמגן אברהם (סיי סז סק"א) חולק שכיון 
שעדיין עומד בקריאת הפרשיות, חלה עליו החובה מדרבנן להשלים את כולם 
כדי לצאת את הדאורייתא, וכך תיקנו חכמים מלכתחילה". וכוונתו שכיון 
שחכמים קבעו זאת כמטבע לקריאת שמע, שאם לא יקרא את שלושתם לא 
יצא ידי חובתו מדאורייתא, וכפי שמשמע מדברי הרמב"ם (קריאת שמע פ"א 
ה"ג), לפיכך כל שעדיין לא משך ידו מקריאת הפרשיות דינו כמסופק בחיוב 

דאורייתאי. 


השאגת אריה ביאר את סוגיית הגמרא באופן אחר, והקדים לזה שיש חילוק 

בזמני קיום המצוה בין קריאת שמע לזכירת יציאת מצרים, שזמן 

הזכרת יציאת מצרים של היום הוא כל היום עד הערב, ואילו זמן קריאת שמע 

של יום הוא דווקא ביזמן קימה', שעונתה עד סוף גי שעות, וכן זמן הזכרת 

יציאת מצרים של לילה הוא עד עלות השחר, מפני שתלוי בגדר ילילהי, ואילו 

זמן קריאת שמע של לילה תלוי בגדר 'זמן שכיבה' ובדיעבד זמנו גם אחר 
עלות השחר עד הנץ החמה'. 


ולפי זה יש לבאר שאכן אם עומד בזמן החיוב של קריאת שמע וגם של 
הזכרת יציאת מצרים ומסופק אם קרא את שתיהם, עדיף שיקרא 


ד. וכעין שמצינו גבי מילה שמי שעוסק במילה חוזר אף על ציצין שאינם מעכבים, ואילו 
כשמשך ידיו מהמילה אינו חוזר [יעויין ברמבים הלכות מילה (פ"ב ה"ד)], 

ה. ויש לסייע לדבריו מדברי הרשב''א (שו"ת, ח"א סיי שכ) שהובאו להלן (אות ב) שביאר בדעת 
הרמביים שחייבוהו בספק קרא, לחזור ולברך הברכות, מפני שקבעו מטבע לקריאת שמע, שאם 
לא קיים את מה שקבעו מדרבנן, נידון כאילו לא יצא ידי חובתו מדאורייתא, וממילא חייב אף 
בברכות כמו מי שמחויב בודאי. 

ו. ועולה מכך שהשאגת אריה סבר בסברא כדעת הלחם חמודות, ולא כדברי המגן אברהם, 
ולפיכך סבר שאין סיבה לחייבו לחזור ולקרוא מחמת שעדיין עומד באמצע הקריאה, ולפיכך 
הוכיח מדברי רבינו יונה שבטעה חוזר לראש, שהחמירו חכמים בחיוב דרבנן לדונו כאילו הוא 
חובה מדאורייתא, ולכך גם בספק אם אמר פרשת ויאמר, עליו לחזור ולקרוא כאילו הוא ספק 
דאורייתא. 

ז. כמובא בגמרא (ח:) 'רבי שמעון בן יוחי אומר משום רבי עקיבא פעמים שאדם קורא קריאת 
שמע שתי פעמים ביוס, אחת קודם הנץ החמה ואחת לאחר הנץ החמה ויוצא בהן ידי חובתו 
אחת של יום ואחת של לילהי, וכן הלכה, ואף שרב יהודה עצמו פסק הלכה כרבן גמליאל 
הסובר (ב) שזמן קריאת שמע של ערבית הוא רק עד שיעלה עמוד השחר, מכל מקום כתב 
הרא"ש (פ"א סי ט) שאף דברי רבן גמליאל לא נאמרו אלא לכתחילה, אך מי שנאנס יכול 


יג. ספק קרא שמע או התפלל 


עיונים לז 


קריאת שמע שיש בזה גם קבלת עול מלכות שמים וממילא אינו מחויב אחר 

כך באמת ויציב אלא מדרבנן ואינו חוזר מספק, אולם דברי שמואל בספק 

קרא קריאת שמע הם במי שכבר הזכיר יציאת מצרים, או בזמן שאחרי עלות 

השחר שהפסיד כבר את הזכרת יציאת מצרים של לילה, ועדיין מחויב בקריאת 

שמע של לילה עד הנץ החמה, וכיון שחיוב קריאת שמע הוא מדרבנן אינו 
חוזר מספק. 


ואילו ספק אמר אמת ויציב מדובר במי שעומד אחרי שעברו גי שעות, שכבר 

הפסיד קריאת שמע של יום, ועדיין יכול להזכיר יציאת מצרים, וחיובו 

בזה הוא מן התורה שהרי עדיין לא קרא קריאת שמע, ולכך חוזר ואומר אמת 
וציב,כקיים מצות הזכרת יציאת מצרים". 


הרעק"א הקשה מדוע בספק דרבנן של קריאת שמע או תפילה, אינו חוזר 

לפי שספק דרבנן לקולא, והרי יש כאן חזקת חיוב, שבתחילת 
השחר נתחייב בודאי בקריאת שמע ותפילה, ולאחר מכן נולד בלבו ספק האם 
נפטר מחובתו, ויש להעמידו בחזקת חיוב כמעיקרא, ומצינו בדברי הש"ך (יוייד 
סיי קי כללי ספ"ס אות כ) שאף בספק דרבנן, כאשר יש חזקת איסור צריך 
להחמיר, והוא הדין בחזקת חיוב, כפי שמצינו (פסחים ט.) בספק של בדיקת 
חמץ, שאף שהוא חיוב מדבריהם מכל מקום חייבוהו משום חזקת אינו בדוק, 

שאין ספק מוציא מידי ודאי. 


והצל"ח (כא. ד"ה מאי) תירץ, שכל זה לא נאמר אלא בחיוב דרבנן שיש לו 

יסוד ועיקר מן התורה, כגון בדיקת חמץ שיש בה חשש של איסור 

יבל יראהי מן התורה, וכן בברכת המזון שנסתפק על כזית, שיש לו עיקר מן 

התורה בשיעור כדי שביעה, אך בקריאת שמע ותפילה הם לגמרי מדרבנן, לא 
החמירו עליו במקום ספק, אף שיש לו חזקת חיובל. 


ב. דין הברכה במקום שחוזר מחמת הספק 


הנמוקי יוסף (כא. דיה והיכא) הביא שנחלקו הראשונים במי שמסופק אם אמר 

אמת ויציב שצריך לומר שוב אמת ויציב מספק, האם יחתום בברכת 

גאל ישראל או לא, שיש סוברים שכיון שרק הזכרת יציאת מצרים היא מן 

התורה, ואילו ברכת גאל ישראל היא מדרבנן ונוקטים שספק ברכות להקל 
ממילא לא יברך ברכת גאל ישראל. 


אך יש סוברים שכיון שצריך להזכיר יציאת מצרים מן התורה ממילא עליו 

לעשות המצוה כתיקונה ובשלמותה ולברך גאל ישראל כתקנת חכמים', 
ומוכיחים זאת מדברי הגמרא בשבת (כג) שמי שמפריש מעשרות מפירות 
דמאי אינו מברך על ההפרשה, וטעם הדבר ביאר אביי שבחיוב של חכמים 
בדבר שהוא ספק לא תיקנו בו ברכה, ומוכח שבספק בדבר שהוא דאורייתא 
תיקנו בו ברכה ואפילו שעיקר הברכה אינה אלא מדרבנן וספק ברכות להקל, 
שמכל מקום כל שעושה המצוה מחמת שספק דאורייתא לחומרא עליו לברך 

כתיקון חכמים. 


ואף דעת תוספות שבמקום ספק יאמר אמת ויציב עם הברכה, שהרי כתבו 

במסכת ראש השנה (לג. דיה הא) להוכיח מסוגיין שאיסור ברכה לבטלה 

הוא רק מדרבנן [ומה שמבואר במסכתין (לג:) כל המברך ברכה שאינה צריכה 

עובר בעשה, אין זה אלא אסמכתא בעלמאן, ולכך בספק אמר אמת ויציב 

חוזר ואומר, ומשמע עם הברכה לפי שאין בברכה זו חשש איסור דאורייתא. 
הרי שדעת התוספות שבמקום שחוזר מספק חוזר ומברך. 


לקרוא גם אחרי עמוד השחר. 

ח. ולפי זה ספק אמר אמת ויציב מתפרש רק בקריאת שמע והזכרת יציאת מצרים של יום 
ולא של הלילה, ובזה מדוקדק מה שנקט שמואל אמת ויציב ולא נקט אמת ואמונה שהיא 
ברכת קריאת שמע של ערבית, לפי שבספק כעין זה בלילה כיון שלא עבר זמן קריאת שמע 
ודאי חוזר ואומר קריאת שמע. 

ט. והעירו בזה, שכל זה מובן לשיטות שקריאת שמע לגמרי מדרבנן, אך לשיטת השאגת 
אריה שיש חיוב קריאת איזו פרשה מן התורה, כפי שיובא להלן (אות ג) יקשה שיש לה עיקר 
מן התורה. 

י. בקונטרפי שיעורים (קידושין סי כג אות ז) כתב לבאר שמחלוקת הראשונים היא בגדר הדין 
ספק דאורייתא לחומרא, שהסוברים שצריך לברך גאל ישראל זהו משום שסברו שדין ספק 
דאורייתא לחומרא הוא בתורת ודאי, והיינו שאפילו אם כלפי שמיא גליא שאדם זה כבר קיים 
את חובתו, עדיין חייב המסתפק בעשיית המצוה מחמת הדין שהמסתפק צריך לחזור ולקיים 
המצוה, וממילא אף מברך עליה שהרי חיובו בתורת ודאי, אך הסוברים שלא יברך במקום ספק 
זהו משום שבדין ספק דאורייתא לחומרא נאמר רק שמחמת הספק עליו להחמיר בדבר, ולכן 
מספק עליו לחזור שמא לא קיים מצותו, וממילא לא יברך שהרי אין חיובו בתורת ודאי ושמא 
אינו מחויב במצוה. 


מדוע אין 
חזקת חיוב 


ספק הזכיר 
יציאת מצרים 
אם יחזור 
ויברך 


דעת תוספות 


דעת הרמב"ם 
שיברך 


ביאור 
הרשב"א 
בדעת הרמב"ם 
שעל כל ספק 
דאורייתא 
מברכים 


ברכה על 
מילת 
אנדרוגינוס 
ועל סוכה 
ביום השמיני 


ביאור 
הרשב"א 

באיזה 
מקומות תיקנו 
לברך 


תמיהת הפרי 
חדש 


לח אוצר 


בדעת הרמביים מתבאר שבמקום שחוזר משוס ספק דאורייתא מברך הברכות 

אף שהם רק מדרבנן'*, שכתב (קריאת שמע פיב הייג) שמי שספק לו 

אם קרא קריאת שמע חטר וקורא [משום שהרמב"ם סובר שקריאת שמע 

היא דאורייתא וספקו לחומרא] ומברך הברכות לפניה ולאחריה אף שהברכות 
דפ 


הרשב"א (שוית ח"א סיי שכ) נשאל על דברי הרמביים מדוע בספק יברך כל 

ברכות קריאת שמע שאינם אלא מדרבנן וספק ברכות להקל, 
ובפרט שלדעת הרמב"ם (ברכות פ"א הטיו) יש בברכה לבטלה איסור ילא תשאי 
(שמות כ ז). ובתחילה השיב הרשב"א על פי סוגיית הגמרא בשבת (כג.) שרבא 
ביאר שהטעם שלא מברכים על מעשר של דמאי זהו לפי שרוב עמי הארץ 
מעשרין הן, ובביאור הדבר כתב רשיי (דיה רבא) שלעולם בכל ספק דאורייתא 
שצריך לחזור ולקיים את המצוה עליו לברך, אלא שדמאי אינו נחשב לספק 
גמור כיון שרוב עמי הארץ מעשרים וחכמים הם שהחמירו לעשר שוב, ועל 


חומרא זו לא מברכים, הרי מבואר שבספק גמור מברכים אף שספק ברכות 
להקל. 


אך הרשביא מקשה על כף שהרי דעת הרמב"ם (מילה פיג היו) שלא מברכים 

על מילת אנדרוגינוס, ואף שמחמת הספק חייבים למולו מכל מקום 

הברכה שהיא מדרבנן לא מברכים, וכן לענין ישיבה בסוכה ביום השמיני שהוא 

ספק שביעי אף שחייבים לשבת מחמת הספק לא מברכים על ישיבה זו לפי 
שהברכה דרבנן וספיקה להקלי. 


ולכך מבאר הרשב"יא בדעת הרמביים שאכן בכל מקום שמקיים מצוה מחמת 

הספק אינו מברך על כך, אלא שבקריאת שמע מתחילתו היתה התקנה 

באופן זה, שכל המחויב לקרוא קריאת שמע אף כשצריך לחזור מחמת הספק 
הרי זה קורא [לכתחילה] בברכותיה'". 


והוסיף שיתכן והרמביים הוכיח כך ממה שמצינו שלדעת רב אלעזר ספק 

קרא קריאת שמע חוזר וקורא, ומשמע שחוזר לקרוא כל הג' 

פרשיות, ואף שרק הפסוק הראשון של קריאת שמע הוא מן התורה, ומוכח 

מכך שבקריאת שמע כך תיקנוה חכמים, שכאשר חייב לחזור על החלק שהוא 

מן התורה ישלים אף מה שחיובו מדרבנן, ואולי מזה למד הרמביים שיחזור 
אף על הברכות. 


הפרי חדש (סיי סו סקיא) תמה על ביאור הרשב"א בדעת הרמביים, שאין 

ללמוד מזה שחוזר על כל הגי פרשיות שאין בו שום חשש איסור, 

ואדרבה יש לו שכר כקורא בתורה ולכך יחזור, ומה שאין כן בברכות קריאת 

שמע כיצד יחזור ויברך והרי נכנס בספק ברכה לבטלה, ואין לנו ראיה שחייבוהו 
לברכם מחמת הספק. 


ובקונטרסי שיעורים (קידושין סי" כג אות ז) ביאר בדברי הרשב"א שכוונתו 

לפרש ברמביים שברכות קריאת שמע נחשבים כחלק ממטבע 
קריאת שמע עצמה, שכך תיקנו חכמים שאופן הקיום המושלם של מצות 
קריאת שמע הוא דווקא עם ברכותיהל', והרשב"א בזה לשיטתו (שו"ת ח"א סיי 
מט, סז) שיסוד חיוב הברכות הללו אינו מדין ברכת המצוות שהברכה היא תקנה 


יא. אכן לשיטת הרמב"ם (ברכות פ"א הטיו) שברכה לבטלה איסורה מדאורייתא, ושלא כדעת 
תוספות, יקשה כיצד מותר לברך ברכה מחמת הספק ולהיכנס בחשש איסור דאורייתא, ויעויין 
בסמוך ביישוב ענין זה. 

יב. ואפשר שזה הביאור בדברי הרייש בתוספות שמי שמסתפק אם אמר ויאמר ואמת ויציב 
חוזר ואומר אמת ויציב, ואף שיכול להזכיר יציאת מצרים בפרשת ויאמר ולא יזדקק לברכת 
אמת ויציב, מכל מקום כאשר יאמר אמת ויציב ירויח בזה גם את הברכה שהיא דרבנן [ויתכן 
עוד שאף אם בכל ספק קריאת שמע אינו חוזר עם ברכותיה, מכל מקום ברכת אמת ויציב 
שהיא עצמה ההזכרה של יציאת מצרים, ותיקנו חכמים שלהזכרת יציאת מצרים לא די בקריאת 
פרשת ויאמר אלא יש להזכירה בצורה זו, ממילא מי שמחמת הספק צריך לחזור ולהזכיר יציאת 
מצרים יאמר הברכה ויקיימה כתיקון חכמים], אמנם לדעת ר"י בתוספות שטרח לבאר מדוע 
עדיף לחזור לברכת אמת ויציב ולא לחזור לקריאת שמע, על כרחך סבר שאף כשחוזר לקריאת 
שמע אינו חוזר מחמת כך לברכות קריאת שמע שאינם אלא מדרבנן. 

יג. יש שביארו [ברכת מרדכי (סיי א)] שיש לחלק בין מילת אנדרוגינוס וסוכה ביום השמיני 
לקריאת שמע, שבמילה על הצד שאנדרוגינוס נחשב לאשה אינו חייב במילה ואין כאן מעשה 
מילה, וכן בסוכה על הצד שיושב בסוכה ביום השמיני הרי אין כאן מעשה מצוה כלל ומשום 
כך לא יברך במקום ספק, מה שאין כן בקריאת שמע אף אם יצא כבר ידי חיובו עדיין יש על 
קריאה זו שם קריאת שמע אלא שאינו מחויב בדבר, וכשהחסרון הוא רק בחיוב ולא בעצם 
המעשה שייך לברך אף בספק. ויעויין עוד בסמוך בדברי הפרי חדש והדרישה בזה. 

יד. ומצינו עוד כעין זה לגבי ספירת העומר, שהנה המרדכי (מגילה רמז תתג) כתב בשם הראבי"ה 
לענין ספק בספירת העומר שדינו שיחזור ויספור ויברך על ספירה זו, ומקורו מסוגייתנו שמי 
שמסתפק אם קרא קריאת שמע חוזר וקורא עם ברכותיה, ובטור (או"ח סיי תפט) פסק כך 


יג. ספק קרא שמע או התפלל 


עיונים 


נפרדת מהמצוה, אלא זהו חלק מגוף הקריאה. ולכך סבר הרשב"א שכשם 

שכל הגי פרשיות נחשבות לחלק מקריאת שמע ומשום כך המסופק אם קרא 

קריאת שמע צריך לחזור ולקרוא את כל הגי פרשיות, כך גם בברכות קריאת 
שמע שהם חלק ממטבע קריאת שמע יש לחזור עליהם אף בספקטי. 


הלבוש סיי סו) כתב בטעם שחוזר ומברך, לפי שעשה של קריאת שמע 

דוחה לאיסור לא תשא, ודקדק הפרי מגדים (שם משב"ז סוסקייא) שיש 
בוה ענין של ברכה לבטלה, אלא שמשם דחיית עשה ללא תעשה מועילה 
הדחייה להתיר לו לברך. והקשה על הלבוש, מדוע מצות עשה של קריאת 
שמע דוחה והרי יכולה להתקיים אף בלי הברכות, שהרי ברכות אינן מעכבות. 
ובשלמא לגבי ספק אם בירך ברכת המזון שייך להתיר לו לברך בספק מטעם 
זה, שעשה דוחה ללא תעשה, שהרי אי אפשר לקיים ברכת המזון מבלי לברך 

את הברכות. אבל קריאת שמע מדוע הברכות הן חלק מהמצות עשה. 


ולכאורה בדברי הלבוש מתבאר שהברכות הן חלק ממטבע הקריאה, אף 

שאינן מעכבות, וכפי שכתב הקונטרסי שיעורים בדעת הרשב"א, 

שהברכות הן חלק מגוף הקריאה, ולכן נחשב שלא וכל לקיים את המצוה 

כראוי אלא אם יברך, ויש כח דחייה באופן זה, מפני שלא יקיים את המצוה 
כתיקונה אם לא יברכם. 


ובעיקר קושיית הצ חדש כיצד הרשביא מדמה הברכות לשאר הפרשיות, 

שכשם שצריך לחזור על כל הגי פרשיות כך צריך לחזור על ברכות 
קריאת שמע, והרי נכנס לחשש ברכה לבטלה, יש ליישב על פי מה שכתב 
החוות דעת (יו"ד סיי קי בית הספק לסק"כ) לחדש שאף בקריאת שמע יש איסור 
לקרוא לבטלה כשמתכוין לקרוא בתורת חובה, ומוסיף שאף בברכה לבטלה 
ובהזכרת שם שמים לבטלה אין האיסור אלא כשמברך על דעת שהברכה 
חובה, אך כשכוונתו להודות ולשבח אין איסור לומר נוסח ברכה, ומצינו 
בפיוטים שיסדו קדמונים שאומרים בנוסח ברוך הי וכוי, והוכיח ענין זה מסוגיין 
שספק קרא קריאת שמע אינו חוזר וקורא ומשמע שאסור לו לקרוא, ומשום 
שאסור לקרוא קריאת שמע לבטלה על דעת שזה חובה, ולפי מובן מה 
שמדמה הרשב"א הברכות לשאר פרשיות, שכשם שבספק הצריכו חכמים 
לחזור ולקרוא כל הג' פרשיות ולא חששו לאיסור לקרוא קְרִיאַת שמע לבטלה, 
הוא הדין לגבי ברכותיה יש לקרוא ברכות קריאת שמע ואין לחוש לברכה 

לבטלה. 


והנה מה שפסק הרמב"ם שלא מברכים על מילת אנדרוגינוס לפי שחיובה 

מספק, השיג עליו הראבי"ד מדברי הגמרא בשבת (כג), שרבא סבר 

שרק על דמאי לא מברכים שאין בו ספק מדאורייתא כלל, אלא שחכמים 

החשיבוהו כספק ולכך לא מברכים, ומשמע שעל כל מצוה שמקיימים מחמת 
הספק מברכים. 


והנה קושיית הראב"ד ממה שאין מברכין על דמאי, כבר נשאלה לרמביים 

על ידי חכמי לוניל, והשיב להם הרמבים [הובאו הדברים בכסף משנה] 
שעיקר מה שלא מברכים על ספק הוא על פי דברי הגמרא (לג:) שכל המברך 
ברכה שאינה צריכה עובר משום לא תשא, ולכך פשוט שאין לברך מחמת 


להלכה, ובביאור הגריא (שם סיו) הקשה על הטור שפסק (יוייד סיי כח) לענין כיסוי הדם של כוי 
שלא מברכים על כיסויו שאינו אלא ספק, ומאי שנא ספירת העומר שמברך כשסופר מספק, 
וכתב לבאר שבספירת העומר תיקנו חכמים שכשסופר מספק יברך, וכדברי הרשב"א שתיקנו 
כך בברכות קריאת שמע שכאשר חוזר מספק לקרוא קריאת שמע מברך את ברכותיה. 

טו. בםפר משמרת חיים (חיב ענייני קריאת שמע) הוסיף עוד שישנו דמיון בין מצות קריאת שמע 
לברכות קריאת שמע ששניהם מצותם בדיבור, מה שאין כן ברכות כל המצוות אין מצותם 
בדיבור, ולכך ברכות קריאת שמע נחשבות לחלק מהמצוה עצמה ובמקום ספק עליו לחזור על 
המצוה בשלימותה. ובדרך זו יש לבאר מה שפסק הרמב"ם (קריאת שמע פ"ב ה"ה) שמי שעוסק 
בתורה והגיע זמן קריאת שמע מפסיק מתלמודו לקרוא קריאת שמע ולברכותיה, ומקור הדברים 
במשנה בשבת (ט:) שמבואר שם שמפסיקים לקריאת שמע ולא מפסיקים לתפילה לפי שקריאת 
שמע היא דאורייתא ותפילה היא דרבנן, ולכאורה לפי זה מן הדין שלא יפסיק לברכות קריאת 
שמע שאינו אלא מדרבנן, ולהנתבאר יש לומר שתכמים תיקנו שברכות קריאת שמע הם חלק 
מקריאת שמע, וכיון שצריך להפסיק לקריאת שמע כתיקונה עליו לומר גם את ברכותיה. 

טז. אלא שיש להקשות על ביאור זה מדברי הרשב"א (שוית ח"א סיי מז) שביאר מה שאפשר 
לקרוא ברכות קריאת שמע קודם שהגיע זמן קריאת שמע, וכשיגיע הזמן יאמר קריאת שמע 
בלא ברכותיה, לפי שברכות קריאת שמע אין תקנתם על קריאת שמע וככל ברכות המצוות, 
אלא ניתקנו כברכות בפני עצמם ורק סדרם הוא על קריאת שמע, ומבואר להדיא שקריאת 
שמע וברכותיה הס שני עניינים נפרדים, ולפי"ז מן הדין שהמסופק על קריאת שמע שלא יזדקק 
לחזור על הברכות. אכן יש לומר ששני דינים הם בברכות קריאת שמע: א. משום גוף הקריאה, 
וזה נצרך לגוף הקריאה, ב. כחיוב בפני עצמו שאינו תלוי בגוף הקריאה, אלא כעין תפילה ושבח, 
ולכן אף לאחר שכבר קרא צריך לברכם לחוד. 


דברי הלבוש 
שהוא מטעם 
דחייה 


יישוב לדברי 
החוות דעת 
בספק ברכות 


השגת הראב"ד 


דברי הרמב"ם 
בתשובתו 
לחכמי לוניל 


אוצר תכ 


אוצר 


הספק ולהיכנס לחשש איסור תורה, ומה שמבואר בגמרא (שבת שם) שרק על 
דמאי לא מברכים שאינו אפילו ספק, אין הדברים אמורים אלא לגבי מצוות 
דרבנן, שמצינו שעל נר חנוכה מברכים ומצינו שעל יום טוב שני מברכים אף 
שעיקרו מחמת הספק, ולזה ביאר רבא שהטעם שעל דמאי לא מברכים הוא 
מָשום שרוב עמי הארץ מעשרים, אך כל הנידון בגמרא הוא על איזה מצוות 


האחרונים 
בדעת הרמב"ם 


דעת שמואל 
שקריאת שמע 
דרבנן 


הוכחות 
תוספות מכמה 
סוגויות 
שקריאת שמע 
דאורייתא ולא 
כדעת שמואל 


ביאור רבינו 
יונה בדעת 
שמואל 


תיקנו חכמים לברך ועל איזה לא תיקנו, ואולם כל שחוזר על מצוה [ואפילו 
על מצוה שהיא מן התורהן מחמת הספק לא יברך משום חשש ברכה 
לבטלה". 


ולפי דברי הרמביים בתשובה, יקשה מהו החילוק בין הספיקות במילה וסוכה 
שלא תיקנו עליהם ברכה, לספק בקריאת שמע שתיקנו ברכה על הספק. 


ותירצו הפרי חדש והדרישה (סיי סו סק"א) שדעת הרמב"ם לחלק שדווקא 

במקום שהיה ודאי חייב במצוה והספק אצלו אם נפטר ממנה, שבזה 

מברך מחמת הספק, ולכך בקריאת שמע שנסתפק לו אם נפטר מחיובה צריך 

לברך, ומה שאין כן במילת אנדרוגינוס וכן בסוכה ביום השמיני שיש לו ספק 

על עיקר חיובו אם נתחייב כלל במצוה, בזה אף שחייב לקיים המצוה מצד 

ספק דאורייתא לחומרא, מכל מקום אינו מברך על כך, שיש כאן ספק ברכה 
לבטלה על הצד שלא נתחייב כלל במצוה זו'". 


אמנם בדברי הר"ן (שבת כג. ד"ה ומכאן) נראה שלא סבר חילוק זה, שהביא 
את דברי הרי"ף שמי שנולד מהול שצריך להטיף ממנו דם ברית משום 

ספק ערלה כבושה, לא מברכים על מילתו משום שאינה אלא מספק, ומזה 

למד הריין שמי שמסופק אם נטל לולב אף שחוזר ונוטל אינו מברך לפי שאין 

חיובו אלא מספק, הרי שמדמה אופן של מילה שיש ספק על עיקר החיוב 
לספק נטל לולב שודאי היה חייב והספק אם נפטר מחיובו. 


ג. ספק קרא קריאת שמע 
כאמור לעיל נחלקו האמוראים במי שמסתפק אם קרא קריאת שמע, שלדעת 
שמואל אינו צריך לחזור ולקרוא ולדעת רב אלעזר חוזר וקורא'ל. 


בטעמו של שמואל שאינו חוזר וקורא מבארת הגמרא לפי שקריאת שמע 

אין חיובה אלא מדרבנן, ובספק בדבר דרבנן הולכים בו לקולא ואינו 

צריך לחזור ולקרוא. הגמרא מקשה על שמואל מהנאמר בפסוק שבפרשת 

קריאת שמע (דברים ו ז) 'ודברת בם וגוי ובשכבך ובקומךי, שמשמעות הפסוק 

שיש לקרוא פרשה זו בבוקר ובערב הרי שקריאת שמע דאורייתא, ומתרצת 

הגמרא שפסוק זה מדבר במצות תלמוד תורה שחובתה בכל עת ביום ובלילה, 
אך קריאת שמע אינה אלא דרבנן. 


התוספות במסכת סוטה (לב: דיה ורבי) מאריכים להוכיח שמפשטות הסוגיות 

נראה שלא כדעת שמואל אלא שקריאת שמע היא דאורייתא, 
וכגון בריש המסכת (ב.) שהקשתה הגמרא תנא היכי קאי ותירצה תנא אקרא 
קאי, והיינו שהתנא שדיבר על זמן קריאת שמע נסוב על הפסוק בתורה המצוה 
על קריאת שמע, וכן מחלוקת בית שמאי ובית הלל באיזו צורה קוראים קריאת 
שמע ומבואר בגמרא (י:) שנחלקו בפירוש הפסוק, וכן במחלוקת רבי יונתן 
ורבי יאשיה באלו פסוקים יש לכוין בקריאת שמע מבואר בגמרא (יג:) שנחלקו 
בפירוש הפסוקים, וכן לגבי פועלים מבואר בגמרא (טז.) שאין להם להפסיק 
ממלאכתם ולומר אלא את הדברים החייבים מן התורה שהם קריאת שמע וג' 
ברכות של ברכת המזון, הרי שמסוגיות אלו מוכרח שקריאת שמע היא 
דאורייתא?, וכתבו שדוחק לומר שכל מה שהזכירה הגמרא פסוקים אין זה 

אלא אסמכתא בעלמא לפי שאין דרך הגמרא לדקדק כך באסמכתאלי. 


אמנם יש ליישב את דברי שמואל שקריאת שמע היא דרבנן עם הסוגיות 
הנ"ל, על פי מה שכתב רבינו יונה (כא. דייה אמר) בביאור תירוץ הגמרא 


יז. אמנם הכסף משנה מביא שהרמ"ה השיג על הרמב"ם, שעדיין לא ביאר מה שונה יום טוב 
שני שתיקנו לו חכמים ברכה אף שבא על הספק, ואדרבה מפשטות דברי רבא נראה שרק על 
ספק דמאי שאינו ספק לכך לא מברכים אך בכל ספק מן הדין לברך, ומה שלא מברכים על 
סוכה ביום השמיני שהוא ספק שביעי שם הוא ענין אחר, שכיון שהיום השמיני הוא יום טוב 
של שמיני עצרת ומברכים ברכת היום טוב נראה הדבר סותר לברך גם על מצות ישיבה בסוכה. 
ובחתם סופר (שבת כג. ד"יה אלא) כתב לחלק בין דבר שהספק כגיע בקביעות כמו יום טוב שני 
שבאופן קבוע יש ספק בכל יום טוב ולכך תיקנו לברך, מה שאין כן במילת אנדרוגינוס שיכול 
שיארע לאדם למול אנדרוגינוס לא תיקנו ברכה על דבר רחוק כזה, והנידון בדמאי הוא האם 
נחשב הדבר לקביעות לפי שמצוי שחבר לוקח תבואה מעם הארץ, או שכיון שאפשר שיארע 
שלא יקרה דבר זה לא תיקנו עליו ברכה. 

יח. ובזה מבאר הפרי חדש מה שמצינו (רמב"ם ברכות פ"ב הי"ד) במי שמסתפק אם בירך ברכת 
המזון, שחוזר ומברך, ומשמע שיברך גם ברכה רביעית שאינה אלא מדרבנן, והיינו שכיון שודאי 
היה חייב בברכה חוזר אף על הברכה שהיא דרבנן [אמנם המגן אברהם (סיי קפד סק"ו) מבאר 
שמה שבספק חוזר גם לברכה רביעית זהו בכדי שלא יבואו לזלזל בברכה זו שהיא דרבנן]. עוד 


יג. ספק קרא שמע או התפלל 


עיונים לט 


שהפסוק ובשכבך ובקומך מדבר בדברי תורה, שכוונתה שיש חובה מן התורה 
לקרוא איזו פרשה ורבנן הם שקבעו לקרוא פרשה זו בדווקא, ולכך מי 
שמסופק אם קרא פרשה זו אינו חוזר כיון שאינה אלא דרבנן. 


וכותבו הפני יהושע (כא. דיה בפרשיי) והשאגת אריה (סיי א) שעל פי דברי 

רבינו יונה אפשר שכל הסוגיות הנ"ל שנראה מהם שקריאת שמע 

היא דאורייתא מדברות בפרשה שאותה חייבים לקרוא מן התורה, שצריך כל 

אחד לקרוא איזו פרשה מן התורה בבוקר ובערב, ופרשה זו יש לקרותה ככל 

הדינים שדרשה הגמרא מהפסוקים, ומה שאנו נוהגים לקרוא פרשת קריאת 
שמע זה רק דרבנן ולכך בספק אינו חוזר. 


ומופיף השאגת אריה שלפי זה דברי שמואל שספק קרא קריאת שמע אינו 

חוזר נאמרו באופן שכבר קרא איזו פרשה מן התורה, ויצא ידי חובת 

הדאורייתא בודאי, וספיקו על פרשת קריאת שמע שאצלו היא דרבנן ולכך 
אינו חוזר וקורא?נ. 


אמנם בדברי הריטב"א (דייה ההוא) מבואר שלא כדברי האחרונים הנ"ל, שכתב 

לבאר את תירוץ הגמרא כדברי רבינו יונה שיש חובה מן התורה לקרוא 

איזו פרשה, אך הוסיף שכל התנאים שלמדו מפסוק זה חיוב קריאת שמע 

לדעת שמואל אין זה אלא אסמכתא בעלמא, הרי שלפי הצד שמן התורה אין 

חובה אלא לקרוא איזו פרשה מן התורה, לא יעלו דברי שמואל לשיטתם 
הלומדים מפסוק זה חיוב קריאת שמע. 


ואף מדברי רבינו יונה עצמו יש להוכיח שלא סבר כדברי האחרונים הנ"ל 

שיודה שמואל לכל הלימודים מהסוגיות שהובאו כנגדו בתוספות. שהרי 
פסק רבינו יונה (טז. דייה למימרא) שרק הפרשה הראשונה של קריאת שמע היא 
דאורייתא ואילו פרשה שניה היא מדרבנן, והוכחתו לפי ששמואל בסוגייתנו 
(כא.) סובר שקריאת שמע היא דרבנן, ואמנם שיטתו נדחית מפני סוגיות רבות 
שהגמרא דורשת מפסוקי הפרשה הראשונה את דיני קריאת שמע, אך לגבי 
פרשה השניה לא נדחית שיטתו של שמואל וקייייל כמותו שלכל הפחות פרשה 
שניה היא מדרבנן, ומבואר בדברי רביו יונה שדעת שמואל אינה מתיישבת 
לפי סוגיות הגמרא, ולא כפי שביארו האחרונים שהסוגיות הנ"ל מתפרשות על 

חיוב קריאת איזו פרשה מדאורייתא. 


השאגת אריה האריך להוכיח מסוגיות רבות שמה שאמרה הגמרא ‏ ההוא 

בדברי תורה כתיבי אין המשמעות שמפסוק זה לומדים על חובת 

תלמוד תורה בכל זמן, אלא רק שיש חיוב לקרוא בבוקר ובערב איזו פרשה 

מן התורה, ובראשונה מביא מסוגייתנו שהנה הגמרא (כא.) מקשה על שמואל 

ממה ששנינו שבעל קרי מהרהר בליבו את קריאת שמע ואינו מברך את 

ברכותיה, והרי לדברי שמואל שברכת אמת ויציב היא דאורייתא מדוע בעל 
קרי אינו מברך ברכת אמת ויציב שחיובה מהתורה. 


והקשה הרשב"א (כא. דיה ואי) מדוע הקשתה הגמרא על שמואל רק מברכת 

אמת ויציב ולא הקשתה שמזה שבעל קרי מהרהר קריאת שמע בלבו 

מוכרח שקריאת שמע דאורייתא, שאם היא דרבנן לא היה צריך אף להרהר 

בליבו, ותירץ הרשב"א שלא היה קשה לגמרא מקריאת שמע לפי שיש בה 

קבלת עול מלכות שמים, ואף שקריאת שמע דרבנן מכל מקום לבעל קרי 
תיקנו שיהרהר בלבו לקבל עליו עול מלכות שמים. 


אך השאגת אריה מקשה על הרשב"א שסברא זו שיש עדיפות לקריאת שמע 

מחמת קבלת עול מלכות שמים מוזכרת בגמרא רק בהמשך הסוגיא, ואילו 
עתה עדיין לא ידעה הגמרא מסברא זו. ומשום כך מבאר השאגת אריה על 
פי דרכו שיש חובה מן התורה לקרוא איזו פרשה, ולכך בעל קרי יהרהר בלבו 


יש ליישב על פי זה קושיית הגר"א לעיל מאי שנא ספק בקריאת שמע מספק כיסוי הדם של 
כוי, והיינו שבספק בספירת העומר שודאי היה חייב וספק אם נפטר לכך חוזר ומברך, מה שאין 
כן בכוי שהספק בעיקר החיוב אינו מברך על קיום מצוה זו. 

יט. נידון וה האם קריאת שמע מן התורה או מדרבנן, נתבאר בהרחבה רבה במערכה בענין 
יחובת קריאת שמע ועונתהי, וכאן נכפל הענין רק לצורך ביאור הנדון של ספק קרא שמע, 
האם חייב לחזור ולקורא שנית. 

כ. כמו כן יש להוכיח מדברי הגמרא (יד.) הדנה לענין הפסקה בהלל ומגילה, ומביאה קל וחומר 
מקריאת שמע שהיא דאורייתא שפוסק, הרי שנקטה הגמרא שקריאת שמע דאורייתא. 

כא. אמנם בסוגייתנו כתבו תוספות (דייה ההוא) שהראיה מהגמרא (ב.) שקריאת שמע של ערבית 
לומדים מיובשכבןי אינה אלא אסמכתא בעלמא. ואף תוספות במנחות (מג: ד"ה ואיז) נקטו 
שקריאת שמע דרבנן והפסוקים הם אסמכתא בעלמא. ויעויין בסמוך בדברי השאגת אריה (סיי 
א) בזה. 

כב. אמנם החתם סופר (שו"ת או"ח סיי טו) כתב שהוא הדין אם בדעתו לקרוא עוד פרשה אינו 
חוזר, לפי שהחיוב לקרוא בדווקא פרשת קריאת שמע אינו אלא דרבנן. 


יישוב 
האחרונים 
לדעת שמואל 


ראיות 
מהראשונים 
שלא כדברי 
האחרונים 
הנ"ל 


הוכחות 
השאגת אריה 


קושיית 
הרשב''א 

מהדין שבעל 
קרי מהרהר 
קריאת שמע 


אם חיוב 
תלמוד תורה 
בכל זמן 
מושבע ועומד 
מהר סיני 


המקור 
מהנביא לחיוב 
תלמוד תורה 
בכל זמן 


הוכחה מפטור 
נשים מקריאת 
שמע 


2 אוצר 


פרשת קריאת שמע לקיים את חיובו מן התורה, ולכך הקשתה הגמרא על 
שמואל רק מברכת אמת וציב?י. 


עוד מביא השאגת אריה מסוגיית הגמרא בנדרים (ח.) המביאה את דברי רב 

יהאומר אשכים ואשנה פרק זה נדר גדול נדר לאלהי ישראלי, ומקשה 
הגמרא כיצד חל נדרו והלא על מצות תלמוד תורה כל אדם מושבע ועומד 
מהר סיני, והכלל הוא שאין שבועה חלה על שבועה ומי שנדר לקיים מצוה 
לא חל נדרו, ותירצה הגמרא שלחיוב מצות תלמוד תורה די בזה שיקרא האדם 
קריאת שמע בבוקר ובערב, וממילא שהנודר ללמוד יותר מזה חלה שבועתו. 


ואם הביאור בדברי שמואל שלומדים מהפסוק יובשכבך ובקומךי חיוב תלמוד 
תורה בכל זמן, חוזרת קושיית הגמרא למקומה שעל תלמוד תורה מושבע 

ועומד הוא?ז, אך לפי מה שנתבאר שאף שמואל לא אמר אלא שיש חיוב 

לקרוא איזו פרשה ביום ובלילה, נמצא שחיוב תלמוד תורה בכל זמן אינו נדרש 
מפסוק זה ואינו מושבע ועומד על חיוב זה ולכך חלה שבועתו. 


עוד מביא השאגת אריה מסוגיית הגמרא במנחות (צט:) שנחלקו התנאים 

בפסוק הנאמר ביהושע (א ח) ילא ימוש ספר התורה הזה מפיךי, שלדעת 

רבי שמעון בר יוחאי די בקריאת שמע שחרית וערבית לקיום חיוב זה, ולדעת 

רבי ישמעאל מפסוק זה לומדים שצריך לעסוק בתורה בכל זמן, ולדעת רבי 

יונתן פסוק זה אינו חיוב אלא ברכה שבירך הקדוש ברוך הוא את יהושע 
שספר התורה לא ימוש מפיו. 


ואם נאמר שמהפסוק יובשכבך ובקומך' לומדים חיוב תלמוד תורה בכל זמן 

ביום ובלילה, מדוע סמך רבי ישמעאל את דבריו על פסוק הנאמר בנביא 

ולא הביא שחיוב זה מקורו בתורה, ועל כרחך שמהפסוק בתורה אין לנו אלא 

חיוב קריאת פרשה אחת בבוקר ובערב, ואילו חיוב תלמוד תורה בכל זמן 
נלמד מהפסוק ביהושעיה. 


עוד מביא השאגת אריה מדברי הגמרא במנחות (מג:) הדורשת מהפסוק 

(במדבר טו לט) יוראיתם אותו וזכרתם את כל מצוות היי ראה מצוה זו 

[היינו ציצית] וזכור מצוה אחרת התלויה בזה והיינו קריאת שמע, ומזה מוכח 

שקריאת שמע דאורייתא, וכפי שנתבאר אין מכאן סתירה לדברי שמואל שגם 
לדבריו יש חובה בזמן קימה לקרוא איזו פרשה מהתורהלי. 


עוד הביא השאגת אריה ממסכתין (כ:) שמבואר שנשים חייבות בתפילה משום 


שהיה מקום לפטור את הנשים כיון שהתפילה קבוע לה זמן ודומה הדבר 


כג. ומח שהקשתה הגמרא בהמשך שיאמר ברכת אמת ויציב ולא יאמר קריאת שמע אף שיש 
חובה לקרוא פרשה בתורה, מבאר השאגת אריה שלצאת ידי חובה זו אפשר לומר ברכת אמת 
ויציב שמוזכר בה יציאת מצרים וקריעת ים סוף ושירת הים, ואין לך דברי תורה גדולים מזה 
ואף בדברי תורה אלו יוצאים ידי חובה של קריאת פרשה מהתורה. 

כד. ובתחילה סבר השאגת אריה לבאר שמשום כך לא פסקו הראשונים כדברי שמואל 
שקריאת שמע דרבנן, משום שבסוגיא זו מבואר שדעת רב כרב אלעזר שקריאת שמע 
דאורייתא. 

כה. מדברי השאגת אריה עולה שאין מקור בתורה לחיוב ללמוד בכל זמן ודי מן התורה 
בקריאת שמע שחרית וערבית, ורק לדעת רבי ישמעאל לומדים את חיובו מדברי נביאים 
מהפסוק ילא ימושי וגוי, אמנם הרין בנדרים (ח. דייה הא) כתב שמה שמבואר שם בסוגיא שלחיוב 
תלמוד תורה די בקריאת שמע שחרית וערבית אין הדברים כפשוטם, שודאי חייב אדם ללמוד 
בכל כחו ביום ובלילה, וכמבואר בגמרא בקידושין (ל.) הדורשת מהנאמר (דברים ו 6 +שננתםי 
שיהיו דברי תורה מחודדים בפיך שאם ישאלך אדם אל תגמגם ותאמר לו, והרי ודאי שבקריאת 
שמע שחרית וערבית לא די בשביל לדעת את התורה בשלימותה, ומה שמבואר שאדם יכול 
לפטור עצמו בקריאת שמע שחרית וערבית זהו רק לענין אם נדר חל על תלמוד תורה, שאף 
שאין שבועה חלה על דבר מצוה זהו רק בדבר המפורש בתורה, ולכך אין השבועה חלה על 
קריאת שמע שחרית וערבית ויכולה לחול שבועה על שאר לימוד תורה מחמת שחיובו אינו 
מפורש בתורה. 

כו. ואמנם תוספות שם (דיה ואיז כתבו שאין זה אלא אסמכתא בעלמא לפי שקריאת שמע 
דרבנן, אך השאגת אריה תמה על כך שהרי הגמרא מיישבת בזה את דעת רבנן מה היא דרשתם 
מפסוק זה, משמע שהיא דרשה גמורה ולא רק אסמכתא בעלמא. 

כז. אמנם השאגת אריה מביא להקשות על דבריו מסוגיית הגמרא (יד.) הדנה אם מותר להפסיק 
באמצע הלל ומגילה מקל וחומר מקריאת שמע שהיא דאורייתא, ומותר להפסיק מפני היראה 
והכבוד וכל שכן הלל ומגילה שהם דרבנן, ומבואר בסתמא שקריאת שמע היא דאורייתא, 
ובהעמק שאלה (פרי יתרו סיי נג אות ד) הוסיף לבאר הקושיא [על פי דברי השאגת אריה בסימן 
בין שהרי הכל מודים שבפסוק ראשון אסור להפסיק לא מפני היראה ולא מפני הכבוד, ובודאי 
הקל וחומר הוא מהמשך הפרשה שמפסיקים מפני היראה והכבוד, ועל זה נקטה הגמרא קריאת 
שמע דאורייתא, ולדברי השאגת אריה שדי בקריאת איזה פרשה כדי לצאת ידי חובת הדאורייתא 
הרי אף בפסוק ראשון לבדו יוצא ידי חובה ומדוע המשך הפרשה נחשב לדאורייתא. וכתב בעמק 
שאלה ליישב שאף אמנם אפשר לצאת ידי חובת הדאורייתא גם בפסוק אחד, מכל מקום כאשר 
קבע לעצמו לצאת ידי חובה בכל הפרשה נחשב לו כל הפרשה כקיום המצוה של התורה, ולכך 
החשיבה הגמרא גם את כל הפרשה לקריאת שמע דאורייתא, ומסמיך לזה מה שמצינו בדעת 


יג. ספק קרא שמע או התפלל 


עיונים 


למצוות עשה שהזמן גרמא שנשים פטורות, לכך צריך לחדש שנשים חייבות 
בתפילה שגם הם בכלל הצורך לבקש רחפים. 


וכתבו התוספות (שם דיה בתפילה) שרש"י לא גרס תוספת זו שהיה מקום 

לפטור את הנשים משום שתפילה מצות עשה שהזמן גרמא, לפי 
שתפילה היא דרבנן ובדרבנן אין פטור של מצות עשה שהזמן גרמא. ולכאורה 
יש לשאול שאם במצוות דרבנן נשים חייבות אף שהזמן גרמא מדוע מבואר 
שם שנשים פטורות מקריאת שמע משום מצוות עשה שהזמן גרמא, והרי 
לדעת שמואל קריאת שמע דרבנן ובדרבנן אין פטור משום מצוות שהזמן 
גרמא, ומזה מוכח שאף לדעת שמואל יש חובה מן התורה לקרוא איזו פרשה 
וכיון שחיובה מן התורה לכך נשים פטורות ממצוה זו שהיא מצוה שהזמן גרמא. 


ולאחר אריכות הדברים מסיים השאגת אריה בתמיהה על רוב הפוסקים 

שפסקו שקריאת שמע היא דאורייתא, והיינו שאת הפרשה עצמה 
יש חיוב לקרוא מהתורה, וזה שלא כדעת שמואל שקריאת הפרשה עצמה היא 
מדרבנן, ולפי הנתבאר לא קשה על שמואל מפשטות הסוגיות שנראה שקריאת 
שמע דאורייתא, שהרי גם לשמואל יש מן התורה חיוב לקרוא איזו פרשהל'. 


והנה בפשוטו המקור שקריאת שמע דאורייתא הוא מדעת רב אלעזר שמי 

שספק לו אם קרא קריאת שמע חוזר וקורא, ואמנם הגמרא עצמה 

לא ביארה מה טעמו של רב אלעזר, אך רשיי (ד"ה חוזר) ביאר שרב אלעזר 
סובר קריאת שמע דאורייתא וספק דאורייתא לחומרא?". 


ומזה נמשכו רוב הראשונים? לפסוק הלכה שלא כשמואל אלא כרב אלעזר 

שקריאת שמע דאורייתא ולכך בספק חוזר וקורא. אך השאגת אריה 

כתב לתמוה בוה כיצד פסקו הלפה כרב אלעזר, והר" שמואל הולק עליףיורב 
אלעזר נחשב לתלמיד אצל שמואל. 


וכתב ליישב שהפוסקים סמכו על דברי הגמרא בסוטה (מב.) שהכהן גדול 

היה מדבר לעורכי המלחמה בלשון ישמע ישראלי וכוי, וטעם הדבר 

אמר רבי יוחנן אמר להן הקדוש ברוך הוא לישראל אפילו לא קיימתם אלא 

קריאת שמע שחרית וערבית אי אתם נמסרין בידם, ומשמע שקריאת שמע 

היא דאורייתא?, וכיון שמימרא זו היא דברי רבי יוחנן וקייל כרבי יוחנן לגבי 
שמואל (עירובין מז:), לכך יש לפסוק שקריאת שמע דאורייתאלי. 


ואולם בתומת ישרים (שויית סי יגן מאריך להוכיח שגם לדברי רוב הראשונים 
הפוסקים להלכה כרב אלעזר שקריאת שמע דאורייתא, אין המשמעות 

שיש חובה מן התורה לקרוא דווקא פרשת קריאת שמע אלא שמן התורה 
צריך לקרוא איזה פרשה ורבנן הם שקבעו פרשיות אלולג. 


חלק מהראשונים [יעויין ברא"ש (סוכה פ"א סי יג)] שדפנות הסוכה אסורים בהנאה כל שבעה, 
ואף מי שעשה ארבע דפנות לסוכתו שזה יותר ממה שהצריכה התורה, חשובים כל הארבע 
דפנות כחלק מהסוכה ונאסרים בהנאה, הרי שאף מה שאדם מוסיף על מצוות התורה יותר 
ממה שחייבה התורה נחשב הדבר לחלק מקיום מצות התורה, וכיוצא בזה מצינו בחגיגה (ח:) 
שמי שהפריש עשר בהמות לחגיגה נעשו כולם קרבן חגיגה וקריבים ביום טוב, ואף שאין חיוב 
מן התורה ליותר מבהמה אחת, הרי שהתוספת על מצות התורה נעשית חלק מהמצוה. ויעויין 
בארוכה בקהילות יעקב (סי ו-ז) בענין זה. 

כח. אמנם השאילתות (פרי יתרו סיי נג) והתוספות הרא"ש (כא. ד"יה רבי) כתבו לבאר שמה שאמר 
רב אלעזר חוזר וקורא אין זה משום ספיקא דאורייתא, אלא משום שיש בקריאת שמע קבלת 
עול מלכות שמים ולכך תיקנו חכמים שחוזר מספק. 

כט. הרי"ף,. הרמבים (קריאת שמע פיב הייה כפי שביאר הכסף פשנה,. הרא"ש (פיג סיי- ט), 
החינוך (מצוה תכ) והרשב"א (כא. דיה מא). ושלא כדעת תוספות (מנחות מג: דיה ואיזו הסובר 
שקריאת שמע דרבנן, וכן היא דעת השאילתות (פרי יתרו סיי נט. 

ל. האבן האזל (קריאת שמע פיב הייג) תמה על דברי השאגת אריה הכיצד יתכן שבכל הסוגיות 
שהובאו לעיל שנראה שקריאת שמע דאורייתא יפרשו הראשונים שאין זה אלא אסמכתא 
בעלמא, ואילו מגמרא זו שאינה אלא דברי אגדה וציאו הראשונים שחיוב קריאת שמע 
דאורייתא, ועוד שאף מימרא זו אפשר לפרשה בדרך אסמכתא בעלמא. 

לא. עוד יש להוכיח שדעת רבי יוחנן כרב אלעזר, מזה שחולק עליו לענין ספק התפלל ולא 
נחלק עליו בספק קרא קריאת שמע, משמע שגם רבי יוחנן סובר שבקריאת שמע דאורייתא 
חוזר וקורא. והרעק"א (דרוש וחידוש מערכה א) מביא עוד לבאר את מקורם של הראשונים שקריאת 
שמע דאורייתא, על פי הברייתא (ד:) המבארת את טעמם של חכמים שיקרא אדם קריאת 
שמע עד חצות כדי להרחיקו מן העבירה, 'שלא יהא אדם בא מן השדה בערב ואומר אלך 
לביתי ואוכל קימעא ואשתה קימעא ואישן קימעא, ואחייכ אקרא קריאת שמע ואתפלל וחוטפתו 
שינה ונמצא ישן כל הלילה, אבל אדם בא מן השדה בערב נכנס לבית הכנסת אם רגיל לקרות 
קורא ואם רגיל לשנות שונה וקורא קריאת שמע ומתפלל ואוכל פתו ומברך', מברייתא זו 
מבואר שאסור אפילו לטעום מעט קודם קריאת שמע, ואין לומר שהאיסור לטעום הוא מחמת 
תפילת ערבית, שהרי לא קיי"ל (כח:) כדעת רבי יהושע בן לוי אלא שמותר לטעום קודם 
התפילה, ועל כרחך שאיסור הטעימה הוא מחמת הקריאת שמע, ומה ששונה קריאת שמע 
מתפילה בודאי הוא משום שקריאת שמע דאורייתא ולכך אסרו אף טעימה ואילו תפילה דרבנן 
ולא אסרו טעימה מחמתה. 

לב. והיינו כמו שהשאגת אריה ביאר בדעת שמואל יההוא בדברי תורה כתיבי שיש חובה מן 
התורה לקרוא איזה פרשה, בתומת ישרים מבאר ענין זה בדעת רב אלעזר, שאף לשיטתו אין 


המקור 
שקריאת שמע 
דאורייתא 


הטעם שפסקו 
הראשונים 
כרב אלעזר 
ולא כשמואל 


דברי התומת 
ישרים בביאור 
דעת רב 
אלעזר 


ביאור החתם 
סופר 
במחלוקת 
שמואל ורב 
אלעזר 


ביאור הקרן 
אורה 


אם קריאת 
שמע עיקרה 
תלמוד תורה 

או לא 


אוצר 


ומבאר בוה מה שאמרו (יג) שבפרשה ראשונה של קריאת שמע יש בה 

קבלת עול מלכות שמים ובפרשה שניה יש בה קבלת עול מצוות, 

ומשמע שזה הטעם שקבעו חכמים לקרוא פרשות אלו שיש בהם קבלת עול 

מלכות שמים ועול מצוות, וכן מבואר (יב:) על פרשת ציצית מפני מה קבעוה, 
הרי שאף הפרשה השלישית אינה אלא תקנת חכמים. 


עוד מביא מהירושלמי (ברכות פ"א היה) המבאר שתיקנו לקרוא פרשיות אלו 

לפי שיש בהם רמז לעשרת הדברות, הרי שאף הירושלמי סובר שקריאת 

הפרשיות היא תקנת חכמים, ודוחק לומר שהירושלמי הולך בשיטת הסובר 
קריאת שמע דרבנן. 


על פי דברי התומת ישרים נראה שמה שנחלקו רב אלעזר ושמואל הוא, 
שלרב אלעזר מדובר באופן שעדיין לא קרא שום פרשה ויש עליו עדיין 


חיוב מן התורה לקרוא איזו פרשה, ולכך בספק חוזר וקורא, ואילו אֶיהכמק 


שמואל כל עיקר חיוב הקריאה אינו אלא דרבנן וספק דרבנן לקולא ולכך אינו 
חוזר וקורא. 


אך החתם סופר (או"ח סיי טו) מבאר את מחלוקתם באופן אחר, ולשיטתו 

הכל מודים שיש חיוב מן התורה לקרוא איזה פרשה אלא שחכמים קבעו 
לקרוא דווקא לפרשיות אלו, ומעתה נחלקו באופן שכבר קרא איזה פרשה 
שלכאורה כבר נפטר מחיוב התורה, אלא שרב אלעזר סובר שכיון שמצוות 
צריכות כוונה ויש לאדם הקורא לכוין לצאת ידי חובת המצוה דאורייתא, אם 
כן כאשר קרא איזו פרשה שבתורה מסתבר שלא כיון לצאת בה ידי חובת 
קריאת הפרשה, לפי שודאי רצונו לצאת בהמצוה כתיקון חכמים על ידי שיקרא 
פרשיות קריאת שמע, וכיון שלא כיון לצאת בה לא יצא בה ידי חיובו מן 

התורה?י. 


ושמואל החולק על רב אלעזר וסובר שספק קרא קריאת שמע אינו חזר 

וקורא, זהו משום ששמואל סובר מצוות אין צריכות כוונה, ואף 

כאשר קרא איזה פרשה בלי לכוין לצאת ידי חובתו קיים בזה את המצוה 

מדאורייתא, וממילא אין חיוב קריאת פרשת קריאת שמע אלא מדרבנן וספק 
דרבנן לקולא. 


הקרן אורה (יא. אות ח) כתב לבאר את מחלוקתם באופן אחר, שנחלקו האם 

נחשב כחיוב מדין תורה או מדברי סופרים, ואף שהכל מודים שבשכבך 
ובקומך היא מצוה מדאורייתא על קריאת שמע, מכל מקום נחשב שאינו דבר 
המפורש בתורה, משום שלפי פשוטו של מקרא הוא המשך לציווי של יושננתם 
לבניך'י שעוסק בחיוב ללמוד תורה, אלא שחכמים דרשו את הפסוק המיותר, 
ללמד מצוה מיוחדת בקריאת שמע בזמן שכיבה וקימה, ושמואל סבר שכל 
דבר שאינו מפורש בתורה אלא נלמד מכח דרשה, נחשב כידברי סופריםי כפי 
שכתב הרמב"ם (ספר המצות שורש הבי) ולענין ספיקות הולכין בו להקל, כדין 

ספק של דבריהם. 


ומצינו כך לענין מצות תפילה, לדעת הרמב"ם (תפילה פ"א היא) שהיא מצות 

עשה מן התורה, ומכל מקום פסק (שם פיי היו) כדברי הגמרא שבספק 

אם נתפלל אינו חוזר ומתפלל, ונחשב כספק מצוה מדברי סופרים, ובעל כרחך 

היינו משום שאינו דבר המפורש בתורה אלא נלמד מדרשהלז, וכמו כן סבר 
שמואל לענין קריאת שמע. 


והנה מדברי גדולי האחרונים הניל הסוברים שחיוב התורה הוא לקרוא איזו 

פרשה בתורה, נראה שעיקר המצוה בזה היא מצות תלמוד תורה, ונתנה 

התורה שיעור למצות תלמוד תורה שיקרא לכל הפחות פעמיים ביום איזו 
פרשה. ויש בענין זה משמעויות לכאן ולכאן וכפי שיבואר. 


שהנה כפי שנתבאר לעיל מסוגיות הגמרא בנדרים (ח.) ובמנחות (צט:, 
שלחיוב מצות תלמוד תורה די בקריאת שמע שחרית וערבית, מזה 


חובה מן התורה לקרוא דווקא פרשיות קריאת שמע, ודי בקריאת איזה פרשה מהתורה. 

לג. כיוצא בזה כתב שם החתם סופר לגבי קידוש, שאף שמדאורייתא אפשר לצאת ידי חובת 
קידוש שלא על הכוס, והיינו במה שמזכיר בתפילה את קדושת היום, אך כיון שחכמים תיקנו 
לקדש על הכוס מסתבר שכל אחד מכוין שלא לצאת ידי חובת הקידוש בתפילה, וממילא 
שקידוש על הכוס נעשה דאורייתא. 

לד. שמהפסוק יולעבדו בכל לבבכם' (דברים יא יג) דרשו איזו היא עבודה שבלב, זו היא תפילה. 
לה. תוספות, תלמידי רבינו יונה (כא. דייה ספק) ורשב"א (שם דיה מאי). 

לו. והסיק שם שדבר זה תלוי בפירושי הראשונים, שבגמרא (שם) מבואר שאף למאן דאמר 
שקריאת שמע דרבנן, התירו לבעל קרי להרהר, והרשב"א (ד"ה ואש ביאר שמשום שיש בה 
קבלת מלכות שמים, זו מצוה חשובה שלצרכה התירו לו חכמים לקרוא בהרהור, אף שהיא 
רק מדרבנן. אולם בדעת התוספות והראשונים יש לומר שלא סברו כך, אלא נקטו שההיתר 


יג. ספק קרא שמע או התפלל 


עיונים 


מא 


נראה שחיוב התורה 'ובשכבך ובקומך' עיקרו למצות תלמוד תורה, ששיעורו 
לקרוא איזה פרשה בבוקר ובערב. 


מה נחשב לקדיאת עומע 


לעיל הובאו דברי הראשוניםלה שהקשו מדוע ספק בברכת אמת ויציב נחשב 

כספק דאורייתא ומחייבים אותו לחזור ולברך, והרי בעל כרחך שמסופק 
גם על קריאת פרשת ויאמר, שאם לא כן בודאי כבר יצא בה ידי חובתו מן 
התורה, וכיון שאדם זה עדיין לא הזכיר יציאת מצרים, יש לנו לחייבו לקרוא 
כל קריאת שמע שנית ולצאת בה ידי חובת שתי המצוות של קבלת מלכות 
שמים, והזכרת יציאת מצרים, והוכיחו זאת מדין בעל קרי, ששנינו (כ:) 
שמהרהר קריאת שמע, ואינו מברך אחריה ברכת אמת ויציב, והקשו בגמרא 
למאן דאמר אמת ויציב דאורייתא וקריאת שמע דרבנן, מדוע לא התירו לו 
להרהר באמת ויציב, ותירצו בגמרא שקריאת שמע שיש בה שתי המצוות 
הללו, עדיפה מאשר ברכת אמת ויציב שאין בה אלא יציאת מצרים, ומוכח 
מכך שבקריאת שמע שיש בה פרשת ויאמר יוצאים בה ידי חובת הזכרת 
יציאת מצרים, וזה עדיף יותר מאשר לברך אמת ויציב, ומהו החילוק בין בעל 
קרי שהעדיפו בו שיקרא שמע בהרהור מפני שיש בה את שתיהן, ואילו 
במסופק אם קרא ובירך, העדיפו שיברך אמת ויציב ויצא בה ידי חובת 

הדאורייתא, ולגבי הדרבנן פטרוהו. 


ובאבן האזל (קריאת שמע פיב היייג אות ג) דקדק מדבריהם שאם מחויב בקריאת 

פרשת ויאמר, מצד חובת הזכרת יציאת מצרים, הטילו עליו חכמים 

מצוות, וכפי שהוכיחו הראשונים מבעל קרי, שהעדיכו חכפים: שיקרא בל 

פרשיות שמע מטעם זה, ולא שיברךף אכת וביב אף שהוכרת יב או כצהים 
שבה מעולה יותר מההזכרה שיש באמירת ויאמר. 


והקשה על כך, כיצד שייך לחייבו בקריאת כל הפרשיות משום שנתתייב 

באמירת ויאמר, והרי חיובו בקריאת ויאמר הוא משום זכירת יציאת 
מצרים לחוד, שהיא חובה מן התורה, ואילו קריאת שמע שהיא מדרבנן אינה 
מוטלת עליו במקום ספק, שאינו חייב לחזור מכח ספק, וכיון שסיבת חיובו 
היא משום הזכרת יציאת מצרים, מדוע יוסיפו לו לקרוא עמה את שאר 
הפרשיות. ואין זה דומה לבעל קרי, ששם מדובר באדם שלא קיים קריאת 
שמע והזכרת יציאת מצרים, ובקריאת פרשת ויאמר יש בי עניינים: א. הזכרת 
יציאת מצרים, שאפשר לקיימה גם באמת ויציב, ב. הזכרת כל המצוות, שלגבי 
זה היא חלק ממטנע קריאת שמע, כפי שכתב הרמבים (קריאת שמע פיאיהײב). 
ועל זה אמרו בגמרא שחכמים העדיפו את קריאת כל פרשיות שמע שיש בהן 
שתי מצוות, של קבלת מלכות שמים [הכוללת עול מצוות] וזכירת יציאת 
מצרים, ולא אמרו שיקרא שתי פרשיות הראשונות, ואחרי כן יברך אמת ויציב 
במקום לומר פרשת ויאמר, מפני שבפרשת ויאמר יש קיום של בי המצוות, 
שהיא חלק ממטבע קריאת שמע, משום זכירת כל המצוות, וגם זכירת יציאת 
מצרים, ובאדם שמחויב בקריאת שמע יש ענין שיקרא פרשת ויאמר כדי 
להשלים את מטבע קריאת שמע שמוטל עליו. אולם מי שמסופק אם קרא 
ובירך, ואינו חייב בקריאת שמע, אלא רק בזכירת יציאת מצרים, אין לו חיוב 
לקרוא את פרשת ויאמר מצד המטבע של קריאת שמע, אלא רק מצד יציאת 
מצרים, ואם כן מדוע זה יחייבו לקרוא את כל פרשיות שמע בגלל שמחויב 

באמירת יויאמרי. 


אכן מדברי הראשונים מתבאר שכאשר מחויב בקריאת פרשת ויאמר, יש בזה 

בי חיובים: א. משום זכירת יציאת מצרים, ב. משום זכירת כל המצוות 

שהיא חלק ממטבע קריאת שמע, ולכן יש סיבה לחייבו לקרוא את כל 
הפרשיות עמה, כדי להשלים את מטבע קריאת שמעלי. 


לכך נובע ממה שהוצרכו להתיר לו לקיים זכירת יציאת מצרים שהיא מדאורייתא, ועל כך 
מבואר בגמרא שהעדיפו את פרשת ויאמר מפני שיש בה בי מצוות, קבלת מלכות שמים 
ויציאת מצרים, הרי שקריאת ויאמר משום יציאת מצרים, מחייבת לקיים בה גם את המצוה 
של קריאת שמע, משום זכירת כל המצוות, וכיון שהיא חלק ממטבע קריאת שמע, הטילו 
עליו לקרוא את כל הפרשיות כדי לקיים את ויאמר כתיקונה. וש שהוסיפו לבאר בזה, שהרי 
מצינו אף לענין עונת קריאתה, שצריך לקרוא את פרשת ויאמר בעונת קריאת שמע, שהוא 
זמן קימה, ואף שלא נאמר בה בשכבך ובקומך, ובעל כרחך שכיון שהיא ממטבע קריאת שמע, 
יש בה חיוב להתקיים כחלק מקריאת שמע. ומצינו כן לגבי רבי יהודה הנשיא (יג:) שלא היה 
קורא כל פרשיות שמע משום שתורתו אומנותו, והיה מהדר על זכירת יציאת מצרים בעונתה, 
משום שהטילו חובה לקיימה בעונת קריאת שמע, אף כשאינו מקיים את קריאת שאר 
הפרשיות. 


האם פרשת 
ויאמר שייכת 
למטבע קריאת 
שמע 


פתיחה 


ספק התפלל 
הוא ספק 
דרבנן 


דעת הרמב"ם 
שתפילה 
דאורייתא 
וקושיות 
הרמב"ן 


יישוב הכסף 
משנה 


תמיהות 
השאגת אריה 
על הכסף 
משנה 


מב אוצר 
ד. ספק התפלל 
הגמרא (כא.) מביאה שנחלקו האמוראים במי שספק לו אם התפלל, שלדעת 


רב אלעזר אינו חוזר ומתפלל, ולדעת רבי יוחנן חוזר ומתפלל לפי 
שתפילה היא בקשת רחמים ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו. 


מדברי שני האמוראים עולה שמעיקר הדין ספק התפלל אינו צריך לחזור, 

ורק משום שתפילה היא בקשת רחמים סובר רבי יוחנן שיש מקום 

לחזור ולהתפלל, וטעם הדבר שספק התפלל אינו צריך לחזור לפי שחובת 
התפילה היא מדרבנן והכלל הוא שספק דרבנן לקולא. 


ומסוגיא זו מקשה הרמבין על הרמביים, שהרמביים בספר המצוות (עשין ה) 

כתב שהתפילה היא מצות עשה מן התורה שנאמר (דברים יא יג) 

יולעבדו בכל לבבכםי, ודרשו חכמים (תענית ב.) איזוהי עבודה שבלב זוהי תפילה, 

ותמה הרמב"ן שלפי זה היה מן הדין שספק התפלל יחזור ויתפלל כדין ספק 

דאורייתא לחומרא, ומזה שספק התפלל אינו חוזר על כרחך שהתפילה היא 
רק מדרבנןל'. 


עוד הקשה הרמבין על הרמבי"ים ממה ששנינו (כ:) לגבי בעל קרי שהתירו לו 

חכמים להרהר בדברים שחובתם מהתורה כקריאת שמע וברכת המזון, 

ולא התירו לו דברים דרבנן כברכות קריאת שמע, ומזה שלא התירו לבעל קרי 
להרהר בתפילה על כרחך שחובת התפילה היא רק מדרבנן. 


הכפף משנה (תפילה פ"א ה"א) מיישב את דעת הרמביים מהשגות הרמבין, 

שודאי אף לדעת הרמב"ם נוסח התפילה שבידינו אינו מן התורה, אלא 

מן התורה די בתפילה אחת ביום באיזה נוסח של בקשת רחמים, ולפי זה מה 

שאמרו שבעל קרי לא יתפלל היינו שלא יתפלל שלוש תפילות כתיקון חכמים, 
אך יש לו להרהר נוסח של תפילה קצרה לקיים את חיוב התורה. 


עוד כתב הכסף משנה ליישב שאף שמן התורה חייב כל אדם בתפילה מכל 
מקום, חכמים עקרו מצוות תפילה מבעל קרי על פי הכלל (יבמות פט.) 
שיש כח ביד חכמים לעקור דבר מן התורה בשב ואל תעשה. 


ואף מה שהקשה הרמב"ן מספק התפלל, מיישב הכסף משנה שמדובר שאותו 
אדם כבר קיים את חטבו מן התורה, וכגון שנפל לו הספק בתפילת 
מנחה שכבר יצא ידי חובת התורה בתפילת שחרית ואין ספיקו אלא ספק 
דרבנן ולכך אינו חוזר ומתפלל, ואף במקום שנפל לו הספק בתפילה הראשונה, 
יש לומר שמה שאמרו אינו חוזר ומתפלל היינו שאינו צריך לחזור את כל 
הנוסח שתיקנו חכמים, ודי לו בתפילה קצרה לקיים את חיוב התורהל". 


השאגת אריה (סיי יד) מאריך לתמוה על הכסף משנה, שמה שכתב שבעל 

קרי אינו מתפלל לפי שחכמים עקרו את חיוב התורה הוא תמוה, 

שהרי לגבי קריאת שמע וברכת המזון מצינו שהתירו לו חכמים להרהר ולא 

ציוו חכמים לעקור את חיובו, ומה שונה תפילה שדווקא את חיובה עקרו 
חכמים מבעל קרי. 


ומה שכתב עוד שבעל קרי אכן יש לו להרהר תפילה קצרה לקיים חיוב 
התורה, גם הוא תמוה, שהגמרא סתמה ולא פירשה חיוב זה, ועוד שהרי 


אוצר הח כמר. 


לז. הרמב"ן סובר שחובת התפילה מהתורה היא רק בשעת צרה, ואין כאן המקום להאריך. 

לח. ובצל"ח (כא. ד"יה ספק) הוסיף עוד, שאם מדובר שאף לא התפלל שחרית הרי מחויב הוא 
לומר את ברכת אמת ויציב, ובברכת אמת ויציב יש בה כמה בקשות רחמים שיוצאים בהם ידי 
חובת תפילה מן התורה, ולכך אמרו שלא יתפלל מנחה כיון שודאי יצא ידי חובת תפילה מן 
התורה באמת ויציב. 

לט. יש שיישבו ענין זה על פי המבואר בצל"ח (כא. ד"ה אבל) שחלוק קריאת שמע מתפילה, 
שלקריאת שמע יש עיקר נוסח מן התורה ואף מה שחכמים הוסיפו הוא כהמשך למצות התורה, 
מה שאין כן בתפילה שאין לה כלל נוסח של תורה ותקנת החכמים בזה היא חידוש שאין לו 
עיקר מן התורה, ולפי זה יש לומר שבעל קרי קורא כל הגי פרשיות שהכל המשך למצות 
התורה, מה שאין כן התפילה שכל עיקרה דרבנן לא תיקנו לבעל קרי לומר את הנוסח שהוא 
דרבנן. 

מ. האבי עזרי מוכיח שחכמים בתקנתם עקרו את דין התפילה מן התורה, ממה שמצינו (כח:) 
שמי שמהלך במקום סכנה ואינו יכול להתפלל כתקנת חכמים אומר תפילה קצרה הושע הי 
את את עמך וכוי, ואף שבתפילה זו לא מתקיים אפילו החיוב מן התורה, שהרי מבואר ברמביים 
(תפילה פ"א ה"ב) שמן התורה חייב לסדר שבחו של מקום ואחר כך לבקש צרכיו ואחר כך 
להודות, וזה לא כלול בתפילה קצרה זו, ומוכח שחכמים עקרו את חיוב התורה ולכך אין טעם 
למהלך במקום סכנה להתפלל כפי נוסח התורה. 

והנה מה שכתב האבי עזרי שאף לדעת הרמב"ם חיוב התפילה מן התורה הוא דווקא כאשר 
קודם מסדיר שבחו של מקום ואחר כך מתפלל, לכאורה הדבר שנוי במחלוקת, שהחינוך (מצוה 
תלג) כתב שדי בתפילה קצרה לקיים את חיוב התורה, ונראה שכן גם דעת המגן אברהם שכתב 
(או"ח סיי קו סק"ב) שמה שנשים אינם מתפללות, זהו משום שבדרך כלל אומרות איזה בקשה 
קצרה בבוקר סמוך לנטילה ויוצאות בזה ידי חובה מן התורה. ומאידך הכסף משנה (תפילה פ"א 
ה"ב) נקט בדעת הרמב"ם שמן התורה יש חיוב להסדיר שבחו של מקום ואחר כך להתפלל 
כפי שדורשת הגמרא (לב.) מסדר התפילה של משה רבינו. 


יג. ספק קרא שמע או התפלל 


עיונים 


בקריאת שמע שאמרו שמהרהר בלבו היינו את כל הג' פרשיות, ואפילו שלא 

כל הג' פרשיות מהתורה, ומוכח שכיון שעיקר דין קריאת שמע הוא מן התורה 

יש לו לקיים את המצוה בשלימות כתקנת חכמים, ומדוע בתפילה שאף היא 
עיקרה מן התורה לא יקיימנה בשלימות כפי הנוסח שתיקנו חכמיםלל. 


ומה שכתב הכסף משנה שספק התפלל שאינו חוזר היינו באופן שכבר התפלל 

תפילה אחת שקיים את חיוב התורה, אף זה קשה, שהרי רב אלעזר 
כרך יחד את דין ספק קרא קריאת שמע שחוזר וקורא וספק התפלל שאינו 
חוזר, ואם נאמר שספק התפלל היינו באופן שכבר קיים את חיוב התורה, אם 
כן גם ספק קרא קריאת שמע מדובר באופן זה שכבר קרא הפרשיות 
והפסוקים החייבים מן התורה, ומדוע דינו שצריך לחזור ולקרוא אחר שאין 
ספיקו אלא בחיוב דרבנן, ועל כרחך ששני הדינים מדברים באופן שעדיין לא 
קיים כלום, ולכך בקריאת שמע חוזר ואילו בתפילה שכל חיובה אינו אלא 

מדרבנן אינו חוזר. 


האבי עזרי (תפילה פיא היא) מיישב את דעת הרמב"ם באופן אחר, והוא 

שכאשר חכמים תיקנו את נוסח התפילה שלפנינו אין זה רק כתוספת 
על מצות התורה, אלא שחכמים עקרו את דין התורה לומר תפילה קצרה וקבעו 
נוסח תפילה הכולל תשע עשרה ברכות", ולכך מי שמסתפק אם התפלל אין 
ספיקו ספק דאורייתא שהרי חכמים עקרו את מצות=פצילה של התורה וספיקו 
עתה הוא בחיוב דרבנן, ואף שעל ידי התפילה שהיא דרבנן מקיים בזה גם את 
מצות התורה, מכל מקום הספק הוא ספק בחיוב דרבנן וספק דרבנן לקולא. 


והנה בעיקר מחלוקתם של רב אלעזר ורבי יוחנן בדין ספק התפלל נחלקו 
הראשונים בביאור מחלוקתם. 


הרשב"א (כא. דיה הא) [בשם גאון] מפרש שהכל מודים שהמסופק אם 

התפלל אינו חייב לחזור ולהתפלל שהרי ספק דרבנן לקולא, 

ומחלוקתם היא אם מותר לו לחזור ולהתפלל, שלדעת רב אלעזר אסור לו 

לחזור ולהתפלל, ואילו לדעת רבי יוחנן אף שאינו חייב לחזור מספק מכל 

מקום אם רוצה הרשות בידו, משום שתפילה היא בקשת רחמים ולואי ויתפלל 
כל היום כולומ*. 


אך רבינו יונה מפרש שהכל מודים שאין איסור לחזור ולהתפלל, ומחלוקתם 

היא אם חייב לחזור ולהתפלל, שלדעת רב אלעזר מי שמסופק אם התפלל 

אינו חייב לחזור, אך אם רוצה יכול לחזור ולהתפלל בתורת רשות, ואילו לדעת 

רבי יוחנן כיון שתפילה היא בקשת רחמים ויש מקום להתפלל כל היום כולו, 
ממילא המסופק אם התפלל חייב לחזור ולהתפלל. 


וביאר הרשב"א (שם) הטעם שלרב אלעזר מי שמסופק אסור לו לחזור 
ולהתפלליי, שיש חשש בל תוסיף כשמתפלל שתי פעמים אחר 
שמעיקר הדין המסופק אינו חייב לחזורמד. ויש להטעים הדברים על פי דברי 


מא. אמנם בדברי הרשב"א בתשובותיו (ח"א סיי צא) נראה שסותר משנתו בענין זה, שכתב שם 
לפרש שלדעת רב אלעזר אינו רשאי לחזור ולהתפלל, ולדעת רבי יוחנן מחויב לחזור, וזי'ל 
יומשמע שצריך הוא לחזור ולהתפלל, דכיון שהוא רשאי ספיקו כודאו, שהרי אפילו ודאי לא 
התפלל אינו מחויב דאורייתא אלא מדרבנן, ואם כן כשנסתפק לו אם התפלל הוא רשאי ואין 
כאן מוציא שם שמים לבטלה, למה לא יחזור הוא אם אינו חוזר כל שרשאי לחזור הרי הוא 
כמראה בעצמו שאינו חושש לתפילה, לפיכך צריך הוא לחזור ולהתנדבי. ומהדברים נראה שלרבי 
יוחנן כיון שרשאי לחזור לפיכך הוא מחויב לחזור שאם אינו חוזר נראה כמזלזל בתפילה, אמנם 
הביאור הלכה (סיי קז דייה חוזר) מביא מהמאמר מרדכי שכתב שאין הדברים סותרים, ובודאי 
שלדעת רבי יוחנן אינו חייב לחזור שספק דרבנן לקולא, ורק שמי שהוא ירא הי ודאי יש לו 
לצאת ידי ספק ולחזור ולהתפלל אחר שאין בזה שום חשש. 

מב. וכן מביא הרשב"א (כא. דייה הא) בשם הראב"ד. 

מג. יש להוסיף שודאי אין איסור לחזור ולהתפלל מחמת חשש ברכה לבטלה, על פי הנתבאר 
בשם החוות דעת (יו"ד סיי קי בית הספק לסק"כ) שאין איסור לברך כאשר מתכוין להודות ולשבח 
את הקביה, וכן כתב הפני יהושע (כט. דיה כדאמרינן), וכל הנידון הוא רק משום בל תוסיף. 
מד. לכאורה יש לדון בדברי הרשב"א על פי דברי תוספות בראש השנה (טז: דיה ותוקעים) 
שכתב שהטעם שאין איסור בל תוסיף לתקוע בראש השנה יותר משיעור התקיעות של תורה, 
לפי שאיסור בל תוסיף הוא דווקא כשמוסיף על המצוה, כגון שמניח חמש פרשיות בתפילין 
שיש בפרשיה החמישית תוספת על מצות התורה, אך המקיים מצוה שתי פעמים אין בזה חשש 
בל תוסיף שהרי לא הוסיף על הצורה שקבעה התורה רק קיים המצוה פעמיים, ואם כן אף 
בתפילה מדוע יהיה איסור להתפלל שתי פעמים [ואף שהרשב"א (ריה טז. ד"יה למה) עצמו מבאר 
באופן אחר הטעם שתוקעים יותר מציווי התורה, ולכאורה אפשר שלא סבר כתוספות שהמקיים 
מצוה שתי פעמים אינו עובר משום בל תוסיף, אך זה אינו, כיון שכתב המנחת חינוך (מצוה תנד 
אות ג) שאף הרשב"א מסכים לסברת תוספות]. וש ליישב על פי דברי העמק שאלה (פרי יתרו 
סיי נג) שהביא את דרשת הגמרא בזבחים (יא:) על הפסוק (שמות כט לט) הנאמר בפרשת התמיד 


ביאור האבי 
עזרי בטעם 
שספק התפלל 
אינו ספק 
דאורייתא 


ביאורי 
הראשונים 
במחלוקת רב 
אלעזר ורבי 
יוחנן 


ביאור 
הרשב"'א 
שהמחלוקת 
אם אסור 
לחזור או 
אפשר לחזור 


ביאור רבינו 
יונה 
שהמחלוקת 
אם חייב 
לחזור או 
רשות לחזור 


איסור בל 
תוסיף 
במתפלל שתי 
פעמים 


ביאור הרא"ה 
באיסור 
להתפלל שתי 
פעמים 


ביאור דעת 
רבי יוחנן 
שחייב לחזור 
אף שספק 
דרבנן לקולא 


אוצר 


הרי"ף (כא.) שכיון שהתפילות נתקנו כנגד קרבן התמיד וקרבן התמיד אסור 
להקריבו פעמיים משום בל תוסיף, לכך אף התפילות שהם כנגד הקרבנות אין 
להתפלל שתי פעמיםמי. 


הדאיה פא דיה ספק) ממא את דברי ההי=ף שמשום שהתפילות כנגד 

הקרבנות לכך אין להתפלל שתי פעמים, ודחה את דבריו שאף 
שהתפילות כנגד הקרבנות אין ללמוד מזה לכל ענין ושאף יהיה אסור להתפלל 
שתי פעמים כשם שלא מקריבים שתי פעמים, ועיקר הטעם שלרב אלעזר 
אסור להתפלל שתי פעמים לפי שאין זה דרך כבוד לעמוד כל שעה בתפילה 
אלא רק בזמנים שהרשוהו לכך, ולפיכך אפילו כשמסתפק, כיון שמעיקר הדין 
אינו חייב לחזור שהרי ספק דרבנן לקולא, אין לו להתפלל שתי פעמיםמי. 


ובביאור דעת רבכו יונה שלרבי יוחנן המסופק אם התפלל חייב לחזור 

ולהתפלל אף שכל ספק דרבנן לקולא, כתב הריטב"א (הלכות ברכות 

פיב הכ"ו) ישכיון שאפילו לכתחילה יכול אדם להתפלל כמה פעמים כשמחדש 

בו דבר, ספיקו חוזר אפילו בלא חידוש, שכך תיקנוי, מדברי הריטביא נראה 
שלדעת רבי יוחנן חכמים תיקנו שבתפילה יחזור אף על הספק. 


חקירה בגדר 
ספק דרבנן 
לקולא 


לקולא לא נאמר במקום שבקל יכול לחזור ולצאת ידי הספקמז, ולכך 
בתפילה שאין טורח לחזור ולאומרה יש למסופק לחזור ולהתפללמ". 


על פי דברי הפני יהושעי כתב בקופשרסי שיעורים (קידושין סיייכד אות:ד) לבאר 
שהראשונים נחלקו בגדר הדין שספק דרבנן לקולא, שיש לפרשו בבי 
אופנים: א. שבמקום ספק חכמים כלל לא גזרו והמסופק נחשב לפטור 


בודאי"ל, ב. אפשר לפרש שמה שהולכים לקולא הביאור שתכמים הרשוהו 


לתפוס את הצד שהמצוה נעשתה ולילך לקולא שלא לחזור, אך עדיי הספק 


לפנינו ואפשר שמבטל מצוה דרבנן. 


על פי זה יש לפרש שהרשב"א שביאר שאף לדעת רבי יוחנן אינו חייב לחזור, 

זהו משום שספק דרבנן לקולא הוא בתורת ודאי, והמסופק אם התפלל 
פטור בודאי מלחזור, ורק אם רוצה הרשות בידו כיון שבלאו הכי יכול לחזור 
ולהתפלל כמה שירצהי, ולביאור זה דברי הפני יהושע אינם שייכים לכאן כיון 
שאחר שהמסופק נחשב פטור בודאי אין מקום לחייבו אף כשאין בדבר טורח, 
אך לדעת רבינו יונה ספק דרבנן לקולא ענינו שרשאי לתפוס הצד הקל ולתלות 
שהמצוה נעשתה, ובזה אפשר שבמקום שאין טורח לחזור חייבוהו חכמים 

לשוב ולהתפלל, ולכך לדעת רבי יוחנן חייב לחזור ולהתפלל. 


יאת הכבש האחד תעשה בבקרי, אחד ולא שנים, שמזה נראה שיש קפידא מיוחדת שלא 
להקריב קרבן התמיד יותר מאחד בבוקר, והיינו שכל מהות קרבן התמיד הוא רק כאשר הוא 
יחיד בבקר ויחיד בערב, וממילא אף איסור בל תוסיף בתפילה שעיקרו נלמד מאיסור בל תוסיף 
בקרבן כמבואר ברי"ף בסמוך, שייך גם כאשר מתפלל שתי פעמים, שכיון שתפילות כנגד תמידין 
אין להוסיף כיון שנראה כמוסיף על קרבן התמיד. 

מה. יעויין בסמוך שהרייף לא ביאר ענין זה בדעת רב אלעזר אלא על המשך דברי הגמרא 
(כא.) המביאה את דברי שמואל שמי שעומד בתפילתו ונזכר שכבר התפלל צריך להפסיק 
מתפילתו משום שנחשב לו כהקרבת שני תמידים שיש בזה בל תוסיף, וכביאור זה כתב הרוקת 
(סיי שכד) שמטעם זה יש לפסוק הלכה כרב אלעזר ולא כרבי יוחנן, שכיון שקייייל תפילות כנגד 
תמידין תיקנו אסור להוסיף על התפילות כשם שאסור להוסיף על הקרבנות. 

וכמו כן יש לדקדק מדברי רבינו חננאל (כא. דייה ורבי) הסובר שהן רב אלעזר והן רבי יוחנן מודים 
שאסור לחזור מספק בתפילות שחרית ומנחה שניתקנו כנגד קרבנות התמיד, ומחלוקתם רק 
בתפילת מעריב שלא נתקנה נגד קרבן, והטעם שאסור לחזור בשחרית ומנחה הוא כנ"ל 
שהתפילות נתקנו כנגד הקרבנות ואסור להקריב קרבן שתי פעמים, ויש להקיש מדברי רבינו חננאל 
לדעת הראשונים שמחלוקתם של רב אלעזר ורבי יוחנן היא בכל הג' תפילות [לפי שגם תפילת 
ערבית כנגד אברים ופדרים של תמיד שקרבים תוך הלילהן, שטעמו של רב אלעזר שאסור לחזור 
מספק הוא מהטעם הנייל שהתפילות כנגד הקרבנות ואסור להקריב קרבן שתי פעמים. 

מו. על דרך הרא"ה יש לפרש בתוספות (כט. ד"ה מפני) שכתב שהאומר דברי תחנונים אין לו 
לסיים בברכת שומע תפילה, והביאו לכך את דברי הגמרא במגילה (יח.) שאין להוסיף בשבתי 
הקב'"ה לפי שנראה שמגביל את שבחי הקב"ה במה שהוציא מפיו, אמנם הפני יהושע (כט. ד"ה 
כדאמרינן) כתב שכוונת תוספות שאין להוסיף תפילה על מה שתיקנו חכמים, וכסברת הרי"ף 
שבהוספת תפילה יש משום בל תוסיף. 

מז. ויש סיוע לדברי הפני יהושע שבמקום שאין טורח יש לקיים המצוה דרבנן אף במקום 
ספק, מדברי הר"ן בפסחים (קח. דייה והשתא) שאף שיש מחלוקת באלו כוסות מארבע הכוסות 
צריך להסב, שיש סוברים שחובת ההסיבה היא בשתי הכוסות הראשונות ויש סוברים בשתי 
האחרונות, ולפי זה מן הדין שלא יצטרכו להסב כלל שהרי בכל כוס יש מחלוקת וספק דרבנן 
לקולא, מכל מקום כיון שאין טורח להסב בכל הארבע כוסות לכך יש להחמיר ולהסב ולא 
לומר בזה ספק דרבנן לקולא. 

מח. ובזה מבאר הפני יהושע מה שרש"י (כא. דה חוזר) כתב בדעת רב אלעזר שספק קרא 
קריאת שמע חוזר וקורא 'דקסבר קריאת שמע דאורייתא', והיינו שרק בדעת רב אלעזר צריך 
לדין קריאת שמע דאורייתא כדי לחייבו לחזור, אך לדעת רבי יוחנן אף אם קריאת שמע דרבנן 
יש לחייבו לחזור לפי שספק דרבנן לקולא לא נאמר במקום שאין טורח לחזור. 

מט. כך כתב הרשב"ץ בזוהר הרקיע. 

נ. אך יש להקשות לפי זה, שהרשב"א כתב שלדעת רבי יוחנן שחוזר ומתפלל עליו להתנות 


יג. ספק קרא שמע או התפלל 


מג 


עיונים 


על פי הטעמים הניל נראה שמה שלרבי יוחנן המסופק חוזר ומתפלל, ביאורו 

שתפילתו תפילת ודאי וככל מקום שיש להחמיר מספק, אך מצנו 

בראשונים נידון בענין זה, שהרי"ף (כא.) כתב שכל מה שלרבי יוחנן חוזר 

ומתפלל זהו רק על דעת שהיא תפילת רשות ולא על דעת חובה, וטעם הדבר 

לפי שהתפילות הם כנגד הקרבנות ואפשר להקריב קרבן נוסף בתורת נדבה 
ולא בתורת חובה, ולכך יש לו להתפלל על דעת שהוא רשות!*א. 


דברי הרי"ף נסמכים על כך שבהמשך הגמרא (כא.) מובאים דברי שמואל 

שמי ששכח שהתפלל והתחיל להתפלל שוב, ונזכר באמצע תפילתו 
שכבר התפלל פוסק ואפילו באמצע ברכה, ולכאורה דברי שמואל אינם כדברי 
רבי יוחנן שאמר ולואי ויתפלל אדם כל היום כולו, שלפי זה אף מי שכבר 
התפלל יכול להתפלל שוב, וביאר הרי"ף שאין בזה מחלוקת בין רבי יוחנן 
לשמואל, אלא ששמואל דיבר כאשר בא להתפלל בתורת חובה שהרי שכח 
שהתפלל, ובתורת חובה אסור להתפלל שתי פעמים ולכך פוסק באמצע 
תפילתונג, מה שאין כן רבי יוחנן דיבר כשמתפלל בתורת רשות ואין איסור 

להתפלל שוב בתורת רשות. 


על פיי וה כתבו הביח (אוית סי קז ס"א) והט"ז (שם סקיא) :שתוספות חולקים 

על הרי"ף וסוברים שלדעת רבי יוחנן מי שמסופק אם התפלל חוזר 

ומתפלל בתורת חובה, והוכחתם מזה שתוספות (כא. דייה ורבי) מיישבים שרבי 

יוחנן אינו חולק על שמואל, לפי ששמואל דיבר במי שודאי התפלל ואילו רבי 

יוחנן דיבר במי שמסתפק אם התפלל שהוא יכול לחזור, ומזה שתוספות לא 

חילקו כדברי הרי"ף בין תפילת רשות לתפילת חובה, על כרחך שלדעת 
תוספות אף לרבי יוחנן יכול להתפלל בתורת חובה!י. 


אמנם אף לדעת הרי"ף שהדין שחוזר ומתפלל היינו תפילת נדבה, כתבו 

הראשונים!ד שאין החוזר מחמת הספק צריך להוסיף דבר בתפילתו 
וככל המתפלל נדבה שצריך להוסיף בה דבר, שכיון שחזרתו היא מחמת הספק 
אין לך חידוש גדול מזה ואין איסור בדברי", ורב אלעזר שסובר שלא יתפלל 
זהו משום שכיון שמתפלל בנוסח רגיל ככל תפילות חובה בלי להוסיף כלום 
אסור להוסיף על מנין התפילות, אך אם רוצה להתפלל שוב ולחדש דבר 
בתפילתו יכול להתפלל ככל תפילות נדבה שכאשר מחדש דבר בתפילתו 

מותר: 


אך הדרכי משה (או"ח סי קז אות א) כתב בדעת הרמביים שאף לשיטתו שחוזר 
ומתפלל היינו בתורת נדבה וצריך לחדש בה דבר וככל תפילת נדבה 


שאם לא התפללתי יהא תפילה זו לחובתי ואם התפללתי תהא תפילה זו לנדבה, ואם נפרש 
בדעת הרשב"א שכיון שהוא מסופק אם התפלל נעשה פטור בתורת ודאי, מה יש להתנות 
שיהא בתורת חובה אחר שמחמת הספק ודאי אינו מחויב לחזור. 

נא. וכאמור לעיל הרשב"א כתב שיתנה שאם לא התפלל תהא תפילה זו לחובה. 

נב. וכותב המשנה ברורה (סיי קז סק"ז) שאי אפשר להתפלל חצי תפילה בתורת חובה, וחציה 
בתורת נדבה, כשם שאין קרבן שיביאוהו חציו חובה וחציו בנדבה, אלא או כולו חובה או כולו 
הנחבה 

נג. ובט"ז הוסיף עוד שלדברי תוספות נמצא שמי שודאי התפלל אין לו להתפלל אפילו בתורת 
נדבה, ואף זה נכלל בדברי שמואל שמי שודאי התפלל פוסק אפילו באמצע תפילתו, וטעם 
הדבר לפי שהתפילות נתקנו כנגד קרבן התמיד, וקרבן התמיד אין להקריבו שתי פעמים אפילו 
בתורת נדבה. 

אמנם דברי הביח והט"ז מחודשים, שהוציאו מדברי תוספות שיכול לחזור ולהתפלל בתורת 
חובה, ובבית יוסף (או"ח סי קז ס"א) כשמביא את דברי תוספות לא ירד לחילוק זה, וכתב 
בפשיטות שהחילוק הוא בין התחיל על דעת חובה שצריך להפסיק לבין מתפלל בתורת רשות 
שיכול להתפלל, וכן הפרי חדש (או"ח סי קז סק"א) נקט שדעת תוספות כדעת הרי"ף, ואף 
הרא"ש ורבינו יונה לא הזכירו שיטה זו שיכול להתפלל בתורת חובה, אמנם הביאור הלכה סי 
קז ד"יה אם) מביא את דברי החיי אדם שלפי מה שפסק בשלחן ערוך (אוייח סיי קז סייד) שהרוצה 
להתפלל נדבה צריך שידע בעצמו שיכול לכוין בתפילה מתחילתה עד סופה ובלא זה לא יתפלל, 
אם כן כהיום המסופק אם התפלל לא יחזור לפי שאין אנו יכולים לכוין היטיב בכל התפילה, 
ובביאור הלכה דחה את דברי החיי אדם ומביא שלשיטת הראבייד שלדעת רבי יוחנן המסופק 
אם התפלל חייב לחזור הרי שהתפילה היא תפילת חובה ולא נדבה, ולא נאמר בזה הכלל שמי 
שאינו יכול לכוץ שלא יתפלל, ולכאורה דברי הביאור הלכה בדעת הראב"ד הם כדברי הב"ח 
בדעת תוספות, שחוזר ומתפלל תפילת חובה ואינה נדבה ולכך לא נאמר בה הכלל שמי שאינו 
יכול לכוין כל התפילה לא יתפלל. 

נד. רבינו יונה (כא. דיה לפי) ורא"ש (פיג סיי טו). 

נה. היינו שבגמרא (לא.) מבואר שאין להתפלל כל היום כולו כמבואר בדניאל (ו יא) 'זימנין 
תלתה ביומא הוא ברך כל ברכוהי ומצלאי, ומזה נלמד שאין להוסיף על ג' תפילות, אך רבי 
יוחנן סובר שאיסור זה לא נאמר אלא כשודאי התפלל ולא בספק [ובבייתח (אוייח סיי קז ס"א) 
מוסיף שביאור דברי רבי יוחנן ילואי ויתפלל אדם כל היום כולוי היינו הלואי שהיינו יכולים 
להתפלל כל היום אלא שיש איסור בדבר, אך אין להוסיף על האיסור וממילא רק בודאי התפלל 
אסור ולא בספקן. 

נו. ראה בראשונים דלעיל שמביאים את דעת רב האי גאון שאמר שאף לדברי רבי יוחנן יולואי 
ויתפלל אדם כל היום כולוי זהו רק כאשר מחדש בה דבר וככל תפילת נדבה שצריך לחדש 
בה דבר, אך בלא חידוש אסור להתפלל, ויש לעיין אם כוונת הראשונים לומר שרב האי חולק 


דעת הרי"ף 

שלרבי יוחנן 
חוזר ומתפלל 
בתורת נדבה 


ביאור הרי"ף 
בדברי שמואל 


ביאור 
האחרונים 
בדעת תוספות 
שחוזר בתורת 
חובה 


דברי 
הראשונים 
שאינו צריך 
לחדש כשחוזר 
מספק 


בדעת הרמב"ם 


שיטת הראב"ד 
שאינו חייב 
לחדש 
בתפילתו 


אוצר 


שצריך לחדש, ומקור הדברים מדברי הרמב"ם (תפילה פיי ה") שפסק ימי 
שנסתפק לו אם התפלל אם לא התפלל אינו חוזר ומתפלל אלא אם כן מתפלל 
תפלה זו על דעת שהיא נדבה, שאם רצה יחיד להתפלל כל היום תפלת נהבה 
יתפללי, בדברי הרמב"ם נראה שחוזר ומתפלל היינו ככל תפילות נדבה 
ובתפילת נדבה כבר פסק הרמבים (שם פיא היט) שצריך לחדש בה דבר''. 


הראב"ד (תפילה פ"א היט) חולק על הרמבי"ם ושאר ראשונים, וסובר שאף מי 

שודאי התפלל יכול להתפלל שוב בתורת נדבה ואינו צריך לחדש 
דבר בתפילתו, ובפרי חדש (שם) וכן בחידושי רבינו חיים הלוי (תפילה פיי ה) 
ביארו שמקורו של הראבייד הוא מסוגייתנו, שלמד הראבייד שדברי רבי יוחנן 
הם כפשוטם שהלואי ויתפלל אדם כל היום כולו ואפילו בודאי התפלל יכול 
לחזור ולהתפלל ואין צריך לחדש, ואכן לפי זה דברי רבי יוחנן אינם כדברי 
שמואל, שלשמואל צריך שיחדש דבר בתפילתו ולרבי יוחנן אינו צריך, ופסק 

הראב"ד כרבי יוחנן. 


ומצינו כן בדברי רשיי בביאור דברי רבי יוחנן, שכתב (כא. דייה ולוא) שבהייג 

פסק הלכה כרבי יוחנן בספק התפלל שחוזר ומתפלל, וכשמואל בודאי 

התפלל שמפסיק אפילו באמצע הברכה, ומשמע בדברי רשיי ששמואל ורבי 

יוחנן חולקים, ולרבי יוחנן אף בודאי התפלל יכול להתפלל שוב ואף אין צריך 

לחדש בה דבר, ובזה לא קייל כרבי יוחנן אלא כשמואל שבודאי התפלל אינו 

חוזר ומתפלל, אך הראב"ד נקט להלכה לגמרי כדעת רבי יוחנן שבכל אופן 
חוזר ומתפלל. 


נסתפק באמצע תפילתו 


החיי אדם (כלל כד סכ"א) כתב, מי שנסתפק באמצע תפילת שמונה עשרה 

היכן הוא עומד בתפילתו, יחזור למקום שברור לו שלא אמר, ובנשמת 

אדם (שם) ביאר טעמו שאף שבספק התפלל חייבוהו לחזור ולהתפלל משום 

שיכול להתפלל בנדבה, באופן זה פטור משום שספק ברכות להקל, ואינו חייב 

לברך מחמת ספק את הברכות שמסופק בהם שמא בירכם כבר, ואי אפשר 

לו לחזור ולהתפללם בתורת נדבה, שאין אפשרות להביא קרבן שחציו חובה 
והציו נדבהי. 


ובנחלת דוד (לד: דייה ואגב) הביא דבריו, והשיג עליו שהרי רבינו יונה (טז. דייה 

באמצע) כתב לגבי הטועה באמצע קריאת שמע, חוזר לראש, ואף 
למאן דאמר קריאת שמע דרבנן, ומשום שכיון שהתחיל בה הטריחוהו חכמים 
לקרוא הכל בודאי על מנת שיצא ידי חובתו כראוי, וכפי שנתבאר לעיל (אות 
א) בשם האחרונים, שכיון שהיה מחויב בקריאתה, ועודו עומד בה, אינו נפטר 
עד שיקראנה כולה, ואף בספק חייבוהו בכך, ואם כן אף בתפילה נאמר כן, 
שכיון שהתחיל בה הטריחוהו אף בספק, ולא נאמר בזה ספק ברכות להקל. 


וכתב לדחות, שיש לומר שדווקא בקריאת שמע שאין איסור בקריאתה בספק 

חיוב, שהרי אין בזה איסור ילא תשאי משום ברכה לבטלה, אולם 

בתפילה שאם יברך בלי חיוב תפילה הרי זו ברכה לבטלה, אי אפשר להחמיר 
עליו לחייבו לברך אף בספקנט. 


ויש שכתבל לחלק באופן אחר, שגוף דברי רבינו יונה שכיון שהתחיל נתחייב 
בה, צריך ביאור מדוע זה קובע עליו חומר מיוחד שהטילו עליו חובה 


על הריײף וסובר שאף במקום ספק צריך לחדש, או אפשר שדברי רב האי נאמרו שלא במקום 
ספק אלא בסתם כאשר בא להתפלל יותר ממה שתיקנו חכמים, אך במקום ספק אין לך חידוש 
גדול לזה. ויענייןך בב"ח (אויחיסיי קו סייא 

נז. בביאור הלכה סיי קז דיה וע"י) פקפק בדברי הדרכי משה, וכתב שאפשר שכוונת הרמביים 
שבמקום ספק אינו צריך לחדש לפי שהספק הוא עצמו חידוש. וכן נראה בדברי הפרי חדש 
(או"ח סיי קז סקיא). 

נח. כפי שמצינו בשו"ע (או"ח סי קז ס"א) שאם נזכר באמצע תפילתו שנתפלל כבר, יפסיק 
באמצע, ואינו רשאי לסיימה בתורת נדבה, לפי שלא שייך להתפלל חציה בחובה וחציה בנדבה. 
נט. והעירו בזה, שהרי בברכת המזון שחיובה מן התורה, מצינו בשו"ע (או"ח סי רט) שאף 
בספק חייבוהו לברך, וכן פוסק החיי אדם (כלל מז) ואין בזה משום ילא תשאי שאינה נחשבת 
ברכה לבטלה כאשר מחויב בכך, ורק כאשר אינו מחויב בכך נחשב זלזול, ואסור לברך. ואם 


יג. ספק קרא שמע או התפלל 


עיונים 


להחמיר אף בספק, ויש לומר שהוא מכח הדין שיקבעו עליו חובה' כפי שמצינו 
בתפילת ערבית רשות, שכיון שקבלו עליהם כחובה, חל חיוב חמור יותר מכת 
קבלה זו, וש לומר לפי"ז שכל זה דווקא במצוה דרבנן שאין לה עיקר מן 
התורה, ולא התחיל בה אלא מחמת חובה דרבנן, לכך נחשב שבמעשה 
ההתחלה קיבל על עצמו חובת המצוה, אולם במקום שיש יסוד מן התורה 
להתחלת המצוה, ומשום כך הוא מתחיל בה, אין זה נחשב כקבלת החובה של 
המצוה דרבנן. ולפי"ז מיושב שכל דינו של רבינו יונה נאמר בקריאת שמע 
דרבנן שאין לה יסוד מן התורה, אולם בתפילה שיש לה יסוד מן התורה 
לשיטת הרמב"ם (תפילה פ"א ה"א) וכל מה שהתחיל בה הוא משום חובתו מן 
התורה, אין זה כמקבל על עצמו את החיוב דרבנן כחובה גמורה**. 


אהח19/06/2018: 


הבית יוסף (אוח סיי תכב/דיה כתב רבינו יהוהם); בשם רבקו יקוחם כתב שאם 

טעה בקריאת ההלל, ואינו יודע היכן טעה, יחזור לראש הפרק. והביאו 

המשנה ברורה (שם ס"ק כז). ובביאור הלכה (שם דיה למקום) הקשה מהיכן למד 

דין זה, והרי אינו דומה לקריאת שמע שהיא מדאורייתא ולכן החמירו עליו 

שיקרא שנית אף בספק, מה שאין כן הלל שאינה אלא מצוה דרבנן, מנין לנו 
להחמיר בהלג. 


בקהלות יעקב נ(סיי יז) השיג על עיקר דברי החיי אדם שיש לומר בזה ספק 

ברכות להקל, שאם כן כיצד ימשיך להתפלל את הברכות שבודאי 
עדיין לא בירך, והרי יש מקום לחשוש שמא החסיר את הברכות שדילג 
בטעות, ולא השלימם לבסוף, ונמצא שמתפלל רק חצי תפילה וברכותיו 
לבטלה, שהרי יש לחקור במתפלל שהחסיר ברכה אחת שחייב לחזור ולהתפלל 
שנית, האם הגדר בכך שלא יצא כלל ידי חובה או שיצא באותם ברכות שאמר, 
אלא שמשום אותה ברכה שהחסיר הטריחוהו לחזור ולהתפלל שנית את כל 
הברכות, מפני שאי אפשר להשלימה מבלי לאומרה על סדר שמונה עשרה 
ברכות. ואם נאמר שלא יצא כלל כיון שהחסיר אחת מהן, נמצא שברכותיו 
הן ספק ברכה לבטלה, וכיצד ימשיך לברכם בקום ועשה, הלא יש לו להמנע 

מלברך משום ספק איסור ילא תשאי. 


והוכיח כן מדברי הרא"ש (ר"ה פ"ד סיי יד) שאם החסיר אחת מברכות 
התפילה, לא יצא וברכותיו לבטלה, הרי שהמחסר ברכה אחת, לא 
יצא כלל בשום ברכה. 


ומאידך יש להוכיח מדברי התוספות (לד. דייה אמצעיות) לגבי טעה בברכות 

אמצעיות, שנחלקו בגמרא, לרב הונא חוזר לאתה חונן, ולרב אלעזר 
חוזר למקום שטעה, וביארו התוספות שהמאן דאמר למקום שטעה סובר שיש 
להקל משום שהוא ספק בדבר של סופרים, הרי שאם יש ספק אם מחויב 
לומר את הברכות הללו, יש להקל אף שאם נחוש לצד שמחסיר ברכה שמחויב 
בה, נמצא שממשיך לברך אף שהחסיר אחת מן הברכות, ומוכח שאין בוה 
חשש של ברכה לבטלה, כיון שחיסור ברכה אחת אינו גורם לעקור שם תפילה 

משאר הברכות, ואינם ברכות לבטלה. 


והביא שמצינו בדברי האור זרוע (מגילה סיי שעד סוף אות א) שלא כדברי החיי 

אדם, שאם טעה ולא כיון לבו באמצע ברכות האמצעיות ואינו ודע 

באיזו מהן עומד, יתחיל מאותה שיודע שאמר ואילך, עכ"ל, הרי שצריך 

להתחיל מאותה שבירך בודאי, ומתפלל אף את המסופקות, ולא שיתחיל רק 
מאותה שבודאי לא בירך. 


כן אף בתפילה אם חייבוהו חכמים מתוך שכיון שהתחיל נתחייב בה, אין זה חשש של ברכה 
לבטלה. 

ס. שפתי יצחק סי יב אות יג). 

סא. והופיף, שיש לומר באופן אחר להיפך, שעיקר יסודו של רבינו יונה הוא לשיטתו שיש 
חיוב מן התורה בקריאת איזו פרשה, כפי שביארו השאגת אריה (שו"ת סיי א) ולפיכך חיובו חמור 
יותר, ודנים כל קריאת שמע כאילו היא מן התורה, והוא הדין בתפילה לשיטת הרמב"ם שהיא 
מן התורה, אכן יש לומר שהחיי אדם פסק כהרמבין שאינה מן התורה, ולפיכך אין לה שורש 
ועיקר מן התורה, וכל מעשה המצוה הוא רק מדרבנן, ובזה לא נאמרה הסברא שכיון שהתתיל 
בה נתחייב בה: 

סב. להנתבאר לעיל שבחיוב גמור מדרבנן, נחשב שעשאו עליו חובה, ואף בתפילה חייב לחזור 
למקום שטעה, יש לומר שאף בהלל החמירו כן. וזו ראיה לדברי החיי אדם. 


לענין קריאת 
ההלל 
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בזה ספק 
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ויבוא להיכן 
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ראש חודש 


אוצר 


יד. היוב הזפרות בתפילה 


עיונים 


מה 


מערכה יד 


חיוב הזכרות בתפילה 


א, יעלה איבא / ב. שאלת שהוצרת גשמים / ג. גדר תפילה ששכח בה הזכרה 7 ד. גדר הזכרפו של ומטר / ה. על 
הניסים / ו. הזכרות שבעשרת ימי תשובה / ז. דין חזרה בברכת המזון 


א. יעלה ויבא 


מובא בגמרא (שבת כד.) שימים שיש בהם קרבן מוסף כגון ראש חודש וחול 
המועד, מתפללים תפילת ייח ואומרים יעלה ויבוא בברכת העבודה 
[רצה] ואם לא אמר צריך לחזור. 


עוד מצינו בגמרא (כט:) 'אמר רבי תנחום אמר רב אסי אמר רבי יהושע בן 

לוי טעה ולא הזכיר ראש חודש בעבודה חוזר =צבודה, נזכר בהודאה 

חוזר לעבודה, בשים שלום חוזר לעבודה, ואם סיים חוזר לראש. אמר רב 

פפא בריה דרב אחא בר אדא הא דאמרן סיים חוזר לראש לא אמרן אלא 
שעקר רגליו, אבל לא עקר רגליו חוזר לעבודהי. 


עוד בגמרא 'אמר רב נחמן בר יצחק הא דאמרן עקר רגליו חוזר לראש, לא 

אמרן אלא שאינו רגיל לומר תחנונים אחר תפילתו, אבל רגיל לומר 
תחנונים אחר תפילתו חוזר לעבודה. איכא דאמרי אמר רב נחמן בר יצחק 
הא דאמרן כי לא עקר רגליו חוזר לעבודה, לא אמרן אלא שרגיל לומר תחנונים 
אחר תפילתו, אבל אם אינו רגיל לומר תחנונים אחר תפילתו חוזר לראשי. 


ולהלכה, הרי"ף הרמביים (תפלה פיי ה"י) והרא"ש (פיד סיי טו) פסקו כלישנא 
השניה שחוזר בשני האופנים, כשעקר רגליו, או קודם אם אינו 
רגיל לומר תחנונים. 


אך הטור (או"ח סי תכב) הביא בשם רב עמרם (סדר רב עמרם הלי ראש חודש) 

שהכל תלוי אם עקר רגליו בלבד, הן ברגיל לומר תחנונים והן באינו רגיל. 

וביאר הבית יוסף (דיה ורב) שרב עמרם סבר שרב נחמן בר יצחק אינו מפרש 

את דברי רב לגבי עקירת רגליו, אלא שהם נחלקו האם דין חזרה לראש תלוי 
בעקר רגליו בלבד או גם באמירת תתנונים. 


ואם לא התחיל מודים, כתבו הראשונים* שאינו חוזר לרצה, אלא אומר יעלה 
ויבוא במקומו. והקשו הפני יהושע (כט: דיה אמר) והצלייח (שם דייה טעה) 

שמלשון הגמרא יטעה ולא הזכיר של ראש חודש בעבודה חוזר לעבודהי, 
משמע שצריך לחזור לתחילת ברכת העבודה, ואינו אומר במקומוב. 


והצל"ח ביאר שחכמים לא קבעו מקום היכן להזכיר יעלה ובוא בתוך ברכת 
העבודה, ולכן אם נזכר בתוך הברכה או מיד כשסיים, אינו חוזר 
לתחילתה. אלא שאם נזכר לאחר שאמר ותחזינה קודם שסיים את הברכה, 
אינו יכול להפסיק ולומר יעלה ויבוא כיון שצריך לומר מעין החתימה סמוך 
לחתימה, ועל אופן זה אמרה הגמרא שחוזר לתחילת ברכת העבודה. 


מצינו בגמרא (ל:) 'אמר רב ענן אמר רב טעה ולא הזכיר של ראש חודש 

ערבית אין מחזירין אותו לפי שאין ב"ד מקדשין את החודש אלא 
ביום, אמר אמימר מסתברא מילתא דרב בחודש מלא אבל בחודש חסר 
מחזירין אותויי, אמר ליה רב אשי לאמימר הרי הטעם של רב משום שאין 
מקדשין את החודש בלילה, ואייכ מה לי חודש חסר מה לי חודש מלא, והסיקו 


א. ראבי"ה (סיי תתמו), מרדכי (תענית פ"א רמז תריד) וטור (סיי תכב). 

ב. ורבינו יונה (כט. דייה ואם) הוכיח מהלשון יחוזר לעבודה' שכל שסיים את הברכה נידון כטעות, 
כיון שאינו עומד עוד בברכה וכאילו התחיל את הברכה הבאה, ולכן צריך לחזור לראש הברכה. 
ג. ופירש רשיי (דיה בחדש) שהלילה השני הוא ראש חודש גמור יותר מהראשון [כיון שהוא 
בודאי ראש חודש אף אם לא קדשוהו בית דין]. 

ד. הובאה שיסה זו בשות שסף (אויחוסיי. תכב דיה כתם) שכתבה הארחות "₪ (הלי תפקה אות 
קג) בשם רבינו נתן וריב"ט. 

ה. משום שכך תיקנו בתפילת ערבית שההזכרה היא רק דין לכתחילה ולא חילקו בזה. 

ו. אפשר לבאר בדבריו שכיון שתפילת התשלומין נחשבת לתפילה חדשה ואינה אותה תפילה 
שהתחייב בה, יש לה דינים אחרים [כפי שהביא המגן אברהם (סיי קפח ס"ק יז) לגבי תפילת 
תשלומין בליל שבת עבור מנחה של ערב שבת שמטעם זה מתפלל בערבית שתים של שבתן, 
ואפשר גם שיהיו דיניה חמורים יותר. אך יש לעיין שהרי לגבי תשלומי מנחה של ערב שבת 
שמתפלל בערבית שתים של שבת, כתב שאם התפלל של חול אינו חוזר משום שהתחייב 
מתחילה בתפילת חול. ואולי יש לחלק שלגבי ערבית של ראש חודש תפילת ערבית ושחרית 
שוות בעיקר חיוב ההזכרה, ורק בדין חזרה יש הבדל, ולכן בזה אפשר שהתפילת תשלומין תהיה 
חמורה יותר, אך עדיין יש לעיין שלפי"יז הלימוד מדעת הייש מפרשיםי לכאורה אינו נצרך, 
שהדבר ברור שבשחרית צריכים לחזור, וצ"ע מדוע המגן אברהם למד דינו מהיש מפרשים. 


שדברי רב נאמרו הן בחודש חסר הן בחודש מלא. ופירש הריטב"א (דייה מכדי) 
שכשתיקנו לחזור, לא היה הלילה בכלל כיון שאינו חשוב לטרוח בזה. 


והתוספות (דיה לפי) הביאו שיש מפרשיםד שכאשר יש שני ימי ראש חודש, 
אם שכח יעלה ויבוא בלילה השני, צריך לחזור, כיון שבלילה השני 
החודש כבר מקודש, וכתבו ואין נראה לחלקיה. 


והקשה הבית יוסף (סיי תכב דייה כתב) על דעת היש מפרשים שמדברי הגמרא 
משמע שגם בלילה השני אין מחזירים אותו, שכן הגמרא הכריעה 
שהן בחודש מלא והן בחודש חסר אין מחזירים אותו בערבית. 


וביאר המגן אברהם (סיי קח ס"ק יב) בדעתם, שאמנם הגמרא משווה חודש 

מלא לחסר, אך כל זה לענין הלילה הראשון שאין חוזר, אבל לגבי 

הלילה השני יתכן שחוזר מפני שלא שייכת בו הסברא שעוד לא קדשו את 
החודש. 


וייש לדון לגבי מי שלא התפלל ערבית, וצריך להתפלל פעמיים שחרית 

לתשלומין, ולא הזכיר יעלה ויבוא בתפילת התשלומין, אם צריך לחזור. 

בכנסת הגדולה (סיי תכב הגה"ט שיטה כ, הו"ד במג"א שם) הביא בזה מחלוקת אם 

תפילת התשלומין נדונה כהתפילה שהיתה חסרה לו, או כהתפילה המתחייבת 

באותה שעה. והכריע שאינו חוזר משום שתפילת התשלומין אינה חמורה יותר 
מהתפילה העיקרית שהתחייב בה. 


אך המגן אברהם (שם) כתב שצריך לחזור כיון שביום כבר קדשוהו. ואף 

שפוסקים כדברי תוספות לגבי הלילה השני שאינו חוזר, כל זה משום 

שמתפלל בזמן שהוא לילה ולא חילקו בתפילת ערבית עצמה כשמתפלל אותה 

בזמנה, אבל בתפילת תשלומין, על אף שבא להשלים תפילת ערבית שאינו 
חוזר בה, כיון שמתפלל בזמן שהוא יום צריך לחזורי. 


ונתבארו כמה טעמים בסברת הפוסקים שגם בליל בי אינו חוזר: 


א. כתב המשנה ברורה (סיי תכב סק"ג) שכיון שאינו קדוש אלא מספק, שהרי 
אם היום הראשון קדוש השני חול, גם לגבי הלילה השני יש לומר שאין 
מקדשים את החודש בלילה. 


אך הפני יהושע (ל: דיה אמר) הקשה על שיטה זו שבגמרא (ריה כד.) נפסק 

שאם לא קדשוהו בית דין ביום הראשון אין צריך עוד לקדשו כיון שכבר 
קדשוהו שמים. ואם כן מדוע אין חוזר בלילה השני. ותירץ שחכמים קבעו 
שלא לחזור גם בלילה השני, שלא יהיה חילוק בין שני הימים כדי שלא יבואו 


לזלזל ביום טוב שני, כמבואר בגמרא (שבת כג.) שלא הקלו בו שלא יבואו 
לולול. 


ב. בתוספות ר"י החסיד (דיה מסתברא) ותוספות הרא"ש ,דייה אין) פירשו את 

הגמרא כדברי הבית יוסף, וביארו שאף שאין צריכים הבית דין לקדש את 

יום ל"א, מכל מקום כיון שאין ראוי לקדש את החודש בלילה משום שנקרא 
ימשפטי, לכן אין חוזר אפילו בלילה השניז. 


אמנם אפשר לבאר עוד, שאף אם תפילת תשלומין נדונה כאותה תפילה עצמה שבא להשלים, 
מכל מקום יש לומר שמה שאינו חוזר בערבית אין זה מדיני התפילה, ואין ההזכרה של יעלה 
ובוא של ערבית חלוקה משל שחרית, אלא שהכל תלוי בשעה שמתפלל בפועל אם באותו 
הזמן היום מקודש, וממילא אילו היה אפשר להתפלל ערבית ביום היה צריך לחזור, ואכן 
כשמתפלל תשלומי ערבית ביום צריך לחזור מטעם זה. ולפי"ז הלימוד מדעת הייש מפרשיםי 
הוא שהדין שאין צריכים לחזור אינו תלוי בשם 'תפילת ערבית', שכן לדעתם בערבית של 
ליל בי חוזר. ולכן אף שנפסק שאינו חוזר, הטעם משום שלא חילקו בין הלילות לגבי ערבית 
שהיא בזמנה, אבל כשמתפלל ביום כיון שהוא זמן חלוק שכבר התקדש היום מודים כולם 
שחוזר. 

ובשערי תשובה (סיי קח סק"ח) הביא בשם האחרונים שאם שכח מנחה יום קודם שמתחילים 
לומר טל ומטר, ובתפילת התשלומין שכח לומר טל ומטר, אין צריך לחזור, כיון שבתפילה 
שהחסיר לא היה צריך לאומרה. וכתב השערי תשובה שלפי המגן אברהם צריך לחזור, כמו 
לגבי תשלומי ערבית של ראש חודש. ומבואר מדבריו שלמד בדברי המגן אברהם שהוא כלל 
בתפילת תשלומין שהתפילה החדשה אינה תלויה בתפילה שהחסיר. ועיין משנה ברורה (שם ס"ק 
כו) שהכריע שלא כמגן אברהם. וכן לגבי טל ומטר פסק (ס"ק לו) שאין הזכרה בתפילת חמורה 
יותר מהתפילה העיקרית. 

ז. עיין אור שמח (תפלה פיי הי"א) שהתקשה בדבריהם. 


שכח בחודש 
מלא בלילה 
השני 


שכח בתפילת 
תשלומין 


הטעם שאין 
צריך לחזור 
בלילה השני 


קושיות הפרי 
ברל 
הברייתות 
שמבואר 
שחוזר בליל 


שני 


עיקר קדושת 
ראש חודש 
לענין קרבן 
מוסף שהוא 
ביום 


דין חזרה 
משום 
שההזכרה 
מעצם 
התפילה 


אוצר 


מו 


ג. התורת רפאל (או"ח ח"א סי סב) הביא שנחלקו הראשונים בגדר קידוש 

החודש כשלא ראו בית דין את הלבנה בזמן. התוספות (סנהדרין י: ד"ה 
שכבר) כתבו שבית דין של מעלה קידשו אותו, אבל בחידושי הר"ן (שם דייה 
שכבר) כתב שאין צריך קידוש שהרי אין חודש יותר משלושים יום וממילא 
מתקדש החודש הבא מאיליו. ולפי"ז ביאר שהמחלוקת בין הייש מפרשיםי 
לתוספות תלויה בשני הפירושים, לדעת התוספות אין יום לייא מתקדש מאליו 
אלא על ידי בית דין של מעלה, וכיון שהוא בגדר ידיןי לכן גם הבית דין של 
מעלה אין מקדשים אלא ביום. אך לפי הריין החודש מתקדש מאליו וממילא 

הוא כבר בליל ל"א שמקודש. 


הפרי חדש (סיי תכב ס"א) הקשה לדעת התוספות, שבגמרא (ל:) מובאת 

ברייתא שאם שכח בליל ראש חודש אין מחזירין אותו מפני שיאמר 

בשחרית, ומשמע שלולא סברא זו היה חוזר, ומשום כך דחקו התוספות (ד"ה 

והתניא) שאין לגרוס זאת, או שיש לפרש שנכתב אגב הדין השני שאם לא 
אמר שחרית אין מחזירין מפני שיכול לומר במוסף. 


אך לפי השיטות שבלילה השני אם לא אמר מחזירים אותו, יש לומר 
שברייתא זו סוברת שמכל מקום יש טעם גם בלילה השני שלא יחזור 
משום שיאמר בשחרית. 


עוד הקשה שבגמרא (ביצה יז.) מובא בברייתא שבשבת שחל בראש חודש או 
חול המועד, מתפלל ערבית שחרית ומנחה שבע ברכות [של תפילת 
שבת] ואומר מעין המאורע [של ראש חודש וחול המועד] בעבודה, ואם לא 
אמר מחזירים אותו. והלא בראש חודש אין מחזירים אותו בלילה, אלא שיש 
להעמיד בליל שני של ראש חודש שמחזירים אותו גס בלילה. 


ובתורת רפאל (או"ח חא סיי סב) יישב שכיון שנחלקו תנאים (ריה כד.) בדין 

החודש, שרק לרבי אלעזר ברבי צדוק מקדשים הבית דין את יום 

לי, אבל לדעת רבי אלעזר ברבי שמעון לעולם אין מקדשים את החודש. 

ממילא לשיטתו תמיד מתקדש החודש בלילה הן אם החודש הקודם מלא הן 

חסר, ואם כן אותן הברייתות שהוכיח הפרי חדש מהן שביום ל"א מתקדש 
החודש מיד בלילה, יש להעמיד אותן כדעת רבי אלעזר ברבי שמעון. 


בעיקר הדין שאינו חוזר בליל ראש חודש, הקשה המשנת יעבץ סי א אות 

ב( לפי המבואר בהמבים (קידוש החודש פיב היס) שאטי האו בית דץן 
את הלבנה ביום כ"ט קודם הלילה, יכולים לקדש אותו. ואם כן קשה גם על 
ליל אי מדוע אין צריך לחזור, הרי אפשר לקדשו ביום מערב ראש חודש". 


וביאר על פי המבואר בגמרא (ערכין י:) שראש חודש נקרא מועד אף שלא 

נאסר בעשיית מלאכה, וכתב הלבוש (סיי תיז ס"א) שנקרא מועד כיון 

שמקריבים בו מוסף. וכן כתב רשיי (חגיגה יז: ד"יה וקדש) שעיקר הקידוש הוא 

למוספין. וכיון שקדושת ראש חודש היא רק לענין חיוב קרבן מוסף שהוא 
ביום, גם חלות הקדושה היא רק ביום. 


עוד הביא את דברי הברייתא (שבת כד.) שבימים שיש בהם קרבן מוסף כגון 

ראש חודש וחול המועד, אם לא אמר מעין המאורע מחזירים אותו, 

ובימים שאין בהם קרבן מוסף כגון שני וחמישי של תעניות ומעמדות, אם לא 
אמר מעין המאורע אין מחזירים אותו. 


וביאר שדין הזכרה של יום שיש בו מוסף חלוק מיום שאין בו מוסף, שכיון 

שיש בו מוסף והתפילות נתקנו כנגד הקרבנות, הרי ההזכרה היא מעצם 
התפילהל, ומשום כך דינו לחזור כיון שלא קיים את כל חובת התפילה שלו, 
מה שאין כן ביום שאין בו מוסף ההזכרה אינה שייכת לעצם התפילה ולכן 
אינו צריך לחזור. וכן דייק מלשון הרמביים שכתב (תפלה פ"ב ה" לגבי ראש 
חודש וחול המועד מתפלל ערבית שחרית ומנחה יט ברכות כשאר הימים 
ואומר בעבודה אלוהינו ואלוהי אבותינו יעלה ויבוא וכוי, ואילו לגבי חנוכה 


ח. ובפני יהושע (ל: דייה אמר) ביאר שאין הדבר שכיח, לכן לא תיקנו כך. 

ט. ואף שאמירת יעלה ויבוא הוא בשאר תפילות שהם כנגד התמיד, הנה בגמרא (זבחים צא.) 
הסתפקו לגבי שני קרבנות שאחד תדיר והשני מקודש יותר, איזה קרבן קודם, ופירש רש"י 
(ד"ה תדיר) כגון דם של עולת מוספים שהוא תדיר, ודם של פר העדה שהוא מקודש יותר, 
והביאה הגמרא ראיה שתדיר קודם מכך שתמידים קודמים למוספים, אף על פי שהמוסף מקודש 
יותר, ודחתה הגמרא שביום שיש מוסף גם התדיר מקודש כיון שקדושת היום מועילה לא רק 
לקרבנות המיוחדים ליום זה, אלא גם לקרבנות שהיו קרבים בכל יום. ולפי"ז ביאר שעצם הדין 
הזכרה לכשעצמה אינו מעכב את התפילה, אלא שבראש חודש כשם שהקדושה חלה לגבי 


יד. היוב הזכרות בתפילה 


עיונים 


ופורים כתב (שם הייג) בחנוכה ופורים מוסיפים בהודיה על הניסים וכוי. ומבואר 
שאמירת על הניסים היא רק הוספה על התפילה אבל יעלה ויבוא אינה הוספה 
אלא חלק מעצם התפילה. 


ולפי"ז ביאר שבליל ראש חודש אין הזכרת יעלה ויבוא מעצם התפילה, אלא 

רק הוספה עליה, כיון שבלילה עדיין לא חלה קדושת ראש חודש על 

היום והתפילה עצמה היא כתפילת חול רגילה. ומכל מקום הצריכו להזכיר 

יעלה ויבוא כיון שהלילה הוא חלק מהיום הבא שתהיה בו קדושת ראש חודש. 

וכפי שמבואר בגמרא (שבת כד.) שביום שיש בו תענית מזכיר מעין המאורע 

גם בערבית אף שעדיין אינו מתענה, ופירש רשיי (ד"ה ערבית) שכיון שנכנס 
היום לכן צריך להתפלל תפילת תענית'. 


חזרה באופן שאינו חייב לחזור 


הראשונים נחלקו בהזכרות שאין מחויבים לחזור עליהן, כגון על הניסים או 
יעלה ויבוא בערבית של ראש חודש, האם יכול לחזור אם ירצה: 


א. יש מהראשונים'* שכתבו שאין לחזור משום שהוא הפסק בברכות. 


ב. דעת רבינו אלחנן (הו"ד בתוספות ל: ד"ה מסתברא) שאם לא התחיל את 

הברכה הבאה חוזר. והביא ראיה לדבריו מהמבואר בגמרא (מט:) לגבי יעלה 

ויבוא בברכת המזון, שבראש חודש אין צריך לחזור כיון שאינו חייב לאכול. 

ומכל מקום מבואר (מט.) שאם לא התחיל לומר הטוב והמטיב צריך לומר 

יברוך שנתן ראשי חדשים לעמו ישראל לזכרון', ורק אם התחיל לומר ברכת 
הטוב והמטיב, אינו חוזר כלל כיון שהוא כמו עקר רגליו. 


ודחו התוספות (שם) והרא"ש (פיד סיי י) את הראיה שברכת המזון מדאורייתא 

היא עד הטוב והמטיב, ולכן כיון שאמר את עיקר ברכת המזון אין בזה 

הפסק, אבל בתפילת שמונה עשרה אם יחזור יעשה הפסק באמצע התפילה. 

עוד דחו התוספות את סברתו, שאם יש לדמות תפילה לברכת המזון, הרי 
כל שלא עקר רגליו יחזור לרצה, ואין הדבר מסתבר. 


רבינו יונה (כט. דייה ואם) ביאר בסברתו שחוזר אם לא התחיל את הברכה 

הבאה משום שנידון כאילו עומד עדיין באמצע הברכה. אך הביא ראיה 

שאינו כן, מלשון הגמרא 'טעה ולא הזכיר ראש חודש בעבודה, חוזר לעבודהי, 

ומשמע שנקרא יטעותי מיד כשסיים את הברכה, ואילו לרבינו אלחנן אין זה 

בגדר יחוזרי כיון שהוא עדיין עומד באותה הברכה. ובמעדני יום טוב (פ"ד אות 

ג) ביאר שהוקשה לו הלשון חוזר לעבודה, שהרי לפי רבינו אלחנן אומר ההזכרה 
במקומו. 


ג. דעת רבינו תם שאפילו אם התחיל את הברכה הבאה, אם לא עקר רגליו 
לשל לחזור להפח: 


והקשה עליו הרא"ש, שכיון שאינו יכול לחזור אם עקר רגליו, ממילא לא 

יתכן שיחזור לרצה לאחר שסיים את הברכה. ודן לומר שלפי רבינו 
תם גם אם עקר רגליו יכול לחזור לראש, אלא שאינו חייב, ומשום כך יכול 
לחזור כשלא עקר רגליו. אך הקשה אף לפי"ז שאם עקר רגליו יש סברא 
לומר שיכול לחזור לראש ולהתפלל מתחילה, כיון שיכול גם להתפלל תפילת 
נדבה, אבל באמצע התפילה אין סברא שיוכל לחזור לרצה כיון שהוא הפסק. 


וכתב הבית יוסף (סיי תכב) לגבי מי ששכח יעלה ויבוא אחר שסיים רצה ולא 
התחיל מודים, שאומר במקומו, אך לפי רבינו תם יכול לחזור לרצה 
אלא שאינו חייב. 


ובטור סיי קיד) כתב בשם הראבי"ה (תענית סיי תתמו) לגבי משיב הרוח שאם 
שכח לומר וסיים ברכת מחיה המתים יכול לומר משיב הרוח במקומו 
קודם שהתחיל אתה קדוש, וכן לגבי טל ומטר אם נזכר קודם שהתחיל תקע 


התמיד, כך גם התפילה מחייבת אמירת יעלה ויבוא, כיון שהיא באה מחמת יום שהוא ראש 
חודש. 

י. לפי"ז כתב המשנת יעבץ (שם סיי ב) שהמתפלל ערבית של ראש חודש בפלג המנחה, צריך 
לומר בו יעלה ובוא אף על פי שעדיין אינו ראש חודש, שהרי גם בלילה עצמו אין בית דין 
מקדשים אותו, אלא שמזכירים בו יעלה ובוא כיון שהיא תפילה ששייכת ליום ראש חודש, ואם 
כן גם כשמתפלל ערבית בפלג המנחה מזכיר יעלה ויבוא כיון שהיא תפילה ששייכת לראש חודש. 
יא. תוספות (ל: דיה מסתברא) בשם ר"י, רא"ש (פ"ד סיי יז) ורבינו יונה (שם דיה ואם). 

יב. הו"ד בתוספות (שם), ברא"ש (שם) ובטור (סיי רצד). 


שכח הזכרה 
ולא התחיל 
ברכה 
שלאחריה 


שאלת גשמים 
בשומע תפילה 
למי ששכת 


הזכרת גבורות 
גשמים בברכת 
שומע תפילה 


אוצר 


בשופר אומר במקומו, וכן לגבי יעלה ובוא אם נזכר קודם שהתחיל מודים 
אומר במקומו ואינו חוזר לתחילת רצה. והקשה הבית יוסף (ד"ה ויש) שהטור 
סתם בזה שיכול לומר ההזכרה במקומו כיון שלא התחיל את הברכה שאחריה, 
ואילו להלן (סיי רצד) הביא שאביו הרא"ש חלק. ותירץ שדברי הרא"ש שאינו 
יכול לומר ההזכרה לאחר שסיים את הברכה נאמרו רק לגבי דבר שדינו שלא 
לחזור, לכן גורם בזה הפסק, מה שאין כן לגבי הזכרות שמחייבות לחזור לראש 
התפילה או הברכה, כיון שצריך לחזור אין בזה הפסק. אמנם לדעת רבינו יונה 
מוכח שלא חילק בזה וסבר שלעולם אם סיים את הברכה אינו אומר ההזכרה 
במקומו, שכן רבינו יונה הוכיח דבריו מדין שכח יעלה ויבוא ונזכר לאחר שסיים 
ברכת העבודה שחוור לעבודה. 


וביאר הקהלות יעקב (סיי יח) בסברת החילוק, על פי הגמרא (מ.) שאם בירך 

המוציא וקודם שאכל אמר דבר שהוא לצורך הסעודה, אינו הפסק, 
ומבואר במשנה ברורה (סי קסז ס"ק ל) שאף אם הדיבור אינו נצרך כעת 
לפרוסת המוציא, גס אינו הפסק כיון שבא לצורך הסעודה, אם כן כיון ששכח 
הזכרה שמעכבת את התפילה יהיו ברכותיו לבטלה שהרי יצטרך לחזור על 
התפילה, נמצא שאמירת ההזכרה היא לצורך אמירת הברכות, ולכן אינו הפסק, 
ואפילו לגבי שאלת גשמים שיכול לאומרן בשומע תפילה, מכל מקום הוא כמו 

צורך שאינו מיידי לסעודה, שגם כן אינו הפסק. 


ב. שאלת והזכרת גשמים 


מובא בגמרא (כט.) שרב אסי חידש שאף ששכח שאלת גשמים חייב לחזור, 
מכל מקום יכול לשאול בברכת שומע תפילה. והקשו על זה שבברייתא 


מבואר שהשוכח שאלת גשמים מחזירין אותו, ולמסקנא העמידו את הברייתא 
שנזכר רק לאחר שאמר ברכת שומע תפילה. 


ובתוספות (שם ע"ב דיה הא) דנו כשנזכר לאחר שומע תפילה, האם חוזר 
לראש התפילה, או לברכת השנים, או שיכול לחזור לשומע 

תפילה כשם שאם נזכר קודם שומע תפילה די לו להזכיר שם. והביאו 
שבירושלמי (פ"ד היב) מבואר שחוזר לשומע תפילה. 


הרא"ש (פ"ד סי יד הקשה על זה שמבואר בגמרא (לג.) שאם שכח הבדלה 

בחונן הדעת אינו חוזר מפני שסומך על מה שמבדיל על הכוס, אבל 
אם טעה גם בכוס [וביאר הרא"ש (שם) שטעם קודם הבדלה] צריך לחזור 
שבזה לא התירו לו לסמוך על ההבדלה, ואם כן גם בשאלת גשמים מדוע 
אינו צריך לחזור לברכת השנים. ותירץ שיש לחלק שכל ייח ברכות הן כברכה 
אחת, ולכן יכול לחזור לשומע תפילה שבכך מתקן את התפילה עצמה, מה 
שאין כן הבדלה שעל הכוס שאינה שייכת לתפילת י"ח ומשום כך הצריכו 
אותו לחזור על התפילה באופן שטעה גם בהבדלה שעל הכוס. אך הביא 
ששיטת בה"ג שחוזר לראש, וביאר שהוא מחמת הסוגיא שלגבי הבדלה, 

ומשמע מסוגיא זו שהבבלי חולק על הירושלמי. 


בירושלמי (פיד היב) מבואר שגם לגבי גבורות גשמים, מי ששכח להזכיר 

גבורות גשמים בברכת מחיה המתים, יכול להזכירו בשומע 

תפילה, וקל וחומר הוא, אם בקשת גשמים שהוא דבר נצרך ביותר, די ששואל 

בשומע תפילה אף שאינה ברכה המיוחדת לכך, הזכרת גבורות גשמים שאינה 
נצרכת לנו כל כך כל שכן שאפשר להזכיר גם בשומע תפילה. 


והראשונים נחלקו בדעת הבבלי אם סבר בזה כהירושלמי. התוספות (שם) 

דנו לומר שהבבלי סבר גם כן שאפשר להזכיר בשומע תפילה, 
ולא הזכיר דין זה, כיון שהוא פשוט יותר, כפי שמבואר בירושלמי שהוא נלמד 
בקל וחומר. אלא שהקשו על זה שהרי בגמרא 'אמר רב תנחום אמר רב אסי 
טעה ולא הזכיר גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו, שאלה בברכת 
השנים אין מחזירין אותו מפני שיכול לאומרה בשומע תפילהי, והמימרא 
מדברת באופן שנזכר קודם שומע תפילה, ומכל מקום מבואר שאם לא הזכיר 
גבורות גשמים בתחיית המתים מחזירין אותו, ואם כן בהכרח שהבבלי חלק 


יג. והקשה הכלבו מדוע הוזכר רק ראש חודש וחול המועד ולא שבת ויום טוב. וביאר משום 
שבשבת ויום טוב יש ברכה בפני עצמה להזכרת היום ולכן אם מסופק אם אמר את הברכה 
צריך לחזור. עוד ביאר שכיון שיש לו ברכה בפני עצמה, לכן אינו מצוי שיהיה לו ספק אם הזכיר. 
יד. וכן מובא בט"ז (ס"ק א) ובביאור הגר"א (ס"א אות ד). 

טו. חרפי משה (אות א), דרישה (אות א) ופרי חדש (ס"א דיה ומ"ש). 

טז. הט"ז (שם ס"ק א) הקשה לדברי הלבוש שכיון שאומר יעלה ובוא רק בראש חודש, אין 
זה הרגל גדול שצריך שלושים יום לעקרו. וכמו שלגבי וסת באשה שאם ראתה גי פעמים 


יד. חיוב הזפרות בתפילה 


עיונים 


מז 


על הירושלמי לגבי הזכרת גבורות גשמים וסבר שאי אפשר לאומרו בשומע 
תפילה. 


והריטב"א (תענית ד. דייה גרסינן) כתב שהירושלמי סבר שחכמים לא החמירו 

בחיוב הזכרת גשם ושאלתו, ולכן סבר שאפשר להשלים גם 

גבורות גשמים בשומע תפילה, וכן סבר שאם נזכר לאחר שומע תפילה חוזר 
לשומע תפילה ולא לברכת השנים. 


ג. גדר תפילה ששכה בה הזכרה 


בירושלמי (פ"ז הי מובאת שיטת רבי יוחנן שבספק אם הזכיר של ראש 
חודשי בנג חטר, [כן פסק הרכזא (סי תכב סיא). 


אך התוספות (יב: דייה והלכתא) הביאו מהירושלמי (תענית פ"א ה"א) שאם אינו 

יודע אם הזכיר טל ומטר, חזקה שמתפלל כפי הרגלו כל שלושים יום, 

וצריך לחזור. וכתבו שיש ללמוד מכך לגבי כל ההזכרות שבתפילה ומסופק אם 

הזכירן, שכל שלא הזכיר אותן שלושים יום צריך לחזור, שחזקה שלא אמר 
אותן. אך הביאו בשם ר"מ שאין צריך לחזור. 


ובכלבו (הלי תפילה סי יא ) כתב בשם רבינו מאיר להוכיח שאינו חוזר מדברי 
רבי יוחנן שבספק אם הזכיר בראש חודש וחול המועד אינו חוזר. 


והקשו הבית יוסף (או"ח סיי תכב דייה ואם) והב"ח (ד"ה כתב) על רבינו מאיר 

הרי מבואר בירושלמי שמה שאינו חוזר בספק הוא משום שסבר 
כהתנא שגם ודאי שכח יעלה ויבוא אינו חוזר, מה שאין כן לפי מה שנוקטים 
שצריך לחזור, הוא הדין בספק'ז. אך האחרונים* הקשו על דברי הבית יוסף 
שמדברי רבי יוחנן שבספק אינו חוזר משמע שהיא קולא בספק, אבל כשודאי 
לא הזכיר צריך לחזור. הפרי חדש (ס"א דיה ומי"ש) תירץ שרבי יוחנן לשיטתו 
שעד שלושים יום יש חזקה שלא הזכיר, ואם כן כל ספק ביעלה ויבוא הוא 

ודאי לא הזכיר, ועל כרחך שסבר שאין הזכרת יעלה ובוא מעכבת. 


אמנם הדרכי משה (שם אות א) ביאר בדברי הירושלמי שעד שלושים יום יש 

חזקה, שמדובר על שאלת גשמים, שבזה התרגל הרבה באותו נוסח, 

ולכן אינו יוצא מידי הרגלו עד שלושים יום, ולכן ודאי לא הזכיר. אבל ביעלה 

ויבוא לא עוברים עליו שלושים יום ללא הזכרה, ולכן אין צריכים חזקה הפכית 

כדי לתלות שהזכיר, וכיון שהוא ספק אינו חוזר. ובלבוש (שם סיא) הוסיף שכיון 

שרגיל להזכיר כל ראש חודש, לכן כל שלא עברו שלושים יום נשאר בהרגלו, 
ואם כן אינו ספק, אלא מסתמא הזכירל'. 


הט"ז כתב שיש לחלק בין הזכרת טל ומטר ליעלה ויבוא, שראש חודש הרי 

בודאי ידע שהוא ראש חודש, שאם לא כן אינו ספק כלל, אלא שהספק 

שמא בזמן שהגיע למקום ההזכרה לא היה דבר זה בדעתו, ולגבי זה מסתמא 

לא שכח, מה שאין כן לגבי טל ומטר הספק הוא שמא בכל התפילה לא זכר 
את ההזכרה. 


הבית יוסף והב"ח הקשו עוד על ראיית רבינו מאיר שיש לומר שמה שמבואר 

בירושלמי שאינו חוזר בספק יעלה ויבוא, הוא בברכת המזון, כיון 

שבסוגיא היה מדובר על הזכרה בברכת המזון, מה שאין כן בתפילה שצריך 
לחזור גם כשיש ספק". 


התורת רפאל (או"ח סי סג) ביאר שאף שהירושלמי דיבר על ברכת המזון 

שאינו חוזר, אך יש לדמות ברכת המזון של שבת לתפילה של ראש 
חודש. כיון שבשניהם ההזכרה היא חובה, שכן הגמרא (מט.) מבארת שבהזכרת 
ראש חודש בתפילה חוזר כיון שתפילה היא חובה אך בברכת המזון אינו חוזר 
כיון שאינו חייב לאכול, מה שאין כן לגבי שבת שחייב לאכול ולכן אם לא 
הזכיר חוזר. ולפי"ז כיון שרבי יוחנן אמר שבספק אם הזכיר של ראש חודש 
בתפילה אינו חוזר, משמע שאם שכח בודאי, חוזר, ולמדו מזה בירושלמי שגם 
בברכת המזון של ראש חודש צריך לחזור. דהיינו שרבי יוחנן סובר כרבי". 


צריכה גי פעמים שלא תראה כדי לעקור את הוסת, אבל אם לא ראתה גי פעמים נעקר הוסת 
בפעם אחת כיון שאינו קבוע. 

יז. בשם שמבואר בגמרא (מט:) שבטעה בראש חודש בתפילה צריך לחזור ולהתפלל, ובברכת 
המזון אינו צריך, ומבואר שדין הזכרה בברכת המזון קל יותר. 

יח. והירושלמי חולק עם הבבלי בדעת שמואל, כיון שבבבלי מובא ששמואל סובר שאם שכח 
של ראש חודש בתפילה חוזר, ולירושלמי הוא כמו שכח של שבת בברכת המזון שלשמואל 
אינו חוזר. 


מחלוקת 
תוספות 
והר"מ בספק 
אם אמר את 
ההזכרה 


דחיות הבית 
יוסף על 

ראיית הר"מ 
מהירושלמי 


חילוק הדרכי 
משה בין 
יעלה ויבוא 
להזכרת 
ושאלת 
גשמים 


חילוק הט"ז 
בין יעלה 
ויבוא להזכרת 
ושאלת 
גשמים 


מחלוקת אם 
ספק בברכת 
המזון קל 
מבתפילה 


שיטת בה"ג 
שהשוכת 
להזכיר ר'ח 
יכול לצאת 
מהש"ץ 


קושיית 
הראשונים 
הרי ר"ג לא 
התיר אלא 
לעם שבשדות 


אוצר 


מח 


האם ספק הזכיר כספק אם התפלל 


והקשה התורת רפאל בעיקר דברי הרמ"א שבספק אינו חוזר, שכיון שאם 
לא הזכיר חוזר ומתפלל, הרי ספק אם הזכיר הוא כמו ספק אם 
התפלל, שבזה מבואר (כא. שו"ע סיי קז סייא) שצריך להתפלל שוב מספקל. 


אך הנה שנינו במשנה (ריה לג:) שנחלקו רבן גמליאל ורבנן אם שליח ציבור 
יכול להוציא את הרבים בתפילה או שכל אחד צריך להתפלל בעצמו. 

ומבואר בגמרא (שם לד:) שלפי רבנן השליח ציבור מוציא רק את מי שאינו 

בקי, ולרבן גמליאל מוציא גם את הבקי. עוד מבואר בגמרא (שם לה.) שרבן 
גמליאל לא פטר אלא את העם שבשדות כיון שהם אנוסים במלאכה. 


וכותבו הראשונים? בשם בה"ג שמי שלא הזכיר ראש חודש בעבודה וצריך 

לחזור ולהתפלל, יכול לצאת בשמיעת חזרת הש"ץ כמבואר בגמרא 

לדעת רבן גמליאל שש"ץ מוציא גם את הבקי. והקשו הרי מבואר בגמרא 

(שם) שהש"ץ פוטר רק את העם שבשדות משום שהם אנוסים במלאכה ואינם 

יכולים להסדיר תפילתם. ותירצו התוספות (ברכות כט: דיה טעה) שאמנם אי 

אפשר להוציא מתחילה מי שלא התפלל, אבל מי שכבר התפלל אלא שטעה, 
יכול לצאת בחזרת הש"ץ. 


עוד תירצו התוספות (ריה לד: דייה כך) לפי מה שפירשו בשם רשיי שהנידון 
שאינו מוציא אלא עם שבשדות הוא לגבי מי שלא בא לשמוע את 
השליח ציבור, אבל מי ששומע מהש"ץ יוצא גם אם אינו אנוס?*. 


0 


ראיה 
שהשוכת 
הזכרה יוצא 
בשמיעה 
מהש"ץ 


האם הרי"ף 
חולק על 
הבה"ג 


מדברי הט"ז 
והגר"א מוכח 
שהשוכח 
הזכרה אינו 
כלא התפלל 


והביאו התוספות ראיה לדברי בה"ג שבגמרא (ברכות כט.) מבואר שרב אסי 

חידש שמי שטעה ולא הזכיר טל ומטר יכול לומר בשומע תפילה 
ולכן אינו צריך לחזור, והקשו בגמרא מברייתא שאם לא הזכיר טל ומטר צריך 
לחזור, ותירצו שרב אסי דיבר במי שמתפלל בציבור, שאינו חוזר כיון שיכול 
לשמוע מהש"ץ, והקשו בגמרא על זה שבאופן זה אין צריכים את הטעם 
שיכול לומר בשומע תפילה, ובעל כרחך שרב אסי דיבר על יחיד שאינו יכול 
לשמוע מהשיץ, והסיקו שרב אסי דיבר כשנזכר קודם שומע תפילה ובברייתא 
מדובר כשנזכר לאחר שומע תפילה. ואם כן משמע שבציבור אעו חוזר כיון 

שיכול לצאת מהש"ץ. 


אמנם הרי"ף (ר"ה שם) פסק כרבן גמליאל רק בראש השנה וים הכיפורים, 
אבל בשאר ימות השנה הש"ץ מוציא רק את מי שאינו בקי. ולפיייז 
כתב המרדכי (ר"ה פיד רמז תשכא) שאין הלכה כבה"ג. 


אך כתבו הט"ז (סיי קכד סק"ה) והביאור הגר"א (שם סיי אות כ) שרבנן חולקים 
רק במי שלא התפלל כלל, אבל מודים לרבן גמליאל במי שהתפלל אך 
צריך לחזור מחמת טעותלנ. 


ובתורת רפאל (אויה היא סי סג) הוכיח מדברי הט"ז והגר"א, שאף שמי 

ששכח הזכרה צריך לחזור ולהתפלל, אבל אינו נחשב כמי שלא 
התפלל כלללי. ולפי"ז ביאר את שיטת הרמיא שמי שמסופק אם הזכיר יעלה 
ויבוא אין צריך לחזור, אף שבספק אם התפלל צריך להתפלל, והרי אם אכן 
לא הזכיר חייב להתפלל שוב, אלא הטעם משום שמי שהתפלל ושכח הזכרה, 


יט. הרשב"א (כא. דיה הא) סבר כדעת גאון שיכול להתפלל תפילת נדבה אך אינו חייב. אך 
בשולחן ערוך מבואר שצריך להתפלל. 

כ. תוספות (כט: דיה טעה, רייה לד: דיה כך), רבינו יונה (כט: דיה טעה), מרדכי (ר"ה פיד רמז תשכא) 
ואיש (ברכות פיד סייז; ה"ה:פיד סי יה): 

כא. ובתב הט"ז סי קכר:סקיה) שגם רבנן מודים בזה, 

כב. ונחלקו הפוסקים בזה, באופן שהתפלל וחיסר ברכה מהתפילה, האם יוצא בשמיעה מהש"ץ. 
התוספות כתבו בשם הר"מ שאינו יוצא באופן זה. אך הבית יוסף והלבוש (שם סי"ב) כתבו 
ששאר הראשונים והטור לא חילקו ומשמע שיוצא אף באופן זה. 

כג. בגליון רעק"א (שו"ע סי קכד ס"ש הוכיח מדברי הראשונים שיכול לצאת מהש"ץ גם אם 
לא סיים את תפילתו, שדינו לחזור לרצה, ואף על פי שיכול לתקן את התפילה עצמה. וכתב 
על זה שאם כך יהיה אסור לו לסיים תפילתו, ואחר כך לשמוע מהש"ץ, מפני שהברכות שיאמר 
מעתה יהיו ברכות לבטלה כיון שרוצה לצאת מהש"ץ. ומשמע מדבריו שכיון שאינו חוזר לומר 
ההזכרה בתוך התפילה אינו יוצא בה, ועל כן ברכותיו יהיו לבטלה, ואם כן משמע שכשצריך 
לחזור על התפילה לא עלתה לו כלל. אלא שמשמע מדבריו שהברכות הראשונות שאמר עד 
המקום שנזכר לא היו לבטלה, על אף שהן מאותה התפילה שחסרה הזכרה, וגם משמע שאלו 
שיאמר מעתה הן ברכה לבטלה רק משום שעתיד לשמוע מהש"ץ. וצריך עיון כיון שבעצם אין 
זו ברכה לבטלה מה מגרע בכך שעתיד לשמוע מהש"ץ. 

אמנם יש לבאר על פי דברי הקהלות יעקב (סיי :) שכתב שגם לחכמי פרובינציא שלא יצא 
ידי חובה כשחיסר הזכרה, כל זה מחמת חובת ההזכרה, שכך תיקנו שההזכרה תעכב את 
התפילה, ולפי"ז יש לומר שמי שמתפלל במזיד בלא הזכרה ברכותיו לבטלה, כיון שחייבוהו 
להזכיר ונוהג שלא כתקנת חכמים, וגם אם יעשה כן על דעת לצאת אחר כך בחזרת השיץ, 


יד. חיוב הזפרות בתפולה 


עיונים 


אין התפילה מתבטלת בכך רק יש לו חיוב לחזור על התפילה. ולכן בספק 
לא הצריכו לחזורלד. 


גדר תפילה שחסר בה הזכרה 


בעיקר גדר תפילה ששכח להזכיר בה מעין המאורע, הנה נחלקו הראשונים 
לגבי מי ששכח במנחה של ראש חודש יעלה ובוא והיה דינו לחזור 
ולהתפלל אך לא נזכר עד הערב, האם יתפלל תשלומין. תוספות (כו: דיה טעה) 
כתבו בשם רבינו יהודה שלא יתפלל תשלומין כיון שלא יוכל לומר את ההזכרה 
ולא יוסיף בהשלמה זו. אך הביאו שלדעת הרי"ף מתפלל תשלומין גם באופן 
שלא יוסיף על מה שהתפלל. ורבינו יונה (כו: דייה טעה הב והרא"ש (פיד סי 
ב) הביאו את סברת חכמי פרובינציא שצריך להתפלל תשלומין אף שלא יוכל 
לומר יעלה ויבוא כבתפילה שהתחייב, כיון שהשוכח הזכרה הרי הוא כאילו לא 
התפלל, וממילא צריך לחזור ולהתפלל, וכמו שמבואר בגמרא (כו:) לגבי מי 
ששכח מנחה בשבת יתפלל בערבית שתים של חול. וכתבו רבינו יונה והראיש 
שהדבר אינו מוכרע, ומספק יתפלל תשלומין בתורת נדבה. 


וביארו בשם הגר"ח (כתבים סי א) שנחלקו ביסוד הדין שהשוכח הזכרה 

בתפילה צריך לחזור ולהתפלל. לדעת רבינו יהודה תפילה ששכח בה 

הזכרה נקראת גם כן 'תפילהי, ומה שחוזר ומתפלל זה רק מצד חיוב ההזכרה, 

שמחובת ההזכרה הוא לאומרה בתוך התפילה ולצורך כך חוזר ומתפלל. אך 

כל זה באופן שתועיל לו החזרה לכך, אבל כששכח במנחה של ראש חודש 

יעלה ויבוא, הרי גם אם יתפלל תשלומין עבור תפילת מנחה לא יוכל להזכיר 
יעלה ויבוא כיון שכבר אינו ראש חודש. 


אבל לחכמי פרובינציא הטעם שחוזר ומתפלל הוא מפני שההזכרה היא מעצם 

התפילה, וכאילו שכח ברכה אחת מהתפילה, ונחשב כאילו לא התפלל, 

ומלבד ההזכרה שחסרה לו, חסרה לו גם עצם התפילה, וממילא חייב עליה 
תשלומין. 


בשולחן ערוך סי גב סי"א) כתב שאם איחר לבוא לבית הכנסת והתחילו 

הצבור ברכת יוצר ואין לו שהות לומר פסוקי דזמרה, יקרא קריאת 

שמע וברכותיה ויתפלל י"ח עם הצבור, ואחר כך יאמר פסוקי דזמרה בלי 

ברכה שלפניהם ושלאחריהם. וכתב רעק"א (שם) שאם טעה בתפילה זו באופן 

שצריך לחזור כגון שלא אמר משיב הרוח, יאמר פסוקי דזמרה עם ברוך שאמר 
וישתבח. 


והוכיחו האחרונים?ל מדבריו שאין התפילה נחשבת לתפילה, שהרי אם יצא 
ידי חובת תפילה לא היה יכול עוד לומר הברכות של פסוקי דזמרה, 
שדינם להאמר קודם התפילהלי. 


הפוסקים דנו לענין שומע כעונה האם יכול אדם לצאת בשמיעה בחצי ברכה 
ובאמירה בחצי השני. 


הנה הסתפקו בגמרא (כ:) האם נשים חייבות בברכת המזון מדאורייתא, 

וביארה הגמרא שיש בזה נפקא מינה אם אשה יכולה להוציא אישלז. 
וכתב ההגהות אשרי (מגילה פ"א סיי ד) שנשים חייבות בברכת המזון מן התורה 
אך אינן מוציאות אנשים משום שאינן יכולות להזכיר ברית. והקשה רעק"א 


אבל מי ששכח לא עבר על התקנה כיון שלא ביטל את החיוב במזיד ואין ברכותיו לבטלה 
כיון שיש להן תורת תפילה ולא הפקיעו ממנו תורת תפילה, אך אם ממשיך להתפלל אחר 
שנזכר בלא לתקן, הרי זה כמזיד שחכמים מפקיעים מתפילתו שם תכילה מכאן ולהבא ולכן 
תהיה ברכתו לבטלה. וכוונת הגרע"א לומר שאף על פי ששכח להזכיר והשכחה לא גרמה 
לברכותיו להיות לבטלה, וגם עתה ממשיך על דעת לקיים את התקנה בחזרת הש"ץ, מכל 
מקום אין לו היתר להמשיך להתפלל תפילה זו שחסרה הזכרה אלא באופן שמתקן אותה. 
וכעין זה חידש שם שאין צריך לשמוע כל התפילה מהש"ץ אלא יכול לשמוע ממקום 
ההזכרה, ומבואר שמה שהתפלל עד אז עלה לו לתפילה, ומהמקום שטעה מתקן בשמיעה 
מהש"ץ. 

והברכי יוסף (שם אות יב) הביא שהבית יהודה (שוית או"ח סיי לג)ן הסתפק לגבי מי שטעה בתפילה 
אם יסיים אותה או יפסיק מיד. והברכי יוסף נקט בפשיטות שלא יסיים כיון שהתפילה לא 
עלתה לו. ולכאורה משמע שהן ברכות לבטלה. 

כד. ענין זה יתבאר להלן בגדר דין תפילה ששכח בה הזכרה באופן שצריך לחזור, האם נחשב 
כמי שלא התפלל כלל. 

כה. בני ראם (סיי מג). 

כו. אך יש לדון שאפשר שעדיין נקרא עוסק בתפילה כאשר חוזר ומתפלל, ודעת הגרע"א 
שגם על זה יש חיוב של פסוקי דזמרה בברכה, וכן צריך ליישב דבריו עם שיטת רבינו יהודה, 
שאין תשלומין כשלא יאמר את ההזכרה. 

כז. והטעם לומר שאינן חייבות מן התורה, כתב רשיי (דיה או כיון שאומרים בה 'על הארץ 
הטובהי ונשים אין להן נחלה בארץ, ותוספות (ד"ה נשים) כתבו משום שמזכירים ברית ותורה 
שאינם בנשים. 


מחלוקת 
ראשונים בדין 
תשלומין לגבי 
מי ששכח 
הזכרה 


ביאור הגר"ח 
במחלוקת 
הראשונים 


לענין מי שלא 
אמר פסוקי 
דזמרה 


נפקא מינה 
לדין שומע 
כעונה 


לענין דין 
ערבו 


הפקעת 
התפילה 
מחמת הדין 
חזרה 


אוצר 


(כ: ד"ה ובברכת וכוי ובהגהת) שמבואר בגמרא שהנידון אם נשים יכולות להוציא 

ידי חובה תלוי אם חייבות מדאורייתא, ואילו ההגהות אשרי כתב שאף שחייבות 

מדאורייתא אינן מוציאות. וביאר בדבריו שהיה פשוט לגמרא שאינן חייבות 

להזכיר ברית ותורה, ובודאי שאינן יכולות להוציא אחרים בהן, והספק להוציא 
אחרים הוא כאשר השומע יאמר בעצמו ברית ותורה. 


והחזון איש (או"ח סיי כח סי הקשה על דברי רעק"א שכיון שאינו אומר 
ברכה שלמה ואינו שומע ברכה שלימה אינו יכול לצאת"". 


והברכת מרדכי (שבת סי יט) ביאר שיש לומר שאף אם אעו יכול לצאת 

בשמיעה בחצי ברכה, הטעם בזה משום שהאומר חצי ברכה 

אין לזה שם ברכה, אבל אם שומע את הברכה ואומר את ההזכרה, יהיה 

תלוי במחלוקת אם היא מעצם התפילה או רק חובת הזכרה בתפילה, 

שאם אינה מגוף התפילה לא יהיה בזה חסרון של שומע כעונה בחצי 
ברכה. 


והרמב"ם ברכות פיב ה"ג-ד) כתב לגבי ברכת המזון שאם לא אמר ארץ חמדה 

טובה ורחבה ומלכות בית דוד, לא יצא ידי חובתו, וכן כתב שצריך 
להזכיר ברית ותורה אך לא כתב שלא יצא אם לא הזכירן, אף שגם בזה אם 
לא הזכירם צריך לחזורלל. וביאר הברכת מרדכי שאם לא אמר ארץ חמדה 
טובה הוא כמי שלא התפלל, מה שאין כן לגבי ברית ותורה אף שצריך לחזור, 
אך אין הזכרתם מעצם הברכה, ואינו נחשב כמי שלא התפלל ומשום כך סובר 
רעק"א שיכול השומע לצאת ידי ברכת המזון אף שברית ותורה אומר בעצמו, 

מפני שמספיק מה ששומע את גוף הברכהל. 


החקרי לב (סיי מה) כתב שאם אשה חייבת בברכת המזון מדאורייתא תוכל 

גם להוציא אנשים מטעם ערבות, שאף שאשה לכשעצמה אינה 

חייבת להזכיר ברית ותורה, אך כיון שאצל אנשים ברכת המזון מחייבת לומר 

זאת, ובעיקר ברכת המזון האשה חייבת, יש לה חיוב ערבות על חיובו של 
האיש בברכת המזון והזכרת ברית ותורה. 


ובהר צבי (שו"ת או"ח סי ס) תלה את הנידון במחלוקת חכמי פרובינציא 

והתוספות, לדעת חכמי פרובינציא שכל שהחסיר יעלה ויבוא הרי זה 
כאילו לא התפלל, אם כן הוא מחובת התפילה ולא דין נוסף, וכל מה שנכלל 
בחובת התפילה חל בו דין ערבות של התפילה עצמה, וכמו כן מי שלא הזכיר 
ברית ותורה חסר לו בקיום החיוב של ברכת המזון, ולכן יש לאשה ערבות 
גם על זה, מה שאין כן לפי התוספות שנחשב כמי שהתפלל ורק חוזר לצורך 
ההזכרה, אין לאשה ערבות לגבי זה כיון שאינו מעיקר החיוב של ברכת 

המזוןלא. 


והנה מצינו בגמרא (כח:) ששליח ציבור שטעה בחזרת הש"ץ אינו חוזר 

משום טירחא, ובקהלות יעקב (סיי יז) הביא שהקשו הרי כיון שהיחיד 
צריך לחזור, לדעת חכמי פרובינציא אינו יוצא ידי תפילה, ואם כן כיצד 
נפטר מלחזור. ותירץ שאין סברתם שההזכרות הן מעצם התפילה וממילא 
הוא כמי שהחסיר ברכה, אלא כל הסברא שהוא כאילו לא התפלל הוא 
מחמת שתיקנו חכמים שההזכרה תעכב התפילה, ומדין זה נמצא שחסרה 
לו תפילה, אך בשליח ציבור כיון שלא תיקנו שיעכב את התפילה יצא 

בה. 


וכן נראה להוכיח מדברי הביאור הגר"א (סיי נט סייב אות ד) שכתב שאם החסיר 
מהברכה יצא בדיעבד כל שאמר את החתימהלג. ולפי"ז צריך ביאור מדוע 
צריך לחזור על התפילה אם שכח הזכרה או שאלת גשמים. ולכאורה מוכח 


כח. עיין שם שהוכיח שאי אפשר לצאת בחצי ברכה על ידי שמיעה ובחצי ברכה על ידי אמירה. 
כט. עיין לחם משנה שהעיר בזה. 

ל. ועיין עוד משנה ברורה (סיי קפז שעה"צ סק"ח) שכתב שאם נזכר ששכח ברית ותורה לפני 
שהתחיל רחם נא אינו צריך לחזור לראש אלא מזכיר במקומו, ודימה זאת להזכרת יעלה ויבוא. 
ובעמק ברכה (ברכת המזון עמ' סא אות ב) הקשה שיש לחלק כיון שיעלה ויבוא אינו מגוף הברכה 
ורק לכתחילה תיקנו שיהיה מקומם בתוך הברכה, מה שאין כן ברית ותורה שהן מעצם הברכה. 
והברכת מרדכי יישב לדרכו שגם ברית ותורה אינן מעיקר הברכה רק יש דין לומר אותן בברכה 
ולכן יכול לאומרן גם שלא במקומן. 

לא. לענין איסור ברכה לבטלה וחיוב מאה ברכות, דעת החזון איש (מעשה איש ה"ב סי צח) 
והגרש"ז אויערבאך (הליכות שלמה תפילה פ"ח העי ו) שאין ברכותיו לבטלה ואף עולה לו התפילה 
למאה ברכות אף אם שכח בה הזכרה באופן שחייב לחזור. ויש שכתב להעיר מדברי המשנה 
ברורה (סיי תפח ס"ק יב) לגבי הכרזת השמש שלא לומר ותן טל ומטר משום שאין ראוי להראות 
שאין חפצים בגשם, אך מכל מקום ראוי להזכיר זאת בחשאי כדי שלא יכשלו הציבור באיסור 


יד. היוב הזפרות בתפולה 


עיונים 


מט 


מכך שאין החזרה מחוייבת מצד קיום חובת התפילה עצמה, אלא מחמת חובת 
ההזכרה. ודבר זה צריך ביאור לשיטת חכמי פרובינציא שסברו שצריך להשלים 
תפילה זו אף שלא יוכל לומר את ההזכרה. 


ולכאורה צריך לומר שגם לשיטתם שחלה עליו עדיין חובת תפילה, זהו 

מחמת חובת ההזכרה, שהטילו חכמים חטב תפילה מחמתה, 
וכדברי הקהלות יעקב. עוד כתב הקהלות יעקב לדון בדברי הרמ"א שבספק 
שקול אינו חוזר, ובפשוטו משמע שגם אם עומד באמצע מודים אינו חוזר 
אף שיש לחשוש שמה שממשיך להתפלל הוא ברכה לבטלה. וביאר על פי 
שיטת הראשונים שמי ששכח יעלה ויבוא במנחה של ראש חודש אינו מתפלל 
תשלומין כיון שלא ירויח את ההזכרה, ומבואר שהזכרת יעלה ויבוא אינה מעצם 
התפילה, ואף שאם שכח לומר חוזר, הוא רק לצורך ההזכרה, אך לא משום 

שלא יצא ידי חובהלג. 


והעיר שאם כן דברי הרמיא לגבי ספק תלויים במחלוקת הראשונים לגבי 
תשלומין, וצריך עיון. 


באשר לשלמה (מועד סיי א) הוכיח כן עוד מדברי המגן אברהם. שבשולחן 
ערוך (סיי קכו ס"ג) מובא ששליח ציבור שלא הזכיר יעלה ויבוא 
בתפילה וסיים את התפילה אינו חוזר מפני טורח הציבור, אלא סומך על מה 
שיזכיר ראש חודש כשיתפלל מוסף. והביא המגן אברהם (סקיג) שהרמ"ע 
מפאנו (סיי כה) דן לומר שגם היחיד שהתפלל ושכח יעלה ויבוא, אם נזכר 
לאחר שהתפלל מוסף, אל יחזור בדיעבד כשם שהש"ץ אינו חוזר משום טורח 
הציבור, וכתב המגן אברהם שמספק לא יחזור. והקשה הפרי מגדים (א"א שם) 
שכיון שאם לא הזכיר יעלה ויבוא צריך לחזור, הרי בספק יש לדונו כספק 
אם התפלל וצריך להתפלל שוב. וביאר באשר לשלמה שבאמת דינו כהתפלל 


אלא שחכמים חייבוהו להתפלל שוב. אך הקשה לדעת חכמי פרובינציא 


נחשב כספק התפלל שחייב לחזור. וכיון שלא הכריעו בזה להלכה, אם כן 
כיצד פטרו אותו בספק, והתירו גם לצאת מש"יץלד. 


אמנם מאידך, הוכיח האשר לשלמה מדברי התוספות (כו: ד"יה טעה) שגם 

לשיטת רבינו יהודה אם שכח הזכרה לא יצא ידי חובת תפילה. כיון 
שכתבו שהריייף סובר שיתפלל תשלומין על שכחת מעין המאורע אף שלא 
יוכל להזכירה בתשלומין, והוכיחו ממה שכתב שכשמתפלל תשלומין במוצאי 
שבת צריך להבדיל בראשונה ואם היפך והבדיל בשניה, לא יצא ויתפלל שוב 
את תפילת התשלומין, והביאו התוספות ראיה מדבריו שאף שאינו מרויח 
יותר ממה שהתפלל, צריך לחזור ולהתפלל את התשלומין, ואם כן גם מי 
ששכח יעלה ויבוא במנחה של ראש חודש יחזור ויתפלל ערבית פעמיים. 
והקשה האשר לשלמה (שם) על דבריהם שאינו דומה, כיון שמי שהקדים 
תפילת תשלומין לתפילת החובה לא יצא בה ידי חובה, וממילא צריך להתפלל 
שוב לאחר תפילת החובה כדי לקיים את עיקר חובת התשלומין, מה שאין 
כן מי ששכח הזכרת מעין המאורע יצא ידי חובת 'תפילה' אלא שלא יצא 
ידי חובת 'הזכרהי, ולכן אם אינו מרויח בתפילת התשלומין את ההזכרה לא 

יחזור. 


אלא בהכרח שגם חזרה על תפילה מחמת שכחת ההזכרה היא מאותו 

הגדר של חובת תפילה ואינו חלוק ממי שהקדים תשלומין לחובה, 

וכמו מי שהחסיר ברכה מהתפילה, ואם כן קשה מדוע לדברי רבינו יהודה 

אם שכח יעלה ויבוא במנחה של ראש חודש אינו מתפלל תשלומין בערבית 

כל שאינו מרויח את ההזכרה, והרי זה כאילו שלא התפלל ומרויח את 
התפילה עצמה. 


ברכה לבטלה, וכן התיר (שעה"צ שם ס"ק יב) לתלות מודעה שאומרים יותן ברכהי, מטעם זה. 
ויש שחילקו שרק בתוספת של אמירת ותן טל ומטרי שמבקש דבר שאינו רצוי, הוא עיוות 
שמקלקל את כל התפילה, מה שאין כן כשמחסר הזכרה, שאין התפילה מתבטלת לגמרי מחמת 
כן אלא שביטל את החיוב הזכרה. 

לב. כדעת הרשב"א (יב. דיה היג) הו"ד בבית יוסף (סיי נט דייה ואם). דברי הגר"א הובאו בביאור 
הלכה (סיי קיז סיג ד"ה אם, קיט סיג דיה אם). 

לג. וכעין דין הבדלה בתפילה שמבואר בגמרא (כו:) שאם לא אמר הבדלה בתפילה צריך לחזור 
לולא שיכול להבדיל על הכוס, ובזה ודאי שיצא ידי חובת התפילה שהרי אם מבדיל על הכוס 
אינו חוזר, אלא שחוזר כדי לומר הבדלה בתפילה [אלא שדין הבדלה באמת חלוק שאינו מחובת 
התפילה אלא שקבעו את ההבדלה בתוך התפילה]. 

לד. עיין שם שדן לומר שכיון ששיטת הרשב"א (כא. ד"יה דהא) שגם בספק אם התפלל כלל 
אינו חייב לחזור, לכן בספק אם הזכיר של ראש חודש לא החמירו לחשוש לשיטת חכמי 
פרובינציא. 


ראיה שיש 
שם תפילה 
בלא יעלה 
ויבוא 


לדעת 
התוספות 
כולם מודים 
שתפילה בלא 
הזכרה לא 
יצא בה 


הראשונים 
נחלקו 
בתפילת 
תשלומין אם 
הוא לחובת 
תפילה או 
לבקשת 
רחמים 


ראיה שיש 
שם תפילה 
של בקשת 
רחמים גם 
בחסרון ברכה 


גדר הדין 
שבספק אם 
התפלל חוזר 
ומתפלל 


אוצר החכמה 


: אוצר 


וביאר בדעת רבינו יהודה שגדר חיוב תשלומין הוא לקיים את המצוה של 

בקשת רחמים שבתפילה?", ומשום כך סובר רבינו יהודה שאם שכח 

יעלה ויבוא במנחה אינו מתפלל תשלומין בערבית כיון שקיים בזה את המצוה 

של בקשת רחמים, ולפי"יז אם הקדים תפילת תשלומין לתפילת החובה אינו 
צריך להתפלל שוב מפני שכבר קיים את המצוה של בקשת רחמים. 


והוכיח כן מדברי רבינו יונה (כו: דייה טעה הב') שדימה את הסברא הדין שאין 

תשלומין למי ששכח יעלה ויבוא במנחה, לדין שאין תשלומין למוסף. 
היות שרק בתפילה של בקשת רחמים שייך תשלומין משום שזמן רחמים אינו 
עובר, מה שאין כן במוסף שאינו משום בקשת רחמים ולכן לא שייך להשלים 
לאחר שעבר זמנו של אותו ענין, וכמו כן לגבי מי ששכח יעלה ויבוא במנחה, 
שעבר זמנה של הזכרת הראש חודש. ומבואר מדבריו שגם אם לא יצא ידי 
חובת תפילה אין דין תשלומין אלא על תפילה של בקשת הרחמים [וכמו 
בשכח להתפלל מוסף] ולכן כל שהתפלל תפילה של בקשת רחמים אינו 

משלים את חובת התפילה. 


עוד הביא ראיה לכך מדברי המגן אברהם. שהנה כתב השולחן ערוך (סיי תקצג 

סייא) שברכות של ראש השנה מעכבות זו את זו, ולכן אם אינו יודע את 

כולם לא יאמר חלק מהם. וכתב המגן אברהם (סקייב) שמשמע מדברי השולחן 

ערוך שדין זה הוא רק בתפילת ראש השנה, של מלכויות זכרונות ושופרות, 

אבל בתפילת חול של שאר ימות השנה, אם יודע רק מקצת מהברכות יאמר 
מה שיודע. 


והקשה הנהר שלום (שם סק"א) שברכות התפילה נתקנו רק באופן שאחת 
סמוכה לחברתה, ומשום כך אין בהן פתיחה, ובפרט שלוש הברכות 
הראשונות והאחרונות שנחשבות כברכה אחת, והיאך יאמר רק מקצתן. 


עוד הקשה האליה רבה (שם סק"ב) שלגבי מי שנמצא בדרך שתיקנו לו לומר 

תפילת הביננו, או במקום סכנה שתיקנו לומר תפילה קצרה, לא הוזכר 

בפוסקים (סיי קי) שאפשר לומר חלק מתפילת יייח, ומשמע שאסור להתפלל 
מקצת מהברכות. 


והביאור הלכה (שם ד"יה מעכבות) ביאר בדברי המגן אברהם, שבאופן שיודע 

רק מקצת הברכות באמת אינו יוצא ידי תפילת יייח, ולא קיים בזה 

את חובת התקנה של תפילה, אלא שמקיים בוה רק את המצוה של בקשת 
רחמיסלי. 


ולפי"ז נמצא שאפילו מי שהחסיר ברכה מהתפילה, אף שלא יצא ידי חובתו, 

אך על כל פנים יש לזה שם תפילה לגבי בקשת רתמיםלי. ובדעת 

הרייף שסובר שצריך להתפלל תשלומין מפני שבחסרון הזכרה נחשב כמי 

שלא התפלל, ביאר שסובר שגם לגבי בקשת רחמים, אי אפשר לקיים זאת 

אלא באופן שמתפלל כסדר שתיקנו חכמים, אבל אם משנה מהנוסת אינו 
מקיים דין בקשת רחמים. 


עוד ביאר בדעת הרי"ף שגדר חובת התשלומין הוא על חובת התפילה, ולא 
רק בקשת רחמים ולכן אם לא יצא בה ידי חובה עדיין צריך להתפלל 
תשלומיןל". 


לפי"ז הקשה האשר לשלמה מדוע בספק אם הזכיר יעלה ויבוא אינו חוזר, 
והרי הוא כמי שהסתפק אם החסיר ברכה אחת, ולא רק לשיטת חכמי 
פרובינציא שצריך להתפלל גם אם לא ירויח את אמירת ההזכרה, אלא אפילו 


לה. ומטעם זה מבואר בגמרא (כו.) שיש תשלומין גם לתפילת מנחה על אף שבלילה כבר 
עבר יומו, כיון שיכול לבקש רחמים גם לאחר זמנו. ולפי"ז דן לומר [על פי התורת רפאל 
סי יח)] שבאמת בתשלומי ערבית או שחרית יש דין תשלומין גמור על עיקר חובת התפילה, 
גם לגבי הדין שתפילות הן כנגד תמידין, ולכן יש חיוב תשלומין מחמת שכחת הזכרה באותו 
יום. 

לו. עיין במגן אברהם שהביא ראיה גם מדברי הגמרא (ר"ה לד:) שברכות של תעניות שמוסיפים 
בתפילה בזמן תענית אין מעכבות זו את זו, וברכות של ראש השנה מעכבות זו את זו. והקשו 
האחרונים, שאין להוכיח מברכות של תעניות לברכות של תפילת י"ח, כיון שהברכות של תעניות 
אינן מעצם התפילה ונתקנו בתור שש ברכות שכל אחת עומדת בפני עצמה. והביאור הלכה 
ביאר שראיית המגן אברהם היא רק מכך שלגבי תפילת ראש השנה הוצרכו לחדש שהברכות 
מעכבות זו את זו, משמע שסתם תפילה אין ברכותיה מעכבות זו את זו. 

לז. עיין בביאור הלכה (שם) שכתב על היודע מקצת מברכות התפילה, שהוא לא גרע ממה 
שאפשר לקיים את המצוה על ידי בקשה אחת. ואם כוונתו שזהו הגדר של מקצת מתפילת 
ייח, אין ראיה מכאן לדין תפילת תשלומין, שכן בודאי אינו יוצא ידי תשלומין באמירת בקשה 
אחת, וכן מי ששכח להתפלל ואמר בקשה אחת, בודאי שחייב בתשלומין, כיון שחכמים קבעו 
שיש לבקש רחמים בנוסח התפילה דווקא. 

אמנם יתכן שאין כוונת הביאור הלכה שיש בזה רק מצוה דאורייתא של בקשת רחמים ולא 
תקנת חכמים כלל, שהרי מותר לו לומר את נוסח הברכות, ואין בזה איסור של ברכה לבטלה. 
אלא כוונתו שהיות ויסוד התקנה של תפילת ייח הוא מצוה דאורייתא של תפילה שהיא בקשת 


יד. היוב הזפרות בתפגלה 


עיונים 


לשיטת רבינו יהודה שאין חסרון הזכרה מחייב תשלומין לפי המתבאר שגם 
רבינו יהודה מודה שלא קיים את חובת התפילה. 


וביאר שעיקר דין ספק התפלל חוזר ומתפלל נאמר רק לענין הבקשת 

רחמים, אבל מדין חובת תפילה אינו חוזר. והוכיח כן, שהנה כתב 
הרמב"ם (תפילה פיי ה"ו) אם יש לו ספק אם התפלל מתפלל נדבה. אמנם 
הרשב"א (כא. דייה הא) כתב שמתנה שאם כבר התפלל תהיה תפילתו נדבהלל. 


והקשה לפי דעת הרמב"ם הרי אם באמת לא התפלל לא יועיל במה שחוזר 

ומתפלל, שהרי אם מתכוין לתפילת נדבה אינה עולה לו לשם חובה, 

כמבואר ברמב"ם (תפילה פ"ג ה"ג). אלא ודאי מצד חובת התפילה אין דינו 
להתפלל מחמת הספק, ורק צריך לקיים את המצוה של בקשת רחמים. 


ולפי"ז אם בודאי קיים את המצוה של בקשת רחמים, ורק ספק אם יצא 
ידי חובת תקנת התפילה, אינו חוזר ומתפלל. ומשום כך כשמסופק 
אם אמר יעלה ויבוא אינו חוזר. 


והקשה שהשולחן ערוך לא הכריע במחלוקת אם יתפלל תשלומין באופן 

שלא יאמר ההזכרה ששכח, אלא פסק (סיי קח סי"א) שיתפלל נדבה. 

ומכל מקום פסק (סיי קכד ס"י) שאם שכח יעלה ובוא יכול לשמוע מהש"ץ. 

ואם יש לחשוש לדעה שחסרון הזכרה הוא כמו חסרון ברכה, לא יוכל לסמוך 

על חזרת הש"ץ. ולדברי התוספות מודים כולם שחסרון הזכרה הוא כחסרון 
בהפה. 


וביאר על פי דברי הרין (ר"ה לד: דייה יחיד) שהביא בשם הירושלמי (ברכות 

פ"ג ה"ג) שאף שבכל המצוות אם יצא יכול להוציא אחרים, אבל 

בתפילה אינו מוציא כיון שצריך כל אחד לבקש רחמים על עצמו. ולפיייז יתכן 

שכאשר התפלל ולא הזכיר יעלה ויבוא קיים כבר את בקשת הרחמים גם אם 
שכח ברכה, ולגבי חובת התפילה יוכל לשמוע מהשיץ. 


אמנם בעיקר דברי התוספות שתלו את הנדון של תשלומין על תפילה 

שחסרה הזכרה בדין של הבדיל בשניה ולא בראשונה, נראה ששאר 
הראשונים חלקו על כך, שהתוספות נקטו בדעת רבינו יהודה שהבדיל בשניה 
ולא בראשונה יצא ידי חובת תשלומין, ומדברי הרי"ף שלא יצא, הוכיחו 
שבחסרון הזכרה חייב בתשלומין כמו מי שלא התפלל. ואילו מדברי הפוסקיםמ 
לא משמע כן, שכתבו שהמחלוקת לגבי הזכרה נותרה בספק, ולכן יתפלל 
תשלומין בנדבה, אף שנקטו"* שאם הבדיל בשניה ולא בראשונה צריך לחזור 

ולהתפלל תשלומין. 


לחובה, שלא יצא כלל ידי תפילת תשלומין. 


לענין תפילת תשלומין 
בגמרא (כו:) הובאה ברייתא לגבי מי ששכח תפילת מנחה בשבת, שמתפל 
בערבית שתים של חול וצריך להבדיל בראשונה, ופירש רש"י (דיה 
מבדיל) שכיון שהראשונה היא לתפילת ערבית של מוצאי שבת והשניה 
לתשלומי מנחה של שבת, דין ההבדלה הוא בתפילה הראשונה. ומבואר עוד 
בברייתא שאם לא הבדיל בראשונה, ובשניה הבדיל, שניה עלתה לו וראשונה 
לא עלתה לו. ובגמרא דייקו שמשמע שהראשונה לא עלתה לו מפני ששכח 


רחמים, לכן זהו גם גדר הדין של תפילת יייח, ולכן גם מי שאינו יכול לקיים את התקנה כתקנה, 
יש לזה שם תפילה [שהרי נשים חייבות בתפילה אף על פי שהיא מצוה שהזמן גרמא כמבואר 
בגמרא (כ.), כיון שהיא באה לבקשת רחמים וגם הן נצרכות לכך, ומבואר שזהו עיקר המצוה, 
ולא גדר של חובה מצד עצמה כשאר המצוות, ומשום כך יש תשלומין לתפילה גם אחר שעבר 
זמנה]. 

לח. והביא שהמאירי (כו. דייה טעה האי) ביאר שיש למנחה תשלומין בערבית כיון שגם בקרבנות 
מקריבים אברים ופדרים של קרבנות היום, בלילה. ומשמע שגם לענין חובת התפילה כנגד 
התמידין יש דין תשלומין ולא רק לבקשת רחמים. ואם כן יתכן שהרי"ף סובר כן, ולכן יש דין 
תשלומין על שכחת הזכרה במנחה על אף שיתפלל בלילה. 

ונפקא מינה בין שני הטעמים ברי"ף באופן שאינו יכול לומר את ההזכרות האם צריך להתפלל 
על כל פנים תפילה בלא הזכרה. שאם נחשב תפילה לענין בקשת רחמים, צריך להתפלל מה 
שיכול, אבל אם אין זו תפילה כלל, לא יתפלל. אמנם לעיל הובא ממשמעות הפוסקים שיש 
לתפילה זו שם תפילה ואין הברכות נחשבות ברכה לבטלה. 

לט. וביאר בדעת הרמב"ם שסובר שעל כוונה ומחשבה אי אפשר לעשות תנאי, וכיון שאסור 
להתפלל תפילה נוספת של חובה ממילא מוכרח להתפלל בתורת נדבה. 

מ. רפינו יונה (כו: דייה טעה הבי), רשב"א (שם דיה ואם), ריטב"א (כו: דיה מבדיל), רא"ש (פ"ד סי 
ב וכן פסק השולחן ערוך (סיי קח סי"ד). 

מא. רבינו יונה (כו: דייה טעה הבי), רשב"א (שם דיה ואם), ריטב"א (כו: דייה מבדיל וכוי אמרו), ראייש 
(פ"ד סיי ב) וכן פסק השולחן ערוך (סיי קח ס"י). 


ביאור הדין 
שיכול לצאת 
מהש"ץ אף 

שלא יצא ידי 
חובת תפילה 


דעת שאר 
הראשונים 
בביאור 

המחלוקת 


אוצר 


לומר בה הבדלה והרי זה כאילו לא התפלל ולכן צריך לחזור על התפילה. 
והקשו על זה שהרי אין דינו לחזור על התפילה כיון שיבדיל אחר כך על 
הכוס. ונשארה הגמרא ב'קשיאימב. 


הקדים תפילת וכתב רשיי (ד"ה שניה) על דברי הברייתא, שכשהבדיל בשניה לא עלתה לו 
החובה 
לתשלומין לתשלומי מנחה של שבת כיון שגילה דעתו שאינה באה להשלמת 
ושכח בה 
בה מנחה של שבת אלא לערבית של מוצאי שבת. 


והזכרה 


והקשה המהרש"א (שם) מדוע הוצרך לטעם זה והרי כיון שמקושיית הגמרא 
מבואר שהראשונה לא עלתה לערבית משום שעל ידי שכחת הבדלה 
בראשונה הוא כמי שלא התפלל, ממילא השניה היא תפילת ערבית. ותירץ 
שטעם זה מספיק לכך שלא יצא בשניה ידי תשלומין, אך רשיי הוצרך לטעם 
של גילוי דעת לבאר שעלתה לו התפילה השניה לערבית של מוצאי שבת 
ואינו צריך לחזור ולהתפלל ערבית על שכחת ההבדלה שבראשונה. 


ומדברי המהרש"א מבואר שכיון שלא הזכיר הבדלה בראשונה הרי זה כמי 

ה שלא התפלל כלל. אך האחרונים"י חידשו שאף שצריך לחזור מחמת 

השכחה, מכל מקום נחשב לו שהקדים את תפילת החובה לתפילת התשלומין 
כיון שבאמת התפלל ורק טעה בהבדלה. 


שכח בתפילת ובמו כן נחלקו הפוסקים להלכה. הפרי חדש (סיי קח סק"א) הביא בשם הרייש 
שת גראמיזאן שמי שהתפלל שתי תפילות אחת לחובה ואחת לתשלומין 
וטעה ושכח הזכרה בתפילת החובה באופן שצריך לחזור כגון טל ומטר, היות 
וצריך להתפלל שוב עבור תפילת החובה צריך גם להתפלל שוב תשלומין, 
שאם לא כן נמצא שקדמה תפילת התשלומין לתפילת החובה. והפרי חדש 
(שם) והחיי אדם (הלי תפלה כלל כז סייד) חלקו עליו משום שבאמת הקדים תפילת 

חובה לתפילת התשלומין אלא שצריך לחזור מחמת הטעות. 


ונראה שהר"ש גראמיזאן למד כדברי המהרש"א שמחמת שכחה נחשב כאילו 
לא התפלל [וכמשמעות לשון הגמרא 'כמאן דלא צליין, והפרי חדש 
למד כדברי האחרונים שנחשבת לו התפילהמז. 


והעיר על זה הקהלות יעקב (סי" טו) שלכאורה נידון זה תלוי במחלוקת 

התוספות וחכמי פרובינציא, שלפי חכמי פרובינציא שסוברים שהוא 

כמי שלא התפלל הרי לא הקדים תפילת חובה לתפילת תשלומין, אבל לפי 

התוספות שסוברים שנחשבת תפילה גם באופן זה, הרי הקדים תפילת חובה 
לתפילת תשלומיומי. 


בערבית להתפלל שתים של שבת, שאם טעה בשניה והתפלל של חול 
יצא, ואף שמי שטעה בתפילת שבת והתפלל חול צריך לחזור ולהתפלל, חלוק 
דין תשלומין תפילת חול, שאף שצריך להתפלל תפילת שבת, מכל מקום אין 
זה מעיקר החיוב של התפילה אלא כיון שמקיים את התפילה בזמן שבת צריך 


שבת 


מב. אך כתב הרי"ף לבאר את דברי הברייתא שצריך להקדים תפילת החובה לתשלומין, ובזה 
שהבדיל בשניה גילה בדעתו שהיא תפילת חובה. 

מג. ב"ח (הגהות אות א), רעק"א (גליון שו"ע סיי קח ס"א, חידושים ד"ה מבדיל) ורש"ש (על רשיי ד"ה 
שניה). ועיין צליח (על רשיי דיה שניה) שכתב שרש"י כיון בוה לדברי הרי"ף. וצריך עיון הרי רשיי 
פירש את דברי הסוגיא, ואם כדברי הצלייח קושיית הגמרא על הברייתא אינה מובנת. אך נראה 
לבאר שסברה הגמרא שאמנם לאחר שהראשונה לא עלתה לו לשם חובה, יש גילוי דעת 
שהשניה היא לשם חובה כיון שהבדיל בה, אבל מכל מקום הוקשה לגמרא בעיקר הדבר שבאמת 
הראשונה עלתה לו לשם חובה וממילא יצא בשניה ידי תשלומין. 

מד. אמנם יש מקום לחלק שבהבדלה מודה הר"ש גראמיזאן שעלתה לו התפילה כיון שאינה 
שייכת לתפילה בעצם שהרי יכול להבדיל גם על הכוס והתפילה היא רק מקום שבו חייבו לומר 
הבדלה, מה שאין כן הזכרות שבתפילה. אבל מדברי רעק"א (דיה מבדיל) והרש"ש (על רשיי דיה 
שניה) מבואר שדימו אותם. 

מה. וצריך עיון שלא משמע מדבריהם שתלו מחלוקתם במחלוקת זו והרי לא הוכרעה מחלוקת 
התוספות וחכמי פרובינציא, ואינו חוזר אלא בנדבה, ואם כן מדוע חוזר על תפילת התשלומין 
לדעת הריש גראמיזאן. ולכאורה צריך לומר שגם לפי תוספות לא השלים חובתו. 

ועוד צריך עיון בדברי הפרי חדש שסתם דבריו ומשמע שגם לפי חכמי פרובינציא נחשב שהקדים 
תפילת חובה לתפילת תשלומין. 

מו. וביאור הדברים לכאורה, שאם הזכרת שבת ויום טוב היא מעצם התפילה, צריך להזכיר 
את שניהם יחד, שהוא נוסח אחד של תפילת היום ומעיקרה של התפילה, ואם התפלל פעמיים 
והזכיר כל פעם הזכרה אחת לא יצא. אבל אם ההזכרה אינה מעיקר התפילה, רק המקום שבו 
אומרים את ההזכרה, אם כן די במה שבסך הכל הזכיר את שתי ההזכרות. ולזה הביא ראיה 
מכך שאינו צריך לחזור כשהתפלל בשבת תפילת חול עבור תשלומי חול, שאם נאמר שחיוב 
הזכרה הוא מעיקרה של התפילה, אם כן תפילת חול ושבת הן שתי תפילות חלוקות ביסודן, 
וכיון שדינו להתפלל תפילת שבת לא יצא כלל בתפילת חול שהיא תפילה אחרת. אבל כיון 


יד. היוב הזפרות בתפילה 


עיונים נא 


להזכיר שבת, אבל מצד עיקר החיוב בעצם היה ראוי יותר להתפלל תפילת 
חול. וכן מבואר בספר המאורות (כו: דייה טעה). 


ובספר הבתים (הלכות תפילה שער ד סיי סה, קובץ שיטות קמאי עמי תקצז) הביא 

דעה זו, וכתב שיש שדקדקו לפי"ז לגבי יום טוב שחל בשבת, שאם 

התפלל של שבת לחוד ולא הזכיר יום טוב, ואחר כך התפלל תשלומין והזכיר 

של יום טוב בלא הזכרת שבת יצא, כיון שקיים את שתי ההזכרות כל אחת 

בפני עצמהל'י. אך הוא חלק על דעה זו וכתב שצריך לחזור ולהתפלל כל שלא 
הזכיר של שבתמי. 


השולחן ערוך כתב (סיי רסח סייג שאם התפלל בליל שבת תפילת חול יכול 

לצאת מהשליח ציבור בברכת מעין שבע. וכתב המחזיק ברכה (אות 
ט) הוייד בשערי תשובה (שם ס"ק יג) לפיייז שמי ששכח בליל שבת שהוא יום 
טוב להזכיר של שבת, יכול לצאת מהשליח ציבור בברכת מעין שבע. והמאמר 
מרדכי (שם סק"ט) כתב שאינו יוצא במעין שבע כיון שצריך להזכיר בתפילה 
גם הזכרת יום טוב, וכל שלא הזכיר את שתי ההזכרות כפי הדין הרי כאילו 


לא התפלל. וכתב עוד שאף אם יחזור ויתפלל תפילה שלימה בעצמו לא יצא 
בי 


ולכאורה הוא הנידון דלעיל. אך יש לחלק שאפשר שאף למחזיק ברכה כיון 

שהש"ץ אינו צריך להזכיר את יום טוב במעין שבע, הרי מתפלל 

תפילה כתיקנה ולכן מועיל לו, מה שאין כן מי שחזר והתפלל ביחיד והזכיר 

רק של שבת ולא של יום טוב לא התפלל תפילה כתיקנה, שהרי היחיד צריך 
להזכיר את שתי ההזכרות ויתכן שבזה לא יצאמל. 


בהר אפ (שויתיאויח סי סא)'ידן לגבי שליח ציבור שטעה בשחרית של ראש 
חודש ונזכר בברכת שים שלום שלא אמר יעלה ובוא וחזר לרצה, האם 
הכהנים יחורו לופר שוב פרכת כהנים. שחנה החתם סופור (שוייתי אולה סי כב) 
כתב שאין לכהן לישא כפיו פעמיים באותו ציבור באותה תפילה, ואם כן 
לכאורה לא ישאו כפיהם שוב כיון שכבר נשאו כפיהם באותה תפילה. 


ובתחילת דבריו תלה את הנידון במחלוקת התוספות וחכמי פרובינציא, שלפי 

תוספות הרי גם אם שכח הזכרה יצא ידי חובת תפילה, אלא 
שחוזר בשביל ההזכרה, ואיכ אין זו תפילה אחרת כיון שעולה לו התפילה על 
כל פנים ועדיין עומד בתפילה זו. אבל לפי חכמי פרובינציא נחשב כאילו לא 
התפלל וממילא שחוזר נחשבת תפילה אחרת ויכולים לחזור ולישא כפיהם. 


אבל הביא בשם הגרייי כהן שדחה סברא זו וביאר שגם לפי חכמי פרובינציא 

אינם חוזרים לישא כפיהם כיון שדין ברכת כהנים אינו תלוי בחזרת 

הש"ץ אלא בתפילת הציבור, שכיון שהתפילה היא כעין קרבן ציבור, ובזמן 

שמקריבים קרבן ציבור יש נשיאת כפים, לכן מחייבת התפילה בציבור גם כן 
נשיאת כפים, ואין החזרת הש"ץ עיקר המחייב אותה!. 


עוד ביאר שאם חוזר על ההזכרה קודם שעקר רגליו גם תכמי פרובינציא 
מודים שתפילתו עלתה לו, שהרי אינו חוזר לראש התפילה אלא לרצה 


שיצא ידי חובה אף בתפילת חול, משמע שאין זו תפילה אחרת, רק שבשבת חל עליו דין 
הזכרה בתוך התפילה. ועל אף שיש בו דין לעכב את התפילה ומחויב להתפלל שוב, אבל תפילה 
שבאה מחמת תשלומין לתפילת חול לא התחדש בה דין זה של עיכוב. 

מז. ואף שבהמשך דבריו כתב לגבי מי ששכח יעלה ויבוא בראש חודש במנחה, שלא יתפלל 
תשלומין אחרי ראש חודש, ומשמע שסובר שתפילה בלא הזכרה יש לה תורת תפילה, ורק יש 
לו דין לחזור כדי להשלים את ההזכרה ודבר זה שייך רק ביום הראש חודש. צריך לומר שיש 
לו חובת תפילה של הזכרת מעין המאורע ובדין זה צריך להזכיר את שני המאורעות כאחד, 
ואם לא כן לא יצא ידי חובת מעין המאורע. 

מח. וכעין זה כתב האליה רבה (שם ס"ק יח) הו"ד במשנה ברורה (שם ביאור הלכה ד"ה יצא) לגבי 
מי שהתפלל תפילת חול ביום טוב שחל בשבת. 

מט. עיין רעק"א (שו"ע סי קיד ס"ה, הו"ד בביאור הלכה שם דיה פחזירין) שהסתפק לחפףי המגן 
אברהם (סיי רסח ס"ק טו) שנוקט שיחיד יוצא גם כן בברכת מעין שבע, האם מי ששכח משיב 
הרוח בליל שבת לא יחזור להתפלל כיון שתפילה זו לא גרעה ממעין שבע, או שמא כיון 
שבתפילה זו צריך לומר משיב הרוח גרעה ממעין שבע ויחזור ויתפלל. ועיין גם בביאור הלכה 
(סיי רסח סייג דייה א שנקט בפשיטות שאם לא אמר משיב הרוח יוצא בשמיעת מעין שבע, 
ועדיף מאילו לא התפלל כלל. ועיין קצות השולחן (סיי כא בדה"ש סיק כח) שהקשה שאם כן כו 
שאמר האל הקדוש בעשרת ימי תשובה מדוע צריך לחזור, והרי כיון שיכול להתפלל הביננו 
כמבואר בסימן ק"י, אם כן לא גרע תפילה שלימה בלא הזכרת המלך הקדוש, אלא בעל כרחך 
שאם מתפלל הביננו יוצא גם בעשרת ימי תשובה כיון שהתפלל כדין, מה שאין כן במתפלל 
תפילה שלימה ולא הזכיר המלך הקדוש שהתפלל שלא כדין, וכמו כן לגבי משיב הרוח שצריך 
לחזור מפני שהתפלל שלא כדין. 

נ. והוכיח כן מדברי הירושלמי (תענית פיד ה"א) שבתפילת ערבית של תענית אין נושאים כפים 
כיון שנשיאת כפים הוקשה לשרות ואין שרות בלילה. ומבואר שלולא הלימוד היה דין נשיאת 
כפים על אף שאין בערבית חזרת השיץ. 


דין תשלומי 
תפילת שבת 
ויום טוב 


לצאת במעין 
שבע ביום 
טוב 


לענין ברכת 
כהנים 


חילוק בין 
הזכרה 
לשאלת 
גשמים 


ראיות 
שנחלקו גם 
בטל ומטר 


האם שאלת 
גשמים מעצם 
מטבע התפילה 


ראיה ששאלת 
טל ומטר 
אינה ממטבע 
התפילה 


נב אוצר 


ובהכרח שכל הברכות שאמר עד רצה עלו לו ורק מרצה ואילך לדעתם אינו 

נחשב, ומצרפים את האמירה השניה של רצה לברכות שאמר בתחילה, ולגבי 

הנשיאת כפים נחשב לכל היותר כאילו היה קודם רצה, ויתכן שבדיעבד יצאו 
הי 


עוד כתב שגם לדעת המגן אברהם (סיי קכח סק"ג) שיכול הכהן לישא כפיו 
שנית אפ באותו ציבור, אין לכהנים חיוב לישא כפיהם שוב, שאף שיש 


אוצר החכמה] 


לומר שברכת כהנים נתקנה שתהיה על סדר חזרת השייץ ולכן כשחוזר השייץ 
שוב לברכת רצה צריך נשיאת כפים, אך הנה המגן אברהם (סיי קפח ס"ק יג) 
חילק בין ראש חודש לחנוכה, שלגבי מי שבירך ברכת המזון בשבת שחל בו 
ראש חודש ואמר יעלה ויבוא ושכח לומר רצה, כתב שחוזר ואומר גם יעלה 
ויבוא אף שהזכירו כבר בברכה הראשונה כיון שהוא יום שהתחייב בהזכרה זו, 
אבל בשבת שחל בו חנוכה ואמר על הניסים ושכח רצה, כתב שאינו אומר 
שוב על הניסים כיון שכבר הזכירו, וכיון שאינו חובה בעיקרו אין צריך לאמרו 
בפעם השניה שהיא לחזרה. ולפי"ז כתב שגם לגבי ברכת כהנים כיון שאין 
הכהן חייב לישא כפיו שנית כמבואר בשולחן ערוך (סיי קכח ס"ג, הרי דבר 
שאינו חובה אינו נצרך לתפילה שהיא לחזרה משום חסרון הזכרה וכמו לגבי 
על הניסים. 


ד. גדר הזכרת טל ומטר 


האחרונים דנו לגבי השוכח שאלת גשמים בתפילה, ונזכר בזמן התפילה 

הבאה, האם מתפלל תשלומין גם באופן שאינו יכול לומר טל 

ומטר [כגון שטעה במנחה של ערב שבת ונזכר בלילה], אם הוא תלוי באותה 

המחלוקת של חכמי פרוביציא ורבינו יהודה, לגבי יעלה ובוא אם מתפלל 
תשלומין כשאינו יכול להזכיר כעת את ההזכרה ששכח. 


בכתבי הגר"ח (סיי א) ביאר שעיקר מחלוקת הראשונים היא לגבי הזכרה 

שאינה מעיקר התפילה, ומכל מקום אם שכחה צריך לחזור ולהתפלל, 
האם צריך לחזור משום שההזכרה עיכבה את התפילה ולא יצא בה ידי חובתו, 
או שיצא את עיקר התפילה וצריך לחזור משום שיש לו עדיין חיוב לומר את 
ההזכרה בתפילה. ולפי"ז חידש שאם שכח לומר טל ומטר בערב שבת ולא 
חזר, צריך להתפלל בערבית שתים לכולי עלמא אף שלא ירויח את אמירת 
ההזכרה, כיון ששאלת גשמים היא מגוף התפילה ובזה מודים כולם שלא יצא 

ידי התפילה גופאנא. 


ובהר צבי (שויית או"ח חיא סי נד) הביא שהמגן אברהם (סיי קח סיק טז) כתב 

שאם היו שני הימים ראש חודש מודים כולם שיחזור כיון שיוכל להכיר 

יעלה ויבוא, וכן אם שכח טל ומטר או משיב הרוח. ומבואר מדבריו שעיקר 

מחלוקתם שייך גם בטל ומטר אלא שכיון שיוכל להזכיר בתשלומין צריך 
להתפללינ. 


בעיקר גדר שאילת גשמים נחלקו המלא הרועים (ערך ש"ץ עמי קכג אות יג) 

והר צבי (שם) על הגר"ח, ונקטו שאיננו חלק ממטבע התפילה, והביאו 

ראיה לכך שהרי אם לא הזכיר טל ומטר יכול לומר בשומע תפילה, וכיון 

שאפשר לומר אותה שלא במקומה, בהכרח שאין זה מעצם הברכה, ואם כן 

בזה ודאי סוברים התוספות שאינו חייב בתשלומין אם לא ישלים בה את 
השאלת גשמים. 


והנח בגמרא (כט.) אמר רב אסי שמי שלא הזכיר גבורות גשמים בתחיית 
המתים מחזירים אותו, ומי שלא הזכיר שאלת גשמים בברכת השנים 
אין מחזירים אותו מפני שיכול לאומרה בשומע תפילה. והקשו בגמרא 


נא. וכן הורה הגרש"ז אויערבך (הליכות שלמה, תפילה פ"ח העי 82), ובתהלה לדוד (סיי קח סיק יד) 
הסתפק בזה. 

נב. הו"ד' במשנה ברורה (סיי קחיסיק לה וכן דימה אותם הישועות יעקב (סיי קיז סקייט, 

נג. וכפי שאמרה הגמרא (כט.) שתיקנו ייח ברכות ולכן אי אפשר שיתפלל ייט, ואס כן כל 
שכן שאין להחסיר ממנין הברכות. 

נד. וכן משמע בשלמי צבור (עמי קל) שדימה מי שלא הזכיר טל ומטר לשכח יעלה ויבוא לענין 
שיכול לצאת בחזרת השיץ. 

נה. הו"ד בבאר היטב (סיי קיז סקיז) ובשערי תשובה (סיי רסח סק"א). 

נו. והביא שיש שכתב לפי"ז שאם אמר תיבת 'אתה' מאתה חונן והמשיך מיד ברכה של שבת, 
צריך אחר כך לומר שוב את ברכת אתה חונן כיון שהתחייב בה. אבל המחזיק ברכה חלק עליו 
וביאר שהברכה של תפילת שבת היא כנגד הברכות של חול וממילא כיון שכבר אמר אותה 
פטור מלומר את ברכת אתה חונן. וכתב שגם ההלכות קטנות מודה שאינו חוזר על ברכת 
השנים באופן שנזכר לאחר שכבר אמר את הברכה של שבת בתפילה, שכיון שנפטר מחובה 
זו אין צריך עוד לחזור. 


יד. היוב הוכרות בתפולה 


עיונים 


שבברייתא מבואר שמחזירים אותו על שאלת גשמים, ותירצה הגמרא שרב 

אסי דיבר באופן שמתפלל בציבור ויכול לצאת אחר כך בשמיעת חזרת השיץ. 

והקשו בגמרא שכיון שרב אסי ביאר את טעמו מפני שיכול לאומרה בשומע 
תפילה, בהכרח שאין הטעם משום חזרת השייץ. 


והקשה המלא הרועים (שם) מה סברה הגמרא לתרץ מתחילה שהוא מחמת 
חזרת הש"ץ, ועוד אם משום שיוצא בחזרת הש"ץ מדוע חוזר על 
ששכח גבורות גשמים. 


וביאר לדרכו שהגמרא סברה שעיקר טעמו של רב אסי מפני ששומע 

מהש"ץ, אלא שאם החסיר ברכה אחת אינו יכול לצאת מהש"ץ וצריך 
לחזור ולהתפלל, כיון שצורת התפילה היא בייח ברכות דווקאי, ומשום כך 
אם החסיר הזכרת גבורות גשמים שהיא חלק ממטבע הברכה, נחשב כמי שלא 
אמר ברכה אחת וצריך לחזור ולהתפלל ואינו יוצא בשמיעה מהש"ץ. אבל 
חלוק שאלת טל ומטר שאינה נחשבת חלק ממטבע הברכה, שהרי יכול 
להשלימה בשומע תפילה, ולכן אם שכח ולא הזכיר גם בשומע תפילה יכול 
לצאת מהש"ץ כיון שלא נחסר לו מעצם התפילה ויצא בה ידי חובה, וסברה 
הגמרא שטעמו של רב אסי שיכול לאומרה בשומע תפילה הוא רק בתור 
הוכחה שאינו נחשב כמו חסרון ברכה. והגמרא דחתה שמכל מקום משמעות 
דברי רב אסי שהטעם שיכול לאומרה בשומע תפילה הוא העיקר ולא חזרת 

השייץ. 


אמנם בספר המאורות (ל: דייה טעה) הסתפק במי שטעה בשאלת גשמים אם 


עוד יש שכתבו לדון לפי"ז לגבי טעות בשאלת גשמים בשבת. שהנה ההלכות 

קטנות (חייב סיי צא)י" כתב לגבי מי שטעה בשבת והתפלל תפילת חול 

עד ברכת השנים, וגם היה ימות החמה וטעה ואמר טל ומטר, שצריך לחזור 

ולומר ברכת השנים כתקונה. וביאר המחזיק ברכה (סיי רסח סקייג) בדבריו שכיון 

שכבר אמר ברכה זו התחייב בה ולכן צריך לומר אותה כדין*. ולכאורה מבואר 

מדבריו שאמירת טל ומטר היא מעצם חובת הברכה, וכל שלא הזכיר טל 
ומטר לא יצא חובת הברכה. 


אך בקצות השולחן (סיי עח בדה"ש סק"א) חילק בין הזכיר טל ומטר בימות 

החמה לשכח להזכיר בימות הגשמים, וביאר שדברי ההלכות קטנות הם 

דווקא כשהזכיר טל ומטר בימות החמה, שכיון שהוא סימן קללה לכן צריך 

לחזור על הברכה, מה שאין כן מי שלא הזכיר טל ומטר בימות הגשמים, בזה 

מודה שאינו צריך לחזור מחמת טעות זו. ולפי"ז נראה ששאלת גשמים גם 
לדבריו אינה נחשבת ממטבע הברכה, אלא רק הזכרה. 


אבל החיי אדם (הלכות תפלה כלל כח ס"ז) חלק על ההלכות קטנות בעיקר דבריו 

וכתב שצריך לתקן רק אם עומד עדיין באמצע הברכה, שכיון שהתחיל 

אותה צריך לגמור אותה כדין, אבל אם גמר אותה נחשב כאילו לא התחיל 

מחמת הטעות!", ומבואר מדבריו שמי שאמר ברכת השנים שלא כתקונה 
נחשב כאילו לא אמר את הברכה כלל. 


ואפשר לומר שההלכות קטנות סבר שגם אם טעה בשאלת גשמים אינו 

נחשב כחיסר ברכה אלא שיש לו חובה לומר בה שאלת גשמים. 

אבל יש לדחות שגם ההלכות קטנות סבר שאם טעה בשאלת גשמים נחשב 

כאילו לא אמר את הברכה כלל, אבל עיקר טעמו משום שכיון שאמר את 

הברכה, התחייב בה, שאף אם לא יצא בה ידי חובתו אבל אינו נחשב כאילו 
לא אמרה ויש בזה מעשה המחייב אותול. 


נז. וכן הוכיח הברכת מרדכי (ברכות סי טה) מכך שאפשר להשלים את שאלת גשמים בשומע 
תפילה שאינה נחשבת מעצם הברכה של ברכת השנים דווקא [אלא חלק מהתפילה בכללותה], 
וממילא אין מחובת הברכה לחזור ולתקנה לצורך שאלת גשמים [ונראה שגם אם נזכר רק אחר 
שומע תפילה קיימת סברא זו אף על פי שהחסיר משתי הברכות את אמירת טל ומטר, וקל 
וחומר הוא כיון שבודאי אינה ממטבע שומע תפילה]. 

נח. ובתהלה לדוד (סיי רסח סק"א) חידש עוד שאף אם נזכר כשנמצא באמצע ברכת השנים 
מפסיק את הברכה ומתפלל של שבת, שכיון שלא אמר אותה כתקונה הרי אם יחזור הרי הוא 
כמתחיל ברכה של חול לכתחילה. ויש לעיין לדבריהם אם נזכר כשעמד באמצע שומע תפילה 
האם מודה שאז יזכיר כיון שאינו מתחיל לומר ברכה לכתחילה, וגם כיון שאמר את שאר 
הברכות של תפילת ייח הרי התחייב בהן, וכיון שחסרה לו ברכת השנים הרי זה מעכב גם את 
שאר הברכות, ואף אם נזכר לפני שהתחיל ברכת שומע תפילה אולי יצטרך לומר אותה כדי 
להשלים אמירת טל ומטר. 

נט. עיין עוד בתהלה לדוד (סיי רסח סקייב) שהסתפק לשיטת ההלכות קטנות, באופן שנזכר רק 
לאחר שעקר רגליו. האם יצטרך לחזור ולהתפלל תפילת חול כדי לומר ברכת השנים כתקונה, 


אוצר יד; חיוב הזכרות בתפילה עיונהם 


תפילה אינו מתפלל תשלומין, ומבואר שאף כשחל הדין עיכוב אינו נחשב כמי 
שלא התפלל, ולכן אינו מתחייב בתשלומין. 


ו יש שכתב לבאר על פי זה את מחלוקת המשנה ברורה והחזון איש. שהנה 
גשמים הרא"ש (שויית כלל ד סיי ) כתב שארץ שלימה שצריכה מטר בימות החמה, 
הצריכים יכולים לשאול בה מטר בברכת השנים כפי הצורך, וכתב ששאר חכמי דורו 
יי" יי חלקו עליו כיון שבשאר הארצות אינו נצרך. והכריע בשולחן ערוך (סיי קיז סייב) 
שלכתחילה אין לומר בברכת השנים, אך בדיעבד אם שאל בברכת השנים אינו 

חייב לחזור על התפילה [ויכול להתפלל שוב בנדבה]. וכתב הביאור הלכה (שם 

* דיה ושאל) שאם לא הזכיר גבורות גשמים במחיה המתים ובברכת השנים שאל 


ובדעת המשנה ברורה שכתב שצריך לחזור, משמע שהוא מעיקר התפילה 
ולא יצא בה, ולכן חוזר להתפלל על אף שלא יוסיף את ההזכרהלי. 


האור שמח (תפילה פיי היח) כתב שיש לחלק בין שאלת גשמים לגבורות חלוק בין 
שאלת גשמים 


גשמים, שאם שכח טל ומטר לא קלקל את שאר הברכה רק שחיסר להזכרת 
גשמים 


מטר, בודאי חייב לחזור, כיון שהטעם שאינו חוזר הוא משום שסומכים בזה 

על הרא"ש שאפשר לשאול בברכת השנים, אך לדבריו צריך גם להזכיר משיב 

הרוח במחיה המתים, וכיון שלא הזכיר צריך לחזור לשיטת הרא"ש, ואם כן 
ממה נפשך צריך להתפלל שובל. 


אמנם החזון איש (או"ח סיי יח סק"ז) כתב שהשולחן ערוך הכריע כהרא"ש רק 

לענין דיעבד לגבי טל ומטר אבל לא לגבי משיב הרוח, שהוא ודאי 
רק לפי ארץ ישראל, כיון שעיקר הלימוד בגמרא (תענית ב.) להזכרת גבורות 
גשמים הוא מהפסוק (דברים יא יד) 'ונתתי מטר ארצכם בעיתו יורה ומלקושי, 
האמור אחר הפסוק (שם יא יג) 'לאהבה את הי אלהיכם ולעבדו בכל לבבכםי 
שהיא התפילה, וכיון שהפסוק מדבר על ארץ ישראל לכן דין ההזכרה תלוי 
בארץ ישראל. וכן מבואר בגמרא (שם י.) שעיקר הגשמים הם לארץ ישראל 

ושאר הארצות שותות מהתמצית שנשארטי. 


עוד כתב (שם סק"ח) שכיון שמבואר בשולחן ערוך שבדיעבד אם הזכיר שאלת 

גשמים בברכת השנים יצא ואינו חוזר, ובתפילה שאחריה אינו מזכיר 
שהרי כך נפסק הדין לכתחילה, אם כן לכאורה צריך לחזור ממה נפשך, שלפי 
הרא"ש לא יצא בתפילה השניה, ולשאר הראשונים לא יצא בראשונה. אלא 
ודאי גם לפי מה שנוקטים כהרא"ש מספק אין לחזור כיון שהרי ממילא לא 
יוכל בתפילה זו לומר שאלת גשמים בברכת השנים, כיון שאנו פוסקים שלא 
לומר [ורק בדיעבד אינו חוזרן, וכיון שלא יועיל לענין ההזכרה אין לו לחזור. 
ומבואר מדבריו שלדעת הרא"ש אם לא הזכיר גבורות גשמים או שאלת 
גשמים יצא ידי תפילה ורק חוזר לצורך אמירת ההזכרה בתפילה. ומשמע שאין 

נוסח ההזכרה מעצם התפילה ואינו מעכב אותה. 


אלא שכתב עוד שמן הדין אין פוסקים כהרא"ש אפילו בתורת ספק, והוכיח 

כן שהרי הדין נפסק להתפלל בלא הזכרת גשמים, בעוד שלדעת הראייש 
הוא משנה ממטבע תפילה ומעכב את התפילהלג, אלא בהכרח שאין חוששים 
לדעתו, ורק לענין הנהגת דיעבד נפסק לחוש לדעתו. וכיון שזו הלכה מיוחדת 
של הנהגה בדיעבד, לכן אין לסמוך על דעתו אלא בתנאי שיצא ידי חובה על 
כל פנים לשיטתו, אבל באופן שלא הזכיר גבורות גשמים כיון שלא יצא גם 
לשיטת הרא"ש לכן חזר הדין שאין מזכירים שאלת גשמים בברכת השנים, 
וזה שהזכיר צריך להתפלל שוב [אלא שבזה סמך על הטעם הראשון לחלק 

בין שאלה לשבח כנ"לן. 


את השאלת גשמים, מה שאין כן בגבורות גשמים שאם שכח מגרע בזה גם 
את שאר הברכה, שהנה מבואר בגמרא (לג:) שאין להוסיף על השבחים שנאמרו 
בתפילה, משום שאי אפשר לומר את כל שבחיו של הקב"ה ואף השבחים 
שבנוסח התפילה היה אסור לאומרם לולא שאמר אותם משה רבינו ותיקנו 
אנשי כנסת הגדולה, כיון שהוא כמו מלך שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב והיו 
מקלסים אותו בשל כסף. וביאר האור שמח שהשבחים שתיקנו לומר הם על 
מה שמושג על ידינו, ואם מוסיף שבחים אחרים נותן בזה גבול ושיעור לשבחיו, 
ונמצא שכל אמירת השבחים היא קיצור בשבח הבורא. וכמו כן אם לא אמר 
את כל נוסח הברכה קיצר בשבח הבורא, ומשום כך אינו יכול להשלים את 
גבורות גשמים בשומע תפילה, משום שחסרה לו כל הברכה, וכיון שכל הברכות 
הן כברכה אחת של שבח קלקל את כל התארים שבהןסה. 


ולפי"ז ביאר את תירוץ הגמרא בתחילה ששכח טל ומטר אינו חוזר משום 

ששומע מהש"ץ את הברכה, והיינו כיון שחסר לו רק הזכרת טל 
ומטר, אבל אם שכח גבורות גשמים חוזר כיון שחסרה לו כל הברכה, ועוד 
שקלקל את שלוש הברכות ובודאי לא יועיל לו לשמוע רק את אותה הברכה, 
ועוד שלדעת התוספות אם חיסר ברכה שלמה אינו יוצא מהש"ץ אפילו 
בשמיעת כל חזרת הש"ץ, וכל שכן בזה שקלקל את שלוש הברכות הראשונות. 


עוד ביאר לפי"ז את דברי הרמב"ם (תפילה פיי ה"ב) ששליח ציבור שטעה 

בתפילת לחש אינו חוזר אלא סומך על חזרת הש"ץ, אלא אם טעה בגי 
ברכות ראשונות. וביאר לדרכו שסומך על חזרת הש"ץ רק אם לא החסיר 
ברכה שלמה, אבל בגי ראשונות אם החסיר שבח אחד קלקל את כל הברכהלי. 
והנה כתב הרי"ף (יט.) שאף שתפילת ערבית רשות מכל מקום אם התפלל 
וטעה חוזר לראש כיון שקיבלה עליו כחובהל", והביא בהר צבי בשם חסד 
לאברהם (תנינא סי כ) שמכל מקום לגבי מי ששכח טל ומטר בערבית אין 
מחזירים אותו, מפני ששאר הזכרות אם שכח אותן הוא כמי שלא התפלל 
וכיון שקיבל עליו את התפילה צריך לקיים אותה, אבל בטל ומטר אם שכח 
אינו נחשב כמי שלא התפלל, ולא קיבל עליו כחובה לחזור להתפלל לצורך 
שאלת טל ומטר. אמנם במגן אברהם נסיי רלו סק"א) מבואר שחוזר גם בטל 

המטרלט, 


גדר ההשלמה בשומע תפילה 


אמנם בעיקר קושיית ההר צבי על הגרייח מהשלמה בשומע תפילה, דבר זה 
תלוי במה שנחלקו הפוסקים בחסרון בברכות. 


ומשמע שגם לדעתו הזכרת גשמים היא מעיקר התפילה וחוזר על התפילה 


הפרי חדש סי" קיט סק"ג) והחיי אדם (הלכות תפלה כלל כד ס"כ) נחלקו לגבי מחלוקת 
משום שהיא מעכבת אותהלי. \ אחרונים אם 
מי שהחסיר ברכה שלמה האם יכול להשלימה בשומע תפילה, לדעת משלים ברכה 

שלימה בשומע 


ולכאורה נראה מדבריו שסבר שהדין עיכוב הוא בתולדה מחובת ההזכרה, ‏ הפרי חדש יכול להשלימה וכמו שאפשר להשלים טל ומטר, והחיי אדם כתב תפלה 


ולכן רק אם חייבו אותו לחזור ולהתפלל כדי להזכיר גשמים, חובה 
זו גורמת עיכוב על התפילה וכדברי הקהלות יעקב (סיי יז), אבל באופן שלא 
יוכל להזכיר לא שייך לחייבו לחזור ויצא בתפילתו. וכן צריך לבאר לפי מה 
שכתב עוד שעל אף שצריך לחזור, מכל מקום אם לא נזכר עד שעבר זמן 


אך בקצות השולחן (סיי עח בדה"ש סק"א) כתב שבזה מודה ההלכות קטנות, כיון שאם יתפלל 
מתחילה הרי זו תפילה אחרת, ולגבי זה לא אומרים שיתחייב בעוד תפילה. ואם צריך לחזור 
על התפילה יש לדון כשלא נזכר עד שעבר זמנה, האם צריך להתפלל תשלומין, שאם גם 
שאלת גשמים תלויה במחלוקת התוספות וחכמי פרובינציא, הרי שלא יחזור מספק כיון 
שבשבת אין תפילת נדבה. ולדעת הגר"ח לכאורה דינו כאילו לא אמר את הברכה וכפי 
שביאר החיי אדם ממילא לא התחייב בה. אבל יתכן שנחשב רק כהחסיר חלק מברכה ולא 
יצא ידי חובת תפילה. ועוד שאפשר שגם ההלכות קטנות מודה שלא יצא בברכה זו כלל, 
ומכל מקום התחייב בה מחמת מעשיו [ומלבד זאת יש לומר שכיון שהתפלל את כל תפילת 
ייח ורק טעה בברכת השנים הרי התחייב בה אף לדעת החיי אדם, וממילא צריך לחזור. 
וצריךעין: 

ס. ותמה שבשולחן ערוך לא משמע כך, עיין שם. 

סא. עיין גם משנה ברורה (סיי קיד סייק כד) שחילק בדעת השולחן ערוך בזה בין שאלת גשמים 
להזכרה שהיא שבח, שאין לומר שבח בדבר שהוא קללה בשאר המקומות. אך בביאור הלכה 
(שם ס"ד ד"ה ואפילו) הקשה שמדברי הרא"ש מבואר שהשוה אותם. 

סב. וכן בשאלת גשמים, אף שמזכירים בשומע תפילה לכאורה הוא רק לכתחילה ואם שכח 
אינו חוזר, כיון שפוסקים שלא כהרא"ש. 


שאי אפשר להשלימה כיון שיחסר ממנין הברכות"". ולפי הפרי חדש דין 
השלמה בברכת שומע תפילה הוא אפילו על התפילה עצמה, ואם כן אף 
שאפשר להשלים שאלת גשמים בשומע תפילה אין מכך ראיה נגד הגר"ת 
ששאלת גשמים היא חלק מנוסח התפילה. ואף לדעת החיי אדם יש לדון אם 


סג. אף על פי שנקט שאין לחזור באופן שלא הזכיר אותה כיון שאין נוקטים כהרא"ש. 

סד. אמנם יש מקום לומר שבתפילה זו יאמר טל ומטר בשומע תפילה וכן יאמר מוריד הטל 
במחיה המתים ויצא בה לכל הדעות על כל פנים בדיעבד. אלא שיש להסתפק בזה שאף על 
פי שאם אמר מוריד הטל בימות הגשמים יצא בדיעבד, מכל מקום לא יחזור להתפלל לשם 
כך כיון שאינו נחשב כמו הזכרת גשמים. 

סה. ולפי"ז דן שאם שכח טל ומטר יכול לשמוע מהש"ץ את ברכת השנים בפני עצמה ואינו 
צריך לשמוע את כל חזרת הש"ץ [שלא כמבואר בתוספות]. 

סו. וכתב שמשום כך כתבו האחרונים (לבוש סיי קכו ס"ד) שגם בג' ראשונות אינו חוזר אם כבר 
סיים את תפילתו, כיון שלגבי ברכה שלמה יכול לסמוך על חזרת השיץ. 

סז. ומשום כך הוצרכו בגמרא (ל:) לבאר לגבי יעלה ויבוא שאינו חוזר משום שאין מקדשים 
את החודש בלילה, כיון שמצד חובת התפילה היה חוזר מחמת קבלתו. 

סח. לגבי יעלה ויבוא, המלא הרועים כתב שאינה מנוסח התפילה אלא שאלה שנקבע מקומה 
בברכת העבודה, ומה שאין לה תקנה במקום אחר כיון שמקומה הוא אחר שומע תפילה. ובהר 
צבי כתב שכיון שנקבע לה מקום בברכת העבודה יש צד לומר שהיא חלק מנוסח התפילה 
ועדיפה מטל ומטר. 

סט. הובאו דבריהם בביאור הלכה (סיי קיט ס"ד דיה ואם). 


האם משלים 
חלק מברכה 
בשומע תפילה 


אוצר 


נד 


חסרון טל ומטר הוא כמי שהחסיר ברכה ואינה יכול להשלימה, או שהוא 
כחסרון של חלק ממנה ויכול להשלימה. 


אך גם לגבי חסרון חלק מהברכה נחלקו האחרונים אם יכול להשלימה בשומע 

תפילה, שהנה הפרי חדש הוכיח דבריו מהתוספות (כט. דייה מפני) שכתבו 

שאין להשלים הזכרת הבדלה ושאר שבחים בשומע תפילה כיון שאינם מענין 

הברכה, ורק שאלת גשמים ושאר צרכים הם מענין הברכה, ומשמע שכל שהוא 
בקשת צרכים יכול להשלים בשומע תפילה. 


והפרי מגדים (סיי קיט משביז סק"ד) דחה את ראייתו שרק בטל ומטר והבדלה 

שאינם נאמרים תמיד ואינם מנוסח הברכה שייך השלמה [ולכן הוצרכו 
תוספות לבאר שאי אפשר להשלים הבדלה משום שאינה מענין הברכה], אבל 
אי אפשר להשלים את עצם הברכה בשומע תפילה, וכתב עוד שאפילו כשלא 


= os 


סתירה בדברי 
הרא"ש האם 
כשאינו מזכיר 

חובת היום 
נחשב תפילה 


חילוק בין 
מחסיר הזכרה 
למחסיר ברכה 
שלימה 


כיון שיחסר ממנין הברכות. 


והביאור הלכה (סיי קיט סיג דיה אם) כתב שגם בברכת תקע בשופר, אם 

שכח לומר ענין קיבוץ גלויות יכול להשלים בשומע תפילה אף 

שהוא עיקר ברכת תקע בשופרץ, ומבואר שדין השלמת שאלת גשמים בשומע 

תפילה אינו מפני שאינה ממטבע התפילה, אלא שכך דינו של נוסח התפילה 
שיכול להאמר גם בשומע תפילהלא. 


דין מי שחיסר חלק ממטבע התפילה 


בעיקר מה שנקטו האחרונים שאם ההזכרה היא חלק ממטבע התפילה השוכח 
הזכרה נידון כהחסיר ברכה, ונחשב כמי שלא התפלל, דנו הפוסקים 
בענין זה. 


כבר הובאו דברי הרא"ש (פ"ד סיי ב) שכתב בענין תפילת תשלומין למחסר 

הזכרה שהדבר מוכרע, ולכן מספק יתפלל בנדבה, ומשמע שיש לראייש 
צד שאף שאינו מזכיר את ההזכרה שהיא מחמת היום נחשב תפילה. ובקהלות 
יעקב (ברכות סיי טז) הקשה שלגבי תפילות ראש השנה הביא הרא"ש (ריה פיד 
סיי יד) את דברי הרמבין שישב את המנהג שמתפללים היחידים שבע ברכות 
והשליח ציבור מתפלל תשע ברכות [עם מלכויות זכרונות ושופרות], כיון 
שהשבע ברכות הן מדין ייום טובי לכן הציבור חייבים בזה, אבל שתי הברכות 
הנוספות הן מדין 'ראש השנהי ועל זה תיקנו חכמים שהשליח ציבור יפטור 
אותם. והקשה הראייש על דבריו שכיון שצריך לומר את הברכות המיוחדות 
לראש השנה, אם מדלג אותן כל הברכות שאומר הן ברכות לבטלה. ומבואר 
מדבריו שנקט בפשיטות שאם אינו אומר את הברכות שהן מחמת היום אינה 

נחשבת תפילה כלל כיון שלא התפלל תפילה כתקנה. 


וביאר שיש לחלק בין הזכרה לברכה שלימה, שאם מחסיר ברכה שלימה 

אינו יוצא כלל בתפילתו, אבל אם מחסיר רק הזכרה יוצא בתפילתו. 
ולפי"ז ביאר את דברי הר"מ בתוספות (כט. ד"ה טעה) שכתבו בשם בה"ג 
ששליח ציבור אינו מוציא את מי שהוא בקי, אבל מוציא את מי שהתפלל 
ושכח הזכרה. והריימ חילק בין מי ששכח הזכרה שיוצא על ידי ש"ץ למי 
שחיסר ברכה שבזה אין וצא על ידי הש"ץ, וביאר הקהלות יעקב שמי 
שהחסיר ברכה נחשב כמי שלא התפלל כלל ואינו יוצא מהש"ץ, מה שאין כן 

מי שחיסר הזכרה. 


ולפי"ז ביאר את דברי הרימ בתוספות (כט: דייה טעה) שכתבו בשם הג שאף 
ששליח ציבור אינו מוציא ידי חובה את הבקי אך מי שהתפלל ושכח 
להזכיר של ראש חודש יכול לצאת ע"י הש"ץ. והריימ סובר שאין דבר זה 


ע. וכן משמע לכאורה מדברי החיי אדם שכתב רק על החסיר ברכה [שלימה] שאינו יכול 
להשלימה בשומע תפילה. אבל צריך עיון מדברי החיי אדם (הלכות תפלה כלל כח ס"ז, הו"ד להלן) 
שכתב על טעות בשאלת גשמים שנחשב כאילו לא אמר את הברכה, ואולי סבר ששאלת 
גשמים היא עיקר הברכה ובזה נחשב כאילו לא אמרה. עוד יתכן לפי ביאור האחרונים (הו"ד 
להלן) שכל הנידון הוא כשאמר טל ומטר בימות החמה שקלקל בזה את הברכה, מה שאין כן 
אם שכח טל ומטר בימות הגשמים, יתכן שבזה מודה החיי אדם שאינו נחשב כאילו לא אמר 
את הברכה. אמנם עיין מחצית השקל סיי קח ס"ק טו ד"ה וה"ה) שכתב לדעת המגן אברהם 
שתלה דין תשלומין על שכחת טל ומטר, שהוא הדין גם לגבי מי שאמר טל ומטר בימות 
החמה, ובתפילה הבאה הדין לומר טל ומטר, שלדעת התוספות לא יתפלל תשלומין כיון שלא 
ירויח שהרי יחזור ויאמר שוב טל ומטר, ומשמע שאף שהזכיר טל ומטר בימות הגשמים נחשב 
שהתפלל. 

עא. עיין עוד בביאור הלכה (שם ס"ד דיה ואם) בענין ברכת עננו שבתענית לגבי השלמתה בשומע 
תפילה. 


יד. חיוב הזפרות בתפולה 


עיונים 


מועיל אם החסיר ברכה שלימה. וביאר שסברת הר"מ שאם החסיר ברכה 
שלימה הרי הוא כאילו לא התפלל כלל, וגרע מחסרון הזכרה. 


ובמגן אברהם (סיי תקצג סקיב) כתב שרק ברכות של ראש השנה מעכבות זו 

את זו אבל בשאר תפילות של חול אינן מעכבות, ולכן אם אינו יודע 
להתפלל את כל התפילה יאמר את הברכות שיכול. וביאר הביאור הלכה (שם 
ס"ד דיה מעכבות) שבאמת אינו יוצא בזה ידי חובה אלא שמקיים בזה רק בקשת 
רחמים בעלמא. והקשה הקהלות יעקב (שם סיי יז) מדברי הרא"ש (רייה פיד סיי 
יד) שאף בשבת ויום טוב אם אינו מתפלל את כל התפילה, הברכות שאומר 
הן ברכות לבטלה, ולא רק ברכות של ראש השנה שאמרו בהן שמעכבות זו 

את זו. 


לכן ביאר בדבריו שאמנם כיון שחכמים חייבו לומר את כל התפילה ממילא 

אם לא קיים חיובו נמצאות ברכותיו לבטלה, אך מי שאינו יכול להתפלל 

הוא אנוס ואינו חייב לברך מה שאינו יכול, וממילא מותר לו להתפלל את 
הברכות שהוא יכול, ואינם לבטלהעי. 


ובחיי אדם (הלכות תפלה כלל כד סכ"א) כתב שאם התנמנם בתפילתו ואינו יודע 

באיזו ברכה הוא עומד, אם עומד בברכות האמצעיות ממשיך לומר 
מהברכה שיודע בודאי שלא אמר עדין. וביאר בנשמת אדם (אות ג) שאף 
שהמסתפק אם התפלל כלל, צריך לחזור ולהתפלל (סיי קז סיא), כל זה הוא 
מפני שמתפלל תפילת נדבה, אבל בספק אם התפלל ברכה אחת אם יחזור 
ויתפלל תפילה שלימה, הרי חלקה יהיה תפילת חובה וחלקה תפילת נדבה, 
ואף אם היתה סיבה לחייבו, אך אי אפשר לעשות כן, וכמו שמבואר לגבי מי 
שהתחיל להתפלל ונזכר שכבר התפלל שמפסיק מיד ואינו ממשיך להתפלל 

המבה 


עוד כתב שגם בספק אם התפלל כלל, מצד הדין ספק דרבנן לקולא ופטור, 

אלא כיון שיכול להתפלל כל היום בתורת נדבה כמבואר בגמרא (כא), 

הצריכו אותו לחזור ולהתפלל בתורת נדבה. אבל לא תיקנו על חסרון ברכה 
אחת להתפלל נדבה. 


עוד כתב שכיון שכתב השולחן ערוך (סיי קז ס"ד) שאין להתפלל נדבה אלא 

אם יודע שיכול לכוין מתחילה ועד סוף, גם בספק אם התפלל [שחוזר 

ומתפלל רק בתורת נדבה] אין לו להתפלל אלא אם יודע שיכול לכוין מתחילה 

ועד סוף, וממילא היום שאין אנו יכולים לכוין מתחילה ועד סוף, גם בספק 
אם התפלל כלל, אין להתפללעי. 


עוד הביא ראיה לזה מדברי הרמ"א בענין מי שיש לו ספק אם הזכיר יעלה 

ויבוא, וכתב הרמ"א (סי תכב ס"א) שמי שיש לו ספק אם הזכיר יעלה 
ויבוא אין צריך לחזור כיון שאין חזקה שלא אמר, ואף שאם לא אמר יעלה 
ויבוא צריך לחזור כמי שלא התפלל, מכל מקום כשיש לו ספק אינו חוזרלי. 


אך הקהלות יעקב (ברכות סיי :) הקשה עליו ממה שמבואר ברא"ש, שאם 

חיסר ברכה כל תפילתו אינה עולה לו וברכותיו הן ברכה לבטלה. עוד 

הביא שהאור זרוע (הלי מגילה סי שעד) כתב שאם או יודע היכן הוא עומד, 
יחזור לברכה שודאי אמר אותה וימשיך ממנה, ושלא כדעת החיי אדם. 


ברכת המזון שחסרה הזכרה 


כתב בזכרון שמואל (סיי כב) שלכאורה כיון שלא הכריעו במחלוקת, אם כן 

רק בתפילה יכול להתפלל מספק כיון ששייך תפילת נדבה, אבל לגבי 
ברכת המזון שלא שייך נדבה לא יברך שוב. אך הנה בשולחן ערוך (סיי קפח 
סיז פסק שאם שכח יעלה ויבוא בראש חודש ונזכר קודם הטוב והמטיב, 
אומר ברכת שנתן ראשי חדשים לעמו ישראל, ואם חל ראש חודש בשבת 
ושכח של שבת, אם נזכר קודם הטוב והמטיב כולל שבת עם ראש חודש 
ואומר שנתן שבתות למנוחה וראשי חדשים לזכרון. ודייק המגן אברהם (ס"ק 


עב. לפי"ז יש לדון כאשר מזדמן לו אחר כך להתפלל את כל הברכות האם יחזור ויתפלל, וכן 
לגבי חיוב תשלומין, שלפי הביאור הלכה משמע שלא יצא ידי חובת תפילה ויתפלל שוה, אך 
לקהלות יעקב שבאופן של אנוס אין הברכות מעכבות זו את זו ויצא ידי תפילה. 

עג. עוד כתב שהרשב"א (כא. דיה הא) הביא בשם גאון שגם כשיש ספק אם התפלל אינו חייב 
לחזור אלא שיש לו רשות לכך. והוסיף הנשמת אדם שעל אף שהרשב"א חלק עליו מכל 
מקום באופן זה שאינו יכול לכוין גם הרשב"א מודה שאינו חייב להתפלל. ועיין ביאור הלכה 
(סי" קז ס"א ד"ה אם) שהביא שאין דעת שאר הפוסקים כן, אלא שצריך להתפלל אם הוא 
מסופק גם היום שאינו ודאי שיכוין מתחילה ועד סוף, מפני שאין תפילה זו בחינם אלא לצאת 
מספק. 

עד. מכך שלמד החיי אדם דין ספק חסרון ברכה, מדין ספק הזכרת יעלה ויבוא, מבואר 
שלדעתו גם שכח יעלה ויבוא הוא כחסרון ברכה. 

עה. אף שאם יש לו ספק אם בירך צריך לברך, אך בזה כיון שיצא מדאורייתא על כל פנים 
אינו צריך. 


ברכות 
מעכבות זו 
את זו רק 
מחמת החיוב 
לאומרן 


תפילה שיש 
בה ספק אם 
חסרה ברכה 


לענין זימון 
בברכת המזון 


לענין להוציא 
חבירו בברכת 
המזון 


הזכרת חנוכה 
במוטף 


אוצר 


יג מלשון השולחן ערוך שאף שלא שכח אלא של שבת צריך לומר גם של 
ראש חודש,. אך הביא שבטור משמע שאינו מזכיר בברכה זו את של ראש 
חודש אלא אם שכח את שניהם וכן הכריעלי. 


אוצר החכמהו 


אמנם כתב שאם התחיל הטוב והמטיב שחוזר לראש, יאמר בברכת המזון 

גם של שבת וגם של ראש חודש [כמו בתפילת נעילה ביום הכיפורים 

שחל בשבת]. והלבושי שרד והמשנה ברורה (ס"ק כט) ביארו בדבריו שהטעם 

משום שכשהחסיר הזכרת שבת לא יצא ידי חובה והרי הוא כאלו לא בירך. 

והקשה בזכרון שמואל שדבר זה תלוי במחלוקת הראשונים אם מי ששכח 
הזכרה נחשב כאילו לא התפלל כלל, וכיצד נקטו סברא זו בפשיטות?י. 


ובחידושי רעק"א (שו"ע סיי קפח סיח) כתב לגבי מי שבירך ביום טוב ברכת 

המזון ושכח יעלה ויבוא, ונזכר רק לאחר שהבדיל שהנה אף 
שהשוכח יעלה ויבוא דינו לחזור ולברך, אך באופן זה שהתפלל ערבית לא 
יוכל לומר יעלה ויבוא כעת כמבואר במגן אברהם (סיי קפח ס"ק יז), ולכן לא 
יחזור לברך, ולכאורה נדון זה תלוי במחלוקת הראשונים, ולדעת חכמי 
פרובינציא כיון שהוא כמי שלא בירך, יברך עתה על כל פנים. אמנם ציין 
לדברי הבשמים ראש (שו"ת סיי פז) שכתב שסברת חכמי פרובינציא היא רק 

בתפילה מפני ששייך להתפלל בנדבה, מה שאין כן לגבי ברכת המזון. 


לענין 9 האחרונים דנו לגבי מי שאינו יכול לומר הזכרת מעין המאורע [כגון שאין 
שאינו יכו 
לומר הזכרות 


לו סידור ואינו יודע בעל פה את ההזכרות], האם צריך להתפלל 
מה שיודע או שאסור לו להתפלל מחשש ברכה לבטלה. 


באורח ישראל (גרוסמן שויית סיי כב) כתב שלפי חכמי פרובינציא ברכותיו יהיו 

לבטלה, ואם כן אין להתפלל באופן זה, מספק. אך לגבי ברכת המזון 

כתב שיכול לברך כיון שההזכרות אינן מדאורייתא כמו שכתב הרא"ש (פיז סיי 

כג), וכיון שיש לו חיוב דאורייתא לברך ומדאורייתא יוצא גם בלא הזכרה, צריך 
לפרך: 


הראשונים נחלקו לגבי שלושה שאכלו בשבת ויום טוב ובירכו ושכחו מעין 

המאורע האם יחזרו ויברכו שוב בזימון, הריטב"א (מט: דיה 
ואמרינן) כתב שצריכים לזמן שוב, אך הכלבו (סיי כה, כג.) כתב שאין צריכים 
לחזור ולזמן כיון שכבר יצאו ידי זימון, וכן נפסק בשולחן ערוך (סיי קפח ס"ט). 
ויש שכתב שלפי הכלבו משמע שיש שם ברכת המזון גם בלי מעין המאורע, 
שאם לא כן הרי חסר להם הזימון וצריכים לחזור ולזמן. אך דחה את הראיה 
כיון שיוצאים ידי ברכת הזימון בברכה הראשונה של ברכת המזון, וממילא יצאו 
ידי זימון קודם שהחסירו את מעין המאורע [והברכות שעד ההזכרה אינן 

לבטקה]. 


בבני ראם (סיי מג) דן לגבי מי שאכל בשבת סעודה שניה ושכח לומר רצה, 

וכשבירך כבר היה זמן סעודה שלישית, וחבירו אכל סעודה שלישית 
ויצא על ידו בברכת המזון, והנה מי ששכח לומר רצה צריך לחזור, מלבד מי 
ששכח בסעודה שלישית כמבואר בשולחן ערוך (סיי קפח ס"ח), וא"כ בזה יש 
לדון שהמברך שבירך על סעודה שניה בודאי צריך לחזור ולברך, ומכל מקום 
יש לומר שזה ששמע ממנו כדי לצאת על מה שאכל סעודה שלישית, יצא 
כיון שבדיעבד אם החסיר רצה אינו חוזר, אך מאידך יש לומר שכיון שהמברך 

חייב לחזור הרי הוא כאילו לא בירך, ואם כן גם לא עלתה לשומעל". 


יום שנתחייב בד' תפילות 


הגמרא (שנת כד.) דנה לגבי הזכרת חנוכה במוסף [כגון שבת או ראש חודש 
שבתוך חנוכה], האם כיון שתפילת מוסף אינה מחויבת מצד עצם 
היום, שבכל יום אין מתפללים אלא גי תפילות, והמוסף בא רק לראש חודש 


עו. בביאור מחלוקתם אפשר לומר שהשלחן ערוך סבר שחסרון הזכרה מבטל את הברכה, 
והטור סבר שאף שאם גמר לברך מתבטלת הברכה מכל מקום בזה שעדיין לא סיים את הברכה 
לא מתבטלת הברכה. ועוד אפשר שהשלחן ערוך סבר ששתי ההזכרות נחשבות לדין אחד, כיון 
שבאות שניהן מחמת יום אחד שחלה בו קדושת שבת וקודשת ראש חודש, ולכן אס שכח 
הזכרה שמעכבת, זה מגרע גם בהזכרה השניה וצריך לחזור עליה. וראה לעיל שנחלקו הראשונים 
האם ברכת שנתן שבתות נחשבת כחזרה או שהיא קיום עיקר ההזכרה, ונפקא מינה לראש 
חודש שאין בו דין לחזור על ברכת המזון, ואם נחשב לחזרה יש מקום לומר שבטלה גם ההזכרה 
של ראש חודש, מה שאין כן אם אינו נחשב לחזרה. ולפי מה שנפסק שגם בראש חודש צריך 
לומר את הברכה משמע שאינו נחשב לחזרה. 

עז. ועוד צריך עיון שהמגן אברהם כתב שם שבתנוכה אינו מזכיר של חנוכה בחזרה כיון אינו 
חובה. ולכאורה אם הברכה הראשונה כמי שאינה, יש לו להזכיר כעת כמו שצריך להזכיר 
בראשונה. ובשלמי תודה (חג שבועות סיי טז) דן לחלק בין הזכרות בברכת המזון לתפילה, שאפשר 


יד. היוב הזכרות בתפילה 


עיוננם נה 


או לשבת, אין להזכיר בו את חנוכה. או שסוף סוף ביום זה חל חיוב להתפלל 
ארבע תפילות וכיון שיום זה חל בו חנוכה צריך להזכיר בכולן את חנוכה. 
והביאה הגמרא שנחלקו בזה אמוראים. 


ודנו בגמרא לדמות את הנידון לדין ברכות הפטרה בשבת שחל בו ראש 

חודש. שהנה דעת רב שאין להזכיר בברכות ההפטרה את ראש חודש, 
ומבואר שכיון שאין ההפטרה מחויבת מחמת הראש חודש ממילא אין להזכירו 
בה, וכמויכ לא יזכירו את חנוכה במוסף. אך הגמרא דחתה שיתכן באמת שיש 
להזכיר המאורע אף בתפילה או ברכה שהמאורע אינו מחייב, אלא שחלוק דין 
ברכות הפטרה כיון שלא קיים הזכרה לראש חודש בברכות הפטרה מעולם, 
ורק בתפילה שקיים בה הזכרה לחנוכה בשאר תפילות כגון מוסף גם יזכירו 

את חנוכה. 


עוד הביאה הגמרא ראיה מדברי רב לגבי ברכות הפטרה במנחה של שבת, 

שהנה בזמנם נהגו לקרוא הפטרה במנחה של שבת, וכאשר חל ראש 

חודש בשבת סבר רב שאין להזכיר בברכות ההפטרה של מנחה את ראש 

חודש כיון שאין הראש חודש מחייבן. ועוד הובא שרבי יהושע בן לוי סבר 

שיום כיפור שחל בשבת יש להזכיר בתפילת נעילה את שבת, ואף שבכל שבת 

אין נעילה, מכל מקום כיון שיום זה חייב בדי תפילות יש להזכיר בו את 
המאורע שחל בו בכל תפילותיו. 


ונחלקו הראשונים אם למסקנת הגמרא יש להזכיר בברכות ההפטרה את 

ראש חודש כשחל בשבת, או כפי שחילקה הגמרא שהיות ולא מצאנו 

הזכרת ראש חודש בברכות הפטרה מעולם אין מזכירים אף כשחל בשבת. 

הריייף רשיי (שם ע"ב דיה ככל) והרמב"ם (תפילה פי"ב הט" כתבו שיש להוכיר 

גם ראש חודש בברכות ההפטרה, אבל תוספות (שם דיה ולית) כתבו שכולם 

מודים שאין להזכיר הזכרת ראש חודש בברכות ההפטרה כיון שלעולם אין 
כו הזכרה; 


רבינו יונה (דיה והא) ביאר בדעת הרי"ף ורש"י שמשמע בסוגיא שנדחו כל 

הדעות שהובאו קודם מחמת דברי רבי יהושע בן לוי. ועוד כתב הרא"ש 

(פייב סיי טז) שמסתבר שהמימרות שנאמרו בשם רב לגבי הזכרת ראש חודש 

בהפטרה ולגבי הזכרת יום טוב בהפטרה של מנחה בשבת, אינן חלוקות ושני 

הדינים מיסוד אחד, ולרבי יהושע בן לוי נדחה הכל כיון שהיום מחייב את 
ההזכרות בכל תפילותיו. 


שכח הזכרה בתפילה שמחוינת מחמת קדושה אחרת 


הפוסקים נחלקו לגבי יום הכפורים שחל בשבת ובתפילת נעילה שכח להזכיר 
של שבת, האם צריך לחזור על התפילה. 


ההגהות מרדכי (פייב רמז תנו בסופו) כתב בשם רא"ם שצריך לחזור, וכן לגבי 
הזכרת חנוכה במוסף, והזכרת ראש חודש בברכת המזון כשחל 
בשבת, וכן הביא הטור (סיי קפח) בשם רבי יחיאל. 


אך רבינו יוסף (הו"ד בטור) סבר שכיון שלרוב ראש חודש אינו חל בשבת, לא 

תיקנו לחזור מחמת ההזכרה בברכת המזון. עוד סברו רבינו יוסף ורבינו 

תם (הו"ד בהגהות מרדכי) שאינו חוזר מפני שראש חודש אינו מחייב לאכול פת 

אלא החיוב רק מחמת השבת, וכשאין חובת אכילת פת אין דין חזרה, וכפי 

שאמרה הגמרא שאין מזכירים ראש חודש בברכת ההפטרה מפני שלעולם אין 
ראש חודש מחייב קריאת הפטרה. 


הבגדי ישע (אות ז) הקשה על שיטת הראיים, בשלמא בהזכרת ראש חודש 
או שבת שבעצם מחייבים לחזור על התפילה, מובן החידוש שיש דין 
חזרה גם בתפילה המחויבת מחמת קדושה אחרת כגון הזכרת שבת בנעילה, 


לומר שבברכת המזון מודים כולם שיצא ידי חובה, כיון שהדין שצריך לחזור ולברך הוא רק 
מחמת שיש חובת סעודה, וביום טוב שחל בשבת יש לו שני חיובים לאכול, ולכאורה יכול לכוין 
לצאת באכילה רק באחד מהם, ואם כן בזה יתכן שכל הזכרה היא תקנה בפני עצמה ויתכן 
שהמאמר מרדכי יודה בזה. אך הביא שהשלמי חגיגה (דיני תפילות שו: הו"ד בשערי תשובה סיי תקפב 
ס"ז) דימה ברכת המזון לתפילה וסובר שבשניהם הוא חיוב הזכרה אחד של שניהם. וראה במור 
וקציעה (סיי תרצה דיה עיין) שכתב לחלק לאידך גיסא שדין הזכרה בברכת המזון חמור יותר 
מבתפילה, מפני שתפילה בעיקרה אינה שייכת למאורע, אלא היא תפילה כמו בכל יום. מה 
שאין כן ברכת המזון שמחויבת מכח האכילה שבאה מפני שהיא חובה מחמת המאורע [וביאר 
בוה שיש לחזור משום על הניסים בברכת המזון אף על פי שבתפילה אין חוזרים]. ואם כן יש 
מקום לומר שבזה מודים כולם שאם שכח הזכרה הרי הוא כאילו לא בירך. 

עח. עוד יש לעיין כאשר המברך אמר רצה אבל השומע לא שמע את ההזכרה, האם יצא כיון 
שלגביו אין הזכרה מעכבת, או שיחשב שלא שמע את כל ברכת המזון. 


ביאור השיטה 
שחוזר על 
מוסף מחמת 
על הניסים 


האם הזכרת 
שבת בנעילה 
מחייבת לחזור 


נו אוצר 


אבל הזכרת חנוכה לעולם אינה מחייבת חזרה ואם כן כיצד יתחייב לחזור 

מחמתה במוסף. ותירץ, שכיון שדין חזרה מחמת הזכרה תלוי אם יש קרבן 

מוסף באותו היום, לכן בשבת וראש חודש שיש בו מוסף גם הזכרת חנוכה 

מחייבת חזרה. עוד תירץ לפי שיטת רבינו תם שגם כשאינו מחויב לחזור מכל 

מקום יכול לחזור אם ירצה (תוספות ל: דייה מסתברא), והראיים חידש שגם במוסף 
יכול לחזור מחמת הזכרה זן*ל. 


ותירץ עוד על פי שיטת הראביייה (ח"ב סיי תקסג) הו"ד במרדכי (שבת פ"ב 

רמז רעט) שכתב לגבי ברכת המזון שכיון שקבלו את ההזכרה בתורת 

חובה צריך לחזור, וממילא בתפילה כל שכן שצריך לחזור כיון שההזכרה בה 

היא חובה. ולפי ביאור זה כתב שהמחלוקת בין הראיים לרבינו תם היא אם 

הסברא של קבלה בתורת חובה גורמת את הדין של יום שנתחייב בדי תפילות, 
או שרק אם החיוב הוא מעיקר הדין שייך בו דין זה. 


ונחלקו הפוסקים בדעת הבינו תם. הבית יוסף (סיי תרכג דיה ואם) למד בדבריו 

שלעולם אינו חוזר בתפילה שמחויבת מכח קדושה אחרת. והמגן 
אברהם (שם סק"ב) נקט שאינו חולק אלא לגבי הזכרת ראש חודש בברכת 
המזון כשחל בשבת, שהרי טעמו הוא משום שדימה זאת למה שאין מזכירים 
.באש חודש בהפטרה מפני שלעולם אינו מחייב הפטרה, ואם כן ראייתו שייכת 


רק להזכרת ראש חודש בברכת המזון שלעולם אינו מחייב לחזור, אבל הזכרת 
שבת בתפילה מחייבת לחזור, ולכן אם לא הזכיר בנעילה חוזרל. 


הלבוש סי קפח ס"ח) והט"ז (שם סקיה) ביארו בדעת הבית יוסף שעיקר דין 
הזכרה של יום שנתתייב בדי תפילות אין זה כחיוב הזכרה רגיל 
שמצריך גם לחזור על התפילה, אלא הוא רק דין לכתחילה. 


עוד ביאר הלבוש שאף אם נאמר שלגבי הזכרת שבת בנעילה צריך לחזור, 

מכל מקום לגבי הזכרת ראש חודש בברכת המזון אין צריך לחזור גם 
אם חל בשבת, משום שכל הטעם שחוזר אם שכח של שבת הוא מפני 
שהזכרת יום הכפורים מחייבת תמיד לחזור, וכשחל בשבת מחובת היום הזה 
להזכיר גם את השבת, ובכלל חיוב זה יש גם דין לחזור על התפילה. מה שאין 
כן לגבי ראש חודש שחל בשבת שהטעם שמזכירים מעין המאורע בברכת 
המזון אין זה מחובת היום עצמו, אלא שאם אוכל צריך להזכיר את המאורע 
שבאותו יום, ובשבת שיש חובה לאכול צריך לחזור אם שכח להזכירה, מה 
שאין כן ראש חודש שאין חובה לאכול בו לכן הזכרתו אינה מצריכה חזרה 
על הברכה, ואף כשהראש חודש חל בשבת, סוף סוף אין האכילה מחויבת 

מכח הראש חודש. 


עוד כתב שקדושת ראש חודש בטלה לגבי השבת ולכן איה יכולה לחייב 
חזרה לצורך הזכרתה, מה שאין כן קדושת שבת שאינה מתבטלת כלפי 
יום הכפורים ולכן חובת הזכרתה מצריכה לחזור על התפילה. ואם שכח לומר 


אוצרה 


ברכת המזון ביום הכפורים 


הפופקים דנו לגבי ברכת המזון ביום הכפורים לחולה שיש בו סכנה האם 
יאמר בו יעלה ויבוא. 


הטור (סיי תריח בסופו) כתב בשם הראייש ובשם מהריים מרוטנבורג (שויית דפוס 
פראג סיי עא) שכיון שאוכל בהיתר, לגביו חוזר הדין שאומר יעלה ויבוא 
כבכל יום טוב. וכן פסק השולחן ערוך (סיי תריח ס"י). 


והט"ז (סקיי) הקשה על זה שהגמרא (שבת כד:) מבארת שאף שיש להזכיר 
שבת בנעילה, מכל מקום לגבי ברכת מעין שבע בערבית של יום טוב 
שחל בשבת אינו מזכיר של יום טוב, מפני שרק בתפילה שמחויבים בה מן 


עט. אמנם בזה לא שייכת סברת הרא"ש (פ"ד סיי יז שהוא מדין תפילת נדבה, שהרי במוסף 
לא שייך נדבה, ואולי משום כך חלק עליו רבינו יוסף. 

פ. על פי מחצית השקל. 

פא. והמגן אברהם (סקיי) גם הקשה על דברי השו"ע ממה שמבואר בגמרא שבחנוכה אין חייב 
להזכיר בברכת המזון. וצריך עיון שכן הטעם שאין מזכיר אותם הוא מפני שתנוכה הוא מועד 
מדרבנן [וגם בתפילה לא היו מזכירים לולא הסברא של פרסומי ניסא בתפילה], וטעם זה לא 
שייך ביום הכפורים שהוא מדאורייתא. 

והרמ"א (סיי תקנז ס"א) כתב בשם מהרי"ל שמי שאוכל בתשעה באב צריך לומר נחם בברכת 
המזון. והקשה השפת אמת (שבת כד. דיה איבעיא) שכיון שהוא מדרבנן אין להזכיר בו מעין 
המאורע בברכת המזון, שהרי מבואר בגמרא שהיה ספק לגבי חנוכה משום כך, אלא שיש צד 
לומר בחנוכה משום פרסומי ניסא, וזה לא שייך בתשעה באב. ותירץ שבאמת גם בחנוכה 
הפרסומי ניסא אינו מחייב להזכיר אלא שהוא מנהג להזכיר, ואם כן אפשר שגם בתשעה באב 
יש מנהג להזכיר. עוד כתב שאפשר שיש בתשעה באב חומרא מצד עצמו ולכן צריך להזכיר 


יד, היוב הופכות בתפילה 


עיונים 


הדין באותו היום יש להזכיר את כל המאורעות, אבל מעין שבע אינה מחויבת 
מעיקר הדין, רק תיקנו אותה משום סכנה, ולכן אין מזכירים את היום טוב 
כשחל בשבת מפני שאין אומרים מעין שבע ביום טוב כשחל בחול. ולפי"ז 
הקשה שגם לגבי אכילה ביום הכפורים אין כלל חיוב לאכול ולברך ביום זה 
מצד סדר היום, שהרי הוא יום תענית, ורק החולה היה צריך לאכול ולברך 
מחמת אונסו, ואף גרע מהזכרת יום טוב במעין שבע, שבמעין שבע אף שאינו 
מעיקר הדין אך למעשה יש על זה תקנת חכמים והוא מסדר היום, מה שאין 
כן ברכת קמזון ביום הכפוריט5". 


עוד הביא המגן אברהם (שם סקיי) שכעין זה כתב בשבלי הלקט (סיי שיב) 

שאין הזכרה בברכת המזון אלא ביום שיש בו מצוה לאכול, אבל ביום 

הכפורים אדרבה אסור לאכול, ואף לגבי חולה שצריך לאכול מחמת פקות 

נפש, אין לאכילה זו שייכות עם קדושת היום אלא להיפך לגביו נעשה כיום 

חול, ומשום כך גם אינו עושה קידוש על הכוס שלא יתכן שיהיה מצוה מדין 
הקידוש לשתות ביום זה. 


ורעק"א (גליון השוע שם) כתב שגם לפי הפוסקים שאין לומר קידוש ביום 

הכפורים, אך אם חל בשבת צריך לעשות קידוש, כיון שכל סברת 
המגן אברהם שייכת מפני שקידוש ביום טוב הוא מדרבנן (מגן אברהם סיי רעא 
סק"א בסופו) ולא תיקנו קידוש ביום זה, אבל כשחל בשבת הרי חלה עליו חובת 
קידוש מדאורייתא ביום זה, ועוד כתב שאף שקידוש במקום סעודה הוא 
מדרבנן ובתפילה כבר יצא ידי חובת קידוש דאורייתאפי, מכל מקום יש לו 
עדיין חיוב מדרבנן, מפני שרק ביום כפור סתם לא תיקנו במיוחד עבור החולה 
חובת קידוש או מפני שאין זה שכיח או מצד סברת שבלי הלקט שלגביו 
נעשה יום הכפורים חול, מה שאין כן בחל בשבת, כיון שחכמים תיקנו בכל 
שבת לעשות קידוש על כוס ובמקום סעודה, לכן גם שבת זו שחל בה יום 
הכפורים לא יצאה מכלל התקנה, וכמובן שיש בו קדושת שבת לחייב במצות 

קידוש. 


אך החכמת שלמה והאור שמח חלקו עליו, על פי הגמרא (זבחים צ:) שדנה 

לגבי שני קרבנות שאחד תדיר והשני מקודש יותר, איזה מהם יש להקריב 
קודם, ודנו לפשוט מכך שבשבת תמידין קודמים למוספין, ומשמע שתדיר 
קודם למקודש, ועוד מראש חודש שחל בשבת שמוספי שבת קודמים למוספי 
ראש חודש [וכתב רש"י (ד"ה מוספי) שמוספי ראש חודש מקודשים יותר 
שנקרא מועדפה], ודחו בגמרא שאין להוכיח מכך כיון שהתמיד של שבת הוא 
גם כן מקודש מחמת השבת, וכן המוסף של שבת שחל בו ראש חודש, הועילה 
לו קדושת ראש חודש להיות גם הוא קדוש מחמתו"'. ומבואר מזה שיום שיש 
בו קדושה מחמת זמן מסוים, כל דיני היום מקבלים את מעלת אותה הקדושה, 
כגון קרבן התמיד אף שבא בכל יום ולא דווקא ביום זה שיש בו קדושה, ואף 
מועילה קדשה זו גם לענין דינים שבאים מחמת קדושה אחרת שחלה באותו 
יום, כגון ראש חודש ושבת, שגם הקרבנות המיוחדים לשבת מתקדשים אף 

הם בדיני הקדושה של ראש חודש. 


לפי"ז הוכיתו החכמת שלמה (שו"ע סיי קפח ס"ז) והאור שמח (עבודת יום הכפורים 
פיד ה"א) שיום שחלים בו שתי קדושות אין הקדושות הלות בנפרד זו 
מזו, אלא הכל נקרא חלות אחת של יום המקודש. 


עוד הביאו שמובא בגמרא (פסחים נט:) שאסור להקטיר את קרבן הפסח בליל 

פסח כיון שהוא קרבן שבא ביום ייד שהוא חול [משום שזריקת הדם 
היא בייד, ואין מקטירים ביום טוב חלבים מקרבנות של חולן, אבל אם חל 
ייד בשבת, מקטירים את הקרבן בליל יום טוב, מפני שנקראים חלבי שבת 
היות וזמן הקרבן היה בשבת, וחלבי שבת קרבים ביום טוב. ומבואר בזה חידוש 
גדול שאף שאין החיוב קרבן פסח בא ביום י"ד מחמת שהוא שבת, אלא 


גם בלא הטעם של פרסומי ניסא [ולכאורה בהכרח אין להקשות על דברי הרמ"א מגמרא זו, 
שהרי גם בתפילה לא היו כוזכירים לולא הסברא של פרסומי ניסא, והרי בתפילה בודאי מזכירים 
את תשעה באב, ובהכרח שיש לחלקן. 

פב. גם בראש חודש יש מצוה לאכול אלא שאינו צריך לאכול פת בדוקא ולכן אינו חוזר אם 
שכח להזכיר. 

פג. וצריך עיון אם יזכיר את יום הכפורים בקידוש זה. 

פד. כמבואר בדברי המגן אברהם (סיי רעא סק"א), אמנם עיין בגליון רעק"א (שם, סיי רסג מג"א 
סק"ד) שהביא דעות שקידוש על יין או פת הוא מדאוריתא. ועיין עוד בביאור הלכה (סיי רעא 
סיא דיה מיד וכוי הנה) שדן בזה באריכות. 

פה. ובשיטה מקובצת (אות יט) הוסיף בלשון רשיי שיש במוספי ראש חודש שעיר חטאת 
שמכפר על טומאת מקדש וקדשיו. 

פו. עיין שם עוד בגמרא שדנה בעוד אופנים מעין אלו ודחתה את הראיות על ידי סברא 
זו. 


קידוש ביום 
הכפורים 


חובת קידוש 
ביום הכפורים 
שחל בשבת 


אוצר החכמה, 


הזכיר בתפילה 
שבת בלא יום 
טוב ולהיפך 


מקור דין 
אמירת 
על 
הניסים 
בתפילה 
וברכת 
המזון 


אוצר 


שבמקרה חל ייד בשבת, הועילה קדושת השבת גם לקרבן הבא מחמת זמן 
יייד מנוסוףי. 


לפי"ז חידש האור שמח שגם ביום הכפורים שחל בשבת, אין לעשות קידוש 

אפילו מחמת השבת, משום שאין שתי הקדושות נפרדות זו מזו אלא 

חלות אחת של קדושת היום שגורמת איסור לאכול, ולכן אף כשחל 

בשבת אין לעשות קידוש, שלא כדברי ר' עיקבא איגר שכתב שכשחל בשבת 
יש לעשות קידוש. 


רו-ק 


וביום טוב, או ראש חודש, שחל בשבת והתפלל תפילת שבת בלא הזכרת 
יום טוב וחזר והתפלל תפילת יום טוב בלא שבת, כתבו האגרות משה 
(שו"ת או"ח ח"ד סי ע אות יד) והגרש"ז אויערבך (שולחן שלמה הלי שבת סיי רסת 
ס"ד אות ב) שיצא בדיעבד. ולגבי מוסף חידש האגרות משה שיתפלל לכתחילה 
רק של יום טוב כיון שכבר התפלל של שבת, שהיות ותפילת מוסף היא כנגד 
קרבן מוסף, ואין מוספי ראש חודש מעכבים את מוספי שבת, הרי הוא כמו 
שהקריב מוסף של שבת, שחוזר ומקריב מוסף של ראש חודש. 


אך הגרשז"א הביא את דברי האור שמח שקדושת ראש חודש מועילה גם 
למוסף של השבת, וכתב שלפיייז נראה שגדר התקנה של התפילה הוא 
לכלול את השבת והראש חודש בתפילה אחת, גם בתפילת מוסף. 


והחכמת שלמה סי קפח סיז) הקשה לפי"ז לגבי ראש חודש שחל בשבת 

מדוע חוזר רק כאשר שכח את הזכרת שבת ולא כששכח את 

הזכרת ראש חודש, שאף שראש חודש לא גורם חיוב אכילה, אבל כיון שהכל 
חלות אחת של קדושה צריך דינם להיות שוה. 


ה. על הניסים 


הגמרא (שבת כד.) הסתפקה אם צריך להזכיר מעין המאורע של חנוכה בברכת 

המזון, וביארה את יסוד הספק, האם כיון שחנוכה אינו מועד 

מדאורייתא אין מזכירים, או שמשום פרסומי ניסא יש להזכירו. הגמרא פשטה 

שאין חובה להזכירו, ומכל מקום יכול להזכיר, ומקום ההזכרה הוא בברכת 

הודאה, כשם שבתפילה ההזכרה של חנוכה היא בימודיםי, ולא בברכת העבודה 
כשאר המועדים. 


רש"י (דיה בברכת) ביאר שבתפילה היה פשוט לגמרא שיש להזכיר, כיון שכל 
עיקר תקנת ימי חנוכה הוא להודות ולהלל ומשום כך צריך להודות 
בתפילה. 


והתוספות (דיה מהו) כתבו שגם בתפילה טעם ההזכרה הוא משום פרסומי 

ניסא, וספק הגמרא, שאולי רק תפילה שהיא בצבור מתקיים בה 

פרסומי ניסא גדול, מה שאין כן בברכת המזון שהיא ביחיד, ואין בה פרסומי 
ניסא כל כך. 


פז. האור שמח ביאר לפי"ז את שיטת הרמב"ם (עבודת יום הכפורים פ"א ה"ב) שביום הכפורים 
הכהן גדול עושה את כל העבודות, ואף אלו שאינם מחמת יום הכפורים, וכגון כשחל בשבת 
ויש קרבן מוסף מחמת השבת, צריך הכהן גדול להקריבו, נוסף על הקטרת הקטורת של כל 
יום, והטבת הנרות [עיין כסף משנה שהביא את דעת החולקים]. וביאר שביום הכפורים שחל 
בשבת, יש בקרבנות הבאים מחמת השבת דין שיעשה אותה כהן גדול, מחמת שחל יום הכפורים 
בשבת זו. 

פח. עיין רא"ש (פסחים פיי סיז שכתב שאם אוכל בערב שבת ומברך בשבת אף על פי שלא 
אכל בשבת אומר בברכת הכזון רצה, ודימה זאת לתפילת תשלומין שאם שכח מנחה בערב 
שבת מתפלל בלילה שתים של שבת. עוד כתב (שוית כלל כב סיי ו, הו"ד בבית יוסף סיי קפח דייה 
אם) שגם להיפך כשאכל בשבת ומברך במוצאי שבת, אין אומר רצה, מפני שהולכים לפי שעת 
הברכה, אך המהרי"ל (שו"ת סי נו) כתב שהולכים לפי שעת האכילה, ומשמע לכאורה שנחלקו 
ביסוד הדין של הזכרת המאורע בברכת המזון, שלפי הרא"ש היום מחייב להזכיר את המאורע 
בברכות שנאמרות באותו זמן, אך לפי המהרי"ל הוא דין על הסעודה, שאם היא סעודת חול 
אינה מחייבת הזכרה ואם היא סעודה של מועד מחייבת. ולכאורה דברי המור וקציעה מתאימים 
לשיטת המהרי"ל [אמנם מבואר בדברי המהרי"ל שאם התפלל ערבית של מוצאי שבת קודם 
ברכת המזון שוב אינו מזכיר רצה משום שהוא חול, אבל בביאור דבריו נחלקו האחרונים, המגן 
אברהם (סיי קפח ס"ק יו) נקט שאין זה מן הדין אלא כדי שלא יהיה תרתי דסתרי, אך בביאור 
הגר"א (סיי תרצה סיגן שכתב שתמיד מזכיר של שבת אס בשעה שמברך חלה קדושת שבת, 
ולכן אם לא התפלל ערבית חלה עדיין קדושת שבת וצריך להזכיר, עיין שסן. אך יש לומר 
שגם לפי הרא"ש הוא דין על הסעודה לחייב הזכרה כיון שהיא סעודת שבת, אלא שלאחר 
שיצאה השבת אי אפשר עוד להזכיר מפני שהחיוב תלוי גם בקדושת היום בשעה שמברך, ועוד 
משום שאינו יכול לומר שקר. ובאופן שמברך בשבת על סעודת חול יתכן שאין זה מעיקר 


יד. חיוב הזכרות בתפילה 


עיונים נז 


בקונטרם חנוכה ומגילה (סיי ז אות ב) דייק בדברי הרמבי"ם שהזכיר את דין 

הלל בהלכות חנוכה (פיג ה" ואת דין על הניסים שבתפילה 

בהלכות תפילה (פ"א הי" ושבברכת המזון בהלכות ברכות (פ"ב הי שסובר 
שהזכרת על הניסים אינה מעיקר תקנת ימי חנוכה כדעת רשיי. 


הרמב"ם (ברכות פיב הי כתב שצריך להזכיר על הניסים בברכת המזון, ואם 

לא הזכיר אינו חוזר. והקשה הלחם משנה שבגמרא מבואר שאין 

הזכרה זו חובה, ומדוע הצריך הרמב"ם לאומרה. ותירץ שבירושלמי (פיז היד) 

מבואר שהוא חובה, ואף צריך לחזור אם לא הזכיר, וחשש הרמביים לירושלמי 
לגבי לכתחילה על כל פנים. 


הפופקים דנו לגבי מי ששכח ולא הזכיר של חנוכה בברכת המזון, האם צריך 
לחזור. 


ההגהות מיימוניות (ברכות פיב הי"ג אות ז) כתב בשם הראבי"ה (סיי תקסג) 
שכיון שקבלו עליו כחובה אם שכח חוזר, וכמו לגבי תפילת ערבית 
שהיא רשות אך אם התפלל וטעה צריך לחזור. 


ובתרומת הדשן סי לח) הקשה הרי מבואר בגמרא שאם שכח על הניסים 

בתפילה אינו חוזר על אף שהוא חובה, וכל שכן בברכת המזון 
שהוא רשות. וכתב הבייח (סיי תרע דייה ולעניף) שהראביייה סבר שבתנוכה יש 
חובה לאכול פת, אכשושוכך צריה לחזור. וביאר יעור (ס* תרפב דיה אה בחעת 
הראביייה שאף שבתפילה אינו חוזר, בברכת המזון חוזר, כיון שבתפילה אינו 
מזכיר אלא על דעת חכמים שתיקנו את ההזכרה, וכיון שלא תיקנו אלא 
לכתחילה אינו צריך לחזור, מה שאין כן בברכת המזון שאינו חייב להזכיר וכיון 

שבירך על דעת להזכיר הרי הראה שקיבל עליו כחובה, ולכן חוזר. 


ולגבי על הניסים שבפורים, המגן אברהם (סיי תרצה סק"ט) הביא בשם השלייה 

שאם לא אמר בברכת המזון צריך לחזור, והקשה המגן אברהם הרי 
אם לא הזכיר בתפילה שהוא חובה אין צריך לחזור, וכל שכן בברכת המזון 
שאין חובה כלל להזכיר לא יחזור [ועוד הקשה שגם אין חובה לאכול פתן. 


ובמור וקציעה (סיי תרצה ד"ה עין) תירץ שעיקר חיוב תפילה אינו מחמת היום 

המסוים, אלא שבכל יום חייב להתפלל, ואין ההזכרה שייכת לעיקר 

חיוב התפילה [לכן בימים שאין בהם מוסף אם לא הזכיר מעין המאורע אינו 

חוזרן. מה שאין כן ברכת המזון באה על הסעודה, והשלייה סבר שחייבים 

לאכול פת בפורים, וכיון שהברכה מחויבת מכח האכילה, לכן הזכרת מעין 
המאורע נכללת בחובת הברכה"". 


ובעיקר הדבר אם יש חטב סעודה בפת בפורים נחלקו הפוסקים, יש 
שכתבו? שחייבים לאכול פת. וש שכתבוצ שאין חייבים. 


החיוב של הזכרה מעין המאורע אלא הוא מצד הלכה נוספת שצריך לברך באופן שמתאים 
לאותו היום, וכעין סברת הט"ז (סיי קח סק"ח) לגבי תפילת תשלומין בליל שבת עבור מנחה של 
ערב שבת [ויש לדון בשכח להזכיר אם צריך לחזור, שכן הט"ז (שם) סובר שגם בתפילת 
תשלומין יהיה צריך לחזור, אמנם המגן אברהם (סיי קח ס"ק יב) סובר שאינו צריך לחזור מפני 
שהתפילה באה מחמת תפילת חול, ואם כן יתכן שיחלקו גם לגבי ברכת המזון. אלא שכתב 
המשנה ברורה (סיי רעא ס"ק כט) שאינו חוזר, וביאר (שעה"צ ס"ק לה) שהיות ואינו מחויב לאכול 
פת בסעודה זו, שהרי היתה בחול, לכן לא שייך בה דין תזרה]. 

ובדעת השולחן ערוך, התקשו האחרונים, שכתב (סיי קפח ס"י) לגבי מוצאי שבת שיאמר רצה 
כדעת מהרי"ל, ומאידך גס לגבי ליל שבת כתב נסיי רעא סיו) שיאמר רצה. וכתב הט (סיי קפח 
סק"זן שהמחבר סובר שהולכים גם אחר הסעודה לענין להוסיף הזכרה אבל לא לגרע. והמגן 
אברהם (סיי רעא סיק יד) כתב שהמחבר לא הכריע מספק ולכן כתב להזכיר תמיד, משום שסובר 
שאין בוה הפסק. ודעת הרמ"א (סיי רעא סיו שגם לגבי ליל שבת הולכים אחר שעת הסעודה 
ואין לומר רצה. 

פט. מרדפי (שבת פיב רמז רעט) והגהות מיימוניות (הלכות ברכות פיב הייג אות ז) בשם ראבי"ה 
(ח"ב סי תקסג), מהרש"ל (שו"ת סי מח), מטה משה (סיי תתריא), מור וקציעה (סיי תרצה ד"ה 
עיין). ט"ז (סיי תרצג סקיב), והמגן אברהם (סיי תרצה סק"ט) הסתפק. ועיין משנה ברורה (סיי 
תרצה ס"ק טו) שכתב שספק ברכות להקל. ובשלמי תודה (פורים סיי ל אות א בסוף) כתב שמכל 
מקום אם אמר ברוך אתה הי, יסיים למדני חוקיך כדי להזכיר על הניסים, ואף על פי שמבואר 
(סיי תרצג ס"ב) שבהזכרה שאינה מעכבת אין עושים כן אלא יסיים את הברכה, אך בברכת 
המזון של פורים היות ויש פוסקים שצריך לחזור ולברך, לכן לענין לסיים למדני חוקיך יש 
לנהוג כמותם. 

צ. ברכי יוסף (סיי תרצה סק"א) ושערי תשובה (שם סק"א). 


שיטת 
הרמב"ם שאם 
שכח על 
הניסים חוזר 


שכח על 
הניסים 
בחנוכה האם 
צריך לחזור 


שכח על 
הניסים 
בפורים האם 
צריך לחזור 


הזכרת חנוכה 
ופורים בברכת 
מעין שלוש 


המנהג שייך 
רק בברכת 
המזון 


במעין שלוש 
אין הודאה 


יש להזכיר רק 
מועד 
דאורייתא 


מזכירים רק 
הזכרה שהיא 
ברכה בפני 
עצמה 


אוצר 


נח 


כתבו הפוסקים שבברכת מעין שלוש אין מזכירים את חנוכה ופורים, 
והאחרונים דנו בטעם שמזכירים חנוכה ופורים בברכת המזון אך לא 
במעין שלוש. 


הביאור הגריא סיי רח סייב סקיימ) כתב שכיון שגם בברכת המזון אין חובה 
להזכיר אלא שמזכירים מחמת המנהג, אם כן בברכת מעין שלוש 
שלא נהגו אין אומרים. 


אך הגרא"מ קוטלר (ישורון כרך ב עמי שכג) העיר שלדברי הרא"ש (שבת פיב סיי 
טו) והלחם משנה (ברכות פיב הי מבואר שהוא חובה, ואם כן צריך ביאור 
מדוע לא חייבו במעין שלוש. 


המהר"ם מרוטנבורג (שו"ת דפוס פראג סיי ע)** והלבוש (סיי רח סיייב) כתבו 

שהיות וביארה הגמרא שמקום הזכרת על הניסים הוא בהודאה ולא 

בונה ירושלים, לכן במעין שלוש שאין בה נוסח שכנגד ברכת הודאה אין 

להזכירה. וכתב הלבוש שאף שבסוף הברכה אומר ונודה לך' אך אין זה כנגד 

ברכת הודאה שהרי הוא אחרי שאמר טוב ומטיב, והוא רק לומר מעין החתימה 
סמוך לחתימה. 


ובמלבושי יום טוב (סק"ט, דברי חמודות פ"ו סייק קלה) הקשה הרי הדין שמזכיר 

בהודאה אינו אלא לכתחילה, שהרי אם שכח על הניסים בברכת 
המזון אומרו בהרחמן על אף שהוא אחר הטוב והמטיב כמבואר בשולחן ערוך 
(סיי קפז ס"ד), ואם כן במעין שלוש שאין הודאה יזכירו במקום אחר. ועוד הביא 
שההגהות מיימוניות (ברכות פ"ג היייג אות כ) כתב שאין צריך להזכיר את חנוכה 
ופורים במעין שלוש, משמע שבעצם שייך להזכיר אלא שאין בו חובה ולדברי 


הלבוש אין שייך להזכיר. 


לכן פירש שהטעם משום שתנוכה ופורים אינם מדאורייתא, ולא חייבו חכמים 
להזכיר אלא מועדים שהם דאורייתא, ואף ראש חודש נקרא מועד 
מדאורייתא שנאמר (במדבר י י) 'ביום שמחתכם ובמועדיכם ובראשי חדשיכםי. 


במשנה (כח:) מובא שלדעת רבי יהושע יכול אדם להתפלל מעין תפילת יייח, 

ומבארת הגמרא (כט.) שהיא תפילת הביננו, שהיא כוללת שלוש 

ברכות ראשונות, ושלוש ברכות אחרונות, וברכה אמצעית שהיא כוללת בתוכה 

את שאר הברכות של התפילה. ומובא בגמרא שבמוצאי שבת אין להתפלל 

הביננו כיון שצריך להוסיף הבדלה ואי אפשר להוסיף על שבע הברכות של 

תפילת הביננו, ומקשה הגמרא שאפשר לכלול את ההבדלה בתוך ברכת הביננו, 
ולא תירצה את הקושיא. 


ורבינו יונה (ד"ה מפני) ביאר שהיות וההבדלה שבתפילה אינה ברכה בפני 

עצמה לכן אין לכלול אותה בברכת הביננו, שאז יראה שהיא ברכה 
נוספת על תפילת יייח. וביאר הגר"ח (הו"ד באשר לשלמה תנינא סיי עו) לפי"ז 
שגם בברכת מעין שלוש שבאה לכלול את הברכות של ברכת המזון, אין 
אומרים בה מה שאינו ברכה בפני עצמה. ולפי"ז ביאר שיש לחלק בין הזכרת 
חנוכה לשאר הזכרות, שכל ההזכרות נחשבות לברכות בפני עצמן, שכן בהזכרת 
שבת אם שכח ונזכר קודם שהתחיל לומר הטוב והמטיב אומר ברכת אשר 
נתן, מה שאין כן בהזכרת על הניסים שאין אומרים את ברכת אשר נתן 
עבורה, אינה נחשבת ברכה בפני עצמה ומשום כך אינה מוזכרת בברכת מעין 

שלוש. 


וביאר לפי"ז שהרמב"ם והטור נחלקו לגבי ראש חודש לשיטתם. הרמביים 
סבר (ברכות פיב הי"ג) שלגבי הזכרת ראש חודש אין אומר את החתימה 


צא. חו"ד באליה רבה (סיי תרפב סק"ב) ובפרי מגדים (א"א שם סק"א). 

צב. ופירש ההגהות מימוניות (אות ) משום שבגמרא (מט.) הסתפקו אם צריך להזכיר יעלה 
ויבוא בברכת המזון. 

צג. אמנם יש לדון שעל אף שאין חותם בברכה אבל פותח בברכה, וכיון שאומר ברכה צריך 
להזכיר גם במעין שלוש, ועיין שולחן ערוך (סיי קפח סייז) שכתב שבראש חודש אין חותם בברכת 
אשר נתן, ומכל מקוס כתב (סיי רח סי"ב) שצריך להזכיר ראש חודש בברכת מעין שלוש. ובשערי 
תשובה (סיי קפח סקיג) דייק מלשון השולחן ערוך שבראש חודש גם אינו פותח בברכה בשם 
ומלכות, ומבואר שעל אף שאינו אומר לשון ברכה כלל, צריך להזכירו במעין שלוש [אך יש 
לדחות שמה שאינו אומר שם ומלכות הוא מחמת שחושש לשיטות שאין אומרים ומשום ספק 
ברכות להקל, אבל כיון שיש שיטות שאומר שם ומלכות לכן מזכיר במעין שלוש. אך עיין לשון 
הבית יוסף (סי" קפח ד"ה ואם) שמשמע שפסק שאין לחתום בברכה בתורת ודאי, והדרכי משה 
(אות ז) חלק וכתב שהוא רק משום ספק ברכות להקל, ואולי לגבי הפתיחה גם לבית יוסף הוא 
רק מחמת הספק, וצריך עיון]. 


יד, היוב הוכרות בתפולה 


עיונים 


בברכת אשר נתן*3, ומשום כך סבר (ברכות פ"ג הייג) שאין מזכיר אותו בברכת 
מעין שלוש. אך הטור (אוייח סיי קפח) פסק שיש לחתום בברכת אשר נתן עבור 
הזכרת ראש חודש ולכן סבר (סיי רח) שיש להזכירו במעין שלושצי. 


הגרא"מ קוטלר (שם עמי שכו) ביאר בעוד אופן, שהנה הגמרא (שבת כד.) דנה 

לגבי ראש חודש טבת שחל בחנוכה, האם צריך לומר על הניסים 
במוסף, שיש לומר שהחיוב של תפילת מוסף הוא רק מחמת הראש חודש 
ולא מחמת שהוא חנוכה, אך מאידך יש לומר שיום זה נתחייב בדי תפילות, 
ודימו נידון זה לכך שאין הזכרת יום טוב בהפטרה שבמנחה של שבת, ומבואר 
שהיות ויום טוב אינו מחייב הפטרה במנחה לכן אין מזכירים אותו. ולכאורה 
יש לחלק שהרי חיוב הזכרת חנוכה בתפילה אינו מדיני התפילה, אלא מדין 
חיוב ההודאה של ימי חנוכהצד, ואם כן יש לומר שרק לגבי הזכרת יום טוב 
שהיא מדיני התפילה אין מזכירים אלא מאורע המחייב את התפילה, מה שאין 

כן בהזכרות שאינן מדיני התפילה, יתכן שצריך תמיד להזכירן. 


וכן קשה שהגמרא דימתה לאידך גיסא שביום הכפורים שחל בשבת צריך 

להזכיר של שבת בתפילת נעילה, ולמדה מזה למוסף שבתנוכה. ולכאורה 

אפשר לחלק גם בזה שרק הזכרות של מעין המאורע שהן מדיני התפילה 

צריך להזכיר בכל התפילות שבאותו היום, מה שאין כן בהזכרת חנוכה שהיא 

מדין חיוב ההודאה של ימי חנוכה, אפשר שלא חייבו להזכיר אלא בתפילות 
הרגילות המחויבות ביום רגיל. 


והוכיח מכך שאף שטעם החיוב של הזכרת חנוכה בתפילה אינו מחמת חיוב 
התפילה, אלא מדין חיוב ההודאה של ימי חנוכה, מכל מקום גדר 
התקנה הוא להזכירם בתורת מעין המאורע, כשאר ההזכרות. 


אלא שיש בזה נפקא מינה, מפני שיום שיש בו מועד מדאורייתא ומחייב 

מוסף, כיון שיש בו קדושה חשובה שייכת בו הסברא שהמוסף מועיל 
גם לתמידים, וכמבואר בגמרא (זבחים צ:) לענין שקרבן המוסף של ראש חודש 
אינו קודם לתמיד מצד קדושתו מפני שגם קרבן התמיד מתקדש מחמת 
קדושת הראש חודש, וממילא דין הזכרות שבתפילה אינו דין של מקום להזכיר 
את המאורע בלבד, אלא שהתפילה טעונה הזכרה ובלעדיה חסר בקיום הדין 
של התפילהצה, ומטעם זה צריך להזכיר גם בברכת המזון שמועילה לכך 
קדושתו של היום, וההזכרה היא מגופו של נוסח ברכת המזון, ומשום כך גם 
בברכת מעין שלוש יש לומר אותה מפני שהיא כוללת את כל עיקרה של 

ברכת המזון. 


אבל ביום שאין בו מוסף קדושתו קלושה, ובזה אין הגדר שהתפילה טעונה 

הזכרה, אלא רק יש דין הזכרה בפני עצמה, ותיקנו את מקומה בתפילה, 

משום כך שייך לחלק בתקנה ולחייב רק בתפילה ולא בברכת המזון, שלא 

שייך לומר בזה שזו ברכת המזון ששייכת ליום המקודש ולהצריכה הזכרה 

להשלמת קיום מצותהצ'י. וכן גם לפי מה שנוקטים שתיקנו בברכת המזון 

הזכרה, אך אין ההזכרה מעצם ברכת המזון כלל, ולכן לא תיקנו כן במעין 
שלוש. 


ולפי"ז ביאר את דברי המגן אברהם (סיי קפח ס"ק יג) לגבי מי ששכח בשבת 

חנוכה לומר בברכת המזון רצה, וצריך לחזור ולברך, שאינו צריך לומר 
שוב על הניסים מפני שאינו חובה. ואף שמשמע בפוסקים שבאמת צריך 
להזכיר על הניסים בברכת המזון, אך כוונתו שאין חובה מצד דין ברכת המזון 
כבשאר ההזכרות, ואם אינו אומר לא נחסר לו מקיום מצות הברכה, כיון 


צד. לרש"י (דיה בברכת המזון), או מדין פרסומי ניסא לפי תוספות (ד"ה מהו), הו"ד לעיל. 

צה. ומשום כך סבר הרי"ף (הו"ד בתוספות כו: ד"ה טעה) שצריך לחזור גם אם כבר עבר המועד, 
וכגון ששכח לומר יעלה ובוא במנחה של ראש חודש ונזכר רק בערב (הו"ד לעיל אות ג בהרחבה). 
ואף לדעת רבינו יהודה (בתוספות שם) שסובר שאין מתפלל תשלומין בנידון זה משום שלא ירויח 
שהרי לא יוכל לומר את ההזכרה, לא מסתבר שחוזר על התפילה רק כדי לומר בתוכה הזכרה, 
אלא שהוא סבר שמתקיים עיקר דין התפילה גם בלא הזכרה, רק יש דין נוסף בתפילה להתפלל 
באופן שמתאים למאורע. 

צו. ולפי"ז ביאר מה שהעיר השפת אמת (שבת כד. דייה אמר) לגבי מחלוקת הפוסקים אם מותר 
להזכיר על הניסים בפרזים ביום ט"ו, הבית יוסף (סי" תרצג ד"ה כתב הב') הביא בשם הארתות 
חיים (הלי פורים אות לב) שאסור להזכיר על הניסים ביום ט"ז בפרזים, והקשה הבית יוסף איזה 
איסור יש בדבר, וביאר הדרכי משה (אות ג) והב"ח (ד"ה כתב) שכיון שאין צריך לאומרו ממילא 
אם אומר יש בזה הפסק. ולפי"ז קשה בברכת המזון שלא תיקנו לומר, כיצד אפשר להוסיף 
בה הזכרה הרי עושה בזה הפסק. ובהכרח צריך לומר ששייך לומר הזכרה בברכת המזון. ולפי 


גדר ההזכרה 
של על 
הניסים 


ביום שיש בו 
מוסף ההזכרה 
מעצם 
התפילה 
וברכת המזון 


שיטת רב 
עמרם 


השוכח הזכרה 
אם צריך 
לחזור ובאיזו 
הזכרה 


גדר הזכרת 
המלך הקדוש 


אוצר 


שהחיוב הוא רק מצד פרסומי ניסא והודאה, וכיון שכבר בירך פעם אחת די 
בזה לקיים הלכה זוצ'. 


ההגהות מיימוניות (תפילה פייב אות ו) הביא בשם רב עמרם שאין אומרים על 
הניסים בליל פורים קודם שקראו את המגילה, אך כתב בשם הר"ם 
לחלוק. 


ונחלקו הפוסקים (סיי תרצז סייא) אם יש להרבות משתה ושמחה בייד באדר 

אי. וכתב המגן אברהם (סק"א) שלגבי אמירת על הניסים כולם מודים 

שאין לומר, שהרי רב עמרם סבר שגם בפורים עצמו אין לאמרו בערבית 

קודם קריאת המגילה. ואף שנפסק (סיי תרצג ס"ב) שאומרים גם קודם קריאת 

המגילה, מכל מקום גם לפי מה שנפסק תלויה אמירת על הניסים ביום קריאת 
המגילה. 


וביארו האחרוניםצ" בשיטת רב עמרם, שכיון שאין זה מועד כשאר המועדות 
שקדושתם חשובה לחייב מוסף, לכן בעצם אינו מחייב הזכרת מעין 

המאורע, והתקנה לומר על הניסים היא רק מדיני ניהוג היום, וסבר רב עמרם 
שהוא נתקן רק בתורת המשך למצוה של קריאת המגילה. 


ו. הזכרות שבעשרת ימי תשובה 


מובא בגמרא (יב:) שלדעת רב ורבה בעשרת ימי תשובה צריך לחתום המלך 

הקדוש והמלך המשפט, ולרבי אלעזר ורב יוסף יכול לומר גם האל 
הקדוש ומלך אוהב צדקה ומשפט. והביא רבי אלעזר ראיה שיכול לומר האל 
הקדוש מהפסוק (ישעיהו ה טז) 'ויגבה הי צבאות במשפט והאל הקדוש נקדש 
בצדקהי, ופירטו שְפסוק זה מדבר על עשרת ימי תשובה שהקב"ה שופט ומכל 


מקום נקרא יהאל הקדושי. ופסקו בגמרא כרבה שצריך לומר המלך הקדוש 
והמלך המשפט. 


ודנו הפוסקים בדין מי ששכח לומר כך אם צריך לחזור. התוספות כתבו (ד"ה 

והלכתא) שאם לא אמר המלך הקדוש צריך לחזור, ועוד כתבו שגם לגבי 
שאר ההזכרות זכרנו, מי כמוך, וכתוב לחיים, בספר חיים, אם לא אמר 
מחזירים אותו, כיון שהוא משנה ממטבע שתיקנו חכמים. אך הביאו שרבינו 
חננאל כתב שלגבי שאר ההזכרות אינו חוזר היות ולא הוזכר דין זה בגמרא. 


ורבינו יונה (יב: דייה ואסיקנא וכוי ורבני) הביא שרבני צרפת סוברים שגם לגבי 

המלך הקדוש לרב אינו מעכב אלא הוא רק דין לכתחילה, וכן הביא 

המרדכי (פ"א רמז לג). עוד כתב רבינו יונה (שם) לגבי המלך המשפט שאין חוזר 
כיון שהזכיר לשון מלכות. 


והקשה רבינו יונה (לד. דייה טעה) בעיקר סברת התוספות שצריכים לחזור בכל 
ההזכרות, הרי אין שאר ההזכרות מעיקר התפילה, ומדוע צריכים 
לחזור מחמתן. 


עוד כתב שגם לדברי התוספות שצריך לחזור על הזכרות שאינן מעיקר 

התפילה, אינו חוזר אלא בראש השנה ויום הכפורים כיון שהם עיקר 
הדין והחתימה, ויש בהם קרבן מוסף, מה שאין כן בשאר עשרת ימי תשובה 
שאין בהם מוסף שאינו חוזר. אמנם לגבי המלך הקדוש מודה רבינו יונה שגם 
בשאר עשרת ימי תשובה אם לא הזכיר חוזר כמבואר בדבריו, כיון שהוא 
מעיקר התפילה, וכל חילוקו הוא רק לגבי הזכרות שהן נוספות על התפילה. 


בזכרון שמואל (סיי כב) דן לגבי מי שלא אמר המלך הקדוש במנחה של יום 
הכפורים, האם יתפלל ערבית שתים. וכתב שיתכן שבזה מודים כל 
הראשונים שצריך להתפלל כיון שאמירת המלך הקדוש היא מגוף התפילה, 


המבואר לעיל ביאר שבאמת תיקנו לומר על הניסים גם בברכת המזון, אלא שאין זה מדיני 
ברכת המזון אלא רק מדין הודאה ופרסומי ניסא, וברכת המזון עצמה אינה טעונה אמירת על 
הניסים אלא היא רק המקום בו אומרים אותו. 

צז. אף שבראש חודש שחל בשבת ושכח רצה, כשחוזר ומברך אומר גם יעלה ויבוא, כמבואר 
שם בדברי המגן אברהם, היינו מפני שברכת המזון עצמה צריכה שיזכיר בה את המאורע של 
ראש חודש, וכפי שהתבאר. ולפי"ז יש לבאר עוד את דברי המגן אברהם (סיי קפח ס"ק יח) לגבי 
מי שנמשכה סעודתו בשבת עד הלילה, שפסק כדעת מהרי"ל (שו"ת סי נו) שצריך לומר רצה 
כפי שעת תחילת הסעודה, אבל אם בלילה הוא ראש חודש חשש לדעת הרא"ש (שויית כלל כב 
סיי ו) שיש להזכיר של ראש חודש כפי הזמן שמסיים הסעודה ומברך, וממילא אינו יכול להזכיר 
של שבת משום שהוא תרתי דסתרי. אך כתב שאם במוצאי שבת הוא חנוכה יזכיר את שבת 
ולא חנוכה מפני שאין הזכרתו חובה. ולפי המבואר יש לפרש דבריו שבכל ההזכרות יש חובה 
מצד קדושת היום והיינו מפני שמברך בזמן שיש בו מאורע ומועילה הקדושה להצריך את 


יד. היוב הוכהות בתפולה 


עיונים 


נט 


ואינה כמי ששכח יעלה ויבוא שמכל מקום אמר את נוסח התפילה הקבוע. 
והביא עוד בשם הבית אב שדן לומר במי ששכח בצום גדליה לומר המלך 
הקדוש, וחוזר שצריך לומר גם עננו, כיון שלא יצא בתפילה ראשונה. 


והביא שיש ראשוניסצל שסוברים שאם שכח חתימת המלך הקדוש אינו 

צריך להתפלל שוב, ולפיייז משמע שאינו נחשב שמשנה מנוסח 

התפילה רק שהחסיר הזכרה, והסתפק לפי מה שנפסק (שו"ע סיי תקפב ס"א) 

שצריך לחזור ולהתפלל, האם הוא משום שנוקטים שהוא מעצם התפילה או 
רק בגדר הזכרה שמעכבת. 


וכותב לפשוט את ספיקו מחידושו של רי אברהם אבלי פאסוואלר (הו"ד בחיי 

אדם הלכות תפלה כלל כד סיי ) שמי ששכח המלך הקדוש בליל ראש 
השנה אינו חוזר וכמו לגבי ראש חודש, כיון שאין מקדשים את החודש בלילה. 
והקשה המשנה ברורה (שעה"צ סיי תקפב סק"ב) שבאופן זה הרי לא התפלל 
תפילת ראש השנה ולא תפילת חול, ואיך יוצא בזה, ודן לדחוק בדבריו שנזכר 
מיד לאחר שסיים את הברכה וימשיך תפילת חול, אך הסתפק אם מותר 
לעשות כך לכתחילה. והוכיח הזכרון שמואל מדברי רי אברהם אבלי שגם למה 
שנפסק שהזכרת המלך הקדוש מעכבת אין זה חלק מעצם התפילה, אלא גם 
כשהחסיר הזכרה זו ששל יפקום סרה לו"רק ההוכרה, אבל קאי בטלה כל 

התפילה כיון שאין זה מגוף התפילהל. 


ודן לפייז בברכת מעין שבע, שלא תיקנו בה הזכרת יום טוב וחול המועד, 
ומכל מקום מזכירים בה המלך הקדוש (שו"ע סי תקפב סייג), ומשמע אם 

כן שהיא מעצם התפילה. אמנם הביא שבספר מנהגים המיוחס לתלמיד 
המהריים מרוטנבורג (עמי 8) מובא שאין אומרים בו המלך הקדוש. 


התוספות ר"י החסיד (דיה והלכתא) כתב שבהמלך הקדוש אם אמר האל 

הקדוש אין מחזירים אותו, אבל אם אמר מלך אוהב צדקה 

ומשפט מחזירים אותו [אף שהזכיר מלכות]. ועוד כתב שגם בשאר ההזכרות 
מחזירים אותו. 


וביאר הברכת מרדכי (סיי ה אות כד) בדבריו שבעצם ההזכרות של ימים נוראים 

הן ממטבע התפילה, אבל כיון שרבי אליעזר הוכיח מהפסוק :האל 

הקדוש נקדש בצדקהי ששייך שם זה גם בעשרת ימי תשובה, אם כן גם 

לחולקים עליו שצריך לומר המלך הקדוש בהכרח שאין זה מעצם מטבע 
התפילה אלא רק בגדר הזכרה. 


כתב השולחן ערוך (סי" תקפב ס"ב) שאם אמר האל הקדוש או מלך אוהב 

צדקה ומשפט, ותיקן תוך כדי דיבור אין צריך לחזור. והקשה המגן 
אברהם (סק"ב) שדעת השולחן ערוך (סיי תפז ס"א) שאם אמר ביום טוב מקדש 
השבת ותיקן תוך כדי דיבור ואמר מקדש ישראל והזמנים, אינו מועיל אלא 
אם ידע שהוא יום טוב ונכשל בלשונו, וכן (סיי רט ס"א) לגבי מי שהיה כוס 
שכר בידו ובירך בורא פרי הגפן ונזכר ואמר שהכל תוך כדי דיבור, יצא רק 
אם ידע מה צריך לומר אלא שנכשל בדבורו, וא"כ מדוע כאן סתם השולחן 

בזה, ומשמע שיצא בכל אופן. 


והפרי חדש (ס"א דייה ומ"ש) יישב [על פי הרשב"א (שו"ת ח"א סי לה)] שכיון 
שהוא מוסיף על השבח לכן עדיף. 


ובברכת מרדכי (שם) יישב להמבואר לעיל, שלדעת השולחן ערוך אין זה 

משנה ממטבע התפילה אלא רק גדר של הזכרה הנוספת בתפילה, 
ולכן יכול בכל אופן לתקן לשונו בתוך כדי דיבור. מה שאין כן כשאמר לשון 
אחרת של עצם התפילה שבזה אינו יכול לתקן אלא אם רק נכשל בלשונו. 


הברכה שיזכירו בה את המועד, מה שאין כן לגבי על הניסים שאין היום עצמו מחייב את 
התפילות והברכות שיזכירו בהן את המועד מצד עצמן, רק הלכה נוספת של ניהוג מצות היום, 
ולכן קודם החיוב של הזכרת שבת מפני שהוא נצרך לקיום הדין של ברכת המזון גופא. 
ובעיקר הדין בשכח רצה בשבת חנוכה ראה במשנה ברורה (סיי קפח ס"ק כט) שלא פסק כדברי 
המגן אברהם. 

צח. מאורות נתן (פורים סיי לז) ואור אברהם (סיי רכז). 

צט, המרדכי (ברכות פ"א סיי לג) והראבי"ה (ח"א סי מ) כתבו שרק הזכרה שבאה מחמת קרבן 
מוסף צריך לחזור מה שאין כן המלך הקדוש, וכן במאירי (יב. דייה כל) בשם יש אומרים ותוספות 
ר"י החסיד (יב: דייה והלכתא). 

ק. אמנם לפי מה שביאר המשנת יעבץ (שו"ת סי א-ב) הרי ליל ראש חודש אין בו קדושת 
ראש חודש ולכן אין חוזר על התפילה, אבל בשחרית ובמנחה יתכן שההזכרה היא מעצם הנוסח 
של התפילה. 


ביאור השיטה 
שבהמלך 
הקדוש אינו 
חוזר 


ביאור הטעם 
שיכול לחזור 
בתוך כדי 
דיבור 


איצר החכמהו 


האם אומר 
שם ומלכות 
בברכת אשר 

נתן 


מחלוקת 
ראשונים לגבי 
ברכת אשר 
נתן בראש 
חודש 


ס אוצר 


ז. דין חזרה בברכת המזון 


הגמרא (מט.) מבארת לגבי הזכרות שבברכת המזון שאם טעה אומר ברכת 
יברוך שנתן', כגון בשבת יברוך שנתן שבתות למנוחה לעמו ישראל 
באהבהי וכוי, וכן ביום טוב חול המועד וראש חודש. 


אך הגמרא (מט:) מבארת שאם התחיל את ברכת הטוב והמטיב, אינו יכול 

לומר ברכה זו אלא חוזר לראש. עוד מבארת הגמרא שדין שכחת הזכרה 

בברכת המזון חלוק מבתפילה, בתפילה חוזר לראש התפילה בין בראש חודש 

בשבת או בחול המועד, אך בברכת המזון חוזר רק בשבת ויום טוב. והטעם, 

היות והברפה היא על הסעודה ואין חוכה בסעודת פת פראש חודש וחול 

המועד לכן אינו חוזר, אבל בתפילה תמיד חוזר כיון שהתפילה היא חובה, ולכן 
הזכרתה חובה גם היא. 


ונחלקו הראשונים לגבי יום טוב האם צריך לחזור בברכת המזון. דעת 

התוספות (מט: דיה אי) שצריך לחזור כיון שיש חיוב סעודת פת, 

והקשו שמבואר בגמרא סוכה כז.) שאין ח?צילאכול פת אלא בליל יום טוב 

ראשון של סוכות ושל פסח, ותירצו שהגמרא מדברת מדין סוכה שאין חיוב 
לאכול פת אלא בלילה, אך מכל מקום חייב גם ביום מדין יום טוב. 


אך הרשב"א (שם דיה תפלה) כתב שאינו מחויב לאכול פת אלא בליל יום טוב 
ראשון של פסח וסוכות, אבל מצד דין יום טוב אין חיוב לאכול פתלא. 


הראשונים נחלקו לגבי ברכת אשר נתן אם אומר בה שם ומלכות. הראב"ד 
(הו"ד ברשביא מט. דיה כרוף ובטור סי קפח) כתב שאין אומרים בה 
שם ומלכות כיון שאינה ברכה קבועה, שנתקנה רק למי ששכח להזכיר כדין. 


ויש מהראשוניםלג שכתבו שצריך לומר בה שם ומלכות. וכתב הלחם משנה 
(ברכות פ"ב היייב) שאף על פי שאינה ברכה קבועה, אך כיון שאינה ברכה 
חדשה בפני עצמה, אלא עומדת במקום ההזכרה, לכן יש לומר בה שם ומלכות. 


וכתב הרשב"א (מט. דיה ברוך, הו"ד בלחם משנה שם) שאף שההזכרה עצמה 

אינה פותחת בברוך, אין זה אלא כיון שההזכרה נכללת בתוך ברכה 

וממילא יש לה את הפתיחה והחתימה של הברכה, מה שאין כן באשר נתן. 

וביאר הרא"ש (פיז סי כ שאף שגם ברכת אשר נתן סמוכה לברכת ובנה 

ירושלים, כיון שהיא מדרבנן פותחת בברוך וכמו ברכת הטוב והמטיב. עוד 

כתב שכיון שאינה נאמרת בקביעות אלא מי ששכח, לכן אינה נקראת סמוכה 
לחברתה. 


הראשונים נחלקו בגדר ברכת אשר נתן, יש שכתבו שהיא מחויבת מכח דין 

חזרה, אלא שדין חזרה עצמו נחלק לשני אופנים, אם פתח 

בהטוב ומטיב חוזר לראש, ואם לא פתח בהטוב ומטיב אומר ברכת אשר נתן, 
ויש שנקטו שאינה מדין חזרה כלל, אלא מעיקר הקיום של ההזכרה. 


בעל המאור (ד"ה וממה) כתב שהאמוראים נחלקו לגבי ברכת אשר נתן בראש 
חודש, שלדעת רב הונא ורב גידל אומר ורב נחמן שסובר שבברכת המזון 

אם שכח להזכיר ראש חודש אינו חוזר ומברך שוב [מפני שאין בו חובת 

סעודה בפת], סובר גם שאין צריך לומר ברכת אשר נתן, מפני שלא נתקנה 
אלא לגבי הזכרה שמחייבת חזרה?י. וכן דעת החינוך (מצוה תל). 


אבל שאר הראשונים?י חלקו עליו וכתבו שאין מחלוקת לגבי ברכת אשר 

נתן וכולם מודים שיש לאמרה בראש חודש אף שאין חוזר לראש, כיון 
שגדר ברכת אשר נתן אינו מדין חזרה, שהרי מזכירה מכאן ולהבא. והוכיחו 
כדבריהם, שהנה הקשו בגמרא על דברי רב נחמן שבשבתות וימים טובים צריך 
לחזור, מכך שאומר את ברכת אשר נתן, ותירצו שחוזר לראש באופן שהתחיל 
לומר הטוב והמטיב, ואם לא התחיל אומר את ברכת אשר נתן, ולדברי בעל 
המאור אין מכך קושיא שכן ברכת אשר נתן היא מחמת החיוב לחזור וממילא 


קא. והחינוך (מצוה תל) כתב שאף בשבת אינו חוזר כיון שאינו חייב לאכול פת, ולהלן תבואר 
שיטתו. 

קב. רבינן נה/מט. דיה לאות),:.פסקי הרי"ד (היה יתיב הויד בטור סי קפת): וסמיק (סיאקט. עמי 
פג, הו"ד בבית יוסף סי' קפח ד"ה ואם). 

קג. ודייק כן גם מלשון רב אחאי (שאלתות יתרו סיי נד בסופו) שכתב בסתם שבראש חודש אינו 
חוזר. ולא פירש שאם לא פתח בהטוב והמטיב אומר אשר נתן כפי שפירש בשאר ההזכרות. 
קד. רי"ף, ראב"ד (כתוב שם ד"יה ובראש), רמב"ן (מלחמת הי ד"ה ועוד), רשב"א (מט: ד"יה שבתות) 


יד. היוב חזפרות בתפילה 


עיונים 


אין בה סתירה לדין חזרה, ומנין שיש כלל דין חזרה לראש לרב נחמן, ומדוע 
הוצרכו להעמיד את דין חזרה באופן שהתחיל לומר הטוב והמטיב. 


בעיקר סברת בעל המאור, יש שכתב לבאר על פי מה שנחלקו הראשונים 

בדין חזרה לגבי הזכרות שאין חייבים לחזור על התפילה מחמתן כגון 

על הניסים, שבתוספות (ל: דייה מסתברא) הביאו בשם רבינו אלחנן ראיה שיכול 

לחזור כל עוד שלא התחיל את הברכה הבאה, מדין יעלה ויבוא בברכת המזון 

שאם שכח אינו חוזר ומכל מקום אם לא אמר הטוב והמטיב אומר ברכת 

אשר נתן, וכיון שהטוב ומטיב הוא כעקר רגליו מוכח שיכול לחזור כל שלא 
עסר רגליו. 


ואם כן אפשר שסברת בעל המאור היא כפי שדימה רבינו אלחנן ברכת המזון 

לתפילה, והטוב והמטיב הוא כעקירת רגלים, אלא שאינו סובר כחידושו 

שאפשר לחזור כשלא עקר רגליו, ולכן הוכיח לאידך גיסא שברכת אשר נתן 
נתקנה רק בהזכרות שמחייבות לחזור מחמתן. 


והנה רבינו יונה (כ. דיה ואם) הביא שנחלקו הראשונים כשעומד לאחר סיום 

ברכה וקודם התחלת הברכה שאחריה, האם נידון כעומד באותה ברכה 
שסיים או כאילו התחיל את הברכה הבאה. ולפי"ז אפשר לבאר בדעת שאר 
הראשונים החולקים על בעל המאור, שאף הם מודים לרבינו אלחנן שברכת 
אשר נתן שוה לדין חזרה בתפילה, וכן סוברים כבעל המאור שאין יכול לחזור 
בראש חודש אחר שהתחיל את הברכה הבאה, אלא סוברים שאם לא התחיל 
את הברכה הבאה נחשב שעומד באותה הברכה ואין זה דין חזרה, ולכן מזכיר 
במקומו אף בהזכרות שאין צריך לחזור בשבילן, וזה גדר הדין של ברכת אשר 

נתן. 


עוד יש לבאר שאף החולקים על רבינו אלחנן אינם סוברים בהכרח שהוא 

כאילו התחיל את הברכה הבאה, אלא כפי שדחו התוספות (שם) שאין 

לומר הזכרה לאחר שסיים את הברכה משום שהוא הפסק בין הברכות, מה 

שאין כן לגבי ברכת הטוב והמטיב שהיא ברכה נפרדת כיון שאינה מדאורייתא 
כמו הג' ברכות הראשונות, משום כך אין בזה הפסק. 


הראשונים נחלקו לגבי הזכרות המחייבות לחזור, להיכן חוזר. דעת הראבי"ד 

(השגות ברכות פיב חיי"ב) שחוזר לברכת ובנה ירושלים, כיון שגם 

בתפילה אם עקר רגליו אינו חוזר לראש התפילה אם רגיל לומר תחנונים, 
וכמו כן הטוב והמטיב נחשב כמו תתנוניםלה. 


ויש מהראשונים?י שכתבו שחוזר לתחילת ברכת המזון, שהרי בתפילה מי 

שעקר רגליו חוזר לראש, ובברכת המזון שאין עקירת רגלים, סיום 
שלושת הברכות של ברכת המזון נחשב כעקירת רגלים, ואף שיש לו לומר 
עוד ברכת הטוב והמטיב, אך כיון שגי ברכות הראשונות הן מדאורייתא וברכה 
זו מדרבנן אינה נחשבת לחלק מעצם ברכת המזון. וביאר הריטב"א (דיה ואמרינן) 
שהטוב והמטיב חלוק מתתנונים כיון שתתנונים נידונים כתפילה ארוכה, מה 
שאין כן בברכת הטוב והמטיב שחכמים תיקנו להפסיק באמירת אמן בין ברכת 

בונה ירושלים להטוב והמטיב ולכן נחשבת כברכה אחרת. 


והקשה הרשב"א (מט: דיה לא) לדברי הראשונים שסוברים שצריך לחזור 

לראש ברכת המזון, אם כן משמע שאחר ברכת ובנה ירושלים נדון 
כעקר רגליו, ואם כן גם כשסיים ובנה ירושלים ולא התחיל הטוב והמטיב יחזור 
לראש כדין עקר רגליו בתפילה, ומדוע דינו לומר ברכת אשר נתן. ומשמע 
מכך כדברי הראב"ד, שנדון כמי שרגיל לומר תתנונים, שאינו חוזר לראש 
התפילה. והריטב"א יישב (שם) שלענין עקר רגליו לא די שסיים את הברכה 
אלא צריך גם דבר שיחשב להיסח דעת ממנה, ולכן בתפילה צריך שיעקור 
רגליו, ובברכת המזון שאין בה עקירת רגלים כשמתחיל לומר הטוב והמטיב 
נחשב להיסח דעת וכעקירה, ולכן כל שלא התחיל לאמרה אינו חוזר לראש. 


והרא"ש (פיז סיי כג כתב שאף אם נדון את מי שלא התחיל הטוב והמטיב 
כמי שלא עקר רגליו, מכל מקום גי הברכות של ברכת המזון 
נחשבות כברכה אחת, וממילא צריך לחזור לראש בכל אופן, וכמו לגבי מי 


וריטב"א (שם דיה וקי"ל), אך צריך עיון שהריטב"א בהלכות ברכות (פיז הי כתב שאינו אומר 
ברכת אשר נתן. 

קה. עיין בספר ההשלמה (ל. ד"יה הא) שכתב שאם נזכר לאחר התפילה ששכח שאלת גשמים 
חוזר לשומע תפלה, על פי הירושלמי (פיד ה"ב). וכתב שלפי"ז מי ששכח הזכרה בברכת המזון 
אינו חוזר לברכת הזן אלא לבונה ירושלים. 

קו. רשיי (דיה'והדהו): רמבים (ברכות פיב היים),. רבותינו הצרפתים (הויד בהשביאודיה לא), ריטב"א 
(ד"ה ואמרינן) ורא"ש (פ"ז סי כג). 


בעל המאור 
מדמה ברכת 
המזון לתפילה 


ברכת אשר 
נתן נחשבת 
הזכרה 
במקומה 


ברכת המזון 
חלוקה 
מתפילה לגבי 
הפסק 


הראשונים 
נחלקו להיכן 
חוזר 


ג' הברכות 
כברכה אחת 
ובהכרח חוזר 
לראש 


לא עקר שייך 
רק בעומד 
לפני המלך 


אהח19/06/2018 


מעלת ברכת 
המזון מתפילה 
לגבי אשר נתן 


דין זמני 
התפילות 


אוצר 


ששכח לומר בספר חיים בשים שלום ונזכר קודם תחנונים שחוזר לרצה ולא 
לברכת שים שלום. 


בעמק ברכה (תפילה סיי א, עמוד ) כתב לחלק בעיקר דין לא עקר רגליו, שרק 

בתפילה שייך דין זה ולא בברכת המזון, מפני שכתב הרמביים (תפילה 
פיד הטיו) בגדר הכוונה שבתפילה שיראה עצמו כאילו הוא עומד לפני השכינה, 
וכתב שאם לא כיון אינה תפילה וחוזר ומתפלל. והקשה הגרייח שמשמע שהוא 
דין בכל התפילה, ואילו במקום אחר (פ"י ה"א) כתב שאין מעכבת הכוונה, רק 
בברכה ראשונה. וביאר שאמנם כוונת ביאור המילים מעכבת רק בברכה 
ראשונה, אבל הכוונה שהוא עומד כנגד השכינה מעכבת בכל התפילה כיון שזהו 

כל עיקר התפילה ובלא זה אין לה שם תפילה. 


ולפי"ז ביאר שכל שרגיל לומר תחנונים הוא עדיין בגדר שכינה כנגדו ומשום 
הב כך נחשב לעומד בתפילה וכתפילה ארוכה, מה שאין כן בברכת המזון 
שלא שייך דבר זהלז. 


הלחם משנה (שם) הקשה מדוע תיקנו בברכת המזון ברכה מיוחדת שלא 

תיקנו בתפילה, שכן בתפילה אם לא עקר רגליו חוזר לרצה, ואילו 
בברכת המזון אומר את ברכת אשר נתן. ותירץ שכיון שיש לו עוד את ברכת 
הטוב והמטיב לא נחשב שסיים ולכן יכול לומר במקומו ברכת אשר נתן. אך 
הקשה שמכל מקום גם בתפילה כשעומד בתחנונים, אינו יכול לומר את 
ההזכרה במקומו אלא צריך לחזור לרצה, ואם כן גם בברכת המזון יחזור לובנה 
ירושלים. ותירץ שכיון שעוד לא התחיל לומר הטוב והמטיב שהיא ברכה 
רביעית של ברכת המזון, עדיף ממי שסיים את כל ברכות תפילת ייח ורגיל 

לומר תחנונים. 


והפרי מגדים (סיי קפח א"יא סק"ח) תירץ שבתפילה כיון שעיקר ההזכרה הוא 

בברכת רצה לא שייך לתקן לומר ברכה במקום אחר, מה שאין כן 

בברכת המזון שמקום ההזכרות הוא בברכת ובנה ירושלים וכיון שלא התחיל 
לומר הטוב והמטיב, יכול עוד לומר הברכה במקומו. 


ובמרכבת המשנה (ברכות פיב היייב) חילק בין תפילה לברכת המזון, ויישב 

שבתפילה לא יכלו חכמים לתקן לומר ברכה מיותדת כיון 
שההזכרה צריכה להיות בברכת רצה, מה שאין כן בברכת המזון שיכלו לתקן 
לומר מיד אחר ובנה ירושלים. ואף אם נזכר בתפילה מיד אחר רצה אי אפשר 
לומר את הברכה כיון שהיא תהיה הפסק בין ברכת רצה למודים, מה שאין 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


סא 


כן בברכת המזון שברכת הטוב והמטיב היא ברכה נפרדת שכן אומר אמן 
בסיום ברכת ובנה ירושלים, לא חששו להפסק בינה לברכת הטוב והמטיב. 


באגרות משה (שו"ת או"ח ח"א סיי נה) הקשה לדברי הראב"ד שדימה הטוב 

והמטיב לתחנונים שאחר התפילה, אם כן יהיה אפשר לומר ברכת 

אשר נתן גם אם התחיל לומר הטוב הפטב:כיון שאק בוה הפסק. וביאר 

שהדימוי לתחנונים הוא לענין שאין הברכה הפסק מברכת המזון בכללותה, אך 
מכל מקום היא מופסקת מברכת בונה ירושלים. 


וביאר עוד לפייז שהראבייד סובר שכל שלא התחיל את הברכה הבאה יכול 
לומר את ההזכרה וכפי שהביא רבינו יונה (כ. ד"ה אם) שנחלקו 
הראשונים בסיים ברכה ולא התחיל באחרת אם נדון כעומד בברכה הקודמת 
או בברכה הבאה, וכתב שאף הסוברים שאינו חוזר הוא רק לגבי הזכרות שאין 
חוזרים עליהן, אבל לגבי הזכרות שמחייבות לחזור בזה מודים שיכול לחזור 
לאותה ברכה ואין צריך לחזור לראש התפילה כיון שלא התחיל בברכה אחרת, 
אך מכל מקום דבר זה שייך רק משום שלא סיים את עיקר התפילה, ובברכת 
המזון על אף שבעצם סיים את עיקר ברכת המזון, אך מכל מקום נחשב 
כעומד בתחנונים, ואם כן אף אם יסבור כהרא"ש שגי הברכות של ברכת המזון 
הן כברכה אחת, אך מכל מקום כיון שלא התחיל את הברכה הבאה נחשב 
כעומד באותה ברכה ולכן יכול לומר את ההזכרה במקומו. 


ולפי"ז ביאר את שיטת החינוך (מצוה תל) שכתב שחוזר רק בליל אי של פסת 

וליל אי של סוכות. והקשה על זה שמפורש בגמרא שגם בשבתות 

צריך לחזור, ופירש את דבריו שאינו חוזר לברכת הזן אלא בליל אי של פסח 
וסוכות, אבל גם בשאר שבתות וימים טובים חוזר לבונה ירושלים. 


וביאר בזה שחלוק חיוב אכילת פת בליל פסח וסוכות משאר חיובי אכילת 

פת שבשבתות וימים טובים, שבשבתות וימים טובים אם אינו נהנה 
באכילתו אלא מתענג יותר אם מתענה אינו מחויב לאכול, ואם כן החיוב של 
ברכת המזון הוא כמו בסתם אכילת פת ביום חול. מה שאין כן בליל פסת 
וליל סוכות שחייב לאכול בכל אופן, אם כן גדר החיוב של ברכת המזון הוא 
גם מחמת המצוה שבאכילה?", ולכן ההזכרה היא מעצם הברכה. ואף שגם 
בשאר שבתות וימים טובים חובת הזכרה מחייבת לחזור אם שכח לומר, אך 
לקיום חובת ההזכרה יכול לחזור לבונה ירושלים, מה שאין כן בליל פסת 
וסוכות שההזכרה היא מעצם ברכת המזון וכל שלא אמר אותה כאילו לא 

בירך, צריך לחזור לראש ברכת המזון. 


מערכה מו 


תפילת תשלומין 


א. גדר הדין של תפילת תשלומין / ב. הזמן הראוי לתפילת תשלומין / ג. תשלומין ביום הבא / ד. תפילת תשלומין 
לאחר שעבר זמן התפילה הסמוכה / ה. הקדמת תפילת החובה לתפילת התשלומין / ו. האם נדונה כהתפילה שהחסיר 
או כהתפילה החדשה / ז. מי מחויב בתפילת תשלומין 


א. גדר הדין של תפילת תשלומין 


במשנה (כ.) מבואר שזמן תפילת שחרית הוא עד חצות, ולרבי יהודה זמנה 
עד ארבע שעות. זמן תפילת המוספין כל היום. 


ובגמרא הקשו לדעה שזמן שחרית עד חצות, מהברייתא שמצוותה להתפלל 
עם הנץ החמה. ותירצו שאין זה חיוב להתפלל בהנץ החמה אלא 
לותיקין המקדימים למצוות. 


עוד הקשו בגמרא, מדברי רבי יוחנן שאמר טעה ולא התפלל ערבית מתפלל 
בשחרית שתים, ומי שלא התפלל שחרית מתפלל במנחה שתים, ומבואר 


קז. והביא בשם הגיר ירוחם יהודה לייב 'הגדול ממינסקי שמותר לענות על דבר שבקדושה 
קודם שעקר רגליו אף אם צריך לחזור מחמת הזכרה ששכח, והוכיח כן מהמבואר בגמרא (כד:) 
לגבי מי שעמד בתפילה והוצרך להתעטש, שמרחיק די אמות ואחר כך ממתין עד שיכלה הריח 
וחוזר ואומר נוסח ירבונו של עולם יצרתנו נקבים נקבים חלולים חלוליםי וכוי וחוזר מתפלל, 
ופירש רש"י (ד"ה ואומר) שאין באמירה זו הפסק בתפילה כיון שהתפילה בין כה כבר מופסקת 
על ידי הרוח, ומבואר שאין איסור להוסיף על ההפסק ולכן יכול לענות על דבר שבקדושה. 


שאפשר להתפלל שחרית אף לאחר חצות. ותירצו, שאמנם אפשר להתפלל 
כל היום, אלא שעד חצות נוטל שכר תפילה בזמנה, ואחר כך נוטל שכר 
תפילה גרידא. 


עוד הקשו בגמרא על דברי רבי יוחנן הסובר שאפשר להשלים תפילה 

שהחסיר, מהברייתא שדורשת הפסוק (קהלת א טו) 'מעוות לא יכל 

לתקוןי דהיינו זה שביטל קריאת שמע של ערבית וקריאת שמע של שחרית, 

או תפילה של ערבית או תפילה של שחרית. ומשמע שאם לא התפלל שחרית 

בזמנה אינו יכול עוד להשלים. ותירצו שכשהחסיר תפילה במזיד, אין לה 
תשלומין עוד, מה שאין כן כשטעה. 


אך העמק ברכה חלק על דבריו לפי מה שביאר שעוד נחשב עומד בתפילה על אף שגמר את 
נוסח התפילה, ולכן אסור לו להפסיק באופן זה שחוזר לרצה, כיון שנחשב כעומד ברצה ולא 
סיים תפילתו כלל. ועיין אגרות משה (שוית או"ח חייג סי נו) והליכות שלמה (פיח סל"ט) שכתבו 
שיכול לענות ואחר כך לחזור לרצה. 

קח. וכמו שלמדו חיוב ברכת התורה מברכה על הלחם בקל וחומר, ואף שבברכת התורה הוא 
אסמכתא כיון שאין בזה הנאה כמו באכילה, אך באכילת ליל אי של פסח וסוכות נשאר הקל וחומר. 


ביאור דימוי 
הטוב והמטיב 
לתחנונים 


שיטת החינוך 
שאין חוזר 
אלא בליל א' 
של פסח 
וסוכות 


הטעם לדין 
תשלומין 


תשלומין 


בשאר מצוות 


תשלומין 
לקריאת שמע 


אוצר 


סב 


בטעם הדין שאפשר להשלים את התפילה שהחסיר, לאחר שעבר זמנה, כתבו 

המפרשים", כיון שעיקר מצות התפילה הוא בקשת רחמים, ומבואר 
בגמרא שלכן תפילת נדבה אפשר להתפלל כל היום, ומכיון שענין המצוה זמנו 
כל היום יכול להשלימה גם לאחר הזמן [אלא שתפילת תשלומין חמור חיובה 
מתפילת נדבה, שכן היא בתורת חובה והיא באה תחת אותו החיוב שחסר 


אמנם הבית יוסף (או"ח סי ז סיב דייה כתב) כתב בשם גאון, שמי שהטיל מים 
ולא בירך אשר יצר, והסיח דעתו ושוב הטיל מים, יברך שתים, ודימה 

זאת למי ששכח להתפלל שחרית שמתפלל מנחה שתים. והקשה הבייח (ד"ה 

כתב), שברכת אשר יצר היא הודאה על מה שעבר ולכן יוצא בברכה אחת על 

כל מה שעבר, ורק בתפילה יש דין השלמה כיון שהיא כנגד קרבן, ובקרבן 

מצאנו שיש תשלומין. והביא ראיה כדבריו מדין ברכת המזון שאם הסיח דעתו 
ולא בירך עד שאכל שוב, מברך ברכה אחת על שתי האכילות. 


ומבואר מדברי הבייח שהטעם לתשלומין הוא משום שהתפילות הן כנגד 

קרבנות שיש להם תשלומין [כגון ראייה וחגיגה כמבואר בגמרא 

(חגיגה ט.)]. אך לדברי הגאון שהובא בבית יוסף משמע שאף דבר שאינו כנגד 
קרבנות שייך לומר בהן תשלומין'. 


וכן דנו הראשונים לגבי קריאת שמע. המאירי (כו. דייה כל) והכלבו (סיי ט ד:) 

הביאו, שנחלקו הראשונים האם יש תשלומין לקריאת שמעד. וביארו 

הגר"א (או"ח סי נח ס"ק ז) והפרי חדש (שם סיז) טעם הסוברים שאין לה 

תשלומין, משום שדווקא תפילה שהיא בקשת רחמים ותחנונים, שייך לבקש 

רחמים גם אחר זמנה, מה שאין כן בקריאת שמע, שאין תועלת במעשה 

המצוה אלא בזמנו. אכן בדעת שאר הראשונים מבואר לכאורה, שיש תשלומין 
גם במה שאינו בא משום בקשת רחמים". 


אוצר הוכמהן 


המגיה למשנה למלך' (תפילה פייג הייט) הקשה לדעת הסוברים שיש תשלומין 
לקריאת שמע, ממה שמבואר בגמרא על המבטל קריאת שמע שהוא 
ימעוות לא יוכל לתקוןי, והיינו שאין לו עוד תקנה להשלימה. 


אך האחרונים' הביאו ראיה לאידך גיסא, ממה שהעמידו בגמרא את הברייתא 
רק באופן שביטל במזיד, וכמשמעות הלשון 'ביטל', שביטלו בידים ולא 
באונס. ואם כן אדרבה משמע שבשוגג יש לו תשלומין. 


עוד הביא הפרי חדש ראיה, מכך שלא הזכירה הברייתא מי שביטל תפילת 
מוסף שהוא מעוות שאינו יכול לתקון, כיון שאין לו תשלומין", ובהכרח 


א. תוספות (כו. דייה אבעיא), תלמידי רבנו יונה (כו: דייה טעה ולא), רא"ש (פ"ד סיי ב), לבוש (או"ח 
סיי קח ס"א, 0, ומגן אברהם (שם סק"ט) כתבו, שמטעם זה אין תשלומין למוסף, היות ואין עיקרו 
לבקשת רחמים אלא כנגד הקרבת קרבן, וכיון שעבר זמנו של הקרבן שוב אי אפשר להתפל. 
ובט"ז (שם סק"ד) משמע לכאורה, שבעצם שייך תשלומין גם במצוות שאינן לבקשת רחמים, 
אלא שבקרבן לא שייך תשלומין, ובזה חלוק מוסף משאר תפילות שכל עיקרו כנגד הקרבה, 
מה שאין כן בשאר תפילות שעל אף שהן כנגד הקרבנות, מכל מקום אין זה עיקר המצוה אלא 
בקשת רחמים. 

אמנם עיין בתורת רפאל (ח"א טיי יח, הובא להלן) שביאר, שרק לגבי תפילת מנחה הדין תשלומין 
תלוי בטעם זה, כיון שההשלמה שלה הוא בלילה ועבר יומו בטל קרבנו, וכמבואר בהמשך 
הסוגיא. 

ב. ועיין להלן בגדרי ההשלמה של התפילה. 

ג. וראה בט"ז (סק"ד) שדחה את ראיית הב"ח מברכת המזון, שכיון שהברכה היא הודאה על 
האכילה ואין קבע לאכילתו שהרי יכול להמשיך לאכול, הרי כל שלא התעכל המזון במעיו, 
נחשב הכל כאכילה אחת. מה שאין כן בברכת אשר יצר שמיד שהטיל מים חייב לברך ואין 
בידו להטיל מים שוב, לכן כל הטלה גורמת חיוב בפני עצמו, וברכה אחת לא עולה לשניהם, 
וכשם שמצאנו בתפילת תשלומין שאין תפילה אחת עולה לשני החיובים. וש מקום לומר 
שדמיון התפילה לקרבן הוא הגורם שכל תפילה תהיה חיוב נפרד בפני עצמו, אך לולא זאת 
הכל היה נידון כפרטים הבאים מיסוד אחד של חיוב, והיה שייך לכלול שני חיובים בתפילה 
אחת. 

וראה בפרי מגדים (סיי ז משב"ז סקייב) שכתב, שעל אף שבתפילת תשלומין צריך להסמיך לתפילת 
חובה ולהקדים את החובה, מכל מקום בברכת אשר יצר אין צריך, כיון שאין זה גדר של 
תשלומין אלא כל היום הוא זמנו. וקשה לפי זה, אם כן מדוע דימה הגאון דין זה לתפילת 
תשלומין. אמנס לכאורה משמע שאין זה מדין תשלומין, וכל הלימוד מתפילת תשלומין הוא 
רק לענין שכיון שיש שני מחייבים לברכה אי אפשר לקיים את שניהם בברכה אחת, וכמו 
בתפילה. [וכן משמע בפרי מגדים (שם א"א סוף סק"א) שכתב, שעל אף שברכות השבח צריך 
לברך מיד, מכל מקום ברכת אשר יצר זמנה כל היום, עיין שם]. ונפקא מינה בזה לגבי מי 
שהיה אונן כשהטיל מים בראשונה, שאם מה שמברכים שתים הוא מדין תשלומין, הרי כיון 
שהיה פטור אינו מברך, אבל אם אינו מדין תשלומין צריך לברך לאחר הקבורה. ועיין בדרך 
החיים (סיי רמז ס"א, הו"ד בביאור הלכה סיי עא ד"ה מי) שאם היה אונן מברך לאחר הקבורה. ובביאור 
הלכה (שם) כתב, שמכל מקום אם אחר הקבורה עשה צרכיו יברך רק פעם אחת, כיון שלא 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


שהברייתא לא מנתה אלא מצוות שיש להן תשלומין ורק משום שהיה מזיד 
ביטל את התשלומיןל. 


והפני יהושע (כו. דיה אמר) ביאר, שהברייתא לא דיברה כלל לגבי שכר המצוה, 

אלא לגבי קיום החובה, ובזה אמרה שמי שהיה מזיד יענש על שלא 
קיים חובתו. אך לענין תקנת תשלומין למי שהיה שוגג חידש רבי יוחנן שיש 
תשלומין. ובזה נחלקו הראשונים, שלשיטות שאין תשלומין לקריאת שמע, 
הטעם משום שרק בתפילות שהן כנגד הקרבנות שייך השלמה, כיון שגם 
בקרבן על אף שאי אפשר להקריב תמיד לאחר זמנו, אבל שייך עולת חובה 
בכל זמן לכן יש תורת עשיית מצוה גם לאחר הזמן. מה שאין כן בקריאת 
שמע. אך ישנם ראשונים הסוברים שיש תשלומין לקריאת שמע, שכיון 
שהברייתא כללה קריאת שמע עם תשלומין, משמע שדינם שוה גם לגבי 
תשלומין בשוגג, וסברתם שכיון שגם לאחר הזמן שייך לקרוא קריאת שמע 
לענין שיקבל שכר כקורא בתורה, כמבואר במשנה (ט:), אם כן גם בקריאת 

שמע יש תורת מצוה גם אחר כך'. 


האור זרוע (ח"א סיי שכט) כתב לגבי ספירת העומר שאם לא ספר בלילה 
יספור ביום מדין תשלומין, והסתפק אם יכול לברך על הספירה. 


האם מקיים את חובת התפילה העיקרית 


דנו הפוסקים ביסוד דין תפילת תשלומיץן, האם הוא גדר של קיום עיקר 

התפילה אלא שלא קיים אותה כתיקונה שחסרה לה מעלת תפילה בזמנה, 

או שעיקר המצוה נתקנה רק לשעתה, ומכל מקום תיקנו עוד דין תשלומין 
שיוכל להתפלל עוד תפילה. 


כתב הרמב"ם (ספר המצוות עשין מצוה ה, תפילה פ"א היא), שיש מצות עשה 
להתפלל בכל יום, שנאמר (שמות כג כה) +עבדתם את הי אלוקיכם', 
והרמבין (השגות לספר המצוות) חולק, וסובר שחיוב תפילה בכל יום הוא מדרבנן. 


ובגמרא (כ.) מובא שנשים חייבות בתפילה. והחידוש בזה כיון שנאמר (תהלים 

נה יח) 'ערב ובוקר וצהרים ואהמה וישמע קוליי, הרי שלמצוה זו 

קבוע זמן, ואם כן לכאורה נאמר בוה הכלל שכל מצות עשה שהזמן גרמא 

שנשים פטורות'*, מ"מ כיון שהתפילה באה לבקשת רחמים חייבות גם 

הנשים*. וכן מבואר במשנה (כו.) שתפילת השחר עד חצות, הרי שהיא מצוה 
שמתקיימת רק בזמנה הקבוע לה. 


אמנם הרי"ף גרס בגמרא שנשים חייבות בתפילה משום שהיא מצות עשה 
שלא הזמן גרמא. ומבואר מכך שאין המצוה תלויה בזמן קבוע, אלא 
בכל הזמנים נוהגת חובת המצוה, וצריך ביאור במה נחלקו הגירסאות בגמרא. 


נפסק כהמחבר שמברכים שתי פעמים אם לא בירך בפעם הראשונה. ומשמע לכאורה שלדעת 
המחבר יברך שתים, אף שהיה אונן בפעם הראשונה, ומשמע שאין זה מדין תשלוטין. [ולענין 
ברכות השחר במי שהיה אונן, עיין במגן אברהם (סיי עא סק"א) שכתב שלא יברך, ועיין לבושי 
שרד ומשנה ברורה (שם סק"דו]. 

ד. הובא דבריהם בבית יוסף (שם סיי נח בסופו) ובשו"ע (שם ס"ז). וביאר הפרי חדש (סיי נח ס"ז) 
בדעה שיש תשלומין, שמדאורייתא בודאי אין תשלומין ודין זה דרבנן, וכבתפילה. וראה בביאור 
הגר"א (ס"ק יז) ופרי מגדים (א"א סק"ח) שהקשו, שכיון שקריאת שמע היא מצוה דאורייתא 
ומדאורייתא יש לה זמן הקבוע לה, א"כ מה הועילו חכמים בתקנת תשלומין. וראה במאירי 
(שם) שמבואר מדבריו שמשלים גם ברכותיה, וכתב עוד שאף לדעה שיש תשלומין הם רשות, 
ולא בתורת תשלומין של תפילה. 

ה. עיין במאירי שדן לומר שאין לקריאת שמע תשלומין כיון שאינו יכול לומר בערב את נוסח 
ברכות שמע של שחרית "יוצר אורי, וימעריב ערבים' בשחרית, שהרי מיחזי כשיקרא כשמודה 
על דבר שאינו קיים עכשיו. אלא שכתב שהברכות הללו הן כלליות ולא מתייחסות דווקא לאותו 
זמן [ומבואר שהנידון הוא בעיקר לגבי הברכות, ויש לעייץ לפי זה אם יאמר את הקריאת שמע 
ללא ברכות לכולי עלמא, או שכל הנידון של תשלומין בזה הוא לומר קריאת שמע בברכותיה 
בתורת תפילה]. 

ה הנהת רי עקב כולי למשנתי לטולך.: 

ז. יפר" החדש (שם), ביאור הגר"א (שם), פני יהושע (כו. דייה אמר), רעק"א (גלווף הרמביים שם). 
המאירי הביא ראיה זו, אך דחאה כיון שיש להוכיח להיפך מדברי רבי יוחנן שדיבר בטעה והזכיר 
רק תפילה ולא קריאת שמע. 

ח. כמבואר בראשונים ובשולחן ערוך (סיי קח ס", הובא להלן. 

ט. הובאו דבריו בגליון רעק"א (רמב"ם שם). 

י. וראה בגמרא (י:) שמבואר שיכול גם לברך ברכות קריאת שמע, וברא"ש (פיא סי ) הביא 
בשם רב האי גאון שהוא עד די שעות. ולפי זה יתכן שלא שייך ענין של קריאת שמע לאחר 
שעבר זמנה לגמרי, מלבד מה שמקיים מצוות תלמוד תורה. אמנם הרמב"ם (קריאת שמע פ"א 
היייגן כתב, שיכול לקרוא בברכות כל היום. ועיין בשולחן ערוך ולבוש (סיי נח סש שמשמע שגם 
אחר די שעות ראוי לקרוא אף על פי שאינו מברך, ובמשנה ברורה (ס"ק כז) כתב שראוי לקרוא 
גם לאחר זמנה משום קבלת עול מלכות שמים. 

יא. קידושין (כט.) ושאר מקומות. 

יב. אמנם רשיי (ד"ה הכי) לא גרס כן. עיין בתוספות (דייה בתפלה). 


תשלומין 
בספירת 
העומר 


האם תפילה 
היא מצוה 
שהזמן גרמא 


אוצר 


ובמגילת אסתר (ספר המצוות שם ד"ה ונראה לי וכו וראיתי) הביא בשם הכתר 

תורה (לרי דוד ויטל, עשה של תפילה סי ז) שהקשה לשיטת הרמבין, 
שבגמרא מבואר שנשים חייבות בתפילה כיון שאינה מצות עשה שהזמן גרמא, 
ובהכרח הביאור הוא שמדאורייתא אין חיוב להתפלל בזמן מסוים ביום רק 
להתפלל כל יום, ורבנן קבעו להתפלל בזמנים קבועים, אבל לא נעשה בכך 
מצות עשה שהזמן גרמא, כיון שהמצוה בעיקרה אינה תלויה בזמן כלל. אבל 
לפי הרמבין שכל עיקר המצוה היא מדרבנן, וא"כ כיון שתיקנו זמנים מסוימים 
ממילא הזמן הוא בעיקר המצוה, ויחשב מצות עשה שהזמן גרמא ויפטרו נשים 

[וכגירסת הריייף]. 


19/06/01 


דברי 
האחרונים 
שזמן התפילה 
אינו מעיקר 
חובתה 


הוכחות 
השאגת אריה 
שהזמנים 
לעיכובא 


הוכחה נוספת 


ובמגילת אסתר יישב, שאף אם עיקר המצוה היא מדרבנן, מכל מקום זמני 

התפילות אינם מעכבים את המצוה ובדיעבד יכול להתפלל גם 
לאחר הזמן, על פי גירסת הגמרא שלפנינו. וביאר בוה את דברי הגמרא 
שהתפילה משום רחמי, דהיינו שמשום כך אין חיובן תלוי בזמן, כיון שכל עת 
הוא זמן רחמים. וכל שכן שמה שתיקנו שהתפילה היא עד חצות ולרבי יהודה 


עד די שעות, אינו מעיקר חיוב התפילה, אלא רק הלכה לכתחילה. 

ומבואר שנחלקו ביסוד דין תשלומין, מדברי המגילת אסתר נראה שלמד 

שעיקר המצוה מתקיימת גם לאחר זמן התפילה, ורק לכתחילה יש 
לקיימה בזמנה, וכפשטות לשון הגמרא (כו.) שכל היום מתפלל והולך, וכן לגבי 
מנחה שיכול להשלימה בערבית כיון שיכול להתפלל כל זמן שירצה על אף 
שהוא יום אחר. אך הכתר תורה למד, שהזמן הוא מעיקר חיוב התפילה, ולכן 
נקראת מצות שהזמן גרמא. אלא שלגבי המצוה דאורייתא אינה תלויה בזמן 
כלל, ומשום כך נשים חייבות במצוה דאורייתא, ורבנן לא הפקיעו את המצוה 

מהנשים. 


והשאגת אריה (שוית סיי יד דייה מכל) חלק על המגילת אסתר, וכתב שמשמע 
בגמרא להיפך, שהמצוה היא מצוה שהזמן גרמא, אלא שמשום 
שהיא לבקשת רחמים לכן חייבו גם את הנשים. 


והוכיח (סיי טו) שזמני התפילות הם לעיכובא, שהרי מבואר בגמרא (כו.) שאם 

ביטל במזיד אין לו תשלומין, ונקרא 'מעוות לא יוכל לתקוןי. וביאר 
שאין לפרש בדברי הגמרא שרק לאחר שעבר כל היום ביטל את המצוה, אלא 
שעובר מיד כשעובר זמן תפילה, שהרי אפילו כשביטל בשוגג שיש לו תשלומין 
כתבו הפוסקים (תוספות כו. דייה טעה, שו"ע או"ח סי קח ס"ד) שיכול להשלים רק 
בתפילה הסמוכה ולא אחר כך*. ואמנם שיטת הרשב"א (שם דיה ואסיקנא) 
שיכול להשלים גם אחר כך, אך כתב שם שהוא רק בזמן תפילה [אחרת], 

אבל שלא בזמן תפילה כלל אינו יכול להשלים. 


אך לדעת הפרישה (שם סיי פט אות ב) יכול לקיים את עיקר התפילה בכל 
אופן, והתנאים של דיני השלמה, שהוא רק בשוגג, ושיהיה בזמן תפילה 

הסמוכה הם לענין שיקבל שכר כעל תפילה בזמנה. ודעת הבית יוסף (שם ד"יה 
ואם בסופו) שאינו יכול להתפלל תשלומין שלא בזמן תפילה כלל. 


ודעת הב"ח (שם דיה ומיש), שמצד עצם חובתו אפשר להתפלל גם לאחר 

הזמן, אלא שכשמתפלל את התפילה הבאה, אינו יכול עוד להתפלל 

את התפילה הקודמת, אלא על ידי דין תשלומין. ולכאורה ביסוד הדברים סובר 
גם כן שהזמנים אינם מעיקר החיוב של התפילה. 


עוד הוכיח השאגת אריה, מדברי התוספות שהקשו על מה שביארו בגמרא 

(כו.) את דברי רבי יהודה שזמן שחרית עד די שעות, שגם שעה רביעית 

בכלל. והקשו התוספות (כו: דייה איבעיא) שכל שיעורי חכמים להחמיר, וצריך 

לפרש שאין שעה רביעית בכלל, שהשיעור הוא להחמיר שצריך להתפלל קודם 

לכן. ותירצו שיש בזה צד חומרא, והוא שאם איחר במזיד יש לו עדיין חיוב 

להתפלל. ומבואר שאחר שעה רביעית אינו מתפלל כלל. וא"כ זמני התפילות 
הם לעיכובא. 


יג. כל העניינים הנידונים כאן מובאים להלן ביתר ביאור. 

יד. כן נראה כוונתו, עיין שם. 

טו. אך צריך עיון, שהרא"ש (שם) והרמ"א (שם) אמרו כן אף לגבי קריאת שמע, וביאר הרמ"א 
שהאיסור לומר קריאת שמע בגוף שאינו נקי הוא דרבנן ואינו דוחה מצוה דאורייתא, ומשמע 
שגם בזה הטעם שאינו אומר קריאת שמע הוא משום שיש לה תשלומין. וצריך עיון שאף אם 
יש לקריאת שמע תשלומין, מכל מקום בודאי היא תקנה דרבנן [כמבואר בפרי חדש (סיי נח 
ס"ז)], ואינו מקיים בזה את גוף המצוה מן התורה של קריאת שמע. וראה באליה רבה סי פ 
סק"א) שהקשה, שהבית יוסף סי" נח) הביא מחלוקת אם לקריאת שמע יש תשלומין כלל, 
והלבוש (סיי קח סיב) הכריע שאין לה תשלומין, וכאן סתמו שלא יאמר קריאת שמע [ואם כן 
אפשר שלהבית יוסף אין זה מחמת דין תשלומין, ואמנם הרא"ש והטור לא הזכירו תשלומין 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


סג 


אמנם לדעת הרמב"ם (תפילה פ"ג ה"א) יכול להתפלל גם אחר די שעות אף 

אם איחר במזיד. אך נחלקו הפוסקים בטעם הדבר, דעת הבית יוסף 

(סי" פט דיה ואם) שגם להרמביים אי אפשר להתפלל אחר הזמן, אלא שרבי 

יהודה מודה שאחר ארבע שעות בדיעבד מתפלל ומקבל שכר תפילה שלא 

בזמנה. ודעת הביח (שם דיה ומ"ש) והט"ז (סק"א) שיכול להתפלל גם אחר הזמן 
עד שיגיע זמן תפילה הבאה. 


וכעין זה דן הגריפ פערלא (ספר המצוות לרס"ג, עשה ב דייה עכייפ) לומר שזמני 

התפילות אינם לעיכובא, ממה שיכול להשלים אחר כך, שכתב בדעת 
רב סעדיה גאון שחיוב שלוש תפילות ביום הוא מדאורייתא ולפי זה דן לומר 
שגם זמני התפילות הם מדאורייתא. והקשה מדברי הגמרא שמבארת שיכול 
להתפלל שחרית כל היום ורק אינו מקבל שכר תפילה בזמנה, דהיינו שמקיים 
את המצוה רק שאינה כתיקונה, ואם נאמר שזמן התפילה הוא דאורייתא מה 
שייך לקיים המצוה אחר זמנה כלל, וכי אפשר לאכול מצה אחר זמנה ויעלה 
לו למצוה, ואדרבה יעבור בבל תוסיף. ומשמע בהכרח שזמני התפילות הם 
מדרבנן, ולכן היות ועיקר התפילה דאורייתא אינה תלויה בזמן, ממילא גם אחר 
הזמן שתיקנו חכמים מקיים על כל פנים את הדין דאורייתא. וכן אם נאמר 
שעיקר תפילה דרבנן, גם כן שייך לומר שכשתיקנו את הזמנים מתחילה אמרו 

שיכול להתפלל גם אחר כך. 


אבל הסיק להיפך, עפ"י המבואר בפוסקים (טור ושו"ע שם סיי פט סיג) שתפילה 

לאחר זמנה אינה קיום של עיקר המצוה, אלא רק דין חדש של תשלומין, 
ומשום כך יכול להתפלל רק בזמן הראוי לתפילה, ומי שהחסיר שחרית אינו 
יכול להשלימה בחצי שעה הסמוכה לחצות אלא אחריה. ורק קודם חצות יכול 
להתפלל אחר די שעות, משום שהוא נקרא גם כן זמן תפילה קצת, כיון 
שלרבנן יכול לכתחילה להתפלל עד חצות, לכן לרבי יהודה יקבל על כל פנים 
שכר תפילה שלא בזמנה. ואם כן מבואר לאידך גיסא, שבעצם אי אפשר 
להתפלל לאחר שעבר זמן תפילה לגמרי, אלא על ידי תקנה מחודשת של 
תשלומין, ואם נאמר שזמני התפילות הם מדאורייתא הדבר מבואר, שכן מן 
הדין לא שייך לקיים מצוה אלא בזמן שנתנה התורה, וכדברי השאגת אריה''. 


כתב הרא"ש (שויית כלל ד סוף סיי א, הו"ד בטור ושו"ע שם סיי פ ס"א), מי שאינו 

יכול להתפלל בלא הפחה מוטב שיעבור זמן התפילה ממה שיתפלל 

בלא גוף נקי, ואחר כך יתפלל תשלומין כיון שהיה אנוס. וכתב הרמיא (שו"ת 

סיי צח), שבאמת אין האיסור להתפלל בגוף שאינו נקי דוחה מצות תפילה כיון 

שהיא מצוה דרבים, אלא שהיות ויש לתפילה תשלומין לכן יותר טוב שיתפלל 

תשלומין בגוף נקי. ומשמע לכאורה שבדין תשלומין נחשב שמקיים את עיקר 
המצוה, אלא שאין לה את מעלת 'תפילה בזמנה'לי. 


ובביאור הגר"א סיי פ) חולק וכתב שיתפלל בזמן. ויתכן שחלק משום שסובר 
שעל אף שיש לתפילה תשלומין, מכל מקום אינו מקיים בזה את 
אותה התפילה גופא, אלא הוא דין חדשל'. 


מבואר בגמרא (כא.) שאין לחזר אחר מים בזמן קריאת שמע, ולשיטת רשיי 
(דיה לקייש) לצורך תפילה צריך לחזר אחר מים אפילו אם הגיע זמן 

תפילה, כיון שזמנה כל הם. אך התוספות (דיה אמאן) והרא"ש (פ"ב סיי יא) 
כתבו, שאין לחזר גם לצורך תפילה כיון שזמנה עובר גם כן. 


ובמעדני יום טוב (אות ₪ ביאר בדעת רש"י, שאמנם זמן תפילה הוא קבוע, 

אבל כיון שהוא אנוס יש לו תשלומין ויוכל להתפלל מנחה שתים. 

ולכן לא יתפלל עתה עד שימצא מים. ומבואר מדבריו, שלולא שהיה דין 

תשלומין היה צריך להתפלל על אף שאין לו מים ליטול ידיו כדי שלא תתבטל 
התפילה, אך מכיון שיכול להתפלל תשלומין הרי אין התפילה מתבטלת. 


נחלקו הפוסקים לגבי מי שאכל בשבת וגמר סעודתו במוצאי שבת האם 
יזכיר רצה, הרא"ש (שוית כלל כב סי 0" כתב שלא יאמר, כיון שכעת 


אלא לגבי תפילה, ועוד שגם לגבי תפילה יתכן שגם בלא דין תשלומין נדחית התפילה מחמת 
שאינו יכול להתפלל בגוף נקי, רק שכתב עוד שיש לו דין של מחוייב במצוה ואנוס מלקיימה 
שחייב בתשלומין]. 

טז. הנודע ביהודה (שו"ת מהדו"ק או"ח סיי כז) דן לומר שאונן אינו פטור מכל המצוות, ומצוות 
שיש להן זמן מסוים ואי אפשר לקיימן בזמן אחר יתחייב בהן, וכתב שתפילה אף על פי שיש 
לה תשלומין מכל מקום אין זו אותה התפילה, כיון שהיא כבר עברה, אלא הוא דין אחר של 
תשלומין ואינו מקיים בכך את עיקר המצוה. ומצד זה ראוי היה לחייב אונן בתפילה, אלא שכיון 
שכל יום יש חיוב תפילה ומאותו שם המצוה לא תיעקר המצוה, לכן אונן פטור ממנה [במסקנת 
דבריו כתב שאונן פטור בכל אופן]. 

יז. הובאו דבריו בבית יוסף (או"ח סיי קפח דיה אם). 


הוכחות 
הגרי"פ פערלא 
שהזמן אינו 
לעיכובא 


לענין מי 
שאינו יכול 
להתפלל בגוף 
נקי 


לענין מי שאין 
ידיו נקיות 
ואין לו מים 


דימוי 
תשלומין 
לברכת המזון 


סד 


אוצר 


כבר אינו זמן של שבת. והביא ראיה לכך, ממי ששכח בשבת להתפלל מנחה, 

שמבואר בגמרא (כו:) שמתפלל בערבית שתים של חול. ומשמע שלגבי מעין 

המאורע הולכים לפי השעה שמתפלל על אף שהחיוב בא מחמת זמן של 
שבת, והוא הדין לגבי ברכת המזון. 


אך המהרי"ל (שוית סיי נו אות 4" כתב, שיש לחלק בין תפילת תשלומין 

לברכת המזון, שתפילת המנחה כבר עברה, ומה שמתפלל תשלומין אינו 

תפילת מנחה אלא ערבית שתים'". ומבואר מדבריו שבתפילת התשלומין אינו 
מקיים את עיקר התפילה שהתחייב בהל. 


אך בדעת הראיש שדימה תפילת תשלומין לברכת המזון שמברך בזמן החלוק 

משעת האכילה, משמע לכאורה שגם בתפילת תשלומין מקיים את עיקר 

חיובו, ולכן הוכיח שעל אף שבאה מכח תפילת שבת, מכל מקום אין להזכיר 
שבת אם מתפלל אותה בחולל*. 


וכן משמע מדברי הרא"ש (פ"ד סיי ב), שהקשה איך מקיים תשלומין למנחה 

של שבת בתפילת חול שהיא תפילה אחרת, ותירץ שכיון שגם בשבת 
היה ראוי להתפלל י"ח ברכות אלא שפטרו משום טירחא לכן אינן תפילות 
חלוקות. אך בדעת התוספות (כו: דייה טעה) דייק הפרי מגדים (סיי קח אא סיק 


0 


ינ "שלא הוצרכו לטעם זה, אלא שהוקשה להם כיצד מתחייב בייח ברכות 
כעת, על ידי מה ששכח בשבת תפילה של שבע ברכות, ותירצו שגם בשבת 
היה ראוי לחייב בייח ברכות. ונראה שדברי הראייש בזה מתאימים לשיטתו 
שבתפילת התשלומין מקיים את עיקר החיוב של התפילה שהתחייב בהכ<י. 


היו לפני מנחה ומוסף 


עוד דנו הפוסקים האם יכולה התפילה להדחות על סמך מה שיכול להתפלל 
תשלומין אחר כך. מובא בגמרא (כח.) שנחלקו תנאים לגבי מי שלא 

התפלל מוסף עד שהגיע זמן תפילת מנחה, לרבנן יתפלל קודם מנחה, משום 

תדיר קודם?י, ולרבי יהודה מתפלל קודם מוסף, כיון שמוסף היא מצוה עוברת, 

משום שלשיטתו זמן מוסף הוא רק עד שבע שעות, ואילו מנחה זמנה גם 
אחר כך?'. ובגמרא פסקו הלכה כרבנן שמקדים תפילת מנחהיה. 


וכתבו המגן אברהם נסיי רפו סקיג) והשאגת אריה (שוית סיי יט), שמכל מקום 
אם הוא סמוך לערב כך שאם יתפלל כעת מנחה לא יהיה לו זמן 
להתפלל מוסף, צריך להתפלל מוסף, כיון שלתפילת מנחה יש תשלומין אחר 


יח. הובאו דבריו בהגהות מיימוניות (מגילה פ"ב היייד), בית יוסף ושו"ע (שם סיי קפח ס"), ט"ז 
(סק"ז) ומגן אברהם (ס"ק יז). 

יט. עוד כתב, שלגבי ערבית אי אפשר במוצאי שבת להזכיר של שבת בשניה כיון שכבר הבדיל 
בראשונה. ולפי זה יש לדון כשמברך לאחר שהבדיל בערבית. 

כ. אמנם עיין בפרישה (סיי תכב סק"ב) שכתב, שעל ידי התקנה של תשלומין מקיים דין תפילה 
בזמנה, אלא שביאר הטעם מפני שהיא נחשבת כמו התפילה הבאה והתפילה העיקרית באמת 
בטלה, ומשום כך אם הקדים את תפילת התשלומין לתפילת החובה לא יצא [הובאו דבריו 
קהל 

כא. ולדברי הרמיא שהובאו לעיל הרא"ש הולך בזה לשיטתו לגבי מי שאינו יכול להתפלל 
בגוף נקי, שלא יתפלל עתה וישלים אחר כך, משום שבתפילת תשלומין מקיים את עיקר החיוב. 
כב. אמנם הרא"ש (פ"ד סי א בסופו) סובר, שאי אפשר להתפלל שחרית אחר די שעות אלא 
אם היה שוגג. ומבואר שאף על פי שלא הגיע זמן התפילה הסמוכה אינו יכול להתפלל אלא 
בתנאים של תפילת תשלומין. ומשמע שתקנת תשלומין היא דין מחודש, ואין הגדר בזה שאפשר 
לקיים את המצוה לאחר זמנה ורק אינה מצוה שלימה. אך אפשר לומר שהוא מעין קנס, דהיינו 
שחכמים תיקנו מתחילה זמן לקיים את המצוה בשלימות, ונתנו זמן נוסף למי שהיה שוגג. 
כג. אבל רש"י (דיה מתפלל) כתב, שהטעם היא משום שתפילת המוסף כבר איחר זמנה בלאו 
הכי, לכן יקדים תחילה תפילת מנחה שלא יקרא פושע גם עליה, ועל המוסף כבר נקרא פושע 
כיון שאיחרה עד עתה. 

כד, רשיי (דיה שו). 

כה. עיין פרי מגדים (סיי רפו א"א סק"ג) שכתב שאם יכול כעת להתפלל מוסף בתוך שבע 
שעות, ועל ידי שיקדים לה תפילת מנחה יאחר המוסף לאחר שבע שעות יש לו להקדים המוסף 
כדי שלא יקרא פושע. 

כו. ובמי ששכח להתפלל שחרית ונזכר לפי השקיעה ויש לו זמן להתפלל או שחרית או מנחה, 
דן הצל"ח (כו: דייה ורמינהו) לומר שיתפלל תשלומי שחרית, כיון שלמנחה יהיה תשלומין בערבית, 
מה שאין כן לשחרית לא יהיה עוד תשלומין, כיון שעבר זמן התפילה הסמוכה לה. והוכיח כן 
מדברי המגן אברהם לגבי מוסף, שאין אומרים תדיר קודם במקום שעל ידי זה תתבטל המצוה 
השניה לגמרי, ועל כל פנים באופן שיש לתדיר השלמה אחר כך, כלומר שישלים תפילת מנחה 
בערב. אלא שדן לומר, שכאן לגבי מנחה זהו עיקר זמנה, אבל זמנה של שחרית כבר עבר ואינו 
אלא תשלומין, ואילו המגן אברהם דיבר לגבי מוסף שגם עתה הוא זמנו. אך תלה זאת בטעם 
שיש להקדים את תפילת החובה לתשלומין, שלפי מש"כ הלבוש (סיי קח ס"א) כל הטעם שיש 
מעלה לתפילה זו שזמנה עכשיו הוא רק משום תדיר קודם, ואם כן להמגן אברהם אינו דוחה 
מצוה אחרת שתתבטל לגמרי [כשיש לתדיר תשלומין], אך לפי הטעמים האחרים יתכן שצריך 
להתפלל מנחה כיון שהיא חובה בשעתה. 

אך השאגת אריה כתב, שאי אפשר להתפלל תשלומי שחרית בענין זה, כיון שצריך להקדים 
תפילת החובה לתפילת התשלומין ואם היפך לא יצא, וקל וחומר אם לא התפלל כלל את 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


כך בערבית, מה שאין כן תפילת מוסף שאין לה תשלומין. וכל הנידון בגמרא 
הוא רק באופן שיש לו זמן לשתי התפילותי. 


והביא השאגת אריה ראיה, מכך שהוצרך רבי יוחנן לפסוק שאין הלכה כרבי 

יהודה, אלא מתפלל מנחה קודם. והרי כיון שכל טעמו של רבי יהודה 

הוא לשיטתו שאי אפשר להתפלל מוסף אחר שבע שעות והיא מצוה עוברת, 

ממילא לדידן שפוסקים שאפשר גם אחר שבע שעות להתפלל בודאי מקדים 
תפילת מנחה?ז. 


החוות יאיר (הגהות הגר"י בכרך לרא"ש פ"ד סיי ח) הביא ראיה לדברי המגן 

אברהם, מהתרומת הדשן (שו"ת ח"א סי רסו) שכתב שכשיש מצות 

מילה בפורים ואין שהות לקיים שתיהן, יש לקרוא מגילה, וביאר המגן אברהם 

(סיי תרפז סקיה) הטעם משום שיכול למול גם ביום התשיעיל". ואם כן קל 

וחומר בתפילה, שהרי במילה עובר בכל שעה ושעה שהוא עדיין ערל, כמבואר 

במגן אברהם (סיי רמט סק"ה), ואף על פי כן נדחית כיון שאפשר לקיים את 
עיקר המצוה גם אחר זמנה. 


וכמו כן יש מהאחרונים?ל שדימו מילה שלא בזמנה לתפילת תשלומין, לענין 

שיש להקדים מצוה שעתה הוא זמנה, כגון מילה בזמנה או פדיון הבן. 
אמנם הבית אפרים (שויית אוייח סיי סב) והדבר אברהם (חיא סיי לג) כתבו, שיש 
לחלק שכן מצות המילה עצמה מתקיימת גם אחר כך, מה שאין כן בתפילת 
תשלומין. ויש מקום לומר בדעתם של אלו המדמים למילה, שגם בתפילת 
תשלומין מקיים את אותה המצוה עצמה אלא שחסרה מעלת יתפילה בזמנה'ל. 


אך הדגול מרבבה (סי רפו על המג"א סק"ג) הקשה על המגן אברהם מדברי 

הירושלמי (פייד ה"א)ל*, שמבואר שעיקר דברי רבנן נאמרו באופן שאין לו 

זמן לשתי התפילות, ולכן תידחה מצות תפילת מוסף מפני תפילת מנחה. 

ואדרבה, באופן שיש לו שהות להתפלל את שתיהן נחלקו בגמרא, ולדעה אחת 
בזה מודים כולם שיקדים תפילת מוסף ואחריה יתפלל מנחה. 


ומשמע לכאורה שנחלקו בגדר תפילת תשלומין, האם מקיים בה את עיקר 
חיובו אלא שאינה מצוה כתיקונה, או שביטל את עיקר המצוה ויש 
לו דין חדש של תשלומיןל. 


רבי עקיבא איגר (גליון השו"ע, סי רפו על המג"א סקיג) יישב את דברי המגן 
אברהם, שטעמו משום שלתפילת מנחה יש תשלומין וממילא אינה 
נדחית לגמרי. ואם כך באופן שאין לו תשלומין מודה המגן אברהם שיתפלל 


תפילת החובה וממילא אינו יכול לנהוג כך, אלא יתפלל רק מנחה. 

כז. עיין בשאגת אריה שביאר, שאין לומר שהוצרך לפסוק כרבנן בעצס הדין שמתפלל מוסף 
כל היום, כיון שהיה לו להשמיע כן בעצם דין זה, ועוד שהמשנה (כו.) סתמה כך, ויחיד ורבים 
הלכה כרבים, ועוד שהיה לו לומר הלכה כרבנן ולא להאריך ולומר מתפלל מנחה ואחר כך 
מתפלל מוסף. ובדברי תנא קמא עצמו יש לומר שהוצרך לחדש שמתפלל מנחה קודם, כיון 
שחולק על רבי יהודה בעיקר שיטתו שמוסף עד זי שעות, ועוד להשמיע שמנחה קודמת אף 
על פי שחיוב המוסף קדם לה, ועוד שמנחה שהיא תדיר קודמת למוסף שהוא מקודש. וראה 
בתורת רפאל (ח"א סיי יח-כ) שדן בראיית השאגת אריה. 

כח. עיין בלשון התרומת הדשן, שלכאורה משמע שמילה נדחית מפני קריאת המגילה משום 
פרסומי ניסא, וראה עוד פרי חדש (שם סק"ב) ופרי מגדים (א"א שם). 

כט. שו"ת הראנ"ח (סיי עט), מכתם לדוד (פארדו, שויית סיי מד, מו), ברית אברהם (שויית אויח סי 
יד). 

ל. אמנם עיץ ברוקת (דיני לולב) שכתב לגבי מילה שאינה נקראת מצות עשה שהזמן גרמא 
היות ואפשר לקיימה גם לאחר הזמן, כיון שיש לה תשלומין. ובאבני נזר (שו"ת יו"ד סי שיט אות 
ב) ביאר בדעתו שהוא מדין תשלומין, וסובר שכיון שהתורה נתנה דין תשלומין, לכן מתקיים 
על ידו עיקר החיוב של יום השמיני גם אחר כך, אלא שהחיוב שאחר הזמן תלוי ביום השמיני. 
ולפי זה ביאר, שאילו מילה בזמנה לא היתה דוחה שבת, לא היה תשלומין גם אחר כך, כיון 
שביום השמיני שהיה שבת היה פטור [ומכל מקום היה חייב מדין מילה שלא בזמנה שהוא 
חיוב בפני עצמו], ורק משום שדוחה שבת אפשר לקיים את המצוה גם אחרי כן. 

ולפי זה ביאר את דברי המגן אברהם (סיי תרפז סק"ה) לגבי מילה ומגילה כשאין שהות לקיים 
את שניהם, שכתב שיקראו את המגילה כיון שאפשר למול למחר, וביאר שאף על פי שמילה 
בזמנה דוחה שבת ולא דוחים את זמן המילה, הוא משום שבהכרח צריך הדין להיות כן, כיון 
שאם לא כן לא יהיה למצוה של יום השמיני תשלומין, ולא תוכל המצוה להדחות למחר. מה 
שאין כן באופן זה שיהיה למצוה של יום השמיני תשלומין. 

לא. הובא ברא"ש (פ"ד סיי ח). 

לב. וראה במגן אברהם (סיי עא סק"א) שכתב לגבי מי שהיה אונן וקבר את מתו אחר די שעות 
קודם חצות, שצריך להתפלל. ומבואר שתפילה אחר די שעות אינה מדין תשלומין, שאם כן 
לא היה חייב בתשלומין כיון שבזמן החיוב היה פטור. אך צריך עיון בדעת החוות יאיר, שכן 
בספרו מקור חיים (סיי קח סיג) כתב, על מי ששכח להתפלל שחרית שהוא בגדר 'חסרון לא 
יוכל להמנותי, כיון שלתשלומין אין שם ישחרית' אלא מנחה, וכלשון הגמרא 'מתפלל מנחה 
שתים'. אך אפשר לבאר בדבריו, שעיקר התפילה מתקיים גס בתשלומין, אלא שהשם המסוים 
של אותה תפילה חסר בתשלומין. וכן נראה ממה שכתב (שם ס"ט) שאם שכח תפילה בשבת 
ובא להשלימה בשבת צריך לומר את נוסח התפילה שאותה הוא משלים [וחלוק מהשלמת 
תפילת חול בשבת, כיון שבתפילות השבת הזכרת השבת מעכבת את התפילה, ואי אפשר 
להתפלל נוסח של חול, מה שאין כן בזה שאם החליף תפילות שבת זו בזו יצאן. 


דימוי תפילת 
תשלומין 
למילה שלא 
בזמנה 


בירושלמי 
מבואר שאין 
התשלומין 
גורמים 
שהמצוה 
תידחה 


כשאיחר 
במזיד יתפלל 
מנחה 


הירושלמי 
סובר שלמנחה 
אין תשלומין 


דין תשלומין 
בערבית של 
שבת חלוק 

מחול 


הירושלמי 
סובר שתפילת 
מוסף היא 
בגדר רחמי 


אוצר 


מנחה ולא מוסף. וכגון כשהיה אונן, או שאיחר במזיד עד עתה, וכעת אם 
יתפלל מוסף לא יוכל להשלים את תפילת מנחה. ובאופן זה נקט הירושלמי 
שיתפלל מנחה ולא מוסףל. 


החוות יאיר (שם) כתב, שהירושלמי סובר שיתפלל מנחה כיון שלשיטתו אין 
למנחה תשלומין בערבית, וכפי שדנו גם בבבלי (כו.) לומר שכיון שהוא 
יום אחר עבר יומו בטל קרבנו, ומשום כך חייב להתפלל מנחהלי. 


התורת רפאל (ח"א סיי יח) ביאר, שדין תשלומין בערבית חלוק מדין תשלומין 

במנחה ובשחרית, כיון שמבואר בגמרא שכיון שעבר יומו בטל קרבנו, 

ואף למסקנא שיש תשלומין בערבית, אין זה קיום התקנה של כנגד קרבנות, 

אלא בקשת רחמים בלבד, שלא כבתשלומין במנחה שמקיים בזה גם התקנה 
של כנגד הקרבנותל". 


והביא שכתבו התוספות (כו. ד"ה איבעיא) לגבי תפילת מוסף שאין לוה 

תשלומין כיון שלא שייך תשלומין על הקרבן, ורק לגבי שאר תפילות 
שייך תשלומין, משום שאמרו בגמרא (כא.) 'ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו'. 
וביאר בדבריהם, שרבי יוחנן סובר שיש תשלומין למנחה לשיטתו שסובר (כא.) 
שהלואי יתפלל כל היום, שמטעם זה סובר גם שאם יש לו ספק אם התפלל 
צריך להתפלל. אבל לפי רבי אלעזר שסובר שאינו מתפלל כשיש לו ספק אם 
כן גם אין תשלומין למנחה, וכמו שביאר הרא"ש (פיג סי טו) הטעם משום 


שאין להתפלל יותר מג' תפילות ביום, וכמו שנאמר (דניאל ו יא) יזמנין תלת 


ביומא הוא ברך על ברכוהי ומצלאי וגוי, ואין לו להתפלל תשלומין אלא כשהוא 

באותו היום שאינו מוסיף על גי תפילות, אבל כשמשלים את מנחה בערב הרי 

שייך כבר ליום המחרת ומוסיף בו על ג' תפילות. וכתב הרא"ש (שם), שגם 

לרבי יוחנן אין להתפלל נדבה בכדי מטעם זה [וכמבואר בגמרא (לא.)] אלא 

באופן שמחדש דבר בתפילה, וכשיש ספק אם התפלל אין חידוש גדול מזה. 
וכן כשהחסיר תפילה וצריך להשלימה נחשב כחידוש. 


ובירושלמי (פ"ד ה"ד) מובא, שנחלקו שמעון בר ווא ורבי יוסי אליבא דרבי 
יוחנן, ולרבי יוסי בספק אם התפלל לא יתפלל שוב, והיינו שאינו 
סובר שאפשר להתפלל כל היום אלא רק גי תפילות. 


באמת ליעקב (עמי מז) כתב, שחלוקה תפילת ערבית של מוצאי שבת מתפילת 

ערבית של כל יום, כיון שבעצם תפילות נתקנו כנגד הקרבנות וערבית 
היא כנגד אברים ופדרים של אותו היום, ואילו בגמרא הסתפקו אם אפשר 
להשלים את המנחה בערבית, או שעבר יומו בטל קרבנו. אלא שמכיון שמבואר 
בגמרא (ד:) שלדעת רבי יוחנן הצריכו להסמיך גאולה לתפילה גם בערבית, 
ממילא הזמן גורם שיהיה שייך ליום הבא. אמנם בערבית של מוצאי שבת 
שפסק הרמב"ם (תפילה פ"ג ה"ו) שאפשר להתפלל מבעוד יום, והקשה עליו 
הראב"ד (בהשגות שם), שכיון שצריך לסמוך גאולה לתפילה, אם כן אי אפשר 
להתפלל מבעוד יום, ודנו הפוסקיםלי בביאור שיטתו. ואמנם דעת ההגהות 
אשר"י (פ"א סי י), שבשבת אין צריכים לסמוך גאולה לתפילה. וממילא חזר 
הדין שתפילת ערבית שייכת לאותו היום. ולפי זה ביאר, שהמגן אברהם לא 
חידש שהמנחה נדחית על ידי שיש לה תשלומין אלא לגבי מוסף של שבת, 
אבל הירושלמי דיבר על שאר מוספים כגון ראש חודש וחול המועד, ובזה 
התפילת ערבית אינה שייכת לאותו היום וממילא אין בזה תשלומין גמורים. 


הגרי"ש כהנמן מפוניבז' (דברי הרב ח"א סיי ו) ביאר, שהירושלמי והבבלי נחלקו 
בגדר תפילת מוסף, על פי דברי התוספות (כו. דייה איבעיא) שכתבו 
שלמוסף אין תשלומין כיון שהוא מדין קרבן מוסף. 


לג. יש שכתב להעיר שאפשר לומר לאידך גיסא, שלאחר שנפסוק שמתפלל מנחה, הרי לא 
נקרא מזיד כיון שעדיין יכול להתפלל, וממילא שייך בו תשלומין, ונאמר שיתפלל מוסף, ומנחה 
ישלים בערבית. אלא שאם כן חזר הדין שאם דינו הוא להתפלל מוסף ולא מנחה שוב נקרא 
מזיד על המנחה ולא יהיה לו דין תשלומין. 

לד. עיין אור שמח (תפילה פ"ג ה"ט) שביאר את דברי הגמרא, שרבי זירא הסתפק מיהו בעל 
המימרא שפוסק שמקדים את המנחה, אם הוא רבי יהושע בן לוי או רבי יוחנן. ונקט האור 
שמח בדברי הגמרא, שגם בשאין שהות לשתי התפילות יתפלל מנחה, על אף שיש לה תשלומין 
כיון שהיא נגרעת ותהיה תפילה שלא בזמנה, וביאר לפי זה שרי זירא הסתפק משום שרבי 
יהושע בן לוי סובר (כו) שהתפילות כנגד תמידים, ואס כן אין להן תשלומין ביום שאחריהן, 
ואין למנחה תשלומין בערבית, אבל למאן דאמר תפילות אבות תקנום, הרי אפשר להשלים גם 
למחרת ויש למנחה תשלומין בערבית, ויש לומר שיתפלל מוסף וישלים מנחה בערבית. אבל 
פשטו בגמרא שבאמת גם רבי יוחנן סובר כן, מכיון שאין תפילת תשלומין תפילה כתיקונה 
אלא תפילה שלא בזמנה. ולדברי החוות יאיר בדבר זה נחלקו הבבלי והירושלמי. 

לה. לכאורה גם בתשלומין שבשחרית אין בזה אלא בקשת רחמים, שכן אף האברים ופדרים 
שקרבים בלילה שייכים ליום הקודם. 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


סה 


והביא עוד, שמי שטעה בתפילת שבת והתחיל לומר ברכה של חול גומר 

את אותה הברכה, ודעת הרמב"ם (תפילה פיי ה"ז) הובא בשולחן ערוך 

(או"ח סיי רסח סייב) שבמוסף אינו כן, היות שאינו בא לרחמי אלא כנגד קרבן 
מוסף, ולכן אין שייכות בו ייח ברכותלי. 


אבל הירושלמי סובר, שגם תפילת מוסף היא בגדר בקשת רחמים, ולפי זה 

שייך גם בו תשלומין, שכן מבואר (פיד היד)*" שאם לא התפלל שחרית 
ומצא את הציבור שהם מתפללים מוסף לא יתחיל להתפלל אלא אם וכל 
לסיים ולענות אמן של האל הקדוש בשבת ובחול אמן של שומע תפילה. 
ומבואר שיש במוסף של ראש חודש וחול המועד ייח ברכות. וכיון שיש בו 
ייח ברכות משמע שהוא גם כן מדין בקשת רחמיסלל, ואם כן נמצא שיש 
תשלומין למוסף כמו למנחה. אבל לפי מה שאנו נוהגים שלא לומר יייח ברכות, 
משמע שלדידן באמת מוסף אינו מדין תפילה של רחמי, אלא מדין ונשלמה 

פרים שפתינוי, וכמו שכתבו התוספותB.‏ 


הפרי מגדים (סיי קז אייא סקייב)?* מסתפק, לגבי מי שיש לו ספק אם התפלל, 

שמבואר (ס"א) שמתפלל שוב, האם מתחייב גם בתשלומין כששכח ולא 
התפלל. או שלא נאמר דין זה אלא לענין להשלים בזמן התפילה. ומשמע 
לכאורה שחיוב תשלומין הוא חידוש נוסף על עיקר חיוב התפילה, אך אינו 
מחויב מעצם הדין העיקרי של התפילה, ולכן יש מקום לחלק ביניהם לענין 
ספה 


ב. הזמן הראוי לתפילת תשלומין 


רבי יהודה ורבנן נחלקו במשנה לגבי זמן תפילת שחרית, רבנן סוברים שזמנה 

עד חצות, ורבי יהודה סובר שזמנה עד די שעות. ודנה הגמרא (כו:) לרבי 

יהודה אם אפשר להתפלל גם בשעה רביעית עצמה, והוכיחו שאפשר עד סוף 
שעה רביעית. 


ומובא בברייתא (כו:) שעיקר מחלוקת רבי יהודה ורבנן היא בקרבן התמיד, 

אם היה קרב עד שעה די או עד חצות, וכיון שהתפילה נתקנה כנגד 

התמיד לכן זמנה כזמנו. וביארה הגמרא, שאף למאן דאמר שהאבות תיקנו 
את התפילות מכל מקום אנשי כנסת הגדולה הסמיכו אותן על הקרבנות. 


ומבואר בגמרא (כז.), שכיון שנאמר בקרבן התמיד (במדבר כח ד) 'את הכבש 
אחד תעשה בבוקרי, נחלקו רבי יהודה ורבנן, אם נחשב יבוקרי עד 
שעה רביעית או עד חצות. 


הפוסקים דנו בשיטת רבי יהודה שזמן תפילת שחרית הוא עד די שעות, 

ממתי אפשר להשלים תפילתו כשלא התפלל בזמן. ויסוד הנידון 

הוא אם יכול להתפלל רק באופן של 'מתפלל במנחה שתיםי, או אף קודם 
שהגיע זמן המנחה. 


הרי"ף (כז) והרא"ש (פ"ד סוף סי א) כתבו, שעל אף שפוסקים כרבי יהודה 

שתפילת השחר עד די שעות, מכל מקום אם טעה יכול להתפלל עד 
חצות ויקבל שכר תפילה שלא בזמנה. והקשה הבית יוסף (או"ח סיי פט ס"א 
דייה ואם), שכיון שלרבי יהודה זמן התפילה הוא עד די שעות כיצד אפשר 
להתפלל אחר כך. וביאר, שהרי מבואר שאפשר להתפלל במנחה שתים ומקבל 
שכר תפילה שלא בזמנה, ומאותו הדין גם לאחר די שעות לרבי יהודה יכול 
להתפלל תפילה שלא בזמנה. ומה שמובא בגמרא שמתפלל את תפילת 


לו. כםף משנה ומרכבת המשנה. וראה עוד הגהות אשר"י (פ"א סי ) ומגן אברהם (סיי רסז 
סק"א). 

לז. אמנם הרא"ש (פיג סיי יא הביא בשם הראבייד שגם במוסף גומר את הברכה, וסייע לדבריו 
מדברי הירושלמי שגם במוסף אומרים י"ח ברכות, וממילא גם בשבת היה מקום לומר י"ח 
ברכות. ומשמע שהבבלי לא חולק על הירושלמי בעיקר הגדר של מוסף. ועוד שהגיה (שם סי 
יח) בדברי הירושלמי באופן אחר. 

לח. הובא בתוספות (כא: דיה עד). 

לט. לכאורה גס בשבת שאינו מתפלל ייח ברכות הוא מדין רחמי, ואינו חלוק ביסודו משאר 
המוספים, אלא שבשבת פטרו מלומר ייח ברכות כמו שפטרו בג' התפילות. 

מ. דבריו צריכים עיון, שכן התוספות (כא: ד"ה עד) כתבו שמה שאיננו אומרים ייח ברכות 
במוסף הוא משום שאז יהיו יט ברכות, ואין לנו לומר אלא ייח ברכות כמבואר בגמרא (כט.), 
ומשמע לכאורה שאין הטעם משום שהבבלי חולק ביסוד הדין של תפילת מוסף. 

מא. הובאו דבריו בביאור הלכה (שם ס"א דייה טעה). 

מב. ממשמעות לשונו נראה, שמדובר באופן שנולד לו הספק בזמן התפילה וכבר התחייב 
להתפלל מספק, אלא ששכח ושהה אחר כך עד אחר שעבר זמנה. ויש לעיין אם הנידון הוא 


תשלומין 
בספק אם 
התפלל 


= oe 
אוצר החכמה,‎ 


מחלוקת רבי 
יהודה ורבנן 


האם אפשר 
להתפלל 

תשלומין רק 
בזמן תפילה 


דין חצי שעה 
שאחר חצות 


השלמה לאחר 
ד' שעות 
בעבר במזיד 


*שעל זה נאמר 'מעוות לא יוכל לתקון', וכפי שנקטו הרי"ף והרא"ש לשון 


אוצר 


סו 


תשלומין במנחה אינו בדווקא, אלא שמזמן המנחה אינו יכול להתפלל את 
השחרית אלא לאחר שהתפלל מנחה'י. 


ולפי זה כתב, שיש גם נפקא מינה בחצי שעה שאחר חצות, בין לרבי יהודה 

ובין לרבנן, שאפשר להשלים את תפילת שחרית בזמן זה כיון שאין 

צריך להתפלל תשלומין בזמן המנחה דווקא. וביאר עוד בכסף משנה (תפילה 

פייג ה"א), שמה שנקטו בגמרא הלשון 'מתפלל במנחה שתיםי הוא לרבותא, 

שאף על פי שכבר הגיע זמן התפילה הבאה עדיין יכול לצאת ידי חובת תפילת 
שחרית, וכל שכן כשעדיין לא הגיע זמן תפילת מנחהמי. 


וכתב עוד, שהיות ודין זה של תפילה אחר די שעות נלמד מדין תשלומין 

שביארה הגמרא שמתפלל במנחה שתים, א"כ הדין הוא דווקא 
כשהחסיר התפילה בשוגג, אבל כשהחסיר במזיד לא יוכל להתפלל אחר די 
שעות, כיון שגם לגבי מנחה שתים ביארה הגמרא שהוא רק בשוגג ולא במזיד, 


ישכתי מה, 


וכן הוכיחו הפרי חדש (סיי פט סק"א דיה ואם) והפרי מגדים (שם משב"ז סק"א) 

מדברי התוספות (כו: ד"ה איבעיא), שבגמרא הסתפקו בלשון רבי יהודה 
במשנה 'עד די שעות' אם כולל די שעות, או שאין 'עדי בכלל והכוונה היא 
עד תחילת שעה רביעית. והקשו התוספות, שבגמרא (נדה נח:) מבואר שכל 
שיעורי חכמים להחמיר, ואם כן בודאי אין יעדי בכלל, אלא יש להקדים 
להתפלל קודם תחילת די שעות. ותירצו, שמכל מקום יש גם חומרא לאידך 
גיסא, שהרי אחר זמן זה, אם איחר במזיד אינו חייב להתפלל, ואילו אם יעדי 
בכלל הרי בתוך זמן זה נמשך עדיין חיובו להתפלל. ומשמע מדבריהם שנקטו 
ימזידי, שאילו איחר בשוגג באמת יכול להתפלל אף אחר די שעות אלא 
שבמזיד אינו יכול, כיון שאין דין תשלומין על מזיד. ומוכח שמה שיכול 

להתפלל אחר די שעות הוא מדין תשלומין. 


אמנם הצל"ח (על התוספות שם) כתב, שגם לדעת הרמביים אין להתפלל אחר 
די שעות לכתחילה, ורק אם עבר והתפלל יצא בדיעבד. ואם כן גם 
לרמביים אין חיוב להתפלל אחר די שעותמי. 


הישועות יעקב (או"ח סי פט סק"א) העיר על דבריהם, שממה שלא הביא 

הבית יוסף ראיה מדברי התוספות, נראה שיש מקום לדחות את 
הראיה. וביאר ביסוד הדין של תפילה לאחר שעבר זמנה, על פי מה שפסק 
הרמב"ם (תפילה פ"א ה"א, ה) שמצוה מדאורייתא להתפלל פעם אחת ביום, 
וחכמים תיקנו להתפלל שתי תפילות כנגד התמידים. ולפי זה ביאר שאחר די 
שעות כיון שעבר זמן התפילה, עבר זמנה של המצוה דרבנן ומקיים את המצוה 
דאורייתא, כיון שלגבי הדין דאורייתא אין זמן מסוים וכל היום זמנה. אמנם 
רבנן תיקנו למי שהיה שוגג שיתפלל מנחה שתים ויקיים בזה גם את המצוה 
דרבנן, והוא רק באופן זה שמתפלל בזמן המנחה. ומכל מקום אם נמצא כעת 
אחר די שעות וקודם זמן המנחה לא ימתין לזמן המנחה לקיים את המצוה 

דרבנן, כיון שכעת מחויב במצוה דאורייתא ואין מעבירין על המצוות. 


וכתב, שלפי מה שנקטו הפוסקים (סיי קח ס"ח) שאם היה מזיד מתחילה 

ונאנס בסוף יש לו תשלומין, ואינו נחשב פושע במה שדחה את 
המצוה לסוף זמנה, אם כן כאשר היה מזיד בג' שעות ונאנס אחר כך בשעה 
רביעית, הרי אם 'עדי בכלל ונקרא עדיין זמן תפילה יתחייב להתפלל תשלומין 
במנחה [כשנאנס עד חצות, שאם לא כן יתפלל קודם חצות], אבל אם בשעה 


גם כשנולד הספק לאחר שעבר הזמן, או שבזה ודאי שספק ביטול תפילה אינו מחייב תשלומין. 
והמקור חיים (סיי קח ס"א דייה במג'יד) הסתפק גם באופן זה. 

מג. וכן מבואר בדברי הרא"ה (כו. דייה כי) שאפשר להתפלל שחרית אחר די שעות מדין תפילת 
תשלומין כמו לרבנן אחר חצות. 

מד. וכעין זה כתב הב"ח (או"ח סי פט ד"ה ומ"ש). ובעיקר שיטתו עיין להלן. 

מה. עיין שם בלשונו שכתב שהוא ילימודי מדין מתפלל במנחה שתים, ודיו לבא מן הדין 
להיות כנידון. ולכאורה משמע שאין זה אותו הדין ממש, שאף על פי שביסוד הדבר וטעמו אין 
הבדל אם מתפלל קודם חצות או במנחה שתים שהכל 'שכר תפילה בלא זמנה', מכל מקום 
הם שני גדרי תפילה חלוקים. והרי לדעת חלק מהפוסקים יש לתשלומין דינים של התפילת 
חובה שאיתה, כפי שיבואר להלן, אבל באופן זה שמתפלל קודם זמן המנחה הרי דינה כתפילת 
שחרית לכל דיניה. וכן נראה להסביר במה שביאר את לשון הרא"ש יעד חצות', שאף על פי 
שיכול להתפלל עד הלילה, מכל מקום כיון שהגיע זמן המנחה צריך להקדים לה תפילת המנחה, 
ולאמור הקדמת המנחה מורה על החילוק בגדר התפילה, ואין זו תפילת שחרית רגילה אך שלא 
בזמנה, אלא הלכה מיוחדת של מתפלל במנחה שתים. 

ולפי זה לכאורה יש לדון בגדר הדין שבמזיד אינו מתפלל אחר הזמן, שכיון שקודם זמן המנחה 
אין זו תקנה חדשה ממש, אלא אותה התפילה בלא יזמנהי, יתכן שצריך לומר שזהו קנס וגזירה 
שלא להתפלל אם החסיר במזיד. וצריך עיון. 

מו. יש להסתפק לדבריו אם גם כשהיה שוגג אסור לו לכתחילה להתפלל אחר די שעות. 
ולכאורה לפי מה שכתב הבית יוסף (שם) שאי אפשר להתפלל תשלומין שלא בזמן תפילה, אם 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


רביעית כבר אינו זמן תפילה, הרי יש לו דין מזיד ולא תיקנו לו תשלומין, 
ואינו מחויב להתפלל מנחה שתים. וממילא לגבי תקנת התשלומין יש חומרא 
במה שנוסף לו זמנה של שעה רביעית. 


אך הביא הבית יוסף, שהרמבים (תפילה פייג ה"א) והטור (או"ח סיי פט) כתבו 

גם בעבר והתפלל אחר די שעות שמקבל שכר תפילה שלא בזמנה. 

ומשמע שאף כשאיחר במזיד יכול להתפלל עד חצות. ולדבריהם כתב, שבהכרת 

אין דין זה נלמד מדין תשלומין המובא בסוגיא, שכן הוא רק במי ששכח, אלא 

הוא מעיקר דין התפילה עצמה, שעל אף שסובר רבי יהודה שצריך להתפלל 

עד די שעות, מכל מקום מודה לרבנן שבדיעבד יכול להתפלל גם אחר כך עד 
חצות ולקבל שכר תפילה שלא בזמנהמ'. 


במשכנות יעקב (שו"ת, או"ח סיי פ) הביא מקור לכך מדברי הגמרא (כח.) 

שאמרו לגבי תפילת מוסף, שלרבי יהודה שסובר זמנה הוא עד 
זי שעות, מי שמתפלל אחר כך נאמר עליו (צפניה ג יח) 'נוגי ממועד אספתי 
ממך היו משאת עליה חרפהי, והביאה הגמרא שהתרגום מפרש את הפסוק 
שיבוא שבר על שאיחרו זמני התפילות והחגים. וכמו כן הביאו פסוק זה בגמרא 
לגבי מי שהתפלל שחרית אחר די שעות לרבי יהודה, ואילו בזה לא פירשו 
לשון עוגיי שהוא שבר, אלא צער בלבד. ומשמע שאחר די שעות לא איבד 

את המצוה לגמרי כיון שהוא עדיין זמנה, אף לרבי יהודה. 


וביאר בטעם הדבר, כיון שזמנה של תפילת שחרית תלוי בזמן הקרבת 

התמיד, ורבי יהודה סובר שזמנו של התמיד הוא עד די שעות, ובתמיד 
של שחר בדיעבד אפשר להקריבו גם אחר כך, וממילא גם בתפילת שחרית 
כן. והביא ראיה לכך מדברי המשנה (תענית יט.) שאם היו מתענים מחמת עצירת 
גשמים, וירדו גשמים קודם הנץ החמה לא ישלימו את התענית, ולדעת רבי 
אליעזר אף אם ירדו אחר הנץ החמה לא ישלימו את התענית אלא אם ירדו 
אחר חצות, ומבואר בירושלמי (תענית פ"ג הי"א) שטעמו של תנא קמא שנאמר 
(ישעיה סה כד) 'והיה טרם יקראו ואני אענה עוד הם מדברים ואני אשמעי, וכיון 
שירדו גשמים קודם הנץ החמה הרי משמע שכבר נענו, אבל אם ירדו אחרי 
כן עדיין לא נענו ועדיין יש לבקש רחמים שיהיו לברכה. וטעמו של רבי 
אליעזר, משום שעד חצות נקרא יבוקרי, וכיון שנהגו בתענית עד חצות צריך 
להשלימה כיון שעבר רוב היום בקדושה, אבל אם ירדו גשמים קודם חצות 

לא נחשב שנהגו תענית. ומשמע שלכולי עלמא נקרא יבוקרי עד חצות. 


עוד הביא ראיה מהגמרא (סב:) שנחלקו בפירוש הפסוק (שמואל בי כד טו) יתן 
הי דבר בישראל מהבוקר ועד עת מועדי, מהו 'עת מועדי, לרבי חנינא 
הוא משחיטת התמיד עד זריקתו, ולרבי יוחנן הוא עד חצות ממש. וביאר 
המשכנות יעקב, שרבי יוחנן מפרש את הלשון 'מועדי על שם הפסוק שנאמר 
בתמיד (במדבר כח ב) 'במועדוי שהוא עד חצות, וזמן הזריקה אינו נקרא 'מועדי. 
ומשמע אם כן שלכולי עלמא בדיעבד הקרבן כשר עד חצותמ". 


ובמרכבת המשנה (תפילה פיג ה"א) ביאר את שיטת הרמבים, על פי מה 

שנחלקו בגמרא (כו:) ביסוד התקנה של התפילות. רבי יוסי ברבי 
חנינא סובר שהתפילות נתקנו על ידי האבות, ורבי יהושע בן לוי סובר שתקנום 
אנשי כנסת הגדולה כנגד התמידים, והקשו בגמרא למאן דאמר שאבות תקנום 
מהו החיוב של מוסף, והרי האבות לא תיקנו תפילה זו, אלא בהכרח שלכולי 
עלמא גם אנשי כנסת הגדולה תיקנו את התפילות כנגד התמידין. והביאו 
שנחלקו בזה תנאים בברייתא, וביארו בגמרא שאמנם מוכח שהאבות תיקנו 


כן אין לו מעלה במה שהיה שוגג, שהרי לא יוכל להתפלל תשלומין. אך יש לומר, שכיון שבמזיד 
יצא בדיעבד, ממילא היא שעה הראויה לתפילת תשלומין גם כן. 

מז. וכן הכריעו הטור והשולחן ערוך (סיי פט ס"א). אמנם לגבי קריאת שמע כתבו הטור והשולחן 
ערוך (סיי נח סיז), שאף על פי שזמנה הוא עד גי שעות, מכל מקום אם עבר הזמן יכול לאומרה 
בשעה די עם ברכותיה [עיין שם בלשון הטור, בבית יוסף ובב"חן. ומקור הדברים הובא בבית 
יוסף (דייה אע"פ) בשם הרא"ש, שדימה את קריאת שמע בברכותיה לתפילה שהיא עד די שעות 
לרבי יהודה. ומבואר שאחר די שעות אינו יכול כלל לומר את ברכותיה. אך במשכנות יעקב 
(שו"ת או"ח סיי פ) כתב, שכיון שהן כמו תפילה לכן בדיעבד יכול לאומרן עד חצות [וסברת הטור 
והמחבר צריכה עיון מדוע חמור יותר מתפילה, שבדיעבד יכול להתפלל עד חצות ומקבל שכר 
תפילה שלא בזמנה. ואולי סברתם שרק תפילה ממש שעיקרה לבקשת רחמים והלואי ויתפלל 
אדם כל היום, לכן שייך לקיים זאת גם אחר די שעות. מה שאין כן ברכות קריאת שמע שאף 
על פי שהן מדין 'תפילהי, מכל מקום אין להן התכונה של בקשת רחמים, ולכן אין להן אלא 
זמנן העיקרין. ובביאור הלכה (סיי נט ס"ז דייה קוראה) צירף לדבריו את המהרי"ל (הלי תפילה סי 
יג בשם מהר"ש שאם נאנס יכול לקרוא עם הברכות [ולכאורה הוא מדין תשלומין. וראה בדברי 
המהרייל שכתב שיקרא כל היום כולו. אך המשנה ברורה צירף סברתו להתיר רק עד חצות. 
ועיין שם עוד שכתב שמי שקבר מתים קורא כל היום כיון שביטל מחמת אונס. ולכאורה מבואר 
שיש דין תשלומין גם באופן שהיה פטור מחמת עוסק במצוהן. 

מח. וכן משמע בלבוש (סי פט ס"א), שגם לרבי יהודה עד חצות נקרא 'בוקרי לענין תפילת 
שחרית, על כל פנים לענין שכר תפילה שלא בזמנה. 


גדר תפילה 
אחר ד' שעות 
לרבי יהודה 


ביאור שיטת 
הרמב"ם ברבי 
יהודה 


חיוב התפילה 
מדין תקנת 
האבות וגם 
כנגד התמידים 


האם אפשר 
להתפלל 
תשלומין 
לשחרית אחר 
חצות 


ראיות 
שהמחסיר 
תפילה יכול 
להתפלל גם 
שלא בזמן 
תפילה כלל 


אוצר 


את התפילות, אבל אין סתירה לזה מהתנא שאמר שהן כנגד התמידים, כיון 
שכולם מודים שנתקנו גם כנגד הקרבנות. 


וכותב הרמב"ם (תפילה פ"א היה), שהתפילות נתקנו כנגד הקרבנות. ונחלקו 
האחרונים בביאור שיטתו. הכסף משנה ,דייה וכן) כתב, שהרמביים פסק 
כרבי יהושע בן לוי, כיון שנראה בגמרא שמהברייתא משמע יותר כדבריו. 


והלחם משנה (דיה וכן) ביאר בדעת הרמביים, שכוונתו רק לומר שנתקנו גם 

כנגד הקרבנות, וכן הוכיחו המרכבת המשנה והאור שמח (תפילה פ"ג 

ה"ט) מדברי הרמב"ם (מלכים פיט היא) שכתב שאברהם התפלל שחרית, יצחק 
התפלל מנחה ויעקב התפלל ערביתמט. 


ולפי זה ביאר המרכבת המשנה, שיש בתפילה שני חיובים, מדין תקנת האבות 

ומדין כנגד התמידים, ואם כן כשעבר זמן די שעות, לפי רבי יהודה אינו 

יכול לקיים עוד את החיוב של כנגד הקרבנות, אבל עדיין אפשר לקיים את 

החיוב מצד תקנת האבות. אבל לאחר חצות שוב אינו יכול לקיים אף את 
תקנת האבות כיון שכבר אין זה יבוקרי, ואין זו תפילת שחרית כללי. 


וכתב לפי זה, שאחר חצות היות ועבר הזמן לכן אינו מקיים כלל את תקנת 

התפילה, ואפילו בשוגג שיש לו תשלומין אינו מקיים את המצוה עצמה, 

אלא זה דין חדש בתורת כפרה ותיקון על השגגה. ומשום כך במזיד נקרא 
ימעוות לא יוכל לתקוןי, כלומר שאין לו כפרה על העון!*. 


עוד כתב הבית יוסף, שמסברא אי אפשר להתפלל תשלומין לאחר שעבר 

זמן התפילה אלא כשהגיע זמן תפילה כל שהיא על כל פנים, אבל 

מחצות אינו יכול עוד להתפלל עד שיגיע זמן המנחה, שהרי אז לכולי עלמא 
עבר זמן תפילה לגמריננ. 


הלחם משנה (תפילה פיג ה"א) והט"ז (סיי פט סק"א) הקשו לדרך זו, שאם כן 

מה הוקשה להגמרא על דין מתפלל במנחה שתים, מהמשנה שאמרה 

שמתפלצלײעד חצות. והרי כיון שלאחר שעבר זמן התפילה אינו מתפלל אלא 

על ידי דין תשלומין, אפשר להתפלל רק בזמן המנחה ולא בחצי שעה שאחר 

חצות, לכן אמרה המשנה 'עד חצות', ומה שאפשר אחר כך להתפלל הוא 
מחמת שזה זמן תפילת מנחה!י. 


מט. אמנם במחזיק ברכה (או"ח סיי פט ס"א) ביאר בזה שהאבות התפללו כשם שקיימו את כל 
התורה כולה ואפילו עירוב תבשילין, אך לא תיקנו זאת לחיוב. עיין שם שהרחיב בענין זה. 


נ. ראה באשר לשלמה (מועד סיי ב) מה שביאר עוד לפי זה. sie‏ 


נא. הרמב"ם נקט בלשונו אם עבר או טעה והתפלל אחר די שעות עד חצות שיצא ידי חובת 
תפילה בלא זמנה. והעיר הפרי מגדים (משב"ז סי פט סק"א, ראש יוסף כו. סוף ד"ה וכול), שכיון 
שחידש הרמביים שאפילו במזיד יכול להתפלל אחר די שעות הרי כל שכן בטעה, שהרי בטעה 
יש גם דין תשלומין שיכול להתפלל אף לאחר חצות. וביאר שבטעה יש חידוש לאידך גיסא 
שיכול להתפלל רק עד חצות שהוא עדיין זמן תפילת שחרית במקצת. עוד כתב שיש רבותא 
לגבי מה שאין מקבל שכר תפילה בזמנה שאף בשוגג כן הוא [שאמנם דעת הפרישה שעיקר 
תקנת תפילת תשלומין כשהיה שוגג היא לענין שישלים חיובו לגמרי ויקבל שכר תפילה בזמנה]. 
אמנם העיר על זה, שבשולחן ערוך (או"ח סיי פט ס"א) הקדים יטעהי ליעברי על אף שגם הוא 
נקט רק בהתפלל עד חצות, וכן שאינו מקבל שכר תפילה בזמנה. וביאר שבא לחדש לאידך 
גיסא שאפילו בעבר מקבל שכר תפילה [ולא רק כשיש דין תשלומין אלא אף בזה שנחשב 
קצת לזמן תפילה]. 

ובאמת ליעקב (זרעים עמי לט) ביאר, שהרמב"ם סובר שהזמן אינו מעיקר התפילה, ורק כדי 
לקיים המצוה כתיקונה יש להתפלל בזמן, ומה שאין תשלומין בהחסיר תפילה במזיד הוא משום 
שרבנן הפקיעו ממנו את המצוה, ולפי"ו מה שבשחרית יכול להתפלל אחר ארבע שעות במזיד 
הוא מן הדין, כיון שבזה לא הפקיעו את המצוה, והיה מקום לומר שבטעה עדיף שלא יתפלל 
אחר די שעות אלא יתפלל תשלומין במנחה [וביאר שהרמביים לשיטתו (תפילה פ"א ה"א) 
שמדאורייתא יש מצוה להתפלל כל יום, ואם כן אין התקנה של גי תפילות בזמנים חלוקים דין 
בפני עצמו רק פרטי דינים שנוספו במצוה דאורייתא], אבל המחבר סבר שבעצם כיון שעבר 
הזמן בטל הדין תפילה, ורק יש תקנה מחודשת שיכול להתפלל תפילה חדשה תחתיה, לכן 
הוצרך לחדש שעל אף שתשלומין תמיד היא תקנה בשכח, מ"מ בזה אינו דין תשלומין אלא 
התפילה הראשונה עצמה. והמחבר לשיטתו שכתב (בית יוסף סי קח) שאי אפשר להתפלל 
תשלומין אלא בזמן תפילה. 

נב. לכאורה לדברי הרי"ף והרא"ש שדיברו בשכח, מבואר בהכרח שאפשר להתפלל תשלומין 
גם לפני זמן המנחה ואין צריך שיהיה זמן תפילה כלל, ואם כן צריך עיון מנין שהרמביים והטור 
אינם סוברים כן. אמנם הבית יוסף הביא, שהרשב"א (ד"ה אבעיא) דייק מלשון הגמרא 'מתפלל 
במנחה שתים' שאי אפשר להתפלל תפילה שלא בזמנה אלא בזמן תפילה אחרת. ולכן נקט 
כך בפשטות גם בדעת הרכביים והטור. עוד יש לדון, לפי מה שחידש בדעת הרמב"ם שרבי 
יהודה מודה לרבנן ששייך להתפלל שחרית אחר די שעות, אם כן יתכן שלמסקנת הבית יוסף 
גם הרי"ף והרא"ש שסוברים שיש תשלומין שלא בזמן המנחה, הוא רק אחר די שעות עד 
חצות, שנקרא גם כן זמן תפילה כל שהוא, מה שאין כן בחצי שעה שאחר חצות, בזה יודו 
שאי אפשר להתפלל תשלומין. עוד יש לדון, שהב"ח (סיי פט ד"ה ומ"ש) כתב שכיון שהגמרא 
אמרה שאחר הזמן מקבל שכר תפילה שלא בזמנה, משמע שגם במזיד יכול להתפלל אחרי 
הזמן ורק כשמגיע זמן תפילה הבאה אינו יכול עוד, ומשמע בדבריו שאף לדברי הרי"ף והרא"ש 
כך הדין, וכן מבואר בדברי חמודות (פ"ד סי א אות ב), ואם כן יתכן שכך לומד גם הבית יוסף 
בדעתם, למסקנא, וכן מבואר בראש יוסף (כו. ד"ה וכולי וכוי ודרך הבי). אמנם הפרי חדש (סיי פט 
סק"א ד"יה ואם) נקט בדעתם שיכול להתפלל אחר די שעות רק כשביטל בשוגג. 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


סז 


עוד הקשה הט"ז (סק"א), שבגמרא אמרו שכל היום אפשר להתפלל ויקבל 

על זה שכר תפילה, אלא ששכר תפילה בזמנה יקבל רק אם התפלל 

עד חצות [ולרבי יהודה עד די שעותן, ולדברי הבית יוסף שתפילת תשלומין 

לשחרית היא רק בזמן המנחה קשה, שאם כן אינו יכול להתפלל כל היום, 

שכן לרבי יהודה זמן מנחה הוא עד פלג המנחה כמבואר במשנה, והוכיח מכך 
שבאמת אפשר להתפלל תפילה גם לאחר זמנה. 


לכן כתב הט"ז, שגם לדעת הרמב"ם והטור יכול להתפלל אחר חצות לרבנן 

ואחר די שעות לרבי יהודה, שאין דין זה נלמד מההלכה של 'מתפלל 

במנחה שתיםי, אלא מדברי הגמרא [בתירוץ] שבאמת אפשר להתפלל כל 
היום, רק שכר תפילה בזמנה אין לו, רק בשעות התפילה שתיקנו לה. 


ובזה ביאר בדעת הרמביים והטור, שאף במזיד יכול להתפלל אחר הזמן, עד 
שיגיע זמן התפילה הבאה, שבזה אינו יכול להתפלל אלא באופן 
שמקדים לה את התפילה הבאה ורק בתנאי שהיה שוגג'ד. 


הקשו המהרש"ל (דייה מתפלל) והב"ח (או"ח סיי פט ס"ב), מה הוקשה לגמרא 

על דברי רבי יוחנן שמתפלל במנחה שתים מדברי המשנה שאמרה 

זמן שחרית עד חצות, והרי בודאי אין זה זמנה של תפילת שחרית, אלא זה 

דין תשלומין גרידא, ואינו מקיים את עיקר דינה להתפלל בזמן הראוי לה, 

שהרי גם אם שכח להתפלל ערבית מתפלל בשחרית שתים, ובזה בודאי אין 
זמנה אלא בלילה ורק שיש לה תשלומין ביום. 


והפני יהושע (ד"ה עד חצות) הקשה עוד, שמלשון רבי יוחנן 'מתפלל במנחה 

שתיםי משמע שיכול להתפלל רק בזמן המנחה, וכפי שדייק הרשב"א 

(דיה אבעיא), ובפרט לפי מה שמבואר בפוסקיםי" שקודם צריך להתפלל תפילת 

מנחה ואחר כך להתפלל עבור תפילת שחרית, ואם כן בהכרח שאין זה זמנה 
של תפילת שחרית אלא תפילת תשלומין למי שהחסיר את התפילה. 


והצל"ח (דיה והאר"י) הקשה עוד, מלשון רבי יוחנן שעה ולא התפללי, 
שמשמע שאין זה מעיקר דין תפילה אלא תקנה מיוחדת של 
תשלומין למי שטעהני. 


נג. עיין בלחם משנה שתירץ, שכיון שרק באותו חצי שעה אינו מתפלל אבל אחר כך יכול 
להתפלל, לכן לא היה ניחא לגמרא לבאר כך את המשנה שנקטה עד חצות משום פרק זמן 
זה [וכן ביאר הפרי מגדים (משב"ז סק"א) בדעת הט"ז, עיין שם]. ואולי יש לתלות דבר זה אם 
תפילת תשלומין היא תקנה חדשה של תפילה או שהיא אותה תפילת שחרית עצמה רק בלא 
מעלת 'תפילה בזמנה', שאם היא אותה תפילה גופא הרי אחר חצי שעה מחצות יכול שוב 
להתפלל ואין נכון לומר שזמנה עד חצות, אבל הלחם משנה נקט שהיא תקנה חדשה, ואם כן 
הרי זמן התפילה באמת עד חצות ואחר כך אי אפשר, ואף על פי שלאחר חצי שעה אפשר 
אינו נחשב המשך לזמן התפילה שעבר אלא זמן חדש של תפילה. 

עיין בפרי מגדים (או"ח סי פט משב"ז סק"א, ראש יוסף כו. ד"ה וכול) שהרכיב את שתי השיטות, 
וחידש שלרבי יהודה בדיעבד מתפלל גם אחר די שעות עד חצות וכדעת הרמב"ם, כיון 
שעדיין נחשב זמן תפילה במקצת, ואפילו היה מזיד [כמו שביאר הבית יוסף בדרך השניה], 
ומאידך אפשר להתפלל תפילת תשלומין גם קודם זמן המנחה דהיינו בחצי שעה שאחר 
חצות, אף שאינו זמן תפילה כלל, אך זהו רק בהחסיר בשוגג. ולפי זה יישב את קושיית 
הלחם משנה והט"ז מדברי הגמרא, שמכיון שאפשר להתפלל תשלומין גם בחצי שעה שאחר 
חצות ממילא לא יכלה הגמרא לתרץ כך. עוד כתב הפרי מגדים ליישב לפי זה את קושיית 
המהרש"א (ד"ה וכ"ע), שהקשה מדוע לא תירצה הגמרא שהמשנה כתבה שזמן שחרית עד 
חצות כיון שאם הזיד ולא התפלל אינו מתפלל אחר כך, ורבי וחנן דיבר בשוגג. וביאר 
שלדרך זו מיושב כון שבאמת גם במזיד יכול להתפלל עד חצות, כיון שרבי יהודה אינו 
הוקק לגמרי על רבנן. 

וכתב לבאר, שכן נקט המחבר בשולחן ערוך (או"ח סי פט ס"א), שלא הזכיר את מה שכתב 
בבית יוסף שאחר חצות אי אפשר עוד להתפלל, והיינו משום שבאמת נקט שתפילת תשלומין 
אינה בזמן תפילה דווקא. אלא שהעיר על זה, שהרמ"א ציין לדברי המחבר (או"ח סיי קח ס"ג) 
שכתב שאפשר להתפלל תפילת תשלומין רק בזמן תפילה. 

נד. ומה שכתבו חצות זה לאו דווקא, אלא עד זמן המנחה שהוא חצי שעה אחר חצות, וכן 
דעת המאיהרי (כו. דיה ורי יהוהה; נחלקו, וכק), זכן נקט הבייח (סוי פט דיה ומיש). 

בלשון הט"ז משמע, שאין הטעם מחמת עצם זה שהגיע זמן התפילה הבאה, אלא הטעם שכיון 
שאסור לו להקדים את התפילת שחרית מתפלל קודם מנחה, וכיון שהתפלל את התפילה 
שאחריה שוב אינו יכול בעצם להתפלל את התפילה הקודמת אלא מדין 'תשלומין', ובדין זה 
של תשלומין יש תנאי שהוא רק בהחסיר בשוגג. 

ובפרי מגדים (משב"ז סק"א) ביאר לדבריו שאפילו במזיד יכול להתפלל שלא בזמן תפילה כלל, 
שהרי קושיית הגמרא היתה גם על מה שיכול להתפלל אחר די שעות לפי רבי יהודה, ותירצו 
שכל היום אפשר להתפלל ומקבל שכר תפילה שלא בזמנה, וכיון ששחרית אחר די שעות הוא 
אף במזיד, נמצא שגם דין זה נאמר על כל היום כולו, ואף בחצי שעה שאחר חצות ואחר פלג 
המנחה גם כן. אך צריך עיון לפי זה, כיצד מתפלל אחר פלג המנחה, והרי כיון שאינו זמן 
המנחה לרבי יהודה אינו יכול להתפלל תשלומין, ולהתפלל את תפילת שחרית עצמה [ואף 
במזיד] אינו יכול כיון שכבר התפלל מנחה. 

נה. תוספות (כו: דיה טעה), טור ושולחן ערוך (אויח סי קת ס"א. *). 

נו. עיין במהרש"א (דיה וכ"ע) שהקשה מעין זה, שהגמרא יכלה להעמיד את המשנה לגבי מזיד, 
שאינו יכול להתפלל אחר הזמן. ותירץ, שדין זה הוא בדיעבד והמשנה לא דיברה באופן זה, 


תמיהה 
בקושיית 
הגמרא 


לתפילת 
תשלומין יש 
מעלת תפילה 
בזמנה 


סח 


אוצר 


המהרש"ל (דיה מתפלל) והב"ח (או"ח סיי פט ס"ב) ביארו, שבאמת לא הקשו 
על דין מתפלל מנחה שתים, כ שבאמת הוא מדין תשלומין 


אהח19/08/2018, 


ואף המקשן ידע זאת, אלא שמשמעות דברי רבי יוחנן שכיון שהגיע זמן 
המנחה אינו מתפלל עוד שחרית אלא מנחה שתים, אבל עד זמן המנחה, בחצי 
שעה שאחר חצות יכול עדיין להתפלל מנחה כיון שזה גם כן זמנה. 


לפי זה נקט הב"ח, שבאמת גם אם איחר עד די שעות במזיד יכול עדיין 
להתפלל. ורק לגבי השלמה לאחר שהגיע זמן תפילה הסמוכה יש תנאי 
של שוגג''. 


הפרישה סי פט אות ב) כתב, שבודאי אפשר להתפלל בחצי שעה שאחר 
חצות, על אף שאינו זמן תפילת שחרית ולא מנחה, כיון שרבי 
יוחנן אמר ולואי שיתפלל אדם כל היום כולוי [תפילת נדבה], וביאר שמה 
שכתבו הרמביים והטור יעד חצות' אינו משום שאחר כך אי אפשר להתפלל, 
אלא אדרבה, משתנה דינו להתפלל קודם מנחה, ובאופן זה כאילו התפלל 
שחרית בזמנה, שזה כל יסוד תקנת יתשלומין' להשלים את תפילת שחרית 
עצמה כאילו התפלל אותה בזמן!ח, וביאר בדברי הגמרא שמקבל שכר תפילה 
שלא בזמנה שזהו רק כשאינו בתורת תשלומין דהיינו בהחסיר התפילה במזיד 
או שלא בזמן המנחה. אבל אם החסיר בשוגג ומתפלל תשלומין לאחר 
שהקדים לה מנחה מקבל שכר תפילה בזמנה. וביאר עוד בזה (דרישה סי תכב 
סקייב) שתפילת תשלומין אין לה שם של אותה תפילה שהחסיר, אלא את 
שם התפילה הבאה, וכמשמעות לשון רבי יוחנן 'מתפלל מנחה שתיםי, ומשום 
כך צריך להקדים את תפילת החובה של אותה שעה, וכיון שיש לה את שם 
התפילה של אותה שעה הרי היא כתפילה בזמנה'ל. 


ולפי זה שב מה שהקשה [בדרישה (סקיים] על קושיית הגמרא שרצתה 

להוכיח מהמשנה שאינו יכול להתפלל במנחה שתים ממה שאמרה עד 
חצות, והקשה על זה שיש לתרץ שהמשנה דיברה במי שאיחר במזיד שאין 
מתפלל אחר חצות כלל, מה שאין כן בשוגג שמתפלל במנחה שתים, וכמבואר 
בהמשך הסוגיאל. ולדרכו ביאר, שמלשון המשנה יתפילת השחר עד חצות' 
היה משמע שאחר חצות אינו זמן תפילה כלל, ואם כן לא שייך שיתפלל 
במנחה שתים. ועל זה תירצו, שבעצם לעיקר מצות התפילה אין הגבלה של 
זמן כלל ויכול להתפלל כל היום, ועל זה לא דיברה המשנה, ממילא כל דברי 
המשנה שתפילת שחרית עד חצות הם רק לענין הדין הנוסף של תפילה 


וכפי שמדויק מכך שלא נקטה לשון ביטלי כפי שאמרה הברייתא לגבי דין מעוות לא יוכל 
לתקון במי שביטל במזיד. ולכאורה צריך ביאור כיצד אפשר לומר שהמשנה לא דיברה על 
דיעבד, והרי גם דין ישכחי הוא בדיעבד, שלכתחילה הזמן הוא עד חצות או די שעות, ואולי 
כוונתו שאם איחר במזיד הרי הוא פושע שעבר על תקנת חכמים, מה שאין כן בשכח שלא 
עבר על תקנתם. ואפשר לומר בדעתו עוד, שדין תפילת תשלומין אינו תקנה מחודשת, אלא 
תפילה שלא כתיקונה שחסר בה דין יבזמנהי, ולפי זה מה שאין תשלומין במזיד זה מחמת 
שקנסו חכמים את מי שפשע שלא יוכל להשלים, ולכן זה נחשב 'דיעבדי, דהיינו שלאחר שעבר 
על האיסור חל עליו הדין מחמת שעבר איסור, בשעה שעבר הזמן ולא התפלל, וזהו דין ששייך 
רק אצל מי שעבר איסור, מה שאין כן בשוגג אין זה נחשב שחל עליו דין תשלומין, אלא 
שמתחילה כך הוא הדין שיכול להתפלל גם לאחר הזכן. 

נז, אמנם הפני יהושע (דייה עד חצות) ביאר, שרק למסקנת הגמרא שהמתפלל במנחה שתים 
אינו מקבל שכר תפילה בזמנה, התחדש שגדרו תשלומין, אבל מתחילה סברו שהוא מעצם 
זמנה של התפילה [ולכאורה לפי זה הבינה הגמרא הטעם שבמזיד אינו מתפלל הוא רק משום 
קנסן. וכתב, שמתחילה סברה הגמרא שהזמן של שחרית מנחה ומעריב אינו מעיקר חובת 
התפילה, ורק במסקנא סברה שתפילות נתקנו כנגד התמידין. וכעין זה כתב הצליח (דייה והאר"י), 
שמתחילה סברו שהוא מעיקר הזמן של התפילה, ורבי יוחנן נקט מתפלל במנחה שתים, לרבותא 
שאף על פי שכבר התפלל מנחה והפך את סדר התפילות שתיקנו אנשי כנסת הגדולה, עדיין 
יכול להתפלל שחרית. ומה שאמר לשון 'טעהי, זה משום שאף לאחר חצות היה צריך להקדים 
תפילת שחרית שהיה מחויב בה מקודם. אמנם בתירוץ חידשה הגמרא, שכל מה שאפשר 
להתפלל אחר חצות הוא מדין תשלומין בלבד. 

נח. עיין שם בדבריו, ומשמע מלשונו שיש מעלה למתפלל במנחה שתים יותר ממי שהתפלל 
אחר די שעות, שאחר די שעות אינו נקרא תפילה בזמנה, ומכל מקום אין לו לאחר משום כך, 
ואם עדיין לא הגיע חצות יתפלל כעת שחרית. וצריך עיון מדוע. 

נט. הפרישה (שם, וסיי קח סק"ב) ביאר שצריך להסמיך את תפילת התשלומין כיון שאינה יכולה 
להיות מקובלת לפני ה' אלא אגב תפילת החובה. 

ס. עיין שם שתירץ שבמשנה משמע שאי אפשר להתפלל אחר הזמן בשום אופן כיון שאין 
זה זמן תפילה, ואמנם לפי רבנן אפשר ליישב שמתפלל במנחה שתים אם היה שוגג, כיון שהוא 
זמן תפילה לגבי מנחה, אבל לרבי יהודה אחר די שעות אינו זמן לאף תפילה, וממילא אין 
סברא לומר שיתפלל עוד, אפילו לגבי שוגג. 

סא. וכדבריי מבואר בראבּ"ד (תפילה פיגיהיי), 

סב. וכן משמע ברמ"א (סיי פט ס"א). 

סג. ב"ח (סיי פט דייה ומי"ש), ט"ז (שם סק"א) ופרי חדש (שם סק"א בסופו). והאליה רבה (סיי קח 
סק"ד) הוכיח מדברי הגהת סמ"ק (סיי יא אות מד) ותשב"ץ (סיי רכד) שאין צריך להסמיך לתפילת 
חובה. והמגן אברהם (סיי קח סקיג) כתב, שכששכח ערבית ומתפלל שחרית שתים, אסור לאכול 
לפני שמשלים ערבית ואם התחיל אינו מפסיק, כמבואר בשולחן ערוך (או"ח סיי פט ס"ג, ה, סי 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


בזמנה, שאינו מקבל שכר תפילה בזמנה אלא אם התפלל עד חצות. ומכיון 

שבעצם יכול תמיד להתפלל, ולא נצרכים לזמן תפילה, רק לענין מעלת יבזמנהי 

לכן מועיל לזה זמן תפילת המנחה, שכיון שהוא זמן תפילה לגבי תפילת מנחה, 

לכן מתוך שהוא עסוק במנחה יכול אחר כך להתפלל תשלומי שחרית ויעלה 
לו כתפילה בזמנה. 


כתב הרשב"א (כו. דייה ואסיקנא), שאין יכול להתפלל תשלומי שחרית אלא 
בזמן תפילה, שמתוך שעוסק בתפילה יכול גם להתפלל תשלומיןלא. 
ונחלקו הפוסקים בביאור דבריו. 


הבית יוסף סי פט דיה ואם) ביאר, שגם למסקנת הגמרא שכל היום אפשר 
להתפלל, מכל מקום צריך שיהיה זמן תפילה כל שהיא, אבל אם אינו 
זמן לאף תפילה אי אפשר להתפלל לנ. 


אמנם שאר הפוסקיםלי ביארו דבריו באופן אחר, שיכול להתפלל תפילת 
תשלומין רק על ידי שמסמיכה לתפילת חובה, שעל ידי שעוסק 
בתפילה ממשיך תפילתו ומשלים התפילה שהחסיר. 


והפרישה סיי פט סקיב) ביאר, שצריך גם שעת תפילה וגם שיהיה סמוך 
לתפילת החובהלד. אמנם לדעתו כל דברי הרשב"א הם רק לענין 

דין תפילת תשלומין שיקבל שכר תפילה בזמנה. אבל יכול להתפלל בכל זמן 
שהוא לקיים את עצם דין התפילה בלא מעלת יזמנהי. 


ג. תשלומין ביום הבא 


בגמרא (כ.) הסתפקו, במי ששכח להתפלל מנחה, האם יכל להשלימה 

בערבית, כיון שרבי יוחנן דיבר במי ששכח להתפלל ערבית או 
שחרית ולא הזכיר מנחה. וביארו צדדי הספק, שכיון שאותו היום עבר יש 
לומר עבר יומו בטל קרבנו. ופירשו רשיי (ד"ה וכיון) והרא"ה (ד"ה או שכן 
מצאנו לגבי מוספים שאי אפשר להקריבם לאחר שעבר היום שלהם. ומאידך 
דנה הגמרא, שיש לומר שכיון שעיקר התפילה הוא בקשת רחמים יתכן 
שאפשר להשלים גם בערב. הגמרא פשטה מדברי רבי יוחנן שיכול להשלים 

בערבית אף על פי שנקרא יום אחרסה. 


המאירי (דיה טעה) ביאר, שכיון שהתפילות נתקנו כנגד הקרבנות, וגם 
בקרבנות יש ללילה שייכות ליום הקודם שכן מקטיריפם, הביקה 


אוצר הח 


רלב ס"ב), וכתב המאמר מרדכי (סי קח סק"ב) שמוכח מדבריו, שנקט בדברי הרשב"א שצריך 
שעה הראויה לתפילה, אבל אין צריך להסמיך לתפילת החובה. ובמחצית השקל כתב, שהמגן 
אברהם סובר שכל הדין להסמיך ההשלמה לחובה הוא לכתחילה [שלא כדברי הדברי חמודות 
(פ"ד סק"ה)]. אך הקשה על זה שמלשון הרשב"א משמע שאם לא התפלל בסמיכות לא ישלים 
עוד. 

סד. וכן מבואר בשולחן ערוך הרב (סיי קח ס"א). 

סה. בחגיגה (ט:) הובאה הברייתא שדורשת את הפסוק ימעוות לא יוכל לתקוןי על מי שהחסיר 
תפילה או קריאת שמע של שחרית וערבית. והמהרש"א (שם ח"א ד"ה מעוות) העיר, מדוע נקטה 
הברייתא שחרית וערבית דווקא ולא מנחה. ותירץ, שאמרו כך אגב קריאת שמע שהיא בשחרית 
וערבית. עוד תירץ שהוא לרבותא, שאף בשחרית וערבית שיש להן תשלומין באותו היום נקרא 
מעוות, וכל שכן בתפילת מנחה שאין לה תשלומין אלא ביום אחר. ובפשוטו נראה שמדבר 
אפילו באופן שהיה שוגג ומשלים התפילה מכל מקום נקרא מעוות, כיון שסוף סוף לא קיים 
את המצוה כתיקונה. ויש לברר, שבגמרא באמת הקשו כיצד נקרא 'מעוות' אם יש לו תשלומין, 
והעמידו שמדובר במי שהחסיר במזיד שאין לו תשלומין, אבל בשכח אינו נקרא ימעוותי. 
ובאמת הפני יהושע (דייה מיתיבי וכוי ומיהו) והצל"ח (ד"ה מיתיבי) הקשו, שהיה לגמרא לתרץ שעל 
אף שיש תשלומין מכל מקום נקרא מעוות כיון שאין לו שכר כתפילה בזמנה [וביותר, שהרי 
כל המצוות שעבר זמנן אי אפשר לקיימן, וכיון שנקטו דווקא מצוות אלו משמע שיש תשלומין 
ואף על פי כן נקרא 'מעוות']. ותירצו, שמשמע שהעיוות הוא באופן שאין תשלומין כלל ודומיא 
דקריאת שמע, לפי השיטות (שויע או"ח סיי נח ס"ז) שאין תשלומין לקריאת שמע. עוד תירץ 
הצל"ח, שימעוותי הוא חסרון גמור, שלא כהמשך הפסוק יוחסרון לא יוכל להמנות', שנדרש 
על מי שנמנו חבריו לדבר מצוה והוא לא נמנה עמהם, ומשמע אפילו אם עשה את המצוה גם 
כן אלא שעשאה בפני עצמו, ובזה אין החסרון גמור, רק חסרה מעלת מרובים העושים את 
המצוה. אמנם לשון ימעוותי משמע שבטלה המצוה לגמרי, ולכן הוצרכו להעמיד במזיד דווקא 
[ובמקור חיים (סיי קח סיג) ביאר, שמטעם זה אמרו בגמרא 'מתפלל מנחה שתיםי ואין על זה 
שם ישחריתי כיון שעבר זמנה והוא חסרון לא יוכל להמנות, ואינו אלא כמי שמתפלל מנחה 
שוב. ולכאורה היה מקום לומר לפי מה שפסק המחבר (סיי קח סיו) שאף במזיד יכול להתפלל 
בנדבה כדי להשלים, ואין צריך בזה לחדש דבר כפי שצריך בשאר תפילות תשלומין. וכיון ששייך 
תשלומין כל שהם אף במזיד, חידשה הברייתא שאף על פי כן הוא בגדר מעוות לא יוכל לתקון 
כיון שהפסיד את עיקר המצוה, ובזה שייך ביאורו של המהרש"א שיש ריבותא שאפילו 
כשהתשלומין הם באותו היום הוא 'מעוות'. 

עוד יש מקום לומר, על פי הנידון האם תפילת תשלומין היא תקנה מחודשת או שזו אותה 
מצות התפילה רק שנגרע ממנה הדין של בזמנהי, ולפי מה שכתב הב"ח סי קח ד"ה כתב) 
שבתחילה סברה הגמרא שיש דין תשלומין בכל אופן, ורק למסקנא חידשו שזה רק בשוגג, 
אם כן אפשר לומר שלאחר שחידשה הגמרא שבמזיד אין תשלומין, משמע שהתשלומין הם 
תקנה מחודשת ולא תיקנו כן למי שפשע [ואין זה גדר של קנסן, וכיון שכך נראה שאין כאן 


ביאור דעת 
הרשב"א 


ביאור 
המסקנא 


אוצר 


אברים ופדרים שנשארו מהיום, לכן גם לגבי תפילה אפשר להשלים בלילה 
תפילם מנחהלי. 


ה 


והפני יהושע (דיה איבעיא) הקשה לאידך גיסא, שאדרבה במנחה פשוט יותר 

שיש לה תשלומין בערבית כמו שמקטירים כל הלילה אברים ופדרים, 

אבל בערבית אם יש לדמות לקרבנות, הרי מה שנשאר עד הבוקר כבר נפסל 
בלינה, ואם כן כיצד אפשר להשלים תפילה שהחסיר. 


לכן פירש (שם ובדיה בגמרא וכו עד) על פי דברי הגפרא (כו:) שנחלקו אם 

תפילות אבות תקנום או שאנשי כנסת הגדולה תקנום כנגד התמידים. 
ומבואר בגמרא שם, שאף למאן דאמר אבות תקנום יתכן שאנשי כנסת הגדולה 
הסמיכו אותן כנגד הקרבנות. ולפי זה ביאר, שהגמרא בתחילה סברה שאבות 
תקנום ואין התפילות כנגד הקרבנות, ואם מתפלל אחר הזמן לא נחסר לו 
מקיום המצוה בעצם, רק שאינה מצוה מן המובחרל', ומשום כך סברה הגמרא 
שמה שמתפלל במנחה שתים זה לקיים את עיקר דין התפילה ומקבל שכר 
כמו בתפילה בזמנה, אמנם למסקנא התפילות נתקנו כנגד התמידים, ולכן אינו 

מקבל שכר תפילה בזמנה. 


ולפי זה ביאר, שכל הספק בגמרא הוא למסקנא שבתפילת תשלומין אין 

מקבל שכר תפילה בזמנה, והיינו משום שהתפילות נתקנו כנגד הקרבנות 
והזמן הוא מעיקר חיוב התפילה. אבל בקושיא סברו שמקבל שכר כמו בתפילה 
שהתפלל בזמנה, שבהוה אמינא יסוד תקנת התפילה אינו כנגד קרבנות, אלא 
שכל יום מחייב להתפלל שלש תפילות, וכמו שהביאה הגמרא (לא.) מהפסוק 
(דניאל ו יא) 'וזמנין תלתא ביומא הוא ברך על ברכוהי ומצלא ומודא קדם 
אלהאי, ומשום כך זמן התפילה אינו מעיקר חיובה אלא למצוה מן המובחר. 
ולסברת ההוה אמינא כיון שכל יום מחייב את תפילותיו, היה פשוט לגמרא 

שאי אפשר להשלים את תפילת המנחה בערב, כיון שהוא יום אחר. 


אבל למסקנא שהתפילות נתקנו כנגד התמידין, על אף שקרבן שעבר זמנו 

אינו ראוי להיקרב, מכל מקום כיון שהתפילה היא חובת היחיד, ויחיד 

יכול להביא עולת חובה גם בזמן אחר, גם תפילה שייכת לאחר זמנה בתורת 

תשלומין והוא הדין במנחה. ומאידך יש לומר כיון שמוספין אין להקריבם 

למחרת, אם כן יתכן שאפשר להשלים רק באותו היום אבל למחרת בטל הדין 
לגמרי: 


ועוד ביאר, שמצאנו חילוק בין אותו יום ליום אחר לגבי קרבנות לענין יבל 

תאחרי, שהמאחר להביא קרבנו [לאחר שעברו ג' רגלים] עובר בבל 

תאחר בכל יום, כמבואר בגמרא (ר"ה ו:), אבל לא בכל שעה דלענין שעות 
היום אין חילוק כללס". 


ד. תפילת תשלומין לאחר שעבר זמן התפילה הסמוכה 


כתבו הפוסקיםי, שעל אף שיש תשלומין לתפילה לאחר שעבר זמנה, מכל 
מקום צריך שיהיה בזמן התפילה שאחריה. אבל אי אפשר להתפלל 
שלא בזמן תפילה כלל. 


השלמה גמורה למה שהחסיר. וממילא יש בוה גם כן יעיוותי כלשהו, ואף על פי שעיקר שם 
יטעוותי נדרש על מזד, מכל מקום גם בשוגג ישנו עיוות, והוא קצת דומיא דקריאת שמע 
שאף בשוגג נקרא מעוות. 

סו. הלבוש (סיי קח ס" ביאר, שבזה חלוק מוסף ממנחה ולכן אין תשלומין למוסף מהטעם 
המבואר בגמרא שעבר יומו בטל קרבנו. וראה בשבלי הלקט (סיי נם שכתב גם כן טעם זה, 
וביאר שמשום כך אם שכח להתפלל שחרית ולא השלימה במנחה אינו משלימה בערבית. אלא 
שהוסיף גם שכיון שלא השלים במנחה נחשב כפושע, ואינו משלים. וצריך עיון מדוע נצרך גם 
לטעם זה. 

סז. וכך היה משמע מפשטות המשנה שלרבנן זמן תפילת שחרית עד חצות, אף שבעדיות 
(פ"ו מ"א) מבואר שזמן התמיד הוא עד די שעות, וסברה הגמרא בהוה אמינא שהוא לכולי 
עלמא [לגבי המסקנא עיין בגמרא (כז)], ואם כן בהכרח שאין התפילה כנגד התמיד. 

סח. ומשמע שכל היום נידון כזמן אחד לגבי הקרבן, והיום שאחריו הוא זמן אחר. ועיין רשייש 
(ברש"י דייה כיון) שהביא שהגריייפ הגיה ברש"י 'תמידיסי במקום ימוספיםי, כיון שתפילות הן כעין 
תמידין של חול, ואין צורך לדמותן למוספים. אמנם הרשש ביאר, שהוקשה לרשייי שאף באותו 
יום לא יוכל להשלים כמו בקרבן שעבר זמנו, ואף באותו היום. ועל זה תירץ רשיי, שמכל 
מקום במוספים מצאנו שאפשר להקריבם כל היום, ולמחרת אי אפשר. ואם כן יש מקום לומר 
כך גם לגבי תפילה. אך הקשה על זה הרש"ש, שמצאנו לגבי חגיגה וראיה שיש להם תשלומין 
כל שבעה, כמבואר בגמרא (חגיגה ט.), ונאמר כך גם בתפילת תשלומין. ותירץ שיש לחלק, כיון 
שתמידים ומוספים הם קרבנות ציבור, ומהם יש ללמוד לתפילות, מה שאין כן חגיגה וראייה 
שהם קרבנות של יחיד, כמבואר בגמרא (שם ו.. 

סט. עיין לעיל בדברי הרשב"א ובמה שנחלקו הפוסקים לפי שיטתו. 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


סט 


ונחלקו הראשונים באופן שעבר גם זמן התפילה הבאה, האם יכול עדיין 
להשלים תפילתו בזמן התפילה שאחריה. 


תוספות (כו. דיה טעה)* כתבו לגבי מי ששכח ערבית, ולא השלימה עד שהגיע 

זמן המנחה, שאין לו עוד תשלומין כיון ששהה כל כך ועבר זמנו 

בטל קרבנו, ואף על פי שתיקנו חכמים שאפשר להשלים תפילה גם לאחר 
שעבר זמנה, לא מצאנו שתיקנו כך אלא בתפילה הסמוכה אליה. 


ובעין זה כתבו הרמב"ם (תפילה פיג הי ורבינו יונה (כו. ד"ה טעה) שאין 

תשלומין לאחר שתי תפילות, והרמביים נקט בדבריו אופן ששכח 

שחרית ומנחה, שבערבית משלים רק תפילת מנחה, אלא שהוסיף שכן הוא 
גם בשאר התפילות**. 


בטעם הדבר כתב הפני יהושע (בתוסי דייה טעה) שכיון שפשע בכך שלא השלים 

מיד, נעשה כמו מזיד שאין לו תשלומין. וכעין מה שמבואר בגמרא 
(ביצה טז:) לגבי עירוב תבשילין, שמר שמואל הניח עירוב תבשילין עבור מי 
ששכח, אך אותו אחד ששכח גם לשנה הבאה, לא התכוין להניח עבורו כיון 
שנחשב למזיד מפני שלא השגיח בדבר לזכור אותו. אך הקשה מדברי 
הפוסקים [תלמידי רבינו יונה (כו. דייה טעה האי), מגן אברהם (סיי קח סק")] 
שכתבו אף במי שהיה אנוס כגון שהיה חולה זמן רב, שאינו משלים כל 

התפילות שהחסיר אלא על ידי תפילת נדבה. 


והמקור חיים (לבעל החוות יאיר סי קח סיס כתב שהוא מדין 'דחייה בידיםי. 

שבעצם אי אפשר להתפלל תפילה לאחר שעבר זמנה אלא עד 
שמתפלל התפילה שאחריה, אבל אחר שהתפלל את התפילה שאחריה כבר 
דחה התפילה הקודמת בידים. ואף על פי שבכל תפילת תשלומין יש להקדים 
את חובת שעתו, זה אינו גורם דחייה כיון שמתחילה חפץ להשלים את התפילה 
הקודמת אלא שמעכב זאת עד שיתפלל את חובתו כדי לקיים את ההלכה 
של הקדמת החובה לתשלומין. אבל אם אינו חפץ כלל להתפלל את התשלומין 
באותה שעה שמתפלל את התפילה שאחריה הרי הוא דוחה בידיס'י. ודימה 
זאת לדין דחייה במוקצה, שמבואר בשו"ע (או"ח סיי שי סיב) שאוכל שאינו 
ראוי לגמרי לא נעשה מוקצה בכך, אבל אם הניח גרוגרות וצימוקים לייבשם 

בשמש, נעשו מוקצה כיון שדחאם בידים והסיח דעתו מ58. 


והחכמת שלמה (סיי קהוסיא דיה והנה בהי כתב, שהואי מדין החור" שכיון 

שבזמן התפילה הסמוכה היה ראוי להשלים, וכשעבר זמנה נדחה 
שאי אפשר להשלימה, שוב אינו חוזר ונראה. וביאר שאף שאין דיחוי אצל 
מצוות כמבואר בדיני כיסוי הדם [שו"ע (יו"ד סי כח סי"ב), ט"ז (סק"ט), שייך 
(ס"ק טז)ן שדם שחיטה שבטל ברוב אין בו מצוה של כיסוי הדם, אבל אם 
שוב התרבה בתערובת עד שנעשה ניכר מתחייב בכיסוי, ולא אומרים שכיון 
שנדחה ידחה לגמרילי, אך תפילות שהן כנגד הקרבנות גדרם כקרבן. ואף על 
פי שהתפילות הן גם מתקנת האבות [כמבואר בגמרא (כו:)] וכלפי זה הן ככל 
המצוות, מכל מקום מצד המצוה אין לתפילה אלא אותה שעה שתיקנו לה 
וכיון שעבר זמנה אין לה תשלומין, ומה ששייך בה דין תשלומין זה רק לגבי 
הדין קרבן שבה. ולפי זה חידש, שמי שנעשה אונן בזמן התפילה הסמוכה ולא 


ע. ופן הוא ברא"ש (פיד סי ב) ובטור (או"ח סי קח) בשם רשב"ם ובריטב"א (דייה איבעיא). 

עא. בדברי רבינו יונה משמע לכאורה שהטעם הוא משום שהחסיר שתי תפילות, וכן ברמב"ם 
שנקט אופן זה, אבל הרמב"ם ביאר שהטעם משום שעבר זמנה של התפילה, והוא הדין כששכח 
תפילה אחת ולא השלימה בסמוכה לה. ורבינו יונה השוה שיטתו לדעת הרמב"ם. וכן מבואר 
בדברי הבית יוסף שהובאו להלן. ובמאירי (כו. דייה אף) כתב גם כן שאין תשלומין אלא לסמוכה, 
וביאר שאף על פי שיש שהוכיחו מדברי הגמרא יכל אימת דבעי מצלי ואזילי, הכוונה היא רק 
בזמן התפילה הסמוכה כגון מנחה בערבית, אבל לא לאחר שתי תפילות. 

עב. עיין שבלי הלקט (סיי נג שכתב כעין זה, וכן דייק הפרי מגדים (סיי קח משב"ז סק"ה בסופו) 
ממה שכתבו התוספות תחילה שאין להשלים אחר שעברו שתי תפילות, והוסיפו שאם היה 
מזיד אין השלמה אפילו לתפילה אחת. אך העיר לפי זה על דברי השולחן ערוך (סיז) שפסק 
שבמזיד משלים בנדבה בלא חידוש, ואילו כשלא השלים בתפילה הסמוכה פסק (ס"ה) שצריך 
לחדש דבר, ומשמע שהוא גרע ממזיד. 

וכן משמע סברא כעין זו בדברי הלחם משנה (תפילה פיג ה"ט) שהעיר על הרמב"ם שכתב שאינו 
מתפלל רק התפילה האחרונה הסמוכה, ונקט אופן שהחסיר שתי תפילות, ולא נקט שהחסיר 
תפילה אחת ורוצה להשלימה לאחר שתי תפילות. וביאר שהרמבים כתב כן לרבותא, כיון שהיה 
מקום לומר שאם החסיר שתי תפילות הרי הוא פושע ולא ישלים אפילו תפילה אחת, לכן 
חידש הרמביים שישלים את התפילה הסמוכה [אלא שבדבריו מבואר שאין סיבה להקרא פושע 
על איחור ההשלמה, אלא על שחזר ושכח עוד תפילה אחרת]. 

עג. עיין שם שהעיר על זה, שבפוסקים לא הוזכר שאיבד דין תשלומין אלא כשנזכר אחר 
שעבר זמן תפילה שאחריה, ולדבריו הוא אף באופן שנזכר לאחר שהתפלל את התפילה שאחריה. 
עד. ראה בפרי מגדים שם, שכתב שהוא ספק בגמרא שלא נפשט, ואינו מברך. 


השיטות שאי 
אפשר 

להשלים אחר 
שתי תפילות 


הטעם משום 
שנחשב למזיד 


הטעם משום 
דחייה בידים 


הטעם משום 
ראוי ונדחה 


השיטות 

שאפשר 
להשלים אחר 
שתי תפילות 


ביאור סברת 
הרשב"א 


ראיה שיש 
תשלומין 


החסיר שתי 
תפילות 


ע אוצר 


היה יכול להשלים את התפילה, יכול להשלימה בתפילה שאחריה, כיון שבזה 
היה דחוי מעיקרו ולא הוי דחייה. 


אמנם הרשב"א (חידושים כו. ד"ה איבעיא, וכן נטה בשו"ת ח"א סיי תמז) כתב, 
שאפשר להשלים אחרי שתי תפילות, ובלבד שיהיה בזמן תפילה כל 


שהיאלה. 


וכעין זה כתב הראבייד בהשגות (תפילה פיג הי שיכול להשלים תפילה גם 

בתפילה שאינה סמוכה לוו שהחסיר. אך משמע בדבריו שמכל מקום 

אינה חובה עליו, וכן מבואר במאירי (כו. דייה היה), והוסיף שעל אף שיכול 

להתפלל בנדבה בלאו הכי, מכל מקום בכל תפילת נדבה צריך לחדש דבר, 
ובזה נוסף שאין צריך לחדש דבר בתפילתו. 


עוד כתב הראביד, שהוא רק אם לא השלים בסמוכה מחמת שכחה, אך אם 
זכר ולא השלים אינו משלים עוד, כיון שהוא כמו מי שביטל במזיד. 


פשטות דברי הרשב"א נראה שתפילת תשלומין לא ניתנה לזמן מסויים 

דווקא, אלא שאפשר לקיים את התפילה בכל עת, ורק שאינו מקבל 

שכר תפילה בזמנה. אמנם הרשב"א ביאר בתוך דבריו, שמכל מקום צריך 

שיתפלל ההשלמה בזמן תפילה דווקא, וביאר הבית יוסף שבא להורות שאינו 

יכול להשלים את השחרית בחצי שעה שאחר חצות כיון שעדיין אינו זמן 
לתפילת מנחה. 


עוד ביאר הפרי מגדים (סיי קח משב"ז סק"ה), שגם הרשב"א מודה שדין 

תשלומין לא ניתן מתחילה לעולם, אלא עיקר ההשלמה הוא בזמן 
התפילה הסמוכה, ומשום כך כאשר על פי דין אי אפשר להשלים בסמוכה, 
לא יהיה לו תשלומין. וביאר בזה את דברי הבית יוסף (שם דיה טעה) שכתב 
שאין תשלומין לתפילת מוסף אפילו להרשב"א, למרות שיכול להשלים גם 
אחרי שתי תפילות. וביאר הפרי מגדים את דבריו, שכלפי הטעם שכתב 
הרשב"א שאין תשלומין במוסף כיטן שאי אפשר לומר את פסוקי הקרבן 
בלילה, והוקשה שהרי יכול להשלימה למחרת ביום. לכן ביאר הבית יוסף, 
שהרשב"א מודה בזה שאי אפשר להשלים אפילו ביום, כיון שבתפילה הסמוכה 

לא היה ניתן להשלים. 


וכן משמע בראביד בהשגות (שם) שעיקר ההשלמה היא מיד בתפילה הסמוכה, 
אלא שאם לא השלים אז יכול להשלים גם אחר כך, שמשום כך כתב 
שאם לא השלים מיד במזיד, שוב אינו משלים. 


הפרי חדש (ס" קח ס"ד) הוכיח שיש תשלומין אחר שתי תפלות, כיון 

שבגמרא הקשו על דין תשלומין מהברייתא שאמרה על המבטל תפילה 

שהוא מעוות לא יוכל לתקון, ותירצו שמדובר שביטל במזיד, ומדוע לא תירצו 
שמדובר כשעברו שתי תפילות. ומשמע שיש תשלומין גם אחר כך. 


אך המקור חיים (סיי קח ס"ג דייה הא בסופו) דחה, שבלשון הברייתא משמע 
שמיד כשעבר זמן התפילה, נקרא מעוות לא יוכל לתקון. 


והצל"ח (כו. בתוסי דיה טעה) תירץ, שכיון שהברייתא כללה תפילה עם קריאת 
שמע, משמע שמדובר באותו האופן, ובקריאת שמע אין תשלומין 
כל 


רבינו יונה (כו. דייה טעה) הביא שיטות שיכול להשלים את כל תפילותיו גם 

אם החסיר במשך ימים רבים. ולפי זה כתב לגבי מי שהיה חולה או 

בבית האסורים זמן רב, שישלים אחר כך כל התפילות שהחסיר. וכתב הבית 

יוסף שכן הוא גם לפי הרשב"א, דהיינו שאין כל מניעה להשלים שתי תפילות 

אלא מפני שלגבי התפילה הראשונה שהחסיר כבר עבר זמן תפילה הסמוכה 

לה, אבל כיון שלהרשביא יכול להשלים גם אחר כך ממילא יכול להשלים גם 
כמה תפילותלי. 


וכתב הפרי מגדים (סיי קח משב"ז סקיה) שאף לפי מה שנפסק (שם ס"ד) שאין 
תשלומין לשתי תפילות, מכל מקום אין זה מחמת ריבוי התפילות אלא 


עה. וכן הובא בהגהות מיימוניות (תפילה פ"ג אות כ) בשם רבינו שמחה. ועיין מאירי (כו. דייה היה), 
והובא להלן. 

עו. לכאורה צריך עיון, שכן בדברי רבינו יונה (כו. דייה טעה הראשון) כתב סברא שאין התשלומין 
מועילים אלא לתפילה אחת בלבד. 

עז. ובדעת שאר הפוסקים שלא חילקו כן כתב שהוא דרך השס לומר באופן של לא זו אף 
זו. והפני יהושע (כו. ד"ה אמר) וביאור הגר"א (סיי קח סק"ד) הקשו גם כן על החלוקה לשתי 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


מחמת השהייה בהשלמה, וממילא מי ששכח ביום הכפורים מנחה ונעילה 
משלים את שתיהן בערבית. 


שיטת הבה'ג 


הבה"ג (ברכות פ"ד ד עי"ג) כתב, שמי ששכח ולא התפלל ערבית ושחרית, 

מתפלל במנחה שלש, ראשונה מנחה, אחריה שחרית ואחריה ערבית. 
ומבואר מדבריו שאפשר להשלים גם אחרי שתי תפילות, ועוד מבואר שאפשר 
להשלים גם כשחסרו לו שתי תפילות. וכתב הטור (סיי קת), שאף לדברי בה"ג 
אפשר להשלים רק באותו היום. וביאר הביח (סק"ב דיה כתב), שהטור דייק כן 
כיון שלא נקט בה"ג אופן מחודש יותר, כגון ששכח שחרית ומנחה שיתפלל 


ערבית שלש. לכן משמע מכך שבזה ישלים רק תפילת מנחה ולא שחרית. 


אמנם הב"ח תמה, מה המקור לחידוש זה שאפשר להשלים שתי תפילות, 

ועוד לחלק בזה בין אותו היום לעבר יומו, שהרי בגמרא דנו בעיקר 
דין השלמה אם ישנו גם לאחר שעבר יומו והוכיחו שאין חילוק בזה, ואם כן 
מנין שלגבי שתי תפילות דינם חלוק. וביאר, שבגמרא מצינו שרבי יוחנן אמר 
שתי מימרות נפרדות, בתחילה הביאה הגמרא המימרא לגבי מי שטעה ולא 
התפלל ערבית ומי שלא התפלל שחרית, ושוב הביאו מימרא אחרת שאף מי 
שכח להתפלל מנחה יתפלל ערבית שתים, ואין בזה משום עבר ימו בטל 
קרבנו, ולכאורה קשה על רבי יוחנן מדוע לא כלל חידוש זה במימרא הראשונה. 
לכן ביאר, שהבהיג פירש את המימרא הראשונה שמדובר באופן ששכח ערבית 
שצריך להתפלל שחרית שתים, ושוב שכח להתפלל שחרית וגם תשלומי 
ערבית, ועל זה חידש שמתפלל במנחה שתים, דהיינו תשלומי ערבית ושחרית 
מלבד מה שמתפלל מנחה בזמנה. אמנם במימרא השניה לגבי מי ששכח 
להתפלל מנחה לא הזכיר אלא שמשלים תפילה אחת, אבל אינו משלים תפילת 

שחרית, כיון שכבר עבר יומו?. 


ב'אמת ליעקבי (זרעים עמי מ) ביאר, שהבה"ג סובר שזמני התפילות אינם 

שייכים לעיקר חובת התפילה, ולכן כשהוא באותו היום יכול להשלים 
גם שתי תפילות, כיון שעיקר דין התפילה מתקיים גם שלא בזמנה אלא שאינו 
מקבל שכר תפילה בזמנה, ולכן לא איבד את התפילה אף אם איחר את 
השלמתה. מה שאין כן כשבא להשלים בערבית, כיון שתפילת ערבית שייכת 
ליום הבא לכן הוא דין השלמה מיוחד, שעל אף שעבר זמן התפילה לגמרי 
ומן הדין אי אפשר עוד להתפלל אותה אפילו לענין שכר תפילה שלא בזמנה, 
מ"מ נתנו בזה דין מיוחד של תשלומין ולכן אי אפשר להשלים בה שתי 

תפילות, כיון שזה דין תשלומין מחודש. 


כעין זה דנו האחרונים?" בגדר דין תשלומין ביום שאחריו, שהביאו את דברי 

התוספות (כו. דיה איבעיא) על נידון הגמרא אם יש השלמה למנחה או 
שעבר יומו בטל קרבנו, שכתבו שרק למנחה יש השלמה כיון שהיא משום 
בקשת רחמים ובעצם אפשפי להתפלל כל היום, אבל תפילת מוסף אין לה 
השלמה משום שעבר זמנו בטל קרבנו. וכתבו לבאר בדבריהם שאמנם בתפילת 
מנחה טעם ההשלמה משום שהיא בקשת רחמים, אבל בשאר תפילות יש 
השלמה גם על עיקר דין התפילה שהיא כנגד הקרבנות, שכן על עיקר דין 
תשלומין לא נאמר בגמרא שיש חסרון של עבר זמנו בטל קרבנו, ומוכח שגם 
כלפי הדין של 'כנגד תמידיםי שייך השלמה לתפילה, מה שאין כן ביום אחר 

שאין השלמה אלא על בקשת הרחמים. 


כתבו הבית יוסף (דיה כתב האגור) והמקור חיים (סיה), שלדעת הבה"ג 

כשמשלים שתי תפילות, משלים קודם את האחרונה ואחר כך זו 

שלפניה. וביאר המקור חיים הטעם, שאי אפשר להשלים אחרי שתי תפילות, 

ורק כשמשלים את התפילה האחרונה יכול על ידה להמשיך ולהשלים את 
שלפניה. 


ולפי זה חידש המקור חיים, שכשאינו משלים את התפילה האחרונה אינו 
יכול להשלים את הקודמות לה, וכגון שהחסיר שתי תפילות, ובתפילה 
הסמוכה שאחר כך שכח להשלים, שוב אינו משלים לעולםלל. 


מימרות, וביארו לאידך גיסא, שמי ששכח ערבית ואף שחרית אינו מתפלל במנחה אלא שתים, 
אחת למנחה והשניה לתשלומי ערבית. וראה עוד בפני יהושע ובצל"ח (ד"ה ת"ש) מה שכתבו 
בזה. 

עח. עיין תורת רפאל (סיי יח), אור שמח (פיג הײט), ואשר לשלמה (מועד סי א). 

עט. עיין במאירי (כו. דיה אף) שכתב, שאין תשלומין לאחר שתי תפילות, שוב כתב שגם מי 
שהחסיר שתי תפילות אינו משלים אלא את האחרונה. ולכאורה הוא קל וחומר, ובכלל מאתים 


גדר השלמה 
בערבית חלוק 
משאר 
תשלומין 


אופן ההשלמה 
לדעת בה"ג 


נדבה אחרי 
שתי תפילות 


תפילת נדבה 
בביטל במזיד 


אחר שתי 
תפילות צריך 
חידוש ובהזיד 
אין צריך 


אוצר 


אך בפרי מגדים (משב"ז סק"ה) דן במי שלא התפלל ביום הכפורים מנחה 

ונעילה, וכתב שבזה אפשר להשלים את שתי התפילות לכולי עלמא, כיון 
ששתיהן סמוכות לערבית שזמן שתיהן מסתיים בשוה, והסתפק איזו השלמה 
יתפלל קודם, אם יקדים את הנעילה כיון שזמנה מאוחר, או שכיון ששתיהן 
הסתיימו בשוה יש להקדים את המנחה כיון שהיא מצויה יותר ותדיר קודם. 
ומבואר מדבריו שסבר שהקדמת התפילה המאוחרת היא משום שיש להקדים 
ולהשלים את החסרון המאוחר יותר, ואפילו באופן זה שמלכתחילה יכול 

להשלים את התפילה המוקדמת ולא רק אגב האחרונה. 


תפילה בנדבה באופן שאינו חייב בתשלומין 


כתב המאירי (כו. דיה היה), שאף שאי אפשר להשלים כשהחסיר שתי תפילות, 
את התפילה הראשונה, מכל מקום יכול להתפלל בתורת נדבה, ואין צריך 
לחדש בה דבר, מפני שמתפלל מחמת שטעה והחסיר תפילה. 


ותלמידי רבינו יונה (כו. דיה טעה) כתבו שצריך לחדש בה דבר, כדין תפילת 
נדבה שאין להתפלל בלא חידוש, אלא שהיות והחסיר תפילה ראוי 
לו להתפלל תפילת נהבּה; 


הראשונים? כתבו בשם רב האי גאון לגבי מי שהיה מזיד ולא התפלל, שיכול 

להתפלל בנדבה. ואף על פי שמבואר בגמרא שהוא בגדר מעוות 
לא יוכל לתקון ואינו מקבל אפילו שכר תפילה שלא בזמנה, מכל מקום יכול 
להתפלל בתורת נדבה ויקבל שכר תפילה דרחמי. וברא"ש (פ"ד סי ב) למד 


והקשה הפני יהושע (דיה אמר), שבגמרא מבואר שמי שביטל תפילה במזיד 
אינו יכול להתפלל אחר כך ונקרא ימעוות לא יוכל לתקוןי, ולדברי 
רב האי גאון הרי עדיין יכול להשלים את התפילה. 


ותירץ, שכיון שהתפילות הן כנגד קרבנות, גם דין תשלומין שלהן הוא כעין 

קרבן. ולכן יש בזה שלש דרגות. תפילה בזמנה היא כעין קרבן 

התמיד. תפילת תשלומין אין לה שכר כקרבן תמיד, אבל יש לה שכר כעולת 

חובה. וכשהיה מזיד אין לו תשלומין על החוב כלל, אבל יש לו שכר כמו על 
עולת נדבה. ונקרא 'מעוות' לגבי קיום חובתו שאין לה תקנה. 


דנו הפוסקים האם צריך לחדש דבר בתפילה זו. הבית יוסף9* (סיי קח דיה 

והא) כתב שאין צריך, כיון שאם היה מחסיר התפילה בשוגג היה חייב 
להשלים, לכן במזיד אף על פי שאינו חייב מכל מקום כיון שיש לו שכר 
תפילה דרחמי, ממילא בודאי אין זו תפילת נדבה סתם, שצריכה חידושפ. 


וכדבריו כתב הבית (ד"ה והא), וביאר בטעם הדבר שכיון שצריך להשלים 

התפילה שחסרה לו אין לך חידוש גדול מזה [וכעין הדין בספק 

אם התפלל שמתפלל בנדבה ואין צריך לחדש דבר, היות ומה שמתפלל מחמת 

ספק זה, זהו החידוש שבתפילה, כמבואר בתלמידי רבינו יונה (כא. דיה ואומר) 
ובשןו"ע (ס* קז סייא)]. 


והקשה הבייח בשיטת הבית יוסף, שכתב לגבי מי שלא התפלל במזיד, שיש 
בוה גם כן דין תשלומין ולכן מתפלל בנדבה ואין צריך חידוש, ואילו 

לגבי מי ששכח לא השלים בתפילה הסמוכה לה, כתב (ד"ה וכתב ה"ר, שו"ע 

סיה) בשם רבינו יונה (כו. דיה טעה) שמתפלל בנדבה וצריך לחדש בה דבר, 
ומשמע שאין דין תשלומין אלא באופן שחייבו חכמים. 


וכן הקשה בדברי תלמידי רבינו יונה עצמם, שכן המקור לדין זה שצריך לחדש 

דבר בתפילת נדבה הוא מדברי רב האי גאון, וכפי שהביא הטור סיי קז), 

והרי רב האי גאון עצמו חידש שיש דין תשלומין גם במזיד אף על פי שאינו 
חובה, ומשמע שאין צריך לחדש בו דבר. 


עוד הקשה, שכיון שיש ראשונים שסוברים שחייב בתשלומין גם אחרי שתי 
תפילות, ממילא הרי מתפלל לצורך ואינו צריך לחדש בה דבר, שאין זו 


מנה. אמנם לדברי המקור חיים יש לומר שבהחסיר שתי תפילות משלים את הראשונה אגב 
השניה, לכן הוצרך לחדש שגם זה אינו, וחולק גם על הדעה שאפשר להשלים שתי תפילות. 
פ. הנהת סמ"ק (סיי יא אות מה), רשביה (כו. דיה דיקא) ראיש (פייד סי בו, וטור (סייי קת). 

פא. וכן פסק בשולחן ערוך (שם ס"). 

פב. וכדבריו נקטו הלבוש (שם ס"ה, ז), ט"ז (סק"ה), אליה רבה (סק"ה, ח) והגר"ז (סי"א). 

פג. וכן תירץ הצל"ח (כו. בתוסי ד"ה טעה וכוי ואמנם). ועיין מהרש"א (חגיגה ט: ח"א דייה מעוות) 


מו. תפילת תשלומין 


עיונים 


עא 


תפילת נדבה בכדי, כמבואר בדברי רבינו יונה (כו: דייה טעה בסופו). לכן הכריע 
הביח שבין במזיד ובין בעבר שתי תפילות, מתפלל בנדבה ואין צריך לחדש דבר. 


אמנם בדעת הטור הקשה הביח (סיי רלד) מדוע לגבי תפילת שחרית כתב 

דין זה בסתם, ואילו לגבי תפילת מנחה כתבו (שם) בשם גאון, וכפי 
שהביאו הרא"ש. ועוד ששינה בלשונו בהבאת הדין, שבשחרית כתב רק 
שיתפלל נדבה אם ירצה, ובמנחה כתב שיש לו רשות להשלים אותה בערבית. 


לכן הסיק להלכה, שדין מזיד במנחה חלוק מבשחרית וערבית, כיון שבמנחה 

הוא טרוד בעסקיו, ועל אף שהוא מזיד שידע שיעבור זמן התפילה, אין 
זה ביטול תפילה בשאט נפש ונחשב קצת כאנוס, לכן נתנו לו רשות להשלים 
את התפילה, ולכן הגאון דיבר באופן זה דווקא. מה שאין כן בשחרית וערבית 
שהוא מזיד גמור והוא מעוות שאין יכול לתקון, ולכן אין לו השלמה כלל, רק 
חידש הטור מסברת עצמו שיכול להתפלל תפילת נדבה אם ירצה, ומשום כך 
צריך לחדש בה דבר, כיון שאינו בתורת תשלומין. וכן דייק מלשון הברייתא 
(כו.) שדיברה על מי שביטל שחרית וערבית ולא הזכירה מנחה, משמע שאף 

במזיד יש לו תשלומין. 


ובאליה רבה (ס" קח סק"ח) נקט שאין חילוק בין התפילות, וביאר לשון 

הברייתא שנקטה שחרית וערבית, שהחידוש שאפילו באותו היום 

אין לו תשלומין כיון שהזיד, וכל שכן במנחה שהתשלומין הם ביום אחר. 
ומשום כך דיבר הגאון על מנחה שזה החידוש היותר גדולפ'. 


ובעיקר קושיית הבייח שדימה מזיד לתשלומין אחר שתי תפילות, ביאר 

המקור חיים (סיי קח ס"ה דייה ואפשר) שיש לחלק בין מי שהיה מזיד, 
למי ששכח ובא להשלים אחר שתי תפילות, שמצד הסברא אפשר היה 
להשלים גם אם החסיר במזיד, אלא שחכמים הוציאוהו מחיוב תשלומין כיון 
שפשע, והוא מעין קנס, אבל לא הפקיעוהו לגמרי מתורת השלמה, לכן יש 
סברא לומר שישלים למרות זאת, שלא בתורת חיוב. אבל מ"מ אין זו תפילת 
נדבה כשאר תפילת נדבה ואין צריך לחדש בה כלום. מה שאין כן מי שהיה 
שוגג שיש לו תקנת תשלומין ומכל מקום לא תיקנו כן אלא בתפילה הסמוכה 
אליה, ואם כן אחר כך לא שייך השלמה כלל, ופשוט הדבר שצריך לחדש 

דבר אם בא להתפלל בנדבהפי. 


הפרי מגדים (סיי קח משביז סקייג דייה נסתפקתי) הסתפק לגבי הדין שאי אפשר 

להשלים אחר שעבר זמן שתי תפילות, מה הדין באופן שלא השלים 

ערבית עד שעבר זמן די שעות, האם נאמר שעדיין נקרא זמן תפילת שחרית 

למבואר בשולחן ערוך (סיי פט ס"א) שאם לא התפלל עד די שעות מתפלל 

עד חצות, ולכן יוכל גם להשלים ערבית בזמן זה?", או שמא כיון שלכתחילה 

אסור להמתין עד שעה די, ואינו מקבל על זה שכר תפילה בזמנה, ממילא 
אינו מועיל לגבי תפילת תשלומין. 


והביא את דברי האליה רבה (סי" קח סקיד) שכתב לגבי השלמת מנחה, 

שאפשר להשלים רק עד חצות, כיון שאסור להתפלל ערבית אחר 

חצות. והרי דין זה שמתפללים ערבית קודם חצות הוא רק מגזירה דרבנן, 

ומבואר שמחמת כן אינו נקרא מאז זמן תפילה, ואם כן כל שכן שאחר די 

שעות אינו נקרא זמן תפילה, שכן זמן די שעות הוא מעיקר זמנה של תפילת 
שחרית, ואחר כך נקראת תפילה שלא בזמנה. 


וכן הוכיח רבי עקיבא איגר (גליון שו"ע סיי פט ס"א, רמביים תפילה פ"ג ה"א) על 

פי דברי התוספות, שבגמרא (כו) הסתפקו בדעת רבי יהודה שזמן תפילת 
שחרית עד די שעות, אם יעדי בכלל ויכול להתפלל עד סוף שעה רביעית או 
שאין 'עדי בכלל. והקשו התוספות (שם דיה איבעיא) שהכלל בזה הוא שהולכים 
לחומרא, וממילא אין יעדי בכלל וחייב להתפלל לפני תחילת שעה רביעית. 
ותירצו התוספות שיש חומרא גם לאידך גיסא, שאם לא התפלל, חייב 
להתפלל גם בשעה רביעית, ואפילו אם שהה במזיד עד אז. והקשה רבי עקיבא 
איגר שלפי דעת הרמב"ם והשולחן ערוך יכול להתפלל שחרית גם אחר די 
שעות, ואין כל חומרא בכך שהזמן כולל גם שעה רביעית. וכתב שאף אם 
אפשר להתפלל שחרית אחר די שעות, מכל מקום אינו מועיל להיחשב זמן 
תפילה לגבי תפילת תשלומין. ולפי זה יישב שיש נפקא מינה לגבי השלמת 


שהובא לעיל. 

פד. אמנם דן לומר, שעל אף שבכל תפילת נדבה צריך שיאמוד את עצמו שיכול לכוון בתפילה 
יפה מתחילה ועד סוף [כמבואר בשו"ע (סיי קז ס"דו], בוה יכול להתפלל בכל אופן כיון שחסרה 
לו תפילה אחת אין זו נדבה לגמרי. 

פה. בפשוטו הספק רק לפי מה שפסק המחבר שאף במזיד יכול להתפלל אחר די שעות. 
אבל לפי הפוסקים שרק בשוגג יכול להתפלל אחר די שעות והיינו שהוא מדין תשלומין, אם 


בשחרית 
וערבית צריך 
לחדש דבר 
במזיד אך לא 
במנחה 


ביאור החילוק 
בין מזיד 
להשלמה אחר 
שתי תפילות 


השלמת 

תפילה בזמן 
הראוי לתפילה 
בדיעבד 


השלמת 
שחרית 
במנחה ביום 
שיש בו מוסף 


תשלומין 
למנחה ביום 
הכיפורים 


אוצר 


עב 


ערבית בזמן תפילת שחרית, ובזה יש חומרא שגם אם הגיעה שעה רביעית 
עדיין חייב להשלים את תפילת ערביתלי. 


אמנם החיי אדם (כלל כז סיו כתב, שזמן השלמת ערבית הוא עד חצות שהוא 

סוף הזמן שאפשר להתפלל בו שחרית?!. והצליח (כו. בתוסי דייה טעה) 
הסתפק בדין זה, וביאר בצדדי הספק, שתלוי ביסוד הדין שאין משלימים אחר 
שתי תפילות, אם הוא משום שעבר זמן תפילה הסמוכה, ואם כן אחר די 
שעות נקרא עבר זמנה, או משום שהגיע זמן התפילה שאחריה, ואחר די 

שעות עדיין לא הגיע זמן התפילה שאחריהפ". 

19/0/0008 
הפרי מגדים דן להוכיח שאי אפשר להשלים אחר די שעות, ממה שדנו 

הפוסקים בשכח תפילת שחרית בשבת, ובא להשלימה בזמן המנחה, 
וכתבו הנחלת צבי (סיי קח סק"ה) והעטרת זקנים (סקיה), שאינו נידון כעבר זמן 
שתי תפילות היות ומוסף זמנה כל היום, ומשמע שאפשר להשלים גם לאחר 
שעבר הזמן של לכתחילה9ל. אך ביאר, שחלוק הזמן שאחר די שעות לשחרית, 
מאחר זי שעות למוסף, שאף שזמן מוסף לכתחילה הוא עד זי שעות ואחר 
כך נקרא פושע, מכל מקום גם אחר כך נקרא זמנה של התפילה, וכיון שזמנה 
כל היום ממילא לא עבר זמן שתי תפילות, מה שאין כן בשחרית אחר די 

שעות שאינה נחשבת תפילה בזמנה כלל. 


ומדבריו הוכיח הפרי מגדים, שאפשר להשלים מנחה בערבית גם אחרי 
חצות, שכן לא גרע זמן זה לערבית, מאחר זי שעות למוסף. 


אמנם הביא (משביז סקיג-ד, א"א סקיו) שהמגן אברהם (סיי קח סקיו) כתב, שאף 

שעבר המוסף יכול להשלים, כיון שלגבי תשלומין המנחה נקראת 
תפילה הסמוכה, היות והיא ראויה להסמיך לה את התשלומין, אבל מוסף אינה 
נחשבת כיון שאינה ראויה להתפלל תשלומין איתהצ. ולמד הפרי מגדים 
מדבריו, שחלק על טעמו של הנחלת צבי וסובר שאפשר להתפלל רק בזמן 
הראוי לתפילה הסמוכה לכתחילה, וכיון שהמתפלל מוסף אחר זי שעות נקרא 
פושע אינו נחשב זמן הראוי לתשלומין, לכן הוצרך לטעם שאין דנים תפילת 

מוסף כתפילה הסמוכה כללצא. 


והמקור חיים סטיי קח סיה דיה כתב) כתב את שני הטעמים, ועוד כתב טעם 

משום שהולכים אחר כל השנה, שתמיד מנחה סמוכה לשחרית. 

ובפרט לפי מה שפסק הרמ"א (סיי רפו סייד) שאם לא התפלל מוסף עד שהגיע 

זמן המנחה, יתפלל מנחה קודם, ואם כן מתפלל מנחה שתים ורק אחר כך 
מוסף. 


הפרי מגדים (סיי קח משב"ז סק"ה) דן לגבי מי ששכח להתפלל מנחה ביום 

הכפורים, אם משלימה בערבית. וכתב שיכול להשלימה אף שעבר זמן 
תפילת נעילה, כיון שזמן המנחה נמשך עד סוף היום ונגמר יחד עם זמן נעילה, 
לכן אינו נחשב שעברו שתי תפילות. והוכיח כדבריו מהתוספות (כו. דייה איבעיא), 
שכתבו שמוסף אין לו תשלומין, וכתבו בטעם הדבר משום שהלילה אינו זמן 
לקרבן מוסף. ומבואר שלולא זאת היה משלים את המוסף בערבית, אף על 
פי שעבר זמן המנחה שהיא סמוכה למוסף2. אלא בעל כרחך שאין נידון 


כן בודאי אינו נקרא זמן תפילה. 

פו. אמנם עיין בישועות יעקב (סיי פט סק"א) שביאר את דברי התוספות עצמם אף אם סוברים 
כשיטת הרמביים שבדיעבד מתפלל שחרית אחר די שעות, וכתב שאמנם יתפלל על כל פנים, 
אלא שהנידון הוא אם יתפלל אחר די שעות או שיתפלל במנחה שתים, שאם נקרא שוגג 
מתחייב להתפלל במנחה שתים. וביאר שבאופן שהיה מזיד לפני שעה רביעית, ובתחילת די 
נאנס, שאם שעה רביעית היא עדיין זמנה נידון כאנוס וחייב בתשלומין. ולדבריו אין ראיה 
מהרמב"ם על אחר די שעות שאינו זמן הראוי לתשלומי ערבית. 

פז. ובמשנה ברורה (סיי קח ס"ק טו) הכריע עד די שעות. אלא שכתב בשם דרך החיים, שאם 
התאחר בתפילת שחרית ומתפלל אחר די שעות כיון שעוסק בתפילה, יכול להתפלל גם תשלומי 
ערבית [לכאורה הם גם דברי הפרי מגדים, וצריך עיון]. 

ולגבי השלמת מנחה כתב שהוא כל הלילה. 

פת. ומבואר מדבריו שאחר די שעות נקרא עבר זמנה. אלא שהצל"ח דיבר לשיטת הרא"ש 
שבמזיד אינו יכול להתפלל אחר די שעות [אלא שנראה בדבריו (כז. בתוסי ד"ה איבעיא) שלא היה 
פשוט לו שבמזיד אינו מתפלל אחר כך]. 

פט. וכן ביארו העטרת זקנים (שם סק"ה) והמעדני יום טוב (פ"ד אות צ). 

צ. יש להסתפק אם הוא משום עצם הדין שאי אפשר להשלים איתה, או משום שאין זה 
'תפילהי כשאר התפילות אלא הזכרה של קרבן, כפי מה שכתב המקור חיים (סיי קח ס"ה ד"יה 
כתב). ועיין מאירי (כו. דיה כל), שהביא דעה שאף אם יש תשלומין לקריאת שמע, אין תשלומין 
לקריאת שמע של שחרית כיון שתפילת המנחה הפסיקה ביניהם. והמאירי דחה סברא זו, משום 
שתפילה נחשבת הפסק רק לתשלומי תפילה, אבל לגבי קריאת שמע רק זמן קריאת שמע 
נחשב הפסק, ויוכל להשלים עד זמן קריאת שמע הבא. 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


כעברו שתי תפילות אלא לאחר שעבר זמן אותה התפילה ששכח, אבל כשזמן 
שתיהן מסתיים בשוה, דנים רק מהתפילה שאחר כך. 


אמנם דן לפי הדעה (שו"ע סיי רלג ס"א) שזמן מנחה הוא עד פלג המנחה [ומי 

שנוהג להתפלל ערבית מאז, אסור לו להתפלל מנחה בזמן זה משום 

שהוא תרתי דסתרין, ואם כן סוף הזמן של נעילה מאוחר יותר, ולא יוכל 

להשלים בערבית את תפילת מנחה, כיון שעברו שתי תפילות. אך הכריע שכיון 

שבדיעבד יצא ידי חובת מנחה גם אחר כך לכן נקרא זמנה עד הלילה כמו 
נעילה. 


ה. הקדמת תפילת החובה לתפילת התשלומין 


מובא בברייתא (כו:), שאם החסיר מנחה בשבת מתפלל בערבית שתים של 

חול. וצריך להבדיל בתפילה הראשונה ולא בשניה, ואם היפך שהבדיל 

בשניה חוזר ומתפלל. והקשו בגמרא, שמשמע שהתפילה הראשונה לא עלתה 

לו וצריך לחזור עליה, והרי כיון שמבדיל על הכוס אין צריך לחזור ולהתפלל, 
והסיקו ביקשיאי. 


והי" כתכ:בטעם הדבר, שפיון שהבדיל בשנה: גילה בדעתו שוו תפילת 
החובה של ערבית, לכן צריך לחזור ולהתפלל תפילה אחרת כדי 
להקדים לה הובת שעת 


וכתב הטור (סיי קח), שכשמשלים תפילת שחרית צריך להתפלל קודם מנחה 

ואחר כך ישלים תפילת שחרית. וכתב הבית יוסף (דיה ומיש) שאם 
היפך את הסדר לא יצא, וכמבואר בגמרא לגבי מי שהבדיל בשניה. וביאר 
הדרכי משה (אות א), שכיון שבהבדיל בשניה לא יצא ידי תשלומין משום 
כן הוא הדין בכל אופן שדעתו לצאת בתשלומין קודם, שאין יוצא בזה, כיון 
שאי אפשר להקדים תשלומין לחובה, וגם אינה עולה לו לתפילה העיקרית. 


והקשה הט"ז (שם סקיב), כיצד למדו זאת מדברי הגמרא, שיש לחלק שאם 

הבדיל בשניה הרי גילה בדעתו שהיא התפילה העיקרית, והפקיע 

מהתפילה הראשונה שם תפילת חובה ויש לה שם תפילת תשלומין, ואינו יוצא 

בה קודם שהתפלל את החובה. אבל באופן ששני התפילות שוות מנין שכוונת 

הלב לבדה יכולה לעקור שם תפילת חובה מהתפילה הראשונה באופן שלא 
גילה דעתו ואין מחשבתו ניכרת. 


והמגן אברהם (סקייב) הקשה עוד, שבדברי הרא"ש* (פ"ד סיי ב בסופו) מוכח, 

שבלא גילוי דעת אין המחשבה עוקרת מהתפילה הראשונה שם תפילת 
חובה, שהביא בשם רב האי גאון שאם הבדיל בשתי התפילות, או שבשתיהן 
לא הבדיל, יצא ידי תשלומין, כיון שאין בזה גילוי דעת. והביא הראי"ש ראיה 
מדברי הגמרא שהקשו על הברייתא, שכיון שאמרה שאם היפך לא יצא משמע 
שכשלא הבדיל בתפילה צריך לחזור, ומבואר בגמרא שאם אינו צריך לחזור, 
יוצא ידי תשלומין. ומוכח שאף על פי שהיה בדעתו שתהיה הראשונה 
לתשלומין והשניה לחובה יצא ידי חובה כיון שלא גילה את דעתוצד, ונשארת 

התפילה הראשונה תפילת חובה והשניה לתשלומין. 


צא. ראה בדבריו שדן לומר, שיש נפקא מינה בין הטעמים לשיטות שזמן המנחה הוא עד 
צאת הכוכבים, ואם כן יכול להשלים שחרית גם אחר השקיעה, אבל ביום שיש בו מוסף לפי 
הנחלת צבי לא יוכל להשלים אחר השקיעה, כיון שעבר זמן המוסף. ועיין מקור חיים (ס"ד) 
שהקשה על המגן אברהם שזמן המוסף לא עבר כיון שזמנו כל היום, ודן לפרש בכוונתו שמקדים 
תפילת מנחה ותשלומין למוסף אף שכבר הגיע זמנו, או שמחדש שאפילו שהתפלל כבר מוסף 
יכול עדיין להשלים את השחרית. 

בעיקר סברת המגן אברהם שאינו נקרא זמנה לאחר זי שעות, עיין עולת שבת (סיי רפו סק"א 
בסופו) שכתב טעם שאין למוסף תשלומין משום שבערבית כבר עבר זמן שתי תפילות כיון 
שיש אחריו תפילת מנחה. ואף על פי שזמן המוסף מסתיים ביחד עם המנחה, לכאורה סובר 
שהיות ומתחיל זמן מנחה אחריו, ואחר כך שוב מתחיל זמן ערבית נקרא גם כן שעברו שתי 
תפילות. אמנם משמע בתחילת דבריו שעיקר זמן קרבן מוסף הוא מיד אחר התמיד, אלא שהיה 
אחר כך זמן להשלים. ומשמע קצת מלשונו שלכן אין לתפילת מוסף עוד תשלומין אחר כך 
כיון שגם זמן התשלומין כבר עבר. ויתכן שהוא לשיטתו שעיקר זמן המוסף הוא מיד אחר 
תמיד של שחר ואחר כך הוא מעין תשלומין, ולכן נחשב שעבר זמנו וכדברי המגן אברהם. 
צב. וכן מפורש במאירי (כו. דייה מוסף). 

צג. ועיקר הדברים גם בתוספות (כו: דיה טעה). 

צד. ראיית הרא"ש לכאורה צריכה ביאור, שכן המקשן סבר שצריך להתפלל שוב משום שחובת 
הבדלה בתפילה עיכבה את תפילתו ולא יצא בה, ואינו ענין למחשבה אם הראשונה לחובה או 
לתשלומין, ורק בתירוץ רב האי גאון התחדש שאינו משום חובת הבדלה, אלא מחמת הקדמת 
התשלומין [ועיין מעדני יום טוב (אות א)]. ובמחצית השקל (שם ד"ה וכ"מ) ביאר, שגם בקושיא 
ידעה הגמרא שצריך להקדים תפילת חובה לתשלומין, אלא שסברה שתמיד נקראת הראשונה 


אוצר החכמה! 


הקדים תפילת 
חובה וטעה 
בה באופן 
שצריך לחזור 


אוצר 


עוד הביא המגן אברהם ראיה, מדברי הרשב"א (כו. דיה אם) שכתב שאם לא 

הבדיל באחת מהן או שהבדיל בשתיהן יצא, משום שאולי מה שלא 

הבדיל בראשונה או שהבדיל בשתיהן היה מחמת טעות גרידא. ומשמע שעל 

אף שהוא עצמו יודע שהתפלל את הראשונה לשם תשלומין, אינו עוקר ממנה 

שם תפילת חובה במחשבתו, רק הנידון אם היה ניכר מתוך מעשיו שהיא 
תפילת תשלומין, ועל זה ביאר הרשב"א שאין כאן היכר. 


ובן דיק הפרי מגדים (איא סק:ם) מדברי הרמב"ם (תפילה פיי הט"), שכתב 

לגבי תשלומי מנחה של שבת, אם הבדיל בראשונה לא יצא כיון שהקדים 

התשלומין לתפילת ערבית, אבל לגבי כל תפילת תשלומין כתב (שם פיג היח) 

שיש להקדים את התפילה האחרונה לתשלומין ולא הזכיר הדין שאם היפך 
לא יצא. 


החתם סופר (גליון השו"ע שם) "שב את קושית המגן אברהם, שגם המקשן 

סבר שצריך שיכוון בראשונה לשם חובה ואם חשב בליבו שהיא 

לתשלומין לא יצא, אלא שהגמרא דייקה מדברי הברייתא שנקטה אופן שהבדיל 

בשניה, והרי אס התכוין להדיא שתהיה הראשונה לתשלומין, מדוע דיברה 

באופן שהבדיל בשניה דווקא, אלא משמע שבאופן זה שהבדיל בשניה ולא 

בראשונה, לא יצא ידי תשלומין אפילו אם התכוין בפירוש שהראשונה תהיה 
לשם חובה והשניה לשם תשלומין. 


הט"ז הקשה עוד (סק") בעיקר דברי הרי"ף, מה שייך לומר סברא של גילוי 

דעת והרי אם כיון בראשונה לשם חובה, מדוע נאמר שגילה דעתו שמה 

שלא הבדיל הוא לתשלומין. וביאר בדברי הרי"ף, שאין החסרון משום 

שהראשונה לתשלומין, אלא אף על פי שהיא לחובה, לא יצא בשניה ידי 

תשלומין, כיון שגם בה התכוין לחובה שהרי הבדיל בה [ומוכח כן כיון שעשה 
מעשה והזכיר הבדלהצה. 


ורבי עקיבא איגר (בשו"ע שם) הקשה על ביאור הט"ז, שהט"ז עצמו ביאר 
(סק"ט) שכשמתפלל ערבית שתים מבדיל רק בראשונה, כיון שכבר 
עשאו חול שוב אין צריך להבדיל. ומבואר שאם לא הבדיל בראשונה צריך 
להבדיל בשניה כיון שלא עשאו חול. וכיון שלדבריו מה שלא הבדיל בראשונה 
אין בו גילוי דעת שהוא לתשלומין, כיון שהתכוין במפורש לשם חובה, ומה 
שלא יצא בשניה לתשלומין הוא מחמת שיש בה גילוי דעת שהתכוין בה לשם 
חובה ולא לתשלומין, וכיון שעדיין לא הבדיל הרי אין בו גילוי דעתצ'. 


ובמגן אברהם (ס"ק יד) כתב, שאם לא הבדיל בראשונה מחמת שכחה אין בו 
גילוי דעת, ויצא בשניה ידי תשלומין. 


הפרי חדש (סיי קח סק"א) הביא בשם רייש גרמיזן, שאם הקדים תפילת החובה 

ואחריה התפלל תשלומין, ולבסוף נזכר ששכח בתפילת החובה לומר 

ותן טל ומטר. הרי לא יצא בה ידי חובה וצריך לחזור ולהתפלל, וכיון שכעת 

כשיתפלל שוב נמצא שקדמה התפילת תשלומין לתפילת החובה, וממילא אינו 

יוצא בתפילת התשלומין ויחזור ויתפלל שתים אחת לשם החובה ואחת 
לתשלומין. 


אך הפרי חדש חלק עליו, וכתב שכיון שהתפלל תפילת חובה אלא שצריך 
לחזור משום שטעה בה, די בוה כדי שיקרא שהקדים תפילת חובה 
לתפילת התשלומיןצ'. 


ובפרי מגדים (אייא סקייב) כתב לתלות דין זה בטעם שצריך להקדים תפילת 
החובה לתשלומין, שלפי הלבוש (סיי קח ס"א) שכתב שהוא משום תדיר 


תפילת חובה, אלא אם יש הוכחה שהיא לתשלומין. ולכן אם היה דין הבדלה בתפילה מעכב 
היה בזה הוכחה שהראשונה היא לתשלומין ולא היה יוצא ידי תשלומין ולא ידי תפילת חובה, 
ובשניה היה יוצא ידי תפילת חובה. אבל כיון שאין הבדלה מעכבת, ממילא תעלה לו התפילה 
הראשונה לשם חובה. ובתירוץ התחדש שלא צריך הוכחה גמורה שהראשונה אינה לחובה אלא 
די בכל גילוי דעת, ומכל מקום הדין פשוט גם למסקנא שמחשבת הלב לבד אינה מפקיעה שם 
תפילת חובה מהראשונה. 

צה. בפרי מגדים (משביז סי קח סק"י) הסתפק לדעת הפרי חדש (סיי קח ס"א) לגבי מי שלא 
הזכיר טל ומטר בראשונה ונזכר לאחר שהתפלל את התשלומין, שאף על פי שצריך לחזור 
ולהתפלל את תפילת החובה שוב, אין צריך להתפלל תשלומין שוב, כיון שהקדים תפילת חובה 
אלא שטעה בה. מכל מקום דן, לגבי מי שלא התפלל מנחה בערב שבת ומתפלל ערבית שתים 
של שבת, אם שכח בראשונה והתפלל של חול ובשניה התפלל של שבת, האם צריך לחזור, 
כיון שאם הראשונה לחובה הרי צריך לחזור, מה שאין כן לגבי תשלומין שאין צריך לחזור כיון 
שמשלים תפילת חול, ואם כן יש לומר בסתמא שהראשונה לשם תשלומין והשניה לשם חובה. 
צו. אך ראה שם בדבריו שהביא ראיה לדברי הט"ז. 

צז. עיין חיי אדם (כלל כז סייד) שמשמע מדבריו שהשוה את הדינים, ולשיטות שאם התכוין 
בראשונה לתשלומין לא יצא, הוא הדין בטעה בתפילת החובה. 

עיין במשנה ברורה (סק"ט) שכתב בשם המגן גבורים, שבאופן שלא התכוין בפירוש שהשניה 
תהיה לשם תשלומין, אם התפלל בסתמא תעלה לו השניה לשם חובה ויתפלל אחריה תפילה 


מו. תפילת תשלומין 


עיונים 


עג 


קודם וזה לעיכובא, אם כן גם בזה מעכב. אבל אם הטעם הוא משום שעבר 
על תקנת חכמים שהצריכו להקדים תפילת החובה, אם כן בזה שטעה, אולי 
לא הצריכו אותו לחזור להתפלל תשלומיןצ". 


ורבי עקיבא איגר (בגליון השוע שם) הוכיח מדברי הגמרא כדבהי הפרי חדש, 

שהברייתא אמרה שאם היפך יצא בתפילה השניה ולא בראשונה. וסברה 
הגמרא לבאר שבראשונה לא יצא כיון שהיא תפילת החובה שיש בה חובת 
הבדלה, ומעכבת את התפילה. ומבואר שעל כל פנים יצא בשניה שהיא 
לתשלומין, על אף שצריך לחזור ולהתפלל את תפילת החובה אחריה, ובהכרח 
הטעם משום שמכל מקום התפלל תפילת חובה לפניה אלא שטעה בהצל. 


הברכי יוסף סיי קח אות ח) כתב, שבאופן שלא הבדיל בשתיהן, שמבואר 
בפוסקים שיצא ידי תשלומין, וגם יצא ידי חובה כיון שמבדיל על 
הכוס. מ"מ באופן שטעם קודם שהבדיל, נפסק (שו"ע סיי רצד ס"א) שצריך 
לחזור ולהבדיל בתפילה, ואם כן מתפלל שוב את תפילת החובה לאחר 
שהתפלל תשלומין. מכל מקום בזה מודה הריש גרמיזן שיצא ידי תשלומין, 
כיון שבאותה שעה שהתפלל את תפילת החובה יצא בה, אלא שאחר כך 
כשטעם קודם הבדלה התחדש חיוב מאוחר להתפלל שובל. 


בטעם הדבר שתפילת החובה של אותה השעה קודמת, כתבו הרדב"ז (שויית, 
חייא סי שסא) והלבוש (סיי קח ס"א), משום שתפילת החובה היא תדירה 
מה שאין כן תפילת תשלומין, ובזה הדין תדיר ושאינו תדיר, תדיר קודם. 


והקשו המעדני מלך (פ"ד סיי יא אות ח) והט"ז (סיי קח סק"י), שמבואר בגמרא 

(מנחות מט:) שזו רק מצוה לכתחילה להקדים את התדיר, אבל אין זה 

מעכב. וכן מבואר בגמרא (כח.) שיש להקדים תפילת מנחה למוסף משום תדיר 
קודם, אבל אם הקדים הכוסה יצת)*פטפבואר נבשהע (אויהיטיי רפריסידה 


הצל"ח (בתוסי דייה טעה וכוי ובסוגיא) הקשה עוד, שלגבי הבדלה ונר חנוכה כתב 

הלבוש (סיי תרפא ס"א) שנר חנוכה קודם להבדלה, אף על פי שהבדלה 

היא תדיר, כיון שעדיף להוציא מאוחר את יום השבת. ואם כן טעם זה שייך 

גם בתשלומי מנחה של שבת, היות וההבדלה היא בתפילת החובה, יש להקדים 
את תפילת התשלומיןלא. 


המעדני מלך כתב טעם אחר, שחכמים חששו שיבואו על ידי זה להתפלל 

תשלומין קודם שיגיע זמנה של התפילה הבאה, ולא יצאו בזה כיון 

שאינו זמן תפילה, לכן קבעו שצריך להתפלל תשלומין רק לאחר שהתפלל 
תפילת החובה. 


ובאליה רבה (סיי קח סק"א) כתב, שכל זה שייך אם אי אפשר להתפלל בחצי 
שעה שאחר חצות, אבל למה שנקט הוא כהמגן אברהם (סיי קח 

סק"ה) שמחצות נקרא זמן תפילת מנחה, כיון שמעיקר הדין אפשר להתפלל 

רק שחששו לטעות והצריכו להמתין חצי שעה, אם כן לענין תפילת תשלומין 
נחשב זמן תפילה, ויוצא בה, אם כן לא שייך חשש זה. 


לכן באה פאופן אהר, על פי דברי הרשב"א (כו. דיה ואסיקנא), שהטעם שצריך 
להסמיך תשלומין לחובה כדי שתתקבל התפילה על ידי זה, היות ומצד 


לשם תשלומין [כיון שהקדים את התשלומין לחובה], ואופן זה עדיף כיון שבזה גם לפי הפרי 
חדש חייב להתפלל תשלומין שוב. 

צח. בראש יוסף (כו: דיה והוי) כתב שבהיפך חוזר ומתפלל תשלומין משום שקנסוהו שלא יצא 
ידי חובה. אמנם הסיק בפרי מגדים, שמשמעות הפוסקים שגם בהקדים בשוגג צריך לחזור. 
צט. וכתב, שעל אף שאפשר לדחוק שהמקשן לא סבר שצריך להקדים את תפילת החובה 
לתשלומין [ועל כל פנים אינו לעיכובא], ומשום כך יצא בשניה, אך אם כן יקשה כיצד סברו 
לבאר שהראשונה לא עלתה לו מחמת דין הבדלה, הרי אם נאמר שאפשר להקדים התשלומין, 
תעלה לו הראשונה לשם תשלומין, כיון שגילה בדעתו שאינה לחובה, אלא ודאי שגם המקשן 
סבר שאי אפשר להתפלל תשלומין לפני תפילת חובה [ואין סברא לומר שהמקשן חלק גם על 
הדין שהקדים תשלומין לחובה לא יצא, וגם על הסברא של גילוי דעת]. 

ק. הובאו דבריו בשערי תשובה (ס"ק טז). ואפשר לבאר דבריו בשני אופנים: א. שבשעתו יצא 
ידי חובת תפילה וכעת הוא חיוב חדש ואין זה מפקיע את תפילתו למפרע. ב. עוד יש לומר 
שחובת הבדלה אינה מפקיעה כלל את קיום התפילה, אלא הוא דין מהלכות הבדלה להתפלל 
שוב, שהרי אם יש לו כוס אינו חוזר ומתפלל. לכאורה כיון שנקט אופן שטעם אחרי התפילה 
משמע שאם היה קודם התפילה לא היה נקרא שהקדים תפילת החובה לתשלומין. 

קא. אמנם לכאורה הביאור הוא שאין זה מצד ההלכה הכללית של תדיר קודם בלבד, אלא 
שכך נתקנה תפילת תשלומין, ולא בענין אחר, על אף שיש מקרים שבהם היה ראוי לנהוג 
אחרת. ומשום כך דין זה הוא לעיכובא על אף שתמיד הוא רק דין לכתחילה. 


לא הבדיל 
בשתיהן וטעם 
קודם הבדלה 


הטעם שצריך 
להקדים 
תפילת השעה 
לתפילת 
התשלומין 


עד אוצר 


עצמה אינה ראויה כיון שעבר זמנה, לכן צריך שיתפלל אותה אגב תפילת 
החובה, ולשם כך צריך להקדים את החובהלנ. 


הט"ז (סיי קח סק"י) ביאר הטעם משום שחביבה מצוה בשעתה, כמבואר בגמרא 

(קידושין לג.)?י, ולכן יש להקדים את התפילה המחויבת מכח השעה הזו 
לתפילת התשלומין, שבעיקר תפילה זו כבר עבר זמנה אלא שיש תקנה 
מיוחדת להתפלל אף לאחר הזמן. ודין קדימה זה חלוק מדין הקדימה של תדיר 
קודם שבו שתי המצוות עצם זמנן הוא עכשיו, רק שיש מצוה להקדים אחת 
לשניה, אבל בתפילת תשלומין אין זמנה בשעה זו בעצם, וממילא גם כשתיקנו 
את התשלומין לא תיקנו להתפלל אותה אלא לאחר שקיים את חובת אותה 

שעה, וכל שהתפלל לפניה הרי הוא כאילו התפלל שלא בזמנה כלללי. 


הערוך השולחן (סיי קח סייט) כתב, שכיון שהמתפלל כעומד לפני המלך והיות 


ומחויב כעת בתפילה שזה זמנה, לכן עליו לשלם חובתו לפני שמשלים 
את החובה שהחסיר. 


תשלומין לתפילת מוסף ולנעילה 


הגמרא (כו) דנה אם יש למנחה תשלומין בערבית, שכיון שבערב הוא יום 

אחר עבר יומו בטל קרבנו, או שמא כיון שתפילה היא רחמי לכן 
יכול תמיד להתפלל. וכתבו התוספות (שם דיה איבעיא) ורבינו יונה (שם דייה טעה) 
שכל ספק הגמרא הוא לגבי מנחה, אבל לגבי מוסף משמע שאין ספק לגמרא, 
וביארו הטעם, שאין תשלומין אלא בתפילה שעיקרה לבקשת רחמים, ובזה 
כיון שאמר רבי יוחנן (כא.) שאפשר להתפלל כל היום כולו לכן שייך גם 
להשלים, אבל מוסף אין עיקרה לרחמים וממילא אין סיבה שיהיה אפשר 

להשלים לאחר הזמן שנקבע לה. 


קב. וכן ביארו הפרישה (סיי קח סקיב), שולחן ערוך הרב (סיא) ומשנה ברורה (סק"ז, שעה"צ ס"ק 
יא). אמנם העיר באליה רבה (סק"ד), שכל זה לשיטות שאי אפשר להתפלל בלי להסמיך לתפילת 
חובה. אך לפי הבית יוסף שפירש דברי הרשב"א שצריך רק שיהיה הזמן ראוי להתפלל תפילת 
חובה, אם כן אץ מקור שצריך להסמיך לתפילת חובה, וממילא אין חסרון בהקדים את 
התשלומין. וכן משמע בדברי התוספות (כו: ד"יה טעה) שדימו מי שהקדים תפילת תשלומין 
לתפילת חובה, למי שהתפלל ושכח מעין המאורע ולא חזר, ומבואר בדבריהם שלפי הדעות 
שאם שכח יעלה ובוא במנחה של ראש חודש אינו מתפלל ערבית שתים כיון שלא ירויח את 
אמירת יעלה ויבוא, כך גם כשהקדים תשלומין לחובה לא יחזור ויתפלל, כיון שלא ירויח בתפילה 
זו. והקשה הפרישה (שם סיי תכב סק"ה) שכיון שהקדים תשלומין לחובה לא יצא בה כלל וממילא 
צריך להתפלל שוב תשלומין. ומשמע לכאורה שלדעת התוספות אין זה מעיקר דין תפילת 
התשלומין להקדים את החובה. 

קג. בגמרא שם מדובר לגבי בעלי אומניות, שאינן צריכים לעמוד בפני תלמידי חכמים בשעת 
מלאכתן מפני שבטלים ממלאכתם, ואילו בפני אלו המביאים ביכורים שעוברים בירושלים צריכים 
לעמוד, כיון שהבאת הביכורים היא מצוה בשעתה. עוד מובא בגמרא (פסחים סח:) שהקטר חלבים 
ואברים דוחה שבת אף על פי שאפשר להקטירם לאחר השבת, משום שחביבה מצוה בשעתה. 
והבית אפרים (שו"ת או"ח סיי סח) העיר, שבקדושין מבואר רק שיש מעלה למצוה בזמן שנעשית, 
ואין משם ראיה שיש חשיבות לקיים את המצוה בזמן שנקבע לה דווקא, והיה ראוי להט"ז 
להביא את הסוגיא בפסחים כיון שבה מבואר שזמן המצוה נצרך לקיומה, ונחשב לחלק מגוף 
המצוה, שכן השבת נדחית לצורך קיום המצוה בזמנה. 

קד. כך הוסיף לבאר הטיו (סיי תרפד סק"ד). יש מקום לבאר בכוונתו, שעצם מה שהגיע זמנה 
של התפילה הבאה הוא המונע את קיום התפילה שעבר זמנה, וכן משמע שהבין הפני יהושע 
(כו. דייה בגמי וכוי) בדבריו. אך כאן משמע לכאורה שבעצם אין זה זמנה של התפילה הראשונה 
כיון שמעיקר הדין לא ניתן לתפילה אלא הזמן המסוים שתיקנו חכמים, אך בסימן תרפ"ד 
משמע שהוא עדיין זמנה מצד עצמה, ולא עבר לגמרי, אלא שכיון שמתחייב כעת בתפילה 
השניה וצריך לקיים את חובת שעתו, וחל בו דין קדימה לגבי עצם זמן החיוב של התפילת 
תשלומין, ממילא אינו נקרא זמנה של הקודמת. וכן משמע בדבריו (סיי פט סק"א) שבעצם יכול 
להתפלל משך כל היום ואפילו אם איחר במזיד, ורק מחמת שהגיע זמנה של התפילה הבאה 
צריך להקדימה, וזה גורם שאינו יכול להתפלל את התפילה שהחסיר, אלא על ידי תשלומין 
ולכ רק בשוגג. וצחיךיעיון 

לכאורה יש לבאר גם בדעת הלבוש שסבר שבעצם כיון שעבר זמן התפילה שוב אי אפשר 
להתפלל אותה עוד, רק שתכמים תיקנו דין מחודש של השלמה, ולא תיקנו כן אלא באופן 
שמתפלל כדין ומקדים את התדיר. אמנם יתכן, שהט"ז סובר שלא שייך דין תדיר קודם אלא 
כאשר הוא זמנן של שתי המצוות כעת שמדין הלכות קדימה יש להקדים את התדיר, אבל אם 
המצוה שאינה תדירה אין זמנה כעת לא שייך דין קדימה. ואם כן אם נאמר שיש להקדים 
תפילת החובה לתפילת התשלומין משום תדיר קודם, בהכרח שהוא כבר זמן התשלומין. 

קה. רבי עקיבא איגר (גליון שוײע או"ח סיי קו על מגן אברהם סק"ב) כתב שנשים פטורות מתפילת 
מוסף, אף על פי שחייבות בתפילה, משום שהטעם שחייבות בתפילה כיון שהיא באה לבקשת 
רחמים, אבל מוסף אינה באה לרחמים אלא היא כנגד הקרבת קרבן מוסף, וממילא היא כשאר 
מצות עשה שנשים פטורות מהן, אלא שקבלו עליהן כחובה. 

קו. עיין גם בחידושו (5ו. ד"יה איבעוא): 

קז. בפשוטו משמע שבעצם שייך תשלומין במוסף גם לאחר שעבר היום רק יש מניעה בקיום 
הדין, כיון שאי אפשר לאמרו, וכן יש לומר בטעם שאין קרבן בלילה [ובחידושים הזכיר את 
הענין שאי אפשר להזכיר הפסוקים רק לגבי הלילה]. אך הט"ז (סיי קח סקיד) הקשה, שהרי כיון 
שזו תפילת תשלומין ממילא אינו צריך לומר את פסוקי המוסף אלא להתפלל ערבית שתים, 
וכמו שאם שכח מנחה בשבת מתפלל בערבית שתים של חול. ותירץ, שכוונת הרשב"א לומר 
שאין תשלומין אלא לתפילה שהיא משום רחמי, אבל מוסף היא כעין קרבן ולכן לא שייך בזה 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


עוד כתבו, שתפילת מוסף היא כעין קרבן מוסף, ומשום זנשלמה פרים 
שפתינו' (הושע יד ג), וחלוק מכל תפילה שאינה כעין קרבן ממש, ולכן 
לא שייך תשלומין כיון שעבר זמנו בטל קרבנולל. 


הבית יוסף (סיי קח דייה טעה בתפילת) כתב בשם הרשב"א (שוית, חיא סיי תמז?') 

טעם נוסף, והוא משום שלא יוכל להזכיר בהם את פסוקי הקרבן לאחר 

שעבר זמנו, וממילא אין תועלת בתפילה זו. ועוד משום שהיא כנגד קרבן 
מוסף ואין קרבן בלילהלי. 


הלבוש סי קח סיו) ביאר עוד, שאין קרבן מוסף בלילה וכבר עבר זמנו, ועל 
אף שפשטו בגמרא שיש תשלומין למנחה בלילה, יש לחלק שהיו 
מקריבים את האימורים של התמיד כל הלילהק". 


עוד כתב הרשב"א (שם), שכל תפילה שהתחייבה מחמת מאורע, נתקנה לצורך 

הזכרת המאורע, וממילא כיון שעבר הזמן, לא יוכל להזכיר את המאורע, 

כמבואר בגמרא (כט:) שמי ששכח מנחה של שבת מתפלל במוצאי שבת שתים 

של חול. ולכן רק תפילה שהיתה מחויבת בכל יום כמו מנחה שישנה בין בחול 

ובין בשבת ישלים אותה בערבית באופן של תפילת חול, אבל תפילה שעיקרה 

להזכיר את המאורע לא ישלימה בחול, כיון שלא יוכל להזכיר בה את המאורע 
אין בה תועלתלל. 


העולת שבת (ס" רפו סק"א) כתב עוד טעם שאין למוסף תשלומין, כיון 
שתפילת מנחה סמוכה לה, וממילא בערבית כבר עברו שתי תפילות. 


הצל"ח (כו. בתוסי דייה איבעיא) דן לפי רבי יהודה שסובר שזמן מוסף עד זי 
שעות, אם יש לו תשלומין בתפילת מנחה עד סוף היום, והסתפק 
בביאור סברת התוספות, שאפשר לפרש בכוונתם שלפי רבנן זמנו כל היום, 


תשלומין. ולפי זה כוונת הרשב"א היא לטעם שכתבו התוספות [ובקושיית הט"ז צריך ביאור, 
שכן מנחה של שבת אינה חלוקה ביסודה מתפילת חול, כמבואר בתוספות (כו: ד"יה טעה), שהיה 
ראוי להתפלל גם בשבת ייח ברכות מה שאין כן במוסף שכל עיקרו הוא להזכרת הקרבן. וצריך 
לומר שאם סברת הרשב"א שבעצם שייך להתפלל תשלומי מוסף לאחר שעבר זמן הקרן, 
בהכרח שיש לו גדר של תפילה רגילה]. 

והעולת שבת (סיי רפו ס"א דייה ומ"ש) כתב, שהטעם משום שעבר יומו בטל קרבנו, ועל אף 
שמתפלל בתשלומין תפילת ערבית, מכל מקום אין תפילת ערבית מועילה עבור מוסף, כיון 
שהן מיני תפילה חלוקים. והמאמר מרדכי (שם סק"ב) השיג עליו, שגם שחרית ערבית ומנחה 
הן כנגד קרבנות חלוקים. ועוד תמה עליו, שכיון שכתב הטעם שעבר יומו בטל קרבנו טעם זה 
דוחה את האפשרות שיתפלל ערבית שתים, ומדוע הוצרך לטעם נוסף, שהתפילות חלוקות. 
ולכאורה נראה, שהעולת שבת סובר שיש במוסף חובת תפילה וקיום חובה זו שייך גם לאחר 
שעבר זמנה, בתורת תשלומין. אלא שבזה כתב שאי אפשר להתפלל את נוסח התפילה עצמה 
כיון שעבר זמן הקרבן, ונוסח התפילה הסמוכה גם כן אי אפשר כיון שלא יועיל כלפי ענין זה. 
אבל המאמר מרדכי למד כדברי הט"ז, שעיקר הנידון הוא אם שייך ענין השלמה לאחר שעבר 
זמן קרבן מוסף, ואין המונע מצד נוסח התפילה, כיון שבלאו הכי מתפלל את נוסח התפילה 
הסמוכה פעמיים. 

והלבוש (סיי רפו סייא) כתב טעם שאין תשלומין, כיון שלקרבן מוסף אין תשלומין, וכן אי אפשר 
לומר את הנוסח של המוסף יאת מוסף יום חג פלוני הזהי. ובעולת שבת (שם) תמה על דבריו 
[שהרי גם התפילות הן כנגד תמידים ולתמיד אין תשלומין, וראה באליה רבה (סק"ז]. אך במאמר 
מרדכי (שם סק"ב) תמה על ההשגה שדבריו מפורשים בדברי התוספות, הרא"ש, ורבינו יונה. 
אמנם בתוספות כתבו רק שפסוקי קרבן אי אפשר לומר אחר כך, אך לא אמרו כן על נוסח 
התפילה. אך נראה שהמאמר מרדכי הבין בדבריו שאין הנידון על אמירת נוסח התפילה, אלא 
שנוסח התפילה מורה שכל עניינה של תפילת מוסף הוא יונשלמה פרים שפתינוי. וכן משמע 
ממה שביאר בדבריו שכתב שלקרבן מוסף אין תשלומין וכן לא יוכל לומר נוסח תפילת מוסף, 
שהכל טעם אחד, שלא כדברי העולת תכיד. ובבית יוסף משמע מדבריו, שלשיטת התוספות 
שאין תשלומין אלא בתפילה הסמוכה פשוט יותר שלמוסף אין תשלומין, אבל לרשביא שסובר 
שתפילת תשלומין שייכת גם אחרי שעבר זמן התפילה שאחריה, ובלבד שיהיה זמן של תפילה 
כל שהיא, היה מקום לומר שיהיה תשלומין לתפילת מוסף, וצריך ביאור מדוע. ואולי היה מקום 
לומר שישלים את המוסף בשבת הבאה שאז יוכל לומר את פסוקי המוסף. ועיין פרי מגדים 
(משב"ז סיי קח סק"ה). 

קח. עיקר סברא זו מבוארת בכאירי (כו. דיה טעה). אלא שצריך עיון מלשון הגמרא שדנו לומר 
שאין תשלומין למנחה משום עבר יומו בטל קרבנו, והצד שיש תשלומין הוא משום בקשת 
רחמים שבתפילה, אך לא מצד דין קרבן שבה. ואולי כוונתם שאמנם שייך במנחה תשלומין 
ביום הבא כיון שעיקרה לבקשת רחמים, אבל מכיון שהתפילות נתקנו גם כנגד התמידים, לכן 
לולא הסברא שמקריבים את האימורים לא היה אפשר להשלים מנחה בלילה, וצריך עיון. 
קט. טעם זה דומה לטעם שכתבו התוספות, אך נראה שסברת התוספות היא שרק בתפילה 
שהיא לרחמי שייך תשלומין ולא בדבר אחר. אך הרשב"א יתכן שסובר שגם בשאר מצוות 
שייך תשלומין, אלא שתפילת מוסף באה מחמת זמן מסוים והוא מעיקר התפילה להזכיר זמן 
זה, ולכן לא שייך כן בזמן אחר. והבית יוסף לא הביא טעם זה. ויתכן משום שנחלקו הראשונים 
בהתפלל בשבת מנחה של חול ולא חזר להתפלל של שבת, אם יתפלל במוצאי שבת שתים 
כיון שהיה צריך להתפלל מנחה של שבת שוב, או שלא יתפלל כיון שלא ירויח את הזכרת 
המאורע. ונמצא שלדעה אחת צריך להשלים על אף שלא יוכל להזכיר את המאורע, והיינו כיון 
שגם באופן זה שטעם התקנה הוא מפני המאורע, מכל מקום סוף דינה הוא בתורת תפילה 
גמורה, ולכן כשהחסירה צריך להשלימה אפילו באופן של תפילת חול, ואם כן לא שייך במוסף 
טעם זה של הרשב"א, וכן מבואר ברבינו יונה (כו: ד"ה טעה), והרשב"א לשיטתו (כו: דייה ואם) 
שאינו חוזר. 


אוצר 


ואחר שעבר היום אין לו תשלומין כיון שהוא לילה [וכסברת הרשב"א השניה], 
ומכוילא לרבי יהודה שהוא עדיין יום יש לו תשלומין, שהרי אף לפי ספק 


אהח19/06/2018 


השיטות שיש 
תשלומין 
למוסף 


השלמת 
תפילה 
בסמיכות 
למוסף 


תשלומין כיון שהוא זמן שראוי לשאר קרבנות, ואם כן אין צריכים זמן שיהיה 
ראוי לקרבן מוסף דווקאלי. 


אך אפשר שהטעם שיש לשחרית תשלומין על אף שעבר זמן תמיד של 

שחר משום שתמיד של בין הערבים הוא גם כן מאותו שם של קרבן, 

ולכן שייך בזמן זה גם השלמת שחרית, אבל אחר ז' שעות לרבי יהודה אינו 
זמן לקרבן מוסף כללליא. 


וכתב לפשוט את ספיקו מדברי רבי יהודה (כח.) לגבי מי שהיו לפניו שתי 

תפילות, מוסף ומנחה, שסובר רבי יהודה שיתפלל קודם מוסף כיון 

שהיא מצוה עוברת, שזמנה הוא עד ז' שעות, ומנחה אפשר להתפלל גם אחר 

כך. והקשה הצלייח, שאם נאמר שיש תשלומין למוסף אחר זי שעות, הרי אין 
זו מצוה עוברת. 


אך דחה את הראיה, שיש לומר שאף אם יש למצוה תשלומין מכל מקום 

זמנה האמיתי עובר ואחר כך הוא רק תשלומין. ודן לדברי המגן אברהם 

(סיי רפו סק"ג) שכשאין שהות להתפלל מוסף ומנחה יתפלל מוסף היות ולמנחה 

יש תשלומין אחר כך, ומשמע שאינה נקראת מצוה עוברת, כיון שיש לה 

תשלומין אחר כך, אלא שכתב שיש לחלק שכלפי מוסף שאין לו תשלומין 

והוא מצוה עוברת לגמרי, נחשב שתפילת מנחה יכולה להתקיים [במקצת] גם 
אחר כך. 


המאירי (כו. דיה מוסף) הביא שיש אומרים שיש תשלומין למוסף, ואף כתב 

שאם שכח מוסף ומנחה יתפלל ערבית שלש, להשלמת מוסף 

ומנחה, ואף לשיטות שאין תשלומין לשתי תפילות, אופן זה חלוק כיון שחיובן 
של שתי התפילות מסתיים באותו הזמן. 


והביא את הסברא שאין תשלומין לתפילה שבאה מחמת מאורע, אך הקשה 

שהרי מי ששכח מנחה בשבת מתפלל בערבית שתים של חול, ומוכח 

שאף על פי שהחסיר תפילה של שבת, שנוסח ברכותיה מיוחד לשבת, מכל 
מקום משלים אותה עם תפילת חול. 


אמנם ברשב"א מבואר, שתפילת שבת אף על פי שמטבע התפילה שונה 
משל חול, מכל מקום שייך להשלימה בחול כיון שעיקר חיובה קיים 


שמחויב רק מחמת המאורע. 


ועוד, שכתבו התוספות שגם בשבת ראוי היה להתפלל ייח ברכות אלא 
שמשום טרחה הקלו שלא לאומרן, ונמצא שתפילות חול ושבת שוות 
ביסודן. 


הנחלת צבי סיי קח סק" כתב, שאי אפשר להסמיך תשלומין למוסף כיון 
שאין לו תשלומין, משום שאינו תפילה לבקשת רחמים כשאר 
התפילות, אלא כנגד קרבן מוסףל'ג. 


הפרי מגדים (א"א סיי קח סק"ו בסופו) כתב עוד טעם, משום שבאופן זה יהיה 
צריך להתפלל מוסף שתי פעמים, וכיון שהוא כנגד קרבן מוסף אי 
אפשר לעשות כן, כיון שנראה כמוסיף על הקרבנות. 


אכן הצל"ח (כו. דיה להכי וכוי ואנ) הסתפק בזה, ודן לומר שאפשר להסמיך 
לו תפילת תשלומין?'*, ואף שאפשר להשלים תפילת שחרית במנחה גם 


קי. ולכן קבעו ענין זה על דברי הגמרא לגבי תשלומי מנחה, לומר שאף שיש בלילה תשלומין 
למנחה אך לא לקרבנות, שאף שיש תשלומין גם ביום הבא, אך לילה אינו זמן לקרבן. 

קיא. לכאורה כל ספיקו של הצלייח הוא רק לטעם של עבר זמנו בטל קרבנו, אך לפי מה 
שחילקו שמוסף אינו משום רחמי, אם כן לא שייך בו כלל תשלומין. אמנם אפשר שחילוק זה 
הוא רק לגבי החידוש שיש תשלומין למנחה בלילה שהוא יום אחר, שכלפי זה אמרו שלא שייך 
זה אלא לגבי דין בקשת רחמים, ולא לגבי דין כנגד הקרבנות. אבל באותו יום עצמו דין תשלומין 
נאמר גס במה שהוא כנגד קרבן ולא בגדר בקשת רחמים [עיין תורת רפאל (ח"א סיי יח)]. 
קיב. הובאו דבריו באליה רבה וסקי" ופרי מגדים (איא סקיו בסופח. יש להסתפק בביאור דבריו, 
אם כוונתו שאין להסמיך אלא לתפילה ששייך בה תשלומין, וכן מבואר במקור חיים (סיי קח 
סייה ד"ה כתב). או שהטעם שצריך להסמיך כדי שיוכל להשלים אגב מה שעוסק בתפילה, ובזה 
סובר שרק תפילה שעיקרה לבקשת רחמים מועילה לכך [ויש להעיר לסברת המקור חיים, 
שלפי"ז מדוע לא נאמר לפי הטעם שאין קרבן בלילה, שהוא גורם לכך שאי אפשר יהיה להסמיך 
לו תפילת תשלומין, והרי יש תשלומין למנחה אצל ערביתן. 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


עה 


ביום שיש בו מוסף, אינו נחשב שעברו שתי תפילות כיון שאינו בא לבקשת 
רחמים אלא כנגד הקרבן?ליד. 


ו. האם נדונה כהתפילה שהחסיר או כהתפילה החדעוה 


הפופקים דנו בתפילת התשלומין, כאשר יש חילוק בדין בין התפילה ששכח 

ובין התפילה המחויבת בשעה שבא להשלים. האם יש לתפילה 

דינים כאותה התפילה שהחסיר כיון שבא להשלים אותה. או שיש לה דינים 
כפי התפילת חובה של אותה השעה. 


מובא בברייתא (כו:), שאם שכח להתפלל מנחה בערב שבת מתפלל בשבת 
שתים של שבת, וכן להיפך אם החסיר מנחה בשבת מתפלל במוצאי 
שבת שתים של חול [ומבדיל בראשונה]. 


ומבואר שמשלימים תפילת שבת בתפילת חול של ייח ברכות. וכתבו 
הראשונים?לי, שהטעם הוא משום שמבואר בגמרא (כא.) שגם 

בשבת היה ראוי להתפלל ייח ברכות אלא שלא הטריחו מפני כבוד השבת, 
לכן כשמשלים בחול חוזר הדין להתפלל ייח ברכות. 


עוד מבואר, שמתקיים דין תשלומין לתפילת חול על ידי תפילת שבת. בטעם 

הדבר כתבו הראה והריטב"א (כו: דייה תנו רבנן), שכן גם תפילות שבת 

היו צריכות להיות י"ח ברכות, אלא שלא הטריחו חכמים ופטרו מלומר אותן, 

וכמו כן כשמשלים תפילת חול בשבת גם כן פטור מלומר ייח ברכות, אלא 
מתפלל תפילת שבת. 


הלבוש ואליה רבא (סיי קח ס"ט) כתבו בטעם הדבר, כיון שצריך להתפלל 

קודם את תפילת החובה, שהיא תפילת שבת, הרי קיבל כבר את 

השבת ואסור לו להתפלל תפילת חול, ולכן צריך להתפלל תפילת שבת, אף 
שבא להשלים תפילת חול, כיון שהוא זלזול בשבת. 


והקשה הט"ז (סק"ח), שאין זה זלזול בשבת אם יתפלל ייח ברכות, כיון שגם 
בשבת היה צריך להתפלל יייח, אלא שפטרוהו. ולפיכך פירש שהטעם 
משום שאסור להתפלל בשבת בלי הזכרת שבת. 


הדרישה (שם סי תכב סק"ב) כתב, שהטעם משום שהתפילה הראשונה כבר 
בטלה ואינו מתפלל עוד מנחה אלא ערבית שתיסלל'י. 


כתב הבית יוסף (שם סיי תכב דייה אם) בשם הכלבו (סי יא ז:) שאם שכח מנחה 

בערב ראש חודש, ומתפלל ערבית שתים לתשלומין, יזכיר יעלה ויבוא 
רק בראשונה שהיא עבור ערבית של ראש חודש, אבל בשניה לא יזכיר שזו 
תשלום תפילה שאינה ראש חודש. והביא הבית יוסף ראיה לדבריו מדין מי 
ששכח מנחה בשבת, שמבואר בגמרא (כו:) שמבדיל בראשונה ולא בשניה. 


אך הדרכי משה (אות ב) דחה את הראיה, וכתב שיש לחלק כיון שהבדלה 

בתפילה אינה הזכרת מעין המאורע, אלא שהיא חובת הבדלה שקבעוה 

בתפילה, ולכן כיון שהבדיל פעם אחת, שוב אין צריך להבדיל עוד. מה שאין 

כן בראש חודש, שיום זה מחייב הזכרה בתפילה מעניינו של היום, ולכן צריך 

להזכיר בכל התפילות שמתפללים באותו היום. וכעין זה חילק הט"ז (סיי קח 

סק"ט), והוסיף שיעלה ויבוא היא תפילה של בקשת רחמים, ושייך בזה סברת 
הגמרא (כא.) ולואי שיתפלל אדם כל היום כולוליז. 


ובדרישה (סקיב) הקשה על שיטת הכלבו, שכיון שזמן המנחה עבר, הרי אינו 
מתפלל את התפילה ששכח, אלא תפילה חדשה, ושמה אינו מנחה 
אלא ערבית, וכלשון רבי יוחנן (כו.) 'מתפלל ערבית שתיםילי". 


קיג. ולפי"ז לכאורה יתפלל תפילת מוסיף שתי פעמים. 

קיד. עיין שם שביאר שאפילו אם עבר זמן המוסף אינו נקרא שעברו שתי תפילות. ובעיקר 
סברתו לכאורה צריך לבאר שהדין שצריך להסמיך לתפילת החובה כדי שיהיה לזה שם יתפילהי 
כל שהיא, ואף שהם שני מיני תפילה חלוקים, מכל מקום ביסודם הם מצוה אחת, שגם דין 
ונשלמה פרים שפתינוי מתקיים על ידי שיש למוסף שם תפילה, ועומד לפני המלך לבקש 
שיוכל להקריב את קרבן המוסף. 

וראה עוד בצל"ח (כו: דייה ורמינהו וכוי ונסתפקתי) שמבואר מדבריו שכשאין שהות להתפלל שתי 
תפילות יכול להתפלל התשלומין אף בלי לסמוך לה תפילת חובה כלל. 

קט תוספות (דיה טע ריטב"א (דיה חנו); ראיש (פיד סי בן,. טור (סיי תכב). 

קטז. עיין עוד להלן בדבריו. 

קיז. עיין שם שהוכיח מתוך הלשון שצריך להגיה בדברי הכלבו, שיש לומר יעלה ובוא בשתי 
התפילות. 

קיח. אך להלכה פסק כמותו. 


תשלומי מנחה 
של ערב שבת 
ושל שבת 


הזכרת יעלה 
ויבוא בתפילת 
תשלומין 


חילוק בין 
שבת לראש 
חודש 


שכח לומר 
מעין המאורע 
בתפילת 
התשלומין 


אוצר 


עו 


הלבוש (סיי קח ס"ט, תכב ס"א) כתב, שיש להזכיר יעלה ובוא רק בתפילה 

הראשונה שהיא תפילת ראש חודש ולא בתשלומין שהיא עבור מנחה 

של ערב ראש חודש. וביאר שיש לחלק בין מנחה של ערב ראש חודש למנחה 

של ערב שבת, שבשבת אין להתפלל תפילת חול כיון שהוא זלזול בשבת, מה 
שאין כן בראש חודש שאין קדושתו חמורה כמותה. 


עוד כתב לחלק, שבראש חודש מתפללים נוסח תפילה של חול ורק מוסיפים 
יעלה ויבוא, ולכן אין זלזול במה שאינו מזכיר שהוא בשב ואל תעשה, 
אבל אם מתפלל תפילת חול בשבת הרי הוא נוסח אחר, ולכן יש בזה זלזול. 


לא הזכיר מעין המאורע ושכח לחזור 


עוד מובא בברייתא (כו:6), שאם הבדיל בשניה עלתה לו רק השניה, וצריך 

לחזור ולהתפלל עוד תפילה אחת. ומקשה הגמרא, מדוע נגרעה התפילה 

בכך שלא הבדיל, שהרי מי שלא הבדיל בתפילה אינו צריך לחזור ולהתפלל, 

כיון שמבדיל על הכוס על כל פנים, ומדוע לא עלתה לו התפילה הראשונה. 
ונשאר בקושיא. 


אמנם הרי"ף הביא את דין זה, וביאר שצריך להקדים את תפילת החובה 

לתפילת התשלומין, וכיון שהדין הוא שצריך להזכיר הבדלה בתפילת 

החובה, הרי כשמזכיר בשניה מגלה בדעתו שהיא תפילת החובה והראשונה 
היתה לתשלומי מנחה של שבת. 


ובתוספות (דיה טעה) הביאו, שנחלקו הראשונים לגבי מי שהתפלל מנחה 

בראש חודש ולא הזכיר יעלה ובוא שדינו לחזור ולהתפלל, 
וכאשר לא חזר להתפלל נחלקו האם צריך להתפלל בערבית תשלומין לאותה 
תפילה, שדעת רבינו יהודה שאינו מתפלל עוד, כיון שכל הטעם לחזור 
ולהתפלל הוא כדי לומר יעלה ויבוא, אבל בזה בלאו הכי לא יוכל לומר יעלה 
ויבוא בערבית, כיון שכבר אינו ראש חודש. ומבואר בתוספות שנחלקו כמו כן 
לגבי מי שהתפלל בשבת מנחה של חול, שדינו לחזור ולהתפלל של שבת, 
ובאופן שלא חזר, דינו תלוי במחלוקת זו אם משלים התפילה על אף שלא 

יתפלל נוסח תפילת שבת. 


וכתבו התוספות, שאמנם מבואר בסוגיא שמי שלא התפלל מנחה בשבת 

מתפלל בערבית שתים של חול, ומוכח שיש השלמה לתפילת שבת 

גם על ידי תפילת חול. אבל אינו דומה לנידון, כיון שבסוגיא מדובר כשלא 

התפלל כלל, ולכן צריך להשלים את עקר תפילתוליט, מה שאין כן באופן 

שהתפלל את עיקר התפילה רק שלא הזכיר את מעין המאורע שחסר לו רק 

השלמת מעין המאורע, ולגבי זה אין תועלת במה שיתפלל אחר כך עוד תפילת 
חול. 


והקשו התוספות, שמכל מקום אינו יכול להתפלל תשלומין על ידי ערבית 

של חול שיש בה י"ח ברכות, עבור מה שהחסיר בתפילת שבת 

תפילה של שבע ברכות. ותירצו, שהיות וגם בשבת היה ראוי להתפלל תפילת 

ייח [ולהזכיר של שבת בתוכה], אלא שחכמים לא הטריחו משום כבוד השבת, 

לכן שייך בתשלומין להתפלל תפילת י"ח בעבור תפילת שבת [והובא דבריהם 
לעילן. 


והרא"ש (פיד סיי ב) והטור (אויח סי תכב) הקשו גם הם על הסובר שאין 

מתפלל ערבית שתים על שכחת יעלה ויבוא, ממה שמצינו 

בתשלומי מנחה של שבת שמתפלל ערבית של חול. ותירצו, שכיון שבעצם 

היה ראוי להתפלל תפילת יייח גם בשבת, אם כן שייך תשלומין לתפילת שבת 
על ידי תפילת יייח. 


ובמגן אברהם (סיי קח ס"ק יב) דן, לגבי תשלומי מנחה של ערב שבת שמשלים 

שתים של שבת, כאשר טעה והתפלל את השניה תפילת חול האם 
יצא בזה בדיעבד, שאמנם בכל תפילות שבת אם התפלל תפילת חול חוזר 
ומתפלל של שבת, אבל כאן שהיא השלמת תפילת חול יש לומר שאינו מזכיר 
של שבת אלא לכתחילה. ומאידך יש לומר שלמעשה חל ביום זה חיוב נוסף 


קיט. בלשונם משמע קצת שאמנם תחסר לו השלמת הזכרת השבת כשמשלים בתפילת חול, 
אלא שמכל מקום יש לו לתקן מה שאפשר, דהיינו השלמת עצם התפילה. 

קכ. כמבואר בשו"ע (או"ח סיי תרכג ס"ג). 

קכא. תוספות (כו: דיה טעה). 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


של תפילה, וכיון שהיא אחת מתפילות היום יש להתפלל בנוסח של שבת 

כמו שאר התפילות. ובדומה לדברי הגמרא (שבת כד:) יום הכיפורים שחל בשבת 

צריך להזכיר של שבת בנעילה, ואם לא הזכיר חוזר ומתפלל??י, על אף שאין 
בכל שבת חיוב תפילת נעילה, מכיון שיום זה נתחייב בארבע תפילות. 


והביא ראיה מדברי הטור (שם), שביאר שגם בשבת שייך ייח ברכות 

שאומרים בחול ולכן יש תשלומין לתפילת שבת בחול. ומכיון שאפשר 

להשלים תפילת שבת בתפילת חול, על אף שהחיוב בא מכח תפילה של שבת, 

כל שכן שאפשר להתפלל תשלומין של חול עבור חובת תפילה של חול, שאף 

על פי שהדין להזכיר מעין המאורע של שבת כפי הזמן שבו עומד בתפילה, 
אך בודאי שאין זה מעיקר חובתה, כיון שהחיוב בא מכח זמן של חול. 


ובפרי מגדים (אייא שם) דייק מדברי הטור, שלולא שהיה ראוי להתפלל תפילת 
יייח, לא היה אפשר להשלים על ידי תפילת חול, והיינו משום שהן 
תפילות חלוקות ביסודן. ולכן למד מכך המגן אברהם, שלגבי השלמת מנחה 
של חול, קל וחומר שראוי יותר להשלים על ידי י"ח ברכות ולא בתפילת 
שבת שהיא של שבע ברכות, ומכן מסתבר שבדיעבד יצא ידי חובה. 


מה שאין כן לפי התוספות, שלא הוקשה להם על השלמת תפילת שבת על 
ידי תפילת חול, כיון שלדעתם שני אופנים חלוקים של תפילה משלימים 
זה על זה. 


עוד דנו הפוסקים לגבי הזכרת יעלה ויבוא בראש חודש, שאם שכח להזכיר, 

בשחרית ומנחה חוזר ובערבית אינו חוזר, מה דינה של תפילת תשלומין 

לגבי זה, אם יש לה דין של התפילה שהחסיר, או שנידונה כדין התפילה 
שמחויבת בשעת התשלומין. 


הכנפת הגדולה (או"ח סיי תכב הגה"ט שיטה כ) הביא דעה שהולכים לפי התפילה 

שהיה מחויב בה, ולכן המתפלל בשחרית תשלומי ערבית ושכח יעלה 

ויבוא אינו חוזר, וכשיש שני ימי ראש חודש, המתפלל בערבית תשלומי מנחה, 

אם שכח יעלה ויבוא חוזר. אך הקשה על שיטה זו שכיון שבערבית אינו חוזר, 
לא יתכן שתהיה התפילה השניה שהיא לתשלומין חמורה ממנה. 


עוד הביא שיש סוברים לאידך גיסא, שתמיד נידונה התפילת תשלומין כאותה 

שעה שמתפלל אותה, והמתפלל ערבית לתשלומי מנחה ושכח אינו חוזר. 
ובאופן שמתפלל שחרית לתשלומי ערבית, לאותן דעות חוזר, כדין שכת 
בשחרית. והביא לכך ראיה מדברי הראשוניםללא, שכתבו שמי ששכח מנחה 
בראש חודש מתפלל תשלומין בערבית ואינו מזכיר יעלה ויבוא. וכיון שמתפלל 
כפי שעת תפילת התשלומין משמע שגם לגבי שכח ההזכרה כך הדין. אך דן 
לדחות את הראיה, שיש לחלק ששם הוא זמן חלוק לגמרי שלא שייך כלל 
הזכרת מעין המאורע אלא בראש חודש ולא ביום אחר, מה שאין כן כשיש 
שני ימי ראש חודש שגם היום השני שייך באמירת יעלה ויבוא, ובזה אפשר 

שההזכרה מעכבת כדין תפילת מנחהללנ. 


עוד הביא ראיה מדין מי ששכח מנחה בערב שבת, שמתפלל ערבית שתים 
של שבת, ובזה אם טעה והתפלל בשניה תפילה של חול צריך לחזור, 
ומוכח שהולכים לפי שעת התשלומין. אלא שהסתפק בעיקר דין זה של שבת, 
ונחלקו בזה הפוסקים, המגן אברהם (סיי קח סיק יב, הו"ד לעיל) והפרי חדש (שם 
ס"ט) כתבו שאין חוזר, כיון שהתשלומין באה מחמת תפילת חול. והט"ז (סקיח) 
כתב שצריך לחזור. אמנם גם לדברי הט"ז (שם) משמע, שאינו חולק עם המגן 
אברהם ביסוד הדבר שהיא תפילת חול, וגם לדעתו אין בו חיוב תפילה של 
שבת מצד עצם התפילה, אלא שאסור להתפלל בשבת תפילת חול. 


וכן לדעת הלבוש (סיי קח ס"ט) הוא מדין זלזול בשבת, ולכן כתב שבראש 
חודש לא יזכיר בשניה יעלה ויבוא. 


ובעיקר הסברא הקשה הכנסת הגדולה לדעה זו, כיצד יתכן שתפילת 

התשלומין תהיה חמורה יותר מהתפילה שהחסיר, שאילו טעה בה 
לא היה חוזר וכעת שמתפלל רק תשלומין צריך לחזור. ולכן נקט שבשני 
האופנים אינו חוזר, כשמתפלל ערבית שתים דינה כדין ערבית שאינו חוזר, 


קכב. לכאורה החילוק צריך ביאור, שכן בערבית של ליל ראש חודש השני מה שמזכיר יעלה 
ויבוא אינו מכח תפילת המנחה שהחסיר, שכן אילו לא היה ראש חודש ביום השני לא היה 
מזכיר, ואם כן גם עתה שהוא ראש חודש אינו מזכיר מחמת המנחה אלא מחמת שהוא ערבית 
של ראש חודש. 


שכח יעלה 
ויבוא בראש 
חודש בתפילת 
תשלומין 


התפלל ערבית 
לפני שהתפלל 
מנחה 


הקדמת 
תפילת החובה 
בקיבל שבת 
מבעוד יום 


אוצר 


וכשמתפלל שחרית שתים אין התפילת ערבית מחייבת תשלומין חמורים ממנה 
עצמה. 


ובמגן אברהם (סי קח ס"ק יב) כתב, שאם שכח להתפלל ערבית, ומתפלל 

שחרית שתים, אם טעה בשניה צריך לחזור, כיון שגם בתפילת ערבית 

היה צריך להזכיר יעלה ויבוא, אלא שכיון שאין מקדשים את החודש בלילה, 

אינו חוזר בלילה, אבל כשמתפלל תשלומין ביום, אף על פי שתפילה זו היא 
מחמת חיוב תפילת ערבית, אך כיון שלא שייך בה טעם זה צריך לחזור. 


והוכיח ממה שהביאו התוספות (ל: דייה לפי) דעה שבלילה השני אם לא הזכיר 

מחזירים אותו, כיון שכבר קידשו את החודש ביום. ומבואר לדעה זו 

שאף על פי שמתפלל תפילת ערבית ממש, חוזר באופן שכבר קידשו את 

החודש. ואף לפי החולקים על כך, יש לומר שכשמשלים ערבית בשחרית, 

מודים שחוזר שאף על פי שהתשלומין באה מחמת ערבית, אך אין לתפילה 
זו שם תפילת ערבית. 


כתב המגן אברהם (סיי קח סקייי), מי שהתפלל ערבית מבעוד יום, ולא התפלל 

מנחה קודם לכן, מתפלל אחר כך מנחה. ואף על פי שלגבי תפילין 
מבואר בשו"ע (או"ח סיי ל סייה) שאינו יכול להניח, כיון שהתפלל ערבית ועשאו 
לילה והוא תרתי דסתרי. וכן באופן שהצבור התפללו ערבית של שבת מבעוד 
יום, מבואר בשו"ע (שם סיי רסג סט" שאינו מתפלל עוד מנחה באותו בית 
הכנסת, שיש לחלק שמה שהתפלל ערבית ומתפלל כעת מנחה אין בו תרתי 
דסתרי, שהרי יכול להתפלל ערבית שתים לתשלומי מנחה, ושתי התפילות הן 
באותו הנוסח. ועל אף שתפילה זו באמת אינה בתורת תשלומין למנחה, מכל 

מקום אין הדבר ניכר בתפילה, ורק הוא תלוי אם היה שוגג או מזידקכי. 


עוד כתב, שאף אם נאמר שאינו יכול להתפלל מנחה עוד כיון שעשאו לילה, 
באמת אינו נקרא מזיד כיון שהיה סבור שיכול להקדים ערבית למנחה, 
וממילא יש לו דין תשלומין. 


ונחלקו הפרי מגדים והאליה רבה לפי הטעם האחרון, כאשר בלילה הוא שבת 

אם יתפלל תשלומי מנחה ויזכיר של שבת, וכן אם הוא ראש חודש 
האם יזכיר יעלה ויבוא. שהאליה בָבה (סקיח).כתב, שכען שהלבוש (סיי קת סיט, 
הו"ד בט"ז סק"ט) סובר שכשמשלים תפילת מנחה של ערב ראש חודש בערבית 
אינו אומר יעלה ויבוא, מפני שהוא לתשלומי מנחה שלא התחייב בה בראש 
חודש, אף שהט"ז (סק"ט) חלק עליו, כיון שסוף סוף מתפלל את התשלומין 
בזמן שהוא ראש חודש, אך באופן זה שהוא עדיין יום לא יזכיר בתשלומין 
יעלה ויבוא, כיון שהיום בעצמותו אינו ראש חודש עדיין, שמכל מקום הוא 
עדיין יום ורק עשאו לילה בתפילת ערבית שהתפלל. אך הפרי מגדים כתב, 
שאין זה מוכרח [וכל שעשאו לילה ממילא לגביו נידון כראש חודש לכל דבר, 
ובפרט לצד שנקט המגן אברהם בסוף דבריו שעשאו לילה לכל דבר, ואף לגבי 

מה שאינו ניכר שהוא תרתי דסתרין. 


אמנם לגבי דין הקדמת תפילת החובה, דן הפרי מגדים (סיי קח משב"ז סק"ח) 

בוה שכתב השולחן ערוך (שם סיי רסג סט) שאם הציבור קיבל שבת, 
כגון שאמרו יברכו', אף העונה קיבל שבת, ושוב אינו יכול עוד להתפלל מנחה, 
ובאופן זה יתפלל ערבית שתים. ודן בזה אם יקדים תפילת ערבית למנחה, 
שיתכן שאין זה בתורת תשלומין כיון שהוא עדיין יום, ואף על פי שאינו יכול 
להתפלל מנחה של חול אין זה גדר של עבר זמנה, אלא שנוסח התפילה צריך 
להיות נוסח של שבת. אמנם מלשון השולחן ערוך 'ערבית שתיםי דייק הפרי 
מגדים (סיי רסג א"יא ס"ק כח) שגם בזה יש להקדים ערבית לתשלומין, אך מכל 
מקום דן לומר שאם הקדים תשלומי מנחה לערבית יצא בדיעבד, היות שבעצם 

הוא עדין אפן מנתהלקי. 


קכג. כן ביארו דבריו המחצית השקל והפרי מגדים. 

קכד. הובאו דבריו ברעק"א (גליון שו"ע סי רסג סט"ו). ובשבט הלוי (שויית, ח"ד סיי ל אות ד) הקשה 
על דבריו, שכיון שיש לתפילה זו תורת תשלומין, אם כן ממילא חייב להקדים את התפילה 
המחויבת באותה שעה. ולכאורה מצאנו בדומה לזה שאפשר להתפלל תשלומין גם בלא להסמיך 
לתפילת החובה כלל, שכן מי שלא התפלל שחרית עד אחר די שעות יתפלל אחר כך [קודם 
חצות], ולדעת הרא"ש (פ"ד סוף סיי א) הוא רק כשהיה שוגג, והוכיח מזה הבית יוסף (אוייח סי 
פט ד"ה ואם) בדרך אחד שהוא מדין תשלומין. ועל אף שבמסקנת הבית יוסף יתכן שאין להתפלל 
תשלומין בזמן שאין ראוי לתפילה, בנידון זה הוא עדיף, שכן בעצם זהו זמן הראוי להתפלל 
מנחה שאף שקיבל שבת לא עשאו לילה, ורק מצד נוסח התפילה שעל ידי קבלתו יצטרך 
להזכיר של שבת והוא היה מחויב במנחה של חול, לכן נמנע ממנו להתפלל, אבל אין חסרון 


מו. תפילת תשלומין 
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עיונים 


עז 


הפופקים דנו במי שהחסיר תפילת שבת ומתפלל בזמן תפילה הבאה שתים, 
אם יתפלל את התשלומין כפי נוסח התפילה של אותה שעה 
שמשלים, או כפי הנוסח של התפילה שהתחייב בה. 


רבי אברהם בן הרמב"ם (שו"ת סי עט) כתב, שיאמר הנוסח כפי השעה 
שמתפלל, ובמתפלל מנחה שתים יאמר בשתיהן 'אתה אחדי. 


וכן דיק התהלה לדוד (סיי קח סקיי) מדברי הט"ז (שם סקיד), שהקשה על 

דברי הרשב"א שאין תשלומין למוסף כיון שאי אפשר לומר את פסוקי 
הקרבן בלילה. והקשה הט"ז, שהרי בלאו הכי אין צריך להתפלל את נוסח 
התפילה שהחסיר, אלא מתפלל כפי הנוסח הראוי לשעה שמתפלל את 
ההשלמה. ותירץ שכוונתו לומר שעיקר תפילת מוסף לקרבן ולא לבקשת 
רחמים, ובזה לא שייך תשלומין. ומשמע מדבריו שבתפילת תשלומין אין 
מתפללים כנוסח התפילה המחייבת תשלומין, אלא מתפלל כנוסח התפילה 

שאחריהקכה. 


אמנם הרשב"ץ (כו₪ והמקור היים (להגריי בכרך, סיי:קח ₪6 כתבו, שצריך 
להתפלל בנוסח של התפילה שאותה הוא משליםלני. 


והשל"הלל' כתב, לגבי מי ששכח ערבית ומתפלל שחרית שתים שיאמר 

בשניה יישמח משהי ולא יאתה קדשת' כיון שלא שייך נוסח זה 

של קידוש ביום, כשם שלא שייך ויכולו [במי שלא קידש בלילה ומקדש ביום]. 

ודייק התהלה לדוד (שם) מדבריו, שבעצם ראוי היה לומר הנוסח של ערבית 

שהחסיר רק שאי אפשר לומר אותו, אבל אם החסיר שחרית יתפלל בתשלומין 
נוסח של שחרית. 


באפיקי מגינים (סיי קח סק"א) דן לגבי ציבור שנאנסו ולא התפללו, האם יש 

חזרת הש"ץ לתפילת התשלומין שלהם. וכתב, שבודאי בהחסירו 

ערבית לא תהיה חזרת הש"ץ, כיון שבתפילה העיקרית אין חזרת השיץ, וכן 

בהחסירו מנחה לא תהיה חזרת הש"ץ כיון שמתפללים את התשלומין בערבית 

ואין בערבית חזרת הש"ץ, וכל מה שיש לדון הוא במתפללים תשלומי שחרית 
במנחה. 


ואפשר לפרש דרך זו שגדר התפילת תשלומין הוא דין אמצעי שכולל את 

שתי התפילות, התפילה העיקרית וגם כדין התפילה הסמוכה 

שכופלים אותה. אך נראה יותר שגדר הדין בפועל הוא חלות חיוב תפילה של 

אותה שעה שמתפלל את התפילה הסמוכה, אלא שהיות וסיבת הדין היא 

בתולדה מהתפילה החסרה, לכן אינה יכולה לחייב בדין התפילה החדש חומרא 
שאין בה עצמה. 


ויש להוכיח מדברי הפרי מגדים (סיי קח א"יא סק"ו בסופו) שאי אפשר להסמיך 

תפילת תשלומין למוסף, מפני שאז יהיה צריך להתפלל מוסף שתי 

פעמים ואי אפשר לומר את פסוקי הקרבנות שוב. ומבואר מדבריו, שהתפילה 

שהחסיר כבר עברה ואינו בא לקיים את דין זה עצמו, ודין תפילת התשלומין 
הוא להתפלל את התפילה הבאה פעמייםללנח. 


בעמק הלכה (וולף שו"ת סי לא) דן, לגבי המבואר בשולחן ערוך (אוי"ח סי פט 

סג שאסור לאכול קודם שחרית, ואילו לגבי תפילת מנחה מבואר 

(שם סיי רלב ס"ב) שמותר לאכול לפניה מן הדין, ורק גזרו שלא לאכול סעודה 

גדולה שלא ישכח להתפלל. ולפי זה דן, במי שלא התפלל שחרית עד די 

שעות לרבי יהודה או חצות לרבנן, האם מותר לו לאכול מכיון שחיוב התפילה 

כבר עבר, או שהחיוב ממשיך כל היום ומחמת כן חייב בתשלומין, וממילא 
נשאר באיסורו. 


וכתב לתלות את הנידון בשתי הדרכים של הבית יוסף (סיי פט דיה ואם), 
שלדרך א' כפי שהביא מדברי הרי"ף והרא"ש, מי ששכח להתפלל 


בעצם זמן התפילה. 

קכה. וכן נקט בערוך השולחן (שם סיי רסח ס"). 

קכו. ראה בדבריו שמשמע שהטעם הוא משום שאם החליף תפילות שבת זו בזו יצא [כמבואר 
בשו"ע (סיי רסח סיו)], אבל אם היה הנוסח מעכב היה מתפלל את התשלומין כפי התפילה של 
אותה שעה שמשלים בה. ולכאורה הביאור שאם מתפלל בנוסח שאין יוצא בו אז אינו נקרא 
תפילה כתיקונה, ולכן אי אפשר להתפלל כך על אף שמתחייב מכח תפילה של שעה אחרת. 
קכז. הו"ד בשו"ת חינוך בית יהודה (סיי ז) ובשערי תשובה (סיי רסח סק"א). 

קכח. אמנם להלן מובא שכתב שכשמשלים מנחה בערבית, יש לתשלומין חומרא יותר מערבית, 
כיון שמנחה היא תפילת חובה וערבית היא תפילת הרשות. ומבואר שבעיקר החיוב נידונה 
כתפילה שהתחייב בה, ורק לגבי הנוסח מקבל את נוסח התפילה הסמוכה. 


נוסח 
התשלומין 
בתפילות 
השבת 


חזרת הש"ץ 


הוכחה 
מתשלומין 
במוסף 


לענין איסור 
אכילה קודם 
התפילה 


אוצר 


עח 


בזמן יכול להתפלל שחרית כל היום בדיעבד, אלא שלא יקבל שכר תפילה 

בזמנה. ואם כן נמצא שעיקר חובת תפילת שחרית עדיין מוטל עליו, וממילא 

נשאר לו האיסור לאכול קודם שיתפלל. אך לפי דרך בי וכפי שהביא מהרשב"א 

שאי אפשר להתפלל תשלומין אלא בזמן הראוי לתפילת חובה, הרי שעיקר 

החיוב בטל רק יש לו דין חדש של תפילת תשלומין, ובזה אם כן לא התחדש 
איסור אכילה לפני התפילה. 


= והביא ראיה שעיקר חובת התפילה בטלה, והחיוב שחל הוא רק תשלומין, 


אוצר החכמה! 


מדברי רב האי גאון (הו"ד ברא"ש פ"ד סוף סי ב) לגבי מי שהתפלל 
ערבית שתים במוצאי שבת והזכיר הבדלה בשניה שלא יצא ידי תשלומין, כיון 
שגילה דעתו שהשניה היא תפילת החובה, ומשמע שהטעם שאי אפשר 
להתפלל תשלומין קודם החובה הוא משום שהתפילה כבר בטלה, אלא 
שמתפלל ערבית שתיםקלל. 


עוד הביא ראיה מדברי הגמרא (כח.), שהמתפלל שחרית אחר די שעות לרבי 


(ד"ה ממועד), מחמת שהעבירו מועדי תפילות יהיו כלים]. והקשה מדוע אמרו 

זאת לרבי יהודה ולאחר די שעות ולא אחר חצות לרבנן. ותירץ, שלפי רבנן 

בודאי שחסר לו עיקר דין תפילה, שלאחר חצות אינו אלא תשלומין ומאבד 

אפילו שכר תפילה שלא בזמנה, אלא הגמרא חידשה שאף לפי רבי יהודה 

שמקבל שכר תפילה שלא בזמנה, מכל מקום יענש על כך, וכפי שמדייק 

מלשון התרגום יעל דמאחרין זמני מועדיאי, שמשמע שמקיים את עיקר 
התפילה רק שמאחר את זמנה. 


עוד הביא ראיה מדברי המגן אברהם (סיי עא סק"א), לגבי מי שהיה אונן, וקבר 

את המת קודם חצות שיתפלל אז שחרית [מלבד ברכות השחר שלא 

יאמר אחר די שעות], ומבואר שעד חצות נמשך עיקר החיוב של תפילת 

שחרית, שהרי לגבי הבדלה אם היה אונן בזמן החיוב אינו מבדיל אחר כך, 

כמבואר ברא"ש (פיג סיי ב), ואחר חצות שוב אין עליו את עיקר החיוב אלא 
דין תשלומין. 


ולפי זה ביאר את לשון הגמרא ימי שלא התפלל מנחה מתפלל ערבית שתים 

ואין בזה משום עבר יומו בטל קרבנוי, ולכאורה הוא ייתור לשון שמבאר 
שאין בו בטל קרבנו. וביאר לדרכו שהיתה הוה אמינא שחידוש זה נאמר רק 
לפי רבי יהודה שזמן המנחה הוא עד פלג המנחה ומאז זמן ערבית, ולכן עדיין 
שייך בו זמן המנחה גם כן כיון שלרבנן הוא עדיין זמן המנחה, ולא נחלק רבי 
יהודה בזה לגמרי, ואם כן אינו מתורת תשלומין אלא מקיים את עיקר חיוב 
תפילת מנחה, מה שאין כן באחר זמן המנחה לרבנן, שכבר הגיע הערב ולאחר 
שפקע החיוב יש רק דין תשלומין, ולא שייך להשלים לאחר שעבר יומו, לכן 

חידש שלא אומרים כן. 


אמנם בפרי מגדים (א"א סי קח סקיג) כתב לגבי הדין המבואר בשו"ע סי 

רלב סייב) שאם התחיל לאכול קודם מנחה אינו צריך להפסיק, וביאר 
המגן אברהם (שם ס"ק יד) שאף על פי שבשחרית מפסיק, כמבואר בשולחן 
ערוך (סיי פט סיה), תפילת שחרית חמורה יותר כיון שאסור לאכול לפני 
שהתפלל על דמו. וכתב הפרי מגדים, שמי שלא התפלל שחרית והגיע זמן 
המנחה, אם התחיל לאכול צריך להפסיק. ובמחנה ישראל (פ"ב ס"ג) ביאר 
בדבריו, שבאופן שלא התפלל שחרית נאמר האיסור על תפילת מנחה, שאסור 
לאכול קודם שהתפלל על דמו. וכן משמע במגן אברהם (סיי קח סק"ג), שכתב 
לגבי מי שלא התפלל ערבית ומתפלל שחרית שתים שאסור לו לאכול לפני 
תפילת התשלומין, אבל אם התחיל אין צריך להפסיק, וכמו לגבי תפילת מנחה 
שאינו מפסיק. ואף על פי שבשחרית אם התחיל צריך להפסיק, מכל מקום 
בשחרית יש חומרא משום שאסור לו לאכול לפני שהתפלל על דמו ולא 
במנחה, וכמו כן כשהתפלל שחרית כבר התפלל על דמו, ולכן אם התחיל אינו 


קכט. כך מפורש בפרישה (אויח סיי תכב סק"ב). 

קל. עיין מחצית השקל ופרי מגדים ומגן אברהם (סיי פט ס"ק יד). 

קלא. רמב"ם (תפילה פיי הטיו), טור ושו"ע (שם סי קח ס"י). 

קלב. רמב"ם (שם פ"א הײו, טור (אויח סי רלה). 

קלג. וכעין זה הקשה המהרי"ל דיסקין (שו"ת כתבים סי יט), שיש לפשוט מסוגיא זו שתדיר 
ומקודש תדיר קודם. וכתב ליישב, שכיון שהתחיל להתפלל ערבית קיבל אותה בתורת חובה 
ולכן יש להקדימה לתשלומי מנחה. אך הקשה על זה, שהיות ומתכוין לתשלומי מנחה לא קיבל 
עליו ערבית לחובה. וכתב לבאר, שכיון שצריך להתפלל תשלומין רק בזמן תפילה, ממילא כל 
כמה שערבית רשות אינו יכול להתפלל תשלומין אלא על ידי שיקבל עליו ערבית לחובה, ולכן 
צריך להקדים אותה וועיין שם מה שהעיר על זה]. עוד כתב ליישב, שאף על פי שתפילת 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


מפסיק??. ומשמע שבעצם התפילה נידונה כתפילת שחרית, אלא שהחומרא 
שצריך להפסיק אינה דין בשם 'תפילת שחרית', אלא בתפילה הראשונה 
שמתפלל. 


אך בתהלה לדוד (סיי קח סק"ב) דייק מדברי המגן אברהם, שדיבר דווקא על 

מי ששכח ערבית שאין צריך להפסיק קודם התשלומין, ומשמע שאם 

שכח שחרית ומתפלל מנחה שתים, אם התחיל צריך להפסיק, כיון שהיא 
השלמה לשחרית לכן יש בה גם כן את הדינים של שחרית. 


האחרונים דנו לגבי תשלומי מנחה בערבית, אם הוא נידון כתפילת חובה 
כדין המנחה עצמה או כתפילת הרשות כיון שדין התשלומין הוא 
להתפלל בערבית שתים, ודינם כדין תפילת ערבית שהיא רשות. 


הרש"ש (כ. דיה טעה) כתב, שתשלומי מנחה הם רשות כיון שאינו חמור 

מחובת השעה עצמה. אך הצל"ח (שם בתוסי דייה תפילת השחר) נקט 
בפשיטות שיש לתשלומין דין חובה, ולפי זה הסתפק איזו תפילה יקדים שאף 
שיש להקדים תפילת החובה לתפילת תשלומין מחמת שזוהי חובת שעתה, 
מכל מקום בוה שכל דין תפילת ערבית הוא רשות, ואילו מנחה היא חובה, 
אפשר שיש להקדים תפילת החובה, ואף שבברייתא (כו) מבואר לגבי שכח 
מנחה בשבת שיתפלל במעריב הראשונה לערבית והשניה לתשלומי מנחה, 
אפשר שהוא לדעת רבן גמליאל שסובר (כו:) שתפילת ערבית חובה, אבל 
לרבי יהושע שסובר שהיא רשות נצטרך להקדים תשלומי מנחה שהיא חובה. 
אמנם הוכיח מדברי הפוסקים?ל* שהביאו דין זה, על אף שנפסקללנ שתפילת 
ערבית רשות, שמשמע שהמעלה של חובה בשעתה עדיפה על מעלת חובהלל. 


כתב הפרי מגדים (סיי קכד משב"ז סק"ו) לגבי ערבית של שבת, שעל אף 
שמצואר בשו"ע (אוית סי רסה סיס שאם שמע מהשייץ ברכת מעין 
שבע יצא, וביאר הבית יוסף (דיה כתב) הטעם, משום שתפילת ערבית רשות, 
לכן הקילו בה, ואף על פי שאין זה נוסח התפילה שיש בה שבע ברכות, יוצא 
בזהללד. וכתב הפרי מגדים, שדין זה הוא רק בתפילת ערבית עצמה, אבל מי 
ששכח מנחה, שמתפלל ערבית שתים, אינו וצא בשניה על ידי שמיעה 
מהש"ץ, כיון שהיא תשלומין למנחה שהיא חובה, ולא הקילו בה. 


אמנם התהלה לדוד (סי" קח סיק יב) והדעת תורה סי" קכו ס"ג הביאו, 

שהמהרי"ל (שו"ת סיי קלה) כתב שלשיטות שיוצא במעין שבע ידי חובת 

ערבית, הוא הדין שיכול לצאת גם מתשלומי מנחהללף. ומבואר שהתפילת 
תשלומין מקבלת גדר של התפילה הסמוכה לה. 


ועייך אפיקי מגינים (סיי קח סקיא) שהביא את דברי התוספות (כו. דיה איבעיא) 

שכתבו, שהטעם שיש תשלומין לתפילה משום שהתפילה היא בקשת 

רחמים, והרי יכול להתפלל גם בנדבה, כמו שאמרו בגמרא (כא.) ולואי שיתפלל 

אדם כל היום כולוי [ולכן למוסף אין תשלומין שאין עיקרו לכך אלא שיהיה 

במקום הקרבה]. ועל פי זה חידש שכל תפילת תשלומין נקראת רשות, וכתב 

לפי זה שאפשר לצאת ידי תשלומין בשמיעת חזרת הש"ץ, אף על פי שהבקי 
אינו יוצא חובת תפילה בכך, כיון שיש לזה גדר של רשות. 


אולם המהרי"ל דיסקין (שוי"ית כתבים סי יט) העלה סברא זו ודחאה, שהרי 
בהחסיר במזיד שאין לו תשלומין, מכל מקום יכול להשלים בתורת 
נדבה [כמבואר בשו"ע (סיי קח ס"ז)], ואם כן בשוגג התשלומין הם חובה, ולא 


מסתבר שיש שתי דרגות של רשות. וכן מבואר מדברי האחרונים שהובאו 
לעיל. 


כתב הרדב"ז (שו"ת, ח"א סיי שסא), מי שלא התפלל ערבית ולמחרת יהיה 
שליח ציבור, יכול לצאת ידי חובת תשלומין על ידי חזרת הש"ץ, ואף 
אם החסיר מעריב של מוצאי שבת שצריך היה לומר בו אתה חוננתנו, ואינו 


ערבית היא רשות, אך במוצאי שבת היא חובה כיון שצריך להבדיל בתפילה. 

וראה במשנה ברורה (סיי רמב ס"ק מג) שכתב לגבי אשה שהדליקה נרות בערב שבת ולא התפללה 
מנחה שתתפלל ערבית פעמיים, ומבואר שעל אף שנשים אינן חייבות כלל בתפילת ערבית, 
יכולות להסמיך תפילת תשלומין אליה. וביאר הגרשז"א (שש"כ פמיג העי קי, הליכות שלמה פי"ג 
סיח) בטעם הדבר, שנשים גם כן שייכות בתפילת ערבית אלא שהן יכולות שלא להתפלל 
[וכשמתפללת אין זו 'תפילת נדבה'ן, ונקט שאם לא התפללה תשלומין בערבית אינה יכולה 
עוד להשלים בשחרית, כיון שאינה נחשבת לתפילה הסמוכה. 

קלד. ויישב בזה את קושיית הטור כיצד יוצא בנוסח זה. 

קלה. אמנם הביאור הגר"א (סיי רסח סי"ג) ביאר דעה זו באופן אחר. וראה עוד בדעת תורה 
(או"ח סיי קכו סיג) שדן בזה, וכן דן [בהערה] בתפילת ערבית של שבת אס היא רשות. 


תשלומי מנחה 
בערבית אם 
נקרא רשות 


נפקא מינה 
לצאת ע"י 
הש"ץ במעין 
שבע 


אם כל תפילת 
תשלומין 
נקראת רשות 


לצאת על ידי 
חזרת הש"ץ 


ביטל תפילה 
במזיד 


האם שכחה 
נקראת אונס 


אוצר 


יכול לומר כך בחזרת הש"ץ, אין חסרון בזה, כיון שאין צריך לומר כלל אתה 

חוננתנו בהשלמה, אלא להבדיל על הכוס. וכתב הברכי יוסף (או"ח סיי קח ס"ב) 

שהוא הדין שיכול לצאת ידי חובת תשלומין בשמיעת חזרת הש"ץ משליח 
ציבור. 


ותב עוד הברכי יוסף (או"ח סיי ריג דין א סיב), שאם אכל אחד פירות וחבירו 
שתה משקה באופן שצריכים שניהם לברך בורא נפשות, יכול השותה 

לברך ולהוציא את חבירו שאכל, אף על פי שכל אחד מברך מחמת חיוב אחר, 

כיון שנוסח הברכה הוא אחד. והביא ראיה לכך מדברי הרדב"ז שיכול לומר 
חזרת הש"ץ של שחרית, ולצאת בזה ידי תשלומין של ערבית. 


יוצאים שניהם באותה התקיעה, וכן נפסק בשויע (אוייח סיי תקפח סייד). ומבואר 
שעל אף שיסוד החיוב הוא אחר, מכל מקום כיון שאין חילוק במעשה המצוה 
וצורתה יכול לצאת בזה. 


אמנם לדברי המגן אברהם סיי קח סקיי) מבואר, שכיון שהתכוין לתפילת 

ערבית אינו יוצא בזה ידי חובת מנחה, ובהכרח חלוק דין תפילה 
מתקיעת שופר, כיון שהם שמות חלוקים של תפילות. ולפי זה לכאורה גם 
אינו יוצא ידי חובת תשלומי ערבית כששומע מחבירו חזרת השייץ של שחרית 
[ובמתכוין הש"ץ להדיא לצאת לעצמו לתשלומי ערבית אולי יש לחלק שאפשר 
כיון שכוונתו מפורשת לכך, וצריך עיון]. ואף על פי כן הביא (סיי קח סק"א) 
את דברי הרדב"ז. וכן הביא המשנה ברורה (סיי קח ס"ק כא) את דברי המגן 
אברהם, ועם זאת הביא את דברי הרדב"ז (סק"ד) שיכול לומר חזרת השייץ 
לצאת בזה ידי תשלומין, ואף כתב (סקיה) שיכול לצאת בשמיעה משליח ציבור. 

ובמקור חיים (סיי קח ס"א דייה מתפלל) השיג על דברי הרדביז מטעם זה. 


ואולי יש לומר, שכיון שהשומע מתכוין לצאת ידי תשלומי ערבית די בזה, 
מה שאין כן מי שהתפלל ערבית מבעוד יום לא התכוין כלל לצאת 
ידי חובת מנחה. 


ויש אחרונים?ל' שביארו בדברי הרדב"ז, שגדר תשלומין איננו קיום התפילה 

הראשונה שהחסיר, כיון שפקע חיובה כשעבר זמנה, וממילא אינו מתפלל 

ערבית אלא שחרית שתים, ולכן אין סתירה בזה למה שמתפלל חזרת השייץ 
גם בתורת תשלומין. 


ז. מי מחויב בתפילת תשלומין 


בגמרא (כ.) מובאת ברייתא שדורשת את הפסוק (קהלת א טו) 'מעוות לא 
יוכל לתקוןי על מי שביטל תפילה. והקשו על דברי רבי יוחנן שחידש 

שאם שכח שחרית מתפלל במנחה שתים. ותירצו בגמרא, שרבי יוחנן חידש 
שיש תשלומין רק בשכח, ואילו הברייתא דיברה במזיד. 


מבואר בגמרא (ביק כו:), שמי שהיתה לו אבן מונחת בחיקו ושכח ונפלה 
ממנו, חייב בנזק ופטור מארבעה דברים. וכתב הנמוקי יוסף (שם כג. 

דיה איכא) בשם הרמיה בטעם הדבר, כיון שבתחילה כשהניחה בחיקו יכול היה 
להשמר שלא יזיק, ואחר כך כששכח ונפלה ממנו היה אנוס. 


וכתב הנמוקי יוסף לפי זה, שמי שנשבע לחבירו שיתן לו מעות ביום פלוני 
ובעוד היום גדול היה סבור שיתן לו אחר כך, ומתוך שהלך לעסקיו 
שכח, שנידון כאנוס. 


ועוד דן, לגבי מי שלא התפלל כשהגיע זמן התפילה כיון שהיה סבור שיתפלל 
אחר כך, ולבסוף שכח, שיתפלל תשלומין כיון שנקרא אנוס ולא פושע. 
אך כתב שיש לחלק, כיון שחכמים (שבת ט:) אסרו לשבת לפני הספר או לדון, 


קלו. אורח ישראל (שוית סי ח). 

קלז. צריך עיון אם דברי הנמוקי יוסף הם רק באופן שעסק במלאכה אסורה, שבזה סובר 
שמכיון שעבר על הגזירה נקרא פושע, אך משמע בדבריו שבתקנה זו יש גילוי בגדרי פשיעה 
בחובת תפילה, ובכל אופן שהיה סבור שישאר זמן, נקרא פושע. ובפרי מגדים (סיי קח א"א סייק 
יא) ביאר בשיטתו, שדברי הגמרא ששכח היינו שהיה סבור שהתפלל. 

קלח. הובאו דבריו בפרי מגדים (א"א סיי קח סק"י) ומשנה ברורה (ס"ק כא). לכאורה ו 
במה זה חלוק מאופן שהיה טרוד במלאכה שאסור לעשותה קודם התפילה ושכח שעובר זמנה. 
וביאור הדברים הוא, שיש לחלק בין מקרה שעשה מלאכות האסורות, שעל אף שעשה בזה 
איסור, מ"מ אין זה גילוי בגדרי פשיעה של תפילה, ולעולם נקרא אנוס, כיון שמתחילה יכול 
היה לזכור, ולבסוף כששכח היה אנוס. מה שאין כן בזה שהיה צריך לברר מתחילה ואם כן 
פשע מתחילה בעיקר חיוב תפילה. 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


עט 


ומשמע אם כן שאסור לו להתעסק בדבר שיכול להביאו לידי שכחה, דהיינו 
שהטילו עליו את האחריות שלא יבוא לידי אונס זה, וממילא נקרא פושע?יז. 


וכתב הבית יוסף (או"ח סיי קח בסופו דייה כתוב), שיש לדמות תפילת תשלומין 

לדברי הרמ"ה, כיון שאף אם אינו אנוס גמור באופן זה, מכל מקום 

גם לגביו תיקנו תשלומין, כיון שלא ביטל את התפילה בשאט נפש. ולמד 

הפרי מגדים (א"א סיי קח ס"ק יא), שאפילו באופן שעסק במלאכות שאסור 

להתעסק בהן לפני התפילה, יש לו תשלומין אף על פי שהתחיל באיסור, כיון 
שלא ביטל את התפילה במזיד. 


כתב הפרי חדש (סיי קח אות ו), לפי המבואר בשו"ע (סיי עו סייח) שמי התפלל 

במקום שיש להסתפק אם יש שם צואה, ובסוף נמצא שהיה בו, שצריך 

לחזור ולהתפלל כיון שנחשב פושע. ואם כן באופן שלא נשאר זמן להתפלל 

שכבר עבר זמן התפילה, אינו מתפלל תשלומין, שכשם שנידון כפושע לגבי 
הדין שצריך לחזור, כך גם לגבי דין תשלומיןלל". 


כתב התרומת הדשן (סיי ה) לגבי מי שהיה לו עסק עם נכרים וחשש שיאבד 

את ממונו ולכן לא התפלל, שאינו נקרא מזיד אלא אנוס, כיון ששמירת 

ממונו היא דבר מצוה, אלא שלכתחילה אין לעשות כן, כיון שאפילו לגבי 

תלמיד חכם העוסק בתורה מבואר בגמרא (שבת י.) שצריך להפסיק, וכן שנינו 
(אבות פיב מייא) הוי מחשב שכר מצוה כנגד הפסדה. 


ובאופן שהיה ספק אם יפסיד ממון נחלקו האחרונים. העולת תמיד (סק"ט) 
כתב שנקרא פושע, והאליה רבה (סק"ט) כתב שהוא דומה לאונס. 


הפדר זמנים סיי ה אות ג) כתב, שאם איחר ולא התפלל מנחה והגיע זמן 

השקיעה, יכול להתפלל אז שתים, ויתנה שאם אפשר עוד להתפלל 

מנחה תהיה התפילה הראשונה לשם מנחה והשניה לשם ערבית, ואם עבר זמן 

המנחה תהיה הראשונה לשם ערבית והשניה לתשלומי מנחה. ודן לומר שאף 

אם היה מזיד באיחור המנחה, יתכן שיוכל להשלים את התפילה, כיון שהוא 
רק ספק אם עבר זמן המנחה. 


מי שהיה פטור מתפילה 


גמליאל היא חובה ולרבי יהושע רשות. ובגמרא (כו.) מבואר, שמי 
ששכח להתפלל ערבית מתפלל שחרית שתים. ודנו הראשונים האם שייך דין 
תשלומין לתפילת ערבית לדעה שהיא רשות. 


הראשונים הקשו, שרב פסק (כז:) כמאן דאמר רשות, וכן היא ההלכה כיון 
שהלכה כרב באיסורי, ואם כן כיצד יתכן שיהיה חיוב תשלומין 
למי ששכח להתפלל. ומצינו כמה דרכים בראשונים ביישוב הקושיא. 


הרי"ף (כז:) תירץ, שכיון שהתפלל פעם אחת, קיבל בזה על עצמו כחובה. 

והתוספות (כו. דייה טעה) תירצו, שאף למאן דאמר תפילת ערבית 

רשות, יש חיוב להתפלל ואין גדרו ירשות' גמור, אלא שאם יש לו מצוה 

עוברת אחרת תידחה זו מפניה כיון שאינה חובה גמורה. והרא"ה והריטב"א 

(כו. ד"ה טעה) תירצו, שאמנם למאן דאמר תפילת ערבית רשות אין לה 
תשלומין, וכאן דיברו למאן דאמר חובה. 


אמנם הראב"ן (פ"ד סיי פג) כתב, שאמנם אין חיוב להשלים ערבית כיון שהיא 
עצמה רשות, אבל מכל מקום יכול להשלים אותה בתורת רשות. 


כתב הרא"ש (שוית, כלל כז סיי א), מי שמת לו מת בשבת ולא קברו עד 
הבוקר, ומשום כך לא התפלל ערבית, אינו משלים אותה בבוקר, כיון 
שאין תשלומין אלא למי שהיה מחויב ושכח, אבל לא למי שהיה פטורללל. 


קלט. אמנם המקור חיים (סיי קח סייה דייה נ"ל) כתב, שראוי להדר להיות שליח ציבור, או לשמוע 
תפילה משליח ציבור, שעל אף שאין זה בגדר תפילת תשלוכוין, מכל מקום יהיה תפילת נדבה. 
ולענין הבדלה עיין שם ברא"ש שכתב עוד שיבדיל למחרת, וכן הביא דעה זו (פסקים, פיג סי 
ב) בשם הר"מ דנורנברג [יייג רוטנבורגן, כיון שמבואר בגמרא (פסחים קו.) שמי שלא הבדיל 
במוצאי שבת מבדיל אחר כך כל השבת כולה. אמנם הביא (שם) את דעת רבינו יהודה שאינו 
מבדיל למחרת, כיון שבמוצאי שבת היה פטור, ודימה את זה לדין תשלומי חגיגה שמבואר 
בגמרא (חגיגה ט.), שמי שהיה פטור ביום הראשון מחמת שהיה חיגר, ואחר כך הבריא אינו 
מביא קרבן למחרת, כיון שכבר נדחה מהחיוב. וראה עוד בטור ושולחן ערוך (יוייד סיי שמא סיב). 
עוד מצינו לגבי מי שמת אביו והיה קטן באותה שעה ונעשה גדול בתוך שלושים, שהביא 
הרא"ש (מו"ק פ"ג סיי צו) דעת מהר"ם מרוטנבורג שנוהג אבילות כשיגדיל, אמנם הרא"ש עצמו 
חולק עליו, וביאר שאבילות שלא בזמנה היא רק בגדר תשלומין, וכיון שהיה פטור בזמן החיוב 
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תשלומין 
בשהתפלל 
תפילה קצרה 


פ אוצר 


הפוסקים נחלקו לגבי מי שעוסק בצרכי ציבור ואינו צריך להפסיק 

לתפילה?", האם חייב בתפילת תשלומין. הדרישה (יו"ד סי שמא 

אות ג פרישה אייח סי צג אות ש) כתב שאינ משלים, פשטן שהיה פשור. ודיוה 

את דינו לדין אונן, וכתב שעוסק בצרכי ציבור מסתבר עוד יותר שפטור 
מתשלומין כיון שעסק במצוה. 


והט"ז (סיי קח סק"א) הקשה, שגם מי שהיה אנוס פטור מתפילה ובכל זאת 

חייב בתשלומין?**. עוד הקשה מדברי תרומת הדשן (שו"ת סי ה), 

שכתב שמי שלא התפלל מחמת שהיה טרוד בעסקיו, נחשב לאונס כיון שנקרא 

עוסק במצוה, ומתפלל תשלומין. ומבואר שגם מי שהיה טרוד במצוה חייב 
בתשלומין. 


ולכן כתב שיש לחלק ביניהם, שאונן פטור לגמרי שהרי הוא שב בטל ויכול 
להתפלל ואף על פי כן פטרוהו. מה שאין כן אנוס ועוסק במצוה, שהוא 
עצמו בר חיובא ואינו פטור בעצם, אלא שאינו יכול להתפללקמג. 


מבואר בגמרא (כא.) שאין לחזר אחר מים בזמן תפילה לצורך קריאת שמע, 

אבל לצורך תפילה מחזרים. ופירש רשיי (שם דיה לקייש) שלקריאת 

שמע אין לחזור, כיון שיש לחשוש שמא יעבור הזמן, מה שאין כן לתפילה 

שכל היום זמנה. אך התוספות (שם דיה אמאן) והרא"ש (פיב סיי יא) כתבו, שאין 

לחלק בין קריאת שמע לתפילה, כיון שגם לתפילה זמן קבוע ויש לחשוש 
שיעבור זמנה. 


אמנם המעדני יום טוב (פ"ב אות צ) כתב, שכיון שאין לו מים והוא אנוס, 
ממלא יוכל להתפלל תשלומין במנחה. אף על פי שזמן תפילה עובר, 
אך באופן זה שהוא אנוס מתחילה, ממילא זמנה כל היום. 


והקשה האליה רבה (ס" צג סק"ד), שאם אסור לו להתפלל בידים שאינן 
נקיות, ממילא הוא פטור מן התפילה, ולדעת הדרישה כל מי שהיה 
פטור אין לו דין תשלומין. 


והישועות יעקב כתב, שדינו כמו אונס שיש לו תשלומין, ואינו נידון כמו 

עוסק בצרכי ציבור שנחלקו בו הפוסקים אם יש לו תשלומין או 

שנחשב שהיה פטור [כמו אונן] ואינו משלים, כיון שבצרכי ציבור כך הוא דינו 

שאינו חייב בתפילה, ואם היה שואל חכם היה פוטרו על אף שיש לו אפשרות 

להתפלל, מה שאין כן מי שאין לו מים שנקרא אנוס, אבל מצד עצמו הוא 
מחויב. 


והוכיח מדברי הרא"ש (פיג סיי ב), שסובר לגבי הדין שמי שלא הבדיל במוצאי 

שבת מבדיל בימים שאחרי כן, שהוא מדין תשלומין למי שהיה אנוס 

אבל אין זה עיקר זמן הבדלה, ולכן מי שהיה אונן במוצאי שבת אינו מבדיל 

ביום אחר, כיון שהיה פטור. ובתוך דבריו כתב הרא"ש, שמי שלא היה לו יין 

נקרא גם כן מעין אונס, ומשלים ההבדלה ביום אחר ואין נקרא פטור, על אף 

שהדין מעכבו מלהבדיל כיון שצריך להבדלה יין. ומבואר שכשהדין מעכבו 
מלהתפלל נקרא אנוס ולא פטור. 


מבואר בגמרא (כח: כט:) שמי שהיה מהלך במקום סכנה והגיע זמן תפילה 
מתפלל תפילה קצרה. עוד מבואר בגמרא (ל), שצריך לחזור 
ולהתפלל שוב תפילה שלימה כשמגיע למקום ישוב. 


אין לו חובת תשלומין. ודימה דבר זה למי שהגדיל בין שני הפסחים, שלדעת רבי נתן (פסחים 
צג.) פטור מפסח שני, כיון שהוא בגדר תשלומין לראשון, ורבי מחייב כיון שסובר שאינו בתורת 
תשלומין אלא רגל בפני עצמו. אמנם הב"ח (יויד סי שצו אות ב ד"ה ועוד) כתב, שיש לחלק בין 
מצוה דאורייתא למצוה דרבנן, שיתכן שחכמים תיקנו שלא ידחה מהחיוב מעיקרא על ידי מה 
שתיקנו לו תשלומין להמשיך חיובו אחר כך. ותמך דבריו בדברי הגהת סמ"ק (סוף סיי צוּ אות 
יט) [הו"ד בהגהות מימוניות (אבלות פיד אות ה)] שהביא את הדעות שמי שהיה אונן במוצאי שבת 
אינו מבדיל למחרת, בדומה לתשלומין בראייה במי שהיה חיגר ביום ראשון. וכתב בהגהת סמ"ק 
לדחות הראיה, שיש לחלק בין דאורייתא לדרבנן. והט"ז (שם סי שצו סק"ב) ביאר את דעת 
השולחן ערוך (שם סיי שמא סייב) שפסק לגבי הבדלה שצריך להבדיל למחרת, למרות שהיה פטור 
במוצאי שבת, ואילו לגבי קטן שמת אביו פסק (שם סיי שצו סי"ג) שצריך להתאבל לכשיגדיל, 
וביאר שעל אף שאין תשלומין כשהיה פטור בשעת החיוב, דין הבדלה חלוק, שמה שמבדיל 
בימי השבוע שאחר כך אינו מדין תשלומין, אלא שכך הוא עיקר זמנה שיכול להבדיל גם אחר 
כך. וכתב עוד, שמה שיש אבילות לאחר הזמן אינו מדין תשלומין אלא שעיקר חיוב האבילות 
הוא משיסתם הגולל שאז המרירות רבה ואחר כך דינו להמשיך להתאבל מה שהתחיל קודם, 
ומשום כך אם לא התחייב מתחילה לא שייך בזה המשך. 

קמ. כמבואר בשולחן ערוך (או"ח סי צג ס"ד). 

קמא. עיין ברכי יוסף (או"ח סיי תרפז סק"א) שכתב שאנוס פטור גם מתשלומין. ובפני יהושע 
(כו. בתוסי דייה טעה) הקשה, מדוע אנוס חייב בתשלומין. 


טו. תפילת תשלומין 


עיונים 


וכתב הבית יוסף ‏ סי קי ד"ה ומ"ש) שאם לא התפלל שוב, צריך להשלים 
בתפילה הסמוכה, ואינו יכול להשלים אחרי שתי תפילות קמג, 


וכתב הרמב"ם (פירוש המשניות, פ"ד מ"ד), שאם נשאר זמן שאפשר למלא את 

חסרון התפילה יתפלל שוב. ודייק מזה האור שמח (תפילה פ"ד הי"ד), 

שאם עבר זמן התפילה אינו חוזר ומתפלל לתשלומין, מפני שמה שלא התפלל 

תפילה שלימה היה כדין, כיון שהיה אנוס, וגם כעת אם ישלים לא תהיה 

תפילה כתיקונה אלא תפילה שלא בזמנה. לכן לא חייבו אותו להתפלל 
תשלומיןקמד, 


הראש יוסף (כח: דייה משנה) הסתפק, במי שהיה בדרך שדינו להתפלל הביננו 
כיון שאינו יכול להתפלל תפילה ארוכה בכוונה, ושכח להתפלל, ואחר 

שעבר זמן התפילה צריך להשלים, איזו תפילה ישלים, האם יתפלל תפילה 

שלימה כיון שעכשיו אינו בדרך, או שיתפלל תפילת הביננו כיון שבא להשלים 
את התפילה שהתחייב בה, ולא התחייב בתפילה שלימהקמה. 


הפופקים דנו כאשר כבר התחייב בתפילה ולא התפלל עד שנעשה אונן ועבר 

זמן התפילה, האם גם באופן זה אין לו תשלומין כיון שנעשה אונן 

והיה פטור, או שהיות וכבר התחייב שעה אחת ולא קיים את הדין גם הוא 
נכלל בחובת תשלומין. 


הברכי יוסף (יו"ד סיי שמא סיק יז) הביא בשם מהרייח עשאל שחייב בתשלומין, 

כיון שכבר התחייב קודם לכן, ודימה דין זה לדין מי שנטמא ביום 

הראשון של החג, שלדעת הרמבים (חגיגה פ"ב ה"ה) חייב להביא קרבן חגיגה 

וראייה ביום השני, אף על פי שהיה פטור בשעה שנטמא, וביאר הכסף משנה 

הטעם, שאף על פי שכל ימי החג תשלומין לראשון ומי שהיה פטור אינו 
משלים, מ"מ חייב כיון שחל עליו כבר החיוב בשעה שהאיר היום. 


אך הברכי יוסף דחה את הראיה שאין לדמות דברי סופרים לדברי תורה, 

שכן כתב בהגהות מימוניות (אבל פיד אות ה) שמי שהיה אונן במוצאי שבת 
מבדיל למחרת, ואין להביא ראיה מכך שבחגיגה וראייה אין תשלומין למי שהיה 
חיגר ביום ראשון, כיון שאין לדמות דין דאורייתא לדרבנן, ובדרבנן יש תשלומין 
אף אם היה פטור בשעת החיוב. ולפי זה כתב הברכי יוסף בדעת הסוברים 
שאין תשלומין למי שהיה פטור, לחלק לאידך גיסא, שלגבי דרבנן אין תשלומין 
אם התחייב ונהיה פטור, שלא חייבו אלא אם היה חייב מתחילה ועד סוף, 

מה שאין כן בדאורייתאלמי, 


עוד כתב לחלק, שבדין תשלומין של חגיגה אין הבדל בין שוגג למזיד, 

שהתורה חייבה תמיד בתשלומין, מה שאין כן בתשלומין של תפילה 
שהוא רק בשוגג ולא במזיד, וכמו כן יש לומר שחלוקים גם לגבי פטור 
שהתחדש לאחר שכבר חל החיוב, שלגבי תפילה לא יהיה בזה תשלומיןקמז. 


הלשון למודים (לרי ברזילי יעבץ, שוית סוף סיי לו) נקט, שמי שנעשה אונן לאחר 
שחל החיוב אינו נפטר מהחיוב. ולפי זה דן במי שהחסיר תפילת 
שחרית ובזמן המנחה נעשה אונן, האם חייב בתשלומין כיון שבזמן שחרית 


קמב. ובמשנה ברורה (סיי צג סק"ח) פסק שלא יתפלל תשלומין. 

קמג. עיין דרכי משה (סיי קי אות א, רמ"א שם ס"ג). 

קמד. ופן כתב המשנה בהורה (ס< יקי סויקה). 

קמה. לכאורה משמע שכל ספיקו הוא רק לגבי תפילת הביננו שנפטר בתפילה זו מחמת 
שטרוד, אבל לגבי מי שהתחייב תפילה קצרה בודאי שיתפלל בתשלומין תפילה שלימה, כיון 
שמבואר בגמרא (ל.) שאם התפלל תפילה קצרה, צריך לחזור ולהתפלל תכילה שלימה כשיגיע 
לישוב. ומשמע שעל ידי תפילה קצרה לא נפטר מחיוב תפילה שלימה, ורק בתפילת הביננו 
שיוצא בה ידי חובה לגמרי, יתכן שיתפלל בהשלמה גם כן הביננו, כיון שכך היה דינו. 

קמו. צריך עיון, שכן אלו הפוטרים מתשלומין הביאו ראיה ממי שהיה חיגר ונתפשט, שפטור 
מתשלומין. ראה מש"כ הרא"ש (פיג סיי ב), ומוכח שמדמים דרבנן לדאורייתא, ועוד שכיון 
שהחידוש בהבדלה בנוי על הראיה מחיגר, אם כן מי שנעשה פטור לאחר שחל החיוב אין מקור 
לפטור אותו, ואדרבה יש מקור לחייבו. 

קמז. בביאור החילוק נראה לומר, שבתפילה כיון שכבר עבר זמנה אינו יכול עוד לקיים את 
אותו הדין עצמו, רק להתפלל תפילה אחרת תחת התפילה שהתחייב בה, והראיה לכך הוא 
מהדין שבמזיד אין תשלומין, ולא מסתבר שהוא דין נוסף שחידשו קנס על המזיד, אלא אדרבה 
תיקנו דין מחודש של תשלומין, שלא מן הדין, למי שהיה שוגג. מה שאין כן בתשלומי תגיגה, 
שגדר התשלומין הוא לקיים את אותה המצוה גופא בזמן אחר, דהיינו שאין הזמן הראשון הכרתי 
לעיקר המצוה, ואם כן יש לומר גם כן שעל אף שמי שהיה פטור ביום הראשון אין לו תשלומין, 


תשלומין למי 
שהיה דינו 
להתפלל 
הביננו 


נעשה פטור 
לאחר שכבר 
חל חיוב 
תפילה 


נעשה אונן 
לאחר 
שהתחייב 
בתשלומין 


לענין תפילת 
ערבית של 
שבת וקידוש 
היום 


אוצר 


היה מחויב, או שכיון שפטור מתפילת מנחה שהיא חובת שעה זו ממילא יפטר 
גם מתפילת תשלומיןלמ". 


ודן לדמות לדברי התוספות (חגיגה ט. דייה כיון), שנחלקו בגמרא לגבי מי שלא 

הביא חגיגה ביום הראשון כיון שהיה חיגר ונעשה פשוט בשני, אם חייב 

בתשלומין, שלפי רבי יוחנן פטור מתשלומין כיון שעיקר החיוב ביום הראשון, 

וכיון שהיה פטור אינו צריך להשלים, ולרבי אושעיא חייב בתשלומין כיון שכל 
הימים תשלומין זה לזה, וגם היום השני מחייב את הקרבן. 


טז. תופפת שבת ויום טוב 


עיונים 


פא 


ודנו התוספות, לגבי מי שהיה פשוט בראשון ונעשה חיגר בשני, אם מביא 

חגיגה ביום השני. וכתבו שחייב להביא, על אף שהוא חיגר כעת, כיון 

שכבר חל עליו החיוב ואינו פוקע מחמת זה. ולפי זה כתב הלשון למודים, 

שהוא הדין במי שהתחייב תשלומין על שחרית ונעשה אונן בזמן התפילה 
הבאה, שלא פוקע ממנו חיוב התפילה מחמת זהקמט. 


ומשמע מדבריו שחיוב תשלומין הוא לעיקר חיוב התפילה שכבר חל, ואין 
הגדר שהחיוב הראשון פקע וחל חיוב חדש של תשלומין. 


מערכה טז 


תופפת שבת ויום טו2 


א. מקור ההלכה / ב. קבלת שבת ואופן הקבלה / ג. גדר דין התוספת לגבי איסור מלאכה / ד. מצות שמחה בתוספת 
יום טוב / ה. קידוש וסעודת שבת ויום טוב מבעוד יום 


אוצר החכמה 
אהח19/06/2018 


א. מקור ההלכה 


הגמרא (כ.-6) הביאה שרב התפלל תפילת ערבית של שבת בערב שבת 

מבעוד יום, ונסתפקה הגמרא (עייב) האם רב נהג גם לקדש על הכוס 

בערב שבת, וכשם שמותר להתפלל כך מועיל לעשות קידוש, כאילו הוא כבר 

שבת, ולא יצטרך לקדש שנית משתחשך, והביאה שרב נחמן אמר בשם 

שמואל 'מתפלל אדם של שבת בערב שבת, ואומר קדושה על הכוסי והלכה 
כמותו. 


והעיד רב זירא בשם רב אסי בשם רב אלעזר בשם רבי חנינא בשם רב, 

שמצד עמוד זה התפלל רבי ישמעאל בן רבי יוסי תפילה של שבת 

בערב שבת. ועולא אמר שהיה זה עץ תמר ולא עמוד, ולא היה זה רבי 

ישמעאל בן רבי יוסי, אלא רבי אלעזר בן רבי יוסי, ולא היה זה של שבת 
בערב שבת, אלא ערבית של מוצאי שבת בשבת. 


רש"י (ע"א דייה של) כתב שרב התפלל ערבית כיון שקיבל עליו שבת מבעוד 

יום, ויש לדון האם כוונתו שקיבל שבת במעשה אחר קודם שהתפלל 

ערבית, או שעצם תפילתו היתה מעשה הקבלה. ולהלן (ע"ב דייה והיינ) מבואר 

ברש"י שהקבלה היתה בעצם התפילה, וכן כתבו הרא"ה (דייה ובגמי אמריי אהא) 
וריסציא ,דייה מדרב). 


והתוספות (דיה דרב) גם פירשו שמדובר באופן שקיבל שבת מיד, ולפי"ז 

יישבו את הקושיא, שהרי מצינו (שבת כג:) לגבי הדלקת הנר שלא 
יקדים מבעוד יום, אלא סמוך לחשיכה, וכיצד רב הקדים להתפלל, והרי 
מסתמא גם הדליק את הנר, שהרי מבואר בגמרא (שם) שרב פסק ממלאכה 
באותה שעה, ואינו יכול להדליק את הנר אחרי שהתפלל. ותירצו שכל האיסור 
להקדים הדלקת הנר היינו אם אינו מקבל שבת באותה שעה, אך אם קיבל 
שבת מיד אין בכך איסור, ורב שקיבל שבת מיד, רשאי היה גם להדליק את 

הנר". 


היינו משום שביום הראשון שבו עיקר החיוב לא חל בו חיוב, אבל כיון שהתחייב בסוף היום 
שוב ממשיך החיוב למחרת, מה שאין כן בתפילה שדין התשלומין הוא חיוב מחודש, ולכן לא 
התחדש דין זה אלא אם היה מחויב בו בסוף זמנו [שאז נחשב שביטל את המצוה, ומתחיל 
חיוב ההשלמה]. ועיין שבט הלוי (שויית ה"ד סי יא אות א) שחילק כעין זה. 

קמת. הו"ד במנחת חיים (הוט, עמי קנ: 

קמט. לכאורה הספק צריך ביאור, שהרי האונן אינו מתפלל מנחה, וכיצד יתפלל תשלומין 
בלא שיסמיך אותה לתפילת החובה. ודוחק לומר שממילא יתחייב במנחה כדי שיוכל לקיים את 
החיוב של תשלומין. ולכאורה מוכח מדבריו, שבדיעבד אפשר להתפלל תשלומין גם בלי להסמיך 
לתפילת חובה. 

א. ראה להלן, ששיטת הבה"ג שהדלקת הנר נחשבת קבלת שבת, אך יש חולקים שצריך דווקא 
קבלה מפורשת, בדברים או בניהוג של תפילה או קידוש, ויש לעיין בכוונת התוספות האם 
סברו כהבה"ג שעצם הדלקת הנר היא יקבלת שבת מידי, או שרב קיבל שבת אחרי הדלקת 
הנר, באופן אחר. 

ב בפרח" כהונה. (כו: דיה תכנס) כתב שכל הנידו בגמרא היה רק לגבי מלאכה ‏ דרבנן,. אף 
במלאכה דאורייתא בודאי שפסק ממלאכה, שהרי מבואר בתוספות (ע"א דיה דרב) שכבר הדליק 
את הנר וקיבל שבת. אמנם יש לעיין בראייתו, שאפשר שכל דברי התוספות הם לאחר מסקנת 
הגמרא שבדל ממלאכה, ואילולא זאת היה מקום לומר שלא הדליק הנר מבעוד יום אלא סמוך 
לחשיכה, ולא קיבל שבת, וזה גופא חידוש הגמרא כאן שנחשב כקבלת שבת [משום שאם לא 
יקבל שבת נחשב 'תרתי דסתריי] ובדל ממלאכה, וממילא מוכח שהדליק נר מבעוד יום. 


והביאו בגמרא שרבי ירמיה בר אבא שאל את רב, באותו יום שהתפלל של 

שבת בערב שבת, 'מי בדלתי, וכתב רשיי (דייה והיינו) ששאלו האם 
בדלת מן המלאכה הואיל וקיבלת עליך שבת בתפילתך. והשיב לו, אכן בדלתי 
ממלאכה<. וכתב הבית יוסף (או"ח סיי רסג סי"א דייה ומ"ש רבינו עוד), שמוכח 
מדברי הגמרא שהמתפלל ערבית של שבת מבעוד יום נאסר במלאכה אפילו 
אם אמר שאינו רוצה לקבל עליו שבת, שכיון שהזכיר קדושת היום בתפילה 
אי אפשר לעשותו חול. ולכך סברה הגמרא שרב היה מוכרח לפסוק ממלאכה 

מחמת שהתפלל של שבתי. 


הרא"ה (כז. דיה ובגמי אמרינן אהא) והריטב"א (דייה מדרב) כתבו שכל מה שמועיל 

להתפלל ערבית של שבת מבעוד יום, הוא מכח הדין שמוסיפין מחול 
על הקודש, כפי שמצינו בגמרא (ריה ט.) שהוא חובה מדין תורה, ועל ידי זה 
מועיל לקבל שבת מבעוד יום, ומשום כך מועילה תפילת ערבית של שבת 
מבעוד יוםד. עוד כתבו, שכל מה שחלה הקבלה הוא על ידי תפילה או קידוש 
היום, ובכך נאסר במלאכה כמבואר בגמרא, אולם אם קיבל בדיבור סתם 
שאומר יהריני מקבל עלי את השבתי לא יועיל כלל, ולא חלה עליו התוספת 

להאסר במלאכה. 


וכעין דבריהם מצינו בירושלמי (פ"ד ה"א לב.) 'אמר רבי חנינא משכני רבי 

ישמעאל בן רבי יוסי אצל פונדק אחד, אמר לי כאן נתפלל אבא של 

ליל שבת בערב שבת, אמר רבי אמי רבי יוחנן פליג [שהוא חולק עליו משום 

שאסור להתפלל של שבת בחול] ולא הוה צריך מפלגא על הדא [שאינו צריך 

לחלוק עליון למה, שכן מוסיפין מחול על הקודשי. ומפורש בדבריו שדין זה 
שמתפלל ערבית של שבת בערב שבת, הוא מכח דין תוספת שבת. 


והרא"ה (כז: דייה ובגמי אמרינן אהא) כתב שמכך שמועיל לעשות קידוש היום 

מבעוד יום, מוכח שכבר חלה קדושת היום, שאם לא כן כיצד יעשה 
קידוש בחול, וביאר שהוא משום חלות תוספת שבת, שמוסיפין מחול על 
הקודש, ובזמן תוספת שבת נאסר בעשיית מלאכה, ונחשב שחלה קדושת 


ג. בפרי יצחק (שו"ת ח"ב סיי ט) האריך להוכיח כן מסוגיות נוספות, שבעירובין (מ:) הובא שברכת 
הזמן ביום הכיפורים נחשבת קבלת שביתה ואיסור אכילה ושתיה, ולא יועיל תנאי, ועוד הוכיח 
שם מדברי הראשונים (שבת כג:) לענין הדלקת הנר, שהיא קבלת שבת לדעת הבהיג, ומוכח 
שלא יועיל תנאי בזה עיי"ש. 

ד. והנה בגמרא אמרו שמוכח מדרב שהלכה כרבי יהודה שמפלג המנחה נחשב לילה לענין 
ערבית, ומשמע שלא די בכך שאפשר לעשותו תוספת שבת, אלא צריך גם זאת שנחשב כלילה 
לענין תפילה. וכן משמע בריטב"א (ד"ה מדרב). והמגן אברהם (סיי רסו סק"א) דן שהרי למסקנת 
הגמרא ידעביד כמר עבידי כדי לסמוך על שיטת רבי יהודה שנחשב לילה, צריך לנהוג תמיד 
כרבי יהודה, כמבואר בשו"ע (או"ח סי רלג סיא) וכיצד אפשר לנהוג ביום חול כרבנן, ובשבת 
לנהוג כרבי יהודה. ותירץ שתפילת ערבית של שבת יש בה טעם מיוחד שהותר לסמוך על 
שיטת רבי יהודה יותר מתפילת חול, שהרי ערבית תיקנו חכמים כנגד העלאת איברים ופדרים 
הנעשית בלילה, וכל זה בחול שמותר להקטיר בלילה אולם בשבת אסור להקטיר איברי קרבן 
של חול שאינו דוחה את השבת, לפי שאפשר מבעוד יום בחול, ובעל כרחך שהמצוה של 
הקטרת איברי תמיד של בין הערבים היתה מתקימת מבעוד יום בערב שבת, ולכן גם ערבית 
שתיקנו כנגדה, זמנה הוא מבעוד יום בערב שבת. ובפרי יצחק (שו"ת ח"ב סי ט) יישב באופן 
אחר, שיש לומר אף לרבנן, שזמן תפילת ערבית לעולם הוא מיד כשנגמר זמן תפילת מנחה, 
ואף מבעוד יום קודם הלילה, וכיון שמוסיפין מחול על הקודש, וחלה עליו שבת לענין שאסור 
להתפלל תפילה של חול, ואסור לו להתפלל מנחה [כמבואר בשו"ע (או"ח סיי רסג סטיש)], ממילא 
נחשב שהגיע זמן ערבית, ורשאי להתפלל אף שהוא קודם הלילה. 


לענין בודל 
ממלאכה 


כיצד נחשב 
כיום השבת 
לענין תפילה 


דברי 
הירושלמי 
שהוא מדין 
תוספת 


כיצד יכול 
לעשות קידוש 
מבעוד יום 


מקור הדין של 
תוספת שבת 
ויום טוב 


האם תוספת 
דין דאורייתא 
או דרבנן 


שיטת 
הרמב"ם לגבי 
דאורייתא 


דעת הרמב"ם 
שאף מדרבנן 
אין דין 
תוספת 


שיעור 
התוספת 


אוצר 


פב 


היום. והוכיח מכך שדין תוספת שבת הוא מן התורה, שאם לא כן כיצד יצא 
ידי חובת קידוש היום, והרי קידוש היום הוא חיוב מן התורה, ואם דין תוספת 
שבת הוא רק מדרבנן אין זה מועיל לגבי הדאורייתא. 


מדברי הסוגיא בראש השנה (ט.) מתבאר שנחלקו תנאים במקור הדין 

שמוסיפין מחול על הקודש בשבת, לדעת רבי עקיבא נלמד דין 
תוספת שבת ויום טוב מתוספת שביעית, שנאסר בה חריש של ערב שביעית 
הנכנס לשביעית, וקציד של שביעית היוצא למוצאי שביעית, ולדעת רבי 
ישמעאל למדים זאת מדתניא, ועניתם את נפשותיכם בתשעה' (ויקרא כג לב) 
יכול בתשעה, תלמוד לומר בערב'י, אי בערב יכול משתחשך תלמוד לומר 
בתשעה, הא כיצד מתחיל ומתענה מבעוד יום, מלמד שמוסיפין מחול על 
הקודש. אין לי אלא בכניסתו, ביציאתו מנין תלמוד לומר 'מערב עד ערבי 
[ומפרש רשיי (דיה עד) ערב לילה הוא ועד בכלל], אין לי אלא יום הכיפורים, 
שבתות מנין תלמוד לומר 'תשבתוי, ימים טובים מנין תלמוד לומר 'שבתכסי, 

הא כיצד כל מקום שיש בו שבות מוסיפין מחול על הקודש. 


ודנו הראשונים האם דין תוספת שבת הוא מן התורה, או שמא דווקא ביום 
הכיפורים הוא מן התורה, אך שבת ויום טוב אינו מן התורה אלא רק 
מדהבנן. 


שיטת הרא"ה (כז: דיה ובגמי אמרינן אהא) ואור זרוע (הלי ער"ש סיי יד) שדין 

תוספת שבת הוא מדאורייתא, ונאסר במלאכה באיסור עשה. והוכיחו 

כן כדלעיל, מכך שמועיל קידוש היום מבעוד יום, ואם לא חל איסור מלאכה 

באותו זמן לא שייך לעשות קידוש בחול, אלא ודאי שחל איסור מלאכה מן 
התורה מכח הדין שמוסיפין מחול על הקודש. 


ואף התוספות (כז. דייה דרב) כתבו שתוספת שבת ויום טוב או יום הכיפורים 

היא מן התורה, ומכל מקום אין צריך לזה שיעור גדול כל כך, ואף לרבי 

יהודה שמפלג המנחה נחשב כלילה לענין תפילה, מכל מקום אין איסור לעשות 
מלאכה מפלג המנחה, ודי לפרוש ממלאכה שיעור מועט קודם שתחשך. 


וכן מדברי התוספות בכתובות (מז. דייה דמסר, בתירוץ הראשון) מתבאר שתוספת 
שבת ויום טוב הוא זמן האסור במלאכה כודאוריתא, ולכך נחשב שאם 
האב מכניס בתו לחופה באותה שעה אינו מבטלה מהרווחת המלאכה. 


אולם במרדכי (מגילה פיב רמז תשצח) הובאה דעת הר"י מווינא שתוספת שבת 
םי טוב הוא רק דין דרבנן. וכן שישת ובר תם שהובא בחור ורוע 
(הלי ער"יש סי יד). 


ובפרי מגדים (סיי רסג משב"ז סק"ג) ביאר בדעת חלק מן הראשונים, שתוספת 
מתחילת שקיעה עד הלילה הוא מדאורייתא, ומפלג המנחה שהוא 
קודם השקיעה, אינו אלא מדרבנן. 


והנה הרמב"ם (שבת פיה היג-ד) השמיט לכל הדין שמוסיפין מחול על הקודש, 

ומצינו שהמגיד משנה (שביתת עשור פ"א ה"ו) כתב לבאר בדעת הרמביים 

שעיקר דין תוספת מדאורייתא נאמר רק לגבי מצות עינוי ביום הכיפורים כפי 
שהביא שם הרמבים. 


ויש לדון האם מדרבנן יש דין תוספת, וכתב הבית יוסף (סיי רסא ד"יה והרמב"ם) 

שמה שכתב המגיד משנה בדעת הרמביים שדין תוספת דאורייתא הוא 

רקי בעפףב יוםי הפפורים לענין לבות עעה, מדאורייתא לאו דווקא, והוא הדין 
שכדרבנו<תק. די וספת בשבת. ויום טוג לדעת ההפב"ם. 


וכתב הפרי יצחק (ח"א סיי ח) שהרמביים השמיט את כל הסוגיא של תוספת 
שבת וקבלת שבת, ומשמע מכך שאינו סובר זאת להלכהה. 


הראשונים דנים מהו שיעור התוספת שמחויב בו מן התורה. והתוספות 
במסכתין (כו. דיה דרב) כתבו שאין צריך להוסיף שיעור זמן גדול 


ה. וקשה לפי"ז כיצד לשיטתו מותר להתפלל ערבית של שבת מבעוד יום, ובשלמא אם מוסיפין 
מחול על הקודש, נחשב שחל בזה תוספת שבת ונעשה כיום השבת, אולם אם לא חל תוספת 
שבת, כיצד מתפלל תפילה של שבת בחול. אמנם הרמב"ם (תפילה פ"ג היז) כתב שכל עיקר 
הלכה זו הוא מכח שתפילת ערבית רשות, ולכן הקלו בה להתפלל שלא בזמנה ואף מבעוד 
יום, ולפי"ז ביאר הפרי יצחק (שו"ת ח"א סי ט) שהרמביים סבר שמטעם זה מותר אף להתפלל 
של שבת בערב שבת, שכיון שאינה חובה אלא רשות, התירו זאת, וכעין מה שהתירו להתפלל 
של מוצאי שבת בשבת מבעוד יום, בשעת הצורך. 

ו. והפוסקים נחלקו בשיעור הזמן בזה, בסידור יעבץ (הדר ששי) כתב שהוא כרבע שעה או 
שתים עשרה דקות, ובאבני נזר (או"ח סיי תצח) הוכיח מסידור בעל התניא שהוא ארבע דקות, 
ובארץ צבי (פרומר, סיי ע) ואגרות משה (שו"ת או"ח ח"א סיי צו) כתבו שהוא שתי דקות, ובמועדים 
וזמנים (חיג סיי תאג) כתב בשם גדולי ההוראה שהוא חמש דקות. 


טז. תופפת שבת ויום טוב 


עיונים 


כל כך, ולכן אף לרבי יהודה שמפלג המנחה נחשב כמו לילה לדיני תפילה, 
מכל מקום אין חיוב להוסיף כולו לאיסור מלאכה. וכן כתב הרמבין (תורת האדם, 
שער אבלות ישנה דייה ובכאן, מהדורת מוה"ק עמי רנא) והובא בר"ן (על הריייף, שבת 
לו. ד"יה אמר רבה) שאי אפשר לומר שזמן חיוב התוספת יתחיל בעוד השמש 
זורחת על הארץ, שהרי שנינו (שבת יז:) שבית הלל מתירים לעשות עם השמש, 
והיינו שאין איסור מלאכה באותה שעה, ומוכח שאין חובה להוסיף בזמן ההוא. 


והנה התוספות לא נקטו מהו שיעור הזמן להוסיף מחול על הקודש. ובראש 

השנה כתבו התוספות (ט. דייה ורבי עקיבא) שדי בתוספת כל שהוא. וכן 

פתבו הרא"ה גכ דיה ובגמי אמרינן אתא) (הרטביא ;דייה מדרב) שבתוספת כל 

שהוא יצא. והרא"ש (פ"ד סיי ו) כתב שלא נתברר שיעורו, אבל אין די בתוספת 
כל שהוא, וכן משמע בתוספות בביצה (ל. דייה דהא). 


עוד כתבו הראיה והריטב"א, שמשך זמן התוספת הוא מפלג המנחה, עד 

תחילת השקיעה, שהוא משך הזמן שיש בין שעה ורביע לשעה וחומשי, 
שהתחלת השקיעה היא שעה וחומש קודם הלילה. אולם הריטבייא נקט שזמן 
התוספת הוא רק בתחילת פלג המנחה, אך הראייה סובר להיפך, שמתחילת 
השקיעה עד בין השמשות יש כדי הליכת ג' מילין ורביע, וזמן זה הוא ודאי 
יום, ובשלושת רבעי מיל שקודם הלילה הוא ספק לילה שאסור מן התורה, 
ולכך צריך להוסיף כל שהוא קודם לבין השמשות, אך יכול להוסיף כל הזמן 

שמתחילת השקיעה עד בין השמשות, שהוא גי מילין ורביע. 


המהר"ח אור זרוע (שו"ת סיי קפה, הוייד בדרכי משה סיי רסא אות א) כתב בשם 

הירושלמי (שביעית פ"א) ששיעור תוספת הוא בי שעות, לפי 

שמשערים בו כמו בתוספת שביעית שהוא שלושים יום שהוא חלק ייב מכל 
שנת השביעית, כך בי שעות הן חלק ייב מיום השבת שהוא כ"ד שעות. 


עוד דנו הראשונים האם אפשר לקיים את התוספת גם בבין השמשות או 
דווקא קודם לכן. וכתב הרמב"ן (תורת האדם, שער אבלות ישנה דייה ובכאן, 
מהדוי מוהייק עמי רנא) והובא בר"ן (על הרי"ף, שבת לו. ד"יה אמר רבה) שאי אפשר 
לקיים תוספת בזמן בין השמשות, שמאחר וש איסור מלאכה מחמת ספק 
כרת, וחייב אשם תלוי, אין תועלת בדין תוספת שהוא מצות עשה בלבד, אלא 
ודאי חייב להוסיף מחול על הקודש בזמן שקודם התחלת בין השמשותי. 


וכן לגבי התוספת שביציאת שבת, כתב הרמב"ן (שם) שחיוב התוספת הוא 
מסוף בין השמשות עד שיראו שלושה כוכבים רצופים", אך בזמן בין 
השמשות לא מתקיימת התוספת שהרי בלא זה גם כן אסור במלאכה. 


אולם הראב"ן (שוית סיי ב) כתב שאף בבין השמשות מקיים חובת תוספת 
שבת. 


האחרונים" הקשו מדוע בבין השמשות לא שייך לקיים תוספת, והרי זה 

תלוי במה שנחלקו הראשונים אם ספק דאורייתא מן התורה 

לחומרא, ואמנם לשיטת הרשב"א והר"ן שמן התורה לחומרא, חייב לפרוש 

ממלאכה גם בלי דין תוספת, ואין לכך משמעות, אולם לרמביים והרמביץ 

הסוברים שספק דאוריתא מן התורה לקולא, יכול לקיים התוספת בבין 

השמשות, לפי שהיה רשאי להקל ולעשות מלאכה, ויש תועלת בקבלת 
התוספת לפרוש ממלאכה. 


ואמנם הר"ן (על הרייף, ביצה ל. ד"ה דאכלו, הו"ד בבית יוסף סי תרח ד"ה ומ"ש 

ותוספת) כתב יולי נראה כיון שצותה תורה תוספות צריך להוסיף מחול 
על הקדש אי זה [זמן] חוץ מן הזמן שהוא נזהר בו מן הספק, שאם לא כן 
לא היה צריך להזהיר על תוספות, וזה על דעת מי שסובר דמאי דאמרינן 
דספקא דאורייתא לחומרא מדאורייתא היאי. ומפורש בדבריו שיסוד זה 
שחידש הרמב"ץ 


ז. ופן כתבו הרא"ה (כז: דייה ובגמי אמרינן אהא) ותוסי הרא"ש (כז. דייה דרב, רייה ט. דייה נפקא, יומא 
פא: דייה מכאן). 

ח. ומבואר שלאחר מכן אין מצוה של תוספת, ובמגן אברהם (סי קפח ס"ק יח) הביא בשם 
העולת תמיד ששיעור תוספת כמו בכניסתו בשיעור זמן של שעה ורביע, שהוא זמן פלג המנחה, 
והמגן אברהם חולק עליו שלא ראינו שהמדקדקים נזהרים בכך ומוכח שאין מצוה בזה, ומשום 
שאינו דומה כניסתו ליציאתו, שבכניסתו הוא כעין לילה כבר מפלג המנחה, אבל ביציאתו אחרי 
שהוא לילה גמור לא שייך תוספת. ומדבריו משמע שלא רק שאין מצוה בזה, אלא גם לא 
שייך תוספת. 

ט. פרי מגדים (סיי רסא איא סקית), ובספרו תיבת גמא (על התורה, ויקהל) וכתב לבאר לפי"ז 
מדוע השמיט הרמבים לדין תוספת, שכיון שלשיטתו אפשר לקיים מן התורה אף בבין 
השמשות, ומדרבנן יש איסור גמור משום ספק איסור כרת, וממילא אין נפקא מינה מדין זה. 


זמן התוספת 


האם תלוי 
בדין ספק 
דאורייתא 
לחומרא 


חיוב נשים 
בתוספת שבת 


אוצר 


הוא דווקא לשיטת הסוברים שמדאורייתא צריך להחמיר, ולפי"ז תמהו 
האחרונים שהרמבין לשיטתו יקשה, שהוא סובר שמן התורה לקולא. 


ובענף פרי (קו"א לשו"ת פרי יצחק ח"ב סיי ט) כתב לדחות זאת, שיש לדון מהו 
גדר תוספת, האם תוספת פירושה לקיים בפועל פרישה ממלאכה יותר 

ממה שמוזהר מחמת עצם היום, או שהתוספת מתקיימת רק בזמן שהוא יום 
חול, ואינו יום קודש, שצריך לנהוג בחול כמו ביום קודש, ונפקא מינה אם 
יכול לקיים את התוספת בזמן שבמציאות הוא יום קודש באופן שמותר עדיין 
לעשות מלאכה כמו בחול. ואם נאמר שצריך תוספת מזמן שהוא חול לזמן 
שהוא קודש, לא תועיל תוספת בבין השמשות, כיון שהוא ספק יום קודש, 
ולפי הצד שהוא קודש לא קיים את התוספת כלל'. ולפי"ז יישב את שיטת 
וא' להוסיף מחול על הקודש, ולא מהמותר על 

האסור, ואינו מקיימה בבין השמשות. 


ויש לדון האם נשים חייבות בתוספת שבת ויום טוב. ובגמרא (סוכה כח.) שנינו 

יהאזרחי לרבות נשים האזרחיות שחייבות בעינוי, ומבארת הגמי שלענין 
עיקר דין עינוי של יום הכפורים אין צריך פסוק מיוחד לרבות אותן, שלמדים 
זאת מהדין שהשוה הכתוב אשה לאיש לכל עונשין שבתורה, אלא צריך ריבוי 
מיוחד לתוספת עינוי, שהצריך הכתוב להתחיל להתענות מבעוד יום (רשיי דייה 
לתוספת), שהיתה הוה אמינא לומר שהואיל ומיעטה התורה שבתוספת עינוי 


תונש ואזהרה, אלא רק מצות עשה, כמו כן לא יתחייבו נשים כלל, קמ"ל. 


ביאור 
המסקנא שאין 
פטור של 
מצוה שהזמן 
גרמא 


האם תוספת 
היא מצוה או 
איסור מלאכה 


האם 
מתקיימת על 
ידי פרישה 
ממלאכה 


ובביאור דברי הגמי שהוה אמינא שנשים פטורות מתוספת עינוי, כתבו 

הריטב"א והר"ן (דייה אמר) לבאר שכיון שאין בזה אלא מצות עשה 

בלבד, לכן יש לומר שנשים יהיו פטורות כדין מצות עשה שהזמן גרמא שבכל 

מקום נשים פטורות (קדושין כט.) וקמ"ל שחייבות. וכן כתב הר"ץן (על הרייף, 

שבת כג: דיה בתר) שאשתו של רב יוסף נהגה להוסיף מחול על הקודש, מפני 
שאף נשים חייבות בתוספת שבת. 


ובמנחת חנוך (מצוה שיג אות טו) כתב לדון בביאור המסקנא, מדוע חייבות 

אף שזו מצוה שהזמן גרמא. ובפשוטו צריך לומר שכיון שיש ריבוי, 

גזירת הכתוב היא שנשים חייבות במצוה זו אף שהזמן גרמא, כמו שחידשה 
תורה במצוות אחרות כגון מצה והקהל, שנשים חייבות בהן'*. 


אולם בדברי יחזקאל (סיי מה סק"ה) כתב להוכיח שדעת התוסי שגדר הריבוי 
לנשים הוא שמצות תוספת אינה נחשבת כמצוה שהזמן גרמא. וביאר 
בזה, שיש לחקור מהו הגורם לחיוב התוספת מחול על הקודש, האם התוספת 
היא חלק מחיובי היום טוב עצמו, שהזמן הוא הסיבה הגורמת והמחייבת לכל 
המצוות הנוהגות באותו זמן, ונכלל בזה אף המצוה להוסיף מחול על הקודש, 
או שהיא מצוה כללית להוסיף מחול על הקודש, שההיכי תימצי לקיימה הוא 
בימים המקודשים, אך עיקר החיוב אינו שייך לזמן המסוים ההוא, אלא הוא 
חיוב כללי שאינו שייך לזמן מסוים, וממילא היות והמצוה מצד עצמה אין לה 
זמן, אלא רק שלא ניתן לקיימה במציאות אלא קודם שבת ויום טוב, אין זה 
נחשב למצוה שהזמן גרמא, וזהו הטעם לכך שנשים חייבות*. 


הצפנת פענח (שביתת עשור פיא ה כתב שמדברי הגמרא ותוספות מוכח 

שחיוב תוספת הוא בגדר מצוה, אולם יש לומר שהיא איסור עשה, 
שלא לעשות מלאכה בערב שבת ויום טוב, ולא לאכול בערב יום הכיפורים, 
ונפקא מינה האם איסור זה חל מאיליו בשעת התוספת, או שצריך קבלה על 
ידי האדם כדי שתחול קדושת התוספת. שאם נאמר שהוא איסור עשה, הרי 
זה חל מאיליו, אך אם זו מצוה בלבד יש לומר שהמצוה היא שיקבל על עצמו 
את קדושת התוספת, ואם לא יקבל בפירוש מדעתו, לא יחול עליו איסור 

מלאכה. 


ובנדון זה האם האדם צריך לקבלו בדברים ולקובעו בקדושה, או שעל ידי 

שפורש ממלאכה ממילא נוהג בו כיום קודש באיסורי מלאכה, כתבו 
הצפנת פענח (שם) תוספת שבת (סי רסא סיק יג) והפרי יצחק (שויית תיא סי 
ח) שתלוי דווקא בקבלה מפורשת. ומצינו שהריטב"א (ר"ה ט. דיה יכול) כתב 


י. ויש שביארו בטעם הדבר בזה, שהמהות של התוספת היא קביעת מציאות של קדושה, 
שהאדם עשה אותה, שהגדר של יתוספת' היא רק כאשר האדם קובע זאת, ועל מה שיש יום 
קדוש בלעדיו כבר לא שייך 'תוספתי, ולכן לא יועיל מה שמותר במלאכה בפועל, שכל זה 
מועיל רק לענין הנהגת האדם בפועל, שהוא פורש ממלאכה, אך אין זה נחשב שהוא קבע את 
הקדושה לפי הצד שהיום כבר קדוש בעצמותו. 

יא. ונפקא מינה שכל זה דווקא לענין חובת תוספת מחול על הקודש, אך לענין המצוה לאכול 
בערב יום הכיפורים, נשים פטורות כיון שזו מצות עשה שהזמן גרמא. 

יב. והדברי יחזקאל תולה חקירה זו בגדר מצות תוספת כפי שיבואר להלן (אות ג) שדנו 
האחרונים, האם ענינה רק לגבי שביתה ממלאכה בערב שבת, שאז ייל שזו מצוה כללית להוסיף 


טז. תופפת שבת ויום טוב 


עיונים 


פג 


וזל ותוספת זו אינו בדברים וביטול מלאכה בלבד, אלא שיוסיפנו בדברים 
של קדושה או בתפילה או בקידושי. 


אך יש מן האחרונים" שסברו שאין זה מעכב, אלא התוספת חלה מאיליה, 
ונמצא שאף הפורש ממלאכה לחוד מבלי לומר דיבור או מעשה של קבלה, 
מקיים חובת תוספת. 


וכתבו שיש להביא ראיה מתוספת שבת ויום טוב ביציאתו, שלא שייך בזה 

קבלה בדברים, שהרי לשיטת כמה ראשונים (הובאו לעיל) צריך דווקא 

תפילה או קידוש היום, ובמוצאי שבת אין תפילה או קידוש היום שיכולים 

לקבוע זאת כהמשך ותוספת ליום שבת, ובעל כרחך שגם בלי קבלה יש חלות 

תוספת בזמן שפורש ממלאכה בפועל, ומקיים את התוספת בכך שנוהג שביתה 
ממלאכה'ד. 


עוד הוכיחו כן מתוספת שביעית (ריה ט.) שלא מצינו שמקבלים אותה על 

ידי מעשה קבלה, ובעל כרחך שהיא הלה מאיליה. עוד הוכיהו כן 

מתוספת יום הכיפורים שמצינו בגמרא (ביצה ל.) שנשים נכשלות באיסור 

תוספת, והנח להם שיהיו שוגגים ואל יהיו מזידים, והרי לא מסתבר שהן 

מקבלות על עצמן בפירוש את קדושת היום ואחרי כן ממשיכות לאכול, אלא 

ודאי שאינן מקבלות את קדושת היום, ומדוע נחשב שעוברות על חובת 
תוספת, ובעל כרחך שהתוספת חלה מאיליה. 


בגליוני הש"ס (להר"י ענגיל, יומא פא: דיה ימים) חוקר האם בערב יום הכיפורים 

רשאי לקיים תוספת שבת מבלי לקיים תוספת עינוי יום הכיפורים, 
וכגון שרוצה להקדים שביתה ממלאכה ועדיין אינו רוצה לפסוק מלאכול, וכיון 
שהן שתי אזהרות נפרדות, במלאכה ובאכילה ביום כיפור, האם יוכל לחלק 
את התוספת, שיוסיף מחול על הקודש רק לגבי שביתה ממלאכה, או שמא 
בתוספת שבת חייב לקבוע שזהו כיום הקדושה גופו, וכיון שחל עליו יום 
הכיפורים, הרי זה נעשה כיום הכיפורים הן לענין שביתה ממלאכה, והן לענין 

מצות עינוי. 


ובפרי יצחק (שו"ת ח"ב סו"ס ט) נסתפק ביום טוב שחל בשבת, ובירך ברכת 

הזמן, ובגמרא (עירובין מ:) מצינו שהמברך זמן בקידוש של יום 

הכיפורים נחשב קבלת תוספת יום הכיפורים, והוא הדין שביום טוב חל קדושת 

יום טוב, ויש לדון לפי"ז האם חל עליו רק תוספת יום טוב בלי תוספת שבת, 

שהרי לא קיבל את השבת אלא רק את קדושת יום טוב, ורשאי לעשות 

מלאכות של אוכל נפש המותרות ביום טוב, או שמא אין קבלה לחצאין, ובעל 
כרחו תחול עליו אף קדושת שבת. 


ב. קבלת שבת ואופן הקבלה 


שנינו בברייתא (שבת לה:) שהיה זמן קבוע בכל מקום להדלקת הנר, שהיו 

תוקעים שלוש פעמים [בכל פעם תקיעה תרועה ותקיעה]ל' להודיע 

לבדול ממלאכות, ולדעת רבי נתן בתקיעה השלישית [האחרונה] היו מדליקים 
את הנר ופורשים ממלאכה לגמרי. 


עוד שנינו (שם) בשם תנא דבי רבי ישמעאל, שבתקיעה שניה נסתלקו התריסין 

וננעלו החנויות ועדיין חמין מונחים על גבי כירה, התחיל לתקוע תקיעה 

שלישית סילק המסלק והטמין המטמין והדליק המדליק, ושוהה כדי צליית דג 

קטן או כדי להדביק פת בתנור ותוקע ומריע ותוקע, ושובת. וכתב רש"י (דיה 
ושובת) שחלה שבת עליו. 


ורבי יוסי ברבי חנינא סבר שבעל כרחך שהשביתה אינה חלה מיד, שאם לא 

כן כיצד מותר לחזן שתוקע להוליך את השופר לביתו, והרי אין מטלטלין 

שופר או חצוצרות בשבתל'. ובעל כרחך ששיעור זמן מועט אחרי כן עדיין 

מותר במלאכה. וחכמים אמרו לו שאין הדבר כן, שאם כן נתת דבריך 

לשיעורים, אלא ודאי שהיה שם בראש הגג מקום צנוע להניח השופר ולא 
היה עושה מלאכה נוספת לאחר ככן. 


מחול על הקודש, אבל אם נאמר שחלים בו כל הדינים של עצם היום, אזי בעל כרחך שהוא 
כיום טוב בפני עצמו בכל יום טוב לחוד, שבכח האדם להחיל ולהוסיף עוד יוס קודש, ואז 
לכאורה נחשבת מצות תוספת שהזמן גרמא. 

יג חיייאדם (הלי שבת כלל היסיב). 

יד. וכן משמע במגן אברהם (סו"ס תצא) שבמוצאי פסח אם עדיין לא התפלל ולא הבדיל, נחשב 
תוספת יום טוב, ודן האם יש איסור חמץ, ומוכח שעצם הנהגתו שלא הבדיל, קובעת שהוא 
תוספת יום טוב. 

טו. רש"י ותוספות (ד"ה שש). 

טז. שהוא מוקצה לפי שמלאכתו לאיסור (רש"י שם דייה חצוצרות). 


האם רשאי 
להוסיף לגבי 
חלק מהדינים 


יום טוב שחל 
בשבת 


זמן קבלת 
שבת לענין 
פרישה 
ממלאכה 


דברי הרא"ש 
כיצד חלה 
קבלת שבת 


מחלוקת 
הראשונים 
בהדלקת הנר 


אופן הקבלה 
בהדלקת הנר 


האם הקבלה 
בגוף ההדלקה 
או בברכה 


אוצר 


פד 


וכתב הרא"ש (שבת פיב סיי כד) שמכך שהיה שוהה כדי צליית דג קטן, אף 
שכבר הדליק המדליק, מוכח שהדלקת הנר אינה מחייבת קבלת שבת, 
ומותר עדיין במלאכה". והדרך לקבלת שבת היא בתפילת ערבית, והוכיח כן 
מסוגית הגמרא במסכתין לגבי רב שהתפלל של שבת בערב שבת, ואמרו 
בגמרא שבדל ממלאכה בגלל שהתפלל, ומוכח שזהו המעשה הקובע את קבלת 
השבת'". והוסיף שכך מנהג העולם שמשעה שהחזן אומר יברכו' בתפילת 
ערבית, פורשים ממלאכה, והיינו באופן שהיו מתפללים מבעוד יום קודם 
שתחשך, ולכך אף שהדליקו נרות אין זה מחייב קבלת שבת, אלא רק בתפילת 
ערבית. 
המגיד משנה (חנוכה פיד הי הביא את דעת הבה"ג שבערב שבת של חנוכה 
שצריך להדליק נר חנוכה ונר שבת, מדליק תחילה נר חנוכה ואחריו 
נר שבת, שאם הדליק נר של שבת קודם כבר קיבל עליו שבת ונאסר להדליק 
של חנוכה. 


והרמםב"ן (שבת כג: ד"ה מדאמרינן) והרשב"א (שם, שו"ת חיא סיי אלף ע) חלקו 
עליו שאין הדלקת נר נחשבת קבלה האוסרת במלאכה. וכן דעת 
שאר ראשונים'ל, שאין קבלה אלא בתפילה או בקידוש היום. 


ורעק"א סיי רסג סיה) הקשה לדעת הבה"ג הסובר שעיי הדלקת הנר של 

שבת חל עליו שבת ונאסר במלאכה, שאם כן אחרי הדלקת נר 
אחד יהיה אסור להדליק את שאר הנרות, ובעל כרחך צריך לומר שנחשב 
כהתנה שאינו רוצה לקבל את השבת עד סוף ההדלקה. ואמנם מצינו בהגהות 
מיימוני (שבת פיה אות ר) בשם הריים שהנהיג להתנות בשעת ההדלקה שאינו 
מקבל את השבת עד שיניח את הנר מידיו, על מנת שלא יעבור באיסור 
טלטול מוקצה, ואף שלא התנה בפה אלא שכך היה בדעתו, מועיל. אכן משמע 
מדבריהם שאם לא התנה, יש בזה מעשה קבלה גמור, ולפי"ז יקשה כיצד 

מותר לסיים את ההדלקה. 


עוד הקשה, שהמרדכי (שבת פ"ב רמז רצג) כתב שהאשה צריכה לברך על 

ההדלקה רק לאחריה, משום שאם תברך קודם ההדלקה נמצא שקיבלה 

שבת ואסורה להדליק. ותמוה מדוע לא עיל בזה תנאי שאין דעתה לקבל 

שבת עד אחר ההדלקה, שהרי אף ההדלקה נחשבת כקבלה, ומכל מקום מותר 

לסיים ההדלקה מחמת שנחשב כתנאי שלא מקבלת השבת עד סוף ההדלקה, 
וכמו כן יועיל התנאי לגבי הברכה. 


ובתורת רפאל (סי ג) יישב שיש לדון האם הקבלה היא בעצם ההדלקה, או 

בברכת להדליק נר של שבת, שיש לומר שניהוג הקדושה של יום 
שבת הוא בכך שמדליק את הנר לשם שבת, אך מאידך יש לומר שאדרבה 
הדלקת הנר היא מלאכה שאינה נעשית בשבת, ואינה יכולה להחשב כקבלה, 
אלא שהברכה על המצוה להדליק נר של שבת, היא מעשה של קבלת שבת 
כמו קידוש היום ותפילת שבת. וכתב שאם נאמר שהקבלה אינה בגוף ההדלקה 
אלא רק באמירת הברכה, יש ליישב קושית הרעק"א, שאמנם לא מועיל תנאי 
על קבלה זו, אולם על ההדלקה אין צורך להתנות שהרי אינה קבלה כלל, אילו 
על הברכה לא יועיל תנאי, ולכך סבר המרדכי שהאשה המדליקה אינה מברכת 
עד לאחר שסיימה הדלקת כל הנרות, ונמצא שלא קיבלה שבת עד לאחר 

גמר ההדלקה והברכה. 


ומצינו בלשון הר"ן (על הרי"ף, כג: דה בתר דבעיא) שכתב שעצם ההדלקה היא 

קיום מצוה של שבת, ונחשב כניהוג של קדושת שבת, וקבלת שביתה, 
וזה לשונו ידרבנן הכי תקון שתהא הדלקה מלאכה אחרונה ושלא יעשה אחריה 
מלאכה כלל, והיינו טעמא לפי שהדלקה מלאכת מצוה היא לצורך שבת 


יז. ולפי"ז יקשה לשיטת הבה"ג שהדלקת הנר נחשבת קבלת שבת, כיצד יכלו לצלות דג באותה 
שעה, ותירץ הקרבן נתנאל (על הרא"ש שם אות נ) שהיה שם עם רב, והיו אנשים שעדיין לא 
הדליקו את הנר, ואותם אנשים יכלו עדיין לעשות מלאכה. 

יח. ובפרי יצחק (שויית ח"יב סיי ט) כתב שיש להוסיף שיקשה על רב, מדוע הוצרך לכך ולא 
קיבל שבת בדברים לחוד בלי תפילה, שהרי באופן זה שהתפלל מבעוד יום הפסיד שלא סמך 
גאולה לתפילה כפי שכתב הרא"ש (פ"א סי א) שלא היה רשאי לקרות קריאת שמע בברכותיה 
מבעוד יום, אם נאמר שאינו נחשב כלילה לגבי קריאת שמע וברכותיה, ובעל כרחך שאין דרך 
אחרת כיצד לקיים תוספת שבת, אלא רק על ידי קבלת שבת בתפילת ערבית. 

יט. רא"ה (כו. דיה ובגמי אמריי אהא), ריטב"א (דייה מדרב) ורא"ש (שבת פ"ב סי כד). אולם 
הר"ן (על הרי"ף, שבת כג: ד"יה בתר דבעיא) האריך להוכיח כדברי הבה"ג ויישב קושיות הראשונים 
עליו. ובפרי יצחק (שו"ת ח"א סיי ח) הקשה מדברי הירושלמי (שבת פ"ב הי על המשנה 


טז. תופפת שבת ויום טוב 


עיונים 


וכדאמרינן (שבת כה:) 'הדלקת נר בשבת חובהי ונמצא שהיא כתחלת שביתה 
וכקבלתהי. 


מאידך מצינו שכתבו הכלבו (סיי לא) ורבינו פרץ (סמ"ק סי יד) שאשה 
המדליקה נרות מקבלת שבת בהדלקה, שכיון שמברכת עליה אין לך 
קבלה גדולה מזו, ומוכח שהברכה היא הקבלה. 


ובביאור הגר"א (סיי רסג ס"י) כתב שכיון שהדלקת הנר היא מצוה הבאה 

מחמת שבת, נחשב כקבלה, והשוה זאת למה שמצינו (עירובין מ:) 

שהמברך את ברכת הזמן של יום הכיפורים, אף שהוא עדיין מבעוד יום, נחשב 

כקבלת יום טוב, וחלה עליו מצות עינוי שנאסר באכילה?. אמנם יש לומר 

כדברי התורת רפאל, שהברכה על הנר נחשבת כקבלה, כיון שהיא מצות היום 

הבאה מכח שבת, וכמו שברכת הזמן נחשבת קבלה משום שבאה מכח יום 
הכיפורים, אף שאינה התחלת שביתה ממש. 


המגיד משנה (חנוכה פיד הייג) כתב 'לא מצאתי בדברי רבינו קבלה אוסרת 

בערב שבת, ואף לא תוספת, כמו שכתבתי (שביתת עשור פ"א ה"ו). 

ומתבאר מדבריו, שהרמביים חולק על חובת תוספת שבת, וגם על דין קבלת 

שבת, שהרי לא מצא בדברי הרמב"ם דין קבלה האוסרת. והובאו דבריו בבית 

יוסף (סיי רסג דייה כתב בהי"ג,. וצריך ביאור מדוע הרמביים חלק על דין קבלת 
שבת. 


וכתב הפרי יצחק (ח"א סי ח דיה ובהקדם) לבאר בזה, שעיקר דין קבלה 

האוסרת במלאכה מבעוד יום, יסודה הוא מדין תוספת, ומאחר ולדעת 

הרמב"ם אין דין תוספת בערב שבת ויום טוב, ממילא גם אין דין קבלה 
האוסרת. 


וביאור הדברים כמו שכתב בצפנת פענח (שביתת עשור פ"א היה שאין בכת 

קבלת שבת לחדש איסור, שכיון שזה יום חול המותר במלאכה לא 

שייך שיאסר במלאכה מדין ישביתהי, אלא בדין תוספת נתחדש שיש חלות 

תוספת שבת, ודבר זה הוא חובה ומצוה לעשותו, וביד האדם לעשות זאת על 

ידי שמקבל עליו תוספת שבת, וכל זה נתחדש בפרשה של י'תוספתי, אולם 

לרמביים שאין דין תוספת, לא יחול בזה שום 'הוספת יום קודשי אלא זה יום 
חול גמור, שלא שייך בו קבלה לשביתה ממלאכה. 


וכן מצינו בדברי הריטב"א (תענית יב: דייה ורבינו) שאין כח לקבלה לפעול איסור 

מלאכה, אלא רק מחמת שיש דין תוספת שבת ויום הכיפורים, ובזמן 

הראוי לתוספת חלה הקבלה בכך שנוהג את דיני התוספת בפועל, שפורש 
ממלאכה, או מקיים דיני יום הקדושה בתפילה או קידוש היום. 


והפרי יצחק כתב שיש לחקור האם תוספת שבת"זקבלת שבת הם דין אחד, 
או שהם שני חינים נפרדים. 


והביא שיש להוכיח מדברי הראשונים שהם דין אחד, שתלמידי רבינו יונה 

(כז: דיה רב) כתב וז"ל היה אומר הר"י מאורלינייש שאף שתוספת 

שבת די בכל שהוא, מכל מקום אם הוא מוסיף הרבה יותר, בכלל תוספת 

הוא וחייב עליו, וכיוצא בזה אמרו לענין תרומה שאף שחיטה אחת פוטרת 

את הכרי, מכל מקום אם תרם הרבה, חל הכל בתורת תרומהי. ומבואר מכך 
שהאדם קובע את חלות התוספת, והיינו לפי הקבלה. 


וכן מצינו ברמבין שדין קבלה יסודו מדין תוספת, שכתב (תורת האדם שער 

אבלות ישנה ד"ה גרסינן עמ' רמח ואילך, מלחמות ה' תענית יא: דייה כתוב) לענין 
קבלת תענית מבעוד יום, שדווקא בין השמשות שלו אסור מחמת ספק לילה, 
אן חלות תוספת והפסקה מבעוד יום אין לנו אלא ביום הכיפורים, שכן 
מוסיפין מחול על הקודש, ולפיכך יום הכיפורים שיש לו תוספת יש לו קבלה 
והפסקה מבעוד יום, אך שאר תעניות אין לנו דין זה. ומוכח מדבריו שעל ידי 
קבלה חלה התוספת, ובמקום שאין דין תוספת על היום, אין שום כח לקבלה. 


שסמוך לחשיכה צריך להזהיר לבני ביתו, עשרתם ערבתם הדליקו את הנר, והקשה הירושלמי 
מדוע לא הקדימו להזהיר על הדלקת הנר שהיא חמורה יותר כעירוב ומעשר, וביארו 
הקרבן העדה והפני משה משום שהיא מלאכה דאורייתא ואילו עירוב ומעשר אסורים 
בשבת רק מדרבנן. ולכאורה אם נאמר שהדלקת הנר היא קבלת שבת, ודאי שצריך 
להקדים עירוב ומעשר משום שאסור לעשותם אחרי שהדליק את הנר שהוא קבלת שבת. 
והוכיח מכאן שהבה"ג סבר כהשיטות שבקבלת שבת לא חלים איסורי שבות דרבנן, אלא 
רק איסורי מלאכה, כדלהלן (אות ג). וראה עוד בחתם סופר (שו"ת או"ח סי סה) ביישוב 
הקושיא. 

כ. ואמרו שם שמטעם זה אין אפשרות לקדש על כוס ביום הכיפורים אף אם יעשה זאת 
מבעוד יום, שתיכף שבירך על הזמן קיבל את יום הכיפורים, ונאסר בטעימת הכוס, והמברך 
על כוס צריך שיטעום. 


שיטת 
הרמב"ם שאין 
דין קבלת 
שבת 


יסוד דין 
קבלה 
האוסרת 
מבעוד יום 


הוכחה מרבינו 
יונה 
שהתוספת 
חלה מכח 
קבלה 


דברי הרמב"ן 
שקבלה מדין 
תוספת 


גדר מעשה 
הקבלה 


תנאי בהדלקת 
הנר שאינו 
רוצה לקבל 
השבת 


תנאי בתפילת 
ערבית 


חילוק 
הרעק"א בין 
ברכו לתפילת 
ערבית 


אוצר 


אולם הובא שם שיטת הרי"ף (תענית יא:) ששייך דין קבלת תענית קודם 

שתחשך, כמו <קבלת שבת ויום הכיפורים, ומבואר שאף שאין דין 
תוספת על ימי תענית, ולא נתחדש דין תוספת אלא בימים של קדושה, מכל 
מקום יש כח לקבלה לקבוע שיתחילו דיני היום הבא. והרמבין (שם) חולק עליו 
מפני שאין אפשרות של קבלה אלא כאשר יש דין תוספת בערב יום השביתה. 
ובשוייע הרב (סיי רסג קו"א אות ג) הוכיח משיטת הרי"ף שיש לקבלה כח לקבוע 
שהתחילו עיצומו של היום הבא, אף בלי דין תוספת שבת, וראה בזה להלן 


(אות ג). 


אופן הקבלה 


האחרונים נחלקו מהו כח מעשה הקבלה, וכיצד הוא קובע על האדם את 
איסור המלאכה. 


הלבוש סיי רסג סי"ז) סובר שהקבלה חלה מכח הדיבור, מדין נדר, ונפקא 

מינה שמועיל בזה התרת חכסםל*, להתיר את הקבלה, אם יש לו 

פתח או חרטה להתיר נדרו. ולפייז ביאר מדוע התירו הפוסקים?ג למי שקיבל 

שבת לומר לחבירו ישראל שיעשה עבורו מלאכה, מפני שאינו דבר איסור 
גמור אצלו, שהרי בידו להשאל על נדרו. 


והאליה רבא (שם סיק לח) חולק שאין זה מדין נדר, ולא תועיל בזה התרת 

נדרים. ולפי"ז ביארו האחרונים שהקבלה היא מכח דין מיוחד 
שנתחדש בתוספת שבת וום טוב, שעל ידי שהאדם מתחיל את נהוג 
הקדושה, נקבע הזמן הזה לשביתה מחמת הוספת קדושה, קודם ליום השביתה. 


ומצינו נפקא מינה בנדון האם מועיל תנאי על הקבלה, שאינו רוצה לקבל 

את השבת. ונחלקו הראשונים בזה, שיטת הר"ר משה (הו"ד בהגהות 

מיימוני שבת פ"ה אות ר) שמועיל תנאי על ההדלקה, שאף לשיטת הבה"ג 

שנחשבת קבלה מכל מקום רשאי להתנות שאינו רוצה לקבל שבת. אך הכלבו 

(סיי לא) ורבינו פרץ (סמ"ק סיי יד) חולקים שאשה המדליקה נרות שבת לא 
יועיל בה שום תנאי, שכיון שמברכת עליה אין לך קבלה גדולה כזו. 


ולכאורה הנדון בוה תלוי האם האדם פועל את חלות הקדושה, או שהיא 
נקבעת במציאות מאיליה, שאם האדם פועל זאת בדרך נדר או 

כיוצא בזה, מועיל תנאי לעקור את כח הקבלה, כמו בכל החלויות שאדם פועל 

ורשאי להתנות ולעקור את כח המעשה, מפני שאינו רוצה בכך, אולם אם 

נאמר שהמציאות של התחלת ניהוג השביתה ודיני הקדושה, קובעת מאיליה 
שהתחיל יום קדוש, לא יועיל בזה תנאי נגד המציאות. 


ופן מתבאר מדברי הביתיוסף (סיי רסג ד"ה ומש רבינו עוד) שמתחילה צידד 

לומר שהמתפלל ערבית של שבת מבעוד יום, ורצה להתנות שאינו מקבל 

את השבת, לכאורה תלוי במחלוקת הריר משה ורבינו פרץ דלעיל בהדלקת 

הנר, אולם הסיק שבתפילה ודאי לא יועיל תנאי, שמאחר והזכיר קדושת היום 

שוב אינו יכול לחזור ולעשותו חול לדברי הכל, ומוכח שהוא משום יתרתי 
דסתרייי. 


חילוק בין קבלה בדיבור או עניית ברכו, שבהן יועיל תנאי, לתפילת 
ערבית או קידוש היום שבהם לא מועיל תנאי, ואף שבדעתו אינו רוצה לקבל 
את השבת, חלה עליו בעל כרחו, וביאר שמלשון הבית יוסף (סיי רסג דיה ומיש 
רבינו עוד) מוכח שהטעם שלא יועיל תנאי בתפילה משום שהוא תרתי דסתרי, 
ודווקא משום שהזכיר קדושת היום, אך ברכו שאין בו הזכרת קדושת היום?ז, 


כא. בשם הגרש"ז אויערבך הביאו שכמו כן מועילה הפרת הבעל בדבר שיש בו עינוי נפש או 
מדברים שבינו לבינה. 

כב. על פי רשב"א (שבת קנא. דיה אמר רב יהודה) ור"ן (על הרי"ף, דיה ומדאמריי). 

כג. אולם בפרי יצחק (שו"ת ח"ב סיי ט) האריך להוכיח מכמה סוגיות כדברי הראשונים שלא 
מועיל שום תנאי בקבלת שבת, ואף לא בהדלקת הנר, ולא רק משום 'תרתי דסתריי אלא בכל 
קבלה לא מועיל תנאי. 

כד. כתב רעק"א (גליון שו"ע סיי תקכז על הטייז סק"א) שמהט"ז משמע שיש חילוק בין שבת ליום 
טוב, שבשבת מקבל את התוספת תיכף באמירת ברכו, ואילו ביום טוב לא חלה עליו קדושת 
יום טוב לשביתה אלא בתפילת יום טוב ממש. ורעק"א כתב שלא מסתבר לחלק ביניהם, אלא 
דין יום טוב כדין שבת, ולפי השיטות שאף עניית ברכו עם שליח ציבור נחשבת קבלה, הרי 
שאף ביום טוב דינו כן. 

כה. ראה להלן (אות ג) בהערות שהובא לכך ראיה מדברי הטיו (סיי תצד)ן שלא יתפלל ערבית 
של יום טוב בערב שבועות, עד שתחשך ממש, כדי לא להוסיף מחול על הקודש באופן שמגרע 


טז. תופפת שבת ויום טוב 


עיונים 


פה 


צריך להועיל תנאי אף לדברי הבית יוסף, ונחשב כמו הדלקת הנר שלדעת 
הרי"ים מועיל תנאי. וצריך ביאור מהו גדר החילוק בזה, שלפעמים מועיל תנאי 
ולפעמים אינו מועיל. 


וביארו המפרשים שמצינו בי דינים בקבלה: א. מעשה קבלה שחל מכח רצונו 

ודעתו, ב. מציאות של התחלת השביתה וקיום דיני יום הקדושה, 
כאשר למעשה האדם נוהג בקדושה. שאם נדון מצד מעשה קבלה שחל מכת 
דעת האדם, יש לומר שמועיל תנאי ככל חלות שהאדם עושה, אך יש הלכה 
נוספת מצד יתרתי דסתריי שמשעה שנוהג וקובע במציאות ניהוגי קדושה של 
יום השבת, נהיה מציאות של שבת, שאי אפשר לעשותו חול לאחר שעשאו 
כיום קודש, שזו סתירה במעשיו, וכיון שמקיים חלק מדיני יום השביתה, כגון 
תפילה של שבת, או קידוש היום, או הדלקת נרות של שבת, אי אפשר 
לעשותו יום חול, שאם זה יום חול לא יוכל לקיים את מצוות השבת התלויות 
ביום השבת, ובהכרח שהוא נוהג במציאות כאילו התחיל יום השבת ממש?ה. 


ובתלמידי רבינו יונה (כו: דיה רב) כתב שאם טעה ביום המעונן וכסבור שהיה 

לילה התפלל מבעוד יום, ואת'"כ זרחה השמש ונתגלה לו שטעה, 
צריך לחזור ולהתפלל, אעייפ שהתפלל מפלג המנחה ואילך, כיון שלא נתכוין 
להתפלל אלא אחר שקיעת החמה והתפלל בטעות, ומותר בעשיית מלאכה 
משום שקבלה בטעות אינה נחשבת קבלה. וה"ר רבי משה יוסף בר יוסף 
נרבוני ז"ל אמר שדווקא לגבי ציבור מבואר בגמרא שאף אם טעו לא נחייב 
אותם לחזור והתפלל מפני טורח הציבור ויוצאין באותה תפילה שהתפללו כבר, 

ומכל מקום מותרין בעשיית מלאכה, מחמת שקבלה בטעות היתהלי. 


ופד פסק בשויע (סיי רסג סייד) שצצור שטעו ביום המענן אינם צריפים 
לחזור ולהתפלל, אבל יחיד שטעה חוזר ומתפלל. ומכל מקום אף בציבור 
כיון שתפילת שבת היתה בטעות, אין בזה תורת קבלת תוספת שבת. 


אמנם אף שתפילה וקבלה בטעות אינה כלום, מבואר בשו"ע (שם סייא) 'אע"פ 

שלא התפללו הקהל עדיין, אם קדם היחיד והתפלל של שבת מבעוד 

יום חל עליו קבלת שבת ואסור בעשיית מלאכה, ואפילו אם אומר שאינו רוצה 

לקבל שבת' ע"כ. ובפרי יצחק (שו"ת חיב סיי ט) הקשה בזה שלכאורה הדבר 

צריך ביאור כיצד קבלה חלה על היחיד בעל כרחו, והרי אם כאשר התפילה 

היתה בטעות אנו אומרים שקבלה בטעות אינה כלום, מוכח מכך שהקבלה 
תלויה בדעתו, וא"כ האיך תחול קבלתו כשאינו רוצה לקבלת שבת. 


אמנם בשו"ע הוסיף שיש אומרים שאותם שהדליקו נרות אסורים בעשיית 

מלאכה, והוא מדברי המרדכי (שבת פיב רמז רצ) בשם הגאונים, שאף 
שהיתה הדלקת הנרות בטעות, מכל מקום אם יש בהדלקת נר קבלת שבת 
הרי זה חל אפילו בטעות. ובבית יוסף והדרכי משה כתבו בזה שאינו דומה 
קבלה עיי תפילה לקבלה ע"י מעשה, ועייי מעשה חל אפילו בטעות?ז. וביאור 
דבריהם הוא, כהנתבאר לעיל שיש מציאות של התחלת קדושת היום, על ידי 
ניהוגי דיני השבת, ומשום כך אין צריך את דעת האדם, וכשם שתנאי אינו 

מועיל, כך אין חסרון בכך שעשה זאת בטעות. 


ובביאור הגר"א כתב בביאור שיטתם שסוברים שקבלה בטעות שמה קבלה, 

ומתפילה אין ראיה כיון שהתפילה בטעות אינה כלום ממילא הקבלה 

אינה כלום מה שאין כן בקבלה דהדלקה עכ"ד. ולפי"ז מיושבת קושיית הפרי 

יצחק, שדווקא בטעות בתפילה, לא הלה הקבלה כיון שאינה תפילה כלל, 

וממילא אינה קבלה, אכן במקום שהיא תפילה, מועיל לקבלת שבת אף בעל 
כרתג כפי שטופה בהדלקת הנד בטעות, שהקבלה חלה בעל כרחו. 


מהיתמימותי, אף שכבר קיבל תוספת יום טוב לענין שביתה ממלאכה. 

כו. וכן דעות בעל המאור (כז: דייה המתפלל), רשב"א (ד"ה שאנט, רא"ה (ד"ה ובגמי אמריי לענין), 
השלמה (דיה אמר), המכתם (ד"ה רב), רא"ש (פ"ד סי ו, תוספות הרא"ש ד"ה שאני), מאירי (ד"ה 
התפלל) בשם גדולי המחברים ונמוקי יוסף (דיה שאני) בשם המפרשים. וכן כתב בשיטה מקובצת 
(ד"ה שאני). אולם יש ראשונים שכתבו שכיון שיצאו ידי תפילה, חלה עליהם קדושת שבת אף 
שטעו, וכך כתבו ראב"ן (ברכות סיי קע), מאירי (שם) בשם יש חולקים ופסקי ריא"ז (ה"ב אות ד, 
הו"ד בשלטי הגבורים דף נ אות א דיה המתפלל). 

כז. אולם יקשה בזה לפי השיטות שבהדלקה מועיל תנאי, מבואר ברמ"א (ס"י) שגם אם הדלקה 
מהווה קבלה מכל מקום מועיל בזה תנאי שלא תחול קבלת שבת בזה. ובלבושי שרד שם דייק 
מדברי הראשונים שגם אם בעלמא מועילה הקבלה שבהדלקה אף לבני הבית, מכל מקום בהדלקה 
בטעות נחית חד דרגא ואינה מועלת להיות קבלה כלפי שאר בני הבית, וביאר בזה את דעת הט"ז 
שכתב שלדידן שקיי"ל שהדלקה לעולם אינה אוסרת רק את המדליק ולא את שאר בני הבית, 
א"כ ממילא נחית חד דרגא ובאופן שהיתה ההדלקה בטעות אינה אוסרת אפילו את המדליק וציע. 


שני דינים 
בכח הקבלה 


קבלה בטעות 


מהו החילוק 
בין בעל כרחו 
לטעות 


האם על ידי 
קבלה בדברים 
או בניהוג 
קדושה 


האם תועיל 
קבלה בלב 


אמירת ויכולו 


פתיחה 


האם בתוספת 
שבת נאסר 
בשבותים 
דרבנן 


הוכחת 
האחרונים 
מכניסה 
למרחץ 


אוצר החמעקן 


פו 


אוצר 


עוד נפקא מינה מצינו בנדון דלעיל, האם שייך קבלה בדברים, שאומר יהריני 

מקבל על עצמי את השבתי, או שצריך דווקא להתחיל לקיים אחד מדיני 
יום הקדושה, או שביתה ממלאכה. ומצינו שהריטב"א (תענית יב: דייה ורבינו) 
כתב, ידכל שקבל שבת או יום הכיפורים בתוך זמן תוספת שלו שאמרה תורה, 
ועשאו קדש לכל ענינו, ושוב אי אפשר לעשותו חול, ובלבד שקבל אותו 
בדברים של קדושת היום כגון זמן ביום הכיפורים או קידוש דשבתות וימים 
טובים או תפלת ערביתי. וכעין זה כתב במסכתין (כז. דיה מדרב) שלא תועיל 

סתם קבלה בדברים, אלא צריך דווקא תפילה או קידוש היום. 


וביאור דבריו כמו שכתב בדבריו במסכת תענית, שצריך לעשותו קודש 

ולקיים במציאות את התוספת שבת ויום טוב, שמוסיפין מחול על 

הקודש, וחייב לקיים זאת בדרך של קיום דיני השבת, או בשביתה ממלאכה 

או בתפילה וקידוש, אולם באמירה לחוד שמקבל על עצמו שיהיה שבת, אינו 

מקיים בכך את התוספת שבת, ואין זה מעמיד את חלות הקדושה מכח 
התוספת. 


אולם לפי דברי הלבוש שהוא מדין נדר, צריך להועיל אף קבלה בדיבור סתם, 
מבלי להתחיל את ניהוג יום השביתה, שחלות קבלה אינו שייך לדין 
תוספת שבת, ואף שאינו מקיים את התוספת, חלה הקבלה. 


עוד דנו הפוסקים לפי הצד שמועילה קבלה בדברים, האם מועיל קבלה בלב 

או שצריך דווקא קבלה בפה. התהלה לדוד (סיי רסג סק"ח, י) כתב שאם 

קיבל בלב עדיין יכול להתפלל מנחה של חול, ואם קיבל בפה אינו רשאי 

להתפלל של חול כמבואר בשו"ע (שם סטישו). ובמשנה ברורה (סיי תקסג סק"ב) 

הביא את דעת הסוברים שקבלת תענית חלה אף בלב, ומשמע מדבריו שחושש 
לזה אף לענין קבלת תוספת שבת. 


כתב בפרי מגדים (סיי רסח משב"ז סק"א) שמדוקדק בדברי הגמרא (שבת קיט:) 

שאף אמירת ויכולו נחשבת קבלה גמורה?", שבגמרא אמר רב המנונא 
כל המתפלל בערב שבת ואומר ויכולו מעלה עליו הכתוב כאילו נעשה שותף 
להקדוש ברוך הוא במעשה בראשית, שנאמר (בראשית ב א) יכולוי אל תקרי 
ויכולו אלא ויכלו. ואמר רבי אלעזר שאף הדיבור נחשב כמעשה שנאמר (תהלים 
לג ו) יבדבר הי שמים נעשוי. ומדוע נקט המתפלל בערב שבת ולא המתפלל 
בליל שבת ואומר ויכולו וכוי, ומדוקדק מכך שהנדון הוא דווקא במי שמתפלל 
מבעוד יום ועל ידי כך הוא מקבל שבת מכח הדין של תוספת שבת, ובכך 
יש חשיבות של ימעשה כדיבורי, שהרי בדיבור זה עושה את היום גופו, ליום 

שבת. 


ג. גדר דין התוספת לגבי איסור מלאכה 


יש לדון האם חומר איסור מלאכה בשעת תוספת שבת, מכח קבלת שבת, 
הוא כמו יום השבת לגמרי, או שיש חילוקי דינים ביניהם, ומצינו בזה 
כמה נדונים בדברי הפוסקים. 


במרדכי (שבת פיב רמז רצ) נחלקו רבינו יואל ורבינו שמריה, האם חלים כל 

איסורי שבות דרבנן משעה שקיבל את השבת, כמו ביום השבת, 

או שמא כשם שמצינו בגמרא (שבת קנא.) שבין השמשות שהוא ספק לילה 

לא גזרו על שבותים, כך בתוספת שבת שנאסר בה רק מכח קבלה, לא גזרו 

בה. ונפקא מינה גם לענין הנחת עירובי חצרות, שבבין השמשות עדיין מותר 

לערב, ואם קיבל שבת בעניית ברכו, רבינו יואל התיר לערב, ורבינו שמריה 
אסר כיון שכבר קיבל את השבתלל. 


והשיטה מקובצת ביצה ל. דייה ולא) כתב שאף בזמן תוספת שבת, שאסור 
לעשות מלאכה, מותר לומר לנכרי להדליק את הנר, משום שאין 
איסור אמירה לנכרי שבות בתוספת שבת. 


והאחרונים? הוכיחו מסוגיין (כז:) שאחר שקיבל שבת נאסרה עליו כניסה 
למרחץ, אף שאין זו אלא גזירה דרבנן, ולא מלאכה ממש, הרי 
שמכח קבלה נאסר גם בשבות. עוד הוכיח בשמש צדקה (שוית סיי ח) שבמסכת 


כח. והוסיף שמדברי מהרש"א (שם ח"א ד"ה כאלו) מוכח שלא רק בציבור שמקבלים שבת 
בויכולו, אלא גס ביחיד שאמר ויכולו, כפי שכתב שם שהאומר ויכולו הרי הוא מעיד על מעשה 
בראשית והרי הוא נעשה שותף עם הקדוש ברוך הוא כי בלתי עדותו לא יוודע עשייתו, ואף 
שאין עדותו כעדות גמורה בכל מקום, מכל מקום נחשב כמעיד, ובכך הוא שותף לבריאה. 
ומוכח מדבריו שמדובר ביחיד, ומכל מקום מועיל. 


טז. תופפת שבת ויום טוב 


עיונים 


שבת (לה:) מצינו שבתקיעות של קבלת שבת, לרבי יהודה הנשיא היה צריך 

לחלוץ התפילין, ואילו בגמרא במנחות (לו.) מצינו שבספק חשיכה בערב שבת 

אין חיוב לחלוץ את התפילין, הרי שמחמת קבלת שבת דינו חמור יותר מספק 
חשיכה. 


ובישועות יעקב (או"ח סי רסא סקיה) הוכיח מדברי התוספות (ביצה ד. ד"ה 

נימא) לענין מוקצה שאין איסורו נוהג בתוספת שבת, והוכיח מזה 

שהוא הדין לכל שבות דרבנן. אך בענף פרי (קו"א לשו"ת פרי יצחק ח"ב סי ט) 

כתב שאפשר שיש חילוק בין מוקצה שהוא שבות גמור, לשאר שבותים שהם 
סייג למלאכה דאורייתא, והן חמורים יותר מאיסור מוקצה. 


הפרי מגדים (סיי רסו משב"ז סק"ו) נסתפק לגבי שביתת בהמתו בזמן תוספת 

שבת, האם נכלל בילמען ינוח שורך וחמורך' (שמות כג יב), שיש לומר 
שדווקא איסורים של מלאכה חלים בזמן תוספת שבת, אך איסור זה של 
שביתת בהמתו שאינו מלאכה כלל, אינו נוהג אלא ביום השבת ממש, שיש 


בו אזהרת סקילה וחטאת, ולא בתוספת שהיא איפפףיצשה בלבד. 


בשו"ע (סיי רסא ס"ד) כתב 'אחר עניית ברכו אע"פ שעדיין יום הוא אין 

מערבין ואין טומנין משום שכבר קיבל את השבתי. וכתב הרמ"א 
יולדידן הוי אמירת מזמור שיר ליום השבת כעניית ברכו לדידהו'. והקשו 
האחרונים במה שסתם השו"ע שלאחר קבלת תוספת שבת נאסר גם שבות 
דרבנן ולכך אין מערבין ואין טומנין, ואילו במקום אחר (סיי שצג ס"ב) כתב 
יאחד עירובי חצירות ואחד שיתופי מבואות מערבין אותם בין השמשות ואפילו 
אם כבר קיבל עליו תוספת שבת, וש אוסרים אם קיבל עליו תוספת שבת', 
הרי שכאן הביא בי דעות האם נאסר בשבות דרבנן לאחר תוספת, ומדוע 

בסימן שסייא סתם כדעת האוסרים שבותים לאחר שחלה תוספת שבת. 


והנה החכם צבי (שו"ת סיי יא) תמה על עיקר הדין בזה, האיך יתכן שבתוספת 
שבת שהאדם מקבל על עצמו, שזה רק איסור עשה, יהיה דינו חמור 
יותר מספק חשיכה שקייייל שהתירו בו שבותין. 


ובדגול מרבבה (סיי רסא) כתב לחלק שיש בי אופנים של קבלת שבת, שבסימן 

שצ"ג מדובר כאשר קיבל על עצמו את התוספת אמר בפירוש 
שמקבל עליו 'תוספת שבתי, ונמצא שלא קיבל אלא איסור מלאכה בחומר 
של איסור עשה, וכיון שזה רק עשה, יש להקל בשבותין כמו בספק חשיכה, 
ומה שאין כן לאחר עניית ברכו שמן הסתם מקבל עליו יקדושת שבת ממשי, 
בזה חלים עליו הדינים כמו ביום השבת ממש, ואף לענין איסור שבות, ולכך 
סתם השוע לאיסור. ומבואר מדבריו שישנם שני אופנים לקבלת שבת: א. 
שמקבל על עצמו תוספת שבת רק לענין איסור עשה, ב. שמקבל עליו לכל 
קדושת שבת. וצריך ביאור בדבריו כיצד לפעמים מועילה קבלה לחצאין שהיא 
מוגבלת רק לגבי חלק מהדינים, ואילו אם כוונתו לקבל לגמרי את כל דני 

השבת הרי זה חל לגמרי. 


ובשו"ע הרב (שם קוא סיג) כתב לבאר את החילוק, ששני דינים הם בחלות 
קבלת שבת: א. קבלת איסור מלאכה לחוד, מדין תוספת שבת. ב. 
קבלת עיצומו של יום, שאינו מדין תוספת שבת, אלא שקבלה זו קובעת כאילו 
התחיל יום השבת ממש לכל דיניה. והוכיח זאת משיטת הראשונים?* ששייכת 
קבלת תענית אף בתשעה באב, ואף שאין בו דין תוספת [אלא רק ביום 
הכיפורים], הרי שקבלת עיצומו של יום אינה מדין תוספת. 


ויש לדון מהיכן המקור לכך, שבדין תוספת שבת לא חלים כל הדינים כמו 
ביום השבת עצמו. 


והנה רעק"א (גליון הש"ס ריה ט. דיה כ"מ) הקשה לדעת רבי עקיבא שלמדים 

דין תוספת מערב שביעית, ולא מהפסוק של 'מערב עד ערבי ביום 
כיפורים, הלא אפשר ללמוד מכך רק דין תוספת לענין איסור מלאכה, בשבת 
ויום טוב, אבל לענין עינוי ביום הכפורים מנין לנו שחל דין תוספת, שהרי אין 
ללמוד עינוי ממלאכה, שיש לפרוך ימה למלאכה שכן נוהג בשבתות וימים 
טוביםי. עוד הקשה כיצד ניתן ללמוד אפילו לענין מלאכה בערב שבת ויום 


כט. וראה בוה בחתם סופר (שוית אויח סיי סה) לדון מדוע היו מטמינים דווקא קודם הדלקת 
הנר, ובחכם צבי (שוית סי יא) הכיה בדעת הרמביים שהתיר בזה כדעת רבעוייואל: [בה בק 
(שוית חיא סיי ח): דן בדבריהם בהרחבה: 

ל. חכם צבי (שוית סיי יא) וצל "ח (כז: דייה ועיקר). 

לא. הובאו בשו"ע (סיי תקנג). 


איסור מוקצה 


שביתת 
בהמתו 


סתירה בדעת 
השלחן ערוך 


שני דינים 
בתוספת שבת 


יסוד וגדר דין 
תוספת 


תוספת 
נאמרה רק 
לענין שביתה 


תוספת שבת 
ויום טוב 
לאיסור 
נישואין 
במועד 


תוספת שבת 
לענין דין 
הפסק טהרה 


דברי המהרי"ל 
לענין ספירת 
העומר 
וספירת נקיים 


אוצר 


טוב, והרי בשביעית אינו אסור בתוספת מדאורייתא אלא רק חרישה וקצירה 
אבל לא נטיעה כמו שכתבו תוס' (ריה ט. דייה מותר לקיימן) ואם כן כיצד נלמד 
משביעית לאסור את כל המלאכות בשבת ויום טוב. 


ובשפת אמת (שם דיה ורע"ק) כתב ליישב שלאחר שלמדים משביעית שישנו 

דין תוספת לענין מלאכה הרי נתחדש בזה שתוספת דינה כמו עצמו 

של יום, וא"כ ממילא למדים אנו מכך גם לשאר מלאכות מסברא, שתוספת 

שבת ויום טוב כעצמו של יום לאסור בכל המלאכות, וכמו כן לענין עינוי יל 

שלאחר שיודעים שתוספת שבת כשבת הרי ממילא גם ביום הכפורים תוספת 
יום טוב כיום טוב גם לדין ומצות עינוי. 


ועל פי זה כתב התורת זרעים (שביעית פ"א מ"א) לבאר שכל הדין תוספת הוא 

רק לענין דין שביתה ואיסור מלאכה, כמו בשביעית, וגם דין עינוי של 

יום הכפורים מבואר מדברי הרמב"ם (שביתת עשור פ"א הייד) שזהו בכלל שביתה, 

וכמו שכתב שם 'מצות עשה אחרת יש ביום הכפורים והיא לשבות בו מאכילה 

ושתייה, ומבואר שגם דין העינוי יסודו דין שביתה מאכילה ושתייה, אבל לגבי 
שאר דיני היום, לא התחדש דין תוספת<ג. 


אלא שכל זה מבואר לדעת רבי עקיבא שלמדים זאת משביעית, אך לדעת 

רבי ישמעאל שלמדים זאת מהפסוק שכתוב ביום הכיפורים צריך ביאור 

מנין לומר שזה רק לגבי שביתה ממלאכה. אכן מדברי הגמרא בראש השנה 

שם נראה שאין מחלוקת ביניהם ביסוד הדין אלא רק במקורו, וא"כ על כרחך 
גם לדעת רבי ישמעאל זהו יסוד וגדר הדין תוספת וכנתבאר לעיל. 


התופפות (כתובות מז. דייה דמסר) כתבו שבתוספת שבת ויום טוב אין איסור 

לשאת אשה, אף שבמועד יש איסור נישואין משום יושמחת בחגךי 

ולא באשתך, מכל מקום דווקא ביום טוב וחול המועד עצמו, ולא בתוספת 
יום טוב. 


ובדברי יחזקאל (סיי מה סק"ה) ביאר בדבריהם שלהנתבאר שאין איסור 
תוספת שבת חל אלא לענין שביתה ממלאכה ולא לשאר דיני 

קדושת היום, יש לומר שלא חלה מצות שמחה של יום טוב, אלא בלילה, 
ולכן אין איסור נישואין חל בזמן התוספת, שאין זה מדין שביתה ממלאכהלי. 
והנה הרמ"א (יו"ד סיי קצו ס"א) דן בענין עשיית הפסק טהרה וכתב וז"ל ייש 

אומרים אם התפללו הקהל ערבית ועוד היום גדול, אינה יכולה לבדוק 

וכוי ולהתחיל למנות מיום המחרת מאחר דהקהל כבר עשו אותו לילהי, ומקור 
דין זה הוא בדברי התרומת הדשן (שו"ת סיי רמח), והביא הרמ"א שיש אומרים 
שמותר 'אפילו עשו הקהל שבת' ומקור דעה זו הוא באגור בשם מהרי"ל. 


והש"ך (שם סקיד) העתיק את דברי המהרי"ל בקיצור, וזל עשאל מהרי"ל 

זיל אם אשה יכולה להפסיק בטהרה וללבוש לבנים אחר תפילת 
ערבית, ולא נאמר שאחרי תפילת ערבית נחשב לילה וכאילו פסקה בליל חי 
ולא יעלה יום שמיני ליום אחר, והשיב שודאי נחשב יום אחר תפילת ערבית 
וקבלת שבת כי ההיא תוספת לא שייך לענין נדה וצריך כייד שעות, וכן איתא 
בפרק נערה (כתובות מז.) דמסר לה בשבתות וימים טובים, וכן יש ראיה 


מספירת העומר דלא חשבינן לילה אפילו בערפיישפיתוספת דאורייתא, וכן 
מאכילת פסח מצה וסוכהי עכיידלד. ומתבאר מדבריו שלמד מדברי התוספות 
שכתבו שבתוספת לא חל האיסור של אין נושאין נשים במועד, שבעל כרחך 
שאין התוספת נחשבת כתחילת היום הבא, והוא הדין לענין הפסק טהרה עדיין 
אפשר לעשות הפסק טהרה. ומוכח מכך ששורש הנדון בדבריו היה מהו גדר 
קבלת שבת, האם לאחר קבלת שבת חל עיצומו של יום הבא, ונעשה כיום 


לב. ויש שהוסיפו בזה תוספת ביאור, שגדר הדין של תוספת הוא רק לגבי קיום השביתה, 
שכבר מערב שבת צריך להתחיל לשבות מעשיית מלאכה, אבל אין הפירוש שדין הזמן של 
התוספת כדין עיצומו של יום השבת, וממילא דין זה של תוספת הוא רק לענין שביתה וניהוג 
איסור מלאכה, ולא לגבי שאר דיני שבת ויום טוב. 

לג. וראה עוד להלן (אות ד) בהרחבה. 

לד. בביאור הגר"א (ייד סי קצו אות ₪ הוסיף שכך משמע מדברי הגמרא (כז6 שדנו לענין 
קידוש היום על הכוס, האם רשאי לקיים קידוש אחרי קבלת שבת בתפילה, ומשמע מכך 
שדווקא לעניינים הללו של שביתת שבת מועיל התוספת שבת, אבל לגבי שאר דברים אינו 
מועיל, שאם נאמר שמועיל לכל דבר, כאילו התחיל היום הבא, מדוע יש מקום להסתפק על 
קידוש היום. ובעיקר דברי הגר"א בזה יש להעיר שבשו"ע (וייד סיי רסב סיז) לענין קביעת יום 
השמיני בנולד בשבת כתב וז"ל 'אין דבר זה תלוי בתפילה אם התפללו מבעוד יום לא להקל 
ולא להחמירי ע"כ, והמקור לזה הוא מדברי הגהות מיימוניות (מילה פ"א), והגהות מרדכי (שבת 
פכ"א רמז תע) שכתבו שאף בהתפלל של שבת בערב שבת מכל מקום אינו תלוי בתפילה. והגר"א 
שם הביא את דברי הגמרא (כז:) לענין קידוש והבדלה, והוסיף 'דדווקא הני דתליא בתפילהי. 
וצריך עיון בדברי הגר"א שלענין הפסק טהרה כתב שהטעם הוא מחמת שלא שייך דין תוספת 


טז. תופפת שבת ויום טוב 


עיונים 


פז 


הבא גם לענין ספירת נקיים, או שמא לא נקבע בכך שהתחיל עיצומו של 
יום, אלא רק נאסר במלאכה. 


ונקט שם בדבריו שנפקא מינה גם לספירת העומר, שאף לאחר שקיבל שבת 

לא יוכל לקיים ספירת העומר של יום הבא, משום שעדיין לא התחיל 

התאריך של היום שלמחרת, וכמו כן לענין קיום מצות אכילת מצה או ישיבת 

סוכה, שאינו נחשב לילה ממש לגבי התאריך של היום המחייב במצוות הללו, 

כיון שלא נקבע בכך עיצומו של יום. ומשמע מדבריו שאילו היינו אומרים 

שנקבע עיצומו של יום הבא, היה מועיל אף לספירת העומר, ולאכילת מצה 
וישיבת סוכה. 


אמנם מצינו שנחלקו בוה האחרונים, שהט"ז (או"ח סו"ס תרסח) הביא את דעת 

המהרש"ל (שו"ת סי מה שכתב לענין שמיני עצרת שלא יאכל עד 
הלילה, שאם יאכל מבעוד יום אחרי שקיבל יום טוב, עדיין צריך לברך לישב 
בסוכה כיון שעדיין יום הוא, והוסיף המהרש"ל לבאר שאין לומר כיון שמוסיף 
מחול על הקודש א"כ עבר היום ונחשב כיום הבא, זה אינו, שאף שמוסיפין 
מחול על הקודש לתפילה וכוי אבל לא לענין לעשותו לילה, שהרי קריאת 
שמע של לילה צריך עדיין לחזור ולקרוא משתחשך [ועיין בוה בטור סימן 

רצייג ובבית יוסף שםן. 


אמנם הט"ז נחלק עליו וכתב בזה"ל 'דודאי מי שמוסיף מחול על הקודש 

הוא עושה על פי ציווי תורתינו, וכבר חלף והלך ממנו חובת היום מה 

שהיה עליו קודם זה, והוה כמו בלילה ומחר ממשי, עייייש בדבריול. ומתבאר 
שסבר שמכח חלות דין תוספת נקבע שהתחיל היום שאחריו ממש. 


הרמ"א בשו"ע (אוייח סיי תרלט סייג) כתב וזייל יולא יאכל בלילה ראשונה בסוכה 

עד שיהא ודאי לילהי, ובביאור הגר"א (אות טח כתב על כך יכמו 
שכתבו תוסי בריש פרק ערבי פסחים מתוספתא, וכן ממה שאמרו עד 
שתחשךי, וכוונתו שהתוספות (פסחים צט: דייה עד) כתבו לדון לגבי קידוש היום 
ואכילת מצה, האם רשאי לקיימו בתוספת יום טוב, או שמא צריך לקיימו 
דווקא בלילה ממש, והביאו ששיטת הרייי מקורביל שמצות מצה ומרור אינו 
יכול לקיים עד שתחשך, דהיינו בלילה ממש, ולא בתוספת. ונקט הגר"א שהוא 
הדין לגבי אכילת כזית פת בסוכה בליל יום טוב הראשון של סוכות, ומקור 
דין זה של הרמיא הוא מהגזירה שוה טייו טייו לחג המצות, וכמו שבחג המצות 
נאמר דין בלילה הזה, ולכן בתוספת יום טוב אינו יוצא ידי חובת אכילת מצה 
בלילה, הוא הדין גם בחיוב אכילה של כזית ראשון בסוכה אינו יוצא אלא רק 

בודאי לילה. 


ובדברי יחזקאל סי מה סק"ה) הביא בשם הגרח סולבייצייק שהקשה כיצד 

אפשר ללמוד דין ישיבת סוכה מאכילת מצה, שדווקא במצה אי 
אפשר לחייבו בזמן התוספת כיון שזמן המצוה הוא בלילה ולא ביום, והתוספת 
אינה לילה, מה שאין כן חובת סוכה שחיובה הוא גם ביום, א"כ לא גרע 
התוספת יום טוב משאר ימי הסוכה שהוא מחויב ביום, ושייך שתחול חובת 
סוכה בתוספת יום טוב אף שאינו לילה, וא'יכ נאמר שגם הדין תוספת מחייב 
בסוכה, ואף אם נאמר שלמדים ממצה לענין חובת הכזית של לילה ראשון, 

את זה הרי אפשר לקיים בזמנה בלילה. 


ובדברי יחזקאל כתב לבאר בזה להנתבאר לעיל שהדין תוספת נאמר רק 

לענין איסור מלאכה ודין שביתה, א"כ ממילא יש לומר שלענין חובת 

סוכה לא נאמר דין תוספת, ונמצא שבזמן זה אינו חייב במצות סוכה, ולפיכך 
לא שייך לקיים באותה שעה את מצות אכילת כזית בסוכה. 


אלא רק לדיני שבת, ולענין מילה כתב הגר"א שהטעם משום שקידוש והבדלה תליא בתפילה, 
וצייע. 

לה. אמנם בדין יתמימותי בספירת העומר כתב הט"ז (סי תצד) לענין ליל שבועות, שצריך 
לאחר את תפילת ערבית עד שתחשך ממש, כדי שלא לגרע ביתמימותי, ועיי"ש בפרי מגדים 
(משב"ז דייה מאחרין) שהביא משייכ בשו"ת משאת בנימין (חדושי דינים בסוף הספר, או"ח דיןד) שאפשר 
שדי להמתין עם הקידוש, ואין צריך לאחר אף את תפילת ערבית. ומשמע מדבריהם שאף שיש 
כבר תוספת יום טוב על ידי הדלקת הנר, וחל עליו איסורי מלאכה, מכל מקום נחשב עדיין 
תמימות, וצריך ביאור כיצד נחשב שלא נחסר מהיום האחרון של ערב עצרת, והרי חלה תוספת 
יום טוב, ומה יועיל שאינו מקדש ולא מתפלל ערבית של יום טוב. ומוכח מדבריהם שיש בי 
דינים בתוספת, כנתבאר לעיל (אות ב) שיש תוספת לענין איסור מלאכה מכח קבלה, ויש מציאות 
של הוספת זמן מחול על הקודש על ידי התחלת קיום דיני יום השביתה, וזה נעשה דווקא 
בתפילת ערבית של שבת ויום טוב, או בקידוש היום, וכל עוד שלא עשה זאת, אין זו מציאות 
של יום טוב, ואף שכבר שובת ממלאכה בתורת תוספת שמכח קבלת יום טוב, אין זה נגרע 
מהיום האחרון של ערב עצרת, עד הלילה, אך אם יתפלל ערבית ויקדש, נגרע מהיום האחרון 
ממש, ואינו יתמימותי. ובעיקר דבריו ראה בהעמק דבר (להנצי"ב, ויקרא כג כא) שחידש שאין דין 


תוספת יום 
טוב לענין 
מצות סוכה 


דברי המגן 
אברהם לענין 
חמץ 


תוספת לענין 
כפרת יום 
הכיפורים 


תוספת יום 
טוב לענין 
איסור נישואין 
במועד 


אוצר 


פח 


אמנם בקבא דקשייתא (קושיא פו) נסתפק בדבר, האם לאחר קבלת תוספת 

יום טוב, חלה על האדם חובת ישיבת סוכה. והוכיח מדברי התוספות 
בכתובות שלא חלה מצות שמחת יום טוב, שכמו כן לא חל מצות ישיבת 
סוכה, מפני שעדיין לא השתנה התאריך ולא חל החג של סוכות אלא רק חלו 
עליו דיני שביתה ממלאכה. וביאר שהחילוק בין שני הדינים הוא, שדין שמחה 
תלוי בחג כולו ונוהג אף בחולו של מועד, וכן ישיבת סוכה, ומה שאין כן 
שביתת מלאכה היא רק בקדושת יום טוב או שבת, וכן עינוי ביום הכיפורים 

חל מחמת קדושת היום, ורק באלו נוהג דין תוספת. 


העולה מדבריהם, שדיני תוספת שבת ויום טוב אינם כעיצומו של יום, ולכך 
לא נוהג בה מצוות החג, כאכילת מצה וישיבת סוכה, וכל הדין של 
תוספת הוא רק לענין שביתה ממלאכה. 


המגן אברהם בהלכות פסח (סו"ס תצא) דן לגבי מי שלא הבדיל עדיין במוצאי 

פסח האם מותר באכילת חמץ, אחר שחשיכה והוא לילה גמור, או 

שמא כיון שעדיין הוא אסור במלאכה עד שיבדיל, וזו תוספת שבת, אסור 

באכילת חמץ. והכריע שם שמותר באכילת חמץ אף קודם שנתפלל והבדיל. 

ומבואר מדבריו שאף שזו תוספת שבת מכל מקום כבר אינו חג הפסח ואין 
עליו איסור חמץ. 


עוד מצינו בהלכות יום הכיפורים (ריש סיי תרכד דיה יש) שכתב המגן אברהם 

שקודם שהבדיל במוצאי יום הכיפורים מותר בכל העינויים, ואף שעדיין 

יש עליו תוספת שבת לענין איסור מלאכה, מכל מקום הותר בכל האיסורים, 
מפני שכבר אינו עיצומו של יום. 


בקבא דקשייתא הקשה סתירה בדברי המגן אברהם, שלכאורה כל הטעם 

שאינו נאסר בחמץ מחמת תוספת הוא משום שאין זה מדיני יום טוב, 
אלא מדיני החג, ונוהג אף בימי חול המועד, ואינו כאיסור מלאכה שהוא מכח 
קדושת יום טוב, אבל מצות עינוי ביום ההכיפורים הרי שייך לקדושת היום, 
וחל בכל מקום שיש דין תוספת, ומדוע לא יחול עליו במוצאי יום הכיפורים. 
ונקט הקבא דקשייתא שגם דברי התוספות לענין מצות שמחה הם מטעם זה, 
שכל מצות השמחה אינה חלה מחמת יום טוב אלא מחמת החג, ונוהגת אף 
בחול המועד, ואם כן כל זה מלמד רק על איסור חמץ, ולא על מצות ענוי. 


הצפנת פענח (שביתת עשור פ"א ה" חוקר האם יום הכיפורים מכפר על עון 

תוספת יום הכיפורים, בתורת שזה חלק ממצות היום, כמו שמצאנו 

שמכפר על עון כרת של יום הכיפורים גופו, או שזו מצוה נפרדת ששייכת 
לשאר ימות השנה, ואינה מחמת עיצומו של יום. 


ד, מצות שמחה בתוספת יום טוג 


מצינו נידון בתוספות (כתובות מז. דייה דמסר) האם כאשר חלה תוספת יום 

טוב, חל איסור נישואין כמו ביום טוב. ומקור הדברים הוא, שהגמרא 
שם דנה במקור הדין שהאב זכאי במעשה ידיה של בתו, ומתחילה מביאה 
הגמי את המימרא של רב הונא אמבְ.בֵבָ מנין שמעשה הבת לאב, שנאמר יוכי 
ימכור איש את בתו לאמה' מה אמה מעשה ידיה לרבה אף בת מעשה ידיה 
לאביה, ואימא הני מילי קטנה, אבל נערה דלא מצי מזבין לה מעשה ידיה 
דידה הוו, ותירצו, שמסברא אפשר ללמוד זאת, שהרי לאביה יש זכות למוסרה 
לחופה כפי ששנינו (שם מו:) וכיצד יוכל למוסרו ולבטלה באותה שעה ממעשה 
ידיה, ובעל כרחך שמעשה ידיה שלו ולכך הוא רשאי לבטלה מהם. ודחה רב 
אחאי שיש לומר שהאב מוסרה לחופה בשבתות וימים טובים, שאינם שעת 


מלאכה, ואינה מפסידה כלום. 


והקשו התוספות (דיה דמסר) שהרי מצינו בגמרא (מו"ק ח:) שדרשו מן הפסוק 

יושמחת בחגך' ולא באשתך, שאין נושאין נשים בחולו של מועד 
משום שאין מערבין שמחה בשמחה, ודרשה גמורה היא כדאמר בחגיגה (ח6 
דהוי מדאורייתא, ואם כן כיצד וכל להשיאה בשבתות וימים טובים. ותירצו 
וזייל ידהכא איירי שעה אחת לפני יום טוב שהוא כיום טוב לענין מלאכה 


תוספת יום טוב בעצרת, לפי שנאמר בו יבעצם היום הזהי, ולכך אין התוספת נתפסת בשם 
יום עצרת, ואינו מגרע מדין יתמימותי, ולשיטתו אין חיוב להקדים ולהוסיף מחול על הקודש 
בעצרת, ורשאי להדליק נרות של יום טוב בלילה. 

לו. דבר שמואל וברכת אברהם (כתובות מז. בתוסי דיה דמסר). 

לז. אמנם אין עיקר הדין בזה פשוט, וכפי שכבר העיר השאגת אריה (סיי סח) מדברי הראשונים 
(פסחים קח:) שמבואר מדבריהם שיש חיוב שמחה אף בליל ראשון, ואע"פ שאין שלמי שמחה 
שייכים בלילה, מכל מקום נוהגת מצות שמחה בשאר דברים, וכמבואר ברמב"ם (יום טוב פ"ו 


טז. תופפת שבת ויום טוב 


עיונים 


דתוספת דאורייתא ובטילה באותה שעה מן המלאכה, אי נמי כשמסרה האב 
לשלוחי הבעל או נשואין בלא סעודה וכוי לא חשיבא שמחה כולי האי שיהא 
אסור ביום טובי עיכ. 


ומתבאר בתירוצם הראשון שיכול להשיאה בשעה אחת קודם יום טוב 

שאסורה במלאכה כמו יום טוב דתוספת דאורייתא, ולכאורה צריך 

ביאור שאם חל בו כבר דין תוספת יום טוב א"כ צריך להתחייב גם במצות 

שמחת יום טוב באותה שעה מדין תוספת יום טוב שהיא כיום טוב, ואיכ 
שוב יקשה שהרי אין נושאין נשים במועד. 


ונתבו הקובץ שיעורים (פסחים אות ריב) והדברי יחזקאל (סיי מה) שבעל כרחךף 

מבואר מדברי התוסי שהדין תוספת יום טוב חל רק לאסור במלאכה 

ולחייב בשביתה, אבל מכל מקום אין בו גדר של יום טוב לחייב בשמחה לענין 

האיסור לישא נשים במועד. ובביאור דבריהם כתבו כהנתבאר לעיל (אות ג) 

שדין תוספת יום טוב נתרבה רק לענין איסור מלאכה ודין שביתה בלבד אבל 

לא נתרבה לשאר דיני היום, ולכן בתוספת יום טוב אעיפ שאסור במלאכה 
מכל מקום אין בו מצות שמחה של יום טוב. 


והקובץ שיעורים הקשה שדברי התוספות בכתובות סותרים לדבריהם 

בפסחים (צט: דיה עד), שלענין קיום סעודת יום טוב בזמן תוספת 
יום טוב, כתבו בשם הרי מקורביל שאפשר לצאת ידי חובת סעודה אף 
בתוספת יום טוב, ואם כן מוכח. שמקיים בכך מצות שמחת יום טוב, הרי 
שנוהגת מצות שמחה אף בתוספת, ומשום שבשעת תוספת חל גדר שהוא 


כעיצומו של יום לכל הדינים. 


האחרוניםל כתבו ליישב את דברי התוסי בכתובות שלא יהיו דבריהם 

סותרים למה שכתבו בפסחים, שלעולם העיקר הוא כהמבואר 
מדברי התוסי בפסחים שדין תוספת יום טוב אינו רק לגבי דין שביתה ואיסור 
מלאכה, אלא גם לגבי דינים ומצוות התלויים בעיצומו של יום, וכמבואר 
מדבריהם לענין דין קידוש וסעודה בתוספת שבת, ומה שמבואר מדבריהם 
בכתובות שהאיסור לישא נשים במועד משום אין מערבין שמחה בשמחה אינו 
נוהג בתוספת יום טוב, אין זה משום שדין תוספת יום טוב נאמר רק לגבי 
איסורים בלבד, אלא מצות שמחה בלבד היא זו שלא נוהג בתוספת יום טוב. 
והטעם לזה הוא על פי המבואר בגמרא (פסחים עא.) שמדרשת הפסוק והיית 
אך שמחי מרבים לילי יום טוב אחרון של חג לחיוב שמחה, אתה אומר לילי 
יום טוב אחרון או אינו אלא ליל יום טוב ראשון תלמוד לומר יאךי לחלק, 
ומבואר לפי פשוטו מדברי הגמרא שבליל יו"ט ראשון לא נוהגת מצות שמחה, 
וא"כ ייל שזה הביאור בדברי התוסי שגם תוספת יום טוב דינה כמו ליל יום 
טוב שאין בה חובת שמחה, ועיקר חובת שמחה מתחילה רק ביום של יום 

טוב?ז. 


אמנם יש להעיר בזה, שאם כנים הדברים בביאור דברי התוסי יקשה אם כן 

מדוע הוצרכו התוסי להעמיד את דברי הגמי בתוספת יום טוב, והרי 

היו יכולים להעמיד באופן יותר פשוט ובלילי יום טוב עצמם שאין מצות שמחה 
נוהגת, שהרי תירוצם בנוי על כך שאין מצות שמחה בליל יום טובל". 


ויש שהביאלל בוה בשם הגרי"ד סולובייצייק שתירץ על פי שיטת הרמ"ה 

שהובא ברא"ש ששמחת חתן ביום ראשון היא 

מדאורייתא, ואיכ אסור לישא בלילה מחמת הדין שמחה שיחול ממילא על 

היום, מדין אין מערבין שמחה בשמחה, אבל כאשר נעשית החופה מבעוד יום 

אז נגמר החיוב שמחה מדאורייתא של יום ראשון בצאת הכוכבים, והביא 
שהגרי"ז הסכים לתירוץ זה. 


(כתובות פ"א סי" ה) 


ה. קידוש וסעודת שבת ויום טוב מבעוד יום 


התוספות (פסחים צט: ד"יה עד שתחשן) הקשו על מה ששנינו במשנה שם 
ערבי פסחים סמוך למנחה לא יאכל אדם עד שתחשך, מדוע 
הוצרכו לומר 'עד שתחשךי והרי פשוט שלא יתחיל לאכול קודם הזמן הראוי 


היייז-יט) שבכלל מצות שמחה נכלל גם השמחה בבשר ויין וכל אחד בראוי לו, וכן כתב בעמק 
ברכה בשם הגר"ח [ואמנם דעת התוסי במו"ק (יד: ד"ה עשה) שמצות השמחה בשאר דברים 
אינה אלא רק מצוה דרבנן, ודווקא בקרבן הוא דאורייתא, ולפיייז לא שייכת מצות שמחה בליל 
יום טוב, ולא נוהג האיסור שלא ילא באשתך]. 

לח. ובשיעורי רי שמואל (כתובות מז. בתוד"ה דמסר) כתב שהתוספות לא רצו לתרץ כך כיון 
שזה כבר נכלל בתירוץ אחר של הגמרא שם, ידאי בעי מסר לה בלילאי שאינו זמן מלאכה. 
לט. ברכת אברהם (כתובות מז. בתוסי דייה דמסר). 


תוספת שבת 
ויום טוב חל 
רק לאיסור 
מלאכה 


סתירה בדברי 
התוספות 


שמחה בלילי 
יום טוב 


שמחת חתן 
ביום ראשון 


תוספת יום 
טוב בפסח 
לענין אכילת 
מצה 


ביאור שיטת 
המתירים 


תוספת שבת 
לענין קידוש 
וסעודה 


אוצר 


לאכילת מצה, עוד הקשו מהברייתא שהביאה הגמי לענין שבתות וימים טובים 

ילא יאכל אדם בערבי שבתות וימים טובים מן המנחה ולמעלה כדי שיכנס 

לשבת כשהוא תאוהי, ושם לא נאמר עד שתחשך, ואייכ מדוע לגבי הדין שלא 
יאכל בערב פסח שנו במשנה עד שתחשך. 


ותירצו על כך התוסי בשם הר"י מקורביל וו"ל דגבי מצה דווקא בעינן עד 

שתחשך כדתניא בתוספתא (פסחים פייב) הפסח והמצה והמרור מצותן 
עד משתחשך, וטעמא משום דכתיב (שמות יב ח) 'ואכלו את הבשר בלילה הזהי, 
ומצה ומרור איתקשו לפסח, אבל סעודת שבת ויום טוב מצי אכיל להו מבעוד 
יום, כדאמר בפרק תפילת השחר (ברכות כז:) מתפלל אדם של שבת בערב 
שבת ואומר קידוש היום מבעוד יום וכוי. ורבינו יהודה תירץ שאף אם נאמר 
שגם לגבי שבתות וימים טובים אינו יכול לאכול הסעודה עד שתחשך, מכל 
מקום יש חידוש מיוחד בערבי פסחים עייייש, וכן מצינו בירושלמי (פסחים פיי 
ה"א) 'תני ערב שבת מן המנחה ולמעלה לא יטעום כלום עד שתחשךי עכיל. 


ומבואר שנחלקו הר"י מקורביל ורבינו יהודה האם אפשר לקיים סעודת שבת 

ויום טוב בתוספת שבת, שלדעת הריי מקורביל אפשר לקיימן אף 

מבעוד יום, אחר שקיבל שבת בתוספת שבת, ולדעת רבינו יהודה אי אפשר 
לקיימן אלא בלילה ממש. 


והרשב"א (כו: דיה הא) הביא שמקצת מן הגאונים! אומרים שאין אומרים 
קידוש והבדלה עד שתחשךמא. וכן הביא הטור (או"ח סיי רצג) בשם 
הרי"ץ גיאות, שמכיון שנהגו כל ישראל כשיטת חכמים שאין מתפללין ערבית 


בשבת, ואין לקדש ולהבדיל אלא בכניסת היום וביציאתו ולא קודם לכן. 


והנה בדעת הר"י מקורביל מבואר שאף שדין תוספת שבת מועילה לענין 

עשיית סעודת שבת ויום טוב מבעוד יום, מכל מקום לענין דין אכילת 

מצה מבעוד יום, לא יועיל מה שקיבל על עצמו תוספת יום טוב, והטעם לכך 

הוא משום שלענין אכילת המצה ישנו דין מיוחד של ואכלו את הבשר יבלילהי 
הזהמב, 


ובקובץ שיעורים (פסחים אות ריב) כתב לדייק מדברי התוסי שדעתם שאילולא 

הפסוק שנאמר בפסח בלילה הזה היה ראוי לומר שיוצא באכילת 

פסח ומצה בתוספת יום טוב, והיינו שכיון שקדוש היום לענין איסור מלאכה 

הוא הדין לגבי שאר מצוות היום, והקשה שלכאורה דבריהם סותרים למה 

שכתבו בכתובות (מז. דייה דמסר) שבתוספת יום טוב אין מצות ושמחת בחגך, 

אף שבתוספת יום טוב אסור במלאכה דאורייתא, וא"כ מה שונה מצות 'מצהי 
ממצות יושמחתי. 


עוד צריך ביאור בדברי התוסי, שהנה זה מבואר בדבריהם שכל המיעוט של 

בלילה הזה הוא רק לענין חובת אכילת מצה, אבל לענין סעודת שבת 

וקידוש היום אכן מועיל דין תוספת יום טוב, וכן כתב המגן אברהם (סיי רסז 
סקייא) בדעתם ובדעת הרא"ש (פסחים פיי סי ב). 


וא"כ צריך ביאור מהו החילוק בין סעודת שבת ויום טוב וקידוש היום לשמחת 

יום טוב, שבדין סעודה וקידוש היום מועיל תוספת יום טוב להיות כמו 

יום טוב, ואילו בדין מצות שמחה שעל זה לא מועיל תוספת יום טוב לחייב 
במצוה זו כמו ביום טוב. 


ובפשוטו היה צריך לומר שאכן התוסי בפסחים והתוסי בכתובות אינם 
מתאימים זה עם זה, ודעת התוסי בכתובות היא כדעת רבינו יהודה 
שהובא בתוס' שצידד שגם לענין סעודת שבת ויום טוב צריך לילה דוקא. 


ויפוד המחלוקת היא בעיקר דין תוספת האם הוא רק לענין דין שביתה 
ואיסור מלאכה שאסור כבר מערב שבת וכנתבאר לעיל (אות ג או 


מ. כן מבואר בתשובת גאוני מזרח ומערב (סיי קמב) והו"ד בילקוט ביאורים להלן. 

מא. אבל הרשב"א חולק עליהם. והפני יהושע (כז: דיה רב) כתב שיתכן שהם מפרשים 
ששאלת הגמרא אם אומר קדושה על הכוס או אינו אומר קדושה על הכוס, היינו משום 
שסוברים שדין קידוש על היין הוא רק מדרבנן, אבל מן התורה יוצאים בקדושת היום 
שאומרים בתפילה, ואע"פ שהתפלל מבעוד יום כיון שמוסיף מחול על הקודש יצא מן 
התורה ידי חובת קידוש בתפילה, והספק הוא אם צריך לקדש על הכוס לאחר שקידש 
בתפילה [וכמו שנסתפקו כעין זה בגמרא (לג) לענין הבדלה], או שאין צריך לקדש כלל. 
והשיבו שאע"פ שקידש בתפילה צריך לומר קדושה על הכוס, אבל הכוונה רק לאחר 
שתחשך. 

מב. ומובא בשם הגרי"ז שאמר לבאר בכך את דברי בעל ההגדה של פסח, ייכול מראש חודש 


מז. תופפת שבת ויום טוב 


עיונים 


פט 


שבדין תוספת נאמר שאף שאין זה שבת ממש, מכל מקום 'תוספת שבת 
כשבת' ודינה כשבת לכל הדינים, גם אלו שאינם מדין השביתה והאיסור 
מלאכה. 


ואמנם הבאר היטב (סיי וסו) הביא את דברי השליה שכתב בשם ספר 

חסידים [וכן כתב הב"ח (סיי תעב)] שמכל מקום צויך שיאכל 

משחשיכה כזית פת כדי לקיים מצות גי סעודות בשבת, ולכאורה שיטתם היא 
שאכן לא מועיל דין תוספת שבת לגבי קיום מצות סעודת שבתמי. 


והט"ז (סיי רצא סק" והעולת תמיד (סיי רסז) חולקים וסוברים שבודאי יצא 

ידי חובה אף שגמר קודם הלילה, ומשום שתוספת שבת ויום טוב 

שמוסיף מחול על הקודש, היא מדאורייתא, ונחשב כיום השבת לגמרי, וכדעת 
הרייי מקורביל. 


והאליה רבא (סיי רסו סקייב) כתב ליישב דעת הספר חסידים שאינו יוצא 

מבעוד יום, שכיון שכתוב בדין שלוש סעודות, שלוש פעמים יהיוםי, 

הרי זה בא למעט שדווקא בעיצומו של יום מועיל, ולא בתוספת שבת, שאינו 
עיצומו של יום. 


והנה מדברי התוסי שהקשו מאי שנא מצה שאי אפשר לקיימה בתוספת יום 

טוב מדין קידוש וסעודה בתוספת יום טוב, מבואר שנקטו שעיקר הדין 

שמועיל קידוש היום מבעוד יום וכמבואר בגמרא (כז:) היינו מדין תוספת שבת, 
ורק לאחר שקיבל עליו תוספת שבת אז יכול הוא לקדש. 


וכותב הרא"ה (כז: בגמרא דיה אמריי אהא) שכל זה דווקא משום שתוספת הוא 

דין מדאורייתא, שהרי קידוש היום הוא חיוב מן התורה ואם אינו נידון 

כשבת מן התורה לא שייך לקיים בזה קידוש היום, ועוד הוכיח מכך שכל מה 

שמוסיף חל בו דין תוספת שבת מדאורייתא, ולא רק כשיעור המחויב בו 

שהוא כל שהוא, אלא כיון שקיבל על עצמו להוסיף לשם תוספת, חל כולו 
כתוספת דאורייתא. 


וכן מבואר באור זרוע (הלי ער"ש סי יד) שהביא בשם רבינו תם שסבר שדין 
תוספת אינו אלא מדרבנן, והקשה עליו שלפי"ז כיצד מקדשים על היין 


והקשו האחרוניםיי לשיטת הרמבי"ם שאין דין תוספת שבת כלל, כפי שכתבו 

המגיד משנה (שביתת עשור פיא היו) והבית יוסף (סיי רסא דייה והרמביים) 

אם כן כיצד יכול לעשות קידוש היום מבעוד יום, הלא אף שיעשה קבלת 

שבת לא חלה בכך תוספת שבת, אלא לכאורה הוא רק מדין נדר, ואם כן 
נמצא שמקדש ביום חול, וכיצד יצא ידי חובת קידוש. 


ויש שתירצו לפי דברי השוע הרב (סיי רסג קו"א אות ג) שיש דין קבלה על 

עיצומו של יום, שאינו מדין תוספת שבת, אלא שהאדם רשאי לקבוע 

שתחילת יום השביתה מתחיל לכל דיניו, ויש לומר שבזה הרמביים מודה, וכל 

מה שחולק הוא על דין 'תוספת שבתי, לפי שאין מקור לדין של תוספת אלא 

ביום הכיפורים, אבל קבלה זו שקובעת שהתחיל עיצומו של יום אינה שייכת 
לדין וספת בלל.: 


באופן נוסף יישבו את דברי הרמב"ם, שבמרומי שדה (פסחים צט: בתוסי דיה 

עד) הביא את דברי הרמב"ם שנראה מדבריו שעיקר דין עשיית 
הקידוש מבעוד יום אינו שייך לדין תוספת שבת ויום טוב, שכתב (פכ"ט הי"א) 
וזל ייש לו לאדם לקדש על הכוס ערב שבת מבעוד יום אע"פ שלא נכנסה 
השבת, וכן מבדיל על הכוס מבעוד יום אעייפ שעדיין היא שבת, שמצות זכירה 
לאומרה בין בשעת כניסתו ויציאתו בין קודם לשעה זו במעטי עכ"ל. וכבר 
כתב גם המנחת חינוך (מצוה לא אות ח) שמבואר מדברי הרמביים שגם לולא 
שהיה דין תוספת שבת ויום טוב [או גם אם נאמר שדין תוספת שבת זהו 


וכוי יכול מבעוד יום תלמוד לומר וכו' לא אמרתי אלא בשעה שמצה ומרור מונחים לפניךי, 
וכבר נתקשו ראשונים מפרשי ההגדה מה היתה ההוה אמינא שתהיה אמירת ההגדה מבעוד יום, 
ואמר הגריייז שלפי דברי הרי מקורביל יתכן לפרש שהיה ההוה אמינא שתהא אמירת ההגדה 
מבעוד יום באופן שקיבל על עצמו תוספת יום טוב, ועל זה באו דברי בעל ההגדה ומכיון 
שלענין אכילת מצה לא מועיל דין תוספת ממילא גם אמירת ההגדה צריכה על כרחך להיות 
בילילה" תות 

מג. ומה שמבואר שמועיל לענין קידוש על כרחך נצטרך לומר בזה כפי שיתבאר להלן בענין 
קידוש מבעוד יום לדעת הרמבים. 

מד. פֿרי מגדים (או"ח סיי רעא משב"ז סק"א, ראש יוסף כז. ד"יה רב), תורת חיים (סיי רסא סקיי-יא) 
נפרי יצחק (שויית ח"ב סיי ח). 


מחלוקת 
הפוסקים על 
קיום סעודה 
בתוספת שבת 


ביאור האליה 
רבא 


דעת תוס' 
שעשיית 
הקידוש הוא 
מדין תוספת 


שיטות 
הראשונים 
שחלות 
תוספת 
מדאורייתא 


קושיא לדברי 
הרמב"ם שאין 
דין תוספת 


דעת הרמב"ם 
שזה דין 
לקדש 
בכניסתו 


דעת המרדכי 
שמועיל 
תוספת דרבנן 
לפטור חובת 
קידוש 
דאורייתא 


נפקא מינה 
בקטן שהגדיל 

בליל שבת 
אחר הקידוש 


מקור הדין 
בגמרא 
ובראשונים 


Resa 


צ אוצר 


רק דין מדרבנן, וכפי שכך היא שיטת הרמבים וכפי שיתבאר להלן] מכל מקום 
ניתן לעשות קידוש מבעוד יום מפלג המנחה ואילך, היות ועיקר דין קידוש 
והבדלה אינו מעשה החייב להתקיים בשבת עצמה, אלא עיקר הדין הוא לקדש 
את השבת בכניסתה וביציאתה, או בסמוך להם מעט, וגם בלא דין תוספת 
שבת ניתן לקדש את השבת בכניסתה ונכלל בזה גם קודם שעה זו מעט, 
והיינו מפלג המנחה ואילך. 


וכן מצינו בתוסי הרא"ש (כז: דיה אומר) שכתב שההוה אמינא בגמרא שאף 

אחרי קבלת שבת אינו רשאי לומר קידוש היום על הכוס, משום שקידוש 

היום הוא חיוב מן התורה ולא תועיל קבלת שבת לקיים זאת כיון שאינו שבת 

ממש, אכן מסקנת הגמרא שאומר קידוש היום, מפני שלא כתוב זכור ביום 

השבת, אלא זכור את יום השבת, ומשמע שאין צריך להיות יום השבת ממש, 
אלא סמוך לכניסתומ". 


אמנם הפרי מגדים (או"ח סיי רעא משב"ז סק"א, ראש יוסף כז. ד"ה רב) מפקפק 
בזה, שלשון הרמביים יקודם לשעה זו במעטי משמע שלכאורה דווקא 

בכניסתו או ביציאתו מעט, ולא שעה ורביע קודם הלילה, וכשם שאינו יכול 
לקדש בחצות היום של ערב שבת, שאין זה נחשב 'כניסתוי. 


דעה נוספת היא דעת המרדכי (מגילה פיב רמז תשצח) שכתב וזל עשאל להייר 

טוביא מוינא איך סומא פוטר בני ביתו בקידוש לשיטת רבי יהודה הסובר 
שסומא פטור מכל המצוות מדאורייתא (ב"ק פט.), ואף אם נאמר שמדרבנן 
חייבוהו במצוות, כיצד חיוב מדרבנן יכול להוציא חיוב מדאורייתא, והרי מצינו 
בגמרא (כ:) שאינו מועיל. והשיב, שמצינו כעין זה לגבי קידוש, שמתפלל אדם 
של שבת בערב שבת ואומר קידוש היום, ואף שתוספת שבת לפניה היא 
דרבנן, ואילו קידוש היום הוא דאורייתא. ואף שלגבי נשים בברכת המזון (שם) 
אילו אינן חייבות אלא מדרבנן אינן מוציאות את האנשים, שאני התם שלא 
יבואו לידי חיוב לעולם, אבל סומא יכול לבוא לידי חיוב דאורייתא אם יתפקח 
והואיל וכך הוא, ממילא יכול להוציא אחרים אע"פ שהוא מדרבנן והם 
מדאורייתא. ומבואר מדבריו שסובר שעיקר הדין של תוספת שבת זהו דין 
דרבנן, ואעפ"כ מועיל הקידוש שנעשה בזמן זה לפטור גם מחובת קידוש 
דאורייתא הואיל ודרבנן מוציא דאורייתא, אלא שמה שדרבנן מוציא דאורייתא 

זהו בתנאי שגם הדרבנן יכול לבוא לידי חיוב דאורייתא זה תוכן דבריו. 


ובקובץ שיעורים (ח"ב סיי ל) כתב שצירוף זה צריך ביאור, וממה נפשך אם 

סובר המרדפיי שחיוב. מדרבגן נהשב כמחויב בדבר גם: כלפי חיוב 

דאורייתא, א"כ מה צריך את הצירוף שיבוא לידי חיוב דאורייתא, ואם אינו 
נחשב בר חיובא א"כ מה יועיל זה שיכול הוא לבוא לידי חיוב דאורייתא. 


ובמנחת חינוך (מצוה לא אות ט דיה ואם) כתב שיש נפקא מינה בין טעמו של 

הרמביים לטעמו של המרדכי, בגדול בן י"ג שנים שלא הביא שתי 
שערות ועשה קידוש בליל שבת, וביום השבת הביא שערות, ונמצא שהקידוש 
שעשה בליל שבת היה רק מדרבנן ועכשיו הוא מחויב מן התורה?', ולדברי 
המרדכי יוצא בקידוש שעשה בליל שבת אע"פ שהיה מחויב רק מדרבנן, אבל 


יז. תפילת הדרך 


עיונים 


לשיטת הרמב"ם מה שיוצאים בקידוש שעושים מבעוד יום הוא משום שכך 
היא המצוה מן התורה שיכול לקדש מעט קודם לכניסת השבת, אבל הקטן 
שחיובו היה רק מדרבנן לא יצא בכך מן התורה, וחייב לקדש ביום מן התורה. 


אמנם כתב המנחת חינוך, שיתכן שחיוב קידוש ביום כשלא קידש בלילה הוא 
רק מדין תשלומין, ולכן מי שלא היה מחויב לקדש בלילה שהוא עיקר 
זמן החיוב, אין לו חיוב תשלומין. 


המגן אברהם (סיי רעא סקיה) הביא בשם הב"ח שהמקבל עליו שבת מבעוד 

יום אסור לטעום, והטעם לזה לכאורה מחמת שחל עליו דין קידוש 

שאוסרו באכילה. והיינו משום שכבר היא שעה הראויה לקידוש היום, ומשעה 
שחל עליו חובת קידוש, נאסר בטעימה קודם קידושמ'. 


וכתב עליו המגן אברהם ונראה לי שאם רוצה לקבל שבת מבעוד יום ולקדש 

ולאכול ולהתפלל ערבית בלילה רשאיי. ומתבאר שהמגן אברהם הכריע 

להלכה כשיטת התוספות וסיעתו, שמועיל קידוש היום מבעוד יום בתוספת 
שבת, וכן שקבלת שבת קובעת חלות חיוב קידוש היום. 


ובמעשה רב (אות קיז) הובא על כך ישמעתי בשם הגאון החסיד שאמר שזה 

אינו נכון מדאמרינן בברכות (כז:) רב צלי של שבת וכוי תא שמע 
אמר רב נחמן אמר שמואל וכוי משמע דווקא כשמתפלל תחילה אז יכול 
לקדש מבעוד יום, אבל כשאינו מתפלל אינו יכול לקדש, וכן מצאתי בראביץ 
(סיי קע) שכתב והמתפלל של שבת בערב שבת מבעוד יום מדעת מקדש נמי 
על הכוס מבעוד יום משמע דוקא שהתפלל תחילהי עכייל הרייר חיים כץ. 


ובהערות פעולת שכיר על ימעשה רבי העיר על דברי הגר"א, מנין לו שהמגן 

אברהם לא סבר כך, שהרי לכאורה כוונת הגר"א שאי אפשר 
שתחול עליו קדושת היום ע"י הקידוש, וצריך שמקודם יקדש היום בתפילה 
ואחרי כן יוכל לעשות קידוש, ואין סומכים על כך שהקידוש והקבלת שבת 
באים כאחד, אלא צריך להקדים תחילה את קדושת היום קודם הקידוש. ולפיייז 
יש לומר שגם המגן אברהם מודה בזה ודקדק המגן אברהם בלשונו לכתוב 
שיקבל עליו שבת ויקדש, והיינו שמתחילה מקבל עליו שבת עיי אמירת מזמור 
שיר. עוד הקשה שאם כן היה לו להביא ראיה לזה מדברי הגמרא (נא.) שקידוש 
היום גורם ליין שיבוא, ומבואר שאי אפשר שיהיה קידוש היום קודם קדושת 
היום. עוד הקשה שאין לזה שום ראיה מדברי הגמרא לגבי המעשה ברב, ואכן 
יש לומר שמה שנתפלל קודם, היה זה כדי לקבל עליו שבת קודם הקידוש, 
שתפילת שבת הרי היא קבלת שבת כמבואר בגמרא (כז: ורשיי דיה והיינו), וכמו 
כן יש לומר לאחר שקיבל עליו שבת בדברים, יכול לקדשה בקידוש היום. 


אכן בעל כרחך צריך לומר בביאור דבריו, שהגר"א סבר כדברי הרא"ש (שבת 

פיב סיי כד) שלא חלה קבלת שבת בדיבור או בהדלקת הנר, אלא דווקא 

בתפילת ערבית, וכפי שהוכיח שם הרא"ש ממעשה זה של רב, וממילא לא 

יועיל קידוש היום לקבלת שבת, וכל שכן שלא יועיל קבלה בדברים, אלא 
דווקא קבלה שמכח התפילה. 


מערכה יז 


תפילת הדרך 


א. מקור ההלכה / ב. האם תפילת הדרך נחשבת בקשה ותפילה או ברכה / ג. אמירתה בלשון רבים / ד. הזמן 
הראוי לאמירתה / ה. שיעור פרסה המחייב באמירתה / ו. אמירתה בהליכה או במעומד 


א. מקור ההלכה 


מקור הסוגיא של תפילת הדרך היא בגמרא לפנינו (כט:-ל.) 'אמר ליה אליהו 

לרב יהודה אחוה דרב סלא חסידא כשאתה יוצא לדרך המלך בקונך 
וצא. מאי המלך בקונך וצא, אמר רבי יעקב אמר רב חסדא זו תפלת הדרך. 
ואמר רבי יעקב אמר רב חסדא כל היוצא לדרך צריך להתפלל תפלת הדרך. 
מאי תפלת הדרך, יהי רצון מלפניך הי אלהי שתוליכני לשלום ותצעידני לשלום 


מה. ויש להעיר למה הוצרך הרא"ש לזה, והרי לשיטתו נתבאר לעיל (אות א) שיש תוספת 
שבת מן התורה, אמנם יש לומר שהוצרך לכך משום שכל מה שמוסיף הרבה אינו מדאוריתא, 
והתוספת דאורייתא הוא שיעור מועט כפי שהובא שם מדברי הראשונים. באופן נוסף יש לומר 
כדברי הפרי מגדים (סיי רסג משב"ז סקיגן שמפלג המנחה קודם השקיעה אינו אלא מדרבנן, 
ובאותה שעה אינו ראוי לקידוש היום אלא משום חידושו של הרא"ש שמועיל אף סמוך לכניסתו. 


ותסמכני לשלום, ותצילני מכף כל אויב ואורב בדרך, ותשלח ברכה במעשי 
ידי, ותתנני לחן לחסד ולרחמים בעיניך ובעיני כל רואי, ברוך אתה הי שומע 
תפלהי*. 


והובא דין זה בראשונים (שם), בפוסקים ובטושו"ע (סיי ק). אולם הרכביים 
השמיט דין זה ולא הזכיר אלא רק את הסוגיה שבפרק הרואה (ס.) 
שהיוצא מן הכרך מתפלל. ועמדו המפרשים בביאור שיטתוג. 


מו. שמי שלא קידש בלילה חייב לקדש ביום כמבואר בפסחים (קה.. 

מז. וראה בוה בפוי יצחקי שורית חייב סייט בהרחבה. 

א. ובהמשך המערכה הובאו כמה וכמה נדונים מדברי הראשונים והפוסקים בנוסח התפילה. 
ב. הנה הרמב"ם (ברכות פ"י הכ"ה) כתב וז"ל 'הנכנס לכרך אומר יהי רצון וכוי שתכניסני לכרך 
זה לשלום, ואס נכנס בשלום אומר מודה אני לפניך וכוי שהכנסתני לשלום, וכשיבקש לצאת 


קידוש בערב 
שבת קודם 
שיתפלל 


השגת הגר"א 
שצריך דווקא 
להתפלל 


אוצר 


ובגדר החיוב של אמירת תפילת הדרך, יתבאר בהמשך אם היא כתפילה או 
ברכה. 


ובגש כאן מבואר שחיובה הוא משום מה שאמר לו אליהו לרב יהודה 

שכשאתה יוצא לדרך המלך בקונך וצא. ואמר רבי יעקב אמר רב 

חסדא זו תפלת הדרך. והיינו שהגדר של תפילה או ברכה זו היא כנמלך בקונו 

אם לצאת לדרך או לאו. וברש"י (ד"ה המלך) פירש שהכוונה היא ליטול רשות 
קודם שיוצא לדרך. 


ובמאירי ל. הובאו דבריו להלן) הביא את דברי רשיי שהיא כנטילת רשות על 

היציאה לדרך, וביאר בזה שלשיטתו הוא סובר שאי אפשר לאומרה 

לאחר שכבר הלך דרך של פרסה, שכל ענין נטילת רשות שייכת קודם 
המעשה, ולא אחר התחלת עשייתו. 


אולם שיטת הבה"ג (מובא ברשיי שם) ועוד ראשונים שאפשר לומר תפילת 
הדרך גם לאחר שהלך דרך של פרסה, וא'"כ בהכרח שאין זה רק 
כנטילת רשות. 


והנה האחרוניםי הביאו את דברי הגמרא שכשאתה יוצא לדרך, המלך בקונך 

וצא. שלשון 'המלךי משמע שיתייעץ אם יצא או לא, שאם לא כן היה 

לו לומר 'כשאתה יוצא לדרך התפלל לפני קונך וצאי, אבל לשון המלך היינו 

עצה ונטילת רשות. וא"כ יש להתבונן איך ידע אם נתנו לו רשות, וכי יענהו 
הקדוש ברוך הוא ויתן לו עצה, ואם לאו לא יצא לדרכו. 


וכתבו שהפירוש בזה הוא על דרך מה ששנינו (לד:) שאמרו עליו על רבי 

חנינא בן דוסא שכשהיה מתפלל על החולים ואומר זה חי וזה מת, 

אמרו לו מנין אתה יודע, אמר להם אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא 

מקובל ואם לאו יודע אני שהוא מטורף, עד כאן. וזה ההמלכה שיתפלל האדם 

תפילת הדרך, ואם תהיה שגורה בפיו אז ילך לבטח דרכו, שאז יודע שהקדוש 

ברוך הוא עונה לו מה שקורא, ואם לאו אז ישמור את עצמו מפני הסכנה 
חס ושלום, ועל זה ישיב לב כל בר דעת. 


והוסיף הצלייח שלפי ביאור זה מובן היטב שהוצרך אליהו להזהירו על תפלת 

הדרך, שלכאורה יש להקשות הלא תפילה זו מוטלת על כל היוצא 

לדרך, כמבואר בגמרא, ולפי מה שפירש הביאור הוא שאליהו הזהירו שישגיח 
אם התפילה שגורה בפיו, שזה אות וסימן עבורו שיכול לצאת לדרך'. 


וכל זה הוא רק ברבי חנעא בן דוסא שזכה שישגיחו מן השמים להודיעו, 
תיכף אם נתקבלה תפילתו, אבל בשאר בני אדם אין שיגרת התפילה 
ראיה לטובה, ולא חס ושלום ההיפוך לרעה. 


והנה בגמרא מבואר שיאמר תפילת הדרך בלשון רבים, וכתב הצלייח שם 

שכל זה הוא רק לסתם בני אדם, אבל רבי חנינא בן דוסא וחביריו, 
אדרבה טוב הוא להם שלא לשתף את הציבור בתפלה ולאומרה בלשון רבים, 
כי אז אין השיגרה ראיה שנתקבל על אותו היחיד, כיון שאולי שגורה התפילה 
בפיו מחמת הציבור שמתפלל עליהם אבל הוא אין ראוי שיצא לדרך, וכן לא 
ההיפך ראיה לרעה על אותו האיש, והיינו גם אם תפילתו אינה שגורה אינו 


אומר יהי רצון וכוי שתוציאני מכרך זה לשלום, ואס יצא בשלום אומר מודה אני וכוי שהוצאתני 
מכרך זה לשלום, וכשם שהוצאתני לשלום כך תוליכני לשלום ותצעידני לשלום ותסמכני לשלום 
ותצילני מכף אויב ואורב בדרךי. ומקור תפלה זו היא בברייתא (ס... 

ותמהו עליו בית יוסף (שם ס"ז) צל"ח (שם ד"ה הלכתא) ופרי חדש (סיי קי סק"ד) למה לא הזכיר 
בחיבורו את הדין של תפילת הדרך המבואר בסוגייתנו, לא בהלכות תפלה ולא בהלכות ברכות, 
לא את דין תפילת הדרך, ולא את נוסח הברכה בכלל, ולא את פרטי הדינים מאימתי מתפללים 
אותה ומהו שיעור ההליכה בדרך שמחייב לאומרה. והביא דין זה רק כלל הלכותיו עם דיני 
הנכנס לכרך וכוי ואם יצא בשלום. והוסיף הצל"ח שפשוט שאין כוונת הרמב"ם בדברים אלו 
לתפילה המובאת בסוגייתנו, שהרי לא סיים בה שום ברכה. 

ובעיקר הדבר בביאור מה שהגמרא (ס.) הביאה מהברייתא את התפילה הזו בלא חתימה, היה 
אפשר לומר שאמנם הברייתא היתה מפרשת את כל נוסח התפילה, ולא סומכת על מה 
שבסוגייתנו התפילה בשלימותה, אלא שבברייתא באמת היתה שנויה כל תפלת הדרך עם סיום 
הברכה, רק הגמרא קיצרה בהעתקת הברייתא, ומסדרי השי"ס סמכו עצמם על נוסח תפלת 
הדרך הנזכר כאן, אבל על הרמב"ם קשה שהרי לא מצאנו בחיבורו שהזכיר את סדר תפלת 
הדרך, וסיים הצלייח שהוא דבר תימה על הרמב"ם ועל כל המפרשים שלא עמדו בזה. 

ג. השל"ה (מסכת חולין נר מצוה אות ע) וצל"ח (כט: דייה המלך בקונך). 

ד. ובמשנה ברורה (ס"ק כח) הביא מהבאר היטב (סק"י) שנוהגין ליטול רשות מהגדולים 
ומתברכים כשהולכים בדרך. ויש סמך לזה ממה שאמרו לעיל (ג:) שהיו נמלכין בסנהדרין. ופירש 


יז. תפילת הדרך 


עיונים 


צא 


לקבוע על פי זה שלא לצאת לדרכו, כי אולי הסימן הרע ההוא הוא דווקא 
על האחרים שכלל בבקשתו. 


ולכן רב יהודה שאמר לו אליהו 'המלך' וכו', בישרו שהוא חשוב בשמים 

להודיעו עצה נכונה עייי תפלתו כמו רבי חנינא בן דוסא. ועל אדם כזה 
פירשו בגמרא מאי תפלת הדרך, וחייב לאומרה בלשון יחיד, כדי שיוכל לבדוק 
אם תפילתו שגורה וראוי לצאת או לאו, אבל דברי אביי שאמר שצריך לשתף 
את הציבור בתפילתו הם הוראה על רוב העולם, שהם לא כרבי חנינא בן 
דוסא, ובין כה וכה לא יוכלו לבדוק אם תפילתם שגורה מחמת שהתקבלה 
ברצון, משום כך להם אדרבה טוב לשתף את עצמם עם הצבור, שתועיל זכות 

הרבים שתקובל תפילתם. 


ב. האם תפילת הדרך נחשבת בקשה ותפילה או ברכה 


הנה יש לחקור בעיקר התקנה של תפילת הדרך, אם היא תפילה ובקשה, או 
שהיא כעין ברכה וכפי שבחתימתה אומרים ברוך אתה הי שומע תפילה. 


ויש בנדון זה נפקא מינה בכמה הלכות התלויות בעצם ההגדרה של תפילת 
הצרה 


והנה הטור (או"ח סיי קי ס"ד) בדיני תפילת הדרך כתב שמה שאינה פותחת 

בברוך אתה, אלא בייהי רצון' וכוי, פירש ריי לפי שאינה אלא תפלה 

בעלמא שמתפלל להקבייה שיוליכנו לשלום, ואינה כברכת הנהנין ולא כברכות 

שתיקנו על שם המאורע אלא בקשת רחמים, ומפני שיש בה אריכות דברים 

חותמים בה בברוך, והר"מ מרוטנבורק כשהיה יוצא לדרך בבוקר היה אומרה 

אחר יהי רצון שתרגילנו וכוי כדי להסמיכה לברכת גומל חסדים, ועל ידי זה 
תהיה ברכה סמוכה לחבירתה. 


והיינו שנחלקו הראשונים אם תפילת הדרך צריכה להיות סמוכה לחברתה 
או לאל. 


ומקור דברי הטור הם בתוס' (פסחים קד: ד"ה כל הברכות) שבגמרא (שם) מובא 

כלל שכל הברכות כולן פותח בברוך וחותם בהן בברוך חוץ מברכת 
מצות וברכת הפירות וברכה הסמוכה לחבירתה. והקשו התוסי מברכת אלהי 
נשמה וכן מיאתה הוא עד שלא נברא העולםי וכמו כן מתפלת הדרך שחותם 


חקירה במהות 
תפילת הדרך 


נדון 
הראשונים אם 
צריך להסמיך 
את תפילת 
הדרך לברכה 
אחרת 


בהם בברוך ואינו פותח בברוך, ותירצו שאלו הברכות אינן ברכות אלא שבח ₪5 


ותפלה בעלמא. 


מבואר בתוסי שהטעם שאינה מתחלת בברוך הוא משום שאין תפילת הדרך 

ברכה אלא תפילה, ודווקא בברכה נאמר הדין שכל החותמת בברוך 

צריכה להתחיל בברוך, משא"כ תפילה אע"פ שמסיימת בברוך אין הכרח 
שתתחיל בברוך ואפילו אינה סמוכה לחברתה. 


וא"כ יש לבאר שנחלקו הטור והמהר"מ בחקירה הנ"ל, אם יש לוה גדר 

יברכהי או 'תפילהי, שדעת הטור [כפי שריי פירש] שאינה אלא תפילה, 

והטעם הוא כמו שכתבו התוסי שם שהיא בקשה ותפילה, אבל המהר"מ 

מרוטנבורק חולק וסובר שיש להסמיכה לברכה אחרת, משום שנקט שגדר 

תפילת הדרך הוא כדין כל הברכות, שנאמר בהם הכלל שצריך בתחילתם ברוך, 
אלא אם כן הם סמוכות לברכה אחרת. 


רשיי נטלו רשות כדי שיתפללו עליהם [בהגהות הר"ר אליעזר לנדא זײל, ובספרו יד המלך על 
הרמב"ם (מלכים פיה הייב) תמה על דברי רשיי שהלא היא משנה מפורשת בפרק אי בסנהדרין 
שלא היו רשאים ללחום מלחמת הרשות בלא נטילת רשות מסנהדרין. ובגמ' (סנהדרין טז.) הובא 
מימרא זו שהיו נמלכים בסנהדרין ופירש רשיי (ד"ה תמלכין) והיינו משנתינו. וקשה א"כ למה 
הביא רשיי על זה טעם חדש שזה היה בשביל שיתפללו עבורם. והמקור לוה הוא במסכת דרך 
ארץ רבה (פרק ה) לעולם אל יפטר אדם מרבו ומחבירו, אלא אם כן נוטל ממנו רשות, ולמדין 
אנו דרך ארץ מן המקום, שנאמר וילך הי. וכן כתב הרמ"א (יו"ד סיי רמב סט"ז). ולדברי האחרונים 
שכתבו שהתפילה היא כנטילת רשות אם לצאת לדרכו, א"כ יש כאן מקור נוסף למה שכתב 
המשנה ברורה שיש ליטול רשות קודם צאתו לדרך. 

ה. וכעין זה מבואר ברשב"א (יא. ד"יה אחת) שדן בענין ברכה הסמוכה לחברתה, כתב שודאי 
נראה שאין ההקפדה ברבוי הנוסח ומיעוטו אלא במטבע שטבעו חכמים, והוא שיש ברכות 
שפותחות בברוך וחותמות בברוך והיא שנקראת בכל מקום ארוכה, ויש מן הקצרות שפותחות 
ואינן חותמות, כברכת הפירות והמצוות, וברכת הזימון דהיינו ברוך שאכלנו, ויש שחותמות בברוך 
ואינן פותחות בברוך כברכת 'הערב נא' לדעת הסוברים שהיא ברכה בפני עצמה (שם עיב) 
ותפלה קצרה (כט:) וברכת גשמים (נט:) ותפלת הדרך (כט:) ואלו אם הן סמוכות לברכות שיש 
להן סדר כגון ברכות של שמונה עשרה, הרי אלו כמטבע ארוך שכל אחת כיון שהיא סמוכה 
לחברתה והראשונה פותחת בברוך, הרי אלו כולם כאלו פותחות בברוך. וכך מפורש בדבריו גם 
בסוגייתנו שכתב בקצרה בחידושיו (כט: ד"ה כל היוצא) וזה לשונו +זו אחת מן הברכות שאינן 


ביאור 
מחלוקת 
הראשונים מה 
טעם אין 
הזכרת שם 
ומלכות 
בתפילת הדרך 


נפקא מינה 
להוציא חבירו 
הבקי 


נפקא מינה 
באונן 


נפקא מינה 
במהלן בשבת 


דין אמירת 
תפילת הדרך 
בספק סכנה 


אוצר 


צב 


וכעין זה מצינו בדברי הראב"ד (תשובות ופסקים סיי מד) שכתב שהדין המובא 
בגמרא (ברכות יב.) שכל ברכה שאין בה שם ומלכות אינה ברכה. כל 
זה היינו דווקא שהיא קבועה, אבל כל ברכה שאין לה קבע אין בה מלכות, 
וכגון ברכת זימון, פירוש נברך שאכלנו, וכגון ברכת הדרך וכוי. והיינו שסובר 
הראבייד שתפילה זו היא ברכה גמורה ככל דיני הברכות, ולפיכך שיש להקשות 
על זה איך תיקנו שתהיה נאמרת בלא הזכרת שם ומלכות, ותירץ שמאחר 
ואינה קבועה לא תיקנו בה שם ומלכות. ואם תפילה זו היתה נוסח של תפילה 
ובקשה בלבד, לא היה מקום להצריך בה הזכרת שם ומלכות. 


אולם באבודרהם (ברכת הראיה השבח וההודאה ד"ה וכל אל הביא את דברי 

הראבי"יד שתפילת הדרך היא ברכה שאין לה קבע ולפיכך מקילים בה, 

ואפילו שאין בה שם ומלכות יש לה דין ברכה, וכתב על זה וזה לשונו יונראה 

לי שגם זו אינה ראיה דברכת הזימון לא חשבינן לה ברכה וכו', ותפילת הדרך 

ותפלה קצרה אינם אלא רחמים בעלמא שמבקש מאת השם שישמרהו בדרך 
ויוליכהו לשלוםי. 


העולה מדבריהם שנחלקו הראב"ד והאבודרהם בגדר תפילת הדרך כאמור, 
שהראבי"יד השוה אותה לכל ברכה, ואע"פ שיש לה את כל דיני 

ברכות, מכל מקום כיון שאין לה קבע אין בה שם ומלכות, ואילו לדעת 

האבודרהם שהיא תפילה ובקשה, ולפיכך מדמה אותה לתפילה קצרה, ולא 
לברכה, ובתפילה אין את הכלל שצריך הזכרת שם ומלכות. 


ומצינו כמה נפקא מינה בנדון זה אם היא תפילה או ברכה. א. בשויית קנין 

תורה (חיב סי קיט) דן האם רשאי להוציא את חבירו הבקי באמירת 
הברכה, מדין שומע כעונה, ותלה זאת בנדון דלעיל, שאם נאמר שגדר תפילת 
הדרך כתפילה ובקשת צרכיו, מצינו שבתפילה אסור להוציא את חבירו הבקי, 
ורק בעשרה התירו להוציא בתפילת הש"ץ את היחיד שאינו בקי, וכפי שמצינו 
בשו"ע (סיי קכד ס"א) לענין תפילה'. וטעם הדבר משום שלבקש צרכיו צריך 
כל אדם לבקש בעצמו ולא על ידי שמיעה מאחרז, וכמו כן בתפילה זו חייב 
לבקש בעצמו. אכן אם נאמר שהיא בגדר ברכה, יכול להוציא את חבירו אף 

שהוא בקי לברך בעצמו. 


ב. נפקא מינה נוסף דן באפרקסתא דעניא (שו"ת ח"ג סיי רית) באונן שנוסע 

בדרך האם חייב להתפלל תפילת הדרך, שאונן פטור מכל המצוות, ואם 

נאמר שהיא בגדר ברכה, האונן פטור מכל הברכות, אך היא זו תפילה משום 

בקשה ותחנונים יש לומר שחייב בה", כיון שכל מי שנמצא בשעת סכנת 
הדרך צרך להתפלל בה. 


ג. בשות בצל החכמה (ח"ה סיי מא) דן על המהלך בשבת האם יתפלל תפילת 

הדרך, שאם נאמר שזו תפילה מסתבר שאסור לאומרה לפי שזו ככל בקשת 

צרכיו שאסורה בשבת, אבל אם נאמר שהיא בגדר ברכה מותר לאומרה בשבת, 
וחייב לאומרה. 


והנה השוע בהלכות ברכת הגומל כתב (סיי ריט סיז שבאשכנז ובצרפת אין 
מברכין כשהולכין מעיר לעיר שלא חייבו אלא בהולכי מדברות שמצוים 
שם חיות רעות ולסטים, ובספרד נוהגין לברך מפני שכל הדרכים בחזקת סכנה. 


באגרות משה (שוית אוייח חלק ב סיי נט) ביאר את הטעם במנהג ספרד שדימו 

הולכי דרכים סתם להולכי מדברות, שאף כשלא אירע שום חיה 
וליסטים מברכין הגומל, שבחסדי השייית נתן דעה בלב החיות והליסטים שלא 
יבואו לשם בשעה שעברו שם, ועל זה צריכים להודות בברכת הגומל, ולכן 
מדמים להם גם הולכי דרכים, כיון שכל דרכים בחזקת סכנה. והחולקין עליהם 
[בני אשכנז וצרפת] סברו שבמדברות מצוי שיהיו כאן חיות רעות וליסטים 
כידוע, והשיי"ת בחסדו לא הניחם לבא עליהם, אבל בסתם דרכים שאף שגם 
כן שייך ומצוי שיהיו שם מזיקין, מכל מקום ודאי אין להחשיב מצב זה, להיות 
ידוע כמסוכן שהיו צריכין להיות כאן, ולכן אין לדמות הולכי דרכים ולחייב 

לברך הגומל מספק, שהרי ספק ברכות להקל. 


והקשה לפי זה למה צריך להתפלל תפילת הדרך מתחילה כשיוצא לדרך, 
והרי אין זה אלא ספק, שמא יהיה סכנה, ובשלמא הולכי מדברות 


פותחות בברוך, ואע"פ שאינן סמוכות ודכוותה תפלה קצרהי. ומבואר ברשביא [וכמו כן בדעת 
כל אלו הראשונים שדנים מפני מה אין תפילת הדרך פותחת בברוך] שדין תפילת הדרך היא 
כברכה ויש לה את כל דיני ברכה, וצריך למצוא טעם שהיא חותמת בברוך ואינה פותחת בברוך. 
ו. וכתב המגן אברהם (סק"א) שהבקי אינו יוצא בשמיעה אף בדיעבד. אולם רבינו ירוחם (אדם 
וחוה נתיב ג חיז) חילק בזה, שביחיד אינו מוציאו, ובעשרה מתפללים יכול להוציאו, ואף אחרי 
שיצא מוציא לאחרים. 

ז. כך כתב הרין (על הריײף, ר"ה לד: ד"ה יחיד) וכן הובא בירושלמי (פייג ה"ג כה:) שיהא כל אחד 
מבקש רחמים על עצמו. 


יז. תפילת הדרך 
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עיונים 


ששכיח שם שעת הסכנה, צריך להתפלל מתחילה, אבל הולכי דרכים מעיר 

לעיר [לא דרך מדברות] מפני מה אומרים תפילת הדרך, ותירץ שבשביל ספק 

סכנה כבר יש להתפלל שלא יארע לו שום מזיק, אף בנוסח דומה לברכה, 
שלכן תיקנו להתפלל תפלת הדרך. 


ועל פי זה ביאר את לשון הגמרא שאמר אליהו לרב יהודה אחוה דרב סלא 

הסידא על תפלת הדרך 'המלך בקונך וצאי, שהוא בא להורות לו בזה 
שאף שהוא רק ספק סכנה, משום שאפשר שכלל לא יחשבו המזיקים להיות 
שם, ואיכ נמצא שלא היה על מה להתפלל שישמרהו השייית בדרכו יותר 
מכפי שהוא היה נמצא בביתו, והיה מקום לומר שלא יוכל להתפלל בברכה 
דספק ברכות להקל, וזהו מה שאמר שאינו כן, אלא שלתפילה צריך להתפלל 
אף על הספק אם תהיה סכנה, וזהו לשון יהמלךי שהוא לשון שאלת עצה איך 
לעשות, שהוא שייך על דבר שהוא ספק עבורו ואינו יודע להכריע נמלך בחברו 
איך לעשות, כן הוא כשיוצא לדרך שהוא ספק שאפשר שיארע שם דבר איזה 
סכנה, ואף שהכריע לצאת ולא לחוש לשמא יארע לו איזה דבר סכנה, לא 
יחשוב שלכן לא יתפלל בברכה מספק קטן כזה, אלא אדרבה יתפלל לקונו 
כמו שהוא ספק ממש שצריך להמלך עוד בדבר, ויתפלל שהשי"ת ישמרהו 

אף מחשש רחוק, אלו תוכן דבריו. 


הרי לפנינו עוד נפקא מינה בחקירה הנזכרת לגבי ספק בחיוב אמירת תפילת 

הדרך, וכפי שביאר האגרות משה שאם יש לוה דין של תפילה, א"כ 

שייך להתפלל גם אם יש רק צד של ספק סכנה, אולם אם יש לה גדר של 
ברכה, אינו יכול לאומרה אלא בודאי חיוב, שהרי ספק ברכות לקולאל. 


כתב הראבי"ה (ח"א ברכות סיי פו) שהיוצא לדרך מתפלל תפלת הדרך יהי רצון 

מלפניך וכוי, ואם ירצה יוסיף כפי הענין ויכלול באמצע ברכה, כגון אם 

עובר בים יאמר ותצילנו ממים רעים והזידונים, וכגון אם הולך במקום מדבריות 

ויערים וירא מגדודי חיות ולסטים יתפלל כפי הענין. ובדרך זו הלך גם בערוך 

השולחן (סי קי סיי"יא) שכתב שאם ירצה להוסיף שם עוד תחנות ובקשות 
הרשות בידו, אבל תפלת הדרך שבגמרא מחויב לומר. 


וביאור דבריהם הוא כמו שמצינו בכל תפילה שיכול אדם להוסיף בקשות 
ותפילות כפי רצונו', כך גם בתפילת הדרך יכול לכלול בה מה שרוצה. 


אולם בספר יוסף אומץ (סיי תסא) כתב בתחילה וזל יתפילת הדרך הארוכים 
הנדפסים מחדש בכמה אופנים בעיני איסור גדול לאומרם, כי אין לנו 

לשנות ממטבע שטבעו חכמים בברכה, וא'"כ לא יצא ידי חובת תפילת הדרך, 

וגם הרי ברכה לבטלה, אכן אם אמר מתחילה תפילת הדרך כפי תיקון חז"ל 
עד סוף הברכה, יש לו להוסיף אחר כן בבקשות ההמה שירצהי. 


ולפי מה שנתבאר לעיל ביאור הנדון בדבריהם הוא בגדר תפילת הדרך האם 

היא 'ברכה' או 'תפילהי, שלדעת הראבייה היא תפילה, ומשום כך אפשר 

להוסיף עליה כפי חפצו עוד כמה תפילות ובקשות, מה שאין כן דעת היוסף 

אומץ היא שגדרה תפילת הדרך כברכה, ולפיכך אין לשנות ממטבע שטבעו 
חכמים בברכה כלום, ורק אח"כ יכול להוסיף עליה. 


וכמו כן מבואר בדברי הגר"א על מה שכתב השו"ע (שם סיה) שאין לומר 

אותה אלא פעם אחת ביום, אפילו אם ינוח בעיר באמצע היום, אבל 

אם דעתו ללון בעיר ואחר כך נמלך ויצא ממנה לעבור חוצה לה או לשוב 

לביתו, צריך לחזור ולהתפלל אותה. וכתב שם בביאור הגר"א (שם אות יב-יג) 

שהטעם במה שכתב השו"ע שאומר אותה רק פעם אחת ביום, הוא משום 

שדין תפילת הדרך שוה לברכת התורה ולכל הברכות, שפסק השו"ע (סיי מז 
ס"י) שאין אומרם אלא פעם אחת ביום. 


וכן מה שכתב השו"ע שם שאם נמלך מלנוח ורוצה לצאת לדרך חייב לברך 
שנית, כתב הגר"א שם בביאורו שהטעם בזה הוא משום שיש לזה את 


ח. ואף שאינו ראוי לסמוך לחבירתה, שהרי אינו חייב בשום ברכה אחרת, מכל מקום יכול 
לאומרה ולא יסמוך לחבירתה. 

ט. נמצא שהתוספות והטור שנחלקו בטעם הדבר שאינה סמוכה, ונתבאר שביאור דבריהם הוא 
האם יש לזה גדר ברכה או תפילה, א"כ נדון זה יהיה תלוי בזה האם יכול לומר תפילת הדרך 
גם בספק, שלהטור יש חיוב לאומרה כיון שהיא כתפילה, אך לדעת המהר"ם אינו אומרה אלא 
במקום סכנה ודאית, כיון שיש לה דיני ברכה. וספק: ברכות להקל: 

י. במבואר בשולחן ערוך (סיי קיט סייא) שאם רצה להוסיף בכל ברכה מהאמצעית, מעין הברכה, 
מוסיף, וכוי, ואם שואל צרכיו ממש, כגון שיש לו חולה בתוך ביתו או שהוא צריך לפרנסה, 


הוספת 
בקשות 
פרטיות על 
נוסח תפילת 
הדרך 


ביאור הגר"א 
שדין תפילת 
הדרך שווה 

לשאר ברכות 


דין הגמרא 
לשתף את 
הציבור 
בתפילת 
ההולך בדרך 
לכתחילה 
ובדיעבד 


דברי המאירי 
איך ישתף את 
הציבור 
בתפילתו 


אוצר 


כל היסח הדעת שבברכות שמתחייבים לברך שנית'*. מבואר בדבריו שסבר 

שיש לוזה דמיון גמור להלכות ברכות, שאם נפרש שסובר שהיא כתפילה א"כ 

מדוע נקבע זמן אמירתה פעם אחת ביום, ומה היסח הדעת גורם שישתנה 

הדין, והרי התפילה היא על כל הדרך עד שיגיע למחוז חפצו, אלא מוכח כמו 

שנתבאר בהלכות ברכות שיש את כל אלו הדינים וממילא גם בתפילת הדרך 
הדין כך. 


ג. אמירתה בלשון רבים 


מצינו בגמרא (שם) 'אמר אביי לעולם לישתף אינש נפשיה בהדי צבוראי. 
ופירש רשיי (דיה לישתף נפשיה) שלא יתפלל תפלה קצרה בלשון יחיד 
אלא בלשון רבים, שמתוך כך תפלתו נשמעת. 


ומבארת הגמרא איך יאמרנה בלשון רבים, עי שיאמר יהי רצון מלפניך הי 

אלהינו שתוליכנו לשלום וכוי. וכן פסק הטושויע (סיי קי סי"ד) והביא 

הטור שם תפילה זו, וכתב 'היוצא לדרך יתפלל תפילת הדרך וזה נוסחה יהי 

רצון מלפניך הי אלוהינו ואלוהי אבותינו שתוליכנו לשלום ותסעידנו לשלום, 

ותסמכנו לשלום, ותביאנו למחוז חפצנו לשלום, ותצילנו מכף כל אויב ואורב 

בדרך, ותננוי לחן לחסד ולרחמים בעיניך ובעיני כל רואנו כי אתה שומע 
תפלות עמך ישראל ברחמים באיי שומע תפלה. 


ובפרי מגדים (שם משבצות זהב סק"ג) כתב שבדיעבד יצא אף אס אמרה בלשון 

יחיד'י. ובאליה רבה (סק"ט) הביא בשם האור זרוע (דף קג) שהדין 

לאומרה בלשון רבים היינו דווקא אם ירצה, שיוצא ידי חובה גם כך. והביאור 

בזה הוא שיש כאן עצה טובה שתפילתו תתקבל שיאמרנה בלשון רבים, אבל 

אין זה גורם שיהיה כך עצם הנוסח של תפילת הדרך, ולפי שיטה זו אין זה 
בדיעבד אם אומרה בלשון יחיד. 


אוצר החכםט 


ויש שביארו" את השיטות שהדין של אבי שישתף עצמו בתפישתו"עם 

הציבור רק לכתחילה, הוא משום שכך מבואר בלשון הטור והשולחן ערוך 

שכתבו יוצריך' לאומרה בלשון רבים וכוי. שמשמעות לשון זו היא לכתחילה. 

והביאו על זה שיש בזה נדון גדול בפוסקים, אם הלשון 'צריך' הוא רק 
לכתחילה, או גם דיעבד הדין כךלי. 


המאירי (כט: דיה ולעולם) כתב שלעולם יכלול אדס את הצבור בכל תפלה 

חדשה שהוא מתפלל, ואעייפ שאומרה בלשון יחיד ראוי לו שיאמר 
אח"כ אני וכל עמך בית ישראל, וברכה זו אעייפ שחותם בה אין בה פתיחה 
ולא הזכרת מלכות אבל הזכרת השם יש בה כמו שביארנו בתפלה קצרה 
שאדם אומר במקום גדודי חיות ולסטים כמו שביארנו למעלה, עד כאן דבריו. 


ובביאור דבריו כתב בספר בצל החכמה"' שהוא מפרש את דברי אבי 

שישתף אדם עצמו עם הצבור, באופן מחודש, והיינו שאחר שאמר 
תפילת הדרך או כל תפילה חדשה שהוא אומר בתחילה בלשון יחיד [כנוסח 
המבואר שם בגמרא] יוסיף ויאמר יאני וכל עמך בית ישראלי כדי לכלול את 
הצבור בתפלתו. וכתב על זה שהוא יחיד במה שמפרש כך את דברי אביי. 


והופיף שגם בטושו"ע (סיי קי סייד) כתוב שצריך כבר בתחילת נוסח התפילה 

לאומרה בלשון רבים, שתוליכנו לשלום וכוי עיי"ש. ויותר מזה יש 
להקשות שהרי הגמרא מביאה את נוסח התפילה בלשון רבים, שיאמר "יהי 
רצון מלפניך הי אלהינו שתוליכנו לשלוםי וכוי. ומשמע בגמרא שלא רק שיוסיף 
אח'"כ גם בקשה על הציבור, אלא שכבר בתחילה כאשר מתפלל על עצמו 
יתפלל גם על אחרים. וגם בדברי המפרשים מבואר שלא כדבריו שכתבו 


יכול לשאול אפילו באמצע הברכה, והוא שישאל בלשון יחיד ולא בלשון רבים. 

יא. ועיין בביאור הלכה (דיה צריך לחזור) שהביא את דברי הגר"א ועמד על כך שהשווה הגר"א 
את דין תפילת הדרך לברכת התורה, לגבי מי שישן והשכים קודם אור הבוקר שצריך לברך 
שנית משום שהיה כאן היסח הדעת, והיינו שיש לה דין גמור של ברכות. 

יב. בנופח התפילה ותננוי יש להרחיב קצת שהנה כתב המגן אברהם (סק"י, על פי הסוד בשם 
ספר הקנה טעמי המצוות, כוונת הקדושה כב ב) שמה שאומרים בתפילה יותנני לחן וכוי. יאמר בלשון 
יחיד. וכתב הכף החיים שלפי זה יאמר גם את המשך בקשה זו בלשון 'בעיני כל רואיי. 
אמנם מתוך דברי המהרש"א (חידושי אגדות סוטה מו:) בביאור דברי הגמרא בענין המהלך בדרך 
שצריך שיעסוק בתורה. כתב שהטעם בזה הוא שההולך בדרך יתידי בלא לויה דמו בראשו, 
וצריך חן ורחמים, כמו שתיקנו בתפלת הדרך יותננו לחן ולחסד כוי בעיניך ובעיני כל רואינוי. 
מבואר בדבריו שסבר המהרש"א שגם בבקשה צריך לשתף את עצמו עם הציבור ולאומרה 
בלשון רבים. 

והנה בערוך השולחן (סיי קי סייט) כתב 'כל היוצא לדרך מתפלל תפלת הדרך וכך היא נוסחתה 
יהי רצון מלפניך וכוי שתוליכנו לשלום וכוי ותתננו לחן ולחסד ולרחמים בעיניך ובעיני כל רואיי 
וכוי. ולכאורה היא שיטה שלישית שעצם הבקשה ותתננו היא בלשון רבים, אבל בעיני כל רואי 


יז. תפילת הדרך 


עיונים 


צג 


בפירוש דברי אביי שיאמרנה בלשון רבים ולא רק שיוסיף אח"כ ויתפלל על 
הציבור. 


הלבוש (סיי קי סייד) כתב שצריך לאומרה בלשון רבים כדי לכלול עצמו עם 

תפלת רבים, שמתוך כך תפלתו נשמעת יותר. והיינו שכיון שיש 

רבים בדרכים שמתפללים שינצלו ממוקשי הדרכים, והוא מצרף את תפילתו 

יחד עמהם, לפיכך יש לתפילתו דרגה של תפילת רבים, שהיא נשמעת 
ומקובלת יותר מתפילה של יחיד [כמבואר בגמרא בכמה מקומות] 


וכן מבואר מתוך דברי הט"ז (שם סק"ז) שכתב שהטעם למה שיש מתפללים 
תפילת הדרך חוץ לעיר דווקא, משום שאז יאמר אותה עם אחרים 
שהולכים יחד עמו בשיירה, וזכות הרבים עדיפה. 


אך מדברי רשיי הניל נראה שמבאר שהמעלה במה שמשתף את עצמו עם 
הרבים, היא לא בעצם התפילה שעל ידי זה היא מעולה יותר מתפילת 
יחיד, אלא כעין מה שאמרו (ב"ק צב.) המתפלל על חבירו והוא צריך לאותו 
דבר הוא נענה תחילה. ועוד שלרבים יש זכויות נוספות להינצל, וכיון שהוא 
כולל את עצמו עמהם הוא ינצל גם כן יחד, גם אם כיחיד אין לו את הזכות 
לכך. 
ולכאורה לדברי הלבוש והט"ז אם הוא הולך בדרך יחידי אינו יכול לאומרה 
בלשון רבים, שהרי אין לו עם מי להשתתף בתפילת רבים. 


המגן אברהם (סיי תקסה סק"א) מקשה שאמנם שכאשר משתף עצמו עם 
הציבור תפילתו נשמעת יותר, אבל כאשר יוצא לדרך יחידי למה לא 

נחשוש לשקר, במה שאומר בלשון רבים שתוליכנו וכוי. [ולא די במה שבעתיד 

יהיה מי שילך לדרך שמבקש עליו שינצל מפגעי הדרך, משום שהלשון 
ישתוליכנו לשלום' משמעותה היא לאלו ההולכים בעת ההיאן. 


וביאר בזה שהטעם הוא שאפילו שהוא יצא יחידי בדרך ההיא, יכול וצריך 
לומר ישתוליכנו לשלוםי משום דודאי שיש אחד בסוף העולם שהולך 
גם כן בדרך, והוא משתף אותו בבקשותיו בתפילת הדרך. 


והיינו שהמגן אברהם הבין כפירושו של רשיי שמשתף את עצמו עם צרכי 

הציבור וממילא גם ההצלה שלו היא חלק מהצלת הרבים, ומתפלל 

אף עליהם, ומשום כך הוקשה לו איך יאמר לשון רבים כשהולך יחידי, ועל 

זה תירץ שיש אחד מן העולם שהולך בדרך, והוא מתפלל עליו, ולא כדברי 

הלבוש והט"ז שמשתף את עצמו עם תפילת ההולכים בדרך, שלכאורה אם 
הולך יחידי אכן אינו אומר בלשון רבים, וממילא אין מה לחשוש לשקר. 


והקשה הצל"ח (ל. דיה לעולם) למה הגמרא נקטה בתחילה תפילה זו בלשון 

יחיד, ורק אחיכ מביאה את דברי אביי, והב:. לא מצאנו מי שיחלוק 

על דבריו, ועוד מאי שנא מתפלה קצרה של מהלך במקום סכנה או במקום 

גדודי חיה ולסטים, שמובא במשנתינו ובברייתא (כט:) שיש כמה שיטות תנאים 
בנוסח תפילות אלו, וכולם נתקנו שם בלשון רבים. 


ועוד הקשה מדוע הוסיף רשיי שכל תפילה קצרה יתפלל בלשון רבים, והלא 
בפשוטו דברי אביי באים כהמשך לדברי הגמרא שלפני כן שהנדון הוא 
רק על תפילת הדרך שאמר לו צא והמלך בקונך, ולא על תפילה קצרה. 


ותירץ שהנוסחאות של תפילה קצרה האמורות לעיל, ניתקנו להולך בדרך 

והוא כבר במקום סכנה, שהשטן מקטרג בשעת הסכנה וצריך יותר 
רחמים, לכך נתקנו בלשון רבים כבר בתחילה [וכמו שכתב רשיי שמתוך כך 
תפלתו נשמעת בזכות הרבים, מה שאין כן תפלת הדרך שהיא נתקנה לכל 
הולך בדרך ואף שלא במקום סכנה, לפיכך עלה מתחילה על דעת הש"ס 
שאומרה בלשון יחיד, ובא אביי וחידש שלעולם ישתף אדם עצמו עם הציבור. 


בלשון יחיד. 

ע. ופן כתב המשנה ברורה (שם סיק יח). 

יד. בירור הלכה (קמא שם סי ס"ד ד"יה המשנה ברורה ס"ק יח). וכתב שם שיש להסתפק באופן 
שהתחיל את התפילה בלשון יחיד, וקודם שאמר את השם של סיום הברכה נזכר שצריך לאומרה 
בלשון רבים, האם זה נחשב לדיעבד וימשיך ויסיים ברוך אתה הי וכוי, או שכל עוד שלא סיים 
הרי זה עדיין כלכתחילה, ויחזור ויאמר את כולה בלשון רבים. ואם נכריע שכל עוד שלא סיים 
הרי זה כלכתחילה, וצריך לחזור לומר אותה בלשון רבים, עדיין יש להסתפק באופן שכבר אמר 
ברוך אתה הי ולא סיים את הברכה, האם יאמר למדני חוקיך, או שזה כבר נהשב לדיעבד, 
שיוצא גם כשאמרה בלשון יחיד. 

טו. עיין כנסת הגדולה (שו"ת סי נד) בדין המבואר בגמרא (מגילה יח:) שמזוזה צריכה שרטוט 
ושאלוהו אם דין המגילה גם כך או לא. והשיב שלכאורה נראה שזה תלוי במחלוקת הפוסקים 
שהביא בספר הכללים בכללים נפרדים (אות לב) שנחלקו הפוסקים אם לשון צריך הוא לכתחלה 
או בדיעבד, וכוי. וכן החתם סופר בחת"ס (שו"ת ח"א סי נא) דן אם הלשון צריך הוא לכתחילה 
או גם בדיעבד. 

טז. בצל החכמה (שויית חיג סי קכג). 


במה ישתף 
את תפילתו 
עם הציבור 


מי נכלל 
בציבור 
המשתתף 
בתפילתו 


החילוק בין 

תפילה קצרה 
לתפילת הדרך 
בדרגת הסכנה 


הוספת בקשה 
על חזרה 
לשלום מהדרך 


אימתי חל 
חיוב אמירת 
תפילת הדרך 


שיטת הט"ז 
לומר גם 
קודם צאתו 
לדרך 


דעת החולקים 
על הט"ז 
והדחייה של 
הוכחתו 


אוצר 


צד 


ולפי זה מדויק הלשון בדברי אביי שאמר ילעולםי וכו'. והיינו שרצונו להשמיע 

בזה שהן המהלך במקום סכנה והן מהלך שלא במקום סכנה צריך לשתף 
את עצמו יחד עם הציבור, לאומרה בלשון רבים, והיינו שאביי בא לומר שדין 
תפילה זאת היא ככל התפילה קצרה שאומרים בדרך שנתקנו בלשון רבים. 


ובזה מיושב גם מה שהביא רשיי שלא יתפלל תפלה קצרה בלשון יחיד וכוי. 

שלכאורה אביי לא דיבר בתפלה קצרה, אלא הביאור שאביי הולך על 
כל תפלה קצרה, שדינם שוה לכל אותן תפלות קצרות שבמשנתינו ובברייתא 
הניל בהיהיטהלך במקום גדודי וכ ומשם לנקדים .גם לכל תפילתי הדרך". 


בגמרא לפנינו בנוסח תפילת הדרך אין בקשה 'שתחזירנו לשלוםי, ובדרך זו 

הלכו הטור והלבוש ועוד כמה פוסקים, אולם הרי"ף (כט:) והרא"ש 
(פ"ד סיי יח) ועוד כמה מן הראשונים גרסו גם בקשה זו, ותחזירני לשלוםי'". 
וכתב האבודרהם'ל שלפי מה שנתבאר שצריך לאומרה בלשון רבים, ממילא 


הנוסח הנכון הוא יותחזירינו וכו'. 


ויש מן האחרונים? שכתבו שאין ביניהם מחלוקת להלכה, ולכולם אם חוזר 

באותו יום צריך לכלול בקשה זו בתפילת הדרך, ורק הנדון הוא האם 
היתה גירסה זו בגמרא או לא, שבגמרא לא הוזכר אלא רק נוסח ששייך בכל 
הולכי דרכים, ואילו בעוקר דירתו באופן קבוע למקום אחר שאין בדעתו לחזור 
על דרך אינו מתפלל על חזרה בשלום, ממילא לא כתבו זאת בכל הנוסחאות. 


ד. הזמן הראוי לאמירתה 


הגמרא (כט:) [לאחר שהביאה את נוסח תפילת הדרך] מקשה אימתי מתפלל 

אותה, אמר רבי יעקב אמר רב חסדא משעה שמהלך בדרך. עוד 

מקשה הגמרא עד כמה, אמר רבי יעקב אמר רב חסדא עד פרסה. ובביאור 

משא ומתן של הגמרא האריכו הראשונים בכמה דרכים, והם נוגעים לבירור 

בפרטי החיוב של תפילת הדרך. א. ממתי הוא זמן חייוב אמירתה. ב. באיזה 
דרך חייבים לאומרה. ג. עד היכן אפשר לאומרה. 


ביישוב הקושיא הראשונה מאימתי אומרים אותה יש בי גירסאות בדברי רבי 
יעקב אמר רב חסדא, לפנינו הגירסא היא ימשעה שמהלך בדרךי. 
אולם גירסת הרי"ף (כט:) והרא"ש (פיד סי יח) 'משעה שיאחז בדרךי. 


והנה נחלקו האחרונים מתי מתחיל חיוב אמירתה, הט"ז (סקיז) כתב שיכול 

לומר אותה אפילו בעיר, קודם שיוצא לדרך, ומה שאמר רב יעקב בשם 
רב חסדא ימשעה שיאחז בדרךי היינו שחזקתו שודאי ילך בדרך, וכתב שם 
שראה שיש קצת שמקפידים שלא יאמר אותה אלא עד שהוא חוץ לעיר על 
השדה, ואין לזה שורש ועיקר מכל הפירושים בגמרא. וביותר שהרי בסעיף 
קודם מובא שהמהר"מ היה מתפלל אותה בבקר ביום שרצה ללכת בדרך, והוא 
היה עדיין בתוך העיר, מוכח א"כ שמשעה שרצה ללכת והכין את עצמו, נחשב 


ככוי שאחז בדרך ומתחייבי כבר באמירתה. 


וכדברי הטיו מפופש כתוסי ההא"ש (כט: דיה זו תפילת החרך) שכתב פי 

חילוקים בין תפילה קצרה שבמשנה (שם) לבין תפילת הדרך: א. 

שחיוב תפילת הדרך חל כשהוא בישוב ורוצה ללכת לדרכו, ואילו תפילה קצרה 

חיובה חל רק כשהוא מגיע למקום סכנה. ב. תפילה קצרה חיובה רק אם 

עדיין לא התפלל, מה שאין כן תפילת הדרך אפילו אם התפלל כבר, חייב 
לאומרה. 


המגן אברהם (שם ס"ק יד) כתב שלא יאמר אותה כשהוא בתוך עיבורה של 
עיר, אלא לאחר שיצא מהעיר והוא אוחז בדרך ממש. וכן כתבו האליה 


יז. והנה רשיי על הרי"ף (כ. מדפי הרי"ף ד"ה לישתתף) כתב וזל יכלומר אל יתפלל תכילה זו 
בלשון יחידי וכוי. והיינו שהגירסא היא יאל יתפלל תפלה זוי. ולא כהגירסא שלפנינו שסתם 
כתב וז"ל ישלא יתפלל תפלה קצרה בלשון יחידי. והיינו שלפי רשיי על הרי"ף הגירסא היא 
שדברי אביי הם רק על תפילת הדרך, ולגירסא שלפנינו על כל תפילה קצרה, וכתב הצלייח 
שלדבריו גירסת רש"י היא האמת, ואין צריך לשנות אותה, משום שאביי בא לומר שדין תפילת 
הדרך שוה לכל התפילות הקצרות שנאמרות בלשון רבים, שגם היא נאמרת בלשון רבים, ואע"פ 
שאומרה שלא במקום סכנה דווקא. 

יח. במעדני יום טוב (על הרא"ש שם אות ע) כתב שדברי הרא"ש שיאמר יותחזירנו לשלוםי אמת 
הם, אבל אין גירסא כזו לא בגמרא ולא ברי"ף, ולכן גם הטור לא הביא גירסה זו. וכמו כן 
בערוך השולחן (שם ס"ט) הביא את נוסח התפילה יהי רצון מלפניך וכוי ולא הביא ותחזירני וכוי, 
וכתב שברי"ף הגירסא אחר שאומרים יותסמכנו לשלוםי מוסיפים יותחזירנו לביתי לשלוסי. והיינו 
שהיו בי גירסאות בדברי הרי"ף, שלפי המעדני ו"ט (שם) לא היתה בקשה זו כלולה בתפילת 
הדרך, ואצל הערוך השולחן היתה הגירסה כמו שלפנינו. 

יט. אבודרהם (שער השמיני דיני תפילת הדרך). והסמ"ג (עשין יש כתב גס כן יותחזירני לביתיי. 


יז. תפילת הדרך 


עיונים 


רבה (ס"ק יד) והפרי מגדים (סק"ז הו"ד במשנה ברורה ס"ק כט) שלכתחילה יש 

להזהר ולא לסמוך על הטיז, ויש לאומרה רק לאחר שיצא מתחום העיר 

לגמרי, אך אם בדיעבד [כגון שהכין עצמו לדרך, והוא עדיין בתוך תחום העיר] 
בירך אינו צריך לחזור ולאומרה שנית. 


ומה שהוכיח הט"ז כדבריו ממה שהיה המהר"מ מסמיכה לתפילת הבוקר, 

כתבו האחרונים הנ"לל* שאפשר לדחות שהוא היה יוצא לדרך קודם 

התפילה ומתפלל בדרך, ושם היה מסמיך את תפילת הדרך לתפילה. או 

שהמהר"מ היה מתפלל בעיר קודם יציאתו, ואומר את ברכות השחר בדרך, 
ומסמיך אליהם את תפילת הדרך ולא אמרם בתוך העיר. 


וכן נראה מדברי הטור שאין להתפלל כלל תפלת הדרך אלא דווקא לאחר 

שיצא מן העיר והחזיק בדרך, שלאחר שהביא את מנהגו של מהריימ ז"ל 
כתב וזל יויײל אותם אחר שהחזיק בדרך' כוי, והיינו שהבין שגם הוא היה 
אומר אותה לאחר שיצא מן העיר. וכן משמע בהדיא מדברי הסמ"ג (עשין סי 
יט) שכתב וז"ל יכשאתה יוצא לדרך המלך בקונך וצא ואמור יהי רצון מלפנירי 
כוי ומסיק בחתימת דבריו וזל זמתפללין אותה משהחזיק בדרךי כוי. וגם 
הרמב"ם (ברכות פיי הכייה) כתב שיאמר תפלת הדרר לאחר שיצא מן הכרך כוי. 
ולא הזכיר שום אחד מן הפוסקים הראשונים והאחרונים ז"ל לכתוב שיכול 
לברך אותה קודם שאחז בדרך, והיינו משום שלא ערב לבם לגשת לחלוק על 
גמרא ערוכה, שמשמע דווקא משאחז בדרך ואילך ולא קודם לכן, וכל שכן 
שאסור להקדים כל כך זמן רב לברך אותה בעוד שמתפלל בבית הכנסת 

לסמוך אותה לאחת מן הברכות. 


והביא (שם) שהרוקח (סיי שמו) כתב שיש לומר תפילת הדרך מיד, ואפשר 
לפרש שכוונתו היא מיד שיוצא מהעיר, אבל אין הכוונה מיד שיוצא 
מביתו, משום ששמא יתעכב ולבסוף לא ילך ונמצאת ברכתו לבטלה. 


ובשולחן ערוך הרב (שם סי" הביא את ב' השיטות וכתב מאימתי מתפלל 

אותה משעה שמהלך בדרך, אבל לא כשעדיין הוא בתוך העיר שדר 

בה לפי שאין להתפלל תפלת הדרך אלא עד שיחזיק בדרך, ועיבורה של עיר 

דהיינו עי אמה ושיריים סמוך לעיר הרי הוא כתוך לעיר, ויש מי שמתיר אפילו 

בתוך העיר משעה שגמר בלבו והכין עצמו לצאת בו ביום, שזה נקרא גם כן 
החזיק בדרך שמוחזק לילך בודאי, ויש לסמוך על דבריו בדיעבד. 


והופיף שם בבאר שבע שאין לפרש שרב חסדא שאמר משעה שיאחז בדרך, 

בא לומר שאז הוא מתחייב, ועדיף לברך אותה קודם שיצא מן העיר, 
שיהיה לו את המעלה של ברכה שהיא עובר לעשייתה, וכשם שבכל המצוות 
הברכה קודמת לעשייתם כך גם בתפילתי הדרך, ולפי וה רב תסדא בא 
להשמיענו שאפילו אם כבר הולך בדרך לא הפסיד את הברכה, ויכול עדיין 
לברך אותה מאחר שיש לו עוד קצת מהדרך לפניו, אין זה נכון לפרש כך, 
שודאי לא עלה על הדעת לברך קודם יציאתו מהעיר משום שזה יחשב עובר 
לעשייתן, שזה לא עובר לעשייתן בסמוך למעשה המחייב את הברכה אלא זה 

קודם דקודם?נ. 


הטעם השני הוא שיש לחוש שמא תבוא איזה סיבה אחר צאתו מבית הכנסת 

שלא יוכל כלל לצאת לדרך, ויבא לידי ברכה לבטלה ועובר על לא 
תשא וגוי [וכמו שמצינו בכמה מקומות שחששו שלא לברך במקום שיש לחוש 
שמא יבא לידי ברכה לבטלה?י] על כן ראוי ונכון שלא יתפלל תפלת הדרך 


ובתשובות בצל החכמה (חיג סיי קכא) הביא מהסמיג שהיה לפניו שכתוב שם יותחזירנו לביתיי. 
וכתב על זה שהיא טעות סופר, וכי רוצה המתפלל שכל עוברי דרכים יבואו לביתו ולא לביתם, 
ובהכרח צריך לתקן ולגרוס כדברי האבודרהם הנ"ל. 

כ. בספר אהלך באמיתך (ס"ק כג. 

כא. וכדבריהם כתב גם בבאר שבע סיי מה) ובמור וקציעה (סיי קי) שיש לאומרה לאחר שהוא 
כבר יצא מהעיר, ודחו את ראית הטיו, שהמהר"מ היה מתפלל אומר את ברכות השחר בדרך, 
ומסמיך אליהם את תפילת הדרך. 

כב. והוכיח הבאר שבע כדבריו מגמרא (מנחות לה:) לגבי תפלין שמברך עליהן משעת הנחה 
עד שעת קשירה כוי. וכתב הרמב"ם (תפילין פ"ד ה"ח) וזל יוכל המצות כולם מברך עליהם קודם 
לעשייתן, לפיכך צריך לברך על התפלין של יד אחר הנחה על הקיבורת קודם קשירתן, שקשירתן 
זו היא עשייתן' עכ"ל. ושם בכסף משנה כתב שאם יברך קודם שיניח הרי עובר דעובר ולא 
עובר לעשייתן משום שהוא מחוסר בי מעשים, הנחה וקשירה. וא"כ הוא הדין גם ביוצא לדרך 
אם הוא עדיין בתוך העיר חסר לו בי שלבים האחד היציאה מהעיר והשני ההליכה בדרך. 

כג. עיין בטור (יו"ד סי כח) כתב בשם בעל העיטור 'השוחט חיה לא יכסה עד שיבדוק את 


טעם 
האחרונים 
החולקים על 
הט"ז 


שיטה שלישית 
בזמן חלות 
חיוב אמירתה 


האם הנדון 
על סיום זמן 
אמירתה או 

כשייעור הדרך 
המחייבת 


אוצר 


אלא דווקא משאחז בדרך ולא קודם לכן, שמא יבא לידי ברכה לבטלה ואז 

עובר על לא תעשה גגוי, ומי שרוצה לנהוג כדעת מהרמ"מ ז"ל והוא רוצה 

לצאת לדרך אחר שכבר התפלל בבית הכנסת, אז לא יאמר בבקר את אחת 

מן הברכות מאשר נתן לשכוי בינה והלאה, כדי לאמרה עם תפלת הדרך לאחר 
שיצא מן הכרך והחזיק בדרך. 


וכן מבואר באליה רבה ולפי טעם זה אינו חולק על עצם דברי הט"ז, מתי 

זמן חלות החיוב אמירה של תפילה זו, האם אפשר להתחייב באמירתה 
כבר בהכנותיו ליציאה גם קודם שיצא מהעיר או לא, שזה ודאי שמתחייבים 
מיד כשמכין עצמו ליציאה, ורק נחלקו האם יש מקום לחשוש שמא יחזור 
ולא יצא לדרך ונמצא שבירך לבטלה, וכמו שכתב האליה רבה בתוך דבריו, 
ולא כתב שהטעם לחלוק על הט"ז הוא מחמת שעדיין לא הגיע זמן החיוב 
מכיון שהוא עוד לא יצא לדרכו, ולפיכך אם בירך קודם שיצא מהעיר אינו 

חוזר ומברך כיון שקיים בכך את מצוותו. 


דרך ממוצעת כתבו כמה מן האחרונים?ד שאמנם ביום ראשון שיוצא לדרך 

אינו מברך אלא אחר שיצא מן העיר, אבל אם הוא כבר הולך בדרך 

ארוכה ולן בעיר לילה אחת?לל ודעתו להמשיך בדרכו, אז יכול לברך מיד 

כשמתחיל להכין עצמו לדרך [כדברי הט"זן, גם קודם שיצא מן העיר, כיון 

שלינה זו לא היתה על דעת להשתקע שם, לכן לגביו זה נחשב כאילו יצא 
מהעיר ואוחז כבר בדרך. 


ויש לבאר הלכה זו על פי בי הטעמים הנזכרים לעיל בביאור דעת החולקים 
על הט"ז, והיינו שלהטעם הראשון שכאשר הוא בעיר === זה נחשב 
למחוסר בבי מעשים, איכ בנדון זה שהוא כבר בתוך הליכתו, ורק נכנס לעיר 
ללון לילה אחת, אינו מוקדם מהמצב המחייב, שהרי הוא כבר אוחז בדרך, וגם 
לטעם השני שחוששים שמא תארע תקלה ולא יצא לדרך, כאן אין מקום 
לחשש זה שהרי הוא אוחז בדרך ועד שלא יגיע למחוז חפצו ודאי ימשיך 
בהליכתו, ולכך גם קודם שיצא מהעיר יש לו לומר תפילת הדרך. 


ה. שיעור פרסה המחייב באמירתה 


הגמרא (ל) דנה ועד כמה, אמר רב חסדא עד פרסהי. ופירש רשייל" (ד"ה 

עד) שקושיית הגמרא היא עד כמה ילך בדרך ויהיה זמנה להתפלל 

אותה. ותירצה הגמרא שעד פרסה יכול לאומרה, אבל לא לאחר שכבר הלך 

פרסה בדרך. והיינו אפילו באופן שיש לו עוד דרך ארוכה מפרסה, כיון שיצא 

כבר מרחק פרסה שוב אינו אומרה. עוד מבואר ברש"י שאין גבול כמה ארוכה 

הדרך שרוצה לילך ואפילו היא קצרה שאין בה מהלך פרסה, כיון שהוא יצא 
לדרכו מחוץ לעיר, חייב לומר תפילת הדרך. 


בהלכות גדולות?' מפרש שקושיית הגמרא היא עד כמה תהיה אורך דרכו 
שהוא עומד מבקש ליכת שיהא צריך להתפלל בה תפילת הדרך, 


הח19/06/2018: 


ולפי זה ביאור תירוץ הגמרא 'עד פרסהי, היינו שאפילו אין לו ללכת אלא 
דהף: של':פרסה כבר היב בתפילת הדרך, אבל דרך של פחות מפרסה. אין 
צריך להתפלל תפלה זו. 


והיינו שנחלקו בשתי דברים: א. אם בדרך שהיא פחות ממהלך פרסה יש 

לומר תפילת הדרך, שדעת רש"י היא שאפילו על דרך מועטת של 
פחות ממהלך פרסה, אומרים תפילת הדרך?", מה שאין כן דעת הבה"ג היא 
שאין לאומרה אלא אם הדרך ארוכה לכל הפחות פרסה. ב. עוד נחלקו אם 
זמן אמירתה הוא דווקא בתוך פרסה הראשונה של דרכו, או גם לאחר שכבר 
הלך והתרחק מהעיר פרסה יש לאומרה, שלרשייי אין לאומרה אלא תוך פרסה 


הריאה, שלא יבא לידי ברכה לבטלהי, וכוי. וכמו כן הביא הערוך השולחן (סיי רלט סי שהביא 
מהראשונים הסוברים שאין מברכין על שינת סוכה שמא לא יישן לבסוף. 

כד. שו"ע הרב שם, שבות יעקב (שו"ת ח"ב סיי מו), אליה רבה (שם) ומשנה ברורה (שם). 

כה. בספר קצות השולחן (בדי השולחן סק"ז) נסתפק במי שאוחז בדרך ונכנס ללון כמה לילות 
בעיר, ובדעתו להמשיך אחיכ בדרכו, האם זה נחשב כיציאה חדשה ועד שאינו יוצא מהעיר 
אינו אומר תפילת הדרך [לדעת אלו האחרונים] או שגם זה בכלל זה ונחשב שהוא כבר אותז 
בחה 

כו. בן פירש הרשב"א (שם ד"ה אימת) בפירושו הראשון. 

כז. הלכות ברכות פרק רביעי, הובאו דבריו ברש"י (ל. דייה עד פרסה) רשב"א (דיה אימת) ריטב"א 
ורא"ש (פ"ד סי יח). 

כח. וכן כתב חידושי הרא"ה (ל. הוצי אהבת שלום) שאין שיעור כמה תהיה הדרך ויתחייב בתפילת 
הרה 


יז. תפילת הדרך 


עיונים 


צה 


הראשונה של היצאה לדרכו, ואילו לשיטת הבה"ג כל שלא אמרה בתחילה, 
הוא הולך ואומרה כל הדרךלל. 


ובפפר הפרדס? ביאר ששורש מחלוקתם הוא בפירוש המשא ומתן בגמרא, 

שרשי מפרש שדברי הגמרא 'עד כמהי הם המשך למה שאמרה 

הגמרא שזמן התחלת אמירתה הוא משעה שיאחז בדרך, ועל זה מקשה הגמרא 

ומתרצת שזמן האמירה הוא עד פרסה ולא יותר, אבל הבה"ג מפרש שקושיא 

זו נפרדת היא מקודם לכן, שעד כה היה הנדון מהיכן מתחייב האדם בתפילה 
זו, ומכאן ואילך הוא ענין בפני עצמו איזו דרך מחייבת בתפילת הדרך. 


הרא"ש (פ"ד סיי יח) הקשה על דברי רשיי מה סברא יש בזה שמאחר שהלך 

כבר פרסה, שלא יתפלל עוד תפילת הדרך, אף שבדעתו לילך עוד 

כמה פרסאות, ומדוע מה שכבר הלך פוטרו מלהתפלל על העתיד, שהוא חלק 
מהדרך המיועדת לו, ומשום קושיא זו כתב שפירוש הבהייג נראה עיקר. 


המאירי (כט: ד"ה כל היוצא) הביא את שיטת רשיי שאם לא התפלל אותה 

עד פרסה ראשונה, שוב אינו אומרה. וביאר שהטעם בזה הוא על 
פי האמור בגמרא שאמר אליהו לרב יהודה שכשאתה יוצא לדרך המלך בקונך 
וצא, ומבאר רבי יעקב אמר רב חסדא שזו תפלת הדרך. והיינו שמהות תפילת 
הדרך היא שהוא נמלך ומבקש את רשות קונו אם לצאת לדרך או לאו, וא"כ 
מי שיצא לדרך וכבר והלך ונתרחק מהלך של פרסה מן העיר, מכאן ואילך 
הפסיד את האפשרות של בקשת הרשות קודם שיוצא לדרך, שהרי כבר יצא 

לדרך בלא נטילת רשות. 


האחרוניםל* כתבו שנראה ליישב את שיטת רשיי, ואדרבה דבריו נכונים 

וברורים, שיש לומר שלאחר שהלך פרסה הרי הוא כבר הוחזק 
בדרך, שזה הוא שיעור הליכה גדול, ומצינו בגמרא (עירובין סה.) שהבא מן הדרך 
אל יתפלל לפי שאין דעתו מיושבת עליו, וא"כ כל שכן מי שהוא עתה כבר 
הוחזק בדרך ורוצה להפליג עוד בדרך, שפשוט שאין דעתו מיושבת עליו, שכל 
הדרכים בחזקת סכנה, ומשום כך שוב אין לו להתפלל אותה, ואין לחלק בין 
תפלה גמורה לשאר תפילות אפילו קצרה כמות שהיא, אך שיטת החולקים 
עליו היא שכיון שלגבי מה שנצרך לתפילת הדרך נחשב הדבר שדעתו מיושבת 
עליו, כיון שעיקר תפלת זו נתקנה להולכי דרכים, ובהכרח שדעה זו מספקת 

מיושבת לתפילה זו. 


תלטידי רבינו קנה (ל: היה משעה) הקשו על הבה"ג שבירושלמי (פיד ה"ד) 
מבואר שכל הדרכים בחזקת סכנה וא"כ גם בפחות מפרסה יהיה 

חיוב לומר תפילת הדרך, ותירצו שהירושלמי לא דיבר במי שהולך קרוב לעיר 

במרחק מועט של פחות פרסה. ועל פי זה כתב הט"ז (שם סקי"ו) שכל מקום 
שהוא סכנה יש להתפלל אפילו אם הוא פחות מפרסה. 


וכן מבואר בשו"ע (סיי ריט סיז) לענין ברכת הגומל שאם היה המקום מוחזק 

לסכנה ביותר, מברך הגומל גם בדרך של פחות מפרסהלג. וכתב שם 

הט"ז (סקיד) אליה רבה (סיי קי סייק טו) שכל שכן שחייב בתפילת הדרך, והשויע 

שפסק כשיטת הבהייג שדווקא בהולך בדרך שיש בה פרסה חייב בתפילת 

הדרך, כוונתו היא על סתם דרך, אבל במקום מסוכן יש להתפלל גם בפחות 
מפרסהל. 


כאמור לעיל הרא"ש (פיד סיי יח) הביא את פירוש רשיי ואת פירוש הבה"ג, 

וכתב שנראה עיקר כפירוש הבהיג שאם יש קו עדיין ללכת דרך 

ארוכה למה לא יברך, אבל כשיש לו לילך פחות מפרסה בקרוב לעיר לא הוי 
מקום סכנה וא"צ לברך. 


כט. עד שיבוא פרסה סמוך למקום שהולך לשם. 

ל. הפרדם שער שמיני, דבריו הובאו בספר קובץ שיטות קמאי מסכת ברכות (עמי תשכד). 
וראה שם שמסתפק בדעת הסוברים כרש"י מה השיעור הקטן ביותר של דרך חצי פרסה 
וכדומה, האם נחשבת יציאה לדרך או רק ביותר מכך. 

לא. פני יהושע (ל. דייה עד כמה) ונחלת דוד (כט: דייה והא). 

לב. בבית יוסף (סיי ריט הו"ד בדרישה סיי קי אות ו) שדברי הירושלמי שכל הדרכים בחזקת סכנה 
אינו על ענין ברכת הגומל, אלא על תפילת הדרך, ומבאר בכך את מנהג צרפת ואשכנז (שם 
סיז) שאין מברכין כשהולכין מעיר לעיר שלא חייבו אלא בהולכי מדברות ששכיח בהם חיות 
רעות ולסטים. 

לג. ועל פי זה כתב באורחות רבינו (ח"א אות רח) שהחזון איש הורה שגם בנסיעה מעיר לעיר 
ויש בתים לאורך הדרך, שצריך להתפלל כיון שיש סכנה מכלי הרכב שבדרכים, ונחשב הדבר 
למקום סכנה. וכן מובא בשם החזון איש בספר דעת נוטה (ח"א סי שצח). אולם באשי ישראל 


קושיית 
הראשונים 
בדעת רשיי 
וביאור 
המאירי 
בדבריו 


תירוץ 
האחרונים 
שהחסרון בזה 
אינו מדין 
תפילת הדרך 


ביאור שיטת 
הבה"ג ודין 
דרך מסוכנת 
של פחות 
מפרסה 


דברי 
האחרונים 
האם לפי זה 
צריך דרך של 
ב' פרסאות 


שיטה נוספת 
שהאמירה 
בפרסה 
ראשונה 
לכתחילה 


אוצר 


צו 


מבואר ברא"ש גם כן כדברי רבינו יונה בביאור דברי הבהייג שדרך של פחות 
מפרסה אינה מסוכנת, כי ההולך אינו מתרחק מן העיר כל כך. 


בביאור הלכה (שם דיה ואין לאומרה) הביא את הסבר הרא"ש בשיעור פרסה 

שמרחק כזה כבר מוגדר כמקום סכנה, והסתפק במי שהולך פרסה 

אחת, אך הדרך עוברת בתוך עיר אחרת או בסמוך לעיר, האם חייב לומר 

כיון שבפועל ההוא יוצא לדרך של פרסה, או שמאחר וחלק מהדרך אינה 

במקום סכנה, שהרי היא בתוך העיר או בסמוך לה, א"כ אין זה נחשב שיש 
לו דרך של פרסה, וממילא אינו חייב לאומרה, והשאיר ספק זה בציע. 


בתהלה לדוד (סיי קי סקיג) הביא גם כן את דברי הרא"ש וכתב שלפי זה 

אם דרכו [או חלקה] עוברת בסמוך לעיר, אינו אומר תפילת הדרך 

כיון שאינו במקום סכנה. וכתב שלפי זה קשה הלשון שנקטו הטור והשו"ע 

(שם) שאם שכח מלאומרה יאמר אותה כל זמן שהוא בדרך, ובלבד שלא הגיע 
תוך פרסה הסמוכה לעיר שרוצה ללון בה וכוי. 


וכתב התהלה לדוד (סיק ד) שלפי הביאור של הרא"ש שהכל תלוי בסכנה 

ושקרוב לעיר אין סכנה, א"כ גם כשמתקרב פרסה לעיר שרוצה לבוא 
כן נמצא שכל הדין של תפילת הדרך אינו אלא באופן שאורך הדרך אינו פחות 
מבי פרסאות, פרסה אחת שיתרחק מהעיר שיצא ממנה, והפרסה השניה שלא 
יתקרב לעיר שבא אליה. שהרי לדברי הרא"ש שהכל תלוי במידת הסכנה 
ובסמוך לעיר אין סכנה, א"כ למה דווקא אם הגיע לפרסה הסמוכה לעיר 
שהוא רוצה ללון בה שוב אינו אומר, והרי מיד כשנכנס בסמוך לכל עיר, כבר 

אין זה מקום סכנה. 


אולם בתפארת שמואל (על גליון הראייש שם אות כ) כתב שלא נראה לדמות 

את תחילת הדרך לסופה, ודווקא בתחילה כשלא היה בדעתו ללכת 

יותר מדרך של פרסה אמרו שלא יאמרנה, אבל אם מתחילת הדרך היה בה 

פרסה או יותר ודאי שחייב לומר אפילו אם הוא תוך פרסה לעיר שבא אליה 
כיון שכבר נתחייב בתפילה על דרך זו. 


וכן מבואר מתוך דברי עטרת זקנים (על גליון השוייע שם אות ז) שכתב שאם 

יש לו דרך של פרסה מצומצמת לא פחות ולא יותר, [כדברי הט"ז הנ"ל] 

עיכ דבריו. והיינו שלא הצריך דווקא דרך של ב' פרסאות, אלא באחת 
מצומצמת ומדויקת כבר חייבים בתפילת הדרך. 


יש מן הראשונים שביארו באופן נוסף את העולה מהמשא ומתן בגמרא, רבינו 

יונה (ל. דיה משעה) הביא את בי הביאורים הנ"ל, וכתב שנראה למורו הרב 
נריו שודאי הפירוש הנכון בקושיית הגמרא הוא כרש"י עד כמה היא אחיזת 
הדרך, אבל תירוץ הגמרא אינו [לגמרי כרשייי] שאומר שאם לא התפלל בתוך 
פרסה שוב לא יכול להתפלל אחר כך, שזה לא יתכן, כיון שכל זמן שיש לו 
עדיין דרך ללכת מחויב הוא בענין התפלה הצריכה לו, אלא הדין הוא שיש 
לו לאומרה לכתחילה לאחר שיצא מן העיר בתוך הפרסה הראשונה, ואם שכח 
ולא אמר אותה שם, אומר אותה אח"כ על מה שיש לו ללכת, כל זמן שרב 

ממנו הדרך עד שיתקרב למקום שהולך, ע"כ דבריולד. 


וכן כתב הטור (שם) שאין לאומרה אלא א"כ יש לו לילך פרסה, ואם שכח 
מלאומרה יאמר אותה כל זמן שהוא בדרך, ובלבד שלא הגיע תוך פרסה 
הסמוכה לעיר שרוצה ללון בה. 


והופיף הטור שאם יש לו ללכת דרך של פחות מפרסה, לא יחתום בברוך, 

וכמו כן אם היתה הדרך יותר מפרסה והוא שכח לאומרה עד שהגיע 
לתוך פרסה של אותה העיר, שצריך לאומרה בלא ברכה. והיינו ששיטה זו 
נקטה להחמיר שהעיקר הוא כפירוש הבה"ג שגם לאחר פרסה יש לומר ולא 


(פרק נ' הערה כד) הביא שדעת הגרש"ז אויערבאך היא שתפילת הדרך היא רק לסכנה מליסטים 
וחיות רעות שבדרך, ולא על סכנה מפגיעה של כלי רכב. אלא איכ הוא במקומות המסוכנים 
מחמת בני האדם הנוהגים בכלי רכב, שהוא כליסטים שבדרך. 

לד. וכן כתב בחידושי הריטב"א (ל. דייה משעה). ורבינו יונה (שם) דימה זאת למה שמצינו 
(מנחות לה:) בתפילין שמברך עליהם משעת הנחתן ועד שעת קשירתן והיינו שמשעה שמתחיל 
להניחן ואילך, מברך עד שעת קשירה. וכתב ר"י שודאי לא בא בזה למעט ולומר שאם 
שכח ולא בירך עד שעת קשירה שלא יברך עליהם אחר כך, אלא כיון שלא חלץ אותם 
עדיין הוא יכול לברך, שכל זמן שהאדם מקיים המצוה אע"פ שלא בירך עליה מתחלה כיון 
שעדיין מקיים אותה יש לו לברך עליה כשנזכר, ולא שייך לומר שהיות ולא בירך מתחלה 
שוב לא יברך משום שאין זה עובר לעשייתה ממה שכבר קיים מהמצוה, שלכל הפחות 
יברך על מה שהוא עתיד לקיים מהמצוה ועל זה יהיה עובר לעשייתה ממה שמקיים אחר 


כך. 


יז. תפילת הדרך 


עיונים 


כרשיי, ולגבי אורך הדרך אם אין פרסה, אינו כרשייי שסובר שיש לאומרה 

בברכה, אלא יאמרנה כהבה"ג אך בלא ברכה, ובבית יוסף (שם) הביא מהכלבו 

(סיי פז) שתירוץ הגמרא עד פרסה היינו שעד אז יאמר עם ברכה ומכאן ואילך 
יאמרנה בלא ברכה. 


ו. אמירתה בהליכה או במעומד 


עוד (שם) מובא בגמרא מחלוקת אמוראים האיך אומרים תפילת הדרך, רב 

חסדא אמר מעומד, רב ששת אמר אפילו מהלך. ומביאה הגמרא שרב 
חסדא ורב ששת היו הולכים בדרך, קם רב חסדא והתפלל תפילת הדרך, אמר 
רב ששת [שהיה סגי נהור] למשמשו במה עוסק רב חסדא, אמר לו משמשו 
שרב חסדא עמד מהליכתו ואמר תפילת הדרך, אמר רב ששת למשמשו העמד 
אותי גם כן ואתפלל תפילת הדרך, משום שימהיות טוב אל תקרא רעי, והיינו 
שאמנם מותר להתפלל גם בהליכה אך בכל זאת לעמוד ולהתפלל עדיף יותר, 
וכיון שיש לי את האפשרות שהרי חבורתי עומדת מללכת, אכ לא אקרא רע 

להתפלל מהלך. 


כך פירשו התוס' (די"ה והיכי) והרבה מן הראשונים שמחלוקת רב חסדא ורב 
ששת היא על תפלת הדרך. 


אולם הכסף משנה (תפילה פיד הי"ט) פירש בדעת הרמבים באופן אחר, שהנה 

הרמבים כתב (שם) היה מהלך במקום סכנה כגון מקום גדודי חיות 

ולסטים והגיע זמן תפלה מתפלל ברכה אחת, וזו היא, צרכי עמך ישראל 

מרובים ודעתם קצרה, יהי רצון מלפניך הי אלהינו שתתן לכל אחד ואחד כדי 

פרנסתו וכוי, ברוך אתה הי שומע תפלה. ומתפלל אותה בדרך כשהוא מהלך, 

ואם יכול לעמוד עומד וכשהוא מגיע ליישוב ותתקרר דעתו חוזר ומתפלל 
תפלה כתקנתה תשעה עשר ברכותי. 


וכתב הכסף משנה שהמקור לדברי הרמבי"ים שכתב שאם יכול לעמוד עומד, 

מהמעשה שהיה עם רב חסדא ורב ששת כאמור לעיל, והרמביים למד 
שהמעשה היה עם תפילה קצרה שנאמרת במקום סכנה ולא עם תפילת הדרך, 
או עם תפילת הביננו שבה מעיקר הדין יש לעמוד, ולא רק משום ימהיות 
טוב וכוי, וא"כ עולה שלא כדברי התוסי והראשנים שנחלקו בתפילת הדרך. 


והנה יש לעמוד בביאור המחלוקת אם יש צורך לאומרה מעומד או שאפשר 

לאומרה גם בהילוך, גם יש לעיין מה החסרון אם אומרה כשהוא מהלך, 
ובפשוטן של דברים הטעם בזה הוא שאינו מיושב בדעתו די הצורך בעודו 
מהלך, וכמבואר לגבי ברכת המזון (שו"ע סי קפג ס"ט-יא) שבהליכה אין יישוב 
הדעת אלא בישיבה. אולם בספר שערי ברכה (שער לא בשערי בינה סקייאלה) 
כתב שהטעם שלכתחילה צריך לעמוד באמירת תפילת הדרך, שיש לה דין 
כתפילה, והרי כל תפילה היא בעמידה, וכו'. א"כ מבואר שני טעמים מהו 
החסרון של המהלך שאינו יכול לומר תפילת הדרך: א. שחסר לו בכוונת הלב, 

ב. שיש בה דין תפילה שהיא תמיד במעומד דווקא. 


ולפי מה שהובאו בתחילת הדברים לחקור מהו הגדר תפילת הדרך אם היא 

כיברכהי או 'תפילהי, מבואר היטב גם במה נחלקו האמוראים בגמרא, 

שיש לפרש שרב ששת סובר שיש לה גדר של ברכה, ולא מצינו בשום מקום 

שאסור לומר ברכה בהילוך, ויהיה דין עמידה בשעת ברכה, ולכן סובר שאפשר 

לאומרה גם בהילוך, מה שאין כן רב חסדא סובר שיש לה דין תפילה, שהיא 
כעומד לפני המלך, ולכך צריך לעמוד בעת אמירתהלי. 


התוספות (שם) כתבו שההלכה היא כרב ששת שאין צריך לאומרה מעומד. 


וכן הוא בחידושי הרשב"א (דיה היכי מצלי) שההלכה כרב ששת, וכפי שהגמרא 
מסיקה בסמוך שתפילת הביננו אומרים מעומד, ותפלה קצרה הן מעומד 


לה. חיברו רבי אברהם חיים מווישיווע יצא לאור בשנת תרנ"ב. 

לו. ויש להטעים את הדברים על פי דברי הרמב"ם בפירוש המשנה על תפילת רבי נחוניה 
בן הקנה (כח:) שכתב וז"ל שיש לו להתפלל אלה ב' התפילות יושב או עומד או כמו שיזדמן 
לו ולא יחזיר פניו למזרח וכוי וקרא שמה תפילה על מנהג הלשון שהוא מכנה כל לשון 
בקשה, תפילהי, ע"כ לשונו. ביאור דבריו שמאחר וכתב שאפשר להתפלל אלו התפילות גם 
בלא החזרת פניו למזרח, היה משמע שבכל תפילה אין דין עמידה למזרח, לכך הוצרך לפרש 
שתפילה זו אינה תפילה ממש אלא כיון שהיא בקשה נקראת היא כתפילה. 

והנה למעלה נתבארה דעת הרמב"ם על פי דברי הכסף משנה, שמה שכתב שאם יכול לעמוד 
צריך לעמוד. היינו על תפילה קצרה ולא על תפילת הדרך [ונחלק בוה על התוס' בביאור 
דברי הגמרא, וכמו שנתבאר] והטעם בזה הוא משום שסבר שבתפילה קצרה אין דין עמידה 
באמירתה, שאינה אלא ברכה ולא דין תפילה, וא"כ כל שכן תפילת הדרך אינה אלא ברכה, 
והטעם שקוראים אותה תפילה הוא רק מחמת הבקשה שיש בה. 
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השיטות 
שהעמידה היא 
רק לכתחילה 


אוצר 


הן מהלך: ומיהו במקום שאפשר מעומד כגון שחבורתו מתעכבת מתפלל אותה 
מעומד, משום מהיות טוב אל תקרא רע, וכמעשה שהיה עם רב ששת ורב 
חסדא המובא בגמרא. 


וכן סוברים רבני צרפת (הו"ד בתלמידי רבינו יונה ל. דיה רב חסדא) שההלכה כרב 
ששת [כהתוספת והרשביאן שאפשר לאומרה כשהוא מהלך, ומה שרב 
ששת אמרה מעומד אינו מחמת שכך ההלכה אלא משום מהות סוב .תו. 


אולם הביאו התוס' (שם) שרב אלפס פסק שעדיף לנהוג כשיטת רב חסדא 

במעומד. והוסיף הרי"ף שהטעם בזה הוא שהרי רב ששת גם כן עמד 

והתפלל תפילה זו משום מהיות טוב וכוי, והיינו שחשש לדעת רב חסדא, א"כ 

מוכח שהיא עדיפה. וכן כתב הרא"ש (פ"ד סיי יח) שכרב חסדא עדיף, שמצינו 
שגם רב ששת חשש לדעתו. 


אמנם בדעת הרי"ף והרא"ש מצינו מחלוקת אם מה שהם מצדדים שההלכה 
כרב חסדא היא רק לכתחילה, או שגם בדיעבד כך ההלכה, ואם אמרה 
כשהוא מהלך לא יצא. 


הבית יוסף כתב שנראה לו שאף הרי"ף והרא"ש לא אמרו שעדיף לפסוק 

כרב חסדא, אלא היכן שהוא יכול לעמוד וכגון באופן שבני חבורתו 

ממתינים לו וכמו שהיה במעשה של רב חסדא ורב ששת, ומשום 'מהיות טוב 

אל תקרא רעי, אבל מעיקר הדין די באמירה גם כשהוא מהלך וכדברי רב 
ששתל. 


מה שאין כן המעדני יום טוב על הרא"ש (שם אות ר) הביא את דברי הבית 

יוסף הניל שנראה לו שדעת הראשונים היא רק לכתחילה, וכתב על זה 
שאם היתה דעת הריייף לפסוק כרב חסדא רק באופן שיש לו את האפשרות 
לעמוד, די אם היה מביא את המעשה כפי שהוא בלא להוסיף עליו שדעת 
רב חסדא עדיפה, וממה שהוסיף מוכח שכך היא ההלכה גם בדיעבד. והוסיף 
שכך גם משמע בדברי התוסי הנ"ל שבתחילה הביאו שהריר יוסף פסק כרב 
חסדא ואח"כ כתבו שכך היא גם שיטת הריי"ף שכרב חסדא עדיף, ולא הביאו 
התוסי לחלק שכל זה הוא רק באופן הדומה למעשה שהיה שם אצל רב חסדא 
ורב ששת, אלא מוכח כאמור שההלכה כרב חסדא היא גם לעיכוב. וכפי הבנת 

תלמידי רבינו יונה בדעת הרי"ף. 


וזה הביאור בדברי הטור (ס"ה) שסתם את הלשון וכתב שצריך לאומרה בלשון 

רבים ומעומדי. שאם נפרש כדברי הבית יוסף קשה למה לא הזכיר הטור 

שבדיעבד אם אינו יכול לעמוד שיאמרנה בהליכה, אלא בהכרח שהוא סובר 
כדברי הרי"ף והרא"ש וכפי שפירשוהו תלמידי רבינו יונה והמעדני יוייט. 


לז. ובחידושי הגהות על גליון הטור (שם, הוצי שירת דבורה) מובא שהמהרל"ח כתב שדעת הטור 
שצריך לעמוד כשאומרה, היא גם כן רק לכתחילה, אבל מעיקר הדין יוצא גם כשאומר אותה 
בהילוך. ועל פי זה פסק בשולחן ערוך (ס"ד) היוצא לדרך יתפלל יהי רצון מלפניך הי וכו' ואם 
אפשר יעמוד מלילך כשיאמרנה, ואם היה רוכב אין צריך לירד. וביאר המשנה ברורה (ס"ק כא) 
שכוונת השו"ע יאם אפשרי היינו שהתבורה ממתנת לו עד שיסיים תפילתו. 

לח. מבואר בדבריו חידוש שרב חסדא שסובר מעומד, הכוונה היא לאפוקי בי אופנים שלא 
יאמרנה לא בהליכה ולא בישיבה. 

לט. וכתב הערוך השולחן (שם סי"א) שהנוסעים בעגלות של מסילות הברזל צריכים לומר 
בעמידה, כי שם בנקל אפשר לעמוד, וכן בנסעו בספינות גדולות. וכן כתב באור לציון (ה"ב 
פסקי דינים עמי רצב) שאם הוא נוסע במרכבה שאינו יכול להעמיד אותה [ואינו יכול להימנע 
מלהיות רכוב כמהלך ויבואר להלן בסמוך נדון זה] וכגון שיש לו טירדה מחמת זה, אבל יכול 


יז. תפילת הדרך 


עיונים 


צז 


באליה רבה (שם סקיי, הו"ד במשנה ברורה שם ס"ק כב) כתב שמה שכתב השוע 

שאם אפשר יעמוד מלילך, כל זה אם אין לו טירדה מחמת עמידתו, 

אבל אם עיכוב עמידתו תהיה לו טירדה, מותר לומר גם במצב שהוא מהלך 

או יושבל". והביא בשם הרוקח (הלכות ברכות סיי שמז) שלמצוה יש לאומרה 
מעומד דווקאלל. 


ובעיקר מה שכתב שאם העמידה מטרידתו אינו חייב לעמוד, אין הביאור 

בזה שכל מה שאמרו שצריך לעמוד בעת תפילת הדרך אין זה מעכב 

אם יש לו טורח, שעד כדי שהוא נטרד מהעיכוב שעיי העמידה, לא חייבוהו 

חז"ל לעמוד, אלא הטעם הוא שע"י שיעמוד ויטרד, לא יוכל לכוין היטב 
באמירת תפילת הדרך, ואם כן יצא שכרו בהפסדו. 


ויש להוכיח כן מדברי רבינו יונה (שם הויד בבית יוסף סיד) שיש אומרים שאם 

היה רכוב אין צריך לירד, שאין זה חמור מתפילת שמונה עשרה שאינו 

צריך לירד, והטעם בזה הוא שבירידתו ועליתו תתבלבל מחשבתו ולא יוכל 

לכוין. ועל פי זה יש לומר בנדון דידן שהוא הדין גם במהלך לבדו שלא על 

גבי מרכבה, שהעמידה היא טירחה לו שתטרד מחשבתו, עדיף שיאמרנה 
בהליכה, כדי שתהיה מחשבתו פנויה לתפילת הדרך. 


עוד הביא שם רבינו יונה שיש אומרים שחייב לרדת ממרכבתו ולאומרה 

מעומד, ואין לדמות לתפילת שמונה עשרה, שיתכן לחלק ולומר 
שבתפילת יייח כיון שהיא צריכה כוונה יותר, לפיכך אמרו שלא ירד לפי שאין 
דעתו מיושבת עליו, אבל בתפילה זו שאינה צריכה כוונה כל כך צריך לירד, 


עכ"ל. וכתב הבית יוסף שסברא ראשונה נראית יותר. וכן פסק שו"ע (שם) 
שאין צריך לרדת כדי לומר תפילת הדרך. 


והנה השלטי גיבורים (ל. אות א הו"ד במגן אברהם שם ס"ק יא, משנה ברורה ס"ק 

כ כתב שאם אפשר לו שיעמיד את הבהמה שרוכב עליה מטעם אחר, 

והיינו שאם בשעה שאומר תפילת הדרך הוא רוכב הרי זה כהולך, כיון שבכמה 

מקומות ההלכה היא שרוכב כמהלך דמי. והביא שם שרבני צרפת כתבו שיכול 
להתפלל אף כשהוא מהלך. והביא שם שרבינו יונה הסתפק בזה כניילט. 


והיינו שלדברי השלטי גיבורים דין הרוכב שוה לדין המהלך [וכמו שנתבאר 

בהערה על דבריו עיין שם] אבל לדברי רבינו יונה יש להסתפק אם 

דין הרוכב דומה למהלך או שרוכב קל יותר וכמו שפירש (שם) כיון שאבריו 

במנוחה במרכבתו, מה שאין כן ההולך ברגליו יש עמל בהליכתו, ועל ידי זה 
לא יוכל לכוין כראוי. 


לעמוד בתוכה בעודה נוסעת, יש מצוה שיאמר את תפילת הדרך במעומד. 

מ. ביאור דברי השלטי גיבורים שכתב שאם אפשרי לו, עדיף שיעמוד עם החמור במקומו, 
ולא ימשיך בנסיעה בשעה שאומר תפילת הדרך, הטעם שנקט לשון שאם אפשר לו ולא 
כתב שחייב לעמוד ואסור לו להמשיך בנסיעה, מחמת הדין של רכוב כמהלך, כל זה הוא 
משום שגם הדין מהלך עצמו לא ברור שהוא לעיכוב וכדעת כמה מן הראשונים וכמו שכתב 
השו"ע (שם) שאם אפשר יעמוד מלילך כשיאמרנה וכמו שנתבאר בדברינו לעיל דין זה 
בהרחבה. ועל פי זה מה שהביא שם שרבני צרפת סוברים שיכול לאומרה אף מהלך, הוא 
לשיטתם המובאת ברבינו יונה לגבי אדם המהלך, וממילא הוא הדין גם לרוכב על החמור 
שיכול להמשיך בנסיעה, ואע"פ שבכל מקום ההלכה היא שרוכב כמהלן, מכל מקום הם 
סוברים שגם מהלך עצמו אינו צריך לעמוד, ולפיכך גם רוכב יכול להמשיך בנסיעה בשעת 
האמירה. 


הפטור 
מהעמידה אם 
היא מטרידתו 
מכוונה 

בתפילת הדרך 


ירידה 
מהמרכבה 
לצורך אמירת 
תפילת הדרך 
מעומד 


אוצר 


מערכה יח 


roe RS: be‏ ד ו 
א. הטעם שספק ברכה להקל ואם רשאי לברך אם ירצה / ב. אם 
גם בברכת הנהנין ספק ברכות להקל / ג. האם דין הברכה יסודו 
מצוה או איסור אכילה / ד. אם צריך לברך בספק מצוה דאורייתא 
/ ה. האם מברכים בספק ספיקא להחמיר 


מערכה ים 


פת הבאה בבפנן +יייייייייייייי.י+..+.........ג.ה 
א. מקור ההלכה / ב. הטעם שבלא קבע אינו מברך המוציא 
וברכת המזון / ג. גדר ושיעור קביעות סעודה ; ד. ברכה 
אחרונה על פת הבאה בכסנין ולא קבע / ה. מה היא פת 
הבאה בכסנין 


מערכה 5 


סרר קרימה בברפות.+...'.י.+ייייי'ייייייי'.י.... טו 
א. מקור ההלכה / ב. קדימת 'חביב' / ג. שיטת הרא"ש והראבי"ה 
שלכולי עלמא מה שירצה יקדים / ד. שיטת רוב הראשונים שלכולי 


אוצר החבמה: 


" עלמא חביב עדיף / ה. שיטת המרדכי וסיעתו שלכולי עלמא מין 

שבעה עדיף / ו. שיטת הסוברים שעולא לא בא לבאר דיני קדימה 

/ ז. דעת החולקים על עולא / ח. הלכה כרבי יהודה או בחכמים 

/ ט. 'מוקדם בפסוק' באין ברכותיהן שוות / י. מחלוקת רב האי 
גאון והרשב"א 


מערכה כא 


-- ו‎ Ee +א+ו'י9ו‎ 04+ oR as Bu 
א. דין תורמוס שנפל מידו / ב. צריך שיהיה הפרי לפניו בשעת‎ 
הברכה / ג. שיטת הרשב"א בהקרים את האינו חשוב לחשוב / ד.‎ 
הקדים אדמה להעץ אם נפטר פרי העץ / ה. אם בברכת המצוות‎ 

יש דין של תורמוס שנפל 


מערכה כב 


ב-ש- ב - A Nl RN EE yi hy‏ 
א. מקור ההלכה / ב. מלפת עם הפת / ג. דברים הבאים למזון 
ולעיקר סעודה / ד. פירות בתוך הסעורה / ה. לאחר הסעודה / 

ו. סוף האכילה הולכת אחר תחילתה / ז. קבע סעודתו על הפירות 
/ ח. משקין הבאין בתוך הסעודה / ט. שתיית משקין קודם הסעודה 
/ י. יין פוטר כל מיני משקין 


תוכן הענינים 


עיונים 


מערנה כג 


שרה boa‏ ו 5% עו%++ 3י+י++.)\.ורלוווגוו,.-| 
א. מקור וגדר חיוב זימון / ב. אופן וגדר בברכת המזון בשלושה 
שאכלו באחד / ג. צירוף באנשים שאינם אוכלים זה מזה ; ד. 
כללים וגדרים בדין צירוף לזימון 


מערכה כד 
MAN PNY‏ ב רפ -) Wicca nin Feta ers‏ 
א. מקור ההלכה / ב. שיטת רשיי / ג. שיטת רוב הראשונים ביעד 
היכן ברכת הזימון' / ד. אחד המפסיק לשנים ווצא לשוק ילהיכן 
הוא חחרי / ה. שיטת הרי"ף בילהיכן הוא חוזרי / ו. יצא אחד 
מהם לשוק / ז. אחד מפסיק לשנים 


מערנה נה 


החייבים [lOO‏ י+יייייייייייייייייייייייי'י'... סו 
א. נשים לעצמן בזימון / ב. צירוף נשים לאנשים / ג. קטן המוטל 
בעריסה / ד. קטן פורח או יודע למי מברכין / ה. עלה של ירק 
לצירוף שלשה / ו. גדר צירוף אוכל ירק / ז. אם אוכל ירק צריך 
שיעור / ח. קדם אחד ובירך 


מערנה כו 


Nun 
א. מקור ההלכה / ב. גדר הדין / ג. כל שאינו מחויב בדבר אינו‎ 
/ מוציא אחרים ידי חובה / ד. מצוות דרבנן / ה. בברכת הנהנין‎ 

ו. במצוות שאינן חובה / ז. נשים / ח. קטנים / ט. גרים / (. 
כהנים ולויים / יא. פחותים מבן עשרים / יב. סומין / יג. ממזר 


מערנה כז 
קביעות המחייבת בזימון +.+..+...................).. BY‏ 
א. אם צריך הסיבה או קביעות מקום בישלשה שאכלו' / ב. גדרי 
הזמן שנצרך לקביעות וצירוף / ג. יסוד חיוב הזימון / ד. שנים 
שאכלו כאחר / ה. אכילת קדשים בדין זימון 


מערכה כח 
פוב של דח היק ו ל NNT a‏ 
א. מקור הדין / ב. מהות ענינה של כוס בשעת הברכה / ג. דעת 
רש"י בגדר חיוב הטעימה / ד. דין השתיה מכוס של ברכה / ה. 
דין שתיה בארבע כוסות / ו. האם ברכת הגפן כברכת המצוה או 
כברכת הנהנין 


מערכות שנדפפו בכרכים אחרים 
'משקין היוצאין מן הפירות' (לח.)................. חולין כרך ז בענין 'משקין היוצאין' 


מקור הדין 
שספק ברכות 
להקל 


ב' טעמים 
לדין ספק 
ברכות להקל 


אוצר 


יח. ספק ברכות לחקל 


עיונים א 


מערכה יח 


ספק ברכות להקל 


א. הטעם שספק ברכה להקל ואם רשאי לברך אם ירצה / ב. אם גם בברכת הנהנין ספק ברכות להקל / ג. האם דין 
הברכה יסודו מצוה או איסור אכילה / ד. אם צריך לברך בספק מצוה דאורייתא / ה. האם מברכים בספק ספיקא 
להחמיר 


א. הטעם שספק ברכה להקל ואם רשאי לברך אם ירצה 


הגמרא (כא) מביאה את דברי רב יהודה אמר שמואל, 'ספק קרא קריאת 

שמע ספק לא קרא אינו חוזר וקורא, ספק אמר אמת ויציב ספק 
לא אמר, חוזר ואומר, מאי טעמא, קסבר אמת ויציב דאורייתאי, ועל כן בספק 
צריך לחזור, אך קריאת שמע היא מדרבנן, ועל כן מספק אינו צריך לחזור 
ולקרוא, וכתב הרא"ש (פיג סי טו) שמכאן פסק בשאילתות דרב אחאי שכל 
ברכות דרבנן שמסתפק בהן אם בירך או לא אינו צריך לחזור ולברך, שהלא 
מדברי הגמרא רואים שרק משום שאמת ויציב דאורייתא אמר רב יהודה 
שצריך לחזור ולאומרו, אך בכל ברכות דרבנן אם מסתפק בהם אם בירך או 

לא אינו צריך לחזור ולברך*. 


כתב הרמביים (ברכות פ"ח הי"ב) 'כל הברכות האלו אם נסתפק לו בהם אם 

בירך או לא בירך אינו חוזר ומברך לא בתחלה ולא בסוף, מפני שהן 

מדברי סופריםי, וכן כתב (שם פ"ד הב) 'מי שנסתפק לו אם בירך המוציא או 

לא בירך המוציא אינו חוזר ומברך מפני שאינו מן התורהי, הנה מבואר בדבריו 

שטעם הדין של ספק ברכות להקל הוא משום שברכות הם מדרבנן, והכלל 
| הוא שכל ספק דרבנן לקולא, וכן כתב הבית יוסף (או"ח סי סז). 


והביא הבית יוסף (שם) טעם נוסף בשם רבינו מנוח (פיב היייג), 'משום דהוי 

ספק לא תשא ולחומראי, והיינו שאם יברך שוב מספק יתכן שעובר 

בברכה זו על איסור ילא תשא' (שמות כ 0, שהרי להצד שאינו צריך לחזור 

ולברך, הברכה השניה היא ברכה לבטלה, ועל כן בספק אינו חוזר ומברך, וכן 
כתב הכטן :משנה (ברכות פיייא הטיו 


וביאר הפרי מגדים (שם משב"ז סק"א) שמה שהוצרך גם לטעם שאם יברך 

מספק יש צד שיעבור על איסור לא תשא ולא מספיק הטעם שספק 
דרבנן לקולא, משום שמצד הדין של ספק דרבנן להקל, בספק ברכה היה 
ראוי לו להחמיר ולברך אף שחיוב ברכה דרבנן, משום שהכלל של ספק דרבנן 
לקולא נאמר רק באופן שאינו יכול לברר, אך כשיכול בקל לברר ולצאת מידי 
ספק צריך להחמיר, ולכן בספק ברכה שבקל יכול לברר צריך להחמיר ולברך 
ואף שיש ספיקות בברכות שאינו יכול לברר כגון ברכה התלויה במחלוקת 
הפוסקים או איבעיא שלא נפשטה, אך כיון שיכול בקל לברך ולצאת מידי 
הספק, זה כמו שיכול לברר והיה צריך להחמיר ולברך, ועל כן הוצרך לטעם 
שעל הצד שאינו מחויב בברכה הוא עובר משום לא תשא, ועל כן אינו יכול 

קההמיר ולברך. 


עוד ביאר שהרי יש חזקה שלא בירך ועדיין מחויב שכל מאכל בעיקרו מחויב 

בברכה, אלא שהספק הוא אם נפטר מהברכה, ואין ספק בירך מוציא 
מידי ודאי חיוב. ומצד הדין של ספק ברכות להקל היה מחויב בברכה, ועל כן 
הוצרך לטעם שעל הצד שאינו מחויב בברכה הוא עובר משום לא תשא, ועל 


א. אמנם להלכה נפסק שקריאת שמע היא מדאורייתא, ועל כן בספק קרא קריאת שמע צריך 
לחזור ולקרוא, וכדרבי אלעזר (שם) שאמר ספק קרא קריאת שמע ספק לא קרא חוזר וקורא 
קריאת שמע וביאר רשי (דייה חוזר וקורא) שרבי אלעזר סובר שקריאת שמע דאורייתא היא, וכן 
פסקו הרמב"ם (קריאת שמע פ"ב היייג) והשלחן ערוך (או"ח סיי סז). 

ב. ועיין בפני יהושע (לה. דיה אלא סברא) שכתב לתמוה על כך שנקטים שברכות דרבנן, 
שבגמרא מבואר שחיוב הברכה הוא מסברא, ומבואר בכמה מקומות שהנלמד מסברא הוא 
מדאורייתא, וראה שם מה שכתב לתרץ. והוסיף לבאר שגם אם הנלמד מכח סברא הוא 
דאורייתא ואם כן כחוב בברכה התשונה ‏ מדאורייתא, מכל מקום ספק ברכות להקל, משום 
שלא שייך להחמיר ולברך כיון שאסור לברך ברכה שאינה צריכה, שהרי אפשר שעובר על ילא 
תשאי ובכה"ג אין סברא לחייבו ברכה. 

ג. כן מבואר פשטות לשון הרמבים, וכך כתב המגן אברהם סי הס סקייו שברכה לבטלה איסורה 
מדאורייתא, ותמה הנשמת אדם (כלל ה אות א) שהרי מבואר בגמרא (סנהדרין נו. תמורה ג:) שהזכרת 
שם שמים הוא איסור עשה מיאת ה' אלהיך תירא' (דברים י ס, ואיך נאמר כשזה מברך באימה 


כן אינו יכול להחמיר ולברך מטעם חזקה שלא בירך כיון שנגד חזקה זו יש 
חשש לא תשא ועליו להחמיר שלא לברך, ועל כן אינו חוזר ומברך3. 


אך לולי דבריו היה אפשר לומר שהוצרך לטעם שעובר על לא תשא משום 

שמצד הדין של ספק ברכות להקל אם רוצה להחמיר על עצמו ולברך 

הרשות בידו, אך מטעם איסור לא תשא אינו רשאי להחמיר על עצמו ולברך, 

והפרי מגדים חידש ביותר שאף שהיה צד לחייב מספק, לא חייבו משום חשש 
לא תשא. 


והנה נחלקו הראשונים אם בברכה שאינה צריכה עובר על איסור לא תשא, 

הרמביים (ברכות פ"א הט" כתב 'כל המברך ברכה שאינה צריכה הרי זה 
נושא שם שמים לשוא והרי הוא כנשבע לשואי. ומבואר שיש בזה איסור 
דאורייתא של לא תשאי, אך התוספות (ר"ה לג. דייה הא) כתבו ומשום מברך 
ברכה שאינה צריכה וקעבר משום בל תשא ליכא, דההיא דרשה דרבנןי, והיינו 
שהאיסור מדאורייתא הוא רק אם מזכיר את השם ללא ברכה אך כשאומרו 
בברכה אף שהוא שלא לצורך, כיון שהוא דרך שבח לה' אינו עובר על איסור 
משום לא תשא, ואיסור ברכה שאינה צריכה הוא רק מדרבנן והסמיכו את 

האיסור על הפסוק של ילא תשאיד. 


והנה ביאורו של רבינו מנוח שטעם הדין של ספק ברכות להקל הוא משום 

שאם יחמיר ויברך ספק אם עובר על איסור לא תשא, ועל כן אינו 
חוזר ומברך, לכאורה דבריו מבוארים רק לדעת הרמב"ם שבברכה שאינה 
צריכה עובר איסור לא תשא מדאורייתא, אם כן מספק אינו יכול לברך ולעבור 
על איסור דאורייתא של לא תשא, אך לפי דברי התוספות שכל איסור ברכה 
שאינה צריכה הוא רק מדרבנן, אם כן כשיש לו ספק אם הוא צריך לברך או 
לא אין איסור לברך, שהרי כיון שספק דרבנן לקולא אם כן בספק איסור 
ברכה לבטלה שהוא רק איסור מדרבנן אפשר להקל בו ולברך ואינו עובר על 
לא תשא מדרבנן שהרי ספק דרבנן לקולא ואם כן מדוע שלא יחזור ויברך 

מספק. 


וכן כתב הנשמת אדם (חלק א כלל ה) שבספק אם בירך לדעת התוספות שאין 
ברכה לבטלה אסורה מדאורייתא, אף שאינו צריך לברך משום שספק 
ברכות להקל, מכל מקום אם הוא רוצה לברך, רשאי. 


אך הפרי מגדים (א"א סיי רטו סק"ו ובפתיחה להלכות ברכות ס"ק יז) כתב שאף 
לדעת התוספות שהאיסור ברכה לבטלה הוא רק מדרבנן אינו רשאי 

בספק לחזור ולברך משום לא תשא דרבנן ואם כן כשיש ספק אם עובר על 
איסור לא תשא מדרבנן דהוא רק ספיקא דרבנן הרי יכול להקל. 


וביאר דבריו במשנה ברורה (סיי רטו' שער הציון סיק כ₪ שכיון שהסמיכו רבנן 
את האיסור של ברכה לבטלה על הפסוק ילא תשאי, ולאו זה חמור 
יותר משאר הלאוים, וכמבואר בגמרא (שבועות לט.), שחמור איסור זה כחייבי 


ויראה ודעתו לברך השם מחמת יראתו שמא לא בירך עדיין, יהיה עובר על עשה זו, ואם יאמר 
כל היום אתה הוא הי אלהינו מלך העולם בורא פרי העץ ופרי האדמה וירבה בשמות, מותר 
לכתחילה, וכשיאמר תחילה יברוך' יהיה עובר על יראת ה', ועוד שהרי כתב הרמביים כשנכשל 
והוציא השם, יפאר ויהדר ויאמר ברוך הוא לעולם ועד, כדי שלא יהיה לבטלה. הרי בפירוש 
במה שיאמר אח"כ יברוךי מתקן מה שהזכיר בתחילה, וא"כ איך נאמר כשאומר תחילה יברוךי 
יהיה עובר ויהיה לבטלה, ולכן נקט שאף להרמב"ם אינו עובר על לא תשא אלא כשיזכיר השם 
בלא שום ברכה, או אפילו בברכה רק שאומר בדרך צחוק והיתול, שבזה מסיר יראתו מפניו, 
אבל אם מברך להודות לה' שברא פרי העץ אף כשלא יאכל כלום, אין כאן איסור דאורייתא 
כלל, אלא שרבנן אסרו, ולכאורה מצינו שהרמב'"ים כתב בפירוש כהנשמת אדם, שהכסף משנה 
(מילה פ"ג הי הביא תשובת הרמביים לתכמי לוניי"ל וז"ל יוחכמים הם שתיקנו את הברכה והם 
שאמרו שכל המברך ברכה שאינה צריכה עובר משום לא תשאי, ומבואר שרק רבנן אמרו שעובר 
על לא תשא, ועיין בברכי יוסף (או"ח סיי מו סקיו) שהקשה סתירה זו בדברי הרמבים. 

ד. וכן כתב הרא"ש (קידושין פ"א סיי מט). 


מחלוקת 
הראשונים אם 
עובר על 'לא 
תשא' בברכה 
שאינה צריכה 


אם מותר 
לברך מספק 


הביאור בזה 
שאף לדעת 
תוספות אסור 
להחמיר ולברך 


אם ספק 
דרבנן לקולא 
הוא בתורת 
ספק או ודאי 


להרמב"ם 
מדוע בספק 
ברכות 
דאורייתא 
לחומרא 


נחלקו 
התוספות 
והרמב"ם אם 
דין הברכות 
מכריע איסור 
'לא תשא' 


ב אוצר 


כריתות ומיתות בית דין, וגם האריכה שם הגמרא בגודל עונשו, לכך אפילו 
בדרבנן ספיקו חמור משאר ספיקות דרבנן, ואסור להחמיר מספק ולברך כיון 
שמיקל באיסור חמור של לא תשא דרבנן. 


והנה יש לבאר בעוד אופן מדוע כשספק אם הוא מחויב בברכה אינו יכול 

לחזור ולברך אף שאיסור לא תשא הוא מדרבנן, והרי הכלל הוא שספק 
דרבנן לקולא, שהנה המשנה ברורה (סיי תפו סק"א) הביא מחלוקת בענין שיעור 
כזית אם הוא כשיעור ביצה או רק שיעור של שליש ביצה, והביא את דברי 
השערי תשובה שהכריע שיש לחלק בזה לענין שיעורין בין דבר שחיובו מן 
התורה לדברי שחיבו: מדרבנן שהבר שחקבו מדרבנן כגון ‏ פרור בוסון הזה 
ואפיקומן, יצא בדיעבד אף אם לא אכל רק כשליש ביצה אך דבר שחיובו מן 

התורה כגון מצה יתחייב לאכול עד כשיעור ביצה. 


והקשה הגרא"ב וסרמן (נדפס בהגדה של פסח ברנוביץ תש"ס עמוד קסו) שמדברי 
המשנה ברורה משמע שכשאוכל מרור רק כשליש ביצה יכול גם 

לברך עליו 'על אכילת מרורי וקשה שאמנם ספק דרבנן לקולא ויצא ידי חובת 

מרור, אך לגבי ברכה הלא הדין הוא שספק ברכות להקל, ואם כן מספק אינו 
יכול לברך שהרי ספק אם יוצא ידי חובתו בשליש ביצה. 


ותירץ שם שהדין של יספק דרבנן לקולאי אינו בתורת ספק כלומר שרק 

מספק יצא ידי חובה אלא מכיון שזה מצוה מדרבנן אינו צריך לחזור, 

אלא דינו 'כודאי יצא ידי חובתוי שכך הוא הדין שבכל ספק דרבנן הדין הוא 

לקולא בתורת ודאי, ועל כן בשליש ביצה מקיים בודאיי מצות מרור ועל כן 

יכול לברך עליו יעל אכילת מרור' כי אין זה ספק ברכות שהרי ודאי מקיים 
את המצוה דרבנן". 


ולפי דבריו אפשר ליישב בפשיטות את דברי האחרונים שאף לתוספות 

שאיסור לא תשא הוא רק מדרבנן, אינו יכול לחזור ולברך מספק אף 

שספק דרבנן לקולא, משום שכיון שמדין הברכה ספק דרבנן להקל ואינו צריך 

לברך אם כן הוכרע בתורת ודאי שהוא פטור מלברך, ואם כן אם יחזור ויברך 
עובר על לא תשא ודאי שהרי הוא פטור בודאי מן הברכה. 


הנה התוספות (ר"ה שם) הוכית:ײטסור ברכה שאינה צריכה הוא מדרבנן 

מהמבואר בסוגיין (כא.) שבספק אמר אמת ויציב ספק לא אמר, חוזר 
ואומר משום שהוא ספק דאורייתא, ואם ברכה שאינה צריכה איסורו 
מדאורייתא איך יכול לחזור ולברך, הלא יתכן שכשיחזור יעבור על איסור 


דאורייתא של ילא תשאי. 


לפי זה יש לתמוה לדעת הרמביים שברכה שאינה צריכה אסורה מדאורייתא, 

איך פסק (שם פיב הייד) שאם אינו זוכר אם בירך ברכת המזון או לא 

צריך לחזור ולברך, משום שברכת המזון חטבו מדאורייתא וספק דאורייתא 
לחומראי, וקשה שהרי אם יברך אפשר שעובר על איסור דאורייתאז. 


וביאר רבי עקיבא איגר (בתשובותיו מהדו"ק סיי כה) שכיון שספק דאורייתא 

לחומרא ומצד דין ברכת המזון מחויב לברך, אץ על ברכה זו דין 
ברכה שאינה צריכה, ואף אם קמי שמיא גליא שכבר בירך מכל מקוס אינו 
עובר בלא תשא, כיון שמברך מחמת ספק חיוב ובאופן זה חייבו אותו חכמים 
לחזור ולברך, ואין זה בכלל מברך ברכה שאינה צריכה, וביאור דבריו הוא שעל 
איסור לא תשא אין אנו דנים אלא לאחר שהכרענו הדין מצד הלכות ברכות, 
ואם מצד הלכות ברכות הוא מחויב לברך אין זה נושא שם הי 'לשואי, שהרי 

הוא מברך את הברכה מחמת שנתחייב בה". 


יוצא מדברי רעק"א שלדעת הרמבים צריכים אנו לדון קודם מה הדין מצד 

הלכות ברכות, ואם הכרענו מצד הלכות ברכות שהוא מחויב לברך, אין 

כאן איסור לא תשא, ועל כן בספק דאורייתא יכול לחזור ולברך ואינו צריך 
לחוש לאיסור משום לא תשא. 


אך לדעת התוספות מבואר שבכל ספק אם הוא מחויב בברכה צריך לדון 
מה הדין גם מצד איסור לא תשא, ואם איסור ברכה שאינה צריכה היה 


ה. ועיין בקובץ שיעורים (ח"ב קונטרס דברי סופרים, סיי א אות מד) שהאריך בזה. 

ו. הנה ברמב"ם מבואר שבכל ספק ברכות הולכים לקולא, והוציא מן הכלל רק ברכת הכזון, 
ומבואר לכאורה בדבריו שגם לגבי ברכות התורה בספק אם בירך אינו חוזר ומברך, ולכאורה 
צריך ביאור שהרי הגמרא (כא.) אומרת מנין לברכת התורה לפניה מן התורה שנאמר (דברים לב 
ג 'כי שם הי אקרא הבו גדל לאלקינו', והרמב"ן (בספר המצות בהוספותיו למ"ע מצוה טו) מנה את 
ברכות התורה במנין המצוות ומבואר שהם מדאורייתא, אם כן מדוע לא פסק הרמביים שבספק 
בירך ברכות התורה יחזור ויברך, והנה אף הרמב"ם לא מנאם במנין המצוות וצריך ביאור מדוע, 
ועיין מה שישב בזה באבי עזרי (ברכות פיד ה"ב). 

ז. וכן הקשה בנשמת אדם (שם), ועוד הקשה שם שאם ברכה לבטלה איסורו הוא מדאורייתא 


יה פפק ברפות להכל 


עיונים 


אסור מדאורייתא, גם בברכה שמחויבים בה מדאורייתא לא היה חוזר ומברך, 
שהרי יש כאן ספק שמא עובר על לא תשא. 


והנה הפרי מגדים ביאר הטעם מדוע הוצרך רבינו מנוח לטעם שעובר על 
לא תשא, משום שיש חזקה שעדיין לא בירך ומצד הדין של ספק 
ברכות להקל היה צריך לברך, ועל כן הוצרך לטעם שיש צד שעובר על לא 
תשא ועל כן אינו מברך מספק, ויש להעיר שהלא לדעת הרמב"ם אם מצד 
הלכות ברכות הוא מחויב לברך משום שיש חזקת חיוב לברך, אם כן אין כאן 
איסור לא תשא כלל, שהלא הוא מברך בגלל שנתחייב בברכהל. 


ב. אם גם בברכת הנהנין ספק ברכות להקל 


הגמרא (ב.) דנה מה הדין אם אחז אדם בידו כוס שיכר ובטעות חשב שזה 

יין, פתח ובירך על דעת שהוא יין, וסיים ברכתו על השיכר, מאי 

בתר עיקר ברכה אזלינן ולא יצא ידי חובת הברכה, או בתר חתימה אזלינן 

והברכה פטרה את השיכר, והגמרא לא פשטה נידון זה, וכתבו התוספות (ד"ה 

לא) שרב אלפס כתב שכיון שהאיבעיא לא נפשטה הולכים לקולא ואפילו פתח 

ביין וסיים בשיכר יצא, אך ריי פסק לחומרא שצריך לחזור ולברך פעם נוספת 
כיון שהאיבעיא לא נפשטה. 


והקשה המגן אברהם (סיי רט סק"ג) מדוע פסק רייי שצריך לחזור ולברך, הלא 
קיימא לן בהלכות ברכות שספק ברכות להקל, וכן הקשה רבי עקיבא 
איגר (בגליון הש"ס שם). 


ותירץ רבי עקיבא איגר (שם) על פי דברי המהרש"א בפסחים (קב.) שדייק 

בדברי הרשב"ם (שם דייה להודיעך כוחו) שכלל זה של ספק ברכות להקל 
לא שייך אלא בברכת המצוות שהברכה אינה מעכבת את המצוה, כלומר שבכל 
מצוה אם אדם לא יברך יוצא ידי חובת המצוה בשלימות שהברכה אינה חלק 
מדיני המצוה, אלא שישנו דין ברכה שצריך לברך קודם המצוה וזהו דין נפרד 
מהמצוה, ואם הוא מסופק אם הוא חייב בברכה אינו מברך, משום שהכלל 
הוא בהלכות ברכות שספק ברכות להקל. אך בברכות הנהנין אין זה דין נפרד 
כמו בברכת המצוות, אלא קודם הברכה יש איסור לאכול וכמבואר בגמרא 
(לה.) 'תנו רבנן אסור לו לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה, וכל הנהנה 
מן העולם הזה בלא ברכה מעלי, אם כן בספק אינו יכול להקל ולאכול ללא 

ברכה נוספת משום שיתכן שעובר על איסור אכילה ללא ברכה. 


ובדעת הרי"ף שפסק שאינו צריך לחזור ולברך, כתב רבי עקיבא איגר שזהו 

משום שסובר שגם בברכות הנהנין הדין הוא שספק ברכות להקל, 

ואינו צריך לחזור ולברך [ויבואר לקמן (אות ה) בהרחבה ביאור המחלוקת של 
הרייף ור"י אם דין הברכה הוא בגדר איסור או מצוהן. 


העולה מדברי רבי עקיבא איגר שנחלקו הראשונים האם גם בברכות הנהנין 

נאמר הדין של ספק ברכות להקל, שלדעת הריייף גם בברכות הנהנין 

נאמר הדין של ספק ברכות להקל, ולדעת רייי רק בברכת המצוות נאמר דין 
זה אך לא בברכות הנהנין. 


כסברת רבי עקיבא איגר ששונה ברכת הנהנין מברכת המצוות כיון שעובר 

על איסור אכילה מצינו בדברי הריטב"א (שבת כג.) שכתב ימיהו 

תמהני בברכת הנהנין לפניו היאך חוזר ואוכל בלא ברכה מפני הספק, והרי 

מכניס עצמו בקום עשה לאכול במה שהוא כנהנה מקדשי קדשים, והיה ראוי 
שיחזור יברך על הספק או שלא יאכל יותרי. 


וכן פסק המהרי"ל (בסדר ההגדה של פסח) וכתב שעל כוס שני של ליל הסדר 

נחלקו הראשונים אם צריך לברך עליו ברכה ראשונה לאחר שכבר בירך 

הגפן על כוס ראשון, ופסק שצריך לברך משום שאסור ליהנות מהעולם הזה 

בלא ברכה וספק איסור לחומרא, ומתבאר בדבריו שהטעם שצריך לחזור ולברך 

בספק הוא כדברי רבי עקיבא איגר, שמשום שזה ספק איסור על כן צריך 
להחמיר. 


על מה סמכו חכמים לתקן כל הברכות, ומי נתן להם רשות הרי מדאורייתא אין צריך לברך 
ואם כן יש איסור לברך, ואיך תיקנו חכמים דין ברכות. 

ח. ונראה שזה גם כוונת דברי הפרי מגדים (משב"ז סי סו סק"א) שכתב 'וחומר לא תשא 
אף אם נאמר דהוה דין תורה, מכל מקום ספק תורה לחומרא תו מחויב הוא ואין כאן לא 
תשאי. 

ט. ועיין שם בפרי מגדים שדן בהערה זו, וכתב 'בספק תורה לחומרא תו מחויב הוא ואין כאן 
לא תשא, מה שאין כן בדרבנן 'להחמירי בחזקה משום חומרא, יש לא תשאי. וצריך ביאור 
כוונתו שהלא מדרבנן אין זה חומרא אלא הוא מחויב משום שיש חזקת חיוב ואס הוא מחויב 
אין איסור ילא תשאי להרמבים. 


הערה בדברי 
הפרי מגדים 


מחלוקת 
הרי"ף ורי 
אם בספק 
חוזר ומברך 


ביאור רבי 
עקיבא איגר 
לדברי ר"י 


הוכחה לדברי 
רעק"א מדברי 
הריטב"א 


המהרי"ל פסק 
להלכה כר"י 
וביאר כדברי 
רעק"א 


כיצד לרי 
חוזר ומברך 
הרי זה ספק 
ברכה לבטלה 


נפקא מינה 
בין שני 
התירוצים 


תמיהה בדברי 
רעק"א הלא 
ספק דרבנן 
לקולא 


ביאור הפני 
יהושע 
והקהלות 
יעקב שכשאין 
טורח אין 
אומרים בספק 
איסור לקולא 


מדברי רעק"א 
מוכח שלא 
כדבריהם 


אוצר 


והוקשה לרבי עקיבא איגר שאף אם אין דין של ספק ברכות להקל בברכות 

הנהנין כיון שיש חשש שמא יעבור על איסור אכילה ללא ברכה, 
עדיין קשה איך מותר לו לחזור ולברך, הלא להצד שיצא ידי חובתו בברכה 
הראשונה, ברכתו השניה היא ברכה לבטלה, ואם כן אף שאסור לו לשתות 
בלא ברכה מכל מקום לא יברך וממילא לא ישתה שמא הברכה היא לבטלה. 


ותירץ שאף אם לפי האמת הברכה הראשונה פטרה את המשקה, אין ברכתו 

השניה ברכה לבטלה, משום שהרי לדעת ריי אם לא יברך שוב יהיה 

אסור לו לשתות בכדי שלא יעבור על איסור אכילה ללא ברכה, ואם כן אין 

זה ברכה לבטלה כוון שרק על ידי ברכה זו וכל לשתות ואין זה ברכה שאינה 
צריכה. 


ובגליון השו"ע (או"ח סיי רט סקיג) כתב רעק"א טעם אחר מדוע יכול לחזור 

ולברך ואינו צריך לחשוש שמא מברך ברכה לבטלה, משום שאם 

נפסוק שלא יברך שנית ויהיה אסור לו לשתות את השיכר משום שאסור 

לשתות ללא ברכה, תהיה הברכה הראשונה שבירך ברכה לבטלה, ואם נפסוק 

שיברך שנית ג"כ לא יהיה רק ברכה אחת לבטלה, ואין חילוק בין אם יחזור 

ויברך בין אם לא יחזור ויברך, שבין כך ובין כך יהיה ברכה אחת לבטלה, ולכן 
הדין הוא שיכול לברך שנית ולשתות. 


ומצינו נפקא מינה בין שני התירוצים שכתב רעק"א מדוע אין כאן חשש 
ברכה לבטלה לדעת ר"י, שאם מסתפק אם בירך על המאכל או לאו, 

לדעת ר"י הרי אין דין של ספק ברכות להקל בברכות הנהנין ואסור לו לאכול 

מאכל זה ללא ברכה, אך יש לדון האם מותר לו לברך שהרי ישנו צד שכבר 
בירך ואם יברך שוב יש כאן חשש שיברך ברכה לבטלה. 


לפי תירוצו הראשון יכול לחזור ולברך ואין כאן חשש ברכה לבטלה כיון 

שבפועל אם לא יברך יהיה אסור לו לאכול בכדי שלא יעבור על איסור 

אכילה ללא ברכה, אם כן אין זה ברכה לבטלה שהלא רק על ידי ברכה זו 
יכול הוא לאכול. 


אך לפי תירוצו השני אינו יכול לחזור ולברך, משום שרק אם ממה נפשך 
יוצא שברכה אחת לבטלה אז מותר לו לחזור ולברך, אך בספק אם בירך, 
הלא אם לא יברך יתכן שכלל לא בירך ברכה לבטלהי. 


ותמהו האחרונים'* בעיקר חידושו של רעק"א שבברכת הנהנין לא שייך ספק 

ברכות להקל משום שיש איסור ליהנות מן העולם הזה ללא ברכה, 

שהרי האיסור ליהנות מהעולם הזה הוא גם איסור מדרבנן, וכמו שבברכת 

המצוות ספק ברכות להקל משום שספק דרבנן לקולא, כן גם בברכות הנהנין 
אף שסובר ר"י שזהו איסור, אך גם בספק איסור ספק דרבנן לקולא'י. 


וביארו הפני יהושע (שם דיה ויותר נראה) וקהלות יעקב (סיי ה) שיש חילוק 

בדין ספק דרבנן לקולא אם זה ספק איסור או ספק מצוה, שבספק 
מצוה דרבנן הולכים לקולא בכל אופן אפילו אין בו הפסד ולא טורח, אך 
בספק איסור דרבנן הדין הוא שהולכים לקולא רק אם יש לו הפסד או טורח 
גדול, אך אם אין בזה טורח אין דין של ספק דרבנן לקולא, ולפי זה מבואר 
תירוצו של רעק"א, שדעת ריי שדין הברכה בברכת הנהנין אינו רק מצוה 
אלא גם יש בו דין איסור, ועל כן כיון שבקל יכול לצאת מידי הספק והיינו 

על ידי שיברך, לא נאמר הדין של ספק דרבנן לקולא וצריך לברך'י. 


וכותבו שלכאורה קשה שהרי אעו יכול לברך מכיון שיש כאן ספק ברכה 

לבטלה, ואיך יכול להחמיר בדיני ברכות ולהקל בד ברכה לבטלה, 

ותירץ הקהלות יעקב שברכה לבטלה אינו אלא בדבר שהחלטנו שאין צריך 

לברך, אך אם בהלכות ברכות הדין הוא שצריך לברך, אין לחוש כלל שמא 
הברכה לבטלה שכל שמחויב בו אינו לבטלה. 


אמנם מדברי רעק"א מוכח דלא כדבריהם, שהרי כתב (בגליון השו"ע) שאין 
איסור לא תשא כשממה נפשך עובר הוא על ברכה אחת לבטלה, אך 


י. בדברי המהרי"ל שהובאו לעיל מוכח שלא כדברי רעק"א בגליון השו"ע, שהלא אם לא 
יברך על כוס שני, הרי לא בירך ברכה לבטלה, שהרי ברכתו הראשונה היתה על הכוס הראשון 
ואין כאן ממה נפשך ברכה לבטלה. 

יא. קהלות יעקב (סיי ה), והאבי עזרי (ברכות פיד ה"ב). 

יב. וראה באבי עזרי (שס) שביאר באופן אחר את מחלוקת הרי"ף וריי אם צריך לחזור ולברך 
מספק, ותלה במחלוקת הראשונים אם ברכה לבטלה איסורה היא מדאורייתא או מדרבנן, עייייש. 


יה פפק ברפות להקל 


עיונים ג 


כשמסתפק אם בירך אינו יכול לחזור ולברך שמא יעבור על איסור לא תשא 
וגם אינו יכול לאכול שמא יעבור על איסור אכילה ללא ברכה, ושם הרי אינו 
יכול בקל לצאת מידי ספק שהרי אוסרים אנו עליו לאכול ומדוע לא נאמר 
בספק איסור זה ספק דרבנן לקולא, וכן רואים שאף אם מצד הלכות ברכות 
נפסק שצריך לחזור ולברך עדיין יתכן שהברכה היא לבטלה, אם כן מוכח 
שלא כדברי הקהלות יעקב, אם כן שוב צריך ביאור מה תירץ רעק"א שאינו 
יכול לאכול משום שזה ספק איסור, והרי גם בספק איסור דרבנן הדין הוא 
שהולכים לקולא. 


והנה הפני יהושע (שם דיה ותוספות) ביאר את דברי רייי שבספק ברכות צריך 

לחזור ולברך, שהכלל של ספק דרבנן לקולא אין זה כלל גמור, שהרי 
מצינו בכמה מִקְוְמָנַת שהולכים בספק דרבנן לחומרא, ואם כן כיון שיש סברא 
שאסור ליהנות מעולם הזה בלא ברכה והגמרא האריכה בגודל האיסור, והספק 
אינו רק לענין חב הברכה אלא גם לענין איסור אכילה והנאה, על כן פשוט 


לריי שצריך לחזור ולברך. 


ויתכן שזה גם כוונת רעק"א, לאחר שזה איסור חמור ואין זה רק מצוה, 
מסתבר שהחמירו בזה חכמים ואין בדין זה את הכלל של ספק דרבנן 
לקולא. 


הנשמת אדם (כלל ה ס"א) ביאר בדברי ר"י על פי מה שכתב ההגהות 

מיימוניות (חמץ ומצה פיב אות א) שנחלקו הראשונים אם באיסורים 

דרבנן נאמר הכלל שספק דרבנן לקולא או שזה רק במצוות דרבנן, אם כן 

יש לומר שריי סובר כדעת מי שאומר שבספק איסור הולכים לחומרא אפילו 

בדרבנן, וכיון שבברכת הנהנין יש איסור דרבנן ליהנות בלא ברכה, צריך לחזור 
לבוך, 


הנה נתבאר בדברי רעק"א בגליון השוע שהטעם שלדעת ר"י כשאחז בידו 

השיכר וחשב שזה יין ופתח ובירך על דעת שזה יין וסיים ברכתו על 
השיכר, יכול מספק לחזור ולברך ואינו צריך לחשוש שמא הברכה היא לבטלה, 
זהו משום שאם נפסוק שלא יברך שנית ויהיה אסור לו לשתות את השיכר 
משום שאסור לשתות ללא ברכה, תהיה הברכה הראשונה שבירך ברכה לבטלה, 
ואם נפסוק שיברך שנית ג"כ לא יהיה רק ברכה אחת לבטלה, ואין חילוק בין 
אם יחזור ויברך בין שלא יחזור ויברך, שבין כך ובין כך יהיה ברכה אחת 

לבטלה, ולכן הדין הוא שיכול לברך שנית ולאכול. 


והקשה הקהלות יעקב (שם) שהרי להצד שהברכה הועילה ופטרה את השיכר, 

יוצא שברכתו השניה היא ברכה לבטלה, ואיך מותר לו בקום ועשה 

לברך ברכה לבטלה, מחמת שאם לא יברך ולא ישתה יצא שבירך ברכה 

לבטלה, הרי מה שעשה כבר עשה ואיך יתכן שנתיר לו בקום ועשה לעבור 
על איסור ברכה לבטלה. 


והנה יש לחקור להצד שהברכה הראשונה פטרה את השיכר ומספק לדעת 

ר מברך שוב, איזו ברכה פוטרת בפועל את השיכר, האם הברכה 

הראשונה פטרה את השיכר והברכה השניה היא ברכה לבטלה, או שנאמר 

שאף אם הברכה הראשונה הועילה מכל מקום אינה פוטרת את השיכר שהלא 

הפסיק בין הברכה לשתיה על ידי שבירך שוב, ורק הברכה השניה פטרה את 
השיכר. 


ואם נאמר שהברכה הראשונה אינה יכולה לפטור את השיכר משום שהפסיק 

בין הברכה לשתיה ורק הברכה השניה פוטרת את השיכר, מיושבים דברי 

רעק"א, שהלא ממה נפשך הברכה הראשונה היא לבטלה, שהרי אם לא ישתה 

הברכה הראשונה היא לבטלה, ואם יחזור ויברך ואז ישתה, גם הברכה הראשונה 

היא לבטלה משום שהפסיק בין הברכה לשתיה, והברכה השניה אינה לבטלה, 

ואינו עובר בקום ועשה על איסור ברכה לבטלה משום שהיא בפועל פוטרת 
את השפרי". 


יג. חידוש זה שבספק איסור דרבנן ואפשר בקל להימנע מהאיסור לא נאמר דין ספק דרבנן 
לקולא, מצאנו גם בדברי הפרי מגדים (סיי סז משב"ז סק"א והובא לעיל). 

יד. עיין בשמירת שבת כהלכתה (ח"ב פמ"ז הערה ריייח) בשם הגרש"ז אויערבך שדן במי שבירך 
ברכת היין ובטעות חזר ובירך ברכת היין האם הברכה השניה מפסיקה בין הברכה הראשונה 
לשתיה ואין הברכה הראשונה יכולה לפטור את היין, וכן דן שם האם הברכה השניה יכולה 
לפטור את היין משום שהיא בעצם ברכה לבטלה, והכריע שם שאין הברכה השניה הפסק 


ביאור הפני 
יהושע 

שפעמים ספק 
דרבנן לחומרא 


ביאור הנשמת 
אדם בדברי 
ר"י 


כשממה נפשך 
יעבור על 'לא 
תשא' איך 
מותר לחזור 
ולברך 


כשהברכה 
הראשונה 
הועילה האם 
הברכה השניה 
היא הפסק 


בגדר חיוב 
הברכה 


משמעות דברי 
הגמרא 


הוכחה שזה 
דין מצוה 


שני דינים 
בברכות 
הנהנין 


ד אוצר 


ג. האם דין הברכה יסודו מצוה או איסור אכילה 


מפקנת הגמרא (לה.) שמקור החיוב לברך קודם האכילה הוא מסברא שאסור 
לו לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה. 


ויש לחקור ‏ פוהר הסברא שק חיזב הברכה, האם וחוימצוה לבּרך ולהודות 

קודם האכילה וכמו שיש דין לברך קודם עשיית מצוה, וכמו שבברכת 
המצוות אין הברכה חלק מדין המצוה שהרי גם אם אינו מברך מקיים את 
המצוה בשלימותה, אלא שיש דין נפרד להודות קודם המצוה, הוא הדין בברכות 
הנהנין שאין איסור בעצם האכילה ללא ברכה אלא שיש מצוה להודות קודם 
האכילה ומשום שיש מצוה להודות קודם האכילה ודאי שישנו איסור לאכול 
ללא ברכה כי הרי צריך לקיים את מצות ההודאה אך אין זה איסור באכילה. 


או שנאמר שברכות הנהנין שונה מברכת המצוות, שבברכת הנהנין חיוב הברכה 

הוא מצד זה שיש איסור אכילה ללא ברכה משום שלולי ברכה דינו כגזל 

ומעילה וצריך לברך בכדי להתיר את האיסור ואין הברכה דין נפרד אלא יש 
איסור אכילה ללא ברכה. 


הנה בגמרא (שם) מובא תנו רבנן אסור לו לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא 

ברכה, וכל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה מעל, אמר רב יהודה אמר 
שמואל כל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה כאילו נהנה מקדשי שמים, שנאמר 
(תהלים כד א) ילהי הארץ ומלואהי, רבי לוי רמי כתיב ילהי הארץ ומלואהי, וכתיב 
(תהלים קטו טז) 'השמים שמים להי והארץ נתן לבני אדםי, לא קשיא קודם 
ברכה זה של הי [ועל כן האוכל ללא ברכה מעל] ולאחר הברכה נתנו לבני 
אדם, ואמר רבי חנינא בר פפא כל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה כאילו 

גוזל להקדוש ברוך הוא וכנסת ישראלטי. 


מדברי הגמרא משמע שחיוב הברכה הוא כדי להתיר את איסור מעילה וגזל 
שיש על המאכל קודם הברכהל'. 


מאידך יש להוכיח שגדר חיוב הברכה הוא מדין מצוה להודות, שבגמרא (א.) 

שאלו את רב חסדא מי שאכל ושתה ולא בירך ברכה שלפניה מהו 
שיחזור ויברך ברכה שלפניה לאחר האכילה, ואמר רבינא אפילו גמר סעודתו 
יחזור ויברך ברכה שלפניה דתניא טבל ועלה, אומר בעלייתו יברוך אשר קדשנו 
במצותיו וצונו על הטבילה', מבואר שגם לאחר המצוה אפשר לברך אם כן 
גם לאחר האכילה יכול לברך ברכה שלפניה, ודוחה הגמרא שאינו דומה דין 
ברכת הטבילה לברכת הנהנין, משום שקודם הטבילה אינו יכול לברך [רשי 
פירש משום שבעל קרי אינו יכול לברך קודם הטבילה משום שהוא טמא, 
והתוספות פירשו שמדובר בטבילת גרים וקודם הטבילה הוא עדיין גוי ועל כן 
אינו יכול לברך קודם הטבילה], אך קודם הסעודה הלא היה ראוי לברך, והואיל 

ואידחי אידחי. 


ולכאורה קשה איך רצה רבינא לומר שגם לאחר גמר האכילה יכול לברך 

ברכה שלפניה הלא החיוב הוא מטעם שאסור ליהנות מן העולם 

הזה בלא ברכה ואיך שייך לברך ברכה זו לאחר האכילה, הלא כבר עבר על 

האיסור, וכן מדוע צריכה הגמרא להגיע לטעם של הואיל ואידחי אידחי, הלא 
לא שייך דין זה לאחר האכילה שהרי כבר עבר על איסור אכילה. 


ובהכרח שהחיוב לברך הוא משום שיש מצוה לברך ולהודות קודם האכילה 

וכמו שיש דין לברך קודם עשיית מצוה, ואין זה מדין איסור אכילה 

ועל כן יתכן שאפשר לקיים את מצות ההודאה גם לאחר האכילה וכמו שמצינו 

לגבי טבילה ומבואר הדמיון בין ברכות הנהנין לברכת טבילה, אך קשה לפי"ז 

שהרי בדברי הגמרא מבואר בפירוש שזהו דין איסור אכילה ללא ברכה ולא 
כברכת המצוות שזהו דין הודאה. 


ומזה הוכיח העמק ברכה (ברכות הנהנין אות א) שישנם שני דינים בברכות הנהנין, 
האחד דין איסור לאכול קודם הברכה וכמו שמבואר בדברי הגמרא (לה.) 


והברכה הראשונה פטרה את היין, ולפי דבריו ודאי לגבי הנידון כאן שמן הדין צריך לברך אין 
הברכה השניה הפסק בין הברכה הראשונה לשתיה, ומשמע שלא כדברינו, ויש לעיין בזה. 

טו. האמרי אמת (בהערות על ספר פרדס יוסף פרשת בשלח) העיר שהרי מבואר בגמרא שבאכילה 
ללא ברכה עובר על איסור גזל ואם כן מדוע בן נח אינו מחויב בברכת הנהנין והרי בן נת 
טהב עלי גזל, וגם: לפיי זה :היה אסור לתת לו מאכל שהרי הבן נם לא יברך העבור הישראל 
על לפני עיור, ועייייש מה שתירץ ולפי מה שיבואר לקמן מיושבת קושיא זו. 

טז. ונחלקו האחרונים כיצד הברכה מתירה את איסור גזל, החתם סופר (לה. ד"ה אמר) כתב 
שנחלקו בזה שמואל ורבי לוי, לשמואל שדרש מן הפסוק שנחשב כקדשי שמים, בעל כרחך 
שהברכה נחשבת כמו פדיון המחלל את קדושת ההקדש ומוציאתו לחולין, ורבי לוי סבר שהברכה 
מתירה מבלי לפדות ולחלל את האוכל, אלא היא מקדשת את האדם וממילא מותר לו לאכול 


יח. פפק ברפות להקל 


עיונים 


שזהו כגזל ומעילה, וש עוד דין בברכות הנהנין, שיש מצוה להודות קודם 
האכילה וכמו בברכת המצוות, והמקור לדין המצוה הוא מדברי הגמרא (מח:) 
שהגמרא שואלת אין לי אלא לאחריו שצריך לברך, לפניו מנין, אמרת קל 
וחומר, כשהוא שבע מברך כשהוא רעב לא כל שכן, ולכאורה צריך להבין איך 
אפשר להוכיח שצריך לברך לפני האכילה מזה שצריך לברך אחר האכילה, 
הלא הם שני עניינים נפרדים שהברכה שלאחר האכילה היא מדין הודאה על 
המאכל והברכה שלפני האכילה היא מדין איסור ואיך אפשר ללמוד זה מזה, 
ובהכרח שגם הברכה שלפניה היא מדין מצוה להודות קודם האכילה וזה נלמד 
מהברכה שלאחריה. 


אמנם קשה שהגמרא (יז:) אומרת שאונן אוכל ואינו צריך לברך ברכת המוציא, 
והקשה העמק ברכה (שם אות ב) שאמנם אונן פטור מכל המצוות משום 
שטרוד בטירדה של מצוה, ועוסק במצוה פטור מן המצוה, אך לא הותר לו 
משום זה לעבור על איסורים, וכמו שהביא הביאור הלכה (סיי עא דייה מי שמת) 
דברי הברכי יוסף על הדין שאונן פטור מקריאת שמע ומתפילה וכתב שהוא 
הדין שאונן פטור מכל המצוות, אך דווקא ממצות עשה אבל במצוות לא 
תעשה חייב ויאפילו בדבר שהוא מדרבנן בעלמאי, ומבואר שאף שאונן פטור 
מכל המצוות אך אסור לו לעבור על איסורים אפילו מדרבנן, ואם כן כיצד 
התירו לאונן לאכול ללא ברכה הלא יש גם דין איסור אכילה ללא ברכה, 
ולכאורה מוכח מזה שאין זה דין איסור כלל, אלא רק דין מצוה שצריך לברך 
קודם האכילה ואונן פטור מכל המצוות ועל כן אינו צריך לברך. 


וכן מוכח מדין בעל קרי שמצינו בגמרא (כ:) שבעל קרי אינו מברך קודם 

האכילה ואף שודאי שאין שום היתר לבעל קרי לעבור על איסורים אלא 
כיון שאינו יכול לקיים את המצוה פטור הוא מן המצוה, אך אם 
אכילה ללא ברכה איך התירו לו לאכול ולעבור איסור, ומוכח שזה רק גדר 
של מצוה, וכן מבואר בגמרא (טז.) לגירסת רשיי (דיה ואין) שפועלים שעושים 
מלאכה אצל בעל הבית אוכלים ואינם מברכים לפניו, ופועלים אף שהתירו 
להם מצוות דרבנן אך לא התירו להם לעבור על איסורים דרבנן ואיך יכולים 
לאכול ללא ברכה, ומוכח שאין זה דין איסור אלא דין מצוה שצריך לברך 
קודם האכילה ולפועל התירו חכמים שאין הוא חייב בשעת מלאכתו לקיים 

מצוות דרבנן. 


ל 8 = 


וקשח שהרי נתבאר מדברי הגמרא (לה.) שיש איסור אכילה ללא ברכה וכיצד 
יכולים האונן, הבעל קרי והפועל לעבור על איסור זה. 


ותירצו האחרונים" שאמנם יש איסור אכילה ללא ברכה אך יסוד האיסור 

נובע מדין המצוה, והיינו לאחר שיש מצוה לברך קודם האכילה אסרו 

חזייל לאכול קודם שיעשה המצוה, אך באופנים שפטור מן המצוה לברך, שוב 

אין איסור לאכול, כיון שכל יסוד האיסור הוא רק מחמת המצוה וממילא 
כשאין מצוה אין איסורי". 


ובזה מבואר דין אונן בעל קרי ופועל, שאף שלא הותר להם לעשות איסורים, 

אך כיון שהם פטורים מן המצוה לברך אין להם איסור לאכול ללא 

ברכה, שכל יסוד האיסור נובע רק מדין המצוה ואם אין מצוה אין איסור, ועל 
כן אינם חייבים בברכה ואינם עוברים על איסור אכילה ללא ברכה. 


אמנם נראה שנחלקו בזה המהרש"א והמהרש"ל אם יסוד האיסור נובע מדין 
המצוה, או שהם שני דינים נפרדים ויש מצוה לברך קודם האכילה 
ומלבד זה יש איסור אכילה ללא ברכה. 


שהנה הרשביים (פסחים קב. דייה להודיעך כוחו) כתב שבכל מחלוקת בברכות 

הנהנין אם צריך לברך או לא, השיטה שסוברת שאין צריך לחזור 
ולברך היא השיטה המקילה והמתירה והיא נחשבת לכח דהתירא, והקשה 
המהרש"ל (שם) שאדרבה הכח דהתירא הוא מי שסובר שצריך לחזור ולברך 
שוב, שהרי מיקל לברך ואינו חושש לברכה לבטלה ולאיסור לא תשא, והשיטה 


ואינו מוציא לחולין. וביאור הדברים ראה מאמר הגר"י סרנא (הגדה של פסח רבני חברון עמ' סח) 
אכן החיי אדם (כלל מט) והמהר"ל (נתיבות עולס נתיב העבודה פי"ד) כתבו שהברכה כגדר פדיון 
ממש, שנותן דמים להנאת גבוה תחת הנאת האוכל. 

יז. העמק ברכה (שם) וכן כתב במנחת שלמה (שו"ת, ח"א סיי יח ד"ה והנלענ"ד). 

ית. והמנחת שלמה (שם) כתב שדין זה דומה לדין שאסור לאכול ולשתות קודם התפילה או 
קודם קידוש והבדלה, שאין הקידוש בא להתיר את האכילה אלא אדרבה כיון שמוטלת עליו מצות 
קידוש והבדלה לכן אסרו חכמים לאכול ולשתות קודם שיקדש או יבדיל, וברור שמי שפטור 
מתפילה גם אין לו את האיסור לאכול קודם התפילה, כמו כן לענין ברכה אלמוהו רבנן לחיוב 
הברכה ואמרו שכל זמן שלא בירך הוי כאילו מעל או גזל, ונמצא שמה שנחשב אכילה ללא ברכה 
לגזל או מעילה הוא רק משום שמחויב לברך אבל לא שהברכה באה להתיר את האכילה. 


מדין אונן 
מוכח שאין זה 
איסור אלא 
מצוה 


הוכחה מדין 
בעל קרי 
ופועלים 


יסוד האיסור 
הוא מדין 
המצוה 


ביסוד זה 
נחלקו 

המהרש"א 
והמהרש"ל 


נחלקו ביסוד 
זה הרי"ף ור"י 


מדברי 
התוספות 
שלברכה 
ראשונה אין 
שיעור מוכח 
שהם ב' דינים 


ביאור 
מחלוקת 
הראשונים 
בביאור 
הסברא 


אוצר 


שסוברת שאין צריך לחזור ולברך היא השיטה המחמירה בדין ברכה לבטלה 

ובאיסור לא תשא, כי הרי הברכות אינן מעכבות את האכילה ואף אם לא 

יברך אין איסור לאכול ולכן אין כח דהתירא בדעה שסוברת שלא צריך לחזור 
ולבהה 


ותירץ המהרש"א (שם) את דברי הרשביים וכתב שלא שייך לומר שהברכות 

אינן מעכבות אלא בברכת המצוות שאין הברכה מעכבת את המצוה 

שהרי יוצא ידי חובת המצוה גם אם לא יברך, אבל בברכת הנהנין הרי אסור 

לאכול בלא ברכה, והאוכל ללא ברכה כאילו מעל והברכה מעכבת את האכילה, 

ולכן השיטה שסוברת שאין צריך לחזור ולברך ומתירה לאכול היא הדעה 
המקילה והמתירה. 


ולכאורה צריך ביאור במחלוקתם שהרי יש קולא וחומרא לכל צד, שהרי 

אם מברך, מיקל באיסור לא תשא ומחמיר באיסור אכילה ללא 

ברכה, ואם אינו מברך, מחמיר באיסור לא תשא ומיקל באיסור אכילה ללא 
ברכה. 


והביאור בדבריהם שלדעת המהרשיל יסוד איסור האכילה ללא ברכה נובע 

מדין המצוה, ובספק אם צריך לברך, פטור מלברך כמו בברכת 

המצוות, וממילא גם אין איסור אכילה שהרי אם אין מצוה אין איסור, ואשר 

על כן אם נסבור שאין צריך לברך אין בזה כח דהתירא משום שבכל ספק 

כך דינו שספק ברכות להקל, ואז גם אין דין שאסור לו ליהנות, ואדרבה מי 
שאומר שצריך לברך מתיר לעבור על לא תשא. 


אך המהרש"א סובר שהאיסור אכילה ללא ברכה אינו נובע מדין המצוה והם 

שני דינים נפרדים, ועל כן בספק אם צריך לברך אף שפטור מדין המצוה, 

עדיין יש איסור לאכול ללא ברכה, ועל כן הדעה האומרת שמותר לאכול ואין 
צריך לברך יש בזה כח דהתירא שהרי מיקל באיסור אכילה ללא ברכה. 


ומתבאר מדברי רעק"א (הו"ד לעיל אות ב) שביסוד זה נחלקו הרי"ף ור"י, 

שנחלקו בדין ספק ברכה, שלדעת הריייף ספק ברכות להקל ואינו 

צריך לברן, ולדעת ר"י מספק אסור לו לאכול ללא ברכה נוספת, וביאר 

רעק"א שלדברי ריי בברכת הנהנין אין דין ספק ברכות להקל כיון שיש איסור 

אכילה ללא ברכה והברכה מעכבת את האכילה וכדברי המהרש"א, אך לדברי 

הרי"ף גם בברכות הנהנין נאמר הדין של ספק ברכות להקל, שאין הברכה 
מעכבת את האכילה וכהמהרש"ל. 


ושורש המחלוקת היא כמו שנתבאר שלדעת הרי"ף מספק אינו חייב לברך 

וכמו בברכת המצוות, שאין כאן איסור אכילה ללא ברכה שהרי 

האיסור נובע מדין המצוה ועל כן מספק יכול לאכול ללא ברכה, אך לדעת 

ר"י איסור האכילה ללא ברכה אינו נובע מדין המצוה, והם שני דינים נפרדים, 

ועל כן בספק אם צריך לברך אף שפטור מדין המצוה, עדיין יש איסור לאכול 
ללא ברכה, ואשר על כן מספק אסור לו לאכול ללא ברכה נוספת'*. 


התוספות (לט. דיה בצר) כתב שדווקא בברכה שלאחריו צריך שיעור כדי 

לחייבו בברכה, אבל בברכה שלפניו אפילו פחות מכשיעור חייב 
בברכה שהרי אסור ליהנות מהעולם הזה ללא ברכה בין לענין אכילה בין לענין 
שתיה, ומתבאר מדבריו שמצד דין המצוה מחויב רק כשיש שיעור וכמו בברכה 
אחרונה, אך מצד האיסור ליהנות ללא ברכה, אסור אפילו פחות מכשיעור. 


ואם נאמר שדין האיסור נובע מדין המצוה אם כן בפחות מכשיעור מכיון 
שאין מצוה אין גם איסור, ובהכרח שדעת התוספות שהס שני דינים 
נפרדים, ובפחות מכשיעור אמנם אין מצוה אך יש איסורל. 


רש"י (שם ד"ה אלא) ביאר את סברת הגמרא שאסור לו לאדם שיהנה מן 
העולם הזה בלא ברכה, שכיון שנהנה צריך להודות למי שבראם, ומבואר 
בדבריו שהסברא לחייב בברכה היא מדין שצריך להודות ולא משום איסור 


יט. הרמב"ם (ברכות פ"א הי"ט) כתב יכל האוכל דבר האסור אינו מברך עליוי, וכן פסק השוע 
(או"ח קצ"ו ס"א), וביאר המשנה ברורה (שם סק"ג) 'הואיל ודבר איסור הוא ויש עבירה באכילתו 
מנאץ את הי בברכתו וכענין שנאמר בוצע ברך נאץ ה'", אך הראב"ד (שם) חולק וכתב שמדוע 
לא יברכו הואיל ונהנו, וביאר דבריו בשלחן ערוך הרב (שם) וכי מי שאכל שום וריחו נודף יחזור 
ויאכל שום שיהא ריחו נודף ביותר ויהנה ג"כ מהעולם הזה בלא ברכה, ויש מהאחרונים שתלו 
מחלוקת הרמב"ם והראב"ד בנידון זה שלהרמב"ם האיסור נובע מדין המצוה וכיון שאין מצוה 
לברך שהרי הוא מנאץ לכן פטור מברכה, אך להראב"ד האיסור אינו נובע מדין המצוה ואף 
שאץ זה מצוה אך יש איסור ליהנות בלא ברכה ואשר על כן הוא מחויב בברכה. 

כ. רבינו יונה (לח: דיה אני) כתב שבפחות מכזית אינו מברך לפניו את ברכתו הראויה אלא 
מברך ברכת שהכל, ולכאורה יש לתמוה שאם אינו מחויב בברכה שלא יברך כלל, ואם הוא 
מחויב מדוע שלא יברך את ברכתו הראויה. ויש לומר שדעתו כיון שחיוב הברכה בפחות 
מכשיעור הוא רק מדין האיסור, ומדין האיסור אין חילוק בברכות מספיק מצד זה לברך שהכל, 


יה. ספקן פרכות להקל 


עיונים ה 


מעילה וגזל, וכן כתב הריא"ז (לה. הובא בשלטי הגבורים אות א) 'אסור לו לאדם 
שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה שצריך להודות ולשבח למי שברא אוכל זה 
שהוא נהנה ממנוי, וכן מבואר בדברי הרשב"א (שם דיה אי) שכתב שמסברא 
זו למדים חיוב ברכה שלפניה ולאחריה, ובהכרח שהסברא היא משום דין 
הודאה שהרי בקשת רשות לא שייך לומר על ברכה שלאחריה?י. 


אמנם הריטב"א כתב שהסברא היא משום שכתוב "להי הארץ ומלואהי, ואיך 
יטול מה שאינו שלו ולא יטול ממנו רשות וכל הברכות שלפניה ילמדו 
מסברא זו. 


ונראה שנחלקו ביסוד סברא זו, שלהרא"ה והריטב"א האיסור ליהנות הוא 

סברא מצד עצמו לחייב בברכה ואינו נובע מדין המצוה, וזה סברת 

הגמרא שיש איסור לאכול ללא ברכה, אך לרשיי והריא"ז אין האיסור סיבה 

מצד עצמו לחייב אלא כל דין האיסור נובע מדין המצוה, ולכן הוצרכו רשיי 

והריא"ז לומר שהסברא לחיוב ברכה היא שיש מצוה להודות קודם האכילה 
ולא מחמת האיסור. 


בגמרא (לה:) 'אמר רבי חנינא בר פפא כל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה 

כאילו גוזל להקדוש ברוך הואי, ופירש רשיי שגוזל להקדוש ברוך 
הוא את ברכתו, וכתב המהרש"א על דבריו, שמה שפירש רשיי גבי כאילו 
גוזל להקב"ה את ברכותיו, אין צורך לפרש כן, אלא גוזל ממש להקבייה את 
אותו הדבר שאוכל ונהנה ממנו, משום שלפני הברכה זה של הקדוש ברוך הוא. 


ונראה שרשיי לשיטתו שסובר שהסברא שאסור לאדם ליהנות מהעולם הזה 
בלא ברכה, אינו מכח איסור גזילה אלא משום מצות הודאה וכל 

האיסור נובע מכח המצוה, ועל כן לא פירש רשיי מטעם שהמאכל גזול, אלא 
כיון שיש מצוה לברך, אס אינו מברך הוא גוזל את ברכתו. 


והמהרש"א לשיטתו כמו שהוכחנו לעיל שדין האיסור הוא דין מצד עצמו 
ואינו נובע מכח המצוה, ועל כן פירש שכאילו גוזל ממש את 
המאכל. 


הנה נתבאר שמדברי ר"י והמהרש"א מבואר שדין האיסור אינו נובע מדין 

המצוה ועל כן כתב ר"י שבספק ברכות הנהנין אין הולכים לקולא שאף 
שמצד המצוה ספק ברכות להקל כיון שלגבי האיסור שבו אין הולכים לקולא, 
ולדבריהם קשה קושיית האחרונים שהובאה לעיל, מדין אונן שאינו צריך לברך 
ברכת הנהנין אף שלאונן לא הותר לעבור על איסורים ואיך יכול לאכול ללא 
ברכה, ומזה הוכיחו האחרונים שדין האיסור נובע מדין המצוה וכיון שאונן פטור 
מן המצוה גם אין בזה איסור, ולדברי ר"י שאף שמדין המצוה פטור משום 
ספק ברכות אך האיסור במקומו עומד, חוזרת הקושיא מדין אונן ומפועל ובעל 

קרי וכמו שהובא לעיל. 


ומוכח מדין אונן שגם לדעת ר"י האיסור נובע מדין המצוה, ועל כן כיון 

שהאונן פטור מן המצוה גם איסור אין, שאם אין מצוה אין איסור, 

אלא שבספק אפ==וא מחויב בברכה או לאו, אף שמצד ספק מצוה אינו 

מחויב לברך משום שספק ברכות להקל, אך אין זה פטור מן הברכה כמו אונן, 

אלא שמספק אין הוא מחויב לברך, אך להצד שהוא חייב בברכה הרי ישנו 
גם איסור, וכיון שישנו צד איסור בזה, לא אמרינן ספק לקולא. 


כתב הביאור הלכה סיי סב) לענין שתיה בבית המרחץ שאין להתיר משום 
שהוא אנוס על הברכה בכך שאינו יכול לברך, שזה היה שייך לומר רק 

אם היו אומרים חזייל שהוא מצוה לברך, והלא אמרו חזייל שאסור ליהנות בלי 

ברכה, והלא יכול לצאת מהמרחץ ולברך ולשתות, או עכייפ לכנוס בבית אמצעי 
של המרחץ ויהרהר שם הברכה, ואין זה אונס הפוטרו מלברך. 


הנה בטעם הראשון כתב שאף שמדין המצוה הוא נחשב כאנוס, אך מדין 
האיסור אינו נחשב כאנוס ואסור לו לאכול, וקשה לכאורה לפי מה 


וכמו שמבואר ברבינו יונה (לה. ד"ה מאי) שאפילו אם לא ידע רק ברכת שהכל יצא מידי מעילה, 
וכל החילוק ברכות הוא רק מצד דין המצוה, וכיון שבפחות מכשיעור אין את המצוה על כן 
מברך שהכל. 

כא. בדברי הרשב"א מבואר שהדין שאסור ליהנות בלא ברכה הוא הן בברכה שלפניה והן 
בברכה שלאחריה, והנה הרשב"א לקכן (לח: ד"ה כיון) הביא דברי התוספות שסוברין שאין פחות 
מכשיעור טעון ברכה כלל בסופו אבל בתחילתו ודאי אפילו כל שהוא טעון ברכה לפי שאסור 
ליהנות מן העוה"ז בלא ברכה, ומשמע שהרשב"א מסכים לדבריו, ותמוה שהלא לדבריו הסברא 
היא גם על ברכה שלאחריו, ואם כן גם בברכה שלאחריו יתחייב בפחות מכשיעור [ועיין בהערה 
לקמן]. ומכל מקום נפקא מינה לפי"ז שאסור לאדם להניח עצמו בספק ברכה אחרונה, שאם 
אכל ספק שיעור הראוי לברך עליו, נמצא שהוא בספק איסור של נהנה בלא ברכה, ומחויב 
להוציא עצמו מידי ספק ולאכול כשיעור על מנת להתחייב בברכה, וראה בזה בשיעורין של 
תורה (להקהלות יעקב, שיעורי המצוות אות כג) שכתב כן. 


רש"י 
והמהרש"א 
לשיטתם 


קושיא מדין 
אונן 


גם לדעת ריי 
וסייעתו 

האיסור נובע 
מדין המצוה 


אם מותר 
לאכול בבית 
המרחץ ללא 
ברכה 


פתיחה 


ביאור 
הראשונים 
שצריך לברך 
בספק מצוה 
דאורייתא 


ו אוצר 


שנתבאר שהאיסור נובע מדין המצוה, ואם אין מצוה אין איסור וכמו שמצינו 
באונן, אם כן א בבית י"הטררץ מדוע לא נאמר שכיון שהוא פטור מן המצוה 
משום שהוא אנוס, גם איסור אין כאן. 


ויש ליישב שגם באנוס אין הגדר שהוא פטור מן המצוה כמו אונן, אלא 
שמצד חובת המצוה לא הטריחו אותו לצאת מבית המרחץ ואף שיש 
מצוה לברך, וכל זה דווקא אם זו מצוה בלבד, אך כיון שכאשר יש מצוה יש 
גם איסור, לכך שיעור הטירחה בחיוב הברכה חמור יותר, ואף שמחמת המצוה 
לא הטריחו אותו לצאת אך צריך לצאת מבית המרחץ מחמת האיסורלב. 


ד. אם צריך לברך בספק מצוה דאורייתא 


הגמרא (שבת כג) הביאה שמצוות דרבנן [כגון נר חנוכה] מחויבות בברכה, 

והקשתה הגמרא מדוע בדמאי שחכמים חייבו לעשר אותו, אין 
מברכים עליו אף שהוא מצוה דרבנן, ונאמרו בגמרא שני תירוצים, אביי תירץ 
שדבר שחכמים חייבו אותו לעשות את המצוה 'מפני הספקי, כמו בדמאי 
שהחיוב הוא מפני הספק אם עישרו העם הארץ, אינו צריך לברך עליו וויום 
טוב שני, אף על פי שחכמים תיקנוהו מפני הספק צריך לברך עליו בקידוש 
היום, כדי שלא יבואו לזלזל בון, ורק מצוות שתיקנו יבתורת ודאיי, צריך לברך 
עליהם, ורבא תירץ שהטעם שאין מברכים על הפרשת דמאי הוא משום שרוב 

עמי הארץ מעשרים הם, ואפילו ספק אין כאן אלא חומרא בעלמא. 


Ps 


נמצא שנחלקו אביי ורבא אם צריך לברך על מצוה שחייבו לעשותה מפני 
הספק, שלאביי אין מברכים עליה, ולרבא צריך לברך עליה, אלא שעל 
דמאי אין מברכים משום שרוב עמי הארץ מעשרים הם. 


והקשו הראשונים על דברי רבא שהרי נתבאר שבכל ספק אם צריך לברך, 

הרי אומרים ספק ברכות להקל, מלבד כשהברכה עצמה היא 

דאורייתא כגון ברכת המזון שבספק אם בירך צריך לחזור ולברך, אך כשהברכה 

היא מדרבנן, אין צריך לחזור ולברך שהרי ספק ברכות להקל, אם כן איך אמר 

רבא שצריך לברך על מצוה שחייבו לעשותה מפני הספק, ונחלקו הראשונים 
בביאור דברי רבא וכדלהלן. 


ותירץ הר"ן (שבת כג. דיה ומכאן) בשם קצת מן המפרשים שכל הדין שבספק 


היא המצוה כמו בספק קרא קריאת שמע [לדעה שסוברת שקריאת שמע 

דרבנן] וספק אמר אמת ויציב, אבל בברכת המצוות שעיקר המצוה היא 

מדאורייתא כגון הפרשת מעשרות, כיון שהוא מחויב לחזור ולעשות את המצוה 

מספק צריך גם לברך, ואף שהברכה היא רק מדרבנן צריך לברך על מצוה זו 

כיון שמחויב לחזור ולעשות את המצוה, ולפי זה ספק נטל לולב ספק לא 

נטל ביום הראשון שהוא מחויב במצות לולב מהתורה, כיון שהוא מחויב לחזור 
וליטול צריך גם לברך על נטילה זו. 


וכן הוכיח רבינו יונה (כא. דייה ספק) מדברי הגמרא שבכל ספק מצוה דאורייתא 

שהוא מחויב לעשותה משום שספק דאורייתא לחומרא, צריך גם לברך 

על מצוה זו, שכיון שהוא מסופק בדבר של תורה אם עשה את המצוה ומחויב 

לעשותה כתיקונה, על כן צריך גם לברך עליה כאילו לא עשה את המצוה 
כללכג. 


וכן הביא הרא"ש (חולין פ"ו סי" א) משמו שכוי שיש ספק אם הוא חיה או 
בהמה צריך לכסות את דמו משום שזה ספק דאורייתא אם חייב בכיסוי 


כב. אך עדיין קשה דברי התוספות (לט. דייה בצר) שכתבו שדווקא בברכה שלאחריו צריך שיעור 
בכדי לחייבו בברכה אבל בברכה שלפניו אפילו פחות מכשיעור חייב בברכה שהרי אסור ליהנות 
מהעולם הזה ללא ברכה, ומתבאר מדבריהם שמצד דין המצוה מחויב רק כשיש שיעור וכמו 
בברכה אחרונה, אך כיון שיש איסור ליהנות ללא ברכה על כן אסור אפילו פחות מכשיעור, 
והרי בדין אונן מבואר שאם אין מצוה אין איסור, ואם בפחות מכשיעור אין מצוה, לכאורה גם 
איסור אין בזה, ואפשר שאין כוונת התוספות לומר שהטעם שאסור לאכול פחות מכשיעור 
הוא בגלל האיסור, אלא כוונתו שמדברי הגמרא שאסור ליהנות בלא ברכה, מבואר שברכה 
ראשונה נתקנה על ההנאה, ולא על השביעה, ולכן אף בפחות מכשיעור צריך לברך, וש להוכיח 
ביאור זה שהרי בדברי הרי"ף מוכח שדין האיסור נובע מדין המצוה שהרי סובר שבספק ברכות 
הנהנין הולכים לקולא, וקשה שהרי הרי"ף (לח:) כתב כתוספות שברכה ראשונה אינה צריכה 
שיעור שהרי אסור ליהנות, ואם כוונתו שבברכה ראשונה יש איסור ועל כן גם בפחות מכשיעור 
צריך ברכה, הרי לדעת הרי"ף אם אין מצוה אין גם איסור, אם כן בפחות מכשיעור שאין מצוה 
מדוע יש איסור, אלא בהכרח כמו שביארנו. 

כג. בדברי רבינו יונה נראה שדמאי הוא ספק דרבנן, והקשה הלחם משנה (מגילה פיג ה"ה) 


יה ספק פרכות לה5ל 


עיונים 


הדם, וצריך לברך על הכיסוי אף שזה רק ספק, מכל מקום כיון שמחמת 
הספק הוא מחויב לעשות המצוה כתיקונה, צריך גם לברך עליה?ז. 


וכן פסק הראב"ד (מילה פיג היו שאנדרוגינוס שצריך למול אותו מפני שהוא 

ספק זכר, צריך לברך על מילתו משום שזה ספק דאורייתא, ועל כל 

ספק דאורייתא צריך לברך חוץ מדמאי מפני שרוב עמי הארץ מעשרין, וכן 

פסק (סוכה פיו הי" שטומטום ואנדרוגינוס חייבין לברך על ישיבתם בסוכה 
משום שזה ספק דאורייתא. 


אמנם הרמב"ם (מילה שם, סוכה שם, ציצית פיג היט) כתב שבכל ספק דאורייתא 

אף שהוא מחויב לעשות את המצוה, אינו מברך משום שספק ברכות 

להקל, ועל כן טומטום ואנדרוגינוס אין מברכים לישב בסוכה ואין מברכים על 
הציצית וכן אין מברכים על מילתם. 


וכן הביא הרי"ף (שבת קלה.) תשובת רבינו האי גאון שתינוק שנולד כשהוא 
מהול צריך להטיף ממנו דם ברית מספק שמא ערלתו כבושה, אך אין 
מברכין על המילה משום שזה הרי ספק מילה וספק ברכות להקל. 


וכן פסק השלחן ערוך (יו"ד סי רסה סיג) שקטן שנולד כשהוא מהול אין 
מברכים כשמטיפין ממנו דם ברית וכן אנדרוגינוס אין מברכין על מילתו, 

מפני שאינו זכר ודאי, וכן פסק (אוי"ח סיי יז סייב) שטומטום ואנדרוגינוס חייבין 

מספק בציצית אך יתעטפו בלא ברכה, ולכן גם פסק (יויד סיי כח ס"ג) שאין 
מברכים על כיסוי דם הכוי, שזה ספק אם מחויבים לכסות את דמו. 


והקשו חכמי לוניל והראב"ד (שם) על דברי הרמביים שהלא בגמרא מבואר 

שאם מחויב לעשות את המצוה אפילו שחיובו הוא רק מספק, 

מברכים על מצוה זו, חוץ מדמאי משום שרוב עמי הארץ מעשרים הם, אך 
בכל ספק דאורייתא שמחויב לעשותו, מברכים עליו. 


והשיב הרמביים?ל (שויית, סיי שלג דייה תשובה הדברים) שקושיית הגמרא מדמאי 

היא, שאם על מצוה דרבנן צריך לברך, אם כן שיברכו על הפרשת 
הדמאי שגם זה תקנה דרבנן שיעשרו את הדמאי. ותירץ אביי שתקנה שניתקנה 
מחמת הספק אין מברכים עליה, והתקנה לעשר דמאי ניתקנה מחמת ספק 
אם עישרו את הפירות או לאו, והקשתה הגמרא שהרי יום טוב שני שעיקר 
תקנתו מפני הספק ואף על פי כן תיקנו על יום טוב שני את כל הברכות 
הנאמרות ביום טוב ראשון. ותירץ אביי שביום טוב שני תיקנו לברך בכדי שלא 


יבוָאו לזלזל בו, אבל שאר הדברים שעיקר תקנתם מפני הספק לא תיקנו להם 


ברפה. 


ורבא תירץ שאף תקנה שניתקנה מחמת הספק מברכים עליה וכמו שרואים 
שביום טוב שני מברכים אף שניתקנה מחמת הספק, אלא הטעם שלא 
מברכים געל דמאי מפני שרוב עמי הארץ מעשרים הם. 


יוצא שאין הביאור בדברי רבא שבכל ספק דאורייתא והוא מחויב לעשותו 

צריך לברך, אלא במקום שיש תקנת חכמים מיוחדת לעשות מצוה זו 

בין שהיה ודאי דבריהם כמו נר חנוכה ומקרא מגילה בין שהיה ספק מדבריהם 

כמו יום טוב שני, בכגון אלו מברכים עליהם, אבל בכל שאר ספיקות במצוה 

של תורה שאין בה תקנה מיוחדת של חכמים, אלא שאנו מסופקים אם מחויב 

בה, אף על פי שספק דאורייתא לחומרא, וחייבים לקיים המצוה, מכל מקום 
אין מברכים עליה משום שהברכות הם מדרבנן וספק ברכות להקלני. 


והוכיח הרמבים (בתשובה שם) כשיטתו שאין מברכים על דבר שמחויב 
לעשותו מדין ספק דאורייתא לחומרא, שהרי מבואר בגמרא סוכה 
מז.) שביום השמיני של סוכות שהוא ספק שביעי וישנו ספק אם מחויב במצות 


שהרי דמאי זה ספק דאורייתא שהרי ספק אם הפריש מעשר וחייב להפרישו מן התורה וכן 
מבואר בדברי חכמי לוניל בשאלתם ובדברי הראב"ד [יובאו דבריהם לקמן] ועיי"ש מה שתירץ. 
כד. ובחידושי הרמב"ן (שבת שם) הביא גם ביאור זה, וסיים שזה הלשון צריך עיון ובדיקה 
בתלמוד. 

כה. הו"ד בכסף משנה מילה פ"ג ה"ו. וכן ביארו את הסוגיא הרא"ש והרמב"ן (שם) וכן ביאר 
בהרחבה בביאור הגר"א (או"ח סיי תרפח סק"ט). 

כו. ויש לתמוה לדעת הראביד וחכמי לוניל שסברו שבכל ספק דאורייתא צריך לברך ועל כן 
הקשתה הגמרא שבדמאי צריך לברך, שהרי הגמרא אמרה שמצוה דרבנן טעונה ברכה וזה נלמד 
מילא תסורי, ואיך הקשתה מזה הגמרא שכל ספק דאורייתא יצטרך ברכה, הלא שם אין זה 
מצוה דרבנן וזהו ענין אחר לגמרי, ואפשר ליישב שהלא דעת הראב"ד (כלאים פיי הכ"ז) שספק 
דאורייתא לחומרא זהו רק דין דרבנן, ואם כן אפשר שכוונת הגמרא להקשות שהלא ספק 
דאורייתא הוא מחויב מדרבנן לעשות את המצוה אם כן שיברך על זה ככל מצוה דרבנן. עוד 
ייל כיון שכל מצוה דרבנן מחויב לעשותה מדאורייתא [מילא תסורי] ולכן מברכים עליה אם 
כן אין חילוק אם חיוב עשייתה הוא משום ספק דאורייתא או אם עצם המצוה היא מדרבנן. 


דעת 
הראשונים 
שאין צריך 
לברך בספק 
מצוה 
דאורייתא 


קושיית חכמי 
לוניל על 
הרמב"ם 


יישוב הרמב"ם 
וביאור הגמרא 
לשיטתו 


ראיית 
הרמב"ם 
משביעי ספק 
שמיני 


יישוב ראיית 
הרמב"ם 


סתירה בדברי 
הרמב"ם 


סתירה גם 
בדברי הטור 
והשו"ע 


יש לחלק בין 
ודאי מחויב 
לספק מחויב 


אוצר 


סוכה, הדין הוא שצריך לשבת בסוכה אך אינו מברך על ישיבתה, ומבואר 
שאף שזה ספק דאורייתא אין מברכים על מצוה זו, ומזה יש ללמוד לכל 
המצוות שיש ספק אם הוא מצווה בהם אם לאו, צריך לעשותם בלא ברכה. 


ומיישב הרמ"ה (הובא בכסף משנה שם) את דעת הראב"ד שאף שבכל ספק 

דאורייתא צריך לברך עליו, אך לגבי סוכה בשמיני שהוא ספק 

שביעי, כיון ששמיני הוא יום טוב ודאי מדאורייתא אי אפשר לתקן ברכה על 

הסוכה ולעשותו כיום שביעי של סוכות שהוא חול ולבטל ממנו קדושת יום 
טוב אחרון שהיא ודאי מדאורייתא. 


ועוד תירץ שם שכיון שמברכין בקידוש היום ובתפילה ובברכת המזון 'את 

יום שמיני עצרת החג הזהי אי אפשר לתקן ברכה על הסוכה ולעשותה 

כשביעי, שהר" אי אפשר לברך שתי בופות שסותהות זר את חח וכן כתב 
ןיי (סוכה כב 


נתבאר שדעת הרמביים שכל מצוה שמחויב לעשותה מחמת הספק אין 

מברכים עליה, והקשה הלחם משנה (מגילה פיג היה) שהרי הרמביים 
(קריאת שמע פיב היייג) כתב שכשמסתפק אם קרא קריאת שמע או לא קרא, 
חוזר וקורא קריאת שמע ומברך לפניה ולאחריה, אבל אם ידע שקרא אלא 
שמסתפק אם בירך לפניה ולאחריה או לא בירך אינו חוזר ומברך, ומבואר 
מדברי הרמביים שבאופן שצריך לחזור ולקרוא קריאת שמע מחמת הספק, 
צריך גם לברך לפניה ולאחריה אף שהברכות הם מדרבנן, וסותר לשיטתו 

שבספק מילה וכדומה אינו מברך. 


והבית יוסף (או"ח סיי סו) כתב על דברי הרמביים שסובר כדעת רבינו יונה 

שכל דבר שהוא ספק של תורה מברכין עליו, והקשה הלחם משנה 
(שם) שהלא הרמב"ים חולק על דברי רבינו יונה שהרי בספק מילה פסק 
הרמביים שאין מברכין עליו, וביותר קשה שהרי הטור (יוייד סיי כח) לגבי כיסוי 
הדם של הכוי הביא את דברי הרא"ש שכתב בשם רבינו יונה שצריך לברך 
על כיסוי הדם של הכוי, והביא שהראייש חלק עליו ואמר שאפילו שזה ספק 
מצוה מדאורייתא אין מברכים עליו, והביא שגם דעת הרמביים שלא כדעת 
רבימ" יונה והבית יוסף כתב שם שדעת הראב"ד כדעת רבנו ונה, אם כן 
מבואר שם בפירוש שדעת הרמביים היא שלא כדעת רבינו יונה, ואיך כתב 
הבית יוסף שהרמביים סובר שבספק קרא קריאת שמע צריך לברך גם ברכות 

קריאתיישמע כדשת רבינו יונהכח. 


וכן קשה בדברי הטור והשלחן ערוך שהרי הבאנו לעיל שפסקו שקטן שנולד 

כשהוא מהול אין מברכים כשמטיפין ממנו דם ברית וכן אנדרוגינוס אין 

מברכין על מילתו, מפני שאינו זכר ודאי, וכן פסקו שטומטום ואנדרוגינוס 

כיסוי דם הכוי, ומבואר שכל מצוה שהוא מחויב בה מחמת הספק אין מברכים 
עליה וכדעת הרמבים. 


מאידך לגבי קריאת שמע פסקו הטור והשלחן ערוך (אוייח סיי סז ס"א) 'ספק 

אם קרא קריאת שמע מברך לפניה ולאחריהי, ותמוה שהרי אף אם 

חייב בקריאת שמע משום שזה ספק דאורייתא, אך מדוע מברך, הלא פסקו 
שמספק אינו חוזר ומברך. 


ותירצו האחרונים?ל שיש לחלק, שכאשר יש ספק אם הוא בעיקרו מחויב 

במצוה, כמו אנדרוגינוס שיש ספק אם הוא נקבה ואינו מחויב כלל 
במצות מילה, סוכה וציצית, אז אין מברכים על המצוה אף שמחויב לעשותה 
משום ספק דאורייתא, מה שאין כן כשעיקר החיוב על הגברא הוא ודאי, 
והספק הוא רק אם קיים כבר את המצוה, כמו בקריאת שמע שהלא הוא 


כז. ויש לתמוה שהלא נתבאר שדעת הרי"ף היא כדעת הרמב"ם שאין מברכים על מצוה 
שמחויב לעשותה מדין ספק דאורייתא, אם כן מדוע הוצרך לביאור זה שאין מברכים על ישיבת 
הסוכה משום שזה תרתי דסתרי, הלא יכול לבאר כדברי הרמב"ם שכיון שישיבתה היא רק 
מספק על כן אין מברכים עליה, ואפשר לומר שסובר הרי"ף שכמו שעל יום טוב שני מברכים 
אף שהוא רק מספק, משום תקנה דרבנן, הוא הדין לגבי ישיבה בסוכה בשמיני ספק שביעי, 
שהרי נתקנה באותה תקנה דרבנן של יום טוב שני, ועל כן מן הראוי היה שיברכו עליה, אלא 
שאין מברכים משום שזה תרתי דסתרי. 

כח. ועיין בלחם משנה (שם) שתירץ שמה שאמר הרמביים ספק קרא קריאת שמע היינו רק 
על קריאת שמע, אך בברכות קריאת שמע אין לו ספק, שודאי לו שלא אמרן, ועל כן צריך 
לברך שהרי ודאי לו שלא בירך, אבל אם מסתפק אם בירך לא יחזור ויברך וכן כתב בביאור 
הגר"א (שם) אך כתב שאין זה נראה בדבריו. 

כט. דרישה ופר"ח (שם) וכן כתב החיי אדם (כלל ה סיי כד) והובא תירוצם במשנה ברורה (שם 
סק"א). 

ל. ולכאורה צריך ביאור שהרי בין אם הוא ודאי מחויב אלא שמסתפק אם עשאה ובין אם 


יה:פפק ברכות לה5ל 


עיונים ז 


ודאי מחויב בה אלא שמסתפק אם כבר קרא, כיון שחייב לקיים המצוה מספק 
חייב גם לברך עליה, ובזה מיושבת היטב סתירת הטור והשלחן ערוךל. 


והנה בספק אס בירך ברכת המזון, שהדין לחזור ולברך משום שברכת המזון 

דאורייתא וספק דאורייתא לחומרא, יש לדון אם צריך גם לחזור על 
ברכת הטוב והמטיב שהיא ברכה דרבנן והרי ספק דרבנן לקולא, וכתב החיי 
אדם (כלל ה סיי כד) שלפי חידוש זה שכל המחויב במצוה בתורת ודאי, וכל 
הספק הוא רק אם עשאה, שנתבאר שגם לדעת הרמביים צריך לברך עליה 
אף שהברכה היא מדרבנן, אם כן הוא הדין בברכת המזון צריך לחזור גם על 
ברכה רביעית שאינה אלא מדרבנן, משום שהרי ודאי חייב הוא במצות ברכת 

המזון מספק. 


אמנם בדברי הר"ן (שם) מבואר שאינו סובר חילוק זה, ולדעת הרי"ף שאין 

צריך לחזור ולברך בספק מצוה דאורייתא כן הדין גם כשהחיוב הוא 
ודאי ויש ספק אם קיים את המצוה גם אינו מברך, שהרי מבואר בדבריו 
שלדעת הרי"ף ספק נטל לולב ספק לא נטל ביום ראשון אינו חוזר ומברך. 


הנה נתבאר שאביי תירץ שתקנה שנתקנה מחמת הספק אין מברכים עליה, 

והטעם שמברכים על יום טוב שני אף שעיקר תקנתו מפני הספק, הוא 

כדי שלא יבואו לזלזל בו, אך רבא תירץ שאף תקנה שניתקנה מחמת הספק 

מברכים עליה" ועל כן :מבהכים ביום סוב זשני וכו בואה בדברי הרמבּ"ם 
בתשובותיו. 


והקשה הלחם משנה (מגילה פיג הייה) שהרמביים (שם) כתב יולמה מברכין על 

יום טוב שני והם לא תקנוהו אלא מפני הספק כדי שלא יזלזלו בו" 

וקשה שהרי פוסקים כרבא ולדעתו הטעם הוא שתקנה שניתקנה מחמת הספק 
מברכים- עליה, על כן צריף לברךיביום סוב שני. 


ותירץ הגר"א (או"ח סיי תרפח סק"ט) שהרמביים חזר בו ממה שכתב בתשובה 
וסובר שרבא אינו חולק על אביי שתקנה שניתקנה מחמת הספק אין 
מברכים עליה, אלא שהוסיף עוד טעם מדוע אין לברך בדמאילא. 


ה. האם מברכים בספק ספיקא להחמיר 


יש לדון מה הדין כשיש ספק ספיקא להצריך ברכה, וכגון שאכל בריה [פרי 

שלם] וספק אם היה שיעורו כזית או לא, האם יברך ברכה אחרונה, שהרי 

יש צד שאולי אכל כזית ומחויב בברכה אחרונה, ואפילו אם לא אכל כזית 

הרי ישנם שיטות המחייבות בברכה אחרונה את האוכל בריה אף אם לא אכל 

כזית, האם גם בספק ספיקא נאמר הכלל של ספק ברכות להקל או כיון שיש 

שני צדדים לחייב ברכה, לא נאמר הכלל שספק ברכה להקל, ומצינו שנחלקו 
האחרונים בדין זה. 


הלחם משנה (ברכות פיד ה"ו) כתב שבספק ספיקא צריך לברך ואין דינו ככל 

ספק ברכות להקל, וכן כתב הלבוש (או"ח סי יז סייב) לגבי טומטום 

ואנדרוגינוס שחייבים בציצית, וכתב שנראה שהם צריכים לברך על הציצית 

משום שיש ספק ספיקא להצריך ברכה, שהרי ספק שמא זכרים הם, ואם 

תמצא לומר שהם נקבות, שמא הלכה כאותם הסוברים שנשים חייבות במצות 

עשה שהזמן גרמא וחייבים הם בציצית, הרי לנו דעת הלבוש שבספק ספיקא 
צריך לברךלנ. 


אמנם החיי אדם (חלק א כלל ה סי כתב שאפילו כשיש ספק ספיקא אם 
צריך ברכה, הדין הוא שספק ברכות להקללי, וכן כתב הפרי מגדים 
(יויד סיי כח משב"ז ס"ק טו) "ראה לי בספק ברכה לבטלה אפילו איכא ספק 


כל חיובו הוא רק מספק כמו באנדרוגינוס, הלא הדין הוא שצריך לעשות את המצוה מדין ספק 
דאורייתא, ואם מדין ספק דאורייתא אינו מברך וכמו שרואים באנדרוגינוס ומשום שספק ברכות 
להקל, אם כן גם בודאי מחויב אלא שמסתפק אם עשאה, שלא יברך משום ספק ברכות להקל, 
ואולי נאמר שבודאי מחויב יש לו חזקת חיוב שהרי ודאי היה מחויב במצוה ועל כן צריך גם 
לברך, משא"כ אנדרוגינוס אין לו חזקת חיוב, ועיין ברבי עקיבא איגר (בתשובות מהדו"ק סיי ז וסיי 
כה) שדן אם שייך חזקת חיוב במצוות. 

לא. והנה הלחם משנה הבין בדברי המגיד משנה כדברי הגר"א שרבא לא נחלק על אביי, 
והקשה עליו מתשובות הרמב"ם שמבואר שנחלקו אביי ורבא, אמנם יעוין היטב בדברי המגיד 
משנה שנראה שגם לדעתו נחלקו אביי ורבא. 

לב. ובאליה זוטא (שם סק"ד) הביא את דברי הלחם חמודות (ק"ג אות א) שהשיג עליו וכתב 
שאין נראים דבריו שאף על גב שספק ספיקא הוא, מכל מקום לא יצאנו מידי ספק ברכות 
להקל, אמנם עיין בצלייח (ברכות לז: דייה לחם) וכן בפרי חדש (אוייח סיי תפט ס"ז) שדעתם שבספק 
ספיקא לחומרא, צריך לברך. 

לג. הנשמת אדם (שם) כתב שכן מוכח גם מדברי התרומת הדשן שהביא הבית יוסף (או"ח סיי 


בספק בירך 
ברכת המזון 
אם צריך 
לברך גם 
ברכה רביעית 


מדברי הר"ן 
מבואר שאינו 
סובר חילוק 
זה 


מדוע כתב 
הרמב"ם 
שמברכים על 
יו"ט שני כדי 
שלא יזלזלו 
בו 


פתיחה 


דעת הלחם 
משנה והלבוש 
בספק ספיקא 
להחמיר 


דעת החיי 
אדם בספק 
ספיקא להקל 


סתירה בדברי 
המשנה ברורה 


מקור הסוגיא 
שתלוי אם 
קובעים עליו 
סעודה 


ח אוצר יט. פת הבאה בכפנין עיונים 


ספיקא לברך אפילו הכי טוב שלא לברך שגדול חומר הלאו של לא תשא, 
וברכות אין מעכבות'לד. 


וכותב בנשמת אדם (שם) שאף שבכל ספק ספיקא דרבנן נחלקו האחרונים 

אם הולכים לקולא כדין ספק דרבנן או שמחמירים משום שיש כאן 

ספק ספיקא לחומרא, כאן כיון שעיקר דיני ברכות הם מדרבנן ודינם קל יותר 
לכל השיטות הולכים לקולא. 


המשנה ברורה סי" רטו סק"כ) פסק שאפילו כשיש ספק ספיקא להצריך 
ברכה, כגון ספק אם אכל כזית או לא ואם תמצא לומר לא אכל 
שמא הלכה שעל בריה אפילו פחות מכזית מברכין, ספיקו להקל ולא יברךלה. 


אך יש להקשות שהשלחן ערוך (או"ח סי תפט ס"ח) פסק שאם שכח לברך 

על ספירת העומר באחד מהימים, בין יום ראשון בין משאר ימים, סופר 

בשאר ימים בלא ברכה, משום שישנם שיטות שצריך שבע שבתות 'תמימותי, 

ואם חסר יום אחד אינו יכול לקיים את המצוה של יתמימותי, ועל כן אינו 
מגה 


אך אם הוא מסופק אם דילג יום אחד ולא ספר, יספור בשאר ימים בברכה, 

וביאר המשנה ברורה (שם סיק ל"ת) שיספור בברכה משום שיש כאן ספק 

ספיקא, שמא לא דילג כלל והוא מחויב בברכה לכל הדעות ואפילו תאמר 

שדילג, שמא הלכה כאותם פוסקים שכל יום הוא מצוה בפני עצמה, ואף 

שדילג יום אחד הוא מחויב בברכה, ומבואר בדבריו שכיון שיש כאן ספק 
ספיקא לברך מחויב הוא בברכה. 


וכן מבואר בשלחן ערוך (שם) שאם שכח ולא בירך כל הלילה, יספור ביום 

בלא ברכה, וביאר המשנה ברורה (שם סיק ל"ד) שהטעם הוא משום שיש 
לחוש לדעת הפוסקים שאין זמן ספירה אלא בלילה, וכשמברך ביום הוא 
לבטלה, והוסיף שם שמכאן ולהבא סופר בכל לילה בברכה ואין דינו כמו שדילג 
יום אחד לגמרי שאינו סופר עוד בברכה, וכוונתו שאף לדברי הפוסקים שאין 
זמן ספירה אלא בלילה אם כן הרי דילג יום אחד, ולכאורה אינו יכול לברך 
מכאן ולהבא, אך להלכה יכול לברך משום שיש ספק ספיקא לברך, שמא 
ההלכה היא שזמן ספירה ביום ואם כן לא החסיר שום יום, ואפילו לדעות 
שזמן הספירה הוא רק בלילה, שמא ההלכה כאותם פוסקים שכל יום הוא 

מצוה בפני עצמה ואף שדילג יזם אחד הוא מחויב מכאן ולהבא בברכה. 


אם כן מבואר שבספק אם צריך ברכה מחויב הוא לברך, וקשה שהרי פסק 
המשנה ברורה בהלכות ברכות שאפילו כשיש ספק ספיקא להצריך ברכה 
ספיקו להקל ולא יברךלי. 


אמנם בביאור הגר"א (שם) ביאר שהטעם שבספק אם ספר ספירת העומר דעת הגר'א 
שבספירת 


חוזר וסופר בברכה הוא משום שיש אומרים שספירה בזמן הזה העומר יש 
דאורייתא וספק דאורייתא לחומרא, ואף על גב שתוספות (מנחות סו. ד"ה זכר) דאורייתא 
והרא"ש (פסחים פיי סי מא) סוברים שספירת העומר מדרבנן, מכל מקום הרי 
הם סוברים שאף אם בודאי לא ספר, יכול לספור בשאר לילות בברכה, שכל 


לילה הוא מצוה בפני עצמה. 


היוצא מדברי הגר"א שכיון שיש צד שהוא דאורייתא ובצירוף שיש כאן ספק 

ספיקא לחייב ברכה) על כן מברך,. אך המשנה בדורה כתב שהטעם 

שצריך לברך הוא משום שבספק ספיקא חוזר ומברך, ולכאורה דבריו 
סותרים?", וצ''ע. 


בספר זכור לאברהם (או"ח, ערך ספק ברכות להקל) האריך לבאר ישדעת רוב 
הפוסקים שבספק ברכות אין הולכים אחר הרוב, אלא חוששים לדעת 
המיעוט ולא יברך מספקל". 


ובשו"ת בית שלמה (או"ח סי קב) הקשה שהלא הרמב"ם (מגילה פ"א הי"א) 

כתב שעיר שיש ספק אם היא מוקפת חומה מימות יהושע בן נון 

קוראים בה את המגילה ביייד ובטיו, אך מברכין על קריאתה בייד לבד, הואיל 

והוא זמן קריאתה לרוב העולם, וכן פסק השלחן ערוך (או"ח סיי תרפח ס"ד), 

ואף שיש ספק שמא היא מוקפת חומה, הולכים אחר הרוב ומברכים בייד על 
קריאתה, אם כן רואים שהולכים בברכות אחר הרוב. 


ויש ליישב שהגר"א (שם) וכן המשנה ברורה (שם ס"ק יא) ביארו שמה שמברך 

בייד זהו משום שאפילו אם היא מוקפת חומה שדינה לקרוא את המגילה 

בט"ז, אם קרא ביום י"ד יצא בדיעבד ואין זה ברכה לבטלה, ולפי דבריהם 

אין כאן קושיא כלל, שודאי בהלכות ברכות אין הולכים אחר הרוב, אלא 

שבמגילה גם להצד שהעיר מוקפת חומה יוצא בדיעבד כשקורא ביייד, ועל כן 
יכול לברךלל. 


מערכה ים 


פת הבאה בכפנין 


א. מקור ההלכה / ב. הטעם שבלא קבע אינו מברך המוציא וברכת המזון / ג. גדר ושיעור קביעות סעודה / ד. ברכה 
אחרונה על בת הבאה בבסנין ולא קבע / ה. מה היא פת הבאה בכסנין 


א. מקור ההלכה 


בגמרא (מב) הובא ירב הונא אכל תליסר ריפתי בני תלתא תלתא בקבא, 

ולא בריך, ופירש רשיי (דיה רב הונא) 'מפת הבאה בכסנין ולא בירך 
אחריוי. אמר ליה רב נחמן עדי כפנא, אלא כל שאחרים קובעים עליו סעודה 
צריך לברךי, ופירש רשיי (דיה עדי) 'כלומר אלו לרעבון נאכלו ואכילה מרובה 


תפ"ט) שבספק ספיקא הדין הוא להקל, אך הביא שם שהפרי חדש (שם) כתב שדעת התרומת 
הדשן שבספק ספיקא צריך לברך. 

לד. ובפתיחה להלכות ברכות ובמשבצות זהב (או"ח טיי ז סקייב) נסתפק בדין זה. 

לה. ועיין בביאור הלכה (סיי + דיה להתפלל) שהביא נידון האחרונים כשיש ספק ספיקא אם צריך 
ברכת על נטילת ידים האם יברך, והביאור הלכה לא הכריע שם, ולכאורה יש להעיר שהלא 
הבאנו שדעת המשנה ברורה שלא יברך בספק ספיקא. 

לו. והאחרונים תירצו שבכל ספק ספיקא בברכות אין מברכים, אלא שבדין ספירת העומר 
כיון שלרוב הפוסקים כל יום הוא מצוה בפני עצמה, ואין פוסקים כהשיטות שכל השבע שבועות 
הם מצוה אחת, ומה שהחמירו כדבריהם אין זה אלא רק כשודאי לא ספר יום אחד, אך 
כשיצטרף עמו עוד ספק, צריך לברך. אמנם קשה שהמשנה ברורה כתב הטעם 'משום שיש 
כאן ספק ספיקאי ומשמע שאין זה דין דווקא בספירת העומר אלא בכל ספק ספיקא בברכות 
מברכים, וציע. 

לז. ונראה שהמשנה ברורה לא רצה לומר כהגר"א שיש כאן צירוף של ספק דאורייתא, משום 


כזו לא נפטרת מברכה, אלא כל שאחרים קובעים אכילתן בכך טעון ברכת 
המזוןי*. 


עוד הביאו בגמרא (שם) ירב יהודה הוה עסיק ליה לבריה בי רב יהודה בר 
חביבא, אייתו לקמייהו פת הבאה בכסנין, כי אתא שמעינהו דקא מברכי 
המוציא, אמר להו מאי ציצי דקא שמענא, דילמא המוציא לחם מן הארץ קא 


שהשו"ע סובר בכמה מקומות שאף שבספק דאורייתא הולכים לחומרא, אך אינו מברך על 
מצוה זו משום שהברכה היא מדרבנן, וכמו שהעיר הגר"א (שס) אם כן אף שצריך לספור משום 
שזה ספק דאורייתא אך אינו צריך לברך על ספירה זו. 

לח. ועיין בשו"ת בצל החכמה (חלק ה סיי קמז) שדן בזה והביא מקורות לבי הצדדים. 

לט. ויש מהאחרונים שתירצו שיש לחלק, שבספק יבדין' אין הולכים בברכות אחר הרוב, אך 
בספק יבמציאות' הולכים אחר הרוב, ולפי"ז כתבו שכלי סעודה חדשים המובאים מחוץ לארץ, 
הואיל ורוב בתי חרושת של הכלים שבחוץ לארץ שייכים לגוים, אף על פי שיש מיעוט השייכים 
ליהודים, צריכים טבילה בברכה משום שבספק במציאות הולכים אחר הרוב. 

א. כך פירש רשיי (שם) בשם רב האי גאון. אמנם הביא לפרש בשם ירבותינו' 'תליסר ריפתי 
מפת שלנו ולא בירך אחריו משום דלא שבע, וקרא כתיב (דברים ח) ואכלת ושבעת וברכתי, 
וכך פירש רב יהודאי בעל הלכות גדולותי. אך דחה רשיי פירוש זה יואינו נראה לי, דלית ליה 
לרב הונא והם החמירו על עצמן עד כזית ועד כביצה (ברכות כ:) ודלא כרבי מאיר ודלא כרבי 
יהודה' (שם מט:). 


הנידונים 
בסוגיין 


דעת הרשב"א 
והרא"ה שפת 
הבאה בכסנין 
נחשב 'משתנה 

ממינו' 


אוצר 


מברכיתו. אמרי ליה אין, דתניא רבי מונא אמר משום רבי יהודה פת הבאה 
בכסנין מברכין עליה המוציא, ואמר שמואל הלכה כרבי מונא. אמר להו אין 


אהח19/06/2018' 


הלכה כרבי מונא אתמר. אמרי ליה והא מר הוא דאמר משמיה דשמואל 
לחמניות מערבין בהן ומברכין עליהן המוציא, שאני התם דקבע סעודתיה 
עלייהו, אבל היכא דלא קבע סעודתיה עלייהו לאי<. 


עוד הביאו בגמרא (מא:) דברי רב ששת ישאין לך דבר שטעון ברכה לפניו 
ואין טעון ברכה לאחריו, אלא פת הבאה בכסנין בלבדי. 


במערכה זו יבואר דין פת הבאה בכסנין לענין ברכתה, שמצינו שתלוי שאם 

קובע עליה סעודתו, מברך עליה המוציא, ואם לא קובע סעודתו 

עליה, מברך מזונות. ויש לדון בטעם החילוק אם קובע סעודה על זה או לא, 

ובכלל זה האם פת הבאה בכסנין היא בעצם 'לחם גמור' או שאיננה לחם 

מעיקר הדין [היינו מדאורייתא, וכן מה דינה לדינים נוספים מלבד ברכות]. עוד 

יש לברר בגדר היקביעות סעודהי לפי מה נקבע. כמו כן יתלבנו נידונים נוספים 
המסתעפים מסוגייתנו. 


עוד יש להקדים שבפת הבאה בכסנין מצינו שלוש שיטות בביאורה: א. פת 

שנילוש במי פירות ותבלינים [ולא כעיסה רגילה שנילוש עם מים בלבדן. 

ב. פת ממולא בכיסים עם פירות או תבלין. ג. פת יבשה שהדרך לכסוס ממנה 
[ולאכול מעטן. ובהמשך המערכה נברר ונעמיק בשיטות אלו. 


ב. הטעם שבלא קבע אינו מברך המוציא וברכת המזון 


כתבו הרשב"א (לח: דיה כיון) והרא"ה (שם דיה אמר רבי חייא), שלא מצאנו 

שישתנה דין ברכה על דבר מחמת היכמותי [שיעור מרובה או מועטן, 
אלא מחמת ישינוי המיןיי, ומה שבסוגיין פת הבאה בכסנין משתנה ברכתו 
כשאוכל שיעור קביעות סעודה, אינו 'שינוי בשיעוריןי אלא ימשתנה ממינוי. 
והוכיחו מיפת בעלמאי שברכתה המוציא בכזית [או כביצהן, ואילו פת הבאה 
בכסנין ברכתה מזונות, והיינו שרק בקביעות הסעודה יהרי הוא עושה אותו 
כפת דעלמאי ואז אינו משתנה ממינו, שהשינוי בשיעורים גורם לשינוי במינו 
ולא שנשתנתה ברכתו מחמת העדר שיעור. ובראיה הוסיף שכיון שאין דרך 
בני אדם בפת כזה יצא מתורת פת, ורק על ידי הקביעות יאחשביה ושוייא 


ב. המהרש"א העיר (שם) שלא היה ניחא לגמרא להעמיד דברי רבי מונא ביקביעות סעודהי, 
כמו שהעמידו בדברי שמואל. ולא פירש הטעם בזה. וכתב הצל"ח (שם) שכן מדוקדק מלשון 
שמואל שאמר "הלכה' ואילו בקובע סעודה עליו כיון שלא נחלקו בזה לא שייך לשון 'הלכה'. 
ומה שלשמואל היה פשוט כן ברבי מונא [שהרי לכאורה תנא פחות צריך לפרש מאמורא, ואם 
באמורא פירשו שמדובר בקבע, כל שכן שכך יש לפרש בתנא], ותירץ הצל"ח (שם) ששמואל 
כיון שאמר 'תרתיי [ב' מימראות] סמך שיובן מדבריו החילוק בין קבע ללא קבע, מה שאין כן 
ברבי מונא. 

ג. ועיין שם, שאף במין אחד מצינו 'שינוי ברכותי מצד ישינוי צורתוי, כיון שעל ידי שינוי 
הצורה נחשב כימין אחרי [כגון נשתנה מחטה לקמח, או מקמח לתבשיל ופת]. 

ד. לשון הרא"ה יפת הבא בכסנין אין דינו כפת אלא כמאכל הבא מחמשה מינים, שהכיסנין 
שבו וענינו מוציאין אותו מתורת פת, שאין דרך בני אדם בפת כזה, וכשאדם קובע סעודתו 
עליו הא אחשביה ושוויא פיתיהי. ומלשונו משמע שהקביעות היא העושה אותו לפת, ובלשון 
הרשב"א יש לדון אם כוונתו כמשמעות הרא"ה, או להיפך שעל ידי שלא קובע עליו מוציאו 
מתורת 'פת' [יעויין מה שיובא בזה להלן מחידושי רבי אריה לייב מאלין, וראה לשון הרשב"א 
(מא: דייה וכלל הדברים). ועוד יש לדון, שמה שיקביעות סעודהי עושה אותו לפת למהלך זה, אינו 
מהתורה אלא מדרבנן שהחמירון. 

ה. וכעין זה מבואר בספר הפרדס (לרבי אשר ביר חיים שער א) יפת הבאה בכסנין אין בו תואר 
לחם גמורי [ועיין חזון איש (סיי כו סקי"ח) שהוכיח שצריך שם ילחם גמור' לענין המוציא וברכת 
המזון]. ובעיקר שיטות אלו שפת הבאה בכסנין שאינו קובע עליו סעודה יאינו לחם גמור', ראה 
להלן שכן מוכח מדעת המגן אברהם (ס"ק טז). ולשיטה זו יש ליישב קושיית רעק"א (הגהות על 
המגן אברהם סי' קעז) בדין פת הבאה בכסנין בתון הסעודה שלהלכה מברך לפניו, ולמה לא נימא 
ימיגוי שמועיל קביעות סעודה לגוף הסעודה, יחשב גם לפת הבאה בכסנין ותהיה ברכתו יהמוציא 
לחם מן הארץ', ולפי המבואר אפשר שמה שמצינו ימיגוי על יין הוא כיון שבאותו מין היין 
מועיל קביעות, אבל כאן המין פת הבאה בכסנין כל עוד לא קבע בפועל הוא לא אותו המין 
כשיקבע, ולכן לא אומרים בזה 'מיגוי. 

ו. וכלשונו ידלאו במידי דמיקרי לחם תליא מילתא, אלא לא קבעו חכמים לברך המוציא ושלש 
ברכות אפילו בכזית אלא בלחם שדרך בני אדם לקבוע עליוי. וכעין זה לשון הב"ח (שם סקיג 
ד"ה ומ"ש) 'הטעם לפי שלא קבעו חכמים לברך המוציא וג' ברכות אלא בלחם סתם שהכל 
קובעין עליוי. וכן משמעות האשכול (הלי נטילת ידים וסעודה) 'בפת הבאה בכסנין לא אחמרי לברך 
המוציא ושלוש ברכות בכזית או בכביצהי [ויש להוסיף שמשמעות הבית יוסף שמתחילה עלה 
בדעתו כצד הראשון שדין פת הבאה בכסנין הוא מצד הפקעת ישם לחסםי, ולכן עלה בדעתו 
שבאופן שינילוש במעט תבליןי הו לחם ואין דינו כפת הבאה בכסנין, אלא כיון שמשמעות 
הרמב"ם שאף במעט תבלין אינו מברך המוציא בלא קבע, הוכיח הבית יוסף שלעולם כל פת 
הבאה בכסנין הוא לחם גמור ומכל מקום לא תיקנו ברכת המזון והמוציא והוא הדין ינילוש 
במעט תבלין', ומשמעות הבית מאיר (על המגן אברהם ס"ק טז) שדקדק שבזה גופא נחלקו הדרכי 
משה והב"ח על הבית יוסף שם, וסוברים שינילוש במעט תבלין' אין דינו פת הבאה בכסנין, 
משום שסוף סוף לא בטל שם לחםן. 


יט. פת הבאה בכפנין 


עיונים ט 


פיתיהיד. וכעין זה כתב בריטב"א (מב. סוף דיה כל) 'פת הבא בכסנין תורת 

דייסא עליו ותורת פת, תורת דייסא עליו כשאין קובע סעודתו עליו, ותורת 

פת כשהוא קובע סעודתו עליוי [וכן בספר יראים (סיי ונג כתב ש'אינו נקרא 
לחסי"]. 


אמנם הרמב"ם (ברכות פיג סוף ה"ט) כתב 'אף על פי שהיא פת מברך עליה 

בורא מיני מזונותי, הרי שגם כשאין שיעור קביעות סעודה נחשבת 
לפתי. וכך הוכקז בבית יזסף (סיי קסת סז דייה יוהרמבים,. כסף משנה שם) מעיסה 
הנילושת במי פירות ששנינו (חלה פ"ב מ"ב) שחייבת בחלה, ומכל מקום אין 
מברכין עליה המוציא, הרי שבלא קביעות לא חסר בשם 'לחם' אלא שלא 
קבעו חכמים לברך המוציא אלא על לחם שדרך בני אדם לקבוע עליו ולא 
על לחם שאין דרך לקבוע עליוי. וכן נקטו הרבה אחרונים' שפת הבאה בכסנין 
היא ילחם גמורי, אלא שמן התורה אין בנדוננו סיבה לחיוב ברכת המזון אלא 
ברכה אחת 'מעין שלשי", ותיקנו חז"ל לברך עליו ג' ברכות ולפניו המוציא, 
ובפת הבא בכסנין בלא קבע עליו לא חייבו חזייל בברכת המזון והמוציא [ולהלן 

יתבאר הטעם שמהתורה אין חיוב ברכת המזון]ל. 


ועל פי זה ביאר רעק"א (הגהות לשו"ע סיי רח סייו הטעם שכתבו הפוסקים' 
שיפת הבא בכסנין' אפילו לא קבע בדיעבד אם בירך ברכת המזון יצא, 
מפני שבאמת היא לחס"'*. 


ולגבי מה שהוכיח הבית יוסף מכך שינילושי חייב בחלה, כל זה לשיטתו 

בהלכות חלה (שו"ע סיי שכט ס"ט). אבל השייך (שם סק"ט) מצדד לפטור 

מחלה3. ולפי זה דן הפרי מגדים (סיי קסח מ"ז סק"ו) שלשיטת הש"ך אינה 

יפת' אף בקבע עליו [ועל פי זה ביאר שאף באופן ששבע, אין הברכת המזון 

מן התורה אלא מדרבנן, ולא גזרו בלא שבע'], וראה מה שרצה לחלק ולתלות 
זאת בשיטות השונות מהי פת הבאה בכסנין". 


בחידושי רבי אריה לייב מאלין (ח"א סיי ו דקדק מלשון הרמביים הנייל, שיש 

לפת הבאה בכסנין שני שמות ישם פת' וישם מעשה קדרהי, ולכן 
חייב בחלה ושייך במצה, אך לענין ברכה אף שלא נפקע ממנו ישם פתי, 
מספיק תוספת שם י'מעשה קדירה' שדין ברכתו מזונות שלא יברכו עליו 
המוציא, ותלוי באכילתו שאם יאכל בקביעות יקבל דין יפתי, ואם אוכל כמו 


ז. אבן העוזר (סיי קסח סייג), פרי מגדים (שם א"א ס"ק טז, משבצות זהב סק"ו. ועיין ראש יוסף מב. 
ד"ה כל שאחרים), מגן גבורים (סק"ת), בית מאיר (על המגן אברהם סיק טז), הגרעק"א (הגהות לשוייע 
סיי רח סי"ז, וכן בהג' לאבן העוזר הנ"ל), שו"ע הרב (סיי קסח ס"ח), ערוך השולחן (שם ס"ק טו), מנחת 
ברוך (סיי ה ענף ביהיה עוד יש לעצן דייה אפנם), חזון איש (סיי כו סקיח, סי לד סק"ד), עמק ברכה 
(עמי נט-ס ידין לחם לענין ברכהי), קהלות יעב (ברכות שיי בה דיה והנה). 

ובאבן העוזר (שם) הוכיח כן משיטת הסוברים שפת הבאה בכסנין היינו 'כיסים מלאיםי, ולמה 
לא אזלינן יבתר מעיקראי ובשעת לישה היה לחם, וכמו הדין בבישל עיסה, אלא על כרחך 
שבאמת גם עתה קרוי לחם רק שחז"ל לא תיקנו על דבר שאין רגילים לקבוע, ולפי זה תלוי 
בשעה שראוי לקבוע ולאכול, ובעודו עיסה לא שייך לקבוע עליו כיון שאינו ראוי לאכילה. 

ח. אמנם כך סוברים רוב האחרונים הנ"ל, אכן יל אף אילו היה חיוב ברכת המזון מדאורייתא, 
מכל מקום אין החיוב אלא באופן שדרכו לקבוע סעודה כמו שכתוב יושבעתי אף שהוא בגדר 
יפת' [ונפקא מינה לענין חלה וכדוין, וכן דעת המנחת ברוך (שם דיה אמנם) בדעת הרי"ף שצריך 
ילחם שדרכו לשבוע' מן התורה. ועיין עוד לקמן שיתבאר מעמק ברכה (פומרנצייק) שחידש שאף 
להצד שהוא מדרבנן, מכל מקום אין הביאור שלא החמירו להעמידו על דאורייתא, אלא שהפקיעו 
מכך שם ילחםי, עיין שם. 

ט. וכלשון הקהלות יעקב (שם) 'לאו משום חסרון שם לחם, אלא משום שכיון שכל ברכתו 
דרבנן [שאפילו בפת גמור אינו מחויב מן התורה בברכה לפניה, וכן אינו חייב מן התורה בברכת 
המזון כשלא אכל כדי שביעה] והם אמרו שלא לברך ברכה המיוחדת ללחם אלא בלחם גמור 
הנעשה לשם שביעה, אבל בפת כסנין שנעשה אך לקנוח סעודה ולהנאה שאין בו כל כך חשיבות 
לחם [שעיקרו ענין השביעה] לא יברכו ברכת לחם אלא אם כן אכל כדי שביעהי. 

י. גינת ורדים (לרבי אברהם המצרי, או"ח כלל אי סי מח דיה תה, אבן העוזר (סיי קסח שם), וכך 
הביא רעק"א (הנדי בחידושים המלוקטים לברכות מא: פת הבאה בכסנין אות יי) בשם ינזירות שמשון'. 
יא. והנה במשנה ברורה (סי" רח ס"ק עה) פסק כן, אך בשער הציון (שם ס"ק עז) אף שהביא 
מקורו מרעק"א, מכל מקום הביא זאת בלשון אחר יהלא לפעמים שם לחם עלה אי קבע 
סעודתה עלה' [ואכן לשון הגינת ורדים הנ"ל אינו מכריח כסברת רעק"א], וראה באבן העוזר 
(שם) שכתב להדיא את שני הטעמים לענין המוציא שיפטור פת הבאה בכסנין [והיינו מטעם 
שהוא בעצם לחם כהבית יוסף, ומטעם שמועיל קביעות, עיין שםן. 

יב. על פי שיטת הרא"ש (הלי חלה סיי ג) ורבינו עובדיה מברטנורא (חלה פיב מ"ב דייה עיסה) שיש 
להסתפק, בזה: 

יג. הרי לפנינו שיטה חדשה, שאף בקבע סעודה אינו 'לחם גמורי, ורק מדרבנן דומה לפת, 
ולא גזרו באופן שלא קבע [אפשר הוא כעין יגזירה לגזירה']. ואולי גם הרשב"א וסיעתו סוברים 
שדין הקביעות הוא סברא מדרבנן. 

יד. שמתחילה רצה לחלק בין סוגי הפת הבאה בכסנין, שינילושי אינו ילחם', אך 'ממולאי 
וינכססי ודאי הוי ילחםי. וכן ביאר המנחת ברוך (שם ד"ה אמנם) בדעת רש"י, ועיייש שמדובר 
שנותן הרבה תבלין יותר מה'קמחי, ולכן אף בחלה אינו נחשב לחם. אך מסקנת הפרי מגדים 
(שם א"א סיק טז) שאף ינילושי לכולי עלמא הוי ילחסי, והפטור מחלה הוא משום שאין הגלגול 
מחברם כל כך [ולא משום חסרון ב'לחםי]. 


שיטות 
הסוברים שפת 
הבאה בכסנין 
הוא לחם 
גמור 


בדיעבד אם 
בירך ברכת 

המזון על פת 
הבאה בכסנין 


הסברות 
לדחות ראיית 
הבית יוסף 
מ'חלה' 


האם יש לפת 
הבא בכסנין 
שני שמות 


הטעם שכל 
החיוב ברכת 
המזון באלו 
רק מדרבנן 


קושיית 
רעק"א שאם 
מן התורה 
מחויב יתחייב 
בברכת המזון 


אוצר 


מעשה קדירה בלא קביעות יהיה דינו מזונותל' [ומדוקדק היטב בלשון הריטב"א 
הנייללז]. 


נמצא שנחלקו האם פת הבאה בכסנין כשלא קבע עליה סעודה, האם דינה 

כילחם גמורי או לא [וראה עוד דעת המנחת חינוך (מצוה י אות ה)", 

ועיין לשון הלבוש (סיי קסח סיס"]. והנה לשיטת הבית יוסף וסייעתו, שכיון 

שהחיוב לברך ברכת המזון הוא רק מדרבנן לא החמירו במה שאין הדרך 

לקבועייייימטרר הטעם שהוא רק מדרבנן, וכתבו בזה האחרונים'ל לחקור בבי 
אופנים. 


צד אחד מבואר באחרונים?, על פי השיטות?* שמן התורה מספיק ברכה 

אחת מעין שלוש ואין צורך בחילוק שלוש ברכות. והצד השני משום שכל 

שלא אכל שיעור כדי שביעה אין חיובו מן התורה?ג, ולצד זה ביארו באבן 

העוזר (סי"ס ובשו"ע הרב (סדר ברכות הנהנין פ"ב הייב)?* שבאופן שאכל כדי 

שביעת עצמו מחויב מן התורה [אף שלענין קביעות סעודה של פת הבאה 

בכסנין דנים אחר קביעות אחרים, ולכן לדידן שמסופק לנו מהו פת הבאה 
בכסנין הרי זה נחשב יספיקא דאורייתאין. 


ותמה הרעק"א סי" קסח ס"ו דייה באבן העוזר), שממה נפשך אם אכן מחויב 

מן התורה בכדי שביעת עצמו, מדוע בפת הבאה בכסנין [ודאית] פטור 
מברכת המזון, שאם נחליט בלחם גמור שבשבע ממנו חייב בברכת המזון מן 
התורה מדוע לא יברך ברכת המזון גם על פת הבאה בכסנין כששבע ממנו, 
והרי לחם גמור הוא למצה ולחלה, ובהכרח, או שגם לחם גמור תלוי מה 
שחייבה תורה ביואכלת ושבעת' היינו מה שאחרים רגילים לשבוע [וכיון שתלוי 
באחרים ממילא פת הבאה בכסנין שאין רגילין לקבוע עליו אין עליו חיוב כלל 
מן התורה אף אם הוא קבע ושבען, או שגם מן התורה אין חיוב בלחם גמור 
אלא מעין ג', אם כן בספק פת הבאה בכסנין אין כאן אלא ספק דרבנן]?ד. 
אכן השוע הרב (שם במוסגר) ביאר שאף שמנין הברכות מדרבנן, מכל מקום 
כיון שמשה רבינו תיקן ברכת הזן כברכה בפני עצמה, לכן ראוי להחמיר 
בספיקה 'כעין ספק של תורהי, ועל פי זה מיושב שעל כל פנים שייך בזה 

לומר שלא תיקנו כשאין הדרך לקבוע וגם לא קבע עליו סעודהלל. 


טו. ועל פי זה תירץ את לשון הרמב"ם (שם ריש ה"ט) לענין פת שנאפתה בקרקע ואין עליה 
צורת פת, שדינה תלוי אם קבע עליו [וברכתו המוציא] או לא קבע עליו [וברכתו מזונות], 
והשוה לדין פת הבאה בכסנין ['וכן עיסה' כו'ן, ולכאורה תמוה, שאם הטעם משום שאין עליה 
צורת פת היינו שחסר בעיקר דין הפת, ואיך מועיל קביעות לזה, ועוד קשה, איך צירף הרמב"ם 
דין זה לדין פת הבאה בכסנין ומה הסמיכם זה לזה. אך ביאר להנ"ל, שגם בעובר צורת הפת 
רק נוסף לו שם 'מעשה קדירהי [וזהו שכתב הרמב"ם (שם סוף ה"ח) בבישל שדינו מזונות משום 
שנוסף לו שם מעשה קדירה כיון שיש כאן כזית פת], ונמצא שבי ההלכות דין אחד הם ולכן 
כללם הרמב"ם, עיי"ש מה שתירץ בזה עוד בדברי הרמב"ם (ה"ד וה"ח). 

טז. אך לשון הראה לא משמע אלא שעל ידי קביעות עושהו ליפת'. 

יז. ראה שם עיקר דבריו (שם מד"ה ודע ואילן) שהוצרך לבאר שבמצה יוצא ידי חובה בפת 
הבאה בכסנין משום היקביעותי שנעשית על ידי המצוה [וממילא גם יברך עליו המוציא וברכת 
המזון], משמע שבלא קביעות אינו נחשב ילחם'י, וכן משמעות דבריו (שם דיה עוד) שלענין 
סעודת שבת װו"ט שאינו אלא דרבנן נקט שצריך שיאכל הרבה שיהיה קביעות סעודה, וכן 
דקדק הקהלות יעקב (שם סוף ד"ה וכיון, במוסגר) שהמנחת חינוך לשיטתו שבלא קבע ילא מקרי 
לחם'. אך בהמשך דברי המנחת חינוך (ד"ה הכלל) כתב שמן התורה הוי לחם כמו שרואים לענין 
מצה אף שלא אכל שיעור קבע, ומכל מקום כיון שהברכה היא רק מדרבנן הם אמרו שבלא 
קבע אין צריך אפילו שהוא לחם, [וכן משמעות המנחת סולת (שם, צויין בהערות ככון ירושלים 
סק"ה) ועיי"ש שציין לראש יוסף (ברכות לח.]. וראה שם במנחת חינוך שבחדא מחתא כלל בי 
הסברות, וצריך ביאור. 

יח. בריש דבריו נראה שהוא חסרון בשם ילחם' 'אין מברכין המוציא וג' ברכות דאורייתא כוי 
אלא על פת שתחלתו עיסה והוא הנקרא לחם בפי רוב בני אדם, והיינו אותו שלשין אותה 
העיסה במים וקמח ואין מערבין בה דברים אחרים שהוא המשביע ביותר, וכתיב עליו ואכלת 
ושבעת וברכת', ורוב בני אדם קובעים עליו סעודתן. אבל שאינו נקרא לחס אין מברכין עליו 
המוציאי. אמנם בסוף דבריו [שפסק שנקטינן ככל הדעות מהו פת הבאה בכסנין] נראה הטעם 
שלא קבעו חכמים [בכזית] אפילו שנקרא ילחם' כיון שאין קובעין עליו ואף על גב שנקראו 
לחם, דכתיב וכל לחם צידם יבש היה נקודיסי דלחד פירושא הוא פת כסנין, אפילו הכי אינו 
מברך המוציא וגי ברכות, דלא קבעו חכמים המוציא וג' ברכות אפילו בכזית אלא בלחם שדרך 
רוב בני אדם לקבוע עליו סעודתו, דהיינו עיסה שנילושה במים לבד והקמח ומים עיקר ונאפת 
כדרכה בלי שינוי וטפלות, שהוא החשוב בפי כל וקובע ברכה לעצמו מחמת חשיבותו, אבל כל 
שנעשה בה שינוי שאץ דרך רוב בני אדם לעשות כמותו ולקבוע עליו לא חייבוהו לברך המוציא 
וג' ברכות אלא אם כן אכל מהן שיעור שדרך בני אדם לקבוע עליוי, ובערוך השולחן (סכ"ה) 
הביא את סוף דבריו [וכתב שלפי זה יתורצו כמה דקדוקים בענין זה, ולא פירטן. 

יט. עיין אבן העוזר (סיי קסח סיייג), רעק"א (הגהות לאבן העוזר שם, הגהות לשו"ע אויח סיי רח סי"ז), 
שהע הרב ,סי קסה סיה; סידור הרב סדר ברכות. הנהנין פיב הייב), מנחת. ברוך (אויח:סייה) וקהלות 
יעקב (שם). 

כ. כך נקט שו"ע הרב (סיי קסח ס"ס ודלא כסידורו [להלן]. וכן ביאר בעמק ברכה (פומרנציק, 
עמי נט). 

כא. עיין ברמבים וברמב"ן (ספר המצוות מצוה יט) ובבית יוסף (ריש סי קצא). אך מאידך הקשה 
בעמק ברכה (שם) לשיטות הסוברים שמן התורה צריך גי ברכות [והוכיח כמו שנתבאר להלן]. 


יט. פת הבאה בכפנין 


עיונים 


המגן אברהם (סיי קסח ס"ק טז) הקשה בשיטת הרמב"ם שפת הבאה בכסנין 

היינו ינילוש עם מ*יפירותי,. והרל יפטק לענין מבה (חפץ ומצה פיו היה) 
שאם לשה במי פירות יוצא בה ידי חובה בפסח, ובגמרא משמע שדיני ילחםי 
לענין ימצהי והמוציא שוים?י. ובאחרונים?' תמהו עליו מדברי הבית יוסף הנ"ל, 
שודאי פת הבאה בכסנין אכן יש לזה שם לחם לענין מצה [כמו לענין 'חלהי], 
ורק לענין המוציא וברכת המזון לא תיקנו חכמים?". אכן באשר לשלמה (מועד 
סוף סי" טו ד"יה והנה) הוכיח מכאן, שדעת המגן אברהם שהחסרון בשם ילחםי 

אף לדעת הרמביים, וכפי שנתבאר בשיטת הרשביא. 


משמעות המגן אברהם (שם) שבסעודת שבת ויום טוב אין יוצאין ידי חובה 

בפת הבאה בכסנין [בלא קביעות סעודה], ומבואר במחצית השקל 
(שם) וקהלות יעקב (סיי כה) שראית המגן אברהם לכך, ממה שמחזירין אותו 
אם שכח הזכרת שבת ויו"ט, והטעם שכן 'לא סגי דלא אכיל' (או"ח סיי קפח 
על פי גמי ברכות מ"ט) ואם יוצאים ידי חובה בפת הבאה בכסנין אף בשבת ואין 
הכרח לאכול פת, למה מחוייץן אותולל. ותמה הקהלות יעקב (שם דיה וכיון) 
מה סברא שיהיה חיוב אכילה בדבר המביא לידי ברכת המזון, הרי יסוד החיוב 
משום כבוד שבת לאכול כזית פת ואין צריך קביעות, ואם כן יכול לצאת ידי 
חובה זו גם בפת הבאה בכסנין. והביא שם מהמנחת חינוך (מצוה י אות ה) 
שיוצאין דווקא אם אכל כדי שביעה, וגם עליו הקשה למה צריך אכילה 
שמחייבת בברכת המזון. ומבואר שהקהלות יעקב לשיטתו שפת הבאה בכסנין 
נקראת 'לחם' ומה שצריך שביעה וקביעות הוא רק דין בברכת המזון והמוציא, 
ולכן בשבת ויו"ט יוצאים גם בפת הבאה בכסנין, אכן דעת המגן אברהם 

כהשיטות שחסר בשם יפתי. 


כתב המרדכי (רמז קיט, ונפסק בשו"ע סיי קסח סייב, עייייש טייז סייק טו) 'השורה 

פתו ביין אין מברך המוציא, שיצא מתורת לחם הואיל וסימוק ודומה 
לפת הבאה בכסנין מברך בורא מיני מזונותי. ובעמק ברכה (שם) הבין בכוונתו 
שיש לזה יצורת פת הבאה בכסניןי ולכן לא נקרא יתוריתא דנהמאי, ומכאן 
דקדק שפת הבאה בכסנין החסרון הוא בשם ילחםי, ולכן אפילו פת גמור אם 
יש לה צורת פת הבאה בכסנין מאבדת תואר יפתי*. אמנם הפרי מגדים 
(משבצות זהב שם ס"ק טו) ביאר שאיבד תואר לחם בכלל, ומה שנקט המרדכי 


כב. וכצד זה סתם רעק"א (הגהות לסיי רח שם), וכן צידד הקהלות יעקב (שס). 

כג. בפשמות מה שכתב שו"ע הרב בהלכותיו ובסידורו הם בי שיטות שונות [ונפקא מינה 
ביניהם באכל כדי שביעתו, שבסידור כתב שהוא ספיקא דאורייתא, ובשוייע כתב להדיא שאפילו 
בשבע הוא ספק דרבנן], וכך צויין בהגה"ה [הנדפסת כבר בדפו"י]. אך בערוך השולחן (סוס"ק 
טו) הביא בי הטעמים וכתב ששני הטעמים צריכים. 

כד. וכן הוכיח המנחת ברוך (או"ח סי ה), אלא שכתב שהוא דוחק לומר שמן התורה תלוי 
באחרים ולא בדידיה. 

כה. במנחת ברוך (או"ח סיי ה ענף ב) הוכיח שטעם הפטור מברכת המזון בסוגיין הוא מדאורייתא, 
והיינו על פי שיטת הרי"ף והרשב"א שסוברים שמן התורה מחויבים כבר בכזית בברכת הכזון, 
> ושם.כן לא שייך הטעם השני [שלא אכל כדי שביעה]. וממילא בשיטת הרי"ף הרי גם אין לבאר 


אוצר החכנוהן 


מצד שיוצא בימעין שלושי, שכן שיטת הרי"ף בסוגיין שמברך על פת הבאה בכסנין 'בורא 
נפשותי או לא כלום [יתבאר לקמן], ומוכח שמן התורה פת הבאה בכסנין שונה מלחם רגיל. 
וכן יש להוכיח משיטת הרשב"א שסובר שברכות חלוקות הוא ימדאורייתאי ולא מספיק ימעין 
שלושי, ומבואר שהרשב"א לשיטתו שכאן הפטור הוא מדאורייתא שאינו לחם [אמנם המנחת 
ברוך (שם) לא הזכיר את שיטת הרשביא לגבי חילוק ברכות, ולכן צידד שסובר כטעם של 'כדי 
שביעהי ותלוי בשביעת אחריםן. והנה המנחת ברוך (שם) ביאר הטעם שמן התורה צריך לחם 
שיש בו כדי שביעה [ונראה בדבריו שאינו חסרון בשם ילחםי, אלא שמן התורה צריך גם בנוסף 
ירגילות שביעה' מדכתיב ושבעתין, אבל לעיל נתבאר שיש לפרש שמן התורה חסר בשם 
ילחםי. 

כו. היינו על פי הגמרא (ברכות לז:) לענין 'חביצאי, וראה במחצית השקל (שם) [וביאר הטעם 
שכתב המגן אברהם 'משמע קצתי, שיש לדחות שרק השוו לענין 'כזית' ולא לענין שם הילחסי]. 
וכן דקדק המגן אברהם מהרמב"ם (חמץ ומצה פ"ו ה"ז) שכתב יזה הכלל כל שמברכין עליו ברכת 
המזון יוצא בו ידי חובהי כוי משמע שדינם שוה [וגם בזה ביאר מחצית השקל שאפשר שהשוה 
לענין אכילת איסור ולא לענין שם לחם, וכן דחה הפרי מגדים]. ועיין עוד לקמן בהמשך המערכה 
שיבואר מה שהוצרך המגן אברהם משום כך לשנות את גדרי ינילושי. 

כז. בית מאיר (שס), רעק"א (הגהות למגן אברהם ס"ק טז) ופרי מגדים (א"א שם). 

כח. ומה שבגמרא שם השוו מצה להמוציא, היינו בדבר שחסרונו משום שאינו ילחםי כלל, 
ולכן לא מועיל בזה קביעות סעודה, מה שאין כן בפת הבאה בכסנין וכדומה שמועיל 'קביעות 
סעודהי, מוכח שיש לזה שם פת ורק לא תיקנו חכמים בזה ברכת המזון והמוציא בלא קביעות. 
כט. והאריך שם הקהלות יעקב לדון שהוכחת המגן אברהם תלויה במחלוקת הראשונים אם 
גם בברכת מעין ג' צריך להזכיר 'מעין המאורעי, שלשיטות שצריך, שוב לא יועיל מה שיוצא 
ידי חובה בפת הבאה בכסנין ולכן מחזירין אותו [ועיי"ש שציין לשער הציון (סיי רח סק"ס) בשם 
חידושי הרא"ה]. וש להעיר, שגם לשיטות שתייב להזכיר בברכת מעין ג', כל זה רק לפי מה 
שקייייל שמברכין על פת הבאה בכסנין 'מעין שלושי, אבל לשיטת הרי"ף ורש"י שברכתן בורא 
נפשות [או כלום], שוב חוזרת הוכחת המגן אברהם. 

ל. ורצה לחדש שם, שאפילו להצד שהוא דין מדרבנן, ביאורו שחכמים הפקיעו ישם תורת 
לחסי, שכן התקנה היתה על מיני לחמים מסוימים 'להפקיע ממנו דין לחם לענין המוציא וברכת 
המזון'. והוסיף העמק ברכה לבאר שם, שממילא מסתבר שתלוי לפי זמן חז'"ל ואינו תלוי בכל 
דור ודור [עיץ בזה לקמן]. 


לענין לצאת 
ידי חובת 
מצה 


לצאת ידי 
חובת סעודת 
שבת ויום 
טוב בפת 
הבאה בכסנין 


הטעם 
שהשורה פתו 
ביין יצא 
מתורת 'לחם' 
ודומה לפת 
הבאה בכסנין 


השיטות 
שדנים לפי 
קביעות רוב 
בני אדם 


השיטות 
שדנים לפי 
קביעותו 


קביעות של 
שמחה ולא 
של רעב 


דברי הבית 
יוסף להלכה 
לדידן 
שמסופקים 
מהו פת 
הבאה בכסנין 


אוצר 


ידומה לפת הבאה בכסניןי הוא 'לדוגמא בעלמאי, שכמו בפת הבאה בכסנין 
אף שהוא פת מברך עליו בורא מיני מזונות, הוא הדין כאן משום שאבד שם 
לחם, ולפי זה אין שייך כלל לנדוננול". 


ג. גדר ושיעור קביעות סעודה 
רבינו יונה (מב. דייה א"ל) דקדק מלשון רב נחמן יכל שאחרים קובעין עליוי, 
שכל דין הקביעות תלוי באחריםלנ, שאם קובעים אפילו שהוא אינו 
קובע, הוא צריך לברך, ומאידך אם אחרים אינם קובעים אפילו שהוא קובע 
ושבע אינו מברךלי, שהולכים אחר הרוב ויבטלה דעתו אצל כל אדםי. וכן 
נראה מדעת רבינו משה?י שהסכים לה הרא"ש (סיי ל)לף. וכך פסקו הטושוייע 
(סי' קסח ס"ו. 


שיטת הראב"ד (הובאה ברא"ש שם) שמועיל קביעותו אפילו על משהו [אף 

שאין אחרים קובעים עליוז. וכן הביא במאירי (ריש מב. דייה פת) בשם 
גאוני ספרד שאם אחרים קובעים והוא אינו קובע אינו חייב בברכת המזון 
והמוציא. אך דעת המאירי עצמו שמספיק הן קביעות עצמו הן קביעות 
אחריםלי, וכן משמעות הרשב"א (לח: שם, מא: דייה וכלל)" והראביייה (סיי קיח)ל". 


עוד דן המאירי (סוד"ה פת) בקביעות של ישמחהי לשתות או לשרות יין עם 

פת הבאה בכסנין שיש אומרים שנחשב לקביעות [וכן הוא בספר המכתם 

(שיי קמאי עמי תתשלו)], אך מסקנתו שאין לומר כן, משום שנצרך דווקא קביעות 
אכילה מצד רעב ובקשת שובע. 


והנה הבית יוסף (סיי קסח ס"ז דיה ולענין הלכה) הביא להלכה שכיון שנחלקו 

הראשונים מה היא פת הבאה בכסנין יש להקל ככל הדעות, ובכל 
האופנים יברך יבורא מיני מזונות' וכן לא יברך ברכת המזון כיון שיספק ברכות 
לקולאי, והוסיף להתנות 'אלא אם כן קבע סעודתו עליו או אכל שיעור שדרך 
בני אדם לקבוע עליוי. ותמה בדברי חמודות (על הרא"ש סיי ל סוף אות פח) שהרי 
הכרעת הבית יוסף קודם לכן שתלוי רק בקביעות אחרים ולא בקביעותולט 
[אכן מהשו"ע ושאר פוסקים שסתמו, משמע שגם לדידן תלוי בקביעות 

אחרים]. 


לא. הפרי מגדים הוכיח דבריו ממה שהוסיף השו"ע (שם) שכל דברי המרדכי נאמרו בפירורין 
או פרוסות פחותות מכזית, ואם הטעם משום שמחמת היין נתאדם מראהו ונחשב כפת הבאה 
בכסנין אף בכזית לא יועיל. ועיין ביאור הגר"א (שם אות לה). אלא שלהבנת הפרי מגדים יש 
לעיין למה נקט המרדכי לדוגמא יכסניןי שדינו קצת שונה [ועיין ביאור הלכה (שסו]. 

לב. ובפשטות בהא גופא נחלקו בסוגיין, שרב הונא סובר בתר קביעות דידיה. וזהו שאמר לו 
רב נחמן שצריך לילך אחר קביעות אחרים, וכן נקט הפני יהושע (ברש"י סוף דייה אמר רײם וכן 
מובא בשער הציון (סק"ס. 

לג. וביאר ערוך השולחן (ס"ק טו) שמה שהוא שבע הוא כמו אם ישבע מדבר שברכתו 'שהכלי 
או האדמהי וכדוי. 

לד. בבאר הגולה (סק"ס) נקט שירבינו משהי זהו הרמבים. ואכן תמה הפרי מגדים (א"א ס"ק 
יג שלא מצאנו להרמב"ם שכתב כן, ואדרבא מפשטות לשונו משמע שתלוי בקביעותו. וכן 
בתורת חיים (ס"ק יט) פירש שירבינו משהי אינו הרמב"ם אלא הרמבין או הסמיג. והנה בדעה 
זו לא נתפרש אלא שלא מועיל קביעותו וראה הערה הסמוכה להלן]. 

לה. המעדני יום טוב (שם אות נ) דקדק על מה שכתב הרא"ש 'ומסקנא כו' והיכא דאכלינהו 
בתורת קביעותי כוי [שהוא מלשון הריי"ף שלכאורה הוא כשיטת הראב"ד שתלוי בדעתו ולא 
באחרים [ועיין ביאור הגר"א (אות כס]. והוסיף לדקדק כן מלשונו יומסקנאי ומה מוסיף כאן על 
מה שהביא קודם לכן את דעת רב נחמן. וכן ממה שהוצרך להביא דברי רב יהודה שאמר 
בדקבע עלייהו, מוכרח שתלוי בקביעותו ולא באחרים, ובפרט להריייף שגרס ידאמר רב יהודהי 
ואם הכוונה שתלוי בקביעות אחרים מה הוצרך לראיה הרי מפורש בדברי רב נחמן, וקשה שהרי 
כתב הרא"ש זנראין דברי רבינו משהי. ומשום כך רצה לומר בתחילה שכוונת הרא"ש במה 
שהביא מלשון הרי"ף יומסקנא וכו'י שצריך את שניהם, קביעות עצמו, ושיעור קביעות אחרים 
[ויש שדקדקו כן מספר האשכול (קובץ שיטות קמאי עמי תתשמא) 'כל שאחרים קובעים עליו סעודה 
כוי אם קובע עליו סעודהי, ועיין מנחת פתים (ילקוט מפרשים לשוייע), ובמשנה ברורה (ס"ק כד)]. 
אכן לבסוף מסקנת המעדני יום טוב (שם) שמדברי הטור משמע שעל כרחך סובר הרא"ש 
לגמרי כרבינו משה [שהכל תלוי בקביעות אחרים], וביאר סוף דבריו שאף שכך אמר רב נתמן, 
כיון שבגמרא הביאו מחלוקת בזה, היה מקום לומר שאפשר שלא נפסק כן להלכה, לכך הוכיח 
מרב יהודה שכך נפסק להלכה. וכן ביאר הבית יוסף בפשטות בדעת הרא"ש שהוא שוה לדעת 
רבינו יונה. 

לו. ובדעת הראב"ד אין הכרח, שמלשון הפרי מגדים (א"א יג) ואליה רבה (ס"ק טז) וכן מהביאור 
הלכה (ד"ה אף על פי) קצת מדוקדק שמספיק יגםי קביעות דידיה [כהמאירין. אך משמעות 
המעדני יוט (שם) שסובר כגאוני ספרד, ולפי זה דנים רק אחר י'קביעותוי. וצריך לומר שסובר 
שפוסקים כמסקנת הגמרא שצריך 'קביעות' ולא כדברי רב נחמן שהצריך יכל שאחרים קובעים 
עליוי [ואפשר שפוסקים בזה כרב הונא, אם נבאר שבזה נחלקו כמשמעות כמה ראשונים]. 
לז. והיינו מלשונו שכתב (לח:) 'כשקובע עליו סעודה כו ואפילו לא קבע סעודה עליו אלא 
שאוכל כדי קביעות אחרים גם כןי כוי. וכן מלשונו שכתב (מא:) ואלו קבע עליה סעודה או 
דאכל מיניה כדי שאחרים קובעין עליו סעודהי. 

לח. זה לשונו (לוקט בקובץ ישיטות קמאיי עמי תתשלט) 'אי אמר קבענא סעודה עליה המוציא וברכת 
המזון, ואם לא קבע מזונות ומעין ג'. ואם אכל שיעור שאחרים כו" סתמא דדעתו כשאר בני 
אדםי. וכן דקדק בעינים למשפט (שם) בדעת הריטב"א והראייה. 


יט. פת הבאה בכפנין 


עיונים 


יא 


ותירצו באחרונים שהבית יוסף דקדק לכתוב כן דווקא אחר שכתב שלדידן 

יש ספק בגדר פת הבאה בכסנין, ולכן יש להחמיר גם באופן שקבע 

לעצמו, וכדלהלן. והאליה רבה (ס"ק טז) ביאר שכיון שנחלקו הפוסקים מה היא 

פת הבאה בכסנין, יש לצרף שיטת הראב"ד שמועיל יקביעות דידיהי. וכעין 

זה מבואר בפרי מגדים שמחמת שיטת הראבייד עם שיטות 

הסוברים שאין אופן זה פת הבאה בכסנין נעשה כעין 'ספק ספיקאי שאף 
בדרבנן יש להחמיר". 


)א "א ס"ק יג) 


האבן העוזר (סייז, ושם בידינים העוליםי אות בי) ביאר זאת שכן עיקר טעם הבית 

יוסף שיש להקל משום יספק דרבנן לקולאי היינו באופן שלא שבע, 

אבל בישבעי הרי שוב נמצא שיש כאן יספיקא דאורייתאי ויש ללכת לחומרא, 

ולכן בקבע סעודתו דינו כספק תורה, והאבן העוזר לשיטתו [נתבאר לעיל 

שהטעם שהחיוב ברכת המזון מדרבנן הוא משום שלא קבע, ולזה מספיק 
קביעות עצמו שיחויב מדאורייתא%א. 


יש לדון בגדר שיעור יקביעות סעודהי בפת הבאה בכסנין [לפי המבואר 
שלהלכה נפסק לדון לפי שיעור רוב בני אדם]. בשיבולי הלקט סיי קנט) 
והאגור (סיי רז) הביאו בשם הר אביגדור שידוקא סעודת ערב ובוקר ולא 
סעודת אועי. ובבית יוסף (דיה והאגור): השנגם. ישהן סעוהת. ערב ובוקר" הן 
סעודת עראי אם אכל שיעור שבני אדם קובעין עליו נחשב יקביעותי. וביאר 
החיי אדם (נשמת אדם כלל נד סק"א) שלדעת האגור מועיל הקביעות דווקא 
כשאוכל בסעודת קבע [וכן כתב תניא רבתי (סיי כה לוקט בשיטות קמאי תתריז) 
להוציא 'אם אכל אותן במקרה בשאר שעות היום'ן, ואילו דעת הבית יוסף 
שאף בסעודת עראי אם אוכל שיעור שאחרים קובעים נחשב קביעות סעודה, 
אך גם לדעתו השיעור הוא כפי שדרך אחרים אוכלין סעודת ערב ובוקרלנ. 
והגדיר האגרות משה (שו"ת או"ת ח"ג סיי לב) שיטה זו שהשיעור 'כאכילת אדם 
בינוני בכל מדינה ומדינה שעומדיןיל, וכן לפי אותו סוג האדס"ד. 


שיטת מהר"ם בן חביב (תוספות יום הכפורים ומא עט: בתוד"ה מני) וכמה 

אחרונים"", ששיעור קביעת סעודה 'לפי אחריםי, היינו כמו שיעור 

סעודה לענין 'עירובי שהוא שיעור שלוש או ארבעה ביצים"י. אך יש שדחו 
שבעירוב נקבע שיעור סעודה לפי הפחותה שבסעודת ענייםמ'. 


לט. הדברי חמודות (שם) כתב שהבית יוסף 'לא דקי. ובגינת ורדים (לרבי אבהם המצרי, כלל א 
סיי כד, הו"ד במאמר מרדכי ס"ק 


בלב כ 


אכן במעדני יום טוב]. ולכך נקט המאמר מרדכי (שם) שכוונת הבית יוסף להביא שתי השיטות 
שכל חד כדאית ליה, שעל כל פנים יש לכל האופנים דין פת הבאה בכסנין. וראה תירוץ נוסף 
בפרי מגדים (א"א ס"ק יג) על פי המגן אברהם (שם) שמצרפים גם שאר דברים לפת, וזהו לשון 
יקבעי, עיין שם. 

מ. אך סיים הפרי מגדים יולדינא צ"ע'. ובמגן גבורים (שלטי הגבורים ס"ק יא) ביאר, שכיון שנחלקו 
מה היא פת הבאה בכסנין, שוב לא שייך עיקר סברת הרמב"ם שכיון שאין רגילים לקבוע 
יבטלה דעתו אצל כל אדםי, ולכן מועיל קביעות דידיה שאצלו היא פת. 

מא. ועיין לעיל השגת רעק"א על שיטתו. 

מב. המשנה ברורה (סיי קסח ס"ק כד) נטה לפירוש זה, שכן נוטה יותר לשון השו"ע [אלא 
שמכל מקום להלכה למעשה חשש המשנה ברורה לדעת המחמירים, ראה להלן]. ועיין שם 
בשער הציון (סק"כ) שדקדק כן מלשון הגמרא שאמר רב נחמן 'עדי כפנאי כוי 'כל שאחרים 
קובעין', משמע שרק נחלקו אם תלוי השביעה לפי דידיה או לפי אחרים, אבל על כל פנים 
גם לרב נחמן לא חלק שצריך ישביעהי. 

מג. זה לשונו 'שיש מדינות שאוכלין מעט ויש שאוכלין הרבהי. ועל פי זה השיב שם האגרות 
משה להלכה בנוגע למנהג מדינת אמריק"ע 'כאשר במדינה זו מברכת השייית רגילין לאכול 
הרבה דברים בסעודה וממעטין ממילא באכילת לחסי יהיה השיעור קטן מאד פחות מג' ביצים 
[על פי המגן אברהם שמספיק צירוף עם שאר דברים, עיין להלן בסמוך]. ונקט שם שבחתונות 
כשאינו רוצה לחכות לזימון, יאכל פת הבאה בכסנין פחות ממה שמשער כמה פת היה רגיל 
לאכול בסעודה כזו שאוכל גם בשר ומינים אחרים [וכשקשה לו לשער, פסק האגרות משה 
(שם) שלא יאכל פת הבאה בכסנין]. 

מד. וכן פסק בביאור הלכה (שם ד"ה ואף על פי) שזקן ונער שטבע אכילתן מועט, הולכים אחר 
שיעור שדרכן תמיד לקבוע, כיון שכל בני מינם מסתפקים בשיעור אכילה כזו. 

מה. מחצית השקל (שם סיו דיה ושיעורי, והביא שם שכן כתבו באחרונים), רעק"א (שם, והביא שכ"כ 
שויית פרח שושן כלל א סי ג), וכן הביא אליה רבה (ס"ק ז) מהאור חדש (נוסחי הברכות הראשונות 
ברכת המוציא בהג"ה), והביאו הפרי מגדים (משבצות זהב ריש סק"ו). וכן דעת דרך החיים (קונטרס 
אחרון), והרמ"ע (אלפסי זוטא כ"י, הויד בברכי יוסף שיורי ברכה סי" קסת). ור אהי גן המלך (שו"ת סיי לו, 
הו"ד בהגהות רעק"א שם) שהשיעור אינו קבוע אלא נקבע בכל יפת כסנין' לפי מה שהיא [שיש 
פת כסנין שדרך לקבוע סעודה בשיעור מרובה וש בשיעור מועטן. 

מו. עיין בחיי אדם (שם, ובסיג), ששמע מיפה קדוש' רבינו הגר"א שלא ישר בעיניו שיטה זו 
[אלא כשיעור סעודה קבוע שהוא של ערב ובוקרן, אמנם למעשה נראה שאף החיי אדם (סייג) 
וכן הוא במשנה ברורה (ס"ק כד) שטוב לחוש לדעת המחמירים שלא לאכול שיעור די ביצים, 
וכל שכן בדבר שמסופקים אם הוא פת הבאה בכסנין ודאי יש להחמיר [ומה שהמשנה ברורה 
שם חשש להחמיר בדי ביצים ולא לג', ביאר טעמו באגרות משה (שם) שכיון שאינו נוטה 
לשיטה זו, לכן אף שהחמיר לכתחילה אין להחמיר כל כך, ודי להחמיר בדי ביצים]. 

מז. בשו"ע הרב (יובא להלן בסמוך) טען שאין לשער כסעודת עירוב שהיא יפחותה שבסעודת 
עניים הבריאיםי, ולכן אף שיש עליה שם סעודה לא יועיל לכאן. וכן כתב בברכי יוסף (שיורי 


תירוץ 
האחרונים 
שדווקא משום 
שהוא ספק 
מספיק גם 
קביעות עצמו 


תירוץ אבן 
העוזר לשיטתו 
שבקבע סעודה 
נעשה לחיוב 
דאורייתא 


השיטות 
שהוא שיעור 
סעודת ערב 
ובוקר 


שיטת 
הפוסקים 
שהשיעור ג' 
או ד' ביצים 


שיטת שו"ע 
הרב חצי 
עשרון 


צירוף פת 
הבאה בכסנין 
עם מיני לפתן 


באכילת חובה 
אם נעשה 
נעשה 'אכילת 
קבע' 


יב אוצר 


שיטת השוע הרב (סיי קסח ס"ח, סדר ברכות הנהנין פ"ב ס"ב) שהשיעור לפי 

'עומר לגולגולת לשתי סעודות' [שכך ירד המן בכל יום""] ונמצא 

סעודה אחת יחצי עשרון'. שכן צריך לשער 'סעודת רוב בני אדם הבריאיםי 

כשאוכלים ממנו לבדו בלא לפתן ודבר אחר%ל. ובאגרות משה (שם) תמה שאין 
שום אדם אוכל ליטר וחצי לחם לסעודהי. 


במגן אברהם (ס"ק יג) חידש שלקביעות סעודה!* מצרפים גם אכילת בשר 

ודברים אחרים עמו, אף שלא שבע מהפת הבאה בכסנין לבדיי. וכן 
פסקו שו"ע הרב (סק"ח) והמשנה ברורה (ס"ק כד)!ד. ומדבריו הוכיחו שו"ע הרב 
(סק"ח) והשער הציון (ס"ק יט) שאין השיעור כשיעור עירוב, ששם הרי כל 
השיעור הוא על לחם עם לפתן יחד, וכאן השיעור הוא בפת הבאה בכסנין 
לבד שהוא שיעור גדול יותר, רק שסובר שאם אוכל עוד דברים אין צריך 
שכל השיעור יהיה על הפת ואפשר לצרף את שאר המאכלים!ה. אכן כמה 
אחרונים נחלקו על המגן אברהם!' שאין לצרף, וכן תמה הערוך השולחן (ס"ק 
יז) מה מועיל שביעתו מפירות וכדוי שאינם ענין לברכת המוציא וברכת הכזוןנז 
[ועיין עוד מה שהוסיף המגן אברהם (שם) לדון אם אכל את הפת הבאה בכסנין 

לבד בלא לפתן, כיצד משערים""]. 


נחלקו הפוסקים לענין אכילה בשבת בשיעור קטן [משיעור 'קביעות סעודהי 
הנקבע בדרך כללן, אם נעשה 'אכילת קבעי, כמו שמצינו שישבתי 


ברכה סיי קסח) על פי מה שכתבו הראשונים שהוא שיעור 'כדי קיום נשמה שאין למטה הימנהי, 
וא"כ כאן ודאי צריך שיעור יותר גדול שהרי אין מדובר בעניים וסעודתן הדלה. אך מאידך 
הביא ששיטת הרמביים שהשיעור של עירוב הוא שיעור סעודה בינונית של כל אדם שאינו לא 
חולה ולא גרגרן. וגם בערוך השולחן תמה שרואים בחוש שאין כדי שביעה בדי ביצים וזוהי 
אכילת עראי [וכן ביאר הכרח הגר"א הנילן. 

מח. והופיף ערוך השולחן (ס"ק טו) שעל זה אמרו חז"ל (עירובין פג:) שהאוכל כמידה זו הרי 
זה יבריא ומבורך'. נמצא השיעור חצי שיעור חלה. 

מט. וראה סיכום הדינים שהכריע השוע הרב בסדר ברכות הנהנין (שם), ועיין תהילה לדוד 
(סק"י) מה שביאר בדעתו. 

נ. הערוך השולחן (ס"ק יח) הביא מנהג רוב העולם שאין נזהרין בשמחות ואוכלים פת הבאה 
בכסנין יותר מהשיעור, ואף שכתב שירא שמים צריך להזהר וחלילה לעשות כן, מכל מקום 
לימד קצת זכות, על פי לשון הריייף 'אכל לה בתורת כיסנין' כוי יבתורת קביעותאי, ואם כן 
יש לדקדק שלא תלוי בשיעור, אלא ביצורת האכילהי שצריך מצב של קביעות [וראה עוד בלשון 
ר"י מלוניל (יקובץ שיטות קמאיי עמי תתרטז), ספר המאורות (שם עמי תתרט) וספר האשכול (שם 
עמי תתריז)]. 

נא. אמנם לשון המגן אברהם 'אם הוא קבע סעודתו עליו', אך כבר ביאר במחצית השקל 
שלאו דווקא אם 'הוא קבעי, שהרי פוסקים שתלוי באחרים ולא בקביעותו שלו [ועיין שם 
שלשון המגן אברהם נגרר אחר סיפא]. 

נב. ובדרך החיים נקט שדווקא מאכלים שמלפת בהם את הפת הבאה בכסנין, אבל אין מצרפין 
שאר מאכלים [שאוכל קודם או אחר כן], שאם לא כן למה פוסקים שיש לברך על פת הבאה 
בכסנין בתוך הסעודה, והרי תמיד יש צירוף של שאר מאכלי הסעודה, והוה ליה קביעות סעודה. 
ובפוסקים נחלקו בדין זה (עיין אגרות משה שם). 

נג. כך דקדק במגן אברהם מלשון הגמרא יכל שאחרים קובעין עליוי. וביאר הלבושי שרד (אות 
כו) שמשמעות הלשון. כדרר. שקובעים סעודה על פת ואוכלים שם אף בשר וכדוי. ובמחצית 
השקל ביאר שהדקדוק ממה שלא נקטה הגמרא 'כל שאחרים רגילים לשבוע' [כיון ששיעור 
קביעה הוא השביעה], אלא על כרחך שישביעהי היה משמע שצריך לשבוע מהפת הבאה בכסנין 
עצמה, אך הלשון 'קביעות' יש לפרש ששבע על ידי צירוף הליפתן [ומכל מקום עיקר הקביעות 
הוא על הפת הבאה בכסנין]. והוסיף המגן אברהם לדקדק מהתוספות (מב. דייה לחמניות) והסמ"ק 
(הג' הריפ סיי קנא אות ה) שהשוו 'קביעות סעודה' לליל פורים, ומסתמא אין קובעים אז על הפת 
הכאה בכסנין לבהה 

נד. ועיין שער הציון (ס"ק יח). ולענין 'מילויי [להשיטות שזוהי פת הבאה בכסנין] שיטת הגינת 
ורדים (כלל כד) שמצטרף לקביעות סעודה, ורעק"א (בהגהתו על הגינת ורדים שם) השוה ליסוד המגן 
אברהם כאן. אכן החזון איש (סיי כו סק"ח) נסתפק בזה, על פי יסודו שלעולם פת הבאה בכסנין 
יש להם שם 'דין לחם לכל דברי אלא שצריך שיקבעו עליו, ואם כן רק על הכיסים יש דין 
לחם ולא על המילוי. עוד הוסיף החזון איש (שם) שלענין 'נילושי פשוט שבטלים אגב העיסה, 
ומצטרפים לגמרי [אף לכזית]. 

נה. אמנם בכמה אחרונים נראה שאינו סותר, שכך משמעות אליה רבה (ס"ק יז), מחצית השקל 
(שם), דרך החיים (קונט"א) שאף שביארו את יסוד המגן אברהם, הוסיפו שאזלינן בתר שיעור 
של ג' או די ביצים, שזהו השיעור של עירוב. 

נו. ברכי יוסף (סק"י הו"ד בשערי תשובה סק"ח) [עיין שם בברכי יוסף שיש שהקשו שאין לצרף 
בי דברים ששיעורם שונה, וכאן לבשר וכדו' אין שיעור ואין קבע, וכתב שזה לא קשה שהחילוק 
מבואר, וצ"ע למעשה. אך לא ביאר החילוק] ומגן גבורים (סק"זו, וראה בסמוך מערוך השולחן. 
ועיין הגהות ר' חיים צאנזער (נדפס בילקוט מפרשים שבמהדורת ככון הדרת קודש). 

נז. והופיף הערוך השולחן (שם) שלא גרע מלגבי עירוב שהקילו ומכל מקום צריכים דוקא פת 
ולא מצרפים וכל שכן כאן. והוסיף להעיר שלא מצאנו דין זה בראשונים. וגם השיג (שם במוסגר) 
על ראיות המגן אברהם [וכן תמה מהאחרונים שכתבו שיעור די ביצים, וכמו שהוכיחו לעיל 
השו"ע הרב והמשנה ברורה]. 

נח. ומפקנתו שאם הוא שבע ממנו, וגם אחרים רגילים לשבוע [על כל פנים כשמלפתים עמו 
דברים אחרים], אף שהוא לא ליפת מכל מקום תועיל השביעה שיחשב ל'קביעותי. וביאר 
המחצית השקל (שם), שכיון שמסתפק המגן אברהם אם צריך לשער לפי מה שאחרים היו 
כולפתים [שבתחילת דבריו נסתפק המגן אברהם שלכאורה גם כשאוכל לבדו נוכל לשער לפי 
שיעור שאוכלים אחרים עם דברים אחרים, אך צידד שאם כן תת דבריך לשיעורין, והניח 
ביצריך עיוןי כיון שמצינו בעירובין שאפשר לשער כהאי גוונא ועיין שם במחצית השקל, 


יט. פת הבאה בכפנין 


עיונים 


קובעת למעשר. שיטת מהר"ח אור זרוע (סיי עא) וסייעתויל שסעודת שבת 
קובעת לפת הבאה בכסנין. ומאידך הרבה אחרוניםל נחלקו שאינו קובעלא. 


חידשו הראשונים" שבאופן שמתחילה היה דעתו לאכול מפת הבאה בכסנין 

רק מעט, ואכן בירך יבורא מיני מזונותי [כדין האוכל פת הבאה בכסנין 
ולא קבע סעודה עליון, ולאחר מכן אכל שיעור שאחרים קובעין עליו, יברך 
עליו ברכת המזון אפילו שבירך יבורא מיני מזונות' תחילהלי. וכן פסקו 
בטושו"ע (סיי קסח סיו" [וראה באר הגולה (אות ס)ל%]. והביא המגן אברהם 
(ס"ק יד) בשם רש"ך (ח"א סיי קעג)ל' שכמו כן באופן שבאמצע אכילתו ינמלךי 
שרוצה לאכול יותר, אם אין בנותר כדי שיעור קביעות סעודה אין צריך לברך 
יברכת המוציאי אף שיחד יש שיעור סעודה"', אך אם יש עוד שיעור קביעות 

צריך ליטול ולברך המוציאס". 


ד. 'ברכה אחרונה' על פת הבאה בכסנין ולא קבע 


נחלקו הראשונים באופן שאכל פת הבאה בכסנין בלא קביעות סעודה, מה 
מברך עליה ביברכה אחרונהי. שיטת רוב הראשוניםלל שמברך ימעין 

שלושי. ולפי זה דחק הרשב"א את לשון הגמרא ולא בריךי, שהכוונה שלא 
בירך ברכתו הראויה [שהיא ברכת המזון] אבל בירך ברכת 'מעין שלושיל. 


שבשלמא באופן שאוכל ומלפת, יכול לשער שכמו שהוא שבע על ידי כך, כמו כן אחרים 
מסתמא היו שבעים בזה השיעור. אבל כשאכלו לבדו איך ישער כשתלוי לפי ריבוי הלפתן כך 
מיעוט הפת, ולא ידענו שיעור הלפתן ושיעור הפת], לפיכך יש לצרף לזה את שיטת הראביד 
שמועיל שביעה דידיה, ולכן בכהאי גוונא פשט שנחשב קביעות. אמנם עיין לבושי שרד (אות 
כז). 

נט. עיין שבולי הלקט (סוף סיי שדמ), ברכי יוסף בשם כתב יד קדמון (סיי קסה אות ה, הו"ד בשערי 
תשובה סיי קסח סק"ט), ושאר אחרונים. 

ס. עיין מהר"ם בן חביב (שו"ת קול גחול סי עא) רי אבההם שפצרי (גינת ורדיםיכקל ג סי יא, הו 
בשע"ת שם), מאמר מרדכי (סיי תמד סק"ב) ומנחת פיתים (קסח), והסכים עמהם בברכי יוסף (שם) 
[ועיין הערה הסמוכה להלן]. וראה אגרות משה (שו"ת אוייח ח"א סיי קנה דייה ועיין בשע"ת) שחילק 
בין אם אוכל בשבת סעודה המחויבת או סתם אכילה. 

סא. וראה מה שדן המנחת חינוך (מצוה י אות ה) שגם לענין אכילת מצה בפת הבאה בכסנין, 
וכן לענין כזית ראשון באכילת סוכה, המצוה גורמת לקבוע האכילה. ועיין עוד בשערי תשובה 
(סיי תרלט סק"ח), קהלות יעקב (ברכות שם). ולענין מנחות ראה פירוש הרייש סיריליאו (על הירושלמי 
חלה פ"א סוף ה"ג) וישועות יעקב (סיי קסח סק"ח). וראה עוד בפרי מגדים (א"א סי קפח סק"ט, סיי 
קסז ס"ק מא) ובמנחת פיתים (מב. לוקט בילקוט מפרשים במהדוי הדרת קודש), ויסוד דבריהם שלשיטת 
הראב"ד שדנים אחר יקביעות דידיהי אכן תועיל קביעות של מצוה, אבל להלכה דקיימא לן 
שהולכים אחר קביעות אחרים לא תועיל קביעות של מצוה. 

סב. רא"שיסיי ס, רשב"אי (ריש מב. דיה ותא מרז וריסב"א (שם דיה כל). 

סג. בראשונים (שם) מבואר שהוא חידוש שנמצא תחילתו מזונות וסופו ברכת המזון. וכן הוא 
בביאור הגר"א (אות יט) על פי הירושלמי (ברכות פ"ו ה"א), הובא בתוספות (סוכה כו: דייה ולא) 
וברא"ש (ברכות פ"ו סי טז). 

סד. ועל פי זה ביאר הצל"ח (ברש"י דיה רב הונא) הטעם שרב נחמן טען לרב הונא על שלא 
בירך, ופירש רשיי ילאחריוי, ולכאורה קשה שיכל לטעון עליו על שבירך לפניו מזונות ולא 
המוציא. אכן להמתבאר בראשונים ניחא, שאפשר שהיה בדעתו מתחילה לאכול מעט ואף 
שלבסוף אכל הרבה אין צריך ברכת המוציא. 

סה. משמעות דבריו, שכל הדין בהיה דעתו לאכול מעט, מקורו מ'הראייש לדעת הרמביםי, 
היינו שדין זה נכון לפי השיטות שדנים בתר יקביעות אחרים' [וכפי שנפסק להלכה] [ויש לבאר 
כן בדקדוק לשון הרא"ש שלאחר שנקט כירבינו משה' כתב דין זה, וכן יש לדקדק בלשון 
הריטבייאן, ומשמע שלדעת הראב"ד הדין שונה, וצריך עיון. 

סו. מלשון המגן אברהם נראה שרק תחילת דבריו הם מהרש"ך, אבל במגן גבורים (אלף המגן 
ס"ק יט) ציין שכל דבריו הם מהרשי"ך, ואפשר שצריך לגרוס כן במגן אברהם גופא. 

סז. וכותב במחצית השקל (שם) שאם 'נמלך ממשי [שהיה בדעתו מתחילה שלא לאכול יותר 
ואחר כך נמלך עוד (שער הציון סיק כא)] אם כן אף שאין צריך לברך 'ברכת המוציאי, מכל מקום 
צריך שוב לברך מזונות. אך משמעות המגן אברהם שאין צריך לברך כלל. והשער הציון (ס"ק 
כא) העיר שאף באופן שלא חשב להדיא שלא לאכול יותר, מכל מקום הלא ידוע שאם אוכל 
שיעור קביעת סעודה היה לו לברך המוציא וליטול ידיו, ואם כך ממה שבירך ברכת מזונות' 
מוכח שדעתו שלא לאכול כשיעור קביעות סעודה והוה ליה ינמלךי. ונראה בביאור כוונתו, 
שבאמת לכתחילה אסור לו לברך יברכת מזונותי באם הוא מסופק ואפשר שיאכל יותר, שהרי 
יתכן שברכתו לכתחילה המוציא, ומוכרח הוא להחליט מה בדעתו לעשות. אמנם יש לדקדק 
מלשון הריטב"א (שם) שמדובר שמתחילה אין דעתו ברורה אם לאכול כקביעות ואף על פי כן 
כיון שלא ירד בתורת קביעות מברך ברכת בורא מיני מזונותי. 

סח. וכן פסק המשנה ברורה (ס"ק כו) [ועייי"ש בשער הציון (ס"ק כג) שאף שהחמד משה פקפק 
בזה, מכל מקום לא גרע מעמלךי, וכפי שנתבאר בהערה הסמוכה לעיל]. ועיין עוד מה שהעיר 
הרעק"א (הגהות הנדפסות במהדורת מכון הדרת קדש על הגליון), ועון כתורת יחיים (סיק יז דיה ועיה 
מה שפתב בזה: 

סט. תוספות (מא: דיה אלא), רשב"א (שם ד"ה רב הונא), רא"ש (פ"ו סיי ל), מאירי (מב. דייה פת), 
וכן פסקו הטושו"ע (סיי קסח סיו). וכן דקדק הבית יוסף מלשון הרמביים שכתבו (ברכות פ"ג הי"א) 
יכל שמברכין עליו בתחילה המוציא לחם מברכין לאחריו בסוף ברכת המזון כוי, וכל שמברכין 
עליו בתחילה בורא מיני מזונות מברכין לאחריו בסוף ברכה אחת מעין שלוש חוץ מן האורזי. 
ודקדק הבית יוסף שהוא הדין בפת הבאה בכסנין [ועיין מעון הברכות (מב. דייה אכל)]. 

ע. אמנם הפני יהושע (מב. דייה בגמי ר"ה) תמה בזה, וכתב שדוחק לחלק בין לשון יבירךי שהכוונה 
לכל ברכה, ליבריךי שהוא ברכת המזון, שהרי זהו תרגום ארמי של "בירך'. וגם הקשה שלא 
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ברבינו יונה (שם) הביא בשם ייש שפירשוי שמברך בורא נפשות, וכן נקט 

השלטי הגבורים בדעת הרי"ף (מב.) שכתב 'לבסוף ולא כלוםי, ומצינו 

שיבורא נפשות' נחשב "ולא כלוםיל*. וכן היא פשטות שיטת רשיי (מא: דייה 

פת)*ר. ובטעם הדבר ביאר הצלייח (ברשיי שם) שלענין ברכה אחרונה היתבלין! 
הוא העיקר ולא הימין דגן. 


ברבינו יונה הביא שיטה נוספת שלעולם אין מברך כלל לאחר פת הבאה 

בכסנין. ודקדק שכן היא פשטות לשון הריייף [ולפי זה מדוקדק לשון 

הגמרא ילא בריך:]. ותמה המלא הרועים (הגהות על רבינו יונה דייה תריסר, נדפס 

בילקוט מפרשים על הרי"ף מהדורת עוז והדר), מה גרע מכל אוכל שהוא, שצריך 

איזו ברכהלי. ובדרישה (אות ב) כתב ליישב שיטה זו, שדומה לאוכל יפחות 
משיעורי שאין מברכין עליו ברכה אחרונהלי. 


ושקדים ואגוזים ומיני תבלין [דבש ומיני בשמים]'. ולפי זה יכסניןי הוא מלשון 

יכיסיםי'. וכתב הט"ז (סוף סקית)" שאם הוציאו המילוי ונשאר רק העיסה 

עדיין דין 'כיסניןי עליו, שכן הולכים אחר האפיה, ולכן נקרא פת הבאה בכיסנין 
ולא סתם יפת כסניןי. 


מצינו כלל בסוגיין להדיא ברכת המזון ולמה לפרש שזהו יבריךי, ור"ל שזהו הכרח כפירוש השני 
שברש"י בשם רבותיו, שהובא לעיל בריש המערכה שלא בירך אלא בורא נפשות [שלא נקראת 
ברכה לדעת הפני יהושע]. 

עא. ומתחילה רצה להגיה בלשון הרי"ף שמברך 'מעין שלושי, וכן כתב להדיא הרא"ה [ועיין 
מעדני יום טוב (על הרא"ש אות מ) שהרא"ש שינה בזה את לשון הרי"ףן. 

עב. וכן ביאר הפני יהושע (שם) שהכרח רשיי לעיל הוא מסוגיין, שדקדק לשון הגמרא ולא 
בירךי שמוכח שלא בירך מעין שלוש אלא ברכת בורא נפשות [הנקרא ולא כלום'ן. אמנם 
הצלייח (ברש"י דייה רב הונא) עדיין הקשה על לשון רשיי (שם) ולא בירך אחריו', שדרך רשיי 
לפרש, והוה ליה למימר יבורא נפשותי. ותירץ הצליח לשיטתו [להלן] ששיטת רשיי שפת בטל 
לתבלין נמצא שעל הדגן שבמאכל ילא בירךי כלל. 

אך עיין באבן העוזר (סיי קסח סי"ג בתוך דבריו ד"יה ע" שלכן הוצרך רשיי להעמיד דווקא בינילוש 
עם תבלין' שלכן אין אוכל הרבה אלא מעט, ואילו בנילוש במי ביצים שפיר יש לאכול הרבה, 
ובזה מדובר 'לחמניותי הנחשבים פת הבאה בכסנין ובהם מברך ימעין שלושי. 

עג. הרשב"א הקשה שלא גרע מתאנים וענבים שמברכים עליהם ימעין שלושי [ומכאן הוכיח 
כשיטתו הנ"לן. 

עד. משמע שיקביעות סעודהי נחשב לישיעורי, היינו שגם בלא 'קביעות סעודה' לא חסר בשם 
יפתי, אלא חסר בשיעור פת שהוא 'כדי קביעות סעודהי. ועיין עוד ספר השלמה (מב.), ראה 
(שם דיה הדר) ורשב"ץ (דיהיולא בירך). 

עה. הובא בערוך (עי כסן), אור זרוע (ח"א סי קמט), רבינו יונה (מא: ד"ה שאין), רשב"א (ד"ה 
נמצא), טור ובית יוסף (סיי קסח ס"ז). 

עו. מלשון הראשונים משמע ש'מיני תבליןי שכתב רבינו חננאל הוא גם באופן של מילוי, וכן 
משמעות הבית יוסף [ולפי זה הטור הביא רק פירוש זה]. אכן הבייח (ריש סקיג) הבין לשון רבינו 
חננאל ילצדדיןי 'כיסין מלאים סוכר ושקדים ואגוזים', היינו מילוי, ועוד כתב יומיני תבלין' כוונתו 
שאין שם כיסים אלא שעירב בעיסה מיני תבלין [ולפי זה הביא הטור גם ינילושי, ועיין להלן 
בסמוך שיטת ערוך השולחן]. ונראה שלכן הבנת הבייח להלכה שכולי עלמא מודים בינילושי 
[על כל פנים נילוש ברוב תבלין], ולא כשאר הפוסקים שהבינו שנחלקו בכך. 

עז. ועיין ט"ז (סק"ו) ושו"ע הרב (סק"ט), שלשיטת רבינו חננאל נילוש אמנם רק במים, ומכל 
מקום החסרון מצד המילוי. ולענין כמות המילוי, ראה במשנה ברורה (סוף סייק לג) מבואר שכמו 
שלגבי השיטות של ינילוש' מבואר להלן שצריך שיהיה טעם התבלין וכדומה נרגש וניכר [ולדעת 
הרמ"א יהרבהי כדלהלן] הוא הדין במילוי [ועיין שער הציון (שסו]. 

עח. הובא במחצית השקל (סיק טו, וכן פסקו בשו"ע הרב (סקיי) ובמשנה ברורה (שם). וכתב 
המגן אברהם (ס"ק טו) שכשישנו המילוי אף שהוא עיקר, מכל מקום אין העיסה טפילה שכן 
מין דגן חשוב כדין יכל שיש בוי. ומאידך אם אכל רק פירות מהמילוי צריך לברך על הפירות. 
ועיין סידור בעל התניא (סדר ברכות הנהנין פ"ב סי ז). 

עט. מקור הדין במה שכתבו בשבולי הלקט (סײַ קנט) ובאגור (ס9 רטז, הו"ד בבית יוסף סוף ס? 
קסח) לענין ה'מולייתות' הנאפות בתנור והן מליאות בשר או דגים או גבינה או מיני ירקות 
[שקורין פשטיד"א או טורט"א], שמברך עליהם המוציא, אף על גב שבשר ודגים עיקר, ידמין 
דגן חשיבי ליה אינשיי [והוסיף הבית יוסף שהולכים אחר חמשה מינים]. וכן פסק בשו"ע (סו"ס 
קסח סי"ז). 

פ. ולפיכך הקשה הט"ז (שם) על פסק השו"ע, שהרי מוליתות הם פת הבאה בכסנין, והוצרך 
להעמיד שמה שאמרו שמברכים בהם יברכת המוציאי וברכת הכזון, ‏ משום שמדובר שקבע 
עליהם סעודה [וזהו עיקר חידוש השו"ע לומר שמועיל כאן קביעות סעודה, לאפוקי מלעיל 
מיניה שהביא אופנים שנחלקו אם מועיל קביעות סעודה]. וכן משמעות ספר התניא הקדמון 
(סיי כח) שכתב יודוקא כשקבע סעודתו עליו', ודקדק המגן אברהם שדינו כפת הבאה בכסנין. 
ובאופן אחר תירץ האבן העוזר [שגם הוא סובר כהט"ז שמוליתות הם ימילויין ששיטת האגור 
והשיבולי הלקט שפת הבאה בכסנין אינו האופן של ימילויי, אלא כשאר השיטות, ולפי זה הוא 
הדין במילוי של פירות שהפת היא ילחם גמורי וברכתה המוציא וברכת המזון. 

פא. וכן דעת השלטי הגבורישי (מב אות א, הובא בבייח סו סקיז) ישפיאר דין המולייתות ישהן 
עשויין פת וליפתן ולקביעות סעודה הן עשוייןי. וציין המגן אברהם (שם) לידברים הבאים מחמת 
הסעודה' (ריש סיי קעז), וביאר מחצית השקל (שם) שכוונתו, שנתבאר שם שאפילו אכלו בלא 
פת נחשב 'מזוןי [כיון שדרכו ללפת הפת] ונפטר בסעודה, והוא הדין כאן אינם מבטלים שם 


יט. פת הבאה בכפנין 


עיונים יג 


נחלקו הפוסקים באופן שהמילוי עשוי בדבר מזין [כגון 'מולייתותי היינו 

פשטידא מלאה בבשר ודגים וכדומה]*", שיטת הט"ז (סיי קסח סק"כ) 

שודאי דינו כפת הבאה בכסנין שיאין לך מילוי גדול יותר מזהי?. אבל המגן 

אברהם (ס"ק מד) נקט שאין דבר הבא למזון מבטל תורת לחם מהפת, כיון 

שהם עצמם ימזוןי, ורק מילוי של יפירותי שהם יקינוחי גורם דין פת הבאה 
בכסניןפא. 


כתב הרמב"ם (ברכות פיג ה"ט) 'עיסה שנילושה בדבש או בשמן או בחלבפג 

או שעירב בה מיני תבלין ואפאהי. וכעין זה מבואר ברש"י (מא: ד"ה 

פת), ולפי זה ביאור הלשון יכיסניןי היינו מלשון קליות שהיו רגילין להביא 
יהדיעס פת ולי 


ונחלקו הפוסקים בכמות התבלין או מי פירות שעמה נילוש העיסה, בשביל 

שיהיה דין פת הבאה בכסנין. דעת הבית יוסף (דיה ומה, כסף משנה 

שם) שמספיק קצת תערובת ממי פירות או תבלין, שאם כבר ניכר טעם 

התערובת בעיסה?" הרי זו פת הבאה בכסנין, שכבר אין דרך בני אדם לקבוע 

סעודתן עליופי. אכּן דעת הרמיא (ההכי משה שם, שויע שם) והביה (סקגו שצריך 

שיהיה 'עיקר העיסה נילוש באותן דבריםי. וכן דקדקו הביח (שם) והביאור 
הגר"א (אות כ מלשון רשייפ'. 


לחם, מה שאין כן יפירותי כמו שם שבאים לקינוח ולא למזון, הוא הדין כאן שמבטלים 
מהעיסה יתורת לחם ומזוןי [אמנם צידד המגן אברהם בדעת השבלי הלקט שאף במילוי פירות 
הוי פת גמור, משום שסתם חמשה מינים הם עיקר כ'מעשה קדירהי. וביאר המחצית השקל 
שם כוונתו שפת הבאה בכסנין אינה אלא במילוי של דבש וצוקר וכדומה, שהם ודאי אינם 
כפירות, וראה עוד מגן אברהם (ס"ק כב) ובלבושי שרד (סקי"פו]. ועיין עוד בכל זה בברכי יוסף 
(סיי קסח סקיז), שו"ע הרב (סדר ברכות הנהנין פ"ב סיי ז,ח) ומשנה ברורה (שם סקציד, וביאור הלכה 
דיה פשטידא). 

פב. וציין הפני מנחם (שולי הגליון על הרמב"ס שם) לדברי הרמב"ם בהלכות מאכלות אסורות (פ"ט 
הכ"ב) באיזה אופן מותר ללוש ולאכול פת שכזו [וכן ציין לרמביים בהלכות ברכות (פ"א הי"ט) 
כוונתו ששם דן הרמב"ם בנוגע לברכה על דבר איסור]. 

פג. וזהו לשון רשיי ילאחר אכילה וברכת המזון היו רגילים להביא כיסנין והן קליות כו', ומביאין 
עמהן פת שנלושה עם תבלין כעין אובליאי"ש שלנוי כו', יומתוך שנותנים בה תבלין הרבה 
ואגוזים ושקדים ומאכלה מועטי כוי. וכעין זה במאירי (מב. דייה פת) ילושה ביין ושמן ודבש 
ומי פירות מרוקחים בבשמים ועושין ממנה פת, ומביאים מצד אחר כסנין ר"ל קליות של חטים 
רכים מטובלין בדבש ומרוקחים בתבלין ואוכלין אותם עם אותו הפתי. 

פד. ועיין בערוך השולחן (ס"ק יט, כג) שהשוה שיטת רבינו חננאל וסיעתו שממלאים את העיסה, 
לפירוש רש"י שכבר בשעת לישה ממלאין אותה, שהכל שיטה אחת. ובדעת הרמב"ם נקט 
שכוונתו 'עיסה שלשה בדבש או בשמן או בחלבי היינו שלא נילושה עם מים אלא עם דבש 
וכדוי, וזהו פשיטא, ואינו בכלל פת הבאה בכסנין כי אם האופן האחרון שהביא 'עירב בה מיני 
תבלין' [ובזה כנראה מיישב דקדוק הבית יוסף בלשון הרמב"ם מתחילת דבריו לסופה]. ונמצא 
להרמב"ם שני האופנים דינם שוה. ויעויין עוד בלשון הט"ז (ריש סק שהביא בשם רשיי כפירוש 
רבינו חננאל ['מצד המילוי כי העיסה עצמה נילושה במים אלא שמלואוהו בצוק"ר או דבש או 
אגוזיםין, ותמהו שהרי ברש"י משמע כהרמבים [ויש שרצו להגיה בט"ז 'ר"יי וכוונתו לרבינו 
יונה]. 

פה. כך הוכית הבית יוסף שגם המי פירות צריכים שיהיה טעמם ניכר בדומה לימיני תבלין'. 
ועיין דעת תורה (סיי קסח ס"ז) שכתב שמכל מקום גם לשיטת השו"ע מספיק רוב דבש אף 
שאין הטעם ניכר. והביאו בספרי הפוסקים נפקא מינה במחלוקת זו לענין מיני יחלות מתוקותי, 
שלבני ספרד יש מקום לברך מזונות [על פי שיטת הבית יוסף], אמנם עיין בכף החיים (סיי 
קסח ס"ק נח) ואור לציון (פיייב סק"ד) שצריך שיהיה מורגש מתיקות דווקא. 

פו. וכן דקדק מסוף לשון הרמב"ם (שם) שכתב 'עירב בה מיני תבליןי, והרי תערובת תבלין 
הוא דבר מועט, ומכל מקום כבר אינו בכלל המוציא. 

פז. שכתב 'תבלין הרבה', ולפי זה הוא הדין לגבי 'אגוזים ושקדיםי שמדובר ביהרבהי [ועיין 
מנחת שלמה (שו"ת ח"א סיי ד), מנחת יצחק (שו"ת ח"ט סי יז) ושבט הלוי (שו"ת חיט סיי מדו]. 
וכן דקדק הבייח מתחילת לשון הרמבים להיפך מדקדוק הבית יוסף הנייל שכן 'תבלין דומיא 
דדבש ושמן וחלבי שהם העיקר [ואכן גם הבית יוסף מתחילה דקדק מתחילת דברי הרמב"ם 
שכתב "ילושה בדבשי ולא כתב 'עיסה שנתן לתוכה דבש', שמדובר שנתן בה הרבה, אלא 
שמאידך דקדק את סוף לשון הרמב"ם שהבאנו לעיל (הערה הסמוכה לעיל). ועיין לשון הבית יוסף 
שסיים [לאחר שביאר שמכל מקום צריך שיהיה הטעם ניכר] יולישנא דנילושה דנקט הרמביםי. 
ובחידושי מהרל"ח (סק"א) כתב שיש כאן חסרון הניכר בלשונו [וציין שבכסף משנה כתב ממש 
אות באות כלשון הבית יוסף מלבד תיבות הללון. ונדחק להגיה יולישנא דנילושה דנקט הרמב"ם 
קשהי, או 'דנילושה לאו דווקא']. 

עוד כתב הדרכי משה (שם) להוכיח מהמנהג בשבתות ויוט ונשואין, שמברכין המוציא על כיני 
לחם מתובלין הרבה וניכר בהם במראה וטעם [אך בבית מאיר דחה הראיה, שהרי תיפוק ליה 
מצד שיש שם יקביעות סעודה' ואוכלים השיעור]. ועיי"ש ברמ"א, שמיני מתיקה הנקראים 
ילעקו"ךי הוי פת הבאה בכסנין שיש בהם דבש ובשמים הרבה. אך הביח הביא יליקוטיסי בשם 
מהר"ר אלכסנדר כ"ץ ורבינו יצחק מדורא שבאופן שהקמח רוב מהבשמים, נחשב הקמח לעיקר 
ומברכין המוציא וברכת המזון, ועיין שם שהמנהג לברך רק מזונות ומעין שלוש. ולדינא חשש 
הבייח להחמיר [וכן צידד המנחת ברוך (סיי ה ענף ב דיה אמנם) בדעת רשיין. אכן בפוסקים (ט"ז 
סק"ז, משנה ברורה ס"ק לג) נקטו להקל [שאין צריך רוב כנגד הקמח]. ועיין בית אפרים (סוף תש 
יא-יב, מצורף לעוללות אפרים מהדוי שפירא עמי קסב-קסג) שהוכיח מרשיי ממה שביאר הטעם שאין 
מברך מעין גי על נילוש כיפת אורז ודוחן', מוכח שאין התבלין מרובה על הקמח, עיי"ש. 


מולייתות 
שהם מילוי 
של מזון ולא 
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שיטת רב האי 
גאון שפת 
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הפוסקים 
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לפי זמן חז"ל 


יד אוצר 


ובגדר 'עיקרי, ביאר הט"ז (סק"ז) שעל ידי שיש הרבה תבלין או דבש מול 

מיעוט מים, נמצא שהדבש והתבלין עיקר 'מצד הטעם שיותר נרגש 
טעם הדבש והתבלין מטעם העיסהי. וש לדון אם עיקר הקובע הוא רוב כמות 
מי פירות מול מים, או רוב טעם. במשנה ברורה (ס"ק לג, ביאור הלכה ד"ה הרבה, 
סוף דיה הלכה) כתב שעל ידי שיש רוב דבש מול המים, ממילא טעם הדבש 
הוא העיקר וטעם העיסה טפלפח. ולערוך השולחן (ס"ק כב-כג) שיטה מחודשת 
בזה שמבאר שצריך שיהיו ניכרים בהעיסה יכלומר בראיית העין היה ניכר שיש 

בהם מי פירות או תבליןיפל. 


המגן אברהם (ס"ק טז) חידש [בביאור שיטת הרמביים] שכל דין נילושי היינו 

שלא נילוש עם מים כלל, ורק עם מי פירות וכדומה, אבל בנילוש במים 

וגם מי פירות נחשב 'לחם גמורי. עוד כתב לחלק בין דבש שמן וחלב לשאר 

מי פירות. אכן להלכה כתב לחשוש ולהחמיר אפילו אם יש מעט מיםצ [ולגבי 

נילוש בביצים,==ק+ק המגן אברהם (סוף ס"ק מד) מלשון התוספות (ביצה טז: 

ד"יה קמ"ל) שפת הנילוש בביצים דינו בברכת המוציאצ*, והטעם שכיון שביצים 
הם 'מזוןי אינם מבטלים מתורת פתצג]. 


שיטה שלישית מצינו לרב האי גאון שכתב (הובא בערוך ערך :כסןי) 'הם כעכין, 

והיא פת [בין מתובלת ובין שאינה מתובלת] שעושים אותה כעכין 

יבשים ונוססין אותם [בבית המשתה ושלא בפית המשתהן; ומנהג בני אדם 

שאוכלים ממנו קימעאיצי. ולפי זה הלשון 'כסניןי כמו שמצינו ילחם יבשי 
שמתורגם :כסניןיצד. 


מרוב הפוסקיסצ" נראה ששיטות הראשונים בביאור פת הבאה בכסנין נחלקו 
זה עם זה, ולכל שיטה, באופנים האחרים הוי פת גמור ומברך המוציא 


ב 


פח. ובספר ארחות רבינו (עמי נט) הביא מהחזון איש שהכוונה לטעם של מזונות שבני אדם 
דרכם להתענג עליו. וראה שו"ע הרב (סי"א, סדר ברכות הנהנין פ"ב אות ז). 

פט. ובכך מבאר כוונת הבית יוסף שכתב ישיהיו ניכרין בעיסה' ולא אמר יניכר בטעם' [שאף 
אם יכיר הטעם, כל עוד שהוא מועט עד שאינו ניכר בעיסה אינו מועיל]. ולפיכך לא הבין מה 
נחלק הרמיא על השו"ע, שהרי גם לדעת הרמיא מדובר שיש מים [שהרי כתב שהדבש והתבלין 
יעיקרי משמע שגם מים יש בון, ונדחק שהרמ"א הבין בבית יוסף במה שכתב ישיהיו ניכרין 
בעיסהי שהכוונה שמספיק יניכר בטעםי. 

צ. וראה מה שנתבאר בזה לעיל הבנת המגן אברהס בשיטת הרמב"ם, שתלוי בביאור הטעם 
שצריך יקביעות סעודה', ועיין עוד שו"ע הרב (ס"ק יא), חיי אדם (כלל נד סיי ג), ערוך השולחן 
(ס"ק כד, נא) ומשנה ברורה (ס"ק צג, שער הציון שם). 

צא. וביאר המחצית השקל ראיתו שהתוספות בתחילת דבריהם הביאו י'קנטווייישי [שהוא 
ינילוש בביציםין שאין בו משום בישול גוי, ובסוף דבריהם לגבי נילייש כתבו שיש בהם משום 
בישולי גויים, כיון שאין ברכתם המוציא, נמצא שדין המוציא תלוי בדין בישול גוי, וא"כ נילוש 
בביצים דינו בהמוציא. אמנם רעק"א (הגהות שם) דחה הראיה, שכיון שבפת הבאה בכסנין מועיל 
קביעות סעודה, אם כן יהוי לחם גמורי ולכן הרי זה פת שאין בו משום בישול גויים. 

צב. וכעין סברא הניל לשיטת המגן אברהם להשיטות שפת הבאה בכסנין היינו ימילו', שאין 
מילוי של מזון מפקיע מתורת פת. ועיין במגן אברהם שם שהביא משבולי לקט (הקצר סיי מא) 
שהוי כנילוש בדבש. 

צג. ועיין בדעת תורה (סיי קסח סיק כז דייה כעכים) מה שהביא מתשובת גן המלך (סיי מד) לגבי 
מצות דקות, שלכאורה לשיטה זו הרי זה בכלל פת הבאה בכסנין, וכתב שכיון שהם 'לחסי של 
חג הפסח דינם כפת גמורה. ועיין בתהלה לדוד (סיי קסח שם) מה שהאריך לדון בשיטה זו. ועיין 
עוד שיורי כנסת הגדולה (הגביייסי" קנ סא): וציץ אליעזר (שו"ת חי"א סיי יט). 

צד. שנאמר ביהושע (ט ה) 'וכל לחם צידם יבש היה נקודיםי, ותרגומו וכל לחם זוודהו יביש 
הוה כיסנין'. ועיי"ש רד"ק שציין ליפת הבא בכסניןי, וכן מפורש בערוך (הובא בביאור הגר"א ריש 
אות כד) [ו'ניקודיםי הוא לשון יבש, עיין רשיי (יהושע שם, בכורום כב: דייה ניקודים)]. 

צה. בית יוסף (קסח ד"ה ולענין), ב"ח, ט"ז, אבן העוזר (ידינים העוליםי אות א), רעק"א ודגול מרבבה 
(יובאו להלן), ושאר פוסקים. ויש להוסיף שמכל מקום באופנים מסוימים יש שיטות שלכולי עלמא 
הו פת הבאה בכסנין, עיין שיטת הביח שאמנם לענין 'כעכין יבשיםי הוי ספק, אבל ינילוש 
ברוב דבשי לכולי עלמא יש להם דין פת הבאה בכסנין [וכל שכן שלא לש במים כלל, אלא 
הכל בדבש, אך ברוב מים ומעט תבלין הכריע הביח שהוא ספק, וסיים שאם גם העיסה נילושה 
בדבש ותבלין וגם עושים אותן כיסים לתת בתוכן אגוזים לכולי עלמא הוי כסניןן. וכעין זה 
מבואר בשיטת הבית אפרים (סיי יא יב במהדורת שפירא) שכל הפוסקים מודים במעורב דבש ותבלין 
[ודקדק כן מלשון הסמ"ג (עשין כז) שפירש כרבינו חננאל שיכיסניןי היינו 'כיסיםי, כמו שנתבאר 
לעיל, אך נקט בלשונו 'מערבין בהם צוקר ושקדיםי, וממה שנקט 'מערבין' ולא יממלאיןי נשמע 
שלאו דווקא על ידי מילוי, והוסיף בהמשך התשובה שכל זה לדעת הרמ"א שנילוש היינו ברוב 
דבש ותבלין, אכן להבית יוסף שנחלקו אף במעט דבש, הרי זה ספקן. ועיין עוד בבייח ‏ סוף 
דבריו) לענין קרעפליך של פורים ישהעיסה נילושה בדבש ובתבלין או בשומן אווז ואחייכ עושין 
אותן כמו כיסין לתת בתוכו אגוזים כוי וכן היוזײן בלאזין כוײע מודים דיש להם דין כיסנין', 
משמע דווקא בצירוף שניהם, אבל מילוי לחוד הוי ספק. אמנם המגן אברהם (ס"ק יח) העתיק 


יט. פת הבאה בכפנין 


עיונים 


וברכת הפטון. וכן הוכית בעמק ברכה ;דין לחם לענין בּהכה' אות ב, עמי ס) 
ממשמעות הפוסקים שהולכים אחר זמן חז"ל, שכך היתה התקנה מתחילה 
לפי זמנסצ'. 


ואכן פסק הבית יוסף (סיי קסח דייה ולענין הלכהי, וכן בשו"ע סיז) שכיון שיש 

כמה שיטות, הרי זה יספק דרבנןיצ', ונוקטים יכדברי כולם להקלי, ולכן 
בכל שלושת אופנים פת הבאה בכסנין [מילוי, נילוש, כוססין] יש להם להלכה 
דין פת הבאה בכסנין, ואינו מברך עליהם המוציא וברכת המזון [כשלא קבען. 


הב"ח (סקיג דיה עוד) תמה, למה נחשב יקולאי לברך מזונות ומעין שלוש, 

הלא כל ברכה שיברך הרי עובר בילא תשאי באם אינה הברכה הנכונה, 

ולכן הכריע הב"ח (שם) שאין לאכלן אלא בתוך הסעודה*". עוד הקשו 

האחרוניםצ" מדוע לא כתב הרמיא בפת הבאה בכסנין שירא שמים לא יאכל 
כי אם בתוך הסעודה [כפי שפסק בסייגן?. 


ותירץ המאמר מרדכי (ס"ק יד) שדווקא במקום שנחלקו להדיא [כמו לגבי 

יסופגניןין נפסק שירא שמים יחמיר לאכול בתוך הסעודה לצאת ידי 
שניהם, אבל בפת הבאה בכסנין אפשר שלא נחלקו, שכיון שטעם כל השיטות 
שאין הדרך לקבוע עליו, אם כן אפשר שרק נחלקו בלשון 'כיסניןי אבל לא 
מצינו במפורש שיחלקו על אופן האחר, ולכן יש להקלל*. וכן כתבו עוד 
אחרוניםלג, שאין כאן מחלוקת אלא כלל הוא שפת שאין הרגילות לקבוע דינו 
כפת הבאה בכסנין. ורק נחלקו בפירוש האופן שהיה נקרא בזמן חז"ל יפת 
הבא בכסניןי ואין בזה נפקותא לדינא. ובדרך החיים (שם) הוסיף שהכל תלוי 
בראות עיני המורה כפי שנראה לו שהפת אין בדרך העולם לקבוע עליו דינו 

ככיסניןק 


דברי הביח בשינוי לשון יקרעפלי"ך שממולאין, או הויזיין בלאזין לכולי עלמא יש להם דין 
כסנין עכ"ל [הב"ח] ודווקא כשנילוש ההויזין בלאזיין בשומןי. ונחלקו האחרונים בביאור דבריו, 
הברוך טעם (הגהות למגן אברהם שם) ביאר שהמגן אברהם רק קיצר לשון הב"ח, והוצרך לפרש 
שיהויזן בלאזןי מדובר בנילוש [מלבד 'ממולא'] כיון שזה לא נתפרש בלשון הב"ח, אבל לענין 
קרעפליך סמך על דברי הביח המפורשים שרק בצירוף מילוי ונילוש הסכים לכולי עלמא. אמנם 
האליה רבה (סוס"ק יד) והמחצית השקל הבינו שדווקא הויזן בלאזן הוצרך לינילושי, אבל קרעפליך 
אף נילושין במים לכולי עלמא הוי כיסנין, ונמצא שימילויי לחוד הוא לכולי עלמא [ועיי"ש באליה 
רבה שדוחק לומר שנקט הויזן בלאזן והוא הדין קרעפליך וכתב שמשמע כן גם בט"ז, אבל 
להלן (סוף ס"ק טז) חוזר האליה רבה לפרש שמדובר בצירוף נילוש בדבש, עיי"שן]. ועיין שו"ע 
הרב (סיייב ובהג"ה שם) [ובביאור הלכה נקט שלרוב הפוסקים הוי כיסנין, וצריך עיון מקורו]. 
צו. וכלשונו ילחם של קביעות סעודה אינו עיקר הדין, דזה אינו אלא טעם על התקנה, אלא 
עיקר הדין הוא שתיקנו דעל מיני לחמים של פת הבאה בכסנין ולחמניות אין מברכין אלא בורא 
מיני מזונות ומעין גי, ועל מיני לחם שתיקנו תיקנו, ועל מה שלא תיקנו לא תיקנוי. ועייייש 
שמתחילה צידד כשיטת המאמר מרדכי וסיעתו, ולפי זה כתב שבימינו מיני עוגות שאין לשין 
אותן אלא במעט מי פירות ושמן אך הרוב מים, ובפועל נוהגים לאכלן לשם תענוג יצטרכו 
לברך עליהם בורא מיני מזונות ומעין שלוש, אלא שלבסוף הוכיח כנ"ל. 

צז. כבר נתבאר בתחילת הסוגיא בארוכה הטעם שכאן הוא דרבנן, אם משום שאינו כדי שביעה 
[והיינו אם כדי שביעת התורה שהוא לפי קביעות אחרים, או שאכן כל הקולא היא רק באופן 
שלא שבע כשיטת אבן העוזר וסידור הרב], או משום שמן התורה מספיק מעין שלוש. ועיין 
פרי מגדים (משבצות זהב סק"ו) שהקשה לשיטות שחייב מן התורה אף בכביצה. 

צח. עיין דרישה (אות ב), ט"ז (סוף סק"ו), ופרי מגדים (משבצות זהב שם) שכתב שתירוץ הטיז 
הוא כעין תירוץ הדרישה. 

צט. רעק"א (הגהתו לשו"ע סיי קסח ס"ז), דגול מרבבה (שם), ועוד. 

ק. אכן בעטרת זקנים הביא מעמק הברכה (כלל ב סיי ב) שירא שמים יוצא ידי כולם ויאכל רק 
בתוך הסעודה. וגם שו"ע הרב (סדר ברכות הנהנין פ"ב) סובר שבעל נפש יחמיר. 

קא. יפוד הדברים כמו שנתבאר לעיל בשיטת כמה אחרונים, שהוא הדין בכל דור מה שאין 
רגילין לקבוע נחשב לפת הבאה בכסנין. ויש להוסיף שבכדי לבאר שלכן אינו 'ספיקא דאורייתאי 
צריך לומר שאין חוששים שמא נחלקו [שהרי מספיק צד שיחלקו בשביל היספקין]. אכן בלשון 
המאמר מרדכי יש מקום לומר שהא גופא יש להסתפק אם נחלקו אם לאו, ולכן מיושב לשון 
הבית יוסף שעדיין יש כאן 'ספקי, וכמו כן מיושב כבר שכאן לא כתב הרמ"א שירא שמים 
יחמיר, כיון שאין מחלוקת מפורשת, ומה שאין כן בסייג. 

קב. עיין ביאור הלכה (דייה והלכה. ודיה טעונים), דרך החיים (הלי ברכות דיני ברכת בורא: מיני מזונות 
דין ג בקונטרס אחרון ד"ה לכן), בית אפרים (תשו" יא-יב, במהדוי שפירא המצורף ליעוללות אפריםי עמי 
קסא-קסב), ערוך השולחן (סעיי כג). 

קג. וכן להיפך לחומרא, שאם מה שהיה בזמן חז"ל לא היו רגילים לקבוע ולכן נחשב פת 
הבאה בכסנין, אם עתה רגילים לקבוע עליו הרי זה כיפת גמור' ומברך המוציא וברכת המזון. 
ונידון זה הוא חלק עיקרי מנידון פוסקי זמנינו לענין ילחמניות מזונותי אם דינם [בפחות משיעור 
קביעות סעודה שנתבאר לעיל] כפת הבאה בכסנין. [עיין יקונטרס לחמניות מזונות' של הגרמ"ש 
קליין, וספר פרי אליעזר (בירורי הלכה בענין פת הבאה בכסנין)]. 


פסק הבית 
יוסף להלכה 


קושיות 
האחרונים על 
פסק הבית 
יוסף 


תירוץ 
אחרונים 
שאפשר שלא 
נחלקו כלל 
השיטות בזה 


פתיחה 


מחלוקת רבי 
יהודה וחכמים 


כל המוקדם 
בפסוק זה 
מוקדם לברכה 


אוצר 


ב. ספדר קדימה בברכות 


עיונים 


טו 


מערכה כ 


פדר קדימה בברכות 


א. מקור ההלכה / ב. קדימת 'חביב' / ג. שיטת הרא"ש והראבי"ה שלכולי עלמא מה שירצה יקדים / ד. שיטת רוב 

הַרְאֶשונים שלכולי עלמא חביב עדיף / ה. שיטת המרדכי וסיעתו שלכולי עלמא מין שבעה עדיף / ו. שיטת הסוברים 

שעולא לא בא לבאר דיני קדימה / ז. דעת החולקים על עולא / ח. הלכה כרבי יהודה או כחכמים / ט. מוקדם 
בפסוק' באין ברכותיהן שוות / י. מחלוקת רב האי גאון והרשב"א 


אדם הבא לברך על מיני אוכלין שונים שמונחים לפניו, קבעו חכמים שיש 

סדר קדימה בברכותיו, ויש עדיפות להקדים מין אחד לחבירו. וש בזה 
שני מיני קדימה: א. כאשר ברכותיהם שוות, שהנידון הוא על מה יברך בשעת 
הברכה, ועמו יפטור את שאר האוכלין בברכה זו, ב. כאשר אין ברכותיהם 
שוות, הנידון הוא איזו ברכה חשובה יותר להקדימה לחברתה. וחכמים קבעו 
כמה סדרי קדימה בזה, וש מהם שהוא לפי חשיבות הדבר, ויש מהם שהוא 
לפי גודל השבח וההנאה שיש למברך בשעת הברכה. ונהלקו בזה בגמרא 
ובראשונים כפי שיתבאר להלן, ובמערכה זו יתבארו השיטות וטעמיהן, והכרעת 

ההלפה בוה 


א. מקור ההלכה 
שנינו (ברכות מ:) יהיו לפניו מינין הרבה, רבי יהודה אומר אם יש ביניהן מין 
שבעה עליו הוא מברך. וחכמים אומרים, מברך על איזה מהן שירצהי. 
ונחלקו בגמרא (מא.) רבי אמי ורבי יצחק נפחא, אם מחלוקתם דווקא 
בברכותיהן שוות, או אף באין ברכותיהן שוות, וכדלהלן. 


שיטת אחד מהם וכן אמר עולא 'מחלוקת בשברכותיי=שוות, דרבי יהודה 

סבר מין שבעה עדיף, ורבנן סברי מין חביב עדיף, אבל בשאין 

ברכותיהן שוות דברי הכל מברך על זה וחוזר ומברך על זהי. ולא נתפרש 

לשיטה זו מה הדין המוסכם לענין קדימה באין ברכותיהן שוות. ולקמן יתבארו 

שיטות הראשונים בזה, ויסוד השיטות הם ארבעה: א. חביב עדיף. ב. אין דין 

קדימה כלל ויעשה מה שירצה. ג. מין שבעה עדיף. ד. ברכת יפרי העץ' קודמת 
לברכת יפרי האדמהי. 


אמנם שיטת החולק היא 'אף בשאין ברכותיהן שוות נמי מחלוקת'. והקשתה 

הגמרא 'בשלמא למאן דאמר בשברכותיהן שוות מחלוקת שפיר, אלא 

למאן דאמר בשאין ברכותיהן שוות פליגי, במאי פליגיי. ותירצה הגמרא 'אמר 
רבי ירמיה להקדיםי. 


עוד הביאה הגמרא מימרא נוספת בענין קדימה 'אמר רב יוסף ואיתימא רב 

יצחק, כל המוקדם בפסוק זה, מוקדם לברכה, שנאמר (דברים ת) 'ארץ 
חטה ושעורה וגפן ותאנה ורמון, ארץ זית שמן ודבשי*. והוסיפה הגמרא לבאר 
בזה (מא:) ירב חסדא ורב המנונא הוו יתבי בסעודתא, אייתו לקמייהו תמרי 
ורימוני, שקל רב המנונא בריך אתמרי ברישא, אמר ליה רב חסדא לא סבירא 
ליה מר להא דאמר רב יוסף ואיתימא רב יצחק יכל המוקדם בפסוק זה קודם 
לברכהי, אמר ליה זה שני לארץ וזה חמישי לארץ, אמר ליה מאן יהיב לן נגרי 
דפרזלא ונשמעינךי. מבואר שסדר הקדימה שכל הקודם ליארץ' קמא או בתרא 

קודם למאוחר הימנו בסמיכות ליארץיב. 


במערכה זו נפתח לדון בביאור 'מעלת חביבי לעצמה, ביאור טעמה וגדרה. 
לאחר מכן נבאר את שיטות הראשונים באין ברכותיהן שוות 
בביאור דעת עולא שאין בזה מחלוקת [ובאופן כללי די שיטותי]. ושוב יתבאר 


א. וביארה הגמרא (שם) שרב חנן נחלק על מימרא זו ופליגא דרב חנן, דאמר רב חנן כל 
הפסוק כולו לשיעורין נאמרי כוי, ומסקנת הגמרא (מא:) שלשיטת רב יוסף [או רב יצחק] צריך 
לומר שאותם השיעורים הרי אינם כתובים בפירוש, אלא על כרחך שהם מדרבנן ויקרא אסמכתא 
בעלמאי. 

ב. יש לעיין למה נכתב בסדר שאינו לגמרי סדר הנכון גם לאחר שכתבה תורה ארץ באמצע, 
ולא נכתב מראש באופן הסדר הראוי. ובפני מנחם (פרשת שלח תשנ"ג סוף מאמר אי ד"יה איתא בגמי) 
כתב לפי שמצינו שהמרגלים הביאו ענבים רמונים ותאנים, אבל תמרים לא הביאו, והם דיברו 
בדיבת הארץ על ידי פירות אלו [שאמרו שפירותיה משונים] לכן בפסוק המדבר בשבח ארץ 
ישראל הוקדמו התמרים והזיתים שעליהם לא דיברו על ידי שהופרדו ונסמכו לארץ בתרא [ובזה 
מיושב שהסדר שהיה אמור להיות אכן היה כפי הסדר הנכתב לולא שפגמו, ולכן הגיע יארץי 
באמצע להפסיקם, וכך לדינא יוקדמו הפירות שלא פגמו בהם]. 

ג. א. שיטת הרא"ש וראבי"ה [שאין דיני קדימה כלל], ב. שיטת רוב הראשונים [שחביב עדיף 
לכולי עלמאן, ג. שיטת המרדכי וסיעתו [שלכולי עלמא מין שבעה עדיף], ד. שיטה נוספת 
שכוונת עולא לחידוש אחר. 

ז. תוספות (דיה אבל), רשב"א (ריש מא. דייה אמר עולא), רבינו יונה (מא. דיה אבל) וסמ"ק (הויד 


דעת החולקים על עולא, ובכלל זה ביאור קושיית הגמרא יבמאי פליגיי לחד 

מאן דאמר, על פי השיטות השונות. עוד נדון אם נפסק להלכה כשיטת חכמים 

או כשיטת רבי יהודה. ונסיים בנידון אם ימוקדם בפסוקי לגבי אין ברכותיהן 

שוות קודם לחביב [בכלל זה אם 'מוקדם בפסוקי עדיף על מעלת ימין שבעהי 
או להיפך], וכמו כן יתבאר מה שנחלקו הרשביא עם רב האי גאון. 


ב. קדימת 'החביבי 
מקור לדין 'הקדמת החביבי מצינו בשיטת חכמים במשנה (מ:) ששנו ייברך 
על איזה מהם שירצהי, ופירש עולא בגמרא (מא.) 'רבנן סברי מין חביב 
עדיף'. נמצא שיש דין להקדים ולברך על י'החביבי. ונקטו בפוסקים לדבר 
פשוט, שאף לשיטת רבי יהודה החולק שימין שבעה עדיף' היינו באופן שהחביב 
הוא כנגד מין שבעה, אבל באופן שאין ביניהם מין שבעה, לכולי עלמא יקדים 
החביב. 


וכמו כן מצינו דין 'חביבי, לשיטת עולא שסובר שכל מחלוקת רבי יהודה 

וחכמים בברכותיהן שוות, אבל באין ברכותיהן שוות לכולי עלמא 'מברך 

על זה וחוזר ומברך על זהי, ולהרבה ראשונים' ביאורו שבאין ברכותיהן שוות 
לכולי עלמא יקדים החביב [אף כנגד מין שבעהן. 


ביפוד הטעם שצריך להקדים החביב, כתב המאירי 'החביב שהוא כעין עיקר 

והאחר כעין טפילהי, שהחביבות קובעת למאכל שם 'עיקרי, ומצד זה 

יש מעלה להקדים לברך על העיקר ביותר. אך צריך לומר שעדיין אינו ממש 

בגדר 'עיקר וטפלי שהעיקר פוטר את הטפל, אבל על כל פנים זה כבר גורם 
סיבה להקדים. 


וכעין זה מצאנו בדעת הרשב"א (מא. דייה מיתיבי), שביאר בהוה אמינא בגמרא 

שעלה בדעתה לפרש בברייתא, שצנון פוטר את הזית, ולכאורה איך 

יפטור והרי ברכותיהן אינם שוות [זית ברכתו העץ, וצנון ברכתו האדמה], והביא 

הרשב"א בתירוץ ראשון 'קסבר שכל החביב פוטר את השאר כאילו הוא עיקר 
והשאר טפלהי". 


יש שביארו שיסוד הקדמת ה'חביבי לא שייך לענין 'חשיבות המאכלי, אלא 

שמצד היגבראי כיון שחביב עליו בברכתו עליו נעשית הברכה באופן יותר 

ראוי, וכהגדרת ירי יתנתן ששייף. (חדשים גם ישנים בהפות: בסוגוש דחביבי דיה והפנ 

שבדבר החביב לו מסתמא בהן השבח נעשה יותר בכוונה ובשמחה מאשר על 
דבר שאין חביב לו, ולכן יש קברך על החביב קודםי. 


ונחלקו הראשונים בגדר 'חביב', אם דנים לפי 'הביב דעלמא' או יחביב 
דהשתאי, וכדלהלן. 


הרא"ש (פיו ריש סיי כה) כתב לבאר גדר חביב יפירוש, אם אחד מהמינים 
חביב תדיר עליו אפילו רוצה עתה לאכול מין אחר תחלה מברך על 


בטור), ועיין לקמן שכן דעת רוב הראשונים. 

ה. ואף שזהו רק יהוה אמינאי, היינו לגבי שיועיל לפטור, אבל שלגבי שתהיה סיבה להקדים 
יש לומר שגם למסקנא נשאר שהוא לכל הפחות כעין טפל. וכעין זה ביאר הגר"י שטייף (שם 
דייה גמרא וחסורי מחסרא וה"ק) את תירוץ הגמרא למסקנא, שהברייתא 'חסורי מחסרא הפי קתנ. 
שמתחילה שנו דין 'עיקר וטפלי, ועל זה אמרו יבמה דברים אמורים כשהצנון עיקר אבל אין 
הצנון עיקר דברי הכל מברך על זהי כוי, וכאן שנו דין קדימה ומחלוקת רבי יהודה ותכמים, 
ולכאורה תמוה, מה השייכות בין מחלוקת רבי יהודה וחכמים לגבי יקדימה בברכותי, לבין ענין 
יעיקר וטפלי. אמנם לפי המבואר שיסוד הקדמת החביב מדין יעיקר וטפלי שנעשה עיקר [ושם 
ביאר גם את שיטת רבי יהודה שיש להקדים מין שבעה על זה הדרך שהמין שבעה נעשה עיקר 
והשני נעשה טפל, וכעין זה נקט הפרי מגדים (ראש יוסף שם)] מובן שפתח בעיקר וטפל וסיים 
בקדימה המסתעפת ממה שמחשיבה זאת ליעיקר וטפלי. וראה עוד מה שיתבאר להלן בביאור 
שיטת עולא לדעת ספר הנר והראש יוסף [בביאור שיטת הבה"ג אליבא דרבינו יונה והרא"ש, 
וכן דעת הכסף משנה ברמב"ם, עיין שם] שאכן עיקר חידוש עולא לאפוקי מסברא זו שיהיה 
החביב פוטר. 

ו. והוסיף הגר"י שטייף (שם ד"ה וע"כ צ"ל דלהרא"ש) שיסוד זה זה ניתן לומר רק לשיטת 


מקור 
להקדמת 
'חביב' 


יסוד הקדמת 
'חביב' כעין 
'עיקר וטפלי 


הביאור 
שאיכות 
הברכה מצד 
הגברא עדיפה 


שיטת הרא"ש 
שגדר חביב 
הוא מה 
ש'חביב תדיר' 


דקדוק לשון 
הגמרא 'מין 


אוצר החככיה 


אוצר 


טז 


החביב ויאכל ממנו קצת ואחר כך יאכל מין אחר', דחביב דלרבנן כמו מין 

שבעה דלרבי יהודהי. וביארו הטור והבית יוסף (ריש סיי ריא)", שמוכח משיטת 

הרא"ש שמעלת החביב תלוי 'אם בכל פעם אחד מהם חביב עליול יותר' 

אפילו אם חפץ עתה במין השני צריך לברך על המין החביב עליו ברוב 

הפעמיםי שאין תלוי ביחביב דהשתא' אלא במה שבדרך כלל ברוב הפעמים 
חביב לו. 


וכן דקדק הגר"א (סיי ריא אות ה) מהגירסא שלפנינו בתמרא יפון הבב עדיף'י, 


8% וכן דקדקו עוד אחרונים'* שאם דנים אחר החביב עכשיו לא שייך לומר 


שיטת 
הרמב"ם 
והחינוך שגדר 
'חביב' הוא 
'חביב 
דהשתא' 


סתמא 
דמילתא מה 
שחביב לו 
הוא מה 
שרוצה 
להקדים 


ימיןי והיה מתאים לנקוט חביב עדיף, אלא מוכח שהמין שחביב עליו תמיד 
הוא נחשב יחביבי. ועל פי זה ביארו הצל"ח (ברש"י דיה חביב) ומהריים בנעט 
(חידושיו לרש"י שם) את לשון רשיי 'חביב עדיף, איזה שירצה דמתניתין את 
החביב עליו משמעי, שכן בלשון המשנה היה ניתן לפרש כפשוטו יאיזה שירצהי 
מה שכעת חביב לו יותר, לכן הוצרך רשיי כאן בלשון הגמרא 'מין חביבי 
לפרש שגם בלשון המשנה צריך לפרש שהיינו מה שחביב בדרך כלל. 


אך הרמב"ם (ברכות פ"ח הייג) כתב ץאי זה מין שירצה להקדים מקדים, ואם 

אינו רוצה בזה יותר מזה אם יש ביניהם' כוי. ודקדק הבית יוסף (סיי ריא 
דייה אבל הרא"ש, ובכסף משנה שם) שחולק על הרא"ש וסובר שאין דנים לפי 
החביב ברוב הפעמים, אלא מה שחפץ בו עתה יותר, וזהו שכתב 'איזה שירצה 
להקדים' מה שעכשיו רוצה בו יותר מחבירו*. וכן כתב בספר החינוך (מצוה 
תל דיה הביאו) 'ומקדים החביב לו, כלומר אותו שרצונו לאכול בתחילהי'י.. וכן 
דקדק האבן האזל (שם ריש היייג) מלשון המשנה בשיטת חכמים 'איזה שירצה 
יקדיםי, ולא כתבו 'חביבי, והיינו שזהו גדרו של יחביבי מה שרוצה עתה". וכן 
ביארו השמן רוקח (מא. דייה ודע דבפירוש) והמעון הברכות (שם דייה פסקא) בלשון 

רשיי (דייה חביב)לי, 


והופיף הבית יוסף (שם, כסף משנה שם) לבאר איך יתיישב הלשון 'חביבי עם 

הלשון 'איזה שירצהי, שבדרך כלל תלוי זה בזה, והיינו שמן הסתם 
המין שהוא עכשיו חביב לו יותר, הוא זה שרוצה להקדימו, שכן הדרך להקדים 
לאכילתו מה שחביב לו כעת. וזהו שלשון הרמביים ימין שירצה להקדיםי [על 


הרמב"ם וסייעתו [שיבוארו להלן] שיחביבי היינו 'חביב עכשיו', אבל לשיטת הרא"ש וסייעתו 
שדנים לפי מה שיחביב תדירי, אם כן כיון שמכל מקום עתה חביב לו יותר מין אחר, הרי 
השבח וההודיה יתירה תהיה דווקא לפי מה שחביב לו בשעת הברכה, ולא לפי החביבות הקבועה, 
והיה ראוי לברך על החביבות של עכשיו ולא על מה שחביב לו תדיר [וראה עוד מה שהאריך 
שם הגר"י שטייף לדון במקור אחר להקדמת חביב, והאריך לפלפל בזה]. ויש להוסיף מקור 
ליסוד הנ"ל מדברי הכל בו (הלי סעודה סיי כד, הו"ד בדרכי משה) וכן הוא בתלמידי רשיי (סידור 
רש"י סי קכד, ספר הפרדס סיי פו) שכתב 'כמה פעמים ראיתי מורי הרב כשמביאים לפניו על 
השולחן בשר של חידוש או בשר מבושם או ביצים מטוגנים בדבש או דבר שהוא חביב בעיניו, 
נוטל אותו דבר ומברך עליו קודם שיברך על הפת המוציא, ואומר זה חביב עלי יותר מן הפת 
ונוח לי לברך עליו תחילה לשבח את קוני באשר אני אוהב'. 

וראה לשון התרומת הדשן (ח"א סיי לב) כשמבאר דין הקדמת פת נקי, והשוה שם הקדמה זו 
להקדמת 'חביבי, כתב שם שההקדמה היא חיבוב המצוות, 'דכל ברכת הנהנין תליא בחביבות, 
דעל חביבות הנאתו הוא מברך ומשבח' כוי, עיין שם [וראה בספר הפרדס (שער עשירי, לוקט 
בקובץ שיטות קמאי ברכות 'אלף קוי) שכתב לגבי הקדמת פרי היפה שבמינו 'כדי שיברך על המעולה 
והיפה שבהן, דכיון שמברך ברכת הנהנין צריך שיברך אותה בעריבות ועל המובחר שבהן כו', 
והוא הדין יראה לי כן בכל שאר דברים שבעולם שהן ראויין לאכילה שחייב לברך על היפה 
שבמינו'ן. וראה עוד בהמשך המערכה, בביאור שיטת עולא לדעת הרשב"א מה שיתבאר על 
פי סברא זו. 

ז. הנה פשוט שאין כוונת הרא"ש בזה לומר שצריך דווקא לאכול רק קצת מהחביב תדיר, 
ולהפסיק ולאכול מה שרוצה, אלא כוונתו שאם רוצה רשאי בכך. וכן צריך לומר בלשון רבינו 
יונה (מ: סוף ד"ה גמי מחלוקת) שיובא להלן בסמוך יויאכל ממנו תחלה מעט כדי שיברך עליו 
תחלהי. ועיין עוד בלשונו (שם ריש דיה אבל) כעין זה לענין אין ברכותיהן שוות [לשיטתו שחביב 
עדיףן יאכל ממנו מעט, ואחר כך יאכל מן המין האחר ויברך עליו ואחר כך יחזור ויאכל 
מהפרי הראשון שהתחיל ואין צריך לחזור ולברך עליו פעם שנית שזה שאכל בינתיים מהפרי 
האחר ובירך עליו לא הוי הפסקה כיון שדעתו היתה לאכול מזה' [וכאן הוסיף לחדש באין 
ברכותיהן שוות שאין הברכה השניה יהפסקי, ויכול לחזור לפרי הראשון בלא ברכה, אבל הרא"יש 
וכן רבינו יונה הנל מדברים בברכותיהן שוות]. וכן העתיק הלבוש להלכה (סיב) ובכל מקום 
שמברך על האחד מפני חשיבותו או מפני חביבותו, יאכל ממנו קצת, ואם רצה אחר כך לאכול 
מן השני הרשות בידו בין אם נפטר בברכה ראשונה בין אינו נפטר בברכה ראשונה וצריך לברך 
שנית על זה, ואוכלו ואחר כך חוזר ואוכל מן הראשון בלא ברכה שאין הברכה השניה הפסקי. 
וכשהעתיק המשנה ברורה (ס"ק 6 דין זה כתב +משמע מדברי הפוסקים דיתנהג כך, יברך על 
המין שרגיל להיות תמיד חביב עליו ויטעום קצת ממנו, ואחייכ יאכל המין שחפץ עכשיו לאכלו, 
ואחר גמר אכילתו יחזור לאכול המין הראשון', וביאר הרב שמחה בונם ולדנברג (הגהות למשנה 
ברורה, נדפס ב'אליבא דהלכתא' אלול תשס"ט קובץ לו עמי ה) שאין כוונתו שיעשה כן דווקא, אלא 
שאין צריך לאכול ממש המין הקודם ומספיק טעימה [וראה שערי הברכה (פרק יב הערה כד, 
כט)]. ועיין צלייח (מא: דייה שם בריך אתמרי). 

ח. ואחריהם נמשכו רוב הפוסקים. 

ט. ראה בלשון הט"ז (סק"א) יוהסמיק פירש דאיזו שירצה היינו החביב ברוב פעמיםי. ומשמע 


כ. סדר קדימה פברכות 


עיונים 


פי לשון המשנה 'איזה שירצה'ן מתאים ללשון הגמרא שיחביבי היינו מה 
שחביב עכשיו. וכך נקט בשולחן ערוך (שם סי"ב) בשיטת הרמב"ם 'מקדים 
החביב לו אז באותה שעהי. 


וכעין זה כתב הראבי"ה (ריש סיי קטז) 'רבנן סברי חביב עדיף, ואף על גב 

דקאמרי רבנן על איזה מהם שירצה, סתמא דמילתא כיון שתלוי בו, 

החביב ירצה לאכול תחילה ולא סגי ליה בלא ברכה, וכל הדבר החביב הוא 
נהדר לברכהי'י. 


כתב תלמיד רבינו יונה (דיה גמי מחלוקת) בגדר 'חביב' ונראה למורי הרב נרי, 

דהכי קאמר, אותו שהוא חביב יותר יש לו להקדים בתחלה ואף על פי 
שאינו משבעת המינין, ואף על פי שאינו רוצה לאכלו אלא אחר שיאכל האחר, 
אפילו הכי יש לו להקדימו ויאכל ממנו תחלה מעט כדי שיברך עליו תחלה 
הואיל והוא חביב עליו יותרי". וביאר בדבריו (שם, כסף משנה שם) ואחריו נמשכו 
הרבה פוסקים'", שכוונתו 'אינו רוצה לאכלו אלא אחר שיאכל האחרי, היינו 
מצד שכעת יחביבי לו יותר מה שרוצה להקדים, ומכל מקום צריך להקדים 
יאותו שהוא חביב יותרי ועל כרחך היינו יחביב תדירי [שהרי כעת רוצה להקדים 

האחרן. 


אמנם האבן האזל (ברכות פ"ח ריש הי"ג ד"ה במתניי) דקדק מלשון רבינו יונה 

להיפך, שיחביבי היינו שמקדים החביב לו עכשיו, ומה שכתב ישאינו 

רוצה לאכלו אלא אחר שיאכל האחרי אין הכוונה מצד שחביב לו עכשיו המאכל 

שרוצה להקדים, אלא שרוצה להניח לבסוף את מה שתביב לו [גם כעתן, 

וכוונתו לומר שיש להקדים 'חביב דהשתא' על מה שרוצה להקדים [שלא 
מחמת חביבות]". 


והופיף האבן האזל (שם) לבאר כן גם בלשון הרא"ש, שלעולם סובר כרבינו 

יונה שמקדים החביב דהשתא, ומה שכתב יחביב תדיר עליוי היינו 
שמסתמא מה שחביב עליו תדיר גם חביב עליו עכשיו, ומזה יש לנו הוכחה 
שמה שרוצה כעת להקדים האחר אינו מחמת י'חביבות דהשתאי, אלא מאיזה 
טעם אחר, וזהו שכתב יאפילו רוצה עתה לאכול מין אחר תחלהי, כלומר שאינו 


שגם הסמ"ק סובר בגדר יחביבי כהרא"ש, אך לפנינו בסמ"ק (סיי קנא) לא מבואר כן. ואפשר 
שכיון שעיקר כוונת הט"ז שם לגבי אין ברכותיהן שוות שדעת הסמ"ק לברך על החביב, מה 
שכתב ברוב הפעמיםי בא לאפוקי ימה שירצהי [שיטת הרא"ש לדעת עולא, יתבאר לקמןן, 
ונקט הצד הרגיל יברוב הפעמים' ולא שמפורש כן בסמ"ק [ועיין פרי מגדים (משבצות זהב שם)]. 
י. וזה פשוט שגם לשיטת הרא"ש, נקבע דין היחביבי לפי כל אדם באשר הוא, ואין דנים לפי 
רוב האנשים. וכן משמעות כל הפוסקים. 

יא. צל"ח (ברש"י דייה חביב), אבן האזל (ברכות פ"ח ריש הי"ג) ומעון הברכות (לאנדא, מא. ריש ד"ה 
פסקא). 

יב. ובמעון הברכות (שם) כתב שלפי שיטת הרמבים וסייעתו יש לגרוס בגמרא 'חביב', ולא 
כגירסא שלפנינו ימין חביבי [וכן משמעות ביאור הגר"א הנ"ל]. 

יג. וכן דקדק המשנה ברורה (ביאור הלכה ריש הסימן ד"ה יש אומרים) מלשון האור זרוע (הלי סעודה 
ריש סיי קעו) 'חביב עדיף כלומר איזה שתאוותו לאכלו עליו מברך' [וראה בהמשך לשונו 'אותו 
שחביב לו ותאוותו לאכלוין, שסובר כדעת הראשונים שחביב היינו יחביב דהשתאי. אך לכאורה 
יש לפרש שכוונתו מה שבדרך כלל מתאווה לאכול. ועיין עוד בחידושי מהריים בנט (ברש"י דייה 
חביב) שכתב שהרשב"א כתב כשיטת הסוברים 'חביב דהשתאי, אבל סתם מהיכן דיוקו [ועיין 
בהמשך הסוגיא שיתבאר שיש מקום לדקדק כן ממהלך הרשב"אן. 

יד. עיין מה שחקר הגיר יונתן שטייף (יחדשים גם ישנים' מא. ד"ה ואם נאמר כן) לשיטות שחביב 
עדיף ממין שבעה, מה הדין באופן שלימין שבעה' יצטרף גם מעלת חביב אחרת, וכגון לשיטת 
הרא"ש שיחביב תדירי מועדף על מין שבעה, מה הדין [לשיטת חכמים] שהמין שבעה הוא גם 
יחביב עכשיוי. או לשיטת הרמב"ם שיחביב עכשיוי גובר על מין שבעה, באופן שיש חביב עכשיו 
מול מין שבעה שהוא גם יחביב תדיר'. 

טו. שהבינו בכוונתו שבא לפרש 'חביב' שהוא כלשון המשנה ימה שירצהי. ועיין עוד במעון 
הברכות (שם) שהוסיף שזהו טעם החילוק בין לשון רשיי שהביא לדוגמא יתפוחים וזיתיסי, 
שמדובר שחביב לו כעת תפוח. אבל הרי"ף נקט 'אתרוג וזיתי, והיינו שחביב תדיר. 

טז. כתב בפירוש שכך הוא 'סתמא דמילתאי, ולכאורה עולה מדבריו שיחביבי היינו הביב 
דהשתא, שאם הכוונה יחביב תדיר' קצת קשה לומר שזהו היסתמא' שיקדים תחילה [אלא אם 
ננקוט שמסתמא החביב עליו תדיר הוא גס החביב דהשתא, עיין להלן בדעת האבן האזל לשיטת 
הרא"ש]. ומה שכתב הראבי"ה בתוך דבריו ולא סגי ליה בלא ברכהי צריך ביאור. 

יז. וכן כתב רבינו יונה בהמשך הסוגיא (ריש דייה אבל) לגבי אין ברכותיהן שוות לשיטתו שלכולי 
עלמא חביב עדיף ואף על פי שאינו רוצה בו אלא לאחרונה אפילו הכי כיון שהוא חביב לו 
יותר יש לו להקדימו כדי שיברך עליו תחלהי. 

יח. באר הגולה (סק"ה), ביאור הגר"א (אות ה), מהריים בנעט (ברשיי דייה חביב), משנה ברורה 
(ביאור הלכה ד"ה ויש אומרים במוסגר ד"ה ואף). וכן נקט בפשטות המלא הרועים (על רבינו יונה ד"ה 
ולענין פסקא, נדפס ב'ילקוט מפרשים החדש על הרי"ףי במהדורת מכון עוז והדר על עמוד עו, ועיין לקמן 
[ילהלכהין שהבאנו המשך דברי המלא הרועים, שרבינו יונה לשיטתו. 

יט. והיינו לשלול מהמהלך שיתבאר להלן שבאמת מה שירצה להקדים הוא נחשב יחביבי. 
והאבן האזל שם תמה על הגר"א בביאורו (שם) שציין לרבינו יונה [אך כבר הבית יוסף גופו 
ביאר כן ברבינו יונה]. 


ביאור הבית 
יוסף ברבינו 
יונה כשיטת 
הרא"ש 


ביאור האבן 
האזל ברבינו 
יונה שמקדים 
החביב 
דהשתא 


ביאור האבן 
האזל ברא"ש 
כרבינו יונה 


הבנת 
האחרונים 
שיש להקדים 
'חביב 
דהשתא' 


הסברא שמה 
שרוצה 
להקדים נחשב 
'חביב' 


דקדוק 
הראשון לציון 
בלשון 
הרמב"ם שלא 
כהבית יוסף 


אוצר 


משום חביבות שבאמת הפרי שרוצה באחרונה הוא 'חביבי? ולכן צריך להקדימו 
בברכה<א. 


והוכיח שצריך לדחוק כן בלשון הרא"ש, שלא מסתבר כלל שיהיה תלוי במה 
שחביב עליו תדיר אם כעת אינו חביב לו. וגם קשה מלשון המשנה 
יאיזה מהן שירצהי שקשה לפרשו מה שירצה תמיד2ג. 


עד כאן נתבארו בי שיטות: א. שיטת הרא"ש [וכן רבינו יונה לדעת הבית 

יוסף] שיחביבי ברוב הפעמים, ב. שיטת הרמביים להבית יוסף [וכן רבינו 

יונה והרא"יש לדעת האבן האזל] שצריך 'חביב דהשתאי, אך עדיין באופן 

שיצויר שיש לו 'חביבי אך מאיזה סיבה הוא רוצה להקדים את מה שאינו 
חביב, צריך להקדים היהביבי. 


אמנם הראשון לציון (מא. דייה אמר עולא) והאבן האזל (שם דיה וברש"י) דקדקו 

בלשון הרמביים 'איזה מהם שירצה להקדים מקדיםי, שיאיזה שירצהי 
היינו שמקדים מה שרוצה עכשיו להתחיל לאכול, ואין נפקא מינה מאיזה טעם 
הוא רוצה עכשיו להקדים לאכול מין זה, שכיון שסוף סוף רוצה כעת לאכול 
אותו הרי מין זה נקרא יחביבילי. ועל כרחך פירש הרמביים לשון יהביבי 
שבגמרא שאינו יחביב במין' אלא יחביב אצלו לאכול בתחילהי. וכגון שלפי 
הרפואה צריך להקדים ביצי עופות לבשר עופות ודגים?י, אך חביב לו יותר 
בשר מבנצים; וכן באופן שרוצה לאכול דבר החביב לו יותר לבסוף, שמכל 
מקום מה שרוצה להקדים הוא הנקרא יחביבי, שחביב הכוונה 'חביב להקדיםי. 
ומה שהוכרח הרמב"ם לדחוק בלשון 'חביבי שאמרו בגמרא, היא משום 
שהעדיף פשטות לשון המשנה יעל איזה מהן שירצה', שמשמע שלא תלוי 
אלא במה שרוצה להקדים, והעדיף לדחוק במשמעות של יחביבי שהוא לשון 
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אמוראים, מאשר לדחוק לשון התנאים במשנה. 


ולפי"ז האופן שכתב הרמביים שם בהמשך זאם אינו רוצה בזה יותר מזהי, 

כוונתו שאין לו בזה קפידא כלל מה לקחת, ולא משנה לו, שבזה לא 
נאמר שיעשה מה שיעלה בידו, אלא יקדים מין שבעה, ויחביבי היינו דווקא 
במה שרוצה להקדים אפילו שטעמו לא משום חביבות. ולכן נקטו בגמרא 
הלשון 'מין חביבי לומר שדווקא כשרוצה להקדים המין מאיזה סיבה שהיאלה. 


ותמה הראשון לציון (שם דיה וראיתי) על הבית יוסף?י, שכיון שפשטות לשון 

הרמביים משמע ימה שירצהי, כיצד סמך הרמב"ם שנפרש כוונתו 

ליחביבי. ועוד דייק שהרמביים דקדק בלשונו 'איזה מהם שירצה להקדיםי, ולא 

אמר 'מה שירצה יקדיםי מוכח שבא לשלול מפשט הלשון 'חביבי, ועל כרחך 
כוונתו שכל מה שרוצה להקדים אף שלא מחמת חביבות. 


כ. ויש קצת דקדוק כן בלשון הרא"ש, שאם כוונתו לומר יחביב תדירי ולשלול מיחביב דהשתאי 
למה הוצרך לומר בלשונו 'אפילו רוצה עתה לאכול מין אחר תחלה' ולא אמר פשוט יאפילו 
חביב עליו עתהי שהוא היפך של 'חביב תדירי. ולדברי האבן האזל ניחא, שבא לשלול מהרצון 
להקדים את שאינו מחמת חביבות. וראה להלן בהערות מה שיש ליישב בזה דעת הבית יוסף. 
כא. ועיין בדרישה (סיי ריא דיה ומ"ש רבינו דפירוש) שהביא מקור מלשון הרא"ש שהביב היינו 
יחביב ברוב הפעמיםי, שכתב (ריש סיי כה) 'דחביב לרבנן הוא כמין שבעה לרבי יהודאי, ופירש 
הדרישה יור"ל דכמו מין שבעה לרבי יהודא הוא החשיבות מצד עצמו שהחשיבתו התורה ואינו 
תולה ברצונו, כן החביבות לרבנן תולה בחביב מצד מעלתו שחביב ברוב הפעמיםי. והקשו עליו 
[עיין שמעתא דברכות בסוגיין] מה הוצרך לדקדוק זה, הרי מפורש בלשון הראש יחביב תדירי. 
אכן לפי מהלך האבן האזל, שנדחק בלשון הרא"ש מובן שרצה הדרישה להוסיף לדקדק שאין 
להדחק, שהרי משמעות לשון הרא"ש שיחביבי הוא מעלה בעצם כמו 'מין שבעה' ולא דבר 
שתלוי ברצונו. 

כב. ראה שם שסיים 'ואפילו אם כוי קשה לפרש כדברי, מכל מקום כיון דתלמידי רבינו יונה 
כתב להדיא כן, וסברת הרא"ש אינה מסתבר כוי, לכן בודאי העיקר כמו שכתבתיי. 

כג. וכן נראה שהבין במעון הברכות (מא. דייה פסקא). 

כד. דוגמא זו הביא הראשון לציון, וציין לרמביים (דעות פ"ד ה"ז) שכתב 'כשירצה אדם לאכול 
בשר עוף ובשר בהמה כאחד, אוכל בתחלה בשר העוף, וכן ביצים ובשר עוף אוכל בתחלה 
ביצים,. בשר בהמה: דקה ובשר בהמה גסה אוכל בתהלה בשר הדקה. לעולם יקדים דבר הקל 
ומאחר הכבדי. אולם בהלכות קטנות (ח"ב סיי קנה) כתב שבאופן שעל פי רפואה צריך להקדים, 
אין כלל דיני קדימה [ועיין בוה לקמן], וצריך עיון. 

כה. ולכאורה לפי דרכם יש מקום לומר שלעולם אין כאן דין קדימה בחיוב, שאין קפידא 
בהקדמה ומה שירצה עליו להקדים. אך בלשון הפוסקים משמע שודאי יש דין קדימת חביב, 
ואכן נראה בדבריהם שכוונתם לומר רק שגדר 'חביבי הוא מה שחביב להקדים, וממילא זהו 
שמחויב להקדים. וכתב בחידושי ר' גדליה (נאדל, סיי ד דיה והר"מ) נפקא מינה אם רצה להקדים 
מין מסוים אבל עלה ונזדמן בידו מין אחר, שמחויב להניתו ולהקדים מה שרוצה כעת להקדים. 
והוסיף שם שאף שרוצה לברך עליו כיון שבעיקר האכילה רוצה להקדים מין האחר הרי חשיבות 
הברכה היא יותר על המין שרוצה לאכול עכשיו ולא שיברך ויטעם הימנו ויניח כדי לאכול המין 
האחר. 


כ; סדר קדימה פברכות 


עיונים יז 


ועוד הוסיף (שם) לדקדק, שאמנם בלשון המשנה יש לפרש יאיזה שירצהי 

שהכוונה ליחביבי כיון שהמשנה אמרה בלשון חיוב ייברך על איזהי כו', 

ואפשר לפרש הלשון שמחויב לברך דווקא על החביב. אבל בלשון הרמביים 

שכתב יאיזה מהן שירצה להקדים מקדים', לא משמע כלל לשון יחיובי 

וקפידא, אלא לשון רשות, ואם יש כאן חיוב הקדמת החביב היה עליו לשנות 
בלשון חיוב. 


עוד תמה הראשון לציון (שם) על מה שהניח הבית יוסף שמן הסתם רוצה 
אדם להקדים מאכל היותר חביב וערב עליו, שאדרבא מצאנו להיפך ילפי 
מה שאנו רואים ויודעיםי שאדם אוכל לבסוף את המאכל היותר חביב עליו?ז. 


לעיל נתבאר שהוכיחו בכמה אחרונים מלשון רש"י (ד"ה חביב) כשיטת הראייש 

שחביב היינו חביב תדיר. אכן האבן האזל (שם) הבין ברשיי כשיטת 
האחרונים הסוברים שלא דנים לפי יחביב תמידי, ולדרכו כתב להסתפק אם 
שיטת רשיי 'חביב דהשתאי ובא לשלול מימה שירצהי כשיטת הרמביים 
[לשיטת האבן האזל], או שמא גם ברש"י יש לבאר שיקח מה שרוצה כעת 
להקדים, ומה שכתב יאיזה שירצה דמתניי החביב עליו משמעי, היינו לומר 
שלא נפרש לשון המשנה שמה שיעלה במחשבתו ליקח בלא שום קפידא, 
וקמ"ל שבזה לכולי עלמא יקדים מין שבעה, ורק כשמקפיד ברצונו 'להקדים' 

ישנו דין חביב, אך טעם ההקפדה לא מחויב להיות מחמת חביבות"". 


והנה הביאה הגמרא (לט.) מעשה "הנהו תרי תלמידי דהוו יתבי קמיה דבר 

קפרא, הביאו לפניהם כרוב ודורמסקין ופרגיות, נתן בר קפרא רשות 

לאחד מהן לברך, קפץ וברך על הפרגיות. לגלג עליו חבירו. כעס בר קפרא, 

אמר לא על המברך אני כועס אלא על המלגלג אני כועס, אם חבירך דומה 

כמי שלא טעם טעם בשר מעולם אתה על מה לגלגת עליוי. וביארו בהמשך 

הסוגיא שהמלגלג סבר שחביב עדיף. וכתב רשיי (ד"ה שלא טעם טעם בשר) 
שנעשה הבשר חביב עליוי. 


והוכיח הפרי חדש סיי ריא סיב) כשיטת הרמביים שאין דנים אחר יחביב 

תמידי, שהרי משמע שאילו היה מורגל בבשר מכל מקום אם כעת 

הכרוב חביב לו יתר, יש לו להקדים מה שחביב לו, אף שבדרך כלל הביב 

הבשר יותר מכל מקום כעת חביב לו הכרוב?ל. אמנם בחידושי רבי אריה לייב 

מאלין (ריש ח"א סי א סק"ג דייה בדברי) הוכיח מלשון גמרא זו להיפך, וכשיטת 
הרא"ש שיש לדון אחר 'מין חביב תדיריל. 


עוד הוכיחו הפרי חדש (שם) ובעל הגינת ורדים (גן המלך סי לז), מהגמרא 

בפסחים (קו:) שאמר רב יצחק בר שמואל בר מרתא שאם נטל ידיו 
קודם קידוש גילה דעתו שהלחם חביב עליו ומקדש על הפת, ועיין שם בדברי 
הגמרא יזמנין סגיאין הוה קאימנא קמיה דרב, זימנין דחביבא עליה ריפתא 


כו. הראשון לציון הבין בדעת הבית יוסף שעיקר הדין תלוי ביחביב עכשיוי. וכן המשמעות 
ממה שכתב בשולחן ערוך (סיי ריא ס"ב) שהביא דעת הרמב"ם, אך שינה מלשונו ולא הביא 
'איזה שירצה להקדיסי אלא 'החביב לו אז באותה שעהי [והיינו באופן שלא יהיה כפי חביבותו 
הרגילה, שיש להכריע לפי החביב באותו שעה]. 

כז. ונראה שבדבר זה סובב עיקר מחלוקת הבית יוסף עם הראשון לציון והאבן האזל, שהנה 
להבנת הראשון לציון שאין שייכות בין מה שרוצה להקדים לבין חביב, אי אפשר לבאר ברמב"ם 
שיאיזה מהם שירצה להקדיםי היינו היחביב דהשתאי, שהרי כתב מה שרוצה להקדים. ומסיבה 
זו ניתן לפרש בלשון רבינו יונה, שמה שכתב שיקדים החביב אף שרוצה לאכול קודם דבר אחר, 
היינו שרוצה לאכול לא משום חביבות. ולכן אף בדברי הרא"ש יש לדקדק ממה שכתב יאפילו 
שרוצה לאכול מין אחרי שכוונתו שרוצה לאכול אך לא מחמת חביבות, שאין שייכות בין ירצון 
לאכול תחילהי לחביבות. אכן הבית יוסף לדרכו, שנקט 'סתמא דמילתא' שמה שחביב לו רוצה 
להקדים, לכן יכל לפרש ברמב"ם שהיינו הך [שאין נפקא מינה לדינא בדרך כללן, ולכן הוכרח 
לפרש בדעת רבינו יונה שכוונתו 'חביב תדירי, שהרי כתב שרוצה לאחר באכילתו מה שתביב 
לו, ואנו נוקטים שמה שרוצה להקדים זהו החביב לו, ומוכרח שכוונתו חביב דהשתא מול חביב 
תדיר. ובזה מיושב לשון הראי"ש שמה שכתב 'אפילו רוצה עתה לאכול מין אחרי זהו בעצמו 
יחביב דהשתאי, שזה בזה תלוי וכאילו כתב 'חביב עתהי. 

כח. וכן כתב שם להסתפק בדעת התוספות שסתמו חביב עדיף. וראה בשמן רוקת (שם דיה 
ודע) שלכאורה מדוקדק מלשון התוספות (ד"ה אבל) שכתבו "ברך על איזה שירצה תחלה החביב 
לוי משמע כשיטת הרא"ש יחביב תדירי, שאם לא כן למה הוצרך התוספות לסיים 'החביב לוי. 
אבל דחה שאפשר שכוונתו רק לשלול באופן שאינו רוצה בזה יותר מזה, והיינו יאיזה שירצהי 
בלא טעם אפילו ששניהם שוים, ולכן הדגיש יהחביב לוי. 

כט. נראה לבאר הוכחתו, שהבין הפרי חדש שכיון שלא טעם מעולם בשר, אין כאן הכרע 
שיחביב לו תדירי הכרוב מהבשר, שהרי עדיין לא טעם בשר כלל [ומסתבר שאם יטעם יהיה 
לו חביב יותר בשר], אלא על כרחך שסוף סוף דנים לפי עכשיו. וכן נקט במגן גבורים (שלטי 
גבורים סיי ריא סק"ד) שמה שלא טעם טעם בשר היינו סיבה ליחביב עכשיוי ולא ליחביב תדירי 
[ועיין שם שכתב שהיחביבי בסוגיין הוא שונה מיחביבי שםן. 

ל. נראה דיוקו שאילו דנים אחר יחביב עכשיוי, אין ללגלג כלל, שאף שבדרך כלל הכרוב עדיף, 
אפשר שכעת חביב לו יותר הבשר. 


דעת האבן 
האזל בשיטת 
רש"י 


הוכחות 
האחרונים 


הוכחת 
אחרונים 
מ'חביב' לענין 
קידוש 


יח אוצר 


מקדש אריפתא, זימנין דחביבא ליה חמרא מקדש אחמראי, הרי שדנים אחרי 
חביבות של אותה השעה. 


ובתורת חיים (סקיו) דחה הראיה, ששם אם מקדש על הפת הרי אינו מקדש 
על היין וכן להיפך, שא שדומה למי שרוצה לאכול רק מין אחד 
שבזה אין כלל דין חביב עדיף שרק ברוצה לאכול כמה מינים שייך דיני 
קדימהל. 
א הרש"ם (דעת תורה סיי ריא סייב דיה ולהרמביים) דחה הראיה, ששאני יפתי 
שהיא עדיפה מכל הדברים כיון שהוא ראשון בפסוק, ולכן אם 
היא גם חביבה היא קודמת, מה שאין כן שאר הדברים. 


הנעת הטיו השולחץ ערוך (ריש סיי ריא) הביא את שתי השיטות, בסעיף אי הביא שיטת 

ושולחן ערוך 

הרב שיעשה הרא"ש שחביב הוא מה שחביב תמיד, ובסעיף בי הביא את שיטת 
מה שירצה 


הרמביים שחביב היינו מה שחביב עתה, ולא הכריע. וכתב הט"ז (סוף סק"א) 

שיכול לסמוך על שתי הדרכים, כיון שאין לפנינו הכרע כמי ההלכה. ועל פי 

זה נקט השולחן ערוך הרב (סדר ברכת הנהנין פ"י סט"ו, לוח ברכת הנהנין סוף פ"ג 

סט) שלמעשה יש לו להקדים בין החביב ברוב הפעמים, לחביב שחפץ בו 

עתה, ובאופן שסותר [שיש לפניו בי מינים האחד חפץ בו עתה והשני חביב 
עליו ברוב הפעמים] יקדים איזה שירצה. 


דעת המגן אמנם המגן אברהםל (סוף הסימן סדר המעלות)לי כתב שאנו בני אשכנז 
אברהם 

והמשנה נמשכים אחר שיטת הרא"ש, להקדים המין הרגיל להיות חביב. וכן 
ברורה ש'חביב 


תדר דעת המשנה ברורה (ס"ק יג) ונוטה לומר שהשויע עצמו נתכוין לסתום כדעה 


הראשונה. 


אך מכל מקום כתב המגן אברהם (שם) שאם שניהם חביבים יש להקדים מה 

שחפץ עתה כשיטת הרמב"ם. והמשנה ברורה (ס"ק יא) הוסיף, שהמברך 

עלימה שהביב עתה בעיניו גם כן יש לו על .מ לסמוך [על פי דעת :הטיו 

הני"ל], וכן לדינא העלה (ביאור הלכה דייה ויש אומרים) שיש לצרף השיטות שיחביב 
עתה' עם שיטות נוספות להכריע את הדין. 


חידוש המאירי 
שיש להקדים 
החביב לאדם 

גדול 


כתב המאירי (מא. דיה מה שאמרנ) 'מה שאמרנו שיש צדדים שהוא מברך על 

החביב, אם היה שם גדול ממנו ראוי לו שישאל לו איזה חביב אצלו, 

ויברך על מה שחביב לגדול, ולא שילך אחר דעת עצמוי. והראה מקורו ממעשה 

תלמידי בר קפרא (לט.) שכעס בר קפרא על תלמידו שהקדים החביב לו ואמר 

יאם חכמה אין כאן זקנה יש כאן, והבין המאירי שכעסו היה על כך שלא 
שאלו מה שחביב אצלו. 


ועל פי זה יישב המאירי את קושיית הראשונים ממעשה ברב המנונא שהקדים 

תמרים לרימונים, והקשה לו רב חסדא מדין 'כל המוקדם בפסוק קודם 

לברכהי, וקשה למה לא חשב שמא תמרים חביבים לו יותר [להשיטות שיחביבי 

עדיף מ'מוקדם']. ותירץ המאירי על פי דרכו שאין כאן קושיא, שאילו היה 

מקדים רב המנונא מין יחביבי היה עליו לשאול את רב חסדא 'איזה מהן חביב 
לו, שחביבותו של רב חסדא היתה שקולה בעיניו יותר משלו. 


מהלך האבן 
האזל שהיינו 
כשמוציא את 
הגדול בברכתו 


האבן האזל (שם דיה והנה התוסי) הבין בפשטות שבעל כרחך מדובר כאשר 
המברך בא להוציא את הגדול בברכתו, ולפיכך יש מקום לומר שילך 


לא. אמנם יפה העירו (מהדורת מכון הדרת קודש 'הגהות והערותי לפרי חדש שם אות ט) שיש לתרץ 
את הוכחת האחרונים, שהראיה רק מהלשון 'חביבי שמצאנו לפי מה שחביב עתה, ומסתבר 
שכן גם הפירוש בסוגיין [ואין הראיה מהדין]. 

לב. ואף שכתב הטעם ישהיא דעת רוב הפוסקים', וכוונתו לעיקר המחלוקת בין הרא"ש 
להרמב"ם אם פוסקים כרבי יהודה נ'מין שבעה] או כחכמים ויהביבין, מכל מקום כיון שהבין 
שהשוייע סותם כדעה הראשונה, הוא הדין לגבי גדר חביב. וכן כתב בביאור הלכה (ד"ה ויש 
אומרים) שהשו"ע פוסק כדעת הרא"יש ורבינו יונה בזה. 

לג. ואחריו נמשכו החיי אדם (כלל נז סיא) והמשנה ברורה (יסדר המעלות' בסוף הסימן). 

לד. וראה תרומת הדשן (שו"ת ח"א סיי לב) בנידון בעל הבית שאינו נזהר מפת נכרים, והביאו 
על השולחן פת נכרים נקיה, וכן פת כשר שאינה נקיה, והוא דעתו לאכול רק פת של נכרים, 
אבל בני ביתו אוכלים מהפת שאינו נקיה שהוא כשר, ודן שם אם צריך לבצוע על הפת נקיה, 
והשיב שכיון שאין דעתו לאכול מאותו הפת [שאינה נקיה] אין צריך לבצוע עליו. והוסיף שם, 
שאף על גב שבני ביתו רצונם לאכול מפת הכשר, והוא בוצע עליהם, מכל מקום הוא העיקר 
ודנים אחריו. 

לה. אכן יש מקום לפרש כן במאירי, שהרי נסמך על המעשה של בר קפרא, ושם מבואר 
שבר קפרא ינתן רשות לאחד לברךי, והבין המאירי (לט. סוף ד"יה מי שהביאו לפניו) שבירך להוציאם, 
והקשה שהרי אמרו יאין זימון לפירות ואין אחד מברך לכולן', ותירץ שלא נאמר כן אלא לברכה 
שלאחריה, אבל ילפניהי כל שקובעין כאחד, אחד מברך לכולן. ולפי"ז מובן היטב שגם כאן 
כוונת המאירי לאופן שמברך עבור הגדול. 

לו. כמו שהיה במעשה דבר קפרא שם, שלא הוציאו שנתן [ועיין בספר תפארת בנים (על 
הקיצור שולחן ערוך סיי נה) שהביא מעשה בבחור מופלג שרצה בעל העצי חיים לתהות על קנקנו, 
וביקשו שיכניסו כיבוד פירות מעורבים וכיבדו לברך לראות אם בקי בדיני קדימה. אך הבחור 
ענהו בחכמה שלפי ההלכה יבעל הבית מברך תחילהי]. 


ב. ספדר קדימה בברכות 


עיונים 


אחר חביבות הגדוללז. ולכן הקשה על המאירי, שלכאורה בירך רב המנונא 
לעצמו, שאם היה מוציאו הלא היה צריך לשואלו קודם שיברך שהרי היה צריך 
לומר שמוציאו. ונדחק שאולי אמר לו שיוציאו קודם שאחז הפרי בידו. 


ואף שמלשון המאירי לא נתפרש שמדובר שבא להוציאולה, מכל מקום כיון 

האבן האזל למה שנתפרש בספר המאורות (לט.) בביאור הגמרא שם 

יזקנה אין כאן, כלומר כיון שהוא מברך במצותנו ולהוציא אותנו, היה לו לחוש 

לכבודי ולשאול איזה מהן חביב עלי שיברך עליו תחילה, ולא היה לו לילך 

אחר דעתו. שמעינן מהכא שמי שמברך להוציא אחרים אין לו לילך אלא אחר 
דעת הגדול, ואם אינו נוהג בו כבוד נענש עליויל. 


בשבט הקהתי (שו"ת ח"ה סוף סיי מג אות ב) הביא מהשואל אם מעלת יחביבי 

קיימת רק בשני מינים שהאחד חביב מהשני, או שאפילו באותו המין 

כגון בענבים שיש ישחוריםי ויש ילבניםי אם חביב עליו אחד מהם אם יש דין 

להקדים החביב. וכגון כשיש לפניו כמה מיני עוגיות אם ישנו דין לברך על 
העוגיה החביבה יותר. 


והשיב שאף במין אחד קיים דין קדימה, והוכיח מפת שמצינו ידיני קדימהי 

על פת נקיה (עיי סיי קסח ס"ד) ומצינו שם שנקיה עדיפה מחביב כיון 

שבטלה דעתו ומעלת נקי עדיפה, נמצא שבעצם שייך גם יחביבי בפת על פת 
אחרת, אף ששניהם מין אחדל. 


בשיש לפניו יעיקר וטפלי, והטפל חביב לו יותר, פסק הרמ"א נסיי ריב ס"א) 

שאם הטפל חביב עליו מברך עליו ראשון ורק אחריו מברך על העיקר, 
ומקורו בספר האגור (סי רחצ, היד בכית יוסף שפ)ן בשם האור זרוע (היא סי 
קעו). ובישועות יעקב (שפי סקיב) חקר אם ברך על הטפל ישהכלי כמו שכתב 
הרמ"א באופן שמברך על הטפל קודם העיקר, או שכאן מחמת החביבות 
נעשה כאילו שניהם עיקר ומברך עליו ברכתו הראויה לו. ומסקנתו שעדיין שם 
יטפלי עליו ומברך 'שהכלי. אך בט"ז (שם סק"ג) כתב שיברך על יכל אחד 

כראוי לוילף. 


אמנם האליה רבה (שם) הביא ששיטת הבה"ג והכל בו שאין להקדים את 

הטפל, וכן במגן אברהם (שם סק" הביא בשם הרשב"א ששיטת 

הירושלמי (פיו ה"א) שאפילו כשהטפל חביב, מכל מקום מברך על העיקר, וכך 
נקט לדינאלל. 


ג. שיטת הרא"ש והראבי"ה שלכולי עלמא מה שירצה 
יקדים 

מכאן ואילך נדון בעיקר הסוגיא, שעיקרו סובב אם מחלוקת רבי יהודה 

וחכמים היא דווקא בברכותיהן שוות, או אף באין ברכותיהן שוות, 
ונקדים לבאר שיטת עולא שאמר ימחלוקת בשברכותיהן שוות', שרבי יהודה 
סבר מין שבעה עדיף, ורבנן סברי מין חביב עדיף, אבל בשאין ברכותיהן שוות 
דברי הכל מברך על זה וחוזר ומברך על זהי, ומצינו מחלוקת ראשונים בכוונת 
עולא. ויש לברר לכל שיטה את טעמה, וכן הוכחות הראשונים שהביאו לשיטה 
זו, ולאחר מכן יבואר לפי"ז שיטת החולקים על עולא [וביאור השקלא וטריא 

בגמרא יבמאי פליגי]. 


לז. עוד נחלקו באחרונים באופן שחביב לו מטעם בריאות אך לא מצד הטעם, שיטת המנחת 
שלמה (שהביא תלמידו בהגהות 'ביצחק יקראי על המשנה ברורה) שהחשוב מצד בריאות קודם. אמנם 
אחרים כתבו שאינו נחשב ליחביבי. 

לח. ובתורת חיים (סק" העיר שהט"ז בא לשלול סברת הישועות יעקב הנ"ל. ובפרי חדש 
(סוף סי ריב) הוכיח מהאגור שלא כשיטת הרמ"א הסובר שכאשר מקדים לאכול הטפל יברך 
ישהכלי, והיינו שהיה נראה לו מהאגור שיש לברך ברכה הראויה. ועיין עוד בחידושי רבי אריה 
לייב מאלין (ח"א סיי א סוף סק"א). 

לט. ודחק את האור זרוע (שם) שמה שכתב 'אף שהוא טפלי הכוונה 'אף שנראה לכאורה שהוא 
טפלי אבל באמת נאכל כעיקר. ובבית מאיר (שם) השיגו שמלשון האגור מוכח שרק הצנון עיקר. 
אכן המשנה ברורה (שער הציון סיי ריא ס"ק טו) הביא שבאור זרוע הנדפס מחדש הגירסא 'אם 
אין הצנון עיקר מברך על הזית' ובאגור לפנינו נחסר תיבת 'אין', ועל פי זה נקט שם שמעתה 
אין לנו להסתפק כלל בהלכה זו, ולדינא יש לנהוג כפסק המגן אברהם. 

ועיין במגן אברהם (שם) ובביאור הגר"א (שם אות ה) מה שתמהו על שיטת האגור מסוגיין, 
שהקשו בגמרא יוכי לית ליה לרבי יהודה' כוי והרי כמו שיש להקדים החביב לשיטת תכמים, 
כך יש לומר לרבי יהודה שיש להקדים מין שבעה אפילו שהוא טפל [שהרי סובר שימין 
שבעהי עדיף יותר מיחביבי]. ובדמשק אליעזר (על הגר"א שם) תירץ שאפשר שלדעת האגור 
יש להקדים הטפל רק כשיש לו יתרתי למעליותאי שהוא גם ממין שבעה וגם חביב, כגון 
בצנון וזית והזית הוא גם חביב. וראה עוד מה שהאריך בכל זה בחידושי רבי אריה לייב 
מאלין (סיי א). עוד הוכיח המגן אברהם (שס) מידברים הבאים מחמת הסעודה' שפוטרן הפת 
אף שהם מסתמא חביבים. ודחה הנהר שלום (שם סק"ב) שילחסי כיון שחשוב מאד יכול 
הוא להטפיל אליו גם דברים חביבים. ובאליה רבה (אות ג) תירץ, שמדובר שכבר בירך על 
הפת קודפי [ועיין עודי אבן והעטרי גס ריב, הו בשערי" תשובה שם); ובפהי יכגהיםש (סשנבז 
סקיט]. 


'חביב מאותו 
המין' 


עיקר וטפל 
כאשר הטפל 
חביב יותר 


מבוא 


שיטת הרא"ש 
והראבי"ה 


דקדוקם 
מלשון עולא 
שלא אמר 
חביב עדיף 


דברי הרא"ש 
בטעם שאין 
קדימה ש'לא 
שייכי זה לזה' 


סברת 
הרשב"א 
שאינו בדין 
שיפטור 
החשוב את 
שאינו חשוב 


אוצר החכמה 


אוצר 


הרא"ש (פסקים סיי כה, תוספות הרא"ש בסוגיין) והראבי"ה (סיי קטז) ביארו בדברי 

עולא, שבשאין ברכותיהן שוות 'מברך על זה וחוזר ומברך על זה' 

היינו מה שירצה יעשה, ואין כלל דין להקדים אחד מהם. נמצא שהן לרבי 

יהודה שימין שבעה עדיף', כאן אין קפידא על מין שבעה, והן לחכמים שחביב 
עדיף, כאן אין קפידא על חביב. 


וכן דקדקו הרא"ש והראבי"ה (שם) מלשון עולא שסתם דבריו ולא פירש מה 

להקדים, והיה צריך לומר [לשיטת רוב הראשונים שהדין שחביב עדיף 
לכולי עלמא] שימברך על החביבי או אפילו יאמר כלשון המשנה 'איזה שירצה 
יקדים' ואנו נבין שכוונתו ליחביבי". אבל כיון שנקט לשון בסתם שיברך 'על 


או על המין שבעה. 


וצריך ביאור מה הטעם שבברכותיהן שוות ישנם ידיני קדימהי כל אחד 

כשיטתו [לרבי יהודה מין שבעה, ולחכמים חביב] ואילו באין ברכותיהן 
שוות אין כלל דיני קדימה. וביאר הראי"ש הטעם יודאי כשברכתן שוה דבברכה 
האחת פוטר את חבירו אז מסתבר לברך על שבעת המינים ולפטור את השני, 
אבל כשצריך לברך על כל אהד ואחד לא שייכי זה לוה כפלן" כון שצריך 
לברך על השני אחר אכילת הראשוןי. ועל פי סברא זול* סיים את שיטתו 
שכמו שאין קדימת ימין שבעהי כך אין קדימת 'חביבי 'כיון שצריך לברך על 
השני אחר אכילת הראשון אין עדיפות בחביב, משום דלא שייכי זה לזה כלל, 
ומה שתלו לרבי יהודה עדיפות במין שבעה ולרבנן בחביב, היינו דווקא 

כששניהם נפטרין בברכה אחתי. 


יש שדקדקו מלשון המגן אברהם סי" ריא סקיב) שמבאר?%ג, בדברי הרא"ש 

כסברת הרשב"א (ריש סוגייף) בטעם החילוק בין ברכותיהן שוות לאינם 
שוות [בדין הקדמת מין שבעה], שדווקא בברכותיהן שוות שברכת מאכל אחד 
פוטר את חבירו לגמרי, דין הוא שהחשוב יפטור את שאינו חשוב, אבל בשאין 
ברכותיהן שוות שאין פוטר אחד את חבירו, וכל מאכל מקבל את ברכתו שלו, 


מ. כך הוכיח הראבייה שכן יסתמא רצונו בחביבי [ואילו הרא"ש כתב שהיה לו לומר 'מברך 
על זה וחוזר ומברך על זה וחביב עדיף']. 

מא. לשון הראייש שהובא בפנים לעיל בסמוך, הוא ליישב שיטת רבי יהודה שבברכתן שוה 
מקדים מין שבעה, ואילו באין ברכותיהן שוות אין צריך להקדים, אבל בהמשך דבריו שבא 
לחדש שאפילו שאחד מהן חביב אין לו דין קדימה באין ברכותיהן שוות, שם חזר על אותה 
הסברא וכלשונו להלן בסמוך. ובפשטות הולך ומבאר את היוצא לפי סברתו לעיל, ונמצא הרא"ש 
לשיטתו. ויש שדקדקו שבתחילה כתב סברתו ליישב רק שיטת רבי יהודה, ועדיין שייך לומר 
חביב עדיף [וכמו שיתבאר לקמן בשיטת הראשונים שבאין ברכותיהן שוות לכולי עלמא חביב 
עדיף], ורק בהמשך דבריו הוסיף עוד לומר שגם חביב ליכא. 

מב. זהו לשון המגן אברהם בהביאו את דעת הרא"ש 'מאחר שאין אחד נפטר בברכת חבירו 
אין עדיפות במין שבעה ולא בתביב, דאין זו מעלה אם מברך על האחד קודם לחבירו אלא 
כשנפטר השני בברכתו, עיין שם, והנכון דכשנפטר האחד בברכת חבירו וזהו מעלה אז אזלינן 
בתר מין שבעה או חביב דזהו גם כן מעלה, אבל כשאין ברכותיהן שוות רק שצריך להקדים 
אחד אז איזו שירצה יקדים אפילו השני ממין שבעה וחביב, דאין זו מעלה כלל מה שמקדימין 
האחר כמו שכתב הראישי [והמשך דברי המגן אברהם יבוארו לקמן ביקדימה בפסוק באין 
ברכותיהן שוות'], ועיין בחידושי מהרי"ו (נדפס בילקוט מפרשים מהדורת 'הדרת קדשי על המגן אברהם 
שם) שסברא זו תלויה בביאור דברי הגמרא (מנחות לח.) 'לא נצרכא אלא להקדיםי, שמהשיטה 
מקובצת (בשם תוסי חדשים) משמע כסברא זו, אבל מדברי רשיי שם נראה שחולק שבכל האופנים 
שייך הקדמה. 

מג. שכן הרשב"א כתב לשיטתו סברא זו בנוגע להקדמת 'מין שבעה' לשיטת רבי יהודה, אבל 
מאידך כתב שיש להקדים את החביב אף באין ברכותיהן שוות. 

מד. ולפי"ז עיקר כוונתו לחלק במה שכתב בברכותיהן שוות יברכה אחת פוטר את הבירו 
שבזה סברא הוא לפטור בחשוב, אבל באין ברכותיהן שוות 'צריך לברך על השניי שאינו נפטר 
הימנו. ומה שכתב לא שייכי זה לזה כלל' צריך לדחוק שכוונתו רק לומר שאינם נפטרים זה 
מזה [אך קצת דחוק שכפל לשונו ילא שייכיי, ובפרט שכתב ילא שייכי זה לזה כללי, וגם לשונו 
מיותר קצת [שכבר כתב לעיל שצריך לברך על כל אחד ואחדן. 

מה. וזהו לשונו (שם) 'עיניכם הרואות סברת הרא"ש, כשיש לשני המינים שייכות להדדי בברכה, 
אז יברך על שבעת המינים ויפטור את השני, וטעם מסתבר הוא, דמחזי בושתו של המין החשוב 
אם נקדים לפניו המין השפל ממנו, אבל כשאין להם הצטרפות ושייכות להדדי בברכה אז כל 
אחד נפרד מחבירו ולית דין בר בושת, כן צריכים לומר סברת הרא"ש בזהי, ועל פי זה הוסיף 
לבאר לדינא שאם יש לשני המינים איזה שייכות מענין אחר [כמו ששניהם ימין שבעה' אף 
שאין ברכותיהן שוות] כבר שייך דין קדימה הואיל ויש להם דיבוק מצד אחד ואין ביניהם 
פרידה לגמרי ראוי מפני זה שיהיה חשוב קודם כוי, מה שאין כן בצנון וזית שהם דברים נפרדים 
כוי והואיל והם פרודים לגמרי אין בהם דין קדימה, דלא שייך כאן טעם כדי שלא יראה בושתו, 
דזה אינו בר בושת, כיון שהם נפרדים זה מזה לגמרי הן בברכה והן בחשיבות'. 

מו. עיי"ש שהביא מה שכתב במדרש שמואל על המשנה (אבות פ"ד מ"א) 'איזהו מכובד המכבד 
את הבריות' 'כי גדר המכובד אשר יצדק עליו היותו מכובד, אשר בהיותו מכבד לאחרים הם 
נשאים מכובדים כו' כי אם יהיה איש פחות עושה פעולת הכבוד למעולה, יהיה קלון למעולה 
ההוא, ואם כן גדר המכובד הוא באשר המעולה הוא יאמר שכבדו המכבד אותו, כי זה בלי 
ספק יורה היותו מכובד מי שמכבדוי כוי. ועל כך המשיל השל"ה 'כי האדם עץ השדה הואי, 
שכבוד ההקדמה בסוגיין גם מבוסס על סברא דומה. 

מז. ז"ל יאין ברכותיהן שוות דמברכין על זה וחוזר ומברך על השני הוה ליה כאילו אינו אוכלן 


5 סמרה :הדימה בברכות 


עיונים 


יט 


אין כאן אלא 'הקדמה בלחודי ובזה אין כל כך חשיבות במה שיקדים, וכל ענין 

היקדימהי הוא סברא שהחשוב יפטור את שאעו חשוב [וראה לקמן מה 

שיתבאר בדעת הרשביאײין. ועל פי זה יש לבאר כן בדברי הרא"ש, שזהו 

כוונתו במה שחילק שאם צריך לברך שוב על השני אין כלל ענין להקדים, 

ולכן מסקנתו שכמו שאין הקדמת מין שבעה, כך אין הקדמת חביב, ומה 
שירצה יעשהטי. 


אמנם השל"ה (שער האותיות אות קי יקדושת האכילה' כלל ה אות ה בהג'יה דייה אמר 
המגי"ה) הביא לבאר דקדוק לשון הרא"ש, שהכל תלוי בישייכות' 
המאכלים זה לזה, שרק כשיש להם שיתוף בברכה שייך דין להקדים שלא 
יראה בושת המין החשוב אם נקדים לפניו המין השפל ממנו, אבל כשאין 
ביניהם שיתוף והרי הם דברים נפרדים לגמרי, אין כאן דין קדימה כלל, שלא 
שייך הטעם שלא יראה בושתו, שאין כאן כלל צירוף ושייכות זה לזהמי. 


והופיף (שם מד"ה ואשא משלי ואומר) לבאר כענין זה, שענין ההקדמה הינו 

לכבד המין האחד ולהקדימו, אבל כשאין לו עמו שייכות כלל 'כבוד 

הקדמתו לא נחשב בעיניו למאומהי, והמשיל זה לאדם שפל המכבד אדם חשוב 
שאין לו כבוד מכיבוד מי שאינו ביחס אליומי. 


מהלך נוסף מדוקדק בלשון הפרישה (סי ריא אות ג דייה ומה שכתב)?', שכיון 

שאינו נפטר באותה הברכה 'כאילו אינו אוכלן בעת אחת', שהרי 
כשאוכל המין הראשון צריך שוב לברך בשביל לאכול המין השני, ובשעת 
אכילת הראשון כאילו אין השני לפניו לענין זה, שהרי צריך עליו ברכה אחרת, 
וממילא לא נחשב כל כך שמקדים זה על זה. וכמו שבאופן שאין בדעתו כעת 
לאכול משניהם או שאין שניהם לפניו, אין דיני קדימה%", כך כששניהם לפניו 
כיון שמפסיק ביניהם בברכה אחרת, לא נחשב כל כך שהקדים זה על זה, 
שהברכה מחלקתן והופכתם לב' אכילות בפני עצמן ונפרדים"ל, ורק ב'מעשה 

אכילה אחדי שייך דין 'הקדמהיי. 


בעת אחת לכך לא בעי שום חשיבות אלא על איזה שירצה לאכול תחלה מברך עליוי. וראה 
כעין זה בחידושי רבי גדליה (ח"א סיי ד דייה שם אבל בשאין, דייה ונראה דסבר). 

מח. כמבואר בתרומת הדשן (סיי לבן, ונפסק להלכה (סיי ריא ס"ה בהג"ה, משנה ברורה שם סק"ל 
וסק"א). 

מט. ומעין מה שכתב הריטב"א (מא. ולענין הלכתא) 'ובודאי אכילה ושתיה שני ענינים חלוקים 
הם לגמרי ואין לומר להקדים זה לזה כלל אלא כמו שירצהי. ואפשר שזה הביאור במה שכתב 
בהלכותיו (פרק שלישי סיי ט) 'כל שיש סדר לאכילתו אוכל כדרך שהעולם אוכלין והקודם זכה 
לברך עליו תחילהי. וכעין זה בהלכות קטנות (ח"ב סי קנה, הו"ד בכף החיים ריא סק"ה, ועיין דעת 
תורה שם). וא"כ יש לומר בדעת הרא"ש שהרחיב הגדרה זו גם לאופן שצריך לברך ברכה אחרת 
שבזה חילקם לשני אכילות שאינם ישייכיסי זה לזה. 

נ. אך לפי מהלך זה יקשה מאד, מה שמצינו הקדמת יברכה מבוררת' כמבואר בסוגיית מעשה 
דבר קפרא ותלמידיו (ברכות לט.), ואם נאמר שכיון שמברך ברכה אחרת נחשבים כשתי אכילות 
נפרדות, לא שייך גם דין הקדמה מצד ברכה מבוררת, שהרי אילו לא היה לפניו באותה שעה 
ודאי לא היה דין קדימה אף בברכות [ועיין ערוך השולחן (ס"ד) שהרגיש בזה, ומכל מקום חילקן. 
ובחידושי רבי גדליה (שם) נדחק משום כך שאכן עולא בסוגיין נחלק על סוגיא דבר קפרא, 
ולשיטת עולא לא שייך הקדמה כלל אף בברכה מבוררת. ומה שפסק הרא"ש דין ברכה מבוררת, 
משום שלהלכה לא הכריע כשיטת עולא אלא כהחולקים, ועיין שם שפירוש זה בדברי הרא"ש 
אינם כהבנת בנו הטור. ויש להעיר שברא"ש לא הוזכר כלל משיטת החולקים על עולא, ולכן 
נראה שהוסכם אצלו להלכה כעולא, ודחוק לומר שדין ברכה מבוררת מבוסס על החולקים. אכן 
לפי"ז [אם נפרש בדבריו כהרא"ש בלשונו יאיזה שירצהין, תתישב השמטת הרייף (לט.) והרמב"ם 
(ברכות פ"ח הי"ג) שלא הזכירו להלכה את דין 'ברכה מבוררת', ואף דין הקדמת ‏ האדמה' על 
ישהכלי המפורשת בסוגיא שם. ולמהלך זה יש לומר שכיון שפסק כסברת עולא הוכרח לחלוק 
על כל דין הקדמה בשני ברכות [וראה מה שכתבו בדעתם, המאירי (סוף ד"ה כבר ביארנו), ערוך 
השולחן (סיי ריא סוף סקיג), מאמר מרדכי (סק"ד), צל"ח (בתוסי דייה אבל), נחלת דוד (סוף דייה לכך), 
ראשון לציון (לט. דייה גמי מ"ס שלקות) ואבן האזל (ברכות שם ד"ה והד"ד, ד"יה והנה בהיג)]. אכן האשל 
אברהם (בוטשאטש, סוף סיי ריא) נקט שגם הרמביים מודה להלכה שיש דין קדימה בברכה מבוררת 
[ועיין עוד שיטת הירושלמי (פ"ו סוף ה"ב, מו), ומה שכתב בוה הרשב"א (לט. דייה חזר)]. 
ובדעת הרא"ש צריך לומר שאף שאין האכילות שייכות [מצד חילוק הברכה שמפסיקן], על כל 
פנים הברכות שייכות אהדדי [שסוף סוף אוכלן בסמיכות קצת], ולכן כל כמה שסיבת ההקדמה 
היא מצד היברכהי שפיר יש דין הקדמה, ורק אם סיבת הקדימה מצד המאכלים בזה אין נידון 
אכילתם כאחת. ובגוף יסוד קדימת יברכה מבוררתי, עיין בפני יהושע (בתוסי ד"יה אבל בא"ד וא"ת 
והא) שהקשה שלכאורה יברכה כוללתי יותר חשובה [ולכך ביאר מהלך מחודש שלברכת אדמה 
והעץ יש סמך מהכתוב ואכלת ושבעת ובככת' שמוזכר שם חיטה ושעורה, ולקצת שיטות 
ברכה אחרונה שלהם מדאורייתא, ואפשר ששייך ללמוד ביקל וחומרי לברכה ראשונה, מה שאין 
כן ברכה כללית שאין לה סמך], אך הלבוש (סיג) ביאר זאת שיברכה שהיא מיוחדת על דבר 
אחד היא חשובה יותר מברכה שהיא כוללת הרבה דברים, מפני שהמיוחדת היא מרבה בשבחו 
יותר מהכוללת, מפני שהיא מורה על ההשגחה הפרטית לו יתברך שמשגיח על בריותיו בדבר 
זה המיוחד בשבח ועילוי יותר להחיות בו כל חי מן הדבר הכלליי. אמנם במרומי שדה בשיטת 
התוספות (מב. דייה ויש להסתפק) דקדק מלשון הגמרא (לט.) 'הלכך פירא עדיף', משמע שהקדימה 
מצד חשיבות הפרי [שממה שחז"ל תיקנו עליה ברכה חשובה יותר מברכה כללית על כרחך 
שמין חשוב הוא, ולא כמו בבשר שלא קבעו בבשר ברכה פרטית], ועיין עוד בחידושי רבי אריה 
לייב (שנדפס בקובץ צוהר עמי קצח) בביאור דעת רשיי (לט. דיה דורמסקין) ליישבו מלושפת רבי 


מהלך נוסף 
שמצד ה'לא 
שייכי' לא 
מתאים 
להקדים 


מהלך הפרישה 
שנחשב כאילו 
אינו אוכלן 
בעת אחת 
וכב' אכילות 
נפרדים 


האם חביב 
עדיף כאשר 
אין ברכותיהן 
שוות ואין 
ביניהם מין 
שבעה 


באין 
ברכותיהן 
שוות לכולי 
עלמא מודה 
רבי יהודה 
לחכמים 


הוכחת 
הראשונים, 
שמוטב 
שנאמר שיחיד 
מודה לרבים 


כ אוצר 


ויש לעיין בדעת הרא"ש, באופן שאין ברכותיהן שוות ואין ביניהם מין שבעה 

כלל, אם יש להקדים החביב. ויש לדקדק מלשונו לגבי 'אם הביאו לפניו 
שני מינים ואין בהן מזי המינים כמו אתרוג ותפוח יברך על החביב תחילה 
לכולי עלמא כיון שברכותיהן שוותי, משמע שרק משום שברכותיהן שוות 
מקדים החביב, אבל באין ברכותיהן שוות יקדים איזה שירצה, נמצא שבאין 
ברכותיהן שוות אין כלל דין קדימה. וכן יש לעיין באין ברכותיהן שוות, ואין 
ביניהם חביב אחד מחבירו, אבל יש בהם מין שבעה, האם יש דין להקדים 
מין שבעה. ובדברי הטור מפורש בדעת הרא"ש שאין כלל דין קדימה, שכתב 
(סיי ריא סוף סיג 'ואפילו אם יש בהן משבעת המנין והוא חביב עליו יכול 
להקדים לו השנייי* [ובדעת הראבי"ה יש לעיין ותלוי בחילופי הגירסאותי]. 


ד. שיטת רוב הראשונים שלכולי עלמא חביב עדיף 


כתבו התוספות (דיה אבל) 'אבל כשאין ברכותיהן שוות כוי ושוב אין כאן 

מחלוקת, כיון שאין האחד פוטר את חבירו, דאפילו רבי יהודה מודה 

דאין עדיפות בשבעת המינים, אלא מברך על איזה שירצה תחילה החביב לו 

ואר כך יברך על השניי. וכן דעת הרשב"א (ריש טא. דיה אמר עולא)): רבינו 

יונה (ד"ה אבל), והסמ"ק (הובא בטור) ושאר ראשונים!י, שלכולי עלמא חביב 
עדיה 


והוכיחו הראשוניםיףה, שכיון שהגמרא לא פירשה מי מודה למי, מוטב שנאמר 

שיחיד מודה לרבים [רבי יהודה לחכמים שחביב עדיף] מאשר לומר 

שרבים מודים ליחיד. ואף שיתכן גם שרבים מודים ליחיד, מכל מקום כיון 

שעולא סתם דבריו, אם היו כאן מודים רבים ליחיד היה על עולא לפרש זאת, 
כיון שמן הסתם כשיש רבים הם עדיפיםי. 


עקיבא אייגר (גליון הש"ס שם) [ועיין לשון רש"י (שם ד"ה ומלגלג) ישהיא ברכה חשובה לעצמה 
לדברים חשובים והיה לו להקדימה'ן. ועוד מהלך ביאר הנצי"ב (מרומי שדה שם) שברכה כללית 
מוציאה בדיעבד יברכה פרטיתי, ולכן ינראה כמברך ברכה שאינה צריכה' ולפיכך צריך להקדים 
הפרטית [אך בלשונות הראשונים משמע שהיא מטעם יחשיבותין. 

נא. ועיין שם שהביא ואת בשם אביו הרא"ש [ואפשר שדקדק כן מלשונו הנ"לן, ואתי שפיר 
לפי הסברות שהתבארו לעיל, שיסוד החילוק באין ברכותיהן שוות שאין בזה סיבה להקדים 
כלל. וכן הוא בערוך השולחן (ס"ד). 

נב. במחדורת דבליצקי הלשון היא 'כשאין ברכותיהן שוות כגון צנון ואתרוג דברי הכל מברך 
על זה וחוזר ומברך על זה כוי ואפילו על שאינו חביב יכול להקדיםי כו', ע"כ. ולפי"ז מפורש 
שאף בצנון ואתרוג ב אין קדימת חביב. אלא שצריך ביאור שהעמיד בכך את 
לשון הגמרא, שהרי בגמרא לכאורה מדובר באופן שנחלקו והיינו שיש מין שבעה מול חביב. 
אכן בשאר מהדורות (דפוס ישן, וכן נדפס בקובץ שיטות קמאי אלף קב) נדפס 'כגון צנון וזית' [מין 
שבעה מול חביבן, ולפי"ז נראה לדקדק מלשונו להיפך, שבהמשך דבריו כתב יואם אין מין 
שבעה ביניהם דברי הכל מין חביב עדיףי, ולכאורה נראה שדבריו הם המשך אחד ומדובר באין 
ברכותיהן שוות [אכן בהגהות שם (אות נח, וכן הערות במהדורת דבליצקי אות מג) ביארו שכעת חוזר 
לאופן שברכותיהן שוות לומר שרבי יהודה מודה כשאין מין שבעה שחביב עדיף]. עוד העירו 
(מהדורת הרב דבליצקי אות לט) שהראבי"ה סותר דעת עצמו (סיי קט) שפסק להקדים החביב [ומה 
שנדחק ליישב שכוונתו מצד ימידת פרושיםי, תלוי בהמשך הגירסאות בראבי"ה]. אכן נראה מכל 
זה, ששיטת הראבייה אינה לגמרי כהראי"ש, שכל מה שאין ברכותיהן שוות מקדים מה שירצה, 
היינו באופן של חביב כנגד מין שבעה, אבל מה שפסק לעיל סיי קט) להקדים חביב אפילו 
באין ברכותיהן שוות, מדובר ששניהם אינם מין שבעה. ואתי שפיר שלשונו ואם אין מין שבעה 
ביניהם לדברי הכל חביב עדיף' היינו אף באין ברכותיהן שוות. ומוכח לפי"ז שאכן גם באין 
ברכותיהן שוות שייך עדיפות וקדימה [ולא כסברות שנתבארו לעיל בשיטת הרא"ש], אלא 
שבאופן שלכל מין יש מעלה מסויימת [מין שבעה כנגד חביב] בזה באין ברכותיהן שוות אין 
סיבה להקדים כל כך. ומסתבר לפי"ז שהוא הדין באופן ששוים בחביבותם יקדים מין שבעה 
לכולי עלמא אף באין ברכותיהן שוות. 

והטעם בוה י"ל על פי מהלך הרשב"א לקמן, ש'מילתא זוטרתאי לא אמרינן קדימה באין 
ברכותיהן שוות [שאין פוטר את חבירו] עיין שם, ולפי"ז יש לומר שבאופן שיש מעלה של 
יחביבי כנגד 'מין שבעה' נחשב 'מילתא זוטרתאי שכל מחלוקת רבי יהודה וחכמים אם ילהעדיףי 
המין שבעה או החביב אינו הפרש גדול כל כך כיון שגם למין שכנגדו יש מעלה לאידך גיסא, 
אבל באופן שאחד מין שבעה ולחבירו אין מעלה כנגדו [ששוים בחביבות] וכן להיפך שאחד 
חביב [ושניהם אינם מין שבעה] ודאי ההפרש ביניהם גדול, ובזה לא נחשב (מילתא זוטראי 
ושפיר אף באין ברכותיהן שוות שייך דין קדימה. ובזה יש להבין את לשון הראבי"ה שכתב 
יוקרוב הדבר בעיני שאם בא לימלך לא שבקינן ליה לברך על שאינו חביב', ולדרכינו אפשר 
שגם דבריו אלו באין ברכותיהן שוות שאף שפסקינן כעולא שאין לו דין קדימה, אבל סוף סוף 
יש מעלה בחביב [ולהלכה פסק הראבי"ה כחכמים שחביב עדיף, ולכן אין לנו לכתחילה להורות 
לו כנגד החביב אף שהוא מילתא זוטראן. וכן יש ליישב בזה דברי הראבי"ה בהמשך דבריו 
שמידת פרושים היא להקדים החביב אף באין ברכותיהן שוות [לפי הגהת מהדורת דבליצקי שם 
(אות מט)], ובפשטות כוונתו לחוש לשיטת ר"יח שפסק כהחולקים על עולא [אף שהראביייה 
מצדד כעולאן, אכן להנ"ל אפשר משום שגם לעולא לא נתבטל עדיפות יחביבי על כל פנים 
כמידת פרישות. 

נג. תוספות רבינו יהודה החסיד (מא.), ארחות חיים (סיי יט), אהל מועד (שער הברכות דרך א'), 
כלבו (הלי סעודה סיי כד) ונמוקי יוסף (מא. קובץ שיטות קמאי). 

נד. ברי"ף (מא.) הוסיף בסיום לשון עולא ואיזה שירצה יקדים', וברבינו יונה (דיה אבל) משמע 
שפירש גם בדבריו שחביב עדיף [וכן דקדק הדרישה (אות א) מרבינו יונה ברי"ף, והוסיף שאף 


5 דר כדימה בברכות 


עיונים 


אלא שיש לתמוה בביאור שיטות אלו, מה הטעם שכאן יודה רבי יהודה 

שחביב עדיף ממין שבעה", ומאי שנא מברכותיהן שוות שמין שבעה 
עדיףי". וכתב הרשב"א (שם) 'טעמא דהא מילתא דקפיד רבי יהודה 
בשברכותיהן שוות ולא קפיד בשאין ברכותיהן שוות, נראה לי משום 


דבשברכותיהן שוות דברכה דחד פטר אידך לגמרי, הא מילתא חשיבא טפי 

ודינא הוא דחשוב ליפטר שאינו חשוב, אבל בשאין ברכותיהן שוות דלא פטר 

חד לחבריה וליכא אלא הקדמה בלחוד, כיון דחביב ליה אידך עליה מברך 

ברישא והדר מברך אאידך, דהקדמה בלחוד מילתא זוטרתי היאייט [וכעין זה 
כתוב בנמוקי יוסף]ל. 


בפשטות כוונתו שברכותיהן שוות סיבת ההקדמה יותר חשובה ויש בה יותר 

משמעות, שכן צריך שהחשוב יפטור את שאינו חשוב, ולכן יש 

להקדים מין שבעה לרבי יהודה, אבל באין ברכותיהן שוות שכל ענין ההקדמה 

הוא זעיר, שהרי בין כך יבהך על כל מץ; אין כל כך סיבה שנקדים תמין 

שבעה. אך צריך ביאור, שאם כן מאותו הטעם גם לענין יחביבי לא נקדים 

כיון שאין כאן כל כך סיבה להקדים, ועד כמה שיש לנו להקדים החביב, למה 
לא נקדים כבר המין שבעה, שלרבי יהודה מעלתו עדיפה מהחביבלא. 


הדרישה (אות א) ביאר שאף לרבי יהודה שימין שבעה עדיף' היינו מצד 

החשיבות בעצם לפי התורה, אבל אצל דעת האוכל הרי בעניו 

יותר נחשב החביב, וכשדנים על מה להחיל הברכה, 'מסתבר לאחוז בידו מה 

שהחשיב בתורה ולברך להשם יתברך עליוי, אבל באין ברכותיהן שוות שכל 
מין מקבל ברכתו. תקוי בדעת האוכל לברך על החביב. עלי: 


ויש שביארו החילוק, שיסוד מעלת 'חביבי הוא ביגבראי, שכלפי האדם המברך 


יותר מהודר שיקדים החביב לו, ואף באין ברכותיהן שוות ראוי מצד 
הגברא שיקדים המאכל החביב לו. אבל בברכותיהן שוות שהנידון על איזה מין 


שהלשון 'איזה שירצה' יותר מדוקדק שתלוי ברשותו, הרי עולא בעצמו פירש את לשון חכמים 
שבמשנה 'איזה שירצהי שהכוונה ליחביבי]. אך בלשון הרא"ש והטור שהביאו כלשון הרי"ף, 
דקדק הדרישה (שם, פרישה אות ב) שהבינו שתלוי ברשותו [כשיטת הרא"ש גופון ולא דומה 
לפירוש 'איזה שירצה' שהביאו בברכותיהן שוות בלשון חכמים [וראה ב"ח (ריש סיי ריא סק"א). 
ועיין בתוספות הרא"ש (ד"ה אבל) שצירף את שיטת הרי"ף לשיטת רשיי ורב האי גאון. וראה 
לקמן בשיטת רשיי שהובאה מחלוקת איך לפרש בדברי הרא"ש האס הבין ברש"י שחביב עדיף, 
ולפי"ז עולה שגם בשיטת הרי"ף סובר כן, או שכוונתו רק לאפוקי משיטת המרדכי וסייעתו 
שמין שבעה עדיף לכולי עלמא [כפי שיתבאר לקמן], וא"כ אף בהרי"ף כוונתו רק להוכיח שחביב 
עדיף ולא מין שבעה, שהרי 'איזה שירצה' יכול להתפרש או יחביב' או מה שרוצה, אבל לא 
להקדים ימין שבעהי. 

נה. תוספות (שם דיה אבל), רשב"א (מא. ריש סוגיין בשם רב האי גאון) ורא"ש בשם ה"ר שמעיה 
בשם רב האי (פ"ו סי כה, תוספות הרא"ש ד"ה אבל). 

נו. לשון הרשב"א היא 'משום דבעלמא רבים עדיפי וקיימי ויחיד מודה להוי. 

נז. ראה בחידושי רבי אריה לייב מאלין (סיי א סק"ב דה מלבד) שכתב יצריך עיון מאדי, ובשלמא 
לשיטת הרא"ש מצד הילא שייכיי לא שייך בהם כלל עדיפות וקדימה, אבל לשיטת תוספות 
וסיעתו שגם בזה שייך הקדמה למה שלא תיהיה גם בזה עדיפות של מין שבעה. 

נח. ועיין לעיל שנתבאר בשיטת הרא"ש, שכתב טעם לרבי יהודה למה מודה בברכותיהן 
שוות כיון שברכה אחת לשניהם צריך לברך על החשוב [מין שבעה], ושם נתבאר שבפשטות 
תירוץ הרא"ש לשיטתו בסוף דבריו שגם אין קדימת חביב. אך מאידך יש מקום לדקדק 
שבתחילה עדיין לא חידש שאין קדימת חביב, וקאי אף לשיטת רבינו שמעיה שהביא בתחילת 
דבריו שמדבריו משמע שייחיד מודה לרביםי, ולפי"ז עיקר תירוצו עולה לגבי מעלת ימין שבעהי 
ולא לענין 'חביבי, וגם עליו יקשה מה הטעם לחלק ביניהם, וראה בסמוך המהלכים השונים 
בשיטת הרשב"א, ויש לעיין אם אפשר לבאר כן גם בדברי הרא"ש. ואם ננקוט כן ברא"ש, 
יתיישב מה שהקשה הרא"ש דווקא על טעמו של רבי יהודה, ולא הקשה על חכמים, שכן 
עדיין סבר כהראשונים שלכולי עלמא חביב עדיף, ורק לבסוף הביא את דעתו לחלוק שאין 
קדימת חביב. ועיין מעדני יום טוב (אות י) שנדחק בזה [ולפי פשוטו צריך לומר שלא הקשה 
על חכמים שלא היה לו מוכח כי אם לרבי יהודה, אבל תירוצו מכריח שהוא הדין לחכמים 
לפי מסקנתו]. 

נט. הנחלת בנימין (שוית סיי מט) ביאר את החילוק, שמעלת היחביבי הוא כענין 'תדירי [היינו 
לשיטות שגדר חביב לפי רוב פעמים, ראה לעיל בייסוד חביבין, ואילו מעלת 'מין שבעה' מצד 
החשיבות, וקיימא לן (או"ח סיי תרפד) שלענין 'לדחותי פרסומי ניסא עדיף, אך לענין 'להקדיםי 
תדיר קודם. וכמו כן בסוגיין בברכותיהן שוות הנידון על מי נדחה מפני מי, לכן החשוב יותר 
הוא קודם, ודוחים את החביב מפני מין שבעה. אבל באופן שבין כך יש לו את מעלתו ואינו 
אלא ענין 'קדימה' בלבד בזה יש מעלה ליתדיר'. 

ס. זהו לשונו יוטעמא דפליגי טפי בברכותיהן שוות משום דכיון דפוטר חד לחבריה בעינן שיהא 
הפוטר חשוב, אבל כשאין ברכותיהן שוות, כיון דשום חד לא נפטר בברכת חבירו יברך על 
איזה שירצה, דלענין קדימה לא חש כל כך רבי יהודה ובכי הא מודה דחביב עדיף'. 

סא. וראה בראש יוסף (ד"ה אמר עולא) ומשמעות דבריו שסברת רבי יהודה שמין שבעה עדיף, 
היינו מצד שלא להשפיל את המין שבעה, ואף שיש גם ענין להקדים החביב, יותר גובר הסברא 
שלא לדחות ולהשפיל מין שבעה [שהוא מין חשוב יותר] מלהקדים חשיבות החביב שאין שייך 
בו גדר השפלה. אבל באין ברכותיהן שוות שאין השפלה כלפי המין שבעה [כיון שמברכים עליו 
בפני עצמון, אין כאן אלא סברא להקדים החביב, ובזה אין מעלת מין שבעה עדיפה, כיון 
שבמקום שלא יושפל מין שבעה יותר יש ענין להקדים יחביבי . ועיין בנחלת דוד שכתב יגנאי 
הוא למין זי שיהיה נפטר בברכה אחרת שהוא שלא מין שבעהי [וראה סברא מעין זו באבן 
העוזר (סיי קסח סוף ס"א) בביאור דעת השר מקוצי שהובאה בתוספות (לט: דיה אבל)]. 


דברי הרשב"א 
בטעם שלרבי 
יהודה חביב 
עדיף 


מהלך הדרישה 
שיש לחלק 
בין החשוב 
בדעת האוכל, 
לבין החשיבות 
בתורה 


הוכחת 
הרשב"א ממה 
שסתם עולא 
ולא פירש 


האם יש 
קדימת מין 
שבעה באין 
ברכותיהן 
שוות באופן 
ששוים 
בחביבות 


מהלך ר' אריה 
לייב מאלין 
שיש דין 
קדימה 
ב'חפצא' ודין 
קדימה 
ב'ברכות' 


אוצר 


לברך יש למין שבעה עדיפות מצד היחפצאי, כלומר שמין זה עדיף בעצם על 
קה ההביב לו, וכיון ישדנים ‏ על מה להחיל הברפ יותר יש להעדיף להחיל 
הברכה על מאכל החשוב יותרסי. 


עוד הוכיח הרשב"א שלכולי עלמא חביב עדיף, ממה שעולא סתם דבריו ולא 

פירש אם חביב עדיף או מין שבעה עדיף, ועל כרחך שאין קפידא בימין 

שבעהי. ותמוה, שאם כן גם לא יהא קפידא בחביב, ולדבריו שלכולי עלמא 

חביב עדיף היה לו לפרש. ומוכח מהרשב"א שחביב עדיף אינו נחשב ליקפידאי 

כמו 'מין שבעהי אלא תלוי ברצונו בזו השעה ולכן לא הוצרך לפרש, וצריך 
ביל 


יש לחקור לשיטת ראשונים אלוי, האם גם באופן שאין מעלת חביב באחד 

יותר מבחבירו, ואחד מהם מין שבעה, לא נקדים המין שבעה, או שודאי 

יש מעלת מין שבעה גם באין ברכותיהן שוות, אלא שבאופן שכנגדו חביב יש 
להקדים החביבסה. 


ובחידושי רבי אריה לייב מאלין (סיי א אות ב דייה בסוגיא) נקט שלפי פשטות 

דברי התוספות צריך לומר שאין כלל עדיפות למין שבעה באין 
ברכותיהן שוות, שכן אילו הם שוים בחביבות יש עדיפות על מין שבעה, הרי 
לשיטת רבי יהודה שמין שבעה עדיף יותר מעדיפות של "חביבי היה לנו 
להקדים מין שבעה, אלא ודאי שאין שום עדיפות ומעלה להקדמת מין שבעה 
[באין ברכותיהן שוות]. אך מאידך גיסא הוכיח (שם דיה אכן) משיטת המגן 
אברהם (סקיב-ג) והט"ז (סקײג) שבאופן ששניהם חביבים מין שבעה עדיף, ותמה 

מה הטעם. 


וביאר רי אריה לייב (שם סוף סק"ב דייה וע"פ) על פי היסוד שחידש (שם דיה 

והנראה) שבדין קדימה של ברכות ישנם בי דינים, ידין קדימה בחפצאי 
שהדבר שמברכין עליו יש לו קדימה, וידין קדימה בברכות' שכיון שיש עליו 
חיוב של שתי ברכות יש בזה דינים מה להקדים [כמו שמצינו בב'י מצוות 
שעליו לעשות שיש בזה ידיני קדימה' איזה מצוה יקדים]ל'י. והוסיף לבאר (שם 
ד"יה ונראה) שעד כמה שיש קדימה ביחפצאי לא שייך קדימה ביברכות', שכן 
כל דין קדימה מצד הברכות עצמם היינו כשיש לפניו ישתי ברכותי, ואם יש 
קדימה מצד היחפצאי שמברכים עליו, מחייב החפצא שיברך עליו תחילה ולא 
מוגדר המצב ישיש לפניו שתי ברכות לברך', שהרי אין כאן חיוב לשתי ברכות 
אלא לחפצא שקודמת, שכן בברכות הנהנין עד שלא אוכל אין עליו חיוב 


סב. ובנופח אחר, שודאי באין ברכותיהן שוות אף שאין סברא להקדים מצד החשיבות המאכל 
[שבין כך יש לו ברכתו הראויה לו], מכל מקום יש בנותן טעם להקדים הברכה היותר מעולה, 
ויחביב' הוא גורם בברכה שתהיה מהודרת, כיון שמברך על המאכל שחביב לו הרי נעשית הברכה 
יותר מעולה. מה שאין כן מה שאצל התורה חשוב יותר מאכל מסוים אינו גורם מעלה מצד 
היברכה' להקדימה על פני חברתה, ורק כשהנידון על איזה מין להחיל הברכה, יש להחילה על 
הדבר החשוב בעצם. ועיין עוד בחידושי רבי אריה לייב מאלין (סיי א סק"ב סוף ד"ה ולפמש"כ) 
שיתבאר להלן בשיטת המרדכי. 

סג. יש ליישב החילוק לדעת הרשב"א, על פי שיטת הראשון לציון והאבן האזל (הובא לעיל אות 
ב) שגדר יחביבי היינו שיקח מה שירצה [ואין נפקא מינה מה הטעם שרוצה להקדים] ואינו 
יחביב בעצם' [היינו ברוב פעמים' או 'חביב דהשתא' אף שרוצה להקדים אחר], ואם כן נמצא 
שדווקא לשיטת רבי יהודה שימין שבעה עדיף' יש כאן ידין קדימהי, אבל לשיטת חכמים אינו 
אלא ימה שירצהי והיינו חוסר קפידא ויקח מה שירצה. ונמצא ששיטת הרשב"א מעין שיטת 
הרא"ש שבאין ברכותיהן שוות יקדים מה שירצה, אלא שלהרא"ש אינו נקרא יחביב' [אלא 
כשחביב ברוב פעמים] ולכן אינו דומה לשיטת חכמים בברכותיהן שוות, אבל להרשב"א היינו 
ימה שירצה' היינו 'חביבי. ולפי"ז יובן היטב שמסתימת עולא מוכח שכוונתו ליחביבי [שכן אין 
כאן 'קפידא' ודין הקדמה], וכן מיושב עיקר הסברא לחלק בין ברכותיהן שוות שמין שבעה 
עדיף, לאין ברכותיהן שוות שהוא 'מילתא זוטרתיי, ולעיל הבאנו לתמוה שאם כן אף לא יקדים 
החביב, אך מעתה מיושב, שאין כאן 'קפידת חביבי כי אם שיקדים מה שירצה, ולא מדין 
יהקדמהי הוא. אלא שיש לעיין בהמשך דברי הרשב"א [ב'מיתיביי בפירוש קמא] וכן בסוף דבריו 
בסוגיין [גם באחרונים הביאו שיטת הרשב"א כשיטת התוספות וסייעתו שיש דין קדימה ממש 
לחביב]. 

סד. בדומה למה שחקרנו לעיל בשיטת הרא"ש [אך אינו תלוי זה בזה]. וכן נראה הבנת הדרכי 
משה [שרק הוסיף לבאר כן בשיטת הרמב"ם] ונראה שהסכים עם הבנת הבית יוסף במרדכי. 
סה. ויש שדקדקו כן מלשון הרשב"א שכשכתב הטעם לחלק שאין הקדמת מין שבעה לרבי 
יהודה באין ברכותיהן שוות, כתב 'אבל בשאין ברכותיהן שוות כוי כיון דחביב ליה אידך עליה 
מברך ברישא והדר מברך אאידך' כוי, משמע שדווקא כשיש כנגדו חביב נאמר שלא יקדים מין 
שבעה. 

סו. וזהו דין קדימת ברכה מבוררת, כפי שעולה מהראשונים לגבי ברכה פרטית מול ישהכלי 
[או לדעת הבה"ג אף בהעץ מול האדמה]. 

סז. ועיין שם שבזה נחלקו [בדעת עולא] התוספות והרא"ש, ששיטת הרא"ש שלא שייך 
יקדימה בחפצאי כיון שמברך על כל אחת מהם. ואילו שיטת התוספות שגם בזה שייך דין 
קדימה בחפצא שכיון שחשוב יותר זהו גופא סיבה גם לחייב שיברך עליו מקודם [אך לשיטת 
החולקים על עולא שנחלקו גם באין ברכותיהן שוות, גם לשיטת הרא"ש צריך לומר שהם 


כ, סדר קדימה בברכות 


עיונים 


כא 


ברכה, וצריך להקדים החפצא ונדחה דין חיוב הברכה של מין השני עד לאחר 
מכן, וכאילו שאינו חייב אלא על הראשונה, ולא מתחיל דין קדימה בברכות. 


ועל פי זה חידש לענינינו, שכולי עלמא [רבי יהודה וחכמים] מודים שבדין 

ימין שבעהי הנלמד מפסוק שכל המוקדם בפסוק קודם לברכה, נתחדש 
כאן גם דין קדימה מצד עצם הברכה, שכיון שמברך על מין שבעה יש לו דין 
קדימה בברכה. עוד מוסכם על כולם שמצד היחפצאי יש מעלה ליחביבי על 
פני 'מין שבעהי. וביאור מחלוקתם, ששיטת חכמים שכיון שמצד היחפצאי 
גובר היחביבי שוב אין כלל דיני קדימה בברכות כנ"ל [שנחשב כחיוב ברכה 
אחתן. ואילו רבי יהודה סובר, שכיון שמפורש בפסוק דין קדימה בברכות 
להקדים בברכת מין שבעה [מצד הברכה עצמה], שוב אינו בדין שיפטור מין 
שבעה בברכה שמברך על זן שאינו מין שבעה, שהרי הפסוק נתן לברכת המין 
שבעה קדימה ומעלה בברכה עצמה, וסברא זו שייכת רק כשאחד פוטר חבירו 
[ברכותיהן שוות], אבל באין ברכותיהן שוות שאין אחד פוטר חבירו מודה רבי 
יהודה שאין כאן אלא דין קדימה בחפצאל' ובזה מין חביב עדיף, וממילא שוב 

אין דין קדימה בברכות. 


ובזה מובן שבאופן ששניהם חביבים ואין כאן דין קדימה מצד היחפצאי, יש 
להקדים מין שבעה, שבאופן זה שייך יקדימה בברכותי, שכל מה שנדחה 
הקדימה בברכות הוא כן שכבר יש דין בחפצא וכנ"ל. 


ה. שיטת המרדכי וסיעתו שלכולי עלמא מין שבעה עדיף 

המרדכי (רמו קלב) כתב 'הלכך הביאו לפניו שני מינים [שברכותיהן שוות] 

ויש בהם זי המינין, מין שבעה עדיף כרבי יהודה, ויברך עליו אף 
על פי שהאחר חביב עליו טפי, וכשאין ברכותיהן שוות מקדים ברכה ממין 
שבעהי, ודקדק הבית יוסף (סוף סיג)ל", שסובר שכוונת עולא לומר שבאין 
ברכותיהן שוות מודים חכמים לרבי יהודה שמקדים מין שבעה. ונראה עיקר 
הדקדוק מלשונו שאף שפסק להקדים מין שבעה בכל אופן, מכל מקום חילק 
שבברכותיהן שוות היינו משום שהלכה כרבי יהודה, ומשמע שבאין ברכותיהן 

שוות זהו דין מוסכם לכולי עלמא. 


ואף שכתבו הבית סף והב"ח שדעת המרדכי הנ"ל היפך כל דברי 

המפרשיםי, מכל מקום משמעות הראשונים"ל שעלה על דעתם לומר 

כצד זה בעצמם, ורק דחו זאת מצד שמוטב לומר שיחיד מודה לרבים, ואם 

כן מסברא לא שללו זאתל. וכמו כן מצינו בדרכי משה שביאר כן בשיטת 

הרמב"ם (ברכות פיח היייג)א. וכל הביא המהרש"א (היש מא בגמרא דיה אי הכש 
לבאר זאת בשיטת המקשן בגמראלב. 


סוברים ששייך דין קדימה בחפצא]. 
סח. וכן הבנת הב"ח (סוף סקיג דייה וכתב המרדכי). 

סט. תוספות (ד"ה אבל), רשב"א (ריש מא. בריש סוגיין) ורא"ש (סיי כה, תוספות הרא"ש ד"ה אבל). 
ע. ועיין פני יהושע (בתוספות דיה אבל, בריש דבריו) שדן בהרחבה בכוונת ההוה אמינא של 
הראשונים, וכתב שאין לפרש שכוונתם לשלול משיטת הראייש שנתבארה לעיל [שלכולי עלמא 
יברך על מה שירצה ואין דין קדימה], שאם כן לא מובנת ההוכחה מ'יחיד מודה לרביםי, שהרי 
לשיטת הרא"ש אין הדין באין ברכותיהן שוות נוגע למחלוקת רבי יהודה וחכמים [כמו שביארנו 
לעיל בשיטתו]. ומוכח שכוונתם לדחיית הצד שלכולי עלמא 'מין שבעה' עדיף. אכן הפני יהושע 
נתקשה בהבנת שיטה זו [כפי שיתבאר להלן] ומשום כך רצה להעמיד שכוונת התוספות לאפוקי 
משיטת הבה"ג שבורא פרי העץ יש להקדים על פני יבורא פרי האדמהי משום שברכת יהעץ' 
מבוררת יותר, וזוהי גופא כוונת עולא 'מברך על זה וחוזר ומברך על זה', היינו כמו הכלל הידוע 
והפשוט מסברא שיש לברך תחילה על המבוררת. ובזה דחו תוספות שאם כן ירבים מודים 
ליחידי, שסוף סוף הדין שוה שמברך על הזית תחילה [לרבי יהודה מצד מעלת מין שבעה, 
ולחכמים מטעם ברכה מבוררת]. אך דחה הפני יהושע, מלשון הרשב"א שמשמעות דבריו שבא 
לאפוקי מהקדמת מין שבעה. 

עא. נחלקו הפוסקים בשיטת הרמב"ם. דעת הבית יוסף (כסף משנה שם, בית יוסף ושו"ע סיב) 
ששיטת הרמב"ם לפסוק כחכמים שחביב עדיף [אך בגוף הפירוש בלשון עולא, ראה להלן 
בהמשך המערכה שהבאנו דעת הבית יוסף בזה, והשגת האחרונים]. אך שיטת הרמ"ך (רמב"ם 
שם) והדרישה (סוף סיי ריא) שהרמב"ם פוסק כרבי יהודה, וראה במאמר מרדכי (סוף סק"ב) ביאור 
שיטה זו. והנה הבנת הדרכי משה תמוהה מלשון הרמב"ם, כמו שתמהו בזה המאמר מרדכי 
(סק"ב) והמגן גבורים (סוף סק"ב). וראה עוד בביאור הגר"א (אות י) בביאור שיטת הרמב"ם, ולפיייז 
היה להרמב"ם גירסא אחרת בלשון הגמרא [וראה מה שהקשו עליו בדמשק אליעזר (שם), 
ובחידושי רבי אריה לייב מאלין (סיי א אות ג). 

עב. שהמקשן הקשה על עולא מהברייתא היו לפניו צנון וזית מברך על הצנון ופוטר את 
הזיתי, ותירצו שמדובר שהצנון עיקר, ועל כך שוב חזר המקשן להקשות 'אי הכי אימא סיפא, 
רבי יהודה אומר מברך על הזית שהזית ממין שבעהי, וכיצד לא יודה רבי יהודה לדין עיקר 
וטפל. ובאחרונים נתקשו בהבנת ה'אי הכיי, שהרי גם לולא שהעמדנו בשהצנון עיקר קשה לעולא 
מדברי רבי יהודה, שזהו היפך דעת עולא שלכולי עלמא מקדים החביב, וכאן אמר רבי יהודה 
להקדים מין שבעה. ותירץ המהרש"א (שם) שלולא תירוץ הגמרא שהצנון עיקר, היה אפשר 
ליישב שכוונת עולא שאמר 'אין ברכותיהן שוות מברך על זה' כו', היינו שמודים תכמים לרבי 
יהודה שמין שבעה עדיף, וכל מה שביארו הראשונים שכוונת עולא להיפך [חביב עדיף] היינו 
לפי האמת שמודה יחיד לרבים, אבל מצד המקשן היה ניתן להבין כן לולא העמדנו בצנון עיקר. 
ועיין פני יהושע (ד"ה שם אי הכי) שהשיג על המהרש"א, וביאר בפשטות הלשון 'אי הכיי שהכוונה 


ביאור הבית 
יוסף בדברי 
המרדכי 
שלכולי עלמא 
מין שבעה 
עדיף 


שיטות 
נוספות 
שהבינו כך 
בדברי עולא 


צריך ביאור 
הטעם 
לחכמים 
שבאין 
ברכותיהן 
שוות מין 
שבעה עדיף 


המהלך שמצד 
קדימה 
בברכות יש 
מעלת מין 
שבעה ומצד 
החפצא מעלת 
חביב 


אם מקדים 
החביב באופן 
שאין מין 
שבעה כלל 


לשיטת 
המרדכי איך 
יתרץ הוכחת 
הראשונים 
ממה שסתם 
עולא 


אוצר 


כב 


אלא שתמה בחידושי רבי אריה לייב מאלין (סיי א אות ב), מה הטעם לומר 

שלכולי עלמא ימין שבעה עדיףי, ולמה שלחכמים שבברכותיהן שוות 

חבים. עהיף; יהיה ההין באיןי ברכותיהן שוות שיקדימר את מו שבעה*, וכן 

תמה הפני יהושע (בריש תוספות ד"ה אבל) על מה שהוצרכו הראשונים להוכיח 
ולדקדק שלא כמהלך זה, ולא הכריחו כן מסברא. 


ותירץ רי אריה לייב (שם דיה ולפמשיכ) על פי יסודו שהובא לעיל שבדין 
קדימה של ברכות ישנם ב' דינים, 'דין קדימה בחפצאי שהדבר 

שמברכין עליו יש לו קדימה, וידין קדימה בברכות' שכיון שיש עליו חיוב של 

שתי ברכות יש דין איזה יברך קודם. ובברכותיהן שוות שלא שייך 'דין קדימה 

בברכות' שהרי מברך רק 'ברכה אחת' לפטור את שניהן, מוכרח שמחלוקת 

רבי יהודה וחכמים בברכותיהן שוות הוא רק מצד 'קדימה בחפצאי, איזה חפצא 

חשובה יותר שעליה יברך. אך באין ברכותיהן שוות יש לדון אם בכלל שייך 
יקדימה בחפצאי, אבל על כל פנים שייך קדימה בברכות. 


ועל פי זה ביאר את דעת המרדכי, שמעלת מין שבעה היא גם מצד דין 

קדימה בברכה' מלבד ידין קדימה בחפצאילי, ולפיכך בברכותיהן שוות 
נחלקו רבי יהודה וחכמים מצד יקדימה בחפצאי, שלשיטת חכמים יחביבי קודם, 
ומכל מקום באין ברכותיהן שוות סובר המרדכי שאין 'קדימה בחפצאי, אבל 
יש דין יקדימה בברכות' ומצד זה רק הימין שבעהי הוא סיבה להקדים הברכה 
כמו שהקדימו הכתוב, אבל חביב אינו מועיל כלל אלא ביקדימה בחפצאי. 
ודקדק בזה (שם דיה והנה לפ"ז) לשון המרדכי 'מקדים ברכה ממין שבעהי, ולא 
אמר הלשון 'מין שבעה עדיףי כמו שאמר בברכותיהן שוות, משום שרוצה 

להדגיש שהקדימה מצד היברכהי ולא מצד היהחפצאי/ף. 


אך סיים המרדכי (שם) זאם אין בהם ממין זי וברכותיהן שוות כמו אתרוג 

ותפוח חביב עדיף אליבא דכולי עלמאי, ודקדק מכאן רי אריה לייב (שם 

דיה והנה) שמשמע דווקא בברכותיהן שוות, אבל ביאינן שוות' אין קדימה בחביב 

אף כשאין מעלת מין שבעה כלל, וביאר על פי דרכו, שכיון שכל מעלת יחביבי 

מצד היקדימה בחפצאי, ובאינם שוות לא שייך קדימה בחפצא, שוב אין כלל 
סיבה להקדים החביב. 


ותמהו הפוסקיםל' כיצד יפרנס המרדכי וסיעתו את הוכחת הראשונים ממה 

שעולא סתם את דבריו, ומוטב לומר שיחיד מודה לרבים, ואילו 
להמרדכי נמצא שרבים ['חכמיםי] מודים ליחיד ['רבי יהודהין. וביאר העבודת 
ישראל (בית ישראל ברכות ריש סוגיין אות א) שדעת המרדכי היא שבסוגיין יש 
לפסוק כרבי יהודה, וממילא אדרבא, כיון שעולא סתם את דבריו מוטב לומר 
שחכמים מודים לרבי יהודה, כיון שהלכה בסוגיין כרבי יהודה*' [אולם יש 


שלדעת המקשן שלא סובר כעולא אתי שפיר [ועוד השיג, שכלפי מה שהקשה המהרש"א, 
תמוה תירוצו, שכן כיצד יתכן לבאר את הברייתא שלכולי עלמא מין שבעה עדיף, והרי בברייתא 
נחלקו בכך ורק רבי יהודה סובר כן. ולכן כתב שיותר היה למהרש"א לבאר תירוצו לגבי מה 
שהקשו שרבי יהודה מסכים לדין עיקר וטפל, ומשמע בלשון הגמרא שאילו נאמר שרבי יהודה 
חולק על דין זה, היה מיושב לעולא הברייתא, ולכאורה עדיין היה קשה למה להקדים מין שבעה, 
כיון שלא נחלקו באין ברכותיהן שוות, ועל זה יסובו דברי התרצן. וגם על זה טען הפני יהושע 
שיש ליישב שהעדיפו להקשות סתירה מרבי יהודה על רבי יהודה עצמו, ועיין שם עוד מה 
שתירץ בוה ['אלא דבר מן דין' כו'ן]. 

עג. והנה לעיל נתבאר היטב שיטת רוב הראשונים, שסברתם להיפך, שבאין ברכותיהן שוות 
עדיף החביב יותר מברכותיהן שוות, וזהו היפך הסברא במשמעות המרדכי. וכן תמה שם בחידושי 
רי אריה לייב שהסברא היא להיפך. 

עד. וזה נתחדש בפסוק 'ארץ' וגוי, שמכאן למד רבי יצחק יכל המוקדס בפסוק קודם לברכה' 
שיש גם דין קדימה מצד הברכה, 'ואף דברכה אחת היא עם הברכה שמברך על אינו מין ז', 
אבל זהו חידש לנו הקרא דכל המוקדם בפסוק קודם לברכה, דברכה זו יש לה מעלה מצד 
הברכה עצמה; ושי בוה דין קדימה בברכותי, 

עה. ועיין שם שלפי"ז מבוארים היטב דברי עולא שלא דיבר אלא מצד ה'קדימת חפצאי, וזהו 
שאמר שבאין ברכותיהן שוות לא נחלקו רבי יהודה וחכמים ששניהם שוים מצד קדימת החפצא, 
ולפיכך שייך בזה דין קדימה של הברכות. 

עו. דרישה (אות ה), ואליה רבה (סקיב). 

עז. ומבואר בוה לשון המרדכי שפתח בפירוש רב האי ורש"י שידברי הכל מברך על זהי כוי 
היינו יאיזה שירצה יקדיםי, וכתב על כך יוהיינו כרבנן'. ונראה מלשונו שכוונתו שכך יש לפסוק 
להלכה לשיטתם, ולכן בהמשך הביא לחלוק שפוסקים כרבי יהודה [ראה הגהות מהא"י (שם אות 
א) וחדושי אנשי שם (שם אות א), וביאורי הרמ"ב (נדפס בקובץ מפרשים במהדורת עוז והדר על המרדכי 
אות א)]. ולפי המבואר פירושו שאכן ממה שפירשו בסתמא כחכמים עולה שפסקו כן, ולאחר 
מכן שפסק כרבי יהודה, פירש גם בדברי עולא שמין שבעה עדיף וחכמים מודים לרבי יהודה 
[בעבודת ישראל (שם) קיצר בלשונו, אך זהו ביאור דבריו]. 

עח. רא"ש (פ"ו סיי כה, וראה תוספות הרא"ש בסוגיין) ורבינו יונה (מא.). 

עט. הדרישה (יובא להלן בסמוך) והנחלת דוד (דברי דוד שם). 

פ. תוספות (דיה אבל, דיה מיתיבי), רבינו יונה ורא"ש. ונחלקו הפוסקים אם לשיטת הבהיג העץי 
קודם ליהאדמהי אף כנגד מין שבעה [וכן כנגד 'מוקדם בפסוקין, מהמגן אברהם (סק"ד) נראה 


כ. סדר קדימה פברכות 


עיונים 


ראשונים*" שפסקו הלכה כרבי יהודה ואף על פי כן הבינו שבסתמא ייחיד 
מודה לרבים]. 


הנחלת דוד (מא. ד"יה והמרדכי) תמה על הבנת הבית יוסף בדברי המרדכי 

לעולא שחכמים מודים לרבי יהודה באין ברכותיהן שוות שמין שבעה 
עדיף, שהרי בתחילת דבריו כתב המרדכי כפירוש התוספות בדברי עולא 
שחביב עדיף ומודה רבי יהודה לחכמים. עוד דקדקו** בלשון המרדכי שהביא 
שם תוך זברF‏ גם את דעתיהבה"ג (ברכות+יפפוי דיה היכא) שמקדימים. יהעץ 
ליהאדמהי וכובאהו כשיטתי התוספות. והביה (סק"ג היה כתב המרדס0י ביארה 
שכוונת המרדכי ליישב שיטת הבה"ג, שהקשו עליו הראשונים? איך יפרנס את 
דברי עולא שבאין ברכותיהן שוות מברך על זה וחוזר ומברך על זה, ועל כך 
מבאר המרדכי [כהבנת הבית יוסף] שהכוונה שחכמים מודים לרבי יהודה שמין 
שבעה עדיף, והוא הדין כששניהם מין שבעה או שניהם אינם מין שבעה, 

שהעץ קודם להאדמה. 


הדרישה (אות ה דייה לכן) ושאר אחרוניםפ* ביארו שלעולם בדעת עולא סובר 

המרדכי כשאר הראשונים [וכתחילת דבריון, ומה שפסק באין 

ברכותיהן שוות שמין שבעה עדיף, היינו שלהלכה סובר כדעת החולקים על 

עולא, וכמאן דאמר שנחלקו אף באין ברכותיהן שוות, ופסק כרבי יהודה שמין 

שבעה עדיף2 [ומה שהביא דברי הבה"ג היינו שסובר כדעת התוספות (סוף 
דייה אבל) בדעת הבה"ג שפוסק כלישנא בתרא ולא כעולא]. 


ו. שיטת הסוברים שעולא לא בא לבאר דיני קדימה 


רש"י סתם בסוגיין, ולא פירש מה הדין לעולא באין ברכותיהן שוות. ומצינו 

בזה מחלוקת בהבנתו. הראביייה (סיי קטו) דקדק כשיטתו שסובר שיברך 
על איזה שגפצה [וכן ביאר הפני יהושע (ברכות מא. רשיי בד"ה אבל) בכוונת 
הרא"ש (סיי כה)י], וכן דקדק המגן אברהם (סיי ריא סקיב, ד), ממה שסתם ולא 
פירש, ואם היה הדין חביב עדיף [וכל שכן ימין שבעהי] היה לו לפרש. ובראש 
יוסף (דיה בדף מ"א) דקדק כן מלשון רשיי (ד"ה אבל) שכתב ושוב אין כאן 
מחלוקתי, ולא כתב רשיי שמקדים היחביבי, משמע שכוונתו שאין כאן כלל 

מחלוקת והלכו להם דיני קדימה. 


אכן התוספות (ד'יה אבל) הביאו בשם רשיי שסובר שלכולי עלמא חביב עדיף. 

וכן נטה הפני יהושע (שם), שכן רשיי כתב בסמוך (דייה חביב עדיף) 'איזה 

שירצה דמתניתין, את החביב עליו משמעי, ואם בדעת עולא היה הדין שאין 

קפידא כלל בדבר ו'איזה שירצהי כפשוטו [ולא כפירוש לשון המשנה] היה 
לרשייי לפרש ולא לסתוםפד. 


שתפוח קודם לכוסס חיטה, אך באליה רבה (סקש) כתב שיחיטה' קודמת. וראה פרי מגדים 
(משב"ז סקיה). 

פא. נחה 9 (סק"ג דיה וכתב) ונחלת דוד (דברי דוד שם). 

פב. והוא דוחק, שלא הזכיר כלל מדעת החולקים על עולא [ואדרבא בתחילת דבריו סתם 
כעולאן. ועוד יש לעיין לפי דרכם במה שהמרדכי שינה את לשונו שכתב לגבי ברכותיהן שוות 
הזכיר כרבי יהודה, ולגבי אין ברכותיהן שוות לא הזכיר מרבי יהודה, וכבר כתבנו לעיל שנראה 
שמכאן דקדקו הבית יוסף וסייעתו את שיטתם. 

פג. בפני יהושע (שם) הביא מהרא"ש ומהטור שדקדקו בלשון רשיי שאין קפידא כלל בדבר 
ועל איזה שירצה יברך [כשיטת הרא"שן, ותמה הפני יהושע שאין משמעות מרשיי לזה. ויש 
לעיין בדברי הפני יהושע, שאכן הרא"ש הביא מתחילה דברי רש"י, וכתב ימתוך פירושו משמע 
דעל איזה מהם שירצה יברך תחילה, דאי צריך לברך על הזית תחילה למה הוצרך לפרש שאין 
הצנון פוטר את הזית והלא לעולם יברך על הצנון לבסוףי. וביאור דבריו בפשטות שרק בא 
לשלול משיטת המרדכי וסיעתו שלכולי עלמא ימין שבעה עדיףי, אך אין כוונתו להוכיח מכאן 
דווקא כשיטתו שיברך על איזה שירצה ולא על החביב. וכן מוכח מהמשך דבריו שכתב יוכן 
פירש הר שמעיה בשם רב האיי כוי, ושם ביאר הוכחתו שיחיד מודה לרבים, ופשטות שיטה 
זו שחביב עדיף. וביותר מדוקדק כן ברא"ש, שרק בסוף דבריו חידש ולי נראהי כוי שאין הקדמת 
חביב באין ברכותיהן שוות. ואף אם נימא שהרא"ש לשיטתו שם מעיקר דבריו שם [ראה לעיל 
בהערות] מכל מקום ודאי אין מסתבר שכוונתו כבר בתחילת דבריו להוכית כן מלשון רשיי כל 
זמן שלא כתב זה החידוש. נמצא שמעולם לא דקדק הרא"ש משיטת רשיי לענין שאין קדימת 
חביב. ואכן ראה בראש יוסף (ד"ה בדף מ"א, במוסגר) שכתב שהרא"ש הוכיח מרש"י כתוספות 
שחביב עדיף, הרי שדקדק כנ"ל בדברי הרא"ש. וביותר תמוה מה שהביא הפני יהושע שכן 
כתב הטור, ולא נזכר כן כלל בטור [רק בראבייה שהזכרנו]. 

פד. וסיים הפני יהושע שכן נראה לו בשיטת התוספות שהבינו כן בכוונת רש"י. ושמא י"ל 
גם בדעת התוספות שכוונתם רק להוכיח מרשייי שלא כהמרדכי שמין שבעה עדיף [שהרי בלאו 
הכי עיקר דברי התוספות באו לאפוקי מצד זה, וכמו שנתבאר לעיל מהמשך דבריהםן], ואכן 
כך מפורש בדברי הרא"ש כנ"ל, וממילא כבר נטו התוספות מצד עצמם לפרש שחביב עדיף 
לכולי עלמא [ולא עלה על דעתם כלל הצד שאין קדימה כלל]. אך עיין ביאור הלכה (ריא ריש 
ד"יה וי"א, במוסגר) שהבין [כהפני יהושע] שהתוספות נחלקים בוה על הראבייה. 

ויעויין עוד ברש"י (ד"ה אמר רבי ירמיה) שהביא גירסא 'אבל בשברכותיהן שוות מברך על אחד 
מהן שירצהי, ודחה רשיי שאין לגרוס כן, שהלא דברים קל וחומר ידהשתא בשאינן שוות מקפיד 


הקושיות 
בדברי המרדכי 
על הבנת 
הבית יוסף 
בדבריו 


ביאור 
האחרונים 
בדעת המרדכי 
שפוסק 
כהחולקים על 
עולא 


הראבי"ה 
וסיעתו דקדקו 
מרש"י כשיטת 
הרא"ש שיברך 
על איזה 
שירצה 


התוספות 

והפני יהושע 
דקדקו מרש"י 
שחביב עדיף 


ברש"י מבואר 
שעולא בא 
לחדש שאין 
אחת פוטרת 
חבירתה 


מהלך הנחלת 
דוד ברש"י 


אוצר 


והנה מלשון רשיי שכתב (דיה אבל) 'אבל בשאין ברכותיהן שוות דברי הכל 

אין ברכה אחת פוטרתן ושוב אין כאן מחלוקתי. משמע שבדברי עולא 
כלול חידוש שאין אומרים שברכה אחת תפטור חבירתה אף שביסודו אין 
ברכותיהן שוות. ואכן הקשה רשיי (שם) למה לא יפטור, והרי שנינו (מ.) 'בירך 
על פירות האילן בורא פרי האדמה יצאי, ותירץ לחלק שדווקא במין אחד 
וטעה ובירך עליו 'האדמה' יצא, אבל בצנון וזית שבירך על הצנון לא יפטור 
את הזית. וביאר רבינו יונה (מא. דייה אבל) שעולא בא להשמיענו שני דברים: 
א. דין הקדימה [היינו כמו שנתבאר לעיל המחלוקת בכוונתו], ב. שאם בירך 
תחילה על המין האחד האדמה צריך לברך עוד על מין שברכתו 'העץי, ואינו 

נפטר בברכת בורא פרי האדמהפי. 


והקשן הפני יהושע (מא. דייה מיהו) והנחלת דוד (דברי דוד ד"ה אך טובא) על 

פירוש הראשונים, שמלשון עולא לא הוזכר דין הקדימה באין 
ברכותיהן שוות, והן לפי שיטת הראשונים שלכולי עלמא חביב עדיף, קשה 
איך אמר עולא בסתם 'מברך על זהי שהרי אפשר לפרש להיפך שאין קפידא. 
והן לפירוש הרא"ש שלא משנה על איזה יברך תחילה קשה, שלא הזכיר עולא 
שאין קפידא, והיה לו להדגיש שבאין ברכותיהן שוות אין נפקא מינה 
בהקדמתן. ועוד הקשה הנחלת דוד (שם) שדוחק לומר שכוונת עולא לשני 
חידושים, ובפרט שסותם דבריו כל כך, ושדרך אגב נשמע חידוש נוסף מדיוק 

תיבה אחתפ5'. 


ומסקנת הנחלת דוד (שם מד"ה אן באמת) שעולא לא בא להשמיע כלל דיני 

קדימה, והיה פשוט לו שבאץ ברכותיהן שוות לא שייך דני 
קדימה", עד שלא הוצרך כלל לומר הדין בזה. אלא עיקר דבריו להשמיע 
שאף שיש דין שבדיעבד נפטר פרי העץ בברכת יהאדמהי [וכן שישהכלי פוטר 
את כל המינים%'] היינו דווקא במין אחד, אבל בשני מינים 'אין האחד פוטר 
את חבירוי, וזהו תוכן דברי עולא 'מברך על זה וחוזר ומברך על זהי ובכוונה 
לא סיים מה קודם, שאין זה ענינו, אלא בא לומר שלעולם מברך שתים, ואף 
שברכה אחת כללית לא פוטרת את חברתה, וממילא מתבאר שאין דין קדימה 
כיון שיש כאן בי ברכות. ומדוקדק לשון רשיי יאין ברכה אחת פוטרתן ושוב 
אין כאן מחלוקתי. ולפיייז המשך דברי רשיי שהקשה מהמשנה שבירך על 
פירות האילן כו', אינה קושיא חדשה בפני עצמהצ, אלא המשך דבריו שזהו 

גופא כל עיקר דברי עולא. 


רבי יהודה על הקדמתן ואמר מין שבעה עדיף, כשבא לפטור זו בזו לא כל שכן', והנה משמעות 
רשיי שלגירסא שהיתה לפניו הדין שחביב עדיף וזהו שדחה שודאי לרבי יהודה קל וחומר שמין 
שבעה עדיף, ומוכח שלא כשיטת המרדכי וסייעתו. ואפשר שמכאן הוכיחו התוספות את 
פירושם, שכן אם סבר כהרא"ש יכל לסתור הגירסא מחכמים [שאם באינן שוות מקפידים על 
הקדמתן שחביב עדיף כל שכן כשבא לפטור זו בזו]. ואולי אין להשוות הגירסא הזו כיון שגרסו 
להדיא יעל אחת מהן שירצהי שמשמע כלשון המשנה שחביב עדיף [מה שאין כן לגירסא דידן 
'מברך על זה וחוזר ומברך על זהי, שמכאן דקדקו הראבי"ה והרא"ש את שיטתםן. 

פה. וכן מוכח מהתוספות. 

פו. ובפשטות קושיית המקשן בגמרא מהברייתא שצנון פוטר את הזית, היא על חידוש השני 
שאין 'האדמה' פוטר את יהעץי. ועיין בחידושי הרשב"א (דיה רבי יהודה) שלדעת המקשן נחלקו 
יבתרתיי גם בדין צנון פוטר את הזית, וגם בדין קדימה באין ברכותיהן שוות. 

פז. וראה שם בנחלת דוד שהוסיף להקשות על פירוש הראשונים, וסיים זעוד כמה דוחקים 
בסוגיין ונלאיתי להאריך בהן'. עוד יש להעיר שהביא רש"י (שם) גירסא בגמרא שהקשו על 
עולא יפשיטאי, וכתב רשיי שאין לגרוס כך, יחדא שאין זו שיטת הסוגיא מעיקרא קשיה ליה, 
פשיטא דלא איצטריך למימרא, והדר קשיא היכי מצי למימרא. ועוד, דלא פשיטא היא אי לאו 
דאשמעינן עולא הוה אמינא צנון פוטר את הזית דהתנן בירך על פירות האילן בורא פרי האדמה 
יצאי. משמע מרש"י שכל הסיבה להכריח שאינו 'פשיטא' הוא משום שיש חידוש מצד שלא 
פוטר ברכת הצנון את הזית, אבל לגבי הלכות קדימה לא הקשה רשיי שיש בזה חידוש ובהכרת 
שסובר שאין בזה דין קדימה [ועיין עוד מה שיתבאר בביאור הגמי יבמאי פליגיי לשיטת רשיין. 
פח. הנחלת דוד נקט למהלך זה שבאופן של אין ברכותיהן שוות לא שייך כלל דיני קדימה, 
וכשיטת הרא"ש לדינא, אלא שהרא"ש סובר שזהו גופא חידושו של עולא, ואילו לרש"י כל 
זה היה פשוט לעולא לגמרי ולא הוצרך לחדש זאת. ועיין שם בנחלת דוד שהוסיף לדקדק כן 
מלשון המשנה שלא שנינו 'עליו הוא מברך תחילהי אלא יעליו הוא מברךי, משמע עליו הוא 
מבהך ופוסר הבור שכן כל חן הקדימה אינם אלא על מה תחול הברכה ולא;בבי ברכות; 
פט. כך הוסיף הנחלת דוד, ובזה תירץ יקושיא עצומהי על שיטת הראשונים, היכן נזכר בעולא 
שדיבר דווקא בברכת יבורא פרי העץי ויבורא פרי האדמה', הרי בסתמא אמר אין ברכותיהן 
שוות וש בכלל זה גם האדמה ושהכל או העץ ושהכל. והרי לגבי שהכל, כבר הביאו הראשונים 
שמוכח מדף ליט שודאי הוי 'האדמהי ויהעץי ברכה מבוררת הקודמת לשהכל. אכן לפי ביאורו 
מיושב, שאף על זה בא עולא לחדש שלא נאמר שכמו שבדיעבד נפטר בשהכל אף לכתחילה 
יפטר בברכה אחת [ואתי שפיר לשון עולא 'מברך על זה וחוזר ומברך על זה', ולפי הבנת 
הנחלת דוד לכאורה היה צריך לומר 'מברך העץ ומברך האדמה', שהרי לא מדבר באופן כללי 
על יחביבי או 'מין שבעה', אלא על ברכה מסוימת. אך כעת מיושב, שסתם כיון שכולל גם 
ישהכלין. 

צ. ועיין שם בנחלת דוד שדקדק מלשון התוספות (דיה אבל) שהבינו ברש"י שהוא קושיא בפני 
עצמה [שכתב "הקשה רש"יי כוי]. 

צא. ובנחלת דוד הוסיף שלפי"ז ניתן לומר גם לשיטת רשיי שיסבור כהבה"ג, שברכת יהעץי 


ב סדר קדימה:בברכות 


עיונים 


כג 


ואכן הראשונים הקשו על דעת הבה"ג שסובר שברכת 'העץי קודמת 

ליהאדמה' [שהיא ברכה יותר מבוררתן, שאם כן כיצד אמר עולא 

שבאין ברכותיהן שוות לכולי עלמא חביב עדיף או איזה שירצה יקדים, הרי 

תמיד צריך להקדים הברכה היותר מבוררת. וכתבו הרא"ש (פיו סיי כה) ורבינו 

יונה (מ: דיה עוד כתב) ליישב דעת הבה"ג שאין כוונת עולא כלל לומר כאן דין 

קדימה, אלא לחדש שלא יפטרו בברכה זה את זה, וכפי שנתבאר בנחלת דוד 
בשיסת רשיייצה, 


ובן בהעת ההטב?ם ‏ ברכות פיהיהיס באר הפת זסף (סיי ריאי דייה והרמביים, 

כסף משנה שם) כנ"ל, שלדעתו עולא לא בא להשמיענו דין הקדמה כלל. 

ותמהו האחרוניםל על הבית יוסף, למה הוצרך לכך בשיטת הרמב"ם, ולמה 
לא פירש כשאר הראשוניםצי. 


ודחו הראש ורבינו יונה (שם) ביאור זה בדברי עולא, שאין לשונו משמע כך, 
שלביאור זה היה צריך לומר 'אין האחד פוטר את חבירו', אלא ודאי 
בא עולא להשמיע [גם]צד דיני קדימה. 


והפני יהושע (מא. דיה מיהו עיקר) תמה, שלפי"ז לא היה צריך עולא לומר את 

דבריו על משנתינו המדברת מענין דיני קדימה, אלא לומר זאת על 

המשנה לעיל יבירך על פרי העץ בורא פרי האדמה יצאי, שעל כך לפירושם 

בא עולא לחדש שלא שנו אלא במין אחד ובירך עליו בטעות, אבל כשמברך 

על שני מינים לכתחילה לא יצא. וכן הקשה מהלשון ידברי הכלי, שהרי אינו 

שייך כלל למחלוקת רבי יהודה וחכמים, ומהיכי תיתי שיחלקו בדבר חדש אם 
פוטר העץ את האדמהצה. 


בספר הנר (מא. דיה אמר עולא) כתב 'אבל אין ברכותיהן שוות כגון צנון וזית 

שאין בהן עיקר ותפילה, דברי הכל שאין אחד מהן נפטר בברכת חבירו 
ולא מין שבעה פוטר זולתו ולא חביב פוטר זולתו, אלא מברך על זה וחוזר 
ומברך על זהי. ומדוקדק מלשונו שעיקר החידוש בדברי עולא לומר שאין מין 
אחד נפטר בברכת חבירו, אך לא מצד הדין שיהאדמהי פוטר יהעץ', אלא 
מצד סברת יחביבי וימין שבעהי [ויתכן שזוהי כוונת הראייש ורבינו יונה לדעת 
הבה"ג וכן הכסף משנה בדעת הרמביםצין. וכיון לזה הראש יוסף (סוף דיה בדף 
מא)צ' וביאר החידוש, על פי מה שהקשה הרשב"א (דיה מיתיבי) בדעת המקשן 


קודמת משום שנחשבת 'מבוררת' לעומת ברכת ‏ בורא פרי האדמהי, וכמשמעות לשון הראשונים 
שמלכתחילה סברו כן על פי הגמרא לעיל (לט.), והוצרכו להדחק ולחלק. אך לרש"י שפיר יש 
לומר שאכן נחשב ברכה מבוררת, ועולא כלל לא נכנס לזה. 

צב. שוין דרישה (סיי ריא אות א), באר יהודה (על הרפבים שם), מאמר מרדכי (סיי ריא סקיב ונחלת 
דוד (מא. דיה ונראה). 

צג. ובראש יוסף (מא. דיה והרמז"ל) ביאר שדקדק כן מגוף לשון הרמב"ם, היינו שאף שאין 
הכרח מצד שיטתו [כמו שמוכח לפי הבה"ג] מכל מקום כך מתפרש מלשון הרמב"ם, שפתח 
(שם) 'היו לפניו מינים הרבה, אם היו ברכותיהן שוות מברך על אחד כהן ופוטר את השאר, 
ואם אין ברכותיהן שוות מברך על כל אחד מהן בברכה הראויה לו, ואי זה מין שירצה להקדים 
מקדיםי כוי, ולכאורה תמוה שהיכן רישא זו נזכרה בגמרא, והיה להרמב"ם לכתוב יבין שוים 
ואין שוים איזה שירצה יקדיסי שכן דין זה שוה [לשיטת הרמביים להלכה] בשניהם. ומכאן דקדק 
הבית יוסף שכך סבר הרמב"ם בפשט דברי עולא. והמהריים בנט (ביאור מרדכי סוף ס"ק נח) ביאר 
שהוכיח הרמביים מכך שכיון שהלכה כחכמים למה הוצרך עולא לומר שמודה רבי יהודה לחכמים 
כיון שאינו נוגע להלכה, ולכן ביאר באופן אחר את דברי עולא. אכן ראה בלחם משנה (שם) 
שפירש בדעת הרמב"ם כפשוטו שכוונת עולא לומר שמודה רבי יהודה שמין חביב עדיף. 

צד. לשון רבינו יונה לפנינו 'אלא ודאי על הקדימה בא להשמיענו שאפילו יהיה לו פירות 
האדמה ופירות העץ יקדים איזה שירצהי. ובבייח הגיה 'אלא ודאי אף על הקדימהי. 

צה. וראה שם בפני יהושע שני מהלכים בכל זה. וכל הנ"ל יש להעיר גם על דעת הכסף 
משנה ברמב"ם, וביותר שיש להקשות על הרמב"ם גופו, למה שנה דין זה בהלכות קדימה, ולא 
בסמוך לדין (פ"ח היי) שבדיעבד המברך יהאדמהי על פירות האילן יצא. 

צו. וכך מדוקדק בלשונם שכתבו 'אין האחד פוטר חבירו', ולא הדגישו דווקא האדמה את 
העץ, ומשמע שהוא הדין להיפך. ובזה מיושב גם דקדוק הנחלת דוד שהבאנו לעיל שמסתימת 
עולא משמע שמדובר בכל סוגי הברכות, ועיין שם שתירץ שגם ישהכלי בכלל, אבל עדיין לא 
מיושב, שכן סתימות לשונו מורה גם על ברכת יהמוציאי ויהאדמה' וכדומה הרבה ברכות שבהם 
לא מצאנו שבדיעבד יוצא [ועל כל פנים לא מפורש כן בסוגיות הגמ], ולדבריו עדיין קשה 
באותם ברכות שלא שייך חידושו של עולא. אכן לפי ספר הנר, מבואר שעולא דיבר בכל 
הברכות שיהיה, ובאופן שיש בהם יחביבי או ימין שבעה' [ומה שקיימא לן שברכה מבוררת יש 
להקדים, זהו על פי מסקנת עולא לאחר שחידש שלא פוטרת ברכה את חבירתה]. וגם בלשון 
רש"י יש לפרש כן בתחילת דבריו שאין ברכה אחת פוטרתן, שאין כוונתו דווקא לענין האדמה 
והעץ. אכן בהמשך הביא להקשות מצד המשנה [וכמו שדקדק הנחלת דוד שהתוספות הבינו 
ברש"י שהיא 'קושיא חדשה בפני עצמה'], ולפי"ז אף שבדברי עולא ישנם ב' חידושים שניהם 
באותו ענין הם, שאין ברכה אחת פוטרת חבירתה, הן מצד 'חביב ומין שבעה' [וזהו השייכות 
למשנתינו] והן האדמה והעץ [אף שהאדמה פוטר העץן. מה שאין כן לפירוש ברשיי שהבינו 
הראשונים, שהם בי דינים נפרדים לגמרי. 

צז. הראש יוסף כתב זאת רק כחידוש נוסף בדברי עולא [מלבד החידושים שביארו הראשוניםן, 
אך בדעת ספר הנר יש לפרש שזהו החידוש היחידי. 
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אוצר 


כד 


שעלה על דעתו שצנון פוטר לגמרי את הזיתצ", ידקסבר שכל החביב פוטר 
את השאר כאילו הוא עיקר והשאר טפלהי, היינו שיחביבי הוא סיבה לגרום 
שהוא עיקר האכילה וה'אינו חביבי טפל אליו ונפטר בברכתוצל. והוסיף הראש 
יוסף (דיה והוי יודע, במוסגר) שסברת הרשב"א היא לחכמים שחביב עדיף אם 
כן יש לצדד שהוי 'עיקרי, וכמו כן יש לפרש גם לרבי יהודה שימין שבעה 
עדיף', נמצא שכשאוכל מין שבעה עם מינים אחרים, נעשה ימין שבעהי עיקר 
ושאר המינים טפילהל. ומעתה זהו גופא חידוש עולא שלא כסברת המקשן, 
אלא שאין 'חביבי וימין שבעהי סיבה להופכם ליעיקרי לפטור השאר מדין 
יעיקר וטפלי [באין ברכותיהן שוות], אלא רק סיבה ילהקדיםי בברכותיהן 
שוות לא. 


ז. דעת החולקים על עולא 


בהמשך הסוגיא הביאו שנחלקו רבי אמי ורבי יצחק נפחא, אחד מהם סובר 

כעולא, ואילו השני סובר יאף בשאין ברכותיהן שוות נמי מחלוקתי. 
והקשו בגמי יבשלמא למאן דאמר בשברכותיהן שוות מחלוקת שפיר, אלא 
למאן דאמר בשאין ברכותיהן שוות פליגי, במאי פליגיי. ותירצו 'אמר רבי 
ירמיה להקדים, דאמר רב יוסף כוי כל המוקדם בפוסק זה מוקדם לברכהי כוי. 
וצריך ביאור מה כוונת הגמרא בקושייתה יבמאי פליגיי, למה שלא יחלקו רבי 
יהודה וחכמים גם באין ברכותיהן שוות, ואדרבא הסובר כעולא צריכים להבין 

את טעמו. 


ומכאן הוכיח הפרי חדש (ריש סיי ריא) להלכה כשיטת הרא"ש שכוונת עולא 

שאין כלל דין קדימה באין ברכותיהן שוות, ולכן הקשו על המאן דאמר 
שחולקים גם באין ברכותיהן שוות, שהיה פשוט לגמרא סברת הראייש שילא 
שייכי זה לזהי ולא שייך בזה דין קדימה, ואם כן מה שייך כאן שיחלקו 
בהקדמה [ומכל מקום תירצה הגמרא שנחלקו בילהקדיםץ. אבל לשיטת 
הראשונים שגם לעולא באין ברכותיהן שוות חביב עדיף [אף לרבי יהודה], או 
לשיטת המרדכי וסיעתו שלעולא ימין שבעה עדיף' [אף לחכמים], על כרחך 
ידעה הגמרא ששייך דין קדימה אף באין ברכותיהן שוות, ולמה לא היה מובן 

שגם בזה יחלקו רבי יהודה וחכמים מה עדיףלג. 


וכתבו התוספות (דיה במאי) 'במאי פליגי, כלומר מאי טעמא דרבי יהודה 

דאמר שבעת המינין עדיף [אף באין ברכותיהן שוות], מאי עדיפות 

שייכא בהו אחר שאינן יכולין לפטור שאר מינין, ומשני דהעדיפות הוי מן 

ההקדמהי. נראה שהוצרך לבאר כך לשיטתו בעולא שבאין ברכותיהן שוות 

מודה רבי יהודה שחביב עדיף, שעל כרחך היה פשוט לגמרא הסברא שבאין 
ברכותיהן שוות אין מקום להעדפת מין שבעה. 


ובאופן דומה ביאר הרשב"א (דיה אלא) [בדרך השניה] לפי דרכו, שקושיית 

הגמרא מסברא כמו שביאר לעיל סברת עולא לחלק בין כשאחד 

פוטר את חבירו, למברך כל אחד לעצמולי, ומכל מקום תירצה הגמרא שכמו 
כן יאין בדין שיקדים לברך על מי שאינו חשוב לפני החשובי. 


צח. בגמרא הקשו ימיתיבי היו לפניו צנון וזית מברך על הצנון ופוטר את הזיתי, ובהוה אמינא 
עדיין לא העמידו הברייתא ב'עיקר וטפלי, ומקשה הרשב"א שאם כן כיצד הבין המקשן את 
גוף הדין שצנון פוטר הזית. ותירץ שם הרשב"א בי תירוצים, התירוץ הראשון הוא שהובא להלן 
בסמוך [והשייך לענינינו]. והתירוץ השני [שנראה שם להרשב"א עיקרן שסבר כקושיית רשיי 
הנ"ל, שכיון שאם בירך על פירות האילן 'בורא פרי האדמה' יצא בדיעבד, ואף כאן דומה 
לידיעבדי שהרי אם בירך על הצנון יצא ידי זית, ודקדק שם לפי"ז את לשון הברייתא 'מברך 
על הצנון ופוטר את הזית', ולא קתני 'מברך על איזה שירצה ופוטר את השניי [וראה כעין זה 
בריטב"א שהוסיף לבאר שהטעם שנחשב כידיעבדי כדי שלא ירבה בברכות, ועיין עוד בחידושי 
הרא"ה]. 

צט. וכבר נתבאר לעיל אות ב) סברא דומה מהמאירי והרשב"א, שהמאירי ביאר בסברא זו את 
כל עיקר דין קדימת חביב, שכתב 'החביב שהוא כעין עיקר והאחר כעין טפילהי, ולפי"ז מבוארת 
ההוה אמינא שאכן גם יפטור את חבירו. 

ק. וביאר בזה הראש יוסף (שם) את הבנת המקשן בדברי רבי יהודה בברייתא 'מברך על 
הזיתי ולא הזכיר "חוזר ומברך על הצנון', שבאמת לא חולק רבי יהודה על חידוש התנא 
קמא שהמין החשוב נעשה ליעיקרי ופוטר את שכנגדו 'הטפלי, אלא בא לומר להיפך מתנא 
קמא שאין העיקר הצנון [היחביבי] אלא העיקר הוא המין שבעה [זית'] וממילא נפטר 
הצנון. 

קא. ומיושב היטב השייכות בין דברי עולא למשנתינו, שכאן נתחדש עיקר מעלת יחביבי וימין 
שבעהי, ובא עולא לומר שאף שמועיל המעלה להיות סיבה 'להקדיםי, אין בכך סיבה גם לעשותו 
ליעיקר וטפלי. ועיין היטב במסקנת הסוגיא שתירצו את דברי עולא שיפרש הברייתא ביחסורי 
מחסרא והכי קתני, היו לפניו צנון וזית, מברך על הצנון ופוטר את הזית, במה דברים אמורים 
כשהצנון עיקר, אבל אין הצנון עיקר דברי הכל מברך על זה וחוזר ומברך על זה. ושני מינין 
בעלמא שברכותיהן שוות מברך על איזה מהן שירצה, רבי יהודה אומר מברך על הזית שהזית 


כ, פדר קדימה בברכות 


עיונים 


הרשב"א כתב ליישב בדרך ראשון, שהנה מתוך דברי עולא מבואר לגמרי 

כל שיטתו, אבל החולק שאמר יפליגיי לא נתפרש במה נחלקו, 

אם כסברת המקשן שאף באין ברכותיהן שוות פוטר זה את זה. או שלעולם 
אינו פוטר אלא נחלקו לגבי ילהקדיםי, ופשטו שהמחלוקת בילהקדיםי. 


הקשה הפני יהושע שעדיין יש להקשות על השיטה שלעולא לכולי עלמא 

'מין שבעה עדיףי, מה שייך להקשות יבמאי פליגיי על רבי יהודה, 
והרי לעולא כל שכן שקשה לכולי עלמא. והוסיף העבודת ישראל (בית ישראל 
שם סקיד) שאם נבאר שקושיית הגמרא היתה מה הטעם של חפ:== [היפך 
מתוספותן, והיה פשוט למקשן סברת עולא שבאין ברכותיהן שוות יש רק 
עדיפות של 'מין שבעהי [וכמו שנתבאר לעיל בטעם המרדכי?ין, אם כן מה 
תירצה הגמרא והביאה דין יכל המוקדם בפסוקי, הרי הקושיא היתה על הסובר 
חביב עדיף. אכן בתוספות (ד"ה א"ר ירמיה) הביאו שיש שגרסו זאת כמימרא 
בפני עצמה 'אמר רב יוסף' ולא שייך לתירוץ הנאמר לעיל ילהקדים' [ולפי"ז 
אפשר שתירוץ הגמרא שגם לגבי 'להקדיםי ברכה לחבירתה שייך הקדמת 

החביב]. 


העבודת ישראל (שם) כתב ליישב הן את שיטת המרדכי, והן את שיטת 
התוספות וסייעתו, שלעולם המקשן אכן הבין בכוונת עולא שיברך 

על איזה שירצה כשיטת הרא"ש שאין כלל קדימה, ולכן הקשה שבאין 

ברכותיהן שוות לא שייך כלל דיני קדימה. ועל כך תירץ רבי ירמיה ילהקדיםי, 

שמצינו גם דין הקדמה באין ברכותיהן שוות ועל זה הביאו דברי רב יוסף יכל 

המוקדםי כוי, ולפי המסקנא גם עולא מודה ששייך יקדימהי באין ברכותיהן 

שוות, ומעתה כוונתם היתה רק שלא נחלקו בזה, אלא שלשיטת התוספות 
וסייעתו חביב עדיף, ולשיטת המרדכי 'מין שבעה עדיףי. 


לעיל הובא שיטת הסוברים?ל שאין עיקר דברי עולא על ידיני קדימהי, אלא 

לומר שבאין ברכותיהן שוות אין נפטרים אחד בברכת חבירו, אבל פשוט 

היה לו שאין קדימה באין ברכותיהן שוות. ובפני יהושע (מא. דייה מיהו עיקר) 

תמה, שהרי מבואר כאן שנחלקו אמוראים בדבר זה, ויש שיטה שנחלקו אף 

באין ברכותיהן שוות, וכיצד היה פשוט לעולא עד שלא הוצרך לומר כלל שאין 
קדימה. 


אמנם הנחלת דוד (שם) ביאר שאדרבא, מעתה יתיישב מה שהקשו בגמרא 

על המאן דאמר שחולק על עולא 'במאי פליגיי, ובראשונים נתקשו 
מה הוקשה לו?'. אכן באם נפרש שעולא לא בא לחדש דיני קדימה, והיינו 
שהיה פשוט לגמרא שאין שום מעלה בהקדמה באופן שאין ברכותיהן שוות, 
אם כן זהו הביאור במה שהקשו לחולק עליו יבמאי פליגיי שהרי פשוט הוא 
שאין דין קדימה, ורק התרצן חידש שיש מקום לצדד אף באין ברכותיהן שוות 
שיש דין הקדמה, אבל לשיטת עולא עצמו אכן נשאר כהבנת המקשן שפשוט 

שאין בזה קדימה. 


ממין שבעהי. ולכאורה תמוה השייכות בין הרישא של הברייתא המדברת מענין 'עיקר וטפלי, 
להסיפא המדברת לענין דיני קדימה בעלמא, ומה שייכים זה לזה. ולפי מהלך ספר הנר והראש 
יוסף אתי שפיר, שהברייתא באה לומר את חידושו של עולא, שאף שביעיקר וטפלי ממש הדין 
שפוטר זה את זה, מכל מקום בחביב ומין שבעה אין סברא אלא להקדים בברכותיהן שוות. 
וכעין זה ביאר הגר"י שטייף (חדשים גם ישנים שם בגמרא ד"ה וחסורי מחסרא וה"ק, הובאו דבריו לעיל 
בייסוד מעלת חביבי). 

קב. ואף שלעיל מבואר דעת עולא מדוע לא נחלקו באין ברכותיהן שוות, מכל מקום אין 
בכך סברא מוכרחת עד שיהיה ניתן להקשות מכך על הסובר שאכן המחלוקת גם באין 
ברכותיהן שוות, וכיצד הקשו יבמאי פליגיי, וזו כוונת הרשב"א (דיה אלא) 'תמיה לי, ומאי קא 
קשיא ליה במאי פליגי, הא ודאי בלהקדים פליגי, דכיון דחד אמר בשאין ברכותיהן שוות דברי 
הכל מברך ע"ז וחוזר ומברך ע"ז, כלומר שאין הקפדה בהקדמתן, א"כ מאן דאמר עדיין הוא 
מחלוקת אלמא בהקדמה פליגיי [כלומר כיון שמדברי עולא נשמע שאין הקפדה בהקדמתן 
ולכן לא נחלקו בו רבי יהודה וחכמים, מסתבר שהסובר שכן נחלקו יסבור שנחלקו בדין 
הקדמהן. 

קג. זהו לשונו 'יבשלמא למאן דאמר בשברכותיהן שוות בלחוד פליגי שפיר, כלומר יש טעם 
נכון למחלוקתם שאין להקפיד אלא במקום שהאחד פוטר את חבירו, אבל בשאין ברכותיהן 
שוות שאין זה פוטר את זה במאי פליגי, וכי להקדים ברכה זו לזו מי פליגיי. 

קד. והיינו כעין ביאור התוספות והרשב"א לעיל, אלא לאידך גיסא, שכל מה שנבאר בטעם 
שיטת עולא, היה פשוט להמקשן כן. 

קה. רבינו יונה והרא"ש לדעת הבה"ג, הבית יוסף בדעת הרמב"ם, הנחלת דוד בדעת רשיי, 
וכן דעת ספר הנר. 

קו. והוסיף הנחלת דוד להקשות על פירוש התוספות הנ"ל, שהוא דוחק, שאם כן למה שאלו 
בסתם 'במאי פליגיי, ולא הקשו ימאי טעמא דרבי יהודהי. 


ביאור 
הרשב"א 
שהנדון אם 
נחלקו כלל 
בלפטור ברכה 
את חבירתה 


לדעת המרדכי 
כיצד יבאר 
קושיית 
הגמרא 
והתירוץ 


תירוץ 
העבודת 
ישראל 


ביאור הסוגיא 
לפי השיטות 
שאין חידוש 
עולא מצד 
'דיני קדימה' 


מבמינך עתה נתבאר מהלך הסוגיא שיטת עולא והחולקים, ובירור שיטות 


מחלוקת 
הראשונים אם 
נפסקה הלכה 
כרבי יהודה 
או כחכמים 


הוכחת 
הראשונים 
ממעשה ברב 
חסדא ורב 
המנונא 


יישוב שיטת 
הראשונים 
שפסקו 
כחכמים 


תירוץ הצל"ח 
שמדובר שרק 
התחיל לאכול 
וחזר לאכול 
מה'חביב' 


אוצר 


ח. הלכה כרבי יהודה או כחכמים 


הראשונים, ומעתה יש לדון להלכה כיצד נפסק. ונידון זה תלוי בכמה 

נידונים, האם נפסק בגוף המחלוקת כשיטת רבי יהודה או כשיטת חכמים. וכן 

האם נפסק כעולא או כהחולקים [שנחלקו אף באין ברכותיהן שוות]. ולפי הצד 

שנפסק כעולא, יהיה תלוי ועומד בגוף דברי עולא כמו שנתבאר לעיל במחלוקת 
הראשונים בביאור דבריו. 


רבים מן הראשונים?" פסקו להלכה כרבי יהודה שמין שבעה עדיף, והוכיחו 
כן מדברי רב יוסף ['ואיתימא רי יצחקי] יכל המוקדם בפסוק קודם 
לברכהי, והרי זה יקל וחומרי?" אם כששני המינים מימין שבעהי, מכל מקום 
יש להקדים המוקדם בפסוק [אף כנגד חביב], כל שכן שיש להקדים מין שבעה 
לשאינו מין שבעה כלל, ומכאן שרב יוסף סבר להלכה כרבי יהודה. 


ומאידך הביאו שיטת רבינו שמעיה ורב האי גאון?* שפסקו כחכמים שחביב 
עדיף, והעמידו דברי רב יוסף באופן שאין אחד חביב יותר מחבירו, 
ולכן לכולי עלמא מין שבעה ומוקדם בפסוק קודם לברכהלי. 


אך הוכיחו בראשונים?'* שדברי רב יוסף להקדים המוקדם בפסוק נאמרו אף 

'כנגד חביבי, מהמעשה ברב חסדא ורב המנונא (מא:) שישבו יחדיו 

בסעודה, והובאו לפניהם תמרים ורימונים, 'שקל רב המנונא בריך אתמרי 

ברישא, אמר ליה רב חסדא לא סבירא ליה מר להא דאמר רב יוסף' כו, 

והשיבו שיש להקדים הסמוך יותר ליארץי. ואם חביב קודם ועדיף ממין שבעה 

ומוקדם, מה תמה רב חסדא מרב יוסף, שמא לרב המנונא חביבים יותר תמרים 
ולכן הקדימם, ובהכרח שדברי רב יוסף נאמרו אף כנגד חביב. 


וליישב השיטות הסוברים שיש לפסוק כחכמים שחביב עדיף ממוקדם 

בפסוק, ויקשה עליהם ממעשה דרב חסדא ורב המנונא הנ"ל. כתבו 

הרשב"א (מא. דיה רבי יהודה) והרא"ה (שם), שרב הסדא רק נתכוין לברר אצל 

רב המנונא מה הטעם שהקדים, אם אכן רק משום שחביב לו או שטעמו 

שלא סובר מדברי רב יוסף, והשיבו שלא סותר את רב יוסףל'ב. ונמצא שדברי 
רב יוסף אכן לא נאמרו באופן שיש אחד מהן חביב. 


ובמאירי תירץ שרב חסדא הבין שאם רב המנונא מקדים משום יחביבותי 

היה לו לשאול את רב חסדא מה חיבב עליו, שכן היתה שקולה 

בעיניו חביבותו של רב חסדא יותר [והמאירי לשיטתו שיחביבי נקבע לפי 
הגדוללי]. 


אכן הצל"ח (מא: דיה שם בריך) תירץ קושיית הראשונים על הסוברים שחביב 

עדיף ממין שבעה מתמיהת רב חסדא, שלכאורא יש לדקדק בלשון 
הגמרא 'בריך אתמרי ברישאי, וכיון שתמרים ורימונים ברכותיהן שוות, ובברכה 
אחת מוציא את שניהם מה ביאור הלשון שבירך על התמרים יברישאי, והיה 
צריך לומר שבירך על התמריםל'ז. אלא על כרחך מדובר שאכל רק מעט 
מהתמרים כדי לברך עליהם ומיד אכל הרימונים, וזהו יברישאי בתחילת אכילתו 
בלבד אכל התמרים, ומזה הבין רב חסדא שלא משום שחביבים התמרים לרב 


קז. רבינו יונה (מא. דיה ולענין) בשם הגאונים, רא"ש (פ"ו סיי כה), רשב"א (מד"ה ולענין פסק הלכה) 
[בשם תוסי והראב"ד, והסכים עמהם], תוספות (דיה א"ר ירמיה) [ומה שהביא זאת בשם ירשייי, 
עיין בצל"ח (סוף מא.) שאדרבא משמעות רשיי כשיטת רבינו שמעיה, ובדברי נחמיה (בתוסי שם) 
ביאר שכוונת התוסי יפירשייי רק לענין הגירסא שלא גרס 'דאמרי, וכן הוא ברש"י שלפנינו, 
אבל המשך הדברים שכתבו התוספות לפי רשיי הם דברי התוסי עצמם לפי גירסא זו. ועיין 
שם שהציע להגיה בלשון התוספות ואומר ר"י לפיי כוי שאלו הם דברי ר"י לגירסת רש"יי]. 
וכן נטו יותר הפוסקים להלכה. 

קח. כך מבואר ברבינו יונה וברא"ש (שם). 

קט. וכן הכריעו הרא"ה (מא.), ופשטות שיטת הרמב"ם (ברכות פ"ח הי"ג, וראה פירוש המשניות 
לרמבים), וכן משמעות רבינו חננאל (מא.). 

קי. ובתופפות (שם) תלו זאת בגירסת הגמרא, שאם גורסים 'אמר רבי ירמיה בלהקדים דאמר 
רב יוסף' כו', הרי שרב יוסף מדבר אף כנגד חביב [כסוגיין] ופוסק כרבי יהודה. אבל אם גורסים 
יאמר רב יוסף' יש מקום לומר שמדובר בשאין כאן חביב ולכולי עלמא הוא. 

קיא. הראשונים הניל [ועיין חכמת שלמה (חידושים לתוסי שם) ודבש תמר (נדפס ביהגהות והערותי 
על המהרש"ל מהדורת עוז והדר אות ק) שביארו שזוהי גם כוונת התוספות (שם)]. 

קיב. וכיון לתירוצם בנחלת דוד (דברי דוד דיה והראיה שהביאו), ועיין שם שהתוספות בכמה מקומות 
תירצו כעין זה, שהמקשה אף שידע שיש להשיבו [שכבר הקשה קודם לכן מברייתא אחרת 
ותירצו לו, ואותו התירוץ מיישב גס קושיא זו], מכל מקום מקשה עוד משום שרוצה לדעת 
אם יש תירוץ נוסף לכך. והוסיף הנחלת דוד (שם) שיש עוד לדחות ראיה זו בכמה אנפיי. 
קיג. עיין לעיל בסוף סוד חביבי. 

קיד. וברש"ש (מא: דיה שם בריך) ביאר שהכוונה ירישאי רצונו לומר יראשון לכל המסוביםי. 


ב. פדר קדימה בברכות 


עיונים כה 


המנונא יותר הרימונים ולכן הקדימם, אלא מה שהקדים קצת תמרים היה 

משום דין קדימה בימין שבעהי להחיל עליו הברכה, וזהו שהקשה לו מרב יוסף 

שצריך להקדים המוקדם בפסוק והשיב לו שתמרים קרובים לארץ מרימונים 

ועליהם להחיל הברכה. וכן דחה המלא הרועים (על רבינו יונה שם, נדפס בילקוט 

מפרשים החדש מהדורת עוז והדר על עמוד עס הוכחת רבקו יונה מתמיהת רב הסדא 

מלשון הגמרא יבריך ברישאי ולא אמרו יאכל תמרי ברישאי, משמע שבאכילה 
רצה להקדים הרימונים ורק מחמת הברכה פתח קצת בתמרים. 


אלא שדחה המלא הרועים (שם) שרבינו יונה לשיטתו שגדר יחביבי היינו חביב 

ברוב הפעמים, ואם כן אף אם נעמיד שאכל מעט תמרים ומשמע שרצה 
להקדים הרימונים, עדיין אין ראיה שמחמת דיני הקדמת מין שבעה בירך על 
התמרים, שאפשר שרק עכשיו רוצה הרימון, אבל ברוב פעמים חביבין לו יותר 
התמרים ולכן הקדים התמר [אמנם הנחלת דוד (דברי דוד דיה והראיה) כתב 
לשיטות שיחביבי היינו ברוב פעמים, שאין כלל הוכחה מרב חסדא, שכן נוכל 
לומר שרב חסדא ידע מה חביב תמיד לרב המנונאלט', וכל ההוכחה היא רק 

לשיטות הסוברים גדר 'חביב כעתי?ל'ן. 


עוד דחה במלא הרועים (שם), שאם אכן להלכה 'חביב קודם', אף אם נניח 

שהיה לו שתר הביב התמהם מכל מקום למה הקשה לו רב הסדא 

מדברי רב יוסף, ולא הקשה לו ילא סבר מר דחביב עדיףי, שהרי לפי המתבאר 

הבין רב חסדא שיותר חביב לו הרימונים, והיה לו להקשות מיחביבי שיש 
להקדימו לימוקדם בפסוקי. 


בשו"ע סי" ריא ס"א-ב) הובאו שתי הדעות בברכותיהן שוות אם כרבי יהודה 

או כחכמים, ובאליה רבה (סק"ב)ן פסק שגם באין ברכותיהן שוות 

מקדיפיטן שבעה לחביב. וראה בביאור הלכה (שם סיא דייה ויש אומרים) שבאופן 

שיש מין שבעה והוא גם חביב דהשתא, יש לצרף את שיטת האליה רבה 
[להסוברים שדנים בתר חביב דהשתאן. 


ט. 'מוקדם בפסוק' באין ברכותיהן שוות 


לעיל נתבאר לשיטת עולא שבאין ברכותיהן שוות אין קדימת 'מין שבעהי 

לרוב הראשונים, לאו דווקא משום שימין חביב עדיףי כדעת הרבה 
ראשונים, אלא אפילו לשיטת הרא"ש וסייעתו שאין קדימה כלל ומה שירצה 
יקדים אין בדין מעלה להקדים מין שבעה, ולפי"ז יש לתמוה שהרי יש ראשונים 
שהוכיחו לפסוק כרבי יהודה [כמאן דאמר אף באין ברכותיהן שוות נחלקו] 
שמין שבעה עדיף מדברי רב יוסף, והיינו שיש להקדים מין שבעה בקל וחומר 
ממה שיש להקדים 'מוקדם בקראי, אף כנגד חביב. ולכאורה דברי רב יוסף 
נאמרו הן בברכותיהן שוות הן באין ברכותיהן שוות, שאף באין ברכותיהן שוות 
יש דין להקדים וכל שכן כשהכנגדו אינו מין שבעה, וקשה לפי עולא שלדעת 

רוב ראשונים אין דין להקדים מין שבעה. 


וברבינו יונה (מא. דיה עוד כתב) הקשה כעין זהל", ותירץ שדין זה להקדים 
יהמוקדם בפסוקי לא על כל הפסוק נאמר, אלא באופן ששניהם 
בברכה שוה, וכגון היו לפניו יחיטה ושעורה' שברכותיהן שוות בזה יקדים 


ובדברי נחמיה (שם ד"ה שם אתמרי, נדפס ביילקוט מפרשים החדש' שבמהדורת עוז והדר) ביאר שכוונת 
הגמרא להורות שאחר כך אכל גם מהרימונים. והיינו שאם היה אוכל רק מהתמרים אין שום 
מקום לתמיהת רב חסדא, שהרי כל דיני קדימה מדובר שרוצה לאכול משני המינים, אבל אם 
רוצה לאכול מין אחד הרשות בידו (ראה משנה ברורה ריש סיי ריא). 

קטו. ועיין שם שמצינו שהיו בקיאים האמוראים בחבריהם מה חביב עליהם, וכמו שאמר שמואל 
(ברכות מז.) לענין זימון 'אילו מייתי ארדליא לי וגזליא לאבאי, ופירש רשיי (שם) שהיו הגוזליא 
חביבים לרב. ועיין שם בנחלת דוד שלשיטות אלו [שחביב הוא לפי רוב פעמים] ילא ידעתי 
שום מקום לראיה זו', ומעתה יקשה בדעת הרא"ש שסובר 'חביב תדירי ומביא ראיה זו, וכן 
יקשה ברבינו יונה [להסוברים בדעתו כהרא"ש, עיין לעיל בסמוך], ורק לדעת אבן האזל שהובאה 
לעיל ['יסוד חביב'ן שחידש וביאר גם ברבינו יונה וגם ברא"ש שחביב לפי המצב כעת, נוכל 
ליישב הראיה [להבנת הנחלת דודן. 

קטז. ועיין בפרישה (אות ו) מה שהבין בראשונים שהוכיחו שמה הקשה רב חסדא לרב המנונא 
אולי חביב לו ברוב פעמים. והוסיף שהוא הדין שיש להוכיח שמועיל מוקדם בפסוק אף כנגד 
חביב עתה, עיין שם. 

קיז. לשונו בקושיא צריכה ביאור, שכתב יבכאן יש לשאול האיך מצינו למימר שאם ירצה 
יקדים פרי העץ לפרי האדמה, והא אמרינן כל המוקדם בפסוק הוא קודם לברכה, וחטה ושעורה 
שברכתן בורא פרי האדמה הם המוקדמים לפירות העץ האמורים בפסוק, והנה שעל כרחו יש 
לו להקדים בורא פרי האדמה לבורא פרי העץ, ואף על פי שיהיו לו חביבים יותר פירות העץי. 
והנה אף שדבריו קצת נראים שבא להקשות על הבה"ג שיש להקדים פרי העץ, מכל מקום 
כבר לעיל דחה את הבה"ג, ונראה שקושייתו היא אפילו לדרכו, ומה שהזכיר העץ והאדמה 
כוונתו רק להוכיח שמדובר באין ברכותיהן שוות ומכל מקום יש להקדים המוקדם בפסוק לחביב. 


קושיות המלא 
הרועים 


להלכה באין 
ברכותיהן 
שוות 


האם דברי רב 
יוסף נאמרו 
גם באין 
ברכותיהן 
שוות 


תירוץ רבינו 
יונה שמדובר 
בברכותיהן 
שוות 


תירוץ נוסף 
שמדובר 
כשברכת 
החיטה היא 
'מזונות' 
וחשובה יותר 


שיטת הרא"ש 
כעין דברי 
רבינו יונה 


הסתירה 
ברא"ש 


הסתירה 
בדברי הטור 


אוצר 


כו 


החיטה, וכן אם היו לפניו גפן ותאנה, כיון שברכותיהן שוות יקדים הגפן, אבל 
| ] ן ן | | 

באופן שהיו לפניו יחיטה וגפן' כיון שאין ברכותיהם שוות אינו מחויב להקדים 
החיטה אלא יקדים החביב. 


עוד תירץ רבינו יונה, שלעולם מדובר אף כשאין ברכותיהן שוות ומכל מקום 

מקדים המוקדם בפסוק, שכן מדובר שאינו כוסס את החיטה שברכתו 

בורא פרי האדמה, אלא שהוא אוכל ידייסאי וכדומה שברכתו יבורא מיני 

מזונותי, ובודאי צריך להקדים ברכת מזונות קודם ענבים ותאנים [כיון שהוא 

ברכה ימענין מזון'ל'"], אבל מה שאמר עולא באין ברכותיהן שוות שמברך על 
החביב מדובר בברכת העץ והאדמהליל. 


אכן הרא"ש (שם) הקשה כן דווקא על שיטת הבה"ג שפסק שברכת העץ 

קודמת להאדמה, שמלשון רב יוסף משמע שמברך על חטה ושעורה 
קודם גפן, אף שברכת הגפן 'העץ' ואילו ברכת חיטה ושעורה 'האדמה' [בכוסס 
חיטה]. וכתב לתרץ כעין תירוצי רבינו יונה, שאכן הפסוק מדבר דווקא שעשאו 
פת או דייסא שבזה ברכת המוציא ומזונות קודמת, אבל בכוסס חיטה שברכתה 
יהאדמהי לא דיבר הפסוק. והוסיף שאם נרצה להעמיד בכוסס את החיטה, יש 
לומר שכל המקודם היינו בזמן שברכותיהם שוות, כמו חיטה לגבי שעורה, וכן 

ענבים לגבי תאנים ורימונים. 


והקשו האחרונים שהראייש סותר את עצמו, שהרי בתחילת הסוגיא הוכיח 

מרב יוסף שהמקודם בפסוק קודם ועל כרחך שהלכה כרבי יהודה 
שמין שבעה עדיף מקל וחומר, [ודחה את דברי רבינו שמעיה שהעמיד כשאין 
שם חביבן, ואם כן מעתה יקשה גם לרבי יהודה באופן שאין ברכותיהן שוות 
לדעת הראייש שמודה רבי יהודה שאין אומרים מין שבעה קודם לחביב, ולמה 
המוקדם בפסוק יקדם. ובהכרח צריכים לתירוצי רבינו יונה שמדובר בברכותיהן 
שוות, ואם כן למה הוקשה הראייש רק על הבהיג וכתב שלשיטת החולקים 
מיושב, והרי לכולם צריכים להעמיד דברי רב יוסף בברכותיהן שוות?? [ואין 
ליישב שמדובר ב'אין חביב אחד יותר מחבירוי, שכן יסתור מה שהוכיח הראייש 
מדברי רב יוסף שהלכה כרבי יהודה, והרי זוהי דחיית רבינו שמעיה שמדובר 

בשאין חביב, והרא"ש לעיל הוכיח לסתור דבריו]. 


וכן הקשו הפוסקים??* בדעת הטור, שבתחילת הסימן הביא שיטת אביו 

הרא"ש שבאין ברכותיהן שוות יקדים איזה שירצה, וכן הביא דעת 
הסמ"ק שלכולי עלמא חביב עדיף, ואילו בהמשך הביא דין 'כל המוקדם 
בפסוקי, ולפיייז פסק הטור שיחיטה קודמת לזית', ויזית קודם לשעורהי, וכן 


ועיין מלא הרועים (על רבינו יונה שם) שביאר כן עיקר קושייתו [ומתחילה כתב שלכאורה אין 
לקושייתו מובן, שפן כבר" דחה אתי הבהיגן. 

קיח. משמעות רבינו יונה כאן שהטעם להקדים ברכת ימזונותי לשאר ברכות [העץ והאדמה] 
משום החשיבות של 'מזון'. ועיין היטב לשון הרא"ש (סיי כה), והגהות מיימוניות (ברכות פ"ח הייג) 
[ולגבי קדימת יאורזי שלא עושים ממנו פת אבל ברכתו מזונות, עיין בלבוש (סוף ההג"ה ס"ד) 
שנקט שיש לו מעלת 'מזונות', וראה עוד מה שדן בזה הפרי מגדים (סוף הסימן קודם 'סדר המעלות', 
ובסדר המעלות אות ב, ומשבצות זהב סק"ד, ראש יוסף סדר המעלות אות ה')]. 

קיט. והקשה המלא הרועים, (על רבינו יונה שם) שהקדמת 'מזונות' איננה מצד 'מוקדס בפסוקי 
אלא מטעם שברכת יבורא מיני מזונותי חשובה יותר מברכת יפורא פרי העץי, ומלשון רב יוסף 
משמע שבא לומר שהקדימה מצד 'מוקדם בפסוקי. עוד הקשה שמצינו עדיין שאין מקדימים 
ה'מוקדם בפסוקי, וכגון בזית ופת שעורים וכן דייסת שעורים, שהיזיתי הוא ראשון לארץ, אך 
'מזונות' של שעורים קודמת. ותירץ שאפשר כל חידוש רב המנונא (מא:) שיש להקדים הסמוך 
לארץ היינו רק בשניהם ברכת יפרי העץ', אבל בנוגע ל'מזונות' ויהמוציאי הם קודמים אף 
שמאוחרים לארץ. והנה בענין הקדמת שעורה לזית [וראה אריכות בזה בפוסקים בסימן רי"א], 
אכן שיטת הטור שזית קודם אף לימזונות' של שעורה, כמו שדקדקו הט"ז (סק"ד) והמגן אברהם 
(סק"ח), וכן ביארו בדעת הרמ"א (ס"ד, ועיין מחצית השקל שם), וכן פסק המגן אברהם להלכה 
(יסדר המעלותי בסוף הסימן ס"ק יג) [וראה עוד פרי מגדים (משב"ז שם סקיד, א"א שם סקיח, יד אפרים 
על הט"ז שם)]. אמנם שיטת הלבוש (בתשובתו שבהגה"ה לסעיי ד) ש'מזונות' קודם, וכן הוכיחו האבן 
העוזר (דייה ולענ"ד) והבית מאיר (סוף הסימן), והמאמר מרדכי (סקיח, ועיין מגן גבורים סוף הסימן), 
וכן נטה המשנה ברורה (ס"ק כה, עיין שער הציון ס"ק טז, וכך סתימת לשונו ביסדר המעלות' בסוף הסימן 
ושעה"צ שם סיק כג). 

קכ. וכמו שמצינו לרבינו יונה הנל שהקשה אותה הקושיא אף לדעת החולקים על הבה"ג, 
והוצרך לומר כעין אותס תירוצי הרא"ש [עיין בדרישה (אות ג ד"יה אלא) שהעיר כן במה נחלקו 
הרא"ש ורבינו יונה באופן הקושיאן. 

קכא. דרישה (אות ג, פרישה אות ו), מגן אברהם (סקיב), ט"ז (סק"ג) ושאר פוסקים שיובאו להלן 
בסמוך. 

קכב. וכתב מהרל"ח (חידושים והגהות על הטור סק"א) ליישב הסתירה בטור, שמה שאמר שביזית 
ושעורה' מקדימין הזית, מדובר באופן שישנו תבשיל מעורב בזית ושעורה יחדיו, שבברכה אחת 
פוטר את חבירו, ולכן אף שיברך על הזית 'בורא פרי העץ' יפטור את השעורה, ולכן שייך בזה 
סברת ברכותיהן שוות. אבל אילו יאכל כל אחד לחוד דינו כאין ברכותיהן שוות ויברך על איזה 
שירצה שכן הוא 'קל וחומרי ממין שבעה [אך תירוץ זה מספיק רק לסתירה בטור, ואילו בשיטת 
הרא"ש עדיין קשה הסתירה, וראה להלן תירוץ המעשה רקח והבית מאיר בשיטת הרא"ש 
שאינו מיישב הסתירה בטור, ויחדיו יושלמו בי הסתירות]. 

קכג. עיין בט"ז (שם) שהיה אפשר לדחוק שדין קדימת 'מוקדם בפסוקי שהובא בטור [אף באין 


5 פדר כדימה בברכות 


עיונים 


ישעורה קודמת לגפןילכב, וכן בסוף הסימןללי הביא בשם אביו הרא"ש שאפשר 
שמדובר אף בכוסס חיטה, והרי אין ברכותיהן שוות, וכיצד יהיה דין מוקדם 
בפסוק. 


ותירץ המגן אברהם (שם סק"ב)לכד שהחילוק בין ברכותיהן שוות שנאמר בהם 

דין קדימה [מין שבעה או חביב] לאין ברכותיהן שוות שאין דין 

להקדים לשיטת הראייש, נאמר לגבי מעלת 'מין שבעהי או 'מין חביבי, שאין 

מעלה כשמקדימין אחד לחבירו רק ביפוטר את חבירוי [ברכותיהן שוות], אבל 

אם שניהם ממין שבעה בזה ודאי עדיף מעלת המוקדם בפסוק ידמאחר שקרא 

הקדימו אנן נמי נקדימנו', אבל מה שלא נכתב כלל בפסוק לא שייך בזה 
קדימהלכה, 


ובפשטות נראה שהמגן אברהם העדיף את מעלת 'מוקדם בפסוקי שיותר 

אלים אף ממעלת ימין שבעהי [שהרי מין שבעה לא מועיל באין 

ברכותיהן שוות מה שאין כן 'מוקדם בפסוק'ן, וכבר מצינו שיטה מעין זו 

בשיטת ריבייב (מא.) שפסק להלכה חביב עדיף הן בברכותיהן שוות הן באין 

ברכותיהן שוות, ומכל מקום כל זה במין שבעה כנגד חביב, אבל בששניהם 

מין שבעה, בזה כל המוקדם בפסוק קודם לברכה הן בברכותיהן שוות הן באין 
ברכותיהן שוות. נמצא שימוקדם בפסוקי עדיף יותר מחביב וממין שבעה. 


אך תמהו באחרונים??י, שהרא"ש בתחילת דבריו הוכיח שהלכה כרבי יהודה 

מדברי רב יוסף שיכל המוקדם בפסוק קודם לברכהי, וכתב שהוא 'קל 

וחומרי, שאם יש להקדים המוקדם בפסוק [ששניהם מין שבעה] 'כל שכן שיש 

להקד==אמור בפסוק למין שאינו נזכר כלל בשבח הארץי, ואם כן מוכת 

שלא כסברת המגן אברהם, ואף כאן נעשה קל וחומר שאם מין שבעה אינו 
קודם למין שאינו נזכר כלל, כל שכן כששניהם נזכרים. 


ועוד צריך ביאור גוף הסברא??<', שהרי יסוד דברי הרא"ש באין ברכותיהן 

שוות שאין כלל ידיני קדימה', ואם כן למה יועיל קדימת ה'מוקדם 

בפסוקי ואף אם קדימתו עדיפה מימין שבעה', סוף סוף סברת הרא"ש 
מתקיימת על כל דיני קדימהקכף. 


והנה השל"ה (שער האותיות 'קדושת האכילהי כלל ה אות ה מדיה ואשא משלי, וכן 

בהגיה שם???) ביאר בדומה לחילוק המגן אברהםלל, והוא על פי שיטתו 
שמבאר בדברי הרא"ש בסברת ילא שייכי זה לזהי, שכוונתו שכל דין הקדימה 
הוא באופן שיש להם שייכות בברכה ידמחזי בושתו של המין החשוב אם 
נקדים לפניו המין השפל ממנו', אבל כשאין להם הצטרפות ושייכות יחד 


ברכותיהן שוות] אמורים לפי דעת הרא"ש רק בברכותיהן שוות, אבל מסוף הסימן מוכח שגם 
לדברי הרא"ש אמורים דיני קדימה בפסוק אף באין ברכותיהן שוות, וכדלהלן. 

קכד. תירוץ זו הובא בפוסקים בעיקר כתירוצו של המגן אברהם, אבל למעשה רבים האחרונים 
שנקטו כעין שיטה זו, ראה להלן שכן שיטת השל"ה, הט"ז (סוף סק"ג, וכן הביא הדרישה (אות 
ו, פרישה שם אות ג) בשם רבו המהרש"ל. וכן נקט בתפארת שמואל (על הרא"ש אות יב, עיין ספר 
פלאים שהשוה דבריו למגן אברהם). 

קכה. ועיין בדברי צבי (נדפס בילקוט מפרשים מהדורת הדרת קדש על המגן אברהם שם) שתמה, שאם 
כן מה הקשה הרא"ש על הבה"ג מיכל המוקדםי, אפשר שאכן דין מיוחד הוא בהקדמת הכתוב 
כששניהם מין שבעה שקודם המוקדם אף האדמה לפני העץ, מה שאין כן בעלמא שאין שניהם 
מין שבעה, חזרו דברי הבה"ג שיהעץי קודם ליהאדמהי. 

קכו. מעשה רקח (שם), מאמר מרדכי (סק"א) ושאר אחרונים. ועיין במעשה רקח ודברי צבי 
שהקשו גם מלשון רשיי בסוגיין. 

קכז. וכן הקשו הפרישה (אות ו) והבית מאיר (על המג"א) [עײ"ש שכתב שתירוץ המגן אברהם 
יסברא בלא טעםץ. ועיין בט"ז (שם) שהוסיף בזה 'כיון דחשוב בקרא דמיירי במעלת הקדימה 
שוות ואינן שוות, שמע מינה דמוקדם הוי מעלתו בכל גווני, מה שאין כן מעלת מין שבעה לא 
מצינו לו מעלה להקדמה, אמרינן אין לו מעלה אלא בשוות שהאחד פוטר חבירו, אבל לא 
במקום שחייב לברך על שניהם לענין קדימהי, ומשמע קצת שעיקר סברתו כעין גזירת הכתוב, 
שכן המקור ממנו נלמד דין 'מוקדסי משמע גס באינן שוות, מה שאין כן מעלת מין שבעה 
שאינה כתובה בפסוק אין לנו להעמידה אלא על הדבר המסתבר בברכותיהן שוות [אבל עדיין 
קשה שהרי מבואר ברא"ש שמעלת מין שבעה נלמדת ביקל וחומרי מ'מוקדם בפסוקי, ואם כן 
מצד הקל וחומר נלמד גס מה שנתחדש בקרא לגבי אין ברכותיהן שוות]. ועיין פרי מגדים 
(משבצות זהב שם) שנראה שכך הבין בט"ז, ולפיכך תמה שודאי אין לומר שהפסוק הקדים בשביל 
ללמד דין זה, שהרי כל יברכות לפניו' הו דרבנן, ועל כרחך הפסוק בא לענין אחר, וכל דין 
ה'מוקדם בפסוקי רק נלמד מסברא שאם הפסוק הקדים יש גם לנו להקדים וכמשמעות המגן 
אברהם. 

קכח. ובפרישה (שם) כתב ליישב, שהרי מוכח גם להרא"ש שבאין ברכותיהן שוות אין דיני 
קדימת מין שבעה וחביב, שמכל מקום מודה שיש קדימת 'ברכה מבוררת', ולכן ברכת בורא 
פרי העץ או בורא פרי האדמה קודמים לברכת ישהכלי, שברכה החשובה ומבוררת ודאי קודמת 
[ועיין לעיל מה שביארנו הסברא לחלק בין קדימה זו לקדימת מין שבעה וחביב], ולפיכך יהוא 
הדין נמי דאזלינן בתר השבע מינין דהחשיב הפסוק בהדיא זה על זהי כוי, כלומר שה'מוקדם 
בפסוקי נחשב כיברכה מבוררת' ושייך בזה דין קדימה אף באין ברכותיהן שוות. 

קכט. הובא בקיצור במחצית השקל (שם ד"ה וכיוצא בזה). 

קל. המגן אברהם גופו ציין לדברי השל"ה שכתב יכיוצא בזה', אך המחצית השקל (שם) דקדק 
שאין סברתם שוה. 


תירוץ המגן 
אברהם לחלק 
בין 'מוקדם 
בפסוק' ל'מין 
שבעה' 


השיטה 
שמעלת 
'מוקדם 
בפסוק' עדיפה 
מ'מין שבעה' 
ו'חביב' 


קושיית 
האחרונים 
שסותר דברי 
הרא"ש שעשה 
קל וחומר 


מהלך השל"ה 
שבשניהם מין 
שבעה יש 

להם 'שייכות' 


הסברא 
ש'מוקדם 
בפסוק' אינו 
מעלה אלא 
לסדר כמו 
הכתוב 


הסברא 
שעדיפות 
'מוקדם 
בפסוק' רק 
לעלות בדרגה 
אחת מדינו 
הרגיל 


אוצר 


בברכה, כל אחד נפרד מחבירו ילית דין בר בושת' ואין כבוד הקדמתו נחשב 
בעיניו למאומה כמו שנתבאר לעיל. ועל פי זה הוסיף, שאם שניהם הם 
מישבעת המינים' הרי אף שאין להם שייכות מצד היברכה' [שאין ברכותיהן 
שוות, זה בורא פרי האדמה, וזה בורא פרי העץ] מכל מקום יש להם שייכות 
מצד אחר שהרי שניהם בגדר ישבעת המיניםי שנשתבחה בהן ארץ ישראל, 
יוהואיל ויש להם דיבוק מצד אחד ואין ביניהם פרידה לגמרי ראוי מפני זה 
שיהיה חשוב קודםי. מה שאין כן בצנון וזית שהם נפרדים לגמרי הן מצד 
הברכה והן מצד החשיבות, שכן זית הוא ממינים החשובים שנשתבחה ארץ 
ישראל, וצנון אינו חשוב כלל, ובנפרדים לגמרי לא מתאים הטעם שלא יראה 
בושתו, שאינו שייך לחבירו כללללא. ולפיייז לעולם אין 'מוקדם בפסוקי עדיף 
מימין שבעהי, אלא כיון ששניהם מין שבעה חזרה השייכות זה לזה, ושוב 
מועיל דין הקדימה. 


וליישב דעת המגן אברהם, ביארו המחצית השקל (שם) והמאמר מרדכי (סק"א 

דייה ואחר העיון), שאף שבאין ברכותיהן שוות לא שייך כלל הקדמה 
מחמת 'מעלהי, מכל מקום ילמה לנו לשנות מסדר הכתובים בפסוק על חינם 
אף דליכא טעמאי. והיינו שסברת ה'מוקדם בפסוקי אף שהיא פחותה במעלה 
מימין שבעהי [ולכן שייך היכל שכן' שכתב הרא"ש לגבי ברכותיהן שוות ששם 
דנים אחר המעלותן, מכל מקום כשדנים על מצב של אין ברכותיהן שוות אף 
שאין לדון עליו כלל מי יותר במעלה, ואין כלל סברות של הקדמה מצד 
ימעלהי, עדיין יש לדון עליו מצד הענין שלא לשנות מסדר הכתובים. ואם כן 


לא הזכירו, מה שאין כן כשבא לברך על בי מינים שכתובים בתורה, יש לנו 
ללכת אחר סדר הפסוקללב. 


הדרישה (אות ג) הוסיף לבאר במה נחלקו הרא"ש ורבינו יונה [שהרא"ש הבין 

ש'מוקדם בפסוקי שייך אף באין ברכותיהן שוות להחולקים על 
הבה"ג, ואילו רבינו יונה הבין שלא שייך בוה דין מוקדם בפסוק], וביאר 
שלעולם אין ימוקדם בפסוקי יכול להיות סיבה להוציאו מדרגתו ולעשות היפך 
מהדין הרגיל שלו, כלומר שהרא"ש לשיטתו שבאין ברכותיהן שוות הדין הוא 
'איזה שירצה יקדיםי, אם כן באופן שיש מוקדם בפסוק יעלינו להחשיב 
המקודם בשבח ארץ ישראל ולאפוקי חד דרגא, דהיינו שלא יהיה רשות בידו 
להקדים איזה שירצה אלא צריך להקדים כל המקודם בפסוק לחבירוי. אבל 
אילו היה דין להקדים את שכנגדו, כמו לשיטת הבה"ג מצד שיש להקדים 
יברכת העץ' ליאדמהי, או לשיטת רוב הראשונים בדעת עולא [ובכללם רבינו 
יונה לשיטתו] שבאין ברכותיהן שוות לכולי עלמא מקדים היחביבי, בזה אין 
לומר שמשום 'מוקדם בפסוקי יהיה היפך הסברא של אין ברכותיהן שוות 
ויצטרך להקדים המוקדם בפסוק, שהרי דינו הוא ממש להיפך להקדים היחביבי 
או ברכת יבורא פרי העץ', ונמצא שהראש ורבינו יונה נחלקו לשיטתם?יי. 


קלא. וראה לעיל בהערות [על עיקר שיטת הרא"ש בדברי עולא] שהובאה תוספת משל שהביא 
השליה שם. והנה סיים שם השליה שאף שהוא דוחק, הוכרחו לומר דוחק זה, בשביל להעמיד 
דברי רב יוסף כפשטם שמה שאמר יכל המוקדםי מדובר בכל ענין, ולא להעמידם דווקא 
בברכותיהן שוות. 

קלב. ויש לעיין אם סברא זו ב'סדר הכתובי שייכת רק באין ברכותיהן שוות, שכיון שמברך 
על כל מין ומין, שייך לומר שיש כאן סידור של מוקדם ומאוחרי וש להימשך אחר סדר 
הכתוב, אבל בברכותיהן שוות שאין כאן כלל סידור [ורק צריך להחיל הברכה על ה'מין חשובי 
בשביל שאינו בדין שיפטור שאינו חשוב את החשוב], לא שייך ללכת אחר י'סידור הכתובי כיון 
שרק על אחד מהם מברך. או שמכל מקום כיון שיש בזה דין קדימה לברך על המעולה שביניהם 
ובזה שהוא 'מוקדם בקרא' יש כאן גילוי מילתא שהוא השוב יותר מהמאוחר, יש להקדים 
המוקדם בפסוק מצד הדין קדימה לברך על החשוב שביניהם, וממילא כבר יש יכל שכןי לגבי 
מין שבעה מול מי שאינו מין שבעה כלל [אך אפשר שגם בברכותיהן שוות יש ב'מוקדם בכתובי 
הסיבה לסדר כפי סדר הכתוב, אלא שענין הקדמת המעלה יותר חזקה]. 

קלג. והופיף הדרישה (שם דיה והשתא, ד"ה וזה) ליישב על פי זה מה שלמדו הראשונים 'קל 
וחומרי מדברי רב יוסף שהלכה כרבי יהודה ולא כחכמים שיש להקדים החביב. שבפשטות 
התירוץ למהלך המגן אברהם וסייעתו הנ"ל הוא לחלק בין ברכותיהן שוות שבזה אכן שייך הקל 
וחומר, לאין ברכותיהן שוות שלא שייך בזה קל וחומר, וכמו שנתבאר לעיל [וכן נקט בפרישה 
(אות ו), אבל כאן בדרישה הוסיף שמעתה אין צריך להגיע לתירוץ זה, אלא אפשר לומר בפשטות 
כדלהלן]. אמנם לפי דבריו עתה, ביאר שהנה שיטת חכמים בברכותיהן שוות שמקדים החביב, 
ובוה לא תועיל מעלת 'מוקדם בפסוקי, שהרי אם עיקר דינו להקדים החביב, לא יתכן שיבוא 
ימוקדם בפסוקי ויהפוך את הסברא שיקדים לחובה הפוכה להקדים המוקדם לחביב, ורק כת 
יש בידו להקדים מירשותי ליחובהי, וזה שייך דווקא באין ברכותיהן שוות ולדעת הרא"ש. והטעם 
שלגבי 'מין שבעהי אין אומרים להעלותו מרשות לחובה לשיטת הרא"ש באין ברכותיהן שוות, 
שכיון שעיקר דינו יאיזה שירצה יקדים', אדרבא יעשה 'מין שבעה' סיבה להקדים, תירץ הדרישה 
(שם דיה ואין להקשות) כיון שלא מצינו בפסוק מפורש שהחשיב 'מין שבעהי כגון זית לצנון, עיין 
שם. סוף דבר נמצא שדעת הדרישה בביאור מעלת 'מוקדםי שהוא סיבה שאם הדין היה צריך 


כ. סדר קדימה פברכות 


עיונים 


כז 


הב"ח (סק"א, הגהות הבח לרבינו יונה שם) תירץ, שלעולם הצרי רבסה ילצדדין, 

והיינו שמלשון רב יוסף שסתם דבריו, משמע שמדובר בכל ענין, הן 
בברכותיהם שוות הן שאינם שוות, וכן הן בחביב שכנגדו הן ששוים בחביבות. 
אמנם אין צורך שכל המקרים יהיו ביחד, והיינו שבברכותיהן שוות מקדים 
המוקדם אפילו אינו חביב כהמאוחר, ובאין ברכותיהן שוות מקדים המוקדם 
דווקא כשהוא חביב כמאוחר, שאם המאוחר חביב מקדים המאוחר ולא 
המוקדם, ולכן באופן שברכותיהם שוות מדובר אפילו שהחביב אינו 2 
והטעם בזה שסתימת לשון רב יוסף מורה שמדבר גם ב'אין ברכותיהם שוותי, 

אלא שבזה יש להעמיד דווקא ששוים בחביבות. 


אלא שעדיין קשה, שהרי לסברת הראייש אין להקדים כלל לא ימין שבעהי 

ולא יחביבי כשאין ברכותיהן שוות, ומשמע הן באופן ששוים בחביבות 
ואחד מהם מין שבעה והן כשהחביב הוא גם מין שבעה יכול להקדים את 
שכנגדו, ואם כן עדיין באיזה אופן אמר רב יוסף להקדים באין ברכותיהם שוות 
את הימוקדם בפסוקי והוא הדין 'מין שבעהיללד. ובשביל כך הוצרך הב"ח 
לחדש, שכל מה שסוברים הרא"ש והטור שיכול להקדים ימה שירצהי מדובר 
שכעת חפץ ורוצה יותר להקדים אחד מהמינים, שבזה אין לנו לכופו להקדים 
השני אף אם נצטרפו בו מעלת יחביבי שפירושו יחביב תדיר ברוב פעמיםי 
ומעלת ימין שבעהי [והוא הדין 'מוקדם בפסוקין. אבל כששניהם שוים לו ממש 
ואין הוא חפץ עתה לאכול אחד קודם חבירו, ודאי חוזרים דיני קדימה להקדים 
יחביב ברוב פעמיםי, ואם שוים אצלו גם בחביבות רוב פעמים, יקדים ימין 
שבעהי והוא הדין 'מוקדם בפסוקי, ובזה נאמרו דברי רב וסף [לגבי אין 
ברכותיהן שוות] כשאין לו עדיפות בחביבות רוב פעמים וגם אינו חפץ כעת 

באחד יותר מהשני. 


י. מחלוקת רב האי גאון והרשב"א 


הרשב"א (מדיה ולענין פסק הלכה) הביא את שיטת רב האי גאון לפסוק 'כמאן 

דאמר בשאין ברכותיהן שוות דברי הכל מברך על זה וחוזר ומברך 
על זהי, וטעמו, שכן עולא מסייע לשיטה זו ואמר לדברי הכל חביב עדיף. 
ועוד כתב שהלכה כרבנן כשברכותיהן שוות [חביב עדיף]לל7. וביאר רב האי 
גאון שלפי"ז צריך לומר שדברי רב יוסף אמורים באופן שאין אחד מהמינים 
חביב לו יותר, וכמו שנתבאר לעיל לראשונים הללו. והוסיף רב האי גאון 
יהשתא קל וחומר, מאי דלאו מן האי פסוקא לדברי חכמים הוא קודם לרב 
אמי ולרב יצחק נפחא לתרוויהו, ולחד מינייהו לדברי הכל, מאי דאיתיה מן 
הדין פסוקא כל שכן שיקדים על מה שהוא [מוקדםללי] ממנו, עד כאן דברי 

גאון זילי. 


וביאור דבריו, כמו שהביאו הראשונים מרבינו שמעיה שצריך להעמיד דברי 
רב יוסף באופן שאין חביב לו אחד מחבירו, ובכך לא תקשה הוכחת 
הראשונים שהובאה לעיל כיצד נפסוק כחכמים שחביב עדיף והרי רב יוסף 


להיות ירשות להקדים מה שירצהי, יגרום הימוקדם בפסוקי סיבה לחייבו להקדים המוקדם, אבל 
כשיש חובה להקדים חביב או ברכה חשובה [לשיטת הבה"ג שברכת ‏ העץ'י חשובה מיאדמה'] 
לא יועיל מוקדם בפסוק. 

קלד. ועיין בבית מאיר ומעשה רקח (על המגן אברהם שם) מה שכתבו ליישב הסתירה בדברי 
הרא"ש, שבקושייתו על הבה"ג עדיין לא נקט הסברא שכתב לבסוף שילא שייכי זה לזה כללי 
ולכן יקדים מה שירצה אף כנגד חביב ומין שבעה, אלא כעת סבר כדעת רוב הראשונים שלעולא 
באין ברכותיהן שוות לכולי עלמא חביב עדיף [ומדוקדק היטב במה שהביא לראייתם שמוטב 
לומר יחיד מודה לרבים, עיין לעיל בשיטת הרא"ש בדברי עולא], ולכן מתקיימים דברי רב יוסף 
אכן 'לצדדין', שבאופן ששוים בחביבות מקדים המין שבעה והוא הדין המוקדם בפסוק, וכתחילת 
דברי הב"ח, אמנם למסקנתו לבסוף שאין כלל דיני קדימה, ולפי"ז אפילו בחביב שהוא מין 
שבעה יכול להקדים את שכנגדו, בזה חוזר בו שלעולא אין כלל קדימה, ולפי"ז שוב אי אפשר 
להעמיד דברי רב יוסף ילצדדיןי, שהרי עדיין אין דין קדימה כלל באין ברכותיהן שוות והיכי 
משכחת לה 'מוקדם בפסוקי, וצריכים לומר כמו שתירץ הרא"ש את דעת הבה"ג, אלא שקודם 
שנקט כן הוקשה לו רק להבה"ג, ולאחר שכבר תירצם היטב, יכול לחדש את שיטתו שיאיזה 
שירצה יקדיםי ומדברי רב יוסף לא קשה שיאמר כמו שתירץ מקודם לדעת הבה"ג. וראה עוד 
בשיטת הרא"ש את מהלך רי אריה לייב מאלין (סיי א סקיים). 

קלה. והקשו (הערות להרשב"א מהדורת 'אורייתאי הערה 85, הגאון רבי נתן קופשיץ בקובץ 'אליבא דהלכתאי 
גליון ל"ז יברכת כהן' סיי ג סק"ג) שכיון שכבר פסק כחכמים שחביב עדיף למאי נפקא מינה פסק 
עוד כעולא, הרי בלאו הכי אף בברכותיהן שוות לחכמים חביב עדיף, וכל חידושו של עולא 
שרבי יהודה מודה לחכמים באין ברכותיהן שוות [ועיין להלן בהערות הסמוכות]. וכעין זה יש 
להקשות על האור זרוע (ח"א סי קע שפסק גם כחכמים וגם כעולא, אלא שבדעתו יש לומר 
שסובר כשיטת הרא"ש וסיעתו שבאין ברכותיהן שוות יקדים מה שירצה, ולא את היחביבי, 
ולכן צריך לפסוק גם כעולא. אבל בדעת רב האי גאון שהוכיח בדברי עולא ממה שסתם שיחיד 
מודה לרבים [רבי יהודה לחכמים, עיין לעיל בארוכה], אם כן מוכח שהכוונה ליחביבי כשיטת 
חכמים ולכן הקושיא דווקא על רב האי גאון. 

קלו. נדפם ברשב"א ימאוחרי, והגיה האבן האזל (ברכות פ"ח) 'מוקדםי. 


מהלך הב"ח 
שיש חילוק 
בין ברכותיהן 
שוות לאין 
ברכותיהן 
שוות 


דברי רב האל 
גאון שהובא 
ברשב"א 


השגת 
הרשב"א על 
רב האי גאון 


דברי הרשב"א 
תמוהים 


ביאור האבן 
האזל בהבנת 
הרשב"א 


אוצר 


כח 


סתם שמוקדם בפסוק עדיף, והוסיפו שאין לחלק בין 'מוקדם בפסוקי לימין 
שבעהי, שהרי זהו קל וחומר שהרי מעלת מין שבעה מול שאינו מין שבעה 
יותר גדולה ממעלת מוקדם בקרא בששניהם מין שבעה ואם במין שבעה הלכה 
שחביב עדיף כל שכן שחביב עדיף ממוקדם. וזהו ביאור דברי רב האי שהולך 
ומרארילמה הוצרך לדחוק דברי רב יוסף כשאין חביב, שהרי אם חכמים 
מקדימים חביב אף לימין שבעהי, כל שכן שאם שניהם בפסוק שיקדים החביב 
על מי שמוקדם בפסוק. אלא שרב האי הוסיף שכן מוכח לשיטה הסוברת 
כעולא ילדברי הכלי, היינו שאם לא נחלקו באין ברכותיהן שוות אלא לכולי 
עלמא חביב עדיף, הרי מוכרחים לבאר דברי רב יוסף כשאין חביבללז. 


אמנם הרשב"א לאחר שחולק על רב האי גאון, ופוסק להלכה כרבי יהודה, 

הוסיף לומר יואי משום קל וחומר דאמר גאון ז"ל, ליתא, דהא רבי 
יהודה גופיה מודה בבמאי דליתיה בקרא דהיינו בשאין ברכותיהן שוות דליכא 
דין קדימה לחד מנייהו אלא מברך על איזה מהן שירצה תחילה, ואף על גב 
דאית ליה לרבי יהודה המוקדם בפסוק הוא קודם לברכה ולא אמרינן ביה קל 
וחומר, אלא קל וחומר פריכא הוא מההוא טעמא דאמרינן לעיל דשאני התם 
דליכא אלא קדימה בלבד ואין אחד מהן נפטר בברכת חבירו ולפיכך לא חשו 
לה כל כך ובכי הא חביב קודם, אבל בשברכוחיהם ישוות דחד פטר חבריה 

הדא מילתא חשיבא טפי והלכך בכי הא חשוב עדיף'. 


ונראה מלשונו, שהבין שהיקל וחומרי שאמר רב האי גאון, הוא ראיה לפסוק 

כשיטת חכמים, ולכן לאחר שחולק הרשב"א שהלכה כרבי יהודה צריך 
ליישב הקל וחומר, ולכן הפריך הרשב"א את הקל וחומר, וחזר על שיטתו 
בביאור החילוק בין ברכותיהן שוות לאינם שוות. 


ותמה האבן האזל (ברכות פ"ח הייג סוף דיה והנה) מה הוצרך הרשב"א להפריך, 

וגם איזה פירכא אמר, הרי הקל וחומר של רב האי גאון [לפי ההבנה 

האמורה] הוא דבר פשוט ואינו סתירה כלל לפסוק כרבי יהודה, וגם הרשב"א 
בדבריו לא חלק בזהללח. 


ובכפלל תמוה כל לשון הרשב"א מה הוכיח מרבי יהודה שילא אומרים הקל 

וחומרי, וכן סיום דברי הרשביא לחלק בין ברכותיהן שוות ליאינם 

שוותי, וכי רב האי גאון אמר להשוות אותם זה לזה עד שהוצרך הרשב"א 

להפרידם, ומה תשובה היא לקל וחומר, ובמה משתייכים דבריו אלו לכל דברי 
רב האי גאון. 


וביאר האבן האזל (שם) שנראה שהבנת הרשב"א בדברי רב האי גאון היתה, 

שהיקל וחומרי בא לומר שחביב עדיף ממוקדם בפסוק [אף בברכותיהן 
שוות ואפילו לרבי יהודה], שהרי באין ברכותיהן שוות מצינו בשיטת עולא 
שמודה רבי יהודה לחכמים שחביב עדיף ממין שבעה, אף שהחביב אינו כלל 
מין שבעה, ואם כן כל שכן שכששניהם מין שבעה יקדים החביב את המוקדם 
בפסוק אף בברכותיהן שוות [שעל כל פנים שניהם מין שבעה]. ודחה הרשב"א, 


קלז. וכוונתו בוה להדגיש שאין דוחק כלל במה שפסק כחכמים, ומשום כך הוצרך להעמיד 
דברי רב יוסף באופן שאין חביב, שהרי גם אם נפסוק כרבי יהודה, מכל מקום הרי רב יוסף 
דיבר גם באין ברכותיהן שוות, והרי לדעת עולא בזה לכולי עלמא חביב עדיף, ואיך נפרש את 
דברי רב יוסף להקדים המוקדם בפסוק, אלא על כרחך צריך לומר שמדובר כשאין חביב, ושוב 
יש לפסוק כחכמים ולומר כן [ובזה תירצו (הערות על הרשב"א, מהדורת אורייתא שם) את כוונתו 
לפסוק כעולא אף שכבר פסק כחכמים (עיין הערה הסמוכה לעיל), ומעתה כוונתו שאף אם לא 
נפסוק כתכמים כיון שפוסקים כעולא מוכרחים לפרש דברי רב יוסף כשאין חביב, ושוב ניתן 
לפסוק כחכמיםן. 

קלח. ויש להוסיף שאף אם יבואר שהרשב"א לא סובר היקל וחומרי בין מוקדם בפסוק למין 
שבעה [וכשיטת ריב"ב שאכן מחלק], מכל מקום אין לזה שייכות למה שהלכה כרבי יהודה, 
שאדרבא מטעם זה אפשר לומר שהלכה כחכמים [כפסק רב האי גאון] ומכל מקום ליישב שרב 
יוסף מדבר כשיש חביב ועם כל זה מעדיף המוקדם בפסוק, משום שיש לחלק בין מעלת 
'מוקדם בפסוקי למעלת ימין שבעהי. 

קלט. נמצא שבסופו של דבר קשה לבאר ברשב"א שכך הבין ברב האי גאון ווכן יש לתמוה 
על גוף היקל וחומרי שהרי פשיטא שיש לחלק בין ברכותיהן שוות לאינן שוות. וגם יש לדקדק 
בלשון הרשב"א שהאריך לבאר טעם החילוק בין ברכותיהן שוות לאינם שוות, ולא כתב רק 
שיש לחלק, יהיה הטעם אשר יהיה [ועיין מהלכים נוספים בביאור מחלוקת רב האי גאון 
והרשב"א, מהגר"נ קופשיץ (קובץ 'אליבא דהלכתאי גליון ל יברכת כהן' סי" ג אות ג-ו), וכן במהדורת 
אורייתא (הערות להרשב"א הערות 89-90)]. 

קמ. המאמר מרדכי במקורו ביאר כל הסברא דלהלן לענין שיטת הרא"ש [הובא לעיל בסמוך, 


ב. ספדר קדימה בברכות 


עיונים 


שהיקל וחומרי פריכא משום שיש סברא לחלק בין ברכותיהן שוות ל'אינן 

שוות', והוכיח כן משיטת רבי יהודה גופו שחילק ביניהם, שהרי בברכותיהן 

שוות מין שבעה עדיף, ואילו באין ברכותיהן שוות הודה שחביב עדיף [לשיטת 
עולאז. 


אך באבן האזל גופו תמה, שאין לבאר כן בדברי רב האי גאון, שכן פתח רב 

האי את הקל וחומר לפי שיטת חכמים שחביב עדיף, והרי כל הקל וחומר 

שייך רק לשיטת רבי יהודה שמודה לחכמים, ולמה פתח בשיטת חכמים [והיה 
צריך ‏ להביאי רק את דברי רבי יהודה]: 


עוד תמה האבן האזל, על הוכחת הרשב"א לדבריו ממה שרבי יהודה חילק 

בין ברכותיהן שוות ליאינן שוותי, והרי עדיין לא מוכח שרבי יהודה סובר 
שיכל המוקדםי מועיל אפילו כנגד חביב, ואפשר אם כן לקיים סברת רב האי 
גאון שאם מול מעלת שבעה הודה רבי יהודה להעדיף החביב, אם כן לענין 
ימוקדם בפסוקי [ששניהם מין שבעה] לכולי עלמא יועדף החביב אף על מוקדם 
ואפילו בברכותיהן שוות. ולכן נקט האבן האזל שברור שכוונת רב האי גאון 
כמו שנתפרש לעיל שבא לבאר לפי מה שפסק כחכמים איך יתיישבו דברי 

רב יוסףקלט. 


והנה המאמר מרדכי (סק"א דייה ואחר העיון) נראה שביאר בדעת הרשב"אלט, 

על פי המהלך שהוזכר לעיל בדעת המגן אברהם בביאור שיטת הראי"יש 
והטור, שימוקדם בפסוקי מלבד מעלת חשיבותו [שבזה 'מין שבעהי על שיאינו 
מין שבעהי עדיף יותרן, יש לו גם סיבת קדימה מצד שיש לנו לסדר לפי 
הסדר שאמרה תורה, ובבואו לברך בי ברכות על בי מינים סברא הוא שלא 
ישנה ממה שסידרה התורה אלא ימשך אחרי סדר הכתוב. ולפי"ז יש לומר 
שלעולם מסכים הרשב"א להבנה שנתבאר לעיל בדעת רב האי גאון [שהקל 
וחומר מבוסס על זה שמעלת מין שבעה עדיפה ממעלת מוקדםן, ומכל מקום 
בא להפריך הקל וחומר, שאמנם לגבי ברכותיהן שוות מתקיים הקל וחומר, 
אבל לגבי אין ברכותיהן שוות בזה סובר הרשב"א שהיקל וחומרי פריכא, שהרי 
כבר נתבאר לעיל בסברת הרשב"א שחביב עדיף לכולי עלמא, שמכל מקום 
לגבי ברכותיהן שוות לא משנה החשיבות, והנה היקל וחומרי נבנה על כך 
שחשיבות של מין שבעה מול שאינו 'מין שבעהי חשוב יותר מאשר 'מוקדם 
בפסוקי [ושניהם מין שבעה], ואכן זהו מצד יחשיבותי, אבל דין 'מוקדם בפסוקי 
מלבד היחשיבות' [שהיא פחותה ביחס למי שאינו מין שבעה כלל] יש בנוסף 
עוד ענין לסדר כפי סדר שסידרה התורה, ואין לנו לסדר באופן אחר מסדר 
התורה. וממילא מה שרב האי גאון טען מכח היקל וחומרי שבכל אופן צריך 
להעמיד דברי רב יוסף כשאין חביב, משום האופן של אין ברכותיהן שוות, 
בזה דחאו הרשביא שהקל וחומר פריכא, שלענין ברכותיהן שוות בזה 'מוקדםי 
אכן עדיף מחביב, אבל לא 'מין שבעהי, ולכן אפשר לבאר דברי רב יוסף אף 
כשיש חביב כנגד המוקדם בפסוק, ומכל מקום בברכותיהן שוות יהיה משמע 
כשיטת רבי יהודה שמין שבעה עדיף מחביב, שלגבי ברכותיהן שוות חוזר היקל 

וחומרי למין שבעה שכן יש ענין להקדים החשוב יותרקמא. 


ועיין שם שכך משמעות המחצית השקל], ובהמשך דבריו הוסיף יועייניתי היטב בדברי הרשב"א 
זיל בחידושיו, ומצאתי שיש טעם נכון לחילוק שכתב הרב מגן אברהם ז"ל, ועל דרך שפירשתי, 
דוק ותשכחי, וכמדומה שכוונתו לדברי הרשב"א הללו, וכפי שהתבאר. 

קמא. ולכאורה נפקא מינה להלכה בכל האמור, שאף שפסק הרשביא כרבי יהודה שחביב עדיף 
מכל מקום באופן ששניהם מין שבעה יש להקדים יהמוקדם בפסוקי. והנה בהמשך דברי הרשב"א 
הקשה מהברייתא לקמן (מג.) ששתו יין לפני חיטה, והרי צריך להקדים 'המוקדם בפסוקי וחיטה 
קודמת לגפן. ותירץ בתירוץ ראשון 'התם בשאין ברכותיהן שוות היאי, ועוד תירץ ששתיית היץ 
היא יצורך הפתי [ששתיית היין של קודם סעודה גוררת הלב שיכול לאכול לחם יותר לתאבון 
(פסחים קז:)] ובזה יכול להקדים היין [ועיין שם שהוא הדין מיני פרפראות שמשמע שמברך תחילה 
עליהם ואחר כך על הפת געיין משנה מב.) שכן פרפרת מרבה תאות אכילת הפת כמו שאמרו 
(פסחים קיד.) 'עד שהוא מגיע לפרפרת הפתץ. ויש לעיין מה היתה כלל קושייתו, וביותר מה 
הוצרך לתירוץ השני, הרי כבר ביאר שהלכה כעולא ואם כן לכולי עלמא חביב עדיף, ואף שלכאורה 
זוהי כוונת תירוצו הראשון, מה נתחבט בזה [הרי גפן וחיטה הם ודאי אין ברכותיהן שוות ואין 
כאן אוקימתא, וראה במהדורת אורייתא (הערה 91) שתירוצו השני כתב לפי החולקים על עולאן. 
ולדברינו האמורים מובן שגם לדבריו לגבי 'מוקדם בפסוקי יש להקדים, ועל כן הקשה והוצרך 
לתירוצו השני, וביאור תירוצו הראשון צריך לומר שלא היה מוכרח להרשב"א שמוקדם בפסוק 
יש להקדים כנגד חביב, שרק בא לדחות את ה'קל וחומרי שאינו מוכרח כמו שהוכיח רב האי 
גאון לדבריו שיש סברא לחלק [ומדוקדק שכשפסק כחכמים לא כתב אלא שפשטות הסוגיא 
משמע כן], ולכן בתירוץ ראשון רוצה באמת לומר שבאין ברכותיהן שוות יוקדם החביב [ולפי"ז 
נצטרך לומר שרב יוסף לא דיבר אלא בברכותיהן שוות או שלא דיבר כשאחד מהם חביבן. 


קושיות על 
ביאור האבן 
האזל 


ביאור 
הרשב"א על 
פי המאמר 
מרדכי שלגבי 
אין ברכותיהן 
שוות אין קל 
וחומר 


שיטות 
הראשונים 


מדוע שיצטרך 
לחזור ולברך 


שני אופנים 
להיתר אכילה 
בברכה 


אוצר 


כא. דין גררה בברכות 


עיונים 


כט 


מערכה כא 


דין גררה בברכות 


א. דין תורמוס שנפל מידו / ב. צריך שיהיה הפרי לפניו בשעת הברכה / ג. שיטת הרשב"א בהקדים את האינו חשוב 
לחשוב / ד. הקדים אדמה להעץ אם נפטר פרי העץ / ה. אם בברכת המצוות יש דין של תורמוס שנפל 


א. דין תורמוס שנפל מידו 


התוספות (לט. דיה בצר) הביאו מהירושלמי (פיו ה"א) שאם בירך על תורמוס 
שבידו ונפל הפרי קודם שאכל ממנו ונמאס או נאבד ונטל אחר 

במקומו צריך לחזור ולברך, ובפשטות כוונת התוספות לומר שאפילו אם בשעת 

הברכה היתה בכוונתו לאכול את שאר התורמוסין, מכל מקום כיון שהתורמוס 

שעליו בירך נפל, צריך לחזור ולברך, וכן מבואר ברא"ש (פיו סיי כ) שכתב וזל 

ילמדים מירושלמי זה שאם היו פירות לפניו וידעתו לאוכלםי ונטל אחד מהם 

ובירך עליו ונפל מידו ונאבד צריך ברכה אחרת על הפירות שיאכלי, עכ"לא, 
וכן שיטת רבינו יונה (כז: כח. מדה"ר ד"ה ובירושלמי)ב. 


אך ההגהות מימוניות (ברכות פ"ד סק") כתב בשם רבינו תם שאם בירך על 

הכוס ונשפך והביאו לו כוס אחרת די לו בברכה הראשונה שבירך ואינו 

צריך לחזור ולברך, משום שאף אם נפל הכוס שעליו בירך לא נתבטלה הברכה 
בכך ויכול לשתות מכוס אחרת, וכן כתב הכל בו (כ:. 


וכתב הבית יוסף (או"ח סיי רו סיו) שגם לדעת רבינו תם שאין צריך לחזור 

ולברך כשנפל הפרי מידו, זהו דווקא אם נתכוין בשעת הברכה לאכול 

את שאר הפירות, אבל בסתמא, כלומר אם לא נתכוין במפורש לאכול את 
שאר הפירות ונפל הפרי שעליו בירך צריך לברך שובי. 


ומצינו שיטה שלישית, וזוהי שיטת הראב"ד (הו"ד בבית יוסף) שאם נפל הפרי 
שבידו, אם היו הפירות מונחים לפניו על השולחן, גם אם לא חשב 

עליהם בפירוש לאוכלם אינו צריך לחזור ולברך עליהם, ורק אם לא היו הפירות 
מונחים לפניו על השולחן אז צריך לחזור ולברך עליהםז. 


ולכאורה דין זה צריך ביאור שהרי אם היה אוכל את הפרי שבידו, לא היה 

צריך לחזור ולברך על הפירות האחרים שבדעתו לאוכלם, משום 

שהברכה היא על כל הפירות ולא רק על מה שאוחז בידו, אם כן מדוע לדעת 

תוספות והרא"ש אם נפל התורמוס שאחז בידו בשעת הברכה צריך לחזור 
ולפפף: 


וגם לדעת רבינו תם והראב"ד קשה קושיא זו, שהרי אילו היה אוכל את 

הפרי שבידו יכול היה להמשיך לאכול פירות אף אם לא חשב עליהם 
בפירוש לאוכלם, ואפילו אם לא היו לפניו על השולחן בשעת הברכה [כמו 
שמבואר בפוסקים (סיי רו סייה)], ואילו נפל הפרי שבידו לדעת רבינו תם אינו 
יכול לאכול שאר הפירות אם לא היה דעתו עליהם, ולדעת הראביד יכול 
לאכול רק פירות שהיו לפניו על השולחן, אך על הפירות שלא היו לפניו על 
השולחן צריך לחזור ולברך. וצריך ביאור מדוע, הלא הברכה היא גם על פירות 
שלא היו לפניו ואפילו לא חשב עליהם, והא ראיה שכשאכל את הפרי שבידו 

יכול לאכול גם פירות שלא היו לפניו בשעת הברכה. 


וביישוב הדבר כתבו האחרונים? שאין הברכה רק כהודאה או כקבלת רשות 

ואז מותר הפרי באכילה, אלא הברכה צריכה לחול על גוף הפרי 
ורק על ידי זה ניתר הפרי באכילה, ויש עוד אופן שאף שלא חלה הברכה על 
גוף הפרי ניתר הפרי באכילה, והוא שעל ידי שחלה הברכה על פרי מסוים 
שאר הפירות נמשכים ונגררים אליו, והפרי שחלה עליו הברכה פוטרת את כל 
הפירות מדין גררה, ועל כן אם אכל את הפרי שעליו חלה הברכה יכול לאכול 
גם פירות שלא חלה עליהם ברכה משום שהם נגררים אחריו ונפטרים על ידו, 


א. כך ביאר הבית יוסף (סיי רו סיו), וכן מבואר בדברי הדרכי משה (שם אות ד) בשיטת הרא"ש, 
שאף אם בשעת הברכה נתכוין לאכול את שאר הפירות שהיו לפניו צריך לחזור ולברך, אמנם 
המעדני יו"ט (אות מ) ביאר בדברי הרא"ש שלא נתכוין לאכול את שאר הפירות, ומה שכתב 
ודעתו לאכלם כוונתו שדעתו לאכול את הפירות שנוטל בידו, אך אם היה בדעתו לאכול גם 
את שאר הפירות ונפל הפרי שאחז בידו בשעת הברכה אינו צריך לחזור ולברך, אך בפשטות 
לא נראה כן בדבריו, וכן יעויין בנשמת אדם (כלל ה סק"ח) שהקשה על דברי המעדני יו"ט ודחה 
די 

ב. כן כתב הבית יוסף (שם) שהרבינו יונה סובר כהרא"ש וכן מסקנת המאמר מרדכי, אך הט"ז 
(שם סקיח) כתב שהרבינו יונה חולק על דברי הרא"ש וסובר שאם היה בדעתו לאכול את שאר 
הפירות אינו צריך לחזור ולברך. 


אך אם נפל הפרי שעליו חלה הברכה, נתבטלה הברכה ואין יכולים שאר 
הפירות להיפטר מדין גרירה כיון שאין להם אחרי מה להיגרר. 


אלא שנחלקו הראשונים על איזה פירות חלה הברכה ואיזה פירות נפטרים 

מדין גררה, שלדעת הרא"ש וסייעתו הברכה חלה רק על מה שאוחז 

בידו בשעת הברכה' וכל שאר הפירות נפטרים מדין גררה, ועל כן אם נפל 
הפרי שאחז בידו צריך לחזור ולברך כי אין לפירות אחרי מה להיגררז. 


ורבינו תם סובר שהברכה חלה על כל מה שהיה בדעתו בפירוש לאכול ולא 

רק על מה שאוחז בידו בשעת הברכה, וכל מה שלא חשב בפירוש 

לאכול נפטר מדין גררה, ועל כן אם נפל הפרי שבידו יכול לאכול הפירות 

שחשב עליהם בפירוש לאוכלם משום שגם עליהם חלה הברכה, אך אם רוצה 

לאכול מפירות שלא חשב עליהם צריך לחזור ולברך משום שהם נפטרים רק 
על ידי גררה, ואין להם אחרי מה להיגרר. 


ולדעת הראב"ד אף אם לא חשב עליהם בפירוש לאוכלם אם מונחים לפניו 

על השולחן חלה עליהם הברכה, ורק אם אין מונחים לפניו על 

השולחן נפטרים על ידי גררה, ועל כן לשיטתו אם נפל הפרי מידו אינו צריך 

לחזור ולברך אלא אם רוצה לאכול פירות שלא חשב עליהם וגם לא היו לפניו 
על השולחן. 


הנה מקור הדין של תורמוס שנפל הוא מהירושלמי (פיו היא) רב זריקה שאל 

בשם רבי זירא היו לפניו תורמוסין ונטל אחד מהם ובירך עליו ונפלה 
מידו, האם צריך לחזור ולברך על התורמוסין האחרים, והקשה הירושלמי מה 
בינו לבין אמת המים שהאדם מברך על המים שנמצאים לפניו וכשגומר לברך, 
המים שעליהם בירך כבר נשפכו והגיעו מים אחרים ובודאי שאינו צריך לחזור 
ולברך עליהם, ומתרץ הירושלמי שאין התורמוס דומה לאמת המים משום 
שבאמת המים מתחילה נתכוין שהברכה תחול על המים שיבואו אחר הברכה 
משום שידע שהמים שנמצאים לפניו בשעת הברכה ישפכו, אך בתורמוס רצונו 
שהברכה תחול על מה שבידו, לכן יתכן שאם נפל הפרי מידו יצטרך לחזור 
ולברך, תני רבי חייא אין מברכין על הפת אלא בשעה שהוא פורס אמר רבי 
חייא בר ווה הדא אמרה הדין דנסיב פוגלא [ויש גורסים עיגולא] ומברך עליה 
והוא לא אתא לידיה צריך לברוכי עליה זמן תנייתא [יבואר לקמן מה הביאור 

בסוף דברי הירושלמי ומה השייכות של דברי רבי חייא לדין התורמוס]. 


והנה בפשטות הירושלמי לא פשט את ספיקו של רבי זירא מה דינו של 

תורמוס שנפל, אם כן מנין להראשונים שצריך לחזור ולברך, וכתב 
הרא"ש שבדברי רבי חייא שאין מברכים על הפת אלא בשעה שהוא פורס 
נפשט שצריך לחזור ולברך, שכוונת רבי חייא לומר שלא יפרוס את הלחם 
קודם הברכה ויברך על הפרוסה, שמא תיפול הפרוסה מידו ותאבד ויצטרך 
לחזור ולברך על פרוסה אחרת ויצא שבירך ברכה לבטלה, אבל כשהוא מברך 
על כל הפת קודם בציעה, אם תיפול הפרוסה מידו יפרוס אחרת ולא יצטרך 
לברך שוב משום שחלה הברכה על כל הפת, וכן פירשו התוספות ורבינו יונה 
(לט: דייה והלכתא) ומזה למדו הרא"ש ורבינו יונה שהירושלמי הכריע את ספיקו 

של רבי זירא, שאם נפל הפרי מידו לאחר הברכה צריך לחזור ולברך. 


ורבינו יונה ביאר בדרך זה גם את המשך דברי הירושלמי, 'תני רבי חייא בר 
ווה הדא אמרה הדין דנסיב פוגלא ומברך עליה והוא לא אתא לידיה 


ג. וכן מבואר ברמ"א ‏ סיי רו סיו שפסק כרבינו תם וכתב שדווקא אם היה בדעתו במפורש 
לאכול את שאר הפירות אינו צריך לחזור ולברך אם נפלו הפירות שבידו, ועיין לקמן סימן בי 
שנחלקו האחרונים האם לדעת רבינו תם צריך שהפירות יהיו לפניו בשעת הברכה. 

ד. כן כתב הביאור הלכה (שם דייה רק שלא) שזוהי דעת הראב"ד המובא בבית יוסף ורבינו גרשום 
ביר שלמה והשבלי הלקט. 

ה. שו"ע הרב (סיי רו סי"א) וביאור הלכה שם, וכן מבואר בחידושי רי אריה לייב (סיי ג אות 0. 
. אין הכוונה דווקא הפרי שאוחז בידו בשעת הברכה אלא על הפרי שהיה בדעתו לאכול ראשון 
לאחר הברכה, שעליו נתכוין שתחול הברכה. 

ז. להלן סימן די יובאו דברי האחרונים שגם להרא"ש יש אפשרות שהברכה תחול גם על שאר 
הפירות. 


על איזה פרי 
חלה הברכה 


מקור הדין ש 


ל 
תורמוס את 4.22 8 


האם נפשט 
ספיקו של רבי 
זירא 


מקור שיטת 
רבינו תם 
וביאור 
הירושלמי 
לשיטתו 


מקור שיטת 
הראב"ד 
וביאור 
הירושלמי 
לשיטתו 


כוונת 
הירושלמי 
שלא יהיה 

הפסק 


ל אוצר 


צריך לברוכי עליה זמן תנייתאי. והביאור הוא מי שהיה לו בידו צנון ובירך על 
זה ונפל מידו צריך לחזור ולברך". 


אמנם השבלי הלקט (סיי קסו) כתב שרב ניסים גאון פסק שצריך לחזור ולברך, 

והוקשה לשבלי הלקט מנין לו שצריך לחזור ולברך, הלא הירושלמי לא 

הכריע את הספק, ותירץ שסברת רב ניסים גאון היא משום שזה כספק איסור 

שהולכים תמיד לחומרא ועל כן צריך לחזור ולברך, ותמה הפרי מגדים (משב"ז 

סקיו) וכן במראה פנים (על הירושלמי שם) שהרי כלל הוא בברכות שספק ברכות 
להקל, ואדרבה יש איסור לא תשא ואיך עשאו כתיקו של איסור. 


ורבינו תם שפסק שבהיתה דעתו בפירוש לאוכלו אין צריך לחזור ולברך, 

צריך ביאור מהיכן למד דין זה, וכתב הבית יוסף (סיי רו דייה וכתב ה"ר 

מנוח) שטעמו משום שהספק של הירושלמי לא נפשט, ופוסקים לקולא ככל 
ספק ברכות ועל כן אינו צריך לחזור ולברך. 


אמנם צריך ביאור שאם זהו המקור לדעת רבינו תם, אם כן מנין לו שאם 

לא היתה דעתו בפירוש לאוכלו שצריך לחזור ולברך הלא לכאורה גם 

זה נכלל בספיקו של הירושלמי, ועוד צריך ביאור איך יבאר רבינו תם את 

המשך דברי הירושלמי שתני רבי חייא שאין מברכין על הפת אלא בשעה 

שהוא פורס, ופירשו הראשונים שהסיבה לכך היא משום שאם יפרוס קודם 

הברכה שמא תיפול הפרוסה מידו ויצטרך לברך שוב, הרי לדעתו אם תיפול 
הפרוסה מידו אינו צריך לחזור ולברך. 


ובהכרח שלדעת רבינו תם הביאור בירושלמי הוא שהספק של רבי זירא 

היה מה הדין אם אוחז התורמוס בידו ודעתו בפירוש לאכול גם 
את שאר התורמוסין ובירך ונפל התורמוס מידו, האם הברכה חלה רק על מה 
שאוחז בידו ואם כן צריך לחזור ולברך על שאר התורמוסין, או דילמא 
שהברכה חלה על כל מה שחשב בפירוש לאכול ואם כן אינו צריך לחזור 
ולברך, ואיבעיא זו לא נפשטה ופוסקים לקולא שכל מה שחשב בפירוש לאוכלו 
חלה עליו הברכה ואינו צריך לחזור ולברך. ומה שאמר רבי חייא שאין מברכים 
על הפת אלא בשעה שהוא פורס, הוא משום שאין דעתו בפירוש לאכול את 
כל הכיכר אלא פרוסה, ובזה אין כלל ספק שאם יפול יצטרך לחזור ולברך, 
כיון שעל מה שאין דעתו בפירוש לאוכלו ודאי שאין הברכה חלה רק מדין 

גררה. 


וגם את דברי רבי חייא בר ווה אפשר שיפרש רבינו תם שלא היתה כוונתו 
בפירוש לאכול גם את הצנון השני, ועל כן צריך לחזור ולברךל. 


אמנם לדעת הראב"ד אי אפשר לפרש את דברי רבי חייא כהראייש וסייעתו 

שאין מברכין על הפת אלא בשעה שהוא פורס שמא תיפול הפרוסה 

מידו ויצטרך לחזור ולברך, שהרי לדבריו גם אם יפרוס קודם הברכה ותיפול 

הפרוסה מידו לא יצטרך לחזור ולברך, שהרי הראב"ד סובר שאם היה לפניו 

המאכל בשעת הברכה אף אם לא חשב עליו בפירוש לוכל חלה עליו הברכה 
ואינו צריך לחזור עליו. 


ולשיטתו צריך לומר שאין לדברי רבי חייא שייכות כלל לדין של תורמוס 

שנפל, וכוונת רבי חייא היא שלא יבצע את הכיכר קודם הברכה 

בכדי שיברך על דבר שלם וכמו שמבואר בבבלי (לח.), או שכוונתו לומר 
שיתחיל לבצוע קודם הברכה שלא יהיה הפסק בין הברכה לאכילה. 


אמנם צריך ביאור איך יבאר את דברי רבי חייא בר ווה 'הדא אמרה הדין 

דנסיב פוגלא ומברך עליה והוא לא אתא לידיה צריך לברוכי עליה זמן 

תנייתאי, הלא להראב"ד אינו צריך לחזור ולברך על הפרי השני, ואף אם נאמר 

שהירושלמי מדבר כשהפרי השני לא היה לפניו ועל כן צריך לחזור ולברך, אך 

מדוע אומר רבי ח"א בר ווה הדא אמרהי, איך נלמד דין זה מהדין שאין 
מברכין על הפת אלא בשעה שהוא פורס. 


ואפשר לומר שהראב"ד יפרש את דברי רבי חייא בר ווה כהשיבולי הלקט 
(הו"ד בבית יוסף סי רו סייג) שאם נתעכב בין הברכה לאכילה יותר 


ח. לכאורה צריך ביאור בדברי רבינו יונה, שלשון הירושלמי +הוא לא אתי לידיה', משמע 
לשון עבר שלא הגיע לידו ומדברי רבינו יונה מבואר שהכוונה שנפל מידיו לאחר הברכה, וכן 
הלשון 'דצריך לברך עליה זמן תנייתאי דחוק קצת, שמשמע שעל התורמוס שבירך צריך לברך 
פעם שניה, ולא על תורמוס אחר, ולהלן סימן בי יובא שהרמב"ם פירש את דברי רבי חייא 
בר ווה באופן אחר. 

ט. אילולי דברי הבית יוסף היה אפשר לומר שרבינו תם סובר ממש כהרא"ש בביאור דברי 
הירושלמי, והיינו שהירושלמי פסק שצריך לחזור ולברך, אלא שרבינו תם סובר שתורמוס שנפל 
מדובר כשהיה בדעתו לאכול רק את התורמוס שבידו, ורק בכגון זה פשט הירושלמי שצריך 


כא: דין גררה 5בהכות 


עיונים 


מכדי דיבור צריך לחזור ולברך וזה הביאור 'הדין דנסיב פוגלא ומברך עליה 
והוא לא אתא לידיהי, כלומר שכשבירך על הפוגלא עדיין לא היה בידו 'צריך 
לברוכי עליה זמן תנייתאי, משום שנתעכב בין הברכה לאכילה יותר מכדי 
דיבור, וזה נלמד מהדין ש'אין מברכין על הפת אלא בשעה שהוא פורסי, 
שכוונת רבי חייא לומר שצריך להתחיל לפרוס קודם הברכה בכדי שלא יפסיק 
בין הברכה לאכילה [וכן ביאר הפרי מגדים (משב"ז סיי רו סק"ו) לדעת השיבולי 
הלקט את השייכות בין דברי רבי חייא בר ווה לדברי רבי חייאן'. 


רבינו תם (הו"ד בהגהות מימוניות ברכות פ"ד סקי"ז) הוכיח את שיטתו שכשבירך 

על פרי ונפל מידו יכול לאכול פרי אחר ואינו צריך לחזור ולברך 
מהגמרא בפסחים (קו.), שרב אשי הגיע לעיר מחוזא וביקשוהו אנשי העיר 
בשבת ביום שיוציאם ידי חובה בקידושא רבה, ורב אשי בירך הגפן והמתין 
מלשתות הכוס משום שלא ידע אם צריך לברך גם על קידוש היום וראה 
שההוא סבא שותה מכוסו מיד לאחר ששמע מרב אשי ברכת הגפן ומזה הבין 
שאין צריך לברך על קידוש היום, והוכיח רבינו תם שאם ההוא סבא יכול 
לשתות מכוס אחרת קודם ששתו מהכוס שעליו בירכו אף שלא בירך עליה, 
אם כן גם המברך עצמו יכול לשתות או לאכול מאכל אחר שלא בירך עליו. 


וראייתו צריכה ביאור שהלא כשרב אשי בירך הרי נתכוין להוציא את כולם 

ידי חובה, אם כן חלה הברכה על כל כוסות השומעים מדין שומע 

כעונה ואין הכוסות שלהם נפטרים מדין גרירה, ולכן יכול השומע לשתות מכוסו 

קודם שישתה המברך, כי גם על כוסו חלה הברכה, מה שאין כן המברך עצמו 

שרוצה לקחת מאכל אחר שלא עליו בירך, אפשר שלא חלה הברכה על זה 

ונפטר רק על ידי גרירה, ואינו יכול לאכול דבר הנגרר כל זמן שלא אכל 
המאכל שעליו חלה הברכה. 


ומוכח שרבינו תם סובר שכשהשומע יוצא ידי חובה אין זה כמו שהשומע 

בירך בעצמו על המאכל שעומד לאכול, אלא הברכה של המברך היא 
על מה שאוחז בידו לאוכלו והמאכל של השומעים נפטרים כמו שאר המאכלים 
שבדעתו לאכול, וזוהי הוכחת רבינו תם שאם על שאר המאכלים שבכוונתו 
לאכול אין הברכה חלה אלא על ידי גרירה, אם כן יוצא שרק על הכוס של 
המקדש חלה הברכה וכוסות השומעים יפטרו רק מדין שהמאכלים נגררים, 
אם כן איך יכולים השומעים לשתות מכוס שנפטר רק על ידי גררה קודם 
שישתו מהכוס שעליו חלה הברכה, ומוכח שהברכה חלה על כל מה שרוצה 
לשתות בסעודה זו ועל כן גם על כוסות השומעים חלה הברכה ולכן יכולים 

הם לשתות לפניו. 


וראיה ליסוד זה שאין דין השומע נחשב כמו שהוא בירך בעצמו על המאכל 

שעומד לאכול, אלא שהשומע יוצא רק מדין גררה שנגרר אחר ברכת 
המברך, הוכיחו האחרונים מדברי הרמא (או"ח סיי קסז סייו שכתב שמה שנפסק 
שאם שח דברים בטלים בין הברכה לאכילה צריך לחזור ולברך, זהו רק כששח 
לפני שאכל הבוצע אך לאחר שאכל הבוצע אף שהשומע עדיין לא אכל אינו 
צריך לחזור ולברך, ולכאורה הדברים תמוהים שהלא השומעים אינם עדיפים 
על המברך וכמו שאם הוא שח בין הברכה לאכילה צריך לחזור ולברך, כן גם 

השומעים. 


וביאר הישועת דוד (ענינים סי ד) שכשהמברך מוציא את המסובים אין זה 

שהברכה חלה גם עליהם אלא שנגררים ונפטרים על ידי הבוצע, ועל 

כן אם כבר חלה הברכה [על ידי אכילת הבוצע] יכולה הברכה להגרר אף אם 
המסובים הפסיקו ולכן אינם צריכים לחזור ולברך. 


כתב הרמב"ם (ברכות פ"ד ה" 'נטל אוכל ובירך עליו ונפל מידו ונשרף או 
שטפו נהר נוטל אחר וחוזר ומברך עליו אף על פי שהוא מאותו המין', 

הנה לא נתברר בפירוש בדבריו כאיזה שיטה הוא סובר, האם גם באופן 

שבשעת הברכה היתה כוונתו לאכול את שאר התורמוסין גם אז צריך לחזור 
ולברך וכשיטת הרא"ש, או שהוא סובר כרבינו תם או כהראביד. 


לחזור ולברך, אך באופן שהיה בדעתו לאכול את שאר התורמוסין בזה לא דיבר כלל הירושלמי, 
ואין צריך לברך שוב, וכן נראה שהבין הט"ז (סיי רו סקיח) בדברי רבינו תם, ונראה שהבית יוסף 
סובר שדוחק להעמיד את הירושלמי שרצונו לאכול רק את התורמוס שבידו. 

י. ומזה יש להעיר על דברי הביאור הלכה שפסק כהראב"ד מדין ספק ברכות להקל, שהרי 
לדברי הראב"ד יוצא בהכרח שהביאור בהמשך דברי הירושלמי כהשיבולי הלקט שאם יפסיק בין 
הברכה לאכילה אפילו בשתיקה צריך לחזור ולברך, והמגן אברהם (סק"ד) וכן המשנה ברורה (ס"ק 
י"יב) פסקו שאין צריך לחזור ולברך, אמנם השער הציון (ס"ק ייג כתב שאין צריך לחזור ולברך 
כשהפסיק בשתיקה משום ספק ברכות להקל, אם כן אזלינן הכא והכא לקולא מדין ספק ברכות. 


ראיית רבינו 
תם 


אין דין 
השומע כעונה 
כמו שהוא 
בירך בעצמו 


ראיה מדברי 
הרמ"א ליסוד 
זה 


דעת הרמב"ם 
בתורמוס 
שנפל 


שיטות 
הפוסקים 
בתורמוס 

שנפל 


תורמוס שנפל 
אך לא החזיקו 
בידיו בשעת 
הברכה 


פרי שלם 
שנתכוין 
לאכול מצידו 
האחד 


ראיה מדברי 
התוספות 


אוצר 


ה 


והכפף משנה (שם) כתב על דברי הרמב"ים שכן כתבו הרא"ש ורבינו יונה, 

ורואים אנו בדבריו שהרמב"ם סובר כהראייש שלעולם צריך לחזור 

ולברך, ונראה שראייתו היא מזה שהרמביים לא חילק בדבריו, ואם כן משמע 
שלעולם צריך לחזור ולברך. 


אמנם האחרונים'* כתבו שאפשר שהרמבים סובר כרבינו תם או כהראב"ד, 
ורק אם לא היתה כוונתו לאכול את שאר התורמוסין צריך לחזור 
ולבקך. 


כתב השוע (סי רו סיו) עטל בידו פרי לאכלו ובירך עליו ונפל מידו ונאבד 

או נמאס, צריך לחזור ולברך אף על פי שהיה מאותו מין לפניו יותר 

כשבירך על הראשוןי, וכתב על זה הרמ"א ירק שלא היה דעתו עליו לאכלוי, 

וביאר הביאור הלכה (שם) שהשו"ע פסק כדעת הרא"ש שאף אם בשעת 

הברכה היה בדעתו לאכול את שאר הפירות אם נפל הפרי מידו צריך לחזור 
ולברך. 


והרמ"א פסק כדעת רבינו תם שאם בשעת הברכה היה בדעתו לאכול את 
שאר הפירות אם נפל הפרי מידו אינו צריך לחזור ולברך עליהם'י. 


אך המגן אברהם (סק"ח) הביא את דברי המבי"ט שפסק כהראב"ד שאם 

בשעת הברכה היו הפירות מונחים לפניו על השולחן אף שלא היה בדעתו 

לאוכלם אינו צריך לחזור ולברך, וכן פסק הביאור הלכה משום ספק ברכות 
להקל. 


יש לדון לדעת הרא"ש מה הדין אם היו מונחים לפניו כמה פירות ודעתו 
לאכול את כל הפירות, אך רצונו להתחיל לאכול פרי מסוים ואינו אוחזו 
בידיו ונפל הפרי שאותו רצה להתחיל לאכול, האם גם אז צריך לחזור ולברך, 
או שכיון שלא החזיק את הפרי בידיו ולא הראה בפירוש שכוונתו להחיל את 
הברפה דווקא על פרי זה, חלה הברכה על כל מה שהיה בדעתו לאכול. 


והנה בירושלמי מדובר שאוחז בידו הפרי וכן כל הראשונים מביאים דין זה 

כשהיה אוחז הפרי בידו, וכן השוייע שפוסק דין זה כתב ינטל בידו פריי 

וכו', ולכאורה היה אפשר לדייק מדבריהם שדווקא כשאוחז בידו הפרי אז חלה 

הברכה רק על פרי זה, אך כשאינו אוחזו בידו חלה הברכה על כל מה שבדעתו 
לאכול. 


אמנם מדברי הירושלמי מוכח לא כן, שהרי הירושלמי שאל על הדין של 

תורמוס מאמת המים, שהאדם מברך על המים שנמצאים לפניו 
וכשגומר לברך כבר נשפכו המים שעליהם בירך ושותה מים אחרים ובודאי 
שאינו צריך לחזור ולברך עליהם ומדענ-:הָ שונה מתורמוס שנפל שצריך לחזור 
ולברך, ואם נאמר שכשאינו אוחז בידו את הפרי חלה הברכה על כל מה 
שבדעתו לאכול, אם כן היה צריך הירושלמי לתרץ שכיון שלא החזיק המים 
בידיו על כן חלה הברכה על כל המים שבדעתו לשתות ועל כן אינו צריך 
לחזור ולברך, ומוכח שאף שאינו אוחזו בידיו אם כוונתו להתחיל לאכול מפרי 


מסוים, ונפל צריך לחזור ולברך משום שהברכה חלה רק עליו. 


יש לדון מה הדין אם אוחז פרי בידו ורוצה לאכול את צידו האחד ומברך על 

הפרי, ולאחר הברכה חתך את הפרי ונפל הצד שאותו הוא רצה לאכול, 

האם צריך לחזור ולברך על צידו השני כדין תורמוס שנפל, או שנאמר שבפרי 

שלם תמיד חלה הברכה על כל הפרי ואי אפשר להחיל חלות ברכה רק על 
צידו האחד ולא על צידו השני. 


הנה הגמרא (לט:) מביאה את דברי רבא שמברך על הלחם ואחר כך בוצע 

בכדי שיברך על פת שלם, וכתב שם התוספות (ד"ה והלכתא) שכוונת 

רבא לומר שלא יגמור לחתוך את הפרוסה מן הפת עד אחר הברכה, אך 

יתחיל לחתוך קודם שמברך בכדי שלא יהיה היסח הדעת בין הברכה לאכילה, 

וכשיגמור הברכה יבצע כלומר יפרישנה מן הפת, והביא שיש נוהגים לברך 
המוציא קודם שיתחיל לחתוך אך אין זה מנהג נכון. 


לאחר מכן הביא תוספות שיש שמביאים ראיה שצריך לסיים הברכה קודם 

שיבצע, והיינו קודם שיפריש הפרוסה מן הפת, מדתני רבי חייא 
בירושלמי אין מברכים על הפת אלא בשעה שהוא פורס, משום שאם יפרוס 
את הלחם קודם הברכה ויברך על הפרוסה, שמא תיפול הפרוסה מידו ותאבד 


יא. כן כתבו הביאור הלכה (שם) והערוך השולחן (סיי רו סי"ג, ועיין בערוך השלחן שדייק כן 
בדברי הרמביים. 
יב. ומדברי הרמ"א יש משמעות לכאורה שאין הוא בא לחלוק על דברי השו"ע אלא בא 


כא: דין גררה פפרפות 


עיונים לא 


ויצטרך לחזור ולברך על פרוסה אחרת ויצא שבירך ברכה לבטלה, אבל כשהוא 
מברך על כל הפת קודם בציעה אז אם תיפול הפרוסה מידו יפרוס אחרת 
ולא יצטרך לברך שוב אלא יפטר בברכה הראשונה. 


והקשה המהרשיא על דברי התוספות מדוע צריכים ראיה לדין זה מהירושלמי 

הלא הגמרא פוסקת בפירוש כרבא שמברך ואחר כך בוצע, ותירץ 
הרש"ש שאין התוספות בא להביא ראיה לדין של רבא שמברך קודם שגומר 
לחתוך את הלחם, אלא בא להביא ראיה לדברי היש נוהגים שהביא קודם לכן 
שיש לברך המוציא קודם שיתחיל לחתוך [ובוצע שכתבו כאן פירושו לחתוך], 
משום שגם אם רק יתחיל לחתוך קודם שיברך הרי קבע הברכה על פרוסה 
זו, ואו אם לאחר שיפרישנה תיפול הפרוסה מידו ותאבד יצטרך לחזור ולברך 
על פרוסה אחרת ויצא שבירך ברכה לבטלה. וכן ביאר הצלייח בדעת התוספות, 
וכתב שעל פי זה אין לרשום בסכין מקום הבציעה משום שאז מגלה דעתו 
שרוצה לאכול פרוסה זו ואם לאחר שיפרישנה מן הפת תיפול הפרוסה יצטרך 

לחוור לבה 


יוצא שלהבנת המהרש"א בדעת התוספות סובר הירושלמי כרבא ויכול 

להתחיל לחתוך קודם הברכה, רק שלא יגמור להתוך את הכיכר, ואף 

שהרי אם מתחיל לחתוך הרי מתכוין לאכול את הפרוסה שהתחיל לחתוך ואם 

כן מדוע אם תיפול החתיכה שרצה לאכול לא יצטרך לחזור ולברך, יש לומר 

שכל זמן שהכיכר עדיין שלם אף אם רוצה לאכול רק פרוסה מסוימת הברכה 

חלה על כל הכיכר, ועל כןאם. אס תיפול פרוסה ₪ לא יצטרך לברך על 
הפרוסה האחרת. וכן כתב המאמר מרדכי (קס"ז סק"ה). 


אך להבנת הרש"ש והצל"ח בדברי התוספות יוצא שלדעת הירושלמי לא 

יתחיל לחתוך כלל, משום שאילו יתחיל לחתוך אף אם לא יגמור לחתוך 
והכיכר עדיין מוגדר כשלם, אם כשיפרישנה תיפול הפרוסה שרצה לאכול 
יצטרך לחזור ולברך משום שגם בדבר שלם אפשר להחיל ברכה רק על חציו. 


וכשיטה זו מצינו בפסקי הריא"ז (הובא בשלטי הגבורים לד: מדה"ר) שכתב בירך 

על הכיכר לפרוס ממנו מצד זה ולא עלה בידו והוצרך לפרוס ממנו 

מצד אחר, הרי זה צריך לחזור ולברך, ומדבריו נראה שאפילו לא פרס אלא 

היה דעתו בשעת הברכה לפרוס מצד זה, אם אינו יכול לפרוס שם צריך 
לחזור ולברך על הפרוסה האחרת. 


אם בירך על פרי ולאחר הברכה נמלך ורוצה לאכול פרי אחר שלפניו, ולא 

נפל הפרי שעליו בירך, יש לחקור אם גם בזה יש את החסרון של תורמוס 
שנפל, והיינו שאם לא אכל את הפרי שעליו חלה הברכה אין יכול להיגרר 
שום פרי אחריו, ואינו יכול לאכול שום פרי קודם שיאכל את הפרי שעליו 
חלה הברכה, או שנאמר שרק אם נפל הפרי ונמאס או נאבד אז התבטלה 
הברכה ואין יכול שום פרי להיפטר מדין גררה, אך אם הפרי קיים והברכה 
חלה עליו, גם אם לא יאכל את הפרי שעליו בירך לא התבטלה ברכתו ויכולים 

פירות אחרים להיגרר אחריו. 


הבאנו לעיל הוכחת רבינו תם מהגמרא בפסחים שאם היתה דעתו על כל 

הפירות ונפל הפרי שעליו בירך יכול לאכול משאר הפירות, שההוא 
סבא שתה מכוס שלא בירכו עליה קודם ששתה רב אשי מהכוס שעליו בירך, 
ומוכח שגם המברך עצמו יכול לשתות או לאכול מאכל אחר אף שלא אכל 
את המאכל שעליו בירך, ואם נאמר שכל החסרון בתורמוס שנפל הוא רק 
כשהפרי אינו קיים אך אם הפרי קיים אף שלא אכלו יכול לאכול פירות אחרים, 
אם כן מה ראיית רבינו תם הלא שם הכוס שעליו בירך רבי זירא לא נשפך 

ולכן יכול המברך או אחד המסובים לשתות כוס אחר. 


ומוכח מדבריו שכל זמן שלא אכל את המאכל שעליו בירך, לא נגמרה חלות 
הברכה ואין יכול שום פרי להיגרר אחריו וצריך לאכול תחילה את 
הפרי שעליו חלה הברכה. 


וכן מוכח מדברי המשנה ברורה (ס"ק כד) שכתב שאם נרקב הפרי וראוי עדיין 

קצת לאכילה צריך לאכול ממנו כדי שלא תהיה ברכתו לבטלה, ואם נאמר 

שכל החסרון בתורמוס שנפל הוא רק כשהפרי אינו קיים אך אם הפרי קיים, 

אף שלא אכלו יכול לאכול פירות אחרים, אם כן אינו צריך לאכול מהפרי 
שנרקב אלא די בזה שהפרי ראוי במקצתו והוא עדיין קיים. 


לפרש דבריו, והקשה הפרישה (שם אות ט) שהלא כוונת השוייע לפסוק כדעת הרא"ש, ואף אם 
בשעת הברכה היה בדעתו לאכול את שאר הפירות צריך לברך עליהם שוב, וא"כ היה צריך 
הרמיא לכותבו בשם יש אומרים. 


להבנת 
המהרש"א אין 
צריך לחזור 
ולברך 


להבנת 
הרש"ש צריך 
לחזור ולברך 


האם חייב 
לאכול את 
הפרי שעליו 
בירך 


מדברי רבינו 
תם מוכח 
שחייב לאוכלו 


הוכחה מדברי 
המשנה ברורה 


לב אוצר כא. דין גררה בבהכות עיונים 


דעת יד א היד אפרים (או"ח סיי קמ על דברי המגן אברהם סקיד)* ביאר באחד הביאורים לפניו בשעת הברכה משום שאם צריך שהברכה תחול על החפצא של הפרי, 


תורמוס שנפל היינו אומרים שאין הברכה חלה על החפצא של 
המאכל אלא מברך על אכילתו והנאתו ואז מותר לו לאכול, ואם כן לא היה 
חסרון בתורמוס שנפל שהלא בירך על הנאתו ויכול לאכול פרי אחר במקומו, 
ונתחדש בדין תורמוס שנפל שהברכה חלה על החפצא, ועל כן אם בירך על 
תורמוס מסוים הברכה חלה עליו ולכך אם נפל צריך לחזור ולברך משום 
שנתבטלה הברכה, ומזה הוציא רי חייא בר ווה דין נוסף שצריך שיהיה הפרי 


יג. כן ביאר התהילה לדוד (סיי רו סקייה) בדברי המבי"ט. 

יד. הבאנו לעיל שהרבינו ינה מפרש את דברי הירושלמי כאותו ענין ממש שדיבר 
הירושלמי קודם לכן שאם אחז בידו עיגול ובירך עליו ואחר כך נפל מידו צריך לחזור 
ולברך, והשיבולי הלקט ביאר דברי הירושלמי שאם הפסיק בין הברכה לאכילה צריך לחזור 
ולברך. 

טו. ויש להעיר בדבריו שאף שיש דין שתחול הברכה על גוף הפרי, מדוע שלא יוכל להחיל 
ברכה על פרי שאינו לפניו וכי אי אפשר להחיל חלות על דבר שאינו לפניו, והרי בתרומות 
ומעשרות והקדשות אפשר להחיל גם כשהחפץ אינו לפניו, ונראה בביאור דבריו שדווקא בדין 


לאכול או לשתות, אז אפילו שנמאס הפרי שנטל בידו ובירך עליו, מכל מקום 
חלה הברכה על האחרים שהיה דעתו עליהם. 


וכן חילק הישועת דוד (או"ח סיי ב דייה והנה אולי) שאם לא היה לפניו פרי כלל 

בשעת הברכה אין הברכה יכולה לחול, אך אם היה לפניו פרי בשעת 

הברכה ויש לברכה על מה שתחול יכולה הברכה לחול אף על פירות שלא היו 
לפניו אם היה דעתו עליהם". 


ברכה שמברכים על ההנאה שעומדים להנות מהפרי, על כן צריך שיהיה ראוי ליהנות מהפרי 
בשעת הברכה בכדי שתחול עליו הברכה, ואם אין הפרי לפניו זה כמו שהפרי עדיין לא בעולם 
ואין הפרי ראוי ליהנות ממנו והברכה לא יכולה לחול עליו. 

טז. ובפוף דבריו הביא שמלשון הכל בו שהביא את דברי רבינו תם אין הכרח לומר שהכוס 
השניה לא היתה לפניו ואפשר שגם לדעת רבינו תם צריך שתהיה הכוס לפניו. 

יז. וצריך לומר שכשיש פרי לפניו חלה הברכה על הפירות שאינם לפניו לא מדין גררה אלא 
שחלה הברכה עליהם ממש, משום שאם נפטרו רק מדין גררה הלא זה הדין של תורמוס שנפל 
שאין פטור מברכה של ידי גררה אם נפל הפרי שעליו חלה הברכה. 


ו את דברי המביייט שיש חילוק בין ספר תורה שבירך על פרשה מסוימת צריך שהפרי יהיה לפניול'. 
"| ונזכר שצריך לקרוא קודם בפרשה אחרת שאינו צריך לחזור ולברך. לדז = כתבו האליה רבא (סקיז) והפרי מגדים (משבייז סקיט) וכן פסק המשנה ברורה ביאור החסרון 
תורמוס שנפל שצריך לחזור ולברך, משום שבתורמוס הפרי שבירך עליו כבר (סייק יט) שבאופן שברור בודאות שיובא הפרי לפניו אין צריך a‏ 
אינו קיים והתבטלה הברכה, אך בספר תורה דעתו על כל הפרשיות !ל ולברך, משום שלהבנתם החסרון של אינו לפניו הוא שחסר לו בסמיכות דעת 
התבטלה הברכה. על הפרי שאינו בטוח שיבוא אולי כבר איננו או מאיזה סיבה לא יגיע אליו, 
מוכח מדבריו שאף שאם יפול הפרי יצטרך לחזור ולברך משום שהתבטלה אך אסיברור לו שיבא לפניו את הפרי איגו יצח לחזור' ולברך. 

הברכה, אך אם הפרי עדיין קיים אינו צריך לחזור ולברך כשירצה ‏ אך לדברי ר' אריה לייב אין החסרון באינו לפניו משום שחסר בדעתו על 
להתחיל לאכול משאר פירות, והביאור בזה שהברכה חלה על גוף הפרי ואם הפרי, אלא אפילו אם הוא סמוך ובטוח שיביאו לו את הפרי עדיין זה 

הפרי קיים יש לברכה על מה לחול ויכול לגרור פירות אחרים. בגדר של אינו לפניו, משום שהחסרון באינו לפניו לדעתו הוא שאין חלות 

ב. צריך שיהיה הפרי לפניו בשעת הברכה ברכה יכולה לחול על דבר שאינו לפניו. 
כתב הרמב"ם (ברכות פיד הי שאין מברכים לא על אוכל ולא על משקה ,, והנה השוע (סיה פסק כדברי הרמב"ם שצריך שהפרי יהיה לפנו se‏ 
שיביאוהו לפניו, בירך ואחר כך הביאו לפניו צרי==שוור ולברך, וכן הברכה, והרמ"א אינו חולק עליו בדין זה, ובדין תורמוס שנפל (סיו) לאכול פרי, 
פסקו הטושויע (סיי רו סייה). אך כתב הטור שאם בירך על פירות שלפניו ואחר פסק השוע כהרא"ש שאם נפל הפרי שבירך עליו מידיו אף שנתכוין לאכול 
כך הביאו לו יותר מאותו המין, אינו צריך לחזור ולברך אף שלא היו לפניו את שאר הפירות צריך לחזור ולברך, אך הרמ"א חולק עליו ופסק כרבינו תם 
ו שאם היה בדעתו לאכול את שאר הפירות אינו צריך לחזור ולברך, וההסבר 
בדבריו הוא כמו שביארנו לעיל, משום שרבינו תם סובר שהברכה חלה גם 
ולכאורה צריך ביאור בדין זה, שהלא אם צריך שיהיה הפרי לפניו בשעת על כלימה. שבדעתו לחכופ 
הברכה מאיזה טעם שיהיה, מדוע אם בירך על פירות שלפניו ואחר 
ויש לדון מה יהיה הדין לדעת הרמיא כשבירך על פרי שבידו ונתכוין לאכול 
יר ר ה הי כ "והאי הווהה פרי שאיננו לפניו ונפל הפרי מידו, לכאורה נראה שאז גם לדעת הרמיא 
כ טי ה יצטרך לחזור ולברך, שהרי על פרי שאינו לפניו אין הברכה יכולה לחול, ורק 
זא למ ומוכה כהיסוד שנתבאר לעיל [בדין תורמוס שנפל] שהברכה צריכה לחול על אם חל על פרי מסוים נפטרים מדין גררה גם הפירות שלא היו לפניו, אך 
Ro‏ מאכל מסוים בכדי לפוטרו, אך לאחר שחל על מאכל מסוים נפטרים ‏ אם נפל הפרי שעליו בירך אין לברכה על מה שתחול, משום שמה שחחזיק 
הפירות האחרים מדין גררה ועליהם אין דין שתחול הברכה, ועל כן אם בירך = בידו נפל ומה שנתכוין לאכול לא היה לפניו, וכן כתבו השוע הרב (סיי רו 
ולא היה שום פרי לפניו אין לברכה על מה לחול, שבכדי שתחול הברכה על | סי"א, סדר ברכת הנהנין פיט סײט), קיצור שויע (סיי נ סיד) והחמד משה שלדעת 
הפרי צריך שיהיה הפרי לפניו בשעת הברכה, אך אם בירך על פירות שלפנ"! ‏ הרמ"א צריך גם כוונה לאכול את הפרי וגם שיהיה לפניו, ואז אם נפל הפרי 
והיה לברכה על מה שתחול, ואחר כך הובאו לפניו עוד פירות אינו צריך לחזור שעליו בירך אינו צריך לחזור לברך. 
ולברך כיון שהם נפטרים מדין גררה ואין הברכה צריכה לחול עליהם, ועל "ל אמנם המשנה ברורה נסיק כו, ביאור הלכה דיה דק) כתב שלדעת הרמיא אף 
אין צריך שיהיו יתר הפירות לפניו. אם לא היו הפירות לפניו בשעת הברכה, אם היה בדעתו לאוכלם אינו 
מקור הדין דין זה שצריך שיהיה הפרי לפניו בשעת הברכה כתב הכסף משנה (שם, בית ‏ צריך לחזור ולברך [ובשער הציון כתב על זה, ופשוטן, והקשה הישועת דוד 
יוסף שם) שהמקור הוא בדברי הירושלמי שהובא לעיל, 'אמר ר' חייא בר (שם) על דבריו, שהלא על פירות שאינם לפניו אין הברכה יכולה לחול שהרי 
ווה הדא אמרה הדין דנסיב עיגולא ומברך עליה והוא לא אתא לידיה צריך ‏ הרמ"א לא חלק על דין זה שצריך שהפרי יהיה לפניו בשעת הברכה, ומה 
לברוכי עליה זמן תנייתאי, וביאר הרמב"ם שכוונת רי חייא בר ווה לומר שאם ‏ שאן צריך לברך שוב על פירות שהיה בדעתו לאוכלם זהו משום שהברכה 
בשעת הברכה הפרי לא היה לפניו ורק אחר כך הגיע הפרי לפניו צריך לחזור ‏ חלה גם עליהם, אבל על פירות שלא היה בדעתו לאוכלם צריך לחזור ולברך 
ולברך'. משום שעליהם הרי לא חלה הברכה, אם כן מה הועיל זה שהיה בדעתו לאוכלם 
ותמה הפרי מגדים (משביז סק" וכן בחידושי רי אריה לייב מאלין (סיי ג אות אם אינם לפניו. 

ו שהלא רי חייא בר ווה למד את דינו מדברי רי חייא שאין מברכין | והנה המאמר מרדכי דייק כן בדברי רבינו תם עצמו שכתב ץהביאו לו מס כ = 
על הפת אלא בשעה שהוא פורס, וביארו הראשונים שזה מדין תורמוס שנפל, אחרת', משמע שלא היתה הכוס לפניו, ועל זה כתב רבינו תם שאין ונינ תם 
משום שאם יפרוס את הלחם קודם הברכה ויברך על הפרוסה, שמא תיפול | צריך לחזור ולברך ומפורש כדברי המשנה ברורה, אך הקשה המאמר מרדכי 
הפרוסה מידו ותאבד ויצטרך לחזור ולברך על פרוסה אחרת ויצא שבירך ברכה ‏ מה מועילה דעתו מאחר שלא היתה לפניו ומה זה שונה מבירך ואחר כך הביאו 
לבטלה, ואם כן מה השייכות בין הדין של תורמוס שנפל שצריך לחזור ולברך | לפניו שצריך לחזור ולברך, ותירץ המאמר מרדכי שצריך לומר שרבינו תם 
לדין זה שצריך שיהיה הפרי לפניו בשעת הברכה, הלא בדין של תורמוס שנפל ‏ חולק וסובר שאין חסרון כשאין הפרי לפניו אך בדברי הרמ"א אי אפשר ליישב 
נאמר רק שהברכה חלה על מה שבירך, ואם הפרי שעליו חלה הברכה אבד ‏ כן, שהרי אינו חולק על דין זה שאין הברכה יכולה לחול על פרי שאינו לפניו. 
אם כן אין לברכה על מה שתחול וצרש לחזור ולפרף: אך מנין לנו שאף אם ותירץ שם עוד המאמר מרדכי שרבינו תם מחלק בכך שאם בירך ואח"כ אם נשעת 

דעתו על פרי מסוים רק שאינו לפניו שלא יכולה לחול עליו ברכה. הביאוהו לפניו אין לפניו שום דבר שתחול עליו הברכה, מה שאין כן פירות לפנ 
השייכות בין וביארו בחידושי רי אריה לייב (שם) ובישועת דוד (אויח סיי ב) שאילולי דין כשמברך על מה שלפניו וחלה הברכה עליו, ואגב חלה על כל מה שהיה בדעתו הנינ גס על 
פירות שאינם 


לפניו 


iE 
ד החכות‎ 


ראיה מדברי 
רבינו מנוח 
לחילוק זה 


ביאור בדברי 
הרב מנוח 


יישוב דברי 
המשנה ברורה 


קושיית הט"ז 
על דברי 
הרמ"א 


אוצר 


יש להוכיח חילוק זה שהנה הירושלמי הקשה על הדין של תורמוס שנפל, 

מאמת המים שהאדם מברך על המים שלפניו וכשגומר לברך, המים 

שבירך עליהם נשפכו ושותה מים אחרים ואינו צריך לחזור ולברך עליהם, 

ותירץ שמלכתחילה בשעה שבירך נתכוין שהברכה תחול על המים שיבואו 
לאחר מכן. 


והקשה הבית יוסף (סיי רו סייה) שהרי המים שעליהם נתכוין בשעת הברכה 
לא היו לפניו, ואין הברכה יכולה לחול על דבר שאינו לפניו, ותירץ 
שכיון שהמים סופם לבוא מעצמם אין את החסרון של אינו לפניוי". 


ובהמשך דבריו הביא הבית יוסף דברי הרב מנוח שמאמת המים יש ראיה 

שאם בירך על פירות שלפניו, מועילה הברכה גם על פירות שאינם 

לפניו שהרי באמת המים, המים שבאו לאחר הברכה לא היו לפניו ואיך הועילה 

הברכה, ובהכרח שכיון שהיו מים לפניו מועילה הברכה גם לדבר שאינו לפניו, 
וכן הוכיח הביח מדין אמת המים. 


ומדברי הרב מנוח רואים שאין הוא סובר את תירוצו של הבית יוסף שבאמת 

המים אין חסרון של אינו לפניו משום שודאי יבואו המים, כי הרי 

לדברי הבית יוסף הברכה חלה כיון שאין כלל חסרון באמת המים של אינו 
לפניו ולא משום שיש גם לפניו מים". 


אך דבריו תמוהים מאוד שהרי הטעם שכשבירך על פירות שלפניו שמועילה 

הברכה גם על פירות שאינם לפניו הוא לכאורה משום שלאחר שחלה 
הברכה על פירות שלפניו נפטרים הפירות האחרים מדין גררה, אך באמת 
המים לא יכול להיות שנפטרים המים שבאים לאחר הברכה מדין גררה, כיון 
שהברכה חלה על המים שהיו לפניו ומים אלו נשפכו ולא שתה אותם כלל. 


ועוד צריך להבין בדבריו שהרי תירוצו של הירושלמי היה שכוונתו על המים 

שיבואו לאחר מכן שהרי יודע הוא שישפכו המים שעומדים לפניו בשעת 

הברכה, ואם כן להמים שלפניו כלל לא גתכוין, ועליהם לא חלה הברכה כלל, 
ואם כן איך על ידם יכולה הברכה לחול גם על מים שאינם לפניו. 


ומוכח מדבריו שדין זה שכשבירך על פירות שלפניו מועילה הברכה גם על 

פירות שלא היו לפניו, אין זה מצד שהברכה נגררת על הפירות שאינם 

לפניו, אלא משום שאם בירך על פירות שלפניו חלה הברכה גם על פירות 

שאינם לפניו, משום שרק תחילת חלות הברכה אינה יכולה לחול אם הפירות 

אינם לפניו, אך אם התחילה הברכה לחול על הפירות שלפניו, חלה הברכה 
גם על פירות שאינם לפניו וכדברי המאמר מרדכי והישועת דוד?. 


ועל כן גם אם נשפכו המים הראשונים שעליהם בירך, אך כיון שהיתה דעתו 

על המים שיבואו לאחר מכן וגם עליהם חלה הברכה, אף שלא היו לפניו 

משום שהמשך החלות יכול לחול גם אם המאכל אינו לפניו, יכול לשתותם 
ללא ברכה נוספת שהרי לא נצרכו לדין גררה?*. 


ולפי זה מבוארים דברי המשנה ברורה שאם היו פירות לפניו ונפלו והיתה 

דעתו לאכול גם מפירות שאינם לפניו, לדעת הרמיא חל גם עליהם 

הברכה משום שחלות הברכה יכולה להימשך גם על מאכל שאינו לפניו אם 

בשעת הברכה היו לפניו פירות, וכיון שחלה עליהם הברכה אז גם אם נפל 
הפרי שבידו אינו צריך לחזור ולברךכג. 


הקשה הטיז (סקיח) על דברי הרמ"א שפסק שבנפל הפרי מידו צריך לחזור 

ולברך רק אם לא היה בדעתו לאכול את הפרי הנוסף, אך אם היה 
בדעתו לאכול את הפרי הנוסף אינו צריך לחזור ולברך, שהרי השוע ס"ה) 
פסק שאם בירך על פרי ואחר כך הביאו את הפרי לפניו צריך לחזור ולברך, 
והרי דין זה שאם בירך על פרי שאינו לפניו שצריך לחזור ולברך מקורו 


יח. המשנה ברורה (ס"ק יט) ועוד אחרונים ביארו תירוצו של הבית יוסף שודאי יבוא, שהחסרון 
של אינו לפניו הוא שאיננו סומך דעתו על זה שהרי אין זה ודאי שיבוא, משאיכ באמת המים 
שודאי יבואו סומך דעתו על זה, ומביאור זה הוציאו האחרונים חידוש להלכה שאם אין הפרי 
שבירך עליו נמצא לפניו אלא מונח בתיבה סגורה והמפתחות בידו ואחר הברכה לקחו משם, 
כיון שאינו תלוי בדעת אחרים אין את החסרון של אינו לפניו, אך הבאנו לעיל את חידושי רי 
אריה לייב שביאר שאינו לפניו אינו חסרון של סמיכות דעת אלא שאין הברכה יכולה לחול 
על דבר שאיננו לפניו, אם כן ביאור דברי הבית יוסף הם שבאמת המים אין חסרון של אינו 
לפניו משום שודאי יבוא, הכוונה היא שכיון שסופן של המים לבוא מאליהם מצד המציאות 
של המים וזה טבען, אם כן מתייחסים למים כמו שהם לפניו כי מצד טבען הם עומדים להגיע 
לכאן, אך אם הוא צריך ללכת להביא את הפרי אף שאין זה תלוי בדעת אחרים אין זה לפניו, 
ומדברי הרב מנוח שיובא להלן אפשר לכאורה להוכיח כחידושי רי אריה לייב, שהרי הרב מנות 
לא סובר את סברת הבית יוסף באמת המים שודאי יבואו, וסובר שיש באמת המים חסרון 
של אינו לפניו, אלא כיון שיש מים לפניו אין חסרון של אינו לפניו, ולדברי האחרונים שהחסרון 
של אינו לפניו הוא משום שאינו סומך דעתו אי אפשר לומר כן באמת המים, אך לפי חידושי 
רי אריה לייב אפשר לומר שרבינו מנוח איננו סובר חידוש זה שדבר שעתיד לבוא מצד 


כא. דין גררה בברכות 


עיונים לג 


בירושלמי והוא נלמד שם מדין תורמוס שנפל, ולדברי הרמ"א שהירושלמי 

דיבר רק כשלא היה בדעתו לאכול את הפרי הנוסף, אם כן גם באינו לפניו 

החסרון הוא רק כשלא היה בדעתו על פרי הנוסף, אך אם היה בדעתו לאוכלו 

אין את החסרון של אינו לפניו, ומדוע לא כתב הרמ"א בדין של אינו לפניו 
שאם היה בדעתו לאוכלו אינו צריך לחזור ולברך. 


ותירץ הישועת דוד (שם) שהלא כל השייכות בין הדין של פרי שנפל לדין 

של אינו לפניו הוא כמו שנתבאר לעיל, שבדין פרי שנפל רואים אנו 

שהברכה חלה על גוף הפרי ועל כן אם בירך על תורמוס מסוים הברכה חלה 

עליו ואם נפל צריך לחזור ולברך משום שהתבטלה הברכה, ומזה למד 

הירושלמי דין נוסף שצריך שיהיה הפרי לפניו בשעת הברכה, משום שאם צריך 

שהברכה תחול על גוף הפרי צריך גם שהוא יהיה לפניו, שאם הוא איננו לפניו 
אין הברכה יכולה לחול עליו. 


אך לגבי הנידון אם מועילה דעתו, אפשר שלגבי פרי שנפל מועילה דעתו 

להחיל את הברכה גם על הפרי שאינו אוחז בידו, אך אס הפרי שמברך 

עליו אינו לפניו לא יועיל זה שדעתו עליו כיון שאין הברכה יכולה לחול על 
פרי שאינו לפניו. 


הובא לעיל תירוצו של הבית יוסף שבאמת המים אין את החסרון של אינו 
רו סי"א) תירץ באופן אחר וכתב שכיון שהם מעורבים ומחוברים וגוף אחד הם, 
הברכה חלה על הכל אף על מה שלא היה לפניו בשעת הברכה. 


אך יש להעיר לפי דבריו שאם כן מה הקשה הירושלמי מאמת המים על דין 

תורמוס שנפל, הלא אמת המים זהו גוף אחד והברכה חלה על כולה מה 

שאין כן בתורמוסין שאינם גוף אחד ועל כן חלה הברכה רק על מה שאוחז 
בידו: 


ומוכח מדבריו כשיטת הרש"ש שהובא לעיל (סיי א) שגם בגוף אחד אם בירך 

על חלק ממנו וחתכו ונאבד גם יהיה את החסרון של תורמוס שנפל, 

משום שהברכה חלה רק על החלק שעליו בירך, ולכן מובנת קושיית הירושלמי 

מאמת המים על דין תורמוס שנפל, כי אף שזה גוף אחד הברכה חלה רק 

על מה שברצונו להתחיל לאכול, אך לגבי הדין של אינו לפניו אם זה גוף אחד 
וחלקו לפניו, זה נחשב שכל הדבר נמצא לפניו והברכה חלה על כולו. 


ג. שיטת הרעוב"א בהקדים את האינו חשוב לחשוב 


נחלקו רבי יהודה וחכמים (מא.) מה הדין כשהובא לפניו מין שבעה וחביב 

איזה מין צריך להקדים, רבי יהודה סובר שמין שבעה קודם ורבנן 
סוברים שחביב קודם. וכתב הרשב"א (שם) שלרבי יהודה שמין שבעה קודם 
אם הקדים חביב למין שבעה כגון שהובא לפניו אתרוג וזית, והאתרוג חביב 
עליו והקדים ובירך על האתרוג, אם נתכוין לפטור את הזית אף שאינו רשאי 
לעשות כן אינו צריך לחזור ולברך, אך אם לא נתכוין לפטור את הזית צריך 
לחזור ולברך עליו משום שאינו בדין שיפטור מי שאינו חשוב את החשוב דרך 

גררה אלא דרך כוונה. 


וכן הדין לחכמים אם בירך על פרי ולאחר מכן רוצה לאכול מין שחביב עליו 

יותר, אם מתחילה נתכוין לפוטרו נפטר המין החביב, אך אם לא נתכוין 

לפוטרו צריך לחזור ולברך משום שאין מי שאינו חשוב יכול לפטור את החשוב 
דרך גררה אלא דרך כוונה. 


נמצאנו למדים מדברי הרשב"א את היסוד שביארנו לעיל שישנם שני גדרים 
בברכה, יש מאכל שהברכה חלה עליו וש מאכל שנפטר רק על ידי 


המציאות שלו וזה טבעו, מתייחסים אליו כמו שזה כבר לפניו, ולכן נחשבים המים שיבואו 
כאינם לפניו. 

יט. וצ"ע שהבית יוסף לא העיר שראיית רבינו מנוח אינו כתירוצו. 

כ. והפברא בוה טעונה ביאור, שהרי אם אין הברכה יכולה לחול על דבר שאינו לפניו, מדוע 
אם יש מאכל לפניו תוכל הברכה להמשיך לחול גם על דבר שאינו לפניו, ולפי ביאור האחרונים 
שהחסרון של אינו לפניו הוא משום שאינו סומך דעתו שיגיעו הפירות, אפשר לבאר שאם יש 
לפניו פירות וכבר סומך דעתו עליהם אז יש לברכה משמעות ויכולה לחול גם על דבר שאינו 
לפניו. 

כא. וצריך לומר שרבינו מנוח הבין בתירוץ הירושלמי שאין כוונתו רק על מים שיבואו לאחר 
מכן, אלא גם על המים שנמצאים לפניו בשעת הברכה, שאם כוונתו רק על מים שיבואו לאחר 
מכן מה מועיל לנו שוש גם מים לפגיו, הלא לא חלה הברכה על זה.כלל. 

כב. אך קצת קשה מה הוקשה למשנה ברורה (ס"ק יט) מאמת המים שאין המים לפניו, הלא 
שם גם היו מים לפניו וכמו שתירץ רבינו מנוח, ונראה שהמשנה ברורה סובר שבאמת המים 
לא התכוין שהברכה תחול על המים שהיו לפניו, שהרי ידע שהם ישפכו והתכוין שתחול הברכה 
רק על המים שיבואו לאחר הברכה, ועל כן אינו יכול ליישב כדברי רבינו מנוח. 


יישוב הישועת 
דוד 


דעת השו"ע 
הרב שכל 
המים הם גוף 
אחד 


מחלוקת רבי 
יהודה וחכמים 
בדין קדימה 


הוכחה ליסוד 
דין גררה 


מוכח 
שהרשב"א 
סובר כרבינו 
תם 


מדברי הבית 
יוסף לא 
משמע כן 


יבואר שאפשר 
שהרשב"א 
סובר כהרא"ש 


הבית יוסף 
והרמ"א נחלקו 
בב' הביאורים 


לד אוצר 


גררהלי, וחידש הרשב"א שאין מי שאינו חשוב יכול לפטור את החשוב על 
ידי גררה אלא על ידי כוונה לפטור, ובפשטות כוונתו שאם מתכוין כשמברך 
על האינו חשוב לפטור את החשוב, אז אין החשוב נפטר דרך גררה אלא על 


ידי שהברכה תחול גם על החשוב כמו שחלה על האינו חשוב. 


לכאורה מוכח מדברי הרשביא שסובר כרבינו תם, שאם נתכוין לאכול את 

שאר הפירות, אף שמחזיק בידו פרי מסוים, הברכה חלה על כל 
מה שנתכוין לאכול, ועל כן אף שבירך על פרי שאינו חשוב יכול לפטור את 
הפרי החשוב אם נתכוין לפוטרו, שאין זה גררה אלא שגם על החשוב חלה 


הברכה, שאם כדברי הראיש שהברכה חלה רק על מה שאוחז בידו וכל השאר 

נפטר רק מדין גררה אף אם נתכוין לאוכלו, מה הועיל בזה שנתכוין בפירוש 

לפטור בברכתו את החשוב, הלא לדעת הרשביא אין החשוב יכול להיפטר על 
ידי גררה?י. 


אמנם צריך ביאור מדוע לא הביא הבית יוסף את דברי הרשב"א כסיוע 
לשיטת רבינו תם, וביותר קשה שנראה סותר את עצמו, שהלא הבית 

יוסף פסק כהראיש שהברכה חלה רק על מה שאוחז בידו, והבית יוסף עצמו 

(סיי ריז, סיי ריא) הביא את דברי הרשב"א שהאינו חשוב אינו יכול לפטור את 
החשוב רק על ידי כוונה, ולא הביא שהרא"ש חולק עליוכה. 


וביארו האחרונים שכוונת הרשב"א היא שכשמברך על פרי שאינו חשוב 

ומכוין בפירוש לפטור את החשוב, נפטר החשוב לא מחמת שהברכה 

חלה גם עליו אלא החשוב נפטר מחמת גררה וכשיטת הרא"ש, ואף שכתב 

הרשב"א שהאינו חשוב לא יכול לפטור את החשוב מחמת גררה, זה רק כשלא 

נתכוין בפירוש לפטור את החשוב, אך כשנתכוין בפירוש לפוטרו האינו חשוב 
יכול לגרור את החשוב. 


והביאור בוה שהנה עצם דברי הרשב"א צריכים ביאור מדוע החשוב אינו 

יכול להיפטר מחמת גררה, מה שונה החשוב מכל מיני מאכל 

שיכולים להיפטר על ידי גררה ואינו צריך להחיל עליהם ממש את הברכה, 

ועוד צריך להבין מה היא מהות הגררה הלא אם יש דין שהברכה צריכה לחול 
על גוף הפרי, מדוע יש פטור על ידי גרירה. 


והנראה מדבריו שלאחר שחלה הברכה על תחילת האכילה כל מה שאוכל 

לאחר מכן הוא המשך של האכילה הראשונה, ועל המשך אכילה 

אינו צריך לברך כיון שבירך על תחילת האכילה, וזהו הביאור במושג של 

יגררהיל!, אך אם בירך על פרי שאינו חשוב ולאחר מכן רוצה לאכול פרי 

חשוב, אינו נפטר על ידי גרירה שמחמת חשיבותו נחשב כאכילה נפרדת ולא 
כהמשך של תחילת האכילה ולכן אינו נגרר. 


אך אם נתכוין בפירוש לפטור את החשוב, אם כן נתכוין בפירוש לעשות את 

החשוב להמשך של אכילת האינו חשוב, ועל כן יכול להיפטר על ידי 

גרירה, ואם כן אפשר שהרשביא סובר כהרא"ש ואין סתירה כלל בדברי הבית 
יוסף. 


נמצא שיש לנו בי ביאורים בדברי הרשב"א מדוע כשבירך על האינו חשוב 

והיה בדעתו בפירוש לפטור את החשוב אינו צריך לחזור ולברך על 

החשוב: א. משום שסובר כרבינו תם שכשהיה בדעתו לאוכלו, חלה הברכה 

על כל מה שהיה בדעתו לאוכלו ואין צריך לדין גררה, ב. שסובר כהרא"ש, 
ואם היה בדעתו לפוטרו יכול החשוב להיפטר מדין גררה. 


והנה הבית יוסף בהכרח הבין כהביאור השני, שהרשב"א סובר כהרא"ש 
שהברכה חלה רק על מה שאוחז בידו, אך היות שהיה בדעתו לפטור 
את החשוב יכול החשוב להיפטר מדין גררה, ועל כן אף שפסק כהרא"ש הביא 


כג. כן גם מצינו ברשב"א שם לגבי המחלוקת של רבי יהודה וחכמים אם מין שבעה קודם או 
חביב קודם, למאן דאמר שכל המחלוקת היא רק כשברכותיהן שוות, אך באין ברכותיהן שוות 
מברך על זה וחוזר ומברך על זה נראה לרשב"א שלכולי עלמא חביב קודם, וביאר שם 
שבברכותיהם שוות האחד פוטר את השני לגמרי ולכן צריך שהחשוב יפטור את האינו חשוב 
ובזה נחלקו מהו החשוב יותר, מין שבעה או חביב, משא"כ באין ברכותיהן שוות אין האחד 
פוטר את השני ולכן לא נחלקו בזה וסובר הרשב"א שמין חביב עדיף. ורואים אנו מדבריו שאין 
הברכה שאדם מברך בתחילת אכילתו חלה על כל מה שהוא עומד לאכול אלא הברכה חלה 
על תחילת אכילתו ופוטר את השאר. 

כד. ומדויק בדברי הרמ"א שהוא חולק על השו"ע ופוסק כרבינו תם שהברכה חלה על כל 
מה שדעתו לאכול, והרמ"א (סיי ריא ס"ה) הביא להלכה את דברי הרשב"א שסובר כרבינו תם 
והוא לשיטתו. 


5א. דין.גררה פפרפות 


עיונים 


גם את דין הרשב"א ואין זה סתירה, אך לדעת הרמ"א יתכן שביאר דברי 
הרשב"א כדעת רבינו תם שהיות שהיה בדעתו לאוכלו חלה הברכה גם על זה 
ועל כן פסק את בי הדינים. 


לכאורה יש נפקא מינה בין בי הביאורים בדברי הרשב"א, שהנה יש לדון 

מה הדין כשבירך על דבר שאינו חשוב והיה בדעתו גם על דבר 

חשוב ולאחר מכן הובא לפניו עוד דבר חשוב שלא היה בדעתו לאוכלו, שעל 

הדבר החשוב שהיה בדעתו לאוכלו הרי אינו צריך לברך משום שהיה בדעתו 
לאכלו, אך האם על הדבר החשוב שלא היה בדעתו לאוכלו צריך לברך. 


נידון זה לכאורה תלוי בבי הביאורים ברשב"א, לביאור הראשון שאם היה 

בדעתו לפוטרו, חלה הברכה גם עליו ויוצא שהברכה חלה גם על דבר 

החשוב שהיה בדעתו לאוכלו, אם כן אינו צריך לברך על הדבר החשוב שלא 

היה בדעתו משום שנפטר מדין גררה, ואף שאין האינו חשוב גורר את החשוב 

מכל מקום החשוב שהיה בדעתו לאוכלו שגם עליו חלה הברכה הוא גורר את 
החשוב. 


אך לביאור השני שגם בשהיה בדעתו לאוכלו זה מועיל רק מדין גררה ויכול 

האינו חשוב לגרור את החשוב, זהו רק כשהיה בדעתו לאוכלו, אם כן על 

החשוב שלא היה בדעתו צריך לברך משום שאינו יכול להיגרר אחר האינו 
חשוב. 


כתב המגן אברהם (סי" ריא ס"ק יא) שאפילו אם החשוב היה לפניו בשעת 
הברכה אם לא נתכוין בפירוש לפוטרו צריך לחזור ולברך משום שאין 
החשוב יכול לחופטר על ידי גההה/ וכן פסקי המשנה בחורה (סיק לב). 


הנה יוצא מדברי המשנה ברורה שאף אם היה הפרי החשוב מונח לפניו, אם 

לא נתכוין בפירוש לפוטרו לא חלה עליו הברכה, ואין אנו אומרים שכיון 

שהפרי החשוב לפניו זה כמו שדעתו בפירוש על הכל, ועל כן אם הוא פרי 
חשוב יותר אינו נפטר משום שאינו נגרר אחר האינו חשוב. 


וכן מבואר בדברי המשנה ברורה (סי" רו סק"ח) שכשבירך בורא פרי האדמה 

על פרי אדמה ונתכוין לפטור גם את פרי העץ, נפטר גם פרי העץ, אך 

אם לא נתכוין לפטור את פרי העץ אף אם היה הפרי לפניו לא נפטר בברכתו, 
ורואים מדבריו שאין אומרים שאם הפרי לפניו מסתמא כוונתו גם עליו. 


אך תמוה שהרי הבאנו לעיל שבדין תורמוס שנפל פסק המשנה ברורה שאם 

בירך על פרי שבידו ונפל הפרי ונאבד, אם מונחים הפירות לפניו אף אם 

לא חשב עליהם בפירוש אינו צריך לחזור ולברך עליהם, וכתב שם שכיון שהיה 

מונח לפניו על השולחן הוי כדעתו בפירוש על הכל, ואיך כתב כאן שאם היו 

לפניו על השולחן אין אומרים שמסתמא כוונתו על הכל ושהברכה תחול גם 
עליו. 


ויש ליישב דבריו שאם אין ברכותיהם שוות כשמברך על מין האחד מסתמא 

אין כוונתו על המין השני אף אם היה מונח לפניו על השולחן, ואף אם 

ברכותיהן שוות אך מה שמונח על השולחן הוא חשוב יותר, אם לא נתכוין 

בפירוש לפוטרו אמרינן שבסתמא אין כוונתו עליו, אך כשברכותיהן שוות ואינו 

חשוב יותר, דעת המשנה ברורה שאם היה לפניו על השולחן מסתמא כוונתו 
שתחול הברכה גם עליו. 


לדברי הרשביא שאם בירך על המאכל שאינו חשוב, אינו פוטר את החשוב, 

שאין האינו חשוב יכול לפטור את החשוב על ידי גרירה, יש לדון מה 
הדין אם בירך על פרי שאינו שלם ולאחר מכן רוצה לאכול פרי שלם, או 
שבירך על פרי קטן ולאחר מכן רוצה לאכול פרי גדול יותר, שהלא בדיני 


כה. ועוד שמדברי הרשב"א משמע שאף אס האינו חשוב לא היה לפניו בשעת הברכה, גם 
נפטר בברכתו אם היה בדעתו לפוטרו, וכן דיק הט"ז (סי רו סק"ב) בדבריו, וצריך ביאור 
משום שאפילו לדעת רבינו תם שבהיה דעתו לאוכלו חלה הברכה גם עליו, לדעת הרבה 
אחרונים זהו דווקא אם היו הפירות ההם לפניו וכמו שביארנו לעיל, ועיין בחידושי רי אריה 
לייב, 

כו. ומח שנתבאר בפוסקים שאם הגיע לו דורון שצריך לברך על זה משום שלא היה בדעתו 
כלל שיגיע, אף שעל המשך אכילה נתבאר שגדר הפטור בזה הוא שאין צריך לברך עליו כלל, 
משום שהוא נגרר אחר תחילת האכילה, צריך לומר שאף בגרירא יש גדרים אימתי הוא נגרר 
אחר התחלת האכילה, ואם לא היה בדעתו כלל לאוכלו ובאמצע הסעודה הגיע אליו מאכל זה, 
אין זה נחשב כהמשך אכילה הראשונה כדי להגרר אחריה, ונחשב כאכילה חדשה ועל כן אינו 
נפטר מדין גררה. 


נפקא מינה 
בי 
הביאורים 
ברשב"א 


לא היה 
בדעתו אך 
היה לפניו 


סתירה בדברי 
המשנה ברורה 


יישוב דברי 
המשנה ברורה 


בירך על פרי 
שאינו שלם 
האם פטר את 
השלם 


אם באותו 
מין יש גם 
את דין 
הרשב"א 


אם ברכת 
אדמה פוטרת 
העץ 


סתירה בדברי 
השו"ע 


האם צריך 
שיהיה פרי 
העץ לנניו 


אוצר 


קדימה נתבאר שצריך להקדים את השלם והגדול משום שהם חשובים יותר, 

והשלם חשוב אף יותר מחביב [כמו שנתבאר בסימן קס"ח (ס"א) וכן במגן 

אברהם (סיי ריא סק"א)], אם כן יצא לדברי הרשב"א שצריך לחזור ולברך שוב 
על השלם או על הגדוללי. 


אך מסתימת האחרונים נראה שאין צריך לחזור ולברך על השלם או על 

הגדול שיש לחלק בין חביב ושבעת המינים לשלם וגדול, והביאור הוא 

שהרי ביארנו שהטעם שהחשוב אינו נגרר אחר האינו חשוב הוא משום שאין 

החשוב המשך של אכילת האינו חשוב, אלא חשובה אכילה בפני עצמה, אך 

כל זה כשהמאכל בעצמותו חשוב יותר אבל אם כל חשיבותו היא רק בצורתו, 

אם כן זוהי רק מעלה לגבי הברכה שצריך לברך עליו, אך ודאי שיכול להיגרר 
ולהימשך אחר החצוי או הקטן. 


אם בכָב,;על פרי ולא היה בדעתו בשעת הברכה לאכול עוד ממין זה ולאחר 

הברכה הביאו לו פרי יפה יותר מאותו המין, לכאורה לדברי הרשב"א 
יצטרך לחזור ולברך שהרי יש דין להקדים את היפה ואין האינו חשוב יכול 
לגרור את החשוב, וכן דעת המגן אברהם (סיי רו סק"ח). אך האליה רבה סי 


רו סיי) מצדד שאינו צריך לחזור ולברך כיון שזה מין אחד"". 


ד. הקדים אדמה להעץ 


שנינו (מ.) בירך על פירות האילן בורא פרי האדמה יצאי, וכן נפסק בשו"ע 

(סיי רו סיא), והוסיף השו"ע (שם סיב) היו לפניו פה האהמה ושי יהעץ 

ובירך על פרי האדמה ונתכוין לפטור את פרי העץ יצא. מדברי השו"ע נראה 

שאם לא נתכוין לפטור את פרי העץ לא נפטר פרי העץ בברכתו, וצריך ביאור, 

שהרי כשברכותיהן שוות אף אם לא נתכוין לפטור את הפרי שלפניו אינו צריך 

לברך שוב, אם כן כשבירך אדמה שברכה זו פוטרת פרי העץ הלא זה כמו 
שברכותיהן שוות, ומדוע אם לא נתכוין לפטור לא נפטר פרי העץ. 


וביארו בוה האחרונים?ל שאין פרי העץ נגרר אחר פרי אדמה כיון שטעונה 

ברכה לעצמה, ועל כן אם כשבירך על פרי האדמה לא נתכוין לפטור 

את פרי העץ צריך לברך על פרי העץ משום שאינו נגרר אחריו, אך אם 

נתכוין לפטור את פרי העץ חלה הברכה גם על פרי העץ ואין זה מדין גררה 
ועל כן אינו צריך לחזור ולברך. 


וזה אתי שפיר לדעת רבינו תם שהבאנו לעיל בדין תורמוס שנפל, שכשמתכוין 
בשעת הברכה לאכול את שאר הפירות חל גם עליהם הברכה ואין זה 
מדין גררה, והוא הדין שאם מתכוין לפטור פרי העץ חל הברכה על פרי העץ 
גם בלא גרירה. אך לדעת הרא"ש לכאורה אין מועיל מה שנתכוין לפטור גם 
את פרי העץ, כי גם כשמתכוין לפטור זה מועיל רק מדין גררה והברכה חלה 
רק על מה שברצונו לאכול מיד לאחר הברכה, ואם אין ברכת אדמה פוטרת 
פרי העץ מדין גררה גם לא יועיל זה שנתכוין בשעת הברכה לאוכלו. 


וכן דעת השאגת אריה (סי" כז הו"ד בשערי תשובה) שאפילו כשמתכוין בשעה 
שמברך על פרי האדמה לפטור את פרי העץ לא נפטר פרי העץ. 


ותמוה שהרי השו"ע פסק כהרא"ש בתורמוס שנפל שגם כשהיה בדעתו 

לאכול פירות אחרים בשעת הברכה, פירות אלו נפטרים רק מדין 
גררה והברכה חלה רק על הפרי שאוחז בידו לאוכלו מיד לאחר הברכה, אם 
כן מדוע כשבירך על פרי אדמה ונתכוין לפטור את פרי העץ פטרה הברכה 
את פרי העץ, הלא זה נפטר רק על ידי גררה והוא כמו שלא נתכוין לפוטרו. 


עוד הקשה הט"ז (סק"ב) שמדברי השו"ע נראה שדווקא אם פרי העץ היה 

לפניו בשעה שבירך על פרי האדמה והיה בדעתו לפוטרו נפטר פרי העץ, 
אך אם פרי העץ לא היה לפניו לא נפטר פרי העץ אף שהיה בדעתו לפוטרו, 
ותמה הט"ז שהלא השו"ע (ס"ה) פסק שאם בירך על פירות שלפניו ולאחר 


כז. ולכאורה היה נראה שבמקרה כזה יחצה את השלם ואז כבר לא יהיה חשוב ויוכל להיפטר 
מדין גררה ולא יצטרך לברך שוב, אך יש לעיין היטב בזה, שהנה אם אחד בירך על פת ולאחר 
ברכתו אפו עוד פת אפילו אם בשעת ברכתו נתכוין גם לפת זו, יתכן שיצטרך לחזור ולברך משום 
שבשעה שבירך לא יכל לפטור פת זו משום שלא היתה בעולם, ואם כן גם במקרה זה שבירך על 
פרי שאינו שלם אם נאמר שאין הברכה פוטרת את השלם ובשעת הברכה היה עדיין שלם לא 
נפטר בברכתו, לא יועיל אם יחצה את הפרי משום שבשעת הברכה לא נפטר פרי זה. 

כח. ונראה שהביאור בדברי האליה רבה הוא כמו שביארנו לעיל, שכל סברת הרשב"א היא 
שכיון שזה פרי חשוב יותר אין אכילתו נקראת המשך של הפרי האינו חשוב, אך במין אחד 
ודאי שהוא המשך של האכילה הקודמת. 

כט. חידושי רי אריה לייב מאלין סי ג) וישועת דוד (או"ח סי ב). 


כא. דין.גרהה פפרפות 


עיונים לה 


מכן הביאו לו יותר ממין אחר שברכתו כברכת הראשון אין צריך לברך שוב, 
אם כן גם כאן שניהם נחשבים כאותה ברכה, שהרי אם נתכוין בברכת אדמה 
לפטור את פרי העץ יצא, אם כן מדוע צריך שיהיה פרי העץ לפניו. 


ותירץ בחידושי רי אריה לייב (שם) ובישועת דוד (שם) שישנם שני סוגי 

כוונות: א. שבשעה שמברך על פרי מסוים מתכוין לאכול את הפרי 

הנוסף, ובזה נחלקו רבינו תם והרא"ש אם הברכה חלה גם על הפרי הנוסף, 

ב. שמתכוין להחיל את הברכה על הפרי הנוסף כשם שהיא חלה על הפרי 

שאוחז בידו, וכוונה זו מועילה גם להרא"ש להחיל ברכה גם על מה שאינו 
אוחז בידו. 


ולפי זה חידש שמה שכתב השוע (סי) שאם נפל הפרי שבירך עליו מידו 

צריך לחזור ולברך אף על הפירות שנתכוין לאוכלם, זהו רק כשלא 

נתכוין להחיל עליהם את הברכה אך אם נתכוין להחיל עליהם ברכה אינו צריך 
לחהר ולברךל, 


ולפי זה ביארו את דברי השו"ע (סיב) 'היו לפניו פרי האדמה ופרי העץ ובירך 

על פרי האדמה ונתכוין לפטור את פרי העץ יצאי, שאין כוונתו לומר 

שבשעת הברכה נתכוין לאכול גם את פרי העץ, אלא שנתכוין להחיל את 

הברכה גם על פרי העץ ואז נפטר פרי העץ לא מחמת גררה אלא משום 
שעליו חלה הברכה, ואין הדברים סותרים כלל?*. 


ולפי זה מיישב בחידושי ר' אריה לייב את קושיית הט"ז שאם בֵירָך על 

פירות שלפניו ולאחר מכן הביאו לו יותר ממין אחר שברכתו כברכת 

הראשון אינו צריך לברך שוב משום שפירות שאינם לפניו נפטרים מדין גררה, 

אך פרי אדמה אינו פוטר את פרי העץ על ידי גררה וצריך שתחול הברכה 

גם על פרי העץ ועל כן צריך שיהיה הפרי לפניו משום שאין הברכה יכולה 
לחול על מאכל שאיננו לפניולב. 


ולכאורה היה אפשר ליישב את דברי השוע כמו שביארו האחרונים שהובאו 

לעיל בדברי הרשב"א, שאין כוונת השוייע לומר כשבירך על פרי 

אדמה ונתכוין לפטור את פרי העץ פטרה הברכה את פרי העץ משום שחלה 

עליו הברכה, שהרי לדעת השו"ע לא חלה הברכה אלא על מה שברצונו 

להתחיל לאכול, אלא שכשמתכוין לפטור את פרי העץ אז פרי העץ נגרר אחר 
פרי האדמה. 


ואף שאין פרי האדמה גורר את פרי העץ זהו רק כשלא נתכוין בפירוש 

לפטור את פרי העץ אז אינו נגרר אחריו, משום שאין זה המשך טבעי 

של האכילה הקודמת שהרי זה מין אדמה וזה מין עץ, אך כשמתכוין בפירוש 

בשעת הברכה שזה יהיה המשך שלו אז יכול פרי העץ להיגרר אחר פרי 
האדמה. 


ה. אם בברכת המצוות יש דין של תורמוס שנפל 


הנה יש לדון בכל ברכת המצוות אם שייך הדין של תורמוס שנפל, כגון אם 

היו לפניו שתי בהמות ורוצה לשוחטם, ואחז בהמה אחת בידו ובירך על 

השחיטה וברחה בהמה זו, אם צריך לחזור ולברך על הבהמה השניה, ולכאורה 
דינו כדין ברכת הנהנין שהבאנו לעיל שלדעת הרא"ש צריך לחזור ולברך. 


אך בחידושי ר' אריה לייב חידש שבברכת המצוות לא שייך הדין של גררה 

משום שרק באוכל שייך לומר שהאכילה הראשונה גוררת את שאר 

המאכלים, אך בברכת המצוות כל מצוה היא מצוה בפני עצמה ואין זה המשך 

של המצוה הקודמת, והסיבה שברכה אחת שמברך על השחיטה פוטרת את 

שתי הבהמות, זהו משום ששם מתכוין להחיל את הברכה על שתי הבהמות 
וזה כמו שבירך על כל בהמה בפני עצמה. 


ל. ולפי זה רצה לומר שאין מחלוקת בין רבינו תם להרא"ש, שמה שאמר רבינו תם שהברכה 
חלה על כל מה שבדעתו לאכול כוונתו כשמתכוין להחיל את הברכה על הכל. אך יעויין בבית 
יוסף ומדבריו משמע שהרא"ש ורבינו תם נחלקו. 

לא. ובישועת דוד (סיי ה) הקשה על תירוץ זה, שאם פרי העץ נפטר לא מחמת שנגרר אחר 
פרי האדמה אלא משום שעליו חלה הברכה וכמו שבירך עליו בפירוש, אם כן צריך להיות בזה 
דין הפסק, והיינו שיהיה אסור להפסיק בדיבור בין אכילת פרי האדמה לפרי העץ כדי שלא 
יפסיק בין הברכה לאכילה, ועיין שם מה שתירץ. 

לב. אמנם לעיל הבאנו שדעת המאמר מרדכי שאם היה לפניו פרי בשעת הברכה ויש לברכה 
על מה שתחול, יכולה הברכה לחול אף על פירות שלא היו לפניו, וכן הוכחנו שזו דעת המשנה 
בהורה: 


גם להרא"ש 
יכול להחיל 
ברכה על 
פירות נוספים 


יישוב קושיית 
הט"ז 


עוד יישוב 
בסתירת 
השו"ע 


פתיחה 


ברכת המצוות 
שונה מברכת 
הנהנין 


עולה לתורה 
שבירך ונזכר 
שצריך לקרוא 
פרשה אחרת 


השולחן ערוך 
הביא את ב' 
הדעות 


מחלוקת 
האמוראים 
בפירות בתוך 
הסעודה 


מסקנת רב 
פפא להלכה 


לו אוצר 


ולפי דבריו יצא שבנידון שהיו לפניו שתי בהמות ורוצה לשוחטם ואחז בהמה 
אחת בידו ובירך על השחיטה וברחה בהמה זו, אף לדעת הרא"ש לא 


אוצר הסכמה 


יצטרך לחאר 'ולברך ימשום "שא הבהמה השניהו נפסרת מדין גהרה, אלא 
שעליה חלה הברכה כמו על הראשונה, ועל כן אינו צריך לחזור ולברך. 


האבודרהם בהלכות ברכות (והו"ד בבית יוסף סי קמ סיג הביא מעשה שהיה 

בקריאת התורה של ראש חודש טבת שמוציאים בו שני ספרים, 
ובראשון קוראים בשל ראש חודש ובשני בשל חנוכה, וטעה וקרא בראשון 
בשל חנוכה, וכשהזכירוהו שטעה, הפסיק וגלל לפרשת פנחס לקריאת התורה 
של ראש חודש, שיש מאנשי הדור שהוכיחו שצריך לחזור ולברך כמו בדין 
תורמוס שנפל כיון שלא נתכוין בברכתו על הקריאה של ראש חודש, והרב 
גרשום בן רבי שלמה חלק עליהם שהלא דעת הראב"ד בתורמוס שנפל 
שהברכה חלה על כל מה שמונח לפניו, וגם בספר התורה הלא כולו מתנה 

לפניו ודעתו על כל הפרשיות הכתובות בו. 


וכתב הבית סף שלהלכה פסקו הפוסקים בדין תורמוס שנפל כהראייש 

שצריך לחזור ולברך ולא כהראב"ד, ועל כן במעשה זה צריך לחזור 

ולברך כמו שהורו אנשי הדור ולא כהרב גרשום בן רבי שלמה [ומדבריהם 

מוכח דלא כחידושי רי אריה לייב וגם בברכת המצוות יצטרכו לחזור ולברך 
כו בפרכת הנהניה 


כתב השולחן ערוך (או"ח סי קמ ס"ג) העולה לקרות בתורה והראו לו מקום 

שצריך לקרות וברך על התורה והתחיל לקרות, או לא התחיל והזכירוהו 

שפרשה אחרת צריך לקרות, וגלל הספר תורה למקום שצריך לקרות בו, יש 
אומרים שאינו צריך לחזור ולברך ויש אומרים שצריך. 


כב. דברים הבאים בפעודה 


עיונים 


והקשה המגן אברהם (שם סק"ד) שהלא בדין תורמוס שנפל הביא השו"ע רק 
את דעת הרא"ש שצריך לחזור ולברך, ומדוע כאן הביא את שתי 
הדעות. 


ועוד הקשה שבדין תורמוס שנפל אם התחיל לאכול אינו צריך לחזור ולברך 
על שאר הפירות, ומדוע כתב כאן השו"ע שאף אם התחיל לקרוא יש 
אומרים שצריך לחזור ולברך. 


ותירץ שם המגן אברהם משום שדעתו על כל הפרשיות שכולם שוים לטובה, 

ולכן הביא השו"ע דעה שאינו צריך לחזור ולברך, אך בתורמוס דעתו 
על מה שמחזיק בידו. ודבריו טעונים ביאור שהרי מבואר בדברי הפוסקים 
שאף אם דעתו לאכול את כל הפירות לדעת השוע צריך לחזור ולברךלג. 


פסק השו"ע (סי" קמג ס"ד) שאם נמצאה טעות באמצע הקריאה אינו חוזר 

לברך לפניה, אך נחלקו האחרונים מה הדין אם נמצא טעות בין הברכה 

לתחילת הקריאה, שהבאר היטב הביא מהפוסקים שצריך לחזור ולברך פעם 

נוספת, אך המשנה ברורה הביא בשם האליה רבא ושאר פוסקים שאין צריך 
לחזור ולבררלי. 


כתב המשנה ברורה (סיי תקפה סק"ד) שאם נטלו את השופר באמצע התקיעות 

והביאו לו שופר אחר אין צריך לברך, אבל בין ברכה לתחילת התקיעות 

צריך לברך, ולכאורה זה סותר לדבריו בהלכות קריאת התורה (סיי קמג ס"ק יט) 

שאין צריך לחזור ולברך שהרי דעתו היה מתחילה על פרשה זו מה לי ספר 

תורה זו או אחרת, וכן כאן דעתו על תקיעת שופר ומה לי שופר זה מה לי 

אחרלה. אמנם יש לחלק שאין שופר אחד דומה לחבירו, יש שיותר קשה 
לתקוע בו, וגם אין הקולות היוצאות שוים, מה שאין כן בספר תורה. 


מערכה כב 


דברים הבאים בפעודה 


א. מקור ההלכה / ב. מלפת עם הפת / ג. דברים הבאים למזון ולעיקר סעודה / ד. פירות בתוך הסעודה / ה. לאחר 
הסעודה / ו. סוף האכילה הולכת אחר תחילתה / ז. קבע סעודתו על הפירות / ח. משקין הבאין בתוך הסעודה / 
ט. שתיית משקין קודם הסעודה / י. יין פוטר כל מיני משקין 


א. מקור ההלכה 


בגמרא (מא:) 'איתמר הביאו לפניהם תאנים וענבים בתוך הסעודה, אמר רב 

הונא טעונים ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם. וכן אמר 
רב נחמן טעונים ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה לאחריהם. ורב ששת אמר, 
טעונין ברכה בין לפניהם בין לאחריהם, שאין לך דבר שטעון ברכה לפניו ואין 
טעון ברכה לאחריו, אלא פת הבאה בכסנין בלבד. ופליגא דרבי חייא, דאמר 
רבי חייא פת פוטרת כל מיני מאכל ויין פוטר כל מיני משקיםי. מבואר כאן 
גי שיטות ביפירות בתוך הסעודה', שיטת רבי חייא שבכל אופן נפטר בפת 
[משמע הן לפניו הן לאחריון, שיטת רב ששת שצריך ברכה הן לפניו הן 
לאחריו [מלבד אופן מסוים שפטור לאחריון. שיטת רב הונא ורב נחמן 

שלפניהם צריך ברכה, ולאחריהם אין צריך ברכה. 


מסקנת הגמרא (שם) לדברי רב פפא: 'הלכתא דברים הבאים מחמת הסעודה 
בתוך הסעודה, אין טעונים ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם. ושלא 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה, טעונים ברכה לפניהם ואין טעונים ברכה 


לג. ועיין במשנה ברורה (שם סק"ט) שפסק שצריך לחזור ולברך, ואין זו סתירה למה שפסק 
בדין תורמוס שנפל שאינו צריך לחזור ולברך, משום שבספר תורה בודאי לא נתכוין בברכתו 
רק על המקום שהראו לו, ועיי"ש עוד פרטי דינים באם הספר היה מגולה וכוי. 

לד. ובביאור הדבר מדוע אין צריך לחזור ולברך כתב המשנה ברורה (ס"ק יט) שהרי דעתו 
היתה מתחילה על פרשה זו מה לי ספר תורה זו או אחרת, ולכאורה היה אפשר להקשות 
שגם בפירות נאמר כן מה לי פרי זה מה לי פרי אחר ומדוע צריך לחזור ולברך, והביאור בזה 
נראה כמו שביאר בחידושי ר' אריה לייב שבברכת הנהנין הברכה חלה על גוף הפרי, מה שאין 
כן בברכת המצוות הברכה היא על המצוה שעומד לעשות ולא על החפץ שעומד לפניו וכן 
לא על הספר תורה שעומד לפניו, ועל כן אינו צריך לחזור לברך. ועיין בט"ז (יויד סיי רעט 
סק"ב) בחילוק בין ספר תורה לפרי שנפל, וראה בברכת שי שנתקשה בסתירת דברי המשנה 
בקוקה: 


לאחריהם. לאחר הסעודה, טעונים ברכה בין לפניהם בין לאחריהםי. הרי לנו 

גי דרגות, ולקמן יתבאר שנחלקו הראשונים בכל דרגה באיזה אופן מדובר, 

ובסיבת הדבר. וכמו כן יבואר על פי זה אם כוונת רב פפא לפסוק כרב נחמן 
ורב הונא [בפירות בסעודה] או כרב ששת. 


לאחריהם. אמר להם הואיל ופת פוטרתן. אי הכי יין נמי נפטריה פת. שאני 
יין דגורם ברכה לעצמוי: וש לברר :מה הטעם שוין נתשב ביסודו כלמחפת 
הסעודה בתוך הסעודהי, ומה הכוונה בסברת הגמרא "יין גורם ברכה לעצמו. 


סוגיא זו רבו פרטיה ושיטותיה, ובאופן כללי יש בה מספר נידונים [שבהם 

נדון במערכה שלפנינון. א, גדר ידברים הבאים בתוך הסעודה' וגדר 

יבתוך הסעודה'*. ב, דין 'אחר הסעודהי. ג, משקין בתוך הסעודה. ה, ייין פוטר 
שאר משקיןי [שהוא דין בפני עצמו]נ. 


לה. ועיי"ש (ס"ק יח) שכתב שאם היה השופר מונח לפניו אינו צריך לחזור לברך, ובשער הציון 
(ס"ק לייב) כתב שזה נלמד מסימן ר"ו, וקצת תמוה שהרי בסימן ר"ו פסק שאף אם לא היה 
לפניו על השולחן אינו צריך לחזור לברך, ואולי שונה דין השופר מדין פרי שנפל שאינו מתכוין 
בשעת הברכה לעוד שופרות, ועיין בסימן חי סק"ל אם לבש טלית בלא בדיקה ומצא אותו 
פסול צריך לברך פעם נוספת אפילו אם הטלית השניה היתה לפניו בשעת הברכה. 

א. בנידון זה האריכו הראשונים בעיקר ביאור דברי רב פפא, ונאמרו בזה כמה שיטות ראשונים, 
שמתוכם עולים כמה אופנים: א, ליפות עם הפת. ב, דברים שרגילים לאכלם לעיקר סעודה 
[ובזה עצמו מצינו כמה גדרים כדלהלן]. ג, פירות וכדוי בתוך הסעודה. ד, 'אחר הסעודהי. ה, 
קובע סעודתו על הפירות. 

ב. נושא נוסף השייך לעניננו, הוא לגבי דיני ייין, הן בתוך הסעודה, הן קודם או לאחר הסעודה, 
שהאריכו בוה הראשונים בפסחים (קא:-קב.) [וקצת בסוגיי]. 


נמצא טעות 
בספר תורה 


נטלו השופר 
באמצע 
התקיעות 


הטעם שיין 
אינו נפטר 
מצד 'בא 
מחמת 
הסעודה' 


נידוני הסוגיא 


שיטת רש"י 
בביאור 

'דברים הבאים 
מחמת 
הסעודה' 


קושיית 
הראשונים 
שהרי עיקר 
פוטר את 
הטפל 


תירוץ 
הרשב"א 
שמדובר 
בפירות שאין 
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ב. מלפת עם הפת [שיטת רש"י] 


שיטת רשיי (דייה הביאו, דברים הבאים, אין טעונין) ועוד ראשוניםי, בביאור דברי 
רב פפא 'הלכתא דברים הבאים מחמת הסעודה בתוך הסעודה אין 

טעונים ברבה. לא לפניהם ולא לאחריהם', שמדובר 'ללפת בהן את הפת'. 
ובפשטות כוונתו שמטבל ואוכל בבת אחת עם הפתז, וטעם הפטור מברכה 
בין לפניהם ובין לאחריהם, היא מדין עיקר וטפל שיקיימא לן' עיקר פוטר את 
הטפלה. 


והקשו הראשונים' מה החידוש בכך, הרי כבר שנינו במשנה (מד.) 'מברך על 

העיקר ופוטר את הטפילהי, וכן שנינו (מב.) 'בירך על הפת פטר את 

הפרפרתיז. וברשב"א (מא: דייה הביאו) כתב לתרץ שאכן לא צריך לחדש דין 

מחמת הסעודה, אלא נקט כן רב פפא אגב סוף דבריו ['תוך הסעודהי וילאחר 
הסעודהי]". 


עוד תירץ הרשב"א (שם), שלשיטת רשיי מדובר שאכל יפירות' שאין דרכן 

ללפת בהן את הפתל, והוה אמינא שיבטלה דעתו אצל כל אדסםי, וכל 
דין עיקר וטפל נאמר באופן שמלפת בדבר שדרכו ללפת, וקמ"ל רב פפא 
שגם זה בכלל עיקר וטפל'. ואכן הביא הרשב"א (שם סוף ד"יה הביאו) שיטת 
ימקצת מפרשים'י הסוברים שליפות בפירות צריך ברכה ולא הוי עיקר וטפליא 
שכן יבטלה דעתוי של העושה אותם לפתן כיון שאין הדרך בכך [ודחאם 


ג. בעל המאור ורשב"א (מא: דייה הביאו) בה"ג (הלי ברכות פ"ז) אשכול (הלכות סעודה בשם רב האי 
גאון) אור זרוע (סיי קנד בשם ר"ח) וכן לוקט בקובץ שיטות קמאי מכמה ראשונים (פסקי רי"ד, פסקי 
ריא"ז, ראביייה, ספר ההשלמה). 

ד. לשון רשיי לפנינו (ד"ה דברים, וד"ה אין): 'דברים הבאים מחמת הסעודה, ללפת בהן את 
הפת, אין טעונין ברכה, דהוו להו טפלה, הלכך כל מידי בין מזון בין פירות שהביאו ללפתן אין 
בו ברכה לא לפניו ולא לאחריוי. וראה ברא"ש (פיי סיי כ שהביא לשון רשיי בנוסח: 'כגון 
בשר ופירות וכל דבר שהביאו ללפת בהן את הפתי. וברבינו יונה הביא בשם רשיי: 'כגון שהביאו 
תאנים וענבים וכיוצא בהם ללפת את הפת' [וכעין זה ברשב"א]. 

ה. ראה רשיי (ד"ה הביאו לפניהם) שכתב ילא ללפת את הפת, דאם כן הוו להו טפלה, ואין 
חולק בדבר שאין טעון ברכה לא לפניו ולא לאחריוי, וכן נפסק להלכה במשנה ברורה (שער 
הציון:סיי קעז סיק יג)+ כדבר מוסכם. 

ו. תוספות (דיה הלכתא) רא"ש (סיי כו, ותוספות הרא"ש שם) בעל המאור רבינו יונה (מא. ד"ה אמר 
רב פפא) רשב"א (שם דיה אמר רב פפא) רא"ה (שם) ריטב"א (שם דיה אמר רב פפא). 

ז. ועיין במעדני יום טוב (על הרא"יש שם אות ע) שדקדק בלשונות הראשונים בנוסח קושייתם, 
שכן בסדר המשניות קודם נשנה 'פת ופרפרת' ורק אחר כך יעיקר פוטר את הטפילהי. ורבינו 
יונה הביא כסדר, אבל ברא"ש ‏ סיי כ הפך את הסדר, ואילו התוספות [וכן הבעל המאור 
והראיה]ן לא הקשו כלל מיפת ופרפרתי רק מעיקר וטפל. 

ח. וכן הביאו בספר ההשלמה ובפירוש הרשב"ץ (בסוגין, לוקטו ביקובץ שיטות קמאי). אמנם 
בתוספות הראייש ותוספות רבינו יהודה (שם ד"ה והלכתא) דחו ולא הסכימו ליישב כן. 

ט. הכםף משנה (ברכות פ"ד הי"א) כתב שבדעת הרמב"ם (שם) אינו מוכרע אם סובר כרשיי או 
כתוספות, ואם ננקוט כתירוץ הרשב"א כאן, מוכח ברמביים שלא כרש"י, שכן בהלכה וי כתב 
את עיקר דין עיקר וטפל והוסיף שדין זה הוא גם בפירות, עיין שם. ולמה הוצרך עוד לכפול 
את דין 'מחמת הסעודה בתוך הסעודהי, ומוכח שסובר הרמב"ם כתוספות, או שנבאר כשאר 
התירוצים שנתבארו ליישב שיטת רש"י. 

י. ובטעם הדבר בפשטות היינו שאין אומרים כגון זה יבטלה דעתו'י כיון שבפועל הוא טפל 
ממש לפת. ועיין בלשון הלבוש (סיי קעז סייא) שכשהביא דין זה שפירות שמלפת בהן הפת נפטר 
לגמרי מברכה ביאר הטעם יכיון שמלפת בהן הפת הרי גם הם מעיקר הסעודה וברכת הפת 
שהיא המוציא וברכת המזון קאי עלייהוי, מה שאין כן כשאוכלן בפני עצמן יכיון דלא מעיקר 
הסעודה הם אינם טפלים לגבי הפתי. 

וראה פני יהושע (ד"ה בגמי איתמר, וברש"י ד"ה הביאו) שכתב לחלק בין יתאנים וענביםי שפעמים 
שבאים ללפת, לשאר סוגי הפירות שאינם באים כלל ללפת, ועל פי זה ביאר שלכן נקטו 
בתחילת הסוגיא יתאנים וענביםי יותר משאר פירות, ובזה תירץ (שם ד"ה בא"ד ודברים הרגילים) 
את קושיית התוספות (דייה הלכתא) לענין 'אחר הסעודה' שפירש רשיי על דברים הרגילים לבוא 
אחר הסעודה כמו פירות, ופסק רב פפא שצריך לברך על פירות לפניהם ולאחריהם, והקשו 
תוספות (ד"ה והלכתא, וסוף ד"יה אלא) שתמוה שיפסוק רב פפא כיחיד [רב ששת] ולא כרבים [רב 
נחמן ורב הונאן, ולהנייל חילק הפני יהושע בין תאנים וענבים שנפטרים בברכת המזון, לבין 
שאר פירות. 

יא. וכתב הרשב"א שבזה ביארו מפרשים הללו את אמצע דברי רב פפא ידברים הבאים שלא 
מחמת הסעודה בתוך הסעודהי, כלומר דברים שאין דרכן לבא בתוך הסעודה מחמת לפתן, 
כגון פירות, טעונין ברכה לפניהם ואף על פי שזה הביאן עכשיו ללפת את הפת. וכן הביא 
תלמיד הרשב"א ביצרור החיים' (דרך שני סיי יב, ראה בקובץ שיטות קמאי עמי אלף קיז-קיח) [וכן מפורש 
בבית יוסף בשם רבינו יצחק 'כגון תאנים וענבים דאפליגו בהו התם אמוראי כוי ונקראים שלא 
מחמת הסעודה מפני שאינן כעין מיני מלוחים שרגילין לבוא לעיקר הסעודהי כוין. 

באשל אברהם (בוטשאטש, סוף סיי קעז) תמה על עיקר שיטה זו, שהרי כל אכילות טפילות לשבעת 
המינים בין במערב בין אוכל כאחד [אף שיש רוב נגדם], ואיך שייך לומר שלא יהיו הפירות 
טפלים לפת [מצד שהפת היא משבעת המינים], ולכן ביאר שנוקטים שבאמצע אכל 'משהוי 
מהפירות בלא לחם. עוד תירץ לדחוק שמדובר בפירות שבעת המינים שאינם טפלים ללחם. 
יב. שמשמע מהירושלמי (פ"ו היה) שאפילו פירות אם מלפת בהן את הפת אינן טעונין ברכה 
כלל, להוציא מדעת המפרשים הנ"ל. 

יג. שם הביא בשם רבו מהר"ם מרוטנבורג, וכן נדפס מחדש ביהלכות ברכות למהר"םי מכתב 
יד [ראה בקובץ שיטות קמאי (ברכות שם עמ' אלף קט:]. וראה שם עוד מה שדחק בדברי 
היהושלטי הניל [אך: הניה ביאהוך עיוןן: 

יד. ודחה הבית יוסף (שם) שיש לדחוק דברי ההגהות מיימוניות והסמייג שכוונתם להצריך ברכה 


כב. דברים הבאים בפעודה 


עיונים לז 


הרשב"א מדברי הירושלמייבן, וכך דקדק הבית יוסף (סיי קעז דייה ומשמע) מדעת 
הגהות מיימוניות (ברכות פיד היא סוף אות ט)* והסמיג (עשין כז)'ד [וכן משמעות 
המדרכי (רמז קלה)'']. ובלשון רשיי לפנינו נתפרש יבין מזון בין פירות'לי. 


בבעל המאור (מא.)" תירץ שמדובר שבשעת הברכה לא היה לפניו הטפל 

וממילא לא היתה דעתו על הטפל [בשעה שבירך על הפת], שאילו 
מהמשנה של יעיקר פוטר את הטפילהי הוה אמינא שדווקא בדבר שהיה יחד 
עם הפת, ובשעה שבירך על הפת היתה דעתו גם על הטפילה, מה שאין כן 
כאן שעדיין לא עמדו לפניו הדברים הבאים מחמת הסעודה, היה מקום לומר 
שיצטרכו ברכה בתחילה, וזהו שחידש רב פפא יקא משמע לן כיון דטפילה 
נינהו לא בעי ברכהי'". ובביאור המסקנא שאין צריך דעתו, מדוקדק מלשונו, 
שיקא משמע לןי שאין צריך דעת על היטפלי בשביל לפוטרו, וכן נקט 

מהריקייש (הגהות ערך לחם על סיי קעז סק"ה). 


אמנם המגן אברהם (ריש סיי ריב סוף סק"ב) ביאר שנתחדש שדווקא בפת 

שעיקר דעתו בסתם על כל מה שיבוא אחר כך, לכן אין צריך דעת 
מיוחדת לפטור, אבל לעולם בשאר עיקר וטפל, אין לפטור הטפל בלא שתהיה 
דעתו עליו'ט. ונידון זה אם עיקר פוטר את הטפל רק כשדעתו עליו, מבואר 
בארוכה בסוגיית עיקר וטפל<. והוכיח כן המגן אברהם, שלכאורה קשה על 
שיטת בעל המאור, למה לא אמר רב פפא את דבריו על המשנה לקמן שעיקר 


על פירות שבאמצע הסעודה בלא פת, אבל לא שמלפתין ממש בפת [ולפי זה אין שיטה 
המחייבת ברכה בליפות עם הפת]. אמנם באבן האזל (ברכות פ"ד הי"א סק"ו דייה והנה) תמה, שמוכח 
מלשונם שמדובר באכל פירות עם פת, וכן כתב בשם ספר האגודה. וכן הובאה שיטה זו בצרור 
החיים (שם) ובארחות חיים וספר המנהגות (ראה כל זה בקובץ שיטות קמאי אלף קיז-קיח). וכן נראה 
דעת הרשב"ש (סיי תמד) שהביא הבית 'וסף (בבדק הבית על ד"ה ודע [שלאחר שביאר שהקובע 
סעודתו על פת ופירות הפת פוטרתן מדין 'עיקר וטפלי הוסיף: יוהאוכל סעודתו ובקינוח סעודה 
רוצה לאכול פירות, כיון שאינו עיקר סעודתו, ואין דרך בני אדם לקבוע עליהם סעודתם מברך 
לפניהם אבל לא לאחריהם ואפילו אכל פתץ. עוד כתב באבן האזל (שם) שאף הרשב"א לא 
נחלק אלא באופן שהובאו הפירות ללפת, אבל אם לא היה עיקר הליפות בפירות, אף שליפת 
בהם בפועל ממש, אינם נחשבים ליטפלי, ועל פי זה רצה לחדש שלא נחלקו כלל, וכולם מודים 
שאם בא בעיקר ללפת הוי 'טפלי, ואם לאו לא הוי טפל. ועיין שם מה שהאריך בזה עוד (ס"ק 
ו-ט) [ומסקנתו שם (סק"ח דייה ועוד) שעל כל פנים לכולי עלמא לא יברך על פירות המלפתים, 
שסוף סוף לא יצאו מכלל יספק לפתןי, ולכן יברך עליהם רק כשאוכלן בפני עצמן]. 

טו. על פי דקדוק המלא הרועים (על המרדכי שם) ועיין שם שהקשה המלא הרועים שפשיטא 
שאין צריך לברך. 

טז. והנה הרשב"א לשיטתו שהביא מרש"י רק האופן של ליפות עם פירות [כרבינו יונה], אבל 
יש לעיין כיצד ניישב לגירסתנו שרשיי כלל גם מזון [וכן ברא"ש יבשרין. אכן יש לפרש כדרך 
הרשב"א גם לענין ימזוןי שכוונת רשיי לדייסא וכדומה, שאין דרכן בליפות [וזהו שכתב יכל 
מידי בין מזון בין פירות' לרבות אותן שאין דרכן בליפות, וכמשמעות רשיי (ד"ה שלא מחמת 
הסעודה) ש'מזוןי לא היה בא לליפות]. ואכן עיין מהר"ח אור זרוע (ריש סיי סח) מה שדן בדייסא 
עם פת, ומה שנחלק בזה עם אביו האור זרוע לדעת רש"י. וכן יש לדקדק מלשון רבינו מנוח 
(הלכות ברכות פ"ד הי"א ד"ה דברים) שכתב יואפילו הו דבר שהוא מזון' [ועיין עוד להלן בסמוך 
בהערות מה שיתבאר עוד בדעתו]. ואולם ראה עוד מה שהביא בבית יוסף (ד"ה ודע) בשם 
מהר"י אבוהב שדייסא ופירות עם פת אין צריך ברכה, והוא כרשב"א. וכן עיין בערוך השולחן 
(סיי קעז סוף סייג שכתב גם לענין אכילת רקיקין דקים או לעקע"ך וטאר"ט עם פת, ואפילו 
מיני מתיקה עם פת, שאף שאין הדרך לאכול עם הפת מכל מקום אין צריך ברכה 'דלענין זה 
לא שייך לילך אחר רוב בני אדם, דכל אחד אוכל כפי שיוכשר בעיניוי [ועיין שם שמקורו 
מדנפשיה, ולכאורה זהו מפורש כדעת הרשב"א כאן]. 

יז. הובא ברשב"א, וכן החזיק בשיטה זו בשיטת ריביב [אחיינו של הבעל המאורן, וכעין זה 
משמעות רבינו מנוח (שם) וספר המאורות (בקובץ שיטות קמאי עמי אלף קיד). ועיין בצל"ח (ברשיי 
דייה דברים) מה שביאר ליישב על פי דרך בעל המאור את קושיית רבינו יונה [יובא להלן] על 
הלשון 'תוך הסעודהי, לשיטת רשיי מה בא לומר הרי כיון שכבר אמר מחמת הסעודה שבאין 
ללפת פשוט שהם בתוך הסעודה, אכן לשיטת בעל המאור מיושב שכוונת רב פפא לומר שלא 
היה לפניו מתחילת הסעודה [שממילא תהיה דעתו בשעת הברכה גם על זה], אלא בתוך הסעודה 
הובא לפניו. 

יח. ועיין בארחות חיים (הלכות סעודה סיי לה, הו"ד בקובץ שיטות קמאי עמי אלף קלז) שנראה מדבריו 
ששילב שיטת בעל המאור עם תירוץ הרשב"א הנייל שמדובר בדבר שאינו עשוי לליפות, שכן 
ביאר שבדבר שהוא עשוי לליפות אף אם יבוא אחר שכבר בירך על הפת, נחשב ודאי ליטפלי 
אם אוכלו עם הפת ונפטר בברכת הפת, ורק דבר שאינו עשוי לליפות כגון 'מזון' או יפירות' 
שאינם עשויים לטיבול וליפות עם הפת, בזה תלוי שאם היו על השולחן בשעת ברכתו על 
הפת, נמצא שכבר היו בדעתו ונפטרים כ'טפליםי, אבל אם לא היו על השולחן אלא הובאו 
אחר כך, אף אם ילפת בהם בפועל את הפת, בטלה דעתו אצל כל אדם שאין בזה תורת 
לפתן [וראה שם שהביא מחלוקת גאונים בזה, שיש פוטרים בכל גוונאן. וכשיטה זו נראה 
לדקדק בלשון רבינו מנוח שהובא לעיל, שדבריו משולבים בין תירוץ בעל המאור לתירוץ 
הרשב"א. 

יט. וכן פסק המשנה ברורה (סיי קעז סיק חי, ועיין סיי ריב סק"ד). וכן מוכח מלשון הבית יוסף 
(סוף סי קעז ד"ה וכתב) שהבין כך את דברי הבעל המאור [עיין שם לשונו עראים דברי ה"ר 
זדחיה, דכיון דדעתיה עלייהו כי אינם בשולחן בשעת ברכה מאי הויי כוץ, וכן נראה מלשונו 
בשולחן ערוך (ס"ה, ראה משנה ברורה סק"כ שער הציון סייק יח) [אמנם המהריק"ש (שם) ביאר שסעיף 
זה מדובר כשאכל ללא פת, אבל באכל עם הפת אין צריך לחזור ולברך, וכשיטתו הנ"ל, ועיין 
עוד מה שדן בתהלה לדוד (סיי קעז סק"ד). ועיין שם בבית יוסף שהביא עוד דעת הכל בו (סיי 
כד, יח. מדפי הספר) שנחלק על בעל המאור. 

כ. ראה ענין זה במערכה יעיקר וטפלי. ולכאורה יש לתלות בחקירת האחרונים אם יסוד הפטור 


תירוץ בעל 
המאור שלא 
היתה דעתו 
על הטפל 


דעת המגן 
אברהם 
שנתחדש 
דווקא בפת 
שמסתמא 
דעתו לפטור 
הכל 


תירוץ הצל"ח 
שהחידוש 
שעיקר פוטר 
טפל בברכה 
אחרונה 


תירוץ הפני 
יהושע 
שהחידוש 
כשרוצה גם 
אכילת הטפל 


קושיית 
הראשונים 
מיין 


השיטות 
שמדובר 
בגמרא 
בשריית פת 
ביין 


כיון שהיין בא 
לשרות 
האכילה נחשב 
כמו ללפת 


לח אוצר 


פוטר את הטפילה, ושם יבואר שהחידוש שאף כשאין דעתו עליו מתחילה, 
אלא על כרחך שדברי רב פפא נאמרו דווקא ביפתי. 


הצל"ח (ברש"י ד"ה הביאו, ד"ה ובעיקר) תירץ שיטת רשיי, שחידושו של רב 

פפא הוא שיעיקר פוטר את הטפלי גם מיברכה אחרונהי. שכן הבית 

יוסף (ריש סיי ריב דיה כתב הכלבו) הביא דעת הכל בו (סיי כד) שכל דין 'עיקר 

פוטר את הטפלי נאמר לענין יברכה ראשונהי ולא לגבי יברכה אחרונהי<*, וזהו 
גופא חידושו של רב פפא שעיקר פוטר את הטפל אף מברכה אחרונה. 


הפני יהושע (בתוסי דייה אייתו, ובריש דייה הלכתא) כתב ליישב שיטת רשיי, שהנה 

האופן שמדובר בעיקר במשנה שעיקר פוטר את הטפל, היינו שאינו 

רוצה כלל באכילת הטפל, וכל מגמתו באכילת העיקר, אלא שלצורך העיקר 

הוכרח לאכול גם מהטפל. ורב פפא חידש שגם כשרוצה לאכול גם הטפל 

ביחד עם העיקר, אלא שאינו חשוב אצלו כמו אכילת העיקר, נחשב הוא יטפלי 
ונפטר מהעיקר. 


עוד הקשו הראשוניםי על שיטת רשיי, מדברי בן זומא שנתן טעם לדין 

ימחמת הסעודה בתוך הסעודהי שאין טעונים ברכה לפניהם ולאחריהם, 

יהואיל ופת פוטרתןי, והקשו עליו 'אי הכי יין נמי נפטריה פת', ותירצו ישאני 

יין דגורם ברכה לעצמוי, ובפשטות מדובר בשתיית יין בתוך הסעודה, ומה 

שייך לדין הבא ללפת את הפת, ומה צורך יש לתרץ שיין קובע ברכה לעצמו, 

הלא שתיית היין היא לעצמה ואינה באה ללפת את הפת ואינה טפילה לפת, 
ודברי רב פפא נאמרו כשבא ממש ללפת את הפת. 


ותירצו רבינו חננאל (מא.) והראבי"ה (סיי קיח, נדפס בשיטות קמאי עמי אלף 

קלט) שמדובר בגמרא כששורה פתו ביין, ובזה הקשו שיפטר כמו 

מחמת הסעודה?ז, ותירצו שכיון שגורם ברכה לעצמו צריך לברך על היין בפני 

עצמולה. ובראשונים?י דחו ביאור זה שלא מצאנו בשורה פתו ביין שמברכים 

על היין. אכן המגן אברהם (סיי קסח סק"ל) הביא שנחלקו קדמונים בשורה פתו 

ביין אם מברך על היין, ושיטת מהרי"ל [בשם מהר"ש] היא שצריך לברך 
יהגפן', והראה מקורו משיטת רשיי בסוגייןלי. 


עוד תירצו?" ליישב שיטת רשיי, שכיון שהיין בא ילשרות האכילה במעיוי, 
שכן השתיה פותחת ומרחבת מעיו לאכול, לכן נחשב יכאילו שותהו עם 


ביטפלי שנפטר בברכת העיקר, ואז יש לצדד שצריך דעתו עליו, או שאין צריך כלל ברכה 
מחמת שהוא יטפלי, ואם כן אף שאין דעתו עליו. ואכן ראה מה שדקדק בזה החזון איש (סי" 
כז סק"ט) מדעת התוספות (מד. דיה באוכלי) שכתב כשבירך על פירות גינוסר לא היה בדעתו 
לפטור הפת והמליח, ולכן מחויבים בברכה, משמע שהטפל מחויב ביסודו בברכה אלא שנפטר 
בברכת העיקר ואם לא כיון לפוטרם טעונים ברכה. ועיין בחקירה זו עוד באבני נזר (סיי לח ס"ק 
יס ארץ צבי (שו"ת ח"א סיי קז) אגרות משה (שויית או"ח ח"ד סיי מב) תשובות והנהגות (שויית חייג 
סי ט) להורות נתן (שו"ת ח"ד סי 6). 

כא. אמנם מסקנת הבית יוסף שם שפוטר גם מברכה אחרונה [ועיין שם שהוכיח כן מסוגיין, 
ויתבאר לקמן מה שיש לדון בראייתו מסוגייף. 

כב. תוספות, רא"ש, רבינו יונה ושאר ראשונים שהובאו לעיל [ועיין מעדני יום טוב (על הרא"ש 
שם אות פ)]. 

כג. ראה אור זרוע (סיי קנה) שהביא ששמע פירוש זה מרבינו חננאל. 

כד. והופיף ברבינו חננאל, שלכן הקשו דווקא מיין, כיון שדרך בני אדם לשרות פת ביין יותר 
משאר משקין. 

כה. וראה בתוספות רבינו פרץ (דיה הילכתא) שדחה פירוש זה מתירוץ הגמרא, ובראבי"ה (שם) 
ביאר שתירוץ הגמרא שכיון שנשתנה לעילוי, בכל ענין שהוא נהנה מהיין מברך יהגפןי. 

כז. תוספות, רא"ש ורבינו יונה 
כז. בצל"ח (בסוגיין) הקשה על ביאור זה, מיפת' שנעשית טפל למליח אף שיפתי קובעת 
ברכה לעצמה [כמו "ין], ולמה לא נימא שיצטרכו ברכה על הפת אף שהיא טפילה. ותירץ 
הצל"ח על פי שיטת בעל המאור הניל שיש לחלק בפטור טפל, שאם היה כבר לפניו בשעת 
הברכה כשבירך על העיקר, בזה יש לומר שלא מועיל מה שיגורם ברכה לעצמוי, מה שאין 
כן כשלא היה לפניו שבזה עסוקים בסוגיא, ובזה מועיל סברת 'גורם ברכה לעצמוי להצריך 
ברכה נפרדת. והעירו עליו, שיש לעיין בסברא זו, למה לא תועיל סברת יגורם ברכה לעצמוי 
בכל עמן: 

כח. כעין ביאור זה מבואר ברא"ש, תוספות רבינו יהודה החסיד (סוף דיה ומאחר שפירשנו) ובפני 
יהושע (בתוספות דיה הלכתא). וכעין זה נראהת בדעת הרשב "אי (ד"ה אי<הפאן ועין עד במההכי (הפז 
קלון: 

כט. וראה מה שהרחיב כעין זה בחידושי רבי גדליה (נאדל, סיי ו עמי לח ד"ה שם דברים הבאים) 
שאין כוונת רשיי דווקא כשאוכלם ביחד, אלא יכל שבא להטעים אכילת הפת, שאי אפשר 
לאדם לאכול פת יבשה בלא לפתן כל סעודתו חשיב כבא ללפת הפת, ולא בא למעט אלא 
כל שאין נאכל בגרמת הפת כגון דייסא שבאים למזון ולשבוע' [וקרוב לביאור רבינו יונה שיתבאר 
בסמוך]. 

ל. ונראה שזו גם כוונת רבינו יונה בקושייתו שהיה צריך לומר ידברים שבאים ללפת בהם את 
הפתי. 


(שם). 


כב, דברים הבאים בפעודה 


עיונים 


הפתי?ט. אך דחה הראי"יש שאף שיש מקום לסברא זו מכל מקום 'מהיכי תיתיי 
שיהיה לגמרא פשוט כל כך שיהיה לשרות האכילה במעיו כמו ידברים 
שמלפתים בהם את הפת' עד כדי להקשות מכך. 


עוד העיר הרשב"א סוף דיה אמר רב פפא)ל על רשיי מלשון רב פפא ידבתים 

הבאים בתוך הסעודה מחמת הסעודהי, ולשיטת רשיי למה הוצרך להוסיף 

יבתוך הסעודה', הרי די במה שאמר 'דברים הבאים מחמת הסעודה' והיינו 

שבאו ללפת בהן את הפת, ואם כן פשוט הדבר שהיה בתוך הסעודה. ונדחק 

הרשב"א שנקט רב פפא לשון 'בתוך' אגב סוף דבריו [שהוצרך לסיים בדיני 

ילאחר הסעודהי ויבתוך הסעודה' באופנים שאינם מחמת הסעודה, לכן נקט 
לשון זו בתחילת דברי]לא. 


רבינו יונה (מא. מד"ה אמר רב פפא) האריך ליישבי שמדובר שבאמצע הסעודה 

אכל הלפתן [לשיטתו בפירות] בלא הפת, ומדובר באופן שקביעות 
סעודתו היתה בעיקר על הבשר [או בדברים אחרים כיוצא בו], ורק יבאמצע 
הסעודה לאחר שהתחילו לאכול מהבשר וכדומה, הביאו לפניהם תאנים וענבים 
כדי ללפת בהם את הפת ואכלו מהם עם הפת, ועכשיו אוכלין אותו בלא פת 
וכוונתם עדיין גם כן לאכול ממנו עם הפת אחר כן*, על כגון זה בא רב 
פפא להשמיענו שכיון שאכל מתחילה וסוף עם הפת ומתחילה כשהביאם היה 
על דעת לאכול עם הפת, לכן גם על מה שאכל באמצע בלא פת אינו טעון 
ברכה כלל, שעל מה שאכל באמצע בלא פת 'אין בכך כלום, שמצטרף עם 
שאר הסעודה כיון שהביאו אותו מתחילה לצורך הסעודה ומלפת בו את הפת 

תחילה וסוף'. 


ובזה מיישב רבינו יונה את הקושיות על רש"י, שזהו חידושו של רב פפא 

שמועילה גם אכילת הלפתן בלא הפת, וכן תירץ הלשון יבתוך 
הסעודהילי. ובזה תירץ את מה שהקשו לבן זומא מייין', שכיון שרב פפא 
חידש שאף שאינו מלפת בפועל בפת מכל מקום אין מברכין יכיון שמתחילת 
עיקרו לא בא אלא בעבור הפתי, אם כן אף ביין נחשב מחמת הסעודה שעיקרו 
בא בסיבת הפת ולכן אף כששותהו בפני עצמו מצטרף עם הסעודה ואינו 
מברך עליו, והוצרכו ליישב שייין גורם ברכה לעצמוי ולכן אינו נפטר לעולם 

בברכת הסעודהלה. 


לא. וראה לעיל בהערות שהובא תירוץ הצליח (ברש"י ד"ה דברים) על קושיא זו, על פי שיטת 
בעל המאור הניל שיתוך הסעודה' היינו שלא היה בשעת הברכה לפניו. 

לב. נראה מלשונו שכוונתו בכך לבאר שיטת רש"י, שכן כתב ונראה למורי הרב נר"ו ליישב 
זה הפירושי כוי. ועיין שם עוד מה שנסתייע לשיטתו מדברי הירושלמי [וראה בזה לקמן יקובע 
עיקר סעודתו על הפירות']. 

לג. ועיין שם שהוסיף רבינו יונה, שבאופן שמתחילה קבע סעודתו ללפת בהם בפירות ולא 
היה תחילת אכילתו בבשר וכדומה, מספיק ללפת בתחילה עם הפת לפטור את הפירות שיאכל 
אחר כך בפני עצמן אף שלא לפת בהן את הפת לבסוף 'כיון שמזה עשה עיקר ליפתן שלו 
מתחילה והתחיל לאכול ממנו עס הפת, פטור אחר כך כשאוכל ממנו בלא פת בכל ענין, בין 
שיחזור לבסוף ויאכל ממנו עם הפת, בין שלא אכל ממנו אחר כך עם הפת כללי. וראה בכל 
זה בארוכה לקמן בנידון 'קבע סעודתו על הפירותי. 

לד. ומדוקדק מלשון רבינו יונה (ד"ה שלא מחמת) אופן התירוץ, שהנה הלשון מחמת הסעודה 
היינו שבאו הפירות בשביל ללפת את הפת, וכמו שהדגיש רבינו יונה כמה פעמים שכל מה 
שנפטר אם אוכל באמצע הפירות לבד, היינו באופן שמתחילה באו על מנת ללפת, והיינו כמו 
שביאר בדבריו המגן אברהם (סיי קעז סק"ג) שמלבד 'אכילה תחילה וסוף' צריך גם ישבאו ללפתי 
[ועיין בוה לקמן ביקובע עיקר סעודתו על הפירות'], ומקור דין זה הוא בלשון מחמת הסעודה, 
והיינו שיבתוך הסעודהי פירושו שליפת בתחילה וסוף [והיינו שאכילת הפירות כעת היתה יבתוךי 
והיינו באמצען, ומה שאמר רב פפא מחמת הסעודה היינו שבאו בשביל ללפת בהם. ולפי זה 
מבוארים היטב דברי רבינו יונה (שם) שביאר האופן האמצעי של רב פפא 'שלא מחמת הסעודה 
בתוך הסעודהי שמדובר גם בליפת בתחילה וסוף, אלא שלא באו הפירות ללפת וזהו ישלא 
מחמת הסעודה' אבל היה יבתוך הסעודהי. ובזה מיושב היטב מקור דין זה שנצרך שיהיו הפירות 
באים ללפת. 

לה. כעין המבואר ברבינו יונה, ביאר גם הצל"ח (בתוספות ד"ה הלכתא) ובביאור התירוץ על יין', 
כתב ליישב שגם בייין' מדובר באופן דומה, שבתחילה ובסוף שרה פתו ביין, אלא שבאמצע 
שתה היין בפני עצמו, ולכן הקשו שתועיל השרייה בתחילה ובסוף יחד עם זה שבא ללפת, 
שיפטר גם על השתיה בפני עצמה [אך בלשון רבינו יונה יותר מדוקדק שמדובר ששתה היין 
לחוד בלא שריה כלל, שמכל מקום ביין כיון שכל סיבתו עבור הפת נחשב ימחמת'י כמו בפירות 
כשמלפת בתחילה ובסוף]. ובגוף הדין לרבינו יונה, יש לעיין בטעם הדין שנפטר מברכה על 
הפירות שבאמצע הסעודה, האס הוא משום שהוא יטפל לפת', והיינו שהרחיב את דין עיקר 
וטפל גם לפירות בפני עצמן כיון שמתחילה וסוף הטפילן לפת ובאו בשביל כך. או שדין זה 
אינו מצד עיקר וטפל ממש, אלא מדין 'צורך הסעודה', וכעין שיתבאר להלן בשיטות רוב 
הראשונים בביאור חידוש מחמת הסעודה, עיין שם [ויתיישב יותר תירוצו מייין' כמו לרוב 
הראשונים שיין ודאי נחשב מחמת הסעודה, ורק שלשיטת רבינו יונה מגביל חידוש יעיקר 
הסעודהי שיהיה ללפת בתחילה ובסוף]. 


דקדוק הלשון 
'בתוך 
הסעודה' 
לשיטת רשיי 


שיטת רבינו 
יונה שאכל 
מהפירות 
באמצע ולא 
ללפת 


דעת הנצי"ב 
ברש"י 

שמדובר 
בשהובא ללפת 


שיטת 
הראשונים 
שכל דבר 
שבא ללפת 
הפת או למזון 
ולהשביע 
פטור מברכה 


שתי נוסחאות 
בראשונים 


אוצר החכמה 


שני הגדרים 
קיימים 


אוצר 


הנצי"ב (מרומי שדה מא. דיה הלכתא) ביארלי ליישב שיטת רשיי, שלא מדובר 

שמלפת בפועל ממש עם הפת, אלא שהביאו הלפתן לצורך כך ללפת 

את הפת, אך לעולם אכלן בפני עצמן ולא ליפת בהם. וזהו חידושו של רב 

פפא שאף שאינו כמו עיקר וטפל רגיל, מכל מקום כיון שהובאו ללפת נפטר 

בברכת הפת. שרש"י לא דיבר במלפת בפועל, אלא שהביאו בשביל ללפת 

אף שלא ליפת. ומיושב מה שהקשו תלמידי בן זומא מיייןי שגם נחשב מחמת 
הסעודה?ז. 


ג. דברים הבאים למזון לעיקר סעודה 


שיטת התוספות (דיה הלכתא) והרא"ש (סיי כו" ברישא של רב פפא ידברים 

הבאים מחמת הסעודה בתוך הסעודה', שהכוונה לדברים הבאים 
ליעיקר הסעודהי והיינו דברים שבאים בדרך כלל ללפת בהן את הפת או למזון 
ולהשביע, וכגון בשר ודגים, גבינה וביצים, ודייסא. שאף אם יאכלם בפני עצמן 
באמצע הסעודה פטורים הם מברכה הן לפניהם הן לאחריהם, מפני שנפטרו 
בברכת הפת ['המוציאי] וברכת המזון. וכן הסכים לדין זה ברשבייא, אף שלא 
ביאר כן בתוך דברי רב פפא [שביאר הרישא של רב פפא כשיטת רשיי 
הנייללטן. והוכיחו כן הראשונים, ממה ששנינו (מב.) 'בירך על הפת פטר את 
הפרפרתי, ואמרו בגמרא (מב:) 'כל שכן מעשה קדירהי, והיינו כדייסא, הרי 

קש שנפטר לגמרי מברכה אף לפניו". 


בגדר הדברים שנחשבים לעיקר הסעודה, מצינו חילוקי לשונות בראשונים. 

שמהתוספות (שס) משמע שהגדר הוא שהם דברים שהיו רגילים בהם 

ללפת בפת, וחידוש רב פפא הוא שאף שאכלן בפני עצמן נפטרו בברכת 

הפת%*. וכן משמעות פשט לשון השולחן ערוך (סיי קעז ס"א)מ3. ומאידך בלשון 

הרשב"א והראיש!י מבואר הגדר דברים הבאים ליעיקר הסעודהי, שבאים 

למזון ולהשביע [ויש שכתבו שגם דברים הבאים לחידוד האיצטומכא מוגדרים 
כ'מחמתי?1]. 


אך בפוסקים מבואר ששני הגדרים אמת, וכמבואר בשולחן ערוך הרב (ריש 

סיי קעוז ס"א, לוח ברכות הנהנין ריש פ"ה, שחר ברפות? הנהנין ריש פ"ד) ‏ ובכושנה 
ברורה (שם סק"א, שער הציון סק"א, ביאור הלכה ד"ה ללפת, דיה שאין) ש'דייסאי 
[וכרוב ותרדין75] הוא דבר שבא למזון ולהשביע, ואילו יבשר ודגים' [וביצים 
וגבינה, ירקות ומלוחים"'] הס דברים שדרכן לבא ללפת, וכולם פטורים מברכה 


לו. וכעין זה משמעות תוספות רבינו יהודה החסיד (סוף ד"ה ומאחר שפירשנו. 

לז. ושיטה זו היא מעין שיטת הבה"ג (הלכות ברכות פיו) המובאת בסמוך, אלא שחילק הוצייב 
ביניהם, שלפי דעת הבה"ג מספיק שהוא 'מין שדרכו ללפתי אף שלא הביאו כעת ללפת, אמנם 
לרש"י נצרך שתהיה הבאתם כדי ללפת. ואכן ראה בפני יהושע (ברש"י דיה דברים) שהשוה את 
שיטת רשיי עם הבהיג [ועיין היטב בתשובת מהר"ח אור זרוע שצויינה לעיל]. 

לח. וכן הביא רבינו יונה בשם רבינו יצחק. 

לט. שכן לשיטתו כל דברי רב פפא נאמרו ביפירותי. ועיין עוד תשובת הרשב"א (שוית ח"א סי 
עב דיה אלא, תשובות המיוחסות לרמב"ן סיי רא) שנראה שם מלשונו שנקט בביאור דברי רב פפא 
כשיטת התוספות והרא"ש, וצריך עיון. 

מ. הרא"ה (ד"ה אמר רב פפא, ובספר החינוך מצוה תל) הוסיף לחדש, שאף כשבאים שלא בשביל 
להשביע אלא לתענוג, מכל מקום נפטרים לפניהם ולאחריהם. ולכן לא נכללו ברישא של רב 
פפא בימחמת הסעודה בתוך הסעודה'י, שכן לשיטתו ביאור מחמת הסעודה הכוונה שאוכל 
מחמת רעבונו. ובבשר וכדומה אין צריך לתנאי זה כיון שהם עיקר הסעודה. 

מא. משמע מלשון התוספות שהרגילות 'לאכלן עם פת' שאפילו שאכלן לעצמן 'באין משום 
הפתי. וכן כשביארו ההיפך לענין יפירותי שהם בגדר 'שלא מחמת הסעודהי, משום ישאין רגילים 
ללפת בהן את הפת כוי דכיון דלאו משום לפתן אתוי. ולפי זה כוסתבר שטעם הפטור משום 
דין יטפלי לפת [וראה בסמוך שיטת הבהיגן. 

מב. זהו לשון השולחן ערוך 'דברים שדרך לקבוע סעודה עליהם ללפת בהם את הפתי. וכן 
לגבי 'שלא מחמת הסעודה' כתב 'אין דרך לקבוע סעודה עליהם ללפת בהם את הפתי. וכן 
בבית יוסף (שם) ולאכול בהם את הפתי. 

מג. וכן ברבינו יונה בשם רבינו יצחק, ויש להוסיף שמלשון רבינו יונה (שם) יש משמעות גם 
לגדר שונה, שהם דברים שאין הדרך והרגילות לאכלן אלא בסעודת הפת, ועיין בוה בתהלה 
לדוד (ריש סי קעז סק"א) שדן לדקדק כן מלשון רבינו יונה, ולפי זה בקומפוט שהיום הרגילות 
לאכלו דווקא בתוך הסעודה, אף שאין בא למזון ולשובע, יחשב למחמת הסעודה [אלא שנסתפק 
שם התהלה לדוד, אם הלכה בזה כרבינו יונה, וגם אם אין כוונתו רק ליסימןי ולא ליסיבהין. 
וכעין זה דקדק האבן האזל (ברכות פ"ד סוף הי"א ס"ק יג סוף דיה נמצא) משיטת הרמב"ם (שם). 
ועיין מה שהשיב האמרי אמת (מכתבי תורה סיי לז) על המנהג שאין מברכים על עדשים שבגמר 
סעודת שבת קודש, וכתב הטעם ייען אצלינו הם דברים הבאים מחמת הסעודה, בפרט בשבת 
קודש אצלינו בקביעות מאכל עדשים בתוך הסעודהי, [והראה לתשובת הדברי חיים (יויד סוף 
סיי סו) אודות הארבע"ס שנוהג ללפת מעט עם לחם בתחילה וסוף, וכתב האמרי אמת (שם) 
משום שבמקומו לא נהגו לאכול בקביעות]. ועיין במשנה ברורה (סקיד) שפסק שהיקומפוטי כיון 
שאינו למזון אלא לקינוח מברך עליו לפניו [אמנם יש שהביאו (עיין יפשט ועיוןף ברכות שם אות 
תרעה) שמנהג החפץ חיים בסוף ימיו היה לחשוש ולא הכריע]. ועיין עוד לגבי פירות מבושלים 
עם בשר, מה שנסתפק בזה המגן אברהם (סקיג) ותלה זאת הבית מאיר (שם) בלשונות הראשונים 
הללו [ועיין עוד משנה ברורה (סק"ד, שער הציון שם סקיז-ט) בשם האחרונים שדנו בזה, ועיין ערוך 
השולחן (סי"א)]. 

מד. עיין בהשגות הראב"ד (על הבעל המאור בסוגיין) שגם ביאר שמחמת הסעודה היינו דבר שבא 


כב. דברים הבאים בפעודה 


עיונים לט 


לפניהם ולאחריהם [ומוגדרים מחמת הסעודה]. והוכיח המשנה ברורה (שם) 

שעל כרחך צריך לומר שגם התוספות והשולחן ערוך מודים לגדר ‏ לכזון', 

שהרי הביאו בדבריהם 'דייסאי, והיא איננה באה ללפת"'. ולכן העלה שם, 

שצריך להשוות דברי התוספות והרא"ש, ולדחוק בלשון השולחן ערוך שקיצר 
בלשונומ". 


יש לדון בטעם הדין שדברים הבאים למזון או ללפת פטורים מיברכה ראשונה 

ואחרונהי. והנה הרא"ש (סיי כו, תוספות הרא"ש דייה שלא) הביא להקשות 
בשם הר"ר יוסף על שיטת רשיי שדייסא חייבת בברכה ראשונה, שהרי הוא 
יכל שכן' מדין צנון וזית שנפטרים מצד שהיזיתי טפל ליצנוןי. ודקדק החזון 
איש (סי כו סוף סק"ד) מלשונו, שאין טעם הפטור משום יחשיבות הסעודהי, 
אלא שבעיקרן טפלין דברים הללו ליפתילל [וכן משמעות הבית יוסף (ריש סיי 


ריב)?]. 


אמנם במאירי (דייה כל מה שביארנו) משמע שהפטור משום 'שהכל נכלל בברכת 
הפתי, והקשה שבלאו הכי יש לפטור מצד עיקר וטפל, וחילק שאין 
פוטר 'עיקרי את היטפילהי אלא כשהיתה דעתו עליו מתחילת האכילהי*, אבל 
כאן שאין דעתו עליו צריך לפטור 'מצד אחרי ולא מדין עיקר וטפלנג. והיינו 
מצד שיברכת הפת' ['המוציאי] היא ברכה על כל הסעודה, וכמשמעות הראבייד 
(השגות לבעל המאור) שכתב 'לפי שלא ברך ברכת המוציא אלא על דבר שהוא 
מחמת הסעודהי, וכן נראה בדעת הערוך השולחן (ריש סיי קעז). 


וברא"ה (דיה שאלו) ובריטב"א (דייה אמר להם) פירשו את לשון הגמרא בטעם 

הפטור של מחמת הסעודה י'הואיל ופת פוטרתן', שאין הכוונה לדין 
עיקר וטפל ממש שבשביל כך צריך שיהיה הטפל עאכל עמוי, אלא הטעם 
הוא מצד שהפת היא יעיקר סעודהי, ולכן חשוב הוא לפטור כל מה שבא 
מחמת הסעודה 'שהוא עיקר סעודה לכל אדםי. והוסיף הריטב"א יאף על גב 
דלאו טפילה, עשאוהו כטפילהי. ובמשנה ברורה (סיי קעז סק"א-ב) הגדיר הטעם 
שעל ידי יעיקר סעודה' הם ינטפלים לפתי, וכעין זה ביאר בחידושי רבי אריה 
לייב מאלין (סי ד דיה והנראה בוה) שעל ידי 'דין סעודהי נעשה הכל יטפלי 
לפתי. וביאור הדברים שכיון שהסעודה עיקרה היא הפת, אף דברים אחרים 
הבאים עבור עיקר הסעודה ומחמתה נחשבים לחלק ממכלול הסעודה, והרי 
שם היסעודהי חל על כולם בשוה, וכיון שעיקר הסעודה הוא הפת, הרי ביחס 


למזון ולהשביע, והוסיף עוד לפרש שכל דבר שבא לחדד האצטומכא ליתן תאות המאכל [כמו 
פרפרת] נחשב מחמת הסעודה וכן כל דבר הנאכל להשביע רעבונו, ולהוציא פירות ש'אין אדם 
נסמך עליהם, ואינן אלא לטייל בהם או לקינוח הפהי. וכמו כן במאירי (שם דייה כל מה שביארנו) 
גם הרחיב הגדר יללפת את הפת, או להפליג בסעודה לאכול על השובע בדברים המשביעים, 
או להרבות בה בשאר דברים, או לחדד תאות המאכלי [ועייייש בהמשך שמעשה קדירה ובשר 
ודגים נחשבים 'צורך מזון']. וראה עוד לשון הרשב"א (שו"ת ח"א סיי עב דיה אלא) 'שלא מחמת 
הסעודה היינו כל שלא בא ללפת את הפת ושאינו בא להשביע כפתי [אף שהגירסא שם יבפתי, 
אבל במיוחסות (סיי רא) הגירסא יכפתין. 

מה. כך הוסיף בשולחן ערוך הרב (שס). 

מו. גם זה הוסיף שם בשולחן ערוך הרב. ובזה ירווח שלא נחלקו במציאות על שיטת הבה"ג 
בסמוך [וגם מבוארים דברי הרא"ש שכאשר הקשה על רש"י הביא שבשר ודגים אינם בגדר 
'מזון']. 

מז. המשנה ברורה (שם) כתב שהיא י'עבהי, ובשער הציון (שם) הוסיף להוכיח ממה שאמרו 
בגמרא 'הני בבלאי טפשאי דאכלי נהמא בנהמא' [עיין היטב בלשון הרא"ש סיי כס]. 

מח. ועל פי זה העלה בביאור הלכה (ד"ה שאין אנו רגילין) לחלק לענין דין 'אחר הסעודהי שבשר 
ודגים כיון שהפטור משום שבאין יללפת את הפתי, ממילא כשמשכו ידיהם מהפת לא שייך 
לפוטרם, מה שאין כן בידייסאי שהוא תבשיל הרי הוא נחשב עדיין מחמת הסעודה גם לאחר 
הסעודה. והשיג עליו החזון איש (סיי כו סוף סק"ד) מלשון הפוסקים שהשוו יבשר ודגים' לידייסאי. 
אך ראה בלשון המרדכי (רמז קלה) שמדוקדק היטב מלשונו שחילק בין 'דייסא ליבשר ודגיםי 
בעיקר דינם, ואכן לענין 'לאחר הסעודהי כתב זאת רק על 'בשר ודגים', ומשמע כהביאור 
הלכה. 

מט. וכן משמעות תוספות (דיה אי הכ) והרא"ש (סיי כט) שכתבו לענין משקין שנפטרים מפני 
שנחשבים 'מחמת סעודהי, והשוו זאת למה שייין פוטר שאר משקין' משום שהוא ראש ועיקר. 
וכן משמע מלשון התוספות שהפטור מצד יטפילות לפתי. וכן משמעות רבינו יונה שכפל בלשונו 
(ד"ה ובזה) 'טפילה לפתי. וגם כשדן לענין אכילת מרור בליל הפסח [שמשום חובתו נחשב 
למחמת הסעודה] הוכיח מלשון המשנה בפסחים (קיד.) יפרפרת הפתי, ומשמע שהיא טפילה 
לפת. 

נ. שכתב (שם ס"א) בדין עיקר וטפל שנפטר הטפל אף מיברכה אחרונה' [ולא כשיטת הכל בו 
שהובאה לעיל בשיטת רש"י], והוכיח כן מסוגיין בדברים הבאים מחמת הסעודה שפטורים גם 
לאחריהם [ועיין בדרכי משה (שם אות א) שהוכיח מדין ייין פוטר שאר משקיןי שמשמע שפטור 
גם מברכה אחרונה]. ועיין באגרות משה (שו"ת או"ח ח"ד סיי מב) שהעיר על ראיות הבית יוסף 
והדרכי משה, שיש לעיין בזה טובא. 

נא. ראה לעיל בשיטת רשיי מה שנתבאר בדעת הבעל המאור. 

נב. ומאידך יש לעיין מלשון המאירי (מד. דייה אמר) שכתב 'כשם שהפת פוטרת כל מיני מאכל 
מפני שכולם טפלים לו, כך כשהפת טפלה לאיזה דבר אותו דבר פוטר את הפתי, וקצת משמע 
שגם בסוגיין הטעם מדין עיקר וטפל, וצייב. 

נג. וכן נראה מלשון הלבוש (ריש סיי קעז, ס"א). ובזה מיושב מה שתמה החזון איש (סיי כז סוף 
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מ אוצר 


לשם 'סעודה' נמצא שנטפלים כל המאכלים לפת שהיא עיקר ביחס לסעודה 
[ואמנם מצד הפת לחוד אין סברא שהמאכלים האחרים יהיו בגדר עיקר וטפל 
שהרי אינם באים עבור הפת, אבל לגבי ישם סעודהי הם נטפליםן. 


המגן אברהם (ריש סיי קעז סק"א) נסתפק באופן שאינו חפץ לאכול פתי', אך 

אכל מעט פת ובירך המוציא, אם נפטר בכך מברכות שאר המאכלים, 
והיינו שישיפו לומר שטעם הפטור בדברים הבאים מחמת הסעודה, משום 
שהם יטפלים לפתי, וכאן שאוכל קצת פת אינם טפלים לפתנ". אך סיים שם 
בצריך עיון מפני שיש לצדד שכיון שהדרך לקבוע עליהם סעודה הפת 
פוטרתן"'. ובביאור הצד השני, ביארו הפרי מגדים (אשל אברהם שם) והמחצית 
השקל (שם) שנסתפק המגן אברהם שמא טעם הפטור בידברים הבאים מחמת 
הסעודהי הוא מעין ייין פוטר שאר משקיןי, שלענין מחמת הסעודה גם פת 
פוטרתן, וכמו שלשיטת רבי חייא כן הוא שכמו שיין פוטר שאר משקין כך 
פת פוטרת כל מיני מאכל, הוא הדין להלכה אף שאין פוסקים כרבי חייא, 
לגבי דברים הבאים מחמת הסעודה הלכה כמותו כיון שהדרך לקבוע סעודה 
עליהן". אכן בערוך השולחן (שם ס"א-ב) נקט שיברכת המוציאי היא הפוטרת 
את עיקר הסעודה, ואין צריך שיהיו 'טפלים לפתי, ולכן ודאי הוא שנפטרי". 


ומפקנת המגן אברהם לדינא 'לכן לא יברך עליהם ולא על הפת אם לא 

בשבת ויום טובי, ויש גורסים בדבריו יויברך עליהםייט [ולפי זה 

בשבת ויום טוב לא יברךל]. אך יש שהציעו ליישב הגירסא לפנינו בכמה 
ג 


בעל הלכות גדולות (הלכות ברכות 5יל3) הביא שיטה אמצעית, שלגבי יבשר 

ודגים וירקות' שדרכן לאכול בהם ללפת את הפת, נקט שהרי הם בכלל 

ידברים הבאים מחמת הסעודה בתוך הסעודהי ופטורים לפניהם ולאחריהם, 

אבל לגבי 'חביצא ודייסאי כתב שדינם כדברים שלא באים מחמת הסעודה 

אלא רק 'בתוך הסעודהי שנפטר מברכה לאחריהם, אבל חייבים בברכה 
שלפניהסלי. 


ואכן רשיי ביאר בהמשך דברי רב פפא ישלא מחמת הסעודה בתוך הסעודהי, 
שהכוונה לדייסא כרוב ותרדין, שהם יבאים למזון' ולכן נפטרים בברכת 
המזון לאחריהם, אבל טעונים ברכה לפניהם. ונמצא שנחלקו הראשונים בדין 


סק"ד) בדין 'לאחר הסעודה' שצריך שיהיה עוד בדעתו לאכול מהפת, והקשה החזון איש ממה 
שהשוה הרא"ש בשם הריר יוסף הנ"ל את דין מחמת הסעודה לצנון וזית, והרי בצנון אין צריך 
שתהיה דעתו לאכול עוד מהצנון אחר הזית. ונראה שלפי הבנת המשנה ברורה, מחמת הסעודה 
הוא היכי תמצי והגורם להיות 'טפלי, ולכן כשגמר מלאכול פת ויסילק ידיו] כבר נגמר שם 
יסעודת פת' ואינו נעשה ליטפלי. 

נד. יש לבאר בפשטות כוונת המגן אברהם 'אינו חפץי שאין זה עיקר אצלו [אך לעולם כוונתו 
גם לאכול זאת], אמנם בשולחן ערוך הרב (ריש סיי קעז ס"א) הוסיף ילפטור המאכליםי, ומשמע 
שלעולם אין לו צורך כלל בפת עצמה אלא לפטור מאכלים אחרים מברכה. 

נה. וכן דקדק הפרי מגדים (אשל אברהם שם) מלשון התוספות בסוגיין, שהם באים 'מחמת הפתי 
ולא להיפך כשהפת טפל. ועיין לבושי שרד (שם). 

נו. המגן אברהם סיים את הצד שלא נפטרים בקצת פת וכל שכן פחות מכזיתי, ומשמע 
מלשונו שעיקר ספיקו אף בכזית. אכן הכרעת האגרות משה (שויית אוייח ח"ד סוף סיי מא דיה וגם 
יש) להלכה, שבאוכל כזית בכדי אכילת פרס, נעשית הסעודה בהכרח טפילה ליפת', אבל בפחות 
מכזית אין זה כלל יסעודהי וצריך ברכה לכל דָּבר. 

נז. המגן אברהם (שם) תלה ספיקו בשיטת רבי חייא [ועל כך נסמך פירוש הפרי מגדים 
והמחצית השקלן, וכעין זה מבואר ומדוקדק בלשון הראה והריטב"א (מא.) וכן בבה"ג (הלכות 
ברכות פ"ו) שכתבו שלדידן קיימא לן להלכה במחמת הסעודה כדברי רבי חייא [וראה להלן 
בהערות שהבאנו כעין זה גם מהרין (על הרי"ף, פסחים קיד. ד"ה ולענין)]. וראה עוד מה שהוסיף 
הפרי מגדים (שם) לדון בסברת ייין פוטר שאר משקין' [וממילא לכאן לפי צד זה] אם יסודו 
משום יברכה חשובה' [קל וחומר מ'מעין שלושי] וכל שכן 'ברכת המוציאי שחשובה ביותר [קל 
וחומר מיברכת המזון], או משום שהייןי חשוב והוא הדין שהיפתי חשובה וממילא אף מעט 
פוטרת, ומה שאינו פוטר פירות ביאר שצריך שיהיו יטפילין לו בערך', אבל פירות הם לא 
יבערךי שלא זיני כלל. 

נח. העיין עוד שולחן ערוך הרב (שם ס"א, קונטרס אחרון סק"א-ג). וראה באבן העוזר (סיי קעד) 
שהוכיח שילא פליגי חכמים, וכיון שבדרך כלל הקביעות על הפת מברכים עליו [וכן דייסא 
לקינוח סעודה עיין שםן. 

נט. כך גרס בבאר היטב (סקיאו, ועיין ביד אפרים שהקשה, שכיון שנסתפק בכך המגן אברהם 
למה הכריע לברך. אכן הלבושי שרד והמחצית השקל והגהות ברוך טעם (שם) ביארו שכוונת 
המגן אברהם שלא יאכל פת כלל, שכן הוא נכנס לספק. 

ס. והיינו שבשבת וימים טובים יאכל פת, שכן מצד שמחויב לאכול בשבת היפתי עיקר. וכן 
פסקו החיי אדם (כלל מז סיייב) והמשנה ברורה (סק"ג. 

סא. היד אפרים גרס כלפנינו, וביאר שלא יברך על שאר המאכלים, אלא יאכלם עם הפת 
ויעשהו יטפלי. ולפי זה בשבת ויום טוב יאכלם בפני עצמם לאחר הסעודה ויברך עליהם, בשביל 
לקיים 'מאה ברכות' ויסמוך על הצד הראשון לברך על הפירות בפני עצמם ולא יאכלם עם 
הפת שאין הפת עיקר. עוד הציע היד אפרים לגרוס ילא יברך עליהם ולאכול הפתי [שזו טעות 


כב. דברים הבאים בפעודה 


עיונים 


דייסא וכיוצא בה, שלשיטת הראשונים שהובאו לעיל פטורים מברכה לפניהם 
ולאחריהם, אבל לשיטת רשיי והבה"ג חייבים בברכה לפניהם ורק נפטרים 
ביברכת המזון. 


וברא"ש סי כו, תוספות הרא"ש דייה לאחר הסעודה) תמה על שיטה זו מלשון 
הגמרא, שמשמע שהפטור משום 'שבאים מחמת הסעודה' ולא 

משום שיברכת המזוןי פוטרת מה שנקרא ימזוןי. עוד הקשה שאם כן יפטור 

גם שאר דברים שהרי יכל מילי המי תוץ-כנכויםי ואתה שאוום יסוי מכל 
מקום נקראים יזייניי, ולמה לא נפטרם בברכת המזוןלד. 


עוד תמה הרא"ש (שם) על שיטת רש"יל", למה לא פירש מה דין יבשר 

ודגים ביצים וגבינהי, ולמה לא השמיע רב פפא דין זה, שמצד אחד 

אינם ימזוןי כמו כרוב ודייסא, ומאידך אינם רגילים לבוא אחר הסעודה כמו 
פירות, ואם כן לא ידענו מה דינם מתוך דברי רב פפא. 


דנו הראשונים בכמה דברים הבאים לחובה בסעודה אם נחשבים משום כך 

כמחמת הסעודה. ודינים הללו עולים לענין ליל פסח לגבי כמה מצוות 
הלילה. לענין מרור כתבו בראשונים שאין צריך לברך בורא פרי האדמהי על 
אכילת ה'מרורי, וכמה ראשונים?י הסבירו זאת משום שנחשב המרור לידברים 
הבאים מחמת הסעודהי, ואף שאין אוכלים מרור בסעודה 'להשביע רעבוננו', 
מכל מקום חיוב מצותו קובעו להיות גם חלק מיעיקר הסעודהי?' [וברבינו יונה 
(מא.) הוסיף לבאר, שכיון שיודע מתחילה שמחויב באכילתן נעשה יטפילה לפתי 

וזהו הטעם שנקרא בפסחים (קיד:) 'פרפרת הפתיזס". 


והוסיף רבינו יונה (שם) לבאר בזה הטעם שאין מברכים ברכת שהכל על 

בשר הקרבן פסח, והיינו כיון שחייב לאכלו לאחר המצה ומרור, וכמו 
שכתוב יעל מצות ומרורים יאכלוהוי. ובמלא הרועים (על רבינו יונה שםלל) הקשה, 
למה הוצרך רבינו יונה לבאר שאכילת בשר הפסח משום יחובת מצותוי, והרי 
כל יבשרי הרי הוא בגדר מחמת הסעודה כמו שביאר רבינו יונה עצמו לפני 
כן. ותירץ המלא הרועים (שם), שכיון שנאכל הפסח 'על השובעי לאחר 
הסעודה, לכן לא היה נחשב כלל מחמת הסעודה לולא הסברא שחובתו לאכלו 

בסעודה גורמת לו דין 'מחמתי. 


מצויה במקום "ולא עלי נכתב ולאכולץ, והיינו שלא יברך על הפירות ויאכל מעט פת, משום 
הצד שנפטר מברכתם בהפת. אבל בשבת ויום טוב שמוכרח לאכול פת יעשה כן ויסמוך על 
הצד הראשון שאין הפת עיקר. וראה עוד בפרי מגדים (אשל אברהם שם) שהציע [בפירושו השני, 
על פי הגירסא "ולא יברך'] כוונתו שיכוין שלא לצאת בברכת המוציא לאלו המאכלים. ועיין 
מאמר מרדכי (שם סקיב). 

סב. במהדורת מכון ירושלים עמי סה (ד"ה והיכא). ושיטתו הובאה גם ברא"ש (סיי כו [ועיין 
שם שמתחילה הוכיח מהבה"ג כשיטתו בביאור הרישא של רב פפא במחמת הסעודה, אך לאחר 
מכן בנוגע למציעותא של רב פפא הביא שהבה"ג כשיטת רשיי [יובא להלן בסמוךן, וצריך 
לומר שמה שהשוה דעת הבהיג לדרכו בריש דבריו היינו רק לעיקר ביאור מחמת הסעודה בנוגע 
לדברים שהרגילות שבאים ללפת, אבל לא לגמרי שוים, שכן נחלקו בנוגע לדברים הבאים למזון 
כדייסא וכדומה]. 

סג. וביאור החילוק לפי מה שנתבאר לעיל, שהם שני עניינים חלוקים, ולגבי דברים הבאים 
ללפת הסכים הבה"ג שנפטרים, אבל לענין דברים הבאים למזון לא החשיבם שיפטרו. ועיין 
לעיל בשיטת רשיי מה שנתבאר בשיטת המרומי שדה כעין מהלך הבה"ג. 

סד. והמלא הרועים (ברש"י שם) כיון לקושיית הרא"ש. ותירץ המנחת שלמה (נדפס בקובץ 'צוהרי 
יאהל ברוך' עמי רמה) ששאר דברים אף שהם גם זנים, מכל מקום אינם עיקר המזון, ולפיכך אינם 
כלולים ביברכת המזון'. 

סה. לשון הרא"ש לפי הגירסא שלפנינו קצת קשה, וראה מה שעמד ותיקן בזה במעדני יום 
טוב (אות נ) וכן הוא להדיא בתוספות הרא"ש (שם). וראה עוד בברכת ראש (ברכות שם) שנקט 
לשיטת רשיי שיפת' פוטרת גס בשר ודגיםי וכדומה. 

סו. תוספות (ד"ה אי הכי, נדפס בריש מב.), רבינו יונה (מא.), רמב"ן (מלחמות הי פסחים קיד.), ריטב"א 
(הלכות סדר ההגדה בסוף פסחים, דיה אחײכ) ועוד ראשונים. 

סז. הרמב"ן (מלחמות הי שם) הוסיף, שאין ברכת המצוה של 'מרורי נחשבת הפסק לברכת 
יהמוציאי, שכן 'כשבירך המוציא כאילו בירך על מצה ומרור ברכת הנהניןי, ולכן יברכת המצוותי 
של מצה ומרור אינם מפסיקים [ומשמע מדקדוק לשונו שנחשב כאילו בירך גם על המרור, 
ואם יסוד הפטור במחמת הסעודה מדין עיקר וטפל יש לשייך זאת לחקירה בעיקר וטפל אם 
ברכת העיקר כאילו נאמרה על הטפלן. וראה עוד בר"ן (פסחים קיד. דיה ולענין) שתירץ כעין 
תירוץ הראשונים הנ"ל, אלא שבטעם הדבר ביאר ישפת פוטרת כל מיני מאכלי והיינו כלשון 
רבי חייא, ומשמע כמו שדקדקנו לעיל מכמה ראשונים וכמשמעות המגן אברהם שלהלכה קיימא 
לן במחמת הסעודה כרבי חייא. 

סח. ועיין באור ורוע (בפירושו לפיוט 'אלוהי הרוחות) בשם רבינו משולם 'לפי שעושה כריכה 
עמו הרי זה כבא מחמת הסעודהי. ובחידושי רבינו דוד (תלמיד הרמב"ן, סוף פסחים) הוסיף 
שכיון שביסודו עיקר המצוה לכרוך ביחד, אף כהיום שאין כורכים יחדיו כבר דינו כמחמת 
הסעודה. 

סט. נדפם בילקוט מפרשים שעל הרי"ף ומפרשיו (מהדורת יעוז והדר). 


דחיות הרא"ש 


ספק הרא"ש 
בדעת רש"י 
בדין בשר 
ודגים וכדומה 


דברים שהם 
חובה לבוא 
בסעודה אם 
הם כמחמת 
הסעודה 


האם יש 
ברכה באכילת 
קרבן פסח 
בסעודה 


דעת הרשב"א 
באכילת מרור 


מחלוקת 
האמוראים 
בפירות 
בסעודה 


מחלוקת 
הראשונים 
בדעת רב פפא 


טעם הפטור 
בברכה 
שלאחריו מדין 
שהפירות 
טפלים לפת 


ביאור החילוק 
בטפלות בין 
לפניו ולאחריו 


אמנם דעת הרשב"א (שוית ח"א סי עב, מיוחסות לרמבין סיי רא דייה אלא) שיש 
לברך על אכילת המרור ילפניו ולאחריוי, וחולק על הסברא שחובתו 
גורמת לו להיות כחלק מהסעודה, אלא דינו כילאחר הסעודה"?ל. 


ד. פירות בתוך הסעודה 


באכילת פירות בתוך הסעודה [וכן שאר מאכלים שאינם למזון ולהשביע או 

שדרכן ללפת], נחלקו האמוראים בתחילת סוגייתנו [וכן בחולין (סוף 
קיא:)], ומצינו בזה שלש שיטות: א. שיטת רב נחמן ורב הונא שפירות טעונים 
ברכה לפניהם ולא לאחריהם. ב. שיטת רב ששת שטעונים ברכה הן לפניהם 
הן לאחריהם. ג. שיטת רבי חייא שאין טעונים ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם. 


ונחלקו הראשונים בדעת רב פפא אם פירות בתוך הסעודה סובר כשיטת 
רב נחמן ורב הונא, או כשיטת רב ששת, ונפקא מינה בזה כיצד 
נפסק להלכה. שיטת רשיי (שם) והבה"ג (הלכות ברכות פי"ו) שזוהי כוונת רב 
פפא בסוף דבריו ידברים הבאים לאחר הסעודה'י** שטעונים ברכה יבין לפניהם 
בין לאחריהםי, שהכוונה לדברים 'הרגילים לבא אחר הסעודה' אף כשבאו בתוך 
הסעודה, ונמצא שרב פפא הכריע כשיטת רב ששת. אמנם שיטת רוב 
הראשונים שבזה דיבר רב פפא באופן האמצעי ישלא מחמת הסעודה בתוך 
הסעודהי שטעונים ברכה לפניהם ולא לאחריהם, ונמצא שפסק רב פפא כרב 
נחמן ורב הונא שהם רבים לגבי רב ששת שהוא יחידי. 


ובביאור טעם שיטת רב נחמן ורב הונא [וכן רב פפא לרוב הראשונים] 

שלגבי יברכה לפניהםי הצריכו ברכה ואין נפטרים הפירות בברכת 
הפת, ואילו לגבי יברכה אחרונה' אינם צריכים ברכה ונפטרים ביברכת המזון', 
מצינו כמה דרכיםלז. הרא"ה (ד"ה שלא מחמת) כתב 'כל בתוך הסעודה לענין 
ברכה דלאחריהם טפלים הם לסעודהי, משמע שהפטור לגבי יברכה אחרונה' 
הוא גם מדין עיקר וטפל. והנה אם ננקוט כביאור זה שהפירות נטפלים 
ליפתי'ה, יש לעיין ממה נפשך, אם אכן הפירות מוגדרים כיטפלי לפת, למה 

לא יהיו טפלים גם לענין ברכה ראשונה. 


וביאר הפרישה (אות א) שלענין יברכת המוציאי כיון שכבר כלה ועבר אין 

הפירות יכולין להצטרף, מה שאין כן לענין יברכת המזון' שעדיין לפניו, 

יכולים הפירות להטפל. וביאור הדברים על פי לשון המאירי (דיה דברים) בביאור 

הפטור לאחריו 'מכיון שנטמעו נטמעוי, שהפירות אינם טפלים בעצם לפת, 

ורק בדיעבד לאחר שאכלם בתוך הסעודה כבר מוגדרים כטפלים ולכן מועיל 
רק לגבי ברכה שלאחריהם?'. 


ע. לכאורה אכילת המרור היא בתוך הסעודה, ועל כל פנים היה צריך להפטר לענין ילאחריוי. 
אך ביארו בזה שהרשב"א לשיטתו [יובא לקמן] שבפירות בתוך הסעודה אם אינם באים ילגרר 
תאות המאכלי צריכים ברכה לאחריהם, וכדין ילאחר הסעודהי, עיין שם. 

עא. כך גרסו בגמרא, ועיין בראש יוסף שפירש בדעת רשיי שגרס בגמרא להדיא ידברים 
הרגילים'. 

עב. תוספות (מא: ד"ה לאחר), בעל המאור, רשב"א (ד"ה הביא ורא"ש (פ"ו סי כו). 

עג. ותמהו בזה על שיטת רשיי למה יפסוק רב פפא כיחיד [רב ששת] כנגד רבים [רב נחמן 
ורב הונאן. ולעיל הובאה שיטתו המחודשת של הפני יהושע (שם) שחילק בין 'תאנים וענביםי 
שבזה אכן הלכה כרב נחמן ורב הונא, ואילו רב פפא מדבר בפירות אחרים שבהם לכולי עלמא 
מברך לפניהם ולאחריהם [עוד נתבאר לעיל שרש"י והבה"ג סוברים לבאר 'מציעותא דרב פפאי 
באופן אחר, שמדובר בדבר שהוא 'מזון' כדייסא וכרוב ותרדין]. 

עד. והביאו בשם הגרח מבריסק (יפשט ועיוןי להגר"מ שטרנבוך, ברכות אות תרע) שחשש ביסעודה 
שלישיתי אחר שחשכה לאכול פירות וכדומה, שכיון שטעונים יברכה לפניהם', היינו שאינם 
שייכים לסעודה וממילא בטל ההיתר לאכול משום יהמשך הסעודהי שמבעוד יום. אך כתב 
הגר"מ שטרנבוך (שם) שהמנהג פשוט שלא להחמיר. 

עה. ויש להוכיח כן מדברי הבית יוסף (ריש סיי ריב) שהובאו לעיל, שהוכיח שגם לענין ברכה 
אחרונהי עיקר פוטר את הטפל מסוגיין שבמחמת הסעודה נפטרים מברכה אחרונה. והנה אם 
ננקוט שטעם הפטור לאחריו בישלא מחמת הסעודהי לאחריו אינו משום עיקר וטפל, אם כן 
מנא לן להבית יוסף שבמחמת הסעודה הפטור לגבי לאחריו מדין עיקר וטפל, אפשר לעולם 
כשיטת הכל בו (סיי כד) שעיקר פוטר את הטפל רק לענין ברכה ראשונה, ואילו לענין ברכה 
אחרונה סיבת הפטור במחמת הסעודה כמו בישלא מחמת הסעודהי, אלא על כרתחך שהפטור 
גם לענין לאחריו מצד יטפלי. ועיין עוד לשון המשנה ברורה (סיי קעז סק"ז) 'דלענין ברכת המזון 
נטפלים הם לסעודה, דכיון שעת לברך על כל מה שאלל גם זה נפלל עטף. 

עו. שם העלה את דבריו מתוך דקדוק לשון רבינו יונה בסוגיין. 

עז. ועיין שם עוד במאירי, שמדובר שהביאו הפירות לקינוח, יוקפצו ואכלום בתוך הסעודהי, 
שבזה טעון לפניהם 'שלא עלה על הדעת להיות נכללות בברכת הפתי. וראה שם שחידש לדינא, 
שלכתחילה אין ראוי לאדם לקפוץ עליהם אלא להניחם לסוף הסעודה [מלבד אם עושה כן 
מחמת שתוך שמאכלו ערב לו מצד אכילתם], וכך העלה מהירושלמי (פו היה). 

עח. וביאר שם הראב"ד הטעם שאכילת פירות בתוך הסעודה נחשבת ליצרכי הסעודהי, כיון 
שמועיל לקינוח הפה בין מאכל למאכל וכדומה. 

עט. ועיין לשון בעל המאור (מא.) שביאר שהטעם שנפטרים הפירות מברכה שלאחריהם, משום 
שדעת האדם על כל מה שאכל, והוסיף יכל מה שאכל בתוך הסעודה הוא מכלל השביעה, 
כדכתיב ואכלת ושבעת וברכתי. 

פ. עוד כתב הרשב"א (שם) באופן אחר ליישב וחלוק מיפת ומליחי, שבפת ומליח מדובר 


כב. דברים הבאים בפעודה 


עיונים 


מא 


אכן בלשון הראב"ד (השגות על בעל המאור, מא.) משמע שהפטור של פירות 

לאחריו הוא משום שהם 'צרכי הסעודהיץ", וברכת המזון חלה על כל 

צרכי הסעודה. וגם בלשון הרא"ה (שם) יש לדקדק שמה שפירות טפלים לגבי 

ברכה אחרונה אינו שטפלים לפת אלא ליסעודהי, ולפיכך רק לענין יברכת 

המזוןי שהיא ברכה כוללת על כל הסעודה יכולה לפטור גם את הפירות שהם 
יטפליםי לכלל הסעודהלל. 


כתבו הרא"ה (מא: ובספר החינוך מצוה תל) והריטב"א (דייה דברים), שאף בפירות 

אם אכלן בתוך הסעודה כדי להשביעו, נפטר הוא אף מברכה לפניו, 

וביארו זאת בתחילת דברי רב פפא ידברים הבאים מחמת הסעודה בתוך 

הסעודהי, שכן כל דברי רב פפא אמורים לענין פירות, והאופן שנחשבים 

הפירות מחמת הסעודה היינו שאכלן לשם מזון ושביעה [אמנם שאר הראשונים 

לא הזכירו אופן זה, ונראה מדבריהם שאכילת פירות מוגדרת תמיד לקינוח או 
למיתוק ולא לשביעה]. 


הרשב"א (מא: דיה הביאו) האריך לבאר שכל הפטור בפירות בתוך הסעודה 

מברכה לאחריהם, היינו משום שבאים לסייע קצת תאוות המאכל, 
וביאר שמכל מקום אין נפטרים לענין ברכה לפניהם [ואינם נחשבים כיטפלי 
ממש לפת אף שבאים קצת לסייע למאכל] כיון שאינם באים יללפת ממשי 
ומתכוין בהם רק להנאת עצמן, ולא כיפת ומליחי שכל מה שאוכל הפת אינו 
אלא להעביר כח המליחותS.‏ ונמצא לדבריו, שאם אכילת הפירות לא באה 
לסייע לתאוות המאכל, אכן צריך לברך לאחריהם, שכן נחשב כידברים הבאים 
לאחר הסעודה'ל*. אכן בשאר הראשונים לא הזכירו שנצרך גם שיהיה ילסייע 
תאוות המאכלי וכן סתמו הפוסקים נסיי קעז סייא) שבכל אופן הפירות נפטרים 

ביברכת המזוןי39. 


ה. לאחר הסעודה 


רוב הראשוניםלי ביארו את דברי רב פפא בסוף דבריו 'לאחר הסעודה' 

שטעונים ברכה לפניהם ולאחריהם, שמדובר לאחר סילוק הסעודה, 
שכבר אינו שייך לסעודה, וחייב לברך הן לפניהם והן לאחריהם?!. ודין זה 
מוסכם לכולי עלמא, על כל פנים לענין אכילת פירותלל. והטעם בזה כתבו 
הראשונים, שאין המוציא וברכת המזון פוטרים אלא 'מה שנאכל תוך עיקר 
סעודהי, וברבינו יונה (מא. דייה לאחר) כתב 'אחר שסיימו מלאכול אינו מיטפל 


שאוכלם יחדיו ולכן הפת נעשה לפתן למליח, אבל בתאנים וענבים אוכלן לעצכן. ועיין באבן 
האזל (הל' ברכות פ"ד הי"א סוף סק"ז דייה אמנם) שביאר שבתירוץ קמא סובר הרשב"א שגם יפת 
ומליחי מדובר שאכלן זה אחר זה ומכל מקום נפטר הפת מברכה, והיינו כיון שאינה באה כלל 
להנאת עצמה אלא להעביר המלית. 

פא. והופיף הרשב"א (שם) בתוך דבריו עוד סברא שנפטרים הפירות ביברכת הכפזון' וכתב 
יועוד דאינהו גופייהו זייניי. ויש לעיין בביאור כוונתו. וכן יש לדון אם הוצרך לסברא זו וידזייניין 
ביחד עם סברת הסיוע לתאוות המאכל, או שכוונתו לומר דרך נוספת שהפטור מחמת שנכלל 
בימזוןי [ואפשר שהוא כעין שיטת רשיי והבה"ג לענין ידייסאי וכדומה שכיון שהם ימזוןי נפטרים 
בברכת המזון, וסובר הרשב"א שהוא הדין בפירות]. ועיין באבן האזל (שם סוף הי"א סוף ס"ק יג 
דיה והנה) שדקדק משיטת הרמב"ם שאינו משום שמסייע אלא מצד דזייניי [ובנוגע לשיטת 
הרמב"ם בכל מהלך הסוגיא, עיין היטב לשונו (ברכות פ"ד הי"א) ובתשובה (מהדוי בלאו סיי ריג) ומה 
שביאר המאירי (בסוגיין, מגן אבות ענין יז). ובכסף משנה (שם) נקט שאין הכרע אם פירש כרשיי 
או כתוספות (עיי לעיל) אך הלחם משנה והרבה אחרונים הכריחו שסובר כתוספות. ועיין עוד 
מה שביארו בדעתו האבן האזל (שם ד"ה ועתה, ד"ה נמצא) והערוך השולחן (סיי קעז ס"ד), וראה 
שער הציון (סיי קעז סק"ז]. 

פב. ועיין בראש יוסף (בסוגיין) שאכן תמה על שהשמיט הבית יוסף את דעת הרשב"א. ודקדק 
שם מלשון בעל המאור (מא.) שחולק על הרשב"א, וכן דקדק מהר"ם בנט (על המרדכי אות סו) 
מלשון רשיי (דיה הביאו) שכתב שהביאו את הפירות ילמתקי' ולא כתב ילגרורי. אכן עיין בלשון 
הלבוש (סיי קעז ס"א) שביאר טעם הפטור לאחריהם משום שברכת המזון 'כוללת כל מיני מזונותי, 
ואף שפירות לא זייני [ולכן אין מברכים עליהם יבורא מיני מזונות'] מכל מקום בתוך הסעודה 
יהם מעוררים תאות המאכל וכאילו זייני דמיי. 

פג. תוספות (דיה לאחר), בעל המאור, רשב"א (מא.), רא"ש (פיו סי כ) ושאר ראשונים. 

פד. ולענין פת עם מליח שבאה 'לאחר הסעודה', ראה במגן אברהם (סיי קעז סק" שהביא 
מהתוספתא (פרק ד) שטעונה ברכה לפניהם ולאחריהם. וביאר בדגול מרבבה (שם) שהיינו מצד 
שהפת טפל למליח, והחידוש בזה, שלא נאמר כיון שאוכל פת בפועל לא משך ידו מן הפת 
ונחשב כבתוך הסעודה [ומה שסיים שם הדגול מרבבה (שם) שנחשב המליח 'דבר הבא בסעודה 
שלא מחמת הסעודה' צריך עיון, שלכאורה היה לו לומר 'לאחר סעודה'ן. ועיין בהגהות רבי 
חיים צאנזער (נדפס בילקוט מפרשים שבמהדורת הדרת קדש). 

פה. ?רוב הראשונים הניל זהו נכלל בסיפא של רב פפא, ואילו לשיטת רשיי שנתבארה לעיל, 
כוונת רב פפא אפילו לפירות בתוך הסעודה, וכל שכן לאחר הסעודה שכך יהיה הדין בפירות. 
ויש להוסיף בזה שיטה מחודשת שמצינו בריטב"א (מא: דיה דברים, הלי ברכות פ"ג היג) שכל מה 
שפירות צריכין ['לאחר סעודה'] ברכה ילאחריהםי היינו דווקא פירות ישבעת המיניםי שחייבים 
בברכת 'מעין שלשי, אבל שאר פירות שברכתן יבורא נפשותי פשוט שנפטרים בברכת המזון, 
שכן נחשבת בכל מקום ולא כלום' [וביאור היסוד שיבורא נפשותי לא נחשבת לכלום, מקורו 


הביאור 
שברכת המזון 
עולה לכלל 
הסעודה 


פירות בתוך 
הסעודה 
שבאים למלא 
רעבונו 
ולהשביעו 


שיטת 
הרשב"א 
שהפירות 
באים לסייע 
קצת לתאוות 
המאכל 


פירות לאחר 
סילוק 
הסעודה 


שיטת 
הסוברים שכל 
הדברים 
טעונים ברכה 
לאחר הסעודה 


שיטת 
הרשב"א 
שדווקא פירות 
טעונים ברכה 
ולא דברים 
הבאים למזון 


ביאור 
המחלוקת 


דעת הנמוקי 
יוסף בשיטת 
הרשב"א 


דעת החזון 
איש לחלק 
בין סילק ידו 
רק מהפת 
וממשיך 
הסעודה 
לסילק ידו 
מהסעודה 


אוצר 


מב 


עם הפת המאכל כלל וכו', אינו מצורף עם מה שאכל שנראה כסעודה בפני 
עצפהי?. 


ונחלקו הראשונים לגבי דברים הנחשבים כיעיקר הסעודהי, כגון בשר ודגים 

וכדומה [שרגילים ללפת בהם את הפת] וכן דייסא וכדומה [שבאים 
למזון ולשובע] באופן שבאו לאחר הסעודה, אם גם דינם להתחייב ברכה לפניו 
כמו בפירות. שיטת התוספות (מא. דייה לאחר) והרא"ש (פיו סיי כ וכן נפסק 
להלכה (טושו"ע סיי קעז ס"ב) שכל הדברים טעונים ברכה לפניהם ולאחריהם, 
וביארו זאת בדברי רב פפא גופו, שסוף דבריו 'לאחר הסעודה' נאמרו על כל 
דבריו הקודמים הן מחמת הסעודה [שלשיטת הראשונים הניל כולל בשר ודגים 

ודייסא] והן 'שלא מחמת הסעודה' [וכשיטתם שהיינו פירות]. 


אמנם הרשב"א (מא. דייה וכלל, דייה נמצא) חילק, שדווקא פירות לאחר הסעודה 

צריך ברכה לפניהם ולאחריהם, אבל בשר ודגים ודייסא אין צריך כלל 
ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם"*. וכעין זה שיטת הראייה והריטב"א (דיה 
דברים) לפי דרכם שמחמת הסעודה הכוונה פירות שאוכל לרעבונו, כתבו שאם 
אוכלם אחר הסעודה לרעבונו אין צריכים ברכה לא לפניהם ולא לאחריהםפ". 


בפשטות נחלקו באופן שכבר סילקו את הפת, 

ודייסא וכדומה, ששיטת הרשב"א שכיון שעדיין אוכל את יעיקר 
הסעודה' [שהם כל דבר הבא למזון ולהשביע] הרי זה נחשב כהמשך הסעודה 
אף שאינם אוכלים פתפ". אך שיטת התוספות והרא"ש שכיון שכבר סילקו 
ידיהם מהיפת' אי אפשר להחשיב זאת כהמשך הסעודה, שעיקר הסעודה היא 
מחמת הפת [ורק מחמת הפת נחשבים גם הבשר והדייסא כהמשך הסעודה]. 
ולפי זה גם הרשב"א ביסודו מסכים שיסוד דין 'לאחר הסעודה' הוא שכבר 

אינו נטפל לסעודה. 


אכן הנמוקי יוסף ביאר באופן אחר את שיטת הרשב"א, שדין ילאחר הסעודהי 

הוא דווקא בפירות, משום שהרשב"א לשיטתו שאף פירות שבתוך 
הסעודה מה שנפטרים לאחריהם בברכת המזון היינו דווקא באופן שבאו לגרר 
תאוות המאכל, ונמצא שלאחר הסעודה שאינם באים כלל לסייע, ושוב חוזר 
הדין שאינם נפטרים בברכת המזון [ובברכה לפניהם מעולם לא נפטרו אף 
בתוך הסעודה], ומצד עצמן של הפירות ודאי אינם נפטרים בברכת הכזון, 
משום כך נמצא שפירות 'לאחר הסעודהי טעונים ברכה הן לפניהם הן 
לאחריהם, ואין כאן חידוש מיוחד מצד יסילוק הסעודה' שאינם נטפלים 
ומצטרפים, אלא שאין כאן סיבת הפטור שבתוך הסעודה [מחמת שמסייעין*. 


החזון איש (אויח סי כז סקיב) נקט כדבר פשוט ומוסכם, שבאופן שסילק יחו 

רק מהפת, אבל עדיין המשיך קביעות סעודתו על הבשר או הדייסא 
וכדומה, פשוט שנחשב להמשך הסעודה, שהרי כיון שבאים הדברים להשביע 
נחשבים ליעיקר הסעודהי, ואין כאן יסילוק הסעודהי במה שהפסיק באכילת 
הפת. וכל הנידון יתכן רק אם סילק ידו מכלל הסעודה [מהפת ומשאר דברים 


בגמרא (לז., ועיין ברשב"א (שו"ת ח"א סי תתכג, סי קמט) שפירש זאת, שאינו מברך על הידבר 
שנהנה ממנו', אלא אדרבא מברך על שהבריות צריכות למה שברא, וראה עוד בנמוקי יוסף 
(נדפס ביקובץ שיטות קמאי' סיי תתקצב), בתשובת הרדב"ז (חייב סי תשט) ואשר לשלמה (מועד סוף 
סיי יד)]. 

פו. וכעין זה בלשון שולחן ערוך הרב (סיי קעד ס"ח) והמשנה ברורה (ס"ק ידו שכתבו שאחר 
שמשכו ידיהם מהפת 'אינם נטפלים אליוי, וכן בחזון איש (סיי כ ריש סקיב) שכשהוקבעו לעצמן 
לאחר הסעודה שוב אינם כיטפל לסעודהי. ועיין ערוך השולחן סי קעז סיד) שאחר הסעודה 
הרי זה כ'אוכל בלא סעודהי. 

פז. ולשיטתו כל דברי רב פפא מדובר לענין 'פירות' [ולכן אין סיבה שסוף דברי רב פפא 
עולים גם על דברים שהם 'מחמתין. וברבינו יונה לא נתפרש להדיא שיטתו בזה [ובנוגע לפירושו 
ברישא של רב פפא, הביא גם את פירוש רשיי וסיעתו, וגם את פירוש התוספות וסיעתו]. 
פח. וראה בביאור הלכה (דיה שאין) שיטה נוספת מספר האשכול [בשם רב האי גאון] שבפירות 
צריך ברכה לפניהם ולאחריהם, אבל מחמת הסעודה טעונים ברכה לפניהם ולא לאחריהם. 
פט. וכן משמעות לשון האהל מועד (שער הברכות דרך אי) בשם הראב"ד ילפי שאין הוא הסוף, 
שעדיין הוא אוכל לרעבון'. וראה בחזון איש (סיי כז סק"ה, במוסגר) שנתספק לשיטת הרשביא, 
באופן שכשאוכל ידברים הבאים מחמת הסעודהי לאחר סילוק הפת, אכל גם ביניהם פירות, 
האם כיון שהסעודה נמשכת יש מקום לדון להחשיב גם הפירות כיתוך הסעודהי. ועיין היטב 
לשון הריטב"א (סוף דיה דברים) 'והא דאמרינן לאחר הסעודה, היינו כל שגמר בדעתו לאכול 
מתוך שהוא שבע שאין בדעתו לאכול עוד כדי לשבועי. 

צ. ועיין שם שזולת זה לא הסכים הנמוקי יוסף כלל לחלק בין יתוך הסעודהי לילאחר הסעודהי, 
וכלשונו וצריך לתת טעם לענין מפטר בברכת המזון מפני מה לא מפטרי דברים הבאין לאחר 
הסעודה ומפטרי טפי הבאים בתוך הסעודה. ונראה דטעמא דמילתא דבתוך הסעודה נהי דלאו 
מחמת הסעודה ממש אתו, מכל מקום מסייעין קצת בסעודה שמרבים תאות המאכל, וכיון 
דזייני נמי דין הוא שיפטר בברכת הכזון, אבל לאחר הסעודה שאינו מסייע כלל בענין שברכת 
המזון נאמר עליה דהיינו הסעודה, ומצד עצמן נמי לא שייכי באותה ברכה דלא מזון ממש 


כב. דברים הבאים בפעודה 


עיונים 


בשף ודייטא, ‏ ורק פאוכן זה דיברו התוספות והרא"ש שטעונים ברכה לפניהם 
ולאחריהם, כיון שכבר נסתיימה 'הסעודה' אינם נטפליסצ*. 


והופיף החזון איש לבאר על פי זה, שלא נחלקו כלל הראשונים, אלא 

התוספות והרא"ש מדברים באופן שסילק מכל הסעודה כנ"ל, ואילו 

הרשב"א מדבר מאופן שסילק ידו רק מיפת' אבל ממשיך את עיקר סעודתו 

שבזה לכולי עלמא אינם טעונים ברכה. וכן דקדק החזון איש מלשון הבית 
יוסף (סיי קעז דייה ודעת הרשב"א) שאין מחלוקת כללצג. 


עוד צידד החזון איש שלעולם יש לבאר שנחלקו, והיינו דווקא באופן שנסתלק 

מהסעודה לגמרי, וקבע לאכול הפירות לחוד, ולבסוף חזר ואכל גם בשר 

ודייסא, וביאור המחלוקת, ששיטת התוספות והרא"ש היא שכיון שכבר נסתלק 

לגמרי מהסעודה אינו נטפל, אבל שיטת הרשב"א יש לבאר שכיון שחזר לאכול 

דברים מעיקר הסעודה, הרי זה כחוזר לסעודתו הראשונה [וכמו חזר ואכל 
פת]. 


ודן החזון איש עוד (שם ריש סקיו) שיש לבאר שלעולם גם התוספות והרא"ש 

יסכימו לסברא זו שלו יצוייר היה חוזר ואוכל דבר המשביע חוזר לסעודתו 
הקודמת [אף שכבר סילק ידו מכל הסעודה וקבע על פירות], ונחשב כיתוך 
הסעודהי. ומכל מקום נחלקו בכך שכיון שמדובר שקבעו על פירות ליקינוח 
סעודהי, ממילא יש לדון כל מה שיבוא כעת האם סתמו לקינוח הוא, ולכן 
אף שנתבאר שאכילת בשר ודייסא בתוך הסעודה נעשים כיעיקר הסעודהי כיון 
שבאים למזון ולהשביע, יש לומר שזה רק כשבאים בתוך הסעודה, אבל כאן 
שבאו לאחר שנקבע אכילת קינוח שוב אינם בגדר עיקר הסעודה [וכעת הבשר 
אינו מוגדר כימזוןי אלא כיקינוח']. ובזה נחלק הרשב"א שלעולם נחשב לדבר 

המשביע ולעיקר הסעודה. 


בביאור הלכה (סיי קעז דייה שאין) כתב שיש לחלק בין דין בשר ודגים לדייסא, 

והיינו על פי המבואר לעיל שיש חילוק בין יבשר ודגיםי וכדומה, 
שסיבת היותם כחלק מעיקר הסעודה משום שהרגילות שבאים יללפת הפת' 
היא פוטרתם מברכה, ואילו דייסא וכדומה, סיבת פטורם משום שהם באים 
למזון ולשובע. ואם כן באופן שמשכו ידיהם מהפת, אין יותר סברא לפטור 
דבר שכל פטורו מחמת שבא ללפת הפת, שהרי כבר נסתלקו מהפת. אבל 
דייסא שהוא תבשיל שבפני עצמו נחשב לעיקר הסעודה, ולכן אף שנסתלקו 
מהפת מכל מקום הרי הוא עדיין בגדר מחמת הסעודה. ואמנם שיטת התוספות 
והרא"ש שאין לחלק בכך שהרי כתבו שכל מה שהוא בגדר 'מחמתי חייבים 
בברכה לאחר הסעודה, וכן מוכח לשון הטור ומשמעות השולחן ערוך (סיי קעז 
סייב), מכל מקום כיון שהרשב"א נחלק עליהם לגמרי וסובר שאף בבשר ודגים 
שאין צריך ברכה, וכן יש מקום לסברת החילוק הנ"ל בראשונים אחרים, לכן 
להלכה הכריע הביאור הלכה שיספק ברכות להקלי ועל כל פנים בדייסא אין 
לחייב ברכה באופן של יאחר הסעודהיצי. ובזה תירץ הביאור הלכה (שם במוסגר) 
את לשון המגן אברהם סיי קעז סקיה) שכתב על לשון השוע מחמת הסעודה 
יכגון בשר ודגיםי, ותמהו הפוסקיסצ' מה כוונתו בזה, ומעתה מבואר שכוונתו 


נינהו, משום הכי לא מפטרי בברכת המזון, הלכך טעונין ברכה לאחריהם. כל זה לקטתי מתוך 
דברי הרשב"א ז"ל בחידושיו'. ויש לדקדק כדעתו מלשון הרשב"א (מא. סוף ד"ה שלא). אלא 
שיש לעיין לפי זה מה שהרשב"א גופא כתב בסוף דבריו שהיום לא נוהג דין ילאחר הסעודהי 
כיון שאין נוהגים לסלק השולחן, ולכאורה אם הטעם הוא משום שאין הפירות באים לגרור 
תאוות המאכל, הוא הדין היום שאין מסלקים השולחן סוף סוף כבר אין את הטעם שבאים 
לסייע [ובלשון הרשב"א היה אפשר לדחוק שמה שכתב על המנהג היום כוונתו לענין יפת 
הבאה בכסניןי שמדבר שם ולא לענין פירות, אבל בנמוקי יוסף הנ"ל מבואר להדיא דין זה 
לגבי פירות מיניה וביה], וצריך לומר שכיון שאין מסלקים היום השולחן, גם אין מסלק דעתו 
מלאכול וכיון שעדיין יש לו את האפשרות לאכול שוב, נמצא שהפירות שייכים לסעודה שאם 
יחזור ויאכל נמצא שסייעו הפירות לגרור [אבל כשהיו מסלקים השולחן היה מסיחים הדעת 
מלאכול לגמרין. 

צא. אף שנקט כן החזון איש כדבר מוכרח, הביא שהמשנה ברורה (קעז סק"ד) חולק עליו וסובר 
שנחלקו הראשונים אף בקבע על בשר ודגים. 

צב. הבית יוסף לאחר שסיים להביא את דעת התוספות והרא"ש, כתב שדעת הרשב"א כדעת 
התוספות והרא"ש, ומיד הביא את כל לשון הרשב"א שבסוגיין. ודקדק החזון איש כיצד השוה 
שיטותיהם הרי נחלקו בדין בשר וכדומה לאחר הסעודה, אלא על כרחך שלא נחלקו. אמנם 
הדרישה (סוף סי" קעז ד"ה עוד כתב) נדחק בלשון הבית יוסף, שכוונתו רק שלא נחלקו בעיקר 
פירוש הסוגיא. 

צג. ולהלכה למעשה פסק הביאור הלכה (שם) שהנכון כשאכל דייסא אחר סילוק הפת, שיכוין 
לפטור בברכת המזון, שכן פסקו אחרונים (סיי רח סי"ז) שבדיעבד שאם בירך על דייסא ברכת 
המזון יצא [אך לא יועיל בתבשיל אחר שהוא ימחמת סעודה]. 

צד. עיין פרי מגדים ולבושי שרד (שם). וצידד הפרי מגדים שכוונת המגן אברהם למעט ידייסאי, 
היינו מצד שנחשב מזון ויפטר בברכת הכזון, אך דחה שלא מועיל. ועיין בתורת חיים (סק") 
שביאר כוונת המגן אברהם להוציא משיטת הרשב"א שבשר ודגים אין צריך ברכה, וצריך ביאור 
שהרי זהו מפורש בלשון השוייע. 


ביאור נוסף 
שנחלקו אם 
חוזר לסעודתו 
הראשונה 


ביאור נוסף 
שנחלקו אם 
נחשב הבשר 
לקינוח 


סברת המשנה 
ברורה לחלק 
בין בשר 

ודגים לדייסא 


בזמנינו לא 
נוהג דין 
'לאחר 
הסעודה' 


לשיטת רש"י 
אין מועיל 
סילוק סעודה 


דברים הבאים 
קודם הסעודה 
אם חייבים 
בברכה 
אחרונה 


אוצר 


לומר שדווקא בשר ודגים וכיוצא בהם ולא 'דייסאי. וכשיטה זו יש לדקדק 
בלשון המרדכי (רמז קלה)צה. 


כתבו הראשויםצי שבזמנינו לא נוהג דין ילאחר הסעודהי, כיון שאין אנו 

מסלקים ידינו מהפת עד ברכת המזון, ורק בזמנם שהיו מסלקים 
השולחן ומסיחים דעתם מהפת והיו רגילין לקבוע עצמם אז לאכילת פירות 
ושתיית יין, שייך דין 'לאחר הסעודהי, מה שאין כן היום כל עוד שהשולחן 
לפניו לא מסלק דעתו מאכילה ושתיה. ובטור (סיי קעז) כתב שרגילין לסלק 
השולחן בסעודות גדולות, וביארו הבית יוסף (ד"ה ורבינו) והפרישה (אות ב) 
שכוונת הראשונים הנ"ל שאין מצוי היום דין 'לאחר הסעודה' היינו בסתם 
סעודות, אבל לא בסעודות גדולותצ!. אכן מסקנת המגן אברהם (סק") שכוונת 
הראשונים גם לסעודות גדולות, שכן צריכים דווקא יסילוק השולחן' ולא 
מספיק יסילוק הפתיצח, ולפיכך נהגו שלא לברך אפילו בסעודות גדולות שאין 

נוהגים לעקור השולחנותצל. 


כתבו הפרי מגדים (ראש וסף דייה אמר) והערוך השולחן (סיי קעז סיד), שכל 

הדין שסילוק הסעודה גורם שחיבים בברכה, היינו לרוב הראשונים 
שפירשו כן את סוף דברי רב פפא, אבל לשיטת רשיי שכוונת רב פפא לפירות 
בתוך הסעודה [שרגילים להביאם 'אחר הסעודה'], אין מקור לדין זה, ואכן אין 
נפקא מינה אם כבר סילקו הסעודה. ואף שלרשיי בין כך פירות צריכים ברכה 
אף לאחריהם ואפילו בתוך הסעודה, מכל מקום עדיין נפקא מינה בידייסאי 
שגם לאחר סילוק השולחן אין צריך ברכה לאחריו כמו בתוך הסעודה [כיון 

שהיא בגדר 'מזון!, וכפי שפירש רשיי את האופן האמצעי ברב פפאן. 


דנו הראשונים לענין אכילת דברים קודם הסעודה אם נפטרים בברכת המזון 

של הסעודה ואין צורך בברכה אחרונה קודם הסעודה. הרשב"א (בסוגיין 
יואני מסתפקי כוי) נוטה לומר שדין יקודם הסעודהי שוה לדין יאחר הסעודהי 
וממילא טעונים ברכה לפניהם ולאחריהם, שאינו שייך לעיקר הסעודה. אבל 
הביא שבירושלמי (ברכות פ"ו ה"ד) נחלקו בכך, שיש הסוברים שכיון שמעורר 


צה. וכן נוטה לשון השולחן ערוך הרב (סיי קעז סש). ומדוקדק היטב שהמרדכי וכן השולחן 
ערוך הרב והמשנה ברורה חילקו כבר בעיקר הפטור של מחמת הסעודה וכתבו יבשר ודגיםי 
שבאים ללפת, וידייסאי מצד שהוא 'מזון ושובעי. אמנם החזון איש (סוף סק"ד) חלק על דעת 
המשנה ברורה, שאין להפריד בין יבשר ודגיםי לידייסאי, וכולם בכלל מחמת הסעודה ודין אחד 
להם. 

צו. תוספות (בסוגיין סוף ד"ה לאחר, פסחים קג: סוף ד"ה אנא), רשב"א (ברכות מא: בד"ה שלא), רא"ש 
(סוף סי כו, תוספות הרא"ש שם) ונמוקי יוסף (לוקט בקובץ שיטות קמאי בסוגיין) ושאר ראשונים. ודנו 
הפוסקים בנטל את הכוס אם נחשב כבר ליסילוק השולחן', עיין בזה מה שהביא הביאור הלכה 
(דיה למשון) מחלוקת הפוסקים, ומה שהאריך בזה החזון איש (סיי כז). 

צז. והעיר הפרישה (שם) שהשו"ע סתם שהיום אינו נוהג דין 'לאחר הסעודה', ולא חילק 
בסעודות גדולות. ובב"ח (סקיב) תירץ שבאמת יש לדקדק שנחלקו בכך הראשונים, שמלשון 
הרא"ש משמע שתלוי אם מסירין הפת מהשולחן, ולפי זה בסעודות גדולות שאכן מסירין חוזר 
דין ילאחר סעודהי, ורק בסתם סעודות לא הסירו הפת [ולכן נקט הרא"ש בלשונו 'אינו מצויי 
שאינו שכיח], וזהו כדברי בנו הטור. אמנם מלשון התוספות מדוקדק שאפילו כשמסירין את 
הפת עדיין דעתם לאכול מהפת כל שעה, ונמצא שאף סעודות גדולות בכלל זה, וממילא סתימת 
לשון השו"ע הוא משום שנוהגין כתוספות, וסיים שכך מנהגינו וכך יש לנקוט. ולהלן בסמוך 
תובא דעת המגן אברהם, וגם לדעתו מיושב סתימת השויע. 

צח. והביא המגן אברהם (שם) שרבינו יונה כתב יסילוק השולחן' [וכן הוא לשון הרשב"א], 
אכן בתוספות וברא"ש לא הזכירו 'סילוק השולחן' אלא 'סילוק הפת'. ועיין בלבוש (ריש ס"ב) 
שבתחילת דבריו הזכיר 'סילוק השולחן' [וביאר שם שעל ידי זה היה היכר טובא שכבר נגמרה 
הסעודהין, אך העיר המלבושי יום טוב (שם אות ג, הובא באליה זוטא אות ז) שמספיק סילוק הפת 
[וכפי שכתב הלבוש גופו לגבי סעודות גדולות] ואין צורך בסילוק השולחן. ולהלכה הכריע הערוך 
השולחן (ס"ה) שיספק ברכות להקלי [וכתב שכמדומה שהיום בסעודות גדולות אוכלים פירות 
אחר ברכת המזון]. אכן המשנה ברורה (ביאור הלכה ד"ה שאין) הביא מהחיי אדם והאליה רבה 
שפסקו כהמגן אברהם, אך מאידך ציין שרוב הפוסקים סוברים כהטור, שרוב הקדמונים לא 
הזכירו 'סילוק שולחן' [ולענין חתונות אם מסירים השולחנות כדי לפנות מקום לריקודים, נחלקו 
פוסקי זמנינו אס נחשב ליסילוק שולחןי, עיין שבט הלוי (שו"ת ח"א סיי רה) ובספר וזאת הברכה 
(סוף פיח)]. 

צט. ועיין בלבוש (סוף סיב) שכתב לבאר המנהג בסעודות גדולות להחזיר קצת מפרוסות הפת 
הנשארות, שטעמם כיון שלא נזהרו העולם מלברך אחר הסעודה, לכן נהגו כנ"ל שיהיה נראה 
שלא משכו ידיהם מהפת, שלא יהיו נראין כמועלין בברכות [והוסיף שם ץאף על גב דאינהו 
לא חזי, מזלייהו חזיין, אבל פסק שכל הירא יזהר לברך כיון שנחשב 'משכו ידיהם מהפת' שהרי 
אין דעתם לאכול עוד מהפרוסות. 

ק. ועיין עוד בריסביא (הלי בהבות פייג סייה). 

קא. וכלשונו יכיון שבא לפתוח בני מעים ולהמשיך אדם לתאות אכילה' [וכן כתב הרא"ש 
בקצרה (פסחים שם סוף סי ד) וראה תפארת שמואל (שם אות א) וקרבן נתנאל (שם אות ס)]. וכן 
פסק רבינו ירוחם (אדס וחוה נתיב טז ח"א). וכתב המשנה ברורה (ס"ק כד) שפשוט שכל זה רק 
כששותה סמוך למזון שאז הוא 'התחלת הסעודהי. ויש עוד להעיר, שכל הנידון כאן הוא אף 
באופן שבתוך המזון לא שתה יין [שאם שתה יין בתוך המזון זהו נידון בפני עצמון. 

קב. וראה במגן אברהם (סי קעז סק" שהביא מהתוספתא (ברכות פיד) שמליח קודם המזון 


כב. דברים הבאים בסעודה 


עיונים 


מג 


אוצר החכמה/ 


תאוות המאכל וגורם לריבוי המזון נחשב כיתוך הסעודה שלא מחמת הסעודהי 
וטעונים ברכה לפניהם ולא לאחריהם?. ואכן הרא"ש (פסחים פיי סוף סי כד) 
פסק כך שפרפראות ויין שבאים לגרור ולהמשיך הסעודה הרי הם יבכלל 
הסעודתי ונפטוים בברכת הפזון?*. וכן פסק בנו הטור (סוף סיי ערם) וביאר 
שנחשב ידברים הבאים מחמת הסעודהי, וכן פסקו השו"ע (סיי קעד סי קב 
והשולחן ערוך הרב סיי קעו ס"א-ג, קעד סי"ו?) שפטורים מברכה אחרונהלד 
[אמנם הרמיא (דרכי משה סיי קעז אות ב) נדחק שדברי הראייש אמורים דווקא 
כשאכל לאחר שכבר בירך ברכת המוציא?", אבל משמעות הפוסקים שדברי 
הראייש קודם המוציאלי]. 


ו. סוף האכילה הולכת אחר תחילתה 


כתב המאירי (ריש דייה דברים) בשם ירוב המפרשיםי שאם התחילו לאכול פירות 

בתוך הסעודה, ונמשכה אכילתן לאחר הסעודה, אין צריך לברך 'ברכה 
לאחריהןי, משום שיהכל הולך אחר התחלתן', ואפילו אם פסק מאכילת הפירות 
ושוב חזר ואכלן. ופעין זה בריטב"א (סוף דיה דברים, ובהלכות ברכות פיג סעוי ד) 
לגבי פירות שבאו ללפת את הפת [או למלא רעבונו שלשיטת הריטב"א 
נחשבים מחמת הסעודה ופטורים אף מברכה לפניהםן שנמשך לאוכלן אחר 
הסעודה לתענוג בעלמא, שאין מברך כלל אפילו לפניהם. וכן צידד מתחילה 

ברשב"א (דייה נמצא)?'. 


והשוו זאת הרשב"א והמאירי (שם) למה שדנו בירושלמי (ברכות פ"ו ה"ה) לגבי 

יפת הבאה בכסניןי שהתחיל לאכלה בתוך הסעודה [שדינה שפטור 
לפניה ולאחריה], והמשיך לאוכלם לאחר הסעודה, והובאה שם שיטה שאין 
צריך לברך גם לאחר הסעודהל". ובריטב"א (שם) הוכיח מעיקר דין יפת הבאה 
בכסנין', שאם קבע עליה סעודתו מברך עליה 'המוציאי, ואם לאחר שמילא 
כריסו ממנה ושבע כבר, אכל עוד ממנה לתענוג בתורת יקינוחי כפירות בעלמא, 
סברא הוא שלא יצטרך לחזור ולברך עליה ברכת הנהנין, והוא הדין באופנים 

הניק 


טעון ברכה לפניו ולאחריו. והעיר הגר"ח צאנזער (נדפס בילקוט מפרשים מהדורת מכון הדרת קדש) 
שהחידוש אף שגורר תאוות האכילה, וכדעת הרשב"א. ובביאור הלכה (סיי קעז ד"ה טעונים) הביא 
זאת כקושיא, שכיון שקיימא לן כהרא"ש איך סתם המגן אברהם כאן כהרשב"א. ותירץ שמדובר 
שאין המליח מגרר, והניח בצריך עיון [עוד עיין בערוך השולחן (ס"ה במוסגר) מה שהקשה על 
המגן אברהם]. 

קג. עיין שם בקונטרס אחרון (ס"ז). אמנם במשנה ברורה (ביאור הלכה סיי קעד ד"ה וכן פוטרת) 
חשש קצת לחולקים, והביא מכמה ראשונים שחולקים שיין קודם המזון צריך ברכה אחרונה 
קודם הסעודה, ולכך הכריע להלכה שהנכון שיכוין לפטור היין בברכת המזון [שבדיעבד נפטר 
בברכת המזון]. ובמשנה ברורה (סוף סי קעו סקיג) נקט כפסק השו"ע, והשער הציון (סק"ט) ציין 
שם לדברי הביאור הלכה הנ"ל, וכתב שלכתחילה טוב להזהר לאכול פחות מכזית מהפרפראות 
הגוררים. ועיין עוד מהרש"ם (חיג סיי יז. 

קד. כל הנידון לענין יברכה לאחריו', אבל לענין יברכה לפניוי פשוט שצריך. ועיין בשולחן ערוך 
הרב (סיי קעד ס"ח) שהטעם שצריך ברכה לפניו משום שאסור ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה 
תחילה, וביאר עוד בקונטרס אחרון (שם סקיח) שיש לתלות זאת במחלוקת הרמיא והמגן אברהם 
לענין אוכל יטפל' קודם היעיקרי, ומכל מקום דחה שיש לחלק שבסוגיין 'אינו טפילה כל כך 
כי התםי, ומכאן מוכח ששיטת השולחן ערוך הרב שביסודו הפטור במחמת הסעודה מדין עיקר 
וטפל, אלא שהוא דרגה פחותה יותר ואינו יטפילה כל כךי. 

קה. וביאר התהילה לדוד (סיי קעו) שכוונת הדרכי משה כאן להשוות שלא יחלקו הרא"ש עם 
הרשב"א, שכן הרא"ש מדבר אחר ברכת המוציא, ואילו הרשב"א מדבר קודם ברכת המוציא 
[וכפי שכתב הבית יוסף (סיי קעז סוף ד"ה וכתב עוד) בשם מהר"י אבוהב]. 

קו. ובאגרות משה (שו"ת או"ח ח"ג סוף סי לג דיה ובאם אכל) האריך לתמוה על דברי הדרכי 
משה הללו, שמוכח בדעת הרא"ש שמדובר קודם המוציא, ונקט (שם דייה עכ"פ) שמוכרחין לומר 
שהוא יטעות מגיה אחדי שהרי גם הרמ"א לא הגיה על פסק השו"ע (סיי קעד ס"ז) [ועל פי זה 
מיושב מה שהעיר האגרות משה (שם ד"ה ובאם) על המשנה ברורה שכשהביא דעות החולקים 
על הרא"ש לא הזכיר שכך גם דעת הדרכי משה]. 

והערוך השולחן (סיי קעו ס"ה) הוכיח מפרפרת שלפני המזון שפוטרת את שלאחר המזון, ועל 
כרחך מדובר קודם נטילת ידים והמוציא, שאם לא כן לא שייך ברכה לפרפרת שהרי הפת 
פוטרו, ואם כן מוכח שכשאוכל הפרפרת לפני המזון אין צריך ברכה אחרונה, שאם מחויב 
בברכה אחרונה קודם הסעודה הרי בירך ברכה אחרונה, ואיך יפטור את שלאחר המזון, ומשום 
כך תמה הערוך השולחן (שם ט"ז-ח) על שיטת הרשב"א הנ"ל, והוסיף לתמוה על מה שביאר 
שבירושלמי נחלקו, שבירושלמי לא נראה שנחלקו, אלא שצריך כוונה להמשיך האכילה, אבל 
אם כוונתו לאכול הפירות עצמם ורק אז נתיישב בדעתו לאכול פת, אינו שייך לסעודה. וראה 
שם שמחומר קושייתו, דחק כוונת הרשב"א לאופן שאין הפירות גוררין הלב למאכל, והוסיף 
'אף על פי שמלשונו לא משמע כן, מכל מקום מוטב לדחוק בכוונתו מלומר דבר שהוא כנגד 
המשנהי. 

קז. הרשב"א דן באופן שהתחילו בתוך הסעודה באכילת פירות לעצמן, והמשיכו לאחר 
הסעודה, ונפקא מינה לענין ברכה לאחריו. וכן באופן שליפתו מתחילה בפת, והמשיכו שלא 
בכוונה ללפת ונפקא מינה לברכה לפניהם. 

קח. המאירי הוכיח מהירושלמי שאין צריך ברכה, וברשב"א ביאר שבזה גופא נחלקו שם ואף 
כאן יהיה הדין תלוי לכאורה במחלוקת זו. 


התחיל לאכול 
פירות בתוך 
הסעודה 
ונמשך לאחר 
הסעודה 


פת הבאה 
בכיסנין 
שהתחיל בתוך 
הסעודה 
והמשיך 
לאחריה 


הטעם שהכל 
נגרר אחר 
תחילת 
האכילה 


מסקנת 
הרשב"א 
שצריך לברך 
וראייתו 


תירוץ 
הריטב"א שיין 
תוך סעודה 
נחשב כאכילה 
ושתיה 


הכרעת המגן 
אברהם 
להלכה 


אוצר 


מד 


וביאר הריטב"א הטעם בדין זה שהכל נגרר אחר 'תחילת האכילהי, יכיון 

שנפטרו פירות אלו והורשה לאכול מהן כוי אוכל והולך מהם, וכיון 
שנפטרה אי אפשר לה להתתייב, כיון שכבר מלא כריסו ממנו בהיתר בלא 
ברכה, אינו חוזר ומברך עליו כיון שכולה אכילה אחת היאי. והוכיח יסוד זה 
מהגמרא (נא.) שדנו לענין מי שאכל ושכח ולא בירך יברכה לפניוי, האם יגמור 
סעודתו בלא ברכה, והמסקנה שצריך לברך שכן 'מי שאכל שום יחזור ויאכל 
שוםי. ודקדק הריטב"א שכל החיוב לברך הוא משום שכבר אכל באיסור ואין 
לו להמשיך באיסור, משמע שאילו היה באופן שנהנה בהיתר אכן אינו צריך 

יותר לברך עד סוף אכילתו. 


אמנם הרשב"א (שם) נקט שצריך לברך על אכילה של 'אחר הסעודהי ואינו 

נגרר אחר תחילת האכילה. והוכיח כן מדין ברכה על היין, שאמרו 

(מב:) שאם בירך על *יין בתוך המזון' אינו פוטר את הייין שלאחר המזוןי, שכן 

יזה לשתות וזה לשרותי, הרי מוכח שאפילו שכבר בירך על היין, לא נפטר 

משום כך על היין שלאחר מכן [כיון שהם שני ענייניםן, וכל שכן כאן שלא 

בירך ממש על אותו המין רק נפטר בגרירא של פת, ואת הפת כבר גמר 
מלאכול, בודאי צריך לברך. 


ותירץ הריטב"א (שם) לחלק בין ייין' לסוגיין, שכן ייין שבתוך הסעודהי נחשב 

כיאכילהי, כיון שבא לשרות המאכל והוא צורך האכילהלל, ואילו יין 

שאחר הסעודהי הרי הוא ישתיה גמורה', וממילא אינו נפטר זה בזה, שאינו 

בדין שאכילה תפטור את השתיה, ואינו דומה לאכילת פירות שהכל נחשב 
כאכילה אחת. 


המגן אברהם (סי קעז סק"ד) הביא להלכה בשם הרשב"אל' שנסתפק לגבי 

פירות 'אחר הסעודה' אם הם נגררים אחרי תחילת אכילתן להפטר 
מברכה אחרונה בברכת המזון. ותמה הפרי מגדים (אשל אברהם שם) שהרי להלכה 
נפסק (ריש סיי קעז סוף ס"א) בפירות בתוך הסעודה שלא מועיל כוונה ללפת 
בתחילה ורק באכל יתחילה וסוףי עם הפת מועיל לפטור הפירות שאכל 
באמצע, ואם אכן להלכה יש לפסוק שסוף אכילתן נגרר אחר תחילת אכילתן, 
אם כן אף באופן שלא אכלן עם הפת תחילה וסוף הרי יועיל מדין נגרר אחר 
תחילת אכילתן שהיתה באופן זהלי*. ותירץ הפרי מגדים לחלק שדין הגרירה 
הוא דווקא לגרור אחר 'עיקר הסעודה', אבל כשהכל בתוך הסעודה אין דין 
גרירה?'3 [וראה בלשון הרשב"א (שם) שרק לאחר שהסיק שאין אומרים ינגרר 


קט. והופיף הריטב"א (הלכות ברכות שם) שהכתוב עצמו קראה ישביעה', שכן נאמר יואכלת 
ושבעתי. עוד הוסיף לבאר הריטב"א, שאף שיין שבתוך הסעודה צריך ברכה לפניו גם אם בא 
להשרות, ומוכח שדנים זאת כישתיה' ולא כ'אכילה', מכל מקום יש לחלק, שביחס לאכילה 
רגילה ודאי הוא כישתיהי, אבל ביחס לשתיה גמורה שלא בא להשרות [כיין שאחר הסעודה] 
נחשב להשרות כאכילה. 

קי. בדפום ישן נדפס בטעות יבתייה', ומכאן יש שטעו לפתוח הראשי תיבות יבתרומת הדשןי' 
[ועיין בהגהות רבי ברוך פרנקל שהביא 'תה"די], אך בדפוסים החדשים כבר תיקנו שהראשי 
תיבות הס יבח"הי והיינו 'בחידושי הרשב"אי. 

קיא. וכן יש להקשות שמבואר שם במגן אברהם גופא שצריך גם שיהיה 'באים ללפת', ואם 
לאו אינם נפטרים, ולמה לא יהיה מדין נגרר אחר תחילת אכילתן. 

קיב. נראה כוונת הפרי מגדים, שכל דין 'נגררי אינו אלא שילאחר הסעודה' הוא נגרר אחר 
יעיקר הסעודה', שסברא היא לגרור באופן כזה [שמצב יאחר הסעודה' הוא מעין נגרר של 
יעיקר הסעודה'] אבל בתוך הסעודה עצמה אין לנו להגרר אכילה אחת אחר אכילה אחרת. 
אבל מלשון הרשב"א לא משמע כך, וביותר מוכח מלשון הריטב"א שאין כוונתו לכך. 

קיג. עיין לעיל בריש המערכה (ב) 'מלפת עם הפת' בארוכה שנתבאר תירוצו על פי זה בביאור 
שיטת רש"י. ועיין עוד ברשב"א שהובא לעיל בסמוך שכתב כעין זה שאם אכל עם הפת 
ובאמצע לא אכל עם פת הרי זה פטור 'שכן דרך המלפתיםי, ויש לעיין אם כוונת רבינו יונה 
והרשב"א שוות [בגדרס או בטעמםן. 

קיד. כתב הט"ז (סק"א, על פי ביאור הפרי מגדים והלבושי שרד שם) שלשון השו"ע יבתחילת אכילתוי 
היינו יתחילת אכילת הפירות', שהרי בתחילת סעודתו קבע ללפת בדבר אחר, שאם לאו הרי 
זה כאופן השני שיקבע עיקר סעודתו על הפירות' וכפי שיתבאר להלן ששם אין צריך 'תחילה 
וסוףי. וזוהי כוונת הלבוש שהוסיף בלשונו 'תחילת אכילתו מהסי. 

קטו. וראה שיטת ההגהות מיימוניות (ברכות פ"ד אות ט) והסמ"ג (עשין כז) שכתבו שצריכים 
ברכה, ונסתפק הבית יוסף בדעתם, האם אפילו כשדעתו לאכול אחר כך פת עמהם [ולפי זה 
היא שיטה שלישית שלא מועיל אפילו אכלן עם פת תחילה וסוף], או שכוונתם דווקא כשאין 
דעתו עוד לאכול עם הפת, וסוברים כשיטת רבינו יונה. 

קטז. ועיין עוד בבית יוסף שכתב שיש לחוש כשמביאין פירות בתוך הסעודה, שתהיה תחילת 
אכילתו עם הפת, וכך יפטר אחר כך מברכה. והט"ז (סוף סק" כתב שעל כרחך נצרך גם 
שתהיה כוונתו לאכול אחר כך עם הפת, אבל השיג שאין ראוי לעשות כן לכתחילה, שכן יש 
לחוש שמא עלול לאכול אחר כך פירות בפני עצמן בלא ברכה אף שלא יחשוב בעת אכילת 
הפירות שעתיד ללפת לבסוף, ועוד שכיון שאין קובע עיקר סעודתו על הפירות מסתבר שיאכל 
אחר כך בלא פת. ולכן העדיף להלכה שקודם יאכל פירות בפני עצמן בלא פת ויברך עליהם 
ניולמה ימנע עצמו מברכהץ. 


כב. דברים הבאים בפעודה 


עיונים 


אחר תחילת אכילתן' הביא דין חדש שאם ליפתו תחילה וסוף מועיל לפטור 
אכילה באמצע כיון שהוא 'כדרך המלפתיםי]. 


ז. קבע סעודתו על הפירות 
דנר הראשונים והפוסקים באופן שקבע סעודתו על הפיהות. שבאופנם 


אהח19/96/2018, 


ושיטות מסוימים אין צריך ברכה. ומצינו בזה שני אופנים: א. כשעיקר 

סעודתו היה ללפת את הפת [כגון בבשרן, ובאמצע הסעודה עבר ללפת הפת 

עם פירות, ושוב אכל פירות בפני עצמן. ב. כשקבע עיקר סעודתו על הפירות, 

והיינו שקבע ללפת מתחילת סעודתו את הפת עם פירות. וכפי שיתבאר להלן 
יש חילוקי דינים בין בי האופנים. 


באופן הראשון [ב'אמצע סעודתוי עבר ללפת עם פירות] כתב רבינו יונה 

(מא.) שאם אכל הפירות תחילה וסוף עם הפת אין צריך לברך אם 

אכל באמצע פירות בלא פת [וביאר כן בפירוש הרישא של רב פפא ‏ מחמת 

הסעודה בתוך הסעודהיל'י]. וכן פסק השולחן ערוך (סיי קעז סוף ס"א) שאם 
תחילת אכילתול'ד היתה עם הפת וכן לבסוף, אין צריך לברך באמצעלטי. 


ובט"ז (שם סק"א) העיר שאינו תלוי במה שיאכל לבסוף עם הפת, אלא תלוי 

במחשבתו, שבשעה שאכל בינתיים הפירות עצמם יהיה בדעתו שעתיד 

לבסוף לאכלם עם הפת, ודקדק כן מלשון רבינו יונה [וכן נתבאר בבית יוסף 

ובלבושן?ל". והוסיף הט"ז שמאידך אם מתחילה יהיה בדעתו ללפת לבסוף 

הפת עם פירות, אף אם לבסוף לא נזדמן לו ללפת, מכל מקום לא היה צריך 
ברכה כיון שמתחילה היה בדעתו ללפתל". 


אמנם שיטת הראח"ש (סיי כח) כפי שהביאה בנו הטור (שם) 'אוכל מהם תחילה 

מעט בלא פת צריך לברךי, ודקדק מלשונו הבית יוסף (דיה אבל) שסובר 
שאילו התחיל לאכול הפירות עם הפת אין צריך עוד לברך אף כשיאכל מהן 
בלא פת לבסוף?'". והטעם בזה, שלפי תחילת אכילת הפירות מוכח ומתגלה 
אם דעתו בפירות האם באו לקינוח או ללפת. אך בשולחן ערוך נראה שהשמיט 


שיטה זול'*. ולהלכה הכריעו הפוסקים?י שלכתחילה יש להחמיר לאכול 


מהפירות מעט בלא פת ויברך עליהם, ולצאת ידי חובת כולם. 


והופיף המגן אברהם (סקיג) תנאי נוסף לפטור מלברך על הפירות שבאמצע, 
שכל זה דווקא כשבאו הפירות ללפת הפת ולא לקינוח, אבל אם 


באים לקינוח ולא ללפת אינו מועיל שילפת תחילה וסוף וחייב לברך על 


הפירות שאוכל באמצע בלא פת. ודקדק כן מלשון רבינו יונה (ד"יה שלא מחמת 


קיז. וכן פסקו השולחן ערוך הרב (לוח ברכת הנהנין פה ס"ג, סדר ברכות הנהנין פ"ד ס"ג) וערוך 
השולחן (סיי קעז ס"ו). אמנם משמעות הפרי מגדים (אשל אברהם סק"ג) והמשנה ברורה (שם סק"ח, 
ביאור הלכה ד"ה ובסוף) שצריך גם ידעתו לאכול לבסוף' וגם שילפת לבסוף בפועל, וכן הוא להדיא 
בחמד משה (על הט"ז סקי"ג) שכוונת רבינו יונה במה שכתב שצריך 'כוונתו לאכול עודי היינו 
שעל ידי שיהיה כן בכוונתו מתחילה, ממילא ידע לכתחילה לאכול פירות באמצע בלא ברכה, 
אבל ודאי מחויב אחר כך לאכול עם הפת [ואם לא ידע אם ילפת לבסוף יהיה בספק ברכה]. 
קיח. וביאר הבית יוסף (שם) בדעת הטור שכך הבין סיום דברי הרא"ש ['ומיהו אין להוכיח' 
כוין שמדבר שהביאו הפירות 'באמצע סעודה' ועיקר סעודתו בדברים אחרים. ואף שהטור כתב 
בשם הרא"ש דין זה באופן מוחלט, וברא"ש לפנינו כתב רק שאין להוכיח מהירושלמי להיפך 
[ואם כן מנא לן שחולק] מכל מקום כתב הבית יוסף שהבין הטור מהלשון 'אין להוכיחי שכנראה 
אכן סובר כצד ההפוך. אמנם הב"ח (סק"ג דייה וכתב) והט"ז (ריש סק"ב) תמהו מהיכן משמעות 
זו. ולפיכך ביאר הבייח שדיוק הטור היה מתחילת דברי הרא"ש שביאר מסברא שבקובע עיקר 
סעודתו עליהם לא יברך משום שסמך עליהם עיקר סעודתו, ומשמע שבאופן שלא סמך עיקר 
סעודתו צריך לברך [ולכן אף שאין הכרח מהירושלמי, מכל מקום מסברא הכריע כן]. ועיין עוד 
מה שכתב הטור ביקיצור פסקי הרא"ש' (שם) שאכן דין זה הוא 'ספקי, ולצאת מהספק יאכל 
מהם קודם נטילה בלא פת ויברך עליהם [ועיין מה שכתב במלא הרועים (על הרא"ש שם)]. 
קיט. ובמגן אברהם ביאר שפסק השו"ע כשיטת רבינו יונה. ותמה הלבושי שרד על כך 
שיסתום השו"ע כרבינו יונה ולא יזכיר כלל מדעת הרא"ש החולקת [ואילו לענין יקבע עיקר 
סעודתו על הפירות' (שם ס"ג) נקט השו"ע לעיקר את שיטת הרא"ש שם [שאין צריך אפילו 
בתחילה]. והרגיש בזה המשנה ברורה (ביאור הלכה ד"ה ובסוף) והביא בשם הנהר שלום, שכוונת 
השו"ע לומר שבזה האופן שלפת בו את הפת 'תחילה וסוף' יצא ידי חובת כולם, אבל בלא 
שילפת לבסוף יכנס לספק מחלוקת הראשונים]. אמנס בבאר הגולה (סק"ב) הראה מקור השו"ע 
מ'הרא"ש לדעת הירושלמיי, ותמה הפרי מגדים (משבצות זהב סק"א) שאינו כשיטת הרא"ש 
[ואפשר שהבין הבאר הגולה שכוונת הבית יוסף במה שכתב בשיטת הרא"ש קודם שהביא 
דברי רבינו יונה המפורשים, וכתב שלולא מה שכתב רבינו יונה היה נראה לומר ברא"ש אחרת, 
אבל לאחר שהביא דברי רבינו יונה, אפשר ששוב לא פליגי, וקצת משמע כן בדרישה (אות 
ב סוף ד"יה אם) ובט"ז (שס)]. והפרי מגדים (שם) כתב ליישב מה שהשו"ע לא הצריך ידעתו 
לאכול לבסוף' [כטענת הט"ז] משום שלגבי זה נסמך המחבר על דעת הרא"ש שאין צריך 
כלל יללפת בסוף'. 

קכ. ב"ח (סוף סק"ג), שולחן ערוך הרב (לוח ברכות הנהנין פ"ה ס"ג, סדר ברכות הנהנין פ"ד סי ד), 
משנה ברורה (סק"י), וערוך השולחן (ס"ז). אמנם עיין במגן אברהם (סוף ס"ק יג, על פי הלבושי שרד 
שם) שהביא מה שכתב הטור ביקיצור פסקי הרא"ש' שיאכל מעט מהפירות קודם שיטול ידיו 
ויברך, אבל אחר כך אין צריך כלל פת. 


שני אופני 
קבע על 
הפירות 


באמצע 
סעודתו בא 
ללפת עם 
פירות שיטת 
רבינו יונה 
שצריך ללפת 
תחילה וסוף 


אינו תלוי אם 
ילפת לבסוף 
אלא אם 
מתחילה תהיה 
דעתו לכך 


שיטת הרא"ש 
שמספיק 
שילפת 
בתחילת 
האכילה 


כל זה בבאו 
הפירות לצורך 
ליפות 


שיטת הרא"ש 
בקבע עיקר 
סעודתו על 
הפירות 
שפטורים 
מברכה 


שיטת רבינו 
יונה לדעת 
הבית יוסף 
שצריך תחילה 
שילפת בפת 


דעת הט"ז 
ברבינו יונה 
שמועיל ללפת 
או בתחילה 
או בסוף 


אוצר 


הסעודה)ל3א, וכן משמעות הט"ז (סקייא) שמתחילת אכילת הפירות כוונתו 'לאכול 
כל הפירות שיאכל עם הפתיקכג. 


ובאופן השני, שקבע עיקר סעודתו על הפירות [היינו שקבע ללפת את הפת 

בפירות מתחילת הסעודה]. הראיש (סיי כח) נסתפק מתחילה אם קבע 
יתחילת סעודתוי על הפירות אם צריך לברך על הפירות שיאכל בלא פת. 
ומסקנתו שהסברא לפטור, כיון שלגביו הרי זה מחמת הסעודה כיון שסומך 
על זה את עיקר סעודתו, ואין אומרים יבטלה דעתו אצל כל אדסי??י [וראה 
עוד מה שהביא בזה מהירושלמי??'ן. וביאר הטור (סיי קעז, קיצור פסקי הראייש 
שם) את כוונת אביו הרא"ש שאפילו אם אכל מתחילה מעט בלא פת אינו 

צריך יברכהקכה, 


אמנם רבינו יונה (מא.) כתב שמספיק שיאכל בתחילה פירות עם פת, אף 

שלבסוף אינו אוכל כלל הפירות עם הפת, מכל מקום אינו מברך 

עליהם 'כיון שמזה עשה עיקר ליפתן שלויללי. ודקדק הבית יוסף (שם) שאם 

לא יאכל בתחילה חייב לברך אף שילפת לבסוף [ולכן כתב בלשונו 'תחילהי], 

נמצא שצריך דווקא בתחילה ולא מועיל שילפת בסוף, ובזה נחלק רבינו יונה 
עם הרא"ש והטור. 


אבל בט"ז (סקיג) האריך להוכיח שלשון רבינו יונה 'תחילהי לאו דווקא, ומועיל 

ללפת הן בתחילה והן בסוף, אלא כוונת רבינו יונה לחדש שאפילו אם 
ליפת רק בתחילה, שאם כן אפשר שלאחר מכן חישב שלא לאכול עם פת 
כלל, מכל מקום מועיל, וכל שכן אם ליפת לבסוףללז. וביאר הטיז (שם) הטעם 
בזה, שכיון שמלפת קצת כבר מוכיח שכוונתו לפת, ומה שאכל בלא פת נגרר 
אחריו. נמצא שלדעת הט"ז אין מחלוקת בין הראשונים, ואף רבינו יונה סובר 
לדינא כשיטת הראיש והטורלנ". אמנם להלכה הסכים גם הט"ז (שם סוף סקיג) 
שיש להחמיר כפסק השו"ע והרמ"א (סיי קעז סייג) לחוש לשיטת רבינו יונה 

[כהבנת הבית יוסף] ויאכל מתחילה הפירות עם הפתללל. 


קכא. המגן אברהם ביאר את דעת רבינו יונה שביאר את אופן השני בדברי רב פפא ישלא 
מחמת הסעודה בתוך הסעודהי, היינו שאין באים ללפת ואף שמלפתן תחילה וסוף אינו מועיל. 
והמחצית השקל ביאר שההכרח הוא, שאם מדובר שאכל בלא שילפת תחילה וסוף הרי דין זה 
פשוט ולא הוצרך רב פפא להשמיעו [ויש לעיין שהרי עדיין הוצרך לאפוקי משיטת רבי חייא 
שאין צריך לברך]. עוד הוכיח כן ממשמעות לשון רב פפא, שדין השני דומה לדין הראשון 
[שלדעת רבינו יונה הרישא של רב פפא מדברת שמלפת תחילה וסוף]. אכן עיין לעיל שנתבאר 
שמלשון רבינו יונה מוכח שהבין בלשון מחמת הסעודה שבאים ללפת, וממילא ישלא מחמת 
הסעודה' היינו שהובאו לקינוח, ואילו יבתוך הסעודהי היינו שמלפת בתחילה וסוף, ובזה תירץ 
מה שהקשה על רשיי על כפל הלשון 'מחמת הסעודה בתוך הסעודה' [ועיין עוד בפרי מגדים 
(משבצות זהב סק"ג) שנתקשה למה הוצרך רבינו יונה להעמיד 'מציעותא דרב פפא' באופן שלא 
באו ללפת, הרי אפילו אם באו ללפת מכל מקום צריכים ללפת תחילה וסוף, ולפי המבואר 
ניחא]. 

ועיין עוד בחּיזדושי רבינו יהנותן אייבשיץ (ברכות מא: בגמרא ד"ה א"ר פפא) שביאר ההכרח של 
רבינו יונה מצד הרישא של רב פפא, שהוצרך להעמיד באכל תחילה ובסוף, ואם כן מהו הפירוש 
מחמת הסעודה הרי הפירות שליפת פשיטא, ומה שבינתיים אינו מוגדר 'מחמתי, ולכן הוכרת 
רבינו יונה לפרש שיש תנאי נוסף ישבאו ללפתי. ועל פי זה פלפל רבי יהונתן אייבשיץ שם, 
שהשו"ע לשיטתו לא הביא תנאי זה [שיבואו ללפת] משום שסובר לעיקר כשיטות התוספות 
וסייעתו בביאור הרישא של רב פפא, והוקשה לו על קושיית הראשונים על רשיי ימאי קא 
משמע לן' והרי יש לפרש כרבינו יונה [שהחידוש באכל פירות בפני עצמן באמצע וליפת תחילה 
וסוף], אלא על כרחך שלא ניחא להו להעמיד בליפת תחילה וסוף, שאם כן אין צריך ש'יבואו 
ללפתי ומהו הלשון מחמת הסעודה, ומכאן יצא להשו"ע שתחילה וסוף מועיל בלא התנאי 
שיבואו ללפת. 

קכב. עיין ערוך השולחן (סיי קעז ס"ז). 

קכג. ראה במרדכי (רמז קלה), והשוה הבית יוסף את שיטת המרדכי לדעת הראיש. ועיין במלא 
הרועים (הגהות למרדכי שם, נדפס במהדורת עוז והדר). 

קכד. ונחלקו הפוסקים בכוונת דברי הרא"ש, דעת הב"ח (סיי קעז סק"ג דייה וכתב) שכוונת הרא"ש 
להוכיח את דינו מהירושלמי [וכן הוא להדיא במרדכי (שם)], וראה בפרי מגדים (משבצות זהב 
סק"ב) בביאור דבריו. אמנם הט"ז (סק"ב) כתב שהכרעת הרא"ש היא מסברא בלבד ולא 
מהירושלמי, שכן משמעות לשון הרא"ש, ועוד שהטור הביא זאת כספק שנוטה מסברא ולא 
שנפשט מהירושלמי [אלא הביא הירושלמי שלא קשה משם על מה שפשוט לו בקובע סעודתו 
על שאר מינים שלא תועיל אכילת פת במקצת עם הפירות], עיין שם שהאריך הט"ז על פי 
דרכו. וראה עוד בביאור הגר"א (שם) מה שביאר במחלוקת הראשונים בביאור דברי הירושלמי, 
וראה מה שדן בדבריו האבן האזל. והנצי"ב (מרומי שדה מא: דייה והא) דקדק כדברי הרא"ש מלשון 
הגמרא בתחילת הסוגיא 'הביאו לפניהםי ומשמע שלא קבעו הסעודה עליהם מתחילה, רק יהכיאו 
לפניהםי. 

קכה. ועיין בט"ז (סקיב) שהאריך בביאור דברי הרא"ש, והעלה שאם אכל קצת פירות עם פת 
הן בתחילה הן בסוף, זה מועיל שלא יצטרך לברך, וכתוך דבריו האריך בביאור דברי הירושלמי 
שהובאו ברא"ש. ועיין ביד אפרים (שם), פרי מגדים (משבצות זהב שם) ובאבן האזל שהאריכו 
להקשות ולדון בדברי הט"ז. 

קכו. וכתב בחידושי אנשי שם (על רבינו יונה שם) שדין זה הוא פשוט, ולא הוצרך לרב פפא 


כב. דברים הבאים בפעודה 


עיונים 


מה 


והנה בלשון הטור משמע שלשיטת הרא"ש נתחדש שאפילו שהיה 'מעט 

אכילהי בלא פת מכל מקום פטור מלברך כיון שעיקר סעודתו בהמשך 
תהיה ללפת הפירות עם הפת, ומשמע אם כן שברוב סעודתו ליפת הפירות 
עם הפת, ולפי זה יש לדון אם יאכל לבסוף רק מעט עם פת, האם יועיל 
לכל הפירות שאכל בלא ללפת. ואכן משמעות לשון השולחן ערוך (סיי קעז 
סיג) שמדובר ביקבע עיקר ליפתן בפירות' ואם ליפת רק מעט [בתחילה או 
בסוף] אינו נקרא 'עיקר לפתנוי. ועל פי זה כתב המשנה ברורה (ביאור הלכה 
דייה טוב, ועיין עוד בדייה ואפילו אם) שלשון השוע יטוב שיאכל בתחילה מהפירותי 
אין כוונתו ילטעום מעטי ששוב אינו נחשב 'קבע עליו סעודתוי. וכן דקדק 

מלשון רבינו יונה שכתב 'מזה עשה עיקר ליפתן שלוילל. 


ח. משקין הבאין בתוך הסעודה 


בפוף הסוגיא השוו את דין יין בסעודה לידברים הבאים מחמת הסעודהי, וכך 

אמרו 'שאלו את בן זומא, מפני מה אמרו דברים הבאים מחמת הסעודה 

ופת פוטרתן. אי הכי יין נמי נפטריה פת. שאני יין דגורם ברכה לעצמוי. הרי 

שלולא סברת ייין גורם ברכה לעצמוי אכן היה דינו להפטר אף מברכה לפניו 

כמו שאר 'דברים הבאים מחמת הסעודהי. ונחלקו הראשונים בדין שאר משקין 
בתוך הסעודה אם נפטרים מברכה לפניהם. 


שיטת ריי ורבינו תם ושאר ראשונים??", שמשקין בתוך הסעודה נפטרים 


כמות האכילה 
עם הפת 
הנצרך מעט 
או הרבה 


יין היה נחשב 
כבא מחמת 
הסעודה 


שיטת 
הראשונים 


מדין 'דברים הבאים מחמת הסעודהי, והוכיחו כן ממה שגם יין היה שמשקין 


א 
:ה בטעדו ה 


נפטר לולא סברת יגורם ברכה לעצמוי, ומכיון שסברא זו לא קיימת בשאר 
משקין מלבד יין, לכן חוזרת טענת הגמרא שהם כמחמת הסעודה ונפטרים 
אף מברכה לפניו. והטעם שנחשב מחמת הסעודה, ביארו התוספות והרא"ש 
לשיטתם שגדר מחמת הסעודה היינו דברים הבאים בשביל הפת ולעיקר 
הסעודה, שכמו כן יין ומשקין באין בשביל הפת ילשרות המאכליללג, והוסיפו 
שלולא הסעודה לא ישתה??לי ו'אי אפשר לאכילה בלא שתיהיללד [לפי שאין 


להשמיענו, משום שכבר שנינו יבירך על הפת פטר את הפרפרתי [ומשום כך הוצרך רבינו יונה 
להעמיד ירישא דרב פפא' בהביאו לו באמצע הסעודה בתחילה וסוף, ולא בקבע תחילת סעודתו 
על הפירות]. 

קכז. ודקדק הט"ז כן מתוך לשון רבינו יונה כשהביא הירושלמי ש'אינו בא ללפת כללי, אך 
הפרי מגדים (משבצות זהב שם) השיגו שהרי גם לגבי יתחילה וסוף' בלא קבע סעודתו על הפירות 
נקט לשון זה, ועיין מה שכתב בזה האבן האזל (שם). 

קכח. והופיף הט"ז (שם) להוכיח כן, מדברי רבינו יונה לגבי אכילת המרור שאין מברכים עליו, 
וכן לגבי יאכילת קרבן פסחי שאין מברכין עליו יברכת שהכלי, וביאר רבינו יונה שכיון שמתחילה 
ידע שיתחייב בכך נחשבים אכילות הללו לידברים הבאים מחמת הסעודה' [הובא לעיל בארוכה]. 
וכן ביאר רבינו יונה לגבי יין שבתוך הסעודה שנגרר אחר הפת [לולא הסברא שיגורם ברכה 
לעצמוץ. ועל פי זה הוכיח הט"ז שהוא הדין ביקובע עיקר סעודתו על הפירותי שאין צריך כלל 
ללפת עם הפת ישהרי זהו עיקר סעודתוי ונגרר אחר הפת שאכל מתחילה, ומה שצריך בכלל 
ללפת [על כל פנים לבסוף אפילו לדעת הטיז, ואילו באכילת מרור ובשר הקרבן פסח אין צריך 
כלל ללפת], משום שסוף סוף במרור ובפסח הכל יודעים שקבע עליהם סעודה, אבל בפירות 
שרוב העולם אין נוהגים לקבוע עליהם סעודה, לכן הצריכו שילפת קצת בשביל להוכיח שכוונתו 
לקבוע עליהם הסעודה, אבל אין צורך דווקא בתחילה. ובאחרונים האריכו לתמוה על כל דברי 
הט"ז הללו, עיין ברכת דוד, נהר שלום (על הט"ז שם) ושבילי דוד (סק"ד, הו"ד בילקוט מפרשים 
שבמהדורת הדרת קודש). 

קכט. וביאר הלבושי שרד (שם) וכעין זה בפרי מגדים (משבצות זהב שם) שאף שהט"ז לשיטתו 
לא סובר כלל שנחלק רבינו יונה עם הרא"ש והטור, מכל מקום כיון שיש פוסקים שהצריכו 
ברכה "רפה הטיו לצאת ידי פולם: 

קל. ונדחק הביאור הלכה (שם) בלשון השוע יבתחילהי שלכאורה משמע 'אפילו מעטי, שצריך 
לפרש כוונתו שאכל בתחילה מעט עם פת, אבל באמת לאחר מכן חזר עוד ללפת בקביעות 
את עיקר סעודתו [ורק לאחר שאכל מעט בלא פת חזר שוב לאכול עם פת]. אבל העיר מלשון 
הרמיא (סוף סייג) ואף על פי שאינו חוזר לבסוף לאכול עמהם פתי, ומוכח שהבין הרמ"א בלשון 
ימתחילהי היינו שיאכל יותר מקצת [ועיין עוד משנה ברורה (ס"ק יח) ושער הציון (ס"ק י]. 
קלאג תוספות (ד"ה אי הכ), רשב"א דייה אי הכין, רא"ש (סיי כו כט), מרדכי (רמז קלס ורבינן יונה 
(סוף סוגיין כודייה ומכאן). 

קלב. כך לשון התוספות (שם) ונראה שזוהי כוונת הרא"ש בסוף דבריו 'כדאמרינן (ב"מ צב:) פת 
שחרית וקיתון של מים מבטלןי. וזהו מעין שיטת הרשב"א שתתבאר בסמוך [אלא שהרשב"א 
סובר שהוא מעין 'עיקר וטפל דעלמאי, ולדבריהם הוא כעין מחמת הסעודה]. וראה עוד לשון 
רבינו יונה 'מעיקר המזון הם וכוי כיון שבסיבת הפת צריך לשתותם, מעין המזון הוי'. 

קלג. לשון התוספות (שם ריש דבריהם). ועיין היטב בדקדוק לשון התוספות שכתבו יומיהו אומר 
רבינו תםי, ודקדק הפני יהושע (בתוספות שס) שצריך ביאור הלשון ומיהוי שהרי לא סותר 
לדבריהם לעיל, ותירץ הפני יהושע (שם) שבדבריהם הקודמים עולה סברא שדווקא ביייןי שאין 
דרך לשתותו אלא בסעודה לכן נחשב 'צורך אכילה', אבל 'מיסי שדרך לשתותן מחמת צמאו 
ואפילו שלא בסעודה, אין הפת פוטרתן [ועל כל פנים בשותה כמה פעמיםן, ולכן אמר יומיהוי 
שאין מסתבר לו לרבינו תם לחלק כך. 

קלד. לשון התוספות והרא"ש [ויש לעיין בלשון התוספות שכתבו וגםי אם כוונתם שצריך 
לשני הטעמים או שמספיק באחד מהםן. 


el 
פטורין‎ 


חילוק שו"ע 
הרב בין 
פירות למשקין 


שיטת הרא"ה 
והריטב"א 
שסברת 'קובע 
ברכה לעצמו' 
שייכת בכל 
המשקין 


שיטות 
המחלקים בין 
יין לשאר 
משקין 


השיטות 
שדווקא מים 
אין נפטרים 

שלא זיני 


אוצר 


מו 


בני אדם רגילים לאכול בלא שתיה חשיבי כעיקר סעודה]?לה. וברשב"א (דייה 

אי הכי) ביאר לשיטתו שמחמת הסעודה היינו פירות שמלפת עם הפת [כשיטת 

רש"י], ולפי זה כתב שגם במשקין 'ברכת הפת פטרה לה מחמת טפילה, 

שהמים טפילה היא לפת דלשרות [המאכל] היא באהי, ונמצא שהוה כטפל 
הנפטר על ידי העיקרללי. 


והקשה בשולחן ערוך הרב (ריש סי קעד סיב במוסגר) מדוע פירות שאוכלים 

בגמר הסעודה בשביל ילעכל המאכלי [ואם כן הפת היא .סיבה 
קרובה להם'], חייבים בברכה לפניהם ואינם נפטרים בברכת הפת, ואילו 
ימשקיןי שהפת היא יסיבה רחוקה להםי נפטרים בברכת הפת. וביאר שיפירותי 
כיון שהד58=לאכלם כל היום, לפיכך אינם נחשבים יטפליםי לפת [רק באופן 
שבאו ללפת או לעורר, אבל לא כשבאים ילעכלי, שמה שהיה כבר היה], אבל 
מים ומשקין יששתייתם כל היום היא מחמת הסעודהי שכן רוב הצמאון באופן 
כללי בא מחמת האכילה, וכן משקין שאינם באים מחמת צמאון [כגון שיכר 
ומי דבש] מכל מקום דרכם לבוא בדווקא אחרי האכילה ולא לפניה, נמצא 
שהם אכן 'מחמת אכילהי ולכן אם באו בתוך הסעודה אפילו בסיבה רחוקה 

נפטרים מפני שטפלים לפת. 


אמנם מצינו גם ראשונים החולקים וסוברים שמשקין בתוך הסעודה חייבים 
בברכה לפניהםלל'. ובשיטה זו מצינו כמה דעות, שיטת הרא"ה (דיה 
אי הכי) והריטב"א (דייה יין)*ל שכל המשקין שוים לייין', ותירוץ הגמרא ביין 
שיגורם ברכה לעצמוי שייך בכל המשקין, וכוונת תירוץ הגמרא ששתיה מובדלת 
מאכילה והם כשני עניינים נפרדים, ולכן אין לפטור שתיה בברכת אכילה. 


עוד הביאו בראשונים שיטה לחייב משקין שבתוך הסעודה, שאמנם תירוץ 
הגמרא אגורם ברכה לעצמוי שייך רק על יין, מכל מקום רק יין השוו 
לידברים הבאים מחמת הסעודהי, אבל שאר משקין אינם דומים למחמת 
הסעודה ולא עלה על דעת הגמרא הוה אמינא שיפטרו בברכת הפת. ובביאור 
הטעם שדווקא יין נחשב מחמת הסעודה, ביאר רבינו יונה (סוף סוגיץ) שיין הוא 
'מעין מזון', ובמרדכי (רמז קלו) בשם הר"ר יוסף שדווקא יין 'מיגרר גריר 
ומתאווה לאכול על ידוי, ולכן הוא נחשב כמחמת הסעודהללל. 


אכן בתוספות (סוף מא: דיה אי הכי) הביאו בשם מחזור ויטרי [וכן הביאו הראייש 

והמרדכי בשם היר יום טובן שדווקא יין מוגדר ימיזן זייןי, אבל מים הרי 
שנינו (ברכות לה:) שהאומר יכל הזן עליי הרי בכלל זה כל דבר חוץ ממים ומלח 
שאינם זנים. ועל פי זה ביאר המרדכי (שם) שבשאר משקין כגון שיכר, דינם 


קלה. לשון הרא"ש, וכעין זה בטור (ס" קעד) 'אין דרך לאכול בלא שתייה דחשיבי כעיקר 
סעודהי [וכעין זה לשון השו"ע (שם)]. ובמנחת שלמה (קובץ יצוהרי עמי רמח דייה וביאור) רצה לבאר 
מתחילה שסברת התוספות שצמאון הנגרר בעקבות האכילה מוגדר מחמת הסעודה, אך מסקנתו 


שמשמעות לשון התוספות שפטור משום שבא ילשרות מאכלי ולא מטעם הצמאון. 


קלו. ועיין ברבינו יונה (שם) שכתב שגם באופן שהיה צמא מתחילה קודם הסעודה, מכל מקום 
נפטר על שתיית המשקין שבתוך הסעודה, שעדיין נחשב שבאו המים י'בסיבת הפת', שהרי לא 
רצה לשתות המים קודם הפת כדי שלא יזיקו לו המים. וכן פסק בשולחן ערוך (סיי קעד) וכתב 
המשנה ברורה (ס"ק לא) שהוא הדין בשאר משקין. 

קלז. ועיין ברשב"א (שם) שהביא סעד לשיטות שמשקין צריכים ברכה, מדאמרינן בישותה מים 
לצמאו' שבא למעט 'חנקתיה אומצא', ומשמע שדבר אחר אפילו בתוך אכילה נצרך ברכה. 
ודחה הרשב"א, שהרי גם השותה מים בתוך הסעודה היינו 'לצמאוי שעל ידי האכילה נעשה 
צמא, ולכן אף אם הדין שפטור מלברך אין למעט זאת מהלשון ישותה מים לצמאוי. 

קלח. וכן הביא הרשב"א (שם) בשם הראב"ד בביאור דעת הייש מפרשיםי. 

קלט. ובמשנה ברורה (ס"ק לש נקט שזהו עיקר שיטת המחמירים [שהובאה להלכה], דשאני 
יין ידסעיד ליבא טפי, וגם דבא להמשיך תאות האכילה מה שאין כן שארי משקין'. 

קמ. ומדוקדק בלשון התוספות והרא"ש שדיברו דווקא בימיםי. ועיין עוד בב"ח (שם) שהביא 
מדברי הבה"ג שכתב שגם על שיכר יש לברך לפניו [וכן הוא בשבולי הלקט (סיי קמג, הו"ד בבית 
יוסף שס) בשם הבהייג]. אמנם הפרישה (אות ה) דקדק מלשון הראייש שהביא לפרש כן טעם הבה"ג, 
ולפיכך נקט שכוונת הבה"ג בישיכרא' היינו באופן שאינו בתוך הסעודה לגבי הדין שאין צריך לברך 
בכל כוס וכוס ששותה [ולפי זה כתב שלשון השבולי הלקט שם אינו בדקדוק]. עוד הוסיף הבייח 
(שם) שיש סברא הפוכה לאידך גיסא, שדווקא ב'משקין' צריך ברכה לפניו ולא בימיסי שכן מים 
אין שותה אותם אלא 'לצמאוי והצמאון בא מחמת האכילה [וביאר בזה את לשון הראב"ד יאפילו 
שתיית מים טעונה ברכהי, ובזה דקדק את לשון הטור שהזכיר 'מים' לרבותאן. 

ועיין בט"ז (סק"ח) לענין שיכר שלנו שעושין מתבואה, ומה שדן בדבריו הפרי מגדים (משבצות 
זהב שם) והתורת חיים (ס"ק יא ד"ה אבל). ובעיקר שיטת המחזור ויטרי עיין בחידושי רבי גדליה 
(נאדל, ח"א ברכות סיי ). 

קמא. המגן אברהם סי" קעד ס"ק יג) דקדק שסברא זו שייכת דווקא על ימיםי שאין שותה 
אלא לצמאו, ולכן הו כינמלןי, אבל לענין שותה שיכר ומי דבש וכדומה אין צרין לברך בכל 
פעם מחדש. ואף שהבית יוסף הביא שיטת האגור שגם על שאר משקין צריך לברך בכל פעם, 
נדחק המגן אברהם שכוונתו לילקרי"ץ' וכדומה שאין שותין כי אם לצמאו כמו מים, וכן פסק 
המשנה ברורה (ס"ק לד). 

קמב. וכן משמעות המחזור ויטרי (שם). ומשמעות לשון הרשב"א שהוא הדין שאר משקין דינם 
כמים, ודלא כדקדוק המגן אברהם לשיטת הראייש הנ"ל. 


כב. דברים הבאים בפעודה 


עיונים 


כייין" שרק ימיםייאינם בגדר ישן" וכן פב הפיח (סיי קעדיסקיה, שזוהי" הנפקא 
מינה בין פירוש זה לפירושים הקודמים?י. 


והנה לשיטות אלו שצריך לברך לפניהםי על משקין בסעודה, הביאו 

הראשונים מחלוקת כמה פעמים יברך, שיטת הבה"ג שיברך רק פעם 
אחת בפעם הראשונה ששותה, ופוטר את שאר השתיה שבסעודה. אבל שיטת 
המחזור ויטרי (סיי עג) שמברך בכל פעם ופעם, שכן מסתמא הו כעמלךי, 
והטעם בזה כתב הרא"ש (ס" כט) משום 'שאין אדם שותה מים אלא 
לצמאוילמא, וברשביא (שם) כתב הטעם ש'אין אדם קובע עצמו על שתיה', 
וכמו השותה יין בתוך ימי החול שאם במקומו אין היין מצוי מחויב לברך על 
כל כוס וכוס?*3. אמנם תמה על כך הרא"ש (סיי כט) שהרי יודע שאי אפשר 
לו לאכול בלא שתיה, ואם כן כל זמן שעדיין אוכל אינו מסיח דעתו מהשתיה. 


רוב הפוסקים?יי נקטו שדין מים ומשקין לענין יברכה אחרונה' הוא פשוט 

שאין צריכים לברך ונפטרים ביברכת המזון'. שאפילו להסוברים שצריך 

ברכה ראשונה, היינו שאין המשקין נחשבים למחמת הסעודה אבל לא גרעו 

מידברים הבאים בתוך הסעודהי אף שאינם מחמת הסעודה, שנפטרים בברכה 

לאחריהם. אמנם הפרי מגדים (סיי קעד אשל אברהם סק"ט, יד) כתב שצריכים אף 
ברכה אחרונהלמד. 


נחלקו הפוסקים בדין יין שרף שבתוך הסעודה, שיטת הלבוש (סיי קעז סייב) 
והט"ז (סיי קעד סקיי. קעז סוף סק"ד)למ שצריך לברך בתוך הסעודה 
ישהכלי, שכן לא נחלקו אלא בשאר משקין שאי אפשר לאכילה בלא שתיה, 
אבל בייין שרף' שאינו בא בשביל השתיה לא נחשב מחמת הסעודהלמ"י. והוסיף 
הלבוש (שם) שאף אם שותין 'כדי לעורר תאות המאכלי [וכגון אחר ברכת 
יהמוציאי קודם המזון] אינו עדיף מפירות בתוך הסעודה שצריך ברכה 
לפניהם?ף". וכל שכן באמצע או אחר סעודה שמטרתו ילחמם האצטומכא 
שיוכל לעכלי ואין זה נקרא 'מחמת סעודה' אלא מחמת דבר אחר. וכן דקדק 
המגן אברהם (ס"ק יא) מלשון הרא"ה (ספר החינוך מצוה תל)קמ", 


אמנם דעת המגן אברהם (שם) והמגדל דוד (על הלבוש סוף סיי קעזלמל), שייייש 

נחשב כדברים הבאים מחמת הסעודה ואין צריך ברכה?י, והוכיחו כן 

מהראשונים?י* שכתבו שכל מה שבא להמשיך תאוות המאכל נחשב ימחמתי, 

ואם כן יין שרף בכלל. וכן הוכיחו מהמרדכי הנ"ל שמעלת יין [יותר משאר 
משקין] שגורר תאוות אכילה, והוא הדין ביין שרף. 


וליישב הוכחת הלבוש מפירות בתוך הסעודה שטעונים ברכה לפניהם, חילק 
המגן אברהם (שם) שפירות באים 'לעכל המאכלי ולכן אינו נחשב 


קמג. לבושי שרד (סיי קעד סיק יח) [וכן דקדק ממשמעות הט"ז (שם סק"ט)], תהלה לדוד (שם 
ריש סק"ט) [וכן דקדק ממשמעות המגן אברהם (ס"ק ידו] ומשנה ברורה (ס"ק לב). 

קמד. אכן התהלה לדוד (שם) הביא שבאור זרוע הביא בשם ר"א מביה"ם שאכן משקין טעונים 
ברכה לפניהם יהואיל וטעונים ברכה לאחריהםי, ומשמע שפשוט לו שלאחריהם טעונים ברכה, 
ואף שייין שבתוך המזון' אין צריך ברכה לאחריהם היינו דווקא יין משום שמזין, אבל שאר 
משקין שלא זייני אין יברכת המזוןי פוטרתם [אלא שאין כן משמעות הפוסקים]. 

קמה. וכן דעת המטה משה (סיי שסג, הו"ד במגן אברהם ואליה זוטא ס"ק יא) בשם המהרש"ל, וכן 
דעת הלחם חמודות (פ"ו אות פו). 

קמו. כך הוא לשון הט"ז (שס). ואילו הלבוש כתב שמעלת 
אבל יין שרף לא בא לשרות המאכל. ועיין לשון הט"ז סי 
והעיר בנהר שלום (על הט"ז סי קעד שם) שטעמם שוה. 

קמז. וכן הכריע הנחלת צבי (הו"ד באליה זוטא ואליה רבה ס"ק יא), ובעולת תמיד (סיי קעד סק"ו) 
כתב שכמדומה שכן כתב הב"ח [אך כבר העיר האליה רבה (שם) שאינו בבייח] שטוב שיטבול 
מעט פת בתוך היי"ש ויאכל, ואז לא יצטרך לברך כמו לענין פירות. והוסיף האליה רבה (שם) 
שלפי זה גם בסוף יטבול הפת ביי"ש כמו בפירות [שצריך להטביל תחילה וסוף, עיין לעיל 
יקובע סעודתו על הפירות'ן. ועיין מחצית השקל (סיי קעז סוסקיג) שלפי מה שכתב המגן אברהם 
(סיי קעז סק"ג) שאם אין עיקר קביעותו ללפת לא יועיל ללפת תחילה וסוף, אף כאן לא יועיל. 
וראה עוד קונטרס אחרון לשוע הרב (סיי קעד סקיב). 

קמח. ז"ל הרא"ה 'אם אוכל תוך הסעודה זית מליח וכיוצ"ב לפתוח תאות המאכל מברך לפניו 
ולא לאחריוי. ועיין שם על פי זה בדין מי שאוכל לימוניישי מלוחים בתוך הסעודה, שצריך 
לברך. 

קמט. נדפם בסוף הלבוש, וכן בילקוט מפרשים שבסוף טושו"ע מהדורת הדרת קודש. 

קנ. האליה רבה (סוף סיק יא) הביא מהאור חדש (כלל יא דין די בהגייה) שהעיד בשם הגאון מהר"ר 
פייבש מקראקא שאם היי"ש היה לפניו בשעת ברכת המוציא הרי דעתו עליו ואין צריך ברכה 
[והשיגו האליה רבה (שם) שבפירות לא יועיל דעתו עליו]. 

קנא. המגן אברהם הזכיר בדבריו את הטור (סוף סיי ערב) [ועיין מחצית השקל שהן הן דברי 
הרא"ש שהובאו במגן אברהם גופא (ריש סק"ט). אך באמת נראה שבכוונה נקט כאן המגן אברהם 
רק את דעת היטורי, שכן ברא"ש גופא לא התפרש במפורש שהוא מחמת הסעודה וי"ל שרק 
נחשב יתוך הסעודה' להפטר מברכה אחרונה, ולא בברכה ראשונה, אך הטור דקדק בלשונו 
שנעשה מחמת הסעודה]. ועיין במאמר מרדכי (סוף סק"ט) שהעיר שהטור דיבר לענין ברכה 
אחרונה ולא לענין ברכה ראשונה. עוד הזכיר המגן אברהם את תוספות (פסחים קטו. דייה והדר) 
[וכמו כן ציין לרבינו יונה, ועיין מחצית השקל]. ופסק במגן אברהם שלהלכה יש לנהוג כדעת 
התוספות ולא כדעת הראיה. 


ימשקיןי שבאים לשרות המאכל, 
קעז שם) שטעמו שונה מהלבוש, 


לשיטות 
שמברכים על 
מים בסעודה 
כמה פעמים 
יברך 


אם המשקין 
חייבים גם 
בברכה 
אחרונה 


שיטת 
הפוסקים שיין 
שרף בתוך 
הסעודה צריך 
ברכה לפניו 


שיטת 
החולקים 
שאין צריך 
ביי"ש ברכה 
לפניו 


החילוק בין 
פירות ליין 
שרף 


כיצד ינהג 
הרוצה 
להסתלק 
מהספק 


שתיית 
רביעית קודם 
הסעודה 


קושיית הפרי 
מגדים על 
הוכחת הט"ז 


אוצר 


יצורך סעודהי כעת [ולפיכך מברך לפניון?, אבל יין שרף שבא ילעורר תאות 

המאכלי נחשב יצורךי שעל ידי זה הוא אוכל יותרליי. ובאופן אחר חילק המגדל 

דוד (שם), שיי"ש הוא בגדר 'מיזן זיין', וראיה שרגילין לשתותו על לב ריקן 

לסעוד, אך מצד הסברא של יעיכולי סובר המגדל דוד שאין נפקא מינה בין 

ילשרות' לבא ילעכלי שסוף סוף השתיה באה בסיבת המאכל ואינה סיבה 
להיות שונה מפירותקיז. 


ט. שתיית משקין קודם הסעודה 


לעיל נתבאר שנחלקו הראשונים אם מים ומשקין בתוך הסעודה חייבים 

בברכה לפניהם או לאו. ולהלכה הכריע הרא"ש (סוף סיי כט, שויית כלל 
ד סי יד) שהרוצה להסתלק מהספק, יישב קודם נטילת ידיםליל במקום אכילתו 
ויברך על המים על דעת לשתות מהם בתוך סעודתו. וכן פסקו הטושו"ע (סיי 
קעד סוף ס"ז), וביאר הבית יוסף הטעם 'כדי להראות שהוא קובע מקום לשתותי 
וכך יצא ידי חובת המשקין שבתוך הסעודה לכולי עלמא?י'. אמנם הרמ"א 
(דרכי משה, שו"ע שם) והב"ח (סוף סק"ז) פסקו שהמנהג שלא לברך על שום 

משקה תוך הסעודה מלבד ייןקוז. 


נחלקו הפוסקים אם ישתה קודם סעודה ירביעית מיסי, מה דין ברכה אחרונה 

על המים הללו. והט"ז (סקייט) הוכיח מפסק השוע שלכתחילה ישתה 
קודם הסעודה ויברך, שאין צריך ברכה אחרונה. וביאר הטעם, שכמו שלענין 
יין קודם סעודה אמרינן שנפטר בברכה המזון ישבא לפתוח בני מעייםי [שכן 
פוסקים כהרא"ש (סעיי 0] הוא הדין בשאר משקין שתייתו היא לצורך אכילתו 
ונפטר בברכה האחרונה ואין צריך לברך לפני הסעודה?י". אבל המגן אברהם 
(סק"ט, יד) פשוט לו ששאר משקין אינם כייין?י, וכן הסכימו רוב הפוסקיםלל. 


תמה הפרי מגדים (משבצות זהב שם) על הוכחת הט"ז מפסק השוייע, שלעולם 
יש לומר שאכן חייב בברכה אחרונה על שתיית רביעית ואינו נפטר 
ביברכת המזוןי אלא צריך לברך יבורא נפשותי, אמנם אינו מחויב לברך תיכף 


הקפה. 

קנג. וכך העלה המגן אברהם (שם) להלכה יאם בא בתוך הסעודה, וכוונתו לפתוח אינו צריך 
לשתותו בכל בוקר אף בלא סעודה' וועיין שבלי דוד ותורת חיים (נדפס בילקוט מפרשים מהדורת 
הדרת קודש) שהשיגוהו בזה, שדרך בני אדם דווקא בבוקר ולא בסעודה, ואם דעתו בהדיא לפתות 
לא אמרינן בטלה דעתון, וכן ילאחר הסעודה' שכוונתו 'לעכלי, צריך ברכה [ועיין שם שבשבת 
אין נפקא מינה, שכן ממה נפשך, אם קידש על היין נפטר מדין ייין פוטר שאר משקיןי, ואם 
קידש על השכר נפטר בברכת שהכל]. והנה המאמר מרדכי (סוף סק"ט) הבין בלשון הלבוש 
שילעוררי אינו כמו 'לפתוח בני מעייםי [ובזה תירץ שלא סותר הלבוש את דעת התוספות 
שהביא המגן אברהם], ועל פי זה רצה לחדש, שאין מחלוקת בין הלבוש למגן אברהם אלא 
במציאות אם י"ש בתוך הסעודה בא לפתוח תאוות המאכל או לחמם האצטומכא. ועיין עוד 
בהגהות ר' חיים צאנזער (נדפס בילקוט מפרשים הדרת קודש). ובשולחן ערוך הרב (סיי קעד ריש ס"ג) 
כתב שתלוי אם בא לעורר או לחמם האצטומכא, וביאר על פי דרכו, שייייש אינו כשאר משקין 
שבאים כל היום משום האכילה, אבל היי"ש יש לו מטרה מצד עצמה ואין כוונת רוב בני אדם 
לעורר תאות המאכל, וממילא רק כשבא בפועל לצורך אכילה נטפל. ובסידור הרב כתב 
שבמדינות שרגילים לשתות תוך הסעודה אין צריך לברך עליו. 

קנד. והוסיף המגדל דוד (שם) סברא נוספת שאין צורך לברך על יין שרף אם בא לחמם 
האצטומכא, שהרי זה כמי ששותה משום רפואה, ואין לייייש שום הנאה בחיך אלא לעכל 
וממילא 'אין לך רפואה גדולה מזוי [ועיין שם שהזכיר על כך את דברי מהרי"ק (שורש קעד) 
שצריך יותר להזהר מברכה לבטלה מאשר שלא להניח עשה דתפילין. והוסיף להלכה שהמברך 
על ייי"ש הרי זה נושא שם שמים לבטלה ואסור לענות אחריו אמן]. 

קנה. בהגהות מיימוניות (פ"ד הי"א) הביא מנהג מהר"ם [מרוטנבורג] שהיה שותה קודם ברכת 
יהמוציאי. ובבית יוסף כתב שדעת הרא"ש דווקא קודם נטילת ידים, והוא לשיטתו שאם ישתה 
קודם המוציא אחר נטילה הרי זה יהפסקי, אך מנהג מהריים מרוטנבורג שלא חשש להפסק, 
וביאר טעמו משום שדווקא במים אחרונים נאמר יתיכף', ועוד טעם כתב שנחשב ליצרכי סעודהי 
ואינו הפסק [וכן כתב הביח (שם) שאינו הפסק כיון שעושה לצורך מצוה להסתלק מהספק]. 
והוסיף הב"ח (שם) שהרא"ש לשיטתו שמועיל מה שישתה קודם הסעודה, שכן סובר שיין שלפני 
המזון פוטר אפילו לא נטל ידיו, אבל לשיטת התוספות (מב: דיה ורב) והמרדכי (רמז קמד) שצריך 
לברך מיד ברכה אחרונה, לא נסתלק מהספק אלא רק אם יברך אחר נטילה. 

קנו. ובמגן אברהם (ס"ק טו) הביא אופן נוסף לצאת ידי הספק, מר' מיכל מארפשטיק (סדר 
ברכות ג. דיה אפילו) שיתן לאחר שאינו אוכל לברך ויתכוין לפוטרו [והאוכל יתכוין לצאת]. 

קנז. וכן הביא הבית יוסף שכתב האגור (סיי רכד). וביאר הביח (שם) שאנו סומכים על שיטת 
רייי וריית והפוסקים השותים מימיהםי, שאין כלל צורך לברך על משקין בסעודה. ולפי זה 
חידש שאם קבע לשתות קודם הסעודה, אין בדעתו לפטור מה ששותה תוך הסעודה ולכן צריך 
לברך על המשקים הראשונים ברכה אחרונה ורק אחר כך יטול ידיו. 

קנח. פשטות כוונתו כפי שפירשוהו הביאור הלכה (סיי קעד ד"ה ואפילו) והשבילי דוד (נדפס בילקוט 
מפרשים מהדורת הדרת קודש, וראה הגהות ר' חיים צאנזער שם) שסובר שאפילו 'מיםי באים להמשיך 
תאות המאכל, וכן ביאר האליה רבה (ס"ק יג [ועיין שם שכן מוכח מהעולת תמיד (סק"ה) וראה 
מה שחילק בזה בין מים לשאר משקין]. 

קנט. ולגבי שתיית ייין שרף' קודם הסעודה, עיין בט"ז (סוף סיי קעד סק"ד) שהוא גם גורר תאוה 


כב. דברים הבאים בפעודה 


עיונים 


מז 


ומיד, ולכן ימתין עד סוף סעודתו לאחר שיפטרו כל המשקין שישתה בתוך 

הסעודה [לפי מה שחוששים לשיטות שאינו נפטר מברכה לפניהם], ואז יברך 

לבסוף יבורא נפשותי [ויועיל על כל פנים על שתייתו קודם הסעודה'ן. ותירצו 

בתהלה לדוד (סק"ח-ט) ובשבילי דוד (נדפס בילקוט מפרשים מהדורת הדרת קודש) 

שכיון שכבר חל עליו ברכת יברכה אחרונה' אין לו לקבוע סעודה קודם שיברך 
הברכה שנתחייב, והוכחת הט"ז מהשוייע במקומה עומדתקסא. 


עוד תירצו התהלה לדוד והשבילי דוד (שם) באופן אחר, שכוונת הט"ז להוכיח 
על פי סברת הרא"ש (פסחים סיי כד) שאם המשקין שבתוך הסעודה 
פטורים מברכה אחרונה, ואילו המשקין שקודם הסעודה חייבים בברכה אחרונה, 
אין לפטור הכל יחד בברכה ראשונה אחת, שאיך יתכן שיהיו נפטרים בברכה 
ראשונה אחת, ואינן מצטרפין כלל. וכוונת הט"ז שתקשה סתירת דברי הראייש 
שהוא מקור הדין להחמיר ולשתות קודם הסעודה, והרי סובר שאין לפטור 
בברכה ראשונה אחת אם חיובם בברכה אחרונה אינו שוה [ודקדקו כן מלשון 
הט"ז גופא שכתב 'אין לו צירוף עם מה שישתה תוך הסעודה'קלב]. 


והמגן אברהם (שם) שחלק על הט"ז, נסתפק מה הדין אם ישתה רביעית 

מים, וצידד שתלוי במחלוקת הראשונים?לי אם משקין נפטרים 
בסעודה, שלפי השיטות שנפטרים בברכת הסעודה, יתחייב בברכה אחרונה על 
המשקים שקודם הסעודה. אבל לשיטות הסוברים שמשקין בתוך הסעודה 
טעונים ברכה לפניהם, ולפי זה ברכה ראשונה של משקין שקודם הסעודה היא 
זו שפטרה את המשקין שבתוך הסעודה, אם כן גם המשקין שקודם הסעודה 
אין טעונים ברכה אחרונה ונפטרים בברכת המזון. והטעם בזה ביארו השולחן 
ערוך הרב (ס"ו) והלבושי שרד (שם) שיהכל שתיה אחתילסד. ולפי זה נקט המגן 
אברהם (שם) להלכה שירא שמיםלל" לכתחילה ישתה פחות מרביעית??' ויברך 

תחילה ולא סוףללי. 


והנה הבעל המאור (פסחים קיד. דיה ולענין) חידש לגבי שתיית יין שקודם 
הסעודה אם טעונה ברכה אחרונה, או נפטרת בברכת המזון, שיש לחלק 


לאכילה, כמו לענין ין לשיטת הרא"ש, וכן פסק במשנה ברורה (סיי קעד סוף ס"ק כה, ביאור הלכה 
שם ד"ה ואפילו) אף שבשאר משקין פסק שאינו דומה ליין, מכל מקום יין שרף שאני שודאי 
גורר תאות המאכל ושוה ליין. 

קס. כן פסקו בשולחן ערוך הרב (קונטרס אחרון סק"ז) [עיין שם שנשמט להט"ז דברי המרדכי 
שכתב כן להדיא], משנה ברורה (סיי קעד ס"ק כה, ביאור הלכה דייה ואפילו) ושם מנה עוד הסוברים 
כן, ברכי יוסף, חיי אדם ומגן גבורים. והוסיפו השולחן ערוך הרב והביאור הלכה (שם) שביותר 
אחר שגם הדין שנפסק ביין שפותח הלב ולכן אין צריך ברכה אחרונה, הרי זו ישיטת יחידי, 
די לנו שנפטור ביין ולא בשאר משקין, ואפילו לא בירך עד לאחר ברכת המזון, יברך אחר כך. 
ומכל מקום הביא הביאור הלכה מהחיי אדם, במי שאינו תאב לאכול מחמת צמאון מרובה, 
ושותה מים לפני הנטילה כדי שיתאב, שנחשב ישייך לסעודה' ונפטר בברכת הכזון. 

קסא. וביאר התהלה לדוד (שם) שכן כתב בשולחן ערוך הרב (קונטרס אחרון סק"ה) בדעת 
התוספות. ובשבילי דוד כתב שהט"ז בזה לשיטתו בסימן רצ"ט (סק"ש. ואילו הפרי מגדים 
לשיטתו שסובר שאפשר להמתין עד קודם ברכת המזון (עיין אשל אברהם ס"ק יד, סק" במוסגר, 
ראש יוסף מג. ד"ה ובתוספות). אך הקשו התהלה לדוד והשבילי דוד על תירוצם, מדעת הרמבין 
במלחמות הי והר"ן (פסחים קיד.) בשיטת הרי"ף (שם) שיכול להמתין עד קודם ברכת המזון כדברי 
הפרי מגדים. וכן הוכיחו מהרא"ש (פסחים שם סיי כד) שכתב 'כשיש לו נמי יין בתוך המזון יצטרך 
לברך על יין שקודם המזון קודם ברכת המזון', משמע שיכול להמתין, ואם כן שוב חוזרת 
קושיית הפרי מגדים כיון שהרא"ש הוא מקור הטור והשולחן ערוך שיש להחמיר ולברך על 
שתיית המים קודם הסעודה. 

קסב. אמנם הלבושי שרד (ס"ק טו) נדחק בלשון 'אין לו צירוףי שכוונתו כיון שכבר נתחייב 
מוכרח לברך מיד, וממילא אין לו צירוף כיון שכבר בירך ברכה אחרונה [ומפרש כפשטות דברי 
הט"ז וכמהלך הראשון בתהלה לדוד ושבילי דוד הנילן. 

קסג. הביאור בדעת המגן אברהם על פי מה שהבינו בדבריו השולחן ערוך הרב (ס-ז), מחצית 
השקל, לבושי שרד ושער הציון (סיי קעד ס"ק לח) [ועיין בשולחן ערוך הרב (שם) שנראה שבעיקר 
נקטינן כהסוברים שאין צריך לפטור המשקין שבתוך הסעודה [שהם ימחמת הסעודהין, וממילא 
מחויב ברכה אחרונה על המשקין של קודם הסעודה, אלא שכל דברי המגן אברהם הם עד 
כמה שירוצה להסתלק מהספקי ובזה צריך שישתה פחות מרביעית כנ"ל]. 

קסד. וכפי שנפסק לגבי הבדלה (סיי רצט ס"ח). אכן בפרי מגדים נראה שהבין דברי המגן אברהם 
באופן אחר, שמצדד המגן אברהם שצריך ברכה אחרונה, והפרי מגדים בזה לשיטתו, שלשיטת 
הסוברים שמשקין בתוך הסעודה טעונים ברכה הוא הדין שטעונים ברכה אחרונה [כמבואר 
לעיל], ולפי זה יברך הברכה אחרונה דווקא בסוף הסעודה וכך יפטור המשקין שקודם הסעודה 
[שיכול להמתין] ואף המשקין שבתוך הסעודה [על הצד שצריכים ברכה]. ובתהלה לדוד תמה 
עליו, עיין שם. 

קסה. וזהו הראשי תיבות יי"שי, כפי שפיענחם המחצית השקל (שם). אמנם הפרי מגדים 
והלבושי שרד פתחו הראשי תיבות ייין שרףי, והוקשה להם החילוק בין יין שרף לשאר משקין 
[ובלבושי שרד מצדד שתיבה זו מיותרתן. 

קסו. וכן הובא בפוסקים מספר כוונת האריי (נגיד ומצווה עמי פז) שישתה פחות מרביעית, וביאר 
הט"ז שעל כרחך האריי נחלק על סברת הרא"ש שיין קודם הסעודה נפטר בברכה אחרונה 
[והיינו לשיטתו שתלוי בסברת הראייש, אבל לדעת המגן אברהם הנל פשוט החילוקן. 

קסז. והנה בכוונת האריי הנ"ל גרס הט"ז שיברך 'תחילה וסוףי, ונתקשה הט"ז שהרי אין 
מברכין על פחות מרביעית, וסיים יוכמדומה דהנך מילי לאו דסמכי נינהו ולא באו מפי קדוש 
דמורינו הרריי לוריא זצוק"לי. אמנם הפרי מגדים והברכי יוסף (סק"ב, הו"ד בשערי תשובה שם) 


ספק המגן 
אברהם 
בנתחייב 
בברכה 
אחרונה קודם 
הסעודה 


לשיטת בעל 
המאור כל 
משקין כיין 
שקודם המזון 


מקור הדין 


שיטת 
התוספות 


ביאור 
המהרש"א 
בכוונתם 


אוצר 


מח 


בזה אם שותה עוד יין בתוך הסעודה, ממילא נפטר אף מברכה אחרונה של 
יין קודם הסעודה בברכת המזון, אבל אם אינו שותה עוד יין בתוך הסעודה, 
חייב לברך ברכה אחרונה. ונקט המגן אברהם (שם) שלדעת בעל המאורקסח 
הוא הדין במשקין, וממילא בנידון דידן שמדובר שהולך לשתות המים גם בתוך 
הסעודה, ממילא אין צורך ברכה אחרונה. ועולה מהמגן אברהםללל שלשיטת 
בעל המאור אין ספק כלל, ואף לדעת הסוברים שאין צריך לברך על מים 
שבסעודה, יכול לשתות רביעית ופטור מברכה אחרונה, וביאר הלבושי שרד 
את טעמו, שסובר שיהכל שתיה אחת' אפילו כשאין בא לפטור זה בזהלל. 
אמנם השולחן ערוך הרב (קונטרס אחרון סק"ז) תמה על המגן אברהם, שכל 
דברי הבעל המאור אמורים לגבי יייןי אבל לא בשאר משקיןקלא. 


י. יין פוטר כל מיני משקין 


בגמרא (מא:) הובאה שיטת רבי חייא יפת פוטרת כל מיני מאכל, ויין פוטר 

כל מיני משקיםי. והנה לגבי מה שסובר שפת פוטרת כל מיני מאכל, 

לא קיימא לן כרבי חייא, שכן אינה פוטרת אלא דברים הבאים מחמת הסעודה. 

אמנם דנו הראשונים לגבי סוף דבריו שיין פוטר כל מיני משקין, אם כך הוא 
להלכה. 


כתבו התוספות (מא: דיה ויין) שאין הלכה כרבי חייא שיין פוטר שאר משקין, 
כמו שאין הלכה כרבי חייא לענין יפת פוטר כל מיני מאכליללב. וצריך 
ביאור, מדוע כשם שנחלוק על תחילת דברי רבי חייא, נחלוק גם על הסיפא. 


וביאר המהרש"א (בתוסי שם) שאין כוונת התוספות שיש הכרח שאין הלכה 

כמותו לענין יין, אלא כוונתם רק לומר שלא נאמר שאין לחלוק על 
רבי חייא כיון שהוא תנא, על כן כתבו שהרי גם לענין פת אין הלכה כמותוקעי. 
ודחה הצל"ח (ד"ה באייד ולית), שעדיין יש לומר שכל מה שנדחו דברי רבי חייא 


הגיהו שצריך לומר יתחילה ולא בסוף'. 

והנה כתב שם עוד בכוונת האריי 'פעם אחת שתיתי ורי חיים ויטאל] יותר מרביעית, הראו לי 
במצחי שהיתה ברכה לבטלהי. ודנו הפוסקים בטעם שעבר על ברכה לבטלה. הט"ז (שם) הקשה 
שממה נפשך החטא לא היה מחמת ברכה לבטלה אלא מחמת חסרון ברכה הנצרכת, שהרי 
אם בירך ברכת בורא נפשות קודם הסעודה, הרי החטא הוא מה שלא בירך ברכה ראשונה על 
המשקין שבסעודה [לדעת היש אומרים], ואם כן חיסר ברכה תוך הסעודה. ואם לא בירך בורא 
נפשות, הרי החטא הוא מה שלא בירך זאת. והמגן אברהם ביאר שמדובר אכן שבירך ברכה 
אחרונה [קודם הסעודה] ולכן הוי ברכה לבטלה. ונקט הפרי מגדים (משבצות זהב סוף סק"ט) וכן 
צידד בלבושי שרד (שם) שסובר האריי כשיטת בעל המאור שתתבאר להלן שודאי פטור מברכה 
אחרונה. עוד צידדו שמדובר שלאחר שבירך ברכה אחרונה, בירך שוב ברכה ראשונה על המשקין 
שבסעודה [וסובר האריי כהפוסקים שאין צריך לברך על משקין שבתוך הסעודה. ובפרי מגדים 
ביאר לשיטתו שהיה צריך לברך יבורא נפשותי בסוף הסעודה וכך יפטר מברכה ראשונה שעל 
המשקין שבתוך הסעודה ולמה הקדים הברכה האחרונה קודם הסעודה]. וראה עוד הנוסת 
המתוקן שהביא השערי תשובה (סק"ט, מכת"י רי שמואל ויטאל בשער המצות פרי עקב) שהכיר האריי 
במצחו 'שלא בירך ברכה אחרונה'. ועיין הגהות ר' חיים צאנזער (שם). 

קסח. התהלה לדוד (סק"י) העיר שהמגן אברהם מתייחס כאן לשיטת בעל המאור, אף שהרמ"א 
(סיי רצט ס"ז) סתם לא כמותו [ופשטות דברי המגן אברהם כאן הם לרווחא דמילתא ולא לעיקר 
הדין]. 

קסט. כפי שביארוהו הלבושי שרד, המחצית השקל (שם על הגליון) והשולחן ערוך הרב (סיי קעד 
סיו קונטרס אחרון סק"ז). 

קע. וביאר המחצית השקל (שם) הכרח המגן אברהם לכך [שלכאורה אפשר להעמיד דעת בעל 
המאור באופן שרוצה לפטור את היין שבתוך הסעודה על ידי ברכה ראשונה של היין שקודם 
הסעודה, שהרי לגבי יין בתוך הסעודה לכולי עלמא צריך ברכה לפניו כפי שמבואר בגמרא 
יגורם ברכה לעצמוין, ממה שכתב בעל המאור לגבי ליל הסדר שהיין שבתוך הסעודה מועיל 
לפטור מברכה אחרונה את שתי הכוסות הראשונים ששותים קודם הסעודה, והלא הכוס הראשון 
אין בו צורך סעודה [שהיין שבתוך הסעודה נפטר בברכת 'הגפן' שבכוס שני], ועל כרחך שאינו 
תלוי במה שנפטר אלא עצם מה ששותה מאותו המין גם קודם וגם בתוך הסעודה נעשה הכל 
כשתיה אחת. 

קעא. טעמו על פי המשך דברי הבעל המאור (שם) שהביא לדברי הגאונים שיברכת שלוש 
פוטרת מעין שלושי, והבין השולחן ערוך הרב שזהו המשך דבריו, שלפיכך יפטור אף את היין 
שקודם הסעודה, מה שאין כן במים ומשקין. וכן הסכימו עם תמיהת השולחן ערוך הרב, התהלה 
לדוד (סק"י) והמשנה ברורה (סיי קעו בשער הציון סק"ח) [אמנם יש לציין שהרשב"א בתשובתו 
(מיוחסות לרמב"ן סיי רב) הבין בדברי הגאונים שלאו דווקא ברכת מעין שלש נפטרת בברכת המזון, 
אלא מצד שהברכה החשובה פוטרת את שאינה חשובה, ולפי זה הוא הדין שברכת ‏ בורא 
נפשות' תפטר ביברכת המזון']. 

קעב. וכן דקדק הערוך השולחן (סיי קעד ס"ג) בשיטת הרמב"ם שהשכיט דין זה, וכן מלשון 
הרי"ף (מא.) שכתב יופליגא דרבי חייא' כוי, ולא ביאר שביין על כל פנים כך נפסק. ועוד, שכיון 
שפסק כרב הונא לגבי פת, מה הוצרך להביא יופליגאי כוי כיון שאינו להלכה, אלא על כרחך 
לרמוףי שגם פן און הלכה כרבי חלא: 

קעג. עיין ברבינו יונה (מא. דיה ופליגא) שכתב שאפילו שבדרך כלל אין חולקים אמוראים על 
תנאים, כאן בא להשמיע שחולקים. אכן הקשו בזה (עיין חידושי אנשי שם שם) שהרי רבי חייא 
היה אמורא [בדור הראשון], ורק שפעמים אומרים 'תנא הוא ופליג' כמו על רב וחזקיה ורבי 
יוחנן. ואילו הפני יהושע (בתוסי דיה ויין) תמה שרק היכן שמצינו הלשון 'תנא רבי חייאי שהיא 


כב. דברים הבאים בפעודה 


עיונים 


לענין יפתי היינו כיון ששם מצינו תנא כנגדו, והיינו יבן זומאי שהביאו בגמרא 
בסוף הסוגיא, אבל ביין לא מצינו מי שיחלוק עליו. 


והפני יהושע (שם) ביאר כוונת התוספות [וכעין זה בערוך השולחן (סיי קעד 

סקייג)], שסברת התוספות מצד 'קל וחומרי, שאם פת שחשובה וכל 
הסעודה נקראת 'לחםי, ואעפ"כ איננה פוטרת רק מאכלים השייכים לפת, כל 
שכן שמשקין שאין להם שום שייכות ליין לא יפטרו מברכה מחמת הייןלעד. 


אמנם שיטת הרא"ש (ריש סי כו), רבינו יונה (כט. ד"ה ופליגא, דייה יין) ושאר 

ראשוניםללל שלעולם הלכה כרבי חייא שיין פוטר שאר משקין, שבזה 
לא מצאנו לו חולק, ודווקא לענין בפת שנחלקו עליו אין פוסקין כמותו, וכך 
נפסק להלכה בטור (סוף סיי קעדלל') ושו"ע (סיי קעד ס"ב, רח סטי":זלל). וכן 
משמעות התוספות בסוף סוגיין (ד"ה אי הכי, נדפס בריש מב.) שהוכיח מדין יין 
פוטר שאר משקין' לדין משקין שבתוך הסעודה שהפת פוטר אותם [והעירו 
האחרונים שסותר את דבריו בתחילת הסוגיא שאין פוסקים כרבי חייאקע"ן. 


ביארו התוספות (דיה אי הכ) והרא"ש (פיו סיי כט)לל שהוא כעין דין עיקר 

וטפל ילפי שעיקר משקה הוא, והוא ראש לכל מיני משקין, ולכך הוא 

העיקר והן טפלין לו לענין ברכה', והוסיף המרדכי (רמז קלו) ילפי שבעיקר 

המשתה ישתה ייןי?5. ובפרי מגדים (אשל אברהם ריש סיי קעז סק"א) חקר, אם 

הוא משום שברכת היין 'חשובהי ולכן מוציאה כולן [ואף 'לפניוי כיון שהיא 

קל וחומר מברכה אחרונה]. או מצד חשיבות הייןי [כמו שקבעו עליו ברכה 
לעצמו] וכל המשקין יטפילין לו בערריקפא. 


התופפות (דיה ויין) והרשב"א (מא: דיה אי הכי) הוכיחו שדין זה שיין פוטר 

משקין הוא אף שלא בתוך הסעודה?ל3, שאם מדובר דווקא ביין 
ומשקין שבתוך הסעודה, א"כ אין צורך ליין לפטור, כיון שהפת עצמה פוטרת 
המשקיןלפ3. וביאור סברת ההוה אמינא שיפטור היין רק בתוך הסעודה, ביאר 


לשון ברייתא, אבל 'אמר רבי חייא' שהוא לשון מימרא אין הכרח שהלכה כמותו [אך בצלייח 
(ד"ה שם ופליגי) תמה שלא שם לבו שאף לענין סוגיין מצינו בחולין (קיא:) הלשון יתני רבי חייאי]. 
ועוד הקשו, שלדברי רבינו יונה שהוא תנא, מה תירץ שחולקים, כיצד באמת יחלקו אם לא 
מצאו תנא שמסייע להם. 

קעד. ובצל"ח (סוף דיה ולית) כתב היקל וחומרי באופן אחר, שאם פת שאלים כוחה לפטור גם 
מאכלים וגם משקין, מכל מקום אין הלכה בזה כרבי חייא, כל שכן שאין הלכה כמותו בייין' 
שיכול לפטור רק משקין ולא אוכלין. 

קעה. וכן דעת הבה"ג (הלי ברכות פ"ז), ריטב"א (הלכות ברכות פ"ג דין ח) ומרדכי (רמז קט [ועיין 
שלטי הגבורים (ריש אות א)]. 

קעו. עיין בערוך השולחן (סיי קעד סיג) שהעיר על הטור שהשמיט דין זה [ורצה לומר שסובר 
הטור כתוס'ן. אך כבר העירו שכן הוא להדיא בטור (סו"ס קעד, סו"ס רה). 

קעז. שם נזכר שיין פוטר 'מיםי, אבל כבר העיר המשנה ברורה (שם ס"ק עא) שהוא הדין כל 
מיני משקין, אף החשובים ביותר. 

קעח. המהרש"א (מא: בתוסי דייה אי הכי) העיר בזה, וכתב שדברי התוספות שם עולים כשיטת 
הרא"ש ולא כדברי התוספות לעיל. ובפני יהושע (שם) תירץ שעיקר הוכחת התוספות מייין 
שבתוך הסעודה' שבזה ודאי המשקין טפלין ליין שאין דרך לשתות יין לבדו, ואף שלפי האמת 
רבי חייא דיבר אף ביין שלא בתוך הסעודה, היינו משום הוכחת התוסי לפי מסקנתו שפת 
פוטרת כל משקין ואין צרין ליין הפוטר, ועל זה כתבו שאין הלכה בזה כרבי חייא, אבל כאן 
באו להוכיח הא גופא מיין ומשקין בתוך הסעודה בקל וחומר שהמשקין טפלין לפת. ועיין עוד 
מהריים בנט וברכת ראש (שם. 

קעט. עיין פני יהושע (בתוסי שם) אגרות משה (שו"ת אוייח חיא סי עד) עמק ברכה (ברכהינ אות 
ה). 

קפ. ותמה המנחת שלמה (קובץ צהר עמי רמח ריש מב. מדפי הספר) מה שייכים המשקין ליין, ואף 
שיין הוא ראש וראשון מכל מקום מה תועלת הוא לפטור משקין, בשלמא לגבי לחם שפוטר 
שאר מאכלים היינו כיון שנותן הודיה להשם יתברך עבור הלחם כלול בזה כל מה שרגילים 
להוסיף לאכול יחד עמו ונמצא כלול בהודיית הלחם, אבל יין בשלמא אם היין גורר אחריו 
שתיית שאר משקין ניחא שהוא כלחם, אבל זה שהוא ראשון מה מעלתו'. אכן במקום אחר 
הסכים המנחת שלמה (שם עמי רמה דיה ויין) לומר כן גם ביין 'מפני שהודיה על יין כולל גם על 
שאר משקין מפני שכך הרגילות לשתות עוד משקין יחד עם הין'. 

קפא. וכן כתב הלבוש (סיי קעד סיד) 'הואילו ומתוך חשיבותו קובע לו ברכה בפני עצמה כל 
שאר מיני משקין טפלין הם אצלו ויוצאין בברכתו'. ובערוך השולחן (סק"ב) כתב שהטעם כמו 
שפת יש לו מעלה שסועד, כך יין מעלתו שמשמח, ולכן פוטר. ויש שהביאו (שבות יצחק 'פסחי 
ענוי קכד) לחשוש במיץ ענבים שאינו סעיד ולא יפטור, וכל הנידון לא שייך לפי הצד שהחשיבות 
ביברכה' [וראה שבט הלוי (שו"ת ח"ד סיי כד) ורבבות אפרים (ח"ה סיי קמה)]. ועיין עוד בית שערים 
(סיי עה) שדקדק כצד זה מלשון חז"ל "יין פוטר שאר משקין' ולא אמרו ברכת היין פוטרת 
שאר משקיןי [וראה שם נפקא מינה כששתה יין בלא ברכה אם יפטור המשקין]. 

קפב. וכן ביארו הבית יוסף (ד"ה ואם הביאו) והפרישה (אות ט) שזוהי כוונת הטור שכתב יואם 
הביאו להם גם שאר משקין אחר הסעודה עם היין' כו', ודקדק לומר יאחר הסעודה' כדברי 
הראשונים שאין פוטר רק בתוך הסעודה [ועיין לשון הרא"ה והריטב"א (דיה ופליגא) 'יין שבתוך 
הסעודה פוטר משקין שבתוך הסעודה, יין שלאחר הסעודה פוטר משקין של אחר הסעודה]. 
קפג. אמנם העיר הצלי"ח שלגבי 'משקין שאחר הסעודהי, הדין הוא שאין נפטרים בפת כמסקנת 
רב פפא, ומכל מקום מועיל היין לפטור אז שאר המשקין, שכן לא היתה רגילות לסלק מיין 
אלא רק מפת. ועל פי זה כתב הצלייח בדרך אפשר ליישב בזה לשון התוספות יולכאורה מיירי 


ביאורי 
האחרונים 


השיטות 
שלהלכה יין 
פוטר שאר 
משקין 


הטעם שיין 
פוטר שאר 
משקין 


האם פוטר אף 
שלא בתוך 
הסעודה 


אוצר החכמה 


השיטות 
שהיין פוטר 
רק בקביעות 


השיטות שאין 
צריך קביעות 


האם על הגפן 
פוטר ברכת 
בורא נפשות 
של מים 


שתה מים 


ואחר כן שתה 
יין 


אוצר 


הצל"ח (דיה וייף) מצד שרק בסעודה נחשב יקביעותי?פי. [ואכן המהריק"ש (יערך 
לחסי על השו"ע) פסק שיין פוטר דווקא בתוך הסעודה]. 


ברשב"א (שם) כתב שאין היין פוטר שאר משקין 'אלא בקבע עצמו לשתות 

ייןי. וכן מבואר במרדכי (רמז קלו) יכשאדם קובע על היין כגון פורים 

או בברית מילה אז היין פוטרי. ודקדק מלשונם החיי אדם (נשמת אדם כלל נה 

סק"א) שצריך דווקא 'קביעות'ל5ל, וכן משמעות הלבוש (סיי קעד סיד)??'. אבל 

אם קבע על שאר משקין ושותה מעט יין לאיזה צורך, אינו פוטר שאר משקין. 
וכך העלה החיי אדם (נשמת אדם שם) להלכהקפ'. 


אמנם האליה רבה (שם סקיב, ח) כתב שהלשון 'קבעי לאו דווקאלפ", שכן 

אפילו באקראי יין פוטר, והכוונה 'קבעי רק שצריך דעתו לשתותקפל. 

וכן הכריע המשנה ברורה (סקיג) על פי רוב הפוסקים?צ שאין צריך קבע [ורק 
נחלקו אם מספיק ידעתוי או צריך שיהיו 'לפניוי קצא, 


להלכה הדין שייין פוטר שאר משקיןי הוא הן לענין ברכה ראשונה, והן לענין 

ברכה אחרונה, כמבואר בשולחן ערוך (סיי רח סטיי?)צ3, אמנם ברוקת 

(סיי שכט, רכו ד"ה בפי) הביא יש אומריםי שיין פוטר דווקא מברכה אחרונה 

אבל לא מברכה ראשונה. ובבית יוסף (דיה כתב) כתב שלא משמע מהפוסקים 

שחילקו כן, וכן הוכיח מלשון הגמרא שהשוו פת ליין, וכשם שפת פוטרת גם 
מברכה ראשונה הוא הדין ביין. 


בשלטי הגיבורים (לב. מדפי הרי"ף סוף אות ד) נסתפק באופן ששתה מים ואחר 


אברהם (סיי קעד סיק יד) דן לענין אם יש לו כוס לברכת המזון שאין צריך 
לברך ברכה אחרונה על המשקין שלפני הסעודה, שיכול לפוטרן בברכה אחרונה 
של כוס ברכת המזון, ופשטות ביאורו כהלבושי שרד (שם אות יח) ששותה כוס 
של יין, ומועיל ברכה אחרונה אף על המשקין מדין ייין פוטר שאר משקין, 
ואייכ מוכח שגם כששותה קודם המים נפטר בברכה אחרונה של היין. והקשה 
התורת חיים (ס"ק יד) שכיון שכבר מחויב ביבורא נפשותי טרם ששתה היין 
האיך יפטר בברכה אחרונה של יין?צי. אכן המשנה ברורה (סוף ס"ק לז, עיין 
שעה"צ ס"ק לט) העתיק דברי המגן אברהם 'אם יש לו כוס שכר לברך עליו 
ברכת המזון', משמע דווקא שכר שברכה אחרונה שלו יבורא נפשותי. 


ביין בלא סעודהי, שתמוה שהרי כך סוברים אליבא דאמת [וכן הקשה המנחת שלמה (שם עמי 
רמו)], ולהנ"ל ייל שכיון שדין 'אחר הסעודהי נתחדש רק במסקנת רב פפא, כתבו בזה הלשון]. 
קפד. וכפי שיתבאר בסמוך השיטות שצריך 'קביעות'. אמנם הצלייח גופא הוצרך להשוות לכאן 
הימיגוי שאמרו בגמרא (מג.) לענין יין שלא מועיל לו הסיבה, אבל מגו שמועיל לפת מועיל ליין, 
ולכן גם תוך הסעודה נחשב קביעות ליין. 

קפה. והופיף להוכיח כן, שכן אין לעשות פלוגתא רחוקה בין רבי חייא והחולקים, וכמו שלהלכה 
שפת פוטרת מחמת הסעודה צריך קביעות פת [כצד הראשון במגן אברהם (סיי קעז סק"או], 
הוא הדין לרבי חייא שאמנם פת פוטרת הכל אבל דווקא באכילת קבע, ובדומה לפת אף ביין 
צריך קביעות, ובזה קיי"ל כוותיה [והוסיף, שהוא כל שכן, שהרי התוספות לא פסקו כלל הדין 
שיין פוטר, וא"כ אף החולקים על התוספות על כל פנים יצריכו 'קבעין. ועל פי זה תמה על 
המגן אברהם (שם) שנראה שפשוט לו לאידך גיסא שביין אין צריך קביעות. 

קפו. וכלשונו יואם בירך על היין שקבע עליו ורוצה אח"כ לשתות שאר משקיןי כוי. וכך 
דקדק בלשונו העולת תמיד (סקיב). 

קפז. ועיי"ש שאף מה שדנו שבזמנינו אין יקביעותי, הכוונה שאין הקביעות חשובה שיפטור 
אפילו אין לפניו ואין דעתו כמו שסעודת פת פוטרת, אבל מכל מקום צריך שתהיה 'קביעות 
לשתיית הייןי. עוד כתב החיי אדם, שכוס אחד או בי של יין לא יפטור משקין, ואף לשיטות 
שמועיל כוס אחרת על כל פנים נצרך שלא יהיה בדרך ארעי, וכגון בקידוש כשאינו שותה אלא 
מלא לוגמיו שלא יפטור שאר משקין. ולכן תמה החיי אדם על המגן אברהם (ס"ק יא) שיין של 
קידוש פוטר שאר משקין [עייייש שהשוה החיי אדם ליפתי פחות מכזית, שבזה דן המגן אברהם 
(ריש סי קעז) והוסיף שלא שייכת כאן סברא לחלק בין שבת לחול, כיון שדווקא בפת חובת 
אכילת כזית ליסעודת שבת' מחשיבה את הקביעות, אבל קידוש לא נחשב 'סעודה' (עיין סי 
רעג ס"י). אך בערוך השולחן (סיי קעד ס"ב) צידד שצריך 'קביעות יין' לפטור, ומכל מקום שונה 
קידוש והבדלה שאין קידוש אלא במקום סעודה, ואפילו הבדלה נחשבת קביעות על פי התוסי 
בברכות (מג. סוף דייה הואיל)]. ולהלכה קבע החיי אדם שבשתה כוס אחת או בי דרך ארעי [ואין 
בדעתו למשוך עצמו ביין ולא היה בדעתו לשתות שאר משקין] שיש להסתפק לענין ברכה 
אחרונה, ולענין קידוש הכריע שכיון שנחלק בזה על המגן אברהם, לכן יכוין שלא לפטור שאר 
משקין, ומכל מקום יברך שהכל על מעט צוקר ויכוין לפטור שאר משקין [וראה לקמן למה 
לא נטפל הסוכר ליין]. 

קפח. וכן כתב הפרי מגדים (א"א ריש סיי קעז) לענין לשון הלבוש שאין 'קבעי דווקא. 

קפט. ופן דקדק מהאגודה (פרק כיצד מברכין סיי קנ). 

קצ. עיי"ש שער הציון (סיי קעד סק"ה) שמנה כל הסוברים כן, והוסיף לדקדק כן אף מרבינו 
חננאל שהובא בראשונים (רבינו יונה, תוסי רבינו יהודה ואור זרוע) שלא הזכיר שצריך קבע. וכן הביא 
גם מהברי השל"ה (עמק ברכה כלל יב דין: ב). 

קצא. ועיין לשון המרדכי (דמז קנט בשם הר"מ שהצריך שיהיו לפניו יין ושאר משקין 'אבל 
היכא דאין המשקין לפניו בשעה שבירך על היין והוצרך לברך על המשקין דהא [ויש גורסין 
יאוין השתא בזמן הזה ליכא קבע לשתות יין ולא שייך ביה למימר הסיבה לשתות ולא פטרי. 
וביאר השער הציון (סיי קעד סקייה) שמספיק או 'קבעי [בזמנם] או ילפניוי [בזמנינון. ועל פי זה 
תירץ השער הציון (שם) את לשון הרשב"א שכתב 'קבע' היינו שבכהאי גוונא אין צריך שיהיו 


כב. דברים הבאים בפעודה 


עיונים 


מט 


באופן ששתה פחות משיעור רביעית יין, ולאחר מכן שתה שאר משקין, שתה פחות 
פסק השולחן עגוך הרב <סדר ברכות הנהנין סוףי פא סעי כא) שייצרך הלות יין 
בורא נפשות. אמנם השער הציון (סיי רח סק"ע) נסתפק מה יעשה, שהרי יש שאו משלי" 
שיטות שמספיק רוב רביעית [או אפילו כזית] לענין ברכת ימעין שלושי, ואם 
כן לשיטתם לא יוכל לברך יבורא נפשותי על המשקיןלצד, יוכי משום שאין 
אנו יודעים לברר ההלכה יחויב על ידי זה לברך בורא נפשותי, והניח ביצריך 
עיון'. 
ותמה העמק ברכה (פומרנציק, ברכות הנהנין אות הי עמי נח) על השער הציון, :₪ 
שהרי הסברא שיין פוטר שאר משקין הוא מדין עיקר וטפל, ומה הדון בחקירה 
שטפל פטור פירושו שהטפל הוא בכלל ברכת העיקר ונפטר בה, אך כיון שכאן Ee‏ 
סוף סוף אינו מברך על היין מעין שלוש [מצד ספק ברכה] שוב צריך לברך 
על המשקין שלא בירך על העיקר. ותלה זאת בחקירה ביסוד עיקר וטפל אם 
הטפל נפטר בברכת העיקר כנ"ל, או שהטפל אינו צריך ברכה ומופקע מחיוב 
ברכה, ומשמע מכאן שסובר השער הציון כצד זה שהטפל אינו צריך ברכה 
כללקצה. 
אך באגרות משה (שו"ת אוייח ח"א סיי עד) הוסיף למוה על השער הציון ביממה קושיית 
נפשךי, אם סובר שהטפל לא מתחייב כלל בברכה, א"כ אפילו אם הוה 777 = 
ברור שפחות מרביעית אינו חייב על היין ברכה אחרונה, מכל מקום פטור אף 
מהמשקין שהם טפלים. ואילו מלשון השער הציון משמע שרק משום שאין 
אנו יודעים לברר ההלכה אין סברא לברך בורא נפשות, אלא על כרחך שהטפל 
חייב בברכה אלא שנפטר בברכת העיקר [ולכן כל כמה שודאי פטור היין, 
יתחייבו משקין בברכת בורא נפשות], ואם כך אף אם יש ספק אולי נתחייב 
בברכה על היין, כיון שמצד הספק אינו מברך על היין, אין למשקין להפטר 
בברכת העיקר. ולכן הכריע שם האגרות משה להלכה להורות שצריך לברך 
בורא נפשות לצי. 
התהלה לדוד (סיי קעד סוף סק"א במוסגר) חוקר במשקין שדין ברכתם היא משקו 
ברכת 'בורא פרי האדמהי [כגון מים שבישל בהם ירקות] או /בורא יהאדמה' או 
פרי העץ' [כגון מים שנתבשלו בהם פירות] אם נפטרים בברכת היין, ₪ 


לפניו, וכמשמעות המרדכי. ועיין תהלה לדוד שמה שכתב המרדכי הנ"ל שבפורים ובברית מילה 
נחשב 'קבעי היינו גם לדידן שאז מודה לדעת הטור. עוד כתב התהלה לדוד ליישב בזה מה 
שכתב המגן אברהם שיין של קידוש פוטר שאר משקין, ותמה החיי אדם (כלל נה נשמת אדם 
אות א) שהרי לא קבע [לשיטתו שאין קביעות ליין אף בקידוש], אלא שסובר שגם בארעי מועיל 
אם היה לפניו [ועייייש שדקדק כן משו"ע הרב סוסידו]. 

אך כתב הר"ר אברהם מפראג (הו"ד בדרכי משה אות ו, פרישה אות ה) שהטור שלא חילק ב ופ 
הזה לזמנם, חלק על המרדכי [ולפי"ז צריך שיהא ילפניו'ן. אמנם הט"ז (סקייב) הביא להלכה 
את דברי המרדכי שצריך שיהיו המשקין לפניו בשעת הברכה [והביאו העולת תמיד והאליה רבה 
מהשיירי כנסת הגדולה (הגבי"י אות ) שכתב שאם שותה ארעי ואין שאר משקין לפניו אין היין 
פוטר, וכתב שאפשר שמדובר שאין דעתו לשתות עוד], ותמהו האחרונים (דגול מרבבה הו"ד בשערי 
תשובה סיי קעד, וכן כתב בצל"ח מב. ד"ה ואדאנן, פרי מגדים סי קעד משב"ז סק"ב) שהרי מסקנת הדרכי 
משה הניל שלא קייי"יל להלכה כן, וא"כ אין צריך שיהיו לפניו [ואכן הכריע המשנה ברורה (שם, 
שעה"צ סק"ח) שיש לחוש לדבריהם, ולכן לכתחילה יהיו לפניו כשמברך על הין. ועיי"ש שלא 
מספיק שהיו המשקין לפניו בשעה שעמד היין לפניו, אם לא היו בשעת הברכה. וראה שם 
באופן שיש יקביעותי שאם באו לפניו אחר גמר שתיית היין צריך ודאי לברך אלא אס כן היתה 
דעתו על המשקין קודם גמר שתיית היין]. אכן התורת חיים (סקייב) תירץ שכוונת הט"ז אף 
לדידן [ששייך 'קבעין באופן שלא קבע אלא שתה ארעי שיועיל ילפניוי [והוצרך לכך כיון שסתם 
המחבר ולא כתב ביקבעין. 

קצב. עיין רשיי (מא: ד"יה פת) שכתב בדברי רבי חייא יפת פוטרת בין לפניהם בין לאחריהםי, 
ובביאור הגר"א סי" קעד אות ג) הביאו וכתב יהוא הדין יין'. וראה לשון המרדכי (רמז קנ, הו"ד 
בדרכי משה אות ו) שחידש שאף לענין ברכה אחרונה פוטר יין את שאר משקין מקל וחומר, ומה 
דברים הבאים שלא מחמת הסעודה בתוך הסעודה שפת אין פוטרתן מברכה שלפניהם פוטר 
מברכה של אחריהם, שאר משקין שהיין פוטרתן מברכה שלפניהם אינו דין שיפטור אותם 
מברכה שלאחריהםי. משמע שיותר פשוט שפוטר לענין ברכה ראשונה. 

קצג. והוכיח הלבושי שרד, מאופן שהביאו לו המים אחר ששתה היין, שפסק המגן אברהם 
(סיי רח ס"ק כד) שלא נפטר בברכה אחרונה של הין, וכל שכן כאן שהמים קודם היין. אמנם 
דעת השל"ה (הו"ד במגן אברהם שם) שגם בכהאי גוונא שהביאו לו מים אחר ששתה יין נפטר 
בברכה אחרונה שעל היין, וכן פסק המשנ"ב (שם ס"ק עג, שעה"צ ס"ק עב). ולפי"ז נפל הקל 
וחומר. 

קצד. מצד שפוטר שאר משקין, ולברך יעל הגפןי אינו יכול כל זמן שלא שתה רביעית שהוא 
שיעור המחייב לכולי עלמא [אף שלגבי ברכה ראשונה מספיק 'מלא לוגמיוי לפטור משקין, כאן 
צריך קודם כל שיעור לחייבו]. 

קצה. אמנם העמק ברכה (שם) הוכיח כצד זה שהטפל נפטר בברכת העיקר [ומקורו ממה 
שמצינו שצריך שתהיה דעתו על הטפל, כמבואר בבעל המאור בסוגיין, ראה מה שנתבאר בזה 
בתחילת המערכה בשיטתון, ולכן הכריע באופן ברור שיברך על המשקין הטפלים. 

קצו. ועיין שם עוד מה שחידש האגרות משה, שיבורא נפשות' שייך ביסודו אף לפת וין 
ושבעת המינים, אלא שלכתחילה יש לברך ברכתן הראויה [מעין ג' או ברכת המזון], והוכיח כן 
מהדין לענין פחות משיעור פת ויין שמצטרפין להתחייב בורא נפשות עם חצי שיעור אחר, 


השותה יין 
למצוה אם 
פוטר שאר 

משקין 


: אוצר 


לומר שיין פוטר דווקא ימשקיןי, ואילו אלו שברכתם כברכת הפירות נחשבים 
כ'אוכלי ולא כימשקיןיקצז. 


דעת הבתי כהונה (ח"ג כלל בית דין סי" ב) שכל דין ייין פוטר שאר מיני משקיןי 
היינו דווקא בשותה יין מפני שרוצה לשתותו, אבל השותה יין מצד יברכת 


כ צירום לברכת הזימון 


עיונים 


(הגהות לשו"ע ריש סי קעד) ציין לדברי המגן אברהם (סוף ס"ק יא) ש'כוס של 

קידושי פוטר שאר משקין. ותירץ המהרשיים (דעת תורה סיי קעד שם) שיש לחלק, 

שדווקא לענין 'קידושי כיון שצריך 'קידוש במקום סעודהי לכן פוטר שאר 

משקין, ואינו דומה ליכוס של ברכהי. אמנם הבאר היטב (סק"ט) הביא מהגינת 

ורדים (לרי אברהם המצרי, כלל א סיי א,ג) שכוס של ברכת המזון פוטרת את הקפה 
שלאחר מכןקצת. 


מערכה כג 


צירוף לברכת הזימון 


א. מקור וגדר חיוב זימון / ב. אופן וגדר בברכת המזון בשלושה שאכלו כאחד / ג. צירוף באנשים שאינם אוכלים זה 
מזהי/ ד. כללים וגדרים בדין צירוף לוימון 


א. מקור וגדר חיוב זימון 


מצות עשה מן התורה לברך ברכת המזון על הפת, וזה נלמד בגמרא (כא.) 

מהנאמר (דברים ח ) 'ואכלת ושבעת וברכתי. ומן התורה החיוב הוא 

השלושה ברכות הראשונות שבברכת המזון, והברכה הרביעית מדרבנן. כשאכלו 

שלושה אנשים או יותר יחד, חייבים לברך את ברכת הזימון. וכיצד מזמנים, 

אחד מהסועדים אומר לשאר המברכים נברך שאכלנו משלוי, והם עונים יברוך 

שאכלנו משלו ובטובו חיינוי. ובמקום שיש עשרה שאכלו כאחד, יש להוסיף 
לברכת הזימון הזכרת השם. 


מקור החיוב נלמד בגמרא (מה.) 'אמר רב אסי, דאמר קרא (תהלים לד ג) 'גדלו 

להי אתי ונרוממה שמו יחדיו' [היינו שהאחד אומר לשנים יגדלו'ן. ורבי 

אבהו למד כן מהפסוק (דברים לב ג) 'כי שם ה' אקרא הבו גודל לאלהינוי [והיינו 
כנ"ל שהאחד אומר לשנים הבו גודלי]. 


עוד הובאה ברייתא בגמרא (מח), תנו רבנן מנין לברכת המזון מן התורה, 

שנאמר יואכלת ושבעת וברכת', יוברכת' זו ברכת הזימון 'את הי אלהיךי 

זו ברכת הזן וכוי*, ורבי דחה דרשה זו, שאין ללמוד מהפסוק הניל לברכת 
הזימון, אלא מיגדלו להי אתי ונרוממה שמו יחדיו'. 


ועיקר הזימון פירש רש"י (מה. דייה שלשה שאכלו) שהיא להזדמן יחד לצירוף 
ברכה בלשון רבים כגון נברך3. ומבואר שעיקר הזימון הוא לעשות את 


נמצא שבעצם שייך כל דבר לבורא נפשות, אלא כיון שמחויב כבר בברכתו הראויה ימצא שבורא 
נפשות הוא 'לבטלה' [שאין לברך שתי ברכות על דבר אחד]. ונפקא מינה שבמקום שאינו מברך 
מעין שלוש כמו בספיקו של השער הציון הנ"ל שמצד ספק אינו מברך מעין שלוש, ממילא 
חזר לברכת יבורא נפשותי [ואין לחוש שמא יבוא חכם ויברר הספק, שהרי בדורינו אין מי 
שיכריע, וגם אין לחוש שמא יבוא אליהו קודם הזמן שיכול עדיין לברך, שלא חוששים בשעה 
קלה שיבנה בית המקדש (עיין תענית יז)], ועל כן הורה למעשה אף בחצי רביעית יין וחצי רביעית 
שאר משקין שיש לו לברך בורא נפשות. וכן במקום שאין לו יסידורי ואינו יכול לברך בעל פה 
יברכת המזון' או 'מעין שלושי [ועד שימצא סידור כבר יעבור זמן עיכולן אף שלכתחילה אין 
לו לאכול ולשתות, אם כבר אכל ושתה, יברך בורא נפשות. 

קצז. וראה במגן אברהם (סיי רד ס"ק יז) לענין 'מי תאניםי שאינם נפטרים ביין, עיין שם, וכן 
מדוקדק מהשולחן ערוך הרב (סדר ברכות הנהנין סוף פ"א סכ"א) שכתב שפוטר מברכה ראשונה 
ישהיא שהכל נהיה בדברוי [וכן בכף החיים (סיי רב ס"ק פב)], אך יש אחרונים שחולקים [עיי 
שבט הלוי (שויית ח"ד סיי יד סק"ב, ח"ח סיי קסז סק"ג]. 

קצח. ועיין שם בגינת ורדים שהוסיף לחלק לפי דעת הבתי כהונה, בין קידוש לכוס ברכת 
המזון [כדעת המהרשיםן. 

א. כן גירסת הגהות הגר"א, וכן איתא בתוספות (מה. ד"יה עד היכן), וכן הגירסא בתוספתא (פש 
ה"א). אמנם לפי הגירסא שלפנינו ברכת הזימון נלמד מהתיבה 'אלהיך', וביאר המהרש"א (ח"א,שם 
דייה את הי), שהואיל ואין בברכת הזימון אלא ינברך שאכלנו משלוי, ועיקר הזימון הוא בעשרה 
שאומרים ינברך אלהינו', אפשר ללמוד מהתיבה יאלהיך' לברכת הזימון. 

ב. ופן כתב המרדכי (רמז קנה). 

ג. מאירי (מה. דיה שלשה), וכעין זה בספר המאורות, ובכל בו (סיי כה) והאבודרהם (הלי ברכות 
ש"א). ובריטב"א (מה. ד"יה שלשה) כתב, "חובת זימון מפני כבוד הבורא כשהן מתתברין ומתרין 
זה לוה לברכו, ומשום ברוב עם הדרת מלךי. והגרש"ז אויערבך (מחברות כתב יד על ברכות פרק 
שלשה שאכלו) כתב, שגדר הזימון הוא כעין הקדש לקרבן או קבלה לתענית, שכך הם קובעים 
עצמם לברכה. 

ד. הטור (או"ח סיי קפח) בשם הראב"ד, והלבוש (סיי קצח ס"ח), וכן כתב הדרישה (סיי קפב) בשם 
ראביי"ה [וכתב הדרישה שנפקא מינה היא לגבי זימון באכילת פירות משבעת המנים, עייייש], 
וכן משמע מדברי היראים (סיי תג [אך בתועפות ראם כתב, שאין ראיה מדבריו]. וכן נראה 
שמוכח מדברי רש"י (מו. דייה דקסבר) שביאר שלדעת רב ששת יחיד המברך ברכת המזון אינו 
מברך את ברכת ההזן', והרי ברכת הזן היא מדאורייתא, ולא יתכן שחכמים יעקרוה מהיחיד 


הברכה לברכה של רבים. אמנם יש מהראשוניםי שכתבו, שענין הזימון הוא 
דרך אזהרה והתראה להתעורר על כוונת הברכה. 


ונחלקו הראשונים והאחרונים אם ברכת הזימון חיובה מן התורה או מדרבנןד. 

ויש מי שחילקה, שברכת הזימון בעשרה מדאורייתא, ובשלושה היא 

מדרבנן. ויש שכתבו, שמדברי התנא של הברייתא שלמד מהפסוק בתורה 

שהוא חיוב כשאר שלושת הברכות שעל המזון, נראה שהיא מדאורייתא, אבל 

רבי שלומד מהפסוק 'כי שם הי אקראי, אין זה מוכרח שהוא מדאורייתא, 
ויתכן שזו אסמכתא בלבדי. 


ובשאילתות (שאילתא קמו) כתב, שהמקור לזימון הוא מקרא ואכלת ושבעת 

וברכתי. ובעמק שאלה הקשה, שבמקום אחר (שאילתא נא) כתב 

שהמקור לזימון הוא מהפסוק יגדלו לה' אתיי. וביאר שנראה שהלימוד מהפסוק 

שאכלת ושבעתי ומיגדלו להיי הם שני עניינים נפרדים, שמהפסוק הראשון 

לומדים את עיקר ברכת הזימון, והיינו נברך שאכלנו משלו, ומהלמודים האחרים 
לומדים שאחד מברך ומוציא את כולם. 


ונפקא מינה בדין ברכת הזימון אם חיובו מדאורייתא או דרבנן, כתב הפרי 

מגדים (או"ח סיי קצב משב"ז סקי"א) לגבי ספיקות, כשיש לעשרה אנשים 
ספק אם חייבים בברכת הזימון, אם נאמר שחיוב הברכה אינו אלא מדרבנן, 
אין לברך בהזכרת השם מספק, וכן לגבי נער בן ייג שנה שלא הביא שערות 
אם יכול לזמן'. וכן ציין הפרי מגדים (שם סי קצא א"א סק"א) למחלוקת המגן 


ויתקנוה כברכת הזימון [וכפי שתמהו התוספות (שם דייה עד) על שיטת רשיין, אלא ודאי ששיטת 
רשיי שברכת הזימון מדאורייתא. וכן מסיק הברכת ראש (שם בפתיחה לפרק שלשה שאכלו) והחזון 
איש (או"ח סיי לא סק"א). אמנם במאירי (מה. דיה וענין הזימון) ובשיטה מקובצת (מה. ד"ה מנא) 
כתבו, שברכת הזימון היא מדרבנן, והפסוק הוא 'אסמכתא בעלמאי. וכן כתב האליה רבה סי 
קצט אות ו) והפרי מגדים (שם א"א סק"ו), וכן הביא המשנה ברורה בשער הציון (שם סיק טז), 
שדעת רוב הפוסקים שהיא מדרבנן. אך החזון איש (שם) כתב על דברי המשנה ברורה שלא 
ידע מי הם רוב הפוסקים שסברו שהיא מדרבנן. אמנם אפשר לומר, שהפרי מגדים שנקט שכן 
דעת רוב הראשונים, סמך על הראשונים במשנה בחלה (פ"א מיח) לגבי עיסת הכלבים [היינו 
עיסה שנתערב בה מורסן, או עיסה רגילה שייחדה לכלביםן, שאם אין הרועים אוכלין ממנה 
אינה חייבת בחלה, ואין מערבין בה ואין משתתפין בה, ואין מברכין עליה, ואין מזמנין עליה. 
ומה שאמרו שאין מברכין עליה, פירשו הר"ש (דיה ומברכץ) והריבמ"ץ (ד"ה ומערבין) והר"ע 
ברטנורא (ד"ה ומערבין), שהכוונה לברכת 'המוציאי [וכן פירש רש"י (ביצה כא. ד"יה ומברכין), שהנידון 
במשנה על ברכת המוציא], ומוכח שבברכת הכזון שהיא מדאורייתא אין פטור בעיסת הכלבים, 
הואיל ומכל מקום נאכלת על ידי האדם על ידי הדחק [ובפרט לדעת רבי בא בשם שמואל 
ורב אמי בשם ר' חייא שפירשו שעיסת הכלבים היא עיסה גמורה אף למלכים אלא שייחדה 
לכלבים], ואי אפשר לפטור מברכת המזון דאורייתא. ומכל מקום מבואר במשנה שאין מזמנים 
על אכילה זו, הרי משמע מדברי הראשונים שאין ברכת הזימון מן התורה אלא מדרבנן, ולפיכך 
פטרו רבנן את אכילה זו מזימון. ועיין עוד בחידושי הגרח הלוי (חמץ ומצה פיט ה"ה) שביאר, 
שאין מברכין המוציא על עיסת הכלבים אף שזה לחם גמור, הואיל ואין החיוב אלא מדרבנן, 
ובדרך אמונה (בכורים פ"ו ה"ה) הביא את דברי הגר"ח, וכתב עליו שלדבריו צריך עיון מדוע אין 
מזמנים, והרי לדברי החזון איש ברכת הזימון דאורייתא. 

ה. קרית ספר (ברכות פ"ה). אמנם הישועות יעקב (או"ח סיי קצד ס"א) והחזון איש (שם) נקטו, 
שזימון מן התורה מתקיים בשלושה, והוספת הזכרת ה' בעשרה אינו אלא מדרבנן. 

ו כך למד הפני יהושע (מה. ד"יה מנא, מח: ד"ה מניין), וכעין זה כתב המרומי שדה (מה. דייה שלושה 
שאכלו) שהמקורות שהובאו בגמרא (שם) אינם לעיקר חובת זימון כמבואר ברש"י (ד"ה מנא), אלא 
עיקר הזימון נלמד ממה שנאמר 'ואכלת ושבעת וברכתי, וברכה זו ברכת הזימון, כמבואר בגמרא 
(מח.), ומה שהגמרא דנה 'מנא הני מיליי, היינו לזה שזימון בשלושה. ועיי"יש שהוסיף שרשיי 
לשיטתו במה שפירש (מו. דייה דקסבר) שברכת הזן אינה נאמרת אלא בשלושה. 

ז. ועיין במשנה ברורה (סיי קצג סיק כז) ובביאור הלכה (שם דייה עמהס) שכתב, שבשלושה שאכלו 
וש להם ספק אם חייבים אם לאו יש להם רשות לזמן, כיון שמזמנים בלי הזכרת השם, אבל 
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אברהם (שם) והסמ"ע (חו"מ סי שלז סק"מ) אם פועל בזמן חז"ל חייב בברכת 
הזימון, שלכאורה זה תלוי בשאלה האם החיוב הוא מדאורייתא או מדרבנן". 


ב. אופן וגדר ברכת המזון בשלושה שאכלו כאחד 


בעיקר ענין הזימון מצינו דין מחודש, באופן שבו צריכים המצטרפים לברך 
ברכת: הלוון. שהרי הכלל הוא", שברכת הנהנין אעה דומה לברכת 


בה, מטעם דיכל ישראל ערבים זה בזהי, אבל ברכת הנהנין מי שלא נהנה אינו 
יכול להוציא מי שנהנה, ואפילו זה שנהנה אינו יכול להוציא לאחר שנהנה, 
אלא אם כן קבעו יחד, ורק בדבר שהקביעות מועלת בו, כמו לאכילת פת 
וכיוצא בו, שקביעותם מצרפתם להיותם כגוף אחד וברכה אחת לכולן'. וגם 
זה שייך רק בברכה ראשונה שדעתם להתחבר ולקבוע עצמן יחד לאכוליא, 
אבל בברכה אחרונה אינם מצטרפין זה עם זה שכולם יפטרו בברכת האחד. 
וכן כשאכלו שנים כאחד ונתחייבו בברכת המזון, מבואר בגמרא (מה6 'אמר 
אביי נקיטינן שנים שאכלו כאחת מצוה ליחלקי'י. אך בשלושה שאכלו כאחד 
ונתחייבו בברכת הזימון, התחדש שכיון שנתחייבו בזימון ואומרים ביחד נברך, 
הזימון עושה אותם כמחוברים יחד, ויכול המברך לברך כל ברכת המזון יחד, 
והשומעים יתכוונו לצאת בשמיעתם, ויענו אמן, אפילו אם הם בקיאים לברך 
[אולם מבואר בפוסקים', שכיום שקשה לכוין מתחילה ועד הסוף יש למסובים 
לומר בלחש ביחד עם המברך]. 


אך נחלקו הפוסקים אם דבר זה שהמזמן מברך ומוציא את השומעים, הוא 

מעכב בעצם חלות הזימון, והיינו שיסוד דין זימון הוא לברך ברכה 

משותפת', או שמא אין ברכת הזימון מחייבת לברך על ידי שאחד מוציא 

את כולם, אלא יסוד הזימון הוא תוספת ברכה של אכירת ינברך שאכלנו 

משלוי ועניית יברוך שאכלנו משלוי, רק שעל ידי הזימון נעשה קביעות שבזה 

מתקיים התנאים שיוכל אחד להוציא את השני, והיינו שאין חייבים לברך כל 
אחד לעצמו, אלא רשאי האחד להוציא את כולם. 


וטעם החילוק בין ברכה ראשונה שאחד מוציא את חבירו כשיושבים ואוכלים 

יחד, ומאידך בברכת המזון כל שאכלו שנים כאחד מצוה ליחלק, ואינו 
מוציא את חבירו, מצינו כמה דרכים בראשונים: א. התוספות (מה. דיה אם, 
באופן הראשון) ובתלמידי רבינו יונה בשם ר"י הזקן (ד"ה שנים שאכלו), שהואיל 
ויושבין לאכול יחד דעתן להצטרף ואחד מברך להוציא את חבירו, אבל בברכה 
של סוף סעודה שמסתלקין זה מזה צריך לברך כל אחד לעצמו. ב. באופן 
נוסף פירשו התוספת (שם), וכן הביא הרא"ש (פיז סיי ו) שה"ר יוסף פירש 
בשם הרשביים, שהואיל וברכת המזון דאורייתא החמירו רבנן שכל אחד יברך 
לעצמולי. ג. והתוספות בחולין (קו. דייה וש"מ) כתבו, שחלוק ברכה ראשונה שכל 
אחד מרויח באותה ברכה שעל ידי כן מותרין לאכול ולהנות ולפיכך מצטרפין 

יחד, אבל בסוף שכבר אכלו אין מצטרפין. 


ולנבי מו על פירות, אמרו בגמהא (חולין קו.) 'אפר רבה בר בר חנה,. הוה 
קאימנא קמיה דרבי אמי ורבי אסי, אייתו לקמייהו כלכלה דפירי, ואכלו 


בזימון בעשרה כשיש ספק עדיף שלא לקבוע ביחד שלא יצטרפו לזימון. ולגבי זימון בקטן שלא 
הביא בי שערות, נראה מדברי הרמ"א (שם ס"י), שבסתמא אפשר לצרף נער בן יג שנים אף 
שלא נודע שהביא שערות. וביאר במשנה ברורה (שם) דאמרינן כיון שהגיע לכלל שנים, מסתמא 
כבר הביא שתי שערות, ושוב אין צריך בדיקה. 

ח. וראה עוד בפרי מגדים (שם סיי קצד א"א סק"ג) שכתב, שבאופן שאינו יודע את ברכת הזימון 
אין זה מעכב מלברך את הג' ברכות, הואיל וברכת הזימון אינה אלא מדרבנן, ומשמע שאם 
החיוב מדאורייתא הרי זה מעכב מלצאת בשאר הברכות. 

ט. כפי שמצינו בראש השנה (כט.). 

י. ומקור הדבר הוא במשנה בברכות (מב.), 'היו יושבין כל אחד מברך לעצמו, הסבו אחד מברך 
לכולןי. והיינו שאין מוציא אחד את כולם אלא אם כן הסיבו יחד. ובטעם הדבר שאין זה כברכת 
המצוות שאפשר להוציא את חבירו בלי קביעות מדין ישומע כעונהי, עמד בזה הרשב"א (מב: 
ד"יה ולענין). וביארו הראשונים [הרשב"א (מת. דיה הא) והריטב"א (הלי ברכות פיה ה"ט) והראייש 
(פ"ז סיי כא)] בשם הירושלמי (פ"ג ה"ג), שממה שנאמר (דברים ח י) יואכלת ושבעת', יש ללמוד 
שדווקא מי שנהנה יברך. ועיין חזון יחזקאל (על התוספתא, ברכות פה אות כד), שביאר שדין שומע 
כעונה שייך על ידי שחיוב המצוה מוטל עליהם כאחד, ואף שגם היוצא מוציא, זה מטעם ערבות 
של כל ישראל זה לזה, אך בברכת הנהנין עד שלא יצטרפו בהסיבה הקובעת אותם יחד לאכילה 
אין שייכות ביניהם. ובעיקר קושיית הרשב"א, עיין ברשב"ץ (מה: דייה אמר) ובפני יהושע (מג. דיה 
רי יוחנן) מה שתירצו בזה. ולענין דיעבד, אם אחד מברך ובא להוציא אחרים שלא אכלו עמו, 
עיין ברא"ש (פ"ו סיי לג שאף בדיעבד לא יצאו, אך הבית סף (או"ח סיי קסז) הביא דעת ראשונים 
שבדיעבד יצאו. 

יא. אמנם דעת רשיי (מה: ד"יה מצוה), שמה שאמרו בגמרא ששנים שאכלו מצוה ליחלק, נאמר 
אף לגבי ברכה ראשונה, והתוספות (מה. דייה אם) דחו דבריו, והוכיחו שבברכה ראשונה מוציאין 
זה אחיזה= שניםי להברי הכל: 

יב. ועיין עוד בגמרא (מה.) שנחלקו רב ורבי יוחנן, אם שנים שאכלו כאחד רשאים לזמן. ופירשו 


כג. צירוף לברכת הזימון 


עיונים 


נא 


ולא משו ידייהו, ולא יהבו לי מידי, ובריך חד חד לחודיהי. ומכאן למדו שאין 
זימון לפירות. ואולם לגבי ברכה אחרונה על פירות אם אחד יכול להוציא את 
האחרים, כתב הפרישה (או"ח סי קצג סקיא) בשם הלבוש שלטעם הנ"ל 
שבברכה דרבנן אפשר לצאת בברכת השני, מובן היטב טעם הדבר, שאף 
בפירות הואיל ואין ברכתם אלא מדרבנן אחד יכול להוציא את כולם. אך לטעם 
זה יש להעיר על מנהגינו, שאין אחד מוציא את הבירו בברכת הפירות. 
והפרישה הוכיח שהעיקר כטעם הראשון, שעיקר החילוק בין ברכה ראשונה 
לברכה אחרונה הוא, שבתחילה יש קביעות מה שאין כן בסוף. אמנם הט"ז 
(שם סק"א) כתב, שאפשר ליישב אף לטעם הראשון. 


ולגבי אכילת פירות משבעת המינים, דעת כמה ראשונים" שחייב בזימון. 

וטעם הדבר פירשו האחרונים"", שהואיל וברכת מעין שלוש דאורייתא 

חייב בזימון, ולפיכך כתב הביח (שם דיה ואם), שיש ליזהר שלא יקבעו גי ביחד 

על זי מינים, כדי שלא ליכנס לספק. אך המשנה ברורה הביא (שם סק" בשם 

הברכי יוסף (שם סק"א), שלא צריך לחוש לשיטה זו ואפשר לאכול יחד פירות 
שבעת המינים ופת הבא בכיסנין. 


ובטעם הדבר שאין זימון על הפירות, יש לחקור האם הוא מחמת שחסר 

בקביעות וצירוף בפירות, או שעיקר הטעם הואיל ואין בפירות ג' 

ברכות של ברכת המזון לא שייך להוסיף ברכת הזימון. ובאמת שבתוספות (לז. 

דייה נתן) מבואר, שלדעת רבן גמליאל שיש חיוב גי ברכות באכילת פירות 

משבעת המינים שוב שייך אף חיוב זימון. אך מדברי הראב"ד (ברכות פ"א הי"ט) 
והריטב"א (הלי ברכות פ"ה היו) נראה, שאין קביעות כלל לאכילת פירות". 


והנה מדברי הריטב"א (שם) נראה, שענין הזימון לפירות ודין צירוף להוציא 

אחד את השני בזה אחד הוא, שכתב יאין צירוף מועיל לצאת אדם 
בברכת חבירו אלא בברכת הנהנין שלפני אכילה ושתייה, אבל בברכה שלאחריו 
אין צירוף מועיל, וכל אדם חייב לברך לעצמו אלא אם הוא בור שיוצא בברכת 
חבירו, וזהו שאמרו (חולין קו.) אין זימון לפירות, חוץ מן האוכל פת שיש עליו 
שלש ברכות שמועיל לו צירוף וזימון'. ובטעם הדבר כתב הריטב"א (שם פיה 
ה"ז), זמפני מה יש זימון לפת לבדו יותר משאר מיני דגן ופירות, טעם הדבר, 
לפי שאין הצירוף הוכחה ועושה חיבור אלא לפני אכילה שהחבורה קיימת, 
אבל לאחר שאכלו או שתו כיון שאין חייבים לברך אחריהן במקומן, מכיון 
שגמרו לאכול ולשתות וראוי כל אחד ללכת לדרכו בטל השיתוף והצירוף 
ונתפרדה חבילה, אבל לחם שחייב לברך אחריו במקומו, שאפילו אם אכל 
כזית כאן ושכח והלך לדרכו קודם שיברך וגמר שם סעודתו, חייב לחזור 
למקומו הראשון ולברך, אע"פ שגמרו מלאכול צירוף והוכחה שעשו מתחילה 
הרי הוא קיים כמות שהיהי. ולדבריו החילוק בין קביעות לברכה ראשונה לברכה 
אחרונה הוא בזה שבתחילת האכילה עדיין החבורה קיימת, ושפיר יש צירוף 
בין האוכלים, מה שאין כן בברכה אחרונה. וזה דווקא בפירות וכדומה, אבל 
בפת הואיל וחייבים לברך במקום שאכלו נשאר הצירוף אף אחר האכילה, 

ואפשר לזמן ולברך יחד?. 


בתוספות (שם דיה אם רצו) שהטעם משום שצרכים לברך כל אחד לעצמו. 

יג. כן הביא הבית יוסף (או"ח סי קפג ד"ה כתוב בשבלי הלקט) מהשבלי הלקט סיי קנ בשם 
היר אביגדור, וכן כתב בארחות חיים (הלי ברהמ"ז אות יא) בשם הרב פרץ, וכן פסק בשו"ע 
(שם ס"ז). ועיין משנה ברורה (שם סיק כז) שביאר את שורש הדין, וז"ל 'אף דמדינא היה יותר 
נכון שישמעו המסובין כל הברכת המזון מפי המזמן, והוא יוציאם בברכתו ובעצמן לא יברכו 
כלל, מ"מ בעבור שמצוי בעו"ה שהמסובין מסיחין דעתם ואינם מכוונין לדברי המברך כלל, 
ונמצא שחסר להם ברכת המזון לגמרי, ומבטלין עשה דאורייתא בידים, לכך נכון כהיום יותר 
שהמסובין יאמרו בעצמן בלחש כל מלה ומלה עם המברך, כדי שיברכו יחדיו, ונקרא עי*ז 
ברכת זימון, ומתקיים מה שאמר הכתוב אגדלו להי אתי ונרוממה שמו יחדיוי, דמזה ילפינן 
ברכת זימון. 

יד. ובאופן הברכה המשותפת מצינו כמה דרכים בפוסקים, וכפי שיתבאר להלן. 

טו. ונפקא מינה בין הטעמים כתב הפרי מגדים (שם סיי קצג משביז סקייא), כשאכלו פחות משיעור 
שביעה שהברכת המזון מדרבנן, וכתב שנכון לחוש לטעם הראשון, ואם לא אכל כדי שביעה 
שחיובו הוא רק מדרבנן מצוה ליחלק ולברך כל אחד לעצמו. 

טז. והיינו על פי מה שפסק הרמ"א (או"ח סי ריג סייב) כדעת הראב"ד (ברכות פ"א היײב), שבשאר 
אוכלים חוץ מפת ויין לא צריך הסיבה וקביעות כלל גס לענין ברכה ראשונה, ולעולם מצוה 
ליחלק, והוא הדין גם לברכה אחרונה שאף שהיא מדרבנן אין בזה קביעות ומצוה ליחלק. 

יז. ראבי"ה (ברכות סיי קכד) בשם רבינו האי גאון, מרדכי (פ"ז רמז קנה), והובא בבית יוסף (או"ח 
סי" קצב דיה כתב המרדכי). 

יח. דרישה (או"ח סיי קצב אות א) העמק שאלה (סיי קמו אות ו). 

יט. שכן כתב הראב"ד (שם) לגבי האוכל דבר איסור שאינו קובע לזימון, יוהוא כעין אכילת 
פירות שאין להם קבע לזימוןי, הרי שאכילת פירות אינה קובעת כלל לזימון. 

כ. ומח שאין האחד מוציא את חבירו באכילת פת [כשאין צירוף לזימוןן, צריך לומר כדברי 
הראשונים הנ"ל, שבברכת המזון דאורייתא החמירו יותר. 


הטעם שאין 
זימון לפירות 


משמעות 
הגמרא שאין 
הצירוף לברכת 
המזון מעכבת 
את ברכת 
הזימון 


דעת 
הראשונים 
שצריך לברך 
ברכת המזון 
יחד 


מחלוקת הבית 
יוסף והדרכי 
משה אם יש 
חב לברך 
יחד 


הטעם 
שבברכת 
הנהנין עדיף 
לברך ברוב 
עם 


נב אוצר 


והנה בגמרא (מו.) אמרו, יעד היכן ברכת הזמון, רב נחמן אמר עד נברך, ורב 

ששת אמר עד הזן. ופירשו התוספות (ד"ה עד) ועוד ראשונים?*, 

שמדובר כאן במקרה המוזכר בגמרא (מה:), שאחד מפסיק את סעודתו בשביל 

שנים כדי שיזמנו עליו, עד היכן צריך להמתין לשנים קודם שימשיך בסעודתו, 

אם מיד אחר אמירת נברך, או שצריך להמתין לסיום ברכת הזן. והטעם פירשו 

התוספות, 'משום דכיון דנברך אינה ברכה אינו אומרה לבדה אלא יגמור עמה 
גמ ברכת. הזן שהיא ברכהילב. 


ולכאורה מבואר בגמרא, שמלבד ברכת הזן שלדעת רב ששת מעכב בברכת 

הזימון, שאר הברכה אינה שייכת לעיקר הזימון, ולפיכך אין חיוב 
להצטרף לשאר הברכה. אמנם הבית יוסף (שם סיי קפג דייה כתוב בשבלי הלקט) 
הביא מהשבלי הלקט (סיי קנו) בשם הר אביגדור, וכן כתב בארחות חיים (הלי 
ברהמ"ז אות יא) בשם הרב פרץ, שכל אחד מהמסובין חייב לומר בלחש עם 
המברך ברכה ברכה ואפילו את החתימות, וכן נפסק בשו"ע (שם ס"ז), וביאר 
המגן אברהם (שם ס"ק יב) שטעם הדבר הוא שכיון שמזמנים צרכים לברך יחד. 


אך כתב הבית וסף (שם סיי קצג דיה ומיהו, סיי קצה ד"ה וכתבו התוספות) שאת 

חובת ברכת המזון אפשר לצאת אף כשלא ישמעו מפי המברך, ויכולים 
לצאת על ידי שיברך כל אחד לעצמו, דאין סברא לומר שצריכין לשמוע כל 
הברכה מפי המברך ואינם רשאים לברך כל אחד ברכת המזון לעצמולי. אמנם 
הדרכי משה (אות ג) חולק על הבית יוסף שענין זה שצריך לצאת מהמזמן זהו 
חלק מעצם חובת הזימון, ולפיכך אף כששומע מהמברך צריך לברך לעצמו 
בלחש, ועונה אחריו אמן על כל ברכה וברכה. ומה שאמרו בגמרא (שם), 
שברכת הזימון עד הזן, היינו לשום איזה צורך שיש להם, אבל בסתם צריך 

לשמוע את כל ברכת המזון מהמברך. 


אמנם הביח (שם דיה ומיהו) כתב, שמדברי שאר הראשונים נראה שחלקו על 

השבלי הלקט וסייעתו, ולשיטתם אין על העונים לברך לעצמם, אלא 

ישמעו מפי המברך ויצאו ידי חובה, שכן הוא עיקר הזימון. והביא סעד לדבריו 

מדברי הספרי (דברים פיסקא שו), 'ומנין שאין מזמנין אלא בשלשה, תלמוד לומר 

יכי שם הי אקראי וגוי, ומנין שעונין אמן אחר המברך, ת"ל הבו גודל 
לאלהינוי.. 


ומצינו חילוק יסודי בין ברכת המצות לברכת הנהנין, שהנה כתב השוע (שם 

סיי ח ס"ה) לגבי שנים או שלושה שמתעטפים בטלית כאחד כולם 
מברכין, ואם רצו אחד מברך לכולם. והיינו שמה שאחד מברך לכולם בברכת 
המצות אין זה אלא רשות. ומאידך לגבי הסבו לאכול יחד שאחד מברך לכולם, 
נחלקו הראשונים אם זה רשות או חובה, שהרמב"ם (ברכות פ"א הייב) נקט 
שאינו אלא רשות, אך כבר הביאו הכסף משנה והמעדני יו"ט (על הרא"ש פיי 
סל"ג אות כ)?7, שדעת הרמיך שאפילו אם המסובין יודעין בעצמן לברך, מכל 
מקום הידור מצוה הוא שאחד יברך ויוציא כולם, דברוב עם הדרת מלך. וכן 
לגבי זימון מצינו, שבמקום שיש צירוף אסור ליחלק ולברך כל אחד לעצמו 
[ואף ששנינו (.) 'שלשה שאכלו כאחת אינן רשאין ליחלק, וכן ארבעה וכן 
חמשה ששה נחלקין, עד עשרה, ועשרה אין נחלקין, עד עשריםי, ומבואר 


כא. רי"ף ורא"ש (פיז סי יב) ורשב"א (מו. דייה והפירוש הנכון). 

כב. אמנם רשיי (ד"ה עד) פירש את הסוגיא באופן אחר, ותוספות והראשונים נחלקו עליו. 
כג. אך צריך עיון, שמדברי השבלי הלקט וסייעתו נראה שלולי החשש שאין יכולים לכוין מילה 
במילה מפי המברך, לכתחילה צריך לצאת מהמברך, ואיך כתב הבית יוסף שמדינא דגמרא אין 
שום סברא להצריך לשמוע מפי המברך. ועוד צריך להבין, כיון שאין צריך לשמוע את ברכת 
המזון מהמברך, מדוע צריך לומר בלחש עם המברך. ומשמע שלמד הבית יוסף, שעיקר ענין 
השמיעה מהמברך היא בכדי שתהא הברכה ביחד, וענין זה אפשר לצאת אף באמירה בלחש 
ביחד. 

כד. וכן נקט הביאור הלכה (סיי קסו דייה אחד). 

כה. ואולם הפרי מגדים (שם משב"ז סק"ד) נקט, שדווקא במקום שאוכלים עשרים יחד עדיף 
שלא ליחלק, אבל בששה שאין הזכרת הי אין ענין לברך יחד ואפשר לכתחילה ליחלק. אך 
מדברי הט"ז (שם סק"ג) נראה, שאף שבסתם יש מעלה לברכה ברוב עם, כמבואר ברמ"א (שם 
סיב), שאף כשאין חיוב זימון ורשאין לחלק עדיף יותר לברך ברוב עם, מכל מקוס במקום 
שאכלו ששה כאחד, ויש אפשרות לעשות ריבוי חבורת המזמנים אין מעלה לרוב עם. 

כו. ומדברי הברכת אברהם מבואר, שברכת הזימון אינה ברכה פרטית של כל אחד ואחד אלא 
ברכה כללית שאחד מברך בשביל כולם, ולכן אף שאחד אינו מבין, הואיל ונאמרה ברכה על 
ידי אחד מהציבור די בזה, ואין צריך להגיע לדין שומע כעונה, כיון שעצם זה שנאמרה הברכה 
על ידי אחד מהם מועיל לכולם. והנה אם נאמר שיש על ברכת הזימון תורת ברכה, כמבואר 
בגמרא (מו.) שכשיש זימון יש ברכה נוספת, והיינו שזה ברכה בפני עצמה [וכפי שיתבאר בסמוךן, 
נמצא שברכה וו מתקיימת על ידי שהמצטרף משתייך לברכת הציבור. ולפי"ז אפשר שאף 
החולקים על הברכת אברהם מודים שאת החלק של הזימון יוצאים על ידי ברכת המזמן, אך 
נחלקו עליו בזה שאת עיקר הברכה אין יכול לצאת על ידי ברכת המזמן, שהרי עיקר ברכת 
הזימון אינה אלא עד עברךי, לדעת רב נחמן (שם) או עד יהזן' לדעת רב ששת, אבל עיקר 
ברכת המזון דאורייתא הוא חיוב עצמי על כל אחד ואחד, ולא מועיל ברכת הציבור להוציא 


כג. צירוף לברכת הזימון 


עיונים 


שבמקום שאין החילוק מבטל את הזימון אפשר ליחלק, כבר כתב הדרכי משה 
(שם סי קצג סקיב), שמכל מקום עדיף שלא ליחלק משום ברוב עם הדרת 
מלךכה]. 


וצריך להבין טעם החילוק בזה, ובשו"ע הרב (שם סי ריג ס"ם ביאר בזה, 

שחלוק גדר ברכת המצות שכל אחד עושה המצוה לעצמו ואין כאן 

ענין של קביעות שמחשבים כגוף אחד, ועל אף שיש מעלה של ברוב עם, יש 

גם מעלה בריבוי ברכות משום שמצוה בו יותר מבשלוחו, מה שאין כן בברכת 

הנהנין במקום שקבעו יחד שהם נחשבים כגוף אחד שנהנה, אין כאן מעלה 
בריבוי ברכות, ועדיף שאחד יברך ויוציא את כולם. 


והנה הביאור הלכה (סיי קצג דייה אינו יוצא) הביא שהברכת אברהם (עמי תשלט) 

כתב, שאף שכשאחד מוציא את חבירו צריך השומע להבין ואם אינו 

מבין לא שייך בו שומע כעונה, מכל מקום בזימון שאחד מוציא לשנים, וכן 

בעשרה שאחד מוציא לתשעה, אפילו אינם מבינים יחיד מוציא את הרבים. 
אך כתב הביאור הלכה, שהרבה אחרונים חלוקים עליולי. 


1 


בגדר המטבע של ברכת הזימון, יש לחקור האם חובו ככל ברכות אלא 
שנתחדש בוה מטבע ברכה בלי הזכרת שם ומלכות, או שאין בזה 


תורת כרכה אלא ה שפד הנאמרים!יפהכנה. לברכת המאן: 


ובטעם הדבר שאין בברכת הזימון הזכרת שם ומלכות, אף שאין תורת ברכה 

בלא שם ומלכות [כמבואר בגמרא (מ:)], מצינו כמה דרכים בראשונים. 

הראב"ד (מד.) והובא ברמב"ן (נד: דייה מאי מברך) וברשב"א (נד. דייה וכתב הראב"ד) 

כתבו, שכל ברכה שאינה קבועה והיא נעקרת לפרקים אינה צריכה הזכרה, 
והיא כברכת הרשות שהרי יכולים השלושה שלא לאכול יחד?ז. 


אמנם הרשב"א (שם) ביאר, שאין בברכת הזימון הזכרת השם הואיל וש עוד 

גי ברכות שיש בהם הזכרת השם. ובמאירי (מה. דייה בענין הזימון) כתב, 

שענין הזימון הוא דרך הזהרה והתראה להתעורר לברך בכוונה, ולפיכך אין בו 
הזכרת הי, ואף בזימון של עשרה אין זה מתורת ברכה?". 


ונראה להוכיח כדברי הראב"ד ושאר הראשונים שיש תורת ברכה על ברכת 

הזימון, מדברי הגמרא (מו.) שהביאה מחלוקת תנאים במנין הברכות 
בברכת המזון, 'תנא חדא שנים ושלוש ותנא אידך שלוש וארבעי. ומבואר 
בגמרא שדעת התנא הראשון יכולה להתפרש כשיטת רב ששת, שברכת הזימון 
היא עד הזן, ולפיכך ביחיד יש בי ברכות, ובמקום זימון יש גילל. והתנא השני 
סבר כרב נחמן, ולפיכך אף ביחיד יש גי ברכות, ובמקום זימון יש בה ארבע 
ברכות, והיינו ברכת הזימון בנוסף על הג' ברכות, ומבואר שיש על ברכת הזימון 

שם ברכה נוספתל. 


ולענין זימון מספק, אם יש בזה שאלה של ברכה לבטלה, נחלקו האחרוניםלא. 


אמנם בספר אשר לשלמה (מועד סי טז) כתב, שמלבד עצם ברכת הזימון 
שהיא ברכה לעצמה [לדעת כמה ראשונים, וכפי שהובא לעילן, יש 
חידוש בעיקר ברכת המזון הנאמרת בזימון. וש לדקדק כן מלשון הרמביים 


את זה שאינו מבין. 

כז. וכן כתב הטור (שם סיי קפת) בשם הראב"ד, עיי"ש. וכן נראה מדברי הפוסקים שהביא המגן 
אברהם (סיי קצב סק"א) שיש לענות אמן אחר ברכת הזימון, הרי מבואר שיש על בזה שם ברכה. 
כח. וכעין זה כתב אבודרהם (הלי ברכות סוף סיי ח). ועיין בשו"ת חתם סופר (אוי"ח סיי יז), שמגדיר 
את ברכת הזימון כעטרה לראש ברכת הזימון, ובזה ביאר את החילוק שיש בין ברכת הזימון 
שאם אכלו יחד ונתחייבו בזימון ושכחו וברכו ביחיד שאין זימון למפרע כמבואר בשו"ע (שם סי 
קצד ס"א), אולם לענין עשרה שהתפללו ביחידות, נחלקו הראשונים אם יכולים אחר כך לחזור 
על חזרת הש"ץ ולומר קדיש וקדושה, שהרדב"ז (ח"ד סי אלף שיב) [הובא דבריו במגן אברהם 
(סיי סט סק"א)] כתב, שאינם יכולים לחזור ופרח מהם חיוב קדיש וקדושה וכמו לגבי זימון. אך 
דעת הר"ן (מגילה יג. דיה מתני) הוא, שיכולים העשרה לחזור על חזרת הש"ץ קדיש וברכו, אף 
אחר שהתפללו ביחידות. וביאר החתם סופר, שהרדב"ז למד שכמו שבזימון שאין זה אלא עטרה 
לראש הברכה אין זימון למפרע הוא הדין לתפילה וכנ"ל, אך הר"ן סבר שכל שלא אמר קדיש 
וקדושה חסר בגוף התפילה, ולכן יכולים לשוב ולהתפלל בעשרה. 

כט. והיינו לדעת רש"י (מו. דיה דקסבר), שפירש את רב ששת שיחיד המברך אינו אומר ברכת 
הזן. 

ל. ואף לדעת הרי"ף המובא בתוספות (שם ד"ה ולמאן), שפירש את הסוגיא שלא כדעת רשיי 
שהנידון היא על עצם ברכת הזן, אם היא נאמרת במקום ביחיד, אלא הנידון בברייתא היא על 
מספר אנשים הרשאים לחלק בניהם את ברכת המזון, כשאין כל הסועדים בקיאים בכל נוסח 
הברכה ורשאים לחלק את הברכות, שכל אחד יברך ברכה שהוא "דע ווציא את האחרים, 
שלדעת התנא השני בברייתא, אפשר לחלק את הברכה לארבע, והיינו שאחד יזמן והשני יברך 
ברכת הזן שהיא ברכה נפרדת [כדעת רב נחמן], והשלישי נודה לך והרביעי עד בונה ירושלים, 
ושוב יש להביא ראיה שברכת הזימון נחשבת ברכה לעצמה. 

לא. עין פרי מגדים (שם סי קצב משב"ז סק"א) שכתב, שזה תלוי בשאלה אם זימון דאורייתא. 
אך בפרישה (סיי קצג ס"ק יא) נקט, שיש איסור ברכה לבטלה בזה. ועין בייח (שם סיי קצז) לגבי 
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אוצר 


(ברכות פ"ה היג), שאחר שביאר את אופן הזימון כתב, ואחר כך אומר ברוך 
אתה הי אלהינו מלך העולם הזן את העולם כולו בטובו, עד שגומר ארבע 
ברכות, והן עונין אמן אחר כל ברכה וברכה'. ומבואר מדבריו, שעיקר הדין 
זימון מחייב שאחד יברך לכולם והם יענו אמן על ברכתו, והיינו שאף שיחידים 
שאכלו ולא התחייבו בזימון יש על כל אחד ואחד חיוב לברך לעצמו, כמבואר 
ברמביים (שם פיה הטייו), אולם במקום זימון מלבד הדין ברכה שחל עליהם, יש 
גם בעיקר הברכה שם ברכת המזון של רבים, ולפיכך צריך אחד להוציא את 
כולםלג. 


ג. צירוף באנשים שאינם אוכלים זה מזה 


שנינו בברייתא בערכין (ד.) 'הכל חייבים בברכת הזימון כהנים לוים וישראליםי. 

ופירשו בגמרא, שהחידוש הוא כשאכלו קדשים, שהיה מקום לומר 

שהואיל ונאמר (שמות כט לג) +אכלו אותם אשר כופר בהםי, ללמד שאכילת 

הקדשים מכפרת על בעליו, ואין אכילה זו כשאר אכילות, ואין חייבים עליה 

בברכת הזימון, ולכן משמיעה הברייתא שאף אכילה זו מחייבת בזימון, הואיל 

ונאמר (דברים ח ₪ ץאכלת ושבעתי שתלתה תורה את חטב ברכת הזימון 
בשביעה, ואף אכילה זו בכללל. 


עוד שנינו בברייתא (שם), 'הכל מצטרפין לזימון כהנים לויים וישראליםי. 
אפילו במקרה שאוכלים הכהנים תרומה או קדשים, ויחד עמם אוכל זר חולין, 
שהרי אף אם ירצה הזר לאכול עם הכהן במאכלו אינו יכול, שהרי תרומה 
וקדשים אסורין לורים, מכל מקום יכולים להצטרף יחד לזימון, הואיל והכהן 
יכול לאכול יחד עם הזר במאכלו די בכך כדי לצרפם לברכת הזימון. 


והנה הדין הראשון שכהנים חייבים בברכת הזימון בפשטות אינו שייך לברכת 

הזימון דווקא, אלא על עיקר חיוב ברכת המזון שהיה מקום לפוטרם 
מברכת המזון, הואיל ואכילתם כפרה, והברייתא מחדשת שהואיל ובפועל אכלו 
שיעור שביעה חייבים בברכת המזון*". אך לפי זה צריך עיון, מדוע הברייתא 
מתייחסת לברכת הזימון, ולא לעיקר החיוב לברך ברכת המזון. אמנם מלשון 
הרמב"ם (ברכות פ"ה ה"ו) שכתב 'הכל חייבין בברכת הזימון כדרך שחייבין 
בברכת המזון, אפילו כהנים שאכלו קדשי הקדשים בעזרהי, נראה שהדין נאמר 
בברכת הזימון, כיון שאפשר לומר שהואיל ואכילת הקדשים היא לכפרה אינה 
חשובה לקביעות סעודה המחייבת בזימון, והברייתא מחדשת שהואיל ואכלו 

שיעור שביעה חייבים בזימון. 


וממה שאמרו בברייתא בערכין (ד.) שאפילו באופן שאוכלים הכהנים תרומה 

או קדשים, ויחד עמם אוכל זר חולין, מצטרפין לברכת הזימון, מאחר 
והכהן יכול לאכול יחד עם הזר במאכלו, למדו התוספות (שם דייה והך, ברכות 
מה. ד"ה אכל) ועוד ראשוניםל, שג' בני אדם המודרים הנאה זה מזה אינן 
מצטרפין לזימון, כיון דאין אחד מהן יכול לאכול עם חבירו, אבל שלשה שאכלו 
והאחד היה מודר הנאה מן השנים, והוא אוכל משלו יכול להצטרף עמהם 
לזימון, דנהי דאינו ראוי לאכול עמהם, הם ראוים לאכול עמו, וכמבואר בדין 


צירוף על ידי אוכלי ירק, שכתב שאינם רשאים לזמן, ויש לדון אם כוונתו לזה שאסור לזמן 
מספק או שמא אין זה בדווקא. 

לב. וכן מפורש בביאור הגר"א (שם סיי קצה סיג) שכתב, שעיקר ברכת הזימון שהאחד יוציא 
את חבירו, ואף לדעת הבית יוסף (שם סיי קצג דייה ומיהו, סי' קצה ד"ה וכתבו התוספות) המובא לעיל, 
שאין חיוב לצאת מהמזמן, כתב המשנה ברורה (שם ס"ק כז) שיותר נכון מעיקר הדין לצאת 
מהמזמן. 

לג. וגירפת השיטה מקובצת (הגהות וציונים) היא, 'ס"ד ואכלת ושבעת וברכת כתיב והני כהנים 
לכפרה אכליי וכוי. והיינו שהיה מקום לומר שהואיל ואין אכילתם לצורך שביעה לא יברכו. אך 
ברבינו גרשום פירש, שכוונת הגמרא שהואיל ואכילתם חובה לא יתחייבו בברכת המזון. אכן 
במהדורת יעוז והדרי הגירסה בדבריו היא ילא תיבעי זימוןי, א"כ אין המדובר לענין ברכת המזון 
אלא לענין זימון. 

לד. כן הוכיח בהגהות מהר"י פערלא (על ספר המצוות לרס"ג עשין ל) שדברי הגמרא אמורים לגבי 
ברכת המזון. וכן משמע מלשון רבינו גרשום יולא תיבעי ברכהי [למהדורות ישנות, אכן לגירסת 
מהדורת 'עוז והדרי אין כלל משמעות שהרי הגירסה היא ילא תיבעי זימוןין. 

לה. ובכלי חמדה (פרי עקב אות ז) כתב לבאר הטעם שלא יתחייב בברכת המזון באכילת קודש 
משום כפרה, על פי מה שדקדקו השער המלך (שופר פ"א היג, ולולב פ"ח ה"א) ואבני מלואים (סי 
כח סק"ס ובשויית סיי כא) שמבואר ברשב"א (נדרים טו: דייה ואמר) שהכלל שמצוות לאו ליהנות ניתנו 
נאמר אף כשיש הנאת הגוף בזמן קיום המצוה, וכיון שיש על הכהנים מצוה באכילת הקודש 
שוב אין אכילתם בגדר הנאה, ולכן מחדש התנא שהואיל ונאמר 'ואכלת ושבעתי, הרי שחיוב 
ברכת המזון מתייחס על הנאת מעיו, והיות ובזמן זה [שנהנה בהנאת מעיו] כבר אין מצוה 
נמשכת שפיר חייב בברכת המזון. ועיין עוד במשך חכמה (דברים ח י) שביאר את הצד לפטור 
את הכהנים מברכת המזון בדרך אגדה. 


כג. צירוף לברכת הזימון 


עיונים נג 


צירוף לזימון באכילת תרומה וקדשים. ובברכות (שם) הוסיפו תוספות, שהוא 

הדין לענין הנזהר מפת של נכרי, אבל אם שלשתן מודרין הנאה זה מזה אין 

מצטרפין. אך התוספות כאן כתבו, שאפשר לומר שאין ראיה כלל שאין 

שלושה מודרי הנאה מצטרפין, שהואיל וניתן לישאל על הנדר אין חסרון צירוף, 
מה שאין כן בתרומה שאין לה היתר לזר אפילו בשאלה?ז. 


והבית יוסף (שם סיי קצו דייה כתב רשביים) הביא ראיה לזה שלא מועיל מה 

שיכולים לישאל על נדרם, מהמבואר לגבי כהנים שאוכלים בתרומה 

שהטעם שיכולים להצטרף הוא משום שיכולים לאכול חולין, ולכאורה תיפוק 

ליה דזר נמי מצי אכיל תרומה אם הוא נשאל על ההקדש. ומבואר, שכיון 

שהוא מחוסר שאלה לא נחשב ראוי לאכילה, והילכך אם לא שהכהנים יכולים 
לאכול חולין אינם מצטרפין. 


והאחרוניםל" תמהו על ראייתו, שהרי מבואר בגמרא (נדרים נט.) שתרומה 

ביד כהן לא ניתן להוציא לחולין בשאלה, ובברייתא מדובר 

על תרומה ביד כהן, וכמבואר בדברי התוספות הנ"ל, שבתרומה אי אפשר 

בשאלה, אבל במודר הנאה קשה מדוע שלא נצרף את המודרים הנאה שיכולים 
להתיר הנדרלט. 


ובחזון איש (או"ח סי ל ס"ק טו) הוסיף להקשות, שאף אם יכול לישאל על 

התרומה כיון שצריך שהבעלים ישאל ואפשר שאינם כאן הרי אין זה 

דומה למודרים הנאה. ועוד, שהרי אף אחר שהחכם יתיר את התרומה, עדיין 

נשאר אסור באיסור טבל, ועוד יש לחלק, שדווקא בנדר שיש מצוה להתירו, 
אבל להתיר את התרומה אין זה מצוה". 


והנה במשנה (מה.) שנינו, 'אכל טבל, ומעשר ראשון שלא נטלה תרומתו, 

ומעשר שני והקדש שלא נפדו וכוי אין מזמנים עליוי. ובטעם הדבר 

שהאוכל טבל ושאר דברים אסורים אין מצטרף לזימון נחלקו הראשונים. יש 

הסוברים%*, שבאכילת טבל וכדומה נפטר לגמרי מברכת המזון, שאין לברך 

על מאכל של איסור. אך דעת הראב"ד (ברכות פ"א הי"ט) שאין פטור מעיקר 

חיוב ברכת המזון, אלא שאין מצטרף לזימון, מפני שאכילת איסור אינה אכילת 
קבע, אלא כאכילת פירות שאינה מחייבת בזימון. 


והנה לדעת הראביד מדוקדק היטב לשון המשנה, שנקט לשון יאין מזמנים 

עליוי. אבל לדעת הרמביים (שם) והראשונים שבאכילת טבל אין מברכים 
כלל, כתב הכסף משנה שצריך לומר, שהתנא נקט אין מזמנים, אגב הרישא 
שבאכילת דמאי מזמנים עליו. אמנם הביח (שם סי קצו דייה ומ"ש בשם הרמבים) 
והט"ז (שם סקייא) כתבו, שיש חידוש בדברי התנא, שלא זו בלבד שאין מברכים 
עליו, אלא אף שני אוכלי פת אין מזמנין עם זה שאכל טבל, ואינו דומה 
למבואר ששני אוכלי פת יכולים לצרף את האוכל ירק, שהואיל ואכל דבר 

איסור אין אכילתו מצטרפת כלל. 


הנה התוספות (שם דיה אכל) הקשו, 'תימה דאמר בערכין (שם) הכל מצטהפן 
לזימון כהנים לוים וישראלים, ופריך פשיטא, ומשני לא צריכא אף על 
גב דכהן אוכל תרומה וישראל חולין, אלמא אף על גב דתרומה אסורה 


לו. מרדכי (רמז קנו) ותלמידי רבינו יונה (מה.). 

לז. אמנם התוספות בברכות (שם) סתמו, שאין סברא בזה הואיל ועדיין לא נשאלו על הנדר. 
אמנם בספר מאורות (מה.) ובאהל מועד בשם יש אומרים נקטו, שהואיל וניתן ואפשר לישאל 
על הנדר אין חסרון בצירוף לזימון. 

לח. הפרי חדש (אוייח סיי קצו ס"ג) וכן במור וקציעה, ובאליה רבה ובברכי יוסף (שם סיי קצו על 
דברי הבית יוסף), והחזון איש (או"ח סי ל ס"ק טו. 

לט. וביאר המור וקציעה, שאף שבפועל לא הותר הנדר, כיון שאפשר להתיר יש את הכלל 
שיכל הראוי לבילה אין בילה מעכבת בו'. 

מ. והפרי חדש (שם) כתב ליישב, שכוונת הבית יוסף להביא ראיה ממה שהגמרא אומרת 
שהטעם שכהן שאוכל תרומה מצטרף לזימון הוא מחמת שהוא יכול לאכול את החולין שלו, 
ולא פירשו את הברייתא שכהן מצטרף באכילת תרומה באופן שניתן לכהן על תנאי שיוכל 
לישאל על התרומה, וכיון שיכול לישאל מצטרף לזימון, וממה שלא פירשו כך את הברייתא, 
מבואר שאין חיוב זימון אלא כשאפשר לאכול יחד בפועל, והוא הדין למודרים הנאה שלא 
מועיל מה שיכולים לישאל על הנדר. ובספר הפלאים (תוספת שבת על דברי הפרי חדש) כתב, 
שאפשר לפרש שכוונת הבית יוסף להוכיח מאופן שהכהן עצמו מפריש מתוך שלו והתרומה 
לעצמו, שבזה מועיל שאלה על התרומה. ובמגן גבורים (או"ח סיי קצו, שלטי גבורים אות ב) כתב 
ליישב, שהנה הטעם שלא מועיל להתיר את תרומה אחר שבא ליד כהן מבואר בנודע ביהודה 
(יויד תנינא, סי קנד ד"ה עד כאן), שהואיל ובא ליד הכהן או הגבאי צדקה אין הנותן נאמן על 
פתחו ולהפסיד את הכהן או את הצדקה, אבל לגבי זימון שהפתח גלוי וברור שרוצה לישאל 
על התרומה בכדי להצטרף לזימון, שפיר יכול החכם להתיר את נדרו. 

מא. רמב"ם (ברכות פ"א הי"ט), וכן מצדד הרשב"א (מה. דיה אכל טבל) והריטב"א (שם), ובבית 
זוסף (שם ס? קטשדיה כתבשהריט). דייק מדברי רשיי (שם דיה והשמש) שכתב ובכל הני אצטריך 


הפ ו יר 


ראיית הבית 
יוסף 
שהאפשרות 
להתיר את 
האיסור 
בשאלה אינה 
מאפשרת 
צירוף 


תמיהת 
האחרונים על 
הבית יוסף 


מחלוקת 
הראשונים 
בטעם הדבר 
שהאוכל טבל 
אין מצטרף 
לזימון 


החידוש 
במשנה 
שאכילת 
איסור גרועה 
מאוכל ירק 
שמצטרף 
לאוכלי פת 


חילוק 
התוספות בין 
אכילת טבל 
לכהן שאוכל 
תרומה 
שמצטרף 


הטעם 
שבאכילת 
דמאי מצטרפין 
לזימון 


הטעם מועיל 
מה שבכוחו 
להפקיר נכסיו 


יישוב הגרי"ז 
בדעת הרמב"ס 


ביאור 
הקהלות יעקב 
בדעת רש"י 


צירוף לזימון 
על סמך 
אכילה מפת 
אחרת שאינה 
לפניהם 


ביאור ראיית 
הבית יוסף 


אוצר 


נד 


לישראל, אחרי שהכהן יכול לצרף עם ישראל לאכול בחולין, מצטרפין לזמון, 
והכא נמי נהי דחד מנייהו אכל טבל דאין ראוי לאחרים אמאי אינן מזמניומג. 
ותירצו התוספות, שאין זה דומה, דאכילת טבל לאו שמה אכילה שהרי לא 
חזיא אף לכהן, אבל תרומה לכל הפחות ראויה לכהן האוכלה. ולפי זה כתבו 
התוספות, שהוא הדין אם אכלו שלשתן טבל דאין חייבים לזמן. 


ולגבי האוכל דמאי מבואר במשנה (מה.) שיכול להצטרף לזימון. והקשו בגמרא 

(מז), והא לא חזי ליהי, ופירש רשיי (דייה הא), והויא לה ברכת זימון 
הבאה בעבירה, וכתיב (תהלים י ג) 'בוצע ברך נאץ היי, ואמר מר (ב"ק צד.) הרי 
שגזל סאה של חטים וטחנה ואפאה וברך עליה אין זה מברך אלא מנאץ. 
ומתרצת הגמרא, הואיל ויכול האדם להפקיר נכסיו ולאכול בטבל מדין עני אין 
חסרון צירוף בזה. ומבואר בגמרא, שאף שאין ראוי לאכול בפועל, כיון שיכול 
להיות ראוי מצטרף. וש להבין, מדוע לגבי מודרים הנאה כתבו התוספות 
והראשונים הנל שלא מועיל מה שיכולים לישאל על הנדר, והרי בגמרא מבואר 
שמועילה סברת הואיל ויכול להפקיר נכסיו. ובמעדני יוט (על הרא"ש פיז סי 
ב סקינ תירץ, שדווקא הפקר שיכול להפקיר בעצמו, אבל לישאל על הנדר 


ואיל וצריך חכם או גי הדיוטות לא מועיל לצירוף. ובחזון איש (אויח סי ל 


ס"ק טו) ביאר, שדווקא בדמאי שהאכילה היא אכילת היתר משום שהוא יכול 
לאכול מהן, אך הואיל ואכילת איסור לא נחשבת אכילה צריך לומר שהאיסור 
הוא קל, שהרי יש תקנה לעשותו היתר כשמפקיר נכסיו. 


ומה שבגמרא פסחים (מו:) מצינו לענין בל יראה, שיתכן שעובר על בל יראה 

כשהפריש חלה מחמץ, משום שהחלה יכולה להיות שלו אם ישאל עליה, 
והקשה המעדני יו"ט (שם), מדוע לגבי זימון לא מועיל מה שיכול להשאל, כמו 
בסוגיא בפסחים. ובאליה רבה (אוייח סיי קצו אות ה) כתב, שמוכח מכאן שלענין 


צירוף לא די בזה שיוכל להצטרף להבא, אלא צריך אפשרות שעכשיו יכולים 
להצטרףײי. 


והנה לדעת רשיי שהקושיא היא מדין מצוה הבאה בעבירה, הקשה בפני 

יהושע (מז. ד"יה אכל דמאי) מה הגמרא מתרצת יכיון דאיבעי מפקיר נכסיו 
הוה עני וחזי ליהי, והרי סוף סוף לא הפקיר ונמצא אוכל באיסור, והרי זו 
מצוה הבאה בעבירה. וכמו כן קשה לדעת הרמב"ם (ברכות פ"א הייט)ן שסבר 
שאין מברכים על דבר איסור משום מצוה הבאה בעבירה, אולם לדעת הראביד 
(שם) שאין הדבר תלוי אלא בחשיבות, שאין אכילת איסור מצטרפת, מיושבים 
היטב דברי הגמרא שהואיל ויכול להפקיר נכסיו ולאכול שפיר שייך בו צירוף 

לזימון, אך לרשיי והרמביים קשה. 


ויש שתירצו בשם הגריייז, שהרמביים סובר שבאכילת דמאי אין האיסור חמור 

שיחשב אכילת איסור, שאין בה חיוב ברכת המזון, אך גם הרמביים מודה 

שיש עוד טעם שלא לצרף לזימון באכילת איסור, שאין בה חשיבות לקביעות 

לגבי צירוף לזימון, ולפיכך צריכה הגמרא לפרש שהואיל ויכול להפקיר נכסיו 
שפיר יכול להצטרף לזימון. 


והקהלות יעקב סיי כז אות ה) תירץ, שלדעת רשיי צריך לומר שעיקר תירוץ 
הגמרא הוא, שהואיל ועני יכול לאכול את הדמאי אין זה איסור 
חמור שמעכב את ציהוף ומעיכזוןמד. 


והנה מבואר בסוגיא שבכדי לצרף את האוכלים לזימון צריך שבפועל יתאפשר 

להם לאכול את הפת שלפניהם ביחד, ולא מועיל מה שיכולים לאכול 
פת אחרת ביחד. ובבית יוסף (שם סי קצו ד"יה כתב רשב"ם) הביא בשם האגור 
(סיי רמג), שכתב שיש אומרים שאפילו אם הזהיר מפת של גוים היה כהן, 
והיה אוכל חלות או תרומות, ושאינו נזהר היה אוכל פת של גוים, שאין אחד 
יכול לאכול פת עם חבירו, אפילו הכי מצטרפין לזימון, לפי שאם יזדמן להם 
בסעודתן פת חולין של ישראל שניהם יכולים לאכול, והבית יוסף כתב עליו 

יודברים בטלים הם מההיא דערכין שכתבתי בסמוךי. 


וביאר הט"ז (שם סקיב), שראיית הבית יוסף היא ממה שמוכח מסוגייתנו, 
שאף שאפשר להשאל על התרומה ולהתירה לא היו מצטרפים יחד 


לאשמעינן, אף על גב דדמו לאיסור, אין כאן ברכה בעבירהי, שסובר כדעת הרמבים [וכן כתב 
בכסף משנה על דברי הרמב"ם (שפ]. וכן יש ללמוד לכאורה מדברי רשיי (מז. דיה הא). אך 
הפני יהושע (ד"ה אכל דמאי) דחה שאין ראיה מדבריו. 

מב. ומשמע מקושיית התוספות שלמדו כדעת הראב"ד הנ"ל. 

מג. ובזה תירץ גם מה שהקשה הביח, ממה שמערבין עירובי תחומין לנזיר ביין, משום שיכול 
להשאל, כיון שלענין צירוף לא די בזה. 

מד. אך לפי זה הלשון 'מיגו אי בעי מפקיר נכסי והוה עני וחזי ליה' אינו בדווקא, אלא עיקר 
הדבר הוא מה שעני מותר בדמאי, וכפי שכתבו התוספות (סוכה לה: דיה דאי) שיש מקומות 


כ ציהוה לברכת הזימון 


עיונים 


לולי שהכהן יכול לאכול משל הזר"", ומזה מוכח שגם מה שאם יזדמן להם 
פת אחרת יוכלו לאכלו יחד לא מועיל שיצטרפו יחד. והברכי יוסף (שם סקיז) 
הביא, שהיד אהרן הבין גם שראיית הבית יוסף מהמוכח בסוגייתנו שגם אם 
יכול להשאל ולהתיר לא מצטרפים יחד. ולפי זה כתב, שיש ליישב את שיטת 
האגור (שם) שסובר כשיטת התוספות כאן שאין להוכיח מסוגייתנו שגם אם 
יכול להשאל ולהתיר באכילה לא מצטרפים, כיון שכאן אי אפשר להשאל, 
ואכן אם יוכלו להשאל יצטרפו, ולכן סובר שגם אם אפשר להביא לפניהם 
פת שיוכלו לאוכלו יחד מועיל שיצטרפו. 


אך הברכי יוסף כתב, שנראה שראיית הבית יוסף היא, שאם כשיטת האגור 

מדוע הגמרא צריכה לומר שהכהן והזר מצטרפים רק משום שהכהן יכול 

לאכול משל הזר, ולא אמרה שאפילו אם לא יכול לאכול משל הזר מצטרפין, 
משום שאם יביאו להם פת אחר יוכלו לאכול יחד. 


אך יש להקשות, שלכאורה בסוגיא במסכתין (מז.) נראה, שאין צריך בשביל 

צירוף אכילה בפועל, אלא האפשרות לאכול יחד כבר מחייבת בזימון, 
ולפיכך אף שרב ושמואל גמרו לאכול יכולים הם לזמן עם השלישי שלא אכל 
אתם יחד מחמת הסברא ש'אילו מייתי לי ארדיליא וגוזליא לאבא מי לא 
אכלינן', והיינו שבזה שיש אפשרות שתמשך אכילתם כבר יכולים להצטרף 
יחד לזימון, ומדוע לגבי כהן וזרים שאוכלים יחד לא מועיל מה שיכולים לאכול 
יחד מפת אחרת. ובמעשה רוקח (על הרמבים, ברכות פ"ה ה+) כתב לחלק בין 
הסוגיות, שכיון שעיקר הזימון הוא באכילה גופא, כשהם אוכלים ביחד בעינן 
לעולם שבאותה אכילה עצמה שלפניהם יוכלו לאכול יחד, כגון כהנים שאוכלים 
תרומה שעל ידי שיכולים לאכול חולין מתוקנים עם הישראל שעמהם יש צירוף 
ביניהם, אמנם כשאכלו כולם מפת אחת אלא שאחד בא בסוף והעיכוב הוא 
מצד הזמן כלומר שלא בא קצת קודם, לכן באופן שיאכל עמהם ממש כיון 
שסוף סוף אוכל ממאכלם, וגם הם לא סילקו עצמם מלאכול לגמרי שלא 
אמרו יהב לן ונבריךי, בזה יש להקל ולומר יאילו מייתו להוי וכוי, שהרי בעיקר 
הזימון שהיא האכילה היו שוים בפועל מצד האכילה ועל הזמן אין קפידה כל 


כ 


אמנם הט"ז (שם סקיב) תמה על הבית יוסף מכח הסוגיא בברכות, שהרי 

הדברים ק"ו ומה כשלא אכלו כלל יחד מועיל מה שיש באפשרותם 

להמשיך לאכול עוד במקום שאכלו יחד, אלא אפילו באופן שאינו יכול לאכול 

עם חבירו פשיטא דמועילה סברא דאי מתרמי להו לחם ישראל דהוי מצי 
לאכול אחד עם חבירו ויצטרפו לזימוןמי. 


ומח ששנינו שבאכילת איסור אין מצטרפין לזימון, כתב הט"ז (שם סק"א) 

שמדובר באכילת איסור בשוגג, אבל כשאכל במזיד בלאו הכי אין 

מצטרף לזימון הואיל והוא רשע. והקשה עליו הלבושי שרד (שם), שהרי בשו"ע 

(שם סי קצט סי"א) מבואר, שרק מי שנידהו אין מזמנים עליו. ותירץ, שכוונת 

הט"ז שהואיל ועשה את העבירה בפני השנים שאכלו, הרי זה כעבירה 
בפרהסיא ולפיכך אין מזמנים עליו. 


והנה המגן אברהם (סיי קצו סקיא) כתב בשם האגודה (ברכות סיי=קסד, בערכין 

סי ד) שאחד אוכל גבינה והשני אוכל בשר מצטרפין, דהאוכל גבינה 
יכול לאכול עם האחרים. ועוד הביא המגן אברהם בשם האגודה (תענית פ'ד 
סי כג), שבשבוע שחל בו תשעה באב אין לזמן יחד האוכלים בשר והנזהרין 
מלאכלו ואוכלים גבינה. אך בהגהות ומנהגים (הלי תשעה באב אות נ) הקשה, 
שהרי יכולים לאכול יחד לחם, וכן כתב בהגהות סמיג (עשין כז) שיכולים לזמן 
יחד. אך המגן אברהם כתב שאין להקל בזה, שהרי בסוגייתנו מבואר שכהנים 
שאכלו תרומה מצטרפים עם ישראל רק משום שהכהנים יכולים לאכול משל 
ישראל, ולא די במה שיכולים לאכול מפת אחר יחד, וכמו שדחה הבית יוסף 


שנזכר בגמרא מיגו דאי בעי מפקיר וכוי אגב מקומות שצריך שיהיה אפשרות להיתר אכילה 
בפועל [וכגון לגבי עירוב]. 

מה. וכמו שהוכיח הבית יוסף (שם) [ולעיל נתבארו דבריו]. 

מו. אמנם לפי סברת המעשה רוקח הנ"ל, דברי הבית יוסף מבוארים היטב, וכעין זה תירץ 
היד אהרן, ששם דנים אם יש היסח הדעת, ועל זה מועיל מה שאם היו מביאים לפניהם אוכל 
הם היו אוכלים שאז אין היסח הדעת. אבל כאן הנידון הוא אם יש כאן פת שראויים להצטרף 
בו, וכיון שלפניהם אין פת שראויים לאוכלו יחד לא מצטרפים. וראה במאמר מרדכי (שם סקיד) 
שתירץ כעין זה. 


קושיית 
המעשה רוקח 


מחלוקת הבית 
יוסף והט"ז 
אם אכילה 
שאינה עומדת 
לפניהם 
מצרפת לזימון 


אכל איסור 
במזיד 


צירוף בין 
האוכלים בשר 
לאוכלים חלב 


דברי הברכת 
הזבח 


אוצר 


הנ"ל (או"ח סי קצו דייה כתב רשבים) דברי האגור לגבי הזהיר מפת של גוים 

שהיה כהן והיה אוכל חלות או תרומות, ושאינו נזהר היה אוכל פת של גוים, 

שאין אחד יכול לאכול פת עם חבירו שלא מועיל מה שיכולים להצטרף בפת 

אחרת, והוא הדין כאן שאין יכולין לאכול בשר וגבינה מלחם אחד שהרי 
מלוכלך מבשר אין מצטרפין. 


והופיף המגן אברהם, שלפי האגודה אם שנים אוכלים בשר והשלישי אוכל 

גבינה קשה לא מצטרפים, כיון שנהגו עכשיו שמי שאוכל גבינה קשה 
לא יכול לאכול אחריו בשר, ונמצא שגם הוא לא יכול לאכול מהפת שאוכלים 
השנים שאוכלים בשר, וכמו שנתבאר לענין שבוע שחל בו תשעה באבמז. 
והמגן אברהם הוסיף, שהוא הדין בסעודת מצוה. וביאר הלבושי שרד שסיום 
דברי המגן אברהם היינו שאם בשבוע שחל בו תשעה באב עשו סעודת מצוה, 
ושנים אכלו בשר, ואחד אכל גבינה כיון שלא הזמינהו לסעודה ולא הותר לו 
לאכול בשר, לא מצטרפים יחד, כיון שגם האוכל גבינה לא יכול לאכול מהלחם 
שאוכלים האחרים שאוכלים בשר, כיון שהוא מלוכלך בבשר. ולא די בזה שאם 
בעל הסעודה יזמנו יאכל בשר, כמו שלא די במה שאם ישאל על התרומה 

יוכלו לאכול יחד. 


והמגן אברהם (שם) הביא שהברכת הזבח (ערכין ד. בתוסי דייה והך) כתב שמטעם 

אחר מצטרפין, כיון שהאוכל בשר יכול לאכול מהלחם של האוכל את 
הגבינה אחרי וי שעות. והמגן אברהם השיג עליו, שאחרי וי שעות כבר יעבור 
שיעור עיכול מעיים ולא יוכל לברך ברכת המזון על מה שאוכל עכשיו, ונמצא 
שבסעודה שאוכלים עכשיו שעליה מברכים ברכת המזון לא ראויים לאכול 


אההונטגקהלמזפת אחת. אך האליה רבא (שם סקיג) הקשה על המגן אברהם, מדוע כתב 


שם שאם אוכל גבינה קשה לא מצטרף עם אוכלי בשר, הרי באכילת גבינה 
קשה ממתינים רק שעה אחת, וכבר לפני שיעור עיכול יכול לאכול את הלחם 
של חבירו. 


אוצר החכנוהי 


ולכן כתב האליה רבא, שצריך שיהיו ראויים בשעת אכילה לאכול מלחם אחד. 

והוכיח כן ממה שלא חילקו הפוסקים שמודרים הנאה לזמן יצטרפו זה 
עם זה. והוסיף עוד, שכמו שלא מועיל מה שיתכן שיבוא לפניהם פת אחר 
שיוכלו לאכול יחד כך לא מועיל מה שיכול להמתין. וראה בצאן קדשים (בתוסי 
שם) שהשיג ג"כ על הברכת הזבח, שלא די במה שאפשר להמתין, אך דימה 
זאת למה שכתבו התוספות בברכות שלא מספיק שיכולים להישאל, ולכן גם 
לא די שיכולים להמתין. אך החק נתן (שם) העיר על הצאן קדשים, שבשאלה 

הוא מחוסר מעשה משא"כ בהמתנה שהזמן יעבור ממילא. 


והנה הפרי מגדים (שם סיי קצו א"א סק הביא ראיה מדברי הגמרא (ערכין 

ד.), שהעמידה את הברייתא בכהן וזר שאוכלים יחד והכהן אוכל תרומה 
או קדשים, לנידון המגן אברהם [אם מועיל צירוף על ידי אכילת פת אחרת], 
שהנה אי אפשר לפרש במה שאמרו קדשים שהכוונה ללחם הפנים או למנחות, 
שהרי הם קדשי קדשים שנאכלים רק בעזרה, ואם כן לא יתכן שזר יאכל 
עמהם חולין, שהרי אסור לאכול חולין בעזרה, וכמבואר במשנה למלך (שחיטה 
פיב הײג), שיש באכילת חולין בעזרה איסור דרבנן. ובהכרח הכוונה שהכהן אכל 
לחם חולין יחד עם בשר חזה ושוק, או זרוע בשלה משלמי נזיר שנאכלים 
בכל העיר, ומה שהזר לא אוכל מלחם הפהן, זה משום: שהלתם של הכהן 


מז. ודייק כן ממה שכתב מהר"ש שאם שנים אוכלין בשר ואחד אוכל חלב מצטרפין זה עם 
זה, כיון שהאוכל חלב יכול לאכול מהפת שאוכלים השנים שאוכלים בשר. וממה שנקט חלב 
משמע שכוונתו שדווקא בגבינה רכה הדין כן, ולא בגבינה קשה. 

מח. שהנה הרמב"ם (ברכות פיה הי"ב) והשו"ע (שם סי קצה ס"א) פסקו, ששתי חבורות שהיו 
אוכלין בבית אחד, בזמן שמקצתן רואין אלו את אלו מצטרפין לזימון אחד, ואם לאו אלו מזמנין 
לעצמן ואלו מזמנין לעצמן, ואם יש שמש אחד ביניהם שהוא הולך ומשמש מחבורה זו לחבורה 
זו מצטרפין לזימון אחד. והביאור הלכה (שם ד"ה שתי) נסתפק, אם מועיל שרואים זה את זה 
או משום ששמש ביניהם לצרף שלושה שאוכלים שלא במקום אחד, ואת הספק הזה כתב 
האבן האזל לפשוט מכח הגמרא הנ"ל. 

מט. וכעין זה מצינו בשו"ע סי קצו סייב) לגבי דין צירוף עשרה על ידי מיעוט אוכלי ירק, 
שצריך שהאוכל פת יזמן, ולא שיזמן אחד מאוכלי הירק. 

ג. והחתם סופר בהגהותיו על השו"ע (אוייח סיי קצו) העיר, במה שמבואר בברכות (מז.) שמזמנים 
עם האוכל דמאי, כיון שאם יפקירו נכסיהם יהיה מותר להם לאכול מהדמאי, הרי משמע 
שהשנים האחרים יברכו, שהרי לא יתכן שהאוכל איסור יברך, והרי יתכן שהם לא ראויים 
לאכול משלו גם אם יפקירו נכסיהם כגון שמחמירים שלא לאכול דמאי גם אם הם עניים, 
ואיך יכולים להצטרף עמו ולברך. ותירץ שכיון שבית שמאי מחמירים שעני לא יאכל דמאי 
(מז. סוכה לה:) אסור להחמיר כן, כיון שאסור להחמיר כשיטת בית שמאי [כמבואר בגמרא 
(יא.)]. 

נא. ואין להקשות מהמבואר במגן אברהם הנ"ל (שם סק"א) שאף מחמת איסור קל כאכילת 
פת מסעודת בשר לסעודת חלב, וכן מחמת המנהג שלא לאכול בשר אחר אכילת גבינה קשה 
יש עיכוב בצירוף לזימון, משום שנידון המגן אברהם הוא מחמת חסרון הקביעות שיש באותם 


כג. צירוף לברכת הזימון 


עיונים 


נה 


מלוכלך מבשר הקדשים, וכמו שכתבו הפוסקים הנייל, שאם שנים אוכלים בשר 

ואחד אוכל גבינה לא היו מצטרפין זה עם זה, כיון שאוכלי הבשר לא יכולים 

לאכול את הלחם של אוכל הגבינה, כיון שמלוכלך בגבינה, ורק משום שהאוכל 
גבינה יכול לאכול מהפת של אוכלי בשר לכן מצטרפים. 


והאבן האזל (ברכות פיה הייב) כתב לבאר באופן אחר, שאמנם הכהן אכל 

בעזרה והזר אכל בחוץ, ומה שמצטרפים הוא משום שרואים זה את 

זה או משום ששמש ביניהם. והוכיח מכאן שדברים אלו מועילים לצירוף, אפילו 

כשאין יכולים לאכול במקום אחד"". אלא שכתב שאין זו הוכחה גמורה, כיון 
שאפשר לפרש כהפרי מגדים שהכהן אכל בחוץ לחם עם חזה ושוק. 


ובאופן שנעשה הצירוף על ידי אחד שיכול לאכול מהפת של האחרים, מבואר 

במגן אברהם (שם) שנכון שהוא יברך, ולפיכך באופן שהצירוף נעשה 

ע"י האוכל גבינה שהוא ראוי להצטרף יחד, הוא יברך ויוציא את האחרים"ל. 
והמשנה ברורה (שם סקיט) כתב שהוא רק מנהגי. 


ובהגהות רעק"א (על השו"ע, שם ס"א) נסתפק באכל פת שנילושה בחלב 

[שאסורה מדרבנן משום חשש שמא יבוא לאכלו עם בשר, 
כמבואר בשו"ע (יויד סי צז ס"א)], אם יש לדונו כאכילת איסור שלא יצטרף 
לזימון, או שמא כיון שאיסורו קלוש הרי זה כדמאי שמצרף לזימון3*. ובפרט 
שהרי הכרתי ופלתי (שם סק"ג) התיר לאכלו באופן שיחלקו לחלקים קטנים, 
ונמצא שיכול לאכלו, והרי זה כדמאי שהואיל ויכול להפקיר נכסיו מצטרף 
לזימון. אמנם כבר הביא רעק"א מדברי הפרי מגדים (או"ח סי קסח א"א סיק 
טז) שנקט שאין לברך אחר אכילת פת שנילושה בחלב מחמת האיסור דרבנן!ב. 


ד. כללים וגדרים בדין צירוף לזימון 
והנה הרמבים (ברכות פ"ה הי כתב, 'הכל חייבין בברכת הזימון כדרך שחייבין 
בברכת המזון, אפילו כהנים שאכלו קדשי הקדשים בעזרה, וכן כהנים 
וישראלים שאכלו כאחד ואכלו הכהנים תרומה וישראל חולין, חייבין בזימון 
כחיובן בברכת המזון'. הרי שלא הזכיר הרמב"ם כלל את הטעם לצירופן כיון 
שיכולים לאכול עם הישראל, אלא כמו הכלל שכתב הרמב"ם שחיוב זימון הוא 
כחיוב ברכת המזון, שכל שהאכילה מחייבת את השלושה בברכת המזון חייבים 
אף בברכת הזימון*. 


ומשמע מדברי הרמב"ם, שיסוד המצרף לזימון הוא החיוב בברכת המזון ואין 

צריך לקביעות נוספת. ויסוד דבר זה תלוי במה שנחלקו הראשונים 
בגדר הקביעות המחייבת בזימון, שלדעת רבינו יונה [הובא ברא"ש (פ"ז סיי א) 
ובתלמידי רבינו יונה (מה.)], שדווקא כשקבעו עצמן ביחד מתחילה לברכת 
המוציא אז אינם רשאין ליחלק, אבל אם לא נקבעו יחד בברכת המוציא רשאין 
ליחלק. אך לדעת התוספות (שם דייה שלושה) והרא"ש (שם) סגי בקביעות בגמר 
אכילה ולא צריך להתחיל יחדי'. אך יש מהראשוניםי" שסברו, שלא צריך 

קביעות לזימון אלא עצם חיובן לזמן קובעתן. 


אמנם מדברי הירושלמי (פ"ז היה) מבואר, שיש אופנים שאין צירוף לזימון 
אלא אם כן נכנסו תחילה על דעת להצטרף יחדיו, ונחלקו הראשונים 
והפוסקים מהו האופן שמצריך הירושלמי שיכנסו תחילה על דעת אכילה יחדגי. 


שאינם יכולים לאכול ביחד עם האחרים אבל כאן הנידון מחמת עצם האיסור ובזה כתב רעק"א 
שיש לדון שזה איסור קל שאינו מעכב בזימון. 

נב. ועיין בתשובת חתם סופר (יוי"ד סוף סיי קז) שכתב לגבי פת שנילושה בחלב עכו"ם, שאף 
שאנו אוסרים זאת, אך הואיל והפרי חדש העיד שהספרדים אוכלים פת זו אפשר להצטרף 
לזימון יחד. וראה בשו"ת דברי יציב (או"ח סיי רא), שדן לפי זה אם המקפיד שלא לאכול מצת 
מכונה יכול להצטרף לזימון בחבורה שאוכלים מצת מכונה. 

נג. ומח שאמרו בגמרא שטעם הצירוף משום שכהן יכול לאכול עם הישראל, משמע שיש 
צורך לומר סברא זו על מנת לצרפם יחד, צריך עיון. [ואפשר שהרמב"ם ביאר שכוונת 
הגמרא שאף שאין הישראל נכנס לעזרה לאכול עם הכהן, אבל הכהן יכול לאכול עם הישראל 
בחוץן. 

נד. וכן נפסק בטור ובשו"ע (או"ח סיי קצג סב). ונחלקו הפוסקים אם צריך קביעות בגמר סעודה, 
או שסגי בזה שיקבעו באמצע הסעודה, שהט"ז (שם סק" כתב, שדווקא במקום שגמרו יחד 
קובעים, וכן הביא המשנה ברורה (ס"ק יט) בשמו. אך בשער הציון (שם ס"ק ט) הביא שהאליה 
רבה (שם ס"ח) והנהר שלום (שם ס"ג) מפקפקים בדברי הט"ז. 

נה. רמב"ן (מה.) ומאירי (דייה אמר). 

נו. שבמשנה (נ) שנינו, ישתי חבורות שהיו אוכלות בבית אחד, בזמן שמקצתן רואין אלו את 
אלו הרי אלו מצטרפין לזימון, ואם לאו אלו מזמנין לעצמן ואלו מזמנין לעצמן. ובירושלמי 
(שם) אמרו על זה, 'אמר רב יונה הוא שנכנסו משעה ראשונה על מנת כן'. וכתב הרשב"א (דייה 
אי נמי) בשם הראב"ד, שנראה דאפילו לשתי חבורות שהיו בבית אחד, גם אמרו שדווקא כשנכנסו 
משעה ראשונה לכך דהוה ליה כהסיבו יחד, ונמצא שלא רק בשתי חבורות שאינם אוכלים יחד 
נאמר בירושלמי שצריך ליכנס יחד, אלא אף בבית אחד צריך ליכנס יחד. אך הרשב"א מביא 


ביאור האבן 
האזל 


בצירוף אנשים 
שאינם 
אוכלים זה 
מזה מי הוא 
המברך 
לכתחילה 


צירוף באכילת 
פת שנילושה 
בחלב 


דעת הרמב"ם 
בטעם הצירוף 
בין כהנים 
לזרים 


מחלוקת 
הראשונים 
בגדר הקביעות 
המחייבת 
בזימון 


צירוף אוכלי 
ירק לזימון 
עשרה 
ושלושה 


דעת 
הראשונים 
שהאוכל 
שבעת המינים 
אין משלים 

את הצירוף . 


נו אוצר 


והנה איתא בגמרא (מח.) 'אמר רבי יהודה בריה דרב שמואל בר שילת משמיה 

דרב, תשעה אכלו דגן ואחד אכל ירק מצטרפיןי". ונחלקו בגמרא אם 
צריך דווקא רוב הניכר דהיינו שבעה שאכלו פת, או שמא גם ברוב קלוש של 
ששה אפשר לצרף את הארבעה לזימון בעשרה. ולהלכה פסקו הרמב"ם (ברכות 
פיה ה"ח) והטור והשו"ע (שם סיי קצו סייב) שצריך רוב הניכר. אמנם לגבי שלושה 
שאכלו כאחד, נחלקו הראשונים אם אפשר לצרף אחד שאכל ירק, דעת הריייף 
(מח.) והרמביים (שם) והרשב"א (מח. דיה ולענין שנים), ששני אוכלי פת ואחד 
ירק אין מצטרפין, ורק כשיש חיוב זימון מצטרפין להזכרת אלוקינו. אמנם 
בתוספות (שם דיה תשעה) כתבו יויש שרוצים לומר דהיינו דוקא לזמון עשרה, 
אבל לשלשה לא מצטרפין, דהרי לעיל נמי מחמרינן טפי בצירוף שלשה 
מעשרה. ומיהו בירושלמי תני שנים שאכלו פת ואחד ירק מזמניןי. וכן הוא 
דעת הרא"ש (פ"ז סיי כא) ותלמידי רבינו יונה (שם דיה ואפילו). וביאר רבינו יונה 
שאף שמצינו בגמרא (מה:) שהחמירו יותר בזימון של עשרה לגבי יצא אחד 
לשוק, בשלושה שאכלו כאחת ויצא אחד מהם לשוק קוראין לו ומזמנין עליו, 
אבל בעשרה שאכלו כאחד אין מזמנים על מי שיצא עד שיבוא, אין ללמוד 
לדין צירוף באכילת ירק, שדווקא לענין הישיבה יחד בזה חמור דין עשרה 
שאין השכינה שורה עמהם אלא ביעדהי, ולפיכך צריך שישבו יחד ואז תשרה 
השכינה עמהן ויזכירו את השם, אבל לגבי אכילת ירק שאין הדבר תלוי בישיבה 
יחד, שהרי יושבים כאחד רק בשביל אכילה, בזה יש לומר שאין השלושה 
מצטרפין עד שיאכלו יחד דגן ולא ירק, מה שאין כן בעשרה כיון ששבעה 

אכלו דגן שוב יכולים להצטרף אף באכילת ירקנ". 


ומדברי הראשונים נראה, שכל שיש רוב הניכר שאוכלים דגן, שוב אפשר 
לצרף לעשרה [או אף לשלושה לדעת הירושלמי והתוספות 
והראשונים] ואין נפקא מינה מה הם אוכלים. אך לדעת הריטב"א (הלי ברכות 


אוצר הכפהו ה"ד), ושיטה מקובצת (מח. דייה ולא אכל) בשם הראיה, דווקא שלשה שאכלו 


ירק או פירות שאינם משבעת המינים וכל דבר שברכתו בורא נפשות רבות, 
או ששתו יין או שאכלו מיני מזון שברכתם ענין מזון, כגון תמרים וגרוגרות 
שמזינים, כל אלו אף על פי שלכתחילה צריכים לברך אחריהם ברכה הראויה 
להם נפטרים בברכת המזון, ולכן אף על פי שאינם חשובים לזמן עליהם 
לעצמם, ראויים הם להשלים לשבעה לזימון בעשרה ולהיפטר בברכתם, כל 
שיש קביעות מלבדם. אבל אכלו פירות של שבעת המינים [מלבד תמרים 
וגרוגרות] שאינם נפטרים בברכת המזון, והם טעונים ברכה לעצמם, אינם 
מצטרפים עמהם, שכיון שאינו יוצא בברכתם אינו מצטרף עמהם לצאת, ואין 
מזמנים עמהם:ל. 


דעת יש מפרשים, שברכת הזימון לא צריכה הסיבה יחד. והנה הטור (או"ח סיי קצה) לאחר שכתב 
את דין המשנה ישתי חבורות שאוכלות בבית אחד או בב' בתים, אם מקצתן רואות אלו את 
אלו מצטרפות לזימון, ואם לאו אין מצטרפותי, הוסיף את דברי הירושלמי הנ"ל, ומשמע שאף 
באופן שאוכלים בבית אחד צריך שיכנסו משעה ראשונה על דעת לקובעם יחד לזימון. אך קשה 
שהרי הטור (שם סיי קצג) פסק כדעת הרא"ש (פ"ז סיי א) שסגי בקביעות בגמר אכילה, ולא צריך 
להתחיל יחד. ולכאורה דבריו סותרים, ומדוע צריך שיכנסו משעה ראשונה על דעת כן. וכתב 
הבית יוסף, שאפשר לבאר שלא הצריך הטור ליכנס יחד אלא בצירוף בין בי חבורות, אבל 
חבורה אחת מצטרפת אף כשלא נכנס מתחילה על דעת כן, או שמא אין כוונת הטור אלא 
על אופן שאכלו בשתי בתים, אבל בבית אחד לעולם אין צריך שיכנסו יחד. וכן דעת האור 
ורוע (ח"א סיי רד, הובא בדרכי משה סיי קצה) וכן מסקנת הגר"א (בשו"ע שם סק"א). והט"ז והמגן 
אברהם (שם סק"א), כתבו ליישב סתירת דברי הטור שאין צריך כניסה יחד תחילה, אלא סגי 
באכלו אחר כך ביחד, וכשאכלו במקום אחד הואיל וסמוכים הם זה לזה הרי זה כדרך האוכלים 
בחבורה אחת, אף ע"ג שהם מתחלקים לבי חבורות, מכל מקום בעצם המקום הס סמוכים. 
אבל כאן מיירי שכל חבורה יושבת במקום אחר, כגון מפינה לפינה, בזה אמרינן לעיל שאין 
חיוב זימון. 

ובעיקר דין צירוף הבא מחמת שרואים אלו את אלו, עיין בחידושי רעק"א (בשו"ע שם) שהביא 
בשם תשובת הרשב"ש, שדווקא בשתי חבורות שיש בכל אחת כדי לזמן ואין צריך אלא לצרף 
ביניהם שיוציאו אחת את השניה מועיל רואין אלו את אלו, אבל בשלושה שאחד מהם אכל 
בפינה אחרת לא מועיל צירוף על ידי שרואים אלו את אלו. ובביאור הלכה (שם דייה שתי חבורות) 
דייק מהרשב"א (שם), שאין חילוק בזה [אך מכל מקוס מודה הרשב"א שבשלושה צריך שיכנסו 
מתחילה על דעת להצטרף], אך כתב שנראה עיקר כדברי הרשב"ש. 

נז. והנה התוספות (ד"ה תשעה) כתבו שאף בשתיה אפשר לצרף לאוכלי פת. אך כתב הבית 
יוסף (או"ח סי קצז ד"ה אמר רב יהודה) שדווקא בשאר משקים, אבל מים כיון שלא זיני 
[כמבואר בעירובין (כו:)] אין מצטרף, וכן פסק בשו"ע (שם סיב). אך המגן אברהם (שם סק" 
נקט שאפילו בשתיית מים יכול להצטרף, שאין צריך אלא שיוכל לומר ישאכלנוי, והרי אף 
שתיית מים בכלל אכילה היא. ובחמד משה (שם אות א) כתב, שלפי מה שפסק הרמ"א 
(שם סי ר ס"ב) שברכת הזימון נמשכת עד גמר ברכת הזן, שוב לא מועיל צירוף של מים 
שאינו זיין, אך המחצית השקל (על המגן אברהם הנ"ל) כתב, שאף שברכת הזימון עד הזן, אין 
עיקר הקפידה אלא במה שאומר ישאכלנו', שלא יהיה בכלל דובר שקרים אם לא אכל 
עפוהם כלל. 

נח. ומבואר בדברי הראשונים, שיסוד המחלוקת נעוץ ביישוב סוגיית הבבלי והירושלמי, עיי"ש. 


כביצורוף לפרפ הזימון 


עיונים 


ויש לחקור בצירוף של שני אוכלי פת ואחד אוכל ירק, אם האוכל ירק 

המשלים לחבורה מתחייב בעיקר הזימון כשאר אוכלי פת, או שמא רק 
משלים את חיובם של אוכלי הפת, אבל הוא בעצמו אינו חייב בברכת הזימון. 
ונפקא מינה אס בעצמו יכול לזמן, שבעיקר הדין כתב הבית יוסף (שם סי קצז 
דייה כתב בה"ג)", שאין האוכל ירק מברך אלא אחד מאוכלי הפת, והיינו משום 
שאין אוכל ירק מוציא את אוכלי הפת, אבל לגבי עיקר הזימון לא נתפרש 
בדבריהם. אך במשנה ברורה (שם ס"ק יג) כתב בפשיטות שהאוכל ירק אינו 
יכול לזמן. בספר ברכת ראש (מח. ד"ה אמר רבי יהודה) כתב, שמה שאפשר 
לצרף אוכלי ירק אינו לחובת זימון אלא רשות שיכולים לזמן?ל*, ובאור שמח 
(ברכות פיה ה"ג) נראה, שבאופן זה גם לאוכלי דגן אין חובת זימון אלא רשותלג. 


והנה השו"ע (שם) סתם, שאין אוכלי ירק מצטרפין אלא אם כן אכלו שיעור 

כזית ירק. ומקור דבריו מבואר בבית יוסף (שם דיה ומ"ש אבל ששה לא) 

מהמרדכי (רמז קעג) שכתב להדיא, שבשתיה צריך שיעור רביעית ובאכילה כזית. 

אך הביאור הלכה (שם דיה כזית ירק) הביא שיש סוברים?י, שאין צריך כזית 

אלא לזימון בשלשה"ד, אבל לזימון בעשרה אין צריך אלא ששבעה אוכלי הפת 

יאכלו כזית, אבל היתרים על השבעה ומשלימים לעשרה, שדיים בירק או 
בשתיה, אק צריך כזיתלה, 


בשו"ת אגרות משה (אויח אי סיי נו) הוכיח, שיש עצה שלא יתחייבו בזימון 

שלשה שאכלו כאחד, ע"י שיאמרו קודם שישבו לאכול שאינם 
מצטרפים יחד, שאז אף אם אוכלים בשולחן אחד אינם מתחייבים בזימוןלי, 
והוא ממה שפסק הרמיא (שם סיי קצג סקיג) שהמנהג שלא לזמן בבית העכוים, 
וטעמו [באופן השני] שיש לחוש לסכנה אם ישנו בנוסח הברכה ולא יאמרו 
הרחמן הוא יברך את בעל הבית הזה, ולכן מתחילה קבעו עצמם רק לאכילה 
ולא לברכת המזון, ועוד הביא מדברי המגן אברהס (שם סיי תקנב סק"ט) לגבי 
מה שפסק השו"ע שם שיש ליזהר שלא ישבו שלושה יחד בסעודה המפסקת 
שלא יתחייבו בזימון, וכתב המגן אברהם, שאם אירע שישבו שלושה יחד 
[בסעודה המפסקת] לא יזמנו, והטעם הוא הואיל ואין דעתם לקבוע, וכמו 
שמצינו בדברי הרמ"א הנ"ל, הרי מבואר שכל שלושה שנקבעים לאכול אין 
חיוב זימון אם לא נצטרפו גם לברכת המזון יחד, אבל הנקבעים רק לסעודה 

לא, והוא הדין לאופן הנ"ל שדעתם בפירוש שלא לברך יחדלי. 


בספר עמק ברכה (בעניץ ברכת הזימון) יסד, שנאמרו שני דינים בצירוף לזימון, 

האחד על ידי צירוף שלושה יחד, ודין נוסף יש דין צירוף על ידי גי 
דעות, ויש חילוק בעיקר דין הצירוף. שהנה מבואר בגמרא (מה.) ונפסק בשוייע 
(סיי קצד סייב), שאם אחד מבני החבורה יצא לשוק קוראים לו ומודעים לו 


נט. אמנם יש מהראשונים, טור (שם סיי קצז) בשם אחיו רי יחיאל ששאל מהרא"ש והשיבו כן, 
ורשב"א (מח. דיה והא דאמרינן) החולקים וסוברים שאף המצטרף שאכל ירק או פירות אינו נפטר 
בברכת המזון של אלו מברכה אחרונה, ואפשר להצטרף לזימון אף מי שאינו ראוי להיפטר 
בברכת הכזון. 

ס. וכן כתב בשו"ע (שם ס"בו, ומקור הדבר ברמב"ם (ברכות פ"ה ה"ח), ונלמד מדברי הגמרא 
(מח.) במעשה דשמעון בן שטח, עיי"ש. 

סא. וכן נראה ממה שכתב האליה רבה (סי קצד סק"א) שאף שבשלשה אוכלי פת הדין הוא 
שאם קדם אחד מהאוכלי פת ובירך לעצמו יכולים הנשארים לזמן ולצרף את זה שבירך לעצמו 
[כמבואר בשו"ע (שם ס"א)], אבל אס נצטרפו שני אוכלי פת ואחד ירק לחבורה של זימון, וקדם 
אחד מאוכלי הפת ובירך אין יכולים הנשארים לזמן עליו, הואיל ולא נשאר אלא אחד שמחויב 
בזימון והאוכל ירק אינו מחויב אלא מצטרף, הרי מפורש בדבריו כנ"ל. 

סב. אך מדברי הביאור הלכה (שם ד"ה אחד מהם) נראה שעל האוכלי דגן יש חיוב זימון. 

סג. כן מבואר בארחות חיים (ברכת המזון סיי לו בשם אית דאמרי) וכל בו (סיי מה). והביאור הלכה 
דייק שכן דעת הרא"ה: (פח. דיה אמה רב יהודה), וביאור הגנ"א (שם סי קצז שב אות ב). 

סד. ומה שנקט הביאור הלכה [וכן בשער הציון (שם ס"ק יד)] שבזימון של שלושה ודאי אין 
מחלוקת שצריך שהמצטרף יאכל כזית, והביא ראיה מהמשנה (מה.) שמפורש שאין השמש 
מצטרף אלא באכילת כזית, עיין בחזון איש (או"ח סי ל סיק יא) שדחה את ראייתו, שדווקא 
לגבי אכילת פת צריך קביעות גמור ובפחות מכזית אין מצטרף, אבל לגבי ירק אפשר לצרף 
אף את האוכל פחות מכזית. ועוד הביא ראיה (שם סיי לב סקיב) שאץ צריך כזית לאכילת 
ירק, שהנה בגמרא (נ.) מבואר, שאם שכח אחד מהם ובירך השנים יכולים לזמן על השלישי, 
וביאר הרא"ש (פ"ז סי כח) שאף על פי שכבר בירך, יכול לומר יברוך שאכלנו משלוי דלא 
גרע מאכל עמהם עלה של ירק והם יוצאים ידי זימון והוא אינו יוצא ידי זימון שאין זימון 
למפרע. ואם נאמר שצריך שהאוכל ירק יאכל שיעור שיתחייב בברכה, א"כ מה הראיה מאכילת 
ירק, והרי אפשר לומר שדווקא כשאכל ונתחייב בברכה מצטרף, ולא כשבירך ופטר עצמו 
מכלום. 

סה. ובספר מנחת צבי (סיי כד אות ח) מובא שהגר"ש אויערבך שאל את אביו הגרש"ז זצ"ל, 
מה הדין כשאחד מבני החבורה אינו יכול לברך מחמת שעבר עליו שיעור עיכול אם יכול להצטרף 
לזימון, והכריע שנראה שאין יכולים לזמן עליו. 

סו. ונפקא מינה לאלו שאינם יכולים להמתין עד סיום הסעודה, כגון בסעודת חתן וכיוצא בזה. 
סז. והביא שמצא בחכמת שלמה (על השו"ע, שם סיי קצג אות א) שכתב כדבריו, שמועיל כוונה 
שלא להצטרף לזימון. 


גדר הצירוף 
על ידי אוכלי 
ירק 


שיעור 
האכילה 
הנצרך לצירוף 


דעת האגרות 
משה שאפשר 
לבטל הצירוף 
על ידי תנאי 


חידוש העמק 
ברכה בצירוף 
זימון על ידי 
ג' דעות 


עד היכן 
ברכת הזימון' 


ביאור 
מחלוקת 
הברייתות 
כמה 'ברכת 
המזון' 


להיכן הוא 
חוזר 


הנידונים 
במערכה זו 


אוצר 


שרוצים לזמן בכדי שיכוין ויצטרף עמהם, ועוד אמרו בגמרא (שם) ונפסק 
בשו"ע (שם סי ר ס"א) שלושה שאכלו כאחד יכולים השנים לזמן בעל כרחו 
של השלישי. וכתב הרשב"א (שם דיה אחד מפסיק), שאם אחד מפסיק לשנים 
אפשר לזמן אף אם אינו עונה, אמנם בדין הראשון כשיצא אחד לשוק נראה 
שדווקא כשעונה עמהם, אבל אם קוראים לו ואינו עונה אין מזמנים עליול". 


כד. ברכת הזימון 


עיונים נז 


וביפוד החילוק ביאר העמק ברכה, שבמקום שיסוד הזימון הוא מכוח הצירוף 

אין צריך שיענה, אלא בזה שהם במקום אחד סגי, מה שאין כן 

כשיצא אחד לשוק ואינו עמהם באתו מקום בזה לא מועיל צירוף, אלא מדין 

גי דעות, ולכן צריך שיענה עמהם. וכמו שמצינו בגמרא (מה:) לגבי נשים שאף 
שאינם מצטרפות לזימון יכולות לזמן לעצמן, משום שיש גי דעותלל. 


מערכה כד 


ברכת הזימון 


א. מקור ההלכה / ב. שיטת רשיי / ג. שיטת רוב הראשונים ב'עד היכן ברכת הזימון' / ד. אחד המפסיק לשנים 


א. מקור ההלכה 


בגמרא (מו.) יעד היכן ברכת הזמון, רב נחמן אמר עד נברך, ורב ששת אמר 

עד הזןי. ונחלקו הראשונים באיזה אופן מדובר במחלוקת זו, וכן יש 

לדון בסברות המחלוקת. ומכאן יתבארו יסודות וגדרי יברכת הזימוןי לכל פרטיה 
ודקדוקיה. 


מתחילה הביאו בגמרא לתלות את מחלוקת רב נחמן ורב ששת במחלוקת 
תנאים ינימא כתנאי, דתני חדא ברכת המזון שנים ושלשה, ותניא 
אידך שלשה וארבעה. סברוה דכולי עלמא הטוב והמטיב לאו דאורייתא היא, 


שלש וארבע קסבר עד נברךי. 


ודחו שאין לתלות זה בזה, שכן יש לחלק ילא, רב נחמן מתרץ לטעמיה ורב 
ששת מתרץ לטעמיה, רב נחמן מתרץ לטעמיה, דכולי עלמא עד נברך, 

מאן דאמר שלש וארבע שפיר, ומאן דאמר שתים ושלש אמר לך הכא בברכת 

פועלים עסקינן, דאמר מר פותח בהזן וכולל בונה ירושלים בברכת הארץ. רב 

ששת מתרץ לטעמיה, דכולי עלמא עד הזן, מאן דאמר שתים ושלוש שפיר, 
ומאן דאמר שלש וארבע קסבר הטוב והמטיב דאורייתא היאי*. 


ונחלקו הראשונים בביאור כוונת הברייתות, מהו כוונת המנין שכל ברייתא 
מנתה [שתים ושלוש, או שלוש וארבען. ותלוי בשיטות השונות 
בביאור כל הסוגיא, וכפי שיתבאר להלן. 


בהמשך הסוגיא (מו6 הובאה מחלוקת נוספת ילהיכן הוא חוזר, רב זביד 

משמיה דאביי אמר חוזר לראש, ורבנן אמרי למקום שפסק, 

והלכתא למקום שפסקי. וגם כאן נחלקו הראשונים באיזה אופן מדובר, ואם 

שייך לאותו האופן של הסוגיא לעיל יעד היכן ברכת הזימוןי, או שהוא ענין 
בפני עצמו, וכן יש לברר טעמי המחלוקת והמסתעף ממנה. 


עיקר המערכה שלפנינו נדון בביאור הסוגיא הנ"ל, ונפתח בשיטת רשיי 
שביאר את מהלך הסוגיא באופן אחר משאר הראשונים, ובהמשך נבאר 


סח. העמק ברכה כתב כן מסברת עצמו, וכבר קדם המשנה ברורה (סיי קצד סק" והביא בשם 
האחרונים, שאין היוצא מצטרף אלא אם כן עונה. וכן לגבי הדין השני ששנים יכולים לזמן על 
כרחו של שלישי עמד המשנה ברורה (סיי ר סק"ג בסוגריים) על החילוק בין הדינים. 

סט. ולגבי צירוף קטן לזימון אמרו בגמרא (מח.) 'אמר רב נחמן קטן היודע למי מברכין מזמנין 
עליוי, ומסתפק העמק ברכה אם זה מתורת זימון של שלושה, או משום גי דעות, ונפקא מינה 
אם מועיל לצרף כשאינו עונה. 

א. ובהמשך הביאה הגמרא כמה הוכחות שיהטוב והמטיב לאו דאורייתא', רב יוסף הוכית 
מפועלים שעוקרים אותה, ורב יצחק בר שמואל הוכיח שפותח בה ביברוךי ואין חותם בה 
ביברוך', ושנינו יכל הברכות כולן פותח בהן בברוך ואין חותם בה בברוך, חוץ מברכת הפירות 
וברכת המצוות, וברכה הסמוכה לחברתה, וברכה אחרונה שבקריאת שמע, יש מהן שפותח בהן 
בברוך ואין חותם בברוך וש מהן שחותם בהן בברוך ואין פותח בברוך', והטוב והמטיב פותת 
בברוך ואין חותם בברוך, מכלל דברכה בפני עצמה היא. עוד הוכיח רב נחמן בר יצחק, ממה 
שעוקרין את ברכת הטוב והמטיב' בבית האבל, כמו ששנינו ימה הם אומרים בבית האבל, 
ברוך הטוב והמטיב, רבי עקיבא אומר ברוך דיין האמת', ומבארת הגמ' שלתנא קמא אומרים 
יאף הטוב והמטיב' [שודאי אומרים גם ברוך דיין האמת'], ולרבי עקיבא מוכח שעוקרין הטוב 
והמסיב: 

ב. להלן יתבאר שלרוב הראשונים, באופנים אלו מדובר בסוגיית 'עד היכן ברכת הזימון' [וכן 
לחלק מהראשונים בילהיכן הוא חוזרי]. 

ג. לשיטת רשיי שיתבאר לקמן בסוגיין אליבא דרב ששת, יש לומר שאכן יברכת הזן' יש בה 
שם ומלכות ומועילה עבור כל ברכת הזימון [שהרי אינה נאמרת ביחיד אלא בזימון]. וכן י"ל 
להראשונים באם נסבור שהוא 'חדא ברכהי בשביל כך [וכן לביאור החזון איש שברכת יהזן' 
מתקנת את ברכת 'נברךין. אבל עיקר הקושיא לשיטת רב נחמן שינברך' הוי ברכת הזימון בפני 


ויוצא לשוק 'להיכן הוא חוזר' / ה. שיטת הרי"ף ב'להיכן הוא חוזר' / ו. יצא אחד מהם לשוק / ז. אחד מפסיק לשנים 


שיטת שאר הראשונים, והדינים היוצאים מכלל הסוגיא. ולסיום נדון באופנים 
שונים שאין כל השלשה שאכלו מברכים יחדיו ברכת המזון, אם וכיצד שייך 
בהם זימוןי. 


ונקדים לברר מה הטעם שאין בברכת הזימון ישם ומלכותיי, והרי אמרו 

בגמרא (ברכות מט.) 'כל ברכה שאין בה שם ומלכות אינה ברכהי. 

והביאו בראשונים' תירוץ הראב"ד (השגות על בעל המאור שם) שברכה שאינה 

קבועה ונעקרת לפרקים אינה טעונה שם ומלכות. ובראב"ד (שם) מבאר יותר, 

שמשום שאינו קבוע ממילא הוי כיברכות הרשות' שאינם טעונים שם ומלכות, 

וכיון שהרשות בידם לאכול שלא ביחד" ולא יתחייבו בברכת הזימון אין צריך 
ישם ומלכותיי. 


והביאו הראשונים' הביאו תירוץ נוסף, שכיון שבעיקר יברכת המזוןי יש בה 
שלוש ברכות שיש בהם "מלכיות ואזכרותי, לפיכך הקלו בברכת 
הזימון שלא להצריכה גם ישם ומלכותי. 


במאירי בריש פירקין (מה. דיה וענין הזימון) ביאר הטעם 'ענין הזימון הוא דרך 

אזהרה והתראה להתעורר לברכה מתוך כונה, ומתוך כך לא הוזכרה 

בו כונה ולא מלכות, הואיל ולא הותקנה אלא לאזהרהי". ובאבודרהם (הלי ברכות 

סוף שער ח) כתב שאין יברכת הזימוןי נחשבת ברכה, והוכיח ממה ששנינו יארבע 

ברכות' ולא יחמשי. וברמב"ן (תורת האדם יענין הרפואהי אות ח דיה והרב) כתב 

לדחות ראיית הראב"ד הנ"ל, שיש לפרש שתיקנו שם ומלכות רק ב'מטבע 
של ברכות' ולא ביברכות של צירוף'ל. 


ב. שיטת רשיי 


פירש רשיי (דיה עד היכן) 'עד היכן ברכת הזמון שצריכין להיות שלשה וכשהן 

שנים לא יאמרוהי, משמע שהנידון בסוגיא על גדר יברכת הזן' [היינו 
המכונה אצלינו יברכה ראשונה' של ברכת המזון], שיטת רב נחמן שזהו חלק 
מכל ברכת המזון של כל יחיד, וכל התוספת של יזימוןי בשלשה שאכלו היינו 


עצמה. 
ד. רשב"א (נד. דייה וכתב הראב"ד), ריטב"א (שם סוף ד"ה ואסיקנא), מאירי (שם ד"ה אמר המאירי) 
ורמב"ן (יתורת האדם' 'ענין הרפואהי אות ח' ד"ה והרב). 

ה. הנה בלשון הראב"ד בהשגות, וכן ברשב"א ובריטב"א (שם), משמע שעצם מה שיכולים 
לאכול כל אחד בפני עצמו ולא שלשה כאחד, כבר סיבה שאינה ברכה קבועה. אבל ברמבין 
שם הוסיף שכיון שליזימוןי נדרש 'הסיבה' לכן אינה קבועה. ודחה הרמב"ן שאין צריך הסיבה 
[ומחלוקת זו כבר נתלבנה ביקביעות בזימון]. ויש לעיין מה מועיל להרמב"ן שאין צריך הסיבה, 
עדיין אפשר שיאכלו שלא ביחד [אפשר שדרך אגב נחלק הרמב"ץ גם בזה]. 

ו. ז"ל הראביד 'כלל הדבר כל ברכה שאינה קבועה והיא נעקרת לפרקים אינה טעונה הזכרה, 
שהרי אפילו ברכת זימון שהיא מן התורה, מפני שהיא נעקרת מן הברכה לפרקי אין בה הזכרה 
ומלכות. והרי הוא כברכת הרשות, מפני שהרשות ביד השלשה לאכול כל אחד ואחד לעצמוי. 
הנה מה שהוסיף הראב"ד ישהיא מן התורהי הוא לרווחא דמילתא, ובשאר הראשונים לא הזכירו 
כן בקושיא. 

ז. הרשב"א [בשם הראב"ד שדחה שאין להוכיח כתירוץ הקודםן, והריטב"א והמאירי (שם). 
ח. כעין זה בספר הבתים (מגדל דוד ספר מצוה מצות עשה יח ד"ה ועוד דתקנו) 'ענין ברכת זמון אינה 
כעין מטבע הברכות, אבל הוא בא בדרך ספור והערה בענין הקדושהי. וכעין זה בספר המאורות 
(מה. לוקט בקובץ שיטות קמאי) 'וחובת הזימון הוא מפני כבוד הבורא כשהם מתחברים ומתרים זה 
את זה לברכו כדכתיב בית אלהים נהלך ברגשי. ועיין עוד אהל מועד (שער הברכות דרך ז נתיב 
es‏ השמים (שוית סיי נב) ושבולי הלקט (השלם סי קנז). 

ט. זהו לשונו יומה שצירף לכאן פתיחה אינו ענין, שאלו במטבע של ברכות תיקנו אותן, ולא 
תיקנו כן בברכות של צירוף כגון נברך וכגון ברכו את הי המבורך דבית הכנסת' [ועיין שם שאין 
להוכיח גם מתפילת הדרך שהיא יבקשת רחמים' ודרך תפילה ולכן קיצרו בה]. 


הטעם שאין 
ברכת הזימון 
טעונה שם 
ומלכות' 
שאינה קבועה 


תירוץ 
הראשונים 
שלא הצריכו 
כיון שכבר 
מזכירים 
בברכת המזון 


תירוץ 
הראשונים 
שאין 'הזימון' 
נחשב ל'ברכה' 


ביאור הנדון 
'עד היכן 
ברכת הזימון' 


אוצר התכמה, 


ביאור 
מחלוקת 
הברייתות 
לשיטתו 


קושיית 
הראשונים 
למה נקטו 
'לשון זכר' 
ולא 'לשון 
נקיבה' 

להיכן הוא 
חוזר מדובר 
באחד מפסיק 
לשנים 


אוצר 


נח 


רק עד סוף ינברךי, ואילו שיטת רב ששת שלעולם יחיד אינו אומר כלל יברכת 

הזן', אלא זהו חלק מברכת הזימון הנאמרת בשלשה בלבד. ולפי זה יחיד 

מתחיל בברכת הארץ, וכן כתב רשיי (דיה דקסבר) להדיא 'ברכת זמון עד הזן, 

וכשהם שנים אין אומרים אלא ברכת הארץ ובונה ירושליםי, וכן כתב בהמשך 
הסוגיא (מו: דייה למקום שפסק) 'לברכת הארץ כשאר יחידי. 


ובביאור מחלוקת הברייתות, פירש רשיי שכוונת כל ברייתא למנין הברכות 


המזון ישתים ושלושי, ולברייתא השניה 'שלוש וארבעי, ולכן הבינו שתלוי 
במחלוקת רב נחמן ורב ששת שאכן נחלקו במנין הברכות של ברכת המזון. 
וכך פירש רשיי (דייה ברכת המזון): יפעמים שהם שת" שוכות פעכוים שהש שלש, 
כיצד כשהם שלשה הן שלש ברכות וכשהם שנים הן שתי ברכות כדמפרש 
ואזילי, היינו כרב ששת שמברכים רק יברכת הארץ' וברכת יבונה ירושליםי, 
ובשלשה נוסף ברכת הזימון הכוללת את יברכת הזן' יחד עם עברךי, ונחשבת 
לברכה אחת. והברייתא השניה שמנתה שלוש וארבע פירש רשיי (דייה ומאן 
דאמר) 'כשהן שנים הרי שלש, הזן וברכת הארץ, ובונה ירושלים, וכשהם שלשה 
הם מוסיפים נברך עד ובטובו חיינו'. 


והקשו הראשונים' שאם כוונת הברייתות למנין ביברכות' למה נקטו לשון 
זכר ['שנים ושלשהי] ולא נקיבה [שתים ושלש]. ותירצו באחרונים'*, 
שאכן רשיי לשיטתו נראה שגרס ישתים ושלשייב. 


ובביאור סוף הסוגיא במחלוקת 'להיכן הוא חוזרי, פירש רש"י (ד"ה להיכן) 

שכל הנידון לפי שיטת רב ששת האמורה, ובמקרה של 'אחד 
מפסיק לשניםי, וכלשונו ימי שנצטרף לזימון, ואמרן לעיל (מו.) אליבא דרב 
ששת ברכת זימון על הזן, והוצרך זה להיות מפסיק אכילתו עד שיגמור המברך 
ברכת הזן, וחזר זה שהפסיק לשנים וגמר סעודתו, להיכן הוא חוזר לברך לאחר 
שיגמור סעודתוי. וביאור המחלוקת, בטעם שיטת אביי שחוזר לראש, פירש 
(ד"ה חוזר לראש) 'לתחילת הזן, שהרי נתחייב בזימון, שבתחילה הוקבע בגי, 

אמנם להלכה פסקו כרבנן 'למקום שפסקי ילברכת הארץ כשאר יחידי. 


י. רי"ף (מו6), רב האי גאון (הובא ברשב"א ריש סוגיין) [והניח בקושיא], תוספות (ד"ה ולמאן) ושאר 
ראשונים. 

יא. ראש יוסף (ד"ה עד), צל"ח (ברש"י שם), יעב"ץ (שס), דבש תמר (נדפס בהגהות וציונים על רשיי 
שעל הרי"ף שם). 

יב. הצל"ח (מו. דייה ודע) הוכיח כן גם בדעת הרמב"ם שהביא מנין הברכות ביחיד (ברכות פ"ב 
ה"א) ובשלשה (שם פ"ה ה"ב-ג), ולא הזכיר שאר הדינים [דיני 'אחד מפסיק לשניםי או יוצא 
לשוקי] שעולים מתוך הסוגיא לפי שיטות שאר הראשונים לקמן [החולקים על רשיי, וכפי 
שיתבאר להלן], ומוכח שבפשט הסוגיא סובר כרש"י, ופסק כרב נחמן. 

יג. במאירי (מו. דיה ברכת זימון) הוסיף לדקדק שהרי 'הטוב והמטיב לאו דאורייתאי. אמנם הפני 
יהושע (מו. ריש ד"ה ומה) אכן תירץ, שלשיטת רב ששת יתפרש ישלוש ברכות' משום שכולל 
יהטוב והמטיב' אם כמאן דאמר "הטוב והמטיב דאורייתאי, ואם כמאן דאמר דרבנן [ולרב נחמן 
צריך לפרש שהשלוש ברכות היינו דווקא מהתורה, והטוב והמטיב לאו דאורייתאן. 

יד. כן הוסיפו בתוספות (שם). והקשה הבני יששכר (ימגיד תעלומהי על רבינו יונה מו. דיה לימא, נדפס 
בילקוט מפרשים שעל הרי"ף במהדורת עוז והדר) שבפירות שנינו (מד.) שאומר 'מעין שלושי, ואין 
מזמנים על הפירות. ותירץ העבודת ישראל (בית ישראל בסוגיין אות א) על פי המבואר להלן [מהפני 
יהושע] שגם רשיי מודה שמהתורה מזכיר ימזוןי אלא שכוללה בברכת יהארץי, ודין 'זימון' הוא 
לחלק לברכה בפני עצמה ליברכת הזןי [נמצא שמתאים מעין גי ללא זימון]. ועדיין יש לעיין 
לשיטת רבן גמליאל (מד.) שאמר ישלש ברכות' [ואפשר לשיטתו אכן מזמנים]. 

טו. ועיין בפני יהושע (מו. סוף דייה ומה) שהוכיח מסברא 'אטו רשיי גופא לא היה מברך ברכת 
הזן כשאכל יחידי או בשניםי [ונראה שכוונתו שלא הוזכר בראשונים שהיה קיים מנהג לומר 
כשיטת רשיי העולה מסוגיין]. 

טז. כך נוסף באור זרוע (שם) [כלשונו 'כך היה הלכה למעשה שיטת רבינו שלמה ופירושוי], 
וכן הופית הפני יהושע (מו. ריש דייה ומה, דיה:בגמי להיפן. 

יז. כך הביא באור זרוע (שם) ליישב, וכתב שכן פסק רבינו חננאל. וכן פסק הרי"ף [וראה לקמן 
שיתבאר שכמה אחרונים ביארו בדעת הרי"ף שאכן סובר כשיטת רשיי בסוגיין, וכן דעת הצליית 
בשיטת הרמב"ם (עיין לעיל בהערות)], ועוד ראשונים. וליישב מה שהקשו התוספות והרא"ש (שם) 
שקיימא לן כרב ששת [עיין תוספות עירובין (לב. דייה ר"ש) שמקור הכלל מהבהיגן, תירץ האור 
זרוע (שם) [בשם רבינו חננאל, וכיונו לדבריו הצל"ח (מו. דייה ודע, ועוד) והרא"מ הורביץ (מו. בגמי)] 
ששאני בסוגיין, שכן מתוך מהלך הסוגיא מוכח שהלכה כרב נחמן, שהרי רב נחמן תירץ את 
שתי הברייתות כשיטתו [והעמיד בפועליםן, וגם רב ששת תירץ שתי הברייתות שברייתא אי 
סוברת 'הטוב והמטיב דאורייתאי, וכיון שלהלכה קיימא לן 'הטוב והמטיב לאו דאורייתאי, וכמו 
שאמרו בסוגיין כמה אמוראים יתדע דלאו דאורייתא', ובזה דחו תירוץ רב ששת, ולכן יש 
להכריע כרב נחמן שלשיטתו מיושבים שתי הברייתות [ועיין אור זרוע (שם) שמנה על פי זה 
רשימת אמוראים שמוכרח שסברו כרב נחמן והם רב יוסף, רב יצחק בר שמואל בר מרתא, 
רב נחמן בר יצחק, וכן אביי ורב אשין. 

עוד הוסיף הצל"ח (שם) להוכית גם ממעשה דיהודה בר מרימר (מה:) שדנו אם יחילוק ברכות 
עדיף', ולא אמרו שם יריבוי ברכות עדיף' שהרי בזימון נוסף עוד ברכה, אלא הלכה כרב נחמן. 
ועיין בחזון איש (סיי ל סק"ד) שנתחבט בזה, אך הסיק שמוכח שם בסוגיא כרב נחמן באופן 
אחר [וכעין דרך הצל"ח יש לפרש גם על פי קושיית התוספות מכל דוכתא שאמרו ישלוש 
ברכות' אם כן מכאן מוכח שהלכה כרב נחמן]. ובמעדני יום טוב (על הרא"ש שם אות א) פירש 
בדעת הרי"ף שימנהג עוקר הלכהי, וכיון שנהגו כרב נחמן כך צריך לפסוק [וכן יש לפרש גם 


כד. ברכת הזימון 


עיונים 


והנה שיטת רשיי בכל הסוגיא, תמוהה ומוקשית, ונבאר תחילה מה שהקשו 

עליו הראשונים. ועיקר הקושיות מוסבים על שיטת רב ששת המחודשת 
לפירוש רשיי שאין יחיד מברך כלל ‏ ברכת הזן'. ותמהו התוספות (דיה עד) 
והרא"ש (סיי יב, תוספות הרא"ש דייה עד) שבכל מקום נקטו ישלוש ברכות'", 
ודוחק לומר שמדובר שם דווקא בזימון". ועוד הקשו מימעשים בכל יום' 
שיחיד מברך גי ברכות. והוסיף שלטי הגבורים (מה: אות ב) להקשות ממה 
שהביא המרדכי (פ"ז ריש רמז ריז) מספר הפרדס 'אשר סדר רשיי שיחיד 

מתחיל בהזן. 


וקושיות הללו ייסדו התוספות והרא"ש כיון שהלכה כרב ששת, וכמו שקיימא 

לן יכרב ששת באיסוריםי. ועוד הוכיחו המאירי (מו. דייה ברכת) והאור 

זרוע (הלי סעודה סיי קצא) מרש"י גופו בסוף סוגיין לגבי ילהיכן הוא חוזר' (מו:) 

שמבואר שנחלקו אביי ורבנן דווקא לשיטת רב ששת, וכן" ממה שסתמו שם 

יהלכתא למקום שפסקי, הרי שהלכה אכן כרב ששת. אמנם יש ראשונים 

שפסקו כרב נחמן", ויש שהעמיסו כן אף בשיטת רשיי, כפי שמדוקדק מלשונו 
לקמן (נ: דיה אבל)'". 


עוד הקשו הראשונים (תוספות והראייש שם) מהברייתא (מח:) שלמדים מיוברכתי 
זו ברכת הזימון, יאת הי אלוהיך' זו ברכת הזן, ומשמע שברכת הזן אינה 
ברכת הזימון'". והוסיפו עוד הראשונים? להקשות, שהרי יברכת הזן דאורייתאי 
שכך אמרו (מח:) 'משה תיקן להם ברכת הזןי?*, וא"כ כיצד יפטר ממנה יחידלב. 
וביאור קושייתם [מדוע אילו היה הזן' מדרבנן מובן שהיחיד נפטר, וכיון 
שמהתורה קשה] נתפרש במאירי (דייה ברכת) 'הרי זימון מדברי סופרים הואי, 
וממילא הוי סתירה שיהזןי מהתורה יהיה שייך ליזימוןי דרבנןײי. 


עוד הקשו הרשב"א (מו. דייה עד היכן) והמאירי (שם דיה ברכת), שלשיטת רב 
ששת אליבא דרשיי, נמצא שלעולם נסמכת יברכת הזן' ליברכת נברך', 
ששניהם לא שייכים אלא בזימון, ואם כן למה יברכת הזן' פותחת ביברוךי, 


לשיטת רשיין, ובתפארת שמואל (שם אות ח) כתב שהרי"ף חולק על הכלל שהביאו הגאונים 
שהלכה כרב ששת באיסורים. 

יח. ז"ל רשיי (שם) ואילו לא היה שם אלא עד כדי נברך וברוך הואי, ומשמעות המגן אברהם 
(סיי ר סק"יג) [כפי שביארוהו הפרי מגדים (אשל אברהם שם) ומחצית השקל (שם דיה ונ"ל) ועבודת 
ישראל (בית ישראל בסוגיין אות ה)] שדקדק מכאן שהלכה כרב נחמן, וכן נקט במעדני יום טוב 
(על הרא"ש שם, סוף אות ל, סוף אות ו). אך תמה בפרי מגדים (שם, ראש יוסף מו: דייה להיכן) שיסתור 
ביאורו בדף מיו שנחלקו אמוראים אליבא דרב ששת וכמו שנתבאר. ותירץ העבודת ישראל 
(שם) על פי דקדוק לשון רשיי שכתב (ד"ה להיכן) 'אליבא דרב ששת', וכוונתו בזה שאכן אינו 
להלכה. והוסיף (שם) שאפשר שרש"י לא גרס והלכתא למקום שפסקי [ועיין אור זרוע (שם) 
שתירץ לפי מהלכים אחרים בביאור 'להיכן הוא חוזרי, אך אינו מתיישב לפי שיטת רשיין. ויש 
לציין גם ללשון רשיי (לעיל מה: דייה אחד) שסתם שצריך להפסיק 'עד ברכת הזן דהיינו ברכת 
זימוןי, ובפשוטו כוונתו כרב ששת יעד סוף ברכת הוןי וכמו שכתב ידהיינו ברכת זימון, וכך 
משמעות הפרישה (סיי ר אות א), וא"כ משמע שכך הלכה. 

ויש להעיר, שתוסי ורא"ש לא הקשו על רשיי מצד פירושו בסוף סוגיין [כהמאירי ואור זרוע], 
אלא ממה שקייי"יל בעלמא כרב ששת [וזה סייעתא קצת שאין הכרח מרשייי לפסוק כרב ששת]. 
ובצלייח (בתוסי ד"ה עד) ביאר שכיון שהתוס' לשיטתם מפרש שם הסוגיא באופן אחר, רצו 
להוכיח גם לדרכם שהלכה כרב ששת. 

יט. גירסת הגמי לפנינו (שם) יוברכת זו ברכת הזן, את הי אלוהיך זו ברכת הזימוןי, וזהו היפך 
גירסת התוספות והירושלמי [וכן גרס הגר"א (שם)], ועל פי זה תירץ הסמיכת חכמים (יקדושה 
וברכהי בתוספות שם) שרשיי גרס כגירסא שלפנינו, ולכן הוקשה לו שדרשו הפסוק להיפך [קודם 
יהזי ואחר כן זימון], אלא על כרחך לומר שגם ברכת הזן היא בכלל 'ברכת הזימוןי ולכן היפך 
הכתוב הסדר [וראה כעין זה בפני יהושע (דיה ומה) אלא שכתב כן לפי שתי הגירסאות]. והוסיף 
הסמיכת חכמים (שם) שרב נחמן לשיטתו שסובר שמשה תיקן הזן ויהושע את הארץ ואין מקור 
לשייכות ביניהם. 

כ. התוספות שילשו קושיא זו (מו. דייה עד, ד"ה ולמאן, מו: ד"יה להיכן), רבינו יונה (ד"ה לימא), 
רשב"א (ריש סוגיין) ומאירי (ד"ה זו). 

כא. ביארנו המקור על פי לשון המאירי (שם) [אמנם בשאר הראשונים לא נתפרש להדיא 
המקור, ואפשר כוונתם לברייתא הנ"ל (מח:) שילפינן מקרא, והקושיא הקודמת היא מצד 
שנתחלק שם לשנים הזן והזימון, וכעת הקשו רק מצד שעל כל פנים מוכרח שהיא מהתורה]. 
כב. עיין פני יהושע (מו. דיה בגמי) שרשי סובר שחילוק ברכות דרבנן [עיי רמב"ם (ספר המצוות 
מצוה יט), בית יוסף (או"ח סי קצא ד"ה פועלים)] ומן התורה יוצא ידי חובתו בברכה אחת מעין 
שלוש, ולכן בברכת הארץ שנכלל בזה 'מזון' הן באמצע ויועל אכילת מזון שאתה זן ומפרנס 
אותנו'ן הן בסוף [בחתימה יעל הארץ ועל המזון'] בזה מועיל לו גם ליהזן', מעתה נמצא שרק 
היחילוק ברכה' של ברכת יהון' בפני עצמה היא מדרבנן. ובראש יוסף (ד"ה עד) הציע דוחק 
שמדובר בכזית וכביצה שאכן חייבים רק מדרבנן (ברכות כ:) [ודחה שאם כן היה אפשר להעמיד 
לרב ששת את הברייתא של ישלוש וארבעי שמדובר באכל 'כדי שביעהי ואז חייב מהתורה]. 
כג. וכך נראה דעת האליה רבה (סי קצט ריש סק"ה) שמנה את התוספות בסוגיין כהסוברים 
שיברכת זימון דרבנן', והנה אם אכן זהו הביאור בקושיית הראשונים יש להוסיף לשיטות 
הראשונים הסוברים שברכת הזימון מדרבנן גם את רבינו יונה והרשב"א [ואכן הרשב"א לשיטתו 
(נ. סוף דייה וליברכו) שזימון דרבנן, כפי שדקדק בדבריו הפרי מגדים (אשל אברהם סיי קצג סק"ו), 
וכן נקט השער הציון (סיי קצט ס"ק יט). אמנם בחזון איש (סיי לא סק"א) נדחק בלשון הרשב"א 


קושיית 
הראשונים על 
שיטת רב 
ששת לרש"י 


קושיות 
הראשונים 
שברכת הזן 
דאורייתא 


למה ברכת 
הזן פותחת 
ב'ברוךי 


למה ברכת 
הארץ אינה 
פותחת 
ב'ברוך 


דקדוק הצל"ח 
מלשון הגמ' 
שלא דנו 
מהיכן ברכת 
המזון 


ביאור הפני 
יהושע 


אוצר 


הרי הוא סום של נברך', ולא גרע מיברכה הסמוכה לחברתהי?', ואכן 

בירושלמי (ברכות פ"א ה"ה) נתפרש שאף שבזימון הוי 'הזןי סמוכה לחבירתה, 

כיון שביחיד אינו סמוך תיקנו לומר 'ברוך'לה, ואילו לשיטת רשיי לרב ששת 
שלעולם אינו סמוך לא היה צריך לפתוח ביברוךי. 


והוסיפו הרשביא והמאירי (שם) להקשות, מדוע ברכת ינודה לך' לא נפתחת 
ביברוךי, שהרי ביחיד המתחיל בברכת הארץ אינה 'ברכה הסמוכה 

לחבירתהי, וממילא אף בזימון לא תפתח בברוך, כמבואר בירושלמי (שם) 
שבמקום שפעמים אינה סמוכה, פותחת תמיד ביברוךי<. 


עוד דקדק הצל"ח (ד"ה עד) על שיטת רש"י, מלשון הגמרא 'עד היכן ברכת 
הזימון', ולמה לא שאלו 'מהיכן ברכת המזון' ויאמרו לרב נחמן מיברוך 
אתהי [ברכת הזן] ולרב ששת מינודה לך' [ברכת הארץ)]ז. 


תירץ הפני יהושע (מו. דייה עד) את שיטת רשיי, שלעולם גם רשיי מודה 

שמדרבנן חייב כל יחיד לברך 'ברכת הזןי, כפי שנוהגים היום. ובסוגיין 
דנים רק מעיקר דין התורה, ובזה נחלקו שלרב נחמן אף מהתורה מחויב בברכת 
הזן, ואילו לרב ששת אינו חייב מהתורה. ובזה מיושב מה שקיימא לן בכל 
מקום ישלוש ברכותי, וכן ממעשים שבכל יום, שכל זה מדרבנן [ומתורץ מה 
שהביא המרדכי מספר הפרדס שסידר רשיי שיחיד מברך הזן]. ובזה יתיישב 
ימטבע הברכות' שתיקנו לאחר שהוסיפו חכמים יהזןי, ולכן הזן פותח ביברוך', 
ואילו ברכת ינודה לך' אינה פותחת ביברוךי. וכן מתורץ שדנו דווקא על יברכת 
הזימוןי ולא על יברכת המזון' שהרי חייב בין כך להוסיף ברכה ראשונה מדרבנן, 
ורצו להביא הנידון על הנוגע גם מדרבנן. אמנם עדיין קשה לשון רשיי (מו: 
דיה למקום) 'ברכת הארץ כשאר יחידי, משמע שאף מדרבנן אינו צריך להתחיל 
ביהזן'. ונדחק הפני יהושע (שם) שבאופן שטרוד או שאינו יודע יברכת הזןי 

הקלו חכמים שיתחיל בינודה לך' כעיקר דינול". 


שם, ועיין שם שהשיג על לשון השער הציון (שם, סי קצז ס"ק טו) שלרוב פוסקים 'מדרבנן', 
ותמה החזון איש ילא ידעתי מי המהי, ולדברי המאירי הנ"ל אכן יש להוכיח מסוגיין שכן דעת 
תוספות, רשב"א, רבינו יונה]. 

אמנם בדברי נחמיה (על תוספות, נדפס בילקוט מפרשים עוז והדר) כתב באופן אחר לבאר קושיית 
הראשונים, שאף אם יברכת הזימון מהתורה', מכל מקום 'מהיכי תיתיי יהיה דווקא בשלשה, 
ובשלמא ברכת הזימון ['נברךין למדים מיגדלו להי איתיי בתחילת הפרק (מה), אבל ליברכת 
הזןי אין מקור [וצריך לפרש שיגדלו להי איתיי וגוי מתאים רק לנוסח עברך'ן, ורק אם היה 
יברכת הזן דרבנןי אפשר לומר יהם אמרו והם אמרוי. והוסיף שם להוכיח מסוגיין שברכת הזימון 
מהתורה, שהרי מבואר שברייתות לא החשיבו יהטוב והמטיבי משום ילאו דאורייתאי, ואף על 
פי כן החשיבו יברכת הזימוןי [לרב נחמן] כאחת הברכות, ומוכח שזימון מהתורה. אמנם המאירי 
(שם) לשיטתו תירץ, שכיון שהטוב והמטיב היא ילבסוף' וגם דרבנן אינה נמנית עמהם [ובחזון 
איש (שם) תירץ שכיון שנתוספה על ידי צירוף שלשה, החשיבוה אף שהיא מדרבנן, וראה שם 
תירוץ נוסף על פי מה שיתבאר לקמן בדעת הרי"ף וסיעתו בביאור הברייתות]. 

כד. במאירי (שם) הקשה מצד שהוי יברכה הסמוכה לחברתםי.אמנם בלשון הרשב"א (שם) 
מדוקדק שקשה יותר מכך, שהרי לשיטת רשיי אין ברכת ינברך' וברכת יהזןי נחשבות כל אחת 
ליברכהי בפני עצמה [שהברייתא הרי לא החשיבה במנין הברכות של יברכת המזוןי שיש בזימון 
עוד שתי ברכות, אלא ברכה אחת] ואם כן הוא ממש המשך אחד של יברכה אחת', ולמה יש 
יברוך' באמצע הברכה. 

כה. עיין בתוספות הרא"ש (מו. דיה ומיהו קשה) שהביא שיטת בעל הלכות גדולות ורב עמרם 
גאון, שלעולם אין ברכה פותחת בברוך אלא כשהיא יהתחלת דברי, אף שאין 'ברכהי לפניה, 
והוכיח כן מקושיית הירושלמי הנ"ל, שכן ינברךי אין בו שם ומלכות ונקרא יסמוכה לחברתת'. 
כו. ודקדק הצליח [וכן נוטה דעת הפני יהושע (מו: ד"ה בגמרא)] שעל כל פנים פשוט היה 
להרשב"א שאכן ביחיד שמתחיל 'נודהי צריך לפתוח ביברוךי. אכן בירושלמי (שם) הקשו עוד 
יוהרי הזן', ופירשו התוספות בפסחים (קד: דיה חוץ) שכוונת קושיית הירושלמי על ברכת עודה 
לךי שצריך לפתוח ביברוךי שכן פעמים אינה סמוכה [ושם ביארו כשיטתם מצד יאחד מפסיק 
לשניםי, עיין להלן], והניחו בירושלמי ביקשיאי [ועיין במפרשי הירושלמי כמה ביאורים אחרים 
בדברי הירושלמי שסם]. 

כז. ותירץ הצל"ח (שם) על פי דרכו הנ"ל שלשיטת רשיי אכן פותח ביחיד את ברכת הארץ 
ביברוךי כיון שאינה יברכה הסמוכה לחברתהי, ולכן לא יכלו לומר לרב ששת מעודה לךי [שבכל 
אופן מתחיל ביברוךיז. ועדיין יש לעיין שיכלו לחלוק בזה גופא [אם יצודהי פותח בברוך]. ועיין 
ברשב"א (שם ד"יה עד) שביאר בדברי רשיי, שלשון הגמרא מוסב על המשנה 'שלושה שאכלו 
כוי חייבין לזמןי ולא שנים, ושאלו עד היכן החילוק בין גי לבי. ועל פי זה יש ליישב קצת שכיון 
שאין משנה המסדרת ברכות המזון [וכל הסוגיות בפירקין על ברכת המזון נשנו תוך כדי דיני 
זימון], לכן העמידו הנידון על המשנה דזימון. 

כח. ועיין מהלך הנצי"ב (מרומי שדה ריש מו.) שגם לרשיי יחיד פותח בברכת הזן אלא שאינו 
מסיים 'ברוך אתה הי הזן את הכלי, אלא כולל בברכה זו את 'ברכת הארץי, ולאפוקי בזימון 
שמסיים ברכת הזן ומתחיל ברכת הארץ. וראה מהלך דומה בב"ח (סיי ר סייג דייה ומפסיק) לדחוק 
שיטת רשיי שודאי יחיד אומר יהזן', עיין שם. אך תמוה איך יפרנסו לשון רש"י (מו. דייה קסבר) 
יוכשהם שנים אין אומרים אלא ברכת הארץ ובונה ירושליםי [ולהנצי"ב יש לדחוק שכוונתו 
להחתימות]. וביותר קשה לשון רשיי (מו: דייה למקום שפסק) 'מתחיל ברכת הארץ כשאר יחידי, 
הרי שמתחיל בינודהי [שזהו מקום שפסקן, ועיין ראש יוסף (ד"ה עד) שאכן מכאן עיקר ההכרע 
בשיטת רשיי שיחיד פטור מיהזן' [אמנם צריך עיון שבפרי מגדים הביא את פירוש הב"ח ולא 


פד. בהכת הזיטון 


עיונים 


נט 


לענין מה שפירש רש"י שהנידון ילהיכן הוא חוזרי היינו באופן שיאחד מפסיק 

לשנים' (עיין מה:) לאחר שסיים האחד אכילתו אם חוזר לומר הזן, 
ופירש רשיי הטעם של הסובר 'חוזר לראש' (דייה חוזר לראש) 'לתחילת הזן, 
שהרי נתחייב בזימון, שבתחילה הוקבע בגי. ותמה המאירי (מו: דיה להיכן) שכיון 
שרשי סובר שאין היחיד אומר כלל 'הזן' מאיזה טעם יחזור כיון שכעת הוא 
יחיד המברך [וכפי שפירש את המאן דאמר ילמקום שפסקי שהוא י'כשאר 
יחידי, ומה טעם החולקיםן. וביאר המאירי שהטעם בזה ואיל וַתלה, עליו 

חובת זימוןי, וכן מדוקדק מלשון רשיילל. 


ומה שמבואר ברש"י שהנידון 'להיכן הוא חוזרי דווקא לשיטת רב ששת 

שסובר יעד הזן, הקשה הרא"ש (סיי יב, ותוספות הראש דייה עד) מדוע 

לרב נחמן לא שייך הצד יחוזר לראשי והיינו לתחילת ינברךיל. ותירץ שמסתבר 

שאפילו שכבר נתחייב בזימון לא חייב לברך 'נברךי שכן 'אינה ברכה ליחידי, 

וביאר המעדני יום טוב (שם אות ז) כיון שניתקנה בלשון רבים, והיינו שאף 

שלשיטת רשיי גם ברכת הזן לא נתקנה ליחיד, מכל מקום אינה מנוסחת 
בילשון רבים'לא. 


ג. שיטת רוב הראשונים ב'עד היכן ברכת חזימון' 


רוב הראשוניםלג ביארו שהנידון באופן ששנים מברכים ברכת המזון, ואחד 

אינו מברך כעת, ונחלקו רב נחמן ורב ששת עד היכן צריך לשמוע 

השלישי את השנים שכעת מברכים, שיטת רב נחמן שצריך לשמוע עד גמר 

ינברךי, ושיטת רב ששת עד גמר הזן' [ולהלכה נחלקו אם פוסקים כרב נחמולג 
או כרב ששתלל]. 


מכל מקום בראשונים מצינו כמה אופנים באיזה אופן מדובר. תוספות ורבינו 
יונה (מו. דיה עד)לה העמידו שמדובר באופן 'אחד מפסיק לשנים' (מה:, 
והנידון עד היכן צריך להפסיק עמהם ויכול לחזור לאכילתולי. אמנם הר"מ 


הקשה על כךן. 

כט. אלא שעדיין צריך ביאור שלכאורה חסר כאן עיקר מהות יברכת זימוןי שהיא 'ברכת רביםי, 
עיין רשיי בריש פירקין (מה. ד"ה שלשה) שכתב 'לצרוף ברכה בלשון רבים', וכן (מה: סוף ד"ה 
ואמר) 'זימון ברכת שניהם היאי. וכן יש לדון באופן שאכלו שלשה כאחת, ושנים כבר הלכו בלא 
לזמן [היינו שלא אמרו ינברך'ן האם יועיל החיוב זימון לגבי היחיד שנשאר לברך זן'. 

ל. וכפי שאכן יתבאר לקמן בשיטת ר"מ מאיברא ובעל המאור [וכן פירש בגנזי יוסף (נדפס 
בילקוט מפרשים שעל המהרש"א בתוספות מו: ד"ה להיכן)]. 

לא. וכן יש לעיין לשיטת רב ששת, מדוע כל הנידון לפי הסוברים שחוזר לראש, שאינו חוזר 
אלא לתחילת הזן, ולכאורה ממה נפשך, אם כבר חוזר לראש הזימון, יחזור לתחילת הזימון 
לתחילת נברךי. וצריכים לומר כתירוץ הרא"ש לשיטת רב נחמן [ויש לדקדק שלא הקשה 
הרא"ש אלא מרב נחמן ולא מרב ששת שכתב רשיי להדיא שאינו חוזר אלא לתחילת יהזן'ן. 
ועוד יש לעיין שכיון שלשיטת רב ששת אליבא דרשיי 'נברך' וכן 'ברכת הזן' חדא ברכה היא, 
שהרי בברייתא שהביאו סייעתא לרב ששת לא מנו אלא ישלוש ברכות' הרי שנחשבים לברכה 
אחת, ואם כן איך שייך להפריד ביניהם שיתחיל רק מתחילת יהזן' [ולכאורה יצא ידי חובת 
ינברךי מתחילה עמהם, וכעת מתחיל י'הוןין. עוד צ'יע למה לא יצא מתחילה בברכת הזן עמהם 
[כיון שאינו חלק מברכת המזון של יחיד אלא חלק מהזימון]. ועיין ראש יוסף (מו: דייה להיכן) 
שנדחק שסברת המאן דאמר יחוזר לראשי שמסתמא לא נתכוין לצאת עמהם ביהזןי כיון שדעתו 
עדיין לאכול, ועיין שם שבזה גופא נחלקו, שלהלכה שחוזר ילמקום שפסקי היינו שמסתמא 
כבר יצא 'הזןי כששמע מהם ולא נתכוין לצאת. ועיין ברבינו יונה (מו:) שהוסיף בדעת רשיי 
בביאור המאן דאמר 'מקום שפסקי יכיון דשמע ברכת הזן עם השנים אין צריך עכשיו לומר 
אלא מנודה לך ואילך', משמע שכבר יצא [ועיין מלא הרועים (על רבינו יונה שם, נדפס בילקוט 
מפרשים שעל הרי"ף שם, מהדורת עוז והדר). 

לב. תוספות (מו. דייה עח, רי"ף (שם). בעל המאור (דייה להיכן),: רמב"ן (מלחמות הי שם), ראביךד 
(השגות לבעל המאור שם אות א), רשב"א (מו. מד"ה עד היכן), רא"ה (מו. מד"ה עד היכן), ריטב"א (מו. 
מד"ה עד היכ),. רבקו חנה (שם דיה עד היכ), רא"ש (פיו סי יב תוספות הראיש מו. דיה עה ה3), 
ומאירי (מו. כודי"יה ברכת זמון). 

לג. הבית יוסף (סיי ר דייה ומפסיק, שו"ע שם ס"ב) נקט כהראשונים שהלכה כרב נחמן [ועיין שם 
שנסתמך על שיטת הרי"ף והרמב"ם. וראה להלן בדעת הרי"ף מה שיש לדון בזה, וגם בשיטת 
הרמב"ם יש לעיין לפי מה שנתבאר לעיל שסובר כרשיי כדקדוק הצליח. 

כה כך ובפסק הרמ"א (הג"ה בשו"ע שם, דרכי משה שם) על פי דעת התוספות והרא"ש, ורבינו יונה 
בשם בעל הלכות גדולות, שהלכה כרב ששת [וכפי שהביאו שהלכה כמותו באיסוריםן. ועיין 
עוד בביאור הלכה (סיי קצד ד"יה אבל) שפסק כן אף לקולא, אמנם החזון איש (סיי ל סק"ה) השיגו, 
שרק החמיר הרמיא ולא להקל [ולקמן יבואר הנפקא מינה בזה להלכהן. 

לה. עיין שם ברבינו יונה שהביא פירוש זה בשם הרי"ף, וצריך ביאור שהרי הריייף פירש באופן 
אחר [כדלהלן]. ואכן יש גירסא אחרת ברבינו יונה (שי"נ, הובא בהגהות וציונים עוז והדר אות ז) ירי" 
[במקום ירי"ף], והיינו כשיטת התוספות [וכן הביאו להדיא הראיש ומהריים מרוטנבורג (הלי ברכות 
הנדפס מחדש, לוקט בקובץ שיטות קמאי אלף רצג) בשם ר"י]. ועיין בהמשך דברי רבינו יונה (ריש דיה 
ולענין) שהביא בשם הרי"ף שפסק כרב נחמן ולכן פוסק האחד יויכול לחזור לאכילתוי כוי, וצריך 
לומר שאין כוונתו שבאופן זה דיבר ברי"ף, אלא שכיון שפוסק כרב נחמן נמצא הדין כך לפי 
פירושו של רבינו יונה גופו. 

לו. והוסיף המאירי שהנידון הוא הן לפי השיטות שהמפסיק צריך לשתוק ולצאת עמהם, והן 
להשיטות שאף בעל כרחו הם יוצאים (ראה לקמן בהמשך המערכה בנידון 'אחד מפסיק לשנים'). 


להיכן הוא 
חוזר לשיטת 
רש"י 


הטעם שלרב 
נחמן אין צד 
לחזור ל'נברדי 


ביאור רוב 
הראשונים 
ב'עד היכן 
ברכת הזימון' 


האופן המדובר 
שאינו מברך 
עמם 


קושית הרא"ש 


ביאור הרא"ש 

בטעם רב 
ששת שברכת 
הזימון עד הזן 


הסברא לומר 
שברכת הזן 
היא 'חדא 
ברכה' וחלק 
מ'ברכת 
הזימון' 


: אוצר 


מאייברא (הובא בתוספות מו: סוף ד"ה להיכן)* ביאר שהנידון לגבי 'יצא אחד 
לשוקי שאמרו בגמרא (מה:) 'קורין לו ומזמנין עליוי, וכאן נחלקו עד היכן הוא 
צריך להתעכב לשמוע כדי להצטרף עמהם, ואח"כ ילך לדרכול". ואילו הריייף 
ובעל המאור [על פי הירושלמילל] הביאו אופן שלישי, כגון שאכלו שלשה 
כאחת והוצרך אחד מהן לצאת, ונחלקו עד כמה צריך לישב ולהתעכב כדי 
שיצא ידי זימון [וכעין זה בראייה וריטב"א (דייה עד היכן)%]. והוסיף בעל המאור 
(שם) שאופן זה הוא המשך הסוגיא לעיל 'יצא אחד לשוקי, ועל כך הקשו יעד 
היכן ברכת הזימוןי [אף שאינו אותו האופן ממשמא]. 


הרא"ש סיי צ) לאחר שהביא את פירוש התוסי שמדובר ב'אחד מפסיק 

לשניםי, הקשה על כך שלשון הגמרא בסתם יעד היכן ברכת הזימון! 

לא משמע שמדובר דווקא ב'אחד מפסיק לשניםי, ולכן הסיק שם כפירוש 

הריי"ף שמדובר שהוצרך אחד לצאת. והעירו המעדני יום טוב (שם אות ר) והמלא 

הרועים (נדפס בקובץ מפרשים על הראייש מהדורת עוז והדר שם אות ג), שגם להריייף 

יקשה מסתימת לשון הגמי יעד היכן ברכת הזימוןי ולא משמע שמדובר דווקא 
ברוצה לילך לשוק, ומה עדיפות לפירוש הרי"ף מפירוש התוספות5י. 


ויש לעיין לפי שיטת רוב הראשונים, שלעולם ברכת הזן היא חלק מיברכת 

המזון' אף של יחיד, מדוע לרב ששת גם יהזןי הוא חלק מיברכת הזימון, 
הרי לכאורה זהו חלק מברכת המזון ולא נוסף אלא ברךי [כשיטת רב נחמף. 
וביאר הרא"ש (ריש סי יב) 'משום דנברך אינה ברכה, הילכך מסתבר שיפסיק 
אכילתו ברכה אחת כדי שיהא ניכר שמזמנין עליו, ולא משום דחשיב ברכת 
הזן ברכת זימון כוי, אלא לענין זה שיפסיק עד שיברכו ברכה אחתי. משמע 
שלעולם אף לרב ששת ברכת הזימון היא עברךי בלבד, אלא שהוא דין 
ילהסמיך ברכת הזימון לברכת הזןי לענין הפסקה, בשביל שיהיה יניכר שמזמנין 

עליומג. 


אמנם מאידך גיסא יש לדקדק בלשונות הרא"ה (ד"ה קסבר) והריטב"א (דייה 

מאי לאו) שכתבו שברכת הזימון וברכת הזן הוי יחדא ברכה' והכל נחשב 
לברכה אחת ארוכה, וינברךי אינה אלא תוספת ליברכת הזןי"', משמע שהגדר 
אינו רק 'להסמיך' את תחילת ברכת המזון ליברכת הזימון' שהיא 'נברךי, אלא 
שבאמת נחשב הכל יברכה אחתי, שכן יברכת הזימון' כוללת גם את הזן, 
כיון שכל מהותה 'תוספת' להזן. וכן נתפרש גם בפסקי רי"ד (נדפס בקובץ שיטות 
קמאי אלף רצג) 'דנברך בלחוד לאו מילתא חשיבה היא דתיקום בלחודה, אלא 


לז. וכשיטה זו הביאו הרשב"א והמאירי (שם) בשם הראב"ד. 

לח. ועיין פסקי רי"ד (נדפס בקובץ שיטות קמאי, עמי אלף רצג דיה עד), ובספר המאורות (נדפס שם, 
עמי אלף רצב ד"ה עד), שהביאו גם את אופן של 'אחד מפסיק לשניםי, וגם את אופן של יצא 
לשוקי. והנה מה שהר"מ מאייברא והבעל המאור לא פירשו ביאחד מפסיק לשניםי, אפשר 
משום שרצו להעמיד את כל הסוגיא באותו האופן, וכיון שסוף הסוגיא (מו:) 'להיכן הוא חוזרי 
העמידו גם ב"צא אחד לשוק', לפיכך העדיפו להעמיד גם את ריש הסוגיא יעד היכן ברכת 
הזימוןי באותו אופן. 

ועיין ברשב"א ובמאירי (שם) שדחו את פירוש התוספות שהעמיד ב'אחד מפסיק לשניםי, על 
פי שיטת הראביד [עיין בארוכה ברשב"א (מה: ד"ה ולענין), וברא"ש (סוף סי יב)] בסוגיית 'אחד 
מפסיק לשניםי שהמפסיק צריך לברך כל ברכת המזון. וכתב הראש יוסף (סוף מו.) לפי זה לבאר 
שלכן נטה הר"מ מאייברא ולא פירש כתוספות, אמנם אין צריך לכך כמו שנתבאר שרצו להעמיד 
כל הסוגיא באותו האופן, אבל יש ליישב כן בדעת הרי"ף וסייעתו שלא פירשו כתוספות. 
לט. כך פשטות לשון הירושלמי, וכך הביאוהו רוב הראשונים, אמנם בתוספות הביאו סייעתא 
מהירושלמי לפירושם [שמדובר באחד מפסיק לשנים]. והעיר הראש יוסף (שם) שכוונת התוספות 
רק שהוא כעין פירושם באופן כללי לאפוקי מפירוש רש"י. ועיין ברא"ש (שם) שמתחילה נדחק 
והעמיס בירושלמי להשוותו לאופן של 'אחד מפסיק לשניםי, ובביאור דבריו עיין תפארת שמואל 
(על הרא"ש אות ), מעדני יום טוב (שם), דרישה (סי" ר סק"א השני) ומאמר מרדכי (שם). 

מ. הרא"ה והריטב"א (שם) כתבו שהנידון 'לענין צירוף' עד מתי צריך שישארו שלשתן ואם 
פירש מכאן ואילך כבר יצאו ידי זימון', וראה עוד בריטב"א (הלכות ברכות פ"ו סי ג) 'צריכין 
המזומנין לעמוד במקומן עד שיאמרו ברכת הזימון, ומכיון שהתחילו ברכת הזן אף על פי שנחלקו 
או שהלכו מקצתן יצאו ידי זימון'. ועיין עוד ברא"ה וריטב"א (מה: דיה ושנים שרצו להפסיק כו') 
שהביאו נפקא מינה נוספת לענין 'אחד שקדם ובריך' (נ.) שמצטרף עם שנים לזימון, שצריך 
לעמוד עמם ביברכת הזימון' וגם בוה יחלקו שלשיטת רב ששת צריך לעמוד גם בברכת הזן, 
מה שאין כן לרב נחמן שאין צריך לעמוד עמהם אלא לברכת ינברךי. 

מא. שהאופן המדובר כאן שונה במקצת, שעדיין יושב עמהם אלא שדעתו לצאת לשוק 
[וברשב"א (שס) כתב להדיא את שני האופנים, 'יצא לשוקי או אופן זה]. 

מב. ומדוקדק בלשון הרא"ש שהביא את פירוש הרי"ף ליישב קושייתו [כמו שדקדק בלשון 
קושייתו ילפירוש זהי, וגם ממה שהביא שם קושיא נוספת בביאור הברייתות (עיין בהמשך המערכה 
להלן) שאכן מיושבת לפירוש הריייף], וכן משמעות הטור ובית יוסף (ד"ה ומפסיק) [הטור פתת 
(סיי ר) ביאחד מפסיק לשניםי, ומכל מקום הדגיש שהגמרא מדברת ביהוצרך לצאת לשוקי, אלא 
שהשוה הדינים יוהוא הדין באחד מפסיק לשניםי, וכן דקדק להדיא הבית יוסף, וראה עוד בבית 
יוסף שם שהביא דברי הרא"ש בקצרה, ומוכח שדברי הרי"ף באו ליישב את לשון הגמי]. 
ותירץ העבודת ישראל (מו. אות ב) וכעין זה בב"ח (סיי ר שם), שלדעת הרי"ף יש ליישב על פי 
מה שכתב הבעל המאור שסוגיין מהוה המשך לסוגיא לעיל (מה:) שמדובר כבר באופן של ייצא 
אחד לשוקי ולכן סתמה הגמ', אמנם לשיטת התוספות אין לומר שהגמרא היא המשך המימרא 
לעיל 'אחד מפסיק לשניםי, שכן מימרא זו אמרה רבא שהיה אחרי רב נחמן ורב ששת, וזוהי 


כד. ברכת הזימון 


עיונים 


ברכתא אריכתא היא עד הזןימל [וכך נוטה קצת לשון רבינו יונה (שם)%י]. ולשון 
התוספות (ד"ה עד) אינו מוכרח"', אבל הבית יוסף (סוף סיי ר דייה כתב אחי, סיי 
קפג סיח והפרישה (סי ר אות א, ד) העסיסו בכונתו כהראיש. 


בחזון איש (ריש סי לב סק"א) מבואר שטעמו של רב ששת שצריך להסמיך 

יברכת הזןי לינברך' כדי לתקן את ברכת נברך, וביאור הדברים שכיון 
שינברך' היא ברכה החסירה באיכותה [שכן אין בה ישם ומלכות' כשאר 
ברכותן, לכן מועיל הסמיכות ליברכת הזןי שגורמת 'לתקן' ולהשלים את ברכת 
הזימון. ועל פי זה חקר החזון איש (שס) אם צריך לצאת ידי חובת יהזן' 
כתחילת ברכת המוון שלו, פדי שעל יי זה יהיה ליבהפת יהוןי שם בהפה 
בשביל לתקן ברכת הזימון. או שלעולם אין צריך לצאת אלא בברכת הזימון, 
ולא נחשב משום שלא יצא כילא שמעי, שסוף סוף במציאות שמע ונתכוין 
לתקן בשמיעתו את ברכת נברך, שאף כשלא מתכוין לצאת יש על זה שם 
יברכהי, ועל כל פנים הוא בגדר 'עוסק במצוה שמברך את קנו והרי הוא 
כאומר שאר שירות ותשבחות'"" [וראה להלן בהמשך המערכה מה שיתבאר 

שנחלקו בזה הראשונים]. 


הרא"ה וריטב"א (מה: דייה ושנים) כתבו לחדש, שכל דברי רב ששת שצריך 

גם להמתין ליהזןי, היינו דווקא לענין ישצריכים לעמוד בקביעותן עד 

הזן שלא יפרוש אחד מהן', אבל לענין 'הפסקה מלאכולי מלכתחילה אינס 

עונים אלא ברוך שאכלנוי ואילו יברכת הזן' יחזרו אחר כך לברך כל אחד, 

וילא אמרו שברכת הזן מברכת זימון אלא לענין צירוף דבעינן מקצת ברכת 

המזון בעצמה בצירוף שלשה, שאם היה אחד פורש קודם ברכת הזן נראה 
כאילו לא היה כאן קביעותי. 


כתב בעל הלכות גדולות (הלי ברכות פ"ז, מהדורת מכון ירושלים סוף עמי עט דיה 

ומאן) זמאן דבעי לאזמוני ברכת זימון וברוכי לחודיה מזמין מן נברך עד 
הזן כוי והלכתא רב ששת, וכד מזמנין מסיימין ברכה כל חד לדעתיהי. ופירש 
בהגהות בן אריה (שם הערה ג) שהעמיד הבה"ג את המחלוקת באופן שאין 
המזמנים רוצים לשמוע את כל ברכת המזון מהמזמן [כפי שהיה מנהגם הקדום] 
אלא רוצים לברך כל אחד מהם לחוד [וכמנהגינו היום], ועדיין מחויבים לשמוע 
על כל פנים יברכת הזימוןי מהמזמן, ובזה נחלקו רב נחמן ורב ששת אם 
צריכים לשמוע גם יהזןי [אמנם הרא"ש ורבינו יונה (שם) העמיסו בדברי הבה"ג 

כדעת הרייף5?ל], 


כוונת הרא"ש שאין לקבוע בסתם אם קאי על רבא, אבל ייצא אחד מהם לשוקי שהוא מימרת 
רב דימי בר יוסף בשם ירב', שפיר שייך לומר בסתם שקאי אדלעיל. 

מג. ומעתה יש לדון אם הרא"ש סובר כן אף למסקנת דבריו לאחר שהביא את פירוש הרי"ף, 
או שמבאר זאת רק לפירוש ר"י שדחהו. ועיין בפרישה (אות ד) נראה שהבין שנשאר כך גם 
לפירוש הרי"ף [וקצת מדוקדק לפי זה לשון הרי"ף במחלוקת רב נחמן ורב ששת (לג: מדפה"ר, 
הובא גם ברא"ש וטור) 'רב נחמן אמר עד נברך, כלומר ישב עד שיאמר כוי שזהו ברכת הזימון, 
ואילו ברב ששת לא אמר ישזהו ברכת הזימון', אף שלשון הגמרא מדוקדק שבזה גופא נחלקו 
יעד היכן ברכת הזימון', ויתכן שכוונתו להדגיש שלכולי עלמא יברכת הזימון' אינה אלא ינברךץ. 
ומשום כך הוצרכו הבית יוסף (ד"ה ומתון) והפרישה (אות א) להדחק בריש דברי הטור (ריש סיי 
ר) שהביא ב'אחד מפסיק לשניםי את לשון רשיי 'עד שיזמנו עד הזן דהיינו ברכת הזימון, 
והקשו, שאכן רשיי לשיטתו שאין יחיד אומרה, אבל להלכה שיחיד אומרה אינו נכון. ונדחקו 
(שם) שמאחר שהוצרך הטור להעתיק לשון רשיי לא ראה לגרוע מדבריו כלל, וסמך על דבריו 
לאחר מכן. ונראה שהם לשיטתם שהעמיסו גם במסקנת הרא"ש 'משום היכר' נמצא דאין 
יברכת הזן' בעצם חלק מברכת הזימון, אבל אם נבאר בשיטת הרי"ף [למסקנת הרא"ש וטור] 
שאין הטעם משום 'היכרי, מובן היטב שאכן יזוהי ברכת הזימון' [וראה בייח (שם) שפירש לשון 
הטור באופן אחרן. 

מד. זהו לשונם יברכת זימון והזן חדא ברכה, דחדא ברכתא חשבינן לה' כו', 'משום דלעולם 
ברכת זמון והזן חהיינר גפרן פולהיפהדא: בהכה השבינן להי כו =ברכת. הזן ודאי לאו בנברך 
תליא כו', אלא לומר דנברך בברכת הזן תליא, דאינה ברכה לעצמה אלא תוספת היא להי. 
מה. אך ראה עוד להלן מה שיתבאר בשיטת הראה והריטב"א (מה: דייה ושנים שרצו כוי) שהסברא 
שיברכת הזן מברכת הזימוןי היינו לענין צירוף שאם יפרוש קודם ראה כאילו לא היה כאן 
קביעות' אבל לא לכל ענין דנים כברכה אחת. 

מו. ז"ל 'אפילו הכי מענין הזימון הואי, יברכת הזימון עד סוף הזן ונמצא שאין שם אלא גי 
ברכותי. ועיין עוד בלשון המאירי (שם) ירב ששת שאינו עושה לענין זה מנברך והזן אלא אחת 
ואין מחלקים אותה לשניםי. 

מז. זהו לשון התוספות (שם) ולא משום דחשיב ברכת הזן מזמון כוי, אלא משום דכיון דנברך 
אינה ברכה אינו אומרה לבדה, אלא יגמור עמה גם ברכת הזן שהיא ברכהי. וש מקום לדון 
אם כוונתם שצריך רק ילסמוךי את תחילת ברכת המזון ל'נברךי משום היכר כשיטת הרא"ש, 
או שכוונתם שנעשה יברכה אחת'. ועיין עוד בתוספות בהמשך הסוגיא (דייה ולמאן) שכתב יברכת 
הזמון עד הזן שמברך עד סוף הזן, דכולה כברכה אחת של זמון היאי. 

מח. עיין שם בחזון איש (במוסגר) שרק במברך לעצמו יש איסור מצד יברכה לבטלהי, שכן 
ילא ניתנה רשות לאדם לברך את קונו בברכה אלא כפי מה שקבעו חכמיםי, מה שאין כן 
בשומע ועונה אמן אינו מוגדר כמברך לבטלה, ולכן שייך על זה שם ברכה לענין לתקן את 
ברכת הזימון ['נברך']. 

מט. היינו שכוונתו באופן שרוצה האחד לצאת, וכך העמיס גם בפירוש הרב עזריאל 
הילדסהיימר (מהדורת מכון ירושלים שם הערה 1). 


חקירת התזון 
איש אם צריך 
לצאת ידי 
חובת ברכת 
הזן 


דעת הרא"ה 
והריטב"א 


דעת הבה"ג 
שנחלקו באופן 
שאין שומעים 
כל ברכת 
המזון 


אוצר פר: ברכת הויפון עיונים סא 


סדר 'מנין הברכותי, ואכן נתקשה בזה מה טעם לרב ששת תני ישתיםי, וכן 
לרב נחמן ישלושי, הרי לרב ששת ישנם ישלוש ברכותי ולרב נחמן 'ארבעינ". 


הנידון אס ומת באר לפי ביאור הבן אריה, שמוכח מהבה"ג שגם באופן שכל אחד מברך 
. לעצמו צריך להמתין לרב ששת עד סוף הזן. ונפקא מינה למנהגינו 
3 הז לרב היום (עיין סיי קפו סיז) שמברכים כל אחד לעצמו, לפי השיטות שנפסק כרב 
ל" ששת. אמנם הבית יוסף (סיי קפג סיז הביא שיטת רבינו פרץ שהצריך לשמוע 

עד שתכלה ברכת הזן, ומבואר שפוסק להלכה כרב ששת, והשיגו הבית יוסף 

(שם) שאף לשיטת רב ששת אין צורך לשמוע יברכת הזןי, שכן ביארו התוספות 


אמנם הרא"ש (ריש סי יב) לאחר שדחה את פירוש רש"י, והביא את פירוש פירוש "יי 
ברא"ש 


התוספות שהסוגיא דנה לענין יאחד מפסיק לשניםי, המשיך לבאר על שטונת 


הברייתות 
פי זה גם את הברייתות כעין פירוש רשיי, ותירץ את מה ששנינו 'שתים ליהפסקהי 


והראיש שהטעם משום היכר, וכשכל אחד מברך לעצמו אכן יש היכר אף 

אם אין שומעים יהזןי [ומשום כך נדחק הבית יוסף (שם) שרבינו פרץ סובר 

כפירוש רשיי בסוגיין]. אכן מאידך המגן אברהם (שם) פסק שיש לשמוע עד 
סוף הזן וכשיטת רב ששת [אף שודאי אין פוסקים כפירשייי בסוגייןן!. 


לרב ששת, וכן ישלושי לרב נחמן שהיינו ילהפסקהי, וכפי שיטת הסוברים (מו:) 
יחוזר למקום שפסקי, נמצא שלאחר ההפסקה מתחיל בברכת יהארץ' ולא 
אומר כעת אלא שתי ברכות, וכן לרב נחמן שלוש שכבר אמר ברכת נברך 
קודם ההפסקה'". [ובמהרש"א (בתוסי דייה ולמאן) הוכיח ממה שהוצרך הריייף 
להוכיח בברייתות שלא כרשייי משום לשון זכר ונקיבה, ולא הכריח מצד 


שנחלקו דווקא באחד מפסיק לשנים, משמע שיש לפרש הברייתות כפירוש 
רייי על אופן שהיחיד חוזר לברך למקום שפסקל). 


פירוש רוב הראשונים (שם) פירשו בביאור הברייתות שאמרו ישנים ושלושה' או 

הראשונים 
בביאור ישלושה וארבעהי, על פי הירושלמי (ברכות פיז ה"א) שגרסו בברייתא 
ישנים ושלשה חייבין בברכת המזוןיי", ומוכח שאין מדובר על 'מנין הברכות' 


הברייתות 
כבר נתבאר שהרי"ף (מו.) מעמיד הסוגיא באחד שהוצרך לצאת לשוק, ומשמע הוכחת הרי"ף 
[כפירוש רשיי שהובא לעילן, אלא על מספר אנשים החייבין בברכת המזון, 


להלכה כרב 
אם כן שסובר כרוב הראשונים שלא נחלקו רב נתמן ורב ששת לגבי נתמן 


וביאר הרי"ף (מו.) שמדובר שאין אחד מהם שיודע לברך את כל ברכת המזון, 
אלא כל אחד יודע ברכה אחרת!ג, ומבואר בברייתות שחייבין לברך, היינו שכל 
אחד יוציא הברכה שיודע, אבל אין לחלק ברכה אחת לחצאין"*, ולכן אם אין 
אחד שיודע ברכה שלימה פטוריןי'. והמחלוקת בברייתא לגבי 'ארבעהי, ותלוי 
במחלוקת רב נחמן ורב ששת, שכן לרב ששת עברךי ויהזן' נחשבים כברכה 
אחת ולא ניתן לחלקה לחצאין!י", וממילא אפשר לחלק את ברכת המזון עד 
שלשה.אַנשים, אבל לרב נחמן נחשבים לשני ברכות, ולכן אפשר לחלק את 
ברכת המזון אף לארבעהנ'. וביארו התוספות (דייה ומאן) שלשון הברייתא ישנים 
ושלשהי אינו בדווקא, שהרי הוא הדין ביחיד, אלא שביחיד פשיטא, ובאה 
הברייתא לחדש שאפילו בשנים, וכן אפילו שלשהנ. 


'יחידי ופשוט שמברך יברכת הזןי, ולא נחלקו אלא בנוגע לברכת הזימון, שאם 
נבאר שדעת הרייף כרשייי, למה הוצרכו להביא נפקא מינה רחוקה, ולא יחלקו 
בדבר השכיה כיצד יחיד מברך. 


אמנם בסוף דבריו כתב הריייף להכריע להלכה כרב נחמן, והכריחו לכך יכן 

עמא דבר, דהא יחיד כד מברך מתחיל מברכת הזןי כוי. משמע 

שמסתמך על המנהג שיחיד מברך הזן', שמכאן שיש לפסוק כרב נחמן יעד 

נברך'. וצריך ביאור מה הראיה מאופן שהיחיד מברך, כיון שבזה לא נחלקו 

כלל רב נחמן ורב ששת, ומכאן דקדק הפני יהושע (שם)ל* שסובר הריייף 

כרשייי שנחלקו כיצד מברך היחידלג. וכן משמעות הנמוקי יוסף (נדפס בקובץ 
שיטות קמאי עמי אלף רצג)?'. 


רב האי גאון וחנח רשיי שפירש הברייתות לענין 'מנין הברכותי שבברכת. הפאון; אכן 


פירש 
הברייתות לשיטתו שביאר שלרב ששת. אק יחי מפהן אלא שתי ברכות ואינו תירץ העבודת ישראל (בית ישראל שם) את כוונת הרי"ף, שאינו בא להוכית תירוצי 
כרעוי האחרונים 


והוקשה לו מברך ברכת הזן. אבל לשיטת שאר הראשונים שאף לרב ששת מברך יחיד מהמנהג לגבי יחיד שאכל, אלא מאופן שזימנו כל השלשה, וכפי במאור דברי 


הרי"ף 
יברכת הזןי, יש לעיין אם מכל מקום ניתן לפרש ביאור הברייתות כדעת רשיי. 
ועיין ברשב"א (דייה עד) הביא שרב האי גאון פירש את הברייתות כרשיי לענין 


נ. נראה שטעמו, שאין הטעם משום יהיכרי, אלא שיברכת הזןי היא חלק מברכת הזימון, 
וממילא צריך לשמוע עד הסוף. וראה בשולחן ערוך הרב (סיי קפג שם) שפסק כשיטת המגן 
אברהם, והוסיף שאם לא שמע עד סוף הזן לא יצא ידי זימון כלל. ועיין משנה ברורה (שם) 
שהביא שאין נוהגים כן, אבל כתב שיש להחמיר. וראה עוד בחזון איש (סיי ל סק"ב) שנתחבט 
בזה שלא תיקנו אלא שיהיה נברך סמוכה לברכת הזן, והרי גם כשכל אחד מברך לעצמו הוי 
סמוכה. 

נא. ויש גירסא ישנים ושלשה מברכין ברכת הזימון'. 

נב. בפני יהושע (שם) נתקשה כיצד יתכן שאינם יודעים נוסח ברכת המזון, ובפרט ינברךי שהוא 
נוסח קצר. ולכן רצה להעמיד באופן אחר, שמדובר שכולם שוים בחשיבותם ואין גדול שיברך 
(עיי לעיל מה:) ואז עדיף טפי לחלק לכולם כל אחד ברכה אחרת, וקמ"ל כמה האפשרות שניתן 
ביותר לחלק. וראה במשנה ברורה (סיי קצד סק" שאם יש אחד מהם שיודע כל ברכת הכזון, 
בודאי נכון שיברך אחד כל הברכות מאשר לחלק את ברכת המזון לפרקים. 

נג. שאין לצאת מדין ישומע כעונה' ביחצי ברכה', עיין בזה רעק"א (שוית סי ז, דוייח ברכות כ:), 
חזון איש (סיי כט סק"ו, ריש סי ל סק"ב) וקהלות יעקב (ברכות סיי יא) [ועיין עוד בחזון איש סי 
ל שם) שנפקא מינה לסוגיין באופן שרוצים לברך כל אחד לעצמו, והמזמן גס ממשיך לברך, 
אם יש בזה חסרון של ישומע חצי ברכהי ותלוי בנידון זה]. 

נד. משמעות לשון הראשונים שפטורין מברכת הכזון, ודקדק החזון איש (סיי ל סקיג) שמכאן 
מוכח כדעת המגן אברהם (סוף סי קצד) שהשלוש ברכות מעכבות זו את זו. אך דחה החזון 
איש (שם) שיל שפטורין מאותה ברכה שאין יודעים [והלשון 'חייבין? היינו ביכלי ברכת המזון]. 
עוד דקדק החזון איש (שם) למה לא יענו כולם אחר זה שיודע, והעמיד באופן שאין יכולים 
לענות אחריו. ועיי"ש עוד מה שדקדק בזה מלשון הטור והשו"ע (סוף סי קצד סיד) אם רק אין 
מזמניםי או אין 'מברכים ברכת המזון'. ועוד חידש החזון איש (שם) שלענין 'ברכת הזימון' רק 
לרב נחמן יועיל לענות אחר זה שידוע, אבל לרב ששת כיון שמברך זה שיודע כבר יצא ידי 
חובת ברכת המזון ונפקע מזימון. 

נה. ומשמע כאן שלרב ששת יהזןי הוא יברכה אחת' עם ינברךי [עיין לעיל שיש לחקור בזה], 
אכן החזון איש (סיי ל סוסקיב) ביאר שכיון שינברך' לא נחשבת ליברכה' בלא שמסמיכה ליהזן', 
ממילא אם שומע רק אותה נחשב כיחצי ברכה' 

נו. בטור ושו"ע (סיי קצד ס"ב) נפסק כפירוש זה, שאין לברך לחצאין. ובביאור הלכה (ד"ה אבל 
לחצאין) העיר שאם אחד יודע רק עברךי ואחר יודע רק יהזןי, תלוי במחלוקת הראשונים אם 
פוסקים כרב נחמן [ויזמנו], או כרב ששת [ולא יזמנון, ולדעת הרמ"א שפסק (סיי ר סייב כרב 
ששת אכן לא יזמנו. אמנם החזון איש (סיי ל סקייה) כתב שמסתבר שכוונת הרמיא רק להחמיר 
כרב ששת [שצריך לשמוע עד סוף יברכת הזן], אבל לא להקל כנגד הראשונים [רמב"ם, ריייף, 
ורשב"א גופו ובשם גאוניםן שפסקו כרב נחמן, ולכן כאן צריך לדינא להחמיר לזמן. 

נז. והקשה הרשב"א (שם), הא תינח הברייתא של ישנים ושלשהי, מובן שבאו לחדש שלא רק 
ביחיד, ושוב כתבו האופן המרובה ביותר שניתן לחלק את ברכת המזון, אבל הברייתא ישלשה 
וארבעהי תמוהה, למה לא אמרה גם ישניםי [שאין צורך ביחידן, ואם באו לומר את האופן 
היותר מחודש לא יכתבו כלל ישלשה' אלא 'ארבעהי. ותירצו הרא"ה (ד"ה נימא) והריטב"א (ריש 
וסוף ד'"ה ה"ג נימא) שאכן בלשון הברייתא עצמה קתני אף ישניםי [היינו ישנים שלושה וארבעהי], 


מנהגינו היום שמברך כל אחד ואחד לעצמו ברכת המזון, ורק שומעים את 
יברכת הזימון', וכבר נתבאר לעיל שגם בוה יש לתלות במחלוקת רב נחמן 


אלא שלא הביאו מהברייתא רק החלק הנוסף על ברייתא קמא. ומה שהביאו ישלשהי, היינו 
רק שאילו הביאו 'ארבעה' בלחוד הוה אמינא שדווקא 'ארבעהי. 

נח. וכותב שם הרשב"א בשם רב האי גאון שילא מיפרשאי. עוד הוסיף שם בנוגע לקושית 
הרי"ף שהיה על הברייתא לשנות ילשון נקיבה' ולא ילשון זכרי [שזה היה עיקר הכרח הרי"ף 
וסיעתו לפירושם] 'אפילו הכי ליכא לפרושי בה אלא הכיי. 

נט. והוקשה שם להרא"ש לפי השיטות שיחוזר לראשי כיצד יתיישבו הברייתות. והוצרך להדחק 
שצריך ליישב גם אליבא דרב ששת שהמאן דאמר ישתים ושלושי היינו שתים יבפועליםי ושלוש 
בשאר אדם והטוב והמטיב לאו דאורייתא, ומאן דאמר שלוש וארבע סובר הטוב והמטיב 
דאורייתא. ועיין מלא הרועים (מהדורת עוז והדר קובץ מפרשים על הרא"ש אות ב) שתמה, למה הוצרך 
הרא"ש להעמיד לרב ששת [למ"ד חוזר לראש] כמאן דאמר הטוב והמטיב דאורייתא, הן יכל 
לפרש ישלש וארבעי היינו שלוש ביחיד וארבע בזימון [ועיין שם, שיכל לומר זאת גם למאן 
דאמר ילמקום שפסקי במקום להעמיד ביהפסקה', אבל עיקר קושיתו למאן דאמר חוזר לראש 
שנדחק]. וכתב המלא הרועים (שם) שעל כרחך צריך לדחוק שלרב ששת לא נחשב ברכת 
הזימון' לברכה בפני עצמה, והקשה על כך שדחוק שכן ילפינן מקרא יברכת זימוןי בפני עצמה 
[וכל מה שצריך לפסוק עד הזן משום שאין בה הזכרת שם, אבל לא משום שאינה נחשבת 
בלל ליברפהין, 

ס. במהרש"א כיון למהלך הרא"ש, ותמה מכאן על התוס' (ד"ה ולמאן) שכתבו לשיטתם [שהיחיד 
אומר 'הזןין שאין לפרש בברייתות כרשיי, והרי מוכח מהרייף שאף אם נפרש כרוב הראשונים 
שיחיד אינו מברך הזן מכל מקום בברייתות יש לפרש לענין הפסקה [ומוכח מהמהרש"א שהבין 
בדעת הריײף דלא כרש"י בעיקר הסוגיא, עיין בזה להלן]. ותמה הגנזי יוסף (נדפס בקובץ מפרשים 
מהדורת עוז והדר על המהרש"א אות ד) על המהרש"א, שהרי לקמן (מו:) פליגי אם חוזר לראש או 
למקום שפסק [ואפשר שלכן מיאנו בכך התוספות]. עוד תמה הגנזי יוסף (שם), שהתוסי כתבו 
להדיא (מו:) שאין לפרש כן 'להיכן הוא חוזרי כיון שצריך לברך על האכילה שבסוף [ודלא 
כהרא"ש שהסכים לכך]. 

סא. וכך נוטה משמעות המאמר מרדכי (סקיה), והמלא הרועים (על הרא"ש ריש אות ד). ועיין 
עוד תפארת שמואל (על הרא"ש, סוף אות ח) שביאר שדווקא להרי"ף אפשר להוכיח מהמנהג כיון 
שלא פליגי בהא גופא, מה שאין כן לרש"י שבזה גופא נחלקו [וצריך ביאור כוונתו]. וראה מה 
שנתבאר לעיל בסמוך, שמהמהרש"א (בתוסי ד"ה ולמאן) משמע שפירש את הרי"ף כשאר 
הראשונים ודלא כפירוש רש"י. 

סב. ונתקשה הפני יהושע (שם) בדעת התוספות שהקשו רק על רשיי, ובביאור הברייתות 
נסתייעו מהרי"ף, והרי הרי"ף גופו סובר כפירוש רש"י. וכמו כן יש לציין למשמעות רוב 
הראשונים שהקשו ודחו את פירוש רש"י ולא ציינו שכמו כן יקשה על דעת הרי"ף, אף שהביאו 
את הרי"ף לגבי הברייתות [ויש מהראשונים כרא"ש ורא"ה שאף העתיקו גם את פירוש הרי"ף 
ביעד היכן ברכת הזימון' ואף שכבר לפני כן דחו את רש"י], ומשמע שהרי"ף עולה כשיטתם. 
סג. שהביא לשון הרי"ף בראייתו, והוסיף 'ובכלל ראיה זו נכללת ראיה אחרת שכתב הרשב"א 
ז"לי, ועיין שם שהיא גופא ראיית הרשב"א כנגד רשיי שהיה צריך לפתוח את ודהי ביברוךי 
שכתב :כיון דלפעמים אינה סמוכה לברכת הזן כגון בשאין שם שלשהי. ואייכ מוכח שכוונת 
הרייף להוכיח מייחידי כפשוטו. וכן משמעות האור זרוע (סיי קצא) וביאור הגר"א (בתוסי דייה עד). 


שורש הנדון 


שיטת ריי 


קושיית 
התוספות 
כיצד יאכל 
עוד ולא 
יצטרך לברך 
על אכילתו 


אם הפסיק 
לשנים והיתה 
דעתו לאכול 
ונמלך ולא 
אכל 


אוצר 


סב 


ורב ששת"", וכיון שהמנהג הוא להתחיל בתחילת יברכת הזןי לברך לעצמו 
ולא לשמוע עד סוף הזן ולהתחיל בברכה שניה, מכאן שהלכה כרב נחמןסי. 


ובמלא הרועים (על הרא"ש, אות ד) ביאר באופן אחר, שכוונת הרי"ף להוכיח 

מהאופן המדובר בסוגיין, שאותו אחד שהוצרך לו לילך לשוק, לאחר 
שגמר עסקיו וחוזר למקומו לברך, המנהג היה שמתחיל בתחילת יברכת הזן! 
ולא מתחיל מינודהי, ומזה הוכיח הרי"ף שעל כרחך הלכה כרב נחמן, שכן אילו 
היתה הלכה כרב ששת הן כבר יצא היחיד בתחילה ביברכת הזןי והיה צריך 
להתחיל בינודהי. ואף שיתבאר להלן לכמה מהראשונים שבזה גופא הנידון בסוף 
סוגיין ילהיכן הוא חוזרי, מכל מקום להרי"ף אין הפירוש שם כך, וצריך לומר 

שמסברא היה פשוט להרי"ף שכבר יצא ביברכת הזןילי. 


ד. אחד המפסיק לשנים ויוצא לוק 'להיכן הוא חוזר' 


בגמרא (מו6 דנו ילהיכן הוא חוזרי ונחלקו אם יחוזר לראש' או ילמקום 

שפסקי. ולעיל [בשיטת רשיין נתבאר שרשיי מבאר שמדובר ביאחד 

מפסיק לשניםי, לאחר שהמפסיק גמר אכילתו להיכן הוא חוזר. אמנם ברשיי 

לשיטתו מובן הצד שחוזר למקום שפסק, כיון שיחיד אינו מברך יהזןי [ואדרבא, 

לעיל נדחקנו בביאור הצד יחוזר לראשי]. אמנם לפי שיטת רוב הראשונים 

שיחיד מברך 'ברכת הוןי כתבו התוספות (שפ==יה להיכן) שאין להעמיד את 
הנידון ביאחד מפסיק לשניםי, שהרי ודאי חייב לחזור לראש. 


אמנם שיטת הריי (הו"ד ברא"ש סיי יב) שלעולם מפרש את הנידון 'להיכן הוא 

חוזרי כמו רשיי שמדובר ב'אחד מפסיק לשניםי, ואף שיחיד מברך 
יברכת הזן' מכל מקום נחלקו אם חוזר לראש, ולהלכה יחוזר למקום שפסקי 
ולא מברך 'ברכת הזןי אלא מתחיל בינודה לךי. וכך נתפרש להדיא בתוספות 
(פסחים קד: דייה חוץ) ובתוספות הרא"ש (מו. דיה ותו) בביאור דעת הירושלמיס?. 
ומשיטה זו מוכח שרב ששת שסובר שיהזן' הוא חלק מיברכת הזימוןי שצריך 
גם לצאת ידי הובת ברפת המוון בברכה זו, ולכן מוכרה כבר להתחיל לברך 
ברכת המזון, ולאחר שיגמור אכילתו יחזור למקום שפסק ויסיים ברכת המזון. 


ותמהו התוספות (מו: ד"יה עד) שכיון שלאחר הפסקתו חוזר לאכול עוד, 

פשיטא שיחזור לתחילת 'הזן', שהרי יברכת הזן דאורייתאי"". ואכן 

במסקנת הרא"ש נראה שנוטה מסברא שצריך לחזור ולברך 'הזן' על מה שאכל 
אחר כךלל. 


שמפסיק עד יהזןי, אם היה בדעתו לאכול עוד ולבסוף נמלך ולא אכל 

יותר, עדיין צריך לחזור ולברך ברכת המזון מתחילת הזן 'כיון שבשעת ברכת 

זימון? היתה כוונתו לאכול ושלא יצא בברכה זו, צריך לחזור ולברך ברכת 

המזון'. ומבואר מדבריו שאף לרב ששת שצריך לשמוע עד 'הזן' אין הביאור 

שצריך לצאת ידי חובת ברכת המזון על כל פנים בברכה ראשונה, אלא שצריך 
להפסיק רק בתורת יזימון', ולעולם אינו יוצא כלל ידי חובת ברכת המזון. 


סד. וממהלך זה מוכח שגם בזמנינו הצורך לשמוע את המזמן תלוי במחלוקת רב נחמן ורב 
ששת, וכמו שהבאנו לעיל שפסק המגן אברהם, וכן מוכח למהלך הבן אריה בדעת הבה"ג. 
ודלא כשיטת הבית יוסף שם. 

סה. ועיין שם שדחה העבודת ישראל בחריפות את דברי הפני יהושע (מו. דייה עד), והוסיף 
שקיבלנו עדות הרי"ף שאין לשמוע מהמזמן אלא את >ברךי, ומבואר שכבר בזמנו של 
הרי"ף היה קשה לכוין להמזמן בכל ברכת המזון ונהגו לברך כל יחיד ויחיד לעצמו. [והוסיף 
(שם, ובאות ) לבאר בדעת הרא"ש שגם לרב ששת אין מעכב שישמע אלא ברךי, עיין 
שם]. 

סו. ודחה המלא הרועים (שס), שאם המנהג היה להתחיל שוב ביהזןי הרי על כרחך שמאותו 
הטעם לא הפסיקו אלא עד נברך, ולמה לא הביא ראיה מהא גופא שאין העולם מפסיקין ליהזןי 
[ויש ליישב בפשטות, שאין להוכיח ממה שנוהגים לחומרא רק ממנהג לקולא שכן אפשר מחמת 
הספק כמי לפסוק החמירו להפסיק עד אחר הון, מה שאין כן המנהג להקל לחזור מתחילת 
יהזןי זוהי ראיה שהלכה כרב נחמן]. 

סז. ביארו את קושיית הירושלמי (שם) על הכלל יברכה שאינה סמוכה לחברתה פותחת בברוך', 
שהרי עודה' שפעמים אינה סמוכה לחברתה, והיינו באופן שאחד הפסיק לשנים, ולכשסיים 
אכילתו פותח בינודהי ומכל מקום אינו פותח בברוך. 

סח. ולכן לא הסכימו בתוסי לפרש בביאור הברייתות כפי שהביא הראיש שמדובר בהפסקה. 
סט. שם דן לפי שיטת הבעל הלכות גדולות, שפירשו ילהיכן הוא חוזרי כשיטת הרי"ף לקמן 
שאינו שייך כלל לנידון של אחד מפסיק לשנים או יוצא לשוק, וממילא דן הרא"ש מסברא 
ילהיכן הוא חוזרי, ונטה לומר שכיון שחוזר ואוכל צריך לברך *הזן', ומה שהביא הרא"ש בתחילת 
דבריו שבמפסיק תלוי במחלוקת ילהיכן הוא חוזרי היינו כפירוש ריי שהביא בתוך דבריו שלא 
סובר כהרי"ף והבה"ג, ולשיטה זו מוכרחים לומר שאף שממשיך לאכול עוד מכל מקום כבר 
יצא יהזןי כשזימן עם השנים. והנה אף שנראה שהסיק הרא"ש יותר שצריך לחזור ליהזןי, מכל 
מקום בתוספות הראיש (שם) עדיין ביאר בפירוש הירושלמי כפירוש ריי שחוזר למקום שפסק. 


כד. ברכת הזימון 


עיונים 


ומבואר שנחלקו רבינו יונה ורי האם לרב ששת צריך לצאת ידי חובת ברכת 

המזון ביברכת הזןי לצורך הזימון. ויש לדון למסקנת הרא"ש שחולק 
על הרייי ומצריך ילחזור לראשי האם סובר כרבינו יונה. שהחזון איש (סיי לב 
מסק"ב ואילך) דקדק בלשון הרא"ש שכל מה שהצריך לחזור ולברך מתחילת 
ברכת המזון, היינו משום שאכל אחר ההפסקה עוד, ואכילה זו מחייבת מצד 
עצמה בכל ברכת המזון, ולכן חוזר גם על יברכת הזן'**. אבל לא נחלק מצד 
שכיצד יצא ידי חובת ברכה ראשונה של ברכת המזון ויפסיק לאכול ואח"כ 
ישלים ברכת המזון, והיינו משום שבשביל זימון מצריך רב ששת לצאת ידי 
חובת הזן, ועל אכילה שלאחר מכן יכפול שוב ברכתו מתחילה. וכן מדוקדק 

בלשון הטור (סיי ר)2, ובבית יוסף שם. 


ולפי זה העלה החזון איש (שם) שלדעת הרא"ש והטור באופן שהפסיק על 

מנת לאכול עוד, ונמלך ולא אכל, אינו צריך לברך עוד הזןי, שכיון 

שרצה לצאת ידי זימון עמהם לרב ששת מוכרח לצאת ידי חובת 'הזן', והתחיל 

לברך ברכת המזון, ורק משום אכילתו לאחר מכן חוזר ומברך שוב יברכת 
הזןי, אבל כיון שלבסוף לא אכל אינו צריך לחזור ולברך. 


אמנם משמעות הרבה אחרונים' שלא נחלקו רבינו יונה והרא"ש כלל, 

והעמיסו במסקנת הרא"ש שמה שצריך המפסיק לחזור לראש היינו 
משום שלא יצא כלל ידי חובת ברכת המזון במה שהפסיק ליהזן', ולא הצריך 
רב ששת אלא להפסיק בשביל לצאת ידי זימון ולא להתחיל בברכת המזון. 
ומבארים שבכך מיישב הרא"ש את טענת הראב"ד שהביא בתוך דבריו שיש 
כאן יהפסקי, ועל כך מתרץ שאכן אינו מתחיל לברך ברכת המזון ולכן אינו 
הפסק. ולפי זה יודה הרא"ש לרבינו יונה שאם נמלך ולא אכל חוזר לראש, 

שלא נתכוין לצאת ידי הזןעה. 


חידש הרייד (פסקי רייד דייה להיכן, הו"ד באגור סיי רנט, דרכי משה אות ב, בייח שם) 

שכל מה שהמפסיק לזימון לאחר שיגמור סעודתו 'חוזר לראשי היינו 

דווקא באופן שלאחר שהפסיק חזר ואכל 'פתי, אבל באופן שחזר רק לאכול 

יפרפרתי ולא פת, יחזור למקום שפסק, וכן פסק המגן אברהם (סקיג), והוסיף 
שצריך לברך ברכה אחרונה על הפרפרתל'. 


אמנם להלכה הקשה המשנה ברורה (ביאור הלכה סיי רי דייה לחזור) שלבו מגמגם 

בכך, שאם בחוזר לאכול פרפרת חוזר למקום שפסק, ועל כרחך שיצא 
כבר ידי חובת ברכת הזן בהפסקתו לזימון, ומוכח שהתכוין לצאת בברכת הזן 
והתחיל לברך ברכת המזון, ואם כן כיצד מותר לו בכלל לאכול פרפרת אחר 
כך, הרי אסור להפסיק באמצע ברכת המזון לכתחילה באכילת שום דבר, כל 
עוד שלא סיים וגמר את הברכת הכזון. והוסיף הביאור הלכה (שם) שלא 
מיבעיא לדעת הראב"ד והרשב"א שבכל 'אחד מפסיק לשניםי נחשב להפסק 
ומוכרח לגמור כל ברכת המזון, אלא אף לדעת הרא"ש עד כאן לא נחלק 
אלא באופן שממשיך לאכול פת, ונמצא שאין כוונתו לצאת מתחילה ידי חובת 


ע. לפנינו יברכת כזון', ובהגהות הביח גרס יברכת זימון'. 

עא. עיין סוף לשון הרא"ש ידנהי דיצא ידי זימון במה שאכל במה שהפסיק להם מכל מקום 
שלוש ברכות צריך לברך על מה שאכל אחריהן' [וכן יש לדקדק קצת בלשון התוס' (מו: ד"ה 
להיכן) שהקשה 'אחרי שאכל אחר כך פשיטא דיחזור כוי דהא הזן דאורייתאי']. ועיין עוד בלשון 
הרא"ש יכיון שאכלו אח"כ צריכים לברך ברכת הזן דשלש ברכות דאורייתא נינהו ולא מסתבר 
שיצאו ידי ברכת הזן במה שהפסיקו לשלישי באמצע סעודתן. 

עב. שהופיף על דברי הרא"ש האמורים 'אבל אם לא אכל אחר כך אין צריך לחזור לראש 
אלא לברכת הארץי. 

עג. כפֿי שביארוהו המעדני יום טוב (על הרא"ש שם, דברי חמודות שם) והחזון איש (שם). 

עד. מעדני יום טוב, מלא הרועים (על הרא"ש שם), פרי מגדים (אשל אברהם סיי ר סק"ג), מאמר 
מרדכי (שם), שולחן ערוך הרב (סוף סי ר) וביאור הלכה (סיי ר סוף דייה לחזור). 

עה. וכן העמיס המאמר מרדכי (שם) גם בדברי הבית יוסף שמדובר שמתחילה רוצה שלא 
לאכול, שאז חוזר למקום שפסק, אבל לעולם בינמלך'י מסכים לרבינו יונה, והוכיח כן ממה 
שהבית יוסף גופו הביא בהמשך דבריו את דברי רבינו יונה, ולא הזכיר שיש בזה מחלוקת עם 
דברי הרא"ש והטור דלעיל, ועל כרחך שלא הבין שפליגי. 

עו. וכן פסקו האליה רבה (סק"ה) והשולחן ערוך הרב סוף סי ר). 

עז. ולענין יברכה ראשונהי מצדד הפרי מגדים (אשל אברהם שם) שצריך לחזור ולברך, אף שהוא 
ימחמת הסעודהי, מכל מקום כבר הפסיק בשמיעת הזן, ואף שפוסקים כשיטת הרא"ש ודלא 
כהראב"ד [שטען להפסקן, היינו דווקא בממשיך לאכול פת שאינו יוצא ידי חובת הזן'. ומכאן 
מוכח שסובר הפרי מגדים כביאור האחרונים בדעת הרא"ש שאינו יוצא ידי חובת הזן, והרי זו 
נפקא מינא נוספת בהבנת הרא"ש, שלהבנת החזון איש שמוכרח בשביל זימון לצאת ידי חובת 
ברכת הזן ומכל מקום לא הוי הפסק, הוא הדין באוכל פרפרת שאינו צריך לברך ברכה ראשונה, 
שאין כאן 'הפסקי מהמוציא ונפטר בברכת הפת [ועיין שם בפרי מגדים שהניח ב'צריך עיון, 
והביאו בביאור הלכה (ד"ה לחזור)]. 


הבנת החזון 
איש בדעת 
הרא"ש שצריך 
לצאת ידי 
חובת ברכת 
המזון 


דין 'נמלךי 
תלוי 

במחלוקת 
הראשונים 


דעת 
האחרונים 

שלמסקנת 

הרא"ש אין 
צריך בברכת 
הזן ובנמלך 
חוזר לראש 


גמר סעודתו 
וחזר לאכול 
פרפרת ולא 
פת 


קושיית 
הביאור הלכה 
שכבר נתכוין 
לצאת ואיך 
יפסיק לאכילה 


החזון איש 
תלה זאת אם 
לדעת רב 
ששת מוכרח 
לצאת ידי 
חובת הזן 


ישן 


'יצא לשוקי 
להיכן הוא 
חוזר 


ביאור הראב"ד 


אוצר 


הזן [לברכת המזון], ולכן יכול להמשיך באכילתול", אבל עד כמה שדנים 
באכילת פרפרת שכבר יצא ידי חובת הזן, כיצד מותר לו לאכול עוד [והניח 
בצריך ‏ שוןלל: 


וכן תמה החזון איש (סוף סיי לב) על האחרונים שפסקו כן, והוסיף שבשלמא 

אם נבאר בדעת הרא"ש והטור שלדעת רב ששת מוכרחים לצאת ידי 
יהזןי ולהתחיל ברכת המזון, מובן שרק אם המשיך לאכול פת מחויב לחזור 
לראש [על אכילת הפת החדשה], ולא דנים זאת כהפסק, כיון שמוכרח כך 
לצורל, הַזימָון [ומעולם לא תירץ הראי"ש על טענת הראב"ד שהוי הפסק, מצד 
שאינו יוצא], אבל ביפרפרתי שאינה מחייבת 'הזןי שפיר כבר יצא ידי חובתו 
ביהזןי וחוזר למקום שפסק. אבל עדיין קשה לפי מה שנקטו הפוסקים כהרמ"א 
שפסק כרבינו יונה [בנמלך ולא אכל פת שחוזר לראשן, ומבואר שלא הצריך 
רב ששת לצאת ידי חובת יהזןי, למה ישתנה הדין בפרפרת, ולמה יפסיק 


לכתחילה באמצע ברכת המזון באכילה, וגם למה יחייב עצמו בברכה אחרונה. 


דעת הרימ מאייברא (מו: בתוסי דייה להיכן) ובעל המאור (שם) והרשב"א בשם 

הראבייד, שהנידון בילהיכן הוא חוזרי הוא על ייוצא לשוקי לאחר שיגמור 
עסקיו ויחזור לברך לעצמו להיכן יחזור. וכתבו התוספות (שם) שבזה מיושב 
הצד שחוזר לימקום שפסקי ולא קשה כמו על פירוש רשיי ורי הנל שכיצד 
יחזור ויאכל בלא לחזור לברכת הזן, שכן בייוצא לשוקי מדובר שלא אכל אחר 
כך, ולכן אף שיצא ידי חובת יהזןי עמהם, לאחר זמן יסיים את ברכת המזון 
שלול [אמנם הרשב"א (דיה להיכן) דחה את שיטת הראב"ד, שהאיך יתכן 

שיפסיק למלאכתו בשוק ושוב יחזור למקום שפסקפי]. 


וביאר הראב"ד (ברשב"א שם) לפירוש זה, שצריך לומר שכל הנידון בילהיכן 

הוא חוזרי היינו אליבא דרב ששת דווקא שברכת הזימון עד הזן, ובזה 
שייך להכין הצד לומר יחוזר לראשי דהיינו לתחילת הזן, ומאידך להלכה 
פוסקים ילמקום שפסקי היינו לינודה לךי. וביאור המחלוקת לפי זה ביאר החזון 
איש (שם), שנחלקו אם כבר יצא ידי חובת יהזן' קודם שיצא לשוק וזימן 
עמהם, ויסוד המחלוקת אם הצריך רב ששת בשביל הזימון שיצא ידי חובת 
ברכת הזן [ויתחיל את ברכת המזון] וממילא אחר כך יחזור למקום שפסק, 
או שמספיק לו לשמוע את ברכת הזן בלא לצאת, ולכן חוזר לראשן. אמנם 
כל זה לרב ששת, אבל לרב נחמן שברכת הזימון 'עד נברךי', פשוט שחוזר 
למקום שפסק דהיינו תחילת הזן, שכן לא מסתבר שיחזור לתחילת ינברךי 
שהיא ברכת רבים, וכשחוזר הוא יחיד. ולשיטה זו כתבו הרשב"א והמאירי 
(שם) שהלכה כרב ששת [ממה שנחלקו ופסקו הלכה על פי שיטת רב ששת]. 


אמנם בשיטת בעל המאור (שם) משמע שהנידון גם לשיטת רב נחמן, שהרי 
הסכים לפסק הרי"ף שהלכה כרב נחמן, ומכל מקום ביאר שהנידון 
ילהיכן הוא חוזרי לענין יצא לשוק, וכן פשטות לשון התוספות (שם) בדעת 


עח. ומכאן מוכח שסובר גם כהאחרונים הנ"ל בפירוש דברי הרא"ש. 

עט. ויש לציין שהרמ"א אף שהביא בדרכי משה את פסק הרי"ד, השמיט דין זה מהגהתו 
בשו"ע. 

פ. בלשון התוס' יוהשתא ניחא דלא קשה מהזן שהרי לא ספר בינתייםי, הגיה המגן אברהם סיי 
קפג סוף ס"ק יא) שצריך לומר [במקום ישלא ספרין ישלא סעדי, וכעין זה גורס המהרש"א ילא 
ספיי, וביאר המחצית השקל (שם) שכיון שלא הקשו תוספות קודם לכן על רשיי אלא מצד שאכל 
אחר כן, א"כ מספיק שביוצא לשוק לא אכל, ואין צורך לומר שלא שח שמזה לא הוקשה להם. 
פא. עיין עוד בספר הפרדס (שער עשירי ד"ה ותו) שהביא דברי הרשב"א, ונראה שם שפירש 
בענין אחר. 

פב. שכתב יבין למר ובין למרי משמע שהן לרב ששת והן לרב נחמן אפשר להבין הצד 'חוזר 
לראשי. 

פג. המהרש"א נדחק שמה שכתבו התוספות יבין למר ובין למרי היינו שלהלכה שקיימא לן 
ילמקום שפסקי זהו אתי שפיר הן לרב ששת והן לרב נחמן, אבל לעולם המאן דאמר שסובר 
יחוזר לראשי אכן מוכרח שסובר כרב ששת [וראה שם עוד שהוצרך המהרש"א להגיה בלשון 
התוספות]. אכן בגנזי יוסף (נדפס בקובץ מפרשים על המהרש"א שבמהדורת עוז והדר שם אות ו) תירץ 
את לשון התוספות לפי פשוטו [וכמו שנתבאר בבעל המאור], והוסיף ביאור כמו שלדרך רשיי 
לגבי יברכת הזן' אף שהוא חלק כזימון ואין אומרים ביחיד, מכל מקום כשהוקבע לחובת זימון 
אומרה היחיד, הוא הדין לדידן לגבי ינברךי שאף שאומרים רק ברבים מכל מקום כיון שכבר 
נתחייב אומרה כשחוזר ומברך לעצמו. 

פד. רב האי גאון (הובא בראשונים), תוספות (ד"ה להיכן), רבינו חננאל (הו"ד במלחמות הי שם), רא"ה, 
ריטב"א (סוף סוגיין), מסקנת המאירי [ועייייש שכן כתבו ירוב גאוניםין ורבינו יונה (שם). וכן הביאו 
הרא"ש ורבינו יונה בדעת הבה"ג, וטעמם מלשונו (ברכות פ"ז, מהדורת מכון ירושלים עמי עט) שכתב 
יהמברך ברכת הזימון להיכן הוא חוזרי כו'. אמנם בהגהות בן אריה (שם הערה ג ד"ה ומ"ש) ביאר 
כוונת הבה"ג על פי שיטתו לעיל בדעתו ביעד היכן ברכת הזימוןי שהכוונה שכל אחד רוצה 
לברך לעצמו כמה צריכים לשמוע בזימון, ופסק הלכה כרב ששת ששומעים גם יהון', וכעת 
הנידון לאחר ששמעו הזן להיכן חוזר כל אחד לברך, אם חוזר לראש או כיחיד מתחילה [ונדחק 
בלשון 'מברך' לאו דווקא והוא הדין לאחרים, ורבותא קאמר שאפילו המברך חוזר, או שכיון 


כד. ברכת הזימון 


עיונים 


סג 


ר"מ מאייבראפ. ולפי זה צריך לומר הצד שיחוזר לראשי היינו לתחילת +ברךי. 
ואכן תמהו הראב"ד (השגות לבעל המאור) והרמב"ן (מלחמות הי שם) שאין בזה 
סברא לחזור לתחילת נברך [וזהו שגרם למהרש"א להדחק בלשון התוספותפי]. 


ה. שיטת הרי"ף ב'להיכן הוא חוזר' 


שיטת הרייף וסיעתולד שכל הנידון 'להיכן הוא חוזרי הוא ענין חדש בנוסח 

אמירת ינברךי, ולא שייך למחלוקת רב נחמן ורב ששת לעיל (יעד 

היכן ברכת הזימון], וביאור הענין, שהנה המזמן אומר ינברך שאכלנו משלוי 

ועונים לו המזדמנים 'ברוך שאכלנו משלוי כוי, וכעת דנים כיצד חוזר המזמן 

לאחר ענייתם ואומר. שיטת אביי יחוזר לראשי היינו שאומר שוב 'נברך שאכלנו 

משלוי כוי. ושיטת רבנן וכך הלכה שחוזר ילמקום שפסקי היינו שמסיים כמוהם 
יברוך שאכלנו משלוי כוי. 


והקשו הראב"ד (השגות לבעל המאור שם) והמאירי (מו: דיה להיכן) מה הטעם 
שיחוור לראש, ולצורך מה יחוור לומר עברן' כען שאמר כן 
מתחילה?" [וראה ברבינו יונה שינברךי כולל משמעות ציווי לעתיד שיברכו, 
וגם לשון הוה שכעת מברכים, ומתחילה מתפרש הינברך' שמצוה עליהם לברך, 
ולאחר שעונים חוזר ואומר 'אנו מברכים לבורא שאכלנו משלוץ. 


וביאר הרמב"ן (מלחמות הי שם) שהטעם שחוזר המזמן לומר שוב ינברךי, מצד 

שהיה כאן יהפסקי בענייתםפ'. והטעם שנחשב ליהפסקי כתב בשני 

אופנים: א. משום שהוא ישהה כדי לגמור את כולהי*'. ב. משום שכך תיקנו 

חכמים שיהיה המזמן כמו העונים שגומרים על הסדר בלא הפסק, כך הוא 

יגמור על הסדרל" [וראה שם במלחמות הי שדחה הצעת פירוש נוסף 
בסוגיא"ן. 


והראב"ד (השגות לבעל המאור שם אות א)* ביאר על דרך הרי"ף באופן אחר, 

שאכן נחלקו כאן בצורת הנוסח של חזרת המזמן, אבל אין צד 
שיחזור שוב לומר נברךי שכבר אמר מתחילה, אלא לפי ההלכה שיחוזר למקום 
שפסקי היינו שאינו חוזר כלל לומר לא ינברךי ולא יברוך הואי, אלא משלים 
עמהם ואומר יובטובו חיינוי ומתחיל ברכת המזון. ולפי"ז ביאר שהמאן דאמר 
הסובר 'חוזר לראשי כוונתו למנהגינו היום לומר יברוך שאכלנוי, אבל אין צד 
לומר עברךי. והוכיח כן הראביד מהגמ' (מט:) שהקשו על שמואל שאמר יאל 
יוציא אדם את עצמו מן הכללי מזימון [בשלשה והוא שאומר יברכו'ן, והנה 
לפי מנהגינו שחוזר לומר יברוך שאכלנוי הרי החזיר עצמו אל הכללצ". ולהנ"ל 

ניחא שכן להלכה ילמקום שפסקי אינו מחזיר עצמו לכללצי. 


[וייש שפירשו שכל הסוגיא ילהיכן הוא חוזרי היא המשך של הנידון של ברכות 
בית האבל ואינו שייך כלל לענין נוסח או חיוב הזימון בעלמאצו]. 


שיוצאים מדין שומע כעונה נחשב גם הס לימברכים']. 

פת. עוד הקשה הרשב"א בשם הראביד, שכיון שלעיל לא דיברו כלל מענין זה, למה סתמו 
ולא פירשו [מה שאין כן לפירוש רשיי ור"י וכן לפירוש הר"מ מאייברא וסיעתו, שזהו המשך 
הסוגיא הקודמת אתי שפיר]. 

פו. נראה ביאור דבריו, שמה שעונים יברוך שאכלנוי כוי הוא 'הפסקי בתוך דבריו שפתת ינברך 
שאכלנו משלוי, ומסיים רק לאחר ענייתם יומטובו חיינוי והרי כאן הפסק, ולכן יחזור שוב לומר 
כאחד 'נברך שאכלנו משלו ובטובו חיינו'. 

פז. והיינו שברכת זימון נחשבת ליברכה בפני עצמהי, ולכן שיעור ההפסק הוא כשיעור ברכתו 
[ועיין מחצית השקל (על המג"א סי קפג ס"ק יא)]. 

פח. היינו כמו שהעונים אין מפסיקים כלל מתחילת יברוך שאכלנוי ליובטובו חיינו', כך הוא 
אינו יפסיק. 

פט. שמדובר בסוגיין לענין יהפסק באמצע ברכת המזון', ומדובר ששמע 'מקצת ברכת המזוי 
ויצא לשוק באמצע וחזר להיכן חוזר, ודחה הרמב"ן שלא שייך לסוגיין ולא מדובר כלל ביצא 
באמצע אלא בסוף זימון, וגם אין טעם למחלוקת זו בכאן, שאפילו אם ברכות מעכבות זו את 
זו ושהה לגמור כולה, 'אין מקום לזה בכאן, והיו מפרשין זהי. 

צ. הובא במאירי [בשם יאחרוני הרבנים'ן, ובריטב"א (סוף מט: בד"ה גמי אל יוציא, הלי ברכות ריש 
פ"ו היא). והוא פירוש אחר ממה שהבאנו לעיל בשם הרשב"א בשמו. 

צא. ואמרו בירושלמי (פיז היא) לגבי ברכת התורה שכיון שהחזיר עצמו ואמר יהמבורךי החזיר 
עצמו לכלל, וא"כ מה קשה מיזימוןי. 

צב. עוד כתב שם להוכיח כן גם הדעת נותנת שכן הוא מצטרף עמהם בזמון, ולמנהג שאנו 
נוהגין כבר נשאר המברך לבדו ואין זה יחדיו'. וסייג שם הראב"ד את דבריו ילולי שהמנהג 
מעכב עלי הייתי אומר כוי, אבל הפסק כוי והעם נהגו לחזור לברוך שאכלנו הוא מונע ממני 
זה הפירוש, אבל בחיי ראשי ערב הוא עלי יותר מכולן לפי הסוגיא כוי, ואולי מפני שבוש 
הפרוש נפל זה המנהג'. אבל בריטב"א נראה שהסיק כפירוש זה. 

צג. שכן ילהיכן הוא חוזרי נשנה בסמיכות ממש אחר דיני ברכות בית האבל, ראה פירוש זה 
בפירוש הרב עזריאל הילדסהיימר (על הבה"ג, מכון ירושלים עמי פ סוף הערה 2) בשם שבלי הלקט 
השלם (סיי קנן. וכיון לדבריו הרא"מ הורביץ (ילקוט מפרשים על הגמי). 


שיטת הרי"ף 


מה הטעם 
שיחזור המזמן 
שוב 'נברךי 


ביאור הרמב"ן 
שחוזר משום 
ההפסק 
בענייתם 


דעת הראב"ד 
שנחלקו אם 
בכלל חוזר 
המזמן שוב 
או מסיים 
עמהם 


סד אוצר 
ו. יצא אחד מהם לשוק 
אמרו בגמרא (ברכות מה:) אופא אמר רב דימי בר יוסף אמר רב, שלשה 


מקור דין 'יצא 
אחד מהן 
לשוקי 


נתחדש שאין 
צריך קביעות 


דעת הרמב"ן 
שחובת זימון 
קובעתן 


דעת רבינו 
יונה שאותו 
שבשוק אינו 
יוצא ידי 
חובת זימון 


ביאור האבן 
האזל שצריך 
להיות ראוי 
לברך ברכת 

המזון 


שאכלו כאחת ויצא אחד מהם לשוק קוראין לו ומזמנין עליו. אמר 

אביי והוא דקרו ליה ועניי. ובהמשך נחלקו אמוראים אם הוא דין דווקא בעשרה 

או דווקא בשלשה 'אמר מר זוטרא, ולא אמרן אלא בשלשה, אבל בעשרה 

עד דנייתי. מתקיף לה רב אשי, אדרבא איפכא מסתברא, תשעה נראין כעשרה, 

שנים אין נראין כשלשה. והלכתא כמר זוטרא, מאי טעמא, כיון דבעי לאזדכורי 
שם שמים בציר מעשרה לאו אורח ארעאי*ז. 


ויש לעיין בטעם הדבר שמועיל הצטרפות אותו שבשוק*", אף שכעת אינו 

קבוע עמהם, שהרי רק שומע מהשוק, ומכל מקום מצטרף לזימוןצי. ויש 

לעיין האם נתחדש שכאן שמספיק בשעת הזימון שישמעו שלשתם ואין צורך 

בקביעות ורק בשעת האכילה המחייבת את הזימון צריכים קביעות]צ'. או 

שהביאור הוא שגם אותו שבשוק על כל פנים מצטרף, ולעולם צריך 'צירוף' 
רק שגם הוא מצורף, כדלהלן. 


דעת הרמב"ן (פסחים פה: דיה וכדין, ברכות ריש פרק זי מה.) להדיא שאכן צריכים 
קביעות, אלא שנעשית הקביעות על ידי היחובת זימון', משום דחובתן 

קובעתן, 'משום דנצטרפו לזימון מעיקרא דאכלו כאחת, וזה שלא כדין פירש 
מהן הילכך במקצת צירוף יוצא עמהן דמחבורה שלהן הואיצ". 


כתב רבינו יונה (נ. דיה ומפנ) ונראה שזה אף על פי ששמע ברכת הזימון, 

לא יצא מזימון, שלא נתכוין לצאת אלא שקראו אותו האחרים שישמע 
הזימון כדי לפטור את עצמן. ואף על גב דאמרינן שלשה שאכלו אחד מפסיק 
לשנים ונפטרו שלשתם מזימון, זהו מפני שעומד עמהם, אבל בכאן שאינו 
עומד עמהם, אף על פי שהאחרים נפטרים עמו בזימון הוא עצמו לא יצא ידי 
מצות זימויצט. וש לעיין ממה נפשך, אם מה שאו עומד עמהם מחסר 
ביצירוףי איך יצטרף עבורם לזימון, ואם נחשב מצורף עמהם למה אכן אינו 

יוצא ידי חובת זימון. 


וביאר באבן האזל (ברכות פ"ה סוף ה"י-יא דייה ותריס?, שעיקר דין הזימון הוא 
יהזמנה לברכת המזון', ולכן צריך תנאי לצאת בזימון להיות יראױ 


צד. כך היא הגירסא שלפנינו. ועיין בראשונים שהביאו כמה לשונות לטעם החומרא בעשרה, 
הרפבין (פסחים פה: דיה וכדין); הכלבו (הביאו האליה רבה סק"ד) והראב"ן (סיי קפג) כתבו משום 
יבמקהלות ברכו אלוהים' [וכיון אליהם הלבוש (קצד סייב) מעצמו 'משמע שצריכים להיות מקוהלין 
יחד'ן. ובבה"ג (הובא באליה רבה שם) כתב שהטעם משום יברוב עם הדרת מלךי, והניח האליה 
רבה (שם) בצריך עיון [וראה שם שהביא עוד מהרוקח (סיי שכט) 'מפני כבוד השם]. ועיין עוד 
מה הקשו הראשונים על השיטות בצירוף אוכל ירק שמחמירים בשלשה יותר מעשרה [שמצטרף 
רק לעשרה], ואילו בסוגיין מחמירים בעשרה יותר [שלא מצטרף אותו שבשוקן, ותירץ הרא"ש 
(פ"ז סיי כא) 'נוכל לדחוק ולומר דהתם בעינן הסיבה צריך שישבו עשרה כאחד ובענין אחר לא 
שריא שכינה, אבל הכא לענין שלשה שהן מועטין צריך שיאכלו כולםי. וכעין זה ברבינו יונה 
(מה: דיה ואפיי) ובכסף משנה (ברכות פ"ה הי"ג, עיין רבינו מנוח שם דייה אבל). 

צה. ויש לדון בשנים שיצאו לשוק ואחד נשאר במקום אכילתן, אם מועיל לצרף השנים לאותו 
אחד, והנה בספר הבתים (הלי ברכות שער שישי ס"ו) מבואר שדווקא ב'אחד שיצא לשוקי, אבל 
שנים שיצאו אין מצטרפין לאותו שבבית, שכן 'אחד נמשך אחר שניםי ולא ישנים אחר אחדי. 
צו. ולקמן יתבאר שזהו הכרח הרא"ה לפרש כל הסוגיא באופן אחר מהפשטות, ויש לעיין מה 
יתרצו שאר הראשונים. וראה להלן שיתבאר שיטת העמק ברכה (פומרנציק, בענין זימון) שיש כאן 
דין יזימוןי מחודש של יגי דעות' בלא צירוף. 

צז. אמנם מכל מקום זהו פשוט שבסוגיין מוכח שדין ישלשה' נצרך אף בשעת הזימון עצמו 
[וכל הנידון אם צריך 'צירוף קביעות'], ובחכמת שלמה (סיי קצד ס"ב) שהוא חידוש שאינו דומה 
לתפילה וכדומה, שאם התחילו בעשרה יכולין לגמור בפחות יוכן הרבה כיוצא בזה', וכאן לא 
מספיק שהתחילו לאכול בשלשה אלא בברכת זימון ממש צריכים שלשה. ומשום כך הקשה 
החכמת שלמה (שם) על הגמ' (סנהדרין ח.) ששנינו יזימון בשלשה ברכת זימון בשלשהי, ותמהו 
על הכפילות, ונדחקו טובא, ויש לפרש שאם היה נוקט רק את אחד הלשונות היה מקום לומר 
שצריך שלשה בתחילה, אבל בשעת ברכה הוצרכו לחדש עוד שצריך גם שלשה. והניח ביצריך 
עיון'. 

צח. ומסיים (פסחים שם) 'אבל בשאר ברכות שלא נצטרף עמהם אין וצא בברכתן כללי. 
ובברכות כתב גם לענין 'המוציא' שאינו מצטרף. ועיין עוד ברשב"א (מח. דייה ומ"מ אכתי) שייסד 
על פי סוגיין שמועיל יאחד יוצא לשוקי, שמוכח שאפשר להצטרף לזימון אף בלא ילצאת ידי 
ברכת המזוןי יחדיו, ומזה העלה את ביאור הסוגיא שם בהצטרפות יאוכל עלה ירקי לאוכלי דגן, 
שאף שעלה ירק אינו נפטר ויוצא עם האוכלי דגן בברכת המזון, מכל מקום מצטרפים לזימון, 
ידומיא דיוצא לשוק דקוראים לו ומזמנים עליו, והולך לו וחוזר ומברך לעצמו' [וראה מה שיתבאר 
ביאוצר עיוניםי במערכה שםן. 

צט. וכן כתב בארחות חיים (לוקט בקובץ שיטות קמאי שם), והוסיף 'אף על שי שענה:עמו; יומאידך 
שם ליתא לתיבות 'שלא נתכוין לצאתי שצריכים ביאור, ולכאורה צריך להדחק בלשון רבינו יונה 
שלשון זו לאו דווקא, וכן מבואר בביאור האבן האזל שיובא להלן בסמוך. 

ק. שם נתקשה בהבנת ההילוק שכתב רבינו יונה בין אם עומד עמהם ['אחד מפסיק לשניםי 
שיוצאים כולם ידי זימון] לבין אינו עומד עמהם [ייוצא לשוקי שאין הוא יוצא עמהם] אינו 
מובן הסבר שיטתו לחלק בין עמד במקומו לשלא במקומו, דמה בכך שאינו במקומו, דהא 
אפילו ברכת המזון גופא אם יברך שלא במקומו יצא, ורק דלכתחילה צריך לברך במקומוי. 


כד. ברכת הזימון 


עיונים 


עכשיו לברך ברכת המזון', ולכן היוצא לשוק לא יצא, שכן אין ראוי לברך 
אלא במקום שאכל [ואף שבדיעבד יצא אם בירך שלא במקומו, מכל מקום 
אינו ראוי לכתחילה], מה שאין כן ב'אחד מפסיסה<משש' אף כשדעתו עוד 


לאכול ולא לברך, מכל מקום כיון שעומד במקומו וראוי עכשיו לברך שייך 
בתורת זימון. 


אמנם הרמביים ‏ ברכות פיה הייג) כתבל* לענין ייצא לשוקי שדינו יצא ידי 

חובתו, ולכשיחזור למקומו יברך ברכת המזון לעצמוי. והיינו שאמנם 

לגבי ברכת המזון לכתחילה צריך לברך במקום שאכל דווקא, אבל מכל מקום 

יצא ידי חובת זימון. וכן דקדק בביח (סיי קצד סק"ב) מלשון הטור שיצא ידי 
זימוןל, וכן הכריעו הפוסקים?י. 


דעת המאירי (מה: דייה שלשה שאכלו)לד שלעולם אותו שבשוק יצא עמהם יחד 

אף ידי חובת ברכת המזון, והטעם בזה כיון שיוצא ידי חובת זימון, 

מועיל לו להחשב כאילו נמצא במקומם, וכלשונו ואף על פי שצריך לברך 

במקום שאכל?ה, חובת הזמון מביאה כחו לכאן הואיל ושומע קול המברך 

וכולם נמשכים ממקומם אחר המברך כוי, הזימון מצרף כח כולם אצל 
המברףץי. 


כתב הרשב"א (מה: דייה אמר) בשם רב האי גאון, שמה שמצרפין לזימון יביוצא 

בשוקי היינו דווקא 'כגון שפתחו של בית לשוק והוא יושב כנגדו', וכן 
הביאו הפוסקים?י. וכעין זה?" כתבו המאירי (שם) ורבינו מנוח (הלי ברכות שם) 
שצריכין להיות ירואין זה את זה' [וכמו שמצינו בצירוף שני חבורותן, אבל 
בלא זה אין מצטרפין. ולשיטה זו מוכח שצריך צירוף וקביעות גם ביזימון' [אך 
עיין שם שהביאו גם שיטת החולקים?ט, שאין צריך להיות דווקא ירואין זה 
את זה, ואין הדבר דומה לשתי חבורות שאין מצטרפות אלא אם כן רואין זה 
את זה, ששתי חבורות מעולם לא נתחברו בסעודה זו, אבל זה כיון שאכל 

עמהם והיה בחבורתם אינו צריך אלא שמיעהי?י. 


והנה מה שהוסיף אבייי יוהוא דקרי ליה ועניי, פירש רשיי (דיה והוא) 'שסמוך 
הוא אצלם ועונה ברוך הואי. ומשמע שאין מזמנים אלא כשיענה יברוך 


קא. וכן דעת הכלבו (הלי ברכת המזון, הו"ד באליה רבה סק"ג לוקט בקובץ שיטות קמאי עמי אלף רסב), 
רשב"א (שו"ת ח"ז סי תקלא, והוא מארחות חיים שם) ורבינו מנוח (שם הי"ג). וכתבו שבדיעבד אם 
נשתהה בשוק עד גמר הברכה וכיון לבו, יצא ידי הכל ואין צריך לברך שוב, וכן נקט המשנה 
ברור(סיי קצדי סקיח) אף בדעת הרמבים. וראה עוד אהל מועד (שער הברכות דרך שביע). [ויש 
לציין שגם בלשון הרמב"ן (פסחים שם) משמע שיוצא ידי זימון]. 

קב. זהו לשון הטור (שם) זיוצאין אף על פי שאינו בא ויושב עמהםי, משמע שלא מיבעיא 
אם ישב עמהם, שאז בודאי שלשתן יצאו, אלא כך הדין אפילו באופן שלא ישב עמהם, שמכל 
מקום שלשתן יוצאים ידי חובתן [והסכים עמו הפרי מגדים (אשל אברהם סוף סיי קצג)]. וראה עוד 
במאמר מרדכי (סיי קצג סק"ח, בארוכה, קיצור קצד סק"ד). 

קג. מגן אברהם (סיי קצד טק"ב), שולחן ערוך הרב (שם סייבם, משנה ברורה (סק"ז) וערוך השולחן 
(סקייב). 

קד. וכן דעת הראב"ד הובא לשונו בספר המאורות (נדפס בקובץ שיטות קמאי עמי אלף רסד), ובספר 
הבתים (הלי ברכות שער שישי ס"ו) 'אם שומע ברכתם יוצא עמהם ידי זימון וידי ברכה. ואם אינו 
שומע צריך לברך לעצמו והוא לא יצא ידי זימון'. 

קה. ואכן עיין מה שהקשו הרא"ה והריטב"א (מה: סוף ד"יה שאנ) איך הותר לו לאותו שיצא 
לשוק, לצאת קודם שיברך ברכת המזון, ותירצו בכמה אופנים: א. בעבר ויצא שלא כדין [וראה 
לשון הרמבין (פסחים פה: שם) שיצא ישלא כדין'ן. ב. תירוץ נוסף, שמדובר שיצא לאחר שבירך 
כבר [שאינו מתבטל הזימון באחד שבירך]. ג. והוסיף בחידושי הרא"ה (שם) תירוץ נוסף, כגון 
שהניח שם זקן או חולה (עיין פסחים קא:). 

קו. בעינים למשפט (מה: אות ג במוסגר דייה וצ"ל) ביאר שהוא חידוש בישומע כעונהי שהשומע 
הוא כמברך ממש ובמקומו הוא, ולא נחשב שעונה במקום אחר [והשוה זאת לחזרת השליח 
ציבור בתפילה, עיין שם]. ועיין עוד לשון רשיי (מה: דייה ואמר) ש'זימון' נחשב יברכת שניהםי. 
קז. הובא בבית יוסף (סיי קצד), וכן פסק המגן אברהם (שם ריש סק"טב), וכן הכריע המשנה ברורה 
(שם ריש סק"ח), ועיין שם בשער הציון (סק"ה שעירב לשון רב האי גאון עם לשון רשיי (מה: 
דייה והוא) 'שסמוך הוא אצלםי, ומשמע שדקדק כן בלשון רשיי [אך עיין עוד רשיי (ד"ה קוראין) 
יויפנה אליהם במקום מעמדו ודי להם בכך', וכן (ד"ה ומזמנין) 'ואף על פי שאינו בא אצלם. וזו 
כוונת הערת דברי צבי (ילקוט מפרשים מכון הדרת קדש)]. 

אמנם בטושו"ע (שם) השמיטו זאת. ותירץ הפרישה (אות ב) שאפשר שסמך הטור על לשון 
הגמי יקרו ליה ועניי, וסתם ענייה היינו 'מדברים עמו ברכת הזימון' [אך סיים שם שאינו מוכרחן. 
ועיין עוד למה שציין המגן אברהם (שם) לסימן נ"ה (ס"ב, עיין שם מחצית השקל), שמבואר שם 
שיטינוף' [היינו צואה או עבודה זרה] מפסיק, וכן כתב המשנה ברורה (שם). 

קח. הפרי מגדים (א"א שם) כתב מדנפשיה שהגדר בילפני הפתחי היינו ירואין זה את זהי [על 
פי סימן קצ"ה (ס"א)], הרי דשיטה אחת היא [וכן כתב בעינים למשפט (ד"ה אך)]. 

קט. וכן הכריע רבינו מנוח (שם הי"ג), וכן דקדק בעינים למשפט (סוף ד"ה אך לרא"ה) מלשון 
הרמביים (שם) שכתב יוהוא בשוקי, משמע אף שאין רואין [ועל פי זה העיר שהציון במגן אברהם 
(סוף סק"ב) 'רמב"םי, לא קאי רק על סוף דבריו, שיוצא גם הוא ידי חובתו, אבל לא על ריש 
דבריו ילפני הפתחי. 

קי. וראה בספר הבתים (שם) "יש מן הגדולים שכתב שאפילו ידי זמון לא יצא אלא אם כן 


שיטת 
הרמב"ם 
שהיוצא בשוק 
יצא ידי חובת 
זימון ולא ידי 
ברכת המזון 


שיטת 
הסוברים 
שיצא אף ידי 
חובת ברכת 
המזון 


אם צריך 
שאותו 
שבשוק יהיה 
כנגד הפתח 


קוראין לו 
ועונה 


הסתירה בין 
יוצא לשוק 
לאחד מפסיק 
לשנים אם 
צריך לענות 
עמהם 


תירוץ הברכי 
יוסף שדווקא 
ביוצא לשוק 
צריך לענות 

עמהם 


דעת העמק 
ברכה שיש 
כאן זימון של 
'שלושה דעות' 
בלא צירוף' 


שיטת הרא"ה 
שצריך אותו 
שבשוק לחזור 
למקומו ולזמן 
עמהם 


אוצר 


הואיז'*, וכן משמעות הרא"ש (פיז סיי ה)*'ב ורבינו יונה (מה. דייה אמר)?יג, וכן 

פסקו בטושו"ע (סיי קצד סיב). אמנם במאירי (שם דיה שלשה) הביא שיטה שאינו 

צריך לענות יברוך הואי, אלא ישיודיעוהו ויקראוהו ליתן לב לזימון, ויענה לנו 

שכבר הוא נותן לב על כך' [ולפי זה יתבאר בלשון הגמי זעניי, היינו שיענה 

ששומעןל'"], ועיין שם להדיא שאין צריך לעשות ממקום המצאו יברוך הוא 

שאכלנוי כוי, משום ישכל שמזמנין עליו אם יענה יענה, ואם לא יענה, אנו 
אין לנו אלא שקורין לו ומזמנין עליויקטי. 


והקשה המלבושי יום טוב (על הלבוש סיי קצד סקייב) על שיטת רשיי וסיעתו 
שצריך לענות עמהם יברוך הואי כוי, וכך נפסק להלכה (סיי קצד סיב), 

ולכאורה סותר את דעת הרשב"א (מה: דיה אחד) לענין 'אחד מפסיק לשניםי 

שכתב להדיא שמזמנים עליו יבין עונה בין אין עונהי, וכך נפסק להלכה בשויע 
(סיי ר ס"א) שאין השנים צריכים לשלישי שיענה עמהסלל'. 


ותירץ הברכי יוסף (שורי ברכה סק"ב)?", על פי מה שיש לדקדק בלשון 
הרשב"א (שם) והשו"ע (סיי ר שם) ממה שכתבו 'אפילו אינו עונה כל 
שהוא. עומד שםיל'", משמע שכל מה שמועיל מה שאינו עונה עמהם היינו 


כיון שלכל הפחות עומד שם, מה שאין כן בסוגיין שמדובר שאינו עומד עמהם 
אלא הוא בשוק, שצריך ודאי לענות עמהםליל. 


בעמק ברכה (פומרנצייק, יברכת הזימון' עמי ס מדפי הספר) תירץ הסתירה אם צריך 

לענות באופן אחר, שיש שני דינים בזימון, דין זימון שעל ידי 'צירוף 
שלשהי ובזה אין צריך שיענו כולם, ועוד יש דין יזימוןי שעל ידי ישלושה 
דעות' אף שלא שייך אצלם יצירוףי, וכמו שנתחדש בסוגיא לעיל (מה:) בשלשה 
נשים שמזמנות רשות, והסיקה הגמרא מצד ישלשה דעות' אף שלא שייך 
אצלם צירוף??<. ובדין 'דעות' צריך שיענו כולם שרק אז מתקיים ענין ישלשה 
דעותי. וממילא חידש שמה שייצא לשוקי מזמנים עליו, לעולם נתבטל היצירוף 
שלשה' כיון שהוא בחוץ, אלא מזמנים מצד הדין של ידעותי, ולכן הצריך אביי 
שיענה עמהם. מה שאין כן ביאחד מפסיק לשניםי שהזימון הוא על ידי הצירוף 

אין צריך דווקא לענות עמהםקכ*. 


הרא"ה (מה: דיה אמר רב דימי, לוקט בקובץ שיטות קמאי עמי אלף רסו) והריטב"א 
(הלכות ברכות פיה הלי כב)?32 ביארו מהלך מחודש בסוגיא, שלעולם 


יהיו רואין זה את זה, ויש מן הגדולים שכתב אף על פי שאינם רואין זה את זה האחד נמשך 
אחר השנים, ואם יצאו השנים לשוק אין האחד הנשאר מזמן עליהם, אף על פי שקרא להם 
והם עונין שאין השנים נמשכים אחר האחדי. 

קיא. כיון שכבר אמר רב גופו 'קוראין לוי, מוכח שהוסיף אביי זהוא דקרו ליה ועניי לומר 
שצריך 'לענותי. וכך מבואר ממה שפירש רשיי בעיקר מימרת רב (ד"ה קוראין) 'להודיעו שהם 
רוצים לזמן ויפנה אליהם כוי ודי להם בכך', ורק בחידוש אבי כתב שיענו יברוך הואי [בגוף 
הנוסח יברוך הואי, עיין מה שכתבו בהגהות והערות במהדורת הדרת קדש (סיי קצג אות להו]. 
קיב. מלשונו ישצריך להודיעו שיתכוין שיצטרף עמהם ויענה עמהם ברכת זימון'. 

קיג. מלשונו ידסבירא ליה לאביי שצריך להודיעו שיתכוין שיצטרף עמהם ושיענה לזימון'. 
קיד. ועיין בלשון רמב"ם (שם) 'קוראין לו כדי שיכוין לשמוע מה שהן אומרין', אמנם עיין בלחם 
משנה (שם) שביאר שצריך כוונת שמיעה ישיהא סמוך כדי שיענה ברוך שאכלנוי כוי. וראה לשון 
רבה האל (אור זרוע הלי סעודה סיי קפה) 'דשמעי קליה דאמר אתינא אתינא', וצריך ביאור. 
קטו. והוכיח המאירי (שם) שאינו צריך לענות, ממה שאמרו (מז:) שמזמנים על עם הארץ, 
ואף שאינו יודע לענות מכל מקום מזמנין עליו, והוא הדין כאן. 

קטז. משמעות המלבושי יום טוב (שם) שאכן נחלקו בזה הרא"ש עם הרשב"א [ולדעת הרשב"א 
(שם) נבאר בסוגיין שועניי היינו רק לשמוע ברכת הזימון ולא לענות]. אמנם לתרץ הסתירה 
בהלכה, כתב באליה רבה (שם) שהצריכו שיהיה סמוך כדי שיוכל לענות עמהם, שכך הדין 
לכתחילה שיענה, אבל אם אינו רוצה לענות מכל מקום מזמנים עליו [ועיין שם שיש לכוין כן 
גם בלשון הלבוש]. ותמה עליו החיד"א (ברכי ייסף שם) שלא משמע כן בלשון הגמי רשיי והרא"ש 
[אלא שצריך לענות עמהם דווקא]. 

קיז. יפוד התירוץ כבר הביא באליי רבה (שם, בתירוץ שני), אלא שכתב שדוחק לומר כן. אמנם 
במגן גבורים (אלף המגן סק"ב) ובמשנה ברורה (סק"ש הסכימו לדינא לתירוץ זה וכמו שנתבאר 
מהברכי יוסף. 

קיח. וכן מבואר בלשון הלבוש (ריש סיי רי סק"א) 'כיון שהוא עומד שםי. 

קיט. ויש לדקדק כחילוקו, ממה שהוצרך אביי לומר דווקא בסוגיין שצריך שיענה עמהם, ואם 
נאמר שבכל יזימוןי זהו מעכב, למה דווקא כאן הוצרך לומר זאת אביי, ולמה שיהיה חלוק 
משאר זימון [ואם בא אביי לחדש כן בכל זימון, לא היה לו להשמיע זאת דווקא בסגגיין]. 
אמנם למהלך הברכי יוסף ניחא, שדווקא לגבי 'יצא לשוקי נצרך שיענה עמהם מה שאין כן 
בסתם יזימוןי שעומד עמהם אין צריך לענות. ועל פי זה מיושבת הוכחת המאירי (שם) מזימון 
בעם הארץ שמצטרף אף שאינו עונה עמהם, שלגבי 'עם הארץ' מדובר שעומד עמהם כסתם 
זימון. עוד הוכיח הברכי יוסף (שם) כשיטתו, מלשון רבינו יונה שהשלישי שבשוק אינו יוצא ידי 
חובתו ישאינו עומד עמהםי, ומכאן יסד החיד"א 'הראת לדעת שעמידתו עמהם מילתא הואי, 
ואף שלהלכה קיימא לן דלא כרבינו יונה [כמו שנתבאר שפוסקים כשיטת הרמב"ם שיוצא ידי 
חובת זימון] 'מכל מקום למדנו מדברי רבינו יונה שיש עדיפותא טפי בעמידתו עמםי, ולכן צריך 
לכל הפחות שיענה עמהם. 

וביאור הטעם בזה יש לבאר, שכבר נתבאר שלעולם בזימון צריך 'צירוף קביעות השלשה' גם 
לגבי הברכה, וכיון שעומד בשוק חסר ב'צירוף', אמנם על ידי שעונה עמהם שפיר מועיל לצרף 
עמהם אף שהוא בשוק. ואפשר גם להראשונים החולקים שאין צריך לענות עמהם יברוך הוא', 


כד. ברכת הזימון 


עיונים 


סה 


לא הקלו כלל לצרף אותו מהשוק לזמן עמהם, אלא כוונת הגמרא שחוזר אותו 

שבשוק למקומם בשביל הזימון, והטעם משום שצריך יקביעותי. וכוונת חידושו 

של רב דימי בר יוסף לומר, שאף שיצא לשוק והסיח דעתו, מכל מקום לא 
פקע זימון וחוזר לישב עמהם ומזמנים. 


ומה שאמר אביי יוהוא דקרו ליה ועניי, היינו שכל עוד שרק נתרחק מעט 

עד שאם יקראוהו בקול גדול הוא שומע ויכול לענות מזמנים עמו, אבל 

אם נתרחק ביותר שכבר לא ישמע קולם נתבטל צירופן ושוב אין מזמנים עמו 
[מחמת צירופן הראשון] אף אם יחזור לישב עמהם. 


ומה שחילקו שלענין עשרה יעד דנייתיי, לא גרס כן הרא"הללי, שהרי גם 

בשלשה צריך לחזור ולבוא. ופירשו הראייה והריטב''א (שם) שכוונת הגמי, 
שכל מה שמועיל בהרחיק יקצת' שלא יפקע הזימון, היינו דווקא בישלשהי, 
אבל ביעשרהי לא מועיל, והטעם 'צירופא לשם שמים מילתא רבא, כל היכא 
דפריש חד מיניהו כלל, אזל ליה צירופא עד דאיתיה מעיקרא ועד סופאי?קיי. 


ז. אחד מפסיק לשנים 


מצינו בגמרא (מה:) 'אמר רבא הא מילתא אמריתא אנא, ואיתמרה משמיה 
דרבי זירא כוותי, שלשה שאכלו כאחת, אחד מפסיק לשנים, ואין שנים 
מפסיקין לאחדי. והקשו בגמרא שמצינו שרב פפא הפסיק לבנו אבא מרי אף 
שהפסיקו הוא ואחד נוסף, ומתרצת הגמרא ישאני רב פפא דלפנים משורת 
הדין הוא דעבדי, וברש"י (דייה לפנים משורת הדין) פירש ילאחשוביהי. 


ונחלקו הראשונים בגדר הדין שיאחד מפסיק לשניםי. שיטת רש"י (ד"ה 
אחד)?" 'דרך ארץ הוא שאחד מפסיקי??י', משמע שאינו חובה 

מעיקר הדין??'. אמנם דעת רבינו יונה (מה: דיה ואין) ורוב הראשונים??", שהוא 
חיוב על האחד להפסיק, וכן נפסק להלכה (סיי ר ס"א). 


הרמב"ם לא הביא דין זה בהלכות זימון (ברכות פ"ה) כלל, אלא בתוך ידיני 
דרך ארץ שבסעודה' (שם פ"ז הייו) ישנים ממתינין זה לזה בקערה, 

שלשה אין ממתינין. גמרו מהן שנים השלישי מפסיק עמהן, גמר אחד מהן 

השנים אין מפסיקין לו אלא אוכלין והולכין עד שגומרין. אין משיחין בסעודהי 
כוי, ותמוה שלכאורה דין זה שייך להלכות זימוןקכט. 


ומכל מקום הצריכו על כל פנים שיענה שנותן לב עמהם להצטרף, וזהו בכלל לשון הגמי יוהוא 
דקרי ליה ועניי, ואפשר גם זה בשביל שתהיה תורת צירוף עם העומד בשוק [וראה באבן האזל 
(ברכות פ"ה הי"א סק"ב דייה אכן) מה שחולק על הכסף משנה בביאור שיטת הרמבים לענין זימון 
בעל כרחו כשאינו רוצה]. 

קכ. נקט בפשטות שנשארה הגמרא עם ההנחה בהוה אמינא, וכפירוש התוס' (דיה והא) שלא 
שייך אצל נשים יצירוף לקיבוץ' [מאה כתרין, ומכל מקום שייך ענין חדש בזימון של ירוב דעותי. 
קכא. והוסיף לבאר על פי דרכו ביאור החילוק במסקנת הסוגיא בין שלשה לעשרה, שכן ביוצא 
לשוק אינו כלל מדין יצירוףי אלא מצד ישלשה דעות', ולענין 'עשרה' אינו שייך כלל לריבוי 
דעות, אלא צריך דווקא עשרה בשביל יצירוףי כשאר ידבר שבקדושהי ולכן צריכים שכולם יהיו 
ביחד. 

קכב. אמנם בחידושים הריטב"א (שנדפסו בעבר כשיטה מקובצת, ומיוחסים לריטב"א) פירש כשאר 
הראשונים. ופירוש הראה הובא גם במאירי (מה: דיה שלשה) בשם יש אומריםי, אך דחה המאירי 
שאין שיטת הסוגיא מוכחת כדבריהם. 

קנג. אלא גרס 'אבל עשרה דאיכא שם שמים לאי. או הציע לגרוס 'עד דאיתיה' במקום 
ידנייתיי. וראה בתורת חיים (סופר, סיי קצד סק"ד) שהיה לפניו רק דברי הריטב"א בהלכות (שם), 
ומשום כך נתקשה טובא, כיצד יפרנס את לשון הסוגיא 'עד דנייתיי [והוסיף שם שלא ראה 
לאחד משאר רבותינו שפירש כן], אמנם לאחר שזכינו שכן מפורש בחידושי הרא"ה, וכן מבואר 
גירסתו, נתיישב היטב. 

קכד. אמנם עיין שם שהגביל הרא"ה (שם) את חידושו, שדווקא כשאינם אלא שלשה אם 
הרחיק הרבה אינו חוזר לזמן עמם, אבל אם נשארו שם שלשה כשהוא יצא, כיון שנשאר שם 
קביעות בלעדו, נשאר חיוב הזימון, ואפילו באופן שהרחיק הרבה לא פקע ממנו זימון ניכול 
לחזור ולזמן, והסכים עמו הריטב"א (הלכות ברכות פ"ה הכ"ד). וראה מה שדן בזה לבאר הסוגיא 
של שלשה שבאו מג' חבורות, שלכן אין רשאין ליחלק ומזמנים לעצמם, כיון שלא פקע חיוב 
הזימון, ואף שמדובר באופן שהרחיקו הרבה, וכל זה באופן שהשאירו שלשה בכל חבורה שממנה 
יצאו, שעל ידי זה ינשאר קביעות וחיוב זימון בכל חבורה וחבורהי, וכיון שכן לא פקע זימון 
מכל אחד ואחד מאותם שפרשו, עיין שם עוד. 

קכה. וכן דעת בעל ההשלמה (הביאו בספר הבתים הלי ברכות שער שישי ס"ז). 

קכו. זהו לשון רש"י (שם) 'אחד מפסיק לשנים, אם גמרו השנים סעודתן ורוצין לזמן, דרך 
ארץ הוא שיהא האחד מפסיק את סעודתו עד שיזמנו עליו עד ברכת הזן, דהיינו ברכת זימון, 
וחוזר וגומר סעודתו. אבל שנים אין עליהם להפסיק בשביל היחיד וימתין עד שיגמרוי. 

קכז. הב"ח (סיי ר ריש סק"א) ומעדני יום טוב (על הרא"ש שם סק"א) ביארו לדעת רשיי, שהפירוש 
ילפנים משורת הדין' היינו ילפנים משורת הדין דדרך ארץ' [אבל לרבינו יונה היינו כפשוטו 
ילפנים משורת הדין' מעיקר החיוב]. וראה עוד בשיטת רשיי, מה שכתבו הרש"ש ודברי נחמיה 
(על רשיי דייה לפנים). 

קכח. רשב"א (מה: דייה אחד), ריטב"א (שם דיה שלשה), רבינו חננאל (הובא במרדכי רמז קנט), ושאר 
ראשונים. 

קכט. בספר הבתים (שער ו סיי ז סוף ד"ה שלשה) 'והריים לא הביא זה הפסק בענין זימון, אלא 
בענין שנים ממתינין זה לזה בקערה, ולא נתברר ליי. 


ביאור דברי 
אביי שהוא 
שיעור שלא 
יתרחק 


פירוש הרא"ה 
והריטב"א 

בטעם החילוק 
לענין 'עשרה' 


מקור הדין 
שאחד מפסיק 
לשנים 


גדר הפסקת 
אחד לשנים 
חובה או דרך 
ארץ 


דעת הרמב"ם 
שלא הביא 
דין זה 
בהלכות זימון 


ספק הכסף 
משנה בביאור 
שיטת 
הרמב"ם 


באופן שלא 
נחוץ לשנים 
לצאת אם 
מחויב האחד 
להפסיק 


כשהיחיד אינו 
רוצה להפסיק 
אם מזמנים 
בעל כרחו 


אם דעת רש"י 
ורבינו יונה 
כהראב"ד 


שנים שרוצים 
להפסיק לאחד 
כמה צריכים 
להפסיק 


אוצר 


הכסף משנה (שם דייה גמרו) נסתפק בדעת הרמב"ם, שאפשר שסובר כשיטת 

רשיי הנ"ל שהוא רק 'דרך ארץי ולא חיוב גמורלל. באופן אחר דן 
הכסף משנה (שם) ליישב דעת הרמב"ם, שכל הנידון בסוגייתנו אינו שייך כלל 
להלכות זימון, אלא לענין אם היו שלשה אנשים שאוכלים בקערה אחת, ופסק 
אחד מהם מלאכול, שאין השנים מפסיקין אלא אוכלים והולכים, מה שאין כן 
אם פסקו השנים מלאכול אינו דרך ארץ שיהיה האחד שנשאר אוכל והולך 
אלא יפסיק גם הוא. ומה שאמרו שרב פפא פסק לאבא מרי מדובר גם שהיו 
שלשתם אוכלים יחדיו, ואף שרק אבא מרי הפסיק לאכול, מכל מקום משך 

רב פפא ידו אף שאינו חייב כדי להחשיבוללא. 


בביאור הלכה (ריש סיי ר) דן באופן ששנים גמרו הסעודה אך לא נחוץ להם 

לצאת, אם גם אז יש חיוב על האחד להפסיק להם, והביא שם 

מהאור זרוע (סיי קפו) שהביא מחלוקת בזה?=. ודקדק הביאור הלכה (שם) 

מלשון האור זרוע (שם) שכל הנידון דווקא לדעת רבינו יונה שחייב האחד 

להפסיק, אבל לשיטת רשייי שהוא מידת דרך ארץ, פשוט שהוא הדין באופן 
שאין נחוץ לשנים לילךלל. 


הרשב"א (מה: דיה אחד) והטור (ריש סיי ר) הביאו שיטת הראבידללד, שאם 

שנים גמרו מלאכול, והשלישי אינו רוצה להפסיק עבורם, מזמנים 
עליו בעל כרחו אפילו שדעתו לאכול, ואמנם הוא עצמו מחויב להפסיק בשביל 
שהוא עצמו יצא עמהם ידי זימון, אבל הם בין כך ובין כך יצאו בזימוןקלה. 


כתב הביח (שם סק"א) שמרשיי מוכח שחולק על הראביד, שאם אין האחד 
רוצה אי אפשר לזמן עליו, שאילו אפשר לזמן בעל כרחו, אי אפשר 

לומר שכל מה שצריך האחד להפסיק הוא מצד ידרך ארץ', שכן ההפסקה 

לדברי הראביד היא עבור עצמו ולא עבור השנים [שאינם צריכים אותו]ללי. 

וגם מלשון רבינו יונה (שם) דקדק הב"ח (שם) שחולק על הראבידלל, אבל 
בבית יוסף (שם) נראה שאין רבינו יונה חולק על הראבידקלח. 


מבואר בסוגיין, שאין שנים חייבים להפסיק לאחד, אלא אם רצו ילפנים 
משורת הדיןי מפסיקין כמעשה דרב פפאללט. ובפשטות צריכים 


קל. ומיושב קצת שלכן לא כתב זאת בהלכות זימון שאינו בגדר יחיובי. וכן משמעות רבינו 
מנוח (שם דיה גמרו, ד"ה גמר) שביאר ההלכה לענין זימון, ולבסוף סיים יכל אלו דרכי מוסר 
והלכות דרך ארץ'. וראה עוד הגהות מיימוניות (שם אות ט) שפירש על 'אין מפסיקין' 'אין חייבין 
להפסיק לוי, וראה שם בהמשך שמדובר לענין זימון [ובעינים למשפט (מה: אות ו דייה והרמביים) 
כתב שההגהות מיימוניות נקט בדעת הרמב"ם שאינו ממדת דרך ארץ אלא חיוב, ותמה עליו 
שא"כ היה להרמביים לכתבו לעיל בפרק הי בדיני זימון]. 

קלא. וראה באבן האזל (שם, פ"ה סוף ה"י-יא סק"ב ד"ה ואפשר) מבאר בדעת הרמב"ם שזהו הלכה 
מצד הלכות 'דרך ארץ', ומדקדק מלשון הרמבי"ם שצריך להפסיק לגמרי ולברך עמהן ברכת 
המזון ויותר לא יאכל, ואף שרוצה עוד לאכול ואי אפשר לחייבו לסיים מצד החובת יזימון' 
שלו, מכל מקום מצד הלכות דרך ארץ שבסעודהי מחויב בשבילם שיברכו בזימון. ועל פי זה 
העלה האבן האזל שנמצא לדעת הרמב"ם שלא מצינו כלל שיברך ברכת הזימון ויאכל אחר כך, 
שכן 'עיקר פירוש הזימון הוא מה שמזמנים עצמם לברך ברכת המזון'. והוסיף באבן האזל 
(ה"י-יא שם) שמה שמצינו בייוצא לשוקי שמצטרף עמהם לזימון, ורק אחר כך חוזר ומברך לעצמו 
[כמו שכתב הרמב"ם להדיא, הובאו דבריו לעיל, אכן להמאירי שם באמת ניחא שיוצא ברכת 
המזון בשמיעה] יהיינו משום דהזמינו עצמם ביחד לברך וגם השלישי גמר סעודתו, ורק שהוא 
ממתין לברך ומברך אחר כך' [ועיין מה שנתבאר בזה לעיל בענין ילהיכן הוא חוזרי]. 

קלב. ודקדק הביאור הלכה (שם) מלשון הרא"ה (ד"ה שלשה) 'שצריך להם לצאת'י. וכן מלשון 
הריטב"א (שם) 'רצו שנים מהם לצאת ורוצים לברך ולצאת שכבר גמרו אכילתן' [וראה עוד 
לשון רבינו יונה (שם) 'והאחד יש לו דבר נחוץ לצאתי, ומסתמא גם בשנים מדובר באופן זה]. 
קלג. והופיף שאפשר שבזה כולם יודו שיש מידת דרך ארץ [גם שיטת רבינו יונה וסיעתו 
שעיקר הנידון בסוגיא לגבי 'חובהי, שמכל מקום יש גם דין דרך ארץ]. 

קלד. התורת חיים (סופר, סיי ר סק"א) דקדק מלשון הריטב"א (הלכות ברכות פ"ה הכ" שאם לא 
הפסיק השלישי גם הם לא יצאו ידי חובתם. וראה מה שנתבאר לעיל בענין "וצא אחד לשוקי 
ביאור החילוק בזה בין *יצא לשוקי ליאחד מפסיק לשניהם' [ושם הבאנו דעת המלבושי יום טוב 
שאכן נחלק בזה הרא"ש שאינם יוצאים ידי חובה בלעדיו]. 

קלה. וכתב הרשב"א בלשונו, שאף שמשמע ילכאורה'י שאם לא היה פוסק לא היו מזמנים 
עליו, וביאר הבייח (סיי ר ריש סקיב) כוונתו, שכיון שלא אמר ישנים מזמנים על אחד, אחד אינו 
מזמן על שניםי משמע שדווקא משום שפוסק מזמנים עליו. והסיק הראב"ד דכוונת הגמרא 
לתלות ביהפסקהי משום שהשלישי צריך להפסיק מפני חיובו, אבל הם יוצאים בכל אופן. 
קלו. וראה בלשון הלבוש (שם) שנראה שהרכיב ידרך ארץ וכופיןי, וזהו לשונו 'צריך האחד 
להפסיק כוי ואפילו לא רצה להפסיק מזמנים עליו בעל כרחו כו' מפני שמדינא דדרך ארץ הוא 
ראוי לו להפסיק, והוא אינו רוצה לקיים הדרך ארץ כופין אותו בעל כרחו, ואם ישמע הזימון 
ולא יענה חטאו בראשו ורשע בעונו ימות והם יוצאין ידי זימון'. ואכן תמה עליו בזה הפרי 
מגדים (אשל אברהם שם סוף סק"א), ועיין עוד תורת חיים (סופר, שם). 

קלז. הב"ח (שם) דקדק לשון רבינו יונה שלא נחלק על רשיי אלא שיהאחד חייב להפסיק 
לשנים כדי שיהיו מזמנים עליוי [ונראה כוונתו לדקדק לשון רבינו יונה יחייב להפסיק בעבור 
השניםי, ואם מזמנים בעל כרחו אינו בשביל השנים אלא בשביל עצמו. אך יש לדחות שכוונת 
רבינו יונה להפסיק שסוף סוף הסיבה שלעצמו צריך להפסיק הוא משום שהם כבר גמרו וגרמו 
לו. אמנם בפרי מגדים (אשל אברהם שם סק"א) ביאר כוונת הב"ח שלהראביד לא שייך לומר 


כד. ברכת הזימון 


עיונים 


להפסיק רק ליברכת הזימון', כמו כשאחד מפסיק לשנים, וכל החילוק שאחד 
צריך להפסיק, ואילו השנים רק אם רצו לפנים משורת הדין, וכן מוכח מכמה 
ראשונים?מ. 


אמנם כתב התורת חיים (סופר, סק"ב) לדקדק מלשון הרשב"א יוהלכך אין 

חיוב זימון חל עד שיתרצו להפסיק לאחד ולברךיל%*, והעתיקו המחבר 
בשו"ע להלכה, ומשמע שמפסיקים ומברכים יכל ברכת המזון', אבל אינם 
מפסיקים רק עד סוף יברכת הזימון' כדין 'אחד מפסיק לשניםי. וביאר התורת 
חיים (שם) הטעם לכך, שאין על מה שיחול יברכת הזימון' אם השנים רוצים 
עוד לאכול ורק אחד בלבד הוא שמברך, ובשלמא ביאחד מפסיק לשניםי כיון 


אהח19/06/2018: 


ששנים מברכים יש לזה משמעות, אבל כשיחיד מברך לא נחשב לזימון אם 
לא שגם הם מברכים עמו. 


כתב הרשב"א (כה: דיה אחד) לצדדקמ3, שאם לא רצו השנים להפסיק לאחד, 

אסור לשלישי לברך בלא זימון ולצאת לשוק ישהרי כבר נתחייב הוא 

בזימון, והאיך יברך בלא זימון', אלא ימתין עד שיגמרו השנים ויזמנו. וכן פסק 

המחבר בשו"ע (סוף סיא). אמנם הביא הרשב"א (שם) את שיטת רב האי גאון 

יאם בקש אחד מהם לצאת כוי, הוא מברך לעצמו בלא זימון ויוצאיקלי. והניח 

הרשב"א את דברי רב האי גאון ב'צריך עיון'. ודנו הפוסקים ונתחבטו בביאור 
שיטת רב האי גאון, כיצד מותר לילך בלא זימון. 


הבית יוסף (ריש סי ר) העמיד את דברי רב האי גאון יכשהדבר נחוץ לו לצאת 

ואי אפשר לו להתעכב'למד, אבל כשאפשר לשלישי להשאר ולהתעכב, 

לכולי עלמא אינו רשאי לצאת לשוק?י". ותמה הבייח (שם סוף סקיב), ממה 

נפשך, אם נחוץ מפני הפסד ממון איך הותר לו לעבור על דברי חכמים, ואם 

ספק סכנה פשיטא שיוצא, שהרי אפילו איסור דאורייתא עוברלמי. עוד תמה 

הבייח (שס) מלשון רב האי גאון 'אם ביקש אחד לצאתי משמע כל שביקש 
אפילו שאינו נחוץ. 


והב"ח (שם) והמגן אברהם (סקיב) פירשו כוונת רב האי גאון כפשוטו, ופסקו 
הלכה כמותול"', וייסד מכאן הב"ח שחובת זימון חלה רק ביגמר 


שמפסיק 'בעל כרחוי שהרי בשביל עצמו מפסיקן. 

קלח. וכן דקדק הפרי מגדים (אשל אברהם שם) מלשון המחבר בשולחן ערוך 'אחד מפסיק על 
כרחו לשניםי, היינו כרבינו יונה, ומכל מקום המשיך לפסוק כדברי הראב"ד. ועל כרחך שהכוונה 
יעל כרחו חייב להפסיקי אכן כדי לצאת. וביאר בזה כוונת הבאר הגולה (סק"א) שציין לרשב"א 
[היינו שגם כתב יעל כרחוי, וגם פסק כהראביד]. וכן ביאר הפרי מגדים (שם) שזו כוונת המגן 
אברהם (שם סק"א) 'ואם לא הפסיק הוא אינו יוצא ידי זימוןי [שכך מבאר כוונת המחבר יעל 
כרחוין. 

קלט. ועיין שערי תשובה (סק"א) בשם הברכי יוסף (סק"א, ב). 

קמ. כך מפורש בחידושי הרא"ה והריטב"א בסוגיין (שם). והוסיף התורת חיים (סופר, סק"ב) 
להוכיח כן מבעל הלכות גדולות (הו"ד ברא"ש סיי יב), ומרבינו יונה (שם), ומפסקי ריא"ז (הובא 
בשלטי הגבורים שם). ובזה רצה ליישב תשובת הרשב"א (סיי תתלה) בשם מהריים מרוטנבורג ששנים 
מפסיקין לאחד "עד הזן' וכתב שם הרשב"א להוכיח זאת, וקשה מה החידוש בזה, ומה צריך 
יראיהי לזה, אמנם לפי המבואר החידוש שאין צריכים להפסיק לכל ברכת המזון, וכדלהלן [וציין 
התורת חיים (שם) למה שכתב הברכי יוסף (סק"ה). 

קמא. במשנה ברורה ,סי ר סק"ד) כתב שהלשון מגומגם, וכוונתו כמו שביאר בשער הציון (שס 
סקייג) שהרי חיוב זימון חל מעת התחלת הסעודה, ונדחק שם שהכוונה 'אין חייבין עתה לזמן 
עם האחדי. 

קמב. וכן דעת רבינו חננאל (הו"ד בספר הבתים הל' ברכות שער שישי ס"ז). 

קמג. בספר הבתים (שם) הביא כעין שיטה זו מהרב רי אשר מלוניל 'אחד מפסיק לשנים שאינו 
צריך להמתין אותם עד שיאכלו, אלא יברך לעצמו ויצאי. ומשמע שמבאר כן ברישא דמימרא 
יאחד מפסיק לשניםי [שמפסיק אכילתו אף ששנים עדיין אוכלים]. 

קמד. והוכיח כן הט"ז (שם סק"א) מלשון רבינו יונה (מה. דיה שנים) שפירש 'אחד אין מפסיקי 
כשהוא נחוץ לצאת. 

קמה. ועל פי זה פסק בשו"ע (שם) שצריך האחד להמתין. ועיין לעיל שנחלקו ראשונים לגבי 
יאחד מפסיק לשניםי אם מדובר דווקא בשנים שנחוצים לצאת, ובביאור הלכה (ריש סי ר דייה 
שאכלו) הוכיח בדעת המחבר שפסק להמתין, ובבית יוסף הרי נראה שהסכים בנחוץ שיוצא, ואם 
כן בעל כרחך שמדובר בשו"ע כשאינו נחוץ, ומכל מקום אמר ברישא 'אחד מפסיק לשניםי 
[אך דחה הביאור הלכה (שם), שאפשר שכל דברי הבית יוסף שהעמיד בידבר נחוץ' היינו רק 
ליישב דעת רב האי גאון, אבל לפי הרשב"א אין חילוק זה נכון, ונסתייע הביאור הלכה (שם) 
מהב"ח (להלן) שפקפק בסברת חילוק יחוץ']. 

קמו. בדרישה (אות א) ביאר את ה'צריך עיוןי של הרשב"א, שלא הסכים ליישב כהבית יוסף, 
שכן הוקשה לו שאם מדובר בדבר נחוץ, 'פשיטא' שאם אי אפשר לו להתעכב שיברך לעצמו 
ויוצא והם גומרים [ויש לדון אם כוונתו על דבר נחוץ בממון וחולק על הב"ח לאידך גיסא, או 
כוונתו כהבי"יח ומדבר מדבר נחוץ בספק סכנה ממשן. והפרי מגדים (משבצות זהב סק"א, ועיין אשל 
אברהם סק"ב) ביאר בדעת הט"ז שדבר נחוץ היינו ימשום הפסד ממונוי [שלא תיקנו חכמים 
להפסיד ממונו, ומכאן שברכת הזימון מדרבנן]. 

קמז. כתב שם הבייח שכך מנהג העולם, והוסיף שגם הרשב"א (שם) אין דעתו לחלוק על דעת 
רב האי גאון, אלא כוונת הרשב"א היתה להקשות על סברת עצמו מדברי הגאון. וכן דקדק 
המגן אברהם (שם) מלשון רשיי בסוגיא דיפרח זימון' (.) שכתב והפורשים היו צריכים לצאת 


אם השלישי 
מחוייב 
להמתין 
לשנים כאשר 
אינם רוצים 
להפסיק 


דעת הבית 
יוסף שמדובר 
שיש לו 'דבר 
נחוץ' 


דעת הב"ת 
והמגן אברהם 
שמותר לצאת 
באמצע 


פתיחה 


מקור הסוגיא 
לענין נשים 


השיטות 
שנשים 
מזמנות לעצמן 
דרך רשות 


אוצר 


סעודהי?!". ולכן אם ביקש אחד לצאת באמצע, כיון שעדיין לא חלה עליו 
חובת זימון כלל רשאי לברך ולצאת. ולדרכו הוצרך ליישב מה שנתבאר סי 
קצג סייב) שאם התחילו לאכול יחד כבר נתחייבו לזמן, היינו שלעולם גמרו יחד 
סעודתם ולא יצא אחד מהם אלא כולם נשארו בבית, אלא אף שהיצירוףי היה 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


סז 


רק בתחילת הסעודה, וכגון שכל אחד החזיר פניו מחבירו מכל מקום די בצירוף 

שבתחילת הסעודה לחייבם לבסוף, והטעם בזה 'כיון שנצטרפו בתחלה חל 

עליהם חובת זימון בגמר סעודתן למפרע משעת התחלת הסעודה ואינן רשאין 
ליחלק בשעה שגמרו סעודתן/למל. 


מערכה כה 


החייבים בזימון 


א. נשים לעצמן בזימון / ב. צירוף נשים לאנשים / ג. קטן המוטל בעריסה / ד. קטן פורח או יודע למי מברכין / 
ה. עלה של ירק לצירוף שלשה / ו. גדר צירוף אוכל ירק / ז. אם אוכל ירק צריך שיעור / ח. קדם אחד ובירך 


א. נשים לעצמן בזימון 


בסוגיות יזימוןי ישנם כמה נידונים בנוגע לגדרי החייבים בזימון, במערכה 

שלפנינו נדון בעיקר על שלשה סוגים: א. סוגיית 'נשים ועבדים 

בזימון' (מה:), הכולל נשים לעצמן, צירוף נשים לאנשים לעיקר הזימון, וצירוף 

נשים לאחר שיש כבר חיוב זימון. ב. בהמשך נדון לגבי יקטן בזימון' (מז:-מח.). 

ג. נסיים בנידון סוג האוכל המחייב בזימון, העולה מתוך הסוגיא בדין צירוף 
יעלה של ירקי (מח... 


שנינו (מה.) עשים ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהן', ובגמרא הביאו ברייתא 

(מה:) נשים מזמנות לעצמן ועבדים מזמנים לעצמן, נשים ועבדים 
וקטנים אם רצו לזמן אין מזמניםי. והקשו בגמרא מברייתא זו על השיטה 
הסוברת (מה.) ששנים שאכלו כאחת אם רצו לזמן יאין מזמניםי, שכן מוכח 
שנשים לעצמן מזמנות +הא מאה נשי כתרי גברי דמיין וקתני נשים מזמנות 
לעצמן ועבדים מזמנין לעצמןי, ומתרצת הגמרא ישאני התם דאיכא דעות, אי 
הכי אימא סיפא נשים ועבדים אם רצו לזמן אין מזמנין, אמאי לא והא איכא 

דעות, שאני התם משום פריצותאי. 


ובריש ערכין (ג) הביאו ברייתא הכל חייבין בזימוןי והקשו ילאתוי מאי, 
ותירצו ילאתויי נשים ועבדים, דתניא נשים מזמנות לעצמן ועבדים 
מזמנין לעצמן. 


העולה מהסוגיא, שנשים 'מזמנות לעצמן, ונחלקו הראשונים אם הכוונה 
שנשים 'חיבות' בכך, או רק בגדר 'רשות' אם ירצו לזמן. שיטת 


לשוק קודם שגמרו החבורות סעודתן'. אך העירו באחרונים שסותר לרש"י בסוגיין (מה: ד"ה 
אחד) 'וימתין עד שיגמרוי, הרי שאינו רשאי לברך לעצמו. ועוד עיין בית מאיר (שם) מה שהוכית 
להיפך מהסוגיא שם. ועיין מאמר מרדכי (שם סקיד). 

קמח. ודקדק כן מלשון המשנה ישלשה שאכלו כאחת חייבין לזמןי משמע שלאחר שאכלו וגמרו 
כאחת חל עליהן הזימון. ועיין מה שכתבו התוספות (מה. דייה שלשה) בביאור הירושלמי שדקדק 
ההיפך וחייבין לזמן משמע דחובת זימון עליהם ואינן רשאין לגמור סעודתן זה בלא זהי. 

קמט. והט"ז (סק"א) ביאר על פי שיטתו (סיי קצג סק"ה) שביאר בדעת התוספות (מה. דיה שלשה) 
שהצירוף הקובע לזימון היינו או בתחילה או בסוף, וממילא גם בסוגיין מדובר שלא התחילו 
לאכול יחדיו, ולכן אם רוצה לצאת לשוק הרשות בידו. ועיין עוד ספר חסידים (סיי תתקמח, הו"ד 
באליה זוטא סק"א) שמשמע שאם מדברים דברים בטלים, יכול האחד לאכול מהר ולהפסיד הזימון 
כיון שממהר לעסוק בתורה, וזהו לשונו 'יאדם אחד שהיה אוכל על שלחן שאכלו שלשה, אמרו 
לו אכול עמנו ותשמע ברכת זימון, אמר להן אתם מדברים דברים בטלים ואני אוכל במהירות 
ומיד אני עוסק בתורהי. 

א. וכן דעת הסמ"ג (עשין כז, הו"ד בבית יוסף סי קצט סיז דיה ומיש רבינו שיש). וכן נראה דעת 
ספר ההשלמה (נדפס בקובץ שיטות קמאי מז:), תוספות רבינו יהודה החסיד (שם), סמ"ק (סיי קמ), 
פסקי הריא"ז (ברכות פ"ז ה"ב). וראה באור שמח (ברכות פ"ה ריש ה"ג) שהביא סייעתא לשיטה זו 
מהתוספתא (פיד) 'הכל חייבים בברכת המזון כוי נשים ועבדים כוי פטוריםי, והרי בברכת הכזון 
ודאי חייבות על כל פנים מדרבנן (עיי ברכות כ:), ומוכרח שצריך להגיה בלשון התוספתא יברכת 
הזימון', ונמצא מפורש שנשים פטורות [ועיין שם באור שמח מה שדן בשיטת הרא"ש (להלן) 
שעל כרחך צריך לפרש שהסוגיא בערכין נחלקת על התוספתא]. 

ב. הטור (שם) כתב ששיטות אלו באו ליישב 'מנהג אשכנז' [ובספר האגור (נדפס בקובץ שיטות 
קמאי מז:) כתב שכן המנהג בשאר מקומות]. וגם להלכה פסק הב"ח (סוף סק" שכן נוהגים. 
ג. אמנם התוספות (שם) הביאו מנהג בנות רבי אברהם חמיו של רבינו יהודה, שהיו מזמנות 
על פי אביהן, ויש לעיין אם סוברות חובה או רשות [עיי במרדכי (פ"ז רמז קנח) שהביא זאת 
מבנות ר"א מאורלייני"ש. וראה בחידושי מהרל"ח (על הטור שם סק"ד) שתמה על הדרכי משה 
(סקיב) שהביא דברי המרדכי ולא התוספות (שם]. 

ד. והיינו בפסקיו, אבל בתוספות הרא"ש (מה: דיה משמע) נקט כשיטת התוספות שנשים 
ירשות'. ובמגן גבורים (סיי קצט סקיג) נקט [על פי המהרש"א (בתוספות שם)] שגם התוספות 
כתבו כן להוה אמינא, אבל למסקנא חייבות לזמן, ולפי זה מיושב שאין סתירה כלל בין תוספות 
הרא"ש לפסקי הרא"ש, אך לפנינו בלשון התוספות תמוה, שהרי דיברו להדיא למסקנא. 

ה. וכן משמעות דעת השאילתות דרב אחאי גאון (סוף פרש עקב שאילתא קמ ונשים ועבדים 
כו" אף על גב דחייבין בברכה כוי, הני מילי לאזמוני נשים בלחודייהו ועבדים בלחודייהו', ודקדק 


רשיי (שם דיה דאיכא) ותוספות (שס דיה שאני, ערכין שם דיה מזמנות) שימזמנות 
לעצמן היינו רק בגדר ירשותי", וכן פסק בשו"ע (סיי קצט ס=, והביאו 
הראשונים מכאן סמך למנהג נשים שלנוג שאין מזמנות'. 


אמנם דעת רבינו יונה (מה. דיה נשים ועבדים), והרא"ש (פיז סי ד)* שנשים 

חייבות בזימוןה, וכן הפריע. הפואיריי (היש מה: דייה ענין הזמו( מו::מדיה 
המשנה השלישית), וכן פסק להלכה בביאור הגר"א (סיי קצט סיח\. ותוכפיתי" כן 
הרא"ש (שם): משברא שחהיפות, יכיון שנשים חייטות: בברכת המוון או 
מדאורייתא או מדרבנן (עיאברכותיכ:) למה לא יתחייבו בזימון כמן אנשיםיי. 


ותירץ האור שמח (ברכות פ"ה היג) ליישב על פי ביאור קושיית הגמרא בסוגיין 
הא מאה נשי כתרי גבריי, וצריך ביאור מה הטעם היה פשוט לגמרא 
שמאה נשים נחשבות כשני גברים, וביארו התוספות (דיה והא) שהיה מוכח כן 
לגמרא ממה שילענין קיבוץ תפלה ולענין כל דבר שבעשרה, ואפילו הכי חשבינן 
להו כשלשה והוא הדין לשניםי, והיינו שאין נשים מועילות במקום הנצרך 'מנין 
מסויםי הן לעשרה והן לשלשה", וממילא אף למסקנא שתירצו ידאיכא דעות' 
עדיין סיבת הפטור בנשים היא משום שאינם בנות קיבוץ, ורק לענין רשות 
תירצו שיש מעלת דעותל. אמנם ברשיי (דיה דאפילו) משמע שהשייכות בין 
מאה נשים לשני אנשים היא משום שבשניהם הוא ירשותי. 


הפני יהושע (בתוסי דיה שאני)** כתב לבאר הטעם שאין נשים חייבות, לפי 

הצד בגמרא (כ:) שנשים חייבות בברכת המזון רק מדרבנן, שלפי זה 
יש לומר שלא תקנו לנשים זימוןי בכדי שלא יבואו להוציא אנשים ידי חובתן, 
שכן ילא אתי דרבנן ומפיק דאורייתא' (שם)'. והב'"יח (סקי"ז) ביאר כיון שספק 


העמק שאלה (שם סוף סק"ב) שסובר שחייבות בזימון. וכן מצדד מהר"ם מרוטנבורג (שם). 

ו. הביאו הביאור הלכה (סיי קצט שם), אך כתב שאין נוהגין כן [אבל בשער הציון (שם) הביא 
את דעת הגר"א כסניף]. וכן נקט בתורת חיים (סופר, שם ס"ק יא) שכל טעם המחבר לפסוק 
ירשות' מצד המנהג. 

ז. כעין זה הטעים ברבינו יונה (שם), שכיון שיש ירוב דעות' מסתם חייבין. 

ח. והופיף האור שמח (שם) שלא מצינו בשום מקום שצריך 'מניןי שיועיל בנשים, מלבד לענין 
יקרבן פסח' שמשלימות לדחות טומאה, והביאור הוא משום שאין צריך שם גדר 'מניןי [מספר 
מסוים] אלא ירובי, וסיים האור שמח יסוף דבר, אין אנו יכולים להכחיש פשטא דגמרא מאה 
נשים כחד דמיא לכל מילי דבעי מנין, וזה כלל גדול בתורה, ויעוין ריש נדה דפירשו קדמאי 
דנשים לא הוו רשות הרבים דכחד דמיא, יעוי"שי. 

ועיין תוסי ותוסי הראייש שהעירו על כך שנקטו כיתריי ולא כיחדי, ועיין מהרש"א ורשיש, 
ומהרצ"ח [המקור שמאה נשים כחד ביבמות (קיז.) ובסוטה (לא:]. 

ט. וכן בקהלת יעקב להגר"י מקרלין (ריש מה:) [וראה לשון החזון איש (או"ח סי ל סוף סק"ח) 
'אין זימון רק בשלשה אנשים, וכמו דבר שבקדושה דבעינן עשרה אנשים דווקא ולא נשיםי]. 
והנה לשיטת התוספות לכאורה טעם זה מוכרח [שכן זהו גופא היה הטעם להקשות שלכן מאה 
נחשבים כשנים, ובשנים הרי אין חובה לכולי עלמא, וכל תירוץ הגמרא אינו אלא שמשום ירוב 
דעות' על כל פנים יש 'רשות' אף למאן דאמר שבשנים שאכלו כאחת אץ רשות], אך 
מהאחרונים להלן מוכח שהוצרכו לתירוצים אחרים [כנראה נסתמכו על כך שבמסקנא חזרה 
הגמרא מהסברא הזו]. 

י. וראה מאירי (שם דייה ענין) 'מאה כתרי ודאי אין חובה עליהם אלא רשות ואם כן הוא הדין 
לשנים', ועיין ריטב"א (שם דייה והא נשים). 

יא. וראה מה שתמה הפני יהושע (שם) על לשון התוספות עראה מכל האריכות של התוספות 
דרפיא בידייהו הך מילתא דזימון של נשים בפני עצמן אי הוי מדאורייתא או מדרבנן כאן בכל 
דקדוקי מסוגיא דשמעתין, ולא כתבו שום טעם בדבר זה דאמאי הוי רשות ולא חובה, דהא 
אפילו בעיקר דינא דמתניתין דאין מזמנין על נשים לא נמצא שום טעם בדבר, אלא שרבינו 
יונה כתב (עיין להלן בהמשך המערכה) בשם רשיי לפי שאין חבורתן נאה, א"כ משמע להדיא דהיינו 
דווקא בהדי אנשים אבל בפני עצמן למה יגרעוי, והוסיף הפני יהושע (שם) שאף אם חייבות 
נשים בברכת המזון מדרבנן, מכל מקום צריכות הנשים להתחייב בזימון, וכן אם עיקר דין זימון 
מדרבנן שהרי נשים חייבות אפילו במצוות דרבנן שאין הזמן גרמא. עוד תמה הפני יהושע (שם) 
על שיטת התוספות, שכיון שאין טעם מבואר בדבר, ממילא למה לנו להוציא לשון הברייתא 
בערכין מפשטה שקתני 'חייבין'. 

יב. והשיגו התורת חיים (סופר, סיי קצט סקי"א) שאם חששו שלא יבואו להוציא אנשים, היה 


השיטות 
שנשים 
חייבות לזמן 
לעצמן 


הסברא לפטור 
משום שאינם 
שייכות 
ב'קיבוץ' 


ביאורי 
האחרונים 
בטעם שלא 
תקנו חכמים 
לנשים חובת 
זימון 


הוכחת 
הראשונים 
מהלשון 
'חייבין' 


הוכחת 
התוספות 
ממה שהשוו 
לשנים שאכלו 
אם רצו 
מזמנים 


ראיית התוס' 
מלשון 
הברייתא 'אם 
רצו אין 
מזמנים' 


אוצר 


סח 


בגמרא (שם) אם נשים חייבות בברכת המזון מהתורה או מדרבנן, לא תיקנו 

חכמים חיוב זימון"י. ובמשנה ברורה כתב הטעם שלא תקנו (ס"ק ט, שלא 

רצו חכמים להטיל עליהם חיוב זימון, כיון שאינו מצוי שיהיו בקיאות בברכת 

הזימון. והוסיף טעם אחר בשער הציון (סקיש) כיון שלכתחילה בשלשה צריכין 

כוס (עיי סיי קפג ס"א), ובאשה גנאי הדבר. ויש באחרונים שביארו שטעם פטור 
נשים נלמד ממקור דין זימון". 


עוד הוכיחו הרא"ש והמאירי (שם) מלשון הגמרא בערכין (ג.) 'הכל חייבין 

לאתויי נשיםי משמע שחייבות. ונדחקו התוספות ליישב לשיטתם שהיינו 
לענין ירשות'לי, והוסיף הרא"ש (שם) לדקדק כן ממה שאמרו (ערכין ד.) 'הכל 
חיצייצהנים לוים וישראליםיל?, והריבוי מיהכלי הרי הוא דומיא לחיוב 'כהנים 
לוים וישראליםי שהם בגדר יחובהי". ובסמיג (עשין כז, הו"ד בבית יוסף) תירץ 
בשם ר"י, שבערכין מדובר בנשים שאוכלות עם שלשה אנשים, שחייבות 
ויוצאות בזימון שלנו". והקשה ביד אהרן (סיי קצט שם) ובביאור הגר"א (אות 0 
שאמרו שם להדיא ידתניא נשים מזמנות לעצמן' כוי, הרי שמרבים באופן 

שמזמנות לעצמם'. 


ואילו התוספות (שם) כתבו להוכיח שנשים מזמנות רק מדין 'רשות' ולא 

יחובהי, ממה שהגמרא השותה בהוה אמינא להוכיח כמאן דאמר שנים 

שאכלו כאחת אם רצו לזמן מזמנים. ובראשונים? תירצו, שאמנם להוה אמינא 

סברה הגמרא שנשים הם ירשותי, אבל למסקנא שתירצו ירוב דעותי, אם כן 
לעולם הוי חובהלא. 


עוד הוכיחו בתוספות (שם)22, מלשון הברייתא בסיפא בינשים ועבדים' 'אם 

רצו אין מזמניםי, הרי שכל הנידון יאם רצוי, ואם כן אף הרישא רק אם 

רצו, ואינו חובה אלא ירשותי. ודחה הרא"ש (שם) שהסיפא לרבותא קתני, 

שיש למחות בידם. וכתב הבייח (סיי קצט סק"ה) שהטור דקדק מלשון הברייתא 
דווקא כהראיש, שברישא סתמא קאמר ורק בסיפא פירש יאם רצוי?.. 


והנה לפי הגירסא שלפנינו בגמרא, לאחר שתירצו 'דאיכא רוב דעותי, הקשו 
מעתה 'אי הכי נשים ועבדים אמאי לאי, וכתבו התוספות, תוספות 


להם לאסור לגמרי שלא יזמנו, ולא להשאיר ירשותי, ואיזה היכר יש אם הזימון רשות או חובה. 
ועוד העיר התורת חיים (שם) שמה שמחויב דרבנן אינו מוציא דאורייתא, הרי נחלקו בזה (עײין 
מגן אברהם שם סק"ז) אם הוא מהתורה או מדרבנן, ועל הצד שהוא מדרבנן אין לחוש כל כך. 
[ומה שהציע בפני יהושע (שם) שאמנם חייבות נשים בברכת המזון מהתורה אבל ברכת הזימון 
הוא מדרבנן, ודחה רק מפני שמשמע שהוא דאורייתא, תמה התורת חיים (שם) מה איכפת לי 
ממה שזימון מדרבנן, הרי הפני יהושע גופו כתב שם סברא למה לא יחייבו בזה נשים ככל 
מצוות עשה שלא הזמן גרמא, וכאן לא שייך החשש שיבואו להוציא, שכן נשים חייבות בברכת 
המזון מהתורה]. 

יג. דעת הב"ח אינה כדעת הפני יהושע (שם) שעלולים להוציא אנשים, שאדרבא, כתב שם 
כדעת הסמ"ג (יובא להלן בהמשך המערכה) שכשסועדות עם אנשים חייבות בזימון, אלא משמעות 
דבריו שכיון שיחיוב זימון' מדרבנן, לא תיקנו על קבוצה שכולה ביסודה ספק אם חייבות מהתורה 
[שאם חייבות מדרבנן, ודאי לא יתקנו להם זימון לעצמם]. 

יד. האור שמח (שם סוף דייה הנה) ביאר על פי המקור (מה.) 'כי שם הי אקרא הבו גודל לאלוהינוי, 
וכיון שלמדים מאותו הפסוק גם יברכת התורה לפניו' (עיי ברכות כא:), ונשים פטורות מתלמוד 
תורה, ממילא הוא הדין שפטורים מזימון [אמנם עייי"ש שאם המקור מיואכלת ושבעת וברכת 
את הי אלוהיך' (מח:), שוב גס נשים חייבות]. אמנם בהעמק שאלה (שם) ביאר לאידך גיסא, 
שדווקא אם המקור מ'את הי אלוהיך' [ותלוי בגירסאות בדף מח:] מובן הטעם שנשים פטורות, 
והיינו שעיקר הלימוד מיאת הי אלוהיךי לרבות ברכת הזימון היינו משום ששכינה שרויה ביניהם, 
ויזה אינו אלא באנשים בני תורהי שכן שלשה שאכלו ואמרו עליו דברי תורה שכינה שרויה 
ביניהם, ולכך ילפינן יאת הי אלוהיך' זו ברכת הזימון שכשהם עם הי, מה שאין כן בנשים אבל 
לפי השיטות שהמקור הוא מיגדלו להי איתיי וגו', אפילו נשים בכלל יחובה']. 

טו. אך צריך ביאור שכן להדיא אמרו "חייבין', ובזה ביאר הב"ח (סיי קצט ריש סק"ז) את לשון 
הרא"ש יוהיינו על כרחך לחיובא מדקאמר הכל חייביןי, שכוונתו בוה [במה שהאריך קצת בלשונו] 
להוציא מדוחק התוספות, וזהו שדקדק הלשון 'חייביןי לא משמע רשות. 

טז. בחידושי מהרל"ח (על הטור סי קצט אות ב) העיר על לשון הטור בשם הרא"ש ידתנן 
בערכין', שאינו משנה אלא ברייתא. עוד העיר, שלא שנינו שם 'כהנים לויים וישראליםי, והנה 
אכן בדף ג'. לא הביאו כן, אבל בדף די. הובא כך [ומשמע שזוהי הסיפא דברייתא הראשונה]. 
יז. האור שמח (שם) שביאר הפטור בנשים מהמקור 'כי שם הי אקראי, כתב שזהו דווקא לפי 
המבואר בדף מ"ה., ולכן ביאר שבזה גופא נחלקו הסוגיות, שכן התוספתא וכן הסוגיא בריש 
פרקין סוברים אכן שנשים פטורות מהטעם הנ"ל, אבל הסוגיא בערכין סוברת כמאן דאמר 
דילפינן מ'ואכלת ושבעת וברכת' (מח:). אמנם העמק שאלה (שם) כתב להיפך לשיטתו שמקור 
פטורם מיאת הי אלוהיך' נמצא שהסוגיא בברכות סוברת כהברייתא בדף מ"ח: שלמדים מיאת 
הי אלוהיך', אמנם הסוגיא בערכין כמאן דיליף מיגדלו להי איתיי [ועל פי זה האריך הנציייב 
לפלפל שם ליישב מנהגן של ישראל שלא נהגו נשים לזמן לעצמן, אף שעל כל פנים יש להם 
ירשות' ואולי אף חובה]. 

יח. וכן תירץ הב"ח (שם) מעצמו. וכן העמיס בספר יהפלאה שבערכין' (בתוסי ערכין שם ד"ה 
מזמנות) בלשון התוספות בערכין (שם), וכן ביאר הערוך השולחן (סק"ב) בדעת רשיי ותוספות. 
אך בלשון התוספות (ברכות שם, ערכין שם) לא משמע כהסמ"ג, אלא שנדחק בלשון חייביןי 
שהכוונה ילענין רשות'. ובגוף דעת הסמ"ג עיין להלן בהמשך המערכה שיבואר בארוכה. 

יט. היד אהרן הקשה כן על הבייח הנ"ל, ופלא שלא העיר בזה על הסמ"ג שהובא בבית יוסף. 
אכן בראייש (שוית כלל ד סיי טז) מבואר שלמד זאת בקל וחומר ממה שנשים מזמנות לעצמן, 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


הרא"ש (דייה שנים) והמאירי (ד"ה ענין) שאין לגרוס 'אי הכיי, שכן גם לפי ההוה 

אמינא שרצו מזמנים יש להקשות למה לא יזמנו נשים ועבדים לעצמן, ועל 

כרחך שקושיית הגמרא אינה שייכת דווקא לתירוץ הגמרא אלא באה לפרש 
את כל הברייתאלז. 


ותירץ המאירי (שם)?" לפי שיטת הרא"ש הנ"ל, שאמנם בהוה אמינא סברו 

שהוא ירשות', אך תירצו שהוא 'חובהי, לפי זה יש לבאר שמתחילה 

סברו הואיל ורשות הוא אין הדבר נאה לצרף נשים ועבדים, אבל כיון 

שלמסקנת הגמרא הוא 'חובה' שוב סלקא דעתך שלא תועיל סברת פריצות 

להפקיע חיוב, והוצרכו לתרץ שטעם פריצות אלימא להפקיען אף במקום 
חיובכי. 


באופן אחר כתב התוספות הרא"ש (שם) ליישב, שבהוה אמינא היה אפשר 

להעמיד באשה אחת ועבד אחד שאסורים משום ייחודי, אבל לאחר 

שתירצו שמדובר בשלשה, ויש כאן לכל הפחות שתי נשים או שני עבדים 
לכך הוצרכו לבאר שמכל מקום עדיין יש פריצות. 


לפי הגירסא שלפנינו בלשון הרמביים נאמר (הלי ברכות פיה סוף ה" נשים 

ועבדים וקטנים חייבין בזימון כחיובן בברכת המזוןי, הרי להדיא שחייבות, 

וכן הביא המאירי (מז: שם) בשמו?'. אך לפי גירסאות אחרות בלשונו סתם 
הרמביים ולא פירש?". 


ב. צירוף נשים לאנשים 
מפורש בברייתא (ריש מה:) שנשים ועבדים וקטנים, אף אם רצו אין מזמנים 
יחדיו, והסיקו בגמרא שהטעפי 'משום פריצותאי. ופירש רשיי (דיה 
אם רצ 'שאין קביעותן נאה משום פריצותא בין דנשים בין דמשכב וכור 
דעבדים נקסנם: 


ומעתה יש לדון לגבי צירוף נשים עם בני חורין, והנה שנינו (מה.) 'נשים 
ועבדים וקטנים אין מזמנין עליהםי, ומשמע שאי אפשר ליצור 
קביעות ישלשהי מנשים ואנשים בני חורין, ואפילו אם רצו אין כאן רשות. וכן 


כל שכן שמצטרפות לשלשה אנשים [וכן ביאר הדמשק אליעזר בכוונת הביאור הגר"יא שכתב 
שם שדחוק לומר כן]. 

כ. רא"ש (שם), רבינו יונה (שם) ומאירי (שם). 

כא. ועיין מהרש"א (על התוסי שם) שביאר גם בדברי התוס' שלעולם הבינו את תירוץ הראשונים, 
ולכן לא סותר מה שדנו אם נשים חייבות, למה שהביאו בתוספות קודם לכן את פירש רשיי 
שקושיית הגמרא מצד שהוי ירשות' [אף שתוסי שם הביאו פירוש אחר, הרי מכל מקום הביאו 
גם את פירוש רשיי]. ומדוקדק בלשון התוסי, שהביאו דבריהם דווקא על תירוץ הגמרא ידאיכא 
רוב דעות' ולא על גוף הברייתא. אמנם המלא הרועים (שם) תמה על דברי המהרש"א, שהרי 
התוס' להדיא הוכיחו מקושיית הגמרא שהוי רשות. 

כב. וכן במהר'"ים מרוטנבורג (הלכות ברכות הנדפס מחדש מכת"י, לוקט בקובץ שיטות קמאי עמי אלף 
רסא). 

כג. והעמים כן בכוונת הטור 'משמעי כוי, שנראה שדקדק מגוף הברייתא כשיטת אביו הרא"ש, 
והיינו שאם אכן ברישא הכוונה רשות, למה הוצרך להוסיף בסיפא 'אם רצוי הרי סיפא דומיא 
דרישא, אלא על כרחך שרישא הוי חיוב, ולכן הוה אמינא שגם בסיפא רק אינם חייבות לכך 
הוצרך לפרש שאף אם רצו אינם יכולים. וליישב דעת התוספות וסיעתו, ביאר הבייח (שם סק"ו) 
שלעולם גם הרישא דומיא דסיפא 'אם רצוי, אלא שהוצרך לפרש דווקא בסיפא, שברישא לא 
דקדקו כל כך, שאף אם יטעו לסבור שחייבין לא יבואו לידי מכשול, אבל בסיפא הוכרחו לומר 
ירצוי שלא יבואו לטעות שאם רצו מזמנים ויבואו לידי מכשול. 

כד. וכן מפורש ברש"י (ריש מה: דיה אם רצו) שכבר בהוה אמינא צריכים לבאר הטעם משום 
פריצות. 

כה. כמה אחרונים כיוונו לדברי המאירי, צליח (בתוסי דיה אי הכי), ראש יוסף (ריש מה: דייה גמרא 
שאני), עבודת ישראל (בית ישראל ריש מה: בתוסי דייה אי הכי), הגהות רי אליעזר משהיהווביץ (בתוסי 
שם), וחזון איש (סיי ל סק"ח). 

כו. והופיפו בצלייח (שם), בית ישראל (שם), וחזון איש (שם) שתוסי לשיטתם שלא סברו שהוא 
יחובהי אף למסקנא, לכן לא תירצו כן [וכן ייל בתוסי הראישן. ועיין ריטב"א (מה: דייה אי הכי) 
שגרס 'אי הכיי, וביאר שהקושיא דווקא לאחר שהסיק 'ריבוי דעות' ז"ל 'אי הכי כו" פירוש 
דהא איכא ריבוי דעות, דכיון דאמרת דטעמא משום הכיין, ואולי כוונתו כהמאירי. ובגוף מסקנת 
הגמרא צריך לומר שהגמרא הוסיפה שטעם פריצות בכחו להפקיע, אך ייל שכוונת התירוץ 
שיפריצות' הוא היכי תימצי לגריעות ה'קביעות' וכדלהלן. [לתירוצים נוספים עיין מה שפלפלו 
הפני יהושע (מה: בתוסי ד"ה אי הכי), צלייח (שם ד"ה ואמנם), ומגן גבורים (שלטי גבורים קצט 
סוסק"ב-ג)]. 

כז. בשם יגדולי המחבריםי [וכוונתו לרמב"ם]. ועיין שנויי נוסתאות (מהדוי הרב פרנקל) [שציין 
שכן הוא כמעט בכל הכתבי יד [וכמה דפו"ס ובסי המוגה], וכן הוא בספר השולחן, ובבן 
הרמביים רי אברהם (ספר המספיק עמי 228)]. 

כח. בשנויי נוסחאות (שם) מאחד מכתבי היד ובשאר דפוסים. וכן משמעות רבינו מנות (שם 
הז) שכתב ומסתבראי כוי. וכן גם נראה מלשון הטור. וכן הוא להדיא בשלטי הגבורים (שם) 
שהרמביים סתם ולא פירש. וראה בערוך השולחן (סיי קצט סייב) שהוכיח מלשון הרמביים כשיטת 
רשיי ותוסי, והיינו ממה שכתב שאין מזכירין בנשים יהזכרת השםי [בעשרה], ואם סובר שנשים 
חייבות למה לא יהיה דין הזכרת השם בעשרה, ומכאן מוכח כשיטת רשיי ולכן ניחא שלא 
תיקנו הזכרת השם כשאינם חייבות [וכך היא גם משמעות האור שמח (שם) בביאור דעת 
הרמביים]. 


שיטת 
הרמב''ם 


צירוף נשים 
ועבדים 
וקטנים 


צירוף נשים 

לאנשים בני 

חורין ליצירת 
'זימון' 


הטעם משום 
פריצות או 
אין ישיבתן 
קבע 


הטעם לפי 
הצד שנשים 
חייבות 
מדרבנן 
בברכת המזון 


דעת רשיי 
בערכין 
שהטעם משום 
שאין נוסח 
ברכת המזון 
שוה 


נשים עם 
בעליהן 


אוצר 


סוברים רוב הראשונים?ל. ויש לדון בטעם הדבר שאין ליצור זימון בצירוף 
נשים ובני חורין. 


הר"ן (על הרי"ף, מגילה יט: דייה מתניי) והריטב"א (מגילה ד. סוד"ה שאף) כתבו 

שהטעם הוא משום ש'איכא למיחש לפריצותאיל. אכונם: במאירי (מו: 

מדיה המשנה השלישית) הוסיף טעם נוסף?* 'שאין ישיבתם חשובה קבע אצל 
זכרים'לב. 


משבעות המהריים מרוטנבורג (שו"ית סיי רכז דפוס פראג, הלכות ברכות למהר"ם 

הנדפס מחדש לוקט בקובץ שיטות קמאי עמי אלף רסא) והמאירי (שם)לג 
שבאם ננקוט כהצד שנשים חייבות בברכת המזון רק מדרבנן ואין שייך שיהיו 
חייבות מהתורה", אם כן פשוט שאין מצטרפות ליצור זימון [וצריך לפרש 
שחסרי בציהוף כיון שאי סופייחיובם. שוהן ובהכרי לב (אויה דסיימה דיה 
וראיתי) ביאר באופן אחר, לדעת התוספות שנשים מזמנות רשות, א"כ אין 
הגברים שהם ביחובהי שוים לינשיםי שהם ירשות'י, ולפיכך אינם מבצטרפים 

יחדיולה. 


ברש"י ערכין (ג. דייה מזמנות לעצמן) כתב הטעם שאין מצטרפין נשים או 

עבדים עם אנשים ילפי שיש באנשים מה שאין בנשים ובעבדים, 

שאין הנשים אומרות ברית, ואין העבדים אומרים על [שה]נחלת [לאבותיזנוילי. 

והקשו האחרונים?' לדברי רשיי מדוע הוצרכו בסוגיין (מה:) לטעם אחר משום 
פריצותלח. 


כתב רבנו יונה (שם דיה נשים) בשם רשיי עשים אינן מצטרפות תוך כך 
לזימון, ואפילו עם בעליהם מפני שאין חברתם נאהי. ויש שחולקים 
שבעל עם אשתו מצטרפים לזימוןלל. 


כט. יובאו להלן. 

ל. בריטב"א (מה: שם) השוה להדיא למה שאמרו בגמרא לענין צירוף נשים ועבדים שהטעם 
משום פריצותא 'ומהאי טעמא נמי הוא דנשים לא מצטרפים בהדי אנשיםי [וראה לשון הר"ן 
(שם) 'כדאשכחן בברכות', ואפשר שאזיל גם על הטעםן. 

לא. וכעין זה כתב הראב"ד (שו"ת תמים דעים סיי א) הובא ברמבין (מז: דייה וראיתי להראביד) 'והלא 
הנשים והעבדים יודעות למי מברכין יותר מן הקטן, ולא עוד אלא שהן חייבות בברכת המזון 
מן התורה, אף על פי כן אין מזמנין עליהן לפי שאינן בני קביעותי [ועיין עוד לקמן בהמשך 
המערכה לגבי 'קטן בזימוןי בביאור שיטת הראביד שםן. 

לב. ומשמע במאירי (שם) שעבדים ונשים יחד הוצרכו לטעם דפריצות, שכן בזה אכן 'ישיבתן 
קבעי [שהם בני מעמד שוה]. עוד הביא שם טעם דחשש שיבואו לפריצות, אלא שכתב שנחלקו 
בזה, אם שייך יחשש פריצותי בנשים עם בני חורין. 

לג. והוצרך המאירי להוסיף סברות אחרות [הנ"לן משום שהוא ספק בגמרא אם נשים חייבות 
מהתורה בברכת המזון, ולפי הצד שחייבות צריך לפרש סברות אחרות. 

לד. וחילק המהר"ם מרוטנבורג (שם) מאופן שאוכל עלה של ירק שמצטרף, אף שאינו חייב 
כלל בברכת המזון, שכן הרי הוא בר חיובא אילו יצויר שיאכל דגן, מה שאין כן בנשים שלעולם 
לא יתחייבו בברכת המזון. וכן חילקו המאירי (שם) וספר המכתם (לוקט בקובץ שיטות קמאי שם) 
שלגבי קטן עושים אותו סניף, מכיון שלכשיגדל יהיה בכלל חיוב ברכת המזון מה שאין כן נשים 
שלעולם לא יהיו בכלל ברכת המזון. 

לה. ועל פי זה ביאר החקרי לב (שם) שהתוספות בערכין (שם) לאחר שהביאו שם את הטעם 
שכתב רשיי (ערכין שם, יובא להלן), הוסיפו וכתבו יוצריך לומר דרשות הואי, ולא מובן מה השייכות 
ללעיל מיניה [אמנם לפי גירסת השיטה מקובצת (ערכין שם) יובא להלן, מיושב שפיר], וביאר 
החקרי לב שכוונתם בזה שכיון שהוא רשות יש כאן טעם חדש שאין לצרף נשים לאנשים בני 
חורין. 

לו. ויש לעיין בביאור טעם זה, שלכאורה למה לא יוציא האיש בשאר ברכת המזון [והתיבות 
שלא שייכות באשה או עבד לא יכוין להוציאם]. ונראה שזהו חסרון ביצירוףי כיון שמעיקר הדין 
נוסחותיהם אינם שוות. ועיין במגן גבורים (סיי קצט סק"ג) שאכן האיש יכול להוציא, וטעם רשיי 
הוא לפי הצד שנשים חייבות, וא"כ הם גם יכולות להוציא האנשים ורק לזה שייך הטעם הניל 
שאין נשים יכולות להוציא האנשים, ועל פי זה ביאר שבסוגיא בברכות שנשים לעצמן הוי 
ירשותי פשיטא שאין מוציאות אנשים שהם 'חייביסי, ועל כרחך שאין מזמנות היינו שאנשים 
לא מזמנים עליהם ובזה לא שייך הטעם דברית ונחלה, אלא צריכים לטעם של יפריצותאי, 
ועיייש שיישב בזה מה שהפוסקים לא הזכירו מטעם רשיי שבערכין כלל. ועיין עוד בחתם 
סופר (שו"ת או"ח סיי מח). 

לז. הגחות הגר"א (ברש"י שם), צל"ח (מז: ד"יה ועוד קשיא) וחקרי לב (אוייח סיי מה), וזוהי כוונת 
השיטה מקובצת (ערכין שם בתוסי ד"ה מזמנות), ואפשר שגרס כן בתוך התוס' (דפו"י אות טז, הגהות 
וציונים מהדוי עוז והדר אות ₪ [אכן בגן המלך (לר"א המצרי, סיי עה), תורת חיים וחקרי לב (שם) נקטו 
דעת תוסי שם כרש"י, ועיי"ש בחקרי לב שלמסקנת התוסי חולקיםן. 

לח. בחקרי לב (שם) ביאר שרשי בערכין לא קאמר טעם הגמרא ימשום פריצותאי, שכן מיירי 
באופן שלא שייכת פריצות, כגון אב ואח ובעלה וכדוי שבזה לא שייכת פריצות, ועל זה הוצרך 
לטעם אחר, אך עדיין הקשה על מה שבגמרא הוצרכו לפריצות ולא נקטו טעם הנ"ל. הרי"א 
חבר (בערכין שם) הציע שאפשר לשון הרש"י שם שכתב לפיי, אינו המשך דבריו [לבאר הטעם 
שאין נשים מצטרפות לאנשים], אלא דבר בפני עצמו, וכוונתו לבאר הטעם שהוצרכו לרבות 
נשים ועבדים, שכן הוה אמינא שאין מזמנות כלל משום שחסר להם בעיקר נוסח ברכת הכזון 
[ולפירושו אין כאן כלל טעם חדש בנשים שאין מצטרפות]. וראה עוד בצל"ח (מז: מדייה הוא 
דאמר). 

לט. במלבושי יום טוב (על הלבוש סיי קצז סקיג, סיי קצט סק"א, הו"ד גם באליה זוטא ורבה) הביא 
בשם דרשות מהר"ש (סיי תלא) שהיה אוכל עם אשתו וקרא לאחר לצרפו לשלשה, והקשה עליו 
המלבושי יום טוב מדברי רבינו יונה. ובאליה רבה (סק"ח) השיב, שסובר מהר"ש כשיטת מהריי 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


סט 


הטור ‏ סי" קצט) הביא שיטת רבינו יהודה הכהן" שהורה הלכה למעשה 
להצטרף אשה לזימון. וכעין זה הביא המרדכי (פ"ז רמז קנח, גיטין סוף 

רמז תא בהגהיה) מרבינו שמחה"". אך מהר"ם מרוטנבורג (דפוס פראג סיי רכז, 
הו"ד בטור שם) השיג על מהר"י הכהן, שודאי אין מצטרפות. 


והוכיח רבינו יהודה את שיטתו ממה שנסתפקו בגמרא (כ:) אם נשים חייבות 

בברכת המזון מדאורייתא או מדרבנן, ואמרו שם נפקא מינה ילהוציא 
אחרים ידי חובתןי, מכלל שפשוט לגמרא שעל כל פנים מצטרפות, שאם לאו 
'אדמיבעיא ליה אם יכולות להוציא, תיבעי ליה אם מצטרפותי. וביאר הבייח 
(סיי קצט סקיז) את ראייתו, שאם פשוט לגמרא שאשה לא מצטרפת לזימון, 
כל שכן שאינה מוציאה לאיש, ואם נאמר שגם בזה נסתפקו בגמרא אם 
מצטרפת, אם כן היה על הגמרא לומר יאם תמצי לומר שאינה מוציאה לאיש, 
אפשר שמצטרפת לזימוןי35. והשיבו מהריים מרוטנבורג שעדיף לגמרא לנקוט 
ילהוציא את הרביםי, שכן אם מוציאה אחרים כל שכן שמצטרפין נשים 

לזימוןמג. 


תמהו האחרונים על שיטת רבינו יהודה, ממה ששנינו (מה.) 'נשים ועבדים 

אין מזמנים עליהםי"'. ותירצו הט"ז (שם סקיב) וחידושי מהרלייח (על 

הטור שם אות ג) שכל דברי רבינו יהודה דווקא שאשה אחת שהיא ימיעוטי 

מצטרפת לרוב אנשים שהם שנים, אבל אי אפשר לרוב נשים לזמן עם מיעוט 

אנשים, ובזה מדובר במשנה שאין מזמנים"?. וכך מדוקדק בלשון רבינו יהודה 

הכהן [המובא בתשובת מהריים מרוטנבורג שם] שהוכיח מדין 'אכל עלה של 
ירקי (מח.) שמצטרף אם אוכלי דגןמי. 


הכהן להלן שאשה מצטרפת. ועיין עוד לשון הלבוש (קצט סיז). וראה בהגהות ר' אליעזר משה 
הורביץ (בתוסי דיה אי הכי) שכל הטעמים שנאמרו בזה דחוקים [ורצה לתלות שנחלקו בזה התנא 
דמתניי עם התנא דברייתא, ועל פי זה יישב המנהג שאין נשים מזמנות לעצמן]. 

מ. הו"ד במהר"ם מרוטנבורג (שו"ת סיי רכז דפוס פראג) והלכות ברכות למהר"ם הנדפס מחדש 
(לוקט בקובץ שיטות קמאי עמי אלף רסא). 

מא. זהו לשון המרדכי (שס) 'גם רבינו שמחה היה עושה מעשה לצרף אשה לזמון ['], ואפיי 
אם תמצי לומר דאשה לא מחייבא מדאורייתא אלא מדרבנן דבעיא הוא כוי, הני מילי לאפוקי 
אחרים ידי חובתן, אבל לצרוף בעלמא להזכרת שם שמים שפיר מצטרףי. ובבית יוסף (סיי קצט 
ד"יה ומיש שה"ר יהודה) השוה דעת רבינו שמחה לרבינו יהודה, והביא מהאגור (סיי רמ) שנחלק 
וזל יואני המחבר לא ראיתי מעולם נוהגים כך ולא שמעתי מקום שנוהגין כן], ועיין עוד בדרכי 
משה (הארוך שם) ובעטרת זקנים (על השו"ע ס"ז סק"א). 

מב. אמנם משמעות התורת חיים (סיי קצט שם) שראיית רבינו יהודה מבוססת שכן 'להוציא 
אחרים בברכת המזוןי לכתחילה אין להוציא ללא זימון, ואם כן היה על הגמרא לומר שאינה 
מצטרפת לזימון, בפרט שלשון הגמרא הוא ילהוציא רביםי [ומכאן דקדקו התורת חיים (שם) 
והחקרי לב (או"ח סיי מה) שמדובר בשלשה לזימון, והביא החקרי לב שלפי גירסת הרי"ף והרא"ש 
(הובאה בהגהות וציונים שם) שגרסו 'להוציא אחרים' במקום רבים, אכן אפשר להעמיד הסוגיא 
בשנים]. וראה עוד בתוספות (סוכה לח. סוף ד"ה באמת אמרו) על פי גירסת המהרש"א והמהר"ם 
(שם) שפירשו שאף להצד שנשים חייבות מהתורה בברכת המזון מכל מקום אכן אין מוציאה 
את הרבים משום חסרון צירוף בזימון. ותמהו השפת אמת [וכן בתפארת בחורים ובכתית למאור] 
(בתוסי סוכה שם) מהגמרא בדף כי: שמוכח שמוציאה את הרבים, ועיין שער אפרים (סיי יא-יב). 
ותירצו האחרונים [ב"ח ופרישה (אות י) בשם מהרלייץ, ויש ששיערו (הגהות והערות שבמהדורת ככון 
הדרת קדש אות יא) שהכוונה למהר"ל, חקרי כב (או"ח שם ד"ה וראיתי) וחזון איש (סיי ל סק"ח)] 
שמדובר בסוגיא שם ללא ימוןי, ואף בשנים, וכגון שהאיש בור שבכהאי גוונא מוציאה ללא 
זימון [ובחקרי לב שהלשון 'רביסי סובל אף בורים]. ועוד תירץ החזון איש (שם) שמדובר בדיעבד 
ובהסבו, או שהיו ג' אנשים מלבד הנשים [ראה להלן בארוכה]. ובשער אפרים (שם) תירץ 
שמדובר באשה ובעלה וכדומה, שאז אין פריצות, וחולק על רבינו יונה הנ"ל. 

מג. זהו לשון מהר"ם "ל עדיפה מיניה נקט, ואי מוציאה אחרים שהוא דאורייתא פשיטא 
דמצטרפין, אבל אי הוה מיבעי לענין צירוף, היא לא היתה מוציאה את הרבים אף על גב 
דמצטרפותי. ומלשונו משמע שגם לדעת מהר"ם לפי הצד שחייבות בברכת המזון מהתורה, 
מצטרפין נשים לבני חורין [ורק כיון שהוא ספק בגמרא נחלק על רבינו יהודה, ועיין מה שנתבאר 
לעיל בסברת הדבר]. ועיין בבייח (סק"ז דייה והר"ם) שביאר בדעת מהר"ם שאין מצטרפות משום 
יפריצותאי, ונראה שסמך על דברי מהריים שהובאו בטור בקצרה, ולא ראה את לשון מהר"ם 
שלפנינו. 

מד. וכן יש להקשות על מהריים מרוטנבורג (שם) שלא נחלק מצד המשנה [ולא עוד אלא 
שנראה שהסכים שלפי הצד שחייבות בברכת המזון מהתורה שאין מצטרפות, ואם כן יכלו 
בגמרא לפשוט הספק מהמשנה]. 

מה. וכן ביאר הצל"ח (מז:) והעמיס כן בדעת רש"י בערכין, עיין שם. ותמה במגן גבורים (שלטי 
גבורים שם), ממה שהקשו בגמרא (מז:) על רב אסי שאמר 'קטן המוטל בעריסה מזמנין עליוי 
ממשנתינו שאין מזמנים על הקטן, והרי רב אסי לא מדבר רק לעשות י'סניףי לקטן אחד ומוכח 
שהבינה הגמרא שבמשנה אין מזמנים אפיי לסניף, ואם כן אף לגבי ינשיסי כן הוא [אמנם עיין 
בהמשך המערכה ביקטן בזימוןי שיבואר שיטת הפסקי רייד שהא גופא כוונת תירוץ הגמרא 
שם שאף שאין מזמנים כלומר שאין מועיל יותר מקטן אחד, מכל מקום עושים יסניףי היינו 
רק אחד. אך פשטות הסוגיא ורוב הראשונים לא ביארו כן בגמרא שם]. ועיין בט"ז שבנה את 
יסודו ממה שמצינו לגבי יקטן בזימוןי שרק אחד מצטרף ולא שנים וראה בסמוך שרבינו יהודה 
בנה יסודו מיעלה של ירקין. 

מו. ותירץ מהר"ם מרוטנבורג (שם), שיש לדחות מה ליאוכל עלה של ירקי, שכן יכול לבוא 
לידי חיוב דאורייתא באופן שיאכל דגן, מה שאין כן בנשים שאינם יכולות להגיע כלל לידי חיוב 
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ע אוצר 


והדרישה (אות ה) תירץ, שכוונת המשנה ינשים ועבדים וקטנים אין מזמנים 
עליהם' כשכולם יחד, וישיכאן גם צידוף נשים ועצדים,. חהו פוש 


ובחזון איש (סיי ל סק"ט) הוסיף להקשות מלשון המשנה 'אין מזמנים עליהםי 
שלא משמע כדבריןומ". 


ר' מרדכי בנט (ביאור מרדכי פיז אות ג, הו"ד בתורת חיים סקט דיה ומה) כתב 

לתרץ, שכוונת התנא 'אין מזמנים עליהםי היינו שאין חובה, אבל לעולם 

יש רשות. ומה שצירף מהרייי הכהן לא מצד חובה, אלא רשות בלבד5". אמנם 

הקשה עליו בתורת חיים (שם) שהלשון 'אין מזמניםי משמע שאסור ולא שאין 

חובה. ועוד הקשה שהתנא שנה גם לענין קטנים וגו 'אין מזמנים עליהם', 
ושם ודאי אין אפילו רשות, ואם כן הוא הדין כאן. 


בעוד אופן תירצו כמה אחרוניםי, שרבינו יהודה הכהן מדבר באופן שאין 

קפידא בחבורתן, וכגון בבעל ואשתו ובנה, שלא שייך טעם פריצות או 

שאין חברתן נאה. ולפי זה רבינו יהודה חולק על רבינו יונה שבכל אופן אין 

חבורתן נאה. עוד תירץ הט"ז (שם) שאשה רק מצטרפת אך אינה מברכת לזמן 
לאנשים, וכוונת התנא שאין ליתן לאשה הכוס לברך:*. 


הב"ח (שם דיה והרים) כתב ליישב שרבינו יהודה לא חידש שמצטרפת לזימון 

ישלשהי, אלא רק לעשרה להזכרת השם, והוכיח כן מלשון המרדכי 

(שם) בשם רבינו שמחה!2. אך באחרוניםי הקשו שאכן מרבינו שמחה משמע 

לחלק כך, אבל מרבינו יהודה הכהן משמע להדיא שמדבר אף בשלשהנד. וכן 

יקשה מהאגור (סיי רמט, הו"ד בקובץ שיטות קמאי אלף רסא) שמפורש שרבינו 
שמחה צירף יבין לעשרה בין לשלשהי:ל. 


בתבו הר"ן (על הרי"ף, מגילה יט: דייה מתני) והריטב"א (הלכות ברכות פ"ז סי ב, 

מגילה ד. סוף ד"ה שאף הן)3', שאף שנתבאר שנשים אינם יכולים להיות 

שותפים ליצירת יזימוןי, מכל מקום באופן שכבר נקבעו שלשה אנשים זכרים, 

מצטרפות הנשים עמהם לזימון". ובסמ"ג (עשין כז) הוסיף שבאופן זה חייבות 
בזימון?", וכן פסק השו"ע (סיי קצט ס"ז. 


דאורייתא. עוד תירץ ימה לאוכל ירקות שכן שלשה שאכלו ירק מצטרפין, תאמר באשה שכן 
מאה נשים כאחד דמיי. 

מז. הבאנו לעיל בהערות, שהקשו שם מהמשנה על ר"א שאמר 'קטן המוטל בעריסה מזמנין 
עליוי, ואם הכוונה נשים וקטנים יחד לא קשה מידי, שקטן עם שאר אנשים מנין שאין מצטרף. 
ועיין מגן גבורים (שלטי גבורים סקייב) מה שכתב ליישב בזה. 

מח. וכמו כן העיר במגן גבורים (שם), שגוף דברי הדרישה דחוקים מפשטות לשון המשנה 
והש"ס שאינו מורה כן. 

מט. וכן מדוקדק במשנה ברורה (ס"ק יב, שער הציון סק"ג) שפירש מתחילה לשון השו"ע | אין 
מזמנים עליהןי שהכוונה לענין שלא יתחייבו על ידם בזימון, ימשום שאלו אינן בני חיובא בזימוןי, 
ושוב הוסיף שאפילו אם רצו אין מזמנים משום שאין חברתן נאה. ועיין בשער הציון שלענין 
צירוף עבדים ובני חורין לא נמצא בשארי ראשונים שלא יהיה רשות לזמן עם אנשים אלא רק 
כשיטת רבינו יונה. 

נ. פרי מגדים (משבצות זהב שם סק"ב, ראש יוסף מה: ד"ה נשים), אליה רבה. (סקיה), מג גבותים 
(שם) וחזון איש (סיי ל סק"ט). 

נא. וביאר הט"ז (שם) שהוא דומיא דסיפא דמתניתין (מה.) יעד כמה מזמניםי ופירש רשיי (ד"ה 
עד כמה) שקאי על המברך בזימון. ומה שצירף רבינו יהודה היינו כשהאיש מזמן. והוסיף, שאף 
שכלל התנא 'עבדים וקטניםי, וזה אסור אף לצירוף, מכל מקום להאי מילתא שוים שלא יברכו 
בזימון. וראה עוד בלבושי שרד (על הט"ז שם). 

נב. והשוה הב"ח את דעת רבינו יהודה לדעת רבינו שמחה "משמע להדיא דמעשה דה"ר 
יהודא הכהן ומעשה דרבינו שמחה דא ודא אחת היא, ומוצא משא ומתן דהלכה אחת לשתיהן". 
נג. ט"ז (סקיב), אליה רבה (שם), מגן גבורים (שלטי גבורים סק"ב) וחזון איש (סיי ל סק"ט). 

נד. ממה שהוכיח מהאיבעיה לגבי נשים (כ:), ואילו כוונתו לעשרה, עדיין קשה שלא הביאו 
נפקא מינה לגבי ישלשהי. ובתשובות מהר"ם מרוטנבורג הנייל שלפנינו הוא להדיא בצירוף 
שלשה. 

נה. כך הביא בשם המרדכי, והביאו האליה רבה שם לתמוה על הבייח. אבל כבר העיר החיד"א 
(מחזיק ברכה סק"ד ד"ה אחר) מלשון ספר האגור (סיי רמ) שהביא שרבינו שמחה 'עשה הלכה 
למעשה לצרף אשה לעשרה' [וכן מהמרדכי גופיה כנ"ל]. 

נו. וכן משמעות הרא"ש שכתב (שו"ת כלל ד סי טא עשים יוצאין בזימון של אנשים, כיון 
שמסובין יחד, דנשים מזמנות לעצמן, כל שכן דיוצאות בזימון של אנשיםי. וצריך לפרש שכוונתו 
כשיש שלשה אנשים, וכן השוה הבית יוסף את דברי הרא"ש לשאר הראשונים הנ"ל. 

נז. וכן דקדק הדרישה (אות ד) מלשון המשנה 'אין מזמנים עליהם', אבל כשיש שלשה חוץ 
מנשים אכן נפטרות בזימון. וראה ביאור הגר"א (אות ח) שהערה מקורו של דין זה, מהגמרא 
(כ:) שלא מספקא ליה אלא אם הנשים מוציאות את אנשים [וכעין ראיית רבינו יהודה כפי 
שנתבאר לעיל, אלא שהוא העלה מכך שמדובר שיש שלשה אנשים, וכך הציע גם בחזון איש 
(שם) להעמיס ברבינו יהודה]. 

נח. ועיין היטב שבלשון הריטב"א והר"ן לא נתפרש להדיא שחייבות, רק שמצטרפות לזמן, 
ובסמ"ג נתחדש יותר שיש חובה. וראה בית יוסף (ד"ה ואהא) שצידד מלשון רבינו יונה (שם) 
שאין מצטרפות וחולק על הראשונים. ומה שכתב הבית יוסף (שם) בשם הסמיג יואינן מברכות 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


והטעם לחלק בין לייצר זימון שאין מצטרפות, לבין להצטרף לקביעות שלשת 

אנשים, ביארו הריטב"א והר"ן שכשיש כבר שלשה 
מבלעדיהם אין צירופן ניכר עמהם כלל, כיון שאין צריכים האנשים את הנשים 
ובלעדם יש זימון, ולא נשתנה בשבילם דבר, וכל החסרון כשעל ידי צירוף יש 
שינוי במטבע ברכה שיוצר זימון ונוסף בשבילן יברכת הזימון' אז יש לחוש 
לפריצותל. ועל פי זה חידשו הריטב"א װהרין (שם) לענין מגילה שנשים 
מצטרפות לעשרה, ולא חוששים לפריצות כיון שאין שינוי במקרא מגילה 
וברכותיה שבין יחיד לבין עשרה 'לא חשיב צרוף כולי האי דניחוש 

לפריצותאיסא. 


(שם)\", 


וכתב המגן אברהם (סק"ד, הו"ד במשנה ברורה ס"ק יד)"3 שדווקא לענין צירוף 

לשלשה אנשים בני חורין נתחדש שמצטרפות אליהם נשים, אבל לענין 

שלשה עבדים שייך פריצות בכל גוונא, אף בשלשה עבדים ואשה או להיפך. 

וביאר השולחן ערוך הרב (שם סיז), שכן סברת הרין לא שייכת בעבדים ונשים 
שהפריצות שם יותר חמורה ושייכת בכל גוונא. 


ועדיין נתקשו האחרונים?י שאף שנתבאר שאין פריצות ואפשר לצרף נשים 

לשלשה אנשים, עדיין קשה דעת הסמ"ג שאף שנשים לעצמן הוי 

ירשותי אם רצו, ואילו כאן חייבות הנשים להצטרף לאנשים לזמן, ולמה לא 

יהיו עדיין פטורות ולא גרע מנשים לעצמןלד. וכתב הלבוש (שם ס"6 'מיגו 
שחל חובת הזימון על האנשים בסעודה זו, חל גם כן עליהניסה. 


וכותב הריטב"א (הלכות ברכות פ"ז סיי ב) שאשה מברכת לאיש יעל ידי זימון, 

וכן נקט החזון איש (סיי ל סק"ח) שגם הנשים רשאיות לזמןלי. אמנם 

בביאור הלכה (סיי קצט דיה ויוצאות) פסק בשם יד הקטנה שהיא אסורה לברך 

ברכת הזימון ולהוציא את האנשים, אלא צריכה לשמוע ולצאת מהזימון 
שמברכין האנשים. 


ודנו הפוסקים באופן שישבו שלשה אנשים, ועמהם שלשה נשים, אם רשאין 
ליחלק. בשער הציון (שם סק"ט) הביא דעת היד הקטנה שאין רשאין 
ליחלק, שהרי דומה לאופן של ארבעה אנשים שאין רשאין ליחלק, ומבואר 


לעצמןי, ראה במור וקציעה (שם) מה שדן בזה. 

נט. וכן כתב הב"ח (שם ריש סק" [ומה שהביא שכן כתבו הרא"ש והסמ"ג כוונתו לדין, אך 
הטעם מבואר להדיא רק בריטב"א וברין]. 

ס. וראה במלבייים (רות פיב פטי על הפסוק ותקם ללקטי, ופירשו הקדמונים (שורש ישי בשם 
ר"י גאקון, אלשין) שרות קמה מהסעודה מיד ולפני שקמו הקוצרים, והוסיף המלבי"ם (שם) שלא 
היתה צריכה רות להמתין לברכת הזימון, מכיון שנשים פטורות מזימון ואינן מצטרפות לאנשים 
משום פריצות. והעיר הגר"ש אלתר (הערות לאוצרות המפרשים 'בית הממלכה' פירוש המשולב עמי קנה 
הערה קו) שבמקום שאין צריך את האשה להשלים לשלשה [או לעשרה] אין חשש פריצות 
כמבואר כאן בראשונים. 

סא. ראה לשון שו"ע הרב (שם ס") 'נראה כפריצות, כשניכר צירוף נשים עם אנשים בזימון 
שאומר המברך נברך בצירוף כולנוי. וראה במשנה ברורה (ס"ק יז) שמדוקדק שאין הטעם בפריצות 
משום יחשש מכשולי, אלא שלכן הוא גנאי הדברי. ועיין היטב בלשון המאירי (מז: דייה שלשה) 
שביאר על פי שיטתו שהטעם שאין נשים מצטרפות לזימון אנשים משום שאין ישיבתן קבע, 
וממילא כשיש שלוש כבר מצטרפות. ובמגן גבורים (סקייג) ביאר לפי הטעם ברשיי ערכין שהובא 
לעיל, גם כששלשה אנשים מזמנים יש הטעם שנשים אינם מזמנות. 

סב. וביאר המחצית השקל (שם) שהכריחו מלשון המחבר שבריש הסעיף כתב ינשים ועבדים 
כוי אין מזמנין עליהםי, וא"כ למאי נפקא מינה כתב עוד ילא תהא חבורה של נשים ועבדים 
וקטנים מזמנין יחדי, הרי תיפוק ליה שלא גרעו מאנשים כשרים, אלא על כרחך לנפקא מינה 
הניל [ויש להמתיק על פי דקדוק הדרישה הניל שיעליהםי משמע כשהם חלק מהשלשה, ואילו 
לגבי נשים ועבדים נקט ילא תהא חבורה מזמנים יחדי היינו אף באיכא ג' עבדים]. 

סג. תורת חיים (סופר, סיי קצט ס"ק יב), וכן הוקשה לאחרונים שיובאו להלן. 

סד. והוסיף התורת חיים (שם) שעל הרא"ש לא קשה, שכן לשיטתו שיש יחיובי על נשים 
לעצמן [ולכן למד זאת ביקל וחומרין. וכן על הריטב"א והר"ן (שס) לא קשה, שאין מפורש 
בדבריהם שהצירוף עם אנשים הוא 'חובהי, ובאמת יהי תלוי במחלוקת עם נשים לעצמן חובה 
או רשות. ובחזון איש (סיי ל סקייח) משמע שלהרין חייבים להזדמן עם אנשים, ולכך צידד 
ששיטתו שגם נשים לעצמן הוא חובה, ותמה רק על הסמיג. 

סה. ותמה התורת חיים (ס"ק ב) שאינו מבין מהו ה'מיגו'. והב"ח (ריש סקיז) ביאר על פי 
שיטתו לעיל שהטעם שנשים פטורות לעצמן מחובה, משום שלא תיקנו חכמים זימון עליהם 
כיון שבכלל ספק אם מחויבות בברכת המזון מהתורה, וטעם זה שייך כשהם לעצמן, אבל 
כשאוכלות יחד עם אנשים החייבים מהתורה, ממילא חל החיוב זימון על כל אנשי הסעודה 
הכולל גם נשים. ובשער הציון (סק") ביאר על פי דרכו שהטעם לפטור נשים כיון שגנאי 
שיחזיקו הכוס, ואילו כשיש אנשים שפיר אינו גנאי. ובחזון איש (סיי ל סק"ח) כתב ‏ באמת 
חייבות בזימון אלא שאין זימון רק בג' אנשים, וכמו דבר שבקדושה דבעינן יי אנשים דווקא 
ולא נשים, וצריך עיון'. 

סו. אך הוסיף החזון איש (שם) 'אם אין אנשים בקיאין', אמנם משמעות הריטב"א (שם) שאף 
בבקיאין, שכן הוסיף שם "או אם הוא עם הארץ להוציאו ידייח כדרך שהאיש מוציאוי. ועיין 
בחזון איש (שם) שביאר בזה משמעות סוגיא בדף כ: שאם נשים חייבות ברכת המזון מהתורה 
מוציאות אנשים, והיינו ששם מדובר כשיש שלשה אנשים בלעדיה. 


מדוע אין 
חסרון של 
צירוף נשים 
וגברים 


נשים אינן 
מצטרפות 
לשלשה 
עבדים 


הטעם שנשים 
לעצמן רשות 
ולהצטרף 
לשלשה הוי 
חובה 


אם האשה 
המצטרפת 
יכולה לזמן 
ולברך לאנשים 


שלשה נשים 
שישבו עם 
שלשה אנשים 
אם רשאין 
ליחלק 


האם צריכים 
היוצאים 
להבין לשון 
הקודש 


השיטות לחלק 
בין 'ברכת 
הזימון' 
ל'ברכת המזון' 


אוצר 


בגמרא (מה.) שאף למאן דאמר הסובר בשנים שאכלו כאחת אם רצו מזמנים 

רשות, מכל מקום אין רשאים להפקיע מיחובהי, והוא הדין כאן. אמנם בשולחן 

ערוך הרב (שם ס"ו) נקט שרשאין ליחלק ולזמן לעצמן, שהרי הנשים לעצמן 

יש להם רשות לזמן. והסכים עמו המשנה ברורה (שער הציון שם), שכיון שכבר 

התחייבו בזימון מחמת שלשה אנשים שוב אין נפקע חיובם גם לאחר שנתפרדו 
ולא חוזרים להיות ירשות'לי. 


דנו הראשוניםל" בסוגיין, אם נשים היוצאות בזימון של אנשים, צריכות להבין 

לשון הקודש כדי לצאת, או לאו. ופסק הרמיא (שו"ע שם סיז) שיוצאות 

אף על פי שאינם מבינות"ט. והקשו הפוסקים* שהרמ"א סותר למה שנפסק 

בשו"ע (סיי קצג ס"א) בשנים שאכלו כאחת, שהבקי מוציא את הבור דווקא 

כשמבין הבור לשון הקודש, ושם שתק הרמ"א ולא הגיה. ולכן חלקו להלכה 

הלחם חמודות (פ"ז אות טו, על פי מחצית השקל שם) והב"ח (סוף סק"ז) שאין 
יוצאות אלא אם כן מבינות**. 


והביא המגן אברהם (סק"ה) מהלבוש, שמכל מקום צריכות הנשים שיבינו 

יברכת המזון'*נ, וביארוהו האליה רבה (ריש סק"ד, ועייייש שכן פירש 
הנחלת צבי) ומחצית השקל (שם) שכוותנו בזה ליישב את הסתירה ברמ"א, שמה 
שכתב הרמיא לגבי נשים ישאינם מבינות' היינו את ברכת הזימון, אבל ברכת 
המזון מבינות. והטעם לחלק בזהי, שכן 'זימוןי קל יותר מברכת המזון שכן 
יחיובם בזימון אינו כל כך כחיובם בברכת המזון' משום שיש אומרים נשים 
בזימון רשות אפילו כשאוכלים עם אנשים. וביאר הפרי מגדים (אשל אברהם 
שם) שלכן הוה 'כעין ספק ספיקאי שמא הלכה כרשיי, ושמא כהסוברים שהוי 
רשותלז. וראה מהלך נוסף באליה רבה (סוף סק"ד) שהרמ"א סובר כדעת הברכת 
אברהם (הויד בשיירי פנסת הגדולה סי סב הגהיט-סקית, עולת תמה" סי קבג סק"ב, 
ביאור הלכה שם) שדווקא יחיד אין יוצא מיחיד אם אינו מבין, אבל בזימון לכולי 
עלמא יוצאים אף שאינם מבינים, וממילא בסימן קצ"ג מדובר בלא זימון, מה 
שאין כן בסימן קצ"ט. והטעם בזה ביאר התורת חיים (סיי קצט ס"ק יג, סיי קצג 
סקיד, ₪ על פי רשיי (מה: דיה ואמר) שברכר)הזימוןך נחשפת: :בהכת שניהםי 


סז. וסיים השער הציון (שס) שאף שאין סברא זו מוכרחת מכל מקום הכריע כן להלכה, 
משום סברא 'אין לנו לכופן שישבו דווקא בחבורה אחת עם גברים'. ועוד הוסיף כסניף 
את שיטת הגר"א (שם) שהכריע שנשים לעצמן חייבות, ולפי זה פשוט שלא יפסידו אם 
יתחלקו. 

סח. בתוספות (דיה שאני) הניחו ביצריך עיוןי, וראה רבינו יונה (מה. שם) שמצדד שצריכות להבין, 
וראה מרדכי (רמז קנח). ובשם רשיי כתבו הראשונים (שם) שאין צריך להבין. 

סט. ומבואר בציוני הרמ"א, שנסתמך על שיטת רשיי הנייל. 

ע. שיובאו להלן בסמוך. 

עא. וחופיף הלחם חמודות (שם), שאף שהרמ"א הוציא זאת מתשובת הרא"ש שנשים יוצאים 
בשמיעת ברכת המזון של אנשים, והבין הרמ"א מכך שאין צריכות להבין שהרי רוב נשים אינם 
מבינות, מכל מקום יל שרוב נשים מבינות קצת לשון הקודש וסגי בהכי. 

עב. כך להדיא בלבוש, וכן פיענח בדגול מרבבה (שם). אך עיין מקור חיים (הו"ד בהגהות והערות 
מכוןהדהת יקודש סקיה שגרס במגן אברהם (ברכת הזן. 

עג. בפרי מגדים (אשל אברהם שם) מתחילה ביאר הטעם, כהסוברים שיזימון' דרבנן, ולכן יש 
לסמוך בזה על שיטת רשיי. אך דחה, שהרי הלבוש סובר שהוא מהתורה (הגה סעיי ח). ובתורת 
חיים (סופר, ס"ק יג דייה ועייי) העיר, שהלבוש מיניה וביה כתב לגבי נשים לעצמן ילא חייבו חכמים 
בזימון', ומוכח שמה שנשים חייבות לזמן עם האנשים הוא דרבנן. 

עד. אמנם הדרכי משה (סיי קצג אות א) כתב להדיא שהמנהג כרש"י יואין מוחה בדברי. ודקדק 
מכאן המאמר מרדכי (סיי קצט סקיג) שמשמע שפוסק אכן כרשיי, ואם כן צריך להדחק שמה 
שלא הגיה הרמיא כמו כן לעיל בסימן קציג, שכן סמך על הגהתו בסימן קצ"ט. וראה בביאור 
הגר"א (סיי קצט אות ט) שכתב שאפשר שדעת הרמיא כשיטת הט"ז (סיי קצג סקייב) שאף שמעיקר 
הדין לא נפסק כרש"י, מכל מקום בנשים שלנו שאינם מבינות לשון הקודש ורובם אינן מברכות 
לעצמן, עדיף שיסמכו על דעת רשיי אף לכתחילה, מאשר שלא יברכו כלל. 

עה. אמנם דחה האליה רבה מצד לשון הלבוש שכתב 'כבר כתבתי בסימן קצ"ג', וגם שבברכת 
אברהם עצמו כתב שנשים לענין זימון שאין מצטרפות הויין כיחיד המוציא יחיד שצריך להבין. 
ובתורת חיים (שם ס"ק יג) ביאר שכוונת הברכת אברהם לאופן שצריכות הנשים לצירוף, אבל 
כשיש שלשה מלבדן שחייבים, ודאי יוצאים אף שאינם מבינות כיזימון". 

עו. ולענין טומטום ואנדרוגינוס, פסקו הרמב"ם (ברכות פ"ה ה"ז, על פי התוספתא ברכות פיה) 
והטושו"ע (סיי קצט ס"ח-ט), שאנדרוגינוס וטומטום אינם מזמנים לא עם אנשים ולא עם נשים. 
אמנם 'אנדרוגינוסי מזמן למינו, ואילו טומטום לא מזמן אף למינו. וטעם הדבר בטומטום 
משום שהוא ספק זכר ספק נקיבה, ולכן אינו מצטרף לא עם זכר ולא נקיבה, ואף עם מינו, 
כיון שהספק הוא על כל אחד בפני עצמו, ואפשר שהוא זכר ושכנגדו נקיבה או להיפך. ולגבי 
אנדרוגינוס כתב הלבוש (הגה שם) שהוא ספק אם דינו כזכר או כנקיבה, ולכן מספק אינו 
מצטרף עם זכר או נקיבה, אבל ביחס למינו מצטרף, שהרי הספק הוא על כל המין, וממה 
נפשך או שהם זכרים או שהם נקיבות, ואף חובה לזמן מצד 'ספק דאורייתאי שזימון מהתורה. 
וחלק עליו העולת תמיד (סקיה) שזימון דרבנן, ובאמת אנדרוגינוס מזמן למינו רק ירשות'. 
וראה לשון הבית יוסף (שם, כסף משנה שם ד"ה אנדרוגינוס) 'כיון שהוא בריה בפני עצמה [מין 
שלישין וגרע מזכר ונקיבהי. וראה בחזון איש (סיי ל סוף סק"ט) שהקשה שלכאורה לא שייך 
בסוגיין לדון טומטום ואנדרוגינוס כיספקי, שכן דין צירוף נשים אינו תלוי לפי מה שהן יבאמת', 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


עא 


וכאילו כולם בירכו, ולכן שפיר אין צריכים להבין, שכן המברך בעצמו ודאי 

אין צריך להבין, וכל הנידון על הישומעי, וכאן כאילו כולם בירכו ממש, מה 

שאין כן בלא זימון אינו כימברךי ממשלל. ובזה סיימנו את הנידון לגבי עשים 
בזיכןלו, 


ג. קטן המוטל בעריסה 


איתא בגמרא (מז:) 'אמר רבי אסיל קטן המוטל בעריסה מזמנים עליו. 

והקשו עליו מהמשנה +הא תנן נשים ועבדים וקטנים אין מזמנים 

עליהםי, ומסיקה הגמרא יהוא דאמר כרבי יהושע בן לוי, דאמר רבי יהושע בן 

לוי אף על פי שאמרו קטן המוטל בעריסה אין מזמנין עליו, אבל עושין אותו 

סניף לעשרהי. עוד הביאו שם "אמר רבי יהושע בן לוי תשעה ועבד 
מצטרפיויעף. 


עוד הביאו בהמשך הסוגיא (שם) 'אמר רבי יוחנן, קטן פורח מזמנין עליו', 

ומסייעת הגמרא לכך מברייתא יתניא נמי הכי, קטן שהביא שתי שערות 

מזמנין עליו, ושלא הביא שתי שערות אין מזמנין עליו, ואין מדקדקין בקטןי, 

ומדקדקת הגמרא 'הא גופא קשיא, אמרת הביא שתי שערות אין לא הביא 

לא, והדר תני אין מדקדקין בקטןי, ומתוך כך מסיקה הגמרא 'לאתויי מאי, 
לאו לאתויי קטן פורחי. 


ומסיקה הגמרא להלכה (מח.) ולית הלכתא ככל הני שמעתתא, אלא כי הא 

דאמר רב נחמן קטן היודע למי מברכין מזמנין עליוי. ומביאה הגמרא 
מעשה באביי ורבא בקטנותם שידעו למי מברכין**. נמצא שיש כאן בסוגיא 
גי אופני צירוף בקטן א. קטן המוטל בעריסה. ב. קטן פורח. ג. קטן יודע למי 
מברכין. ויש לברר בכל אחד מהם מה הטעם לצרף ומה הם גדרי דיני הצירוף. 


נתבאר ששיטת רב אסי ורבי יהושע בן לוי שעושים 'קטן המוטל בעריסהי 
סניף לעשרהל. ונחלקו הראשונים להלכה, שיטת רבינו תם** ובעל 
המאור (מח.) לפסוק כריב"ל39. אמנם שיטת רייי ורוב הראשונים שלהלכה 


אלא כפי שהם עתה כשהם הספק, ולכן תמה על הרמביים, שהיה צריך לומר שגם אנדרוגינוס 
יהיה שוה לטומטום ולא יצטרף כלל אף עם מינו. והשיג על האחרונים שהביאו כאן טעם 
יספקי או בריהי שכל זה אינו ענין לסוגיין, והניח ביצריך עיון'. וראה עוד במור וקציעה (שם) 
ובתורת חיים (סיי קצט סייק יד) שחסרון יטומטום ואנדרוגינוסי הוא שאינם יכולים להוציא ברכת 
המזון, וטומטום משום אינו מוציא גברים שמא הוא נקיבה, ולנשים, שמא יקרע וימצא 
אנדרוגינוס. 

עז. בגירסא לפנינו ירבי יוסיי, אבל עיין הגהות וציונים (עוז והדר אות ה) שצריך לומר ירב אסיי 
על פי רשיי (שם ד"ה סניף) וכן בעוד ראשונים]. 

עח. והקשו ימיתיביי ממעשה ברבי אליעזר שנכנס לבית הכנסת ולא מצא עשרה, ושחרר עבדו 
והשלימו לעשרה, משמע שהוצרך לשחרר ובלא זה לא היה מצרפו, ומתרצת הגמרא ששם היו 
חסרים לו שנים, ולכן אחד שחרר, והשני יצא בו. 

עט. 'אביי ורבא הוו יתבי קמיה דרבה, אמר להו רבה למי מברכין, אמרי ליה לרחמנא, ורחמנא 
היכא יתיב, רבא אחוי לשמי טללא, אביי נפק לברא אחוי כלפי שמיא, אמר להו רבה תרוויכו 
רבנן הויתו, היינו דאמרי אינשי בוצין בוצין מקטפיה ידיעי. 

פ. וראה בירושלמי (פיז היב) ובמדרש רבה (בראשית רבה פצ"א) שהקשו על מימרא דרבי יהושע 
בן לוי, מהברייתא יאין מדקדקין בקטן'. ותירצו ילשני קטנים נצרכה, אחד ספק ואחד קטן, 
עושין את הספק עיקר ואת הקטן לסניף' [כך גירסת המדרש, ולחלק מהגירסאות בירושלמי 
(שם)]. וכמה דרכים נאמרו בביאור השקלא וטריא, עיין בפירוש המיוחס לשיי (מדרש שם), פירוש 
לספר חרדים ורידב"ז (ירושלמי שם). וראה מהלך אחר בפני משה ובמראה הפנים שם [ועיין שם 
יגליון הש"סי על הירושלמי (שםו]. וראה בראבי"ה (סיי קכח). 

פא. תופ' (דיה ולית), רא"ש ופי סי כ), תוסי רי יהודה (דייה אשר) ומרדכי (רמז קעב) [והוסיפו 
שכן כתב רב האי גאוןן. אמנם הביאו התוספות שלמעשה החמיר רבינו תם ולא נהג כן. 

פב. ופירשו מה שאמרו ילית הלכתא ככל הני שמעתתא' שאינו נאמר על רבי יהושע בן לוי, 
והוכיח כן רבינו תם ממה שהפסיקו במימרא נוספת של רבי אליעזר ילעולם ישכיםי כוי, וסייעו 
לו מברייתא. וביאר הגר"א (או"ח סיי נה ס"ד) כוונתם ישהרי הפסיק בגמרא אחריהם בדברים 
אחרים'. אמנם בראבי"ה (סיי קכח) דחה ראיית רבינו תם 'דדרך התלמוד אגב טענה אחת של 
האמורא, מביא שתים ושלש מדבריו ויפסיקי. וראה במקור תשובת רבינו תם (הו"ד בתוספות רבינו 
יהודה, ואור זרוע שם) ממה שהביאו מימרת רבי אליעזר 'לעולם ישכים' ומסתייעת מברייתא, א"כ 
אי אפשר שילית הלכתא בכל הני שמעתתאי כולל כל המימרות המוקדמים, שא'יכ כולל גם 
ילעולם ישכיםי ושם יש ראיה מברייתא [ואין סברא שיסתור תנאים], וא"כ הוא הדין על ילפני 
פניוי. ובמאירי (ד"ה זו ביאר, שילית הלכתאי היינו על מימרות דזימון שלשה, ולא על מימרות 
דיעשרהי, שבהם לא נאמר כלום ויש מהן שהלכה וש מהם שאינם הלכה [כמו שאמרו (מז:) 
יתשעה נראין כעשרה]. והוסיף רבינו תם (תשובה שם) לסייע מרב אסי שסובר כרבי יהושע בן 
לוי בריש הסוגיא. 

פג. הרי"ף (מז:) שהשמיט דין זה, וכן הראב"ד (השגות לבעל המאור שם), רמב"ן (מלחמות הי שם, 
ובחידושיו ד"ה הא דאמרינ), רשב"א (ד"ה ולית בשם רב האי גאון, שו"ת ח"א סי תשיח), ראבי"ה (ס" 
קכח, בקובץ שיטות קמאי עמי אלף שדם-שמה). וראה סדר רב עמרם גאון (קובץ שיטות קמאי עמי אלף 
שלח דייה ותו) לענין יתשעה ועבדי שאין מצטרפין אף בשעת הדחק, והוכיח כן שאף עבד משוחרר 
שמל ולא טבל אין מזמנים עליו. 


מימרת רבי 
יהושע בן לוי 
לצרף קטן 
בעריסה 


קטן פורח 


מסקנת 
ההלכה 


מחלוקת 
הראשונים אם 
נפסק כרבי 
יהושע בן לוי 


קטן מוטל 
בעריסה לגבי 
תפילה 


לצרף כמה 
קטנים 


מצטרף 
לעשרה ולא 
לשלשה 


הסברא 
שמצטרף 
דווקא לעשרה 


אוצר 


עב 


נדחים דברי רבי יהושע בן לוי, ואין עושים קטן בעריסה סניף לעשרה?!ן, 
ונסתייע ריי מהירושלמיפי. 


בבראשית רבה (פי צא) חילקו שכל דברי רבי יהושע בן לוי שמצטרף קטן 

המוטל בעריסה היינו לגבי ברכת המזון, אבל לא לענין תפילה. 

אמנם רבינו תם ובעל המאור (שם) השוו הדינים, והוכיחו כן מסוגיית הבבלי 

(מז:) שהקשו ממעשה דרבי אליעזר ששחרר עבדו למנין לתפילה, למה לא 
עשה סניף, מוכח שגם לתפילה עושים סניףפי. 


בגמרא מבואר להדיא ששני עבדים אינם מצטרפים"', ודנו הראשונים לענין 

קטנים לרבי יהושע בן לוי כמה מצטרפים. שיטת רוב הראשונים"", 
שבכל אופן אין לצרף יותר מקטן אחד, כמו לגבי עבד. אמנם דעת בעל המאור 
(שם) שאפשר לצרף אפילו כמה קטנים כל עוד יש רוב גדולים?', ודקדק כן 
מלשון רבי יהושע בן לוי 'עושין אותו סניףיצ, ולא אמר 'תשעה וקטן 
מצטרפיםי כמו שאמר לגבי עבד, הרי שלגבי קטן אין חילוק בין אחד לשנים 
ואפילו כמה קטנים מצטרפים. ובמלחמות ה' (שם) תירץ, שגבי עבד שייך 

ימצטרףי, אבל קטן בעריסה שאינו עונה לא שייך 'צירוף' אלא סניף'. 


בפשטותצ* מה שאמר רבי יהושע בן לוי שמצטרף היינו דווקא לגבי יעשרהי 

ולא לגבי ישלשהי. וזהו שתירצו על המשנה 'אין מזמנים עליהםי 

שהיינו בשלשה, וזהו ביאור דברי רבי יהושע בן לוי עצמו 'אף שאמרו אין 

מזמנים עליוי. ולכן אין הכרח מדעת רבי יוחנן והברייתא המסייעת לו וכן מרב 
נחמן שנחלקו על רבי יהושע בן לויצג. 


בירושלמי (פיז היב) ובבראשית רבה (שם) הביאוצ ששאלו על דברי רבי 

יהושע בן לוי שיש לעשות קל וחומר, אם קטן הוי סניף לעשרה, 

והיינו אפילו ישמזכירין את השםי, כל שכן יצטרף קטן לשלשה שאין מזכירין 

את השם, והשיב רבי יוסי שאינו קל וחומר, שכשאומרים ומזכירים השם עושין 

אותו סניף, אבל כשאין מזכירין לא עושין סניףצד. ומבואר שדווקא הזכרת 
השם היא הטעם שיהיה הקטן סניף. 


פד. והביאו הראב"ד והרמב"ן (שם) קבלת רבותינו הגאונים שכל זה כלול ביולית הלכתאי [כל 
הנך שית שמעתתא]. וכן הוכיח הרמבין יוכי מחיצה מפסקת יש ביניהם', ועיין שם ברמביץ 
שאין לומר שכיון שאפשר לקיים את מימרת רב נחמן עם מימרת רבי יהושע בן לוי אינו קאי 
עלה, שכן אף את שאר המימרות [רב הונא ורב אמי] אפשר לקיימם עם רב נחמן, ואף על 
פי כן כולן נדחו, וביאר הרמב"ן (שם) הכלל שאם אומרים ילית הלכתא ככל הני שמעתתא 
דאמר רב נחמן כו', היינו שהמימרות סותרים ולכן נדחים, אבל אם אומרים כלשון סוגיין אלא 
כי הא דאמר' משמע שלא נדחו משום סתירת דברי רב נחמן, אלא בעלי הגמרא היו יודעין 
כן שאין הלכה בכל אלו. 

פה. ממסקנת הירושלמי (שם) שאמר רבי יוסי שאכל עם רבי חלפתא אביו ורבי חנינא דודו 
ולא זימנו עליו עד שהביא בי שערות. ובשיטת רבינו תם ביארו תוס' (שם) שיעמיד את המעשה 
בירושלמי 'לגבי שלשהי. ולכאורה כן מדוקדק מלשון הירושלמי, ושוב קשה מה הוכחת ר"י. 
וביארו הרש"ש ומלא הרועים (שם) שהראיה ממה שהסמיכו המעשה לנידון סניף לעשרה [וצריך 
לומר שהמעשה היה אף בעשרה, אלא ציין שני שמותיהם של אביו ודודו, להוכיח מהם כיצד 
ההלכה, אבל לעולם היו שם עוד רבים]. ובמהרש"א (בתוסי שם) כתב שעדיין אינו מיושב לרבינו 
תס מה שהקשו בירושלמי על מה שאין עושין קטן סניף לעשרה יכמו שכתבו התוסי לעילי, 
ותמה עליו במלא הרועים שבירושלמי לא הקשו ממעשה דרבי יוסי כלום. ועיין ביאור הגר"א 
(או"ח סיי נה ס"ד) שהבין בירושלמי ילהדיאי שמדובר בעשרה. 

פו. בלשון התוס' (ד"ה ולית) בתוך דבריהם דקדקו מדברי רבי יוסי שבירושלמי 'הא לתפלה 
עבדיי, וצריך ביאור, ור"נ אדלר (הגהות וציונים עוז והדר אות ל) הגיה למחוק זה מלשון התוסי. ועיין 
מלא הרועים (בתוסי שם) מה שפלפל בזה. 

פז. שהרי תירצו את המעשה ששחרר רבי אליעזר את עבדו, שמדובר שם בשני עבדים ולכן 
הוצרך לשחרר אחד. 

פח. רמב"ן (מלחמות הי שם), ראב"ד (השגות לבעל המאור שם) [והוסיף לדקדק כן מלשון רבי יהושע 
בן לוי יקטןי ולא יקטנים'], רבינו תם (שס). 

פט. בלשון הבעל המאור משמע שאפשר לצרף אפילו ארבעה קטנים לששה גדולים, אמנם 
יש שיטות שהצריכו דווקא ירוב ניכרי של שבעה גדולים, ואז מועיל שלשה קטנים, הובאו 
במאירי (ד"ה זהו) וספר המאורות (קובץ שיטות קמאי עמי אלף שמא ד"ה קטן), והיינו על פי המבואר 
לקמן בסוגיית יעלה של ירקי שלשיטת רוב הראשונים להלכה צריך "דובא דמינכרי. ועיין ארחות 
חיים (הלי תפילה סיי עג) שהביא דעת בעל המאור על שני קטנים [וזהו לשונו ושמעתי שהר"א 
הלוי נכדו הורה כמותו, והרי דוד בר לוי ז"ל בעל המכתם עשה מעשה בשנים ביום טוב של 
ראש השנה שלא היה להם מניןין ואח"כ הוסיף שיש אומרים בשעת הדחק אפילו בשלשה. 
ועיין יראים (סוף תג) שכתב על טעם שקטן עושין סניף ידתשעה או שמונה נראין כעשרה', 
ומשמע ששני קטנים מצטרפים, וראה מה שדן בזה התועפות ראם (שם ס"ק ז). 

צ. בספר המנהיג (הלי תפילה סי עט) הביא ששמע שבעל המאור מדקדק כן מהלשון יעושין 
אותו סניפין' ולא קאמר יסניף' [משמע כמה סניפין]. אמנם לפי הגירסא שלפנינו [גם בבעל 
המאור] 'סניף'. ואכן בפסקי ריא"ז (הובא בשלטי הגבורים (מה.) דקדק מהלשון 'סניף' שאינו יעיקרי 
[וכך מוכח מפירוש המיוחס לרש"י (על המדרש שם)]. 

צא. הרשי ,דייה סניפ תוס פיה קסן,. דיה יולית), מרדכי (רמזלקעב), האביייה (סייקכה. בקופיץ שיטות 
קמאי אלף שדמ) ועוד. 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


הראשונים הביאו את שיטת הרב רי יוסףצה, שסברת רבי יהושע בן לוי 

שחילק שלעשרה יותר קל להצטרף מאשר לשלשה, תלויה 

במחלוקת האמוראים לעיל (מה:) לגבי שלשה שאכלו כאחת וייצא אחד מהם 

לשוקי, וסובר רבי יהושע בן לוי כדעת רב אשי שם שבעשרה מיקל ובשלשה 

מחמירצ', אבל להלכה קיימא לן כמסקנת מר זוטרא שם שאדרבא בעשרה 

מחמיר ובשלשה מיקלצ', וא'יכ הוא הדין כאן שיש לפסוק ממילא דלא כרבי 
יהושע בן לויצ". 


הפסקי רי"ד (מז: דיה אמי רב אסי) גם הוכיח ממסקנת מר זוטרא (שם) שאין 

לחלק בין שלשה לעשרה, אלא שמשום כך ביאר אף בדעת רבי 
יהושע בן לוי שאין כוונתו לחלק בכך, אלא יקטן מוטל בעריסהי עושין אותו 
סניף 'אפילו לעשרהי וכל שכן לשלשה. ומה שאמרו במשנה [וכן אמר רבי 
יהושע בן לוי יאף על פי שאמרו'ן 'אין מזמנים עליוי היינו ילעשותן עיקר כמו 
הגדוליסי, שאם היו הרוב קטנים אין מזמנים עליהם, שאין לצרף אלא כיסניףי 
כשהרוב גדולים ואחד קטןצל [וכן בדברי הירושלמי הניל גרס שנשאר הקל 

וחומר מעשרה לשלשה?ן. 


תירצו היראים (סוף מצוה רנג בד"ה למעלה) ושבלי הלקט (סיי קנג)?*, שלעולם 

הסברא היא שיותר חמור לצרף לשלשה [והוכיחו כן מיעלה של ירקי 
(מח.) שמצטרף לעשרה ולא לשלשהן, ורק לענין 'יצא לשוקי יש סברא מיוחדת 
שאין דרך ארץ להזכיר שם שמים רק כשכל העשרה ביחד [כמו לענין 'תפילהי 
שאין מצרפין מחוץ לאגף עם אותן שבתוך בית הכנסת ידכיון דהזכרת ה' 
בעשרה, צריכין לעמוד כולן באגודה אחתי]ל3. ונמצא שהן לסברת הריר יוסף 
והן מסברת השבולי הלקט משמע שבעצם שייך צירוף קטן מוטל בעריסה אף 
בשלשה [וכל שכן לפירוש הריייד], ורק דנו היכן אפשר יותר להקל בעשרה 

או בשלשה. 


וגוף הטעם להקל יותר בעשרה מאשר בשלשה, משמע מפירוש המיוחס 
לרש"י (על המדרש שם), שביאר בתירוץ הירושלמי והמדרש הנ"ל, 


צב. עיין בתוס' (סוף דיה קטן) שהקשה מרבי יוחנן והברייתא שצריך יפורחי, ואילו לגבי 'קטן 
המוטל בעריסה עושין סניףי, ותירצו לחלק בין עשרה [רבי יהושע בן לוי] לשלשה [רבי יוחנן 
והברייתא]. עוד תירצו בתוספות (שם) 'או שמא פליגי אהדדיי, והיינו שנחלקו בעשרה [על פי 
ביאור הגר"א (סיי נה סיד)]. 

צג. ביארנו כאן את דברי הירושלמי והמדרש רבה (שם) על פי מהלך רוב המפרשים, אבל יש 
שם גם מהלכים וביאורים נוספים בביאור השקלא וטריא שם. 

צד. לשון הירושלמי והא אינו כל שכן, תמן על ידי שהן אומרים את השם עושין אותו סניף, 
כאן שאין קורין את השם אין עושין אותו סניףי. ועיין להלן בשיטת הרייד שכמה ראשונים 
גרסו בירושלמי שנשאר שיש קל וחומר. 


ובסמז"ג (עשין כז דייה גרסינן [וכן בשם רבינו יצחק ברבי שמואלן), ועוד. 

צו. שם בגמרא ‏ מתקיף לה רב אשי, אדרבא איפכא מסתברא, תשעה נראין כעשרה, שנים 
צז. שם בגמרא 'לא אמרן אלא בשלשה אבל בעשרה עד דנייתי כו', והלכתא כמר זוטרא מאי 
טעמא כיון דבעי לאדכורי שם שמים בציר מעשרה לאו אורח ארעאי. 

צח. וראה בביאור הגר"א (או"ח סיי נה ס"ד) והקדימו בראבי"ה (סיי קכח) שביארו שגם תירוץ 
הירושלמי הנל מבוסס על דעת רב אשי, אבל למסקנת הבבלי שקיימא לכן כדעת מר זוטרא 
שוב הדרא קושיית הירושלמי והמדרש לדוכתיה, וכשיטת ה"ר יוסף [אך ראה להלן שיש גורסים 
בירושלמי אחרת]. והפני יהושע (בתוסי ד"ה ולית) כתב שדברי התוספות (שם) נראין מגומגמים 
קצת, יוהרוצה לעמוד על דבריהם, צריך לעיין בלשון הירושלמי בשמעתין דהתם אם יש להחמיר 
בזימון עשרה יותר מבשלשה או להיפך, ונראה שבזה נחלקו רבינו תם ור"יי, נמצא שכיון הפני 
יהושע לסברת ר' יוסף, אלא שמלשון ר"י אין משמע שזהו ראייתו מהירושלמי [שהרי הביא 
מסקנת הירושלמי במעשה דרי יוסי כפי שיתבאר לקמן ולא את הנידון של הקל וחומר]. 

צט. ראה לעיל בסוגיית 'נשים בזימון' לגבי הצטרפות אשה לזימון, שהובא דעת רבינו יהודה 
הכהן שאשה מצטרפת, והבאנו שתמהו עליו מהמשנה 'נשים אין מזמנים עליהםי, והבאנו שתירצו 
האחרונים שרק אשה אחת מצטרפת ובמשנה מדובר ברוב נשים, והקשו על כך מסוגיין שהגמרא 
הקשתה על רי יהושע בן לוי, והערנו שם שלפי דעת הרייד כאן מיושב שאכן זהו גופא תירוץ 
הגמרא. 

ק. כך גרס הרייד בירושלמי 'כמה דתימר תמן עושה אותו סניף, מה אם תמן שהוא מזכיר 
את הי עושין אותו סניף, כאן שאינו מזכיר את הי לא כל שכןי [וכן נראה גירסת תוספות רבינו 
יהודה (ד"ה אשר), וכן להדיא גירסת המרדכי (רמז קעב) במדרש. ואפשר שכך גם גרס ה"ר יוסף 
הנ"ל]. אמנם שבלי הלקט (סיי קנג, נדפס שם אלף שמג) הביא מאחיו רי בנימין שהגירסא הנכונה 
בירושלמי כדידן. 

קא. וכן הריבב"ן (נדפס בקובץ שיטות קמאי עמי אלף שמ) השיג על הרי"ד, שצירוף שלשה חמור 
יותר מצירוף עשרה. 

קב. ביארנו התירוץ על ייצא לשוקי על פי השבולי הלקט, אבל ביראים כתב בקיצור 'דווקא 
לענין קורין ומזמנים עליו החמירו כו' דכיון דבעי אדכורי שם שמים בעיי עד דיתיבי. וראה עוד 
ביראים (שם) שהוסיף נתינת טעם שבעלמא יש לצרף בעשרה יותר משלשה יוטעמא דטי או 
חי נראין כעשרה אבל שנים אין נראין כשלשהי. ועיין עוד מלא הרועים (על הרא"ש שם). 


סברת הר"ר 
יוסף 


שיטת הפסקי 
רי"ד 


הסברות 
ליישב הראיה 
מיצא לשוק 


הסברא להקל 
בעשרה יותר 
משלשה 


משמעות לשון 
הירושלמי 


הטעם שקטן 
מוטל בעריסה 
יצטרף לעשרה 


אוצר 


שביעשרהי שכבר ראויין לזימון בלא הקטן [שיש כאן שלשה חבורות של 

שלשה] וכל הצירוף להוסיף הזכרת ה' בזה מסנפים, אבל לישלשהי שצריך 

להתחיל דין צירוף אי אפשר. ובזה ביאר המשך המדרש הדא אמרה עושין 

אותו סניף בברכת המזון אבל לקריאת שמע לתפלה אין עושין אותו סניף', 

שזהו המשך הסברא, שכיון שתלוי אם כבר יש דין זימון קודם הצירוף, ממילא 

לגבי קריאת שמע ותפילה שיפחות מעשרהי אין להם משמעות אין סניף 
לקטן?י. 


אמנם בלשון הירושלמי משמע שהטעם שמצרפים קטן משום יהזכרת השםי, 

וביאר זאת הראב"ד (שו"ת תמים דעים סיי אלד) יבעשרה שיש שם הזכרת 

השם, דוחקים את עצמם לעשות סניף כדי להרבות בשבח הבורא, אבל 

בשלשה אין דוחקיןי. וכעין זה בשיבולי הלקט (סיי קנ בשם אחיו רבי בנימין 

יזה שהקילו בעשרה לעשות סניף, לפי שצריכין להזכיר את השם וחביבה להם 

הזכרת השם, אבל בשלשה שאין כאן חיבת הזכרת השם לא הוצרכו להקל 
בעשיית;סניףייה, 


יש לעיין מה הטעם שקטן המוטל בעריסה יצטרף, הרי אינו בר זימוןלי. וביארו 

הראייש (סיי כ ותוספות רבינו יהודה (דיה אשר), שבכל עשרה שורה השכינה 
כדיליף מיונקדשתי בתוך בני ישראלי שכל ידבר שבקדושה צריכה עשרהי, והן 
גדולים והן קטנים נקראים י'בתוך בני ישראלי ולכן השכינה שורה עליהם 
וממילא הם סיבה לאמירת יאלוהינוי. וגם יעבדי נכלל ביונקדשתיי שכן השכינה 
שרויה על כל 'מחויבי מצות בני בריתי. והוסיפו (שם) לבאר הטעם שאין לצרף 
שני קטנים או שני עבדים, משום שביותר מאחד אין 'כבוד שמיםי לצרףקז. 
ובזה מובן החילוק בין שלשה לעשרה, שכל הטעם לצרף מתאים לגבי 


אהח19/06/2018 


קג. וכן הוא להדיא בראבייה (סיי קכח). 

קד. וכן בספר המכתם (נסוגיין ד"ה קטן), וכן הביא הארחות חיים (הלי ברכת המזון סי לט). 

קה. הוטיף שם רי בנימין לבאר בזה גם את טעם המשך דברי המדרש (שם), לחלק בין זימון 
לקריאת שמע ותפילה, שכל מה שהתירו 'לעשותו סניף' היינו בברכת המזון שאינה אלא הזכרה 
אחת', אבל לקריאת שמע ותפילה שיש בהם הרבה הזכרות אין עושין אותו סניף. וראה עוד 
מהלך הפני משה ומהר"א פולדא (על הירושלמי שם). 

קו. וראה מה שנשאל רבינו תם בתשובה (שם) 'אשר שאלת מנין לנו להשלים קטן לעשרהי 
[וראה ביאור על פי סוד, ברבינו בחיי (שולחן של ארבע שער שני)]. 

קז. ויש לחקור אם אין כבוד שמים ולכן אין השכינה שורה, או שהשכינה אכן שורה, ומכל 
מקום אינו כבוד לומר דבר שבקדושה בצירוף זה. 

קח. וכן הוא להדיא בבית יוסף (סוף סיי קצט ד"ה ולענין) וזהו לשונו 'דלדבר שבקדושה לא בעינן 
דעתא אלא שתהא שכינה שורה, אבל בזימון בעינן דעתא, שהרי המזמן אומר לחביריו שיזדמנו 
לברך, וכל שיש ביניהם מי שאין בו דעת לא שייך זימון'. 

קט. וכעין זה ביאר את הירושלמי בפירוש מבעל ספר חרדים (שם ד"ה תמ) 'והשם עצמו 
מצטרף עמהם, כדאשכחן בשבטים כשמכרו את יוסף אמרו נחרים בינינו שאין אחד מגיד הדבר 
ליעקב כוי ואין החרם מתקיים בתשעה, מה עשו שיתפו להקדוש ברוך הוא עמהם כוי כדאיתא 
בפרקי דרבי אליעזר (פליז), אלא שאין כח בכל עשרה כשבטים, רק בסעד סניפות קטן שכינה 
אתיא ונשלם המניןי. ועל פי דרכו מובנת היטב סברת הגמרא שיארון ותשעה מצטרפיןי שכן 
הארון [היינו תיבת ספר תורה] הוא כביכול מייצג את השכינה והיא המצטרפת [ובאחרונים יש 
ביארו ש'ארו"ן' ר"ת רואה ואינו נראה' שהשכינה מצטרפת]. ואפשר שי"ל בזה גם 'תשעה 
נראים כעשרהי שתמוה [בפרט אליבא דרבינו תם שכל בי עשרה שכינה שריא, וכי השכינה 
תלויה במה שנראה], ולפי ביאור החרדים ייל שבאמת השכינה עצמה יכולה להצטרף לכל ט', 
אלא כיון שאינו נראה כעשרה לא עשו זאת כעשרה [שכן השכינה אינה נראית], אמנם כיון 
שהתשעה נראים כעשרה ממה נפשך השכינה מצטרפת וגם נראה כעשרה. 

וראה עוד בלשון הירושלמי והמדרש (שם) שהביאו דין 'תשעה נראין כעשרה מזמנין', והקשו 
כיצד שייך שיהיו כעשרה, ותירצו 'אלא אפילו קטן ביניהןי. וקצת משמע שזהו גם הטעם לצרף 
קטן שכך הס עראין כעשרה' [ואמנם הבבלי (מז:) סובר שינראין כעשרהי מתקיים כפשוטו או 
כי מכנפי או כי מבדרי, ולהירושלמי דווקא על ידי צירוף קטן, על כל פנים טעם הכל משום 
'נראין כעשרה'ן. ובזה יובן הטעם שרק קטן אחד מצטרף ולא יותר, ואפשר להבין לפי זה 
החילוק בין עשרה לשלשה [וכלשון החרדים (ד"ה אלא) 'הרי יש עשרה גופים ואף כי אחד קטן 
נבלע בין התשעה הגדולים ומשליםי, מה שאין כן בתוך שלוש שיותר ניכר הקטן]. 

קי. להלן יבואר מהראשונים שאף לרב נחמן דין זה קיים או לגמרי או בצירוף ודע שמברכין 
עליוי [וממילא תלוי בנידון דידן]. 

קיא. ויש לעיין מה המעלה בסימנים של 'קטן גמורי כיון שאינם אלא ישומא בעלמא' (נדה 
מו.). ואכן הבני יששכר (מגיד תעלומה על רבינו יונה ד"ה קטן, נדפס בילקוט מפרשים על הרי"ף מהדורת 
עוז והדר) תמה כמו כן על מה שביאר רבינו יונה (שם) שלהרי"ף קטן כבן תשע אף שלא הביא 
שני שערות מזמנים עליו, ותמה מה הרבותא בזה, הרי השערות באותם ימים כשומא בעלמא 
נינהו. וצריך לומר ששיטת רש"י שמכל מקום יש בזה 'מקצת גדלות' [ועיין מהרי"ט (סוף סי 
נא), קובץ שיעורים (ריש פסחים סק"ב), חידושי רבינו שלמה (ח"ב סי יט), וראה 'אוצר עיוניםי נדה 
מערכה יסימני גדלות']. ועיין ברש"י בנדה (ה. סוף דייה אין חוששין) שפירש ישהגיעו ימי הנעוריםי 
שהביאה שתי שערות או בת י"ב שנה ויום אחד, ונמצא שרש"י לשיטתו שבי שערות קודם 
הזמן יש בהם איזו מעלת גדלות [אמנם הרשב"א (תורת הבית ש"ז ב"ד דף יז. מדפי הספר) נחלק 
שם על רש"י, ועיין ריטב"א ומאירי וחשק שלמה (ברש"י נדה שם), אמנם המרומי שדה והערוך 
לנר (ברש"י נדה שם) העמידו דברי רשיי בשנת הי"א דייקא. וראה בפני יהושע (בתוסי דייה קטן) 
שהעמיד גם את רשיי בסוגיין דווקא בבן ייב שנים סמוך ליייג. 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


עג 


ד. קטן פורח או יודע למי מברכין 
מבואר בגמרא (מז:) דעת רבי יוחנן שאמר יקטן פורח מזמנים עליויל', ונחלקו 
הראשונים בביאור 'קטן פורהי. דעת רש"י (ד"ה קטן, וד"ה לאתויי) 
ישהביא סימנים ולא בא לכלל שניוי, ישאין מדקדקין בו אם בא לכלל שנים 
או לאוי. ובפשטות לפי דעתו אין זה תלוי בגיל, ואף קטן ביותר אם הביא 
סימנים הרי הוא 'פורח'ל'א. 


אמנם דעת התוספות (דיה קטן) בשם רבינו חננאל, וכן הרשב"א (די"ה ולית) 

בשם רב האי גאון?'ב, שקטן פורח היינו שיסימניו פורחיןי כלומר 

שפרחו וצמחו שני שערות אבל אינם גדולות כל השיעור ['כדי לכוף ראשון 

לעיקרןיז. וברשב"א (שויית ח"א סי תנג, סיי תשיח) ביאר? שכבר נעשה בן ייג 

שנה ויום אחדל'ד [אמנם בתוסי יש לפרשללי, שמספיק שנכנס לתחילת שנת 
יג ולא שלמו ימי גדלותו [סוף שנת היייג]לטז, 


מסקנת הגמרא כרב נחמן שמצרפין יקטן היודע למי מברכין' ודלא כרבי יוחנן 
שמצרפין יקטן פורחי. ובראשונים הקשו שהרי הוכיחו מברייתא כדברי 

רבי יוחנן, ואיך יפרנסה רב נחמן. ולכן ביארו התוספות (ד"ה ולית) בריש 

דבריהם?" שאף שאין הלכה כרבי יוחנן במה שמספיק יקטן פורחי, מכל מקום 

גם רב נחמן מצריך שיהיה יקטן פורחי, ולא בא אלא להחמיר שרק אם יודע 

למי מברכין מועיל. ולפי זה נדחקו במה שאמר רבה שאביי ורבא יודעים למי 

מברכים, שאינו נפקא מינה לענין 'זימוןיל'", ‏ שמסתמא עדיין לא היו פורחים, 
שהרי אם היו פורחים אין חידוש במה שידעו למי ברכוליל. 


שיטת רבינו תם (שוית שם) וכן משמעות הרא"ש (שםם), שכוונת רב נחמן 

לומר שמספיק או יפורחי או יודעי?י, ומה שמוכח מהברייתא 
שמועיל יקטן פורחי היינו כיון שמדובר באופן שלא ידע למי מברכיןלכא, 
ולכן צריך שיהיה יפורהי?<3, וכפירוש זה נטו רוב האחרונים בכוונת 


קיב. וכן להדיא בהגהות מיימוניות (ברכות פ"ה ה"ז) בשם בעל הלכות גדולות ורבינו חננאל. 
קיג. וכן הוא להדיא ברבינו עובדיה ברטנורא (פ"ז מייב), הובא בפירוש חרדים (על הירושלמי במשנה שם). 
קיד. וצריך לומר שזהו ביאור לשונו בחידושיו (שס) 'עד שיכנס בכלל שלש עשרהי, ילאחר 
שבא לכלל שלש עשרה שנהי. 

קטו. עיין בביאור הגר"א (סיי נה סי"ד) שהביאו התוס' 'בשנת ייג' [והוסיף יוכן פירשו כל הגאונים 
והמפרשיסי]. 

קטז. התוספות (שם) הוכיחו כדעת רבינו חננאל, ממה שהביאו בגמרא ראיה ממה ששנינו יקטן 
שהביא שתי שערות מזמנין עליו [ושלא הביא שתי שערות אין מזמנים עליון ואין מדקדקין 
בקטן', והוכיחו שברישא משמע שאם לא הביא בי שערות לא, ובסיפא שאין מדקדקין בקטן 
[עיי הגהות וציונים (עוז והדר אות ו) מהדבש תמר], ועל כרחך שבא לאתויי קטן פורח. ואילו 
לדעת רשיי אין צורך ילאתויי קטן פורחי שזהו גופא פשטות הרישא יקטן שהביא שתי שערותי. 
קיז. וכן דעת הערוך (ערך יפרח', קובץ שיטות קמאי עמי אלף שלט), ראבי"ה (סיי קכח, קובץ שיטות 
קמאי עמ' אלף שדמ ד"ה כתב), תוספות רבינו יהודה (סוף ד"יה אשר), ראב"ד (שו"ת תמים דעים ריש 
סיי א). וראה ברא"ש (סוף סיי כ) ובטור (סיי קצט) שהביאו בשם רבינו חננאל שכתב ולא הביא 
שתי שערות ידועותי [ועיין בפרישה (שם אות יח) שפירושו שלא הביא שערות ארוכות כשיעור 
גדלות כמו שכתבו התוס' (דיה קטן) משמו], ואחר כך הביאו שהרי"ף נחלק על זה, והרי"ף הביא 
שיטה אחרת קצת (עיי להלן). [ועיין ביאור הגר"א (שם)]. וביאר הביח (שם סק"ח) מתחילה את 
שיטת רבינו חננאל כשיטה זו שצריכים גם פורח וגם יודע. ועל פי זה ביאר שם יותר, שלא 
נחלק רב נחמן על רבי יוחנן אלא מפרשו, ומה שאמרו ולית הלכתאי הולך על שאר המימרות 
הקודמים. אמנם לבסוף הביא הביח (סוף סי קצט) מהגהות מיימוניות (פ"ה אות ₪ ומרדכי (רמז 
קעב) שמשמע שרח רק החמיר ולא מעיקר הדין, ועיין שם שהביא קושי הלשונות שם הסותרים 
שם [וכן הוא בתוספות רבינו יהודה (שם)], ולכן העלה שכוונת רבינו חננאל להצריך פורח ויודע 
היינו לענין לצרף יותר מאחד, והוא חומרא בעלמא. 

קיח. ורק באו לומר מהו יקטן היודע למי מברכין', ורבה עשה זאת להראות שיש בהם בינה 
ולא לענין זימון. 

קיט. אמנם ברמב"ן (מח.) דחה פירוש זה 'אף על פי שעולה בדרך הסוגיא, קשה הוא עלינוי 
שכן רב נחמן אמר 'קטן' סתם ולא משמע יפורחי, ולא אמר דבריו יחד עם רבי יוחנן שנאמר 
שעליו נאמרו דבריו [להוסיף תנאין, ולכן אי אפשר להעמידו דווקא ביפורחי. 

קכ. וכן הוא מפורש ברבינו תם (שם) 'מדקאמר קטן היודע למי מברכין אי נמי פורח מזמנין 
עליוי, וכן בהמשך בדעת הבה"ג שיקטן פורח ויודע למי מברכין מצטרף' ביאר ר"ת עראה בעיני 
דאו או קאמר או פורח או יודע למי מברכין' [אמנם בבה"ג מצינו סתירה בדבריו, עיין בזה 
תועפות ראם ,על היראים סוף רנג סיק יח) ורייש אלבק (הערות לסי האשכול ח"א עמי 80)]. 

קכא. במהרש"א (נתוסי דייה ולית) תמה על מהלך זה, שאם כן למה אמרו לית הלכתא' גם 
על רבי יוחנן, הרי אולי זהו גופא ביאור דברי רבי יוחנן שמספיק גסי פורח והוא הדין ייודעי. 
ותירץ המלא הרועים (בתוסי שם) שאמורא צריך לפרש דבריו יותר, ומסתימת לשונו משמע שרק 
יפורחי קובע וזהו חידוש רב נחמן שמספיק גם יודעי [והוסיף המלא הרועים (שם) להקשות 
למה לא רצה רבינו תם לפרש הברייתא, שהרישא מדברת ב'אינו יודעי, וסיפא בייודע' שאין 
מדקדקין בקטן, ויחלוק רב נחמן על כל 'קטן פורחי, וברישא היינו שצריך בי שערות ממשן. 
קכב. וזהו לכאורה כוונת הרא"ש (שם) 'והך ברייתא דאין מדקדקין בקטן מוקי לה רב נחמן 
בקטן פורח ואינו יודע למי מברכין, אי נמי כשאין פורח אלא שיודע למי מברכיםי שהוא כעין 
לשון תשובת רבינו תם הנ"ל. אמנם במעדני יום טוב (שם אות ד-ה) פירש דברי הרא"ש שלעולם 
סובר יתרתי בעינן' [ובזה חולק על רבי יוחנן], ומה שהעמיד הברייתא בקטן פורח ואינו יודע 
היינו ילענין סניף לעשרהי, ונראה שם שמעמיס כן גם בתוסי. ועיין תועפות ראם (על היראים 
סוף רנג סוף ס"ק יח) שלא ראה המעדני יום טוב את תשובת רבינו תם ולכן נדחק. וראה עוד 
בתפארת שמואל (על הרא"ש אות יג-יד). 


שיטת רש"י 
ש'קטן פורח' 
היינו שתי 
שערות קודם 
הזמן 


שיטת 
הראשונים 
שמדובר בבן 
י"ג ותחילת 
צמיחת ב' 
שערות 


השיטות בדעת 
רב נחמן 
שצריך גם 
'יודע' וגם 
'פורח' 


השיטות 
שמספיק או 
'פורח' או 
'יודע' 


אוצר החכמה! 


השיטות 
שהכל תלוי 
ב'יודע למי 
מברכין' 


השיטות 
שיודע מועיל 
רק ב'נכנס 
לתוך שנת י"ג' 


השיטה 
שמועיל או 
שתי שערות 
או בן י"ג 
ויודע 


אוצר 


התוספות??י. ולפי זה מה שאמר רבה על אביי ורבא שיודעין למי מברכין 
אפשר לבאר כוונתו בפשטות שאפשר לצרפן לזימון, אף שלא פרחו מכל 
מקום ידעו למי מברכין'. 


הרי"ף (מח.)??' והרמביים (ברכות פ"ה ה"ז) סוברים שרב נחמן חולק לגמרי על 

רבי יוחנן ואין לגמרי דין יקטן פורח', אלא הכל תלוי אם ייודע למי 

מברכיןי שמצטרף אף אם אינו פורח, או שאין יודע ואינו מצטרף אף אם הוא 
פורח. 


ולשיטתם תחזור קושיית הראשונים איך יפרנס רב נחמן את הברייתא, ואיך 

פוסקים להלכה שלא כהברייתא. ותירץ הרמב"ן (מלחמות הי שם) 
שקים להו שאין הלכה כהאי מתניתא [וכן משמעות רבינו יונה (שם)]ללף. אמנם 
הרא"ה (ריש מח. דיה אמר) תירץ הברייתא, שרישא קא משמע לן בהביא שתי 
שערות מזמנים היינו בגדול גמור, והחידוש בזה אף שאינו יודע למי מברכין 
שחייב, שכן לא גרע משאר מצוות שחייב כשנעשה גדול, ובסיפא 'אין 
מדקדקין בקטן' קא משמע לן שאף קטן גמור דהיינו שלא הביא שתי שערות 
וגם לא הגיע בכלל לשנות גדלותו, מכל מקום אין מדקדקין בו ויכול להצטרף 


רבותיו של הרי"ף (הובאו ברייף שם) כתבו שכל דברי רב נחמן שמועיל יקטן 

היודע למי מברכיןי היינו דווקא בינכנס בשנת שלש עשרה שנהיקז 

אף שלא פרח, אבל קודם שנת י"ג אף ביפרחי אין מזמנים עליו. וברבינו יונה 

(שם) הקשה עליהם, שכיון שלדבריהם על כרחך נדחית הברייתא דרבי יותנן, 

שהרי אמרו שיפורחי לא מעלה ולא מוריד, אם כן האיך יכולים לומר שצריך 
יייג. 


ברבינו יונה (שם) הביא מהלך מחודש ליישב על דרך סברת רבוותא באופן 

אחר, שלעולם רב נחמן יתרץ הברייתא בהביא שתי שערות שאף 
בקטן גמור מועיל, ומזה לומדים גם לאופן של בן שלוש עשרה שנה ויודע 
למי מברכין, כמו שמצינו בנדרים שמועיל 'מופלא הסמוך לאישי כשבודקים 
אם יודע למי נדר, הוא הדין כאן כמו שמועיל קטן עם בי שערות, כך יועיל 
נכנס לייג ויודע, והסברא להשוותם שכן יחד מינייהוי סגי. אמנם הסיק רבינו 
יונה (שם) כהרי"ף, ממה שנקט יהיודע למי מברכין' ואם מדובר בנכנס לשנת 

ייג פשוט הוא שיודע. 


קכג. בשהביאו התוספות את שיטת רבינו תם, העמיד הברייתא ב'אינו יודעי, ומשמע שמספיק 
יפורחי. ובמהרש"א הקשה מהלשון יפורח ויודעי שכתבו התוסי שתי פעמים לרב נחמן בדעת 
רבינו תם, ומשמע שנצרך שניהם. ותירצו האחרונים [צל"ח, גנזי יוסף, מלא הרועים, ותועפות 
ראם (שם)] שהכוונה ליוא"ו המחלקתי, או פורח או יודע [וכפי שהעמיד רבינו תם גופו בתשובה 
את הבה"ג]. אמנם רי נתן אדלר הגיה (הובא בהגי וציונים עוז והדר על התוסי שם) שלדעת רבינו תם 
העמידו הברייתא בייודע' [במקום 'אינו יודעיז, ולפי זה התוסי עדיין סוברים גם לרבינו תם 
שצריך 'תרתיי [כפשטות הלשון יפורח וודעץ. 

קכד. בשם גגאוןי, ועיין הגהות מיימוניות (ברכות פ"ה אות ו) שכוונתו לירב האי גאוןי [וראה 
פרישה (אות כא)]. 

קכה. עוד דרך כתב הרמב"ן (מלחמות הי שם) שלעולם גם ב'קטן פורחי אף שלא ידע מצטרף 
לזימון 'כגדול דמיי ובגדול אין צריך להיות ודע למי מברכין' [כמו לגבי עדרים' שמצינו דין 
ימופלא הסמוך לאישין, והנה מהלך זה הוא כשיטת רבינו תם הנזכרת לעיל שמספיק או יפורחי 
או ייודעי [וכל מה ששלל הרמב"ן בריש דבריו מהמהלך שצריך 'תרתיי פורח ויודע]. ויש לעיין 
בוה שהרי הרי"ף השמיט לגמרי יפורחי. מהלך שלישי כתב [ובחידושיו הסיק כמהלך זה] על 
פי הירושלמי (שם) שמצרפין שני קטנים, אחד ליסניףי ואחד ליודאיי, ולפי זה ביאר שאמנם 
ייודע' מצטרף רק בקטן אחד, אבל שנים צריך שיהיה גם פורת. והיינו שמעלת יפורח' היא 
יותר מייודע', שכן יקטן פורחי הרי הוא נחשב כיגדולי [וכלשונו יהרי הוא כגדול ואין מדקדקין 
בשנים, דכיון שהוא מופלא סמוך לאיש עשאוהו כגדול לברכות'], ואילו ייודעי עדיין הוא יקטןי 
ומצטרף בתורת יסניף' ולכן רק אחד מצטרף. 

קכו. והופיף הרא"ה (שם) שלא הביאו סייעתא מהברייתא לרב נחמן, כיון שאפשר גם להעמיד 
באופן אחר כמו שביארו קודם לכן אליבא דרבי יוחנן. 

קכז. וביאר ברבינו יונה (שם) 'ומפני שלא הגיע לעונשין קרי ליי קטן, ורייל כשהגיע בשנת י"ג 
מיד מזמנין עליו, אף על פי שלא הגיע לעונשין עד שישלים כל השנה, אבל קודם שיכנס בשנת 
ייג אפילו הביא שני שערות אין מזמנים עליוי. 

קכח. ברי"ף (שם) כתב 'אף כבן עשר כבן תשעי. אמנם בערוך (ערך 'פרח' ד, בשם רב האי גאון) 
וכן ברבינו יונה (בדעת הרי"ף) כתבו יבן תשע ושמונהי, ואילו הרמב"ם (שם) כתב 'אף כבן שבעה 
ושמונהי. 

קכט. הבית יוסף (סיי קצט ד"ה ומייש הרי"ף) כתב בתחילה שלא נחלקו, אלא כל קטן וקטן לפי 
חריפותו אם יודע מעצמו להשיב [אבל קטן ביותר שלמדוהו למי מברכין, אף אם משיב 
כששואלים אותו כל עוד שאינו משיב מעצמו אין מזמנים עליון. והסיק הבית יוסף על פי 
הרשב"א (מח. ד"ה ולית) שביאר בדעת הרי"ף שזהו 'זמן חינוכוי, והשוה לדברי הריב"ש (סיי תנא) 
שצריך לומר לכל הפחות ב'עונת הפעוטות' [מגיל שש] שיש לו דעת, אבל קטן מכך וחריף 
הרי הוא כמי שאינו בן דעת. וראה מגן אברהם (סיי קצט ריש סק שכתב על לשון המחבר 
ילעונת הפעוטות' כבן טי או כבן יי. ונחלקו הפוסקים בדעת המגן אברהם, שהבאר היטב (סק"ד) 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


לפי שיטת הרי"ף וסייעתו שמועיל אפילו קטן שלא הגיע לשנת ייג, מצינו 
כמה חילוקי לשונות בראשונים מאיזה גיל כבר יכולים להצטרף, כבן שבע 
או כבן שמונה, או כבן תשע?ל". ודנו בזה הפוסקים להלכהללל. 


בפשטות כל הנידון בגמרא לגבי צירוף קטן יודע למי מברכין ופורח הוא הן 

לעשרה והן לשלשה [לרבי יוהנן ורב נחמן כל אחד כשיטתתו. 

ובפרישה (סיי קצט אות כ) מבואר שמדובר בשלשה וקל וחומר לעשרה, שכן 

אם בשלשה מצרפין כל שכן לגבי עשרהלל. אך לפי שיטת הרב רי יוסף הנ"ל 

שלצרף לעשרה יותר קשה מאשר לצרף לשלשה, אפשר שלא יועיל צירוף 
קטן לעשרהללי. 


שיטת הראב"ד (שויית תמים דעים סיי א, הוי"יד בחידושי הרמבין בסוגיין) שכל הנידון 

בסוגיא רק לגבי צירוף 'עשרהי?לב, ואף רבי יוחנן ורב נחמן שמצרפים 

קטן יפורחי או ייודעי היינו בעשרה, ולאפוקי מרבי יהושע בן לוי שאף 'מוטל 

בעריסה' מצטרף, ובזה נפסק כרב נחמן שייודע' מצטרף לעשרה [והטעם להקל 

בעשרה כמו שמצינו לעיל בדעת רבי יהושע בן לוי, וכן ביעלה של ירקי]קלג. 
ולפי"ז בשלשה בעינן גדול ממשיקלי. 


והוכיח הראבייד ממשנתינו (מה.) ינשים ועבדים וקטנים אין מזמנים עליהם', 
ומדובר גס ביודעים למי מברכין, שהרי עשים ועבדיםי פשוט שיודעים 

למי מברכים יותר מקטן, ואף חייבים בברכת המזון מהתורה, ומכל מקום אין 
מזמנים עליהם ילפי שאינן בני קביעותי, וכל שכן קטןקלה. 


הרמב"ן (חידושים מח.) דחה את דברי הראב"ד, ודקדק כן מלשון הגמרא שרב 

נחמן מדבר בשלשהלל. והוסיף להשיג על הוכחת הראב"ד, שהרי 

אף לשיטתו על כרחך צריך לחלק בין עבד לקטן, שהרי דחו במסקנא את 

דעת רבי יהושע בן לוי שעבד מצטרף לעשרה, ואף שעבד יודע למי מברכין, 
ואילו יקטן היודע למי מברכיןי מצטרף על כל פנים לעשרה. 


בשלטי הגבורים (על הרי"ף שם) הביא מפסקי ריאז שרק עושין קטן 'סניףי 

ולא יעיקרי, ולכן אין מצרפים שנים הן לשלשה, והן לעשרה?. ודעת 
הכלבו (סיי כה, הו"ד בבית יוסף סיי קצט) שבישלשה' אכן צריכים אחד ולא שנים, 
ואילו בעשרה מועיל אף צירוף שנים ושלוש קטנים ורק צריך רוב גדוליםקל". 
ובדעת הרמב"ן (מלחמות הי, חידושים) משמע שיקטן היודע למי מברכיןי מצטרף 


כתב שאפשר הוא טעות סופר [שהרי פעוטות הם מגיל שש]. אמנם המאמר מרדכי כתב שהמגן 
אברהם נמשך אחר לשון הרי"ף, וסמך על דברי הבית יוסף שכל אחד לפי חריפותו. ואילו 
המחצית השקל (שם) ביאר שכוונת המגן אברהם להחמיר ולהצריך דווקא טי ויי כיון שיש בזה 
מחלוקת. וראה ברא"ה (ריש מח. ד"ה אמר) וריטב"א (בסוגיין) שאף יכבן חמשי מועיל אם יודע 
מזמנים עליו. ועיין בתורת חיים (סופר, סיי קצט ס"ק טו) שתמה עליהם. ועיין עוד בריטב"א (הלכות 
ברכות פיז ה"א) שמשהגיע ליעונת הפעוטות'. 

קל. היינו כהראשונים שיותר קל לצרף לעשרה מאשר לשלשה, וכמו שמבואר בסוגיית צירוף 
יעלה של ירקי. 

קלא. כל הנידון לפי שיטת רוב הראשונים שאין פוסקים להלכה כרבי יהושע בן לוי שקטן 
מוטל בעריסה מצטרף, אבל לפי הסוברים שמצטרף אין צורך ביודע ופורח. 

קלב. בבן ידיד (על הרמב"ם ברכות פיה הז) תמה שלא השיג הראב"ד לשיטתו על פסק הרמביים 
(שם) שקטן מצטרף אף לשלשה. וכן יש לעיין בהשגות הראבייד על בעל המאור (שם). 

קלג. ועיין בטור (סוף סי קצט) שהביא דעת רבעו פרץ ורב האי גאון שייודע למי מברכיםי 
מצטרף לעשרה ולא לשלשה. ובפשטות נראה שסוברים כהראב"ד, וכן הביא שם הבית יוסף 
(שם) את דברי הראב"ד. אמנם השוה הבית יוסף לדעה זו גם את שיטת רבינו תם הנ"ל 
שהירושלמי מדבר בשלשה ואילו לזימון עשרה מצטרפין. ותמה הפרישה (אות כא) שהרי רבינו 
תם סובר לגבי קטן המוטל בעריסה שמצטרף ולגבי זה חילק בין שלשה לעשרה, ואילו הטור 
לכאורה מדבר לגבי ייודע למי מברכין'. וראה בב"ח (שם) לפירוש מחודש בדעת רבינו פרץ, 
וראה מהלך דומה בתועפות ראם (על היראים סוף מצוה רנג) שתירץ הסתירה בדעת הבהיג. 
קלד. ראה להלן שגם בביאור הגר"א (סיי נה סיד) הביא מהלך דומה, אלא שהוא ביאר משום 
כך שנדחה להלכה מסקנת הסוגיא [ועיין שם שהעמיס פירוש זה בתירוץ השני בתוס' (סוף מז: 
סוף דיה קטף]. 

קלה. ועיין לעיל סוגיית עשים בזימוןי בביאור הגירעותא שלהם בזימון, והבאנו דברי הראב"ד 
כאן שמבואר שחסר ביקביעות'. עוד הוכיח הראבייד שם מהירושלמי כדעתו. 

קלו. ובלשונו (שם) ישכל מקום שאמרו חכמים מזמנין עליו, זימון בשלשה במשמע, וכיון שאמר 
רב נחמן סתם יקטן היודע למי מברכין מזמנים עליוי ולא קאמר יעושין אותו סניף לעשרה' אי 
נמי מצטרפין [לעשרהן, לזימון שלשה קאכרי. והוכיח שיטתו ממה שדקדקו בתחילת הסוגיא 
(מז:) מלשון רב אסי 'מזמניםי והקשו מהמשנה, ותירצו מלשון רבי יהושע בן לוי 'אף על פי 
שאמרו אין מזמנים עושין אותו סניףי הרי שסתם מזמנים בשלשה הוא. וכן הוכית ממה שלא 
הקשו בגמרא על רב נחמן מלשון המשנה ['אין מזמנים] ויתרצו כרבי יהושע בן לוי [כמו 
שהקשו ותירצו לרב אסין. 

קלז. וכן פסקו המגן אברהם (סק"ו) והברכי יוסף (הו"ד בשער הציון ס"ק יד). 

קלח. והוסיף הכלבו (שם), שאין להוכיח ממעשה דרבה ואביי ורבא ששיבחם כדי לזמן, שאפשר 
שהיה שם עשרה, או שני גדולים מלבדם. 


שיעור 'קטן' 


קטן פורח 
ויודע לגבי 
צירוף לעשרה 


שיטת הראב"ד 
שמצטרף רק 
לעשרה ולא 
לשלשה 


דעת הרמב"ן 
שמדובר לגבי 
שלשה 


כמה קטנים 
מצטרפים 
ב'פורת ויודע' 


קטן היודע 
לענין צירוף 
ל'דבר 
שבקדושה' 


הרי"ף 
והרמב"ם 
פסקו כרב 
נחמן 


דעת 
הראשונים 
שהלכה 
כהירושלמי 


קושית 
הפוסקים 

כיצד דוחים 
מסקנת הבבלי 


מהלך הגר"א 
שהבבלי חילק 
בין עשרה 
לשלשה 


אוצר 


אכן רק אחד ולא שנים, אבל לענין 'פורחי אף בשנים. וברא"ה (מח. סוף דייה 
אמר) נקט שצריך ירוב הניכרי, ולכן בשלשה רק אחד, ובעשרה סגי בשבעה 
שיודעיםקלט. 


דקדקו האחרונים בדעת הרמביים?, שרק בזימון נתחדש צירוף יקטן היודע 

למי מברכיןי, אבל לא לגבי דיני 'עשרהי בקדיש קדושה וברכו. 
וביאור הטעם כתב רבינו יונה (סוף סוגיין) 'דווקא לענין ברכת המזון עושין 
אותם סניפים מפני שכל אחד בפני עצמו יכול לפטור עצמו מחיוב ברכת 
המזון, אבל לקדיש כו' שכל אחד ואחד לא היה יכול לפטור עצמו מחיוב 
בשום ענין, צריך שיהו כולם בני מצוהי. ובמגן אברהם (שם סוף סקש) ביאר 
כוונתו, שאם רוצה אינו אוכל ואז לא מתחייב כלל בברכת המזון. אמנם 
במאמר מרדכי (סוף רמו קצט סוף סק"ד ד"ה כתב) פירש באופן אחר, שכל 
אחד יכול לפטור עצמו בלא זימון על ידי ברכת המזון ביחיד י'א"כ אין 
הצטרפות הקטן דבר גדול כך כךי, מה שאין כן ידבר שבקדושה' אינו נפטר 
רק שיהיו כולם כאחד עדה קדושה, ולכן צריך עשרה גדולים?%*. אמנם 
הרשב"א (שו"ת ח"א סי תנג, סיי תשיח) נראה שסובר שאין לחלק בין זימון 

לשאר דבר שבקדושה?מי. 


הרי"ף והרמביים (שם) פסקו כרב נחמן וכפי שנתבארה שיטתם שסובר שאם 
הקטן ייודע למי מברכיןי אף בקטן גמור מצטרף?ײי. וכן פסק הבית 
'וסף (סוף סי קצט דייה ולענין, שו"ע שם סיי)קמז, 


אמנם התוספות ותוספות רבינו יהודה (סוף דיה ולית)?!" לאחר שהאריכו 

בביאור הסוגיא, העלו 'מסקנא דמלתאי שאין עושין קטן סניף לעשרה 
לזמון ולתפלה ולשלשה עד שיביא שתי שערות, ונסתמכו על המעשה ברבי 
יוסי ברבי חלפתא המובא בירושלמי (שם). והבינו הפוסקים?י' שכוונתם לפסוק 
שאין צריך לצרף כלל קטן עד שיגדיל לגמרי, כלומר שיביא שתי שערות 
גמורות לאחר שנעשה בן ייג שנה ויום אחד. וכן פסקו הרמ"א (דרכי משה סיי 


נה, הגהה סיי קצט ס"י) והביח (סוף סיי קצט) קמז, 


ותמה הבית יוסף (שם) על הראשונים, כיצד דוחים מסקנא דבבלי שפסקו 

להדיא כרב נחמן, מפני המעשה בירושלמי. והביא הבית יוסף (שם) את 

דעת הסמיג (עשין כו) שפוסקים 'כמעשה רבילמח, ובב"ח (שם) הוסיף שגם 

הבבלי שפסק הלכה כרב נחמן אפשר לפרש הלכה ואין מורין כן'למט. וכעין 
זה בב'אור הגה"א (סיי נה סיד)?י. 


עוד תירץ הגר"א (שם) מהלך נוסף על פי השיטות שבכל הסוגיא מדובר 
לענין צירוף ליעשרהי?י*, ורק בזה מועיל צירוף קטן [פורח ויודע] ולא 


קלט. ועי' תורת חיים (סופר, סיי קצט ס"ק טז). 

קמ. בהלכות ברכות (פ"ה הײז) פסק צירוף יקטן היודע למי מברכין', ואילו בהלכות תפילה 
(פ"ח ה"ד) פסק שאין עושין בפחות מעשרה גדולים. וכן דקדקו בדעתו הריב"ש (סיי תנא), הבית 
יוסף (שם) והרד"ע (נדפס בספר הליקוטים מהדורת הרב שבתי פרנקל שם). וכן דקדק הבית יוסף משיטת 
הרי"ף שלא הזכיר צירוף קטן לתפילה. 

קמא. וסיים המאמר מרדכי ביצריך עיון'. ויש לעיין בחילוק רבינו יונה, שהרי בגמרא השוו לגבי 
יקטן המוטל בעריסהי את דין זימון עשרה לדין עשרה בתפילה, וכעין זה הקשה ר"ש ביר 
מרדכי (ספר הליקוטים שם) על הרמב"ם. ובבית יוסף (סוף סי קצט דיה ולעניף) שכתב שהביאור 
בחילוק בין זימון לשאר דבר שבקדושה, שכן 'דבר שבקדושהי' לא מועיל קטן, משום שחמור 
יותר מיזימון בעלמאי, והוסיף שם שאף שבדעת רבי יהושע בן לוי מבואר להיפך שיקטן המוטל 
בעריסה' סניף לעשרה ולא לשלשה, היינו משום שסובר בהכרח שדבר שבקדושה אין צריך 
דעת רק השראת השכנה [והיא אף על קטן], מה שאין כן 'זימוןי צריך דעת, אבל להלכה 
שאין מצרפין 'קטן בעריסה' ממילא דבר שבקדושה הוא חמור כזימון. וצריך ביאור שהרי סוף 
סוף בזימון עשרה מצרפין קטן, כמו שכתב הבית יוסף בדעת הרמבים, וכן פסק להדיא בשויע. 
קמב. שם דן לדעת רב נחמן לענין יפורח ויודעי, וסובר לשיטתו שיפורחי היינו שכבר השלים 
שנת ייג והתחילו לצמוח השתי שערות. 

קמג. והופיף הרמב"ן (שם) שאף שסוגית הירושלמי חולקת, אין סומכים עליה שכבר פסקו 
בככלי כרב נחמן. 

קמד. ויש נוהגים לצרף קטן שהגיע לעונת הפעוטות ויודע למי מברכין [עיין בכף החיים (ס"ק 
כט) על פי הברכי יוסף מגיל תשע, ובאור לציון (שו"ת ח"ב פי"ג אות יא) מגיל שש אם יודע למי 
מברכיןן. וראה שלטי הגבורים (על הרי"ף אות א) בשם יהאחרוניםי שהסכימו שבשעת הדחק 
המיקל [כהריייף וסיעתו] לא הפסיד. 

קמה. וכעין זה גם ברא"ש (סוף סיי ס [לאחר שהביא את המעשה ברבי יוסי שבירושלמי, סיים 
יהלכך המחוור שבכולן' כו'ז. וכן הביאו המרדכי (רמז קעב) והטור (סי' קצט). 

קמו. כך הביאו הבית יוסף (סיי קצט, סיי נה) והפרישה (סיי קצט אות כא) בשם המהרי"ק (שורש 
מט), וכן הפוסקים להלן בסמוך. 

קמז. אלא שכתבו שאם הגיע לגיל ייג שנים 'אין מדקדקין בשערות' שכן יש יחזקה דרבא' 
שיש לו שערות. ועל פי זה נוהגים האשכנזים שלא לצרף כלל קטן. והנה סמך הרמ"א על 
יחזקה דרבא' שאם הגיע לי"ג שנה חזקה שהביא גם שתי שערות. ועל פי זה פסקו המשנה 
ברורה (סיי קצט סיק כו) והקצות השולחן (סיי מה סק"ט) שנוהגים שבחור בר מצוה מברך. אכן 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


עה 


לצירוף ישלשהי שבזה שנינו שאין מזמנים על כל קטן, והסברא בזה שיותר 
קל לצרף לעשרה מאשר לשלשה. וכבר נתבאר לעיל בשיטת הרב רי יוסף 
שיסוד זה תלוי ועומד במחלוקת רב אשי ומר זוטרא (מה:), ונמצא שכל 
מסקנת הסוגיא בקטן עולה כפי דעת רב אשי שיותר קל לצרף לעשרה 
משלשה, אבל כיון שלהדיא פסקו לעיל (מה:) שהלכה כמר זוטרא שיותר קשה 
לצרף לעשרה מאשר לשלשה, ושוב כיון שמוכח במשנה שאין מזמנים על 
קטן לשלשה כל שכן שאין לצרף לעשרה, אלא כהמעשה בירושלמי שאין 
לצרף קטן כללקיג. 


הרמב"ם (ברכות פ"ה היז) פסק שנשים ועבדים וקטנים אין מזמנים עליהם 

יאבל מזמנים לעצמןי. ומשמע שחבורת קטנים לעצמם מזמנים. 
ויש גורסים?יי בהמשך דבריו להדיא 'אלא נשים לעצמן או עבדים לעצמן או 
קטנים לעצמןי. אמנם הכסף משנה (שם) דקדק מהברייתא (מה:) שקתני עשים 
מזמנות לעצמן ועבדים מזמנים לעצמן, נשים ועבדים וקטנים אין מזמנים', 
ולא הזכיר ברישא גם 'קטנים מזמנים לעצמםי משמע שאינם מזמנים, וביאר 
הטעם 'לפי שהקטנים אינם חייבים בשום מצוה, אלא על אביהן מוטל לחנכם, 

ופיון שהיאי חברת קפנים אע מפויס בזיפוןיקנה, 


ה. עלה של ירק לצירוף שלשה 


אף שעיקר דין זימון נתקן דווקא על אכילת סעודת פת, וקיימא לן (חולין קו.) 

שאין מזמנים על הפירות?י", מכל מקום נתחדש דין צירוף מיעוט אוכלי 
ירק וכדומה לרוב אוכלי דגן, לדין 'זימוןי. וכך אמרו בגמרא (מח.) 'אמר רב 
יהודה בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב, תשעה אכלו דגן ואחד אכל 
ירק מצטרפין, אמר רבי זירא בעאי מיניה מרב יהודה שמנה מהו, שבעה מהו, 
אמר ליה לא שנא. ששה ודאי לא מיבעיא לי, אמר ליה רבי ירמיה שפיר 
עבדת דלא איבעיא לך, התם טעמא מאי משום דאיכא רובא. ואיהו סבר רובא 

דמינכר בעינןי. 


ובהמשך הביאו ברייתא 'רבי שמעון בן גמליאל אומר, עלה והיסב עמהם, 
..אֲפִילו לא טבל עמהם אלא בציר, ולא אכל עמהם אלא גרוגרת 

אחת מצטרףי, ומסיקה הגמרא 'אצטרופי מצטרף אבל להוציא את הרבים ידי 

חובתן עד שיאכל כזית דגןי. וכן אמרו 'אתמר נמי, אמר רב חנא בר יהודה 

משמיה דרבא, אפילו לא טבל עמהם אלא בציר ולא אכל עמהם גרוגרת אחת 

מצטרף, ולהוציא את הרבים ידי חובתם אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן. 

אמר רב חנא בר יהודה משמיה דרבא, הלכתא אכל עלה ירק ושתה כוס של 
יין מצטרף, להוציא אינו מוציא עד שיאכל כזית דגן. 


בשם הסטייפלער הביאו (ארחות רבינו ח"א עמי פו, שונה הלכות סי קצט סעיי ₪ להחמיר, על פי 
שיטת החזון איש (סיי לא סק"א) שרוב השיטות סוברות שיזימון דאורייתא' ואין לסמוך בזה על 
יחזקה דרבאי. 

קמח. ומכל מקום דחה הבית יוסף, שעדיין אין בכדי מעשה רב לדחות 'תלמוד ערוך בידינוי. 
קמט. והופיף הביח (שם) להקשות שתינח בזימון שבזה יש 'מעשה רבי בירושלמי, אבל לענין 
יתפילה' שלא מצאנו 'מעשה רבי מנא לן. ותירץ הב"ח (שם) כיון שצירוף עשרה הן בזימון והן 
בתפילה מאותו הטעם יבי עשרה שכינתא שריאי מדין יונקדשתיי, לכן אין לחלק בין תפילה 
לזימון. 

קנ. עיין שם שכיון שכתב בהגהות מיימוניות (הלי ברכות פ"ה אות ו) שמנהג העולם כהירושלמי, 
ממילא כבר הרי הוא בכלל 'כל שהלכה רופפת' כוי [שיש לילך אחר המנהג]. 

קנא. הגר"א ציין למקור שיטה זו לתירוץ השני שבתוספות (סוף ד"ה קטן) שנחלקו רבי יוחנן 
ורבי יהושע בן לוי [אך לכאורה אפשר לפרש בכוונת התוספות שהברייתא שם מדברת הן 
בשלשה והן בעשרה ולכן הכריח שנחלקו, ודלא כהגר"א שכל הצירוף רק בעשרה]. אכן שיטה 
זו נתבארה להדיא בדברי הראב"ד (שו"ית תמים דעים סי א) שהובאה לעיל [ועיי דמשק אליעזר 
(על הגר"א שם)]. 

קנב. אמנם ראה שיטת הבית יוסף (סוף סי" קצט שם, ועיין סי נה) שהסיק בכוונת הראשונים 
שלעולם לא מספיק יפורחי [כלומר תחילת שערות] אלא צריכיםי ישערות ארוכים' כפי שיעורן, 
ומדובר קודם י"ג שנה [ודקדק כן מלשון הרא"ש ותוסי שם יאין עושין קטן סניף עד שיביאי 
כוי משמע שכשיביא אף שהוא עדיין 'קטן' משמנים עליו, וכן נסתייע שם מרבינו יונה שהבין 
גם בירושלמי שמדובר קודם הזמן], ומועיל רק בצירוף ייודע למי מברכיןי כדברי רב נחמן [ונמצא 
שצריכים שתי שערות גמורות וגם יודע למי מברכין], וכך יתרץ רב נחמן את הברייתא יאין 
מדקדקים בקטן', שבעלמא שתי שערות בקטנות הוה 'שומאי, וגבי זימון מצטרף כגדול אם 
יודע. ופירש דלרבי יוחנן אף שערות שאינם גמורות, ואילו רב נחמן מפרש שתי שערות גמורות. 
קנג. עיין 'שנויי נוסחאות' (מהדורת הרב שבתי פרנקל שם) על פי ספר הבתים, ספר השולחן, ובטור 
[וכן כתה"י ובדפו"ס וסי המוגה]. אבל בשאר דפוסים ליתא. 

קנד. מה שסובר הכסף משנה כאן שדין 'חינוך' מוטל על האב ולא על הקטן, כך מבואר גם 
ברשי"י (פת דיה עה; וברמבין (מלחמות הי ברכות יכ6. וראה מאפר מרדכי (סיי קבט רישי סקייב). 
קנה. וכן פסקו בטושו"ע (סיי ריג ס"א), וראה טעם הדבר בהשגות הראב"ד (ברכות פ"א הי"ט). 
ועיין עוד בשאילתות דרב אחאי גאון (שאילתא נא), ריטב"א (הלכות ברכות פ"ה סי ז), והעמק שאלה 
(שאילתא קמו סק"ו). 


קטנים לעצמן 


מקור הסוגיא 


שיטת 
הסוברים 
שירק אינו 
מצטרף 
לשלשה 


שיטת 
הסוברים 
שמצטרף ירק 
א וצר הכמה 


טעם החילוק 
בין שלשה 
לעשרה 


אוצר 


עו 


נתבאר שמצרפין מיעוט אוכלי ירק לרוב אוכלי דגן לזימון עשרה, ודנו 

הראשונים בנוגע לצירוף לשלשה?י'. הרי"ף (לה: מדפי)?? והרמביים 
(ברכות פ"ה הייח) וסיעתם?י" חילקו, שכל מה שמועיל לצרף מיעוט אוכלי ירק 
היינו לענין זימון יעשרהי, אבל לצרף לישלשהי אינו מצטרף עד שיאכלו כולם 
כזית דגן?'ל. וש שהשוולל דין זה ביעלה ירקי לדין 'קטן המוטל בעריסהי 
(מז:) אליבא דרבי יהושע בן לוי, שמצטרף לעשרה אף שאינו מצטרף לשלשה. 


אמנם שיטת הרא"ש (סיי כא) ורבינו יונה (שם דייה ואפילו) ושאר ראשוניםללא, 

שדין צירוף שלשה שוה לדין עשרה, ומצטרף אוכל ירק לבי אוכלי 
דגן?3. והוסיפו בראשונים?ל" להוכיח שאין להחמיר בשלשה, מייצא אחד 
לשוקי (מה:) שנחלקו בזה מר זוטרא ורב אשילסד, ונפסק להלכה כמר זוטרא 
שליעשרהי לא מועיל ולישלשהי מועיל, הרי שיותר חמור עשרה, ואם כן כל 
שכן בשלשה שמועיל צירוף 'אוכל ירקי. ותירצו רבינו יונה והרא"ישלסה, שדווקא 
לענין לישב יחדיו הצריכו שישב עמהן??' כדי שתהיה השכשייישורה ויוכלו 
להזכיר השם, אבל בסוגיין שאין 'אוכלי ירקי חסרון מצד השראת השכינה, 

אלא מצד האכילה בזה מחמירים בשלשה יותר מעשרה. 


בלשון הראשונים (שם) מדוקדק, שהטעם לחלק בין שלשה לעשרה משום 

חומרא וקולאללז, שיותר קל לצרף ליעשרהי מלישלשהיקס". אמנם 
במעדני יום טוב (על הרא"ש שם אות ט) ביאר שסברת הרי"ף שבשלשה אין כאן 
ירוב הניכרילפל, שכן אוכל ירק אחד מול שנים אינו ניכרי כרוב שבעה מול 


קנו. כתב רבינו מנוח (הלי ברכות פ"ה סוף ה"ח) שאין הנידון להלן אלא למאי דקיימא לן (מה:) 
ששנים אין מזמנים, אבל למאן דאמר שאם רצו שנים מזמנים (מה.) פשיטא שאפילו לא אכל 
השלישי אלא ירק וציר מצטרף עמם, שהרי גם בלעדיו מזמנים. ונראה כוונתו שממילא גם חלה 
חובת זימון. 

קנז. במרדכי (רמז קעג) לאחר שהביא השיטה המחלקת בין שלשה לעשרה, כתב יונראה דדעת 
האלפסי כן, מדלא הזכיר כלל מצירוף שנים דגן ואחד ירקי. והמלא הרועים (עוז והדר שם אות 
א) העיר שלפנינו ברי"ף מפורש כן להדיא. ותירץ הב"ח (סיי קצו ס"ג דייה כתב הרב אלפסי) שהיתה 
לו גירסא אחרת ברי"ף. אכן הקשה החיד"א (שו"ת יוסף אומץ ריש סיי עא דייה וראיתי) שכיון שחברי 
המרדכי יהראיש והגהות מיימוניותי וכן רבו המהר"ם מרוטנבורג (הו"ד בשו"ת תשב"ץ קטן סיי שז, 
והגהות מיימוניות שם), גרסו להדיא ברי"ף כן, לא מסתבר שהמרדכי יגרוס אחרת. וביאר השל"ה 
(עמק ברכה על המרדכי שם, דפוס אמשטרדם עמ' קס) שקודם אמר המרדכי שאף דעת האלפסי 
כשיטת הסוברים לחלק בין שלשה לעשרה, אלא שהוכחתו לכך ממה שלא הזכירה הגמרא 
מצירוף לגי אלא צירוף ליי, וזהו טעם הרי"ף שפסק לחלק כך [והוסיף שם שלעיל הביא הוכחת 
התוס' מהירושלמי, וכאן בא לבאר שהרי"ף שלא כתב להוכיח כן מהירושלמי שמע מינה שמשם 
אין ראיה, אלא ראיה זו]. והחיד"א (שם ד"יה ואחזה) הסכים עמו [הגם שדחוקן, והוסיף על פי 
זה פרפרת נאה בסיום לשון המרדכי שלאחר שהביא דברי הרי"ף, הביא שלראבי"ה לא נראה 
כן משום הסוגיא בדף מה: שמסיק שעשרה חמור משלשה. ולהבנת השל"ה הנ"ל, יש לפרש 
כוונתו בזה לדחות ראיית הרי"ף ממה שלא הוזכר בגמרא אופן דצירוף לג', שכן הוא מובן 
מאיליו בתורת יקל וחומרי מעשרה, שכבר נתבאר שעשרה חמור טפי יובאים הדברים בדקדוקי. 
קנת. השר מקוצי (בתוסי דיה תשעה), רשב"א (דיה ולענין), ריטב"א (ד"ה ולא, הלי ברכות פ"ז ה"ג), 
מאירי (ריש דיה תשעה), יראים (סיי רנג), סמ"ג (עשה כז ימסקינןי, הובא בהגהות מיימוניות שם אות ז), 
שבלי הלקט (סיי קנב בשם רה"ג, ר"ת ורי ישעיה), אשכול (אלבק הלי סעודה עמי 81), השלמה (ברכות 
שם). 

קנט. ועיין בלשון הרמב"ם (שם) שפתח 'אין מזמנין אלא על מי שאכל מכזית פת ומעלהי, 
ושוב כתב שבעשרה מצרפין שלשה אוכלי ירק, וסיים שוב יבמה דברים אמורים בעשרה, אבל 
שלשה צריך שיאכל כל אחד מהן כזית פתי. ותמה הכסף משנה (שם סו"ד) למה הוצרך לכפול 
דבריו. ונדחק הכסף משנה, שבתחילה כתב הרמב"ם שאין מזמנים אלא על האוכל כזית, ולאחר 
מכן חזר לכתוב דין צירוף לעשרה, ומבאר שמה שאמר קודם לכן 'אין מזמנים אלא על מי 
שאכל כזית פת' אינו מדבר אלא בשלשה. ועיין עוד בברכת ראש (מח. דיה אמר ר"י), בן ידיד 
וקול בן לוי (על הרמבי"ם שם) וחקרי לב (או"ח סיי מז). 

קס. תום' (שם) [וכן משמעות הפני יהושע (מח. בסוף תוסי ד"ה ולית)] ויראים (שם). 

קסא. ר"י (בתוסי שם), תוס' רי יהודה (שם), אור זרוע (שם), ראבי"ה (סיי קכט), ראב"ן (סיי קפד), 
המנהיג (הלי סעודה סי יא), פסקי הרי"ד (שם), פסקי ריא"ז (הוי בשלטי הגבורים שם), רוקח (סי 
שלד), סמ"ק [כך הביא הבית יוסף, ולפנינו הוא בהג'"ה בסימן ק"ט עמי פה אות לב, ועיין סוף 
לשון המרדכי שהסמיג כשיטה זו, והשלייה ביעמק ברכהי שם שלפנינו הסמיג כשיטת החולקים, 
אך כתב שצריך לומר 'סמ"קיץ, וכן הביא הסמ"ג (שם הוי בהג' מיימוניות שם) בשם ר' מנחם 
וורדימס בשם ריצב"א. 

קסב. כתבו הרא"ש והטור 'אבל איפכא לאי [שנים שאכלו ירק ואחד אכל דגן]. ותמה הפרישה 
(סיי קצז אות ז) מה צורך לומר זאת, והרי פשוט כן. ותירץ הפרישה (שם) שכיון שיש ראשונים 
שכתבו שאדרבא סברא להחמיר בעשרה יותר משלשה [כדלהלן] הוה אמינא שבעשרה צריך 
רוב, אבל בשלשה אפילו שני אוכלי ירק יצטרפו לאחד שאכל דגן. 

קסג. סמ"ג (שם) ומרדכי (שם) [בשם ראביייה]. 

קסד. שיטת רב אשי שכל דין ייוצא לשוקי דווקא לענין צירוף לעשרה, אבל לענין צירוף שלשה 
לא מצטרף עד שיהיו יחדיו. אבל למר זוטרא להיפך, הובאו דבריהם לעיל לגבי יקטן בזימון', 
ועיין שם בארוכה. 

קסה. וכן כתבו הארחות חיים (הלי ברכת המזון סי" לו), כלבו (הלי ברכת המזון סי כה) וכסף משנה 
(הלי ברכות פיה סוף היייג). [ברא"ש (שם) כתב שהוא 'דוחק]. 

קסו. לשון הרא"ש יובעינן הסיבהי, ועיין מאמר מרדכי (שם סק"ח) שנתקשה בכוונתו, וכתב 
שהוא טעות סופר, וצריך לומר כמו ברבינו יונה יבענין הישיבה' [והעמיס שגם במעדני יום טוב 
(שם) נפלה טעות]. 

קסז. כך משמע ממה שדנו רבינו יונה והרא"ש להשוות לייוצא לשוקי ששם חמור יותר עשרה 
משלשה, הרי שזהו נידון כללי מה יותר חמור. וכן מדוקדק מלשון התוספות (שם) 'מחמרינן 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


שלשהץץ, ובזה פליגי אם הוי ירוב הניכרי. ולפי זה לא שייך ליקולא וחומראי 

ואינו דומה לדין ייצא לשוקי. אמנם ברבינו יונה (שם) כתב להדיא שנחשב ירוב 

ניכרי כיון שיש כאן שני שליש, ואינו דומה לששה אוכלי דגן מול ארבעה 
אוכלי ירק שאין הששה ישני חלקיםי מתוך העשרה?ע*. 


פברא נוספת הוזכרה ברשב"א (מח. דייה ומ"מ אכתי) שהאוכל ירק וכדומה אינו 

חייב בברכת המזון וחסר אצלו 'צירוף לזימוןי שאינו בר זימון, אכן 

לענין עשרה שאני 'לצירוף הזכרת השם לזימון עשרה לא בעינן מחויב ממש 

בברכת המזון, אלא כל שהוא גדול וחייב בברכה כלל מצטרףי. והוכיח כן מיקטן 

מוטל בעריסהי ויארוןי שהובא לעיל (מז:) שיש לצרפן לעשרה אף שאינם בני 
זימוןקעב. 


התוס' (דיה תשעה) הוכיחו מהברייתא בירושלמי (פ"ז נג:=נד.) ששם שנו 
הברייתא שהובאה בבבלי 'עלה והיסב עמהםי בתוספת הסבר ישנים 
שאכלו פת ואחד ירק מזמניםי, הרי שהצירוף מועיל אף לישלשהי. אמנם השר 
מקוצי (בתוספות שם) והרשב"א (דיה ולענין) הוכיחו לאידך גיסא, שבירושלמי 
אמרו שהברייתא היא דווקא שיטת רבי שמעון בן גמליאל ואילו חכמים 
חולקים, וממילא אכן בזה גופא נחלקו, ואין הלכה כיחידקעג. 


הכרח הרא"ש ורבינו יונה (שם) שגם בשלשה מצטרפין אוכלי ירק, הוא ממה 
שחילקו בגמרא (מח.) שאף שמצטרף אוכל ירק מכל מקום 'להוציא 


טפי בצירוף שלשה מעשרהי, ומלשון המרדכי ייותר יש להחמיר בצירוף ג' מצירוף עשרהי. 
קסח. הפברא בזה שלהחיל שם 'קביעות' לזימון נצרך יותר בסיס איתן, מאשר לגבי עשרה' 
שכבר יש כאן מצב של זימון ורק צריך תוספת הנצרכת לזימון מורחב. וראה מעין סברא זו 
שנתבארה לעיל ביקטן בזימוןי מפירוש המיוחס לרש"י (על המדרש בראשית רבה פצ"א). 

קסט. שהרי להלכה קיימא לן כרבי זירא שששה אוכלי דגן אינם מצרפים די אוכלי ירק, אלא 
בשבעה אוכלי דגן מול ג' אוכלי ירק. והוסיף במעדני יום טוב (שם) לבאר על פי סברתו, שזהו 
גופא הכרח הרי"ף לחילוקו מסברא. 

קע. פשטות כוונת המעדני יום טוב שבשביל ירוב הניכרי נצרך שיהיה יותר מפי שנים ברוב 
ביחס למיעוט [כמו בשבעה מול שלשהן, מה שאין כן בשנים מול אחד שאין יותר מפי שנים 
[ודלא כרבינו יונה שיובאו להלן]. ותמה החיד"א (שו"ת יוסף אומץ סי עא דיה ואחזה אנכ כיצד 
העלים עינו מרבינו יונה שכתב להיפך [והוא בא על דבריון. אך ייל שבזה גופא נחלקו רבינו 
יונה והריי"ף, והמעדני יום טוב בא ליישב שיטת הרי"ף. אכן החיד"א (שם) העמיס במעדני יום 
טוב ביאור אחר, שירוב מנכרי היינו אדם אחד יותר מרוב רגיל באותו הנידון, והנה בעשרה 
שרוב רגיל [הפחות ביותר] היינו יששה', נמצא שכשנוסיף אדם אחד בשביל 'מנכרי הוי שבעה, 
אמנם בשלשה, שנים נגד אחד זהו רוב רגיל, ואין כאן 'תוספתי על הרוב. וראה בבני יששכר 
(ימגיד תעלומה' על רבינו יונה שם, נדפס בילקוט מפרשים שעל הרי"ף מהדורת עוז והדר) 'בשבעה ושלשה 
נראה מספר הריבוי ביותר דכשיושבין למשל בצד אחד מהשולחן שבעה ובצד השני שלשה, 
הנה ניכר ונראה המקום הפנוי ביותר, מה שאין כן בשנים ואחד, והוא דבר מסתברי. 

קעא. ועיין לשון רבינו מנוח (שם דייה שבעה) 'רובא דמנכר לא הוי בפחות משנים יתר על החציי. 
העיין בבהחי עסי" קצו יסקיב)]. 

קעב. עיין שם ברשב"א, שאף שלהלכה לא קיימא לן ביקטן מוטל בעריסה' ויארוןי שמצטרפין, 
מכל מקום שמענו יסוד זה שאין צריך להזכרת השם שכל העשרה יצטרפו לברכת הכזון [ועיין 
עוד בהמשך המערכה בנוגע לדברי הרשב"א כאן]. ומהלך זה נראה שנקטו השולחן ערוך הרב 
(שם ס"ב) וזהו לשונו 'לא הקילו כו" אלא להצטרף לעשרה, שכבר יש מאוכלי הפת שיעור הראוי 
לזימון אלא שאינן רשאין להזכיר השם בפחות מעשרה, לכן די בצירוף ג' אוכלי ירק כוי שהם 
יכולים גכ לענות עמהם ברוך אלוהינו שאכלנו משלו, אבל בזימון גי כל שאין גי שאכלו פת 
שהם חייבים בזימון אין מזמנים בצירוף מי שלאש אכל פת כיון שאינו חייב בזימוןי. וכך משמעות 
המשנה ברורה (שם ס"ק יז). 

קעג. והוסיף הרשב"א, שאף שבבבלי הקשו מברייתא זו על רבי יוחנן ולא תירצו שתכמים 
חולקים [ומשמע שהברייתא מוסכמת, וזוהי הבנת ר"י שבתוסי שהוכיחו מהירושלמי שעל כל 
פנים מוכח שמדובר בשלשה, ואף שהירושלמי סובר שנחלקו, בזה סומכים על הבבלי שלא 
נחלקו, וכן טען היפה תואר (על בראשית רבה פרי צא)], ותירץ הרשב"א (שם), שהמקשן טעה שלא 
נחלקו חכמים על רבי שמעון בן גמליאל כמו שטעה שמדובר בילהוציאי, ומה שהתרצן לא דחה 
מצד שחלוקים חכמים, שרצה ליישב לפי כל התנאים, ואליבא דאמת שאף רבי שמעון גמליאל 
שנחלק לגבי צירוף לשלשה מכל מקום מודה שאינו מוציא אחרים ידי חובתן. ונמצא שלדעת 
הרשב"א למעשה פליגי תנאים בצירוף לשלשה. 

אמנם הריטב"א (ד"ה ולא) ביאר שקים להו לגמרא שלא פליגי רבנן עליה. והחיד"א (שוית חייס 
שאל ריש סי ע) הביא מהכנסת הגדולה שתירץ הסוברים לחלק בין עשרה לשלשה, שלעולם 
קושיית הבבלי רק על מה שאמר רבי חייא בר אבא ששמעון בן שטח שהוציא 'לגרמיה הוא 
דעבידי, משמע שהוא שיטת יחיד, ובזה הקשו לו שאף רבי שמעון בן גמליאל סובר כמותו 
[ואמנם ההלכה כחכמים שמחלקים בין עשרה לשלושן. והוסיף הכנסת הגדולה לבאר שגם רב 
חנא בשם רבא מדבר בשלשה וסובר כרבי שמעון בן גמליאל, אבל עדיין כל זה שיטת מיעוט 
ביחס לחכמים. והקשה עליו החיד"א, שאם רבא שהוא יבתראיי סובר כרבי שמעון בן גמליאל 
לא יתכן לפסוק כחכמים, בפרט שיל להבבלי דלא פליגי כלל [ועיי"ש בחיד"א שהשיג על 
היפה תואר וכנסת הגדולה שלא ראו שהרשב"א גופו דן בקושייתםן. 

עוד הוסיף השר מקוצי (בתוסי שם) להוכיח מסתירת רבי יוחנן שמסוגיין משמע שמצטרף אף 
מי שלא אכל דגן, ובירושלמי אמרו משמו ילעולם אין מזמנים עד שיאכל כזית' משמע שאף 
אינו מצטרף, ועל כרחך יש לחלק בין שלשה לעשרה. ועיין בלשון המרדכי שהביא בשם השר 
מקוצי יועוד הוכיח מירושלמי דאיכא חילוק בין שלשה ליי דיותר יש להחמיר בצירוף ג' מצירוף 
עשרהי, ומבואר בשל"ה (עמק ברכה על המרדכי, דפוס אמשטרדם עמי קס) שכוונתו בריש דבריו 
להוכחה הניל שהובאה בתוסי ולא ירד לפרט ההוכחה [הלא היא הסתירה מרבי יוחנן דירושלמי 
לבבלי], וכעת מבאר ידיותר יש להחמיר בצירוף ג' מצירוף עשרהי זהו בכלל הטעם לחלק בין 


בעשרה אינו 
הצטרפות 
לזימון אלא 
ל'אלהינו' 


ההוכחה 
מהירושלמי 


הוכחה שאין 
חילוק בין 
שלשה לעשרה 


הטעם שנקט 
רב יהודה 
'תשעה דגן 
ואחד ירק' 


הכרעת 
המהר"ם 
מרוטנבורג 
להלכה 


צירוף דגן 
שאינו פת 
לשלישי 


פת הבאה 
בכסנין אם 
מצטרף 
לשלשה 


אוצר 


אחריםי צריך כזית דגן, ולא חילקו שגם לצירוף שלשה צריך כזית דגן. ותירץ 
המעדני יום טוב (על הרא"ש שם אות ט), שבכל הסוגיא מדובר בעשרה ולא 
בשלשהללד. 


מאידך דקדקו הראש יוסף (מח. ד"ה אמר) והבני יששכר (מגיד תעלומה, נדפס 

בילקוט מפרשים שעל הריייף מהדורת עוז והדר עמי צה) שלפי שיסת הרייף 
וסייעתו שמחלק בין שלשה לעשרה, יבואר היטב הטעם שנקט רב 'תשעה 
דגן ואחד ירקי ולא אפילו ישבעה דגן ושלשה ירקי כפי שהסיקה הגמרא, 
ולדעת הרי"ף מובן שבא לומר שיאחדי מצטרף רק ליתשעהי ולא לישניםי. 


המהר"ם מרונטבורג (הובא בהגהות מיימוניות ברכות פ"ה סוף סקיז) לכתחילה נהג 
להוציא עצמו מספק, ולכן צירף לשנים רק אוכל כזית דגן, אמנם 
מאידך אם לא מצא מי שאכל כזית ולא רצה השלישי אלא לשתות וכדו', 


היה מזמן עליו וסומך על השיטות שאפשר לזמן, וכך פסק השו"ע (סיי קצו 
סיג קעה, 


הפוסקים דנו אם לשיטת הסוברים שאין מצטרף אוכל ירק וכדומה לזימון 

ישלשהי, האם באופן שאכל השלישי 'דגןי שאינו פת גם אינו 
מצטרף. ומלשון הרמביים מוכח שצריך 'פתילל. אמנם הרי"ף (שם) כתב 'כזית 
דגןי ואפשר שכולל גם סוגי דגן, כגון דייסא ומעשה קדירה. והביא הבית יוסף 
מהכלבו (סיי כה) שמצטרף אף דייסא ומעשה קדירהלל, והביא דעה זו אף 
בשוייעלל", והדרכי משה (סיי קצו אות ד) הוסיף לדקדק כן מדעת הרא"ש והטור 
שלהוציא חבירו מועיל אף כזית דגן שאינו פת*ל, והוא הדין לענין צירוף 

לדעת הריייףק5. 


ולענין יפת הבא בכסנין', נקט החיד"א (חיים שאל סוס ע מדיה ועתה נבא) שאף 


גי ליי. 

מהלך מחודש ביאר הגר"א (אמרי נועם, עיי ביאור הגרא סקיז) שלהירושלמי לחכמים אף לעשרה 
אין לצרף אוכל ירק. 

קעד. והופיף שם שממילא משמע שבשלשה שאין רוב הניכר אי אפשר להצטרף, והיינו לשיטתו 
הנל שטעם החילוק משום שאין ירוב הניכרי. ועיין שם עוד שהוצרך להדחק שמעשה של ינאי 
המלך ושמעון בן שטח היה ביעשרהי ולא בישלשהי, וכתב שקשה שהרי שמעון בן שטח אמר 
יהיכי אבריך ברוך שאכל ינאי וחבריו משלוי ולא אמר תיבת 'אלוהינוי, משמע שמדובר בשלשה. 
ודחק המעדני יום טוב (שם) שלא רצה להזכיר השם בחינם. 

קעה. ראה בבית יוסף שבתחילה הכריע יומאחר ששניהם [הרי"ף והרמב"ם] מסכימים לדעה 
אחת והרשב"א סבר כוותיהו והירושלמי מסייע להו, הכי נקטינן'. ואח"כ הביא דעת מהר"ם 
וסיים יודברים נכונים הםי וכך פסק הלכה למעשה בשו"ע. ותמהו הדרכי משה (אות ד) והב"ת 
(סוף סק"ג) כיצד מזכה שטרא לבי תרי, ואם מכריע כהרי"ף איך שייך לזמן על השותה בשלשה. 
ותירץ הב"ח (שם) שכל מה שהכריע מתחילה כהריייף וסיעתו היינו ילכתחילהי, אבל אם אירע 
שנתנו לו לשתות יזמנו עמו, שסוף סוף דברי ר"י עיקר. והנה להלכה מבואר בשו"ע שכל זה 
אם כבר שתה בדיעבד, אבל לכתחילה גם אם אין השלישי רוצה לאכול לא יתנו לו לשתות. 
אבל להלכה פסק המגן אברהם (סק"ט) כדעת הכנסת הגדולה שאם השלישי רוצה רק לשתות 
נוהגים ליתן לו לכתחילה. וראה מה שהאריך לדון בזה החיד"א (יוסף אומץ סי עא מדיה וחמות"י 
עד ד"ה והנה הרב, חיים שאל סיי ע מד"ה ועלה בידינו), וראה שולחן ערוך הרב (סוסיב) ומשנה ברורה 
(ס"ק כב). 

קעו. וכן דקדק הדרכי משה (שם) מלשון מהריים מרוטנבורג (שם) שחשש להריייף והצריך ליטול 
ידיס. אמנם החיד"א (חיים שאל סיי ע) מגמגם בזה, שאפשר מהר"ם עשה כן לחשוש להרמבים, 
או שלא היה מצוי לו דגן שאינו פת [ודקדק כן מלשונו ישלא היה נותן לשתות' ולא חידש 
יותר אף לאכול דגן שאינו פתן. 

קעז. ומכפל מקום כתב החיד"א (יוסף אומץ סו"ס עא ד"ה מעתה) ש'תמרים' לא מצטרפים, שכן 
אינם נקראים ידגןי לא בלשון חכמים ולא בלשון אדם [כמו בהנודר מן הדגן שאינו אסור אלא 
בהי <וינים ינ סי רש)ן: 

קעח. בבאר הגולה (סק"ח) הערה מקור השוע מהרי"ף והרשב"א על פי הירושלמי, וכן הגר"א 
(אות ח) הביא המקור מהירושלמי (פ"ז ה"ב). וצריך לומר שכך דקדקו מפשטות הלשון שנקטו 
יכזית דגן' ולא יפתי, וכעין דקדוק הדרכי משה מהרא"ש. וראה עוד להלן בהערות. 

קעט. כן דקדק מלשון הגמרא יעד שיאכל כזית דגן' דהיינו אף שאינו פת, ותמה החזון איש 
(סוף סיי ל סוף ס"ק יב) שבריש הסוגיא בישבעה אכלו דגן' היינו דווקא יפתי שמחייבת בזימון. 
ותירץ החיד"א (חיים שאל שם דיה ואין) לגבי שבעה נקטו בסתם ידגןי שכן פשוט שהכוונה לפת, 
אבל לגבי דין שאפשר להעמיד בדגן שאינו פת, אם איתא דבעי פת הוה ליה לכתוב להדיא. 
קפ. החיד"א (שו"ת חיים שאל סיי ע מד"ה עוד, ואילך) ביאר הראיה מהרא"ש והטור [אף שהם 
דנים לענין 'להוציא אחרים ידי חובתןי שלא צריך דווקא דגן, ואילו בסוגיין מדובר כענין 
הצטרפות לשלשה], מצד דקדוק הלשון, שכיון שהרי"ף כתב בהדי הדדי שאינו מוציא אחרים 
ידי חובתן וגם שאינו מצטרף לשלשה, ובשניהם כתב אותו הלשון עד שיאכל כזית דגןי, וכיון 
שאליבא דהרא"ש והטור לענין ילהוציאי היינו דגן שאינו פת, א"כ שניהם בדיבור אחד נאמרו 
וגם להצטרף מספיק דגן. עוד ביאר החיד"א (שם) שההוכחה מסברא, שהוא קל וחומר, אם 
להוציא מועיל כל שכן לצירוף. [אמנם ביוסף אומץ (שם דיה עוד זאת) גמגם החיד"א בסברא זו 
שדווקא הרא"ש לשיטתו שמעין שלוש דאורייתא, אבל לדידן (עיין סיי רט) שמעין שלוש דרבנן 
שפיר דמי, ולכך העדיף מהלך הקודם]. ועיין לחם משנה (על הרמב"ם שם). 

וראה עוד בפרי חדש (סיי קצז שם) שהבין בפשטות שמקור דעה זו בשו"ע הוא הרא"ש [וכן 
משמעות הפרי מגדים (אשל אברהם סוף סק"ח)], ולכן ביאר שזוהי סברת המחבר עצמו [שכן אינו 
מוכרח מהראיש] והניח בצ"ע. והחקרי לב והחיד"א (ברכי יוסף סק"ג, חיים שאל שם ד"ה וראיתי, יוסף 
אומץ סי עא ד"ה והנה הרב) תמהו למה לא ציין מקורו לדעת הכלבו שהביא הבית יוסף להדיא 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


עז 


ויברכת המזוןי צריך שיהיה דרך בני אדם לקבוע עליו, וכאן מספיק שם 
ל 


ו. גדר צירוף אוכל יחל == 


הטור סי" קצו) הביא ששאל אחיו ה"ר יחיאל את אביהם הרא"ש, אם 

המצטרף נפטר מברכה אחרונה בברכת המזון של אלו, והשיבו שלא 

נפטר, וכן מבואר בדעת הרשב"א (מח. דיה ומ"מ), וכן פסק בשו"ע (שם ס"0. 

ובבית יוסף כתב הטעם לכך (שם דיה כתב)?3, שדומה לידברים הבאים לאחר 

הסעודה' (מא:) הטעונים ברכה לפניהם ולאחריהם?5י, ואם כך הוא במי שאכל 
פת 'זה שלא אכל פת כלל כל שכן שלא תפטרנו ברכת המזוןיקפז. 


הקשה הרשב"א (מח. דיה מ"מ אכתי) כיצד שייך לצרף ולזמן על האוכל ירק, 

הרי אינו בן זימון שכן אינו יוצא בברכתן. ותירץ הרשב"א (שם) שאינו 

מצטרף אלא להזכיר השם, ולגבי צירוף להזכיר השם לא נצרך שיהיה מחויב 

ממש בברכת המזון 'אלא כל שהוא גדול וחייב בברכה כלל מצטרףי, והרשב"א 

לשיטתו שסובר כהרי"ף שרק לעשרה מצטרף?*". עוד תירץ הרשב"א (שם) 

שאולי לעולם אינו יוצא אלא לצירוף זימון ואחר כך יברך לעצמו, וכמו יוצא 
לשוקי שקוראין לו ומזמנין עליו יוהולך לו וחוזר ומברך לעצמוי. 


אמנם הריטב"א (חידושים דיה ולא, הלכות ברכות פ"ז ה"ד) ביאר [בשם הראייהקפי] 

שכל האמור בסוגיין שמצטרף יעלה של ירקי לזימון, מדובר דווקא 
בדבר שנפטר בברכת שלוש בדיעבד, ומחדש הריטב"א שכל דבר שברכתו 
יבורא נפשות' נפטר בברכת שלושל"', ולכן כל הפירות שאינן משבעת המינין 
נפטרים, וכמו כן תמרים וגרורגרות?פ" שהם "ייניי ונפטרים, וכן יין ומיני 
מזונות, שבדיעבד נפטרים בברכת המזון, בכל אלו אמרו שמצטרפין 


[וכן קשה על הבאר הגולה וביאור הגר"א הנ"ל בהערות]. ותירצו (חיים שאל שם, יוסף אומץ בשם 
החקרי לב) שהפרי חדש דקדק מלשון הכלבו שפתח בדרך 'אפשרי שמספיק דגן שאינו פת, 
וסיים להביא שיטת הרמב"ם שבעיי פת, משמע שגם הכלבו הסיק כהרמב"ם [שודאי יעזוב 
ספק עצמו מפני ודאות הרמביםן, ולכן לא ניחא לומר שזהו מקור השו"ע. אך הסיק החיד"א 
שמכל מקום מלשון הארחות חיים מדוקדק שלא חזר בו מסברתו [שכן כתב יונראה ליי, והכלבו 
דרכו להעתיק מהארחות חיים]. 

ותמה שם החיד"א על הבית יוסף שסתם שהרי"ף כהרמבים [ועייייש שכן כתב השדה יהושען, 
ואף שבדרך כלל שיטת הרמבים כשיטת הרייף, הרי כאן לשיטת הרא"ש וסייעתו הביאור גם 
ברי"ף שמספיק דגן שאינו פת ודלא כהרמב"ם. והסיק החיד"א (שם דיה שוב) שאין כוונת הבית 
יובף שהרי"ף כהרמביים אלא לגבי עיקר המחלוקת אם מצטרף לשלשה ולא לגבי פרט זה אם 
בעיי פת. 

קפא. ראה שם שהחיד"א נסתמך להדיא על הצד שמהתורה פת הבאה בכסנין הרי היא לחם 
גמור, וראה בזה אריכות ב'אוצר עיוניםי בפרק 'כיצד מברכיןי במערכה על יפת הבאה בכסנין'. 
ולענין הלכה למעשה כתב החיד"א (שם) שעדיף כששנים אוכלים ורוצים לצרף מי שיאכל עבור 
זימון, שלא יאכלו אלא יפת הבאה בכסנין' ולא לחם גמור [שאם יזקיקוהו ליטול ולאכול פת 
נכנס בספק ברכה לבטלה, שפחות מכביצה נחלקו אם יברך על נטילת לידים, ואילו לאכול 
כביצה ויותר קשה שיתרצה עבורם, ואפשר לא יאכל לגמרי כביצה] וצירף שם השיטות שמועיל 
אף בעלה ירק ועל כל פנים בדגן. ועיין עוד בפירוש הרשב"ץ (מח: ד"ה ואמרי) ובגינת ורדים 
(אויח כלל א סי" *): 

קפב. הביאוהו הבייח (ד"ה כתב אחי), פרישה (אות ד), מגן אברהם (סק"זו, וביאור הגר"א (אות 
0 

קפג. וכלשונו ידהמוציא וברכת המזון אין פוטרים אלא מה שאוכלים בתוך עיקר הסעודה, 
ואם התם שאכל פת בקבע, כשסילק ידו מן הפת ואכל פירות אין ברכת המזון פוטרתן' כו'. 
קפד. וכן הוא בלבוש (סיג) 'מפני שאין אכילתו מעיקר הסעודה שלהן, אלא כדי לצרף עמהם 
כדי שיהיו הם נחשבים לזימון שלשה או עשרה, אבל לענין ברכת עצמו כל אדם צריך לברך 
לעולם הברכה המתוקנת לאותו דבר שאכל, ואין ברכת המזון פוטר מעין שלוש אלא אותו 
שאכל דברים הצריכין מעין גי בתוך עיקר סעודתו. אבל לאחר שלא אכל עיקר הסעודה אין 
ברכת המזון אע"פ שהיא של גי פוטרת מעין שלושי. ותמוה כל השייכות לשם, שכאן הרי אינו 
בסעודה, ונראה שסוברים שיסוד צירוף האוכל ירק כיון שנחשב למשתתף ביסעודת דגן' אשר 
מורכבת מכל האוכלים המשתתפים בסעודה, ולכן יש לזה מכנה משותף לאדם האוכל בסעודה 
פת ורק שנפטר הכל בברכת המזון, ומכל מקום לא גרע מילאחר הסעודה' שסוף סוף אותו 
אוכל ירק לא אכל פת. 

קפה. אבל להסוברים שאף בשלשה מצטרף 'אוכל ירקי עדיין לא מתורץ [ואם כן עדיין יקשה 
על שיטת רשב"ג שסובר שגם לשלשה מצטרפין, כמו שכתב הרשב"א גופו (דייה ולענין), הובאו 
דבריו לעיל בהערות]. 

קפו. כן הביא הריטב"א בחידושיו, ולפנינו בחידושי הראה ליתא [עיין להלן בנידון אם המצטרף 
צריך שיעור, מה שיש לדון בסתירת הרא"ה]. 

קפז. הריטב"א בזה לשיטתו (הלכות ברכות פ"ג היג), אבל להלכה שאין נפטרים יבורא נפשותי 
ביברכת המזון', אי אפשר כלל לפרש כהריטב"א, שהרי מצרפין עלה של ירק שברכתו יבורא 
נפשותי [ראה מה שכתב החיד"א (יוסף אומץ סי עא דיה ודע) להעיר על דברי הצידה לדרך (מ"א 
כלל ג פכ"ג) שיש שיטות לגבי 'צירוף לשלשהי שכוס יין מצטרף ולא ירק, ותמה שלא ראה 
בפוסקים סברא זון. ומה שנקט הריטב"א בתוך דבריו שגם דייסא נפטר בברכת המזון גם בזה 
הוא לשיטתו (הלכות ברכות פ"ב הי"ז), ולהלכה נחלקו בזה הפוסקים (עיי שו"ע ואבן העוזר סיי רת 
סי"ז). 

קפח. כך הוסיף הריטב"א בחידושיו, ובזה מיושבת קושיית החיד"א (יוסף אומץ סי עא דיה ועוד 
ראיתי) שהקשה על יהלכות הריטביאי שבגמרא מבואר שיגרוגרת' אחת מצרפת אף שהיא ממין 


דין ברכה 
אחרונה על 
הירק 


הטעם 
שמצטרף 
לזימון אף 
שאינו יוצא 
בברכתן 


דעת הריטב"א 
שהצירוף מצד 
שנפטרים 
כולם בברכת 
המזון 


דברים 
הנפטרים 
בדיעבד 
בברכת המזון 


עד היכן צריך 
לשמוע אוכל 
ירק 


הסיבה לאוכל 
ירק 


אוצר 


עח 


לעשרה?5ט, אבל דברים שאינם נפטרים בברכת המזון אפילו בדיעבד וטעונים 
ברכה לעצמן לאחריהןלצ, אין מצטרפין להשלים לעשרה ישהרי הן טעונין ברכה 
מצד אחד לעצמן, ויכיון שאם בירך לעצמו ברכת ג' לא יצא אינו מצטרף 
עמהם, שהדעת נותנת שכיון שאינו יוצא בברכתן שאינו מצטרף עמהם לצאת 


ודנו הפוסקים לדידן שבירק וכדומה אינו נפטר בברכת המזון בדיעבד, מכל 
מקום באופן שהמצטרפים אכלו דבר הנפטר בדיעבד בברכת המזון, כגון 
בשותה יין או אוכל תמרים ודייסא [לפי השיטות שנפטרים בדיעבד בברכת 
המזון], כיצד ינהגו לכתחילה. המגן אברהם (סיי קצז סק"ז) פסק שלכתחילה לא 
יכוונו לצאת בברכת המזון של המזמן, אלא יברכו ברכה הראויה להםקצ3. 


אמנם הביא המלבושי יו"ט (שם סקיג) בשם דרשות מהר"ש (סיי תלא) שצירף 

שותה יין לזימון ואמר לו שיצא בברכה אחרונה שעל היין בברכת הזן 

ששמעי. וביאר האליה רבה (סק"ז) שאולי דווקא יין שזן, ובדיעבד נפטר בברכת 

המזון, וכאן אף לכתחילהלצי. וביאר השער הציון (סי"ק יש שטעם האליה רבה 

שהקלו כאן משום זימון. אך מכל מקום הקשה עליו השער הציון (שם) שעדיין 

לא גרע ממי שצריך לברך לעצמו ברכת המזון שאין לו לכתחילה לפטור בזה 
תמרים וכדומהץצי. 


יש לדון עד היכן יצטרך האוכל ירק להצטרף לשמוע את ברכת המזמן, 
ובפשטות תלוי במחלוקת רב נחמן ורב ששת (מו.) יעד היכן ברכת הזימון, 

שלרב נחמן מספיק עד סוף 'נברךי, ולרב ששת עד סוף יהזןי. ועל פי זה 

פסקו השולחן ערוך הרב (סיי קצז סיה) והקיצור שולחן ערוך (סיי מה ס"י) שלפי 
פסק הרמיא (סיי ר סייב) כרב ששת, ימתין אוכל הירק עד סוף הזן. 


בשולחן ערוך הרב סיי קצז סייב) דקדק לשון הברייתא דרבי שמעון בן גמליאל 

יעלה והיסב עמהםי, שכל הנידון לצרף אוכל ירק היינו כשהיסב 
עמהם, משום שלא גרע מאוכל פת, שנפסק (סיי קצג סייב) שגם השלישי צריך 
לקבוע עם השנים בשביל שיהיה חובת זימון. אמנם החזון איש (סיי ל סוף סקי"י) 
והשבילי דוד (סק"ב, נדפס בילקוט מפרשים מכון הדרת קודש) הקשו שהרי בפירות 
אין שייך ומועיל הסיבה (עיי ברכות מג. ריג ס"א). ומשום כך ייסד החזון איש 
(שם), שדווקא באכילת פת שהדרך להסב, אם לא היסב אינו יקבעי ולכן צריך 
שגם השלישי שיקבע עמהם, אבל כשאוכל פירות שלא מועיל הסיבה הוא 
הדין שמצטרף בלא הסיבה שכן נגרר אחר השנים שקבעו [ואין אכילתו מכרחת 

קביעות]קצה, 


שבעה [והחיד"א נדחק שמדובר באכל פחות מכזית גרוגרת ולא נתחייב בברכת ימעין שלושי, 
ולפי זה הוצרך לבאר שלדעת הריטב"א המצטרף אינו צריך שיעור, ויש לעיין שהרי לכאורה 
יסוד הפטור שנפטר באותה ברכה אחרונה, וא"כ צריך שיהיה חייב בשיעור, וצריך לומר שרק 
כשחייב בברכה אחרת אינו מצטרף, ואין הפטור באותה הברכה סיבת הצירוף]. אך לפי מה 
שכתב הריטב"א בחידושיו כאן שגם גרוגרת' משביע וזן מיושב שפיר [וכן מה שתמה החיד"א 
על הריטב"א בהלכות שהשמיט יתמרים' שמזינים, אכן פירש שיחתו בחידושיו]. 

קפט. וז"ל הריטב"א ינהי דלא חשיבי לאזמוני בהו לחודייהו עד דאיכא שבעה דאכלו פת, אבל 
עולין הן עמהם לזמן עמהם ולהפטר בברכתם כל היכא דאיכא קביעות לבר מדידהוי, יראוי 
ליפטר בברכת מזון וכיון שכן ראוי להשלים על שבעה לעשרה להזכיר השםי. 

קצ. דהיינו מין שבעה שלא זן, כגון ענבים או רימון. 

קצא. ומפשטות לשון הריטב"א משמע שאכן נפטרים המצטרפים לצאת ידי ברכת הכזון, 
ובזה מיושבת קושיית הרשב"א הנ"ל כיצד מצטרפין לזימון אם אינם יוצאים ידי חובת ברכת 
המזון. ויש לעיין שכיון שדינם רק בדיעבד להפטר בברכת המזון, למה כאן יברך כך לכתחילה, 
וצריך לומר שבשביל קיום מצות זימון הוה כדיעבד ולכן יעשה כך לכתחילה. ועיין עוד בריטב"א 
בהלכות (שם ה"ה) שאף כשיש זימון בלעדיו [כגון ששה אוכלי דגן וארבעה אוכלי ירק] מצטרפים 
לזימון, ומשמע שגם אז יצאו כולם בברכת המזון, וצריך לומר שבשביל שהם יקיימו מצות זימון 
[ומכאן מוכח שגם האוכלי ירק מקיימים מצות זימון, על כל פנים לדעת הריטב"א שאכן יוצאים 
בברכה אחת]. ועיין עוד לקמן בנידון אם המצטרף צריך שיעור, מה שיתבאר דעת החיד"א 
בשיטת הריטב"א. 

קצב. וכן נראה דעת הט"ז (סק"בו, עיין פרי מגדים (משבצות זהב שם). 

קצג. ואף שמלשון המלבושי יום טוב יש לדחוק שכוונתו שהמצטרף בדיעבד יצא, מכל מקום 
באליה רבה משמע שהוא לכתחילה, וכן העירו (הגהות והערות מכון הדרת קדש אות י) שכך מפורש 
בדרשות מהריש לפנינו. 

קצד. בפשטות כוונתו לילאחר הסעודהי, ואמנם נחלקו בזה הפוסקים, עיין במגן אברהם (סי 
קעז סק"ח) ולבושי שרד ופרי מגדים שם. אמנם יש לעיין ביסוד סברת האליה רבה, שאף 
הריטב"א שחידש שמה שנפטר בדיעבד נעשה לצורך זימון 'לכתחילה' היינו משום שהוא צורך 
זימון לדעתו, מה שאין כן לדידן שאף ירק מצטרף אף שאינו נפטר בברכת המזון, אם כן אין 
צורך לזימון שיפטר בברכת המוון ולמה נדונו כדיעבד [ובגוף הדמיון שערך השער הציון בין 
סוגיין לילאחר הסעודהי, נראה שזהו כדברי הבית יוסף שהובאו לעיל בביאור תשובת הרא"ש 
לרבינו יחיאל, ועיין לעיל מה שנתבאר בזה]. 

קצה. ובשבילי דוד (שם) חידש שגם בפת לגבי השלישי אין צריך הסיבה, ורק בעינן שישבו 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


הקשו האחרונים?י', מדוע לרבי יהושע בן לוי 'קטן המוטל בעריסה' מצטרף 

אף שאינו אוכל כלל, ואילו בסוגיין המצטרף צריך לאכול על כל פנים 
עלה של ירק, (כהוכוה. והרתש" יוסף עמת.-ד"ה אמר רב יהוזה; במוסג) :הוכיה:מכאן 
שסתמה הסוגיא דלא כדעת רבי יהושע בן לוי, וכשיטות הראשונים שלמסקנא 
הסיקו שאין הלכה כרבי יהושע בן לוי, והקשה מכאן על שיטת רבינו תם 
שפסק כרבי יהושע בן לוילצ'. והחזון איש (אויח סיי ל סייק יד) תירץ, שאף 
לרבי יהושע בן לוי נתחדש כאן שהאוכל ירק מצטרף לברך עמהם יברכת 


מצטרף כישניפיקח. 


עוד חקרו באחרונים, אם צירוף אוכלי ירק הוי זימון רשות', או שבאופן 

שמצטרפים הוי חובה. ונפקא מינה אם רשאים ליחלק. ויש לדון מצד 

האוכלי דגן, וכן מצד האוכלי ירק. ובמקור חיים (לבעל החות יאיר, סי קצז סייב) 

כתב שאסור למצטרף לברך ולצאת לעצמו. אמנם בברכת ראש (מה.) כתב 
שהוי רשות?צט. 


ז. אם אוכל ירק צריך שיעור 


המרדכי (רש רמו קע כתב שהמצטרף האוכל ירק וכדומה צריך לאכול 
כשיעור, היינו שתיית כוס ירביעיתי', וכן יכזית ירקי. וכן נפסק 
בשו"ע (סיי קצו סיב)"*. ויש לברר מה הטעם הדבר. 


הפרי מגדים (אשל אברהם סק"ד, ראש יוסף מח. הו"ד במשנה ברורה סקיח) ביאר 
הטעם שכיון שיאין אכילה פחות מכזית', וכאן צריך להצטרף לאמירת 
ישאכלנוי, לכן פחות מכזית אינו בכלל ישאכלנוילב. 


מלשון הרשב"א (מח. דייה ומי"מ אכתי) דקדק המשנה ברורה (סק"ח) שסיבת 

הצורך בשיעור, בשביל שיהיה המצטרף חייב ברכה אחרונה ואף 

שאינה ברכת המזון, וממילא בלא שיעור אין חיוב ברכהיי. והקשה החזון איש 

(סיי ל סיק יב) שהרי רב שהוא כאן בעל המימרא שמצטרף 'אוכל עלה ירקי, 

והוא גופו סובר שאין מברכים ברכה אחרונה על ירק (מד:)יז, ואיך מצטרף 
כיון שאין עליו ברכה. 


הבית יוסף הביא מהכלבו (סיי כה) שצידד שצירוף ירק אין צריך כזיתיף. וכן 
דעת ביאור הגר"א (שם אות ב) שאין צריך שיעור, והוכיח מלשון הגמרא 
גרוגרת אחת' שהיא פחות מכזית, ויש שהשיגוהו שאדרבא גרוגרת יותר 


יחדיו, וזה שייך גם בפירות. ועיין שם עוד מה שדן לגבי עשרה שאין צורך לישב עמהם כלל 
[והוכיח מיקטן המוטל בעריסה' שמצטרף לשיטת רבינו תם, עיין לעיל יקטן בזימון]. 

קצו. יובאו להלן בסמוך. 

קצז. קושייתו היא ממה שכאן סוברים כמה אמוראים [רב יהודה, רבי זירא ורבי ירמיה כולם 
שלא כרבי יהושע בן לוי] וכן נקט החזון איש (סיי ל סיק יד) בצד הראשון. ויש להעיר שכמו 
כן קשה על הראשונים החולקים על רבינו תם, שלא הוכיחו על פי הסוגיא כאן. וראה להלן 
מה שהבאנו על פי זה מה שהוכיח הרש"ש כשיטת הגר"א שאין צריך שיעור כזית. 

קצח. ועדיין יקשה לשיטת בעל המאור [הובא לעיל יקטן בזימוןן שגם פסק להלכה כרבי 
יהושע בן לוי, וכתב להדיא שמצטרפין אפילו כמה קטנים מוטלים בעריסה. והרש"ש (מז: דייה 
גמרא והשמש) נראה שהבין בפשטות שיקטן המוטל בעריסהי מדובר ביונק מאמו, והרי הוא כצירוף 
עלה ירק, וצריך ביאור. 

קצט. ראה קצות השולחן (כלל מה סקיי-יא) שאוכלי ירק ודאי אינם חייבים, ונסתפק לגבי אוכלי 
הדגן. 

ו בצידה לדרך (מאמר ראשון כלל שלישי פכיג) כתב ששתיית רוב רביעית מצטרף לזימון. והעיר 
האליה רבה (סק"ה, הו"ד בשערי תשובה סק"ד) שלא מצאנו לו חבר בפוסקים. ועיין בפוסקים [מגן 
גבורים (אלף המגן סק"ה), תורת חיים (סק"ג ד"ה ודע), עמודי אש (סיי ב ס"ק לה), וביאור הלכה 
(ד"ה שיש)] השיבו על פי השיטות להלן שאין צריך כזית. 

רא. בביאור הגר"א (אות ב) כתב לבאר מקור דין זה, ממה שאמרו שי שאכלוי משמע שכל 
החילוק בין אוכלי הדגן לירק הוא במין, אבל בשיעורים שוים. וראה להלן בהערות מהאבן האזל 
מקור אחר. 

רב. וכמו שהוצרכו הראשונים לבאר ששתיה מצטרפת מצד ישתיה בכלל אכילהי שהרי אומר 
ישאכלנוי. וכטעם זה משמעות השולחן ערוך הרב (ס"ב). ואולי יש לפרש שאם חסר בשם 
יאכילהי חסר במהות ההצטרפות ליסעודה אחתי. 

וג. שהרשב"א בתחילה סלקא דעתך שצריך להצטרף ליברכת המזון' כמבואר לעיל, ולכן אף 
בתירוצו שאכן אין צריכים שיהיו יוצאים בברכת המזון, על כל פנים צריך שיהיו חייבים באיזו 
ברכה. 

רד. שם איתא 'אמר רב יצחק בר אבדימי משום רבינו כוי ולבסוף בורא נפשות רבות וכוי אבל 
ירקא לא, ורבי יצחק אמר אפילו ירקאי כוי. וסובר החזון איש (שם) שירבינו' היינו רב שכן רב 
יצחק בר אבדימי היה תלמידו [על פי דברי התוס' (ב"ב פז. דייה מי כאף]. 

רה. אף שכתב כן לגבי יעשרהי, היינו משום שצידד שם בשלשה שאין מועיל צירוף ירק אלא 
פת. ומקורו בארחות חיים (ברכת המזון ריש סיי לו). ועיין להלן בזה. 


מדוע 'קטן 
מוטל בעריסה' 
מצטרף ללא 
אכילה 


אם יש חיוב 
זימון בצירוף 
ירק 


דעת הסוברים 
שצריך שיעור 


הטעם שאין 
אכילה פחות 
מכזית 


המהלך שצריך 
שיעור בשביל 
חיוב ברכה 
אחרונה 


הדעות שאין 
צריך שיעור 
לצירוף 


השמש שאכל 
פחות מכזית 
אין מזמנים 
עליו 


אוצר 


מכזית"י. עוד הוכיחיז מלשון הגמרא 'עלה של ירקי שודאי הוא פחות מכזית. 
וכדעה זו הוכיח הביאור הלכה (דיה כזית) מהרא"ה (דיה אמר)"". 


שנינו (מה.) והשמש שאכל כזית כוי מזמנין עליו. והשמש שאכל פחות מכזית 

כוי אין מזמנין עליוי. ובגמרא (מז:) יפשיטא, מהו דתימא שמש לא 

קבע קמילי, ושוב הקשו על הסיפא כשאכל פחות מכזית יפשיטאי, ותירצו 

'איידי דתנא רישא תני נמי סיפאי. ומשמע שהשמש מצטרף וצריך כזית דווקא, 
והוכיחו מכאן כשיטת המרדכי שצריך שיעור. 


כמה אחרוניםיל הוכיחו מישמשי שעל כרחך לכולי עלמא לגבי יצירוף שלשהי 

ודאי צריך ישיעורי, ורק לענין צירוף לעשרה דנו לומר שאין צריך שיעור. 
ובביאור הלכה (שם) הוסיף על פי זה, שממילא מוכח להשיטות שגם שלשה 
מצטרף ירק, שצריך שיעור אף לגבי צירוף לעשרה, שהרי לדעתם אין חילוק 
בין שלשה לעשרה, ובפרט שהשוו למסקנת מר זוטרא בייוצא לשוקי שעשרה 
חמור משלשה"י. וכן ביאר התורת חיים (סק"ט, לוקט בילקוט מפרשים הדרת קדש) 
בביאור דברי המגן אברהם (סק"ח)'*. אך עדיין הקשו הרש"ש ,ריש מז6 והחזון 
איש (סיי ל ס"ק יא) למה הקשו בגמרא על הסיפא יפשיטאי, הרי קא משמע 

לן שאף שלעשרה מצטרף לשלשה אינו מצטרףיי. 


רו. הגר"א ציין לריש פרק יי דשבת (צא.), ותמהו מהר"ץ חיות (ריש מח.) ואבן האזל (מילואים 
והשמטות ל'אהבה' פו: מדפי הספר ד"ה ומדי) שאדרבא שם בסוגיא מוכח להיפך שגרוגרת הו יותר 
מפזית. [עין תושייעירוביך (פ: דיתיתגב)],. וכן תופית*תפרי חהש (אויהיסיי תו וכך הופיחוי מ הגר" א 
גופו (שם סיי תפו אות א, שנות אליהו דמאי פ"ה מ"ה, משלי פכ"ב פ"ט). ומשום כך נדחקו באחרונים 
לשלוח יד בהגר"א להיפך יוגרוגרת הוא יותר מכזית' [ולפי"ז צריך ביאור כוונתו עיין מה שנדחק 
בזה הדמשק אליעזר (שם) והוצרך לשנות עוד בלשון הגר"א כאן]. אך החזון איש (סיי ל ס"ק 
יא) נראה שהסכים להנחת הגר"א כפשוטו. וראה מגן אברהם (סיי תפו סק"א), ובהגהות רש"ש 
לשו"ע (נדפס בילקוט מפרשים מהדורת מכון הדרת קדש) שרצה ליישב שיזית קטןי אכן קטן מגרוגרת, 
אבל יזית בינוניי גדול מגרוגרת [אבל עדיין לא תתיישב ראיית הגר"א מגמרא שבת]. 

ומן הראוי לציין למה שכתב תלמיד הגר"א ר' ישראל משקלוב (הקדמת יתקלין חדתין' על מסי 


A‏ ו 


בזכותו לומר שטעות הדפוס הוא, וצריך לומר והוא יותר מכזיתי, וטעות דמוכח הוא כוי ולשונו 
תיטיב דעת להבין קושייתו על המרדכי מדנקט בגמרא גם כן עלה של ירק, אלמא דגם בשיעורין 
לא קפיד שיהיו שויםי [כוונתו שכבר נפל מקור המרדכי שהשיעור שוה, והנה הגמרא נקטה 
כמה סוגי שעורים [ונראה שביאר כן אף בסיום דברי הגר"א מיעלה של ירקי שאין כוונתו 
להוכיח שיעלהי הוא פחות מכזית, אלא שאין כאן שיעור שוה בכולם, ושוב י"ל שמועיל פחות 
מכזיתן. וראה עוד בעליות אליהו (בעלית קיר עמי 9ד) ובנפש חיה (להג"ר מרגליות, סיי רי). 

רז. והסכימו לראיה זו במהר"ץ חיות (ילקוט מפרשים ריש מח.) וחזון איש (סיי ל סיק יא). 

רח. הרא"ה (מה. ד"יה אמר) לאחר שהביא דין צירוף לעשרה, סייג שלהוציא את הרבים בעינן 
כזית דגן, והוסיף יפירוש ומתני' היא בהדיא לקמן עד כמה מזמנין עד כזית, ומתניי להצטרף 
לשלשהי. ודבריו תמוהים. והבין הביאור הלכה (שם) לפרש בדבריו שכוונתו להוכיח כשיטת הרי"ף 
המחלק בין עשרה לשלשה, ממה ששנינו 'מזמנין עד כזיתי הרי שלא מועיל פחות מכזית, 
ולכאורה תיפוק ליה שהוא עלה ירק, אלא שמע מינה שהמשנה מדברת בג' ואין צירוף של 
ירק. ומכאן הוכיח הביאור הלכה שצירוף ירק בעשרה פחות מכזית [שאם לאו, אין הוכחה 
מהמשנה להרי"ף שבכל אופן צריך כזית]. 

ולפי"ז העירו שעולה סתירה בדעת הרא"ה שהריטב"א הביא משמו שהמצטרף נפטר בברכת 
המזון, ואם לאו אינו מצטרף לזימון. ואייכ פחות משיעור שאינו חייב בברכה אחרונה איך יצטרף 
לזימון. אך לעיל בהערות הבאנו שיטת החיד"א בדעת הריטב"א שמועיל אף בפחות מכשיעור, 
ורק על ידי חיוב ברכה אחר מפקיע מתורת זימון, ולפיייז ניחא. 

עוד הביא הביאור הלכה (שם) משבולי לקט (סיי קנב) שהוכיח מהתוספתא (פ"ה ה"כ-כא) שצירוף 
עשרה מועיל אפילו פחות מכזית. אך דחה שאפשר שיש לחלק בין דגן שמספיק אפילו פחות 
מכזית, שחשוב יותר מירק שצריך כזית. 

רט. ראש יוסף (מח.), שער הציון (סיק יד) ורש"ש (ריש מז:). 

רי. ודברי הגר"א מתקיימים רק לשיטות שמחלקים שרק בעשרה מצטרף ירק. וכן יש לדקדק 
בלשון הכלבו (שם) שכתב בזה הלשון ילענין זימון שלשה הוא דבעינן כזית לדעת המצריכין לגי 
שיאכלו פת, אבל לזימון עשרה דסגי בירק כוי לא בעינן כזית לאותם שהם יתרים על השבעהי. 
והנה מצד אחד מדוקדק בלשונו שבג' צריך כזית משום שסובר שצריך פת, אבל מאידך מדוקדק 
שכתב דבריו רק לדעת הסוברים לחלק בין גי ליי ולכאורה היה צריך להדש כן גם להסוברים 
שמצרפים אף לגי ירק, ולסתום שבכל מה שסגי בירק סגי בפחות מכזית. אמנם לפי דעת 
הביאור הלכה אתי שפיר שרק לשיטות המחלקים בצירוף בין שלשה לעשרה מתקיים הצד שאין 
צריך שיעור. ועיין שם בביאור הלכה שעל פי זה פסק להלכה דלא כביאור הגר"א לגמרי, שכיון 
שמוכח שלהסוברים שאף בשלשה מצטרף ירק צריך לומר שאין צריך שיעור, ממילא ילמה לנו 
לומרי שלדעת הריייף וסיעתו שחלקו והחמירו בצירוף שרק לעשרה מועיל, מאידך יקלו שיספיק 
פחות מכזית, ולמה לעשות מחלוקת חדשה. 

ריא. על מה שכתב בשו"ע השיטה שגם בשלשה מועיל צירוף ירק, כתב המגן אברהם (סק"ח) 
יודווקא כזיתי, ותמה הפרי מגדים (אשל אברהם שם) 'איני יודע מה בא ללמדינוי, שהרי הוא קל 
וחומר אם לצירוף עשרה בעינן כזית, כל שכן להצטרף לשלישי. ותירץ התורת חיים (שם) שכוונת 
המגן אברהם שלשיטות אלו שמצטרף ירק אף לג' מוכח שצריך שיעור, וכל נידון הכלבו לשיטות 
שהצירוף רק בעשרה. 

ריב. והופיפו הרש"ש והחזון איש שאין לתרץ שסוף סוף הקשו יפשיטאי כיון שמוכח כן כבר 
מהרישא, שאם כן מה תירצה הגמרא 'איידי דתני רישא תני נימא סיפאי [משמע שבלא הרישא 
לא היה צריך לשנות כלל הסיפא]. עוד דחה החזון איש (שם), שכן דרך המשנה לכתוב גם 
ברישא וגם בסיפא ומה הקושיא. אמנם ברש"ש (שס) ציין לכמה מקורות שמצינו כך. 


כה. החייבים בזימון 


עיונים 


עט 


ותירץ הרש"ש (ריש מה: במוסגר) לחלק בין 'שמשי לשאר אדם, שכין 

שהשמש אינו קבוע לכן צריך דווקא כזיתי'י. והחזון איש (שם) חילק 

בין אכילת פת שאין אכילה פחות מכזית קובעתן, שכן אין הדרך לאכול פת 

שלא בקביעות, ובזה מדובר במשנה לגבי 'השמשי, אבל באכילת פירות וירק 
שאין הדרך לאכול בקביעות נגרר גם בפחות מכזית"". 


בגמרא הוזכר אחד האופנים שמצטרף 'אפילו טבל עמהם בצירי, וכתב המגן 

אברהם (סקיה) 'ומכל מקום בעינן שיעורא', ומבואר בפוסקים 

שהחידוש באופן זה שמצטרף הירק והציר לכזיתילי. והנה ברמביים כתב יאוכל 

ציר מצטרףי, משמע בלא טיבוליל', ותמה באבן האזל (מלואים והשמטות לאהבה 

פו: מדפי הספר ד"ה קושית) שאין אכילת ציר ראויה לאכילהי", ותירץ (שם דייה 
אכן) שלוקח מעט קודם טיבול ולא צריך שיעוריי". 


הבית יוסף (שם, שו"ע סייב) פסק שכל סוג משקה מצטרף ולאו דווקא ייין, 

מלבד השותה 'מיסי שלא זייני (עירובין כו:) אינו מצטרף לזימון. וחלק 
עליו המגן אברהם (סקיו) שגם שותה מים מצטרףי"ל, שכן התוספות (שם) כתבו 
טעם צירוף שתיית היין ישתיה בכלל אכילהי, והרי גם שתיית מים בכלל אכילה 
(יויד סיי רלח סייב)"כ. והחמד משה (סק"א, הו"ד במחצית השקל שם) כתב לתלות 
במחלוקת האמוראים יעד היכן ברכת הזימון', שלשיטת רב ששת שיעד הזןי 


ובגוף החילוק בין שלשה לעשרה, דחה עוד החזון איש (שם), שכיון שמקור הגר"א מדקדוק 
לשון הגמרא גרוגרת ועלה של ירק, ולשיטות שאף בגי מצטרף ירק מבארים כן במימרת רבא, 
וא"כ גם לדעתם מוכח להגר"א שאין צריך שיעור. 

ריג. והופיף הרש"ש (שם) לבאד"על פי זה את רשיי במשנה (מה. דיה עד) שביאר יעד כמה 
מזמניןי שנפקא מינה להוציאם בברכת המזון, ותמוה שלא פירש כפשוטו, ולהנ"ל תירץ שרשיי 
סובר כדעת הרא"ש וסיעתו שהן בשלשה הן בעשרה מצטרף עלה של ירק ואפילו פחות מכזית, 
ולכן הוצרך להעמיד לענין להוציא. 

ריד. ויפוד זה ביאר החזון איש על פי שיטתו (סוף סקיי) לענין הסיבה בשלישי שצריך רק 
באוכל פת ולא באוכל ירק, והבאנו דבריו לעיל. 

רטו. הקשה הלבושי שרד שאם יש כזית מה החידוש שרק 'טיבל בצירי הרי יש כזית בלא 
הטיבול. וביאר על פי הפרי מגדים (אשל אברהם שם) בשם הלבוש (סיב) שהירק והציר מצטרפין 
לכזית, וכן הוא בשולחן ערוך הרב (סיב) ומשנה ברורה (סק"י). ועל פי זה פסק האבן ישראל 
(זימון כהלכתו עמ' ט) שמצטרף פירות עם מימיהן בקינוח סעודה. [וראה פרי מגדים (אשל אברהם 
סוף סק"ו) שהוכיח מהלשון "לא טבל אלא בצירי שאכילה חצי זית ושתיה חצי רביעית אין 
מצטרפין]. 

רטז. ראה שער הציון (סקש) שציין לדברי הרמב"ם כחידוש [ונראה שהוא על פי מה שהעיר 
האבן האזל שהובא בסמוך]. ועיין בפעולת צדיק (שו"ת צאלח, חיג סי סב) שהעמיס אף בלשון 
הגמרא והשו"ע שהמכוין לציר לחוד וכשיטת הרכוב"ם, וביאר שזהו גופא החידוש שיצירי, והלשון 
יטיבלי לאו דווקא, והכוונה לאכל. 

רז. עיי"ש שנשאל על פי הגמרא לו) שעל אכילה הנפטרת ביום כפור אין מברכין, ועל 
אכילת ציר הרי פטור ביום כפור, ולא מבעיא לשיטות שמצריכים למצטרף שיעור, שודאי תלוי 
במה שמחויב המצטרף לברך ברכה אחרונה, וכיון שפטור מברכה ראשונה כל שכן על ברכה 
אחרונה ואינו מצטרף. אלא אפילו להסוברים שאין צריך שיעור ואף בלא חיוב ברכה אחרונה 
מצטרף לזימון, מכל מקום פשוט שעל אוכל שאינו ראוי לאכילה לא שייך צירוף, שהרי צריך 
להצטרף לאמירת ‏ ברוך שאכלנו משלוי ואוכל שאינו ראוי אינו בכלל. 

ריח. שמה ששנינו ביומא שאין דרך אכילה ושתיה בציר, היינו במקום שצריך 'מלא לוגמיו', 
אבל מעט פחות משיעור במקום טיבול, אפשר שכן הדרך אף בלא דבר המטובל בו. והוכיח 
כן מיחומץי שגם אמרו שהשותה חומץ פטור שאינו אלא לטיבול [וטבלת פתל בחומץי] ומכל 
מקום אמרו (שבת קיא.) שקודם טיבול אם לוקח מעט קודם אכילתו זהו טיבול [ועייייש שהוסיף 
שאין להקשות שאם דווקא מטבל קודם אכילה, איך יפסיק בזימון בינתיים, שאפשר שאין צריך 
תיכף ממש, ועוד תירץ שמדובר שהתשעה אמרו הב ונבריך' קודם שאכל מיד, ולכן לא 
מצטרפת האכילה אלא הטיבול]. 

ועיין שם שביאר הכרח הרמב"ם לשנות מלשון הגמרא ['טבל בצירי], משום שאם אין צריך 
שיעור מה צורך ביצירי, תיפוק ליה מצד הירק שטבל. ועייייש שיש לדחוק באופן אחר שיאורחא 
דמילתא קתניי והציר אכן אינו מועיל כלל. עוד העיר אבן האזל (שם סוף ד"ה ומדי) שלדבריו 
מיושב מקור המרדכי שצריך שיעור, היינו שמפרש יטיבולי כפשוטו, והוקשה לו מה צורך בציר. 
באופן אחר תירץ האבן האזל (שם ד"ה אכ) את הרמב"ם, שלעולם מצריך שיעור [וכדקדוק 
הגר"א בגמרא ששוה ירק לפת בשיעורן], אלא שהרמביים לשיטתו שסובר ששתיה צריכה 'כדי 
שתיית רביעיתי ואכילה 'כדי אכילת פרסי, ולכן שינה הרמב"ם וכתב 'אכל צירי ולא שתה, 
שמדובר שהציר היה עבה [כגון שעירב בו קרבי דגים (עירובין כ"ח)ן, וכיון שמספיק כדי אכילת 
פרס ואוכל מעט מעט אין זה שלא כדרכו, ומה ששנינו ביומא היינו ישתה צירי שאין דרך 
לשתות ציר חזק הרבה בבת אחת ולכן הוי שלא כדרכו [לפי כדי שתיית רביעית]. ופלפל על 
פי זה שלכן המחבר השמיט את דברי הרמב"ם, שכן לשיטתו אזיל (יום הכפורים סיי תריב) שהביא 
גם דעת הראב"ד שגם שתיה כדי אכילת פרס, וא"כ כמו שבשתיית ציר מוכח שאינו כדרכה 
כמו כן באכילה [ששניהם בשיעור כדי אכילת פרס], ולכן העדיף לנקוט לשון הגמרא ולא להכניס 
עצמו למחלוקת. 

ריט. והפכימו לדינא השולחן ערוך הרב (סיב) והחיי אדם (ח"א כלל מח ס"א). אכן במשנה ברורה 
(ס"ק יב) נתחבט בזה, והביא פוסקים שהסכימו להלכה כהשו"ע [בגדי ישע, מגן גבורים (שלטי 
הגבורים סק"א), וראה בסמוך]. 

רכ. בשלחן ערוך (שם) מבואר ענשבע שלא יאכל ושתה חייב, דשתיה בכלל אכילהי, ודקדק 
המגן אברהם שמשמע אף מים, וביאר המחצית השקל (שם) שכיון שתוס' בסוגיין כתבו שיין 
מצטרף מצד ישתיה בכלל אכילהי הוא הדין מים שבכלל אכילה. ועיין מגן גבורים (שלטי הגבורים 
סק"א). והוסיף המגן אברהם להוכיח ממה שהפוסקים סתמו בכל שתיה. וגם אין לדקדק מלשון 
*כוס של יין' שהרי בכל אופן מועיל שאר משקין, ועל כרחך שנקטו בגמרא 'יין' לחדש שאפילו 


תירוצי 
האחרונים 
בחילוק בין 
שמש לשאד 
אדם 


טבל עמהם 


בציר 


צירוף שותה 
מים 


מקור הדין 


להסוברים 
שעלה של ירק 
אינו מצטרף 
לשלשה 


פתיחה 


המקור מן 
הכתוב 'וכשלו 
איש באחיו' 


פ אוצר 


מים אינם מצטרפים כיון שאינם מזינים אינם בכלל 'ברכת הזן' וממילא אינם 
שייכים בזימון, מה שאין כן לרב נחמן שעד נברךי מצטרפיםייי. 


ח. קדם אחד ובירך 


אמרו בגמרא נ.) 'אמר רבה תוספאה, הני גי דרכי רפתא בהדי הדדי וקדים 

חד מינייהו ובריך לדעתיה אינון נפקין בזמון דידיה, איהו לא נפיק 
בזימון דידהו לפי שאין זימון למפרעי. וצריך ביאור טעם הדין. וכתבו הרא"ש 
(סי" פח, תוספות ההאייש נ. דייה אנהש והטור (רישיסיי קצד ס"א) שטעם הדין שאף 
שכבר - ברכת המזון מצטרף עמהם . הוא מדין צירוף אוכלי ירק, 


והנה הרא"ש והטור לשיטתם שבשלשה מצטרף ירק, הוא הדין יקדם ובירךי 

שמועיל בשלשה, אבל לשיטת הרי"ף והרמביים שהובאו לעיל שאין 
יאוכל ירקי מצטרף לגי, יש לעיין שהרי לגבי יקדם ובירךי מצטרף לשלשה. 
וכתב המגן אברהם (שם סק"א) שלשיטות הללו צריך לומר, שכיון שאכל פת 
הרי הוא עדיף מאוכל ירק. וביאר הפרי מגדים (אשל אברהם שם) שגם לשיטות 
הללו נשאר המקור מיעלה ירקי, שכן עיקר הקל וחומר הוא לגבי אמירת יברוך 
שאכלנו משלוי אף למי שאינו מחויב בברכת המזון, ואם יכול לומר זאת בירק, 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


כל ששכן באופן שהיה חייב בברכת המזון אף שנפטר כבר שבירך. אמנם לגבי 
יקביעות' רק באכל כבר פת שייך קביעות ולכן מועיל בשלשה, מה שאין כן 
עלה ירק חסר בקביעות לשלשה ומועיל רק בעשרהיכנ. 


כתב המגן אברהם סיי קצז סקיד)ילי, שאם כבר בירך ברכה אחרונה על הירק 
שוב אינו מזמן עם אוכלי הדגן 'שכבר נסתלק מהםי. והוסיף שאינו 
דומה לדין יקדם ובירךי שאחד מצטרף, שכן שם על כל פנים יאכל לחסי. 
ותמה הפרי מגדים (אשל אברהם ריש סיי קצד) שאם מוכרחים לומר יפת שאנ" 
כיצד למד הרא"ש והטור ישלא גרע מעלה ירקי. ותירץ הפרי מגדים (שס) 
שדווקא בירק שייך לומר שעל ידי הברכה 'נסתלקי כיון שמעיקרא לא נתחייב 
אלא בבורא נפשות וכבר בירך, אבל בפת שחייב גס בזימון 'נברךי ממילא אף 
שבירך לעצמו לא נסתלק [אף שכיון שאין לו זימון למפרע, מכל מקום כיון 


שנתחייב מתחילה לא נסתלקן. 


נספתפק האליה רבה (סי" קצד הו"ד בביאור הלכה סוף דייה אחד מהם) באופן ששנים 

אכלו פת, והשלישי אכל ירק, ואחד מאוכלי הפת כבר קדם ובירך, 

האם רשאי השלישי לזמן עמהם. וצידד האליה רבה, שכיון שאין כאן רק אחד 
שחייב מדינא בזימון אינו מזמן, וכן נקטו הפוסקיסייי. 


מערכה כו 


ערבות במצוות 


א. מקור ההלכה / ב. גדר הדין / ג. בל שאינו מחויב בה אינו מוציא אחרים ידי חובה / ד. מצוות דרבנן / 


ה. בברכת הנהנין / ו. במצוות שאינן חובה / ז. נשים / ח. קטנים / ט. גרים / י. פהנים ולויים / יא. פחותים מבן 


עשרים / יב. סומ / נג. 


'ערבות במצוות' פירושו שאדם ערב בעד חבירו שיקיים מצוות, כמו שחייב 

לקיים בעצמו, ולכן הדין הוא שיכול אדם להוציא חבירו ידי חובה 

במצוות, ואפילו כשכבר קיים בעצמו את המצוה וכבר אינו חייב בה בפועל. 
המקור לדין 'ערבות' הוא מה שאמרו חז"ל 'כל ישראל ערבים זה בזהי. 


במקורו, נאמר הכלל שיכל ישראל ערבים זה בזהי לענין עבירות, שמחויב 

כל אדם מישראל למנוע חבירו מלעבור איסור, ואם היה בידו למנוע 

ולא מנע נענש על העבירה שעשה חבירו, כמו מי שהוא ערב על חובו של 

חבירו נושא באחריות על חובו, כך כל יהודי נושא באחריות על העבירות של 

יהודי אחר. והראשונים כתבו שזהו גם המקור לערבות לענין מצוות, שיכול 

אדם להוציא חבירו ידי חובה במצוות, ונחשב האדם כמחויב בעצמו במצוות 
שמחויב בהם חבירו. 


במאמר שלפנינו נתמקד בענין 'ערבות במצוות', החיוב לדאוג לחבירו שיקיים 
מצוות, באלו מצוות יכול להוציא את חבירו ידי חובה, ומי נכלל בכלל 
הערבות. 


א. מקור ההלכה 


כתוב בתורה (ויקרא כו לז) יוכשלו איש באחיוי, ודרשו חז"ל (תורת כהנים בחוקתי 

פרק ז ה, סנהדרין כז: שבועות לט.) 'אינו אומר איש באחיו אלא איש בעון 

אחיו, מכאן שכל ישראל ערבים זה בזהי. ופירש רבינו הלל (על התורת כהנים 

שם), שכשם שערב על הלואה משלם ממון שלוה חבירו ולא הוא, מפני שערב 

לו, כך ישראל ערבים זה בזה, וכשעובר אחד מהם עבירה מתחייבים כולם, 
מפני שהיה להם למחות ולא מיחו. 


המהרש"א ביאר (שבועות שם דיה בעון) שדייקו לדרוש כן משום שנאמר 
וכשלוי בלשון רבים, ולפי פשוטו שמדובר שם לקללה שכשירוצו 
לנוס מאויביהם יכשלו זה בזה מבהלת המנוסה, היה צריך להכתב בלשון יחיד 


הכי אינו מוציא אחרים ידי חובתן. [ועיין בית מאיר (שם) שדווקא בשותה מים לצמאו, שכן אם 
חנקתיה אומצא ודאי אינו מצטרף שכן פטור מברכה אחרונה ודומה לפחות משיעור]. 

רכא. ועל פי זה תמה על המחבר שפסק כאן שאין מים מצטרפים, לפי מה שפסק המחבר 
סי ר) כרב נחמן. ומאידך הרמ"א שפסק שם כרב ששת אתי שפיר שאין שותה מים מצטרף. 
והמחצית השקל (שם) נחלק עליו שיברכת הזןי הוי כברכת המצוות שהוא שבח שה' ברחמיו זן 
לכל העולם, ואף כשאינו אוכל ושותה שייך לברכה זו, וכל מה שצריכים כאן אכילה ושתיה 
בשביל שלא יהיה דובר שקרים באומר ישאכלנוי, וכיון ששתיה בכלל אכילה אין חסרון. והוכיח 
כן המחצית השקל מהתוסי והראיש. ועיין דברי צבי (נדפס בילקוט מפרשים שבמהדורת מכון הדרת 


ממזר 


וכשלי, שהרי כל אחד ואחד מישראל נכשל בחבירו, אבל לפי הדרש שכל 
אלו שיכלו למחות בחוטא ולא מיחו נענשים, לכן כתבה התורה בלשון רבים 
יוכשלו' שרבים מישראל נכשלים בעון אחד מהם. 


ובגור אריה (ויקרא שם) ביאר שדרשו כן ממה שכתוב ודרשו איש באחיוי 
ולא כתוב +כשלו איש באישי, שלפי פשוטו של מקרא שמדובר לענין 

נפילה שהוא נופל באחר מתוך מהירותו לברוח, לא שייך לומר באחיו, אלא 

איש באיש או איש באחר, אבל לענין החטא שייך לומר יאיש באחיוי, שרק 
משום זה נכשל אחד באחר, משום שכל ישראל אחים הם. 


עוד כתב לפרש, שכיון שכבר אמר הכתוב קודם לכן 'ורדף אותם קול עלה 

נדף ונסו מנוסת חרבי, כבר מיותר לומר וכשלו איש באחיוי, שהרי כל 

הבורחים שבעולם האחד נכשל באחר, ולכן דרשו חז"ל שזה מדבר לענין 
העבירות שאחד נכשל בעון חבירו. 


אמנם בפירוש המזרחי (ויקרא שם) כתב שהמשך הפסוק לא מתאים לפירוש 

שיוכשלו איש באחיוי היינו בעון אחיו, שלשון הפסוק הוא +כשלו איש 
באחיו כמפני חרב ורדף אין, ולא תהיה לכם תקומה לפני איביכםי, ויהיה פירוש 
תחילת הפסוק, וכשלו איש בעון אחיו כמפני חרב, כמו שנכשל האיש מפני 
חרב הרודף אחריו, כך נכשל מפני עון חבירו, אבל המשך הפסוק יורדף אין 
ולא תהיה לכם תקומה לפני איביכםי אין לו הסבר לפי פירוש זה. ולכן כתב 
שמוכרחים לומר לפי זה שאין זו אלא אסמכתא בלבד על קבלתם שקיבלו 
שכל ישראל ערבים זה בזה, כמנהג חז"ל בהרבה מקומות, ואין זו דרשה גמורה 

שלמדו את הכלל מן הכתוב הזה. 


אכן בבאר בשדה (יקרא שם) כתב לפרש המשך הכתוב וכשלו איש באחיו 
כמפני חרב ורדף אין', שהוא דמיון לומר שיגיע לצדיקים עונש כמעשה 
ההשעים, יתת נהאה בעשי הבּהלת פמ מי שהוא בורה כפני חרב ורודף .אי 


קדש). ובראש יוסף (מח.) משמע שמצד 'שאכלנו יצריך שיהיה זיין, וראה חזון איש (סיי ל סוס"ק 
יג סוף ד"ה שו"ע) ביאור אחר לדברי הבית יוסף שחסר ביחשיבותי האוכל המצטרף. 

רכב. ומדוקדק היטב בלשון הרא"ש (שם) 'אף על פי שבירך כבר מצי למימר ברוך שאכלנו 
דלא גרע מבא בתוך הסעודה ואכל עלה של ירק שאומר עמהם ברוך שאכלנוי. וראה עוד 
מחצית השקל (שם). ועיין בחזון איש (סיי לא סקי"ב) שהקשה לדעת הרשב"א שנצרך שהמצטרף 
יתחייב בשום ברכה, והרי ביקדם ובירךי אין עליו שום ברכה שכבר נפטר. 

רכג. ומקורו באגודה (ברכות פ"ז סיי קפז בהג"ה). 

רכד. ברכי יוסף (שיורי ברכה סק"א), מאמר מרדכי (סק"ג) ומגן גבורים (אלף המגן סק"א). 


אם כבר בירך 
ברכה אחרונה 
על הירק אינו 
מצטרף 


צירוף אוכל 
ירק וגם אחר 
שקדם ובירך 


אין זו דרשה 
גמורה אלא 
אסמכתא 


המקור מן 
הכתוב 'הוכח 
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תוכיח את ה 


עמיתך' 


פתיחה 


האם בכל 
שומע כעונה 
צריכים לדין 
ערבות 


אוצר 


כך צדיק זה נרדף ונענש מבלי חטא שיהיה רודף אחריו, אבל האמת שמה 
שהוא נכשל זה בעון אחיו". 


במדרשג אמרו משל על זה, לבני אדם שהיו באים בספינה, נטל אחד מהם 

מקדח והתחיל קודח תחתיו, אמרו לו שוטה, אתה קודח תחתיך 

והמים נפיפיק-;וכולם אבודים. ואף כאן הצדיקים נחשבים כעוברים בגלל 
הרשעים, ונענשים בגללם. 


בשערי תשובה (שער ג אות עב) כתב שהמקור לדין שכל ישראל ערבים זה 

בזה, ושאחד נענש עבור עון חבירו, הוא מן הכתוב (ויקרא יט יז) 'הוכח 

תוכיח את עמיתך ולא תשא עליו חטאי, דהיינו שאמרה תורה שנוכית את 

חברינו כדי שלא נשא חטא בחטאם אם נמנע מלהוכיח אותם, וזהו דין ערבות'. 

ומבואר לפי דבריו שחיוב תוכחה וחיוב ערבות אחד הוא, וכל מקום שיש מצות 
תוכחה אם לא הוכיח נענש עליו, וזהו דין ערבותז. 


ובקובץ שיעורים (ניצה אות סז) הקשה לשיטת השערי תשובה שדין ערבות 

נלמד מהוכח תוכיח את עמיתך, אם כן לשם מה צריך את הפסוק 

יוכשלו איש באחיוי ללמוד שאחד נענש בעון חבירו, אם כבר למדנו זאת 
מהפסוק לגבי תוכחהה. 


ב. גדר הדין 


הדין הוא בכל הברכות והמצוות שקיומם באמירה, שאחד המקיים מצוה יכול 
להוציא את חבירו ידי חובה על ידי השמעתו לחבירו. ובגמרא בראש 

השנה (כט.) אמרו עוד, שכל הברכות כולן 'אף על פי שיצא מוציאי, כלומר 

שלא רק במקום שהאומר את הברכה מקיים בעצמו את המצוה וגם משמיע 

לחבירו, שמוציא ידי חובה את חבירו, אלא אף במקום שהוא כבר יצא ידי 

חובת המצוה, יכול לשוב ולומר את הברכה או לקיים את המצוה ולהוציא ידי 

חובה את חבירו. וכתבו הראשונים' שזהו מטעם ערבות שכל ישראל ערבים 
זה בזה, ולכן אפילו שכבר יצא ידי חובה יכול להוציא את חבירו. 


ומשמע מהראשונים, שבמקום שהמוציא ידי חובה מקיים גם כן את המצוה 

באותה שעה, לא צריכים לדין ערבות, אלא מוציא ידי חובה מדין 
שומע כעונה בלבד, שהשומע יוצא ידי חובה במה ששמע מן המוציא, ומקורו 
בסוכה (לח:), ואף בלא דין ערבות, וכל מה שהוצרכנו לדין ערבות זה רק 
במקום שהמוציא ידי חובה אינו מקיים באותה שעה את המצוה, ולכן אם לא 
היה דין ערבות לא היה יכול לומר שום ברכה בשביל חבירו, שהיתה זו ברכה 
לבטלה, וגם בדברים שאין צריך ברכה, וכגון קריאת המגילה וכדומה, גם כן 
לא היה יכול להוציא ידי חובה כיון שלא היתה זו אמירה של מצוה, ודין שומע 

כעונה נאמר רק במי ששומע אמירה של מצוה'. 


אמנם בפני יהושע (ברכות מב. ד"ה רבי יוחנן) מבואר שבכל שומע כעונה גם 

צריך לדין ערבות, ואפילו במקום שהמוציא ידי חובה את חבירו יוצא 

בעצמו בברכה זו, מה שמוציא את חבירו זה מדין ערבות. ולכן כתב שזה 

הטעם שבברכת הנהנין אין אחד מוציא את חבירו, שלא נאמר בזה ערבות 

שאין חייב לאכול ולא לברך, ולכן גם לא יכול להוציא את חבירו מדין שומע 
כעונה, רק במקום שהסבו יחד, יעויין שם. 


וכן הביא החקרי לב (או"ח סיי מח דיה ושם ראיתי) בשם הזרע אברהם שכל דין 

שומע כעונה גם כן צריך לדין ערבות, שכתב להוכיח שנשים בכלל 
ערבות", שאם לא כן איך אמרו בגמרא שאם נשים חייבות בברכת המזון 
דאורייתא מוציאות את מי שחייב מדאורייתא, ואם חייבות מדרבנן מוציאות 


א. וראה עוד בנחלת יעקב (ויקרא שם) שכתב לפרש באופן אחר. 

ב. ראה בויקרא רבה (פ"ד), תנא דבי אליהו רבה (פי"א), מכילתא דרשב"י (שמות יט ו) ומדרש 
תנחומא (דברים כט ט). ובמדרשים שם נאמרו עוד מקורות לכלל זה. 

ג. וכתב כן בעוד מקומות בספרו (שער א אות נ, שער ג אות קצו, ושם אות קצה הביא גם את דרשת 
חזייל וכשלו איש באחיו). 

ובעיקר פירושו בפסוק כן פירש גם בתרגום (שם) לא תקביל על דיליה חובהי, דהיינו שתוכיח 
את חברך ולא תקבל על עוונו חובה, ומשמע שאם לא הוכיחו הרי הוא מקבל עונש על עצם 
זה שחבירו חטא, מלבד העונש על ביטול מצות עשה של תוכחה. וכן פירשו הרמבין והאבן 
עזרא (שם). אמנם בגמרא (ערכין טז: תורת כהנים קדושים פרשה בי פיד) אמרו 'מנין לרואה בחבירו 
דבר מגונה שחייב להוכיחו, שנאמר הוכח תוכיח, יכול אפילו פניו משתנים, תלמוד לומר ולא 
תשא עליו חטאי. הרי שפירשו שכוונת הפסוק היא שלא יביישנו בשעת תוכחה. וכן כתב 
הרכוב"ם (דעות פ"ו הייח). 

ד. וראה להלן בענין ערבות בנשים מה שהקשינו על זה לשיטתו. 

ה. ולדעת הרא"ם שהלימוד מיוכשלו איש באחיו' זה רק אסמכתא ולא דרשה גמורה, לא 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


פא 


מי שחייב מדרבנן, ואם אינן בכלל ערבות גם אם חייבות מדאורייתא איך 
יוציאו אחרים ידי חובה, והרי אינן בכלל ערבות. 


והחקרי לב תמה עליו שכל מה שצריכים לדין ערבות כדי שיוציא אחד את 

חבירו זה דווקא כשאין חיובם שוה, כגון שאחד חיובו מן התורה 

ואחד מדרבנן, או שחיובם שוה אבל אחד כבר יצא ידי חובה, אבל אם שניהם 

חיובם שוה והמוציא גם כן חייב בדבר הרי הוא מוציא חבירו ידי חובה גם 
בלי דין ערבות מדין שומע כעונה בלבד. 


בביאור דין ערבות שאחד יכול קפרך עבור חבירו אפילו שהוא כבר יצא ידי 
חובה ואינו מחויב בה עוד, מצינו בי לשונות בראשונים: 


א. הריטב"א בראש השנה (כט. ד"יה תנ) כתב 'שאף על פי שהמצוות מוטלות 

על כל אחד, הרי כל ישראל ערבין זה לזה, וכולם כגוף אחד, וכערב הפורע 
חובו של חבירוי. ב. הר"ן (על הרי"ף, שם ד"ה תני) כתב בסגנון שונה ישהרי כל 
ישראל ערבים זה לזה במצוות, וכיון שלא יצא חבירו כמי שלא יצא הוא דמיי. 


ויש הבדל בין הלשונות, שלפי הריטב"א חיוב הערבות לא קשור למצוה שלו 
עצמו, אלא שהוא חיוב עליו להוציא את חבירו ידי חובה, כמו ערב הפורע 

חובו של חבירו, שהוא התחייב לשלם עבור חוב חבירו אף על פי שהוא עצמו 

לא היה חייב מעולם אותו ממון. אבל לפי הרין כל שלא יצא חבירו ידי חובת 

המצוה, הרי זה כמי שלא יצא הוא עצמו במצותו, ונראה מזה שחלק ממצותו 

זה לדאוג שגם חבירו יצא, ואם לא יצא חבירו דומה כאילו שהוא עצמו חסר 
לו בקיום המצוה. ולהלן יתבארו כמה נפקא מינות בין הלשונות. 


ונתב החפץ חיים בספרו חומת הדת (חיזוק הדת מאמר שני) 'הנה ידוע שבעת 

שקבלנו התורה מאת הי, לא על עצמו בלבד קיבל, כי אם לקיים כל 
אחד כל מה שיהיה ביכולתו לחזק קיום התורה אצל שאר בני ישראל, גם כן 
התהייב כל"אחד, תעשים כולנו ערבים זה" לזה, וכפור דכתיב (דברים כסיפה) 
יהנסתרות להי אלקינו והנגלות לנו ולבנינו עד עולם לעשות את כל דברי 
התורה הזאתי, וכמו שפירש רשיי שם דהיינו שנעשו ערבים זה לזה, ולכך 
הדין שכל אחד מישראל מוציא את חבירו בקיום המצוות אף שיצא הוא כבר, 
כגון קידוש ותקיעת שופר וכדומה, דאם יחסר לחבירו איזה מצוה כאילו חסר 

קה 


יש לחקור בדין ערבות שאחד מוציא ידי חובה את הבירו במקום שהוא כבר 

יצא ידי חובה, אם הוא דין חדש שנאמר שיכול אדם לברך עבור חבירו 
אפילו שאין הוא מקיים בוה מצוה, ואף שבכל שומע כעונה צריך לשמוע 
שמיעה של מצוה כדי לצאת ידי חובה, כאן זה עצמו התחדש בערבות שאחד 
יכול לברך ולקיים מצוה בשביל חבירו. או שכל דין ערבות פועל על יסוד דין 
שומע כעונה, כלומר שהדין ערבות עושהו שוב בר חיובא במצוה זול, שכיון 
שערב הוא לחבירו להוציאו ידי חובה, הוא נהפך להיות בר חיובא וחייב עכשיו 
בברכה ובמצוה זו בשביל להוציא את חבירו, ומאחר והוא בר חיובא, ממילא 
חבירו השומע ממנו את הברכה או המצוה שומע ברכה של בר חיובא, ויוצא 
בוה ידי חובה מדין שומע כעונה ככל שומע ברכה מפי חבירו המחויב בה 

שיוצא ידי חובה מדין שומע כעונה. 


ולפי זה, כל מה שחידש דין ערבות זה שמכיון שחבירו צריך לברכתו הוא 

נהיה בר חיובא בברכה זו, אבל אחרי שהוא בר חיובא שוב חבירו יוצא 

כששומע ממנו מדין שומע כעונה. ולפי הצד הראשון אין אנו צריכים לדין 

שומע כעונה, אלא זה עצמו נתחדש בדין ערבות שהוא יכול לברך ברכה או 

לקיים מצוה עבור חבירו וחבירו יוצא בה ידי חובה, גם אם לא היה דין שומע 
כעונה'. 


קשה, שבאמת למדו ענין זה מהפסוק לגבי תוכחה, ומה שתלו זאת בפסוק יוכשלו איש באחיוי 
זו רק אסמכתא. 

ו. שאילתות (שאילתא נד), תוספות (מח. ד"ה עד), רא"ש (שם פיג סי יג), רשיי ריטב"א רין 
ומאירי ראש השנה (כט... 

ז. כן מבואר ממה שהדין הוא (ר"ה כט.) שכל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובתן, 
הרי שאף שחבירו שומע ממנו לא יוצא ידי חובה, ולא נאמר בזה דין שומע כעונה. ועיין בגדר 
דין זה ובטעם הדבר בפרי מגדים (פתיחה כוללת ח"ג אות כח) ובחזון איש (או"ח סיי כט סק"א). 
ח. ראה להלן באריכות בענין אם נשים בכלל ערבות. 

ט. ופשוט שאין הכוונה שהוא נהפך להיות שוב בר חיובא כבתחילה, כמו שהיה לפני שיצא 
ידי חובה הוא בעצמו, שפשוט שאם אינו רוצה לברך לחבירו ולהוציאו ידי חובה אין הוא מבטל 
על ידי זה את עיקר המצוה, אלא שהכוונה שהוא נהיה שוב בר חיובא אבל רק לענין זה להוציא 
חבירו ידי חובה. 

י. ואולי יהיה זה תלוי בלשונות הראשונים הנ"ל בגדר הדין של ערבות על פי מה שביאר 
הריטב"א שדין ערבות הוא 'כערב הפורע חובו של חבירוי, נראה שאין כאן חיוב חדש על עצמו 


ב' לשונות 
בראשונים 

בביאור דין 
ערבות 


האם דין 
ערבות צריך 
לדין שומע 
כעונה 


האם ערבות 
במצוות הוא 
דין כללי על 
כל המצוות 
או דין פרטי 
על כל מצוה 


ביאור הגר"ח 
ביסוד דין 
ערבות 


אוצר 


פב 


ובחידושי רבי אריה לייב מאלין סי" ה) נקט כהצד הראשון, וכתב ששני 

דינים חלוקים הם, הדין שמברך לאחרים אף על פי שכבר יצא 
ידי חובה שכתבו הראשונים שהוא מטעם ערבות, הביאור הוא שיכול לברך 
בשביל אחרים, וזהו הדין של ערבות. ודין שומע כעונה הוא להיפך, שהברכה 
הרי היא ברכת עצמו והשני יוצא ידי חובה בשומע כעונה או בעונה אמן, אבל 
במקום שמברך לאחרים לא שייך כלל שומע כעונה, שהברכה היא בשביל 
אחרים, והרי זה דין לכתחילה בברכות שיכול לברך ברכה בשביל אחרים, ואינה 
כלל ברכת עצמו שהוא כבר יצא ידי חובתו, ובזה אין צריך לבוא כלל לדין 
שומע כעונה, אף שצריך שישמע כל הברכה כיון שמברך בשבילו ובאופן אחר 
לא שייך לברך לאחרים. אבל שומע כעונה הוא במקום שהברכה היא לעצמו 

והשומע יוצא בזה מטעם שומע כעונה שהרי זה כמברך בעצמן"*. 


עוד חקרו האחרונים בדין ערבות, אם הוא דין כללי על האדם שחייב להוציא 

חבירו ידי חובה במצוות, והיא מצוה שכוללת את כל המצוות. או שהוא 

דין פרטי בכל מצוה, שכל מצוה שחייב אדם לקיימה, חלק מקיום אותה מצוה 
זר לקטיא את חבירו גם כן במצוה זו 


וכתבו לתלות בבי לשונות הראשונים הנ"ל בביאור דין ערבות, == 


הריטב"א שהוא כערב הפורע חובו של חבירו, הרי זה חיוב על האדם 

באופן כללי לדאוג שחבירו יצא ידי חובה במצוות, אבל לפי הרין שכתב שכל 

שלא יצא חבירו דומה כאילו הוא בעצמו לא יצא, הרי זה חיוב פרטי בכל 

מצוה, שחלק מהמצוה שלו עצמו זה להוציא חבירו, ואם לא הוציא את חבירו 
ידי חובה חסר לו בקיום מצותו. 


הגהה -מבהיסק= ביאריביסו דין*עבות₪ שהנה מצינ בי מיני עהבות: א. 

ערב סתם שאמר הלוהו ואני ערב, ב. ערב קבלן שאמר תן לו ואני 
אפרע (עיין ב"יב קעד.), ויש נפקא מינה גדולה ביניהם, שבערב סתם גובים מן 
הבעל חוב תחילה ואחר כך מן הערב, אבל בערב קבלן יכולים לגבות מן הערב 
תחילה, ואפילו אם יש נכסים ללוה (עיין שו"ע חו"מ סי קכט). וביאור החילוק 
הוא, שבערב סתם אינו מקבל על עצמו את עצם החוב, אלא הוא מקבל 
להיות ערב על הפרעון, שאם לא יפרע הבעל חוב הוא ישלם, ולכן אם יש 
נכסים ללוה הדין הוא שגובים מן הלוה תחילה, אבל בערב קבלן הוא מקבל 
על עצמו את עצם החוב, כאילו הוא בעצמו לוה את המעות והמלוה כאילו 
הוא שלוחו של הערב, ולכן אפשר לגבות מן הערב תחילה גם בלי לתבוע את 

הלוה. 


ויש להסתפק באיזה סוג ערבות נתחייבו ישראל, אם רק קיבלו על עצמם 

ערבות כערב סתם, דהיינו שקיבלו על עצמם שאם לא יתקיימו המצוות 
יקבלו את העונשים על זה, או שנתחייבו כמו ערב קבלן, דהיינו שנעשו ערבים 
על קיום המצוות עצמם, שהם ערבים שיתקיימו כל המצוות על ידי ישראל. 


ואמר הגרח שנעשו ערבים על קיום המצוות עצמם כגדרי ערב קבלן. והביא 

ראיה מהדין המובא בגמרא (ר"ה כט.) 'תני אהבה בריה דרבי זירא כל 
הברכות כולן אף על פי שיצא מוציאי, ופירשו הראשונים הטעם שיכול אחד 
להוציא את חבירו במצוות הוא משום שכל ישראל ערבים זה לזה במצוות. 
ואם נפרש שהערבות אינה אלא לענין העונשים, עדיין יקשה איך יכול להוציא 
את חבירו ולברך עבורו אשר קדשנו במצותיו וצונוי, הרי הוא עצמו כבר קיים 
את המצוה ואינו מצווה עוד. ועל כרחך מתבאר מזה שהערבות היא על עצם 
קיום המצוות כערב קבלן ולא על העונש בלבד, וכיון שחבירו עדיין לא יצא 
אומרים שגם הערב מחויב במצוה של חבירו, ונחשב למחויב בדבר, ולכן מברך 

גם עבור חבירו. 


ובזה אמר ליישב מה שהקשה המשנה למלך (מלוה ולוה פכ"ה הייג) על המבואר 

במדרש (שה"ש רבה פ"א סיי כד) בשעה שעמדו ישראל לקבל את התורה 

אמר להם הקבייה הביאו לי ערבים טובים, אמרו הרי בנינו ערבים אותנו. וקשה 

מה מועיל ערבות הבנים, הרי הדין הוא שגובים מן הבעל חוב תחילה ואחר 

כך מן הערב, ואם כן למה יענשו הבנים על עון האבות הרי מן הדין יש לגבות 
טן הבעל חוב תהילה. 


שהוא עצמו נהיה בר חיובא, אלא יש עליו חיוב להוציא את חבירו ידי חובה, וזהו מה שהתחדש 
בערבות שיכול הוא לברך בשביל חיוב חבירו. אבל לפי דברי הרין ישכל שלא יצא חבירו כאילו 
לא יצא הוא עצמוי, משמע שזה חיוב שחל על עצמו לומר שוב את הברכה, ואם לא בירך 
וקיים את המצוה בשביל חבירו חסר לו בקיום המצוה שלו עצמו, ומשמע שזה חיוב על עצמו 
ורק שחבירו יוצא על ידי שומע כעונה. ואין זה מוכרח. 

יא. וראה להלן בענין כל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובה, שנחלקו בחקירה 
זו האחרונים. 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


ולפי הניל מיושב שלכן נפרעים מן הבנים תחילה, משום שכאן הם ערבים 
כערב קבלן שנתערבו על עצם קיום המצוות, דהיינו שהמצוות יתקיימו, 
כו לא נוהג כאן הדין כגבות: סו הבעל הו תחילה: 


וזה נראה כדברי הריין שהובאו לעיל, שדין ערבות הוא חלק מן המצוה עצמה, 
וכל שלא יצא חבירו הרי זה כמי שלא יצא הוא עצמו במצוה, ולכן אפשר 
לגבות ממנו תחללה. 


ג. כל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובה 


שנינו בראש השנה (כט.) יחרש שוטה וקטן אין מוציאין את הרבים ידי חובתן, 

זה הכלל כל שאינו מחויב בדבר, אינו מוציא את הרבים ידי חובתןי. 

מבואר שכל הדין שאחד יכול להוציא את חבירו ידי חובה במצוות זה רק 

כשגם הוא עצמו מחויב בדבר, אבל אם הוא אינו מחויב בדבר, אינו יכול 
להוציא אחרים ידי חובתן. 


הרמב"ן במלחמות ה' (כ) כתב שדין זה שכל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא 
אחרים ידי חובתם, אינו חומרא מדרבנן, אלא דין דאורייתא שאין 
מוציאים מן הפטור על החיוב. 


אמנם הטורי אבן (רייה כט. דייה כל הברכות) כתב בדעת רשיי (מת. דייה עד שיאכל) 

שסובר שמי שאכל כזית דגן שחייב בברכת המזון רק מדרבנן מוציא 
ידי חובה את מי שאכל כדי שביעה שחייב מדאורייתא, וקשה הרי לגבי 
הדאורייתא הוא אינו מחויב בדבר, ואיך יוציא ידי חובה את מי שחייב בברכת 
המזון דאורייתא. וכתב הטורי אבן שנראה מדברי רש"י שכל דין זה שכל שאינו 
מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובה הוא רק מדרבנן, אבל מדאורייתא 
אפילו אינו מחויב כלל יכול להוציא, ולכן סובר רש"י שכיון שכל דין זה הוא 
רק מדרבנן, מי שמחויב על כל פנים מדרבנן לא גזרו בו רבנן ויכול להוציא 

את המחויב מן התורה. 


וכתב הטורי אבן להביא ראיה לדעת הרמבין שהוא דין דאורייתא ממה 

שאמרו (ריה שם) אנדרוגינוס מוציא את מינו ואין מוציא את שאינו 
מינו, ששמא הוא נקיבה ואינו מוציא זכר, אבל את מעו מוציא שכל 
האנדרוגינוס הם אותו מין, אבל טומטום אף את מינו אינו מוציא ששמא הוא 
זכר והשני נקיבה. ואם כל הדין שאינו מחויב בדבר אינו מוציא אחרים הוא 
רק מדרבנן, אם כן הרי זה ספק דרבנן ולקולא, ולמה לא יוציאו הטומטום 
והאנרוגינום אחרים ידי חובה, אלא מוכח שהוא דין דאורייתא וספק דאורייתא 

לחומרא. 


וכדעת הטורי אבן כתב גם בים של שלמה (ב"ק פיז סיי לוא שמדאורייתא 

קטן יכול להוציא ידי חובה בברכת המזון, ורק מדרבנן אמרו שאינו 
מוציא את הגדול. ומבואר שנקט שהדין שהאינו מחויב אינו מוציא אחרים הוא 
רק מדרבנן. והמגן אברהם (סיי קצט סק") הקשה עליו ממה שנפסק (שם סיי 
קפו ס"א, ובמג"א שם) שנשים אין מוציאות ידי חובה אנשים בברכת המזון, והרי 
זה ספק בגמרא (כ:) אם נשים חייבות בברכת המזון דאורייתא או דרבנן ולא 
נפשט הספק בגמרא, וממה שפסקו בו לחומרא מוכח שהדין שכל שאינו מחויב 
בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובה הוא מן התורה, ולכן בספק תורה החמירו, 
שאם היה הדין מדרבנן, היו צריכים לפסוק לקולא ושנשים יוציאו אנשים ידי 

חובה'י. 


בגדר הדין שכל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובתם, נחלקו 

האחרונים האם זה נאמר דווקא למי שאינו בכלל ערבות, וכל מה שיכול 
להוציא את חבירו ידי חובה זה רק מדין שומע כעונה, ובזה נאמר הדין שרק 
כשהוא בעצמו מחויב בדבר ויוצא ידי חובה גם כן באמירה זו אז יכול להוציא 
גם כן ידי חובה, אבל אם אינו מחויב בדבר אין יכול להוציא אחרים ידי חובה, 
והטעם הוא שכל דין שומע כעונה נאמר דוקא בשומע אמירה של מצוה, ואם 
אינו מחויב בדבר אין על אמירתו שם מצוה ואינה מועילה לחבירו השומע 
ממנו". אבל אלו שהם בכלל ערבות אף אם אינם חייבים במצוה זו יכולים 
להוציא ידי חובה אחרים, שדין ערבות מועיל להוציא אחרים ידי חובה אף 

כשהוא עצמו אינו מחויב במצוה זו. 


יב. חובא בדרשת הגרב"ד ליבוביץ שהודפסה בספר חידוש ושיעורי הגהב"ד (ח"א) וכן בחידושי 
הגר"ח החדש על הש"ס (ברכות כ:). 

יג. וראה שם במגן אברהם שהוכיח כן מעוד מקומות שודאי דין זה הוא מדאורייתא ולא 
מדרבנן. ועיין בהגה0ה ברוך טעם על השתי אבן (ריה כט.] שכתב לדחות את ראית השורי אבן 
מטומטום ואנדרוגינוס, ולפי דבריו נדחית גם ראית המגן אברהם מברכת המזון. 

יד. ראה בזה בחזון איש (או"ח סיי כט) ובפרי מגדים (פתיחה כוללת ח"ג אות כח) מה שביארו בדין 
זה. 


אם הוא דין 
דאורייתא או 
דרבנן 


בגדר הדין 
שכל שאינו 

מחויב בדבר 
אינו מוציא 

אחרים ידי 

חובתם 


דעת הצל"ח 
שדין זה לא 
נאמר לענין 

ערבות 


קושיא מדין 
חרש המדבר 
ואינו שומע 


דעת רעק"א 
שדין זה נאמר 
גם לענין 
ערבות 


אוצר 


ויש אומרים שדין זה שכל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובה, 

נאמר אף לאלו שהם בכלל ערבות על כל המצוות, שכדי להוציא אחרים 

ידי חובה צריכים להיות חייבים באותה מצוה, וכל שאינו מחויב בדבר אין 
מוציא אחרים ידי חובה אפילו שהוא בכלל ערבות. 


ויסוד המחלוקת נעוץ ופפירוש" דב" הוה יש ו\פיג סיייגיכמו שינבאו: 


הגמרא (כ:) מסתפקת האם נשים חייבות בברכת המזון דאורייתא, או רק 

מדרבנן, ואומרת הגמרא שנפקא מינה להוציא אחרים ידי חובה, 

שאם חייבות מדאורייתא מוציאה אחרים ידי חובה, מפני שדאורייתא מוציא 

דאורייתא, ואילו כל חיובן מדרבנן, אין חיוב דרבנן יכול להוציא את מי שמחויב 

מן התורה, שכלפי החטב דאורייתא הוא אינו מחויב בדבר ואין יכול להוציא 
אחרים ידי חובה. 


והקשה הרא"ש (שם) ממה שמבואר בגמרא להלן (מח.) שמי שאכל רק כזית 

פת וחייב בברכת המזון רק מדאורייתא, יכול להוציא ידי חובה את 
מי שאכל כדי שביעה שחייב בברכת המזון מן התורה, ואם כן למה לגבי נשים 
אמרו שאם חייבות מדרבנן אין מוציאות אחרים ידי חובתם. ותירץ, שבדין 
ברכת המזון מדובר באיש, שה שאפילו לא אכל כלום יכול להוציא 
אחרים ידי חובתם, שכל ישראל ערבים זה לזה, ורק מדרבנן אמרו שבברכת 
המזון אינו יכול לברך לאחרים אם לא אכל על כל פנים כזית שלא יברך בלי 
שנהנה, ולכן כשאכל כזית יכול להוציא אחרים ידי חובה, אבל לגבי אשה 
שאינה בכלל ערבות צריך להיות חיובה שוה עם זה שהיא מוציאה ידי חובה, 


ואם חיבת מדרבנן אין מוציאה את ימי שתייב מן התוחה. 


והצל"ח (ברכות כ: דגול מרבבה סיי רעא במג"א סקייב) למד דברי הרא"ש כפשטם 

שנשים אינן בכלל ערבות כלל ולכן לא מוציאות אנשים ידי חובה, 
אבל אם היו בכלל ערבות היתה אשה יכולה להוציא איש ידי חובה גם על 
הצד שנשים בברכת המזון דאורייתא, ומדין ערבות, שהערבות עושה אותה 
מחויבת בדבר, ורק משום שאינה בכלל ערבות אין מוציאה אחרים ידי חובה. 


ולפי זה מה ששנינו במשנה שכל שאינו מחויב בדבר אין מוציא אחרים ידי 

חובה, מדובר במי שאינו בכלל ערבות, ולכן לא נעשה מחויב בדבר, 

שאם היה בכלל ערבות, אפילו שאינו מחויב במצוה זו באופן פרטי הערבות 
הופכת אותו להיות בר חיובא, ומוציא אחרים ידי חובה'. 


אמנם רעק"א (שו"ת סי" ז, גליון השו"ע או"ח סי רעא במג"א סק"ב) הקשה 

מהמבואר בגמרא (מגילה יט:) שלמאן דאמר שהקורא את המגילה ולא 

השמיע לאזנו לא יצא, חרש המדבר ואינו שומע אינו מוציא אחרים ידי חובת 

מגילה בקריאתו, שהוא נקרא אינו מחויב בדבר שהרי אינו יכול להשמיע לאזנו, 

ואינו מוציא אחרים ידי חובה. וקשה שהרי חרש המדבר ואינו שומע חייב בכל 

המצוות, ובודאי שהוא בכלל ערבות, ואם כן למה אינו מוציא אחרים ידי חובה 
מדין ערבות. 


ולכן כתב רעק"א שכל שאינו מחויב בדבר הרי אינו בכלל ערבות על אותה 

מצוה שאינו חייב בה, ואינו מוציא אחרים ידי חובתם באותה מצוה, 
שערבות נאמרה רק למי שבעצמו מחויב במצוה זו, שערב הוא בעד אחרים 
גם כן להוציאם ידי חובה, אבל מי שאינו מחויב בדבר לעצמו אינו חייב גם 
לאחריםלי. וכתב רעק"א שזה הפירוש גם בהרא"ש, שאין כוונת הרא"יש 
שנשים אינן בכלל ערבות כלל, אלא רק בברכת המזון לפי הצד שנשים חייבות 
בברכת המזון רק מדרבנן, אם כן אינן מחויבות בברכת המזון ואינן בכלל 
ערבות על זה ואין מוציאות אחרים ידי חובה, מה שאין כן לגבי איש שמחויב 


טו. וכן כתב המהרים בן חביב (הובאה תשובתו בגינת ורדים או"ח כלל א סי יג לדעת רשיי (מגילה 
ב. דייה אלא) והרע"ב (מגילה פ"א מ"א דייה אלא) שבני העיר שחיוב קריאתם בייד אדר היו קוראים 
לבני הכפרים שהיו כוקדימים לקרות ביום הכניסה, והקשו הראשונים (ראה להלן בזה) הרי כל שאינו 
מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובה, וכתב המהר"ם בן חביב שיש לומר שכלל זה נאמר 
באלו שאין שייכים כלל במצוות, כגון חרש שוטה וקטן שבהם מיירי המשנה בתחילה, אבל מי 
שמחויב במצוות אף שכעת אינו חייב במצוה זו יכול להוציא ידי חובה את חבירו מדין ערבות. 
טז. ולפי זה, נוקט רעק"א שחרש המדבר ואינו שומע שפטור מקריאת המגילה אינו בכלל 
ערבות עליה. וראה בקובץ הערות (סיי מח אות יד) שכתב שכל הפטור של חרש הוא משום 
שאינו יכול לשמוע, ואם כן הוא אנוס, אבל עדיין הוא בר חיובא במצוה ורק שהוא אנוס 
מלקיימה, ואם כן הרי הוא בכלל ערבות עליה. ועיין שם שהאריך לפלפל בזה אם האנוס מן 
הדבר נחשב לבר חיובא אלא שאנוס מלקיים, או שמחמת אונסו אינו בר חיובא כלל. ועיין עוד 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 7 


פג 


בברכת המזון מן התורה הרי בכלל ערבות ויכול להוציא אחר שאכל כדי שביעה 
מדין: עהבוה י. 


ובחקרי לב (אויח סי*מה היה ושם ראיתי). הביאייסוד זה בשם יספר עץ החיים 

וזרע אברהם, שהכריחו שנשים גם כן בכלל ערבות ממה שמצינו 

שגם נשים התחייבו בתוכחה ונענשות במקום שהיו יכולות להוכיח אחרים'", 

וזה מדין ערבות, ולכן כתבו שכוונת הרא"ש היא שנשים בכלל ערבות דווקא 

במה שחייבות, אבל במה שאינן חייבות אינן ערבות על זה, וכמו שפירש 
רעק"א. 


והחקרי לב (שם) הביא ראיה לזה, שאף מי שהוא בכלל ערבות, אם אינו 

מחויב בדבר אינו בכלל ערבות על אותה מצוה, מהגמרא בפסחים 
(קטז:) שאמר רב אחא בר יעקב סומא פטור מלומר הגדה, כתיב הכא (שמות 
יגח לענין סיפור יציאתת קגהם 'בעבור שה ופתיב התם עדברים כאיב) לענין 
בן סורר ומורה 'בננו זהי, מה להלן פרט לסומין אף כאן פרט לסומין. והקשו 
עליו שבבית רב יוסף וכן בבית רב ששת שהיו סומין הם בעצמם היו קוראים 
את ההגדה ומוציאים אחרים ידי חובתם, ואם נאמר שסומין פטורים מלומר 
הגדה איך יצאו בני ביתם ידי חובה על ידי שמיעתם את ההגדה מפי רב יוסף 
ורב ששת שהיו פטורים. ותירצה הגמרא, שרב יוסף ורב ששת סוברים שחיוב 
סיפור יציאת מצרים בזמן הזה הוא רק מדרבנן, ובחיובים דרבנן הסומא והפקח 

שוים ויכולים להוציא אחרים ידי חובה, יעויין שם. 


ואם נאמר כדעת הסוברים שמי שהוא בכלל ערבות יכול להוציא אחרים ידי 

חובה אף על פי שאינו מחויב בדבר, מה הקשו בגמרא מרב יוסף ורב 
ששת שהיו סומין ופטורים מלומר הגדה, הרי מכל מקום הם חייבים בכל שאר 
המצוות והם בכלל ערבות, ולכן יכלו להוציא אחרים ידי חובה מדין ערבות 
אפילו שפטורים ממצות הגדה. ועל כרחך שהדין שכל שאינו מחויב בדבר 
נאמר גם באלו שהם בכלל ערבות, וגדר הדין הוא שהערבות היא רק במי 
שחייב על אותה מצוה שהוא ערב גם בעד אחרים, אבל אם אינו חייב במצוה 
אינו בכלל ערבות על אותה מצוה, ולכן אם סומים פטורים מסיפור יציאת 

מצרים גם אינם בכלל ערבות על זה ואינם מוציאים אחרים ידי חובה. 


והצל"ח (ברכות כ: דייה נשים) כתב כן בדעת התוספות (שם), שהקשו על מה 

שפירש רשיי (שם דיה או דרבנן) את הצד בגמרא שנשים אינן חייבות 
בברכת המזון מן התורה, שכתוב לענין ברכת המזון (דברים ח 6 'על הארץ 
הטובה אשר נתן לךי, והארץ לא ניתנה להתחלק לנשים ולכן אינן חייבות מן 
התורה. והקשו התוספות שאם כן גם לגבי כהנים ולוים יש אותו ספק שהרי 
לא נטלו חלק בארץ, ויהיה כל חיובם מדרבנן ולא יוכלו להוציא אחרים 
שחייבים בברכת המזון מדאורייתא. ולכן פירשו התוספות שהטעם הוא משום 
שאומרים 'על בריתך שחתמת בבשרנו ועל תורתך שלמדתנוי ונשים אינן בכלל 
ברית ותורה, ואמרו בגמרא (מט.) מי שלא אמר ברית ותורה בברכת המזון לא 

יצא ידי חובה. 


והקשה הצליח שהרי הרא"ש כתב שכל הספק לגבי נשים שמא אינן 
מוציאות אחרים ידי חובה, זה רק משום שאינן בכלל ערבות, אבל 

אנשים שהם בכלל ערבות יכול מחויב מדרבנן להוציא את המחויב מן התורה, 

ולפי זה בכהנים ולוים אף שנאמר שאינם חייבים בברכת המזון מדאורייתא, 
עדיין יכולים להוציא אחרים ידי חובה שהם בכלל ערבות. 


וכתב הצלייח שהתוספות חולקים על הרא"ש שסובר שהטעם שנשים אין 

מוציאות אנשים הוא משום שאינן בכלל ערבות כלל, אלא סוברים 
התוספות שכל שאינו מחויב בדבר אינו בכלל ערבות באותה מצוה, ולכן אם 
נשים פטורות מברכת המזון מדאורייתא אין מוציאות אחרים ידי חובה, וכן 
כהנים ולוים אם נאמר שאינם חייבים בברכת המזון מן התורה, גם אינם בכלל 


אתוון דאורייתא (כלל יג) והר צבי (או"ח ח"א סיי לו) שהאריכו בזה. 

וכב? דברי רעק"א כתב גם הפרי מגדים (אויח סיי תפט משבצות זהב סקיב), שמי שאינו מחויב 
במצוה אינו בכלל ערבות על אותה מצוה, וזו כוונת הרא"ש שנשים אינן בכלל ערבות, שכיון 
שאינן חייבות בברכת המזון גם אינן בכלל ערבות על זה. והוכית יסוד זה מחרש המדבר ואינו 
שומע כנ"ל. וכן כתב היעב"ץ (כ: דיה נשים) שלא שייכת ערבות אלא במצוה שגם המוציא חייב 
בה מן התורה, שכל אחד נתחייב בעד חבירו כשהוא חייב באותה מצוה כמוהו, כי אז נשתעבד 
להצילו מן העון מחמת ערבות, ואף על פי שהוא אינו חייב בה עכשיו מכל מקום ישנו בה 
מתורת ערבות, כיון ששייך באותה מצוה, אבל כשאינו שייך באותה מצוה כלל שלא נצטוה בה 
לגמרי, בזה אינו גם בכלל ערבות, שאין כח הערב יפה בדבר שאינו בידו, ומאחר שאינו בידו 
לקיימו איך נייפה כחו אצל חבירו, הרי אין לו במה לשלם. 

יח. ראה להלן בענין ערבות בנשים כל הענין באריכות. 


ראיה מדין 
סומא 


דעת הצל"ת 
בפירוש דברי 
התוספות 


תירוץ האבני 
נזר לקושית 
רעק"א על 
הצלי'ח 


תירוץ הקובץ 
הערות 
לקושיית 
רעק"א על 
הצל"ח 


אוצר 


פד 


ערבות על ברכת המזון ואין מוציאים אחרים ידי חובה, ולכן הקשו התוספות, 
למה הגמרא לא מסתפקת גם לענין כהנים ולוים. אבל לדעת הרא"ש שנשים 
אינן בכלל ערבות כלל ולכן לא מוציאות אחרים ידי חובה, אבל כל מי שהוא 
בכלל ערבות מוציא אחרים ידי חובה, לא קשה קושיית התוספות, ובאמת 
הרא"ש כתב שהטעם שנשים אינן חייבות בברכת המזון מן התורה הוא כמו 
שכתב רשיי שנשים לא נטלו חלק בארץ, ולא חש לקושיית התוספות, 
שלדעתו כהנים ולוים אף אם יהיו חייבים רק מדרבנן, מכל מקום יוציאו אחרים 
ידי חובה מדין ערבות. 


ביישוב קושיית רעק"א על הצלייח, שמחרש המדבר ואינו שומע שאינו מוציא 

אחרים ידי חובה אף על פי שהוא בכלל ערבות, מוכח שכל שאינו 
מחויב בדבר אינו בכלל ערבות על אותה מצוה, כתב האבני נזר (או"ח סיי תלט 
אות ג) שהמדבר ואינו שומע דיבורו הרי זה חסרון בעצם הדיבור'ט, ולכן אינו 
יכול להוציא אחרים ידי חובה אף שהוא בכלל ערבות, שדיבור כזה אינו נחשב 
כלל לדיבור, וחסר כאן בעצם צורת המצוה שלא נעשתה כהלכתה ולא יתכן 
אצלו קיום המצוה כלל, וממילא לא יתכן גם שהוא יוציא אחרים ידי חובתם. 


והביא ראיה לזה (שם אות ד) מהמבואר בגמרא במגילה (יט:) שלמאן דאמר 

שחרש המדבר ואינו שומע יצא בדיעבד, כמו כן השומע ממנו יצא 
בדיעבד. ואם נאמר שחרש המדבר ואינו שומע אינו חסרון בעצם הדיבור, אלא 
דין נפרד שלכתחילה יש דין לשמוע מה שאומר, למה השומע ממנו רק יצא 
בדיעבד, הרי אצלו היתה שמיעה, ונתייחס אליו הדיבור של המברך והוא שומע 
את הברכה, והיה צריך להיות הדין שיצא לכתחילה. אלא מוכח מזה שהמדבר 


דיבור שאינו גמור, ולכן יבא בו רק בדיעבד כמו:ההחרש עבמו. 


עוד הוכיח כן האבני נזר (שם אות ו) ממה שכתב בשבות יעקב (ח"ב או"ח סי 

ל שלמאן דאמר הקורא ולא השמיע לאזנו לא יצא, אם החזן כבדו 
אזניו משמוע, ואינו שומע רק אם צועקים אליו בקול גדול, אם החזן קרא 
בקול בינוני באופן שבודאי הוא לא שמע בעצמו, אינו מוציא אחרים ידי חובה. 
הרי שאף שאם הוא קורא בקול גדול הוא משמיע לאזניו, ואם כן ודאי שהוא 
מחויב בדבר שיכול להשמיע לאונו, מכל מקום כיון שלא שמע ממש אינו 
מוציא אחרים. ועל כרחך משום שהקורא ולא השמיע לאזנו הרי זה חסרון 
בעצם הדיבור, ואילו לפי רעקא שחרש המדבר ואינו שומע אינו בר חיובא 
ולכן אינו מוציא אחרים ידי חובה, כאן שודאי הוא בר חיובא שיכול לשמוע 
אם קורא בקול גדול, היה צריך להיות הדין שיוציא אחרים ידי חובה אפילו 

אם הוא לא שמע את עצמו מדין ערבות. 


בקובץ הערות (סיי מח אות יד) כתב ליישב, על פי המבואר בירושלמי (מגילה 

פיב ה"א) שהביא הר"ן (מגילה ד: מדפי הרי"ף דיה הקורא), שהנה הדין 
הוא לענין קריאת המגילה שהלועז ששמע בלעז יצא, ועברי ששמע בלעז לא 
יצא, וכתב הירושלמי שעברי שקרא בלעז אינו מוציא בקריאתו את הלועז, 
שכל שאינו חייב בדבר אינו מוציא אחרים. והרי עברי שקרא בלעז ודאי שהוא 
בר חיובא, ולמה לא יוכל להוציא בקריאת המגילה את הלועז מדין ערבות. 
ומוכח מזה, שהטעם שאינו יכול להוציא אחרים כשאינו חייב, אין החסרון 
בגברא שאינו בר חיובא, אלא בהמעשה, שצריך שיהיה אצל המוציא מעשה 
מצוה כדי שיוכל להוציא אחרים ידי חובה, וכיון שקריאה בלעז אינה מעשה 

מצוה להיודע עברית, אינו יכול להוציא את הלועז שאינו יודע עברית. 


ומטעם זה חרש המדבר ואינו שומע, כיון שאצלו אינה קריאה של מצוה, 
ואם היה מחויב בעצמו בקריאת המגילה לא היה יוצא בקריאה כזו, 
אף שהגברא הוא בר חיובא, אינו יכול להוציא אחרים ידי חובה. 


ונמצא חילוק גדול בין זה לתירוץ האבני נזר, שלפי האבני נזר רק משום 

שדיבור שאינו משמיע לאזניו אינו דיבור כלל לכן אין יכול להוציא, 
שיש כאן חסרון בגוף המעשה דיבור שלא נעשה כהלכתו ואין כאן מעשה 
מצוה כלל שיכל להוציא ידי חובה את חבירו, אבל אם היה החסרון בדין, 


יט. וכן כתב החזון איש (אויח סיי יד אות א) שמאן דאמר קרא ולא השמיע לאזנו לא יצא סובר 
שעיקר הדיבור הוא השמעת קול לזולתו, ובחשאי אין לו תורת דיבור אלא תורת הרהור, ולכן 
בכל מקום שצריכים דיבור אינו יוצא כי אם בהשמיע לאזנו. 

כ. ועדיין צריך ביאור לדעת הקובץ הערות איזה חילוק יש בין חרש המדבר ואינו שומע לנשים 
בברכת המזון למאן דאמר שפטורות, שלגבי נשים אומרים שאם היתה בכלל ערבות היתה 
מוציאה אחרים ידי חובה, והרי אין זה מעשה מצוה אצלה כיון שאינה חייבת. אמנם החילוק 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


וכגון בעברי שקרא בלעז, שאין שום חסרון בעצם קריאתו אלא שהדין הוא 

שאין יוצא בו ידי חובה, היה צריך להיות שיוציא חבירו ידי חובה, מה שאין 

כן לדעת הקובץ הערות, אף שאין כל חסרון בדיבור, כל שלפי ההלכות של 

קריאת המגילה אינו יכול לצאת בקריאה זו לעצמו, כמו כן אינו מוציא בה 

את חבירו, שצריך להיות מעשה מצוה המועיל אצל המוציא כדי שחבירו יוכל 
לצאת בזה?. 


וכתבו האחרונים שתירוץ זה תלוי בחקירה דלעיל בגדר דין ערבות, אם דין 

הערבות הוא שהופך את המוציא לבר חיובא וממילא השומע ממנו 

יוצא ידי חובה ככל שומע כעונה, או שדין ערבות חידש שיכול אחד להוציא 

את חבירו באמירתו, ולא משום שנהפך להיות בר חיובא, אלא שזהו גוף דין 

ערבות שאחד מוציא את חבירו ידי חובה אפילו שלגבי עצמו אינו חובה ואינו 
מצוה. 


וההסבר בוה הוא שלדעת הצל"ח הערבות הופכת אותו לבר חיובא ומוציא 

חבירו מדין שומע כעונה, ולכן בחרש המדבר ואינו שומע שאין 

דיבורו נחשב לדיבור כיון שאינו שומע, שוב אין זה מעשה מצוה אצלו ואינו 

מוציא חבירו ידי חובה. אבל רעק"א סובר שדין ערבות אינו הופך את האדם 

לבר חיובא, וכל דינו הוא שיכול להוציא את חבירו ידי חובה אפילו שאצלו 

אין בוה כל קיום, וכיון שכן אפילו שנאמר שאצל החרש אינו נחשב לדיבור, 
מכל מקום אצל השומע אין כאן כל חסרון ויוצא ידי חובה. 


נמצא לפי זה, שגם לפי הצלייח יתכן חסרון של 'אינו מחויב בדברי שאינו 

מוציא חבירו ידי חובה אף במקום שהוא בכלל ערבות, וזה במקום 
שאין מעשה מצוה אצל האומר. לדעת האבני נזר במקום שיש חסרון במעשה 
מצוה, כגון בחרש המדבר ואינו שומע שכל שאינו משמיע לאזנו אין זה נקרא 
דיבור, וכיון שאצל עצמו אין נחשב למעשה מצוה, שוב אין יכול להוציא ידי 
חובה בזה את חבירו אף שהוא בכלל ערבות. ולדעת הקובץ הערות בכל מקום 
שהמעשה מצוה לא היה מועיל להמוציא, גם אם זה חסרון הלכתי ולא 

מציאותי, גם כן אינו מוציא אחרים ידי חובה אף שהוא בכלל ערבות. 


והנה רעק"א (שו"ת סיי ז) כתב להוכיח שיש ערבות לאנשים על נשים מהגמרא 
בברכות (מח.) שהביאו מעשה בינאי המלך שישב לאכול לחם עם 
המלכה, ולא היה להם מי שיברך ברכה אחרונה וקראו לשמעון בן שטח שיברך 
בשבילם. ומבואר שם בגמרא שכיון ששמעון בן שטח לא אכל לחם אינו יכול 
לברך בשבילם, אבל אם היה אוכל כזית אף על פי שאינו חייב אלא מדרבנן 
יכול להוציאם ידי חובה מדין ערבות. הרי מבואר שאם היה אוכל שמעון בן 
שטח כזית היה מוציא גם את המלכה מדין ערבות, והרי אם נשים חייבות 
בברכת המזון דאורייתא מה מועיל מה שהוא יאכל כזית, הרי הוא מחויב רק 
מדרבנן והיא חייבת מדאורייתא, וכל מה שיכול להוציאה ידי חובה זה רק מדין 
אף על פי שיצא מוציא. ועל כרחך שאף אם נאמר שאין נשים בכלל ערבות, 
זה רק לענין שאינן ערבות על אחרים אבל אנשים ערבים עבורן. 


ובצל"ח (ברכות כ: דיה אי אמרת) וכן בהגהות הגר"ש איגר על שויית רעק"א 

(סיי ז) דחו את ראית רעק"א שאנשים ערבים עבור הנשים ממה 
שאם היה שמעון בן שטח אוכל כזית היה מוציא אף את המלכה ידי חובת 
ברכת המזון, שבאמת שמעון בן שטח רק היה ערב עבור ינאי המלך, ומכיון 
שכן הרי הוא נהיה בר חיובא מן התורה לברך ברכת המזון מדין ערבות לינאי 
המלך, ושוב יכול להוציא ידי חובה גם את המלכה שחייבת בברכת המזון 
דאורייתא מדין שומע כעונה, שיכול החיוב דאורייתא שלו להוציא ידי חובה 

את החיוב דאורייתא שלה. 


הרי מבואר שלדעת הצלייח הערבות הופכת את האדם לבר חיובא ומוציא 

ידי חובה את חבירו מדין שומע כעונה, וממילא מאחר שנהפך שמעון 
בן שטח להיות בר חיובא מצד הערבות שיש לו לינאי המלך, שוב יכולה גם 
המלכה לצאת ידי חובה בברכתו. אבל רעק"א סובר שדין ערבות הוא דין חדש 
שמי שמחויב במצוה יכול גם לברך עבור חבירו, ולא שנהפך להיות בר חיובא 


הוא, שלענין ברכת המזון הפטור הוא בגברא, דהיינו שהתורה לא חייבה את הנשים בברכת 
המזון כלל, אבל אם הן בכלל ערבות, והערבות תחייב אותן בברכת המזון אין כל חסרון בברכתן, 
מה שאין כן חרש המדבר ואינו שומע וכן עברי שקרא בלעז, שאין החסרון בגברא אלא בהמעשה 
שהם עושים, ובזה אף שהערבות תחייב אותם בקריאת המגילה כדי להוציא אחרים, אין הם 
יכולים לקיים את החיוב, מחמת החסרון בהמעשה שהם עושים, ולכן אין יכולים גם להוציא 
חא חובה אחרים. 


תלוי בחקירה 
בגדר ערבות 


מצינו לפי זה 
חסרון של 
'אינו מחויב 
בדבר' מדין 
ערבות לדעת 
הצל"ח 


רעק"א 
והצל"ח 
לשיטתם 


רעק"א 
לשיטתו 
בתקיעת שופר 
ובברכת כהנים 


עדיין קשה 
קושיית 
החקרי לב 
מסומא 


אוצר 


בעצמו, ולכן לשיטתו אפילו שיכול שמעון בן שטח להוציא ידי חובה את ינאי 
המלך מדין ערכות אינו יכול להוציאי בוה את המלכה ידי חובה, אםי לא 
שהאנשים ערבים עבור הנשים. 


ומצינו עוד מקום שנחלקו בגדר זה האחרונים, ורעק"א הולך בזה לשיטתו. 

שהתוספות בראש השנה (טז: דייה ותוקעים) הקשו על מה שאמרו שם 
בגמרא שהטעם שתוקעים תקיעת שופר כשהם יושבים ושוב תוקעים כשהם 
עומדים, כדי לערבב את השטן. והקשו התוספות איך מותר לתקוע פעמים 
הרי עובר על איסור יבל תוסיףי, ואין לומר שכיון שכבר יצא ידי חובה כבר 
לא נקרא זמן המצוה, ואין עובר על בל תוסיף, שהרי אמרו בגמרא (שם כח:) 
לגבי ברכת כהנים שאם מוסיף הכהן ברכה אחת משלו עובר על בת תוסיף, 
ואף שכבר קיים את המצוה עדיין נקרא זמן המצוה, כיון שאם יזדמן לו ציבור 
אחר הוא שוב יברך להם, ולכן נחשב שזה עדיין זמן המצוה ועובר על בל 
תוסיף. ואם כן גם לגבי תקיעת שופר אם יזדמן לו ציבור אחר הוא יחזור 
ויתקע עבורם להוציאם ידי חובה, ועדיין נחשב שזה זמן המצוה, ולמה אינו 

עובר על בל תוסיף כשתוקע פעמים. 


והקשה רעק"א (דו"ח ר"ה טז: בתוסי דייה ותוקעים) שאינו דומה ברכת כהנים 
לתקיעת שופר, שבברכת כהנים אם יזדמן לו ציבור אחר ונושא כפיו 
להם, הוא מקיים את המצוה לברך אותם, בדיוק כמו שעשה מצוה בציבור 
הראשון שהזדמן לו לישא להם כפיו, שכל פעם שמזדמן לו ציבור מוטלת 
עליו המצוה לברך אותם, ולכן זה נחשב לזמן המצוה ואם מוסיף ברכה אחת 
עובר על בל תוסיף. אבל לגבי תקיעת שופר, אחרי שהוא כבר תקע פעם 
אחת, ונזדמן לו ציבור אחר, אינו מקיים בזה מצות תקיעת שופר, שהרי הוא 
כבר יצא ידי המצוה, אלא הוא מוציא אותם ידי חובה, והוא שלוחם של הציבור 
להוציאם ידי חובה, ולכן לא נחשב אצלו עוד זמן המצוה לאחר שהוא כבר 
קיים, ואם כן יש לומר שלכן לא עובר על בל תוסיף. 


והחתם סופר (או"ח סיי קסח) השיב לו שגם כשמזדמן לו ציבור אחר לתקוע 

להם הוא נהפך להיות בר חיובא, שהרי הטעם שאף על פי שיצא 

מוציא הוא משום שכל ישראל ערבים זה לזה, והרי זה כמי שחייב עדיין 

במצות עשה זו וחייב לתקוע להם בשופר, ואם כן כמו שלגבי נשיאות כפים 

נחשב הוא זמן המצוה גם אחר שכבר קיים פעם אחת, כמו כן לגבי תקיעת 

שופר נחשב לזמן המצוה, ולכן הקשו התוספות למה אין עוברים בבל תוסיף 
כשתוקעים בישיבה ובעמידה. 


מבואר, שלדעת רעק"א דין ערבות אינו הופך את האדם להיות בר חיובא 

בעצמו, אלא שהוא דין שיכול וחייב לברך בשביל חבירו, אבל אין 

זה חיוב על עצמו לצאת ידי חובה אלא חיוב שלו להוציא את חבירו, ואין זה 

נחשב לזמן המצוה עבורו. אבל לפי החתם סופר דין ערבות שצריך להוציא 

את חבירו ידי חובה, הופך אותו להיות בר חיובא במצוה זו, ועכשיו הוא חייב 
בעצמו, ונחשב עבור זה לזמן המצוה בשבילולא. 


והנה כל מה שהתבאר כאן ליישב דעת הצלייח מקושיית רעק"א מחרש 

המדבר ואינו שומע, שסובר הצלייח שזה חסרון בעצם הדיבור וממילא 
אין על זה שם אמירת מצוה ואינו מוציא את חבירו ידי חובה, עדיין לא יספיק 
לתרץ את קושיית החקרי לב מסומא, שמבואר בגמרא שלמאן דאמר שסובר 
שסומא פטור מלומר הגדה, כמו כן אינו מוציא אחרים ידי חובתם, והרי סומא 
חייב בכל המצוות ויוציא ידי חובה אחרים מדין ערבות. וכאן אין שום חסרון 
באמירת הסומא את ההגדה, וכשם שלגבי נשים שפטורות מברכת המזון סובר 
הצלייח שאם היו בכלל ערבות היו מוציאות אחרים ידי חובה, שחיוב הערבות 


כא. בהגהות מהר"ב רנשבורג בראש השנה (כט.) כתב בשם הגר"א שהמוציא ידי חובה אחרים, 
אף שהמוציא לא כיון לצאת ידי חובה באמירה זו, ואינו יוצא ידי חובה למאן דאמר מצוות 
צריכות כוונה, מכל מקום השומע ממנו אם כיון למצוה יצא ידי חובה. ובהגהות היעב"ץ (שם) 
כתב שלא יצאו דברים אלו מפי הגר"א. ותלוי בהנ"ל, שאם כל דין ערבות הוא רק להוציא 
את חבירו, כדעת רעק"א, הוא הדין שבמקום שלא כיון המוציא לצאת במצוה לעצמו יכול 
להוציא ידי חובה את חבירו, אבל לדעת הצלייח שהוא בעצמו צריך לקיים מצוה זו וחבירו יוצא 
ידי חובה על ידי שמיעתו מדין שומע כעונה, אם כן במקום שהמוציא בעצמו לא יצא ידי חובה 
אינו יכול גם להוציא אחרים, שאין על אמירתו שם של אמירת מצוה. 

וכן לענין מצוה הבאה בעבירה, שהיא עבירה למי שמוציא ידי חובה ואינה עבירה אצל השומע, 
אם יכול להוציא ידי חובה, גם כן תלוי בהנ"ל. וראה בזה בפרי חדש (או"ח סיי תקפו סייח) ובפרי 
מגדים (שם אשל אברהם סקיז). 

כב. והנה לכאורה היה אפשר ליישב קושית החקרי לב, שבכלל בני ביתו של רב ששת ורב יוסף 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


פה 


הופך אותן להיות בר חיובא, כמו כן בסומא נאמר שחיוב הערבות הופך אותו 
לבר חיובא ויוצא חבירו ידי חובה. וצריך עיוןכג. 


על כל פנים מבואר שנחלקו בגדר המבואר במשנה שכל שאינו מחויב בדבר 

אין מוציא אחרים ידי חובתח.. שלדעת רעק"א כל שאינו מחויב בדבר 
אינו בכלל ערבות על אותה מצוה וממילא אינו מוציא אחרים ידי חובה. וכן 
כתב הצלייח בדעת התוספות. ואילו לפי הצלייח בדעת הרא"ש, מי שהוא בכלל 
ערבות אף על פי שאינו מחויב בדבר יכול להוציא אחרים ידי חובה, וכל הדין 
שכל שאינו מחויב בדבר אינן מוציא אחרים ידי חובה נאמר למי שאינו בכלל 
ערבות, שכיון שאינו מחויב בדבר אין יכול להוציא אחרים מדין שומע כעונה. 
וכן נאמר דין זה למי שאין עושה מעשה מצוה אצל עצמו, ואינו יכול להוציא 


אחרים ידי חובה אף שהוא בכלל ערבות. 


וכתבו האחרונים?י שנידון זה תלוי בחקירה בגדר ערבות (ראה לעיל בגדר דין 

ערבות), אם היא מצוה כללית בפני עצמה, שאדם ערב בעד חבירו 

לכל המצוות וצריך לדאוג לו לקיימם, או שאין הערבות גדר בפני עצמו מעין 

סניף לכל מצוה ומצוה, וכאילו חלק מחלקי המצוה הוא לסייע לאחרים לקיימה 
ולמנוע מהם לעבור על מצוות התורה. 


לדעת הצלייח גדר ערבות הוא מצוה בפני עצמה, וכמו שלענין מצות תוכחה 

בודאי חייב אדם להוכיח עושי רשעה אף במה שאינו מחויב בעצמו, 

כמו כן לענין ערבות ערב הוא בעד אחרים גם במה שאינו מחויב בעצמו. אבל 

לדעת רעק"א דין ערבות הוא דין פרטי בכל מצוה, שסניף וחלק מכל מצוה 

זה לדאוג שאחרים יקיימוה, ולכן מי שאינו מחויב במצוה אינו ערב בעד אחרים 
באותה מצוה, שהערבות היא חלק מכל מצוה בפרט. 


ובקהלות יעקב (מכתב לרבי אלחנן וסרמן, נדפס בסוף ספר קובץ הערות שיל מחדש) 

ביאר סברת רעק"א באופן אחר, שענין ערבות שחל על ישראל 
הוא משום שקיבלו ישראל התורה ביחד, והרי זה דומה לשנים שלוו או שקיבלו 
פקדון שנעשו ערבים זה לזה כמבואר בשלחן ערוך (חו"מ סיי עז, ולכן נראה 
שלא נעשה ראובן ערב לשמעון אלא אם כן שמעון ערב בשבילו, שכן הסברא 
מחייבת, וכיון שכן יש לומר שכיון שהוא אינו מחויב בדבר ונמצא שחבירו לא 
ערב בעדו, אם כן ממילא גם הוא לא ערב בעד חבירו, ומטעם זה אינו יכול 

להוציאו ידי חובה. 


ונפקא מינה בין הדרכים, במי שאנוס מלקיים איזו מצוה, על הצד שאנוס 

הוא גם כן בר חיובא אלא שאנוס מלקיים את המצוה, שלפי הדרך 
הראשון שערבות היא מצוה פרטית בכל מצוה, וכל שמחויב במצוה הרי הוא 
ערב בשבילה, כמו כן אם הוא אנוס על המצוה כיון שהוא בר חיובא ישנו 
בכלל ערבות ומוציא אחרים ידי חובה, אבל לפי ביאור הקהלות יעקב, אף אם 
הוא בר חיובא, מכל מקום כיון שאינו יכול לקיים את המצוה, כבר לא ערב 
חבירו בעדו על מצוה זו כיון שהוא אנוס, וממילא גם הוא אינו ערב בעד 

חבירו, ומטעם זה לא יוכל להוציא*ז. 


כמה סוגי ‏ אינו מחויב בדבר' 


כבר התבאר שכל מי שאינו מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובה, 

ובמשנה בראש השנה (כט.) אמרו 'חרש שוטה וקטן אין מוציאין את 

הרבים ידי חובתן, זה הכלל כל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא את הרבים ידי 

חובתן'. ומבואר שמי שאינו בר חיובא כלל בכל המצוות, אינו בכלל ערבות 
ואין מוציא את הרבים ידי חובתם. 


ולעיל התבאר באריכות במי שחייב בכל המצוות אלא שאינו חייב במצוה 

אחת במסוים, אם יכול להוציא אחרים ידי חובה במצוה זו, שלדעת 
רעק"א כל מצוה שאין אדם מחויב בה אינו בכלל ערבות על אותה מצוה, 
ולדעת הצליח אם הוא בכלל ערבות מוציא ידי חובה אף שאינו מחויב בדבר, 


היו גם נשותיהן, והיו מוציאים גם אותן בקריאת ההגדה, וכיון שאין ערבות לנשים, לא מועיל מה 
שמצד ערבות היו יכולים להוציא את בני ביתם שהרי את הנשים לא יכולים להוציא מדין ערבות, 
ולכן הוכרחה הגמרא לומר שהם סוברים שסיפור יציאת מצרים בזמן הזה דרבנן, וחיובם שוה עם 
השומעים ומוציאים אותם ידי חובה מדין שומע כעונה ולא מדין ערבות. אכן לפי מה שכתב 
הצל"ח בעצמו [ליישב קושית רעק"א מינאי המלך] שבמקום שגם מוציא את מי שישנו בכלל 
ערבות ממילא דיבורו נהפך להיות דיבור של מצוה ויכול לצאת בו גם מי שאינו בכלל ערבות 
מדין שומע כעונה, ואם כן גם אצל רב ששת ורב יוסף שהיו מוציאים בני ביתם האנשים שהם 
בכלל ערבות שוב יכולים לצאת בזה ידי חובה גם הנשים אף שאינן בכלל ערבות, וחוזרת הקושיא 
שיש לומר שאף שסומא פטור מלומר הגדה היו יכולים להוציא בני ביתם מדין ערבות. וצריך עיון. 
כג. ראה מנחת אשר (דברים סיי נב אות ב). 

כד. וראה בשויית מנחת יצחק (חיג סיי נד אות כד) שכתב לבאר באופן אחר כלל זה שכל שאינו 
מחויב בדבר אינו בכלל ערבות על אותה מצוה. 


סיכום 
המחלוקת 
בענין כל 
שאינו מחויב 
בדבר 


תלוי בגדר דין 
ערבות 


אף על פי 
שיצא מוציא 


מי שאכל 
כזית לענין 
ברכת המזון 


אוצר 


פו 


חוץ מבמקום שאין זה על המעשה שם של מצוה אצל המוציא שאינו יכול 
להוציא ידי חובה אחרים. 


ומצינו כמה דרגות באלו שאינם מחויבים בדבר, ויש מהם בכלל 'אינו מחויב 

בדברי שאינו מוציא אחרים ידי חובה, ויש מהם בכלל 'אף על פי 

שיצא מוציאי שמוציאים ידי חובה אחרים, ויש מהם שנחלקו הפוסקים לאיזה 
סוג שייכים, ונבארם אחד לאחד 


א. מצינו בגמרא (ר"ה כט.) יכל הברכות כולן אף על פי שיצא מוציאי. מבואר 

בוה שכדי להקרא מחויב בדבר, אין צריך שיהיה מחויב במצוה בפועל, 

אלא אפילו במקום שכבר קיים את המצוה ויצא ידי חובה, וכבר אינו חייב 

בה בפועל, עדיין נחשב למחויב בדבר, כיון שהיא מצוה שבעצם הוא מחויב 
בה, אלא שכבר קיים חיובו ויצא ידי חובה. 


ב. מבואר בגמרא (מח.) לענין להוציא אחרים בברכת המזון 'לעולם אינו מוציא 
את הרבים ידי חובתן עד שיאכל כזית דגן'. מבואר שמי שאכל כזית דגן 
יכול להוציא ידי חובה אחרים בברכת המזון. וכתבו התוספות (שם ד"ה עד) 
והרא"ש (פ"ז סי כא) שאף שמי שאכל רק כזית פת חייב בברכת המזון רק 
מדרבנן, מכל מקום מוציא גם את מי שאכל כדי שביעה שחייב מן התורה, 
והטעם הוא שמעיקר הדין אפילו אם לא אכל כלום יכול להוציא ידי חובה 
את חבירו בברכת המזון מדין 'אף על פי שיצא מוציאי, אלא שאמרו חכמים, 
שלא יברך אם לא שאכל לפחות כזית כדי שיוכל לומר ישאכלנו משלוי. 


מבואר שדימו התוספות והרא"ש את מצות ברכת המזון למי שלא אכל פת 

כלל לדין אף על פי שיצא מוציא, ואפילו שהוא כעת אינו מחויב 

לל בברכת המזון כיון שלא אכל, מכל מקום נקרא מחויב בדבר ויכול להוציא 
אחרים מדין ערבות. 


סברת בידו' ונה מצינו בראשונים?ל שכתבו בענין ברכת המזון שמי שאכל כזית וחייב 


רק מדרבנן, בידו לאכול כדי שביעה ולהביא עצמו לידי חיוב דאורייתא. 


וביאר רעק"א (שו"ת סי ז) שזהו נתינת טעם ליסוד הדין שמי שאכל כזית 

יכול להוציא את מי שאכל כדי שביעה, שאף שאינו דומה לשאר 
מצוות כגון שופר וכדומה שאף על פי שיצא מוציא, שהרי שם החיוב מוטל 
עליו מצד עצמו ואין לו מקום להפטר ממנו אלא שכבר יצא, וזה נקרא בר 


כה. הרא"ם, והובאו דבריו במגן אברהם (סיי תרפט סק"ד), וכן במרדכי (מגילה רמז תשצה) דן 
בסברא זו. 

כו. ועדיין צריך להבין מה החילוק הרי בשניהם עכשיו כבר אינו מחויב, שגם בדין אף על פי 
שיצא מוציא, בשעה שהוא קיים את המצוה הרי כבר אינו חייב בה עוד, ולמה נחשב זה לבר 
חיובא יותר מאילו לא אכל פת לענין ברכת המזון. אמנם הביאור בזה הוא, שהנה למשל במצות 
שופר, סיבת החיוב שלו במצות שופר זה היות היום הראשון בתשרי שזה מחייב אותו לשמוע 
קול שופר, וכל אותו היום יש לו את הסיבה שמחייבת אותו במצוה זו, ובשעה ששומע קול 
שופר קיים את חיובו ויצא ידי חובה, אבל אפילו אחר כך סיבת החיוב עדיין קיימת, ואלולא 
שכבר קיים היה חייב במשך כל אותו היום, ולכן נחשב הוא לבר חיובא כל אותו זמן. מה שאין 
כן בברכת המזון, שכל עוד לא אכל פת אין לו כלל שום מחייב במצוה זו ואין לו כלל את 
הסיבה שמחייבת, ולכן אינו נחשב לבר חיובא, אלולא הסברא שבידו לקיים את המצוה עכשיו. 
ובעיקר דברי רעק"א, הנה בדבריו בתשובה הנ"ל נראה שסובר שבמקום שבידו לאכול נחשב 
לבר חיובא, ואילו בגליון השלחן ערוך (או"ח סיי רסז במגן אברהם סק"א) כתב להסתפק אם אחד 
שלא קיבל שבת יכול להוציא ידי חובה בקידוש את מי שכבר קיבל עליו שבת, שיש לומר 
שאצל זה שעדיין לא קיבל עליו שבת שהוא חול אצלו, הרי הוא אינו מחויב בדבר, או שמא 
כאן עדיף כיון שבידו להביא עצמו לידי חיוב על ידי שיקבל עליו שבת, והניח בצ"ע לדינא. 
הרי שהסתפק אם יבידו' הופכו לבר חיובא. וראה במנחת שלמה (סיי ג) שהאריך הרבה בנידון 
זה. 

ובעיקר סברת יבידוי העירו המפרשים שיש לעיין אם הכוונה כפשוטו שמה שהוא בידו לעשות 
נחשב לבר חיובא בו, ואם אינו בידו אינו נחשב בר חיובא, או שזה רק סימן לדבר, שכיון שזה 
בידו להתחייב כל רגע סימן שהרי הוא בר חיובא בזה. ונפקא מינה במי שבא להוציא בברכת 
המזון מדין ערבות לחולה שאכל ביום כיפור, שלגבי המוציא אין זה בידו עכשיו לאכול ולהתחייב, 
מה שאין כן אם זה רק סימן, הרי הוא נחשב גם כעת לבר חיובא. 

כז. ולכאורה ביאור זה של רעק"א הוא לשיטתו שסובר שכל שאינו מחויב בדבר אינו בכלל 
ערבות על אותו דבר, ולכן בברכת המזון מי שלא אכל כדי שביעה ולא נתחייב בברכת המזון 
היה צריך להיות הדין שלא יהיה בכלל ערבות ולא יוציא חבירו ידי חובה, אלולא סברת בידו, 
מה שאין כן לשיטת הצלייח בדעת הרא"ש, שכל מי שהוא בכלל ערבות אף שאינו מחויב בדבר 
מוציא אחרים ידי חובה, הרי פשוט שאף מי שפטור מברכת המזון משום שלא אכל יכול להוציא 
חבירו מדין ערבות, כמו שלפי הצד שנשים פטורות מברכת המזון אם היתה בכלל ערבות היתה 
מוציאה אנשים ידי חובה. אבל בעצם הביאור בדברי הראשונים יתכן שמודה הצל"ח, ויהיה זה 
כדעת התוספות שהכריח הצל"ח שסוברים כדעת רעק"א. 

כח. בטורי אבן (ר"ה כט.) וכן בספרו שאגת אריה (סיי יג כתב לבאר דעת הרמב"ץן שכל הדין 
שאף על פי שיצא מוציא הוא רק מדרבנן, אבל במצוות דאורייתא מי שכבר יצא ידי חובה 
אינו יכול להוציא ידי חובה אחרים, ולכן בברכת המזון דאורייתא אין יכול להוציא אחרים ידי 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


חיובא שיכול להוציא אחרים ידי חובה, אבל בברכת המזון שכל זמן שלא אכל 

אינו נקרא בר חיובא, שהרי אינו מחויב לאכול פת כדי לבוא לידי חיוב?י, לכן 

כתבו הראשונים שהטעם הוא שמכל מקום נחשב האדם לבר חיובא בברכת 
המזון כיון שבידו לאכול כדי שביעה ולהתחייב בברכת המזון?. 


והנה הבעל המאור (כ: דיה נשים) כתב שגדול שאכל שיעור דרבנן מוציא אחר 

שאכל שיעור דאורייתא בברכת המזון, והרמב"ן (מלחמות ה' שם) חלק 
עליו וכתב שכלל גדול אמרו כל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא את הרבים 
ידי חובה, ודין דאורייתא הוא שאין מוציאים מן הפטור על החיוב, וכיון שמן 
התורה אינו מחויב בדבר כשרק אכל כזית דגן, איך יבוא חיוב דרבנן ויוציא 
ידי חובה את המחויב מדאורייתא. מבואר בדברי הרמבין שחולק על התוספות 
וסובר שאין ברכת המזון בכלל אף על פי שיצא מוציא, ומי שלא אכל פת 
כדי שביעה אינו מחויב בברכת המזון ואינו מוציא אחרים ידי חובתם. וכן דעת 
הבה"ג (הו"ד ברש"י ותוספות מח.) שמי שאכל כזית וחייב בברכת המזון מדרבנן, 
אינו מוציא ידי חובה את מי שאכל כדי שביעה וחייב בברכת המזון דאורייתא. 


וצריך לומר שראשונים אלו סוברים?" שחלוק דין אף על פי שיצא מוציא 

שאפילו שאינו מחויב בפועל אבל מכל מקום נחשב למחויב במצוה 

זו ורק שכבר קיים, ממצות ברכת המזון שכל שלא אכל שיעור פת אינו חייב 

כלל, וכמו שביאר רעק"א, שבאף על פי שיצא מוציא חייב הוא במצוה אלא 

שכבר קיים חיובו, מה שאין כן בברכת המזון שכל שלא אכל אינו חייב כלל. 

וחולקים ראשונים אלו על הסברא שכיון שבידו לאכול פת נחשב לבר חיובא 
עבור יוה 


ג. מבואר במשנה במגילה (ב.) שאף על פי שזמן קריאת המגילה לבני עיירות 

הוא בי"ד אדר, נתנו חכמים רשות לבני הכפרים להקדים קריאתם ליום 

הכניסה, דהיינו יום שני וחמישי לפני פורים. וכתב שם רשיי (דייה אלא שהכפרים) 

יוהכפרים אינן בקיאין לקרות וצריכין שיקראנה להם אחד מבני העיר, ולא 

הטריחום חכמים להתאחר ולבוא ביום יידי. מבואר שלדעת רשיי אחד מבני 

העיר יכול לקרות לבני הכפרים אף על פי שביום הכניסה אין בן העיר מחויב 
בקריאת המגילה. 


והראשוניםי הקשו עליו איך יוציא בן עיר את בני הכפרים הרי אינו חייב 
לקרותה אז, וכל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי 
חובה. והביאו מהירושלמי (מגילה פיב ה"ד) שבן עיר שזמנו בייד אינו מוציא בן 


חובה. וראת ענד באפרי בינה (דיני שבת סי יא),; כתהב סופר (שוית את סי כט) ובהעמק שאלה 
(שאילתא נג אות ח) מה שכתבו בביאור סברת ראשונים אלו. 

כט. אכן הטורי אבן (ר"ה כט. דה כל הברכות) נקט בדעת ראשונים שכל הדין שאף על פי שיצא 
מוציא הרי זה אינו מחויב בדבר, שהקשה על מה שאמרו בגמרא (שם) שכל הברכות כולן אף 
אל פי שיצא מוציא, והרי הדין הוא שכל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובתם, 
ומאחר שכבר יצא הוא בעצמו ידי חובה, כבר אינו מחויב עוד בדבר, ואיך יוכל להוציא אחרים 
ידי חובתם. והכריח מזה הטורי אבן שכל הדין שאף על פי שיצא מוציא נאמר רק במצוות 
דרבנן, שאפילו שאינו מחויב בדבר מוציא אחרים ידי חובתם, אבל במצוות דאורייתא כל שאינו 
מחויב אינו מוציא אחרים, ואם יצא שוב אינו מוציא אחרים. 

והביא ראיה, שעל מה שאמרו בגמרא (שם כט:) כתב רשיי (ד"ה מהו) שהספק הוא על ברכת 
הגפן אבל ברכת 'מקדש ישראלי שהיא ברכת הקידוש עצמו אין בזה ספק. וקשה למה נקט 
רש"י 'מקדש ישראלי שהיא ברכת הקידוש של יום טוב, ולא נקט ימקדש השבת' שהוא הקידוש 
של שבת שמצוי יותר. אלא ודאי שדווקא בקידוש יום טוב שהוא מדרבנן יכול להוציא אחרים 
אפילו שהוא בעצמו כבר יצא, אבל בקידוש של שבת שהוא מהית אם אינו מחויב בדבר אינו 
מוציא אחרים ידי חובה, ולכן אם כבר יצא אינו מוציא אחרים. עוד הביא ראיה ממה שאמרו 
עוד בגמרא (שם) ובהלל ובמגילה אף על פי שיצא מוציאי, וממה שנקט התנא של הברייתא 
דוגמאות של מצוות דרבנן ולא נקט מצוות דאורייתא, מוכח שבמצוות דאורייתא מאחר שיצא 
נפקע ממנו החיוב, והרי הוא מעכשיו אינו מחויב בדבר ואינו יכול להוציא אחרים. 

ובזה כתב לבאר שיטת הבה"ג שהביאו רשיי ותוספות (מח. דיה עד שיאכל) שמי שאכל כזית 
וחיובו בברכת המזון הוא רק מדרבנן אינו מוציא את מי שאכל כדי שביעה וחיובו מן התורה. 
וקשה שהרי הדין הוא שאף על פי שיצא מוציא ולמה לא יוכל להוציא ידי חובה את מי שאכל 
מן התורה. אלא שסובר הבה"ג שכל הדין שאף על פי שיצא מוציא נאמר רק בברכות דרבנן, 
אבל במצוות דאורייתא לא נאמר כן, ולכן דווקא בברכת המזון סובר הבה"ג שלא נאמר הדין 
שאף על פי שיצא מוציא כיון שאינו מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובה, אבל בברכות 
דרבנן מודה שנאמר הדין שאף על פי שיצא מוציא. ובספרו שאגת אריה (סיי יג, ד"יה מ"מ ניל) 
כתב לפרש בזה דעת הגאונים שהביא הטור (או"ח סי רעג) שמי שקידש לאנשי ביתו ובא אצל 
אנשים אחרים אינו מקדש להם, והטור תמה אם כתבו הגאונים כן, שהרי הדין הוא שאף על 
פי שיצא מוציא. וכתב שהגאונים סוברים כדעת הבה"ג שבדינים דאורייתא לא נאמר הדין שאף 
על פי שיצא מוציא, ולכן בקידוש של שבת שהוא מן התורה אם יצא אינו מוציא אחרים ידי 
הופה. 

ועיין מנחת חינוך מצוה כא ומצוה לא שנמשך אחר חידושו של השאגת אריה שבדינים דאורייתא 
אין אומרים אף על פי שיצא מוציא. 

ל. תוספות (יבמות יד. דיה כי), רשב"א (מגילה ב. ד"ה אלא שהכפרים), רא"ש (יבמות פ"א סיי ט), 
ורין געל הרייף, מגילה ב. דיהעושן. 


דעת 
הראשונים 
שסוברים 
שאם לא אכל 
פת נחשב 
לאינו מחויב 
בדבר 


מי שאינו 

מחויב באותו 
יום אם נחשב 
למחויב בדבר 


אוצר 


כרך שזמנו בט"ו משום שאינו מחויב בדבר. ולכן פירשו שאחד מבני הכפר 
היה קורא בשבילם. 


מבואר שנחלקו הראשונים במקום שעדיין לא הגיע זמן חיובו אם יכול להוציא 

ידי חובה את מי שכבר הגיע זמן חיובו, לדעת רשיי יכול להוציא ידי 

חובה, ולדעת שאר הראשונים הרי הוא אינו מחויב בדבר ואינו מוציא אחרים 
ידי חובתם. 


אמנם בטורי אבן (מגילה שם דייה אלא שהכפרים) ובתוספות רעק"א על המשניות 

(מגילה פ"א אות ג) כתבו שגם רשיי מודה שאין יכול בן עיר להוציאם 

ידי חובה, וכוונת רשיי היא שאחד מבני העיר קורא להם והם עונים אחריו 
מילה במילה מה שהוא אומרל*. 


אכן הריטב"א (מגילה שם ד"ה ולענין כפרים) הביא דעת הרשב"א שבן כפר הוא 

שקורא להם, ולא בן עיר או בן כרך, שאלו לא הגיע זמנם ואינם מחויבים 
בדבר. אבל הביא דעת מוריי נריו בשם רבותיו ז"ל שכפרים המקדימים ליום 
הכניסה אחד מבני העיר קורא להם, וכיון שעדיין הוא מתחייב אינו נחשב 
לגמרי שאינו מחויב בדבר, ודומה למה שאמרו כל הברכות כולן אף על פי 
שיצא מוציא כיון שבר חיובא הוא. וכתב שמה שמבואר בירושלמי שבן כרך 
אינו מוציא בן עיר, היינו דווקא בן כרך לבן עיר או בין עיר לבן כרך, משום 
שחלוקים לגמרי בדיניהם וזמנו של זה לא כזמנו של זה כלל, מה שאין כן בן 
עיר שיכול לקרוא לבן כפר שהרי העיירות לפעמים יכולים לקרוא ככפרים 

כשאין שם עשרה בטלניםל. 


והנה מדברי כולם עולה שבן עיר אינו מוציא בן כרך, ולא נחלקו אלא אם 

בן עיר מוציא בן כפר. וצריך עיון למה לא וציא מי שלא הגיע זמן 
חיובו את מי שהגיע זמן חיובו מדין ערבות. ולדעת הצלייח (התבאר לעיל באריכות) 
שכל מי שהוא בכלל ערבות אף שאינו חייב באותה מוציא אחרים ידי חובה, 
ודאי קשה, שכיון שהבן עיר הוא בכלל ערבות, למה לא יוכל להוציא את הבן 
כפר גם אם אינו זמנו. וכן לדעת רעק"א שכל שאינו חייב במצוה אינו בכלל 
ערבות עליה, הרי כאן הוא חייב במצות מגילה אלא שעדיין לא הגיע זמנו, 
וכיון שהוא בכלל חיוב המצוה למה לא יהיה בכלל ערבות עליה ויוציא ידי 

חובה אחרים. 


וצריך לומר שכיון שעדיין לא הגיע יום חיובו, עדיין אינו חייב במצוה, והרי 
הוא בכלל אינו מחויב במצוה היום?ז. אבל לדעת הצלייח שכל שהוא 
בכלל ערבות מוציא אחרים ידי חובה, עדיין קשה. 


והנה לעיל הובא מה שכתב בקובץ הערות (סיי מח אות יד) להוכיח מהירושלמי 

שבכל אינו מחויב בדבר שאינו מוציא אחרים ידי חובה, אין החסרון 

בגברא שאינו בר חיובא, אלא בהמעשה, שצריך שיהיה אצל המוציא מעשה 

מצוה כדי שיוכל להוציא אחרים ידי חובה. ולכן כתב לענין חרש המדבר ואינו 

שומע שאף שנאמר שהוא בכלל ערבות, אך מכל מקום כיון שאין זה מעשה 

מצוה אצלו, שהוא אינו יכול לצאת בזה ידי חובה, כמו כן אינו מוציא בזה 
אחרים ידי חובה. 


ולפי זה מיושב גם כאן, שהרי הבן כרך אם הוא יקרא בי"ד, לעצמו אין כאן 
שום מעשה מצוה, והוא אינו יכול לצאת בזה ידי חובה כיון שחובת 
קריאתו היא ביום ט"ו, וממילא אינו יכול להוציא גם אחרים ידי חובה בזה, 


לא. ובהגהות אמרי ברוך על הטורי אבן כתב שצריך לומר שכוונתו שהיו קורים אחריו מילה 
במילה מתוך מגילה כשירה שלפניהם, שאם לא כן הרי זה כקורא על פה שלא יצא. 

לב. אמנם בהגהות הבייח בתוספות ביבמות (שם) תיקן שגירסת הירושלמי היא שבן עיר אינו 
מוציא בן כפר, ואין זה כהריטב"א. 

לג. בקחלות יעקב (מגילה סיי א) ביאר את החילוק, שדיני ייד וט"ו הם כשני שמות שזה נלמד 
מהפסוק דפרזים, וזה נלמד מהפסוק דשושן, ופשוט שכל אחד לגבי מצוה חבירו נקרא אינו 
מחויב בדבר, אבל הקריאה לבני הכפרים ביום הכניסה אינו יום טוב חדש אצל בני הכפרים, 
אלא הוא כתשלומים עבור מצות פורים של יום י"ד, שהרי אף על פי שהקדימו להם את 
הקריאה ליום הכניסה, מכל מקום עיקר מצות פורים דהיינו משלוח מנות וימי משתה ושמחה 
חייבים בי"ד, וכיון שגם הבן עיר חייב בפורים של יום י"ד, יש לומר שנחשב לבר חיובא. וראה 
ברכת אברהם (יבמות יד.) מה שביאר בזה בשם הגרי"ד סולובייצייק זצ"ל. 

לד. נידון זה תלוי במה שחקר הלקח טוב (כלל ו דיה ואמנם לענייד) בכל המצוות הנוהגות בזמנים 
מיוחדים, אם כל עיקר זמן החיוב שלהם הוא רק בזמן המצוה, למשל מצות סוכה ולולב חל החיוב 
על האדם רק בסוכות, וקודם לזה אין עליו ענין החיוב. או שמאז שנעשה גדול החיוב מוטל עליו 
לקחת לולב וליישב בסוכה בזמנו, ואין שום חילוק בין לפני הזמן לתוך הזמן רק לענין הקיום 
בפועל, שהקיום בפועל הוא בתוך הזמן. ועיין שם שהאריך בראיות לכאן ולכאן. ומה שכתבנו 


כו. ערבות במצוות 


עיונים פז 


ואינו דומה לכל אף על פי שיצא מוציא שהמעשה מצוה אין בו שום חסרון 
לגבי המוציא. 


וכעין זה הביא בהר צבי (אויח חיב סיי עה) מתשובות הרדייד להגאבייד דלאסק 
בן כרך, ותירץ שבן כרך כיון שלעצמו אינו מוציא ביייד, לא יהיה עדיף השומע 
מהקורא עצמו, ואם הקורא לא נפטר בקריאתו איך יפטור את השומעלר. 


בתשובת המהר"ם בן חביב (הו"ד בגינת ורדים או"ח כלל א סיי יג כתב ליישב 

דעת רש"י שכתב שבן עיר מוציא בן כפר ולא חש לדברי 
הירושלמי שהביאו הראשונים שבן כרך אינו מוציא בן עיר, שרשי סובר 
שהבבלי חולק על הירושלמי, שהרי אמרו בראש השנה (כט.) 'תני אהבה בריה 
דרבי זירא כל הברכות כולן אף על פי שיצא מוציא חוץ מברכת הלחם והיין', 
וכן אמרו שם (כט:) ובהלל ובמגילה אף על פי שיצא מוציאי. וסובר רשיי 
שכיון שהטעם הוא משום ערבות שיכול להוציא חבירו אף על פי שהוא כבר 
יצא ידי חובה, אם כן הוא הדין לבן עיר שהלך לכרך ביום טיו באדר, שיכול 
בן העיר להוציא את בן הכרך אף על פי שהקורא כבר נפטר בעירו, משום 

שכל ישראל ערבים זה בזה. 


והביא ראיה לזה מהגמרא בעירובין (מ) שאמרו שביום הכפורים אי אפשר 

לברך ברכת שהחיינו על הכוס, כיון שבשעה שמזכיר זמן הרי מקבל 
עליו את יום הכפורים ואסור בשתיה, ולברך בלי לשתות אי אפשר שהמברך 
צריך שיטעום, ולתת לתינוק שישתה אי אפשר משום גזירה שלא יבוא להמשך 
אחר הברכה ולטעום מן היין. ומבואר שאף על פי שאין המברך ראוי לברך 
לעצמו מפני שהוא מתענה מן התורה, יכול מעיקר הדין לברך בורא פרי הגפן 
ושהחיינו על הכוס של מצוה ולתת לתינוק לשתות, אלא שגזרו חכמים שלא 
יברך זמן על הכוס ביום הכפורים ולתת לתינוק לטעום משום שמא יבוא 
להמשך, ואלולא זה היה מברך. הרי שאף בדבר שאינו יכול לקיימו עכשיו, 
מכל מקום סובר הבבלי שכיון שהוא אדם שהוא בר חיובא שחייב בכל מצוות 
התורה, אף על פי שלא שייך במצוה באותו יום מוציא אחרים ידי חובהלי. 


וכן כתב בשו"ת הר צבי (או"ח ח"ב סי עה) שיש לתמוה על הרמב"ם שלא 

הזכיר כלל דין הירושלמי שבן עיר אינו מוציא בן כרך וכן להיפך. וכתב 

שנראה שהרמביים סובר שהירושלמי לא סובר את הדין שאף על פי שיצא 

מוציא מדין ערבות, והרמביים נקט כשיטת הבבלי שיצא מוציא מדין ערבות, 
ולכן השמיט הרמבים את דין הירושלמילז. 


ד. דנו האחרונים במי ששכח לספור ספירת העומר יום אחד, שהדין הוא 
שהפסיד את המצוה ומכאן ולהבא סופר בלי ברכה, האם יכול לברך כדי 
להוציא אחרים בברכתו אף על פי שהוא אינו יוצא. 


הפרי חדש (או"ח סיי תפט סיח) כתב שמי שהפסיד יום אחד מספירת העומר 

אינו יכול לברך להוציא אחרים בברכתו, שהרי הכלל הוא כל שאינו 
מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובתם, וזה שכבר אינו מחויב בספירת 
העומר אינו מוציא אחרים. ודימה זה לדין הירושלמי (מגילה פיב הײג) שאין בן 
עיר יכול להוציא בן כרך בקריאת המגילה, הרי שאף על פי שהוא בר חיובא 
בעיקר המצוה, מכל מקום כיון שעכשיו אינו יכול לקיים את המצוה בפועל 
אינו מוציא אחרים, וכן כאן אף על פי שהוא מחויב בעיקר המצוה של ספירת 
העומר, אבל כיון שבשנה זו כבר הפסיד את המצוה ואינו יכול לקיימה אינו 

מוציא אחרים. 


אמנם הפרי מגדים (שם במשבצות זהב סק"ב) כתב שיש לחלק בין נידון זה 
לנידון הירושלמי, שאינו דומה לבן עיר שאינו מוציא בן כרך שאינו 


שלדעת רעק"א כיון שלא הגיע הזמן הרי זה כאינו מחויב בדבר ולכן אינו בכלל ערבות, זהו לפי 
הצד שכל החיוב במצוה מתחיל רק בשעת המצוה עצמה. וראה עוד בזה במנחת חינוך (מצוה ה 
אות יג) במה שנחלק על הצליח לענין אם צריך להשתדל בקיום המצוה קודם שהגיע זמנה. 

לה. וראה עוד בהר צבי (שויית או"ח חב סיי קכא אות א) מה שכתב ביישוב שיטת רשיי שלא 
יסתור דברי הירושלמי, ושם (אות ב) האריך בנידון זה. 

לו. ולכאורה אינו דומה, שלענין ברכת הגפן על הכוס, הרי גם ביום הכפורים הוא חייב לברך 
על השתיה, אלא שאסור לשתות, אבל זה לא מפקיע ממנו את החיוב ברכה על השתיה, והרי 
האוכל או שותה ביום הכפורים משום סכנה חייב לברך, וממילא עדיין נקרא הוא מחויב בדבר, 
מה שאין כן בבן עיר שקורא לבני הכפרים הרי ביום זה הוא אינו מחויב כלל ומופקע לגמרי 
ממצות קריאת המגילה, ולכן אינו מוציא אחרים ידי חובה. 

לז. ובהערות הרר"י בשד"ה (בסוף הספר) הביא מכתב יד ההר צבי שהוסיף שהעירו לו 
שבירושלמי ברכות (פיג הייג) מפורש הדין שאע"פ שיצא מוציא. ובהרר"י בשד"ה שם כתב שזה 
תלוי בגירסאות הירושלמי שם, ולא רחוק לומר כמו שכתב ההר צבי שלגירסת הרמב"ם 
בירושלמי לא נאמר הדין שאע"פ שיצא מוציא, והרמב"ם פסק כמו הבבלי. ובמקום אחר (שם 
סי קכא אות ב ד"ה ולדעת) כתב ההר צבי שיש לומר שהירושלמי סובר שאין ערבות במצוות 
דרבנן ולכן אין בן עיר יכול להוציא לבן כרך בקריאת המגילה שהיא דרבנן, עיין שם. 


הבבלי חולק 
על הירושלמי 
בדין זה 


מי שהוא בר 
חיובא באותה 
מצוה אלא 
שעכשיו אינו 
חייב בה 


המופקע 
לגמרי מן 
המצוות 


מי שאינו 
מחויב כלל 
במצוה אחת 


המחויב 
במצוה אלא 
שאינו יכול 
לקיימה 


המחויב 
במצוה אלא 
שעדיין לא 
הגיע זמנה 


המחויב 
במצוה אבל 
הפסיד מצותו 


מצוה שבידו 
להתחייב בה 


אף על פי 
שיצא מוציא 


פתיחה 


דעות 
הסוברים 

שאין ערבות 
במצוות דרבנן 


אוצר 


פח 


מחויב בדבר, מה שאין כן בספירת העומר שמחויב היה אלא שלא ספר לילה 
אחד, מכל מקום נחשב למחויב בדבר במצוה זול". 


ומבואר שנחלקו במי שבעצם מחויב במצוה זו, שנוהגת עכשיו, אלא שהפסיד 

את המצוה מחמת איזו סיבה וכבר אינו יכול לקיימה כעת, שלדעת 

הפרי חדש הרי זה דומה לדין הירושלמי ונחשב לאינו בר חיובא ואינו מוציא 

אחרים ידי חובה בברכה זו, ולדעת הפרי מגדים שגם זה נחשב למחויב בדבר 

כיון שעכשיו הוא זמן חיובו אלא שהפסיד את המצוה, ויכול להוציא אחרים 
במצוה זו. 


בפיכפום הדברים, מצינו כמה דרגות בענין מי שאינו מחויב בדבר: 


א, מי שמופקע לגמרי מן המצוות כחרש ושוטה שאינם חייבים כלל במצוות, 
אין מוציאים את הרבים ידי הובתם. 


ב. מי שמחויב במצוות אלא שבמצוה מסוימת אינו מחויב, שנחלקו הצלייח 

ורעק"א אם מוציא אחרים ידי חובה באותה מצוה, לדעת הצלייח הרי הוא 

בכלל ערבות ומוציא אחרים ידי חובה, ולדעת רעק"א הרי הוא בכלל אינו 
מחויב בדבר שאינו מוציא אחרים ידי חובה בזה. 


ג. המחויב במצוה אלא שלא שייך אצלו קיום המצוה, ואין זה מעשה מצוה 

לגבי עצמו כלל, כגון חרש המדבר ואינו שומע למאן דאמר שקרא ולא 

השמיע לאזניו לא יצא, שאפילו אם נאמר שמחויב במצוה, מכל מקום אין 

שייך אצלו קיום המצוה כלל. שאף לדעת הצליח אינו מוציא אחרים ידי חובה 
כיון שלא שייך אצלו קיום מצוה זו. 


ד. מי שמחויב במצוה אלא שעדיין לא הגיע זמנה, כגון בן עיר אם יכול 

להוציא לבן כרך ידי חובה, שמבואר בירושלמי שנחשב לאינו מחויב בדבר, 

כיון שביום זה עדיין לא הגיע זמן חיובו, ויש שלמדו בדעת רשיי שסובר שגם 

בזה יכול להוציא ידי חובה אחרים כיון שחייב הוא בקריאת המגילה, נחשב 
למחויב בדבר אפילו שעדיין לא הגיע זמנו. 


ה. מי שחייב במצוה ועכשיו הוא זמנה אלא שמחמת איזה סיבה הפסיד את 

המצוה, כגון מי שהפסיד יום אחד מספירת העומר, שלדעת הפרי חדש 

הרי הוא כאינו מחויב בדבר ואינו יוצא ידי חובה, ולדעת הפרי מגדים הרי הוא 
בר היובא ומוציא אתרים ידי חוכף: 


ו. מצוה שתלויה במצב מסוים, כגון ברכת המזון שחיובה הוא רק על מי 

שאכל פת, האם מי שלא אכל פת יכול להוציא בה ידי חובה אחרים, ביאר 

רעק"א שכיון שבידו לאכול ולהתחייב נחשב הוא לבר חיובא במצוה זו ומוציא 
אחרים ידי חובה. 


ז. אף על פי שיצא מוציא, דהיינו באדם שחייב במצוה וכבר קיים חיובו, אף 
על פי שכעת כבר אינו חייב בפועל, מכל מקום נחשב הוא לבר חיובא 
לכולי עלמא במצוה זו ומוציא אחרים ידי חובה. 


אוצר החכמה 


ד. מצוות דרבנן 


נחלקו האחרונים אם קיבלו ישראל ערבות גם במצוות דרבנן, או שכל דין 

ערבות אינו אלא במצוות מן התורה. ונפקא מינה אם נאמר דין 'אף 

על פי שיצא מוציאי גם במצוות דרבנן, או שכל מה שיכול להוציא את חבירו 

במצוות אלו זה רק כשהוא מברך גם לעצמו, ומוציא את חבירו ידי חובה מדין 
שומע כעונה. 


הצל"ח (מח. דיה ומדקטל) כתב שכלל ישראל לא נכנסו בערבות כי אם על 

מצוות שהן מן התורה, אבל על מצוות שהוסיפו חכמים מדבריהם 

לא נכנסו בערבות. וכתב שכן משמע בתוספות בסוטה (לו: דייה אמר) שעל 
תריייג מצוות קיבלו ערבות, והרי מצוות דרבנן אינן בכלל תריייג מצוות. 


וכתב לבאר זאת על פי מה שכתב הרמביים ונפסק בשלחן ערוך (חו"מ סי 

קלא סי"ג), מי שלא פירש קצב הדבר שהוא ערב כגון שאמר כל מה 
שתתן לו אני ערב, להרמביים אין הערב חייב כלום. ולפי זה רק תריייג מצוות 
ששמענו וידענו קצבתם לכן יכולנו להשתעבד ולהתחייב עליהן בשעה שקיבלנו 


לח. וצריך ביאור בכוונת דבריו, ואולי כוונתו לחלק שבנידון בן עיר להוציא בן כרך ולהיפך, 
הרי אין לו כלל את סיבת החיוב, שכל שאינו יום י"ד באדר אין עליו שום מחייב בקריאת 
המגילה, ולכן אינו נחשב לבר חיובא כלל ואינו מוציא אחרים ידי חובה, מה שאין כן במי 
שהפסיד יום אחד מספירת העומר, שיש עליו את סיבת החיוב המחייבת כל אחד מספירת 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


הערבות, אבל מצוות שעתידים חכמים לגזור, זהו דבר שלא היתה לו קצבה 
בשעה שקיבלנו הערבות, ולכן לא חלה הערבות על מצוות שהם מדרבנןלל. 


וכבר כתב כן בזרע אברהם (למהר"א יצחקי, סי יב דה ועוד נלע"ד) שהדין שכל 

ישראל ערבים זה בזה אינו אלא במצוות מן התורה, אבל במצוות דרבנן 

אין ערבות, והביא גם כן את הראיה מסוטה (לו:) שאמרו אין לך כל מצוה 

ומצוה שבתורה שלא נכרתו עליה מ"ח בריתות, ומבואר שרק על מצוות 
דאורייתא נתערבו בעד אחרים ולא במצוות דרבנן. 


לא היו מצוות דרבנן ולא נתערבו עליהם בכלל הערבות דאורייתא, אבל 

עדיין לא נתבאר אם על כל פנים מדרבנן תיקנו ערבות על מצוות דרבנן. 

וכתב שם הזרע אברהם שאף מדרבנן לא תיקנו חכמים ערבות בדבריהם, ואף 

על גב שכלל הוא בידינו יכל דתקון רבנן כעין דאורייתא תיקוןי, זה רק לענין 

קיום המצוות, אבל לענין ערבות אין בידם לעשותם ערבים, שאף שיש יכולת 

ביד חכמים לתקן תקנות ולחייב את ישראל לקיים גזרתם, אבל אין בידם 
לגזור על ישראל שלא כרצונם. 


וכן החזון איש (אוייח סי כט סק"ה) העלה בדעת התוספות (מגילה יט: דייה ורבי) 
שגם מדרבנן לא תיקנו חכמים ערבות על מצוות של דבריהם. 


אמנם בשו"ת הסבא קדישא (חיג אוייח סי ד דייה וגם דאם כן) כתב שודאי גם 

להסוברים שלא נכנסו ישראל בערבות על מצוות דרבנן, זה רק 
מדאורייתא, אבל מדרבנן יש בוה ערבות ופול מי שכבר קיים את המצוה 
להוציא את מי שעדיין לא קיים, שכל מה שתיקנו רבנן כעין דאורייתא תקנוהו. 


והקשה הזרע אברהם (שם) על יסוד זה שאין מצוות מדרבנן בכלל ערבות, 

ממה שאמרו בגמרא (שבועות לט.) בענין השבועות שהשביע משה את 
ישראל בפרשת נצבים, 'ואין לי אלא מצוה שקיבלו עליהם מהר סיני, מצוות 
העתידות להתחדש כגון מקרא מגילה מנין, תלמוד לומר (אסתר ט כז) 'קיימו 
וקיבלוי, קיימו מה שקיבלו כבר. ואם כן מבואר שגם מצוות דרבנן היו בכלל 
השבועות. ותירץ ששבועה זו היתה לענין שהתחייבו לקיים את המצוות 
שעתידות להתחדש ולא נאמר שאין נביא רשאי לחדש דבר, אבל לענין ערבות 

על אחרים לא קיבלו עליהם במצוות דרבנן. 


והביא ראיה לזה שהרי אמרו עוד שם בגמרא 'אין לי אלא אותן העומדים 

על הר סיני, דורות הבאים וגרים העתידין להתגייר מנין, תלמוד לומר 
(דברים כט יד) ואת אשר איננו פהי, והרי כתבו התוספות (קידושין ע: דייה קשים) 
שאין גרים בכלל ערבות. ועל כרחך שאין פסוק זה אמור אלא לענין שגם 
הגרים קיבלו על עצמם בשבועה לקיים את המצוות אבל לא שהם בכלל 
ערבות. וכן מצוות דרבנן השבועה היתה להתחייב בקיומן אבל לא לענין ערבות, 
וכן מוכרחים לומר לדעת הרא"ש שאין נשים בכלל ערבות, ובפסוק בפרשת 
נצבים כתוב (שם כט ב) 'טפכם נשיכם וגרךי, ועל כרחך כנ"ל שזה רק נאמר 

לענין עיקר החיוב לקיים מצוות. 


והביא מתשובת המהריים בן חביב (הו"ד בגינת ורדים כלל א סיי יג) שנקט לדבר 

פשוט שיש ערבות גם על מצוות דרבנן, שהרי כתב רשיי במגילה (ב. 
דייה אלא) שבן עיר מוציא בן כפר בקריאת המגילה ביום הכניסה, הרי שאף 
שאין הבן עיר יוצא ידי חובה בעצמו בקריאת מגילה זו מוציא הוא בה אחרים, 
ועל כרחך שזה מדין ערבות, ואם כן מוכח שיש ערבות במצוות דרבנן. וכתב 
הזרע אברהם (שם דיה עוד כתב מוהרמנ"ח) שאין ראיה מקריאת המגילה ששם 
מתחילה כך היתה התקנה שיקדימו בני הכפרים קריאתם ליום הכניסה כדי 
שיוכל בן עיר לקרוא להם, שאם לא כן מה הועילו חכמים בתקנתם הרי יוכלו 

קרוא את המגילה בזמנה בייד בכפרB.‏ 


בברכי יוסף (אויח סי קכד אות ג דיה ומאי דפשיטא) דחה דברי הזרע אברהם 

שאין ערבות במצוות דרבנן שאין כח בידם לגזור בזה, שמלבד אשר 
יש כח בגדולי הדורות ראשי ישראל לגזור על ישראל גם לענין ערבות, כמו 
שיש כח בידם לתקן ולגזור לקיים מצוות מדבריהם, הרי כבר נאמר בתורה 
(דברים יז יא) 'לא תסורי שהיא אזהרה לשמוע בקול חכמים, כמבואר בגמרא 
(שבת כג.) ששאלו איך אומרים וצונוי בברכות על מצוות דרבנן, והיכן צונו, 
ואמרו מלא תסור. וכיון שקיבלו עליהם ערבות על מצוות דאורייתא, ובכלל 
אותם מצוות נמצאת גם מצות לא תסור, אם כן קיבלו ערבות על כל המצוות 


העומר באותו יום, אלא שהוא כבר הפסיד את המצוה, אבל בעצם היה החיוב מוטל עליו ככל 
ישראל, שבזה נחשב למחויב בדבר ומוציא אחרים ידי חובה. 

לט. וראה שם מה שכתב ליישב על פי זה במעשה של ינאי המלך. 

מ. וראה לעיל בענין כל שאינו מחויב בדבר, שמבואר כעין זה בריטב"א במגילה. 


אם יש ערבות 
מדרבנן על 
מצוות דרבנן 


קושיא 
מהגמרא 
שקיבלו 
עליהם מצוות 
שעתידות 
להתחדש 


דחיית ראית 
הזרע אברהם 
והצל"ח 


ראיה שלא 
נשבעו על 
מצוות דרבנן 
ממה שחלה 
שבועה עליהם 


קושיא על 
הסוברים 
שאין ערבות 
במצוות דרבנן 
ממה שמוציא 
ידי חובה 
בברכות 


אוצר 


דרבנן והרי הם בכלל. ושוב אין ראיה ממה שאמרו שרק על תרי"ג מצוות 
קיבלו ערבות ואין מצוות דרבנן בכלל, שהרי לא תסור בכלל ובה נתחייבו על 
כל המצוות דרבנןמא. 


וכן מבואר בפרי מגדים (פתיחה כוללת ח"א אות טז) שהעלה צד שאין ערכות 
על תורה שבעל פה כיון שאין זה דבר המפורש בתורה, אבל מכל מקום 
על מצוות דרבנן יש ערבות, שזהו דין תורה מפורש מהכתוב ילא תסורי. 


ובברכי יוסף (שם דיה ולכל הדברות) הביא ראיה שלא נשבעו ישראל על מצוות 

דרבנן, וממילא אינם בכלל ערבות עליהם, שהרי קיימא לן ששבועה 
חלה על איסורים דרבנן שאינו מושבע עליהם מהר סיני. ואם אינו מושבע 
עליהם מסיני, אם כן נפשוט גם כן שלא נתערבו ישראל עבור מצוות דרבנן, 
שאם עדיין לא היו כלל מצוות דרבנן ולא נשבעו עליהם, הוא הדין שלא נכנסו 
בכלל ערבות עליהן. ודחה הברכי יוסף (שם ד"ה ומעתה רחש) שאין מזה ראיה, 
שהרי ודאי שישראל קיבלו על עצמם בשעת מתן תורה לקיים גם מצוות 
דרבנן, כמו שאמרו בשבועות (לט.) שגם מצוות העתידות להתחדש""ללו 
עליהם שנאמר יקיימו וקיבלוי קיימו מה שקיבלו כבר, אלא שמה שקיבלו אז 
היה באופן כללי שהתחייבו לקיים כל מצוות דרבנן שיתחדשו במשך הזמן, 
וגם קיבלו עליהם ערבות בעד אחרים, אלא שמכל מקום מאחר שלא קיבלו 
ונשבעו בפרטות על כל מצוה ומצוה דרבנן רק על הכלל, לכן לענין שבועה 

זה נחשב כאינו מושבע עליו מסיני ושבועה חלה עליו. 


הקשו האחרונים (ברכי יוסף שם דיה ואולם, כתב סופר או"ח סיי כט ד"ה ראשון לציון) 

לדעת הסוברים שאין ערבות במצוות דרבנן, הרי בגמרא (ריה כט.) אמרו 
יתני אהבה בריה דרבי זירא כל הברכות כולן אף על פי שיצא מוציא, חוץ 
מברכת הלחם וברכת היין', ופירש רשיי (ד"ה חוץ) שהטעם באלו הוא מפני 
שהן ברכות הנהנין ואינה חובה על האדם ולכן אין מוציא ידי חובה, אבל בכל 
ברכת המצונת שהן חובה על האדם מוציא ידי חובה. וכן מבואר בגמרא (שם 
עיבן שבברכת הלחם של מצה והגפן של קידוש מוציא ידי חובה את חבירו 
אף על פי שכבר יצא, והרי כל הברכות הן מדרבנן, ועל כרחך שגם על מצוות 


דרבנן יש ערבות. 


וכן מבואר עוד בברייתא שהביאו בגמרא (שם) 'תנו רבנן לא יפרוס אדם 

פרוסה לאורחין אלא אם כן אוכל עמהם, אבל פורס הוא לבניו ולבני 

ביתו כדי לחנכן במצות, ובהלל ובמגילה אף על פי שיצא מוציאי. הרי שבהלל 
ובמגילה שכל חיובן מדרבנן גם נאמר הדין שאף על פי שיצא מוציא. 


ומכח קושיא זו הכריח הברכי יוסף (שם) שודאי שגם כל מצוות דרבנן הם 
בכלל הערבות, שישראל נכנסו בערבות על כל המצוות ובכללן מצוות 
הרמנן. 


וכבר עמד בזה הפרי מגדים (פתיחה כוללת חייב אות טז) וכתב שמכל הברכות 
אין ראיה, שיש לומר שכיון שגוף המצוה מן התורה, ממילא חייב לברך 
מקהבנ יה. 


וכן כתב ההר צבי (שו"ת או"ח ח"ב סי קכא אות ג), שאף על פי שכל הברכות 

הן מדרבנן, מכל מקום מכיון שהמצוות עצמן שעליהן מברכים הן 
מדאורייתא ויש עליהם דין ערבות ונחשב למחויב בדבר על עצם המצוה, שוב 
יש לומר שחייב בברכה על המצוה שהוא מחויב בה מדאורייתא מדין ערבות, 
ואין זה דומה למצוה שהיא כולה מדרבנן שאין לה שום סרך חיוב ערבותמי. 


ולענין מה שהקשו מהלל ומגילה כתב ההר צבי, שבהלל ומגילה מתחילה 

היתה תקנה מיוחדת שיהיה אחד מוציא את חבירו, ובלבד שיהיה 
המוציא בר חיובא ואז יכול להוציא אפילו שכבר יצא ידי חובה ואין דין ערבות, 
כמו שכתב הריטב"א (מגילה ב. דיה ולענין כפרים) לענין מגילה שיכול בן עיר 


מא. ויש לדון בזה, שהנה מה שנקט הברכי יוסף שכל מצוות דאורייתא כבר נצטוינו בהם 
במצות ילא תסורי, זהו כדעת הרמב"ם (ספר המצוות תחילת השורש הראשון, ממרים פ"א היב), אבל 
דעת הרמב"ן (בהשגות על ספר המצוות שם) ש'לא תסורי נאמר רק לענין הדינים שנדרשים מי"ג 
מדות שהתורה נדרשת שהם דאורייתא, אבל מצוות דרבנן ממש אינן בכלל לא תסור. ואם כן 
כל הוכחת הברכי יוסף שקיבלו ערבות על לא תסור וממילא על מצוות דרבנן, זה רק לשיטת 
הרמב"ים ולא לשיטת הרכבין. 

ועוד שאף אם נאמר שבמצות לא תסור כבר קיבלו לקיים מצוות דרבנן, עדיין טענת הצלייח 
קיימת שזה דבר שאין לו קצבה ולא יתכן על זה ערבות. 

מב. ועיין שם מה שהביא הסמא דחיי (שו"ת סיי יב-₪ שדן בזה, והביא ראיה מברכת המרור 
שמבואר בטור (או"ח סיי תפד) שיכול להוציא אחרים ידי חובה, אף על פי שמרור בזמן הזה 
דרבנן, ומוכח שיש ערבות במצוות דרבנן. 

מג. וראה עוד בשויית הסבא קדישא (ח"ג או"ח סיי ד דייה וגם דאם כן) מה שכתב ביישוב הקושיא. 
מד. והנה חקרו האחרונים בגדר ברכות הנהנין אם הם מצוה ככל מצוות דרבנן, שתיקנו חכמים 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


פט 


להוציא בן כפר שכך היתה התקנה מתחילה, ויש לומר שגם בהלל תיקנו כן, 

והם אמרו והם אמרו. ולכן נקטו בברייתא דווקא הלל ומגילה ולא שאר מצוות 

דרבנן, דדווקא באלו תיקנו חכמים שאף על פי שיצא מוציא אף שאינן בכלל 

ערבות, אבל שאר מצוות דרבנן כיון שאין בהן ערבות אם יצא ידי חובה שוב 
אינו מוציא את חבירו. 


ובאגרות משה (שו"ת או"ח ח"א סיי קצ דיה והנכון לע"ד) ביאר עוד, שבהלל 

ומגילה כיון שהם מצוות שנתקנו על הנס, לכן כל מה שקוראים 

הוא פרסומי ניסא, ופרסומי ניסא הוא חיוב על כל אדם, ולכן אף שכבר יצא 

בקריאת המגילה וההלל, יש עליו עדיין מצוה לפרסם הנס במה שיכול, וממילא 

נחשב שעדיין שייך הוא למצוה זו ויכול להוציא אחרים ידי חובה אף שאינו 
בכלל ערבות על זה, מאחר שבקריאה זו מפרסם הנס עוד. 


ה. בברכת הנהנין 


מבואר בגמרא שאין דין ערבות על ברכות הנהנין. וזה לשון הגמרא בראש 

השנה (כט.) 'תני אהבה בריה דרבי זירא, כל הברכות כולן אף על פי 
שיצא מוציא, חוץ מברכת הלחם וברכת היין שאם לא יצא מוציא ואם יצא 
אינו מוציא. ופירש רשיי (דיה חוץ) שהוא הדין לכל ברכת הפירות והריח שאינן 
חובה, אלא שאסור ליהנות מן העולם הזה בלא ברכה, ובאלו אין ערבות, שאינו 
חובה על האדם וילא ליתהני ולא ליבריךי, דהיינו שיכול שלא ליהנות ולא לברך. 


ומבואר, שאף על פי שיש איסור לאכול בלי ברכה תחילה, ומי שיבוא להוציא 
חבירו ידי חובה בברכה ראשונה הרי הוא מצילו מן העון, מכל מקום 
כיון שאין זה דבר שהוא מחויב לעשותו לא נאמר בו דין ערבות. 


ויש לעיין בוה שהרי אף שאינו מחויב לאכול, אבל סוף סוף כשאוכל ומברך 

הרי הוא מקיים בוה מצות ברכה, ולמה לא יוכל להוציא חבירו מצד 
המצוה שבברכה שמקיים, וככל ערבות על המצוות. אכן נחלקו האחרונים אם 
נאמר דין ערבות במצוה קיומית [ראה בזה להלן באריכותן, ולדעת הסוברים 
שבמצוה קיומית אין ערבות, ולא נאמר דין ערבות אלא במה שהאדם מחויב 
לעשותו, אם כן גם לגבי ברכת. הנהנין לא יוכל להוציא חבירו, אבל לדעת 
הסוברים שיש ערבות במצוה קיומית, ואדם ערב בעד חבירו לכל מצוותיו גם 
אם אינו מחויב בהם, למה לא יוכל להוציאו ידי חובה גם בברכת הנהנין, שהרי 

יש בזה קיום מצוה בשעה שמברך. 


וכבר הרגיש בזה הפרי מגדים (או"ח סיי ח אשל אברהם סק"ח), שהמגן אברהם 

(שם) הביא בשם הגהות אשרי שאם אחד מתעטף בציצית יכול חבירו 
לברך בשבילו אף על פי שהוא עצמו אינו מתעטף. וכתב הפרי מגדים 
שהחידוש בזה הוא שהרי כתב רשיי שבברכת הנהנין אין ערבות 'דלא ליתהני 
ולא ליבריךי, ואם כן גבי ציצית שאין חובה ללבוש בגד של ארבע כנפות עם 
ציצית, היינו אומרים שאין בזה ערבות, לכן לימדנו המגן אברהם שיש ערבות 
אף בציצית. אבל לא ביאר הפרי מגדים מהו באמת החילוק בין מצוה קיומית 

לברכת הנהניןמז. 


ובתבואות שור ניו"ד סי א ס"ק נט) ביאר, שאינה דומה מצוה קיומית כגון 
שחיטה לברכת הנהנין, שבברכת הנהנין אין שום מצוה באכילתו 
כלל, אבל בשחיטה הרי על כל פנים מקיים מצות וזבחתי, וכל ישראל ערבים 
זה בזה, שכשיזדמן לאחד לקיים מצות עשה ואין לו מניעה שלא יחפש אופנים 
להפטר ממנה, ואם מחפש תחבולות להפטר מן המצוה עבירה היא בידו ונענש 
עליה, כמבואר במנחות (מא.), וכן בציצית אף על פי שאינה מצות עשה חיובית, 
מכל מקום הרי כשעושה מקיים מצוה ואסור לו לחפש תחבולות להפטר ממנה, 
ולכן במצוות אלו נאמר דין ערבות, מה שאין כן בברכות הנהנין שאין שום 
קיום מצוה באכילה שלא נאמר בזה דין ערבותמ7. 


לברך קודם האכילה, או שאין זה אלא איסור לאכול בלי ברכה אבל אינה מצוה בעצם, ראה 
בזה בביאור הלכה (סיי סב ד"ה שלא) ובקהלות יעקב (ברכות סיי ד) ובמנחת שלמה (ח"א סי יח אות 
ח). ולפי זה לדעת הסוברים שזה איסור לאכול בלי ברכה, יש ליישב שאינו דומה למצוה קיומית 
ששם יש קיום מצוה בעצם, מה שאין כן בברכת הנהנין שאין זו מצוה בפני עצמה אלא שזה 
איסור לאכול בלי ברכה. ואפשר שזהו מה שהוסיף רשיי במה שכתב יחוץ מברכת הלחם והיין 
ושאר ברכת פירות וריחני שאינן חובה אלא שאסור ליהנות מן העולם הזה בלא ברכה, ובזו 
אין כאן ערבות שאינו חובה על האדם לא ליתהני ולא ליבריךי, וצריך ביאור מה הוצרך רשיי 
להוסיף 'אלא שאסור ליהנות מן העולם הזה בלא ברכה', ולמה לא מספיק במה שביאר שאין 
זה ברכה שהיא חובה. ולפי הנ"ל אפשר שרש"י בא ליישב, שאפילו כמצוה קיומית אינו, כיון 
שאין כאן מצוה אלא שאסור לאדם לאכול בלא ברכה, ומצד האיסור אינו חובה ואין בזה 
ערבות. 

מה. ועדיין צריך ביאור, שהן אמת שבאכילה אינו מקיים שום מצוה, אבל על כל פנים בברכה 
הוא מקיים מצוה, ולמה לא יהיה ערב בעד המצוה הקיומית שבברכה. אכן ביאור דבריו הוא, 


פתיחה 


החילוק בין 
ברכת הנהנין 
למצוה קיומית 


ברכת הנהנין 
על אכילה 
שהיא מצוה 


מדין ערבות 
על אכילת 
מצה 


ברכת הנהנין 
נגררת אחר 
ברכת המצוה 


ברכת הנהנין 
שהיא חובה 


צ אוצר 


בגמרא שם (ריה כט.) לאחר שאמרו שבברכת הנהנין לא נאמר הדין שאף 

על פי שיצא מוציא, הביאו ספק לענין ברכת המוציא של מצה וברכת 

היין של קידוש היום, האם כיון שאכילת חובה היא יכול להוציא ידי חובה את 

חבירו מדין ערבות, או שכיון שברכת הנהנין עצמה אינה חובה למצוה, שהרי 

בכל ההנאות אף של רשות היא נוהגת. ופשטו בגמרא שכשבאה ברכת הנהנין 
על מצוה יכול אדם להוציא את חבירו אף על פי שהוא עצמו כבר יצא. 


ובביאור דין זה נשנו ג' ביאורים בראשונים: 


א. רשיי (שם כט: ד"ה כיון) פירש 'אכילת מצה חובה עליו וכן קידוש היום 

חובה עליו, ואי אפשר שלא בהנאה, והנאה אי אפשר בלא ברכה, נמצאת 
המצוה תלויה בברכת הנאה ומפיקי. והיינו שכיון שהאכילה היא חובה, ובשביל 
לאכול מצה מוכרח הוא ליהנות, ואסור לו ליהנות בלא ברכה, נמצא שכדי 
לקיים מצוה זו של אכילת מצה הוא צריך לברך על ההנאה, ואם אינו מברך 
אינו יכול לקיים את המצוה, ולכן מוציא את חבירו בזה. ונמצא לפירושו שמה 
שמוציא את חבירו הוא מצד הערבות על אכילת מצה, שאי אפשר לו לקיים 

מצות מצה אם אינו מברך. 


ב. הריטב"א בראש השנה (כט. דייה בעי רחבה) פירש שכיון שחובה עליו לאכול 

מצה ולקדש, וכל האוכל מצה והמקדש חייב בברכת הנהנין, נעשית ברכת 

הנהנין של אלו כברכת המצוות שעמהם שהיא מצוה, ואף על פי שיצא מוציא. 

והוסיף בזה הריטב"א שנקט דווקא ברכת המוציא של מצה וברכת הגפן של 

קידוש, כיון שבאלו יש גם ברכת המצוות, ולכן הדין הוא שנגררת ברכת הנהנין 
אחר ברכת המצוה להיות כמוה. 


ר בכרן 


מבואר בדברי הריטב"א שגדר הדין שבברכת הנהנין על אכילת מצוה יכול 

להוציא את חבירו, הוא משום שברכת הנהנין נגררת אחר ברכת 
המצוה"'. ולפי זה במצוות שאין בהם ברכת המצוות, אין יכול אחד להוציא 
את הבירו ידי חובה בברכת הנהנין. ובספר בני ציון (לכטמן, או"ח סו"ס קסז) 
כתב לבאר על פי זה דעת הראשונים שסוברים שאין אדם יכול להוציא חבירו 
בורא פרי האדמה של הכרפס בליל פסת אם אינו טועם עמהם, ראה בטור 
(או"ח סיי תפד), שכיון שהטיבול הראשון לא תיקנו בו חכמים ברכת המצוה, 
אין יכול להוציא על ברכת הנהנין שבאה בפני עצמה בלא ברכת המצוות 


שתגרור אותה. 


ג. הריטב"א בהלכות ברכות (פ"ה ה"ה) כתב 'בורא פרי הגפן או המוציא של 

קידוש או בורא פרי הגפן של הבדלה, וכן המוציא של אכילת מצה, אף 
על פי שיצא מוציא, שהרי אכילה ושתיה זו חובה'. ומבואר מדברי ריטב"א 
אלו שפירש את גדר הדין פשוט, שכיון שחייב לאכול מצה וכן לשתות יין 
של קידוש, שוב נהפכת ברכת הנהנין להיות ברכה של חובה ולא של רשות 
ומוציא בה ידי חובה את חבירו ככל ברכת המצוות, ולא שייכת כאן הסברא 
שיש בכל ברכות הנהנין שילא ליתהני ולא ליבריךי, שהרי כאן חייב הוא ליהנות. 


והנה לפי פירוש רשיי והריטב"א בראש השנה מבואר, שאפילו במקום שחייב 

הוא ליהנות כדי לקיים מצוה, מכל מקום לגבי ברכת הנהנין עצמה אין 
אנו אומרים שיוציא את הבירו מדין ערבות, וצריכים להגיע לפי רשיי מצד 
ערבות על אכילת מצה, שאי אפשר לו לאכול מצה אם לא יברך תחילה, ולפי 


שבעצם בכל מצוה קיומית לא היה צריך להיות ערבות, שהרי אינו חייב לקיימה, אלא שכיון 
שאם נזדמנה לידו מצוה והוא מבקש להפטר ממנה נענש בעידן ריתחא כמבואר במנחות, ממילא 
נהיה האדם ערב בעד חבירו גם במצוות קיומיות להצילו מן העון במה שנפטר מן המצוה, אבל 
כל זה בדברים שהם מצוה בפני עצמם, אבל במצות ברכה על האכילה, שלא יענש אדם על 
מה שלא אכל ולא בירך עליו, אין אחד ערב בעד חבירו, שאין הערבות על הקיום מצוה אלא 
על מה שמצילו מן העון שפטר עצמו מן המצוה. 

והנה כל דבריו מבוססים על הגמרא במנחות (מא.) שמענישים על עשה בעידן ריתחא. ויש 
להעיר שכל דבריו הם רק לפירוש רבינו יונה (שערי תשובה שער ג אות כב) שהעונש בעידן ריתחא 
הוא על מה שלא חמד בלבבו יופי המצוה ושכרה, והיה לו להכניס עצמו לחיוב, אבל התוספות 
בערכין (ב: ד"ה הכל חייבין בציצית) כתבו שדווקא בימיהם שכל הטליתות היו של ארבע כנפות 
יש עונש לאותו שהיה משנה בשביל להפטר ממצות ציצית, אבל בזמן הזה שכל הטליתות 
פטורות אין עונש למי שאינו קונה בגד של די כנפות. ולפי דבריהם אין כלל עונש במי שאינו 
מכניס עצמו בחיוב המצוות, ואם כן אין בזה הצלה מן העונש להוציאו ידי חובה במצוה קיומית. 
מו. ועיין בריטב"א בפסחים (נד. דייה ואעפיי) שכתב שאדם שכבר יצא ידי חובת הבדלה, וחוזר 
עליה כדי להוציא בניו ובני ביתו, אינו חוזר על ברכת הבשמים כיון שברכת הנהנין היא וכבר 
יצא, והוסיף שאינו דומה לברכת היין של קידוש, ששם הקידוש גורר אותה לעשותה חובה, מה 
שאין כן בברכת הבשמים שאפשר להבדלה בלא עצי בשמים. ובמבואר בדבריו שכל מה שברכת 
הנהנין נגררת אחר ברכת חובה זה רק במקום שאי אפשר למצוה בלא ההנאה, אבל במקום 
שקיום המצוה מתאפשר גם בלי ההנאה שוב אין ברכת ההנאה נגררת אחר ברכת המצוה. וצריך 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


הריטב"א מצד שנגררת ברכת הנהנין אחר ברכת המצוה. וצריך עיון, שכיון 

שכל הטעם שבברכת הנהנין אין דין ערבות הוא מחמת הסברא שאין הוא 

חייב בהנאה, וילא ליתהני ולא ליבריך', כאן שההנאה היא חובה ולא שייך 

להפטר ממנה שוב צריך להיות על ברכת הנהנין עצמה דין ערבות, וכמו 

שפירש הריטבייא בהלכות ברכות, ולמה לא פירשו כן רשיי והריטבייא במגילה. 
וכבר עמד בזה במשאת המלך על הרמב"ם (סיי צט אות ז). 


ו. במצוות שאינן חובה 


יש לעיין בכל מצוה קיומית, שאינה חובה על האדם אלא שאם עושה מקיים 
מצוה, אם יכול אחד להוציא את חבירו אף אם הוא אינו מקיים אותה 
מצוה, מדין ערבות. 


הריטב"א (ריה כט: דייה תיר) הביא מחלוקת ראשונים, לדעת הסוברים שנשים 

יכולות לברך על מצות עשה שהזמן גרמא, אם אחד שכבר יצא 
ידי חובה יכול לברך עבורן, שכיון שאותה מצוה רשות היא אצלה, הרי זה 
דומה לברכת הנהנין שאין מוציא אחרים בברכה אלא אם כן מברך לעצמו, 
וכן הכריע הריטב"א (שם, הלכות ברכות פיה הייב) ושכן דעת רבינו אפרים. ויש 
אנמרים שכיון שאיו רשות גמווה שהרי יש בוה צד מצוה, רשאי לברך עבורן. 


מבואר שנחלקו במצוה שאינה חובה, אם דומה לברכת הנהנין שכיון שאינה 
חובה אין בזה ערבות, או שאינו דומה לברכת הנהנין, ששם האכילה 

היא רשות גמור, ואין בה שום צד של קיום מצוה, מה שאין כן במצוה קיומית 

שאף שאינה חובה אבל יש בה קיום מצוה, והרי הוא ערב בעד קיום המצוות 
של חבירו אף שאינן חובה, ויכול להוציאו ידי חובה בברכה. 


כתבו הטושו"ע (יוייד סיי א ס"ז) 'השומע ואינו מדבר, אם הוא מומחה, שוחט 

אפילו לכתחילה אם אחר מברךי. והקשה הדרישה (אות 6 איך הוא 

שוחט ואחר מברך והרי הדין הוא לגבי ברכת הנהנין שאין אחד יכול להוציא 

חבירו אם אינו מברך גם כן כיון שאינו חובה, וכן שחיטה אינה חובה, ויכול 
לא לאכול בשר ולא לשחוט. 


וכתבו האחרונים"'" שמדובר כאן שגם אותו אחר שמברך בשביל האילם 
שוחט ומברך לעצמו ולכן יכול להוציאו ידי חובה, ובאמת מי שאינו 
שוחט אינו יכול לברך עבור השוחט. והטעם שכיון שאינו חובה הרי זה כברכת 


הרי שדימו ברכת השחיטה לברכת הנהנין, שכיון שאינו חובה על האדם אין 

בזה ערבות. וכן מסתבר, שהרי ביסוד דין ערבות ביארו הראשונים (הובאו 
דבריהם לעיל בגדרי המצוה) שהוא כערב שהתחייב לפרוע חובו של חבירו, וכן 
שכל שלא יצא חבירו במצוה הרי זה דומה כאילו לא יצא הוא עצמו, שחלק 
מחובת המצוה עצמה זה גם מה שמסייע לחבירו לצאת ידי חובה. וכל אלו 
הטעמים לא נאמרו אלא במצוה שהיא חובה על האדם שצריך לפרוע חוב 
חבירו, וכן שחלק מהמצוה שלו זה לדאוג גם שחבירו יצא, ואם לא יצא חבירו 
חיסר במצוה שלו עצמו, אבל במצוה שאינה חובה אין שום חוב על חבירו 
שהוא יצטרך לפרוע, וכן גם אם חבירו לא יקיים לא יחסר אצלו שום קיום 

מצוה, ומה בכך שיש קיום מצוה בעשותו אותו המעשהמ5ל. 


עיון בגדר הדברים. 
מז. ב"ח (ד"ה אם אחר מברך), ש"ך (ס"ק לב), פרי חדש (שם סיז) ותבואות שור (שמלה חדשה אות לד). 
מח. והנה נחלקו הראשונים בגדר מצות השחיטה אם יש בה קיום מצות עשה לשחוט, או 
שאין זה אלא מתיר את האכילה ואין בו שום קיום מצוה, וכמו התרת נדרים ותינת גט 
וכדומה שהוא רק מתיר ואין בו קיום מצוה בעצם. עיין ברמביים (ספר המצוות עשה קמו, שחיטה 
פ"א היא) שנקט שזאת מצות עשה [כן ביאר בדעתו הכסף משנה במנין המצוות (עשה קמו, 
ורעק"א בגליון ספר תוספת יום הכפורים (יומא פג. אות ב)], והרמב"ן (ספר המצוות שורש א) 
כתב בדעת הבה"ג שאין זו מצוה שחייב לעשותה אלא מעשה מתיר ומכשיר בלבד. וראה 
עוד בספר בית דוד (ס" א יסוד הבית סק"א) שדן בזה. ולפי זה יש לדון שאין ראיה ממה 
שכתבו בשחיטה שדומה לברכת הנהנין שבכל מצוה קיומית אין ערבות, שאפשר שדווקא 
בשחיטה שאין בה קיום מצוה כלל ואין זה אלא מתיר את הבשר באכילה בלבד, לכן דומה 
לברכת הנהנין שאין שום מצוה באכילה, מה שאין כן במצוה קיומית שאף על פי שאינה 
חובה אבל יש בה קיום מצוה, אפשר שיודו שיש בזה ערבות. אכן מלשון הפרי חדש (יו"ד 
סי" א ס"ז) נראה שאף אם יש מצוה בשחיטה מכל מקום כיון שאינה חובה אין בה ערבות. 
מט. והנה לדעת רעק"א (נתבאר לעיל באריכות) שכל שאינו חייב במצוה אינו בכלל ערבות עליה, 
שחיוב הערבות הוא סניף בחיוב המצוה עצמה, פשוט שקשה לומר שיש ערבות במצוה קיומית, 
שכיון שאינו חייב בה אינו בכלל ערבות עליה, אלא אף לדעת הצל"ח שערבות היא ענין בפני 
עצמו, ואף מי שאינו מחויב במצוה הרי הוא בכלל ערבות, גם כן קשה כמו שנתבאר בפנים 
כיון שסוף סוף אין זה חובה, איזו ערבות יש על זה. 


מחלוקת 
ראשונים אם 
מוציא לאשה 
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מחלוקת 
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קיומית דומה 
לברכת הנהנין 
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הדין הוא 
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דעת הרא"ש 
שאין ערבות 
בנשים 


אוצר 


אמנם בתבואות שור (סייק וטו כתב שיש לחלק, שאין זה דומה לברכת הנהנין, 

שבברכת הנהנין אין שום מצוה באכילתו כלל, אבל בשחיטה הרי על 
כל פנים מקיים מצות זבחת' (דברים יב כא), וכל ישראל ערבים זה בזה 
שכשיזדמן לאחד לקיים מצות עשה ואין לו מניעה שלא יחפש אופנים להפטר 
ממנה, ואם מחפש תחבולות להפטר מן המצוה עבירה היא בידו ונענש עליה, 
כמבואר במנחות (מא.), וכן בציצית אף על פי שאינה מצות עשה חיובית, מכל 
מקום הרי כשעושה מקיים מצוה ואסור לו לחפש תחבולות להפטר ממנה, 
ולכן במצוות אלו נאמר דין ערבות, מה שאין כן בברכות הנהנין שאין שום 


קיום מצוה באכילה שלא נאמר בזה דין ערבות. 


ומבואר בדבריו, שבעצם בכל מצוה קיומית לא היה צריך להיות ערבות, 

שהרי אינו חייב לקיימה, אלא שכיון שאם נזדמנה לידו מצוה והוא 
מבקש להפטר ממנה נענש בעידן ריתחא כמבואר במנחות, ממילא נהיה האדם 
ערב בעד חבירו גם במצוות קיומיות להצילו מן העון במה שנפטר מן המצוה, 
אבל כל זה בדברים שהם מצוה בפני עצמם, אבל במצות ברכה על האכילה, 
שלא יענש אדם על מה שלא אכל ולא בירך עליו, אין אחד ערב בעד חבירו, 
שאין הערבות על הקיום מצוה אלא על מה שמצילו מן העון שפטר עצמו מן 

המצוה. 


אמנם בדברי הריטב"א שהובאו לעיל נתבאר יותר מזה, שאפילו במצוות שהם 

רשות גמורה על האדם ולא יענש עליהם בעידן ריתחא אם אינו 

מקיימם, כמו כל מצוות עשה שהזמן גרמא שהן רשות גמורה אצל הנשים 

ולא מצינו שיענשו עליהן בעידן ריתחא אם אינן מקיימות אותן, מכל מקום 

כיון שסוף סוף יש קצת מצוה בעשייתן יש בהן ערבות ויכול להוציאן ידי 
חובה גם מי שאינו מקיימס:. 


ועמד בזה בהליכות שלמה (תפילה פכייא דבר הלכה ט), על המבואר ברמ"א (אוייח 

סיי תקפט סײו) שאף על פי שנשים פטורות מתקיעת שופר, מכל מקום 

יכולות לתקוע, וכן אחר שיצא כבר יכול להוציאן. וכמבואר בריטב"א. וכתב 

בהליכות שלמה שנראה מזה שיש ערבות לסייע לכל הרוצה לעשות מצוה, 

אף שאין היא מצוה שחייב בה, ואינו דומה לברכת הנהנין שאין שום קיום 

מצוה באכילה, מה שאין כן כאן שיש בזה מצוה, אדם ערב לסייע לחבירו 
לקיים מצוות. 


והנה מה שכתב התבואות שור שבציצית גם יכול להוציא את חבירו ידי 
חובה, כן כתב המשנה ברורה (סיי ח ס"ק יד) בשם ארצות החיים, שיכול 

אדם לברך עבור חבירו ברכת הטלית אף אם כבר יצא בעצמו או שאינו 
מתעטף כלל, שכל ישראל ערבים זה בזה. ולכאורה מוכח מזה שאף על מצוה 
קיומית יש דין ערבות, שהרי אינו מחויב להתעטף בציצית, שהרי יכול שלא 
ללבוש בגד של די כנפות ולא להתחייב בציצית. 


אכן חלוקה היא מצוה ציצית משאר מצוות קיומיות, שבציצית אף שאינו 

חייב ללבוש בגד שחייב בציצית, מכל מקום אחר שכבר לבש אותו הבגד 
חייב בציצית, ומעתה נהפכת המצוה להיות מצוה חיובית כתפילין וכדומה, 
ואפשר שלכן יש בה דין ערבות, שכיון שיתכן על כל פנים חובה על האדם 
להתחייב בציצית, הרי שהוא גם ערב בעד אחרים שיקיימו. מה שאין כן בשאר 
מצוות קיומיות שמעולם לא נתחייב בהם אדם, כגון במצות שחיטה וכדומה, 
שכיון שאין כאן כלל שום חובה במצוה זו ממילא לא שייך בה ערבות, ולא 

מוכח מזה שבכל מצוה קיומית יש דין ערבות. 


וחילוק זה מבואר בדברי רעק"א (גליון השו"ע סי ח) על מה שכתב המגן 

אברהם (שם סקיב) שרק בציצית חייב לברך בעמידה, אבל בשחיטה 
כיון שאינו אלא לתקן מאכלו לא צריך עמידה. וכתב רעק"א שאף שגם בציצית 
כל זמן שאינו לובשו אינו מחויב להתעטף, מכל מקום לאחר שנתעטף חלה 
עליו מצות עשה לעשות ציצית ואין זה משום תקון הבגד, ולכן מברך מעומד. 


ז. נשים 


בגמרא (כ:) הסתפק רבינא האם נשים חייבות בברכת המזון מדאורייתא או 
מדרבנן, ואמרו בגמרא נפקא מינה אם יכולה להוציא איש ידי חובה 


נ. ואולי יש לחלק שדווקא במצוות עשה שהזמן גרמא, שאצל האנשים הם חיוב גמור, ונכנסו 
עליהם בכלל ערבות, יכולים להוציא נשים אף שאצלן זו רשות גמורה, כיון שלמעשה מצוה זו 
אצל האיש שהוא חייב בה הרי הוא בכלל ערבות עליה, אבל במצוה שהיא רשות גם אצל המוציא, 
אולי גם הריטב"א יודה שלא יוכל להוציא מי שלא מקיימה באותה שעה, שכיון שאינה חובה כלל 
אינו ערב עליה. ולפי זה יהיה הדין שדווקא אנשים יכולים להוציא נשים בברכה על מצות עשה 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


צא 


שודאי שחיובו מן התורה, שאם אתה אומר שחייבות מדאורייתא, יכולה להוציא 

איש ששניהם חיובם שוה מן התורה, אבל אם האשה אינה חייבת אלא מדרבנן, 

לא יכולה להוציא איש שחיובו מן התורה, שהמחויב מדרבנן אינו מוציא למחויב 
מדאורייתא. 


והקשה הרא"ש (פיג סיי יג מהגמרא לקמן (מח.) שמבואר שמי שאכל כזית 

לחם יכול להוציא ידי חובה את מי שאכל כדי שביעה, והרי מי שאכל 

כזית לחם חייב בברכת המזון רק מדרבנן, ובכל זאת מוציא את מי שאכל 

כדי שביעה שחייב מן התורה, ונאמר כן גם באשה שאפילו שחיובה רק מדרבנן, 
תוציא את האיש שחיובו מן התורה. 


ותירץ הראי"ש שרק באיש אמרו שאפילו שאכל רק כזית מוציא ידי חובה 
את מי שאכל כדי שביעה, כיון שמן הדין היה שאפילו לא יאכל כלום 

יוכל לברך ברכת המזון להוציא את חבירו מדין ערבות שכל ישראל ערבים 

זה בזה, והדין הוא שאף על פי שיצא מוציא, אלא שמדרבנן אמרו שלא יברך 

ברכת הנהנין אם הוא לא נהנה, אבל כשאכל כזית ויכול לברך, שוב יכול 

להוציא את חבירו מדין ערבות, מה שאין כן נשים שאינן בכלל ערבות ולכן 

אינה יכולה להוציא ידי חובה אחרים אלא אם כן חיובם שוה. וכן הובא ברבינו 
יונה (כ: דיה תפלה) ובשלטי הגבורים (שם אות א) בשם הרא"ה. 


ונחלקו האחרונים בפירוש דברי הרא"ש, הצל"ח (ברכות כ: ד"ה אי אמרת, וכן 

בספרו דגול מתנבה או"ת סי רעא המגן אצרהם סקיב) נקט כפי איך 
שמשמע מפשטות לשון הרא"ש שלא נאמר דין ערבות כלל אצל נשים, ולא 
נכנסו בכלל הערבות, וכן נקט החקרי לב (או"ח סיי מת). אמנם רעק"א (שוית 
סיי ז, גליון שו"ע שם) פירש שאין כוונת הרא"ש שאין נשים בכלל ערבות באופן 
כללי, אלא שכל שאינו מחויב בדבר אינו בכלל הערבות על אותה מצוה, ועל 
הצד שנשים לא חייבות בברכת המזון אינן בכלל ערבות בברכת המזון ולכן 
אינן מוציאות אחרים ידי חובתם. וכן נקטו עוד אחרונים (הוייד בחקרי לב שם), 

ונבאר בי השיטות בהרחבה. 


דעת הצל"ח בביאור דברי הרא'ש שנשים אינן בכלל 
ערבות 


החקרי לב (או"ח סיי מח ד"ה אכן בעיקר) הביא ראיה שנשים אינן בפללעטרבות, 
פוה שכתב רשיי בנדה (יג: דיה כספתת הו"ד בתוספות: יבמות = דיה 
קשים) להוכיח שישראל לא נתערבו עבור הגרים, ממה שאומרת הגמרא בסוטה 
(לז:) שאין לך כל מצוה ומצוה שכתובה בתורה שלא נכרתו עליה לכל איש 
מישראל ארבעים ושמונה בריתות של שש מאות אלף ושלשת אלפים וחמש 
מאות וחמישים. ופירושו, שנאמר על כל מצוה יארור וברוך בפרט, וארור וברוך 
בפרטי הרי ארבע, יללמוד וללמד לשמור ולעשותי בכל סוג מאלו הארבע, הרי 
שש עשרה בריתות על כל מצוה, וגי פעמים שקיבלו עליהם את הברית, בסיני 
בהר גריזים והר עיבל ובערבות מואב, הרי מ"ח בריתות על כל מצוה ומצוה, 
ומלבד הבריתות של כל אחד בעצמו לקיים את המצוות, גם נעשה כל אחד 
ערב על כל הבריתות של כל שאר ישראל לקיים את המצוות, שהיו שש 
מאות אלף ושלשת אלפים ותק"נ ישראל במדבר, ונמצא לכל אחד מישראל 
מ"ח בריתות של שש מאות אלף ושלשת אלפים ותקיינ. 


ומזה הוכיח רשיי שלא נתערבו ישראל עבור הגרים שאם כן היו הרבה יותר 

בריתות, שהרי ערב רב עלה עמם שלא נמנה במנין השש מאות אלף. 

ולפי זה, מוכח גם כן שנשים אינן בכלל ערבות, שהרי לא נמנו במנין הבריתות, 
שבמנין נמנו רק הגברים ולא הנשים!*. 


אבל דחה החקרי לב (שם ד"ה ומ"מ למאי) שאין מכאן ראיה, שאף שריי 

הוכיח ממה שלא נמנו הגרים במנין הבריתות שאינם בכלל ערבות, אין 
להוכיח כן לגבי נשים, שהרי בגמרא בסוטה שם נאמר שאין לך מצוה שכתובה 
בתורה שלא נכרתו עליה מייח בריתות של תיק אלף וגי אלפים ותקינ, ואילו 
בנשים אין מ"ח בריתות, שמבואר שם בגמרא שהמייח בריתות על כל מצוה 
הם משום שנאמר על כל מצוה 'ארור וברוך בפרט, וארור וברוך בפרטי הרי 


שהזמן גרמא כיון שאצלם היא מצוה שבחובה, אבל אשה, אף אם נאמר שנשים בכלל ערבות, 
לא תוכל להוציא ידי חובה אשה אחרת בברכה על מצות עשה שהזמן גרמא אם אינה מקיימת 
אותה גם כן, כיון שהיא מצוה שגם אצלה היא רשות, מעולם לא נתערבה בעד אותה מצוה. 
נא. וכן רמז לזה הדגול מרבבה (או"ח סי רעא על המג"א סקיב). אמנם ראה להלן בענין ערבות 
בגרים, שיש דוחים ראיה זו לגבי גרים, ומאותו טעם יש לדחותה גם לענין נשים. 


מחלוקת 
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הרא"ש 


המקור שנשים 
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קושיא מן 
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בפרשת נצבים 


קושיא על 
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להוכיח 
אנשים 


אוצר 


צב 


ארבע, 'ללמוד וללמד לשמור ולעשות' בכל סוג מאלו הארבע, הרי שש עשרה, 
וגי פעמים שקיבלו עליהם את הברית, הרי מייח. ונשים אינן בכלל לימוד תורה, 
וכן אינן בכלל ללמד לאחרים, כמבואר בקידושין (כט:) וכן נפסק ברמביים 
(תלמוד תורה פ"א ה"א), ואם כן לא שייך בהם אלא 'ארור וברוך בכלל וארור 


וברוך בפרטי, לשמירה ולעשיה, הרי כאן שמונה, וגי פעמים שנשבעו, הר בדה 


בריתות. 


ולכן, אפילו שנשים בכלל ערבות לא היה שייך למנותן עם האנשים, כיון 

שאמרו יאין לך כל מצוה בתורה שלא נכרתו עליה מייח בריתותי, ואילו 

בנשים לא היה כי אם כייד בריתות, ולכן לא מנאן, ודווקא בגרים שייך ההכרת 

של רשיי שממה שלא מנה את הגרים סימן שאינם בכלל ערבות, אבל מנשים 
אין ראיה. 


ולכן כתב התקרי לב (שם דיה והרי לפריהם), וכן כתב בחלקת יואב (ח"א סי 

לו בהגייה) שמקור הדבר שנשים אינן בכלל ערבות, הוא ממקור הדין של 

ערבות, שלמדו כן מן הכתוב (ויקרא כו לז) וכשלו איש באחיוי, איש בעון אחיו. 

והתוספות (ב"ק טו. דייה השוה) כתבו שכל מקום שכתוב 'אישי בתורה בא למעט 

אשה, וצריך ריבוי מיוחד ללמד שגם אשה נוהגת באותו דין. ולכן בדין ערבות 

שנאמר ץכשלו איש באחיו', אומרים שדוקא איש נענש עבור חבירו מדין 
ערבות ואין אשה נענשת מדין ערבות. 


ובאור החיים (דבריס כט א) כתב בטעם הדבר שאין נשים בכלל ערבות, כיון 
שערבות תלוי במי שבידו להוכית, ואין לנשים להשתרר על ישראל. 


בחקרי לב (אוייח סיי מח דייה והנה ראיתי למרן) הביא מספר עץ החיים (פרשת 

קרח) להקשות על מה שכתב הרא"ש שאין נשים בכלל ערבות, 

מהכתוב בפרשת נצבים המדבר בענין הברית והשבועה שהשביע הקב"יה את 

ישראל, וכתוב שם (דברים יט ₪ יטפכם נשיכם וגרך', הרי שאף נשים בכלל 
הברית והערבות. 


ובזרע אברהם (אשכנזי, סי יב דייה ועוד נלעייד) ובחקרי לב (או"ח סיי מח דיה וכי 

תימא) תירצו שהברית האמורה בפרשת נצבים אינה על הערבות, אלא 

על קיום המצוות בכללם, שכל אחד התחייב באלה ובשבועה לקיים את כל 

דברי התורה הזאת, אבל אין הערבות על קיום המצוות של אחרים בכלל אותה 
שבועה. 


האחרונים (חקרי לב דייה והנה ראיתי, ועוד) הקשו על המבואר בדברי הרא"ש 

שאין הנשים בכלל ערבות, ממה שפכצתו בההבה משומות בגמרא 

שאנשים חייבים למחות ולהוכית לנשים, ובגמרא בשבועות (לט.) מבואר 

שמטעם ערבות צריך למחות בחבירו שרואהו שעובר איסור. ובחקרי לב (שם) 
הביא לזה כמה דוגמאות: 


א. בגמרא בביצה (ל.) אמרו שאין מוחים בנשים שאוכלות ושותות בערב יום 

הכפורים עד חשיכה ולא נזהרות בתוספת יום הכפורים, ואמרו בגמרא 

הטעם שמוטב שיהיו שוגגים ולא יהיו מזידים. ולפי דברי הרא"ש אף בלי טעם 
זה גם כן אין צריך למחות בנשים כיון שאינן בכלל ערבות. 


והופיף בזה החקרי לב, שמגמרא זו למדו הפוסקים שגם באנשים אם אין 

אנו יודעים שיקבלו את התוכחה אין צריך למחות בהם, שמוטב שיהיו 

שוגגים ואל יהיו מזידים. ולדברי הרא"ש אי אפשר ללמוד מכאן, שיש לומר 

שדין זה נאמר דווקא בנשים כיון שבלאו הכי אינן בכלל ערבות, אבל אנשים 
שהם בכלל ערבות אולי צריך להוכיח אותם בכל אופן. 


ב. בברכות (לא.) אמרו על הפסוק האמור לגבי עלי שאמר לחנה (שמואל אי 

א יד) יויאמר אליה עלי עד מתי תשתכריןי, מכאן לרואה בחבירו דבר שאינו 

הגון שצריך להוכיחו, וכתבו התוספות (שם דיה דבר) שנלמד מכאן שאפילו שלא 

היה בזה איסור תורה, שאם היה איסור תורה פשוט שצריך להוכיחו, ויש בזה 

מצות עשה של י'הוכח תוכיח' (ויקרא יט יז). ולדברי הרא"ש שנשים אינן בכלל 
ערבות, למה צריך להוכיחן. 


ג. בשבת (נד:) אמרו על מה ששנינו במשנה יפרתו של רבי אלעזר בן עזריה 

היתה יוצאת ברצועה שבין קרניה שלא ברצון חכמיםי, שלא היתה פרתו 

שלו אלא של שכנתו, ומתוך שלא מיחה בה נקראת על שמו. ואם נשים אינן 
בכלל ערבות, איך נקראת על שמו מפני שלא מיחה בה. 


נב. עוד הקשו המפרשים מסנהדרין (מד.) שנענשו ישראל על מה שעשה עכן כיון שידעו אשתו 
ובניו, עיין חמרא וחיי (שם) ופתח עינים (שם מג:). 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


ד. בסוטה (מז:) מבואר לענין השקאת מים המרים את הסוטה לבודקה אם 

זינתה, שאם אין האיש מנוקה מעון אין המים בודקים את אשתו, ומבואר 

שם שאף עון בניו ובנותיו שהם נואפים מעכבים שאין המים בודקים את 

אשתו. וכתב התוספות רא"ש (שם דיה בעון) שהטעם הוא מפני שלא מיחה 
בהם. הרי שיש ערבות בנשים. 


ה. בעבודה זרה (יח.) אמרו על רבי חנינא בן תרדיון שגזרו עליו לשריפה ועל 

אשתו להריגה, ואמרו בגמרא הטעם משום שהיה הוגה את השם בפרהסיא, 
ועל אשתו להריגה שלא מיחתה בו, שכל מי שיש בידו למחות ואינו מוחה 
נענש עליו. הרי שגם הנשים חייבות למחות באנשים, ואם לא מיחו נענשים 
עליהם, וזה הוא מדין ערבות שכל שהיה בידו למחות ולא מיחה נענש עליונב. 


והנה להלן הובא שנחלקו האחרונים בדעת הרא"ש שכתב שאין נשים בכלל 

ערבות, אם כוונתו שאין נשים בכלל ערבות כלל, שהן אינן ערבות בעד 
אחרים והאנשים אינם ערבים עבורם, או שכוונת הרא"ש שרק נשים אינן 
ערבות עבור אחרים אבל האנשים ערבים גם עבור נשים. ואם נאמר כצד זה 
האחרון שאנשים ערבים עבור נשים לא יקשה מרוב המקומות שמבואר 
שאנשים ערבים עבור נשים. אבל עדיין יהיה קשה מהגמרא בעבודה זרה 
באשתו של רבי חנינא בן תרדיון שנענשה עבור מה שלא מיחתה בבעלה. 


בשו"ת הסבא קדישא (חיג סי ד דיה וראיתי שיש) כתב ליישב את הגמרא 

בעבודה זרה, על פי מה שכתב הכלי יקר (מלכים אי יא) שאיש ואשה 
הם גוף אחד, ואם תחטא אשה אף בעלה חטא כיון שהוא והיא גוף אחד וכן 
להיפך, שאם האיש חטא האשה נענשת עבורו. ולפי זה מיושב שבאמת אין 
הנשים ערבות עבור אנשים ולא נענשות עבורם, ורק באשה על בעלה כיון 
שהם גוף אחד היא נענשת בעוונו, ולכן אשתו של רבי חנינא בן תרדיון נענשה 
עבור מה שלא מיחתה בבעלה. וכעין זה כתב הסמא דחיי (שו"ת סיי יד) שמה 
שהתמעטו הנשים שאינן בכלל ערבות, הוא מפני שנשים אין בידן למחות, 
ואם כן זהו רק לענין שאר אנשים, אבל לענין בעלה שלבה גס בו ויש בידה 
למחות בו, ובפרט בענייני מצוות ובידה לפייסו בדברים, נענשת אם לא מיחתה 

בו והרי היא בכלל ערבות עליו. 


בחקרי לב (שם דיה הן אמת) כתב ליישב, שהנה יש להקשות מאחר ונאמר 

דין ערבות שכל ישראל ערבים זה בזה, למה צריך עוד למצוה של 

יהוכח תוכיחי שמנו אותה כל מוני המצוות בתור מצות עשה, שכיון שנכנסו 

בערבות ואם חטא חבירו הוא נענש עליו, איך לא יוכיחנו ויחזירנו למוטב והרי 
זה כחוטא עצמונ. 


ולכן כתב שחלוק דין ערבות מחיוב תוכחה, שדין ערבות נאמר במי שיש 

בידו כח לעשות לאחרים שיקיימו את המצוות, וכגון גדול הבית שיש 

בידו כח שיעשו בני ביתו ככל הכתוב בתורה, שאם לא יקיימו יש בידו כח 

להכותם ולמונעם ממאכל ומשתה, וכן גדול העיר שיש בידו כח להכות ולענוש 

ולהחרים נכסים, וכן גדול הדור אם יש כח בידו, ובכל אלו אם הניחם לרצונם 

נתפס הוא על עוונם כאילו עשאם הוא בעצמו. ועל זה אמרו חז"ל שמי שיש 
כח בידו למחות ולא מיחה נתפס על אותו עון, והיינו מדין ערבות. 


אמנם המצות עשה של תוכחה, נאמרה כשאין כח בידו לכוף את הבירו 

שיקיים המצוות, שאינו גדול העיר, או אף שהוא גדול העיר אפשר 

שלא יהיה כח בידו לכופם על קיום הדת, שבכגון זה אין כלל דין ערבות, 

ומכל מקום ציותה התורה להוכיחו בדברי תוכחות בנחת ובלשון רכה, שאפשר 

שעל ידי זה יחזור בו החוטא מעון שבידו. ומצות תוכחה אינה קשורה כלל 

בדין ערבות, שהרי גם נשים וגרים נצטוו בה, שהרי כל מצות עשה שלא הזמן 
גרמא נשים חייבות בה, ולכן אף נשים חייבות בעשה של תוכחה. 


ונמצא לפי זה שהמצות עשה של תוכחה נוהגת במי שאין כח בידו לכוף 

את חבירו לקיים מצוה, שאז אין נוהג ערבות אלא מצות תוכחה. 

ונפקא מינה גדולה יש, שבערבות נתפס הוא על אותו עון שעשו כאילו עשאו 

הוא בעצמו, אבל באין כח בידו ולא הוכיחו, אינו נענש על עוונות שעשו רק 
על ביטול מצות תוכחה. 


ולפי זה כבר לא קשה על הרא"ש מכל הסוגיות הניל שנראה שגם אנשים 
מצווים להוכיח נשים ונשים נענשות על עון אנשים, שבכל אותן סוגיות 
מדובר במצות עשה של תוכחה שנוהגת הן באנשים והן בנשים שכולם חייבים 


נג. ואכן השערי תשובה (שער ג אות עב) למד דין ערבות ממצות הוכח תוכיח, וראה לעיל במקור 
הדין מה שכתבנו בזה, וראה עוד להלן מה שהערנו עוד על שיטת רבינו יונה. 


אנשים ערבים 
עבור נשים 


איש ואשתו 
הם גוף אחד 


חילוק בין 
מצות תוכחה 
לערבות 


אס יש ערבות 
לאנשים על 
נשים 
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ראיות 
שהאנשים 
ערבים עבור 
הנשים 


אוצר 


בה!ז. וכן מה שאמרו בגמרא בעבודה זרה (יח.) גבי אשתו של רבי חנינא בן 

תרדיון שנענשה על שלא מיחתה בבעלה, באמת היה העונש על ביטול מצות 

עשה של תוכחה, שבשעת השמד ובעידן ריתחא נענשים אף על ביטול מצות 

עשה, כמבואר בגמרא במנחות (מא.. ומוכרח שהעונש שם היה משום שהיה 

שעת השמד ועידן ריתחא, שהרי מבואר ברשיי ובתוספות (ע"ז שם דייה להתלמד) 

שהחטא של רבי חנינא בן תרדיון היה חטא קל, ועל כרחך שמה שנענש היה 
משום עידן ריתחאיל. 


הדגול מרבבה (סיי רעא במגן אברהם סקייב) הסתפק לדעת הרא"ש שאין ערבות 

בנשים, אם הכוונה שרק הן לא נכנסו בכלל ערבות ואינן ערבות על 
אנשים, אבל האנשים שהתחייבו בערבות ערבים גם בעד נשים, או שאינן 
בכלל ערבות כלל, שאינן ערבות עבור האנשים, והאנשים אינם ערבים עבורם. 


ובריטב"א (הלכות ברכות פיה ה"ב, ר"ה כט: דיה ת"ר) מבואר שיש ערבות 

לאנשים על נשים, שכתב לדון באשה שמברכת על מצות עשה 

שהזמן גרמא אם מקיימת, אם יכול איש שכבר יצא ידי חובת המצוה להוציאה 

ידי חובה, שאולי זה דומה לברכת הנהנין שכיון שאינה ברכה של חובה אין 

יכול להוציאה", ומבואר שפשוט לו שיש ערבות לאנשים על נשים, ומדין 
ערבות יכול להוציא וכל הנידון הוא אם זה דומה לברכת הנהנין. 


והדגול מרבבה (שם) ציין לתוספות ביבמות (מז: דיה קשים). ונראה שכוונתו 

ששם כתבו התוספות שאין ישראל ערבים עבור הגרים כיון שלא 
נמנו במנין הבריתות, ולא חישבו בגמרא (סוטה לז:) ערבות על ערב רב. והרי 
המנין של הבריתות רק נאמר לשש מאות אלף מישראל הגברים, ואם כן גם 
הנשים אינן בכלל, ומזה מוכח גם כן שאף האנשים אינם ערבים עבור הנשים, 
שהרי נמנו הבריתות לכל אחד מישראל מ"ח בריתות של שש מאות ושלשת 
אלפים ותקינ עבור כל אחד מישראל, ואילו הנשים אינן בכלל, ומוכח שלא 

נתערבו עבור הנשים. והניח בצריך עיון. 


אמנם בספרו צלייח (ברכות כ: דייה אי אמרת) כתב בפשיטות שאף אנשים אינם 
ערביפ'י עבור הנשים. וכן כתבו בספר מוצל מאש (אלפאנדרי, סיי יב) 
ישועות יעקב (או"ח סיי קפו) וחקרי לב (או"ח סיי מח דייה הכלל העולה). 


אמנם רעק"א (שויית סיי ז) כתב שאין חילוק כלל בין איש לאשה לענין ערבות, 

ולא מצינו בשום מקום שבאשה לא יהיה הדין שאם יצאה מוציאה. 
והביא ראיה לזה שבגמרא בברכות (מח.) הביאו מעשה בינאי המלך שישב 
לאכול לחם עם המלכה, ולא היה להם מי שיברך ברכה אחרונה וקראו לשמעון 
בן שטח שיברך בשבילם. ומבואר שם בגמרא שכיון ששמעון בן שטח לא 
אכל לחם אינו יכול לברך בשבילם, אבל אם היה אוכל כזית אף על פי שאינו 
חייב אלא מדרבנן יכול להוציאם ידי חובה מדין ערבות'". הרי מבואר שאם 


אם נשים חייבות בברכת המזון דאורייתא מה מועיל מה שהוא יאכל כזית, 

הרי הוא מחויב רק מדרבנן והיא חייבת מדאורייתא, וכל מה שיכול להוציאה 

ידי חובה זה רק מדין אף על פי שיצא מוציא. ועל כרחך שאף אם נאמר 

שאין נשים בכלל ערבות, זה רק לענין שאינן ערבות על אחרים אבל אנשים 
ערבים עבורן. 


ובשו"ת הסבא קדישא (ח"ג סיי ד דיה ונראה ברור) הביא ראיה ממה שאמרו 
בפסחים (נד.) שרבי אחר שיצאי ידי חובה בהבדלה, היה חוזר ומסדר 


נד. אמנם עדיין צריך עיון לשיטת רבינו יונה שגם כן כתב כדברי הרא"ש שאין נשים בכלל 
ערבות ולכן אין מוציאים ידי חובה בברכת המזון את האנשים, והרי לשיטתו דין ערבות נלמד 
מהפסוק של הוכח תוכיח, ועל כרחך שלשיטתו תוכחה וערבות תלויים אחד בשני, ואם כן 
לשיטתו שאין ערבות בנשים הוא הדין שאין מצות תוכחה בנשים, ואם כן איך מצינו בכל אלו 
שנענשו עבור מה שלא מיחו, ולא נוכל לומר כהחקרי לב שנענשו על ביטול מצות תוכחה, 
שהרי לשיטתו מי שאינו בכלל ערבות גם אינו במצות תוכחה ולמה נענשו, וצריך עיון. ולכאורה 
יהיה מוכרח מזה כדעת רעק"א שפירש בכוונת הרא"ש שמה שאין נשים בכלל ערבות הוא 
משום שכל שאינו חייב במצוה אינו בכלל ערבות עליה, ונשים אם אינן חייבות בברכת המזון 
אינן בכלל ערבות על ברכת המזון, אבל לענין דין ערבות הכללי גם נשים בכלל, ולכן הן גם 
במצות תוכחה ונענשות על מה שלא מיחו. אמנם עיין בשערי תשובה (שער ג אות עב) שכתב 
שאף באומות העולם נענשים עבור העון של אחרים, כמו שכתוב אצל יונה (ינה א 6 "נדעה 
בשלמי הרעה הזאתי, וכתב רבינו יונה וכל שכן בישראל שהם ערבים זה בזה. ומבואר שהדין 
שנענשים אם לא מיחו זה אפילו במקום שאין נוהג ערבות. 

נה. וכתב שכן מדויק מה שאמרו בגמרא (שם) 'כל מי שיש בידו למחות ולא מיחה נענש 
עליוי, ולא אמרו ינתפסי עליו, שרק נענש משום ביטול מצות תוכחה, ולא נתפס על אותו עון 
כאילו הוא עצמו חטא בו. 

נו. ראה בענין ערבות במצוות שאינן חובה, מה שדנו בזה באריכות. 

נז. וכתבו שם הראשונים שמדין ערבות היה יכול להוציא אף על פי שלא אכל כלום ומדין 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


צג 


את הברכות על הכוס כדי להוציא בניו ובני ביתו, וכתב הפרי חדש (סיי רצ 

שיבני ביתוי היינו אשתוי", הרי שנאמר הדין שאף על פי שיצא מוציא אף 

לגבי אשתו, ומוכח שאנשים ערבים עבור הנשיםיט. וכעין זה הקשה בשפת 

אמת (פסחים קא. בהג"ה) מהגמרא (שם) שאמרו שלרב שיוצא אדם ידי חובתו 

בקידוש ששומע בבית הכנסת, מה שחוזר ומקדש שוב בביתו הוא כדי להוציא 

בניו ובני ביתו, ולדברי הסוברים שאף אנשים אינם ערבים עבור נשים, איך 
היה מוציא ידי חובה את בני ביתו בקידוש. 


וכן כתב בחלקת יואב (ח"א סיי לו בהג"ה) על פי דבריו שמקור הדבר שנשים 

אינן בכלל ערבות, הוא מן הכתוב (ויקרא כו לו) 'וכשלו איש באחיוי, ודרשו 
חז"ל איש בעון אחיו. והתוספות (ב"ק טו. דיה השוה) כתבו שכל מקום שכתוב 
יאישי בתורה בא למעט אשה, וצריך ריבוי מיוחד ללמד שגם אשה נוהגת 
באותו דין. ולכן בדין ערבות שנאמר יכשלו איש באחיוי, אומרים שדוקא איש 
נענש עבור חבירו מדין ערבות ואין אשה נענשת מדין ערבות. ולפי זה כתב 
שרק נשים אינן ערבות בעד נשים, כיון שבפסוק כתוב יאישי, אבל איש ערב 
בעד אשה שגם אשה בכלל יאחיוי היא, וכיון שכתוב וכשלו איש באחיוי, הרי 

למדנו שגם אנשים ערבים בעד נשים. 


ובחידושי מהרי"ט (קידושין ע: דיה קשים) ובאור החיים (דברים כט ט) כתבו 

לדייק מלשון הכתובים בתחילת פרשת נצבים (שם) שמדברים 
מענין הברית שכרת הקדוש ברוך הוא עם ישראל, שבפסוק הראשון כתוב 
יאתס נצבים היום כלכם לפני הי אלהיכם, ראשיכם שבטיכם זקניכם ושטריכם 
כל איש ישראלי, ובפסוק הבא נאמר 'טפכם נשיכם וגרך אשר בקרב מחניך 
מחטב עציך עד שאב מימיךי. שחילק הפסוק את הנכנסים לברית לשתי 
קבוצות, בקבוצה הראשונה דהיינו יראשיכם שבטיכם זקניכם ושטריכם כל איש 
ישראלי הם ערבים עבור כולם, שכל אחד ערב בעד אלו שבידו למחות בהם, 
ואחר כך סידר בפני עצמם בקבוצה אחרת 'טפכם נשיכם וגרךי, כי אלו אחרים 
הם ערבים בעבורם ונתפסים עליהם, ואין אלו נתפסים על אחרים, שהטף 
אינם בני דעה, והנשים והגרים אין להם להשתרר על ישראלל. ובחקרי לב 
(או"ח סיי מח דייה והנה ראיתי) הביא מהפסיקתא בפרשת נצבים (פרק כט י) שאמרו 
יטפכם נשיכם, מלמד שנכרת הברית על ישראל והזהיר גדולים על הקטניםי, 
ומשמע כדברי המהרי"ט והאור החיים שכלפי הנשים והקטנים אנו ערבים 

עליהם והם אינם ערבים עלינו. 


בצל"ח (ברכות כ: ד"ה אי אמרת) וכן בהגהות הגר"ש איגר על רעק"א (שו"ת 

סיי ) דחו את ראית רעק"א שאנשים ערבים עבור הנשים ממה שאם 
היה שמעון בן שטח אוכל כזית היה מוציא אף את המלכה ידי חובת ברכת 
המזון, שבאמת שמעון בן שטח רק היה ערב עבור ינאי המלך, ומכיון שכן 
הרי הוא נהיה בר חיובא מן התורה לברך ברכת המזון מדין ערבות לינאי המלך, 
ושוב יכול להוציא ידי חובה גם את המלכה שחייבת בברכת המזון דאורייתא 
מדין שומע כעונה, שיכול החיוב דאורייתא שלו להוציא ידי חובה את החיוב 

דאורייתא שלהלא. 


ולפי זה יש לדחות גם את הראיה שהביא בשות סבא קדישא שממה שרבי 

היה חוזר ומבדיל להוציא בניו ומניביתו, שיש לומר שבכלל בני ביתו 
היו גם בנים גדולים שיש לו ערבות בשבילם, וכיון שהיה יכול לברך עבורם 
שוב גם אשתו יוצאת ידי חובה בהבדלתו. וכן כתב בהר צבי (שו"ת או"ח ח"ב 
סיי קכב דייה וקצת) ליישב קושיית השפת אמת מרב שהיה חוזר ומקדש בביתו 


אף על פי שצא מוציא, אלא שיש דין מדרבנן שלא לברך ברכת המזון אלא אם כן אכל שיוכל 
לומר 'שאכלנו משלוי, ולדין זה מספיק שיאכל כזית, וכבר יכול להוציא ידי חובה מי שאכל 
כדי שביעה מדין ערבות. וראה עוד בזה בענין אם המחויב מדרבנן יכול להוציא את המחויב מן 
התורה: 

נח. וכן מבואר בריטב"א (שם) שכתב שממה שכתבו להוציא בניו ובני ביתו מוכח שנשים חייבות 
בהבדלה, שבודאי אשתו היא בכלל בני ביתו בכל מקום. 

נט. ויש לעיין שלפי מה שתירץ בשות סבא קדישא בעצמו (הובא לעיל) לענין הראיה שהביאו 
האחרונים שאף נשים בכלל ערבות, מהגמרא בעבודה זרה שאשתו של רבי חנינא בן תרדיון 
נענשה עבור מה שלא מיחתה בבעלה, ודחה הסבא קדישא על פי הכלי יקר שדווקא באיש 
ואשתו שהם כגוף אחד גם האשה נענשת עבור האיש. ואם כן יש לומר שלכן גם יכול להוציא 
את אשתו ידי חובה, כיון שאם אינו מוציאה ידי חובה נענש עליה לכן הוא ערב בעבורה, מה 
שאין כן שאר נשים שאין האיש ערב בעבור האשה. 

ס. אמנם ראה להלן משמע יעקב והחתם סופר שפירשו שמה שהוזכרו נשים וקטנים וגרים 
בפסוק היינו שהם ערבים בעד עצמם, ולא מוכח שאנשים ערבים עבורם. 

סא. וכבר התבאר לעיל בענין 'כל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובה' שהצליית 
ורעק"א בזה לשיטתם, שלדעת הצלייח הערבות הופך את האדם לבר חיובא ומוציא ידי חובה 
את חבירו מדין שומע כעונה, וממילא מאחר שנהפך שמעון בן שטח להיות בר חיובא מצד 
הערבות שיש לו לינאי המלך, שוב יכולה גם המלכה לצאת ידי חובה בברכתו. אבל רעק"א 


דיוק 
מהכתובים 
שאנשים 
ערבים עבור 
הנשים 


דחית הראיות 


אם נשים 
ערבות עבור 
נשים אחרות 


אוצר 


צד 


לאחר שקידש בבית הכנסת, והוסיף שמדויק הוא בלשון הגמרא שאמרו יכדי 
להוציא בניו ובני ביתוי, והיו יכולים לומר ילהוציא בני ביתוי והכל בכלל, אלא 
שלהוציא את אשתו בלבד אינו יכול שאין נשים בכלל ערבות, ורק משום שגם 
היה מוציא את בניו שהם בכלל ערבות היה יכול להוציא גם את בני ביתו 
דהיינו אשתו. 


| 


נחלקו האחרונים לדעת הרא"ש שאין נשים בכלל ערבות, האם זה נאמר רק 
לענין שאינן ערבות עבור האנשים, או שאינן ערבות כלל אפילו עבור 
נשים אחרות. 


הצל"ח (ברכות כ: ד"ה אי אמרת) נקט שנשים אינן בכלל ערבות כלל ואפילו 

לגבי נשים אחרות, ולכן כתב להלכה שאם נשים אכלו יחד והם 
מזמנות לעצמן, אם אחת אכלה רק כזית וחיובה מדרבנן, והשאר אכלו כדי 
שביעה וחיובן מדאורייתא, אין זו שאכלה כזית יכולה להוציא ידי חובה את 
השאר שאכלו כדי שביעה, שכיון שנשים לא נכנסו בכלל הערבות, אם כן 
ממה נפשך, אם נשים חייבות בברכת המזון מן התורה, אם כן זו שרק חייבת 
מדרבנן אינה יכולה להוציא את אלו שחייבות מדאורייתא, ואפילו אם נשים 
בברכת המזון דרבנן, זו שאכלה רק כזית הרי היא רק כתרי דרבנן ואינה יכולה 

להוציא אחרות ידי חובה. 


וכן מבואר בחלקת יואב (ח"א סיי לו בהגיה) שכתב שהמקור שנשים אינן בכלל 

ערבות הוא ממה שכתוב בפסוק (ויקרא כו לז) זכשלו איש באחיוי, וכל 
מקום שכתוב יאישי בתורה בא למעט אשה, ואם כן אין לנו מקור כלל שנשים 
יהיו בכלל ערבות אף לגבי נשים אחרות. וכן נקט הפרי מגדים (אויח סיי תרפט 
אשל אברהם סקייד) שאם נשים אינן בכלל ערבות אף נשים אחרות אינן מוציאות. 


אמנם בספר שמע יעקב (פרשת ויצא דייה ושבתי) וכן החתם סופר (גליון השוייע 

או"ח סי רעא ס"ב) כתבו שאף לדעת הסוברים שאין נשים ערבות על 

אנשים אבל הן ערבות על נשים אחרות, וכתבו שלכן נזכרו בפסוק בפרשת 

נצבים (דברים כט ב) בברית שכרת הקב"ה עם ישראל, כיון שהן ערבות עבור 
נשים אחרות. 


דעת רעק"א בביאור דברי הרא"ש שנשים אינן בכלל 
ערבות 


דעת רעק"א שאין חילוק כלל בין איש לאשה לענין ערבות, וכוונת הראייש 

היא שכל דין ערבות נאמר רק במי שהוא בר חיובא במצוה זו, שאז 
הוא ערב גם בעד אחרים, ויכול להוציא אחרים ידי חובה אף על פי שהוא 
בעצמו כבר יצא, אבל במצוה שאינו בר חיובא כלל, אינו גם בכלל ערבות 
עליה. וזו כוונת הרא"ש, שלפי הצד שנשים אינן חייבות בברכת המזון 
דאורייתא, אם כן גם אינן בכלל ערבות ואין מוציאות אחרים ידי חובה, מה 
שאין כן במצוות שגם נשים חייבות מודה הרא"ש שיכולות להוציא גם אנשים 

ידי חובה אף על פי שהן כבר יצאו. 


וכבר כתב להסתפק בזה בספר מוצל מאש (אלפאנדרי, סי יב) אם מה שכתב 

הרא"ש שאין הנשים בכלל ערבות הוא אפילו במצוות לא תעשה 
שנשים חייבות בהן, או שדווקא במצוות עשה שאין האשה חייבת לכן גם 
אינה ערבה לאיש במה שאינה חייבת, אבל במצוות לא תעשה שגם נשים 
חייבות, וכן בכל מצוות עשה שלא הזמן גרמן שנשים חייבות הרי הן גם בכלל 
ערבות עליהן ויכולים להוציא אנשים ידי חובה. וכתב שמסתבר שערבות אינה 
תלוי בחיוב, אלא שכך גזרה חכמתו יתברך שנשים אינן ערבות לאנשים ולא 
האנשים להן. והוסיף שמוכרחים לומר כן, שאם נאמר שהערבות תלויה בחויב 
המצוה, הרי כמה מצוות יש לכהנים שאין ישראל חייבים בהן, וכי נאמר שבכל 

אותן מצוות אין ישראל ערבים עבור הכהנים. 


ובספר שמע יעקב (פרשת ויצא דיה ואבא היום) כתב לדחות את הקושיא 

שבאמת שנינו בתורת כהנים (אמור פ"א ו 'קדושים יהיוי על כרחם 
יקדשום בית דין על כך, שאם רצו להטמא למתים בית דין מצווים להכריחם 
שלא יטמאו. ואם כן אדרבה מכאן ראיה שהערבות תלוי בחיוב וכל שאינו 
בכלל המצוה אינו ערב עליה, שאם לא נאמר כן למה הוצרכה התורה לצוות 


סובר שדין ערבות הוא דין חדש שמי שמחויב במצוה יכול גם לברך עבור חבירו, ולא שנהפך 
להיות בר חיובא בעצמו, ולכן לשיטתו אפילו שיכול שמעון בן שטח להוציא ידי חובה את ינאי 
המלך מדין ערבות אינו יכול להוציא בזה את המלכה ידי חובה, אם לא שהאנשים ערבים עבור 
הנשים. 

סב. ראה שבת (לג:) שתינוקות של בית רבן נתפסים על עון הדור. וראה עוד במדרש (שיר 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


בפרט שיקדשום בית דין את הכהנים על כרחם, הרי כן הוא הדין בכל מקום 

מדין ערבות, אלא על כרחך שכיון שישראל לא מצווים במצות הכהנים, הם 

גם אינם ערבים בעד אותן מצוות, והוצרכה התורה לצוות בפרט על זה 
שיקדשום בית דין את הכהנים על כרחם ולא יניחום להטמא למתים. 


והביא ראיה רעק"א לשיטתו, שאם נאמר שכוונת הרא"ש היא כדעת הדגול 

מרבבה שמה שנשים אינן מוציאות את האנשים ידי חובה בברכת 
המזון למאן דאמר שנשים בברכת המזון דרבנן, זה משום שאינן בכלל ערבות, 
אבל אם היו בכלל ערבות היו מוציאות אף על פי שאינן חייבות בברכת המזון 
מן התורה, ואם כן יהיה מוכח שכל שהוא בכלל ערבות יכול להוציא ידי חובה 
אחרים אף על פי שאינו מחויב באותה מצוה. והרי מבואר במגילה (יט:) שלמאן 
דאמר שמי שלא השמיע לאזנו לא יצא, חרש המדבר ואינו שומע אינו יכול 
להוציא אחרים במגילה. וכן ההלכה גם לגבי שופר שחרש המדבר ואינו שומע 
אינו מוציא אחרים בתקיעת שופר, כמבואר בשלחן ערוך (או"ח סיי תקפט). והרי 
חרש המדבר ואינו שומע חייב בכל המצוות והרי הוא בכלל ערבות, ומה בכך 
שאינו מחויב במגילה יוכל להוציא את חבירו מדין ערבות. אלא על כרחך שכל 
שאינו מחויב בדבר אינו בכלל ערבות על אותה מצוה, וכוונת הרא"ש שעל 
הצד שנשים אינן חייבות בברכת המזון דאורייתא, אינן מחויבות בזה ואינן 
בכלל ערבות על ברכת המזון, ולכן אינן יכולות להוציא אחרים ידי חובה. וראה 
עוד לעיל בענין יכל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא אחרים ידי חובתן' שהארכנו 

בראיה זו ובגדרים היוצאים ממנה. 


ח. קסנים 
נחלקו האחרונים אם קטנים בכלל ערבות להוציא אחרים ידי חובה, ונפקא 
מינה במקום שהקטן כבר יצא ידי חובת המצוה, אם נאמר בו דין 
'אף על פי שיצא מוציאי שהוא מדין ערבות. ובביאור הלכה (סיי תרפט ס"א 
דייה ונשים) הביא שהפרי מגדים (שם אשל אברהם סקיד) הסתפק בזה אם קטנים 
בכלל ערבות. 


והנה לכאורה אין הנידון שיהיה הקטן בכלל ערבות דאורייתא, ואם כן יוכל 
להוציא אפילו גדול שחייב מן התורה מדין ערבות, שהרי קטן פטור 

מכל מצוות התורה והוא הדין שאינו בכלל ערבות מדאורייתא, וכל הנידון הוא 

אם על כל פנים ישנו בכלל ערבות דרבנן, ובמצוות שחייב בהם יוכל להוציא 
אחרים ידי חובה מדין ערבות אף על פי שכבר יצא ידי חובה. 


אמנם בהגהות רבי אלעזר משה הלוי הורביץ (ברכות מח: דייה והייט) כתב בדעת 

רשיי שהקטנים בכלל ערבות אף מדאורייתא. שעל המבואר בגמרא 
(מח.) שמי שאכל כזית דגן שחיובו בברכת המזון רק מדרבנן מוציא ידי חובה 
את מי שאכל כדי שביעה שחייב מן התורה, כתב רשיי (דייה עד) שכיון שחייב 
מדרבנן נקרא מחויב בדבר ומוציא ידי חובה את המחויב מן התורה, והקשה 
רש"י על עצמו שאם כן למה קטן שהגיע לחינוך שחיובו מדרבנן אינו מוציא 
את החייב בברכת המזון מן התורה, ותירץ שקטן אפילו מדרבנן אינו חייב, 
אלא שחובה על אביו לחנכו במצוות, ולכן אינו מוציא את המחויב מן התורה 

כיון שאינו חייב כלל. 


והקשה רעק"א (גליון הש"ס שם) שהרי בגמרא לעיל (כ:) מבואר שאם נשים 

חייבות בברכת המזון רק מדרבנן אין מוציאות את האנשים ידי חובה, 
הרי שהמחויב מדרבנן אינו מוציא את המחויב מן התורה. ותירץ רבי אלעזר 
משה הורביץ שאין כוונת רש"י שחיוב דרבנן לבד יכול להוציא חיוב דאורייתא, 
אלא כוונתו שמדין ערבות יכול להוציא החייב מדרבנן את החייב מדאורייתא, 
ולכן נשים שאינן בכלל ערבות אינן מוציאות את האנשים אם אין חיובן מן 
התורה כמותם, אבל קטנים סובר רשיי שהם בכלל ערבות כמבואר במדרשים 
רבים"י, ולכן הוקשה לרש"י מקטנים שאין מוציאים את הגדולים ידי חובה, 
והוצרך לחדש שאין הקטן חייב במצוה בעצמו אלא אביו חייב שהקטן יקיים 

את המצוותלי. 


מבואר שנקט שקטנים הרי הם בכלל ערבות מדאורייתא, ואם היו חייבים 
בעצמם במצוות מדרבנן היו יכולים להוציא את מי שחייב מדאורייתא 
מדין ערבות. 


השירים רבה פ"א סי כד, שוחר טוב מזמור ח) בשעה שעמדו ישראל לקבל את התורה אמר להם 
הקדוש ברוך הוא הביאו לי ערבים טובים, ואמרו לו ישראל הרי בנינו ערבים. 

סג. וצריך ביאור, שאם קטנים ישנם בכלל ערבות, אף אם אינם חייבים כלל במצוה אלא 
החיוב הוא על האב שבנו הקטן יקיים מצוות, עדיין יוכל להוציא ידי חובה את החייב מן התורה 
מדין ערבות, כמו שבגדול נאמר הדין שאף על פי שיצא מוציא מדין ערבות. ואם משום שסוף 


ראיה מדין 
חרש המדבר 
ואינו שומע 


פתיחה 


שיטת הרא"מ 
הורביץ בדעת 
רש"י שקטנים 
בכלל ערבות 
דאורייתא 


אין ראיה 
ממה 
שהקטנים 
נתפסים בעון 
הדור 


דעות 
הסוברים 
שקטנים בכלל 
ערבות 


אוצר 


אכן בספר אהבת ציון (דרוש ז בתחילתו) כתב שהקטנים אינם בני מצוות 

לעצמם, וכל שכן שאינם בכלל ערבות להענש על עון אחרים, ומה 

שנתפסים בעון הדור אין הטעם משום הערבות, וסיים יודרכי הי נסתרו ואדם 
ילוד אשה אין להתבונן בדרכי הי וכל משפטיו אמתי?י. 


הנה רעק"א (שו"ת סיי ז, דרוש וחידוש ברכות כ: ד"ה אלא הכא) הביא את דעת 
הדגול מרבבה (או"ח סיי רעא) שכתב שקטן יכול להוציא ידי חובת קידוש 
בליל שבת אשה שכבר התפללה ויצאה ידי חובת קידוש מן התורה בתפילה, 
ואינה חייבת בקידוש אלא מדרבנן על הכוס, וכיון ששניהם חייבים מדרבנן 
יכול הקטן להוציאה, אבל זה דווקא אם הקטן עדיין לא התפלל ערבית, אבל 
אם הקטן כבר התפלל אינו מוציא את האשה שכבר התפללה, כיון שהוא תרי 
דרבנן, שהרי כבר התפלל וחייב בקידוש רק מדרבנן, ועוד שהוא קטן וכל חיובו 
במצוות הוא רק מדרבנן, ואינו מוציא את האשה שהיא חד דרבנן. 


ורעק"א הקשה עליו, שהרי בקידוש הדין הוא שאף על פי שיצא מוציא, ואם 

כן אין הקטן תרי דרבנן, שהרי לגבי מה שיצא בתפילה מדאורייתא, 
אין זה נקרא פטור ואין זה חסרון כלפי הדאורייתא, שהרי גדול אפילו שכבר 
התפלל יכול להוציא ידי חובה אחרים מדין ערבות, ואם היה הקטן חייב 
מדאורייתא בקידוש היה מוציא ידי חובה אחרים אף שכבר התפלל, ואם כן 
כל הפטור של הקטן כאן הוא רק מצד מה שהוא קטן, וזה רק חד דרבנן ולא 
תרי דרבנן. וכל מה שמצינו שאין תרי דרבנן מוציא לחד דרבנן, אינו אלא 
במגילה וכדומה שכל חיוב הקטן באותה מצוה בנוי על בי דרבנן: א. קריאת 
המגילה היא דרבנן, ב. חיוב הקטן במצוות הוא מדרבנן. מה שאין כן כאן 
שמדובר לענין להוציא אחרים, מה שהוא כבר התפלל וחובת קידוש למי 
שהתפלל היא רק מדרבנן, לא משפיע כלום, שמצד זה אפילו מי שכבר קידש 
ממש על הכוס ואינו חייב כלל יכול להוציא את החייב מן התורה, מדין אף 
על פי שיצא מוציא, ואם כן כל החסרון של הקטן הוא רק מצד שהוא קטן 
ואינו חייב במצוות, וזהו רק חד מדרבנן, ויכול להוציא אשה שכבר התפללה 

וגם כן חייבת בקידוש מדרבנן. 


וכמו כן הקשה רעק"א על התוספות במגילה (יט: ד"ה ורב) שכתבו שקטן 

שאכל כזית אינו מוציא בברכת המזון לגדול שאכל כזית, כיון שחיוב 
הגדול הוא חד דרבנן, שאין חייבים בברכת המזון מן התורה אלא אם כן אכל 
כדי שביעה ולא כזית, וחיוב הקטן הוא תרי דרבנן, מה שאכל כזית ומה שהוא 
קטן. והקשה רעק"א כנייל, שכיון שמדובר לענין להוציא אחרים, אם כן מה 
שהקטן רק אכל כזית אין זה חסרון, שהרי אם היה גדול אף שרק אכל כזית 
היה מוציא ידי חובה מדין ערבות את מי שאכל כדי שביעה, ואם כן כל 
החסרון כאן הוא רק מה שהוא קטן, והרי זה חד דרבנן שמוציא ידי חובה 

הד דרבנן אחהרלה. 


ולכן העלה שם להלכה שקטן שהתפלל ערבית בליל שבת ויצא ידי קידוש 
מן התורה, יכול להוציא ידי חובה לגדול שכבר התפלל שחייב בקידוש 
מדרבנן, ואין זה נחשב לבי דרבנן אצל הקטן. 


ומבואר שנקט רעק"א שקטנים בכלל ערבות, ולכן אין חסרון אצלם מה 
שכבר התפללו ויצאו ידי חובת קידוש מן התורה בתפילה, כיון 


סוף אינו חייב במצוה זו מן התורה אין הוא בכלל ערבות עליה, אם כן אפילו יהיה החיוב 
מדרבנן על הקטן עצמו ולא על אביו גם לא יוכל להוציא ידי חובה אחרים. ובכלל צריך ביאור 
בשיטתו, שאם למעשה כתב רש"י שהקטן אינו חייב בעצמו במצוות אלא זה חיוב המוטל על 
אביו, ולכן אינו יכול להוציא גדול ידי חובה מדין ערבות, אם כן במה מתבטא מה שהתבאר 
במדרשים שקטנים בכלל ערבות. 

סד. ובזה כתב לפשוט מה שהסתפק אם מה שמצינו שהצדיקים נתפסים בעון הדור, זה דווקא 
בצדיקים שהם בכלל ערבות ונתפסים בעון אחרים, אבל צדיקות שאינן בכלל ערבות לדעת 
הרא"ש [ולשיטתו בצלייח ובדגול מרבבה שאין ערבות לנשים כלל], אס כן אינן נתפסות בעון 
הדור. ופשט הספק מקטנים שאף שאינם בכלל ערבות בכל זאת נתפסים בעון הדור, ועל כרחך 
שאין זה מטעם ערבות, ואם כן אף צדיקות בכלל. אמנם מהמשנה למלך (מלוה ולוה פכ"ה ה"ג) 
והגרייח (הובאו דבריו לעיל בגדרי המצוה) מבואר שנקטו שמה שהקטנים נענשים בעון הגדולים זה 
משום הערבות, וכדעת רבי אלעזר משה הורביץ. 

סה. בצמח דוד על תשובות רעק"א (סיי ז אות ד) כתב ליישב, שהרי כל דין ערבות בקטן הוא 
רק מדרבנן כמו כל חיובו במצוות, ואם כן לא הועיל כלום רעק"א לומר שהקטן ישנו בכלל 
ערבות, שממה נפשך, אם יבוא להוציא הקטן את הגדול מדין שומע כעונה הרי זה תרי דרבנן, 
שעיקר חיובו בקידוש הוא מדרבנן, ואם כבר התפלל תרי דרבנן, ואם יבוא להוציא מדין ערבות 
גם כן הוא תרי דרבנן, שעיקר חיובו הוא מדרבנן, וערבות בקטן היא גם כן דרבנן. וכן הביא 
בשיח השדה (פרומר, שער ברכת הי סיי ג דיה אמנס בדברי) בשם רבו הגה"ק מסוכוטשוב זצ"ל. וראה 
עוד שם (דיה ויש להביא עוד) מה שכתב על קושיית רעק"א. 

וצריך עיון בכוונת רעק"א בקושייתו מה הוא נקט, שאין לומר שסובר שקטנים בכלל ערבות 
דאורייתא וממילא הרי זה רק חד דרבנן, שהרי דעת רעק"א עצמו בתשובה שם שכל שאינו 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


צה 


שמצד זה יש את הדין שאף על פי שיצא מוציא, וכל החסרון הוא עצם חיובם 
בברכת המוון שהוא רק כהרבנן, והרי זה רק חד דרבנן, וכן נקטו ההכמת 
שלמה (או"ח סיי קפו) והשלייה (פרק תורה אור אות פו) שיש ערבות בקטנים. 


אכן המגן אברהם (או"ח סיי קצט סק"ז) כתב שאין ערבות לקטניםלי. וכן כתב 

הטורי אבן (מגילה יט: דייה ולי נראה), וכתב לפרש בזה הטעם שלפי חכמים 

(מגילה שם) אין קטן מוציא אחרים ידי חובה בקריאת המגילה, וקשה כיון 

שקריאת המגילה חיובה מדרבנן, וקטן חיובו מדרבנן, למה לא יוכל קטן להוציא 

גדולל'. וכתב שיש לומר שמדובר בקטן שכבר יצא ידי חובה, וכיון שאין הקטן 
בכלל ערבות אינו מוציא אחרים ידי חובהל". 


וכן כתב הפרי מגדים (פתיחה כוללת ח"ב אות יז, תיבת גמא פרשת נצבים, ראש יוסף 
מגילה ד. דייה ובתוסי) לדבר פשוט שקטן שכבר יצא ידי חובה אינו מוציא 

אחרים ידי חובה במצוות דרבנן, שאינו בכלל ערבות. וכתב עוד (תיבת גמא שם) 

שמה שכתוב בפסוק בפרשת נצבים (דברים כט י) 'טפכם נשיכם וגרך', ונראה 
שגם הקטנים בכלל השבועה והערבות, לא מדובר בענין הערבותלל. 


והחזון איש (או"ח סי כט סקיה) כתב ליישב קושיית רעק"א דלעיל על 

התוספות שכתבו שקטן שאכל כזית אינו מוציא לגדול שאכל כזית 
בברכת המזון, כיון שהקטן הוא תרי דרבנן והגדול חד דרבנן, והקשה רעק"א 
מה בכך שהקטן רק אכל כזית הרי מדין ערבות יכול להוציא אף מי שאכל 
כדי שביעה. וכתב החזון איש שסוברים התוספות שחכמים לא תיקנו ערבות 
לקטנים, וכל מה שיכולים להוציא גדול זה רק מדין שומע כעונה, ובזה חיוב 
הקטן הוא מצד תרי דרבנן ואינו מוציא ידי חובה לחד דרבנן. וכן כתב בזכרון 

שמואל (סיי כ אות ה)ל. 


ובחידושי מהרי"ט (קידושין ע: דיה קשים) ובאור החיים (דברים כט א) כתבו 

לדייק מלשון הכתובים בתחילת פרשת נצבים (שם) שמדברים 
מענין הברית שכרת הקדוש ברוך הוא עם ישראל, שבפסוק הראשון כתוב 
יאתם נצבים היום כלכם לפני הי אלהיכם, ראשיכם שבטיכם זקניכם ושטריכם 
כל איש ישראלי, ובפסוק הבא נאמר יטפכם נשיכם וגרך אשר בקרב מחניך 
מחטב עציך עד שאב מימיךי. שחילק הפסוק את הנכנסים לברית לשתי 
קבוצות, בקבוצה הראשונה דהיינו ראשיכם שבטיכם זקניכם ושטריכם כל איש 
ישראלי הם ערבים עבור כולם, שכל אחד ערב בעד אלו שבידו למחות בהם, 
ואחר כך סידר בפני עצמם בקבוצה אחרת את טפכם נשיכם וגרך, כי אלו 
אחרים הם ערבים בעבורם ונתפסים עליהם, ואין אלו נתפסים על אחרים, 

שהטף אינם בני דעה, והנשים והגרים אין להם להשתרר על ישראלל*. 


ט. גרים 


אמרו בגמרא (יבמות מז: קידושין ע: נדה יג:) 'אמר רבי חלבו קשים גרים לישראל 
כספחתי. וברש"י (נדה שם ד"ה כספחת) הביא שיש מי שפירש הטעם 
לפי שאין הגרים בקיאים במצוות, וכל ישראל ערבים זה לזה ונמצאו ישראל 


חייב במצוה אינו בכלל ערבות עליה, וקטן שפטור מקידוש דאורייתא אינו בכלל ערבות על 
מצות קידוש, ואם כן לשיטתו מוכרחים לומר שכל ערבות בקטנים זה רק מדרבנן, ושוב נהפך 
לתרי דרבנן, וצריך עיון. ועוד יש לדון ביישוב קושיית רעק"א, לפי מה שכתב הצליח בעצמו 
(ראה בענין ערבות בדרבנן) שאין ערבות במצוות בדרבנן, ואם כן מי שכבר יצא ידי חובה בתפילה 
שכל חיובו בקידוש הוא רק מדרבנן, אין בזה ערבות, וכל מה שמוציא ידי חובה את חבירו זה 
רק מדין שומע כעונה, ובזה חיוב הקטן הוא תרי דרבנן ואינו מוציא ידי חובה חד דרבנן. 

סו. אמנם לא מוכח מדבריו אם כוונתו שרק מדאורייתא אין לקטן דין ערבות ולכן אינו יכול 
להוציא ידי חובה את המחויב מדאורייתא, או שגם מדרבנן אין ערבות לקטן, ובמקום שכבר 
יצא הקטן אף את המחויב מדרבנן אינו יכול להוציא. 

סז. ובתוספות (שם דיה ורני) כתבו שהטעם הוא משום שהקטן הוא תרי דרבנן, שכל חיוב 
קריאת המגילה הוא מדרבנן, וחיוב קטן במצוות הוא גם כן דרבנן, ואינו יכול להוציא גדול 
שחיובו משום חד דרבנן בלבד, עיין שם. 

סח. והופיף שם בזה, שיש לומר שאפילו בלא יצא עדיין ידי חובה גם כן אינו מוציא אחרים, 
גזירה לא יצא אטו יצא. 

סט. וביאור כוונתו יש לומר כמו שכתבו הזרע אברהם והחקרי לב שזה רק חיוב לקיים מצוות 
אבל לא מדובר כאן על הערבות. או כמו שכתב האור החיים שהפסוק חילק אותם לומר 
שהגדולים ערבים עבור הקטנים ואין הקטנים ערבים עבור הגדולים. 

ע. וראה עוד בספר אשר לשלמה (מועד סיי יז מה שדן ביישוב קושיית רעק"א. 

עא. ובזרע אברהם סיי יב) תמה על המהרי"ט שהרי כן הוא הדין גם בישראל גמור שרק אם 
יש בידו למחות הרי הוא בכלל ערבות, ואם כן מה התחדש מיוחד בקטנים שהוצרך הכתוב 
להפרידם. ובברכי יוסף (סיי קכד) תירץ קושייתו, והובאו דבריו לקמן בענין ערבות בגרים. 


דעות 
הסוברים 

שאין קטנים 
בכלל ערבות 


הגדולים 
ערבים עבור 
הקטנים, ואין 
הקטנים 
ערבים עבור 
הגדולים 


דעת רש"י 
ותוספות שאין 
הגרים בכלל 
ערבות 


אין ראיה 
ממה שלא מנו 
את הגרים 
כיון שלא 
ידעו מספרם 


אין ראיה 
ממה שלא מנו 
את הגרים 
שלא היו גרים 
גמורים 


קושית 
המהרי"ט 
מהפסוקים 


הברית של 
פרשת נצבים 
אינה על 
ערבות 


דעת המהרי"ט 
והאור החיים 
שישראל 
ערבים בעד 
הגרים ואין 
הגרים ערבים 
בעד ישראל 


אוצר 


צו 


נענשים עבורם. אבל דחה רש"י פירוש זה כיון שאין ישראל ערבים עבור 

הגרים, שהרי בגמרא בסוטה (לז:) אמרו נמצא לכל אחד מישראל שש מאות 

אלף ושלשת אלפים וחמש מאות וחמישים בריתות שכולם נתערבו זה בזה, 

ולא מנו שם אלא את מנין השש מאות אלף מישראל ולא את הגרים שנותוספו 

עליהם, ומוכח שישראל לא נתערבו על הגרים. וכן כתבו התוספות (יבמות שם 
דיה קשים, קידושין שם). 


אמנם התוספות בנדה (שם ד"ה קשים) כתבו שיש ליישב קושיית רשיי, שמה 

שלא מנו את הגרים במנין הברייתות זה משום שלא ידע מספרם כמה 

היו, ובאמת כן נתערבו ישראל עליהם, אבל דחו זה משום שבמכילתא (בא 

פרשה יד) אמרו שהערב רב היו כפלים כיוצאי מצרים?:, הרי שידעו מספרם, 
ועל כרחך ממה שלא מנו אותם זה משום שאין ישראל ערבים עבורם. 


אמנם בתוספות הרא"ש (קידושין ע: דיה קשים) כתב שאין להביא ראיה ממה 
שלא נמנו הגרים שלא נכנסו בכלל ערבות, שאף שידעו חכמים מנינס 
מכל מקום כיון שאינו מפורש בתורה לכן לא מנאום במנין הברייתות. 


הערוך לנר (יבמות מז: דייה קשים) כתב לדחות את הראיה שהביא רש"י שגרים 

אינם בכלל ערבות מזה שלא מנו אותם במנין הבריתות, שאפשר 
שמה שלא מנו אותם היה משום שלא היו גרים גמורים, שהרי הקדוש ברוך 
הוא לא הסכים לקבלם, כמו שדרשו חז"ל (הובא ברשיי שם) על הפסוק (שמות 
לב ו) 'לך רד כי שחת עמךי, שחת העם לא נאמר אלא שחת עמך, ערב רב 
שקבלת מעצמך וגיירתם ולא נמלכת בי. והרי הם כמו מאה חמישים אלף 
שגיירו בימי דוד שלא היו גרים גמורים, כמו שכתב הרמבים (איסורי ביאה פי"ג 
הט"ז) ולפי שגייר שלמה נשים ונשאן, וכן שמשון גייר ונשא, והדבר ידוע שלא 
חזרו אלו אלא בשביל דבר, ולא על פי בית דין גיירום, חשבן הכתוב כאילו 
הן עכויים ובאיסורן עומדין, ועוד שהוכיח סופן על תחילתן שהן עובדות כוכבים 
ומזלות שלהן ובנו להן במות והעלה עליו הכתוב כאילו הוא בנאן, שנאמר 'אז 
יבנה שלמה במהי. וכן גבי הערב רב שעשו את העגל ושאר כל החטאים כולם, 

הוכיח סופן על תחילתן שאינם גירי אמת<:. 


ולכן אין ראיה ממה שלא מנאום שאין ערבות בגרים, שלעולם יש לומר 
שגרים בכלל ערבות, אבל הערב רב שלא היו גרים גמורים לא היו בכלל 
ערבות ולכן לא מנאום. 


בחידושי מהרי"ט (קידושין ע: ד"ה קשים) הקשה על רשיי ותוספות שנקטו 

שאין הגרים בכלל הערבות, מהפסוק בפרשת נצבים (דברים כט 6 
שכלל את הגרים בכלל השבועה והברית, שכתוב 'אתם נצבים היום כלכם וגוי, 
טפכם נשיכם וגרך אשר בקרב מחניך מחטב עציך עד שאב מימך, לעברך 
בברית הי אלהיך ובאלתוי וגוי, הרי מפורש בכתוב שגם הגרים היו בכלל הברית 
והשבועה. עוד הקשה ממה שאמרו בשבועות (לט.) שגם דורות הבאים והגרים 
העתידים להתגייר היו בכלל אותה שבועה, שנאמר (דברים כט יד) ואת אשר 

איננו פה עמנו היוםי. 


ובזרע אברהם (אשכנזי, סי יב ד"ה ועוד נלעייד) ובחקרי לב (או"ח סיי מח דיה וכי 

תימא) תירצו שהברית האמורה בפרשת נצבים אינה על הערבות, אלא 

על קיום המצוות בכללם, שכל אחד התחייב באלה ובשבועה לקיים את כל 

דברי התורה הזאת, אבל אין הערבות על קיום המצוות של אחרים בכלל אותה 
שבועהלז. 


אכן המהרי"ט מכח קושיותיו העלה שגם הגרים בכלל ערבות שאנו ערבים 

עליהם, אבל מכל מקום כתב שהם אינם ערבים עלינו. וכתב ללמוד כן 
מלשון הכתובים בפרשת נצבים (שם), שבפסוק הראשון כתוב 'אתם נצבים 
היום כלכם לפני הי אלקיכם, ראשיכם שבטיכם זקניכם ושטריכם כל איש 
ישראלי, ובפסוק הבא נאמר יטפכם נשיכם וגרך אשר בקרב מחניך מחטב 


עב. ראה שם שנאמרו כמה שיטות בתנאים במנין הערב רב. ומבואר שנקטו התוספות שכל 
הערב רב התגיירו ולכן ידעו מספר הגרים ממה שידעו מספר הערב רב, וכן מבואר ברשייי על 
התורה (שמות לב ז דיה שחת), וראה עוד ברש"י בסנהדרין (פב. דיה בת יתרו). 

עג. וכן כתב בפנים יפות (דברים כט י) שהערב רב לא היו גרים גמורים, שהרי קיימא לן (יבמות 
מו.) שאין הגר נעשה גר עד שימול ויטבול, ובמדבר לא מלו ואם כן נכרים היו, וצריך לומר 
שהיו גרים גרורים שהבטיחו למול כשיגיעו לארץ ישראל. 

עד. וכדעת המהרי"ט והאור החיים שהכתובים בפרשת נצבים מדברים על הברית של הערבות, 
נקט גם בביאור הגריפ פרלא לרס"ג (ח"ג פרשה נח, וכן מבואר בפרי מגדים (או"ח סי נג אשל 
אברהם ס"ק יט) שכתב שנראה שאין עבדים בכלל ערבות כיון שלא הוזכרו בפסוק. אמנם בספרו 
תיבת גמא (סוף הספר חקירה ד) כתב שאין כל כך ראיה מהפסוקים בפרשת נצבים לומר שנשים 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


עציך עד שואב מימיךי. חילק הפסוק את הנכנסים לברית לשתי קבוצות, 

בקבוצה הראשונה דהיינו ראשיכם שבטיכם זקניכם ושטריכם כל איש ישראלי 

הם ערבים עבור כולם, שכל אחד ערב בעד אלו שבידו למחות בהם, ואחר 

כך סידר בפני עצמם בקבוצה אחרת את טפכם נשיכם וגרך, כי אלו אחרים 

הם ערבים בעבורם ונתפסים עליהם, ואין אלו נתפסים על אחרים, שהטף 

אינם בני דעה, והנשים והגרים אין להם להשתרר על ישראל. וכן כתב האור 
החיים בביאור הכתובים שם (דברים כט ט). 


ובזרע אברהם סיי יב דייה איך שיהיה) תמה על המהרי"ט, שאם כדבריו שהטעם 

שאין הגרים ערבים עלינו הוא משום שאין בידם למחות, אם כן אין 

זה חידוש מיוחד בגרים, אלא כך הוא הדין בכל מקום, שכל דין ערבות שאיש 

נכשל בעון אחיו זה דווקא כשהיה בידם למחות ולא מיחו, ואם אין בידם 

למחות אינן נענשים עבורו כמבואר בשבועות (לט6, ואם כן אין זה חילוק 

בעצם בין נשים וגרים לשאר ישראל שיצטרך הפסוק לכתבם בנפרד ולחלק 
בהם. 


ובברכי יוסף (או"ח סי קכד אות ג ד"ה ומה שהקשה) תירץ, שיש לומר שכוונת 

המהריייט שישראל הזכרים מן הסתם בידם למחות, ואין הם נפטרים 

מערבות אלא כשנתברר להם בודאי שאין בידם למחות, אמנם הגרים והנשים 

מן הסתם פטורים הם מן הערבות, שמן הסתם אין בידם למחות, עד שיתברר 
להם שודאי יש בידם למחותלל. 


החתם סופר (הגהות לשויע או"ח סיי רעא סייב) כתב שהגרים ערבים עבור גרים 
אחרים, וכתב שלכן נזכרו בפסוק, שאף על פי שאין ישראל ערבים 
עליהם הם ערבים על עצמם. 


הפרי מגדים (אוייח סיי נג אשל אברהם ס"ק יט, פתיחה כוללת ח'יג אות כט) והישועות 

יעקב (או"ח שם ס"ק יא) כתבו להביא ראיה שאף הגרים בכלל ערבות, 
ממה שכתב השלחן ערוך (שם סי"ט) יש מונעים גר מלהיות שליח צבור ונדחו 
דבריהםי, ובבית יוסף (שם) ביאר טעם האוסרים על גר להיות שליח צבור 
מפני שאינו יכול לומר יאלהינו ואלהי אבותינו', ונדחו דבריהם משום שאברהם 
נקרא 'אב המון גוייםי. ועל כל פנים מבואר שלא חששו שאין גר בכלל ערבות, 
וכיון שהשליח צבור כבר התפלל בלחש, כל מה שחוזר על התפילה זה כדי 
להוציא את מי שאינו בקי וזה רק מדין ערבות, ואם אין הגרים בכלל ערבות 

לא יוכלו להוציא אחרים ידי חובה ולא יוכלו לשמש כשליח צבור. 


וכתב הפרי מגדים לדחות (אשל אברהם שם), שחז"ל תיקנו שחוב על השלית 
ציבור לחזור על התפילה, ואפילו שבאותו ציבור כולם בקיאים ואין 

צריכים שיוציאום ידי חובה גם הדין כן, וכיון שזו חובה על השליח ציבור לכן 
יכול להוציא ידי חובה אף את האינו בקי אף בלא דין ערבותלי. 


אבל כתב שזה לא יתרץ לשיטת השלחן ערוך עצמו (אויח סי קו סיב, מגן 

אברהם שם סק"ב) שסובר שתפילה חיובה מדאורייתא, וחזרת התפילה 

חיובה רק מדרבנן, ואיך יבוא חיוב דרבנן ויפטור את המחויב מן התורה, ועל 
כרחך שלדעת השלחן ערוך יש ערבות גם בגרים. 


י. כהנים ולזיים 


הצל"ח (כ: בתוד"ה נשים) כתב שלפי ההוכחה שכתבו התוספות בקידושין (ע: 

דיה קשים) שגרים אינם בכלל ערבות, ממה שאמרו בסוטה (לז:) שכל 

אחד מישראל יש עליו שש מאות אלף ושלשת אלפים וחמש מאות וחמישים 

בריתות כמנין כל ישראל שכל ישראל ערבים זה לזה, ומספר זה הוא של 

ישראל מלבד הגרים, ואם כן יש ללמוד מזה שגם הכהנים והלויים אינם בכלל 

ערבות, כיון שלא נמנו במנין הזה, שהמספר הזה הוא של ישראל מלבד שבט 
לוי שלא נמנה עמהם. 


וגרים בכלל ערבות. 

עה. ולדברי הברכי יוסף נמצא שבעומק הדברים גם הגרים והנשים בכלל ערבות, אלא שלענין 
למחות באחרים כיון שמן הסתם לא יהיו דבריהם נשמעים אין הם צריכים למחות. אבל לפי 
דבריו לענין להוציא אחרים ידי חובה מדין ערבות, יהיה הדין שיכולים להוציא אחרים, שהרי 
באמת ישנם בכלל ערבות על אחרים. אבל אלולא דברי הברכי יוסף יהיה הדין לפי המהרי"ט 
שכיון שאין בידם למחות ולהשתרר על אחרים התורה לא הטילה עליהם כלל חיוב ערבות על 
אחרים, ואף לענין מצוות אינם יכולים להוציא ידי חובה אחרים. 

עו. ביאור דבריו שכיון שמצוה על הש"ץ לחזור התפילה אפילו בציבור שכולם בקיאים, ממילא 
יש על תפילתו שם של תפילת מצוה ושוב יוצא בה ידי חובה גם האינו בקי מדין שומע כעונה, 
ואין צריך לזה לדין ערבות. 


גרים ערבים 
עבור גרים 


ראיה מהשלחן 
ערוך שגרים 
בכלל ערבות 


חידוש הצל"ח 
שאין כהנים 
ולויים בכלל 
ערבות 


הטעם למה 
אין שבט לוי 
בכלל ערבות 


ראיה מן 
הכתובים 
שאין שבט לוי 
בכלל ערבות 


קושיא 
משמעון בן 
שטח שהוציא 
ידי חובה את 
ינאי המלך 


לדעת רבי 
עקיבא איגר 
מוכרח 
שהכהנים 
בכלל ערבות 


אוצר 


ובזה כתב ליישב מה שהקשה על התוספות (ברכות שם), שבגמרא שם 

הסתפקו אם נשים חייבות בברכת המזון דאורייתא או כל חיובן הוא 
רק מדרבנן, ונפקא מינה להוציא אחרים שחייבים מדאורייתא ידי חובתם. 
ופירש רשיי (דיה או דרבנן) שהטעם לומר שאין הנשים חייבות בברכת המזון 
דאורייתא הוא משום שכתוב לגבי ברכת המזון (דברים ח ) ברכת את ה' 
אלקיך על הארץ הטובהי, ונשים לא נטלו חלק בארץ שלא נתנה להתחלק 
לנקבות. והקשו עליו התוספות שאם כן בכהנים ולויים גם יכולה הגמרא 
להסתפק שלא נטלו חלק בארץ ולא יוכלו להוציא אחרים ידי חובה בברכת 

המזון. 


והקשה הצליח ממה שכתב הרא"ש (פיג סיי יי שבברכת המזון גם מי שאינו 

חייב אלא מדרבנן יכול להוציא ידי חובה את המחויב מן התורה, 
שאפילו אם לא אכל כלום יכול להוציאו מעיקר הדין מדין ערבות, ורק מדרבנן 
תיקנו שלפחות יאכל כזית, ורק בנשים הגמרא אומרת שאם חייבות מדרבנן 
אין מוציאות את החייב מן התורה כיון שאין נשים בכלל ערבות. ואם כן מה 
הקשו התוספות מכהנים ולויים, הרי אפילו נאמר ששבט לוי שלא נטל חלק 
בארץ אעו חייב בברכת המזון מן התורה, עדיין יכולים להוציא אחרים ידי 
חובה מטעם ערבות, ולכן לא הסתפקה הגמרא אלא לענין נשים ולא לענין 

כהנים ולויים, ומה הקשו התוספות. 


ועל פי הנ"ל תירץ, שגם שבט לוי אינו בכלל ערבות, ודינם כנשים שאם אין 
חיובם אלא מדרבנן לא יכולים להוציא אחרים שחייבים מדאורייתא ידי 
חובה, ולכן הקשו התוספות שהגמרא היתה יכולה להסתפק גם בכהנים ולויים. 


וכתב הצל"ח לתת טעם למה אין הפהנם הקים בכלל ערבות, שתרי 

הערבות הזה התחיל בערבות מואב שאז הכניספ===שה בברית 
ובשבועת האלה, והודיע שיענשו הרבים בשביל חטא היחיד, כמו שכתב רשיי 
בפרשת נצבים (דברים כט כח) שמשקבלו עליהם ישראל את השבועה בהר 
גריזים והר עיבל, אז נעשו ערבים זה לזה. ובמדרש (תנחומא ישן סיי ו, ילקו"ש 
רמז תתקמ) אמרו בטעם שהשביע הקביה את ישראל שוב בערבות מואב אפילו 
שכבר נשבעו בסיני וקיבלו על המצוות, לפי שהברית שקבלו בחורב הפרו 
ואמרו 'אלה אלהיך ישראלי, לפיכך הכניסם בשבועת האלה. ומבואר שכל 
הטעם שהוצרכו לעוד שבועה זה רק משום שהפרו את השבועה בחטא העגל, 
ולפי זה כהנים ולויים שעמדו באמונתם ולא הפרו ברית שקבלו בחורב ולא 
חטאו בעגל, לא הוצרכו להכנס בשבועת האלה של ערבות מואב וממילא אינם 

בלל ערבותל. 


עוד הביא הצליח ראיה שלא נכנסו הכהנים בכלל הערבות שבהר גריזים והר 

עיבל, שמבואר בפסוקים (דברים יא יד וברש"י שם) שהכהנים והלויים עם 

הארון עמדו למטה באמצע, והפכו פניהם לכאן ולכאן ואמרו ברוך וארור, 

כמפורש הכל בסוטה (לו.). ונמצא שהכהנים והלויים הם היו הגוזרים, והשבטים 

ענו אמן וקבלו את הגזירה, אבל הם אינם בכלל. ואף שלגבי הלויים משמע 

קצת בסוטה (שם) שמקצת הלויים היו עומדים למעלה ומקצתם למטה, מכל 
מקום הכהנים ודאי שכולם עמדו למטה. 


והקשה הצל"ח על עצמו מהמסופר בגמרא (מח.) ששמעון בן שטח בירך 

ברכת המזון להוציא ידי חובה את ינאי המלך, ומבואר בתוספות שם 
(דייה עד) שהיה זה מדין ערבות, והרי ינאי המלך היה כהן ואיך היה יכול להוציאו 
ידי חובה כיון שאין הכהנים בכלל ערבות. ותירץ שכיון שאכלו על שלחן המלך 
גם כל שריו והיה בהם ישראלים, ושמעון בן שטח היה ערב בעבורם היה יכול 
להוציא את כולם, שכיון שמוציא את הישראלים הרי יש על אמירתו אמירה 
של מצוה וממילא גם ינאי המלך שהיה כהן יכול לצאת בשמיעתו מדין שומע 

כעונה. 


וזהו כמו שתירץ הצל"ח בעצמו לענין אשת ינאי, לדעת הרא"ש שאין ערבות 
בנשים איך הוציא ידי חובה שמעון בן שטח את אשת ינאי, שכיון 
שהוציא את המלך ידי חובה ממילא יכולה גם המלכה לצאת בזה'". אמנם 


עז. בחקרי לב (או"ח סי מח ד"ה אכן ראיתי בילקוט) הזכיר סברא זו, וראה שם שפלפל באריכות 
מתי היו השבועות שהשביע הקב"ה את ישראל. 

עח. ראה בזה לעיל באריכות. 

עט. בפנים מאירות (שויית ח"א סיי סו דיה סתירה) כתב להוכיח מזה שודאי הכהנים בכלל ערבות, 
שהרי אף על המצוות שהכהנים מצווים בית דין של ישראל מצווים להפרישם, שכן הדין הוא 
שאם לא רצה הכהן לפרוש מגרושה בית דין מלקים אותו, וכל כרחך שהוא בכלל ערבות. וכתב 
עוד שהרי דין ערבות למדנו מן הכתוב 'וכשלו איש באחיוי שכל ישראל ערבים זה בזה, וגם 
הכהנים בכלל ישראל הם. 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


צז 


לפי מה שנקט רבי עקיבא איגר (שו"ת סיי ז) שרק מי שיש לגביו ערבות יכול 

להוציאו ידי חובה, ואין אומרים שאם מוציא את אחד מדין ערבות יש על 

אמירתו אמירה של מצוה ויכול לצאת גם השומע שאינו בכלל ערבות, והוכיח 

ממה שהוציא שמעון בן שטח את המלכה שיש ערבות לאנשים על נשים, אם 

כן יהיה מוכרח שאף כהנים בכלל ערבות, שאם לא כן איך הוציא ידי חובה 
שמעון בן שטח את ינאי המלך שהיה כהן. 


הנה יש לעיין לשיטת רבי עקיבא איגר (הובא לעיל בענין כל שאינו מחויב בדבר) 

שכל שאינו מחויב במצוה מסוימת אינו בכלל ערבות עליה, אם כן 
לכאורה אין ערבות לישראל במצוות של הכהנים כיון שאין הישראלים מצווים 
בהםל". וכבר עמד בזה בשויית מוצל מאש (אלפאנדרי, סיי יב) ומכח קושיא זו 
הוכיח בדברי הרא"ש שכתב שאין ערבות לנשים, שכוונתו שכך גזרה התורה 
שלא יהיה ערבות בנשים בשום מצוה, ואין הכוונה שדווקא במצוות שאינן 
חייבות אי אפשר להוציאן שאינן בכלל ערבות על המצוות שאינן חייבות כמו 

שפירש רבי עקיבא איגר. 


ובספר שמע יעקב (פרשת ויצא דיה ואבא היום) כתב לדחות שבאמת שננו 

בתורת כהנים (אמור פ"א) 'קדושים יהיוי על כרחם יקדשום בית דין 
על כך, שאם רצו להטמא למתים בית דין מציווים להכריחם שלא יטמאו. 
ואם כן אדרבה מכאן ראיה שהערבות תלוי בחיוב וכל שאינו בכלל המצוה 
אינו ערב עליה, שאם לא נאמר כן למה הוצרכה התורה לצוות בפרט שיקדשום 
בית דין את הכהנים על כרחם, הרי כן הוא הדין בכל מקום מדין ערבות, אלא 
על כרחך שכיון שישראל לא מצווים במצוות הכהנים, הם גם אינם ערבים 
בעד אותן מצוות, והוצרכה התורה לצוות בפרט על זה שיקדשום בית דין את 

הכהנים על כרחם ולא יניחום להטמא למתים. 


אכן בקובץ הערות (סי ח אות ח) כתב שבאמת לפי יסוד זה שכל שאינו מחויב 

בדבר אינו בכלל ערבות עליו, באיסורי כהונה שאינם נוהגים בישראל זר, 

אין עליהם גם דין ערבות. ומה שהישראל חייב להפריש כהן מאיסורי כהונה, 
אין זה משום ערבות אלא ממצות הוכח תוכיחי. 


יא. פחותים מבן עעורים 

כתב החקרי לב (או"ח סיי מח ד"ה אך את זה) שלפי מה שכתבו התוספות 

בקידושין (ע: דייה קשים) שגרים אינם בכלל ערבות, ממה שאמרו בסוטה 
(לז:) שכל אחד מישראל יש עליו שש מאות אלף ושלשת אלפים וחמש מאות 
וחמישים בריתות כמנין כל ישראל שכל ישראל ערבים זה לזה, ומספר זה 
הוא של ישראל מלבד הגרים, אם כן גם פחותים מבן עשרים אינם בכלל 
ערבות, כיון שלא נמנו במנין הזה אלא מבני עשרים שנה ומעלה. ונפקא מינה 
שבן שלש עשרה עד בן עשרים אם יצא אינו מוציא כיון שאינו בכלל ערבות, 
וכן הדין שפחות מבן עשרים אם אכל כזית אינו מוציא למי שאכל כדי שביעה 

שהוא מטעם ערבותפ. וכן כתב הצלייח בספרו אהבת ציון (דרוש ז). 


בטעם הדבר, בתחילה כתב החקרי לב לבאר שכיון שבידי שמים אין מענישים 

עד בן עשרים, כמו שכתב רשיי בפרשת חיי שרה (בראשית כג א) בשם 
המדרש9*. אבל כפתב שהרדביו (שוית היא סי קט הביא בשם ברשתא שמבן 
שלש עשרה נידון בגיהנם, וכן מבואר בחינוך (מצוה ב), וכן החכם צבי (שו"ת 
סיי מט) הרבה להשיב על זה והעלה שמבן שלש עשרה גם כן ישנו בעונשי 
שמים. ולפי דבריהם יקשה למה לא יהיה בכלל ערבות עד בן עשרים. אבל 
מכל מקום כתב שכן נראה מרשייי ותוספות, שכיון שאין אלו בכלל המנין הרי 

אינם בכלל ערבותלג. 


ובספר לוית חן סי" יג הקשה שהרי מצינו שפחות מבן כי יורד לפני התיבה 

להיות שליח ציבור, כמבואר בתוספות במגילה (כד. דייה ואינו) וברא"ש 
ובר"ן שם, ובחיי הרמבין והרשב"א חולין כד: ד"ה נתמלא ונפסק בשולחן 
ערוך (או"ח סי נג סייו). אכן כבר הבאנו לעיל (בענין ערבות בגרים) מהפרי מגדים 
(או"ח סי נג אשל אברהם ס"ק יט) שאין ראיה ממה שיכול להיות שליח ציבור 
שהוא בכלל ערבות, שחזייל תקנו שחוב על השליח ציבור לחזור על התפילה, 


פ. אך להלכה נסתייג החקרי לב לפסוק כן הלכה למעשה (שם וד"ה הכלל העולה) מכיון שהוא 
חידוש גדול ואין לו שום רמז בפוסקים. 

פא. והביאו החקרי לב שכן הביא מדרש זה הרמבין שם, ושכן נראה בגמרא בשבת (פט6 ידל 
עשרים דלא ענשת עלייהו', וכן הוא בירושלמי (ביכורים פ"ב ה"א), וכן בספר אמרי נועם מבעלי 
התוספות בפרשת חיי שרה (כג א). 

פב. ועמד בסברא זו בשו"ת חתן סופר (סיי קכט בסופו) שלדעת הסוברים שאין בית דין של 
מעלה מענישים עד כי שנה, אם כן בפחותים מבן כ' אינם נענשים על עוונות של אחרים, ואם 
כן אינם בכלל ערבות. עיין שם. ורמז לזה גם כן באגרות הפרי מגדים (אגרת א אות טו) עיין שם. 


האם אין 
הישראלים 
ערבים עבור 
מצוות 
הכהנים 


פתיחה 


פתיחה 


לדעת רבי 
יהודה סומא 
אינו בכלל 
ערבות 


מחלוקת 
המרדכי ורבינו 
שמחה 


אוצר 


צח 


ואפילו שבאותו ציבור כולם בקיאים ואין צריכים שיוציאום ידי חובה גם הדין 
כן, וכיון שזו חובה על השליח ציבור לכן יכול להוציא ידי חובה אף את האינו 
בקי אף בלא דין ערבות5'. 


ובפפר עמודי הארזיםלד (סיי לז אות ה דייה איברא) תמה שלפי זה גם כל אלו 
שלמעלה מששים שנה לא יהיו בכלל ערבות, שבמנין הבריתות לא 

נמנו אלא מבן עשרים עד בן ששים, ולא שמענו שמבן ששים ומעלה אינו 

בכלל ערבות. ועל כרחך שמה שלא מנו את כל אלו הוא משום שלא ידעו 

חכמים מניינם, ושוב אין הכרח גם לפחותים מבני עשרים שנה, שיש לומר 
שמה שלא מנו אותם זה משום שתכמים לא ידעו מנינם. 


יב. סומין 


החקרי לב (אוי"ח סיי מח דייה הן אמת) כתב לדון לפי מה שכתבו רשיי ותוספות 

(קידושין ע: ד"ה קשים) שגרים כיון שאינם בכלל המנין אינם בכלל 
ערבות, אם כן אף סומין אינם בכלל הערבות, שכיון שאותם שנמנו במנין 
הבריתות הם המנויים בפרשת במדבר (במדבר א מה-מו), ושם כתוב: ויהיו כל 
פקודי בני ישראל לבית אבתם מבן עשרים שנה ומעלה כל יצא צבא בישראלי, 
והרי אין סומא יוצא למלחמה, ואם כן סומא אף שהוא חייב בכל המצוות, 
אבלי מקום אינו בכלל ערבות. אבל כתב (שם ד"ה הכלל העולה) שלהלכה 

צריך עיון בזה כיון שאין רמז לזה בפוסקים. 


ובישועות יעקב (אוייח סיי נג סיק יא) הוכיח שסומא בכלל ערבות, שהרי פסק 

השולחן ערוך (שם סי"ד) שסומא יורד לפני התיבה, שהרי השליח 
צבור מתפלל תפילה בלחש ואחר כן חוזר התפילה להוציא ידי חובה את אותם 
שאינם בקיאים, ונמצא שכל מה שמוציא שליח צבור אחרים זה מדין אף על 


אהח19/06/2018; 


פי שיצא מוציא ומדין ערבות, ועל כרחך שאף סומא בכלל ערבות ולכן יכול 
להיות שליח צבורפל. 


והוסיף בוה הישועות יעקב שכל זה לדעת חכמים שסומא חייב בכל המצוות, 
אבל לדעת רבי יהודה (ב"ק פו:) שסומא פטור מן המצוות, אם כן 

אף בכלל ערבות אינו. ואף לפי מה שכתבו התוספות (ב"ק פז. דייה וכן היה, ר"ה 

לג. דיה הא, מגילה כד. דיה מי) שאף לרבי יהודה סומא חייב בכל המצוות מדרבנן, 

מכל מקום אינו בכלל ערבות, שכיון שאינו בכלל שום מצוה ממצוות עשה 

אינו בכלל ערבות, ומה שחייבו אותו חכמים במצוות זה רק כדי שיהיה עליו 
שם ישראל, אבל אין ענין ערבות לסומא לדעת רבי יהודהפי. 


ובזה כתב לפרש דעת רבינו ירוחם (נתיב ג ח"ז, נתיב יג ח"א) שאין הסומא יורד 

לפני התיבה, שדעת רבינו ירוחם (שם) שהלכה כרבי יהודה שסומא פטור 

מן המצוות, ואף שהוא סובר (שם) כדעת התוספות שמדרבנן חייב, מכל מקום 

זה רק לענין חיוב המצוות עצמם, אבל אינו בכלל ערבות ואינו יכול להוציא 
אחרים ידי חובתםפ'. 


יג. ממזר 


שנינו במסכת סופרים (פ"א הי"ג) 'ספר תורה שכתבו צדוקי או מסור או גר 
או ממזר או עבד או שוטה או קטן אל יקרא בו, זה הכלל כל הכותבו 

מוציא את הרבים ידי חובהי". והמרדכי (סוף הלכות קטנות דף יד:) הביא בשם 

רבינו שמחה שלא גורסים ממזר, שהרי אמרו זה הכלל כל המוציא את הרבים 

ידי חובתם כותבו, וממזר מוציא רבים ידי חובתם. וכתב עליו המרדכי שאינו 

יודע מנין לו שמוציא רבים ידי חובתם, ומהברייתא במסכת סופרים יש ללמוד 
שאין ממזר מוציא רבים ידי חובה, או מדאורייתא או מדרבנן. 


וכתב הפרי מגדים (פתיחה כוללת ח"ב אות ל) שנחלקו רבינו שמחה והמרדכי 
אם ממזר בכלל ערבות, ומה שאמר המרדכי שאין הממזר מוציא 


פג. ביאור דבריו שכיון שמצוה על הש"ץ לחזור התפילה אפילו בציבור שכולם בקיאים, ממילא 
יש על תפילתו שם של תפילת מצוה ושוב יוצא בה ידי חובה גם האינו בקי מדין שומע כעונה, 
ואין צריך לזה לדין ערבות. 

פד. על ספר יראים, לבן החקרי לב. 

פה. וכן נקט הפרי מגדים בספרו מתן שכרן של מצות (חקירה ד) לדבר פשוט, שסומא שחייב 
בפל המצוות הוא גם בכלל עקפות. 

פו. ונראה לכאורה שהוא סובר שהערבות דין נפרד הוא ואינו חלק מחיוב כל מצוה (ראה בזה 
לעיל בענין גדר הדין), ולכן כתב שאף שמדרבנן חייבוהו בכל המצוות, זה רק לענין קיום המצוות 
עצמם שלא יהיה כגוי, אבל להיות ערב על אחרים זה אינו ענין לקיום המצוות עצמם ואין בזה 
ערבות, אבל אם נאמר שערבות הוא חלק מהמצוה, שאין המצוה שלמה עד שיוציא גם את 
חבירו, אם כן אם חייבוהו בכל המצוות, הרי ממילא נתחייב גם בערבות. וראה עוד בענין ערבות 
במצוות דרבנן. 

פז. וכתב שם פירוש אחר, על פי דעת הרמב"ם (תפילה פ"א היא) שחיוב תפילה הוא מן התורה, 


כו. ערבות במצוות 


עיונים 


אחרים ידי חובה היינו במקום שהוא עצמו כבר יצא, ואינו יכול להוציא אחרים 
שאין ערבות כי אם בכשירי קהל ולא בפסולים. 


וכדברי הפרי מגדים נקטו גם בשיירי כנסת הגדולה (או"ח סיי נג הגהת בית 

יוסףיאות ידויובבהכי יוסף (יויד סי רפתויאות 0 שכתבן לענין אם ממזר 

יכול להיות שליח צבור, שתלוי במחלוקת רבינו שמחה והמרדכי אם ממזר 
בכלל ערבות או לא5ל. 


אמנם במהרי"ט אלגזי (הלכות בכורות פייח סייק סה אות א, דייה וראיתי להרייב) כתב 

לתמוה על המרדכי שאין ממזר מוציא רבים ידי חובתם, שמצנו 
בתוספתא בברכות (פיה הט"ו) 'הכל חייבים בברכת המזון, כהנים לויים ישראלים 
וגרים ועבדים משוחררים חללים וממזרין נתינין סריס אדם סריס חמה פצוע 
דכא וכרות שפכה, כולן חייבין ומוציאין את הרבים ידי חובתןי, הרי מפורש 
שאף ממזרים יכולים להוציא רבים ידי חובתם. וכן הוא בתוספתא בראש השנה 
(פ"ב הייד) לענין שופר, ובמגילה (פייב הייד) לענין מגילה. ולכן כתב שודאי מוכח 
מכל זה שאף הממזר הוא בכלל ערבות, ומה שכתב המרדכי שאינו יכול להוציא 
אחרים ידי חובה זה רק מטעם שאינו כבוד הצבור שממזר שיצירתו בעבירה 

יוציא את הרבים ידי חובהצ. 


ובפפר פתח הדביר (ח"ב קונטרס אחרון לח"א סיי נה, דיה אינ יש) כתב ליישב 

קושיית המהריי"יט מהתוספתא, שמה שאמרו במסכת סופרים שאין 

הממזר מוציא אחרים ידי חובה, היינו במקום שהוא עצמו כבר יצא ידי חובה, 

ואינו מוציא אחרים שאינו בכלל ערבות, ומה שאמרו בתוספתא שממזר מוציא 

את הרבים ידי חובה, היינו במקום שהוא עצמו עדיין לא יצא והחיוב מוטל 

עליו, ולכן יכול להוציא אחרים ידי חובה, שאין זה מדין ערבות אלא מדין 
שומע כעונה בלבד. 


אבל כתב בפתח הדביר (שס) להקשות על מה שנקט הפרי מגדים בדעת 

המרדכי שאין ממזר בכלל ערבות, מהמבואר בכתובים בפרשת נצבים 
בענין הנכנסים בברית ובשבועה (דברים כט י): 'טפכם נשיכם וגרך אשר בקרב 
מחניך מחוטב עציך עד שואב מימיךי, ואמרו ביבמות (עט.) שהנתינים באו גם 
בימי משה ומשה גזר עליהם לאותו הדור שיהיו חוטבי עצים ושואבי מים 
ואסורים לבוא בקהל, והם החוטבי עצים ושואבי מים שנזכרו בפסוק. הרי 
מבואר שכבר באותו הדור היו נתינים ופסולי קהל, ובכל זאת נכנסו בברית 
ובערבון בין גדולי וכשרי ישראל. וכיון שאפילו נתין נכנס בערבות, כל שכן 
ממזר שעדיף ממנו, וקשה על הפרי מגדים למה נקט בפשטות שאין פסולי 

קהל בכללי ערבות. 


והופיף בזה בפתח הדביר, שאף שכבר כתבו הזרע אברהם (סיי יב דיה ועוד 

נלע"ד) והחקרי לב (אויה סיי מח דיה וכי תימא) שהברית האמוהה בפרשת 
נצבים אינה על הערבות, אלא על קיום המצוות בכללם, שכל אחד התחייב 
באלה ובשבועה לקיים את כל דברי התורה הזאת, אבל אין הערבות על קיום 
המצוות של אחרים בכלל אותה שבועה, אבל הרי הפרי מגדים עצמו סובר 
ששבועה זו היא אכן על הערבות, ואלו שנזכרו בפסוקים הם אלו שבכלל 
ערבות, שכתב (או"ח סיי נג, אשל אברהם ס"ק יט) שנראה שאין עבדים בכלל 
ערבות כיון שלא הוזכרו בפסוקים בפרשת נצבים, הרי שלדעתו אלו שנזכרו 
הם בכלל ערבות, ואם כן כיון שהנתינים הוזכרו, איך כתב שאין פסולי קהל 

בכלל ערבות, וצריך עיוןצא. 


אכן כתב בפתח הדביר (שם דיה איברא דממקום) לדון מצד אחר שאין ממזרים 

בכלל ערבות, על פי מה שכתב החקרי לב (או"ח סיי מח) שסומא אינו 
בכלל ערבות מכיון שאותם שמנו במנין הבריתות בגמרא בסוטה (לז:), הם 
אותם המנויים בפרשת במדבר (במדבר א מה-מו), ושם כתוב :כל יוצא צבאי 
ואין דרך סומא לערוך מלחמה. ולפי יסוד זה שלכלל ערבות לא נכנסו אלא 


ואם כן הסומא שבא להוציא אחרים ידי חובת תפילה, הרי זה חייב מדרבנן שאינו מוציא למי 
שחייב מן התורה, ולכן סובר רבינו ירוחם שאין הסומא יכול להיות שליח צבור. והנה המאירי 
(ב"ק פז.) פסק שהסומא חייב בכל המצוות כחכמים, ומכל מקום פסק (מגילה כד.) שהסומא אינו 
יירד לפי התיבה, וצריך עיון. 

פח. בפירוש נחלת יעקב (ד"ה זה הכלל) הביא גירסת האגודה זה הכלל כל מי שאינו מוציא 
הרבים ידי חובתן אם כתבו לא יקרא בוי, וכתב שגירסא זו נכונה יותר. 

פט. ויש להעיר מדברי הפרי מגדים (או"ח סי נג אשל אברהם ס"ק יט) שאין ראיה ממה שיכול 
להיות שליח ציבור שהוא בכלל ערבות, שחזייל תקנו שחוב על השליח ציבור לחזור על התפילה, 
ואפילו שבאותו ציבור כולם בקיאים ואין צריכים שיוציאום ידי חובה גם הדין כן, וכיון שזו 
חובה על השליח ציבור לכן יכול להוציא ידי חובה אף את האינו בקי אף בלא דין ערבות. 

צ. וראה בחתם סופר (שוית ייד סיי רעא) שכתב לבאר דברי המרדכי באופן אחר, ושאין הפסול 
מטעם שאינו בערבות. 

צא. וכתב עוד בפתח הדביר, שהנה בבעלי התוספות (דעת זקנים דברים כט י) פירשו מה שאמר 


בתוספתא 
מפורש שממזר 
מוציא אחרים 
ידי חובה 


ראיה 
מהכתובים 
שפסולי קהל 
בכלל ערבות 


ראיה שאין 
ממזרים בכלל 
ערבות כיון 
שאינם בכלל 
המנין 


המקור שצריך 
הסיבה 
להוציא 
בברכה 


אוצר 


כל יוצא צבא הראויים לערוך מלחמה, אם כן פסולי קהל אינם בכלל ערבות 
גם כן, שהרי כל חלוץ צבא למלחמה היו מיוחסים דווקא כדי שתהיה זכותם 
וזכות אבותם מסייעתם, שכן מפורש בירושלמי (קידושין פ"ד ה"ה): 'רבי שמואל 
בר נחמן בשם רבי יונתן כתיב (דברי הימים אי ז מ) והתייחשם בצבא במלחמה, 
זכות יחסיהם עומדת להם במלחמה', דהיינו שזכות אבותם תעמוד להם 
במלחמה, ולכך צריך שיהיו מיוחסים. ואמרו בירושלמי שזהו מדברי קבלה, 
ומדברי תורה לומדים כן ממה שכתוב (דברים כג ג-0 'לא יבא ממזר בקהל ה'י, 
ילא יבא עמוני ומואבי בקהל היי, וסמוך להם 'כי תצא מחנה על אויבךי, ומזה 
למדנו שהעם שבמלחמה צריכים להיות מיוחסים. 


אבל כתב שבבבלי (קידושין עו) מבואר שאין זה מן הדין אלא שכך נהגו 

בחיילות של בית דוד, אבל מן הדין יוצאים למלחמה אף ממזרים ופסולי 
קהל. וכן מבואר בגמרא בתענית (ד.) ששאול שאל שלא כהוגן כשאמר (שמואל 
אי יז כה) 'והיה האיש אשר יכנו [את גלית] יעשרנו המלך עושר גדול ואת בתו 
יתן לו', יכול אפילו עבד ואפילו ממזר, והשיבו לו כהוגן ונזדמן לו דוד. ואם 


כז. קביעות המחייבת בזימון 


עיונים 


צט 


כהירושלמי שמן הדין אין יוצאים למלחמה ממזרים ופסולי קהל, למה שאל 

שלא כהוגן הרי לא יכול להזדמן לו פסול. ואם כן לפי המבואר בבבלי שגם 

פסולי קהל יוצאים למלחמה, והרי הם בכלל יוצאי צבא, אם כן הרי הם בכלל 
המנין ובכלל ערבות. 


והביא בפתח הדביר מה שפירש היפה מראה על הירושלמי שם, בפירושו השני) 

שגם הירושלמי סובר שאין זה מן הדין מה שפסולי קהל לא יוצאים 
למלחמה ורק שסלסול הוא שנהגו בצבא בית דוד כדי שתהיה זכות אבותם 
מסייעתם, ומה שהביאו סמיכות הפסוקים לא יבוא ממזר בקהל הי, לכי תצא 
מחנה על אויבך, זה רק משום שאין דבר שלא רמוז בתורה ולכן מביא מפסוק 
בתורה היכן רמוז מה שהיו נוהגים בצבא בית דוד. והאריך בפתח הדביר שם 
להוכיח שכן הוא האמת שמן הדין מותר אף לממזר לצאת למלחמה, שהרי 
מפורש במשנה בסוטה (מג) שממזר ונתין שנשא בת ישראל לא היה חוזר 
מעורכי המלחמה, הרי שהם בכלל יוצאי צבא. ואם כן שוב אין לנו שום מקור 

לומר שאין הממזרים בכלל המנין ואינם בכלל ערבות. 


מערכה כז 


קביעות המחייבת בזימון 


א. אם צריך הסיבה או קביעות מקום בישלשה שאכלוי / ב. גדרי הזמן שנצרך לקביעות וצירוף / ג. יסוד חיוב הזימון 


/ ד. שנים שאכלו באחד / ה. אכילת קדשים בדין זימון 


א. אם צריך הסיבה או קביעות מקום ב'שלשה שאכלו' 


שנינו (מה.) ישלשה שאכלו כאחת חייבין לזמן'. ודנו הראשונים* אם צריך 

שיהיו מסובים וקבועים כאחד בשביל לחייב בזימון. מקור דין יהסיבהי 
שנינו לגבי להוציא אחד את חבירו בברכה, וכך לשון המשנה (מב.) היו יושבין 
כל אחד מברך לעצמו, הסבו אחד מברך לכולן'. ובגמרא (שם ע"ב) הביאו 
ברייתא שאם יישבו לאכולי מספיק שיאחד מברך לכולםי, והסיקו שגם אמירת 
יניזיל וניכול לחמא בדוך פלןי מועיל כהסיבה3. מבואר שלהוציא חבירו בברכה 
צריך דווקא להיות באופן של יקבעי.. והנה ודאי שדין זה נאמר על כל פנים 
לענין ברכת 'המוציאי, כפי שהוכיחו הראשונים', אלא שנחלקו הראשונים האם 

חן זה נכון גפילעפן יברכת המאו 


הכתוב 'מחוטב עציך' שהם העבדים, ואם כן לא פירשו שחוטב עציך הם הנתינים כמו הגמרא 
ביבמות, ולפירושם שוב יש לומר שכיון שלא הוזכרו פסולי קהל בפסוקים אינם בכלל ערבות, 
אבל זה לא יועיל לדעת הפרי מגדים עצמו שכתב שהעבדים לא הוזכרו בפסוק ולכן אינם בכלל 
ערבות, ועל כרחך שהוא מפרש מה שכתוב 'מחוטב עציךי על הנתינים כמו הגמרא ביבמות, 
ואם כן פסולי קהל בכלל ערבות, ואיך כתב שאין פסולי קהל בכלל ערבות. 

ויש להעיר שהפרי מגדים בספרו תיבת גמא (פרשת נצבים אות ב) כתב שאץ ראיה מן הכתובים 
בפרשת נצבים לדין ערבות, ולא כמו שנקט בפרי מגדים, ואם כן יש לומר שמה שכתב בפתיחה 
כוללת שאין פסולי קהל בכלל ערבות זה לשיטתו בתיבת גמא שאין ראיה מן הכתובים לדין 
ערבות. 

א. יובאו להלן. 

ב. ועיין תוספות (מב. ריש דיה הסבו) שהם היו רגילים כל אחד להסב על מטתו ועל שלחנו, 
אבל עכשיו כולנו אוכלים על שולחן אחד, ולכן ישיבה שלנו היא קביעתינו [וכעין זה במרדכי 
(שם רמז קמה)]. ולענין אוכלים בעמידה, מבואר שלא שייך בזה קביעות אף באומרים יניזל ונאכל 
בדוך פלן', וראה מה שכתב בזה המשנה ברורה (ביאור הלכה סי קצג ד"ה ישיבה). ועיין עוד פרי 
מגדים (סיי קצו אשל אברהם סק"א) ששייך 'זימון' אצל כהנים באכילת קדשים בעזרה, אף ש'אין 
ישיבה בעזרה' (יומא כה.), שכן בזה הוי קביעות משום שכך הדרך שם, וראה מה שנתבאר בזה 
בסוף המערכה ['אכילת קדשים בזימון']. 

ג. וכפי שפירש שם רש"י (דייה כל אחד) 'דאין קבע סעודה בלא הסבהי. 

ד. כך הוכיחו תוס' (סוף מב. דיה הסבו) ועוד ראשונים מהגמרא (ריש מג.) שנחלקו לענין ןי אם 
צריך 'הסבהי. 

ה. תוספות (מב. דיה הסבו, מב: דיה עשרה), רא"ש (פי"ו ריש סי לג), שאילתות (יתרו שאילתא נא 
ישאילתא דאילו בי תלתאי כוי), בעל הלכות גדולות (הלי ברכות פ"ז עמי פג מהדורת מכון ירושלים דייה 
והיכא, יהויד בסמיגיעשה כז, ובגמבין ריש פרק רשביא וכ דייה:מתטי,: וכן שיטת הגאביד (הויד 
ברמבין נ. דיה ולענין, תורת האדם אות ח ענין הרפואה דיה והרב רי אברהם). 

ו. ועל פי זה כתב הראב"ד (תורת האדם שם, ומקורו בהשגות הראב"ד ריש פרק ט) לבאר הטעם שאין 
מברכים יזימוןי בשם ומלכות [והרי כל ברכה שאין בה שם ומלכות אינה ברכה (מט.)], וביאר 
הראב"ד שאין לה יקבעי, שהרי לא בכל אופן ששלשה אכלו ראויים לזימון אלא בהסיבו. 

ז. ז"ל המגן אברהם (שם) 'כל שאין אחד מוציא לחבירו אין רשאין לזמן ולברך כל אחד לעצמוי 
[וכן משמעות הרא"ש ,ריש פיז סוף ס"א)]. ופירש הפרי מגדים (אשל אברהם שם) שאף לשיטת 
הסוברים שביזימון יכול כל אחד לברך לעצמו [וכפי שיתבאר בהמשך הסוגיא שכן סובר המחבר 
(סיי קפו ס"ז) 'מכל מקום דווקא כשאחד יכול להוציא לחבירו הוא דרשאים לזמן, הא כשלא 
נקבעו דאין אחד רשאי להוציא לחבירו אף בשלשה תו אין רשאין לזמן. 

ח. כלומר שללא יהסיבהי אין כאן דין 'אכלו כאחדי לחייב בזימון. ועיין לשון השער הציון (סי 
קצג סקטיו). וראה עוד בביאור הלכה (סיי קסז דייה לא הסיבו) בנוגע לחידוש שלטי הגיבורים (הו"ד 


1 


שיטת רוב הראשונים? שאף לענין יברכת המזון' צריך יהסיבהי'. ובטעם הדבר 

משמעות המגן אברהם (סיי קצג סק"ח) שהסברא היא בשביל שיוכל 

ילהוציא את חבירו' הנצרך בזימון, שכן דין הוא בזימון שצריך להיות ראוי 

להוציא חבירו, וכמו לענין יברכה ראשונה' אין אחד מוציא חבירו בלא קביעות, 

כך לענין יברכה אחרונהי'. ומאידך יש שדקדקו שהטעם שצריך יקביעות' הוא 

לעצם סיבת חיוב יזימוןי שכל התקנה לזמן לא ניתקנה אלא באופן שקבועים 
יחדיו בהסיבה". 


שיטת הרמבין נ.)* שאין צריך לברכת המזון ולזימון 'הסיבהי וקביעות מקום, 
שכן יחובת זימון קובעת אותם בחבורה', שהרי אינם רשאים ליחלקי'*. 
והעמיד כל הסוגיא בדף מב: לענין 'ברכה ראשונהיי. גם בשיטת הרמביים 


אוצר החכמה| 


במגן אברהם ופרי מגדים שם) שמקצתן מסובין ומקצתן אינן מסובין, מועיל להוציא אף אותם שאינם 
מסובים ביהמוציאי, והניח שם ב'צריך עיון גדולי שהרי השוו קביעות דהמוציא לברכת הכזון, 
ובסוגיין בעינן קביעות לכל השלשה, ולא סגי שני קבועים. והנה אם ננקוט שהקביעות כאן 
נצרכת לסיבת חיוב זימון ישלשה שאכלו כאחדי, יש לחלק שבזה בעינן כולם קבועים, מה שאין 
כן להוציא חבירו מספיק שמוציא כמה שמסבים [ולא השוו המוציא לזימון אלא בגדר עצם 
היקביעות' ולא כמה צריכים, ודוקן. אבל כפי הנראה מלשון הראשונים הניל שהעמיסו זאת 
במשנה שדיברה גס מענין ברכה ראשונה [שם לא שייך זימון], משמע שהוא מצד שאינו יכול 
להוציא חבירו [וזהו עיקר זימון]. אך יש לדחוק, שממילא הוא הדין והוא הטעם שזהו גדר 
'קביעות' מצד צירוף לזימון [שתהיה אכילה אחת בשביל לחייב בזימוןן, אך יש לעיין מנא לן 
שיהיו הגדרים שוים. 

ט. הובא ברבינו יונה (מב. ד"יה הז) בשם יש מפרשיםי, וברשב"א (נ: סוף דיה הא) בשם יגדולי 
המפרשים האחרוניםי. וראה עוד ברמבין ששילש דבריו בקצרה בדף נ. (שם), ובתורת האדם 
(שם). וכן דעת שבלי הלקט, ופסקי רי"ד (מב.), וראה מאירי (מב: סוף ד"ה אמר המאירי) [בשם "יש 
אומרים']. וכן דקדק הפני יהושע (מב: דיה אלא, דייה שם בתר) מפשטות לשון המשנה (מה:) שלא 
הצריכה הסיבה [ותמה על הראשונים שחולקים מהיכי תיתי שיצטרכו הסיבה], ועיין שם (שם 
ע"יב ד"ה ולכאורה, ואעייג) מה שפלפל בזה טובא. 

י. לכאורה קשה בדעת הרמבין, איך מתחילה יחובת זימוןי כל זמן שלא הוקבעו, והרי על זה 
גופא אנו דנים אם חל חיוב הזימון שיקבע אותם. וצריך לומר שהיה פשוט לרמבין שאין צריך 
קביעות מצד 'מצות וחובת זימוןי כשלעצמה, אלא כל הנידון שלו מצד 'להוציא חבירוי שצריך 
קביעות [ומדוקדק בלשונו שהוצרך לדחוק לעיל בדף מ"ב, וכן כשהביא בר פלוגתיה הבה"ג 
נראה שנסמך על דף הסוגיא לעיל (מב:)], ובזה שפיר ייל שכיון שחל יחובת זימון' עושה קביעות 
[ואכן ללא הקביעות כיון שאין ייכול להוציא חבירוי משמע ברמבין שלא היה שייך זימון, שכן 
זהו עיקר זימון, אבל מכל מקום כיון שיש כאן הבסיס לחיוב הזימון, שוב יוכל להתקיים על 
ידי שמהווה קביעות מצד חיובו]. אכן יש לדון בזה שסוף סוף לא שייך 'חיוב זימוןי כל עוד 
לא נקבעו שכן לא שייך בכהאי גוונא לבצע הזימון, וצריך לומר ששיטת הרמב"ן שדי ביסיבת 
חיוב זימון' [הקיימת אף כשאי אפשר להוציא חבירו] בשביל שיחול החיוב אם לאחר שיחול 
שפיר תיהיה גם קביעות. 

יא. ביאור הטעם שיחובת זימוןי גורמת 'קביעות', פשטות משמעות לשונו, משום שיאין רשאין 
ליהלק', שעצם מה שצריכים להזדמן לברכת המזון גורם את שותפות קביעותם, וכל אכילתם 
נחשבת מעתה 'כאחדי. אמנם יש שביארו (חידושי רי גדליה נאדל סיי ב דיה שי הרמב"ן) שהטעם 
משום שכיון שהם צריכים להזדמן לא החמירו רבנן שיתחלקו [היינו שכל מה שצריך הסיבה 
להוציא חבירו, הוא 'מדרבנן', וכאן לא החמירו במקום זימון, ויתבאר יותר לפי שיטות הראשונים 
והפוסקים שכל מצות יזימוןי היא מהתורה]. 

יב. ועל פי זה העלה הרמבין בשני חבורות שהם בבית אחד (עיין נ.), שאפילו רואים אלו את 


שיטת רוב 
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לברכת המזון 
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הוכחה שגם 
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קביעות 
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ק אוצר 


דקדקו שאין צריך הסיבה', וכן דעת יש מפרשיםי שהובאו ברבינו יונה (מב. 


דייה בא)'ד. 


הוכיחו התוספות (מב. דייה הסבו) ממעשה דתלמידי דרב (מב:) 'כי נח נפשיה 

דרב אזלו תלמידיו בתריה, כי הדרי אמרי ניזיל וניכול לחמא אנהר 

דנק. בתר דכריכי יתבי וקא מיבעיא להו הסבו דוק אתנן אבל ישבו לא, או 

דילמא כיון דאמרי ניזיל וניכול ריפתא בדוכתא פלניתא כי הסבו דמי. לא הוה 

בידייהו. קם רב אדא בר אהבה אהדר קרעיה לאחוריה וקרע קריעה אחרינא, 

אמר נח נפשיה דרב וברכת מזונא לא גמרינןץי. הרי שפשוט להם שנצרך 
הסיבה אף שמדובר שם לענין יברכת המזוןי. 


וביאר רבינו יונה (מב. דיה הי שההוכחה מלשון הגמ' (ריש מג.) יברכת מזונא 
לא גמרינןי. וברמבין דחק שכוונת הגמרא על כל ברכות של מזון 


א8ה19./06/20180: 


[ולעולם הכוונה שם לברכה ראשונה]". אמנם המאירי (מב. סוף דייה אמר המאירי) 

דחה שאם אכן כך מה היה לתלמידי רב לחקור כל כך, שיפרפן כל אחד 

לעצמו'". אכן באחרונים'* ביארו ההוכחה מלשון הגמרא (סוף מב:) יבתר דכרכיי 
הרי שהיה לאחר המזון?. 


אמנם הרמבין הוכיח את שיטתו מדין ישמשיל* ישעומד על שנים, שאוכל 
אפילו שלא נתנו לו רשותי. וכוונתו לברייתא שהובאה בגמרא (מה.) 

שהשמש אוכל בלא רשותם, ומכל מקום מצטרף לזימון, אף שאין כאן 

יקביעותי [ואף שנתבאר בגמ' שמסתמא נוח להם שמביאם לידי זימון, מכל 
מקום הבין הרמביץ שאין בכך מספיק בשביל ליצור יקביעותין. 


כיון שנתבאר לרוב הראשונים שצריך הסיבה או קביעות, יש לדון באיזה שעה 

בסעודה צריך שתהיה הקביעות: והנה רבינר יונה (מה. ד"ה<שלשה) כתב 

לחדש?ג, שכל זה דווקא כשקבעו עצמם ביחד בתחילת ברכת המוציא, שרק 

אז חייבין לזמן ואסורים ליחלק, אבל אם לא קבעו מתחילה עצמם רשאין 

ליחלק?י. ואמנם הביא בזה חולקים שהאכילה קובעת, ומשמע שלדעה זו אין 
צריך כלל הסיבה וקביעות [והיינו לדינא כהרמבין וסיעתו]. 


אלו או שיש שמש ביניהם, שאמרו שמצטרפין היינו דווקא לענין יזימוןי, שחובת זימון קובעתן, 
אבל לא לברכת 'המוציאי ששם צריך דווקא 'מסיבה אחת'. אכן בראשונים הובאה שיטה 
המצריכה אף בבית אחד שיהיה ינכנסו בשעה ראשונה על מנת כן' [עיין רשב"א (ריש נ6 ורבינו 
מנוח (פ"ה הייב, ועיין שם 'מקורות וציונים' מהדורת הרב פרנקל)] ויבואר בהמשך להלן בהערות. 

וכן ביאר הרמב"ץ בזה את הדין (מה:) בשלשה שאכלו כאחת, שאם יצא אחד מהם לשוק 
קורין לו ומזמנין עליו כשהוא בשוק, שזהו גם משום שחובתן קובעתן, אבל לא שייך כל זה 
לגבי יהמוציאי [ויש שדחו (חידושי רבי גדליה סיי ב ד"ה שיטת הרמב"ן) שדי שבעת הסעודה היו 
מסובין יחד, ואכן גם הרמבין לא נראה שבא ילהוכיח', שהרי בסוף דבריו לא הקשה כן על 
הבהייג]. 

יג. כך דקדקו הצל"ח (מה. דיה ודע) והאבן האזל (ברכות פיה ה"י דייה והנה), דלענין יברכה ראשונה' 
פסק (ברכות פ"א הי"ב) שצריכין יקביעותי, אבל לענין 'ברכה אחרונה' אין צורך שתהיה יקביעותי, 
שכן לא כתב הרמבים (פיה ה"י) אלא ישלשה שאכלו כאחד אינן רשאין ליחלקי, שגוף האכילה 
מצרפתן. אך ברבינו מנוח (פ"א שם דיה ובירן) כתב י'הוא הדין ברכת המזון אחר אכילהי. עוד 
דקדק באבן האזל (שם) ממה שכתב הרמבים (פ"ה הי"א) 'שלשה שישבו לאכול אף על פי שכל 
אחד ואחד אוכל משלו אין רשאין לחלקי, משמע שחידוש זה שאין צורך בפת אחת הוא דווקא 
בקביעות, וכן יש לדקדק בדעת הרייף [ומדוקדק היטב גם לשון הגמרא (נ.) 'ישבו לאכולי דהיינו 
קביעות, אבל החידוש הוא שאין צריך בכיכר אחד]. נמצא לפי זה שכדי לחייב ביזימון' צריך 
או קביעות מתחילה [אף שכל אחד אוכל מככרו] או אכילה מככר אחד [אף שלא קבעו]. וראה 
עוד מה שהאריך בזה האבן האזל (שם מד"ה ובדעת עד ד"ה אחר) [וביאר הטעם שבאכילה מפת 
אחת האכילה בעצמה מצרפתן יחד להתחייב בזימון, וממילא אף כשאוכלים כל אחד מככרו מה 
שישבו להקבע מחשבתם לאכילה יחד]. 

יד. ומדוקדק בלשון הייש מפרשיםי שהטעם שאין צריך קביעות משום שיהאכילה קובעתן', 
ולא כשיטת הרמבין שחובת זימון קובעתן [וכן יש לחקור בדעת הרמבים שלא פירש הטעםן. 
טו. פוף המעשה מבואר שם יעד דאתא ההוא סבא, רמא להו מתניתין אברייתא ושני להו כיון 
דאמרי ניזיל וניכול לחמא בדוך פלן, כהסבו דכיי. 

טז. עיין מה שכתבו התוספות (מב: ד"ה עשרה), ונראה שבזה הרוויחו גם את הברייתא שם 
יעשרה שהיו הולכים בדרך' כו', ובצל"ח (בתוסי שם) נתקשה בראייתם, ומה עדיפות מהברייתא 
יותר מהמשנה. ותירץ הצל"ח, שיש לדקדק בברייתא שנקט 'עשרהי ומה לי עשרה או פחות, 
אכן לענין יברכת המזוןי שפיר יש לפרש שהחידוש שמצטרפין להזכיר 'אלוהינוי אף שכל אחד 
אוכל מככרו [ומה שהוכיחו תוס' במב. מיתלמידי דרב', היינו שאכן דקדקו כן מהברייתא]. וראה 
עוד מה שכתב הפני יהושע (שם סוף ד"יה אלא). 

יז. רבינו יונה דן בזה בשני מקומות, מתחילה (מב. דייה היו) כתב שאין צורך להדחק כהרמבין. 
אך בריש פירקין (מה. דיה שלשה) כבר הוכיח כן מהירושלמי (פ"ז היד) שנקט יישבו ואכלוי [ועיין 
מעדני יום טוב (על הרא"ש פ"ו ריש סיי לג אות נ) שציין לירושלמי, וביאר שהראשונים העדיפו 
להוכיח מהבבלין. ויש להעיר שהרשב"א (שם) כתב על דעת הרמבין שהיא יפשטה דשמעתא 
דהתם דעל ההיא מתניתין', וצ"ב שלכאורה אדרבא המשמעות שם היא לאידך גיסא כפי 
שנתבאר. 

יח. ועל כרחך ששאלו לענין זימון [כוונתו, שבזה יש מצוה לזמן, ולכן הוצרכו לחקור]. 

יט. מלא הרועים (על רבינו יונה ל: שם), בית אפרים (על רבינו יונה ריש פ"ז שם) והעמק שאלה (יתרו 
שם דיה והנה) [וראה שם שהעמיס כן בכוונת התוספות (שם ד"יה עשרה)]. 

כ. ונראה שזוהי כוונת הרא"ש (פ"ו ריש סיי לגו 'כעובדא דתלמידי דרב דקאמר בתר דכריכי 
יתבי כוי ומהא דקאמרי, ומדוקדק שיש כאן שתי הוכחות. אכן בהעמק שאלה (שם) דחה על 


כז. קביעות המחייבת בזימון 


עיונים 


הוכיח רבינו יונה (שם) כדבריו, מהסוגיא לעיל (מב:) שגם לענין יברכה אחרונהי 

צריך הסיבה או שמספיק יקביעות מקום', ולא אמרו שמה שאכלו 

כאחד האכילה בעצמה 'קובעת'. עוד הוכיח רבינו יונה (שם), ממה ששנינו (מה.) 

יהשמש שאכל כזית מצטרף' ומבואר בגמרא (מז:) החידוש כיון שילא קבעי<', 

ואם נימא שאין צריך הסיבה מתחילה, מה החידוש בשמש יותר משאר אדם, 

ומוכח שסתם אדם בלא יישיבת קבעי אינו מצטרף, והחידוש ששמש כיון 
שדרפו בכך מצטרףי". 


הרא"ש סיי אל') חלק על רבינו יונה, שאף שלא בירכו המוציא יחד, מכל 

מקום כיון שנקבעו באכילה ביחד, נקבעו לזימון ואין רשאין ליחלק. 
ומשמעות פשט דברי הרא"ש שודאי צריך יקבעי' [הסיבה, או לדידן ישיבת 
קבע], אלא שיכול להתהוות במהלך הסעודה ואין צורך בתחילת הסעודה. ובזה 
יישב שתי הראיות שהוכיח רבינו יונה, שכן בגמרא (מב:) היו 'מתחילת הסעודה 
עד סופהי בלא קבע, ולכן לא מועיל. וכן ישמשי שאין ישיבתו קבע לולא 
שדרכו בכך, לא היה מצטרף אכילה כעין זולז. ואכן יש לעיין בדעת רבינו יונה 

כיצד הוכיח שצריך מתחילה יהסיבהי. 


בטעם שיטת רבינו יונה שצריך קביעות 'מתחילהי, ביאר הישועות יעקב (סיי 

קצג סק"ד) שאם באכילה ראשונה לא נקבעו שלשה, שוב אין יכולין 
לזמן ואין אחד נפטר בברכת חבירו [כמו שנים שאכלו כאחד להלכה], שהרי 
סברא היא ימה חזית דאזלת בתר אכילה זו שנצטרפו כאחד למימר דיש ברכת 
זימון ביניהם ואחד נפטר בברכת חבירו, הרי כי אזלת בתר אכילה ראשונה 
צריכין לזמן כל אחד לעצמו ואין ברכת זימון ביניהם דאין אחד מוציא את 
חבירו, וכיון שכבר נתחייב לברך לעצמו מה בכך שאחר כך נצטרפו ביחד 
ואכלו כאחדי. שהרי יברכת המזוןי הולכת היא על כל האכילות שבסעודה, ואם 
יש כאן אף כזית בתחילת הסעודה שלא נתקיים בו ישלשה כאחדי, והרי אכילה 
זו אינה בשיתוף?", נמצא מספיק אכילה כזית בתחילת הסעודה שכבר לא 

יוכל להוציאו שאינם משותפים בכל האכילותלל. 


פי גירסת השאילתות יואתו כריכו ריפתא בעי לברוכיי, וכן לגירסת בעל הלכות גדולות י'כי מטו 
התם יתבי וקא מיבעי להוי. ואייכ אפשר ששאלו על 'המוציאי. ועל פי זה תירץ שם את שיטת 
רבינו יונה להלן [שצריך קביעות מתחילת 'המוציאין. וכן באבן האזל (שם) ציין שגם הרשב"א 
(מב: ד"ה מתניי היו) פירש מעשה דתלמידי דרב שנסתפקו גם על 'המוציאי, ועל כרחך שלא 
היתה לו גירסא דלפנינו [ואכן כתב שם יקא מספקא להו ניזיל ונכוליץ, וכן הוכיח שגרס רבינו 
יונה שהביא דעת הרמבין ולא הקשה מכך. 

כא. עוד הוכיח הרמבין ממעשה דרב ושמואל (מז.), יבואר להלן. 

כב. וכן הביא הטור בקיצור פסקי הרא"ש (פיז סי א) בשם הראב"ד. אפשר שמקורו במה 
שהביא הרשב"א (נ: ד"יה הא דקתני) לענין שתי חבורות המצטרפין, שאיתא בירושלמי שנצרך 
שיהיה ינכנסו בשעה ראשונה על מנת כןי, והביא מהראב"ד שהוא הדין בשתי חבורות בבית 
אחד שאז הוי יכהסבו יחדי, והוסיף הרשב"א שמכאן מוכח שאפילו ברכת הזימון בעינן הסיבה. 
ומשמע דהוא הדין שמוכח משעה ראשונה [שכך הוא לשון הירושלמי שם]. וכך הבנת הבית 
יוסף (ריש סיי קצה ד"ה וכתב הרשב"א), ועל פי זה הקשה על הטור (שם) שפסק הירושלמי, והרי 
הטור הסיק כשיטת הרא"ש שאין צריך מתחילה. אך דחה הבית יוסף, שיש לחלק בין הבורה 
אחת [שאין צריך 'מתחילהי] לשני חבורות [שצריך מתחילהן. עוד כתב, שאפשר דעת הטור 
שכל דברי הירושלמי אינם אלא בשני בתים [ולא עולה על לעיל מיניה צין בית אחד], ושכן 
פשטות הירושלמי [וכף בי" הדרכי משה (שם) בשם האור זרוע (ח"א סוף סיי רד)]. אמנם הב"ח 
(ריש סי קצה סק"א) נחלק על הבית יוסף, וביאר שלשון הטור עולה גם על י'בית אחדי, אך 
הטעם שאין כלל קביעות לצרף שתי החבורות, לכן הצריך שיהיו עכנסו מתחילה על דעת 
להצטרף יחדי, וצריך לפרש שלא שייך באמצע או בסוף הסעודה להתחבר, ונמצא לדעת הביח 
אין כוונת הרשב"א להוכיח כרבינו יונה, אלא רק כרוב הראשונים שצריך הסיבה ולאפוקי שיטת 
הרמב"ן וסיעתו הניל. 

כג. בפרי חדש (סיי קצג שם) כתב שאין להוכיח מתוספות (מב: ד"ה עשרה) שהעמידו המעשה 
דתלמידי דרב שבירכו המוציא כל אחד בפני עצמו, ומכל מקום הצטרפו לבסוף, ומשמע דלא 
כרבינו יונה. שכן שם מדובר שאמרו מתחילה יניזל וניכולי כו', וממילא שפיר הוה ליה כאחד 
ימתחילהי. 

כד. פירש רשיי (שם דיה לא קב 'אין לו קביעות, לפי שהולך ובאי. 

כה. ועיין ברש"ש (מה. ד"ה והשמש) מה שחילק גם למסקנא בין 'שמשי לשאר אדם, לגבי 
הצטרפות שלישי לשנים, להשיטות שאפשר לצרף אף 'עלה של ירקי לשלישי [ואין צורך דווקא 
שכולם יאכלו דגן], ואין צריך אף שיעור 'כזית' לכך [כשיטת הגר"א (סיי קצז סיב ולכאורה 
קשה מהמשנה שהשמש מצטרף רק ביכזיתי ולא ביפחות מכזית', ותירץ הרש"ש (שם במוסגר) 
שדווקא שמש שאינו קבוע צריך שיאכל כזית, אבל אדם אחר שקבוע מספיק פחות מכזית. 
כו, נתבאר יפה ברבינו ירוהם (נתיב סו חי הו"ד בבית יוסף (סיי קצג סוף סיב דיה כתב:היר יונה), 
וכשיטה זו נפסק להלכה (שו"ע סיב). וזוהי כוונת המאירי (מה. ד"ה אמר המאירי) עיין שם [שאין 
צריך שמראש יתכננו יחד, אבל כל אחד בא באקראי ומכל מקום הסבו יחדיו, וכמו שכתב 
המאירי גופו לעיל (מב. ד"יה אמר המאירי)]. 

כז. ועיין מאירי (מה. שם) שגם כתב שהחידוש בישמשי אף שאינו מסב מאחר שהוא עומד 
ומשמש עליהם בטל הוא אצלם והרי הוא כהסבהי. 

כח. ויובן היטב לפי המבואר לעיל [מהמגן אברהם והפרי מגדים] שהטעם שצריך 'קביעות' 
בשביל שיוכל להוציא חבירו, שזהו מעיקר דין יזימוןי, וצריך ישייכות' בכל אכילה שעליה נסוב 
היברכת המזון'. 

כט. ועל פי זה מיושב שהוכיח רבינו יונה שצריך הסיבה מתחילה, שכן הבין בסברא שאם צריך 


הוכחות רבינו 
יונה שצריך 
קביעות 
מתחילה 


דחיית הרא"ש 


ביאור סברת 
רבינו יונה 
שצריך קביעות 
מתחילה 


שיטת הבה"ג 
כהרא"ש או 
כהרבינו יונה 


מעשה 
הצטרפות רב 
שימי לרב 
ושמואל 


התירוץ ששם 
לא היה 
'חובה' אלא 
רשות 


ברבינו יונה 
מבואר 
שהשלישי 
נגרר אחר 
השנים 


אוצר 


בהנהות מיימוניות (קושטנטינא, פיה ה"י ריש דיה שלשה) כתב בשם בה"ג 

שישלשה שאכלוי אבל כל אחד בא לשם באקראי וישב, אין חייבין 
בזימון עד שיקבעו עצמם לאכול ביחד [או מהלכים בדרך ואמרו יזיל לדוך 
פלן]. ובבית יוסף (ד"ה כתוב בהגהות) שכתב ידבר ברור הואי ששיטתו כרבינו 
יונה שצריך קביעות מהמוציא, אבל לשיטת הרא"ש, אפילו אם בא בכל אחד 
באקראי 'מזמנים יחד, מאחר שבגמר אכילתם הם קבועים יחדי. אבל הדרישה 
(אות ב) והמאמר מרדכי (סק"ה במוסגר) ביארו שהבה"ג מתיישב גם להראייש 
שהרי לכל הפחות צריך יקביעות' [ורק נחלק שאין צורך 'מתחילה], וכאן 

שבמקרה ישבו שם לא קבעו נפשם יחדל. 


בגמרא הובא (מז.) מעשה ברב ושמואל שישבו בסעודה, ונצטרף עליהם 
לבסוף רב שימי בר חייא, לאחר שכבר גמרו רב ושמואל את 

אכילתם. ומכל מקום הכריע שמואל שיוכל רב שימי להצטרף עליהם, כיון 

שאילו היו מביאים להם כעת דברים חביבים עליהם היו שוב אוכלים. ומכאן 

הוכיח הרמבין (ריש פירקין) שאין צורך כלל ב'הסיבהי לקביעות בזימון, שהרי 

לא הסבו ולא קבעו כלל ושלא מדעתן של רב ושמואל התחיל רב שימי בר 

חייא לאכול, ומכל מקום הצטרף אליהם. ובאחרונים?* הקשו מכאן על כל 
פנים על שיטת רבינו יונה הניל שצריך קביעות מתחילהלנ. 


וייש שתירצולי על פי מה שיתבאר שאף כשאין קביעות מכל מקום רשאין 

לזמן, וממילא כוונת שמואל היתה שיש רשות לזמן. אמנם בתפארת 

למשה (על הרא"ש ריש פיז סק"א) דחה, שהרי שיטת רב שאף שנים שאכלו 

יכולים לזמן, וא"כ אילו מדובר שם מצד רשות לא היה נצרך לרב שימי, ועל 
כרחך שמדובר שם מצד יחובהי?ז. 


ברבינו יונה נ. סוף דייה ומפני) ביאר שדווקא משום שכבר היו שנים שאכלו 
[רב ושמואל] נגרר השלישי [רב שימין אחריהם, ולפי זה מיושב 

שלעולם השנים הראשונים צריכים קביעות מתחילה, ומה ששם הצטרף 
השלישי ללא קביעות עמהם מתחילה משום שנגרר אחריהם. 


הסיבה הרי היא מתחילה [וצריך להוסיף ביאור, שאם תיהיה אכילה בהמשך הסעודה שלא ביחד 
ודאי לא יפקיע חובת זימון, והיינו משום שנגרר אחר התחלת הסעודה [ויותר קל לגרור המשך 
הסעודה אחר תחילתה, ולא להיפך]. או ייל שלגבי זה מודה רבינו יונה לרמב"ן שיחובת צירוף 
קובעתן', אלא שנחלק שאי אפשר להתחיל לקבוע על ידי יחובת זימוןי כל זמן שלא היתה 
עדיין סיבת חיוב זימון ['אכילה משותפת'], ורק אז מכאן ולהבא שכבר קבועים מצד החיוב 
זימון אין צורך שיאכלו בפועל בקביעות. 

ועיין מה שכתב בעל העבודת ישראל (בית ישראל ברכות מה. על רבינו ונה שם) לבאר הוכחת רבינו 
יונה, שהנה אם צריך הסיבה מתחילה, מקור הדין הוא מהמשנה שם יהסבוי שקאי גם על ברכה 
שלאחריה, ואם כך מדובר כמו לענין המוציא יהסבו מתחילהי. אמנם באם נאמר שצריך הסיבה 
רק לבסוף, לא היו מקשים מהברייתא שמיירי לענין יברכת המזוןי וחזינן שאין צריך הסיבה 
כלל, שהרי אכן יש סברא לחלק שברכת המזון אין צריך הסיבה [ישכבר אכלוי], וכיון שלשון 
התנא 'הסבוי בין כך לא יכול לכלול המוציא וברכת המזון, שהרי המוציא צריך 'מתחילהי, ואילו 
ברכת המזון 'לבסוףי, ולכן כבר יש לומר שאין צריך כלל 'הסבוי, אלא מוכח שפשוט שהתנא 
דיבר בשניהם. וליישב שיטת הרא"ש, ביאר העבודת ישראל, שאכן לשון 'הסבוי לכל ברכה 
כדאית לה. 

ל. וצריך עיון דעת הבית יוסף שהוכיח כרבינו יונה [מלשון הדרישה (שם) נראה שהבית יוסף 
הבין תיבת יוישבי שהמכוין שלבסוף נתיישבו דרך קביעות, ולפיייז המחלוקת היא בהבנת היהיכי 
תמציין. אכן עיין פני יהושע (ריש מה. במשנה ד"יה שלשה) שנראה שהבין ברא"ש שלא בעינן כלל 
יהסיבהי אלא שלא יהיה באופן שמגלים שאין דעתם להשתתף יחד, עיין שם שהעמיד הסוגיא 
בדף מ"ב באופן שאין זימון, או בענין שלא שייך שום קביעות כלל, שכן ימהלךי לא שייך בו 
זימון כלל, שכאילו מגלה דעתו שלא ניחא ליה להשתתף יחד ואינם מצטרפים, אבל יישבו בלא 
הסיבה וקביעות מקוםי הרי סוף סוף מזמנים. והיפך את הראיה מהישמשי לאידך גיסא, שלרבינו 
יונה יקשה מדוע הקשו בגמרא יפשיטאי, והרי אין שם כלל הסיבה ולא קביעות מקום שהולך 
אנה ואנה, ועל כרחך צריך לומר שאין נצרך 'הסיבו', והטעם שמצטרף מפני שדרך אכילתו 
בכך, לכן אין כאן דעת שלא להשתתף עמהם, וכמו כן יש לפרש את דעת הבית יוסף הנ"ל 
בדעת הרא"ש. 

לא. פרי חדש (סיי קצג) [ומשום כך הסיק להלכה כהרא"שן, תפארת למשה (על הרא"ש ריש פ"ז 
סקיא נדפס במהדי" "עו והחר), ישועות יעקב (סי קפ סק"ד) וביאור הלכה (ריש סי" קצז ס"א ד"ה 
מצטרף). 

לב. ומשמע מהאחרונים הניל שתמהו דווקא על שיטת רבינו יונה (שם), אבל לשיטת הראייש 
(שם) שפיר ניחא להו שתועיל קביעות לאחר מכן, והטעם שגמר אכילתן מצרפתן, וכל עוד 
שלא הסיחו רב ושמואל דעתם מהאכילה הרי עדיין נחשב 'גמר אכילה' ומסיימים יחדיו [אמנם 
הרמבין נראה שהקשה על כל יסוד הדין שבכלל צריך קביעות בסוגיין]. 

בישועות יעקב (סיי קצג סק"ד) ביאר על פי דרכו שנתבארה לעיל שיסוד דעת רבינו יונה שתחילת 
הקביעות לא היתה באופן שאפשר להוציא חבירו, וכל זה לדידן שאכן קיימא לן ישנים שאכלו 
אין רשאין לזמן', אבל רב לשיטתו (מה.) ושמואל (על פי הירושלמי שם) שישנים אם רצו מזמניםי, 
אם כן כבר מוציאין זה את זה, ולדעתם אין צריך ימתחילהי. 

לג. כך מבואר בביאור הגר"א (סי קצג אות ייג, ט"), ממה שפירש בדעת הרא"ש שלא סובר 
כלל דין זה שירשאיי, ולכן הוכרח לחלוק על רבינו יונה על פי הראיה ממעשה דרב ושמואל, 


כז. קביעות המחייבת בזימון 


עיונים 


קא 


ב. גדרי הזמן שנצרך לקביעות וצירוף 


שנינו בריש פירקין (מה.) ישלשה שאכלו כאחת חייבין לזמןי, וכמו כן בהמשך 

הפרק (.) שנינו ישלשה שאכלו כאחת אין רשאין לחלקי. ובגמרא (שם) 
הקשו 'תנינא חדא זימנאי, ומצינו כמה גירסאות בתירוץ הגמרא מה החידוש 
במשנה השניה, ועולה שם שלשה מהלכיםלל: א. 'ג' שישבו לאכול כאחת, 
ועדיין לא אכלוי. ומשמע שהחידוש שמספיק שרצו וחשבו לאכול. ב. 'גי שישבו 
לאכול כאחת אף על פי שכל אחד ואחד אוכל מככרו', משמע שהחידוש 
שמצטרפים אף שלא אכלו מככר אחד [וכך שיטת הרי"ף (נ.) ותוספות (דיה 

שלשה)]. ג. גי שבאו מגי חבורות של ג' בני אדם. 


בירושלמי (א.) הקשו 'הכא את אמרת אין רשאין ליחלק, והכא את אמרת 

חייבים לזמן'. והביאו תירוץ שמואל 'כאן בתחילה כאן בסוף', 

וכעת נחלקו אמוראים בגדר תחילה וסוף. ומצינו כמה מהלכים בירושלמי, ותלוי 
בהם גדרי הקביעות והצירוף הנצרכים. 


דעת התוספות (מה. ד"ה שלשה)" שכוונת קושיית הירושלמי שהמשניות 

סותרותל' [ודלא כהבבלי שהקשה רק מהיכפילות'], שכן יחייבים לזמןי 
משמע שחייבים לגמור כאחד ולא להחלק בגמר הסעודה. ואילו 'אין רשאים 
לחלקי משמע שרק אם גמרו יחד אינם רשאים ליחלק. ותירץ הירושלמי למאן 
דאמר קמא שאם י'התחילו מתחלה לאכול ביחדי זהו יבתחלהי שחלה עליהם 
חובת זימון, ובזה מיירי משנה קמא. אבל אם יבכזית' זהו יבסוף', שאם אחד 
התחיל לאכול קודם חבירו בכזית, בזה מיירי משנה בתרא שרק אם גמרו אין 
רשאים, אבל בלא זה מותרים ליחלק. ולמאן דאמר השני בירושלמי, העתיקו 
התוספות 'אכלו כזית זהו בתחילה, נתנו דעתם לאכול זהו בסוף', ודבריהם 
צריכים ביאורל". ובאחרונים?ל הגיהו 'גמרו אכילתן זהו בסוףי, וביאר הפני משה 
(על הירושלמי שם) על פי זה שמשנה בתרא שרק בגמרו יחד אין רשאין ליחלק 
מדובר שבעיקר סעודתן לא אכלו כלל כזית יחד, ואם אכלו כזית [אף שלא 

מתחילה] זהו 'בתחילה' שנתחייבו כבר בזימון". 


ומשמע שאילו לרבינו יונה יש לתרץ שמכל מקום רשאין. ובגוף הנידון אם רשאין עיין בזה 
להלן בהמשך המערכה מה שנחלקו בזה הפוסקים. וראה ביאור הלכה (סיי קצג ס"ב, ריש סי קצז 
סייא דייה מצטרף). 

לד. והופיף שם, שדוחק לומר שכוונת רב שלא יוכל רב שימי להצטרף, שמשמע שכל הטעם 
שרב שימי מיהר היה בשבילם לזכותם בזימון, והם אינם צריכים לו לרשות [ויש לציין שכמו 
כן יש להקשות אליבא דשמואל שהביאו בירושלמי בשמו שגם הוא סובר בשנים שרצו מזמניםן. 
ועוד הוכיחו האחרונים מלשון רש"י (מז. דיה אכילנא) "אי אתה מחייבנו עוד בזימןי משמע 
שהנידון שם לגבי יחובהי ולא לגבי ירשותי. 

לה. מכמה ראשנים (עיין רבינו יונה נ. ד"ה הכי קתני) נראה שגרסו בגמרא ישלשה שישבו לאכול 
אין רשאין ליחלקי. ונחלקו בפירוש הגירסא, שיש שפירשוה כפשוטו שעדיין לא אכל, ויש 
שפירשו שהיינו שאכל כל אחד מככרו. 

לו. התוספות הוא שיטת יחיד [עיין להלן פירוש שאר הראשונים], ונתבאר כאן על פי מה 
שביאר הפני משה (בירושלמי שם), וכן פירש מהר"ש סיריליאו (בירושלמי שם). 

לז. בך מסקנת התוספות [יולי נראה דהכי פריךי כוין. ויש לעיין בלשונם בריש דבריהם 
שהביאו הירושלמי, וכתבו ועתה לכאורה אין זה קשה' והשוו ללשון הבבלי 'תנינא חדא 
זימנאי. וביאר הפרי מגדים (סיי קצג משבצות זהב סק") שמתחילה פירשו כשיטת הראשונים 
להלן שכוונת הירושלמי כהבבלי 'מאי קא משמע לן' [וזהו שכתוב יואין זה קשהי, היינו שאין 
קשה סתירה]. 

לח. שלפי גירסא זו, באם נפרש על דרך המאן דאמר הקודם [שמשנה קמא יבתחילהי 
ונתחייבו כבר מתחילה, ומשנה בתרא יבסוףי שרק בגמרו אין רשאין לחלק], ימצא שאם אכלו 
כזית יחד [שלא מתחילה] מחוייבים לגמור יחד, אבל אם אכלו מתחילה כזית ['נתנו דעתם'] 
רק אם גמרו יחד אין רשאין לחלק. וזה לא יתכן, כפי שהקשה האבן האזל (שם סוף דיה 
שלשה), שהרי קל וחומר אם כשאכלו יחד שלא מתחילה, כבר נתחייבו, כל שכן שאכלו 
מתחילה ביחד. ועוד הוסיף לתמוה המראה הפנים (ד"ה שלשה), שנמצא שנחלקו שני המיד 
בירושלמי ביסברות הפוכות' [וציין לתוס' (לט: דייה מברן) שאין סברא שיחלקו בסברות הפוכות]. 
עוד הקשה המראה הפנים (שם) איך שייך לשון יבסוף' על שתנו דעתם מתחילהי. [עיין ברכת 
דוד (על הט"ז סקײ"ו, נדפס בילקוט מפרשים הדרת קדש) שלכן מיאנו שאר הראשונים בפירוש 
התוספות]. 

אמנם האבן האזל כתב ליישב למאן דאמר זה, שינתנו דעתם מתחילה' הכוונה שרק חשבו 
לאכול יחד ולבסוף לא אכלו כלל אלא כל אחד אכל לעצמו, ובזה דווקא בגמרו יחד אין רשאין 
ליחלק [ואינו כאכלו כזית יחד שבזה מיד מתחייבים]. ולפי"ז צריך לומר הלשון 'בסוף', שבזה 
נאמר דין יסוף' שרק בגמרו יחד אין רשאין ליחלק. 

לט. רש"ש (בתוסי שם), מראה הפנים (שם), יד דוד (בתוסי שם), מלא הרועים (שם), ברכת דוד 
(על הטייז סקיז, נדי בילקוט מפרשים מהדו' הדרת קדש) ומאיר נתיב (ליהמן, על הירושלמי שם). 

מ. יש להעיר במה שנקטו התוספות ירב אלפס תופס דרך ראשון עיקרי, וצריך ביאור, וכבר 
הקשה המהרש"א שהרי הרי"ף פירש חידוש המשנה שלא יהיה כל אחד ואחד אוכל מככרו. 
ועל כן הביא גירסא אחרת 'תופס דרך משנה עיקרי. וראה מה שפלפל בזה המלא הרועים 
(וראה עוד בהגהות וציונים שבמהדורתינו עוז והדר על התוספות). וראה עוד מהלך בדברי הירושלמי [על 
דרך תוסי שיש כאן 'סתירה'ן בהגהת רא"מ הורביץ . 


ביאור הבבלי 
בכפילות שתי 
המשניות 
'שלשה שאכלו 
כאחדי 


דברי 
הירושלמי 
בביאור 
המשניות 


שיטת 
התוספות 
בביאור 
הירושלמי 


מהלך 
הראשונים 
בירושלמי 


ביאור הצד 
שמספיק 'נתנו 
דעתם' 
מתחילה אף 
שלא אכלו 
לבסוף יחד 


פסק ההלכה 


תרתי 
לגריעותא 


אוצר 


קב 


מהלך כמה ראשונים"* בביאור דברי הירושלמי, שכוונת קושיית הירושלמי 
היא כהבבלי 'תנינא חדא זימנאימ35, ותירץ שמואל יכאן בתחילהי שזהו 
החידוש במשנה הנוספת שדי יבתחילהי שכבר אין רשאים לחלק, וכמו שפירשו 


דיתחילהי, למאן דאמר קמא, ינתנו דעתן לאכולי, ולמאן דאמר בתרא, 'אכלו 
כזיתי. ובביאור דבריהם, רבינו יונה (נ. דייה הכי קתנ והרא"ש (ריש סיי כט) ביארו 
שלמאן דאמר קמא מספיק ינתנו דעתן בתחילהי בלא לאכול כלל יחד, ולמאן 
דאמר בתרא מספיק אכילה אפילו פחות מכזית [ו'כזית' לאו דווקאמדן. אמנם 
ברשב"א (נ. דיה קמיל) כתב למאן דאמר בתרא צריך יכזיתי דווקא, ומשמעות 
דבריו שמאן דאמר קמא גם צריך לאכול אלא שאין צריך כזיתמה. 


ויש לתמוה מה הטעם לפי הצד שאף שלבסוף לא אכלו כלל 'כאחדי, מכל 

מקום כיון שינתנו דעתם מתחילהי לאכול יחד יועיל לחייב בזימון. וכן 

תמה רבינו יונה (שם) שכיון שלא התחילו לאכול כלל יחד, מה טעם הוא לומר 

שיספיק 'אמירה בלבדי. ותירץ רבינו יונה (שם) שכיון שגמרו בדעתם לאכול 

יחד ולזמן, הרי שקבלו עליהם לעשות מצות זימון, ויש להם לקיימה ולברך 
בזימון"'. וש לעיין בדבריו?*. 


דעת הראיש (שם) להלכה לפסוק כהמיד בירושלמי ש'בתחילהי זהו שישבו 
לאכול וברכו המוציא, אף שעדיין לא אכלו שיעור ברכה [ופירש כן 
בכוונת הבבלי], וביאר הטעם בדבר יוחומרא הוא שהחמירו חכמים בדברי. 
ולפיכך לא מסתבר לו כהמאן דאמר שמספיק ישבו שכן יחומרא יתירא היא 
זאתי. אמנם דעת רבינו יונה (שם) לפסוק כהמאן דאמר בירושלמי שמספיק 
יישבוי אף שלא אכלו, שכן מדוקדק מלשון הבבלי [לגירסתו] ישלשה שישבוי 
= ישאכלוי, וכיון שהבבלי פוסק כמאן דאמר בתרא יש לפסוק כן. 


כ 
ומת 


בטור סי קצג) הביא שצריך לחוש לשיטת הרא"ש, וכן הביא שיש לחוש 

לגירסת הריייף5" . ונחלקו הפוסקים באופן שיש יתרתי לגריעותאי, 
היינו גם כל אחד אוכל מככרו, וגם שאכלו פחות מכזית, מלשון המחבר בשוייע 
(שם ס"ד) משמע שאין רשאין ליחלק, וביאר מחצית השקל (על המג"א סקיי) 
טעמו, שלדינא שתי הגרסאות אמת. אמנם הביח (סקיו, הו"ד במגן אברהם סקיי) 
חולק שכל מה שחש הטור לראש היינו דווקא שאוכלים מככר אחד שאפילו 
אם לא אכלו עדיין כזית אין רשאין, וכן להיפך שחש להרי"ף אם אוכלים כל 
אחד מככרו כיון שאכל כל אחד כזית"ל, נמצא יבתרתי לגריעותאי לכולי עלמא 
רשאין ליחלק. וביאר המחצית השקל (שם) שסובר שאין לשמוע הדינים הללו 


מא. רשב"א (נ. דיה קמ"ל) רבינו יונה (נ. דיה הכי קתני) ורא"ש (ריש סיי כט) וכפי שנתבאר בפירוש 
מבעל ספר חרדים (על הירושלמי שם), ופירוש מהר"א פרדו (על הירושלמי שם). אך עיין אבן האזל 
(בהכות פיה ה"י דיה והראיש, דיה והרשב"א) מה שביאר קצת באופן אחר ויסוד דבריו שהחידוש 
בימשנה יתירה' הוא יבסוף' שאין רשאים ליחלק, ולפיכך העיר שם ששיטת רבינו יונה שצריך 
קביעות כבר מתחילה הוא דלא כהירושלמי, עיי"ש. אך רבינו יונה והרא"ש כלל לא קישרו 
הדברים ודנו בכל מקום לגופו]. 

מב. וביאור הלשון יהכא את אכרי כוי, היינו מה צורך לומר שוב את אותו הדין. 

מג. מסקנת רבינו יונה (שם), רב האי גאון וראב"ד (הובא ברשב"א שם), ולגירסא שלפנינו כן הוא 
להדיא בלשון אי. ועיין רבינו יונה (שם) שהקשה על פירוש הרי"ף [לשיטתו שאין זו גירסא 
אחרת אלא פירוש] שהוא דלא כהירושלמי. 

מד. אלא נקט יכזיתי לשלול ממאן דאמר נתנו דעתם לאכול שמספיק יגמרו דעתם' (רבינו יונה 
ורא"ש שם). 

מה. זחו לשון הרשב"א יהתחילו קצת לאכול ואחר כך חזרו פניהם זה לכאן וזה לכאן וגמרו 
סעודתן. אבל אם לא התחילו כלל לאי. ויש לעיין בעיקר השיטה שמספיק באכלו כזית יחד 
אף שכל הסעודה לא אכלו יחד. וכל שכן שקשה אם מספיק פחות מכזית [ועיין לשון רבינו 
יונה יבשעה שברכו המוציא ביחד חל עליהם תורת זימון']. 

מו. וכעין זה בארחות חיים (ברכת המזון סי לא). 

מז. ראשית יש להקשות, שאם אינם חייבים, מה שייך ימצות זימוןי וממילא מה יועיל נדרם 
כיון שאי אפשר להם לקיים מצוה זו. עוד יש לעייץ וכי חידוש התנא דמתניי לומר דין נדר 
לדבר וצוה; 

מח. ז"ל 'הילכך צריך לחוש לשתי הגירסאות אפילו כל אחד אוכל מככרו, ואפילו לא אכלו 
עדיין כזית פת אינן רשאין ליחלקי. 

מט. דקדוקו מריש לשון הטור ואפילו לא אכלו כזית ביחדי, היינו שכל חידוש הראייש שאמנם 
אכלו ביחד [מככר אחד] אבל לא כזית. 

נ. ועיין מה שהאריך הדרישה (אות ב) [מתחילה חקר אם חידוש הרי"ף שיכל אחד אוכל מככרוי 
קיים רק אם בירכו המוציא ביחד, שאז היתה קביעות מתחילה לכן מועיל אף שכל אחד אכל 
מככרו, וכך דקדק הדרישה (שם) שכן הבין בשו"ע ובלבוש (שם ס"ד). אך מצדד שאף בגמרו 
לבסוף כל אחד בככרו חשיב צירוף, והעמיס כל זה בטור, שזהו המשך שיטת הרא"ש (שם ס"ב) 
שאין צריך קביעות מתחילה, ובא לחדש שאפילו כל אחד מככרו מספיק. ועיין שם שדקדק כן 
מלשון רבינו יונה [והרא"ש] שהרי"ף מיירי ביגמר סעודתןי ולכן אינו כהירושלמי. וראה מה 
שכתב בביאור הלכה (סיי קצג ס"ד). 

נא. וכך הכריע המשנה ברורה (ס"ק יט). 

נב. והעיר הפרי מגדים (משבצות זהב שם) שאף שלשון המחבר בסעיף בי גמרי, מכל מקום 
הקשה הט"ז שהיה לו להמחבר להביא בהדיא לשון זו. ועיין בפרי מגדים (שם) שאף שהראייש 


כז. קביעות המחייבת בזימון 


עיונים 


אלא מימשנה יתירהי, וכל גירסא הבינה שזהו החידוש, אבל אין מקור לדין 
האחר, נמצא שבאופן שיש בי הגריעותא, ממה נפשך אין חיוב זימון!. 


דנו הפוסקים, באופן שהיו קבועים יחדיו ב'אמצע הסעודהי, אבל לא התחילו 

יחדיו, וגם האחד רוצה לסיים ולגמור סעודתו קודם שהאחרים גמרו. 
שיטת הט"ז (סקיהי" שדווקא ביגמר סעודהי שגמרו בקביעות יחד מועיל 
לחייבם בזימון ואין רשאים מעתה ליחלק, אבל יאמצע סעודהי אינו מתחייבים 
בזימון. ונסמך הט"ז על שיטת התוספות שיגמרו יחדי מחויבים לזמן, אבל אם 
לא התחילו הכזית ביחד אינם חייבים, והוסיף לתמוה על הבית יוסף שלא 
חילק כן. וכן דקדקו הלבושי שרד (על הט"ז שם) והמשנה ברורה (שם) מלשון 
הרא"ש בסוף דבריו (שם) וכן העתיק השו"ע (שם סיב 'כיון שהם קבועים יחד 
בגמר אכילהי, משמע שצריך הקביעות דווקא לבסוףי2. אמנם מאידך כתבו 
כמה אחרונים (הובאו בשער הציון סיק טז)"" שהלשון 'גמר אכילה' לאו דווקא, 
ועיקר הכוונה רק לאפוקי שאין צריך 'תחילה' [כרבינו יונה], אבל לעולם אין 
צריך דווקא 'גמרי, ומספיק בקביעות באמצע סעודה [וכך משמעות הטור (שם, 

וקיצור פסקי הרא"ש שם)]. 


יש לדון באופן שלא נתקיימו תנאי הצירוף והקביעות המבוארים בשביל יחיוב 

זימון', אם על כל פנים יש רשות לזמן. בשלטי הגבורים (ריש פ"ז אות א) 
כתב לדעת רבינו יונה הסובר שצריך קביעות מתחילה, מכל מקום אף בלא 
קביעות רשאין לזמן אם רצו!ד. וכן הביא הבית יוסף (סוף סיי קצג) מתשובת 
ריב"א!ל לענין שנים שאכלו בקרן זוית ואחד בקרן זוית אבל לא יבסדר אחת', 
שמאחר שלא נתכוונו להסב יחד אינם חייבים בזימון, ורשות בידם ליחלק, אך 
אם רוצים יכולים לזמן, ואף טוב שיזמנו ימשום ברוב עם הדרת מלךיי. וכך 

פשטות פסק הרמיא (שם סיב)" והב"ח (סק"ת דייה כתב ב"י). 


המגן אברהם (סק"ח) סובר שאין רשאים לזמן!", ודחק שגם דברי הרמ"א 

שעדיף לזמן, היינו שהם יאכלו מעט בשולחן אחד וכך יתחייבו בזימוןנל. 

וכן הוסיף לדחוק את תשובת ריב"א הנל שכל מה שהביא שרשאין משום 

שבכלל נחלקו הראשונים אם צריך הסיבה, וממילא יש לחוש לשיטות שאין 
צריך הסיבה [היינו הרמבין וסיעתו]. 


לפי השיטות שרשאים לזמן, יש לחקור אם גם רשאים שאחד מהם [המזמן] 

יוציא את כולם [כפי שהיה נהוג בזמנם], וכן מוכח בב"ח (סק"ח שס)ל. 
ומאידך משמעות המגן אברהם (שם) שאף למתירין לזמן היינו רק שיאמרו 
יברכת הזימוןי יחדיו אבל אחר כך כל אחד יברך לעצמולא]. ולכאורה לפי הצד 


לא פירש כן מצד המשניות, מכל מקום אפשר שמודה לדין זה [וכיון שרוב פוסקים סוברים 
יזימון דרבנן', לכן היה לו לפסוק כתוספות, והנה מה שסתם הפרי מגדים שרוב פוסקים סוברים 
דרבנן, השיגו החזון איש (או"ח ריש סיי לא) שרוב פוסקים סוברים שזימון מהתורה]. 

נג. בשער הציון (שם) הביא שנחלקו בזה האחרונים אם להכריע כהט"ז, וציין לאליה רבה ונהר 
שלום שפליגי על הטיז. וראה עוד ביאור הגר"א (ס"ב דיה כיון), אגרות משה (שויית או"ח ח"א 
סיי נ ותפארת שמואל (על הרא"ש שם אות א). 

נד. והופיף והוא הדין לשלשה שבאו משלש חבורות שחיביםי. והנה להלן יבוארו השיטות 
שכן הוא לענין כל הסוגיא באופן שאין חובה. אמנם עיין חזון איש (סיי ל סק" שיש מקום 
לחלק שדווקא לרבינו יונה אם היה קביעות לבסוף אף שלא נחשב יקביעותי בשביל חיוב זימון, 
מכל מקום מעיקר הדין מספיק קביעות כזו להוציא אחד את חבירו, ולכן רשאין לזמן. ועל פי 
זה הרויח המקור לירשאין' שהוא ליישב את הסוגיא בדף מ"ז. לשיטת רבינו יונה [וכן י"ל גם 
בדעת השלטי הגבורים] אך כל זה שלא כהרמ"א שיובא להלן. 

נה. בבבית יוסף הביא 'מצאתי כתובי ונחתם ירי יצחק ביר אברהםי [ובביאור הגר"א (סוף ס"ב) 
יש טעות סופר וצריך לומר יריביאי ולא 'ריב"שי]. וראה במרדכי (רמז קעא אות ה) שהביא זאת 
בשם ירי יפחק ביכ משה: [וכן נהפס בתשובת. מהרים (דפוס לבוב סיי תיז בלא התיפה, דפוס פראג 
סי ט), ובברכת מהר"ם (סוף סיי ל) בשם יצחק ביר מרדכיץ. 

נו. ועיין עמק ברכה (פומרנצ'יק, עמי סא ד"ה ולענ"ד) מה שתירץ לפלפל על פי שיטה זו את 
שיטת הראביד בסוגיית פרח זימון . 

נז. לענין אכילה בלא קביעות שרשאין לחלק, פסק הרמיא 'כל מקום שרשאים ליחלק עדיף 
טפי לזמן'. 

נח. וכן הוכיח התפארת למשה (על הרא"ש ריש פ"ז שם) מרבינו יונה שהוכיח דבעינן קביעות 
מתחילה, מהברייתא בדף מ"ב:, ושם הרי איתא שאין אחד יוצא בברכת חבירו, משמע אפילו 
בדיעבד. 

נט. וכך העמיס בלשון הב"ח והכריח כן מלשון הב"ח בסימן קצ"ה (סק"א). 

ס. כן נראה ממה שהוכיח הבייח מהגמ' (נג.) אחד מברך לכולם על האור [ושם לא שייך זימון]. 
ועיי"ש עוד, שהקשה מאותם שסברו שצריך גדול (מה:), ולכן עשו חילוק ברכות, והוצרך ליישב 
שלהלכה לא קייל גם בזה [משום הסוגיא הנ"לן, ומלשונו שכתב יחילוק ברכות עדיף בדוכתא 
דאין חייבים לזמן' משמע שקאמר שלפי האמת עדיף שיהיה מברך אחד לכולם. ואת גוף קושיית 
הבייח מההוה אמינא להצריך גדול, יש לעיין אם סברו שחסר במחייב דימצוות זימון', או שאינו 
יכול להוציא חבירו. [ואם נימא שחסרון קביעות בסוגיין הוא במחייב דזימון, אתי שפיר שרק 
בסוגיין רשאין, אבל שם אינו יכול להוציא]. 

סא. כך משמע ממה שהוכיח המגן אברהם (שם) ממעשה דתלמידי דרב, למה לא זימנו ובירכו 
כל אחד ואחד לעצמו. ועיין ברכת יהונתן (ילקוט מפרשים מהדורת הדרת קודש שם) שיייל שכל מה 
שרשאין היינו לאחר שיש שנים שקבועים, ממילא השלישי אף שאינו קבוע רשאין, מה שאין 


לא נקבעו 
בתחילה ולא 
בסוף, אלא 
באמצע 
הסעודה 


באופן שלא 
נתקיימו תנאי 
הצירוף 
והקביעות 
השיטות 
שרשאים לזמן 


השיטות 
שאסור לזמן 


לשיטות 

שרשאין לזמן 
אם יכול אחד 
להוציא כולם 


אם צריך 
כוונה 
לקביעות כדי 
להצטרף 


אופן אמירת 
ברכת המזון 
ב'זימון' בזמן 

חז''ל 


שיטת 
הסוברים שכל 
אחד צריך 
לברך בפני 
עצמו 


אוצר 


שצריך 'קביעות' בשביל שיוכל להוציא חבירו, על כרחך שירשאיםי היינו שכל 
אחד יברך לעצמו, שכיצד יוציא חבירולב. 


בפשטות נראה שעצם מה שקבעו לאכול יחד מועיל להחשיב 'צירוף' לחייבם 

בזימון [לפי כל שיטה ושיטה בגדר והזמן הנצרך ליקביעות'], ולא 
שייך בזה להתנות שאינו רוצה לזמן. אמנם באגרות משה (שו"ת או"ח ח"א סיי 
נם חידש שבאופן שאמר קודם שישב לאכול שאין מתכוין להצטרף לקביעות 
עם שאר המסובין, מועיל אף בישבו בשולחן אחד שלא יתחייב בזימוןלי. ויסוד 
הטעם לדין זהפפג; לא מספיק יקביעות האכילה יחד לבד, אלא צריך שתהיה 


ב 


קביעותם גם על מנת לברך יחדי, אלא שסתמא הוי כנקבעו כיון שיש מצות 
זימון ומעלת יברוב עםילד [אמנם תמה באגרות משה (שם) שצריך ביאור מה 
מקורו של הרמיא לזהסה. 


ג. יסוד חיוב הזימון 


בזמ]"חז"ל היה המנהג ביזימוןי שהמזמן מוציא את כל המסובים בכל ברכת 

המזוןלי. אלא שיש לחקור אם זהו מעיקר מצות זימוןי שכך צורת 

המצוה בדווקא שהמזמן יוציא את כולם, או שעיקר הזימון הוא רק הברכת 
הזימון ['עברך'], ואילו ברכת המזון כל אחד לעצמו. 


כתב הבית יוסף [וכן פסק בשוישן (סיי קפג סיו דיה כתוב בשבלי הלקט, סי קפג 

סס"א דיה ומיהו) שאין צריך לשמוע יברכת המזוןי מהמברך, אלא מספיק 
שישמע בבונכת האויכקן: ואוובא, הביא בשם כמה ראשונים?' שכל אחד 
מהמסובים חייב לומר בלחש עם המברך כל הברכות והחתימות?". והטעם 


כן כשכל השלשה כל אחד במקום אחר. ובטעם הדבר, ביאר שם הברכת יהונתן, שלעולם 
מהתורה מספיק רק שנים לזימון, ולכן גם מועיל כהשלישי לא אכל דגן אלא יטבל עמהם בצירי 
או עלה ירק [לפי שיטת הראשונים שמצטרף לשלישי (עיין סי קצז ס"ב-ג,, ורק מדרבנן הוא 
שהצריכו שיהיו שלשה לזימון, וממילא יהם אמרו והם אמרוי [ועיין עוד להלן בסמוךן. 

סב. ונמצא שהמגן אברהם לשיטתו הוצרך לבאר הצד שירשאיןי לברך כל אחד לעצמו. וצריך 
לומר שאף ששייך זימוןי רק בינברךי, מכל מקום יחובת זימוןי לא נתקנה אלא באופן שיוכל 
להוציא חבירו [אבל אם אינו יכול להוציא אף שאין חובה, מכל מקום שייך זימון להצד 
דירשאין'ן. אך באמת יש לצדד עוד שהיזימוןי בפועל הוא קובעם, שכיון שזימנו היינו שבירכו 
יחדיו על הסעודה, בזה נשלם הקביעות הנצרכת למפרע. אלא שאין חייבים לזמן ועל ידי זה 
יקבעו ויתחייבו. ומדוקדק היטב בלשון השלטי גבורים 'אם רצו לחייב עצמן בזימון רשאיןי, שעל 
הצד שירצו לזמן יגרמו ליחיובי. ובזה מיושב מה שכתב רבינו יונה שאם קיבלו על עצמם לזמן, 
אף שלא קבעו אכילתם חייבים מצד הנדר, ולכאורה קיבלו יחובת זימוןי, ואיך יעשה חובת זימון 
בלא קביעות, ומעתה ניחא. ומיושבת קושיית הביח הנ"ל מההוה אמינא שבליכא גדול אין לברך 
אחד לכולם, ולמה לא זימנו מצד 'רשאיןי, אכן להנ"ל לא נתחדש בסוגיין ירשאין אלא במקום 
שחסר 'קביעות', ואם ירצו יזמנו ובכך יקבעו למפרע,מה שאין כן בחסרון העדר גדול שאינו 
מצד קביעות לא שייך ירשאיןי. 

סג. ונפתמך בוה על פסק הרמ"א סי קצג סיג לגבי זימון בבית גוי, שכיון שכבר לא נהגו 
לזמן לא הוי קביעות בבית הגוי. וכן הוכיח האגרות משה (שם) מהמגן אברהם (סיי תקנב סק"ט) 
לענין זימון בסעודת 'ערב תשעה באב'י. 

סד. ועיי"ש באגרות משה שנחלק בזה על דעת המחצית השקל. [ציין לחכמת שלמה שפסק 
להדיא כדבריו, אלא שנחלק האגרות משה על הוכחתו, והכריע כהגר"ש קלוגר. וכן נראה דעת 
השולחן ערוך הרב (סיי ריג ס"ו. קסז סי"ח). וראה עוד מה שכתב קצות השולחן (סיי מה סק"ג, 
אשל אברהם (בטשאטש, שם), באר משה (שו"ת ח"ג סיי לב) וספר חסידים (סיי תתקמח, הו"ד באליה 
רבה סיי ר סק"ב, כף החיים שם סק"ג). 

סה. האגרות משה (שס) רוצה לומר שאולי הוא מסברא, כמו שחזינן בשתי חבורות שבאופן 
שנתכוונו להצטרף מועיל, לכן גם להיפך שאם הם בשולחן אחד תועיל כוונה להיפך שלא 
להצטרף. ועוד דן שאולי זהו ביאור הגמרא לענין ריש גלותא שבירכו ג' ג', אך תמה שהמגן 
אברהם (סקי"ו) להדיא ביאר שהטעם משום זילותא דריש גלותא וגדול כבוד הבריות, ונמצא 
שמדובר שנתחייבו בזימון ומכל מקום דוחה כבוד הבריות. ועיין שם שסיים שלדינא יש לסמוך 
על זה למעשה כשיש לו צורך והכרח. 

סו. כך היא המשמעות הפשוטה בכל הסוגיות בגמי ובראשונים, שמי שבירך גם הוציא את 
כולם. וראה בהמשך הסוגיא ההוכחות לכך. 

סז. שיבולי הלקט (סוף סיי קנ בשם ה"ר אביגדור, ארחות חיים (הלי ברכת המזון סי"א) [וכן 
בדרכי משה מהכל בו (סיי כה)] בשם ה"ר פרץ (תשב"ץ קטן סיי שו). 

סח. בבית יוסף (שם) הביא שנחלקו אם יתחיל לברך אחר שתכלה ברכת הזן, ותלה הבית יוסף 
דבר זה במחלוקת רב נחמן ורב ששת (מו.) אם ברכת הזן בכלל זימון, וביאר שהסובר שצריך 
לחכות עד סוף הזן, היינו כשיטת רב ששת, ודלא כהראשונים שפסקו כרב נחמן [וכן פסק 
הבית יוסף עצמו (סיי ר ד"ה ומפסיק, שו"ע סיםו]. עוד הוסיף הבית יוסף, שאף לרב ששת תלוי 
דין זה בביאור הסוגיא שם, ורק לשיטת רשיי (שם ד"ה עד, דייה קסבר) יש ליישב דין זה, אבל 
לשיטת התוספות (שם דיה עד) והרא"ש (פ"ז סי יב) הן לרב נחמן והן לרב ששת יתחיל מיד 
לאחר יברוך שאכלנו משלוי. אמנם המגן אברהם (סיי קפג סוף ס"ק יב) הכריע שצריכים לשמוע 
עד 'הזן את הכלי שהוא ברכת הזימון, ועיין בית ישראל (מהמגיד מקוזיניץ, ברכות מו. בסוגיית 'עד 
היכן ברכת הזימון), וחזון איש (או"ח סי ל) [וראה מה שיתבאר בזה ב'אוצר עיוניםי מערכה ‏ עד 
היכן ברכת הזימון']. 

סט. והשוו לדברי הרא"ש בתשובה (כלל ד סי יט דייה ובברכת, נפסק בטור או"ח סיי נט ס"ד) לענין 
יברכת יוצר וערבית' שאומר עם השליח ציבור בנחת 'כי אין אדם יכול לכוין תדיר עם החזן 
בשתיקה, וגם אס היה מכוין לדברי שליח ציבור בשתיקה, ובאמצע הברכה פנה לבו לדברים 
אחרים הרי הפסיד הברכה, כי הפסיק באמציעתהי, מה שאין כן כשאומר בפיו אפילו מקצתה 
בלא כוונה יצא. והט"ז (סיי קפג סק" כתב ישערוריה זו מצויה בעוונותינו הרבים בינינוי שמעדיפים 
לזמן ולצאת מהמברך, וכך אם אין שומעין ומדבריס לא מקיימים מצות עשה של יברכת המזוןי 


כז. קביעות המחייבת בזימון 


עיונים 


קג 


לכך כתבו הבית יוסף והט"ז (סיי קפג סק" משום שהיום קשה לכוין לשמוע 
כל מילה מהמזמןלל. 


הרמ"א (דרכי משה סי קצג שם, בשו"ע סיי קפג וקצג) הסכים אמנם שכל אחד 
יברך לעצמו בלחש, אך מכל מקום כתב שצריך כל אחד להקדים 
לסיים קצת קודם המברך, בכדי שיוכל לשמוע גם כן מהמברך ולענות אחריו 
'אמן' על כל ברכה וברכהל. וכעין זה שיטת הב"ח (סיי קצג סק"ה) שחייבים 
ביזימוןי לענות 'אמןי אחר המברך [בכל הברכות], והוא פרט מדיני ה'זימון 
שמעכב, שזהו אופן קיום צורת הזימון שהם שומעים המברך ועונים יאמןץ*, 
אלא שהביח סובר משום כך להלכה שיש לנהוג כשיטת מהרים (הו"ד בבית 
יוסף שם) שלא בירך בלחש כלל, והיינו משום חשש שמא לא יוכל לסיים 
קודם שיגמור המברךלי, ואילו הרמיא לא חשש לכךלד. 


ובמגן אברהם (סיי קצג סק"ד) הבין בדברי הדרכי משה, שצריכים כולם לשמוע 

כל יברכת המזוןי מהמזמן, ואף שכל אחד מברך בלחש, אינו סתירה 

שגם ישומעי באותו הזמן את כל ברכת המזון. אלא שמכל מקום הרמ"א חזר 

בו (סוף סי קצה ס" שאינו צריך לשמועלה, אך לדינא הסיק המגן אברהם 

כדעת הדרכי משה קודם שחזר בו, וכן משמעות ביאור הגר"א ‏ סוף סיי קצה 
אות ה)'. 


הפנים מאירות (ח"א סי נז) האריך להוכיח שעיקר 'מצות הזימוןי היא בדווקא 
כשאחד מברך בקול את כל ברכת המזון ואילו השאר יוצאים מדין 
ישומע כעונהי* [ודלא כשיטת המחבר והרמ"אלח], שכן אילו מברכים בלחש, 


בשאט נפש, ובפרט בסעודות גדולות, ולכן הסיק שאף שבדורות הראשונים שתקו ויצאו 
מהמברך, כעת בשביל תסרון הכוונה יש לנהוג לברך. 

ע. המשך לשון הדרכי משה (שם) 'מה שאין כן כשמברך לעצמו לגמרי ואינו שומע מהמברך, 
ואף על גב דאמרינן עד היכן ברכת הזימון עד הזן כוי, היינו לשום צורך, אבל בלא צורך צריך 
לשמוע כל הברכות מפי המברך ולענות אמן, אף על גב שאמרו בלחש כמו שנתבאר לעיל 
(או"ח סיי נט) לענין ברכת קריאת שמעי. וביאר הפרישה (אות ה) שאכן גם לגבי יברכת קריאת 
שמעי כתב הרא"ש (שו"ת כלל ד סיי יט ד"ה ובברכת) שעדיף להקדים ולשמוע ברכת המברך כדי 
שיענה 'אמן' ויגדול העונה אמן יותר מהמברךי. 

עא. ומקורו בספרי (ריש האזינו, דברים שו) שלמדים מן הכתוב 'כי שם הי אקראי שאין מזמנין 
אלא בשלשה, ומיהבו גודלי וגוי למדים ישעונין אחר המברךי. 

עב. המקור לשיטת מהר"ם היא בארחות חיים וכלבו (שם בבית יוסף). וכן דקדק הבייח (סיי קפג 
סק"ז דייה ומי"ש לא) מלשון הטור (שם סעיי ו) 'המסובין אין להם להשיח משהתחיל המברך, ולא 
מיבעיא בשעה שהוא מברך שאין להם לדבר שצריכין לשמוע ולהבין מה שאומר המברך, אלא 
אפילו בין ברכה לברכה' כוי. 

עג. והופיף הב"ח (שם) שאינו דומה לדברי תשובת הרא"ש הנ"ל ביברכת יוצרי שאין חובה 
שם לענות אמן אחר השליח ציבור ולכן כל אחד יכול לצאת בפני עצמו, אבל כאן חייבים 
להצטרף לענות אמן. 

עד. ובדעת הביח מוכח שעניית 'אמן' היא חלק ממצות הזימון המעכבת, אמנם בדעת הרמ"א 
יש מקום לפרש שהיינו כשאר עניות אמן שאינם מעכבות אלא שכך ראוי לעשות [ולאו דווקא 
ביזימון]. 

עה. שם (סיי קצה) מדובר מצירוף שתי חבורות, וכתבו הראשונים (תוספות נ: דיה שמש, רמב"ם 
פ"ה היייב) שצריך שישמעו יברכת המזון', ודחק הבית יוסף (שם) שמה שכתבו 'ברכת המזון' הוא 
ילאו דווקאי אלא הכוונה ליברכת הזימון' וכך פסק המחבר. והגיה הרמיא ושאר ברכת המזון 
יברך כל אחד לעצמוי, ותמה המגן אברהם (סיי קצג סק"ד) למה חזר בו הרמ"א וסתם כהבית 
יוסף. ועיין דרכי משה (סיי קצה אות ב) שנראה שלא חזר בו, ומה שלא הצריך לשמוע היינו את 
עיקר יברכת המזוןי, אבל על סיומי הברכות כבר ביאר שצריך להמתין [על כל פנים לכתחילה]. 
וראה ביאור הגר"א (סוף סי קצה אות ה) שכוונת הרמ"א 'אבל אם ירצוי כוי, היא לקיים עיקר 
ברכת זימון שיהיו כולם שומעים כל הברכת המזון]. 

עו. לשון הגריא (שם) 'אבל עיקר ברכת זימון שיהא כולם שומעין כל ברכת המזון'. וכן משמעות 
הפרי מגדים בדעתו (סיי קצג משבצות זהב סק"ה, ועיין סיי קצה אשל אברהם שם). ודקדק באשר לשלמה 
(מועד סיי טז דייה אולם) שסובר הגר"א שעיקר מצות זימון להוציא אחד את כולם בברכת המזון 
[וכן יש לפרש דעת המגן אברהם]. ולפי זה צריך לומר שאף שהמנהג לומר בלחש מכל מקום 
אינו סותר לדין ישומע כעונה' [אמנם בדעת הבית יוסף ודאי אין לפרש כן, שהרי סובר אף 
באופן שאין יכולים כלל לשמוע מכל מקום יוצאים ידי זימון אם רק שומעים יברכת נברך', 
אבל בדעת הדרכי משה יש אכן לפרש כך]. אך יש לפרש שאין הצורך בשמיעה כדי לצאת 
מדין ישומע כעונהי, אלא שכך היא צורת הזימון שיחשבו שמברכים כל ברכת המזון יחדיו'. 
עז. והוסיף הפנים מאירות (שם דיה ועוד) שאם נתכוין השומע לצאת, יצא אף שבאמצע הברכה 
לא יתכוין לפירוש המילות. ועל פי יסוד זה שעיקר המצוה לשמוע את כל ברכת המזון ביאר 
הנצי"ב (העמק שאלה סוף פרשת עקב, ריש שאילתא קמו אות א, ד"ה ועפ"י) את הסוגיא בחולין (פז.) 
שרבי רצה לשלם ארבעים זהובים עבור ארבעה ברכות של ברכת המזון, והקשו בתוספות (שם 
דיה או) שהרי יש גם כוס של ברכה [ויחדיו נמצא חמשה ברכות]. אכן לשיטת הפנים מאירות 
כזיושב, שעל כל הברכות אין צריך לשלם, שכן אם ירצה יברך לעצמו, מה שאין כן 'ברכת 
המזון' שעיקר המצוה כך היא בדווקא לשמוע בשביל לצאת ידי יזימוןי. ועוד דקדק הנצייב 
(שם) כיסוד זה מלשון רשיי (חולין שם ד"ה ארבעים) 'שענה אחריהם אמן', לומר שעיקר המצוה 
לענות 'אמן'. 

עח. הפנים מאירות הבין בדעת הרמיא כהבנת הפרישה (אות ה) שצריך רק לענות יאמן [ולא 
כהבנת המגן אברהם בדעת הדרכי משה הנ"ל]. ועיין עוד בפנים מאירות (שם) שרצה להעמיס 
גם בדעת הט"ז (סיי קצג סק"ה) שכל מה שהסכים לפסק השולחן ערוך לברך כל אחד הינו 
ילאותן שאינם זהירין וזריזין במצות ה', אבל לוותיקין וחסידים ואנשי המעשה הרוצים לקיים 
מילי דברכות טוב יותר לשמוע בכוונה גדולהי. אמנם מלשון הטיז משמע שלעולם מקיימים 


שיטת הרמ"א 
והב"ח שצריך 
לשמוע סיומי 
הברכות 
לענות עליהם 
'אמן' 


הבנת המגן 
אברהם שצריך 
לשמוע כל 
ברכת המזון 


שיטת 
הסוברים 

שעיקר מצות 
'זימון' להוציא 
בברכת המזון 


הראיות שאין 
עיקר הזימון 
להוציא 


שני דינים 
בזימון לומר 
'נברדי 
ולהוציא את 
חבירו 


המקור לשני 
מצוות ב'זימון' 


שיטת 
הרמב"ם 
במהות מצות 
הזימון 


אוצר 


קד 


נמצא שמכונים שלא לצאת מהמברך, ולא מתקיים היזימוןי ואינו יברוב עם 
הדרת שלהט, 


אמנם הישועות יעקב (ריש סי קצב סק"א) הוכיח שאין עיקר הזימון להוציא 
את כולם, ממה שמצינו לענין נשים שמזמנות לעצמן רשות אם ירצו 

(ריש מה:), ואם עיקר דין זימון להוציא אחרים, כיצד יוכלו אחת לפטור את 
של אפיה, הרי כיון שאינם חייבות לזמן כיצד יועיל להקל משום שאמרו ינברךי 

ויוכלו להוציא זה את זה [שכן במקום שאין זימון ודאי אין אחד מוציא חבירו], 
ועוד הוסיף שבאשה לא שייך ערבות, ומכאן מוכח שאכן מזמנות לעצמם היינו 
שכל אחת מברכת לעצמה ברכת המזון, ורק יוצאים באמירת עברךי, ומוכח 
שאין עיקר חיוב הזימון להוציא אחרים, אלא רק הזמנה וכל אחד יכול לברך 

לעצמול. 


הנצי"ם (העמק שאלה סוף פרשת עקב, ריש שאילתא קמו אות א) ביאר שיש במצות 

הזימון שני חלקים: א. שיוציא המזמן את כולם, והם ישמעו ויענו 

'אמן' וכך היא צורת הזימון. ב. יש שאומרים נברך' קודם ברכת המזון והיא 

יברכת הזימון'. וכעין זה ביאר באבן האזל (ברכות פ"ה ה"י-יא דייה ע"כ הפשוט)%5. 

ובזה מיושב מה שכתבו הפוסקים הנל שכיון שבזמנינו קשה לכוין ולצאת ידי 

ברכת הזימון, אין שומעים לצאת ברכת המזון, שעל כל פנים יש לקיים מצות 
יברכת הזימון'לב. 


והמקור לומר שיש שני חלקים, מבאר הנציייב (שם) על פי הסתירה במקור 

מצות הזימון, שבתחילת הפרק (מה.) למדו יזימוןי מהפסוק גדלו להי 
איתי ונרוממה שמו יחדיוי, או מיכי שם הי אקרא הבו גודל לאלוהינוי, ואילו 
בהמשך הפרק שנינו (מח:) שילפינן יברכת הזימוןי מהפסוק +ברכת את הי 
אלוהיךי שלמדים מכאן גם יברכת הזןי וגם יברכת הזימון'. אכן לפי המבואר, 
את המצוה בזימון שאחד מברך לכולם למדים מיגדלו לה' איתיי או מיכי שם 
הי אקראי, שנצרך שיהיו אגודים זה בזה בברכת המזון, וזהו מתקיים על ידי 
שיוצאים הימנו ועונים יאמןי. ואילו מהפסוק יוברכת את הי אלוהיך' למדים 

את ברכת הזימון שהיא נוסח 'נברך' שנוספה משום שהם רבים. 


הרמב"ם כתב את צורת מצות הזימון (ברכות פ"ה ה"ב-ג,) 'ואיזו היא ברכת 

הזימון כוי מברך האחד מהן ואומר נברך שאכלנו משלו וכו', ואחר 

כך מתחיל ואומר ברוך אתה כו' הזן וכוי עד שגומר די הברכות והם עונין אמן 

אחר כל ברכה וברכהי. וכן גבי צירוף שני חבורות כתב (שם הייב) +הוא שישמעו 
שתיהן כל דברי המברך בביאורי. 


ומתוך דבריו דקדק הביח (סיי קצג שם) שצריך לשמוע את כל הברכות, וגם 

מעיקר דין זימון לענות אמן". אך רבינו מנוח (שם ה" פירש ואין 
צריכים לברך ברכת המזון אלא שומעיץןי כוי, ולפי זה צריך לפרש שמה שכתב 
הרמביים בהלכה גי אינו מעיקר מצות זימון?. וצריך לפרש את הרמביים 


מצות זימון גם היום אף שלא עושים כפי הילכתחילהי. וראה עוד מה שכתב שם הפנים מאירות 
בחריפות יראיתי בני עליה והמה מעוטים חסידים ואנשי מעשה שרוצים לילך בדרך הי וכשמזמנין 
כוי מברכין גם כן הם עם המברך מלה במלה, וסומכין על מה שכתב בשולחן ערוך כו', ואני 
אומר אנן יתמי דיתמי אפילו ברכת מזונא לא גמרינן [על פי הגמרא בברכות (מב:] וזה הפסק 
לאו משנת חסידים הואי. 

עט. הפנים מאירות הוכיח מהגכ' (נ.) שאם הקדים אחד מהשלשה ובירך, יזמנו והם יוצאים 
והוא לא יוצא. ואיכ כך הוא גם כשאינם מכוונים לצאת מהמברך. ונראה כוונתו, שאם כל ענין 
הזימון רק העברךי מה לי אס כבר בירך או הולך לברך, כו שבין כך ברפתו לעצמו. והחולקים 
יתרצו, שודאי כל ענין 'נברךי הוא הקדמה למה שהולך לברך בהמשך, ופשוט. 

פ. ומתהילה הוכיח מישנים שאכלו כאחדי, לפי השיטות בגמ' (מה.) שאם רצו לזמן רשאים 
לזמן, ואם מעכב בזימון שאחד יוציא חבירו, מוכח שיכול להוציא, והרי כיון שאין מעיקר הדין 
חובת זימון איך יפטור חבירו [שהרי באופן שאין זימון אין אחד מוציא חבירו]. וכתב ליישב, 
שמכל מקום כיון שאומר עברך' אפשר שאינו בגדר של אחד שמוציא חבירו, או שאכן לשיטות 
הללו אכן אחד מוציא חבירו בלא זימון, ואכן להלכה לעולם קיימא לן שמצוה ליחלק ולפיכך 
שנים שרצו אינם מזמנים. 

פא. והוסיף שדין ברכת הזימון הוא מה ששנינו ישלשה שאכלו כאחד חייבים לזמן' (משנה מה.), 
ואילו מה שחייבים שהאחד יברך והאחרים ישמעו זהו ששנינו (.) ישלשה שאכלו כאחד אינם 
רשאים ליחלקי. ועיין שם שהוסיף האבן האזל לבאר על פי זה השיטות בסוגיית יפרח זימון'. 
פב. באשר לשלמה (מועד סי טז דייה אולם) גם ביאר היסוד שבמצוות הזימון יש בי העניינים 
הנ"ל, אמנם משמעות דבריו שמצות זימון נצרכת לשני התנאים, שצריך גם הברכה הנוספת 
[ינברך' כו'] וגם שיוציא את כולם בברכת הזימון, וכך גם צריך לבאר בשיטת הפנים מאירות 
הנ"ל, אמנם מהנצי"ב עולה שאין מעכב זה את זה, ויכול לקיים רק מצוה אחת מהם [כמו 
בזמנינו שקשה לקיים המצוה להוציא כנ"ל, מקיימים על כל פנים את מצות ברכת הזימוןץ. 

פג. וכעין זה באשר לשלמה (מועד סיי טז דייה ולכאורה, ד"ה אולם יתכן) שעיקר מצות זימון להוציא 
את כולם, ונמצא שהוא מחמיר יותר מהבנת הב"ח, ומדקדק מהרמב"ם כשיטת הפנים מאירות 
הנייל. והוסיף באשר לשלמה (שם) שאין לדחות שהרמב"ם הצריך לברך לכולם מצד יברוב עם 
הדרת מלךי [על פי הגמרא (נג.) שיברכת האורי אחד מוציא את כולםן, שכן ממה שכתב זאת 


כז. קביעות המחייבת בזימון 


עיונים 


בהלכה ייב 'והוא שישמעוי, כמו שפירש הכסף משנה (שם, בית יוסף סוף סיי 
קצה ס"ג דיה וכתבו התוספות) שכוונתו ליברכת הזימון' ולא ליברכת המוון'. 


איתא בגמרא נ.) 'אמר רבא, כי אכלינן רפתא בי ריש גלותא, מברכינן שלשה 

שלשהי. והקשו בגמי יוליברכו עשרה עשרהי, ומתרצת הגמי ישמע ריש 
גלותא ואיקפדי. ושוב מקשים יוניפקו בברכתא דריש גלותאי, ומתרצים יאיידי 
דאוושו כולי עלמא לא שמעיי. וברש"י (ד"ה מברכינן) פירש יריש גלותא מאריך 
בסעודתו, ואנן כל גי וגי שגמרו סעודתן מזמנין בקול נמוך ויושבין אחר הברכה 
עד שגמר ריש גלותא ויזמנו הוא והיושבין אצלו בקול רםי, ועוד כתב (דיה 
שמע) 'אם היו מזמנים יי יי היה צריך המברך להגביה קולו וישמע ריש גלותא 
ויחרה לו שאנו עושין חבורה לעצמינו בפרהסיא אף על גב דמפקי נפשייהו 
מידי זמון של הזכרת השם וכי הדר מזמן ריש גלותא בהזכרת השם לאו אינהו 
נפקאי ביה כדאמר רבה תוספאה דאין זמון למפרע, אפילו הכי ניחא להו בהכי 
משום דאוושי כולי עלמא שהיו שם מסובין רבים ואין קולה מברך נשמעי. 


כתבו הרא"ש (שם סיי כז) והטור (סיי קצג שם) ולא יצאו ידי חובת ברכת המזון 

שהרי אינם יכולים לשמוע [הברכה99] מפי המברךי. ודקדק הביח סיי 

קצג סק"ה) שצריך לשמוע גם יברכת המזוי מהמברך?'. אמנם הבית יוסף (שם) 
נדחק שהכוונה לחובת יברכת זימוןיל'. 


בפרישה (אות ה) הקשה לדבריו מלשון רש"י (נ. דייה שמע) והטור (שם) 

שהחידוש בדין זה שכעת מפסידין הזכרת השם [בזימון דעשרה] 
ומכל מקום עדיף כךלח, ולכאורה כיצד יכולים לשמוע יהזכרת השםי, הרי 
מדובר שאינם שומעים, ובשלמא להבנת הבייח מיושב, שלעולם יכולים לשמוע 
ברכת הזימון [ובכללה 'הזכרת השם'] ולא את כל ברכת המזון, אבל להבנת 
הבית יוסף שכל המדובר שלא ישמע יברכת הזימון' קשה. ותירץ בפרישה 
(שם), שאינו בודאי שלא ישמעו הברכה, אלא הוא ספק, ולכן אף שאם יברכו 
שלשה שלשה, יפסידו בודאי את 'הזכרת השם' עדיף טפי בשביל שישמעו 

בודאי זימון3. 

משמעות הדרכי משה (סיי קצג אות ג, הוייד במגן אברהם סק"ד) שלפי מה שחלק 

על הבית יוסף שיש לסיים סוף ברכה קצת קודם המזמן כדי 
שישמעו סוף הברכה לענות אמן, לפי זה אין צורך להדחק והכוונה ליברכת 
המזוןי. אכן העירו הפרישה (אות ה) והמאמר מרדכי (קצג סק"ד), שגם לרמ"א 
קשה, שהרי מה שצריכין לענות יאמןי אינו מעכב לצאת ידי חובה, ולשון 
הרא"ש והטור 'שלא יצאו ידי ברכת המזון' [וא"כ אף הרמ"א יצטרך לדחוק 
כהבית יוסף]. ותירץ בפרישה (שם), שיש לדחוק הלשון 'שלא יצאו ידי ברכת 
המזוןי שהכוונה לחלק זה ששומעים בשביל לומר יאמןי, שכך דינו לכתחילהצ*. 
אמנם משמעות הפרי מגדים (משבצות זהב סיי קצג סק"ה) ואליה רבה (סיי קצג 
סק"ה, ועיין סיי קפג ס"ק טו) שלהרמ"א אף שיכולין לשמוע יברכת הזימון' אם 
אינם שומעים יברכת המזוןי עדיף שיברך כל אחד ואחד לעצמו ושוב אין 

רשאין לזמןצב. 


הרמב"ם בהלכות זימון משמע שהוא דין מדיני הזימון, וכן הוכיח ממה שהשמיט דין 'ברכת 
האורי שאחד מברך לכולם. 

פד. ואפשר שבזמן הרמביים עדיין היה המנהג כן [שודאי כך היה עיקר המנהג בתחילה בזימון 
וכמו שנתבאר לעילן. ולענין מה שכתב הרמבים שנצרך לענות יאמןי, כתב הכסף משנה לשיטתו 
(סוף ה"ג) שיוצאים גם בלא עניית 'אמן' [ודלא כהב"ח], אלא כתב זאת הרמב"ם כדי שיטלו 
שכר כהמברך. אכן במגלת ספר (עשין כז) הקשה עליו, וכי ידקדק הרמב"ם לכתוב משום ישכרי 
בלבד. 

פה. לשון זו מופיעה רק בטור [בי פעמים], אך לא ברא"ש. 

פו. ומכאן הוכיח את שיטתו שבלא שישמעו ויאמרו יאמן' לא יצאו [שזהו מעיקר מצות 
'זימון']. וראה להלן לדעת הרמ"א. 

פז. וכן דקדק המאמר מרדכי (סיי קצג סק"ד) מלשון הטור 'לשמוע הברכה' ולא אמר יברכותי, 
הרי שכוונתו לזימון ולא ליברכת המזון'. 

אמנם עיי פרישה (אות ה) שקשה לדחוק כל הלשונות יברכת המזון' שכוונתם ליברכת הזימון' 
[היינו מלבד הרא"ש והטור הללו, גם בסימן קציה, עיין בשיטת הרמב"ם בסמוך]. עוד הקשה, 
מפשטות הגמרא ורש"י נראה שמדובר לענין יברכת המזון', וכן הקשה נהר שלום (סקיב) [עיין 
בסמוך דקדוק מרשל"י]. 

פח. לשון רשיי 'אף על גב דמפקי נפשייהו מידי זמון של הזכרת השם, וכי הדר מזמן ריש 
גלותא בהזכרת השם לאו אינהו נפקי ביה כוי, דאין זמון למפרעי. ולשון הטור וזה טוב להם 
ממה שלא יצאוי כוי. 

פט. שכן דרך המברך לומר ברכת הזימון בקול יותר מברכת המזון, 'ישבהמשכת הקול מדרכן 
של בני אדם להשפיל קולםי. 

צ. ועיין עוד מה שהאריך שם הפרישה, והסיק מהלך אחר ב'אופן יותר נאות' (שם ועוד נראה 
לע"די כו). 

צא. שכיון שהוא כולו יהודאה ושבחי יש ענין לשמוע מהש"ץ לענות אמן, יוהוא ממצות הזימון'. 
וזוהי הכוונה 'שלא יצאו ידי ברכת המזוןי, כלומר חלק זה של ברכת המזון ששומעים את המזמן. 
צב. וראה עוד במגן אברהם (סיי קצג סק"ה) על מה שכתב המחבר שב'סעודות גדולות' לא 
יחלקו לעשרה, שיצטרכו לברך בקול רם' ויקפיד בעל הבית, פירש המגן אברהם יפירוש ברכת 


המעשה בריש 
גלותא שברכו 
לעצמן 


ראית הפרישה 
ממה שכתבו 
הראשונים 
שהפסידו 
'הזכרת השם' 


שיטת הרמ"א 


חילוק ברכות 
עדיף 


הוכחת 
הפוסקים 
שאחד מברך 
להוציא כולם 
בזימון 


תירוצי הט"ז 


ביאור הוכחת 
הפנים 
מאירות 


מעיקר הדין 
לכתחילה ראוי 
לשמוע כל 
ברכת המזון 
לכולי עלמא 


אוצר 


עוד הביאו לדון במעשה המובא בגמרא (מה:) "הודה בר מרימר ומר בר רב 

אשי ורב אחא מדפתי כרכי ריפתא בהדי הדדי, לא הוה בהו חד דהוה 

מופלגצי מחבריה לברוכי להו. [יתבי וקא מיבעיא להוצז] הא דתנן ישלשה 

שאכלו כאחת חייבין לזמן' הני מילי היכא דאיכא אדם גדול, אבל היכא דכי 

הדדי נינהו חלוק ברכות עדיף*", בריך איניש [איניש] לנפשיה, אתו לקמיה 

דמרימר, אמר להו ידי ברכה יצאתם, ידי זימון לא יצאתםי, וכי תימרו ניהדר 
ונזמן, אין זימון למפרעי. 


מפוגיא זו הוכיחו האחרוניםצ' שמשום שלא זימנו עשו יחילוק ברכותי וכל 
אחד ואחד בירך לעצמו, משמע שתלוי בזימון, שאילו היו מזמנים 

ודאי היה אחד מברך לכולם, הרי שדין זימון שאחד מברך לכולםצ', ולא כשיטת 
הבית יוסף שגם אם מזמנים יכולים להתחלק בברכותצ". 


ותירץ הט"ז (סיי קצג סקיה) בי תירוצים: א. שודאי לפי מנהג חכמי התלמוד 

שיכלו להזהר ולכוין למברך מילה במילה, היה אכן עדיף לשמוע, אף 
שאינו מעכב בזימון, ולכן רק משום שלא זימנו אמרו 'חילוק ברכות עדיף'. ב. 
עוד תירץ הט"ז (שם), שמה שאמרו יחילוק ברכות עדיף' היינו לגבי כוס של 


ברכה=שאם יברך כל אחד בפני עצמו כל אחד יברך על כוס של ברכה, מה 


שאין כן בזימון אף אם יחלקו בברכות, מכל מקום יברכו כולם על כוס של 
ברכה אחת. 


אמנם משמעות פנים מאירות (שם) ופרי מגדים (משבצות זהב סיי קצג סקייה) 

שיש להוכיח מצד עיקר דבריהם, שאף שסברו שרק גדול מברך לכולם, 

מכל מקום עדיין היה להם לברך בזימון וגם יחלקו בברכות, וכך יקיימו זימון 

אף שאין להם גדולצל. אמנם החזון איש (סיי ל סק"ד) ודברי צבי (נדפס בילקוט 

מפרשים מהדורת הדרת קודש כתבו ליישב) שמה שאמרו 'חילוק ברכות' היינו לענין 
יברכת הזן' על פי שיטת רב ששת (מו.) שזהו חלק 'מברכת הזימון"ל. 


בפשטות לדעת המחבר, יסוד מצות היזימון' איננה כלל יברכת המזון', אלא 

רק הברכה הנוספת שנתקנה כיברכת הזימון', אבל לענין ברכת 
המזון עצמה אין להם שייכות. ולפי זה יש לתמוה על טעם המנהג בדורות 
הקודמים שבזימון המברך מוציא אחרים, ורק משום יחסרון כוונהי חזרו לברך 
כל אחד לעצמו, ומבואר במשנה ברורה (סיי קפג ס"ק כז) שאינו סתם ימנהג', 
אלא כך היה ראוי לכתחילה מעיקר הדין, ורק משום חשש ביטול עשה 
דאורייתא בידים [שלא מכוונים למברך] אין עושים כן, וש לעיין הרי מדין 

זימון מספיק שברךי ולמה יצטרכו לשמוע. 


המזון'. ובמחצית השקל ופרי מגדים (שם) כתבו שצריך לומר יברכת זימוןי לשיטת המחבר שהרי 
ברכת המזון אין צריך לשמוע. ועיין שם בלבושי שרד שכתב ליישב הערתם, שכוונת המגן 
אברהם להוכיח את שיטתו (לעיל סק"ד) שצריכים לשמוע 'כל ברכת המזוןי, שכן משמעות הסוגיא 
במעשה דריש גלותא, [על פי רשיי הנילן, שהמכוין לכל ברכת המזון עיין שם [וגם בזה המגן 
אברהם לשיטתו ברמ"א שלדבריו יוצאים מהמזמן, עיין לעיל בהערות]. 

צג. ברש"י (ד"ה לא הוה) 'מופלג בתכמה ובזקנה מן השניםי. 

צד. אמנם בגליון הביא לגרוס [על פי הרי"ף והראישן 'אמריי במקום המוסגר. ובשתי הגירסאות 
תלוי אם נסתפקו כך או שבודאי סברו כן. 

צה. ביאור ההוה אמינא, עיין בתוספות הרא"ש (דיה הני מילי), שכיון שמקור הלימודים של 
יזימוןי נלמדים ממשה רבינו ודוד המלך [כמבואר בריש הפרק (מה.)], והם היו 'גדולי הדורי לכן 
סברו שרק כשיש אדם גדול שייך הזימון. 

צו. ב"ח (סיי קצג סייה דייה כתב ב"י), ט"ז (סקי"ה) ופנים מאירות (שם). 

צז. אף שאין הלכה כמותם, היינו שטעו שצריך גדול לזימון, אבל על כל פנים לענין 'חילוק 
ברכות עדיף' יש להוכיח גם לדידן. וראה מה שכתב הביח (סיי קצג אות ח) שגם בדבר אחר אין 
הלכה כמותם, ואין לחוש להם, כיון שיש לו הוכחה ממקום אחר. 

צח. וכן ביאר מחצית השקל את כוונת המג"א (שם סק"ד). 

צט. ולפי זה לכאורה יש לדון בתירוצי הט"ז הנ"ל, שלפי דעתם שאין גדול ודאי היה עדיף 
להם כך לעשות. וכן יש לעיין בתירוצו השני של הטייז אם תספיק כוס של ברכה אחת [וראה 
בפרי מגדים (משבצות זהב סק"ה) שהעיר מהשיטות הסוברים (סיי קפב ס"א) שביחיד אין כוס, 
ואדרבא כשלא יזמנו אין כוס. עוד הקשה הפרי מגדים שיכולים ליקח כל אחד כוס בידו ולכוין 
שלא לצאת בברכת יבורא פרי הגפןי של המברך, ויהיה זימון וחילוק ברכות [והניח ביצריך עיון']. 
ק. עיין שם שהאריך בזה החזון איש. וראה במערכה יעד היכן ברכת הזימון'. 

קא. כוונתו לבאר למה צריך 'בלחשי [ומקור דין זה בראשונים שהביא הבית יוסף], ועל כך 
ביאר המגן אברהם בשביל שיכוונו כולם לומר מילה במילה. אך אין לומר שצריך יבלחשי בשביל 
לצאת ידי ישומע כעונהי, שהרי הבית יוסף לדרכו הוצרך לדחוק בסימן קצ"ג שהכוונה יברכת 
הזימוןי שאין צריכים לשמוע כל ברכת המזון. 

קב. אמנם אינו מעכב, שכן לענין 'סיום הברכה' נקט המגן אברהם (שם) שזה מברך כל אחד 
בפני עצמו, וכמו שביאר מחצית השקל על פי הרמ"א שצריך לענות אמן ואס יסיימו בשוה 
עם המזמן לא יוכלו לענות 'אמן'. 

קג. לאחר שביאר המשנה ברורה (שם) שביסודו היו צריכים לשמוע, אלא שיש חשש ביטול 
ברכת המזון, הוסיף שיאמרו בלחש מילה ומילה עם המברך 'כדי שיברכו יחדיו, ונקרא על ידי 


כז. קביעות המחייבת בזימון 


עיונים 


קה 


והנה כתב המחבר נסיי קפג שם) 'יברך בלחש עם המברךי, ופירש המגן אברהם 

(שם סייק יב) 'כדי שיברכו יחדיו ולא יאמר כל אחד בפני עצמויל*. וביאר 

המחצית השקל (שם) 'כיון שמזמנים צריכים שיצטרפו יחד בברכת המזון כו" 
צריכים לברך עם המזמן בשוה כדי שיצטרפוילנ. 


בשולחן ערוך הרב סי קפג ס") כתב לבאר, שגם לשיטת השוע והרמ"א 

שאין צריך לשמוע כל ברכת המזון, הרי ודאי יסוד דין זימון 
ישמצטרפים לברך כולם ברכת המזון בבת אחת', ואם כן נמצא שצריכים 
שיאחד מברך לכולם ולא כשכל אחד מברך לעצמו שאין כאן זימון כללי. אלא 
ביאר הטעם שמועיל שכל אחד יברך 'מכל מקום כיון שכל ברכת המזון עד 
החתימה אומרים כולם יחד מילה במילה עם המברך ברכת המזון הרי זה 
כאמירה אחת, וגם החתימות הם חוזרים ושומעים מפי המברך ועונים אמן 
אחריו כמו שאחד מברך לכולם ממשי. וסברא זו מדוקדקת גם מלשון המשנה 

ברורה (קפג סוף סייק כז)?. 


ביאור הדברים שלכולי עלמא יסוד המצוה לברך יחדיו, וגם כשכמה אנשים 

מברכים באותו הזמן אפשר לראות את ברכותיהם כולם כיאמירה יחדי 
[וכמון שנחשב אכילתם ביחד אף שכל אחד אוכל לעצמו, שמכל מקום יש 
כאן מצב אכילה משותף], וכל זה נוצר על ידי שמתוועדים יחדיו לברך [שזהו 
עיקר היזימוןין, ולכן הצריכו שיברכו בשוה מילה במילה. וזהו הטעם שהיה 
המנהג לברך אחד להוציא את כולם, וכן ראוי מעיקר הדין לכתחילה. אמנם 
לאחר שנתבטלו מברכת המזון לגמרי, הוכרחו לברך כל אחד אבל עדיין באופן 

שיחשבו כולם כאומרים יחד?י. 


ד. שנים עואכלו כאחד 


איתא בגמרא (ריה סוף כט.) 'תני אהבה בריה דרבי זירא, כל הברכות כולן אף 

על פי שיצא מוציאלה, חוץ מברכת הלחם וברכת היין שאם לא יצא 

מוציא, ואם יצא אינו מוציאי. ופירש רשיי (שם דייה אעיפ) 'שהרי כל ישראל 

ערבין זה בזה למצותי, מה שאין כן ברכות לחם ויין יושאר ברכת פירות וריחני 

שאינן חובה, אלא שאסור ליהנות מן העולם הזה בלא ברכה, ובזו אין כאן 

ערבות שאינו חובה על האדם לא ליתהני ולא ליבריךי?י. הרי מפורש שבברכות 
הנהנין צריך שהמוציא 'יהנהי ויתחייב גם הוא בברכה. 


והנה שנינו (סוף מב.) שאין אחד מברך לכולם אלא ביהסבוי ולא ביישבוי, 
וביארו ראשונים?', שהטעם הוא שכל זמן שלא יהסבוי נקרא כל אחד 
אוכל לעצמו, ועל ידי שקבעו יחד נחשבים יכגוף אחדיל". ומבואר שלא מספיק 


זה ברכת זימון, ומתקיים מה שאמר הכתוב גדלו להי אתי ונרוממה שמו יחדו דמזה ילפינן 
ברכת זימון. 

קד. וזהו ביאור דברי הפרי מגדים (אשל אברהם סיי קצג סק"ח) שאף שאין צורך לצאת ידי ברכת 
המזון מהמזמן, מכל מקום צריך שיהיה הזימון באופן שיהיו ראויים לצאת מהמזמן [ולכן צריכים 
יקביעות בזימוןי שרק כך ראוי אחד להוציא חבירון, וטעם הדבר שגם כשכל אחד מברך יש 
כאן מעין 'ברכה משותפת' ובשביל צירוף זה צריך שיהיה על כל פנים כולם ראויים לצאת 
בברכת המזמן, ואז גם אם בפועל בירכו כל אחד לעצמו יועיל להכלל יחדיו. 

קה. מדין ישומע כעונה', וענינו, שאדם יכול להוציא את חבירו בברכה, ואף שהלה רק ישמעי 
הרי הוא כ'עונה' וכך יוצא בברכתו. 

קו. אף שאחר שאוכל הרי הוא מחויב, מכל מקום מתחילה לא היה חייב בזה. ויש לדון על 
פי זה ב'מצוה קיומית' שאינה חיובית [כגון ברכת ציצית, שמי שלא לבוש יכול להוציא מי 
שלבוש, או לענין סוכה וכדוין. וביאר הגרי"ש אלישיב (הערות ר"ה כט.) ש'מצוה שאניי, שהתורה 
רוצה בקיום המצוה, ובעידן ריתחא מענישים עליה, ולכן שייך בזה ערבות. וראה עוד בבית יוסף 
(קיד סי א דיה ודע שכתוב) בשם האור ודוע (היא סי שס, שויע (שם סיז), ט"ז (שםי סיק יז 
ורעק"א (שם). 

קז. רא"ה, ריטביא (מכ. דיה הסבו, ועב: דיה כגו, ר"ך (על הר"יף, מגילה כג: דיה אבל), וכּן פסק 
שולחן ערוך הרב (סיי ריג). 

קח. בביאור הדברים ביאר בחידושי רי גדליה (נדל, ברכות סיי ב ד"ה ברכות מים, בהקדים מה 
שביארו האחרונים ביסוד ישומע כעונה' שאינו בגדר שליחות (שם ד"ה מיהו, שאין בו חסרון 
ידברים שבגופוי, אלא ענינו התאחדות שניהם בנתינת השבח [וכן בישומע כעונהי לענין דינים 
אחרים כמו אמירת הבקשה וסיפור הנס והשמעת קול השופר], והאומר הוא הכרוז של כולם, 
והשומע הוא כמסכים על אמירת האומר ונחשב כאומר בעצמו, ולכן צריך שיהיה המוציא יבר 
חיובאי שכן אם אינו בר חיובא א"כ אין כאן אמירת שבח כלל ואין שייך הצטרפות אליו [ובזה 
ביאר מה שנסתפקו התוספות (מה: ד"ה שאנ אם אפשר להוציא אחרים כשאין מבינים הללו 
מה שהם אומרים', שכן חסר ב'הצטרפות']. ועל פי זה ביאר (שם דייה ר"ה כט) שכל זה דווקא 
בדבר חיוב, אבל ברכות הנהנין אם אינו נהנה אין יכול להוציא כיון שאינו חייב בדבר, ולפי זה 
במקום שנהנה עמו כיון ששניהם צריכין לברך ולהודות שייך בוה ענין ישומע כעונה' ומוציא 
אחד את השני. וזהו טעם החילוק בין ברכת המצוות שלא מצינו חילוקים אלו שצריך שכולם 
יהיו חייבים בפועל, ולעולם מוציא אחד את חבירו [כשהוא בר חיובא] מכיון ששניהם חייבים 
באותה ברכה, אף אם המוציא כבר ײצאי מכל מקום יש לו שייכות מצד ה'ערבות' והרי זה 
כשנים שחייבים חיוב אחד ומשתתפים בעשיית החיוב, אבל בברכות הנהנין אף אם שניהם באים 


לברך בלחש 
עם המברך 


ביאור השו"ע 
הרב שעל ידי 
שאומרים 
ביחד נחשב 
ל'אמירה 
אחת' 


המקור 
שבברכות 
הנהנין צריך 
שיהנה 
המוציא 


הטעם 
שבברכות 
הנהנין מועיל 
'הסיבו יחדיו' 


להוציא 
ב'ברכת המזון' 
גם צריך 
שיאכל 


שיטת 
התוספות 
שמעיקר הדין 
בברכת המזון 
אף מי שיצא 
מוציא 


שנים לענין 
ברכה ראשונה 
אם מצוה 
ליחלק 


טעם הרשב"ם 
לחלק משום 
שברכת המזון 
דאורייתא 


אוצר 


קו 


שהמוציא ייהנהי בשביל להוציא חבירו, אלא שייהנו המוציא והיוצא יחדיויקט 
[ועיין פני יהושע (מג. דיה שם רבי יוחנן) שעל ידי אכילתן ביחד שוב יכולים 
להוציא מדין 'ערבות'לי]. 


לענין ברכת המזון מבואר בגמ' (מח.) שכדי להוציא את חבירו צריך שיאכל 

יכזית דגן', ויש לדון אם יברכת המזון' דומה ליברכת המצוותי שמועיל 
ערבות להוציא חבירו אף שכעת איננו מחויב המוציא בברכת המזון, כיון שהלה 
מחויב כבר בברכת המזון?'*. והביאו בראשונים את הירושלמי (פיג היג) שמי 
שיאכל הוא יברך, והסמיכו זאת על הפסוק ואכלת ושבעת וברכת', וביאר 
הפני יהושע (ר"ה כט. בגמרא ד"ה תנא) שהוא דין חדש, שלעולם אף בברכות 
הנהנין אם אכל שפיר כבר נתחייב ושייך ערבות, אלא שמכל מקום ימי שאכל 
הוא יברך', ומכאן נלמד גם לשאר יברכה אחרונהי, כיון שכל ברכה אחרונה 
נלמד מיברכת המזוןי. ובריטב"א (עיין מב: דיה כגון, מה. דיה שלשה, מה: דייה שנים, 
הלי בהכות: פיה:ה"ד-ו; ריה :כט: ייח וי נקט שמהתורה אכן גם :כו 
שלא אכל יכול להוציא, אלא שחכמים עשו את יברכת המזוןי שיהיה דינו 
כשאר יברכות הנהניןי שאם יצא אינו מוציא, משום שדומה ברכת המזון לכל 

ברכות הנהנין, וגזרו שלא יבואו להשוות ולהקל?יי. 


נ. דיה קמ"ל, 


התוספות (מח. ד"ה עד) והרא"ש (פ"ז סוף סי כא, ועיין פייג סוף סיי יג) נקטו 

שלעולם אף בברכת המזון מי שיצא מוציא, כיון שהוא דומה 

ליברכת המצוותי שכבר הלה חייב, אלא שהטעם שצריך לאכול בשביל שיוכל 
לומר ישאכלנו משלוי בנוסח הזימוןלי. 


מבואר בגמרא (מה:) 'אמר אביי נקטינן שנים שאכלו מצוה ליחלקי, מבואר 

שלא אומרים שאחד יוציא חבירו. וברש"י (דיה מצוה) מבאר שהוא 
הדין לענין 'המוציאי מצוה ליחלק. ומשמע שמה ששננו לעיל (מב:) שאחד 
מברך לכולם היינו בישלשהי, נמצא שדין המוציא וברכת המזון שוים שבשנים 
אין מוציא זה את זה, ובשלשה מוציא אחד את כולם. וחלקו עליו התוספות 
(מה. דייה אם) ותוס' הרא"ש (מה: דיה שנים)?". והסיקו שרק בברכת המזון מצוה 
לשנים ליחלק, אבל לענין 'המוציאי מוציא אחד את חבירו אף בשנים, וכן 

דעת רוב הראשונים. 


הביאו הראשונים?לי בשם הרשביים, שכיון שברכת המזון דאורייתא החמירו 

חכמים, מה שאין כן יברכת המוציאי מדרבנן. וכעין זה ביארו הרא"ה 

והריטב"א (מה: ד"ה סופר) שמעיקר הדין יברכת המזון' הרי היא כשאר כל 

הברכות וכל אחד מוציא לחבירו, אלא מדרבנן הסמיכו לזימון ובשלשה 'משום 
ברוב עם הדרת מלךי, ולפן הצריכו להצטרף ולברך יחד בזיפון. 


להנות מה יצרף אותם ליענין משותף' כיון שאינו כלל בגדר 'חיוב' ומה שכל אחד אוכל ונהנה 
הוא דבר בפני עצמו, ורק על ידי שנקבעים לסעודה יחדיו נחשב שאכילתן כאכילה אחת, וברכתן 
ישבח אחד'י, ששניהם באים לשבח על אותה האכילה, ולכן מועיל בזה ישומע כעונה' [עוד 
הוסיף בחידושי רי גדליה (שם) לבאר שאין זה מעיקר הדין של ישומע כעונהי, אלא רק חומרא 
מדרבנן שמעיקר הדין כיון ששניהם באים להנות וצריכים לברך כבר נחשב ישומע כעונהי אף 
כשלא הסבו, ולכן יש שיטות שבדיעבד יצא אם לא הסבו (עיין מגן אברהם סיי קסז ס"ק כח). 
קט. ולעיל התבאר מה שהביא בביאור הלכה (סיי קסז דייה לא הסיבו) את חידוש שלטי הגבורים 
(הו"ד במגן אברהם ופרי מגדים שם) שמקצתן מסובין ומקצתן אינן מסובין, מועיל להוציא אף אותם 
שאינם מסובים ביהמוציאי, ועיין שם שהניח שם ב'צריך עיון גדולי, שהרי השוו קביעות 'המוציאי 
ליברכת המזון', ובברכת המזון נפסק שצריך קביעות לכל השלשה, ולא מספיק שנים קבועים. 
קי. שם ביאר שכל שאכלו ביחד הרי זה 'כאילו נשתתפוי ומשום כך דומה לשאר מצות שאחד 
מוציא רבים בכל ענין משום שיכל ישראל ערבים זה בזה' לענין שכר מצוה ועונשין, וכמו כן 
בעניננו כיון שאכלו כאחד חלה עליהם חובת הברכה וייש לכל אחד חלק באותה ברכה שכולן 
ערבים זה בזה', מה שאין כן כשלא נהנה עמהם אלא כל אחד אוכל בפני עצמו ממילא אין 
אכילתו והנאתו מצטרפת לאכילת והנאת חבירו [עוד הוסיף הפני יהושע (שם) סברא שעל ידי 
שאינם מסיבים מגלים דעתם שאין דעתם להשתתף אלא להפרד איש מאחיו, וכפל דבריו בריש 
פרק ז' (מה. במשנה ד"ה), ומשמע קצת שגם בברכת הנהנין יש 'ערבות' אלא שבמה שלא מסב 
מגלה דעתו שאינו רוצה להשתתף עם חבירו ובזּה מפסיד הערבותן. 

קיא. הטורי אבן (ר"ה שם, שאגת אריה סיי יג ד"ה ודקא ק"ל) כתב מהלך מחודש, שאכן במצוות 
דאורייתא אם יצא אינו מוציא [שכבר אינו מחויב ואינו יכול להוציא אחרים], ורק לענין 'מצוה 
דרבנן' מועיל ערבות. וכך נמשך אחריו המנחת חינוך (מצוה כא אות לא). והשיגוהו באחרונים, עיין 
שפת אמת (ר"ה שם דייה כל הברכות), נצי"ב (העמק שאלה סי נד אות יח, ה), ר"ב אדלר (נדפס בימלואת 
אבן' שם על ד"ה כל הברכות). ולהלכה ראה מטה אפרים (סיי תקפה אות ט) [ועיין עוד בשו"ת מהריי 
מסולצק (סיי א)]. 

קיב. אך מצינו סברות באחרונים, שמעיקר הדין ברכת המזון דומה לברכת הנהנין. יש שביארו 
(עיי שפת אמת רייה שם, רי גדליי נדל ברכות סיי ב) שאף שכבר אכלו ומחויבים לברך, מכל מקום 
כיון שבתחילה לא היה חיוב, כבר לא שייך ערבות, וצריכין צירוף הסבה להוציא, מה שאין כן 
במצוות המחויבות מעיקרא. עוד ביארו (עיין פני יהושע וחידושי רי גדליי מג. בתוסי דיה הואיל), שאפשר 
שעיקר החילוק אינו בין יברכת מצוות' ליברכות הנהנין', אלא כל דבר שדרך עשייתו בחבורה 
יחד אף בעמידה אכן מועיל בעמידה, אבל דבר שדרכו בצירוף הוא רק בישיבה או בהסבה, לא 
יהיה דין הצטרפות באופן הפכי, וממילא כיון שהדרך בברכת המזון שהצירוף יהיה בהסיבה, לכן 
צריך זאת. 


לא תועיל הסיבה שכבר יסיימו האכילה וכבר סר הקביעות וכמאן 

דאכיל כל חד וחד לחודיה דיינין להוי, ודווקא לענין 'המוציאי מועיל הסיבה 

יהואיל ויושבין לאכול יחד דעתן לצרף ואחד מברך להוציא חבירוי. ובצלייח 

(דייה בא"ד הואיל) ביארם שעיקר הטעם שימסתלקין' ולא שנצרך דווקא ידעתן 

לצרףי, שהרי מצאנו ביברכת המאורי שלא שייך ידעתן לצרףי ומכל מקום אין 
דעתן להסתלק ולכן מועיל. 


התוספות בחולין (קו: ד"יה ושמע מינה) ביארו החילוק באופן אחר 'שאני ברכה 
דלכתחילה שכל אחד נשכר באותה ברכה שעל ידי כן מותרים 

לאכול וליהנות לפיכך מצטרפין לה, אבל בסוף שכבר אכלו לא מצטרפיןי [וראה 
במרדכי (רמז קנז) שעירב עם טעם ריי הזקן הניילןקי. 


דנו האחרונים?'" לענין ברכה אחרונה של פירות אם אחד מוציא חבירו, וכתב 
הצלייח (דייה בא"ד וש מתרצים) שזוהי הנפקא מינה שבין הטעמים שהביאו 
הראשונים, שלפי טעם ר"י הזקן ותוספות בחולין לא יועיל להוציא חבירו 
[שדעתם להסתלק, ואין ריוח בברכה להנות], אך לטעם הרשביים באופן 
שהברכה מדרבנן צריך להועיל כמו ביהמוציאי. אמנם במאירי (מה. דיה גדולי 
הרבנים) הקשה מהסוגיא בחולין (קו.) שמוכח לגבי פירות 'מצוה ליחלקי אף 
שהוא מדרבנן, וכתב ששיטה זו תפרש יבשבעת המיניםי שברכתם מהתורה. 
ודחה הפני יהושע (מה. בתוסי ד"יה אם) ממה שנקטו בגמי סתמא כלכלה דפיריי 
משמע שלאו דווקא בשבעת המינים אלא אף בשאר פירות [ויש שפירשןקיט 
שאף מעין גי ובורא נפשות החמירו כיון שהם 'מעין של תורהין?<. 


בברכות הנהנין אם לא הסבו, נחלקו הראשונים, שיטת הרא"ש (פיו סיי לג) 

וכן פסקו הטושו"ע (סיי קסז סי"א) שאין האחד "צא בברכת 

חבירו??*. אמנם הביא הבית יוסף (סוף סיי ריג דייה כתוב בספר) מהראשונים?כב 

שבדיעבד הן בתחילה הן בסוף יצא מדין ישומע כעונה', ואין הדין שצריך 
הסיבה אלא ילכתחילהללכג. 


ה. אכילת קדשים בדין זימון 


שנינו בברייתא (ערכין ד.) 'הכל חייבין בזימון, כהנים לוים וישראליםי. ומקשינן 

יפשיטאי. ומסיקה הגמרא "לא צריכא דקאכלי קדשים, סלקא דעתך 
אמינא 'זאכלו אותם אשר כופר בהם' אמר רחמנא, והא כפרה היא, קא משמע 
לן זאכלת ושבעת' אמר רחמנא, והא איתנהו'. ומבואר למסקנא שהחידוש 


קיג. והעיר הפני יהושע (מה: ד"ה בא"ד ויש מתרצים, מח: שם) שדברי התוספות שם סותרים 
לכאורה לדברי התוספות שיובאו להלן בסמוך. 

קיד. שהקשו עליו מהסוגיא (לו.) שיבר קפראי ותלמידיו אכלו, ונתן רשות לאחד לברך להוציא 
את כולם, אף שמדובר שם לענין ברכה ראשונה [ובתוס' הוסיפו שאין ליישב שהיו בשלשה, 
שהרי מכל מקום יאין זימון לפירות']. 

קטו. רבינו יונה (מח. דיה שנים) רא"ש (פ"ז סי ו, תוספות הרא"ש מה: דיה שנים), מרדכי (רמז קנז). 
[ובתוסי (שם) הובא בסתם כתירוץ שני, ובמאירי הביא תירוץ זה (מה. ד"ה גדולי הרבנים פירשו) 
בשם יגדולי הדורות']. 

קטז. הובא בראשונים הנ"ל [ברוב הראשונים כתירוץ ראשון, וברבינו יונה (שס) בשם ר"י]. 
קיז. ויש לחקור למה מועיל יזימוןי, האם משום מעלת שלושה שהם צירוף לאגודה, או משום 
הזימון שמזמנים זה את זה לברך יחד, ומשמעות לשון השלטי הגבורים (מב. אות ד) שהוא משום 
הישלשה' [שלאחר שהביא שיטת זקינו שתלוי בברכת זימון, כתב לחלוק שאף בברכת יין ושאר 
פירות אחד מברך לכולן שתלוי הכל בשלשה ישהן חשובין אגודה וראוי לומר בהן ברוב עם 
הדרת מלך']. אך משמעות דברי הר"ן (על הרי"ף, מגילה כג: ד"יה אבל) שהוא משום היזימון' דווקא, 
וכן נקט החזון איש (או"ח ריש סיי ל, ע"ש) [ונפקא מינה באופן שאכלו שלשה ואין להם זימון]. 
קיח. עיין טיו (רשיסישקצג סקיא);: פרי מגדים (משבצות והב שם),: ביאורי רבי מרדכי בנטי(על 
המרדכי שם אות ו, צל'יח (להלן). 

קיט. עיין חידושי רי גדליה (סיי ב דייה שם מב). 

קכ. עוד הקשה המאירי מיקידושי שהוא מדאורייתא ואחד מברך לכולם, ומתחילה הביא שתירצו 
ימאחר שהוא במקום סעודה הסבה איכאי. וכן פירש לענין יהבדלהי שמן הסתם הוא על שלתנו 
או עם בני ביתו ואיכא הסבה. אמנם מסקנת המאירי (שם) שכיון שקידוש והבדלה הם 'ברכת 
מצוה' אין ספק שמצוה אחד מוציא את האחרים, 'ואין אנו עסוקים אלא בברכת הנאהי. 
קכא. וכן דקדק הפני יהושע (מג. דייה שם רבי יוחנן) מלשון הרמב"ם (ברכות פ"א היייב). 

קכב. מאהל מועד בשם הרשב"א (שוית, מיוחסות לרמבין סיי קצו). 

קכג. עיין רשב"א (מב:) שהקשה למה נצרך שיברך כל אחד ואין אחד יוצא מדין ישומע 
כעונה', והניח ביבהיך עיוןי. והמגן אברהם (סיי קסז סיק כח) והפני יהושע (מג זייה שם רבי יחנ 
הוכיחו שסובר שבדיעבד אין יוצאים [והוסיף הפני יהושע (שם), שאף שהרשבייא נסתפק, פשט 
כבר בתשובתו]. וראה מה שדן בזה בחידושי רבי אריה לייב מאלין (סיי ה ד"ה וזהו ביאור, ד"ה 
ועפ"ד) וחידש שיש כאן שתי דינים, מה שמוציא בכל הברכות שזה מטעם שהוי ברכה לאחרים 
ואין צריך לדין ישומע כעונהי, ובזה יש לחקור אם שייך דין זה ביברכות הנהנין', ובזה צריך 
הסיבה בשביל שיוקבעו כולם יחדיו לברכה ויהיה דין על אהד לברך לכולם. ועיין שם מה 
שהאריך בזה. 


תירוץ ר"י 
הזקן שכיון 
שמסתלקים 
לא מועיל 
ההסיבה 


טעם 
התוספות 
בחולין 
שבברכות 
הנהנין כל 
אחד נשכר 


ברכה אחרונה 
על פירות 
בשנים שאכלו 


בדיעבד אם 
לא הסבו יחד 


כהנים חייבים 
בזימון 


הטעם 
שהחידוש 
ב'זימון' ולא 
על 'ברכת 
המזון' 


ביאור דברי 
הרמב"ם 


אין אומרים 
שירה אלא על 
היין 


דין קידוש על 
הכוס 


אוצר 


שאף אכילת קדשים היא ילכפרהי, מכל מקום מחייבת בזימון ככתוב ואכלת 
ושבעתיקכז. 


ויש לעיין שנקטו את החידוש ביזימוןי ולא ביברכת המזוןי עצמה. ואכן 
בתוספתא (פ"ה הטיו) הגירסא 'הכל חייבין בברכת המזוןי, וכן ביארו כמה 
מהאחרונים להעמיס בגירסת הבבלי שהכוונה גם לברכת המזוןללה. 


אמנם הרמב"ם (ברכות פ"ה היו הביא דין זה דווקא על זימון'ללי. והוסיף 

לבאר 'כדרך שחייבים בברכת המזון', וצריך ביאור מה ההוה אמינא 

שיפטרו דווקא מדין יזימוןי ולא מדין יברכת המזוןי, עד שהוצרך לבאר שחייבים 

בזימון כברכת המזון. עוד קשה מדוע שינה הרמביים ולא כתב הטעם שבגמרא 
לפנינו שלמדים זאת מיואכלת ושבעתיקיז. 


כח. כנםגשל ברכה 


עיונים 


קז 


וביאר בבני בנימין (על הרמב"ם שם, נדפס בספר הליקוטים מהדורת הרב שבתי 

פרנקל) שהוה אמינא שכיון שהכהנים אוכלים את הקדשים בעמידה, 
שהרי אמרו (יומא כה.) 'אין ישיבה בעזרהי, ואכילת קדשי קדשים חייבת 
להיות בעזרה, ממילא אין כאן קביעות לזימון??". ובפרי מגדים (סיי קצו 
אשל אברהם סק"א) ביאר הטעם שאכן שייך זימון אף שצריכים קביעות של 
ישיבה, כיון שבקדשים שהדרך כך היא לאכול בעמידה, כך נחשב קביעותם. 


הגרי"מ פינשטיין (נדפס באוצרות הברכה, מאוצר רבותינו, עמ' קסו-קסח) ביאר בלשון 

הרמביים, שכיון שאכילת הכהנים את הקדשים היא ילשם מצוהי, הוה 

אמינא שאין קביעותם מועילה לזימון, שלא קבעו עצמם לשם אכילה אלא 
לשם המצוה שבדברללל. 


מערכה כח 


כום של ברכה 


א. מקור הדין 7 ב מהות ענינה של כוס בשעת הפרכה / ג. דעת רשיי בגדר חיוב הטעימה / ד. דין השתיה מכוס 
של ברכה / ה. דײין שתיה בארבע בוסות /:1= האם ברכת הגפן כבהכת המצוה אהאפבהכת הנהנין 


א. מקור הדין 


מבואר בגמרא (לה: ערכין יא.) 'אמר רבי שמואל בר נחמני אמר רבי יונתן 

מנין שאין אומרים שירה אלא על היין שנאמר (שופטים ט יג ותאמר 

להם הגפן החדלתי את תירושי המשמח אלהים ואנשיםי. ומבארת הגמרא היכן 

הוא משמח אלהים, אלא מכאן שאין אומרים הלוים שיר של הקרבן בבית 
המקדש אלא על הנסכים*. 


וכתב התוספות רי"ד (פסחים קו.) שמקור הדין לברך ברכת המזון על הכוס, 
וכמו כן לקדש היום על הכוס הוא מפסוק זהג. 


בגמרא (שם) מובאת ברייתא 'תנו רבנן זכור את יום השבת לקדשו זוכרהו 
על הייןי וכוי. ופירשו התוספות (דייה זוכרהו) היכן מרומז בפסוק זה 
דין הקידוש שהוא על היין, אלא שהקיום של מצות זכור את יום השבת 


לקדשו" זו הזכירה באמירת ?ןושל "ומצינו זכירה שהיא על הין, שנאמר 

(הושע יד) 'זכרו כיין לבנון', וכן ינזכירה דודיך מיין' (שיר השירים א) והיינו שזכירת 

השבת שהיא אמירת קידוש, מתקיימת עיי היין. וכן כתב הרוקח בפירושו על 

סידור התפילה בסדר קידוש ליל שבת שפירוש הכתוב זכור את יום השבת 
לקדשוי, היינו זוכרהו על יין הקידוש לקדשוי. 


בשאילתות דרב אחאי (יתרו שאילתא נד, הו"ד ברשב"ם פסחים קו. ד"ה אמר) 
שהטעם שהקידוש הוא על היין, מהטעם שהביאה הגמרא לגבי 
כל כוס של ברכה, שהיין משמח אלהים ואנשים, והיינו במה שאומרים עליו 


קכד. ועיין בפירוש רבינו גרשום (ערכין שם) שהוסיף בביאור ההוה אמינא (ד"ה ואכלו) יוהא אכילה 
חובה היאי, ובתירוץ הגמרא כתב (דיה קמ"ל) יבשביעה תלה רחמנא והא איתהניי [ואולי גרס 
בגמ' 'איתהניי במקום 'איתנהו']. אכן ראה שם גירסת השיטה מקובצת (במהדורת עוז והדר הגהות 
וציונים אות ב) שכבר בהוה אמינא הביאו 'ואכלת ושבעת וברכתי, ובמסקנא גרס יואכלת אמר 
רחמנאי, היינו שכיון שהוא לכפרה אינו לשביעה ומכל מקום הוא בכלל אכילה. 

קכה. כך מבואר במשך חכמה (דברים פ"ה פייי), ובספר ערך החיים (ערכין שם דייה הכל חייבין בזימון) 
הביא שמצינו לשון יזימוןי שהכוונה לברכת המזון. וכך ביאר החזון יחזקאל (בתוספתא שם חידושים) 
שיש לגרוס למסקנא גם בגמרא בערכין יברכת המזוןי. ובדמשק אליעזר (שם אות יא) ביאר זאת 
על פי יסוד הראשונים שנתבאר לעיל שהזימון הוא חלק מיברכת המזון'. וראה בהלכה למשה 
(ברכות פיה היו דיה הכל) שכיון שרצתה לרבות נשים ועבדים לענין יזימוןי [והיינו ברישא דברייתא 
(ערכין ג) 'הכל חייבים בזימוןי לרבות נשים, ועיין באוצר עיונים מערכה יהחייבים בזימוןין לכן 
כבר דיברה כל הברייתא בזימון, אף שכוונתה לברכת המזון. 

קכו. וכן מוכרח מהמשך דבריו שכתב הדין של צירוף כהנים לישראלים, והוא ודאי דין דווקא 
בשיו ולא ביברכת המזוןי. וכן מדוקדק מלשון רשיי (שם ריש העמוד, הובא בתוסי שם דיה והך) 
ורבינו גרשום (שם דייה ואכלו) 'לא תיבער ימו 

קכז. וראה בכסף משנה (שם ד"ה הכל) שהביא את לשון הגמרא בערכין הנ"ל, הרי שמקור 
הרמב"ם אכן מהגמרא שם. ויש שתירצו (אוצרות הברכה, מאוצר ההלפה; קונטרס ברכת הזימון ענף ב 
סק"ה, עמי שלד) על פי היסוד שיברכת הזימון' אינה יהודאהי על גוף האכילה, אלא ישבחי כללי, 
והוה אמינא שב'אכילת כפרה' אינה חשובה לישבחי. 

קכח. ולפי זה החידוש הוא ביזימוןי. ובזה מיושב מה שהעירו בהפלאה שבערכין (שם ד"ה הכל 
חייבין) וכן בשיעורי הגרמייד (ערכין שם דייה לא צריכא דקאכלי), למה הוצרכו לחדש אכילת קדשים 
דווקא לגבי יכהניסי, הרי שייך גם ביקדשים קליסי שהבעלים אוכלים, בפרט לשיטת רשיי (פסחים 
נט. דיה בשאר) שיש מצוה גם באכילת בעלים. ולהנ"ל מיושב שדווקא בקדשי קדשים החידוש 
שדינם להאכל בעזרה. וראה עוד בבני בנימין (שם) שכתב גם דרכים אחרות בדעת הרמב"ם, 
ולדרכים הללו אכן דיבר הרמב"ם גס מיברכת המזון' ולאו דווקא ביזימון'. 


הלויים שירה בבית המקדש בעת הבאת הנסכים, וכמו כן הוא משמח אנשים 

כששותים אותו, ולפיכך קבעו חזײל לומר עליו ברכת המזון, והוסיף על זה 

השאילתות שגם אמירת קידוש היום על היין הוא מטעם שהוא כעין שירה 

הנאמרת על היין אלו. והוסיף הרשב"ם (שם) שמביא כוס יין ומברך עליו 

ושותהו יש בזה כבוד שבת, ובכך שהוא מחלק בין מדת שבת למדת חול הרי 
זה הוא ענין שיר, ואין אומרים שירה אלא על היין. 


במכילתא (שמות כ ח) מצינו דרשה נוספת לחיוב קידוש על היין מהכתוב 
זכור את יום השבת לקדשוי, קדשהו בברכה, מכאן אמרו מקדשין 
על היין בכניסתו. 


וביארו המפרשים' שדברי המכילתא עולים בקנה אחד עם הטעם המבואר 

בגמרא שהמקור לחיוב הקידוש על היין נלמד מהפסוק יזכורי, זוכרהו 

על היין, וכמו שביארו התוספות ושאר ראשונים (הוייד לעיל). אלא שבדבריהם 

עדיין לא מבורר אופן הזכירה על היין איך תתקיים, ועל זה באה הדרשה 

במכילתא מהפסוק (לקדשוי קדשהו בברכה, והיינו שדין קידוש נדרש 

מילקדשוי, ודין הזכירה על היין נדרש מתחילת הפסוק שכתוב בו 'זכורי, וזהו 
מה שסיים המכילתא 'מכאן אמרו מקדשין על היין בכניסתוי. 


[ונחלקו ראשונים? אם היא דרשה גמורה או אסמכתא בעלמא. והתוספות 

(שם, נזיר ג:) דנו האם חובת הקידוש על היין היא דין תורה, שלא 

די בזכירת השבת בדברים אלא צריך לאמרו על הכוס, או שהקידוש על היין 
אינו אלא אסמכתאן. 


קכט. עוד הקשה הגרי"מ פינשטיין (שם), במה שכלל הרמב"ם הלכה זו עם הלכה הבאה 
שמצטרפים כהנים האוכלים תרומה עם ישראל אוכל חולין, וז"ל 'וכן כהנים וישראלים שאכלו 
כאחד, ואכלו הכהנים תרומה וישראל חולין חייבין בזימוןי, וצריך ביאור השייכות זה לזה. וביאר 
הגרי"מ פינשטיין (שם) ביאר על פי דרכו, שהקמ"ל שאף שלא קבעו עצמם סוף סוף כיון שכולם 
חייבים בברכת המזון כבר יש סיבה שיתחייבו גם בזימון, וזהו השייכות לדין הצירוף, שכיון שסוף 
סוף אחד מהשלשה אינו יכול לאכול עם כולם כבר אי אפשר לומר שיש כאן 'קביעות אכילה 
אחתי, שאין קביעות לכולם יחדיו, אלא שנגרר הזימון אחר ברכת המזון, וכיון שחל החיוב, כבר 
מועיל מה שאחד יכול להצטרף על כל פנים לאחרים. ונמצא שיסוד בי הדינים שוה. 

א. בפירוש רשיי (תהילים קטו יג) על הפסוק 'כוס ישועות אשאי כתב שדוד המלך עליו השלום 
אומר שיביא את הנסכים על התודות שנדר, כמו שאמר 'לך אזבח זבח תודהי ועל אותו הכוס 
בשמך אקרא על הישועה זו, שכן אין הלו אומר שירה אלא על היין. וכעין זה כתב הלבוש 
(אורח חיים סיי קפב סעיף א הובאו דבריו במשנה ברורה שם ס"ק א) וויל כבר ידעו שברוב הברכות 
שתקנו חכמינו זיל תקנום לסדרם על הכוס, מפני שהוא דרך כבוד ושבח נאה לסדר כן שבחו 
וברכתו יתברך עם הכוס שבידו, וכמו שאמר הכתוב [תהלים שם] כוס ישועות אשא ובשם הי 
אקרא. 

עוד כתב (שם) שגם על פי הקבלה יש בו סוד גדול, כי הוא רומז לעשירית הנקרא יכוס ישועותי 
והמקבל מכולם ומשפיע ברכות פרנסה לכל. 

ב. והופיף התוספות רי"ד (פסחים צט:) וזל שעיקר המצוה לקדשו בכניסתו לברך עליו, ומפני 
שכל עיקר שירות ותשבחות נאמרין על הכוס הצריכוהו כוס, אבל מ"מ עיקר המצוה אינה 
שתיית הכוס, אלא ברכת הקידוש. והיינו שמלבד הפסוק הנ"ל, יש גם סברא שגם שירה זו 
היא על יין כמו כל השירות שהם על כוס יין. 

ג. והקשה (הנצייב) על התוספות למה הוצרכו לחדש טעם נוסף לאמירת הקידוש על היין והרי 
בכל מקום מבואר שהטעם הוא שאין שירה אלא היין. 

ד. הרמב"ן בפירושו על התורה (שמות כ ח). 

ה. עיין רשי (נזיר ד. דייה והרי), תוס' (שם דיה מאי) ושאגת אריה (סיי ס). 


דעת הבני 
בנימין 
שהחידוש 

מפני שאוכלים 
בעמידה 


הביאור 
שהחידוש 
שאכלו לשם 
מצוה ולא 
לשם אכילה 


כוס של ברכת 
המזון 


הטעם שברכת 
המזון טעונה 
כוס 


האם דווקא 
בזימון או אף 
ביחיד 


אוצר 


קח 


והופיף הרא"ש (פסחים פיי סיי יז) שהטעם שתיקנו ליטול כוס של יין בברכות 
אלו, כיון שאומרים עליו כל דברי שירה והודאה. 


ובמחזור ויטרי (הלכות פסח סיי נז) כתב שכיון שאין אומרים שירה אלא על 

היין תיקנו לומר הלל על הכוס, וממילא נהגו כן גם לכל הארבעה 
כוסות [והיינו שבנוסף לדין הכוס באמירת הלל תיקנו גם בקידוש היום, 
באמירת ההגדה, ובברכת המזון] ליתן לכל אחד כוסו שיעור יין כדי יציאתו. 


ופן כתב ספר העיטור (ח"ב שער ב ח"ד ברכת חתנים, סד:) שהטעם שמברכים 

שהשמחה במעונו ואשר ברא, לפי שמעון הוא מקום השיר, כדאמרינן 

מעון שבו כתות כתות של מלאכי השרת ואומרים שירה לפני המקום, והשירה 

היא השמחה לפני המקום לפיכך אומרים שהשמחה במעונו, ובית המקדש קרוי 

מעון, לפי שבו השרה שכינתו והלוים אומרים שירה לפני המקום בכל יום 
ומברכים שהשמחה במעונו. 


הגמרא (ב.) דנה האם ברכת המזון טעונה כוס, והובא עוד בברייתא (נא.) 

עשרה דברים נאמרו בכוס של ברכה, טעון הדחה ושטיפה, וכוי, 

נוטלו בשתי ידיו ונותנו בימין, ומגביהו מן הארץ טפח, ונותן בו עיניו, ויש 
אומרים אף משגרו במתנה לאנשי ביתו. 


והנה נחלקו ראשונים האם ברכת המזון טעונה כוס או לא. דעת התוספות 

(פסחים קה: ד"ה שמע - השלישי), ועוד ראשונים', שברכת המזון טעונה 
כוס. וכתב הראב"ד (השגות על בעל המאור נג: אות ב), שמכל מקום אינה מעכב 
כמו בקידוש והבדלה, שאין מקדשין או מבדילין אלא על היין, אבל ברכת 
המזון מברכים גם אם אין לו כוס'. אולם הרמביים (ברכות פ"ז הט" כתב, שאין 
ברכת המזון טעונה כוס, וההלכות שנמנו כאן על כוס של ברכה, היינו שאם 
בירך על היין כפי המנהג, יעשה בה הדברים הללו. והרמב"ן (מלחמות הי נג:) 
כתב, שכוס של ברכת המזון אינה חובה", שיהיה צריך לחזר אחריו כדרך 
שמחזרים אחרי שאר המצוות, אולם למצוה מן המובחר יש לברך על הכוסל. 


וכתב המשנה ברורה (סיי קפב סק"ד), שמנהג העולם להקל שאין ברכת המזון 
טעונה כוס, אלא אם כן יש בביתו יין או שאר משקין שראויין לברך 
עליהם', שאז מצוה מן המשר לברך על הכוס. 
בטעם השיטות שברכת המזון טעונה כוס, כתב הלבוש (או"ח סיי קפב ס"א), 
שיש בזה דרך כבוד ושבח נאה לסדר כן את השבח והברכה להי עם 
הכוס בידו, ומביא כן מהנאמר בתהילים (קטז יג) כוס ישועות אשא ובשם הי 
אקראי'*. 


ונחלקו הפוסקים האם חיוב זה הוא רק בזימון של שלשה או אף המברך 

יחידי צריך כוס. והביא השלחן ערוך (או"ח סיי קפב ס"א) שתי שיטות 

בזה, יש אומרים שאפילו יחיד המברך, יש לו לברך על הכוס. ושנים שאוכלים 

יחד, כל אחד מהם צריך לקחת כוס לברכת המזון*, וכתב השלחן ערוך, שחייב 

לחזר אחר יין לכוס של ברכה, והבא לאכול ואין לו כוס לברך עליה, הרי זה 

לא יאכל עד שתהא לו כוס, אם הוא מצפה שאפשר שיהיה לו, ואפילו אם 
הוא צריך לשם כך לדלג זמן אכילה אחת'. 


ויש סוברים"' שברכת המזון ביחיד לדברי הכל אינה טעונה כוס, ואף הסובריס 
שברכת המזון טעונה כוס, לא אמרו כן אלא כשמברכים בשלשה'. 


ו. תוספות רבי יהודה (נב. דייה הנכנס - השני), בעל המאור (נג: דיה ועונין), השגות הראב"ד על 
בעל המאור (שם אות ב) בדעת הרי"ף [וראה להלן שהבאנו שיש ראשונים שסברו בדעת הרי"ף 
שברכת המזון אינה טעונה כוס], שבלי הלקט (סיי קנו), תשב"ץ (קטן, סיי שגן, רבנו ירוחם (אדם 
וחוה נט"ז ח"ז), טור (או"ח סי קפב ס"א), והובאה דעה זו בשלחן ערוך (שם). 

ז. וראה עוד בהלכות ברכות לריטב"א (פ"ח ה"א), ורבנו מנות (ברכות פ"ז הטש), שמשמע 
מדבריהם שרק לסוברים שברכה אינה טעונה כוס, אינה מעכבת את הברכה. ובבית יוסף (או"ח 
סי תעז ס"יב דייה ודע) כתב בדעת רבינו קלונימוס שהובא במרדכי (פסחים רמז תריא דיה אמרו), 
שאם בירך בלא כוס או שבירך על הכוס ולא שתהו, הרי זה ברכה לבטלה. 

ח. וכן דעת הרשב"א, ורבנו דוד (פסחים קה: ד"ה וש"מ), ור"ן (פסחים קיז: ד"ה שמעת), ושיטה 
מקובצת (נב. דייה ולענין) בדעת הרי"ף, שכוס של ברכת המזון אינו חובה. 

ט. ופן כתבו הריטב"א (הלי ברכות פייח היב), מאירי, ושיטה מקובצת (נב. דייה ולענין). 

י. ראה בשלחן ערוך (שם סיב) אלו משקין כשרים לכוס של ברכה. 

יא. והופיף שגם על דרך הקבלה יש בו סוד גדול, שמשפיע ברכת פרנסה לכל העולם, ומבארו 
שם. ובסוף דבריו באר על דרך הקבלה את השיטות שרק כשיש שלשה מברכים על הכוס, 
מפני שהם כשלשת רגלי המרכבה, 


כה. כןםאשל בהפה 


עיונים 


ובתוספות (פסחים קה: דייה שמע - השלישי) כתבו, שאין נוהגים לברך ברכת המזון 
על הכוס אלא בשלשה. 


והרא"ש (פיח סיי ב) סובר שברכת המזון טעונה כוס אף כשיחיד מברך ברכת 

המזון, והביא בשם רבינו יחיאל מפרי"ז ראיה לכך מדברי הגמרא 
(נב.) שאם ברכת המזון טעונה כוס, ואין לו במוצאי שבת כי אם כוס אחת, 
הקלו לאכול לפני הבדלה כדי שיכל לברך על הכוס. ואם ביחיד המברך אין 
חיוב לברך על הכוס, מדוע הקלו לאכול לפני הבדלה כדי שלא יברכו בלי כוס, 
הרי אפשר לומר להם שיבדילו ואחר הבדלה כל אחד יאכל לעצמו, ואז לא 
יתחייבו כלל לברך על הכוס, אלא מוכרח שגם יחיד חייב לברך על הכוס, 

וכדי שלא יברך אחר כך בלא כוס, הקלו שיאכל לפני הבדלה. 


ובמשנה ברורה (שם סיק ד) כתב, שמנהג העולם להקל שאין ברכת המזון 
טעונה כוס, אך בשלשה שסעדו יחד וגם מצוי יין בביתו, גם שיטה 
זו מודה שמצוה מן המובחר לברך על הכוס. 


ב. מהות ענינה של כוס בשעת הברכה 


והנה בעיקר הדין של כוס של ברכה שצריך שתאמר הברכה על הין, יש 

לחקור האם עיקר הדין על היין מתקיים במה שלאחר אמירת הברכה 

הטעונה כוס, שותה את הכוס שהיתה לפניו או בידו בשעת הברכה, או שמא 

החיוב הוא שבשעת הברכה יהיה לפניו או יאחז בידו כוס יין, ובכך ניתן כבר 

להחשיב את הברכה שנאמרה על יין זה, ועל ידי זה חל עליו דין כוס של 
ברכה. 


ולפי זה יש לחקור גם בגדר חיוב אמירת יברכת בורא פרי הגפןי על הכוס 

של ברכה, הנאמרת עם אמירת הברכה, שאם נפרש שקיום דין אמירת 
ברכה על הכוס, היינו במה שלאחר אמירת הברכה הטעונה כוס, המברך שותה 
אותו, א"כ הברכה של בורא פרי הגפן אינה באה אלא כדי לאפשר את קיום 
חיוב השתיה שלאחר הברכה, שהרי אם לא יברך על הגפן לא יוכל לשתותו, 
שאסור ליהנות מעולם הזה בלא ברכה, ונמצא שהיא נאמרת בתורת יברכת 
הנהניןי. אך אם קיום הדין של ברכה על היין היא במה שיש לפניו כוס בעת 
אמירת הברכה, נמצא שאין השתיה מחויבת מחמת עצם הדין של ברכה על 
היין, אלא מטעם שלא יהיה גנאי לכוס וכדומה, וא"כ צריך ביאור מדוע חייב 
לומר את ברכת הגפן, ובעל כרחך שתיקנוה כחלק מהברכה הטעונה כוס, 

שבאופן זה שמברך על היין, נחשב שמברך על הכוס. 


והרבה חילוקי דינים תלויים בב' צדדים אלו בגדר חיוב הברכה על הכוס, 
ונבארם להלן. 


והנה בגמרא (עירובין מ:) מובא משא ומתן בענין ברכת הזמן [שהחיינו] אם 

טעונה כוס. ומקשה הגמרא בשלמא עצרת וראש השנה, שבאמירת 

קידוש על הכוס כולל גם את ברכת שהחיינו על היום, אבל מה יעשה ביום 

הכיפורים, אם יברכנה על הכוס וישתה, הלא כיון שאמר יזמןי קיבל על עצמו 

קדושת יום הכיפורים ונאסר באכילה ושתיה, ואם יברך ויניח את הכוס לאחר 

יום הכיפורים, הרי אמרו שהמברך צריך שיטעום, ורצתה הגמרא לומר 
שיטעימנו לקטן שאינו מוזהר על התענית, עייײש". 


וברש"י (שם דיה ליתביה לינוקא) פירש שכוונת הגמרא שהטעם שהיה מועיל 

לתת לקטן לשתותו לאחר שבירך עליו הגדול, הוא משום שהדין 
שיהמברך צריך שיטעוםי לאו דווקא המברך, אלא הוא הדין אם אחר ששמע 
את הברכה ישתהו, מועילה השתיה שיחשב הדבר שהברכה נאמרה על הכוס, 
שהרי כל טעם השתיה הוא משום שגנאי הוא לכוס של ברכה שלא יהנה אדם 


יב. תוספות (פסחים שם), תוספות רבי יהודה (שם), תלמידי רבינו יונה (לעיל נ: דייה מודים), מהריים 
מרוטנבורג (שוית חייד ד"פ, סיי תקח; רא"ש (פיהיסים, וטור (שם). 

יג. תשב"ץ (קטן, שם). 

יד. אבל המגן אברהם (שם סק"א) חולק, וסובר שאין איסור לאכול כשאינו מוצא עתה יין 
לברכה. 

טו. תוספות רבי יהודה (שם) בשם ה"ר אלחנן, הגהות מיימוניות (ברכות פ"ז אות ע) בשם ה"ר 
אלחנן ובשם ר"י, רבינו מנוח (ברכות פ"ז הטש בלשון שני בדעת הרמב"ם, והבית יוסף הביא 
שכן מבואר בזוהר חדש רות (דף מז.), ברכת המזון בשלשה צריך כוס, שלא בשלשה אין צריך 
כוס [וכן הוא בזוהר (תרומה קנז:]. 

טז. ואין לשלשה לאכול ביחד אם אין להם כוס. פמ"ג (שם א"א סק"א). 

יז. הדברי יציב (שו"ת או"ח סיי קלה) הקשה על עיקר דברי הגמרא, מה המקור להצריך כוס 
בברכת זמן, ומאי שנא מברכות שהחיינו שמברכינן על כל המצוות שבאות מזמן לזמן [כנטילת 
לולב ואכילת מצה] שאינן טעונות כוס. וכתב שאולי הטעם שיהיה חיוב כוס בברכת שהחינו 
ביום הכפורים, שמאחר ומצינו שבשאר יוט נקבעה ברכת הזמן בתוך קידוש היום על הכוס, 
א"כ הוא הדין גם ברכת הזמן ביום הכיפורים טעונה כוס. 


ב' הצדדים 
בביאור 
התקנה בדין 
אמירת ברכה 
על כוס 


הנדון בכוס 
של יום 
הכיפורים 


שיטת רש"י 
וראב"ן שאין 


השתיה מד ==" 


הכוס 


פסק השולחן 
ערוך בכוס 
של מילה 


דעת החולקים 
בכוס של 
מילה 


אוצר 


ממנו לאלתר שתהא ברכת היין בורא פרי הגפן שלא לצורך, ולכן כיון שטעם 
ממנה אחד מהשומעים נתקיים כראוי דין הכוס, ע"כ. 


מתוך דברי רשיי אלו מבואר שאין דין השתיה מדיני הכוס, אלא כל טעם 
השתיה הוא משום שגנאי הוא לכוס של ברכה שלא יהנה אדם ממנו 
לאלתר, והיינו שעיקר קיום הדין של כוס של ברכה, הוא בעצם מה שאומר 
את הברכות על היין שנמצא שם, ולפיכך אף אם לבסוף לא שתה כלל, יצא 
ידי חובת הקידוש מעיקר הדין, שהרי דין הכוס התקיים כראוי, ורק משום 
גנאי הכוס צריך לשתותו, אבל אין טעם השתיה מדיני הכוס של ברכה". 


[וכמו כן מוכח שסבר שגדר הדין שכוס של ברכה טעונה טעימה, היינו ברכת 

בורא פרי הגפן, ודין זה הוא אחד מדיני הכוס, שכאשר מברך אחת 

מאלו הברכות הטעונות כוס, יאחז בידו כוס יין ויברך עליו גם ברכת בורא 
פרי הגפן, ויבואר להלן]. 


ובן היא העת הראבין (עירובין פיג, הוח במגן אפרהם סי תרכא: סקיה שכתב 

שהטעם שטעימת הקטן הנימול חשובה טעימה להתיר את הכוס, משום 

שהרי כל טעימת הכוס איננה אלא משום גנאי של כוס שלא יאמרו שלא 

לצורך היא ברכה זו, וכיון שהכל רואים שנתן ממנה לתינוק ממילא אין גנאי 
לכוס של ברכה. 


והנה דעת השוע (שם) שביום הכיפורים שאי אפשר לשתות את הכוס של 

ברכה, מברכין על המילה בלא כוס. וכתב על זה הרמיא שיש אומרים 

שמברכין על הכוס ונותנים ממנו לתינוק הנימול, וכן נוהגין. וכתב (שם) המגן 

אברהם שמקור דברי הרמיא הוא הראבין הנזכר, שסובר כדעת רשיי שטעם 

שתית הכוס של ברכה הוא משום גנאי, ולפיכך די במה שנותנין לתינוק קטן 
כזה לשתותו. 


אולם כתבו כמה מן הראשונים? לגבי יין של מילה, וכמו כן לגבי כוס של 

שהחיינו ביום הכיפורים שהיתה הוה אמינא לתתו לקטן, היינו דווקא 
קטן שהגיע לחינוך מצות וברכות, ומשום כך אין הברכה לבטלה, אבל אם לא 
הגיע לחינוך מצוות וברכות אינו יוצא בברכה זו, הרי היא לבטלה אעייפ שישתה 
הקטן, ולא כדברי הראבין הניל שעייי שתית הקטן הנימול איננה ברכה לבטלה 
[והוסיפו על זה הראשונים שמדובר בקטן שהגיע לגיל חינוך לענין כוס של 
ברכה, שיוצא בברכה על הכוס, אבל לא הגיע לחינוך של מצוות עינוי של יום 
הכיפורים, שאם הקטן הגיע אף לגיל חינוך במצות עינוי, אייכ אסור לתת לו 

לשתות את הכוסן. 


וש כתב פר"ן עשת סיי נב הו"ד פמגן אברהם סיי תרכא סקיגבפירוש דעת השוע 

שם) בשם הרשב"א (שם) שאם בירך ברכת אשר קידש וכו ונותן רק 
לתינוק הנימול לשתות ממנו הרי זו ברכה לבטלה, ומה שמבואר בגמרא שהיה 
אפשר ליתנו לתינוק היינו דווקא בשהגיע הקטן לגיל חינוך, אבל קודם שהגיע 


יח. ויש להקשות על שיטת רשיי שבגמרא (פסחים קז.) מבואר שהמקדש וטעם מלא לוגמיו 
יצא ואם לא טעם לא יצא. והיינו שבלא הטעימה אינו יוצא ידי חובתו בברכה שבירך, וא"כ 
מהו שכתב רשיי שהשתיה אינה אלא משום גנאי הכוס בלבד, ויש לתרץ שרשיי מפרש את 
דברי הגמרא כמו שכתב הבית יוסף (או"ח סיי רעא סטײו) שנראה לו שבאופן שנשפך הכוס קודם 
שיטעום אינו צריך לחזור ולקדש, שכל מה שמבואר בגמרא (שם) שאם לא טעם לא יצא היינו 
לומר שלא יצא ידי מצוה כתקונה, והביא שיש סעד לזה ממה שכתב הטור, וכן כתוב בארחות 
חיים (הלי קדוש היום אות כא) בהדיא, עכ"ד. וא"כ גם בדעת רשיי יש לפרש כך, שאין השתיה 
מחמת עצם דיני הכוס, אלא משום גנאי, ולכן אם לא שתה לא יצא ידי המצוה כתיקונה, כיון 
שיש גנאי במה שלא טעם ממנה. 

ואמנם המגן אברהם (שם ס"ק לב) כתב שהבית יוסף חזר בו, ומשום כך פסק בשו"ע (שם) שאם 
נשפך הכוס ולא שתה ממנו המקדש ולא אחד מן השומעים, יביא כוס אחרת ויברך עליה הגפן, 
והיינו ששתית הכוס היא לעיכובא אף בדיעבד, ולא רק משום גנאי. ולפי זה אי אפשר לומר 
שדעת רשיי היא כדברי הבית יוסף. אולם המגן אברהם (שם) הביא שהלבוש נקט בדברי הבית 
יוסף שהשתיה אינה למעכבת. וא"כ ביאור דברי הגמרא הם כנייל שאם לא טעם לא יצא רק 
את המצוה כתיקונה, וא"כ יש לפרש כך גם בדעת רש"י. 

יט. והופיף המגן אברהס (שם) שנראה לו שמלבד מה שנותנין לפי התינוק כשאומרים יבדמיך 
חייי, צריך גם ליתן לו לשתות קצת מהכוס, שאם לא כן יש גנאי להכוס שלא שתו מהיין 
מחמת הבהפה: 

אולם בספר כלבו (סיי עג, הו"ד בבית יוסף יו"ד סיי רסה ס"א) כתב שנהגו לתת מן היין בפיו של 
קטן הנמול כשאומרים יואומר לך בדמיך חייי, ובאותה טעימה שמטעימין אותו באותו יין סומכין 
שלא לטעום המוהל כלל, אבל משגרין אותו לאם התינוק. ונראה מדבריו שעיקר דין השתיה 
שבכוס מתקיים במה שנותנין לתינוק. 

וכן היא דעת המאירי בבית הבחירה (עירובין שם) שכתב שהדברים נראים שאפשר ליתן לקטן 
לשתות ובלבד שידע הקטן את ענין השתיה, אבל אין לסמוך על מציצת התינוק שהמוהל טובל 


כה. כום של ברכה 


עיונים 


קט 


לחינוך אסור והרי זו ברכה לבטלה, כיון שהוא מברך ואין מי ששותה ממנו 
אלא תינוק שלא הגיע לחינוך, והרי זה כמו שלא שתה אדם ממנולל. 


ובשולחן ערוך הרב (או"ח סי קצ) הביא את בי שיטות אלו [אם אפשר 

להטעימו לקטן שלא הגיע לחינוך ברכות כגון לתינוק הנימול, או 
שצריך להטעימו דווקא לקטן שהגיע לחינוך] וביאר את דבריהם שנחלקו בבי 
הצדדים שנתבארו לעיל, בעיקר הגדר מה נאמר בדין ברכה על הכוס, 
שבתחילה (סייב) כתב שעיקר הטעם מה שהטעינו כוס בברכה, הוא לשתות 
ממנו אחר אמירת אותו דבר שתהיה אותה האמירה כעין שירה הנאמרת על 
היין שמנסכים על גבי המזבח, ולפיכך צריך לכתחילה להטעימה לתינוק שהגיע 
לחינוך, שעל ידי זה הברכה אינה לבטלה, אבל יש אומרים שכל הדין בכוס 
של ברכה הוא שסידרו חזייל שתהיה עם ברכת פרי הגפן, והיינו שעצם אמירת 
הברכה על היין היא התקנה, ודין השתיה מן הכוס הוא רק שלא יהיה גנאי 
לכוס של ברכה, אבל מדין כוס של ברכה אין חיוב לשתות ממנו, לפיכך רשאי 

גם ליתן לקטן שלא הגיע לחינוך ברכות, שע"י זה כבר אין גנאי לכוס. 


העולה מדבריויי שלדעת רשיי והראבין דין האמירה על הכוס אינו אלא 

שבשעת הברכה יהיה כוס בידו או לפניו, ובזה כבר מתקיים עיקר 

הדין כוס של ברכה, ואילו שאר הראשונים?י חולקים וסוברים שבדין ברכה 

על הכוס נאמר שצריך לשתות את היין שבירכו עליו, וממילא דווקא ע"י שתיה 
ראויה והיינו של בר חיובא מתקיים הדין. 


אמנם בדברי הרין (שם) בדעת רשיי מבואר שלא כדברי שו"ע הרב, שלאחר 

שהביא את דברי הרשב"א שצריך ליתנו דווקא לקטן שהגיע לגיל 
חינוך, הוסיף שכך היא גם דעת רש"י, ופירש שמה שכתב רשיי (עירובין שם) 
שהמברך צריך שיטעום משום שגנאי הוא לכוס ברכה שלא יהנה אדם ממנו 
לאלתר. כוונתו בוה היא לומר רק שבכדי שלא יהיה גנאי לכוס, עדיף יותר 
שיטעם המברך עצמו ולא אחד מן השומעים, אבל באופן שלא שתה אדם 
ממנו כלל, הדבר ברור גם בדעת רשיי שאין זה רק גנאי בלבד, אלא אף 
איסור גמור יש בזה, וכמבואר בגמרא (נב.) שהמברך צריך שיטעום, ולעיל (לג) 
שהמברך ברכה שאינה צריכה עובר משום לא תשא, ולפיכך צריך להטעים 
מהכוס של ברכה דווקא לקטן שהגיע לחינוך, שאם יטעימנו לתינוק הרי זה 

כאילו לא שתה ממנו אדם כלללי. 


נמצא שהעלנו בי ביאורים בדעת רש"י, האם שתית הכוס היא לעיכוב מדיני 
הכוס של ברכה, או אין זה אלא משום גנאי הכוס, שבדברי הרין נראה 
שמפרש שלרשיי השתיה אינה רק משום שיש גנאי לכוס אם לא ישתוה 
ממנה, מאחר וסברא זו אינה מעכבת עד כדי כך של יצא ידי חובת הברכה, 
ובהכרח יש דין מחמת דיני הכוס שישתה אותו המברך, ואילו שו"ע הרב נקט 
בדעת רשיי כפי שמפורש בראביין שדין השתיה אינו מצד עצמו של כוס, ורק 
משום גנאי הכוס, ולכך אף אם לא שתה גדול אינו מעכב את הברכהלל. 


את פיו באצבעו. מבואר בדבריו שאם היה אפשר לתת לקטן שלא הגיע לחינוך היה די במה 
שנותן המוהל באמירת ואומר לך בדמייך וגוי. 

והנדון בזה הוא לדעת רשיי והראב"ן שאין השתיה מעיקר דין הכוס של ברכה אלא משום 
גנאי, האם די בשתית התינוק באמירת ץאומר לך וגויי, וכך היא דעת הכלבו והמאירי, אבל 
להמגן אברהם בשתיה זו עדיין יש גנאי לכוס, כיון שהשתיה לא היתה מחמת הברכה. 

כ. רשב"א (שם דייה ליתביה לינוקא) וריטב"א (שם דייה המברך). 

כא. הובאו דבריו במגן אברהם (שס) ועיין שם בדברי השואל שהמשמעות ברש"י היא כדברי 
המפרשים בדעתו שאם אינו שותה את הכוס אין בזה משום ברכה לבטלה, אלא רק משום גנאי 
לכוס בלבד, ושתית תינוק בן חי ימים מספקת ששוב לא יהיה כאן גנאי. ועל זה השיב לו הרין 
שהדבר ברור שדווקא בקטן שהגיע לחינוך, וכמו שכתב הרשב"א שם, וכפי שנתבאר בפנים. 
כב. וכן כתב בתהלה לדוד (סיי רעב סק"ו) שמחלוקת זו [האם אפשר לתת את הכוס לקטן 
שלא לחינוך או דווקא בהגיע לחינוך] תלויה במה שנתבאר בדברי הראשונים הנ"ל שנחלקו 
בעיקר דין הטעימה בכוס של ברכה, שאם השתיה היא רק משום גנאי, מועילה גם שתית קטן 
שלא הגיע לחינוך, ואם הדין על הכוס היעו שישתו אותו לאחר הברכה והברכה היא עבור 
הטעימה, א"כ זה דווקא בהגיע לחינוך. 

כג. רשב"א, ריטב"א (שם) ור"ן (שויית שם). 

כד. בדברי יציב (שו"ת או"ח סיי קלה) ביאר שסבר הר"ץן שענין הגנאי בזה הוא משום שעד 
שיקבל האחר את הכוס לשתות יש כאן המתנה ושהיה, ובאותו רגע ששוהה נראית ברכת היין 
של בורא פרי הגפן שלא לצורך. וכך גם מדויק בדברי רשיי שכתב 'גנאי הוא שלא יהנה אדם 
ממנו לאלתרי, ודייק בלשונו שכתב ילאלתרי והיינו שרצה לומר שכאשר שוהה מליתנו לאחר, 
נראה שתהיה ברכת היין של בורא פרי הגפן שלא לצורך. 

בדברי הרשב"ם (פסחים קה:) כתב שאם אין המברך שותה שיתן לאחד מהשומעים שיטעם, ואין 
בזה משום גנאי לכוס. 

כה. וכדברי שויע הרב מבואר במגן אברהם (סיי רסט סק"א), שהנה הטור (שם) כתב שהמקדש 


ביאור שו"ע 
הרב על פי 
החקירה 
בעיקר מהותו 
של כוס 
בשעת הברכה 


מהלך נוסף 
בשיטת רעי 


שיטת רש"י 
בכמה מקומות 
שאין השתיה 
מוכרחת מדיני 
הכוס 


אוצר 


קי 


ג. דעת רש"י בגדר חיוב הטעימה 


הנה נתבאר לעיל בשם שויע הרב, שבדברי רשיי מבואר שאין השתיה בכוס 

של ברכה מדיני הכוס, אלא משום שגנאי הוא לכוס של ברכה שלא 
יהנה אדם ממנו לאלתר, והיינו שעיקר קיום הדין של כוס של ברכה, הוא 
בעצם מה שאומר את הברכות על היין שנמצא שם, ולפיכך אף אם לבסוף 
לא שתה כלל, יצא ידי חובת הקידוש מעיקר הדין, שהרי דין הכוס התקיים 
כראוי, ולפי זה מה שמוסיפים לאמירת הברכה הטעונה כוס, גם ברכת בורא 
פרי הגפן, הוא משם שהברכה על היין היא כחלק מדין הברכה הטעונה כוס, 
ואינה באה רק מחמת האיסור שיש ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה, שאם 


ה לא יוכל לשתות את הכוס, שהרי אין דין השתיה מעיקר דיני הכוס. 


1 
וכעין זה מבואר בדברי רשיי לעיל, שבמשנה (מ.) שנינו שאם אמר שהכל 
נהיה בדברו על כל מיני מאכלים יצא. ובגמרא (שם עייב) מובאת דעת 

רב הונא שבדיעבד יוצא בברכת שהכל בכל מיני מאכל חוץ מן הפת ומן היין. 
ופירש רשיי (דיה חוץ) שהטעם שיין אינו נפטר בברכת שהכל משום שגורם 
ברכות הרבה לעצמו, בקדוש, בהבדלה ובברכת חתנים:: וכמו כן ‏ להלן (מב. דייה 
דגורם) פירש את דברי הגמרא שהטעם שלמרות שהיין הוא בא מחמת הסעודה, 


8 נפטר בברכת הפת משום שהוא גורם ברכה לעצמו, ופירש שבכמה 


קושית 
האחרונים על 
רש"י מהמברך 
צריך שיטעום 


קושיה נוספת 
מגמרא בראש 
השנה 


מקומות בא היין ומברכין עליו, אף שלא היו צריכים לשתייתו. 


והיינו שברכת הגפן על היין יש לה חשיבות שאינה ככל ברכת הנהנין, אלא 

היא גורמת לברכות אחרות שיאמרו, שאם היה דין הברכה כברכת 

הנהנין א"כ הרי זו הוכחה שהשתיה היתה מחויבת, אבל כיון שרואים שאיננה 

ברכת הנהנין אלא כברכת המצוות, מוכח [כמו שכתב בעירובין שם] שאין דין 
שתיה מחמת כוס של ברכה אלא משום גנאיכי. 


והנה הרבה מן האחרונים?" הקשו על דברי רשיי שעשה מהמסובב סיבה, 

שהרי בפשטות ביאור הדין שיהמברך צריך שיטעום' היינו שאחד מדיני 
הכוס של ברכה הוא שיש דין טעימה ממנו, ולפי זה כל עיקר ברכת בורא 
פרי הגפן אינה באה אלא להתיר את האיסור לטעום וליהנות מהעולם הזה 
בלא ברכה וכשאר ברכות הנהנין, וזהו טעם הברכה, ולפי זה אין הברכה מדיני 
הכוס כלל, ואילו ברשיי משמע שברכת הגפן היא כחלק מברכת המצוה ולא 
מחמת דין השתיה שלאחר הברכה, והשתיה היא רק משום גנאי של הכוס 
של ברכה שלא יהנה אדם ממנה, ולפי רשיי עולה שפירוש הדין 'המברך צריך 
שיטעוםי אינו מחמת הדין של כוס של ברכה, אלא הלכה מהלכות ברכת 
הנהנין שלא תהיה ברכתו לבטלה, ואייכ קשה למה נשנה דין זה בסוגיא אחת 

(פסחים קה:) יחד עם כל דיני כוס של ברכה. 


עוד יש להקשות על שיטת רשיי, שבגמרא (ריה כט.) מובא תני אהבה בריה 
דרי זירא, כל הברכות כולן אע"פ שיצא מוציא, חוץ מברכת הלחם וברכת 
היין, שאם לא יצא מוציא ואם יצא אינו מוציא. ופירש רשיי (דיה חוץ) 
שהערבות להוציא את חבירו בברכה כאשר המברך יצא זה רק בברכת המצוות, 
אבל ברכת הנהנין כיון שאם אינו נהנה אינו חייב לברך ממילא אין על זה 
ערבות. ובזה נסתפק רבא בדין ברכת המוציא לחם של אכילת מצה וברכת 
היין שבקידוש היום, אם דינם כדין ברכת הנהנין, שאם הוא כבר יצא אינו 
מוציא אחרים ידי חובתם, משום שרק במצוות וברכות שהן חובה על האדם, 
אמרינן דכל ישראל ערבין זה לזה ויכול כל אחד להוציא אחרים יד"ח, אף 
לאחר שהוא יצא ידי חובתו במצוה וברכה זו, מה שאין כן בדברי הרשות 
שאינם חובה לאדם, כגון ברכת הנהנין של לחם ויין, שעיקר הברכה לא באה 
אלא משום שאסור לו לאדם ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה, הרי שבאלו 
הדברים אינו יכול להוציא אחרים ידי חובה כשכבר בירך, דהרי אין חובה על 
האדם לעשותם ויכול שלא לאוכלם, או דלמא כיון שהם חובה שהרי אינו יכול 
להיפטר מהם, ממילא הם כברכת המצוות שאף אם יצא מוציא. 


והנה לפי רשיי שברכת היין היא מדין הכוס [והשתיה לא באה אלא כדי 
שלא תהא ברכה זו לבטלה], צ"ע מה היה צד בספיקו של רבא לומר 


בבית הכנסת לא ישתה מיין של קידוש, כיון שאינו יוצא בו משום שאינו במקום סעודה, ואסור 
לו לטעום עד שיקדש במקום סעודה, אלא יתן לתינוק ודי בזה, ומה שמצינו (פסחים קו.) המברך 
צריך שיטעום לאו דווקא הוא, אלא הוא הדין גם אם אחר טועם. וכתב על זה הביח (ד"ה ומה) 
שמה שנותנין לקטן לשתות שלא במקום סעודה, הוא משום שלא הגיע לחינוך, אבל באופן 
שהגיע לחינוך לא יתן לו. 

ובמגן אברהם (שם) הביא את דברי הב"ח, וכתב שבתשובת הר'ן נסיי נב) בשם הרשב"א כתב 
שאם יתן לקטן כזה הרי זו ברכה לבטלה. 

והיינו שהעמיד כאן המגן אברהם שנחלקו בדבר זה, שלדעת הביח דין השתיה הוא רק משום 
גנאי לכוס של ברכה שלא ישתו אותו, ולכך גם אם ישתה ממנו קטן הרי זה קידוש כדין, אך 


כה. כום של ברכה 


עיונים 


שברכה זו היא כברכת הנהנין, ואי אפשר להוציא בה אם הוא יצא כבר, והרי 

לשיטת רשיי היא אינה כברכת הנהנין, אלא חובה גמורה ומדיני הכוס היא, 

ושפיר יכול להוציא אחרים ידי חובה אף כשכבר יצא ידי חובה, ככל ברכת 
המצוות שאע"פ שיצא מוציא. 


אמנם קושיא זו אפשר לתרץ שדברי רשיי בעירובין (שם) הם לפי מסקנת 

הגמרא (שם) שהביא רב אשי שרב פפי היה מקדש לאחרים גם לאחר 

שהוא עצמו כבר יצא בקידוש"ח, והיינו שברכה זו אינה כברכת הנהנין, אלא 

חלק מהחיוב של ברכת המצוה, ואינה באה כדי להתיר את השתיה, ולפיכך 

כתב רשייי שאדרבה השתיה באה מחמתה שלא יהיה גנאי לכוס אם לא ישתו 
ממנה. 


וביותר צ"ע דלכאורה נראה שדברי רשיי סותרים אלו את אלו, שהנה 

במסכת ראש השנה (כט:) נסתפק רבא בברכת הלחם של מצה 
וברכת היין של קידוש היום, האם יכול להוציא אחרים ידי חובתן בברכות אלו, 
האם נאמר שכיון וחובה הוא רשאי להוציאם מדין ערבות, או שמא ברכה אינה 
משום חובה וכוי, ע"כ. וברש"י (שם דיה מהו) כתב על אכילת מצה ומקדש 
ישראל לא תיבעי לך, דחובה נינהו ומפיק, אלא ברכת המוציא וברכת היין 
מיבעיא לן שאין באות אלא לפי שהמברך צריך שיטעום, ואי אפשר ליהנות 

בלא ברכה וכו. עיכ. 


ולכאורה מוכח מדברי רש"י אלו שסבר ששתיית היין בקידוש מדין הכוס 

הוא, וטעם הברכה משום שאסור ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה, 

וזהו היפוך דבריו בעירובין שהובאו לעיל, שכל עיקר השתיה הוא כדי שלא 

ההיה ופרכת. היין לבטלה, ומשמע ההברכה הא העיקר ומדיני הכוס הוא, 
והשתיה טפלה לברכה. 


והנה באפיקי ים (חי"ב סיי ב) תירץ את הסתירה שבדברי רשיי, וכתב שיש 

לומר בכוונת רשיי שבי הטעמים נצרכים בדין כוס של ברכה, שבאמת 
עיקר הטעם בדין של המברך צריך שיטעום הוא משום שגנאי הוא לכוס של 
ברכה, שלא יהנה אדם ממנו לאלתר [וכמו שכתב רשיי בעירובין] וממילא כיון 
שמוכרח המברך לטעום, שאי אפשר להנות בלא ברכה, ממילא מחויב הוא 
לברך בורא פרי הגפן [וכמו שכתב רשיי בראש השנה] נמצא שיש לנו בי 
טעמים בדבר מדוע המברך צריך שיטעום: א. משום גנאי לכוס של ברכה אם 
לא יטעם ממנה, ב. שלא תהא ברכת בורא פרי הגפן לבטלה, וחסר אות וי 
[ברשיי עירובין] וצריך לומר דטעם השתיה משום שגנאי הוא לכוס של ברכה 
שלא יהנה אדם ממנו לאלתר, ועוד שלא שתהא ברכת היין של בורא פרי 
הגפן שלא לצורך, והיינו כמו שנתבאר שיש שני טעמים בדין הכוס, ואין סתירה 
בין דבריו בעירובין לדבריו בראש השנה, ואדרבה דבריו מתאימים ועולים 

כאחד. 


ומיושב בזה גם מה שהוקשה על רשיי ממה שנסתפקה הגמרא שברכת 

הגפן היא מברכות הנהנין ואינה מחויבת מצד הקידוש, ואילו ברשיי 

משמע שאין דין השתיה משום זה, אך להנ"ל היישוב לזה הוא שבאמת גם 

רשיי סובר שמלבד דין השתיה משום גנאי, יש גם מקום לחיוב ברכת בורא 

פרי הגפן משום ברכת הנהנין, וגם לחייב בשתיה כדי שלא יהנה בלא ברכה, 
וכפי שמשמע בגמרא (ר"ה שם) עד כאן תוכן דבריו. 


ולכאורה תירוץ זה עולה רק לדעת הר"ן (הו"ד לעיל) שכתב גם בדעת רשיי 

שיש דין שתית הכוס מחמת דין ברכה לבטלה, ולכך רק באופן 
שהקטן הגיע לגיל חינוך מועילה שתיתו שלא תהיה הברכה לבטלה. אבל לדעת 
הראב"ץן?ל שסובר שכדי שלא יהיה גנאי לכוס די בשתית הקטן הנימול, ולדעתו 


לדעת הרין הגדר הוא שיש דין לשתות את הכוס שנאמרה עליו הברכה, וזהו דווקא בקטן 
שהגיע לגיל חינוך. 

כו. ועיקר הדבר אם ברכת פרי הגפן היא ברכת המצוות או נהנין, נתבאר בפני עצמו. 

כז: מחרים שיק (שו"ת או"ח סיי שיט), בית מאיר בהערותיו לשו"ע (יוייד הלי מילה סיי רסו) ורש"ש 
(עירובין שם), ועיין עוד באשר לשלמה (הנדפס מחדש, מועד סי "). 

כח. ופירש השפת אמת (ר"ה כט: דייה ת"ש) שידעה הגמרא שהמעשה היה שרב פפי כבר פעם 
ראשונה לעצמו ועתה הוא מברך בשנית עבור השומעים, והוציא אותם גם בברכת בורא פרי 
הגפן, ולכן יש להוכיח שאינה כסתס ברכת הנהנין. 

כט. וכמו כן לפי מה שנתבאר לעיל בדברי שו"ע הרב שגם דעת רשיי היא כהראבין. 


סתירה בדברי 
רש"י בגדר 
חיוב הטעימה 


גדר דין 
הברכה של 
פרי הגפן 


תירוץ האפיקי 
ים שדברי 
רשיי 
משלימים זה 
לזה 


חילוק בין כוס 
של קידוש 
לשאר כוסות 
של ברכה 


יישוב 
הקושיות על 
רש"י על פי 
החילוק בין ב' 
מיני כוס של 
ברכה 


אוצר 


אין כוונת רשיי שע"י שתיה זו יצאנו מידי ברכה לבטלה, שודאי אין טעימת 
התינוק מועילה להוציא מידי הברכה לבטלה, משום שבכדי שלא תהיה הברכה 
לבטלה צריך שישתה גדול [או על כל פנים קטן שהגיע לחינוך] מכוס זה, 


לפי דברי הרין, אבל בדברי הרמ"א והמגן אברהם מבואר שלא סוברים כתירוץ 
האפיקי ים. ולדעתם אין כוונת רשיי לכלול שני איסורים כשאין שותין מהכוס 
של ברכה, משום גנאי ומשום ברכה לבטלה. 


באשר לשלמה (מועד סיי יז) כתב ביישוב דברי רשיי מהקושיות הנ"ל, על פי 

דברי שו"ע הרב (שם) שהביא שיש אומרים" שכל דבר הטעון כוס 
לא הצריכו לטעום ממנו אלא משום שלא יהא גנאי לברכת היין שיאמרו שהיא 
שלא לצורך ונראית כברכה לבטלה, וכיון שכך תיקנו חכמים הוא עיקר הדין 
כמו בכל שירה הנאמרת על היין שסידרו אותה אצל ברכת היין שהוא עיקר 
שירה המיוחדת ליין, לפיכך הוא רשאי לברך ברכת היין ולהטעים אפילו לקטן, 
ואע"פ שלא הגיע לחינוך, שבכך כבר אין בזה משום גנאי, אך כל זה הוא 
דווקא שכל ברכה הטעונה כוס, אבל קידוש שהאדם יוצא בו ידי חובתו יש 
אומרים שאפילו לפי סברא זו [של רשיי והראביןן, לא די במה שיטעים 
לתינוק וגם לא שיטעים לגדול, אלא המקדש בעצמו צריך לטעום כמלא לוגמיו, 
ואם לאו לא יצא משום שנאמר זכור את יום השבת לקדשוי, ואמרו חכמים 
זכרהו על היין, כלומר על שתיית היין לכבוד היום, וכמו שנתבאר לעיל, מה 
שאין כן בכוס של ברכה של שאר ברכות הטעונות כוס, לא הצריכוהו לטעום 

ממנו אלא משום גנאי הכוס, שיאמרו שלא לצורך בירך ברכה זו. 


וכעין זה מצינו בשיטת הגאונים (הו"ד בטור או"ח סי רעא) שבאופן שהיו 

המסובין שנים או יותר ולא טעם המקדש, אלא טעם אחד מהשומעים 

כמלא לוגמיו, כתבו הגאונים שלא יצא, אלא אם כן טעם המקדש. והוסיף 

הטור שמה שמשמע בעירובין (מ:) שבטעימת אחר יוצאים כולם ידי חובת כוס 

של ברכה, פירשו הגאונים שהיינו דווקא בשאר דברים שטעונין כוס, אבל 
בקידוש לא יצאו ידי חובה אלא אם טעם המקדשלא. 


ומעתה אפשר ליישב היטב את הסתירה בדברי רשיי, שבגמרא בראש השנה 

מדובר בדין ברכת היין של קידוש, ומשום כך כתב רשיי שברכת 
בורא פרי הגפן היא משום שאסור ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה, שבקידוש 
קיום ענין האמירה על הכוס, הוא במה שהמקדש ישתה ממנו לאחר הברכה, 
וזהו הנדרש מהפסוק יזכרהו על היין', ומשום כך כל עיקר הברכה של בורא 
פרי הגפן אינה מדין המצוה שמברך עליה, אלא שכאשר שותה מהכוס לא 
יהנה מהעולם הזה בלא ברכה, מה שאין כן בגמי בעירובין הנדון הוא לגבי יום 
הכיפורים, לומר את ברכת הזמן של ימים טובים על הכוס, שלגבי זה דין 
אמירתו על היין הוא ככל דין יין בכוס של ברכה, שכל ענינו הוא שיאחז את 
הכוס בידו, וכמו שנתבאר בדברי שו"ע הרב שאינו אלא משום שאין אומרים 
שירה אלא על היין, ולפיכך לא נקט רשיי שהשתיה היא מדיני הכוס, אלא 
הסיבה היא כדי שלא תהיה ברכת בורא פרי הגפן לבטלה, ולא יהיה גנאי לכוס 
של ברכה אם לא יהנה ממנו אדם, מאחר והרי כבר נתקיים דינו במה שהיתה 

אמירת הברכה עם כוס. 


ומיושבת בזה הקושיא על מה שהעלה רבא בספיקו שברכת היין היא ברכת 

הנהנין, והיא באה להתיר את השתיה, ועל פי הניל מבואר היטב, 

משום שרבא מדבר על כוס של קידוש שהברכה אינה אלא כשאר ברכות 

הנהנין שעל ידי זה אפשר לו לאכול כרצונו, והוא הדין ברכת בורא פרי הגפן 

שבקידוש היא מתרת לו לשתות את היין שקידש עליו וצריך לשתותו, ובוה 

גם לדעת רש"י בעירובין אין השתיה מטעם גנאי אלא מעיקר דיני הכוס, 
וכאמור לעיל שדווקא בשאר כוסות הוא מטעם גנאי בלבד. 


ומבואר בוה גם מה שהקשו האחרונים מדין 'המברך צריך שיטעוםי שמשמע 
שהטעימה היא מעיקר הדין ולא רק משום גנאי, אולם לפי דברים 
אלו הביאור הוא שדין זה הוא רק בקידוש ולא בשאר כוס של ברכה. 


ל. ובהערות ,על הגליון שם) צוין שהיא דעת רשיי והראבין הנ"ל. 

לא. וכעין זה מבואר בט"ז (שם ס"ק יח) שפירש את מה שכתב השוע (שם סיייד) שראוי לחוש 
לדעת הגאונים בקידוש, שישתה המקדש ולא אחר. וכתב שנראה שהטעם בזה הוא משום 
שקידוש אסמכוהו רבנן על דרשה מהתורה שצריך לקדש על היין, מה שאין כן בשאר ברכות 
שהוא רק תקנה דרבנן שיהיה כעין שירה על היין. 


כח. כום של ברכפה 


עיונים 


קיא 


ד. דין השתיה מכוס של ברכה 


הנה מקור חיוב השתיה בכוס של ברכה, מצינו בשייס בכמה מקומות (ברכות 

נב. פסחים קה: כוס ברכת הזמן עירובין מ.) ונתבאר שהמברך ואינו שותה אינו 

יוצא בוה ידי חובה, והרי זה כאילו לא היתה שם כוס כלל בשעת הברכה, 

ובגמרא מבואר שמשום כך לא מברכים ברכת שהחיינו על הכוס כיון שבלאו 

הכי אי אפשר אח"כ לשתותו, וכן מבואר בגמרא (פסחים קה:) לגבי הבדלה 
שאם אינו יכול לשתות אח"כ את הכוס שלא יבדיל עליו. 


ופמה נדונים בדבר, ונביא מהם בקצרה: 


א. על איזה מן הברכות נאמר שהמברך אותה צריך שיטעום. 


ב. האם המברך דווקא צריך שיטעום או די בשתית אי מן השומעים. 
ג. כמה צריך שיטעום מהכוס של ברכה. 


ד. אם כל השומעים מחויבים בטעימה או רק המברך. 


באלו ברכות נאמר שהמברך אותה צריך שיסעום 


ברש"י בראש השנה (כט: דייה מהו) מבואר שהברכה הטעונה כוס היא המחייבת 

את הטעימה ולא ברכת בורא פרי הגפן, שכתב שם שברכת הגפן 
באה כתוצאה מחמת חיוב הטעימה שיש בכוס שבירכו עליו ברכה הטעונה 
כוס, ולכן ברכת הגפן נחשבת לברכת הנהנין שהיא מתרת את השתיה 
המחויבת [ועל זה הנדון שם בגמרא האם ביצא ידי חובת קידוש יכול להוציא 
אחרים בברכת הגפן, כיון שהיא מחויבת מחמת הקידוש, או שמאחר והיא 
ברכת הנהנין אינו מוציא בה, כיון שהוא כבר יצא בה]. מבואר בדבריו שאין 
ברכת הגפן מחייבת את הטעימה אלא אדרבה הטעימה מחייבת בברכה זו. 


ולעומת זאת מדברי רש"י (עירובין שם) הוכיח החכם צבי (שו"ת סיי קסת) 
שמפורש בדבריו שם שהטעימה מהכוס היא כדי שלא תהיה ברכת 

היין שלא לצורך. והיינו משום שמפרש שהמכוון בדין של 'המברך צריך 

שיטעוםי הוא לברכת בורא פרי הגפן, ולא לברכת המצוה הטעונה כוס, ולכן 

כתב שאם לא ישתה תהיה ברכת הגפן לבטלה, ואילו מצד ברכת המצוה די 
במה שאוחז את הכוס בידו גם אם לא יטעם ממנו כלום. 


וכמו כן מהמשך דבריו מבואר שכך היא דעתו, שכתב שאפילו לא טעם 

המברך עצמו אלא נתנו לאחר, הרי זה מועיל לקיום דין השתיה מהכוס 
של ברכה, והוכיח זאת מגמרא (ר"ה כט:) שבעל הבית מברך ברכת המוציא, 
ועל ידי זה הוא מוציא את בניו ואת בני ביתו, ולכן גם בכוס של ברכה אע"פ 
שהוא המברך ואינו טועם, מכל מקום יכול להוציא בכך אחרים. והרי ראיתו 
היא על ברכת המוציא שהיא ודאי איננה אלא ברכת הנהנין, ומזה הוכיח רשיי 
שגם לגבי דידן שאין צריך דווקא שהמברך יטעום אלא די בשתית אחר. ואם 
נפרש שלרש"י המברך צריך שיטעום הכוונה היא על ההוא שמברך ברכת 
המצוה, א"כ מה מוכיח מברכת המוציא, והרי אין בה את דיני כוס של ברכה, 
ואולי משום כך אין צריך דווקא שהמברך יטעם, אבל בכוס של ברכה היה 
אפשר לומר שדווקא אם הוא שותה מהיין יכול להוציא גם אחרים, אלא מוכח 
שסבר רש"י שאין ברכת הגפן אלא ברכת הנהנין בלחוד, וללא כל קשר לברכת 
המצוה, ולפיכך הוכיח שכשם שבברכת המוציא יכול להוציא אחרים אעייפ 
שאינו אוכל עמהם, הוא הדין ברכת הגפן אעייפ שאין הוא הנהנה אלא הם, 

הרי זו ברכה מעולה. 


וכן מוכח בדברי התוספות רי"ד (עירובין שם) שכתב שאין להקשות על הדין 

שהמברך צריך שיטעום, למה מעיקר הדין חייבנוהו לברך, ומחמת כן 

מצריכים אותו לטעום, לכאורה היה עדיף שלא יברך, וממילא גם לא יתחייב 

לטעום, וכתב שאין זו קושיא, שאם נאמר שבכל ברכת המצוה לא יברך על 
הגפן, א"כ למה צריך ליטול כוס בברכה. 


מוכח מקושיתו שאם אכן לא היה מברך הגפן לא היה צריך לשתותו, ואע"פ 
שבירך עליו ברכה הטעונה כוס, וא"כ מוכח שהברכה ההיא אכן אינה 


ולפי זה מבואר היטב מה שכתב שו"ע הרב לחלק בין כוס של קידוש לשאר כוסות של ברכה 
גם אם נפרש שדין השתיה הוא רק שלא יהיה גנאי שלגבי קידוש מצינו בראשונים שסברו 
שהיין בו הוא מהתורה, ולגבי כוס של שאר ברכות, מצינו בראשונים שכל חיובו אינו אלא 
משום מנהג בעלמא ואין זו מצוה מדרבנן, כמבואר בשאילתות דרב אחאי גאון (מצוה נד), מרדכי 
(יומא רמז תשנז), תוסי רייד בפסחים (קו. דיה זוכרהו) ולבוש (או"ח סי" קפב ס"א). 


מקור ההלכה 


דעת רש"י 
בראש השנה 
שהטעימה 
מחמת ברכת 
המצוה 


העולה מרש"י 
בעירובין 
שחיוב 
הטעימה אינה 
אלא משום 
ברכת בורא 
פרי הגפן 


דברי 
התוספות רי"ד 
שעיקר הדין 
כוס הוא 
בשעת הברכה 
ולא הטעימה 
שלאחריה 


נדון 
האחרונים מי 
יברך ברכת 
הגפן 
כשהמברך 
אינו טועם 


ביאור נדון 
האחרונים על 
פי החקירה 
במהות החיוב 
בכוס של 
ברכה 


מחלוקת 
הראשונים 
האם מועיל 
שישתה אחד 
מן המסובים 


אוצר 


קיב 


מחייבת טעימה, ומה שנאמר שהמברך צריך לטעום היינו המברך ברכת פרי 
הגפן. 


וכתב החכם צבי (שם) שמה שכתבו רשיי ושאר ראשונים שאם המברך אינו 

יכול לטעום שיתנו לאחר, ושתיתו של האחר מועילה לקיום דין המברך 
צריך שיטעום, כל זה דווקא אם המברך שאחז את הכוס בידו הוא מברך גם 
את ברכת המצוה בעצמו וגם את ברכת בורא פרי הגפן, ומוציא את השותה 
ידי חובתו גם בברכת הגפן, אבל אם הוא מברך ברכת המזון ואינו יכול 
לשתותו, ואחר גמר ברכת המזון יתננו לאחר שיברך עליו הגפן וישתה ממנו, 
הרי זה כאילו שבירך ברכת המזון בלא כוס, שמאחר והוא לא בירך בורא פרי 
הגפן נסתלק מעשה הראשון והברכה העיקרית, וממילא אין כאן ברכה על 

הכוסלב. 


והנה בדברי רעק"א מבואר שחולק על החכם צבי וסובר שהשותה יברך 

ברכת הגפן, שבשויע (סיי קצ סי"ד) כתב שאם המברך אינו רוצה לטעום, 

יטעום אחד מהמסובין כשיעור. וכתב רעקיא?י שהמברך ברכת המזון לא יברך 

בורא פרי הגפן, והטועם הוא יברך, משום שעיקר ההכרעה להלכה שברכת 

המזון אינה טעונה כוס, וא"כ היא איננה ברכת המצות אלא כברכת הנהנין, 

שאינו יכול לברך בשביל אחר אם אינו מברך גם לעצמו, ומאחר והוא עצמו 
אינו שותה אינו מוציא אחרים ידי חובתם, עכיד. 


וכתב הביאור הלכה (שם דיה יטעום) שהמעיין בתשובת חכם צבי הניל המובאת 

בשערי תשובה (שם אות ג) יראה שנחלק עם רעק"א אם כשמברך אחר 

על הכוס האם קיים הראשון מצות כוס או לאו, וכתב שבלשון השולחן ערוך 

משמע כדברי רעק"א שרק את הטעימה יתן לאחר, אבל את הברכות יברך 
הואלד. 


וכתב בשו"ע הרב (שם) שדין זה [שבאופן שאין המברך שותה ונותן לאחר 

שישתה שאינו יכול לתת לו גם שיברך ברכת הגפן וישתה] תלוי במה 
שנתבאר לעיל, מהו עיקר החיוב של כוס של ברכה, שלדעת הסוברים שעיקר 
התקנה בכוס של ברכה הוא שמלבד ברכת המצוה יברך עליו גם את ברכת 
היין, ואינה באה כדי להתיר את השתיה, וכל מה שצריך אח"כ להנות מהיין 
הוא רק משום גנאי, א"כ גם באופן זה שאינו שותה חייב לברך בעצמו ברכת 
היין,. שהיא חלק מחובתו מחמת מה שחייב כבר בברכה הטעונה כוס, ואח"כ 
יתנו לאחד מן השומעים לשתותו [וזו היא דעת החכם צבין. אבל לדעת אלו 
הסוברים שהחיוב בכוס של ברכה הוא ליהנות ולשתות את הכוס לאחר אמירת 
הברכה, וברכת הגפן אינה אלא כדי להתיר את השתיה, א"כ בנדון זה שהאחר 
הוא השותה, ממילא הוא גם צריך את ברכת הגפן שתתיר לו את ההנאה 
מהיין, ולפי זה יכול האחר ששותה לברך את ברכת הגפן, וכדברי רעק"א. 


האם המברך דווקא צריך לטעום או אחד מן השומעים 


בנדון זה אם דווקא המברך צריך לשתות או די בשתית אחד מן השומעים, 
כתב בתשובת הגאוניםל" בשם רב צדוק (סיי לט) שהפירוש בדין של 


לב. והפופקים הביאו נפקא מינה בזה, כאשר בירך ברכת המזון בסעודה שלישית משחשכה, 
וכבר חלה עליו חובת הבדלה, וממילא אסור לו לטעום את הכוס של ברכת המזון [ראה במגן 
אברהם (סיי רצט סק"ב) שאם רגיל לברך על הכוס, מותר לו לשתות כיון ששייך לסעודה ועדיין 
לא נתחייב בהבדלה, אך אינו רגיל בקביעות לברך על כוס, אסור לו לשתותה קודם שהבדיל] 
האם מקיים דין ברכה על הכוס באופן זה שמחזיקו בשעת ברכת המזון ואינו מברך עליו ברכת 
הגפן, לפי שעדיין לא הבדיל. ובשו"ע הרב (סיי רצט ס"ז) כתב שכיון שיש לחוש לדעת החכם 
צבי שאם לא בירך ולא טעם לא יצא ידי חובת ברכה על הכוס, ממילא חייב להבדיל מיד כדי 
להתיר את שתיית הכוס, ואם יש לו שתי כוסות יבדיל על השניה, ואם אין לו אלא כוס אחת 
יבדיל על אותה הכוס ויטעמנה, ועולה לו הטעימה לשתי הברכות, לברכת המזון ולהבדלה. ודעת 
השוע הרב שאם ימתין ויתפלל ערבית בינתיים ורק לאחר מכן יבדיל וישתה מאותה כוס, אינה 
נחשבת טעימה המצטרפת לברכת המזון. ובקצות השלחן (בדי השלחן, סיי צד סק"ט) הוסיף שאין 
המנהג כן, אלא מתפללין ולאחר מכן מבדילים על אותה כוס, וסומכים על טעימה זו שתעלה 
לו אף לברכת המזון. 

לג. בהגהותיו על גליון השו"ע (שם). 

לד. בהמשך דבריו צידד הביאור הלכה (שס) כדברי החכם צבי, ומה שהקשה רעק"א שברכת 
המזון אינה טעונה כוס, וממילא ברכת הגפן היא רק ברכת הנהנין, כתב שיש לתרץ שלכל 
הדעות מצוה מן המובחר לברך על הכוס, ולפיכך הרי היא כברכת המצוות, שאע"פ שאינו יוצא 
בה עתה, מכל מקום יכול להוציא אחרים גם בברכת הגפן. 

לה. נדפם באוצר הגאונים על המסכתות (עירובין מ:), וכן נדפס בתשובות רב נטרונאי גאון (ברודי 
- אופק אוייח סי נז). 

לו. רש"י (עירובין שם), רשב"ם (פסחים קה: דיה ושמע מינה), וכן דעת הרין על הרי"ף (פסחים כז: 
דייה וברכת היהיריה ח. דיה בהכת הלהם) וכן יכתב הפואיהי בבית הבהירה (עידובין מ: דיה מהישאכהו, 
פסחים קא. דיה קידוש). 


כח. כוםאטל ברכה 


עיונים 


יהמברך צריך שיטעוםי היינו שדווקא שהמברך יטעום ואם לא טעם הוא הרי 
ברכתו לבטלה, אע"פ שאחר טעם. 


אולם כאמור הרבה מן הראשוניםלי כתבו שהדין שהמברך צריך שיטעום, אינו 

בדווקא שהוא ישתה, אלא אף ע"י שתית אחד מן השומעים נחשב 

הדבר שהברכה נאמרה על הכוס, ויצאו כולם ידי חובה בברכה, כאילו שתה 
המברך עצמו. 


בספר העיטור (שער גי הלכות מילה) וכן במחזור ויטרי (סיי שיח) נקטו דרך 

אמצעי, וכתבו שאמנם בגמרא מובא שהמברך צריך שיטעום, 
שמשמעותו היא [כדברי רב צדוק הנ"ל בתשובות הגאונים] שהוא בעצמו 
יטעום ולא שיטעים לאחרים, מכל מקום כל זה רק היכן שאפשר שהוא יטעם, 
אבל באופן שאי אפשר שהוא יטעם הרי הוא נותן לתינוק שיטעם, או לאחד 
מבני ביתו, כדי שלא יהא שם שמים נזכר לבטלה. והוכיחו כדבריהם מהמבואר 
בגמרא (ריה כט:) 'תנו רבנן לא יפרוס אדם פרוסה לאורחין אלא אם כן אוכל 
עמהם, אבל פורס הוא לבניו ולבני ביתו כדי לחנכן במצותי. והיינו שלכתחילה 
הדין הוא שכל אחד יברך לעצמו, ולכך לא יפרוס בעל הבית לאורחים, אך 
ע"י הדחק שאי אפשר באופן אחר או כדי לחנך בני ביתו מותר שהאחד יברך 

והשומע יאכללי. 


עוד זאת מצאנו לדון בדעת אלו הראשונים שאין צריך שישתה דווקא המברך, 
אלא אף בשתית אחר מתקיים הדין המברך צריך שיטעום, האם הוא 

דווקא באופן שהשותה יוצא ידי חובה גם כן בברכה זו, או אף כאש5=₪ 

יוצא בברכה ההיא וגם לא בברכת הגפן, מועילה שתיתו שע"י זה יצאו 
השומעים ידי חובתם בברכה זו, כיון שנתקיים הדין טעימה מן הכוס. 


בתהלה לדוד (סיי רעב סיו כתב שלא די במה שאין צריך טעימה של המברך 

עצמו אלא מועילה גם שתיתו של אחר, ואעיפ שאינו יוצא ידי חובה 
בברכה זו, וכשם שכתבו כמה מן הראשונים שאפשר לתת מכוס של ברכה 
לתינוק שלא הגיע לחינוך, ועל ידי זה איננה ברכה לבטלה, ואע"פ שאינו בר 
חיוב בברכה זו כלל, מכל מקום טעימתו מועילה ונחשב הדבר שהיתה כאן 
טעימה ראויה מן הכוס, כך הוא הדין גם אם שותה אחר מן הכוס אע"פ 
שאינו מן המסובים ולא שמע את הברכה כלל, שמועילה שתיתו, לקיום הדין 

של טעימה מכוס של ברכה?". 


וכעין זה כתב הרא"שלל (שו"ת כלל כה סי א) שטעימת אחר שאנו וצא 
בברכה זו ודאי מועילה, אבל כל זה הוא רק באופן שבשעת השתיה 

כוונתו היא לקיים את דין השתיה שיש בכוס מחמת מה שהם בירכו עליו, 

אבל אם יש לו קיום דין נוסף במה שהוא שותה מהכוס שלהם אין זה נחשב 
שנתקיים בכוס דין הטעימה, ולא יצאו השומעים ידי חובתם". 


והוכיח כדבריו מהמבואר בגמרא (פסחים קח:) 'אמר רב יהודה אמר שמואל 
ארבעה כוסות הללו צריך שיהא בהן כדי מזיגת כוס יפה וכו', ואם 
השקה מהן לבניו ולבני ביתו יצאי. ואמר רב נחמן בר יצחק שבאופן שהשקה 


לז. וכמו כן הוכיח גם רש"י מסוגיא זו (וכמו שהובא משמו לעיל) שאפשר שאחד יברך והשני 
יהנה. אלא שלרשיי אין זה דווקא באופן שיש דוחק אלא אף לכתחילה יכול ליתנו לאחר, מה 
שאין כן לדעת העיטור והמחזור ויטרי רק בדוחק יכול להוציא אחרים, אם רק הם אוכלים והוא 
אינו אוכל עמהם. 

לח. וכן היא דעת הכתב סופר (שו"ת או"ח סיי כט ד"יה שבתי), אלא שהוסיף שבאופן זה ששותה 
אחר שלא שמע את הברכה, יש גנאי לכוס שלא שתה אותו אחד מן השומעים. 

ויש לבאר את דבריו שהנה לעיל הבאנו בפנים שדעת הר"ן (שו"ת סיי נב) שבאופן ששתה אחר 
שאינו יוצא בברכה ודאי לא יצאו ידי חובתם, ומה שכתב רשיי שגנאי שלא ישתה אותו הוא 
באופן ששותה אחד מהמסובים, וגם זה בכלל גנאי לכוס שבזמן המועט קודם ששתה האחר 
נראה שלא טעמו מהן הכוס של ברכה. והיינו שלדעתו טעימת האחר אינה דומה לנשפך הכוס 
[כדעת האחרונים שהובאו למעלה מהמשנה ברורה] אלא לגנאי של כוס, שודאי יצא ידי חובת 
הברכה הטעונה כוס. אך לדברי הכתב סופר בשתית אחד מהמסובים אין בזה משום גנאי כלל, 
כיון שהם שוים בברכה זו למברך שהרי שומע כעונה, ורק שתית אחר שלא יצא בברכה זו, 
היא גנאי לכוס והיינו שגם זה אינו בכלל נשפך כיון שעל כל פנים שתה אותו אדם. 

לט. בתשובה לשואל שרצה לומר שהדין המבואר בגמרא (פסחים קו:) 'המקדש וטעם מלא 
לוגמיו, יצא, ואם לאו, לא יצאי. שכל זה דווקא בקידוש, אבל בהבדלה אין צריך אלא טעימה 
כל שהוא. ועל זה השיב לו הרא"ש שאין טעם לחלק בין כל הברכות הטעונות כוס. 

מ. והנה הרא"ש (פסחים פיי אות יח) כתב יויראה שאחד מן המסובים צריך לשתות מלא לוגמיו, 
ואין שתית שנים מצטרפים למלא לוגמיוי. וממה שכתב יאחד מן המסובים וכויי משמע בלשונו 
שדווקא אחד מהם, אבל אחר שלא מן המסובים אין שתיתו מועילה כלל, ולכאורה סתר משנתו 
בתשובה (הו"ד בפנים למעלה) שמעיקר הדין שתית אחר מועילה. 

ואולם יש לומר על פי מה שהובאו למעלה דברי התהלה לדוד שמה שכתבו הפוסקים והטושוייע 
בכמה מקומות 'אחד מן המסוביםי לאו בדווקא נקטו לשון זה, אלא הוא הדין שמועילה גם 


שיטה שלישית 
שלכתחילה 
יטעם המברך 


האם טעימת 
אחר מועלת 
דווקא באופן 
ששמע את 
הברכה 


לדעת הרא"ש 
דווקא 
כשכוונת 
הטועם לקיום 
דין טעימה 
מהכוס 


JINN 


דברי הפוסקים 
שמועילה 
טעימת האחר 
רק יוצא גם 
כן בברכה זו 


דברי הגמרא 
בשיעור 
הטעימה 


נדון 
הראשונים 
במלא לוגמיו 
אם הוא 
רביעית או 
רוב 


דברי הנצי"ב 
בדעת הרמב"ם 
לחלק בזה בין 
ד' כוסות 
לשאר כוס של 
ברכה 


RR 


אוצר 


לבניו יצא רק אם הוא שתה רוב כוס, דהיינו מלא לוגמיו. והוסיף הרא"ש 
שאם הוא לא ישתה רוב כוס אינו יוצא ידי חובתו, ואעייפ שהדין שהמברך 
צָריך שיטעום, אינו בדווקא שהוא יטעם אלא אף טעימת אחרים מועילה, 
וכמבואר מעירובין (מ6, לגבי קידוש ביום הכפורים, שהיה צד בגמרא ליתנו 
לקטן שלא בירך, וא"כ גם באופן שלא שתה הוא רוב כוס למה לא יצא ידי 
חובת די כוסות והרי שתית אחר מועילה בכל מקום, אלא מוכח מזה שמאחר 
והתינוקות שותין מכוס זו בשביל לקיים את חיובם הם בשתית די כוסות, 
שאף הם חייבים בארבע כוסות, משום כך אין שתייתם עולה להשלים שיעור 
אביהם. ואינו דומה לשאר דברים הטעונין כוס, שהאחר השותה הוא שותה 
בשביל חובת הכוס שברכו עליו. 


אולם כמה מן האחרונים"* (הו"ד במשנה ברורה סיי רעא ס"ק סט) כתבו שמה 
שכתב השו"ע (שם סי"ד) שאם לא טעם המקדש וטעם אחד מהמסובין 

שהמסובין שמעו מתחלה את הברכה והוא כיון עליהם להוציאם לכך מועילה 

טעימתם לכולם, אבל אם שתה אדם אחר שלא כיון עליו בברכה, ואותו האחר 

בירך מחדש משמע שאין וצאין בטעימתו, ודין כוס זה כאילו נשפך הכוס 

[שכתב השו"ע (שם סטיו) שאם נשפך הכוס קודם שיטעום ממנו, יביא כוס 
אחר ומברך עליו בורא פרי הגפן ואין צריך לחזור ולקדשן. 


שיעור הטעימה מכוס של ברכה 


הנה בגמרא (פסחים קז.) 'תנו רבנן משום רבי אלעזר בר רבי שמעון אמרו 

מקדשין מטעימת יין כל שהוא, רבי יוסי בר יהודה אומר מלא לוגמא, 

אמר רב הונא אמר רב וכן תני רב גידל דמן נרש המקדש וטעם מלא לוגמא 
יצא, ואם לאו לא יצאי. 


וכותבו הראשונים"ג שאין צריך דווקא מלא לוגמיו ממש, אלא די במלא לוגמו 

אחת, והיינו שאילו מסלקו לצד אחד של פיו יראה כמלא לוגמיו, 
כמבואר ביומא (פ.) לגבי שיעור שתיה ביום הכיפורים שהוא בשותה מלא 
לוגמיו. ואמר רב יהודה אמר שמואל לא מלא לוגמיו ממש, אלא כל שאילו 
יסלקנו לצד אחד וראה כמלא לוגמיו, ואע"פ שבמשנה שנינו מלא לוגמיו, 
היינו כמלא לוגמיו. וכתבו הראשונים ששיעור זה של כמלא לוגמיו הוא רוב 
רביעית. וזהו מה שנאמר (פסחים קח:) לגבי שתית די כוסות שכאשר השקה 
מכוסו לבני ביתו, הוא יוצא ידי חובת כוס זו, דווקא אם נשאר לו לשתות 
רוב כוס, ופירשו הראשונים שרוב כוס שיש בו רוב רביעית היינו מלא לוגמו 

אחת. 


אולם דעת הגאונים"י היא שאם קידש ולא טעם ממנו כדי רביעית לא יצא 

ידי חובתו, כדאמרינן (שם קז.) 'המקדש, אם טעם מלא לוגמיו יצא ואם 

לאו לא יצאי, דהיינו כדי רביעית. ומר רב צמח גאון גם כן כתב כך יקידש 

ולא שתה רביעית לא יצא ידי חובתו, דאמרינן המקדש אם טועם מלא לוגמיו 
יצא ואם לאו לא יצאי. 


הרמב"ם כתב (שבת פכיט ה"ז) לגבי הלכות קידוש וזייל מברך על היין ואחר 

כך מקדש ושותה מלוא לוגמיו, ומשקה לכל בני הבורה וכוי. הרי 
שלא נקט הרמביים כמסקנת הגמרא שהשיעור הוא 'כמלא לוגמיוי אלא כתב 
סתם 'מלא לוגמיוי. ואילו לגבי די כוסות (חמץ ומצה פיז היז כתב שאפילו עני 
המתפרנס מן הצדקה לא יפחתו לו מארבעה כוסות, ושיעור כל כוס מהן 


שתית אחר שלא יצא ידי חובה ברכה זו. וא"כ גם בדעת הרא"ש יש לומר כך שמה שכתב 
בפסקיו (פסחים שם) אחד מן המסובים אינו בדווקא אחד מהם, אלא הוא הדין שגם טעימת 
אחר נחשבת לקיום דין הטעימה של הכוס, שיתקיים בזה הדין המברך צריך שיטעום. 

בשבט הלוי (שו"ת ח"ח סי מד) כתב ליישב את הסתירה בדעת הרא"ש שלכתחילה אם יש שם 
אחד מן המסובים יתנו לו לשתות, כפשטות לשון הפוסקים בכל מקום, אך בדיעבד שאין שם 
אלא אחר שלא יצא בברכה זו, או קטן, על זה כתב הראש בתשובה שיתנו לו שיהנה מן הכוס, 
ולא יהיה גנאי לכוס של ברכה, וכעין דברי בעל העיטור והמחזור ויטרי שהובאו דבריהם לעיל 
בפנים. 

מא. אליה רבא (שם ס"ק כח) וחיי אדם (הלכות שבת כלל ו סטי"). 

והוסיף שם האליה רבא שהטור שהביא את שיטת הגאונים שצריך שישתה המקדש דווקא, ואם 
שתה אחר אפילו הוא אחד מהמסובים לא יצאו ידי חובה, וכתב על זה הטור שכך היא גם 
דעת הבה"ג. כתב האליה רבה שדעת הבה"ג היא שאין שתית אחר מועילה זה רק אם הוא 
לא שמע כלל את הברכות, אבל אס שמע וכיון לצאת בה ידי חובתו, מועילה שתיתו, ואמנם 
שיטת הגאונים שלא יצא ידי חובה אך הבה"ג חולק עליו בזה. 

מב. תוס' (פסחים קז.), רא"ש (שם פיי סיי יח) ור"ן (על הריייף, פסחים קז. ד"יה אם טעם). 

מג. הובאו דבריהם ברא"ש (פסחים פיי סיי יח) וכן הוא בספר העיתים (סיי קמא) בשם רב עמרם 


כח. כום/טל בהכה 


עיונים 


קיג 


רביעית. ובהמשך כתב (שם ה"ט) 'ואם שתה מכל כוס מהן רובו יצאי. מבואר 
בדבריו שבדווקא בדי כוסות די בשתית רוב רביעית, ואילו בקידוש סתם 
הרמביים את דבריו וכתב שצריך שישתה מלא לוגמיו. 


וביאר הנצי"ב (מרומי שדה פסחים קו.) שדעת הרמב"ם היא כהגאונים שחיוב 

השתיה בקידוש הוא רביעית, ולא כדעת התוספות ושאר ראשונים 
שאין צריך יותר משתיה של כמלא לוגמיו, ורק לגבי די כוסות יש דין מיוחד 
ששתיה תלויה בכוס ולפיכך די בשתית רוב כוס, והוא הדין בכוס גדולה 
המחזקת כמה רביעיות צריך לשתות את רוב הכוס, מה שאין כן בקידוש אם 
יש לו כוס המחזקת כמה רביעיות אין צריך לשתות יותר מכמלא לוגמיומד. 


באליה רבא סיי רעא ס"ק כח) הביא בשם ספר המנהיג (קכת) שמצוה מן 
המובחר לשתות את כל הרביעית, ולא רק כמלא לוגמיומה. 


והנה הטושו"ע (סיי רעא סייג) כתבו ששותה מלא לוגמיו ואם שתה פחות לא 
יצא, ולא מלא לוגמיו ממש אלא כמלא לוגמיומי. 


ובביאור הלכה (שם דיה צריך לשתות) כתב שהטעם שנקט השוע ששותה 

מלא לוגמיו, שמשמעותו היא שכל זה הוא רק לכתחילה, אבל 
בדיעבד אם ישתה פחות משיעור זה יצא ואפילו היה בו פחות מכמלא לוגמיו, 
זה אינו נכון, שהרי ודאי ששיעור זה של מלא לוגמיו הוא גם בדיעבד ולא רק 
לכתחילה, וביאר שכוונת השו"ע שכתב בלשון זו של לכתחילה, הוא משום 
שבא להשמיענו שאפילו לכתחלה די בשיעור זה, ולא צריך שישתה את כל 
הכוס, גם לא לכתחילה, ולא כמו שכתבו באחרונים שם בשם התוספות לקמן 

(סיי תעב ס"ט) לענין די כוסות. 


ובדרישה סי רעא אות ו) כתב בטעם הסוברים שאין זה דווקא מלא בי לוגמיו 
אלא לוגמא אחת, וכמבואר בגמרא לגבי חיוב על שתיה ביום 

הכיפורים, וא"כ מפני מה לגבי קידוש לא הוזכר שגם במלא לוגמו יצא, אלא 

משום שלגבי קידוש הלא די בכוס שיש בה רביעית, ומלא לוגמיו ממש הוא 

שיעור גדול יותר מרביעית, וא"כ איך ישתה מהכוס מלא לוגמיו, לפיכך לא 
הביאה הגמרא שיוצא בקידוש גם במלא לוגמו אחת. 


ובטעם הדבר שצריך כמלא לוגמיו כתבו התוספות (דיה הכי נמי) בשם רבינו 

תם, שצריך שיהיה יתובי דעתא עיי היין ששותה"*. וכתב השער ציון 
(סיי רעא סיק סה) שטעם זה הוא רק להסוברים ששתית כוס של קידוש אינו 
אלא באדם אחד, שעיי שתיה זו מתיישבת דעתו, אבל להסוברים (שם סי"ד) 
ששתית שנים מצטרפת, בהכרח אין זה הטעם שהרי כל אחד מהם לא שתה 
שיעור המיישב את הדעת, אלא כמו שכתב בתוספת שבת שחלקו כבוד לכוס 
של ברכה שישתו ממנה שיעור חשוב והיינו כמלא לוגמיו, ומשום כך כאשר 
שנים שותים מצטרפת שתיתם רק אם שתו ביחד שיעור של כמלא לוגמיו. 


אם כל השומעים מחויבים בטעימה או רק המברך 


כתב המהריים הלאוה (פסחים קא. ד"ה שמואל) שהמברך ומוציא אחרים ידי 

חובה, די במה שהוא יטעם מהכוס, והם אינם צריכים לשתות, וביאר 

את דבריו שהדין שהמברך צריך שיטעום ואם לא טעם לא יצא, היינו דווקא 

המברך ששתיתו היא לעיכוב בברכה שבירך, אבל שאר השומעים אינם צריכים 
לשתות כללמ". 


ורב צמח גאון. וכן כתב הרי"צ גיאות (הלכות קידוש עמוד ט) בשם רב נוטראי. 

מד. וכן כתב במשנה ברורה (סיי רעא ס"ק סז). 

מה. והוסיף שם שכל זה הוא באדם בינוני אבל באדם שיעור רביעית הוא מעיקר הדין. וכעין 
זה כתבו התוספות (פסחים קז. ד"ה אם). והנה מצינו גם כן לגבי די כוסות שכתב הב"ח (סיי תעב 
סיו) בשם התוספות (פסחים צט: ד"יה לא יפחתו לו) וכן ברא"ש (שם) שמשמע בדבריהם שאמנם 
בדיעבד גם אם שתה רק רוב רביעית יצא, אך לכתחילה ישתה רובה. 

מו. ובמסכת יומא (פ.) מפורש בגמרא כמה הוא שיעור מלא לוגמיו, דהיינו כל שאילו מסלקו 
לצד אחד בפיו ויראה מלא לוגמיו והוא רובו של רביעית. 

מז. וכעין זה כתב בספר אבודרהם (דיני הקידוש ד"ה והרא"ש כתב) וז"ל 'ומיהו צריך אחד מן 
המסובין לשתות מלא לוגמיו, ואין שתיית שנים מצטרפות למלא לוגמיו דלא מקרי שתיה של 
הנאה בפחות ממלא לוגמיו, ואנן בעינן שיהנה אחד מהם מכוס של ברכהי. והוא דומה למה 
שכתבו התוספות שצריך ישוב הדעת לאדם אחד, שנגרם לו מטעימת שיעור שלם. 

מח. והופיף על זה עוד וכתב ששתית המברך היא לעיכוב רק לגביו שהוא לא יצא אבל שאר 
השומעים יצאו ידי חובה גם אם המברך לא טעם מכוס של ברכה. 

והוא חידוש גדול שאע"פ שהמברך לא יצא, מכל מקום יצאו השומעים ידי חובה, והרי אין 
ברכה זו ראויה, והרי זה דומה לאופן ששח המברך בין הברכה לאכילה שהביא המשנה ברורה 
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אוצר 


קיד 


כתבו הראשונים"ל שהמברך על הכוס ומוציא אחרים ידי חובה צריך הוא 
או אחד מהם לשתות מלא לוגמיו, אבל המסובים אע"פ שאינם צריכים 
לטעום כלום, אך מכל מקום מצוה מן המובחר לכתחילה שיטעמו כולם. 


וכתב הבית יוסף שהמקור לדברי הטור שיש מצוה מן המובחר הוא מדברי 

הרא"ש (פסחים פיי סיי טז) שהביא את המעשה (שם קו.) שרב אשי בירך 

על הכוס והוציא את המסובים ידי חובה, ואעפ"כ היה כוס לכל אחד מהם. 

א"כ מוכח שיש ענין מן המובחר שכל אחד מהשומעים יטעם גם כן מהכוס, 
למרות שהוא אינו מברך אלא שומע. 


וכן כתב בשולחן ערוך (סיי קצ סייד) שאם המברך אינו רוצה לטעום, יטעום 

אחד מהמסובין כשיעור, ואין שתיית שנים מצטרפות, מכל מקום מצוה 

מן המובחר שיטעמו כולם. וכדברים האלה כתב גם לגבי קידוש (סיי רעא סי"ד) 
שמצוה מהמובחר שיטעמו גם הסנ. 


אולם לא כן דעת הרמביים שכתב (ברכות פיז הטיו) לגבי כוס של ברכת המזון 

שאין משיחין על כוס של ברכת המזון, אלא הכל שותקים עד שתכלה 

ברכת המזון וברכת היין וישתו. והיינו שלא די במה שכולם שומעים ממנו את 

ברכת המזון, אלא צריכים הם גם לשתות מהכוס שבירך עליו, וזהו שסיים 

והשו"ע הניל שכתבו שיש בזה רק מצוה לכתחילה מן המובחר שיטעמו כל 
השומעים. 


וכעין זה כתב בספר כלבו (הלכות ברכת המזון סיי כה) שאחר ברכת היין שותה 

כל אחד מהם מכוס של ברכה מלא לוגמיו או מהכוס שמזגו לפני כל 

אחד בשביל ברכת המזון. מבואר בדבריו שכל המסובים צריכים לשתות מכוס 
של ברכה 


וכן הוא בספר אהל מועד (שער קידוש והבדלה דרך ראשון נתיב א) שהוא טועם 
אחר הקידוש, ונותנין לבני ביתו. 


וכותב הריטב"א (עירובין עט: ד"ה הא דאמריי) שהדין שנאמר שם שאם טעם 

המברך מלא לוגמיו יוצא ואם לאו אינו יוצא, הוא אעייפ שהשומעים 

לא טעמו כלום, ואם שאר המסובים באו לטעום ממנו למצוה, בכל שהוא סגי 

להו ואפילו אם לא טעמו מלא לוגמא שלהם יש בזה מצוה. וכן כתב הט"ז 

(ס"ק יז, הו"ד במשנה ברורה ס"ק עא) שלקיום המצוה מן המובחר צריך שיטעמו 
טעימה מועטת, אבל ודאי שאין צריך לזה כמלא לוגמיהם דווקא. 


אולם לא כן היא דעת הרמביים שכתב (שבת פכ"ט ה"ז) ומברך על היין ואחר 

כך מקדש ושותה מלוא לוגמיו ומשקה לכל בני חבורה. הביא על זה 

המגיד משנה (שם) שמדברי הגאונים ז"ל נראה שאין כל בני החבורה צריכין 
מלא לוגמם. 


ובמטה יהודה (סיי רעא סיק א) הביא את מה שכתב המגיד משנה (שם) 


שמדברי הגאונים זיל נראה שאין כל בני החבורה צריכין מלא לוגמם. 

וביאר שכוונת המגיד משנה היא לומר שהנה דעת הגאונים (הו"ד בטור סיי רעא) 

היא שכל השומעים חייבים בטעימה מהכוס של ברכה. ובדבריהם משמע שהם 

חייבים רק בטעימה כל שהיא ולא במלא לוגמיהם, ולא כדברי הרמב"ם שכל 
אחד מהם יטעם מלא לוגמיו. 


וכן כתב הכלבו (שם) ששיעור השתיה הוא כמלא לוגמיו, לכל המסובים ולא 
רק למברך, ולא כדעת הריטביא הנייל. 


עולה א"כ שנחלקו הראשונים בשני דברים: א. האם יש רק מצוה מן המובחר 
שלאחר שישתה המברך יטעמו כל המסובים ששמעו את הברכה, או 


(קפג ס"ק כה) שיטות שהוא לא יצא, וממילא הם גם כן לא יצאו. אך אם נפרש שהמהריים 
חלאוה סובר כמו שנתבאר לעיל בדברי רשיי והראב"ן שהם סוברים כאלו המפרשים שיאם לא 
טעם לא יצאי היינו שלא יצא המצוה כתיקונה, א"כ כאן מעיקר הדין יצא המברך ידי חובה 
ומילא גם הם יצאו, ואמנם הוא לא יצא במצוה כתיקונה, אך אין זה מעכב עד כדי שהם לא 
יצאו ממנו מדין שומע כעונה. 

מט. רשבים, הוסי (כסחט ק. היה ידי ): וסושויע (אהח סיי רעא סיידו. 

נ. הזבחי צדק (שו"ת או"ח סיי כו ד"ה והרואה יראה) הקשה על זה והרי לעיל (סיי קע סכ"ב) כתב 
'אחר ששתית ונשאר יין בכוס לשתיית חבירך קנח מקום נשיקת הפה משום מיאוס, ולא תשפוך 
משום בל תשחיתי, וא"כ קשה איך כותב השו"ע כאן שמצוה מן המובחר שיטעמו כולם, והלא 
איכא סכנה בדבר, אבל האמת שאין זו קושיא כלל, שהשו"ע בהלכות קידוש שכתב שמצוה מן 
המובחר שיטעמו כולם מדבר על מנהג שהיה בימיהם שכל אחד תופס הכוס בידו, והיינו שכל 
אחד טועם מכוסו ולא מכוס המקדש, וכמו שאנו עושים בליל פסח, ועל זה הוא שאומר מצוה 
מן המובחר שיטעמו כולם, ולא הכוונה שישתו כולם מהכוס של בעל הבית שיטעמו כולם ממנו. 
ודבר זה מוכח שהרי מקור דין זה כתב בבית יוסף ז"ל מהרא"ש (הו""ד לעיל) ושם כל אחד 


כח, כופעטל ברכה 


עיונים 


שהוא חיוב מעיקר הדין כמו ששתית המברך. ב. מבואר בדבריהם שנחלקו 
האם טעימה כל שהיא שמה טעימה, או שצריך שתיה גמורה שיש בה שיעור 
של כמלא לוגמיו. 


ולכאורה נדון זה תלוי בזה, שאם הדין הוא ששאר השומעים חייבים 

בטעימה, ממילא צריכים הם לטעום דווקא כמלא לוגמא שלהם, 
וביאור הדבר הוא שדין המברך צריך שיטעום הוא על כל מי שיוצא חובתו 
בברכה זו, ולפיכך כשם שלכולי עלמא המברך שמוציא אחרים צריך לשתות 
כמלא לוגמיו, כך לשיטתם כל היוצאים בברכה צריך שיטעמו כמלא לוגמיהם. 
ולעומת זאת החולקים שסוברים שטעימת המסובים היא רק למצוה מן 
המובחר, בהכרח שאינה מחמת קיום הדין של המברך צריך שיטעום, ולכך יש 
לחלק בשיעור הטעימה בין המברך לאלו שיוצאים ידי חובה בשמיעה, שהוא 

צריך לשתות כמלא לוגמיו ואצלם די בטעימה כל שהיאנא. 


ומאידך בלבוש (שם סי"ד, סיי קצ סיד) כתב גם כן כדעת הראשונים שיש בזה 

מצוה מן המובחר שיטעום המקדש תחילה שהוא המברך, ואח"כ 

יטעמו כל המסובין, אולם הוסיף וכתב שכל אחד יטעם כמלא לוגמיו, ועוד 

כתב שאם אין יין מלא לוגמיו לכולם, יטעום לכל הפחות המקדש מלא לוגמיו 
שזהו לעיכובא. 


והיינו שסבר הלבוש כאלו השיטות שאין זה חיוב גמור, ומשום כך אם לו 

יין לכל המסובים, יטעום ממנו המקדש עצמו בלבד. אלא שנחלק 
עליהם בדבר אחד, שלדבריהם שיעור הטעימה בכל שהוא [וכמו שכתבו הט"ז 
והמ"יב, הו"ד לעיל] והוא סובר כאלו הראשונים הסוברים ששיעור הטעימה של 
כל השומעים היא גם כן כמלא לוגמיו, כמו המברך עצמו, והוא משום שסבר 
אין בטעימה של פחות מכמלא לוגמיו שם טעימה, ולכן כתב שאם אין לו יין 
בשיעור לתת לכל השומעים שיעור של מלא לוגמיו אלא בשיעור שיטעמו רק 

כל שהוא, אין צריך לתת להם לטעום כלל. 


וביאור שיטתו היא שלכתחילה דין השומעים צריך להיות שוה לדין המקדש, 

וכשם שאצלו אם לא טעם כמלא לוגמיו לא יצא, הוא הדין הם אם 

רוצים לקיים את דין הטעימה שהיא מן המובחר, צריכים לשתות כמלא לוגמא 
שלהם. 


שיטה נוספת מצאנו במאירי (נא.) במה שמבואר בגמרא שם שעשרה דברים 

נאמרו בכוס של ברכה ואחד מהם הוא שמשגרו לאנשי ביתו. וכתב 
המאירי שאע"פ שבכל ברכה הדין הוא שיטעום המברך ודי בזה, כמבואר שם 
בגמרא, מכל מקום בברכת המזון ראוי שיטעמו כולם, וראו לבעל הבית 
להשקות את אשתו בכוס שבירך עליו. והיינו שמפרש המאירי שבכל כוס של 
ברכה אין כלל ענין שישתו כולם ואף לא משום מצוה מן המובחר, ורק בכוס 
של ברכת המזון נאמר דבר זה, וכמבואר בגמרא שהוא כדי שיניח ברכה שתוך 

ביתויב; 


ה. דין שתיה בארבע כוסות 


הנה לגבי חיוב די כוסות בליל הפסח שנינו במשנה (פסחים צט:) שאפילו עני 
שבישראל לא יאכל עד שיסב. ולא יפחתו לו מארבע כוסות של יין, 
ואפילו מן התמחוי. 


וכתבו התוספות (שם דיה ולא) שמתוך הלשון ץלא יפחתו לו וכו משמע 
קצת שאין נותנין מן התמחוי אלא לו עצמו שיהיה לו יין לשתית די 
כוסות, אבל לבניו ולבני ביתו אין צריך לתת כיון שהוא מוציא את כולם בכוס 


מהמסובין היתה כוסו בידו שמצינו לאותו סבא שהתכופף לשתות, וזה שייך רק אם כל אחד 
היה תופס כוס בידו, וא"כ כל הדין שישתה המברך ויטעמו גם השומעים הוא בהכרת באופן 
זה שיש להם גם כן כוס בידם, ואינם טועמים מכוס שהוא שתה. 

נא. בטעם הדבר שיש בזה מצוה מהמובחר, מבואר בלבוש (סיי קצ סק"ד) שכתב מצוה מן 
המובחר הוא שיטעמו המסובין כולם כל אחד כמלא לוגמיו כדי שיהנו כולם מכוס של ברכה, 
מיהו אם לא טעם אלא אחד מהם כמלא לוגמיו סגי ויוצאין, ואפילו אינו המברך אלא אחד 
מן המסובין. והייינו שסובר שבטעימה של כל שהוא גם כן נחשב שיש להם הנאה מהכוס של 
ברכה. 

נב. בלקט יושר כתב כעין דברי המאירי שהברכה בבית באה רק בכוס של ברכת המזון שבירך 
עליו בעל הבית, ולא בשאר כוסות, וממילא אין צריך לשגרו להם. 

והיינו כדברי המהר"ם חלאוה (הובאו דבריו לעיל) שבשאר כוסות של ברכה אין המסובים טועמים 
וגם לא משום מצוה מן המובחר, אלא שהמאירי הוסיף שבברכת המזון יש ענין לתת לשאר 
בני ביתו, אבל בפירוש דברי הגמרא 'המברך צריך שיטעוםי, הוא סובר כמותו, דהיינו דווקא 
המברך ולא כל השומעים. 


שיטה 
ממוצעת שיש 
דין לכתחילה 
בטעימת כל 
המסובים 
בשיעור של 
כמלא לוגמא 


דעת המאירי 
בכוס של 
ברכת המזון 


דעת התוספות 
והרא"ש שדין 
ד' כוסות ככל 
כוס של ברכה 
שהשומע 
כעונה 


סברת 
התוספות 
וביאור 
האחרונים בזה 
שאין דין 
שתיה בד' 
כוסות 


הוכחה מדברי 
הגר"א שדין 
ד' כוסות שוה 
לכוס של 
קידוש 


אוצר 


שלו, שהוא אומר עליו קידוש היום, הגדה, ברכת המזון והלל, והם יוצאים ידי 
חובתם בשמיעתם ממנו מדין שומע כעונה. 


וכן סובר הרא"ש (פסחים פיי סיי כא), והוסיף לדייק כך את לשון הגמרא (קח:) 

שאם נתן לבני ביתו לשתות מכוסו הוא יוצא ידי חובתו, ובלבד שהוא 

בעצמו ישתה רוב כוס. מבואר שרק הוא אוחז הכוס והנדון הוא עליו האם 

הוא יצא חובתו או לאו, ולא הוזכרו כלל דין בני ביתו אם יצאו ידי חובת כוס 

עי שתיה זו או לא, בהכרח הטעם בזה הוא משום שהם אינם בכלל חיוב 
זה, כיון ששמיעתם פוטרתם מדין שומע כעונה. 


והופיפו התוספות שיש בזה גם סברא שבני ביתו אינם צריכים כוס לעצמם, 

משום שמה טעם יש לחלק בין זה לשאר כוס של קידוש, וכשם 
שבקידוש שבכל השנה אחד מוציא את כולם, ואינם צריכים כוס בידם, הוא 
הדין לגבי ארבע כוסות האחד אומר ואוחז את הכוס בידו והם שומעים מכנו. 


והקשו האחרונים* על סברת התוספות מה יש לדמות ארבע כוסות לקידוש 

בשאר ימות השנה, שבקידוש המצוה היא הברכה, ועל זה מועיל 

שכולם יוצאים בשמיעתם מדין שומע כעונה בברכה, וכל דין השתיה של הכוס 

אינה לאחר שיש עליו דיני כוס של ברכה מחמת הברכה שנאמרה עליו, וכמו 

שנתבאר, מה שאין כן בדין די כוסות הלא עיקר דינם הוא לשתות די כוסות 

יין בלילה הזה, ובזה לא שייך שיוציא המברך את כל בני הבית, שעל זה לא 
נאמר דין שומע כעונה. 


וכתב הגרי"ז בספרו בשם אביו הגרייח שהוכיח מדברי תוספות אלו שגם בדי 

כוסות אין עיקר המצוה שתית די כוסות יין, אלא הברכות הם המצוה 

והיינו קידוש, מגיד, ברכת המזון והלל, ולפיכך הרי זה דומה ממש לקידוש של 

כל השנה ולכל כוסות של ברכה, שהברכה היא העיקר והשתיה היא כתוצאה 
מכך. 


והוכיח כן הגרי"ז מדברי הגר"א (סיי רעא סיייד), שהנה השו"ע (שס) הביא בי 

שיטות אם לא טעם המקדש וטעם אחד מהמסובין כמלא לוגמיו 
יצא, ואין שתיית שנים מצטרפת למלא לוגמיו, ויש אומרים דכיון שבין כולם 
טעמו כמלא לוגמיו יצאו, דשתיית כולם מצטרפת לכשיעור. ובביאור הגר"א 
(שם) כתב שהמקור לדעה הראשונה שהיא דעת הרא"ש שאין שתיית שנים 
מצטרפת למלא לוגמיו, הוא מהמבואר בגמרא (פסחים קח:) שאם השקה מדי 
כוסות לבניו ולבני ביתו יצא. ואמר רב נחמן בר יצחק שהוא דווקא דאשתי 
רובא דכסא. והיינו שאמנם בני ביתו הם אלו ששתו מהכוס, מכל מקום אם 
הוא לא שתה רוב כוס לא מצטרפת שתיתם לשיעור של מלא לוגמיו, ואעייפ 
שהם השלימו ושתו את שאר הכוס, ובהכרח הטעם לזה הוא משום שאין 
שתית שנים מצטרפת. והשיטה השניה המובאת בשו"יע שהיא דעת התוספות 
[כמבואר שם בבאר הגולה] סוברת שהביאור בדברי רב נחמן בר יצחק שדין 
השתיה של הכוס מתקיימת דווקא באופן שעייי כולם יחד שתו את רוב הכוס, 


שתית הכוסנז. 


מבואר בדברי הגר"א שיש לדמות דיני שתית די כוסות לדין השתיה בכוס 
של קידוש, ולכך השיטה הסוברת ששתית שנים מצטרפת לגבי 


נג. מהר"ל (גבורות הי פמ"ח דיה), חידושי מרן רי"ז הלוי (חמץ ומצה פ"ז היט), מקראי קודש (ח"ב 
סיי כט) וקהלות יעקב (פסחים סיי סג). 

נד. המגן אברהם (שם סק"ל) כתב על שיטה זו שמצטרפות טעימות של שני בני אדם, שכל 
זה הוא בדיעבד אבל לכתחילה גם לשיטה זו צריך שהמקדש ישתה ולא שנים. והשער ציון 
(ס"ק עד) הביא שהמקור לדברי המגן אברהם הוא על פי דברי הגר"א, שמה שנאמר בגמרא 
והוא דאישתי רובא דכסא, היינו שע"י שתיה של כל השומעים ששותים צריך שתהיה שתיה 
של רוב כוס, וכתב השער ציון שמשמעות הגמרא שכל זה מועיל רק דיעבד אבל לכתחילה 
צריך שרק אחד ישתה הכל. 

עוד הקשה שם על דברי הגר"א שפירש שדעת היש אומרים בשו"ע היא כדעת הרא"ש, והלא 
מפורש כך בדברי הריטב"א (עירובין עט. דה הא דאמרינן, הו"ד בבית יוסף שם ד"ה וא"א זיל כתב) ושם 
כתב שלגבי ארבע כוסות ודאי שלא מועיל צירף של שתית שנים, וא"כ איך מביא הגר"א מקור 
לקידוש מדי כוסות. 

נה. הנה לדברי הגרי"ז [לפי ביאור הגר"א הנ"ל] נמצא שהתוספות הולכים לשיטתם בשני 
המקומות, והיינו שהשיטה בשו"ע הסוברת ששתית שנים מצטרפת, כתב באר הגולה (שם אות ו) 
שהיא דעת התוספות המובאת בריטב"א (שם) וכפי שביאר הגרי"ז שהטעם בזה הוא משום שאין 
דין בד' כוסות שכל אחד ואחד ישתה, אלא הרי הם ככל כוס של ברכה, וא"כ הדברים מבוארים 
היטב עם דבריהם הנ"ל, שדייקו את לשון המשנה שלא יפחתו ילוי ולא להם, משום שהם יוצאים 
ידי חובתם ע"י שומע כעונה, וכל זה הוא מפני שאין דין על כל אחד לשתות די כוסות. 

נו. וכן כתב השו"ע (סיי תעב סט") שמצוה ליתן לכל אחד כוסו לפניו. וכתב על זה המשנה 
ברורה (ס"ק מו) שאין זה מעכב ליתן לכל אחד כוס לפניו, וכמו שהביא השו"ע (שם ס"ט) שיטה 


כה. פופ ישל' ברכה 


עיונים 


קטו 


קידוש, הוא הדין גם לגבי די כוסות, שאין צריך שכל אחד ואחד ישתה שיעור 
שלם של כוס, אלא הבי ה ככל פוס של ברכה): שיכולים לתת גם לאהר= 
לשתותו, ובלבד שלבסוף תהיה שתיה ראויה מן הכוסיל. 


אולם הרמביים (חמץ ומצה פ"ז ה"ז) כתב שכל אחד ואחד בין אנשים בין נשים 
חייב לשתות בלילה הזה ארבעה כוסות של ין. וכתב הגריייז שמדברי 

הרמביים האלו מבואר שלא כהתוספות אלא יש דין על כל אחד ואחד לשתות 
ארבע כוסות ולא רק על מי שמוציא את כולם ידי חובתם. 


וכן היא דעת הטור (סיי תעב) שכתב שצריך כל אדם לשתות די כוסות על 

הסדר. וכתב על זה הביח (שם דייה ומיש וצריך) שהיה פשוט להטור שכל 
אחד מישראל חייב בשתית די כוסות, ואינו יוצא ידי חובה במה ששומע מאחר 
את הקידוש או את ההגדה, והאומר ישתה והוא יפטר בכך, ולא זה בא הטור 
לומר במה שכתב שצריך שיהיה כוס לכל אחד, אלא כוונתו היא שלא יוצאים 
ידי חובה בשתית רביעית לחוד אלא אם כן היה לכל אחד כוס בפני עצמו, 
ולא מועיל אם האחד החזיק כוס שיש בו בי רביעיות והוציא את חבירו ידי 
חובה, ואח"כ שתה כל אחד מהם מהכוס רביעית, משום שצריך שגם יהיה 

לכל אחד כוס בנפרדי. 


והיינו שנחלקו הראשונים בעיקר החיוב של די כוסות, האם הוא ככל כוס 
של ברכה, או שיש בהם דין מיוחד שכל אחד מחויב בשתית די 
כוסותנז. 


ועל פי זה כתב שם שנחלקו התוספות והרמביים בנקודה נוספת. שהרמביים 

(שם ה"ט) כתב שיש דין מיוחד בארבע כוסות, וזייל יארבעה כוסות האלו 
צריך למזוג אותן כדי שתהיה שתיה עריבה, הכל לפי היין ולפי דעת השותהי, 
עכ"ל. וכפי הנראה מלשונו שדין זה מסוים דווקא במצוה של ארבע כוסות 
בליל הפסח, שתהיה השתיה עריבה, ועוד יותר נראה מדבריו שאין זה כלל 
דין בהחפצא של הדבר שיהיה הכוס חשוב יותר במה שהוא ערב על מי 
שמברך עליו, אלא כל עיקר דין זה אינו אלא במעשה השתיה, שצריך שתהיה 
השתיה עריבה, שכך הוא נחשב לדרך חירות, וכמבואר בדבריו שצריך לעשות 
את המזיגה של היין לפי דעת השותה לכל אחד ואחד לפי מה שהוא, והטעם 
שמשערים כל אחד לפי טעמו הוא, זהו משום שאין דין זה מחמת חשיבותו 
של כוס של ברכה, אלא רק דין המתקיים בשתיה שיש בה ידרך חירות', 
ולפיכך הכוזיגה לכל אחד הוא לפי ענינו של המברך שהוא השותה. וכל זה 
הוא מפני שלהרמביים דין ארבע כוסות אינו ככל כוס של ברכה, אלא כל אחד 
מישראל חייב בגופו במצוה זו, ולא שייך בזה דין שומע כעונה [ולפיייז גם 
פשוט שהשותה יין מגתו והשתיה עריבה עליו יצא גם ידי חירות, ואדרבה אם 
שתה יין שאין השתיה עריבה עליו לא יצא ידי חירות, כיון שהרמב"ם תלה 

את קיום דין החירות בכל אדם לפי דעתו בעריבות היין]. 


אבל לדעת התוספות והראייש שעיקר המצוה של די כוסות מתקיימת כבר 

במה שהם נעשים כוס של ברכה, ככל שתיית כוס של ברכה, ומשום 
כך גם לא הצריכו שתהיה כוס לכל אחד ואחד, שאין לה שום דינים מיוחדים 
כלל יותר מכל כוס של ברכה, והיינו שמעשה השתיה בהם הוא ככל שתיית 
כוס של ברכה, א"כ ודאי שאין דין מיוחד שמזיגתם תהיה עריבה לכל אחד 


הסוברת שכוס שיש בה בי רביעיות שנים יכולים לשתות ממנו, ובלבד שישתה כל אחד כשיעור. 
והיינו שנקט שודאי כל אחד חייב לשתות די כוסות, והנדון הוא רק אם די בכוס אחד לשנים 
או לא, אבל שתית שיעור רביעית או רובה ודאי יש לכל אחד, ולא כשיטת התוספות. 

נז. והנה לעיל הבאנו את דברי רשיי בבי מקומות [שסותרים זה את זה] וכמו"כ את דברי 
הראשונים שנחלקו בגדר חיוב השתיה בכל כוס של ברכה, האם היא מחויבת רק משום גנאי 
הכוס שבירכו עליו אם לא טועמים ממנו, או שדין השתיה הוא קיום הדין של הכוס, שאם לא 
טעמו ממנו לא נתקיים דין אמירת הברכה על הכוס, ועיין שם שהרחבנו בזה. 

ולדברי הגרי"ז צריך לומר שגם אם נפרש שבכל כוס של ברכה יש דין שתיה מחמת עצמותה 
של הכוס, וא"כ לכאורה הרי זה דומה ממש לחיוב השתיה של די כוסות, ואין חילוק ביניהם, 
ויהיה קשה לפי זה מפני מה בדי כוסות אין אחד יכול להוציא אחרים, ואילו בשאר כוסות של 
ברכה כברכת המזון, קידוש וכיוצא בזה, שהאחד מוציא את כל השומעים, והרי לדבריו במקום 
שיש דין שתיה אי אפשר להוציא אחרים. 

ובהכרח צריך לחלק בין דין שתיה זו לזו, שבדי כוסות אמנם יש דין לשתותם אך דין זה נובע 
אך ורק מחמת הברכה שאמרו עליו, מה שאין כן בדי כוסות דין השתיה הוא נפרד ממה שנאמר 
עליו, והיינו שיש דין מצד עצמו לשתות כוסות אלו בלא קשר למה שנאמר עליהם, אלא שיש 
גם דין לומר עליהם דברים אלו, ואשר על כן בדי כוסות אי אפשר להיפטר בשתית המברך, 
הגם שבשמיעת הדברים שנאמרו עליו הוא יוצא ידי חובתו, מדין שומע כעונה, אך שתית הכוס 
של המברך אינה פוטרתו מחיובו העצמי המוטל עליו, מה שאין כן שתית כוס של ברכה, אמנם 
יש חיוב לשתותה [לפי אלו השיטות] אך החיוב על המברך בלבד, ואינו צריך להוציא את 
השומעים אלא בשמיעת הברכה ולא בשתית הכוס. 


דעת 
הראשונים 
שבד' כוסות 
יש דין נוסף 
על שאר כוס 
של ברכה 


מחלוקת 
נוספת בדין 
השתיה של 
יין מזוג היטב 


דברי 
הראשונים 
בשיעור 
השתיה בד 
כוסות 


דין השתיה 
בבת אחת 
בכוס של 
שאר ברכות 
ובד' כוסות 


אוצר 


קטז 


לפי טעמו, שהרי אין בעצם שתיתם דין חירות אלא במה שמברכים עליהם 
כבר מתקיים הדין שיאמרו על הכוס. 


ולפי"ז מבואר מדברי הרמביים שהדין של דרך חירות אינו דין בהחפצא של 
הכוס, אלא רק במעשה השתיה. 


ועיין בהראייש (שוית כלל כה) דשתי חובות הם חובת היין וחובת די כוסות, 

והא דאמרינן בגמרא והוא דשתי רובא דכסי הוא משום חובת היין, 

אבל משום חובת די כוסות היה די בשתיית אחרים כמו בכל כוסות של ברכה 
שמוציאין זה את זה. 


ובזה מבוארת גם מה מחלוקתם בענין שיעור השתיה של ארבע כוסות, 

שהתוספות (שם קח: דייה והוא דשתה) כתבו ששיעור הטעימה היא כמלא 
לוגמיו. אולם הרמביים (שם ה"ט) כתב שאם שתה מכל כוס מהדי כוסות רובו 
של כוס יצא. וכתב הגריייז שנדון תלוי במה שנחלקו בעיקר החיוב של ארבע 
כוסות, שלדעת התוספות שהמצוה היא עצם אמירת הברכות על הכוס ודי 
בוה ואין בשתיה דווקא, אייכ הרי זה ככל כוס של ברכה ששיעור הטעימה בו 
היא כמלא לוגמיו, וכמבואר (שם קז: שו"ע או"ח סי ק"צ סיג מה שאין כן 
להרמביים שדין די כוסות הוא דין מיוחד שיש לשתות בלילה הזה די כוסות, 
א"כ דווקא אם שתה רוב כוס יצא ידי חובתו, ולא די בשתיה של מלא לוגמיו 

שהוא דין טעימה שבכל כוס של ברכה. 


אולם בארחות חיים (סדר ליל פסח, הו"ד בבית יוסף סיי תעב) כתב שאם היה כוס 

גדול שיש בו שתי רביעיות שותין בו שנים או יותר לפי הרביעיות שיש 
בו ויוצאין, שאחר ששתה מלוא לוגמיו אפילו מכוס קטן שאינו מחזיק רק 
רביעית משקה לבניו ולבני ביתו הקטנים. והרמבין כתב שצריך לשתות רוב 
מכל כוס אפילו מחזיק כמה רביעיות, עכ"ד. הרי מבואר בדבריו [שלא כדברי 
הגרי"ז שמחלוקת התוספות והרמב"ם בשיעור הטעימה תלוי במה שנחלקו 
בעיקר גדר החיוב של ארבע כוסות אם הוא ככל כוס של ברכה או דין מיוחד 
שכל אחד חייב לשתות די כוסות בלילה זה] שבתחילה כתב שאם שתו שנים 
מכוס אחד יצאו ידי חובה רק באופן שיש בו רביעית לכל אחד שיחול על זה 
שם כוס של ברכה גם מחמתו, והיינו שנקט בזה כדעת התוספות והראייש, 
אך לגבי שיעור השתיה כתב שהשיעור רק כמלא לוגמיו, שהוא השיעור בכל 
כוס של ברכה, ובזה הוא סובר כדברי הרמביים וכמו שנתבאר [ואילו לדברי 
הגרי"ז אם הוא דין מיוחד של די כוסות חיוב הטעימה הוא רוב הכוס ולא 

במלא לוגמיו... 


הנה כתב המגן אברהם (סיי תעב ס"ק יא) לגבי די כוסות שלכתחילה ישתה 

רוב רביעית בבת אחת, ועיין סימן תעה, עכייד. ומקור דבריו הוא בדברי 

הרמ"א (סיי תעב סט") שכתב שאין ליקח כוס שפיו צר כעין קלו"ג גלא"ז, 

מפני שלא יוכל לשתות רביעית כאחד [ומה שכתב המגן אברהסעיין סימן 

תעה. כוונתו ששם (סקיד) ביאר בהרחבה לגבי אכילת מצה בשם המהרי"ל 

(הו"ד בדרכי משה) שלכתחילה גם כן צריך לאכול את כל המצה ביחד והיינו 
בבליעה אחת]. 


עוד כתב הרמיא (שם) שבכוס של ברכת המזון בלאו הכי אין לוקחים כוס 

שפיו צר. ופירש שם המשנה ברורה (ס"ק מט) שהטעם הוא שצריך ליתן 

עיניו בו וכן בקידוש, ואי אפשר ליתן עיניו בכלי צר. וכפי שיתבאר דין זה 
במקומו בפני עצמו. 


אך יש להבין מפני מה המשנה ברורה הזכיר דין רק בהלכות די כוסות, ואילו 
לגבי קידוש (סיי רעא ס"ק סח) כתב ודע שהשיעור של מלא לוגמיו צריך 
לשתות בלי הפסק הרבה בינתיםי, דהיינו שלא ישהה מתחלת שתיה ראשונה 
עד סוף שתיה אחרונה יותר מכדי שתיית רביעית, ועל כל פנים לא יפסיק 
זמן רב כדי אכילת פרס, ואם הפסיק בכדי אכילת פרס אף בדיעבד לא יצא. 
ולא הזכיר שיש דין לכתחילה לשתות הכל בבת אהת בלא הפסק כלל. 


ולפי הנתבאר [בדעת הרמביים והטושו"ע] שיש לחלק בין דין השתיה של די 

כוסות לכל כוס של ברכה מבואר היטב, שדווקא בדי כוסות שיש בהם 

מצות שתיה מחמת עצמם, שייך לומר שישתה הכל בבת אחת מה שאין כן 

בשאר כוס של ברכה שחיוב השתיה אינו אלא מחמת הברכה ולא מצד עצמו 

של יין, בזה אין דינו אלא שישתוהו, והיינו שלא יותר מכדי שתית רביעית או 
אכילת פרס [שביותר מזמן זה אינו נחשב לשתיה כללן. 


נח. וכמו שציין המגן אברהם לדין אכילת מצה, שבזה מצאנו דין אכילה לתיאבון ולכך אסור 
לאכול בערבי פסחים מן המנחה ולמעלה, וכוונתו שהוא הדין שתית יין של די כוסות השתיה 
צריכה להיות בתיאבון שתהיה לו שביעה וחביבות מזה. 

נט. וכעין זה מבואר בדברי רשיי לעיל, שבמשנה (מ.) שנינו שאם אמר שהכל נהיה בדברו על 


כח. כום של בהפה 


עיונים 


וטעם הדבר הוא על פי המבואר בגמרא (סוכה מט:) 'אמר רב פפא, שמע 

מינה כי שבע איניש חמרא מגרוניה שבעי. ופירש רשיי (דייה מגרוניה) 
שעל ידי ששותהו בלגימות גסות וגרון מלא, הוא משביע, ולא על ידי שתיה 
מרובה שמכניס הרבה יין במעיו על ידי לגימות דקות. ועוד שם אמר רבא 
צורבא מרבנן דלא נפישא ליה חמרא ליגמע גמועי. ופירש רשיי שאם אין לו 
יין ילגום בלגימות גסות, ועל ידי זה נחשב אצלו כאילו שתה הרבה. וכך היה 
רבא עושה בכוס ישל ברכה מגמע ליה גמועי, ופירש רשיי דרך אשפטמשום 

חיבוב מצוה. 


מבואר בדברי רב פפא ורבא שיש חיבוב מצוה ויותר שביעה כאשר שותה 

הרבה בבת אחת מהכוס של ברכה, וזה מה שכתב המג"א על פי 

הרמ"א] והמשנה ברורה שכל זה הוא דווקא ביין שיש דין בו לשתותו, כגון 

בדי כוסות וכמו שנתבאר!", אבל בשאר כוס של ברכה שאין דין השתיה בהם 
מחמת היין אלא מחמת הברכה, בזה אין ענין של חביבות ושביעה. 


ו. האם ברכת הגפן כברכת המצוה או כברכת הנהנין 


הנה הבאנו כמה ברכות שתיקנו חכמינו זיל שתהיה ברכתם על הכוס, ונתבאר 

שנכללו בוה כמה פרטי דינים: א. עצם אמירת הברכה שאומר שתהיה 

על הכוס, דהיינו במעמד ובשעה שיש בידו או לפניו כוס יין מלא. ב. דין 

השתיה של הכוס, שנאמר בדין זה שהמברך צריך שיטעום, והארכנו לדון באלו 

בי הדברים מה עיקר ומה בא כתוצאה, והיינו האם שתית היין היא נותנת 

לברכה דין ברכה על הכוס, או שבמה שאוחז את הכוס בזמן אמירת הברכה, 
ואעיפ שעדיין לא טעם מהכוס, בזה כבר מתקיים דין ברכה על הכוס. 


ולפי זה יש גם מקום להסתפק בעיקר חיוב אמירת יברכת בורא פרי הגפןי 

שנאמרת על הכוס יחד עם אמירת הברכה המחייבת כוס, האם היא 
ברכת הנהנין בלבד, או כדין אותה ברכת המצוה שמברך על הכוס. ושורש 
ספק זה נעוץ בנדון הקודם, והיינו שאם נפרש שעיקר קיום דין אמירת ברכה 
על הכוס, הוא במה שלאחר אמירת הברכה הטעונה כוס שותה אותו, א"כ 
הברכה של בורא פרי הגפן אינה באה אלא כדי לאפשר את קיום חיוב השתיה 
שלאחר הברכה, שהרי אסור ליהנות מעולם הזה בלא ברכה, ואם לא יברך 
ברכת הגפן יחד עם הברכה ההיא לא יוכל לשתותו, נמצא לפי זה שהיא 
נחשבת ברכת הנהנין בלבד, אך אם נפרש שקיום הדין של ברכה על היין הוא 
במה שיש לפניו כוס בעת אמירת הברכה, נמצא שאין השתיה מחויבת אח"כ 
מחמת עצם הדין של ברכה על היין, אלא מטעם שלא יהיה גנאי לכוס וכדומה, 
וא"כ אין מטרת אמירת ברכת הגפן באה כדי להתיר את השתיה, אלא תיקנוה 
להיות כחלק מהברכה הטעונה כוס, שעיי זה מתקיים דין שירה על היין, שיחד 
עם הברכה שמברך הוא גם שר על היין את ברכתו המיוחדת לו שהיא ברכת 

הגפן [ולהלן יבואר היטב הסבר זה]. 


דעת רשיי (עירובין מ: ד"ה ליתביה) שהשתיה מכוס של ברכה היא כדי שלא 

יהיה גנאי לכוס שלא יהנה ממנה ותהיה ברכת הגפן שלא לצורך. 
ונתבאר בדבריו שסובר שאין שתית הכוס של ברכה מדיני הכוס, אלא משום 
שגנאי הוא לכוס של ברכה שלא יהנה אדם ממנו לאלתר, והיינו שעיקר קיום 
הדין של כוס של ברכה, הוא בעצם מה שאומר את הברכות על היין שנמצא 
שם, ולפיכך אף אם לבסוף לא שתה כלל, יצא ידי חובת הקידוש מעיקר הדין, 
שהרי דין הכוס התקיים כראוי, והשתיה אינה אלא שלא יהיה גנאי שהברכה 

של הגפן היתה שלא לצורך. 


ועוד מבואר בדבריו שהמברך ברכה על הכוס, מלבד מה שאומר עליו את 

ברכת המצוה כקידוש או ברכת המזון וכדומה, צריך גם לברך עליו בורא 

פרי הגפן, וגם באופן שמאיזה טעם שיהיה אינו שותה אותו, מחויב הוא לברך 

עליו ברכת הגפן. ומשום כך כתב רשיי שביום הכיפורים אם היה דין לברך 

ברכת הזמן על הכוס, אעייפ שאין המברך שותהו, מכל מקום היה צריך לברך 

עליו גם ברכת הגפן, וכמו שנתבאר שהטעם בזה הוא משום שברכת הגפן 
היא כחלק מהתקנה לברך זמן על הכוסלל. 


והיינו' שברכת הגפן על הײַן יש לה השיבות שאינה ככל ברכת. הנהנין: שהם 

באים רק להתיר את ההנאה מהעולם הזה, אלא היא אפילו הגורמת 

לברכות אחרות שיאמרו, אלא כברכת המצוות וא"כ מובן מה שכתב בעירובין 
שאין דין שתיה מחמת כוס של ברכה, אלא משום גנאי. 


כל מיני מאכלים יצא. ובגמרא (שם ע"ב) מובאת דעת רב הונא שבדיעבד יוצא בברכת שהכל 
בכל מיני מאכל חוץ מן הפת ומן היין. ופירש רשיי (דייה חוץ) שהטעם שהיין אינו נפטר בברכת 
שהכל, הוא משום שגורם ברכות הרבה לעצמו, בקידוש, בהבדלה ובברכת חתנים. 

וכמו כן פירש רשי את דברי הגמרא (מב. דיה דגורם) שהטעם שלמרות שהיין בא מחמת 


חקירה בגדר 
חיוב הברכה 
של פרי הגפן 


המוכח מדברי 
רשי בכמה 
מקומות 
בהגדרת ברכת 
הגפן 


הוכחת 
האחרונים 
להנ"ל מדין 
פורס מפה 
ומקדש 


נדון 
האחרונים 
בכמה אופנים 
בחיוב 
השומעים 
בברכת הגפן 
של המברך 


מחלוקת 
הראשונים 
בחוטף 
מחבירו ברכת 
המזון האם 
מתחייב על 
חטיפת ברכת 
הגפן 


אוצר 


והרפה נידונים בהלכה תלוים הל ההבנה בדין "יפוס של ברכה, אם היא 
כברכת המצוה או שהיא ברכת הנהנין בלבד. 


הנה בגמרא (פסחים קד:) מובא שכל הברכות כולן פותח בברוך וחותם בהן 

בברוך חוץ מברכת מצות, ברכת הפירות וברכה הסמוכה לחבירתה. והיינו 
שכל ברכה שלפניה היתה ברכה אינה פותחת בברוך. והביאו התוספות בשם 
הירושלמי שהקשה והרי קידוש, פירוש דסמוכה לבורא פרי הגפן שבתחילה 
אומרים בורא פרי הגפן ובסמוך לזה אומרים ברכת היום, ומתרץ הירושלמי 
כיון שאם היה אוכל סעודתו מבעוד יום וכבר שתה יין בתוך הסעודה ובירך 
עליו, ועתה כשיקדש היום מחויב הוא באמרית הקידוש ואינו מברך שנית בורא 
פרי הגפן שכבר בירך על היין בסעודה זו, וממילא ברכת היום צריכה להתחיל 
בברוך שהרי אינה סמוכה לחבירתה, לפיכך נשאר כך נוסח הקידוש לעולם 
שברכת היום שבקידוש תתחיל בברוך גם באופן שהיא סמוכה לברכת הגפן. 


וכן כתב השולחן ערוך (סיי רעא ס"ד) שאם היו שותים יין תחלה, אינו אומר 
אלא קידוש בלבד בלא ברכת הייןל. 


והוכיחו האחרוניםל* מדין זה שאמירת הגפן בקידוש אינו בא כחלק מנוסת 

הקידוש, ולכן שייך שיקדש על היום עם כוס יין גם בלא אמירת 

בורא פרי הגפן, והביאור בזה הוא שדין אמירתה הוא מדין ברכת הנהנין להתיר 

מלברך עליו בעת הקידוש. שאם נפרש שברכת הגפן היא חלק מהקידוש, א"כ 
גם באופן שבירך כבר על היין בסעודה זו, יצטרך לברך אותה בקידושלג. 


בחלקת יעקב (שו"ת ח"ב סי קמו) כתב שהיוצא ידי חובתו בקידוש ולא שמע 

את ברכת הגפן, אלא את הברכה הטעונה כוס כברכת היום וכדומה 

יצא ידי חובה, והטעם בזה הוא שכל עיקר ברכת הגפן אינה אלא להתיר את 

השתיה, ואם אינו חפץ בטעימה מהכוס אינו חייב בה ואינו יוצא בה ידי חובתו, 
והעיקר הוא שישמע את ברכת היום. 


וכן כתב הפרי מגדים (אשל אברהם סיי רצו סק"י) לגבי הבדלה שאם שמע הבדלה 

מאחר ולא כיון לבו לצאת ידי חובה גם בברכת הגפן, יצא, כיון שאם 

אינו חפץ בשתית יין אינו יוצא בברכת הגפן, ואינה באה אלא להמבדיל שהוא 
חייב לטעום מכוס של ברכה. 


ובדרך חיים (דיני קידוש ס"ב) כתב כך גם לגבי קידוש, והוסיף שאף לכתחילה 

יכול לעשות כן שיכוין לצאת רק בברכת היום ולא בברכת הגפן. אולם 
באופן שרוצה השומע לקיים מצוה מן המובחר [כמבואר בשו"ע] יכוין לשמוע 
ולצאת ידי חובה גם בברכת הגפן, ומועילה בזה שמיעתו ככל ברכת הנהנין. 
מבואר בכל אלו האחרונים שנקטו להלכה כביאור זה, שברכת הגפן אינה אלא 
ברכת הנהנין המתרת את שתית הכוס של ברכה, ומשום כך באופן שהשומע 
אינו רוצה לצאת בה, הוא יכול לצאת רק בעיקר הברכה מדין שומע כעונה. 


והנה בגמרא (חולין פ.) מובא מעשה באחד ששחט ונתחייב במצות כיסוי, 

וקדם חבירו וכסה במקומו, וחייבו רבן גמליאל ליתן לו עשרה זהובים. 
ומסתפקת הגמרא האם חייבו משום שהפסידו את שכר המצוה, או משום 
שהפסידו את שכר הברכה על הכיסוי, והנפקא מינה בספק זה הוא באופן 
שחטף מחבירו את ברכת המזון, שאם אמרת שהתשלום הוא על שכר מצוה 
א"כ חייב לו פעם אחת עשרה זהובים על מצות ברכת המזון, אבל אם נאמר 
שהחיוב הוא על שהפסידו את שכר ברכה אם כן בחוטף ברכת המזון יתחייב 
ארבעים זהובים עשרה על ברכה. והגמרא פושטת ממעשה שהיה עם רבי 


הסעודה, מכל מקום אינו נפטר בברכת הפת, משום שהוא גורם ברכה לעצמו. ופירש רשיי 
שבכמה מקומות בא היין ומברכין עליו, אף על פי שלא היו צריכים לשתייתו. 

[ועיין בחידושי הרשב"א (שם מד.) שמפרש שיין גורם ברכה לעצמו, היינו שיש לו ברכה מפורטת 
יותר, שמברכין עליו בורא פרי הגפן. וביאר שמשום כך בברכה מעין גי פותח על הגפן ועל 
פרי הגפן]. 

ובהכרח שסבר רשיי שברכת הגפן יש לה חשיבות שאינה ככל ברכת הנהנין, שהם באים רק 
להתיר את ההנאה מהעולם הזה, שאם היה דין הברכה כברכת הנהנין א"כ הרי זו הוכחה 
שהשתיה היתה מחויבת, אבל כיון שרואים שאיננה ברכת הנהנין אלא כברכת המצוות מוכת 
[כמו שכתב בעירובין שם] שאין דין שתיה מחמת כוס של ברכה אלא משום גנאי. 

ס. ועיין שם בדברי הט"ז (שם סק"ד) שכתב שבטור הביא דעה אחרת שצריך לברך על היין. 
ותמה עליו הבית יוסף שלא מצא כלל שיטה כזו (וכתב הט"ז שבהמשך הדברים יתבאר שהיא דעת 
הראב"ד) אבל דעת השולחן ערוך היא כנ"ל שאין צריך לברך. 

סא. שו"ע הרב (קונטרס אחרון סיי רעב סקיב), חלקת יעקב (שו"ת חיב סיי קמו) והר צבי (אוייח סי 
קנו). 

סב. והנה בשו"ע הרב (סיי תעא סי"ד, הו"ד במשנה ברורה שם ס"ק כג) לשיטתו כתב שהוא הדין 


כח, כןםשל בהפה 


עיונים 


קיז 


שאכל אצלו צדוקי ולאחר שאכלו ושתו, אמר לו רבי כוס של ברכה אתה 
שותה, או ארבעים זהובים אתה נוטל כנגד די הברכות שבברכת המוון וכו', 
יצתה בת קול ואמרה כוס של ברכה ישוה ארבעים זהובים. 


והקשו התוספות (שם ד"ה או ארבעים, פסחים קג:) למה לא הציע רבי לאותו 

צדוקי נ' זהובים שהרי המברך ברכת המזון מלבד הדי ברכות, מברך 
גם ברכתיצוא פרי הגפן על שתית הכוס שלאחר ברכת המזון, ותירצו שהוא 
סובר כמאן דאמר (פסחים שם) שאין צריך לברך על כוס של ברכת המזון אלא 
על הכוס שבסעודה. עוד תירצו (שם) שלפעמים מברכים ברכת המזון בלא 


כוס, ולכן גם החוטף אינו חייב עשרה זהובים משום ברכה זו. 


רבינו ירוחםל? (מישרים גבי דיני נזיקין נתיב לא סוף ח"ד, הו"ד בשייך חו"מ סיי שפב 

סק"ג) הקשה גם כן כתוס' מדוע החוטף ברכת המזון אינו מתחייב גם 

עשרה זהובים על ברכת הגפן, ותירץ שהטעם שיש על כוס של ברכת המזון 

תשלום רק של מי זהובים, מפני שברכת פרי הגפן אינה מן המנין כי היא 
בהכת הנהנין; עייכ דבריו. 


המבואר בוה שנחלקו אלו הראשונים בגדר הברכה של פרי הגפן, שלדעת 

התוספות דין ברכת הגפן שוה לעיקר הברכה שעליה בירכו על 

הכוס, וכמו שהיא ברכת המצוות כך גם בורא פרי הגפן חלק מתקנת ברכה 

זו. מה שאין כן רבינו ירוחם סבר שהיא ברכת הנהנין כמו שאם היה מברך 

אותה לבדה. וממילא כל חילוקי הדינים שנתבארו התלוים בגדר הברכה תלוים 
גם במחלוקת רבינו ירוחם והתוספות. 


וכדברים האלה מבואר במה שהשיב האגרות משה (שויית אויח ח"ג סי מה) 

בדבר אחד שטעה ובירך ישהכל נהיה בדברוי על כוס יין של קידוש 

אם יבא ידי קידוש, שלגבי שת יין סתפיפם טעהיובירה שהכל "בא כמבואה 
בשויע (סיהסיא). 


והביא על זה את דברי רשיי (עירובין שם) שברכת הגפן אינה לבטלה אף אם 

אינו שותה, וביאר שנמצא שלפי רשיי עצם קידוש הוא על יין שיברכו 
עליו בורא פרי הגפן, והיינו שהיא חלק מתקנת האמירה שבקידוש, וכתב שלפי 
זה מסתבר שמכיון שיש מצוה לקדש על היין ולברך הגפן דווקא, א"כ לא 
יצא בישהכלי בכוס קידוש ושאר כוס של ברכה, מאחר וחיסר את אחת 
מהברכות המחויבות להיאמר על ידו. אולם לדינא לא מצאנו מי שמביא דברי 
רשיי אלו להלכה, ולכן פסק שאין לחזור ולברך בורא פרי הגפן, כיון 
שבמציאות הוא יכול לשתות מחמת ברכת שהכל שבירך על הין, א"כ 

מתקימת התקנה של ברכה על הכוס בזה. 


והוכיח כהכרעתו זו מהדין הנ"ל שאם התחילו בסעודה מבעוד יום וגם היו 

שותין יין בסעודה, וקידש היום, שאינו אומר אלא קידוש בלבד בלא 

ברכת היין, אף שנמצא שלא בירך בעשיית הקידוש בורא פרי הגפן, שהרי מה 

שבירך בתחלה היה רק על שתייתו אז שלא היה צריך קידוש, אלא מבואר 

בוה שלא בשביל הקידוש הוא צריך לברך ברכת בורא פרי הגפן, אלא כדי 
להתיר את השתיה, וכצד זה שהברכה היא ככל ברכת הנהנין. 


וכמו כן יש לדון במי שקידש או בירך על הכוס את הברכה שמחויב בה 
ושכח לברך קודם לכן בורא פרי הגפן, ושתה את הכוס בשגגה האם 
יצא ידי חובת הקיודש או הברכה. 


ובאמרי יושר (שו"ת ח"ב סיי קעג) כתב שאינו יוצא ידי חובתו כיון שלא ביר 
ברכת הגכן, שהיא לעיכובא בנוסה הברכה, הב אי שפר כתב השע 


גם אם היה הדבר בערב פסח, שאם התחיל לאכול קודם שעה עשירית אין צריך להפסיק 
כשתגיע שעה עשירית, אלא יכול למשוך סעודתו עד הלילה, ואז יפרוס מפה על השולחן 
לכסות הפת עד לאחר קידוש, ויאמר קידוש היום על כוס ראשון ולא יברך עליו כיון שהוא 
עומד באמצע הסעודה, ואח"כ יאמר ההגדה על כוס שני וגם כן לא יברך עליו. והיינו שמאחר 
וברכה זו אינה מחמת הקידוש או ההגדה לכך אינו צריך לברך שנית הגפן, שכבר נפטר במה 
שבירך עליו בסעודה מבעוד יום. 

והוסיף שם שלפי מנהג מדינות אלו שיתבאר (לקמן בסיי תעד) שצריך לברך הן על כוס ראשון 
הן על כוס שני, אם כן גם באופן זה יצטרך לברך על כל כוס וכוס וגם על כוס ראשון, ולא 
נפטר במה שבירך מתחלה על היין בסעודה. 

ובביאור הדברים כתב במנחת שלמה (שו"ת ח"א סי יח אות יז) שאמנם בכל קידוש ברכת הגפן 
אינה אלא ברכת הנהנין, ומשום כך אם בירך על היין בסעודה זו, אינו מברך שוב, מכל מקום 
בדי כוסות אין ברכת הגפן רק כברכת הנהנין, אלא כחלק מנוסח הקידוש או ההגדה, ולפיכך 
צריך לחזור ולברך על היין שנית בקידוש, ושלישית על כוס של כגיד. 

סג. עוד תירץ רבינו ירוחם (אדם נתיב טו ח"ד, הובאו דבריו בש"ך שם) שלא מנו אלא השלושה 
ברכות שבברכת המזון שהן מן התורה, ולא מנו את הברכה הרביעית מפני שהיא מדבריהם, 


דברי האגרות 
משה בטעה 

ובירך 'שהכלי 
במקום ‏ פרי 

הגפן' 


דין טעה 
וחיסר ברכת 
הגפן על היין 


דין בּרכפת 
בורא פרי 
הגפֿן שבקידוש 
היום 


אוצר 


קיח 


הרב בשם יש אומרים [שהיא שיטת רשיי הראבין בעירובין הויד לעילן 

שעיקר החיוב בכוס של ברכה הוא לומב יחל עם הברכה, גם ברכה על היין 

וזו היא השירה שתיקנו חכמים, ולפי זה אם שפח ושתה ולא בירך על היין 
אינו יוצא בברכת הקידוש וההבדלה. 


וחופיףם שם שמה שמצינו שויע שס) שפורס מפה ומקדש בתוך הסעודה, 

ואומר את ברכת היום ואינו צריך לברך שנית על היין, כל וה הוא 

משום שכבר בירך בתחילה על היין ששתה קודם לכן, והרי זה פאילו בירף 
עתה בשעת הקידוש, אבל כשלא בירך כלל לא יצא ידי קידוש והבדלה. 


מפואל שנקט גם כן שהנדון שנתבאר בעיקר החיוב של אמירת ברכה על 

הלוס האם העיקר הוא אחיות הכוס בעת הברכה או שהוא לשתות 

את הכוס לאחר אמירת הברכה, כל זה הוא גם קובע בעיקר ההגדרה של 
ברכת היין אפ היא כברכת הנהנין בלבד או פחלק מגוף הקידושפי. 


עול נפקא מינה להלכה יש בנדון זה, הנה נודע בשם מרן הגרייז סאלוויציק 
שבקידוש של שבת ביום יש להשומעים לטעום מהיין, ועל ידי זה יוצאים 


ועליהם מתחייב שלושים והובים, ועוד עשרה על שהפסידו את היבורא פרי הגפן: שלאחר ברפת 
המזון. וכתב השיך שהחילוק ביץ שני התירוצים האם הטוב והמטיב מן המנין או לאו, והיינו 
האם גם בברכה דרבנן מתחייב בחוסף בעשרה וחובים. 

סל. ועול" אכ שנחלקו האחרונים האם לנקוט פשיטת רשיי ושאר ראשונים הסובלים כמותו, 
או כפי שעולה מהסוגיא בראש השנה שהיא כברכת הנהנין. 


פח. פום של ברפה 


עיונים 


ידי חובה מדין שומע כעונה ואמנם בקידוש שבליל השבת הטעימה היא מצוה 
מן המובחר, אבל בקידוש היום היא מעכבת. 


ופפ יאול שיטתו כתבול" שמאחר ודין הברכה על היין היא ככל ברכת הנהנין, 

ו שנתבאר, לכן לא שייך לצאת בה יי חובתו עי שמיעה, אלא 

אייל הוא נהנה גם כן, שהיא באה להתיר לו את הטעימה מהכוס, מה שאין 

כן בקידוש הלילה יוצא ידי חובתו אעיפ שלא שתה, כיון שהוא יוצא בברכת 

הקידוש עצמה, אבל בקידוש היום שיש רק את ברכת בורא פרי הגפן, לכן 
אם אינו שותה מהכוס אינו יוצא בכלום. 


המסובים לשתות מהכוס של הקידוש, משום שכשם שבלילה נוסח 

הקידוש מורכב הוא מבי ברכות, והיינו ברכת הגפן והברכה על קדושת היום, 

כך קידוש חיום מורכב מברכה אחת שהיא ברכת הגפן, אבל גדר ברכה זו היא 

כברכת המצוה של קידוש עצמו, ואי גם מי שלא טעם מהכוס יכול לצאת 
ידי חובה בשמיעתו לכל הפחות מברכה זו. 


באמרי יושר הפריע להלכה פדעת רשיי שהעיקר הוא לברך על הכוס, ואם לא בירך לא יצא, 
2 לפת 6 י 

אעי"יפ שאת דין השקי קהלכתה, לאחר אמירת הברכה הטעונה 5וס. ואילו באגרות משה 

הניל כתב שלא מצאנר שחוששים לדברי רשיי, ומשום כך כתב שגם אם לא בירך הגפן על 

הכוס אלא שהכל יצא, שהרי שתה אותו כהלכתו. 

פה מועל*ם וזמנים (היס, והגדה של פסת מועדים וזמנים. 


אוצף תופן הענינים עיונים 
מערנה פמ / ו. האם מברכים בימים טובים שחלים במוצאי RaW‏ / 1. דין מי 
גר NPN)‏ ו ראווגווווויווווווווווווויוווו ו ) שאין לו חוש ריח 
א, גדרי אבוקה / 8. אור ששבת / ג. נר של מתים ונר העשוי 
לבור / +. נר של עבודה זרה / ח. דן נר ביעששית' גר של מערפה 1% 


הנופה / 1. מי שאין לו נר להבדלה / ז. ברכה על נורה חשמלית 


מערכנה % 
רפת בורא מאורי האש |ריני הברבת (NNN!‏ ויוייו..בבא 
א. המקור לברכת 'בורא מאורי האש' / 8. גדר ומהות הברפה / 
א. גדר הברכה במוצאי יום הכיפורים / 7. מהזרים אם אחרי נר 
להבדלה / ה. זמן הברכה וצורתה ; ו. נוסח הברכה / ז. אם צריך 
ליהנות בפועל מהאש / ח. המרחק בו אפשר לברך + ט. מתי צריך 
ליהנות מהאש / *. ההבטה בציפורנים / *א. החוקת הכוס והנר / 
BY‏ האם סומא ונשים חייבים בברכה זו 


מערפה לא 


ברבת 'בורא מיני בשמים' [מהות הברכה [NN‏ ..........כו 
א, טעם תקנת הברכה על בשמים במוצאי שבת / ב. גדר ומהות 


בשמים EUSA‏ לברפה ייוווווייוויויויייוייהר...לם 
א, בשמים של עבודה זרה / ב. בשמים של מתים / .A‏ בשמים 
שלא עשוים לחה ובשמים שאק להם עיקר / 7. האם יש ענין 
לברך דווקא על הדסים 


מערפה ?לג 
גרעת Wosorosocceveesecaeessesseeasersse MOURN‏ 
א, חיוב הבאת קרבן תודה / 5. ברפת הגומל במקום קרבן ANA‏ 
/ ג. דין עשרה בברבת הגומל / ד. שומע כעונה בברפת הגומל 


מערפה לף 
ב"מ שהה"1 הרהרררווווויוויויוויווויווייוי... 1 
א. מקור ההלפה / 8. חובת הברפה על פרי חרש + (. כלים 
חרשים / 7. שעת הברכה / ה, ברכת הזמן ברגלים חנוכה ופורים 
/ ו. במצוה המתחדשת מזמן לזמן / BNA .t‏ מברך מחמת חיוב 
אחד פוטר את הבירו 


מערנות שנדפפו בכרכים אחרים; 
חוכבו BOT‏ 400 ה שו 0 ליה כ א ,די AOS‏ 


אבוקה למצוה 
מן המובחר 


יש באבוקה 
מאורות רבים 


'אבוקה' 
מלשון 
'חבוקה' 


אבוקה נעשית 
על ידי שתי 
פתילות 


ג' סוגיות לגבי 
דין 'אבוקה' 


בבדיקת חמץ 
נאמר שאין 
לבדוק לאור 
האבוקה 


מותר לשחוט 
בלילה רק 
לאור אבוקה 


אוצר 


כט. נר ואבוקה 


עיונים א 


מערכה כט 


נר ואבוקה 


א. גדרי אבוקה / ב. אור ששבת / ג. נר של מתים ונר העשוי לכבוד / ד. נר של עבודה זרה / ה. דין נר ביעששיתי 
ונה של הנכה / ו. מי שאין לו נה להבדלה / ז. ברפה על נוהה"חשמלית 


א. גדרי 'אבוקה' 


איתא במסכת פסחים (ח.) +אמר רבא אבוקה להבדלה מצוה מן המובחרי, 

ועוד אמרו במסכת פסחים (קג:) שרב יעקב בר אבא היה שרוי אצל 

רבא בשבת, וכשבאו לעשות הבדלה קם השמש והדליק אבוקה מהנר. שאל 

רבי יעקב בר אבא את רבא מדוע שמשו הדליק אבוקה נוספת, ולא מספיק 

לברך על הנר העומד על השלחן, וענה: לו רבא שמצוה מן המובחר קברך על 
אבוקה. 


ומבאר הריטב"א (שם דיה ולא) בשם הריייט, שעיקר המצוה לברך דוקא על 

אבוקה היא מאחר ונוסח הברכה הוא 'מאורי האשי, ובאבוקה יש 

מאורות רבים, והמאירי (שם ד"ה אבוקה) ביאר באופן דומה, וזה לשונו 'אבוקה 

להבדלה מצוה מן המובחר מפני שטופס הברכה 'מאורי האשי ורומז על 
מאורות הרבה, ובאבוקה ניכרין בה הרבה יותר מבנריא. 


1 
ויעוין במגיד משנה (שבת פכ"ט הכ"ה) שביאר שהלשון 'אבוקהי היא מלשון 
יחבוקהי וזה לשונו ופירוש אבוקה כמו חבוקה שיש בה עצים הרבה 


ומאורות הרבהי. 


וכך פוסק להלכה השולחן ערוך (סיי רחצ סיב) ש'מצוה מן המובחר לברך על 
אבוקהי, ומוסיף שם הרמיא בשם האגודה שאבוקה היא נר העשוי משתי 
פתילות. ומבארים הט"ז (סק"ב) והלבושי שרד (על הט"ז שם) שהמדובר הוא על 
הנרות שהיו בזמן הגמרא, שהיו מדליקים פתילה שמונחת בכלי מלא שמן, 
ואם מניח בכלי שתי פתילות הרי זו 'אבוקהי. אבל בנרות המצוים כיום, 
שעשויים מפתילה המונחת בתוך שעוה או חלב, אם מונחות כמה פתילות 
בסמיכות זו לזו, אין להם שם 'אבוקה' מאחר ואינה אלא פתילה אחת עבה, 
אלא יש להניח את הפתילות באופן שהחלב או השעוה מפרידים ביניהם, 
וכשכל פתילה עומדת בנפרד ודולקות יחדיו נחשבות הן ליאבוקהי. 


והמגן אברהם (במשנ"ב סק"ח) מוסיף, שבנר של שעוה אם קלועים שתי הנרות 
יחדיו חשובים הם 'אבוקהיג, אבל אם שתי הנרות מונחים ועומדים כל 
אחד בפני עצמו, אינו 'אבוקהי. 


ומצינו דין יאבוקהי לגבי שלושה ענינים: א. בדיקת חמץ, ב. שחיטה בלילה, 
ג. ברכת בורא מאורי האש. 


לגבי בדיקת חמץ שנינו במסכת פסחים (ז:) 'תנו רבנן, אין בודקין לא לאור 
החמה ולא לאור הלבנה ולא לאור האבוקה אלא לאור הנר, מפני שאור 
הנר יפה לבדיקהי. 


ושם בהמשך הסוגיא (ח.) הגמרא דימתה אם..דין אבוקה של הבדלה לדין 


אוצר החכמה 


אבוקה של בדיקת חמץ, ולכן הקשתה שכמו שלגבי הבדלה מצוה מן 
המובחר לברך על אבוקה, שיהיה כן הדין גם לגבי בדיקת חמץ, והסיקו שיש 
בעיה לבדוק באבוקה, מצד שאור האבוקה אינו מתאים לבדיקה זו. 


ולגבי שחיטה שנינו במסכת חולין (יג:) במשנה 'השוחט בלילה וכן הסומא 
ששחט שחיטתו כשירהי, והגמרא שם מדקדקת שרק בדיעבד שחיטתו 


א. ויעוין בחתם סופר (שם ח. דיה אבוקה) שכתב על דרך הדרוש 'אבוקה להבדלה מצוה מן 
המובחר, אם כי הדין דין אמת, ירמוז גם כן מהראוי שיבדיל האדם בין עבודתו את בוראו 
יתברך שמו לעבודתו את עצמו בהנהגת העולס הזה שתהיה רק בהעברה בעלמא, מה שאין כן 
עבודת יוצרו תהיה על הצד היותר טוב וירא שמים יצא ידי כולם, ובזה יבחן כי עובד הי הוא 
ואיננו כאותן שמעשי אבותיהם בידיהם מצות אנשים מלומדה. וזהו 'אבוקה להבדלהי, פירוש, 
כשירצה להבדיל הבדל גמור בין קודש לחול, שיוכר ההבדל ההוא ממש כמאיר באבוקה, אזי 
יעשה מצוה מן המובחר ובזה יובדל ויוכר קדושתוי. 

ב. ובתנאי שהשעוה תפריד בין הפתילות, וכדברי הט"ז והלבושי שרד. 

ג. ישנה סוגיא נוספת לגבי 'אבוקה' (מג6, לגבי היוצא יחידי בלילה שצריך נר כדי להינצל 
מהמזיקים, וזה לשון הגמרא ואמר רב זוטרא בר טוביה אמר רב אבוקה כשנים וירח כשלשה, 
איבעיא להו אבוקה כשנים בהדי דידיה או דילמא אבוקה כשנים לבר מדידיה, תא שמע וירח 
כשלשה, אי אמרת בשלמא בהדי דידיה שפיר, אלא אי אמרת לבר מדידיה ארבעה למה לי, 
והאמר מר לאחד נראה ומזיק, לשנים נראה ואינו מזיק, לשלשה אינו נראה כל עיקר, אלא לאו 
שמע מינה אבוקה כשנים בהדי דידיה שמע מינהי. ומפרש רשיי יאבוקה כשני בני אדם, לענין 
היוצא בלילה דאמר מר אל יצא אדם יחידי בלילה'. מבואר שדוקא אבוקה נחשבת כשני בני 
אדם ולא נר. אלא, שאין להביא משם ראייה לענייני ודיני אבוקה להבדלה, מאחר ואין סוגיא 


כשירה, ולכתחילה אין לשחוט בלילה, ומקשה מהברייתא שמבואר שגם 
לכתחילה מותר לשחוט בלילה, ומבארת הגמרא 'אמר רב פפא בשאבוקה 
כנגדוי, ומבאר שם רשיי (דייה לכתחילה) שאין לשחוט לכתחילה בלילה שמא 
לא ישחט רוב סימנים, ונמצא שניבל את הבהמה. ואם כן, למסקנא שאפשר 
לשחוט לאור האבוקה, הענין הוא שעל ידי אבוקה יכול לראות אם שחט רוב 
סימניםי. וכך נפסק להלכה בשולחן ערוך (יו"ד סיי יא סייא)". 


המגן אברהם (סיי רחצ סק"ד) אחרי שביאר ששני נרות מופרדים אינם בגדר 

יאבוקהי, כתב לעיין בדבריו בסימן תליג סעיף בי, וכוונתו לדברי הרמיא 
בהלכות פסח (שם), שפוסק המחבר לגבי בדיקת חמץ שאין לבדוק על ידי 
אבוקה, ומוסיף הרמיא בשם מהריייל שכתב בשם היאגודהי ששני נרות ביחד, 
אפילו קלועים, דינם כאבוקה, ועל דברי הרמיא כותב המגן אברהם (שם סקיו) 
שיש מקום לדקדק בדבריו שלא רק שני נרות מחוברים אסורים, אלא גם שני 
נרות העומדים בנפרד פסולים לבדיקה, ולכן כתב ישני נרות אפילו קלועיםי, 
ואין זה אמת, שאם הם אינם קלועים בודאי כשרים לבדיקה, מאחר וכל 
האיסור לבדוק באבוקה הוא מחמת שאין לבדוק על ידי להבה גדולה [כפי 
שמתבאר בגמרא שהובאה לעילן, ואם יש לו שני נרות, אין בהם שום חשש, 

וודאי מותרים וראויים לבדיקה. 


ובספר אורח מישור (על דרכי משה יו"ד סיי ג מהדורא בתרא), הביא את דברי 

המגן אברהם הללו, וביאר שלדעת המגן אברהם כמו שהסברא נותנת 
שלגבי בדיקת חמץ רק שני נרות דבוקים יחד נחשבים ליאבוקהי, ואם אינם 
דבוקים יחד אינם נחשבים אבוקה, כך גם לגבי ברכת בורא מאורי האש רק 
שני נרות דבוקים יחד נחשבים אבוקה. ומקשה עליו, שהרי התבאר שגם לגבי 
שחיטה בלילה צריך אבוקה, וכן נפסק להלכה בשולחן ערוך (י"ד סיי יא ס"א), 
והרמ"א מביא שם בשם מהרי"ל ואגודה ששני נרות נחשבים לאבוקה", ואם 
כן, מדוע יש להשוות את דין ברכת בורא מאורי האש לדין בדיקת חמץ, ועל 
פי זה להכריע ש'אבוקהי היא רק שני נרות דבוקים, הרי לגבי בדיקת חמץ 
ישנה סיבה השייכת רק בבדיקת חמץ שמחמתה אין לבדוק לאור נרות 
מחוברים, וסיבה זו אינה שייכת בנרות נפרדים, אבל לגבי ברכת בורא מאורי 
האש סיבה זו אינה שייכת, ואדרבה כל הענין באבוקה הוא כדי שיהיה אור 
גדול [כמו שהתבאר לעיל בדברי הראשונים], ויש אור גדול בשני נרות נפרדים 
בדיוק כמו בשני נרות מחוברים, ואם כן יותר נראה לדמות את דין ברכת 
בורא מאורי האש לדין שחיטה בלילה, וכמו שבשחיטה בלילה מספיק שני 
נרות ואפילו שאינם דבוקים זה לזה, ובזה נחשבים ליאבוקהי, מאחר ואורם רב 
ולא יבוא לנבל את הבהמה, הוא הדין שלגבי ברכת בורא מאורי האש מספיק 

שני נרות שאינם מחוברים זה לזה, מאחר ואורם רב. 


ומסיק האורח מישור, שמן הסתם לדעת המגן אברהם אותו דין יהיה גם 

לגבי שחיטה, שדין אבוקה הוא רק בשני נרות מחוברים, אבל מוכח 

מהראשונים והרמ"א שלדעתם לגבי שחיטה שני נרות נפרדים נחשבים אבוקה, 
וממילא כך צריך להיות הדין גם לגבי ברכת בורא מאורי האש. 


זו משמעותית להלכה. 

עוד מצינו לגבי הרוצה לאכול בשר אחרי שאכל חלב, שנפסק בשלחן ערוך (יו"ד סיי פט ס"ב) 
שביום מספיק שיעיין בידיו ויראה שלא נשאר לו בידיו גבינה דבוקה, ובלילה צריך לרוחצם. 
והש"ך שם (סק"ט) מביא שרבינו ירוחם פסק שיכול לעין לאור נר, ושהמהרש"ל (חולין פ"ח סיי 
© כתב שדווקא לאור נר שיפה כאבוקה. אבל גם משם אין להביא ראיות לדיני אבוקה, מאחר 
ולא נתפרש שם כלום לענייני גדרי אבוקה. 

ד. אולם, יש שחלקו על פסקו של השולחן ערוך, ונקטו שמותר לשחוט גם לאור נר אחד, 
יעוין בפירוש המשניות לרמביים על המשנה שם בחולין, שכתב 'אבל לאור הנר מותר לשחוט 
לכתחלהי, וכן נקט היראים (סיי תנו) וזה לשונו ובלילה אבוקה או נר כנגדו שוחטין לכתחילהי, 
וכן נקט הרדב"ז (שויית, חו סי ב אלפים קכט) וזה לשונו 'ומכל מקום לאו דוקא אבוקה גדולה, 
אלא הוא הדין נר המאיר, והא דנקט אבוקה כנגדו הכי אורחיה לתרוציה גבי פת שאפאה 
בעצי ערלה, וכן כתב הרמב"ם ז"ל בפירוש המשנה, אבל לאור הנר מותר לשחוט לכתחלה, 
עד כאןי. 

ה. וזה לשון מהר"י ווייל (הלכות שחיטה הגיה) 'מותר לשחוט בלילה כשאבוקה כנגדו, פירוש אור 
גדול או שני נרות חלוקותי. וזה לשון האגודה (הו"ד באורח מישור שם) ואבוקה כנגדו שרי לכתחילה, 
ולהכי מדליקין שני נרות לשוחט בלילה ולא סגי בנר אחד דלא דמי לאבוקהי. 


דין שני נרות 
העומדים 
בנפרד 
לבדיקת חמץ 


לדעת המגן 
אברהם שני 
נרות נפרדים 
פסולים 
לברכה, ולדעת 
האורח מישור 
כשרים לברכה 


לדעת המגן 
אברהם שני 
נרות נפרדים 
אינם בגדר 
'אבוקה' גם 
לגבי שחיטה 


המנהג הפשוט 
לדעת האורח 
מישור לברך 
גם על שני 
נרות נפרדים 


לדעת הש"ך 
צריך בשחיטה 
שני נרות 
קלועים זה 
בזה 


לדעת הפרי 
מגדים דברי 
הש"ך עולים 
בקנה אחד 
עם דעת 
האורח מישור 


ביאור הפרי 
מגדים בעיקר 
המחלוקת 


המעשה 
בסוגיא 
בפסחים 


קושית 
המרדכי על 
דברי רבא 


ביאור הריי 
מקורביל 


קושית המגן 
אברהם על 
הר"י מקורביל 
וביאור הסוגיא 


ב אוצר 


ומוסיף האורח מישור ומעיד, שכך הוא המנהג, הן לגי מבדלה והן לגבי 
שהיטה, ששני נרות נפרדיפ נחשבים לאבוקה. [פ[ינמצא גם =ספר 
המנהגים (טירנא, מוצאי שבת) וכן פסק הלבוש (יו"ד סי יא סיא) לגבי שחיטה. 


אולם, הש"ך (שם סק"ב) הביא שהדרכי משה מציין בהלכות שחיטה לעיין 

בהלכות שבת לגבי הדלקה מה נחשב אבוקה, ומבאר את דבריו יוהיינו, 

ששם נתבאר דנר שיש לו שני פתילות מיקרי אבוקה. ובאורח חיים (סיי תלג 

סיב) כתב הר"ב דבי נרות אפילו הן קלועין דינן כאבוקה, ומסתמא הוא הדין 

הכאי. מתבאר, שלדעת השייך צריך גם לשחיטה בי נרות קלועים [וכדעת המגן 
אברהם לפי העמדת האורח מישור]. 


אמנם, הפרי מגדים שם (שפתי דעת,>ַַת-) הביא על דברי הש"ך את דברי 

האורח מישור, וכתב שלפי דברי האורח מישור שאין צריכים בשחיטה 
שיהיו הנרות מחוברים, אין לבאר בדברי הש"ך שכוונתו שבשחיטה צריך דוקא 
שני נרות מחוברים, אלא כוונתו רק לומר שבפמוט של שמן שעומדות 


הפתילות יחדיו באותו הפמוט עדיין שתי פתילות נחשבות לאבוקה. 


ומעמיד הפרי מגדים את יסוד המחלוקת, האם צריך שני נרות מחוברים 

דווקא, או שמספיק שני נרות נפרדים, שיש שני טעמים שונים 
מדוע צריך אבוקה בשחיטה, יש אומרים שהטעם הוא שמא יכבה אחד הנרות 
באמצע השחיטה, ויש אומרים שצריך אור גדול. ואם כן, לדעת החוששים 
שמא יכבה נר אחד, מספיק שיהיו שני נרות ואפילו נפרדים, כך שאם יכבה 
אחד ישאר השני להאיר. ולדעת הנוקטים שצריך אור גדול, אור גדול ישנו רק 


נמצא, שלדעת הפרי מגדים העיקר כדעת האורח מישור שאין צריכים 
להדביק את שתי הנרות יחדיו לברכה, ולא כדעת המגן אברהסי. 


והנה במעשה המובא בגמרא בפסחים (קג) על רבי יעקב בר אבא ורבא, 

מצינו ששמשו של רבא הדליק נר נוסף לאבוקה, ותמה רבי יעקב בר 

אבא מדוע צריך להדליק נר נוסף ולא מסתפקים בנר שכבר עמד על השלחן, 

וענה לו רבא שהשמש עשה מדעתו, דהיינו שבאמת לא צריך אבוקה. ורבי 

יעקב בר אבא טען שאם לא שרבא היה מורה כך לשמש לא היה עושה זאת 

השמש על דעת עצמו. ורבא חזר בו, וביאר שבאמת לדעתו יש מצוה מן 
המובחר להדליק אבוקה. 


ויש לתמוה, מדוע ענה רבא בתחילה שהשמש עשה זאת מדעתו, ולא אמר 

מתחילה את התשובה האמיתית, שאבוקה להבדלה מצוה מן המובחר. 

קושיא זו מקשה המרדכי (בפסחים שם), וזה לשונו יואם תאמר, אמאי לא השיב 
לו מתחלה האמת כמו שהשיב לבסוף ולא סבר לה מר וכוי'. 


ומביא המרדכי את ביאורו של הרי מקורביל, שביאר מה שרבא בתחילה 

אמר שהשמש לא עשה על דעתו ולבסוף ביאר טעמו, שזה משום 
שרבא לא הבין את שאלתו של רבי יעקב בר אבא, רבא סבר שרבי יעקב 
בר אבא שואל אותו מדוע היה צריך השמש לחזר אחרי נר נוסף לאבוקה, 
הרי רק אם אין גר בכלל יש לחזר, ואם יש נר אחד אין צורך לחזר אחרי 
נר נוסף כדי לעשות אבוקה. ומאחר ורבא עצמו גם מודה לדין זה, שאין לחזר 
אחר נר נוסף לאבוקה, ענה לו רבא שהשמש חיזר מדעתו. ורבי יעקב בר 
אבא התכוין לשאול מדוע בכלל הדליק השמש אבוקה, והבין שתשובת רבא 
היא שהשמש הדליק אבוקה על דעת עצמו ולא על דעת רבא, ועל זה תמה 
רבי יעקב שלא יתכן שהשמש יחדש מעצמו שצריך להדליק אבוקה, ואם בכל 
זאת הדליק, הוא בודאי שמע זאת מרבא. וכאשר שמע רבא את שאלתו 
השניה הבין ששאלתו היתה על עצם הדלקת האבוקה, ואז השיב לו שאמת 
נכון הדבר שלדעתו מצוה מן המובחר להדליק על אבוקה, ודין זה שמע השמש 
ממנו, ומה שהשמש עשה על דעת עצמו הוא רק החיזור אחרי אבוקה, שלדעת 

רבא אין צריכים לחזר אחרי נר נוסף לאבוקה. 


ומקשה המגן אברהם סיי רחצ סק"ד), שלפי דברי הר"י מקורביל עולה דין 

חדש להלכה, שכאשר יש כבר נר על השלחן לא צריך להדליק 

אבוקה, ואם דין זה נכון היה על הפוסקים להזכירו, ומכך שהפוסקים לא הזכירו 
דין זה, יש לדקדק שאין זה ביאור הסוגיא. 


ו. אולם, יתכן שגם הפרי מגדים יודה לדעת המגן אברהם, שדין נר לברכה ודין שחיטה חלוקים, 
מאחר ולדעת הפרי מגדים דעת טעם הסוברים שבשחיטה מועיל שני נרות נפרדים הלא משוס 
שהצורך בשני נרות הוא שמא יכבה אחד הנרות, והרי לגבי ברכת בורא מאורי האש אין חשש 


כט. נר ואבוקה 


עיונים 


אלא, מבאר המגן אברהם, שהשמש של רבא הדליק אבוקה, דהיינו כמה 

נרות, מאותו הנר שדלק על השולחן, ועל זה שאל רבי יעקב בר אבא 

את רבא מדוע היה צריך השמש להדליק אבוקה, הרי די היה לו אם היה 

מדליק עוד נר אחד, ויחדיו יהיו הם אבוקה. ועל זה השיב רבא שהשמש עשה 
זאת מדעתו. 


ואם זה היה המשא ומתן בין רבי יעקב לרבא, אין מכאן כל הוכחה שאין 
צריך לחזר אחרי נר נוסף לאבוקה. 


ונם לדעת המגן אברהם קשה, מה היה המשך הדין ודברים בין רבי יעקב 

לרבא, אחרי שרבא ענה שהשמש הדליק אבוקה שלמה ולא הוסיף רק 
נר אחד מדעתו, מה המשיך להקשות עליו רבי יעקב שלא יתכן שהשמש עשה 
זאת ללא ששמע כך מרבא, הרי יתכן מאד שהשמש יתעה בהלכה זו, כך 
מקשה האליהו רבה (ס"ק 0), ומוסיף להקשות גם לתירוץ הר"י מקורביל, 
שלדעתו התחדש בסוגיא זו שאין צריכים לחזר אחרי נר נוסף לאבוקה, משמע 
שאם אין נר כלל לברכה צריך לחזר אחריו, והרי להלכה נפסק (שם סיא) שאין 

מחזרים אתהי נר להבדלה כלל. 


על כרחך, מבאר האליהו רבה, אין כוונת הרייי מקורביל שרק אחרי אבוקה 

אין מצוה שצריכים לחזר, אבל אחרי עיקר הנר צריכים לחזר, אלא כוונתו 

שהגם שאין צריכים לחזר אחרי נר לברכה מכל מקום מצוה יש בזה, ואחרי 
אבוקה אין אפילו מצוה לחפש ולחזר. 


את דעת המגן אברהם מיישב הלבושי שרד (שם), שאין כוונת המגן אברהם 

לחלוק על הר"י מקורביל בכל ביאור מהלך הסוגיא, וגם לדעת המגן 
אברהם לא הבין רבא על מה הוא שאל. וביאור הסוגיא הוא שרבא הבין שרבי 
יעקב שואל מדוע הדליק השמש אבוקה נוספת, ולא צירף נר נוסף לאותו הנר 
שכבר דלק על השולחן, על שאלה זו השיב לו רבא שהשמש עשה זאת על 
דעת עצמו, ובאמת מספיק היה אם היה מוסיף נר אחד לנר הראשון שדלק 
על השולחן. אבל באמת רבי יעקב שאל את רבא לעצם הענין, מדוע הדליק 
השמש אבוקה ולא הסתפק בנר שכבר דלק על השולחן, ולכן כאשר רבא ענה 
לו שהשמש עשה זו מדעתו, הקשה עליו רבי יעקב שהשמש לא היה ממציא 
כזה דין מדעתו. ושוב הבין רבא ששאלתו של רבי יעקב היתה על עצם הענין 

באבוקה, והשיבו שמצוה מן המובחר באבוקה. 


נמצא, שלפי ביאור הלבושי שרד המגן אברהם מודה לרייי מקורביל בביאור 

מהלך הסוגיא, וחלוק בנקודה אחת, שלפי הרייי מקורביל רבא הבין 

בהתחלה שהשאלה היתה מדוע השמש חיזר אחרי נר נוסף לאבוקה, ולפי המגן 

אברהם רבא חשב שהשאלה היא מדוע השמש הדליק אבוקה נפרדת מהנר 
ולא השתמש בנר עצמו בתוספת של נר נוסף. 


והט"ז (שם סק"א) הביא גם את הקושיא מדוע לא ענה רבא לרבי יעקב בך 

אבא מיד שמצוה מן המובחר לברך על אבוקה, וביאר בדרכו של המגן 
אברהם, שהיה נר דלוק מונח על השולחן, ובא השמש והדליק אבוקה של שני 
נרות מאותו הנר, ועל זה הקשה רבי יעקב מדוע היה צריך השמש להדליק 
עוד שני נרות, הרי היה יכול לצרף נר אחד לנר שהיה כבר דלוק וממילא היו 
שני נרות. על שאלה זו ענה לו רבא שבאמת היה מספיק שיוסיף השמש נר 
אחד נוסף, והוא על דעתו הוסיף שני נרות, ולא על דעת רבא. על תשובה 
זו אמר רבי יעקב, שמן הסתם השמש לא טעה ללא ששמע פעם איזו הלכה 
מדברי רבא שהיתה בה אפשרות לטעות. ועל שאלה זו ענה לו רבא שבאמת 
הוא נוקט שיש מצוה מן המובחר לברך על אבוקה, וככל הנראה השמש שמע 
ממנו פעם שיש מצוה מן המובחר באבוקה וטעה לחשוב שצריך אבוקה נוספת 
חוץ מהנר המונח על השלחן, ובאמת מספיק להוסיף נר אחד ועל ידי שניהם 

תהיה אבוקה. 


ומופיף הט"ז בסוף דבריו, שביאור זה אינו כפי ביאורו של הריי מקורביל 
המובא במרדכי. 


והצל"ח בפסחים (שם דיה כי) הביא שהט"ז והמגן אברהם האריכו בביאור 
הסוגיא, והקשה מדוע חיזר השמש אחרי אבוקה, הרי מבואר בסוגיין 
(נג:) [וכך נפסק להלכה (סיי רחצ ס"א)] שאין מחזרים אחרי נר לברכה, אם כן 


כזה, ואדרבה הצורך בשני נרות הוא כדי שיהיה אור רב [כמו שהתבאר לעיל בדברי הריטב"א 
והמאירי], ואם כן יתכן שגם הסוברים שבשחיטה לא צריך לחבר את שתי הנרות, יודו שבברכת 
בורא מאורי האש צריך לחברס. 


קושיות 
האליהו רבה 
על המגן 
אברהם והר"י 
מקורביל 
ודעתו 


ביאור הלבושי 
שרד בדעת 
המגן אברהם 


ביאור הט"ז 


ביאור הצל"ח 


לדעת הצל"ח 

אין לפסוק 
להלכה כהר"י 
מקורביל המגן 
אברהם והט"ז 


לדעת הצל"ח 
יש מצוה מן 
המובחר לחזר 
אחרי אבוקה 


ראייה לצל"ת 
מהסמ"ק 
מצוריך 


גדרי אבוקה 
נלמדים 
מהגמרא 
בפסחים 


הוספת נר 
להיכר מצוה 


ביאור המשנה 
ברורה בדין 
היכר מצוה 


אוצר 


כל שכן שאין לחזר אחרי נר לאבוקה. לכן מבאר הצלייח שהנידון שם בגמרא 
הוא באופן שיש גם נר דולק וגם אבוקה דולקת, ועל זה אמר רבא שמצוה 
מן המובחר לברך על האבוקה. ושמשו של רבא שמע שיש מצוה מן המובחר 
לברך על אבוקה ומדעת עצמו הדליק אבוקה לברכה, ועל זה שאל רבי יעקב 
מדוע השמש הדליק אבוקה, וענה לו רבא שהשמש הדליק מעצמו. ורבי יעקב 
שאל שוב שהרי השמש לא ימציא דין חדש מעצמו, ועל זה השיב לו רבא 
שמעיקר הדין יש להעדיף לברך על אבוקה אם היא דולקת. 


ומסיים הצלייח, שלפי שיטתו של הר"י מקורביל היו צריכים הפוסקים ללמוד 

מגמרא זו את הדין שאין מחזרים אחרי אבוקה, ולפי המגן אברהם 

והט"ז היו צריכים ללמוד מגמרא זו שאם יש נר מונח על השלחן מספיק 

שיוסיף נר אחד נוסף לאבוקה, ולא צריך להדליק אבוקה נפרדת לברכה, ומאחר 

והרי"ף והרא"ש לא הביאו כלל את הגמרא הזו, מוכח שלדעתם אין ללמוד 

מגמרא זו שום הלכה, ונמצא שאין לפסוק כדברי הרי מקורביל המגן אברהם 
והטיג 


אבל החידוש שמחדש הצליח עצמו, שאם יש נר ואבוקה דולקים יש לברך 
על האבוקה ולא על הנר, הוא דין פשוט, וכלול במה שכתבו הפוסקים 
שמצוה מן המובחר באבוקה. 


עוד מוסיף הצלייח, שלדבריו שהנידון הוא רק כאשר יש כבר אבוקה, שיש 

לברך עליה, אזי הדין המבואר בפוסקים ובשולחן ערוך (ס"א) שאין 

מחזרים אחרי נר, הכוונה רק כשאין לו נר כלל שאין צריך לחזר אחרי נר 

לברך עליו, אבל אם יש לו נר אחד מצוה לחזר אחרי נר נוסף כדי שתהיה 

לו אבוקה, וזהו מה שפוסק השולחן ערוך (סיב) 'מצוה מן המובחר לברך על 

אבוקהי, המצוה מן המובחר היא לענין חיזור, שאם כבר יש לו נר אחד מצוה 
לחזר אחרי נר נוסף'. 


והנה, בסמ"ק מצוריך" (יום שביעי, מצוה רפג, אות ריייז) כתב 'מהר"מ נייע כשהיה 

מבדיל על שולחנו מבדיל ועומד ונוטל אבוקה בידו אף על פי שיש לו 

נר, כדאמר בערבי פסחים אבוקה להבדלה מצוה מן המובחרי. נראה מדבריו, 

שהמהרי"ם למד שהחידוש בימצוה מן המובחרי הוא לברך על אבוקה אפילו 
שיש לו נר על השלחן, וכדברי הצליח. 


לעיל התבאר שלדעת המגן אברהם שם 'אבוקה' הוא רק לשני נרות מחוברים 

יחדיו, ואם אינם מחוברים יחדיו אין עליהם שם 'אבוקהי. ויעוין שם 
בדברי המגן אברהם, שהתחיל עם דין זה, שיש לחבר את שתי הנרות ללהבה 
אחת, והמשיך עם הפלפול בקושיית רבי יעקב ותשובתו של רבא, ושוב סיים 
בדין זה שצריך לחבר את שתי הנרות לאבוקה אחת. נראה שהמגן אברהם 
סמך את דעתו, ששם אבוקה הוא רק אם שני הנרות מחוברים, גם על הביאור 
בדברי הגמרא בפסחים, שאחרי שמתבאר לפי דעתו ששאלת רבי יעקב [לפי 
הבנת רבא] היתה מדוע הדליק השמש אבוקה נוספת הרי היה יכול להדליק 
נר אחד חדש ולצרפו לנר שכבר עמד על השלחן, מתבאר שאבוקה היא גם 
בשני נרות, ועל זה מדגיש המגן אברהם שאמנם אפשר לעשות אבוקה משני 

נרות נפרדים, אבל צריך לחברם יחד. 


העולה מדברי הט"ז והמגן אברהם והצלייח דלעיל, שאם יש נר עומד על 

השולחן עדיין יש מצוה מן המובחר להדליק נר נוסף לאבוקה. והנה, 

המחבר (שם ס"ב) פוסק להלכה "יש מי שאומר שאם אין לו אבוקה צריך 

להדליק נר אחר לצורך הבדלה חוץ מהנר המיוחד להאיר בביתי, ומוסיף הגר"א 

(שם) בביאורו, שהענין להוסיף נר מעבר לנר שכבר דולק בבית הוא משום 
יהיכר מצוהי. 


וצריך ביאור, במה שונה דין זה מכל מקום שיש נר וצריך להוסיף עליו עוד 
נר לאבוקה. ומבאר המשנה ברורה (שם סקיו) שכוונת המחבר והגר"א 


ז. ובספר בית ארזים (על הטור שם אות ה) ציין לדברי הצל"ת, וכתב באופן דומה, שמאחר 
ומברכים על הנר, וכבר קבעו חז"ל שיש מצוה מן המובחר באור של אבוקה, אזי יש מצוה כן 
המובחר לחזר אחרי אבוקה כדי שהברכה תהיה על דבר מובחר, ומדין הברכה ולא מדין הנר. 
ובספר שאילת חמדת צבי (שו"ת ח"ג סי יא אות ב), ביאר באופן נוסף, שאפשר שענין ההדלקה 
של הנר במוצאי שבת הוא כדי לכבד את השבת ביציאתה, ומצוה מן המובחר לכבדה ביציאתה 
באבוקה, כדרך שמכבדים מלכים ביציאתם. ויעוין שם עוד, שביאר על פי ביאור זה את הדין 
ודברים בין רבא לרבי יעקב בר אבא באופן נוסף. 

ח. הוספות מאחד מהראשונים המכונה ירבינו משה מצוריךי על הסמ"ק, ירושלים תשמיח. 
ט. ואין לדחות ולבאר שכוונת המשנה ברורה שאם עומד נר באופן שאי אפשר לברך עליו 


כט. נר ואבוקה 


עיונים ג 


שאם יש נר בבית במקום שאי אפשר לצרף אליו נר נוסף לאבוקה, וכגון שהנר 

עומד במקום גבוה ואי אפשר להגיע אליו, היה מקום לומר שאם אי אפשר 

לצרף את הנר הנוסף יחד עם הנר שכבר דולק לאבוקה, אין ענין כלל להדליק 

נר נוסף, קא משמע לן שבכל מקרה עדין יש מקום להדליק נר נוסף לברכה, 
כדי שיהיה היכר למצוה. 


ומכל מקום מתבאר, שלדעת המשנה ברורה הגר"א נקט כדעת המגן אברהם 

שאבוקה היא רק אם מחבר את שתי האבוקות יחדיו, ולא מספיק 

שעומדים שני נרות באותו חדר, כי אם לדעת הגר"א היה מספיק שני נרות 

באותו מקום ולא היה צריך לחברם, אזי ביאור דברי המחבר פשוטים, שיש 

להדליק נר נוסף על אותו הנר שבבית. ומכך שהגר"א ביאר שהענין הוא שיהיה 

היכר מצוה, מוכח שהגר"א למד בדברי השולחן ערוך שאבוקה כבר ממילא 
לא תהיה כאן, ולפחות יהיה כאן נר שיעמוד לשם מצוהל. 


ומכל מקום, מוסיף המשנה ברורה (סקיז) ומבאר בשם המאמר מרדכי, שדין 
אבוקה אינו אלא לכתחילה, ואינו מעכב. 


ב. אוו ששנת 


שנינו במשנה (נא:) 'אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של נכרים, 
ולא על הנר ולא על הבשמים של מתים, ולא על הנר ולא על הבשמים 
של עבודה זרה'. 


ובגמרא (ב6 ביארו שאין מברכים על נר של*נלום מאחר וילא שבת', 

ומבאר רשיי (ד"ה משום) 'דלא שבת ממלאכת עבירה, שהנכרי עושה 
מלאכה לאורו, ותניא לקמן אור שלא שבת אין מברכין עליו, הואיל ונעבדה 
בו עבירהי. וכוונתו להמשך דברי הגמרא (נב: נגג) 'תנו רבנן, אור ששבת מברכין 
עליו, ושלא שבת אין מברכין עליו. מאי שבת ומאי לא שבת, אי נימא לא 
שבת מחמת מלאכה אפילו ממלאכה דהתירא, והתניא אור של חיה ושל חולה 
מברכין עליו. אמר רב נחמן בר יצחק, מאי שבת, ששבת מחמת מלאכת 
עבירה. תניא נמי הכי, עששית שהיתה דולקת והולכת כל היום כולו למוצאי 
שבת מברכין עליה'. ומבואר בגמרא, שיש לברך רק על אור שבת ממלאכת 
עבירה, דהיינו שלא הדליקו אותו בשבת בעבירה. אבל אור שהודלק בהיתר 
לפני שבת, והמשיך לדלוק כל השבת, מותר לברך עליו. וכן אור שהודלק 
בשבת בהיתר, וכגון שהדליקוהו מחמת פיקוח נפש לחולה או ליולדת, מותר 

לההך עשת 


עוד מבואר בסוגיין, שאפילו אם נכרי הדליק את הנר בשבת, אסור לברך 

עליו, וגם זה נחשב כאילו הודלק בעבירה'*. ומבאר הרא"ש (שויית כלל 
כב סיי ה), שאף שאין לגוי איסור להדליק אש בשבת, מכל מקום אם הדליק 
בשבת נחשב הדבר כאילו האש הודלקה באיסור, מאחר ומלאכה זו אסורה 
לישראל. ומדקדק הרא"ש, שבגמרא כשמבואר שצריך לברך רק על נר ששבת 
כתוב יששבת מחמת מלאכת עבירהי, ולפי גירסת הרא"ש היה כתוב 'ממלאכת 
עבודהי, ואחרי שכתוב מלאכה למה הוסיפו 'עבודהי, אלא שבאו להשמיע את 
הדין הנ"ל, שצריך שהנר ישבות ממלאכה שהיא עבודה אצל ישראליג. וכן 
כתב הבית יוסף (סיי רחצ דיה וגו) שאף שאין לגו איסור להדליק נר בשבת, 
מכל מקום: אין לפרך על נר שהדליק גוי, מאחר וצריך קפרך רקיעל נר שלא 

נעשתה בו מלאכה האסורה לישראל. 


וכן פסק השלחן ערוך (שם ס"ה) וזה לשונו 'אין מברכין על הנר שלא שבת 

ממלאכת עבירה, לאפוקי אור שהודלק לחיה ולחולה שכיון שלא הודלק 

לעבירה מברכין עליו, אבל אם הדליקו אינו ישראל בשבת כיון שאם היה 
מדליקו ישראל היה עובר, לא שבת ממלאכת עבירה מיקריי. 


כלל, וכגון שעומד בתוך פנס או במקום שלא רואים אותו, אז צריך להדליק נר אחר ומצוה, 
כי אם כן צריך להדליק נר לעצם קיום המצוה, מאחר וקיום המצוה לא מתאפשר כאשר הנר 
עומד בתוך פנס [כמו שיבואר להלן בפרק ינר בעששית. 

י. ענין נר ששבת לגבי יום הכיפורים יבואר להלן בנפרד מנר של מוצאי שבת. 

יא. דין זה, שדבר איסור שנעשה על ידי נכרי נחשב כאיסור לגבי ישראל אפילו שהנכרי אינו 
מצווה, מבואר ברש"י במסכת חולין (קיד:), וזה לשונו 'בכל ענינין שהוא, הן שבא בעבירה והן 
שלא בא בעבירה כגון ע"י קטן או ע"י עובד כוכבים, מאחר שתיעבתי לך אסורי. מבואר שמעשה 
איסור הנעשה על ידי נכרי נחשב 'תועבה' כלפי ישראל אפילו שהנכרי אינו מצווה כלל. 

יב. אמנם, לפי הגירסה המוקבלת, אין ראייה לרא"ש מהגמרא. 


לדעת המשנה 
ברורה הגר"א 
נוקט כדעת 

המגן אברהם 


דין אבוקה רק 
לכתחילה 
ואינ עכב 


דין אור 
ששבת 


אין לברך על 
נר שהדליק 
גוי בשבת 


גסי גל 
שהודלק ב'בין 
השמשות' 
נחשב נר 
שלא שבת' 


אפילו שמותר 
ליהנות מנר 
של גוי אין 
לברך עליו 


מהו החשש 
בנר של גוי 


דעת הרמב"ן 
בגדר איסור 
'נר שלא 
שבת' 


ד אוצר 


ומופיף המגן אברהם (שם סקיו) שאפילו בדיעבד לא יצא, וכמו שמבואר 

ברמ"א (סיי רצו סייב) שאם בירך על בשמים שפסולים לברכה צריך 

לחזור ולברך, מוכח שלא יוצא אפילו בדיעבד. וכן כתב המשנה ברורה סי 
רחצ ס"ק יד). 


עוד מוסיף המשנה ברורה (שם סיק טו) לדקדק, שאפילו אם הודלק הנר בבין 

השמשות שאין זה איסור גמור אלא רק ספק איסור, אין לברך עליו. 
ובשער הציון (שם סיק יג) ביאר שמוכח כן מהגמרא בסוגייתנו, ששנו [לגבי 
האיסור לברך תמיד על נר של נכרי"] היה מהלך חוץ לכרך וראה תינוק 
ואבוקה בידו, בודק אחריו, אם ישראל הוא מברך, אם נכרי הוא אינו מברך', 
וביארו שהמדובר בסמוך לשקיעת החמה, וביאר רש"י (שם דיה גדול), שאם 


לא היה מחזיק אבוקה בזמן של ספק חשיכה ולא היה עובר על ספק איסור, 

אבל קטן יתכן שהוא יהודי, ולא ידע שזמן זה עדיין ספק, ולכן החזיק את 

האבוקה. ומוכח מכך שאם מחזיק האבוקה היה גוי, שחוששים שהדליק את 

האבוקה בשבת, אין לברך על אבוקה זו, ואפילו שמדובר בבין השמשות והוא 

הדליקו רק בבין השמשות. אם כן מוכח שגם נר שהודלק בבין השמשות נחשב 
לנר שהודלק בעבירה ואין לברך עליו'ד. 


עוד מוסיף הט"ז (שם סק"ג) שאפילו שלגבי הנאה מנר שהדליק גוי בשבת, 
מבואר בשלחן ערוך (סי רעו ס"א) שאם הגוי הדליק לצרכו מותר ליהנות 
ממנו, כאן לגבי ברכה החמירו שאין לברך כלל על אור שלא שבת. 


ובמשנה בתחילת הפרק שנינו 'אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של 
נכריםי. מבואר, שאפילו נר שלא ידוע בודאות שהודלק על ידי נכרי 
בשבת, אלא סתם נר של גוי, אין מברכים עליו. 


ובגמרא (ב:) מבואר שאין לברך עליו משום שהוא לא שבת, ומבאר רשיי 

(ד"ה משום) שהנר לא שבת ממלאכת עבירה, משום שהגוי עושה 

מלאכה לאורו. אך הרי"ף (שם) והרא"ש (שם סיי ג) העתיקו את דברי הגמרא 

כצורתם ער של עובד כוכבים משום דלא שבתי, משמע שלדעתם אין לברך 

על סתם נר של עובד כוכבים מאחר שיש לתלות שהנר הודלק בעבירה ולא 
שבת. 


והמאירי (שם דיה אמר) הוסיף עוד ביאור, שהכוונה שנעשה בו מלאכת איסור 

בשבת [חוץ מהדלקתו], וזה לשונו ופירשו הטעם בגמרא, נר של 

גויים מפני שלא שבת מעבירה, כלומר שהרי הודלק בשבת, או נעשה בו או 

לאורו מלאכת איסור בשבתי. ורבינו יונה (דיה אין) כתב ביאור נוסף, שחוששים 

שמא הגוי היטה את הנר בשבת, וזה לשונו 'מפרש בגמרא דנר של נכרים 

משום דלא שבת כלומר שהדליקו אותה בשבת, או שהטו אותה בשבת, וצריך 
לברן בדבל*אשל היתרי. 


נמצא, שלדעת כל הראשונים הללו אין מברכים על נר של נכרי מחשש שיש 

בנר זה חלק של עבירה, או שהודלק בשבת, או שהיטו אותו בשבת, 

או שעשו בו מלאכת עבירה, או שעשו לאורו מלאכת עבירה, ויש לברך רק 
על נר שאין לו שייכות כלל לעבירה. 


אבל, הרמב"ן בסוגייתנו שמבאר באריכות שגדר ברכת הנר הוא יברכות 
השבחי'', מבאר את דין יאור ששבתי באופן שונה, ולדעתו אין לברך 


יג. נושא זה יבואר מיד להלן. 

יד. ויש שהקשו על ביאור המשנה ברורה, שבגמרא בסוגיא זו מובא לפני דין התינוק דין אחר 
לגבי ההולך חוץ לכרך וראה אור, שאם רוב ישראל מברך, ואם רוב נכרים אינו מברך. ולמסקנת 
הגמרא, במחצה על מחצה מברך. וכך פוסק השולחן ערוך להלכה (סיי רחצ ס"ז). והרי מחצה 
על מחצה הוא ספק כמו בין השמשות, ומדוע לדעת המשנה ברורה בספק ישראל ספק נכרי 
מברך, ובספק של בין השמשות אין לברך. 

ויש מי שכתב לבאר, שאמנם בין השמשות הוא זמן של ספק יום ספק לילה, אבל הלכה 
למעשה נקבע זמן זה כזמן איסור. מה שאין כן במחצה ישראל מחצה נכרים לא נקבע איסור. 
טו. בענין זה, יעוין במערכה בענין דיני הברכה ומהותה. 

טז. ומציין המגיד משנה (שם), שלדעת הבה"ג הגירסה בגמרא שונה, שבתירוץ הגמרא אמרו, מה 
טעם אין מברכין על הנר משום שלא שבת, ומה טעם אין מברכין על הבשמים של נכרים, מפני 
שסתם מסבת נכרים לעבודה זרהי, לפי גרסתו רק בבשמים של נכרים חוששים לעבודה זרה, ובנר 
חוששים שהנר לא שבת, אבל לגירסת הרמב"ם, למסקנא גם בנר חוששים לעבודה זרה. 

ויעוין בבית יוסף שחלק על המגיד משנה בביאור המחלוקת בין הבה"ג הרי"ף והרא"ש לרמב"ם, 
ולדעתו המחלוקת היא רק האם חוששים תמיד שהנר של נכרי הוא של עבודה זרה, או שחששים 
רק במסיבה, לדעת הריי"ף וסיעתו חוששים תמיד בכל נר לעבודה זרה, ולדעת הרמביים חוששים 
רק בנר שהוא של עבודה זרה רק אם הוא מונח במסיבה, ולא בכל נר, מאחר וגם הנכרים 
צריכים נר להדליק ולא כל נר שהם מדליקים הוא של עבודה זרה. ועל פי ביאור זה תמה הבית 
יוסף על המגיד משנה, שבדברי המגיד משנה משמע שהרמב"ם מחמיר והרייף מקל, ולפי ביאור 


כט. נר ואבוקה 


עיונים 


על אור של נכרי מאחר וכדי שהברכה תהיה 'ברכות השבח' צריך שהאש לא 

תהיה מצויה במשך כל היום, ואו אחרי שהאש נעלמה וחזרה אפשר לברך 

יברכות השבתי, ונר של נכרים הרי היה דלוק כל היום לצורך תשמיש, וכיון 
שלא פסק מהם תשמיש האש אין זה נכלל בגדר יברכות השבחי. 


והרמב"ם (שבת פכ"ט הכ"ה) מבאר אף הוא באופן אחר מדוע אין לברך על 

נר של נכרים, וזה לשונו ץאין מברכין על הנר של גוים שסתם 
מסיבתן לעבודה זרהי. מבואר ברמביים שיסוד האיסור הוא משום שחוששים 
שהנר הוא של עבודה זרה. ומבאר המגיד משנה, שדעת הרמב"ם היא שכך 
מבואר בגמרא (ב.). שהרי שנינו בגמרא 'אמר רבי חנינא מסורא, מה טעם 
אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של נכרים, מפני שסתם מסבת 
נכרים לעבודה זרהי. מדברי רבי חנינא מסורא משמע שלמסקנת הגמרא 
האיסור לברך על נר של נכרי אינו מחמת שלא שבת אלא מחמת שחוששים 

שהנר הינו של עבודה זרהל'. 


וייש לדון עוד מה הדין נר של נכרי שהדליק מנר של ישראל במוצאי שבת, 

כך שידוע וברור שנר זה לא דלק בשבת, ולא נעשתה בו עבירה, האם 
עדין יהיה פסול לברכה מדין נר של נכרי, או שמאחר וברור שלא נעשתה בו 
מלאכה אסורה כשר הוא לברכה. כמו כן יש לדון מה הדין אם הישראל הדליק 
מהנר של הנכרי נר חדש, האם כל האיסור בנר של נכרי הוא דוקא בנר עצמו 
של הנכרי, או שיש לחוש גם בנר שהודלק מהנר של הנכרי, מאחר וסוף סוף 
האש באה על ידי מלאכת איסור. ועוד יש לדון מה הדין בנכרי שהדליק מהנכרי 
במוצאי שבת, שמצד אחד הנר שעליו מברכים לא דלק בשבת, ולא נעשתה 
בו מלאכה האסורה לישראל. ומצד שני, האש שממנה הודלק נר זה דלקה 

בשבת, ואולי יש לאסור את השני אגב הראשון. 


שנינו בגמרא (נג) 'תנו רבנן, נכרי שהדליק מישראל וישראל שהדליק מנכרי 

מברכין עליו, נכרי מנכרי אין מברכין עליוי. ומפרש רשיי (שם דייה נכרי) 

שנכרי שהדליק מישראל הכוונה שהוא הדליק את הנר שלו מנר של ישראל 

במוצאי שבת, ועל זה נאמר בברייתא שמברכים עליו. וכך פוסקים להלכה 

הטושוייע (סיי רחצ ס"ו), שאם הדליק הנכרי את הנר במוצאי שבת מנר של 
ישראל, אפשר לברך עליו. 


ובדעת הרמב"ם (שם), שנקט שמה שמבואר במשנה שאין מברכין על נר של 
עכו"ם [למסקנת הגמרא] הסיבה היא שחוששים לעבודה זרה, מבאר 

המגיד משנה (שם) שמה שמותר לברך אם הדליק מישראל זהו רק אם הנכרי 

הדליק את הנר סתם, לצורך שימושו הפרטי. אבל אם הדליק את הנר לצורך 

מסיבת עובדי כוכבים, יהיה אסור לברך עליו, אף שהדליקו מישראל, מאחר 
ויש לתלות שהנכרי הדליק את הנר לצורך עבודה זרה". 


באופן שישראל הדליק מנכרי, מבואר גם בבריתא דלעיל שאפשר לברך עליו. 
והגמרא (נג.) מבארת שכאשר מדליק הישראל נר חדש הוא מברך על 
תוספת ההיתר שיש בנר החדש. וביאר המאירי (דיה גוי) 'ואם הדליק ישראל 
מגוי במוצאי שבת, כוברך על של ישראל, ואף על פי שנרו של גוי לא שבת 
j / ₪ 1‏ 2 וא / 
מעברה, מכל מקום נר המודלק ממנו אין בו עברה. ואף על פי ששלהבת של 
ראשונה בשניה, מכל מקום אחר הדלקתה מיתוספת זו השניה בעצמה, ועל 
התוספת הוא מברך ולא על עמוד ראשון. 


זה יוצא הפוך, שהריייף מחמיר אפילו בסתם נר, והרמביים מקל ואוסר רק בנר הבא ממסיבה, 
ויעוין שם מה שיישב. 

ויעוין עוד בב"ח (שם) שציין שהגירסה המצויה בידנו היא גרסתו של הרמביים, ודקדק שדעת 
הריייף והרא"ש כדעת הבהיג. ויעוין שם שמפלפל בדברי המגיד משנה והבית יוסף, ונקט שלדעת 
הרי"ף והרא"ש אפילו אם יודעים שהנר הגיע ממסיבת עובדי ככבים אין לחוש, שהרי יתכן 
שהם הדליקו את הנר רק כדי שיהיה להם אור, ולא בהכרח בשביל עבודה זרה, ולדעת הרמביים 
גם בסתם נר הבא ממסיבתם יש לחוש לעבודה זרה. ולהלכה נקט שיש להחמיר ולחוש לעבודה 
זרה גם בנר סתם הבא ממסיבתם, וכדעת הרמב"ם. 

ויעוין עוד בט"ז (שם סק"ה) שהאריך לחלוק על הבית יוסף, וכתב שהכל מודים שנר שבא 
ממסיבת עובדי כוכבים יש לחוש בו לעבודה זרה, ואם לא בא ממסיבתם אין לחוש בו, והכל 
מודים שנר שלא שבת אין לברך עליו מצד שהיה דלוק באיסור, אלא שהרי"ף והרא"ש הוסיפו 
על חשש עבודה זרה את דין נר שלא שבת, והרמביים הוסיף על דין נר שלא שבת את דין 
נר של עבודה זרה, ואין כאן לא מחלוקת ולא גירסאות שונות. ויעוין עוד בענין זה בפרק הדן 
בנר של עבודה זרה. 

יז. וגם בנושא זה תהיה מחלוקת האחרונים שהתבארה לעיל בנידון ידעת הרמב"ם בגדר איסור 
נר שלא שבת' בהערה שם [וכן לקמן בפרק די הדן בנר של עבודה זרה], שלדעת הבית יוסף 
גם הריײף וסיעתו מודים שאם הנכרי יושב במסיבה אפילו אם הדליק מישראל אין לברך עליו, 
וכך נוקט הט"ז. ולדעת הב"ח, הרי"ף וסיעתו חולקים על זה, ולדעתם אפשר לתלות שהדליק 
את הנר רק לצורך המאור ולא לצורך עבודה זרה. 


דעת הרמב"ם 
בגדר איסור 
ינר שלא 
שבת' 


כמה נידונים 
ב'נר ששבת' 


נכרי שהדליק 
מישראל 
מברכים עליו 


דעת הרמב"ם 
בנכרי שהדליק 
מישראל 


ישראל 
שהדליק 

מנכרי מברכים 
עליו 


נכרי שהדליק 
מנכרי במוצאי 

שבת אין 
מברכים עליו 


ביאורי 
הראשונים 
מדוע אין זה 
'גזירה לגזירה' 


מדוע אין 
לגזור גם 
בישראל 


עבר ובירך על 
נר אסור 


האם יוצא 
בדיעבד בנר 
שלא שבת 
בעמוד שני 


אוצר 


ולגבי נכרי שהדליק במוצאי שבת נר חדש מנר אחר של נכרי שהיה דלוק 

בשבת, מבואר בברייתא שפסול לברכה, ושואלת הגמרא, מדוע נר של 
ישראל שהודלק מנר של נכרי מותר וכשר לברכה, אפילו שהנר של הנכרי היה 
דלוק בשבת, ואם הנכרי הדליק מנכרי הנר פסול לברכה, ומתרצת יאין הכי 
נמי, גזרה משום נכרי ראשון ועמוד ראשוןי. דהיינו, מצד עיקר הדין היה מקום 
להתיר נר של נכרי שהודלק במוצאי שבת מנר אחר של נכרי, כיון שהשלהבת 
שעליה מברכים היא שלהבת חדשה ולא נעשה בה איסור. ואף יותר מכך, 
מצד עיקר הדין היה אפשר להמתין מעט אחרי צאת השבת ולברך אפילו על 
הנר של הנכרי שהיה דלוק בשבת, מאחר והאש מתחדשת כל הזמן, וזמן מועט 
אחרי השבת אין זו אותה אש שדלקה בשבת. אבל, מכל מקום גזרו לאסור 
לברך על נר שדלק בשבת, שמא יבוא לברך עליו סמוך לחשכה מיד, בזמן 
שעדיין האור כולו הוא של איסור, ועדין לא ניתוסף עליו של היתר. ומטעם 
זה גזרו אף על נכרי שהדליק מנכרי, אפילו שכאן האש בנר השני היא בודאי 
אש חדשה, מכל מקום גזרו שמא יברך על של נכרי ראשון ועל 'עמוד ראשון! 

דהיינו סמוך לחשכה מיד. 


אלא, שיש להקשות, שאם כן יש כאן יגזירה לגזירה', שהרי מצד עיקר הדין 

היה אפשר לברך אפילו על הנר עצמו שדלק בשבת, אם ממתין מעט 

בצאת השבת, ועל זה גזרו, ועוד גזרו שלא יברך על נר אחר שמא יבוא לברך 

על אותו נר עצמו, הרי זה יגזירה לגזירהי, וקיימא לן שלא גוזרים גזירה 
לגזירה"". 


ומבארים תוספות (שם דיה גזירה) שכל האיסורים נכללים בגזירה אחת, שגזרו 

על כל אש של נכרי שתהיה אסורה, הן אם האש היא של נכרי 
ראשון, והן אם היא של נכרי שניי*. וכן כתב תוספות הרא"ש (שם ד"ה גזירה), 
והסיף ביאור, ששתי הגזירות הללו תלויות אחת בשניה יוכולה חדא גזרה היא 
שאסרו חכמים כל מה שביד גוי, דאי לא הא לא קיימא האי, דהיינו אם לא 
היו גוזרים על נר שני של נכרי, היו מברכים גם על נר ראשון של נכרי, ומאחר 


ו 


וגזירת נר ראשון של נכרי תלויה בגזירת נר שני של נכרי, אין זה בכלל יגזירה 
לגזירה' אלא גזירה אחת. 


אבל אם הישראל הדליק מהנכרי או הנכרי מהישראל, מבאר בשוייע הרב (שם 
ס"ט) שאין לגזור שמא יבוא לברך על עמוד ראשון בנר של נכרי, שכל 
שיש יד ישראל באמצע אין לחוש ולא גזרו. 


והנה, השולחן ערוך (שם ס) פוסק את שלושת הדינים הללו להלכה, וזה 

לשונו יעובד כוכבים שהדליק במוצאי שבת מישראל, או ישראל מעובד 

כוכבים, מברכין עליו. אבל עובד כוכבים שהדליק מעובד כוכבים, אין מברכין 
עליוי. 


ודנו הפוסקים מה הדין אם עבר ובירך, אם עבר ובירך על נר שהדליק נכרי 
מנכרי, דעת המגן אברהם (שם ס"ק יא) שיצא, כיון שאין האיסור אלא 
משום גזרה?. 


ואם בירך על נר שהודלק בשבת ולאחר שניתוסף בו אור של היתר, שאף 

הוא אינו אסור אלא משום גזירה של עמוד ראשון, מביא המשנה ברורה 

(שער הציון סיק כב) ששו"ע הרב נקט בדעת המגן אברהם שיוצא ידי חובה 
בדיעבד, מאחר ואין זה איסור מעיקר הדין אלא רק מגזירה. 


אלא שיש להקשות, שהמגן אברהם עצמו לגבי נר שלא שבת (סקיו) נוקט 

להלכה <שלא יוצא בן ידי חובה אפילו בדיעבד, והרי גם בג זה אם 

מברך עליו אחרי מעט זמן, השלהבת שמברכים עליה היא שלהבת חדשה, 

ואין היא אסורה מעיקר הדין אלא מגזירה אטו עמוד ראשון, ומדוע לדעת 
המגן אברהם לא יצא ידי חובה בדיעבד. 


על כרחך, מבאר המשנה ברורה, צריך לומר שהשו"ע הרב לומד שכל מה 
שנקט המגן אברהם שהמברך על אור שלא שבת אינו יוצא ידי חובה 


יח. יעוין בדברי הגמרא שבת (יא:) שאומרת ירבא אמר היא גופה גזירה ואנן ניקום ונגזור גזירה 
לגזירהי. וכן הוא בעוד מקומות. 

יט. וכך מביא גם השיטמ"ק מהראב"ד (שם דיה אי), שהכל גזירה אתת. 

כ. והמשנה יברורה (שער הציוו :סיק כ0: 

כא. המגן אברהם לא מבאר מדוע לא משמע כך מהגמרא, ומן הסתם כוונתו לכך שבגמרא 
(שם) אמרו 'היה מהלך חוץ לכרך וראה אור, אם רוב נכרים אינו מברך אם רוב ישראל מברך', 
משמע שאמנם הוא הלך חוץ לכרך אבל את האור הוא ראה מתוך הכרך ולא ידע להבדיל אם 


כט. נר ואבוקה 


עיונים ה 


אפילו בדיעבד, זהו רק אם מברך על 'עמוד ראשון, אבל אם מברך אחרי 
מעט זמן יוצא ידי חובה בדיעבד. 


והביא שם עוד, שהתוספת שבת חולק על השוע הרב בהבנת. דברי המק 
אברהם, ולדעתו המגן אברהם מחמיר שלא יצא ידי חובה אפילו 


בזיעבו. 


ומאחר ונאסרה הברכה על נר של נכרים, מביאה הגמרא (ג.) ברייתא נוספת 

העוסקת באותו ענין, תנו רבנן, היה מהלך חוץ לכרך וראה אור, אם 

רוב נכרים אינו מברך, אם רוב ישראל מברךי. וכן פסקו להלכה הרמביים (שבת 

פכ"ט הכיו) והטושוייע (שם ס"ז). ומוסיף המגן אברהם (שם ס"ק יב) שצריך לעמוד 
במקום שיכול ליהנות מאור הנר. 


ומקשח המגן אברהם (שם ס"ק יג) מדוע הולכים בזה אחרי הרוב, הרי בכל 

מקום נוקטים שיכל קבוע כמחצה על מחצהי, דהיינו אם דנים על 

כמה דברים שעומדים במקומם ולא פורשים חוץ למקומם, אזי דנים את 

המיעוט כאילו הוא חצי מהסך הכולל, ולא הולכים אחרי הרוב, וכאן הרי בני 

העיר הינם קבועים, שהספק הוא על בני העיר הנמצאים בעיר, ומדוע לא נדון 
בכל מקרה את העיר כמחצה על מחצה. 


ואמנם, היה אפשר לבאר שמדובר כאן באדם שיצא מהעיר ובידו נר, והספק 

הוא האם אדם זה הינו יהודי והנר שבידו שבת ממלאכה ואפשר 

לברך עליו, או שהוא נכרי והנר שבידו מן הסתם לא שבת ממלאכה ואין לברך 

עליו. ומאחר וספק זה נולד על ידי יפרישהי, שמחזיק הנר פרש מהעיר, ובספק 

מסוג זה דנים תמיד שיכל דפריש מרובא פרישי, הפורש בא מהרוב, לכן יש 

לדון אם רוב העיר ישראל או נכרים. אולם, טוען המגן אברהם, בדברי הגמרא 
לא משמע שמדובר באופן כזהלא. 


ומחמת הקושיא הנ"ל, מייסד המגן אברהם שאור הנר נחשב לדבר שפורש 
מהנר, והנידון אינו על הנר שהינו 'קבוע', אלא על האור שבוקע 

ממנו, והוא הרי פורש ממנו ודנים אותו ככל דיני יכל דפרישי שתולים שיצא 
מהרוב, לכן יש לדון ולבדוק אם רוב ישראל או רוב נכרים. 


ואם הו בני העיר 'מחצה על מחצהי, דנה הגמרא (שם) אם יכול לברך, 

ומסקנת הגמרא שבמחצה על מחצה מברך. וביאר המאירי (שם דיה היה) 

בשם גדולי המפרשיםי שטעם ההיתר הוא משום שיש כאן שתי ספיקות, 

יתכן שהנר הוא של יהודי, ואז אפשר לברך עליו לכתחילה, וגם אם הוא של 

גוי יתכן ששבת ממלאכת עבירה ומותר לברך עליו, ובכל ספק ספיקא נוטים 
תמיד לקולא. 


והקשה המאירי, שהרי אפשר לומר גם ספק ספיקא לצד השני, שיתכן שהנר 

הינו של גוי ואין לברך עליו, וגם אם הוא של ישראל אולי לא הודלק 
לשם אור אלא לשם כבוד ואז אין מברכים עליולג, ושוב ממילא יהיה הדין 
שאין מברכים עליו. מתרץ המאירי, שמכל מקום הספק כאן הוא בדרבנן, שהרי 
לא מדובר בנר שידוע שהודלק בעבירה, אלא בסתם נר של נכרי שחכמים 
חששו שמא נעשתה בו עבירה, וכאשר יש ספק ספיקא בדרבנן נוקטים בודאי 
לקולא. ועוד סברא יש כאן להקל, שהדלקה לכבוד ולא לאור אינה מצויה, 
ואם יותר מסתבר להעמיד בנר העומד לאור ממילא יש ספק ספיקא, ספק 

של יהודי, וגם אם של גוי ספק ששבת ממלאכה?.י. 


והנה, הירושלמי (פ"ה ה" לכאורה חולק, שאמרו שם ירבי אבהו בשם רבי 

יוחנן, מבוי שכולו גוים וישראל אחד דר בתוכו, ויצא משם האור, 
מברכין עליה בשביל אותו ישראל ששםי. מבואר, שדעת הירושלמי שאפילו 
ברוב נכרים מברך עליו ותולה שהוא של ישראל, וכל שכן במחצה על מחצה. 


ובפירוש מהריש סירליאו נקט שבאמת הירושלמי חולק על הבבלי, ולדעת 
הירושלמי גם ברוב נכרים תולים בישראל ומברכים?ז. 


רואה מבית של יהודי או מבית של גוי, אם כן אין להעמיד את דברי הברייתא בגוי שיצא מחוץ 
לכרריעם אפוקה בידה 

כב. נושא זה, של נר שהודלק לכבוד יורתב לקמן בפרק גי ינר של מתים ונר העשוי לכבודי. 
כג. וכדברי המאירי כתב השיטמ"ק דייה היה). 

כד. וכן נקט המראה הפנים על הירושלמי שם. ויעוין בפירושו שנקט שלדעת הרי"ף הרמב"ם 
והראייש הדין שבמחצה על מחצה יכול לברך לא נפסק להלכה, אלא רק ברוב ישראל יכול 
לבתת: 


דין מקום 
שרובו נכרים 


מדוע בני 
העיר לא 
נחשבים 
'קבוע' 


אור הנר פורש 
ממנו 


במחצה על 
מחצה מברך 


לדעת 
הירושלמי 
אפילו ברוב 
נכרים תולים 
שהנר של 
ישראל 


לדעת האליהו 
רבה 
הירושלמי 
אינו חולק על 
הבבלי 


נר שהודלק 
לחולה ויולדת 


דעת רבינו 
יונה בנר 
שהודלק לחיה 
וחולה 


אוצר החכנ 


מחלוקת 
הראשונים אם 
נר שהודלק 
בהיתר נחשב 
לנר ש'נעבדה 
בו עבודה' 


חולה שיש בו 
סכנה ויולדת 
הם 'דחויה' 
או 'הותרה' 


i‏ אוצר 


והאליהו רבה (שם סיק ז) הביא את דברי הירושלמי ותמה שלא יתכן 
שאמוראים בירושלמי יסתרו ברייתא מפורשת המובאת בבלי. לכן 


אהח19/06/2018 


ולכן לדעת הבבלי אם יש רוב נכרים אין מברך, מאחר ויכל דפריש מרובא 

פרישי ותולים שהוא מרוב הגויים. והירושלמי מדבר באופן שלא ראינו נר 

שפירש מהעיר, ואז דנים את העיר באופן של יכל קבוע כמחצה על מחצהי, 

ולכן אפילו אם רוב נכרים דנים כאילו יש מחצה ישראל, וכל שיש מחצה 
ישראל מקילים לברך משום שאין זה אלא ספק דרבנן. 


עוד מבואר בגמרא (שם) שנר שהודלק בשבת מחמת פיקוח נפש, מותר לברך 

עליו, וכן כתבו להלכה הרמב"ם (שם הכש), והטושו"ע (שם סיה), שנר 
שהודלק בשבת ליולדת או חולה מותר לברך עליו במוצאי שבת, ואין ההדלקה 
בשבת נחשבת להדלקה באיסור, מאחר ויפיקוח נפש דוחה שבתי. ומוסיף 
המאירי (שם דיה נר), שאין הבדל בין סוגי המלאכות שעשו עם הנר, בין אם 
הדליקו לצורך עשיית אור, או אם הדליקו לצורך חימום, או לצורך בישול, 
בכל מקרה האש מותרת בברכה. ובסוף דבריו כתב המאירי 'כל אלו, אף על 
פי שלא שבת ממלאכה, מכל מקום כבר שבת מעבירה, ומברכין עליוי. מבואר 
בדבריו, שאמנס בהדלקה לחולה וליולדת יש שם יעבודהי, שהרי בכל מקרה 
הנר לא שבת אלא הודלק, אבל לגבי הברכה אין זה משנה מה שנעשתה בו 

עבודה, מאחר והעבודה נעשתה בהיתר. 


רבינו יונה (שם דיה אבל) כתב 'אבל אור של חיה ושל חולה מברכין עליו, 

שמאחר שהודלק מבעוד יום לא נחוש למה שהודלקו לצורך החיה 
והחולה שזה כיון שעשו מפני הסכנה אין בזה חשש איסורי. והיו שדקדקו 
ממה שכתב ימבעוד יוסי, שלדעתו דוקא אם הדליקו בערב שבת מבעוד יום 
מברכים עליו, אבל אם הדליקו בשבת אין מברכים עליו, ואפילו שהנר הודלק 
בשבת לצורך פיקוח נפש. ונשאל על זה הרדב"ז (שו"ת ח"ב סיי תשסד), והשיב 
שודאי שאין כוונת רבינו יונה שאין לברך על אור של חיה וחולה שהודלק 
בשבת, שהרי כל הפוסקים נקטו שמותר, ולא נראה שרבינו יונה יחלוק עליהם, 
ומה גם שהדעת נותנת שיהיה מותר, שהרי נר זה הודלק מחמת פיקוח נפש. 
אלא ודאי כוונת רבינו יונה להתיר גם נר שהודלק בשבת, ומה שכתב 'מבעוד 
יוםי כוונתו שהודלק מבעוד יום של שבת, דהיינו שהודלק באיסור, ואפילו כך 
מברכים עליו. ורבינו יונה כתב כן כיון שהיה מקום להבין שאפילו שאין איסור 
להדליק אור לחיה מכל מקום נחשב הנר לנר שנעבדה בו עבודה, ויפסל לברכה, 
על חשש זה מדגיש רבינו יונה שאין בנר זה אפילו סרך איסור, אלא הוא נר 

של היתר גמור, ומותר לברך עליו לכתחילה. 


והנה, בספר המכתם (שם דייה שלא) כתב 'אבל אור של חיה ושל חולה מברכין 
עליה במוצאי שבת אם לא כבתה, דלאו מלאכת עבודה היאי, מדוקדק 
בלשונו שאין מקום לחוש בזה אפילו ליעבודהי של היתר. 


נמצא שרבינו יונה והמכתם חולקים על המאירי, שלדעת המאירי אפילו שהנר 

הודלק בהיתר, מכל מקום הוא נחשב כינעבדה בו עבודה', אלא שאין 

זה משנה לגבי ברכה, ומכל מקום מברכים עליו. ולדעת רבינו יונה והימכתםי 
הדלקה זו אינה נחשבת י'עבודהי כלל. 


ולדברי המאירי, שאף על פי שהדלקה זו נחשבת עבודה מכל מקום מברכים 

עליו, יש לבאר מה שונה דין זה מדין נר של נכרי שגם הודלק בהיתר, 
שהרי הנכרי אינו מצווה על שביתה, ומכל מקום נפסל נר זה משום שנעבדה 
בו עבודה, נעשה בו מעשה האסור לישראל בשבת, ומדוע לא יפסל גם נר 
של חיה וחולה מחמת שלמעשה נעשתה בו עבודה האסורה לישראל בריא. 


והנה הרשב"א (שו"ת ח"ז סי שמג) נשאל לגבי יולדת שאומרת שאין היא 

זקוקה שיבשלו לה בשבת, האם צריכים בכל מקרה לבשל לה או 
שאפשר לסמוך על דבריה ולא לחלל שבת עבורה. וכתב שם הרשבייא שאם 
אין ליולדת מאכלים מבריאים, כגון מאכלים חמים וכדומה, יש לחלל עליה 
את השבת, ואפילו אם היא אומרת שאין היא זקוקה אין שומעים לה. אבל, 
אם יש לה מאכלים מבריאים כדי סיפוקה, אין לחלל עליה את השבת סתם, 
מאחר והשבת לא הותרה לחלוטין לגבה, אלא רק נדחית מפני פיקוח נפש, 
ואם אין בה פיקוח נפש, מאחר ויש לה אוכל מבריא, אין לחלל עליה את 
השבת. ובתוך דבריו כותב הרשב"א כלל בהלכות פיקוח נפש בשבת, וזה לשונו 
ישהשבת דחויה היא אצל החולים משום שנאמר חי בהם' (ויקרא יח ה), ולא 
שימות בהם, אבל לא הותרה אצלםי. וממשיך הרשב"א ומבאר מהי 'דחויה' 


כה. ובשער הציון (ס"ק יד) כתב שכך היא גם דעת הט"ז בסקייה, וכוונתו למה שכתב שם 
הטיז בדעת הרמב"ם, לגבי נר של עבודה זרה ומסיבה של עובדי כוכבים [יעוין בפרק העוסק 


כט. נר ואבוקה 


עיונים 


ומהי 'הותרהי, וזה לשונו 'כיצד, הרי שבשל לה ערב שבת מבעוד יום, ובליל 

שבת אחר עבור קצת שעות מן הלילה הוצרכה לאכול, אין אומרים נשחוט 

ונבשל בשבת, שהשבת מותרת אצלה, ושבת כחול שויוה רבנן לגבי מסוכן 

ויולדת, אלא די לה במה שבשלו לה מבעוד יזוס סמוך לחשכה, שעדיין אותו 
תבשיל כבן יומו הראוי לחולים הואי. 


והטור בהלכות שבת (סיי שכח) כתב בדין חולה בשבת, וזה לשונו יהיה החולה 

צריך לבשר, שוחטין לו, ולא יתנו לו בשר נבילה כדי שלא יצטרכו 
לחלל שבת בשחיטה, כי השבת הוא אצלו כחול לכל מה שצריך, על כן אין 
להאכילו בשר נבילהי. והבית יוסף (שם) מביא כמה ראשונים שחולקים על דעת 
הטור, ונוקטים שאם יש אפשרות לתת לחולה בשר נבילה, עדיף שיתנו לו 
בשר נבילה ולא יחללו עליו את השבת. ומבאר הבית יוסף, ששאלה זו, האם 
לחלל שבת ולתת לו בשר שחוטה, או לתת לו בשר נבילה ולא לחלל שבת, 
תלויה בשאלה האם שבת היא יהותרה' אצל חולה או רק ידחויהי. אם השבת 
יהותרהי אצל חולה, אזי גם אם יש אפשרות להאכילו בשר נבילה אין מניעה 
לשחוט לו בשר כשר בשבת, שהרי השבת הותרה לגביו לחלוטין. ואם השבת 
ידחויהי אצלו, אזי אם יש אפשרות לתת לו בשר נבילה, עדיף שיאכל בשר 
נבילה ולא יחללו עליו את השבת. והבית יוסף הכריע להלכה כדעת הנוקטים 
ששבת אינה מותרת לחלוטין לגבי חולה, אלא רק ידחויה'י אצלו. וכן כתב 
הגר"א בביאורו (יוייד סיי רסו אות כה) כדעת הסוברים ששבת אינה בגדר 'הותרהי 

אצל חולה, אלא רק ידחויהי. 


החלקת יאב (סיי יד) דן בהרחבה בשאלה זו, אם שבת 'הותרה' לגבי חולה, 

או רק ידחויהי לגביו, וכתב שיש להוכיח מסוגייתנו ששבת בגדר 
יהותרהי, שהרי מבואר שנר שהודלק לחיה וחולה כשר לברכת יבורא מאורי 
האשי. והנה, בפסחים (פד.) מבואר שפסח שנעשה בטומאה על אף שהטומאה 
ידחויהי הפסח נקרא יפסולי. וכן בהגהות הבייח (יבמות פד. אות ג) מבואר שכהן 
גדול שיבם אלמנה מן האירוסין, והוליד ממנה, הנולד ממנה נחשב מיפסולי 
כהונהי, אפילו שאיסור אלמנה לכהן גדול דחוי אצל מצות יבום. וכן הריץ 
ביומא (פג. דייה וגרסינן) שנוקט ששבת דחויה אצל חולה, נוקט שהאוכל שבושל 
לחולה אסור לבריא. מוכח מכל המקומות הנ"ל, שבכל מקום שההיתר הוא 
בגדר ידחויהי ולא בגדר יהותרהי, יש בדבר הנעשה שם יפסולי. ושוב ממילא, 
מאחר ומבואר בסוגייתנו שנר שהודלק ליולדת כשר לברכה, ואין בו שום פסול, 
מוכח ששבת יהותרהי לגבי יולדת ולא רק ידחויהי כלפיה, ולכן הנר שהודלק 
לה מותר וכשר אף לברכה. והביא, שכך גם נוקט התשב"ץ (שויית חיג סי לז), 

ששבת 'הותרהי לגבי חולה. 


נמצא, שלדעת החלקת יואב, אם שבת הותרה' לגבי יולדת וחולה אפשר 
לברך על הנר שהודלק בשבילם, ואם שבת רק ידחויהי לגבם, אין 
לברך עליהנר שהוהלק. בשבילם. 


ובפשטות, במחלוקת זו נחלקו רבינו יונה והמכתם עם המאירי, לדעת רבינו 

יונה והמכתם שבת הותרה לחלוטין אצל חולה ויולדת, לכן 

מלאכת ההבערה של הנר אינה בגדר יעבודהי כלל. ולדעת המאירי שבת רק 

ידחויהי אצל חולה ויולדת, ולכן הבערת הנר לצורכם נחשבת עדיין כ'עבודה', 
אלא שמאחר ועבודה זו מותרת בשבת אפשר לברך על נר זה. 


ולדעת החלקת יואב שאם שבת רק ידחויהי אצל חולה ויולדת אין לברך על 

נר שהודלק לצרכם, דברי המאירי צריכים עיון, מדוע מותר לברך על 
הנר שהודלק לצרכם על אף שנחשב הוא כנר שנעבדה בו עבודה. וכן קשה 
לדעת הבית יוסף והגרייא שלמסקנא נוקטים ששבת בגדר ידחויהי אצל חולה 
ויולדת, ולא בגדר יהותרהי, ואם כן יש לבאר לשיטתם מדוע הנר שהודלק על 
ידי דיחוי כשר ומותר לברכה, הרי מאחר ואין זה היתר גמור אלא רק דחיית 
האיסור יש בהדלקה זו עדיין שמץ איסור, ויש מקום לפסול את הברכה עליו 

כדין נר שלא שבת ממלאכת עבירה. 


והנה כתב המגן אברהם (שם סק"ש), שכל ההיתר לברך על נר שהודלק לחיה 

ולחולה הוא דוקא אם הודלק לחיה וחולה שיש בהם סכנת נפש, אבל 

אם לא היתה בהם סכנה, אם הנר הודלק על ידי יהודי, אין לברך עליו, ואם 

הודלק על ידי נכרי מותר לברך עליו. ומבאר המשנה ברורה (שם ס"ק טז), שאם 

אין בהם סכנה היה אסור לישראל לחלל שבת עבורם, וממילא הנר שהדליק 

נחשב לינר שלא שבתי. מה שאין כן אם היתה בהם סכנה, מותר גם לישראל 
להדליק עבורם נר, וממילא הנר נחשב לנר ששבת ממלאכת עבירהלל. 


בענין נר של עבודה זרה והובא גם בהערה בפרק העוסק בענין נר שלא שבת], ובתוך הדברים 
כתב שהרמב"ם לא כתב באיסור נר של נכרי את הטעם שלא שבת, משום שהרמביים סמך 


לדעת המגן 
אברהם נר 
שהודלק על 
ידי נכרי 
לחולה שאין 
בו סכנת נפש 
מברכים עליו 


לדעת האליהו 
רבה נר 
שהודלק על 
ידי נכרי 
לחולה שאין 
בו סכנת נפש 
אין מברכים 
עליו 


ביאור החיי 
אדם בדעת 
המגן אברהם 


יסוד מחלוקת 
האחרונים בנר 
שהודלק על 
ידי 'אמירה 
לנכריי 


גדר ער 
ששבת' 
במוצאי יום 
הכיפורים 


לדעת הרבה 
ראשונים 
מברכים על 
נר שהודלק 
לחיה וחולה 
ביום 
הכיפורים 


אוצר 


אבל, האליהו רבה (שם ס"י) נוקט שבחולה שאין בו סכנה מאחר ואין לישראל 

להדליק נר עבורו, אזי אפילו שמותר לו לעבור על איסור ישבותי של 
יאמירה לנפרי, ופול לומר לנכרי שידליק עבור החולה. נר, אין זה בגדר ער 
ששבתי, כיון שסוף סוף מלאכה זו אסורה על הישראל, וכל מלאכה שאסורה 
על ישראל ונעשתה על ידי נכרי, גם אם היא נעשתה בהיתר אין זה כבר 
בגדר ינר ששבתי. ודקדק שכך היא גם דעת הלבוש שכתב 'אבל נר שהודלק 
לחיה ולחולה מברכין עליו שלא הודלק בעבירה, שאפילו ישראל היה יכול 
לעשותוי, ממה שכתב ישאפילו ישראל היה יכול לעשותוי משמע שההיתר 
לברך על הנר שהודלק על ידי נכרי הוא רק במקרה שהיה מותר לישראל 
עצמו גם להדליק, דהיינו בחולה שיש בו סכנה, אבל בחולה שאין בו סכנה 

אין לברך. 


והחיי אדם (כלל ח סל"א) הביא את דברי האליהו רבה, וביאר את דעת המגן 
אברהם, שאחרי שמותר לישראל לומר לנכרי בחולה שאין בו סכנה 

שידליק לו את הנר, אינו נחשב כנר שנעשתה בו עבודה. והמשנה ברורה (שם 
סיק טז) נקט כדעת המגן אברהם והט"ז שמותר לברך עליולי. 


נמצא שנחלקו האחרונים בשאלה זו, כשיש אפשרות של היתר בצורה 

מסוימת, כמו באפשרות של אמירה לנכרי בחולה שאין בו סכנה, 

ועיקר האיסור עדיין קיים, האם נחשב הדבר ליער ששבת' מאחר ולמעשה 

באפשרות זו היה מותר להדליק את הנר. או שכל זמן שלישראל יש איסור 

בדבר, אין זה נר ששבת, מאחר וסוף סוף נעשה בנר מעשה אסור, ואפילו 

שהמעשה נעשה בהיתר, למדנו לגבי נכרי שהדליק שכל זמן שאסור לישראל 
לעשות את המלאכה נחשב הנר לינר שלא שבתי. 


ולעיל התבאר שהמאירי ורבינו יונה והמכתם נחלקו מה היא ההגדרה של נר 

שהודלק לחיה וחולה, רבינו יונה והמכתם נוקטים שמאחר ומותר 
לישראל להדליק במקרה זה נר, נחשב הנר לינר ששבת', ואין אפילו חשש 
של יעבודת איסורי. ולדעת המאירי אפיקג:הנר הודלק בהיתר אין זה נחשב 


לנר ששבת לגמרי מעבודת איסור, ומכל מקום מותר לברך עליו מאחר וסוף 
סוף הוא הודלק בהיתר. 


לגבי יום הכיפורים ההגדרה של ער ששבתי שונה מנר של מוצאי שבת, 

כמבואר בגמרא בפסחים (נד.) שמחלקת בין ברכת בורא מאורי האש 
של מוצאי שבת לברכת בורא מאורי האש של מוצאי יום הכיפורים, וזייל יאמר 
רבי יוחנן, מברכין על האור, בין במוצאי שבת בין במוצאי יום הכפורים. וכן 
עמא דבר. מיתיבי, אין מברכין על האור אלא במוצאי שבת, הואיל ותחילת 
ברייתו הוא וכוי, לא קשיא, כאן באור ששבת, כאן באור היוצא מן העצים 
ומן האבנים. תני חדא, אור היוצא מן העצים ומן האבנים מברכין עליו. ותני 
חדא, אין מברכין עליו, לא קשיא, כאן במוצאי שבת, כאן במוצאי יום 
הכפוריםי. ומבואר, שבמוצאי שבת אפשר לברך על כל אור בכל צורה שהיא, 
ובמוצאי יום הכיפורים יש לברך רק על אור ששבת כל יום הכיפרים, דהיינו, 
אש שהודלקה לפני יום הכיפורים ודלקה במשך כל היום כולו, ואין לברך על 
אש חדשה שנוצרה על ידי אבנים ועצים במוצאי יום הכיפורים. אולם, ודאי 
שאין זה סותר את דין נר ששבת המבואר לגבי השבת, שאין לברך על נר 
שנעשתה בו עבירה, אלא דין זה הוא תוספת על הדין של שבת, שבעוד בנר 
של שבת האיסור הוא רק לברך על נר שנעשתה בו עבירה, ועל נר חדש 
שהודלק במוצאי שבת מעצים ואבנים אפשר לברך, ביום הכיפורים מתווספת 
משמעות נוספת לדין נר ששבת, שצריך שהנר יהיה דלוק מערב יום הכיפורים, 

ולא נר חדש שהודלק במוצאי היום. 


ונחלקו הראשונים לגבי נר שהודלק לצורך חיה או חולה ביום הכיפורים, כתב 
רשיי (שם דיה באור) שמברכים על נר זה אף במוצאי יום כיפור. וכך 
מבואר בראשונים רבים. וכן כתבו הרמב"ם (שם הכ"ז) והטושו"ע (או"ח סי 


תרכדיטיה): 


על מה שכתב בנר של חיה וחולה שמותר, והרי בנר של חיה וחולה אם אין בהם סכנה מותר 
רק על ידי נכרי, ומכל מקום מה שמותר בנכרי זה רק אם יש חיה או חולה, מוכח שבנר של 
נכרי סתם אסור. וזה לשונו ידהא גם בחולה וחיה הוא על ידי עכו"ם ככל חולה שאין בו סכנה, 
ואפילו הכי אין היתר רק מצד חולה וחיהי. נמצא, שגם דעת הט"ז שאין להתיר בחולה שאין 
בו סכנה כי אם על ידי נכרי. אבל אם ישראל הדליק את הנר לחולה שאין בו סכנה, אין לברך 
עליו. 

כו. ובשער הציון שם (ס"ק יד) ציין לדברי החיי אדם הנ"ל, שאם האמירה לנכרי באופן זה 
מותרת אין זה נחשב 'אור שלא שבתי, וציין שכך נוקט גם התוספת שבת, ומחמת שכך הם 
נוקטים וכך נוקטים גם הט"ז והמגן אברהם, הכריע לדינא כדעתם ולא כדעת האליהו רבה. 


5ם; גר ואבוקה 


עיונים ז 


אך הראבי"ה (ח"ב מסכת פסחים סיי תקכב) חולק, שכתב יוכן אור של חיה ושל 
חולה ששבת ממלאכת עבודה, וביום הכפורים מברך רק על האור ששבתי, 
משמע שדעתו שאין לברך על אור של חיה וחולה במוצאי יום הכיפורים. 


ואפשר שכך גם נוקט החיי אדם (הלכות יום כיפור, כלל קמה) שכתב ולכן אסור 

לברך אלא דוקא על נר שדלק מערב יום הכפורים או שהדליק נכרי 

ביום הכפורים לחיה או לחולה ששבת ממלאכת איסורי. נראה מדבריו שרק 

אם נכרי הדליק לחיה וחולה אפשר לברך עליו, אבל אם ישראל הדליק אין 

לברך עליו, אפילו שההדלקה היתה בהיתר שהרי היא היתה לצורך פיקות 
נפשי". 


התבאר לעיל שישראל שהדליק מנכרי רשאי לברך עליו במוצאי שבת, ואף 

שהנר של הנכרי לא שבת, מכל מקום מאחר והישראל הדליק ממנו 
ואצל הישראל התחלף האור, האור החדש לא נעשה באיסור, מברכים עליו. 
וכתב הרמב"ן בסוגיין שכל זה נאמר רק לגבי מוצאי שבת, כשהאיסור הוא 
רק מחמת שהנר לא שבת ממלאכת עבירה, בזה נוקטים שאחרי שמתווסף 
אור חדש בהיתר מותר לברך עליו. אבל לגבי יום הכיפורים, הענין בנר ששבת 
אינו רק מצד שלא נעשה בו מעשה איסור, אלא גם מצד שהיה דלוק מערב 
יום הכיפורים, וגם אם הדליק הישראל נר של היתר מהנר של הנכרי, עדיין 

נר זה לא שבת מערב יום הכיפורים, וממילא פסול לברכה. 


והרמב"ם (שם הכ") כתב את דין נר ששבת וזה לשונו יאור שהוקדח מן 

העצים ומן האבנים מברכין עליו במוצאי שבת שהיא היתה תחילת 
ברייתו בידי אדם, אבל אין מברכין עליו במוצאי יום הכפורים שאין מברכין 
במוצאי יום הכפורים אלא על אור ששבתי. ומדקדק המגיד משנה, שכוונת 
הרמביים בכותבו ישאין מברכין במוצאי יום הכפורים אלא על אור ששבתוי, 
לדקדק כדברי הרמבין, שכל ההיתר לברך בנר של ישראל שהודלק מנר של 
נכרי הוא רק בשבת, שהפסול הוא מצד מעשה האיסור שנעשה בנר, ובנר 
של ישראל לא נעשה איסור, אבל במוצאי יום הכיפורים שצריך נר שדלק 
מערב יום הכיפורים, אין זה משנה מה שבנר של הישראל לא נעשתה עבירה, 

מאחר וסוף סוף אין זה נר שדלוק מערב יום הכיפורים, ופסול לברכהלל. 


וכן כתב להלכה השולחן ערוך בהלכות שבת (שם רצח ס") ובהלכות יום 
הכפיפורים. (סיי תהכד סיה 


עוד מביא השולחן ערוך (שם) מחלוקת אם הדליק נר חדש מנר שהיה דלוק 

מערב יום הכיפורים, שיש אומרים שמברך עליו, ואפילו שהנר החדש 
אינו ינר ששבתי, מכל מקום מאחר ועיקר האש באה מנר ששבת מברכים 
עליו. ויש אומרים שלא מברך מאחר והאש שעליה הוא מברך לא שבתה. 


אולם, המגן אברהם (סק"ה) מדקדק, שמשמע מדברי הרמביץ שגם אור 

שהודלק מעצים ואבנים במוצאי יום הכיפורים פסול לברכה. שהיה 
מקום לומר שכל מה שנפסל אור היוצא מעצים ואבנים זהו דוקא באור חדש, 
אבל אם הוציא מהם אור והדליק ממנו אור אחר, אפשר שזה יהיה מותר. 
ואחרי שמתבאר ברמבין שאור שהודלק מאור של נכרי אין לברך עליו, מאחר 
ואינו אור ששבת מערב יום הכיפורים, הוא הדין באור שהודלק מאור אחר 
שהודלק במוצאי יום הכיפורים אין לברך עליו מאחר ולא היה דלוק מערב יום 

הכיפורים. 


אלא, שהשולחן ערוך הביא בסעיף די שיש אומרים שאם הדליק במוצאי יום 

הכיפורים אש והדליק ממנה נר אחר, אפשר לברך עליו. נמצא שדבריו 
בסעיף וי סותרים את דעת היש אומרים שהביא בסעיף די. והמשנה ברורה 
(שער הציון סי" תרכד ס"ק יב) כתב שהגר"א בביאורו נקט שדברי השלחן ערוך 
בסעיף וי סותרים את דעת היש אומרים בסעיף די. והוסיף (ביאור הלכה שם 
דיה וי"א שמברכין) עוד שיש ראשונים רבים שנקטו כדעת הרמב"ן שגם בעמוד 
שני אין לברך על אור שלא שבת מערב יום הכיפורים, ודעת היש אומרים 

היא יחידאה. 


כז. כך מבואר בכלבו (סיי מא), מהרי"ל (הלכות יום כיפור, אות לב), ספר הפרנס (סיי שסה), ספר 
מצוות גדול (עשין, סיי כט), סמ"ק (רפג), מנורת המאור (פ"ב תפלה, הלכות יום הכפורים עמוד 401). 
כח. וקצת תמוה, שהרי לעיל התבאר שדעת החיי אדם עצמו שבשבת אפילו נר שהודלק על 
ידי נכרי לחולה שאין בו סכנה מותר לברך עליו, על אף שיש החולקים בזה, ואם כן כל שכן 
נר שהודלק על ידי ישראל לחולה שיש בו סכנה שיהיה אפשר לברך עליו. 

כט. וההגהות מימוניות שם (אות ס) הביא שרבינו גרשון לא היה מברך כלל על הנר במוצאי 
יום הכיפורים, אבל רבינו שמואל הלוי ורשייי בשם רבינו יעקב בן רבי יקיר כתבו כדעת הרמב"ם 
שיש לברך על הנר במוצאי יום הכיפורים. ומסיים ההגהות מימוניות יוהטעם קל להבין, וכן 
עמא דברי. 


דעת הראבי"ה 
שאין לברך על 
נר של חיה 

וחולה במוצאי 
יום הכיפורים 


דעת החיי 
אדם 
כהראבי"ה 


הדלקת נר 
מנר במוצאי 
יום הכיפורים 


גם הרמב"ם 
נוקט כדברי 
הרמב"ן 


נר חדש 
שהודלק מנר 
שדלק מערב 
יום כיפור 


דעת התלמוד 
בבלי בגדר ער 
של מתים' 


אוצר ה 


דעת התלמוד 
ירושלמי בגדר 
'נר של מתים' 


במה נחלקו 
הבבלי 
והירושלמי 


חקירה בדין 
נר שהודלק 
לכבוד 


דין אור של 
כבשן 


דין אור של 
תנור וכירים 


ח אוצר 


2 גנ של מתים ונר העשוי לכבוד 


שנינו במשנה (נא:) 'אין מברכין וכוי ולא על הנר ולא על הבשמים של מתיםי. 

ואמרו בגמרא (ג.) 'מאי טעמא, נר לכבוד הוא דעבידאי. ומבאר רשיי 

(ד"ה נר), שאין מברכים על הנר העשוי למת מאחר והנר עשוי לכבודו של המת 
ולא להאיר. 


עוד מבואר שם בגמרא 'אמר רב יהודה אמר רב, כל שמוציאין לפניו ביום 

ובלילה אין מברכין עליו, וכל שאין מוציאין לפניו אלא בלילה מברכין 
עליוי. ומבאר רשיי (דיה כל), שאם המת הוא אדם חשוב והיו מוציאים לפניו 
נר גם ביום, אזי אם הוציאוהו לקבורה בלילה, במוצאי שבת, והדליקו לפניו 
נר אין מברכים עליו, מאחר והוא נעשה לכבוד ולא להאיר למלוים את הדרך, 
שהרי גם ביום שלא זקוקים לתאורת נרות מדליקים לכבודו, ונר שנעשה רק 
לכבוד ולא להאיר אין מברכים עליו. ומת שאינו חשוב, ואין מוציאים נר לפניו 
ביום אלא רק בלילה, הוצאת הנר היא למאור, שמאירים למלוים את הדרך, 
ולכן אם הוציאוהו לקבורה במוצאי שבת והדליקו נר לצורך הלויה מברכים 
ה עליו, שנעשה להאיר, ועליו מברכים. 


וכן פסקו הרמב"ם? (פכיט הכיה) והטושו"ע (סיי רחצ סייב). 


והנה, בירושלמי (פי"ח הי ביארו את דין זה 'רבי חזקיה ורבי יעקב בר אחא 

בשם רבי יוסי בי רבי חנינא, הדא דאת אמר בנתונים למעלה ממיטתו 
של מת, אבל אם היו נתונין לפני מיטתו של מת מברכין, אני אומר לכבוד 
החיים הן עשוייןי. מבואר בדברי הירושלמי שחלוק נר שנתון למעלה ממטתו 
של מת לנר הנתון לפני מטתו של מת. שבנר הנתון למעלה ממטתו נוקטים 
שהנר עשוי לכבוד, ואין מברכים עליו. ובנר הנמצא לפני מיטת המת נוקטים 
שהוא עשוי לכבוד החיים, כלומר לצורכם, ולכן מברכים עליו. ובפירוש מהרייש 
סיריליאו (שם) ביאר ש'מעל מטתוי הכוונה מעל הקבר, וכדרך שעושים 
הישמעלים. וילפני מטתוי הכונה בזמן שמלוים את מטתו, ובזמן זה הוא עשוי 

לכבוד החיים, ומברכים עליו. 


ומוסיף שם, שהבבלי חולק על הירושלמי, מאחר ובבבלי מבואר שכל 
שמוציאים לפניו ביום אין מברכים עליו, ובירושלמי מבואר שגם אם 
מוציאים לפניו ביום מברכים עליו מאחר והוא נעשה לכבוד החיים. 


ויש לחקור מה יהיה הדין בנר שהודלק בלילה גם לשם כבוד למת, וגם לשם 

אור למלוים. האם מה שאין מברכים על נר שנעשה לכבוד הוא רק בנר 

שכל מהותו היא רק 'כבודי, אבל בנר שנעשה גם להאיר מברכים. או שכל נר 

שיש בו אפילו תערובת כבוד אין מברכים, מאחר והברכה היא רק על נר 

העומד למאור, וכל נר שיש בו אפילו מקצת של יכבודי הוא כבר לא נר 

שעומד לאורה ואין מברכים עליו. וכדי לבאר סוגיא זו, יש לבאר תחילה את 
דינם של נרות שהוהלקו קצורך אחר. 


שנינו בברייתא (נג.) 'תנו רבנן, היה מהלך חוץ לכרך וראה אור, אם עבה כפי 

הכבשן מברך עליו, ואם לאו אינו מברך עליוי. ומבאר רשיי (דייה כפי) 

שהכבשן הוא תנור מיוחד ששורפים בו סיד, ואם האור עבה כפי כבשן מן 

הסתם הדליקו את האור להאיר, ומברכים עליו. ואם האור דק, מן הסתם 

הדליקו אותו כדי לבשל ואין מברכים עליו, שאין מברכים אלא על אור שנעשה 
להאיר. 


וממשיכה הגמרא לבאר 'תני חדא, אור של כבשן מברכין עליו. ותניא אידך, 

אין מברכין עליו. לא קשיא, הא בתחילה הא לבסוףי. ומבאר רש"י 

(ד"ה בתחילה), שבתחילת שריפת האבנים עושים את האש כדי לשרוף את 

האבנים ולא כדי להאיר, ובזמן זה אין לברך על אש זו מאחר והיא לא נעשית 

להאיר. אבל בסוף, אחרי ששרפו את האבנים ישנו תהליך נוסף בו מדליקים 
אור נוסף מלמעלה, ואור זה נעשה אף להאיר, ולכן מברכים עליו. 


וממשיכה הגמרא לבאר 'תני חדא, אור של תנור ושל כירים מברכין עליו. 
ותניא אידך, אין מברכין עליו. לא קשיא, הא בתחלה הא לבסוף'. 
גם כאן מבאר רשיי (דייה של) שאחרי שמסיקים את התנור והפת כבר בתוכו, 


ל. אולם, יעוין בלשונו של הרמביים שלא חילק כלל בין אם רגילים להוציא נר לפניו או לא, 
אלא כתב רק לא על הנר של מתיםי. 


כט. נר ואבוקה 


עיונים 


מדליקים עוד קיסמים דקים בפי התנור, ובקסמים אלו משתמשים גם להאיר, 
וככן מברכיפי על אור זה. 


מבואר ברשיי, שני עניינים: א. מבואר בדבריו שיבתחילהי הכוונה בתחילת 

השריפה, שאז אין לברך, מאחר והאש אינה עשויה כלל להאיר, 

ויבסוף' הכוונה בסוף תהליך הבישול או השריפה אפשר לברך כיון שאז נעשית 

השריפה גם כדי להאיר. ב. מבואר בדבריו שאם האור עשוי גם לצורך שריפת 

הסיד או אפיית הפת, וגם לצורך מאור, מברכים עליו. ובשני העניינים מצינו 
ראשונים שחולקים על דעתו. 


בביאור הענין של יתחילהי ויסוף' מביא הרשב"א (שם דיה תנ) בשם רב האי 

גאון פירוש אחר, שבתחילה זהו הזמן בו מתחילים להדליק את האש, 
ואז יש הרבה עשן והאש לא מאירה במיטבה, ולאחר מכן כאשר האש נאחזה 
ברוב העצים האש מאירה במיטבה ואז מברכים עליהל*. וכן הביא התוספות 
רא"ש (שם דייה הא) בשמו, ועוד הביא בשם רבינו חננאל, שההבדל בין יבתחילהי 
ליבסוף' הוא שבתחילה האור נעשה כדי לבשל או לשרוף את האבנים, ולבסוף 
עושים את האור כדי לראות ולבדוק אם התבשיל התבשל כל צרכו, או אם 

האבנים נשרפו כל צרכם. 


ובספר ראשון לציון (כאן ד"ה הא), כתב שההבדל בין ביאורו של רש"י, 

שיבתחילהי הוא תחילת הבישול, ואז האש אינה עומד להאיר כלל, 

וביאורו של רב האי גאון שיבתחילהי הוא הזמן בו יש עשן רב והאש אינה 

מאירה, הוא בסוג עצים שגם כאשר מבעירים בהם את האש אין הם מוציאים 

עשן, וכגון עצי זית שדולקים מתחילתם ללא עשן. שלפי רשיי אין לברך 

עליהם, מאחר והם לא עשויים לאורה כלל, ולפי רב האי גאון אפשר לברך 
עליהם מאחר והאור שלהם זך ונקי. 


ועל כל פנים, הגם שרב האי גאון רבינו חננאל חולקים על רשיי בביאור 
הענין מהו 'תחילהי ומהו יסוף', מכל מקום הכל מודים לדברי רשיי 
שבתחילה אין מברכים ובסוף מברכים. 


וכן מבואר מדברי הרמב"ם (פכ"ט הכיו) שכותב דין זה כך יאור של כבשן ושל 

תנור ושל כירים לכתחלה לא יברך עליוי. מבואר שבתחילה לא יברך 

ובסוף יברך. וכן כתבו הרא"ש (סיי ג) ורבינו ירוחם (אדם וחוה נתיב יב חלק כ דף 
קביטור 0: 


ולכאורה רשיי סותר משנתו, שבספר ליקוטי הפרדס מרש"י (דף כ עמוד ב) 

נקט שהחילוק בין בתחילה לבסוף הוא הפוך, וזל של תנור ושל 

כירה תחלת ההבערתן מברכין, ולבסוף אין מברכין דמסתמא לא נעשו לצורך 
אורהי. מבואר, שבתחילה מברכים ובסוף אין מברכים. וצריך עיון. 


וכך גם מביא המאירי (שם דיה אור) בשם ייש מפרשיםי, שבתחילה מברכים 

ובסוף אין מברכים, דהיינו, בתחילה מברכים, שאם מכיר ורואה שעכשיו 

הדליקו את האור, יכול לברך עליו שאין זה אור שהודלק בשבת אלא במוצאי 

שבת. ואם הוא בסוף, שהוא מכיר באור שכבר הודלק לפני זמן רב, אין לברך 
עליו מאחר ומן הסתם הודלק באיסור בשבת. 


והנדון השני המבואר ברש"י, הוא שגם אם האש הודלקה לצורך בישול או 
שריפת אבנים, אם בסוף משתמשים בה גם למאור מברכים עליה. 


וברא"ש סיי ג מבואר שהאור של כבשן כשר לברכה רק מחמת שבסוף הוא 

עשוי למאור, ובאמת כל זמן שאינו עשוי רק למאור אין לברך עליו. 

וכן מבואר מדבריו בתוספות הרא"ש (שם ד"יה אם) שעל אור של כבשן מברכים 

מאחר ונעשה רק להאיר. נמצא שנחלקו רשיי והרא"ש באש שעשויה גם 

לבישול ושריפה" וגם למאור, לדעת רשיי אש כזו כשירה לברכה, ולדעת 
הרא"ש אש כזו פסולה לברכה. 


סוגיא נוספת שמצינו לגבי דינים אלו, היא בנר של בית הכנסת. ששנינו 

בברייתא (שם) אור של בית הכנסת ושל בית המדרש מברכין עליו, 

ותניא אידך אין מברכין עליו, לא קשיא הא דאיכא אדם חשוב הא דליכא 

אדם חשובי. מבאר רש"י (דיה אור) שאם אין אדם חשוב, אזי הנר הודלק 

למאור, ומברכים עליו. ואס יש בבית הכנסת אדם חשוב, הנר הודלק לכבודו, 
ולא לצורך מאור, ועל נר שהודלק לכבוד ולא לצורך מאור אין מברכים. 


לא. ובן מביא המאירי (שם דיה אור) בשם יש מפרשיםי. 


דעת רש"י 
שמברכים על 
אור שנעשה 
גם למאור וגם 
להברים 
אחרים 


דעת רב האי 
גאון ורבינו 
חננאל בביאור 
'תחילה' ו'סוף' 


ביאור 
הנפקותא בין 
רש"י לרב האי 
גאון ורבינו 
חננאל 


דעת הרבה 
ראשונים 
כרש"י בגדר 
'בתחילה' 
ו'בסוף' 


סתירה בדעת 
רש"י 


"יש מפרשים' 
במאירי 
החולקים על 
רש"י ושאר 
הראשונים 


מחלוקת רש"י 
והרא"ש לגבי 
אש העשויה 

לשני עניינים 


סוגיית נר של 
בית כנסת' 


דעת הרמב"ם 
והמאירי 
בביאור 
הסוגיא 


לדעת רשיי 
מברכים על 
נר העשוי 
לשני עניינים 


לדעת רבינו 
יונה אין 
מברכים על 
נר שהודלק 
לצורך כמה 
עניינים 


כמה ראשונים 
ואחרונים 
הנוקטים 
כדעת רבינו 
יונה 


לדעת הראב"ן 
לכתחילה אין 
לברך ובדיעבד 
יוצא ידי 
חובה 


אוצר 


וממשיכה הגמרא לבאר ואי בעית אימא, הא והא דאיכא אדם חשוב, ולא 

קשיא, הא דאיכא חזנא הא דליכא חזנאי. ומבאר רשיי (דיה הא 

והא דאיכא אדם) שאם יש בבית הכנסת שמש ששוהה שם ואוכל, אזי גם אם 

יש אדם חשוב והנר הודלק לכבודו, מכל מקום השמש גם משתמש בנר למאור, 

ומאחר והנר עשוי גם למאור מברכים עליו. ואם אין שמש בבית הנסת, ויש 

אדם חשוב, אזי הנר הודלק לכבוד האדם החשוב ולא משתמשים בו למאור, 
אין לברך עליו. 


וביאור שלישי מבארת הגמרא ואי בעית אימא, הא והא דאיכא חזנא, ולא 

קשיא, הא דאיכא סהרא והא דליכא סהראי. ומבאר רשיי (דיה הא 
והא דאיכא חזנא) שאם באותו מוצאי שבת זרחה הלבנה, והשמש יכול לאכול 
לאורה, מוכח שהנר לא הודלק לצורך השמש, ואין משתמשים בו למאור, אלא 
רק לכבוד, ואין לברך עליו. ואם באותו לילה לא זרחה הלבנה, ויש שמש בבית 
הכנסת שצריך להשתמש באור הנר, אזי על אף שיש גם אדם חשוב, והדליקו 
את הנר גם לכבודו, מכל מקום מאחר והשמש גם נהנה מהנר והוא משתמש 

באור הנר, אפשר לברך עליו. 


לברך עליו, ואם אין שם אדם חשוב, שאז מדליקים למאור, או אם 
יש אופן שמדליקים את הנר לא רק לכבודו אלא גם לשם מאור, מברכים 
עליו. 


אך יש ראשונים שנקטו שהביאור באדם חשוב הוא הפוך, שאם יש אדם 

חשוב מדליקים לכבודו נר שעומד לאורה, ואזי ודאי שמברכים עליו, 

מאחר והוא עשוי לאורה. שכך היא דעת הרכביים (פכ"ט הכ" שכתב 'אור של 

בית המדרש, אם יש שם אדם חשוב שמדליקים בשבילו מברכין עליו. וכן 
דעת המאירי (דייה אור). 


ויש ראשונים שהביאו את שני הפירושים, שכך הובא בספר האגור (הלכות 

שבת סיי תיט) ובטור (סיי רחצ). וגם השולחן ערוך (שם סייא) הביא את שני 

הפירושים להלכה ער בית הכנסת, אם יש שם אדם חשוב מברכין עליו. ואם 

לאו, אין מברכין עליו. ויש אומרים בהיפך. ואם יש שמש שאוכל שם מברכין 
עליו, והוא שלא תהא לבנה זורחת שסי. 


לעיל התבאר שיש לחקור מה הדין בנר שעומד הן למאור והן לענין אחר, 

האם נר זה כשר לברכה מאחר וסוף סוף הוא עומד למאור, או שמאחר 
והוא עומד גם למטרות אחרות אין לברך עליו, שאין לברך אלא על נר העומד 
למאור בלבד. והנה, התבאר שלגבי הסוגיא של יאור של כבשןי כותב רשיי 
(ד"ה בסוף) בלשון ומשתמשין נמי לאורהי, ולגבי סוגיית נר של בית הכנסת 
כותב רש"י (דיה הא) ואי איכא חזנא, שמש שאוכל בבית הכנסת, אף לאורה 
עשויה שיאכל החזן לאורה, ומברכיןי, מבואר שלדעת רשיי לא צריך שהנר 
יהיה עשוי ירקי לאורה, אלא מספיק שהנר יהיה עשוי יאףי לאורה ויברכו עליו. 


אולם, רבינו יונה [לגבי נר של מתים (דייה כל)] נוקט שכל שהודלק הנר לשתי 

מטרות, להאיר ולכבוד, אין מברכים עליו, וזה לשונו ימאי טעמא, כל 
מידי דלכבוד עביד לא מברכין עליו. כלומר, אם דרך להוציאו על המת ביום 
משום כבוד, אף על פי שבלילה מוציאין בנרות להאיר, כיון שמוציאין אותם 
נמי משום כבוד, אין מברכין עליהםי. מבואר בדבריו בפירוש, שאם מדליקים 
גם לכבוד, אף על פי שמדליקים גם להאיר, אין מברכים עליו. ועוד הוסיף 
שם, שלא רק בנר שהודלק בלויה גם לשם כבוד וגם לשם מאור אין מברכים, 
אלא בכל נר שיהיה, אם מדליקים אותו לא רק לשם מאור אלא גם לשם 

כבוד אין מברכים עליו. 


וכך נקטו הרא"ש ‏ סיי ג), רבינו ירוחם (אדם וחוה נתיב יב חלק כ דף קב טור ב), 
טור עשי רחצ, לבוש (שם. סיייט: ושויע הרב (שסנ:סייח). 


והנה, המגן אברהם (ס"ק טז) הביא שאין לברך על נר של חתנים. דהיינו, 

נוהגים להדליק נר לכבוד החתן, ואין לברך על נר זה. והפרי מגדים 

(שם) הביא את דברי המגן אברהם בתוספת דברים יכל שעשוי לכבוד אין 

מברכיןי, והוסיף, שאף העשוי הן להאיר והן לכבוד אין מברכים עליו. וכן 
כתב הראש יוסף (נא: דיה כל) ידלכבוד ולהאיר בהדדי אין מברכין עליו'. 


ומדברי הראבין (ברכות, סיי קפח) נראה שנקט בדרך פשרה, שכתב ונר העשוי 
לכבוד אין מברכין עליו, כגון נר העשוי להאיר בבית לבני אדם לכבוד, 


לב. נראה בדבריו שכוונתו לבאר את דברי המגן אברהם, שמה שכותב המגן אברהם שהוא 
הדין לנר של חתנים כוונתו היא שמאחר והנר עשוי לכבוד אין מברכים עליו, שאין מברכים על 
גל העשוי לכה פלל. 


כמ. נר ואפוקה 


עיונים ט 


לפיכך נהגו להאיר נר לצורך הברכה. ואם אין לו נר אחר מברך על זה שלו, 
כי נרות שלנו רובן להאיר עשוין ולא לכבוד, שאם היה אור הלבנה נכנס לבית 
לא היה מדליקוי. נראה מדבריו, שנר שעשוי למאור, ויש בו גם קצת מענין 
הכבוד, לכתחילה אין לברך עליו, ואם אין לו נר אחר יכול לברך אף עליו. 


וכתב המשנה ברורה (ביאור הלכה סיי רחצ דיה נר) שיש להסתפק מה הדין בנר 

שדלק בהתחלה לכבוד, ובסוף משתמשים בו להאיר, האם אפשר לברך 

עליו, מאחר ובסוף הוא דולק רק לאורה, או שאין לברך עליו מאחר ובהתחלה 
הוא לא היה דלוק לאורה אלא לשם תשמישים אחרים. 


ורצה להביא ראיה מיאור של כבשןי, שמבואר ברש"י (שם דיה בסוף) שאחרי 

שהשתמשו באש לשרוף משתמשים בה לאורה ועל אש כזו מברכים, 
ואם כן יש להוכיח שאש שבהתחלה עומדת לשימושים אחרים [ואז אין 
מברכים עליה], אם בסוף משתמשים בה למאור מברכים עליה. ודחה זאת 
שברשייי עצמו מוכח שאחרי השריפה עושים מעשה חדש של הדלקה לצורך 
מאור, שכתב 'מדליקין אור גדול מלמעלה למרק שרפת האבנים, ומשתמשין 
נמי לאורהי, מבואר שבהדלקה השניה יש גם חלק של הדלקה למאור, אם כן 
אין מרשיי זה הוכחה על הדלקה לצורך אחר שאחר כך משתמשים איתה 

לצורך מאורל. 


ומסיק שיש להוכיח לדין זה מדין הדלקת נרות שבת, שלגבי הדלקת נרות 

שבת מבואר בשולחן ערוך (סיי רסד סייד) שיש להדליק את הנרות בזמן 
שניכר שמדליקם לכבוד שבת, ובהגהת הרמ"א (שם) כתב, שאם הדליק זמן 
רב לפני שבת באופן שלא ניכר מההדלקה שהיא לכבוד שבת, צריך לכבות 
את הנרות ולהדליקם שוב לכבוד שבת. ואמנם, שם המצוה היא להדליק, שהרי 
כך תקנו את נוסח הברכה ילהדליק נר של שבת', ובמקום שהמצוה היא 
להדליק את הנרות צריך שיהיה ניכר בהדלקה עצמה שהיא לצורך המצוה. אך 
לגבי ברכת בורא מאורי האש לא נאמר בשום מקום שעיקר המצוה היא 
ההדלקה, ואדרבה, נאמר בגמרא (נג.) 'עששית שהיתה דולקת והולכת כל היוס 
כולו למוצאי שבת מברכין עליהי, מבואר שאין ענין בהדלקה אלא רק בברכה 
על האש הדולקת. וזהו גם שרש ענין הברכה, זכר לאדם הראשון שנהנה 


מהאש, ולזה מספיקה אש שדולקת. 


ואם כן, גם אם האש דלקה בהתחלה לדברים אחרים, וכגון שדלקה מתחילה 
לכבוד, אין מניעה לברך עליה, מאחר ולמעשה עכשיו היא דולקת ועומדת 
לאורה. 


ומכל מקום מסיק המשנה ברורה שראוי לכבות את הנר ולהדליקו מחדש. 


ד. נר של עבודה זרה 


שנינו במשנה (נא:) 'אין מברכין, לא על הנר ולא על הבשמים של נכרים וכוי 
ולא על הנר ולא על הבשמים של עבודה זרהי. 


הרמב"ם בפירוש המשניות (שם) מבאר את האיסור לברך על נר של עבודה 

זרה 'כבר ידעת שמפורש בתורה שאסור ליהנות בשום דבר משל 

עבודה זרה, והוא אמרו יתעלה ולא ידבק בידך מאומה מן החרם' (דברים יג 

יח)'. דהיינו, גם הברכה על הנר היא הנאה כל שהיא מהנר, ואסור ליהנות כלל 

מעבודה זרה. וכן מפרש הרע"ב בפירושו למשנה זו, שאין לברך על נר של 
עבודה זרה מאחר והעבודה זרה אסורה בהנאה. 


ובמסכת ביצה לט.) שנינו גחלת של הקדש מועלין בה, ושלהבת לא נהנין 

ולא מועליןי. מבואר, שיש הבדל בין גחלת לשלהבת, בגחלת יש 
מעילה ובשלהבת אין מעילה. ומפרש שם רשיי (דייה ושלהבת) שבשלהבת אין 
מעילה מאחר ואין בה ממשות, ומכל מקום אסור ליהנות ממנה מדרבנן. 
והגמרא שם מביאה ברייתא שנאמר בה אחלת של עבודה זרה אסורה, 
ושלהבת מותרתי, ודנו מהו ההבדל בץ עבודה זרה שהשלהבת מותרת 
לכתחילה, להקדש שהשלהבת אסורה מדרבנן, וביארו שבעבודה זרה לא ראו 
חזייל צורך לאסור הנאה מהשלהבת, מאחר וממילא בני אדם מואסים בעבודה 

זרה ולא יבואו לידי מכשול. 


והרשב"א שם ,ד"יה גחלת) מביא קושיא בשם בעלי התוספות שאם השלהבת 

של עבודה זרה מותרת בהנאה, ולא גזרו בה רבנן, מדוע אין לברך 
עליה יבורא מאורי האשי, ותירצו, שאכן אין איסור לברך על שלהבת של 
עבודה זרה בורא מאורי האש, וכל האיסור הוא רק אם הגחלת עצמה היא 


לג. ולגבי שני שימושים שונים באותה האש, התבאר כבר לעיל שמוכח מדברי רשיי אלו ומעוד 
מקום שלדעתו אם משתמש לאורה ולמאור יחדיו מברכים עליו. וכאן רצה המשנה ברורה להוכיח 
על אופן שמשתמש לדבר אחר ואחר כך למאור, ובאופן זה אין ראייה מדברי רש"י. 


נר שהודלק 
בתחילה 
לכבוד ובסוף 
משתמשים בו 
להאיר 


הוכחה לדין 
זה מדין 
הדלקת נרות 
שבת 


אין לברך על 
נר של עבודה 
זרה משום 
'איסורי הנאה' 


בגמ' בביצה 
מבואר חילוק 
בין 'שלהבת' 
ל'גחלת' 


דעת הרשב"א 
לחלק בין 
שלהבת 
לגחלת לגבי 
ברכת 'בורא 
מאורי האשי 


דעת הפוסקים 


גם לדעת 
הפרי מגדים 
אין לחוש 
למאיסות 


נרות סתם 
של נכרים 


הבה"ג חולק 
על הרמב"ם 
בגירסת 
הסוגיא 


הבנת הבית 
יוסף בדברי 
המגיד משנה 


יּ אוצר 


של עבודה זרה שאז נהנה מהגחלת ובה יש ממש והיא אסורה בהנאה, אבל 
השלהבת עצמה מותרת בהנאה לגמרי, ומברכים עליה לכתחילה. 


גם הרא"ש שם סי י) הקשה מדוע לא יברכו על שלהבת של עבודה זרה, 

ובדבריו הוסיף להקשות מהירושלמי (ביצה פיה ה"ד) +מברכין על השלהבת 

ואין מברכין על הגחלת', מבואר בדבריהם שחלוקה גחלת משלהבת, ומדוע 

הבבלי השמיט דין זה. ומתרץ הרא"ש כדברי הרשב"א, שאין לברך אלא רק 

כאשר השלהבת קשורה בגחלת, אבל אם השלהבת עומדת בפני עצמה אין 
בוה איסור כלל, ולכן לא שנו בבבלי היתר הברכה בגחלתלי. 


ולהלכה, הרמבים (שבת פכ"ט הכיה) פסק שאין לברך על אור של עבודה 
זרה, ולא חילק בין שלהבת לגחלת. וכן פוסק הטור (סיי רחצ). 

והפרי מגדים (אשל אברהם סק"ח) מצדד שלכתחילה לא ידליק את נרו מנר של 
עבודה זרה; אבל אם הדליק כפר ייפול השאי לברך. 


ובפוף דבריו כתב לעיין בשיטמ"ק בסוגיא זו, וכוונתו לדברי השיטמייק שגם 

אם אין איסור עבודה זרה בשלהבת מכל מקום עדיין שלהבת זו 
מאוסה לברכה. ובחידושיו בראש יוסף על הסוגיא בביצה (שם דיה גרסינן 
בירושלמי) הביא שיש מי שפירש שאין לברך על שלהבת של עבודה זרה מאחר 
והיא מאוסה. ופירש שכוונתו שאין לברך עליו כמו שלכתחילה אין לברך על 
לולב של עבודה זרה [כמו שהתבאר למעלה מהגמרא בסוכה], ומסיים הראש 
יוסף, שאין לחוש לשיטה זו, מאחר ובשלהבת אין ממש, ודבר שאין בו ממש 

אין לחוש בו גם לגבי מאיסות למצוה. 


נמצא, שלדעת הפרי מגדים עצמו אין לחוש למאיסות כלל, וגם לדעת 
הסוברים שיש לחוש, החשש היו רק לכתחילה, שלא ידליק כדי 
לברך עליו, אבל אם כבר הדליק יכול לברך. 


ויש לדון בנרות שאין בהם ידיעה ודאית שהגיעו מעבודה זרה, האם יש בהם 
חשש איסור, או שמותר לברך עליהם. 


והנה, מצינו בגמרא (נב:) שלא רק נר שידוע בודאות שהגיע מעבודה זרה 

פסול לברכה, אלא גם נר שמגיע סתם ממסיבה של עובדי ככבים 

פסול לברכה, מפני שתולים שסתם מסיבה של עובדי כוכבים היא לעבודת 

כוכבים, וממילא הנר מן הסתם הודלק לצורך עבודת כוכבים ופסול לברכה. 

וכך פסק הרמביים (פכ"ט הכ"ה) וזה לשונו 'ואין מברכין על הנר של גוים שסתם 

מסיבתן לעבודה זרהי. ונראה מדבריו שרק נר הבא ממסיבה נאסר, אבל נר 
סתם הדולק בבית הגוי אינו נאסר, ולא חוששים בו לעבודה זרה. 


המגיד משנה (שם) מבאר שישנן שתי גרסאות בגמרא הנזכרת, לדעת 

הרמביים הגירסה היא יאמר רבי חנינא מסורא, מה טעם קאמר, מה 
טעם אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של נכרים, מפני שסתם מסבת 
נכרים לעבודה זרה', בגירסה זו משמע שלא מברכים על נר של נכרי מפני 
שחוששים לעבודה זרה. אבל הבה"ג חולק על גירסה זו וגרס, 'מה טעם אין 
מברכין על הנר משום שלא שבת, ומה טעם אין מברכין על הבשמים של 
נכרים, מפני שסתם מסבת נכרים לעבודה זרה'. לפי גירסה זו רק בבשמים 
של נכרים חוששים לעבודה זרה, ובנר חוששים שהנר לא שבת, אבל לגירסת 

הרמביים, למסקנא גם בנר חוששים לעבודה זרה. 


וחפית וסף (סי החטודיה:פתב הרב) הכיא אפ דברי המגיד משנה, והבין בדבריו 

שלדעתו המחלוקת היא האם חוששים תמיד שהנר של הנכרי הוא 
של עבודה זרה, ואפילו אם הנר הוא נר סתם ולא ממסיבה, או שחוששים 
רק במסיבה, לדעת הבהייג חוששים בכל נר לעבודה זרה ואפילו אם הוא לא 
ממסיבה, ולדעת הרכביים חוששים רק בנר המונח במסיבה של עבודה זרה, 
ולא בכל נר, מאחר וגם הנכרים צריכים נר להדליק ולא כל נר שהם מדליקים 
הוא של עבודה זרהלח. ועל פי ביאור זה תמה הבית יוסף על המגיד משנה, 
שבדברי המגיד משנה משמע שהרמביים מחמיר והבה"ג מקל, ולפי ביאור זה 


לד. בדברי הרא"ש עצמו הדברים לכאורה סתומים, וביאור זה בדברי הרא"ש הוא ביאורו של 
הים של שלמה (ביצה שם סיי יד) בדעת הרא"ש, וזה לשונו יוכתב הרא"ש וזה לשונו ירושלמי, 
מברכין על השלהבת, ואין מברכין על הגחלת. והא דאסרינן לברך בשלהבת של עבודה זרה, 
ואף על גב דשרי, משום שיש עמה גחלת, ואף על פי שאין הברכה אלא על השלהבת עד 
כאן. ויפה כתב, דבהכי מתיישב שפיר, אמאי לא תני תנא דידן ששה דברים בגחלת, וליחשב 
נמי הא, דאין מברכין על גחלת, ומברכין על שלהבת, כדאיתא בירושלמי, וכן איתא בתוספתא, 
(פ"ד ה"ז), אלא משום דלא תטעה לומר, אם כן מברכין נמי על שלהבת של עבודה זרה, אפילו 
היא רבוצה על גבי גחלת, וזה אינו, כמו שכתבתיי. 


כט. נר ואבוקה 


עיונים 


יוצא הפוך, שהבה"ג מחמיר אפילו בסתם נר, והרמב"ם מקל ואוסר רק בנר 
הבא ממסיבה, ויעוין שם מה שיישב בדוחק. 


והב"ח (שם) מציין שהגירסה המצויה בידנו היא גרסתו של הרמבים, ודקדק 
שדעת הרי"ף והראייש כדעת הבה"ג. ותמה על הבית יוסף מדוע הבין 
בדברי המגיד משנה שלדעת הבה"ג הרי"ף והרא"ש גם נר סתם חוששים 
שהוא של עבודה זרה, הרי אפשר להבין באופן פשוט את דבריהם שחוששים 
בסתם נר רק לענין שלא שבת, ולא לענין עבודה זרה. וגם מסברא אין לחוש 
בכל נר לעבודה זרה, שהרי ודאי שגם הנכרים צריכים להאיר את הלילה בנרות, 
ואין מקום לומר שכל נר שמדליקים הוא לצורך עבודה זרה. אלא על כרחך 
צריך לומר, שהכל מודים שנר שהודלק סתם אין בו חשש עבודה זרה. ובנר 
שהודלק במסיבה של עכו"ם נחלקו הראשונים, לדעת הרמביים תמיד יש בו 
חשש עבודה זרה, ולדעת הריייף וסיעתו חוששים לעבודה זרה רק אם יודעים 
שהנר הודלק לצורך עבודה זרה, אבל אם לא הודלק לצורך עבודה זרה תולים 
שהנר הודלק רק לצורך תאורה ותו לא, ומותר לברך עליו. 


גם הט"ז (סק"ה) האריך לחלוק על הבית יוסף, וכתב שהכל מודים שנר שבא 

ממסיבת עובדי כוכבים יש לחוש בו לעבודה זרה, ואם לא בא ממסיבתם 

אין לחוש בו, והכל מודים שנר שלא שבת אין לברך עליו מצד שהיה דלוק 

באיסור, אלא שהרי"ף והראייש הוסיפו על חשש עבודה זרה את דין נר שלא 

שבת, והרמביים הוסיף על דין נר שלא שבת את דין נר של עבודה זרה, ואין 
כאן לא מחלוקת ולא גירסאות שונותלי. 


נמצא, שלדעת הבית יוסף יש דעה בראשונים שיש לחוש בכל נר של נכרי 

לעבודה זרה, ואם כן כל נר של נכּרי תמידייהיה אסוה) ולדעם, הבח 

והט"ז אין מי שחולק על כך שאין לחוש בכל נר לעבודה זרה, אלא רק בנר 
הבא ממסיבה. 


עוד נחלקו הנ"ל, מה הדין בנר של נכרי שהדליק מנר של ישראל במוצאי 
שבת, ששנינו בגמרא (נג) 'תנו רבנן, נכרי שהדליק מישראל וישראל 

שהדליק מנכרי מברכין עליוי, לדעת הרמב"ם (שם), שנוקט שמה שמבואר 

במשנה שאין מברכין על נר של עכו"ם, הסיבה למסקנת הגמרא היא 
שחוששים לעבודה זרה, האם יש מקום לחוש גם במקרה זה. 


המגיד משנה (שם) נוקט שלדעת הרמביים מה שמותר לברך אם הדליק 

מישראל זהו רק כשהנכרי הדליק את הנר סתם, לצורך שימושו. אבל 

אם הדליקו לצורך מסיבת עובדי כוכבים, אסור לברך עליו, אף על פי שהדליקו 
מישראל, מאחר ויש לתלות שהנכרי הדליקו לצורך עבודה זרה. 


והבית יוסף סיי רחצ) שתמה על המגיד משנה הנ"ל [כמו שהתבאר לעילן, 

נוקט שגם הרי"ף וסיעתו מודים שאם הנכרי יושב במסיבה אפילו אם 

הדליק מישראל אין לברך עליו, וכך נוקט הטיז. ולדעת הב"ח, הריייף וסיעתו 

חולקים על זה, ולדעתם אפשר לתלות שהדליק את הנר רק לצורך המאור 
ולא לצוהך עבודה זרה. 


ואם מדליק הישראל מהנכרי, דעת הט"ז (שם) שגם אם הנר של הנכרי הוא 

ממסיבת עובדי כוכבים אין לחוש לכך, מאחר והאש שדולקת אצל 

הישראל היא אש חדשה, ומה שחוששים בנכרי שהדליק מישראל זהו בגלל 

שעכשיו הוא מברך על נר של נכרי, והלהבה הזאת הודלקה לצורך עבודה זרה, 

אבל אם האש הראשונה הודלקה לצורך עבודה זרה, והאש השניה רק הודלקה 

ממנה, אין זה אוסר את האש השניה, מאחר ובה האש הינה חדשה ולא אש 
של איסור?ז. 


ה. דין נר ב'עששית' ונר של חנוכה 


הגמרא (נג:) מביאה ברייתא בה מבוארים כמה אופנים בהם אין לברך על 
האש, 'היתה לו נר טמונה בחיקו, או בפנס, או שראה שלהבת ולא 


לה. כך מבאר הט"ז (סק"ה) בדברי הבית יוסף. אבל, יעוין בתוספת שבת (ס"ק יג) שביאר 
שהמגיד משנה כתב שהדין הוא שאם היה במסיבת נכרים אין לברך עליו רק בכותי שהדליק 
מישראל, אבל ישראל שהדליק מכותי אפילו עבר והדליק מנר של עבודה זרה ממש יצא, מאחר 
ואין בשלהבת ממשות של איסור. 

לו. ויעוין בצל"ח (נג. ד"יה וד שחולק על הט"ז, שלדעת הט"ז אם רוב השלהבת היא של 
היתר לא חוששים למיעוט איסור, ולדעת הצל"ח חוששים למיעוט איסור, מאחר וכל מה 
שמתרבה בנר הוא מתרבה מתוך האיסור ונהיה חלק ממנו. 

לז. וכתב המשנה ברורה (שער הציון שם ס"ק כא), שכך היא הסכמת האחרונים. 


ביאור הב"ח 
במחלוקת 
הראשונים 


ביאור הט"ז 
במחלוקת 
הראשונים 


סיכום הדעות 


מה הדין אם 
הדליק נכרי 
מישראל 


מה הדין אם 
הדליק ישראל 
מנכרי 


לדעת רש"י 
אין לברך על 
נר העומד 
בעששית 


לדעת 
הרשב"א ניתן 
לברך על נר 
העומד 
בעששית 


לדעת 
הירושלמי אין 
לברך על נר 
בעששית 


אוצר 


נשתמש לאורה, או נשתמש לאורה ולא ראה שלהבת, אינו מברך עד שיראה 

שלהבת וישתמש לאורהי'. וביארו את המציאות שמשתמש באור הנר ולא 

לראותו 'משתמש לאורה ולא ראה שלהבת, משכחת לה דקיימא בקרן זוית', 

דהיינו אם עומד הנר מאחורי קיר, והמברך עומד בזוית הקיר בצד השני, הנר 

מאיר לו את החשיכה אבל אינו רואהו. ומבואר, שיש לברך רק באופן שרואה 
את הנר ומשתמש לאורו. 


עוד מבואר בבריתא שאין לברך על נר המצוי בתוך 'פנסי, ונחלקו הראשונים 

בביאור ענין 'פנסי, רשיי (דיה בפנס) מבאר שיפנסי הוא יעששיתי. ומה 

היא יעששיתי מבאר רשיי לעיל (כה: דיה בעששית) 'כלומר, מחיצת זכוכית או 

קלף דק מפסיק בנתיים והיא נראיתי. היינו כלי מזכוכית שהאור נראה מתוכו, 
ועל שלהבת המצויה בכלי זה נאמר בברייתא שאין לברך. 


אולם הרשב"א (דיה היתה) חולק ונוקט שיפנסי אינו יעששיתי, ולדעתו גס אם 

יש מחיצה של זכוכית כל זמן שהנר נראה מאחוריה מברכים עליו. 
והוכיח כדבריו מדין יצואה וערוה בעששית' (כה:) שמבואר שאין לקרוא קריאת 
שמע מול צואה או ערוה, ואם הם נמצאים מאחורי זכוכית, מול הצואה מותר 
ומול ערוה אסור, כיון שהאיסור בצואה הוא לקרוא קריאת שמע כאשר 
נמצאים יחד עם הצואה באותו המקום, ואם לא נמצאים יחד עם הצואה באותו 
המקום אין כל מניעה לקרוא, וזכוכית מחשיבה את הצואה כמי שאינה כאן. 
מה שאין כן בערוה, האיסור לקרוא לפניה קריאת שמע אינו נובע מהאיסור 
להיות עם מראה הערוה באותו המקום בו קוראים קריאת שמע, אלא אסור 
לראות את הערוה בזמן קריאת שמע, וכל זמן שרואה את הערוה, גם אם 
רואה אותה מאחורי זכוכית נחשבת ראייתו לראייה האוסרת ואסור לקרוא 

קריאת שמע כך. 


נמצא, שבדבר שתלוי בראייה, כמו ערוה שדינה תלוי בראייה, אין חילוק בין 

ראייה סתם לראייה מאחורי זכוכית, בין כך ובין כך הראייה נחשבת 

לראייה. ואם כן, מאחר והדין בנר הוא שצריך לראותו, אזי גם מאחורי זכוכית 
נחשבת הראייה לראייה מעולה, ואפשר לברךלח. 


עוד הוכיח הרשב"א, שהגמרא דנה באיזה אופן יתכן שישתמש לאורה ולא 
יראה את הנר, והגמרא מרחיקה עד קרן זוית, ומדוע לא ביארה הגמרא 

שדין זה מצוי בדין פנס המוזכר בברייתא שהוא נר הנמצא מאחורי זכוכית, 

שאפשר ליהנות מאורו, ולא לראותו. מכך שהגמרא לא הביאה אופן כזה, מוכח 
שראייה מאחורי זכוכית נחשבת לראייה מעולה, ואפשר לברך עליה. 


ומסיים הרשב"א, שלדבריו יוצא שנאמרו בגמרא שלוש אפשרויות בהן אין 

לברך על הנר: א. אם לא רואה את השלהבת ולא משתמש לאורה, 
אפילו שמחזיק את הנר בידו לא מברך, וזהו הדין של אור הטמון בחיקו ובפנס. 
ב. משתמש לאורה ואינו רואה שלהבת, כגון יקרן זוית'. ג. רואה שלהבת ואינו 
משתמש לאורה, או באופן שעומד במרחק או באופן של גחלת העומדת 
לכבות. בכל האופנים הללו אין לברך על הנר. אבל אם הנר עומד בעששית, 
והמברך רואה את השלהבת מתוך העששית, הרי זה כרואה שלהבת ממש 

ונחשב כמשתמש לאורה ומברכים עליולל. 


והאורחות חיים (הלכות הבדלה סיי ) הביא את הרשב"א וחולק עליו שאין 
לברך על אור המונח בתוך כלי זכוכית. 


והקשה הבית יוסף (סי" רחצ דיה גרסינן) שמוכח בירושלמי שלא כשיטת 

הרשב"א". שבירושלמי (פ"ח היו) מובאת הלכה זו בתוספת לשון ער 
בתוך חיקו או בתוך פנס או בתוך אספקלריא, רואה את השלהבת ואינו 
משתמש לאורה, משתמש לאורה ואינו רואה את השלהבת, לעולם אין מברכין 


לח. והנה, יש לחקור חקירה דומה לגבי קימה בפני זקן ותלמיד חכם באופן שהוא בעששית, 
האם דין הקימה הוא מחמת ראית הזקן, או מחמת ההימצאות איתו באותו מקום, אם דין 
הקימה הוא מחמת ראית הזקן, אזי גם אם הזקן עומד מאחורי קיר זכוכית צריך לקום. ואם 
דין הקימה הוא מחמת ההימצאות יחד עם הזקן באותו מקום, אזי קיר זכוכית יחשב כמפריד 
רשויות, ולא יהיה דין לקום. ובהלכות קטנות (מהר"י חאגיז, שויית ח"א סיי רעד) כתב שדווקא בצואה 
הדין הוא שהבדלת רשויות מועילה, אבל בכל שאר הדברים הנוגעים לראייה, וכגון קימה בפני 
זקן ותלמיד חכם, לא יועיל חילוק רשויות. והא ראייה, שיחזקאל מעיד על עצמו שהוא ראה 
את ה', ובגמרא (יבמות מט:) מבואר שראייה זו היתה באספקלריא שאינה מאירה, ויש מפרשים 
שאספקלריא היא זכוכית, הנה כי כן, ראייה מאחורי זכוכית נחשבת לראייה מעליא. נמצא שדעת 
מהרייי חאגיז כדעת הרשב"א, שהראייה מאחורי זכוכית נחשבת ראייה לכל דבר. 

לט. ויעוין במאירי (ד"ה מי ודייה ולענין) שנראה שנקט גם כדעת הרשב"א, שפנס הוא כלי שלא 
רואים מתוכו את השלהבת, ולכן אין לברך עליו, ואם עומד בכלי זכוכית שרואים מתוכו את 
השלהבת מברכים עליו. 


כט. נר ואבוקה 


עיונים 


יא 


עליה עד שיהא רואה את השלהבת ומשתמש לאורהי. וממה שנקט הירושלמי 
יפנסי ויאספקלריאי כשני דברים שונים, נראה שלדעת הירושלמי יפנסי אינו 
כלי זכוכית, אלא כלי אחר שאין לברך על נר הנמצא בתוכו. אבל, גם על כלי 
של זכוכית אין לברך, שהרי אין חולק על כך שיאספקלריאי הוא כלי של 
זכוכית, ומכל מקום כתוב בירושלמי שאין לברך. ומחמת קושיא זו, פוסק 
השלחן ערוך (שם סטי"ו) להלכה, שגם בפנס וגם באספקלריא אין לברך. 


והנה, בתוספתא במסכת כלים (בייב פיז הייד) כתוב 'פנס של זכוכית'. מבואר 

כתב יפנס הוא כלי זך שמתוכו יראה אור הנר והוא מגין עליו מן הרוחי. 

משמע שפנס הוא כלי מזכוכית. ואם כן, יש בזה סיעתא לדעת רשיי וסיעתו 

שאין לברך על נר הנמצא בתוך כלי זכוכית, שהרי בברייתא מבואר בפירוש 

שאין לברך על פנס, ואם פנס הוא כלי מזכוכית מוכח שאין לברך על נר 
המצוי בתוך כלי מזכוכית. 


אולם, הרמביים בפירוש המשניות (כלים פ"ב מ"ד) ביאר מהו פנס, יעושין מן 

החרש כלים כעין אהל ומכניסין בהן את הנר כשהוא דלוק כדי שלא 

תכבהו הרוח, ויש בו נקבים בצדדיו שהאור וצא מהן, וכלי זה הוא הנקרא 

פנסי. מבואר שהפנס הוא כלי מחומר אחר [ברזל או חרס] ויש בו חורים 

שדרכם האור יוצא. וכן פירש שם רבינו עובדיה מברטנורא, יפנס, כמין עששית 

של חרס עשויה נקבים בדפנותיה שמהן האורה יוצאת, ומניחים הנר בתוכה 
שלא יכבנה הרוחי. 


ובספר מהרי"ל (מנהגים, ליקוטים סיי נ) כתב 'פנס, אמר שהוא פמוט על דרך 


ומדברי הראשונים הללו משמע שיפנסי הוא כלי ממתכת, ואין זו עששית. ואם 

כן יתכן שראשונים אלו יסברו כדעת הרשב"א שרק על פנס אין לברך 

ובעששית אפשר לברך. אכן מאידך יתכן שראשונים אלו יחלקו על הרשב"א, 

ויבארו שאמנם פנס ועששית הם שני דברים שונים, פנס הוא כלי מברזל או 

חרס, ועששית היא כלי מזכוכית, אבל גם בירושלמי הם מופיעים כשני דברים 

שונים, ואם נפסוק כדעת הירושלמי עדיין יתכן לבאר שהן על פנס והן על 
עששית אין לברךמא. 


המגן אברהם (סק"כ) הביא את דעת הרשב"א, וכתב בסוף דבריו ונראה לי, 

דסבירא ליה דהירושלמי מילי מילי קתני, דלא כהרב בית יוסף'. 
והמחצית השקל (שם) מבאר, שלדעת המגן אברהם אין ראייה מהירושלמי נגד 
דעת הרשב"א, שאמנם נכון הוא שבירושלמי כתוב גם 'אספקלריאי, ובפשוטו 
שגם בנר המונח באספקלריא אין לברך, אבל אפשר לבאר את הירושלמי 
באופן אחר, שהרי בירושלמי כתוב כך ער בתוך חיקו או בתוך פנס או בתוך 
אספקלריא רואה את השלהבת ואינו משתמש לאורה, משתמש לאורה ואינו 
רואה את השלהבת, לעולם אין מברכין עליה עד שיהא רואה את השלהבת 
ומשתמש לאורהי, ואפשר לבאר שכוונת הירושלמי לבאר שנר בתוך חיקו או 
בתוך פנס אין לברך כלל, ואם הנר עומד בתוך אספקלריא אז יש לראות את 
השלהבת ממש, שיהיה באופן שרואה את השלהבת ומשתמש לאורה, ורק אם 
לא רואה את השלהבת או לא משתמש לאורה אין לברך. ולפי ביאור זה, גם 
הירושלמי מודה לדינו של הרשביא שאם רואה את השלהבת ומשתמש לאורה 

אפשר לברך גם על עששית. 


וכדעת המגן אברהם, נקטו גם החיי אדם (ח"ב-ג, הלכות שבת ומועדים כלל ח), 

דרך החיים והאליה רבה"1. אולם, המשנה ברורה (ביאור הלכה שם דיה 
או בתוך) האריך בענין זה, והסיק שיש לנקוט לעיקר את דעת הירושלמי 
כפשוטה שאין לברך על נר בעששית, אלא יש להסיר את הזכוכית כדי לברך. 


מ. גם השיטה מקובצת מביא את דעת הנוקטים שיש חילוק בין פנס לעששית, שבפנס אינו 
מברך ובעששית מברך, והקשה על דעה זו מהירושלמי שמבואר שגם בעששית אינו מברך. וגם 
הדרכי משה (הארוך) העתיק את דברי הבית יוסף שאין לברך על נר בעששית, וכתב שכן היא 
דעת הירושלמי. 

מא. אלא שיש להקשות שאם כן לא היה לירושלמי לכתוב את שני הדינים, הן את דין פנס 
והן את דין עששית, שהרי אפשר ללומדם בקל וחומר, שאם בעששית העשויה מזכוכית אין 
לברך, כל שכן בפנס שעשוי מברזל או חרס שאין לברך. אולם, אפשר לומר שהירושלמי נוקט 
בדרך שילא זו אף זו קתניי, שאמנם היה אפשר לכתוב את דין עששית וללמוד ממנו את דין 
פנס, אבל בכל אופן רצו החכמים ללמד את כל הדינים, ולכן נקטו את הפשוט יותר, את דין 
פנס, קודם, ואחריו שנו את דין אספקלריא שהוא מחודש יותר. ויעוין להלן סברא זו בשם 
המגן אברהם. 

מב. הלבוש (שם סט" כתב את ההלכה בנידון זה, וז"ל ער בתוך חיקו או בתוך פנס או בתוך 
אספקלריא, אם רואה את השלהבת ואינו משתמש לאורה, או משתמש לאורה ואינו רואה 


כמה מקורות 
לכך ש'פנס' 
הוא עששית 


כמה מקורות 
לכך שפנס 
אינו עששית 


דעת כמה 
אחרונים שיש 
לפסוק כדעת 
הרשב"א 
שאפשר לברך 
על נר 
באספקלריא 


תירוצי 
המשנה ברורה 
על קושיות 
הרשב"א 


דעת האור 
זרוע שאין 
לברך על נר 
של חנוכה 


דעת הב"ת 


עצים שיש 
מהם ריח רע 
ושעוה 


האופנים 
המובאים 
בפרקי דרבי 
אליעזר 


יב אוצר 


וביישוב קושיות הרשב"א דלעיל, כתב המשנה ברורה (שם), שיש לתרץ 

באופן פשוט, שמערוה אין להביא ראייה לנר, מאחר ובנר עיקר 
תקנת חז"ל היתה לברך עליו כפי שהיה בברייתו, לכן אין לברך עליו אם הוא 
מכוסה. ועל הקושיא השניה של הרשב"א, שאם אין לברך על פנס היה לגמרא 
לבאר שזו המציאות בה רואים את האור ואין מברכים עליו, יש לתרץ 
שהברייתא נכתבה בצורה של דינים דינים, כך שהרישא מדברת באופן שלא 
רואים את האור כלל, והסיפא מדברת באופן שרואים את האור. וכך הוא 
פירוש הברייתא, הדין הראשון הוא באופן שהנר טמון בתוך חיקו כך שאין 
האש נראית כלל, וממילא בודאי לא נשתמש לאורה. הדין השני הוא פנס, 
וכדעת רשיי שזוהי יעששיתי. והירושלמי הוסיף כאן את דין 'אספקלריאי, 
אפילו שדין זה כבר נאמר ביפנסי כדי שלא נטעה לבאר שרק בפנס של ברזל 
אין לברך, אלא גם בפנס של זכוכית אין לברך, מפני שהאור אינו בגלוי. ואחר 
כך הוסיפה הברייתא את דין ירואה השלהבת ולא נשתמש לאורהי, וכגון 
שעומד במרחק. ואחר כך הוסיפה הברייתא את דין עשתמש לאורה ולא ראה 
שלהבתי, ודין זה יתכן באופן שקיימא בקרן זוית [כפי שמבואר בגמראן, שאף 
שהאור במקומו עומד בגילוי, מכל מקום כיון שהמברך אינו רואה אותה אינו 

יכול לברך עליומי. 


האור זרוע (חייב, הלכות חנוכה סיי שכח) פוסק שאין לברך במוצאי שבת על נר 

של חנוכה, ומביא מקור לכך מהירושלמי שאומר ירבי אבוה בשם רבי 

יוחנן רבי יוסי בייר חנינא, אין מברכין על הנר ולא על הבשמים של מצוה, 

מאי מצוה אריי בשם שמואל נר כגון נר של חנוכה במוצאי שבת אין מבדילין 
עליוי. 


אולם, כבר העירו על האור זרוע שלא מוזכרת בירושלמי מימרא זו. ומכל 

מקום הלכה זו נכונה מאחר ולהלכה נוקטים שאין לברך על הנר עד 

שיאותו לאורו, כמו שנתבאר לעיל, שאסור ליהנות שום הנאה מנר חנוכה. וכן 

כתבו הטושו"ע (אוח סיי תרפא סייא) שאין לברך על נר של חנוכה מאחר ואסור 
ליהנות מנר של חנוכה, וכשמברך צריך ליהנות. 


והופיף שם הב"ח, שכל זה רק כאשר מדליק נר לשם חנוכה ומברך עליו 

ילהדליק של של חנוכהי ולאחר מכן רוצה לברך עליו בורא מאורי 
האש, או יש איסור בדבר, שאחרי שנקבע עליו שם של נר חנוכה אסור 
ליהנות ממנו כלל. אבל אם מדליק נר כדי לברך עליו בורא מאורי האש, ואחר 
כך רוצה להדליקו גם לנר חנוכה, בודאי אין בוה חשש כלל, מאחר ונר של 
מוצאי שבת אינו נאסר בהנאה, וגם נר חנוכה אין מדליקים אותו על מנת 
שיהנו ממנו, אלא אדרבה אסור ליהנות ממנו. ואדרבה, יותר ראוי לעשות מצוה 
נוספת של הדלקת נר חנוכה באותו הנר שכבר עשו בו מצוה אחת, הדלקת 

נר לברכת מאורי האש. 


ועל פי סוד יש לברך על נרות העשויים משעוה. 


וה מי שאין לו נר להבדלה 


אם לא היו לו נרות להבדלה, מובא בפרקי דרבי אליעזר (פיכ) שיש בידו בי 

דרכים: א. ואם היה בדרך, פושט את ידיו לאור הכוכבים שהן של אש, 
ואומר ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם בורא מאורי האש. ב. ואם יתקדרו 
שמים, תולה אבן מן החוץ ואומר ברוך אתה הי אלהינו מלך העולם בורא 
מאורי האשי. ומבואר שלכתחילה מדליק אש, ואם אין לו יכול לברך על 
הכוכבים שגם הם עשוים מאש, ואם אין לו גם את האפשרות הזו מאחר 


השלהבת, לא יברך עליו עד שיהא רואה את השלהבת וישתמש לאורהי. מתוך דבריו לא מבואר 
כל כך מה דעתו באספקלריא, אך יותר נראה שלדעתו באספקלריא גם אין לברך כדין פנס. 
ועל דבריו מעיר האליהו רבה שעל אספקלריא של זכוכית אפשר לברך, וכדעת המגן אברהם. 
מג. ויעוין עוד בערוך השלחן (שם סי"ח) שתירץ את קושיות הרשב"א באופן אחר. 

מד. לגירספת הטור ועוד ראשונים צריך לומר ילתלושי. 

מה. בהגהות מהרז"ו (אינהורן, וילנא תקצ"ט) תמה איזה ברכה יכול לברך על אבן סתם. ונקט, 
שיתכן שיש כאן טעות סופר, וצריך לומר יתולש אבן' [וכגירסת הטור, יעוין הערה קודמת], 
והכונה שיתלוש אבן ועל ידי זה יראה שכבר מותרים במלאכה ולכן מבדיל. אולם ביאורו דחוק 
ביותר, שהרי מדובר שם על ברכת מאורי האש, ומדוע יבאר לפתע את ענייני ברכת המבדיל. 
גם סדר הדברים שם נראה שמדובר על ברכת מאורי האש, שהרי בתחילה כתב שמברכים על 
האש, ואז שאל מה יעשה מי שהולך בדרך ואין לו אש, ועל זה אמר שיברך על הכוכבים, 
ושוב שאל מה יעשה מי שהשמים התקדרו בעבים ואינו יכול לראות את הכוכבים, ועל זה 


כט. נר ואבוקה 


עיונים 


והשמים מכוסים בעננים, ואין אפשרות לראות את הכוכבים, יכול לתלותמז 
אבן ולברך עליהףי. 


הראשוניםײ הביאו את דברי הפרקי דרבי אליעזר, אולם העתיקוהו רק לגבי 

דין הבדלה ביין ולא בפת, ולא כתבוהו לגבי הלכות ברכת בורא 

מאורי האש. ובפוסקים האחרונים, מזמן הבית יוסף ואילך, לא נזכרו דברי 

הפרקי דרבי אליעזר כלל, ונראה שהכל מודים שהבבלי חולק על הפרקי דרבי 
אליעזר, ולדעת הבבלי אין לברך לא על כוכבים ולא על אבנים. 


ובהגהות יצחק ירנן!" על הרי"ץ גיאת (שם הערה מא) כתב לבאר את דברי 

הפרקי דרבי אליעזר על פי דברי הגרייא שמבאר את מחלוקת בית 
שמאי ובית הלל לגבי נוסח הברכה"", שלדעת בית שמאי מברכים על האש 
היסודית, ולכן צריך לברך 'בראי שמשמעותו לשון עבר בלבד, וזאת מאחר 
ואש זו נבראה בעבר במוצאי שבת, ואין לה בריאה מחודשת כל יום, וגם יש 
לברך עליה 'מאורי מאחר ויש בה אור אחד בלבד. ולדעת בית הלל מברכים 
על האש שיוצאת מאותה אש יסודית וקדמונית, ומאחר ואש זו היא תולדה 
של האש הראשונה והיא יוצאת מחדש בכל יום, יש לברך עליה בלשון 
שמשמעה גם עבר וגם הווה, וזו הלשון יבוראי. וכמו כן מאחר והברכה היא 
על האש שקיימת למעשה בפועל בעולם, ובה יש כמה גוונים, יש לברך 
ימאוריי. ומעתה, לדעת בית שמאי אפשר לומר שכמו שמברכים על יסוד האש 
כך גם אפשר לברך על אש הכוכבים, מאחר ואש הכוכבים מקורה גם ביסוד 
האש. אבל לדעת בית הלל אין מקום לברך על אש הכוכבים מאחר ועיקר 
הברכה היא על אותה האש שנתגלתה לאדם הראשון במוצאי שבת, ואש 
הכוכבים אינה אותה האש שהתגלתה במוצאי שבת. ומאחר ופוסקים להלכה 
כדברי בית הלל, שמברכים יבורא מאורי האשי, ולא מברכים על האש היסודית, 
לכן לא מוזכר בפוסקים דבריו שאפשר לברך על אש הכוכבים. ורבי אליעזר 
בן הורקנוס עצמו נקט להלכה כדעת בית שמאי, מאחר והיה מתלמידי בית 

עומואילל, 


והרד"ל בביאורו לפרקי דרבי אליעזר (אות כא) האריך לבאר את דעתו, והביא 

שיש שביארו שלהלכה לא נוקטים כדעתו, מאחר וצריך להלכה 

לראות על ידי האש ולהכיר בין מטבע למטבע, ובאור הכוכבים אי אפשר 

להבחין בין מטבע למטבע. ודחה ביאור זה, מאחר ומבואר בפוסקים, וכך היא 

גם דעת הפרקי דרבי אליעזר עצמו, שיסתכל בצפורנים, והפרקי דרבי אליעזר 

כותב שיסתכל בצפורנים לאור הכוכבים, משמע שנקט שאפשר ליהנות באור 
הכוכבים הנאה המספיקה לברכה. 


אלא, מבאר הרד"ל, שהבבלי חולק על הפרקי דרבי אליעזר, ולדעת הבבלי 

אין לברך על אור הכוכבים. וראייה לכך, ממה שאמרו בגמרא (נג:) שאין 
מחזרים אחרי נרות לברך עליהם, ואם אפשר לברך על הכוכבים אין מקום 
לדין זה, שהרי בכל מקום יכול ‏ לברך על הכוכבים. ויהיה וה דחוק ביותר 
להעמיד את כל דברי הגמרא במקום שאין לו אפשרות לברך על הכוכבים, 
וכגון שהתקדרו השמים בעבים. ועוד, שאם כבר מברכים על הכוכבים, היה 
יותר ראוי לברך על הלבנה עצמה שאורה רב יותר משל הכוכבים, וכמו 
שהתורה קראה ללבנה 'המאור הקטן' (בראשית א טז), וכן בתהלים כתוב 'אתה 
הכינות מאור ושמש' (תהלים עד טז) משמע שימאורי סתם זו הלבנה, וגם בגמרא 
בתחילת מסכת פסחים (ז:) הזכירו את אור הלבנה יחד עם אור החמה ולא 
הזכירו כלל את אור הכוכבים, גם לעיל אמרו [לגבי מהלך יחידי בלילה (מג:)] 

שאבוקה כשנים וירח כשלשה, מבואר שהלבנה נחשבת לאור מעליא. 


והנה, בגמרא (נג) מבואר שאם הדליקו נר בבית הכנסת שלא לצורך האור 

אלא לכבוד אדס חשוב, אין מברכים על נר זה, ואחת מהאפשרויות 
בגמרא שיש נר ולא צריכים אותו להאיר הוא שהירח מאיר, ולכן לא צריכים 
את הנר, ואם הדליקו אין זה לצורך האור אלא רק לכבוד אדם חשוב, ולכן 


השיב שיברך על אבן, משמע שמדובר על ברכת בורא מאורי האש. ויעוין להלן ביאור הב"ח 
בזה, ושם בהערות דברי הרד"ל על הביח. 

מו. הרי"ץ גיאות (הלכות הבדלה דייה וראינו), שבלי הלקט השלם נסיי קל), המנהיג (הלכות שבת אות 
סה, עמוד קצג), האגור (דיני שבת) וטור (סיי רצו). 

מז. רבי יצחק דב הלוי במברגר מווירצבורג, פיורדא תרכ"א. 

מח. הובאו דבריו במערכה בענין ברכת בורא מאורי האש בפרק יוסח הברכהי. 

מט. במסכת אבות (פייב מ"ח) מבואר שרבן יוחנן בן זכאי היה מתלמידי הלל ושמאי, ורבי 
אליעזר בן הורקנוס היה מתלמידי רבן יוחנן בן זכאי. נמצא, שרבי אליעזר בן הורקנוס, מחבר 
הפרקי דרבי אליעזר היה הן מבית הלל והן מבית שמאי. אולם תוספות במסכת נדה (ז: ד"ה 
שמותי) האריכו להוכיח שרבי אליעזר היה מתלמידי שמאי, ולכן היה ישמותיי, דהיינו מתלמידי 
שמאי. ובספר אגרת הצופה הביא את דברי התוספות, וכתב שכל רבי אליעזר בכל מקום הוא 
רבי אליעזר בן הורקנוס מחבר הפרקי דרבי אליעזר. נמצא שבעל הפרקי דרבי אליעזר היה 


הפוסקים לא 
הזכירו את 

דברי הפרקי 
דרבי אליעזר 


ביאור הגהות 
יצחק ירנן 

בדעת הפקרי 
דרבי אליעזר 


ביאור הרד"ל 
בדעת הפרקי 
דרבי אליעזר 


ביאור הב"ח 
בדברי הפרקי 
דרבי אליעזר 


המקור 
בתלמוד בבלי 


אוצר 


לא יברכו עליו, ואם הדין הוא שאפשר לברך על הלבנה עצמה מדוע שם 

שמשתמשים לאורה לא יברכו עליה. ואם לא מברכים על הלבנה, כל שכן 

שלא מברכים הכוכבים. נמצא, שעל כרחך דעת הבבלי שאין לברך על אור 
הפוכביםי: 


ומבאר הרד"ל את טעם הבבלי, שאין לברך על אור הכוכבים, שהרי דעת 

רוב הראשונים שעיקר הברכה נתקנה זכר לתחילת בריאת האש 

שהיתה על ידי אדם הראשון במוצאי שבת, והרי הירח והכוכבים נבראו ביום 

הרביעי, כמו שמפורש בתורה ויעש אלהים את שני המארת הגדלים, את 

המאור הגדל לממשלת היום, ואת המאור הקטן לממשלת הלילה, ואת הכוכביםי 

(בראשית א טו), לפיכך אין לברך על המאורות שנבראו ביום רביעי זכר לאש 
שנבראה במוצאי שבת. 


ובדעת הפרקי דרבי אליעזר יש לומר שסבר שגם האש נבראה ביום שני 

ולא במוצאי שבת, ומה שמברכים במוצאי שבת אין זה לזכר בריאתו 

אלא מחמת סיבה אחרת, וממילא אפשר לברך גם על כוכבים. אלא, שביאור 
זה תלוי בגירסאות בדברי הפרקי דרבי אליעזר. 


וביאור נוסף יש לבאר בדבריו, שלדעת הפרקי דרבי אליעזר האש לא נבראה 

במוצאי שבת על ידי שאדם הראשון הקיש שני רעפים זה לזה או 
שתי אבנים זו לזו, אלא נשלח לו עמוד אש מן השמים, כמו שכותב הפרקי 
דרבי אליעזר ונשתלח לו עמוד של אש ולשמרו ולהאיר לו מכל רע, ראה 
אדם עמוד של אש ושמח בלבו, ופשט את ידו לאור האש ואמר ברוך אתה 
הי אלהינו מלך העולם בורא מאורי האשי, ולכן נוקט הפרקי דרבי אליעזר 
שאפשר לברך על אש של שמים, ככוכבים, מאחר ועצם בריאת האש היתה 
אש של שמים. והבבלי נוקט בפסחים (נג:) שבריאת האש היתה על ידי אדם 
הראשון, ולכן הברכה צריכה להיות על אש היוצאת על ידי בני אדם ולא על 

אש של כוכבים שהיא אש של מעלה!*. 


ומח שכתוב בפרקי דרבי אליעזר שאם התקדרו השמים בעבים יכול לברך 
על אבן, מבאר הבח (סיי רצו דיה תולש), שמאחר והברכה היא זכר 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים יג 


לבריאת האש על ידי אדם הראשון, ואדם הראשון בראה על ידי ששפשף 
אבנים זו בזו, כמו שמבואר בגמרא הנ"ל, לכן אם אינו יכול לברך על האש 
יברך לכל הפחות על האבנים שיצאה מהם האשננ. 


ז. ברכה על נורה חשמלית 


יש לחקור, האם אפשר לברך ברכת בורא מאורי האש על נורה חשמלית, 
והאריכו בזה האחרונים. 


בספר אור חדש" נסי א) האריך בדבר והעלה שאפשר לברך. והביא שיש 
שנקטו שגם אם אפשר לברך אין לברך 'מאוריי מאחר ואין בנורה כזו 
מאורות רבים אלא רק מאור אחד ויחיד, והעלה שם שיש לומר הברכה בנוסח 
הרגיל ימאוריי. ויעוין עוד בספר מאורי אש!ד (פיה) שמצדד שלא לברך עליו, 
או מפני שהוא גחלת של מתכת, או מפני שאין בו שלהבת. 
ובהר צבי (שהיהיאויחיחייב סי קיד הביאי ששמע עדות שרבי יוסף האזין אבייד 
= | רוגאטשוב נשאל אם אפשר לברך על נורה חשמלית להדליק נר של 
שבת ובורא מאורי האש, והורה שאפשר לברך עליו במוצאי שבת, שהרי הוא 
אש, אבל לא בערב שבת מאחר ואז ההברכה היא ילהדליק נרי והדלקת נורה 
חשמלית אינה נחשבת 'הדלקהי. אולם הבית יצחק (יו"ד סי קכ) כתב שאין 
יוצאים ידי חובת נר חנוכה בנורה חשמלית. וביאר ההר צבי בטעמו, שמאחר 
ואין בזה אור של שמן שדולק ולא אש לוהטת, אלא רק איזה דבר שנראה 
לעינים כמאיר, אין זה נחשב כנר. ולפייז הסיק שאין לברך בורא מאורי האש 
על נר חשמלי, מפני שאין זו אש שמאירה אלא רק מתכת מחוממת. 


ובספר נחלת שמעון (אמוראי, סיי טו) מביא בשם רב אחד שהעיד לפניו שראה 
שהגריח סאלאוויצייק בירך על החשמל בורא מאורי האש. 


וייש שכתבו שלכתחילה אין לסמוך על נר של חשמל, ובמקום הדחק אפשר, 
ואם רוצה להחמיר וחושש מברכה לבטלה יכול לומר יברוך רחמנא מלכא 
דעלמא בורא מאורי האשי, ויוצא בזה ידי חובה. 


מערכה ל 


ברכת בורא מאורי האש [דיני הברכה ומהותהן 


א המקור לברפת "יבוהא מאורי האש" / ב. גדריומהות הברפה / ג. גדר הברכה במוצאי יום: הפיפורים / ה. אם 

מחזרים אחרי נר להבדלה / ה. זמן הברכה וצורתה / ו. נוסח הברכה / ז. אם צריך ליהנות בפועל מהאש / ח. 

המרחק בו אפשר לברך / ט. מתי צריך ליהנות מהאש / י. ההבטה בציפורנים / יא. החזקת הכוס והנר / יב. האם 
סומא ונשים חייבים בברכה זו 


א. המקור לברכת 'בורא מאורי האע" 


מצינו בגמרא בפסחים (נג:) 'אמר רב יהודה אמר שמואל אין מברכין על הנר 

אלא במוצאי שבת הואיל ותחילת ברייתו הואי. והיינו שחז"ל תיקנו 
לברך על הנר במוצאי שבת מאחר והאור של הנר, שהוא האור של האש, 
נברא במוצאי שבת. בהמשך (נד.) הגמרא דנה בשאלה זו, האם האש נבראה 
במוצאי שבת, או אולי כבר קודם, ומסקנת הגמרא היא ואור דידן, במחשבה 
עלה ליבראות בערב שבת, ולא נברא עד מוצאי שבת. דתניא, רבי יוסי אומר 


מבית שמאי. אולם יעוין בשדי חמד (הנדפס על סדר הגמרא, שבת קל: ד"ה אמנם) שהאריך להוכית 
שיש כמה מקומות שרבי אליעזר חולק על בית שמאי, ואם היה הוא מתלמידי בית שמאי לא 
יתכן שיחלוק עליהם, ויעוין שם שהאריך בזה הרבה. 

נ. עוד יש להביא ראייה שאור הלבנה אינו נחשב אור שיהיה כשר לברכה, שהרי המגן אברהם 
(סק"ד, הובאו דבריו לעיל בפרק אי יגדרי אבוקהי) דימה את דין בדיקת חמץ לדין ברכת הנר, ולגבי 
בדיקת חמץ שנינו בבריתא (פסחים ז:) 'אין בודקין לא לאור החמה ולא לאור הלבנהי, נראה 
שאור הלבנה אינו מספיק טוב כדי לבדוק. ואף שגם אור אבוקה נפסל, זה מחמת שיש באבוקה 
את החסרונות שאינו יכול לראות בחורים ובסדקים או שמפחד מגודל ועצמת האש ולא יבדוק 
כמו שצריך, אבל לאור הלבנה, אם היה אורה ראוי, היה אפשר לבדוק, ומכך שאין בודקין 
לאורה מוכח שאורה מועט מנר. ולגב חמה, יעוין שם בגמרא שהעמידו בארובה, ובאכסדרה 
אפשר לבדוק לאור חמה. 

ולדעת האורח מישור (הו"ד בפרק אי), שמדמים את ברכת הנר לדיני שחיטה בלילה, יעוין ברדב"ז 
(שו"ת חיו סיי ב אלפים קכט) שנשאל אם מותר לשחוט בלילה לאור הלבנה, והכריע שאסור מאחר 
ואורה מועט משל נר, וכל מה שהתירו זה רק בנר ולא באור שפחות מנר. והביא ראייה לדבריו 
מהגמרא הנ"ל, שאין לבדוק חמץ לאור הלבנה אלא רק לאור הנר, מוכח שאור הנר חזק יותר 
מאור הלבנה. וכן הביא ראייה ממעשים שבכל יום שאפשר לקרוא אפילו כתיבה דקה לאור נר, 


שני דברים עלו במחשבה ליבראות בערב שבת ולא נבראו עד מוצאי שבת, 

ובמוצאי שבת נתן הקדוש ברוך הוא דעה באדם הראשון מעין דוגמא של 

מעלה, והביא שני אבנים וטחנן זו בזו ויצא מהן אור. והביא שתי בהמות 
והרכיב זו בזו ויצא מהן פרדי. 


מבואר בגמרא, שמברכים על האש במוצאי שבת, מאחר ובריאת האש היתה 
במוצאי שבת, על ידי אדם הראשון, שהקדוש ברוך הוא נתן בו דעת 
להוציא ניצוץ ולהדליק אש. 


ולאור הירח אי אפשר לקרוא אפילו כתיבה גסה, ואפילו אותיות גדולות. וסיים את דבריו וכתב 
יהא למדת שאין אור הלבנה כאור הנרי. נמצא, שלדבריו ודאי וודאי אין לברך על הלבנה. 
נא. ומסתפק הרד"ל שם אם נדלקה אש על ידי אש של מעלה, וכגון שנדלקה אש מברקים, 
האם אפשר לברך עליהם. וכן יש להסתפק באש היוצאת מהרי געש, אם אפשר לברך עליהם. 
וכן יש להסתפק בעמוד האש שהיה לבני ישראל במדבר אם אפשר לברך עליו. ולכאורה שאלות 
אלו יעמדו במחלוקת בין הבבלי לפרקי דרבי אליעזר, לדעת הבבלי אין לברך עליהם, ולדעת 
הפרקי דרבי אליעזר אפשר לברך עליהם. 

נב. ויעוין בפירוש הרד"ל שם, שהעיר על דברי הב"ח שלפי הפרקי דרבי אליעזר יתכן שאדם 
הראשון כלל לא הוציא אש מאבנים אלא נשלחה לו אש מהשמים, כמו שמבואר בדבריו שכתב 
יונשתלח לו עמוד של אש ולשמרו ולהאיר לו מכל רע, ראה אדם עמוד של אש ושמח בלבו, 
ופשט את ידו לאור האש ואמר ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם בורא מאורי האשי, ואם כן 
אין מקום לעשות זכר לבריאת האש על ידי אבנים בזמן שלדעתו האש לא נבראה על ידי 
אבנים. ומכל מקום, מיישב הרד"ל, אפשר לבאר שגם אם היתה מהשמים, מאחר ולמעשה כיום 
מוציאים אש מהאבנים עושים זכר לאותה אש שמימית על ידי אבנים שיוצאת מהם אש. 

נג. לרבי אפרים זלמן הלוי סלוצקי, וילנא תרסיה. 

נד. רבי שלמה זלמן איערבאך, ירושלים תרצ'ייה. 


דעות שונות 
באחרונים 

לגבי הברכה 
ולגבי הנוסח 


המקור 
בתלמוד 
ירושלמי 
והמדרשים 


המקור בדברי 
'פרקי דרבי 
אליעזר' 


האם מברכים 
'בורא מאורי 
האש' במוצאי 
יום הכיפורים 


אוצר 


יד 


ובירושלמי (פיח היה) מבואר מעשה זה עם אדם הראשון ביתר פירוט, וזה 

לשון הירושלפ* יהבי לוי בשם רבי נזירה, שלשים יושש ‏ שעות 
שימשה אותה האורה שנבראת ביום הראשון, שתים עשרה בערב שבת, ושתים 
עשרה בלילי שבת, ושתים עשרה בשבת. והיה אדם הראשון מביט בו מסוף 
העולם ועד סופו, כיון שלא פסקה האורה התחיל כל העולם כולו משורר, 
שנאמר יתחת כל השמים ישרהו' (איוב מא ג), למי שיאורו על כנפות הארץ' 
(שם) כיון שיצאת שבת התחיל משמש החושך ובא, ונתיירא אדם ואמר אלו 
הוא שכתב בו יהוא ישופך ראש ואתה תשופנו עקב' (בראשית ג טו) שמא בא 
לנשכני, ואמר 'אך חשך ישופניי (תהלים קלט יא). אמר רבי לוי, באותה השעה 
זימן לו הקדוש ברוך הוא שני רעפין, והקישן זה לזה, ויצא מהן האור, הדא 
הוא דכתיב ולילה אור בעדניי (שם), ובירך עליה יבורא מאורי האשי. שמואל 
אמר, לפיכך מברכין על האש במוצאי שבתות, שהיא תחילת ברייתהי. בנוסח 
דומה הובא בבראשית רבה (פרשה יא אות ב, פרשה יב אות ו) ובמדרש תהלים 

(צב). 


מבואר בדברי הירושלמי והמדרשים שבריאת האש היתה על ידי אדם הראשון 
עצמו והוא גם בירך עליה. 


ובפרקי דרבי אליעזר (פ"כ) הובא בין השמשות של שבת היה אדם מהרהר 

בלבו, והיה אומר שמא הנחש שהתעה אותי יבא וישופני עקב, 
ונשתלח לו עמוד של אש ולשמרו ולהאיר לו מכל רע, ראה אדם עמוד של 
אש ושמח בלבו, ופשט את ידו לאור האש ואמר ברוך אתה הי אלהינו מלך 
העולם בורא מאורי האש, וכשהרחיק את ידיו מאור האש אמר עכשיו אני 
יודע שנבדל יום הקדש מיום החול, למה, שאין להבעיר אש ביום השבת, 
ובאותה שעה אמר ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם המבדיל בין קדש לחולי. 


מבואר שם שהאש הראשונה לא נבראה על ידי אדם הראשון, אלא, האש 

הראשונה היתה אש שעשה הקדוש ברוך הוא במוצאי שבת כדי 

לשמור את האדם מכל נזק, ועל אש זו בירך אדם הראשון את ברכת ‏ בורא 

מאורי האשי, ומאחר ואש זו נעשתה במוצאי שבת, ועל ידה ידע אדם הראשון 

שאסור להבעיר אש בשבת, ושכאשר יוצאת השבת מותר להבעיר, וידע על 

ידה>להבדיל. בי קודש לח ובירך המבהיל בין קודשי לתול,. לכן נתקן לברך 
ברכת המבדיל בין קדש לחול בכל מוצאי שבת. 


נמצא, שלדעת הבבלי אדם הראשון רק ברא את האש, לדעת הירושלמי הוא 
גם ברא את האש וגם בירך, ולדעת הפרקי דרבי אליעזר הוא רק 
בה 


ובגמרא בפסחים (שם) נחלקו האם מברכים על האור במוצאי יום הכיפורים, 

שרב יהודה בשם שמואל סבר שאין מברכין על האור אלא במוצאי 
שבת, הואיל ותחלת ברייתו הוא. ורבי בנימין בר יפת אמר בשם רבי יוחנן 
שמברכין על האור הן במוצאי שבת הן במוצאי יום הכפורים. והקשו מברייתא 
ששנינו 'אין מברכין על האור אלא במוצאי שבת הואיל ותחילת ברייתו הוא, 
וכיון שרואה מברך מיד. רבי יהודה אומר, סודרן על הכוס. ואמר רבי יוחנן, 
הלכה כרבי יהודה'. ותירצו, לא קשיא, כאן באור ששבת כאן באור היוצא מן 
העצים ומן האבנים. תני חדא אור היוצא מן העצים ומן האבנים מברכין עליו, 
ותני חדא אין מברכין עליו, לא קשיא, כאן במוצאי שבת כאן במוצאי יום 
הכפוריםי. וביאר רשיי (ד"יה באור) 'באור ששבת, שהיה בשבת שדלק היום, 
ומכל מקום ממלאכת עבירה שבת, שדלק בהיתר, כגון של חיה ושל חולה, 
או נר הדולק מערב יום הכפורים, מברכין אף במוצאי יום הכפורים, דההיא 
ברכה משום דדבר חידוש הוא לו, שלא נהנה מן האור היום. באור היוצא 
מהעצים, דנברא עכשיו, אין מברכין עליו במוצאי יום הכפורים, אלא במוצאי 

שבת, שאף הוא תחילת בריית אורי. 


מתבאר, שלדעת שמואל אין מברכים על האור במוצאי יום הכיפורים, וכן 

דעת רבי אבא בדעת רבי ותנן. ולאעת עולא, רבה בר בר הנה 
ורבי בנימין בר יפת בדעת רבי יוחנן, מברכים אף במוצאי יום הכיפורים. 
ומסקנת הסוגיא, שיש חילוק בין אור ששבת לאור שלא שבת, שבמוצאי שבת 


א. בדברי רמב"ן אלו מבואר, שההנאה מריח נחשבת הנאה הנכנסת לגוף. אולם בגמרא (ע"ז 
סו:) נחלקו אביי ורבא האם יש בריח ממשות או לא, אביי נוקט שיש בריח ממשות, יריחא 
מילתא היאי, ורבא נוקט שאין בריח ממשות, דיחא לאו מילתא היאי. והר"ן בחולין (לא: ד"ה 
אמר) מבאר את המחלוקת בין אביי לרבא, שלדעת אביי שאיפת הריח נחשבת כמו שתיה, 
ולדעת רבא שאיפת הריח אינה נחשבת כשתיה. ובשערי יושר (שער ג פרק כה) הביא את דברי 
הרין, ומבאר את דבריו, שאין חולק על כך שהנאת הריח היא איזה דבר שנכנס לגוף האדם, 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים 


מברכים גם על אור היוצא מעצים ואבנים, ובמוצאי יום הכיפורים מברכים רק 
על אור ששבת. 


ובירושלמי (שם) אחרי שמבואר שיש לברך ברכת בורא מאורי האש במוצאי 

שבת, מביא הירושלמי שיש לברך ברכה זו גם במוצאי יום 
הכיפורים, מאחר וביום הכיפורים נאסר השימוש באש, ויכבר שבת האור כל 
אותו היוםי, וכשחוזרים להשתמש שוב באור יש לברך על השימוש החדש. 


נמצא אם כן, שהברכה שנתקנה במוצאי שבת היא מחמת בריאתו במוצאי 

שבת או זכר לברכה שבירך על האש אדם הראשון]. והברכה שנתקנה 

במוצאי יום הכיפורים היא מצד ההנאה המתחדשת לאחר יום שלם שלא היתה 
אפשרות ליהנות מהאש. 


ב. גדר ומהות הברכה 


מצינו בדברי ההאשוניס ביאורים ישונים פמהות ברכה זו, הן ,בברכה כמוצאי 
שבת, יוהן: בברכה בכופת: קט פיפור; 


הרמב"ן (נא: דיה נ"ל) מאריך לבאר את מהות הברכה, ותחילה כתב הרמבין 

לבאר שברכה זו אינה מיברכות הנהניןי, שאם כן היה צריך לברך 
כל שעה ושעה, ולכן מבאר שברכות הנהנין מברכים רק על הנאה שנכנסת 
לגוף, כמו הנאה של אכילה או שתיה, שהמאכל והשתיה נכנסים לתוך הגוף 
ומהנים אותו, או אפילו על הנאה של ריח, מאחר והריח נכנס לגוף ודומה 
לאכילה ושתיה*. אבל על הנאה שלא נכנסת לגוף ממש, אלא הגוף נהנה ממנה 
מבחוץ, כגון רחיצת הגוף במים חמים או קרים, או שנשבה עליו רוח צוננת 
ביום חם, אין מברכים ברכת הנהנין3. והרי ההנאה שיש לאדם ממאור האש 
אינה הנאה פנימית, שהרי האש אינה נכנסת לתוך גוף האדם, אלא זו הנאה 
חיצונית, שיש לאדם הנאה מהאור שהאש מפיצה בחושך, ועל הנאה חיצונית 

כגון זו אין מברכים יברכות הנהנין. 


ומבאר הרמבין, שברכה זו היא אחת מיברכות השבחי, כמו ששנינו (נד.) יעל 

ההרים ועל הגבעות, ועל הימים, ועל הנהרות, ועל המדברות אומר 

ברוך עושה בראשיתי, וכן מצינו שמברכים בכל בוקר בתפלת שחרית "יוצר 

המאורותי, וגם היא ברכת השבח שמשבחים את הקדוש ברוך הוא על בריאת 

המאורות, וכן כאן בברכת בורא מאורי האש משבחים את הקדוש ברוך הוא 
על בריאת אור האש. ב 


וההגדרה בברכות אלו היא, שאין מברכים אותן כל שעה שרואים אותם או 

שנהנים מהם, שאם כן היה צריך לברך כל שעה ושעה, אלא 
הברכה והשבח הם בזמן שהדבר מתחדש אצל האדם, ולכן, על ההרים והגבעות 
וכדוי מברך רק אם רואה אותם לפרקים, והיינו פעם בשלושים יוםי. וברכת 
יוצר אור מברכים כל יום, מאחר והחמה מתכסה מהעין בלילה, ואין נהנים 
ממנה, וכשחוזרת להאיר בבוקר מן הראוי לברך עליה ברכת השבח, כמו כן 
בברכת מאורי האש, שהאש בלילה משמשת במקום המאורות ביום. ואם כן 
מן הדין היה לנו לברך על האש בכל לילה, מאחר ובמשך היום אין צורך באש 
כדי להאיר, וכשהשמש שוקעת ושוב יש צורך באש להאיר במקום המאורות, 
ועל זה יש מקום לברך ברכת השבח, אלא שאין זה נכון לומר שאין שימוש 
באש כלל במשך היום, שהרי גם אם אין צורך באש להאיר עדיין יש צורך 
להאיר מדי פעם במקומות חשוכים, וכן יש בה שימוש לצרכים אחרים כגון 

לבישול וחימום, לכן אין מברכין ברכת השבח על האש בכל לילה. 


אבל, במוצאי שבת ובמוצאי יום הכיפורים יש לברך ברכה זו, מאחר ובמשך 

השבת וכן במשך כל יום הכיפורים לא היתה אפשרות להדליק אש, 

וכל ההנאה מהאש היא רק מאש שהודלקה מבעוד יום אבל עיקר תשמישו 

הופסק באותו היום, לפיכך הפסקה זו נחשבת כיפרקיםי, ולכן יש לברך במוצאי 
שבת ויום הכיפורים. 


על פי ביאור זה, שברכת בורא מאורי האש במוצאי שבתות ויום הכיפורים 

אינה ברכת הנהנין אלא ברכת השבח, מוסיף הרמב"ן ומבאר את דברי 
הגמרא (נג:) שאמרו רב ורבי זירא שאין צורך לחפש נר כדי לברך עליו, אלא 
אם יש לו נר צריך לברך, ואם אין לו נר אינו צריך לברך, וצריך להבין מדוע 


וכל המחלוקת בין אבי לרבא היא רק האם אותו הדבר שנכנס לגוף ומהנהו נחשב כדבר שיש 
בו ממשות וש לו חשיבות, או שהוא כדבר שאין לו ממשות ואין לו חשיבות. 

ב. וכן הביאו תוספות (פסחים נג: דיה אין) בשם היר יוסף. 

ג. ראה שו"ע (אויח סיי רכח ס"א), ובמשנה ברורה (שם סקיב) בשם 'אחרונים', וכן מפורש ברמביים 
(ברכות פ"י הט" וזה לשונו יעל ההרים ועל הגבעות על הימים ועל המדברות ועל הנהרות אם 
ראה אחת מהן משלשים יום לשלשים יום מברך עושה בראשיתי. 
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אוצר 


אין צריך לחפש נר כדי לברך את הברכה שתיקנו כמו בברכת המצוות כשופר 

ולולב, אלא הביאור הוא שכשם שאין שום חיוב ללכת לראות הרים גבוהים 

כדי לברך בהפת השבה על ההריש, אלא הברכה נתקנה למי שרואה את ההר 

ואין חיוב ללכת לראות כדי לברך, כמו כן אין חיוב להביא נר כדי לברך, אלא 
מי שיש לו נר צריך לברך. 


הגמרא (פסחים נד.) מחלקת בין ברכת בורא מאורי האש של מוצאי שבת 

לברכת בורא מאורי האש של מוצאי יום הכיפורים, שבמוצאי שבת 
אפשר לברך על כל אור בכל צורה שהיא, ובמוצאי יום הכיפורים יש לברך 
רק על אור ששבת כל יום הכיפורים, והיינו, אש שהודלקה לפני יום הכיפורים 
ודלקה במשך כל היום כולו, ואין לברך על אש חדשה שיצרו אותה על ידי 
אבנים ועצים במוצאי יום הכיפורים. ומקשה הרמב"ן, שמאחר והתבאר שברכת 
השבח היא, ובכל מקום שהיה נעלם לזמן מסוים וחזר, מברכים עליו, וכגון 
בברכת יוצר המאורות שמברכים על המאורות שהיו ביום האתמול ונתכסו 
בלילה ושוב חזרו להאיר בבוקר, אם כן גם בברכת מאורי האש יש לברך יותר 
על אור שלא היה כלל בעולם במשך כל היום ועכשיו מתחדש, ומדוע לא 

יברכו על אור כזה במוצאי יום הכיפורים. 


ומבאר הרמבין, שברכת השבח נתקנה רק על דבר שקיים כל הזמן מבריאת 

העולם, אלא שנעלם מהרואה לזמן מסוים, כמו הרים גבוהים שקיימים 
מבריאת העולם ונמצאים כל הזמן, אלא שהאדם הרואה לא ראה אותם כל 
הזמן אלא רק לפרקים. אבל אור שמתחדש במוצאי שבת על ידי עצים ואבנים, 
אין זה אור שהיה קיים ונעלם, אלא אור חדש שנתחדש במוצאי שבת, ועל 
אור 6%% אין לברך כלל, ומה שמברכים עליו במוצאי שבת אינו אלא זכר 
ליצירה ראשונה וכמו בברכת החמה. לכן, במוצאי יום הכיפורים שכל הברכה 
היא רק מחמת שהיה אסור להדליק אור במשך כל היום, אין לברך על אור 
חדש כלל אלא רק על אור ישן שהיה דלוק מערב יום הכיפורים, ובו יש את 
השבח של דבר שהיה ונתעלם. ומה שבמוצאי שבת מברכים גם על אור חדש, 
זהו מאחר ובמוצאי שבת יש סיבה נוספת לברכה זו, כמבואר בגמרא 
ובמדרשים, שנתן הקדוש ברוך הוא בינה לאדם הראשון במוצאי שבת להוציא 
אור מאבנים, ומאחר וכך היתה הוצאת האור יש מקום לברך במוצאי שבת 

גם על אור חדש שיוצא בצורה זו. 


וכדעת הרמב"ן כתב גם הרא"ה (פסחים נג. דייה ת"ר), והריטב"א (פסחים נד. 

דיה אין) אכן נקט שם בתוך דבריו שיש צורך בשני הטעמים, ברכת 
השבח וזמן ברייתו, ולפי"ז יש לבאר מדוע תיקנו לברך במוצאי יום הכיפורים, 
והרי מוצאי יום הכיפורים אין זה זמן בריאת האש, ותירץ הריטב"א, יכיון דיום 
הכיפורים נקרא שבתון והוא גם כן דבר המתחדש לאדם שהרי נפסק הנאתו 
כמו ביום השבת אמרו לברך עליו, ומכל מקום לפי שאינם דומים בטעם אין 
דיניהם שוים, דאילו במוצאי שבת מברכין על האור היוצא מן העצים ומן 
האבנים לפי שהוא תחילת ברייתו, ואילו במוצאי יום הכיפורים אין מברכין 
אלא על אור שהודלק מבעוד יום ושבת'. נמצא, שגם לדעת הרי"ט והריטב"א 
עיקר תקנת הברכה היא מצד ברכות השבחי, והוסיפו לוזה במוצאי שבת גם 

את הטעם שבמוצאי שבת היתה בריאת האור. 


והנה, המאירי (נב: ד"ה זה נוקט אף הוא שברכה זו היא מברכות השבח, 

אבל דעתו בגדר ברכת השבח בברכה זו שונה מדעת הראשונים לעיל, 
וזה לשונו 'אלא שמכל מקום אתה למד שלא מטעם ברכת הנהנין אנו מברכין 
בורא מאורי האש כמו שחשבו רבים, אלא ברכת השבח ומטעם עיקר בריאתה 
שהיתה במוצאי שבתי. ומתבאר שאמנם הברכה היא מצד יברכות השבח' אבל 
השבח בברכה זו הוא על בריאתה במוצאי שבת דווקא, ולא על עצם בריאתה 
ואפשרות להשתמש בשימושיה. ועל פי הבחנה זו ממשיך המאירי להלן (נג: 
ד"יה פירשו) ומבאר את יסוד החילוק בין הברכה שנתקנה למוצאי שבת לברכה 
שנתקנה למוצאי יום הכיפורים, שטעם ברכת האור אינה שוה לשניהם, שעיקר 
תקנת הברכה על האור במוצאי שבת היא ברכת השבח על בריאתו במוצאי 
שבת, ולא מחמת שנאסר תשמישו כל השבת, ורק במוצאי יום הכיפורים 
תיקנו לברך מחמת איסור התשמיש שבו שנאסר יותר משאר ימים טובים. 


מדברי רבינו ירוחם (אדם וחוה נתיב יב חלק כ) נראה, שלדעתו תקנת הברכה 
היא רק זכר לבריאת האש במוצאי שבת, ואין בה חלק של ברכות 
השבח כלל, וכל שכן שאין בה חלק של ברכות הנהנין כלל. וכן מבואר בראייש 


ד. אמנם, יתכן גם שדעת הרשב"ם כדעת המאירי, שהתבאר לעיל שלדעת המאירי הברכה 
היא מברכות השבח, והשבח הוא על בריאת האש במוצאי שבת, ואם כן גם לדעת הסה בק 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים 


טו 


(פייח סוף סיי ג) שכתב שאין מחזרין אחרי ברכה זו 'לפי שברכה זו אינה אלא 
לזכר בעלמא שנברא האור במוצאי שבתי. וכלשון זו כתבו גם האבודרהם (סדר 
מוצאי שבת דייה גרסינן) והט (סי רחצ). 


והראש יוסף (נב: דייה והוי) כתב שמדברי השוע מוכח שלדעתו תקנת הברכה 
במוצאי שבת היא זכר לאדם הראשון, ותקנת הברכה במוצאי יום 
הכיפורים היא מצד האיסור שהיו אסורים כל היום. 


שנינו בגמרא (פסחים קו.) מי שלא הבדיל במוצאי שבת מבדיל והולך בכל 

השבת כולו. אמר רב יעקב בר אידי אבל לא על האור, ומבארים רשיי 

והרשביים (שם דייה אבל) שמי שלא בירך במוצאי שבת על האור אינו יכול לברך 
אחר כך במשך השבוע. ויש לבאר מדוע לא יברך אחרי מוצאי שבת. 


והרשב"ם כתב שאין מברכין בו אלא בליל מוצאי שבת הואיל ותחלת ברייתו 

הוא. וכוונתו שכעין מה שמצינו שמברכים רק במוצאי שבת ולא 

במוצאי יום הכיפורים יש ללמוד ענין נוסף מדברי הברייתא, שיש לברך את 

ברכת האור רק במוצאי שבת ולא בשאר ימי השבוע. ומתבאר מדברי הרשביים 

שדעתו כדעת הרא"ש וסיעתו שעיקר הברכה נתקנה זכר לבריאת האש במוצאי 
שבת, ולכן לדעתו אין לברך בימים אחרים, אלא רק במוצאי שבת'. 


ויש ראשונים אחרים שכתבו שברכת האש היא מברכות הנהנין, ואת קושיות 

הראשונים שאם כן יש לברך ברכה זו בכל פעם שנהנים מהאש, מתרצים 

הם באופנים שונים. ספר המאורות" (נג. דייה צריך) כתב שברכת האש היא 

מברכות הנהנין, ולא מברכים אותה כל פעם שנהנים מהאש מאחר והנאות 

האש לא פוסקות, ואין לברך ברכת הנהנין אם לא פסקה ההנאה הקודמת 

שמחמתה כבר בירכו, ולכן תיקנו לברך במוצאי שבת ובמוצאי יום הכיפורים 
שהיה זמן שלא נהנו מהאש, ושוב אפשר לברך על הנאת האש מחדש. 


אלא, שאם כן יש לבאר מדוע במוצאי יום הכיפורים אין לברך על אור חדש, 

הרי אם טעם הברכה הוא מצד ברכות הנהנין, במה שונה אור חדש 

מאור ששבת. ותירץ, שעל עצם ההנאה אין לברך באור חדש, מאחר וכדי 

לברך מחדש צריך שההנאה תפסיק, ואם ההנאה החדשה היא מדבר שלא היה 

בעולם, אין זה נחשב יהפסקי ושוב אין אפשרות לברך. ועל עצם החידוש 

במוצאי יום הכיפורים, לאחר שיום שלם נאסרו בשימושיו, גם אין מקום לברך, 
מאחר ועל ענין זה יוצא כבר בברכה של מוצאי שבת. 


נראה, שלדעת ספר המאורות, עיקר תקנת הברכה, הן במוצאי שבת והן 

במוצאי יום כיפור היא מצד ברכות הנהנין. אבל, בברכה של מוצאי 

שבת יש גם חלק של יברכות השבחי על שנאסר תשמישיו כל יום השבת 

והותר למוצאי שבת. לכן, לדעת המאורות במוצאי שבת יש מקום לברך גם 

על נר חדש, מצד יברכות השבחי, ובמוצאי יום הכיפורים יש לברך רק על נר 
ששבת מצד ברכות הנהנין. 


והנה, לעיל הובאו דברי הגמרא בפסחים (קו.) שאין לברך על האש אלא רק 

במוצאי שבת, ומי שלא בירך במוצאי שבת לא יכול לברך בשאר ימות 
השבוע, ונתבאר שדעת הרשב"ם שיש לברך רק במוצאי שבת מאחר וכל 
הברכה היא רק לזכר הבריאה הראשונה שהיתה במוצאי שבת. אבל, בספר 
יהמכתם' (שם דיה אבל) האריך בענין זה, והניח בפשטות שהברכה היא מברכות 
הנהנין, ולכן הקשה מדוע מי שלא בירך במוצאי שבת לא צריך לברך אחר 
כך בשאר ימות השבוע, הרי בכל ברכות הנהנין אסור ליהנות לפני הברכה, 
וכמו שאדם שאכל ולא בירך אינו יכול להמשיך לאכול ללא ברכה, כך גם כאן 
מי שנהנה מהאור ללא ברכה ודאי שצריך לחזור ולברך ואין לו ליהנות מהאור 
שוב ללא שיברך לפני הנאתו. והביא שהיה אפשר לומר שאין ברכה זו מברכות 
הנהנין, מאחר וברכות הנהנין הינם רק הנאות הנכנסות לגוף, והנאה זו אינה 
נכנסת לגוף. ודחה סברא זו, שאם כן מדוע מברכים במוצאי יום הכיפורים. 
לכן מסיק ה'מכתםי, שודאי שברכה זו היא מברכות הנהנין, ואין כוונת הגמרא 
בפסחים שמי שלא בירך במוצאי שבת לא יברך כלל עד מוצאי השבת הבאה, 
אלא כוונת הגמרא שמי שבירך את הברכה ללא שסידרה על הכוס, אינו יכול 
לברך שוב על הכוס, אלא ישוב ויברך על הכוס רק במוצאי השבת הבאה, 
אבל מי שלא בירך כלל, ודאי צריך לברך לפני שנהנה שוב מהאור. ובסוף 

דבריו כתב, שסברא זו כתב גם הראביד. 


מקום לברך על האש בשאר ימות השבוע אלא רק במוצאי שבת. 
ה. לרבנו מאיר ביר שמעון המעילי מנרבונה, רבו של רבינו מנות. 


דעת הרשב"ם 
כדעת הרא"ש 
וסיעתו 


דעת 'ספר 
המאורות' 
שברכת האור 
היא מ'ברכות 
הנהנין' 


החילוק לדעת 
ספר המאורות 
בין שבת ליום 
הכיפורים 


דעת ה'מכתם' 
שברכת האור 
היא מ'ברכות 
הנהנין' 


דעת הרשב"א 


ביאור המגן 
אברהם בדעת 
הרשב"א 


דעת הגינת 
ורדים 


הוכחה מדעת 
הכל בו 


סיכום שיטות 
הראשונים 
במהות הברכה 


אוצר 


טז 


נמצא, שדעת 'ספר המאורות' הימכתםי והראבייד שברכת האור היא מברכות 
הנהניןי. 


והנה, הרשב"א (שו"ת ח"א סיי קנט) נשאל מדוע תיקנו חזייל לברך דווקא על 

האור במוצאי שבת משום שזהו זמן בריאתו, ולא תיקנו לברך על כל 
דבר בעולם ביום בו הוא נברא. ותירץ השואל שכיון שבריאת האש היתה על 
ידי האדם, ראוי שהאדם יחזור ויברך על בריאתו, מה שאין כן בשאר ענייני 
העולם שנבראו רק על ידי הקדוש ברוך הוא ללא התערבות האדם. והרשב"א 
כתב שיש טעם טוב מזה, מחמת שהיו אסורים כל השבת בעשיית אש, כאשר 
חוזר להתירו במוצאי שבת והותר בעשיית האש ונחשב כאילו כעת נתחדש 
יש לברך עליו, שמטעם זה גם מברכים במוצאי יום הכיפורים. ומתבאר מכך 
שלדעת הרשב"א גם במוצאי שבת הברכה היא רק יברכת השבחי ולא זכר 

לאדם הראשון כלל. 


ולפי"ז חוזרת קושיית הרמב"ן שיש לברך רק על אור ששבת, כמו מסקנת 
הסוגיא בפסחים לגבי יום הכיפורים, ולא על אור חדש, שהרי ברכות 

השבק מברכים רקי על דבר שהיה כבר ,ונעלם "ורש ולאי על דבריחדש; ולפי 
=שהפוביין קושיא זו מתורצת, מאחר ולדעת הרמב"ן יש להוסיף גם את הטעם 

של זכר לאדם הראשון', ומחמת טעם זה יש לברך גם על אור חדש. אבל 
לפי דברי הרשב"א, שנוקט בפשטות שטעם הברכה הוא רק מצד ברכות 
השבח, יש להבין מדוע למסקנא מברכים במוצאי שבת גם על אור חדש. 


והנה, המגן אברהם (סיי רחצ סק"א) הביא את דברי הרשב"א הנ"ל, ונקט 

שלדעת הרשב"א עיקר הברכה נתקנה מחמת שתחילת בריאת האור 

היתה במוצאי שבת, ורק על השאלה מדוע לא מברכים גם על שאר הדברים 

מביום בו נבראו, מוסיף הרשב"א את הטעם שיש לברך מחמת שהיו אסורים 

בשבת ועכשיו במוצאי שבת חזרו להיתר הנאה, ונחשב הדבר כאילו התחדשה 
האש. 


נמצא, שלדעת המגן אברהם דעת הרשב"א הפוכה מדעת הרמביץן, שלרמבין 
עיקר תקנת הברכה היא מחמת האיסור שהיה בשבת, וכדין ברכות 

השבח, ונוסף גם חלק של זכר לאדם הראשון ולכן אפשר לברך על אור חדש. 

ולדעת הרשב"א עיקר התקנה היא זכר לאדם הראשון, ונוסף בזה גם הענין 
של ברכות השבח, יולכן ילא מברכים על כלידבך בקם בריאתה 


ובגינת ורדים (כלל גי סיי כה) על השאלה האם מותר ליהנות מהאור בקריאה 

לאור הנר קודם שיברך ברכת מאורי האש, נקט שראוי לברך ברכה 
זו מיד, שברכה זו כעין ברכות הנהנין, וכשם שאין נהנים בלא ברכה כך אין 
ראוי ליהנות מאור הנר בלא ברכה, ואע"ג שאינה כברכת הנהנין לגמרי שהרי 
אין מברכים עליה כל שעה שנהנים מאור הנר, מכל מקום יש בה גם ענין 
של הנאה מאחר וסוף סוף יש הנאה מהאור, ועוד, שברכה זו נתקנה כנגד 
ברכתו של אדם הראשון [כמו שמבואר במדרשים שהובאו למעלהן, וברכתו 
של אדם הראשון היתה מחמת ההנאה שנהנה מהאור, ואם כן גם הברכה 
שנתקנה לברך בכל הדורות יש לנו לעשות לגמרי כמותו. ומחמת סברא זו 

נקט היגינת ורדיםי שיש להימנע מהנאה מהאור לפני שמברכים עליו. 


משמע מדבריו שגם אם עיקר הברכה אינה מצד ברכות הנהנין, מכל מקום 
יש בברכה זו לכל הפחות חלק מסוים של ברכות הנהנין, ומחמת 
חלק זה לא ראוי ליהנות מאור לפני שמברכים עליו. 


ויש להביא סיוע לדבריו מדברי הכל בו (סיי מא דייה ובאגדה) וכפי שביאר האליהו 

רבה (סיי רחצ סיג בדבריו שיש לברך ברכות הנהנין על האש, אלא 

שיוצאים או בברכה הראשונה שמברכים במוצאי שבת או בברכת יוצר 

המאורות. אם כן, לדעת הכל בו יש חלק של ברכות הנהנין בברכה במוצאי 
שבת". 


נמצא, שנחלקו הראשונים ביסוד ברכה זו, ונאמרו בזה כמה שיטות: 


א. דעת הרמבין הראה והריטב"א שעיקר ברכה זו היא יברכת השבחי, שיש 
לשבח את הקדוש ברוך הוא על בריאת האש אחרי שנאסרה בהדלקה 


ו. ופן כתב הרשב"ץ (ג.). 

ז. ועל דברי היש אומרים שנפטר בברכת יוצר המאורות, תמה שם הגינת ורדים, שלא על 
סברתם, כיון שיוצר המאורות לא שייך אלא על מאורות השמים שנבראו מששת ימי בראשית, 
אבל ברכת אור הנר סיבתו בכך שאדם הראשון בירך על הנאתו. ובספר כנסת הגדולה (אוייח 
סיי תרצג) מיישב את דעת היש אומרים שנפטר בברכת יוצר המאורות', שכוונתם לבאר שמצד 
ברכות הנהנין יוצא ידי חובה בברכת יוצר המאורות, אבל מצד הברכה שתוקנה על עיקר בריאתו 
כעין ברכתו של אדם הראשון שמזה הטעם מברכים על נר חדש בודאי צריך לברך בנפרד, 
אלא שאז כבר אין חשש להנות לפני הברכה, מאחר וסייג זה שאין ליהנות ללא ברכה נאמר 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים 


במשך יום אחד, ורק לגבי האפשרות לברך על אש חדשה נוקטים את הטעם 
שהברכה היא לזכר האש שנבראה במוצאי שבת. 


לדעת המאירי שגדר ברכה זו היא יברכת השבחי, והשבח הוא על בריאת 
האש במוצאי שבת. 


ב. 


ה דעת ירבינו: יהנחם הראייש האפודוהם הטור הבית יוסף, שעיקר הברכה 
היא רק לזכר בריאת האש במוצאי שבת. 


ד. דעת הרשב"א [כפי ביאור המגן אברהפ] שעיקר הברכה נתקנה על בריאת 
האש במוצאי שבת [כעין דברי המאירי], וגם מחמת שהיו אסורים כל היום 


בהבערת אש [פעין דברי הרמבין, רק שהסדר הפוךן. 


ה. דעת ספר המאורות והמכתם שברכה זו היא מברכות הנהנין. 


3 הת הכל בו והגינת: ורדים שיש בברכת זו גם טסעם של ברכות הנהנ 
ועיקר הזבו בד שהוא כעין בראתן במובאי שבת. 


ג. גדר הברכה במוצאי יום הכיפורים 


התבאר לעיל (פרק א גדר ומהות הברכה), שבגמרא בפסחים גג: נד.) מבואר 

שיש חילוק בין ברכת בורא מאורי האש של מוצאי שבת לברכת 
בורא מאורי האש של מוצאי יום הכיפורים. אלא שבתחילת הסוגיא שם מבואר 
שנחלקו האם בכלל מברכים על הנר במוצאי יום הכיפורים, לדעת שמואל אין 
מברכים על האור במוצאי יום הכיפורים, וכן דעת רבי אבא בדעת רבי יוחנן. 
ולדעת עולא, רבה בר בר חנה ורבי בנימין בר יפת בדעת רבי יוחנן, מברכים 
אף במוצאי יום הכיפורים. וגם לדעת הנוקטים שמברכים על הנר אף במוצאי 
יום הכיפורים, יש חילוק בין מוצאי שבת למוצאי יום הכיפורים, שבמוצאי 
שבת מברכים גם על אור שהודלק במוצאי שבת, ובמוצאי יום הכיפורים לא 
מברכים על אור חדש שהודלק במוצאי יום הכיפורים אלא דווקא על אור 
שהודלק כבר מערב יום הכיפורים [או שהודלק ביום הכיפורים בהיתר, כגון 

לחולה או ליולדת. (רשיי שם דייה באור)]. 


וביאור המחלוקת הוא, שטעם הסוברים שאין לברך במוצאי יום הכיפורים 
מבואר בגמרא, שכל ענין הברכה הוא לברך דווקא במוצאי שבת 
שהוא זמן תחילת בריאתו, וממילא אין מקום לברכה זו במוצאי יום הכיפורים. 


וטעם הסוברים שיש לברך ברכה זו גם במוצאי יום הכיפורים לא התבאר 

בגמרא שם, ונאמרו בזה כמה טעמים בראשונים, רש"י (פסחים נד. דיה 
באור ששבת) מבאר שלדעה זו יש מקום לברכת הנר במוצאי יום הכיפורים 
מאחר וכל היום היו אסורים במלאכת האש, ולא היתה שום הנאה מאש במשך 
כל היום, וכאשר מתחילים ליהנות מחדש מהאש בלילה יש לברך. והרמביץ 
(נא: דיה ונ"ל) והמאירי (נד: דיה וזהו)" הוסיפו עוד טעם, שמאחר ולא נהנו 
מהאש כל היום יש לברך כדין ברכות השבח שמברכים על דבר שיש בו שבח 
אם לא ראוהו למשך זמן ושוב חזרו וראוהו, וכיון שלא נהנו מהאש כל היום 
נחשב הדבר שהאש הסתלקה וחזרה, לכן יש לברך עליה ברכת השבח. 
והרשב"א (שם דייה אר"י) מביא בשם הראב"ד ביאור נוסף, שברכה זו שמברך 
ביום הכיפורים היא מעין ברכת הבדלה, וזה לשונו 'שמברך לבורא יתברך 
שהבדיל לנו בין זה היום לשאר הימים, שכל היום היינו אסורים להשתמש בו 

ועכשיו אנו מותרין בויל. 


והנה הרמב"ם (שבת פכ"ט הכ"ז) פסק להלכה שמברכים במוצאי יום הכיפורים 

רק על אור ששבת ולא על אור חדש, וכתב ההגהות מימוניות ירבינו 

גרשון לא היה נוהג לברך על הנר במוצאי יום הכיפורים, אמנם נמצא בשם 

רבינו שמואל הלוי ורשיי בשם רבינו יעקב ביר יקיר כדברי רבינו המחבר, 
והטעם קל להבין, וכן עמא דברי. 


נמצא, שדעת רבינו יעקב ב"ר יקיר, רשיי, הרמביים ורבינו שמואל, שיש 
לברך על הנר במוצאי יום הכיפורים, מחמת הטעם שכל היום לא 


רק בברכות הנהנין, ומאחר וכלפי ההנאה נפטר כבר בברכת יוצר אור שוב אין מניעה ואין סיבה 
לא ליהנות גם לפני הברכה. 

ת. דבריהם הובאו לעיל, פרק בי גדר ומהות הברכה: 

ט. ויעוין בפרישה (סיי רצח אות א) שהקשה על דברי הראב"ד, שהרי גם במוצאי שבת יש את 
הטעם שמברכים מאחר וכל היום היו אסורים באש, ואס כן יעלה שלדעת הראב"ד טעם הברכה 
במוצאי שבת הוא רק מצד זכר לאדם הראשון'. אכן, מבאר הפרישה, שאפשר לומר שגם 
לדעת הראבייד מברכים במוצאי שבת מחמת הטעם שהיו אסורים כל אותו היום, אלא שבמוצאי 
שבת מברכים גם מחמת הטעם של זכר לאדם הראשוןי, ומחמת טעם זה אפשר לברך גם על 


מחלוקת 
בגמרא האם 
מברכים 
במוצאי יום 
הכיפורים 


ביאורי 
הראשונים 
בדעת 
הסוברים שיש 
לברך במוצאי 
יום הכיפורים 


יש שפסקו 
שאין לברך 
במוצאי יום 
הכיפורים 


הלכה למעשה 


שיטת חלק 
מהראשונים 
שאפשר לברך 
על אור שלא 
שבת מעמוד 
שני והלאה 


דעת הפוסקים 
שאין לברך על 
אור שלא 
שבת גם אחרי 
עמוד ראשון 


מה הדין אם 
חל יום 
הכיפורים 
בשבת 


דעת הפוסקים 


מדוע אין 
לחזר אחרי 
הברכה לדעת 
הרמב"ן 


אוצר 


נהנו מאור הנר, וכמו שנתבאר לעיל. ודעת רבינו גרשון' שאין לברך על הנר 
במוצאי יום הכיפורים, וכך נהג הוא הלכה למעשה. 


ולמעשה נפסק בפוסקים שיש לברך על הנר במוצאי יום הכיפורים, אבל 

רק על נר ששבת ולא על נר חדש, וכך נוקט השלחן ערוך (אוייח 

סיי תרכד סייד), וזה לשונו 'מברכים על האור, ואין מברכים במוצאי יום הכיפורים 
על האור שהוציאו עתה מן האבניםי. 


ובספר כל בו סיי ₪ הביא שיטה נוספת בברכת הנר במוצאי יום הכיפורים, 

שיש אומרים שאפשר לברך על נר שהודלק במוצאי יום הכיפורים 

מעצים ואבנים, ואפילו שאין במוצאי יום הכיפורים את הטעם שאז הוא תחילת 

בריאתו אלא רק את הטעם שיש לברך על התחדשות הנאתו, מכל מקום 

אפשר לברך על אור הנר אם אין זה האור הראשון, כגון אם מדליק את האש 

מאבנים, ולאחר מכן מעביר מהאבנים את האש לנר אחר, אפשר לברך על 
אותו הנר, שאז הברכה אינה על הוצאת האור אלא על ההנאה מהאור. 


והשלחן ערוך (שם) הביא דעת היש אומרים בכל בו בשם ייש אומריםי, וכן 

נקטו כמה אחרונים להלכה. אבל המגן אברהם (סק"0 כתב לעיין 
בסעיף הי, ובביאור הלכה (שם דיה וי"א) מבאר את כוונתו, שבסעיף הי כתב 
השולחן ערוך 'שאין מברכים במוצאי יום הכיפורים אלא על האור ששבת 
מבעוד יום ממש, או על האור שהודלק ממנו', משמע שדעת השולחן ערוך 
שאין לנקוט להלכה כדעת הייש אומריםי שמקילים לברך גם בנר שלא שבת 
מעמוד שני ואילך, אם כן יש להחמיר ולברך רק על נר ששבת. וכיון שהדעה 
הפשוטה בשולחן ערוך היא דעת הרמב"ן שהובא לעיל, וכן נקטו עוד הרבה 
ראשונים, ומאידך לא נמצאו עוד ראשונים שמקילים מעמוד שני ואילך חוץ 
מאותם ייש אומריסי שמביא הכל בו, וגם כמה אחרונים'* נקטו שיש להחמיר 
כדעת אותם ראשונים, לכן נוקט המשנה ברורה שאין להקל בזה כלל, והאריך 
שם לבאר שגם הרמיא מודה לדין זה שאין לברך כלל על אור חדש, כי אם 

על אור ששבת, ואין להקל אפילו בעמוד שני. 


ואם חל יום הכיפורים בשבת, כך שמוצאי יום הכיפורים הוא גם מוצאי שבת, 

יש מקום לדון שיהיה אפשר לברך גם על נר חדש, כיון שסוף סוף יש 

גם את הטעם של מוצאי שבת שאז היתה תחילת בריאתו, וכך הביאו הריטב"א 

בפסחים (שם) בשם הרא"ה, הפואירי (נג;:דייה פירשו) ואבודרהם (שדר מוצאי שבת, 

דייה גרסינן). ועוד הביא הריטב"א שם בשם הריט שאם אפשר לברך על אור 
ששבת ולצאת ידי שניהם, עדיף. 


ולהלכה, המגן אברהם (שם סק" כתב שמשמע בשלחן ערוך שאין לברך 

על אור חדש אפילו במוצאי יום הכיפורים שחל במוצאי שבת. 

והמשנה ברורה (שם סקיז) כתב להכריע שמותר מעיקר הדין לברך גם על אור 

חדש, אבל מנהג העולם להחמיר, ועל כל פנים בנר שהדליקו מן האור ההוא 
בודאי יש להקל. 


ד. אם מחזרים אחרי נר להבדלה 


אמרו בגמרא (נג:) 'אמר רב יהודה אמר רב, אין מחזרין על האור כדרך 

שמחזרים על המצות. אמר רבי זירא, מריש הוה מהדרנא, כיון 

דשמענא להא דרב יהודה אמר רב אנא נמי לא מהדרנא, אלא אי מקלע לי 

ממילא מבריכנאי. ומפרש רשיי (דייה אין מחזרין) 'אם אין לו אור אין צריך לחזר 
אחריוי. 


וכתב הרמב"ן (שם) שאפילו שלשיטתו ברכת הנר היא ברכת השבח, מכל 

קום אין טעם לחזר אחרי ברכה זו, שהרי גם אחרי שאר ברכות 
השבח אין דין לחזר, שלא נאמר בשום מקום שיש דין ללכת לראות את 
המקומות המחייבים ברכת הראיה, כדי לברך ברכת השבח, והוא הדין בנר אין 
צורך לחפש נר כדי לברך ברכת השבח. והשיטה מקובצת מביא בשם הראב"ד 
שהחידוש של הגמרא כאן הוא שאפילו שברכה זו היא כברכת השבח והיה 


נר חדש, ולא רק על אור ששבת, ומאחר ולמסקנת הסוגיא וכן להלכה מברכים במוצאי שבת 
גם על נר חדש, נקט הראב"ד את הטעם של "זכר לאדם הראשון', אבל לעולם גם הוא מודה 
שגם במוצאי שבת הברכה היא גם מטעם שהיו אסורים כל אותו היום. ויעוין עוד להלן [פרק 
די מחזרים או אין מחזרים] בביאור דעת המגן אברהם החולק על הפרישה בהבנת דברי הראביד. 
י. יתכן שהכוונה לרבינו גרשום מאור הגולה. 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים יז 


אולי מקום לומר שיש לחזר אחרי ברכה זו, מכל מקום אין לחזר אחריו כדי 
לברך עליו. והסיבה שאין לחזר לדעת הראב"ד היא מן הסתם כמו הסיבה 
שנוקט הרמב"ן, שאין מקום גם לחזר אחרי ברכות השבח. 


ולדעת הנוקטים שעיקר ברכה זו היא לזכר האור שנברא במוצאי שבת, כתב 
קקָא"ש (פ"ח סיי ג) שגם אין מקום לחזר אחריה, כיון שאין מחזרים 


על ברכה שכל כולה נתקנה רק לזכרון בעלמא, וכן נקט הט"ז (סיי רחצ סק"א) 
וכן הביא המשנה ברורה (סק"ג). 


ובמוצאי יום הכיפורים, הביא הרשב"א (נג: דיה אר"י) שדעת הראב"ד היא 

שצריך לחזר אחרי נר, שהרי דעתו [כפי שהתבאר לעיליי] שעיקר 

הברכה במוצאי יום הכיפורים היא משום ההבדלה שבין האיסור השתמשות 

שהיה באותו יום להיתר השתמשות, ושוב כשם שיש לחזר אחרי מצות הבדלה 

כך יש גם לחזר אחרי נר להבדלה. והמאירי (שם) חולק שאין מקום לחזר אחרי 

ברכה זו כלל אפילו במוצאי יום הכיפורים, אמנם התפשט המנהג לחזר אחריה 
במוצאי יום הכיפורים. 


ובשולחן ערוך (סיי רחצ סיא) מובאת דעת הסוברים שיש לחזר במוצאי יום 

הכיפורים כדעת ייש אומריםי, והימגן אברהם' (סקיב) מבאר שלדעת 

היש אומרים הנ"ל יש להבדיל את יום הכיפורים משאר ימים טובים שהותרה 

בהם ההשתמשות בנר [וכדעת הראב"ד הנ"לן, ומאחר והברכה היא כברכת 
הבהלה ישי לחוה אחר נר לברכהז 


אולם, המשנה ברורה (שער הציון אות ב) הביא שהפרישה והגר"א ביארו באופן 

אחר, שלדעת הייש אומרים' צריך לחזר אחרי נר במוצאי יום הכיפורים 
מאחר ואין מברכים אלא על אור ששבת ויש בה שייכות להבדלה, שכל היום 
היו אסורים בשימוש מאש ועכשיו מותרים. וכוונת השער הציון לדברי הפרישה 
(שם אות א) שהביא את דעת הראב"ד המבוארת בדברי הרשב"א (פסתים נד: 
דיה אר"י) שהברכה שמברכים במוצאי יום הכיפורים היא מעין ברכת הבדלה, 
והקשה, שהרי גם במוצאי שבת יש את הטעם שמברכים מאחר וכל היום היו 


רק מצד שכר לאדם הראשון'. ומבאר הפרישה, שאפשר לומר שגם לדעת 
הראבייד מברכים במוצאי שבת מחמת הטעם שהיו אסורים כל אותו היום, 
אלא שבמוצאי שבת מברכים גם מחמת הטעם של יזכר לאדם הראשון', 
ומחמת טעם זה אפשר לברך גם על נר חדש, ולא רק על אור ששבת, ומאחר 
ולמסקנת הסוגיא וכן להלכה מברכים במוצאי שבת גם על נר חדש, נקט 
הראבי"יד את הטעם של "זכר לאדם הראשון', אבל לעולם גם הוא מודה שגם 
במוצאי שבת הברכה היא גם מטעם שהיו אסורים כל אותו היום. ומבאר 
השער הציון, יש לחזר אחרי נר במוצאי יום הכיפורים מאחר ובמוצאי יום 
הכיפורים סיבת הברכה היא רק מצד ההבדלה בין הזמן האסור לזמן המותר. 


אבל, בדברי המגן אברהם, שמבאר שההבדלה היא בין כל הימים טובים 

שמותרים בהבערה, ליום הכיפורים שהוא יוט ואסור בהבערה, נראה 
שהבין בדברי הראב"ד שבמוצאי שבת לא מברכים על ההבדלה בין זמן האיסור 
לזמן ההיתר, אלא רק זכר לאדם הראשון, ומאחר וטעם זה לא שייך לגבי יום 
הכיפורים, נקט הראבייד שבמוצאי יום הכיפורים לבד מברכים על ההבדלה בין 
זמן האיסור לזמן ההיתר. אלא שאם כן קשה קושיית הפרישה שטעם זה נכון 
גם לגבי מוצאי שבת, על זה מבאר המגן אברהם שלדעת הראב"ד ההבדלה 
היא בין יו"ט ליום הכיפורים ולא בין יום הכיפורים לימי החול, וטעם זה הרי 
לא שייך בשבת, ועולים דברי הראב"ד שפיר, שבמוצאי שבת מברכים רק זכר 
לאדם הראשון, ובמוצאי יום הכיפורים מברכים להבדיל בין יו"ט ליום הכיפורים. 


ובמוצאי ימים טובים [אם חלו בחולן הכל מודים שאין מברכים על הנר, 

כיון שאין אחד הטעמים שייך למוצאי יום טוב, שהרי האש לא 

נבראה במוצאי יוייט, ובהנאתה היו מותרים, שהרי ביוט מותר לבשל ומותר 

להעביר אש מאש לצורך 'אוכל נפשי, לפיכך אין מברכים על הנר כלל במוצאי 
ו 


יא. שו"ע הרב (ס"ה), וביאור הגר"א (שם). 

יב. בפרק גי גדר הברכה במוצאי יום הכיפורים. 

יג. דבריו הובאו לעיל [כלפי דברי הראב"ד] ריש פרק גי בנידון יביאורי הראשונים בדעת 
הסוברים שיש לברך במוצאי יום הכיפוריםי בהערה שם. 

יד. ואם חל יוט בשבת, מברכים על הנר במוצאי יו"ט מדין מוצאי שבת. 


לדעת הרא"ש 
וסיעתו 


האם מחזרים 
במוצאי יום 
הכיפורים 


ביאור המגן 
אברהם בדעת 
הסוברים שיש 
לחזר במוצאי 
יוס הכיפורים 


ביאור 
הפרישה 
והגר"א בהנ"ל 


אין מברכים 
במוצאי ימים 
טובים 


זמן הברכה 
משתחשך 


מחלוקת 
בגמרא אם 
צריך לברך 
דווקא על 
הכוס 


להלכה נפסק 
שיש לסדר 
הברכה על 
הכוס 


דין מי שאין 
לו כוס 


מחלוקת 
הפסוקים 
מדוע צריך 
לברך על הנר 
לפני קריאת 
מגילת 'איכה' 


מחלוקת הס"ז 
ומהריי 
מברונא 
במקום שאין 
אפשרות לברך 
על הכוס 


אוצר 


יח 


ה. זמן הברכה וצורתה 


שנינו בתוספתא (פיה הל"א) 'מאימתי מברך עליו משתחשן, לא ברך 

משתהשך מברך כל הלילה, לא ברך כל הלילה אין מברך מעתהי. 
ומבואר שזמן ברכת יבורא מאורי האשי הוא בלילה, משתחשך, וכך הביאו 
להלכה הירוקח' (סיי שנו הלכות הבדלה, ד"יה בפרקי) והרשב"א (שויית ח"א"טיי תשלט). 


ובגמרא (פסחים נד.) הובאה ברייתא שנחלקו אימתי וכיצד מברכים, וזה לשונה 
/ יוכיון שרואה מברך מיד, רבי יהודה אומר סודרן על הכוסי. והיינו 
שלדעת תנא קמא מיד כאשר רואה אש צריך לברך, ולדעת רבי יהודה צריך 
להמתין ולסדר את הברכה על כוס של הבדלה. והנפקא מינה היתה בזמנם 
שהיו הולכים להתפלל בבית הכנסת תפילת ערבית של מוצאי שבת, ואחרי 
אמירת י'ברכו את ה' המבורך' היו מדליקים את הנרות להאיר את בית 
הכנסתל'י, שלדעת תנא קמא צריכים לברך מיד [וגם אם אי אפשר לברך בתוך 
התפילה יהיו חייבים לברך מיד בסיום התפילה], ולדעת רבי יהודה אין כל 
מניעה להשתמש באור הנרות בשעת התפילה ולברך לאחר מכן בשעת ההבדלה 
על הכוס. 


ובגמרא שם הובא שרבי יוחנן פסק שהלכה כרבי יהודה, שמברכים ברכת 

הנר על הכוס. עוד מביאה שם הגמרא ירבי מפזרן, רבי חייא מכנסן. 
אמר רבי יצחק בר אבדימי, אף על פי שרבי מפזרן, חוזר וסודרן על הכוס, 
כדי להוציא בניו ובני ביתוי. ומפרש רשיי (שם) 'רבי מפזרן, רבי כשראה אור 
מברך עליו מיד, וכשמביאין לו בשמים לסוף שעה מברך עליהן. מכנסן, על 
הכוס, כמו שאנו עושין'. מתבאר שדעת רבי חייא היתה שיש לברך על הכוס, 
וגם רבי שהיה מברך מיד היה חוזר שוב ומברך על הכוס כדי להוציא את בני 

ביתו. 


וכן נקטו הפוסקים להלכה, הרמב"ם (שבת פכ"ט הכיד) והטושו"ע (או"ח סי רצו 
ס"א), שסדר ההבדלה הוא יין בשמים נר והבדלה, והיינו שיש לסדר את 
ברכת הנר על הכוס. 


ומי שאין לו עתה כוס לסדר עליה את הברכות, מביא הטור (אוייח סי רחצ) 

בשם רב האי גאון שצריך לברך מיד כרואה אש ונהנה ממנה, וכך הביא 

הרמיא להלכה (שם ס"א). והמשנה ברורה שם (סק"ד) הביא מרבי עקיבא איגר 

(גליון שולחן ערוך שם) שאם משער שעוד יהיה לו כוס להבדלה בלילה, ורוצה 

ללמוד עוד קודם לכן, עדיף שילמד ללא שיברך על הנר, ואחר כך יברך על 
הנר יהד /עם ההפדלו על הפוס 


ומצינו נפקא מינה בענין זה לכמה דינים. הטור בהלכות תשעה באב (או"ח 

סיי תקנו) מביא בשם הבה"ג שאם חל תשעה באב ביום ראשון, כך 

שמוצאי שבת הוא ליל תשעה באב, אפילו שלא מבדילים על הכוס [כיון 

ששרויים בתענית], מכל מקום צריכים לברך על הנר, והבית יוסף שם הביא 
כך להלכה מכמה ראשונים, וכן הביא להלכה בשו"ע (שם ס"א). 


וכותב האבודרהם (הובא שם בבית יוסף) שיש לברך על הנר לפני שקוראים 

איכה. ובטעם דין זה נחלקו הפוסקים, מהר"י מברונא (שו"ת סי טח 

נוקט שעיקר הברכה היא מחמת ההנאה שרוצה ליהנות מהנר ולקרוא לאורו 

את המגילה, אבל הט"ז (שם סק"א) נקט שעיקר הטעם הוא משום שבמגילת 
איכה (ג ו) כתוב יבמחשכים הושיבני כמתי עולסי. 


נמצא, שנחלקו מהר"י מברונא והט"ז האם צריך לברך על הנר לפני שנהנים 

ממנו במקום שאין אפשרות לסדרו על הכוס, לדעת מהר"י מברונא 
צריך לברך, ולדעת הט"ז נראה בפשטות שאין צריך לברך, שאם היתה דעתו 
של הט"ז שצריך לברך לא היה צריך ללמוד שיש לברך לפני קריאת איכה 
מהפסוק יבמחשכים הושיבניי, אלא היה מבאר באופן פשוט שאין ליהנות מאור 
הנר לפני ברכה, ואפילו שאי אפשר לסדר את הברכה על הכוס בתשעה באב, 
מפני שאין מבדילין על הכוס, מכל מקום יש לברך על הנר, ומכך שהט"ז לא 


טו. יעויין ברמ"א (או"ח סיי רצט ס"י) שמביא שהיה מנהג להדליק את הנרות במוצאי שבת מיד 
לאחר אמירת ‏ ברכוי, ועוין שם בט"ז (סק"ט) שהביא שהבית יוסף והלבוש תמהו על מנהג זה, 
שמאחר ועדיין לא הבדילו אין להדליק נרות כלל, ויעוין שם במשנה ברורה (ס"ק לט) שנקט 
שגם הרמ"א התיר זאת רק אם הבדילו על ידי אמירת יברוך המבדילי קודם שהדליקו את 
הנרות. ועל כל פנים, הן אם הבדילו לפני ההדלקה והן אם לא, בודאי לא היו מברכים על הנר, 
מאחר ולהלכה נפסק שיש לסדר את ברכת הנר על הכוס, כמו שיבואר מיד להלן [ויעוין להלן 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים 


ביאר כך מוכח שלדעתו רק בתשעה באב יש לברך על אף שלא מסדרים על 
הכוס, אבל במקומות ובזמנים אחרים אין חיוב לברך. 


כתב הראב"ד בספר תמים דעים (סיי קעד) לגבי קריאת מגילת אסתר בליל 

פורים שחל להיות במוצאי שבת שיש לברך על הנר קודם קריאת 

המגילה. והכל בו (סי מא, הו"ד בבית יוסף או"ח סוף סיי תרצג) הביא שנחלקו האם 

מותר ליהנות מהנר ללא ברכה, יש הסוברים שאפשר ליהנות מהנר ללא ברכה, 

כיון שכבר יצאו ידי חובה בברכת ייוצר המאורות' [הנאמרת בתפלת שחרית], 

ויש חולקים וסוברים שאין ליהנות מאור הנר ללא ברכה, כך דעת הראב"ד 
וכך נושהיגם דעת הכל בו. 


ולהלכה כתב הרמ"א (שם ס"ד) שאפשר לקרוא את המגילה ללא שיברך 
קודם על הנר. והפרי חדש (שם) כתב שאין לנהוג כדברי הרמ"א 

אלא צריך להבדיל קודם, והברכי יוסף (שם) הביא שכן כתבו עוד אחרונים, 

ונקט שאין צריכים להבדיל ממש קודם קריאת המגילה, אלא מספיק לברך 
עלאהנר בלפד קודם הקריאה, וכפשטות דבּרי הכל בו. 


הגינת ורדים (שו"ת או"ח כלל ג סי כה) נשאל האם מותר ללמוד לאור הנר 

לפני שמברכים עליו, בתשובה לשאלתם מביא הגינת ורדים את דברי 
התוספתא שיש לברך משתחשך, ומדקדק שיש לברך בזמן המוקדם ביותר, 
שהרי מעיקר הדין צריך לברך משתחשך ורק אם לא בירך מברך כל הלילה. 
ועוד הוסיף שם, שיש בברכה זו גם קצת ענין של ברכות הנהנין מאחר 
ולמעשה נהנין מהאור, ועוד שהברכה נתקנה בדומה לברכתו של אדם הראשון, 
ואדם הראשון בירך על הנאתו מהאור, כמו שמבואר במדרשים [שהובאו 
למעלה], ושוב צריך לומר שגם הברכה שנתקנה על הנר היא קצת מעין ברכות 
הנהנין, ואם כן אין ראוי ליהנות מהאור בלא ברכה. וסיים את תשובתו, שעל 
ברכה זו גם נאמר 'חביבא מצוה בשעתהי, לכן יש להקפיד לברך מיד 

משתחשך. 


והנה, הכל בו סיי מא) דן מדוע לא מברכים על האש בכל ימות השבוע, 

והביא טעם שאינו צריך לברך עליו, לפי שכבר נפטר ביוצר המאורות. 

והגינת ורדים דחה זאת, מאחר וברכת "יוצר המאורות' נתקנה על המאורות 

שנבראו בששת ימי בראשית, והאש הרי לא נבראה בששת ימי בראשית אלא 

על ידי אדם הראשון במוצאי שבת, ואם כן ודאי שיש להחמיר ולא ליהנות 
מהאש לפני ברכה. 


אולם, הכנסת הגדולה (או"ח סיי תרצג) הביא את הטעם שהובא בכל בו, וביאר 

שמצד ההנאה שיש מאור הנר יוצאים ידי חובה בברכת יוצר המאורות, 
וכל שנשאר לברך הוא רק מצד זכר לברכתו של אדם הראשון [כמו שהתבאר 
למעלה באריכות], ושוב אין מניעה כלל מלהנות מהנר גם קודם ברכה, מאחר 
ואין בחלק זה שייכות לברכות הנהנין, ורק בברכות הנהנין נאמר דין זה שאין 
להנות בלא ברכה. אבל, למסקנא נקט שבפורים שאפשר לברך אחרי קריאת 
המגילה על הכוס, עדיף להמתין עד אחרי קריאת המגילה ולסדר את הברכה 
על הכוס, כסדר שתיקנו חכמים. ובתשעה באב שממילא אי אפשר לסדר על 

הכוס ראוי יותר לברך לפני קריאת המגילה. 


והפרח שושן (שו"ת או"ח כלל ג סיי ב) הביא את הדעות החלוקות, ונקט שנראה 

בדברי הכל בו שאין ליהנות מהנר לפני שיברך. עוד הביא שם 

באריכות סתירות בדעת הבית יוסף, אם דעתו שאין ללמוד ללא ברכה, או 

שיש להקל. ולמסקנא נקט שיש להחמיר בזה, ולא ללמוד לאור הנר לפני 
sl‏ לי 


ואם נאנס ולא ברך מיד בתחילת הלילה, יכול לברך כל הלילה. אבל אם לא 

ברך עד הבוקר, אינו יכול יותר לברך, כפי שמבואר בגמרא (פסחים קו.), 

והרשבים (די"ה אבל) הוסיף טעם, שמאחר ועיקר הברכה נתקנה זכר לבריאת 

האש שהיתה במוצאי שבת, אין טעם לברך ברכה זו ביום אחר. וכך פסקו 
להלכה הרמבים (שבת פכיטה"ד): והשריע (אויה סי כצט :סו 


האם להלכה מותר ליהנות מהנר קודם ברכה], ומאחר ומן הסתם כך היו עושים גם בזמן חז"ל, 
שהיו מדליקים נרות בבית הכנסת לפני שברכו על הנר, היה בזה נפקא מינה בין תנא קמא 
לרבי יהודה, שלתנא קמא צריך לברך מיד, ולרבי יהודה אפשר להמתין עד הברכה על הכוס. 
טז. ויעוין שם, בתשובת הגינת ורדים והפרח שושן [הפרח שושן הוא תלמידו של הגינת ורדים], 
שנחלקו אם יש להתיר להדליק אש לצורך עישון טבק וישתית עשןי כלשונם] לפני ברכת הנר, 
לדעת הגינת ורדים יש להתיר, ולדעת הפרח שושן יש לאסור. 


מחלוקת 
הראשונים אם 
צריך לברך על 
הנר לפני 
קריאת 
המגילה 
בפורים שחל 
במוצאי שבת 


מחלוקת 
הפוסקים 
בהנ"ל 


דעת הגינת 
ורדים שאין 
ליהנות מהאש 
ללא ברכה 


לדעת הכנסת 
הגדולה מותר 
ליהנות מהאש 
ללא ברכה 


הכרעת הפרח 
שושן בהנ"ל 


מה הדין אם 
לא ברך 
בתחילת 
הלילה ומה 
הדין אם לא 
ברך בלילה 
כלל 


לדעת רבא 
נחלקו בית 
שמאי ובית 
הלל על 
הנוסח 'בורא' 


לדעת רב 
יוסף 'בורא' 
משמע לשון 
עבר 


לדעת רב 
יוסף מחלוקת 
בית שמאי 
ובית הלל רק 
על נסוח 
'מאור' 
ו'מאורי' 


דעת רשיי 
והמאירי 
בביאור סוגי 
המאורות 
באש 


דעת הראב"ד 
בביאור סוג 
המאורות 


קושיית 
השיטמ"ק על 
דברי רב יוסף 


תירוץ 
התוספות 
הרא"ש 


אוצר 


ז. נוסח הברכה 


שנינו במשנה שנחלקו בית שמאי ובית הלל מהו נוסח ברכת הנר יבית שמאי 
אומרים שברא מאור האש, ובית הלל אומרים בורא מאורי האשי 


בדברי המשנה מתבארים שני חילוקים בית בית שמאי לבית הלל, לבית 
שמאי יש לברך יבראי ולבית הלל יבורא', לבית שמאי יש לברך 
ימאורי ולבית הלל 'מאוריי. 


ונחלקו בגמרא (נב.) במה נחלקו בית שמאי ובית הלל, לדעת רבא המחלוקת 

של בית שמאי ובית הלל היא לגבי הנוסח יבוראי או יבראי, לדעת 
כולם אפשר לברך יבראי כי לשון זו היא לשון עבר, וכמו שמפרש רשיי (דייה 
דברא) 'דברא משמע לשעבר ויפה לאומרו שעל בריית האור שברא בששת ימי 
בראשית משבחין אותו לפי שבמוצאי שבת נבראי. אבל ביבוראי נחלקו, לדעת 
בית שמאי יבוראי הוא לשון הוה או עתיד, ולשון זו אינה שייכת על האש 
שכבר נבראה בששת ימי בראשית, וכמו שמפרש רשיי (ד"ה בורא) יבורא, דבר 
שהוא בורא תמיד, והא לא שייכא הכא שהרי כבר נבראי. ולדעת בית הלל 

גם יבוראי משמע לשון עבר לכן אין מניעה לברך יבורא מאורי האשי. 


על ביאור זה מקשה רב יוסף שישנם כמה פסוקים בהם מוכח שיבוראי משמע 

לשון עבר, שהרי כתוב (ישעיה מה ז) יוצר אור ובורא חשךי, והכל מודים 
שהחשך נברא בששת ימי בראשית, ומכל מקום כתוב עליו לשון 'בוראי. וכן 
כתוב (עמוס ד יג) יוצר הרים ובורא רוחי, וגם בזה אין חולק שהרוח נבראה 
בששת ימי בראשית ומכל מקום נאמר עליה לשון יבוראי. וכן נאמר (ישעיה 
מב ה) 'בורא השמים ונוטיהםי, וגם בזה אין חולק שהשמים נבראו בששת ימי 
בראשית ומכל מקום נאמר עליהם לשון יבוראי, מוכח מכל הפסוקים הללו 
שיבוראי הוא לשון עבר, ואם כן לא יתכן לבאר שלדעת בית שמאי לשון זו 

היא לשון הוה או עתיד. 


מחמת קושיות אלו חולק רב יוסף על רבא, ונוקט שאין מחלוקת בין בית 

שמאי לבית הלל בנוגע לנוסח יבראי או יבוראי, אלא לדעת כולם גם 

יבוראי משמע לשון עבר, אבל נחלקו לגבי הנוסח 'מאורי או 'מאוריי 'אלא 

אמר רב יוסף, בברא ובורא כולי עלמא לא פליגי דברא משמע, כי פליגי 

במאור ומאורי, דבית שמאי סברי חדא נהורא איכא בנורא, ובית הלל סברי 

טובא נהורי איכא בנורא. תניא נמי הכי, אמרו להם בית הלל לבית שמאי 
הרבה מאורות יש באורי. 


ומפרש רשיי הרבה מאורות, שלהבת אדומה לבנה וירקרקתי, דהיינו לדעת 

בית שמאי יש רק סוג אור אחד באש, לכן צריך לברך 'מאורי, ולדעת 

בית הלל יש כמה סוגי אור באש לכן ראוי לברך 'מאוריי. והימאיריי מוסיף 

בביאור זה טעם ישראש השלהבת מאיר בלובן ושיפוליו בצבע תכלת וגחלתו 
באודםי. 


השיטמ"ק מביא את דברי הראב"ד שמבאר באופן אחר, שבית שמאי נקטו 

שיש רק אור אחד באש לכן יש לברך עליו 'מאורי, ולדעת בית 

הלל אפילו שיש רק אור אחד באש מכל מקום מאחר והאש משמשת להרבה 
דברים יש לברך עליה בלשון רבים. 


ולדעת רב יוסף שמבאר שנחלקו רק לגבי נסוח 'מאורי או 'מאוריי, הקשה 

בשיטה מקובצת (שם) שהרי במשנה עצמה מבואר שנחלקים הם גם 

לגבי הנוסח יבראי או יבוראי, שהרי במשנה כתוב יבית שמאי אומרים שברא 

מאור האש, ובית הלל אומרים בורא מאורי האשי, ואם מבואר במשנה שנחלקו 
גם לגבי 'ברא' או בוראי כיצד מבאר רב יוסף שלא נחלקו בדין זה. 


בתוספות הרא"ש (דיה בברא), כתב שלדעת רב יוסף מאחר ולא נחלקו בית 

שמאי ובית הלל בנוסח יבראי או יבורא', אזי כל אחד אמר כפי 

שהיה רגיל. נראה בפשטות שכוונתו לבאר שאין כאן מחלוקת בין בית שמאי 

לבית הלל על הנוסח בורא או ברא, אלא שכששנו את המשנה ורצו לבאר 

שיש מחלוקת ביניהם לגבי 'מאורי או 'מאוריי היו צריכים לומר את כל הברכה, 

ואמרו אותה כפי שהיו רגילים, כך יצא שבית שמאי אמרו יבראי ובית הלל 
אמרו יבוראי, אבל לעולם אין ביניהם מחלוקת בנושא זה כלל. 


יז. ולדעת הגר"א, שיש חילוק בין האש היסודית שהיתה בריאתה על ידי הקדוש ברוך הוא 
לאש הממשית שנוצרה על ידי אדם הראשון במוצאי שבת שהיא האש שנוצרת כל הזמן מחדש, 
יתכן שגם מי שטעה ואמר יבראי לא יצא ידי חובה כלל, כי ברא משמע רק לשון עבר, וא'"כ 
האמירה מתייחסת רק לבריאת יסוד האש, ולא לאש עצמה, והרי נפסק להלכה שצריך לברך 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים 


יט 


עוד מקשים תוספות (שם דיה בברא), שמבואר שגם לפי רבא שנחלקו בנוסח 

יבראי או יבוראי כולם מודים שאפשר לומר יבראי, ונחלקו אם אפשר 

גם 'בוראי או שיבוראי לא משמע לשון עבר, ואם כולם מודים ביבראי מדוע 

טרחו בית הלל לומר דווקא יבוראי ולא יבראי והיו יוצאים בזה ידי חובה לדעת 

הכל. ומתרצים תוספות שבית הלל העדיפו לומר יבוראי מאחר וזו הלשון 
האמורה בפסוקים הנ"ל. 


ומקשה המהרש"א על דברי התוספות, שכאשר רבא אמר את דעתו שנחלקו 

בברא ובורא עדיין לא הקשה עליו רב יוסף את הקושיות מהפסוקים 

שבהם מוכח שבורא משמע לשון עבר, ואם כן אי אפשר לומר שבית הלל 

העדיפו לנקוט את לשון הפסוק, שהרי אם כן שוב תהיה קשה קושית רב 

יוסף על בית שמאי, מדוע הם חולקים על בורא הרי מהפסוקים מוכח שבורא 
משמע לשון עבר. 


ויעויין בצל"ח (על תוסי הנ"ל) שביאר שקושיית תוספות היתה על המסקנא 

של רב יוסף, שאחרי שרב יוסף הוכיח מהפסוקים שבורא משמע 

לשון עבר, והעמיד שאין מחלוקת לגבי נוסח זה, ולדעת כולם אפשר לברך 

או בורא או ברא, שוב קשה מדוע בית הלל נקטו לשון בורא ולא לשון ברא, 
ועל זה תירצו שבית הלל נקטו את לשון הפסוקים שהביא רב יוסף. 


והגר"א בספר ישנות אליהו' (על המשניות, משנה ז) מקשה את קושיית 

הראשונים לעיל איך יתכן לומר שבית שמאי ובית הלל לא חולקים 

ביבראי ויבוראי, הרי במשנה עצמה מבואר שנחלקו בזה. ומוסיף להקשות, איך 

אפשר לומר לדעת רב יוסף שנחלקו כמה מאורות יש בנר, הרי הוא דבר 
הנראה לעין כל אדם שיש בכל אש כמה גונים. 


מחמת קושיות אלו מבאר הגר"א ביאור חדש בדברי הגמרא. שהלשון יבראי 

הוא לשון עבר, והלשון יבוראי הוא גם לשון עבר וגם לשון הוה, ומה 
שאומר רב סף שבית שמאי ובית הלל לא חולקים ביבראי ויבוראי כוונתו 
לבאר שבית שמאי ובית הלל לא נחלקו אם לברך בלשון עבר או בלשון עבר 
והוה, ומה שאומר שנחלקו אם לברך 'מאורי או 'מאוריי אין כוונתו שלדעת 
בית שמאי יש רק מראה אחד באש, שהרי ודאי שיש כמה מאורות באש, 
אלא שיש שני עניינים באש, יש את האש היסודית שהיא רק יסודו של האש, 
השורש הרוחני של מציאות האש בעולם, אש זו נבראה בבריאת העולם וממנה 
יוצאת תמיד האש בעולם, ואש יסודית זו נבראה רק בעבר ויש לה רק מראה 
אחד. והאש השניה היא האש שיש תמיד בעולם, אש זו היא תולדה של האש 
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היסודית, והיא מתחדשת בכל יום, ובה יש כמה גונים. 


ומעתה מחלוקתם של בית בית שמאי ובית הלל היא בשני העניינים גם יחד, 

לדעת בית שמאי מברכים על האש היסודית, ולכן צריך לברך יבראי 

שמשמעותו לשון עבר בלבד, וזאת מאחר ואש זו נבראה בעבר במוצאי שבת, 

ואין לה בריאה מחודשת כל יום, וגם יש לברך עליה 'מאורי מאחר ויש בה 
אור אחד בלבד. 


ולדעת בית הלל מברכים על האש שיוצאת מאותה אש יסודית וקדמונית, 

ומאחר ואש זו היא תולדה של האש הראשונה והיא יוצאת מחדש 

בכל יום, יש לברך עליה בלשון שמשמעה גם עבר וגם הווה, וזו הלשון יבוראי. 

וכמו כן מאחר והברכה היא על האש שקיימת למעשה בפועל בעולם, ובה יש 
כמה גוונים, יש לברך 'מאוריי. 


ולהלכה כתב הרמב"ם (שבת פכיט הכ"ד) שיש לברך כדעת בית הלל יבורא 

מאורי האשי. וכן כתבו הטושו"ע (סיי רחצ ס"א) שיש לברך בורא 
מאורי האש. וכתב שם הביח שאם אמר ברא'י במקום יבוראי בודאי יצא, 
שהרי מבואר בגמרא שבברא לדעת הכל יוצא ידי חובה. ואם אמר 'מאורי 
במקום מאורי, לא יצא. והמגן אברהם שם (סקיג) מפקפק בזה, ולדעתו יתכן 
שיצא ידי חובה אם אומר 'מאורי כיון שאין חיוב לומר דווקא נוסח מדויק". 


ז. אם צריך ליהנות בפועל מהאש 


שנינו במשנה יואין מברכין על הנר עד שיאותו לאורוי, ומבאר רשיי (דיה 
שיאותו) מהו ייאותוי, ישיהו נהנים ממנוי. דהיינו, המילה ייאותוי מבטאת 


גם על האש עצמה. 

ואמנם יש ליישב, שגם כאשר מברך יבראי לשון עבר יש לזה התייחסות כלפי בריאת האש 
עצמה במוצאי שבת, ואם כן יוצא ידי חובה, דעדיין משמע שניהם. ויש אולי לדקדק שדעת 
הגר"א שיוצא ידי חובה אם טעה, מאחר והגר"א לא מעיר כלום על הלכה זו בשו"ע, וצייע. 


ביאור 
התוספות 
בדעת בית 
הלל 


קושיית 
המהרש"א על 
תוספות 


ביאור הצל"ח 
בדעת תוספות 


קושיות הגר"א 
על דעת רב 
יוסף 


ביאור הגר"א 
במחלוקת 
'ברא' ו'בורא', 
'מאור' 
ו'מאורי' 


לבית שמאי 
מברכים על 
יסוד האש 


לבית הלל 
מברכים על 
האש עצמה 


איך מברכים 
להלכה 


האם צריך 
ליהנות בפועל 
מהאש או 
מספיק שיהיה 
ראוי להנאה 


ביאור 
הירושלמי 
והמדרש מדוע 
רק הנהנה 
יכול לברך 


דעת הראב"ד 
שאין לבאר 
כפשטות 
הירושלמי 
והמדרשים 


ביאור הבה"ג 
בדעת רבא 


לדעת הרי"ף 
פוסקים 
להלכה כרבא 
שצריך ליהנות 
מהאש 
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כ אוצר 


הנאה. ובגמרא (נג:) נחלקו מהו שיעור זה הנקרא במשנה ייאותו לאורוי יאמר 
רב יהודה אמר רב, לא יאותו יאותו ממש, אלא כל שאילו עומד בקרוב 
ומשתמש לאורה ואפילו ברחוק מקום. וכן אמר רב אשי, ברחוק מקום שנינו. 
ורבא אמר יאותו ממשי. וגם בדברי הגמרא מבאר רשיי (שם דיה לא) שלדעת 
רב ורב אשי לא צריך ליהנות בפועל מאור הנר כדי לברך, אלא מספיק שהאור 
יהיה ראוי להנות את העומדים סמוך לו, ואם האור הוא במידה מספקת כדי 
שהעומדים בסמוך לו יוכלו ליהנות, יכולים גם העומדים במרחק גדול יותר 
לברך. וזה לשון רשיי ישאפילו לא נהנה ממנו מברכין עליו, ומאי עד שיאותו, 
עד שיהא אורו ראוי ליהנות ממנו לעומדים סמוך לו, ואז מברכים עליו אפילו 
הרחוקים ממנו, ובלבד שיראוהוי. 


והבית יוסף (סיי רצת) מביא מהירושלמי שלדעת רבי הושעיא אפשר לברך 

על נר אפילו בטרקלין בגודל עשר אמה על עשר אמה, ומבאר הבית 

יוסף שדעת רבי הושעיא כדעת רב ורב אשי שלא צריכים ליהנות מהאש 
בפועל, אלא מספיק שיהיו במקום שהקרובים יותר יכולים ליהנות. 


ולדעת רבא, מבאר רשיי (שם דיה יאותו), צריך המברך לעמוד סמוך לנר 
ממש, דהיינו, לדעת רבא המברך צריך ליהנות מהאור, ורק כאשר 
נהנה מהאור יכול לברך, ואם אינו נהנה מהאור אינו יכול לברך. 


ובירושלמי (פייח הי מבואר הטעם שרק מי שנהנה מהאור יכול לברך, דרש 

רבי זעירא בריה דרבי אבהו וירא אלהים את האור כי טובי 
(בראשית א ד) ואחר כך ויבדל אלהים בין האור ובין החושך' (שם). וכן מובא 
במדרש (ב"ר פיג אות ו), 'וירא אלהים את האור כי טוב, רבי זעירא בריה דרבי 
אבהו דרש בקסרין מנין שאין מברכין על הנר עד שיאותו לאורו, מן הכא וירא 
ויבדלי. דהיינו רק אחרי שהקדוש ברוך הוא יראהי [כביכול], יכול היה [כביכול] 
להבדיל. מבואר, שרק מי שרואה מחמת האור יכול להבדיל, ולכן רק מי שרואה 

על ידי האש ונהנה מחמתה יכול לברך עליה. 


אבל המכתם (נג: מובא בקובץ שיטות קמא) כתב בשם הראב"ד, והדברים 

מבוארים יותר במאירי (דייה המשנה השמינית) שאי אפשר לבאר שהקדוש 
ברוך הוא היה צריך את האור כדי לראות, כביכול, אלא אדרבה האור נמצא 
אצל הקדוש ברוך הוא וכמו שמוכיח הפסוק בדניאל ץונהורא עמה שרא' (דניאל 
ב כב), שפירושו שהאור נמצא עם הקדוש ברוך הוא, ושוב ממילא זו גם כוונת 
המדרש, שכמו שהקדוש ברוך הוא היה יכול להשתמש באור, שהרי האור נמצא 
איתו, ומכל מקום לא השתמש באור, כך גם המברך על האור צריך להיות 

קרוב לאור באופן שיוכל להשתמש בו, אף שאין הוא משתמש בו'". 


ובעל הלכות גדולות (סיי ב, הלכות קידוש והבדלה) נתן טעם אחר בדעת רבא, 

שיש ליהנות מאור הנר מאחר ונוסח הברכה הוא יבורא מאורי האשי, 

משמע בנוסח זה שיש ליהנות מאור הנר ועל הנאה זו לברך. שאילו נוסת 

הברכה היה יבורא האשי, היה מקום לשמוע שמי שרואה את האש יכול לברך, 

אבל מאחר ותיקנו לברך יבורא מאורי האשי, יש במשמעות ברכה זו שרק מי 
שנהנה מהאש יכול לברך עליה". 


ולהלכה נחלקו הראשונים אם לפסוק כרב יהודה בשם רב שלא צריך לעמוד 

קרוב, או לפסוק כרבא שצריך לעמוד קרוב. הרי"ף מביא את 
המשנה כצורתה, והבית יוסף (סיי רחץ דייה גרסינן בגמרא) מדקדק מכך שלדעת 
הריייף יש לפסוק כרבא, מאחר ובמשנה נאמר שאין מברכים עד שיאותו לאורו, 


יח. אולם, לכאורה דברי הראב"ד והמאירי נסתרים מעצם דברי המדרש, מאחר ובמדרש רבה 
הנ"ל מובאות דעות נוספות בענין ההבדלה, ואחת מהדעות היא דעת רבי יהודה בר סימון 
שחולק על ביאורו של רבי זעירא, וזה לשון המדרש ירבי זעירא בריה דרבי אבהו דרש 
בקסרין, מנין שאין מברכין על הנר עד שיאותו לאורו, מן הכא זירא ויבדלי, רבי יהודה ברבי 
סיפון אמר הפחלוילו, רבו" ארי הבדילו לצדיקים לעתיד לבוא וכוי אפר רב ברכיק כך 
דרשו שני גדולי עולם רבי יוחנן ורבי שמעון בן לקיש יויבדלי הבדלה ממש, וכו' כך יויקרא 
אלהים לאור יוםי, אמר לו יום יהא תחומך, 'ולחשך קרא לילהי, אמר ליה לילה יהא תחומךי. 
וכן מבואר בירושלמי הנ"ל, שיש החולקים על רבי זעירא, ובכללם רבי יהודה בר סימן 
[ובביאור המחלוקת יעוין יילקוט נחמניי, חלק דברי חכמים, אות רלז. ובביאור יעץ יוסף' על 
מדרש רבה כתב שרב יהודה חולק על רבי זעירא מחמת הפסוק שכביא המאירי ונהורא 
עמה שרא', שבפסוק זה מבואר שהקדוש ברוך הוא גנז את האור לעצמו. ובספר העקרים 
(מאמר ב פרק כט ד"ה אמרו) הביא את המאמר הנ"ל, ובגירסתו רבי יהודה עצמו דורש את 
הפסוק "ונהורא עמה שרא' כדי לבאר שהקדוש ברוך הוא נטל את האור לעצמו [וביאר שם 
שהאור הזה הוא האור העליון שאין הבריות יכולות להשיג]. נמצא, שרב יהודה שחולק על 
רבי זעירא דורש את הפסוק ונהרא עמה שרא' לגבי הבדלת האור מן החשך, ואם כן רבי 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים 


ומשמע בפשטות שכונת המשנה שצריכים לעמוד במקום שאפשר ליהנות ממש 
מהאור. 


והבעל המאור נקט שיש לפסוק כרב יהודה אמר רב, והביא ראיה לדעתו 

מהמשך דברי הגמרא בסוגיין ירב יהודה מברך אדבי אדא דיילא, רבה 

מברך אדבי גוריא בר חמא, אביי מברך אדבי בר אבוהי, ובכל האופנים הללו 

המברך עמד במרחק גדול מהאש ולא נהנה ממנה, והגמרא מביאה את האופנים 
הללו להורות שכל אלו לא פסקו כרבא אלא כרב יהודה אמר רב. 


אכן, רשיי מבאר את הגמרא באופן אחר, וזה לשון רשיי ירב יהודה, היה 

מברך על אור שבבית אדא דיילא, ורחוק מביתו היה, רב יהודה לטעמיה 
דלא בעי סמוך. רבא מברך אדבי גוריא בר חמא, סמוך לביתו היה, רבא 
לטעמיה דאמר סמוך בעינן'. מבואר ברש"י שהגמרא לא הביאה את המעשים 
הללו כדי להורות שהלכה כרב יהודה אמר רב, אלא כדי לספר ולבאר שכל 
אחד נהג כשיטתו, רב יהודה היה מברך על אש מרוחקת כשיטתו שלא צריך 
לעמוד בקירוב מקום לאש, ורבא בירך דווקא על אש קרובה כשיטתו שאין 

לברך על אש מרוחקת. 


ויפוד המחלוקת בין רשיי לבעל המאור תלוי בגירסת הגמרא, רשיי גורס 

בסיפור בגמרא ירבאי, ולכן מבאר שביתו של גוריא בר חמא היה קרוב 

לביתו של רבא ולכן רבא היה מברך על האור שבקע מביתו. והרז"ה גרס 

ירבה', ולכן ביאר שכל המעשים הללו היו במרחק, ובאו לומר שהלכה כרב 
יהודה אמר רב שאין צריך לעמוד בקירוב מקום. 


והרשב"א בשם הראבייד הביא עוד ראיה שיש לפסוק כדעת רב יהודה אמר 

רב, שהרי שנינו (נג.) 'היה מהלך חוץ לכרך וראה אור, אם רוב 
ישראל מברךי, [וכן בעוד כמה דינים שם], והפשטות היא שיחוץ לכרךי הוא 
מקום מרוחק, ומכל מקום מברכים עליו, מוכח שאפשר לברך גם בריחוק 
מקום. ודחה הרשב"א ראיה זו, שאין זה מוכח, מאחר ואפשר לבאר שאין זה 
במקום מרוחק אלא במקום קרוב, במקום שאפשר ליהנות מהאור. והוסיף 
הרשב"א, שמאחר ובהמשך הגמרא נחלקו עולא וחזקיה בדעת רבא מהו 
השיעור הנחשב קרוב מספיק לאורי, משמע שלדעת עולא וחזקיה הלכה כרבא, 
וכן משמע פשטות המשנה [כמו שהתבאר לעיל בדעת הרי"ף], ואין זו הוכחה 
ברורה מה שרצו להוכיח מאותם מעשים המובאים בגמרא מאחר ויתכן שהם 
היו במקום קרוב, לכן מסיק הרשב"א שיש לפסוק כרבא שאין לברך אלא אם 
עומד במקום הקרוב לאור הנר. וכן הביא בשם הגאון והראב"ד. וכן נקט 
המאירי, שיש לפסוק כרבא, והביא את הראיות הנ"ל ודחאם כדברי הרשב"א. 


והארחות חיים (הלכות מוצאי שבת סיי ט), הביא שרב האי גאון פסק כרבא, 

אך הרשב"א פסק כרב, והביאו הבית יוסף (שם). ולכאורה דברי 

הארחות חיים בשם הרשב"א נסתרים מדברי הרשב"א עצמו בחידושיו, שהרי 

הרשב"א בחידושיו נטה לפסוק כרבא, וכמו שהתבאר לעיל, ואם כן לא יתכן 

שהרשב"יא יפסוק במקום אחר כרב יהודה. ויעוין בברכי יוסף (או"ח סיי תכו דייה 

אכן), שהעיר על סתירה זו, ולא תירץ. והפרישה על הבית יוסף (שם) כתב 
שצריך לגרוס ירשבייםי ולא רשב"א כדי שדברי הרשביא לא יסתרוכ*. 


והטור (שם) הביא שרב עמרם גאון, רב נטרונאי גאון ורב האי גאון פסקו 
כולם שצריך לעמוד במקום שיכול ליהנות מהאור, וכרבא, וכך נקט 
גם הוא להלכה. 


וכך פוסק הרמב"ם (פכ"ט הכ"ה) וזה לשונו 'עד שיאותו לאורו כדי שיכיר בין 
מטבע מדינה זו למטבע מדינה אחרתי, וכך פוסק השולחן ערוך (שם 
ס"ד), 'אין מברכין על הנר עד שיאותו לאורוי. 


זעירא לא דורש פסוק זה לגבי ההבדלה, ושוב ממילא אין להשיב על הבנת דברי רבי זעירא 
מתוך הבר6 רבי יהודה, וצ"ע, 

יט. וכן מבואר בספר הפרדס לרש"י, (הלכות מוצאי שבת), וזה לשונו 'אי איכא נהורא מברך ואי 
לא לא, דכיון דלאו בורא האש מברכינן אלא מאורי האש, אי איכא נהורא מברךי. 

כ. נושא זה יבואר להלן. 

כא. ואמנם, בספר ארחות חיים עצמו מביא פסק זה בשם הרשב"א, וצריך לומר שיש לגרוס 
רשב"ם בארחות חיים עצמו, [ואין זו טעות סופר בבית יוסף אלא בארחות חיים]. ובספר עינים 
למשפט (נג:) העיר שיתכן שכוונת הארחות חיים לאותה שיטה שמביא הרשב"א בשם יש מי 
שפירשי והיא שיטת הרזייה בספר המאור הקטן, שבאמת פוסק כרב יהודה אמר רב. עוד אפשר 
ויתכן, שהרשב"א המובא בארחות חיים אינו הרשב"א הספרדי אלא הרשב"א מבעלי התוספות, 
ושוב ממילא אין זו סתירה כלל, דעת הרשב"א הספרדי שיש לפסוק כרבא, ודעת הרשב"א 
מבעלי התוספות שיש לפסוק כרב יהודה אמר רב. אכן, ככל הנראה פסקי ההלכות המובאים 
לאורך כל ספר ארחות חיים מקורם בדברי הרשב"א הספרדי ולא ברשב"א מבעלי התוספות, 
כך נראה מכמה וכמה מקומות שהביא דברים בשם הרשב"א ומקורם ברשב"א הספרדי [ויעויין 
בוה בקובץ 'ישורון', ירושלים תשנ"ט, 'תשובות חדשות לרשב"א', בעריכת הרש"ז הבלין, ושם 


לדעת בעל 
המאור 
פוסקים 
להלכה כרב 
שלא צריך 
ליהנות בפועל 
מהאש 


לפי ביאור 
רש"י בגמרא 
אין ראיה 
שיש לפסוק 
כרב 


רש"י ו'בעל 
המאור' 
חולקים 
בגירסת 
הגמרא 


ראיות 
הראב"ד שיש 
לפסוק כרב 


לדעת 
האורחות 
חיים דעת 
הרשב"א שיש 
לפסוק כרב 


דעת הפוסקים 
שצריך ליהנות 
בפועל מהאש 
כדעת רבא 


מחלוקת 
האמוראים 
מהו המרחק 
בו אפשר 
לברך 


מרחקים 
נוספים 
המתבארים 
בירושלמי 


לדעת רש"י 
והאור זרוע 
'מלוזמא' הוא 
סוג של משקל 


יש שמבארים 
שעולא חמור 
מחזקיה ויש 
שמבארים 
שחזקיה חמור 
מעולא 


לדעת ריבב'ן 
רבינו חננאל 
הערוך והמגיד 
משנה 
'מלוזמא' הוא 
שם של מטבע 


לדעת רבינו 
יונה 'מלוזמא' 
הוא מטבע 
וחזקיה מחמיר 


אוצר 


ח. המרחק בו אפשר לברך 


בגמרא (ג:) הובאה דעת רבא, שהמברך על הנר צריך ליהנות בפועל ממש 

מאור הנר, ונחלקו שם בגמרא מהו המרחק בו נחשבת ההנאה כהנאה 
הראויה לברכה כמה, אמר עולא כדי שיכיר בין איסר לפונדיון. חזקיה אמר, 
כדי שיכיר בין מלוזמא של טבריא למלוזמא של צפוריי. דהיינו, לדעת עולא, 
אם עומד המברך במקום בו הוא יכול להכיר ולהבדיל בין שני סוג מטבעות, 
איסר ופונדיון, יכול הוא לברך על האש, ומרחק זה הוא המרחק המרבי בו 
אפשר לעמוד ועדיין להיחשב כקרוב לאש. ולדעת חזקיה צריך לעמוד במקום 

בו הוא יכול להבדיל בין 'מלוזמא' של טבריה ו'מלוזמאי של ציפורי. 


ובירושלמי (פ"ח היו) מצינו שיטות נוספות, וזה לשון הירושלמי יעד שיאותו 

לאורו, רב יהודה בשם שמואל כדי שיהו נשים טוות לאורו, אמר 

רבי יוחנן כדי שתהא עינו רואה מה בכוס ומה בקערה, אמר רב חיננא כדי 
שיהא יודע להבחין בין מטבע למטבעי. 


ויש להבין האם ובמה נחלקו עולא וחזקיה, האם שיעור אחד הינו קרוב יותר 
מהשיעור השני, או שאין הבדל ביניהם, ואם יש הבדל מהו ההבדל. 


רשייה דיה מלוזמא) מבאר שמלוזמא הוא 'משקלי, דהיינו יש סוג של 

משקולת שנקראת ימלוזמאי שאיתה מודדים את המשקל במאזנים, 
ויש משקל מסוג זה המצוי בטבריה, ויש משקל מסוג זה המצוי בציפורי, ויש 
כמה הבדלים בין שני המשקלים, ואור כזה שעל ידו יכולים להבחין בהבדל 
בין שני המשקולות הוא האור הראוי לברך עליו. ומתבאר לפי"ז שההבדל בין 
שיעורו של עולא לשיעורו של חזקיה הוא שלדעת עולא בודקים את שיעור 
האור לפי הבחנה בין מטבע למטבע, בין איסר לפונדיון, ולחזקיה בודקים את 
השיעור לפי הבחנה בין משקלים דומים. וכרשייי נקט גם האור זרוע (חייב הלכות 
מוצאי שבת, סי צג), יעו"ש. אך לא נתבאר כלל אם שיעור זה דומה או שיש 

הבדל ביניהם, ואם יש הבדל, לא התבאר מהו. 


ויש מי שפירש שלדעת רשיי והאור זרוע חזקיה מחמיר פחות מעולא, 

שלדעת חזקיה לא צריך לעמוד במקום קרוב כל כך עד שיכול להבחין 
בין שני סוגי מטבעות, אלא מספיק שיעמוד במרחק בו אפשר להבחין בין 
שני סוגי משקלים שההבדל ביניהם גדול יותר מאשר ההבדל בין מטבעות. 
ויש מי שפירש, שחזקיה מחמיר יותר מעולא, שלדעת עולא מספיק לעמוד 
במקום בו אפשר להבחין בין שני סוגי מטבעות, ולחזקיה צריך לעמוד במקום 
בו אפשר להבחין בין שני משקולות זהות שאין שום הבדל ביניהם חוץ מכך 
שאחת היא מצפורי והשניה מטבריה, והיה מנהג באותם זמנים לחרוט על 
המשקולת את שם העיר, ויש לעמוד במקום בו אפשר להבחין בכיתוב שחרוט 

על המשקולות. 


וריבב"ן ורבינו חננאל (נג:) כתבו שמלוזמא הוא שם של מטבע, ולא משקל, 

גס היערוך (ערך מלזפה) ביאר שהכונה למטבע. ווהרסב"ם (פכייט הכייה) 
פסק הלכה זו בלשון זו 'אין מברכין על הנר עד שיאותו לאורו, כדי שיכיר 
בין מטבע מדינה זו למטבע מדינה אחרתי. נראה מדבריו שכוונתו לפסוק 
כעולא שצריך להכיר בין איסר לפונדיון. אבל המגיד משנה שם כתב על דברי 
הרמבי"ים שכונתו לפסוק כחזקיה, נמצא שדעת הרב המגיד שלדעת הרמביים 
גם מלוזמא היא שם של מטבע. אכן גם לדעת הראשונים הללו לא מתבאר 
במה נחלקו עולא וחזקיה, והאם יש מהם מי שמחמיר או מקל יותר מחבירו. 


והנה רבינו יונה (נג: דיה כדי) גם מבאר שמלוזמא הוא שם של מטבע, ומתבאר 

בדבריו שחזקיה מחמיר יותר מעולא, שלפי עולא אפשר לעמוד גם 
במקום שאפשר להבחין בין איסר לפונדיון, וזאת אף על פי שבמקום זה אי 
אפשר להבחין בין מלוזמא של טבריא למלוזמא של ציפורי. ולדעת חזקיה יש 


בהערות מס' 8]. וכן נראה, שאת הרשב"א מבעלי התוספות מכנה האורחות חיים בשם ר"ש 
[כך נראה מדבריו בכמה מקומות]. ושוב אין לנו אלא את דברי הפרישה שיש לגרוס רשביים, 
ויש כמה מקומות בהם מצטט הארחות חיים את דברי הרשבים, יעוין בהלכות קידוש היום (סי 
כב, דין היין הראוי לקדש בו) ובשאר מקומות. 

כב. בדעת הירושלמי ישנן גירסאות נוספות, המנהיג (הלכות שבת עמוד קצו) מביא את הירושלמי 
כך יירושלמי פרק כיצד מברכין, מאמתי מברכין על האור משיכיר בין צפורן לבשר וזהו בשיטת 
רבי אליעזר, ומסתכל בצפורניו שהן לבנות מן הגוף. והרב מקרית יערים [כוונתו לראב"ד] היה 
מסתכל לאור הנר ביין הכוס לראות אם הוא נקי וראוי לשתותו, וזהו משיהנה לאורוי. גם 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים 


כא 


לעמוד רק במקום שיכול להבחין אפילו בין מלוזמא של טבריה ומלוזמא של 
ציפורי, ואין לעמוד במקום שלא יכול להבחין ביניהם גם אם עדיין יכול הוא 
להבחין בין איסר לפונדיון. 

והאבודרהם (סדר מוצאי שבת) כתב כעין הרבינו יונה, ומבואר בדבריו, 

שמלוזמא הוא סוג של מטבע, ולדעת עולא מספיק להבחין 
בין שני סוגים של מטבעות ששונים זה מזה במראה ובצורה, כפי שאיסר 
ופונדיון שונים זה מזה לגמרי. ולדעת חזקיה צריך לעמוד במקום שיכול הוא 
להבחין אפילו בין שני מטבעות שמראם החיצוני שווה, אין הבדל חיצוני כלל 


בין שניהם חוץ מכך שעל אחד יש חריטה ופיתוח ועל השני איןלג. 


ולהלכה כתב השולחן ערוך (שם ס"ד) 'אין מברכין על הנר עד שיאותו לאורו, 
דהיינו שיהיה סמוך לו בכדי שיוכל להכיר בין מטבע מדינה זו 
למטבע מדינה אחרתי. 


וכתב המשנה ברורה (שם ס"ק יג שלא רק המברך על הנר צריך לקרב עצמו 

לנר כשיעור הנאה מהנר, אלא כל מי שרוצה לצאת ידי חובה צריך 

לקרב עצמו אל הנר, בניגוד לדין שתית יין ההבדלה שרק המברך צריך לשתות 
ומוציא את השומעים ידי חובה בשתיתו. 


והמקור להלכה זו, שכל מי שרוצה לצאת ידי חובה צריך להתקרב למקום 

בו יש שיעור הנאה מהנר, נמצא בתשובות הגאונים (מוסאפיה, ליק, 

סיי מט תשובה לרב האי גאון) שערי תשובה (סיי קג) ספר האורה (ח"א סיי סב הלכות 
הבדלות ובשמים). 


אולם, הרי"ץ גיאת (הלכות הבדלה) כתב 'וגם שליח צבור הניאות לאור הנר 
מוציא ידי חובתוי, משמע שרק השליח ציבור לבדו צריך ליהנות מאור 
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ט. מתי צריך ליהנות מהאש 


לפי ההלכה, שפוסקים כדעת רבא, שאין מברכים על הנר עד שיאותו לאורו, 
נחלקו הראשונים האם צריך ליהנות בפועל ממש מהאור ואז לברך, או 
שצריך לעמוד במקום בו אפשר ליהנות מהאש ואין צריך ליהנות בפועל מהאש. 


בספר ליקוטי הפרדס מרש"י (דף כ עמוד א) הביא את צורת עשיית המנהג 
[להביט בידים או בצפורנים] בשם רב נטרונאי גאון, וזה לשונו יוכן 
הוא המנהג, בתחלה כופף אדם ראשי אצבעותיו לתוך כפיו ומחשיך תחתיהן, 
ואחיכ פושטן והנה אור במקום חושך, ומברך שכבר נהנה בהי. וכן הביא הבית 
יוסף (שם) בשם השבלי הלקט סיי קל). ומבואר שיש קודם ליהנות ואחר כך 
לברך, וכף מדקדק הפרי מגדיש בדעתר (סשפי רטן משבצות זהב סקיו, סיי רהצ משבצות 
זהב סקייו). 
וכן כתבו האור זרוע (חלק הפ שבת סיי צג) ובשו"ת מהריי וויל (סיי 
קצג הלכות פסח) שיש קודם ליהנות ואחר כך לברך. ולכאורה כך היא דעת 
הרמביים בפירוש המשניות (פ"ח מיו) שכתב יעד שיאותו, עד שיהנה בו ואז 
מותר לברך עליו במוצאי שבת'. משמע שרק אחרי שנהנה יכול לברך 
[ובהלכותיו השמיט הרמביים לדין זה]. וכן דעת התרומת הדשן כפי המובא 
בלקט יושר?' (ח"א או"ח, עמוד נז ענין ב), של"ה (מסכת שבת, פרק נר מצוה, אות 
נז), משנה ברורה (סיי רצו ס"ק לא) וכף החיים (שם אות מה). 


והפרישה (שם אות ו) ביאר את דעת הסוברים שיש ליהנות ואחר כך לברך, 
שבכל ברכות הנהנין והמצות יש לברך לפני ההנאה או עשיית 
המצוה, מאחר והברכה היא הודאה על ההנאה או על המצוה, אבל בברכת 


היאבודרהם' (סדר מוצאי שבת) מביא גירסה כזו בירושלמי, וזה לשונו יואמרינן בירושלמי בפרק 
כיצד מברכין, על הנר משיכיר בין צפורן לבשרי. 

כג. וכן כתב מנורת המאור (פ"ב תפילה תפלות של שבת עמוד 194), וזה לשונו בין מלוזמא של 
טבריא למלוזמא של צפורי. פירוש מלוזמא מעא. ולפיכך נהגו להסתכל בצפרנים לאור הנר, 
שהן חלקות, כנגד מלוזמא של צפורי, שהיא חלקה. ומסתכלין בכף, שהוא חרות, כנגד מלוזמא 
של טבריא, שהיא מצויירתי. 

כד. הלקט שר הוא אסופת דינים ומנהגים של התרומת הדשן, שקיבץ תלמידו רבי יוסף בן 
משה. 


מי צריך 
לעמוד סמוך 
לאש 


דעת הרי"ץ 
גיאת שרק 
שליח הציבור 
צריך לעמוד 
קרוב לנר 


לדעת רש"י 
קודם נהנים 
ואחר כך 
מברכים 


ביאור 
הפרישה בדעה 
הנ"ל 


דעת הראב"ד 
שלא צריך 
ליהנות בפועל 
לפני הברכה 


דעת הגינת 
ורדים שאין 
ליהנות לפני 

הברכה 


אוצר 


כב 


בורא מאורי האש אין מברכים על ההנאה וגם לא על המצוה, אלא רק זכר 

לאדם הראשון, וההבטה בצפרנים אינה הנאה, שהרי אין לו צורך עכשיו ליהנות 

ניאות לאור הנר או לא, שוב ממילא אין כל טעם לברך יעובר לעשייתןי, דהיינו 

קודם ההבטה, אלא אדרבה צריך המברך לבדוק שהוא אכן ניאות לאור הנר, 
וזאת על ידי ההבטה בצפורנים, ורק אחר כך יברך. 


והנה, הראבייד בהשגותיו על בעל המאור (נג:) כותב שבעל המאור הבין שאם 

פוסקים כרבא צריך המברך קודם ליהנות מהאור ורק אחר כך לברךכה, 
ועל כך משיב הראב"ד שאין זו כוונת הפוסקים שפסקו כרבא, אלא צריך רק 
לעמוד במקום שיכול ליהנות, ובכל אופן מברך לפני שנהנה. ומביא הראב"ד 
ראיה לשיטתו שאין צריכים ליהנות מהאש קודם ברכה, מהברייתא (נג:) 'תנו 
רבנן, גחלים לוחשות מברכין עליהן, אוממות אין מברכין עליהן'. והגמרא דנה 
בביאור דברי הברייתא 'היכי דמי לוחשות, אמר רב חסדא כל שאילו מכניס 
לתוכן קיסם ודולקת מאיליהי. ומכך שרב חסדא מבאר שצריך שהאש תהיה 
באופן שיוכלו להכניס בה קיסם וידלק, מוכח שאין צורך ליהנות בפועל ממש 
מהאש, אין צורך להכניס קיסם וליהנות, אלא צריך רק לעמוד במקום שיכול 

ליהנות, וצריך שהאש תהיה כזו שאפשר ליהנות ממנה. 


נמצא, שדעת בעל המאור כדעת כל הראשונים והפוסקים המוזכרים לעיל, 
שיש ליהנות ואחר כך לברך, ודעת הראב"ד שיש לברך ואחר כך 
ליהנות. 


ובגינת ורדים (או"ח כלל ג סי כה) כתב שראוי לא ליהנות מאור האש לפני 

שמברכים, כיון שיש בברכה זו גם קצת מענין יברכות הנהנין', והוסיף 

על זה ימה שאמרו אין מברכין על הנר עד שיאותו לאורו, לאו למימרא שיהנה 

תחלה ואחר כך יברך, אלא הכי פירושו שיהיה אור הנר כך כל מאיר ומבהיק 

וסמוך לו עד שיכיר בין מטבע למטבע, ואם כן כשיבא להתקרב סמוך לנר 

להבחין בין מטבע למטבע יש לו לברך בתחלה ברכה זו, וכן נימא דבר 
שבתחלה מברכין ואחר כך מסתכלין בצפרנים ובשירטוטי הידיםי. 


והפרי מגדים (סי" רחצ, משבצות זהב אות ב) מדקדק מהישיירי כנסת הגדולה' 

(שם) שצריך קודם לברך ואחר כך להביט בציפורנים, מאחר וכתב 
שבשעת הברכה יחזיק את הכוס ביד ימין, ובשעת ההבטה יחזיק את הכוס 
ביד שמאל, וסיים שכך נוהג הוא, משמע שלדעתו צריך קודם לברך ואחר כך 
להביט. ויש שדקדקו שכך גם דעת היעב"ץ בסידור בית יעקב, מאחר והיעבייץ 
סידר בסידורו את ברכת בורא מאורי האש (מוסך השבת דיני הבדלה, פרק ו ה"ד-ה), 
ולפני הברכה כתב יוכופף ראשי אצבעותיו ימינו על האגודל כנגד פניו ומקרב 
ידו לנר ומברךי, ושם הדפיס את הברכה, ואחרי הברכה כתב 'אחר כך מסתכל 
בצפרניו שהן מובדלות מן העורי. משמע, שלדעת היעב"ץ צריך קודם לברך 

ואחר כך להביט בצפרניםי. 


גם בסידור הגר"א מסודרת הברכה ולאחריה כתוב 'אחר כך מסתכל בצפורניוי. 
משמע, שגם לדעת הגר"א יש לברך ואחר כך ליהנות?ז. 


ובכף החיים (רצח אות כ) הביא את דברי הפתח הדביר שהעיר והזהיר על 
אותם האומרים אחרי ברכת בורא מאורי האש 'ברכה והצלחה בכל 
מעשי ידנו אמןי, שאין לומר כן משום הפסק, ובתוך דבריו כתב הפתח הדביר 


כה. ודעת בעל המאור עצמו שפוסקים כרב יהודה אמר רב ולא כרבא, וכמו שהתבאר לעיל. 
כו. יעוין בדברי שלום (שו"ת מזרחי, הלכות שבת סיי סט אות ב) שדקדק כן בדברי היעב"ץ. והנה, 
היעב"ץ עצמו שם לעיל (פרק ד היײג) הביא את דברי הראשונים, וזה לשונו ואחר כך פושט 
אצבעותיו ונמצא אור במקום חושך, ומברך עליו בורא מאורי האשי. נראה לכאורה בדבריו 
שקודם צריך ליהנות ורק אחר כך לברך, אבל, מאחר והוא עצמו סידר את סדר הברכה שקודם 
מברך ואחר כך מביט, נראה שמה שהביא שם אינו דעתו ממש, אלא רק ציטוט מהראשונים. 
ויעוין שם בדברי שלום, שנקט שלהלכה ודאי יש לנהוג כדעת רוב הפוסקים שיש להביט ואז 
לברך, ומי שקודם מברך ורק אחר כך מביט יש לו על מה לסמוך. 

כז. אולם, אין זו ראיה מוכרחת, מאחר ואת הסידור הנ"ל לא סידר הגר"א עצמו, אלא רבי 
נפתלי הערץ הלוי (רבה של יפו), והוא סידרו שנים רבות לאחר פטירת הגר"א (ירושלים תרנייה), 
ולא הביא הלכה זו מספר ימעשה רבי וכדומה, אלא רק סידר כך בסדר הברכה, ויתכן שסידר 
כך על דעת עצמו, ואין זו דעת הגר"א בדווקא. 

כח. אבל דעת הכף החיים עצמו שיש קודם להינות ואחר כך לברך, כפי שהובא לעיל. 

כט. כך מובא בספר בירורי הלכה (זילבר, סיי רחץ אות א). 

ל. יעוין לעיל כאן ובפרק בי גדר ומהות הברכה בדברי הגינת ורדים שביאר שהכל מודים שיש 
בברכה זו גם חלק מסויים של ברכות הנהנין, ושם התבארה דעת החולקים. 

לא. תשובה דומה נמצאת גם בתשובות הגאונים, שערי תשובה (סיי קד). ויעוין באגרות משה 
(שו"ת או"ח ח"ה סיי כ אות לא) שהשיב על אחד שרצה לבטל את המנהג להביט בצפורנים, שמנהג 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים 


יומסיימין ברכת מאורי האש ומסתכלים בצפרניםי, משמע שגם לדעתו יש 
לברך ואחר כך ליהנות?". ויש שהביאו שכך נהג החזון אישלל. 


ובפשטות, לדעת הנוקטים שיש לברך תחילה ואחר כך ליהנות, יש בדין 
ברכת מאורי האש קצת מגדרי ברכות הנהנין, ולכן צריך קודם 
לברך ואחר כך ליהנות, כדין כל ברכות הנהנין?. 


י. ההבסה בציפורנים 


לעצם המנהג להביט בידים בשעת הברכה, כתבו הרבה ראשונים, ונמצא כן 
כבר בתשובות הגאונים, שהמנהג הוא לראות ולהסתכל בשרטוטי 
הידים ופציפורנים בשעת הברכה. 


המקור הקדום ביותר למנהג זה הוא בפרקי דרבי אליעזר (פ"כ) יפושט את 
ידיו לאור האש ומסתכל בצפורני שהן לבנות מן הגוף ואמר ברוך 
אתה הי בורא מאורי האשי. 


ונזכר מנהג זה בתשובות הגאונים (מוסאפיה, ליק, סי מט תשובה לרב האילא 

שהיה מנהג להביט הן בשרטוטי הידים והן בצפרנים. ההבטה בשרטוטי 

הידים היתה כדי לבדוק שנמצאים במקום מספיק קרוב בו אפשר ליהנות מהנר, 

והסברא בזה היתה ששרטוטי הידים הם פסים דקים ועדינים ואין אפשרות 

לראותם באור קלוש, ואם יכול הוא לראותם אות הוא שעומד במקום מספיק 
קרוב לאש, במקום בו אפשר ליהנות מהאש. 


סיבה נוספת להבטה בשרטוטי הידים בשעת הבדלה מבוארת בתשובה זו, 

שהיתה להם קבלה שיש בזה סימן ברכה, ומאחר וכבר עשו סימן ברכה 
בהבטה בשרטוטי הידים, הוסיפו להביט גם בציפורנים, ואמרו שיש בזה סימן 
ברכה מאחר והציפורנים גדלות לעולם ולא חדלות מלגדול גם בזמן שיבה 
וזקנה. וכן הביאו הרי"ץ גיאת (הלכות הבדלה עמוד כא)לב, ובספר ליקוטי הפרדס 
מרש"י (דף כ עמוד א) בשם רב נטרונאי גאון. ובדבריו מבואר ענין ההבטה 
בשרטוטי הידים באופן קצת שונה, שהענין הוא לא רק לראות את השרטוטים, 
אלא לעשות חושך על השרטוטים על ידי אצבעות הידים, ואחר כך לפושטן, 
וכך יבוא האור במקום שהיה קודם חושך, וזו הנאה שראוי לברך עליה. וכן 
הביאו בספר 'המנהיג' (הלכות שבת עמי קצג דיה וכתב), אור זרוע (חי"ב, הלכות 

מוצאי שבת סי צג), שבולי הלקט (ענין שבת סיי קל) והטור (סיי רחצ). 


והרא"ש (פיח סי ג הביא בזה טעם נוסף, מאחר וצריך להביט בהבדל בין 
שני דברים כדי לראות שעומדים במקום בו נאמר השיעור של 

ייאותו לאורוי, ומאחר והתבאר ששיעור זה הינו להבדיל בין שני סוגי מטבעות, 

ואין זה מצוי שיהיו שני סוגי המטבעות הללו מצוים לכל אדם בשעת הדלקת 

הנר, הנהיגו שיביטו בציפורנים, ואם יכולים להבדיל בין הצפורן לבשר, אות 
הוא שעומדים בשיעור הראוי כדי להיות נאותים לאורולג. 


ובהגהות מיימוניות (פכ"ט הכיה) הביא מקור נוסף למנהג זה, ממדרש שוחר 

טוב (מדרש תהלים, בובר, מזמור לה) על הפסוק כל עצמותי תאמרנה 

(תהלים לה , וכך מובא שם 'אמר לו הקדוש ברוך הוא, דוד מה אתה עושה 

לי, אמר לו אני אשבחך בכל אבריי וכוי הצפרניים בהם להסתכל אור 

להבדלהילי. עיכ. ומוסיף על דבריו רבי דוד עראמהלה, וזה לשונו ישכשם שהם 
גדלות כך יהיה גדל זרעינוי. 


זה הינו מימות התנאים והגאונים וחס ושלום אין לבטל מנהג זה, ויש לו דין של ידינא ממנהגאי, 
דהיינו דין היוצא ועולה מתוך מנהג, וסיים שאותו אחד שרצה לבטל מנהג זה הינו בכלל הימלעיג 
על דברי חזיילי וחייב לעשות תשובה. 

לב. אמנם, בדברי הרי"ץ גיאת לכאורה ישנה סתירה, בתחילת דבריו כתב יוראינו ששנינו בפרקי 
רבי אלעזר בן הורקנס שמצוה להסתכל בצפורניו, מיהו אין רגילין חכמים בכךי. ובהמשך מביא 
הוא את המנהג להביט בצפורנים, וזה לשונו 'ועוד מנהג אצלינו להביט בצפורנים ואומרים מפני 
שהן פרות ורבות לעולם. הלכך מי שרוצה לצאת מידי חובת ברכה, זו דרכו, שיאות לאור כמו 
שנהגו בו ראשונים כדי שיתחייב בברכהי. אמנס יתכן שדברים אלו אינם דעתו של הרי"ץ גיאת, 
אלא רק מנהג שהביא מדברי רב האי גאון [כמו שמבואר שם בדבריו], והרי"ץ גיאת עצמו נוקט 
כמו שכתב בפתח דבריו שיאין רגילין חכמים בכךי. 

לג. ובתוספות ישנים על המשנה מבואר שהנהיגו כך מחמת שהצפרנים מצויות לכל אדם, 
ונראה שהסברא כנ"ל. 

לד. בגירפת ההגהות מימוניות יש תוספת במדרש, וכתוב שם יצפרנים לעשות בהם פריעה 
ולהסתכל בהם אור להבדלהי. ואכן כדברים אלו בשינוי מעט מובא בילקוט שמעוני (תהלים רמז 
תשכג), וזה לשון המדרש, יצפרנים, לעשות בהם פריעה או מליקת העוף או שניהם יחד. ובוהן, 
להסתכל אור להבדלהי. ויש להבין מה כוונת המדרש שרק בבוהן מביטים בהבדלה, וצ"ע. ובפרט 
צריך עיון לפי מה שיתבאר להלן שלדעת הרמ"א אין לראות את הבהונות כלל. 

לה. מודפם ביספר הליקוטיםי, ברמביים הוצאת שבתאי פרנקל. 


המקור מ'פרקי 
דרבי אליעזרי 


מנהג הגאונים 


סימן ברכה 


דעת הרא"ש 


מקור נוסף 
ממדרש שוחר 
טוב' 


ביאור הרד"ל 


ביאור הכלבו 


ביאור הבית 
יוסף והב"ח 


סיכום 


מדוע אין 
חשש 'ניחוש' 
בהבטה על 
הציפורנים 


דעת מהר"ם 
בר' ברוך 


צורת ההבטה 
בצפורנים 
לדעת רשיי 


אוצר 


ובביאור הרד"ל על פרקי דרבי אליעזר (שם) ביאר שהמנהג לראות דוקא 
בצפורנים הוא מחמת שהן לבנות יותר מהגוף, וכך יכול לראותן 
אף אם עומד במרחק גדול מהאש. 


והכלבו סי" מא) מביא שתי סיבות נוספות להבטה בצפורנים, וזה לשונו 
יובאגוה, שיבת התור כבּקץ צפרניו של אדם הראשון. ויש אגדה 
אחרת על אדם הראשון, שכשראה שחשך היום במוצאי שבת אמר אוי לי 


ערום לבד הצפרנים, ועל זה יש שנהגו להסתכל בצפרנים כשמברכין על האורי. 


עוד כותב הבית יוסף (סיי רחץ דייה ומה שכתב ועל כן) 'ואף כי זוכרים על צפרניו 

של אדם הראשון'. ומבאר הבח (שם) את כוונתו, וזה לשונו ישזוכרין על 
צפרניו של אדם הראשון לפי שהיו מאירים ביותר (עיין הקדמת תקוני זהר י סוף 
עמוד ב), דעקבו מכהה גלגל חמה (תנחומא פי אחרי ב), שאר גופו לא כל שכן. 
ועוד, שהוא זכר ל'כתנות עור' (בראשית ג כא), שאמרו באגדה יחלקים כציפורן 
היו מדובקין על עורו ומאירין כאורי, וכדאיתא בבראשית רבה (פרשה כ סי" יב) 
בתורתו של רבי מאיר היה כתוב כתנות 'אורי באל"ף'. עד כאן לשונו. והיינו, 
שיש במנהג זה גם זכר לצפורניו של אדם הראשון, וגם זכר ליכתנות אורי, 

גופו הרוחני והנעלה של אדם הראשון קודם החטאלי. 


נמצא אם כן, שלמנהג להביט בשרטוטי הידים יש כמה סיבות: א. על ידי 

ההבטה בשרטוטים אפשר לדעת אם עומדים במקום הראוי לברכה. 

ב. יש בזה סימן ברכה. ג. על ידי שמחשיכים את השרטוטים ואחר כך מאירים 
אותם נהנים מהאור. 


ולהבטה בצפורני הידים יש גם כמה סיבות: א. יש בהן סימן ברכה מאחר 

והן פרות ורבות לעולם. ב. על ידי ההבחנה בין ציפורן לבשר יכול 

לדעת שעומד במקום הראוי לברכה. ג. לעשות מצוה בחלק זה של הגוף. ד. 

הן לבנות יותר מהגוף ויכול לראותן אף במרחק גדול מהאש. ה. הן מצויות 

כדי להבחין על ידן. ו. האור יצא מצפורניו של אדם הראשון. ז. על ידי האור 

ראה האדם שהוא ערום חוץ מן הצפורנים, ושמח בזה. ח. זכר לצפורניו של 
אדם הראשון. ט. זכר לגופו של אדם הראשון שהיה ברום המעלה. 


ובראבי"ה (חיב, רייה סיי תקמז) מבואר ששאלו אותו כיצד מביטים בציפורני 

הידים, ומדוע לא תהיה בזה בעיה של יניחושי, והשיב להם "מה 
שאנו מסתכלים בצפורנים, זה הדבר שנוי בתלמוד בבלי ובירושלמי 'אין מברכין 
על האור עד שיאותו לאורוי, ופירוש, עד שמרגיש בוהק האור של נר הבדלה, 
ומאחר שכן שנינו אין זה כי אם ניחוש של מצוהי". מבואר, שאמנם סימן 
זה הינו בגדר ינחוש' אבל אין בזה כל חשש, מאחר והוא יניחוש של מצוהי. 


ובמהר"ם ברי ברוך (שו"ת סי תקלט) הביא טעם נוסף, שאין ענין זה קשור 
ושייך להבטה בצפרנים, אלא צריך לכפוף את ידו ואחר כך 


הבדלה הינן מותרות במלאכה. 


ובצורת ההבטה בציפולנים או בשרסוטי הידים גם <מצינר. כמףי דעות 

בראשונים, בספר ליקוטי הפרדסי מרש"" (שם) הביא את: צוהת 
עשיית המנהג בשם רב נטרונאי גאון (הובאו דבריו לעיל), וזה לשונו וכן הוא 
המנהג, בתחלה כופף אדם ראשי אצבעותיו לתוך כפיף ומתשיף תהתיהן, ואהיכ 


לו. דבר זה מתבאר בתיקוני הזוהר (הקדמה, דף יי עייב) שם מבואר שמצות ברית מילה רמוזה במלה 
יבראשיתי שאותיותיה מרכיבות את המילים יברית אשי, וכאשר מתחברת האות יי עם האותיות אי 
שי שבתוך המילה יבראשיתי, הס מתחברים יחדיו ליאישי, וזה מורה ורומז על לבושו של אדם 
הראשון קודם החטא, שהיה יכתנות אורי, והאות הי רומזת על 'כתנות האורי של חוה, לכן כאשר 
מחברים את האות הי עם האותיות אי שי של המילה יבראשיתי, יעלה הכל יחדיו יאשהי. על שתי 
אשות אלו, כותנות האור של אדם וחוה, נאמר יכתנות אורי, ועליהן אמרו חז"ל יתפוח עקבו של 
אדם מכהה גלגל חמה' (מדרש תנחומא אחרי מות סיי ג ד"ה וידבר, תיקוני הזהר שם). ואחרי שחטאו נפרדו 
מהם אותיות יי הי ונעשה שם יאשי, ועל זה נאמר יויעש הי אלהים לאדם ולאשתו כתנות עור 
וילבישםי. ומוסיף הזוהר לבאר יובגין דא תקינו לאחזאה צפרנים בהבדלהי, דהיינו לכן תיקנו לראות 
את הצפרנים בהבדלה, כי הצורה העליונה של היכתנות אורי היתה כמין צפרנים, והיו הם מאירים 
כענני הכבוד, ומחמת החטא נבדלו אדם וחוה מאותה דרגה של צפרנים העליונים, ובשבת חוזרת 
הארת כותנות אור על ידי הדלקת נרות השבת, ובמוצאי שבת יורדים שוב מדרגתם, לכן תיקנו לברך 
בהבדלה על האש, ולכן תיקנו לראות את הצפרנים מול האש כי הצפרנים הינם דוגמא לכתנות אור. 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים 


כג 


פושטן והנה אור במקום חושך, ומברך שכבר נהנה בהי. וכן הביא הבית יוסף 
(סיי רצח דייה ומה שכתב ועל כן) בשם השבלי הלקט (סי" קל). 


והאבודרהם (סדר מוצאי שבת) הביא מנהג שונה מעט, שכפי הנתבאר לעיל 

דעת האבודרהם שהמרחק שנחשב ייאותו לאורו' הוא המרחק 

בו יכולים להבדיל בין מטבע שיש עליו פיתוח של צורה, למטבע חלק שאין 

עליו צורה, ועל זה מבאר האבודרהם שההבטה בצפורנים היא כדי להבדיל בין 

הצפורנים החלקים לבשר שיש בו קמטים וצורות, לכן קודם מביטים בציפורנים 
החלקות, ולאחר מכן מביטים בבשר שיש בו צורות. 


נמצא, שלדעת האבודרהם אין ענין לכופף את האצבעות וליצור מקום חשוך 

בכף היד, אלא יכול להביט על ציפורניו בעוד אצבעותיו פרושות, ומיד 

יהפוך את כף ידו ויביט בבשרו. אמנם עדין יתכן שיש טעם גם לאבודרהם 

לכופף את האצבעות, כדי להעמיד את הציפורנים סמוך לבשר וכך יוכל להבחין 
בשוני ביניהם. 


וכעין זה מבואר באור זרוע (חיב, הלכות מוצאי שבת סיי צג), שהמנהג הוא לכפוף 
את האצבעות, וההבחנה היא גם בציפורנים עצמן בין חלקן הכהה 
לחלקן הבהיר, וגם בין הציפורנים לבשר. 


והגר"א בביאורו לשלחן ערוך (סיי רצח אות ג) נקט שצריך לראות רק את 
הציפורנים ולא את היד, כי כן משמע בזוהר ובפסיקתאלח. 


והרמ"א בדרכי משה (סיי רצח אות ג) הביא את המנהג המובא בבית יוסף 

בשם ישבלי הלקטי, וכתב על זה שעל פי תורת הקבלה יש להתבונן 

בצפורנים רק על ידי כפיפת האצבעות, ורק ביד ימין. וכן פסק בשלחן ערוך 

(שם ס"ג) שיש לראות בצפרני יד ימין, ולאחוז הכוס ביד שמאל, וש לכפוף 

האצבעות לתוך היד שאז רואה בצפרנים עם הכפות בבת אחת, ולא יראה 
פני האצבעות שבפניםלל. 


והמגן אברהם (שם סק"ה) הביא מהארייי שנקט שצריך לכפוף את האגודל 

תחת האצבעות, שלא יראה בחוץ, ולראות את הצפורנים מגב היד. 
ודברי מהרח"ו הם בפרי עץ חיים (שער שבת פרק כד, דף קה טור ג) וזה לשונו 
שענין ראיית הצפרניים, היה מורי ז"ל כופף ראשי האצבעות לתוך כף היד, 
והיו נכפפים כנגד פניו של אדם. גם בזוהר פרשת ויקהל כתב לאכפייא די 
אצבעין חוץ מן האגודל, לקבל שרגא. פירוש הוא, להחזיר אחורי האצבעות 
מקום של צפרניים נגד הנר. נמצא, כי כפיית האצבעות על גבי האגודל, ולא 

כיש מפרשים להחזיר פנימית האצבעות כנגד היד ולכפותן, רק להיפךי. 


ומבאר המחצית השקל, שהמגן אברהם מביא את דברי האריי לחלוק על 

הרמ"א, שלפי הרמ"א צריך לכפוף את האצבעות ולראות את 

הצפורנים יחד עם החלק הפנימי של האצבעות. ולדעת האריי צריך להשאיר 

את האצבעות פשוטות ולא לכפוף אותן, וצריך רק לכפוף את האגודל תחת 

כף היד, באופן שיראה את הציפורנים של ארבעת האצבעות מגב היד, ולא 
יראה את האגודל כלל. 


ומסיים המגן אברהם "ונראה לי, דמשום הכי נוהגין לכפות האצבעות לתוך 

היד כמו שכתב רמ"א, ואחר כך פושטין אותן ורואין מאחוריהן, 

לצאת ידי שניהםי. ומבאר המחצית השקל שכוונת המגן אברהם שאם רואה 

את הצפורנים גם על ידי שכופפן לתוך ידו וגם אחר כך כשידיו פשוטות 
ומכניס אז את אגודליו מתחת ידו יוצא ידי שניהם. 


גם המשנה ברורה (סק"י-יא) הביא את דעת המגן אברהם, וביאר שלדעתו 
האריי חולק על הרמ"א, ויש לראות את הצפרנים כאשר האצבעות 
פשוטות ולא כפופות. 


ויעוין בדברי האר"י (שער קליפת נוגה פרק די), שכתב ונקראים לבושים דאדם הראשון כתנות אור 
וכוי והנה וכו' הוא צפרנים העליונים, לא נשאר ממנו רק ראשי האצבעות וכו' ונקראת 'כתנות 
אורי, ונקרא 'מאורי האשי וכו' וכשחטא אדם הראשון, וכוי חזר הקדוש ברוך הוא לעשות להם 
לבוש וכוי והם כתנות עורי. 

מבואר בדברי האריי שהציפורנים שיש לבני האדם הם משל ודמות לאותם ציפורנים עליונים 
שהיו הלבוש של אדם הראשון וחוה, ולכן צריך דווקא אותם לראות ולהראות בזמן ברכת בורא 
מאורי האש. 

לז. בלשון דומה מובאת תשובה זו במרדכי בתחילת מסכת יומא (סיי תשכג, והובאו דבריו 
בבית יוסף (סיי רצח), [ובבית יוסף לא נתבאר שדברי המרדכי נשנו בצורה זו]. 

לח. ויעוין בביאור הגרי"א לזהר, יהל אור (יתרו סז. ד"יה אחזי) שביאר על פי הסוד שיש לראות 
רק את אחורי האצבעות והצפורנים. 

לט. ויעוין בשל"ה (מסכת שבת נר מצוה אות נז) שהעתיק ביאור על דרך הסוד מספר תולעת 
יעקב (סוד מוצאי שבת אות כב), וסיים שדברי התולעת "עקב נוטים לדעת הרמ"א. 
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דברי האריי 
בשער הכוונות 
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שמועות בשם 
האר"י 


דעת מהר"ם 
בר' ברוך 


אוצר 


כד 


והנה, המגן אברהם דקדק שדעת האר"י שאין לכפוף את האצבעות, מכך 

שכתב בסוף דבריו יולא כיש מפרשים להחזיר פנימית האצבעות כנגד 

היד ולכפותן, רק להיפךי. אולם, בתחילת דבריו כותב מהרח"ו יהיה מורי זיל 

כופף ראשי האצבעות לתוך כף היד, והיו נכפפים כנגד פניו של אדםי. משמע 
שדעתו היתה שיש לכוף את האצבעות. 


ויעוין בשער הכונות (ענין שינוי התפילות, דף ס טור ב) שהאריך והביא כמה 

מנהגים בראית הציפורנים וביטלם, וזה לשונו 'היה נוהג לכפוף ראשי 
אצבעותיו הימנים אל תוך כפו הימנית, והאגודל מכוסה תחתיהם, ויהיו נכפפים 
כנגד פניו של האדם המברך, וגם יהיו נכפפים לפני הנר וכוי, שלא כדברי 
הנוהגים להסתכל באחורי האצבעות בהיותם פשוטים בלתי כפופים, גם שלא 
כאותם הנוהגים לשים פני האצבעות זקופות כנגד הנר ואחר כך כופפים אותם 
כנגר הנר, גם שלא כאותם הנוהגים לכפוף אותם כנזכר אלא שמהפכים פני 
הכף כלפי מטה כלפי הקרקע ואחורי האצבעות שהוא מקום הצפרנים כלפי 
מעלה לשמים. אלא, צריך לזקוף ידך הימנית, ואצבעותיך כלפי מעלה, ופני 
האצבעות כנגד פניך, ואחר כך תכפוף ראשי אצבעותיך אל תוך הכף ותשאיר 
אחורי אצבעותיך כנגד מעלה נגד הנר, אמנם אצבעותיך יהיו כפופות למטה 
על גבי האגודל כנזכר, ויסתכל בצפורניו בלבד ולא בתוך פני האצבעותי. עד 

כאן לשונו". 


נראה בדבריו הללו, שלדעת האריי צריך להעמיד את יד ימיץ כאשר ראשי 

האצבעות כלפי מעלה, אחורי האצבעות [הצד של הצפורנים] כלפי 

הנר, ופנים היד כלפי המברך, ואחרי שמברך כופף את אצבעותיו כלפי מטה, 

באופן שעכשיו הציפורנים עומדות מול פניו ואצבעותיו מונחות וכפופות על 

אגודלו. ואם כן, אין כל מחלוקת בין הרמיא לארייי, ולדעת שניהם יש לכופף 
את האצבעותמ%א. 


הבית דוד (שו"ית הלכות שבת סיי קכ) הביא שתי שמועות בשם האריי, שמועה 

אחת כפי המבואר בשער הכוונות, וכפי הנראה בפרי עץ חיים שיש 

לכפוף את האצבעות, ושמועה שניה כדברי המגן אברהם שיש להשאיר את 

האצבעות פשוטות ורק לכופף את האגודל תחת היד. ומביא שם בשם לקוטי 

הרימ הלויי שהעיקר כמו המנהג הראשון, שיש לכופף את האצבעות, ומסיים 

הבית דוד, שראוי לצאת ידי שניהם, ותחילה לכופף את האצבעות, ואחר כך 
לפושטןמב. 


אולם החידייא בספר מחזיק ברכה (על השו"ע שם אות ב דין ג), הביא את דעת 
A‏ דוד בא לצאת ידי שנהם, וכתב שדעתוי היתה כך מאחר 


ובזמנו עדיין לא התגלו כתבי מהרח"ו אשר העתיק בנו רבי שמואל ויטאל 

[דהיינו שער הכוונות המצוי], ואחרי שהתגלו דברי מהרחייו בשער הכוונות שיש 

לכופף את האצבעות אין לחוש לעדויות אחרות בשם האריי, ואין צורך לנהוג 
בהם כללמי. 


ומכל מקום, המשנה ברורה (שם סקיי-יא) הביא את דברי המגן אברהם לדינא, 

שיש לכפוף את ארבעת האצבעות על האגודל, ואחר כך לפושטן 

לראותן מאחוריהן, וכן הכריע הבית דוד הנ"ל, ולדעת החיד"א אין צורך 
להחמיר בכך. 


ולפי הטעם שהובא לעיל ממהריים ברי ברוך, שכופפים את האצבעות לרמוז 
על כך שהיו אסורים ממלאכה ועכשיו הותרו, יש מקום לומר שאין שום 
טעם וענין להביט בציפורנים, אלא רק באצבעות. ומצד שני יש עניין לכפוף 


מ. לשון כעין זו נמצאת גם בסידור 'חמדת ישראל' מכתב ידו של רבי שמואל ויטאל, בנו של 
רבי חיים ויטאל תלמיד האריי וכותב חיבוריו, הוצאת 'אהבת שלוםי, הנושא המדובר הודפס 
גם בקובץ 'אליבא דהלכתא' (קובץ נב סיון תמוז תשע"א מדור גנזי הלכה עמי ב). 

מא. וכן נראה מדברי הגר"א בביאורו לזהר (יהל אור יתרו סז. דייה אחזי) שכתב שצריך לראות רק 
את אחורי האצבעות ולא את פנימיותם, ועל זה נאמר "וראית את אחורי ופני לא יראו' (שמות 
לג כג), ומתוך דבריו נראה שיש לכופף את האצבעות ולראות רק את החלק האחורי יחד עם 
הצפורנים, ולא את החלק הפנימי. 

מב. ואמנם כבר התבאר שבידי המגן אבהם היה ספר יפרי עץ חייםי וממנו הוא מצטט, ולכאורה 
ביפרי עץ חייםי מבואר שלא כדבריו. אולם יתכן שמאחר ויש עדות של איזה שהם תלמידים 
שכך היה נוהג האריי, היה נוסח משובש של הפרי עץ חיים בשם אותם תלמידים, וזהו הנוסח 
שהתגלגל לידיו של המגן אברהם. 

מג. ויעוין עוד בבית דוד שם שהוכיח שאין כל חשש אם יעשה כשני המנהגים, ויעוין במחזיק 
ברכה שדחה את ראיותיו. 

מד. ומן הסתם עושים סימן זה דווקא בזמן הדלקת הנר, מאחר והדלקת הנר היא המלאכה 
האסורה הראשונה שעושים אחרי צאת השבת. 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים 


את האצבעות דווקא, זכר וסימן שהיו האצבעות בשבת כבולות כביכול, ועכשיו 
הות לו 


יא. החזקת הכוס והנר 
יש לדון, באיזו יד צריך להחזיק את הכוס, ובאיזו יד צריך להתבונן בצפורנים. 


הרמ"א (שם סיג) כתב שיש לראות בצפרני יד ימין, ולאחוז הכוס ביד שמאלי, 

ובדרכי משה (הארוך) הביא לכך מקור מהזוהר (חלק ב רח.). וכן הביא 

האליה רבה (סי רצו סטו) בשם פסקי תוספות, שבזמן ברכת מאורי האש 
יחזיק את הכוס בשמאלמ"ה. 


השיירי כנסת הגדולה העיר על דבריו שמהמרדכי המובא בבית יוסף משמע 

שיש להחזיק את הכוס בימין"', והסיק שאפשר לקיים שניהם, 

שבשעת הברכה יחזיק את הכוס ביד ימין, ובשעת ההבטה יחזיק את הכוס 
ביד שמאל, וסיים שכך הוא נוהג. 


והנה, לגבי ברכת יבשמיםי מפרט השלחן ערוך (סיי רצו סי" את סדר החזקת 

הכוס 'ואוחז היין בימין וההדס בשמאל ומברך על היין, ושוב נוטל 
ההדס בימין והיין בשמאל ומברך על ההדס, ומחזיר היין לימינוי. והתוספת 
שבת (שם ס"ק יח) מדקדק את דברי המחבר, שאחרי ברכת בורא מיני בשמים 
מחזיר את הכוס לימינו, משמע שאת ברכת בורא מאורי האש מברכים כאשר 
הכוס ביד ימין. אולם הפרי מגדים (שם, משבצות זהב) כתב שכוונת השלחן ערוך 
שאחרי ברכת 'מאורי האשי מחזיר את היין לימינו, ולא קודם. ולהלכה הביא 
המשנה ברורה (שם ס"ק לא) את דעת הפרי מגדים, שיש להחזיק את הכוס 

בשמאל גם בזמן ברכת מאורי האש. 


עוד יש לדון, האם צריך להחזיק את הנר, ובאש יד יהזיקו. 


הרמ"א (סיי רחצ סי מבאר את סדר וצורת הברכה "יש לראות בצפרני יד 

ימין, ולאחוז הכוס ביד שמאלי. מבואר שאת הכוס יש להחזיק ביד 

שמאל, וביד ימין יש לראות את הצפרנים, משמע שאין לאחוז את הנר בשעת 
ברכה. 


והשלחן ערוך (סיי רצו סיו) מבאר איך צריך להחזיק את הכוס והבשמים בשעת 

ההבדלה יואוחז היין בימין וההדס בשמאל ומברך על היין, ושוב נוטל 
ההדס בימין והיין בשמאל ומברך על ההדס, ומחזיר היין לימינוי. ומבאר הטיז 
(סק"ו) וכן מובא במשנה ברורה (ס"ק כט) שצריך להחזיק את היין בשעת הברכה 
בימינו, וכן את הבשמים יש להחזיק בימין כשמברך עליהם, כדין כל הברכות 
שיש לברך כאשר הדבר שמברכים עליו מוחזק ביד ימין, וכפי שמפורש בשולחן 
ערוך (סיי רו סיד"') וביאר המשנה ברורה (שם ס"ק יז) בשם הילבושי, שהצורך 
לאחוז ביד את הדבר שמברך עליו הוא רק לכתחילה ומשום חשיבות, ובדיעבד 
יוצא גם אם בירך על דבר המונח לפניו ללא שהחזיקו. ועוד כתב (ס"ק יח), 
שהצורך להחזיק דווקא ביד ימין, הוא משום חשיבות, ולכן כך הוא הדין בכל 
ברכה שמברך על מצוה, שצריך להחזיק את הדבר שמברכים עליו ביד ימיןמ". 


נמצא, שדין הבדלה כדין כל ברכות הנהנין וברכות המצות, שיש להחזיק את 

הדבר שמברכים עליו ביד ימין, ואם כן לכאורה יש מן הדין להחזיק 

את הנר ביד ימין כשמברכים עליו. ומצד שני, נראה בדברי הרמ"א שאין 

להחזיק את הנר בשעת הברכה, וכן נראה מדברי השלחן ערוך שלא סידר 

בדבריו את סדר אחיזת הנר. ותמה על דבריהם האדריית!', מדוע יהיה דין 

הנר שונה מכל ברכות המצות וברכות הנהנין, מדוע לא יהיה הדין להחזיקו גם 
ביד ימין כדין כל הברכות. ולא נתן יישוב לתמיהתו. 


והפרישה (סיי רחצ אות ב) הביא מהארחות חיים שכתב שהמהרים היה מחזיק 
את הנר בידו, וכותב על זה הפרישה, שאין כוונתו של הארחות 


מה. וכן נקט הקיצור שלחן ערוך (סיי צו ס"ז). 

מו. בפשטות, כוונתו למרדכי המובא בבית יוסף בזה"ל וגם המרדכי כתב במסכת יומא בשם 
תשובות הגאונים וזל ומה שאנו נוהגים להסתכל בציפרנים וכו' זה הדבר שנוי בתלמוד בבלי 
וירושלמי שאין מברכין על האור עד שיאותו לאורו, פירוש עד שמרגיש בוהק אור נר של 
הבדלה, ואף כי זוכרים על צפרניו של אדם הראשוןי, כך מצוטט המרדכי בבית יוסף. ולא נתברר 
היכן מדקדק השיירי כנסת הגדולה בדברים אלו שיש להחזיק את הכוס ביד ימין. וצריך עיון. 
מז. הט"ז מציין לדברי השולחן ערוך בסימן רי"ב, ובפשטות הוא טעות סופר, מאחר ושם אין 
כל נידון לגבי ההחזקה ביד ימין, וכן הט"ז עצמו בסימן ר"ו (סק"ה) מציין שמאחר וצריך להחזיק 
את הדבר שמברכים עליו בימין, צריך להחזיק את הכוס בימין כאשר מברך עליו, ואת ההדס 
בימין כאשר מברך עליו. ואמנם, גם שם ציין לסימן רייב, ולכאורה הוא טעות סופר בשני 
המקומות. 

מח. ומבאר שם המשנה ברורה בשם המגן אברהם ורבי עקיבא איגר, שאיטר יד יחזיק ביד 
שמאל, כי היא היד החשובה אצלו. 

מט. בספר עובר אורח כתב יד, תמיהה זו הודפסה בקובץ אליבא דהלכתא (קובץ נב אייר סיון 
תשע"א מדור עובר אורח עמי ד דייה אוחז). 


לרמ"א 
מחזיקים 
הכוס בשמאל 
ומביטים 
בציפורני יד 
ימין 


דעת המרדכי 
שמחזיקים 
הכוס בימין 


בירור דעת 
השולחן ערוך 


החזקת הנר 


כל דבר 
שמברכים 
עליו יש 
להחזיקו ביד 
ימין בשעת 
הברכה 


יש לבאר 
מדוע אין הדין 
להחזיק את 
הנר בשעת 
הברכה 


דעת הפרישה 
שאין להחזיק 
הנר 


ביאור דברי 
הפרישה 


יישוב לדעת 
הסוברים 
שברכת הנר 
היא 'ברכת 
הנהנין' 


אוצר 


חיים ללמד הלכה שיש להחזיק את הנר בשעת הברכה, אלא כוונתו רק לבאר 
שהיה נוטל אבוקה אפילו שהיה לו נר אחר שהיה מאיר את הבית:. ומוסיף 


ואין ברכה זו מברכות הנהנין. 


ויש שכתבו בביאור דבריו, שהנה התבאר לעיל [פרק בי גדר ומהות הברכה] 

שנחלקו הראשונים בגדר ברכת מאורי האש, דעת הרמבין שברכה זו 
היא יברכת השבחי, ודעת הרבה ראשונים שהיא זכר לאדם הראשון, ובין כך 
ובין כך אין הברכה על האש עצמה, אלא הודאה ושבח להקב"ה על האש 
שברא לתועלת האדם. וכמו שפשוט וברור שבזמן אמירת ברכת "יוצר 
המאורות' אין שום צורך להחזיק את השמש והירח, ולא רק מחמת שאין זה 
אפשרי, אלא מאחר והברכה היא לא עליהם אלא ברכה להקבייה על בריאתם, 
וכן בכל ברכות השבח אין צורך להחזיק את הדבר עליו מברכים מאחר ואין 
זו ברכה על אותו הדבר עצמו אלא על הבריאה של אותו ענין באופן כללי 
בעולם, כך גם בברכה על הנר אין צורך להחזיקו כלל, מאחר והברכה היא על 

מציאות האש שנבראה בעולם, ולא על אש זו דווקא. 


והנה, לעיל [שם, פרק בי זמן הברכה וצורתה] התבאר שדעת הכל בו והגינת 

ורדים שיש גם חלק של ברכות הנהנין בברכת הנר, ודעת ספר 
המאורות והמכתם שברכת הנר היא רק מצד ברכות הנהנין, ואם כן לדעתם 
יש מקום לומר שיש ענין להחזיק את הנר ביד ימין כדין כל ברכות הנהנין. 
ובאמת הכלבו שם סיי מא) מביא את אותה שמועה שמביא הארחות חיים 
מהמהר"ם, וזה לשונו 'והריים כשלא אכל על שלתנו היה מבדיל מעומד ונוטל 
ההדס בימינו ומברך עליו ונוטל אבוקה בידו אפילו יש לו נר אחר כדאמרינן 
אבוקה להבדלה מצוה מן המובחרי, ויש מקום לדקדק שהכל בו הביא שמועה 
זו לשיטתו שיש בברכת הנר חלק של ברכת הנהנין, ולכן צריך להחזיק את 
הנר. אולם, הפרישה כבר דחה דקדוק זה, וכתב שכל מה שהרים החזיק בידו 
הוא רק מצד דין האבוקה ולא מחמת שיש דין להחזיק ביד. ויש לדקדק 
כדבריו, שלגבי הבשמים כתב שהחזיק בימינו, ולגבי הנר כתב רק שהחזיק 
בידו, ואם מה שהחזיק את הנר היה מחמת שסובר הוא שכך הדין, שצריך 
להחזיק את הנר, מדוע לא החזיקו גם בימינו, והרי כשם שהדין הוא שיש 
להחזיק את הדבר עליו מברכים כך הדין הוא שיש להחזיקו בימינו [כמו 
שהתבאר לעיל]. אלא על כרחך מוכח שאין כוונת הכל בו להביא ממעשה זה 

דין שצריך להחזיק את הנר בשעת הברכה. 


ומכ מקום, מאחר ולדעת הכלבו יש חלק של ברכת הנהנין בברכת הנר, 
ולדעת המאורות והמכתם ברכת הנר הינה רק מצד ברכות הנהנין, יש 
עדיין ליישב מדוע לדעתם לא יחזיקנו בידו. 


והנה, בסעיף בי פוסק השלחן ערוך 'מצוה מן המובחר לברך על אבוקה. ויש 

מי שאומר שאם אין לו אבוקה צריך להדליק נר אחר לצורך הבדלה 
חוץ מהנר המיוחד להאיר בבית'. מבואר, שיש להדליק נר מיוחד לצורך הבדלה. 
והמשנה ברורה שם (סקי"ו) הביא בשם הגר"א שצריך היכר שהנר עומד לשם 
מצוה, לכן ראוי להדליק נר מיוחד לצורך הברכה, והוסיף שאם יכול לקרב את 
הנר המיוחד שהדליק לאותו הנר שדלוק ממילא בביתו, יכול לברך עליהם יחדיו 
לכתחילה. ועוד הוסיף (סק"ז) בשם המאמר מרדכי, שדין זה שיהיה לו נר מיוחד 

להבדלה, הינו רק למצוה ולא לעיכובא. 


מבואר בדבריהם, שמצד עיקר הדין אפשר להדליק את האור הרגיל שעל 

ידו מאירים את הבית, ועליו לברך, ורק למצוה יש להוסיף נר מיוחד, 
וגם בזה מספיק שיהיה לו נר מיוחד ויחברו עם הנר של הבית, והעיקר שיהיה 
ניכר שעושים לשם מצוה. משמע, שעיקר הברכה היא על אותו הנר הרגיל 
שמאיר בבתים, ואם כן פשוט הוא שלא נזכר שצריך להחזיק הנר ביד, שהרי 
דרך השימוש בנר היא שהוא מונח על גבי פמוט וכדומה, ואין הדרך להחזיק 
כל הזמן את הנר ביד, ובודאי שאם יש בברכה חלק של ברכות הנהנין יש 
לברך עליו בדרך הנאתו שהוא דרך שימושו, ומאחר ודרך שימושו הוא כשעומד 


נ. ובענין דין אבוקה יעוין במערכה העוסקת בדיני הנר בפרק הדן בגדרי אבוקה, שם מתבאר 
ענין זה. 

נא. הרי"ץ גיאת (ח"א עמוד טז דפוסים אחרים עמוד כב), אבי העזרי (ראבי"ה פסחים סיי תקכג, מגילה 
סוף סי תקפז), הגהות מימוניות (פכ"ט היה אות י) ורשב"א (שו"ת ח"א סיי תשלט, ח"ה סיי ריג). 

נב. הרשב"א בשתי התשובות מביא את דעת הגאונים שסומא אינו חייב בהבדלה כלל, אלא 
די לו במה שמבדיל בתפילה. והבית יוסף (סיי רחצ) מבאר את דעתם, שמאחר וממילא הוא 
פטור מברכת בורא מאורי האש, פטרוהו מהבדלה על הכוס, ומספיק אם מבדיל בתפילה. אולם 
הטור עצמו והמרדכי חולקים על דעתם, ומחייבים את הסומא בהבדלה, וכן נקט להלכה המגן 
אברהם (ס"ק יא וכן נקט להלכה המשנה ברורה (ס"ק לד). 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים 


כה 


על השלחן או תלוי הקיר, לכן אין שום מקום להחזיק את הנר ביד, ובודאי 
שלא ביד ימין. 


יב, האם סומא ונשים חייבים בברכה זו 


בדין היסומאי, נחלקו הראשונים, דעת הרבה ראשונים?* וכך הביא הטור סיי 

רחצ) להלכה, שהסומא אינו מברך על הנר2. ומבאר הטור (שם), שטעם 

הפטור הוא שמאחר ונפסק להלכה כרבא שאין מברכים על הנר עד שיאותו 

לאורו, וצריך להבדיל בין איסר ופונדיון, כדברי עולא, והרי סומא אינו יכול 

ליהנות מהאור, ואינו יכול להבדיל בין איסר לפונדיון, לכן אין שום מקום וסיבה 
שיהא חייב בברכה זו. 


במפכת מגילה (כד.) שנינו 'סומא פורס את שמע ומתרגם, רבי יהודה אומר 

כל שלא ראה מאורות מימיו אינו פורס על שמעי. מבואר, שנחלקו 
רבי יהודה וחכמים בחיובו של סומא בברכות קריאת שמע, לדעת חכמים 
סומא חייב בברכות קריאת שמע, ולכן יכול גם להוציא את הרבים ידי חובתם. 
ולדעת רבי יהודה סומא פטור מברכות קריאת שמע, כיון שבברכות קריאת 
שמע מברכים על המאורות, שהרי הברכה הראשונה היא ברכת יוצר אורי 
שסיומה הוא יוצר המאורותי, והסומא שלא ראה מאורות מימיו אינו יכול 

לברך עליהם. 


ובגמרא שם (כד:) מבואר ששיטת רבי יהודה שברכת "יוצר המאורותי יכול 

לברך רק מי שנהנה מהמאורות, וכיון שהסומא אינו נהנה מהמאורות, 

אין לו לברך עליהם. אך לדעת רבנן גם סומא צריך לברך על המאורות מאחר 

ויש לו מהם הנאה, שעל ידי האור יכולים הפקחים להציל אותו מליפול בבורות 

ובפחתים. ודין זה, שראוי לסומא להודות על האור שנותן לאחרים לעזור לו, 
נלמד מהפסוק יוהיית ממשש בצהרים כאשר ימשש העור באפלהייג. 


ומביא הראבי"ה (הו"ד במרדכי מגילה פיב רמז תשצט), שרבותיוי" הסתפקו שאולי 

יש לחייב מגמרא זו את הסומא בברכת בורא מאורי האש. שמאחר 

והתבאר שסומא חייב בברכת "יוצר המאורות' אף על פי שאין לו מהמאורות 

הנאה ישירה, וזאת מחמת שיש לו מהם הנאה עקיפה, שנהנה על ידי אחרים 

שיכולים לראות מחמת המאורות, כך גם בברכת בורא מאורי האש יש לחייבו 

הואיל והוא נהנה הנאה עקיפה מהאור של האש, על ידי אחרים שרואים מחמת 
האור. 


אולם, הראביייה שם דוחה את ההסבר הנ"ל, ולדעתו אין לדמות כלל את 

ברכת 'יוצר המאורות' לברכת יבורא מאורי האשי, מאחר ואת ברכת 
ייוצר אורי תיקנו חכמים לברך על ההנאה שיש מהמאורות, ואם כן יש לברך 
ברכה זו בכל מקרה של הנאה ואפילו הנאה עקיפה כמו הנאת הסומא על ידי 
אחרים הרואים. מה שאין כן בברכת יבורא מאורי האשי חכמים תיקנו את 
הברכה רק למי שנהנה בעצמו מהנר, שהרי אמרו שצריך שיאותו לאורו, וצריך 
שיוכלו להבדיל בין איסר לפונדיון, משמע שכל עיקר התקנה היה רק למי 
שנהנה הנאה ישירה מהאש עצמה, ולכן סומא שאינו נהנה הנאה ישירה מהאש 

עצמה פטור" מבהכהי". 


אכן מצינו שהמנהיג (הלכות שבת עמוד קצז) והאור זרוע (ח"ב הלכות מוצאי שבת 
סי צד) הוכיחו מכך שיכול לברך. 


ולהלכה כתב השולחן ערוך (שם סייג שסומא אינו מברך בורא מאורי האש. 

ונסתפק הפרי מגדים (אשל אברהם ס"ק י), אם הסומא בא להוציא 
אחרים ידי חובתם האם יכול להוציאם!י. שיש לומר שמצד עצם ההנאה מהאור 
היה יכול לברך, כמו שיכול לברך על המאורות במה שנהנה על ידי אחרים, 
אלא שכאן חז"ל קבעו את הברכה רק למי שנהנה בפועל מהאש, והוא לא 
נהנה, אבל מאחר ויש לו הנאה כל שהיא, יתכן שעדיין יכול הוא להוציא 
אחרים. ומצד שני יתכן שכל דבר שאין הוא שייך בעצם הברכה, אין הוא יכול 

גם להוציא אחרים'. 


נג. רמב"ם (תפילה פיח הייבו, טור (או"ח סי סט) בשם הרא"ש ושו"ע (שם סיב). 

נד. במרדכי (שם), ובבית יוסף מצוין שהמסתפק הוא רבינו יהודה בן רבינו קלונימוס. 

נה. ויעוין עוד בפרישה (שם אות יד) שביאר סברא זו בדעת הטור, שחז"ל תיקנו שצריך שהמברך 
עצמו יהנה בשיעור זה מהאור, וממילא לא יתכן שסומא יהיה חייב בברכה זו. 

נו הביאו גם המשנה ברורה (ס"ק לד). 

נז. ויש שרצו לדון, שצדדי הספק של הפרי מגדים תלויים בשאלה מהו גדר הברכה, אס ברכת 
הנהנין או ברכות השבח, שאם ברכה זו היא ברכת הנהנין יתכן שיוכל להוציא אחרים, מאחר 
ולמעשה יש לו הנאה מהאור. אבל אם היא ברכת השבח, אין לו לברך ולהוציא אחרים, מאחר 
וברכת השבח נתקנה רק למי שניאות ממש מהאור, ואין זה תלוי בהנאה כפי שהיא מוגדרת 


דעת 
הראשונים 
שסומא פטור 
מברכת האש 


האם סומא 
יכול לפרוס 
על שמע 
ולברך את 
ברכת 'יוצר 
המאורות' 


האם יש 
ללמוד מברכת 
'יוצר אור' 
שסומא יהיה 
חייב בברכת 
'בורא מאורי 
האשי 


לדעת 
הראבי"ה אין 
לדמות את 
שתי הברכות 
זו לזו 


לדעת 
הפוטרים 
סומא האם 
יכול להוציא 
אחרים ידי 
חובה 


הכל מודים 
שסומא פטור 
מברכת האש 
במוצאי יום 
הכיפורים 


האם נשים 
חייבות בברכת 
הנר 


לדעת הביאור 
הלכה אין 
חולק על כך 
שנשים 
פטורות 
מברכה זו 


דעת הברכי 
יוסף והגר'ח 
פלאג'י שנשים 
חייבות בברכת 
הנר 


האם נשים 
צריכות להביט 
בציפורנים 


כו אוצר 


עוד מביא הבית יוסף בשם הארחות חיים הנ"ל, שהכל מודים שאין הסומא 
מברך על הנר במוצאי יום הכיפורים. ומהר"י חאגיז (שו"ת הלכות קטנות 

ח"יב סי קפד) מבאר את טעמו, שמאחר ולדעת המחייבים את הסומא בברכת 

בורא מאורי האש, החיוב הוא מצד שנהנה מהאור, ממילא דין זה שייך רק 

לברך על האור היתה מצד ההבדלה שיש בין היום הקדוש בו נאסרו בכל 

המלאכות, לשאר ימי החול המותרים בכל המלאכות, ומאחר וסומא ממילא 
לא יכול ליהנות מהאור בימות החול, לכולי עלמא אין טעם שיברך. 


יש לדון, האם נשים חייבות בברכת הנר. והנה, השלחן ערוך (סיי רצו ס"ח) 

מביא שנחלקו הראשונים לגבי עצם ההבדלה, אם נשים חייבות בהבדלה 
או לא, ומוסיף שם הרמ"א שלכן לא יבדילו הנשים לעצמן אלא ישמעו 
מאחרים. והמגן אברהם שם ,סיק יא) הביא שדעת הב"ח שיכולות הנשים 
להבדיל, כמו שנוקטים לעיקר הדין שבכל המצוות שנשים פטורות כשופר 
ולולב, אם רצו לקיים את המצוה ולברך יכולות, ויכולות אף לברך יוצונוי. ובסוף 
דבריו כתב שלגבי ברכת יבורא פרי הגפןי ויבורא מיני בשמיםי אין חולק 
שיכולות לברך מאחר והן ברכות הנהנין. והביאו המשנה ברורה (ביאור הלכה שם 
ד"יה לא), ודקדק שהמגן אברהם לא הכריע דין זה לגבי ברכת מאורי האש, 
וביאר שכוונתו שברכת בורא מאורי האש אינה מברכות הנהנין [כמו שהתבאר 
לעיל בפרק בי גדר ומהות הברכה], ולכן אם נשים פטורות ממנה אין להם 

לברךנ". 


והופיף הביאור הלכה לדקדק, שכל המחלוקת לגבי הבדלה אם נשים חייבות 

או לא, תלויה בשאלה האם הבדלה היא חלק ממצות השבת או לא, 
שאם נוקטים שהיא חלק ממצות השבת אזי הגם ששבת היא 'מצות עשה 
שהזמן גרמאי ונשים פטורות, מכל מקום מאחר ונשים חייבות בקידוש כפי 
שמבואר בפוסקים שהתורה הקישה יזכורי לישמורי, וכל שישנו בישמירהי, כל 
מי שנאסר עליו לעשות מלאכה בשבת, ישנו בזכירהי, חייב לעשות קידוש 
ולזכור את ום השבת, ונשים שאסורות בכל מלאכות השבת חייבות גם 
בקידוש, וממילא הוא הדין שחייבות גם בהבדלה, מאחר וגם הבדלה היא חלק 
מדיני השבת. ודעת הסוברים שנשים פטורות מהבדלה היא שהבדלה אינה 
חלק מענייני השבת, וממילא על הבדלה לא נאמר ההיקש של יזכורי וישמורי, 
ושוב ממילא נשים פטורות כדין כל 'מצות עשה שהזמן גרמאי. אולם, כל זה 
שייך רק לגבי עצם ברכת ההבדלה, מה שאין כן ברכת הנר, שהתבאר לעיל 
[שס] שלדעת רוב הראשונים ברכה זו נתקנה על בריאת האור במוצאי שבת, 
ואם כן ברכה זו היא לכולי עלמא 'מצות עשה שהזמן גרמאי, ואם כן כולם 

יודו שמברכה זו נשים פטורות. 


ופיים הביאור הלכה יויותר נכון לומר, דאינה חייבת בברכת הנר לכולי עלמאי. 


והברכי זסף (או"ח סי" תרצג סקיא) הביא את דעת הנוקטים שאין לאשה 

לברך ברכת בורא מאורי האש, וכתב שמאחר ודעת הרמב"ם 
והשולחן ערוך שנשים חייבות בהבדלה מהתורה [כפי שהעלה הוא עצמו בסימן 
רציו (סק"ו], שוב ממילא נשים יכולות לברך על הנר, שהרי הן חייבות בכל 
דיני השבת, כולל במצות הבדלה. ומסיים הברכי יוסף, שמאחר ומסתבר שנשים 
חייבות בברכה זו, אין להם ליהנות מהאש לפני ברכה!ל. וכן כתב בספר מועד 
לכל חי (סיי י אות מו), שאם בירך כבר על האש, יכולות הנשים לברך לעצמן. 


ובספר קצות השלחן (סיי צו סייו סיק יב) הביא את דעת המשנה ברורה, שנשים 
אינן חייבות בברכת בורא מאורי האש, וכתב שגם לדעתו יכולות לברך 
לעצמן. 


עוד הוסיף שם, שמכל מקום לא נהגו הנשים להביט בציפורנים בשעת ברכת 
בורא מאורי האש. וביאר, שמבואר בפרי מגדים (סיי רחצ אשל אברהם אות 


בדרך בני אדם. ויש שביארו להיפך, שאם ברכה זו היא ברכת הנהנין לא יתכן לומר שאף על פי 
שהוא פטור מברכה מכל מקום יוציא אחרים, שהרי לגבי ברכות הנהנין יכול לברך רק מי שנהנה 
בפועל, ומי שלא נהנה לא יכול לברך כדי להוציא אחרים. ואם ברכה זו היא ברכת השבח, אפשר 
לומר שיוציא אחרים, מאחר ובברכה זו לא צריך שהמוציא ידי חובה יהנה יחד עם היוצאים. 
נח. ואמנם, לעיל [בפרק בי גדר הברכה ומהותה] התבאר שלדעת ספר המאורות והמכתם 
ברכת הנר היא מברכות הנהנין, ולפי שיטתם לכאורה נשים חייבות בברכה זו ככל שאר ברכות 
הנהנין. 

נט. יעוין בספר בירור הלכה (זילבר, סיי רצו אות ח) שהוכיח שכדעת הברכי יוסף נוקטים עוד 
אחרונים רבים, שיש לאשה לברך יבורא מאורי האשי. 


ל. ברכת בורא מאורי האש 


עיונים 


ה) שמביטים בציפורנים זכר ללבושו של אדם הראשון קודם החטא, שהיה 
לבושו כולו מציפורנים, ואחרי שחטא הסתלקו ממנו אותם לבושים ונשארו רק 
בקצות האצבעות. וציין שם למה שכתב בסימן רייס אודות הסכנה שיש לאשה 
מעוברת לעבור על ציפרונים, שסכנה זו היא מחמת שהאשה גרמה לחטא 
אדם הראשון. וכוונת הפרי מגדים לרמוז, שאין לאשה להביט בציפורני הידים, 
מאחר וכל ההבטה בציפורנים היא לזכר הלבושים שהיו לאדם קודם החטא, 
והיא הרי זו שגרמה לאדם הראשון לאבד את אותם לבושים על ידי שהחטיאה 
אותו, לכן אין זה ראוי שתביט באותם ציפורנים. 


עוד הביא הקצות השולחן ראיה שאין לנשים להביט בציפורנים בשעת הברכה, 

שהשל"ה (מסכת שבת פרק תורה אור אות צט דיה עוד) הביא מספר תולעת 
יעקב (סוד מוצאי שבת אות כב) שאין לנשים לשתות מכוס של הבדלה מאחר 
ומבואר בחז"ל (כעיל ט) ישעץ ההעת היה גפן, ועוד מבואר בחזייל (בראשית רבה 
פרשה יט) שחוה סחטה ענבים ונתנה לאדם, ועוד מבואר בחז"ל (שבת קמו.) 
שהנחש בא על חוה והטיל בה זוהמא, נמצא שחוה רצתה להבדל מאדם 
הראשון ולהיות עם הנחש על ידי שתשקה את האדם ביין, וכיון שהחטא היה 
על ידי יין אין להן לשתות מיין ההבדלה. ומדקדק הקצות השולחן, שמאחר 
והתבאר שהציפורנים הם זכר לאדם הראשון קודם החטא, אם כן כמו שאין 
לאשה לשתות מכוס של הבדלה מאחר ויש בזה זכרון לחטא שהיא החטיאה 
את האדם, כמו כן אין להן להביט בציפורנים מאחר ויש בזה זכרון לחטא 

שהחטיאה את האדם. 


אולם, יש שכתבו לדחות את ראייתו, שאם יש ללמוד מדברי התולעת יעקב 

דין חדש שאין לנשים לשתות יין מאחר והיין גרם לחטא, אזי אין 
לנשים גם לטעום מיין של קידוש, ולא מצינו מי שיורה כך, וגם התולעת יעקב 
והשליה דיברו רק על יין להבדלה. ועל כרחך כוונתם, שאין לשתות את היין 
של ההבדלה בגלל שעל ידי היין רצתה האשה ליהבדלי מאדם הראשון, וכמו 
שמוכח מלשונו שכתב ולפי שנתכוונה להבדל מאדם על ידי היין, אין הנשים 
טועמות יין של הבדלהי, ואם כן דוקא בהבדלה אין להן לשתות, מאחר ויש 
בוה צירוף של יין עם השם 'הבדלהי והוא מזכיר את החטא, אבל אין ללמוד 

מכך לענין ההבטה בציפורנים. 


ולא מצינו חילוק זה בפוסקים, וגם לדעת הקצות השולחן שאין לנשים להביט 

בציפורנים, יש מקום לומר שיש להן לעמוד במקום שיכולות ליהנות 

מהאור, שהרי דין ההנאה מהאור אינו שייך להבטה בציפורנים, וכל מה 

שמביטים בציפורנים זהו רק כדי לבדוק שעומדים במקום קרוב מספיק לאור, 

ואם לא מביטים בציפורנים יש לבדוק זאת על ידי דרכים אחרות, אבל בכל 
אופן יש לעמוד במקום בו נאותים לאורול. 


ובפפר הר צבי (שו"ת או"ח ח"א סי קנד) הביא שהמגן אברהם (סיי רצו סק"ד) 

הביא שנהגו שהנשים אינן שותות מכוס של הבדלה, ובעל אבן האזל 
ביאר בזה טעם, שמאחר ויש הנוקטים שנשים פטורות מברכת בורא מאורי 
האש, אזי היאמןי שהן עונות על ברכה זו היא הפסק בין ברכת יבורא פרי 
הגפןי לשתיית היין. ואפילו אם הן לא תענינה 'אמןי על ברכה*שפיש לדון 
שהשמיעה עצמה, ששומעת את הברכה מפי המברך, מהווה הפסק בין ברכת 
בורא פרי הגפן לשתיית היין. ובעל הר צבי עצמו נוקט שם שיתכן שמאחר 


ומכל מקום חייבות הנשים בהבדלה מספק, שוב אין זה בגדר יהפסליסי. 


ויש הנוקטים, שכל דברי הביאור הלכה נאמרו רק באופן שהמבדיל כבר יצא 

ידי חובה ובא להבדיל לאשה, שבמקרה זה לא תברך האשה עצמה. אבל, 

אם האשה מבדילה לעצמה [במקום שאין לה איש שיבדיל לה], או אם שומעת 

הבדלה מאיש שמוציא גם את עצמו, אין מניעה לאשה כלל לברך לעצמה 

יבורא מאורי האשי, וכדין כל מצות עשה שהזמן גרמא שאין מניעה לאשה 
לברך עליהםלב. 


ס. וכמובן, כל זה רק לדעת המחייבים נשים בברכת האש, ולדעת הפוטרים נידון זה אינו 
שייך כלל. 

סא. נמצא, שהקצות השולחן הביא את הדין שאין לנשים לשתות מכוס של הבדלה כמקור 
לכך שאין לנשים אפילו להביט בציפורניהן, והאבן האזל נקט שהן לא שותות מאחר והן פטורות 
מברכת בורא מאורי האש. נמצא שדבריהם הפוכים לחלוטין זה מזה. 

סב. יעוין בציץ אליעזר (שו"ת חי"ד סיי מג) שהאריך בנושא זה, כנגד מה שכתב בעל ילוח ארץ 
ישראל' שאין לנשים לברך כלל, והסתמך על דברי הביאור הלכה הנ"ל, ולדעת הציץ אליעזר 
אין כוונת הביאור הלכה לאסור על הנשים לברך תמיד, אלא רק במקום שהמבדיל כבר יצא 
ידי חובה, ויעוין שם טעמו. 


ראיה נוספת 
שאין לנשים 
להביט 
בציפורנים 


יש שדוחים 
הראיה הנ"ל 


אין לנשים 
לשתות מיין 
של הבדלה 
מחמת 
שפטורות 
מברכת בורא 
מאורי האש 


דברי הביאור 
הלכה נאמרו 
רק באיש 

המוציא אשה 


פתיחה 


דעת 
הראשונים 
שתיקנו לברך 
על הבשמים 
מחמת כאב 
הנפש מיציאת 
השבת 


דעת 
הראשונים 
שתיקנו לברך 
על בשמים 
מחמת יציאת 
הנשמה יתירה 


ביאור 
הרשב"א מה 
הקשר 
והשייכות 
שיש בין 
ההרחה 
בבשמים 
ליציאת 
הנשמה יתירה 


איצד החכמתן 


אוצר 


לא. ברכת !בורא מיני בשמים' 


עיונים 


כז 


מערכה לא 


ברכת ‏ בורא מיני בשמים' [מהות הברכה ודיניהן 


א. טעם תקנת הברכה על בשמים במוצאי שבת / ב. גדר ומהות הברכה / ג. הסידור על הכוס וסדר הברכות / ד. 
האם צריך לחזר אחרי בשמים לברכה / ה. האם מברכים בתעניות וביום הכיפורים / ו. האם מברכים בימים טובים 
שחלים במוצאי שבת / ז. דין מי שאין לו חוש ריח 


נחלקו בית שמאי ובית הלל במשנה (נא:) לגבי סדר הברכות בהבדלה, יבית 

שמאי אומרים נר ומזון בשמים והבדלה, ובית הלל אומרים נר ובשמים 

מזון והבדלהי. עוד שנינו שם יאין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של 

נכרים, ולא על הנר ולא על הבשמים של מתים, ולא על הנר ולא על הבשמים 
של עבודה הת 


ויש לברר את מהות ברכת הבשמים, ולדון מה היא ברכה זו, אימתי מברכים 
אותה, על מה נתקנה ומה הן פרטי דיניה. 


א. טעם תקנת הברכה על בשמים במוצאי שבת 


יש לעיין מדוע תיקנו חזייל לברך על בשמים בהבדלה במוצאי שבת, ומצינו 

כמה טעמים לתקנה זו בראשונים. הרמב"ם (שבת פכ"ט הכ"ט) כותב את 

טעם התקנה, וז"ל יולמה מברכים על הבשמים במוצאי שבת, מפני שהנפש 

דואבת ליציאת שבת, משמחין אותה ומיישבין אותה בריח טובי. וכן כתבו 

האהל מועד* (שער קידוש והבדלה, דרך ב נתיב ד) והטור (או"ח סי רצז). מבואר 

בדבריהם שהנפש כואבת ודואבת ביציאת השבת, והבשמים מיישבים אותה 
מכאבה. 


וכמה ראשונים פירשו שענין ההרחה בבשמים קשור לנשמה יתירה שיש 

בשבתג, וכן הביא שבולי הלקט (ענין שבת סיי קל) ביתר פירוט, וז"ל 

יומה טעם מברכין על הבשמים במוצאי שבת, לימדונו רבותינו זיל שבשבת 

יש באדם שתי נשמות ובמוצאי שבת ניטלת ממנו נשמה אחת ונשאר חלוש, 
על כן צריך להריח בבשמים ובריח טוב כדי להתחזקי. 


ובדעת הרמבים וסיעתו מדקדק המעשה רקח' (על הרמביים שם דייה ולמה), 
שאין הכוונה לנשמה יתירה ממש, אלא שהנפש עצמה, השרויה בגוף 
ומחייתו הואבת מיאציאת. השבה, ואת הנפש עצמה מנחמים על ידי הרחת 
הבשמים. 
ולדעת הראשונים הנוקטים שהרחת הבשמים נתקנה מחמת הנשמה יתירה, 
יש לבאר מה הקשר והשייכות שיש בין ההרחה בבשמים לנשמה 
יתירה, היאך ההרחה בבשמים תועיל לענין יציאת הנשמה היתירה מהגוף. 


וברשב"א (שוית חיג סיי רצ) תירץ, והקדים בתחילת דבריו והביא את דברי 

הגמרא (תענית כז:) שמבארת את סדר התעניות של אנשי מעמדד 
שהיו מתענים ומתפללים על הקרבנות של כלל ישראל שיתקבלו ברצון, והיו 
יושבים בתענית בימים שני שלישי רביעי וחמישי. ביום שני היו מתפללים על 
יורדי הים, ביום שלישי על הולכי מדברות, ביום רביעי על חולי האסכרא שלא 
יהיה בתינוקות, ביום חמישי על העוברות שלא יפילו ועל המניקות שיוכלו 
להניק את בניהם. ובערב שבת ושבת לא היו מתענים, מפני כבוד השבת. 
וביום ראשון לא היו מתענים, לדעת רבי יוחנן מפני שיום זה הוא יום אידם 
של הנוצרים, לדעת רבי שמואל בר נחמני מפני שיום זה הוא שלישי ליצירה, 
ולדעת ריש לקיש מחמת נשמה יתירה ידאמר ריש לקיש נשמה יתירה ניתנה 
בו באדם בערב שבת, במוצאי שבת נוטלין אותה ממנו, שנאמר ישבת וינפשי 

(שמות לא יז) כיון ששבת וי אבדה נפשי. 


ומבאר הרשב"א, שבכל יום היו מתענים על הדבר שנברא ביום זה, מאחר 
ומקרי הימים נקבעים לפי תחילת בריאתם, וממילא יש סכנה בדבר 


א. לרבי שמואל בן רבי משולם ירונדי, בן דורו של רבי יעקב בעל הטורים. 

ב. פידור רשיי (סיי רוּ), רשביים (פסהים קב. דיה ושמואל), תוספות (שם דיה רב, ביצה לג: דייה כי), 
רבינו תם בתשובות בעלי התוספות (שו"ת סי ₪, מחזור ויטרי (סיי שמה), ראבי"ה (ח"א מסכת 
ברכות סיי קמא) ומנהגים דבי מהרים (מוצאי שבת). 

ג לרבי מסעוד חי בן רבי אהרן רקח, ויניציאה תקיב. 

ד. אנשי מעמד הם תקנה שתיקנו נביאים ראשונים, שמאחר וקרבן התמיד נקנה מהשקלים 
שכל ישראל שוקלים לבית המקדש פעם בשנה, ומאחר ובעל הקרבן צריך לעמוד על קרבנו 
בשעה שמקריבים אותו, וכיון שאין אפשרות שכל כלל ישראל יעמדו על כל קרבן תמיד שנקרב, 


שנברא באותו היום, ויש מקום להתפלל עליו. לכן, ביום שני היו מתענים 
ומתפללים על יורדי הים, שהרי ביום שני לבריאה נחלקו המים, והתהוו 
האוקינוסים והימים, לכן יום זה מסוכן ליורדי הים, ויש להתפלל עליהם. ביום 
שלישי נבראה היבשה, לכן יום זה מסוכן להולכי היבשה, להולכי המדבריות, 
ויש להתפלל עליהם. ביום רביעי נבראו המאורות, וכתוב בהם "יהי מארת' 
(בראשית א יד) וכן 'את שני המארת' (שם א טזו, כאשר בשני המקומות כתוב 
ימארתי בכתיב חסר וענין זה רומז על קללת חולי האסכרה בתינוקות, לכן 
ביום זה היו מתפללים שלא יהיה חולי אסכרה בתינוקות. ביום החמישי לבריאה 
נבראו העופות והדגים, לכן יום זה מסוגל ושייך לענין הפריה ורביה בארץ, 
ולכן היו מתפללים על המעוברות שלא יפילו את עוברן, ועל המניקות שיוכלו 
להניק את בניהן. 


וביום ראשון לא היו מתענים, או מפני שהוא שלישי ליצירה, שהרי האדם 
נברא ביום שישי, ויום ראשון הוא היום השלישי ליצירתו, וידוע בדברי 
החכמים שהתינוקות חלושים ביום השלישי. או בגלל הנשמה יתירה, והכוונה 
בזה, שמאחר וכל שבוע ושבוע העולם חוזר והולך לפי סדר הבריאה, שבכל 
יום ויום מתחדש איזה ענין השייך לבריאת אותו היום בששת ימי בראשית, 
שוב ממילא יום ראשון שהוא היום הראשון למעשה בראשית הוא היוס החלש 
ביותר בבריאה, ולכן צריך להריח בבשמים כדי להשיב את הנפש ולחזקה. 


נמצא, שלדעת הרשב"א אין מציאות ממשית של נפש או נשמות יתירות 

המתווספות בשבת, אלא שביום ראשון שהוא ראשון למעשה 

בראשית יש חולשה גדולה לאותה נפש ראשונה שנבראה באדם, ומחמת אותה 
חולשה יש להריח בבשמים. 


עוד מביא שם הרשב"א בשם יש מפרשים, שמאחר ובשבת האדם נח מנוחה 

שלמה, וביום ראשון יוצא ממנוחה לעבודה בטורח ועינוי, אותה מנוחה 

שהוא נח בשבת נחשבת כאילו התווספה לו נשמה חדשה ויתירה, וכאשר יוצא 

לטורח ועינוי נחשב הדבר כאילו הסתלקה ממנו אותה נשמה חדשה, ויש לאדם 

חולשה גדולה, לכן יש להריח בבשמים במוצאי שבת ליישב את אותה חולשה 
של יציאה ממנוחה לעינוי. 


נמצא, שבדברי הרשב"א התבארו שתי שיטות בענין נשמה יתירה, לדעת 

הרשב"א אין נשמה נוספת שמתווספת בשבת, אלא שבשבת האדם 
נמצא בשיא חזקו ותקפו, וביום ראשון יש חולשה גדולה לאדם, ומציאות הנפש 
וחוזקה בשבת לעומת חולשתה ביום ראשון נחשבים כמציאות של שתי נפשות 
לעומת נפש אחת, וכדי ליישב את אותה חולשה יש להריח בבשמים. וגם 
לדעת היש אומרים שמביא הרשב"א אין ממש נשמה נוספת בשבת, אלא 
שהמנוחה בשבת מול העמל והיגיעה בימות החול נחשבת כהוספת נשמה, ושוב 
ממילא כשיוצא במוצאי שבת לעמל החולין נחשב הדבר כאילו יצאה ממנו 
נשמתו הנוספת, וליישב צער זה של היציאה ממנוחה לעמל ויגיעה טורח ועינוי 

יש להריח בשמים. 


ובכל בו סיי מא) מבואר כדעת היש אומרים ברשב"א, שענין ההרחה בבשמים 
הוא מחמת שיוצא ממנוחה לעינוי וטורח, וז"ל ומריח לשמח נפש 
העצבה כשיוצא מן המנוחה לימי הטורח והעצבוןי". וכן מבואר במאמר חמץ 


תיקנו הנביאים שיהיו כמה קבוצות של אנשים שיתכנסו בכל יום, קבוצה אחת של כהנים ולויים 
בירושלים ועוד קבוצות המורכבות מכל שבטי ישראל בכל עיר ועיר, ויתענו כל אותו יום, ויקראו 
בכל יום בפרשת בראשית את היום של הבריאה השייך לאותו היום, וכך נחשב הדבר כאילו 
כל ישראל עומדים על הקרבן. כל זה מבואר במשנה במסכת תענית (כו.. 

ה. אלא, שבדברי הכל בו לא מבואר שההבדל בין המנוחה בשבת לעבודה והטורח בימי החול 
הוא ענין הנשמה יתירה שיש בשבת. ונראה שדבריו מתפרשים במקום אחר, שלגבי מוצאי יום 
הכיפורים שחל בשבת כתב סיי ₪ שאין לברך על הבשמים, וזייל ישטעם בשמים במוצאי שבת 
להשיב הנפש היתירה הכואבת להליכת שבת, ובשבת זו אין בה נפש יתירה מפני התעניתי, 


לדעת 
הרשב"א אין 
נשמה יתירה 


שיטת יש 
מפרשים 
המובאת 
ברשב"א 


כמה ראשונים 
הנוקטים 
כדעת היש 
אומרים 
ברשב"א 


ביאור האבן 
עזרא בגדר 
נשמה יתירה 


דעת תוספות 
הרא"ש בגדר 
נשמה יתירה 
ובטעם 
ההדחה 
בבשמים 


איך ההרחה 
בבשמים 
מיישבת את 
הנפש לדעת 
רש"י 


אוצר 


כח 


אוצר החכמה! 


לרשב"ץ שכתב' והטעם הנכון בזה הוא דמשבת לחול אדם יוצא ממנוחה 
לעמל וצריך להחזיר הנשמה בבשמיםי. וכן מבואר בראשונים נוספיםז. 


והאבודרהם (סדר מוצאי שבת ד"יה ומברך) הביא את דברי הרשב"א, ועל זה 

הביא את דעת האבן עזרא שענין הנשמה יתירה הוא יכי בשבת 
יתחדש בגופות יתרון כח, ובנשמה יתרון השכלי, והביא שזהו ביאור הכתוב 
יויברך אלהים את יום השביעיי (שם ב ג) שברכתו של היום השביעי היא שביום 
זה יש יותר כח וחיות הן לגוף והן לנשמה. ומבאר האבודרהם, שלדעת האבן 


עזרא במוצאי שבת מסתלקת אותה תוספת כח וחיות שיש לגוף ולנשמה, 
ולכן יש להריח בבשמים". 


והתופפות הרא"ש (נב: דיה ב"ש) מבאר את סדר הברכות בהבדלה, ובתוך 

דבריו כתב 'ואחר כך בשמים דאתו לכבוד שבת, לפי שהיו לו 
שתי נפשות בשבת ומריח בשמים לרפואה לפי שאבד הנפשי, מבואר בדבריו, 
שיש באמת שתי נפשות בשבת, והרחת הבשמים אינה כדי להפיג את הצער 
או משהו דומה, אלא יש בענין הבשמים משום רפואה, שכאשר הנפש היתירה 
עוזבת את הגוף יש בזה חולי וצער לנפש, ולרפואת הנפש יש להרית את 
הבשמים, ויש בזה גם משום כבוד שבת, שמכבדים את יציאת השבת בכך 
שמיישבים את הנפש הדואבת מיציאתה, וזהו כבוד גדול לשבת שעושים 

מעשה המוכיח שיש כאב גדול לאדם מיציאת השבתל. 


נתבאר בכל דברי הראשונים הללו, שיש שייכות בין הנשמה יתירה שישנה 

בשבת, ויוצאת במוצאי שבת, לבין הרחת הבשמים, ונתבאר שהרחת 

הבשמים מיישבת את הנפש הדואבת או מיציאת הנשמה או מחולשה או 

מטורח ויגיעה. אבל עדיין לא נתברר היאך הרחת הבשמים מיישבת בפועל 
את הנפש הדואבת. 


והנה בספר ליקוטי הפרדס מרש"י (ענין מוצאי שבת) כתב בהתחלה את טעם 

ההרחה בבשמים כדברי שאר הראשונים, ולאחר מכן מבאר שתיקנו את 
ברכת הבשמים דווקא בתוך ברכות ההבדלה מפני שהשבת נותנת באדם נשמה 
יתירה, והאדם שומרה על ידי שאוכל ומתענג ונח ושקט, וכשהוא מבדיל על 
היין הוא מבדיל גם את המנוחה והעונג ממנו, ומעתה הוא בעמל וטורח של 
ששת ימי המעשה, ונפשו אינה שמחה, לכן תיקנו שבשעת ההבדלה המבדיל 
יריח בבשמים ויחיה וישמח את הנשמה הנותרת על ידי הריח טוב, וכן הוא 
מפיג על ידי ההרחה בבשמים את צערו מכך שהסתיימה השבת והחלו ששת 
ימי המעשה, ושורש הענין הוא שיהיה זכרון השבת בלבו, ויהיה שמח אף 

ביציאתה. 


מבואר בדבריו שענין הרחת הבשמים הוא משום הנשמה היתירה שכואבת את הליכת השבת, 
ולכאורה דברים אלו סותרים את מה שכתב בהלכות הבדלה שענין ההרחה הוא ליישב את 
הנפש הדואבת כהיציאה מעינוי לטורח. אמנם הם הם הדברים, היציאה מעינוי לטורח אינה 
סיבה לעצבות מצד עצמם, אלא שיש במנוחה נשמה יתירה, וכשיוצאת השבת ויוצאים ממנוחה 
לעינוי, הנפש כואבת הן את היציאה ממנוחה לעינוי, והן את עצם איבוד השבת שהיא עצם 
המנוחה. 

ו. הרשב"ץ שם דן לגבי ברכת הבשמים במוצאי שבת שהוא ליל יום טוב [להלן יתבאר ענין 
זה]. והביא שם יש אומרים הנוקטים כדעת הרבה ראשונים שהברכה היא מחמת הנפש יתירה, 
וכתב שאין זה נכון, שאם כן במוצאי יום טוב גם כן יש לברך על הבשמים. 

ז. תקמורי רבונה על הרי (נא: ליהיבייש),. ר"ן (שם היה אבי ומאירי (פסחים קב: דיה שביעי): 
ח. וכן נראה שמבואר בפירושי סידור התפילה לרוקח (הבדלה, עמי תקצ) שכתב 'לפי שבמוצאי 
שבת זריזות נפשו מאבד, כדכתיב יוביום השביעי שבת וינפש' (שמות לא יז) כיון ששבת ווי אבדה 
נפש, ישבת וינפשי כמו שבת ווי נפש, על כן מריחין בעצי הדס להשיב נפש, כי הנשמה היא 
מריחה הכלי. נראה, ממה שכתב יזריזות נפשו מאבדי שאין הכוונה שמאבד נשמה יתירה ממש, 
אלא שמאבד זריזות מיוחדת שהיתה לו בשבת בעצם נשמתו, ואם כן נמצא שדבריו תואמים 
את דברי האבן עזרא שהנשמה יתירה היא תוספת כח בגוף ותוספת שכל בנשמה. 

והנה הרוקח בהלכותיו (הבדלה סיי שנו) כתב 'תחלה מברכין על הבשמים לנחם הנפש, יוינפשי 
ווי אבדה נפשי. ולולא שביאר את כוונתו בסידורו היה אפשר להבין שכוונתו לנשמה יתירה 
ממש שנאבדה מהאדם במוצאי שבת, אבל אחרי שביאר את כוונתו בסידורו, מתברר שכוונתו 
נוטה יותר לדברי האבן עזרא, שיש בשבת תוספת כח וזריזות בנשמה עצמה, ולא תוספת של 
נשמה חיצונית. ויעוין שם בדבריו, שהוסיף רמז לענין זה, שבפרק כיצד מברכין (מג:) מבררת 
הגמרא מנין שמברכים על הריח, ישנאמר 'כל הנשמה תהלל י-ה' (תהלים קנ ₪, איזהו דבר 
שהנשמה נהנית ממנו ואין הגוף נהנה ממנו, הוי אומר זה הריחי. ומתבאר בדברי הגמרא, 
שלומדים מהפסוק יכל הנשמה תהללי את החיוב לברך על הריח, ובפשטות הלימוד הוא שבפסוק 
מבואר שהנשמה צריכה להלל, ובודאי שהנשמה צריכה להלל על דבר שהיא נהנית ממנו, והדבר 
שהיא נהנית ממנו הוא הריח, אם כן יש מכאן מקור לחיוב ברכה על הריח. ומבאר הרוקח, 
שיש כאן גם רמז לחיוב הברכה על הריח מחמת הנאת הנפש, וזאת מאחר וחשבון הגימטריא 
של המילים יכל הנשמה תהללי תואם למילים ינשמה הנהניתי [שתיהם עולות בגימטריא חמש 
מאות ועשריםן. 

ואכן, המהרש"א שם (מג: ח"א ד"ה הו) כתב שהריח הוא אחד מחמשת החושים, וחוש זה הינו 


לא. ברכת 'בורא מיני בשמים' 


עיונים 


מתבאר בדבריו, שההרחה בבשמים מיישבת את נפשו בכך שהזכרון שיהיה 

לו משבת הוא זכרון של ריח טוב. ובסידור רש"י (סיי תקכד) מבאר 

תוספת נוספת לענין זה, שהנשמה הנותרת באדם בימות החול 'תתחזק בצירוף 

הברכות'. כאן מבואר שגם הברכות שמברך המריח על הבשמים מצטרפים 
לחיזוק הנשמה הנשארת בגוף. 


והאר"י (שער הכונות, ענין שינויי התפילות דף ס טור ב) ביאר שענין ההרחה 

בבשמים היא כדי להשאיר לכל ימי השבוע מקצת מההשפעה 

שהשפיעו גי חלקי הנשמה יתירה, וביאר שלכן יש לדקדק להריח דווקא גי 

הדסים, כדי שיהיו גי ההדסים מכוונים כנגד גי חלקי הנשמה יתירה: א. נפש 
יתירה, ב. רוח יתירה, ג. נשמה יתירהי. 


נמצא, שלדעת רשיי ההרחה בבשמים נועדה לענג ולרצות את הנפש 

הנשארת, לדעת הרוקח והמהרש"א'* ההרחה בבשמים נועדה לענג 

את הנשמה [ולא את הנפשן, ולדעת האריי ההרחה בבשמים נועדה להשאיר 
למשך ימי השבוע רושם מהנשמה יתירה. 


שיטה נוספת בסיבת הברכה על הבשמים במוצאי שבת מובאת במחזור ויטרי 

(סיי קנא), בשם רבינו שלמה ברבי יצחק שאומר בשם רבי יעקב ברבי 
יקר שבכל שבת שובת האור של הגיהנם וכשיוצאת שבת חוזר אור הגיהנם 
לשרוף ומשריפה זו עולה סרחון גדול, לכן יש להריח בבשמים להפיג את הריתח 
הרע':. ובהלכות יום הכיפורים (סיי שמה) מביא שוב המחזור ויטרי דעה זו, 
ובסוף דבריו כתב שמריח בשמים ילהפיג ריח רעי". והכל בו (סיי מא דייה במוצאי 
שבת) גם הביא דעה זו וכתב שהענין להריח הוא ישהריח של הבשמים יגן על 
האדם מהריח של הגיהנםי". מבואר שלדעתם שולט איזה ריח רע באופן 

ממשי, וכדי להעבירו יש להריח בבשמים. 


והנה גם האור זרוע (חיב סיי צב) הביא ביאור זה בשם הר"י מקורביל, אבל 

הוסיף שם שיש בוה משום כבוד שבת, וז"ל ץאין זה אלא דוגמא 
להראות כבודו של שבתי. מבואר בדברי האור זרוע, שאין הכוונה שיש באמת 
ריח רע בעולם וצריך להעביר את הריח על ידי הבשמים, אלא הכוונה שכביכול 
יש ריח רע בעולם, וכדי להראות ולהוכיח את כבוד השבת, שבשבת אין אש 
הגיהנם שולטת ואין ריח רע בעולם, מריחים בבשמים בזמן שיש כביכול ריח 
רע, אבל לעולם אין ריח רע ממש, אלא רק איזו מציאות רוחנית של ריח 

רע, מציאות שאינה שייכת לאדם בעולם התחתון. 


והתופפות בביצה (לג: דיה כי) הביאו דעה זו, ודחו אותה, מאחר ולפי דעה 
זו יש לברך אף במוצאי ימים טובים על הבשמים שהרי גם בימים 
טובים אור הגיהנם שובתלי. 


הרוחני ביותר מבין חמשת החושים, ולכן ההנאה מגיעה לתוך הגוף על ידי נשימה, באופן שרק 
על ידי הנשימה הוא יכול ליהנות מהריח, והוסיף שיתכן שהבהמות לא נהנות מריחות טובים 
אפילו שיש להם חוש ריח, מאחר וההנאה הינה הנאה של הנשמה, ולבהמה אין נשמה. 
וכוונתו לבאר, שהרי ידוע שלבעל חי יש שני חלקים גוף ונפש. הגוף הוא החלק החומרי 
החיצוני, והנפש היא הכח המחיה את הגוף. והנפש היא אמנם חלק רותני, אבל חלק רוחני 
נמוך, ובאדם יש שלושה חלקים נפש רוח ונשמה, הנשמה היא חלק אלו-ה ממעל, חצובה 
מתחת כסא הכבוד, הרוח היא חלק נמוך יותר שמחובר לתחתית הנשמה, ועומדת בין 
הנשמה הגבוהה לנפש התחתונה. והנפש היא החלק הנמוך ביותר שמחובר בראשו לתחתית 
הרות, ובסופו הוא מחיה את הגוף הגשמי (יעוץ בכל זה בספר ינפש החייםי שער א-ב). ושלושת 
החלקים הללו נמצאים רק באדם, ולבהמה אין את החלקים הגבוהים של החלק הרוחני אלא 
יש לה רק את הנפש החיונית, החלק שמחיה את הגוף. זו כװונת המהרש"א באמרו שרק 
הנשמה נהנית מהריח ולא הנפש הבהמית, לכן על אף שיש לבהמות חוש ריח אין הן נהנות 
ממנו. 

ט. וכעין זה מבואר גם בשיטה מקובצת (ביצה טז. דיה װש, וכעין דברי הרא"ש מבואר גם בדברי 
המאירי (נג: דיה ברכה) שכתב 'שעל הבשמים מחזרין, שלכבוד שבת הותקנו להודעת נשמה 
יתרהי. נראה בדבריו, שעיקר ההרחה בבשמים היא אמנם כדי ליישב את הנפש, אבל התקנה 
להריח היתה כדי להודיע ולפרסם את ענין נשמה יתירה, שכאשר יריחו כולם בבשמים מחמת 
הנשמה יתירה ידעו כולם שיש נשמה יתירה בשבת, ושיש צער גדול ביציאתה. 

י. ובודאי שלדעת האריי יש נשמה יתירה ממשית בשבת, ולכן יש גם חלק נוסף לכל אחד 
מחלקי הנשמה, נפש רוח ונשמה, וכן מבואר בזוהר במקומות רבים, וכך היא דעת המקובלים, 
כידוע. 

יא. דבריהם הובאו לעיל בנידון 'ביאור האבן עזרא בגדר נשמה יתירה' בהערה שם. 

יב. וכן כתב בשם רבי יעקב בהלכות יום הכיפורים (סיי שמה). 

יג. שיטה זו מובאת גם בסידור רשיי (סיי רז, תקלב), ספר ליקוטי הפרדס מרש"י (דף כ., 
תשובות בעלי התוספות (שו"ת סי , שבולי הלקט (ענין שבת סיי קל, סדר פסח סי ריח), הגהות 
לספר המנהגים (ענין מוצאי שבת אות ו) וכן הביא הבית יוסף בהלכות יום הכיפורים (או"ח סיי תרכד 
דיה ומבדילין). 

יד. וכן כתב גם בהלכות יום הכיפורים (סיי ע דייה ואחר תפילת). 

טו. ובענין הברכה במוצאי יום טוב ובמוצאי שבת שחל בו יום טוב, יעוין להלן בפרק הדן 
ביום טוב שחל להיות במוצאי שבת. 


טעם ההרחה 
לדעת הארי 


סיכום 


שיטה נוספת 
בראשונים 
בטעם ההרחה 
בבשמים 
במוצאי שבת 
מחמת ריח 
הגיהנם 


לדעת האור 
זרוע הכוונה 
לריח רוחני 


דעת החולקים 
על טעם זה 


שיטת הב"ת 


לדעת הרמב"ן 
ברכת 
הבשמים היא 
מברכות 


אוצר 


והגינת ורדים (שויית אוייח כלל א סיי ח) כתב על טעם זה שנלע"ד דכל הטעמים 
אמת, דמר אמר חדא ומר אמר חדא ולא פליגי, והא והא איתנהו, 
וכולם יש להם על מה שיסמוכו. 


והב"ח (סיי רצז) מעמיד אפשרות נוספת לבאר את ענין ההרחה בבשמים, 

ולדעתו יש לחבר את הטעם של נשמה יתירה יחד עם הטעם של 

סרחון הגיהנם. והכוונה בזה, שמאחר וש סירחון של אש הגיהנם, וגם האדם 

נחלש מחמת שיצאה ממנו נשמתו היתירה, יש לחוש שיגיע לידי חולשה גדולה, 

על ידי צירוף החולשה של איבוד הנשמה יחד עם סירחון הגיהנם, ולכן יש 
להריח בבשמים. 


ב. גדר ומהות הברכה 


יש לדון, במהות וגדר ברכת בורא מיני בשמים, האם ברכה זו היא מברכות 
הנהנין, או שאין זו אחת מברכות הנהנין אלא גדר אחר יש בה. 


הנה הרמבין בפרק אלו דברים מרחיב בענין גדר ברכת בורא מאורי האש, 
ובתחילת דבריו דחה את האפשרות שברכת הנר היא מברכות הנהנין, 
האר שם שמברכים ברכות הנהנין רק על הנאות הנכנסות לגוף כאכילה 


הנהנ'ואהח19/04/2018 


כמה ראשונים 
הנוקטים 
כדעת הרמב"ן 


ושתיה, והוסיף לבאר את ענין ברכת הריח וכתב יריח נמי דבר הנכנס לגוף 

וסועד הוא וכאכילה ושתיה דמי. מבואר בדבריו, שברכת הריח, ברכת 

הבשמים, היא אחת מברכות הנהנין, מאחר והריח נכנס בגוף, וכל הנאה שהיא 
בדרך של כניסת דבר המהנה לתוך הגוף מברכים עליו ברכות הנהנין. 


וכן מבואר ברשב"א (שו"ת החדשות מכתב יד סיי יט) שכתב שברכות הנהנין רק 
על הנאות הנכנסות לגוף, כגון אכילה ושתיה וריח. ובאופן דומה מבואר 
בריטב"יא בפסחים (נד. דיה אין) שכתב שמצינו ברכת הנהנין רק בדבר שגופו 
נהנה ממנו כגון אכילה שתיה וריח. וכן מבואר בדברי רבינו ירוחם, שבהקדמתו 
לספרו פירט את תוכן ענייני הספר, וכתב שם שהנתיב השש עשרה כולל את 
דיני ברכות הנהנין של מאכל ומשתה ושל ריח. מבואר, שכלל את ברכת הרית 
יחד עם כל ברכות הנהנין. וכן מבואר בדברי רבינו בחיי בספר שולחן של 
ארבע (שער א דיה ודע), שכתב שמה שאמרו חז"ל (ברכות לה.) שאסור ליהנות 
מן העולם הזה בלא ברכה, כללו בזה את כל ההנאות כולל הנאות של ריחל'. 
מבואר, שלדעתו ברכת הריתח היא חלק בלתי נפרד מברכות הנהנין". 


וכן נקט המגן אברהם סי רצו סייק יא) לעיקר, שאשה יכולה לברך לעצמה 
על הבשמים מאחר וברכת הבשמים היא ברכת הנהנין, ואשה יכולה לברך 
את כל ברכות הנהנין'". 


והנה בגמרא (ע"ז סו:) נחלקו אביי ורבא האם יש בריח ממשות או לא, אביי 
נוקט שיש בריח ממשות, 'ריחא מילתא היאק נרבא נוקט שאק בפיה 


טז. ויעויין שם שכתב שיש ארבעה חושים של הנאה שעליהם תיקנו ברכות: א. חוש הטעם, 
ב. חוש הריח, ג. חוש הראיה, ד. חוש השמיעה. ובספר תולדות יצחק לרבי יצחק קארו, דודו 
של הבית יוסף (במדבר ו כד-מ) כתב לבאר שיש שלושה מיני ברכות: א. ברכות המצוות, ב. 
ברכות השבח, ג. ברכות הנהנין, וגם הוא כלל את ברכת הריח כחלק מברכות הנהנין, יעויין שם. 
יז. אולם, דבריו תמוהים ביותר, שבתוך ברכות הנהנין חיבר והכניס גם את ברכות הראייה 
שהם ברכות השבח, והוא עצמו מבאר שם בהמשך שברכות הראייה כוללים את ברכת החמה 
וברכת הלבנה, ושאר ברכות השבת התלויים בראייה. 

ויש מי שכתב לבאר, שיש בכל ברכות הנהנין שני חלקים: א. יש דברים שאין ליהנות מהם 
ללא ברכה, כאכילה ושתיה, והברכה מתירה את ההנאה, ב. ויש דברים שאין איסור ליהנות 
מהם ללא ברכה, ולא צריכים את הברכה כדי להתיר את ההנאה, אלא שחז"ל תיקנו לברך על 
אותו הדבר שגורם את ההנאה, וזהו הדין של ברכות הראייה, שמאחר ויש הנאה לאדם מהשמש 
והירח, תיקנו חזייל לברך עליהם, ואמנם אין בברכה זו גדר ימתירי, מאחר וגם לפני הברכה 
מותר ליהנות, אבל למעשה הברכה היא מחמת ההנאה. לכן כלל רבינו בחיי את ברכות הראייה 
בתוך ברכות הנהנין, מאחר ולמעשה הברכה נתקנה מחמת ההנאה. 

ושוב ממילא, יש לדון בברכות הריח, שיתכן שלדעת רבינו בחיי הברכה אינה מצד שאסור 
ליהנות מהעולם בלא ברכה, ואין לברכה זו גדר של היתר הנאה, אלא הברכה על הריח היא 
כברכת החמה והלבנה שמודים לקדוש ברוך הוא שברא בריאה טובה זו שנהנים ממנה. ובנידון 
זה יעוין עוד להלן בדברי הצליח והמסתעף. 

עוד מקשה שם רבינו בחיי מדוע על קול מנגינה לא תיקנו ברכה, ומה שונה קול מנגינה מרית 
טוב, וביאר שהריח העולה מהפירות או הבשמים הוא חלק מגופו ועצמותו של הפרי או הבושם, 
לכן הוא נחשב כדבר שיש לו עיקר, מה שאין כן בקול ערב, הקול אינו חלק מעצמותו של 
האדם אלא רק רוח שיוצאת ממנו, לכן נחשבת הנאת הקול כדבר שאין לו עיקר, ואין לברך 
עליה. 

מתבאר, שלדעת רבינו בחיי תיקנו ברכה על הריח מחמת שיש לו עיקר. 

יח. ויעוין בביאור הלכה שם (דיה לא) שהסתפק האם נשים חייבות בברכת בורא מאורי האש, 
ויעוין בזה במערכה בענין ברכת בורא מאורי האש. 

יט. ורבינו בחיי בספר שולחן של ארבע (שער א ד"ה ודע) הביא מקור נוסף לחיוב ברכה על 
הנאת ריח, מהפסוק יראה ריח בני כריח שדה אשר ברכו ה" (בראשית כז כז) שמשמע מכנו 
שמברכים על חוש הרית. ובהמשך דבריו הביא גם את המקור המבואר בגמרא. וכן כתב בספר 
שערי ברכות (לר"ש בן חפני, תחילת שער ב), וכן כתב בפירוש התפילות לרבינו יהודה ב"ר יקר 


לא, ברפת 'בורא פיני בפשמים' 


עיונים 


כט 


ממשות, יריחא לאו מילתא היאי. והר"ן (חולין צג: ד"ה אמר) מבאר שנקודת 
המחלוקת בין אביי לרבא היא שלדעת אביי שאיפת הריח נחשבת כמו שתיה, 
ולדעת רבא שאיפת הריח אינה נחשבת כשתיה. 


ובספר שערי יושר (שער ג פרק כה) הביא את דברי הרין, ומבאר את דבריו, 

שענין הריח הוא שיש חלקים קטנים שאינם נראים בחוש הראות 
המתפזרים באויר מגוף דבר המריח ונכנסים בגוף האדם, ולאביי חלקים אלו 
חשובים כיין עצמו ולכן ההרחה נחשבת כשתיה. ולרבא החלקים האלה אינם 
חשובים כיין עצמו, מאחר שאין בהם ממש לכן ההרחה לא נחשבת כשתיה. 


מבואר בדברי השערי יושר, שאין חולק על כך שהנאת הריח היא איזה דבר 

שנכנס לגוף האדם, וכל המחלוקת בין אביי לרבא היא רק האם אותו 

הדבר שנכנס לגוף ומהנהו נחשב כדבר שיש בו ממשות ויש לו חשיבות, או 
שהוא כדבר שאין לו ממשות ואין לו חשיבות. 


ואם כן, זהו ביאור דברי הרמבין, שברכת הריח נחשבת כאחת מברכות הנהנין, 

מאחר והנאת הריח היא כהנאת אכילה ושתיה, שההנאה היא על ידי 

חלקים קטנים הנכנסים לגוף ומהנים אותו, בדיוק כמו שאכילה ושתיה נכנסים 
לגוף ומהנים אותו. 


והנה בגמרא (מג:) ביררו מנין שמברכים על הריח, ולמדו זאת מהפסוק יכל 

הנשמה תהלל יה' (תהלים קנ ו), ובפשטות הלימוד הוא שבפסוק מבואר 

שהנשמה צריכה להלל, ובודאי שהנשמה צריכה להלל על דבר שהיא נהנית 

ממנו, והדבר שהיא נהנית ממנו הוא הריח, אם כן יש מכאן מקור לחיוב ברכה 
על הריתח". 


והצל"ח שם ,דיה מנין) מבאר, שפשוט וברור שאין חיוב מהתורה לברך על 

הריח, מאחר ומבואר בפוסקים שמהתורה חייבים רק בברכת המזון, 

ויש אומרים שאף בברכת מעין שלש, אבל שאר הברכות הינם ודאי מדרבנן, 

ומכל מקום הביאו חזייל את הפסוק יכל הנשמה תהלל י-הי לאסמכתא בעלמא 
לחיוב הברכה על הרית. 


והוסיף שם להקשות, שהרי שנינו (לה.) שאסור ליהנות מהעולם הזה בלא 

ברכה, ומדוע יש איזשהו צד לפטור מברכה את הנהנה מריח, במה 
תהיה שונה הנאת הריח משאר הנאות, ומדוע לא יתקנו עליה ברכה. ותירץ, 
ששם בגמרא מבואר שהחיוב לברך נובע גם מכך שכל הנאות העולם נחשבים 
כקדשי שמים לפני הברכה, וזה לשון הגמרא 'אמר רב יהודה אמר שמואל, 
כל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה כאילו נהנה מקדשי שמים שנאמר ילהי 
הארץ ומלואה' (תהלים כד א), רבי לוי רמי כתיב ילהי הארץ ומלואהי וכתיב 
יהשמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם' (שם קטו טז), לא קשיא, כאן קודם 


(מובא בקובץ שיטות קמאי מג. דיה ועל). 

וקצת תמוה על ראשונים אלו, מדוע לא הסתמכו על המקור שמביאה הגמרא מהפסוק יכל 
הנשמה תהלל י-ה'י, ומדוע טרחו להביא מקור אחרי שאינו מבואר בחזיל. 

והנה במסכת תענית (כט.) מביאה הגמרא כמה מימרות בשם רב יהודה בריה דרב שמואל בר 
שילת משמיה דרב, ומבאר רשיי (שם ד"ה ונתתי) שמאחר והביאו מימרא של רב יהודה הביאו 
עוד מימרות בשמו, ובממירא אחת הוא מבאר את הפסוק ילתת לכם אחרית ותקוה' (ירמיהו כט 
יא), 'אלו דקלים וכלי פשתןי, ומבאר רשיי (שם דיה דקלים) שיש דקלים רבים בבבל וזו היתקוהי 
והישאריתי, שיהיו לישראל מקורות פרנסה בבבל. וממשיכה שם הגמרא ומביאה מימרא נוספת 
משמו של רב יהודה יויאמר ראה ריח בני כריח שדה אשר ברכו ה" (בראשית כז כז), אמר רב 
יהודה בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב כריח שדה של תפוחיםי. ולגבי מימרא זו, לא 
מבאר רשיי מדוע נכתבה במקום זה ומה ביאורה. ובפשטות, לדעת רשיי באמת אין קשר בין 
המימרא הזו למימרות הקודמות, והביאו אותה בגמרא זו רק מחמת שרב יהודה בריה דרב 
שמואל בר שילת אמר אותה משמיה דרב, ואגב המימרות האחרות שהובאו בשמו. אולם, רחוק 
לומר כך בדעת רשיי בביאור דברי הגמרא, מאחר ובתלמוד בבלי לבדו יש עשרים מקומות 
שנאמרו מימרות של רב יהודה בריה דרב שמואל בר שילת משמו של רב, והיה אפשר להביא 
את המימרא הזו בהרבה מקומות אחרים. 

והנה, המימרות הראשונות שם עוסקות בענייני תשעה באב, וצריך לומר, שכוונת הגמרא להביא 
את הצדדים החיוביים שיש בגלות, ולכן בתחילה מביאה הגמרא את הלימוד שהקב"ה הכין להם 
לישראל פרנסה בבבל, על ידי הדקלים וכלי פשתן. ומוסיפה הגמרא ומביאה שאפילו ריח טוב 
סידר הקביה לישראל בבבל, ועשה להם שם שדות של תפוחים. ולכן הובאה מימרא זו דווקא 
במקום זה, שמדובר על הגלות. ואמנם היה אפשר להביא מימרא זו בעוד מקומות, או במקום 
בפני עצמו, שהרי אין למימרא זו שייכות ישירה לשאר המימרות, ועל זה מבאר רש"י שאגב 
שהביאו את דברי רב יהודה בריה דרב שמואל בר שילת משמיה דרב, הביאו עוד שמועות 
משמו, אבל ודאי שלא הביאו סתם שמועות ללא קשר ופשר, אלא הביאו רק את המימרות 
הקשורות לגלות. 

וטפל מקום; העולה מהסוגיא, שמפסוק זה, יראה ריח בנייכרית שדהי לומחאם על הברכה הגדולה 
שיש בריח הטוב, ואת הצורך שיש בזה לבני האדם, ושלכן הקדוש ברוך הוא עשה שיהיו שדות 
של תפוחים בגלות בבל. שוב ממילא ודאי שאפשר ללמוד משם באסמכתא את החיוב לברך 
על הריח, שהרי יש בו הנאה גדולה וצורך גדול לברואים. ועל דברי הגמרא הללו סמכו רבינו 
בחיי, ר"י ביר יקר, והשערי ברכות, שהביאו מפסוק זה את המקור לברכת הריח. 


ביאור השערי 
יושר בגדר 
ההנאה בריח 


המקור בתורה 
לברכת הריתח 


ביאור הצל"ח 
בדברי הגמרא 
הנ"ל 


קושיית 
הצל"ח 


לדעת הצל"ח 
ברכת הריתח 
היא מברכות 

השבח 


גם לדעת 
הקרית ספר 
ברכת הריתח 
היא מברכות 
השבח 


ביאור האבני 
נזר בסוגיא 

הנ"ל ולדעתו 
ברכת הריח 
היא מברכות 
הנהנין 


דעת 
האבודרהם 
שברכת הריח 
היא מברכות 
הנהנין מחמת 
הנאת הנפש 


ל אוצר 


ברכה כאן לאחר ברכה'. מבואר, שלפני ברכה נחשבים כל ההנאות כקדשי 
שמים ועל ידי הברכה הס ניתרים בהנאה. ובפסחים (כו.) מבואר שקול מראה 
וריח אין בהם משום מעילה מהתורה אלא רק מגזירת חכמים, ואם כן, היה 
אפשר להבין שכמו שאין בריח מעילה מהתורה כך גם אין חייבים לברך על 
הנאתו, שמאחר ואין בו מעילה מוכח שאין הוא נחשב הנאה ממש, שהרי כל 
דבר שיש בו הנאה ממש אסור כקדשי שמים שיש בהם איסור מעילה. את 
ההבנה הזו באו בגמרא שם לסתור, ולבאר שחכמים תיקנו ברכה גם על הריח. 


ובספר ציונים לתורה? (כלל ז) כתב שיש לדקדק מדברי הצלייח שברכת הריח 

אינה אחת מברכות הנהנין, אלא מברכות השבח וההודאה. שהרי 

לדברי הצלייח היה מקום לומר שלא יתקנו ברכה על ריח מאחר ואין זו הנאה 

גמורה, וההוכחה לכך שאין זו הנאה גמורה היא מכך שאין מעילה בריח מעיקר 

דין התורה, ואמ!:כן, מסקנה זו נשארת להלפה, שאין לברך על הרי מחמת 

ההנאה, שהרי אין זו הנאה גמורה, ואם כן מה שתיקנו חכמים בכל אופן ברכה 
על הריח, על כרחך זוהי ברכת השבת וההודאה. 


ובאמת, הדברים מפורשים בדברי הקרית ספר (ברכות פי) שכתב שברכות 

הריח הן מדרבנן והפסוק יכל הנשמה תהלל י-ה' הינו אסמכתא 

בעלמא, והוסיף עוד וכתב וכן כל שאר ברכות שבח והודאה מדרבנן'. מבואר 

בדבריו שנקט"בצורה פשוטה וברורה שברכת הריח היא ברכת השבח ולא 
ברכת הנהנין. 


האבני נזר (או"ח סי לז אות ה) נשאל שלכאורה יש ללמוד מדברי הגמרא 

שמביאה מקור לחיוב ברכה על ברכת הריח ולא הסתמכה על כך 
שאסור ליהנות מהעולם הזה ללא ברכה, שכל ברכות הנהנין עניינם להתיר את 
המאכל מאיסור מעילה שבו, וריח שאין בו משום מעילה לא שייך בו טעם 
זה, ומצד איסור מעילה היה פטור מברכה, ולוזה אמרו בגמרא שיש מקור אחר 
לחיוב הברכה בברכת הריח [וכדברי הצל"ח]. והשיב האבני נזר (אות ז) שאין 
ביאור זה נכון, אלא שאין ללמוד את ברכת הריח מכל שאר הברכות, מאחר 
ובכל הברכות ההנאה נכנסת לגוף עצמו ומהנה אותו, ועל זה יש את הסברא 
שאסור ליהנות מהעולם הזה ללא ברכה, אבל ריח אינו נחשב כאוכל, מאחר 
ונוקטים לדינא שריחא לאו מילתא, וגם לדעת אביי שריחא מילתא זהו דווקא 
בדבר שעומד בעיקרו לאוכל וש לו גם ריח טוב, אבל בשמים שמעיקרם 
עומדים רק לריח טוב אין הנאת הריח נחשבת כהנאת אכילה, ולכן מצד עיקר 
דין ברכות הנהנין היה מקום שלא יתקנו חזייל ברכה על ריח טוב, ולזה הביאו 

בגמרא שם מקור אחר לברכת הרית, מהפסוק 'כל הנשמה תהללי. 


נמצא, שלדעת האבני נזר ברכת הריח היא מברכות הנהנין, אבל איננה כהנאת 
מאכל ושתיה, אלא הנאה מסוג אחר, ומכל מקום גם על הנאה מסוג 
זה לומדים חזייל שצריך לברך. 


והנה אבודרהם (הלכות ברכת הריח) מביא את דברי הגמרא הללו, וכתב שחז"ל 

כללו את ברכת הריח עם ברכות הנהנין ילפי שהנפש נהנית מריח הטוב 

כמו שנהנה החיך במאכלים הטוביםי. מבואר בדבריו, שלדעתו אמנם ברכת 

הריח היא מברכות הנהנין, אבל אין זה מחמת שהריח הוא הנאה הנכנס לגוף, 

כדברי הרמב"ן, אלא מחמת שהנאה זו מהנה את הנפש כמו ההנאה שיש לגוף 
ממאכלים טובים, ועל הנאה כזו יש לברך ברכות הנהנין?*. 


ונראה, שדעת האבני נזר כדעת האבודרהם, שאמנם ברכה זו הינה מברכות 
הנהנין, אבל זו לא ברכה כברכות האכילה והשתיה, אלא ברכה מסוג 
אחר, ברכה על ההנאה של הנפשלנג. 


כ. לרבי יוסף ענגיל, מחבר ספר אתוון דאורייתא. 

כא. והנה בספר מנורת המאור (פרק ו, המצוות, עמוד 409), כתב וברכת הנהנין, אם אכל פירות 
או הריח בשמים חייב לברך', משמע שדין ברכת הנהנין על בשמים הוא כדין כל ברכות הנהנין. 
אולם, בהמשך דבריו שם (שער ח, עמוד 456) כתב כדברי האבודרהם, שכמו שנהנה הגוף מהמאכל, 
כך נהנית הנשמה מריח טוב, וציע. 

כב. ואמנם אין הכרח לבאר בדברי האבני נזר שלדעתו ההנאה מהריח היא של הנפש, כדברי 
האבודרהם, אבל יש הכרח לבאר בדבריו שהנאת הריח שונה מהנאת אוכל ושתיה, ואם כן יותר 
נראה שכוונתו לבאר כדברי האבודרהם. 

כג. ובעיקר דברי המהרש"א שם, שכתב לחלק בין ברכת המצוות לברכת הנהנין, שאת ברכת 
המצוות אין לברך מספק ואת ברכת הנהנין אפשר לברך מספק כיון שעדיין יש לו איסור ליהנות 
כל זמן שלא בירך, דן שם הציונים לתורה, שיש להקשות שעדיין הברכה היא ספק דרבנן, 
מאחר וכל ברכות הנהנין הן מתקנת רבנן, ואם כן בכל מקרה יעלה לספק זה הכלל שספק 
דהבנן להקל, ומדין כל ספק דרבנן צדיך להיות הדי שיאכל ללא ברכה; ומדוע בברכות המגין 
יש לברך מספק. 

ומבאר, שעל כרחך צריך לומר, שלדעת המהרש"א האיסור לאכול במקום שמסתפק אם בירך 
הוא רק מצד הדין שאסור לאדם להכניס עצמו לספק דרבנן, ושוב ממילא, כאשר עומד בפני 


לא, ברפת 'בורא מיני בשמים' 


עיונים 


נמצא עד כאן, שיש גי שיטות בברכת הריח: 


א. דעת הרמבין וסיעתו, שהיא ברכת הנהנין, מאחר והריח מהנה את הגוף 
כאכילה ושתיה. 


ב. דעת האבודרהם וסיעתו, שהיא ברכת הנהנין, מחמת הנאת הנפש. 
ג. דעת הצליח, שהיא מברכות השבח וההודאה. 


ובדעת הצליח, שנוקט שברכת הריח היא מברכות השבח, יש לדון בכמה 
עניינים שיהיה בהם שינוי לדינא. 


הנה, המהרש"א בפסחים (קב. ברשב"ם דייה להודיען) כתב שמה שנוקטים בכל 

מקום שספק ברכות להקל, זהו רק בברכת המצוות, שהברכה אינה 
מעכבת את קיום המצוה, אבל בברכות הנהנין גם במקום ספק חייבים לברך, 
שמאחר ואסור ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה, וכל הנהנה כאילו מעל, כל 
זמן שאינו יודע בודאות שבירך אסור לו ליהנות, ואם כן גם אם מברך רק 
מחמת יספק, הברכה בכל מקרה אונה לבטלה, שהרי היא מתיההי לו ליהנות. 
ומדקדק הציונים לתורה (שם) שלפי דעת הצל"יח שברכת הריח אינה מברכות 
הנהנין אלא מברכות השבח וההודאה, אם מסתפק בברכתו אין לו לברך, מאחר 
ואין בברכות השבח את הסברא שאסור לו לאדם ליהנות מהעולם הזה בלא 
ברכה, ואם יברך מספק ברכה שאינה צריכה, תהיה ברכתו ברכה לבטלהלי. 


= עוד שננו (ר"ה כט:) שאדם יכול לברך ולהוציא את חבירו ידי חובה אף על 


פי שכבר יצא חוץ מברכת הלחם וברכת היין, והרא"ש (פ"ז סיי כא) מבאר 
את ההבדל בין ברכות הנהנין שאינו יכול להוציא את חבירו ידי חובה אם אינו 
אוכל בעצמו, לשאר הברכות שיכול כל אדם להוציא את חבירו ידי חובה גם 
כאשר כבר יצא ידי חובה, שעיקר הטעם שיכול אדם להוציא את חבירו הוא 
מפני שכל ישראל ערבים זה לזה, לכן בכל ברכת המצוות יכול להוציא אף 
אם כבר יצא, אבל בברכות הנהנין שעניינם רק להתיר את האכילה, שקודם 
הברכה אסור ליהנות מהאוכל, אין המוציא יכול להוציא אם לא נהנה. ומדקדק 
הציונים לתורה (שם), שלדעת הרא"ש בברכות הנהנין אין המברך יכול להוציא 
אחר ידי חובה אם אינו נהנה בעצמו, מאחר ועל חבירו אסורה ההנאה כהקדש, 
ואיך יכול הוא על ידי ברכתו להתיר את ההקדש של חבירו. ואמנם אם הוא 
עצמו גם נהנה יכול הוא להתיר גם את האיסור של חבירו מיגו שהוא מתיר 
את האיסור של עצמו, אבל כל זמן שאין הוא נהנה ואין הוא מתיר את האיסור 

לעצמו אין הוא יכול להתיר את איסור ההקדש שיש על חבירו. 


שוב ממילא, מדקדק הציונים לתורה, מאחר ולדעת הצלייח ברכת הריח אינה 

מברכות הנהנין, ולא נאמר בהם האיסור ליהנות לפני ברכה כהקדש, יוכל 

גם אדם שאינו מתכוין עכשיו להריח וליהנות מהריח לברך ולהוציא את חבירו, 

כדין כל שאר הברכות שאינן בגדר ברכות המתירות הנאה, שיכול המברך 
להוציא את חבירו אפילו שאין הוא שייך באותו הזמן לאותה הברכה. 


ויש להוכיח שלדעת הראייש ברכת בשמים אינה מברכות הנהנין, שהרא"יש 

(פיח סיי ג מבאר את דברי רבי יהודה (נג:) שאין מחזרים אחרי נר לברכת 
בורא מאורי האש, שאם ברכת בורא מאורי האש היתה מברכות הנהנין היה 
מקום לומר שיחזרו אחרי ברכה זו, אבל מאחר ואין היא מברכות הנהנין אין 
מקום לחזר אחריה?ד. ומסיים הרא"ש ומבאר שגם אין לחזר אחרי ברכת 
הבשמים וזה לשונו 'מכל שכן על הבשמים, דאינה אלא להשבת נפשוי. מבואר, 
שלדעת הרא"ש ברכת הבשמים [לכל הפחות של מוצאי שבת] אינה מברכות 

הנהנין, שאינה אלא רק להשבת הנפשל5ל. 


המאכל ומסתפק אם בירך או לא, אסור לו לאכול את האוכל ללא ברכה מאחר ויש לו ספק 
אם בירך, ואסור לאדם להכניס עצמו לספק דרבנן, ואם כן הפתרון היחיד שיש לו הוא לברך, 
וכל הבעיה לברך היא רק מצד הזכרת שם שמים לבטלה, אבל כאן שהוא צריך לברך שאם 
לא כן יאסר עליו לאכול מדין מכניס עצמו לספק, הברכה והזכרת שם שמים אינן לבטלה, 
שהרי רק על ידי הברכה והזכרת שם שמים הוא מותר באכילה. 

אבל כל זה נכון רק כלפי ברכות הנהנין, שאסור לו לאכול מספק את המאכל, וממילא הברכה 
נצרכת כדי להתיר לו את האכילה, ושוב אינה נחשבת ברכה לבטלה. אבל בברכת המצוות, 
מאחר וקיום המצוה אינו תלוי בברכה, שהרי אפשר לקיים את המצוה גם ללא אמירת הברכה, 
אין הברכה מעכבת, וממילא אינו יכול לברך בספק. לכן את ברכות הנהנין אפשר וצריך לברך 
במקום ספק, ואת ברכות המצוות אין לברך במקום ספק. 

כד. בנושא זה יעוין בהרחבה במערכה בענין ברכת בורא מאורי האש, במהות הברכה ודיניה. 
כה. אולם, יעוין בחזון איש (הלכות ברכת הפירות סי לה אות ז) שכתב שעל אף שנפסק להלכה 
(סיי רצז ס"א) שאין מחזרים אחרי הבשמים להבדלה, מכל מקום אם יש לו חייב לברך, והוסיף 
שם שמכל מקום אף שחייב, ברכה זו היא ברכת הנהנין, מאחר ואינו חייב כל כך. ויעוץ 
בספר בירור הלכה (זילבר, סי רצח סוף אות א) מה שהעיר על דברי החזון איש ביחס לברכת 
הנר. 


סיכום 


האם צריך 
לדעת הצל"ח 
לברך שוב 
במקום 
שמסתפק אם 
בירך 


נדון נוסף 
בדעת הצל"ח 


לדעת הצל"ת 
יש להוכיח 
שלדעת 
הרא"ש אפשר 
להוציא 
אחרים ידי 
חובה בברכת 
בשמים 


לדעת המאירי 
אי אפשר 
להוציא 
אחרים ידי 
חובה בברכת 
בשמים 


לדעת המאירי 
יש חילוק בין 
ברכת בשמים 
סתם לברכתם 
במוצאי שבת 


בגמרא 
בפסחים 
מבואר שרבי 
היה חוזר 
ומברך על 
הבשמים 


לדעת הרי"ט 
והרדב"ז אין 
לחזור על 
ברכת 
הבשמים 
מאחר והיא 
מברכות 
הנהנין 


אוצר 


ואכן, המאירי על דברי הגמרא בראש השנה (שם דייה מה) מבאר שגם בברכת 

הריתח אם יצא כבר ידי חובה או שאינו רוצה להריח אינו מוציא אחרים 
ידי חובתם מאחר ולדעתו ברכת הריח היא ברכת הנהנין, ויסוד הדין של יצא 
אינו מוציא בברכות הנהנין הוא לא מצד שאינו יכול לבטל את איסורו של 
חבירו [כדברי הרא"ש לדעת הציונים לתורה] אלא שכלפי ברכות הנהנין לא 
נאמר דין ערבות, וללא דין ערבות אין אפשרות לצאת ידי חובה על ידי אחרכי. 


אולם המאירי עצמו בהמשך הדברים שם (כט: דיה יש) כתב שיש ברכות שהן 
מברכות הנהנין אבל יש בהם גם חובה גמורה של מצוה, וכגון אא 
מצה בליל הסדר ושתיית כוס של קידוש, שאכילת המצות ושתיית היין הינם 
הובה גמורה, ומצד שני האוכל והשותה נהנים וצריכים לברך ברכות הנהנין, 
ומאחר ויש באכילות ושתיות אלו חובה גמורה יכול המברך להוציא אחרים ידי 
חובה אף אם הוא כבר יצא ידי חובה או שאינו מעונין לצאת בברכה זו ידי 
חובה. ומוסיף המאירי ומבאר, שגם ברכת היין של הבדלה היא בכלל דין זה, 
שמאחר ומוטלת עליו חובה לברך, אזי אפילו שיש לו הנאה מהיין וברכתו היא 
גם מברכות הנהנין יכול להוציא אחרים ידי חובתם. ועל דברים אלו מוסיף 
המאירי ודן בגדר ברכת הבשמים ומביא שיש שביארו שהיא ברכת הנהנין ולכן 
מי שיצא כבר ידי חובה אינו יכול להוציא אחרים, אבל לדעתו ברכה זו איננה 
ממש ברכת הנהנין, ואפילו שיש בהרחת הבשמים הנאה, מכל מקום מאחר 
והברכה היא מתקנת חכמים היא אינה ממש מברכות הנהנין. 


מבואר בדבריו, שאמנם בכל מקופי בהכת ההריה היא ברכת. הניה אבל ברכת 


אוצר החכמה| 


הבשמים של מוצאי שבת אינה לגמרי בגדר ברכת הנהנין, אלא 
נחשבת יותר כברכת המצוות, ואפילו שיש בברכה זו הנאה?. 


והנה בגמרא בפסחים (נד.) מבואר הדין של ברכת בורא מאורי האש, ושם 

מובא ירבי מפזרן, רבי חייא מכנסןי, ומבאר רשיי (שם דיה רבי) שכאשר 

היו מביאים לרבי אור היה מברך עליו, ולאחר זמן היו מביאים לו בשמים וגם 

עליהן היה מברך. וממשיכה הגמרא ומבארת 'אמר רבי יצחק בר אבדימי, אף 

על פי שרבי מפזרן, חוזר וסודרן על הכוס כדי להוציא בניו ובני ביתוי. מבואר, 

שאפילו שרבי כבר היה יוצא ידי חובה בברכת הבשמים, מכל מקום היה מברך 
שוב כדי להוציא את בני ביתו. 


הריטב"א (שם דיה ואע"פ) הביא את דברי הריט שנקט שרבי לא חזר שוב 

על ברכת הבשמים להוציא את בני ביתו, מאחר וברכת הבשמים 
היא ברכת הנהנין ואי אפשר לברך ברכת הנהנין כדי להוציא אחרים. ואף על 
פי שבקידוש מברך ברכת הנהנין על היין ויכול להוציא ידי חובה אחרי שכבר 
יצא, זהו דווקא בקידוש שאי אפשר לעשות קידוש ללא יין, וממילא חובת 
הקידוש הופכת את ברכת היין לברכת חובה. אבל בהבדלה, מאחר ואפשר 
להבדיל גס ללא בשמים, מי שכבר יצא ידי חובה אינו יכול לברך שוב על 
הבשמים, ואפילו שיכול להריח שוב בבשמים וכך לא תהיה ברכתו לבטלה 
שהרי נהנה, מכל מקום אין לעשות כך משום שנראה כמריח לבטלה רק כדי 

שיוכל לברך, ואין בזה תועלת כלל לעצם הברכה. 


ומוסיף הריט ומתאונן על מנהג העולם לחזור ולסדר ברכת עצי בשמים 
להוציא בניו ובני ביתו, שהרי זה נראה כברכה לבטלה. ומלמד עליהם 


כו. יעוין בציונים לתורה שם שדן בסברא זו בדעת רשיי החולק על הרא"ש הנ"ל. 

כז. והנה השו"ע הרב בהלכות ברכת הפירות (סי" ריג ס"ה) כתב על ברכת בורא מאורי האש 
יאינה כברכת הנהנין ממש כי היא הנאה כעין חובהי, ואחר כך כתב לדמות את ברכת הבשמים 
לברכת האש, ונראה שהשו"ע הרב נוקט שברכת הריח של מוצאי שבת אינה ברכת הנהנין 
ממש אלא יותר קרובה להיות חובה, וכדעת המאירי. אולם, בהלכות שבת (סיי רצז ס"ז) כתב 
על ברכת הבשמים הרי ברכתה כשאר ברכת הנהנין', משמע שברכה זו היא מברכות הנהנין 
ממש, וצ'"ע. 

כח. ומה שכתב שמחמת המצוה הופכת ברכה זו להיות ברכה חשובה ולכן יכול להוציא אחרים 
אף שכבר יצא, אין זו דעתו, אלא כתב זאת רק כדי לתרץ את מנהג העולם, והוא עצמו לא 
נוקט כך, כמו שמבואר בתוך דבריו. 

כט. עוד בנושא זה, יורחב בהמשך, בפרק העוסק במי שאין לו חוש ריח. 

ל. והנה בגמרא (נא.) מובא יבעו מיניה מרב חסדא, מי שאכל ושתה ולא בירך מהו שיחזור 
ויברך, אמר להו מי שאכל שום וריחו נודף יחזור ויאכל שום אחר כדי שיהא ריחו נודףי. ומבאר 
רש"י (שם ד"ה יחזור) את דברי הגמרא, שמאחר והאוכל ללא ברכה עשה איסור באכילתו שהרי 
אסור ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה, וממילא ריח רע של אכילת נודף מפיו, תמה רב חסדא, 
שאם כבר נודף מפיו ריח רע של אכילת איסור, איזה טעם יש לזה שיחזור ויוסיף עוד על 
סרחונו ויברך וזכיר שם שמים לבטלה, ויהיה גם ריח הוצאת שם שמים לבטלה נודף מפיו. 
ומקשה הציונים לתורה (שם דיה ויש להבין) שלכאורה רב חסדא מאריך בדברים שלא לצורך, 


לא. ברכת 'בורא מיני בשמים' 


עיונים לא 


הריט זכות, שכשחוזר ומריח אינו נראה כמריח לבטלה, כיון שעושה כך 
להוציא אחרים, והנאה חשובה היא זו מפני גרם מצוה שמוציא אחרים. 


נמצא, שלדעת הריייט, מעיקר הדין גם ברכת הבשמים של הבדלה היא ברכת 
הנהנין ממש, ולכן אם יצא אינו מוציאל". 


ובן מבואר ברדב"ז (שו"ת חײו סי ב אלפים שכא) שנשאל אודות אדם שאינו 

יכול להריח האם יכול להוציא אחרים ידי חובה בברכת בשמים, והשיב 

שאין בברכת הריח לא חובה ולא מצוה אלא רק ברכת הנהנין, ובברכות הנהנין 
לא מצינו זה נהנה וזה מברךלל. 


והתרומת הדשן (שו"ת סי רד) ביאר שלדעת הנוקטים שגם מי שיצא כבר 
ידי חובה יכול לברך שוב על הבשמים, ברכת הבשמים היא ברכת 
הנהנין, ואין מניעה לברך אותה פעמים רבות. 


נמצא, שלדעת הנוקטים שברכת הריח היא מברכות הנהנין [הרמבין וסיעתו], 

מי שיצא ידי חובה בברכת בשמים, או מי שלא רוצה להריח, אינו 
יכול להוציא אחרים ידי חובה, ואין הוא יכול לברך שוב וליהנות, שברכה כזו 
קרובה להיות ברכה לבטלה. ולדעת הנוקטים שברכת הריח היא מברכות השבח 
[הצל"ח וסיעתו], גם מי שיצא ידי חובה או שאינו רוצה לצאת בברכה זו ידי 
חובה יכול להוציא אחרים בברכת בשמים, כמו כל ברכות המצות שיכול להוציא 
אחרים ידי חובה. ולדעת המאירי, אפילו שברכת הריח היא מכלל ברכות הנהנין, 
מכל מקום במוצאי שבת אין היא ממש מברכות הנהנין, אלא יותר קרובה 
להיות ברכת המצוות, לכן אם רוצה סתם להריח בשמים ורוצה שחבירו יברך 
עבורו, אין חבירו יכול להוציאו אם לא מריח בעצמו, אבל במוצאי שבת יכול 
לברך כדי להוציא את חבירו אפילו אם אינו רוצה להריח בעצמו או שכבר 
יצא ידי חובה. ולדעת התרומת הדשן אפילו שברכה זו היא מברכות הנהנין 
יכול תמיד מי שיצא להוציא שוב, מאחר ויכול הוא ליהנות שוב ולברך על 

הנאה זו. 


בהגהות אשר"י (פיא סיי יגן מבואר, שבמצוה אפשר לברך גם אחרי עשיית 
המצוה, שאפשר לצאת ידי חובת הברכה גם למפרע, אבל בברכות 

הנהנין אי אפשר לברך למפרע, ומי שכבר נהנה לא יכול לברך על הנאתו 

למפרע. ומדקדק הציונים לתורה (שם), שכוונת ההגהות אשר"י לבאר, שמאחר 

וברכות הנהנין יסודם להתיר את האוכל בהנאה, בודאי שאין אפשרות להתיר 

את ההנאה למפרע. מה שאין כן בברכת המצוות שיסודם הוא רק בעצם 

הברכה, לברך את נותן התורה על המצוות, בודאי יש טעם לברך גם אחרי 
עשיית המצוה, ותעלה הברכה על עשיית המצוה למפרעל. 


ואם ברכת הריח אינה מברכות הנהנין, כמו שמבואר בצלייח לעיל, אלא היא 

מברכות השבח וההודאה, יעלה שלדעת ההגהות אשר"י מי שהריח ולא 

בירך יכול לברך על אותה הרחה בבשמים למפרע, כדין כל הברכות שאינן 
ברכות הנהנין. 


הראבי"ה (שו"ת ח"א סיי קנא) דן לגבי דיני ספיקות בברכות, וכתב שבפרק 

אלו דברים משמע ששני מיעוטים עדיפים מרוב אפילו להקל 
בספק ברכות ולפטור מברכה. ומבאר הציונים לתורה (שם סוף הסימן) שכוונת 
הראביייה להוכיח את דבריו מהגמרא (נג.) שמביאה את דעת רבי יוסי שאוסר 
לברך על ריח שלא יודעים מה מקורו, מפני שבנות ישראל מקטרות לכשפים. 
ושואלת הגמרא על דברי רבי יוסי שלא כל בנות ישראל מקטירות לכשפים, 
ואפילו לא רובן, ומדוע לחשוש לאותו מיעוט. ומתרצת שיש גם מיעוט 


שהיה לו רק לומר את הדין שמי שאכל ללא ברכה לא יברך שוב ואם בירך שוב ברכתו נחשבת 
ברכה לבטלה, ומדוע האריך להביא משל על האוכל שום שחוזר ואוכל שום. 

אולם, לפי ביאורו הנ"ל בכוונת דברי ההגהות אשר"י דברי רב חסדא ברורים, שרב חסדא בא 
לבאר ולהסביר מדוע אם יחזור ויברך תהיה ברכתו לבטלה, ולכן אמר שהואיל וריחו נודף 
מתחילה שהאכילה ללא ברכה היתה אכילת איסור, ומאכילה של איסור נודף ריח רע, וכשיחזור 
ויברך ותהיה ברכתו לבטלה מאחר ואין בברכה כח להתיר איסור למפרע, יהיה ריחו נודף שנית 
מכח הרכה לבטלה: 

וכל זה נכון רק אם מבארים שיסוד ברכות הנהנין הוא שללא הברכה ההנאה אסורה כהקדש, 
והברכה נועדה כדי להתיר את ההנאה, ואם נוקטים כדעת ההגהות אשר"י שאין אפשרות להתיר 
את האיסור למפרע ולכן אין אפשרות לברך ברכות הנהנין למפרע, אזי פשוט וברור שמי שאכל 
ללא ברכה, אכילתו הינה אכילת איסור, ונודף מפיו ריח רע בשל אכילת האיסור, ואם עכשיו 
יברך וברכתו לבטלה כיון שאינו יכול להתיר את האכילה למפרע, ינדוף ממנו גם ריח רע של 
ברכה לבטלה מלבד הריח הרע של אכילת איסור. אבל אם מבארים שאין יסוד ברכות הנהנין 
היתר הנאה, אלא שיש חיוב לברך על כל הנאה, והאיסור ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה הוא 
כעין יאיסור עשהי, שאין ליהנות מהעולם הזה ללא ברכה מאחר ויש חיוב לברך, אזי עיקר האכילה 
ללא ברכה אינה איסור, ולא נודף ממנו ריח של איסור מחמת אכילה זו, ושוב אם יברך לא תהיה 
זו ברכה לבטלה כלל שהרי היא מועילה למפרע, ושוב לא ינדוף ממנו גם ריח רע של הזכרת 
שם שמים לבטלה, שכל זמן שהברכה מועילה למפרע אין זו ברכה לבטלה אלא ברכה מעולה. 


שיטת 
התרומת 
הדשן 


סיכום 


נידון נוסף 
בדברי הצל"ח 
האם אפשר 

לברך למפרע 


נידון נוסף 
בדברי הצל"ח 
האם הולכים 
בברכת 
הבשמים אחרי 
הרוב נגד שני 
מיעוטים 


סיכום 


לב אוצר 


שמעלים ריח טוב לגמר את הכלים [לבשם בעשנו את הבגדים, רשיי (דייה 
לגמר)ן, ומאחר וכאן יש שני מיעוטים נגד הרוב, אזי אפילו שרוב הבשמים 
דולקים לריח, ואפשר לברך עליהם, מאחר ויש שני מיעוטים של בשמים 
שדולקים שלא לריח, מיעוט בשמים שדולקים להקטרה לכשפים ומיעוט 
בשמים שדולקים לריח הבגדים, הולכים אחרי שני המיעוטים וחוששים שהרית 
העולה מחוץ לכרך הוא מהמיעוטים ולא מהרוב, ולא מברכיםלא. 


אם כן, מוכח בגמרא שבמקום שיש רוב מצד אחד ושני מיעוטים מהצד השני, 

הולכים אחרי שני המיעוטים ולא אחרי הרוב. על זה מקשה הראבי"ה 
שבכל התורה הולכים אחרי הרוב גם נגד שני מיעוטים, ומדוע לגבי ברכת 
הריתח יהיה דין זה שונה. 


ומפיק הראבייה, שיתכן שדין זה הינו לחומרא בעלמא, שהרי אם יברך על 
בשמים שאין לברך עליהם תהיה ברכתו לבטלה, וכדי שלא יכשל 
בברכה לבטלה החמירו רק בברכות ללכת אחרי שני מיעוטים נגד הרובלב. 


ומפתפק הציונים לתורה האם כוונת הראבי"ה לבאר שכך יהיה הדין בכל 

ברכות הנהנין, שבכל ברכות הנהנין הולכים אחרי שני מיעוטים כדי 
לא לבוא לחשש ברכה לבטלה. או שכוונתו שבכל ברכות הנהנין יכול לברך 
מספק, מאחר וללא הברכה אסור לו לאכול וליהנות, ומאחר ואין הוא יכול 
ליהנות ללא ברכה שוב אין ברכתו לבטלה, כמו שנתבאר לעיל בדברי 
המהרש"אלו. ורק בברכת הריח שאינה מברכות הנהנין אלא מברכות השבח, 
ובברכות השבח אין לברך מספק, הולכים אחרי שני מיעוטים נגד הרוב מחמת 

החשש של ברכה לבטלה. ונשאר בצייע. 


העולה מכל האמור, שבגדר הברכה נאמרו די שיטות: 


א. הרמבין וסיעתו: ברכות הנהנין, שהגוף נהנה. 


ב. האבודרהם וסיעתו: ברכות הנהנין, שהנפש נהנית. 


ג יהמאירי: ברכות הנהנין, ובמואאי שבת ברכת המצוות. 


ד. הצליח וסועתו: ברכות השבח. 


והמשמעות וההבדל בין אם ברכת הריח היא מברכות הנהנין כאוכל ושתיה, 

או מצד הנאת הנפש, שאם היא כברכת אוכל ושתיה לומדים 

את חיוב הברכה על ריח מהסברא שממנה לומדים את כל שאר הברכות, 

שאסור לאדם ליהנות מהעולם הזה בלא ברכהלד. ואם היא מברכות הנהנין 

מחמת הנאת הנפש, אי אפשר ללמוד את חיוב הברכה מסברא, מאחר וסברא 

זו נאמרה רק על הנאות הגוף, ולכן צריך ללמוד את חיוב הברכה מהפסוק 
יכל הנשמה תהלל י-הילה. 


המשמעות וההבדלי בי א ברכת הריתח היא תמיד ברפות 'הנהנין, או 
שבמוצאי שבת יש בה גם חלק של ברכת המצוות, שאם היא 
רק מברכות הנהנין, מי שכבר יצא ידי חובה או מי שלא רוצה להריח אינו 


לא. בדין בשמים שלא עומדים להרחה ובשמים שאין להם עיקר יעוין במערכה בענין דיני 
הבשמים בפרק העוסק בעניינים אלו. 

לב. והנה, האליה רבה (סיי ריז אות ט) הביא שהבה"ג פסק שריח שידוע שהוא מבית ישראל 
גם פסול לברכה, שיש מיעוט מבנות ישראל שמקטרות לכשפים ויש גם מיעוט שמעלות עשן 
לגמר את הכלים ואם כן יש רוב שלא עשוי לריח. ומדקדק האליה רבה, שהבה"ג פוסק להלכה 
כרבי יוסי שאומר שאפילו ברוב ישראל אינו מברך, ופירש הבה"ג שאין הכוונה דווקא רוב 
ישראל, אלא הוא הדין אפילו כשכולם ישראל מאחר ועדיין יש רוב שאינו לריח. 

ואגב דברי הבה"ג, מקשה האליה רבה על דברי הגמרא (שם), שהגמרא מביאה את דברי רבי 
יוסי שאפילו במקום שרוב ישראל יש לחוש לבנות ישראל שמקטרות לכשפים ולא לברך, 
ומקשה הגמרא על דעתו שהרי לא כל בנות ישראל מקטרות לכשפים, ומדוע חושש רבי יוסי 
לאותן מיעוט שמקטרות. ומתרצת, שיש מיעוט לכלים ומיעוט לכשפים, נמצא שיש רוב שהוא 
לא לריח. ויש להקשות, מה שואלת הגמרא יאטו כולהו לכשפים מקטרן, הרי יתכן שרבי יוסי 
חושש דווקא במקום שלא כולם ישראל אלא רק רוב ישראל, ואזי יש לחוש גם למיעוט לעבודה 
זרה של מיעוט הגויים, וכן למיעוט לכשפים של המיעוט בנות ישראל המקטרות לכשפים, ואזי 
גם אם לא כל בנות ישראל מקטרות לכשפים יש לחוש לשני מיעוטים של עבודה זרה וכשפים 
ואין לברך על ריח זה. ומבאר האליה רבה, שהפסול של בשמים של עבודה זרה הוא משום 
ילא ידבק בידך מאומה' (דברים י יח), וגם אם הוא עשוי לריח הוא פסול. וטעם הפסול של 
המקטרות לכשפים הוא משום שבשמים אלו לא עשויים להריח. ומאחר שכל אחד הוא מטעם 
אחר לא מצרפים את המיעוטים נגד הרוב אלא כל אחד בטל ברוב בפני עצמו. 

ויש להקשות על דברי האליה רבה, שהרי גם למסקנת הגמרא יש שני מיעוטים, וכמו שמבאר 
הראבייה: א. מיעוט לגמר את הכלים, ב. מיעוט לכשפים, אם כן מדוע הוא מקשה שאפשר 
להעמיד שיש שני מעוטים מיעוט לעבודה זרה ומיעוט לכשפים, הרי גם למסקנא יש שני 
מיעוטים מיעוט לכשפים ומיעוט לגמר את הכלים. וצריך לומר, שלדעת האליה רבה שי 
מיעוטים אלו לא נחשבים שני מיעוטים אלא בתורת רוב, מאחר ושניהם הינם מצד אותו פסול, 


לא. ברכת 'בורא מיני בשמים' 


עיונים 


יכול להוציא אחרים ידי חובהלי. ואם יש בברכה זו חלק של ברכת המצוות, 
יכול גם מי שיצא או לא רוצה להריח להוציא אחרים ידי חובה. 


ובהבדל בין אם ברכת הריח היא מברכות הנהנין, או מברכות השבח מצינו 
הי הפחלים; 


א. אם היא מברכות השבח אי אפשר ללמוד את החיוב לברך מהסברא שאסור 
לאדם ליהנות מהעולם הזה ללא ברכה, אלא צריך ללמוד מהפסוק יכל 
הנשמה תהלל י-הילז. 


לדעת המהרש"א שבברכות הנהנין יש לברך בספק, אם ברכה זו היא 
מברכות השבח אין לברך בספק. 


ג. בברכות הנהנין אם יצא אינו יכול להוציא אחרים ידי חובהל", ובברכות 
השבח גם אם יצא מוציא אחרים ידי חובתם. 


ד. בברכות הנהנין אי אפשר לברך למפרע, ומי שנהנה ללא שבירך לא יכול 
לברך אחרי הנאתו. בברכות השבח אפשר לברך למפרעלט, לכן מי שהריח 


ולא בירך, לדעת הצליח יכול לברך אחרי ההרחה. 


ה. יתכן שבכל ספק ברכות בברכות הנהנין הולכים אחרי הרוב גם נגד שני 
מיעוטים, ומה שהתבאר בגמרא [המובאת לעילן שהולכים אחרי שני 
מיעוטים נגד רוב מחמת ספק ברכות זהו רק בברכת הריח שהיא מברכות 


השבח. 


ג. הסידור על הכוס וסדר הברכות 


שנינו בברייתא (פסחים נד.) מחלוקת לגבי ברכת בורא מאורי האש 'אין מברכין 

על האור אלא במוצאי שבת, הואיל ותחילת ברייתו הוא. וכיון שרואה, 
מברך מיד. רבי יהודה אומר, סודרן על הכוסי. מבואר, שנחלקו תנא קמא ורבי 
יהודה האם צריך לסדר ולברך את ברכת בורא מאורי האש דווקא על הכוס, 
או שיכול לברך ברכה זו מיד כשרואה גם ללא כוס, לדעת תנא קמא יש לברך 
ברכה זו מיד כשרואה גם אם אין לו עתה כוס להבדלה, ולדעת רבי יהודה 
יש לסדר את ברכת הנר דווקא על סדר ההבדלה שעל הכוס. ומבואר בגמרא 
שלהלכה נוקטים כדעת רבי יהודה שיש לסדר את ברכת הנר על סדר ההבדלה 
שעל הכוס. ומוסיפה שם הגמרא ירבי מפזרן, רבי חייא מכנסן. אמר רבי יצחק 
בר אבדימי, אף על פי שרבי מפזרן חוזר וסודרן על הכוס, כדי להוציא בניו 
ובני ביתוי. מבואר, שלדעת רבי לא צריך לברך את ברכת הנר דווקא על סדר 
ההבדלה על הכוס, ולדעת רבי חייא יש לברך דווקא על סדר ההבדלה. וגם 
רבי שנוקט שלא צריך לסדר את הברכה על סדר ההבדלה, מכל מקום היה 
חוזר ומברך שוב את הברכות על סדר ההבדלה על הכוס כשהיה מוציא את 

בוי בי יחי הובה: 
ומבואר בראשונים שהלכה כרב יהודה, שיש לסדר את ברכת הבשמים על 
הכוסף. וכן מבואר בבית יוסף= רצח סייד)מא, 


ובספר ליקוטי הפרדס מרשיי (דף לא עמוד ב) הביא ששאל את רי משה ברי 
יקותיאל האם יברך על הבשמים בליל טי באב כשאין מבדילים על 
הכוס, והשיב לו שאפשר לברך על הבשמים אפילו שאין הוא מסדרם על 


שהרי הפסול 
שלא עומדים לריח. 

נמצא אם כן, שהאליה רבה למד בדברי הגמרא באופן פשוט שאין כוונת הגמרא לשני מיעוטים 
ממש, אלא כוונתה לרוב שאינו לריח, ולכן אין לברך עליו, ולכן הקשה שגם ברוב ישראל יש 
שני מיעוטים, ועל זה היה צריך לתרץ ששם שני המיעוטים אינם מצטרפים מאחר וכל אחד 
נדחה בפני עצמו. אס כן, דעתו אינה עולה בקנה אחד עס ביאורו של הראבי"ה, שלדעת 
הראביייה כוונת הגמרא לשני מיעוטים ממש, ולדעת האליה רבה כוונת הגמרא לרוב רגיל ולא 
לשני מיעוטים. וראה עוד בדברי הרש"ש (שם) ובחוות דעת (סי סג סקייב) שנקטו כך. 

לג. יעוין לעיל בתחילת דברי הציונים לתורה ובהערה שם. 

לד. והמקור המובא בגמרא מיכל הנשמה תהלל י-ה' הינו רק לאסמכתא, ולא עיקר הלימוד. 
לה. וכביאורו של האבני נזר, שהובא לעיל. 

לו. ולדעת התרומת הדשן (שם) יכול להוציא ידי חובה בתנאי שיריח שוב. 

לז. ולדעת האבני נזר (שם) אין חילוק זה נכון, שלדעתו גס אם ברכה זו היא מברכות הנהנין 
עדיין צריך את המקור החדש ללמוד את החיוב בברכה זו, מאחר ואין זו הנאה ככל ההנאות, 
אלא הנאה של הנפש, וכמו שהתבאר לעיל. 

לח. ולדעת התרומת הדשן התבאר לעיל שיכול להוציא בתנאי שיריח שוב, ולדעת המאירי 
התבאר לעיל שיכול להוציא מאחר ובמוצאי שבת אין זו ממש ברכת הנהנין אלא גם ברכת 
המצוות. 

לט. לדעת ההגהות אשר"י שהובא לעיל. 

מ. וכך דעת הרי"ף (שם), ראבייה (ח"א, ברכות, סי' קמא), ריטב"א בפסחים (שם דיה וכיון) ומאירי 
(נג ידייהיהיו). 

מא. רש"י בכתובות (ח. דייה שמח) דן מדוע מברכים את שבעת ברכות הנישואין דווקא על 
הכוס, והרי את ברכת ישהכל ברא לכבודו' לא מברכים מחמת הנישואין אלא 'לאסיפת העם 
הנאספים שם לגמול חסד זכר לחסדי המקום שנהג עם אדם הראשון שנעשה לו שושבין 


של גימור כלים והפסול של מיעוט לכשפים הוא אותו הפסול, דהיינו בשמים 


להלכה 
נוקטים שיש 
לסדר את 
ברכת 
הבשמים על 
הכוס 


יש להחזיק 
את הכוס 
בשעת ברכת 
הבשמים כדי 
שהברכה 
תהיה על 
הכוס 


מחלוקת בית 
שמאי ובית 
הלל בסדר 
הברכות 


ביאור 
התוספות 
הרא"ש 
במחלוקת בית 
שמאי ובית 
הלל לדעת 
רבי מאיר 


ביאור השיטה 
מקובצת 
במחלוקת בית 
שמאי ובית 
הלל לדעת 
רבי יהודה 


אוצר 


הכוס, מאחר ויבשעת הדחק שאניימג. מבואר בדבריו, שהדין לסדר על הכוס 
אינו מעכב והוא רק לכתחילה. 


והנה להלכה מבואר בשולחן ערוך (סיי רצו סיו) שבשעת הברכה על הבשמים 

יש להחזיק את הבשמים בימין ואת הכוס בשמאל, והמשנה ברורה 

(סק"ל) מבאר שצריך להחזיק את הכוס ביד שמאל מאחר ומצותן של כל 

ברכות ההבדלה להאמר על הכוס. ומקורו בחיי אדם (הלכות שבת ומועדים, כלל 

ח סכייד) שכתב כך, והוסיף שהמקור לדין זה הוא מהגמרא הניל שמבואר שרבי 
היה מסדר את כל הברכות על הכוס. 


מתבאר, שחוץ ממה שצריך לברך את ברכת הבשמים בתוך סדר ברכות 
ההבדלה ולא לברך בנפרד, צריך גם להחזיק את הבשמים יחד עם 
הכוס; ורק כך אחשבּ הדבר שמסדר את הברכה על הפוס; 


ושנינו במשנה שנחלקו בית שמאי ובית הלל באופן סידור הברכות על הכוס, 
איזו ברכה מוקדמת ואיזו ברכה מאוחרת, לבית שמאי נר ומזוןמג 
בשמים והבדלה. ולבית הלל נר ובשמים מזון והבדלה. 


ובגמרא (ב.) מובאת דעת רבי יהודה בברייתא, שלא נחלקו בית שמאי ובית 

הלל על המזון שבתחלה, ועל הבדלה שהיא בסוף, אלא נחלקו, על 

המאור ועל הבשמים, לבית שמאי מאור ואחר כך בשמים, ולבית הלל בשמים 
ואחר כך מאור. 


ובהמשך הסוגיא (שם עייב) מבואר, שנחלקו רבי מאיר ורבי יהודה בדעת בית 

שמאי ובית הלל, לדעת רבי מאיר המחלוקת בין בית שמאי לבית 
הלל היא על הסדר של ברכת המוון ובהכת הבשמים,: דהיינו באופ שמברך 
את ברכות ההבדלה על הכוס של ברכת המזון, איך יסדר את הברכות. ולדעת 
רבי מאיר, כולם מודים שברכת בורא מאורי האש היא הראשונה וברכת 
ההבדלה היא האחרונה, ונחלקו על הקדימות בין ברכת המזון לברכת הבשמים, 
לדעת בית שמאי יש לברך קודם את ברכת המזון ולאחריה את ברכת 
הבשמים, ולדעת בית הלל יש לברך קודם את ברכת הבשמים ולאחריה את 
ברכת המזון. ולדעת רבי יהודה מחלוקתם של בית שמאי ובית הלל נסובה רק 
על ברכות בורא מאורי האש ובורא מיני בשמים, שברכת המזון לדעת כולם 
היא הברכה הראשונה, וברכת ההבדלה לדעת כולם היא הברכה האחרונה, 
ובברכות הנר והבשמים נחלקו, לדעת בית שמאי יש לברך תחילה על הנר 
ואחר כך על הבשמים, ולדעת בית הלל יש לברך תחילה על הבשמים ואחר 

ריעל הנר. 


ובתוספות הרא"ש (שם דיה בית שכאי) ביאר את מחלוקתם של בית שמאי 

ובית הלל לדעת רבי מאיר, שלדעת בית שמאי מברך על הנר 
בתחילה מאחר ויש לו הנאה מיידית מהאש. ואחר כך מברך ברכת המזון כיון 
שהוא צריך לברך, ואין להפסיק בין הסעודה לברכת המזון. ואחר כך מברך 
על הבשמים שהם לכבוד שבת שהרי הם באים מחמת הנשמה יתירהמד. ולדעת 
בית הלל ברכת הבשמים קודמת לברכת המזון כיון שהם באים לכבוד שבת. 


והשיטה מקובצת (שם דיה לא) מבאר את מחלוקת בית שמאי ובית הלל 
לדעת רבי יהודה [שנחלקו על ברכת הנר וברכת הבשמים], שלדעת 
בית שמאי מברכים קודם על הנר ואחר כך על הבשמים מאחר ומהאש יש 


ונתעסק בו, ואסיפה זו כבוד המקום היא וברכה זו לכך נתקנהי, ואם כן היה ראוי לברך ברכה 
זו משעה שמתאספים המוזמנים לשמחת החתן והכלה, ומבאר רש"י שבכל אופן סדרו את 
הברכה הזו גם על הכוס 'מידי דהוה אברכת בשמים וברכת על האור במוצאי שבת, דאמרינן 
רבי מפזרן וחוזר וסודרן על הכוס ורבי חייא מכנסן הואיל ויש שם כוסי. 

מבואר, שמחמת שנוקטים להלכה שיש לסדר את ברכות נר ובשמים על הכוס, לומדים מכך 
שיש לסדר גם את ברכת ישהכל ברא לכבודו' על הכוס. מאחר ובסוגיא זו מתבאר, שאם יש 
כמה ברכות שנתקנו על דבר אחד, ואת חלקם תיקנו באופן שיברכו דווקא על כוס, אזי גם 
את הברכות האחרות שלא נתקנו על הכוס בדווקא, יש לברך גם רק על הכוס. 

וכן הובא במחזור ויטרי (סיי תעב), ספר העיטור (שער ב ברכת חתנים סה עמוד א) ואורחות חיים 
(הלכות קידושין ד"ה וסדר). 

והאגרות משה (שו"ת או"ח ח"ד סי ע אות י) הורה שיש לברך את כל ברכות החופה על כוס 
מלאה דווקא, שכל ששת הברכות נתקנו על הכוס ובכל ברכה שנתקנה על כוס צריך שהכוס 
תהיה מלאה, וברכת שהכל ברא לכבודו, אפילו שאין היא טעונה כוס מעיקרה, מכל מקום אחרי 
שלומדים מברכת נר ובשמים שיש לסדרה על הכוס, לומדים זאת לכל ענייני הכוס, וגם שתהיה 
הכוס מלאה לחלוטין. 

מב. וכן הביאו הרוקת (הלכות תשעה באב סיי שיא) והשבולי הלקט (סדר ‏ תענית; סי רסח אפנם 
להלכה נוקטים שאין לברך על הבשמים במוצאי שבת שחל להיות בתשעה באב, ולהלן בפרק 
העוסק בברכת הבשמים בתעניות ובמוצאי יום הכפורים יורחב בזה. 

מג. מחלוקת זו הינה גם ביחס לברכת המזון, ששם מדובר במי שסיים סעודה שלישית, וצריך 


לא. ברכת 'בורא מיני בשמים' 


עיונים לג 


הנאה מיידית, וכל דבר שיש ממנו הנאה מיידית יש לברך עליו מיד. ולדעת 
בית הלל מברכים קודם על הבשמים מאחר והם באים לכבוד שבת ומחמת 
הנשמה יתירה. 


ובאופן שונה מבאר האור שמח ברכות פ"ט ה" את מחלוקת בית שמאי 
ובית הלל לדעת רבי יהודה, שההנאה של בני אדם מהאור היא מצויה 
ותדירה, שהרי אי אפשר לעשות שום תשמיש ללא אור, אבל הברכה על האור 


כהנאת הנר, אבל הברכה מצויה בו בכל שעה, שהרי בכל שעה יכול להריח 

ואז צריך לברך. לכן, לדעת בית שמאי יש להקדים את ברכת הנר מחמת 

שתשמישו תדיר יותר. ולדעת בית הלל יש להקדים את הבשמים לנר, משום 
שהברכה מצויה בהם. 


ועל כל פנים מובא בגמרא שנהגו להלכה לפסוק שמברכים את ברכת המזון 
תחילה [אם מבדילים על כוס של ברכת המזון], ולאחר מכן מברכים על 
הבשמים, ואחר כך על הנר, ולבסוף מברכים את ברכת ההבדלה. 


והקשו התוספות (פסחים קג. דייה ואמר) שהרי במשנה (נא:) מבואר שמחלוקתם 
של בית שמאי ובית הלל הינה על סדר ברכת המזון וברכת בשמים, 
ולא על סדר ברכת הנר וברכת הבשמים, שהרי שנינו במשנה יבית שמאי 
אומרים נר ומזון בשמים והבדלה, ובית הלל אומרים נר ובשמים מזון והבדלהי, 
ואם כן בסתם משנה מבואר כדעת רבי מאיר, ומדוע נהגו העם כבית הלל 
בדעת רבי יהודה, ולא פסקו כסתם משנה. ותירצו, שככל הנראה לרבי יוחנן 
היתה גירסא אחרת במשנה, והוא גרס שאת המשנה אמר רבי מאיר, ואם כן 
אין זו דעת רבים שנסתמה במשנה, אלא דעת יחיד של רבי מאיר, ורבי יהודה 
חלק עליו, ואפשר לפסוק כרבי יהודה ולא כרבי מאירמל. 


עוד הקשו תוספות שם, שבמסכת תענית (כו:) פסקו הלכה כרבי מאיר ונחלקו 

רב יהודה רבי יוחנן ורבא איך להעמיד את הפסק כרבי מאיר, לדעת רב 
יהודה יש להעמיד שהלכה כרבי מאיר, לדעת רבי יוחנן יש להעמיד שנהגו 
3 מאיר, ולדעת רבא יש להעמיד שהמנהג כרבי מאיר. ואת ההבדל בין 
שלושת סוגי הפסקים מבארת שם הגמרא, שאם פוסקים שהלכה כרבי מאיר 
דורשים זאת ברבים. אם פוסקים באופן של מנהג לא דורשים זאת ברבים 
אבל מורים כן ליחידים. ואם פוסקים את ההלכה בצורה של נהגו, הכוונה שלא 
מורים כך לעשות, ומי שעשה לא מחזירים אותו שיעשה שוב. אם כן, 
בסוגייתנו שפוסקים כבית הלל לפי דעת רבי יהודה, ופסקו זאת בצורה של 
נהגו, צריך להיות שהכוונה שאין לעשות אלא רק מי שעשה כך יצא בדיעבד 
ידי חובה, וכאן משמע שהכוונה לפסוק כך להלכה, שכך יש להורות לעשות 

לכתחילה. 


ותירצו תוספות, שמה שכתוב כאן נהגו העם לעשות כבית הלל ואליבא דרבי 

יהודה שונה ממה שכתוב במסכת תענית שכאשר כתוב נהגו הכוונה 
שאין לעשות כן לכתחילה, שבמסכת תענית אכן הכוונה שאין לעשות כך 
לכתחילה, אבל בסוגייתנו הכוונה שיש לפסוק כך להלכהל'. והתוספות הרא"ש 
(נב: ד"ה וא"ר וחנף) הוסיף ביאור בזה, שכאשר יש שאמרו בלשון הלכה ויש 
שאמרו בלשון נהגו, בהכרח מוכח שאלו שאמרו בלשון נהגו באו להפחית ולומר 


לברך ברכת המזון על כוס, ויש לו רק כוס אחת, ואם יברך עליה ברכת המזון לא תהיה לו כוס 
נוספת להבדלה, לכן הוא מברך ברכת המזון יתד עם ברכות: ההבדלה, ומסדרם על כוס אחת. 
מד. ומוסיף התוספות הרא"ש, שבכל מקרה לכולי עלמא ברכת היין עצמו קודמת לכל הברכות 
מאחר וברכה זו תדירה. 

מה. והצל"ח (נב: ד"ה ואמר) מבאר שהקושיא מעיקרה איננה, מאחר וכל מה שאומרים בכל 
מקום הלכה כסתם משנה הכוונה שאם היה ידוע שיש שני תנאים שנחלקו בדבר זה ומכל מקום 
בחר רבי בדברי תנא אחד וסתם כמותו, אות הוא שלדעת רבי יש לפסוק כך להלכה. אבל אם 
המחלוקת בין התנאים אינה שנויה בפירוש על ענין זה, אלא שמתוך דברי איזה תנא במקום 
אחר לומדים שהוא חולק על התנא השנוי במשנה, במקרה זה לא היה מקום לרבי להביא את 
הדעה החולקת, מאחר ודברי החולק לא נשנו באותו המקום, ושוב ממילא אין כוונת רבי לסתום 
כדעת תנא אחד ולהכריע שהלכה כמותו, אלא שלא הביא את דברי התנא החולק מאחר ואין 
זה מקומו. ומבאר הצלייח, שכאן המשנה עוסקת במחלוקות שבין בית שמאי ובית הלל בדברים 
הנוגעים לסעודה, ולפי דעת רבי מאיר שהמחלוקת בין בית שמאי ובית הלל נוגעת לסדר של 
ברכת המזון וברכת בשמים, יש להביא מחלוקת זו במשנה העוסקת בענייני הסעודה. אבל לפי 
רבי יהודה שהמחלוקת היא רק על הסדר של ברכת נר וברכת בשמים, אין מקום לשנות 
מחלוקת זו במשנה העוסקת בענייני הסעודה. לכן, רבי סתם את המשנה כדברי רבי מאיר, 
שלפי דעתו המחלוקת בין בית שמאי ובית הלל נוגעת לענייני הסעודה, אבל לא היתה כוונתו 
בזה לפסוק שהלכה כמותו, ועדיין יש מקום לפסוק כדעת רבי יהודה. 

מו. ויעויין עוד בתוספות בראש השנה (טו: דיה וכ) שדנו עוד בנושא זה. 


ביאור האור 
שמח 
במחלוקת בית 
שמאי ובית 
הלל לדעת 
רבי יהודה 


למסקנת 
הסוגיא 
נוקטים 
להלכה כבית 
הלל לדעת 
רבי יהודה 


מדוע לא 
נוקטים 
להלכה כסתם 
משנה 


מדוע פוסקים 
להלכה כבית 
הלל לדעת 
רבי יהודה 
הרי רק נהגו 
כך 


יש מקומות 
שנהגו הוא 
פסק הלכה 
לכתחילה 


להלכה פסקו 
כל הראשונים 
כבית הלל לפי 
שיטת רבי 
יהודה 


מדוע תיקנו 
את ברכת 
הבשמים אחרי 
ברכת הגפן 
וקודם ברכת 
הנר 


ביאור הרוקח 


לד אוצר 


שאין לנהוג כך לכתחילה. אבל, במקום שלא נאמרה הלכה כלל אלא פסקו 
רק בצורה שאמרו שכך נהגו, ודאי שהכוונה שיש לנהוג כך להלכה לכתחילה. 
ומביא לכך ראיה, שאמרו בגמרא (כב.) 'אמר רב נחמן בר יצחק, נהוג עלמא 
כהני תלת סביי, והגמרא שם ממשיכה לבאר איזה דברים נהגו כאותם זקנים, 
וכל אותם הדברים אכן נפסקים להלכה ולכתחילה. מוכח, שכל מקום שכתוב 
נהגו לבד, הכוונה לפסוק הלכה כך לכתחילה, ורק בגמרא בתענית לא פוסקים 
כך לכתחילה, מאחר ויש שאמרו בלשון הלכה, וממילא מוכח שהאחרים שאמרו 
בלשון מנהג באו להפחית ולומר שלא פוסקים כך לכתחילה אלא רק בדיעבד. 


להלכה ולמעשה, פסקו הראשונים"' שהלכה כבית הלל אליבא דרבי יהודה, 
שמברכים קודם את ברכת הבשמים ואחר כך את ברכת הנר. וכן 
פסקו הטושו"ע (סיי רצו סייא) 'סדר הבדלה, יין, בשמים, נר, הבדלהי. 


ועדיין יש להבין, מדוע נתקנה ברכת בשמים דווקא אחרי ברכת בורא פרי 
הגפן ולפני ברכת הנר. במחזור ויטרי (סיי קמט) מתבאר שברכת הגפן 

קודמת לכולם כיון שהיא תדירה, ובשיטה מקובצת (נב: דיה לא) מבואר שברכת 
בשמים קודמת לנר מאחר והיא באה לכבוד הנשמה היתירה. 


והנה הרוקח (הלכות הבדלה, סי שנו) מבאר את סדר ההבדלה, וכתב שתחילה 

מברכים בורא פרי הגפן, מאחר וברכה זו הינה תדירה ותדיר ושאינו 
תדיר תדיר קודם. ואחר כך מברכים על הבשמים, והם קודמים לברכת האש 
מאחר והם באים לנחם את הנפש, ויש ללמוד זאת מהפסוק זינפשי (שמות 
לא ") שיש בו משמעות של המילים זוי אבדה נפשי"". וכן מצינו (מג:) 
שלומדים את המקור לברכת הריח מהפסוק 'כל הנשמה תהלל' (תהלים קנ 0 
ומילים אלו עולות בגימטריא עשמה הנהניתילל. ואחר כך מברך על הנר מאחר 
ונר אלהים נשמת אדם' (משלי כ כז)'!. ונראה, שהרוקח מבאר בדבריו את 
המהות הפנימית של הקדמת ברכת הבשמים לברכת הנר. ולדעתו, יש לברך 
קודם על הבשמים מאחר ושתי ברכות אלו קשורות לענין הנשמה יתירה שיש 
לאדם בשבת, ענין ברכת הבשמים הוא לנחם את הנפש, והנפש היא הנהנית 
מהריח כמו שמוכח בלימוד שהגמרא הנ"ל מביאה על ברכת הבשמים 
שהגימטריא שלו עולה כגימטריא של ינשמה הנהניתי. ואחרי שמנחמים את 
הנפש מיציאתה של הנפש היתרה, מברכים גם על הנר לרמוז על כך שינר 
הי נשמת אדםי, וכוונתו לבאר שהנר רומז גם הוא על הנפש יתירה, ואחרי 
שמנחמים את הנפש על איבוד הנפש היתירה עושים גם זכר לאותה נפש 
יתירה על ידי הנר, לכן ודאי יש לברך על הנר שהוא רק זכר לנשמה אחרי 

ברכת הבשמים שהיא לניחום הנשמה!*. 


אם כן, לדעת הרוקח הסדר הוא הגפן, תדיר. בשמים, ניחום הנפש. נר, זכרון 
לנפש. 


מז. בה"ג (סיי ב, הלכות קידוש והבדלה, עמוד צח), רי"ף (בסוגיין), ראבי"ה (ברכות סי' קמא, פסחים סי 
תקיב), ורא"ש (פסחים שם סיי ט) הביאו את דברי הגמרא כלשונם, ונראה שנוקטים כרבי יוחנן 
שפוסק כבית הלל אליבא דרבי יהודה, שמברכים על הבשמים ואחר כך על הנר. וכן מבואר 
ברשב"ם (פסהים קג. דיה בריך), מחזור ויטריעסיי קפט), סידור רשיי (סיי תקכס, רמב"ט (פבייט 
הכ"ד), שיבולי הלקט (ענין שבת סיי קל), כל בו (סיי מא ד"ה ובאגדה), מאירי (נב: ד"ה אמר), רוקת 
(הלכות הבדלה סיי שנו), רשב"ץ (מאמר חמץ לרשב"ץ דייה ולענין סידור ברכת ההבדלה), סמ"ג (עשין כט 
ד"ה קי"ל), סמ"ק (מצוה רפג) ומנורת המאור (פרק ב תפלה תפלות של שבת עמי 194 דייה סדר ההבדלה). 
מח. דהיינו, שבמילה וינפשי יש משמעות של יווי אבדה נפשי, והכוונה שאבדה מהאדם הנפש 
הנוספת שהיתה לו בשבת, ויעוין לעיל בפרק טעם התקנה לברך על הבשמים במוצאי שבת 
מה שנתבאר בזה. 

מט. המילים יכל הנשמה תהללי והמילים ינשמה הנהניתי עולים בגימטירא חמש מאות ועשרים. 
ויעוין לעיל בפרק אי 'טעם התקנה לברך על הבשמים במוצאי שבתי, שם התבארה כוונת 
הרוקח. 

נ. בפסוק כתוב ינר הי נשמת אדסי ולא ער אלהיםי. 

נא. והנה הרוקח בפירושי סידור התפילה בביאור משנת במה מדליקין (עמוד תצד) מבאר שחזייל 
תיקנו להדליק נרות בשבת, מאחר והאדם הוא הנר של הקדוש ברוך הוא שכתוב ינר אלהים 
נשמת אדם', וכמו שאמרו חז"ל שאורו של אדם הראשון היה מכהה את גלגל החמה, ואפילו 
תפוח עקבו של אדם הראשון היה מכהה את גלגל החמה, ואור זה הוא מהקדוש ברוך הוא 
עצמו, שמאחר והקדוש ברוך הוא בראו בידו ונפח בו נשמת חיים הואר מאורו. וכנגד אור זה 
תיקנו להדליק נרות בשבת. 

והנה, דברי הרוקת מבוארים כבר בזוהר (הקדמת התיקונים, י:), ושם מתבאר שבשבת שהיא מעין 
עולם הבא מתנוצץ האור הראשון שהיה לאדם הראשון הנקרא כתנות אור, ולכן מדליקים שתי 
נרות בשבת, אחד כנגד כתנות האור של אדם הראשון, ואחד כנגד כתנות האור של חוה. ולגבי 
ברכת הנר מבואר בתיקוני הזוהר (תקון תשעה וחמשין, צפו) ישהברכה על הנר נועהה להבדיל בו 
דרגת כותנות אור של הנשמה יתירה של שבת, לדרגת כותנות עור שיש לאדם בימות החול. 
שוב מובן מאד, שכוונת הרוקח לבאר שכמו שמדליקים נרות בליל שבת מחמת שהנשמה 
יתירה נכנסת לגוף, ומתנוצץ בגוף מעין האור הראשון שהיה קודם החטא, הוא הדין שיש 
להדליק נר במוצאי שבת בזמן שהנשמה יתירה מסתלקת, לרמוז על סילוקה. אבל מאחר 
והדלקת הנר היא רק לזכר הנשמה היתירה, והרחת הבשמים היא מחמת יציאת הנשמה היתירה, 
יש להקדים את ברכת הבשמים שהיא פעולה הנוגעת לעצם יציאת הנשמה היתירה לברכת 


לא, ברפת ‏ בורא מיני בפשמים' 


עיונים 


והרשב"ץ במאמר חמץ (דיה ולענין סדור ברכת ההבדלה) כתב מדוע תיקנו דווקא 

את הסדר הזה, ומבאר שהסדר הוא לפי מעלת החושים, הברכה 

הראשונה היא ברכת הגפן, מאחר וברכה זו היא מצד חוש הטעם שהינו החוש 

הנמוך ביותר. לאחר מכן מברכים על הבשמים, מאחר וברכה זו היא מצד חוש 

הריח שהינו גבוה יותר. לאחר מכן מברכים על הנר, שהוא מצד חוש הראות 

שהינו גובה יותר מחוש הריח. ולבסוף מברכים על ההבדלה, מאחר וההבדלה 
היא מצד השכל והחכמה שהם הדרגה העליונה ביותריג. 


והערוך השולחן (סיי רצו סיו) ביאר את סדר הברכות לפי הטעמים הדיניים, 

שלדעתו כל ענייני הקדימות הנפסקים להלכה הם מטעם תדיר, 

שהיין תדיר יותר מהבשמים והוא גם הגורם להבדלה, והבשמים תדירים יותר 

מהנר כי אפשר לברך עליהם בכל עת!. וברכת ההבדלה צריכה להיות בכל 
מקרה בסוף, כי היא העיקר של הכל, והעיקר צריך להיות בחיתום!ד. 


ובירושלמי (פיח ה"ה) הובאה המחלוקת בין בית שמאי ובית הלל ההיפך 
מהמתבאר בבבלי, שלדעת הירושלמי לפי בית שמאי קודם 
מברך על הבשמים ואחר כך על המאור [כפי שנוקטים בית הלל במכילתין] 


ביאור 
הרשביץ 


ביאור הערוך 
השולחן 


דעת 
הירושלמי 


ולפי בית הלל נוקטים שקודם מאור ואחר כך בשמים [כדעת בית שמא== 


במכילתין]. 


והנה בתלמידי רבינו יונה (שם דיה בירך) הובאה דעת רבי יהודה, שלדעת בית 

הלל מברכים על הבשמים ואחר כך על המאור, ונכתב עליה יוכן הלכהי. 

ומוסיף, שבזה חולק הירושלמי על הבבלי, שבירושלמי פסקו שהלכה כבית 
שמאי, וכתבו שלדעת בית הלל ברכת הנר תחלה. 


והיינו, שלדעת הבבלי פוסקים שבשמים תחילה, וכדעת בית הלל. ולדעת 
הירושלמי גם נפסק שבשמים תחילה, אבל אין זו דעת בית הלל 
אלא דעת בית שמאייה. 


ד. האם צריך לחזר אחרי בשמים לברכה 


לגבי ברכת בורא מאורי האש שנינו בגמרא (נג:) שלא נאמר חיוב לחפש נר 
כדי לברך עליו, אלא אם מזדמן לו נר צריך לברך, ואם לא מזדמן לו 
גר לא צַרִיך לברך. 


ונחלקו הראשונים מה דין ברכת הבשמים, האם גם בברכת הבשמים נאמר 

הדין שרק אם יש לו בשמים צריך לברך, ואם אין לו לא צריך לחזר 

אחריהם. או שלגבי בשמים הדין יהיה שונה, ואם אין לו בשמים לברכה צריך 

לחזר אחריהם, ודין זה שאין לחזר הינו רק לגבי ברכת הנר, ולא התחדש לגבי 
ברכת בשמים. 


הנר שהיא רק לזכרון. 

נב. וכדברי חזיל בירושלמי (ברכות פ"ה היב לט:) 'אם אין דיעה הבדלה מנין'. והברכי יוסף (סיי 
רצו סק"א) כתב לעיין בדברי הרשב"ץ, וכתב על דבריו ישפתים ישקי. 

נג. גם האור שמח [שהובא לעיל במחלוקת בית שמאי ובית הלל] ביאר באופן זה, יעויין שם. 
נד. אגב ענייני סדר הברכות, יש מקום להביא את דברי הלבוש (שם סיא) שמבאר את הקשר 
בין הפסוקים שאומרים לפני הברכות של ההבדלה הנה א-ל ישועתיי וגו' (ישעיה יב ב), 'כוס 
ישועות אשא' וגוי (תהלים קטו יג), 'ליהודים היתה אורה' וגו' (אסתר ח טח, לברכות עצמם. 
בתחילת דבריו מבאר הלבוש שהמנהג לומר את הפסוקים הללו הוא מחמת שהם כולם לסימן 
ברכה, והם כנגד שלושת הברכות הראשונות של הבדלה. יכוס ישועות אשאי כנגד ברכת הכוס 
שהוא בורא פרי הגפן. הנה אל ישועתיי וגוי כנגד ברכת הבשמים שבאים להשיב הנפש יתירה 
שהיתה בשבת, ועל הנשמה יתירה שייך לומר יהנה אל ישועתיי וגוי, שיבטח בקדוש ברוך הוא 
שיושיעהו בהשבת הנפש ובצירוף שאר ישועות. ויליהודים היתה אורהי כנגד ברכת הנר. ומאחר 
וכך היא התקנה לדעתו, כתב הלבוש שיש לדעתו לשנות את סדר הפסוקים כדי שיתאימו 
לסדר הברכות, שבהתחלה יאמר את הפסוק 'כוס ישועות' ששייך לברכת הגפן, ואחר כך 'הנה 
א-ל ישועתיי ששייך לבשמים, ואחר כך 'ליהודים היתה אורה' ששייך לברכת הנר. אלא, שמאחר 
וכבר התפשט המנהג לומר בסדר אחר, קודם יהנה א-ל ישועתיי, אחר כך יליהודים היתה אורהי, 
ורק בסוף 'כוס ישועות אשאי, מסכים הלבוש שאין לשנות מהמנהג. אבל, מוסיף הלבוש, יש 
עצה לצאת ידי המנהג הוותיק וגם לסמוך את הפסוקים לסדר הברכות שכשלוקח הכוס בידו 
יאמר בלחש יכוס ישועות אשאי וגוי, ואחר כך יתחיל בקול רם 'הנה א-ל ישועתיי וגוי, ואחר 
כך 'ליהודים היתה אורה' גם כן בלחש, וידלג 'כוס ישועות' שהרי כבר אמרו, או יאמרנו אחר 
יליהודיםי לסומכו לברכת הכוס. 

על כל פנים, מבואר בדברי הלבוש שלא רק הברכות נתקנו לפי סדר ברור ומכוון, אלא גם 
הפסוקים שנאמרים לפני הברכות נתקנו כנגד הברכות. 

נה. והנה דברי תלמידי רבינו יונה מבוארים היטב, שכוונתו לומר שלדעת הירושלמי פוסקים 
כבית שמאי, שבשמים תחילה. אבל בדפוסים ישנים היה כתוב בדברי רבינו יונה ובזה תולק 
הירושלמי על התלמוד שלנו, דהתם פסקו לדעת בית הלל דנר תחלה', ודפוס כזה היה למראה 
עיני המראה הפנים על הירושלמי (שם היא דיה וקשיא), ולכן כתב שם על דברי רבינו יונה שהם 
טעות דמוכח. אבל לפי הגירסא האמיתית בדברי רבינו יונה הדברים ברורים, שבא לבאר 
שהירושלמי הופך את השיטות, וכמו שהתבאר, ומכל מקום הכל מודים שלהלכה מברכים על 
הבשמים לפני הנר. 


לדעת רבינו 
יונה 
הירושלמי 
חולק על 
הבבלי 


בגמרא מבואר 
שלא מחזרים 
אחרי נר 
לברכת בורא 
מאורי האש 


מחלוקת 
הראשונים 
האם יש לחזר 
אחרי בשמים 
לברכת בורא 
מיני בשמים 


דעת הראב"ד 
שאין מחזרים 
אחרי בשמים 


לדעת המגיד 
משנה 
הרמב"ם נוקט 
כדעת הראב"ד 
שאין מחזרים 


דעת הנוקטים 
שיש לחזר 


דעת הרא"ה 
וביאור המגיה 
על הרא"ה 


אוצר 


הרשב"א (שם דיה אר") מביא את דעת הראב"ד שעל אף שבדברי הגמרא 

לא מוזכר שאין צריכים לחזר אחרי בשמים לברכה, מכל מקום 
מאחר ומבואר שאין צריכים לחזר אחרי נר לברכת מאורי האש, כל שכן שאין 
צריכים לחזר אחרי בשמים לברכה, שהרי ברכת הבשמים היא להנאת עצמו, 
וכל דבר שהוא להנאת עצמו מן הסתם אין צריכים לחזר אחריו, ורק בנר היה 
צד לומר שיהיו צריכים לחזר אחרי נר לברכה מאחר ויש בזה ענין גדול לברך 
על מעשה בראשית, אבל אחרי שמתבאר בגמרא שלא צריך לחזר אחרי נר 

לברכה, כל שכן שאחרי בשמים שהם להנאה בעלמא לא צריך לחזר. 


ובדברי השיטה מקובצת (שם דיה והא) מתבארים דברי הראבייד ביתר ביאור, 

שהצד בנר שיש לחזר עליו הוא מצד שהוא מברכות השבח, ואם 

אחרי ברכות השבח לא צריך לחזר, כל שכן שעל ברכת הבשמים שהיא ברכת 
הנהנין לא צריך לחזרני. 


והרמב"ם (פכ"ט הכו) פסק את הדין שאין מחזרין אחרי נר לברכה, ולא כתב 
ולא הזכיך את דין החזרה לגבי ברכת בשמים, והיה מקום לדקדק 


אהח19/04/2018; 


שאולי דעת הרמב"ם שיש לחזר אחרי בשמים לברכה, כמו שיש לחזר אחרי 
כל ברכות המצוות, כשופר ולולב, שיש לחזר אחרי שופר ולולב לברך עליהם. 
והמגיד משנה (שס) הביא על דברי הרמב"ם את דברי הראב"ד המובאים 
ברשב"א, ומבואר שהמגיד משנה לומד בדעת הרמביים שמה שהשמיט את 
דין החיזור בבשמים לא היתה כוונתו לסתום שיש לחזר, אלא שלרוב פשטות 
הדין, שאין לחזר, שהרי זה קל וחומר מנר, לא כתב הרמבים דין זה. 


והמאירי (שם דיה ברכה) הביא את דעת הראב"ד שאין מחזרים אחרי בשמים, 

ואחר כך הביא את דעת החולקים שנקטו שמאחר והבשמים הותקנו 

לכבוד שבת להודיע שיש בשבת נשמה יתירה יש בברכת הבשמים משום כבוד 
שבת, ואחרי כבוד שבת יש לחזר, לכן יש לחזר אחרי בשמים. 


והנה הרא"ה (שם דיה אמר) הביא שלא מחזרים אחרי נר וש מפרשים שהוא 

הדין לבשמים משום ידהנאה דנפשיה הואי. ולכאורה, הביאור הפשוט 

בדברי הרא"ה, שדעת אותם יש אומרים לפסוק שאין לחזר אחרי בשמים 
וכדעת הראב"ד והרשב"א. 


אכן, יש לדקדק שהרא"ה מביא שיש אומרים כך, משמע שיש גם שאומרים 
אחרת, ולדעת החולקים יש לחזר אחרי בשמים לברכה, וכדעת היש 
אומרים המובאים במאירי הנ"ל. 


והמגיה של הרא"ה" (אות כב), נטה לבאר שאין כוונת הראה בכתבו יש 
אומריםי שיש גם החולקים ונוקטים שיש לחזר, אלא כוונתו לומר 
שדבר זה לא מבואר בצורה ברורה בדברי המפרשים, אלא רק בדברי הראביד. 


עוד הביא בהגהותיו (שם), שהבית יוסף (או"ח סיי רצז) הביא את הארחות חיים 

שכתב בשם הרשב"א, שמי שבירך על אחד מאותם הבשמים הפסולים 
השנויים במשנה (נא:), אפילו בדיעבד לא יצא, וצריך לחזור ולברך, ובשולחן 
ערוך (שם ס"ב) לא הביא הבית יוסף דין זה, והרמיא בהגהותיו הוסיף זאת, 
ויש לדקדק שלדעת הבית יוסף דין זה לא נפסק להלכה, ומי שהריח בבשמים 
פסולים יוצא ידי חובה. והט"ז שם (סקיד) הקשה מדוע לדעת הארחות חיים 
והרמ"א שפוסק את דעתו להלכה, צריך לחזור ולברך, הרי כל טעם הברכה 
על הבשמים הוא להשיב את הנפש, ואמנם אין לברך לכתחילה על בשמים 
שאינן ראויים לברכה, אך אם כבר בירך הרי כבר השיב את נפשו, ומה נפקא 
מינה זה שהבשמים היו פסולים לברכה אחרי שלמעשה את נפשו הוא כבר 
השיב. ומבאר בעל ההגהות על הרא"ה, שיתכן שדעת היש אומרים כפי 
המדוקדק ברא"ה היא דעת הארחות חיים הנ"ל, שלדעתו יש לחזר אחרי 


נו. בענין ברכת הנר, אם היא מברכות השבח או מברכות הנהנין, או זכר לאדם הראשון, יעויין 
במערכה בענין מהות ברכת בורא מאורי האש. 

נז. רחבי שמחה בן רבי יצחק דב הלוי במברגר, מאינץ תרליד. 

נח. רבי יצחק בן רבי אביגדור אריאלי, ירושלים תשייב. 

נט. וציין שם, שזהו שלא כהבנת המגיה הנ"ל. 

ס. דברי האריי הובאו לעיל בפרק העוסק בטעם תקנת הברכה על בשמים במוצאי שבת. 
סא. עוד מביא מהרחייו בשם האריי (פרי עץ חיים, שער השבת פרק כד), שבהרחת הבשמים במוצאי 
שבת יוכל כל אדם לדעת באיזה מדרגה הוא נמצא, שאם מריח את ריח הבשמים מיד אות 
הוא שנפשו נמצאת במקום עליון בגופו, ואם אין הוא מריח מיד, אות הוא שנפשו נמצאת 
במקום נמוך, והנפש יכולה גם לרדת לרגלים כמו שמבואר בתיקוני הזוהר (תקון עשרין וחד ועשרין 


לא, ברכת 'בורא מיני בשמים' 


עיונים לה 


בשמים להבדלה, ולכן לדעתו מי שבירך על בשמים פסולים לא יצא ידי חובה, 
ושוב חלה עליו החובה לחזר אחרי בשמים לברכה. 


והרמ"א מביא את דעת הארחות חיים להלכה רק לגבי בשמים פסולים, ואם 

הרמ"א היה לומד שלדעת הארחות חיים צריך לחזר אחרי בשמים 
לברכה, ולדעתו דעת הארחות חיים נפסקת להלכה, היה לרמייא להעיר ולהגיה 
את דעתו כבר בסעיף אי בשולחן ערוך, ששם פוסק השולחן ערוך שאין 
צריכים לחזר אחרי בשמים לברכה, והיה לרמ"א לכתוב שלדעת הארחות חיים 
יש לחזר אחרי בשמים לברכה, ומכך שהרמ"א לא כתב זאת, מדקדק בעל 
ההגהות הנ"ל, שלדעת הרמיא אין כוונת הארחות חיים שיש תמיד לחזר אחרי 
בשמים, אלא רק אם בירך על בשמים שאינם ראויים לברכה, ורק בזה דעתו 
שיש לחזור ולברך וכמו שמבאר שם הט"ז שמאחר וברכה זו היא מברכות 
הנהנין, ויכול כל אדם לחזור ולברך ולהריח כמה פעמים ביום, אין מניעה 
שיחזור יברך ויריח גם במוצאי שבת, לכן עדיף שיחזור ויברך, ואמנם אין זו 

חובה: גמוהה: 


ובספר עינים למשפטי" (על דברי הגמרא, אות ד ד"ה אין מחזירין) נקט בפשטות 

שמאחר והרא"ה מביא שיש אומרים שאין מחזרים משמע שיש 

אומרים שמחזרים אחרי בשמים להבדלה?ל. והביא שם, שהמנהיג (הלכות שבת 

עמי קצו דייה ואם) בהביאו את הדין שאין מחזרים אחרי נר לברכת בורא מאורי 

האש ביאר שהסיבה היא מאחר ואין מברכים עליו עד שיאותו לאורו, ויש 

לדקדק בדברץן שד זה נאמר רק בנר ששיכת בו סיבה ה אבל בשמים שלא 
שייכת בהם סיבה זו, יש לחזר אחריהם לברכה. 


והכף החיים (סיי רצו אות ב) הביא את דברי האריי שענין ההרחה בבשמים 

הוא כדי להשאיר רושם של הנשמה יתירה באדםל, ובהמשך דבריו 

(אות יג) כתב שלפי דעת האר"י נראה שראוי ונכון לחזר אחרי בשמים להבדלה. 

וכוונתו, שמאחר וענין הבשמים אינו רק לנחם את הנפש הכואבת מיציאת 

השבת, אלא כדי לתת רושם של הנשמה היתירה באדם, ודאי ראוי לכל אדם 
לחזר אחרי הבשמים כדי להשאיר בו את שיורי הנשמה היתירהס*. 


ואמנם, להלכה כתבו הראשונים שאין צריכים לחזר אחרי בשמים לברכהי, 
וכן כתבו הטושו"ע (סיי רצז ס"א). 


אבל הערוך השולחן (שם ס"ב) הביא את הדין שאין צריכים לחזר אחרי בשמים 
לברכה, וכתב יומיהו המדקדקים רואים שיהיה להם בשמים להבדלה, וכן 
עושים כל יראי הייסי. 


והחזון איש (הלכות ברכת הפירות סיי לה סקי"ז) כתב שעל אף שנפסק להלכה 
בשלחן ערוך (שם) שאין מחזרים אחרי הבשמים להבדלה, מכל מקום 
אם יש לו חייב לברך. 


ויש לבאר את יסוד ענין החזרה, מה הצד שיש לחזר אחרי בשמים לברכה, 

ומה הצד שאין צריכים לחזר אחרי בשמים לברכה. ובספר עינים למשפט 
(שם ד"ה כדרך) הביא, שהרמביים (ברכות פיייב הי"ב) מחלק בין שני סוגי מצוות, 
יש מצוות שהן חיוביות, כלומר כל איש מישראל מחויב לעשות את המצוות 
הללו. במצוות אלו כלולות מצוות כגון תפילין סוכה ושופר ולולב שכל אדם 
מישראל מחויב לעשותן בזמנים המחוייבים, ואין איש מישראל שיכול להימלט 
בצורה זו או אחרת מחיוב זה. ויש מצוות שהן לא חיוב גמור, אלא שיש 
אופנים מסוימים בהם חייבים במצווה, אבל כל אדם מישראל יכול לחיות את 
כל חייו ללא שיקיים את המצוות הללו, מאחר ואין הן מצוות חיוביות, אין הן 
מצוות שחייבים לקיים, אלא מצוות קיומיות, שבמצבים מסוימים האדם מחייב 
את עצמו בעשיית המצוה, ואז בקיימו את המצוה הוא מקיים את מצות הי, 
אבל אין חיוב גמור אלא קיום מרצון. במצוות אלו נכללות מצות מזוזה או 
מעקה, שאין חיוב לעשותן, אלא שאם יש לו בית הוא מחויב בעשיית מעקה 
ומזוזה, אבל אם אין לו בית אין הוא מחויב בעשיית מזוזה ומעקה, כך שיכול 

אדם לחיות את כל חייו ללא שיקיים את המצוות הללו. 


נ) על הפסוק ותגל מרגלותיו' (רות ג ז. 

סב. כך כתבו הריטב"א (הלכות ברכות פ"ח הי"ז), רבינו ירוהם (אדם וחוה נתיב יב חלק כ דף קב טור 
ג) ואהל מועד (שער קידוש והבדלה דרך ב). 

סג. והנה סעיף אחד קודם לכן (ס"א) מבאר הערוך השולחן את סיבת התקנה לברך על בשמים, 
וז'"ל יהטעם מבשמים להבדלה, מפני שבשבת יש נשמה יתירה, ובמוצאי שבת הולכת מהאדם, ויש 
כאן חלישת הדעת, והבשמים מחזקים הנפש, דכל ריח טוב מחזק הנפש וכוי ואף על גב דכל אלו 
טעמים רוחניים מכל מקום כל נפש מישראל מרגיש בזה, וסימן מובהק לזה דכל איש ישראל במוצאי 
שבת מוצא את עצמו בהשתנות, ואף על גב דאיהו לא חזי מזלא חזאי. נראה מדבריו שנקט שאפילו 
שאין מן הדין חיוב לחזר אחרי בשמים, מכל מקום מאחר ויש השתנות באדם במוצאי שבת, מחמת 
יציאת הנשמה יתירה, ראוי לכל ירא הי לחזר אחרי בשמים, כדי לחזק את נפשו ונשמתו. 


דעת העינים 
למשפט בדעת 
הרא"ה וביאור 
דעת המנהיג 


דעת הכף 
החיים בדעת 
האר"י 


להלכה אין 
צריכים לחזר 
אבל ראוי 
לחזר אחרי 
בשמים לברכה 


שני סוגי 
מצוות בתורה, 
חיוביות 
וקיומיות 


גם במצוות 
דרבנן יש 
מצות חיוביות 
וקיומיות 


אסור לבטל 
מצוות 
קיומיות אם 
נקרו לפניו 


כמה ראיות 
שיש לחזר 
אחרי קיום 
מצות קיומיות 


אחרי נר 
ובשמים אין 
ענין לחזר 
אפילו לצאת 
ידי שמים 


לו אוצר 


MAN onl 


ובהמשך דבריו (שם היג) ממשיך הרמביים ומבאר שחילוק זה בין סוגי המצוות 
הוא גם במצוות דרבנן, יש מצוות שרבנן גזרו כמצוות חיוביות, 

שחובה על כל ישראל לעשותם מדרבנן, ובכלל זה נכללות מצות קריאת מגילה, 

הדלקת נרות חנוכה וכדומה. ויש מצוות שרבנן גזרו אותם כמצוות קיומיות, 

שמי שרוצה לעשות מעשה מסוים חייב לעשות מעשה זה כפי שתיקנו חכמים, 

וכגון נטילת ידים, שרבנן לא גזרו שחייבים ליטול ידים, אלא גזרו שלא יאכלו 

לחם ללא נטילת ידים, ומעכשיו מי שלא רוצה ליטול את ידיו יכול שלא לאכול 
לחם, אבל מי שרוצה לאכול לחם צריך ליטול את ידיו. 


והנה בפשטות כל המצוות שהינן מצוות קיומיות, הן במצוות דאורייתא והן 

במצוות דרבנן, אין חיוב כלל לרדוף אחריהן ולעשותם, כלומר אין שום 
חיוב מהתורה, אפילו לא יעניןי, לבנות בית כדי להתחייב במצות עשיית מעקה, 
או לאכול לחם כדי ליטול ידים. והנה אחת מהמצוות הקיומיות שאין חיוב 
לעשותן, היא מצות חלה, שאין חיוב מהתורה לעשות עיסה כדי להתחייב 
בהפרשת חלה, אלא שמי שעושה עיסה בשיעור החייב בחלה צריך להפריש 
חלה מדין התורה. והרמביים (ביכורים פ"ו הט"ז) כתב שאסור לאדם לעשות 
עיסתו פחות מכשיעור כדי לפוטרה מן החלה, מבואר, שאפילו שמצות חלה 
היא מצוה קיומית מכל מקום אם היא נקרית לפני האדם אסור לו לעשות 

תחבולות כדי להיפטר ממנה. 


ומביא העינים למשפט (שם), שהאור זרוע בהלכות סעודה (ברכת המוציא ח'"א 

סי קמ) כתב שיש חיוב מדרבנן ללבוש בגד בעל די כנפות כדי 
להתחייב במצוות ציצית. ובספר חרדים (הקדמה למצוות) האריך בענין ציצית, 
על דין ודברים בין רב קטינא למלאך אודות החיוב בציצית, שהמלאך מצא 
את רב קטינא מכוסה בסדין ללא ציצית, ושאל אותו המלאך מדוע אין הוא 
לובש ציצית, שאל רב קטינא את המלאך וכי מענישים בדיני שמים מי שלא 
מקיים מצות עשה, והשיב לו המלאך שבזמן שיש כעס מענישים אף על מצוות 
עשה. מבואר, שאפילו שאין חיוב לעשות ציצית, אלא רק מי שיש לו די 
כנפות חייב בציצית, אבל מי שלא לובש די כנפות אינו חייב בציצית, מכל 
מקום המלאך גילה לרב קטינא שבזמן של ריתחא יש תביעה גם על מי שלא 
לבש די כנפות ולכן לא התחייב בציצית. מוכח, שגם על מצות קיומיות יש 

ענין לחזר. 


ועוד האריך שם העינים למשפט להוכיח שיש תביעה גם על מצוות קיומיות 

לעשותן, ולא לבטלן. והוסיף, שעל כל המצוות שנו במסכת דרך ארץ 

זוטא (פ"א הייט) 'הוי חרד ושש בכל המצוות'י, ואמרו בגמרא (שבת קנו.) שיש 
אנשים שהם בגדר י'חזרן במצוותי, כלומר מחזר אחר מצוות. 


מכל הניל מוכח, שודאי שיש ענין גדול לחזר אחרי המצוות. ואם כן, החידוש 

הוא בבשמים, שאין מחזרין אחרי נר לברכה, ולדעת הראבייד כל שכן 
שאין מחזרין אחרי בשמים לברכה, שאין בנר ובשמים אפילו חיוב של הידור 
או חיוב מדרבנן לחזר, ואפילו בזמן הכעס, דהיינו בעידנא דריתחא, אין נתבעים 
על ענין זה. וזאת מאחר וענין הנר הוא רק זכר לאדם הראשון?", ועל דבר 
כזה אין תביעה כלל. וכל שכן ברכת בשמים, שאינה אלא להנאה בעלמא?י. 


סד. יעוין במערכה בענייני ברכת הנר, בפרק העוסק במהות הברכה, שם מבואר שענין זה אינו 
מוסכם, ויש הנוקטים שברכת הנר היא ברכת השבח ויש הנוקטים שברכת הנר היא מברכות 
הנהנין. 

סה. וכן יעלה לדעת הרוקח, שהתבאר לעיל שלדעתו ברכת הבשמים נתקנה מחמת הנשמה 
יתירה שיש באדם בשבת זכר למדרגת אדם הראשון קודם החטא. ולפי דבריו, יעלה שיתכן 
שלדעת הצל"ח שהובא לעיל, שנוקט שברכת הבשמים היא מברכות השבח, יהיה הדין 
שמחזרין אחרי נר לבשמים, וצריך עיון. כמו כן, התבאר לעיל שלדעת האריי וכן לדעת 
הערוך השולחן ודאי שיש לכל ירא שמים לחזר אחרי בשמים [ומן הסתם, כל שכן שיש 
לחזר אחרי נר]. 

סו. וכן מבואר בספר המנהגים (יום כיפור). 

סז. השל"ח (תולדות אדם, בית ישראל קמא, אות צח. פרשת פנחס פרק תורה אור אות ג) הביא בשם 
הקדמונים שיש חמשה חלקים באדם, נפש, רוח, נשמה, חיה, יחידה. ובכל זמן מזמני השנה יש 
עילוי מיוחד לאחד מהחלקים, לנפש בראש חודש וחול המועד, לרוח בימים טובים, לנשמה ביום 
הכפורים, לחיה בשבת, וליחידה בעולם הבא. וענין עילוי חלק החיה בשבת הוא ענין הנשמה 
יתירה, מאחר וחלק זה הנקרא חיה הוא חלק חיצוני ואינו שייך לעיקר חיות האדם, וכאשר יש 
לו עילוי זהו עילוי חיצוני, לכן העילוי הוא באופן של נשמה אחרת וחיצונית. והביא שם רמז 
לענין זה מהפסוק יעלה הוא אשה ריח ניחוח' (ויקרא א יג) שכל מילה מהפסוק רומזת לחלק 
אחד, כאשר המילה 'ריחי רומזת לשבת. וכתב על רמז זה, שבגלל ששבת היא מדרגת יריחי 


לא; ברכת בוהא מינל בשמיםי 


עיונים 


ה. האם מברכים בתעניות וביום הכיפורים 


כתב המגן אברהם (ריש סי רצו) שבמוצאי שבת יש לברך בכל אופן על 

הבשמים, אפילו אם התענה באותה השבת, מאחר וברכת הבשמים היא 

מחמת הנשמה יתירה, ונשמה יתירה יש גם למי שהתענה בשבת. אבל במוצאי 

יום הכיפורים אין לברך על בשמים, וכן פסקו הרמב"ם (פכייט הכיח) והטור 
(אוייח סיי תרכד), אבל לא ביארו את טעם הדבר. 


ובכ? בו (סיי מא, נח) ביאר שאין לברך במוצאי יום כיפור מאחר וביום הכפורים 
אין נשמה יתירה מחמת התעניתלי. 


ובאליה רבה סיי רצז אות ב) מבוארת יותר הסברא מה ההבדל בין יום כיפור 

לשאר תעניות שמתענה בשבת, שבכל התעניות שמתענה בשבת 
הנשמה יתירה נכנסת בלילה בזמן שאינו מתענה, וכאשר ביום הוא מתענה אין 
היא עוזבת את האדם, ושוב ממילא במוצאי שבת יש לו לברך על הבשמים 
מחמת הנשמה היתירה. אבל ביום הכפורים שמתענה מהלילה, הנשמה היתירה 
לא נכנסת כלל, לכן אין מקום לברך על הבשמים במוצאי יום הכיפוריםלי. 


והנה הפעולת צדיקל" (שו"ת חיג סיי יז) הקשה מדוע אומרים 'נשמת כל חיי 

ביום הכיפורים, הרי שבח זה נתקן מחמת הנשמה יתירה, ואם אין 
נשמה יתירה ביום הכפורים אין לומר שבח זה, ומכל מקום המנהג לאמרו, 
וכתב לבאר, שענין ההרחה בבשמים במוצאי שבת הוא שעל ידי ששורה 
הנשמה יתירה על הנפש יש עונג גדול לנפש מהאכילה והשתיה של שבתלל, 
ולכן כאשר הנשמה יתירה יוצאת במוצאי שבת יש צער גדול לנפש מאיבוד 
ההנאה שהיה לה בשבת וצריך לחזקה על ידי ההרחה בבשמים. ואם כן, כל 
ענין ההרחה בבשמים הוא רק כאשר יש אכילה ושתיה, אבל כאשר אין אכילה 
ושתיה אין מקום להריח בבשמים גם אם יש נשמה יתירה. ואם כן, צריך לומר 
שביום הכפורים יש נשמה יתירה, ולכן אומרים 'נשמת כל חיי, ומכל מקום 
אין ענין להריח בבשמים, מאחר וביום הכפורים אין עצבון לנפש מעזיבת 

הנשמה יתירה שהרי ביום הכפורים אין אכילה ושתיה. 


נמצא, שלדעת הפעולת צדיק יש אמנם נשמה יתירה ביום הכפורים, ומכל 
מקום אין מקום לברך על הבשמים, מאחר וביום הכפורים אין עצבון 
לנפש מיציאת הנשמה יתירהל. 


עוד יש שכתבול* בשם אהד מהקדמונים, שיש ביום הכיפורים נשמה יתירה, 
ומכל מקום לא צריך לברך על הבשמים מאחר והנפש שמחה ומאושרת 
שנסלח עוונה. 


ובספר ליקוטי הפרדס מרש"י (דף כ עמוד א) מצינו הסבר נוסף מדוע לא 

מברכים על הבשמים במוצאי יום הכיפורים. שהרי לעיל התבארלב, 

שיש הנוקטים שתיקנו לברך על הבשמים במוצאי שבת מחמת סרחון ריח 

הגיהנם, ולדעתם אין לברך במוצאי יום הכפורים משום שביום הכפורים אור 
הגיהנם אינו שובת, וממילא אין כזה סרחון במוצאי יום הכפורים?י. 


אכן, יש משמעות למחלוקת זו, מה טעם ברכת הבשמים במוצאי שבת, 
בשאלה האם צריך לברך על הבשמים במוצאי יום הכיפורים שחל להיות 
בשבת, שלדעת הנוקטים שיסוד התקנה לברך על הבשמים היא מחמת הנשמה 


יש להריח בבשמים במוצאי שבת. 

נמצא לדבריו, שבאמת אין מקום להריח בבשמים במוצאי יום הכפורים, מאחר ויום הכפורים 
לא שייך לענין ריחי. אבל אין בזה טעם ליום הכפורים שחל להיות בשבת, שלטעם זה יש 
מקום לברך על הבשמים במוצאי שבת שחל להיות ביום הכיפורים מצד שהשבת היא במדרגת 
ידיחי, ויתכן שלדעת המקובלים יש מקום לברך על הבשמים במוצאי יום הכפורים שחל להיות 
בשבת מהטעם הנ"ל. 

סח. למהרי"ץ, ראביד צנעא. 

סט. וכעין דברי רש"י (ביצה טז. דייה נשמה) שכתב שחלק מענין הנשמה יתירה הוא שיאכל 
וישתה ואין נפשו קצה עליו. 

ע. ובדבריו לא נתבאר אם כוונתו ליום הכפורים שחל להיות בשבת, או שלדעתו בכל יום 
הכפורים יש נשמה יתירה. ובפשטות נראה בדבריו שלדעתו בכל יום הכפורים יש נשמה 
יתירה. 

עא. מובא בספר יפסקי מהרי"ץ' הלכות מוצאי יום הכפורים, הערות יבאר משהי הערה רפז 
שהביא בשם פירוש יפעמון ורימוןי על התכלאל בכת"י מרבי יצחק ונה זציל. 

עב. יעוין לעיל בפרק הדן בטעם תקנת הברכה על בשמים במוצאי שבת. 

עג. בלשון דומה נמצאים הדברים גם בסידור רשיי (סיי רז), וכן מבואר בספר המנהגים (הגהות 
המנהגים מוצאי שבת אות ו), ספר מנהגים דבי מהר"ם (מוצאי שבת דיה הורה) ומהרי"ל (מנהגים הלכות 
יום כיפור). 


אם התענה 
בשבת מברך 
ובמוצאי יום 
הכיפורים לא 
מברכים 


לדעת הכל בו 
ביום כיפור 
אין נשמה 
יתירה 


יש הנוקטים 
שיש ביום 
הכפורים 
נשמה יתירה 
ומכל מקום 
אין לברך על 
הבשמים 


מדוע אין 
מברכים 
במוצאי יום 
הכפורים 
לדעת 
הסוברים 
שמברכים 
מחמת סרחון 
אש הגיהנם 


האם יברכו 
במוצאי יום 
הכפורים שחל 
להיות בשבת 


אוצר 


היתירה שיש בשבת, אזי כאשר מתענה ביום הכפורים מתחילת היום ועד סופו 
אין נשמה יתירה [כמו שמבואר בדברי הכל בו לעילן. מה שאין כן לדעת 
הסוברים שהתקנה היתה מחמת הסרחון העולה מהגיהנם, אזי בכל יום כיפור 
שחל בחול אש הגיהנם אינה פוסקת, וממילא אין את סיבת הברכה, אבל ביום 


NE 


רק לדעת 
המברכים 
מחמת ריח 
אש הגיהנם 
יש לברך 
כשחל במוצאי 
שבת 


דעת הבגדי 
ישע שיש 
לברך כשחל 
בשבת מחמת 
הנשמה יתירה 


דעת הרי"ץ 
גיאת שטוב 
לברך 


דעת המרדכי 

שיש תמיד 
לברך אפילו 
כשחל בחול 


סיכום 


דעת הב"ח 
להלכה 


כיפור שחל להיות בשבת האש פוסקת כדין כל שבת, ואם כן במוצאי יום 
כיפור שהוא גם מוצאי שבת יש סרחון שעולה מהגיהנם כפי שעולה בכל 
מוצאי שבת, ואם כן יש לברך ככל מוצאי שבת. 


ואכן, הכל בו במקום אחר (סיי ₪ נזקק לחילוק זה, וכתב שלפי הנוקטים 

שההרחה בבשמים היא מחמת הנשמה יתירה, ביום הכיפורים שחל 

להיות בשבת אין טעם לברך על הבשמים מאחר ומחמת התענית אין נשמה 

יתירה. אבל לדעת הסוברים שההרחה בבשמים היא מחמת סרחון הגיהנם 

העולה במוצאי שבת, יש לברך ברכה זו גם במוצאי יום הכיפורים שחל להיות 

בשבת, שגם אז יש סרחון מהגיהנם. וסיים, שהמנהג הוא שלא מברכים במוצאי 
יום הכיפורים שחל להיות בשבת. 


אולם בספר מנהג מרשלייאה (סדר תפלת יום הכפורים עמוד 138) והאבודרהם 
(סדר תפלת יום הכפורים דייה וחוזר) כתבו שהמנהג לברך על הבשמים 
במוצאי יום הכיפורים שחל להיות בשבת. 


והבגדי ישע (או"ח סיי תרכד מגן אברהם סק"א) הביא את דעת הנוקטים שאין 

נשמה יתירה ביום הכפורים שחל להיות בשבת, וכתב שלדעתו 
אדרבה, יש ביום הכיפורים שחל להיות בשבת נשמה יתירה יותר מאשר בשבת 
רגילה, שהרי הנשמה יתירה לא מגיעה לאדם מחמת אכילה ושתיה, אלא 
מחמת קדושת השבת ומחמת הקדושה שמקדש האדם את עצמו בשבת, ואם 
כן כשיש שתי קדושות יחדיו, הן קדושת שבת והן קדושת יום הכיפורים בודאי 
יש נשמה יתירה, ואם כן בודאי ראוי לברך על הבשמים במוצאי יום הכיפורים 

שחל להיות בשבת. 


ובהלכות רי"ץ גיאת (הלכות הבדלה עמוד כג) מצינו שיטה נוספת, שכתב 
יובמוצאי יום הכפורים אם נזדמנו בשמים מברכין עליהם'. מבואר 
שלכתחילה לא חייבים לברך, אבל אם נזדמנו לו בשמים טוב שיברך. 


ודעת המרדכי במסכת יומא (פ"א רמז תשכז) שיש לברך תמיד על הבשמים, 
אפילו כאשר חל יום הכיפורים להיות בחול, וזייל יומתפלל תפלת 
ערבית ומבדיל ומברך על המאור ועל בשמים כנהוג רבינו גרשון מ"הי/י. 


ונראה, שלדעת המרדכי יש נשמה יתירה ביום הכיפורים, או שאש הגיהנם 
מפסיקה בום נככוריפיוכתהחדשת במובאי קם. הצפורים. 


נמצא, שדעת רוב הראשונים שאין לברך על הבשמים במוצאי יום הכיפורים 

כלל. דעת האבודרהם ועוד, שכשחל בחול אין לברך, וכשחל בשבת 

יש לברך. דעת המרדכי, שתמיד יש לברך. ודעת הרי"ץ גיאת, שלכתחילה לא 
חייבים לברך, אבל אם נזדמנו לו בשמים טוב שיברך. 


ולהלכה כתב השולחן ערוך (סיי תרכד ס"ג) שאין מברכים על הבשמים, אפילו 
אם חל בשבת. 


והב"ח (שם) השיג על דעת השולחן ערוך, ואף על פי שדקדק שכך היא גם 

דעת הרמיא מתוך שלא הגיה כלום על דברי השלחן ערוך, נוקט 
הביח שיש לברך על הבשמים כאשר חל יום הכפורים להיות בשבת, מאחר 
ודעת האבודרהם והמהרי"ל שיש לברך, ובפרט שדעת המרדכי שיש תמיד 
לברך, אפילו כאשר חל בחול, ואמנם כאשר חל בחול לא פוסקים כדעתו, אך 
כאשר חל בשבת יש לפסוק כדעתו מאחר ויש עוד רבים שפוסקים כך בחל 
בשבת. והביא, שכך פסק גם המהרש"ל, שיש לברך כשחל בשבת. ועוד כתב, 
שאין לחשוש כאן מצד ספק ברכות להקל, והיינו, שאין לומר שמאחר ובכל 
מקום נוקטים שספק ברכות להקל אזי מאחר וכאן יש מחלוקת אם לברך או 
לא עדיף לא לברך מדין ספק ברכות להקל, שאין זה נכון שהרי יכול תמיד 
לברך וליהנות, ואם כן עדיף שיברך ויהנה כדי לצאת ידי חובת הנוקטים שצריך 

לברך כשחל בשבת. 


והוסיף הט"ז (סקיב) על דבריו שאף שיש מקום לחוש להפסק בין ברכת 
בורא פרי הגפן לברכת המבדיל, היינו, שאם אינו צריך לברך על 
הבשמים ברכתו תהיה הפסק בין ברכת הגפן לברכת המבדיל. מכל מקום, 


עד. בהגהות הרמ"א על המרדכי הביא שבספרים אחרים גרסו כאן 'כדרך שעושה במוצאי 
שבתי. 
עה. יעוין בדבריו שהביא הוכחות לטענה זו. 


לא. ברפת 'בורא מיני בשמים' 


עיונים לז 


עדיף לצאת ידי חובת הנוקטים שיש לברן כשחל בשבת מאשר לחשוש 
להפסקעי. 


הגינת ורדים (שו"ת או"ח כלל א סיי ח) נשאל אודות מי שמתענה תענית חלום 

בשבת, האם צריך לברך על הבשמים או שנפטר מברכה זו כדין יום 
הכפורים. והאריך הגינת ורדים בתשובתו, וכתב מכמה פנים. ראשית, בתענית 
חלום רק היחיד מתענה ולא הרבים, לכן יש לו לברך על הבשמים מאחר ויש 
לומר שהוא מברך על מנהגו ותקונו של עולם, כדין ברכות שחרית שמברכם 
גם מי שלא נהנה מהעולם מאחר וכך תיקנו לברך, וגם כאן מאחר וכל ישראל 
התענגו באותה שבת, והיתה להם נשמה יתירה, צריך גם המתענה לברך כפי 
המטבע שתיקנו לכולם לברך. סברא נוספת שיש לו לברך, מאחר ויש שביארו 
שטעם הברכה היא מחמת אש הגיהנם, וסברא זו ודאי שייכת גם במי שהתענה 
תענית חלום. ועוד, שרק לדעת רשיי הנשמה יתירה תלויה באכילה ושתיה, 
אבל לדעת האבודרהם ענין הנשמה יתירה תלוי במנוחה שיש לאדם בשבת, 
ולדעת האבן עזרא הנשמה יתירה היא יתרון השכל שיש בשבת'', ולדעת 
חכמי האמת יש בענין זה סוד נשגב, ואינו שייך כלל לאכילה ושתיה. ואם כן, 

לכל הפירושים הנ"ל ודאי שיש מקום לברך על הבשמים גם כשמתענה. 


ועל הטענה שמכל מקום אפשר לברך על הבשמים שהרי נהנה', משיב הגינת 

ורדים שאין זה נכון, מאחר וברכה זו מהווה הפסק בין ברכת בורא פרי 

הגפן לשתיית היין. ואם יש איזה מקום, אפילו מקום קלוש, לברך על הבשמים, 

שוב אין זו ברכה לבטלה. אבל אם אין מקור לברכת הבשמים, אזי אם יברך 

תהווה ברכתו הפסק בין ברכת הגפן לשתיית היין ונמצא ששותה את הין 
ללא ברכה, ומברך את ברכת בורא פרי הגפן לבטלה. 


כתב המרדכי במסכת תענית (הלכות תשעה באב רמז תרלג) שכשחל טי באב 

במוצאי שבת, יש אומרים שאין מבדילים כלל, והרב ר' שמואל 

מבונבורק היה אומר בקול רם בלא כוס בורא מאורי האש, ולא היה מברך על 
הבשמים מאחר והרחת הבשמים היא תענוג ואין להתענג ביום זה. 


וכן כתב האבודרהם (סדר תפלת התעניות) שאם חל תשעה באב במוצאי שבת 
לא מריחים בבשמים מאחר וההרחה בבשמים עושה נחת רוח, ואין 
לעשות נחת רוח ביום זה. 


וכתב הבית יוסף (או"ח תקנו) שכך נהגו העולם, וכן פסק להלכה בשולחן ערוך 
(שם ס"א). 


ו. האם מברכים בימים טובים שחלים במוצאי שבת 


שנינו בגמרא (פסחים קב:) את סדר ההבדלה ביום טוב שחל להיות אחר 

השבת גופא, יום טוב שחל להיות אחר השבת, רב אמר יקנ"ה [יין, 
קדוש, נר, הבדלה] ושמואל אמר ינהיק [יין, נר, הבדלה, קדושן, ורבה אמר 
יהנ"ק [יין, הבדלה, נר קדושן, ולו אמר קניייה [קדוש, נר, יין, הבדלהן, ורבנן 
אמרי קינייה [קדוש, יין, נר, הבדלה], מר בריה דרבנא אמר נקי"ה [נר, קדוש, 
יין, הבדלה], מרתא אמר משמיה דרבי יהושע ניה"ק [נר, יין, הבדלה, קדושן. 
שלח ליה אבוה דשמואל לרבי ילמדנו רבינו סדר הבדלות היאך, שלח ליה כך 
אמר רבי ישמעאל בר רבי יוסי שאמר משום אביו שאמר משום רבי יהושע 
בן חנניה נהיייק [נר, הבדלה, יין, קדוש] וכוי, מאי הוי עלה, אביי אמר יקזנייה 
[יין, קדוש, זמן, נר, הבדלה], ורבא אמר יקנה"ז [יין, קדוש, נר, הבדלה, זמן], 

והילכתא כרבאי. 


והנה בכל השיטות האמורות בגמרא בסדר ההבדלה והקדוש לא נמצא אף 

לא אחד שאומר שיש לברך על בשמים. לשאלה זו, מדוע לא מתבאר 

שיש לברך על בשמים ביוט שחל אחרי שבת, נזקק הרשביים (שם דייה ושמואל), 

ומבאר שלא מברכים על בשמים במוצאי שבת שחל להיות ביום טוב, מאחר 

ועיקר ברכת הבשמים נתקנה מחמת איבוד הנשמה יתירה במוצאי שבת, וביום 

טוב יש נשמה יתירה, ממילא אין טעם לברך ביום טוב שחל להיות במוצאי 
שבת, שהרי הנשמה היתירה לא יוצאת, אלא נשארת עד אחרי יום טוב. 


ותופפות (שם דיה רב, ביצה לג: דיה כי) הביאו את דעת רשב"ם שגם ביום 

טוב יש נשמה יתירה, ולכן אין מקום לברך על הבשמים ביום טוב 
שחל להיות במוצאי שבת, והקשו על דעתו שאם כן יש לברך במוצאי יום 
טוב עצמו, שהרי אם יש נשמה יתירה ביום טוב היא יוצאת במוצאי יום טוב, 
וכמו שתיקנו בכל מוצאי שבת לברך על הבשמים מחמת יציאת הנשמה יתירה, 


עו. בדעת האבודרהם והאבן עזרא יעוין עוד לעיל בפרק אי טעם תקנת הברכה על בשמים 
במוצאי שבת. 
עז. כמו שנתבאר בדברי הטש לעיל. 


דין המתענה 
תענית חלום 


במוצאי שבת 
שחל להיות 
בתשעה באב 
אין מברכים 
על הבשמים 


שיטת רשב"ם 
שגם ביום 
טוב יש נשמה 
יתירה 


שיטת תוספות 
שאין נשמה 
יתירה ביום 
טוב ואין 
מברכים על 
הבשמים 
מחמת עונג 
יום טוב 


דעת רבינו 
ירוחם להכריע 
כדעת תוספות 


דעת המחזור 
ויטרי כדעת 
הרשב"ס שאין 
נשמה יתירה 
ביום טוב 


תירוץ הרוקח 
על שיטת 
הרשב"ם 
מקושיית 
התוספות 


תירוץ אחי 
בעל שבלי 
הלקט על 
הקושיא על 
דעת הרשב"ם 
מאור של 
גיהנם 


דעת הכל בו 
ועוד ראשונים 


ביאור הרמ"ז 


דעת 
הראשונים 
החוששים 
לשמא יקטום 
והקושיות בזה 


לח אוצר 


כך יש לחכמים לתקן בכל מוצאי יום טוב שיברכו על הבשמים מחמת יציאת 

הנשמה היתירה שהיתה ביום טוב. מחמת קושיא זו מבארים תוספות ששמחת 

יום טוב והאכילה והשתיה מועילים כמו בשמים, וכתבו יש טעמים לא נכונים 
וזה הטעם נכון ועיקרי. 


ורבינו ירוהם (אדם זהוה ותיב יב חלק א דף סו טור א) הביא את דעת רשביה 

שיש ביום טוב נשמה יתירה, ונקט כדעת התוספות שאין ביוי"ט נשמה 

יתירה, ומכל מקום אין לברך על הבשמים שהתענוג של יוט עומד במקום 
הבשמים. 


והמחזור ויטרי (סיי קנא) מבאר כדעת הרשב"ם, שאין מברכים על הבשמים 

מחמת שביום טוב יש גם נשמה יתירה, שהביא את שני הטעמים 

לברכת הבשמים במוצאי שבת, הטעם של נשמה יתירה והטעם של סרחון 

אש הגיהנם, וכתב שבמוצאי שבת שחל בו יוט אין את שני הטעמים. וממה 

שכתב שביום טוב שחל להיות במוצאי שבת אין את שני הטעמים, מבואר 

שלדעתו לא מברכים על הבשמים מאחר והנשמה היתירה לא יוצאת, אלא 
נשארת עד סוף יום טוב. 


אלא, שיש לתרץ את קושיית התוספות הנ"ל, שאם הנשמה היתירה נשארת 

עד מוצאי יום טוב מדוע לא יברכו במוצאי יום טוב על הבשמים. על 
קושיא זו עונה הרוקח (הלכות הבדלה סיי שנו) [שנוקט גס הוא כדעת הרשביםן, 
שאמנם מצד הסיבה של נשמה יתירה היו צריכים לברך על בשמים גם במוצאי 
יום טוב, מאחר וגם ביום טוב יש נשמה יתירה וצריך לנחם את האדם כאשר 
היא עוזבת, אבל לומדים מהפסוק ישבת וינפשי (שמות לא ז) וכן מהפסוקים 
ייעלה הדס' (ישעיהו נה יג) ויכל שומר שבת' (שם נו ) שרק מחמת הנשמה 
היתירה של שבת יש לברך על הבשמים ולא מחמת הנשמה היתירה של יום 

טובל". 


ועל השאלה השניה, שאם גם ביום טוב שובת אור של גיהנם, צריך בכל 

מוצאי יום טוב לברך על הבשמים מחמת סרחון הגיהנם החוזר לפעולתו, 

מביא השבלי הלקט (סדר פסח סיי רית) תשובה בשם אחיו רבי בנימין, שמאחר 

ואין מברכים על האור אין מברכים גם על הבשמים, והבשמים תלויים בברכת 

האור כמו שמוכח מיום הכיפורים שמברכים על הבשמים מחמת שמברכים על 
האורלל. 


ובכל בו סיי מא) מבואר כדברי התוספו=ביום טוב אין נשמה יתירה, ומכל 
מקום לא מברכים על הבשמים ביום טוב שחל להיות במוצאי שבת 
מאחר ושמחת יום טוב עומדת במקום ההרחה בבשמים. וכן הסכימו ראשונים 
הביל 
נמצא, שלדעת הפוסקים הנייל שמחת יום טוב היא העומדת במקום הבשמים, 
ולא האכילה והשתיהפ*. 


ואופן נוסף מלמד הרמ"ז בביאורו לזוהר (פרשת אמור ד"ה ומלכא) שבאמת אין 
נשמה יתירה ממש ביום טוב, אבל מחמת יום טוב נשאר רושם גדול 
מאד מהנשמה היתירה של שבת, ולכן לא מברכים על הבשמים. 


והשבולי הלקט (סדר פסח סי רית) מביא בשם רבינו שלמה ורבי יצחק 
מדנפי"ר, שבמוצאי שבת ליום טוב אין מברכין על הבשמים משום 
גזירה שמא יקטום. 


וכבר התבאר לעיל שהראשונים הקשו על שיטה זו שבגמרא בביצה מתבאר 
למסקנא שלא חוששים לשמא יקטום. 


והאור זרוע (ח"ב סיי צב) מביא בשם רבותיו קושיות נוספות על שיטה זו: 
א. אם כן יהיה אסור ליטול לולב ביום טוב ראשון של סוכות, מחשש 


עח. והובא גם בפירושי סידור התפילה לרוקח (הבדלה), אולם, הרשב"ץ במאמר חמץ הביא 
הסבר זה ודחאו, ולדעת הרשב"ץ גם אחרי הסבר זה הקושיא במקומה עומדת מדוע אם כן 
לא יברכו על בשמים במוצאי יום טוב. 

עט. יעויין להלן שיש הנוקטים שיש לברך על בשמים ביום טוב שחל במוצאי שבת, ותירצו את 
קושיית הרשב"ם מדוע לא מנו האמוראים את ברכת הבשמים באותה הסברא בה מבאר כאן רבי 
בנימין אחי השבלי הלקט מדוע לא מברכים על הבשמים במוצאי יום טוב, וזאת מאחר וברכת 
בשמים וברכת הנר כרוכים זו בזו, אם יש ברכת נר יש גם ברכת בשמים, ואם אין ברכת נר אין 
ברכת בשמים, לכן במוצאי יום טוב סתם אין ברכת נר וממילא לא יתכן שתהיה ברכת בשמים. 
ובמוצאי שבת שחל להיות ביום טוב יש ברכת נר, וממילא חייב להיות שיש גם ברכת בשמים. 
אולם, רבי בנימין ביאר סברא זו רק לצד אחד, והיינו, שרבי בנימין תמה כיצד יתכן שלא יברכו 
על הבשמים ביום טוב שחל להיות במוצאי שבת, והרי אור הגיהנם חוזר להסריח, ועל זה מבאר 
שבאמת מצד עיקר הדין היה ראוי לברך, אבל לא יתכן לברך על הבשמים אם לא מברכים 
על הנר. ועל הצד השני חולק רבי בנימין, שהרי אם לומדים את הסברא הנ"ל גם לצד שני, 
יש לומר שיש לברך על הבשמים במוצאי שבת שחל בו יום טוב מאחר ומברכים אז על הנר, 
ולא יתכן לברך על הנר ולא לברך על הבשמים. ורבי בנימין חולק על סברא זו, שהרי לדעתו 


לא; ברכת (בורא מיני בשמים' 


עיונים 


שמא יקטום. ב. וכן נאסור לאכול ירקות ביום טוב שמא יתלוש. ג. בפרק 

לולב הגזול (סוכה לו:) אומר רבא שמותר להריח בהדס המחובר לקרקע, מוכח 

שלא חוששים שמא יתלוש. והוסיף האור זרוע, שאפילו לפירוש רבינו חננאל 

שגורס י'הדס במחובר אסור להריח בוי, בתלוש מודה הוא שמותר, ולא 

חוששים שמא יקטום. ומחמת קושיות אלו דחו רבותיו של האור זרוע את 
הנוקטים שהאיסור הוא מצד שמא יקטום. 


ויש מהראשונים שנקטו שבאמת צריך לברך על בשמים במוצאי שבת שחל 
בו יוםישוב. כך כביא הראבייה (היג סיי תשב; תשפם) וכן דעתי הוּאבין 
(ביצה שם דייה מטלטלין). 


והשבולי הלקט (סיי רית) הביא את דברי רבינו גרשום מאור הגולה שנקט 

שיש לברך על הבשמים, והביא לכך מקור מירושלמי, וז"ל ואף 

על גב דבגמרא שלנו אינו מצריך בשמים, מיהו בירושלמי אמר יום טוב שחל 

להיות אחר השבת [מברך] יקבנהיזי3, וראשי התיבות יקבנה"ז הם יין, קידוש, 
בשמים, נר הבדלה זמן. 


ולשיטות שיש לברך על הבשמים, יקשה כקושיית הרשבים, מדוע כל 

האמוראים שדברו על סדר ההבדלה ביום טוב שחל להיות במוצאי 

שבת לא הזכירו כלל את ברכת הבשמים. והשיבו על שאלה זו הראביץ 

והראבי"ה (שם) שאחרי שאמרו שמברכים על הנר לא היו צריכים להזכיר כלל 
את ברכת הבשמים, שהרי ברור שאם יש נר יש גם בשמים. 


נמצא, שרבינו גרשם מאור הגולה ועוד ראשונים נקטו שיש לברך על 
הבשמים ביום טוב שחל להיות במוצאי שבת. 


ראשונים רבים נקטו שאין לברך על בשמים ביום טוב שחל להיות במוצאי 
שבת, ובדעה זו נאמרו כמה הסברים: 


א. לדעת הרשביים וסיעתו, גם ביום טוב יש נשמה יתירה וממילא אין מקום 

לנחם את הנפש על יציאת הנשמה יתירה, שהרי אין היא יוצאת. וכן ביום 

טוב אור הגיהנם אינו שורף, וממילא אין סרחון מחמת אור הגיהנם במוצאי 
שבת אם באותו יום חל יום טוב. 


3 לדעם תוספות ועוד ראשונים, העונג שיש ביוס טוב עומד במקום העונג 
שיש בבשמים. 


ג. לדעת הכל בו ועוד ראשונים, שמחת יום טוב עומדת במקום העונג שיש 
בהרחה בבשמים. 


ד. לדעת רבינו שלמה ורבינו יצחק מדנפיייר חוששים שמא יקטום. 


ה. לדעת הרמ"ז אין ביום טוב נשמה יתרה, אבל נשאר ממנה רושם גדול, 


לכן אין לברך. 


ולהלכה, הבית יוסף (או"ח סי תצא) הביא את מחלוקת הראשונים האם יש 
לברך או לא, ולא הכריע. והט"ז ומגן אברהם (סק"א) ומשנה ברורה 
(סק"ג) נקטו שאין מברכים על הבשמים ביום טוב שחל להיות במוצאי שבת. 


ז. דין מי שאין לו חוש ריח 
מבואר בטור סיי רצז) שנחלקו רבינו אפרים והרא"ש בדין אדם שאינו יכול 
להריח, לדעת רבינו אפרים אין הוא יכול לברך, ואפילו להוציא את 


לא מברכים על הבשמים ביום טוב שחל להיות במוצאי שבת. 

אם כן, לדעת רבי בנימין הקשר והשייכות שיש בין ברכת בשמים לברכת הנר היא רק לצד 
אחד, שאם לא מברכים על הנר לא יתכן שיברכו על הבשמים. אבל לצד השני, מה קורה 
באופן שמברכים על הנר, אין לדעתו הכרח שאם מברכים על הנר מברכים גם על הבשמים, 
ולעולם יתכן שגם אם מברכים על הנר במוצאי שבת שחל בו יום טוב לא יברכו ביום זה על 
הבשמים, וצ"ע. 

ואם כן יש לעיין מדוע לדעת רבי בנימין אם לא מברכים על הנר לא יתכן שיברכו על הבשמים, 
ואם מברכים על הנר אין זה מחייב שיברכו על הבשמים. וצריך עיון. 

פ. תוספות רי"ד (פסחים קב:), סמ"ג (לאוין סיי עה), רשב"א [(שויית חיג סי רקש יעוייש שביאר 
באריכות את ענין גדר נשמה יתירה, והובאו דבריו לעיל] רא"ש (פסחים פיי סי טן, ריטב"א 
(פסחים שם דיה כתב) בשם הרי"ט, מאיהי (פסחים שפיד"ה שניעי), ירדב"ז (שויית מב סיי תרס) יעויין 
בדבריו שהוסיף נופך, ושיטה מקובצת (ביצה טז. דייה ווי). 

פא. שלא כדעת תוספות הנ"ל, שנקט שהאכילה והשתיה עומדים במקום הבשמים. 

פב. בירושלמי שלפנינו אין מימרא כזו, וככל הנראה היו לפניו נוסחאות אחרות של הירושלמי 
(יעוין יהגדת שבלי הלקטי, ברוקלין ניז יורק תשנ"ה, עמי 8, הערה 15). 


שיטת 
הנוקטים שיש 
לברך 


לדעת 
הסוברים שיש 
לברך מדוע 
לא פירשו 
ברכה זו 
בגמרא 


סיכום 


ההכרעה 
להלכה 


מחלוקת 
ראשונים בדין 
מי שאין לו 
חוש ריח 


דעת הארחות 
חיים שיכול 
לברך 


פתיחה 


אוצר 


בני ביתו אין הוא יכול, מאחר ואין זו ברכת המצוות אלא מנהג בעלמאפי. 

ולדעת הרא"ש אפילו שאין הוא יכול לברך לעצמו מאחר ואין הוא מריח, מכל 

מקום יכול הוא להוציא את בני ביתו כדין כל אדם שיכול לברך ברכות הנהנין 
לאחרים ולהוציאם ידי חובה אפילו שהוא עצמו אינו נהנהפד. 


והבית יוסף (שם) כתב שאין להקשות על דברי רבינו אפרים ממה שאדם 
פורס פרוסה לבני ביתו ומברך, מאחר ושם מדובר בבני ביתו הקטנים, 
ועושה זאת כדי לחנכם במצות, וכמו שמבואר במסכת ראש השנה (כט:. 


ומכל מקום, אפשר שכוונת הרא"ש שנקט שיכול להוציא אפילו את בני ביתו 
הגדולים, שכיון שחכמים קבעו את המנהג לברך על בשמים נהפך 
המנהג למצוה כמו קידוש וברכת המוציא של מצוה. 


עוד מביא הבית יוסף, שהארחות חיים (הלכות הבדלה סיי ח) כתב שיש אומרים 
שאף על פי שמי שאין לו חוש ריח אינו נהנה מריח, מכל מקום הנאה 
יש לו שמחזק את ראשו וגופו, ולכן יכול לברך. 


אם כן, מתבארים בטור ובית יוסף גי שיטות: 


א. שיטת רבינו אפרים שאין לו לברך ואין הוא יכול להוציא אחרים כלל, 
מאחר וזהו רק מנהג. 


ב. שיטת הרא"ש, שאחרי שחזייל קבעו שיש לברך על בשמים יכול להוציא 
אחרים [אבל אין לו לברך לעצמו כשאינו מוציא אחרים]. 


לבבפשמים הכשרים לבהפה 


עיונים לט 


ג. שיטת הארחות חיים, שיכול לברך אף מי שלא נהנה, מאחר ויש לו הנאה 
מהחיזוק שיש לגופו ולראשו. 


וברדב"ז (שו"ת ח"ו סי ב אלפים שכא) מבוארת שיטה נוספת, הרדב"ז נשאל 

אודות אדם שאינו יכול להריח האם יכול להוציא אחרים ידי חובה 
בברכת בשמים, והשיב שאין בברכת הריח לא חובה ולא מצוה אלא רק ברכות 
הנהנין. ואמנם, בברכת המצוות מי שאינו מחויב בדבר מוציא אחרים ידי 
חובתם, אבל בברכות הנהנין לא מצינו זה נהנה וזה מברך. מתבאר בדברי 
הרדב"ז, שדעתו כדעת רבינו אפרים, שמי שאינו מריח אינו יכול לברך כלל, 
אבל לדעת רבינו אפרים הסיבה היא שברכה זו הינה מנהג, ולדעת הרדב"ז 
הסיבה היא שברכה זו הינה מברכות הנהנין, ומאחר ואין הוא נהנה אין הוא 

יכול לברך לא לעצמו ולא לאחרים. 


ופסק השולחן ערוך (שם ס"ה) 'מי שאינו מריח אינו מברך על הבשמים, אלא 
אם כן נתכוין להוציא בני ביתו הקטנים שהגיעו לחינוך או להוציא מי 
שאינו יודעי. 


ובמה שכתב 'או להוציא מי שאינו יודעי האריכו הט"ז (סק"ח) והמגן אברהם 

(סקי"ה) לחלוק, ונקטו שבברכת הבשמים אינו יכול להוציא אם אינו יכול 

להריח מאחר וברכה זו הינה רק מנהג, וגם נפסק שלא מחזרים אחריהפה, וכל 

דבר שאינו חיוב אי אפשר להוציא אחרים ידי חובתם כל זמן שאינו יוצא 

בעצמו בברכה זו. ודווקא בבני ביתו הקטנים אמרו שיכול לברך להם, כדי 

לחנכם במצות, אבל אחרים שחינוכם אינו מוטל עליו, אין לו לברך. וכדעתם 
נקט המשנה ברורה להלכה (שם ס"ק יג). 


מערכה לב 


בשמים הפשרים לכרכה 


א. בשמים של עבודה זרה / ב. בשמים של מתים / ג. בשמים שלא עשויים לריח ובשמים שאין להם עיקר / ד. האם 
יש ענין לברך דווקא על הדסים 


חז"ל תקנו לברך על הבשמים ביחד עם כל ברכות ההבדלה. אולם, ברכת 
הבשמים אינה רק בזמן ההבדלה, אלא כל מי שרוצה להריח בבשמים 
צריך לברך ברכת הנהנין על הנאתו מהרחת הבשמים. 


ולא כל הבשמים כשרים לברכה, יש בשמים שמחמת כל מיני סיבות נפסלו 
לברכה, ויש. לדון בכל סוגי הבשמים מה הם הכשריםלילה ומה הם 


הפסוליטי לבהפה: 


עיקר הסוגיות העוסקות בדיני ברכת הבשמים נשנו בפרק אלו דברים לגבי 
ברכת בורא מיני בשמים בהבדלה, לכן עיקר הנדונים להלן הינם לגבי 

ברכת בורא מיני בשמים שבהבדלה, אמנם דינים אלו נוהגים בכל אדם הרוצה 

לברך על הרחת בשמים, שכל מה שפסול לברכה לגבי מוצאי שבת פסול גם 

לבהכה ביום חול ומה שכשר לפקפה ציום חול כשר [על פי רובן גם לבכה 

במוצאי שבת בהבדלה. ומשום כך יובאו נידונים שאינם שייכים רק לברכת 
בורא מיני בשמים של מוצאי שבת, אלא לכל ברכות הריח. 


א. בשמים של עבודה זרה 


שנינו במשנה (א:) 'אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של נכרים', 

ובגמרא (נב:) אמרו 'בשלמא נר משום דלא שבתא, אלא בשמים מה 
טעם לאי, כלומר, על נר של נכרים אין לברך מאחר והוא לא שבת ממלאכת 
עבירה, אבל בבשמים של נכרים אין את החשש של שביתה מעבירה, שהרי 
אין אפשרות של איסור עשיית מלאכה בשבת בבשמים, ואם כן מדוע פוסלת 
המשנה את הבשמים של נכרים מברכה. ומעמיד רב יהודה בשם רב, שהמשנה 
מדברת על בשמים שהיו במסיבה של עובדי כוכבים ויש לחוש שסתם מסיבת 


פג. התשובה במלואה נמצאת באור זרוע (ח"ב סי צב), שרבינו יהודה ברבי קלונימוס ברבי 
משה היה תתרן [אדם שאינו יכול להריח] ושלח לשאול את רבינו אפרים האם הוא יכול 
לברך כדי להוציא אחרים ידי חובה, והשיב לו, שאדם שאינו מריח ומברך לעצמו על הבשמים 
ברכתו הינה לבטלה, וגם להוציא בני ביתו אינו יכול מאחר ואין ברכה זו חובה ומצוה אלא 
רק מנהג. 

פד. וכן כתב האגור בהלכות שבת (סיי תיח). 

פה. ראה לעיל בפרק די הדן בשאלה האם צריך לחזר אחרי בשמים לברכה. 


עובדי כוכבים היא לעבודה זרה. על ביאור זה מקשה הגמרא שבהמשך המשנה 
(שם) שנו 'אין מברכין לא על הנר ולא על הבשמים של עבודה זרהי, אזי דין 
בשמים של עבודה זרה כבר נאמר, ואם כן מוכרח שהדין האמור בתחילת 
המשנה על בשמים של עובדי כוכבים אינו מדבר על בשמים של עבודה זרה. 
ומתרצת, שהדין האמור בתחילת המשנה הוא פסול בשמים הבאים ממסיבה 
של עובדי כוכבים, והסיפא של המשנה מבארת את תחילתה, שהטעם שלא 
מברכים על הבשמים של נכרים הוא מפני שסתם מסיבת נכרים לעבודה זרה. 


וכותב הרשב"א (שם דיה ואין) שאין לברך על בשמים של עבודה זרה, משום 

שאסור ליהנות ממשמשי עבודה זרה, וכיון שהבשמים היו במסיבה של 

עובדי עבודה זרה, וסתם מסיבה של עובדי עבודה זרה היא לעבודה זרה, 

נחשבים כל הבשמים שנמצאים באותה מסיבה משמשי עבודה זרה ואסור 
ליהנות ‏ מהם: 


והריטב"א בהלכות ברכות (פ"ח הכיד) כתב שאין בהנאת הבשמים חשש של 
הנאה ממשמשי עבודה זרה או הנאה מתקרובת עבודה זרה, אלא 
הענין הוא שילא ידמה כעין מצוה הבאה בעבירהי. 


והכל בו סיי קמו) כתב שאסור לברך על בשמים של עבודה זרה ילפי שנעשו 
להעביר ריחתוי<. 


נמצא, שביסוד החשש בשימוש בבשמים של עבודה זרה נשנו שלושה 

טעמים: א. לרשב"א מצד איסור הנאה ממשמשי עבודה זרה, ב. 
לריטב"א כדי שלא ידמה כעין מצוה הבאה בעבירה, ג. ולכל בו משום שנעשו 
להעברת ריחתו. ולהלכה, כתב הלבוש (או"ח סי רז ס"ה) כדעת הרשב"א, 
שהאיסור לברך על בשמים של עבודה זרה הוא מצד שהם אסורים בהנאה. 


א. בענין נר שלא שבת יעוין במערכה בענין ברכת בורא מאורי האש, בדיני הנר, בפרק העוסק 
בנר שלא שבת. 

ב. יתכן שכוונתו שהבשמים נעשו להעברת ריח רע בעבודה זרה, ולכן אסורים מדין משמשי 
עבודה זרה. ויתכן שכוונתו שהם עשויים להעביר ריח רע ואין לברך עליהם כדין כל בושם 
שעשוי להעביר ריח רע, כבשמים של מתים וכדומה. ולפי ביאור זה דין בשמים של עבודה זרה 
הוא לא דין בפני עצמו, אלא חלק משאר דיני בשמים שנעשו להעברת ריח רע [יעוין להלן 
בפרק הדן בענין זה]. וצ"ע. 


דעת הרדב"ז 


הכרעת השו"ע 
שיכול להוציא 
מי שאינו יודע 


דעת הפוסקים 
שיכול להוציא 
רק את בני 
ביתו 


דעת הרשב"א 
שבשמים של 
עבודה זרה 
אסורים 
בהנאה 


דעת הריטב"א 
שחוששים 
לכעין מצוה 
הבאה בעבירה 


דעת הכל בו 


אלו בשמים 
נאסרו 
למסקנא 


דעת הסוברים 
שרק בשמים 
ממסיבה 
נאסרו 


דעת הסוברים 
שכל בשמים 
של עכו"ם 
אסורים 


ביאור המגיד 
משנה בדעת 
הרי"ף 


ביאור הבית 
יוסף בדעת 
הרא"ש והטור 


מ אוצר 


יש לדון אלו בשמים אסורים למסקנא, האם כל הבשמים של עובדי כוכבים 
נאסרו, או שרק בשמים של מסיבות של עובדי כוכבים נאסרו, ושאר 
הבשמים שלהם לא נאסרו. 


רש"י (שם דיה במסבת) כתב 'במסבת גוים, לאכילה לסעודהי. ודייק הבית יוסף 
(סיי רצז דיה ואין) שלדעת רשיי רק בשמים שהיו במסיבה של עובדי 
כוכבים נאסרו לברכה, וכל הבשמים שלא הין בלסיבת עובדי כוכבים מותרים. 


והרמב"ם (ברכות פ"ט ה"ט) כתב יבשמים של מסיבה של עכויים אין מברכין 

עליהם, שסתם מסיבת עכוים לעכוייםי. משמע, שגם לדעת 
הרמביים רק בשמים שהיו במסיבה נאסרו, וכל בשמים שלא היו במסיבה 
מותרים לברכהי. וכך גם משמע בספר האשכול (הלכות ברכת מיני מזונות ופירות 
דף מה עמוד ב) שכתב יובשמים דעבידן קמי מתים ומסבת גוים לא מברכינן 
עליהו'. וכן מבואר בפירוש בדברי הראבי"ה (ח"א ברכות סי קמא) שכתב 
יובהסיבת גוים מיירי דסתם הסיבתם לעבודה זרה'. גם הריטביא בהלכות 
ברכות (פ"ח סכ"ד) כתב שאין מברכין על בשמים שהן מתשמישי או נויי עבודה 
זרה, 'מפני שסתם מסיבתן לעבודה זרה', גם מדבריו משמע שרק בשמים 


ה 


שהיו במסיבה אסורים. וכן מבואר בספר מנורת המאור (פרק ו, המצוות, עמוד 
8 שכתב ילפיכך על מסיבה של גוים אין מברכין על בשמים שלהם, דסתם 
מסיבתן לעבודה זרהי. 


והרי"ף ב:) כתב ובשמים של נכרים משום דסתם מסיבתן לעבודה זרה', 

ובתלמידי רבינו יונה (על הריייף שם, דייה אם) כתב ואף על פי שעכשיו 

אינן עומדין הבשמים במסיבה של עבודה זרה, [כיון] שהבשמים שלהם סתמן 

למכרן למסיבת עבודה זרה, אסורי. מבואר, שלדעת תלמידי רבינו יונה בדעת 

הרייף כל הבשמים של עובדי כוכבים אסורים בברכה אפילו בשמים שלא היו 

מעולם במסיבה, מאחר וחוששים גם לבשמים שאמורים להמכר למסיבה של 
עבודהי זרה. 


וכן נראה שמבואר בדברי הרא"ש (פ"ח סיי ג שכתב יובשמים של עובד כוכבים 
[אסוריםן משום דסתם מסיבתן לעבודת כוכביםי. משמע שדעתו כדעת 

הרי"ף שהרי הוא מצטט את דבריו מילה במילה, ואחרי שהתבאר בדברי רבינו 

יונה הנל שלדעת הרי"ף כל בשמים של עובדי כוכבים אסורים, גם אלו שלא 
היו מעולם במסיבה, יעלה שגם לדעת הרא"ש כל הבשמים אסורים. 


וכן נראה מדברי רבינו ירוחם (אדם וחוה, נתיב יב ח"כ) שכתב 'אין מברכין על 

הבשמים של גוים דסתמן לעבודה זרה', גם בדבריו משמע שלא צריך 

שהבשמים יעמדו במסיבה ממש, אלא כל בשמים של עובדי כוכבים פסולים 
לברכה. 


המגיד משנה (שבת פכ"ט הכיה) הביא את דברי הגמרא שמבארת שהסיפא 

של המשנה מבארת את תחילתה, וביאר שהרמביים גרס בגמרא ימפני 
שמסיבת עובדי כוכבים ומזלות לעבודת כוכבישאלותי, והריייף גורס 'משום 
דסתם הסבת עובדי כוכבים ומזלות לעבודת כוכבים ומזלותי. והביא הבית יוסף 
(שם) את דבריו, וכתב שכונת הרב המגיד לבאר שהרי"ף נוקט שכל בשמים 
של גוים אסורים אף על פי שאינם במסיבה, וכדעת רבינו יונה, ולדעת הרמביים 
רק בשמים שה ממש במסיבה אסורים, ובשמים שהיו סתם אצל נכרים 

מותרים. 


ומביא הבית יוסף שהטור (סיי ריז) כתב 'מסיבה של גוים אין מברכיץן על 

בשמים שלהם, דסתם מסיבתן לעבודה זרהי. ודקדק הבית יוסף 
שמשמע שהטור סובר שכשאינם ממסיבה מברכים עליהם. וצריך לומר, שהטור 
סובר שגם לדעת הרא"ש הבשמים פסולים דווקא כשהם ממסיבה, ומה שקיצר 
בלשונו בהלכות הבדלה וכתב רק שבשמים של גוים אסורים, והיה מקום 
לטעות שכוונתו לאסור כל בשמים של גוים ואפילו לא היו במסיבה, אין זו 
כוונתו, אלא לדעתו בשמים של גוים אסורים רק אם באו ממסיבה, ובהלכות 
הבדלה קיצר את דבריו וסמך על מה שכתב בהלכות ברכת הריח (סיי רז) 
שסתם מסיבתם: של עובדי" כוכפים ‏ היה לעבודה זרה, ‏ ומשם יש ללמוד 

שמדובר דווקא במסיבה. 


נמצא, שלדעת הבית יוסף נחלקו הראשונים בדין כל הבשמים של עכויים 
שלא הו במסיבה, לדעת רשיי הרמב"ם הטור וכך מדוקדק גם 


ג. ויש להקשות, שהרמבים בפירוש המשניות על משנה זו כתב יובשמים של גוים אין מברכין 
עליהם, לפי שכל מעשיהם אינם אלא לשם עבודה זרה וכל הקשור בהי. משמע שלדעת הרמביים 
אין לברך על כל בשמים של גוים ולא רק בשמים של מסיבה. וצ"ע. 


לב.יבשמים הכשרים לברכה 


עיונים 


בפשטות ברא"ש, רק בשמים שהיו במסיבה של עכו"ם נאסרו, ושאר הבשמים 

של עכוים שלא היו במסיבה מותרים. ולדעת הרייף, הבהייג [המובא במגיד 

משנהן, תלמידי רבינו יונה וכך לומד הטור אף בדעת הרא"ש, כל בשמים של 
גוים אסורים, גם אלו שלא היו מעולם במסיבה. 


וכתב הב"ח (סיי רצח סיג דייה ולענין), שמאחר וענין זה תלוי בגרסאות, יש 

לנהוג להלכה לחומרא לשני הצדדים, שלגבי ברכת בורא מיני בשמים 
אסור לברך על כל בשמים של גוים אפילו אם אינו יודע שבאו ממסיבה, שמא 
באו ממסיבתם, כמו שמסקנת הסוגיא לגירסת הרי"ף. ולגבי ברכת בורא מאורי 
האש יש לאסור היכן שידוע שבאו ממסיבתם, וכן בגוי שהדליק מישראל והוא 
יושב במסיבה, כמו שעולה ממסקנת הסוגיא לגירסת הרמבייםז. אלא, שיש 
לכאורה לדון שאין מקום לתפוס כחומרי שני הצדדים, שהרי אמרו חז"ל (חולין 
מד.) שהתופס מחומרי בית שמאי ומחומרי בית הלל עליו הכתוב אומר יהכסיל 
בחשך הולך' (קהלת ב יד), ואם כן יש לדון שמדת כסיל היא לדון כאן לחומרא 
כשתי השיטות. ומשיב הב"ח, שאין לחוש כאן לענין זה, מאחר ואין דין זה 
תלוי בסברא אלא רק בחילוקי גירסאות וכל שהדין תלוי בחילופי הגירסאות 

ולא בסברא אפשר לכתחילה לתפוס כחומרי שני הצדדים. 


בירושלמי (פיח ה) משמע כדעת הרי"ף שכל בשמים של גוים פסולים 

לברכה, שאמרו שם שאין מברכים על נר של עבודה זרה ושל 
גוים, ומקשה הגמרא שהאיסור של גוים הוא משום של עבודה זרה, ומדוע 
כפלו את האיסור ואמרו שאין לברך הן על של גוים והן על של עבודה זרה. 
ומתרצת, שהפסול המדובר בבשמים של עבודה זרה הוא בבשמים של עבודה 
זרה השייכים לישראל. משמע, שבשמים של גוים אסורים גם אם אין הם 
באים ממסיבה של עבודה זרה, שהרי אם כל הפסול היה רק בבשמים שבאים 
ממסיבה של עבודה זרה הירושלמי היה יכול לבאר שרק בשמים של גוים 
הבאים מעבודה זרה אסורים ולכן אמרו שבשמים של גוים ועבודה זרה 
אסורים, ומכך שלא ביארו באופן זה אלא ביארו שהעבודה זרה היא של 
ישראל, מוכח שדעת הירושלמי שבשמים של גוים אסורים תמיד ואפילו אלו 

שלא באים ממסיבה. 


וכתב הב"ח, שאף שיש להוכיח מהירושלמי כדעת הרי"ף, מכל מקום כיון 
שאינו מפורש ממש, ובבבלי יש ספק מצד הגירסא, יש מקום להחמיר 
כשני הצדדים ולפסול מברכה כל בשמים הבאים מעובדי כוכבים. 


ולהלכה כתב השולחן ערוך (סיי רצז סיב) ולא על בשמים שבמסיבות עובדי 

כוכבים, דסתם מסיבתן לעבודת כוכביםי. ונראה שהשולחן ערוך 

פוסק כדעת רשיי והרמביים שרק בשמים הבאים ממסיבה אסורים, ולא כל 

הבשמים. גם בלבוש סי ריז סיו) מבואר כך, שכתב ילפיכך מסיבה של גוים 
אין מברכין על בשמים שלהם, דסתם מסיבתן לעבודה זרהי. 


והט"ז (סיי רצח סק"ה) האריך לחלוק על דעת הבית יוסף שנוקט שיש מחלוקת 

בסתם בשמים, וכתב שלפי דעתו גם הרי"ף נוקט שאין איסור בסתם 
בשמים של גוים אלא רק בבשמים שבאים ממסיבה, ויש לדקדק שזו דעת 
הריייף, שהרי הריייף כתב שטעם האיסור לברך על בשמים של גוים הוא משום 
שסתם מסיבתם לעבודת אלילים, משמע שהאיסור המדובר הוא רק במסיבה, 
ואם לדעתו יש לאסור בכל בשמים של גוים טעם זה אינו שייך לגוף הדין, 
אלא על כרחך צריך לומר שגם הרי"ף גורס בגמרא 'הכא במסיבה עסקינןי 
כדעת הרמביים, וגם לדעתו סתם בשמים של גוים מותרים, ורק בשמים הבאים 
ממסיבה אסורים, אלא שקיצר הריייף בהעתקת לשון התלמוד כדרכו בכל מקום 
וסמך על מה שכתב שסתם מסיבתם לעבודה זרה ומזה נדע שמדובר דווקא 
במסיבה. ומאחר ודעת הרי"ף שרק בשמים הבאים ממסיבה אסורים ושאר 
בשמים מותרים, אזי הרא"ש שמעתיק את לשונו נוקט אף הוא כדעת הרי"ף 
שרק בשמים הבאים ממסיבה אסורים ושאר הבשמים מותרים, וכן דעת הטור 
בסימן רי"ז, ומה שלא הזכיר הטור בסימן רצ"ז שהאיסור הוא רק במסיבה 
ושאר הבשמים כשרים זאת משום שסמך על מה שכתב כבר בסימן רי"ז, 

וכמו שכתב וביאר בזה הבית יוסף. 


אבל גם הט"ז מודה בדבריו שלדעת רבינו יונה (המובא בבית יוסף שם) כל 

הבשמים הבאים מבתי עובדי כוכבים פסולים לברכה, מאחר וכל 
הבשמים עומדים למכירה למסיבה של עבודה זרה. ומדקדק הט"ז, שגם לדעת 
רבינו יונה הפסול בבשמים מפני שעומדים להמכר למסיבת עבודה זרה הוא 


ד. בענין זה של נר של עבודה זרה והמחלוקת בנושא זה, יעוין במערכה בענין ברכת 
בורא מאורי האש, דיני הנר, בפרק הדן בנר שלא שבת ובפרק העוסק בנר של עבודה 
זרה. 


הכרעת הב"ח 
שיש להחמיר 


הכרעת 
השולחן ערוך 
לאסור רק 
בשמים 
הבאים 
ממסיבה 


דעת הט"ז 
שאין מחלוקת 
בין הראשונים 
כלל חוץ 
מרבינו יונה 


עובדים עבודה 


אוצר 


רק במקום שיש צד לומר כן, אבל אם הבשמים הם של תגר המוכר בשוק 

את בשמיו, בודאי אין דרכו למכור דווקא למסיבת עבודה זרה. וכן גוי שמחזיק 

בשמים כדי ליתנם בתבשילים, אין לחוש שמא עומדים הם למכירה למסיבת 

עבודה זרה, שהרי מוכח שבשמים אלו עומדים לאכילה או למכירה. לכן, יש 

להקל במקרים אלו אף לדעת רבינו יונה ולברך על בשמים אלו. ולהלכה נוקט 

הט"ז, שאין להקל בסתם בשמים, אלא יש לחוש לדעת רבינו יונה האוסר, 
ורק בתגר ובמעמידם לתבשילו מותרל. 


ומפיים הט"ז וכותב 'כן נראה לעניות דעתי ברור כשמש, שאין כאן חילוף 
גירסאות, ולאו חילוק דיעות, דהכל מודים באיסור שהוא משום 
עבודת אלילים דהוא דווקא במסיבה, זולת רבינו יונהי. 


יש להחמיר נמצא, שלדעת הט"ז יש להכריע להלכה שכל הבשמים של עכויים אם לא 

כדעת רבינו 
יונה היו במסיבתם מותרים לברכה, ורק מצד חומרא יש להחמיר את דעת 
רבינו יונה ולא לברך על סתם בשמים, וגם בחומרא זו יש להקל בבשמים של 


תגר שודאי אינם עומדים לעבודה זרה. 


והמשנה ברורה (סיי רצז סק"ה) הביא על דברי השולחן ערוך את דעת הט"ז, 

ונקט להלכה שיש לחוש לדעת הט"ז הנוקט שיש לחוש לדעת רבינו 

יונה ולא לברך על סתם בשמים של עובדי כוכבים, ויש להקל רק בבשמים 
שקנו מתגר. 


מדוע ברוב 
נכרים אינו 


והנה שנינו בגמרא (נג.) יהיה מהלך חוץ לכרך והריח ריח, אם רוב נכרים אינו 


יכול לברך מברך, אם רוב ישראל מברךי. ולדעת הנוקטים שרק בבשמים שיודעים 
לדעת 
המקילים שבאו ממסיבה של עובדי כוכבים אין לברך, כאן שעומד מחוץ לעיר הרי אינו 


יודע אם הבשמים שהוא מריח הם ממסיבת עובדי כוכבים, ויש לבאר מדוע 
לא יוכל לברך. 


ריח ההולך 
למרחוק הינו 

בודאי 
ממסיבה 


ומבאר המגן אברהם סיי ריז סק"ז) שאם הוא מריח את הריח למרחק כל כך 

גדול, עד כדי כך שהוא עומד מחוץ לעיר ומריח את הבשמים מהעיר, 

מן הסתם בשמים אלו הם ממסיבה, ואם הם ממסיבה יש לדון רק מאיזה 

מסיבה הם באים, ואם הם באים מעיר שרובה עכויים אזי מן הסתם המסיבה 

היא של עכויים ושוב חוזר הדין שסתם מסיבתם לעבודה זרה, ואין לברך על 
הריח הבא משם. 


אם ידוע 


ומכל מקום, יש מהראשונים שכתבו שכל האיסור לברך על בשמים של עובדי 
שהעכו"ם לא 


כוכבים הוא רק באלו הידועים כעובדי כוכבים, אבל אחרים לא. כך 

כתב הרי"ץ גיאת (הלכות הבדלה עמוד כג) בשם מר רב האיי שאמר שאותם 

ישמעאלים המצויים אין מסיבתם לעבודה זרה, ולכן מברכים על בשמים 
שלהסי. 


זרה מותר 
לברך על 
בשמיהם 


אפשר לסמוך 
על נימוסי 
עכו"ם 


ובספר כפתור ופרח (פרק ה) הביא את דעת הגאונים הנ"ל שאין לחוש 

בבשמים של ישמעאלים, מאחר וסתם מסיבתם אינה לעבודה זרה, 
והקשה שידוע שהישמעאלים עובדים לעבודה זרה הנקרא מרקוליס שעבודתה 
היא על ידי שזורקים עליה אבנים, וכמו שכתב האבן עזרא בפירושו לדניאלי, 
ואם כן גם בהם צריך להיות הדין שסתם מסיבתם לעבודה זרה ובשמיהם יהיו 
אסורים לברכה. ותירץ, שאפילו שיש לישמעאלים עבודה זרה, מכל מקום 
מאחר ולפי נימוסיהם לא משתמשים בבשמים לעבודה זרה, אין צריכים לחוש 
על בשמיהם. והאריך שם להוכיח מכמה וכמה מקומות, שכאשר יש לעובדי 


ה. בסוף דברי הט"ז דעתו אינה ברורה כל הצורך, שאחרי שהביא שגם לדעת רבינו יונה יש 
להקל ולהתיר הן בתגר והן במי שמחויק בבשסים כדי לתת בתבשיל, וכתב בסוף דבריו 
שלמעשה אין להקל כי אם בתגר. ויש לדון, האם כוונתו שיש להקל הן בתגר והן במעמיד 
הבשמים לצורך תבשיל. או שמא כותב כאן הט"ז חידוש נוסף, שגם בדעת רבינו יונה יש לחלק 
בין תגר לתבשיל, ובתגר יש מקום להקל יותר מבתבשיל, ולכן רק בשמים הבאים מתגר מותרים 
ובשמים הבאיס מהעומדים לתבשיל אסורים. 

ואפשר ליתן טעם בחילוק זה, שגם בשמים העומדים לתבשיל יש לחוש בהם מעט שמא אם 
תהיה לגוי מסיבה ולא יהיו לו בשמים יביא הוא את הבשמים העומדים לתבשיל, לכן נחשבים 
בשמים אלו תמיד כבשמים העומדים גם למסיבה ויש לחוש בהם לאיסור. מה שאין כן בבשמים 
העומדים למכירה אצל תגר, אפילו אם יהיה מקרה שלא יהיו לו בשמים למסיבה והוא יקת 
מחנותו את הבשמים אין לחוש לזה, מאחר ובמעשה זה הוא כקונה מהחנות לצורך מסיבה, 
ואין לחוש כלל לקונים לצורך מסיבות, שאם כן יש לחוש תמיד בתגר ואפילו בתגר ישראל 
שמא ימכור לגוי לצורך מסיבה, אלא על כרחך אין לחוש לזה, והטעם בזה, שכל החשש הוא 
רק שבשמים אלו אצל אדם זה עומדים לצורך עבודה זרה, שעכשיו הם עומדים לצורך עבודה 
זרה, אבל אם הבשמים יעברו לאדם אחר והוא יעמידם לעבודה זרה אין זה נחשב חשש עבודה 
זרה ומותרים לכתחילה. 

אולם המשנה ברורה (סיי רצו סק"ה) מביא את דברי הטייז להלכה, וכתב שלדעת הט"ז יש להקל 


לב ובשמים הכשרים לברכה 


עיונים 


מא 


העבודה זרה נימוס מיוחד לעבודתם אפשר לסמוך על נימוס זה לגבי יין נסך 

ושאר איסורים, וממילא הוא הדין לגבי הבשמים, שמאחר ולפי הנימוס שלהם 

לא משתמשים בבשמים לעבודה זרה, אפשר לסמוך על נימוס זה ולברך על 
בשמיהם. 


עוד שנינו בגמרא (שם) ביחס לבשמים של עבודה זרה 'תנו רבנן, היה מהלך 

חוץ לכרך והריח ריח, אם רוב נכרים אינו מברך, אם רוב ישראל מברך. 

רבי יוסי אומר, אפילו רוב ישראל נמי אינו מברך, מפני שבנות ישראל מקטרות 

לכשפיםי. מבואר, שלדעת רבנן אם הרוב בעיר זו הינם גוים, אין מברכים על 

הריח הבוקע ועולה מהעיר, מאחר ותולים שהריח מגיע מרוב הגוים הדרים 
בעיר, והרי אין מברכים על בשמים הבאים ממסיבת עכוים". 


ומקשה המגן אברהם (סיי רצח ס"ק יג מדוע הולכים בזה אחרי הרוב, הרי 

בכל מקום נוקטים שכל קבוע כמחצה על מחצהל, וכאן הרי בני 

העיר הינם קבועים, שהספק הוא על בני העיר הנמצאים בעיר, ומדוע לא נדון 
בכל מקרה את העיר כמחצה על מחצה. 


ותירץ המגן אברהם שהריח נחשב לדבר שפורש מהעיר, והנידון אינו על 

האנשים או על הבשמים עצמם שהם בגדר קבוע, אלא על הריח 
שבוקע מהם, והריח הרי פורש מהם ודנים אותו ככל דיני כל דפריש שתולים 
שיצא מהרוב, לכן יש לדון ולבדוק אם רוב דיירי העיר הינם ישראל או נכרים. 


ואם היו בני העיר מחצה על מחצה, דנה הגמרא (שם) לגבי ברכת בורא מאורי 

האש אם יכול לברך, וזו לשון הסוגיא 'הא גופא קשיא, אמרת אם רוב 

נכרים אינו מברך, הא מחצה על מחצה מברך. והדר תני, אם רוב ישראל 

מברך, הא מחצה על מחצה אינו מברך. בדין הוא דאפילו מחצה על מחצה 

נמי מברך, ואיידי דתנא רישא רוב נכרים תנא סיפא רוב ישראלי'. מבואר 
בגמרא, שבמחצה על מחצה מברך. 


ומבאר המאירי (שם דיה היה) בשם גדולי המפרשים שטעם ההיתר הוא משום 

שיש כאן שתי ספיקות, יתכן שהנר הוא של יהודי, ואז אפשר לברך 

עליו לכתחילה, וגם אם הוא של גוי יתכן ששבת ממלאכת עבירה ומותר לברך 
עליו, ובכל ספק ספיקא נוטים תמיד לקולא. 


והקשה המאירי, שאפשר לומר גם ספק ספיקא לצד השני, שיתכן שהנר 
הינו של גוי ואין לברך עליו, וגם אם הוא של ישראל אולי לא הודלק 


בנר שידוע שהודלק בעבירה, אלא בסתם נר של נכרי שחכמים חששו שמא 

נעשתה בו עבירה, וכאשר יש ספק ספיקא בדרבנן נוקטים בודאי לקולא. ועוד 

סברא יש כאן להקל, שהדלקה לכבוד ולא לאור אינה מצויה, ואם יותר מסתבר 

להעמיד בנר העומד לאור ממילא יש ספק ספיקא, ספק של יהודי, וגם אם 
של גוי ספק ששבת ממלאכה'"*. 


ולאחר מכן, כותב המאירי את הדין במי שהיה מריח בשמים מחוץ לכרך 

(שם ד"ה מי), שאם רוב אנשי הכרך הינם גוים, אין מברכים עליו. ואם 
רובם ישראל, מברכים עליו. ובמחצה על מחצה, יש אומרים שאינו מברך, ויש 
אומרים שמברך. מתבאר, שלדעת המאירי יש לנקוט לקולא גם לגבי ברכת 
הבשמים, מאחר והספק בבשמים הוא רק ספק דרבנן, מאחר ולא מדובר 


הן בתגר והן במעמיד את בשמיו לצורך תבשיל. נמצא, שלדעת המשנה ברורה הטיו לא התכוין 
בסוף דבריו לחלק את החילוק הנ"ל בין תגר לתבשיל, וכשם שכתב בהתחלה שבשניהם יש 
להקל אפילו לדעת רבינו יונה כך היא גם דעתו להלכה, ומה שכתב בסוף דבריו את הקולא 
רק בתגר ולא כתב גם בתבשיל, ככל הנראה הוא קיצור דברים בעלמא, אבל כוונתו שיש להקל 
בשניהם. 

ו. וכן מבואר בספר האורה (ח"א הלכות הבדלות ובשמים). 

ז. כוונתו לדברי האבן עזרא בספר דניאל (יא ל) שכתב שהישמעאלים עובדים במכה את 
המרקוליס, וזה לשונו יכי יש במיכ"א שיקוץ עד היום, והלא מרקוליס שאליו יחוגו כל ישמעאל 
ממזרח וממערב לזרוק אבנים שםי. 

ח. ולעיל התבאר מדברי המגן אברהם שכאשר יש ריח שעולה ובוקע עד מחוץ לעיר יש 
לתלות שהוא של מסיבה, ואם יש רוב גוים יש לתלות שהוא של מסיבת עובדי כוכבים, וממילא 
אין לברך עליו. 

ט. היינו אם דנים על כמה דברים שעומדים במקומם ולא פורשים חוץ למקומם, אזי דנים 
את המיעוט כאילו הוא חצי מהסך הכולל, ולא הולכים אחרי הרוב. 

י. בענין נר של גוים, ובענין ההולך מחוץ לכרך וראה אור, יעוין במערכה בענין ברכת בורא 
מאורי האש, בדיני הנר, בפרק העוסק בענין נר ששבת. 

יא. וכדברי המאירי הובא גם בשיטמ"ק (ד"ה היה). 


ברוב עכו"ם 
חוששים 


מדוע לא דנים 
את בני העיר 
כמחצה על 
מחצה כדין 
כל קבוע 


במחצה על 
מחצה מברך 


ביאור גדולי 
המפרשים 
בהיתר מחצה 
על מחצה 


ביאור המאירי 
בדעתם 


מדוע הרי"ף 
והרמב"ם לא 
הזכירו את 
דין מחצה על 
מחצה 


מדוע הטור 
לא הזכיר את 
דין מחצה על 

מחצה 


ביאור הצל"ח 


שקי בשמים 
הנתונים בתוך 
יין נסך 


אוצר 


מב 


בבשמים שידוע שהודלקו לעבודה זרה, אלא רק חוששים שמא הריח בא 

ממסיבתם, וסתם מסיבתם לעבודה זרה, אבל בכל מקרה חשש זה הינו רק 

שאין זה מצוי שידליקו בשמים לעבודה זרה, לכן אין מקום לחוש כל כך, 
ובמחצה על מחצה יש להקל ולברך. 


והנה הרי"ף (שם) והרמב"ם (פכ"ט הכיו) הביאו את הדין של רוב גוים, לגבי 

נר, ולא כתבו שבמחצה על מחצה יש לברך, וכבר העיר זאת הבעל 

המאור על הרי"ף (שם, דיה הא), והשיב עליו עליו הרמב"ן (מלחמות ה' שם) 

שמציאות זו, שתהיה עיר שיש בה בדיוק מחצה יהודים ומחצה גוים אינה 

מצויה לכן לא ראו הריייף והרמביים צורך להזכיר דין זה, וכן כתב המגיד משנה 
על הרמביים שם. 


והצל"ח (שם דיה בדין) הביא את הדברים הנ"ל, וכתב שפשוט וברור שדין 

בשמים כדין נר, ואם הדין בנר שמברך במחצה על מחצה, הוא הדין 

יהיה גם בבשמים שמברך במחצה על מחצה, ואם כן קשה על הטור שהביא 

דין זה לגבי ברכת בורא מאורי האש (ס" רצח) ואם כן אין לומר שהטור לא 

הזכיר דין מחמת נדירותו, שהרי הזכירו לגבי ברכת בורא מאורי האש, ואם כן 
צ"ע מדוע לא הזכירו גם לגבי ברכת הרית. 


ומבאר הצל"ח, שלגבי נר הדין הוא שמברך, מאחר ולא כל נרות של נכרים 

אסורים בברכה, וממילא גם כאשר יש מחצה נכרים עדיין יש מיעוט 
נרות של נכרים שמותרים בברכה ומחצה ישראל, ובזה אומרים סמוך מיעוטא 
למחצה, והיינו שסומכים את מיעוט הנרות של גוים הכשרים לברכה למחצה 
יהודים, ותולים שמותר לברך על אור זה. אבל בברכת הריח אי אפשר לומר 
סברא זו, שהנה התבאר בדברי המגן אברהם לעיל שבהולך חוץ לכרך נוקטים 
שהריח בא ממסיבה מאחר וריח שהולך למרחק רב כל כך הינו בודאי ממסיבה, 
ואם הריח בא בודאי ממסיבה אזי אם הוא בא ממסיבה של עכויים הוא בודאי 
אסור, ואם הוא בא ממסיבה של ישראל הוא בודאי מותר, שוב ממילא יש 

לחוש גם במחצה גוים לאיסור, ואין להתיר אלא ברוב ישראל. 


נמצא, שלדעת המאירי במחצה על מחצה מברכים, ולדעת הצל"ח אין 
מברכים. 


הרשב"א (שויית חיג סיי רלד) נשאל האם אפשר לברך על שקי בשמים ששמים 

העכויים בתוך קנקנים של יין כדי לתת ביין טעם, וענה הרשב"א 
שמעיקר הדין מותר להריח בהם, מאחר והם לא נעשו כדי שהיין [האסור 
בהנאה מדין יין נסך] יתן בהם טעם, אלא אדרבה הבשמים נותנים טעם ביין, 
ואם כן אין בהם תערובת של יין וממילא מותר להריח בהם. אבל להבדלה 
נוטה דעתו של הרשב"א לאסור, משום 'הקריבהו נא לפחתך'3 (מלאכי א ח), 
ועוד, שיש בו תערובת איסור, ויתכן שכל שיש בו תערובת איסור מאוס הוא 
למצוה. וכך נפסק בשולחן ערוך (סיי רצז סיג), ובבית יוסף (שם ד"ה כתב) הוסיף 

שהמקור להלכה זו הוא מדברי הרשב"א הנ"ל. 


יב. בפסוק שם כתוב זכי תַגֶשוּן עגר לזְבֹּחַ אין רע, וכי תגישו פִסָּחַ וְחלֶה אין רע, הקריבהו 
נא לְפָחָתָּ הירצך או הישא פניך אמר ה' צבאותי, וכוונת הכתוב לבאר, שכמו שכל אדם כבין 
שלא מגישים לשר ולמושל מנחה של שה עיור או פסח או חולה, כך מובן שאין להגיש קרבן 
כזה למזבת. ולמדו מכך חז"ל שכל דבר שיש בו איזה שמץ פסול, באופן שאין הוא מכובד 
מספיק ולא ראוי ליתנו כמתנה לשר ושליט, אין להקריבו גם למזבח. דוגמא לדבר מצינו לגבי 
ניסוך המים הנוהג בחג הסוכות, ששנינו במסכת סוכה (מח:) שאת המים לניסוך היו שואבים 
ממעין השילוח, ובשביל הניסוך של שבת היו שואבים מערב שבת ומניחים בלשכה, ואם היו 
המים מתגלים לא היו מנסכים אותם אלא לוקחים מים אחרים מהכיור, וזאת מאחר והדין הוא 
שמים ויין מגולים פסולים למזבח. ובגמרא שם (נ.) מבואר שאפילו שכל החשש במים מגולים 
הוא שמא נחש הטיל בהם ארס, ומעיקר הדין אפשר לסנן את המים באופן שאם יש ארס 
הוא יצא מהמים על ידי הסינון, מכל מקום מים אלו פסולים לניסוך מחמת כבוד המזבח, שאין 
זה מכובד לנסך למזבת מים שיתכן שנחש הטיל בהם ארס, ולומדים זאת מהפסוק הנ"ל 
'הקריבהו נא לפחתךי. 

ויעויין עוד בענין זה במסכת סוטה (יד:) לגבי האיסור להגיש מנחה בכפיפה מצרית, ובבבא 
בתרא (צו:) לגבי האיסור לומר קידוש על יין מגולה, ובזבחים (פה.) לגבי קרבן עולה שאמרו 
שיש להוריד את הקרבים מהמזבח ולהדיחם כדי לא להקריבם עם הרפש שלהם, ובמנחות (סט.) 
שאמרו שאין להקריב למנחות חיטים ושעורים שבגללי בהמה, ובחולין (צ:) לגבי הקרבת עולה 
שיש לחלוץ מהירך את גיד הנשה רק על גבי המזבח, כדי שלא יקריבו למזבח ירך חסירה. 
יג. יש שרצו להביא מדברי הגמרא הללו, שנותנים בשמים על מטתו של מת, ראיה למנהג 
שרווח בארצות אשכנז לשים פרחים על מיטת המת, וכך כותב ספר כתר שם טוב (רבי שם 
טוב גאגין, ראבייד הספרדים באנגליה, דפוס קיידאן תרצ"ד, פרק יצדוק הדין חבל על דאבדיןי, סעיי נט) 'באלו 


לב; בשמים!הכשרים לברכה 


עיונים 


ב. בשמים של מתים 


שנינו במשנה (נא:) שאין מברכים על הבשמים של מתים. ובגמרא (נג.) מבואר 

הטעם, שיבשמים [של מת] לעבורי ריחא הוא דעבידיי. ומבאר רשיי 

(שם ד"ה בשמים) 'לעבורי ריחא דסרחונו של מת עבידי, ולא להריחי. מבואר, 

שלא מברכים על בשמים העשויים למת מאחר ובשמים אלו לא עשויים לריח 
אלא רק להעברת הסרחון. 


ובמדרש תנחומא ויחי ד) שנינו טעם נוסף, שכתוב ילא המתים יהללו י-הי 
(תהלים קטו ז)". 


ובירושלמי (פ"ח ה" שנינו שדווקא בבשמים שנתונים למעלה ממיטתו של 

מת אין מברכים, אבל אם היו נתונץ לפני מיטתו של מת 

מברכין, שיאני אומר לכבוד החיים הן עשוייןי. ומבואר בדברי הירושלמי שרק 

על בשמים של מתים שעשויים בשביל המתים לא מברכים, אבל בשמים של 
מתים שעושים לכבוד החיים, מברכים. 


והנה בגמרא (שם) אמרו עוד 'אמר רב יהודה אמר רב, כל שמוציאין לפניו 

ביום ובלילה אין מברכין עליו, וכל שאין מוציאין לפניו אלא בלילה 

מברכין עליוי, ומבאר רשיי (דיה כל, ד"ה וכל) שמימרא זו מבארת את דין נר 

שהודלק למת'י, וזה לשונו יכל מת שהוא חשוב להוציא לפניו נר ביום, אם 

הוציאו בלילה במוצאי שבת לקבורה, אין מברכין על אותו נר, דלכבוד עבידא 

ולא להאיר. וכל מת שאינו חשוב להוציא נר לפניו ביום אלא בלילה, מברכין 
עליו אם הוציאוהו במוצאי שבת לקבורהי. 


והמאירי (שם דיה נר) נוקט שלדעת הירושלמי מימרא זו מבארת את דין 

בשמים של מתים, וש לגרוס בגמרא :כל שמוציאין לפניו אין 
מברכין וכל שאין מוציאין לפניו מברכין', באופן שדברי הגמרא הינם לגבי 
בשמים, וכוונת הגמרא לבאר שאם מוציאים את הבשמים לפני המת, כלומר 
סמוך לו, ודאי שלכבוד המת הם עשויים או להעברת הריח של המת, ואם 
לא מוציאים סמוך למת ממש אלא רחוק ממנו, במקום שאין הריח של המת 
שולט, מוכח שלכבוד חיים הם עשויים ומברכים עליהם. וזו כוונת הירושלמי 
שחילק בין נתונים למעלה ממטתו של מת, לנתונים למטה ממטתו של מת, 
שכל שעשויים למטה ממטתו של מת נוקטים שלכבוד החיים הם עשויים. 


אמנם, לפי הגירסא המצויה בידינו, וכפי שרשי מבאר את הגמרא, מימרא 

זו מבארת את דין נר של מתים ולא את דין בשמים של מתים. ואם 

כן לדעת רשיי, וכך לכאורה דעת הבבלי, בבשמים של מתים אין חילוק אם 

הבשמים הינם למעלה ממטתו של מת או למטה ממטתו של מת, ואין חילוק 

אם הם במרחק גדול מהמטה או עומדים בסמוך לה, בכל מקרה אין לברך 
על בשמים שהוצאו לכבוד המת. 


ואכן, הרי"ף (שם) לא הזכיר שיש לחלק בין בשמים העומדים למעלה ממטתו 


של מת לבשמים אעושדים למטה ממטתו של מת, או בין בשמים 
העומדים קרוב למטה ובשמים העומדים במרחק מהמטה. וגם הבה"ג (הלכות 


הארצות נוהגים הקרובים והידידים של המת לשלוח פרחים ושושנים, ומניחים אותם על ארונו, 
ובעת שמשימין המת בקבר קוברין עמו הפרחים העולים בסכום עצוםי, ובהערותיו שם (אות 
תתט) האריך להוכיח שמנהג זה הינו עתיק יומין ומקורו בדברי המשנה והגמרא כאן, שמבואר 
שהיו נותנים בשמים להעביר את ריח המת. ומוסיף, שאף על פי שהמנהג פשט דווקא בארצות 
הקרות, שאין בהם כל כך חשש שהמת יסריח, מכל מקום מאחר ויש עדיין איזה חשש של 
סרחון יש מקור גדול מדברי הגמרא כאן לתת פרחים על ארונו של מת. ותמה שם על ספר 
מנהגי ישורון (עמי 314) שהאריך לבאר שמנהג זה מקורו בחוקות הגוים, ומצוה לבטלו, ותמה 
עליו שהרי יש ראיה מוכחת מהגמרא, שכך היה המנהג בכל תפוצות ישראל. 

אמנם רבים האריכו על כך שיש לבטל מנהג זה, מאחר והוא חוקות הגוים, יעוין בישכיל עבדי 
(שו"ת ה"ד יו"ד סיי כה). ועל דברי הגמרא שנהגו לתת בשמים על מטתו של מת, יש שתירצו 
שאמנם זה היה המנהג בזמן חז"ל, אבל מאז נשתקע המנהג ולא היו נוהגים כן כמה מאות 
שנים, וכאשר חידשו את המנהג הנ"ל לא חדשוהו מחמת אותו מנהג קדום המוזכר בגמרא, 
אלא מחמת שראו כן אצל הגוים, ושוב ממילא יש לחוש בזה לחוקות הגוים. 

יד. והנה שנינו בגמרא (מג:) שהמקור לכך שמברכים על הריח, הוא מהפסוק 'כל הנשמה תהלל 
י-ה' (תהלים קנ ו) 'איזהו דבר שהנשמה נהנית ממנו ואין הגוף נהנה ממנו, הוי אומר זה הריתי. 
ובפשטות הלימוד הוא שבפסוק מבואר שהנשמה צריכה להלל, ובודאי שהנשמה צריכה להלל 
על דבר שהיא נהנית ממנו, והדבר שהיא נהנית ממנו הוא הריח, אם כן יש מכאן מקור לחיוב 
ברכה על הריח. ולפי דברי הגמרא מתבארים דברי המדרש, שחיוב הברכה נלמד מיכל הנשמה 
תהללי, והאיסור לברך על בשמים של מתים נלמד מהפסוק ילא המתים יהללו', אותו הלל 
שמהללת הנשמה על הריח הטוב, אין לברכו על של המתים, מאחר והמתים ילא יהללוי. 

טו. נושא זה נידון בהרחבה במערכה בענין ברכת בורא מאורי האש בדיני הנר. 


מדוע אין 
מברכים על 
בשמים של 
מתים 


חילוק 
הירושלמי בין 
'למעלה 
ממטתו' 
ל'לפני מטתו' 


ביאור המאירי 


דעת 
הראשונים 
שאין לפסוק 
את חילוק 
הירושלמי 
להלכה 


דעת הראבי"ה 
והמכתם 
שפוסקים את 
חילוק 
הירושלמי 
להלכה 


ביאור הב"ח 
בדעת הטור 


סוגי בשמים 
שאין מברכים 
עליהם 


דיני בשמים 
של בית 
הכסא 


אוצר 


ברכות פ"ו עמי עד) ועוד ראשונים רבים"' כתבו את הדין שאין לברך על בשמים 
של מתים ולא כתבו כלל את החילוק האמור בירושלמי הן אם הבשמים 
עומדים בקירוב מקום למטת המת, או בריחוק מקום, ונראה בפשטות שכל 
הראשונים הללו לא נקטו להלכה את חילוק הירושלמי, אלא נקטו שבכל מקרה 
אין לברך על בשמים שהוצאו לצורך לווית המת, מאחר ולדעת הבבלי אין 
חילוק כזה, ודעת הבבלי היא שמכל מקום הם נעשו להעביר את הסרחון, גם 
אם בפועל הסרחון לא הגיע עד המקום בו הם עמדו, ולכן אין לברך עליהם 
כלל. 


אבל הראבי"ה (ח"א ברכות סיי קמא) והמכתם (שם דיה ועל) הביאו בפשיטות 
את דברי הירושלמי להלכה. 


נמצא, שנחלקו הראשונים בדין זה, לדעת הבהיג, הרי"ף וסיעתם, הבבלי 
חולק על הירושלמי, ולדעת הבבלי כל בושם שניתן מחמת המת פסול 
לברכה. ולדעת הראבי"ה וסיעתו.. הָבבלי לא חולק על הירושלמי, ויש חילוק 


אהח9/06/2018 


בין בשמים שניתנו מעל מיטת המת ובשמים שנתנו לפני המטה. 


והנה הטור (או"ח סיי ריז) לגבי הלכות ברכת הפירות כתב את דין בשמים של 

מתים, ולא חילק את חילוקו של הירושלמי. והיה מקום לדון, שאולי 

לדעת הטור אין לפסוק חילוק זה להלכה. אכן בהלכות שבת (סי רצו) הביא 

הטור חילוק זה להלכה. ואש כן צריך ביאור, מדוע לא נקט הטור חילוק. זה 
גם בהלכות ברכת הפירות. 


ומבאר הביח סיי רצו סייב) שהטור כתב את האיסור לברך על בשמים של 

מתים גם בהלכות ברכת הפירות כדי לבאר שגם לסתם ברכה הם 

פסולים, ולא רק למוצאי שבת. וכאן, לגבי הלכות הבדלה, כתב הטור את 

חילוקו של הירושלמי, לבאר שבשמים הנתונים במרחק ממיטת המת מותרים 
בברכה אפילו במוצאי שבת. 


וכך נפסק להלכה בשולחן ערוך (שם סיב) שאין מברכין על בשמים של מתים, 
ודווקא הנתונים למעלה ממטתו של מת. 


ג. בשמים שלא עשויים לריח ובשמים שאין להם עיקר 


עוד מתבאר בדברי הגמרא (שם) שיש סוגי בשמים שלא עשויים לריח אלא 

לדברים אחרים, ואין לברך עליהם: א. יש בושם העשוי לבית הכסא, 
ומבאר רשיי (דיה בשמים - השני) שהכוונה לאותם בשמים שאדם איסטניס לוקח 
בידו לבית הכסא להעביר ממנו את הריח הרע. ב. יש בושם של שמן העשוי 
להעביר את הזוהמא, ומבאר רשיי (ד"ה ושמן) שהיתה דרכם להביא בסוף 
הסעודה שמן מבושם בבשמים והיו סכים בו את הידים מהזיהום שדבק בהם 
בסעודה. ג. יש בושם שבנות ישראל מקטרות לכשפים, ולזה חשש רבי יוסי 
שאמר שאין לברך על ריח הבא מעיר שדרים בה רוב ישראל מאחר ובנות 
ישראל מקטרות לכשפים, ואין לברך על ריח זה [ומדין בשמים של עבודה 
זרה"]. ד. ויש בשמים שהיו מגמרים בהם את הכלים, ומבאר רשיי (דייה לגמר) 
שהיה דרכם לבשם את בגדיהם בעשן של בשמים"". ומחמת שהיו נוהגים 
לבשם את בגדיהם על ידי עשן של בשמים, אמר רבי יוחנן (שם) שהמהלך 
בערבי שבתות בטבריא ובמוצאי שבתות בצפורי והריח ריח אינו מברך, מאחר 
ודרכם היתה לבשם כך את הבגדים, ומבאר רשיי (דיה בטבריא) שדרך בני 
טבריא היתה לעשן את בגדיהם בערבי שבתות, ודרך בני ציפורי היתה לעשן 

את בגדיהם במוצאי שבתות. 


אלו בשולחן ערוך (סיי ריז ס"ב), ובמשנה ברורה (שם 
הציון שם (ס"ק טו-טו) הביא כמה חילוקי דינים לגבי 
בשמים של בית הכסא, שאם הבעלים של הבשמים רוצה לברך עליהם בבית 
הכסא, בודאי אינו יכול, מאחר ובית הכסא הוא מקום מטונף ואסור לברך בו 
כלל. וכן אם אדם אחר מריח את הריח מרחוק ורוצה לברך, על זה נאמר 
הדין שאין לו לברך מאחר והריח נעשה רק להעביר את הזוהמה. ואף אם הוא 
מתכוין להריח כדי לברך, גם אינו מברך, ואפילו אם לוקח את הבשמים הנ"ל 


ולהלכה נפסקו דינים 
סקייי) ובשער 


טז. האורה (ח"א הלכות הבדלות ובשמים), אשכול (הלכות ברכת מיני מזונות ופירות, דף מה:), רמב"ם 
(ברכות פ"ט ה"ח), אור זרוע (ח"ב הלכות מוצאי שבת סי צב), תלמידי רבינו יונה על הרי"ף (שם ד"יה 
ולא), שבולי הלקט (סדר ברכות סי' קסד), רי"ץ גיאת (הלכות הבדלה עמי כג), רא"ש (פ"ח סי ג), 
ריטב"יא (הלכות ברכות פיד ס"ג), אבודרהם (ברכת הריח דיה כתב) ומנורת המאור (פרק ב, תפילה, 
תפלות של שבת עמוד 591). 

והרוקח בהלכות הבדלה (סיי שנו) לא הביא חילוק זה, אולם בהלכות ברכות (המשך סיי שמב) הביא 
חילוק זה, ונראה שלא כתב דין זה בהלכות הבדלה מחמת שסמך על דבריו בהלכות ברכות. 
יז. יעוין לעיל בפרק בי הדן בבשמים של עבודה זרה. 


לב; בשמים הכשרים לברכה 


עיונים 


מג 


בידו ורוצה לברך כדי להריח, אינו מברך, מאחר ובשמים אלו גרועים ביותר 
שלא נעשו לריח טוב אלא רק להעברת הסרחון. ואפילו הבעלים של הבשמים, 
שמריח את הבשמים בשעת הכנתם לפני שלוקחם לבית הכסא, אינו מברך, 
מאחר וכל עשייתם מלכתחילה אינה אלא להעברת סרחון, ועל בשמים שנועדו 
להעברת סרחון לא מברכים כלל. ובביאור הלכה (שם דיה של) כתב בזה עוד 
סברא, שבאתרוג שנפסק להלכה (סיי רטז סיב) שאם נוטלו כדי להריח צריך 
לברך, כאשר הוא נוטל את האתרוג לצורך הרחה עומד לו עכשיו האתרוג 
לצורך ריח, ואף על פי שתמיד האתרוג עומד לצורך מאכל, מכל מקום כאשר 
הוא מריח בו עומד הוא לו לצורך ריח. אבל כאן, בשמים של בית הכסא, 
מתחילתם הם מיועדים רק להעברת סרחון, לכן גם כאשר הוא עומד ומריח 
בו אין זה בכלל הבשמים שמברכים עליהם"ל. 


עוד נפסק להלכה שם שאין מברכים על שמן שמיועד להעביר את הזוהמא. 


והנה מובא ברש"י (נג. דיה אין) שאמנם על סתם שמן שעשוי להעברת 

הזוהמה לא מברכים, אבל על שמן של אפרסמון מברכים אפילו שהוא 
עשוי להעברת הזוהמה. גם תוספות (שם ד"ה אין) הביאו את דברי רשיי ולא 
חלקו עליו, ומשמע שהסכימו לדעתו, שיש לברך על שמן אפרסמון שעשוי 
להעברת הזוהמה. גם המאירי (שם דיה בשמים) הביא שיש אומרים שעל ריח 
של שמן הבא להסיר את זוהמת הידים אין מברכים את ברכת יעצי בשמיםי, 
אבל מברכים עליו את ברכת 'בורא שמן ערבי אם הוא שמן של אפרסמון. 


אמנם, רוב הראשונים הביאו את הדין שאין לברך על שמן הנעשה להעברת 
הזוהמה, ולא חילקו כלל בין סתם שמן לשמן אפרסמון. הבה"ג (הלכות 
ברכות פיו) והרי"ף (שם) הביאו את דברי הגמרא כלשונם להלכה, ולא חילקו 
בין שמן אפרסמון לשאר בשמים. וכן הרי"ץ גיאת (הלכות הבדלה עמוד כג) לא 
חילק בין סוגי הבשמיםי. 
וכתב המשנה ברורה (שם ס"ק יא) שמאחר ומסתימת כל הפוסקים משמע 
שלא חילקו את חילוקו של רשיי, אלא דעתם היא שאין לחלק בין 
סתם בשמים לשמן אפרסמון, וגם על שמן אפרסמון לא מברכים, ממילא יש 
להכריע שאין לברך כלל על שמן הנעשה להעביר את זוהמת הידים, ואפילו 
על שמן אפרסמון. 


ולגבי דין מוגמר [עשן של בשמים שהיו מבשמים איתו את הכלים], כתב 

הרמביים בהלכות ברכות (פ"ט היית) שאין מברכים על מוגמר הן מוגמר 

שמגמרים בו את הכלים והן מוגמר שמגמרים בו את הבגדים. וכן אין לברך 

על הבגדים עצמם אחרי שהם מוגמרים, מאחר והמוגמר לא נעשה לריח 
בעצמו, ונחשב כריח בלא עיקר. 


אבל הטור סיי ריז) חולק על הרמבים, ונוקט שמברכים על מוגמר מאחר 

והוא נעשה לריח, שהרי עושים את המוגמר כדי לעשות ריח טוב בכלים, 
וכתב שאינו מבין את דעת הרמב"ם, שהרי בשמים אלו נעשו להריח, כדי 
שיתבסמו הכלים, ומדוע לדעת הרמב"ם אין מברכים עליהם. ורצה הטור 
להעמיד שאולי כוונת הרמבים היא לדמות את דין מוגמר לדין ריח רע שאם 
אין לו עיקר לא צריך להרחיק ממנו כדי להתפלל. ודוחה זאת, שאין זה דומה, 
שלגבי בהכת הריח'י/הבףלה תלויה בהנאה, והרי במגומר הוא נהנה והאוי לבהך 
עליו, מה שאין כן לגבי ריח רע בתפילה אין זה שייך לכך. ועוד, שגם בתפלה 

צריך להרחיק עד מקום שכלה הרית. 


מתבאר, שדעת הרמב"ם שאין מברכים על מוגמר כלל, ודעת הטור 
שמברכים על מוגמר מאחר והוא נעשה לריח, שהרי עושים את 

המוגמר כדי לעשות ריח טוב בכלים. וכדעת הטור כתב בספר המנהגות (לרבי 
אשר מלוניל, דף לד עמוד א) שאם נעשה להריח, מברך. 


והבית יוסף (שם דיה וטעמו) כתב ליישב את דעת הרמביים, שכיון שריח אינו 
צורך הגוף כל כך, כשאין לו עיקר, אף על פי שנהנה אין לו לברך 
עליו. 


יח. יעוין בפירוש הרשב"ם על הפסוק יריח בגדיו' (בראשית כז כז) שפירש שבגדיהם היו מבושמים 
במוגמר. 

יט. ויעוין עוד בחזון איש (מועד, הלכות ברכת הפירות, סי" לה אות א ד"ה ברכות) שכתב שכיון 
שבשמים אלו אינם מיוחדים לריח אין מברכים עליהם אפילו בנטלם להריח. 

כ. וכן נראה בדעת האשכול (הלכות ברכת מיני מזונות ופירות דף מה עמוד ב), רוקח (הלכות ברכות, 
המשך סי שמב, הלכות הבדלה סיי שנו, שבולי הלקט (סדר ברכות סי קסה), רא"ש (פיח סי ג), 
רבּינוי יהוחם. (אזםי וחה נתיב יב חיפו,. ואצבודרהם (בהכת החל שפחבוי דין זה ולא חילקו בּין 
הבשפים. 


דעת הסוברים 
שיש לברך על 
שמן אפרסמון 
גם כאשר הוא 
בא להעביר 
הזוהמה 


הכרעת 
המשנה ברורה 


דין מוגמר 


הכרעת 
השולחן ערוך 
כדעת הרמב"ם 


הכרעת 
המשנה ברורה 


כלי של 
בשמים 
שנשאר בו 
הריח 


מדוע לא 
פרטו הטור 
והשולחן ערוך 
את כל דיני 
ברכת בשמים 
לגבי מוצאי 
שבת 


ביאור הב"ח 


אוצר 


מד 


ואכן להלכה נקט בשלחן ערוך (שם סייג) כדעת הרמב"ם, שהן מוגמר שמגמרין 
בו את הכלים, והן המריח בכלים המוגמרים אינו מברך, ילפי שאין עיקר, 
אלא ריח בלא עיקרי. 


והמשנה ברורה (שם ס"ק יד) כתב להלכה, שאם הוא מגמר את כליו ומתכוין 
גם להריח, צריך לברך, מאחר ובזמן שהוא מעמידו גם להריח הרי 
זה ריח שעומד כדי להריח, וכל ריח שעומד כדי להריח מברכים עליו. 


עוד כתב שם הט"ז (סק"ב) 'ראיתי קצת בעלי בתים שאין להם בשמים 

להבדלה רק הכלי שדוכין בו בשמים יש לו ריח אם הוא של עץ מברכין 

עליו, והם עושים ברכה לבטלה לכל הדיעות, דאפילו לדעת הטור אין שייך 

ברכה אלא בכלים המתגמרים דעושין במתכוין להיות ריח בהכלים, מה שאין 

כן בזה לא נתכוין אלא לעשות מלאכתו בכלי, לא שיוליד שם ריח, אלא 

שממילא נעשה הריח, והוה ליה עשוי שלא להריח, על כן אין שייך כלל ברכה 
על זה וזה פשוט לעניות דעתיי. והביאו המשנה ברורה (ס"ק טו) להלכה. 


אבל בשער הציון (שם סייק כד) הביא שהפרי מגדים מצדד שהגם שאין לברך 
על כלי שיש בו ריח, מכל מקום אם אין לו בשמים לברך עליהם יריח 

7 בפלי ללא ברכה, פדי שישיב את נפשו בריח הטוב: 
ויש להקשות, שהנה, התבארו כאן כמה וכמה דינים הנוגעים לבשמים, שיש 
בשמים שאין לברך עליהם, ודינים אלו שייכים הן לגבי סתם אדם שרוצה 
להריה ולברך, והן לגבי ברכת הבשמים של מוצאי שבת, והנה בהלכות ברכת 
הפירות (סיי ריז) מובאים כל הדינים הללו להלכה לגבי סתם אדם שרוצה להרית 
ולברך, ובהלכות שבת (סיי רצז) לגבי ברכת הבשמים של מוצאי שבת מובאים 
בטור ובשלחן ערוך רק הדינים של בשמים של בית הכסא ובשמים של מתים, 
ולא הובאו הדינים בבשמים של זוהמא ובשמים של מוגמר, ויש לעיין מדוע 
לא חזהו.הָטור והשלחן ערוך ופרטו את הדינים הללו גם לגבי מוצאי שבת. 
ומתבאר שלביח (סיי רצו סייב) הוקשה מדוע חזר הטור ומנה לגבי מוצאי 
שבת את דין בשמים של מתים ובשמים של בית הכסא, הרי הטור 
כבר מנאם וביארם לגבי ברכות הריח נסיי ריז). וביאר הבייח, שהטור חזר לבאר 
את דין בשמים של מתים, שבבשמים של מתים אם הבשמים לא נועדו 
להעברת הסרחון מברכים עליהם אפילו בהבדלה?*, וכתבם שוב לגבי ברכות 
הריח לומר שאם הבשמים עומדים להעברת הסרחון אין לברך עליהם אפילו 

רק את ברכת הריח. 


מיהו, לא ביאר הב"ח, מדוע הוב הטור ומנה:את חון בשמים של בית הכסא. 


אמנם דברי הביח ברורים, שכיון שרצה הטור לחזור ולכתוב את דין בשמים 

של מת שנה יחד עם דין זה את דין בשמים של בית הכסא, לבאר 

שכאשר בשמים של המת נעשו להעברת הסרחון דינו שוה לשל בית הכסא, 

אבל כאשר הבשמים של המת לא נעשו להעברת הסרחון אין דינם שוה לשל 
בית הכסא, אלא מברכים עליהם גם במוצאי שבת. 


שוב ממילא פשוט וברור שהטור לא מנה את דין בשמים של שמן המיועד 

להעברת הזוהמה ובשמים של מוגמר, מאחר והוא כבר מנה את הדינים 
הללו לגבי ברכות הריח, ואין הבדל בין ברכות הריח לברכת בשמים של מוצאי 
שבת. וכל מה שהטור שנה שוב את דין בשמים של בית הכסא ובשמים של 
מתים הוא רק כדי לבאר את דין בשמים של מתים, כמו שנתבאר, אבל את 


כא. כמו שנתבאר לעיל לגבי בשמים של מתים. 

כב. ויעוין בספר מעדני יום טוב (על הרא"ש פ"ו סי לט אות א) שכתב שיש ללמוד מדין זה שאם 
הזדמנו לידו שני מינים של בשמים, ואחד מהם הוא הדס, ההדס קודם לברכה הן אם המין 
השני שוה לו והן אם הוא חשוב ממנו, שמאחר והחשיבו הכתוב לגבי די המינים יש לו חשיבות 
גם לגבי קדימות בברכה. והוסיף לבאר, שדין קדימות יהיה לכל ההדסים ולא רק לאלו שניטלו 
עם די המינים, ואף על פי שמלשון הכל בו משמע שהמעלה של ברכת בשמים על הדס הינה 
רק בהדס שנעשתה בו מצוה [כמו שמבואר מיד להלן], כל זה הוא לענין מוצאי שבת, שלגבי 
ברכת הבשמים במוצאי שבת יש מקום לומר שעדיף לקחת מין בשמים שריחו חזק יותר, ולא 
להריח את ההדס, על זה מבאר הכל בו שמאחר ועשו בו מצוה אחת יש לו עדיפות שיעשו 
בו מצוה אחרת, ואם כן מעלה זו הינה רק כאשר עשו בהדס זה כבר מצוה שנטלוהו בדי 
המינים. אבל לגבי דיני קדימות בברכות, אחרי שכבר לוקח את ההדס לברך אין שאלה אם 
יברך עליו או לא, אלא רק את מי להקדים, ובזה אפשר לומר מסברא שמאחר והתורה החשיבה 
את ההדסים לגבי נטילת די מינים יש להקדימם בברכה גס אם לא בירכו עליהם יחד עם די 


לב, בשמים הכשרים לברכה 


עיונים 


שאר הדינים אין צורך לכתוב שוב, לכן לא כתבם הטור שוב לגבי הלכות 
שבת, ולכן גם לא הובא בשולחן ערוך פעם נוספת לגבי הלכות שבת. 


ד. האם צריך לברך דווקא על הדסים 


הכל בו (סיי כד דיה ועוד) כתב שיש מצוה מן המובחר לברך במוצאי שבת 

בברכת הבשמים על ההדס שנטלו יחד עם הלולב בחג הסוכות, שמאחר 

ועשו עם ההדס מצוה אחת, שנטלוהו לארבעת המינים, יעשו בו מצוה נוספת 

ויברכו עליו במוצאי שבת<2. ובמקום אחר (סיי מא) מביא הכל בו מקור נוסף 

לענין זה, לברך דווקא על הדסים, מהפסוקים והוא עומד בין ההדסיםיכג 
(זכריה א ח), יותחת הסרפד יעלה הדסינד (ישעיה נה יג. 


ובפשטות, לפי הטעם הראשון שמביא הכל בו, שיש מצוה לברך על דבר 

שכבר עשו בו מצוה, הידור זה הוא רק באותו הדס שברכו עליו 

בנטילת ארבעת המינים. אבל לפי הטעם השני שמביא הכל בו, שיש ענין 

לברך דווקא על הדס מחמת הפסוקים ץהוא עומד בין ההדסיםי, יותחת הסרפד 

יעלה הדסי, יש מקום לברך על כל הדס, ולא דווקא על הדסים שניטלו 
בארבעת המינים. 


גם הרוקח בפירושי סידור התפילה (הבדלה) הביא טעם ומקור לכך שיש להדר 
ולברך על הדסים, וכתב יואם אין הדס יקח בשמים עשבים ואומר יעשבי 
בשמיסי, אך הדס הוא עיקר שנמשלים בו הצדיקים כהדסים אשר במצולה, 
וכן הדסה היא אסתרי?ל. ונראה מדבריו, שאין ענין דווקא בהדס שנטלוהו 
לארבעת המינים, אלא בכל הדס יש מעלה ומצוה מן המובחר. 


והמנהיג (הלכות שבת עמוד קצה) הביא עוד טעם בענין זה זה שנהגו כל ישראל 

להריח בהדס ולא בבשמי הקטורת הנקראים בשמים בפסוק, יראה 

לי לפי שכבר ברכנו עליו בלולב, ושיירי מצוה מעכבין את הפורענות, וכדאיתא 

בפרק כל כתבי הקדש (שבת קיז:) דרב אמי ורב אסי כי מיקלע להו ריפתא 

דעירובא הוו מברכי עלה המוציא, אמרי הואיל ואיתעביד ביה חדא מצוה נעביד 

ביה מצוה אחריתיילי. נראה, שלדבריו יש ענין ליטול דווקא הדס שנטלוהו 
בארבעת המינים. 


ובאופן שונה מבאר הריטב"א בהלכות ברכות (פ"ד ה"ם, שכתב שנהגו לברך 

על הדסים יותר משאר מיני בשמים המצויים מאחר וריח ההדסים 

אינו עולה ומתפשט לאף אלא עד שממשמשים בו, ויש בזה מעלה גדולה שכך 

אפשר לברך עליו לפני שנהנה מהריח ככל ברכות הנהנין שברכתם לפני ההנאה. 

מה שאץ כן שאר בשמים, מאחר וריחם חזק ונודף למרחוק כמעט ואין 

אפשרות שלא ליהנות לפני הברכה, ויש בזה חשש של הנאה ללא ברכה. לכן 
יש מעלה לברך על הדסים דווקא, למנוע מכשלה. 


וברור, שלדעת הריטב"א אין שום מעלה בהדסים שבירכו עליהם יחד עם 
ד" המינים, אלא יפל הדסי בכלל מעלה ה 


נמצא, שלדעת הרוקח והריטב"א יש ענין לברך על כל הדס, ולאו דווקא על 
הדס שניטל עם ארבעת המינים. לדעת המנהיג יש ענין לברך דווקא 

על הדס שניטל עם ארבעת המינים. ולדעת הכל בו יש מעלה גדולה לברך 

על הדס שניטל עם ארבעת המינים, אבל יש גם ענין לברך על כל הדס. 


אבל האבודרהם (סדר מוצאי שבת) מביא שיש חולקים בדבר, ויש הנוקטים 
שאין לברך על ההדס הנשאר מארבעת המינים הניטלים בסוכות, וכתב 
שאינו מברך עליו מפני ישלבו יבש ואין בו לחלוחית של ריחי, והוסיף בשם 


המינים, שמספיק מה שהתורה החשיבה את המין הזה כדי להקדים אותו בברכה. 

כג. יעויין להלן בדברי הרוקח איך לומדים מפסוק זה שיש ענין לברך דווקא על הדסים. 
כד. להלן יובאו דברי האבודרהם (סדר מוצאי שבת) שכתב בשם הרב רי ברוך שלומדים מפסוק 
זה את הענין לברך דווקא על הדס, מאחר ומיד אחרי שכתוב 'תחת הסרפד יעלה הדסי סמוך 
לו במקרא הפסוק ישומר שבת מחללוי, ויש ללמוד מסמיכות הפסוקים שיש ענין בהדס למוצאי 
שבת. 

כה. כוונת הרוקח לפסוק הניל המובא בכל בו מספר זכריה, וזה לשון הפסוק יראיתי הלילה 
והנה איש רכב על סוס אדם והוא עמד בין ההדסים אשר במצלה ואחריו סוסים אדמים שרקים 
ולבניםי. ובמסכת סנהדרין (צג.) דרשו פסוק זה על הצדיקים, לכן לדעת הרוקח יש מקום להריח 
דווקא בהדס שמזכיר את הצדיקים. 

כו. גם הכל בו לעיל הביא שהענין הוא לעשות מצוה נוספת בהדס שכבר נעשתה בו מצוה, 
אבל המנהיג מוסיף בזה תוספת אחרת, שכאשר עושים עם תשמישי מצוה עוד מצוה נוספת 
יש בזה סגולה לעכב את הפורענות, וסגולה זו היא עצמה סיבה שיברכו על ההדס דווקא. 


מצוה מן 
המובחר לברך 
על הדסים 


האם דווקא 
הדסים של ד' 
מינים או כל 
הדסים 


ביאור הרוקח 
במעלת 
ההדסים 


ביאור המנהיג 
במעלת 
ההדסים 


ביאור 
הריטב"א 
במעלת 
ההדסים 


סיכום 


דעת הסוברים 
שאין לברך על 
הדס הנשאר 
מארבעת 
המינים 


הכרעת הטור 
שיש לברך על 
ההדס הנשאר 
מארבעת 
המינים 


דעת המהרי"ק 
בדעת רבינו 
אפרים 


אוצר 


הרב רי ברוך 'שמצוה מן המובחר לברך על ההדס. וסמך לדבר 'תחת הסרפד 
יעלה הדסי וסמיך ליה ישומר שבת מחללוי. 


ומצינו נידון לגבי ברכת הבשמים האם היא מברכות הנהנין, או מצד ברכות 
השבח וההודאה, יש הנוקטים שגדר הברכה הוא ככל ברכות הנהנין, 

שהגוף או הנשמה נהנים מהריח, ויש הנוקטים שגדר הברכה הוא כברכות 

השבח וההודאה שיש לשבח ולהודות לקדוש ברוך הוא על הריח הטובל". 


ולכאורה יש מקום לדון, שלדעת הנוקטים שברכה זו היא מברכות השבח 

וההודאה יש אולי מקום להודות לקדוש ברוך הוא ולשבחו דווקא 

בדבר שנעשתה בו מצוה. אבל, לדעת הנוקטים שהברכה היא מברכות הנהנין 

מדוע תהיה מצוה לברך דווקא על הדסים, הרי לא מצינו מצוה לברך ברכות 
הנהנין דווקא על מין זה או אחר. 


אכן אין זה דקדוק, שהגם שלדעת הנוקטים שברכה זו היא מברכות הנהנין 

אכן גדר הבףפה הוא ככל פרפות הנהנין, אולם עיקר התקנה לברך 
במוצאי שבת אינו מחמת שחז"ל רצו שתהיה הנאה מהבשמים סתם, אלא 
הזיל תקנו לברך ולהריח מחמת הנשמה היתירה?, ורק שגדר הברכה 
כשמריחים הוא מצד ברכות הנהנין, אבל אין זה מגרע כלום מכך שעיקר סיבת 
הברכה היא מחמת תקנת חזייל, ולכן יש בברכה זו מצוה. ודומה הדבר לברכת 
בורא פרי הגפן שמברכים בקידוש והבדלה, וכן לברכת המוציא לחם מן הארץ 
שמברכים על מצות בליל הסדר, שודאי שעיקר הברכה היא מחמת ההנאה 
שיש בשתיית היין ובאכילת המצה, וככל שאר ברכות הנהנין, ורק עשיית 
הקידוש וההבדלה וכן אכילת המצה עצמה הם מצוות מהתורה. לכן גם כאן 
אין חילוק בין השיטות לגבי העדיפות של הדסים, מאחר והכל מודים שיש 
מצוה מתקנת חזייל לברך על הבשמים במוצאי שבת, ושוב ממילא מאחר 
ונעשתה כבר מצוה אחת בהדסים בנטילתם עם די המינים, יש מקום להדר 

ולקחתם שוב לקיים את תקנת חז"ל לברך על הבשמים במוצאי שבת. 


והמרדכי (פ"ח רמז קפח) מביא בשם רבינו אפרים שאדם שאינו יכול להריח 
אינו יכול לברך ולהוציא את בני ביתו, בה 
כברכות קידוש והבדלה ומצה, שאין ברכה זו מצוה אלא מנהג בעלמא, ומוסיף 
ואומר, שאין לברך על הדס שאין בו לחלוחית. ובחידושי אנשי שם (שם אות 
ב) הביא מהמהריים שכתב שמאחר ודעת הארחות חיים המובא בטור (להל) 
שיש לברך על ההדסים, וכן היה המנהג בכל המקומות, לא יתכן שהם מדברים 
על הדס שאין לו ריח כלל, שאם כן מדוע נהגו לברך עליו, אלא ודאי היה 
מדובר על הדסים שהיה להם מעט ריח, ורבינו אפרים נקט שמאחר וכל הברכה 
על בשמים הינה רק מנהג ולא מצוה לא חששו לענין שיש במצוות לעשות 
מצוה נוספת בדבר שכבר נעשתה בו מצוה אחת, שענין זה נאמר רק בדברים 
של מצוה ממש ולא בדברים של מנהג, לכן בהרחת הבשמים שכל עניינם הוא 
רק מנהג אין ענין לדעת רבינו אפרים לברך על הדסים, ועדיף לברך על 
בשמים שיש להם ריח חזק יותר. 


נמצא, שלדעתו המחלוקת בין רבינו אפרים לשאר הראשונים האם יש ענין 

לברך דווקא על הדסים תלויה אכן בשאלה האם ברכת בורא מיני 
בשמים במוצאי שבת היא מצוה מדברי סופרים או שאינה אלא מנהג, לדעת 
רוב הראשונים הנוקטים שיש ענין לברך דווקא על בשמים מחמת המצוה 
שנעשתה בהם, ברכת הבשמים הינה מצווה מדברי סופרים, לכן יש ענין לברך 
דווקא על הדסים שנעשתה בהם כבר מצוה אחת. אבל לדעת רבינו אפרים 
שנוקט שאין ענין לברך דווקא על הדסים, עיקר תקנת הברכה על הבשמים 
במוצאי שבת הינה רק מנהג ולא מצוה מדברי סופרים, ולכן לא נאמר בזה 

הענין לברך על הדסים שכבר נעשתה בהם מצוה אחת. 


ולהלכה, הטור (סיי רצז) הביא את דעת הנוקטים שיש לברך דווקא על הדס, 

ואת דעת הנוקטים שאין לברך על ההדס מחמת שריחו כבר 

התפוגג, וכתב על זה יומיהו נהגו בכל המקומות לברך על ההדס, ומנהג אבותינו 
תורהי. 


והבית יוסף (שם) הביא את דברי המהרי"ק (שורש מא ענף ב) שכתב שהמנהג 

היה שלא היו מברכים על ההדס הכשר שנטלו ביחד עם ארבעת 
המינים בחג הסוכות, מאחר והיו מצניעים אותו לברך עליו בשנה הבאה, והיו 
חוששים שאם יריחו בו בכל מוצאי שבת ינשרו חלק מעליו ויפסל. אלא היו 
מברכים רק על הדס שוטה שהוא פסול לארבעת המינים, וזו היתה הסיבה 


כז. וכן הובא במרדכי (פ"ח רמז קפח) ובאור זרוע (הלכות מוצאי שבת סי צב). 
בח. יעויין בוה באריכות במערכה בענין דיני ברפת בורא פיני בשמים, בפהק הדן בגדר הברכה. 


לב וכשמים הכשרים לברכה 


עיונים 


מה 


שרבינו אפרים לא היה רוצה להריח בו, שמאחר והוא לא כשר לארבעת 

המינים וגם אין הוא מריח כל כך, אין מקום לברך עליו. אבל בהדס שכשר 

לנטילה יחד עם די המינים, מודה רבינו אפרים שאף על פי שאין בו ריח כל 
כך מברכים עליו, מחמת הסיבה של 'הואיל ואתעביד ביה מצוה חדאי. 


ומופיף הבית יוסף ותמה על דברי הטור שכתב ונהגו בכל המקומות לברך 

על ההדס ומנהג אבותינו תורה היאי, שלא יתכן שיהיה מנהג לברך 
על הדס שאין בו ריח, מאחר וזהו מנהג שהינו נגד ההלכה הברורה שיש לברך 
רק על דבר שיש בו ריח, ובודאי שאין מקום לנהוג כפי המנהג במקום שהוא 
נגד ההלכה. ועוד, שלפי דברים אלו יוצא שהמחלוקת בין הראשונים היתה 
האם יש ריח טוב בהדס או לא, וזו מחלוקת במציאות, ורחוק לומר שנחלקו 
במציאות, שהרי זהו דבר שאפשר לבדקו, ויכולים תמיד להריח ולבדוק האם 
יש ריח טוב בהדס ואז לברך עליו, או שכבר אין בו ריח טוב ואז לא לברך 
עליו. ומחמת קושיות אלו מבאר הבית יוסף, שיש לנקוט כדברי המהרי"ק 
הנ"ל, שודאי שיש ריח בהדס, אלא שאם ההדס ממילא היה פסול לארבעת 
המינים, כבר אין כל כך סיבה לברך דווקא עליו, ואדרבה ראוי יותר לברך על 
מין אחר של בשמים שיש לו יותר ריח. אבל אם יש לו את ההדס שבירך 
עליו בארבעת המינים, ודאי שגם רבינו אפרים מודה שמצוה מן המובחר לברך 

עליו. 


נמצא, שהבית יוסף מכריע להלכה שרק הדס שניטל עם ארבעת המינים יש 
בו מצוה מן המובחר, ולא כל הדס. 


והב"ח (שם דיה וכתב) מבאר את יסוד המחלוקת, שהכל מודים שיש בהדס 

מעט ריח, ואין בו הרבה ריח, ומאחר ואין בו כל כך ריח נקט רבינו 
אפרים שאין לברך עליו במוצאי שבת מאחר ובמוצאי שבת עיקר הענין הוא 
הריח, וצריך ריח טוב וריח חשוב, ואם חסר בריח העיקר חסר. ולכן קרא 
רבינו אפרים להדס זה בשם 'הדס שוטהי, כמו שמצינו במסכת סוכה (לב:) 
שמר בר אמימר אמר לרב אשי שאביו היה קורא להדס שפסול לארבעת 
המינים בשם יהדס שוטהי, וכוונת רבינו אפרים היתה לרמוז שגם כאן הדס 
שריחו אינו מעולה הינו פסול להבדלה, ולכן הוא הדס שוטה כלפי הבדלה. 


ודעת כל הראשונים שחולקים על רבינו אפרים, שמאחר וש בהדס זה עדיין 

קצת ריח, וגם נעשתה בו מצוה של נטילת לולב, וגם יש לזה סמך 

מכמה פסוקים, יש לברך דווקא עליו, והטור מכריע שכך הוא המנהג, וראוי 

לצרף את כל הסברות הללו למנהג הקבוע ממילא, ויש לנהוג כפי המנהג וכפי 
כל הסברות והראיות הנ"ל, ולברך דווקא על הדס. 


נמצא, שגם הביח מכריע להלכה שיש לברך על הדס, אבל רק על הדס 
שניטל בנטילת לולב, ובו יש את הסברא שיהועיל ואתעבידא ביה 
מצוה חדאי. 


והדרכי משה (הארוך) הביא את שיטת רבינו אברהם מפראג, שנוקט שלדעת 

רבינו אפרים אין לברך כלל על הדס, מאחר ובכל ההדסים אין כל 

כך לחלוחית וחסר בהם בעיקר ענין הריח. ולדעתו, רבינו אפרים כינה את כל 

ההדסים בעולם, הן הכשרים לנטילת לולב והן הפסולים, בשם 'הדס שוטהי, 
מאחר ולגבי ברכת הבשמים כל ההדסים פסולים. 


ומופיף הרמיא וכותב שהמנהג באלו המדינות כדברי הייר אפרים, שלא לברך 
על הדס כלל, וזהו כדברי מוהר"ר אברהם מפראג. 


אבל, כותב הרמ"א, יש אפשרות לצאת ידי כולם, והיינו באופן שיניח את 
ההדס מסוכות באותו כלי של בשמים, ואז יוצא ידי כולם. 


ולהלכה נחלקו השולחן ערוך והרמ"א (סיי רצז סי"ד) כיצד לנהוג, לדעת השולחן 

ערוך יש לברך על ההדס 'כל היכא דאפשרי, והרמ"א מגיה שיש 

אומרים שאין לברך על הדס היבש שאינו מריח, אלא על שאר בשמים, ומוסיף 
הרמ"א ידיש להניח גם הדס עם הבשמים, דאז עושין ככולי עלמאי. 


והנה הבית יוסף בסוף דבריו כתב עוד ובעלי הקבלה אומרים שיש סוד 

בהדס לברך עליו במוצאי שבתי. והביאו הדרכי משה (שם) ומגן אברהם 

(סק"ב). ובספר כף החיים (שם אות ב), הביא את דברי האריי שיש ענין על פי 

הקבלה לברך דווקא על גי הדסים [כנגד גי חלקי הנשמה, נפש, רוח ונשמהן, 

וכוונת הכף החיים שכשם שלדעת האריי יש ענין לברך דווקא על גי בדי 
הדסים, כך יש ענין לברך על הדסים דווקא. 


בט: ישן בה באפיכות בפערכה בענין בדיני ברכת בורא מיני בשמים; בפרק העוסק בסיבת 
תקנת הברכה. 


קושיות הבית 
יוסף על הטור 


ביאור הב"ח 
בדעת רבינו 
אפרים 


ביאור הב"ח 
בדעת 
הראשונים 
החולקים על 
רבינו אפרים 


דעת הרמ"א 
בדעת רבינו 
אפרים 


מחלוקת 
בהכרעה 
להלכה 


על פי סוד יש 
לברך על 
הדסים 


אין לברך על 
ההדסים 
הניטלים 
בארבעת 
המינים 
במוצאי שבת 
שחל בסוכות 


אוצר 


מו 


נמצא, שעל פי קבלה יש לברך דווקא על הדס, הן אם הוא הדס שבירכו 
עליו בנטילת ארבעת המינים, והן אם הוא סתם הדסל. 


ויעוין בשל"ה (שבת, פרק נר מצוה אות נו) שהביא את דעת הבית יוסף שיש 
לחזר אחרי הדסים לברכה, וכתב עליו 'על כן ירא שמים יצא את 
דבו ןו 


אבל גם לדעת הנוקטים שיש לברך על ההדס של הלולב, כל זה הוא רק 
אחרי שכבר ניטל, דהיינו אחרי חג הסוכות, אבל בחג הסוכות עצמו אין 

לברך עליו. וזה לשון האבודרהם (סדר מוצאי שבת) 'כתב הרב רבי גרשום בייר 
שלמה וזה לשונו שאל אחד מתכמי הדור אם יכול להריח בהדס של לולב 
להבדלה, מי אמרינן מצות לאו ליהנות ניתנו, או דילמא כיון דעיקר מצות 
בשמים משום הנאה דוי נפש, אבדה נפש אסור. ומסתברא דאסור, דהא אין 
מחזירין על האור כדרך שמחזירין על המצות דהוא הדין לבשמים וכן הסכימו 

כל המפרשים) = עפ 
Rares‏ 

מתבאר בדברי האבודרהם, שאפילו שנוקטים בכל מקום שמצות לאו ליהנות 
ניתנו, ולכן גם אם יש איזו הנאה אגב עשיית המצוה אין מניעה 

ליהנות את אותה הנאה, מכל מקום מאחר וההרחה בבשמים מיועדת להנאה 
ממש, להשבת הנפש מיציאת השבת או מיציאת הנשמה היתירה, והראיה לכך 
שאין מחזרין אחרי בשמים להבדלה, ואם היה בזה ענין יותר מהנאה היה הדין 

שצריך לחזר, לכן אין להריח וליהנות מההדס המיוחד לברכת הלולבלא. 


וכך פוסק גם המשנה ברורה (שם סק"ח) ידווקא בשאר ימות השנה ולא 
בסוכות, דהוקצה למצותוי. 


לה בהפת הגומל 


עיונים 


עוד מביא האבודרהם (שם) בשם רבינו אפרים שאמר זיש לי זכוכית קטנה 
של בשמים ועליה אני מברךי. משמע, שיש ענין שיהיה כלי מיוחד 
לבשמים שעליהם מברכים במוצאי שבת. 


וכך כותב הט"ז (סק") ובאמת, כך נוהגין רוב העולם שמייחדים כלי לזה, 
וקורין אותו הדס על שם שהיו מניחים בדורות הראשונים שם הדס, 
וכדאיתא בגמרא (ברכות מג:) 'הדס זכינו לריחויילב. 


והמשנה ברורה (סקיי) הביא את דברי הט"ז להלכה, שראוי לייחד כלי 
לבשמים שעליהם יברכו בהבדלה. 


כתבו המגן אברהם (תחילת סיי רצז) והמשנה ברורה (שם סק"א) בשם השליה, 

שמאחר ואין הכל בקיאים בברכות הריח תקנו לברך על כל הבשמים 

את ברכת בורא מיני בשמים. והוסיף המגן אברהם, יש להדר ולתת יחד עם 

הבשמים גם מין אחד שידוע בודאי שמברכים עליו בורא מיני בשמים, כדי 
לא להיכנס לשאלות וספקות בברכה זו. 


וכוונתו לדברי השל"ה בשער האותיות (אות הקו"ף קדושת האכילה אות שג) 

שהביא את דברי הטור (או"ח סיי רטו) שכתב ייברך קודם הריח, כמו 
שמברך על האוכל קודם אכילה וכו', אם זה שיוצא ממנו ריח עץ או מין עץ, 
מברך בורא עצי בשמים, ואם הוא עשב מברך בורא עשבי בשמים. ואם אינו 
לא מין עץ ולא מין עשב, כגון המור שקורין פיזום, מברך בורא מיני בשמים 
וכוי, ועל כולם אם אמר בורא מיני בשמים יצא, הלכך על כל דבר שהוא 
מסופק בו מה הוא, מברך בורא מיני בשמים וכו', דמיני בשמים כולל את 
הכל ועל דברי הסוח הללו פתב השליה ועל כן אנ מהגין: לברך עליסתם 
תערובות בשמים במוצאי שבת בורא מיני בשמים, כדי להסתלק מן הספקי. 


מערכה לג 


ברפת הגומל 


א. חיוב הבאת קרבן תודה / ב. ברכת הגומל במקום קרבן תודה / ג. דין עשרה בברכת הגומל / ד. שומע כעונה 
בת הגומל 


א. חיוב הבאת קרבן תודה 


שנינו בגמרא (נד:) 'אמר רב יהודה אמר רב ארבעה צריכין להודות, יורדי 

הים הולכי מדברות ומי שהיה חולה ונתרפא ומי שהיה חבוש בבית 
האסורים וצאי. וביארו בגמרא שמקור חיוב ההודאה של כל הארבעה הוא 
מהנאמר (תהלים קז ח, טו, כא, לא) ייודו להי חסדו ונפלאותיו לבני אדםי, ופסוק 
זה הובא אחרי הולכי מדברות שנאמר בהם (שם ד-ז) 'תעו במדבר בישימון 
דרך' וגו', וכן אחרי החבושים בבית האסורים שנאמר בהם (שם י-יד) יושבי 
חושך וצלמוות' וגוי, וכן אחרי מי שחלה ונתרפא שנאמר (שם יז-כ) 'אוילים 


ל. הזוהר (ויקהל רח:) המובא ברמ"א מאריך בענין ברכות בורא מאורי האש ובורא מיני בשמים, 
ומבאר שהמקום הקדוש שהנשמות יוצאות ממנו נמשל להדס, וריחות הבשמים מקיימים את 
הנשמה יתירה. ויעויין ברמז"ק בביאורו יוור הנייל (הו"ד בספר אור החמה ד"ה ולבתר). ויעויין עוד 
בספר שכר שכיר (הלכות מוצאי שבת), שהוסיף שריח ההדס למטה הוא קיום הנפש למטה. ויעויין 
עוד בדברי מהרח"ו בספר מבוא שערים (מאמרי סוכות דיה הדס) שכתב לענין זה רמז, שילולבי 
הוא בגימטריא 'חייםי, ורומז על עצם מציאות החיים. ויהדסי הוא בגימטריא חיים ועוד אחד, 
ורומז על יניקת החיים ממקור החיים. ויעויין עוד בשל"ה (מסכת שבת פרק תורה אור אות צח) שהביא 
את לשונו של התולעת יעקב (סוד מוצאי שבת אות כב) שביאר את פנימיות הענין לברך על הדס 
דווקא. 

עוד מצינו בתיקוני הזוהר (תיקונים הנוספים המודפסים אחרי כל התיקונים תקון ו שמבואר שיש ענין 
לברך דווקא על הדס מאחר ויש לו שלושה עלים והם רומזים לשלושה אבות. ויעויין בספר 
סדר היום (רבי משה אבן מכיר, כוונת ברכת הבדלה) שכתב שנהגו לחזר אחרי הדסים משולשים 
שינמצא נוטל זכות אבות בידו', וביסדר כוונת הלולב ואגודתוי המשיך וביאר שענין גי הדסים 
הוא כנגד גי אבות אברהם יצחק ויעקב. ויעויין עוד בביאור התיקונים בספר כסא המלך (ביאור 
מוהר"ש בוזאגלו לתיקונים שם ד"ה לתלת), ובביאור הגר"א לתיקונים (בביאורו לתיקון הנ"ל, עמי קסה 
בתיקונים הנדפסים עם ביאור הגר"א דיה קם), ובדברי האר"י בשער הכוונות (ענין ערבית של ליל שבת 
דרוש ב) מהו ענין ג' אבות. 

לא. והנה, ישנם הנוקטים שברכת בורא מיני בשמים היא מברכות השבח וההודאה ולא מברכות 
הנהנין, והובא בהרחבה במערכה בענין גדרי ברכת בורא מיני בשמים בפרק העוסק בגדר הברכה, 
ולפי דעתם לכאורה אין מקום לדברי האבודרהם שהרי כל דברי האבודרהם שאוסר להרית 
בהדס בחג מסתמכים על כך שכל הברכה נועדה כדי להנות את הנפש, ומאחר ולדעתם הברכה 
אינה מצד ההנאה, אפשר שיש מקום לברך גם על הדסים של לולב בחג. אמנם, גס שיטות 


מהרך פשעם ומעוונתיהם יתענו כל אוכל תתעב נפשם ויגיעו עד שערי מות' 
הגו', וכן אהרי יורדי הים שנאמר בהחם (שם כג-5) שורדי הים באניותי וגוי". 


ונתבאר בגמרא שארבעת החייבים להודות היינו ברכת הגומל שמחויבים 

לברך בפני עשרה ויבואר לקמן, אמנם מצינו דין נוסף באותם 
ארבעה החייבים להודות והוא דין קרבן תודה שנאמר בפרשת צו (ויקרא ז יב) 
יואם על תודה יקריבנוי, וכתב רשיי יאם על דבר הודאה על נס שנעשה לו, 
כגון יורדי הים והולכי מדברות וחבושי בית האסורים וחולה שנתרפא שהם 
צריכין להודות, שכתוב בהן יודו לה' חסדו ונפלאותיו לבני אדם ויזבחו זבתי 


אלו מודות שיש הנאה בהרחת הבשמים, אלא שלדעתם עיקר הברכה היא מצד השבח, אבל 
הכל מודים שיש בהרחת הבשמים הנאה, והכל מודים שעיקר התקנה להריח במוצאי שבת היא 
להשיב את נפשו על ידי הרחת הבשמים [יעויין באריכות במערכה בענין דיני ברכת בורא מיני 
בשמים, בפרק העוסק בסיבת התקנה], לכן ודאי הכל מודים שאין להריח בבשמים של מצוה. 
לב. הט"ז נסתפק לגבי בשמים שלא עומדים לברכה אלא לבישול וכיוצא בו, האם אפשר לברך 
עליהם, שיש לומר שאפילו שאם רוצה סתם להריח בהם חייב לברך, אבל במוצאי שבת אין 
לברך עליהם מאחר ואינם עומדים לריח ויש להקפיד לקיים מצוות חכמים שתקנו לברך על 
הריח דווקא בבשמים שעומדים לריח ולא בבשמים שעומדים לבישול. ומאידך אפשר לומר 
שאפילו שהבשמים עומדים לבישול מכל מקום אם נוטלן בידו כדי להריח בודאי יכול לברך 
אפילו במוצאי שבת, מאחר וכרגע הוא מעמידם לצורך הרחה. 

ובתחילה כתב לדקדק, שיש להבין מה בא רבינו אפרים לחדש בכך שאמר שיש לו כלי מיוחד 
לבשמים, הרי אפשר להריח את הבשמים גם אם לא יהיה להם כלי מיוחד, וצריך לומר שרבינו 
אפרים מבאר שיש לדקדק שלא לברך במוצאי שבת על בשמים שעומדים לבישול, אפילו 
שתמיד אפשר לברך עליהם, מאחר ובמוצאי שבת שהברכה היא מתקנת חכמים יש להקפיד 
שהבשמים יהיו דווקא כאלו העומדים לריח. ובסוף דבריו כתב שיש לדחות ולומר שבכל מקרה 
אם נוטל את הבשמים בידו יכול לברך עליהם אפילו אם לא עומדים לריח ואפילו במוצאי 
שבת, והקפדת רבינו אפרים שיהיה כלי מיוחד לברכת הבשמים במוצאי שבת היתה רק למצוה 
מן המובחר. ועל זה מסיים וכותב שכך למעשה רווח המנהג בכל תפוצות ישראל, שעושים כלי 
מיוחד לבשמים של מוצאי שבת. 

א. התוספות (דיה ארבעה) ושאר הראשונים עמדו על כך שהסדר בגמרא שונה מהסדר שנכתבו 
ארבעת החייבים בתהלים, וראה מה שציין בוה הרעק"א בגליון הש"ס לדברי התוספות בשבת 
(ב. דיה יציאות) בשם רב האי גאון, והובא גם במסורת השס בסוגיין. 


ראוי שיהיה 
כלי מיוחד 
לבשמים 


על כל סוגי 
הבשמים 
מברכים 
במוצאי שבת 
בורא מיני 
בשמים 


דין קרבן 
תודה 


האם חיובה 
מן התורה 


אוצר 


תודהי. וכן מבואר בדבריו בובחים (ז. דייה לא דידיה) שאותם ארבעה החייבים 
להודות שנתבארו כאן לענין ברכת הגומל, יש עליהם דין להביא קרבן תודה 
וכמבואר בהמשך הפסוקים (שם כב) 'יזבחו זבחי תודה'. 


ויש לדון בגדר חיוב קרבן תודה, האם חטבו מן התורה וכחיוב חטאת ואשם 
שקרבנן מן התורה, וכן יש לחקור האם דווקא אותם ארבעה יכולים 
להביא קרבן תודה ואין אדם יכול להתנדב קרבן תודה מחמת סיבה אחרת. 


והנה ברשיי כתיי במנחות (עט: דייה לאחר כפרה) הובאו שני פירושים מה היא 

יתודת חובה' שהוזכרה שם בגמרא, בתחילה פירש רשיי שמדובר 
כשהתחייב ואמר הרי עלי תודה שחייב באחריותה, ואם מתה או אבדה חייב 
להביא אחרת תחתיה וזו הנקראת תודת חובה, ותודת נדבה היא אם אמר הרי 
זו תודה ואינו חייב באחריותה, ואם מתה או אבדה אינו חייב להביא אחרת 
תחתיה. ופירוש נוסף הביא רשיי שתודת חובה כגון המפרש בים והיוצא 
בשיירה וחולה שניצל מחליו וחבוש שיצא מבית האסורים, ולפי דבריו עולה 
שתודת נדבה היא המביא תודה על שאר דברים שאינם מכלל הארבעה שנזכרו 

בספר תהלים. 


ובשיטה מקובצת (שם אות י) הביא פירוש רשיי שתודת חובה היא כגון מפרש 

בים וכו', והקשה שלא מצינו שיתחייב בקרבן אם לא אמר הרי עלי 
תודה. וכן פירש רבינו גרשום (שם) שתודת חובה היינו שעבר בים ונסתכן ונדר 
שאם עצל יביא קרבן תודה, וקרבן חובה היינו באופן שאמר הרי עלי שמתחייב 
באחריותה. וכן נראה שפירש הרמב"ם (פסולי המוקדשין פי"ב ה"ח) את סוגיית 
הגמרא במנחות, שתודת חובה היינו באופן שאמר הרי עלי, ולא פירשו כפירוש 
זה ברשיי שתודת חובה היא כל ארבעה החייבים להודות. ומבואר שנחלקו 
הראשונים בגדר חיוב קרבן תודה לאותם ארבעה החייבים להודות, שפירוש 
זה ברש"י סובר שהוא חיוב ממש וכחטאת ואשם שחל עליו חיוב להביא קרבן 
תודה, ואמנם יכול גם להתנדב קרבן תודה והיינו על סיבות אחרות שאינם 
בכלל אותם ארבעת האופנים. ודעת הראשונים החולקים שגם אותם ארבעה 
הצריכים להודות, מכל מקום לא חל עליהם חלות חיוב קרבן כמו חטאת ואשם 
וכדומה, ורק באופן שאמר הרי עלי תודה מתחייב קרבן תודה, וכמו שאמר 

הרי עלי עולה שהיא הנקראת חובה, וכשאמר הרי זו היא הנקראת נדבה. 


החייבים להודות אינו אלא מדברי קבלה כיון שהוא נלמד מפסוק 
בתהלים, והביא לשון הלבוש (או"ח סי ריט ס"א) שדוד המלך ציוה על ההודאה 
של ארבעה החייבים להודות. ומה שכתב רשיי בפרשת צו (יקרא ז יב) על 
הפסוק יואם על תודה קרבנוי דהיינו ארבעה החייבים להודות, היינו רק מדרבנן. 
והוכיח כן הפרי מגדים שהרי הדין הוא שדבר שבחובה אינו בא אלא מן החולין 
ואין להביאו ממעות מעשר שני, ונתבאר בגמרא במנחות (פב.) שאם אמר הרי 
עלי תודה כיון שהיא חובה עליו לא יביאנה אלא מן החולין ולא ממעשר, ומכל 
מקום אם בשעת נדרו פירש ואמר הרי עלי תודה ממעות מעשר ולחמה מן 
החולין יביא כמו שנדר, וכן נפסק ברמב"ם (מעשה הקרבנות פט"ז הייז). ולא מצינו 
בשום מקום שאם הוא אחד מארבעה החייבים להודות אסור לו להביא את 
תודתו מן המעשר אלא רק מן החולין כיון שזה קרבן שחובה עליו, שחיובו 
דרבנן ואין חיוב מן התורה להביא קרבן גם לאותם ארבעה החייבים להודות, 
וראה שם שהתקשה כיון שהחיוב הוא מדברי קבלה מהפסוקים בתהלים מדוע 

זה לא נחשב דבר שבחובה. 


ובשדי חמד (אסיפת דינים מערכת ברכות סיי ב אות ) כתב שמלשון רשיי על 

התורה נראה שאפילו בזמן שבית המקדש היה קיים לא היתה חובה 
מוטלת להקריב קרבן תודה כשניצול מצרתו אלא אם רוצה מתנדב נדבה, 
והפסוק בתהלים שנאמר בו יזבחו זבחי תודהי אינו חיוב אלא דיבר בהווהי. 
ומזה הקשה השדי חמד על דברי החתם סופר (או"ח סיי נא) שנקט שבזמן 


ב. ראה להלן לענין כמה דינים שברכת הגומל היא במקום קרבן תודה. 

ג. ושם כתב כן בשם הרד"ק (תהלים קז כב), אמנם הרדק רק כתב שהפסוק ויזבחו זבתי תודה 
נאמר רק על החולים ולא על שאר החייבים לפי שנמצא בהם הרוב, וראה להלן בדברי החתם 
סופר בזה. 

ד. דברי החתם סופר שם נאמרו לענין מה שכתב הראי"ש שברכת הגומל במקום תודה נתקנה, 
והקשה הרי נאמר ברוח הקודש בתהלים ואין זה רק תקנה בעלמא, וכתב החתם סופר שהפסוק 
ויזבחו זבחי תודה נאמר אחרי הולכי מדברות, חבושים בבית האסורים וחולה שנתרפא, וקודם 
הפסוקים של יורדי הים. וביאר שם שאותם שלושה ראוי לנדור עליהם קרבן תודה אבל יורדי 
הים הוא הכניס עצמו בסכנה ורק חייב לרומם בקהל עם ואינו חייב קרבן, וא"כ מדבריו משמע 
שעל כל פנים אותם שלושה חייבים בקרבן מעיקר הדין. ויש להעיר שרשיי על התורה הזכיר 
גם את יורדי הים בכלל אלו שנאמר עליהם ויזבחו זבחי תודה, וראה עוד באבני נזר (או"ח סי 
לט) שהקשה מלשון רשיי בזבחים (ז. דיה לא דידיה) שכתב ששחט תודה בשעת עלייתו מן הים, 


לה בהפת הגומל 


עיונים 


מז 


שבית המקדש היה קיים, היתה מוטלת חובה על אותם ארבעה להקריב קרבן 

תודהז. וראה עוד מה שכתב השדי חמד בפאת השדה (מערכת ברכות סי" יב) 

בענין זה אם חיוב קרבן תודה לארבעה החייבים להודות, הוא חיוב מן התורה 
או מדרבנן, וציין למהריים שיק (שוי"ת סיי פח). 


וראה עוד בשבט הלוי (שויית חייג סיי קסג) שהביא דברי האחרונים וכתב שכל 

גאונים אלו עדיין לא ראו את מה שנדפס לאחר מכן ברש"י כתב יד 

במנחות [שהוא הרש"י האמיתין, שלפירוש אחד תודת חובה היינו אותם 

ארבעה החייבים להודות, ולפייו גם מה שכתב רשיי על התורה ובזבחים כוונתו 

שכל אותם הארבעה חייבים מן התורה בקרבן תודה ולא כשאר הראשונים 
בזה: 


ויש להוסיף בוה גם מה" שפתב התוספות: רייד (ריה ה:דית תודה) שתודת 

חובה היא בשני אופנים, יאו שאמר הרי עלי תודה שאם הפרישה ואבדה 
חייב באחריותה, אי נמי כגון שהיה מארבעה הצריכין להודות דכתיב בהו ויזבחו 
זבחי תודה' וכיון דהוא חייב באחריותה אם מתה חייב להביא אחרת תחתיהי. 
ומבואר בדבריו שאם הוא מאותם הארבעה החייבים להודות, מתחייב קרבן 
תודה וחייב באחריותה גם אם לא אמר הרי עלי תודה, ואם אינו מאותם 
ארבעה החייבים להודות גם יש אופן של קרבן תודה על ידי שיאמר הרי עלי 
תודה, ומסתבר שגם פירוש זה ברש"י מודה לזה שאפשר לנדור תודת חובה 

כשיאמר הרי עלי. 


והסמ"ק (מצוה קמו) כתב שמצות עשה מן התורה היא להללו בזמנים קבועים 

דהיינו הלל שאומרים בימים טובים, וכן מי שאירע לו נס כגון ארבעה 

שצריכין להודות צריך לברך ברכת הגומל. ומבואר מדבריו שברכת הגומל היא 

חיוב מן התורה לאותם ארבעה שצריכים להודות, והוכיח מזה הגרי"פ פערלא 

(בפירושו לספר המצוות לרסי"יג עשה נט ס) שהסמ"ק סובר שחיוב ברכת הגומל הוא 

מן התורה כיון שחיוב הבאת קרבן תודה הוא מן התורה, וממילא ברכת הגומל 
שנתקנה במקום קרבן תודה גם חיובה מן התורהל. 


אלא שהקשה שם מהמשנה בחולין (מא:) יהשוחט [בהמת חולין] לשם עולה 

לשם זבחים לשם אשם תלוי לשם פסח לשם תודה שחיטתו פסולה 

וכו', זה הכלל כל דבר שנידר ונידב השוחט לשמו אסור, ושאינו נידר ונידב 

השוחט לשמו כשרי. ומהמבואר במשנה שהשוחט לשם תודה שחיטתו פסולה, 

מוכח מזה שקרבן תודה הוא קרבן הנידר ונידב, וא"כ אין חיוב הבאתו מהתורה 
כחטאת וכדומה. 


ותירץ שכיון שאחרי שכבר חל עליו חיוב הבאת הקרבן יכול להביא אפילו 

כמה תודות ואין לזה שיעור, לכן אף שעיקר חיוב הבאת תודה אינו 
נידר ונידב אלא רק אם התחייב בו, מכל מקום כיון שעתה אין שיעור לכמות 
הקרבנות ויכול גם להרבות בקרבן תודה לכן נחשב נידר ונידב. ובזה גם ביאר 
את דברי הגמרא במנחות שהובאו לעיל שנתבאר מלשון הגמרא שקרבן תודה 
הוא קרבן נדבה, משום שאחרי שחל עליו חיוב הבאה אין שיעור לכמות 
הקרבנות שיביא ונידון כקרבן שנידר ונידב'. ועוד הוכיח שם מכמה סוגיות 
שקרבן תודה יכול לבוא בתורת נדבה, ותירץ על פי דבריו שגם אחרי שחל 
עליו חיוב הבאה של תודה כיון שיכול להוסיף בתודות באופן זה הוא קרבן 

נדבה. 


ולפי המבואר יש ליישב בפשיטות שבאמת שני סוגי קרבן תודה הם, שיש 

קרבן חובה לאותם ארבעה שצריכים להודות והם חייבים בקרבן כמו 

חיוב חטאת וכדומה ובאמת אינו נידון כקרבן שנידר ונידב, ומכל מקום גם מי 

שאינו מאותם ארבעה הצריכים להודות יכול להתנדב קרבן תודה ולומר הרי 

עלי קרבן תודה על כל סיבה שהיא, ולכן מבואר בכמה מקומות שקרבן תודה 
יכול: לבואי בנהבה. 


ומוכח שגם יורדי הים חייבים בקרבן תודה. 

ה. וראה שם שהביא לשונות ראשונים רבים שמוכח מדבריהם שחיוב הבאת קרבן תודה הוא 
מן התורה, וראה עוד להלן במקור הדברים שברכת הגומל נתקנה במקום קרבן תודה. 

ו. וכתב שכן הוא גם לענין קרבן חגיגה ועולת ראיה שאפילו שהוא קרבן חובה שמחויב להביא 
כשעולה לרגל, מכל מקום נחשב נידר ונידב כיון שאין לו שיעור וכמבואר בגמרא בחגיגה (ז) 
שיפול להביא כמה שיצה. 

ובאופן נוסף תירץ הגרי"פ פערלא את הקושיא מהמשנה בחולין שמבואר שם שקרבן תודה נידר 
ונידב, שהרי בגמרא שם אמרו שגם פסח נחשב נידר ונידב אפילו שהוא קרבן חובה, משום שבשאר 
ימות השנה הוא קרבן שלמים וכל קרבן שלמים הוא נידר ונידב. ומבואר בגמרא שאפילו שעתה 
הוא קרבן חובה מכל מקום אם יעקרנו לשם שלמים אכן יהיה קרבן שלמים לכן נחשב גס עתה 
לקרבן שנידר ונידב, וכן יש לומר גם לענין קרבן תודה שאפילו שעתה הוא קרבן חובה, מכל מקום 
כיון שאם יעקרנו לשם שלמים יהיה באמת קרבן שלמים לכן גם עתה הוא נחשב שנידר ונידב. 


שוחט חולין 
לשם תודה 


אוצר ל כרפת הנחמל עיונים 


מח 


שירה בקרבן מצינו בגמרא בערכין (יא:) בעי רב אבין עולת נדבת ציבור טעונה שירה או מקום בהלכותיו שאותם ארבעה שצריכים להודות חייבים להביא קרבן תודה, 


תודה 


אינה טעונה שירהי, ומבואר בגמרא שהספק האם דווקא עולת חובה 
טעונה שירה אבל עולת נדבה אינה טעונה שירה או אפילו עולת נדבת הציבור 
טעונה שירה. והקשה השיטה מקובצת (אות ו 'אי אינה טעונה שירה היאך 
מצינו שיר בתודה הרי תודה אינה באה בחובהי, ותירץ שיש תודה שבאה 
בחובה באופן שמוסיפים על העיר ועל העזרות שמביאים קרבן תודה כמבואר 
בגמרא בשבועות (טו.). ויש להעיר בדבריו מדוע באמת היה פשוט לו שיש דין 
שירה גם בקרבן תודה שמכח זה הקשה בפשיטות שאם יש דין שירה רק 

בקרבן חובה היאך יהיה שירה בתודה. 


ובפירוש הגריי"יפ פערלא לרס"ג (עשה נט-ס) ביאר על פי מה שכתב רשיי 

בתהלים (ק א) על הפסוק 'מזמור לתודה הריעו להי כל הארץ', 

מזמור לאומרו על זבחי תודה, וכן הוא בתרגום יונתן (שס) שהוא שיר שנאמר 

על קרבן תודהז. וכוונת השיטמייק להקשות היאך אמרו שירה על קרבן תודה, 
להצד בגמרא שדין שירה נאמר רק על חובה ולא על נדבה. 


ובמקדש דוד (ס" י סקיה) הקשה הרי רק קרבן ציבור טעון שירה ולא קרבן 


יחיד, וא"כ מה כוונת השיטמ"ק להקשות ממה שתודה אינה טעונה 
שירה, שהרי באמת כל קרבן תודה הוא קרבן יחיד ואינו טעון שירה, ואין 


העדה באה בציבור כמבואר בגמרא בזבחים (ה. פט:) ובתורת כהנים (טז ה) שאין 


בדעת הרמב"ם 


ציבור מתנדבים רק עולה ולא שלמים. אכן בחתם סופר (או"ח סיי נא) הוכית 

מדברי הראשונים שמזמור לתודה הוא שיר שנאמר על הקרבן שגם בקרבן 

יחיד יש דין שירה, וכתב שכן היא גם שיטת הרמביים דלא כהתוספות בראש 

השנה (ל: דיה ונתקלקלו)". ולפי דרך זו נמצא שכוונת השיטמ"ק להקשות שאם 

רק קרבן חובה טעון שירה, כיון שמבואר בפסוק בתהלים שיש שירה בקרבן 
תודה היכן מצינו קרבן תודה שבא בתורת חובה ולא בנדבה. 


ועל זה תירץ השיטמייק שמצינו תודת חובה כאשר מוסיפים על העיר ועל 
העזרות, והקשו בזה האחרונים שהרי אין זה מדיני שירה על הקרבן אלא 
דין שירה בפני עצמה על עצם הוספת העיר והעזרות, וזהו אחד מהדברים 


ואת סוגיית הגמרא שארבעה צריכים להודות הביא רק בהלכות ברכות לענין 
ברכת הגומל ולא לענין חיובי הקרבנות. וכן יש להוכיח מהקדמת הרמביים 
לפירוש המשנה על סדר קדשים, שלא הביא את קרבן תודה בתוך הקרבנות 
שחיובם עליו כמו קרבן חטאת וכדומה, אלא בכלל הקרבנות שבאים בנדר 
ונדבה. וכן בפירושו למנחות (פיז מ"ד) ביאר את דברי הגמרא שהובאו לעיל 
שיש תודת חובה ותודת נדבה, שתודת חובה היא כשאמר הרי עלי ותודת 
נדבה היינו כשאמר הרי זו. ומכל זה מוכח שבאמת אין חיוב הבאה של קרבן 
תודה גם לאותם ארבעה שצריכים להודות, ואינה באה אלא בנדר או נדבה 
בבר 


והנה יש מקום ליישב באופן נוסף את הסתירות בענין זה האם קרבן תודה 

הוא חובה או נדבה, על פי חידושו של החתם סופר (שוית או"ח סיי נא) 
שכתב שהפסוק זיזבחו זבחי תודהי נאמר רק על הקודמים לו ולא על עוברי 
ימים שהוזכרו לאחר פסוק זה, ולפי זה נמצא שמדברי קבלה יורדי ימים 
צריכים רק להודות ושאר החיובים צריכים להביא קרבן תודה, ורבנן תיקנו 
שכל הארבעה יברכו ברכת הגומל'. ומעתה יש לחלק בעיקר חיוב קרבן תודה, 
שאכן יש קרבן תודה המחויב והיינו בכל שלושת החיובים, ויש קרבן תודה 
שאינו מחויב דהיינו ביורדי הים ואפשר שמכל מקום יכולים להתנדב קרבן 

תודה אף אם אינם שייכים בעיקר החיוב. 


אכן האבני נזר (או"ח סי לט) ושאר אחרונים הקשו על דברי החתם סופר 

מכמה וכמה לשונות הראשונים שמוכח בדבריהם שכל הארבעה חייבים 

בקרבן תודה וגם יורדי הים בכללם. ומאידך האבן עזרא (תהלים קז כב) כתב 

שהפסוק יויזבחו זבחי תודהי נאמר רק על החולה ומשמע שרק הוא מחויב 

להביא קרבן תודה וכל השאר אינם מחויבים, ולפי דרכו גם יש ליישב כעין 
מה שנתבאר שאכן יש לחלק בין החייבים בקרבן תודה. 


ב. ברכת הגומל במקום קרבן תודה 


מי החייבים 
בקרבן תודה 


הרא"ש (פ"ט סי ג, תוספות הרא"ש נד: ד"יה ארבעה) הביא מה שנהגו באשכנז ו מעיר 
שעושים כאשר מוסיפים על העיר, וא"כ עדיין קשה היאך יהיה שיר בקרבן ובצרפת שאין מברכין ברכת הגומל כשהולכים מעיר לעיר, משום "7" 
תודה אם הוא דין רק על קרבן חובה. ובאמת במקדש דוד (שם) הוכיח מדבר' | שסוברים שלא הצריכו להודות אלא הולכי מדבריות ששם מצויים חיות 
השיטמ"ק שמזמור לתודה שנאמר כשמוסיפים על העיר הוא מדיני ש'רה על וליסטים, ומה שאמרו בירושלמי (ברכות פיד היד) שכל הדרכים בחזקת סכנה, 
הקרבן, אלא שהקשה שלא מצינו שירה אלא בקרבן ציבור הקבוע לו זוי כ זה לענין תפילת הדרך בלבד שבכל הדרכים צריך אדם לבקש על נפשו, אבל 
היאך התקיים בוה דין שירה שהרי לא היה על הדוכן בעזרה כמו כל ש'רה בברכת הגומל במקום תודה נתקנה וחייב אם עבר במקום סכנה, ולכן גם ברכת 
אלא על כל פינה ואבן גדולה שבירושלים כמבואר בגמרא בשבועות (טי=. ולכ הגומל אינה אלא כאשר עבר מדבריות שמצויים בהם חיות וליסטים. ויש 
כתב ששיר זה הוא רק שמחה בעלמא כמו ביכורים שטעונים שירה שאנ ראשונים שנחלקו בזה שמברך הגומל אפילו כשהולך מעיר לעיר, והובאו הדעות 
רק שמחה בעלמא, וכיון שאינו דין שירה על הקרבן צ"ע בדברי השיטמ"ק שחו רגר לה סוי השס 
שזהו האופן של תודת חובה. 
ומלשון הרא"ש שכתב שברכת הגומל במקום תודה נתקנה, דנו הפוסקים 
והגרי"פ פערלא ביאר בדברי השיטמ"ק לדרכו שיש חיוב הבאת קרבן תודה לענין כמה וכמה דינים בברכת הגומל, שמקורם מזה שברכת הגומל 
וזהו האופן של קרבן תודה שבא חובה, ולהצד בגמרא שאין ש'רה = במקום תודה נתקנה, וכמו שיבואר'*. ויש להוסיף שכן מבואר גם בלשון האור 
אלא על קרבן חובה באמת רק באופן זה יהיה דין שירה. וכתב שם ש'"' ‏ זרוע (חייב סי תב) ארבעה צריכים להודות וכוי, הלכך צריכין להודות ולהביא 
באופן שהציבור התחייב באחד מארבעה הדברים שחייבים עליהם קרבן תודה, קרבן תודהיג 
וצריך ביאור האופן בזה, וכן צ"ע שהרי כבר הובא לעיל שבגמרא בזבחים 
החתם סופר (שוית אוייח סיי נא) נשאל האם אפשר לברך ברכת הגומל בלילה בוכת הגומל 
מבואר שאון תוזה בציבורל. בלילה 


וכן להמבואר לעיל יש להעמיד באופן שהוא מאותם ארבעה הצריכים להודות 

שבזה יש חיוב קרבן תודה בתורת חובה, ומכל מקום יש גם אופן של 

נדבה שיכול להתנדב ולומר הרי עלי קרבן תודה על כל סיבה שתהיה וכמבואר 
לעיל. 


עוד כתב הגריפ פערלא שמקושיית השיטמייק על כל פנים מבואר שהוא 
סובר שקרבן תודה אינו חובה כלל אלא נדבה ולכן לא תירץ שזהו האופן 
שיש שירה בקרבן תודה, וכתב להוכיח כן גם בדעת הרמב"ם שלא הביא בשום 


ז. וכן מבואר בתוספות בעבודה זרה (כד: דייה מזמורא) שכתבו שמזמור לתודה פירושו מזמור 
שנעשה לאמרו על התודה, אכן הרד"ק בתהלים (ק) פירש מזמור לתודה היינו הודאה להי ולא 
על קרבן תודה. וראה עוד בטור (או"ח סיי נא) שכתב שאין לומר מזמור לתודה בשבת ויום טוב 
משום שאין קרבן תודה קרב בשבת ויום טוב, והבית יוסף כתב שלא היו אומרים מזמור לתודה 
בהקרבת קרבן תודה. והדבר תלוי במחלוקת ראשונים זו האם מזמור לתודה פירושו שנאמר 
על הבאת קרבן תודה, או שפירושו מזמור הודאה להי כמו שכתב הבית יוסף ולעולם לא אמרו 
מזמור זה על קרבן תודה; 

ח. וראה באבני נזר (או"ח סיי לט) שהקשה שלא נזכר דבר זה ברמביים, ואדרבה בהלכות תמידין 
ומוספין (פיו היח) כתב שאין אומרים שירה אלא על עולות הציבור וזבחי שלמיהם. וראה עוד 
באור שמח (מעשה הקרבנות פ"ג הטיו) שגם הקשה שאין אומרים שירה על קרבן יחיד, ומבואר 
כודבריו שאין כוונת רש"י שאמרו מזמור לתודה בתורת שירה על הקרבן אלא הבעלים אמרוהו 
בזמן ההקרבה, וכן כתבו האבני נזר (או"ח סיי לט) והחיי אדם (סוף כלל קנה). 


שהרי כתב הרא"ש שברכת הגומל במקום תודה נתקנה, והקרבת קרבן 
אינה אלא ביום ואייכ גם ברכת הגומל לא תהיה נוהגת אלא ביום ולא בלילה. 
ודעת החתם סופר שם במה שכתב הרא"ש שברכת הגומל במקום תודה 
נתקנה, שלכאורה קשה הרי אין זה תקנת חכמים אלא פסוקים בתהלים שצריך 
לרומם את ה' ולהודות לו על הטובה. אלא הביאור הוא שמשחרב בית המקדש 
ובטל קרבן תודה תיקנו חז"ל לתפוס את הטוב במיעוטו, ועל כל פנים ירוממוהו 
בקהל עם, ולפי זה מה שכתב הראי"ש שבמקום תודה נתקן אין הכוונה שברכת 

הגומל היא כמו מעשה הקרבה של קרבן כדי שיהיה דינה דווקא ביום. 


ט. אכן אם נפרש שיש דין שירה גם בקרבן יחיד כדברי החתם סופר שהובאו לעיל, א"כ אפשר 
ליישב שבאופן זה יהיה דין שירה בכל יחיד שהתחייב להביא קרבן תודה שנקרא קרבן חובה. 
י. ובה ביאר לשון הרא"ש (פיט סי ג) שברכת הגומל במקום תודה נתקנה, ומשמע שהוא תקנה 
דרבנן וכמו שיתבאר להלן. 

יא. ויש לציין ללשון האבודרהם (הלכות ברכת הראיה) שהביא דעה זו לחלק בין תפילת הדרך 
לברכת הגומל, שכיון שכל הדרכים בחזקת סכנה צריך לבקש רחמים על נפשו, אבל ברכת 
הגומל במקום יסכנהי איתקון. וראה באבני נזר (שו"ת או"ח סיי לט) שביאר מהו מקור דברי הרא"ש 
שאין חיוב קרבן תודה כאשר הולך מעיר לעיר. 

יב. והביא את הפסוקים בפרשת צו בענין הבאת קרבן תודה, ולשון רשיי שהובא לעיל שאם 
על תודה יקריבנו היינו על אחד מארבעה הצריכים להודות. ועיקר דברי האור זרוע באו ליתן 
טעם בג' מצות בפסח, שכיון שכלל ישראל היו משועבדים במצרים והיו מחויבים להודות ולהביא 
קרבן תודה שיש בה גי חלות תודה שבאים מעשרון אחד ולכן מניחים ג' מצות בקערה. 


בשבת ויום 
טוב 


בעמידה 


אוצר 


והנה בספר פתח הדביר (או"ח סי ריט אות יב*) הסתפק בזה האם אפשר 

לברך ‏ בדכת הכל בלילה פיון :שהיא במקום קרבן יתודה,. ובתחילת 
דבריו הביא מחלוקת הפוסקים האם אפשר לומר פרשת הקרבנות כמו קרבן 
התמיד וכדומה קודם שהאיר היום, וכתב שם ששאר הקרבנות יכול לאמרם 
אף בלילה אבל פרשת התמיד שחיובה גמור אין לאומרה אלא ביום ולא בלילה. 
ולפי"ז אדם שנעשה לו נס באחד מארבעת הדברים שצריכים להודות, הרי 
בזמן שבית המקדש היה קיים היה מקריב תודה ובזמן הזה ברכת הגומל במקום 
תודה נתקנה, וא"כ דומה ברכה זו לאמירת פרשת התמיד שמוטל עליו חיוב 
לאמרה ואם קראה בלילה לא יַצָאַ, וכן ברכת הגומל שחלה עליו חובה בהבאת 
קרבן תודה ובזמן הזה תמורת חקרבן היא ברכת הגומל ולכן אין לברכה 

בלילה, 


אכן לאחר מכן הביא הפתח הדביר את דברי הפרי מגדים שהובאו לעיל, 

שכתב שכל חיוב קרבן תודה גם בזמן שבית המקדש היה קיים הוא 

מדברי קבלה, וממילא גם חיוב ברכת הגומל אינו חיוב גמור אלא רק מדברי 

קבלה, ולפי זה יכול לברך בלילה כמו בשאר אמירת פרשת הקרבנות, ואינו 

דומה לאמירת קרבן התמיד שהיא חיוב גמור, כיון שקרבן תודה אינו חיוב 
גמור אלא רק מדברי יקבלה. 


והנה במהריים שיק (שוית סיי פח') הביא את השואל שהקשה שאם אי אפשר 

לברך ברכת הגומל בלילה כיון שאין קרבן תודה קרב בלילה, אכ היאך 
בשבת ויום טוב מברכים ברכת הגומל, כיון שקרבן תודה הוא קרבן יחיד ואינו 
קרב בשבת ויום טוב, ואף שבאמירה לחוד אין משום חילול שבת הרי נפסק 
בשולחן ערוך (או"ח סיי קז ס"א) שאין להתפלל תפילת נדבה בשבת כיון שאין 
קרבן נדבה קרב בשבת שהוא קרבן יחיד, ושיהיה הדי שאין לברך ברכת 
הגומל בשבת כיון שקרבן תודה לא קרב בשבת ומעשים שבכל יום שמברכים 

ברכת הגומל בשבת ויום טוב. 


וכתב ליישב שהטעם שאין מתפללים נדבה בשבת ויום טוב אפילו שבדיעבד 

אם שחט וזרק בשבת כיפר עליו הקרבן, מכל מקום לא עושים כן 
לכתחילה להתפלל נדבה בשבת שזה כעין לקום ולהקריב קרבן נדבה לכתחילה 
בשבת. אבל חיוב ברכת הגומל כיון שהוא כבר מחויב ולא משהים את קיום 
המצוה, זה נחשב כדיעבד ולכן יכול לברך ברכת הגנְמֶל. בְשבת. ומכל מקום 
כל זה הוא רק ליישב דעת הסוברים שאין לברך ברכת הגומל בלילה, שגם 
הם מודים שאפשר לברך בשבת, אבל למעשה הכריע המהר"ם שיק שאפשר 

לברך :ברפת' הגומל בלילה יוכדברי החתם סופה. 


כתב הרמב"ם (ברכות פיי ה"ח) לענין ברכת הגומל 'כיצד מודה עומד ביניהם 

ומברךי וכוי, והניח הכסף משנה בצע מה מקורו של הרמביים שכתב 

שברכת הגומל צריכה להיות בעמידה. ובמגן אברהם (סיי ריט סק"ב) כתב שטוב 
לברך מעומד, ובמשנה ברורה (סקיד) כתב שבדיעבד יצא אף בישיבה". 


ובספר נהר שלום (או"ח סיי ריט סיא) כתב טעם הרמביים שכיון שברכת הגומל 

נתקנה במקום קרבן תודה, כשם שקרבן תודה עשייתו בעמידה שהרי 
יושב פסול לעבודה, כמבואר במשנה בזבחים (טו:), לכן יש דין עמידה בברכת 
הגומל. אכן החתם סופר שהובא לעיל שדעתו שאין כוונת הרא"ש שברכת 
הגומל היא כמעשה הקרבת תודה ומטעם זה נחלק על הסוברים שברכת הגומל 


יג. דברי הפוסקים הובאו בשדי חמד (אסיפת דינים מערכת ברכות סי" ב אות י), ובכף החיים 
(סיי ריט ס"ק יד) כתב שלכתחילה יש לברך ביום כמו קרבן תודה, וכן כתב הבן איש חי 
(שנה ראשונה פרשת עקב ס"ג) וציינו לדברי החתם סופר, הגם שהוא הסיק שאפשר לברך 
לכתחילה ביום, הובאו דבריהם בציץ אליעזר (שו"ת חי"ג סי ז) עייי"ש. וראה עוד בהר צבי 
(שו"ת או"ח ח"א סי קיח) לענין נשים בברכת הגומל, אם לצרף לזה גם שהיא מצות עשה 
שהזמן גרמא כיון שאינה נוהגת בלילה. 

יד. וראה שם שהביא שכן כתב בספר שדה יצחק (ברכות נד:) שאין לברך ברכת הגומל בלילה 
כיון שבמקום תודה נתקנה, ודבריו הובאו בשאלה שנשאל החתם סופר שעליה השיב שאינו 
דומה ממש לקרבן ואפשר לברך בלילה. 

טו. הובאו דבריו בשדי חמד (פאת השדה מערכת ברכות סיי יב), וראה שם עוד בענין זה. 

טז. וכן יש להעיר שאין קרבן תודה קרב בערב פסח מחמת שממעט את זמן אכילתו כמבואר 
בגמרא (פסחים יג:), וכן אינו קרב בפסח מחמת לחמי חמץ שבו. וכן לא היה קרב בערב יום 
הכיפורים מחמת מיעוט זמן אכילתו, כמבואר ברמ"א (או"ח סי נא ס"ט) וראה במשנה ברורה 
שם (ט"ק כב) לענין אמירת מזמור לתודה, ולא שמענו לחוש לכתחילה לא לברך ברכת הגומל 
בזמנים אלו. אכן יש ליישב שהחסרון מחמת לחמי החמץ או מיעוט זמן אכילתו הוא חסרון 
צדדי ולא בעיקר הקרבן, וכיון שעיקר הקרבן שייך בזמנים אלו לכן גם ברכת הגומל נוהגת 
בהם, ולכן הקשו רק מברכת הגומל בשבת שהוא חסרון בעצם הקרבת הקרבן שאינו קרב 


7 בהפת הגומל 


עיונים 


מט 


דינה ביום, וכתב בתוך דבריו שמכח זה גם אין לומר שטעם דברי הרמבים 
שברכת הגומל טעונה עמידה הוא כמו קרבן תודה"". 


ובפתח הדביר הביא דבריו שברכת הגומל טעונה עמידה כקרבן תודה, ואחר 

שדחה את הדימוי של ברכת הגומל לקרבן תודה לענין ברכת הגומל 
בלילה, כתב שממילא אין את כל תנאי הקרבן בברכת הגומל ולכן לא זה 
הטעם שצריך לברך דווקא מעומד. ובפרט לפי מה שהביא שם את דברי הפרי 
מגדים שאין חיוב מן התורה להביא קרבן תודה, ורק אם נדר ואמר הרי עלי 
קרבן תודה הוא מחויב בו וכמבואר לעיל, וממילא גם אם ברכת הגומל היא 
במקום קרבן תודה, כיון שאין הדבר ברור שזה המברך היה נודר קרבן א"כ 

אין הברכה במקום הקרבן ממש, ולכן אין בה את כל תנאי הקרבן. 


כתב הגרע"א בגליון השו"ע (או"ח סי ריט סק"ט), 'אם המברך חייב ומברך 

הברכה על שהיה חולה ונתרפא, וזה שומע חייב בברכה על שהיה הולך 

מדבר, מסתפק בשויית אורים גדולים (דרושים לפרשת צו) האם יוצא בלא עניית 
אמן, או שאף בעניית אמן אינו יוצאייט. 


ושורש ספיקו של בעל אורים גדולים מסוגיית הגמרא בזבחים (ז.) שנחלקו 

רבה ורב חסדא בתודה ששחטה לשם תודת חבירו האם נפסלה, 

ומתבאר משיטת רשיי (דיה לא דידיה) שמסקנת הגמרא שאם שניהם של אותו 

אדם ושחט תודה שבאה על נס זה לשם תודה שבאה על נס אחר לא נפסלה 

בכך מדין שלא לשמה. ודייק בעל אורים גדולים שהנידון דווקא באותו אדם 

שאם שחט לשם נס אחר שנעשה לו אין זה שינוי קודש, ומשמע שבשני בני 
אדם אינו כן. 


ומכח זה כתב להסתפק גם בברכת הגומל כאשר האחד מחויב בנס שנעשה 

לו ואחר שומע את ברכתו והוא מחויב מחמת נס אחר, האם אינו יוצא 
כלל בברכתו של הראשון, וכן בקרבן תודה יהיה נחשב כשינוי קודש כמו קרבן 
אחר לגמרי, או שיוצא על ידי עניית אמן וגם בקרבן לא יהיה נחשב שנוי 
קודש אלא נידון כאותו קרבן. ושורש הספק הוא האם כל נס הוא סיבת חיוב 
נפרדת בפני עצמה וכאשר מחויב מחמת סיבה זו לא יכול כלל להוציא אדם 
אחר בעל נס שונה, כיון שכל עיקר סיבת החיוב שלו היא שונה, ולכן גם אם 
יענה אמן לא יצא ידי חובתו בברכתו של הראשון כמו שקרבן שבא על נס 
אחר נחשב סוג קרבן אחר ואם שחט לשם אותו קרבן הוא שינוי קודש. או 
שסיבת החיוב היא אחת שמתחייב להודות על הנס, אלא שישנם כמה אופנים 
כדי להתחייב באותה סיבת חיוב, ולכן חבירו יוכל לצאת ידי חובתו ממנו על 
ידי עניית אמן, וכן אם שחט קרבן לשם נס של חבירו אינו נחשב שינוי קודש 

כיון שסיבת החיוב היא אחת. 


והנה נפסק בשולחן ערוך (אוייח סיי קיט סי"ט) שלאו דווקא אותם ארבעה אלא 

הוא הדין למי שנעשה לו נס כגון שנפל עליו כותל וכדומה, כולם צריכים 

לברך הגומל, ויש אומרים שאין מברכין הגומל אלא אותם ארבעה דווקא, וכתב 

המחבר שטוב לברך בלא הזכרת שם ומלכות. ובמשנה ברורה (ס"ק לב) הביא 

דברי האחרונים, שהמנהג כסברא ראשונה לברך ברכת הגומל גם על שאר 
ניסים ולא רק אותם ארבעה דווקא. 


ויש לדון כיון שבעיקר התקנה נאמרה ברכת הגומל רק על אותם ארבעה ורק 
הם במקום תודה נתקנו, האם שאר ניסים שאינם מעיקר התקנה גם הם 
במקום תודה נתקנו וגם בהם יהיו כל הדינים שנאמרו לעילי. 


בשבת ויום טוב. 

יז. וראה עוד להלן בדין עשרה בברכת הגומל, שנתבאר עוד בדברי הרמב"ם שברכת הגומל 
טעונה עמידה. 

יח. וכתב שם טעמים אחרים מדוע ברכת הגומל טעונה עמידה, וישנם טעמים נוספים בדברי 
האחרונים שזה משום כבוד הציבור, או שכל בי עשרה שכינתא שריא ועוד טעמים. 

יט. בעיקר הנידון בשומע כעונה בברכת הגומל ובגדרי עניית אמן, ראה להלן. 

כ. נודונים נוספים מצינו בזה, במה שנפסק בשולחן ערוך (או"ח סיי ריט סיו) שאם איחר ברכת 
הגומל יש לו תשלומין לברך כל זמן שירצה, ויש שביארו (צדה לדרך ח"א כלל א פרק ב) שזה 
משום שברכת הגומל נתקנה במקום קרבן תודה, ויכול להביא קרבן תודה כל זמן שירצה. 
וראה עוד בשות רבי עזריאל הילדסהיימר (ח"א סיי כט) שנשאל במי שאיבד עצמו לדעת על 
ידי שנכנס לים וניצל בנס האם צריך לברך הגומל, ובתוך דבריו שם כתב השואל שכיון 
שברכת הגומל נתקנה במקום קרבן תודה ובודאי שאדם כזה לא יוכל להביא קרבן תודה. 
והיינו לפי מה שאמרו בגמרא (ובחים ז:) שרשע פסול להבאת קרבן משום שנאמר (משלי כא 
כ) 'זבח רשעים תועבה', ופסול זה נאמר רק במומר, או באופן שלא חזר בתשובה על 
העבירה שמחמתה מביא את הקרבן, וכשם שאם לא שב על העבירה שבידו פסול להבאת 
הקרבן שבא על עבירה זו, כך אם סיבת ברכת הגומל באה לו על ידי עבירה לא יוכל לברך 
הגומל. 


להוציא חבירו 
בעל נס אחר 


שאר ניסים 


מקור הדין 


האם המברך 
מצטרף 


: אוצר 


ג. דין עשרה בברכת הגומל 


בגמרא (ד:) אמר אביי שברכת הגומל צריך לאומרה בפני עשרה, שנאמר 

(תהלים קז לב) וירוממוהו בקהל עםי?". ומר זוטרא הוסיף עוד שצריך 
ששנים מהם יהיו רבנן, שנאמר בהמשך אותו פסוק יובמושב זקנים יהללוהוי. 
והקשו בגמרא שיצטרכו שכל העשרה יהיו רבנן ומדוע מספיק כששנים מתוך 
העשרה רבנן, ותירצו שהרי לא נאמר בקהל זקנים שנצטרך עשרה רבנן אלא 
בקהל עם. והקשו שיהיו צריכים עשרה משאר העם מכח הפסוק וירוממוהו 


והקשה הגרע"א (בתודיה ואימא, גליון שו"ע. אית שי ריט סקיa)‏ בכוונת 
התוספות דאיזה חומרא היא זו לברך בלא שיהיו שנים רבנן, הרי ספק ברכות 
לקולא וכיון שלא נפשט בגמרא האם אפשר לברך כשאין שני רבנן, הדין שלא 
יברך מחמת ספק איסור ילא תשאיכ2. ואם כוונת התוספות שמה שאמרו 
בגמרא שצריך להודות בפני עשרה הוא רק לכתחילה ואם לא מוצא עשרה 
יכול לברך אפילו בפחות מעשרה, כיון שכל הנידון בגמרא אם צריך לכתחילה 
לטרוח ולמצוא עשרה ושנים רבנן, כיון שהוא ספק בגמרא צריך לעשות 

לחומרא ולטרוח למצוא עשרה ועוד שנים רבנן. 


והביא הגרע"א שהרא"ש סיי ג, תוספות הרא"ש ד"ה ואימא) וכן הטור (אוייח סיי 

ריט) הביאו את דברי הרי"ף והרמב"ם (ברכות פיי הי"יח) שכתבו שצריך 
לברך בפני עשרה ושנים מהם חכמים, ועל זה הוסיף הטור את דברי התוספות 
להחמיר שאותם שנים רבנן יהיו מלבד העשרה. ועוד כתב הטור שדין זה אינו 
מעכב ואם בירך אפילו בפחות מעשרה אינו צריך לחזור ולברך, ודייק כן מלשון 
הגמרא וצריךי להודות בפני עשרה ומשמע שאינו חיוב כל כך ואינו מעכב 
בדיעבדכי. ולפי זה ביאר הגרע"א בדעת הרא"ש והטור שעושים לחומרא דהיינו 
שצריך גם עשרה וגם שנים רבנן, ומה שכתבו שעושים כן לחומרא היינו 
שבדיעבד אינו מעכב, ולכן כתבו שלכתחילה צריך לחפש ולטרוח אחרי עשרה 

ועוד שנים רבנן. 


ובשולחן ערוך (או"ח סיי ריט סייג פסק כדעת הרמביים שצריך לברך בפני 

עשרה ששנים מהם רבנן, והפרי מגדים (משבצות זהב סק"א) הקשה 
מדוע השמיט המחבר את דעת התוספות שצריך עוד שנים רבנן מלבד 
העשרה. וכבר כתב הביאור הלכה (דיה ותרי) שאכן נחלקו בזה הראשונים האם 
צריך להחמיר שיהיו שנים רבנן מלבד העשרה או שאפשר שיהיו חלק 
מהעשרה, וכתב שאותם ראשונים סוברים שאפילו שמסקנת הגמרא בקושיא 
מכל מקום אין בזה לדחות את דעת מר זוטרא שלא צריך שיהיו שנים נוספים 
רבנן מלבד העשרה, ובפרט שלא מצינו בכל התורה להצריך מספר של ייב 
אנשים, ולכן נקטו הראשונים וכן פסק המחבר ששנים מתוך העשרה יהיו רבנן. 


ואכן יש לבאר בגדר הדבר לדעת הראשונים שצריך שיהיו שנים רבנן מלבד 
העשרה, שהיכן מצינו בתורה שיהיה דבר שבקדושה נאמר בפני יותר 
מעשרה. וזה אין להקשות גם לשיטת הראשונים היכן מצינו בתורה שיהיו שנים 
רבנן, שזה נלמד מהפסוק בענין ברכת הגומל שנאמר ובמושב זקנים יהללוהו', 
אבל לחדש דין ברכה בפני י"ב אנשים זה דבר שלא מצינו בכל התורה. 


והנה הגרע"א בגליון השוע (או"ח סיי ריט סייב) הביא בשם הראנ"ח בדרשותיו 

(פרשת אמור), שדין עשרה צריך להיות מלבד המברך, ואפילו אם כל 
העשרה הם בעלי הנס אינם יכולים לברך. וצריך ביאור בזה שהרי בכל דבר 
שבקדושה שצריך עשרה המברך גם מצטרף, וכגון קדיש וקדושה שהשליח 
ציבור מצטרף למנין עשרה, ומדוע בברכת הגומל צריך עשרה מלבד המברך. 


ואכן המשנה ברורה (ס" קיט סק" כתב שבעל הנס מצטרף למנין עשרה, 
ובשער הציון (סק"ז) כתב שמקור דבריו הוא מהבאר היטב שהסיק כן, 


כא. והגרע"א בגליון הש"ס ציין לדברי רשיי בכתובות (ז: דייה במקהלות) ש'קהלי היינו עשרה, 
האש עד בוה לתל 

כב. וראה בזכרון שמואל (סיי כג אות ב) שכתב ליישב שכל מה שנאמר ספק ברכות לקולא 
הוא באופן שמסופק על עיקר החיוב או בספק שמא כבר בירך ונפטר מחיובו, אבל במקום 
שהוא ודאי חייב לברך אלא שהספק אם באופן זה מתקיימת הברכה לא נאמר בזה הכלל 
שספק ברכות לקולא. 

כג. בזכרון שמואל (סיי יח) הקשה לפי הראשונים שדין עשרה אינו מעכב, א"כ מה הקשו 
בגמרא היאך יצא רבי יהודה בברכת המברכים הרי לא היו שם עשרה, והרי דין עשרה בברכת 
הגומל אינו מעכב. ותירץ שכיון שאין זה לכתחילה אלא רק בדיעבד, א"כ ודאי שרבי יהודה 
לא התכוין לצאת באופן כזה והיאך אמר שיצא ידי חובתו. 

וכבר הוקשה כן לריטבייא (נד. ד"יה ואמר להו) וכתב שאין להוכיח מזה שברכה בפני עשרה מעכבת 


לג בהפת: הגומל 


עיונים 


ואע"פ שהראנ"ח ועוד אחרונים חולקים וסוברים שאין בעל הנס מצטרף 
לעשרה, מכל מקום יש להקל שהמברך מצטרף לעשרה, וכתב שיש סמך לדבר 
שהרי דין זה שברכת הגומל טעונה עשרה למדים ממה שנאמר זירוממוהו 
בקהל עםי, וכשם שברכת חתנים הטעונה עשרה כמבואר בגמרא בכתובות (ז:) 
ממה שנאמר יבמקהלות ברכו היי, ושם גם החתן מן המנין, כל שכן ברכת 
הגומל שהמברך מן המנין. ויש להוסיף לזה את דברי הגרע"א בגליון הש"ס 
(נד:) שציין לדברי רשיי בכתובות (ז: דיה במקהלות) שיקהלי היינו עשרה, וזה 
מקור למה שדרשו בגמרא מהפסוק יוירוממהו בקהל עםי שטעון עשרה, וא"כ 
כשם שבעשרה של ברכת חתנים מצטרף החתן למנין עשרה, כך בעשרה של 
ברכת הגומל מצטרף בעל הנס לעשרהלי. 


וייש לבאר בדעת הראנייח והאחרונים הסוברים שהמברך אינו מצטרף לעשרה, 

מה החילוק בין ברכת הגומל לשאר דבר שבקדושה הטעון עשרה, ששם 

בודאי שהמברך מצטרף ומדוע בברכת הגומל סוברים שטעונה עשרה מלבד 

המבה וראה בספר יד אליהו (היב כתבים אות ב שכתב בתוך .דבריו, ישפיון 

שלמדים דין עשרה בברכת הגומל ממה שנאמר זירוממוהו בקהל עםי, א"כ 

משמע שצריך לרומם לקהל עם ולכן צריך שהקהל יהיו מלבד המברך ואינו 
חלק מהקהל שאליהם נאמרת הברכה. 


ובביאור הענין נראה שיש לחקור בגדר דין עשרה בברכת הגומל, האם הוא 

ככל דין דבר שבקדושה שצריך לאומרה בפני עשרה כמו קדיש 
וקדושה וכדומה, והתחדש בברכת הגומל שאינה רק ברכת הודאה בעלמא אלא 
יש לה תוקף וגדר של דבר שבקדושה ולכן צריך לאומרה בפני עשרה, או 
שגדר דין עשרה בברכת הגומל הוא גדר שונה ואינו מדין דבר שבקדושה, 
אלא התחדש בברכת הגומל שהיא ברכה שצריך לאומרה בקהל עם ולכן צריך 
עשרה, והוא מדיני ברכת הגומל ולא מהדין שכל דבר שבקדושה צריך להאמר 

בפני עשרה. 


והנה בזכרון שמואל (סיי:כ0ס. הביא הפו" הבר (אויה סייירסיסי, שאם ביתך 

בפחות מעשרה יש אומרים שיצא ויש אומרים שלא יצא, וטוב לחזור 
ולברך בפני עשרה בלא הזכרת שם ומלכות. וכתב שם שזה פשוט שגם לפי 
הראשונים שסוברים שלא יצא אם בירך בפחות מעשרה וצריך לחזור ולברך 
עם שם ומלכות, מכל מקום אינה ברכה לבטלה שהרי יכול לברך הגומל בפני 
עצמו ולא גרע מחבירו שיכול לברך עליו ברכת הגומל אפילו שלא בפני עשרה 
[כמו שפסק המגן אברהם (סקיד), וראה עוד להלן בזה], וא"כ גם הוא עצמו 
יכול לברך על עצמו ברכת הגומל אפילו שאין בזה עשרה, אלא שמכל מקום 

צריך לחזור ולברך בפני עשרה אבל הברכה הראשונה אינה ברכה לבטלה. 


ומזה הקשה על מה שכתב הפרי מגדים (משבצות זהב סק"ג) שהקשה על 

האליהו רבא היאך יברך הבעל עבור אשתו היולדת הרי יש בזה ספק 
ברכה לבטלה שאינו מברך בפני עשרה, וקשה שהרי אין בזה משום ברכה 
לבטלה כיון שהוא עצמו יכול לברך גם בפחות מעשרה, אלא שאסור לו לברך 
כיון שיכול אחיכ לקיים את הדין שלברך בפני עשרה. והביא שכתב כן הביאור 
הלכה (דייה ויש אומרים) בשם הגרע"א (נדפס במהדורת מכון ירושלים סקיז), שיכול 
לברך דרך שבח והודאה גם בפחות מעשרה ולא גרע מחבירו שמברך עליו 

ברכת הגומל שלא בפני עשרה. 


ומבואר בגדר הדבר שיש בברכת הגומל שני עניינים: א. מה שהיא ברכת 

השבח ככל הברכות ויש בה שבח והודאה, ולכן יכול לברכה גס שלא 

בפני עשרה כיון שיש לה גם דין ברכת ההודאה מצד עצמה, ב. עוד דין 

התחדש בברכת הגומל 'לרומם בקהל עםי, והוא דין שלא מהלכות ברכות אלא 

דין לרומם ולהודות את ניסי הי בקהל עם, וצריך לומר בפני עשרה את ברכת 

הגומל, ואין זה מהלכות הברכה אלא מדיני ההודאה והשבח שמוטל עליו להלל 
ולשבח בפני עשרה, ונוסח האמירה בפני העשרה הוא ברכת הגומל. 


בדיעבד, כיון שיש לומר שקושיית הגמרא היאך כיון רב יהודה לצאת בזה לכתחילה הרי לא 
היו שם עשרה, ולעולם אם בירך בפחות מעשרה אינו צריך לחזור ולברך. 

כד. ואכן יש מקום גדול לחלק ביניהם, וכך צריך לומר בדעת הראנ"ח והאחרונים הסוברים 
שברכת הגומל טעונה עשרה מלבד המברן, שבברכת חתנים הבלכה היא של אהתתן והכלה 
ולכן החתן מצטרף למנין עשרה, אבל ברכת הגומל היא ברכה ישלי בעל הנס ובזה יש מקום 
לומר שהוא מחויב לברך ולהודות בפני עשרה שישמעו את ברכתו. וראה עוד להלן בדברי 
הזכרון שמואל לחלק בין ברכת חתנים לברכת הגומל, ובסוף דבריו כתב גם כסברא זו על פי 
דברי הראשונים שברכת חתנים אינה שייכת דווקא לחתן והוא דין רק שהברכה תיאמר בפני 
עשרה. 

ועל כל פנים מדברי הגרע"א בגליון הש"ס מבואר שהשוה בין עשרה בברכת הגומל לבין עשרה 
בברכת חתנים, וזה שלא כמו שמתבאר לחלק ביניהם. 


בגדר עשרה 
בברכת הגומל 


חילוק בין בין 
ברכת חתנים 
לברכת הגומל 


האם עשרה 
הוא מדין 
ציבור 


אוצר 


וכיון שנתבאר שדין עשרה בברכת הגומל אינו מהלכות הברכה אלא דין 
מחודש לרומם בקהל עשרה, א"כ יש לומר שדין זה אינו מדין אמירת 

ברכות ודבר שבקדושה בפני עשרה, אלא כדין פרסומי ניסא שמוטל עליו 

להודות והלל בפני עשרה, ובהלכה מחודשת זו נאמר שדין העשרה, שיהיו 
שנים רבנן ויש אומרים שהמברך אינו מצטרף, וכמבואר לעיל. 


ובזכרון שמואל ‏ ס" כג אות ה) הביא את דברי המשנה ברורה שהכריע 

שהמברך מצטרף לעשרה כמו בברכת חתנים שהחתן מצטרף 
לעשרה, וכתב לחלק בין ברכת חתנים ששם היברכה' טעונה אמירה בפני 
עשרה ולכן החתן מצטרף כיון שהברכה נאמרה בפני עשרה. אבל ברכת הגומל 
אין דינה שתאמר בפני עשרה אלא שה'הודאה' תהיה בפני עשרה, ולכן המברך 
צריך לומר את ההודאה שלו בפני עשרה שומעים. ודייק כן מלשון הגמרא, 
שלענין ברכת חתנים אמרו בכתובות (ז.) מנין לברכת חתנים בעשרה, ולענין 
ברכת הגומל אמרו בגמרא שצריך לאודויי בפני עשרה, והיינו שהעיקר שמעשה 

ההודאה יהיה בפני עשרה ולכן המברך אינו מצטרף. 


וכן מובא בשם הגרי"ז (חידושי הגרי"ז סוף סוטה, עניינים סי ו) לחלק בין הדין 

שברכת חתנים הוא בעשרה לדין ברכת הגומל בעשרה, וכדעת הסוברים 
שבברכת הגומל אין המברך מצטרף לעשרה. שדין ברכת חתנים בעשרה מהדין 
שאין דבר שבקדושה פחות מעשרה, וגדרו מדיני הברכה שצריך לאומרה בפני 
עשרה ולכן גם החתן עצמו מצטרף שהרי נאמרה בפני עשרה. אבל בברכת 
הגומל העשרה אינו מדיני הברכה, אלא מדין המברך שהוא צריך לומר את 
ברכתו ולהודות בפני עשרה, ולכן המברך עצמו לא יכול להצטרף למנין עשרה 

כיון שצריך להשמיע את ברכתו לעשרה. 


והוכיח כן ממה שמצינו בברכת הגומל דינים אחרים שלא שייכים לכלל שאין 

דבר שבקדושה פחות מעשרה, וכגון שצריך שיהיו שנים רבנן 
וכמבואר לעיל, וכן מלשון הרמביים (ברכות פיי ה"ח) בדין ברכת הגומל שעומד 
ביניהן ומברך, ובכל הברכות כמו ברכת חתנים וכדומה לא כתב הרמבים כיצד 
המברך צריך להתנהג בזמן הברכה. והטעם שהדגיש זאת רק בברכת הגומל, 
משום שדינה לא כשאר הברכות שצריכה עשרה מדין דבר שבקדושה, אלא 
דין על המברך שבאופן זה צריך לומר את ברכתו והודאתו לפרסמה לעשרה. 


ולפי"ז אמר הגרייז שגם לדעת רבי יוסי (לעיל מז:) שאפשר לצרף קטן המוטל 

בעריסה למנין עשרה לזימון, מכל מקום לא יועיל צירוף קטן המוטל 

בעריסה למנין עשרה של ברכת הגומל. כיון שיסוד דין עשרה בברכת הגומל 

אינו מדין דבר שבקדושה, שבזה דעת רבי יוסי שגם קטן המוטל בעריסה 

מצטרף, אלא שהמברך צריך לומר את ברכתו ולפרסמה בפני עשרה, ולזה לא 

עיל קטן המוטל בעריסה שאינו מבין ענין הברכה ולא נחשב שאומר לו ומודה 
בפניו. 


אופן נוסף ביאר בזה בספר משאת המלך (על הרמבים סיי ק) על פי מה שכתב 

הרמב"ם (ברכות פיי היח) ארבעה צריכין להודות וכו', וכיצד מודה וכיצד 

מברך עומד ביניהן ומברך וכו'. וכבר עמד הכסף משנה על דברי הרמביים מה 

מקורו שברכת הגומל טעונה להאמר בעמידה?ל, ואכן בשולחן ערוך לא כתב 

שטעונה בעמידה, וביאר הביח (סק"א) שהבית יוסף לשיטתו שתמה על מקור 
הפרי :הרמגיםיבוה. 


החתם סופר (שוית או"ח סיי נא) ביאר טעם הרמביים כמו שכתב לענין מגילה 

(מגילה פ"ב ה"ז) שאם קראה עומד או יושב יצא ואפילו בציבור, אבל 

לא יקרא בציבור יושב לכתחילה מפני כבוד הצבור, וכן נפסק בשולחן ערוך 

(או"ח סיי תרצ סיא). ותמה החתם סופר שמטעם זה יש לומר בפשטות שטעמו 

של הרמביים שכל שטעון אמירה בציבור יש לאמרו בעמידה מפני כבוד הציבור, 
וכן לענין ברכת הגומל, ומדוע תמהו בזה האחרונים?י. 


וביאר המשאת המלך על פי מה שמובא בשם הגרי"ז (בסטנסיל על התורה 
תחילת פרשת יתרו) שמלבד דין הודאה על הנס יש גם דין של סיפור 


כה. וראה לעיל שנתבארו טעמים אחרים בזה. 

כו. וכבתב המשאת המלך לחלק שבקריאת מגילה שבא להוציא את הרבים ידי חובתן אין זה 
כבוד הציבור שהקורא ישב, אבל בברכת הגומל לא בא להוציא את הציבור ידי חובה, וצריך את 
הציבור כדי לצאת ידי חובת עצמו ולכן אין בזה ענין של כבוד הציבור אם המברך עומד או יושב. 
ובעיקר דברי הכסף משנה כתב שעיקר תמיהתו אינה על מה שכתב הרמב"ם שברכת הגומל 
בעמידה אלא על מה שכתב הרמב"ם שעומד ביניהם, וכן הבין בכוונתו המעשה רקח (ברכות פיי 
היית). 

כז. והמשאת המלך הוכיח כן מלשון הפסוק בתהלים (קז ח) יודו להי חסדו ונפלאותיו לבני 


לה בהפת הגומל 


עיונים 


נא 


הנס, כמו שנאמר (תהלים קז כב) 'ויספרו מעשיו ברינהי, ונאמר (שם קה ב) 'שירו 
לו זמרו לו שיחו בכל נפלאותיוי, וזה דין מיוחד שצריך להשיח ולספר 
בנפלאותיו מלבד עיקר דין ההודאה. ובזה ביאר שם את הפסוק (שמות יח ח) 
יויספר משה לחותנו את כל אשר עשה הי וכוי, שעד עתה לא היה למי לספר 
את הניסים כיון שכל כלל ישראל ידעו מכל הניסים, וכשהגיע יתרו שלא ידע 

מכל הניסים מיד קיים בו משה רבינו את דין סיפור הניסים?ז. 

אוצר החכמהן 

ולפי זה כתב לחדש המשאת המלך שדין זה שברכת הגומל טעונה עשרה 

הוא גם מדין סיפור הנס בפני עשרה, ואף שלא מספר להם את פרטי 
הנס מכל מקום כך הוא הדין לשוח בנפלאותיו ולומר את ההודאה שהצילו 
הקבייה לפני עשרה. ומעתה נראה שדין זה שצריך עשרה לסיפור הנס אינו 
מדיני ציבור כמו כל דבר שבקדושה, אלא שצריך מנין של עשרה אנשים כדי 
לספר להם את נפלאותיו, וכיון שלא צריך שיהיה להם חלות דין ציבור כמו 
מנין של כל דבר שבקדושה, ממילא אין בזה דין של כבוד הציבור ולכן יכול 
לברך גם בישיבה ואינו דומה לקריאת המגילה, כמו שבכל כינוס עשרה אנשים 

אין להם שם של ציבור שהמדבר אליהם יהיה לו דין לעמוד. 


ובזה ביאר את גדר הדבר שהתחדש בברכת הגומל שצריכים שיהיו שני רבנן 

וכמבואר לעיל, והיינו משום שאין זה כמו כל דבר שבקדושה שלזה יש 
דין ציבור שמתקיים בעשרה ישראלים, אלא יש כאן דין לספר את הנס לפני 
עשרה ולא צריך חלות שם ציבור, ובדין סיפור הנס בפני עשרה מישראל 
נאמר שיהיו שנים רבנן. ובפרט אם צריכים שיהיו שני רבנן מלבד העשרה 
וכלעיל, ומוכח מזה שאף שכבר חל שם ציבור בעשרה, מכל מקום במנין 
האנשים שצריך לספר בפניהם את הנס נאמרו שיהיו ייב אנשים ושנים מתוכם 

רבגה 


וכן ביאר את שיטת הראנ"ח והפוסקים שהובאו לעיל שהמברך עצמו לא 
מצטרף למנין עשרה, וכתב שאינן דומה לברכת חתנים שהחתן מצטרף 
כיון ששם יש דין לומר את הברכה בציבור, וגם החתן הוא מכלל הציבור ככל 
דבר שבקדושה, אבל ברכת הגומל אין דין לאומרה בציבור אלא לאומרה 
לעשרה, ולכן המברך לא יכול להצטרף עמהם שהרי הוא לא יכול להיות בכלל 
אלו שמספרים להם. והוכיח כן מעצם דברי הראנ"ח שכתב שגם מי שראה 
את הנס לא יכול להצטרף למנין עשרה, והביאור בזה שעיקר הברכה היא 
מעשה הסיפור לעשרה ולא שייך לספר למי שכבר יודע את הנסי". 


עוד ביאר בוה שגם אשה שמברכת ברכת הגומל מברכת בפני עשרה נשים 

(כמבואר במשנה ברורה סי ריט סקייס; והרי בנשים אק חלות שם ציבור וגם 

עשרה נשים נחשבות כאחת ומה מועיל שמברכת בפני עשרה נשים. אכן לפי 

המבואר יש לומר שכיון שכל ענין הברכה הוא לספר את נפלאותיו לעשרה 

ולא צריך בזה חלות שם ציבור כמו כל דבר שבקדושה, ולכן כתבו הפוסקים 
שאשה תברך לעשרה נשיםלל. 


כתב רבינו יונה (נד: דיה אמר להו) שהמברך ברכת הגומל על הצלת הבירו 

יכול לברכה גם שלא בפני עשרה, אפילו שאין חבירו הניצול נפטר 

בברכה זו כיון שלא נאמרה בעשרה, וכל מה שנתבאר בגמרא שברכת הגומל 

טעונה עשרה היינו רק כשמברך עבור עצמו. וכן נפסק במגן אברהם (סקיד), 
שהאחר רשאי לברך גם בפחות מעשרה. 


וביאור החילוק בזה נראה על פי המבואר לעיל, שברכת הגומל מחמת עצמה 

אינה טעונה עשרה אלא היא כמו כל שאר ברכות שאין בהם דין 

דבר שבקדושה לאומרם בעשרה, ולכן כשמברך על הצלת חבירו הוא כמו כל 

ברכת ההודאה שאינה טעונה אמירה בעשרה, ורק באופן שמברך על הצלת 

עצמו יש בה דין הודאה וכמו שכתב הגרי"ז, ומדין פרסומי ניסא להודות לפני 
הציבור צריך לברך בעשרה על הצלתו. 


אדם, דהיינו שמלבד מה שצריך להודות להי על חסדו יש גם לספר את נפלאותיו לבני אדם 
וזהו דין סיפור הנס. וכן מבואר בתרגום 'ומשתען פרשותן לבני נשאי דהיינו שיספר את הניסים 
לבני אדם, וזה שלא כפירוש האבן עזרא שנפלאותיו לבני אדם היינו להודות לה' על נפלאותיו 
שעשה לבני אדם. 

כח. וכמבואר גם מעיקר דברי הגריי"יז שהובאו לעיל שכדי לקיים דין סיפור הוצרך משה לספר 
ליתרו ולא יכל לספר לכלל ישראל שהרי כבר ידעו מהניסים. 

כט. וראה שם שהתקשה מדוע לא יצטרכו ייב אנשים, שהרי נתבאר שלמנין שומעי הסיפור 
צריכים ייב אנשים. 


כשמברך עבור 
חבירו 


כשמברך עבור 
חבירו 


כשמברך עבור 
עצמו 


דווקא בעניית 
אמן 


לא התכוונו 
להוציאו 


נוסח הברכה 
שונה 


נב אוצר 


ד. שומע כעונה בברכת הגומל 


אמרו בגמרא (נד:) ירב יהודה חלש ואתפח [נתרפא, (רש"י דייה ואתפח)], על 

לגביה' רב הנא בגדתאה ורבנן, אמרי ליה בליך רחמנא דיהבך ניהלן 
ולא יהבך לעפרא, אמר להו פטרתון יתי מלאודוייי. והיינו שיצא ידי חובה במה 
שאמרו את ברכת ההודאה בנוסח י'בריך רחמנא וכויי. והקשו בגמרא שהרי 
צריך להודות בפני עשרה כמו שדרשו בגמרא שם מהפסוק (תהלים קז לב) 
יוירוממוהו בקהל עםי שצריך להודות בפני קהל דהיינו עשרה, ותירצו בגמרא 
שהיו שם עשרה. עוד הקשו בגמרא הרי הוא עצמו לא הודה שהרי הם אלו 

שאמרו בריך רחמנא וכוי, ותירצו שענה אחריהם אמןל. 


והדין הטש בגמרא הוא באופן שחבירו אמר עבורו את נוסח הברכה, ובזה 

אמרו בגמרא שאם ענה אחריהם אמן יצא ידי חובתו במה שבירכו 

עבורו והודו שחזר לחיים. וכתב המאירי (ד"ה אחד) ואם הוא מברך בשביל 

עצמו ועונה זה אחריו אמן לכוונת עצמו, נראה לי שאינו נפטר בכך, ויש 
שפוטרים אף בזו ואין נראה ליי. 


והנה הטוה אצויה סי היש) הביא שהקשה אביו הרא"ש מדועי היה צריך הב 
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יהודה לענות אחריהם אמן, הרי הדין ששומע כעונה ואם שמע מהם 

את הברכה יצא ידי חובה גם בלא עניית אמן. ותירץ הרא"ש דהיינו דווקא 

באופן שהמברך גם חייב בברכה זו ומברכה עבור עצמו, אז יוצא השומע ממנו 

אפילו בלא עניית אמן מדין שומע כעונה, אבל בגמרא האחרים לא היו מחויבים 

בברכה זו אלא רב יהודה החולה לבדו, ולכן אינו יוצא בברכתם אם לא עונה 
אחריהם אמןל*. 


ולפי זה פסק הטור שאם בירך אחד הגומל עבור עצמו דהיינו באופן שהוא 

עצמו מחויב בברכת הגומל, אם שמע אחר וכיון לצאת יצא ידי חובתו 

גם בלא עניית אמן מדין שומע כעונה. וכן נפסק בשולחן ערוך (סיי ריט ס"ד-ה) 

שאם המברך אינו חייב בברכה זו ובירך עבור חבירו 'שגמלך כל טובי אין 

השומע יוצא ידי חובתו אלא אם ענה אמן, ואם המברך מחויב בברכת הגומל 

ובירך עבור עצמו יוצא השומע ידי חובה מדין שומע כעונה אפילו בלא עניית 
אמן. 


טעם נוסף מדוע נתבאר בגמרא שלא היה יוצא ידי חובתו אם לא ענה אמן, 

כתב השיטה מקובצת (נד: דייה אמר להו) שאינו יוצא מדין שומע כעונה 

כיון שהם לא נתכוונו להוציאו ידי חובתו, ולכן אם לא ענה אמן לא יצא ידי 
חובתו. 


ובביאור הלכה (סיי ריט דיה וענה אמן) הקשה שלפי זה בכל מקום אם ענה 

אמן יצא ידי חובתו אפילו אם המברך לא התכוין להוציאו, וקשה 
שהרי נפסק בשולחן ערוך (או"ח סיי ריג סי" שגם כשעונה אמן צריך כוונת 
שומע ומשמיע שיצא ידי חובתו. וכתב ליישב על פי דבריו בשער הציון (סק"ט) 
שאפשר שבברכה זו לא צריך לכוין להוציא, שהרי בתחילה כאשר רב חנא 
בגדתאה בירך לא התכוין להוציא את רב יהודה החולה שהבריא, שהרי לא 
ידע כלל מתחילה שיכול לפוטרו עד שחידש לו רב יהודה שפטרו מלברך 
ברכת הגומללי. ועוד שלא שייך בזה כלל להוציא את חבירו כיון שלשון ברכה 
זו מעיקרה היא רק נוסח של המברך כנגד האדם הניצול ולא שייך בזה 

להוציאו, ולכן היה צריך שיענה אמן ובלא זה לא היה יוצא ידי חובה. 


ואכן הגרע"א (גליון השו"ע או"ח ריט סק"ד) הקשה מדוע לא תירץ הטור באופן 

פשוט שיש לומר שהטעם שצריך דווקא עניית אמן ובלא זה לא וצא 

השומע ידי חובתו, משום שנוסח הברכה שונה שהמברך אומר ישגמלךי כל 

טוב והוא צריך לברך ישגמלניי כל טוב, ורק אם עונה אמן נחשב כאילו שהוא 

עצמו בירך את ברכת הגומל ויוצא ידי חובה, וא"כ יש לומר שמטעם זה צריך 

לענות אמן ובלא זה לא מועיל לו לצאת ידי חובה מדין שומע כעונה, והניח 
בצייעלג. 


ובקהלות יעקב (סיי כ כתב שהראיש לא תירץ כן משום שהוא סובר שדין 
שומע כעונה עניינו שהוא כעונה ומודה על תוכן הדברים, ולכן 


ל. וראה בתוספות (דייה פטרתן) שרב יהודה הוא מתלמידי רב שסובר (לעיל מ:) שהמעכב בברכה 
הוא רק הזכרת השם, ולכן יצא ידי חובה במה שאמרו בריך רחמנא שזה נחשב כהזכרת השם. 
וראה עוד בתוספות הרא"ש (דייה פטרתן, פסקי הרא"ש סיי ג) שכתב כגון שהיתה בברכה זו הזכרת 
שם ומלכות, שאמרו בריך רחמנא מריה דעלמא. 

לא. ומח שהם בירכו אינו נחשב ברכה לבטלה משום שהם בירכו ברכת השבח וההודאה להודות 
להי על הטובה שעשה להם בחזרתו לחיים. 

לב. אכן כתב שאפשר לדחות ראיה זו שרב יהודה סבר שמצוות אין צריכות כוונה ולכן יצא 


ל בהפת הגומל 


עיונים 


אפילו אם התיבות של המברך שונות מהתיבות שהשומע צריך לומר, כיון 

שהתוכן לא השתנה יכול השומע לצאת ידי חובתו מדין שומע כעונה גם ללא 

עניית אמן, ולכן הוצרך הטור לומר שהטעם שענה אמן הוא רק משום 
שהמברך לא היה מחויב בברכת הגומל. 


אלא שהקשה על סברא זו שכל זה באופן שתוכן הברכה שוה כגון ברכת 

המוציא לחם מן הארץ שתוכן הברכה הוא הודאה כללית לקדוש ברוך 
הוא על נתינת הלחם, ובזה יש לומר שהשומע ברכה זו יוצא ידי חובתו גם 
בלא עניית אמן אם המברך גם מחויב בה. אבל ברכת הגומל הרי כל תוכן 
ומהות הברכה היא ההודאה הפרטית שעשה לו הקב"ה והצילו ולכן מברך 
בלשון יחיד שגמלני כל טוב, והיאך יצא ידי חובתו בהודאה של אחר אפילו 
אם הוא מחויב באותה ברכה, הרי אין זה אותו תוכן של ברכה כיון שברכת 
הגומל נתקנה בלשון יחיד כדי שכל אחד ואחד יתן הודאה פרטית על הצלתו, 
ואם שומע ברכת הגומל של אחר הרי זו ברכה עם תוכן אחר והיאך יוצא בה 
ידי חובה ללא עניית אמן. ואייכ קשה על דברי הטור בהמשך דבריו שכתב 
שלפי סברא זו אם שמע את חבירו מברך ברכת הגומל עבור עצמו, יוצא בה 
ידי חובה גם ללא עניית אמן שהרי המברך היה מחויב בברכה זו. ומעתה יש 
להקשות מיניה וביה, שמזה מוכח שהטור סובר שענין שומע כעונה הוא 
שמחשיבים שהשומע שמע את אותם התיבות ממש, ולכן גם אם המברך אמר 
שגמלני כל טוב יוצא בזה השומע ונחשב שהוא עצמו גם אמר שגמלני כל 
טוב, ומעתה קשה מדוע לא תירץ הטור שרבי יהודה לא יצא ידי חובתו 
בברכתם כיון שאמרו שגמלנו כל טוב, ואין זה אותם התיבות שהיה הוא צריך 

לברך וכקושיית הגרע"א. 


ולכן כתב שדעת הטור שגם באופן שהמברך אומר בריך רחמנא דיהבך לן 

אפילו שאומר בלשון נוכח יכול השומע לצאת בזה ידי חובתו כאילו 

שהוא עצמו אמר, כיון שגם אם הוא עצמו היה מברך בלשון כזו היה יוצא 
ידי חובתו כיון שניכר בזה שמתכוין להודות על הצלתו. 


ובעיקר הסברא שאם המברך מחויב יוצא השומע גם בלא עניית אמן, ביאר 

בזכרון שמואל (סיי יח) שביסוד הדין שכל שאינו מחויב בדבר אינו 
מוציא אחרים ידי חובתן נאמרו שני דינים: א. שאם המברך אינו מחויב בדבר 
ברכתו לבטלה ואין לה חלות שם ברכה, וגם אם השומע יענה אמן לא יצא 
בה ידי חובתו כיון שאמירת המברך אין לה שם ברכה מצד עצמה כלל. ב. 
שאפילו במקום שהמברך יכול לברך ויש לאמירתו חלות שם של ברכה, ישנה 
הלכה נוספת שכדי להוציא אחרים ידי חובתם צריך המברך להיות מחויב בדבר, 
ומכל מקום גם אם המברך אינו מחויב בדבר יכול השומע לצאת על ידי עניית 
אמן כיון שכל העונה אמן הרי הוא כמברך, וכיון שלנוסח הברכה שנאמרה 
מפי המברך יש חלות שם ודין של ברכה, ממילא העונה עליה אמן כאילו 
בירכה ויכול לצאת בה ידי חובתו, ואם לא ענה אמן לא יוצא ידי חובתו רק 
בברכת המברך אף שיש לה שם ברכה, כיון שהדין שכל שאינו מחויב בדבר 

אינו מוציא אחרים ידי חובתם. 


וכן באופן שהמברך לא התכוין להוציא את השומע ידי חובתו שכתב 

השיטמ"ק שמטעם זה הוצרך רבי יהודה לענות אמן, זהו משום שחלוק 

ביסודו דין שומע כעונה מדין עניית אמן, שהשומע כעונה יוצא בברכת המברך 

ולכן אם המברך אינו מחויב או שלא מתכוין להוציאו לא יוצא השומע בברכת 

המברך, אבל גדר דין עניית אמן אינו שיוצא בברכת המברך, אלא הרי הוא 

כמברך עצמו ויוצא בזה ידי חובה גם אם המברך לא מחויב או לא מתכוין 
להוציאו ידי חובתו. 


אלא שלפי זה יעלה חידוש לדינא שגם באופן שהמברך לא התכוין להוציא 
יכול השומע לצאת ידי חובה אם עונה אמן, ויש להעיר שבכסף משנה 
(ברכות פ"א הי"א) מבואר בדעת הרמב"ם שאם המברך אינו מחויב בדבר אינו 


ידי חובה גם בלא שהמברך יכוין להוציא, ומבואר בדבריו שהדין שכדי להוציא ידי חובה צריך 
כוונת משמיע הוא מדין מצוות צריכות כוונה, וראה בענין זה בחזון איש (או"ח סי כט סק"א) 
ובאריכות בספר שומע ומשמיע (ענייני שומע כעונה סי ד). 

לג. ואולי אפשר לומר מדוע הטור לא נקט טעם זה, כמו שכתב הביאור הלכה שכל דברי 
הטור הם לשיטתו שאדם אחר יכול לברך דרך שבח והודאה על הצלת חבירו, ואולי מטעם זה 
נקט הטור דוקא טעם זה, אבל ודאי שמודה גם לטעם שכתב הגרע"א [וראה בביאור הלכה 
שם שכתב שהוא טעם נכון מאודן. 


החילוק בין 
העונה אמן 
לשומע כעונה 


בגדר בר 
חיובא לברכת 
הגומל 


קושיות האבני 
נזר על דרך זו 


אוצר 


יכול להוציא אחרים אפילו אם השומע ענה אמן, ובבית יוסף (או"ח סיי ריג) 
הביא שדעת הטור שהעונה אמן יוצא ידי חובה גם אם המברך אינו בר חיובא 
ולא כמו שכתב בדעת הרמבים. וכן הוכיח הקהלות יעקב (סיי כו) מדברי המשנה 
בסוכה (לח.) 'מי שהיה עבד או אשה או קטן מקרין אותו עונה אחריהן מה 
שהן אומרין, ותבא לו מאירהי, והיינו משום שעבד או אשה אינם מחויבים 
ולא יכולים להוציאו. וקשה מדוע צריך לענות אחריהם מה שהם אומרים, הרי 
יכול לענות אחריהם אמן ואז יצא ידי חובתו אפילו שהמשמיע אינו מחויב 
בדבר, ומזה הוכיח הקהלות יעקב כדברי הכסף משנה שגם אם השומע ענה 
אמן לא יוצא ידי חובתו כאשר המברך אינו בר חיובאלי. 


וביאר בוה הקהלות יעקב שהרי יש להקשות מדוע כתב הרא"ש שאינם 

נחשבים בר חיובא ולכן הוצרך רבי יהודה לענות אמן כדי לצאת ידי 
חובתו בברכתם, הרי גם המברכים נחשבים בני חיובא בברכת הגומל שאם הם 
עצמם יעברו בים וכדומה גם יהיו מחויבים בברכת הגומל, וכיון שהם שייכים 
גם לעיקר דין חיוב ברכת הגומל מדוע לא יוכלו להוציאו ידי חובה. ומה בכך 
שעתה המברך אינו חייב בפועל בברכת הגומל כיון שלא נפל למשכב וכדומה, 
הרי הכלל בידינו שאף על פי שיצא מוציא והיינו משום שכיון שבעיקר הדבר 

הוא מחויב יכול להוציא אחרים אף שעתה אינו מחויב. 


אוצר החכמה 


ולכאורה יש לומר שכל זה דווקא כאשר לשומע ולמברך יש סיבת חיוב 

אחת כגון יום טוב של ראש השנה שמחייב את שניהם בשמיעת 
השופר, ולכן אפילו שהמברך כבר יצא ידי חובתו בברכת השופר עדיין יכול 
להוציא את השומע ידי חובתו כיון שהוא מחויב באותה סיבת חיוב של השומע 
שהרי קדושת היום מחייבת את המברך כמו את השומע, אבל לענין ברכת 
הגומל חיובו של המברך אינו אותה סיבת חיוב של השומע שהרי כל אחד 
מחויב לברך על הצלתו שלו, וא"כ באופן זה אין לומר שהוא נחשב בר חיובא 

כלפי השומע, אלא יוכל להוציאו ידי חובה מדין אף על פי שיצא מוציא. 


ודחה הקהלות יעקב שהרי מצינו לענין ברכת המזון שאפילו אם המברך לא 
אכל כדי שביעה נחשב בר חיובא לענין להוציא אחרים שאכלו כדי 

שביעה ידי חובתם בברכת המזון, ומוכח שאפילו שסיבת החיוב של המברך 

שונה מסיבת החיוב של השומע שהרי כל אחד מחויב מחמת אכילתו שלו, 

גם נחשב שהוא בר חיובא אפילו שבפועל עתה לא אכל המברך כדי שביעה 

ויכול להוציא אחרים שאכלו כדי שביעה. ואיכ לענין ברכת הגומל קשה מה 

בכך שהמברך אינו מחויב עתה בפועל, מכל מקום הרי הוא נחשב בר חיובא 
בעיקר ברכת הגומל ויוכל להוציא אחרים גם בלא שיענו אמן. 


והביא שאכן כתב הגרע"א (גליון השוע סיי ריט סק"ט) שלפי דברי הטור יעלה 

שאם המברך אינו חייב בברכה אפילו אם מברך בנוסח שהשומע יכול 

אם לא ענה אמן. ולפי"ז כתב שבכל ברכת המצוות שיכול להוציא את הבירו 

ידי חובה מדין שומע כעונה, באופן שהמברך כבר יצא ידי חובתו ועתה בא 

רק להוציא את חבירו ידי חובה מדין ערבות, כיון שאין המברך מחויב עתה 
בברכה לא יצא השומע ידי חובה אם לא יענה אמן. 


ונמצא לפי זה שיש כמה גדרים בדין בר חיובא, באופן שהוא עצמו מחויב 

ממש בברכה זו שמחויב השומע בזה יוצא ידי חובתו גם בלא עניית 

אמן. ובאופן שהמברך לא מחויב עתה בפועל בברכה זו אלא רק מחויב בעיקר 

הברכה ובא להוציא את השומע מדין אף על פי שיצא מוציא, בזה אינו יכול 

להוציאו אם השומע אינו עונה אמן. ואם המברך אינו מחויב כלל באופן 

שברכתו היא ברכה לבטלה, באופן זה לא יכול השומע לצאת אפילו אם ענה 
אמן. 


ובאבני נזר (או"ח סיי מ) הביא דברי הגרע"א שגם אם המברך מחויב בדבר 
ובא להוציא מדין אף על פי שיצא מוציא אינו יכול להוציא אחרים 
אם השומע אינו עונה אמן, וכתב לדחות הראיה מסוגיין ממה שנפסק בשולחן 


לד. אכן אולי יש מקום לדחות שבמשנה בסוכה המשמיע לא מברך ברכה אלא מקריא את 
ההלל ובזה לא שייך עניית אמן ולכן אמרו במשנה שקורא עמהם, ויש לדון שמא עניית 
הללויה כמבואר במשנחי שם עניינה כעטית אפ לדין זה ותהיה מזה ראיה לדברצ הכסף 
משנה. 

לה. וראה בקהלות יעקב שם שהביא דברי המשנה ברורה (סיי רעג סק"כ) והפוסקים שיכול 


ל בהפת הגומל 


עיונים נג 


ערוך (או"ח סיי רעג ס"ד) שאם השומע בקי ויודע לצאת בעצמו אין חיוב על 

אחרים משום ערבות, וא"כ יש ליישב בפשיטות שכיון שרבי יהודה יכל לברך 

בעצמו לכן לא יכול המברך להוציאו ידי חובה מדין ערבות, ואין ראיה מזה 

שגם כשהמברך מוציא מדין ערבות ומכח הדין של אף על פי שיצא מוציא 
צריך לענות אמןלה. 


ובעיקר חידושו של הגרע"א הקשה האבני נזר מתקיעת שופר שכתבו 

התוספות בראש השנה (כח: דיה ומנא) שיש בזה ערבות ואף על פי 

שיצא מוציא, ויכול להוציא אחרים בתקיעתו אף שבעצמו יצא ידי חובה, והרי 

בזה לא שייך עניית אמן ומוכח שגם כשהמשמיע מחויב רק מדין ערבות כיון 
שהוא עצמו כבר יצא יכול להוציא אחרים גם בלא עניית אמן. 


ולכן ביאר הקהלות יעקב בדעת הרא"ש ליישב קושיית הגרע"א שבברכת 
הגומל אינו נחשב מחויב בדבר מהסברא שנתבארה לעיל שכל אחד 
מחויב מכח סיבת החיוב הפרטית שלו על הצלתו, ולכן אינו נחשב מחויב 
בדבר כיון שהחיוב של המברך ושל השומע אינם מאותה סיבת חיוב. ואינו 
דומה לברכת המזון שהמברך נהשב מחויב בדבר אפילו שכל אחד מחוב 
מחמת אכילתו, מכל מקום סוף סוף סיבת החטב אחת והיא הודאה על 
האכילה, ואף שכל אחד אוכל בפני עצמו מכל מקום נחשב ששניהם מחויבים 
מכח אותה סיבת חיוב, אבל בברכת הגומל גם סיבת החיוב וגם תוכן ההודאה 
הם שני עניינים שונים, ולכן המברך לא נחשב בר חיובא לגבי השומע ולא 
מוציאו ידי חובה אם אין השומע עונה אמן, וכמו שכתב הראייש. 


ומכל מקום אינו נחשב כאינו בר חיובא לגמרי שגם לא תועיל עניית אמן, 

וכמו שכתב הכסף משנה שאם המברך אינו מחויב כלל לא מועילה גם 
עניית אמן של השומע לצאת בברכה זו, אלא לענין ברכת הגומל מועילה עניית 
אמן כיון שכל העונה אמן הרי הוא כמברך, ונמצא שהשומע שענה אמן נידון 
שהוא מברך בעצמו את הברכה של המברך, אכן אם היתה ברכת המברך ברכה 
לבטלה אין לה שם ודין של ברכה כלל ולא היתה מועילה עניית אמן של 
השומע, אבל כיון שברכת המברך אינה לבטלה משום שהתכוונו להודות להי 
על חסדיו שהציל את רבי יהודה ממיתהלי לכן מועילה עניית אמן של השומע 
כמו שהוא עצמו בירך ברכה זו וממילא יוצא בה ידי חובה, וכסברת הזכרון 

שמואל שהובא לעיל. 


הביאור הלכה (סיי ריט סוף ד"ה ואין זה) הניח בצ"ע מדוע השמיט הרמבים 
כל המעשה ברב חנא שמבואר בגמרא, וראה במעשה רקח (הלכות 
ברכות פיי היח) שכתב שהוא מילתא דפשיטא שכל העונה אמן הרי הוא כמברך. 


אכן בזכרון שמואל ‏ סיי יח) האריך בדעת הרמב"ם, ומסקנת דבריו שנחלקו 

הסוגיות בגמרא בגדר דין כל העונה אמן הרי הוא כמברך, האם הביאור 

שהרי הוא כמברך עצמו ולכן יוצא בעניית אמן אפילו שהמברך אינו מחויב 

בברכה זו וככל המבואר לעיל, או שהביאור שהעונה אמן אינו כמברך ממש 

אלא יוצא רק מדין שומע כעונה, וממילא כיון שהמברך אינו מחויב בדבר לא 

יכול להוציא אחרים מדין שומע כעונה ולא מועילה עניית אמן ולכן לא הביא 
הרמביים דין זה. 


ובסיום הענין יש להוסיף בזה טעם נוסף מדוע בברכת הגומל לא מועיל דין 

שומע כעונה והוצרכו בגמרא לעניית אמן, על פי המבואר לעיל בענין 
עשרה בברכת הגומל בשם ספר משאת המלך שכתב שיסוד דין ברכת הגומל 
הוא מדין סיפור מעשה הנס עייי"יש, ולפי זה ביאר גם את הטעם שלא מועיל 
בוה שומע כעונה, כיון שכל דין שומע כעונה נאמר באופן שהמשמיע בא 
להוציא ידי חובה את השומע אבל כאן שכל מהות הברכה היא שהמברך ודה 
ויספר את חסדי הי לא מועיל בזה שומע כעונה. אכן באופן שהשומע ענה 
אמן ומאמת בכך את הסיפור שהודיע המשמיע את ניסי הי, זה עצמו נחשב 

הודאה וקיום דין סיפור נפלאות הי. 


להוציא אחרים גם אם הם בקיאים, וממילא יש לומר שכך סבר גם הגרע"א ולכן באופן זה 
יכול להוציא מדין ערבות. 

לו. כן כתב הטור שם כמו שהובא לעיל, וראה עוד ברשב"א (נד. דיה ונסים) שכתב שכיון שרב 
הנא היהי תלטידגי של רב יהוהה. היהיטחויב לברך בהכת ההוהאה מדין יתלמיד על רבו, ולכן 
לברכתו יש" חלות שם בהכה ואיוה ברכה לבסלה; 


בדעת הרמב"ם 


טעם נוסף 
בשומע כעונה 


פתיחה 


הרואה או 
אוכל פרי 
חדש 


הקונה בית 
חדש או כלים 
חדשים 


ברכת הזמן 
ברגלים 


בראש השנה 
ויום הכיפורים 


נד אוצר 


לד. ברכת שההיינו 


עיונים 


מערכה לד 


ברכת שהחיינו 


א. מקור ההלפה /:ב. חובת הברפה על פרי חדשה/ ג. כקים חדשום / ד. שעת הברכה / ה.עפרכת הזמן ברגלים 
חנוכה ופורים / ו. במצוה המתחדשת מזמן לזמן / ז. האם מברך מחמת חיוב אחד פוטר את חבירו 


ברכת שהחינו וקיימנו והגיענו לזמן הזה, מצינו בה אופני חיוב שונים, ברגלים 


מברכים אותה, ואז היא נקראת בלשון חז"ל יברכת הזמןי, שחובתה 
היא לפהך על הגעת הוטן החדש שנכר לעין בפצות החג וכמו כן מברכים 
אותה על מצוה חדשה, ודנו הראשונים האם נחשבת חדשה כאשר מקיימה 
לראשונה בחייו, או רק כאשר מזדמנת בזמנים קבועים בשנה. כמו כן מברכים 
שהחיינו על שמחה הבאה מקניית כלים חדשים או בית חדש, וכן בראיית פרי 
חדש, שאינו מצוי בכל השנה, אלא מתחדש משנה לשנה. וש לדון מהי סיבת 
החיוב באופנים הללו, אם כברכת השבח על הטובה והשמחה, או כהודאה על 
התועלת מהדבר החדש, או על עצם החיים שבהם הוא זוכה ליהנות מהדברים 

הללו. 


א. מקור ההלכה 


מצינו כמה סוגיות העוסקות באופנים של ברכת שהחינו, ועולה מכך די 
אופנים של חופת הברפה. א. פרי חדש. ב. כליפיחדשים: ג. רגלים: 
ד. עשיית מצוה. 


מצינו בגמרא (עירובין מ) שרבה נסתפק האם צריך לומר ברכת זמן בראש 
השנה ויום כיפור, ואמר לו רב יהודה 'אנא אקרא חדתא נמי אמינא 
זמןי, וכתב רשיי (דיה אקרא) כשאני רואה דלעת חדשה משנה לשנה אני מברך 


ברכת הזמן, ומשמע מדבריו שהברכה על פרי חדש, היא ברכת הזמוי רמו 


אוצר החכמהי 


ברכת הזמן ברגלים, כלומר שעל כל חידוש של הגעת זמן הניכר על ידי דבר 
המיוחד לאותו זמן, יש ברכת שהחיינו, ומטעם זה הרואה פרי המתחדש משנה 
לשנה, ניכר בו הגעת הזמן, כמו בשעת הרגל שניכרת בו הגעת זמן חדש. 


ומסקנת הגמרא שם, 'אמר ליה רשות לא קא מיבעיא לי, כי קא מיבעיא 
לי חובה מאיי, וכתב הרשב"א (שו"ת ח"א סיי רמה) שמשמע מדברי 
רבה, שברכה על פרי חדש היא רשות ואינה חובה*. 


עוד שנינו בגמרא (נד.) בנה בית חדש וקנה כלים חדשים אומר ברוך שהחיינו 

וקיימנו והגיענו לזמן הזה. ובגמרא (נט:-ס.) נחלקו תנאים ואמוראים האם 

דווקא כאשר לא היו לו כלים כיוצא בהם, או אף כאשר היו לו כיוצא בהם, 

אלא ששמח בקניית החדשים, צריך לברך. רבי מאיר סבר דווקא כשלא היו 

ל, ורבי יהוהה שוכר שאין חלוק בכך, ועל כל קת כלי הדש מבהף ורב 
הונא סבר כרבי מאיר, ורבי יוחנן סבר כרבי יהודה. 


לנבי ברכת הזמן על הרגל, מצינו כמה סוגיות העוסקות בחובת הברכה. 
הגמרא (פסחים קב:-קג.) מביאה שבכל קם (סוב, .כשטקדש על הכוס, 
אומר ברכת הזמן אתה הבפפה על קדושת היום. 


ונחלקו שם אביי ורבא ביום טוב שחל במוצאי שבת, האם מקדים את ברכת 

הזמן להבדלה, או שאומרה לבסוף, והלכה כרבא שאומרה לבסוף. 
וביאר מהריים חלאוה (שם קג. דייה ורבא) שכיון שברכת הזמן אינו חייב לאומרה 
דווקא על הכוס, אלא רק למצוה לכתחילה, ובדיעבד אומרה אפילו בשוק, לכך 
אינה קודמת לברכת הבדלה, שיש בה חיוב גמור לאומרה על הכוס דווקא. 


עוד מצינו בגמרא בעירובין (מ) שאמר רבה כשהיה בישיבתו של רב הונא, 

שנסתפקו בני הישיבה ימהו לומר זמן בראש השנה וביום הכפוריםי, האם 

צריך לברך כיון שבאים מזמן לזמן, הרי זה דומה לכל הרגלים שמברכים עליהם 

ברכת הזמן, או שמא כיון שלא נקראו בתורה ירגליםי, אין מברכים עליהם 
ברכת הזמן. 


בתורת חיים (דיה מהו) ביאר את צדדי הספק, שזה היה פשוט לגמרא שאין 
אומרים זמן אלא על דבר שיש בו שמחה, ולכך נסתפקו האם דווקא 


א. ראה להלן (אות ב) בהרחבה. 

ב. והקשה התורת חיים (עירובין מ: ד"ה מאי) כיצד הוכיחו ממעשה רב חסדא שהיא חובה 
לברך ברכת הזמן בראש השנה, והרי אמרו בגמרא שלענין רשות לא נסתפקו בדבר, שיש 
רשות לברך כמו על פרי חדש, וכל הנדון הוא רק אם יש חובה לברך, וכיצד מוכח ממה 
שבירך, שיש חובה לברך, הלא יתכן שעשה זאת בדרך רשות. ובהעמק שאלה (להנצי"ב, 
שאילתא קעא) תירץ שבדברי השאילתות דרב אחאי גאון (שם) מדוקדק שרב חסדא הבין שבאו 


ברגלים שהם זמני שמחה כפי שכתוב ושמחת בתגך' (דברים טז יד) לפיכך 
אומרים עליהם ברכת הזמן, אבל בראש השנה ויום הכיפורים שהם ימי דין 
ואינם זמני שמחה, לא חלה חובת הברכה. או שמא כיון שבאים מזמן לזמן 
יש לברך עליהם, שהשמחה היא על עצם החיים שהגיע לזמן הזה, אלא שזה 
ניכר על ידי דבר החדש התלוי בזפן,. ולכך הביא לו רב יהודה ראיה ממה 
שמברכים על פרי חדש, אף שהוא פרי גרוע כמו דלעת וקישואים, שאין 
שמחה גדולה מצד עצם תועלת הפרי, אלא שהשמחה היא על הגעת הזמן 
מצד החיים עצמם. 


ומסקנת הגמרא (שם) שהוכיחו מרב חסדא, שנהג לומר ברכת הזמן בראש 

השנה, כשקידש על הכוס3. ואמרו בגמרא יוהלכתא אומר זמן בראש 
השנה וביום הכפורים, והלכתא זמן אומרו אפילו בשוקי כלומר שאף אם לא 
נזדמן לו לקדש על הכוס, או ששכח לברך עליה, צריך לברך אפילו בשוק 
בלי כוס, כיון שמברך על עצם החג. ומטעם זה שייך לברך ביום הכיפורים, 
אף שאין מקדשים על כוס, מכל מקום אומרו בבית הכנסת בכניסת היום. 


עוד מצינו בירושלמי (פסחים פיי הייה) תניא אין אומרים זמן אלא בשלש רגלים 

בלבד אמר רבי מנא מתניתא אמרה כן בחג המצות ובחג השבועות ובחג 
הסוכות. תני כל שכתב מקרא קודש צריך להזכיר בו זמן. אמר רבי תנחומא, 
ויאות, מי שראה תאינה בכורה, שמא אינו צריך להזכיר זמן. וביארו הקרבן 
העדה (דיה כל) ופני משה (דיה תני) שהברייתא סוברת שאף ראש השנה ויום 
הכיפורים מברכים עליהם זמן, אף שאינם נקראים רגלים, ומשום שנקראים 
מקראי קודש די בכך לחייב בברכת הזמן. והוכיחו זאת שהרי מי שרואה פרי 
חדש של שנה זו, צריך לברך שהחיינו, וכל שכן על הגעת זמן של ראש השנה 

ויום הכיפורים. 


לגבי העושה מצוה חדשה, שנינו בתוספתא (פיו היייד-טו) שמברך שהחיינו על 

עשיית סוכה, עשיית לולב, עשיית ציצית, עשיית תפילין, וכן מי שהולך 

להפריש תרומות ומעשרות [בשדהון. ומלשון התוספתא מבואר שמברך עוד 

קודם מעשה הקיום של המצוה, שתיכף משעת העשייה שמכין את הדבר 
למצותו, מברך שהחינו. 


אמנם התוספות (סוכה מו. דיה העושה) כתבו שאין נוהגים לברך בעשיית מצוה, 
אלא אם באה מזמן לזמן, ויש בה שמחה על ההנאה שבה, שהרי אין 
מברכים בעשיית תפילין, ובקריאת ההלל. וגם באלו שנהנה מהן מברך רק 
בשעת עשיית גוף מעשה המצוה, ולא בשעה שמכין את הדבר שבו מקיים 
את המצוה, דהיינו בתחילת ישיבת הסוכה, ולא בעת בנייתה, וכיוצא בזה. 


ומצינו בגמרא (לז: מנחות עה:) היה עומד ומקריב מנחות בירושלים אומר 

שהחיינו, ומצינו בי פירושים מי מברך, רשיי במסכתין (לז: דייה אומר) 
פירש שבעל הבית שמנדב את המנחה הוא המברך, וכגון שלא הביא מנחה 
ימים רבים. ובמנחות כתב רשיי (עה: דיה היה) שכהן שלא הקריב מימיו מברך 
שהחיינו, באופן נוסף כתב שמקריב מנחת העומר שהיא 'מנחה חדשה' וכדבר 
המזדמן משנה לשנה. והתוספות (שם ד"ה היה) סוברים שכל כהן יכול לברך 
בכל שנה, מפני שהכהנים היו מחולקים לכיד משמרות, וכל משמרה מקריבה 
רק בי פעמים בשנה, ואותו בית אב היה מקריב רק בי ימים בשנה, ולכן נחשב 

דבר הבא לזמן, ובכל פעם מברך שהחינו. 


עוד מצינו בגמרא (פסחים קכא:) ששאלו את רב שמלאי לגבי פדיון הבן, מי 
מברך יברוך שהחיינו וקיימנו והגיענו לזמן הזהי האם כהן מברך או אבי 
הבן מברך, וביארו את צדדי הספק, שיש לומר שהכהן מברך על התועלת 


להתבונן במעשיו כדי לדקדק את ההלכה בנדון זה, ואם לא היתה חובה בדבר, היה נמנע 
מלברך, וממה שבירך מוכח שדעתו שחובה לברך. עוד תירץ הנצי"ב בשם חתנו הג"ר רפאל 
שפירא, שמכך שבירך על הזמן אחר ברכת הגפן וקידוש היום, מוכח שהיא חובה, שאם היא 
רשות אסור להפסיק בה בין הקידוש לשתייה, כפי שכתב הפרי מגדים (או"ח סי רכה א"א 
סק"ז) שזה הפסק בין האכילה לברכת הנהנין, וצריך להקדים ברכת הזמן ולברכה לפני ברכת 
הנהנין. 


שיטת 
הירושלמי 
בברכת הזמן 
במועדות 


בעשיית 
מצוות 


מקריב מנחה 
חדשה 


בפדיון הבן 


שיטת החתם 
סופר שהנדון 
מי עדיף לברך 
ולהוציא 
חבירו 


נוסח הברכה 


האם חובה 
לברך אחר 
שנזדמן לו 


אוצר 


Fries 


שהרויח את כסף הפדיון, אך מאידך יש לומר שאבי הבן מברך על עשיית 
המצוה החדשה שנזדמנה לו, ומסקנת הגמרא שאבי הבן מברך שתים, על 
פדיון הבן, ושהחיינו. 


וכתבו המאירי (דיה פדיון) והר"ן (על הרי"ף, סוכה מו. דייה וכתבו) שהטעם שהאב 

מברך, מפני שזו מצוה הבאה מכח הגעת הזמן, שהרי אף משנולד 

הבן אינו ראוי לפדותו אלא משמלאו לו שלושים יום. ובטעם שכהן אינו מברך 

על התועלת בהרוחת הכסף, ביאר המאירי מפני שיש בכך הפסד לכהנים 

אחרים שלא זכו בכסף הפדיון, וגם הם היו ראויים לה כמותו, נמצא שאין זו 
תועלת גמורה. 


החתם סופר (דיה בסיומא) ביאר בצדדי הספק של הגמרא, שזה פשוט שיש 

חיוב לברך שהחיינו הן על האב הן על הכהן, כל אחד מטעמוי, אלא 

שסברה הגמרא שרשאי אחד מהם לברך ולהוציא את חבירו, שהרי מכח מעשה 

מצוה אחד חלה הברכה על שניהם, והנדון הוא מי משניהם עדיף בחשיבות 

הברכה שלו, כדי שהוא יברך להוציא את חבירו, ושורש הספק הוא, שהכהן 

מברך על תועלת של הנאת עולם הזה, שקיבל כסף, והאב מברך על שמחה 
בעשיית מצוה, שהיא אינה הנאת עולם הזה. 


ולפי"ז ביאר במסקנת הגמרא, שהאב מברך, שחשיבות עשיית המצוה גדולה 
יותר משמחה מהנאת עולם הזה, ולפיכך אף באופן כעין זה, אם 

עומדים שני אנשים, שהאחד מחויב בשהחיינו על מצוה, והשני על כלי חדש 
וכיוצא בזה, עדיף שעושה המצוה יברך ויוציא את חבירוד. 


כתב הרוקח (סיי שנא) למה אומרים בנוסח הברכה שלושה פעמים שהחינו 
וקיימנו והגענו, שהוא כנגד יהללי נפשי את הי אהללה הי בחיי אזמרה 
לאלהי בעודי' (תהלים קמו א), שיש בפסוק זה ג' פעמים הילול והודאה. 


ובמעשה ניסים (לבעל חוות דעת, פירוש להגדה של פסח, קידוש) כתב לבאר באופן 

אחר, שאין זו כפילות לשון, אלא שהחינו הוא על חיי הגוף 

הגשמיים, שנותן לנו חיות בגלות בין העמים, וקיימנו הוא על קיום אמונתנו 

שהיא חיי הנפש והרוח שהאדם זוכה לנצח בקיום המצוות, והגיענו לזמן הזה 

הוא על קיום מצוה זו שזכה לקיימה עתה בהידור, או על ההנאה מהפרי שזוכה 
לברך ולשבח עליו. 


ב. חובת הברכה על פרי חדש 


מצינו בגמרא (עירובין מ:) שהרואה פרי חדש, מברך עליו שהחינו, ומשמע 
מדברי הגמרא שאין זו חובה, אלא רק רשות. וכן ביארו הרשב"א 
(שו"ת ח"א סי רכה) ושלטי הגיבורים (עיהובך כח יבדפי הריף, ‏ אות 0: 


וכתב בכנסת הגדולה (סיי רכה הגב"י שיטה נח) שנראה מלשון הראשונים דלעיל 

שאין חיוב לברך שהחיינו על פירות חדשים, וזהו הביאור בכך שהוא 
ירשותי, שאין שום עונש למי שלא בירך. אמנם לולי דבריהם יש לומר שאין 
זה נחשב רשות על עצם הברכה, אלא ודאי שאם מזדמן לו פרי חדש ואוכלו, 
הלה עליו חובת ברכה גמורה, וכל מה שאמרו בגמרא הוא שחובת הברכה הוא 
דבר שאינו מוכרח, שיכול להפטר מלהכנס לידי חיוב, ואינו כמו ברגלים שזמן 
המועד מגיע בעל כרחו ומתחייב לברך על הזמן, אך בפרי חדש אינו מוכרת 
לקנותו ולאוכלו, והחיוב חל עליו מרצונו, כאשר רוצה לאכול". וכוונת הגמרא 
לחלק באופן השמחה של האדם, שבדבר שאדם בחר מרצונו לאכול את הפרי 
חדש, יש להוכיח מכך שהוא שמח בזה, אך בהגעת זמן המגיע שלא מדעתו, 

אין הוכחה שהוא שמח על מנת לחייבו בברכה. 


אמנם הבית יוסף (סיי רכה דייה כתב הרשב"א) ובכסף משנה (ברכות פיי הייב) הביא 
דברי הראשונים שגוף הבויפה. היא השות; וכן פסקו הביחה (סיי רכהיסלב 


ג. וכן משמע בבן יהוידע (פסחים קכא: ד"ה רב שמלאי) שיש צד לגמרא לחייב את שניהם בברכה, 
והאחד מוציא את חבירו בברכתו. 

ד. ויש להעיר שמשמע מדבריו שברכת הזמן על עשיית מצוה חדשה, אינה מצד השמחה, אלא 
הודאה על הגעת הזמן, שמשבח על עצם החיים, כפי שיבואר להלן, ואם כן צריך ביאור כיצד 
אחד רשאי להוציא את חבירו, והרי יתכן שברכת שהחיינו על שמחה היא כברכת הודאה על 
הטובה, וברכת הזמן על הגעת הזמן היא כברכת השבח, והן שתי סוגי ברכות, אמנם יש לומר 
שהחתם סופר סבר שבכל האופנים זו ברכת הודאה, הן כשמברך על הטובה המסוימת שנהנה 
מכלי חדש או מתנה שקיבל, הן כשמברך על עצם החיים. 


לד. ברכת שהחיינו 


עיונים 


נה 


דיה הרואה) ומגן אברהם (סק"ו) שאף לאחר שרואה ואוכל, אין זו חובה, והמבטל 
ברכה זו אין לו עונש. 


והפמ"ק (מצוה קנא) כתב שהרואה פרי חדש ונהנה מראייתו מברך שהחינו, 

ואם אינו נהנה רק על אכילתו, אינו מברך רק על אכילתן. וכן כל 
דבר המתחדש משנה לשנה כמו גידולי קרקע, אבל דבר שאינו מתחדש אפילו 
יש ימים רבים שלא אכל ממנו אינו מברך עליו. ורבינו=פיץ בהגהת הסמ"ק 
(אות כט) כתב להשיג על הסמייק שכתב שיש חובה לברך על ראיית הפרי, 
ואילו בגמרא מוכח שהיא רשות בלבד, וכתב האליה רבא (סיי רכה סק 
שמשמע מלשון הגהות הסמייק שברכת שהחיינו על אכילתן כולי עלמא מודים 
שחובה הוא, ואפילו למאן דאמר שרשות הוא היינו דווקא על ראייתן, ולפיכך 
לא השיג על הסמ"ק אלא לגבי הראייה, אך לגבי האכילה בודאי שהיא חובה. 


ונמצא לפי"ז שגי שיטות הן, א. לרשב"א ושלטי גיבורים לעולם היא רשות, 
ב. לסמייק היא חובה גמורה, אף בראייה לחוד, ג. לרבינו פרץ בהגהת 
סמ"ק באכילתו היא חובה, אך בראייתו היא רשות. 


הרמ"א בשו"ע (סיי רכג סייא) כתב ייש שכתבו שנהגו להקל בברכה זו שאינה 

חובה אלא רשות, ומזה נתפשט שרבים מקילים באלו הברכות', והביא 

האליה רבא (סיי רכה סקיו) בשם הפוסקים שדווקא בברכת שהחיינו היא רשות, 

ולא בכל ברכות הראייה והודאה, והוסיף האליה רבא שלמעשה ראוי ליזהר 

שלא לבטל ברכת שהחיינו בפרי חדש, שלהנתבאר לעיל נמצא, שחלק מן 
הראשונים סוברים שהיא חובה גמורה. 


ומצינו בירושלמי (קדושין פיד היייב) על הפסוק יישמעו ענוים וישמחו' (תהלים 

לד ג) אמר ר' בון עתיד אדם ליתן דין וחשבון על שלא אכל מיני 
מגדים, ורי אליעזר חש להאי שמעתא הו מצמצם פריטי למיכל בהון מכל 
מיני חדש בשתא, וכתב התשב"ץ (סיי שכ) שהטעם בדבריו הוא כדי להרבות 
בברכות, והוסיף האליה רבא (שם) שמשמע מדבריהם שהענין להרבות בברכות 
הוא על ברכת שהחיינו הנאמרת על פרי חדש, ולכך היה רבי אליעזר מצמצם 
בהוצאותיו כדי לקנות פירות חדשים ולברך עליהם', ומוכח שמצוה היא לחזר 

אחר ברכה זו. 


הב"ח (סיי כט סייב דייה וראיתי) כתב שבמקום ספק בברכת שהחיינו, אם האדם 

מרגיש שמחה גדולה שלפי דעתו ראוי לברך עליה את הברכה, מותר 

לו לברך ואין בכך משום איסור ברכה לבטלה, וזה לשונו יברכת שהחיינו שבאה 

על שמחת לבו של אדם יכול לברך אע"פ שאינו ודאי דחייב לברך, דאינו 

עובר על לא תשא אם הוא שמח ומברך לו יתעלה על שהחייהו וקיימו עד 

הזמן הזהי, ומה שאין כן לברך 'אשר קדשנו במצותיו וציונוי אינו יכול לומר 
בספק שמא אינה מצוה, ואין זה אמת לומר וציונוי. 


החתם סופר (שו"ת או"ח סי נה) כתב שאין כוונת הגמרא שזו רשות, ויש 

רשות לברך ברכה שאינו מחויב בה, שלכאורה הרי זה דומה לברכה 
לבטלה, אלא ודאי כוונת הגמרא שחובת הברכה תלויה בדעתו של האדם, האם 
שמח ונהנה מהדבר או שאינו נהנה כל כך, שבדברים הללו שתלויים בכל אדם 
לפי מה שהוא, אין דעת כל אדם שוה בזה, ולכן אם אינו נהנה כל כך, לא 
שייך חובת ברכה אצלו, ולא יברך, אך אם הוא אדם ששמח בזה ונהנה מאד, 
חלה עליו חובת ברכה, ואין זה רשות כלל, וכל מה שאמרה הגמרא שזו רשות 
היינו שלא כל אדם מחויב בה, ומי ששמח ונהנה לא נאמר שבטלה דעתו אצל 

כל אדם, אלא יש חשיבות לדעתו, וצריך לברך. 


גדר החיוב 


והנה יש לדון על ברכת שהחיינו בפרי חדש, אימתי חלה החובה לאומרה, 
האם בשעת ראיית הפרי או בשעת אכילה שנהנה ממנו. 


רש"י (עירובין מ: דיה אקרא) כתב כשאני רואה דלעת חדשה משנה לשנה אני 
מברך ברכת הזמן, ומבואר מדבריו שחובת הברכה היא בשעת הראייה, 
ולא צריך להמתין לשעת האכילה הראשונה. והרמביים (ברכות פיי הייב) כתב 


ה. וכעין זה כתב הראב"ד (שו"ת תמים דעים סיי רס) שכוונת הגמרא שהיא רשות משום שהרשות 
בידו שלא לראותו, ואם ראהו נתחייב בברכה. 

ה וכך פירש גם בקרבן העדה (על הירושלמי שם, דייה חושש). 

ז. וכתב בביאור הגר"א (סיי תקנא סי"ז) שלפי"ז מובנים דברי הרמ"א בשו"ע (שם) שאף שיש 
להזהר מלברך שהחיינו בין המצרים על פרי חדש, מכל מקום אם יפסיד את הברכה כאשר 
ימתין לאחר בין המצרים, רשאי לברך, ומוכח שיש איסור להפסיד את הברכה, ולכן הותר 
לו לברך בין המצרים, וביאר זאת לפי דברי הירושלמי דלעיל, שיש מצוה וחיוב לחזר אהר 
הברכה. 


האם אף 
בשעת אכילה 
היא רשות 
בלבד 


להלכה 


דברי 
הירושלמי 
שראוי לחזר 
אחר ברכה זו 


דברי הב"ח 
לענין טפק 
שאין בזה 
ברכה לבטלה 


שיטת החתם 
סופר שכל 
אדם נקבע 
לפי דעתו 


אימתי מברך 


נו אוצר 


הרואה פרי חדש המתחדש משנה"לשנה, בתחילת ראייתו מברך שהחיינו. ורבינו 
מנוח (על הרטביים. שם) והאגור (סיי שית) כתבו שצריך לברך בשעת ראייה 
הראשונה, ואם שכח ולא בירך, לא יוכל לברך בראייה שניה, מפני שכבר לא 
ניכר החידוש. והוסיף רבינו מנוח, שאף הרואה ביד חבירו, או כשהפרי עדיין 


באילן, מברך. 


והרא"ש (עירובין פ"ג סי ) כתב שמנהג העולם לברך בשעת האכילה, וכמו 
ברכת הזמן של עשיית סוכה ולולב, שאינו מברך עליהן בשעת 

עשייתם אלא בשעת הקידוש כשמתחיל לקיים את המצוה. וכן כתבו התוספות 

(נט: ד"יה התם), אך הסמ"ק (מצוה קנא) חילק בין אדם שנהנה מהראייה שמברך 
עליה, לאדם שאינו נהנה בזה כל כך, שיברך על האכילה. 


והנה צריך ביאור לשיטת הראשונים שמברך על הראייה, כיצד שייך לברך 
קודם שנהנה מהפרי, וביותר קשה כאשר הוא ביד חבירו ואינו עומד 

ליהנות ממנו, על מה הוא מברך, והרי אם הבירו קנה כלים חדשים בודאי 
שהוא אינו מברך על כך, ולמה בפרי חדש צריך לברך עליו. 


והאחרונים" כתבו שיש לחקור מהו גדר החיוב בברכה על פרי חדש, שמצינו 

בברכות הללן גי מיני בהכות)>א.. ברכות הראייה, ב. יפהכות 
השבח, ג. ברכות ההודאה. ולכאורה יש לדון שברכת שהחיינו שייכת לכל אחד 
מסוגי הברכה הללו, שיש מקום לומר שהיא ברכה על הראייה, שכאשר רואה 
פרי חדש ניכר שהוא דבר חדש, ויש שמחה והתפעלות מבריאה זו, כמו ראיית 
דברים אחרים בבריאה שגורמים לברך עליהם. ויש לומר שהיא ברכת השבח, 
שהוא משבח על הגעת הזמן החדש, שהגיענו לזמן הזה של שנה חדשה. וכמו 
כן יש לומר שהיא כברכת הודאה על טובה שהאדם קיבל, כעין ברכת הודאה 
על ניסים, שהאדם משבח על הטובה שיש בבריאה בכך שיש פירות חדשים 

מגידולי שנה זו. 


ומצינו שיטות שמתבאר מדבריהם שברכת שהחיעו על פרי חדש, היא 
מברכות הראייה, א. מדברי הראשונים דלעיל שחלות חובת הברכה 

היא כבר בשעת ראייה, קודם שנהנה מן הפרי, לכאורה מוכח שסברו שהיא 

ברכת הראייה. ולפי"ז מובן מדוע גם כשהפרי של חבירו חייב לברך, משום 

שאין זו ברכה על טובתו הפרטית, אלא על ההתפעלות מראיית פרי חדש. 

וכן כתב הרדב"ז (שו"ת ח"א סיי שיט) והוסיף שלפי"ז אם שכח מלברך עד אחרי 

שסיים אכילתו, אינו רשאי לברך אף שעדיין לא נתעכל הפרי במעיו, משום 
שכבר אינו רואהו, ואינו רשאי לברך אלא בשעת הראייה. 


ב. נחלקו הפוסקים האם סומא רשאי לברך על פרי חדש, השבות יעקב (שויית 

ח"ב סיי לח) סובר שסומא מברך לפי שפירות הללו ישנם בראייה אצל 
אחרים, והיד אהרן (שו"ת סי רכה) חולק משום שלפי השיטות שמברך על 
הראייה אי אפשר לברך, שהרי אינו רואהל. ומתבאר מדבריו שדין הברכה חל 
רק מחמת ראייה, ולא מחמת ההנאה והשמחה שיש לו באכילת פרי חדש. 
אמנם הוסיף שם, שלפי המנהג שהובא ברא"ש ושאר ראשונים שמברכים על 
האכילה רשאי לברך, מפני שלשיטתם מברכים על השמחה וההנאה, ולא על 

הראייה בדווקא. 


ג. בברכי יוסף (סיי רכד סקייא) הביא נדון נוסף, האם רשאי לברך על פרי חדש 
שמכוסה בוכוכית; יומכל' מקום" נראה כעין דהך הוכוכית,; ונסה לומר 
שנחשבת ראייה גמורה ומברך', ומתבאר מדבריו שצריך ראייה ממש. 


ח. יובאו להלן, בנדון הנפקא מינה בחקירה זו. 

ט. ובברכי יוסף (סיי רכד סק"א) הביא ראיה מברכת המלכים (נח.) שרב ששת בירך, אף שהיה 
יסגי נהורי, ואף שברכת המלכים היא ברכת הראייה, ומוכח כדברי השבות יעקב שדי לנו בכך 
שהחפץ נראה לאחרים, ואין צריך שהמברך יראה בעצמו. אמנם נחלקו בזה בביאור הסוגיא שם 
האם אכן בירך את ברכת המלכים, שהמגן אברהם (סיי רכד סק" כתב על פי המהרש"א שכונת 
הגמרא שרב ששת בירך עליו, אך היעב"ץ (מור וקציעה על המג"א שם) ואליה רבא (סק" חולקים 
שאינו מברך על המלך כיון שאינו רואה, ורב ששת שם לא בירך על הראייה, אלא בירך את 
המלך ברכה משלו. והמפרשים כתבו עוד שיש לדחות את ההוכחה, שאף אם נאמר שרב ששת 
בירך על המלך, יש לומר ששם הוא הרגשה מיוחדת ומבחין בכך שהמלך עובר לידו, ונחשב 
כמו ראייה, אך בפרי חדש אף שיודע שיש לפניו פרי חדש מכל מקום אינו מרגיש זאת כמו 
בראייה, ויש לומר שאינו מברך באופן זה. 

י. ומצינו נידון כעין זה לגבי הרואה זקן בעששית, שכתב בשות הלק"ט (סיי רעד) שמחויב 
לקום ונחשב ראייה, והביא ראיה מן הפסוק (ישעיה ו א) 'ואראה את הי והיינו שראה את כבוד 
השכינה באספקלריא (יבמות מט:) שהיא כמו דבר המכוסה בעששית, ומכל מקום נחשב אצלו 
כראייה ממש. [והוסיף שאינו דומה לצואה בעששית שנחשב כיסוי, מפני ששם הוא נידון אחר, 
שכל כיסוי מועיל לסלק כמי שאינו בפניו] ודן שם (סיי צט) עוד לגבי קריאה במשקפיים בספר 
תורה, והוכיח מערוה בעששית עי"ש, וראה עוד בשו"ת שאילת יעב"ץ (ח"א סיי קמט) בנידון 
להניח נר חנוכה בעששית, האם מתקיים פירסום הנס אף שלא רואים את הנר בגלוי אלא הוא 
מכוסה, והסיק שמותר והוא חובה כדי שלא יכבה ברות. הרי שנחשב דבר הנראה ומועיל 


לד. ברפת שהחיינו 


עיונים 


ד. האחרונים הוכיחו מדברי המחבר בשו"ע, שחילק את דין פרי חדש מדיני 

הקונה בית חדש וכלים חדשים, שבסימן רכ"ג כתב את הלכות שהחינו 
על קניית כלים חדשים, ואת דיני שהחיינו על פרי חדש כתב בסימן רכייה, 
וביניהם הביא בסימן רכי"יד את דיני ברכות הראייה, ומשמע שיש חילוק ביסוד 
הדין המחייב את ברכת שהחיינו בין שני האופנים הללו, ועוד הוכיחו, שבריש 
סימן רכיה הקדים את ברכת שהחיינו על הרואה את חבירו אחר שלושים 
יום, ואחרי כן הביא את הרואה פרי המתחדש משנה לשנה, ומשמע שהיא 

ממיני הראיות המחייבות בברכה. 


מאידך הוכיחו האחרונים מדברי הרשב"א (שו"ת ח"א סיי רמה) שכתב שהברכה 

היא על התועלת שיש לאדם, ולאו דווקא על השמחה, ומשמע שזו 

הודאה על הטובה שהאדם קיבל ונהנה ממנה, ואכן הרשב"א שם אינו מחלק 

בין כלים חדשים ופרי חדש, וכתב שכל הברכות הללו רשות ואינן חובה, ומוכח 
שסיבת החיוב של כלים חדשים היא כסיבת החיוב של פרי חדש. 


וכן משמע משיטת הראייש ושאר ראשונים (הובאו לעיל) שאין לברך על הראייה 

מפני שאינו שמח בה כל כך, ועדיף שיברך על האכילה ששמח בה מתוך 

שנהנה, ומשמע שאין הברכה על הראייה, אלא על התועלת או השמחה, ולפי*ז 
מתבאר שהיא ברכת השבח, או ברכת ההודאה'*. 


והאחרונים הקשו סתירה בדברי הרשב"א, שמצינו שנשאל הרשב"א (שו"ת 

ח"ד סיי עז) על הרואה את חבירו מברך שהחיינו, אף באופן שיש 
אחרים ששמחים עמו, ומדוע לא יברך הטוב והמטיב מחמת שיש שותפים 
אחרים עמו בשמחה', וכתב הרשב"א שלא שייך לברך הטוב והמטיב, כיון 
שאין לו טובה ותועלת בראיית חבירו, אלא רק הנאה של שמחה בלבד, ומשמע 
מדבריו ששייך לברך שהחיינו על השמחה, ולא רק על התועלת, ואילו לגבי 
פרי חדש וכלים חדשים כתב שהברכה אינה על השמחה אלא על התועלת. 


עוד יש להקשות שבדבריו שם דן אף על ראיית פרי חדש, מדוע לא יברך 

הטוב והמטיב על כך שאף אחרים שמחים עמו, וחילק שכיון שאין 

הברכה על התועלת אלא על הנאת השמחה בראייתם, אין זה נחשב כשותפים 

עמו בהנאה, שאין זו הנאת תועלת", ומפורש בדבריו שבפרי חדש אין הברכה 
משום תועלת, אלא משום הנאת השמחה לחוד. 


ויש שכתב'ז לבאר בזה, שהרשביא מודה שחובת הברכה היא בגלל השמחה, 

ומה שכתב שהברכה היא לפי התועלת, כוונתו שאין זה מעכב שתהיה 

שמחה בפועל, ואף כאשר יש לו צער, כגון שמת אביו והורישו ממון שמברך 

שהחיינו, אף שמצטער'', אכן הטעם לחייבו בברכה משום שיש לו תועלת 

כזאת שדרך כל אדם לשמוח בה, ואם כן יש כאן 'סיבהי לשמחה, ואף שאינו 

ניכר ששמח מפני שיש גם דבר שמצערו, עדיין זה נחשב כשמחה, כדי לברך 
עליה, אולם עיקר החיוב לברך הוא על השמחה. 


והנה יהכתב סופה (שויית אויה:סיי כה דייה ושי במגיאא חן באופן ששכח ולא 

בירך בשעת ראייה או אכילה הראשונה, האם יכול לברך אחריה, שהרי 
לגבי מצוה שמברך עליה שהחיינו מסתבר שיוכל לברך אף אחריה, כשם שיכול 
לברך את ברכת המצוות אף אחריה בסמוך לה, כפי שכתב הרמיא בשו"ע 
(יויד סי יט). והסיק שיש חילוק בין מצוה לאכילת פרי חדש, שבפרי חדש 


לפרסומי ניסא. 

יא. ויש להוכיח מדברי הפוסקים (סיי רכה סי שיכול לברך על פרי חדש אף שאכל מפירות 
ישנים בתוך ל' יום, ולכאורה אם זו ברכה על הראייה, יקשה שאין כאן ראייה המתחדשת 
לפרקים, ובכל מקום שהחיוב חל מחמת הראייה, צריך שתהיה ראייה משלושים יום לשלושים 
יום. ואפשר לדחות שעדיין יש לומר שזו ראייה חדשה באופן שניכר לעין שהם חדשים, אמנם 
אם נאמר שאכן אין הברכה על הראייה, יש לדון האם הברכה על השמחה בקבלת התועלת 
של פרי זה או על הגעת הזמן, ולכאורה לא שייך לומר שמברך על השמחה, שכיון שהפרי 
מצוי אצלו לאכילה מהישן, לכאורה חסר בחידוש התועלת אופן זה, אלא ודאי צריך לומר לפי"ז 
שהברכה על הזמן, כדברי העמק שאלה (שאילתא קעא) שהובאו להלן (אות ג), והחידוש של הפרי 
הוא רק היכי תימצי שיהיה ניכר שהזמן הגיע. 

יב. כפי שמצינו (נט:) לענין ברכה על הגשמים ולענין קנה כלים חדשים לבני ביתו, ולידת בן 
זכר שהוא ואשתו נהנים בו. 

יג. והוכיח זאת שהרי לגבי שהחיינו בלידת בן זכר, לא אמרו שיברך הטוב והמטיב משום 
שהבריות נהנים ושמחים עמו בלידת זכר, ומשום שאין זה הנאה של תועלת, ורק אביו ואמו 
שמשתמשים בו לתועלתם, נחשב כתועלת המשמחת שמברכים עליה. 

יד. פסקי תשובות (סיי רכג הערה 18). 

טו. וכמו כן במילה, שאף שיש צער לתינוק הנימול, מכל מקום היה צריך לברך שהחיינו על 
המילה, אם היא מצוה שמחייבת ברכת הזמן. אכן הסיק שם שאינה מחייבת ברכת הזמן, משום 
שאינה מוטלת על האב, אלא על בית דין. 


השלחן ערוך 
חילק זאת 
מדין כלים 
חדשים 


ראיות שהיא 


ברכת השבת 


או הודאה 


סתירה בדברי 


הרשב"א 


האם שייך 
לברך אחרי 
הראייה או 
האכילה 


בירך על 
ענבים האם 
יברך שנית על 
תירוש 


שיטת 
הסוברים 
שמברך בספק 


נפקא מינה 
בליל שני של 
ראש השנה 


במקום ספק 
ספיקא רשאי 
לברך 


אוצר 


מברך על התועלת וההנאה שקיבל, ולאחר שגמר ליהנות כלתה הטובה ואין 

לו על מה לברך, ומה שאין כן במעשה מצוה שמברך על השמחה שהגיע לזמן 

שראוי לקיים המצוה, והשמחה קיימת ונמשכת גם אחר עשיית המצוה, ויש 
לברכה על מה להול. 


ספק בברכת שחחיינו 


נחלקו הראשונים באופן שיש לאדם ב' אופני הנאה ושמחה מהפרי החדש, 

בנון שתחילה אכל מענבים חדשים, ואחר כך עשה מהם תירוש, שהוא 
מיץ הענבים ונשתנה בברכתו לבורא פרי הגפן, וראוי לקדש ולברך עליו כוס 
של ברכה, ויש שמחה מיוחדת בו יותר מאכילת ענבים. האם נחשב כמו שני 
מיני פירות, שבכל אכילה מברך שהחיינו, או שמא נפטר בפעם אחת שבירך 


עליולז. 


ומצינו שהאגור (סיי שיח) כתב שאם בירך שהחיינו על ענבים, אינו חוזר 

ומברך כשישתה יין חדש, משום ספק, וכן דעת המהרי"ל (שוית סיי 

קפג) אולם התרומת הדשן (סיי לג) הכריע שצריך לברך שנית על תירוש. העולה 

מכך שאם יש ספק בדבר, אינו מברך, כפי שבכל מקום אנו אומרים שספק 
ברכות להקל, משום ספק איסור ילא תשאי. 


מאידך מצינו שיטת כמה מהאחרונים" הסוברים שבכל מקום שנולד ספק 

בחיוב ברכת שהחיינו, יכול להקל ולברך, ואין אומרים בזה ספק 

ברכות להקל, לפי שאין בזה איסור לא תשא משום ברכה לבטלה, כיון שמצינו 

בגמרא בעירובין (מ:) היא רשות ואינה חובה ומכל מקום מותר לברך אותה, 

הרי שאין זה כברכה לבטלה, וטעם הדבר ביארו משום שיסוד חובת הברכה 

תלויה בשמחת הלב, וכל שנהנה ושמח נתקנה אצלו ברכה, ואם רוצה לברך 
אף בספק משום שלפי דעתו הוא נהנה ושמח, אין זו ברכה לבטלה. 


נידון נוסף מצינו לגבי ברכת הזמן ביים טוב שני של ראש השנה, שבהגהות 
מיימוני (שבת פכ"ט הכיג) דקדק ברמביים שאף בליל שני של ראש השנה 

יברך זמן, וכן כתב הרשב"ם בשם רשיי (מחזור ויטרי סי שכ) ואף שמבואר 

בגמרא (ביצה ה:) שקדושה אחת הן, ולפיייז הם נחשבים כיום ארוך וכבר בירך 

ברכת הזמן בתחילת יום טוב, מכל מקום חייב לברך על יום טוב שני כאילו 
הוא יום בפני עצמו, וכאילו עיקר הקדושה היא ביום טוב שני. 


אך הביא בהגהות מיימוני שהראביייה (סיי תקלד) חולק שאין לברך, והוכיח כן 

מהירושלמי (סוכה פ"א ה"ב), וכן שיטת הגאונים, ומנהג מהריים מרוטנבורג 

לברך זמן, וכדי להוציא עצמו מפלוגתא הכין לו מלבוש חדש, או יין חדש, 

ובאופן זה ממה נפשך חייב לברך זמן. ומשמע מדבריו שאם יש ספק בברכת 

הזמן אינו רשאי לברך, משום ספק ברכות להקל, אלא שבנידון זה מעיקר 
הדין סמך עצמו על שיטת הראשונים שחייב לברך. 


וכתב השו"ע (אויח סי תר ס"ב) שבקידוש ליל שני של ראש השנה, ילבש 
בגד חדש או יקח פרי חדש ויברך שהחיינו", וכל זה לכתחילה, אך 
אם אין מצוי לו יברך זמן, משום שעיקר הדין הוא שחייב בברכה. 


ובמשנה ברורה (סקיד) כתב שיכול לסמוך על תירוש חדש, [ובשערי תשובה 

הביא משבות יעקב (שו"ת ח"ג סיי מד) שיכול אף ליטול יין חדש] 

אף שכבר בירך על הענבים, ואף שבשאר ימות השנה אינו מברך עליו, מחמת 

ספק ברכות להקל, מכל מקום בליל שני של ראש השנה שדעת כל הפוסקים 

שצריך לברך זמן, ונוהגים לכתחילה להדר בבגד או פרי חדש, יש לצרף ספק 
ספיקא שצריך לברך. 


והקשו האחרונים שהרי המשנה ברורה הכריע (סיי רטו סק"כ) שלא לברך בספק 

ברכות אף במקום שיש ספק ספיקא לחומרא, היינו שרוב הצדדים 

מחייבים בברכה, מכל מקום חכמים פטרו את חובת הברכה במקום ספק, ואם 
כן כיצד יועיל ספק ספיקא לחיוב ברכת שהחיינו. 


טז. המגן אברהם (סיי רכה סקי"א) כתב שכל הספק הוא רק על תירוש, שניכר בו ובטעמו שהוא 
חדש מפירות שנה זו, אבל ביין גמור הנעשה מפרי חדש, אין צריך לברך מפני שאין היכר בין 
ישן לחדש, וכל היינות דומים זה לזה בטעמם. 

יז. הריב"ש (שוית סי תקה) הבח (סיי כט) רדב"ז (שו"ת ח"א סי שצט) אליה רבא (סיי כב סק"ב) 
צלייח (ס. דייה ובזה הונח) חתם סופר (שו"ת או"ח סיי נה). 

יח. במנחת שלמה (שוית חיא סיי כ) דן מדוע אינו נחשב כהפסק בין הקידוש לטעימה, לפי 
הצד שאינו מחויב בכך משום הרגל, ולברך שהחיינו על פרי חדש בין הקידוש לטעימה בודאי 
נחשב הפסק בשאר ימות השנה, ועי"ש שביאר שכיון שהוא צורך הקידוש כדי לצאת ידי הספק, 
אף אם כלפי שמיא גליא שאין צריך לכך, אין זה הפסק אלא כמו 'גביל לתורי' (מ.) שנחשב 
מצורכי האכילה. 


לד, ברפת. שהחיינו 


עיונים נז 


ג. כלים חדעוים 


שנינו (נד. נט:) שהבונה בית חדש או קנה כלים חדשים מברך שחחינו, ונחלקו 

אמוראים בגמרא (נט:) האם דווקא כשלא היה לו תחילה כיוצא בו, 

שסוג הכלי והשימוש בו חדשים עבורו ולא נהנה הנאה זו בדבר שלו מעולם, 

או שאף אם היה לו כיוצא באלו מכל מקום בכל כלי חדש שמשתמש בו יש 

בו שמחה על הכנסתו לרשותו. והלכה כרבי יוחנן שמברך שהחיינו בכל 
האופנים, ואף כשהיו לו כיוצא באלו, וקנה אחרים. 


ולא רק אם היו ברשותו מכח ירושה, וחזר וקנה אחרים, אלא אף שקנה פעם 

כיוצא באלו, וחזר וקנה אחרים, מברך. וכתב המאירי (דייה המשנה החמישית) 

שהיה מקום לומר שהקנין חביב יותר מירושה, ולא יברך אלא רק בקנין 

הראשון, שיש בו שמחה לעומת מה שהיה ברשותו בירושה, אולם למסקנת 

הגמרא הלכה כרבי יוחנן שאף קונה וחוזר וקונה יש לו שמחה בדבר החדש, 
וראוי לברך על כך. 


ויש לדון מה נחשב חדש, האם דווקא דבר שלא נשתמש בו אדם אחר, וש 

בו שמחה על כך שגם צורת וחומר הכלי הם חדשים, או שאף בדבר 

ישן שנשתמשו בו אחרים, אבל אצלו הם חדשים, והשימושים בו הם חדשים 

עבורו וגורמים לו שמחה והנאה, הרי שאף זה נחשב הנאת כלי חדש הראוי 
לברך :עלין. 


ומצינו בירושלמי (פ"ט הייג) שלא רק בחדשים ממש, אלא אף שחקים שהם 
חדשים לו, מברך'ט. ומבואר שאין צריך שהצורה והחומר יהיו חדשים, 


אלא די בכך שהתועלת והשימוש חדשים אצלו. 


וכותב הרשב"א (ט: דיה בנה) בשם הראב"ד שלפי"ז צריך ביאור מדוע נקטה 


המשנה 'חדשיםי, והרי כל מי שקונה כלי, הרי זה דבר חדש אצלו, 
שכלי זה לא היה ברשותו קודם לכן. ותירץ, שהתנא נקט חדשים כדי להוציא 
מכלל זה כלים שהיו כבר שלו ומכרם וחזר וקנאם, והיה מקום לומר שאף זה 
נחשב כחידוש הנאת השימושים, או שיש לו שמחה בגוף הקנין שהכניס כלי 
זה לרשותו, ועל כך השמיענו התנא שאינו ראוי לברך עליו כיון שאינו חידוש 
כל כך, וכעין זה מצינו (סוטה מב.) לגבי הדין של לוקח אשה חדשה, שחוזר 
מעורכי המלחמה, שדרשו ממה שכתוב חדשה, למעט מחזיר גרושתו, שאין זו 
אשה חדשה, וכמו כן אינו נחשב כלי חדש, ומה שאין כן כלי שלא היה ברשותו 

מעולם הרי זה נחשב כחדש אצלו. 


ויש לדון בדברי הראבייד מדוע אינו נחשב כחדש, האם בגלל שכבר נשתמש 

בהם כשהיו ברשותו מתחילה, נמצא שאין לו חידוש בשימושי כלי זה, 

או שמא אף אם מעולם לא נשתמש בו והוא כחדש לגמרי, מכל מקום אינו 

מברך משום שהקנין אינו חדש עבורו, שהמחייב בברכה הוא מכח שמחת 

הקנין, שמכניס לרשותו כלי עם שימושים חדשים, וכיון שכבר היה קנינו 
מעולם, אין זה קנין חדשל. 


וכותב הבית יוסף (סיי רכג דייה ומ"ש רבינו ונקט) שנראה שאף אם לא נשתמש 
בו מעולם, מכל מקום כיון שכבר היו שלו מעולם אין זה קנין חדש, 

כשמכניסו לרשותו בשנית. ומוכח מדבריו שהשמחה היא בגוף הקנין, והמחייב 
בברכה נמדד לפי החידוש בקנין, ולא לפי חידוש השימושים?*. 


וכתב הבית יוסף (ד"ה ואיתא בירושלמי) שלכאורה כל דברי הירושלמי שאף 

שחקים חדשים הם לו, היינו דווקא אם הכלים הללו נחשבים בעיניו 
כחדשים, אך אם מתייחס אליהם כמשומשים ולא כחדשים, לא יברך עליהם. 
אכן בבדק הבית (שם) חזר בו וכתב שכל דבר שלא היה שלו מעולם, נחשב 
כמו חדשים אצלו, ואין צריך שיהיו בעיניו ממש כחדשים. וכן דעת הפרישה 


(אות ה). 


וביארו המפרשים שיסוד הספק בזה הוא האם הברכה היא על הקנין, 
שהשמחה היא במה שנכנס לרשותו דבר חדש, ויש לאדם שמחה 


יט. והביאוהו התוספות (נט: דיה ורבי יוחנן) סמ"ג (עשין כז) רשב"א (נט: דיה בנה) הגהות מיימוני 
(ברכות פ"י אות א). 

כ. וזהו המשל שהביא הראב"ד שנידון כמחזיר אשתו שגירשה שנחשב כהחזרת הנישואין 
הקודמים למקומם, כך נחשב כהחזרת קנין הבעלות הראשון למקומו. 

כא. ויש להביא ראיה לכך, שהרשב"א (שם) הביא בשם הראב"ד, שיש לברך שהחיינו בשעת 
הקנין, ולא בשעה שמשתמש בו לראשונה, ומוכח שהמחייב הוא בשעת הקנין, שאילו הברכה 
חלה על שמחת השימוש יש מקום לומר שיברך בשעה שלובשו ומשתמש בו [כעין שעת אכילת 
הפרי חדש]. וממה שהרשב"א סכך נידון זה בתוך דבריו כאן, משמע שזהו כעין נתינת טעם 
למה שביאר קודם לכן, שכיון שהחיוב הוא על הקנין לכך אינו מברך על דבר שמכרו וחזר 
וקנאו, וממילא הוא הדין שאינו מברך לעולם אלא בשעת הקנין. אכן אינו מוכרח כל כך, שיש 


פתיחה 


דברים 
החדשים אצלו 


האם צריך 
שיחשבו 
בעיניו 
כחדשים ממש 


האם דווקא 
כלים חשובים 
מאד 


טעם 
האבודרהם 
שהברכה 
הודאה על 
נתינת החיים 


אוצר 


נח 


וחביבות בכך שרוכש וקונה כלי חדש?ג. או שהברכה היא על התועלת בשימושי 

הכלי, ורק כאשר יש חשיבות להנאה זו כדבר חדש, הרי שהשמחה על הנאה 

זו מחייבת בברכה", ולפיכך אם נאמר שהמחייב בברכה הוא הקנין, הרי שכל 

דבר שנכנס לרשותו ולא היה שלו מעולם, נחשב כחידוש, אך אם נאמר 

שהמחייב בברכה הוא השימוש והתועלת, הרי שצריך שימוש כזה של כלי 

חדש, שהנאתו חשובה, ואינה כמו שימוש בכלי ישן שאין הנאה גדולה כל 
כךכד. 


עוד דנו הראשונים, האס בכל כלי חדש יש לברך או שמא רק בכלים מיוחדים 
וחשובים מאד, שיש שמחה מיוחדת בקנייתם. 


התוספות (נט: דיה ורבי ייחנן) והרא"ש (פיט סיי טל כתבו בשם ר"י שדווקא 

כלים חשובים, אך לא מנעלים ואנפילאות וכיוצא בהן שאינם 

בגדים חשובים. והוכיחו כדבריו שמשמע שהמשנה נקטה כלי חדש שהוא כעין 

בית חדש, וזה פשוט שבית חדש הוא שמחה מיוחדת, ואינו דומה לקניית דבר 
פשוט שאינו משמח כל כך. 


והרא"ש הסיק שנראה לו שהכל לפי הענין, שיש עני השמח בחלוקו יותר 

מעשיר בבגדים חשובים, ובתרומת הדשן (שו"ת סיי לו) כתב שיש 
לנהוג למעשה כדברי התוספות שלא לברך אלא בכלים ובגדים חשובים קצת, 
כגון בגדי צמר, שרגילות האנשים שאינם מחדשים אותם אלא לפרקים, ולפיכך 
הוא דומה לדבר הבא מזמן לזמן. ויש לבאר דבריו על פי מה שהובא במאירי 
(נט: סוד"ה המשנה החמישית) בשם תוספות, שכל מה שאינו מברך של כלי 
פשוטים היינו בדרך חובה, ומשמע מדבריו שבדרך רשות אפשר לברך אם הוא 
שמח בכך, כפי שמצינו בגמרא עירובין מ:) לענין פרי חדש, וברכת הזמן בראש 
השנה ויום הכיפורים, שרשאי לברך בדרך רשות, ולפיכך הכריע התרומת הדשן 

שראוי לברך במקום שהשמחה ניכרת. 


בפשוטים הן בחשובים, שהמשנה לא חילקה במיני הכלים, וכל כלי 
חדש מחייב בברכה?. ומבואר מדבריו שכל יקניןי מחייב בברכה, מפני שיש 
שמחה קצת וחביבות בקניית דבר חדש. 


ופטעם חובת הברכה על קנית דבר חדש, מצינו שכתב האבודרהם (הלי ברכות 

שער השמיני, ענין ברכת הראייה, השבח וההודאה דייה הבונה) 'הבונה בית חדש 

או קונהו או נוטע כרם או שדה או קונהו או קונה כלים חדשים אפילו יש לו 

כיוצת בהם מנון שההיינן פירוש, שנתן לנו חיים וקיים אותנו לזכות בדבר 
ה 


כדבריו, והוסיף, שמצינו כן בפסוק (דברים כט ט) אתם נצבים היום 
כלכם, שהיה נותן שבת על שהיו קיימים לקבל הזכות הזה בעולם הזה על 
כרחו של שטן המקטרג וכו', וזו הכוונה שהגיענו לזמן הזה, שאני זוכה לענין 
הזה. וכן מצינו במקרא ביכורים 'הגדתי היום לה' אלהיך כי באתי אל הארץ 
אשר נשבע הי לאבותינו' (שם כו ד) נמצא שמשבח להקב"ה שהגיעו לזמן הזה 
שזכה בארץ, וזה וידוי דברים. והוא הדין לכל דבר שהוא לו עתה חדש ושמח 
הוא עליו. וכן אם נולד לו בן צריך לברך שהחיינו שחדש הוא לו, ושמח בו. 


ועוד שנינו במדרש (תנחומא, בראשית ד) אלה תעשו להי במועדיכם, כן תעשו 
לשנה הבאה, לפיכך הבונה בית חדש או קונה כלים חדשים מברך 
שהחיינו, ומשמע מכך שהשמחה היא על הגעת הזמן שזכה בו לקבל דבר 


מקום לומר שאף אם הברכה על שמחת ההנאה בשימוש, יש לו הנאה זו כבר בקניית הכלי, 
שכבר מאז יש לו את השימושים ברשותו [אכן באכילת פרי חדש מצינו שמברך בשעת אכילה 
ולא בשעת הקנין]. 

כב. כפי שכתב המאירי (נט: ד"ה המשנה החמישית) שמוכח בגמרא שהקנין חביב אצלו יותר 
מירושה, ויש מאן דאמר בגמרא שדווקא הקנין בפעם הראשונה, והיינו שרכישת כלי לרשותו 
הוא שמחה והנאה שיש בה חביבות מיוחדת, יותר מעצם חידוש השימושים. ואף שזקוק לשלם 
מעות עבור מה שקנה, מכל מקום יש לו חביבות ושמחה בדבר זה. 

כג. שאם לא כן, מדוע כל הנאת שימוש בכלי המשמחת את האדם, יברך עליה שהחיינו, ומהו 
גדר החיוב המיוחד בקניית כלי חדש, הלא השימוש הוא שווה לכל השימושים שיהיו אחרי כן, 
ובעל כרחך שיש דבר מיוחד בשימושים שבאו לידו בתורת יחדשיםי, ואילו השימוש שיהיה לו 
אחרי כן כשהם משומשים וישנים, אינו משמח כל כך בשיעור המחייב בברכה. 

כד. ונמצא שהבית יוסף לשיטתו, כנתבאר לעיל, שאם מכרם וחזר וקנאם, אף שהם חדשים 
ומעולם לא נשתמש בהם, מכל מקום אינו מברך, מפני שיסוד המחייב בברכה הוא הקנין ולא 
השימוש, ובאופן זה שאינו נחשב כקנין חדש, פטור. 

כה. והובא בסמ"ק (מצוה קנא). 

כו. וצריך ביאור בשורש מחלוקתם. והמפרשים כתבו שיש לומר שנחלקו בצדדי החקירה דלעיל 


לה. ברכת:שההיינו 


עיונים 


חדש, כדברי האבודרהם, והאדם מודה על עצם החיים ומה שמקבל הנאה 
בהם, 


כתבו התוספות (סוכה מו. ד"יה העושה) בשם רב שרירא גאון, שאין לברך על 

כלים חדשים משום שמצינו בגמרא (עירובין מ:) שאין חובה לברך אלא 

על דבר הבא מזמן לזמן, וכלי חדש אינו דבר הבא מזמן לזמן, ומשמע מדבריו 
שהיא מחלוקת בין הסוגיות האם ראוי לברך על כך, ומספק אין לברך. 


והתוספות הקשו עליו מפדיון הבן, שמצינו (פסחים קכא:) שהאב מברך 

שהחיינו על המצוה, אף שאינו דבר הבא מזמן לזמן, אלא די 

בכך שהוא שמח בדבר שנזדמן לידו, ושמחה זו קיימת הן בכלי חדש הן במצוה 

חדשה, וראוי לברך על כך שהחיינו. ומבואר בתוספות שחולקים על רב שרירא 

גאון, וסוברים שצריך לברך בכלים חדשים?'. אכן צריך ביאור מה יענו 
התוספות לקושית רב שרירא, שאינו דבר הבא מזמן לזמן. 


ובפשטות ביאור הדברים הוא שעל כך הביאו ראיה מפדיון הבן, שסיבת 

החיוב בכלים חדשים ודבר הבא מזמן לזמן אינו אותו חיוב, אלא 

הם בי דינים נפרדים, ולכך בכלים חדשים ומצוה חדשה אין צריך את התנאי 

של דבר הבא מזמן לזמן. ואילו רב שרירא גאון שדחה את דין המשנה של 

כלים חדשים מכח הסוגיא של דבר הבא מזמן לזמן, בעל כרחך שסבר שאין 

בי סיבות חיוב, אלא דין אחד הוא, ודווקא בדבר הבא מזמן לזמן חלה חובת 
בהכה. 


וביאור המחלוקת הוא על פי דברי הרשב"א (שו"ת ח"א סיי רמה) שיש בי 

דינים בברכת שהחיינו, אי על השמחה והתועלת, כגון פרי חדש או 
כלי חדש, בי על דבר הבא מזמן לזמן, כגון רגלים, ולפי"ז חילק ביניהם שזה 
רשות וזה חובה, ולפי"ז יש לומר שהתוספות סברו כדברי הרשב"א שבכלים 
חדשים חובת הברכה היא על השמחה שהיא סיבת חיוב בפני עצמה, ואינו 
צריך להיות דבר הבא מזמן לזמן, ורב שרירא גאון סבר שאין בי דינים אלא 
יסוד הברכה לעולם הוא מחמת שמחת ההתחדשות שבא מזמן לזמן, אלא 
שיש בי אופנים שנחשבים דבר הבא מזמן לזמן, רגלים, או פרי הבא משנה 
לשנה, וגם זה הוא בתנאי ששמח בו, וזה רק היכי תימצי להתפעלות ולשמחה. 


וכן מתבאר בתרומת הדשן (שו"ת סי ל שנקט בדרך פשרה, שבדברים 

שאנשים מחדשים לפרקים הרי זה נחשב כדבר הבא מזמן לזמן, ומברך 

שהחיינו אף לשיטת רב שרירא גאון, ומבואר מדבריו שאף שאין חיוב לברך 

על השמחה, מכל מקום יש חיוב ברכה על הזמן, ונחשב שניכר בכך שהגיע 
לזמן חדש, ושמח בו. 


בהעמק שאלה (שאילתא קעא) כתב לבאר שדין ברכת שהחיינו בכלים חדשים 

ובית חדש, אינו שייך לדין הברכה בפרי חדש או ברגלים, שחובת 
הברכה נתקנה בב' אופנים שונים, א. על שמחת האדם, כאשר באה במקרה 
מחמת בית חדש או כלים חדשים. ב. על הזמן, כשהאדם עובר משנה לשנה. 
וביסוד החיוב יש חילוק ביניהם, שחובת הברכה באופן אי דהיינו על שמחה, 
היא בודאי חובה גמורה, ולמדו זאת חכמים מיתרו, שבשעת שמחה אמר יברוך 
הי אשר הציל אתכם מיד מצרים ומיד פרעה' (שמות יח ) וכפי שהאריך לבאר 
בהעמק שאלה (שאילתא כו אות ד). אולם באופן בי, שמברך על הזמן, נסתפקה 

הגמרא בעירובין, האם זו רשות או חובה, כפי שהובא לעילי". 


ונקטה הגמרא מתחילה שבזמנים שהתורה החשיבה את הזמן, דהיינו ברגלים, 
ששמם הוא על כך שהם באים לתקופת השנה, בזה ודאי תיקנו ברכת 


(אות ב) [לענין פרי חדש] האם חובת הברכה היא על גוף השמחה, וגדר הברכה הוא כברכת 
השבח שהאדם משבח על ההתפעלות והשמחה המיוחדת, או שחובת הברכה היא על קבלת 
התועלת, ויסוד דינה הוא כברכת הנהנין, שכאשר יש לאדם קבלת הנאה מיוחדת מקבלת דבר 
חדש שיש בו חביבות, צריך לברך על הנאת התועלת. שאם נאמר שהחיוב הוא בגלל השמחה, 
יש לומר כדברי הר"י והתוספות שצריך שיהיו נחשבים אצלו מאד, על מנת שישמח בהם כדבר 
מיוחד, אך אם החיוב הוא על התועלת, יש לומר שגדר החיוב נקבע על ישעת הקניןי שבשעת 
הקנין מקבל את כל תועלת השימושים שיהיו לו מכח הבעלות, ולפי"ז כל ממון וקנין חדש יש 
בו תועלת זו, וקבעו על זה ברכה. 

כז. והמגן אברהם (סיי רכג סק"ה) כתב לא ראיתי נזהרין בזה, ואפשר שסומכין על רב שרירא 
גאון, ומ"מ אין להקל. 

כח. וכן כתב הביאור הלכה (סיי רכג דייה ויש שכתבו) שהרמ"א הביא שיש נהגו להקל בברכת 
שהחיינו של כלים חדשים, מפני שאינו בא מזמן לזמן, וסבר שהיא רשות כמו הברכה על 
פרי חדש, ולדינא אינו כן, אלא בקניית כלים חדשים היא חובה, מפני שתיקנו זאת על 
השמחה, ולא על הגעת הזמן, ודווקא בפרי חדש שהברכה על הזמן אינה חובה מטעם דלעיל, 
אך כלים חדשים היא חובה גמורה מפני שעל השמחה היא חובה לברך, אף שאינו בא מזמן 
לזמן. 


שיטת רב 
שרירא גאון 
שאין לברך 
בכלים חדשים 


דברי הנצי"ב 
ששני דינים 
הם 


נפקא מינה 
אם לברך בבין 
המצרים 


ספרים חדשים 


בנישואין 


אוצר 


הזמן, ולכן חייב האדם לברך ולהודות על כך שזיכהו הבורא להגיע לזמנים 
הללו, אך בראש השנה ויום כיפור שהתורה לא קבעה להם שם על הזמן אלא 
על דבר אחר, בזה נסתפקה הגמרא האם יש מעלה לכך שבאים מזמן לזמן, 
והביאו ראיה מפרי חדש, שאף בו אין חיוב משום שמחה והנאה, שאין חשיבות 
לשמחה זו, אלא ודאי כל הטעם לברך הוא מפני שבא מזמן לזמן, ומברך על 
כך שזכה להגיע לזמן של שנה זו, וכמו כן בראש השנה ויום כיפור, יברך על 
הזמן, שעל ידם ניכר מה שעובר משנה לשנה. ומסקנת הגמרא שבפרי חדש 
הוא רשות, אך במועדים יש חשיבות לזמן, והברכה היא חובה. 


וכן מוכח מדברי הכסף משנה (ברכות פ"י ה'יב) שכלים חדשים הוא חובה, ורק 

פרי חדש הוא רשות, שכתב שם על פרי חדש, שיברכה זוי היא רשות, 
ומשמע שבכלים חדשים אינו רשות. וכן בבית יוסף (סיי תלב דייה ומסתברא) 
כתב דווקא את פרי חדש שהוא בתורת רשות. וצריך ביאור מהו החילוק 
ביניהם, ועל כרחך צריך לומר כנתבאר, שיסוד ההיוב בהן חלוק זה מזה, 
שבכלים חדשים הוא על השמחה, ולכן זו חובה, ואילו בפרי חדש הברכה על 
הזמן, מחמת שבא מזמן לזמן, ולכן זו רשות כיון שאינו ניכר כל כך כמו 

בהגלים. 


והנה כתב השו"ע (סי תקנא סי") שיש להזהר שלא לברך שהחינו בבין 

המצרים על פרי או מלבוש חדש, וטעם האיסור מבואר במגן אברהם 
(ס"ק מב) שאינו ראוי לברך שהחיינו לזמן הזה, כיון שהוא זמן פורענות. והנה 
מקור הלכה זו הוא בספר חסידים (סיי תתמ) ולא הזכיר שם מלבוש חדש, 
אלא רק פרי חדש. ובהעמק שאלה (שאילתא קעא) רצה לחדש להנתבאר לעיל, 
שיש חילוק ביניהם, שכל האיסור לברך בבין המצרים מפני שהוא זמן פורענות, 
היינו רק כאשר חובת הברכה היא על הזמן, ומשום כך לא ראוי לברך על 
דבר שהוא במהותו אינו גורם לברכה אלא לפורענות, אך אם הברכה היא על 
השמחה, ולא על הזמן גופו, יוכל לברך, מפני שאינו מברך על דבר שהוא 

פורענות, אלא על דבר אחר, שהוא ההנאה והשמחהלל. 


כתב המגן אברהם (סיי רכג סק"ה) שחובת הברכה נתקנה דווקא על כלי 

תשמיש, אבל על ספרים חדשים אינו מברך, שהרי 'מצוות לאו ליהנות 

ניתנו' (רייה:כח. נדרים:טז:6 ואם כן אין לו הנאה המחייבת בברכה. והביא שבספר 
יברכת רמ"מי כתב לברך על ספרים. 


ידי חובת המצוה בדבר שהודר מהנאתו, מפני שאינו נחשב כהנאת הגוף, ולא 

נאסרה עליו אלא הנאת הגוף כעין הנאת ממון, אולם ברכת שחחיינו היא על 

השמחה, ובודאי שבמצוה הוא שמח ואין לך שמחה גדולה לנפש יותר מההנאה 

והערבות שמגיע לה מיפקודי הי ישרים משמחי לב' (תהלים יט ט) ומדוע שלא 

יברך עליה. וכעין זה כתב החיי אדם (כלל סב סיה) שאם היה מחזר אחר הספר 
ושמח בקנייתו, מברך. 


וביארו המפרשים ששורש מחלוקתם תלויה בצדדי החקירה שנתבארה בדברי 
הרשב"א (שו"ת ח"א סי רמה) האם חובת הברכה היא על התועלת 
וההנאה, או על גוף השמחה, שהמור וקציעה והחיי אדם סברו שסיבת הברכה 
היא השמחה, ולא התועלת מהשימוש, ולכן לפי גודל שמחתו יש חיוב לברך. 
והמגן אברהם סבר כמתבאר מדברי הרשבייא שעיקר הברכה היא על התועלת, 
ולא על השמחה, ולפיכך במקום שאינו נחשב כהנאת הגוף אין שמחה על 
ההנאה, אלא מדבר אחר, ואין חיוב ברכה אלא על שמחה מחמת תועלת. 


הפתחי תשובה (אהע"ז סיי סג סקייד) הביא שיש אומרים?ל שהנושא אשה והיא 

הגונה וחביבה בעיניו, יברך שהחיינו, שאין זה נחשב פחות מקונה 

כלים חדשים או בית חדש. ובשם המהרי"ק (שויית שורש קכח) כתב שנהגו שלא 
לברך בשעת נישואין, וצריך ביאור מה הטעם שלא לברך על כך. 


בערוך השלחן סיי רכג) ביאר שאמנם שמחת נישואי אשה חדשה, היא שמחה 
גמורה שצריך לברך עליה, וכן מוכח ממה שמברכים בברכת הזימון 
ישהשמחה במעונוי, אולם אין שעה הראויה לברך שהחיינו, מפני שבשעת 


כט. אכן בטעם שיטת השלחן ערוך שאף במלבוש חדש אין לברך [ומקורו בתשובת מהרי"ל, 
כמבואר בבית יוסף (סו"ס תקנא דייה מצאתי)], יש לומר שכיון שמטבע הברכה הוא שהחיינו לזמן 
הזה, צריך שיהיה זמן ברכה ולא זמן פורענות. 

ל. מור וקציעה (ליעב"ץ, סיי רכג) והובא במחזיק ברכה (סק"ה), וכתב שנראה לו לברך בלא שם 
ומלכות. 


לד, ברכת שהחיינו 


עיונים 


נט 


הנישואין אינה שעת הקנין שהרי כבר באירוסין נגמר הקנין, ובשעת האירוסין 
אינו רשאי לברך כיון שעדיין אין השמחה שלימה קודם הנישואיןלא. 


ויש שכתב שלפי השיטה שנתבארה לעיל (אות ג) שבכלים חדשים מברך דווקא 

על הקנין, ולא על השמחה בלבד, יש לומר שבאשה נשואה אי אפשר 

לברך על הנישואין, כיון שכתב הר"ן (על הרי"ף, גיטין ט. דייה יתקיים) שאין האשה 

ממונו של הבעל, ולכך לא תיקנו חכמים ברכת שהחיינו כדי שלא יהיה נראה 
כאילו שהיא נחשבת כממונו. 


הפופקים כתבו לדון בלידת בתו, האם יברך שהחינו, או שמא כיון שלא 

הוזכר במשנה אלא לידת בן זכר, משמע שעל לידת בת אין ראוי 
לברך שהחיינו. והמשנה ברורה (סיי רכג סקייב) כתב שמכל מקום כשרואה אותה 
פעם ראשונה צריך לברך, כדין רואה חבירו אחר שלושים יום ששמח בו ביותר. 


והמרומי שדה (ד. דיה והנה) כתב לחדש שנחשב ככלים חדשים, ומשום 
שנחשב כתועלת עבורו כקונה עבד או אמה לשמשו, שהרי מעשה 
ידיה לאביה, אך חידוש הוא שלא מצא כך במחברים. 


המור וקציעה (סיי רכג) חידש שאם עלה לגדולה ונתמנה פרנס על הציבור, 

אם הוא לרצון שמים ורצון הבריות, יש לו לברך שהחיינו, ואם יש לו 

שותפים יברך הטוב והמטיב. והמחזיק ברכה (סק"ח) חולק שיברך בלא שם 
ומלכות. 


ד. שעת הברכה 


הרמב"ם (ברכות פיי היא) כתב יהבונה בית חדש והקונה כלים חדשים בין יש 

לו כיוצא בהן בין אין לו מברך שהחיינוי. והרא"ש (פיט סי טז) הביא 

מהירושלמי (פ"ט היג) שבשעת הקנין צריך לברך שהחיינו, ואם ניתנו לו במתנה 

מברך הטוב והמטיב, ובשעת הלבישה מברך מלביש ערומים, ומוכח שברכת 

שהחיינו אינה בשעת השימוש אלא דווקא קודם לכן, בשעת הקניה, שהרי 
בשעת הלבישה מברך ברכה אחרת. 


והראב"ד הויד ברשב"א נט: דיה בנה, ובטור סיי רכס ביאר בטעם הדבר, שאין 

הברכה משום התועלת וההנאה, אלא על השמחה, ושמחת הלב 

היא כבר בשעת קניתם: פיה כן ממה שמצינו שמברכים על ירידת גשמים 
אף שאין הנאתם ניכרת מיד. 


אולם בשיטה מקובצת (נט: דיה בנה) הביא שיש חולקים בזה, שמברך בשעת 

לבישה או בבית משיתחיל לדור בו, ובכל שימוש לפי עניינו. והמאמר 
מרדכי (סיי רכג סק"ה) הביא שהמנהג בזמן הזה שאין מברכים אלא בשעת 
לבישה, והוכיח כן ממנהגו של המהר"ם מרוטנבורג (הו"ד בהגהות מיימוני שבת 
פכ"ט הכיג) לברך זמן בליל שני של ראש השנה על כך שלבש בגד חדש, הרי 
שברכתו היא בשעת הלבישה ולא בשעת הקנין. וביאר המאמר מרדכי שהטעם 
לזה כדיבואר להלן לענין פרי חדש, שנהגו לברך בשעת האכילה, אף שמעיקר 
דינו היה צריך לברך בשעת הראייה, ומשום שאין השמחה כל כך ניכרת כמו 

בשעת תחילת הנאתו. 


הרעק"א (גליון שו"ע סיי רכג ס"ד) חוקר בכלי או בית חדש שמוכנים לשימוש 

במציאות, אלא שמבחינת הדין עדיין אי אפשר להשתמש בהם עד 

שיוכשרו לכך, כגון כלי חדש שנלקח מרשות נכרי וצריך טבילה ואסור 

להשתמש בו בינתיים, או בית חדש שצריך לקבוע בו מזוזה ואסור לדור בו 

בינתיים כדי לא לבטל את המצוה, האם אף באופן זה ראוי לברך עליו בשעת 
הקנין. 


וביאור דבריו הוא שכל מה שבשעת הקנין ראוי לברך היינו משום שכבר 

ראוי לשימוש ולכן שמחתו שלימה, שהוא מקבל בשעת הקנין את 
כל השימושים שעתידים לצאת מהכלי, מה שאין כן כשעדיין אינו ראי 
לשימוש, ועדיין לא קיבל את התועלת, אינו יכול לשמוח בו כל כך, ומאידך 
יש לומר שכל מה שנחשב כאינו ראוי לשימוש היינו כשבמציאות אינו מתוקן 
לשימוש בו, כגון הקונה בד לתתו לחייט שיתפור לו בגד, או חתיכת כסף 
לתתו לצורף שיעשה ממנו כלי, אך כשבמציאות קיים בו אפשרות השימוש, 
אלא שהאיסור מונעו מלהשתמש בו, כבר קיימת בו התועלת של השימוש, 

ושייך לברך עליהלנ. 


לא. והופיף שכעין זה מצינו, שאין מברכים שחהחיינו על נטיעת כרם חדש, מפני שבשנים 
הראשונות פירותיו אסורים באיסור ערלה, ואינו שמח בו, ואחרי שהותרו פירותיו באכילה כבר 
אינו חדש אצלו, ולכן אי אפשר לברך. ויש להעיר שהאבודרהם (הלי ברכות שער השמיני, ענין ברכת 
הראייה, השבח וההודאה ד"ה הבונה) כתב שיש לברך על נטיעת כרם חדש. 

לב. וציין שם לדברי המגן אברהם (סיי כב סק"א) שהקשה על הקונה טלית ועשה בו ציצית, 


לידת בת 


העולה לגדולה 


השיטות 
שמברך על 
כלי חדש 
בשעת קנייה 


כלים הצריכים 
טבילה 


השיטות 
שמברך על 
פרי חדש 
בשעת הראייה 


האם ראוי 
להקדים ברכת 
שהחיינו או 
ברכת הפרי 


ס אוצר 


והנה לגבי שהחיינו על פרי חדש מצינו שרשיי (עירובין מ: ד"ה אקרא) כתב 

יכשאני רואה דלעת חדשה משנה לשנה אני מברך ברכת הזמן', ומבואר 

מדבריו שחובת הברכה היא בשעת הראייה, ולא צריך להמתין לשעת האכילה 

הראשונה. והרמביים (ברכות פיי הייב) כתב הרואה פרי חדש המתחדש משנה 

לשנה, בתחילת ראייתו מברך שהחיינו. ובביאור הגר"א (סיי רכה ס"ג) כתב 

שהמקור לכך הוא מברכה על כלים חדשים, שמצינו שמברך עליהם בשעת 
הקניה. 


והרא"ש (עירובין פייג סי ) כתב שמנהג העולם לברך בשעת האכילה, וכמו 

ברכת הזמן של עשיית סוכה ולולב, שאינו מברך עליהן בשעת 

עשייתם אלא בשעת הקידוש כשמתחיל לקיים את המצוה. וכן כתבו התוספות 

(נט: דיה התם) רבינו ירוחם (אדם וחוה, נתיב יג חייב) ובספר כלבו (סיי פו) בשם 
המהרים. 


ובהגהות מיימוני (ברכות פיי אות ג) והכלבו כתבו שיש לחלק לפי סוג ההנאה 
והשמחה של האדם, שאם נהנה בראייה, מברך עליה שחחיינו, אך 
אם אינו נהנה בראייה אלא רק באכילה, יברך בשעת האכילה. 


והט"ז (סקיג) כתב שמברך משעה שקנה בגד אף שצריך עדיין לתתו לחייט 

לעשות ממנו מלבוש, שהרי הרא"ש דימה לזאת לירידת גשמים, שאף 

שאין ההנאה ניכרת מברך. אך דעת המגן אברהם (סקיו) שדווקא קונה כלי 

גמור ומוכן לשימוש כמו שהוא, מברך עליו, אך אם קנה חומר שנותנו לאומן 

כדי לעשות כלי, כגון חתיכת כסף שנותנה לצורף לעשות כלי, אינו מברך אלא 
לכשישתמש בולג. 


ובשער הציון סי" רכג אות כא) הקשה מה זה שונה מראיית פרי חדש, אף 

שעדיין הוא של חבירו ואינו יכול ליהנות ממנו, מכל מקום יש לו 

שמחה מפני שיוכל לקנותו וליהנות בו, כך גם אם הכלי מחוסר תיקון יש בזה 

שמחה. ותירץ שפרי חדש ביד חבירו, הפרי גופו מוכן לאכילה, רק צריך הכשר 

לכך שהוא יוכל ליהנות ממנו, אך יש כאן את החפץ שמחדש את ההנאה 

והשמחה הבאה מזמן לזמן, אבל בכלי שאינו ראוי לשימוש אין כאן חפץ שראוי 
להשתמש בו ולא שייך לברך עליו. 


באופן נוסף יש לומר לדברי העמק שאלה (שאילתא קעא), שיש חילוק בין 

פרי חדש לכלים חדשים ביסוד חיוב הברכה, שבפרי חדש מברך על 

הזמן, והראייה היא רק היכי תימצי להרגיש את חידוש הזמן, ולכן גם אם הוא 

של חבירו יש בו את ראיית התחדשות הזמן, אבל בכלים חדשים חובת הברכה 
היא על השמחה, והיינו דווקא כאשר קונה לעצמו כלי הראוי לשימוש. 


הפוסקים דנו בסדר הברכות, האם ראוי להקדים את ברכת הפרי לברכת 
שהחיינו, לפי שהיא תדיר, ושהחיינו אינו תדיר, וכלל הוא שתדיר 

ושאינו תדיר, תדיר קודם, או שמא יש טעם להקדים את ברכת שהחיינו, כדי 
לא להפסיק שלא לצורך בין ברכת הנהנין לאכילה. 


הפרי מגדים (סיי רכה א"א סק"ז, וסיי כב א"א סק"א) כתב שיש להקדים ברכת 

שחחיינו כיון שמתחייב בה תחילה, בשעת הראייה, כנתבאר לעיל, 
ומשום כך ראוי להקדימה לפני ברכת הפרי. אכן אם אירע ולא הקדים את 
ברכת שהחיינו וכבר בירך ברכת הנהנין, חייב לברך שהחיינו, ואין זה הפסק, 
כיון שחובה לברך קודם שנהנה, הרי זה כאמירת יגביל לתוריי שמותר לאומרו 
בין המוציא לטעימה (מ.), משום שאסור לו לאכול קודם שיאכיל את בהמתו. 


ובכתב סופר (שו"ת או"ח סי כה) דקדק מדבריו טעם נוסף, שלפי השיטות 
שהיא רשות, בודאי שיש חשש הפסק באמירתה בין ברכת הפרי 
לאכילה, שאמנם אם היא חובה הרי זה מצרכי האכילה, ונחשב כמו אמירת 


שמברך בשעת עשיית הציצית או עיטוף ראשון, מדוע לא אמרו שיברך בשעת קנין ככל קונה 
כלי חדש, ותירץ המגן אברהם בב' אופנים, א. שמדובר באופן שאירע ולא בירך בשעת הקנין, 
ב. שכאשר הבגד אינו מתוקן ללבישה אינו מברך אלא בשעת לבישה. והפרי מגדים (א"א סק"א) 
ורעק"א (גליון שו"ע על המג"א סק"א) ביארו שכיון שעדיין לא הטיל בו ציצית ואסור ללובשו, אין 
ראוי לברך כשאסור להשתמש בו. ובתהילה לדוד (שם סק"ב) כתב שמתבאר שנחלקו ב' תירוצי 
המגן אברהם האם נחשב כבגד הראוי ללבישה בשעה שלא הטילו בו ציצית, ולדעת תירוץ האי 
נחשב כראוי ללבישה ויברך שהחיינו, [וזו כוונת רעק"א בעניננו לומר שבספק זה נחלקו בי 
תירוצי המגן אברהם]. והוסיף רעק"א שנפקא מינה לפי"ז לשיטת הרמב"ם (ציצית פיג הז) ושאר 
ראשונים שכל בגד פטור מציצית בלילה, ואף כסות יום, נמצא שאם שעת קנייתו היא בלילה 
ואין חובת ציצית, ראוי ללבישה הוא וצריך לברך שהחיינו. ובתהילה לדוד הוסיף שבשו"ע הרב 
(שם ס"א) פסק להלכה כתירוץ הא' שיברך בשעת קניה, ופירש את התירוץ הב' במגן אברהם 
שלא כדברי הפרי מגדים, אלא שכוונת המגן אברהם שמדובר באופן שקנה בד ועשה מכנו 
מלבושים, ובאופן זה אינו ראוי ללבישה במציאות מחמת חסרון תיקון בבגד, ולא מחמת שלא 


לד, ברחפת שהחיינו 


עיונים 


יגביל לתורי' שהיא צורך האכילה ואינו הפסק, אך אם היא רשות אינו מוכרח 
לברכה עתה, ונמצא שנחשבת כהפסק קודם האכילה. 


כעין זה נחלקו הפוסקים על המתעטף בטלית חדשה, האם לברך שהחינו 

קודם ברכת המצוה או לאחריהלז, שהב"ח (או"ח סיי כב ס"א) כתב 
להקדים את ברכת שהחיינו, מפני שאם יברכנה בין ברכת המצוה לעיטוף, 
נמצא שהוא כהפסק בין הברכה למצוה, וצריך לברך עובר לעשייתה ללא שום 
הפסק. והאליה רבא (סק"א) וברכי יוסף (סק"ב) כתבו שיש לברך תחילה ברכת 
המצוה ואחריה שהחיינו קודם העיטוף. ולא רק בציצית, אלא גם בנטילת לולב, 
וישיבת סוכה, וכיסוי הדם, צריך לברך תחילה על המצוה ואחרי כן שהחיינו. 


ובמחזיק ברכה (סקיג) ביאר ששורש המחלוקת היא אם מברך על המצוה או 

על השמחה של כלי חדש, שהרי נחלקו הבית יוסף והבייח בטעם 
הדבר שהטור (שם) כתב שמברכים שחחיינו על עשיית טלית חדשה, ולא כתב 
כן בעשיית תפילין, והבית יוסף (ד"ה ויש לתמוה) כתב בשם מהר"י אבוהב 
שמברכים שהחיינו משום קניית בגד חדש, ולא על עשיית המצוה. והב'יח (שם) 
כתב שלא משמע כן מלשון הטור, אלא בכל הטלת ציצית חדשה, אף בבגד 
ישן, מברך שהחיינו על המצוה, מפני ששמחה גדולה היא יותר מתפילין, שעל 
ידי ציצית זוכר את כל מצוות השם, ואילו בתפילין יש בהם חשש מורא מפני 
שצריך גוף נקי. ולפיז מבואר, שלפי טעם הבית יוסף שמברך על קניית כלי 
חדש, דינו כמברך על פרי חדש, שמנהגם היה לברך תחילה ברכת הפרי שהוא 
תדיר, ואחריה שהחיינו. ולפי טעם הבייח שמברך על המצוה, רשאי להקדימה 
לפני ברכת המצוה ואין זה קדימת שאינו תדיר שהרי גם זו נחשבת ברכה על 
המצוה, ועדיף לעשות כן על מנת שברכת המצוה תהיה עובר לעשייתה בלא 

הפסק. 


אולם התהלה לדוד (סיי כב סקיג) כתב שאם הברכה על המצוה, ראוי לאחרה 

אחר ברכת המצוות, כדי שתעלה ברכת הזמן אף על קיום המצוה, 
ואינו נחשב כעוסק במצוה אלא רק אחר שכבר בירך וראוי לקיימה. ואם מברך 
רק משום שהוא כלי חדש ובגד חדש, אדרבה, ראוי להקדים ברכת שהחינו. 


הרדב"ז (שוית ח"א סי שיט)?" נשאל במי שאכל פרי חדש ושכח ולא בירך 

שהחיינו, האם חוזר ומברך כל עוד שעדיין לא נתעכל הפרי במעיו, 
כדין ברכת הנהנין שרשאי לברך עד שנתעכל מפני שלא כלתה הנאת האכילה. 
והשיב שאי אפשר לברך אלא בשעת אכילה ממש, ואינו דומה לברכת הנהנין 
שיסוד חיובה הוא על ההנאה, וההנאה לא כלתה בשעה שמרגיש השובע במעיו, 
ומה שאין כן ברכת הזמן יסוד חיובה על ראיית הפרי החדש, ששמח בלבו 
על הראייה, ולאחר שנאכל הפרי כלתה ראייתו ואין על מה לברך. וביאר שם 
שמעיקר הדין היה צריך לברך על הראייה בלבד, אולם נהגו שלא לברך אלא 
בשעת אכילה, אכן גם באותה שעה אינו מברך מחמת האכילה אלא מחמת 

הראייהלי. 


ולענין ברכת הזמן בעשיית מצוה, יש לדון באופן שלא בירך לפניה האם 
יוכל לברך בסופה או אחריה, ומצינו בכתב סופר (שויית או"ח סיי כה) 

שכתב שבודאי יכול לברך בדיעבד גם אחרי מעשה המצוה, כיון שלא כלתה 

השמחה של קיום המצוה, ואינו כמו בפרי חדש שכלתה ראייתו. ובעטרת זקנים 

(או"ח סיי כב דיה קודם) כתב לענין מתעטף בטלית חדשה, שבמשך כל העיטוף 

הראשון, יכול לברך, שהמצוה נמשכת כל זמן העיטוף, ומשמע שלאחר שכבר 
אינו מעוטף ונגמר קיום המצוה אי אפשר לברך שהחינו. 


והנה בשולחן ערוך (סיי תרעו סיא) כתב 'המדליק בליל ראשון מברך שלש 
ברכות וכוי ושהחיינו, ואם לא בירך זמן בליל ראשון מברך בליל שני 
או כשיזכורי. 


הוטל בו ציצית, ולדבריו בי התירוצים סברו שמברך שחחיינו בשעת קנין אף קודם הטלת 
הציצית. 

לג. וכפי הנראה שסבר שדווקא בגשמים שהגשם כמו שהוא יביא את התועלת, ואינו צריך 
תיקון נוסף, אבל בגד שצריך לתקנו אצל האומן וכיוצא בזה, לא שייך ליהנות ממנו. 

לד. בבן יהוידע (פסחים קכא: ד"ה רב שמלאי) רצה לבאר לפי"ז את הספק בגמרא שם, בברכת 
שהחיינו על פדיון הבן, מי מברך, אבי הבן או הכהן, שכיון שיש ספק אם צריך להקדימה או 
לאחרה, מחשש שמא זה הפסק בין הברכה לעשיית המצוה, עדיף לנו שיברכנה הכהן והוא 
יוציא את אבי הבן, ובכך נצא מן הספק, מבלי שיהיה הפסק בין ברכת המצוה לעשייתה, אכן 
זה תלוי האם יש חובה לכהן לברך משום ההנאה שקיבל. ומסקנת הגמרא שצריך שאבי הבן 
יברך ולא הכהן, מפני שהכהן אינו חייב לברך על ההנאה. 

לה. הובאו דבריו במגן אברהם (סיי רכה סק"ט) ושאר אחרונים. 

לו. בשו"ע הרב (לוח ברכת הנהנין פי"א ס"ג) כתב שאם לא בירך בראייה ראשונה או באכילה 
ראשונה, יברך בראייה שניה או באכילה שניה בלא שם ומלכות. 


סדר הברכות 
בברכה על 
מצוה חדשה 


אחר אכילה 
או לבישה 
ראשונה האם 
כלתה הנאתו 


מי שהדליק 
ולא בירך 
שהחיינו ביום 
הראשון אם 
מברך ביום 
השני 


נטל לולב 
ביום הראשון 
ולא בירך 
שהחיינו אם 
מברך ביום 
השני 


האם חנוכה 
ופורים 
נחשבים 
כרגלים 


מקור הדין של 
שהחיינו 
בחנוכה 

ופורים 


האם רשאי 
לברכו אפילו 
בשוק 


דעת המאירי 
על מי שאינו 
מדליק ואינו 
רואה נר 
חנוכה 


כיצד יעשה מי 
שאין לו 
מגילה ביום 
הפורים 


אוצר 


וכותב החיי אדם (הלכות שבת ומועדים כלל קמח) שהוא הדין לענין ברכת שהחיינו 

על מצות נטילת לולב, שמי ששכח ולא בירך שהחיינו ביום ראשון יכול 

עדיין לברך אפילו ביום השביעי, ואין אנו אומרים שלאחר שקיים את המצוה 

ביום הראשון אינו יכול לברך ביום השני כי אין כבר המצוה בחידושה, אלא 

כמו שמבואר בשו"ע כאן לענין נר חנוכה שיכול לברך בליל שני אפילו שכבר 

קיים את המצוה בליל ראשון, כך לגבי נטילת לולב יכול לברך גם אחרי שקיים 
את המצוה ביום הראשון. 


אולם בפרי מגדים (סיי תרסב משבצות זהב סק"א) כתב שאם נטל לולב ביום 

הראשון ולא בירך שהחיינו שוב אינו יכול לברך. והביאו בשער הציון 

(שם סק"ד). ועוד הביא שם שהלבוש חולק וסובר שיכול לברך אפילו ביום 

השביעי. נמצא שנחלקו אחרונים בענין זה, אולם לגבי נר חנוכה הרי מפורש 

בשוייע שיכול לברך גם ביום השני. וצריך ביאור לדעת הפרי מגדים מה החילוק 
בין נר הנופה לנטילת לולב. 


וביארו בזה, לפי הנתבאר להלן (אות ה) שיש לחקור ביסוד חובת ברכת הזמן 

בנר חנוכה, האם היא על המצוה, או על המועד כמו ברגלים, ואם 
נאמר כהצד שברכת שהחיינו שמברך בהדלקת נר חנוכה היא ברכה על עצם 
החג, אלא שחכמים קבעו את הברכה בסמוך לשעת ההדלקה או לזמן הראייה 
[שאז ניכר שהוא חג, בקיום מצות היום] לפייז יש לומר שדווקא בחנוכה יכול 


iF Bo 010s 


לברך שהחיינו גם אחרי שכבר הדליק וקיים את המצוה ביום הראשון, שהרי 
הברכה היא על עצם היום ורק הסמיכו אותה לשעת הדלקה, וכיון שכל 
השמונה ימים הם זמן אחד של חנוכה יכול לברך גם ביום השמיני, ואין חסרון 
בכך שכבר קיים את המצוה ביום הראשון, משום שהברכה אינה על עצם קיום 
המצוה, מה שאין כן בברכת שהחיינו בנטילת לולב שהברכה היא על המצוה 
של נטילת לולב, שהרי על המועד כבר בירך בקידוש בליל יוי"ט, וכיון שהברכה 
היא על קיום המצוה יש לומר שאינו יכול לברך אחרי שכבר קיים את המצוה 
ביום הראשון, כיון שאין כאן התחדשות במצוה, ורק על חידושה של מצוה 
מברכים. 


ה. ברכת הזמן ברגלים חגוכה ופורים 


מצינו בגמרא (עירובין מ:) שיש חובה לברך על עצם המועד, ברגלים, ולמסקנת 

הגמרא אף ראש השנה ויום הכיפורים בכלל זה. ויש לדון האם בחנוכה 

ופורים יש חובה בברכת הזמן משום עצם המועד. ונפקא מינה לפי מה שמצינו 

בגמרא (שם) 'זמן אומרו אפילו בשוקי, שאף אם לא נזדמן לו לעשות קידוש 

היום על הכוס, חייב לברך זמן על עצם המועד. ויש לדון אם גם בחנוכה 

ופורים רשאי לברך ברכת הזמן, בלי לקיים את מצות הדלקת נר חנוכה, ומקרא 
מגילה. 


והנה מקור הדין של ברכת שהחיינו בחנוכה מצינו בגמרא (שבת כג.) שהמדליק 

מברך שלוש ברכות, להדליק נר, שעשה ניסים, ושהחיינו. ובפורים מצינו 

בגמרא (מגילה כא:) רבי שמעון מקטרזיא היה אצל רב אשי בקריאת המגילה, 
ובירך על מקרא מגילה, שעשה ניסים, ושהחיינו. 


וכתב הפרי חדש סיי תרעו סק"א) שאינו יכול לברך שהחיינו אלא רק בהדלקת 

נר חנוכה, או בראיית נר שהודלק למצוה כמבואר בגמרא (שבת כג., 

אבל אם לא הדליק ולא ראה נר חנוכה, לא יברך. וכל מה שמצינו שאומר 
ברכת הזמן בשוק היינו דווקא ברגלים, אבל לא בחנוכה. 


אמנם מצינו במאירי (שבת כג. דיה מי) שבשעת הדחק שאין לו נר, יברך שעשה 
ניסים ושהחיינו גם בלא ראה נר, ורק לכתחילה צריך להדר לברך על 

הראייה. ובשער הציון (סק"ג) נסתפק בזה, אם אירע ולא בירך שחחיינו עד 

יום השמיני אחר ההדלקה, האם יוכל לברך כמו ברגל, שאף שלכתחילה קבעוהו 

חכמים על ההדלקה היינו דווקא בשאפשר, אבל מעיקר הדין יכול לברכו אפילו 
בשוק. וצידד שם לומר שמברך, וציין לדברי המאירי דלעיל. 


ולענין פורים, כתבו המגן אברהם (סיי תרצב סק"א) שמי שאין לו מגילה לא 

יברך שהחיינו על משלוח מנות או סעודת היום, שאינו ניכר בזה שהוא 
משום המועד שהרי נוהג בכל שבת ויום טוב, והמור וקציעה (ליעב"ץ, סק"א) 
וברכי יוסף כתבו שרשאי לברך על המועד, כמו ברגל שאומרו אפילו בשוק. 
והביאור הלכה (ס"א דייה ושהחיינו) כתב שאפשר שהמגן אברהם מודה לזה, וכל 


לז. בטעם הדבר שאין לברך שהחיינו בחנוכה ופורים על המועד גופו, כתבו האחרונים שיסוד 
הנידון הוא אם נחשב חנוכה י'מועדי, שבגמרא (ערכין י) משמע שאינו נקרא מועד, אולם 
בזוהר הקדוש (תקו"ז חדש עב, ג) כתב שנחשב מועד, וכן משמע במחזור ויטרי (הלי חנוכה) 


לד. ברפת שההיינו 


עיונים 


סא 


דפרין הם במי שכבך בירף:על הטגילהייבלילה,. והוצה לברך ביפי עלי חמצוות, 
בזה אינו רשאי לברך אלא בשעת מקרא מגילה, אך אם לא בירך בלילה יברך 
ביום אף בלי מגילה. 


והקשו האחרונים שהמאירי במסכת מגילה (ד. דייה חייב) סותר לכאורה את 

דברי עצמו, שכתב שם להדיא שאין לברך שהחיינו על עצם הזמן 
של חנוכה ופורים, וזל [אחרי שהביא דעת הסוברים שיברך שהחיינו על עצם 
היום גם כשאין לו מגילה] 'מכל מקום אין דבריהם נראין שכל שאין שם כוס 
לקידוש אין בו זמן, ואל תשיבני מיום הכפורים שקדושתו יתירה ולא נפקע 
כוסו אלא מצד איסור שתייה, והרי אין זה דומה אלא לחנוכה שיש זמן על 
ההדלקה ולא על היוםי עכ"ל. הרי מפורש בדבריו שאין לברך על עצם היום 

של חנוכה ופורים?ז. 


ובהעמק שאלה (וישלח, שאילתא כו אות ) כתב שאף אם אין מברכים שהחינו 

אלא על ההדלקה או על הראייה, מכל מקום עיקר ברכת שהחינו 

אינה ברכה על המצוה של ההדלקה, אלא היא ברכת הודאה על היום, אלא 

כיון שלא ניכר קדושת היום בחנוכה משום שהוא מותר במלאכה לא תקנו 

שיברך שהחיינו בלא דבר מסוים שיבטא את קדושת היום, ולכן רק בשעת 
הדלקה או ראייה מברך שהחיינו. וכן כתב שם לגבי ברכת על הניסים. 


ולפי"ז תירצו המפרשים את סתירת דברי המאירי, שאמנם אין ברכת שהחיינו 

על עצם היום של חנוכה ופורים, ורק ברגלים ובראש השנה ויום כיפור 
מברכים שהחיינו על עצם קדושת הזמן, אולם בחנוכה תקנו חזייל לברך 
שהחיינו בתורת יברכת הודאהי וזו תקנה מיוחדת משום חביבות הנס, שהרי 
מצינו שתקנו חזייל לברך שהחיינו על ראיית הנרות, וסובר המאירי שלא רק 
על ראייה הנרות תקנו כן, אלא תקנו לברך ברכה זו בימים אלו כדי להודות 
על הנס, ולכתחילה עדיף לברך על הראייה, שבה ניכר הנס, אך גם מי שאינו 

רואה צריך לברך. 


אמנם כל זה דווקא בחנוכה שמצינו שתקנו לברך על הראייה מחמת חביבות 

הנס, ומוכח מכך שהיא בגדר ברכת הודאה, מה שאין כן בפורים שלא 

תקנו כן, ואינו מברך אלא על קיום המצוה. ומה שכתב המאירי שבפורים 

וחנוכה אינו מברך שהחיינו על היום, כוונתו שאין חיוב ברכת הזמן על עצם 

קדושת הזמן כמו שמצינו במועדים, אולם מכל מקום תקנו בו תקנה מיוחדת 

של ברכת הודאה על הנס שאירע באותו זמן, ולכך אף מי שאינו מדליק שייך 
לברכת שהחינו. 


והנה לשיטת המאירי שברכת שהחיינו היא על הזמן ואפילו לא הדליק ולא 

ראה, מברך, יש לברר האם הברכה היא רק על הזמן, אבל על מצות 
הדלקת הנרות אינו מברך שהחיינו, או שגם המצוה מחייבת ברכת שהחינו, 
וכשמברך על ההדלקה נכלל בזה גם ברכה על היום וגם ברכה על ההדלקה. 


ונפק"מ באופן שביום ראשון לא הדליק ובירך שהחיינו על הזמןל", האם 

כשמדליק ביום השני צריך לברך שהחיינו על המצוה. ומצינו בשולחן 
ערוך (סיי תרעו סייג) שכתב שאם ביום הראשון ראה נרות חנוכה ובירך שהחיינו, 
וביום השני בא להדליק לא יחזור ויברך שהחיינו. אך אין זו ראיה שגם באופן 
שלא ראה כלל ובירך שהחיינו, שאינו חוזר ומברך על ההדלקה ביום השני. 
שיש לומר שבאופן שבירך תחילה על הראייה אינו חוזר ומברך על ההדלקה 
כיון שברכה על הראייה עולה גם על קיום המצוה, אבל כשבירך בלא להדליק 
ובלא לראות שהברכה אינה עולה אלא על עצם הזמן, עדיין יש לו לברך ביום 

השני על מצות וההדלקה. 


ובספר שלמי תודה (סיי כה) כתב לדון באופן שסח בדיבור שלא מענין המצוה 

בין הברכות להדלקת הנרות, שזה הפסק גמור וצריך לחזור ולברך, 
האם צריך לחזור ולברך גם ברכת שהחיינו או לא, וש מקום לומר שנידון זה 
תלוי בחקירה דלעיל, שאם כל חיוב הברכה הוא רק על עצם הזמן של חנוכה, 
אין צריך לחזור על ברכת שהחיינו, מפני שהברכה חלה על הזמן, שאמנם 
חכמים קבעו להסמיך את הברכה להדלקה [כדי שיהיה היכר ליום החגן מכל 
מקום אין זה מעכב שהרי עיקר הברכה היא על עצם הזמן. אולם אם יש גם 
חיוב ברכת שהחיינו על מצות ההדלקה צריך לחזור ולברך שהרי הפסיק בין 

הברכה להדלקה, ועדיין ההדלקה טעונה ברכת שהחינו. 


ורוקח (סיי רכה). 
לח. כגון שהיה סבור שלא יהיו לו נרות כל ימי החנוכה ולכן בירך שהחיינו כבר ביום הראשון 
בלא הדלקה. 


סתירה בדברי 
המאירי 


דברי העמק 
שאלה 
שבחנוכה היא 
ברכת הודאה 
על היום 


אופן נוסף 
שהיא ברכת 
הודאה על 
הנס 


האם ברכת 
שהחיינו היא 
גם על מצות 
ההדלקה וגם 
על הזמן 


נפקא מינה 
בבירך תחילה 
שלא בשעת 
הדלקה 


נפקא מינה 
באופן שסח 
בין ברכה 
להדלקה 


מקור ההלכה 


ברכת שהחיינו 
בשעת קיום 
מצוה 


אוצר 


סב 


וכתב שם שיש לפשוט ספק זה מדברי הבית יוסף (סיי תרעו) וז"ל 'מצאתי 

כתוב בתשובה אשכנזית הרואה שבירך זמן בליל ראשון ולא הדליק 

ובליל שני או שלישי בא להדליק אינו חוזר ומברך זמן דקיימא לן זמן אומרו 

אפילו בשוק ואינו צריך לחזור ולאמרו על הכוסי, עכ"ל, הרי מבואר שברכת 

שהחיינו הנאמרת על הראייה אינה ברכה על מצות הראייה וההדלקה, אלא 

ברכה על עצם הזמן כמו ברכת הזמן של רגל, ומכל מקום כתב שאינו חוזר 
ומברך על ההדלקה ביום השני, כיון שלא תיקנו אלא ברכה על הזמן. 


אולם הביא שמקור תשובה זו היא ממהריים מרוטנבורג (שוית חיד סיי נז) ושם 

יש תוספת דברים, וז"ל 'הרואה שבירך זמן בלילה ראשונה של חנוכה 
ולא הדליק אם בלילה בא להדליק אם יחזור ויברך זמן, נראה לי שאין לברך, 
חדא דלא אמרינן תרי זימני זמן על המצוה, ועוד כיון דזמן אפילו אמר בשוק 
יצא דלא גרע מי שברך על הראייה ממי שברך בשוק דאינה חוזר ואומרה על 
הכוס ביום טובי, עכייל, והנה בטעם הראשון שכתב, מפורש שסובר שברכת 
שהחיינו על הראייה היא ברכה על קיום המצוה ולא על עצם הזמן, ואם כן 
לא מסתבר שבטעם השני חוזר בו מעיקר הגדר של ברכת שהחיינו. אלא 
הפירוש בדבריו בטעם השני הוא שכמו לגבי יום טוב שתיקנו להסמיך את 
הברכה על הזמן לקידוש על הכוס, ומכל מקום אם בירך בשוק אינו צריך 
לחזור ולברך על הכוס, כך גם בברכת שהחיינו בחנוכה שאף שעיקר זמנה הוא 
בשעת ההדלקה עצמה ולא על הראייה, מכל מקום אם בירך על הראייה אין 
צריך לחזור ולברך על ההדלקה כיון שגם הראייה שייכת להדלקה. ולפי זה אין 
ראיה מדבריו לנידון הנ"ל באופן שבירך שהחיינו על עצם היום בלא ראייה 
ובלא הדלקה כדעת המאירי, האם צריך לחזור ולברך ביום השני על ההדלקה. 


ו במצוה המתחדשת מזמן לזמן 


בתוספתא (פיו הלכות ט-יד) שנינו שהעושה מצוה המזדמנת רק מזמן לזמן, 

מברך שהחיינו, ורוב האופנים שהוזכרו שם הם דברים המזדמנים 

משנה לשנה. והוזכרו שם, עשיית סוכה, עשיית לולב, עשיית ציצית, עשיית 

תפילין, וכן מי שהולך להפריש תרומות ומעשרות [בשדהו]. ומלשון התוספתא 

מבואר שמברך עוד קודם מעשה הקיום של המצוה, אלא תיכף משעת העשייה 
שמכין את הדבר למצותו, מברך שהחינו. 


ומצינו בגמרא (לז: מנחות עה:) היה עומד ומקריב מנחות בירושלים אומר 

שהחיינו, ומצינו בי פירושים מי מברך, רשיי במסכתין (לז: דייה אומר) 
פירש שבעל הבית שמנדב את המנחה הוא המברך, וכגון שלא הביא מנחה 
ימים רבים. ובמנחות כתב רשיי (עה: דיה היה) שכהן שלא הקריב מימיו מברך 
שהחיינו, באופן נוסף כתב שמקריב מנחת העומר שהיא 'מנחה חדשה' וכדבר 
המזדמן משנה לשנה. והתוספות (שם דיה היה) סוברים שכל כהן יכול לברך 
בכל שנה, מפני שהכהנים היו מחולקים לכייד משמרות, וכל משמרה מקריבה 
רק בי פעמים בשנה, ואותו בית אב היה מקריב רק בי ימים בשנה, ולכן נחשב 

דבר הבא לזמן, ובכל פעם מברך שהחינו. 


וכתב רבינו בחיי (דברים ו ט) שצריך לברך שהחיינו על קביעת מזוזה, משום 
שנחשבת כמצוה הבאה מזמן לזמן. 


התופפות (סוכה מו. העושה השני) הקשו מדוע יש מצוות שתקנו בהם לברך 

שהחיינו בשעת מעשה המצוה, ויש מצוות שלא תקנו לברך עליהם 

שהחיינו. והביאו את דברי הגמרא בפסחים (קכא:) שמברכים שהחיינו על מצות 

פדיון הבן, ואילו על מצות מילה הוכיחו התוספות שאין מברכים שהחיינולל. 

וכן על ציצית ותפילין לא הוזכר בגמרא (מנחות מב.) ברכה זו. וכמו כן על 

מצות קריאת מגילה מבואר במסכת מגילה (כא:) שמברך עליה שהחיינו, ואילו 
על קריאת הלל אין מברכים". 


ותירצו, שתקנו לברך שהתיינו רק על מצוה שיש בה שמחה. ומשמע 
מדבריהם לכאורה שצריך שתהיה מצוה חדשה או שבאה מזמן 
לזמן, אלא שיש תנאי שתהיה גורמת לשמחה, וש לדון לפי"ז מהו עיקר 


לט. שבגמרא (מנחות מב. שבת קלז.) שנמנו הברכות על המילה, לא הוזכרה שם ברכת שהחינו. 
מ. בביאור הגר"א (או"ח סי כב אות א) כתב שיש ליישב קושיתם, שהלל אינו מצוה בפני עצמה, 
אלא הוא חלק ממצוה אחרת [ויש לעיין בכוונתו האם הוא חלק ממצות המועד, או חלק מן 
התפילה] ובאופן זה אין לברך זמן כשם שמצינו בעשיית לולב וסוכה שסומכה על הכוס, כיון 
ששייך למועד. 

מא. וביאר הגר"א (או"ח סיי כב אות א) שמקורו של הרמב"ם לג' האופנים הללו הוא, דין אי 
נלמד מסוכה לולב ומגילה, שמברך עליהם ברכת הזמן, דין בי נלמד מהתוספתא דלעיל בעשיית 


לד, ברפת. שהחיינו 


עיונים 


המחייב בברכה, האם השמחה מחייבת, או שבאמת הזמן מחייב,=לא שיש 
תנאי שתהיה התפעלות של שמחה מחידוש הזמן. 


ויש להוכיח מהמשך דברי התוספות שם, שהביאו את דברי הגמרא שהקונה 

כלים חדשים מברך שהחיינו, אף שאינו מזמן לזמן קבוע, אלא שיש בזה 
שמחה, ולפיכך מברך שהחינו. והביאו ששיטת רב שרירא גאון שאין לברך 
על כלים חדשים, משום שאינו דבר הבא מזמן לזמן, ונתבאר לעיל (אות ג) 
שרב שרירא סבר שיש רק חיוב אחד של שהחיינו, כשמברך על הגעת חזמן, 
ואין חיוב לברך על שמחה לחוד, והתוספות דחו דבריו שהרי מפדיון הבן מוכח 
שאף שאינו תלוי בזמן, מכל מקום מברך ובעל כרחך שמחמת השמחה יש 
חיוב לברך, וכמו כן בכלים חדשים יש חובת ברכה על השמחה. ויש להוכיח 
מכך שדימו את פדיון הבן לכלים חדשים, שיסוד החיוב באלו אחד הוא, 
שהשמחה מחייבת בברכה, ומה שמצינו שיש חובת ברכה על מצוות הבאות 

מזמן לזמן, הוא דין אחר שחייב לברך על הזמן. 


והרמב"ם (ברכות פי"א ה"ט) כתב וזו לשונו יכל מצוה שהיא כוזמן לזמן כגון 

שופר וסוכה ולולב ומקרא מגילה ונר חנוכה, וכן כל מצוה ומצוה 
שהיא קניין לו כגון ציצית ותפילין ומזוזה ומעקה, וכן מצוה שאינה תדירה 
ואינה מצויה בכל עת שהרי היא דומה למצוה שהיא מזמן לזמן כגון מילת בנו 
ופדיון הבן מברך עליה בשעת עשייתה שהחיינו, ואם לא בירך על סוכה ולולב 
וכיוצא בהם שהחיינו בשעת עשייה מברך עליהן שהחיינו בשעה שיצא ידי 
חובתו בהן'. ומשמע שהרמבים בא ליישב את קושית התוספות מהו החילוק 
בין המצוות, שלא בכולם מברך שהחינו, ועל כך ביאר שיש ג' אופנים 
המחייבים בברכת שהחיינו**, א. מצוה הבאה מזמן לזמן. ב. מצוה שיש בה 
קנין של חפץ חדש. ג. מצוה שאינה מצויה, ולכאורה הטעם המשותף לבי 
האופנים האחרונים, הוא שיש בהם שמחה, או מצד קנין החפץ, או מצד שהיא 
נדירה ואינה מצויה כל כך, ומה שזיכהו השם יתברך לכך שזוכה לקיימה, גורם 

לשמחה ניכרת ששייך לברך עליה. 


בהעמק שאלה (שאילתא קעא) כתב שאין להוכיח ממביא מנחה חדשה שיש 

חיוב לברך בכל המצוות, משום ששם הוא דין מיוחד הן מצד 

הבעלים שמקריב, הן מצד הכהן המקריב, שהבעלים המקריבים נחשב אצלם 

כיום טוב, כמבואר בגמרא (מו"ק טו:) שלפיכך אבל אינו מביא קרבנותיו, ומצינו 

בגמרא (זבחים צט:) שאף הבאת מנחות נחשבת יום טוב לענין זה, וכן לענין 

כהן המקריב מצינו (עירובין מא.) שנחשב אצלו כיום טוב שאסור בתענית5נ, 
והיא שמחה מיוחדת. 


ולפי"ז כתב שיש לומר כמשמעות דברי הגר"א בדעת הרמבים דלעיל, שאין 

לברך בכל עשיית מצוה חדשה, ומשום שהשמחה היא על הנאה 

רוחנית ולא על הנאת הגוף, ואף מה שמצינו בתוספתא שיש חובה לברך על 

עשיית המצוות, היינו במקום שיש הנאת הגוף, כגון בציצית על הבגד החדש, 

או על כך שהתכלת היתה יקרה מאד בימיהם והלובשה מתכבד בבגד חשוב 
ויקר, וכן בסוכה שיש לו הנאה מישיבת הסוכה. 


ולענין תפילין כתב שיש מקום לומר שהעושה תפילין על דעת להניחם רק 

בשעת קריאת שמע ותפילה, אכן אינו מברך שהחיינו משום שזו 

עשיית מצוה ככל המצוות"י, ודברי התוספתא הן במי שמניח תפילין כל היום, 

שזה נחשב לכבוד ותפארת כמו הנאת הגוף, וכפי שנאמר עליו זראו כל עמי 

הארץ כי שם הי נקרא עליך' (דברים כח ‏ וכפי שמצינו במסכתין (ו.) שהתפילין 
עוז לישראל. 


בשו"ת הרא"ש (כלל כה סי ג) נשאל מדוע אין מברכים שהחיינו בביעור 

חמץ"י. ותירץ שסומכים על ישהחיינוי שמברכים על הכוס, וכוונתו 

שהוא כעין מה שכתבו הראשונים לגבי עשיית סוכה ולולב, שברכת הזמן על 
הכוס פוטרת אף אותם, כדלהלן. 


והרשב"א (שו"ת ח"א סיי שעט) תירץ שאין לברך על מצוה אלא מחמת שמחה, 

ובשעה שמכלה את החמץ מן העולם אין זה דבר המשמח. והחתם 
סופר (פפחים קכא: דיה בסיומא) הוסיף שאף הרא צריך לומר כעיןי דברי 
הרשב"א, שהרי יקשה עליו מדוע ממתין מלברך שהחיינו על הבדיקה והביעור, 


טלית וסוכה, וכיוצא בזה, ודין ג' נלמד מפדיון הבן. 

מב. ולכן כשחל תשעה באב בשבת ונדחה ליום ראשון, הכהנים של משמרת אותו השבוע [בני 
סנאב בן בנימין] התענו בו ולא השלימו התענית. 

מג. ובזמן המשנה והגמרא היו תפילין מצויות מאד, כפי שאמרו בגמרא (ב"מ כט:) 'תפילין דבי 
בר חבו משכח שכיחיי, והיו מצוות בזול יותר מספרים, ולא מסתבר שיהא נחשב ככלים 
חשובים, לברך עליהם שהחינו. 

מד. אמנם המהרי"ק (שוי"ת שורש קכח) כתב בשם הגהות הסמ"ק, שמברכים ברכת הזמן על 


לשון הרמב"ם 


מהלך העמק 
שאלה 
שדווקא 
במקום שיש 
הנאת הגוף 


מדוע אין 
מברכים על 
ביעור חמץ 


אוצר 


מפני שאומרה בחג על הכוס, והרי היה לו להקדים ולברכה תחילה על הבדיקה, 

ולא לאחרה עד שיקדש על הכוס, אלא ודאי צריך לומר שעדיף לברך על 

הכוס מפני שהיא שעת שמחה, ושעת הביעור אינה כל כך שעת שמחה, מפני 
שאין לו הנאה מהביעור. 


מדוע אין הבעל המאור (פסחים קכא:) הקשה מדוע אין ברכת הזמן על ספירת העומר, 


מברכים על 
ספירת העומר 


והוכיח מכך שאין זו מצוה גמורה בזמן הזה, אלא מדרבנן, ומשום זכר 
למקדש, ואינה מחייבת בברכת הזמן. ועוד תירץ, שאין מברכים אלא על מצוה 
שיש בה הנאה, ובספירת העומר אין הנאה אלא עגמת נפש על חורבן המקדש. 


הר" (על הרי"ף, סוכה מו. דיה וכתבו) תירץ שכיון שאם לא ספר בלילה אינו 

יכול לספור ביום, כפי ששנינו (מגילה כ:) שמצוותה כל הלילה, לכן אין 
לברך שהחיינו, שלא כל הזמן כשר למצוה. והפרי חדש (סיי תפט סק"א דייה 
הטעם שאין) בשם המהרלב"ח (שו"ת סיי סב) ביאר בזה, שאין מברכים זמן אלא 
על מצוה שאדם עומד בזמן שיכול לקיימה בשלמות, וכיון שאינו יכול לספור 
את כל הימים בבת אחת, אלא בכל פעם מקיים רק חלק מהמצוה, אין זה 


זמן הראוי לברך עליו מחמת קיום המצוה. 


המאירי (פסחים ז: דיה שאלו) תירץ, שאין מברכים משום שנפטרת בברכת 

הזמן של יום טוב"ף, וביארו המפרשים בדבריו שכוונתו לחג 
הפסח"', שיש לדון האם 'חג הפסחי גורם לחיוב ספירת העומר, שממחרת 
השבת הוא שעת חיובו, או שהתאריך של ט"ז ניסן גורם את החיוב, והמאירי 


האם מברכים 
שהחיינו 
בהכנת חפצי 
המצוות 


סבר שהפסח גורם את החיוב, ולכן נחשב כמצוה ששייכת לחג גופו, וזמנה 
הגיע תיכף בתחילת החג, ונמצא שברכת הזמן של היום טוב עולה לכל מצוות 
החג. 


בשבלי הלקט (ספירת העומר סיי רלד) תירץ, שאין מברכים על מצוה הנעשית 
בדיבור בלבד"', וכעין זה כתב הרוקח (סיי שעא) שהואיל ואין היכר 
בימים, ואינה מצוה הניכרת, אין לברך על הזמן. 


עד כה נתבאר הנידון של ברכת שהחיינו על קיום מעשה המצוה שמזדמן 
מזמן לזמן, ועתה יש לדון האם יש ברכת שהחיינו על עשיית הדבר שבו 
מקיימים את המצוה, כגון בניית סוכה ועשיית ציצית ותפילין. 


והנה בגמרא במנחות (מב.) אמרו שהעושה סוכה לעצמו אומר שהחיינו, ולא 

הובאו כל דברי התוספתא לגבי ציצית ותפילין. והראשונים"" תמהו 

מדוע בגמרא מצאנו רק שמברכים שהחיינו בשעת עשיית סוכה ולולב5ל, ואילו 

בעשיית שאר מצוות כגון בשעת עשיית תפילין! וציצית לא מצאנו בגמרא 

שמברכים שהחיינו, וכן'* לא מצאנו שתקנו חכמים לברך שהחיינו בשעת עשית 

נרות חנוכה ועל כתיבת מגילה ועשיית שופר. ותירצו הראשונים בכמה 
אופנים: 


א. המרדכי (סוכה רמז תשסט) תירץ שעל נר חנוכה אין מברכים משום שאין 

ניכר שעושה אותם לשם מצוה שהרי יתכן שמכין את הנרות כדי להדליקם 
לצרכו, מה שאין כן בעשית סוכה שניכר שעושה לשם מצות סוכה. ועל מה 
שאין מברכין בשעת עשיית שופר ומגילה מבאר שאע"פ שניכר שעושה אותם 
לשם מצוה, מכל מקום לא תקנו ברכת שהחיינו רק בדבר שבא כל שנה באותו 


בדיקת וביטול חמץ. וכתב עליו שאין המנהג כן. 

מה. כעין זה כתב בשבלי הלקט (ספירת העומר סיי רלד) שזמן ספירה תלוי בקביעות הפסח, ולכן 
נפטר מכח ברכת הזמן של פסת. וראה עוד במשנת יעבץ (או"יח סיי כה). 

מו. והיה מקום לומר שכוונת המאירי לחג השבועות, וכן כתב הרדב"ז (שוית ח"ב סיי רנו) שברכת 
הזמן של עצרת פוטרת את ספירת העומר, וביארו בדבריו שבסיום הספירה ביום החמישים חל 
ונקבע חג עצרת, וכתב האבודרהם (שער ג) שהספירה היא לצורך קביעת חג עצרת, ולכן ברכת 
הזמן של שבועות פוטרת את הספירה. 

מז. והקשו עליו שהרי מברכים על מקרא מגילה אף שהוא דיבור לחוד. ויש לומר שאכן אין 
הברכה על המצוה לחוד, אלא על המועד של פורים, וראה מה שנתבאר לעיל (אות ה) בגדר 
חובת הברכה במגילה. 

מח. תופפות (סוכה מו. דיה העושה, השני), מרדכי (סוכה רמז תשסט), רבינו מנוח (ברכות פי"א ה"ט), 
מהר"ח אור זרוע (סיי קצה), המכתם (סוכה שם דיה כתב), אורחות חיים (הלכות סוכה אות לט ובכלבו 
סיי עב), הרוקח (הלכות ברכות סי' שעא). 

מט. כמבואר בברייתא בסוכה (מו.) שגם העושה לולב לעצמו אומר שחהחיינו. 

נ. התוספות (שם) מוכיחים שלא תקנו ברכת שהחיינו בעשיית תפילין, ממה שדקדקו בגמרא (מנחות 
מב:) שאין מברכים לעשות תפילין מדברי רי יוחנן שמברכים על של יד להניח תפלין ועל של ראש 
על מצות תפילין, וממה שלא אמר שמברכים לעשות תפילין משמע שאין מברכים כן. ומזה יש 
לדקדק גם שאין מברכים שהחיינו. ועוד כתבו שיש לדקדק כן גם ממה שהברייתא שם מפרשת 
ברכת שהחיינו בעשיית סוכה ובעשיית לולב, ואילו על עשיית תפילין לא אמרה שמברכים שהחיינו. 
נא. כן הקשה המרדכי (שם). 


לד. ברכת שההיינן 


עיונים 


סג 


זמן, ושופר ומגילה אין עושים כל שנה שהרי כותבים מגילה אחת לכמה שנים, 
ולכן אין ראוי לברך שהחיינו כיון שכמה שנים לא בירך כשהגיע זמן זה, מה 
שאין כן לולב וסוכה שעושים כל שנה!. 


ב. יש שתירצוי" שהטעם שתקנו לברך שהחיינו רק בהכנת סוכה ולולב הוא 
משום שהאדם יש לו הנאה בשעת עשייתם, מה שאין כן בהכנת מצה 
שופר ותפלין שאין לאדם הנאה בזה אלא טירחא היא לונל. 


ג. רבינו מנוח (ברכות פיייא היט) והרוקח (הלי ברכות סיי שעא) תירצו על מה שאין 

מברכים בשעת עשיית השופר, משום שעשיית השופר לא נאמרה בתורה, 

שנאמר רק (במדבר כט א) 'יום תרועה יהיה לכםי, אבל עשיית הסוכה נאמרה 

בתורה שנאמר (דברים טז יג) חג הסוכות תעשה לךי. וכן בעשיית הלולב נאמר 
(ויקרא כג מ) 'ולקחתם לכסי?. 


ד. עוד תירץ רבינו מנוח בשם הייר משה ביר יהודה, שתקנו ברכת שהחינו 

רק בעשיית סוכה ולולב מפני שמצוות אלו צריך כל אחד לעשותה בעצמו 

ולא שייך בהם שותפות, מה שאין כן בשופר ומגילה שאחד מוציא את כל 

השומעים, וכן בנר חנוכה שאפשר להשתתף עם בעל הבית בפרוטה ולצאת 
בהדלקתו!". 


ה. הלבוש (אויח סיי תרסב ס"ב) תירץ תירוץ נוסף על זה שאין מברכים שהחיינו 

בשעת עשיית השופר, מפני שבשופר אינו עושה שום מצוה בשעת הכנתו, 

שהרי יכול לתקוע בקרן של איל בלא שום תיקון [ומה שהוא חותך את ראשו 

של השופר עד חללו אינו נקרא עשייה לפי שאינו משנה אותו מברייתו, וזה 

דומה לתלישת הלולב מן האילן שאין מברכים עליו שהחיינו], מה שאין כן 
בעשיית הלולב שיש מצוה לאוגדו. 


כתב הרמבים (ברכות פי"א ה"ט) יכל מצוה שהיא מזמן לזמן כגון שופר וסוכה 

ולולב ומקרא מגילה ונר חנוכה, וכן כל מצוה ומצוה שהיא קניין לו כגון 

ציצית ותפילין ומזוזה ומעקה, וכן מצוה שאינה תדירה ואינה מצוייה בכל עת 

שהרי היא דומה למצוה שהיא מזמן לזמן, כגון מילת בנו ופדיון הבן מברך 

עליה בשעת עשייתה שהחיינו, ואם לא בירך על סוכה ולולב וכיוצא בהם 

שהחיינו בשעת עשייה מברך עליהן שהחיינו בשעה שיצא ידי חובתו בהן, וכן 
כל כיוצא בהן. 


ויש ראשונים!ל שפירשו שכוונתו שמברכים שהחיינו בשעת הכנת מצוות של 

שופר ומגילה ונר חנוכה?, וכן בשעת הכנת הציצית ותפילין, כמו בשעת 

עשיית הסוכה. והביאו שכן אמרו בתוספתא (פי"ו הטיו שהעושה ציצית או 
תפילין לעצמו מברך שהחיינןס". 


אמנם הרמביים עצמו בתשובה (שויית הרמב"ם סיי קמא) הביא דברי התוספתא 

ופירש שהטעם שמברכים על עשיית ציצית ותפלין הוא משום הדין 

ששנינו בברכות (נד.) שהקונה כלים חדשים מברך שהחיינו, וציצית ותפילין 
האדם קונה אותם ולכן מברך שהחיינו בשעת עשייתסלג. 


ומצינו בדברי בעל העיטור (חייג ציצית שער ג ח"ב דייה גרסינן, עו:) שהביא דברי 
התוספתא, והביא בשם רב יהודא גאון, שדברי התוספתא אינם 
להלכה משום שאין לברך אלא על דבר הבא מזמן לזמן, והיינו כסברת רב 


נב. וכן קשה שלא מצאנו שתקנו לבהך שהחיינו בשעת עשיית מצה. מכתם (שם). 

נג. ופפו כן אין עושים ציצית ותפילין בבל שנה בזמן מסוים ולכן אין פפרכיםם שההיתן. שם. 
וכעין זה תירץ גם במהריח אור זרוע (שם). 

נד. המכתם (סוכה מו. דיה כתב) בשם הראב"ד, מאירי (שם ד"יה בתלמוד), ארחות חיים (חמץ ומצה 
אות טו ובכלבו סיי עב). ובארחות חיים תירץ על פי זה מדוע אין מברכים שהחיינו על בדיקת חמץ. 
נה. שעשיית הסוכה והלולב מרחיבה לבו של אדם, ואילו בעשיית המצה יש לו טורח וצער, 
וכן במגילה הנא יסורה בכתיבתה, וכן עשי ציצית היאייטירתא, וכן עשיית. שופר היא טירהא 
וגם מפחידו שמזכיר לו את הדין. מכתם (שם). 

נ וכעין דבריהם כתב הערוך לנר (מכות ח. ברש"י דייה השתא). וביאר שם שמטעם זה נחשב 
עשיית סוכה למצוה ואינה רק הכשר מצוה. 

נז. והרוקח (שם) כתב שלולב נלמד מסוכה [כמבואר במסכת סוכה (יא6]. ועיין עוד שם בהמשך 
דבריך מה שתירץ'ימדוע: אין מברכיםישההינ בשעת עשפת מצה. 

נח. וכעין מה שאמרו במסכתין (נט:) שאין מברכים שהחיינו על דבר שיש בו שותפות. 

נט. המכתם (סוכה מו. דייה כתב), מאירי (שם דיה בתלמוד), ארחות חיים (הלכות סוכה אות לט ובכלבו 
סי עב). 

ס. וכן על עשיית מצה. מכתם (שם). 

סא. וכן פסקו האור זרוע (ח"א הלכות תפילין סי תקפג) והכלבו (סיי צח ד"יה כל מצוה שהיא). 

סב. ואינה כעשיית סוכה שמברך בה שהחיינו משום עשיית המצוה. ובביאור הגר"א (אויח סי 
כב סק"א) דקדק גם מדברי התוספות (ע"ב דיה ואילו) שטעם התוספתא הוא משום קנה כלים 
חדשים. 


ביאור דברי 
הרמב"ם 
שמברכים 
שהחיינו 
בעשיית ציצית 
ותפילין 


ביאור שיטת 
הטור 


חילוק בין 
עושה סוכה 
לעצמו לעושה 
אותה לאחר 


אוצר 


סד 


שרירא גאון דלעיל, ומה שהובא בגמרא לברך על עשיית לולב וסוכה היינו 
משום שנחשב ככלים חדשים. 


והטור (או"ח סיי כב) פסק שהעושה ציצית לעצמו מברך שהחיינו בשעת 

העשיה. ובבית יוסף (שם ד"ה העושה) תמה מדוע לא פסק הטור כן 
גם לענין העושה תפילין שמברך שהחיינו כמבואר בתוספתא. ולכן כתב בשם 
מהר"י אבוהב שהטור אינו פוסק כדברי התוספתא, ומה שכתב שהעושה טלית 
מברך שהחיינו אין כוונתו שמברך על עשיית המצוה, רק כוונתו שמברך שהחינו 
משום הדין ששנינו בברכות (נד.) שאם קנה כלים חדשים מברך שהחינולי. 
וכן פסק בשו"ע (סיי כב ס"א) שאם קנה טלית חדש ועשה בו ציציתפד מברך 

שהחיינו משום כלים חדשיםסיה. 


אמנם הביח (שם דיה ויש) תמה על דבריו, שהרי לפי דברי מהר"י אבוהב 

מברכים שהחיינו רק בטלית חדש, ואילו הטור לא חילק בכך. ולכן 
פירש שהטור סובר שמברכים על עשיית הציצית ולכן מברכים גם בטלית ישן, 
ומה שפסק כן רק בטלית ולא בתפילין הוא משום שסובר כדברי התוספות 
(סוכה מו. דיה העושה השני) שמברכים רק על מצוה שיש לו שמחה בעשיתה, 
ובעשית ציצית יש לו שמחה כשלובשה בפעם הראשון לפי שעל ידה יזכור 
את כל המצות, מה שאין כן בתפילין שהם צריכים גוף נקי ויש בה מורא 

ועונש ואין בה שמחה. 


והט"ז (שם סק"א) כתב שהטור סובר כדברי התוספתא שמברכים גם בעשית 
תפילין, ומה שכתבה רק בציצית היינו משום שבה דיבר תחילה, וסמך 
על זה שממילא נדע שהוא הדין בעשיית תפילין. 


כתבו כמה ראשונים?' שבדוקא נקטה הברייתא (מנחות מב.) 'העושה סוכה 

לעצמוי לפי שאין מברכים על העשיה לעשות סוכה רק שהחינו, 

וברכת שהחיינו אינו מברך אלא כשעושה הסוכה לעצמו ולא כשעשאה לאחר. 

וביאר הלבוש (אויח סי תרמא סיא) שטעם הדבר הוא משום שאין מברכום 

שהחיינו אלא על דבר שהוא שמח בעשייתה, וכשהוא עושה סוכה לאחרים 
אינו שמח בעשייתה. 


ופן פסק הרמביים (ברכות פייא הי שהעושה סוכה לאחר אית כבהך שהחייוה. 


וביאר בכסף משנה שהרמביים דקדק כן מלשון הברייתא שאמרה יהעושה 
סוכה לעצמוי ומשמע שאם עושה לאחרים אינו מברך. 


אמנם רבינו מנוח (שם) תמה על הרמבים, וכי מי שמדליק נר חנוכה עבור 

אחר או קורא מגילה להוציא אחרים לא יברך שהחינו. וכעין דבריו 

כתב הרמ"ך (שם) שלכאורה נראה מלשון הרמב"ם שאם אחד מקדש כדי 

להוציא את הנשים אינו מברך שהחיינו, אבל כתב שהמנהג הוא שמברך 

שהחיינו וראוי לעשות כן, שכיון שהאשה מחוייבת לברך שהחינו יכול לברך 
כדי להוציאה, והיא יוצאת בשמיעתה מדין שומע כעונה. 


סג. ופובר שעל תפילין לא שייך לברך משום קונה כלים חדשים [ולא כדברי הרמב"ס בתשובה 
הנ"ל]. ובשויית הר צבי (או"ח ח"א סיי כא דייה ואם) ביאר שהטעם שאין בקנית תפילין משום קונה 
כלים חדשים הוא משום שמצוות לאו ליהנות ניתנו. 

סד. אמנם המגן אברהם (סק"א) תמה שהרי הקונה כלים חדשים מברך שהחיינו בשעת הקנין 
(שו"ע או"ח סיי רכג ס"ד), ומדוע כאן מברך בשעת עשיית הציצית. ותירץ [בתירוץ השני] שרק 
אם קונה בגד שהוא ראוי ללבוש מיד מברך בשעת הקנין, אבל אם אינו ראוי ללבוש מברך 
בשעת לבישה, ולכך טלית שאינו ראוי ללבשה לפני שהטיל בה ציצית, לכן אינו מברך בשעת 
קנין, והיה ראוי לברך בשעת לבישה, אלא שאמרו שיברך עליה בשעת עשיית המצוה [והיינו 
כדי לצאת גם את שיטת הרמב"ם שצריך לברך שהחיינו על העשיה. פרי מגדים ומחצית 
השקל]. 

סה. ולפי זה אין צריך לברך שהחיינו אם מטיל ציצית בטלית ישן. אמנם ראוי שיכניס את 
עצמו בחיוב ברכת שהחיינו על דבר אחר כדי לצאת שיטת הסוברים שצריך לברך שהחיינו על 
עשיית הציצית. ביאור הלכה (סיי כב דיה קנה). 

סו. תוספות (סוכה מו. דייה העושה הראשו), ראבי"ה (שבת סי רפט), כלבו (ס עב דיה גרסינ)), הבינו 
ירוחס (תולדות אדם וחוה נתיב ח חלק ב דף נז טור ד). 

סז. וכתב המגן אברהם (סיי תרמא סק"א) שבאופן שעושה לאחר ראוי שבעל הסוכה יברך 
שהחיינו. וכתב הביאור הלכה (שם ד"ה לעצמו) שלפי זה אם בעל הסוכה עומד ליד העושה יכול 
העושה לברך שהחיינו ולהוציאו אע"פ שהעושה אינו מחויב, וכמו בשאר ברכות שאפשר לברך 
לאחרים גם אם הוא עצמו אינו מחויב וכגון שכבר בירך [אמנם בפרי מגדים (אשל אברהם שם 
סק"א) דקדק מלשון הלבוש (שם) והמרדכי (סוכה רמז תשסט) שכשעושה לאחר אין בעל הבית 
מברך רק בשעה שנכנס בה ולא בשעת עשיה, ולכן כתב שיתכן שגם כוונת המגן אברהם הוא 
שיברך בעל הסוכה כשנכנס בה]. ובביאור הלכה (שם) כתב עוד שמדברי התוספות (סוכה מו. דייה 
העושה) משמע שהטעם שהתנא בברייתא זו סובר שאין מברכים שהחיינו כשעושה את הסוכה 
לאחר הוא משום שסובר שאין מברכים על עשיית הסוכה לעשות סוכה. וכתב הביאור הלכה 
שלפי זה במצוות שהעיקר בהם הוא העשיה יברך שהחיינו גם אם עושה לאחר. 


לד. בהפת שחחיינו 


עיונים 


אמנם בכסף משנה כתב שגם הרמב"ם מודה שאף אם הוא עצמו אינו צריך 

לברך שהחיינו יכול הוא להוציא את חבירו בברכת שהחיינו מדין שומע 

כעונה כמו בשאר ברכות, אלא שאם עושה סוכה לאחר אין עליו חיוב ברכת 
שהחיינו כמו שיש חיוב על העושה סוכה לעצמולי. 


וכותב הריטב"א (סוכה מו. ד"ה העושה) שמדובר כשעושה את הסוכה תוך 
שלשים יום שלפני החג, שאז כבר חל עליו חובת סוכהל", אבל אם 
עשאה קודם לכן אינו מברך שהחיינולל. 


אמנם בשו"ת מהרייח אור זרוע (סיי קצה) כתב יהעושה סוכה או לולב לעצמו 
יברך שהחיינו אעפייי שיכול לעשות מתחלת השנה ובלבד שיעשנה 
לשם חג'. ומבואר בדבריו שגם אם עשאה מתחילת השנה מברך שהחינו. 


ובמושב זקנים לבעלי התוספות (ויקרא כג מב) כתבו שאין מברכין שהחיינו 
על עשיית סוכה אלא אם עשאה בחול המועד שהוא זמן מצוותה, 
אבל העושה סוכה בערב החג אינו מברך שהחינול. 


במסכת סוכה (מו.) מבואר שרב כהנא היה מברך את ברכת שהחינו וברכת 

לישב בסוכה על הכוס של קידוש בליל סוכות. והיינו שלא היה 

מברך שהחיינו בשעת עשיית הסוכה, וסמך בזה על הישהחיינוי שבירך בשעת 

קידוש. וכתבו הראשונים** שעל זה אנו סומכים שאין אנו מברכים שחחיינו 
בשעת עשיית הסוכהלנ. 


והטעם שאין נוהגים כדברי הברייתא לברך ברכת שהחיינו בשעת עשיית 

הסוכה, מבאר המרדכי (סוכה רמז תשסט) שהוא משום שבזמן התנאים 

היה המנהג שכל אחד עשה את הסוכה לעצמו, ולכן היה כל אחד מברך 

שהחיינו כשעשה את סוכתו, אבל עכשיו נוהגים שאחד עושה סוכה למאה 
אנשים, ולכן אין ראוי שרק הוא יברך שהחיינו וכולם לא יברכול. 


ובמלבושי יוייט (על הלבוש או"ח סיי תרמא אות ג) ביאר שהטעם שעושים בשעת 
קידוש בליל יוט ולא בשעת עשיית הסוכה הוא משום שהוא 
יותר,קבועלי; 


ובשו"ת הרא"ש (כלל כה סיי ג) כתב שמטעם זה אין מברכים שהחיינו בביעור 

חמץ, לפי שהיא הכנה לחג כמו עשיית סוכה, וכמו שבעשיית סוכה 

נוהגים לברך את הישהחיינוי של עשיית הסוכה על הכוס של קידוש, כמו כן 
ברכת ישהחיינוי על כל הכנות החג מסדרים על הכוס של קידוש. 


זה האם כשמברך מחמת חיוב אחד פוטר את הבירו 


יש לדון בכ ברכות שהחיינו, כאשר מברך מחמת חובה אחת, האם פוטר 
את חובת הברכה שיש לאדם זה מחמת סיבה נוספת, שאינה מאותו מין 


סח. וכמו שאמרו בפסחים (.) לענין ביעור חמץ שהיוצא בשיירה משלשים יום לפני פסח חל 
עליו חובת ביעור. 

סט. וכן כתב הביאור הלכה (סיי תרמא ד"ה כשעושה) וביאר שהוא משום שאינו נקרא זמן עשייה 
לברך עליה ‏ זמן. 

ע. וכמו כן ביאר על מה שאמרו בסוכה (מו.) שהעושה לולב לעצמו מברך שהחיינו שהוא רק 
כשעושה אותה בזמן מצותו. 

עא. מרדכי ‏ סוכה רמז תשסט), מאירי (סוכה מו. דייה סוכה), המכתם (שם דיה כתב) בשם בעל 
ההשלמה. וכן כתב הריטב"א (שם ד"ה אמר) בשם רוב החכמים וכתב שכן נוהגים העולם. וכן 
נפסק בטור ושו"ע (או"ח סיי תרמא). 

עב. וכתב הרא"ש (סוכה פ"ד סיי ב) שמטעם זה אין נוהגים לברך שהחיינו בשעת עשיית הלולב, 
אעי"יפ שאמרו בברייתא (סוכה מו.) שהעושה לולב לעצמו מברך שהחינו, לפי שסומכין על 
הישהחיינוי שמברכים בשעת נטילה, שזה דומה למה שעשה רב כהנא שיצא את הישהחינוי 
שצריך לברך על הסוכה כשבירך בשעת קידוש. אמנם הריטב"א (סוכה מו. ד"ה אמר) חולק על 
הראשונים וסובר שגם לרב כהנא צריך לברך שהחינו בשעת עשיית הסוכה, רק שבא לומר 
שאם לא בירך בשעת העשיה וכבר נכנס החג יכול לברך שהחיינו פעם אחת בשעת קידוש 
ולפטור בכך את הישהחיינוי שצריך לברך על העשיה, אבל וודאי שלכתחילה צריך לברך בשעת 
העשיה. וכן משמע מלשון הרמב"ם (ברכות פי"א ה"ט) שכתב שאם לא בירך שהחיינו על הסוכה 
בשעת העשיה מברך שהחיינו בשעה שיוצא בה, ומשמע שלכתחילה יברך בשעת העשייה. 
עג. מלשון המרדכי נראה שאם היו נוהגים לברך בשעת העשיה כמו שצריך לעשות מעיקר 
הדין, היה אותו האחד שעושה את הסוכה למאה אנשים מברך שהחיינו מאה פעמים, ומשום 
שאין ראוי שיהיה כן הנהיגו לברך בשעת קידוש. ומשמע מדבריו שגם העושה לאחר מברך 
שהחיינו. אמנם בלבוש (סיי תרמא) כתב כעין דברי המרדכי [ולכאורה מקור דבריו מהמרדכי] 
וכתב שהסברא שאותו האחד שעושה מאה סוכות לא יברך מאה פעמים שהחיינו הוא משום 
שהעושה לאחר אין ראוי שיברך שהחיינו. 

עד. וכמו שנוהגים מטעם זה לברך שהחיינו על הפרי בשעת האכילה ולא בשעת הראייה. 


כשעושה 
קודם שלשים 
יום לפני החג 
האס מברך 
שהחיינו 


מדוע אין 
נוהגים לברך 
שהחיינו 
בשעת עשיית 
הסוכה 


פתיחה 


האם ברכת 
'שהחיינו' על 
עשיית הסוכה 
פוטרת את 
ה'שהחיינו' 
שעל הרגל 


האם 
'שהחיינו' 
שבירך על 
עשיית הסוכה 
פוטרת את 
ה'שהחיינו' על 
הישיבה 
בסוכה 


אוצר 


חיוב, כגון ברכת הזמן על מצוה חדשה, ועל הרגל, וכן ברכת הזמן על פרי 
חדש או מלבוש חדש, עם עשיית מצוה, או עם הרגל. 


כתבו התוספות (סוכה מו. ד"ה נכנס) והר"ן (על הרי"ף, שם ד"ה ואם לאו) שאם 

בירך זמן על עשיית הסוכה, שוב אינו מברך זמן בכניסת החג על 

הרגל כמו שמברכים בכל יום טוב, שהרי שנינו בברייתא (שם) שהעושה סוכה 

מברך שהחיינו ואם בא לישב בה מברך לישב בסוכה, ואם היתה הסוכה עשויה 

ועומדת אזי יברך שתים בשעה שנכנס בה, ומוכח מזה שבסוכה חדשה כשנכנס 

לסוכה מברך רק לישב בסוכה, שכיון שבירך שהחיינו בשעת עשיית הסוכה 
אינו צריך לברך שוב שהחיינו בשעה שנכנס לסוכה. 


אמנם התוספות תמהו מדוע באשנ"לא יברך שוב שהחיינו בשעת קידוש על 

היום טוב כמו שמברך בשאר ימים טובים, שהרי הישהחיינוי שבירך 

בשעת עשיית הסוכה היתה על הסוכה ולא על היום, שהרי בירך אותה לפני 

החג. ותירצו שכיון שמצות סוכה באה מחמת החג, מסתבר שברכת זמן על 
עשיית הסוכה שבירך קודם החג פוטרת אף את ברכת זמן שעל החגלל. 


אמנם הריטב"א (שם דיה אמר) כתב שברכת הישהחיינוי שבירך בשעת עשיית 
הסוכה אינה פוטרת את הישהחיינוי שצריך לברך על היום, וצריך לברך 
שנית ישהחיינוי בליל יום טובלי. 


ועל מה שהוכיחו התוספות שאינו מברך שהחיינו על החג ממה שלא אמרה 

הברייתא שאם נכנס בה מברך שתים, כתב הערוך לנר (שם בתוסי דייה 
נכנס בא"ד או) שיש לדחות הראיה שמדובר כשנכנס לישב בסוכה ואינו אוכל 
בה סעודת יום טוב הראשון של חג, וכגון שלא ישב שם לילה הראשון לפי 
שירדו גשמים או שהיה לו אונס אחר שלא היה יכול לאכול בסוכה, ובירך 
שהחיינו על החג בקידוש שעשה בביתו, ובאופן זה מחדש התנא בב 
שאינו צריך לברך שהחיינו על מצות ישיבה בסוכה כשנכנס בה פעם ראשונה, 

לפי שיצא כבר בברכה שבירך בשעת עשיתה. 


והמכתם (שם דיה כתב) כתב בשם בעל ההשלמה כשיטת התוספות שאם 

בירך בשעת העשיה אין צריך לברך שוב על היום. ולפי זה הקשה 
מדוע מברכים שהחיינו בקידוש של ליל יום טוב שני של גלויות, ומדוע אין 
יוצאים בברכת שהחיינו שברכו בליל ראשון של יו"ט, והרי קל וחומר הוא, 
אם יוצאים בישהחיינו' שבירך בשעת עשיית הסוכה אע"פ שהיה לפני החג, 
וודאי שיוצאים בהישהחיינוי שברכו בליל ראשון של חג. ותירץ שהישהחיינוי 
שמברכים בליל ראשון גרוע מהישהחיינוי שמברכים בשעת העשיה, לפי 
שכשמברכים בליל ראשון מתכוונים שהיום הוא עיקר המצוה ולא מחר, וביום 
השני אנו מסתפקין שמא היום הוא עיקר המצוה, ולכן צריך לברך שנית. 


והנה נתבאר שהריטביא ותוספות נחלקו אם אחר שכבר בירך זמן על עשיית 
הסוכה, אם צריך לברך זמן שוב בליל החג על היום טוב עצמו. וכתב 
הריטבייא שלענין שהחיינו שעל קיום מצות סוכה בוודאי כבר יצא בברכת 


עה. והוכיחו התוספות שאע"פ שבירך אותה בחול יוצא בכך, כמו שיכול לברך זמן במועד 
אם לא בירך ביום טוב ראשון (סוכה מז אמנם הערוך לנר (סוכה מו. בתוסי ד"ה נכנס באד או) 
תמה על דמיון זה, שחול המועד הרי נקרא חג שכל שבעת הימים נקרא בתורה חג המצות, 
אבל קודם יוט אינו חג. 

עו. והופיף שברכה זו צריך לברך בין אם נכנס לאכול בסוכה בין אם אינו נכנס בה, כיון שהיא 
ברכה על היום ולא על הסוכה. וכן מבואר בר"ן (סוכה שם דיה ואם לאו) בשם הראב"ד. וכתב 
גם שאם לא אכל בלילה הראשון בסוכה אלא בביתו ובירך זמן מחמת הרגל, אזי כשיאכל 
בסוכה צריך לברך זמן על מצות סוכה אם לא בירך בעשייתה. וכן כתבו המכתם (שם ד"ה כתב) 
והארחות חיים (סוכה אות לט) בשם יש שכתבו. 

עז. וראה במרדכי (סוכה רמז תשסה) שכתב בשם רבינו מנחם שבליל יום טוב ראשון של סוכות 
היה מברך ברכת שהחיינו לאחר הברכה של לישב בסוכה כדי שברכת הישהחיינוי תעלה גם על 
הסוכה, אבל בליל שני בירך שהחיינו לאחר ברכת קידוש היום לפני ברכת לישב בסוכה, משום 
שעל הסוכה כבר יצא בברכת שחחיינו שבירך בליל יום טוב ראשון, ואע"פ שיש ספק שמא 
חול הוא, מכל מקום הרי יכול לברך ה'שהחיינוי בשעת עשיית הסוכה אע"פ שעדיין היה חול, 


לד, ברפתישהחיינו 


עיונים 


סה 


שהחיינו שבירך בשעת עשיית הסוכה, ואין צריך לברך שוב'". וכמו כן לענין 

ברכת שהחיינו על הלולב, שאם בירך אותה בשעת האגידה אין צריך לברך 

שוב בשעת נטילה. כעין זה מצינו בשות הרא"ש (כלל כה סיי ג) שנשאל מדוע 

אין מברכים שהחיינו בביעור חמץ. ותירץ שסומכים על ישהחיינוי שמברכים 
על הכוס. 


אמנם רבינו מנוח (ברכות פי"א ה"ט) כתב בשם ה"ר משה ביר יהודה שברכת 
שהחיינו שבירך בשעת העשיה אינה פוטרת את הישהחיינוי שצריך 
לברך בשעת קיום המצוהלל. 


עוד יש לדון האם ברכת הזמן על פרי חדש פוטרת את חובת הברכה על 

מצוה הבאה מזמן לזמן, או על הרגל. והכתב סופר (שו"ת או"ח סיי כה) 

מצדד שאינו פוטר זה את זה, משום שיסוד חיוב הברכה בהם שונה, שהברכה 

בפרי חדש היא על התועלת הגורמת לשמחה והנאה, ואילו ברגלים או מצוה 

הבאה מזמן לזמן חובת הברכה היא על שמחת המצוה, שאינה תועלת לגוף 
אלא חביבות ושמחה בפני עצמה. 


אמנם יש אחרונים שסוברים שפוטר זה את זה, והוכיחו כן שהרי בליל שני 

של ראש השנה שיש ספק על ברכת שהחיינו, כתב הגהות מיימוני 

(שבת פכ"ט הכיג) בשם המהריים, שנהג ללבוש בגד חדש או שיביאו לפניו פרי 

חדש, ונתכוין לפטור בברכתו את הפרי והבגד, ואם נאמר שכאשר מברך על 

הרגל אינו פוטר את הפרי וכן להיפך, כיצד יצא מן הספק, והלא לפי הצד 

שחייב בשניהם לא יצא ידי חובתו בברכה אחת, אלא ודאי מוכח שברכה אחת 
פוטרת את שניהם. 


ובחתם סופר (פסחים קכא: דיה בסיומא) ובבן יהוידע (שם דייה רב שמלאי) כתבו 

שאם אבי הבן מחויב בברכת הזמן על שמחת המצוה, והכהן חייב 

בברכה על המתנה שמקבל חמשה סלעים בפדיון הבן, רשאי האחד להוציא 

את חבירו, ומבואר שאף שהם שני מיני חיוב, מכל מקום יכולים להוציא זה 
את זה. 


עוד מצינו שהמגן אברהם (סיי תרצג סק"א) כתב שבברכת שהחיינו ביום הפורים 

יתכוין לפטור אף את מצות היום כמשלוח מנות וסעודת פורים, ומשמע 
שצריך כוונה מפורשת לכך. והפרי מגדים (א"א סק"א) כתב שצריך להודיע זאת 
לש"ץ שיתכוין להוציא בכך, ושכל השומעים יתכוונו לכך, ובלא זה לא נפטרו. 


ובמנחת שלמה (שו"ת ח"א סיי כ) עמד בזה שאפשר שגם בלא כוונה מפורשת 

יצא, כיון ששניהם עומדים בפניו. ואף אם אינו מתכוין מועיל, שהרי 

באופנים דלעיל שכל אחד מוציא את חבירו, אף ששניהם שלא ממין חיוב 

אחד, נמצא שכל אחד מתכוין לשם חובה אחרת, ומכל מקום אין זה מגרע 

שלא יצא בברכתו, הרי שכוונה לפטור סוג חיוב אחד אינה מגבילה את הברכה 

שלא תועיל לשם כוונה אחרת, וממילא אין צריך כוונה מפורשת כדי לכלול 
בשהחיינו גם את שאר החיובים. 


אם כן יצא בזה שבירך אותה בליל יום טוב ראשון גם אם היה חול, מה שאין כן לענין שהחיינו 
על החג אינו יוצא אם בליל יום טוב ראשון היה חול. וכדבריו מבואר ברא"ש (סוכה פ"ד סיי ב), 
ועל פי זה ביאר מדוע בנטילת לולב אין מברכים זמן ביום טוב שני, לפי שגם אם היה אתמול 
חול יצא בברכת שהחיינו שבירך על הלולב ביום הראשון כמו אם בירך אותה בשעת האגידה, 
שהרי העושה לולב לעצמו מברך שהחיינו [ובמרדכי (שם) כתב על לולב טעם אחר, וגם הרא"ש 
כתב טעם נוסף בזה]. ועיין עוד בענין זה בשוית רשי (סיי שנה, והוייד בראיש שם). 

עח. ונפקא מינה שאם לא אכל לילה הראשונה בסוכה ובירך שהחיינו על היום טוב מחוץ 
לסוכה, לא יצטרך לברך שהחיינו כשנכנס לאחר מכן לסוכה. וכן נתבאר לעיל בדברי הערוך 
לנר. 

עט. ומבאר שמה שלא אמרה הברייתא שבשעה שנכנס לסוכה מברך שתים [ולשיטתו הרי 
צריך בכל אופן לברך שהחיינו גם אם קידש בליל סוכות מחוץ לסוכה, שהרי עדיין לא יצא 
ברכת שהחיינו על קיום מצות סוכה, ולא כהערוך לנר הנ"ל], היינו משום שדבר ידוע הוא 
שצריך לברך שחחיינו בשעת קיום מצוות שיש להם זמן ולא היה צריך להשמיענו זאת. 
5. האלף לך שלמה (שו"ת סיי צב), מהר"י אשכנזי (שוית סיי ט) כף החיים (סיי רכה סיק ית). 


האם הברכה 
על הרגל ועל 
המצוה פוטרת 
פרי חדש 

וכלים חדשים 


האם צריך 
כוונה מפורשת 
לפטור זה את 
זה 


אוצר החכמה 


1 ה 


|| סעיפי הלכה 
לכ פיסדר ה"עין משפט", 
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פרק ראשון 
- 


מאימתי זמן קריאת שמע בלילה 
זמן קריאת שמע בלילה משעת יציאת 
שלשה כוכבים קטניםני. 


עד מתי זמן קריאת שמע בלילה 

לכתחילה צריך לקרות קריאת שמע מיד 
בצאת הכוכבים, וזמנה עד חצי הלילהיפי, 
ואם עבר ואיחר וקרא עד שלא עלה עמוד 
השחר, יצא ידי חובתוהa.‏ 


[א] רמב"ם (קכפת ממע פ"6 ס"ט), שו"ע (לו"פ סי" כלס 
ס"). וזמן לילה הוא משנראו ברקיע ג' כוכבים 
בינונים. אך מפני שאין הכל בקיאין ויבואו לטעות 
בגדולים, וגדולים בודאי אינן סימן ללילה, שכמה 
פעמים נראין אפילו ביום, החמירו לגבי קריאת שמע 
שאינו קורא עד שיראו ג' קטנים. וג' כוכבים שאמרו 
אפילו מפוזרים. משנה ברורה (סק"-נ). הבית יוסף 


אליבא 


זמן הקטר חלכים ואכרים 

כל שקרבו מתיריו ביום מעלין אותו על 
המזבח כל הלילה, כיצד זבחים שנזרק 
דמם ביום מקטירין אימוריהן בלילה עד 
שיעלה עמוד השחר, וכן איברי העולות 
מקטירין אותן בלילה עד שיעלה עמוד 
השחר, וכדי להרחיק מן הפשיעה אמרו 
חכמים שאין מקטירין האימורין ואיברי 
העולה אלא עד חצות הלילהני. 


זמן אכילת קדשים הנאכלין ליום ולילה 
כל אלו הנאכלין ליום ולילה דין תורה 


תענית כתב הרמ"א (שס פ" תקקנ ס"6) שצריך שיראה 
ג' כוכבים בינונים, צריך לומר שבתענית לא הטריחו 
כולי האי. ועוד כתב המגן אברהם (סק"), שאם 
נראו ביום לא מהני אפילו גדולים. רבינו מנוח (עג 
סנמנ"ס פס) האריך בדבר המנהג להתפלל ערבית 
ולקרוא קריאת שמע מבעוד יום, וכתב שהוא מנהג 
טעות. וראה מה שנתבאר בזה להלן (מ) בדבר 


ברכות ב. - ג. 


שהן נאכלין עד שיעלה עמוד השחר, וכדי 
להרחיק מן העבירה אמרו חכמים שאין 
נאכלין אלא עד חצות הלילההי. 


ברכות קריאת שמע 

הקורא קריאת שמע מברך לפניה 
ולאחריה, ביום מברך שתים לפניה ואחת 
לאחריה, ובלילה מברך שתים לפניה 
ושתים לאחריהני. 


מאימתי כהנים טמאים אוכלין בתרומה 
אין ‏ הטמאים אוכלין בתרומה עד 


במשנתנו. כסף משנה (Eס).‏ ואפילו איחר במזיד עד 
חצות יכול לקרותה אז. מגן אברהם סק"). 


הלילה כדי שלא יבוא לידי מכשול, ואס מתאחר 
נקרא עובר על דברי חכמים, אבל עד חצות אין 
איסור אם מתאחר אלא שלא נקרא זריז, והינו 


ביושב ואינו עוסק באכילה או במלאכה המטרדת, 
אבל אם אוכל או עוסק במלאכה המטרדת מן הדין 
הלכה 


דהלכת א א 


שיעריב שמשן ויצאו שלשה כוכבים 
בינוניים, וזה העת כמו שליש שעה אחר 
שקיעת החמה, שנאמר (קר כנ ז) 'ובא 
השמש וטהר', עד שיטהר הרקיע מן האור, 
ואחר יאכל מן הקדשים"י. 


.d 


המשכים להתחנן לפני כוראו 


המשכים להתחנן לפני בוראו יכוין 
לשעות שמשתנות המשמרות, שהן בשליש 
הלילה ולסוף שני שלישי הלילה ולסוף 


אסור משהגיע זמן קריאת שמע. משנה ברורה (ס"ק 
ס). ‏ (ד] רמב"ם (מעשס סקכננות פ"ד ה"כ). אבל רש"י 
(ד"ס כדי) כתב, שהקטר חלבים לא אמרו בו חכמים 
עד חצות כלל. אמנם בנאכלין לשני ימים ולילה 
אחד לא עשו הרחקה עד<<=סצות, כיון שניכר הוא 
שקיעת החמה אבל בלילה אינו ניכר. משנה למלך 
בשם התוספות (נמיס מ: ד"ס (סכסיק). והז רמב"ם (פס 
[ו] רמב"ם (קליסת פמע פ" ס"ס), שו"ע (סס 
זז רמב"ם (קלומום פ" ס"ב). 


פיי ס"מ). 
סי כלו מ"ם). 


כתב, שהחשש הוא כיון שאין הכל בקיאין בין הנוהגים להתפלל מבעוד יום אחר פלג המנחה 
בינונים לקטנים, והוסיף הט"ז (סק"6) שאף שלענין וסומכים על דעת רבי יהודה. [ב] כחכמים 
פנוני 
פרק ראשון 
ב. 


רמיזת שם המחבר בתחילת ספרו 

בתב בסדר הדורות (עכך כני יסולס הנשי 6ת ל) בשם ספר באר אברהם (סקדמק) שהביא בשם 
המגלה עמוקות, שרבי יהודה הנשיא חתם את שמו בראש חבורו המשניות, בכך שפתחו 
בתיבת 'מאימתי', שהיא בגימטריא 'אני יהודה קדוש'. ותמה איך עניו במותו יקרא עצמו 
יהודה קדוש. ובמראית העין (ל"ס פפימפי) בתב, שיש לרמוז שתיבת 'מאימתי' עם האותיות 
בגימטריא 'הלל שמאי אני יהודה', כי הלל ושמאי קצרו המשניות שהיו ת"ר סדרים 
ועשאום ששה, ואחר כך קיצר רבי את המשניות שסדרו הלל ושמאי וכתב המשניות כמו 
שהם בידינו, ולרמוז זה פתח ב'מאימתי' שרומז על כל השמות הללו. 

וענין הזכרת שם המחבר ברמז בראש חיבורו, מבואר בספר הרוקח (סקדמס), וכך כתב 
שם, וקראתי הספר הזה 'רקח' בשמי אלעזר, וסימן רקח מרקחת מעשה רקח, 'שמןי' [כן 
הגיה בתועפות ראם על היראים בפירוש ההקדמה ופ ג, וראה הגהות ברכת שמעון על 
הרוקח] בגימטריא 'אלעזר בן יהודה', [ש]כל אדם צריך לרשום שמו בספרו, כמו תנא דבי 
אליהו מתחיל 'ויגרש את האדם' לפי שיויגרש' עולה בגימטריא 'תנא דבי אליהו', ומדרש 
תדשא מתחיל 'תדשא הארץ דשא' שהוא בגימטריא 'רבי פנחס בן יאירי, ומדרש בראשית 
רבה מתחיל 'ואהיה אצלו אמון ואהיה שעשועים יום יום', שכן 'ואהיה שעשועים' עולה 
כמו 'רבי הושעיה רבה', ופרקי דרבי אליעזר מתחילים 'מי ימלל גבורת הי שכן עולה 
במו 'אליעזר בן הורקנוס', וכן סדר עולם מתחיל 'מאדם ועד נח', 'מאדם' בגימטריא כמו 
ייוסי'. 

והחיד"א בפירוש יוסף תהלות על התהלים ף 6 כתב, שדוד המלך ע"ה רמז את שמו 
בפתיחת ספר תהלים, שכן 'אשר"י' הוא ראשי תיבות 'אבי שלמה ראש ישראל', כי כל 
עניינו היה תלוי בכך שבנו שלמה יהיה ראש ישראל ובכך יתברר שלא חטא בעון בת 
שבע. ובהקדמה לספר ילקוט אברהם הביא גם מה שכתבו בספרים הקדושים, שספר הזוהר 
פותח בתיבת יבריש', שהוא ראשי תיבות 'רבי שמעון בר יוחאי', ובהגהות המנהגים לספר 
המנהגים (עיכל, הלט השס ס"ק קטו) כתב שתיבות 'אבינ"ו מלכנ"ו חטאנ"ו לפני"ך' בגימטריא 
'עקיב"א ב"ן יוס"ף יס"ד ז"ה', שהוא יסד נוסח אבינו מלכנו. 

והחיד"א בשם הגדולים (פפלס, מעככת ז ופ כו) כתב אודות ספר הזכרונות, המדבר בכמה 
הלכות שקצת העם נכשלים בהם, והכנסת הגדולה מביא דבריו, ולא נזכר בספר מי מחברו, 
וידענו שחיברו הרב החסיד מהר"ש אבוהב אחד המיוחד מרבני ויניציא בעל שו"ת דבר 
שמואל, ולרוב חסידותו לא הזכיר שמו עליו. והביא שבפנים מאירות (פ"5 נסקדמס) הסתפק 
בזה אם טוב לאדם לכתוב ולהדפיס ספר שחיבר בסתם ולא לומר מי המחבר, או שמא 
חיוב מוטל על המחבר להזכיר שהוא חיברו ושישא הספר את שמו, משום שכל ת"ח 
שאומרים שמועה מפיו שפתותיו דובבות בקבר (ינפות 6). וכתב הפנים מאירות, שמה 
ששפתותיו דובבות אינו מחייב שהאומר שמועה יזכיר שם אומרה, שגם אם יאמר האומר 
את השמועה בסתם או בשם אחרים, גלוי בשמים מי חידש סברא זו ושפתותיו דובבות, 
ומה שהיו מקפידים לומר בשם אומרה הטעם הוא כיון שכשיאמרו השמועה משם אומרה 
והוא אדם גדול השומע ישמע ויקבלה ועל ידי זה גורסים אותה ונותנים לב ללומדה 
ומחמת כן האומרה שפתותיו דובבות. ועל פי זה כתב, שאותם מחברי ספרים שהעלימו 
שמם מחמת ענוה שפיר עשו, שמאחר שנתפשטו ספריהם על ידי הדפוס ויד הכל 
ממשמשת בהם ויכולים כולם ללמדם, שוב אין צריך להזכיר את שמם על שמועתם, וכל 
הלומד מדבריהם קמי שמיא גליא מי הוא המחבר ויהיו שפתותיו דובבות בקבר. 

והביא החיד"א ראיה לזה ששפתותיו של בעל השמועה דובבות גם אם אין מזכירים 
את שמו, מסתם משנה וכל ההלכות הנאמרות במשניות וברייתות בסתם מבלי הזכיר שם 
אומרם, ואם לא היו שפתותיו של בעל השמועה דובבות בקבר אלא כשיזכירו שם אומרם, 
יקשה על רבינו הקדוש ותלמידיו למה לא אמרו כל דבר בשם אומרו כדי שיהיו שפתותיו 
דובבות, אלא מוכרח שאף אם לא יזכירו שמות בעל החידושים ההם לפניו נגלו תעלומות 
והאומרם שפתותיו דובבות, ואין החשש אלא רק שלא נקבלו, ולכן במשניות וברייתות 
שודאי מקבלים את דבריהם אין צריך להזכיר בשם אומרו. וזו היתה דעת הרמב"ם לכתוב 
כל ההלכות בסתם ולא להזכיר מקורם כדי שיקבלו הכל, ועיין מה שכתב באגרותיו. 

ועוד הביא מה שכתב בספר חסידים (פ" ע), שחכמים הראשונים לא היו כותבים 
ספריהם בשמם ולא היו מניחים לכתוב שמם על ספריהם, כגון מי שחיבר תורת כהנים 
מכילתא ברייתות ומדרשים ואגדות ותקוני עולם כגון מסכת סופרים לא כתבו בספריהם 
אני פלוני בר פלוני כתבתי וחברתי זה הספר, כדי שלא יהנה מהעולם הזה ויפגום שכרו 
בעולם הבא, או שהיו ממעטים לו בעולם הזה זרעו ושם טוב מזרעו כנגד הנאה שנהנה 


בעולם הזה שקבל הנאה על שמו. הרי מבואר כדברי הפנים מאירות, שטעם הזכרת השם 
למחבר ספר אינו אלא כדי שיקבלו מכח האומר שגדולה מעלתו, אבל לענין שפתותיו 
דובבות אין צריך להזכיר שמו, שגלוי בשמים מי בעל הדברים, וכשנאמר הדין או החידוש 
אפילו סתם הוא ברחמיו דובב שפתי ישנים. 


אך ציין החיד"א, למה שכתב בספר ים יששכר והוא פירוש תוספתא דביצה הנדפס 
בק"ק מיץ שנת תקכ"ט, שנתן טעם למזכירים שמותם על חבוריהם. ואלו דברי הים יששכר 
(נסקדמט), שראה דעת המחברים שונים שיש שהעלימו זכרונם מעל ספריהם וחיבורם ולא 
כתבו מי המחבר ולא שם עירו, ויש שהעלו זכרונם בפרוטרוט, ויש שכתבו בדרך רמיזה 
בעלמא. ומתחילה שיבח את המעלימים שמותיהם מחמת גדולת ענותנותם. ואחר כך 
שיבח את המזכירים שמותיהם על חיבוריהם כדי שיהיו שפתותיהם דובבות בקבר. ולאחר 
כל זאת הכריע שאף שאלו ואלו כוונתם לשם שמים מכל מקום טוב ונכון יותר להזכיר 
שם המחבר, והוא כיון שבמקום מחלוקת הפוסקים יש להכריע כמי שגדול מחבירו בחכמה, 
ואם אין ידוע מי הוא המחבר איך ידעו אם גדול הוא או קטן. וגם ענין ענוה יש בזה, 
שאם יחלוק עליו מי שגדול ממנו יכריעו כגדול כיון שידעו שהוא המחבר, ולא יטעו 
לפסוק כמותו נגד מי שגדול ממנו, ולכן נכון למחבר להזכיר שמו על חיבורו. 


וכתב החיד"א, שלפי דברי הפנים מאירות צריך לומר שמה שנתפשט המנהג שכל מחבר 
מזכיר שמו על הספר הוא כדי שיהיה לזכרון לו ולזרעו אחריו שיליצו בשמים עליהם 
מלאכי החסד ששומעים שמזכירים שמו לטובה בתורה ומליצים טוב בעדם, ועוד שכיון 
שמצינו שנחמיה נענש שלא נקרא שמו על ספרו ‏ פטזין ג>, אם כן בדורות אלו אם לא 
יזכירו שמם על ספרם יאמרו שזה היה עונש להם שלא נקרא הספר על שמם. וכיון 
שעינינו הרואות שמזמן הגאונים כל מחבר ספר כותב שמו עליו יש להחזיק במנהגם, 
ושאני התנאים ואמוראים שכתב בספר החסידים שיש מהם מי שנהג שלא להזכיר שמו 
הוא כיון שלפי מעלתם המופלאה היו נזהרים גם בדקדוק זה וכוונתם לשמים, אך מזמן 
הגאונים עד עתה לא מצינו מי שנזהר בזה. וכמעט שמי שרוצה לנהוג כך בדור יתום 
יהיה לו לגאוה שמורה שכבר הוא שלם ורצה לקיים גם דקדוק זה, שלא יבצר שלא יוודע 
בדורו שהוא חיברו, ואע"ג שלבו לשמים וכונתו לטובה, יש בזה לזות שפתים שיאמרו 
שרוצה להראות חסידות יותר מכמה גאוני וגדולי עולם. 


וכתב שמהר"ש אבוהב עצמו לא הסתיר שמו משו"ת דבר שמואל, ורק בספר הזכרונות 
העלים את שמו, וטעמו יתכן שהוא כיון שהוא תוכחת מוסר בכל מה שנכשלים העולם, 
ולא רצה להזכיר את שמו על ספר זה כדי שלא ליטול גדולה שהוא מוכיח ואין גם אחד 
בדורו שראוי לכך וטעמים אחרים, אבל על תשובותיו לא עלה על לבו. ועיי"ש עוד. 
ובהקדמת ילקוט אברהם (לפפין, ד"ס נלסע) כתב שהיום מנהג רוב ככל מחברי ספרים לכתוב 
ולרמוז בהם שמם ושם אבותיהם. 


ב: 


איפור אותו ואת בנו ושנות גדלות בנופע ממדינה למדינה 

בבאר משה שו" פ" סי קטו) נשאל לענין איסור אותו ואת בנו, אם שחט את האם 
באמריקא באמצע היום אם מותר לשחוט את הבן לאחר מכן בארץ ישראל שאז נהיה 
לילה בארץ ישראל, אף שבאמריקא מקום שחיטת האם עדיין יום, שכפי הידוע משתנים 
הזמנים ממקום למקום ובארץ ישראל מחשיך הלילה לפני שמחשיך באמריקא, והשיב 
שמותר לשוחטו, שכיון שהאיסור לשחוט חל על השוחט, הדבר תלוי במקומו של השוחט 
ולאחר שבמקומו של השוחט נהיה לילה מותר לו לשחוט הבן, וכן להיפך אם במקום 
שבו נשחטה האם נהיה כבר לילה אבל במקום שבו נמצא הבן עדיין יום אסור לשוחטו. 


וכן בתב בשו"ת חבצלת השרון ף* ש"ד סי" פ), שבכל העניינים אין לנו אלא מקומו 
ושעתו, ולענין איסור שחיטת הקרבן עד שיעבור עליו שבעה ימים מלידתו, כמו שנאמר 
(וקכ? כנ פ) 'שבעת ימים יהיה תחת אמו', צריכים אנו לחשוב לו שבעת ימים שתחת אמו 
בשעה שכלה יום השביעי במקום המקדש ונכנס יום שמיני, וכן לענין אותו ואת בנו יש 
לחשב לפי המקום שנמצא בו עתה הבן, ומעשים שבכל יום יוכיחו שאם בא לפנינו אחד 
שנעשה בר מצוה באותו יום מחשיבים אותו לגדול מתחילת הלילה שנכנס בו לשנת 
הי"ד, ואין אנו שואלים אותו אם נולד במקום שעכשיו עדיין יום. 


ובשו"ת מנחת יצחק (מ"ו פיי פד) נשאל, בדבר אשה שנסעה מארה"ב לארץ ישראל ביום 
השביעי לספירת שבעה נקיים שלה, וכיון שיש שינוי בזמנים מארה"ב לא"י בשש שעות, 
נמצא שכאשר תבוא לארץ ישראל יחסרו לה שש שעות מהיום השביעי, ונשאל אם תוכל 
לטבול מיד בלילה, או שמא ביון שחסרו לה שש שעות מיום שלם, צריכה להמתין 
בטבילה, או עכ"פ בשימושה עד לאחר השעות שנחסר לה. 


ב 


הלילה, שהתפילה שיתפלל באותן השעות 
על החורבן ועל הגלות, רצויה"". 


אומרים איש"ר בלשון ארמית 

בשעה שישראל עונין 'אמן יהא שמיה 
רבא' הקב"ה מנענע בראשו ואומר אוי 
לבנים שגלו מעל שלחן אביהם, ומה לו 
לאב שככה מקלסין אותו בניו וריחקם 
מעל שלחנו, וכביכול שיש דאגה לפניו, 
ואם יבינו המלאכים זה יקטרגו עלינו, ע"כ 
אומרים אותו בלשון שלא יבינו שאינן 
מכירין ארמיתטי. 


תפילת ‏ הביננו' 


בשעת הדחק, כגון שהוא בדרך, או 


[ח] שו"ע (סס סי' 6 ס"כ). | [ט] טור (סס סי ט). וראה שם עוד 
טעמים למה אומרים הקדיש בלשון ארמית. נין רמב"ם 
(תפילס פ"נ ס"כ), שו"ע (פס סי קי ס"6). [יא] שו"ע (פס). 
[יב] משנה ברורה (פק"פ). וכמבואר בגמרא שאביי קילל את 
מי שמתפלל הביננו. והביא שהאליה רבה (טס פק"6) מחמיר 
שאפילו בדיעבד צריך לחזור ולהתפלל. אמנם כתבו 
האחרונים, שאם רואה שזמן תפילה יעבור אם יתפלל 


אליבא 


שהיה עומד במקום שהוא טרוד וירא 
שיפסיקוהו, או שלא יוכל להתפלל בכוונה 
תפלה ארוכה, מתפלל אחר ג' ראשונות 
הביננו, ואומר אחריה ג' אחרונות, וצריך 
לאמרם מעומד, וכשיגיע לביתו אין צריך 
לחזור ולהתפללוי. 

ואינו מתפלל הביננו בימות הגשמים, 
ולא במוצאי שבת ויום טוב"י. ואינו 
מתפלל תפילה זו אלא בשעת הדחק, אבל 
שלא בשעת הדחק לא יתפלל אותה, ומכל 
מקום בדיעבד יש אומרים שיצא ואין צריך 
לחזור ולהתפללו=. 


לא יתפלל אדם בחורבה 
לא יתפלל אדם בחורבהו=, מפני חשד, 


תפילה ארוכה, מותר לכתחילה להתפלל הביננו. ואפילו 
כשהוא בדרך אם אינו ירא שיפסיקוהו עוברי דרכים טוב 
יותר שיתפלל כל הי"ח ברכות בהליכה או בישיבה 
מלהתפלל הביננו בעמידה. משנה ברורה (סק"ט. [יג] אף 
שבברייתא משמע שאסור ליכנס לחורבה אף לא בשביל 
תפילה, כתב הרמב"ם לא יתפלל בחורבה לרבותא, שאף 
אם נמצא במקום של עוברי דרכים ועל ידי כניסתו 


ברכות ג. - ד: 


ומפני המפולת, ומפני המזיקיםייי. ולכן אם 
היה בא בדרך, מוטב שיתפלל בדרך 
משיתפלל בחורבה, ואפילו כשאין בחורבה 
אלא אחד מהטעמים הללו לאסור(". 
היתה החורבה עומדת בשדה אין 
לחשוש משום החשד, שאין זונה מצויה 
בשדה, וכן כשאשתו עמו אין לחשוש 
לחשד. היתה החורבה בריאה וחזקה אין 
לחשוש בה למפולת. היו שנים נכנסין בה 
אין לחשוש למזיקין, שלאחד נראה ומזיק 
ולשנים נראה ואינו מזיק ולשלושה אין 
נראה כלל, אם לא במקום שידוע שרגילין 
שם מזיקין, ואבוקה כשנים וירח כשלושה, 
לפיכך אם הם שנים מותרים ליכנס בה אם 
היא בריאה וחזקה ועומדת בשדהטי. 


לחורבה לא יפסיקוהו מתפילתו בכל זאת לא יכנס. לחם 
משנה (עס פ"ס ס"ו). [יד] שו"ע (סס סי 5 פ"ו), וכן הוא 
ברמב"ם (פפנס פ"ס ס"ו). [טו] משנה ברורה (ק"ק יג). 
[טז] משנה ברורה (ק"ק ל). | [יז] רמב"ם (ףנופ פי"ג ס"ט), 
שר"ע ויו"ד סי' סמד סט"ז). כתב הש"ך (פ"ק =), שמשמע מדברי 
השו"ע שדברי תורה אפילו חוץ לד' אמות של המת אסור 
ומילי דעלמא אפילו תוך ד' אמות מותר, והוסיף שהב"ח 


דהלכתא 


ה: 


מה מותר לומר בפני מת 

אין אומרים בפני המת אלא דברים של 
מת, כגון צרכי קבורתו והספד, אבל שאר 
כל דבר, אסוה. במה דבריםיאמורים בדבהי 
תורה, אבל בדברי חול אין חששטי. 


ב 


אכילה ושינה סמוך לזמן קריאת שמע 
של ערבית 

אע"פ שתפילת ערבית רשותי"ו, לא יבא 
אדם ממלאכתו ויאמר אוכל מעט ואישן 
קמעא ואחר כך אתפלל, שמא תאנוס אותו 
שינה ונמצא ישן כל הלילה, אלא מתפלל 


פסק שדברי תורה אסור אפילו חוץ לד' אמות ומילי 

דעלמא אינו אסור אלא תוך ד' אמות, ודבריו של מת 

מותר אפילו בדברי תורה אפילו תוך ד' אמות. והביא 

בשם המרדכי שכל אותו חדר שהמת מונח בו חשוב כד' 

אמות. ומה שאסור בדברי תורה הוא משום לועג לרש. 

ש"ך (ס"ק י). [יח] עיין ברבינו מנוח (פפילס פ"ו סיז) שביאר 
מה החידוש בתפילת ערבית דווקא שהיא רשות. 


פניני 


והביא מה שפלפלו האחרונים בכל כיוצא בזה, כגון לענין שבת ויום הכפורים ושביעי 
של פסח לענין חמץ ועוד כיוצא בזה, אמנם בנידון זה נראה שתוכל לטבול וכשרה לבעלה 
תיכף בלילה אחרי צאת הכוכבים בארץ ישראל, וכך הם מעשים בכל יום בנוסעת ממקום 
למקום בהפרש של כמה שעות, ואף באותה מדינה יימצא הפרש של קרוב לשעה מעיר 
לעיר, והוא דבר הרגיל ושכיח הרבה שנוסעים בימי הספירת נקיים ואף ביום השביעי 
מעיר לעיר, וגם כמה פעמים מחמת שאין מקוה כשירה בעירה, או שלא נעשה בכל 
ההידורים או סיבה אחרת, נוסעת ביום השביעי לטבילה לעיר אחרת, ואף שכמה פעמים 
במקום שהתחילה לספור השבעה נקיים מתאחרת השקיעה ויציאת הכוכבים ממקום 
שהולכת לטבילה, ולא ראינו ולא שמענו שיזהירו אותה שלא לטבול עד זמן צאת הכוכבים 
במקום שהתחילה לספור. 


ובתב שיש להביא ראיה ברורה לדבר ממשנתנו, ששנינו 'מאימתי קורין את שמע בערבין 
משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן', והיינו צאת הכוכבים, ובגמרא (ע"ט הביאו 
הברייתא שבתוספתא, 'מאימתי מתחילין לקרות ק"ש בערבית וכו' וחכמים אומרים משעה 
שהכהנים נכנסין לאכול בתרומתן, סימן לדבר צאת הכוכבים', ומה שתלה התנא הדין 
באכילת תרומה, ביארו בגמרא שהוא כדי להשמיע אגב אורחא שכפרה במחוטרי כפרה 
אינה מעכבת מלאכול בתרומה, ומבואר לפי זה שמשנתנו מדברת גם במחוטרי כפרה 
הנטהרים מטומאתם בצאת הכוכבים, והם זב וזבה ומצורע שכל אחד מהם סופר שבעה 
ימי טהרה וטובל ביום השביעי ומעריב שמשו ומקריב קרבנותיו ביום השמיני, כמפורש 
בתורה [בפרשת מצורע], וממה שתלתה המשנה זמן קריאת שמע בזמן אכילת תרומה של 
מחוסרי כפרה הצריכים ספירת שבעה נקיים, הרי זה בא ללמד ונמצא למד, שכשם שבודאי 
לא יעלה על הדעת לענין זמן קריאת שמע של ערבית שיהיה תלוי במקום שהיה בו 
בהתחלת היום, אלא ודאי הוא תלוי בצאת הכוכבים של המקום שהוא בו כעת, כך גם 
בזמן אכילת תרומה, אף שהתחילה לספור שבעה נקיים במקום אחר, טהרתה תלויה רק 
בהערב שמש במקום שהיא כעת. והוא הדין לספירת שבעה נקיים של אשה לבעלה. 


אוצר התכה - 


תיקון חצות 

בגמרא, תניא רבי אליעזר אומר שלש משמרות הוא הלילה, ועל כל משמר ומשמר 
יושב הקדוש ברוך הוא ושואג כארי, שנאמר (יפיס כס 0 'ה' ממרום ישאג וממעון קדשו יתן 
קולו, שאוג ישאג על נוהו'. וכתב הרא"ש (פ" ג, שראוי לכל ירא שמים שיהא אף הוא 
מיצר ודואג באותה שעה, ולשפוך תחנונים על חורבן בית המקדש, כמו שנאמר ליסס נ י<) 
'קומי רוני בלילה לראש אשמורות'. וכן פסק בשו"ע (פֿו"פ פיי 5 פ"נ-ג), 'המשכים להתחנן 
לפני בוראו יכוין לשעות שמשתנות המשמרות, שהן בשליש הלילה ולסוף שני שלישי 
הלילה ולסוף הלילה, שהתפילה שיתפלל באותן השעות על החורבן ועל הגלות, רצויה. 
ראוי לכל ירא שמים שיהא מיצר ודואג על חורבן בית המקדשי. ולפי דברים אלו נמצא, 
שהזמן הרצוי לתחנונים על חורבן בית המקדש הוא בשעת חילופי המשמרות. 

וכתב במגן אברהם (פס פק"ד) בשם המקובלים שהאריכו במעלת התפילה בחצות דווקא, 
שהוא הזמן הראוי לבקשת רחמים על כנסת ישראל ועל בניה. וכתב [על פי ביאור 
המחצית השקל] שהדבר תלוי בשני תירוצי הגמרא בסוגייתנו. שכן בהמשך הברייתא 
הנזכרת מדברי רבי אליעזר, על שלוש המשמרות שבלילה, כתוב סימן לדבר, משמרה 
ראשונה חמור נוער, שניה כלבים צועקים, שלישית תינוק יונק משדי אמו ואשה מספרת 
עם בעלה. והקשו בגמרא למה משמשים שלושת הסימנים, אם לתחילת כל אחד משלושת 
המשמרות, קשה למה צריך סימן לתחילת המשמרה הראשונה, והרי היא מתחילה 
בתחילת הלילה וזמנה ידוע. ואם כוונתו לסופי שלושת המשמרות, לא היה צריך להביא 
סימן לסוף המשמרה השלישית, שהרי זמנה בתחילת היום והיא ידועה. ותירצו בגמרא 
שני תירוצים. תירוץ אחד, שהסימן הראשון הוא לסוף המשמרה הראשונה, השני לאמצע 
המשמרה השניה, והשלישי לתחילת המשמרה השלישית. ועוד תירצו, שכל הסימנים הם 
לסוף המשמרות, והסימן השלישי נצרך לישן בבית אפל ואינו רואה שהאיר היום, ועל 
ידי סימן זה ידע מתי מתחיל זמן קריאת שמע של שחרית. 

ולכאורה קשה מה הצורך בסימנים אלו, ומה צריך אדם לדעת מתי זמני חילופי 
המשמרות, וצריך לומר שהוא משום שבזמנים אלו הוא עת רצון להתפלל על חורבן 
הבית. ולפי התירוץ הראשון נמצא שיש עת רצון באמצע המשמרה האמצעית, והיינו 
בזמן חצות הלילה, והוא כדברי המקובלים. אך לפי התירוץ השני נמצא לכאורה שאין 
עת רצון בחצות הלילה אלא בזמני חילופי המשמרות. 


הלפה 


ובבכור שור (פוגייפט) תמה על דבריו, שביבמות ענ) מבואר בברייתא [על פי ביאור 
הגמרא שם], שחצות הוא עת רצון, ולא יתכן לומר שהתירוץ השני בסוגייתנו יחלוק על 
ברייתא, ומוכרחים לומר שלכל הדעות זמן חצות הוא עת רצון. ואין לומר שכוונת המגן 
אברהם, שלפי התירוץ הראשון הוא עת רצון להתפלל על החורבן, ולפי התירוץ השני 
אין זה עת רצון מיוחד לתפילה על החורבן אלא עת רצון כללי, שהרי גם לפי התירוץ 
הראשון אין הוכחה שחצות הוא עת רצון להתפלל על החורבן, שלא נאמר שהקב"ה 
יושב ושואג על נוהו כי אם על סיום כל משמר ומשמר, אבל על הסימנים שהוזכרו לא 
נאמר שהקב"ה יושב ושואג בהם, ולכן אם אחד מהסימנים הוא חצות, אין זה אומר שהוא 
עת רצון לתפילה על החורבן, ואף שלא לחינם הוזכרו הסימנים וצריך לומר שיש עת 
רצון בכל זמן שהוזכר בגמרא, אבל עדיין יתכן והוא עת רצון כללי, ואם כן אין חילוק 
בין שני תירוצי הגמרא, שלפי שני התירוצים מוכרחים לומר שחצות הוא עת רצון כמבואר 
ביבמות, ולפי שני התירוצים אין הוכחה שחצות הוא עת רצון לתפילה על החורבן 
בדווקא. ועל פי זה כתב הבכור שור, שדברי המקובלים והאר"י ז"ל שיש להתפלל בחצות 
הם לפי שני תירוצי הגמרא בסוגייתנו, והעיקר כדבריהם. 


זמן חצות הלילה 

נהגו העולם וכן כתב בלוח ארץ ישראל, לחשב את שעת חצות הלילה לענין אכילת 
אפיקומן, מהשקיעה ועד הנץ החמה, וכתב במנחת שלמה (שו"ת, פיי סי 65 ו עו) הטעם לכך, 
מפני המבואר ביבמות (ענ) שהשעה בה היכה ה' כל בכור היא שעת רצון. ונחלקו 
האחרונים לענין תיקון חצות, כיצד יש לחשב את זמן חצות שיש בו עת רצון, במגן 
אברהם (פ" 5 פק"ז) כתב שמדברי הזוהר (יקסל קט:) נראה שלעולם מחשיבים את הלילה 
לי"ב שעות בינוניות הן בקיץ והן בחורף [והיינו ששש שעות בינוניות אחר השקיעה הוא 
חצות (פי מגדיס 66 סק"ד)], אף על פי שלענין תפילה הוא תלוי בזריחת החמה ושקיעתה או 
בעלות השחר וצאת הכוכבים, אך בבכור שור (נסוגייפט) הביא בשם ליקוטי האור (פיי)ן שגם 
לענין זה משערים חצי הלילה מהזריחה עד השקיעה. והאחרונים האריכו בזה, ובמשנה 
ברורה (סק"ט, עעס"? פ"ק ) הכריע כאחרונים שמשערים חצי הזמן מזריחת החמה ועד 
השקיעה. 

וכתב במנחת שלמה, שלפי מה שנוהגים להחמיר כדעת רבי אלעזר בן עזריה שיש 
לאכול את מצת האפיקומן עד הזמן בו הכה ה' הבכורות, יש לחשבו לפי חשבון זה. אך 
כתב להעיר, שכיון שלילה האמור בתורה הוא בודאי רק עד עלות השחר ולא עד הנץ 
החמה, שמדין התורה אחר עלות השחר הוא יום לכל דבר, אם כן כשנתנה התורה שיעור 
'ויהי בחצי הלילה' (טפת ינ כע) הוא ודאי אמצע הלילה שבין השקיעה עד עלות השחר, 
ואם כן יש לחשב את שעת חצות לענין אכילת אפיקומן מהשקיעה עד עלות השחר, 
ונשאר בצ"ע, וכן נסתפק בזה באשל אברהם (טטפפטש, מסדו"פ סי' תעו). 

ובתשובות והנהגות (טו"ת מ" ספ" ש) הביא, ששמע שגאוני ירושלים והגרי"ל דיסקין עמהם, 
הסכימו להחמיר שיש לחשב את חצות היום ושאר זמני היום, מעמוד השחר ועד צאת 
ג' כוכבים, ואם כן י"ב שעות אחר חצות היום הוא חצות הלילה, והוא מוקדם מעט מזמן 
חצות המקובל, וכתב שגם הגרי"מ טוקצינסקי סבר כן בתחילה, ורק אחר כך חזר בו כיון 
שלפי חישוב זה בחצות היום החמה למטה מראשו של אדם, ולכך חזר לחשב בספרו 
לוח ארץ ישראל מעלות השחר עד צאת כל הכוכבים [והוא לענין חצות הלילה כשיעור 
מהשקיעה ועד הזריחה, וכאמור לעיל]. ועל כן יש למדקדק להחמיר לענין מצה כדעת 
גאוני ירושלים וכסברתו הראשונה של הגרי"מ טיקוצינסקי. 

דעה נוספת לענין חצות הלילה הביא בתשובות והנהגות פפ) בשם הגאון רי נתן אדלר 
[הובא בדברי יוסף (סוופכן, דלן ענו הפפ סעכה 6)] והביא שכן כתב בבן איש חי פטש 5 וקסע 65 
5 נמ65 פס), שהכריעו כדעת הסוברים שזמן חצות הלילה הוא זמן קבוע בכל השנה בקיץ 
ובחורף לא ישתנה לפי זמן השקיעה והזריחה, וכתב בתשובות והנהגות שלדעתם הוא 
תמיד לערך השעה אחת עשרה [בבוקר ובערב, לפי שעון חורף], וכתב שלכתחילה יש 
להחמיר לענין מצוה דאורייתא כמו במצה [הכזית הראשון] כמו שיטה זו, ולאכול כזית 
מצה קודם שעה אחת עשרה בלילה, וכן לענין תיקון חצות, בשעת הדחק ניתן להקדים 
כבר מהשעה אחת עשרה ויצא בכך לדעת גאונים אלו. 
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חפירה בקרקע העזרה בזמן הזה 
בשנת תר"כ לערך דנו הפוסקים בדבר האפשרות להקריב קרבנות בזמן הזה, ואחד 
הנידונים הנוגעים לענין ההקרבה בזמן הזה הוא בירור מקומו של המזבח, שהרעק"א 


ערבית ואח"כ אוכל ושותה או ישןו=. 
ואסור להתחיל לאכול חצי שעה סמוך 
לזמן קריאת שמע של ערביתוי. אבל 
טעימה בעלמא של מיני פירות או אפילו 
פת בכביצה מותרוייו. וכן אם ביקש מאחד 
שיזכירנו להתפלל אין איסור להתחיל 
לאכול אפילו כשכבר הגיע זמן קריאת 
שמעו=. 


עשיית מלאכה 

כשם שאסור לאכול בזמן זה, כן אסור 
לעשות כל כל המלאכות המביאות לידי 
פשיעהו, וכל שכן שכשהגיע זמן קריאת 
שמע אסור להתחיל בהן, ויש מתירים 
עשיית מלאכות אלו קודם שהגיע זמן 
קריאת שמעוײ. 


לימוד תורה 


לימוד תורה מותר לכל הדעות סמוך 
לקריאת שמע, ואדרבה מצוה הוא. אבל 
משהגיע זמן קריאת שמע אסור אף ללמוד 
כשהוא מתפלל בביתו ביחיד, ואם אמר 


a —::—- hax 
>) אוצר החכמהב‎ 


[יטן רמב"ם (פפלס פ"ו ס"), שו"ע (פו"ס סי 
נכן שו"ע (ס). והיינו סמוך לצאת הכוכבים. משנה 
ברורה (ס"ק ש). הט"ז (סק"ג) חולק על השו"ע, וסובר 
שאין איסור אכילה חצי שעה קודם אלא זמן מועט, 
והאחרונים מסכימים לפסק השו"ע שאסור להתחיל 
לאכול מחצי שעה לפני הזמן. משנה ברורה (ס"ק י. 
[כא] משנה ברורה (פ"ק ט). | [כב] משנה ברורה (ס"ק 
י). דעת הט"ז (פק"ג) שהקוראים ומתפללים מבעוד יום, 
אף על גב שיש להם לחזור ולקרות ביציאת הכוכבים, 
אף על פי כן מותר להם לאכול קודם שיקראו שנית, 
שהרי עכ"פ כבר קראו ומ"מ בהגיע זמן צאת הכוכבים 
ממש נכון ליזהר גם בזה. משנה ברורה (ק"ק <. 


אליבא 


לחבירו שאינו לומד שיזכירנו שיתפלל 
מותרוט. 


סמיכת גאולה לתפילה בערבית 
בתפילת הערב סומך גאולה לתפילה, 
ואע"פ שמברך השכיבנו אחר גאל ישראל 
אינה הפסק בין גאולה לתפלה, והרי 
שתיהן כברכה אחת ארוכה=ו, ואין לספר 
בין גאולה של ערבית לתפילה. ואף 
הנוהגים לומר י"ח פסוקים ויראו עינינו, 
אין להפסיק בין יראו עינינו לתפילהופי. 


הפסק לעורך הכרזה על הזכרות 

במה דברים אמורים בהפסקה שלא 
לצורך, אמנם מה שמכריז שליח ציבור 
ראש חודש בין קדיש לתפילת ערבית אינו 
הפסק, כיון שהוא צורך התפילה, וכן יכול 
לומר ברכו להוציא מי שלא שמע, ואינו 
נחשב להפסק3". ולאו דווקא לקרוא 
ולהכריז | שהוא ראש חודש שהוא 
דאורייתא או להכריז טל ומטר שאם יטעו 
צריך לחזור, אלא אפילו להכריז על הנסים 


[כגן ונתבארו בשו"ע (שס סי ענ ק"כ), לא ישב להסתפר, 
ולא יכנס למרחץ, ולא לבורסקי ולא לדין. [כד] משנה 
ברורה (ס לפ פ"ק ת). [כה] משנה ברורה ‏ שס. 
[כו]ן רמב"ם (פס פ"ז סי"ס). ‏ [כז] שו"ע (שס סי כלו ס"כן. 
[כח] שו"ע (עס). | [כט] משנה ברורה (סק"). [ל] שו"ע 
(פס סי קיb‏ ס"). ‏ [לא] רמ"א ‏ (שס) בשם הטור. וראה 
פניני הלכה (סק ע) שנתבאר בארוכה המנהגים 
למעשה, אם לסיים ברכת 'גאל ישראל' בלחש כדי 
שלא יצטרכו הציבור לענות אחריה אמן. [לכ] רמ"א 
(פס). כיון שהטעם שסומכים גאולה לתפילה הוא כיון 
שכתוב (פפלַס כ נ) 'יענך ה' ביום צרה', וסמיך ליה (פס 
יט עו) יהיו לרצון אמרי פי וגו' ה' צורי וגואליי, ושבת 


ברכות ד: 


מותר, ואע"ג שאם יטעו אין צריך לחזור 
מכל מקום הוא צורך תפילה. ודווקא 
במקום זה יכול להפסיק אבל כשהוא 
עומד בברכת קריאת שמע בין הפרקים 
אסור לו להכריז שום דברטטי. 


סמיבת גאולה לתפילה בשחרית 

צריך לסמוך גאולה לתפילה, ולא יפסיק 
ביניהם אפילו באמירת אמן אחר גאל 
ישראל, ולא בשום פסוק, חוץ מה' שפתי 
תפתחייו. ויש אומרים שמותר לענות אמן 
על אאל ישראל', וכן נוהגים'י. | ויש 
אומרים שבשבת אין צריך לסמוך גאולה 
לתפילה, וטוב להחמיר אם לא במקום 
שצריך לכך'ל. 

ואפילו בשהייה בעלמא יותר מכדי 
דיבור יש ליזהר לכתחילה שלא יפסיק, 
ולא רק אמן אינו עונה אלא אפילו קדיש 
וקדושה אין לענותנײ. 


במוסף ובמנחה 
במוסף ומנחה מותר לומר פסוקים קודם 


לאו זמן צרה. ומה שיו"ט אינו כשבת הוא משום 
שהם ימי הדין, כדתנן בראש השנה ,טו). והבית יוסף 
חולק על זה וסובר שהפסוק אסמכתא בעלמא, ועיקר 
סמיכת גאולה לתפילה הוא מדברי חכמים שדימו י"ח 
ברכות אחר ברכת גאולה, לאוהבו של מלך שבא ודפק 
על פתח המלך ויצא המלך לקראתו ואם רואהו המלך 
שהפליג והלך לו אף הוא מפליג ושוב אינו מתקרב 
אליו כשחוזר ודופק, כך הוא במפסיק בין גאולה 
לתפילה, ולכן כתב הרמ"א שצריך להחמיר. משנה 
ברורה (פק"ם). ‏ [לג] משנה ברורה (סק"כ-ג). [לדן מגן 
אברהם (מק"6). | [לה] רמב"ם (קמפת קמע פ"5 ס"ס), ושו"ע 
(טס סי לו מ"). ופרטי ההלכה יתבארו לקמן (5). 


דהלכתא ג 


יהי שפתי תפתח' [אבל לא אחר כך], כיון 
שפסוק זה מכלל התפילה הואל". 


הברכות לפניה ואחריה בערב 
בערב מברך שתים לפני קריאת שמע 
ושתים לאחריהויי. 


פסוקים שאומרים בתחילת התפילה 
ובסופה 

בכל תפילה מהתפילות פותח קודם 
לברכה ראשונה 'ה' שפתי תפתח ופי יגיד 
תהלתך' (פסטס ₪ ), וכשהוא חותם בסוף 
התפלה אומר ‏ יהיו לרצון אמרי פי' וגו' 
פס יט טו), ואח"כ צועד לאחוריןלי. 


אמירת תחנונים קודם יהיו לרצון' 

אין נכון לומר תחנונים קודם יהיו 
לרצון, אלא אחר סיום י"ח מיד יאמר יהיו 
לרצון. ואם בא לחזור ולאומרו פעם אחרת 
אחר התחנונים, הרשות בידולי. 


אמירת מזמורי דוד בכל יום 
שבחו חכמים למי שקורא זמירות מספר 


[לו] רמב"ם (פס פ"נ סש). כתב בסדר היום שהפסוק 
'יהיו לרצון' וגו' הוא מסוגל לכמה עניינים, שתחילתו 
יו"ד, וסופו יו"ד, תיבותיו יו"ד, ועשרה יודי"ן יש בו, 
רש בו מיב אותקת, וסנהו סוד גהול. לכן צריך 
לאומרו בנחת ובכוונה, ומועיל הרבה לקבל תפילתו 
שלא תשוב ריקם. משנה ברורה (יי קכנ סק"). 
[לו] שו"ע (סס סי" קכנ ס"נ). ובבית יוסף ודרכי משה 
כתבו שמדינא אין איסור, כיון שלא חמור קודם יהיו 
לרצון מברכת שומע תפילה דקיי"ל (עס סי' קש ס") 
דיכול לשאול בה כל צרכיו. רק שלכתחילה נכון יותר 
לומר יהיו לרצון קודם אלהי נצור. משנה ברורה 
(סק"5). 


= שאה ₪ 


פניני 


והגר"נ אדלער מלונדון [בעל נתינה לגר], עוררו במכתביהם לבעל הדרישת ציון חשש זה, 
שאין אנו יודעים את מקומו של המזבח. 

בדרישת ציון כתב כמה אופנים לברר על פיהם מקום המזבח [ראה בכמה מהם בפניני 
הלכה זבחים (פ:]. ואחת מהדרכים הובאה בדרישת ציון (סופפופ (מלמר קדיפין פופ ז), שכתב 
שהיא הוכחה ברורה לדעת מקום המזבח, על פי מה ששנינו (פנס פ"ג מ שהר הבית 
והעזרות, תחתיהן היה חלול מפני קבר התהום. וכן כתב הרמב"ם (נית סנפילס פ"ס ס"6) שביפין 
על גבי כיפין היו בנויות מתחת הר הבית מפני אהל הטומאה. והנה המזבח אסור להיות 
חלול תחתיו, שנאמר (שמית כ ס 'מזבח אדמה תעשה לי', וכמבואר בגמרא (נפס ) שיהא 
מחובר באדמה, שלא יבננו לא על גבי כיפים ולא על גבי מחילות, וכן פסק הרמב"ם (עס 
פ"5 סי"ג). ואם כן יש עצה לחפור תחת כל קרקע הר הבית, ואז ודאי נמצא את המחילות 
והכיפין הבנויות שם בקרקע, והמקום אשר אין שם שום חלל תחתיו נדע שהוא מקום 
המזבח, ויבורר כל ספק. 

אך בפסקי תשובה (פיעטכסקונסקי, ת"פ סי' כט כסג"ס) כתב, שנראה שהחופר בקרקע העזרה אפילו 
בזמן הזה עובר על לאו שנאמר (לנמס ינ ד) 'לא תעשון כן', ואמרו בספרי (כוס ע), מנין לנותץ 
אבן אחד מן ההיכל ומן המזבח ומן העזרות שהוא בלא תעשה, תלמוד לומר (פס ‏ ג-07 
'ונתצתם את מזבחותם וגו', לא תעשון כן לה' אלהיכם'. וכיון שדוד המלך קידש את קרקע 
העזרה עד התהום (נפס כל), אם כן איסור נתיצת אבן מן הקודש שייך בכל קרקע העזרה 
ומה שתחתיה עד התהום, ואם כן אי אפשר לחפור שם בזמן הזה מחמת האיסור שבדבר. 
ואף על פי שבית המקדש חרב בעוונותנו, מכל מקום הקרקע קיימת ולא חרבה, ומקריבין 
אף על פי שאין בית, ולא בטלה קדושתה. 

ובתב, שאף על פי שכתב הרמ"א ‏ שו" פיי קכנ ס"פ, מונס כט"ז סי קנ סק"ג) שאין איסור נתיצה 
בקודש בדבר שיכולים להחזירו לקדמותו כמות שהיה [וע"ע אבני נזר (פו"פ סי 5-2)], מבל 
מקום חפירה בקרקע היא דבר שאי אפשר להחזירו לקדמותו, כמבואר בסוגייתנו, שנכנסו 
חכמי ישראל אצל דוד המלך, אמרו לו, אדונינו המלך, עמך ישראל צריכים פרנסה, אמר 
להם לכו והתפרנסו זה מזה. אמרו לו, אין הקומץ משביע את הארי ואין הבור מתמלא 
מחולייתו. ופירש רש"י (ל"= %ן סנוס, שאי אפשר למלא את חלל הבור מהעפר שהוציאו 
ממנו בעת החפירה. ואם כן אין החפירה נחשבת דבר שאפשר להשיבו, ויש בה משום 
ילא תעשון כן'. 


ד 


אם מותר לדיין לעשות תחבולה של שקר כדי לדון דין אמת 

בגמרא הובאה מימרא [הובאה גם במסכת דרך ארץ זוטא (פ"ג], 'למד לשונך לומר איני 
יודע, שמא תתבדה ותאחז', היינו שמא תהיה נאחז ונכשל בדבריך, ולכן לא אמר משה 
שתהיה מכת בכורות בחצות הלילה אלא כחצות הלילה, כדי שלא יתפסוהו איצטגניני 
פרעה כשיטעו בחשבונם. וכתבו התוספות (קלשין 3 ד"ס 3 פגעגס) שדבר זה נאמר בדברי 
העולם, אבל אם שואלים אותו דבר הלכה או שצריכים ללמוד ממנו מסכת, צריך שיהיו 
מחודדים בפיו שלא יגמגם בדבר. 

אמנם בשו"ת שבות יעקב (פ"ל סי קש) כתב, שיש אופנים שגם בדברי תורה צריך הדיין 
לומר 'איני יודע' כדי להוציא משפט אמת לאמיתו, וכלל זה בכלל המבואר בסוגייתנו 
שילמד אדם לשונו לומר 'איני יודעי, והוא באופן שיושב דיין בדין ורואה שהולכים לפסוק 
על פי רוב הדיינים שלא על פי האמת, ורוצה לעשות תחבולה ולומר 'איני יודע' כדי 
שיוסיפו על הדיינים, שהרי הדין הוא שאם אחד מהדיינים אומר 'איני יודע' מוסיפים על 


הלכה 


הדיינים עוד שני דיינים, כמבואר בשו"ע (מו"מ סיי ית ס"5), וכמו שביאר בסמ"ע (פס סק"ל) הטעם, 
שאין שייך לומר שהולכים אחר הרוב אלא כשכל השלושה ישבו ונשאו ונתנו בדבר, וכל 
אחד אומר טעם לדבריו ושנים הסכימו לדעת אחת, אז בטלה דעת השלישי ברוב, אולם 
כשאחד אומר איני יודע נחשב כאילו לא ישב עמהם, וכאילו רק שנים דנו את הדין, 
ושנים שדנו אף שהסכימו לדעה אחת אין מכריעים על פיהם, משום שיש לומר שמא 
אם היה יושב עמהם שלישי והיה אומר דעתו היו מסכימים לדבריו. ודנו האחרונים אם 
מותר לעשות תחבולה זו אם לאו. דעת הבית יעקב (ופיכ, פיי טו) שאסור לדיין לעשות 
תחבולה זו ולשנות מן האמת, שיש לחשוש ללעז שיאמרו שלפי שלא ידעו הדיינים הדין 
הוסיפו עליהם דיינים אחרים. ובברכי יוסף (פו"ת סי יפ סק"ג) אסר לדיין לשנות מן האמת 
מטעם אחר, והוכיח שאסור לאדם לבוא בתחבולות כדי לקיים דבריו, אלא צריך לגלות 
דעתו האמיתית לחבריו, ואם יקבלו דעתו מוטב, ואם לאו אין זה מעניינו. והביא כן מדברי 
מהריט"ץ (פיי קט שכתב בכיוצא בזה שאין לאדם להתחכם על בוראו. 

אך השבות יעקב כתב, שמותר לדיין לשנות ולומר שאינו יודע כדי שיוסיפו על הדיינים, 
כיון שכוונתו היא לשם שמים להוציא הדין לאמיתו, ואע"ג שמשקר בזה, שהרי יודע הדין 
ואומר שאינו יודע, הרי מותר לשנות מפני השלום, ואף הדין האמיתי בכלל השלום הוא, 
במו שנאמר (מיס פ ט) 'אמת ומשפט שלום שפטו בשעריכם', ועל זה וכיוצא בזה אמרו 
בסוגייתנו 'למוד לשונך לומר איני יודע'. וראה עוד במה שהאריך בזה בפתחי תשובה פו"פ 
טס סק"ל). 


מי שהגיע להוראה חייב להשיב דבר הלכה לשואלים אותו 

במסכת אבות (פ"ד פ") שנינו, אמר רבי ישמעאל בן רבי יוסי, החושך עצמו מן הדין 
פורק ממנו איבה וגזל ושבועת שוא. וכתב רבינו יונה בפירושו, שאע"פ שכתוב (לנרס עז יפ) 
ישופטים ושוטרים תתן לך בכל שעריך', וכתוב ףס עו 0 'צדק צדק תרדוף' שמצוה לדון 
את הדין, זהו במקום שאין שם דיינים אחרים, אבל כל זמן שיוכל למנוע את עצמו טוב 
לו להשליך העול על אחרים, ובכך מונע מעצמו את איבת בעלי הדין, וכן מסיר מעצמו 
חשש גזל או עוון שבועת שוא אם יטעה בדין [יש שביארו את המשנה בענין אחר, עיי"ש 
במפרשים]. 

וכתב באגרות משה ו" מ"ס סי כ לות מז), שכל זה דווקא בדיני ממון, שאין המציאות 
ברורה ואפשר שבעלי הדינים משקרים, וצריך להכיר מדבריהם ומחקירה ודרישה אם אין 
הם משקרים, ויש לחשוש שמא לא יתחכם להבין לשון אנשי מרמה ולא ידע כאשר 
מרמים בטענותיהם, וגם כשמביאים עדים צריך הדיין להכיר שמעידים אמת, ולכן אף 
שהוא הגדול יותר בעיר, רשאי שלא לקבל על עצמו לפסוק כשיש אחרים שיקבלו עליהם, 
אף שהם קטנים ממנו. אך כאשר נשאל על מעשה שהמציאות ברורה ורק צריך לפסוק 
הדין, מחויב הוא להשיב, ואסור לו למנוע מלהשיב ולומר שישאל מאחרים מומחין [אבל 
ודאי שאין חיוב להתמנות להיות מורה הוראה, ורשאים להתרחק מזה כל זמן שיש אחרים 
במותו, כמפורש בשו"ע (פו"מ פיי פ ס"ג) שכך היא דרך חכמים]. 

והאריך בזה בהקדמתו (נשו"ת פגמ"ת פ"6), שכשבא אחד לשאול דבר הלכה למעשה אצל 
אחד שהגיע להוראה, מחויב להשיבו ואסור לשלחו לחכם אחר, והכריח זאת מדוד המלך 
שמבואר בסוגייתנו שהשיב לנשים שבאו לפניו לשאול בשפיר ובשליא, והוצרך ללכלך 
ידיו, ואף שאין זה כבוד למלך והיו חכמים הרבה בירושלים שהיו גם מוסמכים ובקיאים 
בכל התורה וראויים אף לישב בסנהדרין ולדון דיני נפשות, וגם הסנהדרין עצמן היו שם, 
אלא מאחר שבאה האשה לשאול ממנו לא היה רשאי לשלחה ממנו לחכם אחר. ועיי"ש 
שהאריך בזה. 


ד 


תהלים בכל יום ויום מתהלה לדוד עד סוף 
הספר, וכבר נהגו לקרות פסוקים לפניהם 
ולאחריהם. ותקנו ברכה לפני הזמירות 
והיא 'ברוך שאמר' וברכה לאחריהם והיא 
יישתבח', ואחר כך מברך על קריאת שמע 
וקורא קריאת שמעוף. 


תהלה לדוד והכוונה בו 


[לח] רמב"ם (שס פ"ז סי"נ). | [לט] טור (פו"ס סי (). והביא 
דברי רבי אלעזר בסוגייתנו, שכל האומר תהלה לדוד 
בכל יום ג"פ מובטח לו שהוא בן העולם הבא. וכתב 
הלבוש (ק"ט) שזה אחד הטעמים שנהגו לסיים ב'ואנחנו 
נברך יה מעתה ועד עולם הללויה', לפי שהאומרו בכל 
יום מובטח לו שהוא בן עולם הבא, לפיכך אחר 
שאמרנו תהלה לדוד אנו אומרים ואנחנו נברך יה 
מעתה ועד עולם, כלומר שנזכה לאומרו גם לעולם 


אליבא 


בפסוק 'פותח את ידך', שעיקר מה 
שקבעוהו לומר בכל יום הוא בשביל אותו 
פסוק שמזכיר בו שבחו של הקדוש ברוך 
הוא שמשגיח על בריותיו ומפרנסזילי. אם 
לא כיון בפסוק זה, צריך לחזור ולאומרו 
פעם אחרתייי. וכשחוזר צריך לומר מפסוק 
'פותח' עד סוף המזמור כסדר. ואם לא 
נזכר עד שכבר אמר מזמורים אחרים ואין 
לו שהות לחזור, מכל מקום יאמר אחר 


הבא. ולכן כתב הלבוש (ס" קד פ"נ) לסיים בפסוק זה 
גם בתפילת המנחה. וכתב בחיי אדם (מ"פ כל ית פ") 
שמצוה זו של אמירת ג' פעמים תהלה לדוד בכל יום 
היא מצוה מכרעת, שאם היה שקול, נחשב כרובו 
זכויות, ומכרעת שיהיה בן עולם הבא, ולכן חייב לכוין 
בה. והוסיף שכל מקום שנכתב צריך לכוין, רצה לומר 
שיכוין פירוש המלות, אבל לא יכוין כוונות ושמות, 
כי בעונותינו הרבים אנחנו מלוכלכים בחטא, ובלתי 


ברכות ד: - ה: 


התפילה מפסוק פותח עד סוף המזמורטיי. 


קריאת שמע על המיטה 

קורא על מיטתו פרשה ראשונה של 
שמעויי. ויקראנה סמוך למיטתו ולא על 
מיטתויי. וש מן הראשונים שכתבו 
שצריך לקרוא כל פרשיות קריאת שמעיי, 
ואם קראה בתפילה מבעוד יום חייב לחזור 
ולקרות כל ג' הפרשיות. וטוב לומר תמיד 


ספק המכוין מקצץ בנטיעות. ואפילו הלומדים כתבי 
האר"י אינו מבין רק המלות ולא הענין ואפילו אחד 


מאלף לא ימצא שבקי בזה, וה' יראה ללבב. 
[מ] שו"ע (עס םס" ₪2 ס"). ‏ [מא] משנה ברורה (ס"ק טו). 
[מבן רמב"ם (פס פ" ס":), שו"ע (שס סי לט ס"). 


ומגן רמ"א (פס). כתב בסדר היום שלא יקרא קריאת 
שמע כשיכנס לישן אלא כשרואה שהשינה באה עליו. 
אבל בכנסת הגדולה כתב שיש לקרוא מיד שמא 


הלפה 


דהלכתא 


כל קריאת שמע שהיא רמ"ח תיבות 
בצירוף 'אל מלך נאמן', לשמור רמ"ח 
אבריווו. 


ה: 


שינה בין מזרח למערב 
אסור לאדם לעולם שיפנה או שיישן 
בין מזרח למערב, ואין צריך לומר שאין 


יחטפנו שינה אח"כ ולא יקרא, ואין לחוש משום הפסק 
אלא כשעושה דבר אחר בינתיים, אבל מה שיושב 
ודומם לא נחשב הפסק אף ששהה איזה זמן קודם 
שישן. משנה ברורה (סק"ג). ועכ"פ נראה שאם מסתפק 
שמא לא יוכל אח"כ לישון בודאי אין כדאי לכתחילה 
לברך ברכת 'המפיל' כדי שלא תהיה הברכה לבטלה. 
ביאור הלכה (ד"ס סמון). [מדן באר היטב (פק"). 
[מה] משנה ברורה (סק"פ). 


ובן כתב בשו"ת חלקת יעקב (נסקזמס), שבזמן משונה כזה אם אחד מייגע את עצמו 
לחפש ולברר שאלה הבאה לפניו לאור דברי הראשונים והאחרונים, ומבררה עד מקום 
שידו מגעת ומפרשה כשמלה גם לפני אחרים, אף כי לא הגיע לידי מדה זו להיות משיב 
לאחרים, יש לקוות שהשי"ת הוא בעזרו לפסוק דבר לאמיתה של תורה לאחר התפילה 
והבקשה מאתו יתברך שמו. 


0 


לימודה תוההי שבכתב בלילה 

ידועים דברי האר"י ז"ל (פער המפות פל' ופפפן) שלימוד תורה שבכתב בלילה מעורר דינים, 
ועל כן אין ראוי ללמוד תורה שבכתב בלילה, אלא יעסוק אדם בתורה שבכתב ביום 
ובתורה שבע"פ בלילה [מלבד בליל שישי שהוא מכין לשבת והרחמים מתעוררים בו 
ויכולים לקרוא מקרא אף בלילה]. והו"ד בבאר היטב (לו"י סי כנמ פק"ס. וכן כתב הריקאנטי 
(פר' ימרו ד"ס ודע כי 5לין), שצריך האדם לעסוק בתורה שבכתב ביום, ובתורה שבע"פ בלילה, 
דבר כפי ענינו, וכמובא בפרקי דרבי אליעזר (פעי) שכל אותם ארבעים יום שעמד משה 
רבינו בהר היה קורא מקרא ביום ושונה בלילה. 


והחיד"א בברכי יוסף (5"פ סי ₪9 פק"נ) הביא כן בשם האר"י, והביא מקור לדבר ממאמר 
חז"ל במדרש (פפופל, פע6 9 מנין היה יודע משה אימתי יום, אלא כשהקב"ה היה מלמדו 
תורה בכתב היה יודע שהוא יום, וכשהיה מלמדו על פה משנה ותלמוד היה יודע שהוא 
לילה. אמנם העיר שאין זה מופת חותך, כי ממדרש זה למדנו רק שמקרא הוא מדת יום, 
אך עדיין יש לומר שכשם שאנו לומדים משנה ותלמוד ביום אף שמשה רבינו לא למדה 
אלא בלילה, כמו כן נלמד מקרא בלילה אף שמשה רבינו לא למדה אלא ביום [ועוד כתב 
בשו"ת ים הגדול (פי' פ), שאין ראיה מוכחת ממאמרי חז"ל, כי פשוטן של דברים הם, שזמן 
המקרא ביום מפני שדברים שבכתב אי אתה רשאי לאומרן בע"פ וצריך לקרותן מתוך 
ספר ולא לכולם יש נרות בלילה, וידועה העניות הגדולה שחיו בה רוב חכמי התלמוד, 
ולא היה הנר מצוי להם כמוכח בכמה מקומות בש"ס, ולכן אין זמן מקרא אלא ביום 
שיכולים לקרות מתוך הספר, ובלילה קבעו זמן לתורה שבע"פ שלא ניתנה ליכתב. וכן 
כתב הרד"ל בביאורו לפרקי דרבי אליעזר (פמ"ו 6פ ₪]. 


ובשער הציון (פ" ₪5 פק") הביא דברי הבאר היטב שאין לקרוא מקרא בלילה, ושבפרי 
מגדים (עס מטנ"ו סק" משמע שיכול לקרוא מקרא בלילה. וכתב שאף להמחמירים אין בזה 
איסור, אלא שלכתחילה יותר טוב ללמוד מקרא ביום. 


ובספר ילקוט אברהם ו" לומ גג פיי כנ) בתב, שלכאורה נעלם מכל הגאונים שדנו בזה, 
שבסוגייתנו מפורש שיכולים לקרות מקרא בלילה, שכן אמרו בברייתא שאדם בא מן 
השדה בערב, נכנס לבית הכנסת, אם רגיל לקרות קורא, ואם רגיל לשנות שונה, וקורא 
קריאת שמע ומתפלל, ואוכל פתו ומברך, ומפורש שיכול לקרות מקרא בערב. ובנו בספר 
האשל (מערכס (מ"ד סות ו) בתב שהיא ראיה ברורה, אך הביא ראיה להיפך מתנא דבי אליהו 
(לנס פ"נ), שדרשו הכתוב (פפלס יט ג) 'יום ליום יביע אומר' זה תורה נביאים וכתובים, יולילה 
ללילה יחוה דעת' אלו המשניות. ומפורש שזמנה של תורה שבכתב הוא ביום, ובלילה 
צריך ללמוד תורה שבעל פה. 


אמנם המהרש"ם בדעת תורה ו" פיי כמ ק"נ) עמד בראיה זו מסוגייתנו, וכתב שלפי 
המבואר במגן אברהם (פי אנכ סק"ם) שפירשו מה שאמרו בסוגייתנו 'אדם בא מן השדה 
בערב' קודם שהגיע זמן קריאת שמע, שמשהגיע זמן קריאת שמע אסור לעסוק בתורה 
שמא ימשך, עיי"ש, ואם כן אין מדובר כאן בלילה אלא סמוך לחשיכה, ואין ראיה מכאן 
להתיר ללמוד מקרא בלילה. 


ולענין לימוד מקרא בציבור נשאל בשו"ת אבני צדק (ו"ד פיי קנ), מאחד שהתחיל ללמוד 
בלילה פרשה חומש עם רש"י לפני פשוטי עם, ולבו נקפו מחמת הוראת האריי ז"ל שלא 
ללמוד מקרא בלילה, והשיב שהרי טעם הדבר שאין לומדים מקרא בלילה מבואר במשנת 
חסידים (מפכת הפמנס פ"6 ס") בי המקרא עומדת בעשיה מקום תגבורת הדינים ואין ראוי 
לעוררם בזמן שליטתם שהוא לילה. ולפי"ז מבאר שברבים מותר ללמוד מקרא בלילה, 
מפני שהרבים זכותם גדולה וזכותם מעבירה מעת דין לעת רצון [כמבואר בע"ז (ל:], ובפרט 
כשלומד עם פשוטי עם שגומל חסד לנפשם וגמ"ח מהפכת מידת הדין למידת הרחמים, 
ונעשה אז עת רחמים ורצון ובודאי מותר ללמוד מקרא. ואף שגם משה רבינו זכותו גדולה, 
מ"מ למד עמו הקב"ה בלילה רק משנה כדי להורות לכל אדם מישראל כיצד ינהג בלימודו. 


עוד כתב בשו"ת אבני צדק בשם ספר משנת חסידים שס, שרק מקרא בלי פירוש מעורר 
דינים. וכן כתב ביסוד ושורש העבודה (ער ו פ"ג) שאזהרת האריי ז"ל היא רק על הקורא 
פסוקים בלא פירוש, אבל עם פירוש רש"י אפשר ללמוד. ובשו"ת ויחי יעקב (ו"פ פיי ט) 
הביא מעשה רב מרבו הרה"ק ר' יחיאל מאיר מגוסטינין, שפעם אחת בא אצלו בלילה 
ופגשו בלמדו חומש עם תלמידו, ואמר לו התלמיד ששמע ממנו שנצטוה כן מאת האדמו"ר 
מקאצק זצ"ל, וביאר לו הרה"ק מגוסטנין שהאזהרה היא רק על לימוד המקראות לבד 
בלא פירוש רשיי. 


אמירת תהלים בלילה 

ובספר יפה ללב (פ"6 סי ₪ סק"ג) צידד לומר, שרק על חמשה חומשי תורה אמרו 
המקובלים שאין לקרות בלילה, אבל נביאים וכתובים מותר. אך החיד"א בשו"ת חיים 
שאל (פ"ג סי ס) כתב, שהמקובלים נמנעים מלקרות תהלים בחול כל זמן שלא האיר היום, 
והביא בשם המקובל מהר"ש שרעבי זצ"ל, שהיה מפקפק על מה שנהגו בתי כנסיות לקרות 
תהלים סמוך ליום כשעדיין לילה, והיה אומר שאולי אין תהלים בכלל זה, ונשאר הדבר 
בספק בידו. וראה עוד בשו"ת יוסף אומץ יי . ובשו"ת רב פעלים (מ"נ 6" פיי ₪ כתב, 
שהואיל והרש"ש עצמו הסתפק אם תהלים בכלל אזהרת האר"י ז"ל, לכן אנו נזהרים 
שלא לקרות תהלים קודם עלות השחר, אך אם אנו רואים אנשים שקוראים תהלים 
באשמורת אין אנו מוחים בידם, ורק הבא לשאול אנו אומרים לו שלא יקרא תהלים אלא 
תורה שבע"ם, כי שב ואל תעשה עדיף. 

ובשיח יצחק (שו"פ פיי קטז) הביא גם כן הראיה הנזכרת מתנא דבי אליהו, וכתב שמשם 
יש ללמוד שאף נביאים וכתובים הם בכלל מקרא שאין נכון לאמרם בלילה, וכדברי 
החיד"א, ועיי"ש עוד. 

ובשו"ת מי יהודה (פ"פ פ" כ) ובשו"ת ויחי יעקב ₪ כתבו, שאף אם אמנם אזהרת 
האר"י היתה על כל התנ"ך, מ"מ האזהרה היא דווקא כשקורא הפסוקים בדרך לימוד, 
אבל אם אומרם לשם תפילה ותחנונים אין צריך להימנע מזה, ולכן אפשר לומר תהילים 
בלילה בעת צרה או לצורך רפואת חולים. 


ה. 


עונש יסורים על ביטול תורה, והזכרת שם האם בתפילה לרפואה 

בגמרא, אמר רבא ואיתימא רב חסדא, אם רואה אדם שיסורים באים עליו יפשפש 
במעשיו, פשפש ולא מצא יתלה בביטול תורה, שנאמר (פפ(ס 75 ינ 'אשרי הגבר אשר תיסרנו 
יה ומתורתך תלמדנו'. ופירש רש"י (ד"ס פטפט), שלא מצא עבירה בידו שבשבילה ראויים 
היסורים הללו לבוא. ופירש בראש יוסף (ל"ס פעפפ), שכל היסורים באים מדה כנגד מדה, 
וזה פשפש ולא מצא עון מאותה מדה של היסורים שבאו עליו, ועל כן יתלה בביטול 
תורה, שחטא זה חטא גדול הוא ומענישים עליו אף במדה שלא כנגד מדה. וכעין זה כתב 
במגיד תעלומה, והטעם משום שתלמוד תורה כנגד כולם, ויש בביטולה מעין כל העבירות. 

ובנפש החיים (פער ד פכ"ט) האריך בזה, וכתב שכשהאדם עוסק בתורה רפואה היא לכל 
גופו, שנאמר בה (של ד ככ 'ולכל בשרו מרפאי, וכמו שאמרו בעירובין ((ל) חש בכל גופו 
יעסוק בתורה, לפי שעל ידי עסק התורה מתקדשים ומזדככים כל אבריו וגידיו וכחותיו 
כולם, ולכן אמרו, שתלמוד תורה כנגד כולם. ולכן גם להיפוך ח"ו, עון ביטול תורה הוא 
גם כן כנגד כולם, כי בעברו על אחת ממצות ה', נפגם רק אותו האבר או הגיד לבד 
המכוון כנגדו, אבל בעון ביטול תורה הוא פוגם את כל אבריו וגידיו וכל כוחותיו כולם, 
וחיות הקדושה של כל גופו מסתלקת והוא נעשה תיכף כמת ממש שאין לו שום חיות, 
ולכן אמרו בסוגייתנו שאם רואה אדם שיסורים באים עליו ופשפש במעשיו ולא מצא 
יתלה בביטול תורה, והיינו שפשפש ולא מצא בידו עון אשר חטא באותו אבר ובאותו 
אופן שיהיו היסורים הללו ראויים לבוא עליו באותו אבר מדה כנגד מדה, יתלה בביטול 
תורה, כי בעון ביטול תורה לא שייך מדה כנגד מדה, כי ביטולה ח"ו נוגע לכל גופו, לבל 
אבר שיהיה. 

ובתורה לשמה (שויק, פ' פט) ביאר בזה הטעם שכשמתפללים על חולה או כשכותבים 
קמיעות מזכירים את שם אמו ולא את שם אביו, והרי לכאורה נכון היה להזכיר את שם 
האב, לפי שיחוס האדם הוא לאביו, כמו שנאמר (פזנל 5 ₪ 'למשפחותם לבית אבותםי. 
והשיב שהטעם לכך הוא כיון שרוצים שבהזכרת שם הוריו לא יתווספו על החולה עוד 
קטרוגים בעוונותיהם, וכיון שעל פי רוב ימצא קיטרוגים על האיש יותר מאשה מכמה 
טעמים, והגדול מהם הוא שהאשה פטורה מתלמוד תורה, אולם האיש המצווה על לימוד 
תורה מצוי שנכשל בביטול תורה, ומבואר בסוגייתנו שאת כל היסורים שלא מצאו כנגדם 
גורם תולים בביטול תורה שגדול ענשם, לכן נכון להזכיר את שם האם הפטורה מתלמוד 
תורה ואין בה עונש וגרם יסורים מחמת ביטול תורה. ועיי"ש שכתב בזה עוד טעמים, 
וע"ע פניני הלכה חולין (עפ:) בדברי האחרונים בענין הזכרת שם האב או שם האם בתפילה 
ובכתיבה על המצבה. 


% 
el 


מעלת הפרישות מן הטומאה 
בגמרא מבואר שרבי יוחנן היה הולך עם עצם מבנו העשירי מעשרת בניו שמתו, ואומר 
ידין גרמא דעשיראה בירי. וכתב הערוך עין גס), שצריך לומר שהיתה זו שן משיניו, שאי 
אפשר שאדם קדוש כרבי יוחנן יטמא בכל שעה למת. ומבואר מכל זה שאף על פי שמותר 
לישראל להטמא, מכל מקום מידת חסידות היא שאפילו ישראל יהיה טהור ולא יטמא. 
וכן כתב הרמב"ן (ױקנ ש ₪ בביאור דברי הכתוב (ס) 'קדושים תהיו', שענין הקדושה 
שציותה עליו התורה היא הפרישות, שעל שמה נקראו בעליה בתלמוד בשם יפרושים', 


קובעין בית הכסא בין מזרח למערב בכל 
מקום מפני שההיכל במערב, לפיכך לא 
יפנה למערב ולא למזרח מפני שהוא כנגד 
המערב, אלא בין צפון לדרום נפנים 
וישניםיו. וכשאין אשתו עמו אין להחמיר 
רק בשוכב ערום ובאין קלעים סביב 
המטהיי. 


שלא יהא דבר חוצץ בינו ובין הקיר 

העומד להתפלל צריך שלא יהא דבר 
חוצץ בינו ובין הקירי"י. ודבר קבוע כגון 
ארון ותיבה אינם חוצצים, וכן בעלי חיים 
אינם חוצצים, ואפילו אדם אינו חוצץו=. 
ויש אומרים שבעלי חיים חוצצים ורק 
אדם אינו חוצץוי. ואין נחשב מחיצה רק 
בדבף גהול שגפהו יי טפחים: והחבו די 
אבל דבר קטן לא נחשב הפסקטי. 

כל זה אינו אלא למצוה מן המובחר, 
אך אין בזה איסור כשצריך לכך מצד 
דוחק המקום=. 


בעומד רחוק מן הקיר 
לכתחילה אפילו אם הוא רחוק מן 


[מו] רמב"ם (נית סנסילס פ"ו ס"ט), שו"ע (פו"ק סי ג ס"ו, סי 
רמ סי"ון. ובתשובת מנחם עזריה (פי גן פסק פ:גתב 
הזוהר (מ"ג, נמדנר קים:) שיהא ראשה ומרגלותיה של 
המטה זה למזרח וזה למערב, והסכים שם שיהא 
הראש למערב, וכ"כ בארצות החיים (סמפיר נפֿרן פ"ק מו) 
בשם כמה אחרונים, ומ"מ טוב יותר לכתחילה לנהוג 
כהשו"ע. משנה ברורה (סי" ג מ"ק י5). [מזן משנה 
ברורה (טס מ"ק יכ). [מח] שו"ע (שו"ק סי 5 מכ"פ), וראה 
רמב"ם (פפעס פ"ס ס"ל). ‏ [מט] שו"ע (עס). ננז רמ"א 
(סס). [נא] רמ"א (עס). המגן אברהם (פ"ק ט) תמה, 
על מה שנהגו להתפלל לפני הסטנדר אף שהוא גבוה 
" ורחב ד', ואין לומר משום שצורך תפילה הוא, 
שהרי שולחן ותיבה גם כן צורך תפילה הוא ובכל 
זאת לא הותרו אלא בקבועין. והביא מהשלטי גיבורים 
במרדכי שכתב שדווקא דבר גבוה י' ורחב ד' אבל 
ספסלים וכיוצא בהן לא חשיב, כיון שעיקר האיסור 


אליבא 


הקיר, כגון שעומד באמצע בית הכנסת, 
גם כן יש ליזהר שלא יהיה דבר חוצץ 
בינו לקיר, ועל כל פנים כשהדבר החוצץ 
נמצא בתוך ד' אמותיו=. 


עשיית צרכיו קודם התפילה 
אסור לו להתעסק בצרכיו, או לילך 


לדרך9, | עד שיתפלל תפלת שמונה 
עשרהטי, בין קודם שחוית בין קודם 
מנחה ומעריבטי. ויש מקילים לאחר 


שאמרו מקצת ברכות, קודם שאמרו ברוך 
שאמר, וטוב להחמיר בזה\י. 


לימוד קודם התפילה 

אסור להתחיל ללמוד משיגיע זמן 
תפלהו=י. ואם כבר התחיל ללמוד, אפילו 
אם התחיל אחר שהגיע הזמן, שוב אינו 
פוסק כל שתישאר לו שהות אחר כך 
להתפלל בזמן תפילהו=. 


ברגיל לילך לבית הכנסת 

ודווקא מי שרגיל להתפלל בבית מדרשו 
ואנה רגיל לילך לבית הכנסת, שיש 
לחשוש שמא יהא טרוד בלימודו ויעבור 


והיא תשמיש בית הכנסת. ונכן משנה ברורה (פ"ק 
סג). [נג] משנה ברורה (פ"ק פל). והביא שהפרי מגדים 
(ממכ"ו סק"ה) מצדד לומר שאם החציצה היא חוץ לד' 
אמות ממנו רשות אחרת היא ומותר להתפלל כך, וכן 
פסק המגן גבורים. [נד] שהליכה בדרך היא עצמה 
עיסוק בצרכיו, גם אם יוכל להתפלל במקום שהולך 
לשם. ודווקא שלא בשעת הדחק, אבל בשעת הדחק 
שאין השיירא ממתנת לו יכול לילך מקודם לדרך 
ויתפלל בדרך, ומשמע מהרבה פוסקים שאפילו כבר 
הנץ החמה ג"כ מותר בזה. משנה ברורה (פי' פט פק"ס. 
[נהן רמב"ם (פפינס פ"ו ס"ד), שו"ע (פוית סיי פט ק"ג). וקודם 
אור הבוקר מותר לעשות מלאכה, אבל בחצי שעה 
הסמוכה לאור הבוקר אסור לעשות שום ענין עד 
שיברך סדר הברכות. משנה ברורה (פ"ק ײ). מידת 
חסידות שמי שיש לו עבדים עברים או משרתים 
שצריך שישמשוהו, יזהירם מבערב שבקומם ממטתם 


ברכות ה: - ו. 


זמן קריאת שמע ותפלה. אבל מי שרגיל 
לילך לבית הכנסת, מותרטי. וכן אם רגילים 
ציבור להתאסף אליו שם גם בזה מותרףי. 
וכן אם אמר לחבירו שאינו לומד שאם 
יטרד בגירסא יזכרנו שלא יעביר הזמן, 
מותר ללמודופי. 


במלמד לאחרים 

אם הוא מלמד לאחרים, אפילו אם אינו 
רגיל לילך לבית הכנסת: מותר, פיון 
שהשעה עופרת, שזכות הרבים דבר גדול 
הוא ואם לא ילמדו עכשיו יתבטלו ולא 
יוכלו ללמודויו. ואפילו כשמלמד לאחרים 
לא הותר ללמוד אלא כשלא יעבור זמן 
קריאת שמע על ידי זה, שאם ירא שיעבור 
הזמן מחויב לקרותה מקודם כיון שכבר 
הגיע הזמזפי. 


המתפלל בבית הכנסת וחבירו עמו 

אם נשאר אדם יחידי מתפלל בבהכ"נ 
שבשדות או אפילו בבית הכנסת שבעיר, 
אם היא תפלת ערבית שמתפללים בלילה, 
חייב חבירו להמתין לו עד שיסיים תפלתו, 


סי פע ס"ו). והיינו משעלה עמוד השחר, אבל קודם 
לזה מותר אפילו להתחיל, וכשהתחיל ממילא שוב 
אינו פוסק אם לא שירא שיעבור הזמן, ויש מקילין 


| לכתחילה אפילו אחר עלות השחר כל זמן שלא הגיע 


"זמן "שעחך להנץ שראוי להתפלל בו לכתחילה. משנה 


ברורה (פ"ק (6). כתב החיי אדם (מ"פ כל טו ס"ג), אפילו 
מי שיש לו שיעור קבוע מה שלומד שאין לחוש כל 
כך שמא ימשך בלימוד אפ"ה אסור, ולכן מי שהוא 
בדרך או דר בישוב אפילו בקיץ אע"ג שמצוה 
להתפלל בשעה שהציבור מתפללין, מ"מ כיון שאסור 
ללמוד קודם שמתפלל, מוטב שיתפלל תיכף כדי שלא 
יתבטל מלימודו, ובזמן הזה דעוברי דרכים ע"פ רוב 
אינם לומדים תורה בדרך, והיה מהראוי שימתינו על 
זמן שהציבור מתפללין, מ"מ כיון שנמשך מזה 
שעוברים זמן קריאת שמע ולפעמים גם זמן תפילה, 
לכן יזהרו שתיכף בקומם קודם שיעסקו בשום דבר 


דהלכתא . 


כדי ‏ שלא יתבלבל בתפלתו=. יש 
מחמירים אפילו ביום ובבתי הכנסת שלנו 
שהם בעיר. ואם מאריך בבקשות ותחנונים 
אינו חייב להמתין לו=. 

ודווקא אם נכנסו שניהם בשוה, אבל 
אם נכנס יחידי בשעה שלא יוכל לסיים 
עמהם תפילתו אינו חייב להמתין לו, 
שכיון שרואה שלא יוכל לסיים עמהם 
ונכנס מוכח שאינו מפחד אם נשאר יחידי, 
אמנם מדת חסידות היא להמתין אף באופן 
זהוסיו. 
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ישתדל אדם להתפלל בבית הכנסת 

ישתדל אדם להתפלל בבית הכנסת עם 
הציבור, ואף אם נאנס"" ולא התפלל 
בשעה שהתפללו הציבור והוא מתפלל 
ביחיד, אעפ"כ יתפלל בבית הכנסת!ט. 
ואפילו אם יש לו עשרה בביתו ישתדל 
להתפלל בבית הכנסתוש. 

וראה עוד להלן (פ) לענין תפילה 
בצוה 


שצריך להפסיק ולקרותה, כיון שהתחיל אחר שכבר 
הגיע זמנה, ויש מקילין גם בזה אם לא שירא שיעבור 
הזמן. | [סן שו"ע (Eס).‏ [סא] משנה ברורה (פ"ק (3), 
שבודאי יזכרוהו כשיבואו. נסכן משנה ברורה (עס). 
[סגן שו"ע (סס). [סדן משנה ברורה (פ"ק 0). 
[סה] שו"ע (סס סי" 5 סט"ו), וראה רמב"ם (קס פ"ע הי"פ). 
[סו] משנה ברורה (ס"ק מפ). ‏ [סז] משנה ברורה (סס). 
[סח] ואם הוא אונס ממון שמחמת השתדלותו להתפלל 
עם הציבור יבוא לידי הפסד, יכול להתפלל בביתו 
ביחיד או בבהכ"נ בלא ציבור, אבל משום מניעת ריוח 
לא ימנע מלהתפלל עם הציבור שיש חילוק בין מניעת 
ריוח לבין הפסד מכיסו. וכן כתב האליה רבה בשם 
תשובת ב"י שיש לקנוס האנשים שמונעים לילך 
לבהכ"נ משום שעוסקין בתורה או משום שמשתכרין 
ממון, ולעשירים יש לקנוס יותר. ובעל תורה אף 
שעוסק בלימוד מ"מ איכא חשדא וחילול ה'. משנה 


שלא יתפזר ראות עיניו אנה ואנה ולא יוכל לכוון, 
ובדבר מועט אין לחשוש לכך כל זמן שלא יחזיר 
פניו אל הכותל, ובפוסקים לא משמע כן, ובתשובת 
הרשב"א (פ" %) משמע שתיבה לא מפסיקה הואיל 


ירחצו ידיהם ויברכו הברכות ויקראו פרשה אחת של 
שמע, ואח"כ יהיו יכולים לעשות צרכיו. ומעיקר הדין 
אין קפידא בזה. משנה ברורה (ס"ק יפ). [נו] משנה 
ברורה (ק"ק יט). [נז] רמ"א (שס). [נחן שו"ע (פו"ם 


יתפללו, ומכ"ש שבקהילות גדולות מתפללין תיכף 
כשהאיר היום וא"כ לעולם הוא בשעה שהציבור 
מתפללין. משנה ברורה (ס"ק 9). | (נטן משנה ברורה 
(סק"). וכתב שמכל מקום לגבי קריאת שמע י"א 


ברורה (ק"ק כט). [סט] רמב"ם (טס פ"מ 6"5), שו"ע (שס 
סי" 5 מ"ט). [ע] משנה ברורה (פ"ק ס). ואם הוא תלמיד 
חכם ויש חשש חילול ה' כשיבוא אחר התפילה 
בבהכ"נ פשוט שיתפלל בביתו. משנה ברורה (פ"ק ₪). 


פניני 


שאחרי שפירטה התורה האיסורים האסורים מן הדין, עדיין יכול אדם להיות נבל ברשות 
התורה, ולהרבות נשים ולהיות שטוף בזימה וזולל בשר ומדבר כרצונו, לפיכך בא הכתוב 
אחרי שפרט האיסורים שאסר אותם לגמרי, וצוה בדבר כללי שנהיה פרושים מן המותרות. 
כענין שאמרו (ככופ כנ) שלא יהיו תלמידי חכמים מצויים אצל נשותיהן כתרנגולים, אלא 
כפי הצריך בקיום המצוה ממנו. ויקדש עצמו מן היין במיעוטו, כמו שקרא הכתוב (געלנר 
ו ₪ את הנזיר 'קדושי', וזכור הרעות הנזכרות ממנו בתורה בנח ובלוט. וכן יפריש עצמו 
מן הטומאה, אע"פ שלא הוזהרנו ממנה בתורה, כענין שהזכירו (נפוגיפע) שבגדי עם הארץ 
מדרס לפרושים, וכמו שנקרא הנזיר קדוש טס ו ₪ בשמרו מטומאת המת גם כן. וגם ישמור 
פיו ולשונו מהתגאל ברבוי האכילה הגסה ומן הדבור הנמאס, כענין שהזכיר הכתוב (שעס 
ט ₪) בל פה דובר נבלה', ויקדש עצמו בזה עד שיגיע לפרישות, כמה שאמרו על רבי 
חייא שלא שח שיחה בטלה מימיו. 

ועל דרך זה כתב הרמב"ם (טומפת פכנץ פט" סי"ט, אע"פ שמותר לאכול אוכלים טמאים 
ולשתות משקים טמאים, חסידים הראשונים היו אוכלים חולין בטהרה ונזהרים מן 
הטומאות כולן כל ימיהם, והן הנקראים פרושים. ודבר זה קדושה יתירה היא ודרך חסידות 
שיהיה נבדל אדם ופורש משאר העם ולא יגע בהם ולא יאכל וישתה עמהם, שהפרישות 
מביאה לידי טהרת הגוף ממעשים הרעים, וטהרת הגוף מביאה לידי קדושת הנפש מן 
הדעות הרעות, וקדושת הנפש גורמת להדמות בשכינה, שנאמר (וק כ ) והתקדשתם 
והייתם קדושים כי קדוש אני ה". 

אך כתב בטעם ודעת (טופלפ מת פ" 6"5, כפורי הנכס ד"ס סמק), שנראה שבזמן הזה שבלא זה 
בולנו טמאי מתים, אין שייך דין זה שהיה בחסידים הראשונים, ורק כהנים שאסור להם 
מן התורה להטמא למתים הרי הם אסורים לחזור ולהטמא גם אחרי שכבר נטמאו, אבל 
מצות הפרישות והחסידות אינה אלא לשמור על הטהרה, אך אחר שכולנו טמאים אין 
שייכת מדה זו להיזהר שלא לחזור ולהטמא. 


הנחת המיטה בין צפון לדרום 

בגמרא שנינו, אבא בנימין אומר על שני דברים הייתי מצטער, על תפילתי שתהא לפני 
מיטתי, ועל מיטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום, וכן אמר רבי חמא ברבי חנינא אמר 
רבי יצחק, כל הנותן מיטתו בין צפון לדרום יהיו לו בנים זכרים. ובביאור נתינת המיטה 
בין צפון לדרום ביאר רש"י (לי"ס פון) 'ראשה ומרגלותיה זה לצפון וזה לדרום', והיינו שכוונת 
הגמרא היא שלא יהיה בין מזרח למערב משום שהשכינה במזרח או במערב, וכן פסק 
בשולחן ערוך (פו"ת סי ג ס"). אולם הרמ"ע מפאנו (שו"ת פ" ג) פירש על פי דברי הזוהר ("ע 
נמלנר קית:), שכוונת הגמרא היא שרוחב המיטה יהיה בין צפון לדרום, וראשה יהיה במערב, 
והטעם משום השיבות צד מערב, וכיצירת אדם הראשון שראשו היה בצד מערב בבבל 
(סנסדכין (ח:), וכתב שקרן צפונית מערבית היא החשובה ביותר, שכן אדם הראשון ראשו 
נברא בבבל שהיא צפונית מערבית לארץ ישראל. 


הלפה 


במשנה ברורה (פס ק"ק ) הביא את דברי הרמ"ע, אך כתב שמכל מקום טוב יותר 
לכתחילה לנהוג כשולחן ערוך, והביא מבנין של שמחה ו" פיי גו שכתב בשם הגר"א שגם 
כוונת הזוהר היא כפירוש רש"י בגמרא ולא כפירוש הרמ"ע. אולם בישועות יעקב (פו"ת פס 
פק"נ) כתב, שאף שבכל מקום שבעלי הקבלה מחולקים עם הפוסקים הולכים אחר דברי 
הפוסקים, אך כאן כיון שלשון התלמוד אינו מוכרע, והנותן מיטתו בין צפון לדרום יותר 
נראה על רוחב המיטה, ודברי הזוהר מפורשים, על כן הנותן מיטתו שראשה יהיה למערב 
ומרגלותיה למזרח יפה הוא עושה, וכן כתב בשאילת יעב"ץ (פו"ת, מ"פ פיי פ) שבמקום שדברי 
התלמוד סתומים וחתומים וסובלים פירושים שונים, והמפרשים נדחקו אל קיר הבנתם 
לפרשו על פי סברתם ולא ידעו מהזוהר כלום, הרי אינם חולקים על הזוהר שהרי לא 
ראו דבריו, וזכינו שהזוהר מפרש פירוש אחר בדברי הגמרא ולא כחולק אלא כמפרש לשון 
הגמרא הסתום, אחר שלשון הגמרא סובל פירושו יותר יש לנו לקבלו מדעת המפרשים, 
והביא שכן נהג אביו בעל החכם צבי. וכן הכריע למעשה בבנין עולם (שו" סי 0. 

ובארצות החיים (פֿו"פ סי ג, סמפֿיל (פֿרן ס"ק מפ) כתב, שאם יניח ראש המיטה בקרן מערבית 
צפונית שהיא הקרן המעולה שבצדדים, וכמו שכתב הרמ"ע מפאנו, יצא ידי שתי הדעות, 
ולכך עדיף להניח המיטה באופן זה. 

בעולת תמיד (ֿ"פ עס פק"ו) כתב, שהיות שנחלקו בזה הדעות, העושה כדעה זו עושה 
כהוגן וכן העושה כדעה השניה. ובשיירי כנסת הגדולה (סניי סק"ל) כתב, שעכשיו אין נזהרים 
בכך כלל, כיון שאין אנו יודעים אם לנהוג כהזוהר או כהגמרא, ולכך לא הקפידו בכך. 


.\ 


תפילת שחרית עם ציבור שמתפללים מוסף 

בתב בשו"ע ו" סי 5 פ"ע), ישתדל אדם להתפלל בבית הכנסת עם הציבור, ואם הוא 
אנוס שאינו יכול לבוא לבית הכנסת, יכוין להתפלל בשעה שהציבור מתפללים. ובמגן 
אברהם (פ"ק 6 כתב, שמשמע בעבודה זרה )6 שאם מתפלל מוסף בשעה שהצבור 
מתפללים שחרית אינו חשוב מתפלל בשעה שהצבור מתפללים, שמבואר בגמרא שם, 
שאין להתפלל מוסף ביחידות בראש השנה בג' שעות ראשונות מן היום שבזמן זה שורים 
דינים, אבל שחרית יכול להתפלל בזמן ההוא, כיון שמתפלל על כל פנים בשעה שהציבור 
מתפללים שחרית, ומוכח שמוסף אינו יכול להתפלל אף שהציבור מתפללים בזמן ההוא 
שחרית, שמוסף בזמן של שחרית אינו נחשב לשעה שהציבור מתפללים [ודן המגן אברהם 
אם מי שמתפלל בשעה שהציבור מתפללים אין תפילתו נדחית, אבל מ"מ אינה נשמעת 
אלא כשמתפלל יחד עם הציבור בבית הכנסת [וכ"כ בתוספות (ע" עס ד"ס מו], או שמא 
בדרך כלל היא גם נשמעת ורק בעת חרון אינה נשמעת]. 

והנה בסוגייתנו תניא, אבא בנימין אומר, אין תפילה של אדם נשמעת אלא בבית 
הכנסת, שנאמר (פסס % מ כפ) 'לשמוע אל הרינה ואל התפילה', במקום רינה שם תהא 


0 


קביעות מקום לתפילה 

יקבע מקום לתפלתו, שלא ישנהו אם 
לא לצורך. ואין די במה שיקבע לו בית 
הכנסת להתפלל, אלא גם בבית הכנסת 
שקבוע בו צריך שיהיה לו מקום קבועו=. 
ותוך ד' אמות נחשב כמקום קבוע שאי 
אפשר לצמצם ולדייק ביותר מכךויו. וגם 
כשמתפלל בביתו יקבע מקום שלא 
יבלבלוהו בני הביתו=. 


מצוה לרוץ לבית הכנסת 

מצוה לרוץ כשהולך לבית הכנסת וכן 
לכל דבר מצוה, ואפילו בשבת שאסור 
לפסוע פסיעה גסהיי. ועיקר הריצה תהיה 
כשבא סמוך לבית הכנסת, שאז ניכר הוא 
שרץ לשם מחמת בית הכנסת. ובשחרית 
שהולך עם טלית ותפילין בידו תמיד ניכר 
שלשם מצות בית הכנסת הוא רץ, ומכל 


[עאן רמב"ם (טס פ"ס ס'ו), שו"ע ‏ מס סי" 5 פי"ע). 
[עב] משנה ברורה (פק"פ). | [עג] מגן אברהם (פ"ק 3). 
[עד] רמב"ם (טנת פכ"ד ס"ס), שו"ע (סס סי' 5 סי"כ, סי" 56 מ"פ). 
ואף בחול פסיעה גסה נוטלת אחד מחמש מאות ממאור 


אליבא 


מקום ברחוב של נכרים לא ירוץו==. ובבית 
הכנסת עצמ אסור לרוץ אלא ילך 
באימהוי. 


לא ירוץ ביציאתו מכית הכנסת 

כשיצא מבית הכנסת אסור לרוץ=,, וכן 
לא יפסע פסיעה גסה, אלא ילך מעט 
מעט!"י, לפי שמראה על עצמו שעיכוב 
בית הכנסת דומה עליו כמשא!שי. במה 
דברים אמורים כשהולך לעסקיו, אבל אם 
יוצא על מנת לחזור מצוה לרוץ כדי 
לחזור מהר, וכן אם יוצא מבית הכנסת 
לבית המדרש כדי ללמוד תורה, ירוץפו. 


ניחום אכלים 
אין המנחמים רשאין לומר דבר עד 
שיפתח האבל את פיו תחלהף. 


מחלקים צדקה בתענית 
בתענית מחלקים מזונות לעניים, וכל 


[פב] רמב"ם (מתנות ענייס פ"ט ה"ד), שו"ע 
(פו"ס סי' רו ס"כ). [פג] שו"ע (יו"ד סי' סמל ס"6). [פד] שו"ע 
(6סע"ו סי' פס ס" .)6‏ [פה] אבל אם מחזיר פניו לבית 
הכנסת אע"פ שנמצא שהוא מתפלל כלפי רוח מערב 


(יו"ד סי סעו ס"פ). 


ברכות ו: 


תענית שאכלו העם ולנו ולא חילקו צדקה 
לעניים, הרי אלו כשופכי דמים. במה 
דברים אמורים, כשלא נתנו להם הפת 
והפירות, אבל אם אחרו המעות או החטים 
אינם כשופכי דמיםויי. 


הספר המת 

מצוה גדולה להספיד על המת כראוי. 
ומצוותו שירים קולו לומר עליו דברים 
המשברימו את הלב, כדי להרפות בכיה 
ולהזכיר שבחו=. 


מצוה לשמח חתן וכלה 

מצוה לשמח חתן וכלה ולרקד לפניה, 
ולומר שהיא נאה וחסודה אפילו אינה 
נאהופי. 


לא יתפלל אדם אחורי בית הכנסת 


לא יתפלל אדם אחורי בית הכנסת אם 
אינו מחזיר פניו לבית הכנסת3יי, ואחורי 


אחורי בית הכנסת היינו אחורי כותל מזרחי שאין שם 
פתחים, וכשעומד אחורי אותו כותל ואחוריו כלפי 
הכותל אע"פ שפניו כלפי רוח מזרח ונמצא מתפלל 
לרוח שכל הציבור מתפללין בכל זאת נקרא רשע, כי 


דהלכתא 


בית הכנסת הוא הצד שהפתח פתוח בו, 
והוא היפך הצד שפונים אליו הקהל 
כשמתפלליםייי. וש מפרשים בהפךחי, 
וראוי לחוש לדברי שניהם!"!. ולכתחילה 
ודאי מצוה להתפלל בתוך בית הכנסת 
עצמוופי. 


מתפלל בעדדי בית הכנסת 

גם כשמתפלל בשאר צדדים חוץ לבית 
הכנסת, יש להחמיר שיחזיר פניו לבית 
הכנסת=₪, אם אינו יכול להחזיר פניו 
למזרחויי. 


מתפלל סמוך לבית הכנסת 

וכל זה כשניכר שמחזיר אחוריו לבית 
הכנסת, אבל אם הוא מתפלל בבית הסמוך 
לבית הכנסת, פניו כנגד ארץ ישראל כראוי 
ראחוריך ‏ לכותל ביתו שהוא פותל בית 
הכנסת, מותר, שאינו ניכר שמחזיר פניו 
מבית הכנסתניי. 


לצד שמתפללים הקהל, אינו מותר אלא מדוחק, שמצוה 
להתפלל בבית הכנסת. [צן שו"ע (פס). והיינו כשעומד 
בצדדים ומחזיר פניו לבית הכנסת, ואף שעדיין אינו 
מתפלל לצד שהציבור מתפללין, מ"מ כיון שאינו 


עיניו של אדם. משנה ברורה (ס" 5 פ"ק מכ). [עה] משנה 
ברורה (פס סק"מ). [עו] משנה ברורה (פס ק"ק מ65). 
[עזן שו"ע (פס ם" 5 סי"נ). [עח] רמב"ם (פס פ"ת ס"כ), 
משנה ברורה (קס ק"ק מג). [עט] משנה ברורה (קס). 
[פ] משנה ברורה (פס). ויש מפקפקין ביוצא לצורך מצוה 
וסוברים שלא ירוץ מפני חשש הרואים, אך נראה שאין 
כאן חשש, שכל זמן שלא יצאו הציבור מבית הכנסת 
חושבים שמסתמא דעתו לחזור, ועוד שמוטב 
שיחשדוהו מלבטל הוא עצמו שמיעת קדושה או קדיש. 
מגן אברהם (ס"ק כו). | [פא] רמב"ם (56ל פי"ג ס"ג), שו"ע 


וכל הקהל כנגד רוח מזרח אין בכך כלום, כיון שכל 
הקהל מתפללין כלפי כותל מזרחי ששם ההיכל והוא 


(ס" 5 ס"ק ז). [פו] שעיקר הקפידא היא שהקהל הופכין 
פניהם למזרח והוא למערב, ואם עומד במזרח בית 
הכנסת מחזיר פניו מבית הכנסת למזרח, שצריך 
להתפלל לרוח שהציבור מתפללין. וי"מ בהיפך שעיקר 
הקפידא שיחזיר פניו לבית הכנסת ואפילו עומד במזרח 
יהפוך פניו למערב. מגן אברהם (פק"ט). ‏ [פזן והוא דעת 
ר"י [הו"ד בתוספות (ו. דיס 5פוס) בשם רש"י] שמפרש 


פניני 


תפילה. ודן הצל"ח (ד"ס פין פפנתו) במי נאמרו דברים אלו. ובתחילה כתב שלכאורה נראה 
שהדברים אמורים במתפלל ביחידות, שכן תפילת הציבור עדיפה מתפילה ביחיד, ואם 
יכול להתפלל עם הציבור מחוץ לבית הכנסת עדיף שיתפלל עמהם משיתפלל ביחידות 
בבית הכנסת. אבל אם אינו יכול להתפלל בציבור, בזה אמר אבא בנימין שצריך להתפלל 
על כל פנים בבית הכנסת. אך התוספות (ע" ד: ל"ס מון) הביאו מסוגייתנו, שאין תפילתו 
של אדם נשמעת אלא עם הציבור, ומבואר שנקטו שמדובר במתפלל בבית הכנסת עם 
הציבור, ואם כן קשה למה הזכיר אבא בנימין את בית הכנסת, ולכאורה לא היה לו 
לומר אלא שאין תפילה של אדם נשמעת אלא עם הציבור. ואם בא לומר שאין תפילת 
הציבור נשמעת אלא בבית הכנסת, וצריך שני דברים, גם ציבור וגם בית הכנסת, אם כן 
היה לו לומר 'אין תפילה נשמעת אלא בבית הכנסת', ולמה נקט 'תפילה של אדם'. 

ומתוך כך מסיק הצל"ח, שתפילת הציבור נשמעת גם שלא בבית הכנסת, ודברי אבא 
בנימין נאמרו ביחיד המתפלל בבית הכנסת בעת שהציבור שם, אף שנתאחר וכבר טיימו 
הציבור תפלתם אלא שהם עדיין עוסקים בשירות ותשבחות, כמו אשרי ובא לציון וכדומה, 
והיחיד מתפלל שם תפילתו נשמעת, וזהו שלמדו מהפסוק 'לשמוע אל הרינה ואל 
התפילה', שהואיל והקב"ה שומע אל הרינה של הציבור, שומע ג"כ תפילה של היחיד. 
וק"ו אם מתפלל בבית הכנסת שחרית בעת שהציבור מתפללים מוסף שתפילתו נשמעת. 
ומה שכתב המגן אברהם (ס" 5 ק"ק י) שאם מתפלל מוסף בעת שהציבור מתפללים שחרית 
אינו חשוב מתפלל בשעה שהציבור מתפללים, היינו כשאינו מתפלל עמהם בבית הכנסת, 
אבל אם התפלל עמהם בבית הכנסת לא זו בלבד שאין תפילתו נדחית אלא אפילו 
נשמעת, וכדברי אבא בנימין בסוגייתנו. 

ובמשנה ברורה (פ" 5 פק"6 הביא דברי הצל"ח להלכה, וכן כתב בספר אש תמיד (עמי 
פקמכ) שמעשה שבא הגר"מ סאלאוויציק לביהכנ"ס לאחר התחלת התפילה, ובעת שהגיעו 
הציבור למוסף בלחש היה הגר"מ גומר גאל ישראל של שחרית, והסתפק אם להתפלל 
שחרית או מוסף, ואמר לו הגר"ח שגם אם היה מתפלל שחרית היה יוצא תפילה בציבור, 
בעת שהציבור מתפללים מוסף, שאין צריך שיתפללו הציבור דווקא אותה התפילה, והוכיח 
כן מהגמרא במסכתין (כ+) על המתפלל תפילת נדבה בשעה שהציבור מתפללים תפילת 
חובה. 

אך בשו"ת מנחת יצחק (פ"כ פיי ק2) הביא, שכתב המגן אברהם (סי כל קק"ג) שאף אם 
נמצא ממש בבית הכנסת ומתפלל תפילה אחרת מהציבור אינו נחשב תפילה בציבור 
ממש, ואף אם נחשב לתפילה בשעה שהציבור מתפללים נסתפק שם המגן אברהם. ולפי"ז 
תמה על המשנה ברורה שהביא דברי הצל"ח להלכה, ומשמע מדבריו שהוא כתפילה 
בציבור לגמרי, וסיים וכתב, אכן ראיתי בס' תורת חיים (פ" 5 פ"ק טו) שהביא מהישועות 
יעקב (פס פק"ס) שכתב שאין דברי המגן אברהם מוכרחים, שמשם בעבודה זרה (ס) אין 
ראיה, עיי"ש, ויש לעיין אם לפי דבריו חשוב גם כן כתפילה בציבור. 


קימה לפני תלמיד חכם פומא 

בשו"ת גינת ורדים (ו"ד כל ד פיי ₪ נשאל, אם חייבים לקום מפני תלמיד חכם סגי נהור, 
שאפשר שכיון שאינו מרגיש בזה אין זה הידור, או שמא יש חיוב מצד מה שיש בזה 
הידור וכבוד לעיני הרואים. 

והשיב שיש חובת הידור גם בעמידה לפני מי שאינו יודע מההידור, והוכיח כן 
מטוגייתנו, שהשכינה מקדימה לבוא למקום שעתידים להתקבץ שם עשרה אנשים, קודם 
שיהיו שם כל האנשים. וטעם קדימה זו הוא לכבודם של הלומדים והמתפללים, ובירושלמי 
(ניכוליס פ"ג ס"ג) אמר רבי סימון, אמר הקדוש ברוך הוא, 'מפני שיבה תקום והדרת פני זקן 
ויראת מאלהיך אני ה'' (וּקיפ יע ₪, אני הוא שקיימתי עמידת זקן תחילה. ומבואר שהקב"ה 


הוא מכלל אותם שנאמר עליהם (יפוק6 ת מז) 'אחוריהם 
אל היכל ה". משנה ברורה (פ"ק "). [פח] שו"ע (פו"פ 
סי" 5 ס"ז). והרמב"ם (פפעס פ"ס ה"י) כתב, לא [יתפלל] 
אחורי בית הכנסת אלא אס כן החזיר פניו לבית 
הכנסת. כתב בתשובת יד אליהו (פ" ז), נראה לי מה 
שאמרו גבי המתפלל אחורי בית הכנסת לא שייך אלא 
דווקא כשהציבור מתפללים תפילת שמונה עשרה והוא 
גם כן מתפלל שמונה עשרה, ובספר מאמר מרדכי 
(סק"ס) חולק עליו. משנה ברורה (ס"ק טו). [פטן משנה 
ברורה (פ"ק י). שגם כשמחזיר פניו לבית הכנסת ופונה 


מתפלל בהיפך מותר, ודווקא כשעומד בצפון בית 
הכנסת או בדרומו, אבל כשעומד במזרחו או במערבו 
אסור אף אם רוצה להטות עצמו לצפונו או לדרומו. 
משנה ברורה (סק"כ). [צא] משנה ברורה (ק"ק יט). והיינו 
כגון שיש צואה לפניו כמלא עיניו, אבל אם יכול עדיף 
שיהפוך פניו למזרח. | [צבן שו"ע (ש. והוא הדין 
בעזרות הבנויות בכותל מזרחי שמותר להתפלל שם 
כיון שחדר הוא ואין נראה כאחוריו לבית הכנסת, ומ"מ 
יותר טוב בעת שבונים העזרות לעשותו בצד אחר ולא 
בצד מזרח כי יש מפקפקים בזה. משנה ברורה (ס"ק כ). 


הלכה 


מהדר פניהם של הבאים להתפלל או לעסוק בתורה, לקום מפניהם ולהדרם אע"פ שהם 
אינם מרגישים בזה ואינם רואים ההידור והכיבוד שעושה להם הקב'ה. וא"ב יש לנו 
ללמוד חיוב הידור וכיבוד להדיוט מהידור שעושה כביכול הקב"ה, שכמו שהקב"ה מהדרן 
בלא ראייתם, אף אנו חייבים לקום מפני הת"ח אע"פ שאינו רואה ויודע. והוכיח עוד 
שצריך לקום אף בפני ת"ח סומא, ממה שאמרו בקידושין (.) שכשראה אביי מרחוק את 
אוזן חמורו של רב יוסף היה קם לכבודו. הרי שאף שרב יוסף היה סגי נהור, כמבואר 
בהרבה מקומות בש"ס, אעפ"כ קם אביי מפניו. 

וכן פסק בשו"ת שער אפרים (פ" עפ) שגם בפני סומא צריכים לקום, והביא ראיות לדבריו, 
ובנו הוסיף והאריך הרבה בענין זה בהג"ה (ס). 

ובשו"ת הלכות קטנות (מ"פ סי ק) דחה את הראיה מאביי שקם לפני רב יוסף, שרק 
מפני רבו צריך לקום, ומשום מורא ולא מטעם הידור. וכתב שמסתבר שצריך הידור רק 
לפנים הרואות ולא לסומא. וכן כתב בשפת אמת (יו"ד סי כפד ס"6), שכמדומה שנוהגים שלא 
לקום מפני זקן סומא. ומה שקמו לפני רב יוסף (0פס גס ימ ע.) יתכן שהיה זה לפנים משורת 
הדין [כן כתב גם במנחת חינוך (פשּס מ], או משום שרב יוסף היה רבו, וכשם שמצינו 
שמפני רבו צריך לקום גם מרחוק כל ראות עיניו, ואע"פ שחוץ לד' אמות נקרא קימה 
שאין בה הידור, כמו כן יש להחמיר גם אם רבו סומא, אבל בכל חכם או זקן אין חיוב 
לקום מפניו אם הוא סגי נהור, עיי"ש. 

ובברכי יוסף (יו"ד פיי יפד פות נ) כתב, שאין ראיה מכרעת לאחד מהצדדים, ומ"מ יש לקום 
מפני סגי נהור, והוסיף ששכרו אתו, כמבואר בחגיגה :0 'אמר הקב"ה, אתם הקבלתם 
פנים הנראים ואינם רואים, תזכו להקביל פנים הרואים ואינם נראיםי. 

בשו"ת קנין תורה בהלכה (פ"ד פ" ט) נקט, שיש חיוב קימה גם בפני תלמיד חכם סומא, 
וביאר שיש שני דינים בהידור תלמידי חכמים, אחד הוא משום כבודו של החכם שיראה 
שמכבדים אותו, והשני הוא שעל ידי שאנו מכבדים את התורה ואת לומדיה נביא בנפשינו 
יראת שמים ויקרת התורה ולומדיה, וחיוב זה יש גם בספר תורה, וגם בסומא שאינו רואה 
שמכבדים אותו. 
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קביעות מקום לתפילה 

בגמרא, אמר רבי חלבו אמר רב הונא, כל הקובע מקום לתפילתו אלהי אברהם בעזרו. 
וכשמת אומרים לו אי עניו, אי חסיד, מתלמידיו של אברהם אבינו. ומנין שאברהם אבינו 
קבע מקום, שנאמר (טפיק יט ס) 'וישכם אברהם בבוקר אל המקום אשר עמד שםי, ואין 
עמידה אלא תפלה, שנאמר (פסײַס קו 0 'ויעמוד פינחס ויפללי. 

ובמעלת הקובע מקום לתפילתו כתבו תלמידי רבינו יונה (ג: ל"ס כל סקונע), שבזה מראה 
שמדקדק בתפילתו, שגם בזה הוא נזהר שרוצה שתפילתו תהיה במקום מיוחד, וכיון שהוא 
כל כך אוהב את התפילה ודאי שיש בו מידת ענוה בכדי שבזכות זה תהיה תפילתו 
מקובלת לפני המקום, שנאמר מס ל ש) 'זבחי אלהים רוח נשברה'י, שאם לא תהיה לו 
הענוה לא יוכל לעולם להתפלל בכוונה, ולא תהיה מקובלת לפני המקום ברוך הוא, וכיון 
שזכה למידת הענוה יזכה גם למידת החסידות שהיא גדולה יותר, שהאחת גורמת 
לחברתה. 

ובשפת אמת (ליס כל סקונש כתב, שכשקובע מקום מיוחד לתפילה יש שם כח מיוחד 
שתקובל תפילתו, שכמו שיש זכות הצטרפות הרבים כך יש זכות הצטרפות הרבה זמנים, 
ומי שמתפלל בכל יום ויום במקום זה המיוחד לו, גורם שיחול שם הארת קדושה עבורו, 
ולכך אסור לשנות המקום. וביאר בזה מה שאמרו בגמרא ש'אלהי אברהם בעזרו', 


חשיבות תפילת המנחה 
לעולם יזהר אדם בתפלת המנחה, שהרי 
לא נענה אליהו אלא בתפלת המנחה, 
שנאמר (פכיס 6 ₪ 0) 'ויהי בעלות המנחה 
ויגש אליהוי=ײ. 
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אין מרצין אדם בשעת כעסו 
תלמיד חכם אם רואה שדבריו מועילים 


אליבא 


ונשמעים אומר ואם לאו שותק, כיצד, לא 
ירצה חבירו בשעת כעסופצי. 


כל דיכור ודיבור ‏ שיצא מפי הקב"ה 
לטובה 

כל דבר טובה שיגזור האל אפילו על 
תנאי אינו חוזר, ולא מצינו שחזר בדבר 
טובה אלא בחורבן בית ראשון כשהבטיח 
לצדיקים שלא ימותו עם הרשעים וחזר 
בדבריוצהי. 


ברכות ה - ח. 
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תפילה בציבור 

תפלת הציבור נשמעת תמיד ואפילו היו 
בהן חוטאים אין הקדוש ברוך הוא מואס 
בתפלתן של רבים, לפיכך צריך אדם לשתף 


דהלכתא ז 


עצמו עם הציבור, ולא יתפלל ביחיד כל 
זמן שיכול להתפלל עם הציבורציי. ורק אם 
הוא אנוס, כגון שתש כוחו, פטור מתפילה 
בציבור גם אם אינו חולה, וכן אם יש לו 
אונס ממון שמחמת השתדלותו להתפלל 
עם הצבור יבוא לידי הפסד יכול להתפלל 
בביתו ביחידות או בבהכ"נ בלא ציבור, 
אבל משום מניעת ריוח לא ימנע מלהתפלל 
עם הציבור, שחילוק יש בין מניעת ריוח 
לבין הפסד מכיסווצי. 


[צג] טור (טס פס" כנג). והטעם הוא מפני שתפילת השחר זמנה ידוע בבוקר בקומו ממטתו ויתפלל מיד קודם שיהא טרוד בעסקיו, וכן של ערב בלילה זמנה ידוע בבואו לביתו והוא פנוי מעסקיו, אבל של מנחה שהיא 
באמצע היום בעוד שהוא טרוד בעסקיו צריך לשים אל לבו ולפנות מכל עסקיו כדי להתפלל אותה, ואם עשה כן שכרו הרבה מאד. טור (שס. | [צד] רמב"ם (לעות פ"ס ס"). ‏ [צה] רמב"ם (פולי ספורס פ"י ה"ה). ועיין בלחם 
משנה שהאריך בזה. [צו] רמב"ם (פפלס פ"מ ס"6), שו"ע (טס סי" 5 ס"ט). [צזן משנה ברורה (ס"ק כפ). 


מקה 


מא oo‏ ה = = ב ה == 


פניני הלכה 


שאברהם אבינו היה יחיד ולא היה מי שיצטרף עמו לעבודת ה', ולכן קבע מקום לתפילתו 
שיצטרפו עמו כל הזמנים בהם התפלל במקום זה. 

ובשולחן ערוך לו" סי ₪ פיד פסק, שצריך קביעות מקום בתפילה, כיון שהתפילה היא 
במקום הקרבן, ולכך צריך שתהא דוגמת הקרבן בכמה וכמה פרטים, ומכללם צריך שיהיה 
לו קביעות מקום בתפילה כמו הקרבנות, שכל קרבן קבוע מקומו לשחיטתו ומתן דמיו. 

וכבתב באשל אברהם (טטטטש, טס סי 5 סי"ט), שאין צריך שכל ימי חייו לא יתפלל אלא 
במקום אחד, וגם אברהם אבינו הלך למסעיו וקרא בשם ה' בכמה מקומות, אלא הכוונה 
שבמקום שיש בו צד קביעות מקום להתפלל בו, הוא ממשיך הארה ותועלת ביותר, ומצינו 
קביעות מקום לחליצה על ידי יחוד פעם אחת מקודם [ראה שו"ע (פסע"ז סי קפט ס"ס)], אך 
ודאי שיש דרגות לבחינת הקביעות, שכל שקבוע יותר מקודש יותר, ומכל מקום גם בפעם 
הראשונה ההולך להתפלל במקום מסוים על מנת להתפלל שם גם אחר כך נחשב לו 
כבר מעכשיו למקום קבוע. ובכף החיים (פפפג'י, סיי + פֿות י) בתב, שלא ישנה את מקומו אלא 
אם כן אירע לו שבני אדם טורדים תפילתו במקום בו הוא עומד, שאז ישנה מקומו. 
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ברכת הדיוט בישראל 

בגמרא, תניא, אמר רבי ישמעאל בן אלישע, פעם אחת נכנסתי להקטיר קטורת לפני 
ולפנים, וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות שהוא יושב על כסא רם ונשא, ואמר לי ישמעאל 
בני, ברכני, אמרתי לו יהי רצון וכו', וקמשמע לן שלא תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך. 

וכן מבואר בכמה מקומות בדברי חז"ל שאל לו לאדם להקל בברכת הדיוט, ואמרו (פגיס 
טו. ועוד) לעולם אל תהי ברכת הדיוט קלה בעיניך שהרי שני גדולי הדור ברכום שני הדיוטות 
ונתקיימה בהן, ואלו הן דוד ודניאל, דוד שברכו ארונה שנאמר (פפיפ! נ' כל כג) 'ויאמר ארונה 
אל המלך ה' אלהיך ירצך', דניאל שברכו דריוש שנאמר (לנ ו ז) 'אלהך די אנת פלח לה 
בתדירא הוא ישיזבינך'. 

ובתב הפני יהושע (ע מ: פופ' ל"ס וסנפן) שלא נאמר ענין זה אלא במי שהדיוט ברכו, 
שאל לו לזלזל בברכתו של ההדיוט, כיון שתצמח מברכה זו תועלת. אך ההדיוט עצמו 
אין ראוי שיברך את מי שגדול ממנו ודבר זה נראה כיוהרא וחוצפה [אלא אם כן ביקש 
ממנו בפירוש], ולפי זה ביאר מה שכתבו התוספות שם שאין לתלמיד להקדים ולברך את 
רבו בברכת השלום כיון שענין של חוצפה הוא. 

ובטעם תועלת ברכת ההדיוט נשאל הרשב"א (נקקונס מ" קי' פפ, ומיותסות כרמנ"ן סי" כפו), וכתב 
ששאלה זו היא מדעת הפילוסופים הסוברים שאין הכל תלוי אלא בחוק הטבע ואינם 
יכולים להבין סגולות ודברים נעלמים, אך הסכמת חכמי התורה אינה כן אלא שיש בכל 
דבר סגולות ודברים נעלמים וכך מוע9%9ינת הדיוט גם כן, וכתב שיש בדברים סודות 
על פי הקבלה. ובספר אמרות יצחק (פמי סי כ פת ו) דן אם כשצריך אדם לברכה עליו 
להקפיד ללכת לחכם וצדיק דווקא או שיכול להסתפק בברכת הדיוט, והביא ראיה מדברי 
המדרש (נות כנס ו טו) שאמר רבי חוניא מברכותיהן של נשים לא נתקעקעה ביצתו של דוד 
בימי עתליהו, הרי שגם ברכת נשים מועלת הרבה. 

והנצי"ב (מרופי עדס, מגעס טו. ל"ס עוס) חידש, שלא אמרו שברכת הדיוט לא תהיה קלה, 
אלא בברכותיהם של גוים כמו ארונה היבוסי ודריוש, אך בברכתו של ישראל אין שייך 
כלל ענין זה של ברכת הדיוט, ובודאי יש תועלת גדולה בברכתו. והעיר עליו בספר וזאת 
ליהודה (פופר, סיי כס), שהרי בסוגייתנו אמרו כן גם על רבי ישמעאל בן אלישע שהיה ישראל, 
וכתב שיש ליישב. 
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הפפק בברכות קריאת שמע לצורך תפילה בציבור 

בעמק ברכה לטפ קרפת פמע ס"6) דן, בדין הפסק בברכות קריאת שמע לצורך תפילה 
בציבור, לפי המבואר במגן אברהם (סיי פו פק"ס) שמפסיקים באמצע קריאת שמע לכל מצוה 
עוברת, ואם כן יש לדון במי שעומד באמצע קריאת שמע של ערבית וברכותיה או בין 
הפרקים, והציבור כבר עומדים להתפלל שמונה עשרה, ומבואר בשו"ע לוש סי כנו פ"ג) שאם 
מצא ציבור שקראו קריאת שמע ורוצים לעמוד בתפילה, והוא עוד לא קרא קריאת שמע, 
יתפלל עמהם תחילה ואחר כך יקרא קריאת שמע עם ברכותיה, שמשום תפילה בציבור 
נדחה סמיכת גאולה לתפילה, ואם כן יש לדון אם מותר גם להפסיק באמצע ברכות 
קריאת שמע כדי להתפלל עם הציבור. ולכאורה היה נראה שמותר, כיון שמותר להפסיק 
לכל מצוה עוברת. 

אך חידש בזה העמק ברכה, שתפילה בציבור אין בה חיוב מצוה ככל מצוות דרבנן. 
והראיה ממה שאמרו בסוגייתנו, אמר לו רבי יצחק לרב נחמן מאיזה טעם לא בא מר 
לבית הכנסת להתפלל, אמר לו לא הייתי יכול. אמר לו יאסוף מר עשרה אנשים ויתפלל, 
אמר לו טירחא היא לי. ואם נאמר שיש חיוב ומצוה בתפילה בציבור כמו בכל המצוות, 
מה טענה היא זו שטירחא היא לו, הרי חייב אדם להשתדל ולטרוח במצוות אפילו אם 
קשה לו הדבר. ומוכח שתפילה בציבור מצד עצמה אינה מצוה, ולפיכך אין שום חיוב 
להתפלל עם הציבור, אלא כיון שאין תפילת היחיד נשמעת בכל עת אלא בציבור, ולפיכך 
צריך האדם להשתדל להתפלל עם הציבור כדי שתקובל תפילתו. וזהו כל הענין של 
תפילה בציבור. 


ובן הוכיח מלשון הרמב"ם (פפיס פ"ם ס"פ), שכתב 'תפלת הציבור נשמעת תמיד, ואפילו 
היו בהן חוטאים אין הקדוש ברוך הוא מואס בתפלתן של רבים, לפיכך צריך אדם לשתף 
עצמו עם הציבור, ולא יתפלל ביחיד כל זמן שיכול להתפלל עם הציבורי. ולשון 'ולא 
יתפלל יחיד כל זמן שיכול להתפלל עם הציבור' מורה בבירור שאינו חיוב, אלא השתדלות 
שתקובל תפילתו. ולפי'ז נראה שאין שום היתר להפסיק באמצע קריאת שמע וברכותיה 
לתפילה בצבור, כיון שתפילה בציבור מצד עצמה אינה מצוה, אלא מטעם שתקובל 
תפילתו, ואינו שייך כלל לכבוד שמים ואין ללמדו מהפסקה לכל מצוה עוברת. 


והביא מה שכתב ביריעות האהל על ספר אהל מועד (ילל, מ" דף 5), שדן בענין מי 
שאם יקרא שמע כוותיקין לא יהיה לו ציבור להתפלל, איזה מהן עדיף, וכתב שתפילה 
בציבור לא מצאנו שגזרו בה חכמים חיוב כמו בשאר מצוות דרבנן שציוו עליהן, והגם 
שבאמת גדולה מעלת התפילה בציבור כי 'הן אל כביר לא ימאס' (פונ מ ₪, מכל מקום 
אינה מהמצוות המחויבות. והחות יאיר (סי קטו) לא רצה להתיר אפילו אמירה לגוי בשבות 
דשבות כדי להתפלל בציבור. ובשו"ת כרך של רומי סי ו) כתב, שענין תפילה בציבור אין 
לה זכר בין המצוות ואפילו מדרבנן, ודי לנו במה שתמה רב נחמן בסוגייתנו, כשאמר לו 
רב יצחק שיתפלל בשעה שהציבור מתפללים, צעוק צעק לאמור לו 'מאי כולי האיי. וכן 
הלכה, שאפילו מחלוקת הרמב"ם (פפעס פ"פ ס"-כ) והרמב"ן (ספגופ ענ ספר המפֿוות מ"ע ה) לא נפלה 
כי אם בעיקר חובת התפילה אם היא מן התורה או מדרבנן, אבל חיובה בציבור אין בו 
ריח מצוה. 


אך רבים מאחרונים כתבו שתפילה בציבור היא חיוב ולא רק מעלה והידור, וכמו 
שיבואר. 


גודל חיוב. תפילה. בציבוף 

באגרות משה טו"ת, 6" מ"נ סי" מ) נשאל, אם תלמיד חכם רשאי להתפלל ביחידות כיון 
שרוצה ללמוד בזמן מאוחר בלילה ויקשה לו לקום להתפלל בציבור. והשיב שלהתפלל 
בעשרה הוא חיוב מצוה על האדם ולא רק הידור ומעלה בעלמא, שהרי נפסק בשו"ע (פו"פ 
סי 5 סע"ו) שההולך בדרך וטוב לו ללון כאן ואין לו כאן ציבור להתפלל עמהם, מחויב 
ללכת עד ד' מילין לפניו כדי למצוא ציבור להתפלל עמהם, וגם מחויב לחזור לאחוריו 
עד מיל, ומזה מובן שעד מיל מחויב לילך אף כשהוא בביתו, וכמו שכתבו בערוך השולחן 
פס "כ ובמשנה ברורה (פ"ק . וכיון שאנו רואים שצריך לטרוח הרבה לצורך תפילה 
בציבור מוכרחים לומר שהוא חיוב ומצוה על האדם להתפלל בעשרה, ומה שלא חייבו 
לטרוח אף יותר מזה הוא משום שגם במצוות עשה מן התורה יש שיעורים כמה להוציא 
מממונו ולטרוח לצורך קיומן, שלא כבאיסורים שבכל אופן אסור, ולכן במצוה זו שהצריכו 
להתפלל בציבור הקילו להחשיבו כאנוס כשיצטרך לילך יותר ממיל, כיון שעל כל פנים 
עוסק בשעה זו במצות תפילה. 

ובתב שאין לדייק מלשון השו"ע (פס פ"ט) 'ישתדל אדם להתפלל בביהכ"נ עם הצבורי, 
שמשמע שהיא רק מעלה בעלמא, שגם על חיוב שייך לשון זה, והכוונה היא שכל שאין 
הטירחא גדולה מטורח הילוך מיל חייב הוא לטרוח ולהתפלל בציבור, ורק אם הטירחא 
גדולה מכך אינו חייב. וכוונת השו"ע שישתדל אדם ולא יקל לדמות כל טירחא לטירחא 
של הילוך יותר ממיל, אלא בהרבה פעמים שלא יהיה לו ברור שהיא טירחא גדולה, 
יחמיר ויטרח, שצריך שידון בכובד ראש על זה. 


ואף על פי שבדברי הרמב"ם הנזכרים מבואר שמעלת התפילה בציבור היא רק משום 
שעל ידי כך התפילה נשמעת ומתקבלת, מטתבר שזה עצמו עושה את החיוב, שאם לא 
היה אפשר שתפילתו של האדם תתקבל ביחיד אפשר שתפילה ביחידות לא היתה תפילה 
כלל ולא היה יוצא ידי מצות תפילה, ורק כיון שכל תפילה אפשר שתתקבל יוצא אדם 
במצות תפילה גם ביחידות משום שאף אדם שלא זהיר במצות אפשר שיש לו זכות 
שתתקבל תפלתו לרצון בזכות אבותיו וגם בזכות האמונה בה' יתברך וקיומו מצות תפילה 
עתה. וכיון שתפילה בציבור נשמעת תמיד ותפילת יחיד אין ברור שתתקבל אף בתפילה 
של אדם גדול וצדיק, לכן יש חיוב על כל אדם שיתפלל בציבור. 


וגם בשו"ת חתם סופר (פ"ו פיי פו) נקט בפשיטות שלשון הרמב"ם מורה שחיוב גמור הוא 
להתפלל בציבור, ודחה בדברים חריפים את דברי המשכיל אליעזר בן זאב וולף ליברמן 
בספרו 'נוגה הצדק', שהפריז על דברי חז"ל וכתב שאין חיוב על כל יחיד להתפלל בעשרה 
בבל יום. וע"ע במה שכתב בזה בשו"ת מנחת יצחק " פי ו). 


ח. 


לשון הרע ברמז, והמנהג לחטוף את החלה שבצע עליה החתן 

בגמרא מסופר שבמערבא כשהיה אדם נושא אשה היו אומרים לו מצא או מוצא, 
'מצא' שנאמר (פלל יס כנ) 'מצא אשה מצא טוב ויפק רצון מה'', 'מוצא' שנאמר (קסנת ז כו) 
יומוצא אני מר ממות את האשהי וגוי. והקשה בחפץ חיים ל שון הרע כננ 6, בפֹֿר מיס מײס ס"ק 
₪ שהרי איסור סיפור לשון הרע הוא אפילו כשמספר בדרך רמז, ואפילו במספר דבר 
אמת כשאין תועלת מזה להבא, ואין שום הבדל באיסור זה אם מספר על אדם אחר או 
על אשתו, ואיך היו אומרים ברמז 'מוצא'. ותירץ על פי דברי הרמב"ם (עופ פ" ס"ס) 
שהמספר דבר שכבר התפרסם בפני שלשה אין בו משום לשון הרע, ובלבד שלא יתכוין 
להעביר את הדבר שיתגלה יותר. וא"כ יש ליישב שהרגילות שאשה רעה שאפשר לומר 


ח 


תפילה בזמן שהעיבור מתפללים 

אם הוא אנוס שאינו יכול לבוא לבית 
הכנסת, יכוין להתפלל בשעה שהציבור 
מתפללים. והוא הדין בני אדם הדרים 
בישובים ואין להם מנין, מ"מ יתפללו 


שחרית | וערבית | בזמן ‏ שהציבור 
מתפלליםיי. 
המתפלל | מוסף בשעה שהציבור 


מתפללים שחרית אין נחשב לו כשעה 
שהציבור מתפללים, ואם מתפלל עמהם 
בבית הכנסת נחשב כתפילת הציבור!טי. 


עיקר תפילה בעיבור 

עיקר תפילה בציבור היא תפילת י"ח, 
דהיינור שיתפללו עשרה אנשים שהם 
גדולים ביחד, ולא כמו שחושבים ההמון 
שהעיקר להתפלל בעשרה הוא רק לשמוע 
קדיש וקדושה וברכו, ולכן אינם מקפידים 
רק שיהיו עשרה בבית הכנסת, וזו טעות, 
ולכן חוב על האדם למהר לבוא לבית 
הכנסת כדי שיגיע להתפלל י"ח בציבורול. 


מי שיש בית הכנסת בעירו 
מתפלל בו 

כל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו 
מתפלל בו עם הציבור נקרא שכן רעויי. 


ואינו 


המתפלל בבית הכנסת יכנם שיעור שני 
פתחים תחילה 

כשיכנס בבית הכנסת יכנס שיעור שני 
פתחים ואח"כ יתפללו=. יש מפרשים 
שיעור שני פתחים היינו שיכנס ח' טפחים 
לפנים, שלא ישב אצל הפתח, שנראית 


וצחן רמב"ם ושו"ע (שס). ובימות הקיץ שהציבור 
מאחרים תפילת שחרית והדר בישוב אסור אפילו 
ללמוד שמא ימשוך בלימודו ויעבור זמן תפילה וא"כ 
יתבטלו זמן ארוך, לכן מוטב שיתפלל תיכף בהנץ 
החמה, וכל שכן היום שבקהילות גדולות מתפללין 
תיכף משהאיר הבוקר, וא"כ לעולם הוא בשעה 
שהציבור מתפללין. ובאשכנז שנהגו להקדים ערבית, 
יחיד הדר בכפר או בדרך צריך להמתין עד צאת 
הכוכבים. משנה ברורה (פ"ק (₪. | [צט] משנה ברורה 
(סק"?). | [ק] משנה ברורה (ס"ק כט). [קא] רמב"ם (עס), 
שו"ע (פס פיי 5 סי"6). ואם יש שתי בתי כנסיות בעיר טוב 
לילך לבית כנסת הרחוק שאז יש לו גם שכףאיריפפוות, 
משנה ברורה (פ"ק מ). [קב] רמב"ם (עס פ"מ ס"כ), שו"ע 
(פס סי" 5 מ"כ). ומה שכתב שישהה שיעור שני פתחים 
היינו כדי שתתיישב דעתו עליו ויתפלל בכוונה, שאם 
יתפלל תיכף בכניסתו פתאום אין דעתו מיושבת עליו. 
משנה ברורה (ק"ק ס:). [קג] שור"ע (עס). [קד] עיין 
בב"ח (פי"גן שכתב, שצריך לעשות עזרה לפני בית 
הכנסת דוגמת האולם שהיה לפני ההיכל. והאריך לפרש 
בזה המאמר של שיעור שני פתחים, וכ"כ המגן אברהם 
(ס"ק (ס), וכן נהגו כהיום בכל מקום, ועל כן טוב להדר 


= = = - 


אליבא 


ישיבת בית הכנסת כמשאוי, ולפי זה אם 
יש לו מקום מיוחד אצל הפתח, אין בכך 


0 


כלום. ויש מפרשים שהטעם מפני שמביט 
לחוץ ואינו יכול לכוון, ולפי זה אם אינו 
פתוח לרשות הרבים אין בכך כלום. ויש 
מפרשים שלא ימהר להתפלל מיד כשנכנס, 
אלא ישהה שיעור שני פתחים. ונכון 
לחשוש לכל הפירושיםוש. ויש שפירשו 
שצריך לעשות עזרה לפני בית הכנסת, 
ובה מקיימים דין שהיית שני פתחיםי. 


תפילה בבית המדרש 

בית המדרש קבוע קדוש יותר מבית 
הכנסת, ומצוה להתפלל בו יותר מבית 
הכנסת, והוא שיתפלל בציבורוה. 


כשאין בו עיבור 

ויש אומרים שאפילו כשאין ציבור עדיף 
להתפלל בבית המדרש הקבוע לו. ודווקא 
מי שתורתו אומנתו ואינו מתבטל בלאו 
הכי, ואפילו הכי לא ירגיל עצמו לעשות 
כן, שלא ילמדו עמי הארץ ממנו ויתבטלו 
מבית הכנסת י. 

ואפילו אם בבית הכנסת יש רוב עם 
הדרת מלך, מ"מ בית המדרש עדיף למי 
שלומד בו כדי שלא יבטל מלימודו לילך 
לבית הכנסתמי. ודווקא בבית המדרש 
שקבוע ליחיד ללימוד שלא קבוע קדושתו 
כל כך, אבל בית המדרש שקבוע לרבים 
ללימוד התורה בודאי קדושתו חמורה יותר 
מבית הכנסת, ומוטב להתפלל בו בעשרה 
יותר מבית הכנסת שיש בו רוב עם, אפילו 
מי שאינו לומד בו כללײ. 


לכתחילה שלא להתפלל בעזרה כ"א בבית הכנסת. 
משנה ברורה (ס"ק 65). | [קה] רמב"ם (פס פ"ת ס"ג), שו"ע 
(קס סי" 5 סי"ת). [קו] רמ"א (פס). ובביאור הגר"א (ד"ס 
ודוקפ) כתב, שאם תורתו אומנותו אפילו לדעה הראשונה 
אינו צריך עשרה, וכ"ש בלומד תורה ברבים עם 
תלמידים שאין לו לבטל מלימודו לילך לבית הכנסת. 
משנה ברורה (ס"ק ט). [קז] כן כתב המגן אברהם (ס"ק 
(, שאע"ג שבבית הכנסת איכא רוב עם הדרת מלך 
מכל מקום בבית המדרש עדיף שאין לבטל למודו מפני 
התפילה. ואף שבסימן רצ"ח (סי"ד) נפסק שמבטלים בית 
המדרש משום ברוב עם הדרת מלך, וצ"ל דשאני התם 
שאינו אלא שעה מועטת לא חשו חכמים. [קחן משנה 
ברורה (פ"ק נס). | [קט] רמב"ם (מס פי"נ ס"ט), שו"ע (שס 
סי' קמו ק"6). [קי] משנה ברורה (סק"נכ-ג). [קיא] והמגן 
אברהם (פק"ג) מצדד לומר שמשעה שנפתח הספר תורה 
אפילו לא התחיל עדיין הקורא לקרות ג"כ אסור. וכן 
משמע בביאור הגר"א (ד"ס 6פעו) שמשעה שפתחו הספר 
תורה כדי לברך אסור לספר בדברי תורה. וכן לפרש 
דבר תורה או להורות הוראה לאדם ששואל אסור, 
ומותר לומר בדרך קצרה כדי להפריש מאיסור אם אי 
אפשר להפריש ע"י רמיזה, אבל בין גברא לגברא אין 


פניני 


עליה שהיא מר ממות בודאי התפרסם הדבר מכבר לפחות בפני שלושה, וא"כ מה שמספר 
שהיא רעה אין בו איסור אם אינו מתכוין להעביר את הדבר הלאה. 


ומבואר בדבריו שבמערבא היו שואלים את החתן בדרך שאלה 'מצא או מוצא'. אולם 


ברכות ח. 


לצאת בשעת קריאת התורה 

אסור לצאת ולהניח ספר תורה כשהוא 
פתוח, אבל בין גברא לגברא, מותרוטי. 
ואפילו בין גברא לגברא אינו מותר אלא 
כשנשארו עשרה בבית הכנסת, ורק כשכבר 
שמע קריאת התורה או שדעתו לבוא מיד, 
וגם זה מותר רק לצורך גדול!". 


ללמוד בשעת קריאת התורה 

כיון שהתחיל הקורא לקרות בספר 
תורה, אסור לספר אפילו בדברי תורה, 
ואפילו בין גברא לגבראזיי, ואפילו אם 
השלים הוא הפרשה, ויש מתירים ללמוד 
בלחש. 

ויש אומרים שאם יש עשרה המשימין 
לבם לספר תורה, מותר לספר בדברי תורה 
בקול נמוךמי, 

ויש מתירים למי שתורתו אומנתו, וראה 
הערהולי. 

ויש מתירים למי שקודם שנפתח ספר 
תורה מחזיר פניו ומראה עצמו שאינו 
רוצה לשמוע ספר תורה אלא לקרות". 


שמו"ת עם הש"ץ 

מותר לקרות שנים מקרא ואחד תרגום 
בשעת קריאת התורה, כיון שהוא מעיין 
מה שקורא הש"ץ, ואע"פ שאין קורא 
ממש בפסוק שהש"ץ קורא, ומ"מ גם זה 
אינו מותר רק בלחש שלא יבלבל דעת 
השומעים!טיו. 


שנים מקרא ואחד תרגום 
אע"פ שאדם שומע כל התורה כולה 


להחמיר שלא להורות הוראה לפי שעה, כיון שהטעם 
שאסרו לדבר בין גברא לגברא הוא שמא ימשך 
ובהוראה לא כל כך שכיח שמא ימשך. והב"ח (ס"ל) 
מיקל בלימוד בין גברא לגברא, ובאליה רבה (פק") 
מצדד שללמוד עם אחרים אין להקל, ובבינו לבין עצמו 
המיקל ללמוד אין למחות בידו. משנה ברורה (פק"ל-). 
[קיב] רק אם יש עשרה חוץ ממנו, ואפ"ה אינו מותר 
בקול רם כדי שלא יטריד שאר השומעים. משנה ברורה 
(פק"ס). [קיג] היינו אפילו במקום שיש עשרה ששומעים 
אינו מותר ללמוד בעת הקריאה, אלא אם כן תורתו 
אומנתו שאינו מבטל שום שעה מלימודו. ועיין באליה 
רבה (פק"ס) שהביא בשם כמה ראשונים שבזמנינו אין 
לנו תורתו אומנתו לענין זה. משנה ברורה (פקיט). וכ"כ 
הכסף משנה שתורתו אומנותו הוא דווקא כגון רשב"י 
וחבריו, ובימינו אין כדבר הזה. [קיד] רמב"ם (שס), 
שו"ע (טס סי קמו ס"כ). טעם היש מתירין, שכיון שכבר 
התחיל במצוה מתחילה וראו אותו אנשי בית הכנסת 
שכבר קבע עצמו ללמוד אינו מחויב לפסוק, אבל אם 
לא התחיל מתחילה אין לשום אדם ואפילו מי שתורתו 
אומנתו ללמוד בשום אופן כלל. משנה ברורה (פק"). 
[קטו] משנה ברורה (ק"ק יפ). והשל"ה והגר"א החמירו 


== 


הלכה 


דהלכתא 


בכל שבת בצבור, חייב לקרות לעצמו בכל 
שבוע ושבוע סדר של אותה שבת שנים 
מקרא ואחד תרגום אפילו עטרות ודיבון, 
ופסוק שאין בו תרגום קוראהו שלש 
פעמים | עד שישלים פרשיותיו עם 
הצבורושו. 

אבל לא יקרא אחד מקרא ואחד תרגום 
ויכוין לשמוע מהש"ץ את הפעם הנוספת, 
אלא צריך לקרות פעמיים מקרא חוץ ממה 
ששומע מהש"ץ אם לא שקורא אז ג"כ 
בפיו. ויש אומרים שבדיעבד יוצא פעם 
אחת במה ששמע מהש"ץ, ויש אחרונים 
שמחמירים אפילו בדיעבדייי. 


סדר הקריאה 

יש אומרים שיקרא כל פסוק פעמיים 
ותרגום עליו, וש אומרים שיקרא כל 
פרשה פעמיים ואח"כ התרגום, הינו 
שיקרא כל פרשה פתוחה או סתומה 
פעמיים ואח"כ התרגוםולף. 

מי שהוא בקי בטעמים ובנקודות בעל 
פה, טוב להדר לקרות בספר תורה 
עצמוו?ט. 

מי שאין בידו תרגום רק החומש לבד 
יש לו, יקרא שני פעמים מקרא ואח"כ 
כשיזדמן לו תרגום יאמרויט. 

לא יקרא פסוק המאוחר קודם המוקדם 
אלא יקרא כסדר. ולא יקרא התרגום תחלה 
ואח"כ מקרא אלא יקרא לכתחלה שנים 
מקרא מקודם ואח"כ תרגום!ייו. ובדיעבד 
יוצא אף בקורא תרגום באמצעמ=. 

אם אפשר לו שלא יפסיק בשמו"ת על 
שום דבר, הוא טוב ויפה מאדמיט. 


בזה וכתבו שצריך לשמוע כל תיבה ותיבה ולראות 
בחומש ולא יסייע להקורא כלל, ורק בין גברא לגברא 
מותר, ומכל מקום נראה שלקרוא בלחש מלה במלה 
עם הש"ץ אין להחמיר בזה, כיון שמכוין אז גם לשמוע 
כל תיבה מפי הש"ץ, ואף לכתחלה נכון לעשות כן. 
משנה ברורה (סיי לפס ס"ק יל). ‏ [קטז] רמב"ם (סס פי"ג 
סכ"ס), שו"ע (מס סי' כפס ס"פ). ומה שכתב 'עטרות ודיבון', 
ר"ל אע"פ שאין בו תרגום, וה"ה ראובן ושמעון וכיוצא 
בו צריך לקרותו ג"פ, ויש מחמירין בעטרות ודיבן שיש 
בו תרגום ירושלמי שצריך לקרות שם התרגום. משנה 


ברורה (סק"ג). [קיז] משנה ברורה (פק"נ). | [קיח] משנה 
ברורה (עס). [קיט] משנה ברורה (ספ). וקכן משנה 
ברורה (סק"ס). [קכא] משנה ברורה (טס). | [קכב] שער 
הציון (פק"י. | וקכגן משנה ברורה (פס). וכתב וכן ראיתי 


מהמדקדקים עושין כן וכן ראוי לבעל נפש לעשות. 

וכתב בשער הציון (ס"ק יפֿ) שלא יפסיק אף בין פרשה 

לפרשה, אבל באמצע עניין מן הדין אסור להפסיק, 

וכמו שאמרו חז"ל, הפוסק מדברי תורה ועוסק בדברי 

שיחה, מאכילין אותו גחלי רתמים. ואפשר שלזה כיון 

הבאר היטב שכתב, ואיסור גדול להפסיק בקריאת שנים 
מקרא ואחד תרגום בדיבור. 


כי ידיו רב לו בתורה. אז אשריו בעולם הזה שהוא נהנה מאכילה, וטוב לו לעולם הבא 


שעסק בתורה. 


ועל דרך זה כתב בתורת האשם ?כ( עו דן כ ד"ס וכן), שמי שרוצה לנהוג איסור בדבר 


בריא"ף (על סע עקכ כסוגייתנו, וסונ כעיקרי דיעס כל 5 ק"ו) האריך לבאר שבאמת אין מבואר בגמרא 
שהיה זה בלשון שאלה, אלא 'אמרי ליה', כלומר שהיו מודיעים לו ומדריכים אותו לפני 
מה הוא עומד, שיתכן שיהיה אצלו מצא אשה מצא טוב ויתכן שח"ו להיפך. ולדבריו 
מיושבת קושיית החפץ חיים שהרי אין כאן שום חשש איסור לשון הרע. 


ובספר דרכי חיים (יײנעכנעכג, פרק ענין נכנדופ, ₪) הביא בשם רבו השערי שמחה שאמר בשם 
זקנו הרעק"א, שהיה מנהג בפוזנא והסביבה לחטוף פרוסת המוציא מהחתן, ואמר שמנהג 
זה מיוסד על סוגייתנו שהיו אומרים לחתן 'מצא או מוצאי, ולכן חוטפים ממנו פרוסת 
'המוציא' לרמז שלא יהיה בבחינת 'מוצא' אלא בבחינת 'מצא'. וכתב שיתכן שמזה 
השתרבב המנהג לחטוף ממנו גם שאר מאכליו, וברבות העתים נשתכח הטעם והעיקר 
ופרוסת המוציא אין חוטפים אלא שאר מאכליו, ומי שרוצה לקיים מנהג החטיפה יזכור 
לחטוף גם פרוסת המוציא כי זה יסוד המנהג ועיקרו. 


אם יש מקום להחמיר לא לאכול דבר שנתבטל בששים 

בגמרא, אמר רבי חייא בר אמי בשם עולא, גדול הנהנה מיגיעו יותר מירא שמים. 
ובתב השל"ה (מס' פטעופ, ל מס ד"ס מכניפ הנימוד), שהקושיא מפורסמת, שעל כרחך הנהנה מיגיע 
כפו הוא גם כן ירא שמים, שאם לא כן איך יהיה הוא עדיף מירא שמים, מאחר שהוא 
חוטא, אף שנהנה מיגיע כפו. אלא על כרחך צריך לומר שהוא גם כן ירא שמים, אם כן 
מה החידוש שהוא גדול ממי שאינו אלא ירא שמים. ופירש שהכוונה בירא שמים היא 
למי שכשמזמנת לו שאלה בהלכה ויש בה היתר הוא מחמיר על עצמו ומטריף, אבל גדול 
ממנו מי שמייגע בתורה ולומד עד שנתברר לו שמותר באכילה, וזהו הנהנה מיגיע כפו, 


שלא מצינו שהחמירו בו האמוראים, כגון מה שנתבטל בששים, או בכלי שני, הרי זה 
כמו אפיקורסות, ויצא שכרו בהפסדו. 

וכן כתב הרמ"א בתשובה (פ" ) למי שרצה להחמיר באיזה דבר, והשיבו, שכבר אמרו 
בירושלמי (נדכיס פ"ט 6"0) די לך במה שאסרה תורה, וכן הובא שם ₪שפ פ"b‏ ס"ד, ע"ז פ"נ ס"ס) 
גבי התרת שמן עכו"ם, ששמואל קיבל עליו ההתרה, ורב החמיר בזה, ואמר לו שמואל 
לרב, אכול או שאכתוב עליך זקן ממרא, עד שהכריחו לאכול. 

והבני יששכר (פלפלי פודע פדר מפפר 3 דרוט ז) האריך בענין ביטול איסורים ברוב או בששים, 
שהוא כדי לברר הניצוץ הקדוש הטמון באותה החתיכה האסורה, וסיים, על כן לדעתי 
הצעירה אין זה מדרך החסידות מה שכמה אנשים נוהגים סלסול בעצמם שלא לאכול 
מאכל שהיה עליו שאלת חכם הגם שהוא דבר פשוט ומבואר דינו להיתר, כגון על ידי 
תערובות בששים וכיוצא בו, כי לדעתי אדרבא מצוה הוא, כי הוא נסיבה מאת ה' יתברך 
שישוב האיסור להיתר ויתברר על ידי אכילת ישראל, ומה שאמרו חז"ל פופן : פד) 'לא 
אכלתי מבהמה שהורה בה חכם' היינו דווקא בדבר התלוי בסברא. 

אך באיסור וההיתר הארוך על מ לין טו) כתב, שהרוצה להחמיר על עצמו שלא לאכול 
מבהמה ועוף או מכל דבר שנשאל עליו לחכם, או מתבשיל שנפל, או נמצא בו איסור 
בכלי שני או בכלי ראשון ויש ששים וכל כיוצא בזה, ולהרחיק עצמו מכל דבר כיעור, 
הרשות בידו, כמו שמצינו בקדמונים שלא אכלו בשר כוס כוס וכיוצ"ב, וכן כתב מהר"ם 
(שו"ת, דפוס פרלג סי' תכטו) להחמיר בבשר אחר גבינה, וכל אדם יכול לגדור ולהתקדש עצמו אף 
במותר לו ואין זה כמוסיף על התלמוד, וגם מצוה היא כמו שדרשו רבותינו ז"ל מהנאמר 
(לכריס יד כ) 'כי עם קדוש אתה לה' אלהיךי. 


עם רש"י 

אם למד הפרשה בפירוש רש"י חשוב 
כמו תרגום!ייי, ולכן יוצא במה שקורא 
שני פעמים מקרא ואחד פירוש רש"י. 
ואותן פסוקים שאין עליהם פירוש רש"י 
יקרא אותן ג' פעמים!זייי. וירא שמים יקרא 
תרגום וגם פירוש רש"ימיו, 


זמן הקריאה 
מיום ראשון ואילך חשוב עם 
והיינו מזמן מנחה של שבתו=. 


זמן השלמת הקריאה 


מצוה מן המובחר שישלים אותה קודם 
שיאכל בשבתוטי, ואם לא השלים קודם 
אכילה ישלים אחר אכילה עד המנחה. ויש 
אומרים שיכול להשלים עד רביעי בשבת, 
ויש אומרים עד שמיני עצרתול, ובחוץ 
לארץ עד שמחת תורה, שאז משלימים 
הצבורלו. 


[קכד] שו"ע (סס ס" כפס ס"נ). והטעם מפני שהוא מפרש 
את המקרא כמו שמפרש התרגום ויותר ממנו, אבל 
אם קראה בשאר לעז שהוא מפרש רק את המלות 
לחוד לא יצא ידי חובתו במקום תרגום, לפי שהתרגום 
מפרש כמה דברים שאין להבין מתוך המקרא. משנה 
ברורה | (פק"ל). [קכה] | משנה ברורה (כק"ס). 
[קכון שו"ע טס). והטעם כי התרגום יש לו מעלה 
שניתן בסיני וגם הוא מפרש כל מלה ומלה, ופירוש 
רש"י יש לו מעלה שהוא מפרש את הענין ע"פ 
מדרשי חז"ל יותר מהתרגום. ובאמת כן ראוי לנהוג 
לכל אדם שילמוד בכל שבוע הסדרה עם פירוש רש"י 
לבד התרגום כי יש כמה פרשיות בתורה ובפרט בחלק 
ויקרא שא"א להבינם כלל ע"י תרגום לחוד. משנה 
ברורה (סק"). מי שאינו בר הכי שיבין את פירוש 
רש"י, ראוי לקרות בפירוש התורה שיש בלשון אשכנז 
בזמנינו כגון ספר צאינה וראינה וכיוצא בו, המבארים 
את הפרשה ע"פ פירוש רש"י ושאר חכמינו ז"ל 
הבנוים ‏ על יסוד התלמוד. משנה ברורה סק"). 


אליבא 


במלמדי תינוקות 

מלמדי תינוקות אינם צריכים לחזור 
ולקרות הפרשה בשבתיליו. ודווקא בימיהם 
שהיו לומדים פירוש המקרא עם התינוקות, 
ולכך יוצאין בזה גם ידי תרגום, ואף שאינם 
קוראים בטעמים אין הטעמים מעכבים. 
אבל אם לומד פירוש המלות בלבד לא יצא 
ידי תרגום, אלא השני פעמים מקרא 
שבודאי קרא עם התינוקות שני פעמים, 
ולכן צריך לומר תרגום בעצמוללי. 


פרשת יום טוב וההפטרות 

אין צריך לקרות פרשת יום טוב'ליו, וכן 
אין צריך לקרות ההפטרות, ומכל מקום 
נהגו לקרות ההפטרה. ובשבת של חתונה 
יקרא ההפטרה של שבת, ואינו צריך 
לקרות הפסוקים מהפטרת שוש אשיש גם 
במקומות שנוהגים | לקרותם בשבת 
חתונהול=. ובשבתות ארבע פרשיות יקרא 
ההפטרה של ארבע פרשיותויײי. 


שכיון שמתחילים במנחה של שבת לקרות פרשת 
שבוע הבא נחשב שוב הקורא כקורא עם הציבור. 
כמה אחרונים כתבו, שמן המובחר הוא לקרותה בערב 
שבת. ובספר מטה יהודה כתב, שאם הוא קורא 
מתחילת השבוע והלאה הוא ג"כ בכלל מצוה מן 
המובחר, וכן בספר מעשה רב כתב שהגר"א היה נוהג 
תיכף אחר התפילה בכל יום לקרוא מקצת מהסדרה 
שנים מקרא ואחד תרגוס ומסיים בערב שבת. משנה 
ברורה (פק"פ). ובביאור הלכה (ל"ה קודס פיפכנ) הביא בשם 
המגן אברהם שהביא דעות שמספר הכוונות משמע 
שלכתחילה ישלים בערב שבת, ורק כשהיה אנוס 
ישלים בשבת. ובבית יוסף ומגיד מישרים משמע 
שלכתחילה יתחיל בערב שבת וישלים בשבת. 
[קכטן ומכל מקום פשוט שאין לעכב מחמת זה 
האכילה עד אחר חצות, שזהו רק מצוה בעלמא. 
ולכתחילה נכון שאם לא קרא שנים מקרא ואחד 
תרגום בערב שבת ישכים בשבת בבוקר ויקרא 
השמו"ת קודם הליכתו לבית הכנסת. משנה ברורה 


ברכות ח. - ה: 


ח. 


אפור לעכור בפתח בית הכנסת בשעת 
התפילה 


אסור לעבור חוץ לבית הכנסת בצד 
שהפתח פתוח בויײי, בשעה שהציבור 
מתפללים, מפני שנראה ככופר, כיון שאינו 
נכנס להתפלל, ואם נושא משאוי, או 
שלבוש תפילין, או שיש בית הכנסת אחר 
בעיר, או שיש לבית כנסת זה פתח אחר, 
או שרוכב על הבהמה!לו, מותרו?=. והוא 
הדין אם רגילים בבית כנסת זה לעשות 
כמה מנינים, מותר גם כן לעבור חוצה לו, 
כיון שלא יבואו לחשדוו=. 


קריאת שמע של שחרית לפני הנץ 
החמה 

מי שהקדים וקרא קריאת שמע של 
שחרית אחר שיעלה עמוד השחרלי, 
אע"פ שהשלים קודם שתנץ החמה יצא 


(פס). ויש לו לקרות אז שנים מקרא ואחד תרגום, ולא 
כאותן שקורין מקרא לחוד, כיון שחסר לו גם 
התרגום. משנה ברורה (פ"ק יג). [קלב] שו"ע (שס ספ" 
[קלגן משנה ברורה (פ"ק עו-8). | [קלד] שו"ע 
(פס סי" רפס מ"ז). [קלה] רמ"א (מס). ע"פ ביאור המשנה 
ברורה (פק"ל), וראה שער הציון (ס"ק ט). נקלון משנה 
ברורה (סס). נקלז; עיין בביאור הגר"א (שס פס" 5 פ"ק 
יג) שכתב שכאן לדכרי הכל האיסור הוא בצד מערב 
שבו הפתח פתוח ולא בכל צד, וכן מסקנת התוספות 
(עירונין ים: ד"ס 6), וכן נראה מרש"י בסוגיין (ד"ס 6פול) 
שרק בצד מערב אסור. [קלח] שניכר שמפני שהוא 
טרוד בשמירת הבהמה אינו נכנס. משנה ברורה (פ"ק 
כו). [קלט] רמב"ם (סס פ"ו ס"6), שו"ע (שס ס" 5 ס"). 
[קמ] משנה ברורה (ס"ק כס). | [קמא] י"א שעמוד השחר 
הוא מעט קודם שהאיר פני המזרח, וי"א שעמוד 
השחר נקרא משהאיר פני המזרח [ועיין מש"כ בזה 
בביאור הלכה (סי נמ ד"ס מפענס)]. וזה הזמן הוא קודם 
הזמן דמשיראה את חבירו [המכואר בשו"ע (שס פיי ₪ 


רפס ס"ו). 


דהלפתא ט 


ידי חובתו, ובשעת הדחק כגון שהיה 
משכים לצאת לדרך קורא לכתחילה 
משעלה עמוד השחר=. והוא הדין כשיש 
קבורת מת בעיר או מילה, או ביום ערבה 
שמרבים ברחמים וצריך להקדים את 
עצמו, יכול לקרותה משעלה השחרו!ט. 
ואם קראה קודם שיעלה עמוד השחר בלא 
ברכות, יחזור לקרותה בזמנה עם 
הברכות'מיו. 


קריאת שמע של ערכית אחרי עלות 
השחר 

הקורא קריאת שמע של ערבית אחר 
שיעלה עמוד השחר קודם הנץ החמה לא 
יצא ידי חובתו, אלא אם כן היה אנוס 
כגון שיכור או חולה וכיוצא בהזיהו. ואם 
היה אנוס באותה שעה לצאת לדרך מקום 
גדודי חיה ולסטים, לא יקרא אז קריאת 
שמע פעם שנית לצאת בה ידי חובת 
קריאת שמע של שחרית, שמאחר שעשה 


פ"ל סי"כ), | שו"ע (שס סי' נמ ס"ג-ד). [קמג] משנה ברורה 
(ס"ק ינ). [קמד] רמ"א (סס). [קמה] רמב"ם (עס פ"6 
ס"י), | שו"ע (פס ס" נמ ס"ה, סי' כלס ס"ד). ולענין ברכת 
השכיבנו ראה להלן (ט.). אם השתכר זמן מועט קודם 
עלות השחר שאי אפשר בשעה קטנה כזו להפיג 
שכרותו אינו אנוס ולא יצא ידי חובתו. משנה ברורה 
(סי' כל מ"ק (6). המגן אברהם (ס" גפ פק"ו) הקשה, לפי 
מה שנפסק שמותר לקרות קריאת שמע של שחרית 
עד ג' שעות כיון שהולכים אחר בני מלכים, א"כ יוכל 
גם לקרות קריאת שמע של ערבית עד ג' שעות ביום, 
אם נאנס ולא קרא קודם (מפפית סשק0, הואיל ובני 
מלכים שוכבים עדיין בשעה זו ובכלל 'ובשכבך' הוא. 
והביא מהמלחמות (2 ד"ס 6 נש( קמים) שכתב שבני 
מלכים ניעורים במיטתם בג' שעות ראשונות ואינם 
שוכבים עוד, אלא שאינם רוצים לעמוד עד ג' שעות. 
עוד הביא בשם הרשב"א בסוגיין (ל"ס 6כפ), שבשלמא 
קריאת שמע של יום באמת יממא הוא והולכים אחר 
בני מלכים, אבל לקרות של לילה ביום משום בני 


[קכז] שו"ע (סס סי' רפס ס"ג). | [קכח] משנה ברורה (סק"). (סק"ט). [קל] שו"ע (מס ס" רפס ס"ל). [קלא] רמ"א 6"5)]. משנה ברורה (פ"ק יפ). [קמב] רמב"ם (קי6ת סמע | מלכים לא אמרינן, משום שמיעוטא דמיעוטא נינהו. 
פניני הלכה 
חי ובגוף דברי רש"י שהשוכח תלמודו מחמת טירדת פרנסה חשוב אנוס, כתב במדרש 


הפסיד תפילה מחמת אונפ ממון אם יש לתפילה זו תשלומין 

בשו"ע (פֿו"ם פיי קם פ"5) מבואר, שמי ששכח ולא התפלל צריך להשלים תפילה זו בתפילה 
הבאה, ומתפלל שתים. ונתבאר שם (פ") שהיינו דווקא בששגג ולא התפלל, אבל אם הזיד 
ולא התפלל תפילה אחת, אין לה תשלומין אפילו בתפילה הסמוכה לה. ודן בשו"ת תרומת 
הדשן (פ" 6 במי שהפסיד תפילת מנחה מחמת פקידים שעיכבו אותו אודות חוב שיש לו, 
ועל ידי שהאריכו עמו בדברי ויכוח ופשרות, נזקק לשהות עמהם עד שעבר זמן תפילת 
המנחה, ולא היה יכול להיפטר מהם אלא אם כן היה בא לידי הפסד באותו חוב, ודן 
אם נחשב למזיד ואינו יכול להתפלל ערבית שתים או לא. 


ובתב, שאף על גב שמי שהזיד ולא התפלל תפילה אחת בזמנה שוב אין לו תשלומין, 


והוכיח כן מהמובא בסוגייתנו, שאמר רבי יהושע בן לוי לבניו הזהרו בזקן ששכח 
תלמודו מחמת אונסו, וכמו שאמרו שלוחות ושברי לוחות מונחים בארון, ופירש רש"י (ד"ס 
מממם 6ונסו) שהאונס שעל ידו שכח את תלמודו הוא חולי או שנטרד בטורח דוחק מזונות. 
הרי שגם הנטרד מללמוד מחמת דוחק מזונות נחשב לאונס. וכן כתב המרדכי (פנפ פ"é‏ פיי 
כס) בשם ר"ת, לענין מה שאין מפליגין בספינה קודם שבת, ויש חילוק בדבר בין הולך 
לדבר מצוה ובין הולך לדבר הרשות, ואומר רבינו תם שלא נחשב דבר הרשות אלא הולך 
לטייל, אבל הולך לסחורה כדי להרויח מזונות חשוב כדבר מצוה, הרי שכל שטרוד מחמת 
פרנסתו הרי הוא אונס, ואם כן בודאי אינו בגדר מזיד. 


ובתב, שאף על גב שיש לחלק ולומר שלענין תפילה שהיא עבודת קונו אין לו לחשוש 
להפסד ממונו, שאפילו בתלמיד חכם אמרו שזמן תורה לחוד וזמן תפילה לחוד, ויכול 
תלמיד חכם להאריך בתפילתו על חשבון הלימוד (לס ענת ), ואמרו בפרקי אבות (פ": מ") 
הוי מחשב שכר מצוה כנגד הפסדה. ונמצא שלא כראוי עשה במה שהניח להתפלל מחמת 
הפסד ממון. מכל מקום אי אפשר לדונו כמזיד, אלא הוא כטעה או שגג להתפלל, שיש 
לו תשלומין. 


ובן נפסק בשו"ע עס 5"), שמי שלא התפלל בעוד שיש לו זמן להתפלל מפני שסבור 
שעדיין ישאר לו זמן אחר שיגמור אותו עסק שהוא מתעסק בו, ובין כך ובין כך עברה 
לו השעה, וכן מי שהיה טרוד בצורך ממונו שלא יבוא לידי הפסד ועל ידי כך הפסיד 
מלהתפלל, וכן מי שהוא שיכור ולא התפלל, כולם חשובים אנוסים, ויש להם תשלומין. 
ומכל מקום אין נחשב הפסד ממון אלא בשיכול לבוא לידי הפסד הקרן, ולא במניעת ריוח 
(מסד (נפיס עס סק"ס, כן ₪6 סי טנס 6 מספטיס סט"ז). 

[ובשו"ע פסק, שאפילו לא התפלל מחמת שחשב שישאר לו זמן אחר כך נחשב לאונס, 
אך בשו"ת חתם סופר (פו"פ מ"ס סי" פנ) בתב, שבתפילה יש חיוב להקדימה משום זריזות, 
לפיכך כשמתעצל וסומך עצמו על הרגע האחרון שלא ברשות הוא עושה זאת, וממילא 
אם שכח אח"כ או אפילו נאנס נחשב הדבר לפשיעה, וכן במגן אברהם (פ"ק י) הביא שיש 
חולקים בזה על השו"ע)]. 


שמואל (פֹנות פ"ג פיי שאף על פי שאנוס הוא, מכל מקום לא יצא מכלל מה ששנינו טופ 
:ס) שהשוכח דבר ממשנתנו מתחייב בנפשו, לפי שהיה לו להשליך יהבו ולבטוח בהי, ואף 
גם זאת כי פת במלח יאכל ויהיה שקוד על למודו, ואין נפטר מעונש זה אלא מי שתקפה 
עליו משנתו. אך בשולחן ערוך הרב (פמוד תורה פ"נ ק"ו) כתב, שלא אמרו שהשוכח מתחייב 
בנפשו ועובר בלאו אלא כששכח מחמת עצלות שנתעצל לחזור על לימודו כראוי, אבל 
השוכח מחמת אונסו כגון שטרוד הרבה בפרנסתו והעתים שקובע לו אינם מספיקים לו 
לחזור על כל לימודו שלמד קודם שהיה טרוד, אינו מתחייב בנפשו וגם אינו עובר בלאו. 


תפילה בבית כנכת רחוק כשיש ליד ביתו בית הכנפת 

כתב המגן אברהם (פיי 5 ס"ק כט, מי שדר בעיר שיש בה שתי בתי כנסיות, מצוה לילך 
לרחוקה משום שיש שכר פסיעות על כל פסיעה ופסיעה שהולך, והובאו דבריו במשנה 
ברורה (פ"ק 8). ומקור הדברים בסוטה (כנ), אמר רבי יוחנן למדנו קיבול שכר מאלמנה, 
וביארו שהיתה אלמנה שהתפללה בבית מדרשו של רבי יוחנן, אמר לה רבי יוחנן הרי 
יש בית כנסת ליד ביתך ומדוע את הולכת עד כאן, השיבה האלמנה הרי שכר פסיעות 
יש לי, וכן בבבא מציעא (קי) אמר רבי יוחנן שראוי שבית הכנסת לא יהיה סמוך לביתו 
משום שכר פסיעות. 


אך בגזע ישי (מערכת 5 פות מ) כתב, שעדיף להתפלל בבית הכנסת הסמוך לביתו ולא 
להרחיק לבית כנסת רחוק, אף על פי שיש בו משום שכר פסיעות, כיון שבהעברתו על 
בית הכנסת הסמוך יש בו משום 'אין מעבירין על המצות', וכמו שאמרו במנחות (פד:) 
שמצוה להביא את מנחת העומר ממקום קרוב לירושלים, ואחד מהטעמים הוא משום 
שאין מעבירים על המצות, ולא אמרו להביא ממקום רחוק כדי שיהיה לו שכר פסיעות. 
וכתב, שלא נאמרה מעלת שכר פסיעות במרחיק לבית הכנסת רחוק, אלא כשיש רק בית 
כנסת אחד והוא רחוק, ובזה מדובר בבבא מציעא, והגמרא בסוטה אינה אלא לגבי אשה 
שפטורה מלבוא לבית הכנסת, אבל באיש שחייב לבוא לבית הכנסת יש בזה משום 'אין 
מעבירים על המצות', וכן כתב בסידורו בית עובד (לינס (סניכס (ניסכי; פֿות ס), הובאו דבריו בשדי 
חמד (כאיס, מעככת 6 מות קפט). 


ובמנחה חריבה (פועס כנ. ד"ס ו9) כתב, שיש לומר שבית מדרשו של רבי יוחנן הוא קדוש 
יותר מהבית הכנסת שליד ביתה, ובמקום שיש הידור במצוה מותר להעביר על המצוה. 
ועל דרך זה בתב המהרש"ג (שו"ת, חי סי ס), שהיה איזה הידור מצוה בהליכתה לבית מדרשו 
של רבי יוחנן לפי שהתקבלה שם התפילה יותר, שאם לא כן אין כאן שכר פסיעות, 
שהרי מי ששולח שליח למקום קרוב והשליח יקיף וילך לשם בדרך רחוקה, היעלה על 
הדעת שיוכל לדרוש ממשלחו שכר בעד הדרך הרחוקה שהלך, וכעין זה כתב בדברי 
מלכיאל (פו"פ, מ"ס סי יט ד"ס ונגוף). 

אך בשו"ת בצל החכמה (פ"ד פיי ש) הוכיח מסוגייתנו כדעת המגן אברהם, שאין איסור 
בהליכה לבית כנסת רחוק גם כשיש בית כנסת אחר סמוך לביתו, שכן אמר רבא לבניו 
וכן אמר רבי יהושע בן לוי שאסור לאדם לעבור אחורי בית הכנסת בשעה שהציבור 
מתפללים, ופירש אביי שלא נאמר איסור זה אלא כשאין בית כנסת אחר בעיר, משום 


לאותה שעה לילה אי אפשר לחזור 


ולעשותה יוםמטו, 


בהנרגל בכך 

ודווקא באקראי בעלמא, דהיינו פעם 
בחודש יוצא בדיעבד כשאינו אנוס, אבל 
אם רגיל לעשות כן, אפילו בדיעבד לא 
יצא וצריך לחזור ולקרותה, אבל בשעת 
הדחק אפילו אם רגיל לקרות לפני הנץ 
יצא קמז, 


ט. 


אמירת השכיבנו ושאר ברכות 

אנוס שקרא קריאת שמע של ערבית 
אחר שעלה עמוד השחר, לא יאמר 
'השכיבנו', שכיון שעלה עמוד השחר אינו 
זמן שכיבה!"". ואפילו אם ירצה לדלג 
תיבת 'השכיבנו' ולהתחיל מן "ותקננו 


[קמון שו"ע (שס סי' ₪ מ"ס). ‏ [קמז] משנה ברורה (פ"ק 
יט). [קמח] רמב"ם (שס), שו"ע (שס פס" כס ק"ד). ואף 
על פי שלגבי ברכת השכיבנו אינו זמן שבני אדם 
הולכים לשכב שיהיה שייך לומר על זה השכבנו, 
מ"מ נקרא זמן שכיבה לענין מצות עשה של קריאת 


אליבא 


בעצה' גם אינו נכון==. אבל שאר 
הברכות, דהיינו שנים שלפני קריאת שמע 
וברכת אמת ואמונה עד השכיבנו, אומרולי. 
אך תפילת שמונה עשרה של ערבית לא 
יתפלל, כיון שתפילת ערבית נתקנה רק 
בשביל לילה, וכיון שעלה עמוד השחר 
יום הוא לכל דבר=. 


זמן אכילת הפסח 

אין הפסח נאכל אלא עד חצות כדי 
להרחיק מן העבירה, ודין תורה שיאכל כל 
הלילה עד שיעלה עמוד השחר=. 


ט: 


זמן קריאת שמע של שחרית 
זמן קריאת שמע של שחרית, משיראה 
את חבירו הרגיל עמו קצתא, ברחוק 


רגיל עמו הרבה אפילו רחוק ממנו מכירו, ואם אינו 
רגיל כלל אפילו קרוב אליו אינו מכירו. ונקבע זה 
הזמן לקריאת שמע, ואפילו שיש מקצת אנשים 
שקמים ממיטתם משעלה השחר, ונקרא 'ובקומךי מן 
התורה, ולכן בדיעבד יצא כשקורא אז, מכל מקום 


ברכות ח: - ט: 


ארבע אמות, ויכירנו. ונמשך זמנה עד סוף 
ג' שעות, שהוא רביע היום'ייי. ומצוה מן 
המובחר לקרותה כותיקיןזָההו, 


חשבון השעות לסוף זמן קריאת שמע 

יש אומרים שמונים אלו הג' שעות 
מזמן עמוד השחר>יי, ויש אומרים משעת 
הנץ החמה!יי. ולענין לכתחילה אין נפקא 
מינה בזה, כיון שלכתחילה אסור להתאחר 
עד אותו הזמז!יחי. ורביע היום שאמרו הוא 
בין בחורף ובין בקיץ, שתמיד מחלקים את 
הי"ב שעות לארבע, וחלק הרביע הוא זמן 
קריאת שמעטו. 


זמן הנחת תפילין 


זמן הנחת תפילין משיראה את חבירו 
הרגיל עמו קצת, ברחוק ארבע אמות, 
ויכירהו, עד שתשקע החמהו=. 


ברורה (ס" ₪ פק"ס. | [קנד] שכן דרך בני מלכים 
לעמוד אז, ולכן קרינן ביה עדיין 'ובקומך'. משנה 
ברורה (סק"ג). [קנהן רמב"ם (קרפת פע 5פ"6 סי"6), 
שו"ע (שס סי ₪ ס"6). ומש"כ שמצי==מן המובחר 
לקרותה כותיקין, היינו שהיו מכוונים לקרותה מעט 


דהלכתא 


סמיכת גאולה לתפילה שחרית וערבית 

ראה לעיל (ל6< בדה <פמיכתגאולה 
לתפילה בערבית, וסמיכת גאולה לתפילה 
בשחרית. 


מצוה להשתדל לראות מלך 

מצוה להשתדל לראות מלכים, אפילו 
מלכי אומות העולם!פיי. וכן מדלגין על 
גבי ארונות של מתים לקראת מלכי ישראל 
ואפילו מלכי נכרים, כדי להבחין בינם 
לבין מלכי ישראל כשיחזור כבודן למקומן, 
וכן כל כיוצא בזה==. וכן מותר ליטמא 
בכל טומאה של דבריהן מפני כבודן, בין 
למלכי ישראל ובין למלכי אומות העולם, 
וכן מפני כבוד הבריות כגון לילך לנחם 
אבלים. ואם ראה פעם אחת את המלך לא 
יבטל יותר מלימודו לראותו אם לא שבא 
בחיל יותר ובכבוד גדול יותר!פי. 


[קנזן ביאור הגר"א (ס" פש פ"), סידור הרב בעל 
התניא (ד"ס ומן ק"ש). | [קנח] משנה ברורה (פי" גס סק"ל). 
[קנט] משנה ברורה (פק"ס). [קס] רמב"ם (פפיין פ"ד 
ס"), שו"ע (שס סי ( ס"). והיינו תחילת זמן הנחתן 
משיראה ומצותן כל היום, והטעם דעד זמן הזה 


שמע, כיון שעדיין יש מקצת בנר אדם שוכבים. 
משנה ברורה (פ"ק גג). ‏ [קמט] משנה ברורה (ס"ק 25). 
[קנ] רמ"א (פס). [קנאן משנה ברורה (פ"ק נל). 
[קנבן רמב"ם (קכנן פסס פ"ת סט"ו). [קנג] חבירו הרגיל 
עמו קצת היינו כאכסנאי שמגיע לפרקים, שהרי אם 


כיון שרוב אנשים לא קמים משנתם עד שיכיר אדם 
את חבירו, ועוד מפני שקבעו פרשת ציצית בקריאת 
שמע, ונאמר בה (פדטר טו לט) 'וראיתם אותו', לפיכך 
קבעו חכמים זמנה משיכיר בין תכלת ללבן, והוא 
הזמן דמשיכיר את חבירו בריחוק ד' אמות. משנה 


ורי = אשמה | 


פניני 


שנראה כמבריח את עצמו מבית הכנסת, אבל אם יש שתי בתי כנסיות בעיר מותר לעבור 
אחורי בית הכנסת, לפי שלא יחשדו בו שאינו מתפלל, אלא יתלו שהולך לבית הכנסת 
השני. וכן פסק בשולחן ערוך פס פיי 5 פ"ם) [וכמו שהובא באליבא דהילכתא]. ואם יש איסור 
ללכת לבית הכנסת אחר מפני שאין מעבירים על המצות, כיצד יתכן שיתלו שהוא הולך 
לבית הבנסת אחר, הרי יש איסור בזה ומדוע יחשבו שהוא עושה איסור. ועל כרחך אין 


אוצר החכמה 


אז אין צריך להכנס לשם להתחיל כשהציבור כבר עומד באמצע, ואם באותו בית הכנסת 
אין מתפללים עדיין, ממילא לא חלה עליו מצוה להכנס, ושונה הדבר לענין קצירת העומר, 
שמיד כשהוא מגיע למקום הקרוב הוא יכול להתחיל במצוה ולקצור [ועיי"ש טעם נוסף 
בשם המהר"ל). 


ט. 


אם זמן סיפור יציאת מצרים הוא עד חצות או כל הלילה 
בגמרא הובאה מחלוקת רבי אלעזר בן עזריה ורבי עקיבא לענין זמן אכילת קרבן פסח, 
רבי אלעזר בן עזריה סובר שזמנה עד חצות שהיא שעת מכת בכורות, ורבי עקיבא סובר 
שהוא נאכל כל הלילה. ונחלקו הפוסקים, אם זמן מצות סיפור יציאת מצרים הוא עד 
חצות, או שזמנו כל הלילה. 


בחסדי דוד (על ספוספפל, פפסיס פ"י ס"ק) הוכיח מהמכילתא (63 מס' דפסת5 פי"מ) שזמן הסיפור הוא 
עד חצות, מהמובא שם בשם רבי אליעזר, מנין אתה אומר שאם היתה חבורה של חכמים 
או של תלמידים שצריכים לעסוק בהלכות פסח עד חצות, לכך נאמר (לנרס ו ) 'מה העדות 
והחוקים', ומשמע שזמן העסק בהלכות הפסח אינו אלא עד חצות, והוא הדין לסיפור 
יציאת מצרים. וכן כתב בקרית ספר (מן ומנ פ"), שמצוה לספר בנסים ונפלאות שנעשו 
לאבותינו במצרים באותו הלילה של ט"ו בניסן, ואפילו חכמים גדולים צריכים לעסוק 
בהלכות פסח עד חצות. 


והקשה בחסדי דוד, שבתוספתא (ס) משמע שזמנה כל הלילה, שכן אמרו, חייב אדם 
לעסוק בהלכות הפסח כל הלילה, והובא על זה המעשה ברבן גמליאל וזקנים שהיו מסובין 
ועוסקים בהלכות הפסח כל הלילה, וכעין מעשה זה מובא בהגדה, עיי"ש. 


וכתב בחסדי דוד, שיש לומר שהמכילתא והתוספתא חולקים במחלוקת רבי אלעזר בן 
עזריה ורבי עקיבא, דעת רבי אליעזר במכילתא כדעת רבי אלעזר בן עזריה, שזמן אכילת 
פסח עד חצות, ולכן גם זמן סיפור יציאת מצרים הוא עד חצות [ובאמת כן מבואר 
בסוגייתנו שדעת רבי אליעזר כדעת רבי אלעזר בן עזריה שאין הפסח נאכל אלא עד 
חצות], ודעת התוספתא כרבי עקיבא שזמן אכילת פסח כל הלילה, וא"כ גם זמן הסיפור 
ביציאת מצרים הוא כל הלילה. 


וכבר כתב כן הרדב"ז (פ"פ פ" פ) שדין ההגדה אחר חצות כדין המצה [ומצה דינה כפסח, 
עיין פסחים (קנש], ולפי זה הדבר תלוי במחלוקת הראשונים אם הלכה כרבי אלעזר בן 
עזריה שזמנה עד חצות, או כרבי עקיבא שזמנה כל הלילה, וכ"כ במנחת חינוך (פטס כפ), 
וכן עולה מדברי הפרי מגדים (סי פעג 6" פק"5). 


ובעין זה הביא בכף החיים (פי פעו סק'י) בשם הפתחי תשובה, שהסתפק במי שלא אמר 
ההגדה עד חצות, אם יברך ברכת ההגדה דהיינו 'אשר גאלנוי, כיון שדרשו חכמים 'בעבור 
זה' בשעה שמצה ומרור מונחים לפניך לשם חובה, ואחר חצות יש ספק אם הוא זמן 
חובת מצה, וא"כ ספק ברכות להקל שלא יברך ברכה זו, עיי"ש. 


אך בעמק יהושע (שפכפ דרש י ד"ס וע" מני) חלק על יסוד זה, וכתב שזמן ההגדה אינו 
תלוי בזמן אכילת פסח ומצה, ומצות סיפור יציאת מצרים אינה בכדי שעל ידי כך נדע 
כוונת המצה והמצוה שאנו אוכלים, אלא מצוה בפני עצמה היא, והוכיח כן מהמעשה 
ברבי אלעזר בן עזריה ורבי אליעזר שהיו מסובים ועוסקים בסיפור יציאת מצרים כל 
הלילה, והרי הם עצמם סוברים שזמן אכילת פסח עד חצות כמבואר בסוגייתנו, ועל כרחך 
הכל מודים שזמן סיפור יציאת מצרים הוא כל הלילה. 


חיישינן שמא יישן בהם ובכלל לילה הוא לענין 

תפילין. משנה ברורה (סק"פ). ועיין בהערה לעיל בענין 

מה שצריך חבירו הרגיל עמו קצת. [קסא] שו"ע 

(סס סי ככד ס"ט). [קסכן רמכ7ם: 26 סיג יל). 
[קסגן משנה ברורה (ק"ק ). 


קודם הנץ החמה כדי שיסיים קריאת שמע וברכותיה 
עם הנץ החמה, ויסמוך התפילה מיד בהנץ החמה, 
ומי שיוכל לכוין לעשות כן שכרו מרובה מאד. שו"ע 
(פס). וגם ברכות קריאת שמע אין לומר קודם הזמן 
הזה. משנה ברורה (סק"5). [קנו] מגן אברהם (פק"). 
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הלפה 


ונראה שכן נקט במשנה ברורה (פ" פעו פק"ו, וע"ע נסי' תפ6 סק"), שכתב שאם הגיע חצות 
ועדיין לא התחיל בעריכת הסדר, יקדש ויטול ידיו ויאכל מצה ומרור ואח"כ יאמר הגדה 
ויסעוד סעודתו, משמע שיכול לצאת בהגדה גם אחר חצות [ועל כל פנים אין חיוב 
להקדימה קודם אכילת מרור אף שההגדה מדאורייתא ומרור מדרבנן]. וכן נראה ממה 
שהביא במשנה ברורה (פי' פעג סק"ל) שאם שכח לומר ההגדה בלילה אין לו תשלומין, ולא 
חילק בין קודם חצות לאחריו, וכן כתב בעל המשנה ברורה להדיא בספר מחנה ישראל 
(פל"ו ס"נ). 

ובקהילות יעקב (ניספ סי ) כתב, שמדרבנן בודאי יש מצוה להאריך ולספר ניסי יציאת 
מצרים גם לאחר חצות, כי סיפור זה מביא לידי יראת ה' ואהבתו, ועל זה אמרו 'כל 
המרבה לספר ביציאת מצרים הרי זה משובח', ועל פי זה מובן מה שרבי אליעזר ורבי 
אלעזר בן עזריה עסקו בסיפור יציאת מצרים כל הלילה. 


ט: 


אמירת פיום ברכת גאל ישראל בלחש 

בגמרא נתבאר ענין סמיכת גאולה לתפילה, והעיד רבי יוסי בן אליקים משום קהלא 
קדישא שבירושלים שכל הסומך גאולה לתפילה אינו נזוק כל היום כולו, וכן נפסק להלכה 
(טו"ע פו"ם סי סו ק"ת, סי קיפ מ"6) שאין להפסיק בין גאולה לתפילה. ודנו הפוסקים באופן אמירת 
סיום ברכת 'גאל ישראל' לפני שמונה עשרה, שהרי אם יברך אותה הש"ץ בקול רם 
יצטרכו הקהל לענות אמן על ברכתו, ודנו הפוסקים אם יש לחשוש להפסק בין ברכת 
גאולה לתפילה במה שמפסיק לענות אמן. 

דעת הרא"ש (פ" סי , שכיון שצריך לענות אמן אחר ברכת אגאל ישראלי, אין בזה 
משום הפסק, ואפילו יחיד עונה אמן אחר גאל ישראל, שכיון שהוא סיום של סדר הברכות 
אין בו משום אמן אחר ברכת עצמו שאינו עונה, ואין בו משום הפסק בין גאולה לתפילה 
ביון שצריך לאמרו. אך בשו"ע (עס סי סו פיי פסק שלא יענה אמן לא אחר ברכות עצמו 
ולא אחר הש"ץ, כיון שהדבר נחשב כהפסק בין גאולה לתפילה, והרמ"א (שס) כתב שהיחיד 
אינו עונה אמן בשחרית, שאינו נחשב סדר ברכות כיון שאין מברכים אחר קריאת שמע 
אלא ברכה אחת, אבל עונים אמן אחר ברכת הש"ץ ואין חוששים להפסק בין גאולה 
לתפילה. וכתב במשנה ברורה (פ"ק 6₪, שיש מדקדקים לצאת ידי הכל וממתינים בשירה 
חדשה או בצור ישראל עד שהש"ץ גומר הברכה ועונים אמן, והאחרונים חולקים וסוברים 
שלא יפה הם עושים, שהרי אסור להפסיק באמצע הפרק של אמת ויציב, ועוד שלכתחילה 
ראוי להתחיל תפילת שמונה עשרה יחד עם הש"ץ, ולכן כתבו עצה אחרת שיסיים הברכה 
עם הש"ץ, או שיקדים לומר 'ה' שפתי תפתח' קודם הש"ץ. 

בזמנינו נהגו בבתי כנסיות רבים באופן שלא נזכר בדברי הפוסקים הקדמונים, שהשיץ 
מסיים את התיבות גאל ישראלי בלחש, באופן שאין המתפללים שומעים אותו, ואינם 
מתחייבים לענות אמן על ברכתו. ודנו פוסקי זמנינו בכמה חסרונות שיש בעצה זו. 

בעדות לישראל (עמ' קד) העיר בזה, שלכתחילה בכל הברכות צריך אדם להשמיע לאזניו, 
במו שכתב בשו"ע (:ס סי קפס ס"נ, סי כו ס"ג) [וכן במשנה ברורה (פ" סנ פק"ס) לענין ברכות 
קריאת שמען, וכן צריך שהש"ץ יקרא קריאת שמע בקול רם כיון שכך נתקנה מתחילתה 
להוציא את שאינו בקי בקריאת שמע [ראה תשובות והנהגות (פ"פ פיי קס) מה שהביא מלשון 
הרמב"ם], וגם בזמנינו שכולם בקיאים צריך להיזהר בזה. וכ"כ בעל המשמרת חיים (סנל 
בעיוני סלכות מ" עמ' רפ). 

ובעל שבט הלוי [הו"ד בקובץ מבית לוי (פ" עמ' כס] כתב, שלא היה נכון בעיני רבותיו 
וגדולי ישראל שיסיים הש"ץ בלחש 'בא'י גאל ישראל' כמו שיש נוהגים כן לומר 'בא"יי 
בקול רם ולסיים 'גאל ישראל' בלחש, שודאי אין זה כבוד הברכה. אך בעל הדרך אמונה 
(עיוני הנכות עמ' כפג) בתב, שיש לומר שכיון שמנהג זה ברור וידוע לכל, אין שום חשש שיחשוב 
אפילו אחד שהש"ץ אינו מסיים את הברכה. 

ובאמת מנהג כיוצא בזה נזכר בחתן סופר (ענודת סיוס, קער סתפילה סוף פיי י), שבכמה מקומות 
נוהגים לסיים כל ברכת 'בא"י גאל ישראל' בלחש, וכתב שהוא לדעתו מנהג נכון מאוד. 


אליבא 


ברכת סומא 
אפילו סומא שאינו רואה את המלך, 
משיודע שהמלך עובר, הרי הוא מברךמטט, 


והעידו על הירח, הרי אלו מקדשין את 
החדש ביום שלשים ויהיה ראש חדש אדר 
שני, ואילו קידשוהו קודם שיעברו את 
השנה שוב לא היו מעברין, שאין מעברין 
בניסזטהו, 


A 
אין מעברין את השנה בניסן‎ 
הגיע יום שלשים באדר ולא עיברו‎ 
עדיין השנה לא יעברו אותה כלל, שאותו‎ 
היום ראוי להיות ראש חודש ניסן,‎ 
ומשיכנס ניסן ולא עיברו אינן יכולים‎ 
לעבר. ואם עיברוה ביום שלשים של אדר‎ 
הרי זו מעוברת. באו עדים אחר שעיברוה‎ 


לא יעמוד בתפילה במקום גבוה 
המתפלל, לא יעמוד על גבי מיטה ולא 
על גבי כסא ולא על גבי ספסל ואפילו 
אינן גבוהין ג'פו, ולא על גבי מקום 
גבוהו=ו. ואם היה זקן או חולה, או שהיה 
כוונתו להשמיע לציבור יכול לעמוד על 


[קסד] מגן אברהם (פק"ו) שכן משמע בגמרא לקמן (פ:. 
[קסה] רמב"ם (קילוע ספתם פ"ד ס"ל). [קסו] והב"ח (סס פיי 
5 ")| והט"ז (סק") מתירין באינן גבוהין ג', אבל 
האליה רבה (סק"פ) פוסק כהשו"ע. משנה ברורה (סק"o).‏ 


[קסז] רמב"ם (תפלס פ"ס ס"), שו"ע (שס םס" 5 ס"6). 
[קסח] שו"ע (עס). ומה שהתירו בזקן וחולה אף שאין 
בו משום גבהות לפני המקום, מכל מקום הרי עדיין 
יש בו משום ביעתותא, צריך לומר שלא הטריחוהו 


שב 


ובדרכי חיים ושלום (פזל ספפייס 5ופ קמד) כתב, שמ'צור ישראל' יסיים הש"ץ בלחש. וכן הובא 
בפנקס מנהגי ביהמ"ד הישן של קהילת ברלין שנכתבו בשנת תרע"ז, שסוף ברכת 'צור 
ישראל' אומר הש"ץ בלחש. וכן כתב באשל אברהם (וטפלטט, סי פו ד"ס עו מנ6תי), שטוב לומר 
כל ברכת 'גאל ישראל' בשחרית בלחש. והגאון ר' יחיאל מיכל פינשטיין (עיוי הנכות עמ' רפ) 
העיד שמנהג כל קהילות ליטא וכל הישיבות שם, מתנגדים וחטידים, היה לסיים גאל 
ישראל בלחש. וכך נהגו בישיבתו של בעל המשנת רבי אהרן בקלעצק ובישיבת מיר. 


אמירת שירה ושירת המלאכים בשביעי של פסח 

בגמרא, אמר רבי יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי, מאה ושלש פרשיות אמר דוד, ולא 
אמר הללויה עד שראה במפלתן של רשעים, שנאמר (פסלס קד ₪ יתמו חטאים מן הארץ 
ורשעים עוד אינם ברכי נפשי את הי הללויהי. 

וכתב המהרש"א ידוסי 6גדופ ד"ס נמפנמן), שמכאן קשה על מה שכתב בבית יוסף (פֿו"ק פיי 55 
ד"ס כל סימיס) בשם שבלי הלקט (פי' קש) שכתב בשם מדרש הרנינו (פיפפ סוכס), שהטעם שאין 
גומרין ההלל כל ימי הפסח הוא לפי שנטבעו המצריים, וכתיב (של כ ) 'בנפול אויבך 
אל תשמח', ואמר הקב"ה מעשי ידי טובעים בים ואתם אומרים שירה (פגלס י:). והרי 
בסוגייתנו אמרו להיפך, שלא אמר דוד שירה עד שראה במפלתם של רשעים. וכתב 
שבערכין (6) מבואר טעם אחר למה אין אומרים הלל השלם רק ביו"ט ראשון של פסח 
ולא בשאר ימי החג, משום שבכל ימי החג יש בהם אותם קרבנות, משא"כ בחג הסוכות 
שחלוק בקרבנותיו [וכן בבית יוסף שם הזכיר גם הטעם זה המובא בגמרא]. 

ובשו"ת חוות יאיר (פיי יכ נשאל, בדבר מה שהשואל החזיק להלצה את מה שאומרים 
האשכנזים שאין לומר 'אופן' בשביעי של פסח, וסמך לדבר ממה שנאמר (טפפ יד כס) 'ויסר 
את אופן מרכבותיו'. והחוות יאיר השיב, שלא מטעם זה אין אומרים אופן, אלא מטעם 
שמעשי ידי טובעים בים ואתם אומרים שירה. ואף שביסוד הדברים אין שייכות למה שאז 
לא אמרו המלאכים שירה עם מה שהיום לא יאמרו שירה, מכמה וכמה טעמים שיש 
לחלק בדבר, וגם שאותה שירה שלא אמרו המלאכים היתה שירת הלילה וביום אמרו 
גם המלאכים שירה, וכאן מדובר על שירת היום. מכל מקום הרי במדרש הרנינו מבואר 
שהטעם שאין אומרים הלל בימים האחרונים של חג הפסח הוא מטעם זה שמעשי ידי 
טובעים בים ואתם אומרים שירה, ואף בזה הרי יש לחלק בין שירת המלאכים שהיתה 
בלילה לבין הלל הנאמר ביום. מכל מקום אין בנו כח לחלוק על המדרש, וצריך ליישב 
ולומר שאף שהטעם שמחמתו לא אמרו המלאכים שירה בזמן קריעת ים סוף אינו שייך 
היום, מכל מקום כדי לעשות זכר למה ששיתק הקב"ה את המלאכים ולא אבה בשירתם 
בשעת מפלת המצריים, אנו נמנעים מלומר הלל כדי לזכור את אותה מניעה מאמירת 
שירה. ואם כן מטעם זה גם יש לבאר מה שאין אומרים 'והחיות ישוררו', אף שאין שייך 
בזה אותו טעם שמחמתו נמנעו המלאכים מלומר שירה בזמן קריעת ים סוף, שמכל מקום 
משום זכר לדבר נמנעים מלומר שירה. ומפני שאין ראוי לומר והחיות ישוררו וכו' נהגו 
גם שלא לומר אופן כלל מפני שמנהג פשוט לומר והחיות ישוררו אחר פיוט האופן. 

וביישוב קושיית המהרש"א כתב הצל"ח (ד"ס וסקושיל, כדפוסיס סיקניס סו נמסכפין כין פרק סמיני (פרק 
תסעי) בשם מחותנו מהר"ל פישלס, על פי המבואר בזוה"ק (פ"6 נפ, 665 שבזמן שנטבעו 
המצריים בים עדיין לא נתמלא סאתם ולא ענשם ה' אלא מפני שבאו להרע לישראל 
ולהציק להם ולכן לא היה מקום עדיין לרינה, אבל במפלתן של רשעים כשנתמלא סאתם 
ודאי יש מקום לשירה. 

ובספר דברי שאול (י"ל פיי עעו) הביא בשם המעבר יבוק, שכשמתפללים בבית האבל אין 
אומרים שירת הים מחמת טעם זה, שכשמעשי ידי הקב"ה טובעים בים אין אומרים שירה, 
והוא הדין כשמת קרובו של אדם שאין ראוי שיאמר שירה [וכן הביא בשו"ת רעק"א (פסדו"פ 
סיי כד) בשם התניא רבתי ופי ספ)], וכן אין נושאים כפים כמו בתשעה באב. וכתב בדברי 
שאול שלא נהגו כן, והגם שמצינו לגבי תשעה באב שהביא הטור שיש שנהגו שלא לומר 
בו שירת הים כיון שלא ראוי לומר לעת כזאת שירה, אך למנהגינו שאומרים גם בתשעה 
באב שירה, אם כן גם בבית האבל יש לומר שירת הים. ולענין אמירת הלל בבית האבל 
הביא בסידור הראב"ן (פני תפעת 95) שאין אומרים הלל בבית האבל, וכתב ששמע הטעם 
משום מעשה ידי טובעים בים, אולם כתב שנראה לו הטעם משום שאומרים בהלל 'לא 
המתים יהללו יה', ואין זה מדרך ארץ להזכיר זה כשבאים לנחמו. ובדברי הפוסקים מצינו 
שהטעם בזה משום שהוא דבר של שמחה [ראה מגן אברהם (פיי ק: פק"י), פתחי תשובה 
(יו"ד סי" פעו סק"כ)L.‏ 


= 


. 


קללת אדם רשע 
בגמרא מסופר על הבריונים שהיו בשכנותו של רבי מאיר והיו מצערים אותו הרבה, 
והיה רבי מאיר מתפלל שימותו. אמרה ליה ברוריא אשתו, מהי סברתך להתפלל שימותו, 
משום שנאמר (פלֹס קל ₪ 'יתמו חטאים מן הארץ', והרי לא נאמר יתמו חוטאים' אלא 


ברכות ם: - י: 


דהלכתא 


יא 


מקום גבוהו=". ומכל מקום לא התירו 
למשמיע לציבור לעמוד על גבי מקום 
גבוה ואפילו על גבי כסא או ספסל ואין 
בזה משום גבהות, אלא כשאין בו 
ביעתותא, אבל אם יש בו משום ביעתותא 
אפילו להשמיע לציבור אסורולש. 


אם הוא יושב בעגלה מכל מקום יכוין 
רגליו. ובדיעבד אפילו אם לא כיון רגליו 
כלל יצאשו, 


אופן הישיבה בתפילה 

ואל יסמוך בשעת התפילה לאחריו ולא 
יהא מוטה לצדדיו ואל יפשוט רגליו ואל 
ירכיבן זו על זו, מפני שכל זה הוא דרך 


המתפלל יכוין רגליו 
גאוה, אלא יושב וראשו כפוף=. 


המתפלל יכוין רגליו זה אצל זה בכיוון, 
כאלו אינן אלא אחתוש. וכיון שמדבר עם 
השכינה צריך לסלק כל מחשבות הגוף 
מלבו ולדמות כאלו הוא מלאך. ואפילו 


אסור לאכול לפני שחרית 


אסור לאדם לא לאכול ולא לשתות, עד 
שיתפלל שמונה עשרה. ויש מקילין לאחר 


חכמים והתירוהו להתפלל עליהם במה שייטב לו 
בישיבה או בעמידה, או י"ל שמדובר באופן שאין 
ביעתותא. | משנה ברורה (פק"). וראה להלן. 
[קסט] משנה ברורה (פק"ס). | [קע] רמב"ם (קס פ"ס ס"ד), 


שו"ע (עס סי ₪ ס"פ). והטעם כדי להדמות למלאכים 
שנאמר בהם (ימקפע 6 ו) 'ורגליהם רגל ישרה', כלומר 
רגליהם נראות כרגל אחת. שו"ע טס). | [קעא] משנה 
ברורה | (סק"6-). [קעב] | משנה ברורה | שס). 


הלפה 


ייתמו חטאים', ואם כן אין להתפלל לאיבוד החוטאים רק לאיבוד חטאיהם, ולכן יתפלל 
שיחזרו בתשובה. ואכן ביקש עליהם וחזרו בתשובה. 

ורעק"א בגליון הש"ס ציין בזה לדברי מדרש הנעלם (ױי ק) שאמר רבי אסור לו לאדם 
להתפלל על הרשעים שיסתלקו מן העולם, שאלמלא סלקו הקב"ה לתרח מן העולם 
כשהיה עובד עבודה זרה לא היה בא אברהם אבינו לעולם, ושבטי ישראל לא היו והמלך 
דוד ומלך המשיח, והתורה לא נתנה, וכל אותם הצדיקים והחסידים והנביאים לא היו 
בעולם. 

ביפה תואר (נכרפטית כנה מט 6) הקשה מדברי המדרש (שס) אמר ר' יצחק כל שהוא מזכיר 
את הרשע ואינו מקללו, עובר בעשה, שנאמר (פפפ י ו) 'ושם רשעים ירקב'. ומבואר שראוי 
לקלל את הרשע, ואיך אמרו (לעץ ו ע"ז ד:) שאין דרך ארץ לקלל את הרשע. ותירץ, שבשעה 
שהקב"ה בועס כביכול, שבזה הוא הורגו בודאי, אסור לקלל את הרשע, שאין דרך ארץ 
להרגו בידים, ובמדרש מדובר בקללה שאינה הורגתו והיא ראויה. אך כתב, שעדיין קשה 
מסוגייתנו שאמרו שלא להתפלל על הרשעים שימותו. ותירץ, שבחייו של הרשע אין 
לקללו בשום אופן, שמא יחזור בתשובה, ולכן אמרה ברוריה לר' מאיר שלא יתפלל 
להעניש את הבריונים שהיו בשכנותו, ומשמע בגמרא שבשום אופן אין להתפלל להעניש 
את הרשע ויתמו חטאים ולא חוטאים, והטעם הוא כיון שאפשר שיחזור בתשובה. ומה 
שאמרו במדרש שצריך לקללם מדובר לאחר מיתתם וכמו שמשמע שם מתוך הענין, שאז 
אין עוד תקוה שיחזרו בתשובה. 


ולדברי היפה תואר נמצא שאסור לקלל רשע חי, והוא בכלל המבואר בסוגייתנו, שיתמו 
חטאים ולא חוטאים. וכן כתב במנחת חינוך (פטס ננ), שאף שמבואר בסנהדרין (פס) 
שהמקלל את הרשע פטור, שנאמר (פות כנ מ) 'ונשיא בעמך לא תאור' ודרשו שאין חיוב 
על קללה אלא בעושה מעשה עמך, מכל מקום הרי זה ככל מקום שאמרו בגמרא שפטור 
אבל איסור יש בדבר. וכתב שאם קילל רק בכינויים האיסור הוא מדרבנן, ואם קילל בשם 
יש איסור עשה בדבר. ודן לפי זה במה שאלישע קילל את הילדים [כמבואר במלכים (נ' 
כ מ)] איך הותר לו לקללם, מאחר וגם ברשעים יש איסור לקלל לפי דעתו. וכדברי המנחת 
חינוך מבואר גם במהרש"א (פוטס פו: ד"ס וילוס) שיש איסור בקללת רשע. 

אך בחזון איש (ססרן סי כ פק"י) כתב, שאם אדם עובר עבירה במזיד שדינו הוא שמותר 
לנדותו, מותר גם לקללו, והביא ראיה מכמה מקומות בש"ס שאמוראים קיללו עוברי 
עבירה. וכתב שמותר גם לקלל בשם, וכמו שאלישע קילל את הנערים בשם. וביאר שכל 
מה שמצאנו בגמרא שאמוראים קיללו היה הדבר חובה להיות כבוד התורה קבוע בלבבות, 
ושלא יתרגלו בזלזול כבוד החכמים. וכן כתב גם בברית הלוי (נכ"מ מפ). ועל דרך זה כתב 
בעל הדברי יואל על סגלוס ועל התמורס סי סז) שמי שדינו במורידין ולא מעלין כל שכן שמותר 
לקללם. ובשפע חיים (מכתני פולס ת"6 מכתג () הביא מה דמרגלא בפומא דאינשי לומר שכיון 
שבתורה לגבי יבום כתיב (זניס כס ו) 'ולא ימחה שמו מישראל', ואף אשת מומר פוסקים 
לחלוץ לה לכמה פוסקים, מזה ראיה שאין לומר על המומר ימח שמו רק לגבי עמלק 
וכדומה [כן מובא בשם האבני נזר, ראה קול התורה קונן ₪ עפ' ככח) במכתב הגרב"ש 
שניאורסאהן. וראה שו"ת משנה הלכות פ"י פיי קקו]. וכתב השפע חיים, שלפי דעתו זה 
טעות, שהרי מצינו (פוק ט) שמקללים את הרשעים. אלא שכל הענין הוא כדי שהכל 
יתרחקו ממנו ושלא יוכל להסית ולהדיח, ורק כשכבר מת ואין בכוחו להסית ולהדיח אז 
ראוי להציל נשמתו מרדת שחת, וכעין שאמרו (פסזין מג:) שכל המומתים בארבע מיתות 
בית דין מתוודים ויש להם חלק לעוה"ב, אף שמידי מיתה לא יוכל להפטר. ולכן דווקא 
אחר שמת נאמר בו ש'לא ימחה שמו מישראל', אבל בחייו מותר לקללו מהטעם שכתב 
גם החזון איש, כדי להרחיק בני אדם מדרך רשע [והוא להיפך מדברי היפה תואר הנ"ל. 
וע"ע שו"ת משנה הלכות (מ" פיי 0 ובמה שהביא שם בשם הדברי יואל]. 


גילוי עריות לצורך הצלת נפשות 
בתב בנפש החיים (פ" פכיק-נס, שמה שמצאנו שהיו האבות לעיתים עושים שלא כתורה 
בכוונתם לשם שמים מפני תועלת שתצא מכך, כמו יעקב שנשא בי אחיות ועמרם שנשא 
יוכבד דודתו, אין דבר זה שייך אלא קודם מתן תורה, שלא קיימו את התורה מפני שנצטוו 
אלא רק מפני השגתם בגודל תועלת קיום אותם עניינים, אבל אחר שנצטוינו במתן תורה 
בבל המצוות, חלילה מלשנות אפילו בקוצו של יו"ד משום טעם שבעולם לעשות שלא 
כתורה. 


והביא לזה ראיה, ממה שאמרו בסוגייתנו בחזקיהו המלך שלא נתעסק בפריה ורביה 
מפני שצפה ברוח הקודש שייצאו ממנו בנים שאינם הגונים, ואמר לו ישעיה הנביא שאין 
לו לעשות חשבונות שמים, אלא עליו לקיים את המצוה המוטלת עליו והקב"ה יעשה 
כפי דעתו, ומבואר בגמרא שכמעט נכרת מן העולם הזה והעולם הבא מפני חטאו זה, 
הרי שאין לבטל דין התורה הקדושה אף כשכוונתו לשמים. 

ובשו"ת מהרי"ק (פום קס) הקשה, איך שיבחו את יעל אשת חבר הקיני שעשתה מעשה 
איסור כדי להרוג את סיסרא ולהציל את ישראל (סמת י:), וכן תמה על מעשה אסתר 
שנישאה לאחשורוש (מגעס עו), מי התיר לה לעבור איסור גילוי עריות לצורך הצלת ישראל. 


לם 


שאמרו מקצת ברכות, קודם שאמרו ברוך 
שאמר, וטוב להחמיר=. ואפילו טעימה 
בעלמא אסור, אבל מים מותר לשתות 
קודם התפילה, כיון שלא שייך בזה גאוה, 
ודווקא בלא סוכר אבל עם סוכר אסור, 
ותה וקפה מותר לשתותו קודם התפילה 
כדי שיוכל לכוין דעתו ולהתפלל, ובפרט 
במקומות שרגילין בהם ואין מתיישב 
הדעת בלעדיהם!עיי. 


לצורך רפואה 

ומכל מקום אין שום צד להקל לאכול 
מעט מיני מתיקה בעת השתיה קודם 
התפילה, כדי שלא לשתות על לב ריק, 
אם לא מי שיש לו חלישת הלב והוא 
צריך את זה לרפואה. ומכל מקום טוב 
שיאמר מתחילה פרשת שמע ישראל. וכן 
מותר לאכול אוכלים ומשקין לרפואה, 
ואפילו אוכלין ומשקין טובים ששייך בהם 


[קעג] ‏ רמב"ם (עס פ"ו ס"ד), שו"ע (עס ס' פט ס"ג). 
וקערן משנה ברורה (ס"ק כ). וכתב שכל זה בלא סוכר 
ובלא חלב, והעולם נוהגין להקל לשתות עם סוכר, 
ואפשר שכוונת האחרונים וכן הרדב"ז שכתב שעם 
סוכר אין לך גאוה גדולה מזו קודם התפילה, הוא רק 
אם נותן הסוכר בתוך התה למתקו זה אסור קודם 
התפילה, אבל אם לוקח מעט סוכר בפיו בעת השתיה, 
ובלתי זה אין יכול לשתות התה אין זה בכלל גאוה. 
וכתב בדעת תורה (פ"ג) שבזמנינו שכל העולם שותים 
עם סוכר, וכמעט שאי אפשר לשתות בלי זה וכן עם 
חלב, שוב אין בזה חשש גאוה. והביא בשערים 
המצויינים בהלכה (פ" פ פק"כ) שאדרבה, אם יתן בזמנינו 
הסוכר בפיו אז יהיה דרך גאוה. וכן כתב בהליכות 
שלמה (תפי(ס פ"כ ס"כ ופרפות הנכס סעלס 7). [קעה] שו"ע 
(פס) ומשנה ברורה (ק"ק כנ, כל). [קעון] משנה ברורה (פיי 


אליבא 


גאוה, כיון שאינו עושה משום גאוה אלא 
לרפואה אע"פ שאינו חולה גמור מותר, 
וכ"ש שמותר לשתות קודם התפילה 
הרקות ושיקויים לרפואהו=. 

וראה עוד להלן (כפ:) לענין טעימה קודם 
תפילת מנחה ומוסף. 


סוף זמן קריאת שמע 
ראה לעיל (ט:. 


הקורא את שמע לאחר זמנה 

אע"פ שזמן קריאת שמע נמשך עד סוף 
השעה השלישית, אם עברה שעה שלישית 
ולא קראה, אפילו אם מחמת פשיעה לא 
קראהוציו, קורא אותה בברכותיה כל שעה 
רביעית שהוא שליש היום, ואין לו שכר 
כקורא בזמנה. ואם עברה שעה רביעית 
ולא קראה, קוראה בלא ברכותיה כל 
היוםו=ו כדי שיקבל עליו עול מלכות 


נם ק"ק כד). = [קעז] שו"ע (פו"ם סי' נם ס"ו), וראה ברמב"ם 
(טס פ" ה"ג). והטעם שאפשר לקרות עד שעה רביעית 
כיון שהברכות אינם שייכות לקריאת שמע, ואע"פ 
שנתקנו קודם קריאת שמע מ"מ לאו ברכת קריאת שמע 
היא, שהרי אינו מברך 'אשר קדשנו במצוותיו וצונו 
לקרות שמע', והרי הם כמו תפילה, ולפיכך דינם כמו 
תפילת השחר שהוא עד שליש היום. משנה ברורה (פ"ק 
כס). אבל אם עברה שעה ד' אפילו נאנס הפסיד 
הברכות, ואם בירך הוי ברכה לבטלה. משנה ברוה (פ"ק 
ל). [קעח] משנה ברורה (פ"ק ס). | [קעטן משנה ברורה 
(ס"ק כל). | [קפ] רמב"ם (פס פ"נ ס"כ), שו"ע (פס קי' סג ק"פ). 
אך אם יכול לשכב על צדו אפילו רק בפסוק ראשון 
לבד מחויב לעשות כן, וכ"ש אם יכול לקרותה 
בישיבה. משנה ברורה (פק"ד). וכתב הראב"ד, שיותר 
טוב אם ישכב וצריך לעשות כן אם יוכל, וכבר הגיה 


פניני 


ברכות יכ - יא. 


שמים, אבל אינו מחויב שאינו מקיים בזה 
מצות עשה של קריאת שמע, ומכל מקום 
פרשת ציצית או שארי פסוקים שהם 
מזכירת יציאת מצרים מחויב מן התורה 
כל היום, שמהתורה לא נקבע זמזהו. 

קרא אותה כולה בזמנה אך לא בירך 
ברכותיה, דינו לענין זה כמו שלא קראה 
בזמנהשי. 


אופן קריאת שמע 

קורא קריאת שמע מהלך או עומד או 
שוכב או רוכב ע"ג בהמה או יושב, אבל 
לא פרקדן דהיינו שפניו טוחות בקרקע או 
מושלך על גבו ופניו למעלה, ואם היה 
בעל בשר הרבה ואינו יכול להתהפך על 
צדו, או שהיה חולה, נוטה מעט לצדו 
וקוראו=. אבל אם הוא בריא אין לו 
לקרות כשהוא מוטה מעט על צידו גם כן, 
מפני שנראה כמקבל עליו עול מלכות 


הכסף משנה שצריך לומר 'יותר טוב אם ישב', ואין 
כאן השגה על הרמב"ם. [קפא] משנה ברורה (סק"ס. 
[קפבן משנה ברורה (פק"ג). וכתב כן לבאר דברי 
הרמב"ם והשו"ע שהתירו לקרות כשהוא שוכב על 
צידו, שמאחר שכבר שוכב ויש לו טורח לעמוד, לא 
הטריחוהו חכמים לעמוד עבור קריאת שמע, וזהו רק 
כשפשט כל מה שעליו ויש טורח לעמוד ולחזור 
וללובשם, אבל אם שוכב בחלוקו צריך לעמוד. ועיין 
עוד בזה להלן (נ6) בענין 'קריאת שמע בשכיבה. 
וקפגן לאפוקי כשנושא אלמנה שאינו טרוד במצוה, 
וחייב. משנה ברורה (פ" ע פק"). | נקפד] הט"ז (סק") 
הביא מהטור שכתב ד' ימים, והיינו לפי מנהגם שהיו 
נושאים הבתולות ביום הרביעי ופטור מקריאת שמע 
משכנסה ועד שבת, וביאר הבית יוסף שגם ביום הד' 


דהלכתא 


שמים דרך שררה וגאוהו=. 

אם כבר פשט בגדיו והוא שוכב ויש 
לו טורח לעמוד ולהתלבש, יכול לשכב על 
צידו ולקרות, אבל אם שוכב בחלוקו צריך 
לעמוד!פפי. 


יא. 


חיוב קריאת שמע לכונס את הבתולה 
הכונס את הבתולה= פטור מקריאת 
שמע בג' ימיםו= ראשונים אם לא עשה 
מעשה, מפני שהוא טרוד טרדת מצוהו=. 
ופטור מלקרות שלשה ימים וארבעה 
לילות, כגון אם נשא ביום הרביעי בצהרים 
פטור עד מוצאי שבת ועד בכלל, ולפעמים 
נפטר ד' ימים כגון אם נכנס לחופה ביום 
ד' עד שלא קרא קריאת שמע של שחרית, 
נמצא שפטור ד' ימים וד' לילות!פי. 
במה דברים אמורים קודם שעשה 
מעשה, אבל אם עשה מעשה שאינו טרוד 


אחרת, כמ"ש הרמ"א (עס סי ₪ מ"ת) אם הוא צריך 
לעסוק אף בשעת קריאת שמע ותפילה. [קפה] שו"ע 
(פס סי" ע ס"ג). והרמב"ם (פס פ"ד ס"6) כתב, מי שהיה לבו 
טרוד ונחפז לדבר מצוה פטור מכל המצות ומקריאת 
שמע, לפיכך חתן שנשא בתולה פטור מקריאת שמע 
עד שיבא עליה, לפי שאין דעתו פנויה שמא לא ימצא 
לה בתולים, ואם שהה עד מוצאי שבת ולא בעל חייב 
לקרות ממוצאי שבת ואילך שהרי נתקררה דעתו ולבו 
גס בה אף על פי שלא בעל. וכתב עוד (עס ס"), כל 
מי שהוא פטור מלקרות קריאת שמע אם רצה להחמיר 
על עצמו לקרות קורא, והוא שתהא דעתו פנויה עליו, 
אבל אם היה זה הפטור מלקרות מבוהל אינו רשאי 
לקרות עד שתתיישב דעתו עליו. [קפון משנה ברורה 


וכתב, שאף שלא הותר איסור גילוי עריות במקום פיקוח נפש, מעשה יעל ואסתר היה 
מותר, שעשו כן לצורך הצלת כלל ישראל, ולכך שיבחה הכתוב ליעל שאף שמעשה איסור 
הוא, ראוי לדחותו במקום פיקוח נפשם של כל בלל ישראל. 


ובשבות יעקב (י"פ, פ"נ סי קז) נשאל, בדבר מעשה שהיה בקבוצה של בני אדם שהלכו 
בדרך, ואחד מהם אשתו עמו, ויהי לעת ערב והלכו למלון אחד סמוך ליער, ומצאו שם 
אנשי בליעל רוצחים שהמה מועדים להרוג נפשות על עסקי ממון, וכאשר ראה שצרתן 
צרה שעמדו עליהם להרוג אותם, ולא שמעו בהתחננו עליהם על נפשותם, הפקירה האשה 
עצמה ברצון בעלה ישראל וע"י כן הצילה אותם, ועכשיו בא בעלה לשאול אם אשתו 
מותרת לו כיון שנעשית מצד אונס רציחה ברצונה, ואשת ישראל שנאנסה מותרת לבעלה, 
או אפשר שיקבל שכר על הפרישה, וכיצד יתנהג עמה. וכתב שאשה זו אסורה לבעלה 
אף שאין כאן נדנוד עבירה שעשתה להצלת רבים, מ"מ נאסרה לבעלה כמו יעל ואסתר, 
ומבואר בדבריו שהתיר גילוי עריות לצורך הצלת רבים. 

אולם בנודע ביהודה (שו"ת, מסדו"ת יו"ד סי קס) השיג עליו, ולדעתו אין להתיר גילוי עריות 
אף לצורך הצלת נפשות של רבים, ולא הותר הדבר אלא במעשה יעל ואסתר שהיתה 

ה הלת כל כלל ישראל. וע"ע מה שביאר בזה הרמח"ל בארוכה בספר קנאת ה' צבאות, 


רז 
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₪ 
כיוון הרגלים בתפילת שמונה עשרה ובקדושה 
בגמרא, אמר רבי יוסי ברבי חנינא משום רבי אליעזר בן יעקב, המתפלל צריך שיכוין 
את רגליו, כדוגמת המלאכים שנאמר בהם (מקפל 6 ז) 'ורגליהם רגל ישרה'. ופירש רשיי 
(ד"ס יכױן, ד"ס ונגנסס), שיכוין את רגליו זו אצל זו, כרגלי המלאכים שנראים כרגל אחד. 
ובירושלמי (פיפ היפ) נחלקו אמוראים בטעם דין זה שהמתפלל צריך להשוות את רגליו, יש 
אומרים שהוא כדי להיות כמלאכי השרת שנאמר בהם 'ורגליהם רגל ישרה', ויש אומרים 
שהמקור הוא מהכהנים שכתוב בהם שטת כ ) 'ולא תעלה במעלות על מזבחיי, שהיו 
הכהנים הולכים עקב בצד גודל כאילו רגליהם שוים זו אצל זו. וכתבו תלמידי רבינו יונה 
(ס. ד"ס סמתפננ), שהתלמוד שלנו סובר כדעת הסובר שהטעם הוא כדי להיות כמלאכים, ולכן 
צריך לכוין רגליו זו כנגד זו כדי שיהיה נדמה שהם כרגל אחת, ויש שנוהגים לתת ריוח 
למעלה אצל האצבעות, משום שנאמר (שק פס) 'וכף רגליהם ככף רגל עגל', וכך היא 
צורת רגל עגל, ואין זה כלום, שהרי בתלמוד לא הזכיר אלא שיכוין אותם ויסמכם בענין 
שידמו כאחד [ובבית יוסף (סו"ם סי 5ס ד"ס ומ"ם כנינו ירוענמי) דייק ששיטת הטור (סיי 6 שהטעם 
הוא משום שעושים ככהנים, ובחידושי הגהות (מס סי ) דחה דבריו, עיי"ש]. 
ובתרומת הדשן טו"פ פיי כפ) הביא ענין זה גם לגבי קדושה, וכתב שנראה שנכון ליחיד 
לכוין את רגליו בשעה שאומר קדושה עם השליח ציבור, שכיון שאומרים 'נקדש את שמך 
כשם שמקדישין אותו בשמי מרום', ובשמים מקדשים ברגל ישרה, יש לנו להתדמות להם 
בבל היכולת, ואין בזה משום יוהרא והדיוטות אלא במדה ישרה. והפרישה (שס פיי ₪ סק"ג) 
כתב, שענין זה תלוי במחלוקת האמוראים בירושלמי אם טעם כיון הרגלים בתפילה הוא 
כדי להידמות למלאכים או כמו הכהנים בעבודתם, ודברי התרומת הדשן שגם בקדושה 
יכוין רגליו הם רק לדעה שטעם כיון הרגלים הוא כדי להידמות למלאכים. 
והטעם שצריך לכוין הרגלים בתפילה כתב בבית יוסף (פס סי ₪ ד"ס וכמג עוד ס"כ ינס), שהוא 
לפי שכיון שעומד לדבר עם השכינה צריך לסלק כל מחשבות הגוף מלבו ולדמות כאילו 
הוא מלאך משרת. ובשם מהר"י אבוהב הביא טעם נוסף, וכבר קדמו בזה בארחות חיים 


קודם החופה פטור, לפי שהוא עוסק במצוה כל היום (ס"ק יכ). 

הלכה 

(ס' פפינס סי מו), שהוא לרמז שנסתלקה ממנו התנועה לברוח ואינו יכול להשיג שום דבר 
מבלעדי השם. 


ועוד נמצא ענין עמידה כדי להידמות למלאכים בפרקי דרבי אליעזר (פפ"ו, סונ ננית יוסף 
טס סי' פמט ד"ס ועול נסנו) שסמאל משבח את ישראל לפני הקב"ה ביום הכיפורים ואומר שאין 
להם קפצים כמלאכי השרת. ע"פ זה הביא הטור פס) שנהגו אנשי מעשה באשכנז שעומדים 
על רגליהם ביום הכיפורים כל הלילה וכל היום להיות כדוגמת המלאכים. וכתב בבית 
יוסף שזהו בשעת תפילת ערבית דווקא, שאם לא כן לא יוכלו להתפלל ביום כי יתנמנמו, 
וכן כתב הט"ז (פק"), ושלא כדברי הב"ח (פי") שכתב שעומדים כל הלילה גם שלא בשעת 
התפילה ואין ישנים כלל, וביאר בפרי מגדים (מנ" סק"ס) על פי דברי הב"י והט"ז, שבל 
זמן שאומרים סליחות ותפילות עומדים והכל לפי מה שמרגיש בכוחו, וכתב המגן אברהם 
(סק"י) שרשאים להשען ולסמוך על איזה דבר אם נחלשו. ובמטה אפרים (פי"ט) כתב, שבלל 
הדבר שמי שאינו יודע בעצמו שלא תזיק לו העמידה שיתנמנם בשעת התפילה או שלא 
יוכל לכוין כראוי, עבירה היא בידו, ואפילו ביום אסור לעמוד אם תזיק לו העמידה שיהא 
עייף ויגע ולא יוכל לכוין כראוי, והביאו בשער הציון פיק ₪ [וראה שם לענין אם נהג 
כן פעם אחת ע"מ לנהוג כל חייו וחוזר בו שצריך התרה]. 


יא. 


אמירת פיוטים וקרוב"ץ באמצע התפילה 

במשנה מבואר שבמקום שאמרו חכמים להאריך בברכות קריאת שמע אינו רשאי לקצר, 
ובמקומות שאמרו לקצר אינו רשאי להאריך. וכתב הרמ"ה בתשובה [הובאה בטור (פו"פ סי 
סק)], שמטעם זה אין להפסיק באמירת פיוטים וקרוב"ץ באמצע ברכות קריאת שמע, שאף 
זה בכלל מה שאמרו במקום שאמרו לקצר אינו רשאי להאריך, וכן שנינו (פוספפל פ"ל ס"ס, 
סוכ (סנן מ:) 'כל המשנה ממטבע שטבעו חכמים בברכות לא יצא ידי חובתו', אלא שכתב 
שאין בידו למחות, ועל כן אומר הנח להם לישראל מוטב יהיו שוגגין ואל יהיו מזידין. 
גם הרמב"ם (קמפת שפע פי5 ה'ז) כתב שאין רשאים להוסיף על הברכות. אך הטור מסיק, 
שאמנם נוהגים בכל המקומות לאמרו, וגם הראשונים שתקנום היו גדולי עולם כמו רבי 
אלעזר הקליר וחבריו, וכן הראב"ד כתב שאין קפידא למעט או להרבות באמצע הברכות, 
ולכן נהגו להוסיף פיוטים ביוצר ובאהבה רבה ובאמת ויציב, וגם רבינו תם סו פוק' ד"ס 
5 ד"ס מקוס) דחק לפרש המשנה כדי לקיים המנהג. ומכל מקום מסיק הטור שמטעמים 
אחרים יפה לבטל אמירתם, ובשו"ע טס ק") כתב למנוע מלאומרם, והרמ"א כתב שאין 
איסור בדבר. 

אך הרשב"א (ד"ס ול דמפ) כתב, שמה שאמרו מקום שאמרו לקצר אינו רשאי להאריך 
ומקום שאמרו להאריך אינו רשאי לקצר, אין הכוונה בזה שאינו רשאי לקצר ולהאריך 
בנוסח הברכה, כלומר לרבות ולמעט במלותיה, שאם כן היה להם לתקן נוסח כל ברכה 
וברכה במלות מנויות ובעניינים ידועים, ולהשמיענו כל ברכה וברכה בנוסחתה, וזה לא 
מצינו בשום מקום. ולא עוד אלא שבפירוש אמורו (ע פ) בי"ח של תפילה שאם רצה 
להוסיף בכל ברכה וברכה מעין הברכה מוסיף, ואפילו אם יהיו מלות התוספות יתירות 
על העיקר. ואין ההקפדה בריבוי הנוסח ומיעוטו אלא במטבע שטבעו חכמים, והוא שיש 
ברכות שפותחות בברוך וחותמות בברוך והיא שנקראת בכל מקום ארוכה, ואם אין חתימה 
בברוך או שאין פתיחה בברוך הרי זו ברכה קצרה, ובענין זה אסרו לשנות ולהוסיף או 
לפחות בחתימה בברוך. 

ובתשובה (פ"* סי פפע) נשאל הרשב"א על מנהג שנהגו במקום מסויים לומר פיוטים לכבוד 
חתן או ברית מילה לפני ברוך שאמר ולאחריו, ובין ברכת יוצר אור לאהבה רבה ובין 
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עוד חייב. וממוצאי שבת והלאה חייב אף 
אם לא בעלמלי, 


בזמן הזה 

לא נאמרו אלו הדברים אלא בזמן 
הראשונים, אבל עכשיו שגם שאר בני אדם 
אינם מכוונים כראוי, גם הכונס את 
הבתולה קורא!י"י. וחייב לקרות שמע עם 
ברכותיה כדין וגם להתפללולש. 


פטור אבל ואונן מהנחת תפילין 
ראה להלן (!:. 


עמידה בקריאת שמע 

מי שרוצה להחמיר לעמוד כשהוא יושב 
ולקרות שמע מעומד, נקרא עברייןהײ, 
אפילו אם עושה כן כדי לעורר הכוונה 
וכדומה. ומכל מקום אין צריך לחזור 
ולקרות בדיעבדו==, ואם עומד יכול לישב 


אוצר החכמה, 


שצריך לישב. ודווקא בשחרית אבל 
בערבית אין לו להטות ולישב כשעומדו=. 


היושב ראשו ושולחנו 
בבית 


מי שהיה ראשו ורובו בסוכה ושולחנו 


ורובו בסוכה 


[קפז] משנה ברורה (ס"ק א). וביאר שכיון שכבר עברו 
שלושה ימים ולא עשה מעשה מתייאש אח"כ מן הדבר 
ואינו טרוד כלל. [קפח] שו"ע (Eס).‏ [קפט] שכיון 
שחייב בקריאת שמע חייב בתפילה, ואם אינו קורא 
נראה כמתייהר שמראה שמכוין בכל שעה. משנה 
ברורה (פ"ק יג). וראה עוד בזה להלן טו). | [קצ] שו"ע 
(פס סי סג מ"כ). שהלכה כבית הלל, שכוונת הפסוק 
'ובקומך' אינה עמידה וכדעת בית שמאי, אלא הכוונה 
בזמן שדרך בני אדם לקום ממטתם, ואסור לו להחמיר 
לעשות כבית שמאי. משנה ברורה (פק"ס). באליה רבה 
(סק"ל) כתב בשם מהרש"ל, שביום הכיפורים כו"ע 
מודים שמותר לעמוד שאינו עושה כן משום יוהרא 
אלא מצוותו בכך כדי להידמות אז למלאכים שנקראים 
עומדים. והפרי מגדים (5"% פק"נ) אוסר גם בזה. משנה 


אליבא 


בתוך ביתו או חוץ לסוכה ואכל הרי זה 
אסור, וכאילו לא אכל בסוכה, עד שיהיה 
שולחנו בתוך הסוכה, גזרה שמא ימשך 
אחר שולחנו, ואפילו בסוכה גדולההצי. 
ואם מקצת שולחנו עומד בסוכה ומקצתו 
תוך הבית מותר, שאין חוששים שמא 
ימשך אחר שולחנומייי. 


ברכות קריאת שמע בשחרית 

הקורא קריאת שמע מברך לפניה 
ולאחריה, ביום מברך שתים לפניה ואחת 
לאחריה, ובלילה מברך שתים לפניה 
ושתים לאחריהו==. 


יא: 
ברכה ראשונה 


ברכה ראשונה שלפני קריאת שמע ביום 
'ברוך אתה ה' אלקינו מלך העולם יוצר 
אור ובורא חושך', תקנו להזכיר מדת לילה 
ביום להוציא מלב האפיקורסים שאומרים 
שמי שברא אור לא ברא חושךשי. 


ברכה שניה 
ברכה שניה שלפני קריאת שמע ביום 
'אהבת עולםימי. ריא יאהבה רבה', וכן 


[קצד] משנה ברורה (פק"ו). | וקצה] רמב"ם (קריסת טמע פ"b‏ 
ס"ס), וראה שו"ע (פס סי נט ס"5, סי' כנו ס"6). [קצו] רמב"ם 
(קס פ"5 ס"ו), שו"ע (פס ס" יט ס"6). | [קצז] רמב"ם (Eס),‏ 
שו"ע (פס פיי פ ס"). ואינה פותחת בברוך, מפני שהיא 
סמוכה לברכת יוצר אור. שו"ע (עס). ועיין בלחם משנה 
שכתב שכך היא גירסת הרי"ף, ונמצא לפי גירסא זו 
שהרמב"ם פסק כרבנן, וראה בביאור הגר"א (ד"ס כככס) 
שכתב על דרך זה. [קצחן רמ"א (םס). בכל נוסח 
הברכה וחתימתה אין מחלוקת, ונחלקו רק איך הברכה 
מתחלת, וכל זה בבוקר, אבל בערב נוהגים לומר 
'אהבת עולם', והטעם שנהגו לומר בבוקר 'אהבה רבה' 
משום שנאמר (יכס ג כג) 'חדשים לבקרים רבה אמונתך'. 
משנה ברורה (פק"). [קצטן משנה ברורה ‏ (סק"ט. 
רז שו"ע ורמ"א (שס פיי מז פ"ט, וכן כתב הרמב"ם (פפיס 


ברכות יא. - יב. 


נוהגין בכל אשכנז!י", ובדיעבד אף אם 
אמר בשחרית כל נוסח 'אהבת עולם' של 
ערביתרצא .ידי הובתההה. 


ברכת התורה 
על מה מברכים 

צריך לברך בין למקרא בין למשנה בין 
לגמרא, ובין למדרשוי. 


מה מברכים 

ברכות התורה 'אשר קדשנו במצוותיו 
רצונה על דברי תורה והפתכ' נא וכו', 
ו'אשר בחר בנויי=ו. ומנהג מדינתנו לומר 
יקעסוק בדברי :תוהה'. וגר <פול לומר 
ברכת 'אשר בחר בנו"י. 


לא בירך ואמר אהבת עולם 

ברכת אהבת עולם פוטרת ברכת 
התורהיי, אם למד מיד בלי הפסקויו. ואם 
התפלל אחר ברכת התורה ורק אחר 
התפילה למד, אין התפילה חשובה 
הפסקוף. 


ברכות הכהנים במקדש 
אחר שמעלין האיברים לכבש מתכנסין 


התורה פוסקת מזרעו, שנאמר (שעיס ש כפ) 'לא ימושו 
מפיך' וגו', ואין צריך לכך, כי בכלל 'וצאצאינו' הוא 
ג"כ בני בנים. משנה ברורה (פק"ט). [רכ] משנה ברורה 
(סק"ס). ‏ [רג] שיש בה מעין ברכת התורה 'ותן בלבנו 
ללמוד וללמד לשמור ולעשות ולקיים' וכו', ולכאורה 
ממה שסתם המחבר משמע שאפילו לא כיון בעת 
הברכה לפטור בזה ברכת התורה סגי. משנה ברורה 
(ס"ק יד). ונקט 'אהבת עולם' לפי מה שפסק לקמן (ס" 
נט פ"פ), אבל לרמ"א (פס) אומרים 'אהבה רבה' בשחרית. 
והוא הדין בברכת אהבת עולם בערבית שפוטרת, 
ונפקא מינה לענין אם עבר וישן שינת קבע על מיטתו 
קודם תפילת ערבית, לדעת השו"ע (סי מו סי"b)‏ ששינת 
קבע היא הפסק, ואפילו לפי המנהג שנוהגים כדעת 
הי"א (פס) להקל, מ"מ טוב יותר שיכוין בברכת אהבת 


דהלכתא 


יג 


כולן ללשכת הגזית, והממונה אומר להם 
ברכו ברכה אחת, והן פותחין וקורין 
אהבת עולם, ועשרת הדברות, ושמע, והיה 
אם שמוע, ויאמר, ואמת ויציב, ורצה, 
ושים שלום, ובשבת מוסיפין ברכה אחת 
והיא שיאמרו אנשי משמר היוצא לאנשי 
משמר הנכנס, מי ששכן את שמו בבית 
הזה ישכין ביניכם אהבה אחוה שלום 
וריעותוי!. 


ים. 


סדר ברכות קריאת שמע אינו מעכב 
סדר ברכות קריאת שמע אינו מעכב, 
שאם הקדים שניה לראשונה יצא בדיעבד 
ידי חובת ברכותי"ו. ואפילו אם אמר ברכת 
אמת ויציב קודם קריאת שמע או שאמר 
ברכות ראשונות אחר קריאת שמע או 
אפילו אחר התפילה יצא בדיעבדיי". 


פתה בברכת הגפן על דבר שברכתו 
שהכל או להיפך 

אם לקח כוס שכר או מים וסבור שהוא 
של יין ופתח 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך 
העולם', על דעת לומר 'בורא פרי הגפן', 


לברך כל אותו היום אפילו הפסיק ועמד וחזר ללימודו. 
משנה ברורה (פ"ק טו). וכתב הבאר היטב (פק") שדווקא 
באהבה רבה צריך ללמוד מיד, כיון שאינה עיקר 
הברכה לברכת התורה ונתקנה לקריאת שמע [ועיין עוד 
בט"ז (פק"ו)]. = [רה] משנה ברורה (פ"ק טו) בשם הלבוש 
(פ"ם). והוא משום שאח"כ למד מיד. [ה] רמב"ם 
(תמידין ‏ ומוספין פ"ו ה"ל). וביאר הכסף משנה, שהרמב"ם 
כתב 'שים שלום' במקום 'ברכת כהנים' האמור במשנה 
שם, משום שלא היה שם ברכת כהנים עד לאחר 
הקטרה, כדאיתא שם במשנה. וקרי לשים שלום ברכת 
כהנים מפני שסמוך לה מברכים ברכת כהנים. אמנם 
התוספות (ל"ס ונלכפ כסטס) כתבו, שברכת כהנים ממש 
אמרו, שקורין אותה עכשיו בלא נשיאות כפים. 
[רז] רמב"ם (קרקת סמע פ"6 ה"מ), שו"ע (סס סי" ק ס"ג). ואם 


ברורה (פק"פ). | [קצא] משנה ברורה (פס). | [קצב] משנה 
ברורה (סק"). כיון שנראה שעושה כבית שמאי. 
[קצגן רמב"ם (סוכס פ"ו שו"ע (ס" מכנד ס"ל). 


פ"ז ס"י). = [רא] רמב"ם (מס), שו"ע (פו"ס סי" מו ס"ס). ויש 
מדקדקים להוסיף 'וצאצאי צאצאינו', כי כל מי שהוא 
תלמיד חכם ובנו ובן בנו תלמידי חכמים שוב אין 


ס"ת), 


ב = = נה 


פניני 


אהבה רבה לקריאת שמע. ויש שפקפקו במנהג זה משום הפסק בין ברכות קריאת שמע. 
והשיב הרשב"א, שגם בארצו המנהג כן לומר פיוטים לחתונה או במועדים, והרמב"ם 
(נפטונס סיי קפ, ז) כתב שאין ראוי לעשות כן. וכן יראה לו, אלא שהמנהג פשט ברוב המקומות 
וסומכים על מה שייסד הפייטן הקליר פיוטים בברכת יוצר ובברכת אהבה רבה ואמת 
ויציב. ואומרים שהקליר הוא רבי אלעזר בן ערך, שאמרו עליו (פייפ"י ג ו) שהוא תנוי והוא 
קרוי והוא פיטוי. [אמנם במדרש אמרו זה על ר"א בן רשב"י, ואכן התוספות (מגינס יג. ד"ס 
ולגי) והרא"ש (סן פ"ס פיי כ) כתבו שהקליר הוא רבי אלעזר בן רשב"י], וסיים הרשב"א והנח 
להם לישראל לנהוג כמו שנהגו, וכמו שאמרו במגילה ((פ). ובירושלמי (פלס פ ס"ס)ן צא 
ולמר;מה צבור נוהג. 


בטעם השם קרוב"ץ כתב בבית יוסף (שס ד"ס נעגין סספסקס) ששמע שהוא ראשי תיבות יקול 
רינה וישועה באהלי צדיקים' (פס(ס קת טו). אלא שכבר העירו ע"ז, שבטור בכמה כת"י 
ובדפוס ראשון הגירסא 'קרובות'. וכן בדברי הטור (פס סי קיכ) הגירסה קרובו"ץ בדפוס ראשון. 
ולדברי הבית יוסף טעות סופרים היא. והתשבי עין קלג) כתב שנשתבש מלשון 'קרובות', 
והביא שברא"ש (פ"ס סי כ6) הגירסא 'קרבוץ', כי מוצא האשכנזים מהצרפתים שגורשו 
מצרפת בשנת כל"ה, והצרפתים אינם מבדילים בין צדי לתי"ו רפויה [ובהגהות הגרי"פ 
העיר, שלפנינו ברא"ש הגירסא קרובץ]. ובאמת נקראו קרובות לפי שמקרבין אותן אל 
התפילה. ובספר מור וקציעה (פ" ק₪ הסכים לדבריו שצ"ל קרובות בתי"ו, אלא שכתב 
שנראה לו שהוא מענין הקרבה וקרבן שהש"ץ היו עושין אותן הוספות קרבן נדבה 
משלהם. ובמעדני יו"ט (ע! סרé"ש‏ פס פופ 6) הביא דברי הבית יוסף, וכתב שבערוך העתיק 
קרוב. וכתב שנראה שכוונתו לפרש לשון קירבה, כלומר שמקריבין אל הש"י בשבח 
והודיות. והוסיף שנראה שהצד"י נשתבש בלשון שכן הרגל הלשון להוסיף אות כשנאמר 
הדבר בלשון רבים [ראה עוד בתוספות ((נסנן (ל. ד"ס 06 ע"ז פ. דיס 6ס) וספר חסידים (פי" קיה, כט, 
תז). וכן רש"י (דנלי סיעיס > כ ש) שכתבו קרובץ)]. 


יא: 


ברכת התורה לישן קודם תפילת ערבית 

בגמרא, אמר רב יהודה אמר שמואל, השכים לשנות, עד שלא קרא קריאת שמע צריך 
לברך, משקרא קריאת שמע אינו צריך לברך, שכבר נפטר באהבה רבה. ומבואר שברכת 
אהבה רבה פוטרת את ברכת התורה. וכתב במשנה ברורה (יי מו פ"ק ג), שפשוט שדין זה 
הוא גם בברכת אהבת עולם של ערבית, שאף היא פוטרת ברכת התורה, שאף בה שייך 
אותו טעם, שיש בה הזכרות מעין ברכת התורה. ולכן אם עבר וישן שינת קבע על מטתו 
קודם תפילת ערבית, יכוין לפטור בברכת 'אהבת עולם', כיון שלדעת השו"ע (פס סי"פ) שינת 
קבע היא הפסק לענין ברכת התורה, ואם ישן שינת קבע ביום צריך לחזור ולברך ברכת 
התורה, ואפילו לפי מה שנוהגים כדעת היש אומרים (:ס) להקל ולא לחזור ולברך ברכת 


עולם לפטור לצאת ידי דעת רוב הפוסקים המחמירים 
בזה. משנה ברורה (ס"ק ע). | [רד] שו"ע (סס סי" מו מ"). 
ואפילו אם למד מעט לשם מצות לימוד שוב אינו צריך 


בירך ברכה אחת וברכה שניה לא בירך כלל יוצא ידי 
חובתו בברכה שבירך. משנה ברורה (פק". [רח] משנה 
ברורה (פק"ס). 


בב ב ששה = 


הלכה 


התורה, מכל מקום טוב יותר שיכוין בברכת 'אהבת עולם' לפטור, לצאת ידי דעת רוב 
הפוסקים המחמירים בזה. 

והאדר"ת בקונטרס עובר אורח [נדפס בסוף ארחות חיים (ספיקפ, סי מו סי הסתפק בזה, 
במי שהיה אנוס כל היום ולא בירך ברכת התורה ולא התפלל, אם ברכת 'אהבת עולם' 
שבערבית פוטרת גם ברכת התורה כמו בשחרית. 

וכבר כתב כן בלקט יושר ו" עמ' מג), שכשעמד התרומת הדשן משינת הצהרים היה 
מברך ברכת התורה כמו בשחרית, ואח"כ היה קורא המזמור (פס(ס קע) 'אשרי תמימי דרך', 
ואם היה זמן מנחה כשעמד משינת הצהרים היה מתפלל מנחה, ואחר כך היה אומר 
ברכת התורה והמזמור 'אשרי תמימי'. ואם היה מתפלל גם תפלת ערבית קודם ברכת 
התורה, לא היה מברך ברכת התורה, והיה סומך על ברכת 'אהבת עולם', ואף אם לא 
היה שונה לאלתר אחר התפילה. 


יב. 


אמירת עשרת הדברות בתפילה ותרעומת המינים בזמנינו 

בגמרא מבואר, שבבית המקדש היו קוראים בכל יום עשרת הדברות עם קריאת שמע, 
וביקשו לקבוע כן גם בגבולים מחוץ לבית המקדש, אך מחמת תרעומת המינים בטלום, 
שלא יאמרו המינים שרק עשרת הדברות קיבל משה מסיני ולכן קוראים בכל יום רק 
אותם. 

והטור (6"ס סי 6) כתב, שנוהגים לומר בכל יום פרשת העקידה ופרשת המן ועשרת 
הדברות. והקשה הבית יוסף (ל"ס ועוג נומכ) שהרי מבואר בסוגייתנו שבטלו אמירת עשרת 
הדברות בכל יום משום תרעומת המינים, ואיך כתב הטור שנוהגים לאמרם בכל יום. 
ותירץ, שדווקא בציבור בטלו משום תרעומת המינים, אבל ביחיד אין חשש לתרעומת 
המינים, ואדרבה טוב לאמרם כדי שעל ידי כן יזכור מעמד הר סיני בכל יום ותתחזק 
אמונתו בזה. 

ובחידושי בכור שור (ד"ס 99 גגנוגּן) הביא קושיית הבית יוסף על הטור, והוסיף ותמה למה 
השמיטו הרי"ף והרמב"ם והרא"ש ושאר הפוסקים דין זה שאין לקרות עשרת הדברות 
בציבור משום תרעומת המינים. ותירץ, שיש לומר שחשש זה אינו שייך בזמן הזה ביון 
שאין המינים מצויים בינינו, והביא ראיה ממה שאמרו בפסחים (ט. לענין אמירת 'ברוך 
שם כבוד מלכותו לעולם ועד', שאמר ר' אבהו שהתקינו שיהיו אומרים אותו בקול רם 
מפני תרעומת המינים שלא יאמרו שאומרים בלחש דבר שאינו הגון, ובנהרדעא שאין 
מינים עד עכשיו אומרים אותו בחשאי. והרי אנו נוהגים כמנהג נהרדעא לומר בשכמל"ו 
בלחש ואיננו חוששים לתרעומת המינים, וכמו שפסקו כל הפוסקים, ומשמע שמוחזקים 
אנחנו בזמן הזה שאין מינים. ואם כן גם לענין אמירת עשרת הדברות בתפילה אין לחשוש 
בזמנינו לתרעומת המינים. ומכל מקום מסיק שלא מלאו לבו להקל נגד הרשב"א (נפשונס 
מ" סי קפד) שכתב שגם בזמן הזה יש לאסור משום תרעומת המינים. 


יך 


ונזכר שהוא שכר או מים וסיים 'שהכלי, 
יש אומרים שיצאוש. וכ"ש אם היה בידו 
יין וסבור שהוא מים ופתח על דעת לומר 
ישהכל'; הזכר ובירך ‏ בורא פרי הנפ 
שיוצא, שהרי אף אם סיים שהכל יצאײ. 


האומר ברכות קריאת שמע של שחרית 
בערבית ולהיפך 

בשחרית פתח "יוצר אוה וסיים מעחיב 
ערבים לא יצא, פתח במעריב ערבים וסיים 
ביוצר אור יצא, ובערב פתח במעריב 
ערבים וסיים ביוצר אור לא יצא, פתח 
ביוצר אור וסיים במעריב ערבים יצא שכל 
הברכות" הולכות אחר חתימת]יי, וי"א 
שאם אמר בשחרית בדברו מעריב ערבים, 
ולא אמר יוצר אור, או לא סיים יוצר 
המאורות, לא לצא, אבל אם סיים יוצר 
המאורות, כיון שפתח יוצר אור יצא, אף 
על פי שהפסיק במעריב ערבים!ייי. 


תיקן עעמו בתוך כדי דיבור 
אם קלקל בחתימה ותוך כדי דיבור נזכר 
ואמר יוצר המאורות יצא, אבל אם שהה 


[רט] שו"ע (עס סי רע ס"פ). והטעם לפי שבגמרא הוא 
בעיא דלא אפשיטא, וספיקא דרבנן לקולא. שער הציון 
(מק"6). | [רי] רמ"א (סס). | [ריא] רמב"ם (סס). | [ריב] שו"ע 
(פס סי גט ס"נ). ואפילו אם הפסיק תוך כדי דיבור של 
פתיחת יוצר אור ואמר כל הנוסח של ערבית לבד 
החתימה, אעפ"כ לא נעקר על ידי זה התיבות 
הראשונות שאמר של יוצר אור. משנה ברורה (פק"ט). 
[ריג] משנה ברורה (סק"ו-ז). [ריד] שו"ע כמס). 
[רטו] משנה ברורה (סק"נ). והביא שבדרך החיים (דיני קכיפת 
סמע ס"י) פוסק שאפילו אם לא נזכר עד קרוב לסוף 


אליבא 


כדי דיבור אחר שאמר מעריב ערבים לא 
יצא, אף שאמר יוצר המאורות לאחר כדי 
דיבור, ויאמר עוד הפעם מברכת יוצר אור 
מתחילתה. ואם טעה ולא נזכר עד 
שהתחיל אהבה רבה לא יפסיק בינתיים רק 
יסיים (כסדר ברכפת% אהבה רבה ואת"כ 
יאמר יוצר אור קודם קריאת שמעייג. 
אם קלקל בפתיחת הברכה ואמר 'אשר 
בחרו מעהב ערביםי תוכר מיד ואמר 
יוצר אור, וגם סיים יוצר המאורות, 
יצאײיײו. ודווקא כשנזכר ותיקן בתוך כדי 
דיבור, אבל לאחר כדי דיבור לא יצאוײ. 


חיוב אמירת אמת ויציב שחרית ואמת 
ואמונה ערבית 

כל מי שלא אמר אמת ויציב שחרית, 
ואמת ואמונה ערבית, לא יצא ידי חובת 
המצוה כתקנהײ. 


אנוס שלא לאמרם מיד 

מי שהוא אנוס ודחוק ואין לו פנאי 
להתפלל מיד אחר קריאת שמע, יקרא 
קריאת שמע עד 'אמת', וימתין לומר שאר 


הברכה, מ"מ כיון שלא גמר אותה אין צריך להתחיל 
מראש ברכת יוצר אור מחדש, רק יאמר יוצר אור ובורא 
חושך וכו' עד סוף ברכת יוצר המאורות ויוצא בזה. 
נרטזן רמב"ם (סס פ" ס"ו), שו"ע (שס ספ" סו פ"י). ואין 
הכוונה שלא יצא כלל ידי קריאת שמע אלא שעל ידי 
זה הקריאת שמע שלו אינה כראוי ויחזור עכ"פ לאמרה 
אחר התפילה. משנה ברורה (ק"ק ע). | [ריז] רמ"א (טס). 
[ריח] משנה ברורה (פ"ק גד). | [ריט] רמב"ם (נככות פ"6 ס"ס), 
שו"ע (סס סי" כיד ס"6). = [רכ] שו"ע (טס סי כל סי"ג). והטעם 
לפי שבדיעבד יוצא בשהכל על כל דבר, וכאן כיון 


ברכות יב. - י2ב: 


הברכות עד שיתפלל, שאז יאמר ויציב 
ונכון וכו' ויתפלל, כדי שיסמוך גאולה 
לתפילהוי. במה דברים אמורים במי 
שבשעה שקרא קריאת שמע היה סבור 
שיוכל לגמור כל התפילה, ואחר שקרא 
קריאת שמע הוכרח מחמת איזה אונס 
להפסיק, אבל אם ידע מתחילה שלא יהיה 
לו פנאי לקרות קריאת שמע ולהתפלל 
ורא שמא יעבור זמן קריאת שמע עד 
שיהיה לו פנאי, יקרא קריאת שמע 
לבדה!י"". 


ברכה שאין בה מלכות 

כל ברכה שאין בה הזכרת השם ומלכות 
אינה ברכה, אלא אם כן היתה סמוכה 
לחבירתהוי=. 


דבר שמסופק בברבתו 


כל דבר שהוא מסופק בברכתו, יברך 
שהכלוט. 


בריעה בתפילה 
המתפלל כשהוא כורע, כורע בברוך, 
וכשזוקף, זוקף בשסיטי. 


שמסופק כדיעבד דמי. משנה ברורה (סק"פ). וכתב המגן 
אברהם (פ"ק כו) שמכל מקום אם הוא דבר שיכול לפטרו 
תוך הסעודה, עדיף יותר שאז אין ספק כלל. אמנם אם 
הוא מסופק אם הוא פרי העץ או אדמה יברך בורא פרי 
האדמה. שער הציון (ס"ק ממ), וכמו שכתב הרמ"א (פס 
סי" רכ קי"ת). ‏ [רכא] רמב"ם (פפס פ"סה ס"י), שו"ע (פס סי 
קיג ס"). המתפלל כורע חמש כריעות בכל תפילה 
ותפילה, בברכה ראשונה בתחילה ובסוף, ובהודיה 
בתחילה ובסוף, וכשגומר התפילה כורע ופוסע שלש 
פסיעות לאחוריו, וכשהוא כורע נותן שלום משמאל 


דהלכתא 


ים: 


אופן הכריעה 

כשהוא כורע, יכרע במהירות בפעם 
אחת, וכשהוא זוקף, זוקף בנחת ראשו 
תחלה, ואח"כ גופו, שלא תהא עליו 
כמשאוייכט, 


נוסח התפילה בעשי"ת 

כל השנה כולה חותם בברכה שלישית 
'האל הקדוש', ובברכת עשתי עשרה 'מלך 
אוהב צדקה ומשפט', ובעשרת הימים 
שמראש השנה עד מוצאי יום הכפורים 
חותם בשלישית 'המלך הקדוש', ובעשתי 
עשרה 'המלך המשפט'י:י. 


המסתכל בעריות 


המסתכל בעריות אין חזקתו לשוב, לפי 
שמעלה על דעתו שאין בכך כלום שהוא 
אומר וכי בעלתי או קרבתי אצלה, והוא 
אינו יודע שראיית העיניים עוון גדול 
שהיא גורמת לגופן של עריות, שנאמר 
(נמדנר טו ש) ולא תתורו אחרי לבבכם 
ואחרי עיניכם'יליו. 


עצמו ואחר כך מימין עצמו ואח"כ מגביה ראשו מן 
הכריעה. רמב"ם (פס), שו"ע (קס סי" קיג ס"6, סי' קכג ס"6). 
וכשאומר 'ברוך' יכרע בברכיו וכשאומר 'אתה' ישחה 
עד שיתפקקו החוליות, וכשאומר 'מודים' יכרע ראשו 
וגופו כאגמון בבת אחת ויעמוד כך בשחיה עד ה' ואז 
יזקוף. משנה ברורה (פי" קיג פ"ק יג). | [רכב] רמב"ם ‏ מס 
פ"ס הי"כ), שו"ע (טס סי" קיג ק"ו). ואם שחה מעט וציער 
עצמו ונראה ככורע בכל כחו אינו חושש. רמב"ם (פס). 
[רכגן רמב"ם (עס פ"נ ס"ק), שו"ע (פס סי" סקפב ס"6). 
[רכד] רמב"ם (תפונס פ"ד ס"ד). 


פניני 


וכן כתב בהגהות שערי רחמים על השערי אפרים (ער ו פופ 9), שבזמן הזה אין חוששים 
לתרעומת המינים שאין צדוקים מצויים בימינו, כמו שכתב הלבוש ו"ח פיי פנד סי לענין 
איסור תענית והספד באסרו חג של שבועות כשחל בשבת, שהיה מותר בהספד ובתענית 
בזמן שבית המקדש היה קיים, לדעת בית הלל (פגאגס ז), כדי להוציא מליבם של צדוקים 
שסוברים שחג השבועות הוא תמיד ביום ראשון, וכתב הלבוש שעכשיו שאין שכיחים 
צדוקים אין חוששים לזה. וכמו כן אין חוששים לתרעומת המינים לענין אמירת עשרת 
הדברות בתפילה. 

אך החיד"א טונ ען פיי ) העיר על דברי הבכור שור, שמכל מקום היה להם להרי"ף 
והרא"ש להביא מה שאמרו בגמרא שאין אומרים עשרת הדברות בתפילה משום תרעומת 
המינים, ולסיים שעכשיו שאין מינים אין חוששים. ועוד העיר ממה שהרמב"ם בפירוש 
המשניות (פפיד פ"ס מ") הביא מה שאמרו בירושלמי שאין קוראים עשרת הדברות בכל יום 
מפני תרעומת המינים שלא יהיו אומרים אלו לבדם ניתנו למשה מסיני, וא"כ למה 
השמיטו בחיבורו. ומה שדימה הבכור שור אמירת עשרת הדברות בתפילה לאמירת 
בשכמל"ו בלחש, חילק החיד"א, וכתב שבאמירת בשכמל"ו מפורש בגמרא שבמקום שאין 
מינים אומרים אותו בחשאי, ולכן המנהג עתה לאומרו בחשאי. אבל בעשרת הדברות 
בתפילה שאמרו בגמרא שביטלום, וגם המנהג הוא שאין אומרים עשרת הדברות, מנין 
לנו לעשות חדשות ולקובעם. ולענין הלכה אין להניח מה שפשוט להרשב"א לאסור אמירת 
עשרת הדברות בציבור משום שהפוסקים השמיטו דבר זה ואנחנו לא נדע טעמם. 

והמלבי"ם (פפות ספייס סי 6 ק"ק ג) ובשו"ת שם משמעון (פולק, פופ סי ד) חילקו באופן נוסף 
בין אמירת בשכמל"ו בלחש לבין אמירת עשרת הדברות בתפילה, שיש לחלק בין המינים, 
שבאמירת בשכמל"ו בלחש החשש הוא למינים הסוברים שיש ב' רשויות שיאמרו שבלחש 
אומרים עוד פעם 'שמע ישראל' לרשות אחרת ח"ו, ומינים כאלו אין בזמנינו ולכן אומרים 
בשכמל"ו בלחש בלי חשש. אבל באמירת עשרת הדברות בתפילה חיישינן למינים שיאמרו 
שאין תורה מן השמים אלא עשרת הדברות בלבד, ולמינים כאלו יש לחשוש גם בזמנינו. 


לצאת ידי חובת ברכה מחבירו המברך ברכה אחרת 
בשיח השדה (פרומכ, סער כרכם ד' סי" ל 6ות ג ד"ס וסנס כתי' קמ6) הסתפק, אם אפשר לצאת ידי 
חובה מחבירו בחצי ברכה כשהברכה שחבירו מברך היא ברכה אחרת, כגון שהוא מסופק 
אם צריך לברך 'שהכל' וחבירו מברך 'על הנחת תפילין', ושומע מחבירו 'ברוך אתה וכוי 
מלך העולם' וממשיך לעצמו 'שהכל נהיה בדברוי [כאשר חבירו מברך אותה ברכה שהוא 
רוצה לצאת ממנה, יכול לשמוע מחבירו חצי ברכה וחצי ברכה לברך בעצמו, עיין בשו"ת 
רעק"א (מסדו"ק סי ), והשאלה היא אם גם כאשר חבירו מברך ברכה אחרת ניתן לצאת 
מחצי ברכה]. ולפי"ז יש עצה לכל הברכות הספקיות, והוא לשמוע מחבירו איזה ברכה 

שיהיה, אשר יצר או ברכות השחר, ולסיים בעצמו הברכה שמטופק בה. 
והנה בסוגייתנו נסתפקה הגמרא במי שהחזיק בידו כוס שיכר וחשב שיש בידו יין, 
והתחיל בברכתו במחשבה שיש שם יין, וכאשר סיים ברכתו נזכר שהוא שיכר, אם יצא 
ידיח או לא. וכתב רש"י (ז"ס 66) בביאור הספק, שמדובר באדם שבאמת בירך את הברכה 
בהלכתה, אלא שעד שהגיע לתיבות 'מלך העולם' חשב לסיים בפה"ג, ואז נזכר שהוא 
שיכר וסיים ובירך ישהכל נהיה בדברו', והסתפקה הגמרא שכיון שכאשר אמר שם ומלכות 
שזה עיקר הברכה חשב שיש שם יין ונתכוין אז לסיים בפה"ג, אולי לא יצא ידי חובתו, 
מפני שגם בתחילת הברכה יש לכוין על הברכה שאותה צריך לברך. אך הרי"ף ביאר 
בביאור הספק [כפי שפירשו הרא"ש (פיפ פיי ל שמדובר באדם שגם סיים בפה"ג, ואח"כ 
נזכר וסיים גם 'שהכל נהיה בדברו' וכך היתה אמירתו 'בא"י אמ"ה בורא פרי הגפן שהכל 


| 


הלפה 


נהיה בדברו', אבל מי שסיים כהוגן רק שבתחילת ברכתו חשב על ברכה אחרת פשוט 
וברור שיצא. 

ולכאורה נראה שהם נחלקו אם יש איסור לכוין בראשית הברכה על ברכה אחרת, או 
שבתחילת הברכה ניתן גם לבוין על ברכה אחרת ואין בזה חשש, ולפי"ז מה שהסתפק 
בשיח השדה תלוי במחלוקת הראשונים, שלפי שיטת רש"י שגם בתחילת הברכה צריך 
לכוין על אותה ברכה שמסיים בה, אי אפשר לצאת בחצי ברכה מאדם אחר, כיון שהמברך 
מתכוין לברכה אחרת, אבל לפי שיטת הרי"ף אין חשש בזה, כיון שבחצי הראשון של 
הברכה יכול גם לכתחילה לכוין על ברכה אחרת. 

אולם כתב הפרי מגדים (פפיסס כוננת, ת"ג פות ס) שכל מחלוקתם של רשיי והרי"ף היא דווקא 
באופן שעשה כן בטעות, אבל המזיד ומכוין בתחילת הברכה על ברכה אחרת, לא יצא 
ידי חובה לכל הדעות, ולדבריו נמצא שגם לשיטת הרי"ף לא ניתן לצאת ידי חובה מחצי 
ברכה כאשר חבירו מברך ברכה אחרת, כיון שבאופן זה הרי הוא במזיד מתכוין על ברכה 
אחרת. 


ים: 


אמירת חלק מפסוק שלם בקידוש ובהגבהת ספר תורה ועוד מקומות 

בגמרא מבואר, שהטעם שלא קבעו לומר הפסוק (עזנר כד ע) 'כרע שכב כארי וכלביא 
מי יקימנו' בקריאת שמע, אף על פי שדומה הוא ל'בשכבך ובקומך' שבקריאת שמע, הוא 
משום שאמירת כל הפרשה יש בה טורח ציבור, ואמירת תיבות אלו בלבד יש בה איסור, 
משום שכל פרשה שמשה רבינו לא חילק אסור לנו לחלקה. 

וכתב בברכת אהרן בסוגיין (פפי קפ), שלכאורה נראה שרק בקריאת התורה יש איסור 
זה אבל בלומד לעצמו מותר, ותמך דבריו שאם לא כן יהיה אסור להזכיר סתם חצי 
פסוק, והרי מצאנו לחז"ל שתמכו דרשותיהם על דברי הכתוב, ולא הזכירו רק תחילת 
הפסוק או סופו, ולא חששו לדין זה שאסור להפסיק פסוקים שלא הפסיקם משה, ועל 
כרחך שרק בעת קריאת התורה אסור. אך הקשה על כך מסוגייתנו שמדובר שלא בשעת 
קריאת התורה אלא בשעת קריאת שמע, ואף על פי כן אסור להפסיק באמצע הפסוק. 
וכתב ליישב, שקריאת שמע דומה לקריאת התורה שאסור להפסיק בה. ועיייש עוד שדן 
בדבר מה שנוהגים בשמחת תורה בעת התחלת קריאת פרשת בראשית שבהגיע הקורא 
ל'ויהי ערב ויהי בוקר' אומרים כל הקהל חצי פסוק זה, והרי בעת קריאת התורה הוא 
ובזה ודאי אין לפסוק פסוק לשנים. וראה שם מה שכתב ביישוב המנהג. 

וברוקח (פוף סיי פיט) הביא תמיהת אחיו ר' יחזקאל, על עיקר מה שחולקין פסוק (פס(ס 
קמם ג) 'יהללו את שם ה" בשמוליכים את הספר תורה להחזירו להיכלו, שהש"ץ אומר 
חציו והקהל מסיימים אותו ואומרים 'הודו על ארץ ושמים', ומוסיפים עוד פסוקים עמו, 
מאיזה טעם חולקים אותו. והרוקח עצמו הביא עוד כמה מקומות שעושים כן, כגון בפסוק 
(שעיס ו ג) 'וקרא זה אל זה ואמר', וכן בברכת מילה השליח ציבור אומר 'הודו לה' בי טובי 
(פס(יס קז ), והקהל אומרים 'כי לעולם חסדו'. וביאר הרוקח, שלפי שהשרפים קוראים זה 
לזה להקדיש ליוצרם יחד ומקדישים אחרי כן כולם יחד, וכך גם כן הש"ץ אומר ואחר 
כך מקדישים הקהל עמו, אף כאן לפי שאמר מתחילה 'גדלו לה' אתי' וגם 'הכל הבו גודל 
לאלקינו', אומר בסוף לקהל אין אתם צריכים כי אם לגדלו ולהללו לפי שגדול ונשגב 
שמו לבדו, והציבור משיבים, גם אנו יודעים שהודו ושיגובו בשמים ובארץ. וראה שם 
שביאר ג"כ הפסוק שמוסיפים אח"כ. אך לא ביאר לענין איסור פסיקת פסוקים דלא 
פסקינהו משה. 


הרהורי מינות 

לא עבודת כוכבים בלבד הוא שאסור 
להפנות אחריה במחשבה אלא כל מחשבה 
שהוא גורם לו לאדם לעקור עיקר מעיקרי 
התורה מוזהרין אנו שלא להעלותה על 
לבנו, ולא נסיח דעתנו לכך ונחשוב 
ונימשך אחר הרהורי הלב, מפני שדעתו 
של אדם קצרה ולא כל הדעות יכולין 
להשיג האמת על בוריו, ואם ימשך כל 
אדם אחר מחשבות לבו נמצא מחריב את 
העולם לפי קוצר דעתו. 

כיצד, פעמים יתור אחר עבודת כוכבים, 
ופעמים יחשוב ביחוד הבורא שמא הוא 
שמא אינו, מה למעלה ומה למטה מה 
לפנים ומה לאחור, ופעמים בנבואה שמא 
היא אמת שמא היא אינה, ופעמים בתורה 
שמא היא מן השמים שמא אינה, ואינו 
יודע המדות שידין בהן עד שידע האמת 
על בוריו ונמצא יוצא לידי מינות, ועל 
ענין זה הזהירה תורה ונאמר בה טס) 'ולא 
תתורו אחרי לבבכם ואחרי עיניכם אשר 


[רכה] רמב"ם (ענודס ורס פ"כ ס"גן. ואין לוקין םהילאו 
שאין בו מעשה אין לוקים עליו. כסף משנה. 
[רכו] רמב"ם (קמיפת סמע פ"B‏ ס"ג). 
[א] והוא שקרא כהלכה. משנה ברורה (ס" םס פ"ק <), 
והוא על פי המגן אברהם (סק"ד) שפירש כן בקורא 
להגיה שלא יצא, שהוא משום שלא קראו כהלכתו. 
וראה להלן שדעת הכסף משנה בדעת הרמב"ם 
שלהלכה הקורא להגיה יצא בשאר הפרשיות חוץ 
מפסוק ראשון [אך אין דבריו אמורים כשלא קראן 
כהלכתן]. | [ב] רמב"ם (קמפת סמע פ"נ ה"), שו"ע (פס 
סי ם ס"ס). ונחלקו הפוסקים באיזו כוונה מדובר כאן. 
יש אומרים שאין הנידון כאן לכוונה לצאת ידי חובה, 
שהיא נצרכת בכל שלושת הפרשיות מדין מצוות 
צריכות כוונה, אלא כוונה זו היא להתבונן ולשום על 
לבו מה שהוא אומר, והיא מעכבת רק בפסוק ראשון 
שיש בו עיקר קבלת עול מלכות שמים ואחדותו 


אליבא 


אתם זונים', כלומר לא ימשך כל אחד 
מכם אחר דעתו הקצרה וידמה שמחשבתו 
משגת האמת, כך אמרו חכמים 'אחרי 
לבבכם' זו מינות 'ואחרי עיניכם' זו זנות, 
ולאו זה אע"פ שהוא גורם לאדם לטרדו 
מן העולם הבא אין בו מלקותוי=. 


זכירת יציאת מצרים בלילה 

אע"פ שאין מצות ציצית נוהגת בלילה 
קוראין אותה בלילה מפני שיש בה זכרון 
יציאת מצרים, ומצוה להזכיר יציאת 
מצרים ביום ובלילה, שנאמר (לנגיס פז ג) 
ילמען תזכור את יום צאתך מארץ מצרים 
כל ימי חייך'יטו, 


פרק שני 
יג. 


כוונה בקריאת שמע 
הקורא את שמע ולא כיון לבו בפסוק 


מעכבת רק בפסוק הראשון. משנה ברורה (פ"ק ל). 
וביאר הכסף משנה, שבמשנתנו שנינו, היה קורא 
בתורה והגיע זמן המקרא אם כיון ליבו יצא ואם לאו 
לא יצא, ובגמרא הוכיחו מכאן שמצוות צריכות כוונה, 
ודחו שיש לומר שהכוונה אם כיון ליבו לקרות. 
והקשו שהרי קורא הוא ואם כן בודאי התכוין לקרות, 
ותירצו שמדובר בקורא להגיה את הספר אם יש בו 
טעות, שאפילו לקריאה אינו מתכוין. 
שאין צריך לאוקימתא זו אלא לדעת הסוברים מצוות 
אין צריכות כוונה, אבל להלכה שמצוות צריכות כוונה 
יש לפרש המשנה כפשוטה, על כוונה לצאת, ואפילו 
כשהיה קורא שלא להגיה לא יצא אם לא התכוץ 
לצאת בפסוק ראשון. ומעתה יש לומר שבשאר 
פרשיות אפילו אם קרא להגיה יצא מאחר שכבר 
התכוין בפסוק ראשון כוונה גמורה. [גן] רמב"ם פס 
פ"נ סט"ו), שו"ע (שס סי סו פ"5). ומותר לכתחילה לשאול 


ברכות יב: - יג. 


וסובר הרמב:-= 


ראשון שהוא שמע ישראל, לא יצא ידי 
חובתו. והשאר, אם לא כיון לבו אפילו 
היה קורא בתורה, או מגיהפי הפרשיות 
האלו בעונת קריאת שמע, יצא, והוא 
שכיון לבו בפסוק ראשון. 


הפסקה בקריאת שמע מפני היראה 
והככוד 
בין הפרקים 


היה קורא ופגע באחרים או פגעו בו 
אחרים, אם היה בין פרק לפרק פוסק 
ומתחיל ושואל מפני הכבוד, ומשיב שלום 
לכל אדם שנתן לו שלוטגי. 


באמצע הפרק 

באמצע הפרק, שואל בשלום מפני 
היראה, ומשיב שלום מפני הכבוד, ואפילו 
באמצע הפסוק. ויש אומרים שבאמצע 
הפסוק לא יפסיק אלא במקום שנגמר בו 
הענין, ואם פסק חוזר אחר כך לתחילת 
הפסוקויי. 


משנה ברורה (סק"ל). ומקורו במעשה ברב בר שבא 
המובא בגמרא, ואפשר שרק בין הפרקים מותר לשאלו 
ולא באמצע הפרק. ביאור הלכה (ד"ס ל 6דס). וכתב 
במשנה ברורה (פק"נ) שמותר לשאול אף בלשון לע"ז. 
ודווקא בפנים חדשות שואל ומשיב, שאם לא ישיב 
יבוא לידי שנאה, אבל מי שלא ראינו שיקפיד על 


אפ וצור כהיום שאין אנו נוהגים לשאול בשלום בבית 


הכנסת בעת התפילה, חלילה לשאול או להשיב, לא 
בין הפרקים ולא בפסוקי דזמרה. עוד כתב, שאם עבר 
והפסיק בקריאת שמע, אפילו במקום שאין רשאי 
להפסיק, אך לא שהה כדי לגמור את כולה, אינו 
חוזר אלא לאותו הפסוק שעומד בו, וי"א לאותה 
תיבה שפסק ממנה אם הוא במקום שנגמר בו הענין. 
[ד] שו"ע ‏ טס), וכעין זה ברמב"ם (פס פ"ג סט"ו) [אמנם 
לא נזכר שם דין חכם גדול ממנו (סמנופֿר () ודין 


דהלכתא 


טו 


גדר 'מפני היראה' ו'מפני הכבוד' 

איזהו 'מפני היראה', כגון אביו או רבו 
מובהק שרוב תורתו ממנויו, וכל שכן אנס, 
או מלך ואפילו מלך ישראליי. ואיזהו 
'מפני הכבוד', שאר אדם נכבד שראוי 
להקדים לו שלום, כגון שהוא זקן= או 
תלמיד חכם, וכן אם הוא עשיר שראוי 
לכבד לו מחמת עשרוטי. ולדעה זו כתב 
בשו"ע, שמי שהוא גדול ממנו בחכמה אף 
הוא בכלל 'מפני היראה', והאחרונים פסקו 
שאינו אלא בכלל 'מפני הכבוד'ח. ויש 
אומרים שכל מי שהוא חייב בכבודו, כגון 
אביו או רבו או מי שהוא גדול ממנו 


בחכמה הרי זה 'מפני הכבוד', ו'מפני 
היראה' אינו אלא במלך או אנס וכיוצא 
בהםייי!. 


אלו חן בין הפרקים 

אלו הן בין הפרקים, בין ברכה ראשונה 
לשניה, בין שניה ל'שמע', בין 'שמע' 
ל'והיה אם שמוע', בין 'והיה אם שמוע' 


לענין מעשה, שכשמפסיק לענות קדיש או קדושה 
יכול לפסוק אפילו באמצע הענין אם א"א לו למהר 
לסיים הענין, ולצורך מצוה רבה כזו יסמוך על בעלי 
סברא הראשונה שלא חלקו בכך, ויענה עם הציבור 
ואח"כ יחזור לתחילת הפסוק. | [] משנה ברורה 
(סק"ס). | [ז] ובספר שלמי שמחה הביא בשם מהרש"ק 
שאפילו בשביל הפסד ממון מותר להפסיק. ביאור 
הלכה (ד"ס ו ₪5). | [ח] ומשמע שאם אינו זקן רק 
שהוא גדול ממנו בשנים אינו בכלל מפני הכבוד. 
ביאור הלכה (ד"ס כין הפלקיס). ‏ [ט] שו"ע (עס) ומשנה 
ברורה (פק"ג, פו. והיא דעת הרא"ש (פ' ס) שאביו ואמו 
ומי שהוא חייב בכבודו הרי הם בכלל 'מפני היראה' 
משום שציותה התורה במוראם, ובכסף משנה כתב 
שכן דעת רש"י לענין 'מפני הכבוד'. משנה ברורה 
(סק"ג). [י] משנה ברורה (סק"). [יא] רמב"ם (קס). 
ומה שכתב הרמב"ם וכיוצא בהם' הוא כגון מלשין. 


יתברך. אך בכסף משנה כתב, שאפילו כוונה לצאת בשלום הקורא אף על פי שיודע שיצטרך להשיבו. 


np 
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פניני 


ובמגן אברהם (פ" ל פקש) לא הסכים לדברי הרוקח לחלוק פסוקים אלו, שמאחר 
שבגמרא מפורש לאיסור אין די בטעם כזה להוציא מכלל דברי הגמרא. והמגן אברהם 
עצמו כתב טעם אחר למנהג, על פי המבואר בסוטה (() שמשה אמר 'אשירה להי והם 
אמרו 'אשירה לה'', שנמצא שמתחילה נאמרו פסוקים אלו בצורה זו של הפסק באמצע 
הפסוק, שאחד אמר את תחילתם ואחרים אמרו את סופם, ולכן גם אנו אומרים באופן 
זה. ולדבריו צריך לבאר כן בכל המקומות שמפסיקין באמצע פסוק שכן נאמרו מתחילה. 


התוספות (סוכס ₪: ד"ס סו) הקשו על המבואר שם בגמרא שהוא אומר 'אנא ה' הושיעה 
נא' והם אומרים 'אנא ה' הושיעה נא', הוא אומר 'אנא ה' הצליחה נא' והם אומרים 
'אנא ה' הצליחה נא', וקשה שהרי במגילה (ננ) מבואר שאין מפסיקין אלא לתינוקות. 
ותירצו, שאני הכא שאמרוהו שני בני אדם. ובמגן אברהם (פ" תכ סק"פ) כתב תירוץ נוסף 
בשם הכל בו, שדווקא בתורה ובנביאים אסור לחלק אבל בכתובים אפשר שמותר לחלק. 


ובשוית חתם סופר (פ"פ פיי י) ובשו"ת מהר"ם שיק ((ייפ פיי קכד) הקשו, איך מתחילים את 
הקידוש בליל שבת מאמצע הפסוק יום השישי' וש מתחילים מ'ויהי ערב ויהי בוקר', 
והרי הוא אמצע פסוק וכל פסוק שלא הפסיקו משה אסור להפסיקו. ותירץ בחתם סופר 
שכיון שברצונם להתחיל 'יום השישי' הוא מפני צירוף שם הוי"ה שבראשית תיבות ייום 
השישי ויכולו השמים', ולהתחיל 'יום השישי' אין זה מתאים כי אין בו משמעות של 
כלום, לכן מתחילים ואומרים גם כן 'ויהי ערב ויהי בוקרי. ואין לומר שהיה צריך להתחיל 
מתחילת הפסוק 'וירא אלהים את כל אשר עשה והנה טוב מאוד', שאין נכון להתחיל 
בליל שבת קודש בזה מפני דרשת חז"ל (נ"ל טע י) שוב מאוד זה המות', וכיון שאי אפשר 
בענין אחר מותר לפסוק הפסוק. 


ובמגן גבורים (לו"פ פ' ₪ נק) תירץ, שבמקום שיש אתנחתא באמצע הפסוק מותר 
להתחיל מאמצע הפסוק, שהרי זה כמו פסוק חדש. אולם בשו"ת חתם סופר הנזכר תמה 
על יסוד זה מכמה מקומות שמשמע שיש איסור גם באופן זה [וראה עוד במגן אברהם 
(ליש סי כפנ) שדרך תחינה ובקשה מותר. וראה עוד דעת תורה (פי' ‏ ק"ו). ובמשנה ברורה (פי 
לפט סק"נ) כתב, שהמתחילים בקידושא רבה מיעל כן ברך' וגו' (פפות כ י) שלא כדין הוא דכל 
פסוקא וכו'. וראה עוד ערוך השולחן (פס סי' יפס קק"ס) בענין הפסקה בפרשה שבאמצע פסוק 
בקריאת שנים מקרא ואחד תרגום. וראה עוד הרחבה בזה בחומש עם תרגום ע"פ כת"י 
תימן וסביוניטה (נסעכות 6פר לנליס 3 ס)]. 


נידון נוסף עורר הגר"ח מוואלאזין זצ"ל, במה שאומרים כשמגביהים הס"ת 'וזאת התורה 
אשר שם משה לפני בני ישראל על פי ה' ביד משהי. והנה פסוק 'וזאת התורה' עד י'בני 
ישראל' הוא בדברים (ד פ), אבל הפסוק 'על פי ה' ביד משה' הוא חצי פסוק בבמדבר (ע 
כנ). וקשה איך פוסקים פסוק זה שלא פסקיה משה. ובפירוש דובר שלום לו פפפינופ עמ' 416) 
כתב, שאין לומר 'על פי ה' ביד משה' משום הכפילות שיש על ידי זה, שכבר אמר ש'זאת 
התורה שם משה לפני בני ישראלי. והביא בשם הגר"ח מוואלאזין [והובא בעוד כמה 
ספרים, ובסידור הגר"א תוקן על פיו] שמנהגינו משובש וצריך לומר גם כל הפסוק 
שבבמדבר (טס), 'על פי ה' יחנו ועל פי ה' יסעו את משמרת ה' שמרו על פי הי ביד משהי. 
אלא שבמסכת סופרים (פי"ד סייג לא מובא לומר בהגבהת התורה אלא פסוק יוזאת התורה 
אשר שם משה לפני בני ישראל' [וראה עוד בספר שיח תפילה |פ": שער יג פיי כ לות ד)]. 


הפסקה באמצע פסוק]. [ה] משנה ברורה (פק"י). וכתב משנה ברורה (פק"ט, ע"פ דכריו כפיכוט סמטניוס). 
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הלכה 


קריאת אברהם 'אכרם' 

בגמרא, תנא בר קפרא, כל הקורא לאברהם אבינו 'אברם' עובר בעשה, שנאמר (לפית 
זס) 'והיה שמך אברהםי. רבי אליעזר אומר עובר בלאו, שנאמר (Eס)‏ 'ולא יקרא עוד את 
שמך אברםי. 

ובתב הרשב"ץ (ווסר סרקיע פוסרות סי" פס), שאין ראוי למנות במנין המצוות מה שנאמר קודם 
נתינת התורה ולא נאמר בסיני, ולכן אין למנות דין זה שהקורא לאברהם 'אברם' עובר 
בעשה שהרי עם אברהם היה מדבר, ואין ספק שלא נאמרה מצוה זו בסיני. ואינו דומה 
למצות פרו ורבו שאף על פי שנאמרה לבני נח ולא נשנית בסיני לישראל נאמרה ולא 
לבני נח, לפי שהלשון 'לא יקרא עוד את שמך אברהם' מוכיח שעם אברהם היה מדבר. 

ותמה הגרי"פ בביאורו לספר המצוות לרס"ג (עס 2-0 ד"ס פס עיקכ) שמה בכך שעם 
אברהם היה מדבר ולא נאמר בסיני, הרי מכל מקום מצוה זו נאמרה לבני נח ולא נשנית 
בסיני, ואמר רבי יוסי ברבי חנינא שכל מצוה שנאמרה לבני נח ונשנית בסיני לזה ולזה 
נאמרה, לבני נח ולא נשנית בסיני לישראל נאמרה ולא לבני נח (פסדמן ט), ומה בין מצוה 
זו למצות פרו ורבו. ותירץ, שדווקא במצות שיש לומר שניתנו למשה בסיני אלא שכתבן 
במקומן, בזה נאמר הכלל שניתנו לישראל, אבל האיסור לקרוא לאברהם אברם שבודאי 
נאמר לאברהם בדרך סיפור ולא ניתן למשה אחר כך, לא ניתן בסיני ולא נצטוו בו דווקא 
בני ישראל, ועל כן אינו נמנה במנין המצוות לדעת הרשב"ץ, ועיי"ש שהוכיח יסוד זה 
בארוכה. 

ובדברי הרשב"ץ מבואר, שמצות עשה היא שלא לקרות לאברהם אברם, אלא שאינה 
נמנית במנין המצוות כיון שניתנה קודם מתן תורה. וכן פסק המגן אברהם (פי קט סק" 
שהקורא לאברהם אברם עובר בעשה ולאו. ובראש יוסף להפרי מגדים (ז"ס כל הקוכ) הסתפק 
אם הוא לאו גמור או אסמכתא בעלמא. 

אך הצל"ח (ל"ס פײ נל) הביא בשם הבאר שבע (פעד כת: ד"ס סכי קסמכ) שכתב, שממה 
שהפוסקים השמיטו דין זה וכן ממה שלא נמנה זה במנין המצות נראה שהוא רק 
אסמכתא, וכתב הצל"ח שדבריו דחוקים, ועוד שעדיין לא מתרץ בזה מדוע השמיטו 
הפוסקים, שהרי גם דין שהוא רק אסמכתא העלו הרא"ש והרי"ף בחיבורם. וכתב ליישב 
השמטת הפוסקים באופן אחר, והעלה שדין זה אינו להלכה, והוא תלוי במחלוקת תנאים, 
עיי"ש, וע"ע שו"ת מהרי"ל דיסקין (קו" סי ס 6פ ע) שכתב שרק בחיי אברהם אבינו היה 
אסור לקרוא בשם זה, ונסתפק אם בחיי יצחק גם היה אסור. ועיין במנחת יצחק (מ"ד סי 
) שהאריך אם יש איסור לקרות לסתם בן אדם בשם 'אברם', ואם מותר למתרגמי התורה 
בלעיז לתרגם באילו נכתב "אברם', עיייש. 


פרק שני 


חיוב קריאת פרשת פרה מן התורה 
בגמרא דנו בדעת חכמים ורבי, אם יש ללמוד מתיבת 'והיו' שכל התורה כולה חוץ 
מקריאת שמע נאמרה בלשון הקודש דווקא, או שמא נאמרת היא בכל לשון. ופירש רשיי 
(ד"ס (ימ), שהנידון הוא על קריאת התורה. והיינו בבית הכנסת בציבור, כמו שכתב בסוטה 


טז 


ל'ויאמר', אבל בין 'ויאמר' ל'אמת ויציב' 
לא יפסיק=, שלא להפסיק בין ה' 
ל'אמת'ייי, אלא יאמר 'אני ה' אלהיכם 
אמת' ואז יפסיק כדין באמצע הפרקנ". 
ואפילו בשהייה בעלמא לא יפסיק שםטי. 

ואלו הם בין הפרקים בערבית, בין 
ברכה ראשונה לשניה, ובין שניה ל'שמעי, 
ובין 'שמע' ל'והיה', ובין 'והיה' ל'ויאמר', 
ובין 'ויאמר' ל'אמת ואמונה', ובין 'גאל 
ישראל' ל'השכיבנו'. ואחר ברכת "שומר 
עמו ישראל לעד' נראה שנחשב גם כן 
כבין הפהקים; אף לנוהגים לומר יברוך ה' 
לעולם אמן ואמן'=. 


בפסוק ראשון 


בפסוק שמע ישראל ובשכמל"ו לא 
יפסיק בהם כלל, אם לא מפני מי שירא 
שמא יהרגנו"י. 


בקורא קריאת שמע בלי ברכות 

הקורא קריאת שמע בלי ברכות, אם 
אינו מתכוין לצאת בה ידי מצות קריאת 
שמע, כגון הקורא אותה עם תפילין של 
רבינו תם אחר שכבר יצא יתת 


קריאת שמע, לא יפסיק באמצע בחינם, 
אבל שואל מפני הכבוד אפילו באמצע 
הפרק. אבל אם קורא אותה כדי לצאת בה 
ידי קריאה, כגון שירא שיעבור הזמן 
וקורא קודם התפילה בלי ברכות, אסור 
להפסיק באמצע הפרק כמו בשאר קריאת 
שמעויײ. 


במשכים לפתחו 

כל זה דווקא כשפגעו זה את זה ממילא, 
אבל במשכים לפתחו אסור ליתן שלום 
אפילו לאביו ורבו ואפילו קודם שהתחיל 


[יב] רמב"ם (עס פ'נ סי"ז), שו"ע (פס ק" קו ק"ס). [יג] שו"ע 
(קס). וכתב במשנה ברורה (מ"ק כמ), שמדברי השו"ע 
מוכח שהוא חמור אפילו יותר מאמצע הפרק, והטעם 
משום שנאמר למס י י) 'וה' אלהים אמת' לפיכך אין 
להפסיק בו, והביא שבביאור הגר"א פסק כהרמב"ם 
שלא כתב שלא יפסיק כלל, ולדעתו גם בין 'אלהיכם' 
ל'אמת' מותר כמו באמצע הפרק. [יד] רמב"ם (ס), 
שו"ע (ס). ויש אומרים שצריך לומר גם 'ויציב' כיון 
שגם הוא לשון אמת, וטוב להיזהר בזה לכתחילה, אך 
לדינא דעת הגר"א כדעת השו"ע שמותר להפסיק בין 
'אמת' ל'ויציב' ככל הפסקה באמצע הפרק. משנה 
ברורה (סק"0. | נטון משנה ברורה (פ"ק כע). [טז] ביאור 
הלכה (ד"ס ופנ סן). וראה שם שדן לענין פרשת 'ויאמרי 
בלילה אם באמצעה נחשב לאמצע הפרק או לא, כיון 
ש'ויאמר' אינו נוהג אלא ביום, עיי"ש. [יזן שו"ע (עס 
פיי סו ס"). והטעם לפי שאין דבר גדול כקבלת מלכות 
שמים. ומטעם זה לא יפסיק גם כן בין 'שמע ישראל' 
ל'בשכמל"ו', שגם הוא מכלל היחוד. משנה ברורה (פ"ק 
י). ואף לקדיש וקדושה וברכו לא יפסיק לענות בפסוק 
'שמע ישראל', ואפשר שאם הקריאה היא אחר ג' 


אליבא 


'ברוך שאמר', כיון שהוא קודם התפילה. 
והוא הדין שאסור לילך בבית הכנסת 
ממקומו הקבוע לו למקומם כדי ליתן להם 
שלוםשי. וראה בזה עוד להלן (ל). 


כסות לילה בציצית 

לילה אינו | זמן ציצית, שנתמעט 
מ'וראיתם אותו' (מדנר עו (טע). ונחלקו 
הראשונים בביאור דין זה. לדעת הרמב"ם, 
כל מה שלובש בלילה פטור אפילו הוא 
מיוחד ליום, ומה שלובש ביום חייב, 
אפילו הוא מיוחד ללילה. ולדעת הרא"ש, 
כסות המיוחד ללילה פטור, אפילו לובשו 
ביום, וכסות המיוחד ליום ולילה, חייב, 
אפילו לובשו בלילה=. וספק ברכות 
להקל, ולכן אין לברך על הטלית אלא 
כשלובשה ביום והיא מיוחדת ליום. ואחר 
תפילת ערבית, אע"פ שעדיין יום הוא, אין 
לברך עליווי=י. ובליל יום כפורים יתעטף 
בעוד יום ויברך עליח=. וכן כל העובר 
לפני התיבה צריך להתעטף, ויש אומרים 
שאף כל האומר קדיש יתום יתעטף ולא 
יברךו=. ונחלקו האחרונים אם בין 
השמשות יכולים לברך על הציצית, ואם 
הוא ספק בין השמשות בודאי יכול 
לברךוי. ומכל מקום לא ילבש כסות יום 
בלילה או כסות לילה ביום בלי ציציתוײ. 


קריאת פרשת 'ויאמר' בלילה 


ראה לעיל (י:) בענין זכירת יציאת 
מצרים בלילה. 
כוונה במצוות 
הסוברים שמעוות אין עריכות כוונה 

יש אומרים שאין מצות צריכות 
כוונהי,. בין כשעושה המצוה בעצמו 
קדושה וברכו באמצע יבשכמל"ו' ובין 'שמע' 
ל'יבשכמל"ו'. ביאור הלכה (ד"ס 65 יפסיק). = [יח] ביאור 


הלכה (ד"ס ופצו סן). אך לענין בין הפרקים יש לעיין בזה, 
שאפשר שהברכה קושרת אותם יחדיו וכשאינו מברך 
מותר לו להפסיק בין הפרקים לכל דבר, ומדברי 
הראשונים משמע שגם בזה שייך דין בין הפרקים. 
ביאור הלכה (עס). [יט] משנה ברורה (פק"). [כ] שו"ע 
(פס סי" ימ מ"). ואין דעת הרמב"ם מפורשת, אלא נלמדת 
ממה שכתב לענין עשיית טלית של פשתן עם חוטי 
תכלת. [כא] ובתענית ציבור שלובשים טלית במנחה, 
יסירו הקהל את הטלית כשיגיע הש"ץ לברכו של 
ערבית, מאחר שעכשיו אין לובשים את הטלית אלא 
למצות ציצית, ואם יהיה עליו יראה כאילו סובר שלילה 
זמן ציצית הוא. ומכל מקום הש"ץ העובר לפני העמוד 
לא יסיר את הטלית מעליו אם אינו הולך במלבוש 
העליון, כיון שאין כבוד הציבור בכך. משנה ברורה 
(סק"ל). [כבן רמ"א (םס). [כגן משנה ברורה (פק"ס). 
[כד] משנה ברורה (סק"). [כה] משנה ברורה (פק"טו. כיון 
שבכל הולכים לחומרא. ומכל מקום הלובש טלית 
בלילה יכול להקל שלא לבדוק את הציציות ולסמוך 


ברכות יג. - יג: 


ואינו | מתכוין לצאת, ובין כששומע 
מאחרים כגון במגילה ושופר וקריאת שמע 
וברכת המזון ולא התכוין לצאתײ. ויש 
אומרים שבדבר שאין בו אלא אמירה הכל 
מודים שצריך כוונה". ואם לא התכוין 
לעשות מעשה אלא היה מתעסק בדבר, 
כגון שנפח בשופר ועלתה בידו תקיעה, 
לכל הדעות לא יצא וצריך לחזור ולתקוע 
בברכה. וכן המתכוין בפירוש שלא לצאת, 
לא יצא לכל הדעותיטי. וכן הסובר שהוא 
פטור, כגון שנטל לולב והיה סבור שהיום 
ערב סוכות או שלולב זה פסול, הרי זה 
כמתכוין בפירוש שלא לצאת, ולא יצא 
לכל הדעותני. 


ההלכה שעריכות כוונה 

ויש אומרים שמצוות צריכות כוונה, וכן 
הלכהוייו. ויש אומרים שאין הלכה כן אלא 
במצוות דאורייתא, אבל במצוות דרבנן, 
ובכלל :זה כל הבהכות:מלבר ברכתיהמוון, 
פוסקים כדעת הסוברים שאין צריכות 
כוונה. אך מדברי השו"ע נראה שגם 
במצוות דרבנן פוסק שמצוות צריכות 
כוונה. ולכן אם לא התכוין יחזור ויעשה 
המצוה!*י, אך לא יברך עליה אלא באחד 
מהאופנים הנזכרים שבהם לכל הדעות לא 
יצא. ואם מוכח לפי הענין שעשייתו היא 
כדי לצאת ידי המצוה, כגון שהיה קורא 
קריאת שמע כדרך שאנו קוראים בסדר 
התפילה, וכן שאכל מצה או תקע ונטל 
לולב, אף על פי שלא כיון לצאת יצא, 
שהרי מוכח שעשייתו היא משום שרוצה 
לצאת ידי מצוהלג. 


לכתחילה 
כל זה לענין דיעבד, אבל לכתחילה 


י"6). = [כח] ביאור הלכה (עס). [כט] משנה ברורה (פק"ע) 
וביאור הלכה (פסו. ואם כוונתו בעשיית המצוה לשום 
איזה ענין וגם לצאת בה ידי המצוה, יצא. משנה ברורה 
(שס). [ל] ביאור הלכה טס). [לא] דעה שניה בשו"ע 
(פס). [לב] וכן אם מסופק אם התכוין, אך לא יחזור 
לברך. משנה ברורה (פק"פ). | [לג] משנה ברורה (פק"). 
ולדן משנה ברורה (פק"). כדי שלא יהיה בכלל אותם 
שנאמר עליהם (שעיס כט יג) 'ותהי יראתם אותי מצות 
אנשים מלומדהי. [לה] משנה ברורה (פק"ו). | [לו] רמב"ם 
(קריפת סמע פ"כ ס"י), | שו"ע (סס סי" סג ס"נ). והיינו דווקא 
שמבין אותו הלשון. מגן אברהם נסק") [וכן מבואר 
ברמב"ם (פס) שכתב קורא אדם את שמע בכל לשון 
שיהיה מבינה]. וכתב המשנה ברורה (פסק"ג) שהוא הדין 
בתפילה וברכת המזון ובקידוש וברכת המצוות והפירות 
והלל, שמעיקר הדין יכול לברך בכל לשון [וראה במה 
שהאריך בוה בביאורי הלכה (טס ד"ס יכול נקרומס)], אמנם 
למצוה מן המובחר יברך דווקא בלשון הקודש. עוד 
כתב בשם האחרונים, שבימינו מעיקר הדין יש ליזהר 
שלא לקרוא קריאת שמע בלשון אחר אלא רק בלשון 
הקודש, כיון שיש כמה וכמה תיבות שאין אנו יודעים 


דהלכתא 


בהאי צריף לפל ‏ הדעות להיזהר לפוין 
קודם כל מצוה לצאת ידי חובת המצוהלי. 


כוונת הלב 
במה דברים אמורים, בכוונה לצאת ידי 
המצוה כאשר צקה ה אבל הפוונה 


אומר ולא להרהר בדבר אחר, אינה 
מעכבת אלא בפסוק ראשון של קריאת 
שמע [וכן בברכות אבות בשמונה עשרהן, 
אבל בשאר קריאת שמע אפילו אם היה 
קורא בתורה או מגיה הפרשיות הללו 
בעונת קריאת שמע, יצא ידי חובתו, 
ובלבד שיקרא כהלכתו. אבל לכתחילה 
צריך לפוין בכל קריאת שמע, וכן וכל 
המצוות כגון תפילה וברכת המזון וקידוש, 
מצוה לכתחילה שיכוין לבו למה שמוציא 
מפיו ואל יהרהר בדבר אחרו=. 


קריאת שמע בכל לשון 


יול לקרותהי בכליילשון). ויוהר מהברי 
שיבוש שבאותו לשון וידקדק בו כמו 
בלשון הקודשולי. 


הקורא את שמע למפרע 

ראה להלן טו). 

יג 

הכוונה בפסוק ראשון של שמע 

עיקר הכוונה הוא בפסוק ראשון;'", 
הלכך אם קרא ולא כיון ליבו בפסוק 
ראשון, לא יצא ידי חובתו"" וחוזר 
וקוראי*=. ואפילו הסובר שמצוות אינן 
צריכות כוונה מודה בזה=. 


וראה עוד לעיל (ע") בענין כוונת הלב 
במצוות. 


שאמרו חז"ל (קיזופין 2) שיהו דברי תורה מחודדין בפיך 
שאם ישאלך אדם דבר אל תגמגם ותאמר לו, וכיוצא 
בזה כמה וכמה תיבות שבק"ש שאין אנו יודעין היטב 
ביאורם בלשון אחר, כגון תיבת 'את' ותיבת 'לטוטפות' 
וכדומה, אבל כשקורא בלשון הקודש אפילו אם אינו 
מבין הלשון יצא, אלא אם כן אינו יודע ביאור הפסוק 
ראשון שבק"ש שהכוונה בו מעכבת. [לזן והוא הדין 
ל'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד', שאף הוא בכלל 
פסוק ראשון. משנה ברורה (פ"ק ). [לח] ואפילו אם 
קודם שהתחיל לקרות נתכוין לקיים בקריאה את מצות 
עשה של קריאת שמע, מכל מקום כל שבאמצע פנה 
לבו לדברים אחרים הרי לא קיבל עליו מלכות שמים 
בהסכמת הלב. משנה ברורה (ס"ק יג). [לט] בלחש, שלא 
יהיה נראה כמקבל שתי רשויות. משנה ברורה (ס"ק ל?). 
[מ] רמב"ם (פס פ"כ ס"פ), שו"ע (פו"ס סי" סג ס"ל). וכרבא 
שהוא בתרא. כסף משנה. והכוונה האמורה כאן אינה 
הכוונה האמורה לעיל לענין מצוות צריכות כוונה, ששם 
הכוונה היא לצאת ידי חובת מצוה, וזה צריך בכל 
הפרשיות, וכמו שנתבאר שם, ורק כוונת הלב אינה 
מעכבת כי אם בפסוק ראשון. ויש אומרים שאפילו 


שעות, שאינו אלא כקורא בתורה, צריך להפסיק. משנה 
ברורה (פ"ק ‏ ש. וצ"ע למעשה אם להפסיק לקדיש 


על חזקת כשרותם. משנה ברורה (עס). [כו] דעה 
ראשונה בשו"ע (פס סי ם ק"ל). [כז] ביאור הלכה (ל= 


Cc. ר‎ 


פניני 


((ג. ד"ס כ). והקשו התוספות (ד"ס נשון), שהרי עזרא הוא שתיקן קריאת התורה, ולפני עזרא 
מה למדו מתיבת 'והיו'. וכתב בתוספות הרא"ש (ד"ס כ6, שאפשר שיש פרשיות שמחייבין 
לקרותן מדאורייתא, כגון פרשת זכור ופרשת פרה אדומה. וכן כתבו הרשב"א (ד"ס (ימפ) 
והריטב"א (פגייס יז: ד"ס 60 דסמכיק). וכן הביא הבית יוסף שו" פיי פרפס ד"ס וכתנו) בשם התוספות, 
שפרשת פרה אדומה קריאתה מן התורה. אך בביאור הגר"א (ס 56 כנ) השיג על דבריו, 
שנוסחא משובשת נזדמנה לו. ועיין בחכמת שלמה למהרש"ל (נפוס' עס) שלפניו אכן היו 
בתובים בתוספות תיבות 'ופרשת פרה', אך הוא כתב שיש למחוק תיבות אלו, ועל פיו 
נמחקו תיבות אלו בתוספות בדפוסים האחרונים [ונראה שלפני הגר"א היו הגמרות 
מהדפוסים האחרונים]. 


ובשו"ע טס ק") כתב, יש אומרים שפרשת זכור ופרשת פרה אדומה חייבים לקראם 
מדאורייתא, ותמה המגן אברהם (סק") היכן רמוז בתורה ענין זה של קריאת פרשת פרה, 
ונטה לומר שגם התוספות והרשב"א לא כתבו כן למסקנת ההלכה [עיין מחצית השקל 
(פס)]. ובערוגת הבושם (שו"ק, פֿי"פ סי כס) כתב בשם בעל הישמח משה, שממה שנאמר (לגלס 
ט ) זכור אל תשכח את אשר הקצפת את ה' אלהיך במדברי, מבואר שיש לזכור מעשה 
העגל, והקשה המגן אברהם (פ" פ סק"נ) מדוע לא תיקנו קריאה בציבור על זכירה זו, ותירץ, 
שלא רצו לתקן לפי שהיא גנותם של ישראל [וראה במחצית השקל (ס, שיוצאים מן 
הדין במה שקוראים כן בשבת שבה חלה קריאה זון, ועל פי זה יש לומר שתיקנו קריאת 
פרשת פרה שהיא על זכירת מעשה העגל, וכדברי רש"י (נפלנר ש כ 'תבוא אמה ותקנח 
צואת בנה', ולכך קריאתה היא מן התורה. 


כוונה לצאת אינה מעכבת אלא בפסוק ראשון. משנה 
ברורה (ס"ק יפ). 


איך להעתיקם היטב, כגון תיבת 'ושננתם' שיש בה כמה 
ביאורים, אחד לשון לימוד ואחד לשון חידוד, כמו 


הלפה 


ובעבודת ישראל (פ' פוס) כתב מקור לקריאת הפרשה, שכתבה התורה (ס יע 0 זאת 
חוקת התורה אשר ציוה ה' לאמרי, ותיבת 'לאמר' לכאורה מיותרת, וכתב שבא להורות 
כדעת הסוברים שקריאת פרשת פרה מדאורייתא, ולזה בא הרמז בתורה אשר ציוה ה' 
ילאמרי, שאפילו בזמן הזה שאין לנו בית לעשות פרה כתיקונה, צריך לקרות פרשת הפרה 
וכמ"ש (סטע יל ג) 'ונשלמה פרים שפתינו', ותהיה אמירת הפרשיות במקום עשיית הפרה. 
וכן כתב בשו"ת התעוררות תשובה ופ סי פעו. 

ובערוך השולחן (פו"פ פיי פיפס פ") גם כתב שיש לזה רמז בתורה, מהכתוב בפרשת פרה 
שס ש ) 'והיתה לבני ישראל וגו' לחוקת עולם', ודרשו בספרי (מקפ פיט שתהיה נוהגת 
לדורות, שאפר פרה אינו תלוי במקדש, וגם בזמן האמוראים היה להם אפר פרה (גיס 
כס.), ובסוף הפרשה (פס יע 5) נאמר עוד 'והיתה להם לחוקת עולם' ומיותר הוא, ויש לומר 
שבזמן שאין אפר פרה יש מצוה לקרוא הפרשה כיון שעצם המצוה ראויה להיות גם בזמן 
הזה אם היה לנו אפר פרה, ולכך יש חיוב לקרות הפרשה. 


ב 
שכיבה פרקדן שלא בשעת שינה 
בגמרא אמר רב יוסף, פרקדן לא יקרא קריאת שמע. והקשו בגמרא, שמשמע שרק 
לקרות קריאת שמע אסור, ולישון כך מותר, וקשה שהרי רבי יהושע בן לוי קילל את 


הישן פרקדן. ותירצו, שלענין שינה אם נוטה מעט על צידו מותר, אבל לקרות קריאת 
שמע אסור אפילו כשנוטה על צידו, אלא אם כן בעל בשר הוא. 


להאריך ב'אחד' 

צריך להאריך בחי"ת של אחד, כדי 
שימליך הקדוש ברוך הוא בשמים ובארץ, 
שלזה רומז החטוטרות שבאמצע הגג 
החי"ת. ויאריך בדל"ת של אחד שיעור 
שיחשוב שהקב"ה יחיד בעולמו ומושל 
בד' רוחות העולם*"י. ולא יאריך יותר 
מכשיעור זה. ויש נוהגים להטות הראש 
כפי המחשבה, מעלה ומטה ולד' רוחותנ=. 
ולא יחטוף בחי"ת ולא יאריך באל"ף=. 


אופן ההארכה בדל"ת 

לא יקרא את הדל"ת בדגש, שהרי אין 
בה דגש, וכל שכן שלא יפה עושים 
המדגישים ומאריכים יותר מדאי ונראה 
כאלו הד' נקודה בשו"א, ומה שאמרו 
להאריך בד' של אחד לא אמרו להאריך 
ולמשוך בקריאת הד', שהרי כל אות 
שבסוף התיבה ואין נקודה תחתיה היא 
נחטפת לגמרי, אלא יאריך במחשבתו 
להמליכו בד' רוחות בקריאת הד' ואחריה 
בטרם שיתחיל 'ברוך שם'=. 


[מא] שו"ע (פס סי סק ס"ו), וכעין זה ברמב"ם (פס פ"נ ה"ט). 
ובשיעור ההארכה כתב במשנה ברורה (פ"ק ית) בשם 
המגן אברהם (פק"ס) שכתב בשם המגדל עוז, שמאריכים 
בח' שליש ובד' שני שלישים. וכתב שיש אומרים שלא 
יאריך בחי"ת כלל, רק יכוין הכל בדלי"ת. [מב] שו"ע 
(קס). וכתב במשנה ברורה (ס"ק ש) שאף על גב שהקורא 
את שמע אסור לקרוץ בעיניו וכו', זהו דווקא בקריצה 
ורמיזה לצורך דבר אחר, שהם מבטלים את הכונה, 
אבל כאן הרמיזה היא לצורך הכוונה. וההטייה צריכה 
להיות מזרח צפון מערב דרום, ולא יטה הראש מזרח 
טבה צפון דרום, שהוא ח"ו שתי וערב. [מג] שו"ע 
(שס סי' ס5 ס"ס). ומקורו בירושלמי (פ"נ ס"פ), הביאו בכסף 
משנה בשם רבינו מנוח וכן כתב הראב"ד, שלא יאריך 
באל"ף שלא יהא נראה כאומר 'אי חד'. וכתב הכסף 
משנה שזה בכלל מה שכתב הרמב"ם שלא יחטוף 
בחי"ת, שכשחוטף החי"ת מאריך האל"ף, שאם לא 
יעשה כן אלא שיחטוף האל"ף והחי"ת לא יהא נראה 
כאומר שום תיבה ומילה בעולם. ובמגדל עוז (סונ6 נפגן 
פֿנרסס סק"ס) כתב, קבלתי מרבותי איש מפי איש הגאונים, 
כי האל"ף כמעט חוטפין בה למיעוט ההתבוננות בה. 
[מד] שו"ע הרב (סס סי 95 ס"). [מה] רמב"ם (הליbת‏ סמע 
פ"כ ה"ג), שו"ע (קס סי' מג ס"ג). והטעם שמספיק לעמוד 
רק בפסוק ראשון ואין צריך לעמוד עד על לבבך' 
כדברי רבי יוחנן בסוגייתנו, משום שאמרו בגמרא שרבי 
יוחנן לשיטתו, ולדעת רבא די בפסוק ראשון, והלכה 
כמותו. לחם משנה. ומצוה מן המובחר הוא, שיתעכב 
במקום אחד ולא יהלך בפסוק ראשון ובאמירת 
יבשכמל"ו', ויש אומרים עד 'על לבבך', כיון שהם עיקר 
קריאת שמע וכשהוא מהלך אין דעתו מיושבת כל כך 
לכוין, ובדיעבד אם קרא כשהוא מהלך אינו צריך לחזור 
ולקרות. וברוכב על הבהמה יש דעות בין האחרנים, 
ונכון להחמיר. משנה ברורה (סק"ט-י). [מו] ואפילו אם 
על ידי זה יעבור הזמן. ודווקא באופן שאם לא ילמדו 


אליבא 


עמידה בפסוק ראשון 

היה מהלך בדרך ורצה לקרות קריאת 
שמע, צריך לעמוד בפסוק ראשון, והשאר 
קורא והוא מהלךו=. 


הפסקה לקריאת שמע כשמלמד תורה 
לאחרים 

המלמד תורה לאחרים, אינו פוסק 
לקרות את שמעיי, ומכל מקום פוסק 
וקורא פסוק ראשון של קריאת שמעטי. 
ואם אין השעה עוברת, ויש לו שהות 
עדיין להתפלל ולקרוא קריאת שמע, אינו 
פוסק כללו"י. 


העברת היד על עיניו בפסוק ראשון של 
ק"ש 

נוהגים ליתן ידיהם על פניהם בקריאת 
פסוק ראשון, כדי שלא יסתכל בדבר אחר 
שמונעו מלכויןו=. ויניח ידו הימניתני. 


מתנמנם בקריאת שמע 
היה ישן ועוד לא קרא את שמע, 
מצערים אותו ומעירים אותו עד שיקרא 


עכשיו יתבטלו ולא יוכלו להתקבץ ללמוד אחר כך, אבל 
אם יוכלו ללמוד אחר כך פוסק אם יעבור זמן קריאת 
שמע או תפילה, ומהחיי אדם (כל טז ק"ג) משמע שבכל 
אופן פוסק אם יעבור זמן התפילה. והמבטל תפילה 
משום לימוד, אפילו לומד עם אחרים כל היום כאילו 
לא למד [רוקח]. ולכתחילה אסור לו להתחיל ללמוד 
אפילו עם אחרים אחר שכבר הגיע זמן קריאת שמע 
אם הוא משער שע"י לימודו יעבור הזמן, אלא חייב 
לקרות קריאת שמע מקודם. משנה ברורה (סי' קו פק"5) 
וביאור הלכה (ל"ס וס לומל). ‏ [מז] ויחזור אחר הלכה 
שיש בה יציאת מצרים כדי להזכיר יציאת מצרים בזמן 
קריאת שמע [כמבואר בסוגייתנו דמהדר רבי אשמעתא 
דאית בה יציאת מצרים], ואחר לימודו טוב שיגמור כל 
קריאת שמע אף שעבר זמנה. משנה ברורה (קק"ט). 
[מח] רמ"א (פס סי קו ק"ג). ומקור דין זה בהנהגת רבי 
המבוארת בסוגייתנו, כמבואר בבית יוסף (פי ע ל"ס 
והנמנ"ס כתנ), והביא שם בשם הרא"ש (פיי ג שדבר פשוט 
הוא שצריך לקרות את כולה, ומאן דאמר בסוגייתנו 
אינו גומרה מיירי בשעבר זמן הקריאה קודם שגמר 
לימודו. ואם תאמר כיון דבעינן שיקרא את כולה למה 
לא הפסיק לקרותה, דאפילו מי שתורתו אומנותו תנן 
דמפסיק לק"ש, ויש לומר דהני מילי אדם הלומד לבדו, 
אבל מי שלומד תורה ברבים אין לו להפסיק. 
[מטן שו"ע (טס סי ספ ק"ס), ומה שכתב 'על פניהם' כוונתו 
על עיניהם. שערי תשובה (סק"ו). ומקור הדין בהנהגת 
רבי יהודה הנשיא המבוארת בסוגייתנו שהיה מעביר ידו 
על עיניו כשקרא את קריאת שמע, ע"פ ביאור הרא"ש 
(פ"נ סי ג), שלפי שהיה יושב בתוך הציבור היה מעביר 
ידיו על עיניו כדי שיוכל לכוין. באר הגולה (סק"), 
ביאור הגר"א (ס"ק ל). [נ] משנה ברורה (ק"ק ז). 
[נא] רמב"ם (טס פ"נ סייג) ושו"ע (סס סי' סג ק"ס). [נב] שו"ע 
(פס). ולשון הרמב"ם שמכאן ואילך אם אנסתו שינה אין 
מצערין אותו, אך כוונתו גם כן שלא היה ישן אלא 


ברכות ים: = וך; 


פסוק ראשון והוא ער ממש, מכאן ואילך 
אין מצערים אותו כדי שיקרא והוא ער 
ממשויי, שאף על פי שהוא קורא מתנמנם, 
יצאו₪. 


שינה פרקדן 

אסור לאדם שיקשה עצמו לדעת או 
יביא עצמו לידי הרהור, אלא אם יבא לו 
הרהור יסיע לבו מרבהי הבאי "לדברי 
תורה, שהיא איילת אהבים ויעלת חזו=, 
לפיכך אסור לאדם לישן על ערפו ופניו 
למעלה עד שיטה מעט כדי שלא יבוא 
לידי קישויניו. 


קריאת שמע בשביבה 

כל אדם קוראים כדרכם בין עומדים בין 
מהלכים בין שוכבים בין רוכבים על גבי 
בהמה. ואסור לקרות קריאת שמע פרקדן 
דהיינו שהוא מוטל ופניו טוחות בקרקע 
או מושלך על גבו ופניו למעלהו=. אבל 
קורא הוא והוא שוכב על צדו, מאחר 
שכבר שוכב ויש טירחא לעמוד=. ואם 


מתנמנם, אלא שנקט לשון הגמרא כדרכו. כסף משנה. 
ובמשנה ברורה (פ"ק עז) כתב, שרק במתנמנם או אונס 
אחר המבטל את הכוונה יצא, אבל אם נשתקע בשינה 
ולא קרא את שאר הפסוקים לא יצא, שהרי על כל פנים 
צריך לקרות את כולה. עוד כתב שם, שיש ג' דיעות 
בין הפוסקים בחיוב ק"ש, י"א שרק פסוק ראשון בלבד 
הוא מן התורה, וי"א שכל הפרשה הראשונה היא מן 
התורה, וי"א שגם השניה היא מהתורה. ופרשת ציצית 
לכו"ע היא מהתורה כדי להזכיר יציאת מצרים, ותיקנו 
להזכיר בזמן קריאת שמע. ננג] ע"פ הכתוב במשלי ₪ 
יט). [נד] רמב"ם (ליקור ניס פכ"6 סי"ט), שו"ע (פסע"ו סי" כג 
ס"ג). ובהלכות דעות (פ"ל ה"ס) כתב הרמב"ם, 'לא יישן 
אדם לא על פניו ולא על ערפו אלא על צדו'. וכן כתב 
בהלכות קריאת שמע (פ"נ ס"ס, מובא להלן. והיינו 
כפירוש רש"י (ד"ס פֿפרקיד) שפניו למעלה, וכפירוש הערוך 
שבתוספות (ד"ס מפרקיד) שפניו למטה. וכמו שכתב הר"ן 
(פססיט כג. ד"ס פרקדן) שיש לחוש לשני הפירושים, שאפשר 
ששניהם נקראים פרקדן. ביאור הגר"א (6ו"פ פי' פענ סק"ל). 
ולענין שכיבה פרקדן בלא שינה, ראה מה שנתבאר 
בפניני הלכה. [נה] ואפילו מוטה מעט על צידו גם כן 
אסור, מפני שנראה כמקבל עליו עול מלכות שמים דרך 
שררה וגאוה. משנה ברורה (פ" סג פק"). ובדיעבד יצא 
בקורא פרקדן. ביאור הלכה (ל"ס 06. = [נו] רמב"ם (קרילפ 
סמע פ"כ ס"כ), שו"ע (פֿי"ס סי" סג מ"). [נז] רמ"א (פס). הנה 
הראב"ד השיג על הרמב"ם בזה הלשון יותר טוב אם 
ישב וצריך לעשות כן אם יוכל'. וכתב הכסף משנה 
שהראב"ד סובר כמו שכתב רבינו מנוח, שמי שאינו 
בעל בשר או חולה אסור לקרות אלא מיושב כאדם 
העומד באימה וביראה. והוסיף הכסף משנה, שאין בזה 
השגה על הרמב"ם, שהרמב"ם עוסק באינו יכול לישב. 
ועיין לחם משנה ובית יוסף (טס ד"ס ומ"ש ופפינו) שלשון 
הרמב"ם משמע שלכתחילה קורא במטה על צידו 
לגמרי, ועל זה חולק הראב"ד וסובר כתלמידי רבינו 


= הט הת 


פניני הלכה 


דהלכתא יז 


היה בעל בשר הרבה ואינו יכול להתהפך 
על צדו או שהיה חולה, נוטה מעט לצדו 
וקוראוף. 


יד. 


קריאת ההלל מדברי סופרים 

לא הלל של חנוכה בלבד הוא שמדברי 
סופרים, אלא קריאת ההלל לעולם מדברי 
סופרים בכל הימים שגומרין בהן את 
ההללו=. וש אומרים שיש בהם עשה 
מדברי קבלה, 'השיר יהיה לכם כליל 
התקדש חג' (יקעיס 5 כק)ו. 


הפסקה בקריאת המנילה 
אין לשוח בעוד 

המגילהייי, | בין השומע 

ואפילו בדברי תורה. 


שקוראים ‏ את 
ובין הקורא, 


הפסקה בקריאת ההלל 
ימים שגומרים בהם את ההלל 


שמונה עשר יום בשנה מצוה לגמור 
בהן את ההלל, ואלו הן, שמונת ימי החג, 


יונה ((קמן כד. ד"ס פניס) שלא הותר שוכב על צידו אלא 
במקום טירחא כגון שהוא בעל בשר או שטורח לו 
ללבוש בגדיו אחר שפשטן. ולכך תמהו הט"ז ומגן 
אברהם (פק"5) איך פירש הרמ"א בדברי הרמב"ם כרבינו 
יונה שחולק על הרמב"ם. ועיין בביאור הלכה (ד"ס מפפר) 
שאף על פי שמדברי הט"ז ומגן אברהם נראה שנקטו 
להלכה כהרמב"ם, מכל מקום יש כמה אחרונים שנקטו 
כהרמ"א, ולכן יש להחמיר לכתחילה. וכתב המגן 
אברהם (שס) שמבואר מדברי רבינו יונה שאם שוכב 
בחלוקו צריך לעמוד. [נח] רמב"ם ושו"ע (שס). אבל 
אם יכול לקרות על צידו אפילו רק בפסוק ראשון לבד, 
מחויב לעשות כן, וכל שכן אם יכול לקרותה בישיבה. 
משנה ברורה (פק"ל). ואם קשה עליו הישיבה והעמידה 
יכול אפילו לכתחילה לילך ולשכב מעט על צידו 
ולקרוא אם אינו יכול על צידו ממש. ביאור הלכה (ל"ס 
טטס) בשם הפרי מגדים (" סק"). ‏ (נטן רמב"ם (מגיס 
ומנוכס פ"ג ס"ו). וכן מבואר בסוגייתנו שהלל קל מקריאת 
שמע לפי שאינו אלא מדרבנן. ועיין ברמב"ן (סטגופ ספל 
סמנוות סורם 6 סוף ד"ס וספניfס)‏ ובהגהות מהר"ץ חיות 
בסוגייתנו. [סן ראב"ד (טס). [סא] שו"ע (סס סי פרנכ 
ס"כ). וכמדוייק בסוגייתנו שאמר רבי חייא 'פוסק ואין 
בכך כלום', היינו להשיב מפני היראה והכבוד, אבל 
לשאר דברים אין להפסיק, וכמו שכתבו תלמידי רבינו 
יונה (ל"ס כסל). ‏ [סב] משנה ברורה (פק"ט). וכתב שדין 
זה הוא לכתחילה, ולענין דיעבד יש חילוק, שהשומע 
את המגילה אם שח בעת הקריאה לא יצא אפילו אם 
חיסר לשמוע תיבה אחת, שהרי לא שמעה כולה, אבל 
הקורא יצא. ולפעמים אפילו לכתחילה מותר כגון 
לשאול בין הפרקים מפני הכבוד כמו לענין קריאת 
שמע. וכל זה לענין שיחה באמצע הקריאה, אבל אם 
שח בין הברכה לתחילת הקריאה בין השומע את 
המגילה ובין הקורא אותה הפסיד הברכה, וכן בין 
הקריאה לסוף הברכה ג"כ אסור להפסיק. 


וכן פסק במשנה ברורה (פ" לט פק"י), יש לו לאדם להרגיל עצמו לשכב על צידו דווקא, 
ואיסור גדול לשכב פרקדן, דהיינו שמושלך על גבו ופניו למעלה או שפניו טוחות למטה. 
וכתב בשונה הלבות (פ" כעט פ"ג), שבגמרא מוכח כדברי המשנה ברורה שגם בשכיבה לבדה 
יש איסור, ולא רק בשינה [כלשון הגמרא 'דמגני'], שהרי בסוגייתנו מדובר על הקורא את 
שמע, שאינו ישן, והקשו איך מותר לו לשכב פרקדן כשאינו עוסק בקריאת שמע עצמה, 
ומוכח שאף שכיבה בשעת קריאת שמע שהיא שכיבה שאין בה שינה, יש בה משום 
איסור פרקדן. והביא שכן העידו בשם החזון איש. וכן הביא בארחות רבינו (פ": עמ' קפג) 
בשם הגר"ג נדל, שהחזון איש אמר שאסור לשכב אפרקדן גם כשהוא ער ולא רק כשישן, 
ושכך מוכח בגמרא (יס ) [עיין ערוך לנר פס) שדן בביאור דברי הגמרא]. וכן מבואר 
בתוספות הרא"ש (ז"ס (יט) בשם רשיי [ואינו לפנינו], שטעם האיסור הוא שמא יישן ויתקשה 
ויראה קושיו ויתגנה, ומשמע שמדובר גם במי ששוכב ואינו ישן ואסור משום שחוששים 
שמא יישן. 

ובבירור הלכה (פו"פ מ"צ סי קט נמטנ"נ סק"ו) הביא לשונות הראשונים בזה, וכתב שלדינא 
אין לנו לזוז מלשון השו"ע (פהע" סי כג ס"ג), שכתב שאסור לאדם לישן על ערפו ופניו 
למעלה, עד שיטה מעט שלא יבוא לידי קישוי. ומבואר שאין האיסור אלא בשינה ולא 
בשכיבה. וכן הוכיחו בחידושים וביאורים (גוגיתו) ובשו"ת אז נדברו (פ"ו פיי ) מכמה מקומות. 


וכתב באז נדברו (פס), שמה שכתב בשונה הלכות בשם החזון איש שאסר אפילו שכיבה 
בלי שינה, הרי זה בכלל מה שכתב כמה פעמים שאין לקבל כל מה שמוסרים בשם החזון 
איש, ואף על פי שאדם גדול מעיד בשמו, וצריכים לפרש שמה ששמע מהחזו"א ששכיבה 
אסורה הוא רק באופן ששוכב לישון, ואז גם אם בשינתו לא יישן פרקדן יש איסור על 
השכיבה, כיון שקרוב לודאי שגם בשינה אחר כך ישן פרקדן, וזה גם ביאור דברי התוספות 
הרא"ש הנ"ל, וזו כוונת הגמרא בסוגייתנו, שבסתמא הקורא קריאת שמע כשהוא שוכב, 
הוא משום שכוונתו לישן אחר כך, ואז יש איסור שכיבה פרקדן. אבל מי שהתעורר 
מהשינה ורוצה עוד לשכב, ואין דעתו לישן רק שוכב מפני העייפות, או בחולה ששוכב 


כל היום, מותר לשכב פרקדן, ואין גוזרים שמא ירדם. ומי כבעל החידושים וביאורים 
שנאמן ביתו של החזון איש היה, ולא הזכיר כלל בשמו מה שכתב בשונה הלכות, ועל 
השונה הלכות קשה, שאם גם דעתו היא כן ששכיבה אסורה רק כשדעתו לישון, היה לו 
לפרש ולא לסתום. 

וכתב בבירור הלכה (פס), שיש להוכיח שגם מצד דרך ארץ, תלמידי חכמים אינם צריכים 
להמנע משכיבה פרקדן שלא בשעת שינה, וכמו שכתב בעל אפרקסתא דעניא בתשובה 
שבספר יסוד יוסף - טהרת יום טוב ("ס עפ' ק5), שתמה על הרמב"ם שכתב באגרתו לר"ש 
אבן תיבון (פגגות סרמנ"ס, פ"כ עמ' פקפ) על חולשתו הגדולה, וז"ל, ואספר להם ואני שוכב פרקדן 
מרוב העייפות, ויכנס הלילה ואני בתכלית החולשה לא אוכל לדבר. והרי הרמב"ם עצמו 
פסק (קמפת פמע פ"נ ס"נ) שאסור לשכב פרקדן וככל הפירושים שנאמרו בדבר. ותירץ בעל 
האפרקסתא דעניא כמה תירוצים, ואחד מהם הוא שכיון שלא היה בשעת שינה אין איסור 
בדבר. ואם כן מוכח שאף מצד מידת דרך ארץ לתלמידי חכמים אין חשש בדבר. 

וכתב עוד בבירור הלכה, שאף מצד דרך היראה והחסידות אין להמנע מכך, שרבינו 
יונה כתב בספר היראה יפ פד שאל יישן פרקדן, ודבריו שם הם גם על צד החסידות, 
ואף על פי כן לא כתב איסור אלא בשינה. 


ב 


פרסומי ניפא בהלל והשמעתו לאזניו 
בגמרא מבואר שיש צד חומרא בהלל ובקריאת המגילה יותר מקריאת שמע, שהלל 
וקריאת המגילה יש בהם פרסומי ניסא מה שאין כן בקריאת שמע, ולכן אין ללמוד דיני 
הפסק בהלל וקריאת המגילה מקריאת שמע. 
וכתב בתשובות והנהגות (פ"ג סי ק), שלפי זה יש ענין לקרות את ההלל בציבור כמו 
במגילה, שאף בה יש ענין פרסומי ניסא [וביאר בזה שיטת הרמב"ם (פנכס פ"ג ה") שבראש 
חודש אין קורין את ההלל אלא בציבור אבל ביחיד לא יקרא, שהרי זה כמו קריאת מגילה 


יח 


ושמונת ימי חנוכה, וראשון של פסח ויום 
עצרתו. מקומות שעושין ימים טובים שני 
ימים גומרין את ההלל באחד ועשרים יום, 
בתשעת ימי החג, ושמונת ימי חנוכה, ושני 


ימים של פסח, ושני ימים של עצרתטט. 


אוצר החכמה! 


בימים שגומרים בהם את ההלל 

בימים שגומרים את ההלל אין מפסיקים 
בו אלא כדרך שאמרו בקריאת שמע, 
באמצע הפרק שואל מפני היראה ומשיב 
מפני הכבוד, ובין הפרקים שואל מפני 
הכבוד ומשיב שלום לכל אדםו=. ואם 
פסק אפילו באמצע הפרק, ושהה אפילו 
כדי לגמור את כולו, אינו צריך לחזור אלא 
למקום שפסקטי. 


בימים שאין גומרים את החלל 


אי בימים שאין גומרים את ההלל, אפילו 


באמצע הפרק שואל מפני הכבוד ומשיב 
שלום לכל אדם. אבל בענין אחר לא 
יפסיק אפילו בין הפרקים=₪. ואפילו 
במקום שהיחיד אינו מברך על הקריאה, 
לא יפסיק לחינםו=. 


ברכה על טעימה 

הטועם את התבשיל אינו צריך לברך 
עד רביעיתפט, כיון שאין כוונתו אלא 
לטעום אינו צריך לברך, אפילו אם טועם 
הרבה ומכמה קדירות"י. ולכן הלועס 


[סג] רמב"ם (שס). ‏ [סד] רמב"ם (שס פ"ג ס"). וע"ע 
בשו"ע (שס סי' תלנ ס"נ) לענין דילוג ההלל בראש חודש, 
ולענין הלל שלם ביום טוב ראשון של פסח (ס" פפס 
ס"פֿ), ולענין הלל שלם בשבועות (פ" פנד מ"פ), ולענין 
הלל שלם בסוכות (ס" פרמד 5"5), ולענין הלל שלם 
בחנוכה (סי" פרפג ק"פ). ‏ [סה] שו"ע (שס כי' ספמ סק" סי 
פרמד ס"6). והרמב"ם (שס פ"ג ס"ט) כתב 'ימים שגומרין 
בהן את ההלל יש לו להפסיק בין פרק לפרק, אבל 
באמצע הפרק לא יפסיק', וראה להלן מדברי המגיד 
משנה והלחם משנה. וגדרי 'מפני היראה' ו'מפני 
הכבוד' נתבארו לעיל (ג). ואלו הן הפרקים בהלל, 
'הללויה הללו עבדי ה" וגו'. 'בצאת ישראל ממצרים' 
ונוי ילא לגו הי לא לנה.ונה. יאהבה רגר הללו 
את ה' כל גוים' וגו' 'מן המצר' וגו'. והרד"ק (פסגיס 
קז 6) כתב ש'מן המצר' אינו תחילת המזמור אלא 
מתחיל 'הודו לה' כי טוב' וגו'. משנה ברורה (פיי פפס 
סק"ס). ‏ [סו] שו"ע (עס) ומשנה ברורה (פק"ו). ואפילו 
אם שהה מחמת אונס, משנה ברורה (סק"). [סזן שו"ע 
(פס סי" מכנ ק"ד) ומשנה ברורה (פ"ק כ-כנ). והרמב"ם (טס) 
כתב, שימים שקוראין בהן בדילוג אפילו באמצע הפרק 
פוסק. וכתב במגיד משנה שמדבריו נראה שפוסק לכל 
דבר, ואינו כדין קריאת שמע שאינו מפסיק אלא 
לדברים ידועים, וכן בדין שהרי אין ברכה מתוקנת 
לאחריו ותלויה היא במנהג. אבל רוב המפרשים פירשו 
שבימים שהיחיד גומר את ההלל הוא כקריאת שמע 
ממש, וימים שאין היחיד גומר הרי הוא באמצע הפרק 
בהן כבין פרק לפרק בימים שהיחיד גומר. ובלחם 


אליבא 


לתינוק אינו צריך לברך אפילו אם לועס 
הרבהיי. וכיון שאינו צריך לברך אסור לו 
לברך, שהיא ברכה לבטלה=. 


בבולע 

יש אומרים שדין זה הוא אפילו אם 
הוא בולעו, ויש אומרים שאם הוא בולעו 
טעון ברכה, ולא פטרו את הטועם אלא 
כשחוזר ופולט ואז אפילו על הרבה אינו 
צריך ברכהט. וספק ברכות להקללעי. 
ולהלכה אם בולע מה שטועם, אם אכל 
עד כזית או שתה עד רביעית ועד בכלל, 
אינו מברך, אפילו אם בלע אותם בבת 
אחת. ואם טועם מכמה קדירות שיעורו 
בכל קדירה עד רביעית או כזית=. אבל 
ביותר משיעורים אלו צריך לברך כיון 
שהיא הנאה יתירה וחשובה כאכילהגי. 
ולכתחילה טוב להיזהר שהרוצה לבלוע 
יכוין ליהנות ממנו בתורת אכילה ויברך 


עליויי. ואם כוונתו גם לטעימה וגם 
להנאה צריך לברךטיי. 
עישון טאבק 

אותם שנותנים עשב שקורין טאב"ק 


לתוך שפופרת ומדליקים אותו ושואבים 
העשן בפיהם, לא יברכו עליוושו. 


טעימה בתענית 


השרוי בתענית יכול לטעום כדי 
משנה כתב, שלפי דעתו צריך לומר שאף שאחי תנא 
דבי רבי חייא לא צידד שיוכלו להפסיק בהלל אלא 
כקריאת שמע, רבי חייא חידש לו סברא אחרת שפוסק 
ואין בכך כלום, לומר שאינו כקריאת שמע אלא אין 
בכך כלום ופוסק גם לשאר דברים שיש בהם צורך 
קצת. [סח] כן הוכיח בביאור הלכה (ד"ס 006 בדעת 
השו"ע, וכתב שאינו דומה למי שקורא בספר תהלים 
שיכול להפסיק לכל דבר, שכאן הוא פרסומי ניסא 
וחשוב יותר, ולכן אין להפסיק בחינם. [סט] רמב"ם 
(כרכות פ"b‏ ה"כ), שו"ע (סס סי בי ק"כ). והיינו שטועם אותו 
כדי לדעת אם צריך מלח או תבלין, או שטועם אותו 
אחר הבישול לידע אם הוא טוב. משנה ברורה (ס"ק 
ג). [ע] אמנם אם כוונתו לאכול אסור לאכול הרבה 
פעמים פחות מרביעית. משנה ברורה (פ"ק ל). 
[עאן משנה ברורה (ס"ק פ). [עבן משנה ברורה (ק"ק 
יל. ‏ [ועג] ב' הדעות בשו"ע (פס). [עדן רמ"א (סס). 
[עה] ביאור הלכה (ד"ס על כניעית). ‏ [עו] משנה ברורה 
(ס"ק יל). [עז] משנה ברורה (פ"ק אע). כיון שהמגן 
אברהם חולק על השו"ע והרמ"א, וסובר שבבולע 
לכו"ע חייב לברך, אבל כמה אחרונים החליטו עם 
פסק הרמ"א שהוא ספק ברכה ולא יברך. ועח] שער 
הציון (סק"). [עט] במשנה ברורה (פ"ק ) הביא שהמגן 
אברהם ‏ סק"ט) הסתפק בזה אם הוא כטועם ופולט, 
והאחרונים החליטו בפשיטות שאין לברך על עישון 
הטאב"ק הזה. [פ] רמב"ם (מעיופ פ"6 סי"ד), שו"ע (עס 
סי' סקסו ק"). וטעימה זו שהתירו היא לצורך בדיקת 
התבשיל אם יש בו מלח או תבלין, לפי שלא קיבל 


פניני 


ברכות יד. 


רביעית, ובלבד שיפלוטו=. וביום הכיפורים 
ובתשעה באב אסור לטעום\יי אפילו פחות 
מרביעית=, ואפילו אם יודע שיוכל 
לעמוד על עצמו שלא יבלע כלוםט. ויש 
מחמירים שלא לטעום בכל תענית ציבור, 
וכתב הרמ"א שכך נוהגיםויי. 


פחות פחות מרביעית 

יש אומרים שלא התירו רביעית בפעם 
אחת, אלא מעט מעט. ויש אומרים 
שאפילו בפעם אחת יכול לטעום עד כדי 
רביעית, אם יודע בעצמו שיכול להעמיד 
עצמו שלא יבלע כלום(יי. ולדעה זו מותר 
לטעום כמה פעמים בכל פעם כדי רביעית, 
שאין איסור בטעימה אם לא בלע. אבל 
יותר מרביעית אסור, אפילו אם טועם רק 
פעם אחת, שמתוך שלוגמיו מלאים יבלע 
מעטיפי. 


מקום הטעימה 

מקום הטעימה המותרת בתענית יחיד 
הוא בחיך, וצריך לרקוק מיד כדי שלא 
יעבור מן החיך והלאהפי. וטעימה בלשון 
בלי נתינה לתוך פיו, אין בה איסור אפילו 
בתענית ציבורו=. 


שאילת שלום חכירו קודם התפילה 
כיון שהגיע זמן תפילהוטו, אסור לאדם 
להקדים לפתח חבירוצי ליתן לו שלוםייי, 


עליו שלא יהנה אלא שלא יאכל וישתה, ובכך לא 
חשוב אכילה ושתיה. ואפשר שאפילו אם כונתו 
להנאת עצמו מותר כיון שאינו בולע. משנה ברורה 
(סק"). וכתב בשם הט"ז (סק"פ) שדין השו"ע הוא דווקא 
לענין תענית, אבל מי שמודר מאיזה מאכל אסור 
אפילו לטועמו ולפלוט אותו, ששם הנאה קיבל על 
עצמו. [פאן שו"ע (סס), רמ"א (פ" מכ ק"ו). ובטעמו 
של השו"ע שאסר רק ביום הכפורים ותשעה באב ולא 
בשאר תעניות, הסתפק בביאור הלכה (ס" תק ל"ה 
ומיוס"כ) אם הוא משום שכל תענית שאינה תלויה 
בקבלתו צריך לאסור בה גם טעימה, ומה שהקילו 
בשאר תעניות הוא כיון שאין חיובן גדול כל כך והוא 
תלוי ברצון, או שמא סברת השו"ע היא משום שביום 
הכיפורים ותשעה באב החמירו לאסור כל הנאה ואף 
שאינה בכלל אכילה ושתיה, כמו שאסרו להושיט את 
היד למים. | [פב] משנה ברורה (פי' פקסו פק"ד, סי סרכ 
ק"ק "). | [פג] משנה ברורה (ק" פמנ עס). ‏ [פד] רמ"א 
(סיי פקסז סס). והיינו כל ארבע תעניות הקבועות, וטעמו 
כיון שאינם תלויים בקבלתו ולא שייך לומר שלא קיבל 
על עצמו אלא אכילה ושתיה. משנה ברורה (פק"). 
ובמקום סעודת מצוה שמבשלים ביום לצורך הלילה, 
יש לסמוך על הדעה הראשונה להתיר בשארי תעניות 
לטעום התבשיל מעט מעט אם יש בו מלח ותבלין 
ולפלוט. משנה ברורה (פק"ו). | [פה] שו"ע (שס סי' פקסו 
ס"ג). וכל היום מצטרף לרביעית. ויותר מרביעית אסור 
בכל אופן שאז נחשב להנאה. משנה ברורה (פק"). 
ומדברי השו"ע משמע להקל, ומדברי המגן אברהם 


דהלכתא 


משום ששמו של הקדוש ברוך הוא 
'שלום'. אבל מותר לומר לו 'צפרא דמרי 
טב'. ואפילו זה אינו מותר אלא כשהוצרך 
ללכת לראות איזה עסקייט, אבל אם אינו 
הולך אלא להקביל פניו קודם תפלה, 
אפילו זה הלשון אסור. 

וכן אסור לכרוע לו כשמשכים לפתחו, 
ויש אומרים שכריעה אסורה אפילו בלא 
משכים לפתחוו. 

אם התחיל לברך הברכות, אין לחשוש 
כל כך לכריעה כשאינו משכים לפתחו. 
ואם אינו משכים לפתחו, אלא שפגע בו 
בדרך, מותר ליתן לו שלום. ויש אומרים 
שאפילו במוצא חבירו בשוק נהגו 
הקדמונים להחמיר שלא יאמר לו אלא 
'צפרא דמרי טב', ולא יתן לו שלום אפילו 
אם רגיל בכך, כדי שיתן לב שהוא אסור 
להתעכב בדברים אחרים כלל, עד 
שיתפלליייי. וגם בזה אין להחמיר אם כבר 
אמר הברכות!יי. 

השבת שלום מותרת קודם התפילה, ומי 
שכבר התפלל מותר לו לשאול בשלום מי 
שעוד לא התפלל, אף שעל ידי כך יצטרך 
הלה להשיבוצי. 


עשיית צרכיו קודם התפילה 
אסור לו להתעסק בצרכיו, או לילך 
לדרך=', ‏ עד שיתפלל תפלת שמונה 


אדם משמע להחמיר. משנה ברורה (סק"). 
[פו] משנה ברורה (סק"ע). ‏ (פזן משנה ברורה (סק"). 
[פח] ‏ ט"ז (ט"ד סי" ₪5 סק"כ) ופרי מגדים (מקנ" עס). 
[פט] היינו משעלה עמוד השחר. משנה ברורה (ס" פע 
סק"ק). | [צ] והוא הדין לאביו או רבו. ובאדס אלים 
אם יכול לתת לו ידו בלי שאילת שלום טוב יותר, 
וכשפגעו בדרך יש להקל גם באמירת שלום כיון שאין 
בוה איסור מעיקר הדין. משנה ברורה (סק"). 
[צאן והוא הדין שאסור ללכת למקום חבירו בבית 
הכנסת כדי להקדים לו שלום. משנה ברורה (סק"ט), 
וראה בזה עוד לעיל (ינ). ויש לעיין אם מותר לומר 
לשון 'שלום' בלשונות לע"ז. ומסתבר שאם אומר 
'הרחום ירחמך' או 'החנון יחננך' וכדומה אין איסור, 
כיון שמברכו בשמו של הקדוש ברוך הוא. משנה 
ברורה (פ"ק  .)‏ (צב] כתב במשנה ברורה (פ"ק ₪ 
שלהתעסק ממש אסור קודם התפילה, ורק ראייה 
בעלמא הותרה. [צג] וכן יש להורות. משנה ברורה 
(ס"ק יג). [צד] שו"ע (שס סי" פט ס"נ) ומשנה ברורה (ס"ק 
יד-טו). וברמב"ם (פפינס פ"ו ס"ד) כתב, שלא ישכים לפתח 
חבירו לשאול בשלומו קודם שיתפלל תפילת שחרית. 
[צהן משנה ברורה (ס"ק ע). | [צו] משנה ברורה סס). 
נצון שהליכה בדרך היא עצמה עיסוק בצרכיו, גם אם 
יוכל להתפלל במקום שהולך לשם. ודווקא שלא בשעת 
הדחק, אבל בשעת הדחק שאין השיירא ממתנת לו 
יכול לילך מקודם לדרך ויתפלל בדרך, ומשמע מהרבה 
פוסקים שאפילו כבר הנץ החמה ג"כ מותר בזה. משנה 
ברורה (סק"ס. 


והחיי 


הלפה 


שלא בזמנה, שאינה נקראת אלא בציבור (משנס כרונס סי תכ פ"ק פוו]. וכן צריך להקפיד שלא 
לקרות את ההלל באופן שאינו משמיע לאזניו, ואפשר שגם בדיעבד אינו יוצא אם לא 
השמיע לאזניו, וכמו שפסק בשו"ע (לו"פ פיי פיפט ס"נ) שחרש אינו יכול להוציא את הפקחים 
ידי חובת קריאת המגילה, וכתב במשנה ברורה (פס סק" בשם הבית יוסף, שאף על פי 
שבקריאת שמע אם לא השמיע לאזנו יצא, בקריאת המגילה החמירו יותר והצריכו 
שישמיע לאזניו, ואם לא השמיע לאזניו לא יצא ידי חובתו, והטעם משום שקריאתה היא 
לפרסומי ניסא. וכיון שגם אמירת ההלל היא לפרסומי ניסא, אף בה חייב להשמיע לאזניו 
דווקא, ומצוה לפרסם דבר זה, וראוי להיזהר בזה מאוד. 

ותמה בתשובות והנהגות, שבשלמא בחנוכה אמירת ההלל היא לפרסם את נס המלחמה 
ביוונים ונס פח השמן, וכן בשאר ימים טובים ההלל הוא על נס יציאת מצרים, ובחג 
השבועות על הניסים הגלויים שהיו במתן תורה, אבל מה שייך פרסומי ניסא בהלל של 
ראש חודש, שהרי לא היו בו נסים ונפלאות. 

וחידש שאמירת הלל בראש חודש היא על שינוי הטבע בנפלאות הבורא ית"ש, שצבא 
השמים תלוי בנו לקבוע המועדים, וגם הטבע תלוי בקידוש שמקדשים בית דין את החודש, 
וכמו שכתב הרשב"א (פשפרת סניפ, נ" פיג) שהשופר של הבית דין גורם בטבע, שבל מה שבית 
דין שלמטה עושה בית דין שלמעלה מסכימים עמהם, שנאמר (ױק ג 7 'אשר תקראו 
אתם במועדם', ותיבת 'אתם' כתובה חסרה וי"ו כאילו נאמר יאַתָּם', ללמד שכפי שבית 
דין של מטה קובעים כך מסכימים בבית דין של מעלה (נ"ס כס), וסומכים בקביעת החדשים 
ועיבור שנים אף במקום כריתות כחמץ בפסח ושחיטת הפסח ועינוי יום הכפורים, וכן 
בביאת הקטנים שאמרו קטנה בת ג' שנים ויום אחד שבא עליה אחד מן העריות היא 
פטורה ואין ממיתים את הבועל על ידה, וכן לענין הקטן בן תשע שנים ויום אחד, ובבל 
אלו מונים השנים והחדשים על פי תיקון בית דין. ומסיק הרשב"א, שאף החידושים 
המתחדשים בגוף תלויים בקביעת בית דין, וכמו שדרשו בירושלמי (נלמס פ"ו ס"פ) על הפסוק 


(פסלס. מ ג) 'לאל גומר עלי', שקטנה בת ג' שנים ויום אחד שנבעלה אין בתוליה חוזרים, 
ואם נמנו בית דין ועברו את השנה בתוליה חוזרים, שה' גומר ועושה כהחלטת בית דין 
של מטה. 

ומסיים בתשובות והנהגות, שכיון ששינוי הטבע תלוי בנו בקידוש החודש, אנו מהללים 
על כך את הקב"ה שמסר לנו קידוש ראשי חדשים שבהם הכח הנפלא לשנות הטבע. 
וביותר מבואר הדבר ע"פ חידוש הרמב"ם בספר המצוות (עשה קע), שאם ח"ו אין יהודים 
בארץ ישראל תתבטל מצות קידוש המועדים מישראל לגמרי, וביארו האחרונים שלפי 
דעתו גם בזמן הזה היהודים שבארץ ישראל הם המקדשים את המועדים בשמירת 
המועדים, ודינם בזה כסנהדרין, וכן מדי חודש בחדשו היהודים בארץ ישראל מקדשים 
את ראש החודש, ואף בשמירת ראשי חדשים שבהם תלויים המועדות והנפלאות 
מתחדשים כנ"ל, ועל כל זה אומרים הלל, שיש בו פרסומי ניסא. 


להעיר את חבירו ששמו 'שלום' בהזכרת שמו קודם התפילה 

בגמרא אמר רב, כל הנותן שלום לחבירו קודם שיתפלל כאילו עשאו במה, שנאמר 
(שעט כ כנ) 'חדלו לכם מן האדם אשר נשמה באפו כי במה נחשב הוא', אל תקרי בַמָה' 
אלא יבָמָהי. ופסק בשו"ע ו" סי פט ס"כ) שכיון שהגיע זמן תפילה, אסור לאדם להקדים 
לפתח חבירו ליתן לו שלום, משום ששמו של הקדוש ברוך הוא שלום, אבל מותר לומר 
לו יצפרא דמרי טב', כל שאינו הולך אלא להקביל פניו קודם תפילה. ונחלקו הפוסקים 
במי שאינו משכים לפתחו אלא שפגע בו בדרך, אם מותר ליתן לו שלום, וכמו שהובא 
באליבא דהילכתא. 

ונשאל בשו"ת שרגא המאיר (פ"ד פ" עה 6פ ג), אם מותר לעורר את חבירו משינה בבוקר 
קודם התפילה לעבודת הבורא, כששמו של חבירו הוא 'שלום', ורוצה לקרותו בשמו כדי 
לעוררו. וכתב שפשוט שמותר, שדווקא להקדים לפתח חבירו אסור לפי שאסור להקדים 


עשרהי", בין קודם שחרית בין קודם 
מנחה ומעריבט. ויש מקילים לאחר 
שאמרו מקצת ברכות, קודם שאמרו ברוך 
שאמר, וטוב להחמיר בזה. 


הפסקה בין 'אמת' ל'ויציב' 
ראה לעיל (י:.) בדין אלו הן בין הפרקים. 


ג 


חזרת תיבת 'אמת' כשהפסיק 

אם פסק מפני היראה או הכבוד אחר 
שאמר 'אמת', או שסיים קודם החזן וסמך 
'ה' אלהיכם' עם 'אמת' וממתין שיתחיל 
החזן ושיאמר עמו, אינו צריך לחזור 
ולומר פעם אחרת 'אמת'י. 


חזרת תיכת 'אמת' על ידי הש"ץ 
בקריאת שמע יש רמ"ה תיבות, וכדי 
להשלים רמ"ח כנגד איבריו של אדם 
מסיים שליח צבור 'ה' אלהיכם אמת', 
וחוזר ואומר בקול רם 'ה' אלהיכם 
אמת'וצי. ויש שכתבו שהש"ץ לא יחזור 
תיבת 'אמת' בפעם הראשונה שאומר 
בלחש, כדי שלא יהיו רמ"ט תיבותוש, אך 


[צח] רמב"ם (תפלס פ"ו ס"ד), שו"ע (פס סי פט ק"ג). וקודם 
אור הבוקר מותר לעשות מלאכה, אבל בחצי שעה 
הסמוכה לאור הבוקר אסור לעשות שום ענין עד 
שיברך סדר הברכות. משנה ברורה (פ"ק ז). מידת 
חסידות שמי שיש לו עבדים עברים או משרתים 
שצריך שישמשוהו, יזהירם מבערב שבקומם ממטתם 


אליבא 


המנהג שהש"ץ אומר 'אמת' גם בפעם 
הראשונה, ותיבת 'אמת' שאומר בפעם 
השנית אינה עולה למנין קריאת שמע, 
אלא תחילת ברכת 'אמת ויציב' היאוי. 


חזרת תיבת 'אמת' על ידי יחיד 

היחיד בלחש מסיים גם כן בתיבת 
'אמת', אבל אחר כך אינו חוזר לומר 
'אמת', אלא מתחיל 'ויציב ונכון'י=. ואם 
רוצה היחיד לחזור עם הש"ץ תיבות 'ה' 
אלהיכם אמת', אין איסור בדברייי, אך לא 
יחזור על תיבת 'אמת' לבדה עם הש"ץ, 
ואם אמר אין משתקים אותו אם שהה 
בינתיים!לי. 


ברכה על תפילין כשהזדמנו לו בין 
גנאולה לתפילה 

צריך לסמוך גאולה לתפילה ולא יפסיק 
לאחר שאמר גאל ישראל, רק אם אירעו 
אונס שלא הניח תפילין ונזדמנו לו בין 
גאולה לתפילה מניח אזמ", ולא יברך 
עליהם עד אחר שיתפללניט, אבל טלית לא 
יניח אז. ואם עד שלא אמר גאל ישראל 
נזדמנו לו טלית ותפילין, מניחם, ולא יברך 


ומכל מקום אינו צריך לחזור, שאין צריך לכופלו פעם 
שניה. וכן בכל מקום שהוא פוסק באיזו ברכה מברכות 
קריאת שמע, כשחוזר אח"כ אינו צריך לחזור אלא 
לתיבה ‏ שפסק ממנה. משנה ברורה מ"ק 9). 
[קב] שו"ע (סס סי" מ ק"ג). [קג] וביארו בזה מה שאמרו 
בסוגייתנו 'אינו חוזר ואומר אמת', עיין מגן אברהם 


ברכות וד. - יה: 


עליהם עד אחר התפילה"". ויש אומרים 
שקודם שאמר 'ברוך אתה ה' גאל ישראל' 
יברך על התפילין, וכן נוהגיםוז=. ויש 
אומרים שאף בין גאולה לתפילה יכול 
לברך על התפילין ואין זה הפסק, אבל 
רוב הפוסקים העתיקו דברי השו"ע 
להלכה, שלא יפסיק שם לברך%*. 
וכשמפסיק לברך נכון שלא יברך אלא 
ברכה אחת, ועל כל פנים לא יאמר 
יבשכמל"ו' אחר ברכת 'על מצות'יל=. 


קריאת שמע בחופר קבר למת 

החופר קבר למת פטור מקריאת 
שמעולו, ואפילו בשעה שמפסיק לנוח 
מעט, שהעוסק במצוה פטור מן המצוה, 
ואף מנוחתו מצוה היא שעל ידי זה 
מתחזק כוחו לחזור ולחפור!טי. 


כששנים חופרים 

היו שנים או יותר חופרים, כל הצריכים 
לצרכי החפירה בבת אחת, פטורים. ואם 
יש נוספים, נשמטים וקוראים, וחוזרים אלו 
ומתעסקים והאחרים נשמטים וקוראים!טי, 
נמצא שכולם קראו את שמע ולא 


וקין שו"ע (טס פ" פו פ"ם) ומשנה ברורה (ס"ק מ). ולמדו 
כן התוספות (ל"ס ועש) והמרדכי (פ' ₪ מרב שקרא 
קריאת שמע והניח תפילין והתפלל כיון שהשליח 
איחר להביא לו את התפילין, משמע שמותר להניח 
תפילין בין גאולה לתפילה. ודעת התוספות (ד"ס ופנס) 
שיכולים גם לברך על הנחת התפילין, והר"מ מקוצי 


דהלכתא 


יט 


נתבטלה החפירה אפילו רגע". ודווקא 
כוך, שבשעה שאחד חופרו אין האחרים 
יכולים לחפור, אבל אם היה מקום שכולם 
יכולים | להתעסק בו כאחד, כולם 
פטורים"ו. 


קבורת המת מצוה 

אם ציוה שלא יקבר אין שומעין לה 
שהקבורה מצוה, שנאמר (לנלס כ כג) כי 
קבור תקברנןינלײ. 


תפילין בשעת קריאת שמע ותפילה 
אף על פי שמצות תפילין ללובשן כל 
היום, בשעת קריאת שמע ותפילה יותר מן 
הכל, אמרו חכמים כל הקורא קריאת שמע 
בלא תפילין כאלו מעיד עדות שקר 


בשמונה עשה, שהרי בארבע פרשיות ציוה 
על תפילין של ראש ועל תפילין של יד, 
וכל הרגיל בתפילין מאריך ימים, שנאמר 
(שעיס ₪ מז) 'ה' עליהם יחין'קטו. 


הוספה בהנחת התפילין 
אנשי מעשה נוהגים ללמוד אחר 
התפילה בתפילין. אך יש ליזהר שלא 


הזכיר דין זה, וכתב בכסף משנה (עס) שלא הוצרך 
לפרשו כיון שכבר הזכיר דין זה במשמר את המת, 
וכתב שדין החופר כדין המשמר. נקיזן משנה ברורה 
(ס"ק יד). | [קיח] שו"ע (י"ד פס). [קיט] רמב"ם (פננ פי"כ 
ה"פ), וראה שו"ע (יו"ל סי" פמט ס"כ). [קכ] רמב"ם (פפנין 
ומזוזס. פ"ד סכ"ו), שו"ע (שו"ס סי" ₪ ס"3, סק" כס ק"ד) ומשנה 


ירחצו ידיהם ויברכו הברכות ויקראו פרשה אחת של 
שמע, ואח"כ יהיו יכולים לעשות צרכיו. ומעיקר הדין 
אין קפידא בזה. משנה ברורה (פ"ק יפ). ‏ [צטן משנה 
ברורה (ס"ק יע). [ק] רמ"א סס). [קאן שו"ע (פס ס" 
סו ס"ו). שאילו לא שהה משתקים אותו כשחוזר ואומר 
'אמת', כמו בכופל לומר שתי פעמים 'שמע' 'שמע' 
ו'מודים' 'מודים', אבל כששהה אין משתקים אותו, 


(סק"). [קד] משנה ברורה (סק"פ). וכתב שדעת הגר"א 
כדעת העשרה מאמרות (מפֿמר פס כל מי מ" סי ז) שהש"ץ 
לא יסיים בלחש בתיבת אמת כי אם כשחוזר ואומר 
בקול רם. [קה] משנה ברורה (פק"). [קו] רמ"א (סס). 
[קזן משנה ברורה (ס"ק ל). | [קח] כיון שתפילין יש 
להם שייכות לתפילה. משנה ברורה (סי סו פ"ק מל). 
[קטן ואז ימשמש בהם ויברך. משנה ברורה (ק"ק מג). 


oe. mes: 


פניני 


כבוד האדם לכבוד המקום ב"ה בשמו של מקום, ומטעם זה יש מתירים כשאינו משכים 
לפתחו אלא פגע בו בדרך, וכאן שבא להעירו משנתו לעבודת הבורא פשוט שמותר להעירו 
בשמו, שאם לא יקרא לו בשמו לא יוכל להעירו בנקל, כמו שכתבו בספרים הקדושים 
שעל ידי קריאת השם שהוא השם של הנשמה ממש שהיא חיותו, יכולים לעורר את 
חיותו ממקום שורשה עד שמורידה אל האדם. 


יד 


דרך השלמת תיבות קריאת שמע לרמ"ח 

בגמרא דנו בדבר מי שהפסיק אחר שסיים קריאת שמע בתיבות 'ה' אלהיכם אמת', 
והמתין לשליח ציבור או שהפסיק מפני הכבוד, ואחר כך פותח בברכת 'אמת ויציב', אם 
חוזר ואומר פעם שנית 'אמת' אם לאו, ומבואר בגמרא שרבה הקפיד על מי שחזר ואמר 
'אמתי. 

בבית יוסף (פו"ם סי 55 ד"ס ש מסגש) דן בארוכה בענין השלמת תיבות שבקריאת שמע 
לרמ"ח תיבות, שבאשכנז היו נוהגים להשלימם באמירת 'אל מלך נאמן' לפני קריאת 
שמע, ובספרד היו נוהגים להשלים על ידי חזרת תיבות 'ה' אלהיכם אמת' בסוף קריאת 
שמע, והביא מדברי הזוהר בארוכה (פיקוני זוסר, פיקון י, כס: זוסר מדם, כות 05. ועוד) שצריך לחזור על 
תיבות 'ה' אלהיכם אמת'. ובשם מהר"י אבוהב הביא שכתב שהיחיד לא יחזור על התיבות 
יה' אלהיכם אמת', כמבואר בגמרא, ורק השליח ציבור חוזר עליהם ומוציא את כל הציבור 
להעלות להם למנין רמ"ח תיבות. וכתב הבית יוסף, שאינו יודע היכן מצא מהר"י אבוהב 
בגמרא שהיחיד לא יחזור תיבות אלו, ואפשר לדחוק שכוונתו למבואר בסוגייתנו שאינו 
חוזר ואומר אמת, וסובר שגם זה בכלל אינו חוזר ואומר אמת, והיינו ליחיד אבל לשליח 
ציבור מותר. והביא עוד שיש מקשים על מנהג זה שהשליח ציבור חוזר ואומר 'ה' אלהיכם 
אמת', שהרי דעת רבה בסוגייתנו שאינו חוזר ואומר אמת והלכה כמותו, ומדובר בגמרא 
גם בשליח ציבור כמבואר מהמעשה המובא בגמרא. ותירץ שלא דיברו בסוגייתנו אלא 
במי שמזכיר אמת שני פעמים בלי הפסק, אבל כשחוזר ואומר 'ה' אלהיכם אמת' אין 
איסור. 

והרמ"א פס פיי מ פע) כתב, שהמנהג הוא שכל אדם יוצא מהשליח ציבור כששומע 
ממנו ה' אלהיכם אמת, אבל אם היחיד רוצה יכול לאומרם עם הש"ץ ואין איסור בדבר. 

עוד הביא, שיש שכתבו שכל הקורא קריאת שמע ביחיד יאמר 'אל מלך נאמן, בי ג' 
תיבות אלו משלימות המנין של רמ"ח, וכתב שכן נוהגים. ובשערי תשובה (פק") הביא 
שמנהג האר"י שגם הקורא ביחיד כופל 'ה' אלהיכם אמת', ובשו"ת מנחת אלעזר ‏ (פ"נ פיי 
ם) כתב שכן היה מנהג הדברי חיים מצאנז לכפול ביחיד 'ה' אלהיכם אמת'. ובסידור 
הרב (ננ' קמפת פמע ותפעס) כתב, שיחיד המתפלל לעצמו יחזיר תיבות 'אני ה' אלהיכםי. וביאר 
בשער הכולל (פ"נ פופ ט) הטעם, משום שבתשב"ץ טי" מ"נ קי כלו) כתב שנוהגין בספרד לכפול 
יאני ה' אלהיכם', וכן היו נוהגים במקומו של הרשב"א (עיין פו"פ פפס סופר 6ו"פ סי י). ומהרש"ל 
(טו"ת סי פד) כתב שאפילו כשהיה מתפלל לפני התיבה היה נוהג לכפול התיבות 'אני הי 
אלהיכם', וסובר שתיבת 'אמת' שאינה מקריאת שמע אינה משלמת החסרון שבקריאת 
שמע. ובמטה משה (פיי פט) מיישב דברי רבו המהרש"ל על פי מה שהובא בשו"ת מהר"ם 
אלשקר (סיי ס) שמה שכתב בזוהר חדש (נת ₪) לחזור 'ה' אלהיכם אמת' זו דעת החברייא 


ברורה (פ" כס ס"ק יל). ולא אמרו כן אלא כשעושה כן 

במזיד שמתעצל להניח תפילין קודם קריאת שמע, אבל 

מי שאין לו תפילין או כשהוא בדרך ומחמת קור 

וצינה אינו יכול להניח תפילין וכל כיוצא בזה, בודאי 

אין לו לאחר קריאת שמע בזמנה מחמת זה. משנה 

ברורה (שס). ועיין פרי מגדים (ס" נמ מפנ" סק"כ) מש"כ 
בזה. [קכא] רמב"ם (קס). 


חולק, עיין בבית יוסף (שס ד"ס ומפפיל (סתפלנ) | שהביא 
דעות הראשונים בזה. [קיא] רמ"א (טס). ע"פ ביאור 
המשנה ברורה (ק"ק מו). [קיב] משנה ברורה (פ"ק מנ). 
[קיגן משנה ברורה (ס"ק מס). [קיד] רמב"ם (קרסת סמע 
פ"ד ס"ג), | שו"ע (שס םס" ע6 ס"ס, ו"ל סי" סקס -ס"6). 
[קטו] משנה ברורה (ס"ק יג). ‏ [קטז] שו"ע (פו"ם סי עס 
ס"ו, יו"ל פס). וכמסקנת הגמרא בסוגייתנו. והרמב"ם לא 


הלכה 


של הרשב"י, אבל דעת הרשב"י עצמו לחזור תיבות 'אני ה' אלהיכם'. ויש לומר שלכן 
הכריע הרב בעל התניא, שלענין הש"ץ אין לשנות מהמנהג שהתפשט ע"פ הפוסקים 
והמקובלים הסוברים שיחזור 'ה' אלהיכם אמת', אבל לענין יחיד המתפלל לעצמו שלא 
ישאר חסרון שלא יוכל להמנות יש לנהוג בהגדולים הנ"ל שיחזור לומר 'אני ה' אלהיכם.. 


אם אשה צריכה להופיף בקריאת שמע תיבות 'אל מלך נאמזי 

בתב מהרי"ל (ל' עכג יוס כפור עת' טננו, ‏ שאשה לא תדליק נר של יום הכפורים, כיון שהנר 
בגימטריא מאתים וחמישים כנגד רמ"ח איבריו של אדם עם הרוח והנשמה, ואשה יש לה 
יותר איברים. והביאו במגן אברהם (פיי פיי פק"ג). ועל פי זה דן בשו"ת שיח יצחק (ויק פו"פ 
סי כט) אם אשה הקוראת קריאת שמע תאמר תיבות 'אל מלך נאמן' כיחיד הקורא אלו 
כדי להשלים למנין רמ"ח, או שמא לא תאמרם כיון שבלאו הכי יש לה יותר מרמ"ח 
איברים. ובפרט שיש ראשונים שסוברים שאין להפסיק בין הברכה שלפני קריאת שמע 
לקריאת שמע, ולדעתם גם אנשים לא יאמרו 'אל מלך נאמן', ואם כן באשה שאין ענין 
באמירת תיבות אלו, לדברי הכל אסור לה להפסיק ולאמרם. 


אך כתב שמסתימת לשון הרמ''א שכתב יכל יחיד' משמע שלא חילק בזה, ואף אשה 


ה 


תאמר 'אל מלך נאמן'. והביא בשם הרוקח (פ" עס) שאסתר אמרה מזמור כ"ב בתהלים 
יעל אילת השחר' לפי שיש בו רמ"ח תיבות, כמנין איבריה. וצריך לומר שגם באשה עיקר 
האיברים הם רמ"ח, ומטעם זה אומרים לה במי שבירך 'לרמ"ח איבריהי, ואם כן אפשר 
שגם לאשה טוב להשלים רמ"ח תיבות באמירת 'אל מלך נאמן. 

ובמנחת אלעזר (פ"נ סי כפ) נשאל גם כן על פי דברי המהרי"ל הנזכרים אם האשה תאמר 
בקריאת שמע 'אל מלך נאמן', וכתב שכיון שמקור אמירה זו הוא בזוהר ותיקוני הזוהר, 
וכתב האריז"ל (סער סכוונות עגין כוונת קריסת סמע ורוט ת) שהשלמת רמ"ח תיבות מכוונת כנגד 
האיברים שלמעלה של זעיר אנפין, גם באשה שייך שתשלים התיבות כנגד איברים של 
מעלה. ועיי"ש עוד, ובמה שכתב בזה ברבבות אפרים (פ"> סי ט). 


קריאת שמע בלא תפילין קודם התפילה 

בגמרא אמר עולא, כל הקורא קריאת שמע בלא תפילין באילו מעיד עדות שקר בעצמו. 
אמר רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן, כאילו הקריב עולה בלא מנחה וזבח בלא נסכים. 
ופירש רש"י, 'כאילו מעיד עדות שקר בעצמו', לישנא מעליא. 'כאילו הקריב עולה בלא 
מנחה', שחייבו הכתוב להקריב עמה, שנאמר (נפלנר כפ ה) 'ועשירית האיפה' וגו', אף הקורא 
ואינו מקיים אינו גומר את המצוה. 

ובתב הרמ"ע מפאנו באלפסי זוטא בסוגייתנו, שלדעת רי יוחנן שדימה קריאת שמע בלי 
תפילין לזבח בלי נסכים, בדיעבד אם קרא קריאת שמע בלי תפילין יצא ידי חובתו, שהרי 
אדם מביא קרבנו היום ונסכיו אחר עשרה ימים (ונפס פז), אף כאן מניח תפילין אחר שעה 
ואינו חוזר וקורא, והלכה כרבי יוחנן. 

ובספר עמק יהושע אחרון עס (פכופה פות 6, קנט.) כתב, שראוי לכל מי שבירך ברכת התורה 
וכבר הגיע זמן קריאת שמע, שיקרא תיכף ג' הפרשיות 'שמע' 'והיה אם שמוע' ו'ויאמרי, 
והוכיח שעל פי הקבלה נכון לקרותן אפילו אם בדעתו לקרות קריאת שמע בברכותיה 
קודם שיעבור סוף זמן קריאת שמע, עיי"ש. וכתב שאין לחשוש למה שקורא אז קריאת 
שמע בלא תפילין, בי מה שאמרו חז"ל שהקורא קריאת שמע בלא תפילין באילו מעיד 


כ 


להבר בהם דברים בטלים; שמלבד איסור 
דברים בטלים הוא בא עי"ז לידי היסח 
הדעת=י. ויש מהמקובלים שתיקנו להניח 


התפילין שנית בתפילת מנחהו==. ובערב 
שבת לא יניחם במנחהמטי, 
טו. 
בדיקת נקכיו קודם התפילה 
יבדוק נקביו קודם התפילהו==. וירגיל 
עצמו ליפנות בוקר וערב, שהוא זריזות 


ונקיות !ליו. 


נטילת ידים לתפילה 
חזרה על מים לתפילת שחרית 


קודם התפילה צריך לרחוץ ידיו במים 
אם יש לו, ואם אין לו, צריך לחזור 
אחריהם עד פרסה. ודווקא כשהוא הולך 
בדרך והמים נמצאים לפניו, אבל אם צריך 


[קכב] משנה ברורה (ס" 9 פק"ו). [קכגן ביאור הלכה (פס 
ד"ס נסעת) בשם הרמ"ע מפאנו (פו"ת סי" לט). [קכד] ביאור 
הלכה (שס) בשם של"ה [הובא בבאר היטב סק"ט, 
ובשו"ע מהדורת מכון ירושלים העירו שלא נמצא 
לפנינו בשל"ה]. וקכהן שו"ע (טס פ" ג ק"ון. והטעם כדי 
שיהיה גופו נקי בשעת קבלת מלכות שמים בקריאת 
שמע ותפילה, משנה ברורה (פ"ק ג). וכתב שצריך רק 
בדיקה לבד, ואם בדק את עצמו ואינו צריך עתה לנקביו 
זה נקרא מן הדין גוף נקי, וחלילה לאחר עבור זה זמן 
ק"ש או אפילו רק תפילה בציבור. [קכון רמ"א (ס). 
[קכזן ומיל עצמו דינו כיותר ממיל להרבה פוסקים. 
משנה ברורה (פ" 3 מ"ק ש). | [קכחן] ואם יצטרך על ידי 
חזרתו ללכת אחר כך יחידי, או שלא יוכל על ידי זה 
להגיע למחוז חפצו מבעוד יום, אינו צריך לחזור כלל. 
משנה ברורה (פ"ק עו). | [קכטן] שו"ע (טס סי 35 מ"ל). 


אוצר החכמהי 
הבת! הובין 


והגיע זמן תפילה ולא היה לו מים, אם היה 
המים ארבעה מילין שהם שמונת אלפים אמה הולך עד 
מקום המים ורוחץ ואחר כך יתפלל, היה בינו ובין 
המים מרחק גדול יותר מקנח ידיו בצרור או בעפר או 
בקורה ומתפלל. במה דברים אמורים לפניו, אבל אם 
היה מקום המים לאחוריו אין מחייבין אותו לחזור 
לאחוריו אלא עד מיל, אבל אם עבר מן המים יותר 
אינו חייב לחזור אלא מקנח ידיו ומתפלל. וכתב במשנה 
ברורה (פ"ק ײ), שבכל דינים אלו אין חילוק בין רוכב 
להולך, ובין דרך טובה לדרך גרועה, ולעולם אינו חייב 
לחזור אחר המים אלא כשיודע בודאי שימצא שם מים 
ולא בספק. עוד כתב (פ"ק יפ-ש) שהיושב בביתו צריך גם 
כן לחזור על כל פנים מיל [ולא יותר, ביאור הלכה (ד"ס 
36 ומיל עצמו דינו כיותר ממיל. יש ראשונים 


אליבא 


לחזור לאחוריו למקום מים, עד מיל 
חוזרוייו, יותר ממיל אינו חוזר"י. ואם 
מתיירא שיעבור זמן התפלה, ינקה ידיו 
בצרור או בעפר או בכל דבר המנקהו*ײ. 


כשאין לו מים לשחרית 

אם אין לו מים לנטילת ידים שחרית, 
יקנח ידיו בצרור או בעפר או בכל דבר 
המנקהו, ויברך 'על נקיות ידים'מ, 
ויועיל לתפילה=, אבל לא להעביר רוח 
רעה שעליהןהלײ. 

נקיון זה, כיון שהוא עומד במקום מים, 
צריך לנקות כל היד בין גבו ובין תוכו עד 
הפרק. ובדיעבד די עד סוף קשרי 
אצבעותיו. אבל לא כמו שנוהגים איזה 
אנשים שמנקים רק ראשי אצבעותיהם!לי. 


לתפילת מנחה וערבית 
אם יש לו מים, צריך ליטול ידיו כדי 


שסוברים שרק לזמן קריאת שמע חוששים לכך, אבל 
לזמן תפילה אין חוששים, ויחזור אחר המים כשיעור 
המבואר אף אם על ידי זה יעבור זמן תפילה. וביאור 
שיטתם, שבסוגייתנו מבואר [לפי גירסת הגאונים 
שנתפרשה גם על ידי רש"י], 'והני מילי לקריאת שמע 
אבל לתפילה חוזר'. ודעת רש"י (ד"ס (קלפֿת) שלקריאת 
שמע אינו חוזר אחר מים כיון שזמנה קבוע, מה שאין 
כן בתפילה. ורבינו יונה (ד"ס נײט) פירש טעם החילוק 
באופן אחר, לפי שתפילה דרבנן וקריאת שמע 
דאורייתא. והתוספות (ד"ס פמפן) ועוד ראשונים לא גרסו 
כן בגמרא, ואינם מחלקים בין קריאת שמע לתפילה 
וראה אריכות בזה בילקוט ביאורים]. וכתב בביאור 
הגר"א (סק"י, ₪ שלדעת הגאונים רק לזמן קריאת שמע 
חוששים ואין חוזרים אחר המים כשחושש שיעבור זמן 
קריאת שמע, אבל לתפילה אין חוששים לכך, וצריך 
להעביר אף זמן תפילה עד שיעור החיפוש המבואר 
כאן, אך השו"ע חשש לדעת התוספות (ד"ס פמפֿן) שכתבו 
שאין חילוק בין קריאת שמע לתפילה, ולכן כתב שאם 
מתיירא שיעבור זמן התפלה, ינקה ידיו בצרור או בעפר 
או בכל דבר המנקה. וכתב במשנה ברורה (פק"כ) שלדעה 
זו גם אם נמצא במקום שיש שם עשרה שמתפללים 
ואם יחזור אחר מים יעבור זמן תפילת הציבור, אינו 
צריך לחזור אחר המים אף שיש לו שהות, וינקה בכל 
דבר המנקה. וכתב בביאור הלכה (ל"ס 006 שעל זה 
סומכים העולם שאין נוהגים להחמיר להפסיק באמצע 
פסוקי דזמרה ולחזור אחר מים המזומנים בעיר, כיון 
שעל פי רוב ייבטל על ידי זה מתפילה בציבור. 
ובהגהות מיימוניות (פות 5) הביא פירוש רש"י (פון קכג. 
ד"ס ונתפי(ס) ‏ שהנידון בסוגייתנו אינו לענין נטילת ידים 
לתפילה אלא לענין תפילה בבית הכנסת, והתוספות 


ברכות יד: - מו. 


להתפלל תפילת מנחה וערבית, אף על פי 
שאינו יודע להם שום לכלוך. ולא יברך 
על נטילה זו, שלא תקנו ברכה אלא על 
נטילה של שחרית==. ואפילו אם עומד 
מלמודו, ומסתמא לא נגע בעת הלימוד 
במקום המטונף, | מצוה ליטול ידיו 
לתפילהללי. ואם אין לו מים מזומנים, אינו 
צריך ליטולולי. 


לקריאת שמע 

הקורא את שמע רוחץ ידיו במים קודם 
שיקרא. הגיע זמן קריאתה ולא מצא מים 
קודם שיקרא, לא יאחר קריאתה וילך 
לבקש מים אלא מקנח ידיו בעפר או 
בצרור או בקורה וכיוצא בהן וקוראמלו. 
וש הרבה פוסקים שסוברים שבקריאת 
שמע אם אין לו מים מנקה בצרור ובכל 
דבר שמנקה, ויקרא גם תיכף משהגיע 
התחלת זמנה, ולא ימתין על מים כלל=. 


(פססיס מו. ד"ס ו(תפנס) הביאו שהערוך פירש לענין נטילה 
[וכדעת הרמב"ם], ולר"י נראה כפירוש רש"י, שאילו 
לנטילה כשקרוב לסוף זמן תפילה אינו חוזר כלל, 
וכשיש לו זמן לחזור חוזר אפילו יותר מארבע מיל. 
[קלן כגון בקורה. מגן אברהם (פ" ד ק"ק כד). או בטלית 
יבשה. משנה ברורה (ק"ק מ). והמנקה בנקיון זה, כיון 
שהוא במקום נקיון במים, צריך גם הוא לנקות כל היד 
בין גבו ובין תוכו עד הפרק, ובדיעבד די עד סוף קשרי 
אצבעותיו, אבל לא כמו שנוהגים כמה אנשים שמנקים 
רק ראשי אצבעותיהם. משנה ברורה (טס). | [קלא] ויש 
אומרים שגם בזה מברך 'על נטילת ידים', אך רוב 
הפוסקים נקטו כדעת השו"ע לברך 'על נקיות ידים'. 
משנה ברורה (פ"ק 0). במגן אברהם (פ"ק כס) הקשה, 
שלכאורה דברי השו"ע כאן סותרים למה שכתב (פ" קש 
מ"ס שאף המטביל ידיו אינו מברך 'על טבילת ידים', 
אלא 'על נטילת ידים', כיון שעיקר הציווי הוא ליטול 
מן הכלי, ולדבריו שם אף כאן צריך לברך 'על נטילת 
ידים'. [קלכ] ואם יש לו מים יטול גס למנחה וערבית 
ולא יברך. משנה ברורה (פ"ק ₪). | [קלג] שו"ע (פס סי ד 
קל". [קלד] משנה ברורה (סי ג פ"ק מ). [קלה] שו"ע 
(פס סיי כג מ"כ). ובמשנה ברורה (פ"ק טו) כתב, כיון שמצוה 
ליטול ידיו לתפילה. ואם נטל ידיו למנחה ולא הסיח 
דעתו משמירתן אינו צריך לחזור וליטול ידיו לתפילת 
ערבית. משנה ברורה (ק"ק טו). [קלו] רמ"א (פס), ומשנה 
ברורה (ס"ק י₪. וכתב המגן אברהם (סק"ק) שמכל מקום 
אם נטל לתפילה והפסיק בלימוד אינו צריך ליטול ידיו 
שנית. ובשבת שמפסיקים במכירת המצוות צריכים 
ליטול שנית לתפילת מוסף, אלא אם כן לא הסיח דעתו 
משמירת ידיו. והאליה רבה (סק"ו) כתב שכל זמן שהם 
בבית המדרש מן הסתם אין כאן היסח הדעת, ואין צריך 


דהלכתא 


קריאת שמע בלחש 

הקורא קריאת שמע צריך להשמיע 
לאזניוו=, ואם לא השמיע לאזנו יצא 
ובלבד שיוציא בשפתיוא, אבל אם הרהר 
בלבו לא יצא, שהרהור אינו כדיבורו=. 


קרא קריאת שמע ולא דקדק באותיותיה 
אף על פי שמצוה לדקדק באותיותיה, 
קראה ולא דקדק בהן, יצאט. במה 
דברים אמורים, שהזכיר כל התיבות 
והאותיות, אלא שלא נתן ריווח בין 
הדבקים, או שלא התיז הז' של תזכרו' 
וכדומה, אבל אם לא הזכיר כל התיבות 
והאותיות, לא יצאושײ. 
ולכתחילה ‏ יזהר 
באותיותיהו=. 


מאוד לדקדק 


קריאת שמע שלא כסדרה 
הקורא קריאת שמע למפרע לא יצא. 


לחזור וליטול ידיו, וכן המנהג. משנה ברורה (פס. 
וקלון שו"ע (שס). אלא ינקה ידיו בכל דבר המנקה. 
ודווקא בסתם ידים, אבל אם נגע בידיו במקום מטונף 
או עשה צרכיו צריך לחזור אחר מים אף בתפילת מנחה 
ומעריב וכמו בתפילת שחרית. משנה ברורה (סק"ס. 
[קלח] רמב"ם (קרפת פמע פ"ג ס"). [קלט] משנה ברורה 
(ס" 25 ס"ק כ). והיינו אפילו בתחילת זמנה ולא רק 
כשעומד בסוף זמנה, עיין אליה רבה (פק"י). ואם עומד 
בסוף זמנה לכל הדעות אינו מחזר אחר המים בקריאת 
שמע, וכמו שנתבאר לעיל. ועיין לחם יהודה (ענ סרמנ"ס) 
שדן בדעתו ובדעות הראשונים אם גם בהתחלת הזמן 
אין צריך לחזר אחר המים. | (קמ] היינו שיחתוך 
קריאתו בשפתיו ולא שיקרא בלבו. כסף משנה (עס פ"< 
ס"ם) בשם רבינו מנוח. | [קמא] רמב"ם (פס פ": ס"), 
ושו"ע (טס סי" סנ ס"ג). כיון שהלכה כרבי יהודה להקל 
שאם לא השמיע לאזניו יצא, וכדברי רב טבי בשם 
רבי יאשיה. כסף משנה. ומסקנת הגמרא בסוגייתנו 
שאף רבי יהודה סובר כרבי אלעזר בן עזריה 
שלכתחילה צריך להשמיע לאזניו. ונחלקו הראשונים 
אם מה שצריך להשמיע לאזניו הוא דאורייתא [ראה 
משנה ברורה (פק"ה, וביאור הלכה (ל"ס ופס]. 
[קמב] משנה ברורה (פק"י). [קמג] רמב"ם (פס פ"כ ס"פ), 
ושו"ע (טס סי סנ ס"פ). כיון שהלכה כרבי יוסי להקל 
שאם לא דקדק באותיותיה יצא, וכדברי רב טבי בשם 
רבי יאשיה. כסף משנה. [קמרן משנה ברורה (סק"). 
[קמה] משנה ברורה (פק"נ). והביא מה שאמרו בגמרא 
שהמדקדק בהן שכרו שמצננים לו גיהנום, שהוא מדה 
כנגד מדה, שמאחר שהוא מעורר עצמו בזה ומניע את 
חומו הטבעי לדקדק באותיות, ובשכר זה מצננים לו 
חום אחר שהוא בגיהנום. 


Can 0 as = ו"‎ 


עדות שקר, זהו דווקא אם אינו מניח תפילין כלל, אבל אם מניח תפילין אחר כך מותר 
לקרות קריאת שמע בלא תפילין, וכן אמר הרה"ק רבינו יעקב יצחק מלובלין זצלה"ה. 
והביא ראיה ממה שאמרו בגמרא שהקורא קריאת שמע בלא תפילין כאילו הקריב זבח 
בלא נסכים, והרי להלכה המקריב זבח היום מביא נסכים אפילו למחר, ואף כאן אם מניח 
תפילין אחר כך אין חשש בדבר. והביא שכן הסכימו הלבוש והרב התניא בשו"ע שלו 
(פו"ם סי נמ מ"ד), וכן נהגו כל צדיקי וגאוני הדור לומר מיד כל השלש פרשיות אחרי ברכת 
התורה. וכן כתב בית יצחק (פו"ת, פֿ"ם סי = 6פ ג) בשם הרה"ק מלובלין שהקורא קריאת 
שמע על דעת להניח תפילין אחר כך אין בו חשש, והוכיח כן ממה שמקריב אדם זבחו 
היום ונסכיו לאחר כמה ימים. וכיון מדעתו לדברי הרמ"ע מפאנו. וכעין זה כתב בשואל 
ומשיב טו"פ, פטנס ס"ג סי עב). 

והנה בדברי הרמ"ע מפאנו מבואר, שנחלקו בדבר עולא ור' יוחנן בסוגייתנו. אך בספר 
שיח שרפי קודש (פ": ות כ) הביא, ששאל אחד איך החסידים יוצאים במה שהם קוראים 
קריאת שמע בבוקר בלא תפילין, והרי הוא כמעיד וכו', והשיב הרה"ק מקאצק, שלכאורה 
קשה למה אמרו בגמרא 'אמר ר' חייא בר אבא' ולא אמרו 'ר' חייא בר אבא אמר' כדרך 
הגמרא במקום שהאמורא השני חולק על הראשון, אלא ודאי ר' חייא בר אבא לא בא 
לחלוק על עולא, רק בא לפרש דבריו, שאימתי הוא כאילו מעיד שקר, רק כשהוא כמי 
שהקריב עולה בלא מנחה, דהיינו שלא הקריב כלל המנחה, אבל אם הניח תפילין אחר 
כך הרי הוא כמי שהקריב המנחה אפילו לאחר זמן, שיצא ידי חובתו, ואף אינו כמעיד 
עדות שקר חלילה. 

וכן כתב בזית רענן (שו"ת, מ" פ"מ סיפ סי ) לענין אדם חלוש שאינו יכול להניח תפילין 
בבל זמן קריאת שמע, שמכל מקום מוטב שיקרא קריאת שמע בלא תפילין בזמנו משיעבור 
זמן קריאת שמע, והרי הוא כמקריב זבחו היום ומשלים נסכיו אחר זמן. אך הוכיח מדברי 
הראשונים שאינם סוברים כסברא זו, עיי"ש. ומכל מקום כתב, שאף לדעתם עדיף שיקרא 
בלא תפילין משיעבור זמן קריאת שמע לגמרי. 


טׂו. 


טבילה ורחיצת פנים ורגלים קודם התפילה 
בגמרא אמר רבא, כל הנפנה ונוטל ידיו ומניח תפילין וקורא קריאת שמע ומתפלל, 
מעלה עליו הכתוב כאילו טבל כל גופו, שנאמר (פפספס כו ו) 'ארחץ בנקיון כפי ואסובבה את 


פניני הלכה 


מזבחך ה'', ולא נאמר 'ארחיץ' שמשמע שרוחץ את כפיו, אלא 'ארחץ' כאילו רחץ בל 
גופו, שעל ידי שרוחץ כפיו מעלה עליו הכתוב כאילו טבל כל גופו. 


וכתבו בעלי התוספות ספרדיות [נתחברו על ידי הרמ"ה או בני מדרשו, ראה ספר זכרון 
שם עולם (עני 9)], שמקצת גדולים אמרו, שמה שאמר רבא שאין צריך לתפילה אלא 
נטילת ידים, זהו דווקא לשאר תפילות, אבל לתפילת שחרית צריך לרחוץ פניו ידיו ורגליו, 
שמשום נקיות יתירה של שינת הלילה יש לעשות כדוגמת קידוש ידים ורגלים במקדש, 
שתפילה במקום עבודה היא עומדת, וכל הנפנה טעון במקדש קידוש ידים ורגלים. וכך 
היו נוהגים רישי מתיבתא במתא מחסיא ופומבדיתא מדורות הראשונים, וכן אמרו רב 
עמרם ועוד גאונים. אבל עכשיו אין נוהגים ברחיצת רגלים, שלא מצאנו בגמרא אלא 
רחיצת ידים. והראיה מהמקדש אינה ראיה, שהרי שם טעונים רחיצת ידים ורגלים אפילו 
שלא בזמן עבודה, כמו ששנינו (יופפ כפ), זה הכלל היה במקדש כל המיסך רגליו טעון 
טבילה, וכל המטיל מים טעון קידוש ידים ורגלים. 


ומה שכתב שכן דעת מקצת הגדולים שקודם תפילת שחרית צריך לרחוץ רגליו, כן 
היא דעת הרמב"ם (פפיס פ"ד ה"ג), וז"ל 'במה דברים אמורים שאינו מטהר לתפילה אלא 
ידיו בלבד, בשאר תפילות חוץ מתפילת שחרית, אבל שחרית רוחץ פניו ידיו ורגליו ואחר 
כך יתפלל'. והראב"ד השיג וכתב, לא ידעתי רגליו למה. ובדברי התוספות ספרדיות 
הנזכרות מבואר, שטעמו של הרמב"ם הוא משום שתפילה היא דוגמת עבודה, ואחר שינת 
הלילה עושים ענייני נקיות יתירה כדוגמת קידוש ידים ורגלים שבמקדש. 


אמנם אף לדעת הרמב"ם כתב המאירי בבית יד (פוף ספער סרפש), שלא נאמרה רחיצה 
ברגלים אלא בזמנם ולפי מנהגם שהיו הולכים יחפים ולכלוך נכנס בין האצבעות, אבל 
בזמן הזה לרוב בני אדם אינו צריך. וכעין זה כתב במשנה ברורה (פ" ד סק"ט. 


ובאמרי פנחס (ספס, פ"f‏ עמ' פפו לופ כט), כתב שקצת מהצדיקים הקודמים היו נוהגים 
החומרא שהיו הכהנים נוהגים במקדש שכל המסיך רגליו טעון טבילה, והיו טובלין בבל 
פעם. והוא ז"ל לא נהג בזה, רק בלכתו על קברי צדיקים. והאריך קצת שאינו רוצה לקבל 
על עצמו חומרות חדשות. 


ובמשנה הלבות (פו"פ פ"ד סי (6) צידד השואל לבאר בטעם הנוהגים להחמיר ולטבול כל 
יום קודם התפילה, שהוא משום שתפילה היא כנגד קרבנות, והרי הכהנים אסורים ליכנס 
למקדש ולעבוד עבודה קודם שטבלו, ולכן צריך טבילה כמו עבודת מקדש בהקרבת קרבן, 
והביא ראיה לדבריו מדברי הרמב"ם שהמיסך רגליו טעון טבילה, והרי כל אחד נפנה קודם 


במה דברים אמורים בשינה סדר הפסוקים 
או התיבות!*י, אבל אם הקדים פרשה 
לפרשה אף על פי שאינו רשאי יצא, לפי 
שאינה סמוכה לה בתורה אלא חכמים 
סדרוה!פי. 


קרא וטעה, להיכן חוזר 
ראה להלן (טז.. 


חרש בהפרשת תרומות ומעשרות 

המדבר ואינו שומע, או ששומע ואינו 
מדבר, והערום, לא יתרמו. ואם תרמו, 
תרומתן תרומהקח. 


הראויים להוציא ידי חובת מנילה 


אחד הקורא את המגילה ואחד השומע 
מן הקורא יצא ידי חובתו, והוא שישמע 
ממי שהוא חייב בקריאתה. לפיכך אם היה 


[קמו] וכשחוזר לומר הפסוקים כסדרן, כגון שקרא 
פסוק 'והיו הדברים' וגו' קודם 'ואהבת', יחזור ויקרא 
רק פסוק 'והיו הדברים', ואינו צריך לחזור לקרות 
גם פסוק 'ואהבת', אף שבעת הקריאה קראה אחר 
'והיו הדברים', שמכל מקום עכשיו הוא כסדרן. 


אליבא 


הקורא קטן או שוטה, השומע ממנו לא 
יצאוש. אפילו קטן שהגיע לחינוך אינו 
מוציא את הגדול ידי חובתו. ויש חולקים 
בדבר, ויש לסמוך עליהם במקום שאין 
אנשים הבקיאים במקרא מגילהוײ. וקטן 
יכול להוציא קטן אחר ידי חובתו, וכל זה 
כשלא יצא אבל יצא כבר אינו מוציא 
אפילו את הקטן. 


חרש 

חרש המדבר ואינו שומע [והיינו חרש 
גמור, אבל אם שומע כשמדברים עמו 
בקול רם אינו נחשב חרשו=ן, אף שהוא 
חייב בכל מצות שבתורה אינו מוציא 
אחרים ידי חובת מגילהו=. ומכל מקום 
חייב לקרוא לעצמו [אף אם יקרא בלא 
טעמים] ובברכהולי. 

יש שלמדו מדין החרש שאין אדם יוצא 


יתרמו לכתחילה מפני הברכה שצריך לומר ולע 


(המנ"ס עס, ט"ו ס"ק ז, ע"ך ס"ק ס6), ואלו אינם יכולים 
לברך כהוגן, שהמדבר ואינו שומע צריך לשמוע 
הבוכה, והשומע ואינו מדבר הרי אינו יכול לברך, 
וערום אסור לברך מ"ך פס). ‏ [קמטן רמב"ם (מגעס 


ברכות טו. - טו: 


במגילה אם לא השמיע לאזנו, ואפילו 
בדיעבד לא יצא, ויש לחוש לדבריהםנלף. 


טו: 
השמעת כל הברכות לאוניו 


כל הברכות כולן צריך שישמיע לאזנו 
מה שהוא אומר, ואם לא השמיע לאזנו 
יצא, ובלבד שהוציא בשפתיןמ". [ודעת 
הרמב"ם שיצא בין שהוציא בשפתיו בין 
שבירך בלבו=ן. ואם מחמת חולי או 
אונס אחר אינו יכול לברך, יהרהר בלבו 
והקב"ה יקבע לו שכר עבור זה, אבל אינו 
יוצא בכך ידי חובתו, ולכן כשיסתלק 
האונס אם עדיין לא נתעכל המזון יברך 
ברכת המזוןוף. 


קיום מצות תלמוד תורה כהרהור 
הכותב בדברי תורה, אף על פי שאינו 


ומכל מקום אם קרא בקול רגיל שלא שמע בעצמו, 
לדברי הבית יוסף לא יצא, אבל מוציא הוא אחרים, 
שאינו נחשב כאינו בר חיובא רק כשאינו שייך 
בקיום המצוה. וקנגן שו"ע (Eס).‏ ויש אומרים 
שמוציא, ולכתחילה אף הם מודים שלא יעמידוהו 


דהלכתא 


כא 


קורא, צריך לברךו==. ולמעשה הסכימו 
האחרונים שלא לסמוך על דעת השו"ע 
לברך על הכתיבה לבדה, שהרי הוא רק 
מהרהר בדברי תורה, אלא ראוי לכל כותב 
בדברי תורה שיוציא מפיו קצת תיבות 
להינצל מברכה לבטלה, אא"כ יאמר פסוקי 
ברכת כהנים או ברייתא של 'אלו דברים' 
אחר הברכה כמו שנוהגיםו=. 


דקדוק בקריאת שמע 
נשבע ה' 

צריך להפסיק בין 'נשבעי ל'ה'', כדי 
להטעים יפה העי"ן, שלא תהא נראית 
כה "אופז, 


התזת הזיי"ן 
צריך להתיז זיי"ן של 'תזכרו', שלא 
יישמע כאומר תשקרו או תשכרו, והוא 


(סספן, על סרמנ"ס עס) שהאריך בזה. ובביאור הלכה (פ" 
סנ ד"ס 69) הביא בשם החיי אדם (מ" כל םס פע" 
שכתב שמי שהרהר הברכה בלבו צ"ע אם יחזור 
לברך, וכתב הביאור הלכה שבברכת המזון בודאי 
יחזור ויברך, ואפילו בשאר ברכות הסומך על כל 


ביאור הלכה (ס" סל ד"ס נמה דניס סמולס), | ועיי"ש. 
וקמזן רמב"ם (סס פ"נ סי"6), ושו"ע (פס סי" סד ס"6) 
ומשנה ברורה (סק"נ-נ). אמנם בכף החיים (סק"ג) כתב, 
שגם בסדר הפרשיות צריך לחזור ולקרותם כיון שעל 
פי סוד יש להם להיות כסדרן דווקא. [קמח] רמב"ם 
(מרומות פ"ד ס"ד), שו"ע (יו"ד סי ענ פ"נ). והטעם שלא 


פ"ם ס"נ), | שו"ע (פוי"ם סי" מכפט ס"ב). [קנן משנה ברורה 
(פס סק"ו). ועיין שער הציון (פ"ק י). ומשמע שאם 
יזדמן שם גדול היודע לקרוא שיחזרו וישמעו הימנו 
בלא ברבה: [קנאן ביאור הלכה (ד"ס ועיס) [והוא 
הדין בשעת הדחק להוציא את הגדול], והטעם משום 
שאינו בדין ערבות. נקנב) משנה ברורה ‏ סק"ס). 


פניני 


התפילה ולכן צריך טבילה. וכתב במשנה הלכות, שאדרבה מכאן ראיה שאין לדמות בל 
דיני תפילה לקרבנות, שהרי מעולם לא ראינו ולא שמענו שהמיסך רגליו באמצע התפילה 
ילך שוב לטבול, ולשיטתו יקשה למה לא נקטו גם מעלה זו שטעמה אחד הוא עם טעם 
הטבילה בכל יום, ששני הדברים הם משום שכן עשו הכהנים במקדש. אבל האמת ברורה 
שאין ללמוד ממעלת המקדש כלום לעניינינו בזה, ואדרבה ממה שאמרו שכהנים הנכנסים 
למקדש בכל יום צריכים טבילה, משמע שהאחרים לא טבלו. 


נטילת ידים לתפילה ברוק 

בגמרא, אמר לו רבינא לרבא, ראה מר אותו צורבא מרבנן שבא מארץ ישראל, ואמר, 
מי שאין לו מים לרחוץ ידיו לתפילה מקנח את ידיו בעפר ובצרור ובקסמים. אמר לו, 
יפה אמר, שהרי נאמר לס כ ו) 'ארחץ בנקיון כפי ואסובבה את מזבחך ה", ולא נאמר 
ארחץ במים אלא בנקיון, וכל דבר המנקה במשמע. 

בשו"ת מנחת אלעזר (פ'ג סי יל) דן, בדבר מי שאין לו מים לנטילת ידים לתפילה או 
למים אחרונים, אם יכול לקבץ רוק רב בכלי וליטול בו את ידיו. והביא ראיה שאין הרוק 
מועיל לנקיות, מדין זה שמי שאין לו מים לנטילת ידים לתפילה יקנח את ידיו בעפר 
וצרורות וקיסמים, וכן נפסק להלכה טוש ל"ת פיי ד פכ"כ, סי' 25 ס"ו). וקשה למה לי צרור וקיסמים 
ועפר, והרי יוכל לרחוץ ידיו ברוק שבפיו שהוא דבר לח ומועיל יותר, אלא ודאי שהרוק 
אינו מנקה, ולנטילת ידים לתפילה צריך דבר המנקה. ועל פי זה כתב, שגם לענין מים 
אחרונים לא תועיל רחיצה ברוק, כיון שגם בזה צריך דבר המנקה, ורוק אינו מנקה. ובטעם 
הדבר שרוק אינו מנקה, צידד שהוא משום החמימות שיש בהם, שכן לענין בדיקת הריאה 
הם נחשבים לפושרים, וכיון שמים חמים אינם מועילים למים אחרונים משום שהם 
מרככים את הידים, ואינם מעבירים את הזוהמא אלא אדרבה מבליעים בהם את זוהמת 
התבשיל [במבואר בשו"ע (פס סי קפ ק"ג], לכן מטעם זה גם רוק אינו מועיל למים אחרונים 
ולכל דבר שצריך בו מים המנקים. 

עוד טעם לאיסור הוסיף בזה, על פי מה שאמרו (קק פנש שרקיקה היא מאוסה לפני 
הקב"ה, וכיון שאמרו ((נקפן ע6 על הפסוק (וקפ כ ז) 'והתקדשתם והייתם קדושים כי אני הי 
אלהיכם', ‏ 'והתקדשתם' אלו מים ראשונים, 'והייתם קדשים' אלו מים אחרונים, אם כן 
מבואר שעניינם של מים אחרונים הוא להתקדש לפני ה', ואם כן אין ראוי לעשות קדושה 
זו ברוק שהוא מאוס לפני הקב"ה. 


ובשו"ת דברי יואל פוש סי 6 כתב בענין זה לבעל המנחת אלעזר, שבאמת בהרבה 
אחרונים מבואר שאדרבה הנוגע ברוק אף בידים נקיות צריך נטילה מחדש, כמו במגע 
בשאר מקום מטונף, ומקורו מהראב"ד בספר תמים דעים (פ" פ). אמנם הביא שבאשל 
אברהם (נוטפשלטט, סי" 25 פ"ד) פסק, שמועיל ליטול ידיו ברוק לתפילה כמו במים ממש, וכמו 
שמועיל נטילה במי פירות ובשאר מיני משקין, וכתב שאף על פי שמבואר בסוגייתנו 
שצריך לחזור ד' מילין מלפניו ומיל לאחריו כדי לחפש אחר מים לנטילת ידיו לתפילה, 
זהו דווקא כשידיו היו מלוכלכות הרבה ולא הספיק לו הרוק שבפיו במשך ההליכה של 
ד' מילין, אבל אם מספיק לו הרוק, יכול ליטול בו את ידיו. וכתב בדברי יואל שדבריו 
דחוקים, עיי"ש. 

אך בשו"ת מהרש"ם (מ"ג פיי כמ6) כתב בדבר שאיפת טאב"ק באמצע התפילה והאכילה, 
שבודאי צריך ליזהר שלא יגע בצואת החוטם, אבל אם נגע יוכל להקל בזה ברחיצה ברוק 
הפה באמצע התפילה, משום שלדעת הגר"א טס סי 3 פ") אין צריך נטילת ידים כשנגע 
בצואת החוטם. ומבואר שלדעתו הרוק הוא דבר שיכולים לנקות בו ואינו דבר המאוס 
בעצמו. 


קריאת שמע כשאינו משמיע לאזניו מחמת המולה 
במשנה מבואר שהקורא את שמע ולא השמיע לאזנו יצא, ורבי יוסי אומר יצא, ומבואר 
בגמרא שאף לדעת תנא קמא לא יצא אלא בדיעבד, אבל לכתחילה צריך להשמיע לאזניו, 
וכן נפסק להלכה, וכמבואר באליבא דהילכתא. 


להוציא | את הרבים. | משנה ברורה פק"). 
[קנד] ביאור הלכה (ד"ס פש). | [קנה] משנה ברורה 
(סק"ס) ושער הציון (סק"). [קנון שו"ע (סס סי" קפס 
ק"נ, סי" כו מ"ג). [קנז] רמב"ם (נלכות פ" ס"ו). וכתב 
בכסף משנה שמשמע שאף על פי שלא הוציא 
בשפתיו יצא, ושלא כדעת רשיי. ועיין במכתם לדוד 


הראשונים שסוברים שלא יצא וחוזר ומברך, בודאי 
לא הפסיד. [קנחן משנה ברורה (פ" קפס סק"ג). 
[קנטן שו"ע (טס סי" מז מ"ג). [קס] משנה ברורה (פק"ל). 
וראה בפניני הלכה בדעות האחרונים והפוסקים אם 
מקיימים מצות תלמוד תורה בהרהור, ובמחלוקתם 
בביאור סוגייתנו. [קסאן שו"ע (שס ס" 60 סט"). 


הלפה 


בבף החיים (פ" פנ ס"ק ז) דן, במי שקורא במקום רעש והמולה ואינו שומע את קולו, 
אבל קול זה ראוי להישמע אם לא היו המפריעים סביב, אם צריך להגביה קולו עד 
שישמע לאזניו. וצדדי הספק הם, אם צריך שישמע את קולו בפועל כמשמעות הפסוק 
שממנו למדו שצריך להשמיע לאזניו, שנאמר ((נרס ו ד) 'שמע', השמע לאזניך, או שמא 
שיעור הוא באיכות הקול, ודי בכך שיהיה ראוי להישמע אף שלא נשמע בפועל. וכיוצא 
בזה יש להסתפק באוטם את אזניו ולא שמע את קריאתו, אם יצא ידי חובתו כיון שהקול 
שהוציא מפיו הוא ראוי לשמיעה, או שלא יצא ידי חובתו כיון שלא שמע בפועל. 


ובשו"ת אבני נזר (פו"פ סי פש) כתב, שדין זה שצריך להשמיע לאזניו גדרו הוא שאינו 
חשוב דיבור אם אינו שומע את קולו [וכן כתב המאירי (ל"ס סקול 55 פמע) שכשהוא עצמו 
לא שמע מה שאמר הרי קריאה זו בעין הרהור] וצריך לשמוע ממש, בין במקום שהוא 
מעכב, כגון לדעת הסוברים כן בקריאת המגילה [ראה משנה ברורה (סי' תלפע סק"ה) ובשער 
הציון (סק") שיש הסוברים כף, בין במקום שהוא לכתחילה כקריאת שמע. 

ובן הביא בשם שו"ת שבות יעקב (פ"נ פופ פיי 6₪, שכתב בפשיטות שלדעת הסובר שאם 
לא השמיע לאזנו לא יצא, אם החזן כבדו אזניו משמוע ורק אם צועקים אליו בקול גדול 
הוא שומע, אם חזן זה קרא בקול בינוני באופן שבודאי לא שמע בעצמו אינו מוציא 
אחרים. הרי שאף שבקול גדול ישמע ואם כן מחויב בשמיעה, מכל מקום כיון שלא שמע 
ממש אינו מוציא. 


אך הביא משו"ת רעק"א | סי ו שהוקשה לו בדין חרש שאינו מוציא בשופר [כמבואר 
בשו"ע (שס סי פקפט ס"כ)] וכן במגילה לדעת הסובר שאם לא השמיע לאזנו לא יצא [כמבואר 
במשנה ברורה (ס" פרפט פק"ס)], מאיזה טעם אין אומרים בו שאף שהוא לא יצא ידי חובתו, 
מכל מקום יוכל להוציא את האחרים ידי חובתם, וכדין מי שכבר יצא ידי חובת המצוה 
שאף על פי שאינו יוצא עכשיו ידי חובתו, כיון שכבר יצא מכל מקום מוציא הוא את 
האחרים. ותירץ, שכיון שאינו מחויב אינו בכלל ערבות, ולכן אינו יכול להוציא אחרים. 
ומבואר שלדעתו חרש אינו מוציא אחרים ידי חובה כיון שאינו מחויב במצוה, ולא כיון 
שאין זה נחשב דיבור מפני שאינו שומע, ושלא כאבני נזר. 


מו; 


קיום מצות תלמוד תורה בהרהור 

בגמרא הקשו, איך אפשר לומר שמצוות שיש בהם דיבור כגון קריאת שמע, יצא בהם 
ידי חובתו גם אם לא השמיע לאזניו, והרי נאמר (זניס מ ט) 'הסכת ושמע ישראל', ומשמע 
שצריך להשמיע לאזניו. ותירצו שפסוק זה נאמר בדברי תורה ואין ללמוד ממנו לשאר 
מצוות. 

ונחלקו המפרשים בכוונת תירוץ הגמרא, אם בדברי תורה יש דין שצריך להשמיעם 
לאזניו. בפני יהושע (נשיי ד"ה הפ כתב, שמדברי רש"י משמע שלמסקנא אין דורשים מפסוק 
זה שצריך להשמיע לאזניו, אלא שצריך לכתת עצמו על דברי תורה, אך מפשטות הגמרא 
נראה שגם למסקנא לומדים מפסוק זה שצריך להשמיע דברי תורה לאזניו, והוא מעכב 
במצות תלמוד תורה. וכתב שכן משמע בעירובין (ע:) במעשה בברוריה אשתו של רבי 
מאיר שגערה בתלמיד שהיה לומד בלחש, ומשמע שאפילו בלחש אסור ללמוד אלא בכל 
רמ"ח איבריו, ולמדוהו שם מפסוק, וכן הביאו שם מעשה בתלמידו של רבי אליעזר שהיה 
שונה בלחש ושכח תלמודו, וכל שכן בלא השמיע לאזנו שלא יצא ידי חובת מצות תלמוד 
תורה. וכתב שיש לפרש כן גם בדעת רש"י בסוגייתנו, עיי"ש. 

אבל בשיטה מקובצת (ד"ס 56 כנ ײפף) בתב, שלמסקנת הגמרא לא בא הכתוב ללמד 
שצריך השמעת האוזן, אלא לכוונת הלב לשינון, והיינו בהרהור, ואף על פי שאינו מוציא 
בשפתיו יוצא ידי מצות תלמוד תורה. וכן כתב בציונים לתורה (כג ע. 

ולהלבה נחלקו הפוסקים בדבר. בשו"ע הרב (פמוד ורס פ"כ פי"נ) בתב, שכל אדם צריך 
ליזהר להוציא בשפתיו ולהשמיע לאזניו כל מה שלומד, בין במקרא משנה ותלמוד, אלא 
אם כן בשעת עיון שעוסק ומהרהר להבין דבר מתוך דבר, שאז יוצא ידי המצוה גם 


כב 


כעבדים המשמשים על מנת לקבל פרס. 
וכן צריך להתיז זיי"ן של 'וזכרתם'מפיי, 


הדגשת יו"ד והבלעת אותיות 

ידגיש יו"ד של 'שמע ישראל', שלא 
תבלע ושלא תראה אל"ף. וכן יו"ד של 
'והיו', שלא ישמע כאומר והאוא. והוא 
הדין בכל קריאת שמע יראה שלא להבליע 
האותיות ולא להחליפם באותיות אחרות, 
כגון בפסוק 'ואהבת' לא יראה כמי שקורא 
ואקפת לבפן נבשך מודיך, וכלי כיוצא 
בזה. וכל קריאת שמע יזהר לקרות במתון, 
כל תיבה ותיבה בפני עצמה, ולהוציא את 


יבה מפיו כהלכתהויי. 


וחרה אף 
צריך ליחן ריווח בין וחרה' פיאף', 
שלא יישמע כאומר וחרףו=. 


תיבה שתחילתה כסוף תיבה שלפניה 

צריך ליתן ריווח בין תיבה שתחילתה 
כסוף תיבה שלפניה, כגון 'בכל לבבך', 
יעל לבבכם': בכל לבפפםי, עשפ בשוך; 
'ואבדתם מהרה', 'הכנף פתיל', 'אתכם 
מארץ'וײו. ואין הכוונה שיפסיק ביניהם, 


[קסב] שו"ע (סס ס" 50 סי"ז). | [קסג] שו"ע (סס סי" ספ סי"ת). 
וקסר משנה ברורה (פ"ק (2). וכתב שיושלמו לו כל 
רמ"ח איבריו על ידי זה. ועיין ביסוד ושורש העבודה 
(סער ד פ"ו) שמראה לעין כל את גודל קלקולי התיבות 
וחסרון האותיות במי שאינו נזהר בקריאתה. ביאור 


הלכה (ל"ס ידגש). [קסה] ‏ שו"ע (עס סי" 55 סי"ט). 
וקסון שו"ע (סס סי" 55 ס"כ). ואלו הם הדקדוקים 
המפורשים בדברי רב עובדיה בסוגייתנו. [קסז] משנה 


ברורה (פ"ק 2). כי בלא מקף צריך לקרות 'בכל' 
בחול"ם, וכיון שהוא במקף קוראים אותו בקמ"ץ. וכדי 
לסמוך התיבות שבמקף יש לעמוד קצת במלה 
הקודמת, כגון ב'ונתתי מטר ארצכם' צריך לעמוד קצת 
במילת 'ונתתי', ואז יקל עליו לקרות 'מטר-ארצכם' 
במקף. שערי תשובה (ס"ק יכ). [קסחן שו"ע ורמ"א (פס 
סי" כל מכ"). [קסט] משנה ברורה (ס"ק ).| [קע] משנה 
ברורה (סס). [קעא] משנה ברורה (עס). [קעב] שו"ע 
(פס סי" סל סכ"ג). שו"א הנחטפת נקראת נח, כגון בסוף 
תיבה, או באמצע תיבה הבאה אחר תנועה קטנה, 
ושו"א נע נקרא המתנועעת כגון בראש תיבה, או 
באמצע תיבה הבאה אחר תנועה גדולה. וסימן 


אליבא 


אלא שיקרא בענין שישתמע שהם שתי 
אותיות. ומכל מקום במקום שיש מקף 
בינתיים צריך לחבר את התיבות, כגון 
ב'בפל לבבהיהה. 


תיבות שתחילתן אל"ף או יו"ד 

צריך בכל אל"ף שאחר מ"ם להפסיק 
ביניהם, כגון 'ולמדתם אותם', 'וקשרתם 
אותם', 'ושמתם את', 'וראיתם אותו', 
'וזכרתם את', 'ועשיתם את', שלא יהא 
נראה כקורא 'מותם', 'מת'ו=יו. והוא הדין 
בכל אלף שאחר מ"ם צריך להפסיק, כגון 
'ועבדתם אלהים אחרים', 'עיניכם אשר 
זונים אחריהם', 'אלהיכם אשר', 'לאלהיכם 
אני', 'אלהיכם אמת'ול=. 

גם כל תיבה שתחילתה אלף ואפשר 
שלא ירגישנה במבטא צריך הפסק, כגון 
יאשר אנכי, 'מטר ארצכםי, 'ועצה את 
יאשר ה", 'דברי אלהי; 'ויאמר ה" אלי, 
ידבר אל', 'מצות ה", 'אשר אתם', ופל 
כיוצא בזההו. 

גם כל תיבה שתחילתה יו"ד צריך 
להדגיש במבטא שלא יראה כאלו נמשכת 
אחר התיבה שלפניה, כגון 'פן יפתהי, 


התנועות הגדולות, נקודות התיבות 'פיתוחי חותם', רק 
החיריק כשיש יו"ד אצלה נקראת תנועה גדולה, וכשאין 
יו"ד אצלה נקראת תנועה קטנה. משנה ברורה (פ"ק לו. 
[קעגן שו"ע (סס סי" מס סכ"כ). [קעדן רמ"א (סס). 
[קעה] משנה ברורה (ק"ק 0). | [קעו] שו"ע (פס סי כל 
ס"נ). והרמב"ם (קרילפ טמע פ"ג סי"ג) העתיק לשון סוגייתנו 
שאם קרא וטעה יחזור למקום שטעה, והביא בכסף 
משנה בשם רבינו מנוח, שהכוונה שטעה בתיבות או 
באותיות, שדילג אחת או שתים, ואין צריך לומר אם 
טעה בדילוג פסוקים, שחוזר למקום שטעה וקורא על 
הסדר, שאם לא כן הרי הוא קורא למפרע. ועוד הביא 
בשם מפרשים שמה שצריך לחזור לראש הפרק היינו 
דווקא שאינו יודע באיזה מקום טעה וגם אינו יודע 
אם קרא חלק מהפרק, אבל אם ברור לו שקרא פסוק 
ראשון או שנים ואח"כ דילג פסוק אחד או תיבה אחת, 
אינו צריך להתחיל אלא במקום שטעה או שדילג 
בלבד. ובמשנה ברורה (פק"ס) כתב, שאם דילג תיבה 
אחת, יש אומרים [והוא הכסף משנה שמשמע כן 
מלשונו] שאם הוא במקום שמתחיל ענין בפני עצמו 
די שיחזור לאותה תיבה ויגמור, כגון שדילג מפסוק 


פניני 


ברכות טו: - טז. 


שלא יראה כאלו קורא פניפתה או פן 
איפתה, וכן בתיבת ירבו' וכל כיוצא 
בזה שיו. 


שאר דקדוקים 

צריך לדקדק שלא ירפה החזק ולא 
יחזק הרפה, ולא יניח השוו"א הנע ולא 
יניע השוו"א הנחו=. 


דקדוקים כפסוקי דומרה ולימוד תורה 


אף בפסוקי דזמרה ובתפילה צריך 
לדקדק בכך3י. והוא הדין הקורא בתורה 
בנביאים ובכתובים יש ליזהרמ*ו. ולא 
הזהירו על קריאת שמע אלא משום 
שמסורה לכל ויש בה יחוד שמיםמ". 


טז. 


קרא וטעה להיכן חוור 
דילג על פסוק אחד 


קרא פרשה וטעה בה, אם יודע היכן 
טעה כגון שקרא כולה אלא שדילג פסוק 
אחד באמצע, חוזר לראש אותו הפסוק 
וגומר הפרשה!אי. ואפילו אם לא נזכר 
שדילג הפסוק מפרשה ראשונה רק עד 


ושננתם תיבת 'ודברת', אבל בספר אליהו רבה (פק"ג) 
הכריע מכמה ראשונים שצריך לחזור לעולם לראש 
אותו הפסוק. [קעזן משנה ברורה (פק"י). [קעח] משנה 
ברורה (פק"ד, סי פס פק"6). | [קעט] שו"ע (פס). והיינו כגון 
שהוא מסופק גם אם קרא את הפסוק הראשון, שאם 
ברור לו שקרא את הפסוק הראשון אינו צריך לחזור 
עליו תוספות (ד"ס סקוכ6), תלמידי רבינו יונה (ד"ס נפֿמפע). 
ולכן בפרשה ראשונה אם זוכר שאמר 'שמע' בכוונה 
וגם 'בשכמל"ו', חוזר ל'ואהבת', ואם אינו זוכר שאמר 
שמע בכוונה בכל מקרה צריך לחזור לראש, שכיון 
שלא קראה בכוונה הרי הוא כמי שלא קרא כלל את 
הפסוק 'שמע', וממילא צריך לקרות את כל הפרשה 
כדי שלא תהיה הקריאה למפרע. ויקרא פסוק 'שמע' 
בלחש או ימתין מעט שלא יראה כקורא 'שמע שמעי. 
משנה ברורה (סק"). והרמב"ם לא העמיד דין זה בפני 
עצמו, אלא כתב (טס פ"נ הי"ד) שאם טעה באמצע הפרק 
ואינו יודע להיכן פסק חוזר לראש הפרק. וכתב בצרור 
החיים (על סרמנ"ס :ס), שמשמע מדבריו שאינו מפרש 
סוגייתנו דווקא במי שמסופק אפילו אם קרא הפסוק 
הראשון, אלא מפרש שהוא נמשך לדין הקודם במי 


הלכה 


דהלכתא 


אחר שאמר גם פרשה שאחריה, די במה 
שיאמר מן הדילוג עד סוף הפרשה 
הראשונה, שסדר הפרשיות אינו מעכבוײי. 
ואם במזיד דילג על פסוק יש אומרים 
שחוזר לראש=. 


אינו יודע היכן עומד 

אם אינו יודע היכן טעה, חוזר לראש 
הפרשה?שטי. טעה בין פרשה לפרשה, 
שהוא יודע שסיים פרשה ואינו יודע אם 
ראשונה אם שניה, חוזר לפרשה ראשונה, 
ויתחיל 'והיה אם שמוע'ופי. 


בין כתיבה לכתיבה 


היה עומד ב'וכתבתם', ואינו יודע אם 
ב'וכתבתם' ‏ שבפרשה ראשונה אם 
ב'וכתבתם' שבפרשה שניה==, חוזר 
ל'וכתבתם' שבראשונה. ודווקא שלא 


התחיל 'למען ירבו ימיכם', אבל אם 
התחיל 'למען ירבו ימיכם' אין צריך 
לחזור, שהוא נמשך והולך כהרגלווז=ו. וכל 
שכן אם מצא עצמו בתיבה אחרת באמצע 
הפרשה, שחזקה שאמר כל מה שלמעלה 
מזה ולא דילג פסוק או תיבהוטי. 


שדילג תיבה אחת, ולכן הוא פוסק כדי לתקן, ואחר 
שפסק שוב שכח ואינו יודע היכן פסק, ונמצא שעכשיו 
נפל לו הספק על הכל, על כל פסוק ופסוק מהפרק, 
ולפיכך חוזר לראש הפרק. וכתב שכן נראה מדברי 
הכסף ‏ משנה בשם המפרשים שהובאו לעיל. 
[קפ] שו"ע (שס פי' סד ס"ג). וכגון שאינו זוכר שאמר שום 
תיבה מפרשה שניה. וגם מדובר שעוד לא התחיל 
פרשת 'ויאמר', שאם התחיל בה ואז עלה הספק בלבו, 
אנו אומרים שמסתמא אמר גם פרשה שניה, כפי 
הרגלו. משנה ברורה (סק"פ). [קפא] ומה שלא אמרו 
דין זה במי שעומד ב'וקשרתם' ואינו יודע אם בשל 
פרשה ראשונה הוא עומד או בשל פרשה שניה, הוא 
משום שיש הפרש ביניהם, ש'וקשרתם' הראשון הוא 
בקמץ, שהוא לשון יחיד, והשני הוא בסגול שהוא 
לשון רבים. והט"ז (סק"נ) כתב עוד טעם, שאין דרך 
לטעות באמצעה, שיוכל להרגיש לפי הזמן שהתחיל 
לקרות, אבל כשהוא עומד בסוף שיש כאן קצת זמן 
ארוך יוכל לפעמים לטעות שמא כבר סיים את הפרשה 
השניה. משנה ברורה (פק"ט). | [קפכ] שו"ע (עס סי' סד 
ס"ד). | [קפג] משנה ברורה (סק"). 


בהרהור בלי דיבור. אבל כל מה שלומד בהרהור לבד ואפשר לו להוציא בשפתיו ואינו 
מוציא, אינו יוצא בלימוד זה ידי חובת מצות 'ולמדתם אותם' (לנמס ₪ ), וכמו שנאמר 
(יסוטע 6 ת) 'לא ימוש ספר התורה הזה מפיך והגית בו' וגו', וכמו בכל המצות התלויות 
בדיבור שאינו יוצא בהן ידי חובתו בהרהור אלא אם כן שומע מפי המדבר שהשומע כעונה 
בפיו. אך אם מוציא בשפתיו אף על פי שאינו מבין אפילו פירוש המלות מפני שהוא עם 
הארץ הרי זה מקיים מצות 'ולמדתם', ולפיכך כל עם הארץ מברך ברכת התורה בשחר 
לפני הפסוקים וכן כשעולה לספר תורה. ובמקור הדברים ציינו לדברי הפני יהושע 
בסוגייתנו. 


ובשו"ע (לו"פ פיי מו "ל) כתב, שהמהרהר בדברי תורה אינו צריך לברך ברכת התורה, 
וכתב במשנה ברורה (פק"ה) הטעם משום שהרהור אינו כדיבור. אך בביאור הגר"א (פס פק"נ) 
נקט בפשיטות שיש גם מצוה בלימוד תורה בהרהור, שפירוש תיבת 'והגית' (יטעע פס) הוא 
בהרהור, כמו שנאמר (פפס(ס יט עו) 'והגיון לביי, ותמה על השו"ע, עיי"ש [וע"ע בביאור הלכה 
(ד"ס סמסלסכ), ביאור שיטת הגר"א בזה]. 

והחוות יאיר במקור חיים (ס" פס מ"נ ד" ועס כ ₪) כתב, שללמוד או לעיין בהלכה 
או במקרא או במההשי או ללמוד כך ולגרוס" בלי יחיפוה,. הרי זה שמה :לכל דבר, 
והרי כך דרך הלימוד ברוב הלומדים שבדורותינו, ואף על פי שכשלומד בכל איבריו 
התורה שמורה יותר, כמבואר בעירובין (עס), מכל מקום בודאי חשוב לימוד גם בלחש, 
עיר"ש. 


טו. 


השתמשות בפועל כהן ורפואה על ידו 

בשו"ת מהר"ם מרוטנבורג (לפוק (נוכ סי קוו כתב, שיש אומרים שאסור להשתמש בכהנים, 
ומביאים ראיה מהירושלמי (פ"ת ה"ס), שאבא בר בר חנא ורב חונא היו יושבים ואוכלים, 
ורבי זעירא היה עומד ומשמש לפניהם, והביא להם את היין והשמן הערב שמביאים 
בסוף הסעודה כששניהם טעונים בידו אחת, אמר לו אבא בר בר חנא לרבי זעירא וכי 
ידך השניה קטועה שאתה מחזיק את שניהם ביד אחת. כעס אביו של אבא בר בר חנא 
עליו, ואמר לו, לא דייך שאתה יושב ורבי זעירא עומד ומשמש, ועוד שהוא כהן ואמר 
שמואל שהמשתמש בכהונה מעל, ואתה מוסיף ומזלזל בו, גוזר אני עליך שהוא יהיה 
יושב ואתה תעמוד ותשמש תחתיו. ומבואר בזה שאסור להשתמש בכהן כשמש. וכתב 
המהר"ם שיש אומרים שבשכר מותר להשתמש בו, וראייתם מסוגייתנו, שאמרו לגבי 
פועלים שאינם נושאים את כפיהם, ומוכח שכהן יכול להיות פועל. ומסיק המהרים, 
שנראה שאפילו בחינם מותר להשתמש בו אם הכהן מסכים לכך, ומה שכעס אביו של 


אבא בר בר חנא עליו, הוא משום שרבי זעירא לא היה רוצה לשמשם אלא בידו האחת, 
ואבא בר בר חנא רצה שישמשם בשתי ידיו, ובאופן זה אסור להשתמש בכהן, כשאינו 
לפי רצונו של הכהן. 


ובהגהות מרדכי (גיטין פ"ה סי פפ6) הובא מעשה שהיה בכהן אחד שיצק מים על ידיו של 
רבינו תם, ועמד שם תלמיד אחד וראה וכן תמה, שהרי אמרו בירושלמי הנזכר שהמשתמש 
בכהונה מעל, ואיך משתמש רבינו תם בכהן. והשיב רבינו תם לאותו תלמיד, שאין בכהנים 
קדושה בזמן הזה כיון שאין בגדי בהונה עליהם (לס אפס ,):r‏ ולכן מותר להשתמש בהם. 
וחזר אותו תלמיד והקשה לרבינו תם, שאם אין לכהנים קדושה בזמן הזה, גם כל עניני 
הקדושה כמו לקרותם לתורה ראשונים וכיוצא בזה לא נעשה להם, ושתק רבינו תם ולא 
השיב על טענתו. והיה שם עוד אחד מבעלי התוספות ורבינו פטר שמו, והוא השיב על 
טענת אותו תלמיד ואמר, שאף שיש בכהנים קדושה, מכל מקום יכול הכהן למחול וכך 
מותר להשתמש בו. וכן פסק להלכה הרמ"א כדברי רבינו פטר, וכתב (פו"פ סי קכח פפ"ס) 
שאסור להשתמש בכהן אפילו בזמן הזה שזה כמועל בהקדש אם לא מחל על כך. אך 
בברכי יוסף עס שומ ננכס פופ ד) האריך להוכיח שרוב הראשונים חולקים על רבינו פטר, 
וסוברים שאין מחילה מועלת ואסור להשתמש בכהן גם אם מחל הכהן על כבודו, אא"כ 
יש לו הנאה מכך. וכן הביאו במשנה ברורה טס פ"ק קעס) ובכף החיים טס פ"ק כפ) שיש 
אוסרים השתמשות בכהן גם על ידי מחילה, אלא אם כן יש לו איזה הנאה כגון בשכר 
או לאדם חשוב שהוא חפץ לשמש ונהנה מזה. 


ולפי זה נשאל בשו"ת זרע חיים (סי פ), האם מותר ללכת לרופא כהן ולהתרפא על 
ידו, ואם צריך לחוש בזה משום השתמשות בכהן הנזכר, אשר לכאורה היה מקום לאסור 
ללכת לרופא כהן, כיון שהמטופל משתמש ברופא ויש בדבר משום איסור השתמשות 
בכהן. ולדעת הסוברים שמחילה מועלת בזה ודאי יש להתיר, כיון שהרופא הכהן מוחל 
על כבודו ומסכים שיתרפאו על ידו, אך לדעת הסוברים שאין מחילה מועלת הרי יש 
לחוש ברפואה על ידי כהן לאיסור מעילה. והביא ראיה שמותר להתרפא על ידי כהן 
רופא, שכן מצינו ששמואל היה רופא (נ"מ פס: סנת קפ ועוד) אע"פ שהיה כהן (מגי(ס ל וכן 
רבי חנינא היה כהן (גטמת (:) ורופא (יתf‏ פט.). ובטעם ההיתר כתב, שלדעת הסוברים שאם 
הכהן נוטל שכר על שימושו אין בדבר משום איסור מעילה (פשנ"ג פס ושמ כנכס פס), יתכן 
שזה היה טעם ההיתר לאלו החולים שנתרפאו על ידי שמואל ורבי חנינא, שהיו משלמים 
להם שכרם עבור זה. ולדעת הסוברים שגם בשכר אסור להשתמש על ידי כהן [הובא 
בשו"ת כתב סופר לו" סי טוו], יש לומר שרפואה שונה משאר ענייני השתמשות, כיון שעל 
הרופא מוטל חיוב לרפא את החולים, וכמבואר בפירוש המשניות להרמב"ם ((דרס פ"ד מ"ד) 
שחייב הרופא מן הדין לרפאות חולי ישראל, והרי הוא בכלל אמרם (נ"ק 55 בפירוש 
הכתוב (לנמס כנ 3) 'והשבתו לו' לרבות את גופו, שאם ראהו אובד ויכול להצילו הרי זה 


וכל זה כשקורא ביחיד, אבל אם הוא 
קורא עם הצבור ורואה שהש"ץ עומד 
ב'וכתבתם' שבפרשה ראשונה או סמוך לו, 
יחזור ל'וכתבתם' שבראשונה, שהדברים 
מוכיחים שטעה ולא נמשך על פי הרגלו. 
וכן להיפך, אם לא פתח למען ירבו' 
ורואה שהש"ץ והצבור עומדים ב'וכתבתם' 
שבשניה או סמוך לו מלפניו או מלאחריו, 
יאמר 'למען ירבוינפײ. 


קריאת שמע בראש האילן 

האומנין, וכן בעל הבית, שהיו עושים 
מלאכה בראש האילן או בראש שורות 
הבנין, קורין קריאת שמע במקומם, ואינם 
צריכים לירדמפיו. 
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חתן בקריאת שמע 

הכונס את הבתולה פטור מקריאת שמע 
וברכותיה שלושה ימים אם לא עשה 
מעשה, מפני שהוא טרוד טרדת מצוה!פי, 
ואם שהה עד מוצאי שבת ולא בעל חייב 
לקרות ממוצאי שבת ואילך שהרי נתקררה 
דעתו ולבו גס בה אף על פי שלא בעלמפי, 
ודווקא בזמן הראשונים, אבל עכשיו שגם 
שאר בני אדם אינם מכוונים כראוי, גם 
הכונס את הבתולה חייב לקרות קריאת 


[קפד] משנה ברורה (ק"ק י). [קפה] שו"ע (פס סי' סג ס"פ). 
והרמב"ם (פס פ"נ ס"ד) כתב דין זה רק באומנים, וכתב 
רבינו מנוח (פס) שרק להם התירו, ואף על פי שבראש 
האילן והכותל אדם מפחד בעודו עליהם, אפילו הכי 
קורא במקומו ואין מטריחים אותו לירד למטה, אבל 
בעל הבית שאינו עוסק במלאכה אלא עומד על פועליו 
לזרזם יורד למטה וקורא. ותמה במקראי קודש (פנונעפיס, 
על סרמנ"ס עס), שהרי בסוגייתנו אמרו שהאומנין קורים 
בראש האילן והנדבך, ומתפללין בראש הזית ותאנה, 
ושאר האילנות יורדין למטה ומתפללין, ובעל הבית בין 
כך ובין כך יורד למטה ומתפלל, ומוכח שבקריאת שמע 
גם בעל הבית קורא בראש האילן, שלא חילקו בו אלא 
לענין תפילה, ושלא כרבינו מנוח. ועיין בילקוט 
ביאורים בדעות הראשונים בזה. נקפון שו"ע (פס פיי ע 
ס"ג) ומשנה ברורה (סק"י-יפ), וכעין זה ברמב"ם (עס פ"ד 
ס"ס). [קפזן רמב"ם (טס). וזהו בזמנם שהיו נושאים ביום 
רביעי בצהרים, ואז פטור שלושה ימים וארבעה לילות 
ער מוצאי שבת ועד בכלל. ולפעמים קורה שהוא פטור 
ארבעה ימים, כגון אם נכנס לחופה ביום רביעי עד 
שלא קרא קריאת שמע של שחרית. משנה ברורה (ס"ק 
יש₪. ושלא כרבינו מנוח שהביא הכסף משנה, שכתב 
שאין פטור מקריאת שמע אלא בזמן הראוי לביאה, 
אבל בימים חייב, שישראל קדושים הם ומסיח דעתו 
ממנה ואין כאן טירדא. עוד כתב רבינו מנוח בשם 
הראב"ד שדווקא בלילות שמתייחד עמה פטור, אבל 
אם היתה נדה או חולה או שלא היה מקום ליחוד 
חייב. ועיין מעשה רוקח (ע סרמנ"ס) שכתב שלשני דינים 
אלו אין הכרח לדעת הרמב"ם. [קפח] שו"ע (עס) 
ומשנה ברורה (ס"ק 5). וראה עוד לעיל (.. 


אליבא 


שמע עם בוכותיה כדין, ואם אינו קורא 
נראה כמתגאה שמראה שמכוין בכל 
שעהופיו. 


תפילת פועלים ובעל הבית בראש האילן 

האומנים שעושים מלאכה לבעל הבית 
יכולים להתפלל בראש הזית ובראש 
התאנה, ואין בזה משום לא יעמוד על גבי 
מקום גבוה ויתפלל, שכיון שעלו לעשות 
מלאכתם הרי זה כמו שעלה לעלייה. 
ובשאר אילנות, צריכים לירד. ובעל הבית, 
אפילו מראש הזית והתאנה צריך לירד 
להתפללנפטו. 


ביטול מלאכה בקריאת פרשה ראשונה 

מי שהיה עוסק במלאכה, מפסיק עד 
שיקרא פרשה ראשונה כולה. וכן האומנין 
בטלין ממלאכתן בפרשה ראשונה כדי 
שלא תהא קריאתן עראי, והשאר קורא 
הוא כדרכו ועוסק במלאכתו=, ואפילו 
בברכות קריאת שמענ=י. 


כוונה בקריאת שמע 
ראה לעיל (יג.). 


מה מתפללים הפועלים 


מה הן מתפללין, אם היו עושין 
[קפט] שו"ע (טס סי 5 מ"ג), וכעין זה ברמב"ם (פפיס פ"ס 
סית). והטעם שנשתנה הזית משאר אילנות, מפני שיש 
להם ענפים הרבה יותר משאר אילנות, ויש טורח גדול 
בעלייתם ובירידתם, ויתבטלו ממלאכתם, ולפיכך אמרו 
שיתפללו שם, אבל בשאר אילנות שאין ביטול מלאכת 
בעל הבית, ירדו. ובעל הבית הרי אינו משועבד 
למלאכה, שהוא ברשות עצמו, ואם הקילו אצל פועלים 
מפני ביטול מלאכה, לא הקילו אצל בעל הבית. שו"ע 
ורמב"ם מס). | [קצ] רמב"ם (קמפת פמע פ"נ ה"ד), וכעין 
זה בשו"ע (פס פי" סג ס"ז). וכמסקנת הגמרא בסוגייתנו 
שמה שאמרו בית הלל שקוראים כדרכם הוא בפרשה 
שניה, ומה שאמר רב ששת שבטלים ממלאכתם הוא 
בפרשה ראשונה. וכתב בכסף משנה, שכוונת הרמב"ם 
שאף על פי שהכוונה מעכבת רק בפסוק ראשון, כאן 
צריכים לבטל ממלאכתם מטעם אחר, כדי שלא יהיו 
נראים כקוראים עראי, ודין זה הוא בכל פרשה ראשונה, 
וכמו שכתב הרי"ף בסוגיין [ולא כתוספות (ד"ס ס נפלק) 
שכתבו שפרק ראשון לאו דווקא, ואין פוסקים 
ממלאכתם אלא בפסוק ראשון, וכן הביא בהגהות 
מיימוניות (פופ ו) בשם ר"י]. | נקצאן משנה ברורה (פ"ק 
ש). ועיי"ש במה שהקשה על זה. | [קצב] ובימות 
הגשמים אינו מתפלל הביננו. שו"ע (שס פ" קי פ"). 
[קצג] רמב"ם (פפינס פ"ס ה"מ), שו"ע (סס סי' קי ק"נ) ומשנה 
ברורה (סק"ת-י) וביאור הלכה (ל"ס וספידש). | וכחילוק 
שחילקו בסוגייתנו לדעת רבן גמליאל, בין עושים 
בשכרם לעושים בסעודתם. כסף משנה. [קצדן שו"ע 
(פס). והוא הדין שמותרים לילך לבית הכנסת להתפלל 
בעשרה במקום שאין דרך בעלי בתים להקפיד בכך. 
ואף אין להחמיר שלא לירד לפני התיבה, אם על ידי 


פניני 


ברכות טז. - טז: 


nnn 


בסעודתן בלבד מתפללין שלוש תפילות 
של תשעה עשר ברכות, כל תפילה ותפילה 
בזמנה בלי איחור, שאין בעל הבית מקפיד 
על שמעכבים מלאכתם כיון שבלאו הכי 
אינו נותן להם עליה שכר. היו עושין 
בשכרן מתפללין 'הביננו'ו=י, ובין כך ובין 
כך אין יורדין לפני התיבה ואין נושאין 
את כפיהן, שזהו עיכוב גדול ומקפיד 
עליונו. 


בזמן הזה 

בזמן הזה אין דרך בעל הבית להקפיד 
בכך, ומסתמא על דעת כן משכירים אותם 
שיתפללו י"ח ברכות ולא תפילת 
הביננרנ?י. 


ברכת המזון בפועלים 

הפועלים שהיו עושין מלאכה אצל בעל 
הבית ואכלו פיתן אין מברכין לפניה, 
ומברכין לאחר סעודתן שתי ברכות בלבד 
כדי שלא יבטלו מלאכת בעל הביתײ, 
ברכה ראשונה כתיקונה, שניה פותח 
בברכת הארץ וכולל בה בונה ירושלים 
וחותם בברכת הארץ=ו. במה דברים 
אמורים, כשנוטלים שכר על מלאכתן 
מלבד הסעודה, אבל אם אין נוטלים שכר 


זה לא יתאחר הזמן יותר. משנה ברורה (פ"ק ינ). כתב 
במעשה רוקח (על סרמנ"ס פס), שהוא הדין שבזמן הזה 
נושאים את כפיהן אפילור אם עושים בשכרן. 
[קצה] ואין צריכים להמתין לאחרים שיזמנו. מגן אברהם 
(סי" ק5 פק"5). = [קצו] והטעם לפי שמן התורה אין צריך 
לחתום על המזון ועל הארץ ועל ירושלים לכל אחד 
בברכה בפני עצמה, ולכן כללו יחד ברכת הארץ וברכת 
ירושלים הדומות זו לזו. משנה ברורה (פ" ק5 סק"). 
ופטרום לגמרי מברכת הטוב והמטיב שאינה מן התורה. 
משנה ברורה (פסק"ט. ובכסף משנה הביא את טעם 
התוספות (ל"ס מותס), שחכמים עקרו חיוב החתימה 
בברכות אף על פי שהוא מן התורה, וכתב שאין צריך 
לזה אלא כמבואר שחיוב הברכה על כל אחת בפני 
עצמה אינו מן התורה. ובלחם משנה קיים פירוש 
התוספות, עיי"ש. [קצזן] רמב"ם (ככופ פ"נ ה"כ), שו"ע 
(שס סי' ק65 ס"5). = [קצח] שו"ע (טססי' ק5 ס"כ). ולענין ברכת 
הזימון יש דעות בין האחרונים אם מחויבים פועלים 
בכך או לא, ובזמננו אינו נוגע להלכה כיון שאין דרך 
בעל הבית להקפיד, ומכל מקום כשאוכל פועל עם 
אנשים אחרים והוא גמר סעודתו מקודם, נראה שלא 
ימתין עליהם אם אינם רוצים לענות לו, שבאופן זה 
בודאי בעל הבית מקפיד. משנה ברורה (סק". 
[קצטן שו"ע (פו"ם סי" ק65 ק"ג). וכמו שהוכיח בירושלמי 
(פ"נ היס) מדין זה שהפועלים מקצרים ברכת המזון כדי 
שלא לבטל ממלאכת בעל הבית, ומוכח שאינם יכולים 
לעשות מלאכתו בתוך כדי שהם מברכים. ולכן נזכר 
דין זה לענין ברכת המזון, כדי ליישב הקושיא הנזכרת, 
אך באמת כל המצוות והברכות והתפילות אסור לעסוק 
במלאכתו בזמן שעושה אותן, מפני שנראה כעושה 


הלכה 


דהלכתא 


כג 


אלא הסעודה שאוכלים לבד, מברכים כל 
ארבעת ברכות כתיקנן. וכן אם בעל הבית 
מיסב עמהם, אף על פי שנוטלים שכר 
מלבד" הסעוהה. מברכין .כל ארבעת 
הברכותמצי. 


בזמן הזה 
בזמן הזה לעולם מברכים כל ארבע 
ברכות, שאין דרך בני אדם עכשיו להקפיד 
בכך, ומסתמא על דעת כן שוכרים פועלים 
שיברכו כל ארבע ברכות כתקנןו*=. 


עשיית מלאכה בזמן ברכת המזון 

אסור לעשות מלאכה בעודו מברךמשטו. 
ובדיעבד אם עשה מלאכה יצא ידי 
חובתויי. 


טז: 


אבל בהנחת תפילין 
ראה להלן (69. 


ראה רבו עובר על דברי תורה 

ראה רבו עובר על דברי תורה, אומר 
לור לימנתנו רביגר כך וכך "יי בדרך 
כבודוי=. 


בדרך עראי ומקרה, ואפילו תשמיש קל אסור לעשות, 
ואין צריך לומר שלא יעסוק בדבר שצריך לשום לבו 
אליו. וש ליזהר שלא לעיין אפילו בדברי תורה בשעה 
שמברך ברכת המזון ועוסק במצוות ומתפלל, כי זה 
מורה על היותם אצלו רק על צד המקרה וההזדמן. וזה 
נכלל במאמר תורתנו (ויקר5 כו כ) 'ואם תלכו עמי קרי', 
דהיינו שלא יהיו המצוות אצלנו על צד המקרה 
וההזדמנות בעלמא. ט"ז (סק"פ), משנה ברורה (סק"ס) 
וביאור הלכה (ד"ס סור (עשות). ‏ ([ר] ביאור הלכה (ל"ה 
בעודו מכרך), דלא גרע משיכור. [רא] רמב"ם (פמוד תולס 
פ"ס ס"ט), שו"ע (יו"ד סי" כמנ סכ"כ). וכתב הפרי חדש (ענ 
הרמנ"ס פס), שדין זה הוציאו ממה ששנינו בסוגייתנו 
במעשה ברבן גמליאל שקרא ק"ש בלילה הראשון 
שנשא, וכן שאר המעשים המובאים במשנה, שאמרו לו 
תלמידיו בלשון זו. וכן הביא בלב שלם (ל הרמנ"ס) בשם 
השער אפרים (פיי קס) והבתי כהונה (תנק כית סמדרם עמ' כ), 
וכן כתב במאמר מרדכי (על סגמנ"ס), ותמה על הכסף 
משנה שטרח להביא מקור אחר. ובבית המלך (ענ 
סלמנ"ס) כתב שממשנתנו אין ראיה, שיש לומר שמשנת 
חסידים שנו כאן ואם לא אמר כן אין איסור בדבר, 
ועוד היה מקום לומר שרק באיסור דרבנן צריך לומר 
בדרך כבוד, אבל אם ראה רבו עובר על דברי תורה 
אפשר שיכול לומר 'למה אתה עובר על דברי תורה', 
שבמקום שיש חילול ה' אין חולקין כבוד לרב. ולכן 
הביא הכסף משנה מקור אחר ללמד שחיוב הוא מן 
הדין לומר בדרך כבוד, ואף כשרבו עובר על דברי 
תורה. וכתב שאפשר שגם הפרי חדש לא התכוין להביא 
ראיה מסוגייתנו אלא לסגנון לשון זה שאומרים 
'למדתנו רבינו'. [רב] ש"ך (ס"ק מפ). 


מצילו בגופו או בממונו או בידיעתו. וכיון שהרופא מחויב בהצלת החולים אין לחולה 
איסור להשתמש בכהן הרופא, כיון שהתורה היא שמחייבת את הכהן לרפאותו. 


תענית ציבור במלמדי תינוקות ובפועלים 

כתב בשו"ע (פו"פ סי" פקע ק"כ), תלמיד חכם אינו רשאי לישב בתענית, מפני שממעט 
במלאכת שמים, אלא אם כן כשהציבור מתענים שלא יפרוש עצמו מהם, ומלמדי תינוקות 
דינם כתלמידי חכמים. והסתפק בשו"ת ימי יוסף (ידד, פֿו"ת סי ע), אם תלמידי חכמים ומלמדי 
תינוקות רשאים למעט במלאכת שמים ולהתענות שאר תעניות כגון עשרה בטבת. וכתב, 
שנראה שאסור למעט בזה במלאכת שמים, וכל שכן שמלמדי תינוקות אסור להם 
להתענות, שיש בזה משום גזל, ומי יתיר איסור גזל משום תקנה ישנה שתיקנו חז"ל, והרי 
אפילו עונג שבת אינו נדחה מפני ארבע צומות, כמו שפסק בשו"ע טס סי פק: ס"ג), ובל שכן 
איסור גזל. והביא ראיה מסוגייתנו שמבואר שהפועלים שהיו עושים אצל בעל הבית 
קוראים קריאת שמע ומתפללים ואוכלים ואין מברכים לפניה אבל מברכים לאחריה שתי 
ברכות, ואין אומרים שבעל הבית יודע שצריכים לברך ומוחל שיעשו המצוות כתיקונם, 
כיון שבדבר של הפסד אין בעל הבית מוחל, ואין אומרים שנוח לו לאדם שיעשו מצוה 
בממונו כשיש לו הפסד ממון בדבר. 


ובתב, שמה שנראה מדברי השו"ע (ס" תקע6 פס) שבשעה שהציבור מתענים אין תלמידי 
חכמים ומלמדי תינוקות פורשים מהציבור וצריכים להתענות עמהם אף על פי שממעטים 
ממלאכת שמים, לא נאמרו דברים אלו אלא כשגוזרים תענית מחמת צרה, וכיון שכולם 
מצטערים ומתענים אסורים לפרוש מהם, ובפרט שאפשר שבזכות שיצטרפו לתעניתם יהיו 
נענים בבקשתם. ומוכח כן ממה שלא הזכיר השו"ע דין זה של תענית תלמידי חכמים 
ומלמדי תינוקות בהלכות ארבע תעניות הקבועות, אלא בהלכות תענית שגוזרים על 
הציבור מחמת צרה. ועיי"ש עוד. ומסיק שכל זה נראה לו להלכה אבל לא למעשה. 


ולמעשה כתב בפתחי חושן פיפ פ סעכה כע) ועוד פוסקים, שתענית ציבור ובכללה ארבע 
תעניות אינם בכלל ההלכה שאין לתלמידי חכמים ומלמדי תינוקות להתענות, ודעת בעל 
הבית היא לכך שיתענו, ואף הם צריכים להתענות. 


טו: 


אמירת 'בזכות תפילת רב' בברכת החודש 

בתב בערוך השולחן ףו"פ סי פיז ס"ע), שיש לתמוה על מה שאומרים קודם ברכת החודש 
תפילת יהי רצון' ומזכירים בה כמה בקשות, ואיך מותר להתפלל בשבת תפילה חדשה 
שאינה בטופס ברכות אלא תפילה בפני עצמה, ומבקשים בה על פרנסה ושאר צרכים, 
ובירושלמי טנפ פט"ו ס"ג) מבואר שאסור לתבוע צרכיו בשבת, ומה שמותר לומר בברכת 
המזון 'רענו זוננו פרנסנו' שהיא בקשה מבואר שם שמפני שהוא טופס ברכות [היינו, שכך 
הוא נוסח הברכה בכל ימות השבוע ואין זה נוסח לשבת]. וכתב, שאם היה הדבר בידו 
היה מבטל תפילה זו, אך קשה לשנות המנהג. 

עוד כתב הערוך השולחן, שתפילה זו הוא תפילת רב בכל השנה כמבואר בסוגייתנו, 
והתחלתה ישתתן לנו חיים ארוכים', וכאן הוסיפו בתחילתו ישתחדש עלינו החודש הזה 
לטובה ולברכה', ולכן יש בסידורים בסופו 'בזכות תפילת רב', אבל דברי בורות הם שמה 
שייך שתתקבל התפילה בזכות זה שהיא תפילת רב, ונראה שהמדפיסים טעו בזה, 
שהמציין ציין שזו תפילת רב, והמדפיסים לא ידעו הכוונה, והוסיפו תיבת 'בזכות'. וכן 
כתב הבני יששכר במגיד תעלומה (ד"ס סייס שפמ:6) ועוד מפרשים רבים. 

והמנחת אלעזר בספר דברי תורה (נעלס פופ קו) הביא דברי זקנו במגיד תעלומה, אך כתב 
ששמע מרבים וכן שלמים שאמרו בזכות תפילת רב', זו הנוסחא האמיתית ואלו 
שאומרים 'בזכות תפילת רבים' או 'רב ורבים' טעות היא בידם, ואף שבסידורים המדוייקים 
לא נמצא בלל נוסח 'בזכות תפילת רב', וכנראה נתוסף מחמת טעות וכדברי המגיד 


כד 


איסור רחיצה באבל 

האבל אסוך. בְרָחיצהײ=. כיצד, אסור 
ידיו ורגליו, בחמין אסור ובצונן מותרוי". 
ואם היה מלוכלך מטיט וצואה, רוחץ 
כדרכו ואינו חוששוף. 

מנין שהאבל אסור לכבס בגדיו ולרחוץ 
גופו ולסוך, שנאמר (טפפ נ' יד 3) 'התאבלי 
נא ולבשי בגדי אבל ואל תסוכי שמן', 
ורחיצה בכלל סיכה, שהרחיצה קודמת 
לסיכה, שנאמר (מת ג ג) 'ורחצת וסכת"יי. 


בזמן הזה 

מעיקר הדין אין איסור ברחיצה אלא 
בשבעה, ואחר כך מותר ברחיצה, אלא 
שנהגו עכשיו האשכנזים לאסור רחיצה כל 
שלושים יום, ואפילו לחוף הראש אסור, 
ואין לשנות המנהג, כי מנהג קדום הוא 
ונתייסד על פי ותיקיןחו, 


יולדת ואיסטניס 


יולדת אבלה שצריכה לרחוץ, מותרתוה. 
וכן מי שיש לו ערבוביא בראשו, מותר 
לחוף ראשו בחמין, שלא גרע מאסטניס, 


ורגן רמב"ם (פנ! פ"ס ה"פ), שו"ע (שס סי" ספ ס"פ). 
[רדן רמב"ם (פס פ"ס ס"ד), שו"ע (פס). ובמקום שאסרו 
חמים לא ירחוץ אף בפושרים שהתחממו אצל האור. 
פתחי תשובה (סק"). [רה] שו"ע (פס). וכתב בביאור 
הגר"א (פק"?) שכן הוכיחו התוספות (ד"ס פפטײס)ן מרבן 
גמליאל שרחץ בימי אבלו כיון שאמר שאיסטניס הוא, 
ויש לו צער אם אינו רוחץ, ולא נאסרה רחיצה באבל 
אלא משום תענוג. ומכאן נלמד שמותר לחוף ראשו 
אם יש לו לכלוך בראשו, אפילו בתוך שבעה, וכן 
התיר רבינו שמואל ליולדת אבלה לרחוץ תוך שבעה, 
וכן משמע גם ביומא (ש) לענין יום הכפורים. 
[רו] רמב"ם (קס פ"ס ס"ס). נרזן רמ"א (סס). וטעם 
המנהג כדי שלא יבואו לידי תספורת, שכן דרך הנכנס 
במרחץ לגלח שערות ראשו. ט"ז (פק"ל), עיי"ש. וירא 
שמים יחוש לאסור לעצמו רחיצת כל גופו אף בצונן, 
אבל לאחרים יש להורות להקל, ודווקא בערב שבת 
שיש ברחיצה צורך מצוה קצת, אבל רחיצה של 


אליבא 


שמותר לרחוץ כל גופו. ולא כל מי שאמר 
'אסטניס אני' מתירין לו, אלא דווקא 
שהוא ידוע שהוא אסטניס ומתנהג בנקיות, 
ואם לא ירחץ יצטער הרבה ויבא לידי 
מיחושו. 


טרוד הפטור מקריאת שמע 
להחמיר 

כל מי שהוא פטור מלקרות קריאת 
שמע, אם רצה להחמיר על עצמו לקרות 
קורא, והוא שתהא דעתו פנויה עליו. אבל 
אם היה זה הפטור מלקרות מבוהל אינו 
רשאי לקרות עד שתתיישב דעתו עליווײ. 
וי"א שרשאי לקרות אפילו כשאין דעתו 
מיושבת עליניאי. 

וראה לעיל (עי) שהחתן חייב בקריאת 
שמע בזמן הזה. 


ורוצה 


ניחום אבלים על עבדים 

העבדים והשפחות אין מספידין אותן 
ואין עומדין עליהן בשורה, ואין אומרים 
עליהן ברכת אבלים ותנחומי אבלים, אלא 
אומרין לו כשם שאומרין לו על שורו ועל 
חמורו המקום ימלא חסרונךי"י. 


[יח] ומותרת ברחיצה אפילו ביום הראשון, אבל אם 
אין לה צורך כל כך יש להחמיר ביום הראשון. ש"ך 
(פק". | [רט] שו"ע (פס פ" פפ ס"ג). וע"ע מש"כ 
השו"ע ורמ"א (5ו"פ סי פסג ס"ד) לענין רחיצת פנים 
ביום הכפורים באיסטניס. [רי] רמב"ם (קרפת טמע פ"ד 
ס"ו), טור (פו"פ פיי ע) בשמו. וכתב הכסף משנה, שמה 
שכתב שאם רוצה להחמיר על עצמו לקרות קורא, 
הוא כדעת תנא קמא במשנתנו, החולק על רשב"ג 
שאמר לא כל הרוצה ליטול את השם יטול. ומה 
שכתב שתהא דעתו פנויה, הוא דבר פשוט בעצמו, 
וגם מוכח בגמרא, שביארה בדעת רשב"ג שהטעם 
שחושש ליוהרא הוא כיון שקריאת שמע תלויה 
בכוונה, ואם כן טעמו של ת"ק שחולק הוא כיון 
שסובר שאפשר שיוכל לכוין, אבל אם ודאי לא יכוין 
מודה ת"ק לרשב"ג, ופטור מקריאת שמע משום 
שחוששים ליוהרא. ‏ [יא] ראב"ד (ס). וז"ל, ומה 
בכך יקרא ויהא כקורא בתורה ולא יהיה כפורק שם 


ברכות טז: - יז. 


קריאת עבדים בשם ‏ אבא' 

העבדים והשפחות אין קורין להם אבא 
פלוני ואימא פלונית, שלא יבא מהדבר 
תקלה ונמצא זה הבן נפגם. לפיכך אם היו 
העבדים והשפחות חשובים ביותר ויש 
להם קול, וכל הקהל מכירים אותם ואת 
בניו ועבדי אדוניהם, כגון עבדי הנשיא, 
הרי אלו מותר לקרות להם אבא ואימאייי. 


יז. 


תחנונים שאחר התפילה 


אחר שמסיים תפילת שמונה עשרה 
אומר 'אלהי נצור'יייו. ויש מוסיפים לומר 
'מלכנו אלהינו יחד שמך בעולמך.. וכן 
נהג הטור לומר 'אלהי נצור' עד 'וקלקל 
מחשבותם', 'מלכנו ואלהינו ואלהי כל 
בשר, יחד שמך בעולמך, בנה עירך יסד 
ביתך שכלל היכלך קרב קץ ביאת משיחך 
פדה עמך שמח עדתך, עשה למען שמך, 
עשה למען תורתך, עשה למען קדושתך, 
עשה למען מלאכי מרומים, עשה למען 
ימינך, עשה למען צדקתך, עשה למענך 
אם לא למעננו, למען יחלצון ידידיך 


עתה ליוהרא שהדבר ידוע לרוב הקוראים והמתפללים 
שאינה אלא מצות אנשים מלומדה, גם בחכמי הגמרא 
היו אומרין כן (ירשנֹמי פ"נ ס"ד), שמואל אמר שמוצא 
עצמו מונה אפרוחים בתוך תפילתו, רבי בון בר חייא 
אמר שהוא מונה שורות אבן בקיר, ורבי מתניה אמר 
שמחזיק טובה לראשו שכאשר הוא מגיע ל'מודים' 
וצריך לכרוע הוא כורע מעצמו. והאריך הכסף משנה 
לדון בסברות הראב"ד ובתשובות המגדול עז עליהן. 
[ריב] רמב"ם (פננ פי"כ סי"כ), שו"ע (יו"ד סי" פעו ס"פ). 
והקשה בכתר המלך (?טפֿן, ענ סנמנ"ס עס) למה השמיט 
הרמב"ם שאם עבד כשר הוא מקבלים עליו תנחומין, 
כמו שאמרו בסוגייתנו בטעמו של רבן גמליאל שקיבל 
תנחומין על טבי עבדו. והביא בשם חותנו שתירץ 
שרק על עבד כשר ותלמיד חכם, כגון טבי, מקבלים 
תנחומים, ואין מצויים עבדים תלמידי חכמים. וכן 
דקרק מלשון הגמרא, עיי"ש. [ריג] רמב"ם ((נות פ"ד 
ס"ס), שו"ע (פו"ע פיי כעע ק"ס). ועניינו של הפגם בקורא 


דהלכתא 


הושיעה ימינך ועננו, יהיו לרצון אמרי פיי 
וכר'וי=ם, 


אחר אמירת "יהיו לרעון' 

אין נכון לומר תחנונים קודם יהיו 
לרצון', אלא אחר סיום י"ח מיד יאמר 
'יהיו לרצון', ואם בא לחזור ולאומרו פעם 
אחרת אחר התחנונים, הרשות בידווטו. 


ששה למען שמר' 

הרגיל לומר ארבעה דברים אלו זוכה 
ומקבל פני שכינה, 'עשה למען שמך, עשה 
למען ימינך, עשה למען תורתך, עשה 
למען קדושתך'חי. 


תפילות נוספות 

נכון וראוי לכל אדם להתפלל בכל יום 
ביחוד על צרכיו ופרנסתו, ושלא ימוש 
התורה מפיו וזרעו וזרע זרעו, ושיהיו כל 
יוצאי חלציו עובדי ה' באמת, ושלא ימצא 
ח"ו פסול בזרעו, וכל מה שיודע בלבו 
שצריך לו. ואם אינו יודע לדבר צחות 
בלשון הקודש יאמרנה אף בלשון אשכנז, 
רק שיהיה מקירות לבו. וטוב יותר לקבוע 


וכשקורא לעבד 'אבא', אף על פי שאינו עבד אם 
אמו ישראלית, מכל מקום יש פגם בדבר, שהרי אין 
קידושין תופסים בשפחה, ונמצא שהוא בן קדש 
וכזונה. סמ"ע (פ"ק יד). | [ריד] טור (לו"ם סי" קככ). ונזכרה 
תפילה זו בכל הפוסקים לענין כמה הלכות הנוגעות 
לה. וכתב בבית יוסף (ד"ס פעע עשכס), שרבא היה אומר 
תפילה זו אחר תפילתו כמבואר בסוגייתנו. עוד הובא 
נוסח תחינות אחרות שהיו החכמים אומרים כל אחד 
אחר תפילתו, והעולם ביררו להם תחינה זו. ואם רצה 
לומר אחר תפילתו אפילו כסדר יום הכפורים אומר 
בין קודם אלהי נצור ובין אחר אלהי נצור. 
[יטו] טור (טס). ועיי"ש במה שהביא עוד בשם רב 
עמרם גאון בסידורו. [רטז] שו"ע (פס סי" קכנ ק"נ). 
ומקורו ברשב"א (ל"ס ל בשם הראב"ד לענין 'אלהי 
נצור', שאין נכון לומר יהיו לרצון אחר תחנונים אלו, 
אלא קודם להם לאחר סיום י"ח ברכות, כמו שאמרו 
דוד לאחר י"ח מזמורים [כמבואר לעיל (טz].‏ 


תענוג בנהרות יש לאסור. פתחי תשובה (סק"נ). שמים מעליו, ואין זה דומה לתפלה, ואין חוששין 


פניני 


תעלומה, מכל מקום כיון שהוסיפוהו רבים וכן שלמים נראה ליישב הנוסח, שבאמת קשה 
שהרי זו שאלת צרכים והיא אסורה בשבת [וכמו שהקשה בערוך השולחן], וכדי לצאת 
מחשש זה מסיימים 'בזכות תפילת רב', והיינו כעין שנוהגים כשלא היו יכולים לקדש את 
הלבנה בזמנה אלא ביום ט"ז בחודש, שאומרים מתוך הגמרא בסנהדרין (פנ) את נוסח 
הברכה, ובכך יוצאים מחשש ברכה לבטלה כיון שאומרים את הברכה בדרך לימוד גמרא, 
כמו כן כדי לצאת מחשש שאילת צרכים בשבת אומרים את התפילה כבדרך לימוד 
ומזכירים שהיא תפילת רב בסוגייתנו, ובזכות תפילת רב שהיה מתפלל כנוסח זה כן 
יברכנו ה' בחודש טוב בכל הפרטים, ובכך אינה שאלת צרכים שלנו. 


והביא מסידור אוצר התפילות, שתמה על עיקר הנוסח שאומרים 'בזכות תפילת רב', 
שהרי אין הקב"ה מקבל התפילה בזכות מי שחיבר אותה, אלא בזכותו של המתפלל 
בעצמו, כפי אשר הכין את לבו כראוי בשעה שהוא מתפלל. וכתב בדברי תורה שזה אינו, 
ובודאי זכות אנשי כנסת הגדולה וגדולי ישראל שיסדו את נוסח התפילה עומדת לנו 
שתתקבל תפילתנו, וזהו שאנו אומרים לפני הפיוטים 'מסוד חכמים ונבונים ומלמד דעת 
מבינים אפתחה פיי וכו', שבזכות החכמים והנבונים שיסדו פיוט זה תתקבל תפילתנו 
באמירת הפיוטים, ובפרט בתפילה זו שיסדה רב שהוא רבי אבא תלמיד רשב"י [כמ"ש 
הרמ"ע מפאנו ז"ל (מקמרי סרמ"ע, מלמר סכלי (ותות, עמ' תפ6)], ובודאי היא מיוסדת עפ"י הסוד, וא"כ 
זכות מייסדה עומדת לנו כשאנו מתפללים אותה. 

וכעין דבריו כתב בסידור רשב"ן (פ"5 פֿות קז) ביישוב הנוסח 'בזכות תפילת רבים', שתיקנו 
לומר כן בדי ליישב הקושיא הנ'ל, שהטעם שאסור לבקש צרכיו בשבת הוא כדי שלא 
יהרהר בדברים הנוגעים לגוף אלא רק בנוגעים לנשמה כדי שלא תבלבל דעתו כשחושב 
על צרביו, וזהו דווקא כשמבקש לעצמו, אבל כשמבקש עבור אחרים ועבור הרבים אין 
חשש של בלבול הדעת ומותר אף בשבת, ולכן הוטיפו בסוף הברכה 'בזכות תפלת רבים' 
כדי לבאר איך מותר לבקש בשבת בקשות אלו. 


ין. 


שינוי מלשון הכתוב כדי שלא לומר בעל פה 

בגמרא מובא שהיה מורגל בפיו של אביי לומר, לעולם יהא אדם ערום ביראה, מענה 
רך משיב חמה וכו'. וכתוב בגיליון הש"ס שצריך לומר 'מענה רך ישיב חמהי, שכך הוא 
לשון הכתוב (ש9 עו 6. 

וכתב במי שלמה ידוטס פנסוף סספר (כרכות ז. סו"ד גנקט סקמם סחדם סי' מט פות ב, וכטדי חמד כנניס, פסת ספלס 
מערכם דנ"ת כ ד), שנראה שגירסתנו נכונה, שהרי ההלכה היא שדברים שבכתב אי אתה רשאי 
לאמרם בעל פה (גשין פ:), לכן אביי שהיה זה רגיל בפיו, היה מוכרח להחליף התיבה השלישית 
בפסוק, ביון ששלוש תיבות נחשבות לפסוק כמו לענין שרטוט. וכן נמצא הרבה פעמים ששינו 
חז"יל לשון הכתוב, והכל הוא מטעם זה, ואין להגיה בספרים, כי באמת בכוונה שינו מלשון 
הכתוב. 


לשפחה 'אמא' הוא שיחשבו שהיא אמו והוא עבד. [ריזן שו"ע (שס סי" קכנ ס"ג). 


הלפה 


וכן כתב הבית הלוי בהקדמתו, אחר שהתנצל על שפעמים העתיק בספרו לשונות 
הכתובים שלא בדקדוק כי לפעמים היה קשה לו לעיין בפנים ולהעתיק, וכתב וז"ל, 
ולדעתי זה הטעם תמצא בגמרא איזה פסוקים בשינוי הלשון ממה שהוא כתוב, כמו 
ונתן הכסף וקם לו' (לקפן 65, משום שדברים שבכתב אי אתה רשאי לאומרם על 
פה, וכשהיו דורשים הפסוק היו אומרים אותו מן הכתב, ולפעמים כשלא היה מצוי 
להם הספר במקום ההוא, היו אומרים הפסוק בשינוי קצת, רק שיבואר בו כוונת 
הדרשה. ועיין עוד בהקדמה לספר דבר אליהו, ושם מביא מעשה, שהיו המשכילים 
מערערים על מה ששינו חז"ל בכמה מקומות את הפסוק, והבית הלוי השיב להם 
טנ" 


הלומד תורה כל ימיו שלא לשמה 

בגמרא מובא שהיה מורגל בפיו של רבא, על מה שנאמר (פלנס קי ) 'ראשית חכמה 
יראת ה' שכל טוב לכל עושיהם', שלא נאמר 'לעושים' אלא לעושיהם', לעושים 
לשמה, ולא לעושים שלא לשמה, וכל העושה שלא לשמה נוח לו שלא נברא. והקשו 
התוספות (ד"ס סעופס), שהרי אמר רב יהודה אמר רב (פסמפיס 6 לעולם יעסוק אדם בתורה 
ובמצות אפילו שלא לשמה, שמתוך שלא לשמה בא לשמה, ואיך אמר רבא בסוגייתנו 
שהעושה שלא לשמה נוח לו שלא נברא, ותירצו שבסוגייתנו מדובר שאינו לומד אלא 
לקנתר את חביריו, ורב יהודה דיבר במי שלומד על מנת שיכבדוהו, ולא על מנת 
לקנתר. 

ובדברי שאול לבעל השואל ומשיב (פננס ית. דיס ₪ סו כתב ביישוב קושיית התוספות 
באופן אחר, שעיקר התכלית הוא שילמד לשמה, אלא שקשה על האדם לעסוק בתחילת 
לימודו לשמה כשאינו מבין עדיין את התכלית, וכמשל שכתב הרמב"ם בפירוש המשניות 
(נסקדמס (מנסדלין פ"י) שהתינוק כשיאמרו לו ללמוד כדי שיהיה רבי לא ישים לב לדבר כלל, 
ורק בשיאמרו לו שילמוד כדי שיתנו לו מעט צפיחית בדבש ילמוד, ואף על פי שהוא הבל 
כנגד התכלית, מכל מקום צריכים לחנך את הקטן לפי מדותיו, והוא הדין בזה שבתחילה 
ילמוד האדם שלא לשמה, ואם יזכה יבין וישכיל ויבוא מתוך שלא לשמה ללשמה. אבל 
מי שלא זכה ולמד כל ימיו שלא לשמה, אז באמת נוח לו שלא נברא. ובזה יישב קושיית 
התוספות, שבאמת יש לו לאדם ללמוד שלא לשמה כמבואר בפסחים, והוא בדי שעל ידי 
זה יבוא ללמוד לשמה, וצדקו גם דברי הגמרא בסוגייתנו שהלומד שלא לשמה ראוי לו 
שלא נולד, שכאן מדובר במי שלא הגיע לידי מדה זו שילמד תורה לשמה. 

אך בשו"ת משיב דבר (פ סי מד) חלק על דעה זו, וכתב שהעולם רגילים לפרש מה 
שאמרו שמתוך שלא לשמה בא לשמה, שבסוף ילמוד בעצמו תורה לשמה, ולפי זה 
הפירוש אם כל למודו יהיה שלא לשמה אינו עולה לרצון. אבל בסנהדרין (קס) אמרו על 
בלק מלך מואב שבזכות הקרבנות שהקריב שלא לשמה זכה ויצאה ממנו רות, ולמדו מזה 
שלעולם יעסוק אדם בתורה ומצוות שלא לשמה שמתוך שלא לשמה בא לשמה, והרי 
בלק עצמו לא בא כלל לידי קיום מצוות לשמן, אלא שזכה ויצא מזרעו מי שעסק בתורה 


תפילות על כל העניינים הצריכים לו אחר 
שסיים כל הי"ח מלקבעם בברכת שומע 
תפלה, כדי שכשיצטרך לענות קדיש או 
קדושה יהיה יוכל לענות אחר אמירתו יהיו 
לרצוזני"ו, 


בתענית 

בתענית טוב לומר בתחנונים שאחר 
תפילת המנחה לאחר 'אלהי נצור' וכו', 
ירבון כל העולמים, גלוי וידוע לפניך שבזמן 
שבית המקדש קיים אדם חוטא ומקריב 
קרבן ואין מקריבים ממנו אלא חלבו ודמו' 
וכך'י>ו. 


דיבור תלמיד חכם בנחת 

תלמיד חכם לא יהא צועק וצווח בשעת 
הבוחר כבהמותףיוחילת, ולא" יגפיה::קולו 
ביותר, אלא דבורו בנחת עם כל הבריות. 
ופשיחבר בנחת. יתרחק עד 


אהח19708/2018: 


אליבא 


שיראה כדברי גסי הרוח!וי<ו, 
הקדמת שלום לכל אדם 


תלמיד מקדים שלום לכל האדם כדי 
שתהא רוחן נוחה הימנוו. 


עניינו של העולם הבא 

העולם הבא אין בו גוף וגויה, אלא 
נפשות הצדיקים בלבד בלא גוף כמלאכי 
השרת. הואיל ואין בו גויות אין בו לא 
אכילה ולא שתיה ולא דבר מכל הדברים 
שגופות בני אדם צריכין להן בעולם הזה, 
ולא יארע דבר בו מן הדברים שמארעין 
לגופות בעולם הזה, כגון ישיבה ועמידה 
ושינה ומיתה ועצב ושחוק וכיוצא בהן. 
כך אמרו חכמים הראשונים 'העולם הבא 
אין בו לא אכילה ולא שתיה ולא תשמיש, 
אלא צדיקים יושבים ועטרותיהם בראשיהן 
ונהנין מזיו השכינה', הרי נתברר לך שאין 


לשאול בשלום הנכרים, אלא מידת תלמיד חכם היא 


ברכות יז. - יז: 


שם גוף לפי שאין שם אכילה ושתיה. וזה 
שאמרו צדיקים יושבין דרך חידה אמרו, 
כלומר הצדיקים מצויין שם בלא עמל 
ובלא יגיעה, וכן זה שאמרו עטרותיהן 
בראשיהן, כלומר דעת שידעו שבגללה זכו 
לחיי העולם הבא מצויה עמהן, והיא 
העטרה שלהן, כענין שאמר שלמה שכל 
סטיריס. ג י) 'בעטרה שעטרה לו אמו', והרי 
הוא אומר (ישעיס ₪ ) 'ושמחת עולם על 
ראשם', ואין השמחה גוף כדי שתנוח על 
הראש, כך עטרה שאמרו חכמים כאן היא 
הידיעה. ומהו זהו שאמרו נהנין מזיו 
שכינה, שיודעים ומשיגין מאמיתת הקדוש 
ברוך הוא מה שאינם יודעים והם בגוף 
האפל השפלוי=. 

וכתב הראב"ד, שדברי הרמב"ם קרובים 
בעיניו למי שאומר אין תחיית המתים 
לגופות אלא לנשמות בלבד, אך דברי 
חז"ל מוכיחים כי בגוייתם הן עומדין 


דהלכתא 


כה 


חיים, אבל אפשר שהבורא ישים גוייתם 
חזקות ובריאות כגוית המלאכים וכגוית 
אליהו זכור לטוב, ויהיו העטרות כמשמען 
וכפשוטן ולא יהיה משלוף. 
ר 

עשיית מלאכה בתשעה באב 

מקום שנהגו לעשות מלאכה בתשעה 
באב עושים, ומקום שנהגו שלא לעשות 
בו מלאכה אין עושים. ובכל מקום תלמידי 
חכמים בטלים בו, ואמרו חכמים שכל 
העושה בו מלאכה ומסיח דעתו מן 
האבילות אינו רואה סימן ברכה לעולםוײ, 
אפילו במקום שנהגו לעשות מלאכה 
ואפילו אחר חצותיייי. וכל הרוצה לעשות 
עצמו תלמיד חכם לענין זה עושה. והיום 
המנהג בכל המקומות שלא לעשות מלאכה 
בתשעה באביטי. ולא נהגו באיסור מלאכה 
כי אם עד חצותו=. 


[רכדן רמב"ם (פעיות פ"ס ס"י), | שו"ע (טס סי" מקנד סכ" 


וריחן משנה ברורה (סק"פ). ‏ [ריט] שו"ע (שס סי תקסה 
ס"ל). ועיין בית יוסף (פס ד"ס וטנ לומר) | שביאר 
שיכולים לומר תפילה זו בלשון יחיד. נרכן רמב"ם 
(דעות פ"ס ס"). [רכא] רמב"ם (פס). וכתב בבן ידיד 
(על סרמנ"ס שס) שמהנאמר בסוגייתנו שמידת רבן יוחנן 
בן זכאי היתה שלא הקדימו שום אדם בשלום 
ואפילו נכרי בשוק, מוכח שאין כל בני אדם חייכים 


וכמו שכתב הרמב"ם, שאם לא כן מה החידוש 
בהנהגתו של ריב"ז. ‏ [רכב] רמב"ם (סשונס פ"ס ס":). 
[רכג] וכתב הרדב"ז (עו"פ (נמונות סלמנ"ס קס), שאף 
הרמב"ם מודה שתחיית המתים לעתיד היא בגוף, 
ואין דבריו אמורים בתחיית המתים, אלא בשכר 
הנפשות בעולם הבא בעוד גופם מוטל לפנינו בעולם 


פניני 


ומצוות לשמן, הרי למדנו שפירוש הוא שזוכה שיצא ממנו דור שיעשה לשמה, וא"כ 
גם אם כל למודו יהיה שלא לשמה הרי זה עולה לרצון. והאריך בזה, וכתב שבפרט 
ברור הזה עלינו לעשות להחזיק הדת להרבות תורה בבתי מדרשים ולעשות כל 
תחבולות שאפשר שיתעסקו בתורה ברבים, ולא לדקדק אם חבירו לומד לשמה או שלא 
לשמה. 


ובנפש החיים (פלקיס פ"ג) כתב, שהטעם שמותר לעסוק בתורה שלא לשמה, הוא כיון 
שכמעט בלתי אפשר לבוא תיכף בתחילת קביעת לימודו למדרגת לשמה כראוי, כי 
העסק בתורה שלא לשמה הוא מדרגה שמתוך כך יוכל לבוא למדרגת לשמה, ולכן גם 
הוא אהוב לפניו יתברך, כמו שבלתי אפשר לעלות מהארץ לעליה אם לא דרך מדרגות 
הסולם, ולזה אמרו שלעולם יעסוק אדם בתורה ובמצוות אפילו שלא לשמה, ומה 
שאמרו 'לעולם' כוונתם בקביעות, היינו שבתחילת למודו אינו מחוייב רק שילמוד 
בקביעות תמיד יומם ולילה, ואף אם לפעמים ודאי תפול במחשבתו איזה פניה לעצמו 
לשם גיאות וכבוד וכיוצא, עם כל זה אל ישים לב לפרוש או להתרפות ממנה בעבור 
זה ח"ו, אלא אדרבה יתחזק מאד בעסק התורה ויהא נכון לבו בטוח שודאי יבוא מתוך 
כך למדרגת לשמה. וכן הוא גם כן בענין המצות על דרך זה. ומי שימלאו לבו לבזות 
ולהשפיל ח"ו את העוסק בתורה ומצוות אף שלא לשמה, לא ינקה רע ועתיד ליתן 
את הדין ח"ו. 

וכתב עוד, שגם אם נראה שכל ימי חייו מנעוריו ועד זקנה ושיבה היה עסקו בה 
שלא לשמה, גם כן חייבים לנהוג בו כבוד וכל שכן שלא לבזותו ח"ו, שכיון שעסק 
בתורת ה' בתמידות בלתי ספק שהיה כוונתו פעמים רבות גם לשמה, כמו שהבטיחו 
חזיל שמתוך שלא לשמה בא לשמה, כי אין הפירוש דווקא שיבוא מזה ללשמה עד 
שאחר כך יעסוק בה תמיד כל ימיו רק לשמה, אלא היינו שבכל פעם שהוא לומד 
בקביעות זמן כמה שעות רצופים אף שדרך כלל היתה כוונתו שלא לשמה, עם כל זה 
בלתי אפשר כלל שלא יכנס בלבו באמצע הלימוד על כל פנים זמן מועט כוונה רצויה 
לשמה, ומעתה כל מה שלמד עד הנה שלא לשמה נתקדש ונטהר על ידי אותו העת 
קטן שכיון בו לשמה. 


ב 0 = שור 


שכר מחזיקי תורה אם הוא כלומדים עצמם או פחות 

בשו"ת בית שלמה (יויד מ"נ סי ) נשאל מת"ח אחד, שחותנו הנגיד היה מחזיקו ותומך 
בו בכל צרכיו כדי שיוכל לשקוד על התורה, וכעת עלה בלבו לנסוע לארץ ישראל ועל 
ידי זה יצטרך החתן לבטל מלימודו כדי להמציא טרף לביתו, ושאל אם ראוי לחותנו 
לעלות לארץ ישראל באופן זה. והשיב, שראוי לחותן להמשיך ולהחזיק את חתנו שיוכל 
לעסוק בתורה ולא יעלה לארץ ישראל, וטעמו על פי מה שהוכיח שהעולה לארץ ישראל 
ועל ידי זה יתבטל בעצמו מלימוד התורה אין לו לעלות, ואם כן הוא הדין למחזיק 
לומדי תורה ששכרו הוא כמי שלומד תורה בעצמו, ולכן אם על ידי שיעלה לארץ ישראל 
יתבטל מלהחזיק לומדי תורה לא יעלה. והאריך הרבה להוכיח ששכר מחזיקי תורה הוא 
כלומד תורה בעצמו, והוסיף וכתב שמחזיקי תורה שכרם בטוח יותר משכר ת"ח עצמם, 
ביון שת"ח עצמם אין עבודתם שלמה אלא כשלומדים לשמה ולא בלומדים על מנת 
לקנתר, שאז מוטב שנהפכה שלייתו על פניו, כמבואר בסוגייתנו, ונעשית לו סם המות 
(יומ ענ:), ואף על פי שלעולם יעסוק אדם בתורה ובמצוות שלא לשמה אין זה אלא משום 
שסופו לבוא לידי קיומם לשמה, אבל כל זמן שלומד שלא לשמה אין שכרו אתו כל כך. 
אבל המחזיק את התורה עושה את המצוה בשלימות, שהרי אסור להרהר אחר ת"ח, 
ויש לו לסבור שבודאי לומד הת"ח לשמה, ולכן שכרו שלם כלומד תורה לשמה. 


הזה. וכעין זה כתבו בכסף משנה ולחם משנה ושאר 
אחרונים. דעת הרמב"ם שעולם התחיה אין חיים בו 
לנצח, ואחרי שיחיו בו חיים ארוכים ישובו 
נשמותיהם להנות בעולם הבא, כמבואר בארוכה 
באיגרת תחיית המתים. ודעת הרמ"ה גלופ סי 2 כנ, 
פו) ועוד ראשונים שאחר תחיית המתים יחיו לנצח 
בגופים, ועיין | בזה בספר העקרים (ל ₪6. 


כס). והיינו | מאותן מעות שהרויח. משנה ברורה 
(סק"ט. ‏ [רכה] משנה ברורה (פ"ק מע). ולכן לא ימשך 
בעסקיו ולא יקבע עצמו למלאכה כדי שלא יסיח 
את דעתו מהאבילות. משנה ברורה ‏ מס), שער הציון 
(ס"ק ננ). ‏ [רכו] ביאור הלכה (ל"ס נפקוס). ‏ [רכז] וגם 
הלילה בכלל האיסור. משנה ברורה (פ"ק מט. 
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מתי מתחילים לשאול בהלכות עצרת 

כתב הבית יוסף (לו"פ פי' פכט ד"ס פיי פופמן), שמה שאמרו (פפפיס ו,\ ששואלים בהלכות הפסח 
קודם הפסח שלושים יום, אין דין זה אלא קודם חג הפסח, לפי שדיני פסח הם רבים שצריך 
להתעסק בטחינת החיטים ואפיית מצה והגעלת כלים וביעור חמץ, מה שאין כן בשאר 
מועדים, שבעצרת אין דינים יותר מבשאר יו"ט, ובסוכות אף על גב שיש מצות סוכה ולולב 
אין צריך ללמוד בהם כל כך דינים, שאפילו סוכת גנב"ך ורקב"ש כשרה ונס פ:), ובהכשר 
הדפנות די בשתים כהלכתן ושלישית אפילו טפח ₪ס ו:), ולולבים ואתרוגים רובם כשרים, 
ועוד שאין טירחת סוכה ולולב מרובה, ודיין להתעסק בהם בערב החג, ולכן אין צריך לשאול 
ולדרוש בהלכותיו כל כך זמן קודם, ולכן שואלין ודורשין בהם קודם לפסח שלשים יום קודם, 
ובסוכות די ביום או יומיים. ועוד כתב, שבגמרא בעבודה זרה (ס:) נאמר שהטעם שצריך קודם 
לפסח שלשים יום מפני הקרבן פסח, כדי לבודקו ממומים כלומר שכיון שכל ישראל חייבין 
להקריב קרבן לחג זה, צריכין שלשים יום לדרוש להם בהלכות הפסח כדי שיהא שהות 
לכולם ליקח להם קרבנות בדוקים ממומין, ואף על גב שכהיום בעוונותינו אין לנו קרבן, כיון 
דבזמן שהיה קרבן התקינו שיהו דורשין שלשים יום קודם, תקנה לא זזה ממקומה. 

אבל הב"ח (ס פ") חלק, והביא מכמה ראשונים שמוכח מדבריהם שגם בחג הסוכות 
ובעצרת שואלים ודורשים שלושים יום קודם, וכן פסק המגן אברהם (ס פק")). ובביאור 
הגר"א טס ס"פ) כתב, שקודם סוכות צריך לשאול ולדרוש בהלכות החג, אך קודם שבועות 
אין צריך לדרוש שלושים יום, והביא לזה ראיה מהמבואר בסוגייתנו, שאמר רב אשי בני 
מתא מחסיא הם אבירי לב, שהם רואים בכבוד התורה שני פעמים בשנה, ואף אחד מהם 
אינו מתגייר. ופירש רש"י (ד'ס עפפ?) שהיו נאספים שם ישראל באדר לשמוע מרב אשי 
הלכות הפסח, ובאלול לשמוע הלכות החג. ובתוספות (ל"ה פף) פירשו שלכן הם אבירי לב, 
שאפשר שהיה שם נסים בשני זמנים אלו, וראיתי בספר העתים שחבר הרב רבי יהודה 
בר ברזילי ששמע שהיה עמוד של אש יורד מן השמים עליהם בכלה דאלול ובכלה דאדר. 
והוסיפו התוספות שבעצרת לא היו נאספים כיון שאינו אלא יום אחד. 


מבואר שגם באלול היו מתאספים לשמוע הלכות חג, אבל לא קודם שבועות. אולם 
סיים הגר"א, שבבכורות (פ) סובר בן עזאי שזמן הגרנות שקודם שבועות הוא בא' סיון, 
ולכן אז צריך להתחיל לדרוש בהלכות החג, וכן פסק במשנה ברורה (פק"). וביאר בשער 
הציון (סק"ג), שדעת הגר"א שאף שאין הלכה כבן עזאי, מכל מקום כיון שאין הלכות החג 
מרובים, סמכו בזה על בן עזאי. 

ובשו"ע הרב (ס" פכט סעי' -ג) כתב כדברי המגן אברהם שגם בעצרת צריך לדרוש קודם 
החג שלושים יום, והטעם שחכמים הראשונים תיקנו בזמן שבית המקדש היה קיים, 
שיתחילו הדרשנים לדרוש ברבים הלכות הרגל שלשים יום לפני הרגל, לפי שכל אחד 
ואחד הדר בארץ ישראל חייב להביא ברגל ג' קרבנות עולת ראייה ושלמי חגיגה ושלמי 
שמחה, וכל קרבן צריך להיות נקי מכל מום ומשאר דברים הפוסלים את הקרבן, לפיכך 
תיקנו חכמים לדרוש הלכות הרגל שלשים יום לפניו, כדי להזכיר העם את הרגל שלא 
ישכחו להכין בהמות הכשרים לקרבן, ויהיה להם שהות כל שלשים יום. ותקנה זו לא 
נתבטלה מישראל אף לאחר שחרב בית המקדש שכל חכם היה שונה לתלמידיו הלכות 
הרגל שלשים יום לפניו, כדי שיהיו בקיאים בהלכותיו וידעו המעשה אשר יעשון. 

והוסיף, שבדורות הללו שאין החכם שונה לתלמידיו הלכות לפי שהכל כתוב בספר, 
מצוה על כל אחד ואחד שילמד הלכות הרגל קודם הרגל עד שיהיה בקי בהם וידע 
המעשה אשר יעשה. 
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המחמיר בטבילת עזרא תבוא עליו ברכה CR‏ = בבניו הקטנים ובקטנים אחרים א יט 
חימום מקוה ee oe ne es‏ א ו - מתי נחשבים לקטנים oi eee NE‏ 
נתינת תשעה קבין 8-ב הפתכלות באצבע קטנה של אשה ה טי. 
טבילה לבריא וחולה eae cn amare od‏ סאל .הי ב קריאת. שמ פנגר מקומות המכנסום באשה macs‏ סה << לח 
טבל והגיע זמן נץ החמה, לענין קריאת שמע וב כנגד מקום המגולה טפח | 
הרחקה ממים רעים ומי המשרה ב כנגד מקום המגולה פחות מטפח Rs oe‏ 0 > ות 
הקורא קריאת שמע או המתפלל ומצא צואה כנגדו אי קריאת שמע בנשים כנגד אשה ערומה ה 
קרא קריאת שמע או התפלל ומצא צואה בתוך ארבע אמותיו .א שמעח קול ומר של אשה 0 ל אב 
הקורא קריאת שמע ומים שותתין על ברכיו coe se a‏ 6 ו ב בזמן קריאת שמע 8 a‏ 0-00 0-0 
המתפלל ומים שותתין על ברכיו ו שלא בזמן קריאת שמע 0-8 6 לה 
שהה באמצע התפילה 07 lad sos‏ 6 שש ו smh‏ ו | השרי הרות ee‏ ה ה 
שהה כדי לגמור את כל התפילה 00 א קריאת שמע כנגד שער אשה קש ו 
לא שהה כדי לגמור את כל התפילה 112 וד אשה הבאה ממקום שאין הדרך לגלות השער למקום שהדרך לגלותם או להיפך יח 
שיעור שהייה לגמור את כל התפילה וד אדם שבא ממקום שרהך הנשים לגלוה=ששער למקום 'שאין הדרך לגלותם 
הנצרך לנקביו קודם התפילה 0000 eh‏ לקופך 0 00 me‏ 6-0 ו 
אינו יכול להעמיד עצמו עד שיעור פרסה soil‏ ה = תל" תפילין,. 0 תורה,. ספרים 0 0 ל 
יכול להעמיד עצמו עד שיעור פרסה pr Oe‏ ג גיהוק ופיהוק בתפילה 00 078 0 וט 
הנצרך לנקביו לענין דברי תורה קריאת שמע ושאר ברכות 4. יד | משמוש בבגדו להסיר פינה העוקצתו בתפילה א ונ 
הכנה לתפילה של | עשמט nD‏ ממקומד בשצתהתפילה ו[ 
המניח תפילין ורוצה ליכנס לבית הכסא ל | המבגהק ומפהק בתפיקה לרצנמ ולאונסו dongs‏ ו 
המניח תפילין ורוצה להשתין מים Bassas gaa‏ "המתפטש בתפילה מלמסה המלפצלה OS ae As dana Rnd‏ 
אופן אחיזת התפילין כשיוצא לבית הכסא aw‏ 0000 ל א ccc‏ על 6 Fede‏ בתפיקה כ[ א יט 
המניח תפילין ורוצה ליכנס לבית הכסא ואין שהות ללובשם שוב.... טו | השמעת קול בתפילה 0 ו ב ו 
אחיזת חפצים בזמן התפילה 7 בתפילת שמונה עשרה .]|| || 
אחיזת סידור בזמן התפילה ו אא גק ה בפסוקי דזמרה 7[ 
השתנת מים בתפילין ל | אי אא בתפילת ראש השנה ויום כיפור א 


שינה בתפילין 60 .בב סחי אה סור ה מב שאר אאשות א 
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הפחת רוח בתפילה cee es sd ci rs sensed‏ םב קריאת שמע כנגד גרף שק העיייועביט סלי ₪ רקפה ee cc‏ ה הבה 
"79 אמירת 'רבון העולמים' כשהוצרך להפיח בתפילה 42 . ב קריאת שמע בבית שיש בו צואה ומי רגלים או גרף ועביט es‏ יכה 
ישן ערום, לענין קריאת שמע רש | קרלאת שמע לפמ המישה, רצואה אפיגרף יעביט עופיש אחוהיה >. > יפה 
עיסוק בדברי תורה במבואות המטונפות לש .ב" קדאת שמפ לפני"המיטה, פרף" אה עביט ומתהים:החתיה Dc.‏ 
דברי קדושה במקום הטנופת Sac misacsse ass cw‏ תשמלש הפיטה בבית שישיבו ספה" קודש א בה 
הרהור דברי תורה במקום הטנופת Mh ase Re ses‏ ו 0-2 Ess‏ תשמיש המיטה בבית שיש בר ספר תוחה RR‏ ...וב 
המהרהר בדברי תורה במקום הטנופת לאונסו Pe‏ ו הרחקה מצואה כשהיא לפניו 08000 לפ שש א 
דיבור בלשון הקודש במקום הטנופת ,כ קריאת שמע כנגד בית הכסא ns ies Osx‏ ₪ אשב לחר שויה הכ 
אמירת כנוייס ושמות הקדוש ברוך הוא במקום הטנופת Rl oe‏ 01 קריאת שמע במקום שהוזמן לבית הכסא wre a Wwe its‏ שש שכר ור MW:‏ 
אופן הפרשה מאיסור במקום הטנופת 8 | קרחת שכר בת הכסא פגמא ee ee‏ א 
קריאת שמע במבואות המטונפות ...ופא | זב שראך קרי, נחה שפלטהי שכבת זרע, וחהשמשת שראתה דם גהה.. כן 
קריאת שמע לסירוגין MWR scroll Movs RL‏ סו זכן nA‏ שחחלת a oe‏ 
הפסיק באמצע קריאת שמע באונס ,ב היפא | תהחילת שמך תבילתי שחרית א ה א אבו 
הפסיק באמצע קריאת שמע במזיד ל RD Begs oc nasa‏ סוף זמן תפילת מנחה ...ו 
שיעור השהייה המחייבת לחזור לראש, בקריאת שמע וכ סוף זמן תפילת מוסף 2-0 806 8-5 0 Ne a‏ ו א 
שיעור השהייה המחייבת לחזור לראש, בברכות קריאת שמע ."פא טעה או נאנסיולא התפלל שחרית; השלמת התפילה בו 
אופן החישוב שיעור השהייה iw awe a‏ ...בא 500 ציבור שעבחי מ || | || ו ו אבו 
כיסוי ממתניו ולמטה, לענין קריאת שמע ...קלפא | הפוקת תשלומקן [[|| | 
כיסוי ממתניו ולמטה, לענין תפילה a‏ 2 ב טעה ולא התפלל מנחה ee‏ הת 
שכח ונכנס בתפילין לבית הכסא A eo rE‏ א - טעה ולא התפלל ערבית ו א יי הי 
צואה או שכבת זרע על בשרו, לענין קריאת שמע ea:‏ שב | הלד התא התפשל, היקונ oe I‏ אה 
קריאת שמע סמוך לצואת אדם Ae‏ לצב | שעה ולא"התפלל מנחה בערב שבת,. השלמת. התפיקה 8 ה 
קריאת שמע כנגד אשפה שריחה רע Be issn ast‏ שב תפיקת תשלוסין במשצא" שבת = 
קריאת שמע במקום צואה, כשהצואה ברשות אחרת א = טעה ולא התפלל מנחה בשבת 0 אכ 
כשאין לה ריח es Ge i od A ee aa lsd‏ כב טעה בהבדלה בתפילה במוצאי שבת es eda 4 ad‏ 0 יבה 
כשיש לה ריח cc Mc ly nls Die‏ שבי שפה. ולא הכר גשם ביכות הנשמים ו כ 
ולה ותלמוד תורה סמוך לצואה וכדומה ee‏ . לא הזכיר כלל לא גשם ולא טל = 
קריאת שמע כנגד צואת כלב וחזיר ושאר בהמה חיה ועוף 5 הזכיר טל ie sc Ee css Eiitcs‏ ה 
אמירת דברי קדושה סמוך לריח רע שאין לו עיקר .2 25 אלא שאל משר בשות הגשמים ne: one ee RR os‏ 
קריאת שמע כשצואה עוברת לפניו cess‏ .ב ה7ה בתפילה במוצאי שבת [קם .טוב als drs Grn‏ פה 
אהלת מצורע eT Be‏ 0 שכח ולא הבדיל בתפילה ee EE‏ .ו 
אהלת אבן מנוגעת a‏ 5-5 א א אופן אמירת ההבדלה בתפילה so eee‏ ה 
קריאת שמע כנגד פי חזיר ee A‏ כ כף הבדלה בתפילת תשלומין ו 
קריאת שמע כנגד ספק צואה si codices mass os‏ | תבוקות כננך הקרבנות re‏ א 0 
קריאת שמע כנגד ספק מי רגלים ee 0 Eo‏ ג ה זמן הקרפתי אלברים: ואימוהםישלא:נתאכקר יי 
קריאת שמע כנגד צואה המסופקת של מי היא ge‏ 33 (זםמךקרבן מוסףה אי 
קריאת שמע כנגד מקום שהוחזק כבר לאיסור ceca‏ ג תפילת מנחה, תחללת: ומנה a Es‏ תפ 
קריאת שמע כנגד צואה יבשה ls sw pth ss le‏ "ב יס םה תפילת מנחה [|ֶ[|/||./-- רא 
קריאת שמע כנגד מי רגלים ht Blan aac‏ 7הקס למא| בפעלה לצורך לבום a oe‏ פה 
הרוחץ במים צלולים ורוצה לברך DR da Wo sears Dade ug Re ia ae a‏ 
באנשים AS casas ssid aad bls Pon ads Dass‏ | הב סקיה לבעלללחיים: שהמיהה ו ות ם. 
בנשים on Lad,‏ ...75.5 | לך מפתר שלא שקה אהבעים יום הבאתר למקבה ל 
קריאת שמע לרוחץ במים עכורים socal‏ ...46 מל Ol‏ שחיטתיתמיד של שחר as i Se et‏ 060 יל 
אבריו רואים או נוגעים בערוה, לענין קריאת שמע ...צר | סוף *מן תפילת שחרית oN eR a:‏ בש יל 
רואה צואה בעששית, לענין קריאת שמע ה" וף זמן המלת.מנחה A de‏ 00 ג לק 
רואה ערוה בעששית, לענין קריאת שמע E‏ שה סוף זמן התפילה מעיקר הדין || 
ביטול צואה ברוק ובמים ee Kn ee ee I ee‏ המנהג בזמנינו RE RR‏ וח זפ ל 
כיסוי צואה בגומא בסנדלו, לענין קריאת שמע ו אופן חישוב שעות היום לפלג המנחה 8-ל 
קריאת שמע כנגד ערות עובד גלולים וקטן Ae‏ ל . התפלל ערבית קודם פלג המנחה RE‏ 
הרחקה ממים סרוחים או מי המשרה dn‏ 888 0 בה = הקדמת. תפילת עמצית (פשלל. שפת i oda at VN, SI.‏ ל 


קריאת שמע כנגד מי רגלים 77 2 בה לספו כנבד הממפלל Nes 0 ns aaa BF‏ 


הלס ה א orders we ee‏ ששל" פמ SDN‏ תפיקת הדחך 00 
לפסוע ג' פסיעות כשהקלים תפילתה:..:.....=0%שש..4.4.ג:ג...ק... ל שיעור הדרך המחלבת בתפילת הדרך ee Ne‏ 
איסוה,להתפלל תלפוד ספוך. 7הבה ישש של לא סדר תפילת הביננו eR ons‏ 0 
שאילת שמת שלום: לרשר a:‏ לא (סהךר/תפילהיקצרהה ו[ || ה ההא אה 
החולק עק .בד :4.0.2 40008 14 ב-א a:‏ לא \אשפך אמקם. תפילת. הביננו A‏ ה 
אמירת רבר שלא שב מפי רב1.יי: ...0:00.2 לא אנפן אמיפת תפילהולצרה 0000007 7 
תלמיד חבר, תפילתו סמוךפלרבו:..:::...4:4444::4::.444......: לא אופן תפולת שמונה :עשרה בהיותו בדרך ה 
הקרמת. קבלת. שבת בטעוה;):: 4424 2.0 לא = זמי שאק יכול לכון הדוחותו בתפילה || 
לענ acdsee rede wes cna Nn‏ לא( קפ הצפמידה פתפילתשמונה עשרה 000 0 00 6 
לע ND:‏ וק 5098 לא הקדמת תפילת שחרית קודם נץ החמה ה 
אכילת סעודת שבת מבעוד 7ם ...שי שש::::.:. לא אהמתפלל מיושב או מהלך Ce‏ א 
הקדמת תפילת ערבית והבדלה במוצאי שבת מפלג המנחה......... לב | חיוב תפילת מוסף על היחיד 00% הש 
שיעור הדמך/לת5יקתי ערבית 2545-3895 :2:2 3ב היב הפהנהי 5שמונה עשרה ו 
הפיקת עספות; נדר תחטבה ...9 תפילה בביה חטדרש או בבית הפגסת Aree‏ סה 
לימוה תוההולתלמנד שאינה הגון :44:24 לב ש"ץ ששכה הוכרת יעלה ‏ ניבוא, שפת, יום טוב rsdn e‏ 
עמוני מואבי אדומי ומצרי, דינם לבוא בקהל בזמן הזה............ לב | המתפלל שתי תפילות, שיעור ההמתנה בין תפילה לתפילה sos‏ 
צערם שלאיתלמלףל חפמום,:...:..4:042..44ג:::געג:ש:::...... 39ב לא אמר יעלה ובוא בראש ‏ חוהש; בערבית SS lr es od‏ 
NU?‏ שרה 50 5 0 0 ).לב wan‏ החוחש -- טס ה 
זמך תפיקת מוסף :.:...: ...0-00 ...0 ...ג לם ‏ ישיבה קודם התפילה ולאחריה standart‏ ו 
היו לפניו תפילת מוסף ומנחה, התפילה הקודמת.................. לב המתפלל יכוון את לבו לשמים ee‏ ל 
הקדמת תפילם יחיה.קפני /תפולת ‏ הצלבהה :9 ...רלג | תמילה מתוך איה והכנעה 7 א האר 
טעימהייקודם .53339005 ...אוו 39 אבובך ראש באפילין ה ג 
טצימח. קודם 080 :יי 46 ...ב 37 ברהפוס בשעת המופה .|| || 
תפיקת הנפנס לבית המדהש 8:44 ייג לגי איסה.שחה en DB ee RR‏ ה 
תפפלת היוצא הבית המ ...הליג לג תפילח מתוף הלכה פסוקה 7 ese dan‏ 
alee gp‏ שו 000 6 6 0-00 NR Oe‏ ל כשהתחילו להתפלל ו א ה 
i sac isos sew 000 DN‏ ל ("חומרת בנות קשראל A‏ ה א ה ו 
אופן הכריעם בספילה... Meat...‏ .ל הערמה פמעשר ער a‏ ר 
אופן הכריעה בתפילה קוק או חוקה:4....:...י.....42ג4ג.,... לד | הנאה מהם קהשים שהקיזם ----- ו 
שיץ: שטעה ודילג ברכה, בשמונה עפשרה.-::0600-י:..י₪....422 לד | תפילה מתוך שמחה 0 0 0 יי 
NO]‏ פרכת. 0624702080 0990 הל | להתפלל באלל שפובתשכנגדר toe lee cn Pe Sic el‏ 
תפילת .הבינע ובמוצאי שצת םיט 24 4.448 לד - אתבות בתפיקה ה א a‏ ה 
תפילת הביננו בימות קשמ( www nae: im...‏ לד ש"ץ 0 00 
לא הזכיר נשם בשות הנשמים 2% :2.4.22 לח יציאה מהמקום:כתפילה יס 
ל שאל מטר בימות ה ו cc‏ רעה לאחר התפילה ne er‏ ה 
לא שאל מטר בימות הגשמים, שאילת המטר בשומע תפילה........ לד | המתנה למאריכים בתפילה 8 יס 
שפח רקא scolds sess suse ee Dawa‏ לת להמתין על הרב ל Ne I‏ ל 
לא אמר יעלה ויבוא בראש חודש, בשחרית או במנחה............ לד חלנות כנגד ירושלים [ֶ|[| | | I‏ ה 
שבח לפמר OS EE ORR oes Ss‏ בקשה פרטית בתפילה nN‏ יי 
כשהיה. בנעהר :לרמר :7 הכראש 520 ל ל acd‏ לה לפרש תפילתו ו 0 0 
esha‏ א לבקש על פרנסה ולהתוודות מ | 
זמ תפיקת oss ras ctl uses a eth wa cP‏ לה יבקש בסוף התפילה א ה 
זפן NN‏ :מה sug ae‏ 0-06 שש 2 ה "א המלים. בשפתיו 0-0 a‏ ה 
תפילתיעקצר הש eee‏ לה" | תפיקהשבלתש שר ל בש 007 א א ה 
ההנהגה. במרת aN‏ 2008005004 להי IWS‏ 008 
ee) Lgl vp igh‏ א לה משקה המשכר ו ה 
תפילת חר 55242 :2002-20-00 Poe - RE‏ ימצנת בה || | א( ה 
PT‏ 8מ070ה/95446%3200 :0 address BME‏ 55020240 -2.0,0%.- ...647% .סה ששתפהלונמצאת טהורה Eas‏ 0 
כמה פעמים אומרה בההה אתת 9% 430994 ...82 לד | ישיבהשלצדד מתפלל ה ה ית 
wed aah‏ יי ו שר W adds Tas pass Cn‏ כשמפסיק רשות 0 0 
NO‏ אמות 005% 0200000000 2000-כ שחיטת קדשקם. על ידי ור ה 
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פרק שלישי 
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פטור אונן מקריאת שמע 

מי שמת לו מת שהוא חייב להתאבל 
עליוא, אפילו אינו מוטל עליו לקברו, 
פטור מקריאת שמעני. ואפילו אם רוצה 
להחמיר על עצמו ולקרות, אינו רשאי. 
ואם יש לו מי שישתדל בשבילו בצרכי 
קבורה, ורצה להחמיר על עצמו ולקרות, 
אין מוחין בידו". ועכשיו לא נהגו 
להחמיר ולקרות=. 


פטור אונן מתפילה 

האונן פטור מן התפילהי, ואף אם 
ירצה'"להחמיר על עצמו אינו רשאי=. 
ומכל מקום בן שהוא אונן על אביו ויש 
מתעסקים בקבורה בלעדו, מותר לו לילך 
לבית הכנסת לומר קדיש עליו, כי זהו 
כבודו של אביו, וכל שכן בשבת ויום טוב. 
ודווקא כשאין אבלים אחרים, אבל כשיש 
אבלים אחרים לא. 

אם נמשכה האנינות עד סמוך לסוף זמן 
קריאת שמע, שהוא עד רביע היום, ואם 
יתחיל להתפלל ויתפלל כסדר יעבור סוף 
זמן קריאת שמע, יקרא קריאת שמע בלי 
ברכות, ואח"כ יתפלל כסדר, ויקרא עוד 
פעם קריאת שמע עם הברכות. 

אם נמשכה האנינות עד לאחר ארבעה 


[אן שהם שבעה קרובים, אב ואם בן ובת אח ואחות 
ואשתו. משנה ברורה (פ' על סק"5). | [ב] הטעם שפטור 
כתב הרמב"ם (קמ6ת סמע פ"ד ס"ג), מפני שאין דעתו 
פנויה לקרות. ובכסף משנה כתב, וכתב רבינו הטעם 
מפני שאין דעתו פנויה, לומר שאין הטעם כדי שיהיה 
פנוי להשתדל בצורכי המת, שאפילו יש לו מי 
שישתדל פטור. [גן אם קרא לא יצא ידי חובתו וצריך 
לחזור ולקרות אחר הקבורה. משנה ברורה (סק"ג). 
והאיסור להחמיר הוא כשאין לו מי שיעסוק בצרכי 
המת, ויש אומרים שבכל אופן אסרוהו מפני כבודו של 
מת, שלא יאמרו מת זה קל הוא בעינו של אונן ואין 
חרד על מיתתו. משנה ברורה (סק"ס). מי שהתחיל 
להתפלל או לקרות שמע ונעשה אונן פתאום, יגמור 
ולא יפטיק, כחן שדין זה שאונן לא יקרא את שמע 
או יתפלל הוא רק מדרבנן. פתחי תשובה (יו"ד סי מס 
סק"ו). ‏ נד] שו"ע (פו"ת סי" עס ק"). [ה] משנה ברורה 
(סק"ו) בשם מהרש"ל (פו"ת, פיי ען. וכן ציין הרמ"א לדברי 
השו"ע (יו"ד פי' מ ס"פ) ששם פסק שאינו רשאי להחמיר 
בכל אופן. [ו] רמב"ם (פנל פ"ד ס"ו), | שו"ע (לו"ם ויו"ד 
פס). | [ז] שו"ע (י"ד עס). מי שמת לו מת ר"ל, והוא 
קודם התפילה, אם יש לו קוברים אין להגיד לו, כדי 
שיתפלל, אך אם מוטל עליו להתעסק צריך להגיד לו. 
פתחי תשובה (סק"ס). | [ַח] משנה ברורה (סק"). וכעין 
זה מסיק בפתחי תשובה (יי"ל עס ס"ק יד). ומסיק להלכה 
שלא כדעת האומרים שאין אומרים קדיש לפני 
הקבורה, עיי"ש. עוד הביא בפתחי תשובה (פק"ט) בשם 
ארבעה טורי אבן (פו"פ, פיי י), שאחים שהם אוננים על 
אחותם שמתה, ויש להם יארציי"ט על אמם, ובני 
הנפטרת עוסקים בקבורתה, יכולים לומר קדיש על 
אמם מחמת ב' טעמים. האחד, שכיון שיש לאחותם 
בנים אין שייך ביטול ממצות אלא מפני כבודו של 
מת, והרי גם מה שמתפללים ואומרים קדיש הוא כבוד 


אליבא 


שעות, יש אומרים שלא יאמר את ברכות 
השחר שקודם 'ברוך שאמר' אף שיש לו 
פנאי, כיון שבשעת עיקר חיובו שהוא 
בבוקר היה פטור, ויש חולקים, וספק 
ברכות להקל. ולא יברך אלא ברכת התורה 
וברכות 'שלא עשני גוי', 'שלא עשני עבד' 
ו'שלא עשני אשה', ויתפלל שמונה עשרה 
בלבד, אבל ברכות קריאת שמע עבר זמנם 
לדעת השו"ע, ולהכרעת המשנה ברורה 
מותר לו לאמרם כיון שבאונס עבר הזמן. 
ולכל הדעות אפשר שיכול לומר פסוקי 
דזמרה. 

אם כשכלתה האנינות עדיין לא עבר 
סוף זמן תפילה, רק שהוא סמוך לזמן 
ההוא, ואם יתפלל כסדר יעבור זמן 
התפילה ויצטרך להתפלל שמונה עשרה 
אחר הזמן, ידלג פסוקי דזמרה, כדיני 
הדילוג במאחר לבוא לבית הכנסת, אבל 
לא ידלג מקריאת שמע וברכותיה כלל, גם 
אם על ידי כך יהיה מוכרח להתפלל 
שמונה עשרה אחר הזמן. 

נמשכה האנינות עד אחר חצות, יכול 
לברך בהכות. ?שלאי עשני גוױי ו'עבהי 
ו'אשה' וברכת התורה, אבל תפילת שמונה 
עשרה לא יתפלל. ואינו צריך להשלים 
אותה תפילה בתפילה הסמוכה, כיון 
שבזמן התפילה היה פטור ממנה מן הדין. 
ודווקא כשהיה מתו מוטל לפניו מעת 
התחלת חיוב התפילה עד השלמת זמנה, 


המת, דהיינו כבוד אמם. ועוד טעם, שכבוד אמם קודם 
לכבוד המת, לפי שגם המת חייב בכבוד אמו, ואף 
שבמתים חפשי, מכל מקום לגבי האחים בודאי קודם 
כבוד אמם לכבוד אחותם. וכתב הפתחי תשובה 
שהטעם השני צריך עיון, שהרי כבוד המקום קודם 
לכבוד אביו ואמו, ואף על פי כן האונן פטור מכל 
המצוות הנוגעות לכבוד שמים, ועל כרחך הטעם משום 
שהחמיר הקדוש ברוך הוא בכבודו של מת יותר 
מכבודו, וא"כ פשוט שקודם גם לכבוד אביו ואמו, 
ומסיק שצ"ע לדינא. [ט] משנה ברורה (סי על פק"ל). 
[י] רמב"ם (שס פ"ד ה"ט), שו"ע (פו"ם סי (ם ס"ס, יו"ד סי' ספס 
ק"פ). והטעם כיון שתפילין נקראין פאר, שנאמר יק 
כד יו) 'פארך חבוש עליך', ואבל מעולל בעפר קרנו ואין 
ראוי לתת פאר תחת אפר. משנה ברורה (פ"ק י). ואסור 
בהנחת תפילין אפילו ביום שנקבר שאינו יום המיתה, 
כיון שהוא יום ראשון לאבלות ולמנחמים, ועל כן 
אפילו נקבר בלילה לא יניח תפילין ביום. אבל אם מת 
או נקכר בחול המועד יניח תפילין באסרו חג, שאף 
שהוא יום ראשון לאבלות, מכל מקום כבר נחמוהו 
מנחמים בחול המועד. וכן אם נקבר ביום טוב שני 
יניח תפילין באסרו חג, מפני שיו"ט שני עולה למנין 
שבעה, ויום שאחר המועד יחשב לשני. משנה ברורה 
(ס"ק טז). ואם שמע שמועה קרובה דהיינו בתוך שלושים 
יום, הרי זה כיום הקבורה, ואפילו אם היה לבוש 
תפילין כששמע, חולצן. ט"ז (יו"ד עס פק"5), ש"ך (סק"פ), 
משנה ברורה (פס). ובשמועה רחוקה שאין האבילות רק 
שעה אחת מותר להניח תפילין וכ"ש שאין צריך 
לחלוץ, אלא אם כן בא ע"י השמועה לידי בכי שאז 
צריך לחלצן. משנה ברורה (פס). במשנתנו מבואר שמי 
שמת לו מת פטור מן התפילה ומן התפילין ומכל 
מצוות האמורות בתורה, ודינים אלו אמורים באונן 
שמוטל עליו לקבור את מתו [ראה לעיל ולהלן 


ה --------- 


פניני 


ברכות יז: 


כגון שהיה מתו מוטל לפניו מעלות השחר 
והאיר פני כל המזרח עד אחר חצות, אבל 
אם מת לאחר שכבר התחיל החיוב עליו, 
כגון לאחר שהאיר כל פני המזרח, אף על 
פי שלא קברוהו עד אחר חצות, משלים 
תפילת שחרית בזמן מנחה, שהואיל וחל 
עליו החיוב כשבא זמן התפילה, אף על 
פי שלא היה שהות לגמור התפילה, חייב 
להשלים אח"כ התפילה בזמן מנחה. 
ואפשר שבאופן זה חייב גם לברך ברכות 
השחר אם לא בירכן בבוקר כשקם 
ממיטתנטי. 


פטור אבל ואונן מהנחת תפילין 

אבל ביום ראשון של אבלות אסור 
להניח תפיליןיי. 

מיום הראשון והלאה חייב בהנחת 
תפילין אפילו אם באו פנים חדשות!ייו. ויש 
אומרים שאין להניח תפילין כל שבעה 
בפני פנים חדשות עד שילכו, אלא שגם 
לדעתם אינו צריך לחלוץ את תפיליו אם 
הניחם לפני שבאו הפנים החדשות. וכן 
הלכהו=. ויש אומרים שביום השני אין 
להניח תפילין אלא אחר הנץ החמה!ג, 
ולכן מהנכון להמתין עד אחר הנץ 
החמהיי". 

צריך האבל ליישב דעתו ולכוון לבו 
לתפילין שלא יסיח דעתו מהם, אבל 
בשעת בכי ומספד אינו מניח אותםטי. 


בסמוך], ולכאורה קשה למה מנה התנא ביניהם פטורו 
מן התפילין, שאינו משום אנינותו ועיסוקו בקבורת 
המת, אלא מחמת אבלותו, ופטור אף אחר שנקבר 
המת. וראה מה שכתבו בזה הרשב"א (ל"ס 65 דקפמ) 
והצל"ח (ד"ס נמקנס ומן סספינן), ‏ ומה שהובא בילקוט 
ביאורים. במשמרת שלום (פ" ו פות 6) הביא בשם מעבר 
יבק (טפפ פתת פנ"ד), שיש יחידים שאינם מונעים עצמם 
מלהניח תפילין אפילו ביום ראשון של אבלות, וכתב 
שאפשר להמליץ בעדם שהם סוברים שבזמן הזה שאין 
מניחים תפילין אלא בשעת קריאת שמע ותפילה אין 
איסור לאבל להניחם, אך למעשה כתב שאין לסמוך 
על זה, אלא לצרפו לסניף לדעת המהריט"ץ שביום 
הקבורה שאינו יום המיתה מניח תפילין בלא ברכה. 
[יא] רמב"ם (פסו. וכן פסק הב"ח (ט"ך סק"b).‏ [יב] שו"ע 
הרב (פו"ם פיי ₪ פ"ס), משנה ברורה (פק"ס, שלדעתם 
הלכה כר"א. [ג] שהלכה כרבי יהושע לענין הנחה 
שבשני הימים הראשונים אסור להניח תפילין, ומקצת 
היום ככולו. ודעת השו"ע שאע"פ שלילה אינו זמן 
תפילין היינו מחשש שמא ישן בהם, אבל מיתסר נמי 
מטעם אבלות, ולכן ס"ל דלא מיתסר ביום שני כלל 
דכבר היה מקצת הלילה שני. וי"א דכיון דלילה לאו 
זמן תפילין אין הלילה עולה למקצת יום דאבלות, 
וצריך מקצת מן יום שני דהיינו אחר הנץ החמה. 
מחצית השקל (ס" ₪ על מגן רהס סק"ס). ניד) שו"ע (יו"ד 
סי" ספס ס"). ‏ [טו] שו"ע (עס סי" ספת ס"כ). [טז] רעק"א 
(סגסות סטו"ע ו"ם עס) בשם כתבי האר"י ז"ל. וראה מה 
שכתב בזה בברכי יוסף (פק"י) בשם הרש"ש שבכתבי 
מהרח"ו האמיתיים לא נמצא זה, וע"ע בכף החיים (פ"ק 
כפ). | [יז] רמב"ם (פנל פ"ד ס"ו), | שו"ע (יו"ד סי סמ ס"). 
ופטור ממצות בדיקת החמץ, ויבדוק לו אחר. ויש 
נוהגים שהאונן מקנה חלקו לשותפו, וגם לענין חמץ 
יתן חלקו במתנה לאחר, ואז יברך האחר. האונן בימי 


הלכה 


רהלכפתא א 


אבל אין לו להניח תפילין דרבינו תם 
כל שבעהשי. 


פטור אונן מכל מצוות התורה 

האונן פטור מכל מצוות האמורות 
בתורהו"ו. ואם רוצה לאכול פת, אף שאינו 
צריך לברך המוציא, מכל מקום צריך 
ליטול ידיו, ולא יברך על הנטילהײ. 


מסרוהו לחברה קדישא 

אם יש חבורה בעיר שבה יש כתפים 
מיוחדים להוצאת המת, ונוהגים שאחר 
שהתעסקו הקרובים בצרכי המת מוסרים 
אותו להם והם יקברוהו, משמסרהו להם 
מיד חייב בכל המצוות, ואפילו קודם 
שהוציאוהו מהבית, ששוב קבורתו אינו 
מוטל עליו. אבל במקום שאין חבורה 
המיוחדת לזה, אף שיש לו מי שיתעסק 
בקבורה עבורו, נמשכת האנינות עד 
שיקברוהו וישליכו העפר עליו, ומיד 
שמתחילים להשליך העפר עליו ילך האבל 
לבית של הקברות ויקרא ויתפלל שםײײ. 


פטור נושאי המיטה מקריאת שמע 
נושאי | המטה וחילופיהן וחילופי 
חילופיהןו, בין אותם שהם לפני המטה, 
בין אותם שהם לאחריה, מאחר שלמטה 
צורך בהם, פטורים. ושאר המלוין את 
המת, שאין למטה צורך בהם, חייביםייו. 
ולכן עיר שיש בה חבורה המזומנת 


הספירה בלילה, ומקום הקברות רחוק מן העיר באופן 
שיהיה אונן כל הלילה ההיא וכל יום המחרת, ואם 
לא יספור בלילה לא יוכל לברך גם בימים שאחריו, 
יספור באותו לילה בלא ברכה, ואז יכול לברך בשאר 
ימים. פתחי תשובה (פק"). אין האונן פטור אלא 
ממצוות עשה, אבל במצוות לא תעשה חייב כשאר 
אנשים. פתחי תשובה (סק"), ועיי"ש לענין עשה 
ד'תשביתו'. [יח] משנה ברורה (כיי ע פק"ד). וכן מסקנת 
הפתחי תשובה (יו"ל פס פק"ד). | [יט] משנה ברורה (עס). 
וכתב שלפי זה לא יפה עושים האוננים שממתינים 
להתפלל עד אחר הקבורה, שהרי תיכף כשנתפשרו עם 
החברה קדישא בעד מקום הקבורה ונתנו להם כל 
ההוצאות והתכריכים, חייבים להתפלל. אמנם לפעמים 
עדיין לא השתוו באיזה מקום יקברוהו, והוא כבודו 
של מת, או שעדיין מספידים אותו, ואז הם פטורים, 
אך תיכף אחר כך מותרים להתפלל וחייבים בכך. 
וכן אף על פי שיש שהות לאחרונים לקרוא בעוד 
שנושאים הראשונים, אף על פי כן פטורים, מפני 
שלפעמים נמלכים ונותנים להם לשאת, ולפיכך אין 
להם להתחיל. משנה ברורה (סי' ענ פק"6). = [כא] רמב"ם 
(קריפת סמע פ"ד ס"ד), שו"ע (שו"ם סי' עב ס"5, יו"ד סי' טנס ס"6). 
רש"י (ל"ס סנפ סמטה, ל"ס וקנמר סמיטה) מחלק בין 
ההולכים לפני המיטה שעדיין לא קיימו מצות נשיאת 
המת, שהם פטורים מקריאת שמע אם יש בהם צורך, 
לבין ההולכים אחר המיטה שכבר נשאו את המת, שאף 
אם יש צורך בהם, חייבים בקריאת שמע. אך בדעת 
הרמב"ם [והשו"ע שפסק כמותו] כתב בכסף משנה, 
שנראה שהוא מפרש שאין חילוק בדבר, ובין אותם 
שהן לפניה בין אותם שהם לאחריה, מאחר שלמטה 
צורך בהם פטורים, ומה ששנינו בסיפא ואת שאין 
למטה צורך בהם חייבים, הכוונה לשאר המלוים את 
המת שאין למטה צורך בהם. 


== = 


פרק שלישי 
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אופן קיום מצות ניחום אבלים 
במשנה מבואר שאחרי שקוברים את המת מנחמים את האבלים בשורה, והמלווים 
אותם פטורים מקריאת שמע אם אינם יכולים להתחיל ולגמור עד שלא יגיעו לשורה, 
ורק אם יכולים להתחיל ולגמור עד שלא יגיעו לשורה יתחילו. ובטעם הדבר כתבו תלמידי 
רבינו יונה (ש: ז"ס קנלו), לפי שתנחומי אבלים מדאורייתא הם ובכלל גמילות חסדים הם, 
וגמילות חסדים היא מן התורה, כמו שדרשו (נ"ק ש) מהפסוק (מות יפ כ) 'והודעת להם את 
הדרך ילכו בה', 'את הדרך' זו גמילות חסדים, וכיון שעוסקים במצוה פטורים מן המצוה, 
ואף על פי שכבר נקבר המת לא יתחילו לקרות, כיון שעסוקים הם במצוה דאורייתא של 
ניחום אבלים. ומבואר בזה שבניחום האבלים בשורה מקיימים מצות תנחומי אבלים 

דאורייתא, אף על פי שאין אומרים בה אלא 'המקום ינחמךי. 
ובשו"ת אגרות משה ו" ס"ס סי כתב, שפשוט שהמצוה לנחם אבלים, אינה מתקיימת 
רק במה שמברכים אותם שהמקום ינחם אותם, היינו בנתינת החיזוק להתנחם, שבזה לבד 
אין האדם מתנחם ונעשה שקט ברוחו, ועיקר התנחומים שחייבה התורה הם לנחמו 
ולהשקיט את רוחו. אלא צריך לנחם כמו שעשו חברי איוב שבאו אליו לנחמו, שהרבו 


לדבר אליו, וכן אליהוא, והקב"ה בעצמו, עד ששקטה רוחו עליו. וכן מבואר במועד קטן 
(כז:) שיש סדר שעל פיו צריכים לנחם, שהאבל פותח לדבר וכו', ולמדוהו מהאופן שבו 
ניחמו רעיו את איוב, ומבואר בזה שיש סדר בתנחומים. 


וכתב, שאף על פי שניחום האבלים שעושים כשעומדים בשורה, אינו אלא שאומרים 
המנחמים לאבלים 'תתנחמו מן השמים', בלא אמירת האבל שום דבר, ואף בזה מקיימים 
מצות תנחומי אבלים כמבואר בסוגייתנו, יש לומר שבאמת אין בזה קיום המצוה בשלימות, 
אלא יש בכך התחלה בדיבור למצוה זו. ובאמת אמירת המנחמים 'המקום ינחם אותך', אינה 
אלא גמר דברים של המנחמים לאבל, אך כיון שכשעומדים בשורה תיכף אחר הקבורה, אין 
מקום ישיבה לאבלים, והם עייפים ויגעים עדיין מענין הקבורה וכבוד המת, בהספדים 
וכדומה, לכן אין שייך ממש ענין התנחומים, והנהיגו לעשות מקצת מעשה התנחומים. 


ולכן נוהגים האנשים שבאו לקיים מצות תנחומים ממש, לשבת ולהתעכב משך זמן, 
ושומעים ומדברים עמו דברי תנחומים ממש, ובגמר דברים, כשכבר קיים מצוו התנחומים, 
מסיימים בברכה זו של 'המקום ינחם אותך', בשעה שפורשים מבית האבלים לילך לביתם. 
שהרי התירו לומר ברכה זו במקום תנחומים, בכל מקום שאירע להיות זמן קצר עם 
האבל, ולכן פורשים מהאבל בברכה זו. וכיון שהיא פרישה, לא שייך לומר זה כל כך 
בשעדיין הוא יושב, אלא כשכבר עמד לילך מבית האבל לביתו, שניכר שהוא פורש שם 
לילך מבית האבל. 


אוצר התכנוהי 


ב 


לנשיאת המת, וכל בני החבורה מחליפים 
לשאת לפי שכולם חפצים לזכות במצוה, 
כולם פטורים מקריאת שמע לפי שהם 
טרודים טרדת מצוה, ואפילו הרחוקים 
מהמטה. אך במקום שאין חבורה המזומנת 
לכך, הסמוכים למטה פטורים לפי שדרך 
לזכותם במצוה כשיכבד על הנושאים, אבל 
הרחוקים מהמטה חייביםו=. 


פטור מלווי המת מתפילה 

כל המלוין את המת, אף על פי שאין 
למטה צורך בהם, פטורים מן התפילהו=. 
עבר זמן התפילה, אינם צריכים להשלים 
בתפילה הסמוכה, כיון שבשעת חובתם היו 
פטורים מן הדיזגי. 


סדר ניחום אכלים אחר הקבורה 


כיצד | מנחמין את האבלים, אחר 
שקוברין את המת מתקבצין האבלים 
ועומדין בצד בית הקברות, וכל המלוין את 
המת עומדין סביב להן שורה לפני שורה, 
ואין שורה פחותה מעשרה ואין אבלים מן 
המניןוי. 
האבלים עומדין לשמאל המנחמין, וכל 
המנחמין באין אצל האבלים אחד אחד, 


[כב] משנה ברורה (סק"). [כג] רמב"ם (פפ(ס פ"ו ס"י), 
שו"ע (פו"ס סי קו פ"5). וטעם הפטור מפני טרדת הלב. 
כסף משנה בשם הרמב"ם (פיכוע המעניות, פ"ג מ"6), והקילו 
בתפילה יותר מבקריאת שמע, הואיל והיא מדברי 
סופרים, ועוד שהיא בעמידה ואין יכולין לשהות כל 
כך. משנה ברורה (סק"ט. [כד] משנה ברורה (סק"ג). 
[כה] רמב "ם (05ל פי"ג ס"פֿ). בכתובות (פ) משמע שדווקא 
לעשרה שבשורה אין האבל מן המנין, אבל לענין 
זימון, וכן לברכת הרחבה כשהיו מברין את האבלים, 
מצטרף, והטעם מפני שאבל חייב בכל המצוות, ורק 
שורה אינה דבר של חיוב אלא לנחם את האבל, ובזה 
אין ראוי שיהיה מן המנין. רדב"ז. [כו] רמב"ם (פס 
פי"ג ס"ב). [כז] דין זה הוא כשהמת לפניו, שיש בזה 
משום לועג לרש, אבל אם אינו לפניו מותר לאכול 
אפילו באותו בית. ש"ך (יו"ד סי עמ פק"ג). = [כח] רמב"ם 
(סס פ"ד ס"ה, שו"ע (ו"ד סי" סמס ס"ס). [כט] בפתחי 
תשובה (פק"נ) בירר, שלדעת הש"ך (פס) האיסור משום 
לועג לרש ואף באינו קרובו, ולדעת הט"ז (סק"6) 
האיסור משום שמראה שאינו עוסק בקבורתו, ולכן דין 
זה אינו אלא במי שמוטל עליו לקברו. עוד חילוק 
לדינא יש, בשבת שאינו יכול לקברו, שלדעת הש"ך 
אסור ולהט"ז מותר. וכתב שלענין הלכה נראה להחמיר 
כדעת הש"ך. (לן היינו על השולחן או על המיטה. 
ט"ז (סק"נ), ש"ך (סק"ו). | [לא] רמב"ם (סס), שו"ע (עס). 
ומותר ברוטב של בשר. פתחי תשובה (סק"ג). מדברי 
השו"ע משמע שאפילו אם נמצא בעיר אחרת, ובעיר 


אליבא 


ואומרים להן תנוחמו מן השמים, ואחר כך 
הולך האבל לביתו, וכל יום ויום משבעת 
ימי אבלות באין בני אדם לנחמו, בין 
שבאו פנים חדשות בין שלא באוגי. 


פטור המנחמים מקריאת שמע 
ראה להלן (ע). 


אכילה בפני המת 

מי שמת לו מת שהוא חייב להתאבל 
עליו, קודם קבורה אוכל בבית אחרפי. אין 
לו בית אחר, אוכל בבית חבירו. אין בית 
לחבירו, עושה לו מחיצה ואוכל, ואפילו 
מחיצה של סדין מועיל אם תקע שולי 
הסדין בענין שאינו ניטל ברוח. ואם אין 
לו דבר לעשות מחיצה, מחזיר פניו 
ואוכלי"ו. 

יש אומרים שאף במת שאינו קרובו 
אסור לאכול בפניו, ויש | להחמיר 
כדבריהםי. 


אכילת האונן 

בין האוכל בבית המת על ידי סדין, 
ובין האוכל בבית אחר, ואפילו הוא בעיר 
אחרת, אינו מיסב ואוכלול, ואינו אוכל 
בשר ואינו שותה ייזְלאו. 


שבה המת יש קרובים אחרים המתעסקים בקבורתו, 
שאז אין מוטל עליו לקבור את המת, יש לו גם כן 
דין אונן. אבל הב"ח פסק שבאופן זה אין עליו דין 
אונן. ש"ך (סק"ס). | [לב] אם אכל ונקבר המת ועדיין 
לא נתעכל המזון שבמעיו, צריך לברך ברכת המזון, 
וטוב שיאכל מעט קודם. עשה צרכיו בעודו אונן, חייב 
לברך אשר יצר אחר שנקבר המת, אפילו כל היום 
פתחי תשובה (סק"ס). [לג] רמב"ם (פס), שו"ע (פס). 
ובשו"ע (לו"ס סי קש פ"ס) כתב גם כן, שהאונן בחול, 
שהוא פטור מלברך, אין מזמנין עליו. וכתב במשנה 
ברורה (סק"), | שאפילו בדיעבד אם בירך להוציא 
לאחרים לא יצאו, שכל שהוא בעצמו פטור מן הדבר 
אינו יכול להוציא אחרים. [לד] שו"ע (יו"ד Eס).‏ ואף 
לדעת הסוברים שאס רצה להחמיר ולענות ולברך 
הרשות בידו, מכל מקום כיון שהוא פטור אינו מצטרף 
עמהם לזימון (מקנס ככולס. פק"ט). ולהן דין הסיבה 
המבואר בברייתא בסוגייתנו, מבואר ברמב"ם ,55 פ"ד 
[לו] בפתחי תשובה (ס"ק 2) כתב, שלדעת 
המתירים לאכול בשבוע שחל בו תשעה באב בשר ויין 
משיירי שבת, הוא הדין שיש מקום קצת להתיר בחול 
במה שנשתייר מסעודת שבת, שהרי מה שאונן אסור 
לאכול בשר הוא מדרכנן, אך כבר סתרו כמה אחרונים 
היתר זה גם בשבוע שחל בו תשעה באב. לז] בפתחי 
תשובה (פ"ק ₪ הביא דעת ושב הכהן (שו"ת, פ" ₪) 
שסובר שדברי הרמ"א שאינו חייב בבשר הם רק על 
שבת, אבל ביום טוב שיש מצוה מדאורייתא בשמחה, 


ס"ו). 


= 


פניני 


ברכות יז: - יח. 


פטור אונן מברכות הנהנין 

אונן פטור מכל הברכות אפילו ברכת 
הנהנין, ואינו מברך ברכת המוציא ולא 
ברכת המזו=, ואין מברכים עליו ולא 
מזמנין עליו, אפילו אם אוכל עם אחרים 
שמברכים, לא יענה אחריהם אמן לצאת 
ידי חובתווי. ואף אם ירצה להחמיר על 
עצמו אינו רשאיוי. 


יה. 


דיני אונן בשבת ויום טוב 

בשבת ויום טוב, שאין האונן יכול 
לעסוק בקבורת המת, מיסביייי ואוכל בשר 
ושותה יין* אם ירצהולי, ומברך, וחייב 
בכל המצוות, חוץ מתשמיש המטה שאסור 
בוול"ו. ומותר לילך לבית הכנסת בשבת, 
ואף בחול אין בו איסור, רק מאחר שאסור 
להתפלל, מה יעשה שם;ליי. 

ומאחר שלא חלו עליו דיני אנינות, 
מותר לילך לשמש בסעודת ברית מילה אם 
פרנסתו בכך, ובלבד שלא יאכל שמה, 
אבל בסעודת נשואין אסור=. 

אבל אם צריך להחשיך על התחום כדי 
לעסוק בצרכי המת, חל עליו אנינות 


כיון שרשאי לאכול בשר ולשתות יין חייב בכך, ואינו 
רשאי להחמיר על עצמו ולהמנע מהם. [לח] רמב"ם 
(פס פ"ל ס"ו),| שו"ע ורמ"א (יו"ל סי סמ מ"פ). ובברכות 
ושאר מצוות חוץ מאכילה חייב בין אם ירצה בין אם 
לאו. ש"ך (סק"). [לטן רמ"א (פס). [מ] פתחי תשובה 
(סק"). ‏ [מא] בפתחי תשובה (ס"ק עו) הביא מחלוקת 
הפוסקים אם דין זה גם ביום טוב שני של ראש השנה, 
או רק ביום טוב שני של גלויות. [מב] שו"ע (סס). 
ומכל מקום ביום טוב ואפילו ביום טוב שני אין נפטר 
מכל המצוות אלא משום צורך הקבורה ולא משום 
כבוד המת, ולכן אם אינו צריך לעסוק בצרכי המת, 
כגון במקום שיש חבורה והקרובים סומכים עליהם 
בענין קבורת המת, חייבים בכל המצוות, שלא שייך 
כאן מפני כבודו של מת, שאין כבוד המת שיתעסקו 
בו יותר מכדי צרכו ביום טוב. פתחי תשובה (פ"ק ע). 
והדרישה (סק"נ) כתב בשם מהרי"ל ל יו"ט), שביום 
טוב שני אין עליו דיני אנינות אלא ביום ולא בלילה, 
וביאר שהוא לפי שעסק הקבורה מועט בו, שנוהגין 
בו איסור לתפור תכריכים ולחפור הקבר ושאר מלאכות 
כמבואר בטור (פו"ם סי" תקט). וכן פסק הט"ז (סק"ג) 
שבלילה אין עליו דיני אנינות, לפי שאין דרך לקבור 
בלילה. אך הש"ך (פק"ט) כתב שאין לחלק בכך, וגם 
בלילה פטור מכל המצוות כאונן. [מג] רמב"ם (פפינן 
פ"ד סכ"נ), שו"ע (פו"ס סי מס מ"ק, יו"ד סי' עסו ס"נ). חדר 
שהמת מונח בו, יש אומרים שחשוב כד' אמות של 
מת, ויש סוברים שאינו תופס אלא ד' אמות. קבר של 


הלכה 


דהלכתא 


ליאסר בכולן משעה שמתחיל ללכת כדי 
להחשיך על התחום. וכן אם רוצה לקברו 
ביום טוב ראשון על ידי נכרים אסור 
בכולן. וכל שכן ביום טוב שני= שהוא 
בעצמו יכול לקברו, שחלו עליו כל דיני 
אנינותויט, 


תפילין בתוך ד' אמות של מת 

אסור ליכנס בבית הקברות או בתוך 
ארבע אמות של מת, ותפילין בראשו, 
משום 'לועג לרש' (מפל ‏ ה)ו=א, ואם הם 
מכוסים, מותרטיו. ואף להחזיק התפילין 
בידו אסור בתוך ד' אמות של קברטי. 


קריאת שמע ותפילה בתוך ד' אמות של 
מת 

אסור לקרות קריאת שמע תוך ארבע 
אמות של מת, או בבית הקברות, ואם 
קרא, לא יצאוי. 


תוך בית הקברות 

תוך בית הקברות כשאין סמוך לו בד' 
אמות שום קבר, יש מחמיריםי. ולהלכה 
באמצע בית הקברות שיש קברים סביב, 
יש להחמיר אפילו רחוק ד' אמות מן 
הקבר, אבל בסוף בית הקברות שאין שם 


קטן שעדיין לא הגיע לכלל מצוות, גם בו שייכים דיני 
'לועג לרש', ואין להיכנס שם בתפילין בראשו. משנה 
ברורה (פק"נ). ויש מתירים בקבר של אשה ושל קטן 
במצוות שאינם חייבים בהם [ראה פתחי תשובה (ו"ל 
םי טסו קק")]. ‏ [מד] שו"ע מס). ואף הרצועות צריכות 
להיות מכוסות, ולכן אע"פ שמותר ליכנס בתפילין של 
יד לבדה, צריך לכסות הרצועה שעל היד. משנה 
ברורה (סק"ג). [מה] רמב"ם (פנל פי"ד סי"ג) וכפירוש 
הרדב"ז. ‏ [מו] רמב"ם (קלפת פמע פ"ג ס"נ), שו"ע (פו"ם 
סיי על ק"ו). ודעת הראב"ד שיצא ידי חובת קריאת שמע 
בדיעבד. והסכימו האחרונים לחשוש לדעת הרמב"ם 
לעניף"קו"את שמע, וצריך לחזור ולקרות. אבל לענין 
תפילה אינו צריך לחזור ולהתפלל, ולענין ברכות 
קריאת שמע יש להסתפק. משנה ברורה ‏ פ"ק 6. 
[מזן דעת המגן אברהם (פי" מס סק"פ) והט"ז (סק"6) בדעת 
הטור ושו"ע. וכתב הט"ז, שאף שמפורש בסוגייתנו 
שאיסור התעסקות במצוה בבית הקברות הוא רק בתוך 
ד' אמות, נקטו הטור והשו"ע שמשום גדר וסייג נכון 
להחמיר בתוך בית הקברות אף חוץ לד' אמות של 
הקברים שמא יתקרב לתוך ד' אמות של קבר. ומכל 
מקום היינו דווקא לכתחילה, ובדיעבד ודאי אם נקלע 
לשם והוא חוץ לד' אמות של קבר, והגיע זמן קריאת 
שמע צריך לקרות. וכן כתב הט"ז (ס" על קק"ס) שבבית 
הקברות חוץ לד' אמות של קבר, אף על פי שאסור 
לכתחילה לקרות קריאת שמע, מכל מקום בדיעבד 
ודאי יצא. 


יח, 


שמירה על המת 

בגמרא הובא מחלוקת תנא קמא ובן עזאי, בדין מי שבא בספינה עם המת, לדעת תנא 
קמא השומר פטור מן התפילה, ובן עזאי סובר שמניח את המת בזוית זו ומתפלל בזוית 
אחרת, ואפילו אם יש שני שומרים אין אחד מהם צריך לשמור על המת בשעה שהשני 
מתפלל, אלא יכולים שניהם להתפלל ולהניח את המת. וביאר רבינא ששמירת המת היא 
מפני העכברים, ותנא קמא חושש לעכברים גם בספינה ולכן לדעתו מצות שמירת המת 
היא גם בספינה, ובן עזאי סובר שאין חוששים לעכברים בספינה. 

בחכמת אדם שער ססעפס קונטרס מכנת מקס 6ות יד) נשאל, אם חיוב שמירה למת הוא רק מפני 
העכברים וכדומה, ולפי זה במקום שאין חשש עכברים אין צריך שמירה, או שמא חיוב 
השמירה הוא מחמת חיצונים ורוחות, וגם במקום שאין מצויים בו עכברים. 

והשיב שחיוב השמירה הוא אפילו במקום שאין חשש לעכברים, והביא ראיה לדבר 
מסוגייתנו, שלדעת תנא קמא צריך שמירה גם בספינה, וההלכה כמותו שאסור אפילו 
להניחו בקרן זוית אחת ולהתפלל בזוית אחרת, וכל שכן בבית הטהרה שצריך לשמור, 
שידוע שבכל הבתים שכיחים עכברים, וכל שכן שאסור ללכת לגמרי מאותו בית ולסגרו, 
אלא צריך שיהיה שומר עומד תמיד אצל המת. 

וכתב שיש לדקדק במחלוקת תנא קמא ובן עזאי, וכי חולקים הם במציאות אם יש 
עכברים בספינה, והרי יכולים לשאול את הספנים, אלא ודאי נראה שאין עכברים מצויים 
בספינה, אך לא רק משום עכברים צריך שמירה למת, אלא גם מחמת כוחות הטומאה. 
שהכלל הוא שכל שקדושתו גדולה בחייו טומאתו גדולה במותו, ולכן אין הגוים מטמאים 
באוהל במותם, והיינו שכל זמן שהצדיק חי אין הטומאה יכולה להתדבק בו, ולכן מתאווים 
כוחות הטומאה למצוא כלי בלא נפש להתדבק בו. וידוע שהמים מעלים את הטמא 
לטהרה, והיינו שבמים אין הרוחות הטמאות יכולים להיכנס. והם הם העכברים הרשעים 
שדיברו בהם תנא קמא ובן עזאי, שתנא קמא סובר שדווקא במים עצמם אינם יכולים 
לשלוט, אבל בספינה אף על גב שצפה במים ואינה מקבלת טומאה מכל מקום יכולים 
אותם עכברים לשלוט במת. ובן עזאי סובר שכיון שספינה טהורה גם שם אינם יכולים 


לשלוט. ואם כן לכל הדעות בבית הטהרה שהוא מקום מוכן להם בודאי צריכים לשמור 
המת כדין, והשומר פטור מכל המצוות, ואסור לו לזוז משם לשמוע קדיש וקדושה. 


ועוו"ש שהאריך על פי זה בביאור דברי הגמרא בשבת (ל:) לגבי דוד המלך, ששלח 
שלמה המלך לשאול לחכמים, מה לעשות באביו שמת ומוטל בחמה, וכלבים של בית 
אבא רעבים, עיי"ש. ומסיק שמכל זה מוכרח גודל החיוב על האבל לשכור שומרים 
שישמרו על המת עד שיקברוהו, ואם אין ידו משגת לשכור שומר חיוב גמור על הגבאים 
של החברה קדישא להזהיר המתעסקים שישמרו את המת בעין פקוחה, וכל שכן בלילה, 
וזוהי גמילות חסד של אמת. 


וע"ע במה שכתב בזה בגשר החיים "6 פ"ס), ששני טעמים הם בחיוב השמירה על 
המת ואפילו ביום, ואפילו במקום שאין חשש להפסד גופו, האחד משום כבודו, שאם 
יניחוהו לבדו הרי זה כאילו עזבוהו ככלי שאין חפץ עוד בו ומוטל בבזיון, והטעם השני 
לשמור עליו מהמזיקים ורוחות הטומאה [וכדברי החכמת אדם], ועיי"ש במה שהביא בשם 
הוהקר בזה. 


זהירות מגרירת חוטי ציצית ורצועות תפילין על הארץ 
בתב בשו"ע (פו"פ סי כ ס"ל), יש להיזהר כשאדם לובש טלית שלא יגרור ציציותיו. והביא 
במשנה ברורה (פ"ק ₪ שיש מפרשים הטעם משום ביזוי מצוה, ועוד שקרוב שיפסלו בכך, 
ולכן יגביהם ויתחבם בחגורו. וכתבו הראשונים [בעלי התוספות (פר' עקג סול"ס סיס), האגור 
(סל' קפ" ]| שכל המגרר ציציותיו עליו הכתוב אומר (שעס + כג) וטאטתיה במטאטא 
השמדי. 


והקשה במגן אברהם (סק"ג) על השו"ע, שהרי בסוגייתנו מסופר שרבי חייא ורבי יונתן 
הוו הולכים בבית הקברות, וציציותיו של רבי יונתן היו נגררים, אמר לו רבי חייא, הגבה 
אותן, כדי שלא יאמרו למחר הן באים אצלנו ועכשיו הם מחרפים אותנו, שמביישים 
אותנו שאיננו יכולים לקיים מצות ציצית. ועל פי זה פסק בשו"ע טס פי כ פ"6) שצריך 
שלא יהיו הציציות נגררים על הקברות, משום 'לועג לרש' (של יז ס). ומשמע שאין איסור 
בהיותם נגררים על הארץ, ולא הקפיד רבי חייא אלא משום שנגררו על הקברות. 


קברים ורק הוקצתה הקרקע לקברים, אין 
להחמיר מעיקר הדין ברחוק ד' אמות מן 
הקבר. ונכון שלא יכנס כלל בתפילין 
שבראשו כל שהוא לפנים ממחיצת בית 
הקברות, שמא יתקרב בתוך ד' אמות של 
איזה קבר בלי דעת=. 


קדיש בתוך ד' אמות של מת 
באמירת קדיש ושאר דברי קדושה צריך 


להרחיק ד' אמות מהמת=. וי"א 
שבאמירת קדיש על המת אין צריך 
להרחיקוו. 


ספר תורה בבית הקברות 


לא יאחוז אדם ספר תורה ויכנס בו 
לבית הקברות, אף על פי שכרוך במטפחת 
ונתון בתיק שלו, ולא יקרא בו עד שירחיק 
ד' אמות מהמת או מבית הקברותטי. והוא 
הדין שאסור לקרות שם בתורה בעל פה 
אלא א"כ לכבוד המת:יי. 


פטור משמר המת מקריאת שמע 
המשמר את המת, אפילו אינו מתו, 


[מח] משנה ברורה (פי" מס סק"b),‏ ביאור הלכה (ד"ס פקול 
(כמום). ‏ [מטן ש"ך (יו"ד סי" פקו סק"ג), משנה ברורה (פי' 
עס ק"ק טו). [נ] מעבר יבק (שפת פמת פכ"ט). וביאר שמכיון 
שבאמירת קדיש מתפללים על המת, הרי זה כדבריו 
של מת שמותר לאומרם בפניו. [נא] רמב"ם (פגל סס, 
פפינין פ"י ס"ו), שו"ע (יו"ד סי כפנ מ"ל). דעת הט"ז (סק"ג), 
שאחיזת ספר תורה יש בה איסור בתוך בית הקברות, 
אפילו אם אינו קורא בו. ובפתחי תשובה (סק"ל) כתב 
שאין משמע כן מדברי השו"ע (שס סי" שסו ס"ג). וכן 
מפורש בכסף משנה :ל פס) שבלי קריאה אין סברא 
לאיסור, ועיין לחם משנה (טס) שדן בסתירת לשונות 
השו"ע. ונכן שו"ע (יו"ל סי" חקו ס"ג). צר התכה 

סמע פ"ד ס"ג), שו"ע (פו"ם סי" עס ס"ג, יו"ד סי" סמ ס"ו). 
[נד] ש"ך (ס"ק פ). וכמבואר בסוגייתנו, וראה בפניני 
הלכה. [נה] משנה ברורה (פ"ק יס. [נו] שו"ע לו" 
טס ס"ד, יו"ד פס), רמב"ם (סס). | [נז] שו"ע (יו"ד סי' םג ק"). 
וכעין זה ברמב"ם ((ל פי"ד הי"ד), אמנם לא הזכיר 
בפירוש שמותר להפשילו לאחוריו על החמור. ומכל 
מקום כתב בלחם משנה שמוכח שכן דעתו, ממה שלא 
כתב כאן כדרך שכתב בהלכות ספר תורה, שמניחו 
בחיקו כנגד לבו, והיא דעת הרי"ף בסוגיין. 
[נח] רמב"ם (ספר מוכס פ"י סי"5), שו"ע (שס סי" כפ3 ס"ג). 
אבל דעת הרא"ש גק ) שגם בספר תורה מותר 
בהפשלה לאחוריו, ודעת רבינו יונה (ד"ס וכדכך טלמכו) 
שבספר תורה לא התירו לישב עליו אפילו במקום פחד 
וסכנה, הו"ד בלחם משנה :ל עס). והב"ח (פ" האריך 


אליבא 


פטור מקריאת שמע= ומן התפילה ומכל 
המצוות, | מפני שהוא עוסק במצוה 
ששומרו מן העכבריםיי. ואפילו בספינה 
חוששים לעכברים. ואינו רשאי להחמיר 
על עצמו, ואפילו אם הוא יושב חוץ לד' 
אמות של המתויי. 


כשיש שני שומרים 
היו שנים משמרים, זה משמר וזה 
קורא, ואחר כך משמר זה וקורא זה\י. 


המוליך עצמות 

המוליך עצמות ממקום למקום, הרי זה 
לא יתנם בשק או בדסקיא וניחם על 
החמור וירכב עליהם, מפני שנוהג בהם 
מנהג בזיון. אבל מותר להפשילו לאחוריו 
על החמור. ואם היה מתיירא מפני הגנבים 
והלסטים, מותר אף ליתנם בדסקיא'!י. 


המוליך ספר תורה 
היה הולך ממקום למקום וספר תורה 
עמו, לא יניחנו בשק ויניחנו על גבי חמור 


ומסיק גם כן להחמיר כדעת רבינו יונה, שאף במקום 
סכנה אין מותר אלא להפשילו לאחוריו אבל לא לרכוב 
עליו, וגם החמיר שלא במקום סכנה שאין מותר אלא 
בחיקו כנגד לבו ואפילו בשאר ספרים. והש"ך (פק"ל) 
כתב, שבודאי במקום שאפשר להחמיר בכבוד תורה 
עדיף, אבל במקום שאי אפשר מותר אפילו לרכוב 
עליהם. [נטן רמב"ם (שס). [סן שו"ע (שס סי פס ס"ג). 
דין זה הוא כשיש לו מלוים כל צרכו, אבל אם אין 
לו, צריך ללוותו עד קברו. פתחי תשובה (פק"ס. 
[סא] שו"ע (פו"ס סי" כג ס"ק, יו"ד פי' טסו ס"ד). והעולם נהגו 
היתר בטלית קטן. ט"ז (יו"ד עס סק"6) וש"ך (סק"ל) בשם 
מהרש"ל. והטעם, מפני שהציציות מכוסים, שכן הדרך 
ללבשם תחת מדיו. ש"ך בשם הב"ח. אבל אם הולך 
בלי לבוש העליון, גם בהם אסור עד שיתחבם בכנפות. 
משנה ברורה (פק"ג). מדברי הפוסקים נראה שאף בטלית 
גדול יש להקל כשמכסה הציציות, ושלא כמו שמשמע 
מהפרי מגדים (5"5 סק"נ) להחמיר בו אף במכוסה כיון 
שהוא מיוחד לתפילה. משנה ברורה (טס). [סב] רמ"א 
(יו"ד סי' ססג ס"ג). ומקורו בתשובת הרשב"א (מ"B‏ פיי ססע), 
שנשאל אם יש בזה משום בזיון המת, ואם יש בזה 
צער משום שקשה רמה למת כמחט בבשר הח, 
וכמבואר בסוגייתנו. והשיב הרשב"א שאין חשש לבזיון 
המת, כיון שעושים כן כדי לישא אותו למקום שציוה, 
ואף אין כאן משום צער, שאין בשר המת מרגיש 
באזמל כל שכן בסיד, והחנוטין קורעין אותן ומוציאין 
מעיהן ואין כאן לא משום צער ולא משום בזיון. 


ברכות יח. - יח: 


וירכב עליו, אלא מניחו בחיקו כנגד לבו 
והוא רוכב על החמור. ואם היה מפחד 
מפני הגנבים, מותרוח!. כל מי שיושב לפני 
ספר תורה ישב בכובד ראש באימה ופחד, 
שהוא העד הנאמן לכל באי עולם, שנאמר 
(לנריס 6% כו) 'והיה שם בך לעד', ויכבדהו 
כפי כחו, אמרו חכמים הראשונים סנו פ"ד 
מ"ו) 'כל המחלל את התורה גופו מחולל 
על הפריות, וכל המכבד את התורה גופו 
מכובד על הבריות'י. 


הרואה את המת צריך ללוותו 


הרואה את המת ואינו מלוהו, עובר 
משום 'לועג לרש' (משני יי ס) ובר נידוי הוא, 
ולפחות ילוונו ד' אמותטי. 


ציצית בבית הקברות 

מותר להיכנס בבית הקברות והוא לבוש 
ציצית, והוא שלא יהיו נגררים על 
הקברות. אבל אם הם נגררים על הקברות, 
אסור משום לועג לרש' (מפני יז ה). במה 
דברים אמורים, בימיהם, שהיו מטילים 


ובטעם שרוצים לעכל הבשר כתב הט"ז (סק"ג), שהוא 
לפי שנאמר ‏ ינ יד כ 'בשרו עליו יכאב', כל זמן 
שבשרו עליו יכאב אינו נוח מן הדין. בפתחי תשובה 
(פק"ס) הביא, שמטעם זה התיר בשבות יעקב (ס"נ סי 6) 
לשפוך סיד על המת בשעת הדבר, כשציוה השררה 
שלא יקברו המת בקברות אבותיו שיש בעיר אם לא 
שישפוך עליו סיד לעכל, ואם לאו יקברו אותו באחד 
היערים במקום שאין ישוב בני אדם, ולמד מדברי 
הרשב"א שעדיף לשפוך עליו סיד ולהיות קבור בשכונת 
קברות, ולא יקבר ביערים כקבורת חמור בלי שום 
שמירה, שאפשר שהכלבים יסחבוהו וכיוצא בזה. עוד 
הביא בשם ספר הר אבל (עף י6), שמת שציוה את בניו 
לתת סיד תוך קברו כדי שיתעכל מהרה, אף שדבר זה 
מותר כמבואר ברשב"א, מכל מקום אין לעשות 
התחכמות נגד פעולותיו של הקדוש ברוך הוא. 
[סג] המבואר בתורה בפסוק (דנלס ית י) 'וחבר חבר 
ושאל אוב וידעני וררש אל המתים'. [סד] שו"ע (פס 
קי' קעט סי"ג). [סה] שו"ע (טס םס" קעט סי"ל). ומקורו 
בהגהות מיימוניות (עגודס ורס פי"6 פומ מ) בשם היראים (כיי 
פנד-ט(ס), שמשביע את החולה לשוב אליו לאחר מיתה 
להגיד לו אשר ישאל אין זה דורש אל המתים, כיון 
שאינו דורש לגופו של מת אלא לרוחו, והרוח אינו 
נקרא מת. ולמד כן מהמבואר בסוגייתנו באותו חסיד 
שלן בבית הקברות ושמע הרוחות מספרות זו עם זו, 
ומהמסופר בסוגייתנו בשמואל שהלך לחצר מות לשאול 
מאביו על מעות היתומים. אך הבית יוסף (ד"ס ודורט 35 


דהלכתא ג 


ציצית במלבוש שלובשים לצורך עצמם, 
אבל בזמננו שאין מכוונים בהם אלא לשם 
מצוה, אסור להיכנס בהם לבית הקברות 
אפילו אינם נגררים. ודווקא כשהציציות 
מגולים, אבל אם הם מכוסים, מותרף. 


יח: 


נתינת סיד על המת 

מת שצריך להוליכו ממקום למקום על 
פי צוואתו, באופנים המותרים, מותר ליתן 
סיד עליו כדי לעבל הבשר מהר, ולהוליכו 
למקום אשר ציוהו=. 


השכעת חולה שישוב אליו לאחר מיתתו 


איסור דורש אל המתיםו, הוא במי 
שמרעיב עצמו ולן בבית הקברות כדי 
שתשרה עליו רוח הטומאהויי. אבל מותר 
להשביע את החולה לשוב אליו לאחר 
מיתה להגיד לו את אשר ישאל אותוף=ח. 
ױש מתירים אפילו לאחר מותו, אם אינו 
משביע גופו של מת רק רוחוײ. 


סמפיס) כתב, שיש לדחות ולומר שההיתר בסוגייתנו אינו 
משום ששאלו מרוחו של המת ולא מגופו, אלא אותו 
חסיד לא הלך כלל לבית הקברות לדרוש מהמתים, לא 
מגופם ולא מרוחם, אלא משום שהקניטתו אשתו הלך 
ולן בבית הקברות, ובמקרה שמע שתי רוחות שמספרות 
זו עם זו. ואף בשנה השניה יש לומר שהלך מפני 
שהקניטתו אשתו, ואף על פי שאינו מפורש בברייתא. 
והטעם שבברחו מפני אשתו היה הולך ללון בבית 
הקברות, נראה שהיה מפני שהיה מתבייש לילך לרשות 
שום אדם כדי שלא ירגישו בו שאשתו מקניטתו. ואף 
אם תמצי לומר שבשנה אחרת שהלך ולן שם לא 
הקניטתו אשתו, אלא הלך כדי לשמוע מה שמספרות 
הרוחות זו עם זו, עדיין יש לומר שטעם ההיתר הוא 
לפי שלא היה הולך ללון שם כדי שיבואו הרוחות 
וידברו עמו ויודיעוהו דבר, אלא לשמוע מה הן מספרות 
זו עם זו. ועוד שהוא לא הרעיב עצמו ולא עשה שום 
מעשה כדי לדרוש אל המתים, ולכן היה מותר ללכת 
ללון שם אפילו על דעת שישמע דברי הרוחות 
שמספרות זו עם זו. והמעשה בשמואל יש לדחות שהיה 
בהקיץ ועל ידי שמות. ומכל מקום מסיק, שלענין הדין 
במשביע את החולה לשוב אליו לאחר מיתה להגיד לו 
את אשר ישאל, יש להביא ראיה להיתר ממועד קטן 
(כם.), עיי"ש. [סו] רמ"א (טס). על פי מה שדחה בספרו 
דרכי משה ((ות ד) את דחיית הבית יוסף מהראיה 
ממעשה שמואל בסוגייתנו, כיון שאין חילוק בין הדורש 
על ידי השבעה לדורש שלא על ידי השבעה. 


ותירץ המגן אברהם, שהקברים היו גבוהים מן הארץ, והיו הציצית של רבי יונתן 
נגררים עליהם, ואסרו משום 'לועג לרש', אבל משום בזוי מצוה לא חששו בזה, כיון שאין 
נגררים אלא במקום גבוה. ובארצות החיים (ספפר סרן פיי כ פ"ק +) תמה על המגן אברהם, 
שהרי רבי יונתן היה כהן וכמבואר בבא מציעא (6, ואם כן בודאי לא נגררו ציציותיו 
על הקברים, שהרי אסור לכהן ללכת בתוך ד' אמות של הקבר, ועל כרחך על הארץ היו 
נגררים ושלא כתירוץ המגן אברהם. ובשיירי כנסת הגדולה (נניי עס 56 ג) תירץ כתירוץ 
המגן אברהם, והוסיף ותירץ באופן אחר, שהאיסור הוא רק בהולך וציציותיו נגררים על 
הארץ, אבל ביושב במקום אחד וציציותיו נופלים על הארץ אינו בזיון ואין איסור, וכמדויק 
מלשון 'המגרר' שמשמע שהולך ומגררם על הארץ, עיי"ש. 


ובמאמר מרדכי (Eס‏ סק"ל) כתב בשם הרוקח (וף 35 55), שאין האיסור אלא כשדורך 
עליהם, ואף לדעת האגור שכתב שהאיסור הוא בגרירה היינו דווקא כשמגרר אותם דרך 
שררה וגאוה. וכעין זה כתב בארצות החיים (ש), שהאיסור הוא רק במגרר דרך בזיון. 
ובערוך השולחן טס פ") הביאו, וכתב שאיך אפשר שלא יהיה כן, והלא הוא טרוד בתפילה 
או בתורה וממילא הם נגררים על הארץ, ויש שתוחבין קצוות הטלית בחגורתו מטעם זה, 
ואני לא ראיתי לגדולים שעשו כן, ואין בזה שום חשש אם במקרה נגררים בארץ [וע"ע 
נהר שלום ‏ פוף סי כ), ושו"ת בית יעקב (פ" 5ט]. 

ולענין גרירת רצועות התפילין על הארץ, כתבו האחרונים לדון בדבר לאיסור מקל וחומר 
מחוטי הציצית, שאם בציצית שאינם קדושים אלא רק חפצא של מצוה הם יש בהם דין 
ביזוי מצוה, כל שכן בתפילין שהם חפצא של קדושה. וכתב ר' מנחם די לונזאנו [והביאו 
במאסף לכל המחנות (סי' כ פ"ק כ) בארוכה], שכבר הפחידו את ההמון וגם קצת מן הלומדים 
בענין זה של גרירת חוטי הציצית על הארץ, עד שאם יראו בבית הכנסת ציצית נוגע על 
הארץ יחרדו כולם חרדה גדולה כאילו היה ספר תורה על הארץ וירוצו כולם גדולים וקטנים 
להגביהו, ואם יראו רצועת התפילין נגררת על הארץ אין חוששים לזה כאילו הותרה 
רצועת הסנדל, ולא עוד אלא שרבים מעמי הארץ משליכים את הרצועות בכוונה על הארץ 
בחשבם שאין בכך כלום, ואין מוחים בידם ונהפך הדבר ויהיה להיפך. וכן העתיק בקיצור 
של"ה (פוף סל פפין) מספר מצת שמורים [סוף שער הציצית, ומקורו מדברי ר' מנחם די לונזאנו 
הנ"לן. וכן כתב בערוך השולחן (פו"ת פיי מ ס") שלא יגררו הרצועות על הקרקע. ובספר אות 
חיים ושלום (ס" מ ס"ק יז) כתב בשם פרי עץ חיים (פער ספפינין פ"י ד'יס מסתכליס) שכתב שטוב שישים 
סופי הרצועות בתוך אבנטו כדי שלא יגיעו לארץ. וכן כתב בדינים והנהגות לחזו"א (פ"ג כ 
פפינין סי"ֿ) שהחזו"א הקפיד מאוד שהרצועות לא יגיעו לרצפה. 
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אך בהשמטות לספר דרכי חיים ושלום (עמי עעת) כתב על הרה"ק ממונקאטש, שכשהסיר 
הרצועה מתפילין של יד השליך הרצועה בפתיחתה קצת על הארץ, והגביה אותה מיד 
ולקח את התפילין של יד. והדבר נובע מהרה"ק מראפשיץ בעל זרע קודש וכן נהג אחריו 
הדברי חיים מצאנז, ובנו הרה"ק משינאוא גילה שהדבר נוהג רק להבאים בסוד הי. 


יח; 


מפירת השדה לנכרי לצורך הרישה בחול הפועד בהפפה מרובה 

בשו"ת מהר"ם שיק (יו"ד פיי חעו) נשאל, בדבר ישראלים שיש להם שדות, ואם לא יהיו 
רשאים לחרוש ולזרוע בחול המועד יהיה להם מזה הפסד מרובה, אם יש היתר למכור 
את השדות לנכרי והנכרי יזרע אותם בחול המועד. וכתב להתיר, וטעמו שלא גרע מכל 
ספק דבר האבד שנתבאר במגן אברהם (כש פיי פק0) שמותר לעשות מלאכה, ואין צריך אף 
למכור לנכרי, אמנם בנידון השאלה שהיה לענין חול המועד פסח, ויש חשש נוסף בזריעה 
שאפשר שעל ידי הזריעה יתחמצו הזרעים, כתב שעדיף למכרם נכרי, וכן כתבו בשו"ת 
מהרש"ג (פ"נ סי י), שו"ת זכרון יהודה (פ סי קמ), וכן פסק למעשה בשו"ת אגרות משה 
(פֿסע"ו ח"ל סי מט פֿות כ) שאם אומר שיהיה לו הפסד מרובה אם לא יעבוד בחול המועד, יש 
לשאול למומחים, כיון שפעמים שאף שבשדות אחרות אין זה הפסד שייך שיהיה אמת 
ששדה זו תיפסד, ויש להתירו, וגם מסתבר שמפורסם הדבר שיש דבר כזה, אבל אם אין 
ידוע לאנשים שיש הפסד כזה אין להתיר, אף אם הוא אמת כדבריו שהוא הפסד לשדה 
זו, ובפרט שכיון שלא ידוע דבר כזה אין להאמינו וש לאסור. 

וכן בתב בשו"ת נטע שורק (פי מפ), אמנם הצריך נכרי בבל אופן, כיון שיש פוסקים 
שמלאכת חול המועד דאורייתא, ולפי זה אסור בספק דבר האבד [וכמו שנתבאר במחצית 
השקל (ע מג" עס) ובפרי מגדים 66 עס), אך עיין במהר"ם שיק ובמהרש"ג, וע"ע בביה"ל 
(טס ד"ס דנר ס6נד)], ומכל מקום ע"י מכירה לנכרי מותר, כיון שעשיית מלאכה על ידי נכרי 
בחול המועד אינה אלא מדרבנן, ובאיסורים דרבנן ודאי יש לסמוך על מכירה לנכרי. ועיין 
שם שהאריך בזה. וכן כתב בשו"ת לבושי מרדכי (פוית סי קמ). 

אך בשו"ת יד יצחק (מ"ג סי ( 95 ג) אסר לעשות מלאכה בשדה בחול המועד במקום 
שהוא ספק דבר האבד, כיון שספק דבר האבד היינו באופן שהמלאכה ודאי תועיל, אלא 
שיתכן שאפשר לעשותה אחר המועד, אבל כשיש ספק אם המלאכה תועיל לא התירו, 
והוכיח כן מהמגן אברהם (פ" פקנו סק"ג). ובאופן זה אין ודאי שהמלאכה תועיל לו, שהרי 
מבואר בסוגייתנו שהיה מעשה בחסיד אחד שנתן דינר לעני בערב ראש השנה בשני 


יט. 


ביר דבלים! שמנרים עליהם 

על עשרים וארבע דברים מנדים את 
האדם, ואלו הם: (6) המבזה את החכםטי, 
אפילו לאחר מותו. (כ) המבזה שליח בית 
דין. (ג) הקורא לחבירו עבד. ( המזלזל 
בדבר אחד מדברי סופרים, ואין צריך 
לומר מדברי תורהו=ו. (ס) מי ששלחו לו 
בית דין וקבעו לו זמן, ולא בא. 0 מי 
שלא קיבל עליו את הדין, מנדין אותו עד 
שיתן. () מי שיש ברשותו דבר המזיק, 
מנדים אותו עד שיסיר הנזק. (פ) המוכר 
קרקע שלו לעובד כוכבים, מנדים אותו עד 
שיקבל עליו כל אונס שיבוא מהעובד 
כוכבים לישראל חבירו בעל המצר. ע) 
המעיד על ישראל בערכאות של גויים, 
והוציא ממנו ממון בעדותו שלא כדין, 
מנדים אותו עד שישלם. 69 טבח כהן 
שאינו מפריש המתנות ונותנם לכהן אחר, 
מנדים אותו עד שיתן. (י) המחלל יום טוב 


[סז] דווקא בחכם הראוי להורות ויגע בתורה. ש"ך (יו"ד 
סי' ענד ס"ק סמ). ‏ [סח] דווקא בדברים שעיקרם דברי 
סופרים, שכשעקר אותם נעקר הדין כולו, אבל דבר 
שעיקרו מדברי תורה והוסיפו לו חכמים גדר, המזלזל 
בו אינו מנודה אלא לוקה מכת מרדות בלבד. ויש 
אומרים שאף על פי שהעובר על דבר מדברי סופרים 
אין מנדים אותו אלא מלקים אותו מכת מרדות, 
המפקפק והמזלזל חמור יותר ומנדים אותו. ש"ך (פק"ע). 
[סט] השומע אדם אחר שהזכיר שם שמים לבטלה, 
ויודע בבירור שיש איסור בדבר, ואף על פי כן לא 
נידהו, חייב בעצמו נידוי. ט"ז (פק"ס. | [ע] דווקא 
במחשב כדרך שהיו מחשבים בזמן שהיו מקדשים על 
פי הראייה, אבל חשבון הלוח הנהוג בזמנינו אין בו 
איסור, ואדרבה מצוה יש בו. ש"ך (פ"ק עט). [עא] כגון 
המכה את בנו גדול עובר משום 'לפני עור', שמא מתוך 
שהוא גדול יבעט באביו. ראב"ד (מול מורס פ"ו סי"ד). 
וכוונתו שהוא הדין לשאר העוברים על לפני עור' 
שמנדים אותם. כסף משנה. [עב] רמב"ם (תנעול תורס פ"ו 
סי"ד), שו"ע (יו"ד סי ענד סמ"ג). בסוגייתנו מבואר שעל 


אליבא 


שני של גליות, אף על פי שהוא מנהג. 
וי העושה מלאכה בערב פסח אחר חצות. 
(יג) המזכיר שם שמים לבטלה, או לשבועה 
בדברי הבאי". (ד) המביא את הרבים 
לידי אכילת קדשים בחוץ. (טו) המביא 
רבים לידי חילול השם. (טז) המחשב שנים 
וקובע חדשים בחוצה לארץ!. (י) המכשיל 
את העור"". (פ) המעכב את הרבים 
מלעשות מצוה. (ש) טבח שיצתה טריפה 
מתחת ידו. (ס טבח שלא הראה בדיקת 
סכינו לחכם. (כ) המקשה עצמו לדעת. (כ 
המגרש את אשתו ועשה בינו ובינה 
שותפות או משא ומתן המביאן להזקק זה 
לזה, כשיבואו לבית דין, מנדין אותם. (כג) 
חכם ששמועתו רעה. (מ) המנדה למי 
שאינו חייב נידויניי, 

אין צריכים לענין נידוי עדות וראיה 
ברורה, אלא אומד הדעת באמתות 
הדברים, שהתובע טוען ברי, ואז אפילו 
אשה אפילו קטן נאמנים, אם הדעת נותנת 
שאמת הדברטי. 


קיבצם ממקומות מפוזרים בש"ס והעתיקו בשו"ע, 
והראב"ד השיגו שעוד דברים אחרים יש בש"ס 
שחייבים עליהם נידוי. ביאור הגר"א (פ"ק פט. דין 
המנדה את מי שאינו חייב נידוי הוא דווקא כשיודע 
שאינו חייב נידוי ואף על פי כן נידהו, הרי הוא חייב 
נידוי, אבל מורה שנידה שסבור שזה חייב נידוי וטעה, 
אין לנדות המורה. ט"ז (ס"ק כ6). יש אומרים שאם 
המנדה שלא כדין הוא תלמיד חכם והמנודה הוא עם 
הארץ, אינו חייב נידוי אף שנידהו שלא כדין. ט"ז (טס) 
בשם מהרש"ל. לא בא המנודה לקבול בבית דין על 
שנידוהו שלא כדין, אין מנדים את זה שנידהו, אבל 
אם הוא רגיל לנדות שלא כדין, בית דין נזקקים לו אף 
אם לא קבלו עליו המנודים. ש"ך (ס"ק פו). עוד כתב 
הריב"ש (ס' 9), שדין זה הוא דווקא במי שנידה 
בפירוש, אבל לא באומר בגזירת נידוי שלא יעשה כך 
וכך, כי אולי לא היה דעתו לנדותו אלא שרצה לאיים, 
בחשבו שימנע מלעשות כן מפני יראת הנידוי. רעק"א. 
[עג] רמ"א (פס). [עד] רמב"ם (סס פ"ו הי"כ, יל), שו"ע (יו"ד 
סי' רמג ס"ז, סי' טנד סמ"ון. ונתבאר לעיל שלפעמים אין צריך 


ברכות יט. 


נידוי למספר אחר מיטתו של חכם 

המבזה את החכם, אפילו בדברים, 
ואפילו לאחר מיתה, אם יש עדים בדבר, 
בית דין מנדים אותו ברבים, והם מתירים 
לו כשיחזור בתשובהי=. 


השקאת ספוטה בניורת ומשוחררת 

הגיורת והמשוחררת, ואשת הגר ואשת 
עבד משוחרר, וממזרת ואשת ממזר, ואשת 
הסריס בין סריס חמה בין סריס אדם 
המותרות לבעליהן, הרי הן ככל הנשים 
ושותותו. 


המזלזל בנטילת ידים 

צריך ליזהר בנטילת ידים, שכל המזלזל 
בנטילת ידים חייב נידוי, ובא לידי עניות, 
ונעקר מן העולםטי. 


מנודה שמת 

מנודה שמת, בית דין שולחים ומניחים 
אבן על ארונו" ואין קורעים עליו ולא 
חולצים ולא מספידים=. ודווקא במי 


5. נעה] רמב"ם (סועס פ"נ ה"ו). וכחכמים החולקים על 
עקביא בן מהללאל במשנה שהובאה בסוגייתנו. משנה 
למלך. וע"ע במשנה למלך שדן בטעמו של עקביא 
שסובר שגיורת ומשוחררת אינן שותות, ואם גם בגר 
חלק או רק בגיורת. | [עו] שו"ע (לו"ס פ" קש פ"ט). 
והרמב"ם (נרכופ פ"ו סי"ט) כתב, אסור לזלזל בנטילת ידים, 
וצוויים הרבה צוו חכמים והזהירו על הדבר. וכתב 
בכסף משנה שדין הנידוי נלמד מהמשנה שהובאה 
בסוגייתנו, שנידו את אלעזר בן חנוך שפקפק בנטילת 
ידים. | [עז] ואין צריך לעשות עליו גל כגלו של עכן, 
כדכתיב (יסוטע ז כו) 'ויקימו עליו גל אבנים גדול'. ש"ך 
(יו"ד סי" טנד ס"ק טז), וכדברי רבי יהודה. [עח] מקור הדין 
בתורת האדם להרמב"ן (עמ' קנ), ולמד כן ממה שמבזים 
אותו שסוקלין ארונו, וכל שכן שאין עושין לו כבוד. 
אבל כבודם של חיים עושים לאבלים עומדים בשורה 
ומנחמים, וגם לענין קבורה ותכריכי המת הוא כשאר 
בני אדם. ש"ך (ס"ק יס). [עט] רמב"ם (פלמוד מורס פ"ז ס"ל), 
שו"ע (יו"ד פי' פלד ס"ג, סי" פמס ס"ד). וביאר הרמב"ם טעם 
הנחת האבן, כלומר שהן רוגמין אותו לפי שהוא מובדל 


דהלכתא 


שנדוהו על אפקירותא ועל שעבר על דברי 
חכמים, אבל מי שנתנדה על עניני ממון, 
כיון שמת פטור מגזירתם ואין סוקלין 
ארונו ומספידים אותו כראויוף=. 


תענית על ריכוי נשמים 

הרי שרבו עליהן גשמים עד שיצרו להן 
הרי אלו מתפללין עליהן, שאין לך צרה 
יתירה מזו שהבתים נופלין ונמצאו בתיהן 
קבריהן, ובארץ ישראל אין מתפללין על 
רוב הגשמים מפני שהיא ארץ הרים 
ובתיהם בנויים באבנים, ורוב הגשמים 
טובה להן ואין מתענין להעביר הטובה=. 
ועכשיו בצפת מצוים מפולת בתים מפני 
הגשמים, ומתפללים עליהםויי. 


אכילת צלי בליל הסדר 

מקום שנהגו לאכול צלי בלילי פסחים 
אוכלים. ומקום שנהגו שלא לאכול אין 
אוכליןפיו. ובכל מקום אסור לאכול שה 
צלוי כולו כאחד בלילה זה, מפני שנראה 
כאוכל קדשים בחוץ, ואם חתכו לחתיכות 


הרמב"ם שפסק שמניחים אבן על ארונו, ולכאורה היא 
מחלוקת תנאים במשנה שהובאה בסוגייתנו, אם סוקלים 
את ארונו או רק מניחים עליו אבן. [פן רמב"ם (פעטות 
פ"נ סט"ו), | שו"ע (פו"ם סי" תקעו מי"פ). וראה גם שו"ע שס 
סיי פקעו ס"). ומכל מקום גם בארץ ישראל יכולים 
להתפלל בדרך הודאה שיפסקו הגשמים ויהיה ריוח 
בעולם. מאמר מרדכי (סי' מקעו סק"ז, וסוb‏ כנוסקת סמנו6ר כסיי 
תקעז פס). | [פא] שו"ע (עס סי פקעו פי"6). = [פב] גזירה שמא 
יאמרו שבשר פסח הוא, ובמקומותינו נהגו שלא לאכול 
אפילו צלי קדר [פירוש, שנצלה בקדירה בלא מים ושום 
משקה, אלא מתבשל במוהל היוצא ממנון, ואף על פי 
שאינו דומה לצליית הפסח, שהפסח שנצלה בקדירה 
פסול, אפ"ה נהגו לאוסרו מפני מראית העין שלא יטעו 
להתיר גם צלי אש. ואפילו אם בישלו מתחילה במים 
ואח"כ עשאו צלי קדר יש לאסור מטעם זה, אבל 
לצורך חולה קצת יש להקל בזה. מגן אברהם (סי' פעו 
סק"6) ומשנה ברורה (פק"5). ואם צלאו תחילה ואח"כ 
בישלו מותר לכל. משנה ברורה (טס). [והפרי חדש (סק"כ) 
מחמיר גם בצלאו ואח"כ בשלו, אך כבר ציין השער 


עדים כשרים דווקא אלא אפילו אשה וקטן. ש"ך (ס"ק 


פניני 


בצורת, והקניטתו אשתו והלך ולן בבית הקברות, ושמע שתי רוחות שמספרות זו לזו, 
אמרה אחת לחברתה, חברתי, בואי ונשוט בעולם ונשמע מאחורי הפרגוד מה פורענות 
בא לעולם. אמרה לה חברתה, איני יכולה שאני קבורה במחצלת של קנים, אלא לכי את 
ומה שאת שומעת אמרי לי. הלכה היא ושטה ובאה. ואמרה לה חברתה, חברתי, מה 
שמעת מאחורי הפרגוד, אמרה לה, שמעתי שכל הזורע ברביעה ראשונה ברד מלקה אותו. 
הלך הוא וזרע ברביעה שניה. של כל העולם כולו לקה, ושלו לא לקה. ומבואר שיתכן 
שדווקא מי שיזרע ברביעה ראשונה יפסיד ורק מי שיזרע ברביעה שניה ירויח, ולפעמים 
הוא להיפך, וכן מורה הנסיון, וא"כ בספק כזה אין להתיר לעשות מלאכה במועד. וכתב 
שגם ע"י שימכור לנכרי אין להתיר, עיין שם ופ ל טעמו. וכ"כ בשו"ת שערי צדק (פוף פיי 
קז), ביון שחרישה ריעה אינם מן המלאכות שהותרו בחול המועד. ועיין בקובץ מבקשי 
תורה (פול ספועד, סי קס) בשם הגרא"י פיש שביאר דעתו, שכיון שהם טירחה יתירה אסרום 
חכמים ואף בדבר האבד. 


יט. 


'אל יפתח פיו לשטן 
בגמרא אמר אביי שאין נכון לאדם לומר בצידוק הדין 'הרבה חטאתי לפניך ולא נפרעת 
ממני אחד מני אלף', לפי שאמר רבי שמעון בן לקיש, וכן תנא משמו של רבי יוסי, לעולם 
אל יפתח אדם פיו לשטן, ואמר רב יוסף מאיזה פסוק למדנו דבר זה, שכן אמרו לישעיה 
(ישעיס 6 ע) 'כמעט כסדום היינו', ומה השיבם הנביא, 'שמעו דבר ה' קציני סדום' פס 6 פ). 


וכתב הרשב"א (ו", מ" סי פק) בזה, שיש סגולות או דברים נעלמים שלא נתבארה לנו 
עתה סבתם, והיא שאמרו (מו"ק ) ברית כרותה לשפתים, ואמרו (לטל קנ י ה) 'כשגגה 
היוצאה מלפני השליטי, וזו היא המניעה בקללה והחפץ בברכות. וכמו כן אמרו (ש? 1) 
אל תהי ברכת הדיוט קלה בעיניך, ואם נמשך בזה אחר הטבע מה תזיק הקללה ומה 
תועיל הברכה. יקללו המה והשם יברך. ואמרו אל יפתח אדם פיו לשטן, והביאו ראיה 
מן הכתוב שכתב 'כמעט כסדום' וגו' וכתב 'שמעו קציני סדום'. וגם חכמי הפילוסופים 
אינם יכולים ליתן טעם לסגולות הנגלות לעין כל בעשבים ובאבנים. כאבן השואבת הברזל, 
והברזל ישוטט על פני המים, ולא ינוח עד שיהו פניו אל פני הסדן. 


ובשו"ת מן השמים (פ" כ כתב, שיש לפתור חלום לטוב, שהרי אמרו לעולם אל יפתח 
אדם פיו לשטן, שמלאך העומד לימינו של האדם נוטל הדבר מפיו של פותר וחוטף אותו 
ואומר אמן כן יהיה, ואם אדם ששונא אותו פותח פיו לרעה, ההוא שעומד לשמאלו 
חוטף הדבר ואומר אמן. 


ובספר חסידים (פי' פעט) בתב, ברית כרותה לשפתים לכך אל יפתח אדם פיו לשטן. לא 
יאמר אדם לחבירו ולא לבניו, תלך ותמיר, מומר יהיה. אחד היה רגיל לקרוא לבני אדם 
כשמדברים דברים שלא היו נראים לו, פגר. או פעמים אמר אתה עושה כמו כומר, אמר 
לו החכם לא יתכן כך לזרע ישראל שלא יתקיים בו או בזרעו, לכך חדל לך. 


מן הציבור. ועיין יד המלך שהאריך לבאר דעת | הצון (פק"נ) שהאחרונים העלו שלא כהפרי חדש]. 


הלפה 


ובפלא יועץ עין זמ כתב, שלא יפתח פיו לשטן שלא במתכוין, כגון אם אומר 'לא 
אעשה עוד דבר זה', יאמר 'בבריאות וחיים', ומעשה שהיה באיש אחד שיצא לדרך וחכם 
אחד ליוה אותו בצאתו, ואחר שנפרד ממנו והלך מרחוק נזכר לצוות לו דבר אחד, וקרא 
לו בשמו והיה חוזר ההולך לאחוריו לכבוד התלמיד חכם לראות מה יקרא לו, והיה רוצה 
החכם לומר לו 'אל תחזורי, ותיכף נזכר שלא טוב לומר כן להולך בדרך ואמר לו 'המתןי 
בלבד. וכל כיוצ"ב ישמע חכם ויוסף לקח, וכן בחולה אמרו חז"ל (פו"ק ס: ע"פ ניור סרמנ"ס פנל 
פי"ג ס"ס, ופו"ע יו"ד פי' טעו פ"נ) שאם הוא רוצה לקום ממטתו לא יאמר לו 'שב' אלא יאמר לו 
יאל תטרח', 'שב בנחת', וכן באבל הרוצה לקום מפני שיבה והזקן רוצה לומר לו שיכול 
לישב, לא יאמר 'אל תקום. 


יציאה מבית הכנפת בשעת הזכרת נשמות 

נוהגים שבעת הזכרת נשמות [יזכור] מי שיש לו אב ואם יוצא מבית הכנסת, ונאמרו 
בזה הרבה טעמים, וכתב התוספת חיים על החיי אדם ל ענת, כל ז ס"ק כל) שהטעם בזה, 
כדי שלא יבואו לידי טעות ויאמרו עמם וברית כרותה לשפתים. 

ויעוין בס' אוצר כל מנהגי ישורון (פ" על 6פ ס) שהביא עוד ב' טעמים ששמע על כך: 
א. לפי שעל פי רוב הבנים נקרא בשמותיהם של אלו האבות שמזכירים נשמותיהם והם 
זקנו וזקנתו, ועל כן בדי שלא יפתח פיו לשטן בשעה שמזכיר שמותיהם של הנפטר שיורה 
ג"ב על שמות הבן יוצאים לחוץ. ב. מפני שקודם 'יזכור' מכריז השמש בקול 'אמרו יזכורי 
ונראה כאילו אומר לכל אדם שיאמרו יזכור, לכן יוצאים הבנים שיש להם אבות מפני 
אמירתו שנראה כקללה. 


חשש בקניית קבר מחיים 
בשדי חמד (לפיפפ דייס, מערכת 6ננות פופ פנ) הביא, שיש שנהגו בשקונים קרקע לבית הקברות 
אין קונים אותו לחלוטין עד שצריך לקבור שם, וכתב שלא ראה כן בשום פוסק, אך יתכן 
שהמקור הוא ממה שאמרו בסוגייתנו 'לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן', והביא בשם 
השאגת אריה (סתלטות, סי ז) שכתב שקפידא זו אין לה עיקר, ודברי הבל הם, רק ראוי שיקנו 
הקרקע לגמרי והחברה קדישא יגזרו צום על עצמם ביום שני או חמישי ויאמרו סליחות 
ויבקשו רחמים. 
אך בשו"ת חתם סופר (יו"ד סי פט) כתב, שאין אדם מחויב להכין לו צרכיו בחייו, שאין 
אדם מקדים פורענות לנפשו, וגם כי איננו יודע להיכן רגליו יובילו אותו, והוכיח כן 
מאברהם אבינו שלא קנה את מערת המכפלה עד שמתו היה מוטל לפניו. ובשו"ת 
אפרקסתא דעניא (פ"ג יו"ד פיי ככ) הקשה ממה שכתב הערוך (ערך ג9) בשם ויקרא רבה (ס ס), 
אר"א צריך אדם שיהיה לו מסמר קבוע בבית הקברות כדי שיזכה ויקבר באותו מקום, 
ולכאורה משמע שלא כדברי החתם סופר, ותירץ שלקנות לו קבר בקנין גמור אינו נכון, 
אבל לברור לו מקום שם קבר שפיר דמי, שגם אברהם אבינו בחר לו את מערת המכפלה 
משכבר הימים, כמבואר בספרי קבלה על הפסוק (פיעי; ימ ז) 'ואל הבקר רץ אברהם' [ראה 
זוהר (מ"פ קפ:]. 


או שחסר ממנו אבר או שלק בו אבר 
ואבר זה עדיין מחובר בו, מותר לאוכלו 
במקום שנהגו לאכול צליו=. 


תנור שחתכו חוליות 


תנור שחתכו חוליות ונתן חול בין 
חוליא לחוליא וטח בטיט על הכל מבחוץ, 
הרי זה מקבל טומאהפי. 


הוצאת המת סמוך לזמן קריאת שמע 

אין מוציאין את המת סמוך לקריאת 
שמע, שאין שהות להוציאו ולקברו קודם 
שיגיע זמן קריאת שמע. ואם התחילו 
להוציאו, אין מפסיקין כדי לקרותפי. ואם 
כבר הגיע זמן קריאת שמע, יש להמתין 
מלקברו עד שיוכלו לשער שכבר התפללו 
רוב הקהלוײ. ואין חילוק בזה בין קריאת 
שמע של שחרית לקריאת שמע של 
ערבית. ויש מקילין בשל ערבית, הואיל 
וזמנה כל הלילהפי. 


חיוב העסוקים בהספד בקריאת שמע 
ובתפילה 

העם העוסקים בהספד, בזמן שהמת 
מוטל לפניהם נשמטים אחד אחד וקורין 
ומתפלליןו=ו. אין המת מוטל לפניהם, הם 
קורין ומתפללין, והאונן יושב ודומם!יי, 
לפי שאינו חייב לקרות עד שיקבור את 
מתוו. וכשהם עומדים ומתפללים הוא 


[פגן שו"ע (לו"ם פס" מעו ס") ובמשנה ברורה (לס). בשו"ת 
בית יהודה (עײפש, פֿי"ם סי 6) חידש, שאיסור אכילת צלי 
נוהג גם ביום הפסח ולא רק בלילו, אע"פ שאכילת 
קרבן הפסח היה רק בליל הפסח, וכמו שמחמירים שלא 
לאכול צלי לאחר חצות, אע"פ שמן הדין ההלכה כרבי 
אליעזר שאכילת הפסח כשרה רק עד חצות, וכן פסק 
הר"ד פארדו (כפי' מקלי דוד על סתוספתb‏ נפכינמין פ"כ הי"b),‏ וכן 
הביא להלכה הבן איש חי (פנס כלטונס פי 5 פות כ, וכתנ פכן 
ספכיך כספרו מקנני6נ), ובהגהת השואל ומשיב על השו"ע 
(סי' פעג ס"ד) כתב שהמנהג כהבית יהודה, אך החיד"א 
בשו"ת חיים שאל (פ": סיי ₪ פֿות פט) כתב שאין להחמיר 
כהבית יהודה, וכן העלה בשערי תשובה (פ' תעג סק") 
והוכיח כן מהמגן אברהם (קק"ת), וכתב שלא ראה 
שנוהגים כהבית יהודה, והאריך בזה בכף החיים (פי 
פעג ס"ק סג, סי' פעו סק"נ) בשם הרבה אחרונים שלא נהגו 
כהבית יהודה. [פד] רמב"ם (כניס פט" ס"ס). והוא על פי 
פירושו (פירום סמטניום כניס פ"ס מ"י, עדיום פ"ז מ) שמדובר 
במשנתנו בתנור חדש, וטעמם של חכמים המטמאים 
הוא משום שיש מבחוץ טיט הנוגע בכל החוליות 
ומחברם, ולא כפירוש רש"י בסוגייתנו. וראה בביכורי 
ארץ (סי" ע) ובילקוט ביאורים במחלוקת הראשונים בזה. 
[פה] שו"ע (פו"ם סי" עג ס"כ יו"ד סי" שנם ס"ג), וכעין זה 
ברמב"ם (קמפת טמע פ"ד ס"ד). אלו שאין מפסיקים אם 
התחילו להוציא המת, הם המבוארים לעיל ו: בדין 
פטור נושאי המיטה מקריאת שמע. משנה ברורה (פק"). 


אליבא 


מצדיק עליו את הדין, ואומר יהי רצון 
מלפניך ה' אלהי שתגדור פרצותינו ופרצות 
עמך בית ישראליף. 

אך הרבה פוסקים חולקים, וסוברים 
שהעם העסוקים בהספד לא ישמטו אלא 
לקריאת שמע ולא לתפילה, שכיון שהיא 
מדרבנן הקילו בה חכמים. ולהלכה יש 
לסמוך על דבריהם לענין החזן המספיד 
שהוא ודאי לא יפסיק לתפילה, שהרי יש 
סוברים שאף מקריאת שמע הוא פטוריי. 


איסור פתחון פה לשטן באכל 


לא יאמר אדם לא נפרעתי כפי מעשיי, 
או כיוצא בדברים אלו, שאל יפתח פיו 
לשטזצט. 


בשאר אדם 

יש מי שכתב שאין נכון לומר וידוי של 
שכיב מרע קודם השינה, משום שאסור 
לפתוח פיו לשטן במקום סכנה, ואף לילה 
ושינה סכנה מקום הואוצ". 


פטור המנחמים בשורה מקריאת שמע 

קברו את המת וחזרו האבלים לקבל 
תנחומין, וכל העם הולכין אחריהם ממקום 
הקבר למקום שעומדים שם האבלים 
לעשות שורה לקבל תנחומין, אם יכולים 
העם להתחיל ולגמור אפילו פסוק אחד 
קודם שיגיעו לשורה, יתחילו, ויקראו כל 


והרמב"ם כתב, שאם הוא אדם חשוב מוציאים אותו 
בכל זמן, וכתב במשנה ברורה (סק"ס) שבזמן הזה אין 
לנו אדם חשוב לענין זה. [פו] רמ"א (יו"ד פס), משנה 
ברורה (פק"ד). וכן ימתינו לנושאי המיטה שכבר יתפללו. 
משנה ברורה (סס). [פזן רמ"א (פס). וכן הסכימו 
האחרונים להקל בשל ערבית, לפי שאם לא יקברנו 
היום יעבור על 'לא תלין' (דנמס כ כג), ואף שיוכל 
בלילה לקברו אחר שיקרא קריאת שמע ויתפלל, עכ"פ 
יעבור על מצות עשה 'כי קבור תקברנו ביום ההוא' 
פס אם לא יקברנו קודם שקיעת החמה. ומכל מקום 
אם הוא מפלג המנחה ולמעלה שיש אומרים שהוא זמן 
קריאת שמע, טוב לחוש לדבריהם ולקרות קריאת שמע 
תחילה ולקברו אח"כ. שו"ע הרב (פו"פ פיי ענ ס"כ). ואם 
נזדמן שנשתהתה הוצאת הקבורה עד שחשיכה, ימתינו 
מלהוציאו עד שיתפללו הקהל מעריב. משנה ברורה 
(סק"ו). ‏ [פה] הטעם שצריכים להישמט ואינם יכולים 
לקרות קריאת שמע בפני המת, הוא משום 'לועג לרש' 
[ראה לעיל (יפ.) בדין קריאת שמע בד' אמותיו של מת], 
ואינם יכולים ללכת כולם יחד מפני כבודו של המת. 
משנה ברורה (סק"ע). ואף אם על ידי כך יעבור זמן 
קריאת שמע, לא יקראו בפניו. ביאור הלכה (ד"ס שסטין). 
[פט] רמב"ם (קמפת סמע פ"ד ס"ס), שו"ע (פו"ם סי" ענ ס"ג, 
יו"ד סי סדמ סי"כ). [צ] רמב"ם (קס). [צא] שו"ע (יו"ד סס). 
[צב] משנה ברורה (פק"י). | [צגן] רמ"א (יו"ד סי" סעו ס"כ). 
וכדברי אביי בסוגייתנו. ביאור הגר"א (סק"ט. | [צד] מגן 


פניני 


ברכות ים. - ים: 


מה שהם יכולים לקרות. ואם לאו, לא 
יתחילןיי! אם יש שהות ביום לקרות אחר 
כדוײי, אלא ינחמו את האבלים, ואחר 
שיפטרו מהן יתחילו לקרותו=. ואם אין 
שהות ביום לקרות אחר כך, יקראו תחילה, 
כיון ‏ שעדיין | לא התחילו במצות 
תנחומיזויי. 


הפנימיים והחיעוניים 

במה דברים אמורים שהעומדים בשורה 
לנחמו פטורים מקריאת שמע בשעה 
שמנחמים, בפנימיים הרואים פני האבל. 
אבל החיצונים, שאינם רואים פני האבל, 
חייביםוטי. 

יט. 

המוצא כלאים בבנד 

הרושפכלאים של תורה על חבירו, 
אפילו היה מהלך בשוק, קופץ לו וקורעו 
מעליו מיד, ואפילו היה רבוק. ויש 
אומרים שאם היה הלובש שוגג, שלא היה 
יודע כלל שהבגד כלאים, אין צריך לומר 
לו בשוק, שמשום כבוד הבריות ישתוק, 
ואל יפרישנו משוגג, וכשיגיע לביתו יאמר 
לווו. ואם היה בבגד כלאים של דבריהם, 
אינו קורעו מעליו ואינו פושטו בשוק, עד 
שמגיע לביתו=, ובביתו חבירו פושטו 
מעליו או קורעו אף שהוא של דבריהםו=. 
וכן בבית המדרש אין צריך למהר 


אברהם (פי' כנט פק"). על פי המבואר בסוגייתנו שלא 
יאמר הרבה חטאתי לפניך ולא נפרעת ממני אחד 
מאלף, שמשמע כאילו הוא מבקש שיפרע ממנו ונמצא 
פותח פיו לשטן. לכן לא יאמרו, רק יפשפש במעשיו 
שעשה כל היום, ואם ימצא שעשה עבירה יתודה עליו 
ויקבל עליו שלא לעשותו, ובפרט בעבירות המצויות 
כגון חניפות שקרים ליצנות ולשון הרע, הצריכים 
בדיקה ביותר. [צה] רמב"ם (קרלת עמע פ"ד ס"ו), שו"ע 
(פֿו"ס סי ענ ס"ל). ‏ [צו] רמ"א (סס). [צזן רמב"ם (סס). 
[צח] משנה ברורה (פ"ק יג בביאור דברי הרמ"א. וראה 
בביאור הלכה (ד"ס ניוס) שהביא דברי הפוסקים שפקפקו 
על דברי הרמ"א, וצידדו שלא יתחילו לקרות אפילו אם 
אין שהות ביום לקרות קריאת שמע אחר כך. 
[צטן רמב"ם (עס), שו"ע (פס סי ענ ס"ס). וכתב הראב"ד, 
שאין קרויים פנימיים אלא אותם שצריכים לראות פני 
האבל, והם הקרובים אליו. וכתב בכסף משנה, 
שהראב"ד מפרש שרבי יהודה בסוגייתנו שאמר 
שהבאים מחמת האבל פטורים והבאים מחמת עצמם 
חייבים, לא בא לחלוק על תנא קמא אלא לפרש דבריו, 
ולדעת תנא קמא הפנימיים לאו דווקא הרואים את פני 
האבל, אלא הצריכים להיות רואים, דהיינו קרוביו ובני 
משפחתו. וכתבו הכסף משנה והלחם משנה שאין כן 
דעת הרמב"ם. | [ק] רמב"ם (כשיס פ"י סכ"ט), שו"ע (יו"ל 
פ" סג 6"5). וכתב הרדב"ז, שהרמב"ם פירש סוגייתנו 
ברואה את חבירו לבוש כלאים ולא במצא כלאים 


הלפה 


דהלכתא . 


לצאתוק. ואם היה של תורה, 


מידוקיו, 


פושטו 


דיני בית הפרם 
טומאתה 


שדה שנחרש בה קבר ואבדו עצמות 
המת בעפרה, היא הנקראת בית הפרס, 
ועפרה מטמא במגע ובמשא שמא יש בו 
עצם כשעורה, ואינה מטמאה באהל, 
וטומאת בית הפרס מדברי סופרים!". 


הליכת כהן בו לניחום אבלים 

אף על פי שהכהן אסור ליכנס לבית 
הפרס, אם היה אבל עובר דרך שם, יכול 
הכהן לילך אחריו לנחמו שמותר להיטמא 
בטומאה מדבריהם לכבוד הבריותמי. 


בדיקה לעושה פסח 

מי שבא בבית הפרס, הרי זה מנפח 
והולך, ואם לא מצא עצם ולא נטמא, 
שוחט ואוכל פסחו, ואף על פי שהלך 
בבית הפרס, שטומאת בית הפרס 
מדבריהם, ולא העמידו דבריהם במקום 
כרת, וכן בית הפרס שנדוש טהור לעושה 
פסחו=יו. 


בחן השוכב ערום באהל המת 

כהן ששוכב ערום והוא באהל עם המת 
ולא ידע, אין להגיד לו, אלא יקראו לו 
סתם, שייצא כדי שילביש עצמו תחילה. 


בבגדי עצמו, ונרס בגמרא 'המוצא כלאים פושטו אפילו 
בשוק', ולא גרס 'המוצא כלאים בבגדו'. ודין קריעת 
הבגד למד ממעשה רב אדא בר אהבה המובא בהמשך 
הסוגיא (כ). ומכל מקום מסתבר שאם בעל הבגד רוצה 
לפושטו אינו רשאי לקורעו. ומה שכתב הרמב"ם שדין 
זה הוא אפילו היה רבו, למד כן ממה שסיימה הגמרא 
בסוגייתנו 'אין חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד ה", 
וכל מקום שיש חילול ה' אין חולקין כבוד לרב. וכעין 
זה כתב בכסף משנה. בשער הציון (פי' פמו סק"פ) כתב 
על פי דין זה, שהרואה שאדם הולך לעבור על איסור 
הוצאה בשבת, מחויב למחות בידו מן התורה כדי 
להפרישו מאיסור, ומה שאמרו שבעל הבית שסייע לעני 
להוציא מרה"י לרה"ר לא עבר אלא באיסור דרבנן 
במקום שגם בלי סיועו היה יכול ליטלו, שאין בו משום 
'לפני עור', הוא במקום שאין בידו למונעו מליטול, 
ואיסור דרבנן יש בזה שהוא בכלל מסייע ידי עוברי 
עבירה, ורק כשיכול למנעו כגון על ידי פשיטת הבגד 
שיש בו כלאים הרי הוא מחויב בכך מהתורה. 
[קא] רמ"א (פס) וש"ך (סק"נ-נ). | [קבן] רמב"ם ושו"ע סס). 
וקגן פתחי תשובה (סק"כ). [קד] רמ"א (קס). [קה] רמב"ם 
ושו"ע (פס). [קו] רמב"ם (טומלת מם פ"נ סט"ז). וגזרו שמא 
ימצא עצם כשעורה ויגע בו ונמצא טמא אוכל בקדשים 
שהוא בכרת. מלכי בקודש (קננן פס פ"ו ס"). 
[קון רמב"ם. (0נל פיג סיק שהע וויל סי ספ ס"פ). 
[קח] רמב"ם (קרכן פסס פ"ו ס"ק). 


יט: 


החיוב לנהוג דרך כבוד במלכי אומות העולם והברכה על ראייתם 

בגמרא אמר רבי אלעזר בר צדוק, מדלגין היינו על גבי ארונות של מתים לקראת מלכי 
ישראל, ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אמרו אלא אפילו לקראת מלכי אומות העולם, 
שאם יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי אומות העולם. ואף על פי שרבי אלעזר בר 
צדוק היה כהן, עבר על האזהרה שהזהיר הכתוב ;וקיפ כ 6 'לנפש לא יטמא בעמיוי שאסור 
לכהן להיטמא למת, ומבואר בגמרא שכיון שיש בארונות פותח טפח אין בדבר טומאה 
דאורייתא אלא רק איסור דרבנן, ומשום כבוד מלכים לא גזרו חכמים. 

ורבינו בחיי כתב בכד הקמח (ענן פלל סי) לענין היראה מפני המלך [ולא חילק בטעמיו 
בין מלך ישראל למלך מאומות העולם], שאע"פ שדרך התורה שלא לירא מבשר ודם, 
הלא אנו מוזהרים ליראה מן המלך, והטעם בזה לפי שהמלך קיום הארץ, בענין שכתוב 
(מטני כט ד) 'מלך במשפט יעמיד ארץ', ואמרו רבותינו ז"ל (5פ פ"ג מ"נ) 'אלמלא מוראה של 
מלכות איש את רעהו חיים בלעו. והיראה מן המלך הוא בכלל יראת השם כי הוא 
יתברך צוה בכך. ומצינו שהוקשה יראת המלך ליראת המקום, הוא שאמר שלמה (מײײַ כד 
כֿ) 'ירא את ה' בני ומלך', ופירושו שכשם שתצטרך ליראה את השם יתברך אע"פ שאין 
אתה רואהו, ועל ידי זה תפרוש מן העבירה, כן תצטרך שתתיירא מן המלך המולך בארץ 
ותשים צורתו נכח פניך אע"פ שאין אתה רואהו, ובזה תנצל מחיוב מיתה למלכות. 


ובשו"ע (פו"ם סי יכד ס"ם) מבואר, שהרואה מלכי גוים אומר 'ברוך שנתן מכבודו לבשר 
ודם'. וכתב במגן אברהם (פק"6₪ בשם הרדב"ז (מ" פיי פוו, שבעלי השלטון שאין עול מלך 
עליהם לשנות דבריהם, ויכולים לדון ולהרוג במשפט על פי רצונם בלי מונע, הרי הם 
כמלך ומברכים עליהם, ועל השרים שממנה המלך בכל עיר טוב וישר לברך בלא שם 
ומלבות, ועל השופט הגדול שהוא הקאד"י אין מברכים כלל. ובגוף תשובת הרדב"ז דן, 
אם השר של מצרים הנקרא 'באשא' דומה לשלטונים הנזכרים שמברכים עליהם, שהרי 


אין לו רשות להרוג במשפט אלא במאמר השופט הגדול הממונה מאת המלך. אלא 
שבמדינותיהם של הישמעאלים יש שני מיני משפט, אחד שרעי ואחד עורפי, והמשפט 
השרעי מסור לשופט הגדול והוא פוסק הדין, והשר מצוה לעשות המשפט. והמשפט 
העורפי שהוא כמו הוראת שעה הוא מסור לשר המדינה, ויכול להרוג כפי העורפי אפילו 
שלא מן הדין ובלא ידיעת השופט הגדול. וכתב, שכיון שהבאשא יכול להרוג על פי 
המשפט העורפי ואין מוחה בידו, וגם המלך אין רגיל למחות בידו כיון שהוא גר בריחוק 
מקום, הרי זה כשלטון שיכול להרוג כרצונו ומברכים עליו. אבל על השופט אין סברא 
כלל שיברכו כשרואים אותו, שאף על פי שהוא פוסק את הדין מכל מקום אינו יכול 
להרוג אלא בהסכמת השר. ולהלכה כתב שאין דעתו מסכמת לברך על השרים הבאים 
למצרים ולא על שום שר משרי המלך בשם ומלכות, כיון שהמלך משנה דבריהם מהן 
ללאו ומלאו להן על ידי כתבים ומאמרים כאשר אנו רואים בעינינו, ולכן הטוב והישר 
בזה הוא לברך בלי הזכרת שם ומלכות, שבזה לא הפסיד כלום שהרי הוא נותן שבח 
להקב"ה שחלק מכבודו לבשר ודם. 

וכתב בתורת חיים לו" פיי ככד פק") שמדברי הרדב"ז יש ללמוד, שבמדינות שאין מלך 
אלא פרעזידענט שממנים אותו לסכום מסוים של שנים, ובמשך שנים אלו הוא כמלך 
שאין מי שישנה את משפטו, ורק בידו הזכות לחתום הדין להרוג או לחון המחויבים 
להריגה וכנודע, מברכים עליהם. ושלא כמי שצידד לומר שאין מברכים אלא על מי שיש 
לו שם מלך הנקרא בל"א קעניג או קייזער או פירס וכדומה, שהרי בדברי הרדב"ז מבואר 
שכל מי שיכול להרוג בלי שמישהו ימחה בידו מברכים עליו. וכן נקט בשו"ת אפרקסתא 
דעניא (מ"? פיי כ), וביאר בטעם הדבר שהכל תלוי במה שהוא יכול להמית ולהחיות, שהוא 
מטעם מטבע הברכה שטבעו חז"ל לברך שחלק או שנתן מכבודו לבשר ודם, שהכוונה 
בזה שהקב"ה שבידו להמית ולהחיות חלק או נתן קצת מכבודו זה לבשר ודם, ולכן הכל 
תלוי במה שיכול להמית ולהחיות. וראה מה שכתב בשו"ת בצל החכמה (פינ סי" ש) על 
ראיית פני מלכה. 


אבל אם כבר הגידו לו, אסור להמתין עד 
שילביש עצמו. ודווקא אם הוא באהל 
המת, שהוא טומאה דאורייתא, אבל אם 
הוא בבית הפרס או ארץ העמים, שהוא 
טומאה דרבנן, ילביש עצמו תחילה, שגדול 
כבוד הבריותיטי. בתים הסמוכים למת, אין 
מצוי שתהיה הטומאה בהם מדאורייתא 
אלא מדרבנן, ולכן ילביש עצמו תחילה 
ואחר כך ייצא!י. 


ראיית ככוד מלכים 
מעוה בראייתם 
מצוה להשתדל לראות מלכים, אפילו 


פעם אחת את המלך לא יבטל יותר 
מלימודו לראותו פעמים נוספות, אלא אם 
כן בא בחיל יותר ובכבוד גדול יותרו=. 


טומאה דרבנן לראייתם 

מדלגין על גבי ארונות של מתים 
לקראת מלכי ישראל, ואפילו מלכי נכרים, 
כדי להבחין בינם לבין מלכי ישראל 
כשיחזור כבודן למקומן?9. וי"א שרק 


לראות מלכי ישראל מותר לעבור על 
מצוות דרבנן, אבל לא לראות מלכי 
נכריםנל. Biss‏ 
'לא תסור' 


כל המצוות שהן מדברי סופרים, בין 


[קטן רמ"א (יו"ד סי שעג ס"פ). ומקורו בתרומת הדשן (סי' 
כפס) שלמד כן מסוגייתנו, שכבוד הבריות נדחה מפני 
איסור דאורייתא, ודוחה איסור דרבנן. [קין ש"ך (פק"ס. 
ובפתחי תשובה (פק"ג) הביא מדברי הפוסקים שבכמה 
אופנים גם בבתים הסמוכים הטומאה היא מדאורייתא. 
והביא (סק"ד) מכמה אחרונים שדנו אם יש להקל בכהן 
שנכנס בהיתר, בזמן שעדיין לא מת המת, ושהייתו 
בבית אינה אלא בשב ואל תעשה. והביא עוד (פק"ס) 
מכמה פוסקים שחלקו על הרמ"א והתירו בכל ענין 
לשהות עד שילבש הכתונת, או החלוק ובתי שוקיים, 
אך פוסקים אחרים הסכימו להחמיר וכדעת הרמ"א. 
[קיא] שו"ע (פו"ם סי רכד פ"ט). | [קיב] משנה ברורה (פ"ק 
.| [קיג] רמב"ם (לנל פ"ג סי"ד), טור (יו"ד פיי פענ), משנה 
ברורה (ס" רכד ק"ק יג). בטעם הדבר שאין הטומאה אלא 
מדרבנן, ביאר רבא בסוגייתנו, שמן התורה אהל שיש 
בו חלל טפח חוצץ בפני הטומאה, ושאין בו חלל טפח 
אינו חוצץ, ורוב ארונות יש בהם חלל טפח, וגזרו על 
שיש בהם משום שאין בהם, ומשום כבוד מלכים לא 
גזרו. והביא בכסף משנה בשם התוספות והרמב"ן 


אליבא 


מצוה שהיא חובה מדבריהם, כגון מקרא 
מגילה והדלקת נר בשבת והדלקת נר 
חנוכה, בין מצוות שאינן חובה, כגון 
עירוב ונטילת ידים, מברך על הכל קודם 
לעשייתן 'אשר קדשנו במצותיו וצונו 
לעשות', והיכן צונו, בתורה שכתוב בה 
(לנריס ‏ ) 'אשר יאמרו לך תעשה', נמצא 
ענין הדברים והצען כך הוא, אשר קדשנו 
במצותיו שציוה בהן לשמוע מאלו שצונו 
להדליק נר של חנוכה או לקרות את 
המגילה, וכן שאר כל המצוות שמדברי 
סופרים!טיו. 


מצות פריקה 

מי שפגע בחבירו בדרך ובהמתו רובצת 
תחת משאה, בין שהיה עליה משא הראוי 
לה, בין שהיה עליה יותר ממשאה, הרי 
זה מצוה לפרוק מעליה, שנאמר (פפות כג ה) 
'עזוב תעזוב עמו'וטי. 


כהן בבית הקברות 
היה כהן והבהמה רובצת בין הקברות, 
אינו מטמא להי 


זקן ואינו לפי כבודו 

היה זקן שאין דרכו לפרוק ולטעון, 
הואיל ואינה לפי כבודו, פטורה"חי. זה 
הכלל, כל שאילו היתה שלו היה פורק 
וטוען, הרי זה חייב לטעון ולפרוק בשל 


והרא"ש, שצריך לומר שראש הארון פתוח, שאם היה 
סתום, אדרבא כי יש פותח טפח טמא אפילו בצד 
הריקן שבו. ובלחם יהודה הביא, שבקברים שלנו שאין 
קוברים בארונות, הטומאה היא תמיד מן התורה. 
[קיד] מגן אברהם (פי' ככד סק"ז) בדעת השו"ע. וראייתו 
ממה שלא הביא השו"ע (ו"ד סי סעט דין זה, מפני 
שבזמן הזה אין לנו מלכי ישראל. וקטון רמב"ם (נרכופ 
פי" סיגן. והוא טעמו של רב אויא (פנפ כג:). וכתב הכסף 
משנה (נטעס סנ') שפסק כן הרמב"ם כיון שבסוגייתנו 
אמר רב כהנא כמותו. [קטז] רמב"ם ,כו וקמיכת סגפט 
פי"ג ס"פ), שו"ע (פו"מ סי' ערכ ק"פ). [קיז] רמב"ם (סס פי"ג 
ס"ג), שו"ע (מס סי" עכב ס"כ). | [קיחן רמב"ם (עס), שו"ע 
(טס פי' ערג ס"ג). וכתב במעשה רוקח שאין פטורים אלא 
זקן וחכם, לפי שמצאנו שחלק הכתוב כבוד לזקנים, 
וחכם הכל חייבים בכבודו, אבל שאר בני אדם חשובים 
שאין דרכם לפרוק בשלהם, אינם פטורים ממצות 
פריקה וטעינה, כיון שהחשיבות שלהם אינה באה מצד 
צויוו יתברך, אלא מצד עשרם או תענוגם, ואינו בדין 
שידחו עשה של תורה. תדע, שהרי כמעט רוב העולם 


ברכות ים: - כ. 


חבירו, וכל שלא היה פורק וטוען אם 
היתה שלו, פטור בשל חבירו. ואם היה 
חסיד ועושה לפנים משורת הדין, אפילו 
היה הנשיא הגדול וראה בהמת חבירו 
רובצת תחת משאה של תבן או של קנים 
וכיוצא בהם, פורק וטוען עמוחטי. ויש 
חולקין בזה, וסוברים שאם רצה ליכנס 
לפנים משורת הדין ישלם מכיסו ולא יבזה 
נפשו, כי בזה מבזה כבוד התורהו=. 


כהן שמצא אבידה בבית הקברות 

כהן שראה האבדה בבית הקברות, אינו 
מטמא להחזירה, שבעת שמקיים מצות 
עשה של השב אבדה מבטל עשה של 
'קדושים יהיו' (ױקנפ כ ו), ועובר על לא 
תעשה של 'לא יטמא בעל בעמיו' (פס פסוק 
ה, ואין עשה דוחה את לא תעשה 
ועשהולי. 


המוצא אבידה שמתבייש להשיבה 

מצא שק או קופה, אם היה חכם או 
זקן מכובד שאין דרכו ליטול כלים אלו 
בידו, אינו חייב ליטפל בהם. ואומד דעתו, 
אילו היו שלו אם היה מחזירן לעצמו, כך 
חייב להחזיר של חבירו, ואם לא היה 
מוחל על כבודו אפילו היו שלו, כך בשל 
חבירו אינו חייב להחזירופי. 

ההולך בדרך הטוב והישר ועושה לפנים 
משורת הדין, מחזיר את האבידה בכל 


אין דרכן לפרוק ולטעון אפילו בשלהם, וכי נאמר 
שכולם פטורים מאלו המצוות. נקיטן רמב"ם (שס פי"ג 
ס"ד), שו"ע (סס). [קכן רמ"א (פס). וביאר הסמ"ע (סק"ו), 
שמה שאמרו בקידושין (נ) חכם שמחל על כבודו 
כבודו מחול, היינו כבודו דווקא ולא שיבזה את נפשו, 
ואף מפריקה פטור, אף שצער בעלי חיים דאורייתא. 
ובדעת הרמב"ם שלא הביא איסור זה, ביאר שאין דבר 
זה חשוב זלזול כי אם כבוד שמים, מאחר שאין דרכו 
לעשות כן בשלו ומטפל בשל חבירו לפנים משורת 
הדין. | [קכא] רמב"ם (גולס וידה פי"f‏ סי"מ). כתב במגיד 
משנה, שגם לולא שהיה בטומאה גם עשה לא היה 
עשה דוחה לא תעשה, כיון שבשעה שעובר על הלאו 
אינו מקיים את העשה, שעל הלאו עובר בתחילת 
כניסתו לבית הקברות, ואת העשה מקיים רק כשמגיע 
לאבידה. ובשו"ת הרדב"ז ללשונות הרמב"ם כתב, 
שהרמב"ם כתב טעם זה שיש בזה גם עשה, בכדי 
לבאר הפטור גם במקום שהאבידה בקצה בית 
הקברות, באופן שהעשה והלאו באים יחד. ועיי"ש 
עוד. בטור ושו"ע לא הביאו הלכה זו לענין השבת 


דהלכתא 


מקום ואף על פי שאינה לפי כבודןו. 
ויש חולקין ואוסרין להחזיר הואיל ואינו 
לפי כבודו, אלא אם רוצה ליכנס לפנים 
מן השורה ישלם מכיסומייו. 


.2 


טומאה למת מצוה 


מצוה להיטמאות למת מצוה, אפילו 
הוא כהן גדול ונזיר והולך לשחוט את 
פסחו ולמול את בנו ומצא מת מצוה צריך 
להיטמאות לו. איזהו מת מצוה, אחד 
מישראל שהיה מושלך בדרך ואין לו 
קוברין. במה דברים אמורים כשהכהן 
לבדו, אבל אם יש ישראלים אחרים באותו 
מקום צריך לקוראם שהם יקברו את 
המתו=. וש אומרים שאם אין הכהן 
מוצא מי שיקברוהו אלא רק בשכר, אינו 
חייב לשכור משלו אלא מיטמא לו אם 
ירצהײו. ואין מצוה להיטמא למת אפילו 
אם הוא ישראל אם יש למת כל צורכומלי. 


קריעת בגד איסור של חבירו 


ראה לעיל (ע) בדין המוצא כלאים 
בבגר. 


נשים ועבדים בקריאת שמע 

נשים ועבדים פטורים מקריאת שמע, 
מפני שהיא מצות עשה שהזמן גרמא!ל", 
שתלה הכתוב בזמן שכיבה וזמן קימהו=. 


אבידה, אלא לענין פריקה וכדלעיל. ועמד בזה הב"ח 
(מו"מ סי" ערנ ס"ק), וכתב שאפשר שכיון שכתבו דין זה 
לענין פריקה שיש בה גם צער בעלי חיים ואף על 
פי כן פטור, ממילא נשמע שכל שכן שפטור בהשבת 
אבידה, וכתב שזה דוחק. [קכב] רמב"ם (סס פי" סי"ג), 
שו"ע (מו"מ סי" רסג ס"6). ענין אומד הדעת ביאר הסמ"ע 
(סק"ט), כל שהם מונחין במקום שיש לחוש שיגנבו או 
יאבדו, שלכן לא היה בוש מחמת הזיקו והיה מטפל 
בהן להכניסן. וע"ע בשו"ע (שס סי רסג מ"נ) עוד פרטי 
דינים בזה. [קכג] רמב"ם (שס פי" סי"ו), שו"ע (מס סי 
כסג סמ"ג). ‏ [קכד] רמ"א (פס). [קכה] שו"ע (יו"ל ס" טעד 
ס"פ), רמב"ם (פנ פ"ג ס"פ). בהגהות רעק"א הביא בשם 
התוספות (טיר מו. ד"ס וכן מפום) שמותר אפילו לטלטלו 
מחמה לצל שלא יסריח. נקכון רמ"א (שס). וביאר 
הסמ"ע (פק"ס) הטעם משום שאסור לזקן לזלזל בכבוד 
תורתו כיון דלא חייבתו התורה בזה. | [קכז] שו"ע 
(פס). ‏ [קכח] רמב"ם (קמפת מע פ"ד ס"6), שו"ע (פו"ם סי 
ע ס"). ואף מדרכנן פטורים. משנה ברורה (פק"). 
[קכט] משנה ברורה (סק"ג). 


וניה = = 


== == 


פניני הלכה 


איפורים הנדחים מפני מצות כבוד מלכים 
בשו"ת חתם סופר ו" פיי קש) בתב, שבמדינת ריי"ך [מזרח גרמניא] היו מברכים בזמנו 
ברכת ישחלק' על כל דוכסיהם, מפני שהמדינה היא של הדוכסים ואין עליהם שום אימת 
מלך העומד מעליהם. ולדבר זה יש משמעות גם בנימוסיהם, שחוק הוא אצלם שאין 
המלך מתחתן אלא במלך אחר, ולענין זה נחשבים דוכסי רייך כמלכים ממש ויכולים 
להתחתן עמם, וגם בניהם נקראים 'פרינצן' [נסיכים] כמו בני מלכים, וזה ידוע לכל מי 
שיודע קצת בנימוסי מדינות. 


וכתב עוד, שכל מלך שמברכים עליו מחויבים מן התורה בכבודו לנהוג כבוד במלכות, 
כמו שראינו במשה רבינו ע"ה שאמר לפרעה "וירדו כל עבדיך אלה אלי' (פפופ ₪ פו, ולא 
אמר יוירדת אלי והשתחוית ליי לפי שהיה צריך לנהוג בבוד במלכות (ס ונמיס קנ. סופ 5ת.), 
וכן הזהירו הקב"ה ויצוהו על פרעה שינהוג בו כבוד (שנות ו ג) כמו שפירש רש"י (פס), וכן 
נאמר באליהו ששינס מתניו וירץ לקראת אחאב (מסס 6 ימ מו), וכמו שלמדו משם בגמרא 
(ונסיס פס) שצריך לנהוג כבוד במלכות. וכל אלו לא כבדו את המלכים משום שחששו מהמלך 
שימיתם, אלא משום חק החיוב שציותה התורה לכבד את המלכים. 


ועל פי זה דן החתם סופר, אם מותר להסתפר לכבוד מלכות בזמן האסור בתספורת 
[ראה שו"ת נודע ביהודה (מסלו"ק סי ג), כיון שהתספורת היא מכבוד המלכות, כמו שנאמר 
אצל יוסף 'ויגלח ויחלף שמלותיו' (נלפיפ מ6 יד). ומבואר שדעת החתם סופר היא שמצות 
כבוד המלכים היא מצוה מן התורה. 


ובארעא דרבנן 58 פט) דן, שכיון שמצות כבוד מלכים היא מן התורה, אם כן דין הוא 
שעשה ידחה לא תעשה של טומאת כהן למת, וקשה למה היו צריכים לדלג על הארונות 
כדי שלא להטמא למת כמבואר בסוגייתנו, ועיי"ש במה שתירץ ובמה שדן בדבריו בשדי 
חמד (פעפלת כ"ף כל 05): 


ועוד נשאל החתם סופר (ו"ת סו"ע סי ק5) מקהילת וויען שהקיסר עמד לבקר בעירם, והכינו 
הכנה גדולה בבית הכנסת הקדושה שלהם שמה בשירי הלל ותודות להי על כל הטוב 
ולהתפלל על העתיד לחיי המלך ובניו, ודן החתם סופר אם אמנם מחויבים בכבוד המלך. 
וכתב שחייבים אנחנו עדת ישראל לאחוז במצוה רבה הגדולה הזאת מצות כבוד המלך 
ביתר שאת ויתר עוז על כל העמים, אשר היא מצוה שכלולים בה גם מצוה שכלית 
ונימוסית לנהוג כבוד במלך אשר במשפט יעמיד ארץ, ובנוסף יש עלינו בה גם מצוה 


שמעית שנצטוינו בתורתינו הקדושה, כי הקב"ה ציוה את משה רבינו ע"ה על פרעה מלך 
מצרים לנהוג בו כבוד, אף על פי שהוא הרשיע לעשות עמנו רעה, ואליהו הנביא רץ 
לפני אחאב אשר היה עובר על כל התורה, ואף על פי כן היה חייב לנהוג בו כבוד גדול, 
כי היא מצוה שמעית ולא רק שכלית. והעובר על זה הוא אצלינו כמי שלא הניח תפילין. 

אמנם במחצית השקל ףו" פיי ככד ענ סמג"ל פק"ז) כתב, שאין חיוב לטרוח ולראות את מלכי 
אומות העולם כדי לכבדם, ואפילו כשמדבר עמם וצריך לחלוק להם כבוד, אין זה אלא 
ממדת דרך ארץ, כיון שהקב"ה חפץ בכבודם. 


כ. 


לימוד סדר נזיקין בבת אחת 

בגמרא מבואר שבשנותיו של רב יהודה היו כל השנים שונים במסכתות נזיקין. ופירש 
רש"י (ד"ס נמיקן), שלא היו גדולים בגמרא של שאר ארבעה סדרים. דהיינו שלמדו את כל 
הש"ס, אלא לא היו גדולים כי אם במסכתות אלו. וכתב הבני יששכר במגיד תעלומה 
(ד"ס נסנ), שהטעם שפירש כן רש"י ולא פירש כפשטות לשון הגמרא שלא היו לומדים אלא 
במסכתות נזיקין, הוא משום שקשה לומר שלא היו לומדים כל הש"ס, אך גם פירושו של 
רש"י קשה מפשטות לשון הגמרא. ועל כן פירש על פי מה ששמע מרבותיו שהיו מקפידים 
שלא ללמוד את כל מסכתות סדר נזיקין בפעם אחת, אלא הפסיקו בינתיים בלימוד מסכת 
אחרת משאר סדרים, והמשכיל יבין שסדר זה הוא נגד מדת הוד שנהפך וכו', ובשנותיו 
של רב יהודה שהיו מוסרים נפשם על קדושת השם לא היו מתייראים מן הפורענות והיו 
נעשים להם ניסים. 

וביסוד הדברים כבר כתב בספר חסידים (סיי כס), שיש מסכתות שאנשים תופסים אותם 
בחזקת סכנה, ואפילו אם אינו מסוכן מצד עצמו עלול להזיק לפי שלשון בני אדם ועינם 
מזקת. אך כתב שמסכתות אלו הן בבחינת מת מצוה, ולא ימנע אדם עצמו מללמדם, 
אלא כך יעשה, יתפלל להקב"ה שלא יארע דבר רע, וגם ילמדו הרב בחשאי ולא יפרסם 
את הדבר, ובכך לא יזיק ולא ינזק, מאחר שלשון בני אדם ועינם היא המזקת. 

ובענין חשש נזק בלימוד מסכתות מסדר נזיקין, כתב בספר רשומים בשמך (ענ' מ) 
שהחתם סופר נהג להתענות עם בני ישיבתו יום אחד קודם שהתחיל ללמוד את המסכתות 
חולין בבא קמא יבמות וכריתות, ונתן רמז לדבר שנאמר פפ(ס קש ע6) 'טוב לי כי עניתי 


ונכון ללמדם שיקבלו עליהם עול מלכות 
שמיםוילל, ויקראו לפחות פסוק ראשוןהו. 


ברכות קריאת שמע 

ברכות קריאת שמע דינם כקריאת שמע 
לענין זה, שנשים ועבדים פטורים אף 
מהם, אבל ברכת 'אמת ויציב' שחרית 
ושתי הברכות שאחויה בערבית, יש 
אומרים שהם חייבים בהם מן התורה, ויש 
אומרים שחייבים מדרבנן, ויש מפקפקים 
בעיקר חיובם בהםה=. אבל פשוט 
שיכולות להמשיך חיוב על עצמן ולברך 
אפילו ברכות קריאת שמעול. 


קטנים בקריאת שמע 

קטנים פטורים מקריאת שמע, לדעת 
ר"ת (נתוס' ד"ס וקטניס) כשלא הגיעו לחינוך, 
ולרש"י (ד"ס קטטיס) אפילו הגיעו לחינוךוליו, 
מפני שאינו מצוי אצלו בזמן קריאת שמע 
בערב, וישן הוא בבוקר=, וראוי לנהוג 
כר"תלי. זמן חינוך הוא כבן שש כבן 
שבע, ומחנכים אותו לקרותה בזמנה עם 
הברכות שלפניה ושלאחריהולי. משהגיע 


וקלן שו"ע (פס). מדברי השו"ע משמע שמצד הדין 
פטורות אף מפסוק ראשון, והב"ח פסק שחייבות מצד 
הדין לקבל מלכות שמים בפסוק ראשון, אבל הרבה 
אחרונים | חולקין עליו. משנה ברורה סק"). 
וקלאן רמ"א (שס). במשנה ברורה (פק"ס) הביא מחלוקת 
האחרונים אם הרמ"א מפרש כוונת השו"ע, או שחולק 
עליו ולדעת השו"ע יקראו כל הפרשה הראשונה. 
[קלב] במשנה ברורה (סק"נ) הביא דעת המגן אברהם 
(סק"?) שחייבים בהם, לפי שברכות 'אמת ויציב' ויאמת 
ואמונה' נתקנו על ענין זכירת יציאת מצרים שאין הזמן 
גרמא, ובלילה חייבות גם בברכת השכיבנו כדי לסמוך 
גאולה לתפילה, לפי שחייבות בתפילה, וברכת השכיבנו 
היא חלק מברכת הגאולה. ודעת הפרי מגדים (5"5 סק"6), 
שלדעת הסוברים שזכירת יציאת מצרים בלילה אינה 
אלא מדרבנן, א"כ ממילא היא מצות עשה שהזמן 
גרמא שהרי חייבים בה רק ביום, ופטורות מן התורה, 
ורק מדרכנן חייבות. ובשאגת אריה (פ" ע) מצדד 
בפני עצמה, ואם לא הזכיר ביום אינו צריך להזכיר 
הזכרה זו בלילה, ומה שמזכיר בלילה היא מצוה בפני 
עצמה. [קלג] משנה ברורה (מסו. | [קלדן] אף שלדעת 
רש"י אין חיוב לחנכו לקרות שמע, מכל מקום משיודע 
לדבר מצוה על אביו ללמדו פסוק ראשון של שמע, 
ולאו דווקא בזמן קריאת שמע. משנה ברורה (סק"). 
[קלה] היינו שלכן לא הטילו החיוב על אביו לחנכו. 


אליבא 


לי"ב שנים חייב אביו לחנכו בקריאת שמע 
לדעת הכלמלו. 


> 


נשים ועבדים בתפילין 

נשים ועבדים פטורים מתפילין, מפני 
שהוא מצות עשה שהזמן גרמאמלי. ואם 
הנשים רוצות להחמיר על עצמן, מוחים 
בידזמו, 


קטנים בתפילין 

קטן היודע לשמור תפילין בטהרה שלא 
ישן ושלא יפיח בהם, ושלא ליכנס בהן 
לבית הכסא, חייב אביו לקנות לו תפילין 
לחנכווייו. וש אומרים שזה דווקא בקטן 
שהוא בן י"ג שנים ויום אחד=, שאם 
אינו יודע לשמור תפילין בטהרה לא 
יניחם, אבל לא יניח תפילין קודם שהגיע 
לי"ג שניםהיטיו, 


נשים עכדים וקטנים בתפילה 
נשים ועבדים, אף על פי שפטורים 
מקריאת שמע חייבים בתפילה, מפני שהיא 


משנה ברורה (סק"פ). [קלון שו"ע (שס ס' ע ס"). 
והרמב"ם (פס) כתב, קטנים פטורים מקריאת שמע, 
ומלמדין את הקטנים לקרותה בעונתה ומברכין לפניה 
ולאחריה כדי לחנכן במצוות. וכחב הכסף משנה שהוא 
מדין חינוך שחייב האב לחנך את בנו. וביאר בלחם 
משנה שסובר הרמב"ם שאף על פי שהם פטורים מן 
הדין בין מדאורייתא בין מדרבנן, מכל מקום מחנכים 
את הקטנים. והוא כדעת רבינו תם. נקלזן משנה ברורה 
(סק"ו). | [קלח] משנה ברורה (סק"). 
₪ סיג). והרמב"ם (פפילין פ"ד סייג) כלל דין זה במה שכתב 
שכל הפטור מקריאת שמע פטור מתפילין. טומטום 
ואנדרוגינוס חייבים בתפילין מספק ככל המצוות. משנה 
ברורה (סק"י). ובדין עבדים נחלקו האחרונים. משנה 
ברורה (פ"ק יכו. [קמ] רמ"א (עס). והטעם משום שתפילין 
צריכים גוף נקי, ונשים אינן זריזות להיזהר. משנה 
ברורה (פ"ק ג). [קמא] רמב"ם (ספיין עס), שו"ע ורמ"א 
(פס סי ₪ ס"ג). וקודם שיודע לשמור תפילין בטהרה אין 
רשאי להניח תפילין ואינו בן חינוך. מגן אברהם (פק"ט. 
ובכלל חינוך הוא גם ללמדו דינים הנצרכים לזה. משנה 
ברורה (פק"ט). | [קמב] והוא קטן מפני שלא הביא עדיין 
שתי שערות. משנה ברורה (ס"ק י6). | [קמג] רמ"א ‏ (טס) 
בשם בעל העיטור. שאז בודאי אינו יודע לשמור 
תפילין. משנה ברורה (סק"י). וכתב הרמ"א שכן נהגו 
ואין לשנות. והיא שיטת רש"י (ד"ס ופן סספינין) שפטורו 
של קטן מן התפילין הוא משום שאינו יודע לשמור 


[קלט] שו"ע (שס מ== 


ברכות כ. - כ: 


מצות עשה שלא הזמן גרמאזטד, אלא 
חיוב מצוה זו כך הוא שיהא אדם מתחנן 
ומתפלל בכל יום ומגיד שבחו של הקדוש 
ברוך הוא, ואחר כך שואל צרכיו שהוא 
צריך להם בבקשה ובתחינה, ואחר כך 


נותן | שבח והודיה לה' על הטובה 
שהשפיע לו כל אחד לפי כחן'יי. וקטנים 
שהגיעו | לחינוך, | חייבים לחנכםנ= 


להתפלל י"ח בערב ובבוקרטי. 


בתפילת י"ח 

יש להזהיר לנשים שיתפללו שמונה 
עשרה שחרית ומנחה. אבל תפלת ערבית 
רשות היא, ואף על פי שעכשיו כבר 
קבלוהו עליהם כל ישראל לחובה, הנשים 
לא קבלו עליהם ורובן אין מתפללות 
ערביתו==ו. ולענין תפלת מוסף נחלקו 
הפוסקיםוי=. 


בפסוקי דומרה 

פסוקי דזמרה נתקנו בשביל התפילה, 
וכיון שחייבים בתפילה חייבים אף בהם. 
וצ"ע אם חייבים בברכות השחר. ואם 


גופו שלא יפיח בהן, אף שלדעתו כל משנתנו מדברת 
בקטנים שהגיעו לחינוך. והתוספות (עיל ע"5 ד"ס וקטמס) 
הקשו עליו, ופירשו משנתנו בקטן שלא הגיע לחינוך, 
ודעתם [וכן פסק השו"ע] שקטן שהגיע לחינוך חייב 
בתפילין. בביאור הלכה (ל"ה ו"6) בירר שלדעת בעל 
העיטור אף בן י"ג שנים והביא ב' שערות הרי זה תלוי 
ביודע לשמור תפילין, וכתב שאין הלכה כן אלא כדעת 
רוב הפוסקים החולקים עליו, רק לענין קטן נהגו 
העולם להחמיר כהעיטור שלא להניח תפילין. וכתב 
המשנה ברורה (פ"ק ינ), שעכשיו נהגו להניח ב' או ג' 
חדשים קודם הזמן. ובביאור הלכה (ל"ס וכן נסגו) כתב, 
שקטן בן י"ב שנה הלומד תלמוד ומבין, יכול להניח 
תפילין, שעליו בודאי נוכל לסמוך אם יודע לשמור את 
עצמו מהדברים הנזכרים בשו"ע. [קמד] רמב"ם (פפיס 
פ"5 ס"כ), | שו"ע (שס סי" קו ס":). [קמה] רמב"ם (פס). 
ועיי"ש (פ"5 ס"נ-פ) שהולך ומבאר סדר תקנת התפילה 
מדין התורה ועד שנתקנה לשלש תפילות קבועות ביום. 
[קמו] שו"ע (פס). [קמז] משנה ברורה (פק"ס). וכתב 
שמכל מקום רשאי ליתן להם לאכול קודם תפלת 
שחרית ואסור לענותם. | [קמח] משנה ברורה (סק"ל). 
והיינו שלדעת הרמב"ם חיוב נשים ועבדים בתפילה 
הוא מהתורה, אמנם חיובם אינו אלא להתפלל תפילה 
אחת ביום בכל נוסח שירצו ובכל זמן שירצו, אבל דעת 
הרמב"ן (ספגות על ספל סמנוות מ"ע ה) שעיקר מצות תפילה 
היא מדברי סופרים, ואע"פ שהיא מצות עשה מדרבנן 


דהלכתא ז 


רוצים לברך ולהתפלל פשוט שיכולים 
להכניס עצמם לחיוב?ל. 


נשים עבדים וקטנים במזוזה 

הכל חייבים במזוזה, אפילו נשים 
ועבדים, ומחנכים את הקטנים לעשות 
מזוזה לפתחיהםייי. 


נשים בברכת המוון 


נשים ועבדים חייבים בברכת המזון, 
וספק הוא אם הן חייבות מדאורייתא 
ומוציאות את האנשים, או אינן חייבות 
אלא מדרבנן. ולכן אינן מוציאות אלא למי 
שאין חיובו אלא מדרבנןו=, כגון שלא 
אכל כדי שביעהמײ. 

אשה שאכלה כדי שביעה והסתפקה אם 
בירכה, יש אומרים שחייבת לברך, ויש 
שפסקו שאינה צריכה לחזור ולברך, 
והרוצה לברך אין למחות בידה!יי. 


קטנים בברכת המזון 


קטנים חייבים בברכת המזון מדרבנן 
כדי לחנכם במצוות""י. ולכן אין הבן 


שהזמן גרמא, חייבום חכמים בתפילת שחרית ומנחה 
כמו אנשים, הואיל ותפילה היא בקשת רחמים, וכן 
עיקר כי כן דעת רוב הפוסקים. וכעין זה בשו"ע הרב 
(ס"). ובסוגייתנו גירסת רש"י ורוב הספרים (ללס סגסות 
סנ"ס) 'וחייבין בתפילה דרחמי נינהו', ואין כלל נידון 
בסוגייתנו שיהיו פטורות משום שמצות עשה שהזמן 
גרמא היא, כיון שחיוב תפילה מדרבנן, וכדעת הרמב"ן. 
וצריך לומר שהרמב"ם לא גרס בסוגייתנו בטעם חיובן 
משום דרחמי נינהו. מקראי קדש (פנונעפיפ, על סרמנ"ס מס). 
[קמט] משנה ברורה (טס). לדעת הצל"ח (סן כו. ל"ס וטל 
מוספין) פטורות, ולדעת המגן גבורים (פף סמגן סק"ד) 
חייבות. | [קנ] משנה ברורה (סי' ע סק"כ). [קנאן רמב"ם 
(מזחס פ"ס ס"י), שו"ע (יו"ד פיי 5 סמ"ג). והטעם משום שהיא 
מצות עשה שאין הזמן גרמא. ועוד, שנאמר (לנמס י כ) 
ילמען ירבו ימיכם', ואף הם צריכים חיים. ש"ך (פק"ל). 
וקנבן רמב"ם (נללות פ"ס 6"5), | שו"ע (פו"ם סי קפו ס"6) 
ומשנה ברורה (פק"ג). וכשאלת רבינא לרבא בסוגייתנו, 
שלא נפשטה. דין עבדים לא נזכר בשו"ע אלא 
ברמב"ם, וראה ביאור הלכה (ד"ס פו ס). [קנג] משנה 
ברורה (טס). | נקנדן משנה ברורה (טס). ובביאור הלכה 
(ד"ס 66) צירף לזה דעת הראשונים הסוברים שאינה 
איבעיא שלא נפשטה בגמרא, וסוברים שחייבות 
מדאורייתא בברכת המזון. | [קנה] רמב"ם (שס), שו"ע 
(פס סי קפו ס"כ). ואף אם לא אכל אלא כזית חייב אביו 
לחנכו מדרבנן. משנה ברורה (פק"?). 


למען אלמד חקיך', חקי"ך ריית ח'ולין ק'מא ייבמות כיריתות. ובספר שמואל בדורו (עמי פינ) 
כתב, שבשנת תקע"א כשהתחיל החתם סופר ללמוד בישיבתו מסכת בבא קמא קרו 
שריפות והיזקים רבים זה אחר זה, ומשראה זאת הפסיק ללמוד מסכת בבא קמא והתחיל 
מסכת אחרת. 


אך בספר ישראל ואורייתא ללןפעעפ, סי 5 ד"ס נה ת"ם) הביא שבעל הדברי יואל הקפיד 
מאוד בישיבתו כשהתחילו ללמוד מסכת בבא קמא שימשיכו ללמוד גם בבא מציעא ובבא 
בתרא בלי הפסק, כדי לעשות סיום על שלשתם שהם כולם מסכת אחת (" ו). וכתב 
שיתכן שהקפידא שהביא המגיד תעלומה היא רק כשלומד כל סדר נזיקין בפעם אחת 
ולא כשלומד חלקים ממנו, או שכיון ששלוש הבבות חשובות כמסכת אחת אין חשש 
בלימודם בזה אחר זה בלי הפסק. 


כ: 


חיוב נשים בהבדלה ומה יעשו כשהאנשים כבר שמעו הבדלה 
בגמרא אמר רב אדא בר אהבה שנשים חייבות בקידוש בשבת מדאורייתא, אף על פי 
שהיא מצות עשה שהזמן גרמא וכל מצוו עשה שהזמן גרמן נשים פטורות, וביאר רבא 
הטעם, לפי שבלוחות הראשונות נאמר (פטופ כ פ) 'זכורי, ובלוחות אחרונות נאמר (לנלס ה י0 
ישמור', מקיש זכירה לשמירה, מה שמירת שבת נשים מצוות בה שכן עניינה להישמר 
שלא לעבור בלא תעשה של עשיית מלאכה בשבת ונשים מצוות בלא תעשה, אף מצוו 
עשה של זבירה. נשים' חייבות. בה. 


ונחלקו הראשונים בדין נשים בהבדלה, אם חייבות הן בה כמו שהן חייבות בקידוש 
היום, או פטורות הן ממנה כמו שהן פטורות מכל מצות עשה שהזמן גרמא. וכתבו המאירי 
(ל"ס נפג9גל) והמגיד משנה (פנפ פכ"ט 6"5) והחינוך (מכֿוס 6) שלדעת הראשונים הסוברים שהבדלה 
היא מן התורה [רמב"ם טס) והחינוך (ס) ועוד] שנאמר (פמפ כ פ) זכור את יום השבת 
לקדשו', והזכירה היא בין בכניסתו ובין ביציאתו, הרי ודאי נשים חייבות בהבדלה מן 
התורה, כדרך שהן חייבות בקידוש היום מן התורה, מפני שהוקש זכור לשמור כמבואר 
בסוגייתנו. וכתב בשו"ע הרב (קי ו פייט) שלפי דעה זו צריכות הנשים להבדיל גם בתפילה 
וגם על הכוס כמו שהיתה עיקר התקנה אצל האנשים. 


ולדעת הסוברים שהבדלה אינה אלא מדרבנן, ומצות זכירת השבת מדאורייתא אינה 
אלא בכניסת השבת [תוספות רבינו יהודה (ד"ס יס פיט בשם ר"ת, שבלי הלקט (פיי ק6, 


פניני הלכה 


מאירי (פס) בשם י"א, מגיד משנה (מס) בשם י"א, ארחות חיים (לפל' סנס סי יק)], נחלקו 
הראשונים אם נשים חייבות בהבדלה אם לאו. בארחות חיים טס כתב לפי דעה זו, שכיון 
שהבדלה אין לה ענין לשמירת השבת אלא דבר בפני עצמו הוא שתיקנו חכמים להבדיל 
בין הקודש ובין החול, ולכן אין להקיש בזה נשים לאנשים כדרך שהקישו אותם במצות 
השבת, אלא הרי הבדלה ככל מצות עשה שהזמן גרמן שנשים פטורות מהן. אך במאירי 
(פס) ובמגיד משנה עס) כתבו שגם לדעה זו שהבדלה אינה אלא מדרבנן נשים חייבות בה, 
כיון שהיא מעין זכירת השבת וקדושתו שמזכירים הבדל בין קדושתו לחול, ולפיכך נשים 
חייבות בה מדברי סופרים כמו שחייבות בכל הדברים שתיקנו חכמים בגלל קדושת השבת, 
שמעין דאורייתא תיקנו. ובשו"ע ופ פ" ו ק"פ) הביא ב' הדעות, וכתב שנשים חייבות 
בהבדלה כשם שחייבות בקידוש, ויש מי שחולק. 


והרמ"א (ס) כתב על דברי השו"ע, שעל כן לא יבדילו לעצמן רק ישמעו הבדלה 
מאנשים. וכתב המגן אברהם (פ"ק ) שהב"ח (ל"ס פננ נמותן עיון) חולק על הרמ"א, וכתב 
שאפילו למ"ד שנשים פטורות מהבדלה מכל מקום יכולות להבדיל לעצמן כמו בשופר 
ולולב שנהגו הנשים לברך, והמנהג שאפילו יש שם אנשים שיכולות לשמוע מפיהם 
מבדילות לעצמן. ובביאור דעת הרמ"א שכתב שלא יבדילו הנשים לעצמן לדעת הפוטרים 
אותן מהבדלה, כתב המגן אברהם שבמצוה שיש בה עשייה רשאות לעשות ולברך, אבל 
בדבר שאין בו אלא הברכה כגון כאן אין רשאות. והעיקר כהב"ח. והט"ז פק") תירץ דעת 
הרמ"א, וכתב שחלוקים שופר ולולב שחיוב האנשים בהם הוא מדאורייתא ולכן יכולות 
הנשים לברך, אבל הבדלה שהיא מדרבנן אצל אנשים והיא מצות עשה שהזמן גרמא לא 
יברבו. 


ולמעשה הכריעו הפוסקים [שו"ע הרב (ס), חיי אדם (כל מ פי"נו] שהעיקר כדעת הסוברים 
שנשים חייבות בהבדלה, ומכל מקום כדי לחשוש לדעת הפוטרים ראוי שישמעו הבדלה 
ממי שעדיין לא יצא ידי חובתו, או ממי שמוציא גם אנשים אחרים שעוד לא יצאו ידי 
חובתם, כיון שאם מי שכבר יצא ידי חובתו יבדיל שנית רק בשביל הנשים יש בזה ברכה 
לבטלה לדעת הפוסקים הפוטרים את הנשים מהבדלה. אך לעצמן יכולות הנשים להבדיל, 
ושלא כדעת הרמ"א. אמנם בערוך השולחן (פי כ ק"ה) כתב שאע"פ שאם יכולות להבדיל 
לעצמן עדיף, מכל מקום אם אין יכולות להבדיל לעצמן מותר ומצוה לאיש להבדיל להן 
אע"פ שיצא כבר, כיון שכן דעת רוב הפוסקים שנשים חייבות בהבדלה. ובמשנה ברורה 
שס ס"ק ₪) כתב, שלפי מה שכתב המגן אברהם פס פק"ז) שנהגו הנשים שלא לשתות מכוס 
הבדלה [וראה הטעם בזה בשל"ה טכ פונס ור פופ ש)], א"כ בלאו כל הטעמים איך תבדיל 


ח 


מברך לאביו ומוציאו ידי חובתו, אלא 
כשלא אכל האב כדי שביעה, שאף הוא 
אינו חייב אלא מדרבנןו=י. 


פטור נשים ממצות עשה שהזמן גרמן 


כל מצוות לא תעשה שבתורה אחד 
אנשים ואחד נשים חייבים, חוץ מבל 
תשחית ובל תקיף ובל יטמא כהן למתים. 
וכל מצות עשה שהיא מזמן לזמן ואינה 
תדירה, נשים פטורות, חוץ מקידוש 
היוםיי, | ואכילת מצה בלילי הפסח, 
ואכילת הפסח ושחיטתו, והקהל, ושמחה 
שהנשים חייבותנצ=ף. 


נשים בקידוש היום 


נשים גדולות מי"ב שנים חייבות 


[קנון שו"ע (Eס).‏ ואין הקטן מוציא את האשה, כיון 
שאפשר שהיא חייבת מדאורייתא. משנה ברורה (פק"י). 
אם לא אכל הבן כדי שביעה, ואצלו הוא תרי דרבנן, 
יש דעות בין הפוסקים אם יכול להוציא את אביו כשלא 
אכל שיעור שביעה, ויש להחמיר שלא יוציאו. משנה 
ברורה (סק"ו). | [קנזן בלחם משנה (ענודס זרס פי"ג ס"ג) כתב, 
שיש ספרים שהגירסא בהם בדברי הרמב"ם היא 'חוץ 
מקידוש שבת ויום טוב', ויש ספרים שאין כתוב בדברי 


אוצר החכמה! 


הרמב"ם 'שבת ויום טוב', אלא חוץ מקיזדש=\יום. 
וכתב הלחם משנה שכך נראה, שהרי עיקר קידוש יו"ט 
אינו מן התורה ולכן אינן חייבות בו. וראה להלן בדין 
נשים בקידוש היום. [קנח] רמב"ם (ענולס זלס פי"כ ס"ג). 
[קנט] שו"ע (קס סי" כע6 ס"כ), הגהות מיימוניות (קנת פכ"ע 
סופ 6) ומגיד משנה (עס פכ"ט ס"). וביארו שאף על פי 
שהוא מצות עשה שהזמן גרמא, מ"מ חייבות בקידוש 
היום, משום שהוקש 'זכור' שבדברות ראשונות (שמות כ 
פ) ל'שמור' שבדברות אחרונות (לנריס ה ינ), וכיון שהנשים 
מצוות בשמירה, דהיינו איסורי לא תעשה של שבת, הרי 
הן מצוות בזכירה שהוא קידוש. וכתב במשנה ברורה 
(סק"ג) שלכן פשוט שקטן אינו מוציא את האשה, שהוא 
אינו חייב אלא מדרבנן ואינו מוציא את האשה החייבת 
מן התורה. ואפילו אם הוא בן י"ג שנה חוששים שמא 
לא הביא שתי שערות, שבדברים שמן התורה אין 
סומכים על החזקה שמשהגיע לכלל שנים הגיע לכלל 
סימני שערות, עד שיתמלא זקנו. ולכן תקדש האשה 
לעצמה, ואם אינה יודעת לקדש בעצמה תאמר עמו 


אליבא 


בקידוש היום בשבת, ומוציאות את 
האנשים הואיל וחייבות מן התורה 
כמותם!לטי. אך יש להחמיר לכתחילה שלא 
תוציא אשה אנשים שאינם מבני ביתה, 
משום זילות הדבר!פי. 


שאינו מחויב בדבר אינו מוציא 


כל מי שאינו חייב בדבר אינו מוציא 
את החייב ידי חובתהיו, 


במחויב מדרבנן 

היה המכוך חייב מדברי סופרים 
והעונה חייב מן התורה, לא יצא ידי 
חובתו בברכתו, עד שיענה או עד שישמע 
ממי שהוא חייב בה מן התורה כמוהו=. 


מלה במלה מראש הקידוש ועד סופו, ולא תכוין לצאת 
בקידושו. ובאופן זה כיון שהיא אומרת הקידוש בעצמה 
נכון שיהיו פת או יין מונחים גם לפניה בעת הקידוש, 
ולא תסמוך על מה שהנער אוחז הכוס או הפת בידו, 
כיון שאינה יוצאת בקידוש שלו. ועצה זו מועילה אפילו 
אם הוא קטן ביותר. וכל זה כשלא התפללה האשה 
תפילת ערבית, אבל אם התפללה כבר יצאה ידי קידוש 
דאורייתא בזה לדעת המגן אברהם (סק"), ואז יש 
לסמוך על נער בן י"ג שנים שיוציאה אח"כ בקידוש, 
שיכוין להוציאה. בחדושי רע"א (על תמגן פנכסס טס) 
מסתפק שאולי יוצאים מצות עשה של קידוש באמירת 
'שבתא טבא' בלבד, ולפלא שהרי הרמב"ם (פנת פכ"ע 
סי) כתב שצריך זכירת שבח וקידוש. ביאור הלכה (ל"ה 
לסיתקס זלור). ‏ [קס] משנה ברורה (סק"ל). [קסא] רמב"ם 
(קופר פ"נ ס"נ), שו"ע (סס סי' פקפט ס"6). ומקורם במשנה 
(ר"ס כט.) שהובאה בסוגייתנו. ועיין ברמב"ם (פס) ובשו"ע 
(פס סי" תקפט ס"כ) בדינים העולים מכלל זה לענין תקיעת 
שופר. וכלל זה הוא דווקא כשאינו מחויב בעצם 
המצוה, אבל אם הוא מחויב אלא שכבר יצא בהמצוה 
יכול להוציא ואפילו לברך בשביל חבירו. משנה ברורה 
(סק"פ). [קסב] רמב"ם (נרכות פ"6 סי"5), וכתב בכסף משנה, 
שלמד כן ממה שדנו בסוגייתנו אם נשים חייבות בברכת 
המזון דאורייתא או דרבנן, וביארה הגמרא שהחילוק 
להלכה הוא לענין אם יכולות להוציא את האנשים ידי 
חובתם, שאם חייבות מדאורייתא מוציאות את האנשים 
החייבים מדאורייתא, אבל אם אין חייבות אלא מדרבנן 


ברכות כ: - כא. 


בעל קרי בקריאת שמע ותפילה 
ראה להלן (ככ) בענין טמאים לענין 
קריאת התורה וקריאת שמע ותפילה. 


קריאת שמע בהרהור 

הקורא קריאת שמע צריך להשמיע 
לאזניו, ואם לא השמיע לאזנו יצאט, 
ובלבד שיוציא בשפתיו!יי. אבל אם הרהר 
בלבו לא יצא, שהרהור אינו כדיבורזטיי. 


כא. 


ספק בקריאת שמע 
ספק אם קרא קריאת שמע 
אם מסופק אם קרא קריאת שמע 


אינן מוציאות, כדין מי שאינו מחויב בדבר שאינו 
מוציא את המחויב, הרי מפורש שהמחויב מדברי 
סופרים אינו מוציא את המחויב מן התורה. 
[קסגן רמב"ם (קמלת פמע פ"3 ה"מ), שו"ע (פס סק" קנ ס"ג). 
וראה בזה לעיל (טו.). [קסד] שו"ע (טס). בדעת הרמב"ם 
שלא כתב 'ובלבד שיוציא בשפתיו' דנו הנו"כ על 
הרמב"ם, בכסף משנה הביא מדברי רבינו מנוח, 
להשמיע לאזנו, שיחתוך קריאתו בשפתיו לא שיקרא 
בלבו. בלחם יהודה כתב שסובר הרמב"ם כרבינא 
שיוצא ידי חובתו בהרהור לבד. ובמעשה רוקח פירש, 
שכל מחלוקת רבינא ור"ח בסוגייתנו היא במוציא 
התיבות בשפתיו אבל לא משמיע לאזנו, והיינו קריאה 
בלב שהכשיר רבינא, עיי"ש. [קסה] משנה ברורה (פק"ו). 
ובסוגייתנו נשאו ונתנו בדבר אם הרהור כדיבור או לאו, 
וכתב הרא"ש (פ" +) שהלכה כרב חסדא בסגייתנו 
שנקט בביאור משנתנו שהרהור אנו כדיבור. 
[קסו] משום שלהלכה קריאת שמע דאורייתא, והיינו 
שמה שכתוב (דניס ו ז) 'ודברת בם בשבתך בביתך' וגוי, 
כוונת הפסוק על פרשה זו עצמה שחייב לדבר בה 
בשעת שכיבה ועמידה, ולפיכך אם מסופק אם קרא או 
לא חייב לחזור ולקרוא ככל ספק דאורייתא. משנה 
ברורה (פי סז פק"טט. ואף על פי שהרבה פוסקים סוברים 
שפרשה ראשונה חיובה מדאורייתא והשניה היא 
מדרבנן, ויש מהפוסקים שסוברים שרק פסוק ראשון 
הוא מדאורייתא, וכל שכן הברכות שלכל הדעות הם 
מדרבנן, והרי בספק דרבנן הכלל הוא שאינו חוזר, יש 


דהלכתא 


בשחרית, חוזר וקוראוט' ומברך לפניה 
ולאחריהו=י, אבל אם יודע שקראה אלא 
שמסופק אם ברך לפניה ולאחריה אינו 
חוזר ומברך!יי"ו. 


ספק אם הזכיר יעיאת מערים בשחרית 

אם בשחרית יודע שקרא שתי הפרשיות 
הראשונות של קריאת שמע ומסופק אם 
קרא פרשת ציצית ואמת ויציב, יש אומרים 
שצריך לחזור ולומר פרשת ציצית וגם 
אמת ויציבו=, וש אומרים שצריך לחזור 
ולומר רק פרשת ציציתמט, ואינו צריך 
לחזור ולומר אמת ויציבו=. אם יודע 
שקרא כל פרשיות קריאת שמע ומסופק 
אם אמר אמת ויציב אינו צריך לחזורוצי. 


לומר שכך היתה התקנה שכל זמן שקורים קריאת שמע 
חייב לקרוא כעיקר התקנה ובברכותיה, אם לא במקום 
שהתירו בפירוש כהאופן המבואר ברמ"א (פס סי קו ק"<) 
עיי"ש. ולכאורה אם יודע שאמר פסוק ראשון או פרשה 
ראשונה, ומסופק אם קרא השאר אינו צריך לחזור 
ולקרוא, אמנם בשו"ע (טס סי סד ס"ג-ד) משמע שגם בזה 
צריך לחזור, וצריך לומר שכך תיקנו שיחזור. משנה 
ברורה (פי סו סק"ל). ובספק זה טוב יותר שיקראנה בלי 
הברכות. ביאור הלכה (ד"ס פפק). | [קסו] עיין במשנה 
ברורה (סק"ג) שדן, שלכאורה כל מה שמחויב לברך 
לפניה ואחריה הוא רק כשלא עבר זמן קריאת שמע, 
ולא לאחריה מחמת ספק, שאז זה רק ספק דרבנן. אך 
למעשה כתב, שזמן זכירת יציאת מצרים נמשך גם אחר 
זמן קריאת שמע, ואם כן הוא חייב עדיין על כל פנים 
בברכת אמת ויציב עד סוף זמן תפילה, וכמבואר בשו"ע 
(פס פיי נם ס"ו), ורק מסוף זמן תפילה והלאה לא תיקנו 
ברכות קריאת שמע, אמנם משום ספק יאמר איזה פסוק 
של יציאת מצרים. [קסח] רמב"ם (עס פ"ע סי"ג), שו"ע 
(פס סי סו מ"). [קסט] והטעם משום שהם ענין אחד. 
משנה ברורה (סק"ד). [קע] ובזה יקיים המצוה דאורייתא 
של זכירת יציאת מצרים. משנה ברורה ‏ שס. 
[קעא] משנה ברורה (קס). [קעב] משנה ברורה ‏ טסו. כיון 
שכבר אמר פרשת ציצית, אם כן הברכות הם רק 
מדרבנן שהרי כבר הזכיר יציאת מצרים בפרשת ציצית. 
משנה ברורה (פס). 


בעצמה והלא אינה יכולה לשתות הכוס, וכ"ב בעל דרך החיים (פ" 5 סק"גן. אלא שכשאין 
לה ממי לצאת, אז בעל כרחך תבדיל לעצמה ותשתה כדי שלא לבטל מצות הבדלה. 


חיוב ברכת המזון דאורייתא במי ששבע בלי לאכול כזית 

בסוגייתנו מבואר שמן התורה אין חייבים בברכת המזון אלא בכדי שביעה, וישראל 
מדקדקים על עצמם ומברכים בכזית וכביצה, כתקנת חכמים [כזית לרבי מאיר וכביצה 
לרבי יהודה]. וכן פסק בשו"ע ו" סי קפו ק"כ), שמי שאכל פת פחות מכדי שביעה אינו 
חייב בברכת המזון מן התורה אלא מדרבנן, אף על פי שאכל כזית. ולכן קטן שאינו חייב 
בברכת המזון מן התורה יכול להוציא את אביו [שאינו יודע לברך] ידי חובתו, רק אם 
האב לא אבל כדי שביעה [והבן אכל כדי שביעה, עיי"ש במשנה ברורה (סק")], לפי שאז 
חיובם של שניהם אינו אלא מדרבנן, אבל אם האב אכל כדי שביעה אין הבן יכול להוציאו 
ידי חובתו, כיון שהאב חייב מן התורה והקטן אינו חייב אלא מדרבנן. 

ודן בשו"ת ויען יוסף (פֿי"פ פ" ש, במי שאכל כדי שביעה אבל לא אכל שיעור כזית, כגון 
שאכל פחות מכזית ושהה ביותר מכדי אכילת פרס ואז חזר ואכל פחות מכזית וחוזר חלילה 
באופן ששבע מאכילתו, אבל אין באן שיעור כזית לפי שלא הצטרפו האבילות המופסקות 
זו מזו ביותר מכדי אבילת פרס. ויש להסתפק אם באופן זה חייב מן התורה בברכת המזון 
כיון ששבע, והקטן אינו יכול להוציאו ידי חובתו, או שמא מן התורה צריך גם 'אכילה' וגם 
'שביעה', וזה ששבע ולא אכל שיעור כזית אינו חייב מן התורה, ואפילו מדרבנן אינו חייב, 
שלא מצינו שתיקנו חכמים ברכת המזון אלא על אכילת כזית וזה לא נחשב לאכילת כזית. 

והביא שבמנחת חינוך (פטט תל 56 ₪ דן בזה, וכתב שנראה לו שמן התורה צריך שיהיו 
שניהם, אכילה ושביעה, שהרי בתורה נאמר (לנמס פ י) 'ואכלת ושבעת', ואם אכל בהפסקה 
אף ששבע לא מצטרף. והביא שכן כתב המגן אברהם טס" מ פק"), אך בויען יוסף כתב, 
שהמגן אברהם כתב רק שאם אכל פחות מכזית ושהה יותר מכדי אכילת פרס אינו מצטרף 
אבל לא הזכיר שמדובר ששבע ממנו, וציין לדברי הפרי מגדים (עס 6" סק") שהסתפק בזה, 
ומבואר שסובר שהמגן אברהם לא דן בזה. וכתב בויען יוסף, שלכאורה נראה פשוט כדברי 
המנחת חינוך שהרי כתוב בתורה 'ואכלת' ואין אכילה אלא בכזית. אלא שמה שיש לדון 
הוא אם סתם אכילה באכילת הרשות שאינה דבר איסור היא גם כן בכזית, שאפשר שמה 
שחידשה התורה ששיעור אכילה בכזית הוא רק באיסורים, ולא באכילת הרשות כגון 
אכילה זו המחייבת בברכת המזון. ובאמת כתב בפרי מגדים (פפיפס 5 ספיטס שולש כ), שבדבר 
הרשות סתם אכילה היא בפחות מכזית [וראה שו"ת שם אריה (יו"ד פיי נ) ודעת תורה (ס3 
ספיטס פתימס פות ים) שפקפקו בדברי הפרי מגדים]. ונראה הטעם לפי שנקט כדברי הרא"ם [הובא 
במשנה למלך (פפן ופט פ" ה שסתם אכילה היא בכלשהו, אלא שבאיסורים חידשה 
התורה שאין חיוב עד שיאכל כזית, אבל בדבר הרשות לא חידשה התורה כן. 

ולפי זה נמצא, שלדעת המשנה למלך ₪ שבכל מקום אין אכילה אלא בכזית, אף 
בדבר הרשות כן הוא, ואף בברכת המזון לא יתחייב מן התורה אם לא אכל כזית בכדי 
אכילת פרס, אף על פי ששבע. 

בשו"ת חתם סופר (" סי פט) הוכיח מדברי התוספות ישנים (יופס (ע. ד"ס פמגעו), שכל 
אכילה שאדם שבע מאותה האכילה ע"י שמתברך במעיו אף אם אכל אפילו פחות מכזית, 
יצא ידי חובתו כמו בכזית, וכתב שהוא דין חדש, והסברא נותנת כן שזהו בכלל לשון 


ענ = שוכ כ אא = וטיו פוה 


הלפה 


אבילה שבתורה שהוא שבע מאכילתו. וביאר לפי"ז מה שמבואר בסוגייתנו, שאמרו מלאבי 
השרת לפני הקב'ה, כתוב בתורתך (ניס י ) 'אשר לא ישא פנים', ואתה נושא פנים 
לישראל דכתיב (מזנר ו ט) ישא ה' פניו אליךי, והקב"ה השיב להם כתבתי בתורה (לנליס ת 
© 'ואכלת ושבעת וברכת', והם מדקדקים על עצמם עד כזית ועד כביצה. וקשה מה שבח 
יש בזה לברך ברכה לבטלה שאינה צריכה ועובר ב'לא תשא' שמת כ ו), ועוד מה נשתנה 
דקדוק זה שעל ידי זה נושא להם הקב"ה פנים יותר משאר הרבה דקדוקי מצוות. ולפי 
הנ"ל ביאר בהיפוך מהמובן בפשטות, והוא שבשעת ברכתן של ישראל היתה ברכה מצויה 
בכל מאכל שלהם והיו אוכלים ושבעים בפחות מכזית, ואף אם בכל המצות שכתוב בהם 
אכילה אפשר לומר שצריך כזית דווקא, מכל מקום לענין שיעור ברכת המזון קרוב לודאי 
שאף בפחות מכזית אם שבע מתחייב, משום שהתורה תולה ברכת המזון בשביעה, ומ"מ 
ישראל קדושים הם החמירו על עצמם משום חומר לאו של 'לא תשא' שהוא מיראת ה' 
כמבואר בתמורה (7), ודקדקו על עצמם לאכול עד כזית אפילו שהיה קשה להם, שהרי 
בבר שבעו בפחות ועשו כן בשביל שלא ליכנס בספק 'לא תשא' בברכת המזון, וסמוך 
ללאו של 'לא תשא' בתיב 'לא ינקה ה' את אשר ישא את שמו לשוא' (פמפת כ ו, דנריס ה ), 
א"ב הנזהר בזה ראוי שישא לו ה' פנים שהוא היפך מלא ינקה כי מדה טובה מרובה. 

וכתב בויען יוסף, שמתבאר מתוך דבריו שלא ברור לו הדין בזה, אם חייב בברכת 
המזון מהתורה בשבע בפחות מכזית, שאף שמדברי התוספות ישנים משמע שנקרא אבילה, 
מכל מקום אין לסמוך על זה לענין ברכה מחמת חומר 'לא תשאי. 

וכתב עוד, שעל פי דרכו של החתם סופר יש לפרש על דרך אגדה דברי הגמרא 
בסוגייתנו, למה על דקדוק זה שאוכלים כזית מגיע נשיאת פנים, וביאר, שענין נשיאת פנים 
יש לפרש שהוא שפע ברכת עולם הזה מלבד השכר הצפון לעולם הבא, וכבר כתב החובת 
הלבבות (פער ענודפ ספנסיס פ"ל) שכל ענייני רשות אם מכוין בזה כדי שיוכל לעבוד עבודת ה' 
גם זה למצוה יחשב, ואם כן כיון שישראל מכוונים באכילתם לעבוד אותו יתברך, הרי 
לפי דרכם מתפרש הפסוק 'ואכלת ושבעת' לא בלשון רשות אלא בלשון מצוה, כלומר אני 
מצוה לך לאכול ולברך את ה', וכיון שבאכילה של מצוה היתה הלכה למשה מסיני שאין 
אכילה בפחות מכזית, הרי גם זה בכלל, והיינו שאמר הקב"ה אני כתבתי 'ואכלת ושבעת' 
ויש לפרשו בב' אופנים, או בדרך רשות ואז חיובו אף בפחות מכזית אם שבע ממנו, וכדעת 
הפרי מגדים שאכילה של רשות בכל שהוא משמע, ויש לפרשו בדרך מצוה, ובזה לא נקרא 
אכילה אלא בכזית, וכיון שהם מדקדקים עד כזית כלומר לאכול כזית אף אם שבע בפחות 
מכזית כפירוש החתם סופר, א"כ הם מפרשים הפסוק באבילה של מצוה, משום שכל 
אכילתם הוא כדי לעבוד עבודת ה' וגם אכילת רשות למצוה יחשב, ממילא מגיע להם 
שפע עולם הזה דהיינו נשיאות פנים, שהרי בזה מגלים דעתם שמה שנהנין מעולם הזה 
כוונתם לעבוד בזה להשי"ת, ולכן דינו באבילה של מצוה ששיעורו בכזית. 


כא. 


הנאה מלימוד התורה 
בגמרא מבואר שאין ללמוד חיוב ברכת התורה אחר הלימוד בקל וחומר מברכת המזון 
אחר המזון, שכן יש לפרוך, מה לברכת המזון שכן נהנה, מה שאין כן בתורה. וכתב 


אהח19/04/2018 


ספק אם הזכיר יעיאת מערים בערבית 

אם מסופק בערבית אם קרא פרשת 
ציצית ואמת ואמונה חוזר ואומר אמת 
ואמונה, ואינו צריך לחזור ולקרוא פרשת 
ציציתו, ואם יודע שקרא כל השלשה 
פרשיות ומסופק אם אמר אמת ואמונה 
אינו צריך לחזורוליי. 


ספק אם כיון בפסוק ראשון 

אם קרא קריאת שמע בבוכותיה 
ומסופק אם כיון בפסוק ראשון או אפילו 
אם ודאי לא כיון, אף שצריך לחזור 
ולקרוא קריאת שמע, מכל מקום הברכות 
כבר יצאיו, 


ספק בתפילה 
ספק אם התפלל בשחרית ובמנחה 


אם מסופק אם התפלל חוזר ומתפללוה 
ואינו צריך לחדש שום דבר?", ומתנה 
ואומר אם לא התפללתי תהא לחובתי, 
ואם התפללתי תהא לנדבה". 


[קעג] בסוגייתנו מבואר בפשטות שגם בלילה צריך 
להזכיר יציאת מצרים, ונחלקו הפוסקים אם הוא 
מדאורייתא או דרבנן, ומשמע מהרמב"ם (עס פ"6 ס"ג) 
שחיובה מדאורייתא, ולכן חייב להזכיר בזמן שהוא 
ודאי לילה ולא קודם, ולכן אם הזכיר בבין השמשות 
כגון שהתפלל קודם צאת הכוכבים לא יצא ידי חובתו, 
משום שבין השמשות הוא ספק יום ספק לילה, ובספק 
דאורייתא חייב להחמיר. משנה ברורה (סק"0. 
[קעד] משנה ברורה (פק"ד). שכיון שאמר פרשת ציצית 
אם כן הברכות הם מדרבנן שהרי כבר הזכיר יציאת 
מצרים בפרשת ציצית. משנה ברורה (טסו. | [קעה] ביאור 
הלכה (ד"ס ספק). והטעם משום שאין הברכות שייכות 
לקריאת שמע. ביאור הלכה (ס). | [קעו] להלן יתבארו 
דיני תפילת נדבה שאם התפלל כבר ורוצה להתפלל 
שוב, שצריך לחדש בתפילתו איזה דבר. [קעז] רמב"ם 
(פפי(ס פ"י ס'ו), שו"ע (פס סי תו ס"6). ואין חילוק בזה בין 
אם מתפלל עכשיו ביחיד או בציבור, וכן אם בפעם 
הראשונה היה ביחיד או בציבור. ביאור הלכה (ל"ס ופין). 
עיין בביאור הלכה (ד"ס 6ס) שהביא בשם החיי אדם (כע 


= מ פי"ז) שכתב שהיום אין נוהג דין זה, לפי מה שמבואר 


אוצר החכמה| 
ה בשו יע (מס סי ק' ס"ד) שצריך שיהא מכיר את עצמו 


ואמיד בדעתו שיוכל לכוין, וידוע שבזמן הזה אפילו 
אחד מאלף לא ימצא, ואם כן אינו יכול להתנות. וכתב 
על זה הביאור הלכה שאין זה נראה, אלא כיון שרוצה 
להתפלל כדי לצאת ידי ספיקו, דינו הוא כמו שאר 
תפילות שצריך לכתחילה להשתדל לכוין, ובדיעבד די 
אם לא כיון אלא בברכת אבות, ובכל הפוסקים 
ראשונים ואחרונים לא נמצא שום רמז שבזמגינו ישתנה 
דין זה. [קעח] משנה ברורה (פק"טט. ואף על פי שכל 
ספק דרבנן להקל, מכל מקום בזה חוזר ומתפלל מפני 
שהלואי שיתפלל אדם כל היום בתורת נדבה ועל ידי 
חידוש וכמבואר בשו"ע (עס), וכאן שחוזר ומתפלל 


אליבא 


ספק אם התפלל בערבית 

אם מסופק אם התפלל ערבית, יש 
אומרים שאינו צריך לחזור ולהתפלל!טי. 
ויש אומרים שאף שאינו מחויב לכתחילה, 
יחזור ויתפלל!אי. וטוב שיחזור ויתפלל 
ויחדש בה דבר ??9י. 


ספק אם התפלל במוסף או בתפילות שבת 
ויום טוב 


אם מסופק אם התפלל תפילת מוסף או 
בשבת ויום טוב בכל התפילות אינו 
חוזרו=ו, ויש לו תקנה שיהיה שליח צבור 
שחוזר התפילה ויצא גם ידי ספיקווי. 


התחיל להתפלל ונוכר שכבר התפלל 


אם התחיל להתפלל על דעת שלא 
התפלל, ונזכר שכבר התפלל, פוסק אפילו 
באמצע ברכה, ואפילו אם יכול לחדש בה 
דברוקפדז. 

אם התחיל להתפלל משום שהיה 
מסופק אם התפלל, ונזכר שכבר התפלל, 
גומר לשם נדבה ואינו צריך לחדש בה 


מפני הספק אינו צריך חידוש, משום שאין לך חידוש 
גדול מזה שיצא ידי ספיקו. משנה ברורה (פס. 
[קעט] משנה ברורה (פס) בשם דרך החיים. והטעם 
משום שמה שקבעו תפילת ערבית חובה זהו רק בודאי 
ולא בספק. משנה ברורה (פס) בשם דרך החים. 
[קפ] משנה ברורה (עס) בשם הפרי מגדים (5" סק"). 
וכתב הטעם משום שגם בערבית אפילו לדעה שהיא 
רשות מכל מקום לכתחילה היא מצוה, ולכן מה שיצא 
ידי ספיקו נחשב כחידוש גם בערבית, וכן משמע 
מלשון הרמב"ם (שס פ" ס"), עיי"ש. | [קפא] הכרעת 
המשנה ברורה (טס). | [קפב] משנה ברורה (סק"ס). ועיין 
להלן [בדיני תפילת נדבה] הטעם שאי אפשר להתפלל 
מוסף ותפילות שבת ויו"ט בנדבה. [קפג] ביאור הלכה 
(סי" קכד ל"ס װו5). [קפד] שו"ע (סס ספ" קז ס"6). והטעם 
כיון שתחילת תפילתו היתה לשם חובה שהרי היה 
סבור שלא התפלל עדיין ולא מועיל בה חידוש, ולכן 
אפילו אם ירצה עכשיו לגומרה לשם נדבה אינו יכול, 
כיון שכבר התחיל בה לשם חובה, ואי אפשר להביא 
קרבן שחציו חובה וחציו נדבה. משנה ברורה (פק"). 
ואפילו בתפילת ערבית שהיא רשות, פוסק, כיון 
שעכשיו קבלוהו עליהם כחובה, אם כן מסתמא התחיל 
על דעת תפילת חובה. ביאור הלכה (ד"ס פופק) בשם 
המגן אברהם (סקק"ג). [קפה] כיון שהתחיל מתחילה 
כהוגן משום ספק, ותפילה שמתפלל מספק היא 
כחידוש ולכן אינו צריך לחדש בה יותר. משנה ברורה 
(פק"). | [קפו] משנה ברורה (פס). בלבוש (פ"ג) משמע 
שגומר התפילה על ידי חידוש, וכתב על זה באליה 
רבה (פק"ד) שאפשר שהוא רק על צד היותר טוב. משנה 
ברורה (פס). ובביאור הלכה (ד"ס ע! לעת) הביא בשם 
מאמר מרדכי (פק") שכתב שכוונת הלבוש שמעיקר 
הדין מחויב לחדש בה דבר, משום שמה שאומרים 
שהמתפלל לצאת ידי ספיקו אין לך חידוש גדול מזה, 


ברכות כא. 


דבר!*י, ועל צד היותר טוב יגמור תפילתו 
על ידי שיחדש בה דברח". 


טעה והתחיל תפילה של חול בשבת או 
ביום טוב 


נזכר שטעה באמעע הברכה 


אם טעה בתפילת שבת והתחיל תפילה 
של חולופי, גומר אותה ברכה שנזכר בה 
שטעה ומתחיל של שבתח", והוא הדין 
ביום טוב!יטו, בין אם נזכר בברכת אתה 
חונן ובין אם נזכר בברכה אחרת משאר 
הברכות בין בערבית בין בשחרית ובין 
במוסף או מנחה. ויש אומרים שבמוסף 
פוסק אפילו באמצע ברכה!אי. וכן פסקו 
האחרוניםיי. 


נזכר שטעה לאחר שאמר רק תיבת אתה 
חונן 


אם היה סבור שהוא חול והתחיל על 
דעת תפילה של חול, ומיד כשאמר תיבת 
'אתה' נזכר קודם שאמר ‏ חתנן, דינו 
כהתחיל בתפילה של חול וגומר אותה 


זהו מפני שמה שמתפלל מכח ספק זהו נחשב לחידוש, 
אמנם אם נזכר באמצע שכבר התפלל, אם כן התברר 
למפרע שתפילתו היא תפילת נדבה, וצריך חידוש כבכל 
תפילת נדבה. [קפו] ואפילו אם התחיל רק תיבה אחת 
בלבד. ביאור הלכה (פ" כסם ד"ס 6ס). ‏ נקפחן הטעם, 
שהרי מעיקר הדין היה צריך להתפלל שמונה עשרה 
בשבת כמו בחול, ולהזכיר קדושת היום ברצה כמו 
בראש חודש וחול המועד, אלא שמשום כבוד שבת 
לא הטריחו רבנן ותיקנו ברכה אחת אמצעית לשבת, 
ולכן בדיעבד כשהתחיל הברכה של חול גומרה שהרי 
היא ראויה לו מהדין, ואחר כך מתחיל הברכה 
המיוחדת לשבת. משנה ברורה (סק"=). ‏ נקפטן משנה 
ברורה (סק"ג). [קצ] הטעם משום שבדיעבד גם במוסף 
אם התפלל שמונה עשרה ברכות ורק הוסיף בה ונעשה 
לפניך חובותינו בתמידי יום ובקרבן מוסף יצא 
וכמבואר ברמ"א (פס פ" רפס ס"ד), לכן גם במוסף שייך 
בדיעבד הברכות של חול. משנה ברורה מק"). 
[קצא] שו"ע (סס סי כסק מ"3). והטעם, משום שסוברים 
שבמוסף לא שייך כלל תפילת שמונה עשרה ברכות 
שגם בחול אין אומרים אלא שבע ברכות, ולכן פוסק 
אפילו באמצע ברכה. משנה ברורה (עס). [קצב] משנה 
ברורה (סק"ס) בשם האחרונים משום ספק ברכה לבטלה. 
[קצגן שו"ע (פס סי כסס ס"ג). ולדעה זו אפילו בערבית 
ומנחה שיכול לסיים 'אתה קדשת' או 'אתה אחד', מכל 
מקום כיון שכוונתו היתה לתפילת חול נחשב התחיל 
בשל חול וגומר ברכת אתה חונן. משנה ברורה (פק"ו). 
[קצד] מגן אברהם (סק"ג). והטעם שכיון שלא ניכר 
בדבורו לא נחשב שהתחיל בתפילה של חול. משנה 
ברורה (פס). [קצה] היינו שנכשל בלשונו מחמת הרגלו 
מתפילת חול אבל לא התכוין לשם תפילת חול, לכן 
לא נחשב כהתחיל תפילת חול, ודווקא אם התחיל רק 
תיבת 'אתה', אבל אם אמר 'אתה חונן' שמוכח שהוא 


דהלכתא ט 


הברכה!ט. ויש אומרים שזהו דווקא 
בתפילת שחרית, אבל בתפילת ערבית או 
מנחה ימשיך אתה קדשת או אתה 
אחדוציו. ואם היה יודע שהוא שבת ושלא 
בכוונה התחיל תיבת 'אתה'ו==, אפילו אם 
הוא בתפילת שחרית שאינה פותחת 
ב'אתה', אינו גומר ברכת אתה חונן, משום 
שנחשב כטעה בתפילת שבת בין זו 
לזרויז. 


תפילת נדכה 
תפילת נדבה כשמחדש בה דבר 


אם כבר התפלל, אינו חוזר ומתפלל 
בלא חידוש!י, ועל ידי חידוש חוזר 
ומתפלל בנדבה כל הפעמים שירצהײזו, 
חוץ מתפילת מוסף שאין מתפללים תפילת 
מוסף נדבה!ש, ובשבת ויום טוב אין 
להתפלל תפילת נדבה כללני. 


תפילה סתם כשמחדש בה דבר 
אם מתפלל תפילה שלא בתורת חובה 


לשם חול, אף על פי שהיה רק מחמת שנכשל בלשונו, 
גומר כל אותה הברכה. משנה ברורה (סק"). ועיין 
בביאור הלכה (ד"ס ושנ) בענין זה. | [קצו] שו"ע (סס). 
והטעם שהרי יכול לומר 'אתה קדשת' או 'אתה אחד'. 
רמ"א (פס). וביאר המשנה ברורה (פק"פ) כוונתו, משום 
שבתיבת 'אתה' אין ניכר שהוא לשם 'אתה חונן', שהרי 
יכול לומר 'אתה קדשת' או 'אתה אחד', ולכן דינו כמו 
שאם היה מתחיל עכשיו בזמן תפילת שחרית אתה 
קדשת או אתה אחד, ונזכר באמצע הברכה שפוסק 
ומתחיל מיד 'ישמח משה', והוא הדין בזה כשאומר 
'אתה' הרי הוא כאומר 'אתה קדשת' ופוסק ומתחיל 
'ישמח משה', ואינו נחשב כאומר 'אתה חונן' שיצטרך 
לגמור הברכה. נקצזן משום שתפילות כנגד תמידים 
תיקנום, והרי הוא כמקריב שני תמידים לשם חובה 
שאסור משום 'בל תוסיף', ואפילו אם התפלל בתחילה 
ביחיד ועכשיו רוצה להתפלל בציבור אף על פי כן 
אסור. משנה ברורה (סי" קז פק"ג). | [קצח] רמב"ם (שס פ" 
ס"ט), שו"ע (עס סי קו ס"). ואין חילוק אם מתפלל 
תפילה זו עם הציבור או ביחיד. ביאור הלכה (ל"ס וע'י 
סידום). וכל זה דווקא כשמתפלל לשם נדבה, אבל לשם 
חובה אפילו בחידוש אסור, והטעם שצריך חידוש 
כשמתפלל לשם נדבה, משום שעל ידי החידוש ניכר 
שתפילתו היא לשם תחנונים ולא לשם חובה, ובלא 
חידוש נראה כמי שמתפלל לשם חובה. משנה ברורה 
(סק"ד). | [קצט] היינו אפילו מוסף של ראש חודש וחול 
המועד, והטעם כיון שאומר "ומוספים כהלכתם' 
והמוספים אינם קרבים אלא משל ציבור ואין היחיד 
יכול לנדב אותם. משנה ברורה (פק"ס). ובחיי אדם (פ"5 
כל מ סייון כתב הטעם, לפי שבמוסף ראש חודש היה 
שעיר חטאת שאינה באה בנדבה. [ר] רמב"ם (טס פ" 
ס"י), שו"ע (עס). והטעם לפי שאין מקריבים בהם נדרים 
ונדבות. משנה ברורה (סק"י). 


פניני 


בשו"ת פני אריה (סיי פ), שמסוגייתנו יש ללמוד להתיר ללמוד ולהתפלל מתוך הספר לאור 
הנר שהדליק נכרי לצורך שבת, כיון שמצוות לאו ליהנות ניתנו, ובדבר של מצוה שאינו 
נהנה ממנו הנאת עצמו אין חוששים שיאמר לגוי לעשות מלאכה עבורו. והביא מה שכתב 
הט"ז (ו"ד פיי רכ פ"ק מג) שלימוד התורה אינו דומה לשאר מצוות, ואין אומרים בו 'מצוות 
לאו ליהנות ניתנו', אלא נמשכת מלימודה הנאה לאדם שהתורה בודאי משמחת לב, ולכן 
אסור ללמוד בספר שהוא מודר הנאה ממנו. ולפי דברי הט"ז אסור ללמוד לאור הנר 
שהדליק גוי בשבת, כיון שנהנה מהלימוד וכמו שאר הנאות שאסור אם הדליק את הנר 
בשביל ישראל. אך בפני אריה חולק על הט"ז, ונקט שגם לימוד התורה הרי הוא כשאר 
מצוות שלא ניתנו ליהנות מהם אלא להיות לעול על צואריהם, והוכיח כן ממה שאמרו 
בסוגייתנו שאין ללמוד לתקן ברכה על לימוד התורה ממה שתיקנו על המזון, שיש לפרוך 
ולומר מה למזון שכן נהנה. ומבואר שלימוד התורה אין בו הנאה. 


ובחיי אדם |( ענת כל סנ ס"ו) כתב, יש שרוצים לומר שאפילו להאוסרים לומר לנכרי 
להדליק הנר ללמוד, אבל כשהדליק מעצמו מותר ללמוד באמרם מצוות לא ליהנות ניתנו, 
בבר כתב הריב"ש (שו"פ סי עפ) בשם הרמב"ן, שזה לא שייך אלא כעין תקיעות וטבילה 
כמבואר בגמרא דבר שאין הגוף נהנה ממנו כלל. אבל כשהגוף נהנה ממנו כגון ללמוד או 
לאכול בפני הנר, אסור, שהרי על כל פנים הגוף נהנה, ודבר ידוע שהגוף נהנה מן הנר 
אף כשלומד. 


וכן באמרי בינה (פ סי ₪ הביא דברי הפני אריה וחלק עליו, והוכיח כדברי הט"ז 
שלימוד התורה יש בו הנאה, ומה שאמרו בסוגייתנו שתלמוד תורה אינו כברכת המזון 
כיון שבברכת המזון נהנה, הכוונה היא שהנאת הלימוד אינה הנאת הגוף כי אם הנאת 
הנפש, וברכות הנהנין תיקנום על הנאות הגוף. ולכן נקט באמרי בינה שאסור ללמוד בשבת 
לאור הנר שהדליקו נכרי לצרכו, ועיי"ש שהאריך. וראה עוד מה שכתב בזה בשו"ת רב 
פעלים (ס"3 6ו"ם סי' מג). 

וידועים דברי האבני נזר בהקדמה לספרו אגלי טל, שיש בני אדם טועים מדרך השכל, 
וחושבים כי הלומד ומחדש חידושים ושמח ומתענג בלימודו, אין זה לימוד תורה לשמה 


הלכה 


כל כך כמו שאם היה לומד בפשיטות שאין לו מהלימוד שום תענוג והוא רק לשם מצוה, 
אבל הלומד ומתענג בסברות ובפלפולים ובדברים המשמחים את לבו של אדם הרי מתערב 
בלימודו גם הנאת עצמו. ובאמת ההיפך הוא הנכון, שעיקר מצות לימוד התורה הוא 
להיות שש ושמח ומתענג בלימודו, ואז דברי התורה נבלעים בדמו והוא נעשה דבוק 
בתורה. ואם לומד רק לשם תענוג ודאי נקרא שלא לשמה, אבל הלומד לשם מצוה ומתענג 
בלימודו, זה לימוד לשמה וכולו קודש, שהתענוג גוף המצוה, וציין לדברי הט"ז הנזכרים. 

ובמעשה רב החדש (ססגות כעל הפרדס פי) הביא בשם הקדוש רבי העשיל מקראקא, שהיה 
מסיים הש"ס כל ג' רבעי שנה והיה לומד בכל יום י"ב דפים, ולפעמים בא בחימום הלימוד 
והיה נהנה ואמר 'רבש"ע אין תענוג גדול מזה בזה, ומה לי תשלום שכר בעולם הבא, 
רק בחסדך הגדול לך ה' החסד בי אתה תשלם לאיש כמעשהו'. וכתב בעל המועדים 
וזמנים בהגהותיו (ס), שגם הוא לא נתכוון ח"ו לומר שיש איזה פגם בתורה כשנהנה, רק 
להיפך נתכוין ששכר מצוה הוא המצוה עצמה שזוכה ללמוד תורה ולהיות דבוק לה' 
ית"ש, רק כמתנת חנם יקבל גם שכר העולם הבא. 


העומד באמצע שמונה עשרה ואינו יודע באיזו ברכה עומד 

בגמרא הובאה דעת רבי יוחנן, שהמסופק אם התפלל או לא התפלל יחזור ויתפלל, 
שהלואי שיתפלל אדם כל היום כולו. וכן פסק בשו"ע ו" סיי קז ק") שאם הוא מסופק אם 
התפלל, חוזר ומתפלל, ואינו צריך לחדש שום דבר, אבל אם ברי לו שהתפלל, אינו חוזר 
ומתפלל בלא חידוש. ועיין באליבא דהילכתא מה שנתבאר בזה. 

בחיי אדם (מ" כל כד סכ"פ) דן בדין העומד בתפילתו ואינו יודע באיזה ברכה עומד, וצידד 
שאם הוא בברכות האמצעיות, יתחיל מהברכה שיודע בודאי שלא אמרה, אבל את הברכה 
המסופקת לא יאמר מפני שספק דרבנן לקולא, וכתב שהוא צריך עיון. וביאר בנשמת אדם 
(סק"ג), שאף על פי שהמסתפק אם התפלל יחזור ויתפלל וכמו שנתבאר, היינו בתורת נדבה 
כמו שמוכח מהבית יוסף (ט), וזה שמתפלל עכשיו בתורת חובה, שמא כבר אמר ברכה 
זו, וזה אי אפשר שיחזור ברכה אחת בנדבה, שהרי א"א להתפלל חצי בחובה וחצי בנדבה, 
ומטעם זה בהתחיל להתפלל ונזכר שכבר התפלל פוסק אפילו באמצע ברכה [כמבואר 


וגם לא התכוין בה לשם נדבה, וחידש בה 
דבר, יש אומרים שמותרויי. ויש אומרים 
שגם אם מחדש דבר בתפילתו, צריך 
שיתכוין לשם נדבה ולא בסתם=. 


בלו 


אופן החידוש בתפילת נדבה 


החידוש שצריך לחדש בתפילת נדבה, 
הוא שיחדש ‏ דבור בכל ברכה 
מהאמצעיותי מעין הברכה, ואם חידש 
אפילו בברכה אחת דיו"ו, כדי להודיע 
שהיא נדבה ולא חובה=. ויש אומרים 
שלא נחשב חידוש אלא אם נתחדש אצלו 
דבר שלא היה צריך לו קודם לכןײ. 


ציבור בתפילת נדבה 


אין ציבור מתפללים תפילת נדבה 
כללוחו. 


הראוי להתפלל תפילת נדבה 
הרוצה להתפלל תפילת נדבה, צריך 
שיהא מכיר את עצמו זריז וזהיר ואמיד 


[רא] משום שעל ידי החידוש ניכר שהיא לשם תחנונים. 
משנה ברורה (סק"ד) בשם הבית יוסף בדעת הטור (טס). 
[רב] ביאור הלכה (ד"ס וע"י מיזום) בדעת הרמב"ם (שס פ"י 
[וג] אבל לא בשלש ברכות ראשונות ושלש 
אחרונות, כמבואר בשו"ע (סס פיי קינ ק"פ). משנה ברורה 
(סי' קז סק"ס). [רד] מלשון זה משמע שיכול לחדש אפילו 
בברכת שומע תפילה, ולא כדעת היש אומרים שהובא 
בטור (פס סי קז), ומכל מקום אפילו לדעת השו"ע צריך 
שהבקשה הזו לא יהיה מורגל בה בכל יום כשמתפלל 
תפילת חובה, שהלא הטעם שצריך לחדש הוא כדי 
שעל ידי החידוש יוודע שהיא נדבה ולא חובה. ביאור 
הלכה (ל"ה ולס מידם). ורהן שו"ע (שס פ" קז ס"). 
[רו] רמ"א (פס). [רז] רמב"ם (מס), שו"ע (פס מי' קז מ"ג). 
והטעם משום שאין ציבור מקריבים קרבן נדבה אלא 


ס"ון). 


אליבא 


בדעתו שיוכל לכוין בתפילתו מראש ועד 
סוףי"!, אבל אם אינו יכול לכוין יפה, עליו 
נאמר (שעיה 5 ) 'למה לי רוב זבחיכם', 
והלואי שיוכל לכוין בשלש תפילות 
הקבועות ליום!יי. 


כא: 
נבנם לבית הכנסת בומן שהציבור 
מתפללים 
לענין קדושה או קדיש 
הנכנס לבית הכנסת ומצא ציבור 


מתפללים, אם יכול להתחיל ולגמור קודם 
שיגיע שליח ציבור לקדושה או לקדישף, 
יתפללוי=. והוא הדין לאמן של האל 
הקדוש ושומע תפילהוי" שדינם כקדיש 
וקדושה!יי, והוא הדין ברכויײו, ואם לא 
יספיק אל יתפללוטו, אלא אם השעה 
עוברתניטי. 

אם כבר שמע קדושה או ברכו, או 
שיודע שישמע אחר שיתפלל, אינו צריך 


קודם קדיש שאחר שמונה עשרה, והיינו שיגמור על 
כל פנים קודם שיגיע שליח צבור ליהא שמיה רבא, 
ובאופן זה לא יענה אמן אלא יהא שמיה רבא בלבד, 
כיון שלא מתכוין על מה לומר האמן הרי זה נקרא 
אמן יתומה, ואם נותן לבו ויודע על מה עונה האמן 
רשאי לענות אמן. משנה ברורה (פ" קט פק"). 
[ריא] שו"ע (עס סי קט 6"5). = [ריב] והיינו שלענין אמן 
של שומע תפילה צריך להמתין מלהתפלל אפילו אחר 
קדושה עד שיידע שיגמור תפילתו קודם ברכת שומע 
תפילה של השליח ציבור. ולענין אמן של האל הקדוש, 
היינו אפילו אם שמע כבר קדושה במקום אחר, צריך 
להמתין משום אמן של האל הקדוש שלא שמע עדיין, 
וכן לענין שלא יעמוד להתפלל מיד אחר קדושה, אלא 
אחר שיענה האמן על הברכה משום שגם זה שייך 


ברכות כא. - כא: 


להמתיןיי"י. אמנם קדיש גם אם כבר שמע 
צריך להמתיןוי=. ויש מי שאומר שאפשר 
שהקדישים מ'עלינו' ואילך אינם בכלל 
זהײ. ויש אומרים שאם שמע כבר את 
כל הקדישים וענה אמן יהא שמיה רבא, 
אינו צריך להמתין יותר לכל הקדישיםייי. 


לענין מודים 

אם נכנס לבית הכנסת אחר קדושהיטי, 
אם יכול להתחיל ולגמור קודם שיגיע 
שליח צבור למודיםיי= יתפלל, ואם לא 
יספיק לגמור לא יתפללי=. ואפילו אם 
כבר אמר כמה פעמים מודים בציבור לא 
יתפללױיײו. ואם יכול להגיע למודים או 
לאחת מהברכות ששוחים בהם כשיגיע 
שליח ציבור למודים, יתפללוי=. ואם צריך 
להתחיל כדי לסמוך גאולה לתפילהײ 
ונזדמן לו שמגיע שליח צבור למודים 
כשהוא באחת הברכות באמצע, ישחה 
עמווי, אבל אם הוא בתחילת הברכה או 
בסופה, לא ישחה, מפני שאין שוחים 


השליח ציבור לקדושה יתפלל, ואם לא יספיק לא 
יתפלל אלא ימתין ב'שירה חדשה'. משנה ברורה (סק"ג). 
עיין בביאור הלכה (ד"ס סמכש) שהסתפק אם מדרך טבעו 
להאריך בתפילה ואינו יכול לסיים עד קדושה אם מותר 
להתחיל. | [רזן משנה ברורה (פק"ס). | [ויח] משנה 
ברורה (פס). והטעם שהרי אין לו קצבה. משנה ברורה 
(סס). | [ריט] משנה ברורה (קס) בשם המגן אברהם (סק"ג). 
[רכ] משנה ברורה (עס) בשם דרך החיים (לין פס 6יפר וכו" 
ס"ו) והחיי אדם (כע יט ס"מ). [רכא] והוא הדין אם נכנס 
קודם קדושה והמתין להתפלל עד אחר קדושה, צריך 
גם כן לשער בעצמו אם יוכל לגמור עד שיגיע שליח 
ציבור למודים. משנה ברורה (סק"י). | [רכב] ולהרמ"א 
[הובא לעיל] צריך לגמור קודם אמן של שומע תפילה, 
או שישער בעצמו שיוכל להגיע בתפילתו בברכת שומע 


דהלכתא 


בתחילת ברכה או בסופה אלא באבות 
ובהודאהוז. 


סדר | עדיפות 
הנאמרים בציבור 
אמן יהא שמיה רבא ותפילה בציבור, מה 
עדיף 

אמן יהא שמיה רבא עדיף מתפילה 
בציבור, ולכן אם לא התפלל מנחה ובא 
סמוך לקדיש, ואם יתפלל מיד יבטל אמן 
יהא שמיה רבא, ואם ימתין עד אחר קדיש 
לא יוכל להתפלל ערבית עם הצבור, ימתין 
עד אחר עניית אמן יהא שמיה רבא, ומיד 
אחר כך יתחיל להתפלל שמונה עשרה 
לשם מנחהו. 

אמן של הא-ל הקדוש ושומע תפילה 
ותפילה בציבור מה עדיף, ראה הערהיל. 


ברברים | שבקדושה 


אמן יחא שמיה רבא וקדושה 
אמן יהא שמיה רבא עדיף מקדושה, 
ולכן אם בא סמוך לקדושה ויודע שאם 


צבור בשוה, וכמבואר בשו"ע (פס סי" קט ס"ג). משנה 
ברורה (סק"פ). ‏ [רכו] והיינו שטעה ואמר עד גאל 
ישראל, וממילא מחויב להסמיך לה התפילה מיד, והוא 
הדין אם מצד שהשעה עוברת מחויב לעמוד מיד 
להתפלל, שאם לא באופנים אלו צריך לכתחילה 
להמתין ב'שירה חדשה' משום קדושה. משנה ברורה 
(סק"ט). = [רכז] ואינו אומר מודים, ומה ששוחה הוא כדי 
שלא יהא נראה ככופר במי שהציבור משתחוים לו. 
ומכל מקום אם אינו מוכרח להתחיל מיד, לא הותר לו 
להתחיל התפילה על דעת שישחה באמצע הברכות, אף 
שמותר לשחות באמצע כל הברכות, וכמבואר בשו"ע 
(פס סי' קיג ס"). והטעם משום שחוששים שישכח לשחות 
כיון שאינו מחויב לשחות באמצע הברכות, ואם יתן 
לבו לזה יטרד ולא יכוין בתפילתו. משנה ברורה (פ" 


לקיץ המזבח כשהמזבח בטל, וזהו דבר שאינו מצוי, 
לכן אין להתפלל שמונה עשרה כנגד זה, אבל יחיד 
יכול להתפלל נדבה על ידי חידוש אפילו בציבור. 
משנה ברורה (פק"ט). | [רח] והיינו אפילו אם הוא 
מתפלל הנדבה על ידי חידוש. משנה ברורה (פק"). 
[רט] שו"ע (סס סי" קז ס"ל). [רי] והיינו באופן שמצד 
אמירת קדושה אינו צריך להמתין, כגון בתפילת ערבית 
שאין קדושה, או שכבר שמע קדושה, שמשום קדושה 
אינו צריך להמתין, מכל מקום צריך לגמור תפילתו 


לקדושה. משנה ברורה (סק"ס). ‏ [רג] רמ"א (ש). 
ורידן משנה ברורה (טס). | [רטו] והטעם משום שקדושה 
אסור לומר ביחיד וכן קדיש. משנה ברורה (סק"ג). ואם 
רוצה לצאת להתפלל בעזרה חוץ לבית הכנסת מתפלל 
ואינו צריך להמתין. משנה ברורה (פק"6). | [רטז] שו"ע 
(פס). הלכה זו מדברת בתפילת המנחה, והוא הדין 
בתפילת שחרית אם היה עומד בקריאת שמע וברכותיה 
בשעה שהציבור התחילו שמונה עשרה, אם יכול 
להתחיל ולגמור התפילה עד אלקי נצור קודם שיגיע 


— =: 


פניני 


בשו"ע (שס]. עוד טעם כתב, שהרי מעיקר הדין גם בספק אם התפלל אינו צריך לחזור 
להתפלל, משום שהוא ספק דרבנן שהולכים בו לקולא, אלא שכיון שאמר רבי יוחנן הלואי 
שיתפלל אדם כל היום כולו, מטעם שהתפילה רחמים היא, חוזרים ומתפללים, ודבר זה 
שייך דווקא בתפילת נדבה ולא במקצת ברכות שאינם באים בנדבה. 


בשיח השדה (פלונכ, שער כרכת ד' סי' ו ל"ס ונססוֿ) הקשה על דבריו, שהנה מבואר בגמרא (מגיס 
)| שהמתפלל למפרע לא יצא ידי חובה, והטעם מפני שאינו מתפלל כפי הסדר שתיקנו 
חכמים, ואם כן המחסיר אחת מהברכות האמצעיות ודאי לא יצא ידי חובה גם בברכות 
שאמר מברכה זו ואילך, כיון שאמרם שלא כסדר, שאמרם לפני הברכה שחיסר. ולפי"ז 
המסתפק בברכה אם אמרה, אם יעשה כדעת החיי אדם ולא יאמרנה לא יוכל אח"ב 
לומר את שאר הברכות שודאי לא אמר, מפני שעל הצד שהוא לא אמר את הברכה 
המסופקת אינו יוצא ידי חובה בשאר הברכות שאומר מפני שהוא אומר אותן שלא כסדרם, 
ואף הם נכללים בכלל הדין של ספק דרבנן לקולא, שאולי אינו יוצא ידי חובתו בהם 
ולכן יהא הדין שלא יאמרם כלל, וא"כ יהיה חייב לעקור רגליו עכשיו ביון שאין לו עוד 
להתפלל, ואז יהיה שוב ליבו סמוך ובטוח שלא יצא עדיין ידי חובת תפילה כלל, ויהיה 
צריך שוב לחזור לראש התפילה כמו בלא אמר דבר המעכב את התפילה ונזכר אחר 
שעקר רגליו שחוזר לראש, ולא מועיל שיחזור למקום שלא אמר, וא"כ מוטב שיתפלל 
ברכה אחת ספק לבטלה מלגרום שיצטרך לברך כל שמונה עשרה ברכות לבטלה. ועל כן 
היה מקום לומר שיתירו לו לומר הברכה המסופקת [אף שבדרך כלל ספק דרבנן להקל 
ואין לומר ברכה מספק], כדי שעל ידי זה יוכל לקיים מצות תפילה ולומר את שאר 
הברכות שודאי לא אמר. 


[וכתב, שאם מה שאמרו 'ספק דרבנן לקולא', היינו שאומרים שודאי עשה מה שנתחייב 
לא היתה קשה קושייתו, כיון שגם באופן זה היו אומרים שודאי אמר הברכה המסופקת, 
ואם כן יכול הוא לומר את שאר הברכות שודאי לא אמר, אבל בירושלמי (פ"פ ס"6) מבואר 
שאין הדין כן, אלא שספק דרבנן לקולא הביאור הוא שבספק לא חייבו אותו רבנן, אבל 
באמת יש להסתפק שמא לא אמר את הברכה, ושוב יקשה שכיון שיש להסתפק גם שמא 
לא אמר ברכה זו, אם לא יאמרנה עכשיו לא יוכל לומר את שאר הברכות]. 


ובתב (ז"ס 5עס) שהרצה הדברים לפני רבו האבני נזר והסכים לדבריו, אך אמר לו שיש 
ליישב שיתכן לומר שמה שאמרו שהמתפלל למפרע לא יצא היינו באופן שהוא מחויב 
לומר את כל הברכות, אבל אם הוא פטור מאחת מהברכות אין חשש במה שאומר את 
שאר הברכות לפני הברכה שהוא פטור בה, כיון שהוא פטור מברכה זו, ואף באופן שהוא 
פטור רק מחמת ספק מכל מקום כיון שאז הדין הוא שהוא פטור מלאמרה, שוב אף אם 
באמת לא אמרה יצא ידי חובה בשאר הברכות שאמר אחריה, ולכן המסתפק בברכה אם 
אמרה, אין לו לאמרה משום שטפק דרבנן להקל ואין לומר ברכה מספק, ושוב מותר לו 
לומר שאר הברכות שודאי לא אמר, ויוצא בהם ידי חובה. 


תפילה עם השליח ציבור בשוה, ואם לא יספיק לא 
יתחיל עד מודים. משנה ברורה (סק"). (רכגן שו"ע (שס 
פיי קט ס"6). והטעם משום שצריך לשחות עם הקהל 
כשאומרים מודים כדי שלא יהא נראה ככופר במי 
שהציבור | משתחוים לו. משנה ברורה (סק"ג. 
[רכד] משנה ברורה (פק"ס). | [רכה] ואף על פי שלא יוכל 
לומר מודים דרבנן כשהציבור אומרים אין בכך כלום 
כיון ששוחה עמהם, וזה מותר אפילו לכתחילה, אמנם 
צריך לכוין שברכת שומע תפילה יאמר עם השליח 


קט סק"י). | [רכח] שו"ע (פס). [רכט] משנה ברורה (סק"ל). 
ואינו צריך לחשוש למה שהציבור מתחילים ערבית כיון 
שעדיין הוא יום. משנה ברורה (Eס).‏ [רל] כתב הפרי 
מגדים (מטנ"ז סק") שעניית שתי אמנים של האל הקדוש 
ושומע תפילה עדיף מתפילה בציבור, שהרי דוחים 
אותו מלהתפלל בציבור בשביל עניית אמנים אלו 
[כנזכר לעיל], אמנם כתב (5"5 סק"כ) שתפילה בציבור זו 
גרועה במקצת מתפילה בציבור רגילה שהרי בא באמצע 
תפילת הציבור. ביאור הלכה (ד"ס קדוסס). 


ממ = 


הלפה 
בא: 


עניית 'אמן יהא שמיה רבא' ב'שומע תפילה' 

בגמרא הסתפקו אם צריך להפסיק בתפילה לעניית יהא שמיה רבה מברך', ומסקנת 
הגמרא שאינו פוסק. וכתב בספר תולדות זאב (ליס פנעס) שנראה מסברא שכל זה כשעומד 
בתפילה בכל הברכות מלבד ברכת שומע תפילה, אבל אם עומד באמצע שומע תפילה 
ושמע קדיש, יבול לענות יהא שמיה רבה' וכו', שהרי שואל אדם צרכיו בשומע תפילה, 
וכל שכן שיוכל לענות יהא שמיה רבה מברך' שהיא תפילה על קידוש שמו הגדול. וכתב 
שהסבימו עמו כמה גדולים. 

ובהשמטות (עפ' עו) בתב, שכשהיו הדברים למראה עיני כמה ת"ח, היו מהם אחדים 
שפקפקו באמרם שדווקא על צרכיו מותר להתפלל בשומע תפילה, אבל יהא שמיה רבא 
מברך' אין זה צרכיו אלא צורך גבוה. והשיב להם שעל פי שכל הישר אין טענתם כלום, 
שלא תהא כהנת כפונדקית, ואם על צרכי הגוף העכור מותר לו להפסיק בשומע תפילה, 
מכל שבן שעל העיקר הגדול שכל עיני ישראל מצפות לזה בודאי מותר לו להפסיק. 
ואדרבה, לאדם הנעלה דבר זה עומד אצלו למעלה מכל צרכיו, אלא שאין אנו מרגישים 
בזה מחמת שאנו מגושמים. והעתיק דברי הנפש החיים (ט"ג פי-י) שהאריך במעלת 
העבודה והתפילה כשהם לצורך גבוה בלבד ולא לתועלת עצמו. וכיון שכן נתבטלה כל 
טענתם, שכיון שמותר לשאול כל צרכיו בישומע תפילה', ועיקר כוונתו בשאלת כל צרביו 
היא רק כדי להסיר צער השכינה, כמבואר בנפש החיים הנ"ל, אם כן כל שכן שעל צורך 
גבוה עצמו מותר לשאול בישומע תפילה', ולא יהיה הענף עדיף מהעיקר, שאיך יתכן 
לומר שעל צרכיו משום צורך גבוה מותר לשאול בישומע תפילה' ועל צורך גבוה עצמו 
שהוא עיקר המכוון בכל ברכות התפילה ובכל הבקשות יהיה אסור לשאול. 

אולם הגאון מבוטשאטש בספרו אשל אברהם (פ" קל פ") כתב, שמה שאין לענות אמן 
יהא שמיה רבה בתוך התפילה, הגם שבשומע תפלה מוסיפין בקשות, הוא משום שלא 
חילקו חכמים בדבר, ועוד טעם משום שי"א שאין להוסיף בברכת 'שומע תפילה' בקשה 
על רבים, ולכן נכון שלא לענות אמן יהא שמיה רבה מצד בלבול הדעת, ומצד לא פלוג 
אין לו לענות גם כשמוסיף בקשות לרבים בשומע תפילה. 

ובספר אפיקי מגינים (פ" קיט נילוִס סק"ג) כתב, שנשאל מחכם אחד שיהיה מותר לענות 
'אמן יהא שמיה רבה' ב'שומע תפילה' כיון שהיא בקשה ואין בקשה זו גרועה מבקשות 
אחרות, והשיב לו שמסתימת הגמרא בסוגייתנו שמבואר שאין עונים 'אמן יהא שמיה 
רבה' באמצע תפילת י"ח משמע שאין חילוק בדבר, ובטעם הדבר ביאר, שכיון שיש מצוה 
לענות 'אמן יהא שמיה רבה', המצוה שמקיים בזה מועלת להחשיב את האמירה להפסק 
ולהוציאה מידי בקשה גרידא. 

ועיין עוד בשו"ע (פ" קכנ ס"6) שפסק, שאם בא להפסיק ולענות קדיש וקדושה בין י"ח 
לייהיו לרצון' אינו פוסק, שייהיו לרצון' מכלל התפילה הוא, אבל בין יהיו לרצון' לשאר 


אוצר / 


ימתין עד אחר קדושה לא יספיק לגמור 
תפילתו עד אחר קדיש, ולהמתין עד אחר 
קדיש אינו יכול מפני חשש שיעבור זמן 
תפילה, עדיף שיתחיל להתפלל קודם 
קדושה, כדי שיוכל לענות אמן יהא שמיה 
רבאויליו. 

וכן אם שומע שני מניינים, מאחד אמן 


החכמרן 


יהא שמיה רבא ומהשני קדושה, יעדיף 
אמן יהא שמיה רבא מקדושהייל. 


קדושה ומודים 


קדושה עדיפה ממודים, ולכן אם בא 
סמוך לקדושה ואם יתחיל מיד להתפלל לא 
יספיק לומר קדושה, ואם ימתין עד אחר 
קדושה לא יספיק לומר מודים עם הציבור, 
ולהמתין עד אחר מודים אינו יכול מפני 
חשש שיעבור זמן תפילה, יתחיל להתפלל 
מיד אחר קדושהױ. ויש אומרים שטוב 
שבאופן זה יתחיל להתפלל עם השליח 
צבור בשוה, ויוכל לומר קדושה ומודיםוילײ. 

וכן אם שומע שני מנינים מאחד 
קדושה ומהשני מודים, יעדיף קדושה 
ממודיםוריח. 


אמן יהא שמיה רבא ומודים 

אמן יהא שמיה רבא עדיף ממודיםוו, 
ולכן מי שבא לבית הכנסת לאחר קדושה, 
ואם ימתין עד אחר מודים לא יספיק 
לענות אמן יהא שמיה רבא על הקדיש 
שאחר שמונה עשרה, ואם ימתין עד אחר 
קדיש יעבור זמן התפילה, יתחיל להתפלל 
מיד, שמוטב לבטל מודים מלבא=גגײַן 
יהא שמיה רבא, ועוד שלמודים יכול 
לשחות באמצע התפילהולי. 

וכן אם שומע שני מניינים, מאחד אמן 
יהא שמיה רבא ומהשני מודים, יעדיף אמן 
יהא שמיה רבא ממודיםוייף. 


מודים וברכו, או אמן של האל הקדוש ושומע 
תפילה 
מודים או ברכו עדיף משני אמנים של 


(רלאן משנה ברורה (סק"ל). ‏ [רלב] ביאור הלכה שס). 
[רלג] משנה ברורה (:ס) בשם המגן אברהם (כק". 
[רלד] משנה ברורה (עס) על פי דבריו (פ"ק יל) בשם המגן 
גבורים (9ף המגן ס"ק י). ‏ [רלה] ביאור הלכה (שס>. 
[רלו] הלכה זו היא כל שכן, שהרי אמן יהא שמיה רבא 
עדיף מקדושה, וקדושה עדיף ממודים, אם כן כל שכן 
שאמן יהא שמיה רבא עדיף ממודים. משנה ברורה 
(סס). | [ולז] משנה ברורה (פס). [רלח] ביאור הלכה 
(פס). ‏ [רלט] ביאור הלכה (Eס).‏ [רמ] הביאור הלכה 
(:ס) מביא בשם הפרי מגדים (מסנ"ז פק"5) שמסתפק 
לענין מודים וברכו איזה מהם עדיף, ומצדד שמודים 
עריף. ובשם הדרך החיים (לן 05 6סר וכו סי") כתב, 
שלפעמים ברכו עדיף ממודים שהרי לענין מודים יכול 
לכוין להגיע באמצע ברכה ולשחות. | [רמא] ביאור 
הלכה (טס). | [רמב] ביאור הלכה (עס) שכן מבואר בשו"ע 
(שס סי סו ס"ט). ‏ [רמג] ביאור הלכה (עס). [רמד] ביאור 
הלכה (פסו. וכמבואר בשו"ע (טס סי ;ו פ"ג) ובמגן 
אברהם (פק"ג). [רמה] והיינו שיאמר עם השליח ציבור 
קדושה, 'לדור ודור וכו' עד האל הקדוש', ואחר כך 
יתפלל בפני עצמו אם יוכל לסיים קודם שיגיע שליח 
ציבור לסיום ברכת שומע תפילה. משנה ברורה (פ" קע 
ס"ק יפ). ובספר מגן גבורים (%ף סמגן פק"ט) כתב, שטוב 
יותר להתפלל מילה במילה עם השליח ציבור ולקיים 
שחיה במודים ואמנים של האל הקדוש ושומע תפילה 
[ראה הערה להלן] ממה שימהר להתפלל עד שלא יגיע 
שליח ציבור למודים. משנה ברורה (ס"ק י). ובתענית 
ציבור לא יאמר עם השליח ציבור 'עננו' ברכה בפני 
עצמה ואפילו במנחה, אלא יאמרה בברכת שומע 
תפילה כשאר יחיד. משנה ברורה (פ"ק י). [רמו] היינו 


אליבא 


האל הקדוש ושומע תפילה, ולכן אם 
שומע שני מניינים, מאחד מודים או ברכו 
ומהשני האל הקדוש או שומע תפילה 
יעדיף מודים או ברכוילי. 

סדר עדיפות מודים 
הערהויײי. 


או ברכו, ראה 


אמן של האל הקדוש ושומע תפילה או שאר 
אמנים 

אמן של האל הקדוש ושומע תפילה 
עדיף מאמנים אחרים, ולכן אם שומע שני 
מניינים, מאחד האל הקדוש או שומע 
תפילה ומהשני שאר ברכות, יעדיף אמן 
של האל הקדוש ושומע תפילהניי. 


סמיכות גאולה לתפילה בשחרית או אמן יהא 
שמיה רבא 

סמיכות גאולה לתפילה בשחרית, עדיף 
אפילו מאמן יהא שמיה רבא, ואין לענות 
קדיש וקדושה בין גאולה לתפילהופיי. 


בשחרית בין גאולה לתפילה, שמע עיבור 
אומרים מודים 

אם שמע ציבור אומרים מודים אחר 
שאמר גאל ישראל בשחרית, ישחה ולא 
יאמר כלוםויײ. 


סדר עדיפות בערבית, סמיכות גאולה 


לתפילה או תפילה בעיבור 


סמיכות גאולה לתפילה בערבית, אפילו 
תפילה בציבור דוחה אותה, כגון 
כשהציבור כבר קראו קריאת שמע ורוצים 
לעמוד להתפלל, יתפלל עמהם ואחר כך 
יקרא קריאת שמע עם ברכותיהניה=. 


סדר התפילה כשמתחיל להתפלל בשוה עם 
השליח עבור 

אם מתחיל להתפלל עם השליח ציבור, 
כשיגיע עם השליח ציבור לנקדישך יאמר 
עמו מילה במילה כל הקדושה כמו 
שהשליח ציבור אומרי=. וכן יאמר עמו 


שיכוין בשתי ברכות אלו לסיים עם השליח צבור ביחד, 
ואז אינו צריך יותר לעניית אמנים אלו, וכמו השליח 
ציבור בעצמו. משנה ברורה (פ"ק יש. | [רמז] שו"ע (פס 
סי" קט ק"כ). [רמח] רמ"א (פס). [רמט] משנה ברורה 
(פ"ק יד) בשם אליה רבה (פק"ט). ובביאור הלכה (ד"ס פס) 
כתב, שמשמע מדברי האליה רבה שגם לדעתו שמתיר 
לכתחילה להתחיל עם השליח ציבור בשוה, אם נעמד 
להתפלל קודם השליח ציבור ומתוך כוונתו המרובה או 
מסיבה אחרת הגיע לקדושה עם השליח ציבור, או 
להיפך, שהתחיל אחר שהתחיל השליח ציבור ומחמת 
שהאריך השליח ציבור הגיע לקדושה, הרי זה מותר 
רק בדיעבד, ומסיק בביאור הלכה שמכל מקום יעשה 
כן כשאין לו עצה אחרת לשמיעת קדושה. נרנן משנה 
ברורה (פס) בשם חיי אדם (כל יע סק"פ). [רנא] משנה 
ברורה (טס) בשם מאמר מרדכי (סק"פ). והוסיף במשנה 
ברורה שכעין זה כתב בספר מגן גבורים שמי שלא 
יוכל לשער שיבוא עם השליח ציבור למודים אם יתחיל 
אחר קדושה, ושמא יתבלבל על ידי זה, יכול להתחיל 
עם השליח ציבור, ויאמר עמו הקדושה וכל התפילה 
מילה במילה. [תב] וכל הקדישים שוים לזה, אפילו 
קדיש דרבנן שאחר הלימוד. משנה ברורה (פי" נס פק"ס. 
[רנג] בפרי חדש (לו"ס סי סט) מערער על המקומות 
שנוהגים שקטן אומר קדיש וברכו והקהל עונים אחריו, 
שעושים שלא כדין, ואפילו אם יש עשרה אנשים 
גדולים חוץ ממנו. וכן בפרי מגדים (מפנ"ו קק"ג) מצדד 
גם כן להחמיר בזה לכתחילה. משנה ברורה (ס" ס 
סק"ל). אמנם בכף החיים (ס"ק ש) כתב להקל לענין 
קדיש. [רנד] להוציא נשים ועבדים וקטנים, והוא הדין 
טומטום ואנדרוגינוס וחצי עבד וחצי בן חורין שאינם 


== = 


פניני 


תחנונים שפיר דמי. וכתב הרמ"א, שזהו דווקא במקום שנוהגים לומר יהיו לרצון מיד אחר 
התפילה, אבל במקומות שנוהגים לומר תחנונים קודם יהיו לרצון מפסיק ג"כ לקדיש 
ולקדושה. והעיר בביאור הגר"א טס פקיג), שזה אינו מוכרח, שאפשר שגם במקום שאומרים 
תחנונים אין זה הפסק וסיום התפילה, שהרי מותר לומר תחנונים אפילו באמצע התפילה, 
ובשומע תפילה מותר לשאול כל צרכיו, וכ"ש קודם יהיו לרצון. ומוכח מדברי הגר"א 
שאמירת יהא שמיה רבה מברך' אינה עדיפה כשאלת צרכיו, שהרי קודם יהיו לרצון 
מותר לומר כל התחנונים שמותר לומר בברכת 'שומע תפילה', ולדעת המתירים לומר 
'אמן יהא שמיה רבה' בישומע תפילה' מותר מכל מקום לענות אותו קודם 'יהיו לרצון', 


ברכות כא: - כב. 


מילה במילה ברכת האל הקדוש וברכת 
שומע תפילהויײו. וכן יכוין כשיגיע השליח 
צבור למודים יגיע גם הוא למודים או 
ל'הטוב שמך הך נאה להודות, כדל 
שישחה עם השליח ציבור במודיםי"י, אבל 
לכתחילה לא יתחיל עד אחר שיאמר קדושה 
והאל הקדוש, אלא שאם הוצרך להתחיל 
משום שהשעה עוברת כדי לסמוך גאולה 
לתפילה יעשה כך!יחו. ויש אומרים שאפילו 
לכתחילה מותר להתחיל עם השליח ציבור 
בשוהיטו, וש מי שאומר שבשחרית יש 
להקל בזה כדי שלא יצטרך להמתין הרבה 
ב'שירה חדשה'תו, ואפילו במנחה יש להקל 
אם יש לו צורך קצת בזהוי. 


אמירת דבר שבקדושה בעשרה 


לענין קדיש, קדושה, ברכו, קריאת התורה, 
נשיאת כפים וחזרת הש"ע 


אין אומרים קדיש בפחות מעשרהט 
זכרים בני חורין גדולים!יי שהביאו ב' 
שערותיייו, והוא הדין לקדושה וברכויש 
וחזרת השליח ציבור" שאין נאמרים 
בפחות מעשרהיפי. 


קדיש לאחר פסוקי דזמרה או קריאת שמע 
של ערבית או לימוד, כשלא היו שם עשרה 

באמירת פסוקי דזמרה יש אומרים שאין 
צריך עשרה, ואפילו אם אמרוהו ביחידות 
אם יש עשרה באמירת הקדיש יכול לומר 
קדיש, וכן אם התחילו להתפלל ערבית 
ביחידות ובאו עשרה באמירת הקדיש יכול 
לומר הקדיש. וכן בכל לימוד שאדם לומד 
פסוקים או אגדה או באמירת עלינו או 
באמירת אשרי שקודם מנחה או באמירת 
תהלים, והיה בלי מנין והזדמנו עשרה יש 
לומר קדישוחו. וש אומרים שאין לומר 
קדיש אם לא היו שם עשרה בשעת 
הלימודי=ש. ולכן למעשה נכון שיאמרו 
אחר כך מזמור או שלשה פסוקים ויאמרו 
קדישויײ. 


מצטרפים. משנה ברורה (סיי ₪ פק"ג) בשם הפרי מגדים 
(5"6 סק"ד). ‏ [רנה] וכן קריאת התורה ונשיאת כפים. 
משנה ברורה (סק"סט. [רנון רמב"ם (פפיעלס פ"ת ס"ל). 
והטעם משום שנקרא דבר שבקדושה מפני הקדושה 
שיש בה. משנה ברורה (פק"סו. | [רנז] רמב"ם (סס פ"פ 
ה"ם), שו"ע (פס סי נס ס"6). והטעם, שנאמר (וקר6 כנ 05 
'ונקדשתי בתוך בני ישראל', ולומדים גזירה שוה 'תוך 
תוך' שנאמר (נפדנר טו כ6) 'הבדלו מתוך העדה', ולומדים 
'עדה עדה' ממרגלים, שנאמר (עס יד ס) 'עד מתי לעדה 
הרעה הזאת', ובלא יהושע וכלב נשארו עשרה ונקראים 
יעדה'. משנה ברורה (פק"נ) ע"פ הגמרא במגילה (2כ9:. 
[רנח] משנה ברורה (טס) בשם הט"ז (סק"ג). [רנט] משנה 
ברורה (פס) בשם המגן אברהם (סי' סט סק"ג, סי רנד פק"5). 
[רס] הכרעת המשנה ברורה (פ" ₪ פס) בשם הפרי מגדים 
(מטנ"ז סק"ג) ודרך החיים ,דיגי פפוקי חמכס סל"ו). ויש מי 
שאומר שבפסוקי דזמרה ותפילת ערבית גם המגן 
אברהם מודה לט"ז שיכול לומר קדיש. משנה ברורה 
(טס) בשם הפרי מגדים (עס). ועיין במשנה ברורה (פ" ג 
ס"ק ) שפסק למעשה, שיאמרו לכל הפחות שלשה 
פסוקים מפסוקי דזמרה, כדי שיוכל השליח ציבור לומר 
קדיש, ובלא זה אין לומר קדיש כיון שלא היו בעת 
אמירת קצת פסוקי דזמרה, או לפחות בישתבח. 
[רסא] היינו לאמן יהא שמיה רבא. משנה ברורה (פי' קל 
ס"ק כו). [רסב] רמב"ם (פס פ"י סט"ז), שו"ע (טס סי" קד 
פ"ז). ‏ [רסג] משנה ברורה (עס). [רסר] ובקדיש ישתוק 
עד יתברך. משנה ברורה (פ"ק מ). [רסה] שו"ע (סס). 
והיינו לענין שיצא בזה ידי חיוב קדיש וקדושה, ומכל 
מקום אין זה נחשב הפסק. משנה ברורה (פ"ק כפ). ועיין 
בביאור הלכה (ד"ס ױס כעונס) שכתב, שלפי זה יש לעיין 


lhe | <<‏ ב 


הלכה 


דהלכתא 


יא 


הפסקה בתפילה לדברים שבקדושה 
באמצע שמונה עשרה 


היה מתפלל, אינו פוסק לא לקדישיפו 
לא לקדושה ולא לברכוי=, אלא 
ישתוקיטיו ויכוין למה שאומר השליח 
ציבור ויחשב כעונהי=. היה עומד 
בתפילה וקראוהו לספר תורה, אינו 
פוסקױײ. ואם עומד לאחר תפילת שמונה 
עשרה, אף אם לא התחיל עדיין אלקי 
נצור יאמר מיד יהיו לרצון וגו' ויפסיק 
ויעלה לתורה!לי. 


אחר שסיים שמונה עשרה קודם אלקי נצור 


אחר שסיים תפילת שמונה עשרה ואמר 
יהיו לרצון וגו"י= קודם אלקי נצור, יכול 
לענות קדושה וקדיש וברכוניטי. 


חיוב המכשף 
המכשף חייב סקילה"י. 


אנופת ומפותת אביו או בנו 


אם אנס אביו או בנו או אחיו או אחי 
אביו אשה, או פיתה אותה, הרי זו מותרת 
לו וישאנה, מפני שלא נאמר אלא 'אשת' 
ואין כאן אישות!יו. 


בב. 


טמאים לענין קריאת התורה וקריאת 
שמע ותפילה 

כל הטמאים מותרים לקרוא בתורה 
ולקרוא קריאת שמע ולהתפלל, חוץ מבעל 
קרי שהוציאו עזרא מכל הטמאים ואסרו 
בין בדברי תורה בין בקריאת שמע ותפלה 
עד שיטבול, כדי שלא יהיו תלמידי חכמים 
מצויין אצל נשותיהם כתרנגוליםוי=. ואחר 
כך ביטלו אותה תקנהו"או, והעמידו הדבר 
על הדין שאף בעל קרי מותר בדברי תורה 
וקריאת שמע ותפלה בלא טבילה ובלא 
רחיצה של תשעה קבין, וכן פשט 
המנהגויי, והמחמיר לטבול תבא עליו 


אם היה צריך לנקביו בשעה שחבירו הוציאו בתפילתו, 
אם יצא ידי חובתו, ואף שלענין בעל קרי אסור גם 
כשחבירו מוציאו בתפילתו, יתכן שבעל קרי חמור 
יותר. | [רסו] רמ"א (עס). ואם פסק בזה וכן לקדיש 
ולקדושה, דינו כשח במזיד [המבואר במשנה ברורה 
(ס"ק כס)], ולדעת הפוסקים שם שחוזר לראש התפילה 
גם בזה חוזר לראש התפילה, אמנם אם טעה וחשב 
שמותר להפסיק, הרי הוא כשוגג ואינו חוזר לראש 
התפילה. משנה ברורה (פ"ק כע). נרסזן משנה ברורה 
(שס). | [רסח] משנה ברורה (פק"?). שאם עדיין לא אמר 
יהיו לרצון וגו' אסור להפסיק, כמבואר בשו"ע (פס כ 
קכד ס" .)6‏ (רסט]ן שו"ע (סס סי קד ס"ם). | [רע] רמב"ם 
(ענודת כוכניס פי" סע"ו). | [רעא] רמב"ם (פיפורי ביס פ"3 סי"ג). 
ובשו"ע (לסע"ז סי' טו ק"ה) מובא רק ההלכה שאנוסת אביו 
מותרת. | [ועב] ועוד טעם מפני שהקרי בא מקלות 
ראש, ודכרי תורה צריך להיות באימה ויראה ברתת 
וזיע כמו בעת נתינתה. משנה ברורה (פ' פס סק"6). 
[רעג] מפני שהיתה גזירה שאין רוב הצבור יכולים 
לעמוד בה, ובטלוה משום ביטול תורה ומשום ביטול 
פריה ורביה. משנה ברורה (סק"ג). | [רעד] שו"ע (ו"ס 
סי פם ס"פ), וכעין זה ברמב"ם (קמפם שמע פ"ד ס"ס, ספינס 
פ"ד ס"ל-ס). והטעם לפי שאין דברי תורה מקבלים 
טומאה אלא עומדים בטהרתם לעולם, שנאמר (ילמיס לג 
כט) 'הלא כה דברי כאש נאם ה", מה אש אינה מקבלת 
טומאה אף דברי תורה אינם מקבלים טומאה. רמב"ם 
(קמפֿת טמע פס) [וראה ברמב"ם (תפעס פס) וכסף משנה 
שהתקנה לתפילה הוא תקנה מאוחרת ולא נתקנה על 
ידי עזרא]. ומכל מקום יש אנשי מעשה שנוהגים 
בתקנה זו וטובלים את עצמם לקריין, ואם קשה עליהם 


גם אם התחנונים שאומרים שם נחשבים כחלק מהתפילה ולא כסיומה [וראה עוד שו"ת 


דבר יהושע ;"ג סי" סמ 6ופ ג)]. 


בב 


טבילה עזרא 
בתב בשו"ת מן השמים טס" ₪, הסתפקנו על טבילת בעלי קריין, שאמרו [בסוגייתנו] 
שבטלו החיוב שתיקן עזרא בטבילה זו, וכתבו הגאונים שלא בטלו החיוב אלא לקריאת 
שמע ולדברי תורה, אבל לתפילה צריך טבילה או תשעה קבין, ויש מקילים ואומרים 


לפ 


ברכהוי, ויחמיר רק אם לא יעבור על ידי 
זה זמן קריאת שמע ותפלהו=. 


חיוב ראשית הגז בארץ ובחוץ לארץ 
ראשית הגזוי= אינו נוהג אלא בארץ בין 
בפני הבית בין שלא בפני הביתי=. ויש 
אומרים שדבר תורה ראשית הגז נוהג 
אפילו בחוץ לארץ, אלא שלא נהגו כןרש. 


איסור כלאי הכרם 

הזורע שני מיני תבואה או שני מיני 
ירקות עם זרע הכרם הרי זה לוקה שתים, 
אחת משום 'שדך לא תזרע כלאים' (ױקפפ 
יע ש), ואחת משום 'לא תזרע כרמך כלאים' 
(לנריס כנ ט), ואינו לוקה משום 'לא תזרע 
כרמך כלאים' עד שיזרע חטה ושעורה 
וחרצן במפולת ידויי. 


דברי תורה אינם מקבלים טומאה 
ראה לעיל בדין טמאים לענין קריאת 
התורה וקריאת שמע ותפילה. 


אחיזה וקריאה בספר תורה לטמאים 

כל הטמאים אפילו נדות מותרים לאחוז 
בספר תורה ולקרוא בוויפיו, והוא שלא יהיו 
ידיהם מטונפות או מלוכלכותויפיט. 


נדה, לענין בית הכנסת ותפילה 
יש שכתבו שאין לנדה בימי ראייתה 


הטבילה רוחצין את עצמם בט' קבין. משנה ברורה 
(סק"ד). כתבו האחרונים שארבעים סאה מים שאובים 
כשרים לטבילה זו, וכן הט' קבין הוא גם כן במים 
שאובים ואפילו משלשה כלים, ובאופן שלא יפסיק 
משפיכת כלי אחד עד שיתחיל השני, אבל יותר 
משלשה כלים אין מצטרפים לשיעור ט' קבין, וט' קבין 
אלו צריך שישפוך עליו ולא יטבול בתוכם בין אם 
הם בכלי או בקרקע, מפני שכל שהוא דרך טבילה 
צריך דווקא ארבעים סאה ובקרקע כשאר טבילות, 
ומכל מקום אם נכנס חציו למקוה ולא הרכין ראשו 
לטבול חצי גופו שבחוץ אלא שפכו עליו מלמעלה ט' 
קבין מועיל לטהר. משנה ברורה (פסו. כתב בספר מטה 
אפרים, שבעת שפיכת הט' קבין עליו צריך לעמוד 
זקוף ושתי ידיו יהיו מונחים נגד לבו ולא ידחק אותם 
בחיבוק הרבה אלא בריווח קצת כדי שיבואו המים גם 
שם, ויזהיר לשופכים עליו שישפכו כנגד גופו ממש. 
משנה ברורה (טסו. ועיין שם עוד מהו שיעור הט' קבין 
במידות זמנו, [ובמידות זמנינו להחזו"א לכתחילה 23 
ליטר ובשעת הדחק 17.5 ליטר, ולהר"ח נאה לכתחילה 
8 ליטר ובשעת הדחק 12.5 ליטר]. כתב המגן אברהם 
(סק"5), שאף הנוהג טבילה לקרי דווקא בריא או חולה 
ששמש מטתו, אבל חולה שראה קרי לאונסו פטור 


אליבא 


ללכת לבית הכנסת או להתפלל או להזכיר 
השם או לגעת בספר"9א. ויש אומרים 
שמותרות בהכל, וכן עיקר, ואפילו במקום 
שנהגו להחמיר, בימים נוראיםייי! וכדומה 
שרבים מתאסה: ללפת לביתי הפנסת 
מותרים ללכת לבית הכנסת כשאר 
נשיםויי. ובימי לבון נהגו להתירו=. ויש 
שכתבו שלא נהגו אלא שלא להכנס לבית 
הכנסת ולא לראות ספר תורה, וכן 
כשמתפללת אינה עומדת בפני 
חברותיהיייו, אמנם חייבת להתפלל בביתה 
ולברך כל הברכות ובפרט ברכת המזון 
וקידוש שהם מהתורהײי". ובזמנינו נהגו 
היתר בהכל, אמנם לא יסתכלו בספר תורה 
בזמן ‏ שמגביהים | אותה | להראותה 
לצבורויטו. 


קדושה במצות עונה 

אין דעת חכמים נוחה למי שהוא מרבה 
בתשמיש המטה ויהיה מצוי אצל אשתו 
כתרנגול, ופגום הוא עד מאד ומעשה 
בורים הוא, אלא כל הממעט בתשמיש הרי 
זה משובח, והוא שלא יבטל עונה אלא 
מדעת אשתו, ולא תקנו בראשונה לבעלי 
קריין שלא יקראו בתורה עד שיטבלו אלא 
כדי למעט בתשמיש המטה=. 

אף על פי שאשתו של אדם מותרת לו 
תמיד, ראוי לו לתלמיד חכם שינהיג עצמו 


מכלום ואינו צריך אלא לרחוץ אותו מקום שלא יהיה 
מלוכלך משכבת זרע, וכן בריא שראה מים חלוקים 
פטור מכלום, שלא גזר עזרא על זה לענין דברי תורה 
ותפילה, ורק לענין תרומה טמא משום מים חלוקים. 
משנה ברורה (פס). וכתב בביאור הלכה (ד"ס וכן) שקצת 
נראה שחולה נקרא לענין זה מי שהוא חלש, והביא 
ראיה לזה מרש"י (ד"ס 6פפר). עיין בשערי תשובה (סק"6) 
שמסתפק אם חציצה פוסלת בבעל קרי, וכתב בביאור 
הלכה (פס) שמצא בספר האשכול שכתב שחציצה אינה 
פוסלת בזה, אמנם אם יש חציצה ברוב גופו משמע 
שם שפוסל גם בזה. [רעה] טור (לו"פ סי כמ). 
[רעון משנה ברורה (סיי פס סק"נ). ויתכן שאפילו אם על 
ידי זה יבטל תפילה בצבור גם כן אין להחמיר בזה, 
שכיון שכבר בטלו חיוב טבילה זו אין להחמיר בה 
בענין שמביא לידי קולא. משנה ברורה (עס) ושער 
הציון (פק"ד). ועיין ראשית חכמה (פער 6סנס פי"פ) ומאור 
ושמש (רפ פר' 6מו) שמאריכים בחומרת ענין טבילה זו. 
נרעזן חיוב ראשית הגז נאמר בפסוק (נלס ית ד) גז 
צאנך תתן לו', והיינו שכל אדם מישראל חייב לתת 
מראשית גז צאנו לכהן. ש"ך (ו"ד פ" שג פק"). 
[רעח] רמב"ם (כיכוריס פ"י ה"6), שו"ע (יו"ד סי" פנג סמ"פ). 
[רעט] רמ"א (פס). ‏ [רפ] רמב"ם (לנליס פ"ס כ"נ), שו"ע 


ברכות כב. - כב: 


בקדושה ולא אצל אשתו 


כתרנגולואז, 


יהא מצוי 


המחמיר בטבילת עזרא תבוא עליו 
ברכה 

ראה לעיל בדין טמאים לענין קריאת 
התורה וקריאת שמע ותפילה. 


חימום מקוה 

יש מי שאוסר להטיל יורה מלאה מים 
חמים לתוך המקוה לחממוויס, וכן למלאת 
מקוה מים חמים ולחברו לנהר בשפופרת 
הנודויאי. ‏ ויש מקילים ומתירים להטיל 
חמים למקוה כדי לחממו, ומכל מקום יש 
להחמיר אם לא במקום שנהגו להקל שאין 
למחות בידם, ובחמי טבריא מותר לכל 
הדעות. ולאחר הטבילה במי מקוה כשרים 
מותרת ליכנס למרחץ כדי שתחמם עצמה, 
אבל לחזור ולרחוץ אחר כך יש 
אוסריםוייו, וכן נהגו=. 


נתינת תשעה קבין 

נתינת תשעה קבין הוא דוקא כששופכם 
עליו, אבל לטבול בתוכם לא מועיל בין 
אם המים בכלי ובין אם הם בקרקעויו. 


כב: 
טבילה לבריא וחולה 
גם הנוהגים להחמיר בטבילה לקריוח 


(פס סי" לכו ס"6). | [רפא] מפני שאין דברי תורה מקבלים 
טומאה. רמב"ם (ספר פורס פ"י ס"פ). | [רפב] רמב"ם סס), 
שו"ע (סס ס" בפכ ס"ט). [רפגן כתב רבינו ירוחם (ננ"י 
ס"גן יש שטועים לומר שהיולדות לא יכנסו לבית 
הכנסת עד שיעברו ארבעים יום לזכר ושמונים יום 
לנקיבה, ומנהג טעות הוא וצריך למחות בידם. משנה 
ברורה (סי' פם סק"ה). [רפד] ומיום ראשון של סליחות 
ואילך נקרא ימים נוראים לענין זה, והוא הדין אם 
משיאה בנה או בתה או שהיא בעצמה יולדת, 
שהולכים לבית הכנסת לאחר ארבע שבועות שמותר 
אף על פי שהיא נדה, וכיון שמותרים ללכת לבית 
הכנסת מותר גם כן להתפלל שם לכל הדעות. משנה 
ברורה (סק"פ). [רפה] מפני שהוא צער גדול להם שהכל 
מתאספים והם יעמדו בחוץ. רמ"א (פו"ם סי' פם ס"6). 
[רפו] רמ"א (שס). נרפון משנה ברורה (פק"י) בשם שו"ת 
בנימין זאב (פי' קננן. וכתב שמשום מנהג וכבוד עושים 
כך ולא משום איסור. [יפח] משנה ברורה (עס) בשם 
אחרונים. | [רפט] משנה ברורה (פק"). | [רצ] רמב"ם 
(סיסורי ביפס פכ"6 סי"b),‏ שו"ע (ש6סע"ז מי' כס ס"נ). וראה עוד 
בזה ברמב"ן (ױקרb‏ יט נ ד"ס קלועיס). ‏ [רצא] רמב"ם (לעות 
פ"ס ס"ד), | שו"ע (ש6ו"ס סי' רמ מ"פ). [רצב] משום גזירת 
מרחצאות שמא תטבול בהם. ט"ד (יו"ד סי" כ ס"ק פפ). 


פניני הלכה 


דהלכתא 


זהו רק בבריא או חולה ששמש מטתו, 
אבל חולה שראה קרי לאונסו פטור 
מכלוםו==! ואינו צריך אלא לרחוץ אותו 
מקום שלא יהיה מלוכלך משכבת זרעףײ. 


טבל והגיע זמן נץ החמה, לענין קריאת 
שמע 

מל יישיהה ילטבול) אם :יכול לעלות 
ולהתכסות קודם שתהא נץ החמה יעלה 
ויתכסה ויקרא קריאת שמע, ואם היה 
מתיירא שמא תהא נץ החמה קודם שיקרא 
יתכסה במים שהוא עומד בהם ויקרא, ולא 
יתכסה לא במים הרעים שריחם רע ולא 
במי המשרה ולא במים צלולים מפני 
שערותו נראית בהם, אבל מתכסה הוא 
במים עכורים שאין ריחם רע וקורא 
במקומרוש. 


הרחקה ממים רעים ומי המשרה 


ראה להלן (כס:) בענין הרחקה ממים 
סרוחים או מי המשרה. 


הקורא קריאת שמע או המתפלל ומצא 
צואה כנגדו 

היה קורא קריאת שמע וכן אם היה 
מתפללוי וראה צואה כנגדו ילך כדי 
שיזרקנה מאחריו ארבע אמות*י ממקום 
שפסק הריחו*י, ואם אי אפשר כגון שיש 
לפניו נהר או דבר אחר המעכבושו ילך כדי 


[רצג] שו"ע (יו"ד ס" כ סע"ס). [רצד] והטעם כדי שלא 
יאמרו שהמרחץ מטהר כמו הטבילה ויבואו לטהר 
במרחץ לבד. ש"ך (פ"ק קט). [רצה] ‏ רמ"א (עס). 
[רצו] בית יוסף (פו"פ סי' פק), משנה ברורה (פק"). 
[וצז] ראה לעיל (ע"פ) בענין טמאים לענין קריאת 
התורה וקריאת שמע ותפילה. | [רצח] כתב בביאור 
הלכה (פ" פפ ד"ה וכן) שקצת נראה שחולה נקרא לענין 
זה מי שהוא חלש, והביא ראיה לזה מרש"י (ע"פ ד"ס 
ספטר), עיין שם. [רצט] משנה ברורה (פק"ד) בשם המגן 
אברהם (סק"6). וכן בריא שראה מים חלוקים פטור 
מכלום, מפני שעזרא לא גזר על זה לענין דברי תורה 
ותפילה אלא לענין תרומה טמא משום מים חלוקים. 
משנה ברורה (פס) בשם המגן אברהם (טשס). [ש] רמב"ם 
(קריפת. עמע פ"נ ס"ז). והיינו כותיקין שגומרים אותה עם 
הנץ החמה, כן מבואר בגמרא (לס:. לחם משנה. 
[שא] משנה ברורה (סיי 65 סק"ו). [שב] ובקריאת שמע 
יכול גם להחזיר פניו למערב, כיון שאינו עומד 
בתפילת | שמונה עשרה. משנה ברורה כק"). 
[שגן משנה ברורה (פ"ק י). [שד] ובקריאת שמע מדובר 
באופן שאינו יכול להחזיר פניו למערב מאיזה סיבה 
שהיא, שאם לא כן צריך להחזיר פניו למערב. משנה 
ברורה (ס"ק יט. 


שאפילו לתפילה בטלוה, וסומכים על הירושלמי (יופש פ"פ ה"פ) שאמר שיום הכיפורים אסור 
ברחיצה ובתשמיש המיטה, ומקשה שאם ברחיצה אסור כל שכן בתשמיש המיטה, שהרי 
צריך לרחוץ קודם שיתפלל, ומתרץ שהוא במקום שנהגו שלא לטבול, או קודם התקנה. 
ועל זה שאל מן השמים, אם יש לסמוך על הירושלמי ולומר שתקנת עזרא לא נתקבלה 
בכל המקומות, ובמקום שנהגו נהגו ובמקום שלא נהגו מותר להתפלל בלא טבילה ובלא 
תשעה קבין, ואם הלכה כדברי הגאונים שמחמירים ואומרים שצריך טבילה או תשעה 
קבין לתפילה. 

והשיבו מן השמים, יועבדתם את ה' אלהיכםי (קמות כג כס) זו תפילה (נ"ק 35), ואפשר 
טמא ומקריב קרבן. ועל הירושלמי, דע, אלו היה עמהם בבית המדרש לא מצאו ידיהם, 
ועוד הרי חזר בו ואמר שקודם תקנת עזרא נשנית משנה זאת, ודבר זה גורם אורך הגלות, 
כי אם היתה תפילת ישראל כתיקונה כבר נתקבלה תפילתם זה ימים רבים, אך סבלות 
הגלות ותלמוד תורה ומעשים טובים הם העומדים לישראל [ואף על פי שבעבודה גם 
טבול יום פסול וכמבואר, מכל מקום אין שייך לתקן זה בתפילה, ולכן תיקנו שעל כל 
פנים לא יהיה בטומאה]. 


וכתב בארחות יושר (פיי ל עין טהלס), הנה דעת הרבה קדמונים שלא ביטלו טבילת עזרא 
אלא לתורה, אבל לתפילה אסור עד שיטבול, והיא דעת רב האי גאון (מו נמי"ף יג: ונרé"ם‏ 
סי כ6) ורבינו הננאל (מלץ קכנ: מוס' ד"ס גננ) והיא גם דעת הרבה ראשונים, וכמו שהביאו 
התוספות (ע"נ ד"ס וניפ הנכת6) דעה זו, וכן באגודה (סי כג) הביא שיטה זו שלתפילה צריר 
טבילה, וכן כתב הרוקח ל ק"ש פיי עכ) בפשיטות שלתפילה צריך טבילה. 


וגם הרמב"ם (קמלת שמע פ"ד סי שפסק שבטלוהו לגמרי, כתבו תלמידי רבנו יונה (ע: לס 
כי 506) שתמהו עליו על זה ראשי ישיבות שבבבל, והשיב להם שמימיו לא ביטל אותה 
אפילו שעה אחת, אלא שלא היה יכול לכתוב בחיבורו כי אם היוצא מן הדין על פי 
ההלכה. ואף שהשו"ע ו" סי פם ס") פסק כהרמב"ם, מכל מקום כתב במשנה ברורה טס 
פק"ג) בשם הפרי מגדים (5"₪ סק"פ) שהנוהג לטבול תבא עליו ברכה. עוד כתב (שס סק"ל) שיש 
אנשי מעשה שנוהגין בתקנה זו, וטובלין את עצמם לקריין. וגם הרמב"ם עצמו כתב (פיס 
פ"ד ס"ו) מנהג פשוט בשנער ובספרד שאין בעל קרי מתפלל עד שרוחץ כל בשרו במים. 


טבילה קודם התפילה 

בתפארת אבות על מנהגי מהריי"ו (פ"ק ט) הוסיף עוד, שאפילו הטהור ראוי לו לטבול 
קודם התפילה, ואף זה משום שתפילה דומה לעבודה, וההלכה היא שאין אדם נכנס 
לעזרה לעבודה אף על פי שהוא טהור עד שהוא טובל (כענ"ס ניסת פקדט פ"ס ס"ד). וכתב בדור 
דעה (ענן עע"ט), שהבעש"ט היה מזהיר על עבודת התפילה שהיא במקום קרבנות, שתהיה 
עם כל פרטי מכשירי עבודה, שהיו הכהנים טובלים לעבודתם. ואמר רמז על זה כדרך 
אסמכתא על פי הכתוב (פנקוק ג ₪ 'בזעם תצעד ארץ', זע"ם הוא ראשי תיבות ז'ביחה 
עיירובין מ'קוה, שלשה דברים הללו הנם חשובים שבהם תצעד הארץ בגלות זו. 


כב: 


אם על ידי טבילת עזרא יפסיד תפילה בציבור מה עליו לעשות 

דנו הפוסקים במי שרוצה לטבול טבילת עזרא ורואה שעל ידי שילך לטבול יפסיד 
תפילה בציבור, אם יפסיד תפילה בציבור כדי לטבול, או שיתפלל בציבור בלא טבילה, 
ואם יש הבדל בזה בין מי שמקפיד לטבול תמיד, לאדם שלא מקפיד בזה. 

במשנה ברורה (פ" פפ סק" כתב, שאפשר שאם על ידי טבילת עזרא יתבטל מתפילה 
בציבור אין ראוי להחמיר בזה, אלא יתפלל בציבור ולא יטבול. וכתב בשער הציון (סק"ה) 
שהטעם לדבר, כיון שכבר ביטלו את התקנה של טבילת עזרא אין להחמיר בדבר כזה 
שבא על ידו קולא שלא יתפלל בציבור. וכן כתב בערוך השלחן (ס פ"נ) שאין לאחר 
תפילה בציבור בשביל לקיים תקנת טבילת עזרא. 

ובתשובות והנהגות טו"פ "6 סיי קע) תמה על דברי המשנה ברורה, מאחר והרבה ראשונים 
סוברים שלא בטלה התקנה אלא לתורה אבל לתפילה נשארה התקנה, כמבואר לעיל בשם 
הרבה ראשונים. 

ואפילו לדעת המקילים בטבילה, מכל מקום תפילה בטהרה יש בה משום 'הכון לקראת 
אלהיך ישראלי (עמוק ד ינ), וכמו שכתב הרמב"ם (פפאס פ"ד סיו), שמטעם זה המנהג פשוט 
בשנער ובספרד שאין בעל קרי מתפלל עד שרוחץ כל בשרו במים, ואם כן לא גרע מנקיות 
הגוף שכתב במשנה ברורה (פ" 5 פק" שגם אם על ידי שינקה את עצמו לא יוכל להתפלל 


שיניחנה לצדדים ארבע אמות"", ואינו 
צריך לחזור אלא למקום שפסקטי. ולהר"ר 


שיש שם צואה צריך לחזור לראשתי, 
ולמעשה בדיעבד אין להחמירש". והוא 
הדין לענין מי רגליםושי, אלא שבמי רגלים 
לכל הדעות אינו חוזר אלא למקום 
שפסקשי. 


קרא קריאת שמע או התפלל ומצא 
צואה בתוך ארבע אמותיו 

קרא קריאת שמע במקום שראוי 
להסתפק בצואהו= ומצא אחר כך צואה 
בתוך ארבע אמותיוש= צריך לחזור 
ולקרואוש עם הברכותט", והוא הדין 


[שה] רמב"ם (פפלס פ"ד ס"כ), שו"ע (פו"ס סי פb‏ ס":). 
[שו] ומדובר באופן שכשמצא הצואה לפניו היה רחוק 
ממנה יותר מארבע אמות ממקום שפסק הריח, שאם 
הוא בתוך ארבע אמות לכל הדעות צריך לחזור לראש, 
משום שפשע שהיה צריך לבדוק מתחילה כמבואר 
בשו"ע (טס סי עו ס"פ). משנה ברורה (סיי פ פק"ט). וטעם 
דעה זו כיון שהצואה לא היתה בתוך ארבע אמותיו 
לא אומרים שהיה צריך לבדוק, משום שלא הטריחתו 
תורה לבדוק כמלא עיניו. משנה ברורה (פ"ק <). 
[שז] שו"ע (פו"ם סי פ6 טס). וטעם הר"ר יונה כיון שהיה 
במקום שראוי להסתפק, פשע במה שלא היה צריך 
לקרוא קריאת שמע ולהתפלל עד שיתברר לו שאין 
צואה בארבע אמותיו. משנה ברורה (עס). [שח] משנה 
ברורה (טס). וכל שכן לענין שאר ברכות ודאי שאין 
להחמיר בדיעבד, ועיין בשו"ע (שס סי' קפס מ"ס) בענין זה. 
ביאור הלכה (סיי 65 ד"ס וסכנ). והטעם שאין להחמיר 
בדיעבד, משום שהאחרונים נחלקו בזה, שהאליה רבה 
(סק"ק) כתב שגם הרא"ש (פ"ג סי" כנ) והרוקח (סי' פלל) 
סוברים כהר"ר יונה, והדרך החיים (הנ' ממס 5יך (סכסיק 
סי"ט) והשולחן שלמה (סיי עו פ"ד) ועוד אחרונים העתיקו 
רק הדעה הראשונה, ולכן הכריע המשנה ברורה (שס) 
שלמעשה אין להחמיר בדיעבד. ואם שהה כדי לגמור 
את כולה עיין בשו"ע (טס פיי סס ס"6) ורמ"א (פס) ובמשנה 
ברורה (פק"נ). משנה ברורה (פ" 65 פס). [שט] כמבואר 
בשו"ע (פס סי 5 פכ"ז). = [שין משנה ברורה (סי" 65 סק"ת), 
וכמבואר בשו"ע (עס סי עו ק"ם). ‏ [שיא] היינו במקום 
שמצוי שם קטנים וכיוצא בזה. משנה ברורה (פ"ק כפ). 
ושיבן משנה ברורה (פ"ק כע). ואם מצא מחוץ לארבע 
אמותיו בתוך שיעור כמלא עיניו, עיין בשו"ע (שס פיי פ6 
ס"נ) ובמשנה ברורה (פ"ק יג) [הו"ד לעיל בסמוך]. משנה 
ברורה (פ" עו פס). | [שיג] משום 'זבח רשעים תועבה' 
(מטלי כ6 מ), שהיה צריך לבדוק המקום. משנה ברורה 
(סק"6. עיין בפרי מגדים (שס סי עט מסנ"ז פק"6) ובנשמת 
אדם (פק") שמסתפקים אם דין זה דאורייתא או דרבנן, 
ובסוף דבריהם מצדדים שהוא רק מדרבנן, ומדאורייתא 
בדיעבד יצא בזה, ואף על פי כן לכל הדעות אם הוא 
במקום מטונף אף אם אינו יכול לצאת משם, כגון 
שהוא חבוש בבית האסורים וכיוצא בזה, לכתחילה טוב 
שלא יתפלל כלל משום שעובר בזה על איסור 
דאורייתא. ביאור הלכה (ס" עו ד"ס 5ץ). = נשידן משנה 
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אליבא 


לענין תפילהשי!, אבל אם אין המקום ראוי 
להסתפק בו אינו צריך לחזור ולקרואחטי, 
ובמי רגלים אפילו אם מצאם במקום 
שראוי להסתפק במי רגלים אינו צריך 
לחזור ולקרואושײ. 


הקורא קריאת שמע ומים שותתין על 
ברכיו 

היה קורא קריאת שמע והתחילו מי 
רגליו שותתין על ברכיו, פוסק עד שיכלו 
המיםו="י וחוזר לקרוא, ואפילו אם נפלו 
על בגדיו ויש בהם טופח על מנת להטפיח 
כיון שהם מכוסים בבגדו"ט, ואם גם 
הבגד העליון התלכלך צריך ללכת ולהסיר 
בגדיו או לפחות לכסות המקום המלוכלך 


ברורה (ס"ק 5). | [שטו] משנה ברורה (פס). ופשוט שהוא 
הדין אם לאחר התפילה מצא שהיו בגדיו או מנעליו 
מטונפים ויודע שנטנפו על ידי שהיה קודם התפילה 
במקום מטונף, כגון בבית הכסא וכדו' במקום 
האשפתות ולא שמר את עצמו להיות נקי בצאתו משם, 
שצריך לחזור ולקרוא או להתפלל שהרי פשע. משנה 
ברורה (פס). ואם ישב בלילה במקום שהיה שם צואת 
חתול וכיוצא בזה ונדבק בבגדיו והתפלל בבית הכנסת 
ובשובו לביתו מצא שהטינוף דבוק בבגד, אינו צריך 
לחזור ולקרוא או להתפלל, משום שזה נחשב שאין 
המקום ראוי להסתפק. משנה ברורה (פס) בשם השערי 
תשובה (סק"ג). ולענין ברכת המזון ושאר ברכות, עיין 
בשו"ע (פס םס" קפס ס"ס) ומשנה ברורה (פק"). אם 
כשהשלים תפילתו ומצא הצואה כבר עבר זמן תפילה 
אינו משלימה בתפילה אחרת מפני שהוא פושע ואין 
תפילת תשלומין אלא בנאנס. משנה ברורה (סי עו עס). 
עיין בפרי מגדים (6"5 פ"ק ינ שכתב של זה דווקא אם 
מצא אחר כך צואה, אבל אם התפלל במקום שראוי 
להסתפק והלך ולא בדק ואינו יכול לחזור למקום 
ולבדוק צריך עיון אם יחזור ויתפלל, ומצדד לומר 
שאפשר שמהתורה בכל האופנים יצא בדיעבד, ובספר 
ישועות יעקב (סק"ט מסיק להלכה, שאם קרא במקום 
שיש אשפה והלך למקומו צריך לחזור ולקרוא 
ולהתפלל מפני שיש חזקה באשפה שיש בו צואה, ואם 
כן הוא ספק קרוב לודאי שחוששים להחמיר גם 
בדרבנן, אבל במקום שראוי להסתפק דהיינו שאינו 
בחזקת היתר לקרוא ולא בחזקת שיש בו צואה, בזה 
מספק אינו מחויב לחזור ולקרוא רק אם מצא אחר כך 
צואה. בור הלפה (ד"ס קכ6). [שטז] והטעם משום 
שהוא אנוס ומה היה יכול לעשות. משנה ברורה (ק"ק 
לכ). | [שי] שו"ע (שס סי עו ס"פ). והטעם משום שאפילו 
לכתחילה היה מותר לו לקרוא כיון שלא ידע, וכמבואר 
בשו"ע (פס ספ" עו פ"ו), אבל אם נודע לו שיש כאן מי 
רגלים ועבר וקרא או התפלל צריך לחזור ולקרוא או 
להתפלל, משום שעבר על איסור ודאי דרבנן. משנה 
ברורה (פ"ק ₪ בשם הפרי מגדים (6"6 ס"ק יג). ועיין בחיי 
אדם (כלל ג קנ"ג) ובביאור הלכה (ס" קפס ד"ס 6ס) מה 
שכתבו בענין זה. משנה ברורה (פ" עו פס). ובכף החיים 
(פ"ק מנ) כתב שאינו צריך לחזור ולהתפלל. [שיח] ואף 
שלמטה ברכיו לחות עדיין ממי רגליו מותר. משנה 


ברכות כב: - כג. 


בבגד אחרשט. ואם נפלו המי רגלים בארץ 
מרחיק מהם ארבע אמות""י, או ממתין 
עד שיבלע בקרקעשיי. ואפילו אם שהה 
עד כדי לגמור את כולה אינו צריך לחזור 
אלא למקום שפסקטיט, ויש אומרים שאם 
שהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש, 
וכן ההלכה"יי. ושיעור השהייה משערים 
לפי הקוראמיי. 


המתפלל ומים שותתין על ברכיו 


היה מתפללשײו והתחילו מי רגליו 
שותתין על ברכיו, פוסק עד שיכלו 
המיםפו וחוזר להתפללוײו, ואפילו אם 
נפלו על בגדיו ויש בהם טופח על מנת 
להטפיח וגם הבגד העליון התלכלך 


ברורה (סי" עפ קק" .)3‏ [שיט] שו"ע (שס סי" עמ 6"5). והיינו 
כשהבגד העליון לא התלכלך. משנה ברורה (פק"). 
[שכ] משנה ברורה (פס). וכן בשאר דברי קדושה, אמנם 
בתפילה הדין שונה. משנה ברורה (שס) [מובא להלן]. 
[שכא] שו"ע (מס). | [שכב] רמ"א (פס), וכגירסת המשנה 
ברורה (פק"ס). ושיעורו מבואר בשו"ע (טס סי פנ פ"0. 
רמ"א (פס סי עפ פס). וכתב המגן אברהם (פק"נ) שאף 
שאפשר שעל ידי ההמתנה לבליעה יצטרך לשהות כדי 
לגמור את כולה ויצטרך לחזור לראש, אף על פי כן 
אין לחשוש לזה בקריאת שמע שהוא כקורא בתורה, 
אמנם אם נזדמן לו כן בברכות קריאת שמע טוב יותר 
שירחיק מהם ולא ימתין לבליעה בקרקע, ובדיעבד אם 
שהה בברכות קריאת שמע כדי לגמור את כולה אינו 
חוזר לראש, וכמבואר במשנה ברורה (פ" פס סק"ס). 
משנה ברורה (ס" עקת סס). [שכגן שו"ע (סס). 
[שכד] רמ"א (מס). וכמבואר ברמ"א (פס סי פס פ"5) שאם 
הוא אנוס בעת שהפסיק חוזר לראש, וכן כאן הרי הוא 
אנוס. רמ"א (סי עס פס) ומשנה ברורה (סק"). ועיין 
במשנה ברורה (ס" קה סק"נ-ס) ובביאור הלכה (ד"ס קרפה, 
לס מוזר) שמבואר פרטי הלכה זו. משנה ברורה (ס" עס 
קק"ו). ‏ [שכה] רמ"א (לו"ם סי" עס עס). | [שכו] וכן לדפרי 
תורה. משנה ברורה (פק")). | [שכזן אף אם יצטרך על 
ידי זה לשהות באמצע התפילה כדי לגמור כולה 
ויצטרך על ידי לחזור לראש התפילה [וכמו שמבואר 
בסמוך], אף על פי כן פוסק וממתין עד שיכלו המים. 
משנה ברורה (ס). [שכחן משנה ברורה (ש). 
[שכטן משנה ברורה (סק"ג). והטעם כיון שבתפילה אי 
אפשר להפסיק ולעסוק בהחלפת הבגדים או לכסות 
בבגד אחר, לכן מתפלל כדרכו לאחר השתיתה, כיון 
שאיסור מי רגלים אינו אלא מדרבנן והוא עומד כבר 
בתפילה לא גזרו. משנה ברורה (טס). | [שלן משנה 
ברורה (סק"5). והיינו כששהה בזמן השתיתה עצמה כדי 
לגמור את כולה, שאם שהה לאחר השתיתה יתכן 
שאינו צריך לחזור לראש. משנה ברורה (סק" [מובא 
להלן]. [שלא] משנה ברורה (פק"ד). ועיין בביאור הלכה 
(ד"ס מרפיק) שהביא שבבית יוסף (ד"ס סס) פסק כדעת 
הרשב"א בסוגיין (ד"ס סס) שכיון שהוא כבר עומד 
בתפילה אינו צריך להרחיק כלל במי רגלים כיון שהוא 
מדרבנן, אבל בשו"ע (טס פי' 5 סכ"ו) בענין תינוק שהשתין 
בבית הכנסת משמע שפוסק כהפוסקים שנוקטים שצריך 


דהלכתא יג 


מתפלל כדרכו לאחר השתיתהששי. ואם 
שהה כדי לגמור את כולה חוזר לראשטל. 
ואם נפלו המי רגלים בארץ נכון להחמיר 
ולהרחיק ארבע אמותש"י, ואם המתין 
שיביאו מים או שהמתין לבליעה בקרקע 


ושהה בכדי לגמור כל התפילה, ראה 
הערה=יי. 
כג. 
שהה באמצע התפילה 
שהה כדי לגמור את כל התפילה 
בכל מקום שפוסק בתפלתו, אם 


שההשי כדי לגמור את כולהש חוזר 
לראשושלהו. וגם באונס שלא מחמת התפילה 


להרחיק גם בתפילה ארבע אמות או שישתוק עד 
שיביאו לו מים להטיל בתוכם, ואין זה דומה להפשטת 
בגדים שהקילו רבנן בתפילה שמתפלל כדרכו, אף 
שהמי רגלים טופח על מנת להטפיח וכמבואר במשנה 
ברורה (סי' עפ סק"ג), משום שבזה הוא הפסק גדול ללכת 
ולפשטם וללבוש אחרים תחתם, מה שאין כן הליכה 
אינה נחשבת הפסק כל כך וכן שתיקה. ובלבוש תירץ, 
שכאן שבגדיו בין כה מלוכלכים ממי רגלים ואי אפשר 
לפושטם באמצע תפילתו, לכן הקילו בו גם כן שלא 
ירחיק גם ממי רגלים שנטפו מהם על הארץ. ולמעשה 
נכון להחמיר משום שהפרי מגדים (6"5 פק") מביא בי 
שיטות שלא כהלבוש, וברשב"א (טס) משמע שהוא 
מיקל אפילו כשאין בגדיו מלוכלכים, וכן כתב בספר 
מטה יהודא, וכן מוכח בתוספות (ד"ס ממפן). ולענין 
השתנת תינוק משמע מהפרי מגדים (פס) שבענין זה 
ודאי אין לזוז מפסק השו"ע (מו"פ סי 5 עס) שצריך 
להרחיק ארבע אמות, וכן משמע בשערי תשובה (פק"), 
עיי"ש. [שלב] עיין במשנה ברורה (פ" עפ סק") שכתב 
שיתכן שאינו צריך לחזור לראש, משום שבדיעבד יש 
לסמוך על דעת הרשב"א (פס) והתוספות (עס) שסוברים 
שאין צריך להרחיק כלל, כיון שהוא עומד באמצע 
התפילה ואם כן לא היה אז אנוס, אם לא שבזמן שפסק 
עד שכלו המים היה שיעור כדי לגמור כולה שבזה 
צריך לחזור לראש. ועיין בביאור הלכה ל" וק) 
שהוסיף, שאף שמדברי הרמ"א (פֿו"ם סי 5 סכ"ו) משמע 
שבדיעבד אם שהה בתפילה חוזר לראש, עיין בפרי 
חדש (טס) שחולק על עיקר דין השו"ע (טסו, ואף שאין 
לסמוך עליו למעשה וכמבואר בביאור הלכה (פיי עמ ל"ה 
מרסיק), מכל מקום בדיעבד לענין לחזור לראש צריך עיון 
בזה, מאחר שדעת הרשב"א והתוספות להקל לכתחילה 
שלא להרחיק באמצע תפילה ואם כן לא היה אז אנוס, 
ויתכן שמכל מקום צריך לחזור, מטעם שהרי בלאו הכי 
דעת הרי"ף (כד:) והרמב"ם (קליספ סטע פ"3 סי"נ) שבתפילה 
חוזר אף בלא אונס. משנה ברורה (ס). מי שיש לו 
חולי המטפטף ממנו תמיד מי רגלים, עיין במשנה 
ברורה (סיי פ סק"ד). | [שלג] היינו אפילו אם הפסיק רק 
בשתיקה בלי דיבור, ואפילו רק בין ברכה לברכה. 
משנה ברורה (פ" קד ס"ק יג). [שלדן וגם אם עומד בסוף 
התפילה משערים מתחילת התפילה עד סופה. משנה 
ברורה (פ"ק יד). | [שלה] שו"ע (פס סי" קד ס"ס). 


פניני 


עם הצבור אף על פי כן טוב יותר להתפלל ביחידי בגוף נקי. ועל כן כתב, שאם הוא 
בלאו הכי לא נזהר תמיד בחיוב לטבול, אין לו להזדרז לטבול במקום תפילה בציבור, 
אבל אם נזהר תמיד כשיש מקוה, לא יבטל אף במקום תפלה בציבור, וכל שכן אם הדבר 
חמור אצלו שאז הוא בכלל הנהגה לדבר מצוה וכנדר הוא, וכמו שכתב בשואל ומשיב 
(מסדורפ תניתֿי ח"6 סי" קכג) שאין לעבור על התקנה של טבילת עזרא, שכיון שנהגו חסידים 
ואנשי מעשה לטבול לתפילה הרי זה כמו נדר ואין להם התרה. וגם במנחת יצחק "ד 
סי" פ5) הביא שבספר משמרת שלום מהגה"צ מקאידינאוו (פ" כ סוף 6פ 6) חולק על דברי 
המשנה ברורה, וסובר שאין לבטל טבילת עזרא גם אם על ידי זה יפסיד תפילה בציבור. 
והוסיף בתשובות והנהגות, שהגם שענין גדול לטבול בכל יום לפני התפילה גם שאינו 


בטומאה, אבל בשביל טבילה זו ודאי שאין להפסיד תפילה בציבור. 


ומכל מקום כתב בתשובות והנהגות, שגם אם עוד לא טבל ואינו מתפלל עם הציבור, 
ראוי שיהיה בבית הכנסת כשהם מתפללים כדי לענות עמהם קדושה וברכו וחזרת הש"ץ, 
שבאלו אין כל כך קפידא לטבול, ובפרט כשלפעמים על ידי שמחסיר תפילה בבית הכנסת 
לגמרי נמצא גורם חילול השם, ולכן ישתתף עמהם כנ"ל ויתפלל אחר כך ביחידות, ובלבד 
שלא יתאחר על ידי זה מזמן ק"ש ותפילה. 


וע"ע במה שהאריך בשבט הלוי (פ"ס פיי טו) בדעות הראשונים שטוברים שעיקר הטבילה 
היא חיוב דאורייתא, והביא בשם סידור יעב"ץ (ססנפ סנוקר ד נע'ק) שכתב שמשום מצות 
'קדושים תהיו' (ױקנ יע נ) אסור לשהות קודם טבילה. וביאר השבט הלוי, שאפילו שהתקנה 
בטלה מכל מקום צד הקדושה לא בטל, וש בטבילה זו מצוה משום 'קדושים תהיוי. 


בירך ברכת המזון במקום שאינו נקי 
כתיב (דניס כ מו) 'והיה מחניך קדושי, וקבלו חז"ל (ס ענת קנ) שהיא מצות עשה שאסור 
לדבר או להרהר בדברי תורה וקדושה במקום צואה או מבואות המטונפים או כל דבר 
המסריח. ובסוגייתנו אמר רבה היה מתפלל ומצא צואה במקומו, אף על פי שחטא תפילתו 
תפילה. ורבא חולק וסובר שהואיל וחטא, אף על פי שהתפלל תפילתו תועבה, והטעם 
משום 'זבח רשעים תועבה" (פײ כ ס), וכן פסק בשו"ע ו" סי עו ס"ק) שאם עבר וקרא 


הלכה 


קריאת שמע במקום שהיה ראוי להסתפק בצואה ולא בדק את המקום מקודם, ואחר 
שקרא מצאה, צריך לחזור ולקרות. 

בפרי מגדים (פו"פ סי עט מטנ"ז פק"5) ובנשמת אדם (פי6 כל ג פק"ו) הסתפקו, אם דין זה שצריך 
לחזור ולקרות קריאת שמע הוא מן התורה, משום שכל דבר שציותה התורה שלא 
לעשותו, אם עבר ועשה אינו מועיל, כדברי רבא (פמס ד:), ואף כאן כיון שהתורה אסרה 
לומר דברי קדושה במקום מטונף, אם עבר ואמר לא יצא ידי חובתו, ולכן מן התורה 
צריך לחזור ולקרות קריאת שמע. או שמא מן התורה יצא, ואף על פי שעבר על מצות 
עשה, מכל מקום לא הופקעה קריאתו שהיתה באיסור, כיון שלא הקריאה היתה האיסור 
אלא המקום גרם האיסור (כ6ס פו"ע פו"מ סי' ₪ נסמ"ע סק"ג וננו"כ פס), ומה שצריך לחזור ולקרות 
אינו אלא קנס מדרבנן משום 'זבח רשעים תועבה', כמו שמשמע יותר בסוגייתנו. 

והחילוק להלכה בנידון זה, הוא במי שבירך ברכת המזון במקום שהיה ראוי להסתפק 
בצואה ולא בדק את המקום מקודם, ואחר שבירך מצאה, שהסתפקו הראשנים בזה וכמו 
שהביא בשו"ע שו" סי קפס מ"ה) [עיי"ש במשנ"ב (פק"ה) ובנשמת אדם (פס) בטעם החילוק jaa‏ 
קריאת שמע ותפילה שצריך לחזור ולקרות לברכת המזון שנסתפקו]. ובאליה רבה (פק"ה) 
הביא בשם העולת תמיד (ק"י), שכיון שהדבר ספק, וחיוב ברכת המזון הוא מן התורה, 
צריך להחמיר ולחזור ולברך, שספק דאורייתא לחומרא. ובנשמת אדם (ס) כתב, שמה 
שכתבו שהוא ספק דאורייתא אין זה מוכרח כלל, ודבר זה תלוי בספק הנזכר, שיתכן שמן 
התורה ודאי יצא ידי חובת ברכת המזון גם כשבירך במקום שאינו נקי, והראשונים נסתפקו 
רק אם קנסהו בכך אם לאו, ואין כאן ספק דאורייתא, אלא רק ספק דרבנן ואם כן יש 
לילך בספק זה לקולא. ורק אם מן התורה לא יצא ידי חובתו הרי זה ספק דאורייתא 
שהולכים בו לחומרא. 


כג. 


נקיון המלבושים בעת התפילה 
בגמרא דרש רב אשי את הכתוב קספ ד )r‏ 'שמור רגליך כאשר תלך אל בית האלהים', 
שמור נקביך [שהם בין הרגלים] בשעה שאתה עומד בתפילה לפני. ופירש רש"י (ל"ה טפול 


יד 


כגון | באונס ליסטים וכדומה חוזר 
לראששלי. ואם לא חזר לראש אלא למקום 
שפסק וגמר התפילה אם היה אונס גמור 
מחמת התפילה"י צריך לחזור ולהתפלל 
כל התפילה"", ואם היה אונס שלא 
מחמת התפילה יצא בדיעבדשײ. 


לא שהה כדי לגמור את כל התפילה 

פסק באמצע תפילתו ולא שהה כדי 
לגמור את כולה חוזר לתחילת הברכה 
שפסק בה"י, ובדיעבד כשלא חזר אלא 
למקום שפסק וסיים הברכה אינו חוזרש=. 


ואם פסק בשלש ברכות ראשונות חוזר 
לראששיי, ואם פסק בשלש ברכות 
אחרונות חוזר לרצהושט. ויש אומרים 


שבכל האופנים ששהה מעט אם לא שהה 
כהי לגמור יאת כל הברכה אינו חחר אלא 
למקום שפסקש=. 


סק"נ) ועוד הרבה אחרונים. ועיין במשנה ברורה (ס" קד 
עס) שביאר שלפי מה שנוהגים כהרמ"א (שס פי' פס ס") 
לענין קריאת שמע שאינו חוזר לראש אלא כשהשהייה 
היתה מחמת אונס, אם כן הוא הדין בתפילה גם כן 
ההלכה כך, אמנם בעניננו נחלקו הפוסקים שיש 
אומרים שכאן מדובר באונס כמו עקרב או שור שבא 
כנגדו או שפסק מחמת ליסטים, וגם באופנים אלו 
נחשב הפסק מחמת אונס משום שבאותו הזמן לא היה 
יכול להתפלל ונחשב הפסק וחוזר לראש התפילה, ויש 
אומרים שזה לא נחשב אונס אלא אם הפסיק מחמת 
שהוא בעצמו לא היה ראוי לתפילה או שהמקום לא 
היה ראוי לתפילה מה שאין כן באונס אחר, והכריע 
המגן אברהם (Eס)‏ ועוד הרבה אחרונים שבתפילה גם 
אונס שאינו מחמת התפילה נחשב אונס, כיון שיש 
ראשונים [הו"ד לעיל] שסוברים שבתפילה אם שהה 
כדי לגמור את כולה אפילו בלי אונס כלל חוזר לראש, 
אבל בקריאת שמע וכל שאר דברים לא נחשב אונס 
אלא אם הוא בעצמו לא היה ראוי או שהמקום לא 
היה באוי. נשלון היינו כשהוא עצמו לא היה ראוי 


ה 


ברורה (פ" קל פס). ‏ [שלח] משנה ברורה (פ"ק טו) בשם 
הפרי חדש (פ"ס). | [שלטן משנה ברורה (עס) בשם המגן 
גבורים. והטעם שאולי ההלכה כדעת המקילים שאונס 
שלא מחמת התפילה לא נחשב אונס. משנה ברורה 
(פס). ‏ [שמ] שו"ע (טס). ולענין זה חמור תפילה יותר 
מקריאת שמע, שאם הפסיק בקויאת שמע או 
בברכותיה חוזר למקום שפסק, אבל בתפילה צריך 
לחזור לתחילת הברכה, משום שעל ידי שהייה רבה 
התקלקל הברכה, ודווקא אם השהייה היתה באמצע 
ברכה, אבל בין ברכה לברכה בדיעבד אינו צריך לחזור 
אם לא שהה כדי לגמור את כולה. משנה ברורה (ס"ק 
יס). ומה שצריך לחזור לראש הברכה, היינו באופן 
שלא שהה בשתיקה כדי לגמור כולה, אבל מכל מקום 
שהה הרבה, שאם לא שהה אלא כדי לגמור אותה 
הברכה לכל הדעות אינו חוזר אלא למקום שפסק 
בלבד: משנה ברורה (פ"ק ") בשם הפרי מגדים (מסניו 
סק"ג). ועיין בביאור הלכה (ד"ס וס) שמביא בשם הדרך 
החיים (דין פיעפ יכל (ספסיק כתפילס פ"ד) שמה שצריך לחזור 
לראש הברכה זהו דווקא אם ההפסק היה על ידי 
דיבור, מה שאין כן אם ההפסק היה על ידי שהייה 
אפילו אם היה ההפסק מחמת אונס חוזר למקום 
שפסק, והביא ראיה לזה מסוגייתנו שמבואר שבשהייה 
חוזר למקום שפסק ולא שחוזר לתחילת הברכה. אמנם 
בלחם חמודות (לופ עו) כתב שכוונת הגמרא לתחילת 


אליבא 


שיעור שהייה לגמור את כל התפילה 

שיעור השהייה כדי לגמור את כולה 
משערים לפי האדם מתפללטיה, ולא לפי 
רוב בני אדם3"י". 


הנצרך לנקביו קודם התפילה 
אינו יכול להעמיד עצמו עד שיעור פרסה 


היה צריך לנקביו לא יתפלל, ואם 
התפלל אם אינו יכול להעמיד עצמו עד 
שיעור הילוך פרסה="! תפלתו תועבה 
וצריך לחזור ולהתפללשיי. וש אומרים 
שדוקא לגדולים אבל לקטנים בדיעבד אינו 
צריך לחזור ולהתפלל. ויש אומרים שבכל 
האופנים צריך לחזור ולהתפללשי. 


יכול להעמיד עצמו עד שיעור פרסה 


היה צריך לנקביו והתפלל, אם יכול 
להעמיד עצמו עד שיעור פרסהוו יצא 


הברכה, ועיי"ש שהביא ראיה נוספת לזה. אמנם בפרי 
מגדים (פס) משמע שגם על שתיקה בלבד צריך לחזור 
לראש הברכה, ולמעשה נשאר הביאור הלכה (עס) 
בצריך עיון. והביא שבחידושי רעק"א (ס" קג ס"נ) גם 
כן משמע שנשאר בספק בזה. עוד כתב הביאור הלכה 
(פס), שמה שחוזר לתחילת הברכה בשהייה זהו דווקא 
אם השהייה היתה על ידי אונס כגון שלא היה האיש 
או המקום ראוי כהאופן המבואר בסוגייתנו שמים 
שותתין על ברכיו או שאר אונס, ובזה אומרים כיון 
שאם היה שוהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש, 
לכן אם שהה קצת חוזר לתחילת הברכה, מה שאין 
כן אם שהה ברצון אינו חוזר אלא למקום שפסק, אם 
לא באופן ששהה כדי לגמור את כולה וכלי אונס 
שבזה חוזר לתחילת הברכה, שבאופן זה הוא גם כן 
מדרגה אחת פחות, ועיי"ש בביאור הלכה (ש) מה 
שהקשה על זה ודחה. [שמא] משנה ברורה (ס"ק <) 
בשם החיי אדם ,"6 כל כס דן י). ‏ [שמב] כתב החיי 
אדם (פס דין ד) שזהו דווקא כשסיים הברכה, אבל אם 
הפסיק באמצע ברכה אינו חוזר אלא לתחילת אותה 
הברכה, משום שאמצע הברכה לא נקרא חזרה אלא 
תיקון הלשון. משנה ברורה (פ"ק כ .)6‏ נשמגן שו"ע 
(פס סי' קל סס). [שמד] משנה ברורה (פ"ק ש-) בשם 
המגן גבורים וביאור הגר"א (פס). ‏ [שמה] שו"ע (פס 
פי' קד ס"ו). ומשערים כך בין להקל ובין להחמיר. משנה 
ברורה (פ" פס סק"). [שמו] רמ"א (פו"פ סי" סה ס"ס). 
[שמזן שנאמר (עמופ ד ינ) 'הכון לקראת אלהיך ישראל', 
ונאמר (ק₪0 ד )r‏ 'שמור רגליך כאשר תלך אל בית 
האלהים', ומבואר בסוגייתנו שדרשו חז"ל 'אמר 
הקדוש ברוך הוא שמור נקביך בשעה שאתה עומד 
בתפילה לפני'. משנה ברורה (סי 5 פק"6). כתב הביאור 
הלכה (ד"ס סיס) ששליח צבור שהוא צריך לנקביו קודם 
חזרת התפילה, אם יכול להעמיד עצמו עד פרסה כיון 
שבדיעבד תפילתו תפילה ויש בזה משום כבוד הבריות 
פשוט שמותר לסמוך בזה על שיטת הרי"ף בסוגיין 
שמיקל לכתחילה בשיעור פרסה, וגם המחמירים נראה 
שבזה הם מודים מפני כבוד הבריות. אבל אם אינו 
יכול להעמיד עצמו בשיעור פרסה שלכל הדעות 
תפילתו תועבה, דן הביאור הלכה (שס) באריכות אם 
גם בזה אומרים שכבוד הבריות עדיף או שבזה לא 
אומרים שכבוד הבריות עדיף, כיון שבאופן זה אמרו 
חז"ל שהנצרך לנקביו לא יתפלל ואם יתפלל תהיה 
תפילתו תועבה, או אולי באופן זה סלקו חז"ל את 
האיסור להתפלל וממילא אין הברכות לבטלה, ונשאר 
בצריך עיון גדול. ואם הזדמן כך לקורא בספר תורה 
כשעלה לבימה פשוט שמותר לו לקרוא, שהרי 


פניני 


נקנין), שישמרם שלא יפיחו. ובקהלת רבה (ל ₪ הובאו עוד שני פירושים, רבי אלכסנדרי 
פירש שלא יתפלל כשהוא צריך לנקביו, ורבי קרוצפי בשם רבי יוחנן אמר שמור רגלך מן 


הטיפין שבין רגליך. 


וכפירוש רבי יוחנן כתב בספר הרוקח (סכופ פסילות, שוכ עסיס) [ונראה מדבריו שפירש כן 
גם בדברי רב אשי בסוגייתנון, שמכלל מדת הטהרה הוא שלא יהיו בגדיך מלוכלכים מן 
הצואה ומן טיפי מימי רגלים, וכמו שנאמר 'שמור רגלך באשר תלך אל בית האלהים', 
על כן תלמד עצמך בקינוח היטב, ושמור נקביך ואל תרגיל להשתין סמוך לתפילה, פן 
יטפטף על מכנסיך, ואיך תתפלל 'סלח לנו כי חטאנו' ואתה עומד מטונף. וכן כתב בשל"ה 
(פער ספומיות פות טי"ת עסנס) בשם אביו בצוואת יש נוחלין לפ סתפנה), 'בכל עת יהיו בגדיך 
לבנים', רצונו בזה בגדים ממש, שלא יהיו מלוכלכים בכתמי צואה ומן טיפי מימי רגלים. 
ודרשו רבותינו ז"ל [בסוגייתנו] על הפסוק (קספ ד ײ) 'שמר רגליך כאשר תלך אל בית 
האלהים', שמור נקביך בשעה שאתה עומד בתפילה לפני המקום. וכן כתבו בראשית 


חכמה ער סלסנס פי") ובפלא יועץ (ענן עסלס). 


והיעב"ץ כתב בספר מגדל עוז (גי מדות עלֹית העסרה), שחייב אדם לראות שיהיו בגדיו 
טהורים מטינוף וטומאה [בכלל היום], ושלא יהיו מלוכלכים בשמן ורבב. כלל הענין, 
המלבושים לבוש הגוף, והגוף לבוש הנפש. ובטהרת המלבושים יעורר טהרת הגוף, וטהרת 


הגוף תעורר טהרת הנפש. 


ברכות כג. 


בדיעבדושי, אבל לכתחלה לא יתפלל עד 
שיבדוק עצמו תחלה יפהי. 


הנצרך לנקביו לענין דברי תורה קריאת 
שמע ושאר ברכות 

כל הנצרך לנקביו אסור אפילו בדברי 
תורה כל זמן שגופו משוקץ מהנקביםטיי, 
וכל שכן בקריאת שמע ושאר ברכות, 
ובדיעבד אינו צריך לחזור ולקרואוש=. 


הכנה לתפילה 


צריך קודם תפילה להסיר כיחו וניעו 
וכל דבר הטורדושי. 


המניח תפילין ורוצה ליכנס לבית הכסא 

המניח תפילין ורוצה ליכנס לבית 
הכסא>" לעשות צרכיו או להשתיוף, 
חולץ התפילין ברחוק ארבע אמותפטי. ויש 
אומרים שאפילו בלא עשיית צרכיו צריך 


בקריאת התורה בדיעבד קריאתו קריאה, וכמבואר 
להלן, וכל שכן אם כבר התחיל לקרוא והתעורר לו 
תאוה שמותר לו לגמור את כל הקריאה, וכמבואר 
בשו"ע (עס סי 3 פ"ס. | [שמח] היינו ארבע מיל שהוא 
שיעור שעה וחומש. משנה ברורה (סק"ג). ומה שלא 
נקט מפורש שיעור שעה וחומש, כתב בחידושי רעק"א 
בשם הגינת ורדים שבא להורות שאף אם על ידי 
שיושב במקום אחד יכול להעמיד עצמו מעט יותר, 
מכל מקום משערים כאילו הוא מהלך שאנו יכול 
להעמיד עצמו וללכת עד פרסה. ביאור הלכה (ל"ס 
סיעור). והטעם לשיעור פרסה, עיין בב"ח (פ"ט ועולת 
תמיד (סק"ג) ופרישה (סק"כ), ובחיי אדם (פ"5 לכ ג סי 
₪ כתב טעם מחודש בזה, והוא ששיערו חז"ל שאם 
אינו יכול להעמיד עצמו שיעור זה ודאי כבר נהפך 
המאכל במעיו לצואה, וכתוב (פסלס קג 6) 'וכל קרבי 
את שם קדשו', ולכן צריך לחזור ולהתפלל. וכתב על 
זה הביאור הלכה שאין זה נראה, שלפי דבריו מה 
יעשה עם דעת הרשב"א שסובר שאפילו לקטנים 
בדיעבד תפילתו תועבה, ועוד שאם כן אם שיער 
בעצמו שיכול לעצור שיעור פרסה ועבר והתפלל, 
ואחר התפילה מיד הלך ועשה צרכיו אם כן יתבטל 
התפילה משום זה, ולא שמענו לאחד שיסבור כך. 
[שמט] רמב"ם (תפלס פ"ד ס"י), | שו"ע (שס סי' 35 ס"). 
[שנן משנה ברורה (סק"ט. וכתב הביאור הלכה (ד"ס ופֿרן) 
שהיש אומרים הראשון הוא דעת המגן אברהם (סק")) 
וחיי אדם (עס) שסוברים שאינו צריך לחזור ולהתפלל 
בדיעבד. והיש אומרים השני הוא דעת האליה רבה 
(סק"נ) והדרך החיים (דשי פפלפ סמו"ע סט"ו) שצריך לחזור 
ולהתפלל, וכתב על זה הביאור הלכה (פס) שאין כח 
בידו | להכריע ביניהם, משום שהביאו ראיות 
מהראשונים כשתי הדעות, עיי"ש. [שנאן היינו 
שמתחילת התפילה היה בו כח לשהות שיעור זה. 
משנה ברורה (סק"ד). [שנב] ומשמע שאפילו אם אחר 
כך מיד לאחר התפילה הלך ועשה צרכיו והיה בתוך 
שיעור הילוך פרסה יצא בדיעבד. משנה ברורה (פס). 
[שנגן רמב"ם (שס), שו"ע (שסן. והיינו גם אם יכול 
לעצור עצמו יותר מפרסה, כיון שהוא מרגיש בעצמו 
קצת שצריך לנקביו, ואפילו אם על ידי זה שינקה 
את עצמו לא יוכל להתפלל עם הציבור אף על פי 
כן טוב יותר להתפלל יחידי בגוף נקי, אמנם אם רואה 
שעל ידי זה שיבדוק עצמו יעבור זמן תפילה לגמרי, 
הכריע המגן אברהם (סק"פ) ושאר אחרונים שמותר 
להתפלל אם הוא משער בעצמו שיוכל לעצור שיעור 
שעה וחומש. משנה ברורה (פק"ס). | [שנדן רמ"א (סס). 
אפילו אם אינו מתאוה כל כך שיהא בו איסור 'בל 


הלפה 


דהלכתא 


לחלוץ התפילין, וטוב להחמירו=. ויש 
שכתבו שמעיקר הדין מחויב לחלוץ 
התפיליןויייו, וכשיוצא מרחיק ארבע אמות 
ומניחםוש=. 


המניח תפילין ורוצה להשתין מים 
אסור ליכנס לבית הכסא קבוע 
להשתיןיי בתפילין שבראשושיט, גזירה 
שמא יעשה בהם צרכיו. ואם אוחזם 
בידוו==ו מותר להשתין בהם בבית הכסא 
קבועושיי כשמשתין מיושב"יי, אבל אם 
משתין מעומד אסור לאוחזם בידונשײ. 
ובבית הכסא עראי מותר להשתין בהם 
כשהם בראשושש, אבל אם אוחזם בידו 
אסור להשתין בהם מעומד אפילו אם 
תופס אותם בבגדו, מפני שצריך לשפשף 
בידו ניצוצות שברגליו*י. ואם משתן 
מיושב או בעפר תחוח או במקום 


תשקצו' כיון שאינו יכול לעמוד עצמו עד פרסה, ואם 
יכול להעמיד עצמו עד פרסה מותר אפילו בקריאת 
שמע, והשערי תשובה (סי ו סק"ד) מחמיר בזה. ואם 
הוא מלמד תורה לרבים או דורש ובאמצע נצרך 
לנקביו אפילו גדולים מותר לו להשהות עצמו משום 
שיבל תשקצו' הוא רק איסור דרבנן ונדחה מפני כבוד 
הבריות. משנה ברורה (סי 5 סק"ז). [שנה] משנה ברורה 
(סק"ו) שכן משמע מהפרי מגדים (מקנ" יע סמימן) וכן 
כתב הרמב"ן בסוגיין (מנממות ס'). ועיין בביאור הלכה 
(לד"ס פפילו). [שנון רמב"ם (סס), שו"ע (פס סי" 35 ס"ג). 
[שנזן וגם בבית הכסא שאינו קבוע כלל צריך לחלוץ 
ברחוק ארבע אמות ממקום שרוצה לפנות. משנה 
ברורה (ס" פג ס"ק ).| [שנח] משנה ברורה (שס) על 
פי המבואר בשו"ע (עס סי מג ס" .)6‏ [שנט] רמב"ם 
(תפילין פ"ל סי"ז), שו"ע (פס סי מג ס"ס). [שס] רמ"א (פס). 
[שסא] משנה ברורה (ס"ק ש) בשם המגן אברהם (פק"ט). 
והטעם משום שאין זה גרוע יותר ממרחץ שמבואר 
בשו"ע (פס סי מס ס"כ) שצריך לחלוץ התפילין. ובפרי 
מגדים (פ"6 פק"ט) ובמאמר מרדכי (פק"ו) כתבו, שמדברי 
הרא"ש (פ"ג סי כ, סנ' תפעין סי כ) לא משמע כן, וכן 
מדברי רב האי (סו"ל נניפ ייסף ד"ס וכל ₪ לא משמע כן 
עיי"ש, ובספר האשכול בשם הגאון משמע כתירוץ 
המגן | אברהם, עיי"ש. | משנה ברורה | שס. 
[שסבן רמב"ם (עס), שו"ע (Eס).‏ [שסג] עיין במגן 
אברהם (סק"ט) שמה שכתב השו"ע להשתין כוונתו 
לחדש שאפילו להשתין אף שהוא חייו של אדם אסור 
ליכנס, וכל שכן שלא לצורך אסור. משנה ברורה 
(סק" .)6‏ [שסד] והוא הדין שתפילין שבזרועו גם אסור 
מטעם זה, ומה שנקט תפילין שבראשו למעט שאם 
אוחזם בידו מותר. משנה ברורה (פק"נ). | [שסה] היינו 
בבגדו וביד א ישר כנגר לבו כמבואר בשו"ע עס. 
משנה ברורה (סק"ג). [שסון שו"ע (סס סי תג ס"6). 
[שסזן רמ"א (שס). ומשום שכשיושב אין חשש ניצוצות. 
רמ"א (סס). [שסה] רמ"א (עס). והטעם שהרי אין זה 
עדיף מבית הכסא עראי שאסור כמבואר בסמוך. רמ"א 
(פס). והוא הדין כשהתפילין בראשו גם כן אסור 
שחוששים שמא ישב ויעשה בהם צרכיו. משנה ברורה 
(סק"דו. ‏ [שסטן משום שאין חשש שמא יפנה בהם, 
אמנם צריך ליזהר שלא יפיח בהם. משנה ברורה 
(סק"ז). והוא הדין בתפילין של יד, וכך מבואר בספר 
התרומה (פ" מ ושלא כדברי הפרי מגדים ,6" פק"ג, 
ויסיר הכריכות מעל כף ידו שלא יבוא לשפשף בהם. 
ביאור הלכה (ד"ס ות סלכס). ‏ [שע] וחוששים שמא 
ישפשף הניצוצות שנופלים על רגליו ביד שאוחז בה 
התפילין. משנה ברורה (פק"פ). 


הנחת ספרי קודש על גבי קרקע 

בגמרא, אמר אביי מה שאמר רבי יוחנן שאין להניח תפילין על גבי קרקע אלא אם 
יש בכיס שלהן חלל טפח המפסיק בין התפילין לקרקע, לא נאמר אלא בכלי המיוחד 
לתפילין, שכיון שהוא מיוחד להן בטל הוא אגבן, ואם אין בו טפח אינו חשוב הפסק בין 
התפילין לקרקע, אבל אם מניחן בכיס שאינו מיוחד לתפילין, מותר להניחן על גבי קרקע 
גם אם אין בכלי שיעור טפח, והוא עצמו חשוב חציצה בין התפילין לקרקע [כך פירש 
רש"י בסוגייתנו, והרמב"ם וראשונים אחרים פירשוה באופנים אחרים, עיין ילקוט ביאורים]. 
ובביאור הלכה (פ" פג ד"ס ומנפן) הביא דברי רש"י להלכה. 


והנה בשו"ע (יו"ד פ" כפנ פ"ו) פסק, שאסור לישב על גבי מטה שטפר תורה עליה, וכתב 
הרמ"א שהוא הדין לשאר ספרים. וכתב בדעת קדושים (ק"ד) בשם האחרונים, שאם 
הספרים מונחים על גבי דבר הגבוה טפח מותר לישב על הספסל, וצידד הדעת קדושים 
שאפשר שאם הספרים מונחים בתוך כלי מותר לישב על הספסל גם אם אין בעובי שוליו 
שיעור טפח, ובפרט כשהכלי מחזיק ד' טפחים על ד' טפחים וגבוה יותר מג' טפחים, שבכך 
הוא רשות לעצמו. וצידד שאולי מותר להניח את הספרים גם על גבי קרקע בתוך כלי 
כזה אם יש צורך קצת בדבר. ובמקדש מעט טס פ"ק ) הביא דבריו. 


ובעין זה כתב בגנזי הקודש (פ"נ הענה ו), שיש ללמוד מדין תפילין לשאר ספרים, שאם 
מניח את הספרים בכלי המיוחד להם אסור להניחם על גבי קרקע, אלא אם כן יש בשוליו 


מדרון** שאין ניצוצות, גם בבית הכסא 
עראי מותר לאחוז התפילין בידן'. 
ומדברי הרמב"םש=י נראה, שאסור להשתין 
כשהתפילין בראשויי בין בבית הכסא 
קבוע בין בבית הכסא עראישה, ויש 
לחשוש לדבריןו"י, ובעת הצורך כגון 
שחושש שיתבטל על ידי זה מתפילה 
בצבור יכהל לסמױ על הדישה 
הראשונהיו, ומכל מקום נוהגים לחלוץ 
התפילין של ראש, וכן גם הרצועות 
בתפילין של יד הכרוכות בכף היד נכון 
להסיר כדי שלא יבוא לשפשף הניצוצות 
בהם"""י. בבית הכסא קבוע חולצם ברחוק 
ארבע אמות ונותנם לחבירןששי, ובבית 
הכסא ארעי אינו צריך להרחיק אלא חולץ 
התפילין ומשתין מידו=. 


ושעאן משנה ברורה (פק"ס). | [שעבן רמ"א (עס). ואין 
חילוק בין בית הכסא קבוע לעראי לענין זה, אלא 
שבבית הכסא קבוע מסתמא עושה צרכיו מיושב, ובבית 
הכסא עראי מסתמא עושה מעומד הואיל ואינו נפנה 
לגדולים. רמ"א (שס). ומכל מקום יש חילוק קצת, 
שבבית הכסא קבוע שיש חשש שמא יעשה צרכיו, צריך 
שיאחז התפילין בבגדו ובידו, כמבואר במשנה ברורה 
(פק"ג) [הובא לעיל], ובבית הכסא עראי, מותר לאחוז 
התפילין אפילו ביד עצמו משום שאין חשש ניצוצות, 
ואין חשש שמא יעשה צרכיו שהרי הוא בית הכסא 
עראי. משנה ברורה (פק"ו). | [שעג] הלכות תפילין (פ"ד 
שת [שעד] והוא הדין כשהתפילין בזרועו. משנה 
ברורה (פ"ק י*). = [שעה] וטעמו שסובר שגזרו שמא יפיח 
בהם, אבל כשהתפילין בכיסם ואוחז הכיס בידו מותר 
להשתין בהם לכל הדעות, שכשהתפילין בכיסם אין 
איסור בהפחה, כמבואר ברמ"א (שס סי מד ס"6). משנה 
ברורה (סס). [שעו] שו"ע (לו"ם סי" מג קס). [שעז] משנה 
ברורה (פ"ק <) בשם החיי אדם (מ"? כננ יל פכ"ס). וסיים 
המשנה ברורה שיזהר הרבה שלא יבוא לידי הפחה. 
[שעח] משנה ברורה (עס). | [שעטן שו"ע (שס). ולו בעצמו 
אסור לאחוז בתפילין אף שמדובר בבית הכסא קבוע, 
ומבואר בשו"ע (עס ספ" מג מ"ס) שבבית הכסא קבוע יאחוז 
התפילין בבגדו ובידו, כיון שכאן מדובר כשמשתין 
מעומד ובזה חוששים משום ניצוצות. משנה ברורה 


אליבא 


אופן אחיזת התפילין כשיוצא לבית 
הכסא 

החולץ תפילין כדי להיכנס לבית הכסא 
קבוע, גולל התפילין ברצועות שלהם 
ואוחזם בימינוו== ובבגדו כנגד לבו, ויזהר 


שלא תהא רצועה יוצאה מתחת ידו 
טפחש!. 
בענין | הליכה בתפילין במבואות 


המטונפות, ראה הערהושט. 


המניח תפילין ורוצה ליכנם לבית הכסא 
ואין שהות ללובשם שוב 


היה לבוש תפילין והוצרך לבית הכסא 
בלילה או סמוך לחשיכה שאין שהות 
להניחם עוד אחר שיצא, לא יכנס בהם 
גלולים בבגדוטי, ואפילו להשתין מים 


שמדובר בבית בכסא קבוע מסתמא עושה צרכיו מיושב. 
משנה ברורה (סק"כ. [שפבן רמב"ם |(פפלין פ"ד סי"ז), שו"ע 
(מס סי' מג ק"ס). [שפג] עיין במשנה ברורה (שס) שמביא 
בשם הרמ"ע (ס" ש) שמותר ליכנס בתפילין למבואות 
המטונפות אפילו אם יש שם מקום הידוע שהוא מטונף, 
וטוב לכסות התפילין בכובע, ואם רוצה לחלוץ התפילין 
ולחזור ולהניחם עדיף יותר. והמגן אברהם (ס"ק י) 
מצדד לומר שכשיודע שיכנס דרך מבואות המטונפות 
לא יניחם בביתו אלא בבית הכנסת או שיניחם בביתו 
ויכסם במבואות המטונפות. ועיין במחצית השקל 
שמסתפק שיתכן שצריך לכסות גם הרצועות וכל שכן 
השלש כריכות שעל האצבע. ובתשובות רדב"ז (פ"ד פיי 
₪ משמע גם כן שסובר שצריך לכסות התפילין 
במקומות המטונפות וכל שאינו יכול לכסותם מוטב 
שיניחם בבית הכנסת, ומשמע שם שהדלי"ת והיו"ד 
שברצועות אינו צריך לכסות שהם דרך קשירה ולא דרך 
כתיבה, עיי"ש. ובביאור הלכה (ד"ס ולופן) הביא בשם 
האור זרוע (פי' פקפו) שמשמע מדבריו כהרמ"ע, שכתב 
שמותר לעבור בבית הכסא לפי דרכו שלא לצורך נקביו 
ותפילין בראשו, ומשמע מלשונו שמחלק בין אם עובר 
בבית הכסא או שקובע עצמו להיות שם, ועיי"ש 
בביאור הלכה מה שיישב בזה קושיית המגן אברהם 
(סק"ט). ‏ [שפד] והיינו שמה שמבואר שמותר לאחוז 
התפילין ביד ימין ובבגדו, זהו דווקא כשיש שהות 


ברכות כג. - כג: 


בבית הכסא קבועו==, אלא כיצד יעשה 
חולצם ומניחם בכלי אם היה בו טפתנשי, 
או בכלי שאינו כלי המשמש לתפילין אף 
על פי שאין בו טפח, ואוחז הכלי בידו 
ונכנסנפו, 


כג: 


אחיזת חפצים בזמן התפילה 


כשהוא מתפלל=" לא יאחוז בידו 
תפילין ולא ספר מכתבי הקודשש₪ ולא 
קערה מלאה ולא סכין ומעות וככר, מפני 
שלבו עליהם שלא יפלוש= ויטרד ותתבטל 
כוונתושייי. ודוקא דברים אלו שאם יפלו יש 
בהם הפסד או יזיקו לו, אבל שאר דברים 
מותר לאחוז. ויש אומרים שאין ליטול שום 


בשו"ע (פס פיי מג ק"פ). ביאור הלכה (ל"ס ופפיו). והוא הדין 
כשנכנס לבית הכסא עראי ולענין תפילין שבראש 
שצריך לחולצם. ביאור הלכה (ד"ס נמת סכם). [שפו] אבל 
כשאין בו טפח הכלי בטל לתפילין כיון שהוא כלי 
המשמש לתפילין ואסור להכניסם לבית הכסא. משנה 
ברורה (פ"ק כנ). ועיין במגן אברהם (פ"ק יג) שהביא פירוש 
אחר בשם רש"י (ד"ה עופס) שאם יש בכלי טפח נחשב 
הכלי אוהל להפסיק בין התפילין לקרקע ומותר להניחם 
בביתו על גבי הקרקע ובכלי שאינו משמש לתפילין 
מותר אפילו פחות מטפח. ביאור הלכה (ד"ס ופניפ). 
[שפז] רמב"ם (מפינין פ"ד סי"ט), שו"ע (קס סי מג ס"ו). ומכניס 
התפילין עמו כדי שלא יטלו אותם עוברי דרכים. משנה 
ברורה (פ"ק כג). | [שפח] הפרי מגדים (מסנ"ז סק"6) כתב, 
שהוא הדין בשעת קריאת שמע ופסוקי דזמרה. משנה 
ברורה (סק"5). | [שפט] והוא הדין כל ספרים שלנו. משנה 
ברורה (סק"ג). | [שצ] והיינו שלבו על הקערה שלא ישפך 
ממנה, ובסכין שלא יפול לארץ ויתקע ברגלו, ובמעות 
שלא יתפזרו ואף אם הם צרורים טרוד שמא יאבדו, אם 
לא שאוחזם באופן שאין לחשוש שמא יאבדו. משנה 
ברורה (סק"ד). כתב הברכי יוסף (טס סי 5 פ"6) שהוא הדין 
שאסור להושיב תינוק לפניו בשעת תפילה. משנה 
ברורה (פס). [שצא] רמב"ם (פפיס פ"ס ס"ס), שו"ע (סס סי" 
גו ק"פ). עיין במשנה ברורה (סק"ו) שהביא בשם הפרי 
מגדים (מטנ"ז פק"נ) שכתב, שצריך עיון אם מותר לקחת 


דהלכתא 


טו 


דבר בידו בשעת התפילהשייי, ובדיעבד אינו 
צריך לחזור ולהתפלל אם לא שיודע שעל 
ידי זה לא כיון באבותש=, ולולב בזמנו 
מותר לאחוז בידו שכיון שהאחיזה בידו 
היא מצוה אינו נטרד בשבילוושי. 


אחיות סידור בזמן התפילה 

מותר לאחוז מחזור תפילות בידו בשעה 
שמתפלל, הואיל ותופס המחזור לצורך 
התפילה עצמה לא יטרדו=, כמו בלולב 
שמשיש שלקיחתו מצוה לא יטרדוש, 
ומכל מקום אם לא היה בידו קודם 
שהתחיל, לא יחזר אחריו בתפילה 
ליטלושיי, אלא אם כן היה מוכן במקום 
מיוחד מותר ליטלו אפילו בתוך התפילה 
כדי להתפלל מתוכו==. 


[שצגן משנה ברורה (סק"נ). ואף בזמנינו אם לא כיון 
באבות באופן זה יחזור ויתפלל, שהרי אם לא יאחזם 
בידו יכוין. שער הציון (פק"ס. | [שצדן רמב"ם (מס), שו"ע 
(טס). ומותר לשליח צבור להחזיק הספר תורה בידו 
בשבת כשאומר יקום פורקן, שכיון שכוונתו אז להתפלל 
על לומדי תורה ולכן מחזיק הספר תורה בידו ולא לשם 
שמירה הרי זה כמו לולב בזמנו, וכן מותר להחזיק 
הספר תורה כשמברכים החודש. משנה ברורה (פס). אם 
נפל ספר על הארץ ואינו יכול לכוין מותר להגביהו 
כשיסיים הברכה שהוא עומד בה, ואם לא לא יפסיק 
וכל שכן שאין לקרוץ באצבע וכיוצא בשעת תפילה. 
משנה ברורה (פק"ז). אם התחיל להתפלל שמונה עשרה 
והתבלבל מותר ללכת למקום הידוע לו לקחת משם 
סידור. משנה ברורה (פס). | נשצהן האריז"ל היה מתפלל 
מתוך הסידור כדי שיכוין מאוד, וכן כדי שלא יבליע 
נקודה, והכל לפי מה שמרגיש האדם בנפשו. משנה 
ברורה (ס" ג פק"נ). [שצון שו"ע (סס ס" 5 ס"). 
[שצז] מפני שנטרד. משנה ברורה (סק"ת). כתב הט"ז 
(סק"ג) שהוא הדין שיש ליזהר למי שמתפלל מתוך 
הסידור שירשום תחילה כל המקומות שצריך להתפלל 
באותו התפילה ולא יחפש אחריהם בזמן שמתפלל, 
מפני שעל ידי זה יפסיק ולא יכוין יפה, וכן כתב הברכי 
יוסף (פס) שכך נוהגים רבים מאנשי מעשה כשרוצים 
לומר תפילה מחודשת כגון ענינו או ותודיענו כשחל 


להניחם עוד אחר כך, ולכן לא הטריחוהו להניח 
התפילין בכלי, ומה שאין כן כשאין שהות להניחם עוד 
אחר כך. משנה ברורה (ס"ק 5). | [שפה] היינו אפילו 
כשיושב או בעפר תיחוח שאין חשש ניצוצות, כמבואר 


(סק"). ‏ [שפ] משנה ברורה (סק"ע) בשם המגן אברהם 
(פק"ל) והט"ז (פק"ג). | [שפא] ולא בשמאלו מפני שצריך 
לקנח בה, כמבואר בשו"ע (פס פיי ג פ"י), ובזה אין חשש 
ניצוצות שיבוא לשפשף ביד שאוחז בה התפילין, שכיון 


= = 


פניני 


התחתונים של הכלי עובי בשיעור טפח. אבל אם מניחם בכלי שאינו מיוחד להם, מותר 
להניחם על גבי קרקע, אפילו אם אין בעוביין אלא בלשהו. וכן משמע מדברי המקדש 
מעט. והביא בגנזי הקודש בשם בעל החוט שני, שנכון להחמיר לכתחילה שיהיו ד' טפחים 
בחלל הכלי או השקית שבו מונחים הספרים. 

ולענין ספרים הנדפסים שלא למדו בהם, כגון המצויים בחנויות ספרים ומחסנים, הביא 
בשם בעל הקובץ תשובות שאפשר להקל ולהניחם על גבי דף ואין צריך להגביהם, אך 
לא יניחם על גבי קרקע ממש. ואם הספרים מגיעים מבית הדפוס כשהם עטופים אפשר 
להניחם על גבי קרקע. והביא שכן אומרים בשם החפץ חיים. 

אך בארחות רבינו (פ"ג עמ' קקג) כתב, שכשהביאו לבעל הקהילות יעקב את הספרים שלו 
מהכריכיה אף פעם לא הניחם זמנית על שמיכה על הארץ עד שסדרם במדפים, אף שהיו 
ארוזים בנייר ואף שהיו הרבה, אלא הניחם על ספסלים וכסאות. ועוד כתב, שבמדפי הספרים 
שלו היה מקפיד שהמדף התחתון יהיה גבוה מהארץ טפח כדי שלא לשים ספרים יותר נמוך 
מטפח הסמוך לארץ. ובמנהג ישראל תורה (פ" ג) כתב, שיש מקום למנהג המדקדקים שאינם 
מניחים בארגז ששוליו פחותים מטפח, כיון שלדעת רוב הראשונים שלא ביארו בסוגיא כדעת 
רש"י, אין מקור בסוגייתנו להתיר להניח ספרים על גבי דבר שאין בעביו טפח. 


כג: 


כניפה עם דברים שבקדושה לבית הכפא 

בגמרא מבואר שכשהיו רבי יוחנן צריך להיכנס לבית הכסא והיה מחזיק ספר מדרשים 
בידו, היה נותנו לתלמידיו שיחזיקוהו בחוץ, וכן נהג רב נחמן. וכתב המגן אברהם (ס" מג 
ס"ק יד), שמכאן מוכח שאין להיכנס עם דברים שבקדושה לבית הכסא מחמת בזיון כתבי 
הקודש. 

ונשאל הרדב"ז (שו"פ, מ"ג סי" פקיג), אם מותר להכנס לבית הכסא בכתבים אשר יש בהם 
מדברי תורה והם מונחים בפאלדיקיר"א [כיס התפור לבגד], אם נאמר שהוא רשות בפני 
עצמו או לא. והקדים הרדב"ז וכתב, שלפעמים יתנו לו בשוק שאלה או ענין שיש בו 
תורה, והוא מניחו בתוך המצנפת או בפאלדיקיר"א עד שיבוא לביתו לעיין בה, ונכנס 
עמהם לבית הכסא ואינו חושש. וגדולה מזו כי יש לו ספר קטן מאוד שיש בו רמזי תרי"ג 
מצות והוא לעולם מונח בפאלדיקיר"א ונכנס עמו לבית הכסא כדי שיהיה מוכן לקרות 
בו בחוץ. וביאר, שקדושת שאר ספרי הקודש אינה גדולה כקדושת התפילין, ורק בתפילין 
החמירו שצריך להחזיקם בידו ואינו יכול להניחם בבגדו ולכן אסור להכניסם לבית הכסא, 
אבל אם הם בתוך כיס מותר, וכמבואר בסוגייתנו שעם כיסוי כן היה נכנס לבית הכסא 
עם תפילין, וכל שכן שאר הספרים שקדושתם קטנה ומותר להניחם בבגדו, שאם הם 
מונחים בבגדיו והם מכוסים יכול להיכנס עמהם לבית הכסא. ומה שהקפיד רב נחמן שלא 
להכנס לבית הכסא עם ספר המדרשים, ביאר הרדב"ז שהיה הספר גדול ולא היה אפשר 
לכסותו ולהיכנס עמו, ולכן הוצרך רב נחמן למוסרו לתלמידים שעמדו בחוץ. 


תפילין וספר תורה בידו כשמתיירא מגנבים שיתכן 
שהתירו לו. [שצב] משנה ברורה (פק"ס). וכן פסק הט"ז 
(פק"כ). ומה שהשו"ע נקט דווקא דברים אלו משום 
שאלו דברים הרגילים להיות. משנה ברורה (שס). 


יו"ט במוצאי שבת. משנה ברורה (עס). | [שצח] רמ"א 

(פס). כתב המשנה ברורה (פק"ט) שנמצא באחרונים, שאף 

בחזרת השליח צבור נכון שיהיה הסידור פתוח לפניו 
להיות אזניו פקוחות על מה שאומר השליח צבור. 


הלפה 


אך במלבושי יום טוב (פיי עג ק"6) כתב בשם תשב"ץ קטן ס" תכנ), וכן כתב באליה רבה 
(סק"ו), שכתבים שיש בהם שמות אסור להיכנס עמהם לבית הכסא אלא אם כן הם מונחים 
כיס בתוך כיס. והביאו במשנה ברורה (פ"ק כס), וכן הרדב"ז פס) כתב שאם יש בהם שמות 
אין ראוי להיכנס עמם לבית הכסא אף שהם מכוסים. 


ובשו"ת מהרש"ם (פ פיי ש) דן, בדבר מה שהמציא אחד דבר חדש להדפיס כל כ"ד 
כתבי קודש תנ"ך במלאכת הצילום באותיות מרובעות וע"פ המסורה, ומונח כולו בתוך 
תיק אחד, ובתוך התיק משובץ כלי מגדיל הראות [מיקרוסקופ] אשר על ידו רואים את 
האותיות ויכולים לקראם, ונושאים אותו על יד שרשרת מורה שעות וכדומה, ונשאל אם 
מותר להכנס עמו לבית הכסא ע"י שמונח בכיס המיוחד להם או צריך ליתנו בכיס התפור 
בבגד וכדומה. והשיב שמן הדין היה להחמיר שלא יועיל כיסוי אחד כיון שיש בהם שמות 
וכדברי התשב"ץ קטן, אך כיון שלא נכתבו השמות על ידי אדם אלא בדפוס יש להקל 
בכיסוי אחד שאינו של זכוכית, עיי"ש. 


מלבד כל האמור, כותב הרדב"ז שניתן ברוב המקרים להקל מטעם נוסף, אם דברי 
התורה אינם כתובים באותיות מרובעות, כתב אשורית, אלא ב'כתב רש"י' או בכתב 
המקובל כיום, כיון שדווקא אם דברי הקודש כתובים בכתב הקודש אז הם מקבלים את 
קדושתם המיוחדת. כדעתו בחידוש זה הכריע גם בשו"ת שואל ומשיב (מהלו"ג מ"פ סי פטו). 
החות יאיר (ס קש מחלק בין שלשה דרגות של קדושה. קדושת הצורה, היינו צורות 
האותיות שיש בתמונתן סודי סודות וסתרי סתרים, כמ"ש בזוהר וזכרו בפרדס ובשאר ספרי 
המקובלים, וגם החסיד הגאון בשל"ה הפליא לעשות. קדושת הפועל, היינו שנכתבו על 
ידי יהודי. וקדושת התכלית, היינו קדושת עצם ענייני הקדושה המביאים את האדם 
לתכליתו. ומסקנתו שם היא, שעל אף שעיקר הקדושה היא בצירוף שלשת הקדושות, מכל 
מקום אין לנהוג זלזול בדברי קודש להכניסם לבית הכסא וכיוצא בזה גם אם יש בהם 
רק קדושת הצורה עם קדושת התכלית, היינו דברי תורה בכתב אשורית אף אם נכתבו 
או הודפסו על ידי גוי, וכן אין לזלזל בקדושת התכלית אף אם אין בה קדושת הצורה, 
היינו דברי תורה שלא נכתבו בכתב אשורית, אף שמעיקר הדין דינם קל יותר, וכדברי 
הרבז 


הנחת ספר על מיטה 

בגמרא מובא ששאל רב יוסף בן רב נחוניא את רב יהודה אם מותר להניח את התפילין 
תחת מראשותיו, והשיב לו בשם שמואל שהדבר מותר ואפילו אם אשתו עמו במיטה. 
ומבואר בגמרא שצריך להניחן שלא כנגד ראשו, וכתב במשנה ברורה (פ" מ פק"ט) שהטעם 
הוא מפני שדרך בזיון הוא. 

והנה בשו"ע (ו"ד פיי כפנ מ"ז) פסק, שאסור לישב על גבי מטה שספר תורה עליה, וכתב 
הרמ"א שהוא הדין לשאר ספרים, וכמו שהובא לעיל. וכתב בערוך השולחן (פו"ם פיי מ פ"ד), 
שצריך לומר שלא התירו בסוגייתנו להניחן תחת מראשותיו שלא כנגד ראשו, אלא כשהם 


טז 


השתנת מים בתפילין 
ראה לעיל (ע"פ) בענין המניח תפילין 
ורוצה להשתין מים. 


שינה בתפילין 

כל זמן שהתפילין בראשו או בזרועו 
אסור לישן בהם אפילו שינת עראיײ, 
אלא אם הניח עליהם סודרוי ולא היתה 
עמו אשה"! ישן בהם שינת עראי=. 
וכיצד הוא עושה מניח ראשו בין ברכיו 
והוא יושב וישןי=, היו התפילין כרוכים 


.. יד מותר לישן בהם אפילו שינת קבעוײ, 


אהת19/0/2018, 


ואם אוחזם בידו ואינם כרוכים בידו, אסור 
לישן בהם אפילו שינת עראי=ו. ודוקא 
כשאוחזם בלי הנרתיק אבל אם אוחזם 
בנרתיקם מותר בכל האופנים"*י, ויש מי 
שכתב שזהו דוקא אם יש בנרתיקם 
טפח'"". 


אופן הכיסוי בבית הכסא 
כשנכנס לבית הכסא לא יגלה עצמו כי 


אם לאחריו טפח ומלפניו טפחיים!", 
ואשה מאחריה טפח ומלפניה ולא 
כלוםטו. 


[שצטן משום שגזרו שמא יבוא להפיח בהם. משנה 
ברורה (פי' מל סק"פ). ועיין בביאור הגר"א (שס) שמשמע 
שדעתו לפסוק כהראשונים המתירים שינת עראי 
בתפילין, אמנם לדעתו לא נקרא שינת עראי אלא כדי 
הילוך מאה אמה, וגם בזה דוקא אם הניח ראשו בין 
ברכיו, כמבואר בהמשך ההלכה. ביאור הלכה (ד"ס 
פֿפיל). [ת] משום שעל ידי הנחת הסודר עליהם יזכור 
שיש עליו תפילין ולא יבוא להפיח. משנה ברורה (שס>. 
ותאן שאם אשתו עמו אסור גזירה שמא ישמש בהם. 
משנה ברורה (פק"ט. | [תב] ואין שיעור לשינת עראי, 
ויש אומרים ששיעורו כדי הילוך מאה אמה והוא בערך 
אחד מס"ז בשעה [כ-54 שניות], וכן פסק בביאור 
הגר"א (קס). משנה ברורה (סק"ל). (תגן רמב"ם (פפיין 
פ"ד סט"ו), שו"ע (פו"םפ פי' מד ס"6). ואין נחשב היסח הדעת 
אלא כשעומד בשחוק וקלות ראש, אבל כשעוסק 
במלאכתו ואומנתו ואין דעתו עליהם ממש אין זה 
נקרא היסח הדעת, אם לא שטרוד כל כך לצרכי הגוף 
עד שלבבו פונה מיראת שמים מחמת טרדתו, וכן אין 
נקרא היסח הדעת כשהוא ישן ששוכח הבלי העולם, 
ומכל מקום מצוה מהמובחר שיהא דעתו תמיד על 
התפילין ושלא יסיח דעתו מהם למשוך ולהרהר 
במחשבות רעות שמטעם זה חייב למשמש כל שעה 
שלא יסיח דעתו מהם, זולת בשעת התפילה והלימוד 


(סק"ג). וכתב הביאור הלכה (ד"ס שן) שאף שהפרי מגדים 
(5טל 6נלסס סק"כ) כתב שמצוה מהמובחר שלא יסיח דעתו 
כלל מתפילין אפילו בשעת קריאת שמע ותפילה, לא 
סתם כן להלכה משום שהבאר היטב (פק"6) הביא בשם 
האריז"ל שכתב להיפך, ובפרט שבספר אור זרוע (סי 
תקפס) כתב, וז"ל וצריך אדם כשהוא לבוש תפילין 
לזכור שתפילין עליו ולא להסיח דעתו מהם שלא יישן 
בהם ולא יפיח בהם, כי מחמת שזוכר שנושא שם 
הנכבד עליו אינו בא לידי קלות ראש ותופס יראת 
שמים בלבו, כדאמרינן פרק אין עומדין וכו', הלכך 
כשאדם מכוין לבו בתפלתו או בהלכה שלו אין זה 
היסח הדעת דכל שכן דאיכא יראת השם עכ"ל. 
[תד] רמב"ם (עס פ"ד ה"פ), שו"ע (פס). והטעם משום שאין 
לחשוש להפחה שהרי אין התפילין מונחים עליו. משנה 
ברורה (פק"ו). [תה] שו"ע (סס). והטעם משום 
שחוששים שמא יפלו מידו. משנה ברורה (סק". 
[תו] רמ"א (מס). והטעם משום שאפילו אם יפלו על 
הקרקע אין חשש כל כך. משנה ברורה ‏ סק"). 
[תזן משנה ברורה (פס) בשם ביאור הגר"א (טס). והטעם 
משום שבאופן זה נחשב לחציצה להפסיק בינו לקרקע. 
משנה ברורה ש) בשם ביאור הגר"א (ס. 
[תח] מאחריו טפח ולא יותר משום צניעות, ומלפניו 
טפחיים שמתוך שהוא דוחק את עצמו לגדולים הוא 
בא לידי קטנים וצריך טפחיים משום קילוח מי רגלים 
הנתזים למרחוק, והב"ח (עס פיי ג) כתב, שנכון להחמיר 
שיהיה גם מלפניו רק טפח, והרבה מהאחרונים לא 


אליבא 


בדיקת צרכיו קודם אכילה 
לא יאכל עד שיבדוק עצמו יפה יפה 
שמא יהיה צריך לנקביווחי. 


המניח תפילין ונכנם לסעודה 

המניח תפילין ורוצה ליכנס לסעודת 
קבע, חולצםי ומניחם על השלחןף= עד 
זמן ברכה"" וחוזר ומניחםוי, אבל 
לאכילת עראיושי! אין צריך לחולצם. 


הזמנת חפצי קדושה ומצוה 
הזמין סודר לתפילין והניח בו תפילין 


סודר שהזמינו"" להניח בו תפילין 
לעולם!י"י והניח בו תפילין!יטי פעם אחתו= 
אסור להניח בו מעות=, ואפילו מזוזה 
לא יניח בןט, ואפילו אם כשהניח בו 
התפילין הניח בו יחד גם מעות גם כן 
אסורותטו. 


הזמנה במחשבה 


סודר שהזמינו במחשבה להניח בו 
תפילין מותר להניח בו מעותוייו, וגם אם 
הניח בו התפילין לאחר זמן בלא מחשבה 


הסכימו עמו. משנה ברורה (סק"י). ויזהר שלא ילכלך 
שם בגדיו וגופו ומנעליו. משנה ברורה (טס). ועיין בפרי 
מגדים (משנ"ו סק"נ) שכתב שלקטנים מגלה לפניו 
טפחיים, וכתב על זה השער הציון (פק") שפשוט 
שבהולך עם מכנסים ומשתין מעומד גם טפחיים לא 
יגלה רק כמה שצריך. | [תט] שו"ע (לו"פ סי ג כ"ל). 
[תי] רמב"ם (לעות פ"ד ס"נ). | [תיא] משום שחשושים שמא 
ישתכר בסעודה ויתגנה בתפיליו. משנה ברורה (ס" מ 
ס"ק  .)!‏ [תיב] כדי שיהיו מזומנים לו לחזור ולהניחם 
בשעת ברכה. משנה ברורה (פ"ק יפ). ‏ נ(תיגן ברמב"ם 
(פפינין פ"ד סט"ז) כתב, שלובשם אחר שנטל מים אחרונים, 
ומסתבר שטעמו כדי שלא ילבשם בידים מזוהמות, ולא 
הביאו האחרונים את דבריו, ויתכן שטעמם שלפי מה 
שנפסק בבית יוסף (פי קעט ד"ס ומ"פ כנו) שאפילו בדיבור 
בעלמא אסור להפסיק בין מים אחרונים לברכת המזון, 
אם כן כל שכן שלא יפסיק בהנחת תפילין. ביאור 
הלכה (ס" מ ד"ס סנם). = [תיד] עיין ביאור הלכה שדן 
אס צריך לחזור ולברך כשמניח התפילין, והביא 
שבירושלמי (פ"נ ס"ג) מוכח לפי כל הגירסאות [עיין 
בפני משה ובספר חרדים] שלסעודת קבע כשמסיר 
התפילין צריך אחר כך בשעת לבישה לחזור ולברך. 
והנה למעשה לדעת השו"ע (פו"מ סי כס סי"ג) ודאי צריך 
לחזור ולברך, ואפילו לדעת הרמ"א (פס) שדעתו 
שכשמסיר התפילין על דעת ללובשם מיד אינו צריך 
לברך, ואם כן גם כאן הרי הסירם והניחם אצלו על 
השולחן על דעת לחזור ולהניחם בשעת ברכת המזון, 
מכל מקום הרי מבואר שם באחרונים [מובא במשנה 
ברורה (ק"ק מז), ובביאור הלכה (ל"ס ויפ)] שכשמסירם 
על דעת להכנס לבית הכסא צריך לחזור ולברך לכל 
הדעות, שכיון שאינו רשאי ללכת עם התפילין לבית 
הכסא נדחתה שעה זו מהמצוה, ואם כן גם כאן כיון 
שגזרו חז'"ל שלא ילך בזמן הסעודה עם תפילין, אם 
כן נדחתה המצוה וצריך עיון, ומהירושלמי (פס) אין 
ראיה שאפשר לומר לפי גירסת הפני משה שם, וכן 
גירסת הגר"א בהגהותיו על הירושלמי, שמדובר 
כשהסיר התפילין, לפי מה שמבואר בברייתא בסוגייתנו 
שצריך לפנות קודם שנכנס לסעודת קבע, ואם כן 
ממילא מוכרח לברך עכשיו על התפילין, ועיקר הספק 
הוא כשלא נפנה קודם הסעודה. |תטו] שיעור אכילת 
עראי הוא כביצה, וכדין סוכה המבואר בשו"ע (שס סי" 
גנט 5" | עיי"ש. | משנה ברורה ( םס" מ סק"ס. 
[תטון רמב"ם (שס), שו"ע (שס סי מ ס"ס). בספר שולחן 
שלמה מסתפק שיתכן שזהו דווקא למי שמניחם כל 
היום, אבל לא מי שדרכו להניח רק בזמן קריאת שמע 
ותפילה. משנה ברורה (ס"ק ש). | (תיזן היינו בדיבור, 
וכל שכן אם נטלו ואמר זה יהיה לתפילין שמועיל. 
משנה ברורה (סי מג פק"י). וכתב הביאור הלכה (לייס פולל) 
שמקורו הוא מהדרך החיים שצריך דווקא דיבור ולא 
מחשבה. עוד כתב הביאור הלכה, שלמעשה צריך עיון 
אם בהזמנה בדיבור בלבד יש לו חשיבות הזמנה, 


פניני 


נשמרים רק במטתו מפני העכברים, אבל כשנשמרים במקום אחר אין מדרך ארץ להניחם 
במטתו אפילו במראשותיו, אלא אם כן במקום גבוה ממראשותיו ג' טפחים או נמוך ג' 
טפחים, שהרי אפילו לישב בשוה עם התפילין על ספסל אחד הרי זה בזיון, וכאמור [וביאר 
כן כוונת המגן אברהם (פק"ז), ועיין במשנה ברורה וק"ק ) שהביא ביאור אחר בדברי המגן 
אברהם, שרק באשתו עמו אסור]. ואף כשמניחים התפילין בתיבה בבית הכנסת והתיבה 
היא הספסל שיושבים עליו, צריך להיות חלל ג' טפחים מפתח התיבה שלמעלה עד 
התפילין, ולפחות הלל טפח, שאם לא כן חשוב הוא כיושב על התפילין (לס פעלי תפונס 
פק"ס), וכן בסידורים ושארי ספרים שבתיבה צריך כן, וכן נהגו ואין לשנות. 


ברכות כג: 


הלכה 


שיהיה שם בקביעות מותר, אבל אם גם 
כשהניח בו התפילין חשב שיהיה שם 
בקביעות אסור להניח בו מעותולהי. 


תנאי בהזנונה 


אם מתחילה כשהזמין הסודר לתפילין 
התנה עליו מותר בכל ענין להניח בו 
מעות!יייו, אמנם לתשמיש מגונה לא מועיל 
תנאיוטו. 


הזמנה כשעדיין לא קנה התפילין 

הזמין סודר לתפילין בזמן שעדיין לא 
קנא התפילין, אף אם אחר כך קנא 
התפילין והניחם בסודר, מותר להניח בו 
מערתותיו. 


אופן ההזמנה לעולם 

יש אומרים שצריך שיזמין הסודר שיניח 
בו תפילין לעולם במפורשף=. וש מי 
שאומר שסתם הזמנה היא לעולם, אף אם 
לא פירש שיהא לעולם"י. ואם עשה תיק 
לתפילין או שאמר לאומן שיעשה לו תיק 
לתפילין לכל הדעות הזמנה זו היא 
לעולםלי. 


משום שהר"ן כתב שדיבור בעלמא אין זה הזמנה, וכן 
פסק האליה רבה כהשלטי הגבורים שכתב כן, והוסיף 
הביאור הלכה שמכל מקום מסתבר שהר"ן מודה שאם 
נטלו ואמר זה יהיה לתפילין שמועיל משום שזה נחשב 
כמו מעשה. [תיח] ראה בהמשך בענין אופן ההזמנה 
לעולם. | ותיט] היינו בסודר או תיק שלו, אבל בשל 
אחרים אין אדם אוסר דבר שאינו שלו, אלא אם כן 
גנב בגד וחתכו ועשה ממנו תיק שאז קנה בשינוי 
מעשה ואסרו. משנה ברורה (ס"ק א). [תכ] ואפילו אם 
היה רק לזמן קצר בדרך עראי, שכיון שהיה בסתם 
מצרפים המעשה להזמנה, אבל אם פירש בעת הנחה 
שהוא על מנת לפנותו מותר להשתמש בו אחר כך 
דברי חול. משנה ברורה (ס"ק יד). [תכא] שו"ע (שס פ" 
מנ ס"נ). ואסור להניח בו מעות לעולם אפילו לאחר 
שהתקלקל ואינו ראוי עוד לתפילין, וצריך גניזה. משנה 
ברורה (ס"ק טו). עיין בתשובת שער אפרים (ס" 655) 
שהעלה שכל מה שהוא עודף על מקום הנצרך לתפילין 
לא נקרא צורך תפילין, ולכן בתיק של תפילין שיש לו 
שני כיסים זה תחת זה מותר להניח התפילין למטה 
ומעות בכיס שלמעלה ממנו. ביאור הלכה (ל"ה פפוס. 
עיין במשנה ברורה (פ"ק י) שכתב שהאנשים ההולכים 
בדרך ומשתמשים בשק של תפילין לדברים של חול, 
אף שמעיקר הדין אסור לעשות כן אף על פי כן יש 
ללמד עליהם זכות שכיון שרגילים בכך הרי זה כאילו 
התנו בתחילה שיעשו כך, ואף על פי כן לכתחילה אין 
נכון לעשות כך. ותכבן משנה ברורה (ס"ק פז). והטעם 
משום שכל שהוא למטה מתפילין אף שיש בו קדושה 
כגון מזוזה אסור להניח בו, ולפי זה אין להניח סידור 
בתיק המיוחד מתחילה לתפילין בלבד, ואף על פי כן 
אין למחות בזה שכיון שרגילים בזה הרי זה כאילו 
התנו מתחילה. משנה ברורה (עס). [תכג] ביאור הלכה 
(ד"ס מפינין תד זינ6). אם לא שיחזור בפירוש מההזמנה 
הראשונה, שבאופן זה דיבור מבטל דיבור. ביאור הלכה 
(טס). ועיי"ש שהביא ראיה מסוגייתנו ממה שהגמרא לא 
ישבה את הברייתות הסותרות שיש לחלק בין אם הניח 
בתיק בפעם הראשונה את התפילין בפני עצמם לבין 
אם הניח ביחד עם התפילין גם מעות. והוסיף עוד 
הביאור הלכה (עסו, שיתכן שגם אם לאחר שהזמינו 
לתפילין הניח בו מעות לבד ואחר כך הניח בו התפילין 
גם כן יאסר להניח בו מעות, כיון שבזמן שהניח בו 
מעות לא ביטלו במפורש מהזמנתו, ודן שאולי זה 
עצמו שמניח בו מעות נחשב לביטול, ונשאר בצריך 
עיון. ‏ [תכד] ביאור הלכה (ל"ה סוג). עיי"ש בביאור 
הלכה שכתב, שאף שהפרי מגדים (6"6 פק"ס) מסתפק 
שאולי אפילו במחשבה בלבד מועיל, לא רצה לסתום 
כן להלכה עיי"ש טעמו. [תכה] ביאור הלכה (ס). וגם 
אם הוציא אחר כך התפילין מהסודר אסור להניח בו 
מעות, משום שנחשב כמו שהניח בו תפילין והזמינו 
לכך. ביאור הלכה (שס), והוסיף שם שמצא שכבר כתב 
כן הר"ן (קנסלרן מו: ד"ס מני). [תכו] רמ"א (פס). ואפילו 


דהלכתא 


הזמנת קטן 

הזמנת קטן אין לה חשיבות אלא אם 
עשה מעשה, ולכן קטן שהזמין תיק 
לתפילין והניח בו התפילין אסור להניח 
בו מעות%*י. 


עשה תיק לשם תפילין 

עשה תיק לשם תפילין או אפילו אם 
היה תיק עשוי והוסיף בו משהו לצורך 
התפילין לנאותו, והניח בו תפילין פעם 
אחת אפילו על מנת לפנותם אחר כך, 
אסור להניח בו מעותי=, ואם לא הניח 
בו התפילין מותר להניח בו מעותל. 


הזמין סודר לתפילין ולא הניח בו, או הניח 
בו ולא הזמינו 


אם הזמין סודר להניח בו תפילין ולא 
הניח בו התפיליןיליו, או הניח בו התפילין 
בדרך ארעיף*ו ולא הזמינו מעולם>לי 
להניח בו התפילין, מותר להניח בו 
מעות!ל"י. ואם הניח בו התפילין בקביעות, 
או אפילו אם הניח בו התפילין פעם אחת 
אלא שהיה בדעתו להניחם שם בקביעות, 
אסור להניח בו מעותחלי. 


אם עשה הסודר לשם תפילין וגם מניח בו התפילין 
בקביעות מותר כיון שהתנה בעת העשייה שיוכל 
לשנות כשירצה, ותנאי מועיל להשתמש בהם אפילו 
בעודם בקדושתם, וכמבואר בשו"ע (שס פ" קל ס"). 
משנה ברורה (ס" מכ פ"ק י). | (תכז] משנה ברורה (מס). 
והוא הדין אם רוצה לכרוך איזה דבר ברצועה הקבוע 
בתפילין לא מועיל התנאי משום ביזוי מצוה. משנה 
ברורה (עס). ‏ [תכח] ביאור הלכה (ל"ס 9. והטעם 
משום שההזמנה לא חלה בזה, וכשמניח בו אחר כך 
התפילין הרי זה כהניח בו תפילין ולא הזמינו, שמותר 
להניח בו מעות אם הניח התפילין לזמן קצר. ביאור 
הלכה (טס), עיי"ש ראייתו מגמרא בסנהדרין (מפ.. 
[תכטן משנה ברורה (ס"ק י. והטעם כיון שסתם סודר 
אינו מיוחד לתפילין. משנה ברורה (פס). | [תל] משנה 
ברורה (:ס) שכן משמע מביאור הגר"א (ס). ורק אם 
התנה שלא יהיה אלא לזמן מסוים ולא לעולם אין זה 
הזמנה. משנה ברורה (מס). | |תלא] משנה ברורה (שס). 
[תלב] משנה ברורה (פ"ק יג). אמנם לדבר הנאסר בהזמנה 
בלבד לא נאסר בהזמנת קטן, משום שקטן יש לו 
מעשה ואין לו מחשבה, ואפילו אם גילה מחשבתו 
בדיבורו. משנה ברורה (שס). ועיין בפרי מגדים "65 
סק"ד) שכתב, שקטן שהניח תפילין בתיק אין זה נאסר 
אלא כשצר בו על דעת שיהא בו בקביעות או שאביו 
הזמין התיק, שאם לא כן הרי זה כהניח התפילין בתיק 
ולא הזמינו שהרי קטן אין לו מחשבה, אמנם מהמגן 
אברהם (סק"ד) לא משמע כך, וכן השו"ע הרב (שס סי 
מנ ס"ס) והחיי אדם (פ"5 כל יל פכ"י6) סתמו כהמגן אברהם, 
וקושיית הפרי מגדים אפשר ליישב בקל. ביאור הלכה 
(ל"ס ור). [תלג] משנה ברורה (ס"ק ל) בשם מגן אברהם 
(סק"ס) בשם הטור (פס). עד שיטול מה שחידש. משנה 
ברורה (עס). וכתב הביאור הלכה (ד"ס פפין סד זיתנ) 
שהר"ן (סנסדרין מו: ד"ס 6ני) חולק על זה וסובר שמועיל 
תנאי, אמנם למעשה יש להחמיר כיון שמקור דברי 
הטור והשו"ע הוא מהרמב"ן בספר תורת אדם (שער ספוף 
ענין סקכולס ד"ס כפלק נגמר סדין). ‏ [תלד] משנה ברורה (סק"ט). 
והטעם משום שאין בהזמנה חשיבות לאוסרה, והוא 
הדין לכל תשמישי קדושה ואפילו לתיק לספר תורה. 
משנה ברורה (פס). | (תלה] היינו אפילו לזמן קצר. משנה 
ברורה (ס"ק כל). [תלו] משנה ברורה (מס). ואפילו אם 
הניח בו התפילין פעמים רבות אלא שבכל פעם היה 
לזמן קצר דרך עראי אינו מתקדש על ידי זה. משנה 
ברורה (עס). [תלז] משנה ברורה (ס"ק כס). [תלח] שו"ע 
(פס פי' מכ ס"ג). עיין בביאור הלכה (ד"ס ווי) שהביא בשם 
ספר נהר שלום (פק"ג) שכתב, שהוא הדין שמותר 
להשתמש בסודר תשמיש מגונה, ודווקא לאחר שנטל 
התפילין משם, והביא ראיה לזה, עיי"ש. [תלט] משנה 
ברורה (ס"ק כל). והיינו אף אם בתחילה לא הזמינו לכך, 
משום שזה נחשב כמו שהזמינו לכך והניח בו התפילין 
שאסור להניח בו מעות, ואם פירש על מנת לפנותו 
אפילו אם הניח בו התפילין כמה פעמים וגם הזמינו 


8 == אנכ = 


אך כתב השיך "ד פס פק"ע), שכל האיסור לשבת בשוה עם הספרים על המטה הוא 
דווקא שלא בשעת זמן בית המדרש, אבל בזמן בית המדרש אם המקום צר לתלמידים 
מותר לישב בשוה עם הספרים והפירושים, וכך נהג הר"ר משולם בדרש"י, אך כשלא היה 
במקום בית המדרש היה מדקדק שיהיה הספר נתון על גבי דבר אחר. אך הביא בשם 
בעל ספר ארחות חיים בסוף ספרו, שכתב שאין להקל בדבר כדי שלא יראה כמזלזל 


בכּבוד הספהים. 


ומכל מקום כתב בשבט הלוי (פ"ג סי י 6 גן, ששורה של כסאות המחוברים יחד ע"י 
מוט ברזל בבית הכנסת יכולים להקל לשים חומש ושאר ספרי קודש על כסא אחד כשהוא 


הנחת מעות יחד עם התפילין 

יש אומרים שגם באופן שמותר להניח 
בסודר התפילין מעות, אף על פי כן כל 
זמן שהתפילין שם אין מדרך הכבוד 
להניח שם גם מעות יחד אלא יקשרם 
בקשר בפני עצמוו=. ויש אומרים שמותר 
להשתמש להניח בו מעות גם בזמן 
שהתפילין מונחים בויו. 


הזמנה במעשה לדברים שהם גוף קדושה 
ה המעובד לשם תפילין== אסור 


אוצר החכניה 


לכתוב עליו דברי חול, משום שהזמנה על 
ידי עיבוד"או לגוף הקדושהו=ו יש לה 
חשיבותייייי. אמנם יכול להורידו מקדושתו 
לקדושה קלה יותר, כגון לעשותו מזוזה 
או לכתוב עליו דברי תורה%פי. 


קדושת תשמיש של תשמיש 


תשמיש של תשמיש אין בו קדושה 
כללויייו, 


הזמנה לדברים שהם גוף מעוה 


הזמנה לגוף המצוה, כגון ציצית שופר 
לולב סוכה נר חנוכה, אפילו אם עשאם 


מתחילה לכך מותר להניח בו מעות, אם לא עשה 
התיק לשם תפילין, וכמבואר במשנה ברורה (פ"ק ילו 
[הובא לעיל]. משנה ברורה (ס"ק כה). ‏ [תמ] משנה 
ברורה (ס"ק כס). וכתב הביאור הלכה (ד"ס טס) להוכיח 
מסוגייתנו שאין בזה איסור ממש, אלא שאין זה כבוד 
התפילין. | [תמא] שו"ע הרב מס פ"ד), והביאו הביאור 
הלכה (פס). [תמב] היינו הפרשיות של התפילין, והוא 
הדין לעור המעובד לבתים של ראש או של יד ואף 
שאין חקוק על השל יד השי"ן, מכל מקום נקרא גוף 
קדושה, וכל שכן עור המעובד לספר תורה או מזוזה. 
משנה ברורה (ס"ק ימ). כתב הביאור הלכה (ד"ס מפינין תד 
זיתנ6) שהפרי מגדים (ס" קנ מטג"ז סק"נ) מצדד לומר 
שהבית של תפילין של יד אין זה אלא תשמיש קדושה 
עיי"ש טעמו, והביאור הלכה דחה דבריו והוכיח 
שנחשב לקדושה ולא לתשמיש. [תמג] היינו שהוא על 
ידי מעשה גמור, ולא רק הזמנה בדיבור בעלמא או 
רק תיקון הקלף ושרטוטו היה לשמה. משנה ברורה 
(סק"כ). ועיין בביאור הלכה (ד"ס כי הי גוו6) שהביא בשם 
תשובת משכנות יעקב (ס" נס) שדיו שנעשה לכתיבת 
סת"ם הרי זה גם כן הזמנה לגוף הקדושה ואסור 
להשתמש ממנו לענייני חול אם לא התנה מתחילה, 
ובספר משנת אברהם השיג עליו. ועיין בביאור הלכה 
(פס) שכתב שגם ברמב"ן (מנספות ס', סולה ד:) משמע 
שאוסר להשיטות שהזמנה לגוף הקדושה אוסרת, 
והביאור הלכה נשאר בצריך עיון, ולכן כתב שיותר 
טוב להתנות מתחילה בזמן עשיית הדיו כדי שיוכל 
להשתמש בו לצורך ענייני חול. [תמדן ושלא כהזמנה 
לתשמישי קדושה, כגון עשיית תיק לתפילין או עיבוד 
עור לרצועות שהוא רק תשמישי קדושה, שמותר 
לשנותם אפילו לענייני חול. ועיין בביאור הלכה (ד"ט 
(גוף) שכתב, שבעור המעובד לשם רצועות התפילין יש 
להחמיר כשאינו במקום הדחק. משנה ברורה (ס"ק כפ). 
והטעם משום שיש דעה הסוברת שמקום הקשר של 
הדלי"ת והיו"ד הוא קדושה עצמה, ולכן העיבוד הוא 
הזמנה לגוף הקדושה, ועיין בביאור הלכה (שס) מה 
שכתב שאפשר לדחות שאף על פי כן אין זה הזמנה 
לגוף הקדושה, ומסקנתו ששלא במקום הצורך נכון 
להחמיר בזה לצאת את כל החששות, ובמקום הדחק 
יש להקל בכל האופנים ברצועות. [תמה] רמ"א (טס סי 
מכ ס"ג). ואף שבשו"ע (Eס‏ ס"פ) מבואר שמותר לשנות 
התפילין של ראש ולהורידו מקדושתו כיון שהזמנה אין 
בה חשיבות, והרי תפילין זה גוף הקדושה, יש לחלק 
ששם מדובר שגם כשמורידו מקדושתו עדיין עושה 
בהם קדושה קצת, אבל כאן הרי רוצה לעשות בהם 


אליבא 


לכך אינם נאסרים, משום שהזמנה לגוף 
מצוה אין לה חשיבות""ח, ומותר 
להשתמש בהם עניני חול גם בלי תנאיויטי. 


קדושת תיק של טלית 


תיק של טלית אינו נחשב תשמיש 
קדושה אלא תשמיש מצוה, ולכן מותר 
להניח בו דברי חול, ואף אם מניח בו 
התיק של התפיליןו=, ואפילו אם מניח 
בתוכו גם סידור שיש בו קדושה או 
שאירע שהניח בתוכו התפילין בלא תיק, 
מכל מקום בעת הצורך מותר להניח בתוכו 
דברי חול !או. 


הנחת תפילין תחת רנליו או כנגד צדו 

אסור להניח התפילין תחת מרגלותיו, 
אפילו אם מונח בכלי בתוך כלליףי, 
ולהניחם במיטה כנגד צדו, דינם כתחת 
מרגלותין יו 


הנחת תפילין תחת ראשו 

אסור להניח התפילין תחת מראשותיו 
כנגד ראשוי=, אפילו בכלי תוך כליתתו 
ואפילו אם אין אשתו עמו, אבל שלא 


דבר חול ולזה מועיל הזמנה בגוף הקדושה. ועיין במגן 
אברהם (סק"ו) שהביא דעות שחולקים על זה, וסוברים 
שגם בגוף הקדושה הזמנה אינה כלום, ואף על פי כן 
למעשה יש להחמיר כסברא הראשונה, וכמבואר 
בביאור הלכה (ד"ס מית) שיש הרבה ראשונים ואחרונים 
שסוברים שמועיל הזמנה לגוף הקדושה, ותנאי מועיל 
גם בזה. אמנם אם התחיל לכתוב על הקלף סת"ם או 
בשאר כתבי הקודש אפילו על הנייר, אסור לכתוב עליו 
אחר כך דברי חול לכל הדעות שהרי עשה מעשה של 
גוף הקדושה, ואפילו תנאי לא מועיל בזה. משנה 
ברורה (ס"ק כג). ובביאור הלכה (קס) הביא דעת החיי 
אדם (מ" כ( יד פכ"6) שמועיל תנאי גם בזה, ועיי"ש 
שתמה מנין לו חידוש זה. [תמו] משנה ברורה (ס"ק 
ש). ואפילו על עור המעובד לשם ספר תורה מותר. 
משנה ברורה (פס). ולכתוב גט על קלף המעובד לספר 
תורה אסור, מפני שגט הוא דבר של חול ואסור לכתבו 
אם לא שהתנה. משנה ברורה (פס). [תמזן] משנה ברורה 
(פק"ט). וכתב הביאור הלכה (פי" כל ד"ס פתי סזוגות) שתפילין 
שמניחם תמיד בתוך כיס, אם כן התיק שמניח בו 
התפילין הוא רק תשמיש של תשמיש ואין בו קדושה, 
ודווקא אם הכיס מכסה גם את המעברתא והתיתורא 
שגם הם מכלל גוף הקדושה. [תמח] משנה ברורה (פי 
מכ ק"ק כנ), וכמבואר ברמ"א (פס סי" מלנם ס"6). 
[תמט] משנה ברורה (עס). ועיין בשו"ע (עס סי כ ס"פ, סי 
קנד ס"ג) חילוקים נוספים בין קדושה למצוה. משנה 
ברורה (פ" ענ עס). | (תנן משום שאין התיק של הטלית 
נחשב אלא תשמיש של תשמיש שמותר. משנה ברורה 
(שס). | [תנא] משנה ברורה (עס). שהרי הוא עשוי 
מתחילה גם לטלית שהוא דבר של חול ואם כן הרי 
זה כאילו התנה, וכמבואר ברמ"א (פס סי" מנ פ"ג) [הובא 
לעילן. משנה ברורה (טס). | [תנב] שו"ע (סס סי" מ מ"ג). 
[תנגן שו"ע (שס סי מ פ"ס). והטעם מפני שפעמים 
שמתהפך במיטה וישכב עליהם. משנה ברורה (ס"ק יג). 
ועיין בביאור הלכה (ל"ס לסנפס)ן מה שתמה על זה. 
ספסלים שבבית הכנסת שתחתם יש תיבה להצניע שם 
טלית ותפילין, יש אומרים שאסור לשבת על הספסלים, 
ויש מתירים. אבל אם פנוי חלל טפח בתיבה ודאי 
מותר לשבת על הספסלים, ובעל נפש ראוי לו להחמיר 
שלא במקום הדחק גם בזה, מפני שמאד יש להזהר 
בקדושת תפילין, ואם קבעו במסמרים לכותל מותר 
לישב על הספסל. משנה ברורה (טס). | [תנדן מפני שגם 
באופן זה הוא דרך בזיון. משנה ברורה (פק"ע). 
[תנה] ואפילו אם היו כלי בתוך כלי קודם שנתנם תחת 
הכר, וכל שכן אם על ידי צירוף הכר נעשה כלי בתוך 


פניני 


יושב כל כסא אחר, כיון שאיסור הישיבה בשאר ספרי הקודש מלבד ספר תורה אינו אלא 
חומרא ולא מעיקר הדין וכמבואר בפוסקים, ועוד שבאמת כסאות נפרדים הם, רק שחיברם 
לצורך השתמשות הרבים, אבל כיון שבעצם כל אחד הוא כסא בפני עצמו יש בזה היכר 
גמור, ומסתבר שגם בספר תורה מותר באופן זה. 


כר. 


אם הבעל כגופה של אשתו 
בגמרא מבואר שאשתו כגופו לענין הרהור. ודן בבית האוצר ₪ כל מ) אם יש לומר 
גם כן להיפך שבעלה כגופה. והביא מדברי התוספות (פונופ 3: ד"ס מ5י6) שכתבו, שמזלו של 
האיש פועל גם לאשה, אבל מזלה של האשה אינו פועל על האיש, ואינו יכול לומר לה 
טענת 'נסתחפה שדךי, משום שהאשה היא שדה של הבעל ואין הבעל שדה שלה. ואם 
כן אפשר שרק האשה כגופו אבל אין הבעל כגופה של אשתו. 


ברכות כג: - כד. 


הלפה 


כנגד ראשו אם אין אשתו עמו מותר=ז, 
ואם אשתו עמו"" צריך להניחם בכלי 
בתוך כליי=. וזהו דוקא אם צריך 
לשומרם מהגנבים או מעכברים ואין לו 
מקום אחר לשומרם, אבל אם יש לו מקום 
אחר לשומרם לא יניחם במיטה כללףײ, 
ואם יש למעלה מראשותיו מקום שיוצא 
מהמיטה והוא גבוה שלש טפחים למעלה 
מראשותיו או נמוך שלש טפחים למטה 
מראשותיו, מותר להניח התפילין עליו=. 


כד. 


קריאת שמע בישן עם אשתו 

היה ישן עם אשתו, קורא קריאת שמע 
בחזרת פנים לצד אחר, ואפילו בלא 
הפסקת טלית משום שחשובה כגופו!ליי. 
ױש מי שאוסר בלי הפסקת טלית 
ביניהם!ייי, ונכון לחוש לדבריןופיו. 


קריאת שמע בשנים שישנים במיטה 
אחת 

שנים שהיו ישנים בטלית אחת ובשרם 
נוגע זה בזה אפילו אינם שוכבים פנים נגד 


כלי, כן מוכח מהרמב"ם (פפיין פ"ל סכ"ד). ביאור הלכה 
(ד"ס פפינו). [תנו] ואפילו שלא בכלי כלל, אלא שמניחם 
באופן שלא יתגלגלו משם לצדדים, כגון שמניחם בין 
הכר התחתון לכר שתחת ראשו שלא כנגד ראשו. 
משנה ברורה (סק"). | (תנזן עיין בשו"ע (פס סי מ ס"ד) 
שמבואר שאם אשתו עמו במיטה ואינו רוצה לשמש 
הרי זה נקרא אין אשתו עמו. ובמשנה ברורה (פ"ק ₪ 
מביא שהט"ז (סק"ד) אוסר אם אשתו עמו במיטה גם 
אם אינו רוצה לשמש, עד שיניח התפילין בכלי בתוך 
כלי שמא ישכח וישמש, וכן משמע בביאור הגר"א 
(פס). ועיין בביאור הלכה (ר"ס 6שתו) שמביא בשם ספר 
מטה יהודא שאפילו לדעת השו"ע זהו דווקא אם 
הוחלט אצלו שלא לשמש, שבזה אין חוששים שמא 
ימלך, אבל בסתם לכל הדעות נקרא אשתו עמו. 
[תנח] רמב"ם (קס), שו"ע (פס סי" מ ס"ג). והיינו שמניחם 
בתוך כלי או תיק המיוחד לתפילין תחת הכר משום 
שהכר נקרא כלי שני, או שיניחם בלי כלי כלל תחת 
שני כרים. משנה ברורה (פ"ק י). [תנטן שו"ע הרב (פס 
סי' מ ס"ו), משנה ברורה (עס). | [תס] משנה ברורה (ס"ק 
י). [תסא] רמב"ם (קרסת סמע פ"ג הי"ת), שו"ע (סס סי" עג 
ס"נ). והיינו מפני שאשתו כגופו ורגיל בה ואינו מהרהר, 
ומכל מקום צריך חזרת פנים משום שפנים כנגד פנים 
אי אפשר שלא יהרהר, ואם רק האיש מחזיר פניו 
והאשה נשארה כמות שהיא אף שפניה נגד אחוריו 
מכל מקום מותר לו לקרוא, משום שבזה אין הרהור, 
ובלבד שלא יהא בשרו נוגע בערותה. אבל אם גם היא 
רוצה לקרוא קריאת שמע, גם היא צריכה להחזיר פניה 
ובזה אפילו אם בשרם נוגעים זה בזה מותרים לקרוא. 
משנה ברורה (סק"ס). ועיין בחזו"א (פו"ם סי" עז סק"ט ד"ס 
סי') שחולק וכתב שאם הוא מחזיר פניו ואינו נוגע 
בערותה גם היא מותרת לקרוא קריאת שמע. 
[תסב] משנה ברורה (עס). ולפי דעה זו צריך מאד ליזהר 
בזה בקריאת שמע שעל המיטה ובברכת המפיל שיהיה 
ביניהם הפסקת טלית, ובזה אפילו פנים נגד פנים 
מותר. משנה ברורה (עס). [תסגן שו"ע ס). 
[תסד] משנה ברורה (סק" .)9‏ [תסה] שמא יבוא לידי 
הרהור. משנה ברורה (פק"ט. | [תסו] רמב"ם (טסו, שו"ע 
(טס סי' עג מ"פ). אבל ממתניהם ולמעלה אפילו אם בשרם 
נוגע זה בזה לא יבואו לידי הרהור. משנה ברורה 
(פק"ל). עיין בביאור הלכה (ד"ס ממתמסס) שדן, אם צריך 
שהטלית תחצוץ עד סוף גופם או שאפילו אם הטלית 
קצרה ולמטה ברגליהם נוגעים זה בזה מותר, ונשאר 
בצריך עיון. כתב הפרי חדש (ק"פ) שנראה שאם בדיעבד 
קרא ולא החזיר פניו ולא הפסיק בטלית יצא ידי 


= 


דהלכתא יז 


פניםייו, לא יקרא קריאת שמעה אלא 
אם כן היתה טלית מפסקת ביניהם 
ממתניהם ולמטהיפי. ואם הם שוכבים 
פנים נגד פנים גם אם אינם נוגעים זה בזה 
אסור לקרוא=, אלא אם כן היתה טלית 
מפסקת ביניהםוח=. 


ערום, באמירת ברכות ותפילה 


בשעה שיפריש חלה יברך, 'אשר קדשנו 
במצותיו וצונו להפריש תרומה'ף=₪, או 
'להפריש חלה', לפיכך אסור לאיש 
להצ=ש חלתו ערום, מפני שאי אפשר לו 
לברך כשהוא ערום!ייי, אבל האשה מותרת 
והוא | שיהו פניה שלמטה טוחות 
בקרקעו, והוא הדין לענין תפילהתט 
ושאר ברכות!ייי. 


די ערוה בעכבות 


עגבות יש בהם משום ערוה, ולכן אשה 
ערומה המברכת ברכה צריכה לכסות פניה 
שלמטה היטב שלא יראה עגבותיהחז. 
ויש אומרים שאין בעגבות משום ערוה!?צי, 
ולכתחילה יש להחמיר. 


חובתו, והפרי מגדים (5"5 סק") מפקפק בזה, וכן בספר 
ישועות יעקב (פק"5). משנה ברורה (שס). [תסו] אם הם 
שוכבים בקירוב אחד לחבירו. משנה ברורה (פק"פ) בשם 
הפרי מגדים ("ל רש ססימף. ועיין בביאור הלכה (ל= 
סנס) שהביא שהמאמר מרדכי (סק"פ) מסתפק בזה, 
עיי"ש. | [תסח] משנה ברורה (שסו. ומשום שבזה לא 
יבואו לידי הרהור. משנה ברורה (פק"ג). עוד כתב 
המשנה ברורה (פק"ד) שבכל האופנים המותרים צריך 
גם להוציא ראשו החוצה שלא יוכלו עיניו לראות את 
הערוה, וצריך גם לחצוץ על לבו כדי שלא יהא לבו 
רואה את הערוה, כמבואר בשו"ע ( עס ספ" עד ס") 
ובמשנה ברורה (טס סק"גו. כתב בספר עבודת היום שכל 
הלכה זו מדובר דווקא כשקורא קריאת שמע או 
מתפלל או מדבר דברי תורה בפיו, אבל להרהר בדברי 
תורה הרי ההלכה היא שמותר אפילו כשערותו מגולה, 
כמבואר במשנה ברורה (פ" עה פ"ק כט) וכל שכן בזה. 
וכתב שם עוד, שמטעם זה מותר להרהר בדברים 
שבקדושה בשעת תשמיש שהרהור אינו כדיבור לענין 
זה, אף על פי שהוא כדיבור לענין להרהר במבואות 
המטונפות, עכ"ל בקיצור. ביאור הלכה (ם" עג ל"ס 
ממתניסס). [תסטן שו"ע (ו"ד סי" פכם ס"ס). [תען רמ"א 
(סס). ועיין עוד עוד בט"ז (פק"9) וש"ך (סק"פ) מהו הנוסח 
המובחר. [תעא] מפני שהגיד והביצים בולטים ונראים 
ולא מועיל בלי כיסוי. משנה ברורה (ס" כו ס"ק טו). 
[תעב] רמב"ם (יכוריס פ"סה סי"5), | שו"ע (""ד פס). היינו 
דבוקות ומכוסות בקרקע. משנה ברורה (פ" כו ס"ק ע). 
ולענין אם העגבות צריך להיות מכוסה ראה להלן. כתב 
המגן אברהם (ס" 8 סק"נ) שמותר לברך מיושב, משום 
שהפרשת חלה אינה מצוה כל כך שאינו עושה אלא 
לתקן מאכלו, ולפי זה גם אם היא לבושה בגדים 
רשאית לברך מיושב, ובספר ישועות יעקב דחה דבריו 
ומחלק שאם אפשר לברך בעמידה אינו רשאי לברך 
בישיבה ולכן בציצית צריך לברך מעומד, וכאן שאינה 
יכולה לעמוד ערומה לכן מותרת לברך בישיבה, מפני 
שעיקר הטעם שאין לברך מיושב הוא משום שנחשב 
כמזלזל בדבר ואין פחד ה' לנגד עיניו, אבל כשעושה 
הדבר מחמת הכרח אין בזה שום זלזול. פתחי תשובה 
(יו"ל עס סק"). [תעג] ‏ רמ"א (ו"ס סי" עד ס). 
[תעד] רמב"ם (כרכות פ"6 ס"ס), שו"ע (שס סי כו פ"ג). 
[תעה] משנה ברורה (ס"ק ט) בשם הבית יוסף (ד"ס יל). 
[תעון משנה ברורה (סס) בשם מגן אברהם (פק"ס), ושכן 
נוטה קצת דעת הגר"א (טס סי עד ס"ד). ‏ [תעזן משום 
שהאליה רבה (סי' עד פק"ס) והמגן גבורים (זס qb‏ סמגן 


מ"ק 2) מצדדים כהבית יוסף. משנה ברורה 0ס). 


והביא דברי האור החיים (ױקנ כ ע) שכתב, שעונשו של המקלל אביו ואמו הוא משום 
ששותפים הם ביצירתו ולכן צריך לכבדם, והקשה לפי זה למה המקלל אביו או אמו 
לבדם דינו למיתה, והרי רק בהשתתפם יחד יצרו הם אותו, ולא יתחייב באב לבד מצד 
חלק האם. ותירץ שלזה אמר הכתוב (פס) 'אביו ואמו קללי, פירוש כי בשמקלל אביו הרי 
הוא מקלל גם אמו עמו וכן להיפך, והטעם מפני שהאב והאם הם גוף אחד, כמאמרם 
ז"ל בסוגייתנו שאשתו כגופו, ולכן כל דבר הנעשה לאחד מהם נחשב לשניהם יחד. ומבואר 
שנקט שכשם שאשתו כגופו כך גם בעלה כגופה. 


וכתב בבית האוצר שיש להביא ראיה מסוגייתנו שגם הבעל כגופה, שהרי בברייתא 
שהובאה בסוגייתנו נאמר ששנים שישנים במיטה אחת זה מחזיר פניו וקורא וזה מחזיר 
פניו וקורא, ואמר רב יוסף שברייתא זו עוסקת באשתו אבל בשאר אנשים אסור, וההיתר 
באשתו הוא משום שאשתו כגופו. והרי בברייתא זו מבואר ששני הישנים במיטה מחזירים 
פניהם וקוראים, ואם כן מוכח שגם הבעל כגופה של אשתו, ולכן גם לו מותר לקרות 
את שמע בהחזרת פנים. אך כתב שיש לדחות ראיה זו, על פי מה שביאר רש"י (ד"ס 6פו 


יז 


קריאת שמע בישן עם קטנים 
בבניו הקטנים ובקטנים אחרים 


אם היה ישן עם בניו בעודם קטנים 
מותר לקרוא קריאת שמע אם מחזיר 
פניווי=י בלא הפסקת טליתי, ואם הם 
גדולים צריך הפסקת טלית ביניהם=, 
והוא הדין בקטנים של אחריםות. 


מתי נחשבים לקטנים 

עד כמה חשובים קטנים שמותר 
לקרוא קריאת שמע עימם במיטה, תינוק 
עד שיהיו לו י"ב שנים והתינוקת עד 
שיהיו לה י"א שנים, ואפילו אם הביאו 
שתי ‏ שערות | מותר. ובשנה | הי"ג 
לתינוק== וי"ב לתינוקת אם הביאו שתי 
שערות אסור בלא הפסקת טלית, ואם 
לא הביאו שתי שערות מותר. ומשנת י"ג 
ואילך לתינוקו== וי"ב לתינוקת אפילו לא 
הביאו שתי שערות אסוריייו. ויש אומרים 
שגם בשנה הי"ג לתינוק וי"ב לתינוקת 
אסור אפילו אם לא הביאו שתי 
שערות!יייו. 


הסתכלות באצבע קטנה של אשה 
המסתכל אפילו באצבע קטנה של אשה 


[תעח] היינו שיהא אחוריהם זה לזה, ואם פני בניו נגד 
אחוריו צריך על כל פנים ליזהר שלא יהא בשרו נוגע 
בערותם, וראיה לזה מהמבואר בשו"ע מס סי" עד פ"ס) 
שאם בשרו נוגע בערות חבירו אסור. משנה ברורה (פי 
עג סק"ס). ‏ [תעט] משום שבהם לכל הדעות אומרים 
שכיון שגס בהם חשובים כגופו ואין הרהור, ומכל 
מקום פנים נגד פנים אסור, ובפרי חדש (פ"?) מיקל בזה 
והביא ראיה, ובספר מאמר מרדכי וברכי יוסף דחו 
ראייתו, ומשמע עוד מדברי המאמר מרדכי שאפילו אם 
אינו צריך להחזיר פניו על כל פנים אם נוגע ערותו 
בבשרם או להיפך אסור. משנה ברורה (סק". 
[תפ] רמב"ם (קרי6פ סמע פ"ג סי"מ), שו"ע (סו"נאוצר החכמהןג). 
[תפא] משנה ברורה (סק"ט). לפי המבואר ברמ"א (שס סי 
עס ס"ד) שקטן כל זמן שאינו ראוי לביאה היינו בזכר 
עד תשע שנים ויום אחד ובנקיבה עד בת שלוש ויום 
אחד אין ערותו ערוה, לכאורה גם לעניננו יש להקל 
אם עדיין לא הגיע הזמן. משנה ברורה (מסו. והחזון 
איש (לו"ם פי' טו פק"ע ד"ס נרפס) כתב, שגם אם הקטן פחות 
מבן תשע גם כן צריך החזרת פנים. | [תפב] היינו 
משהתחיל יום ראשון בשנה זו. משנה ברורה (סק"י). 
[תפג] היינו מיד כשנשלם שנת שלוש עשרה, ואין צריך 
שיהיה י"ג שנה ויום אחד, אלא י"ג שנה שלימות ויום 
הלידה בכלל, כגון אפילו אם נולד בא' תשרי בסוף 
היום כשיגיע לתחילת ליל שנת י"ד שנולד בו היינו א' 
תשרי הושלם לו י"ג שנים ונעשה גדול, וכן ההלכה 
לענין בר מצוה אלא שבזה צריך גם שתי שערות, ועיין 
בשו"ע (פס פיי יס ק"ט) ובמשנה ברורה (עס ק"ק מנ). משנה 
ברורה (ס" עג פס). [תפד] רמב"ם (קרפת שמע פ"ג סי"ט), 
שו"ע (עס סי' עג ס"ד). | [תפה] משנה ברורה (פ"ק יפ) בשם 
מגן אברהם (סק"נ) שכתב שכך מבואר לפי מה שפסק 
הטור (פסע"ז פיי כ), ואפילו בלא קריאת שמע אסור לישן 
יחד עמם ערומים בקירוב בשר כשהגיעו לגיל זה, ועיין 
בחלקת מחוקק טס פ"ק יג ובבית שמואל (פס פ"ק ט). 
[תפו] היינו מקום הערוה. רמ"א (פסע" ס" כ ס"6). 
[תפזן רמב"ם (פסוכי ניאס ‏ פכ" 6‏ ס"כ), ‏ שו"ע סס). 
[תפח] מפני שזה מביא לידי הרהור כשמסתכל בה והרי 
זה בכלל ערוה, ואסור לקרוא קריאת שמע או להזכיר 
שום דבר שבקדושה נגד זה כמו נגד ערוה ממש. משנה 
ברורה (סיי עה סק"פ). אבל פניה וידיה כפי המנהג שהדרך 
להיות מגולה באותו מקום, וכן בפרסות רגל עד השוק 
במקום שהדרך ללכת יחף, מותר לקרוא קריאת שמע 
כנגדו, שמכיון שרגיל בהם לא יבוא לידי הרהור. 
ובמקום שהדרך לכסות הרגל, השיעור הוא טפח כמו 
בשאר גוף האשה, אבל זרועותיה ושוקה אפילו אם 
רגילים ללכת מגולה כדרך הפרוצות אסור. משנה 
ברורה (סק"נו. והחזון איש (לו"ק סיי טז פק"ם) כתב, שבפרק 
התחתון של הרגל עד הארכובה אף במקום שהדרך 
לגלותו הרי זה פריצות, ולא מועיל בזה מנהג. 
[תפטן ולכן צריך ליזהר בשעה שמניקה ומגלה דדיה 
שלא ידבר שום דברי קדושה. משנה ברורה (סק"ג). 
[תצן שו"ע (לו"פ סי עס ק"6). ולפי המבואר במשנה ברורה 
(ס"ק לע) בשם האחרונים שנגד ערוה ממש אסור אפילו 
אם עוצם עיניו עד שיחזיר פניו, הוא הדין בזה אסור 


אליבא 


ומתכוין ליהנות ממנה, כאילו מסתכל 
בבית התורף=ז שלהת=. 


קריאת שמע כנגד מקומות המכוסים 
באשה 


כנגד מקום המגולה טפח 


טפח מגולה באשה במקום שדרכה 
לכסותוו"" אפילו היא אשתןט, אסור 
לקרוא קריאת שמע כנגדה!צי. ובדיעבד אם 
קרא קריאת שמע כנגדה, יש אומרים 
שאינו צריך לחזור ולקרוא, ויש אומרים 
שצריך לחזור ולקרוא קריאת שמעף=. 
וכשלא התכוין להסתכל אין להחמיר 
לחזור ולקרוא קריאת שמע אפילו באשה 
אחרתוAט.‏ 


כנגד מקום המגולה פחות מטפח 

יש אומרים שבאשה אחרת אפילו 
אם מגולה פחות מטפח הרי זה ערוה 
ואסור לקרוא קריאת שמע כנגדה, ודוקא 
באשתו מותר לקרוא קריאת שמע כנגד 
מקום המגולה פחות מטפחויי. וכנגד שוק 
מגולה יש אומרים שאפילו באשתו ופחות 
מטפח אסור לקרואה קריאת שמע 
כנגדהו=, ‏ וש אומרים שגם בשוק 


עד שיחזיר פניו. ויש מתירים בזה אם נזהר היטב 
מלראות, וכשאינו יכול לקרוא באופן אחר יש לסמוך 
על זה. משנה ברורה (פק"6). ועיין בביאור הלכה (ד"ס 
נמקוס) מה שכתב בזה. כתב בספר שולחן שלמה (פ") 
ששיעור זה של גילוי טפח שייך אפילו בקטנה מבת 
שלוש ואילך שהיא ראויה לביאה, ואם היא בתו הוא 
מי"א שנה ואילך [וכנתבאר לעיל]. ביאור הלכה (ד"ס 
טפס). והחזון איש (שס) כתב שכל שאין דעת האנשים 
עליהם מחמת קוטנם מותר ואין השיעור לפי השנים, 
כיון שכל האיסור הוא משום הרהור. [תצא] משנה 
ברורה (פק"ד) בשם הפרי מגדים (6"5 פק"5). והדרך החיים 
(דין ממס פריך (סרסיק נק"פ סנ"ו) כתב שאפילו בדיעבד צריך 
לחזור ולקרוא. משנה ברורה (שס). [תצב] משנה ברורה 
(פס). ‏ [תצג] בין פנויה בין אשת איש. משנה ברורה 
(סק"ו). | [תצד] רמ"א (פס) בשם הגהות מימוניות (קכיפת 
סמע פ"ג 6ום ס). עיין בנשמת אדם (כע ד פק"5) שכתב שלכל 
הדעות זה רק מדרבנן, ומועיל בזה עצימת עינים. משנה 
ברורה (פק"ס). | [תצה] משנה ברורה (פק"). מפני שהוא 
מקום הרהור יותר משאר איברים. משנה ברורה (פס). 
[תצו] חזון איש (פֿו"ם סי" טו סק"פ). [תצז] רמ"א (פס) בשם 
הרא"ש (פ" 0). | [תצח] משנה ברורה (פק"ס) בשם 
הרשב"א (ד"ס פמר). וטעמו שכמו שהיא עצמה יכולה 
לקרוא כשהיא ערומה, אם כן מוכרח שאין בגילוי כל 
גופה משום איסור 'ולא יראה בך ערות דבר' (דניס כג 
טו) אלא לאנשים ומשום הרהור, אס כן גם אשה אחרת 
מותרת לקרוא ולהתפלל נגדה כשהיא ערומה. 
[תצט] משנה ברורה (פס) בשם האחרונים, ונקטו שגם 
הרא"ש מודה להרשב"א. | [תק] משנה ברורה (ש. 
ובאופן זה דינה כמו נגד ערות איש, ואפילו אם עומדת 
ברשות אחרת אסורה. משנה ברורה (שס). [תקא] משנה 
ברורה (ס"ק ?). | [תקב] שו"ע (פס סי עס מ"ג). אבל שלא 
בשעת קריאת שמע מותר, אבל שלא יתכוון להנות כדי 
שלא יבוא לידי הרהור. משנה ברורה (שס). ובאופן 
שהוא אנוס, כגון שנמצא בדרך בין הגוים או בעיר 
ושומע קול זמר של אשה נכרית ואינו יכול למחות 
בהם, מותר לקרוא ולברך כיון שלא מצינו שנקרא ערוה 
מהתורה, שאם לא כן המצוים בין הגוים יתבטלו 
מתורה ותפילה, ועל זה נאמר (תסניס קיט קכו) 'עת לעשות 
לה' הפרו תורתך', אמנם צריך להתאמץ לכוון לבו 
לקדושה שהוא עוסק ולא יתן לבו לקול הזמר. משנה 
ברורה (שס). וכתב החזון איש (לו"פ פי" ₪ פק"י) שמטעם 
זה מותר להוכיח רבים ולהזכיר דברי חז"ל אף אם יש 
מהם פרועות ראש. [תקג] רמ"א (שס). [תקד] משנה 
ברורה (פ"ק ₪). [תקה] רמ"א (פס). היינו שכיון שרגיל 
בו לא יבוא לידי הרהור ואפילו מאשת איש, אמנם גם 
בזה אסור לכוין להנות מדיבורה, שהרי אפילו בבגדיה 
אסור להסתכל להנות. משנה ברורה (פ"ק יק). 
[תקו] רמב"ם (פיסומ ניפס פכ"6 ה"נ), שו"ע (פסע"ז סי כ6 ס"ס), 
משנה ברורה (פ" עס פ"ק ז). נתקזן משנה ברורה (עס). 
ובתולות שלנו כולם בחזקת נדות הם משיגיע זמן וסתן, 
וקול זמר של פנויה נכרית הרי היא גם כן בכלל ערוה 
ואסור לשמוע בין כהן ובין ישראל, ומכל מקום אם 
הוא אנוס מותר גם לקרוא ולברך [ראה הערה לעיל]. 


פניני הלכה 


כנופו), שטעם ההיתר הוא משום שרגיל בה ולכן אין הרהור, ואם כן יש לומר שלעולם 
אין הבעל כגופה של אשתו בשאר דיני התורה, ורק בקריאת שמע אף הוא כגופה, לפי 
שאין הדבר תלוי אלא בהרהור, וכשם שהוא רגיל בה כך היא רגילה בו ואין הרהור. 
והעיר עוד בבית האוצר, שלפי דברי המקובלים בביאור ענין אשתו כגופו, עולה שהאיש 


ב oh beh‏ 5 חפה 


המגולה פחות מטפח ובאשתו 
לקרוא קריאת שמע כנגדה=ײ. 


מותר 


קריאת שמע בנשים כנגד אשה ערומה 
אשה ערומה יכולה לקרוא קריאת שמע, 
אבל אשה אחרת אסורה לקרוא קריאת 
שמע כנגדה, ואפילו כנגד טפח מגולה\יי. 
ויש אומרים שגם אשה אחרת מותרת 
לקרוא קריאת שמע ולהתפלל כנגדה 
כשהיא ערומהו=, וכן הלכה==. וכל זה 
דוקא כשהיא יושבת שאין נראה פניה 
שלמטה, אבל אם עומדת אסור בכל 
האופנים לקרוא קריאת שמע כנגדהף. 


שמיעת קול זמר של אשה 
בזמן קריאת שמע 


יש ליזהר משמיעת קול זמר אשה 
אפילו פנויה!"?יי בשעת קריאת שמעול, 
ואפילו היא אשתו!לי. ובדיעבד אם קרא 
יחזור ויקרא בלי הברכות=ו, אבל קול 
הרגיל בו אינו ערוהחלי. 


שלא בזמן קריאת שמע 
אסור לעולם לשמוע קול זמר של אשת 
איש וכן של כל העריות!זי, ופנויה שהיא 


משנה ברורה (עס). [תקח] רמב"ם (מס), שו"ע (פס). 
[תקט] רמב"ם (עס פכ"6 ה"ג), שו"ע (פס). [תקי] רמב"ם 
(עס פכ" ס"נ), שו"ע (מס). | [תקיא] רמב"ם (עס פכ"ס ס"ג), 
שו"ע (פס). [תקיב] ואפילו אם אין דרכה לכסותו אלא 
בשוק ולא בבית ובחצר, מכל מקום הרי זה בכלל ערוה 
לכל הדעות אפילו בבית, ואסור לקרוא כנגדה אם 
התגלה קצת מהם. משנה ברורה (סק"). | |תקיג] שו"ע 
(סו"פ סי עס ס"נ). ושער של איש אפילו של ערוה היוצא 
דרך נקב שבבגדו, מותר לקרוא קריאת שמע כנגדו, 
אבל אם הכיס נראה הרי זה ערוה. משנה ברורה (פק"ט). 
[תקיד] רמ"א (סס). [תקטו] עיין במגן אברהם (סק"ג) 
שכתב שלא ילכו בגילוי הראש רק אם שערותיהן 
קלועות ולא סתורות, אבל המחצית השקל והמגן 
גבורים (טטי סגנוריס קק"כ) מקילים בזה. משנה ברורה (פ"ק 
ינ). כתב החיי אדם (מ" כל ד ס"ס) שנכריות שאינם 
מוזהרות לכסות שערות ראשן צריך עיון אם דינם בזה 
כבתולות. משנה ברורה (Eס). ‏ [תקטז] שו"ע (שס. 
ושערות של אשת איש שצריך מצד הדין לכסות, אפילו 
אם דרך אשה זו וחברותיה באותו מקום ללכת בגילוי 
הראש בשוק כדרך הפרוצות, אסור, וכמו לענין גילוי 
השוק שאסור בכל האופנים כמבואר במשנה ברורה 
(סק"נ), משום שצריכות לכסות השערות מצד הדין, ויש 
בזה איסור תורה ממה שנאמר (מזנר ס ית) 'ופרע את 
ראש האשה', ומשמע שצריך להיות מכוסה, ועוד שכל 
בנות ישראל המחזיקות בדת משה נזהרות מזה מימות 
אבותינו מעולם ועד עתה, ובכלל ערוה היא ואסור 
לקרוא כנגדן, ורק בתולות מותרות ללכת בראש פרוע 
או כגון שער היוצא מחוץ לצמתן, וענין זה תלוי במנהג 
המקומות שאם מנהג בנות ישראל באותו המקום ליזהר 
שלא לצאת אפילו מעט מהמעט חוץ לקישוריה, ממילא 
הרי זה בכלל ערוה ואסור לקרוא כנגדן, ואם אין 
המנהג כן מותר שכיון שרגילים בהם לא יבוא להרהר. 
משנה ברורה (פק"י). ובתולות ארוסות אסורות ללכת 
בגילוי הראש, והוא הדין בתולות שנבעלו צריכות 
לכסות הראש, ומכל מקום אם זינתה ואינה רוצה לצאת 
בצעיף על ראשה כדרך הנשים אי אפשר לכפות על 
זה. משנה ברורה (ק"ק ל). [תקיז] רמ"א (פס). היינו 
שמלבד הכובע שעל ראשה יש לה צמת והוא בגד 
המצמצם השער שלא יצאו לחוץ, ואותו מעט שאי 
אפשר לצמצם ויוצא מהצמת בזה יש להקל. משנה 
ברורה (ס"ק יל). וכתב הביאור הלכה (ד"ס מפין) שלענין 
עיקר איסור גילוי שער של אשה כתב המגן אברהם 
(סק"ד) בשם התוספות (כפונות עכ: ד"ס ו63) שדווקא בשוק 
אסור, אבל בחצר שאין אנשים מצויים שם מותרות 
ללכת בגילוי הראש. אמנם בזוהר הקדוש (פ"ג 5 קכס: 
מונפ (הנן) החמיר מאוד שלא יראה שום שער מאשה וכן 
ראוי לנהוג, וכתב על זה הביאור הלכה (עס) שאיסור 
קריאת שמע כנגד שער לא שייך כלל לדין שער באשה 
ערוה האמור בהלכה זו, ואפילו בביתה ובחדרה אסור 
לכל הדעות לקרוא כנגדה, שהואיל שדרכם לכסות 
בשוק יש בזה משום הרהור והרי זה ערוה. וגם עיקר 
הדין לענין גילוי שער שהביא בשם התוספות שמותר 
בחצר שאין אנשים מצוים אין הלכה זו מוסכמת, 


דהלכתא 


נדה היא גם כן בכלל ערוהף=ו, והמתכוין 
לזה מכים אותו מכת מרדות!ל", ודבר זה 
אסור גם בנשים האסורות בלאויןחטו. 


ראיית שיער העריות 

אסור לראות שער של העריות, 
והמתכוין לזה מכים אותו מכת מרדותלי, 
ודבר זה אסור גם בנשים האסורות 
בלאויןלאו, 


קריאת שמע כנגד שער אשה 


שער של אשה שדרכה לכסותוו== אסור 
לקרוא קריאת שמע כנגדוח?י, ואפילו 
באשתויידי. | אבל כנגד בתולות שדרכן 
ללכת פרועות הראשוחיו מותרחטיו. והוא 
הדין בשערות נשים שרגילים לצאת מחוץ 
לצמתן מותרו="י ואפילו אינה אשתוול"י, 
וכל שכן כנגד שער נכרית אפילו אם דרכה 
לכסותוילטו. ובזוהר (פ"ג ש5 קכס) מחמיר 
שלא יראה שום שער אשה בחולץוי, 
וראוי לנהוג כזחקטו, 


אשה הכאה ממקום שאין הדרך לגלות 
השער למקום שהדרך לגלותם או להיפך 


נשים הבאות ממקום שאין הדרך לגלות 
השער מחוץ לצמתן למקום שהדרך 


שהסמ"ג (עטין מס) כתב בשם הירושלמי (כפונות פ"ז ס"ו) 
לאסור בזה, וכן דעת הטור (לסע"ו סי קטו), והב"ח (עס) 
כתב שכן דעת הרמב"ם (פישות פל"ד סנ' ינ-יג), ומפרש גם 
דעת הבבלי כן שבגלוי ממש אפילו בחדרה אסור. 
והבית שמואל (פק"ע) כתב, שלפי מנהגינו נחשב לדת 
יהודית בגלוי ממש אפילו בחצרה וחדרה, ואפילו אם 
לגבי כתובה לא תצא עבור זה בלא כתובה, על כל 
פנים איסור יש בזה. וכן כתב בשו"ת חתם סופר (לו"ס 
סי" 0), שכיון שכבר קיבלו עליהם אבות אבותינו בכל 
מקום ששמענו שנפוצים ישראל לאסור בזה, אם כן הרי 
זה דין גמור שקיבלו עליהם כהדיעה האוסרת, וכמו 
שכתב המגן אברהם (פ" קנ פק"ו). ועיין בחתם סופר 
שם שהאריך הרבה בזה, וכתב לבסוף שבארצותינו 
שהתפשט המנהג על פי הזוהר הקדוש הרי זה איסור 
גמור, ויש לחשוש לרביצת האלה האמור בזוהר, ומי 
שחפץ בברכה יתרחק מזה עד כאן לשונו, וכל זה לענין 
חצרה וחדרה, אבל ללכת בשוק וחצר של רבים לכל 
הדעות אף אם תלך במטפחת בלבד לכסות שערה 
נקראת עוברת על דת יהודית עד שתלך ברדיד מלמעלה 
ככל הנשים, כן מבואר שם בשו"ע (פסע" סי קטו ס"ל). 
[תקיח] משנה ברורה (ס"ק יג). והטעם כיון שרגילים בהם 
לא יבוא להרהר, אבל לכוין להסתכל באשה אחרת 
אפילו בשערות שמחוץ לצמתה אסור. משנה ברורה 
(מס). וכתב הביאור הלכה (ד"ס טרגיען) שמה שאפילו אם 
אינה אשתו מותר, כן כתב האליה רבה (סק"ס) וכן 
משמע מסתימת כל הפוסקים, ושלא כהחתם סופר לו"פ 
סי ל שמחמיר בזה. [תקט] רמ"א (עס). שער נכרית 
נקרא השער שנחתך ואינו דבוק לבשרה, וסובר שעל 
זה לא אמרו חז"ל בסוגייתנו שער באשה ערוה, וגם 
מותר לגלותה ואין בה משום פריעת הראש, ויש 
חולקים ואומרים שאף בפיאה נכרית שייך שער באשה 
ערוה ואיסור פריעת ראש, וכתב הפרי מגדים (5"5 סק"ס) 
שבמקומות שהנשים יוצאות בפיאה נכרית מגולה יש 
להם לסמוך על השו"ע, ומשמע מדבריו שאפילו בשער 
של עצמה שנחתך ואחר כך חברה לראשה גם כן יש 
להקל, ובספר מגן גבורים (פנטי סגנוריס סק"ג) מחמיר בזה. 
וכתב עוד במגן גבורים, שאם אין מנהג המקום שילכו 
הנשים בפאה נכרית בודאי הדין עם המחמירים בזה 
משום מראית העין. משנה ברורה (פ"ק טו). [תקכ] משנה 
ברורה (פ"ק יד). והביא מדברי הזוהר הקדוש (פ"ג שס 
קנס:) שכתב, 'שערא דרישא דאיתתא דאתגליא גרמא 
מסכנותא לביתא, וגרמא לבנהא דלא יתחשבון בדרא, 
וסטרא אחרא לשרות בביתא, וכל שכן אם הולכות 
בשוקא כך, על כן בעאי איתתא דאפילו קורות ביתה 
לא יחמון שערה חדא מרישאה, ואי עבדית כן מה כתיב 
(תסליס. קכת ג) 'בניך כשתילי זיתים' מה זית וכו', בנהא 
יסתלקון בחשובין על שאר בני עלמא, ולא עוד אלא 
דבעלה מתברך בכל ברכאן דלעילא וברכאן דלתתא 
בעותרא בבנין ובני בנין'. | [תקכא] משנה ברורה (מס) 
בשם המגן אברהם (סק"ג). והביא שם דברי הגמרא 
ביומא (פ.) שמעשה בקמחית שבזכות הצניעות היתירה 
שהיתה בה שלא ראו קורות ביתה אמרי חלוקה, יצאו 
ממנה כהנים גדולים. 


הוא כנשמה לאשה שהיא כמו הגוף, ולפי זה רק אשתו כגופו, אבל הבעל אינו כגופה 


של אשתו. 


והנה מצאנו דין כבוד אשה כבעלה ובעל כאשתו, במה שחייב אדם לכבד את אשת 
אביו אע"פ שאינה אמו כל זמן שאביו קיים, שזה בכלל כבוד אביו, וכן מכבד בעל אמו 


לגלותם מותרות לגלותם אם אין דעתם 
לחזוריי. ולקרוא קריאת שמע כנגדו 
מותר אפילו אם דעתם לחזוךלטי. ואם 
באו ממקום שהדרך לגלות למקום שאין 
הדרך לגלות לא יגלו אפילו אמ דיְתֶם 


לחזור=, ואסור לקרוא קריאת שמע 
כנגדן אפילו אם דעתם לחזורוקטי, 


אדם שבא ממקום שדרך הנשים לגלות 
השער למקום שאין הדרך לגלותם או 
להיפך 

אדם שבא ממקום שדרך הנשים לגלות 
השער מחוץ לצמתן למקום שאין הדרך 
לגלות, אסור לקרוא קריאת שמע כנגדן 
בכל האופנים, ואם בא ממקום שאין דרכם 
לגלות למקום שדרכם לגלות אם אין דעתו 
לחזור מותר לקרוא קריאת שמע כנגדזחטו, 


תליית תפילין, ספר תורה, ספרים 
אסור לתלות תפיליןהי בין בבתים בין 
ברצועות!":", | אבל | מותר לתלותם 
בכיסםלטו. וספר תורה אסור לתלות בכל 
האופנים אפילו כשהיא בארון קודש ותולה 
הארון קודש!?, ואפילו כשהארון קודש 


[תקכב] ביאור הלכה (ד"ס ממון) בשם המגן אברהם (פק"ל). 
[תקכגן משום שלא יבואו להרהר. ביאור הלכה (טס). 
[תקכד] משום הרהור של האנשים, כיון שבמקום זה 
הדרך לכסות. ביאור הלכה טס). [תקכה] ביאור הלכה 
(פס) בשם שולחן שלמה. [תקכו] ביאור הלכה (עס). 
[תקכז] היינו על היתד מפני שהוא דרך בזיון. משנה 
ברורה (פ" מ פק"). (תקכח] היינו בין שהבתים ות 
למטה ובין שהרצועות תלויות למטה, ומכל מקום 
באקראי בעלמא כשאוחז התפילין בידו והרצועות 
תלויות למטה אין להקפיד, אבל אם התפילין תלויים 
אסור בכל האופנים, ואין בכלל זה מה שהתפילין של 
ראש תלוי באויר ומחזיק ביד ברצועות ומניחם בראשו, 
משום שזהו צורך הנחתם, ויש מניחין התפילין של ראש 
על הדף וכדומה בשעה שלובשים. משנה ברורה (סק"ג). 
[הקכטן רמב"ם (ספיין פ"ד ה"ט), שו"ע (טס סי" מ ס"6). 
והקלן משנה ברורה (פק"ג). | [תקלא] משנה ברורה סס) 
בשם החיי אדם (פ"6 כל ₪ סמ"ל). [תקלב] משנה ברורה 
(פס). וכתב שם, שמכל מקום ספרים או סידורי תפלות 
הקבועים בלוחות שבהם שלשלת של כסף אסור לתלותן 
בם, שהלוחות אין זה דומה לכיס לפי שהם מחוברות 
לסידור והרי הם כהסידור עצמו. מותר לכתוב פסוקים 
בנייר ולתלותם בפתח בית הכנסת. משנה ברורה (טס). 
נוהגים העולם להתענות כשנופל תפילין מידו על הארץ 
בלא נרתיקם, והוא הדין כשנופל ספר תורה אפילו 
בנרתיקם, וכתב האליה רבה (פק"ס) שאפילו אם נפלו 
התפילין בנרתיקם יתן פרוטה לצדקה. משנה ברורה 
(פס). ותקלגן היינו שמוציא מגופו לפיו נפיחה מתוך 
שובעו. רמ"א (פס פיי 5 פ"6). | [תקלד] היינו שפותח פיו 
להוציא רוח הפה. רמ"א (פס). [תקלה] שו"ע (טס). והוא 
הדין בגיהוק מתוך אונס אין בזה איסור, ומה שלא נקט 
השו"ע בגיהוק יתכן משום שבגיהוק אין חיוב להניח 
ידו על פיו, מפני שאין פתיחת פיו רב כל כך וגם הוא 


אליבא 


מחובר ביתידות לכותל אסור, כל שאין 
עומד תחתיו דבר מהחליי. וספרים כגון 
ספרי תלמוד וכדומה דינם כתפיליןולט, 


ניהוק ופיהוק בתפילה 

לא ינהקחל ולא יפהקול בשעת 
התפילה, ואם צריך לפהק מתוך אונס יניח 
ידו על פיו שלא תראה פתיחתוולהו, ויזהר 
שלא יניח ידו על סנטרוחל" בשעת 
התפילה, משום שזה דרך גסות הרוחלי. 


כד: 


משמוש בבגדו להסיר כינה העוקצתו 
בתפילה 

אם כינה עוקצתו, ימשמש בבגדיו 
להסירו שלא תתבטל כוונתו אבל לא 
יסירנה בידווי=, ואם עבר ונטלה ישפשף 
ידו בכותל או בדבר אחרחלט, ודוקא 
בשעת התפילה, אבל שלא בשעת התפילה 
יכול ליטול כינה ולזורקו בבית הכנסתת=. 


נשמט טליתו ממקומו בשעת התפילה 
אם נשמט טליתו ממקומו בשעת 


לזמן מועט מאוד, ומה שאין כן בפיהוק. משנה ברורה 
(פק"פ). ובכף החיים (סק"נ) הביא בשם האחרונים שגם 
בגיהוק יניח ידו על פיו. [תקלו] היינו לחי התחתון. 
משנה ברורה (פק"טו. | [תקלזן רמ"א מס). ומותר לחזנים 
לעשות כן בשעת הזמר, לפי שאינם מתכוונים לגסות 
אלא להנעים את הקול, אבל שלא בשעת הזמר אסור. 
משנה ברורה שסס). [תקלח] שו"ע (שס ס" 15 ס"). 
[תקלט] משנה ברורה (ס"ק יפ), וכמבואר בשו"ע (שס סי ;ג 
מ"י). [תקמ] רמ"א (טס). מבואר בשו"ע (פס פיי ל סי"ת) 
שהנוגע בכינה צריך ליטול ידיו במים מפני רוח רעה 
השורה על הידים, וכל שכן אם הוא לפני התפילה 
שצריך ליטול ידיו במים מפני התפילה. משנה ברורה 
(ס"ק ינ). ובשו"ע הרב (עס סי כו קיג) כתב, שבמקום שאין 
מלמולי זיעה, אין צריך נטילת ידים לתפילה כמו שאין 
צריך ליטול ידיו אם נגע בשאר בעלי חיים טמאים, 
ומכל מקום לא יסיר הכינה בידו מפני שמאוסה היא, 
וגנאי הוא אפילו אם יראנה אדם, קל וחומר כשעומד 
בתפילה לפני מלך מלכי המלכים הקדוש ברוך הוא. 
[תקמא] משנה ברורה (ס"ק יג). [תקמב] ואפילו אם נשאר 
עדיין בידו העטיפה הרי זה הפסק. משנה ברורה (פ"ק 
יל). | [תקמג] שו"ע (שס סי 5 פ"ד). זקן שיש לו בתי עינים 
אם הם רפויים בחוטמו שקרוב ליפול על ידי כריעות 
והשתחויות נכון להחמיר שיקשרם מתחילה בחוט. 
משנה ברורה (ק"ק ט. [תקמד] משנה ברורה 0ספ). 
וכמבואר בשו"ע (טס פיי ת פט"ו) ובמשנה ברורה (פס פק"מ). 
[תקמה] שו"ע הרב שס סי 2ד פ"ד), משנה ברורה (ס"ק טו). 
[תקמו] רמב"ם (פפיס פ"ד סי"6). | [תקמדן] שו"ע (שס סי קג 
ק"ג). וצריך להרחיק ארבע אמות כדין המבואר בשו"ע 
(ס ק"כ). משנה ברורה (פק"י). | [תקמח] משנה ברורה (טפס). 
[תקמט] משנה ברורה ‏ (שס) בשם המגן אברהם כפק"ו. 
[תקנ] שו"ע (פס סי" קג ס"ג). | [תקנא] שו"ע (פס סי" 5 ק"כ). 
[תקנב] משנה ברורה (פק"ג). והטעם משום שכל זמן שלא 


ברכות כד. - כד: 


התפילה יכול למשמש בו ולהחזירו, 
ואפילו אם נפל רובן". אבל אם נפל 
כולו אינו יכול לחזור ולהתעטף בוח₪ 
מפני שזה הפסקחלט. ואם עבר והתעטף 
אינו צריך להתחיל מתחילת הברכה אלא 
גומר התפילה והולך, וכשיגמור תפלתו 
ימשמש בו ויברךו=. ואם הוא נטרד על 
ידי נפילת הטלית ואינו יכול לכוין ילבשנו 
כשיסיים הברכהחזיו. 


המגהק ומפהק בתפילה לרצונו ולאונסו 
מי שגיהק ופיהק ונתעטש בתפלתו אם 
לרצונו הרי זה מגונה, ואם בדק גופו קודם 
שיתפלל ובא לאונסו אין בכך כלום!?פי. 
ראה עוד לעיל (ע"פ) בענין גיהוק ופיהוק 
בתפילה. 


המתעטש בתפילה מלמטה ומלמעלה 


המתעטש בתפלתו מלמטה סימן רע 
לוופ. יש אומרים שזהו דוקא כשמפיח 
בקולחייו. ויש אומרים שזהו גם כשמפיח 
בלי קוליי. והמתעטש מלמעלה סימן 
יפה לוחלט. 


פסע השלשה פסיעות הרי הוא כעומד לפני המלך. 
משנה ברורה (טס). | [תקנג] כגון שיצטער בזה ויהא טרוד 
בתפילתו. משנה ברורה (פק"ל). [תקנד] כגון בבגד 
תחתון, אבל בבגד עליון כיון שהרוק נראה אסור, 
ובמקומות שלובשים בגד מיוחד העשוי לרוק אף 
שהרוק נראה בו יתכן שמותר שכיון שעשוי לכך אין 
בו משום מיאוס, כן כתב המגן אברהם (סק". אמנם 
כל שאר האחרונים כתבו שגם בזה צריך לכרוך מקום 
הרוק שלא יהא נראה. משנה ברורה (פק"=. 
[תקנה] פירוש, שאינו יכול לראות דבר מאוס. רמ"א (טס). 
היינו שמאוס לו להבליעו בכסותו או שאינו יכול 
להשהותו בפיו עד שיבליענו בכסותו, או שהוא כסות 
נאה ואם נצריכנו שיבליענו בו יטרד. משנה ברורה 
(סק"ו). | [תקנו] שו"ע (טס). והיינו שהופך פניו לאחוריו 
או שזורקו בידו לאחוריו, אבל לא כלפי מעלה מפני 
שנראה ככופר. משנה ברורה (סק"). [תקנזן רמ"א (פס). 
והטעם מפני שהמתפלל שכינה לפניו. משנה ברורה 
(פק"ס). ומה שמבואר בשו"ע (פס סי קכג פ"6) שכשפוסע 
שלשה פסיעות ב'עושה שלום' הופך פניו לצד שמאל 
תחילה, מפני שהוא ימין של הקדוש ברוך הוא, יש 
לומר שמה שברקיקה ירוק לשמאלו כיון שמעולם לא 
ירדה השכינה למטה מעשרה, אם כן אין השכינה כנגד 
המתפלל, ולפיכך חלקו כבוד לימין שלו ברקיקה שהיא 
בשעת תפילה, אבל כשפוסע שלשה פסיעות הארם 
מרחיק עצמו ממקום תפילתו והוא כנגד השכינה [היינו 
שעל כרחך כוונתו בעת השתחויה להשתחות נגד 
השכינה שהיא למעלה מעשרה, שהרי לא ירדה למטה. 
משנה ברורה (סי' ו פק"י)], ולכן נותן שלום לשמאלו שאז 
הוא כנגד ימינו של הקדוש ברוך הוא. רמ"א (לו"ס סי 5 
פס). והאחרונים תירצו בפשיטות, שכאן בזמן שרוקק 
מסלק ממנו כבוד השכינה, וכמבואר בשו"ע (פס פ" ג 
ס"פ) לענין התכבדו מכובדים, עיי"ש, ולכן דנים לפי 


פניני 


הלכה 


דהלכתא 


יט 


רקיקה בתפילה 

אסור לרוק בתפילה!יליו, וגם בתחנונים 
שאחר התפילה אסור"צי, ואם אי אפשר 
לו שלא לרוק מבליעו בכסותו בענין 
שלא יהא נראהי!לי, ואם הוא אסטנִיסַקה 
ואינו יכול | להבליעו בכסותו זורקו 
לאחוריו=ו, ואם אי אפשר לזורקו 
לאחוריו זורקו לשמאלו, אבל לא לימינו 
וכל שכן לפניו שאסורו=, ואם אינו יכול 
לרוק אלא לפניו או לימינו והוא מצטער 
על ידי זה מותר לו לרוק לימינו ואפילו 
לפניךחקיחו, 

אחר הרקיקה צריך להמתין כדי הילוך 
ארבע אמותחלטו. 


השמעת קול בתפילה 
בתפילת שמונה עשרה 


לא יתפלל בלבו בלבד אלא יחתוך 
הדברים בשפתיו וישמיע לאזניו בלחשחי, 
ולא ישמיע קולו"". ובדיעבד אם לא 
השמיע לאזניו יצא אס חתך הדברים 
בשפתיו=י, ואם התפלל בלבו בלבד לא 
יצאחטי, ואם אינו יכול לכוין בלחשחסח 


ימינו ושמאלו של האדם, ומה שאין כן בשו"ע (פו"ם פיי 
קכג שס) שמדובר בהשתחואה שמשתחוה בסוף תפילתו 
לשכינה, ולכן דנים לפי ימין השכינה. משנה ברורה (פ 
5 סק"ט). [תקנח] משנה ברורה (סק"פ). [תקנט] כמבואר 
בשו"ע (שס סי' ג ק"ט). [תקס] ויש שכתבו שצריך לחשוש 
לדברי הזוהר שגם לכתחילה לא ישמיע לאזניו. אמנם 
המגן אברהם (פי" ק5 פק"ג) כתב שאין ראיה מהזוהר, וכן 
כתב בביאור הגר"א (עס 5" שגם דעת הזוהר הוא 
כהשו"ע, וכן כתבו שאר האחרונים שטוב יותר 
לכתחילה שישמיע לאזניו. משנה ברורה (פק"). 
[תקסא] רמב"ם (תפיעס פ"ס ס"ט), שו"ע (פו"ם סי ק6 ס"כ). 
כנאמר בתפילת חנה טסו( ' 5 יג) 'רק שפתיה נעות 
וקולה לא ישמע', וכל המשמיע קולו בתפילתו הרי זה 
מקטני אמנה, כאילו אינו מאמין שהקדוש ברוך הוא 
שומע תפלת לחש, וכל המגביה קולו בתפילתו הרי זה 
מנביאי השקר, שהיה דרכם לצעוק בקול לעבודה זרה 
שלהם. ועיין בברכי יוסף (סק"ג) ובחיי אדם (ת"פ כל כנ 
דין + שלכתחילה צריך להתפלל בלחש כל כך שגם 
חבירו העומד סמוך לו לא יוכל לשמוע, ומכל מקום 
אם אינו יכול לכוין בענין זה יתפלל באופן שיוכל 
לכוין, רק שיזהר שלא יטריד אחרים [וכמבואר בסמוך]. 
משנה ברורה ‏ סק"ו). [תקסב] משנה ברורה (סק"ס). 
[תקסגן ביאור הלכה (ד"ס נננו) שכן מצדד המגן אברהם 
פק"ס), וכן כתב בספר נפש החיים (פ"ס). | (תקסדן כתב 
המשנה ברורה (סק"פ) בשם הט"ז (פק") שגם אם יכול 
לכוין בלחש אבל לא כל כך כמו בקול, נחשב כמי 
שאינו יכול לכוין ויכול להתפלל בקול כשמתפלל 
ביחידות. וכתב על זה בביאור הלכה (ד"ס ופס) שלפי מה 
שכתוב בזוהר הקדוש (מ"נ װקסל כנ.) שאם מגביה קולו 
בתפילה כל כך עד שחבירו יכול לשמוע אין תפילתו 
נשמעת למעלה, נראה שאין לסמוך להקל כהט"ז, 
ועיי"ש מה שדוחה קושיית הט"ז. 


כל זמן שאמו קיימת (כמנ"ס פפחס פ"ו סמ"ו). ודנו האחרונים אם דין זה הוא משום שכבודו 
של האב הוא שיכבד את אשתו ולהיפך, ולפי זה אם ימחלו אביו ואמו על כבודם לא 
יצטרך הבן לכבד את בן זוגם. או שמא לא מטעם זה הוא, אלא משום שכיון שאשתו 
כגופו ובעלה כגופה, נמצא שחייב לכבד את אשת אביו כיון שאף היא נידונית כאביו 
ממש, וחייב לכבדה מצד עצמה, ואף אם ימחל אביו על כבודו ויאמר שאינו צריך שבנו 
יכבד את אשתו לא יפטר בזה הבן מחיובו, וכן על דרך זה בבעל האם. וראה מה שפלפלו 
בזה במנחה חדשה (פקפכק, מנוס גג פום ג), וביד מלך (מן, על סרמנ"ס pס).‏ 


וע"ע בשו"ת נודע ביהודה (פײ סע" סי עו) שכתב, שגם לענין עדות אין אשתו כגופו מן 
התורה אלא מדרבנן, והאריכו הפוסקים בדבריו. 


כד: 


תפילה בלחש ובקול רם 

בגמרא מבואר שהמשמיע קולו בתפילתו הרי זה מקטני אמנה, והמגביה קולו בתפילתו 
הרי זה מנביאי השקר. ונחלקו הפוסקים בגדר תפילה בקול רם, אם להשמיע לאזניו שלו 
יבול או לא. בשו"ע (פו"ם פיי ק פיכ) כתב שישמיע לאזניו בלחש, אך בבדק הבית כתב הבית 
יוסף (פס) שמדברי הזוהר (פ"נ, וק( ככ) נראה שאסור להשמיע גם לאזניו שלו, וכן הביאו 
בשם האריז"ל (עאפ פפיד מג) שהקפיד שלא ישמיע גם לאזניו שלו. וכתב בברכי יוסף ו" 
סי ק6 סק"ג), שכך ראוי לנהוג לבתחילה שלא להשמיע לאזניו שלו גם כן. ובמחזיק ברכה 
(סי' קעל סק"נ) סיים החיד"א וכתב, שכל האזהרה שלא להשמיע הקול כלל לא נאמרה אלא 
למיישרים ארחותם ונוהגים על פי הסוד, אמנם להמון העם די בכך שלא ישמיעו קולם 
לאדם אחר והנח להם לישראל. אך במשנה ברורה (פ" ק5 פק"ס) הכריע כדעת האחרונים 
שלכתחילה גם בשמונה עשרה צריך להשמיע לאזניו שלו [ודחו הראיה מדברי הזוהר], 
ובדיעבד אם לא השמיע יצא. 


ובספר לקט הקציר (מסל"9 ספון, סי ו ₪6 ק8) נראה, שנכון להחמיר שלא להשמיע קול 
בתפילתו כולה ולא רק בתפילת י"יח, והעיד שהתפלל עם החיד"א בליוורנו בשנת תקסיד, 
וראה שהיה החיד"א מזהיר מאד שלא ישמיע שום אדם את קולו בתפלתו מאלהי נשמה 
עד עלינו לשבח, ורק הש"צ היה אומר בקול רם וכל הציבור בלחש, ואם היה החיד"א 
רואה איזה אדם שהיה מרים את קולו היה גוער בו, ורק שירת הים היו אומרים הקהל 
בקול רם, וכן אחר תפילת שמונה עשרה באבינו מלכנו שאומר הש"צ 'ואנחנו לא נדעי 
היו אומרים אותה הקהל בקול רם, ופסוק 'אשרי' ופסוק ואנחנו' אומרים בקול רם. 

ובשער הכוונות (דף 5 טור ג, סונל נמגן פנרסס סי" ק5 פק"ג) כתב, שמעולם לא התפלל האריי ז"ל 
תפילתו בקול רם, אפילו סדר התפילה של מיושב כגון הזמירות וכיוצא בהם, להורות 
הכנעה ואימה ויראה לפני השי"ת, ורק ביום שבת היה מרים ומגביה קולו בנעימה בתפילה 
של מיושב מעט יותר ממה שהיה עושה בחול, ואף זה לא היה עושה אלא מפני כבוד 
השבת. וביאר בפרי מגדים "6 שס, סונ נפפנ"כ פק") שהטעם לפי שה' שומע בלחש, ולא 
כאותם המגביהים את קולם יותר מדאי. אך בצעטיל קטן לבעל הנועם אלימלך לופ י) 
כתב, שירגיל את עצמו להתפלל בכל כחו ובקול המעורר הכוונה להדבק המחשבה לדיבור. 


צעקה בתפילה בשעת צרה 

וכתב בשו"ת יהודה יעלה ו" פיי קפט), שעל אף שאמרו בסוגייתנו שהמשמיע קולו 
בתפילתו הרי זה מקטני אמנה, מכל מקום בשעת צרה מותר לצעוק שאין אדם נתפס על 
שעת צערו, ולא עוד אלא שיש מצוה בדבר, כמבואר ברמב"ם (פעיפ פ" ס"פ), 'מצות עשה 
מן התורה לזעוק וכו' על כל צרה שתבא על הצבור'. והוכיח כן מדברי הגהת התוספות 
(ר"ס ז: ד"ס מ(ם) שהביאו בשם הפסיקתא, שמידת 'חנון' היא שחונן בעת הדחק לגאול הצועק, 
ובמו שכתוב בפסוק (פמות כנ כ) 'והיה בי יצעק אלי ושמעתי בי חנון אני'. וכן ביאר בארוכה 
המבי"ט (יפ 5סיס, פער הפנה פ"ו), וחילק בין התפילות הסדורות בכל יום שאין ראוי לאמרם 
בקול מכיון שיכול לכוין בלחש, אבל התפילות שמתפללים בעת צרה וצער אי אפשר 


כ 


מותר להגביה קולו==י, וזהו דוקא בינו 
לבין עצמו, אבל בצבור אסורח"י מפני 
שיטריד את הצבורח"י. ומותר להשמיע 
קולו בביתו כשמתפלל כדי שילמדו ממנו 
בני ביתרוח=. 


בפסוקי דזמרה 

טוב שלא להגביה הקול אפילו בפסוקי 
דזמרהו"שו, לא כאותם המגביהים קולם 
יותר מדאי, אמנם בשבת שנוהגים שאחד 
אומר פסוקי דזמרה בקול רם הוא מנהג 
טובה?ט. 


בתפילת ראש השנה ויום כיפור 

יש אומרים שבראש השנה ויום כיפור 
מותר להשמיע הקול בתפילה אפילו 
בצבורו=יי, וכן נוהגים. ומכל מקום יזהר 
שלא להגביה הקול יותר מדאיוליו, ויותר 
טוב להתפלל בלחש אם יכול לכווןת. 


איסור יציאה מכבל לשאר ארצות 


אוצר החכמה; 


כשם שאסור לצאת מהארץ לחוצה 


[תקסה] היינו באופן שאפילו אם ישמיע קולו במקצת 
גם כן לא יוכל לכוין, שאם לא כן אסור להגביה קולו. 
משנה ברורה (סק"ט). [תקסו] חיינו אפילו להשמיע קולו 
במקצת, וכל שכן להגביה קולו. משנה ברורה (סק"). 
[תקסז] רמב"ם (עס), שו"ע (טסו. אלא אם אינו יכול לכוין 
בלחש ילך לביתו ויתפלל בקול, ומה שמבואר בשו"ע 
(פס ס"פ) שאם אינו יכול לכוון בכל הברכות יכוון 
לפחות באבות, מדובר שגם אם יתפלל בביתו לא יוכל 
לכוון מרוב טרדותיו. ובזמנינו אין להורות היתר זה 
להתפלל ביחידות בקול ולעורר הכוונה שילמדו ממנו 
אחרים, אם לא בגדול הדור ומפורסם שכל מעשיו לשם 
שמים. ביאור הלכה (ד"ס זופי) בשם הפרי מגדים (משנ"ו 
סק"6). [תקסח] רמ"א (עס). [תקסט] מפני שהקדוש ברוך 
הוא שומע בלחש. משנה ברורה (סק"). | (תקע] משנה 
ברורה (עס) בשם הפרי מגדים (6"6 סק"ג). [תקעא] שו"ע 
(פס סי ק5 ס"ג). והוא כדי לעורר הכוונה, ואין לחשוש 
לטירדת הציבור כיון שיש בידם סידורים ומחזורים. 
משנה ברורה (ס"ק יל). | [תקעב] רמ"א (טס). והטעם משום 
שהמגביה קולו בתפילתו הרי זה מנביאי הבעל, שנאמר 
בהם (מנמס 5 ים כם) 'ויקראו בקול גדול'. טעם נוסף, 
משום שעל ידי זה בודאי יבלבל אחד מהם את חבירו, 
ומכל מקום מה שהחזנים מגביהים קולם כדי לעורר 
הכוונה ולהשמיע היטב מה שאומר עושים טוב, משום 
שעיקר תפילת השליח ציבור נתקנה דווקא בקול רם, 
אמנם אלו שעושים כן כדי להראות קולם ודאי עושים 
שלא כהוגן. משנה ברורה (ס"ק .| [תקעג] משנה 
ברורה (פ"ק ) בשם המגן אברהם (סק"ד) והרבה 
אחרונים. (תקעד] רמב"ם (מנכיס פ"ס 0י"כ). [תקעה] שאם 
אינו מתפלל אסור אפילו בדברי תורה, כמבואר בשו"ע 
(עס םס" עט ס"ט). | משנה ברורה גס" קג סק"6). 
[תקעו] רמב"ם (פפילס פ"ד סי"6), שו"ע (טס סי" קג ק"פ). כתבו 
האחרונים שבזה אין צריך לומר ה'רבון העולמים' 
המבואר בסוגייתנו, משום שכשאינו מרחיק אין ניכר 
בושתו וכלימתו, וכעין מה שכתב הרמ"א (ס). משנה 
ברורה (פק"נ). | [תקעז] משנה ברורה (עס). ואפילו אם 
שהה אחר שפסק הריח, ועל ידי צירוף הזמן היה כדי 
לגמור את כולה גם כן חוזר רק למקום שפסק, שהרי 
אם היה רוצה היה מתפלל מיד כשפסק, ואם כן לא 
היה כל ההפסק מחמת אונס ואינו חוזר לראש לפי מה 
שפסק הרמ"א (פס סי' סס ק"6). משנה ברורה (פי' קג פק"ג). 
ובביאור הלכה (ד"ס ומחכ) הביא שהבאר היטב (פק"6) 
העתיק דברי הפרי חדש (ס) שפוסק שצריך לחזור 
לראש. וכתב עליו הביאור הלכה (שס) שהעתיקו שלא 
כדין, משום שהפרי חדש לשיטתו שפוסק (עס סי קה 
ס"פ) כשיטת הרי"ף בסוגיין שבתפילה אפילו בלי אונס 
חוזר לראש, אבל לפי מה שנוקטים למעשה כהרמ"א 
(שס) אם כן אינו צריך לחזור לראש. [תקעח] שאם יכול 
להעמיד עצמו אסור להוציא רוח בשום פנים בתפילה, 
ולא חוששים לאיסור 'בל תשקצו' אלא כשמשהא עצמו 
לקטנים או לגדולים אבל לא להפחה. משנה ברורה 
(סק"ג). ויראה להזיז התפילין ולנתקם שלא יהיו מונחים 
על מקומם שהרי אסור להפיח בתפילין. משנה ברורה 
(סס). | [תקעט] משום שצריך שיהיו פניו כנגד המקום 
שהתחיל להתפלל להראות שרוצה עדיין לחזור 
לתפילתו, ואפילו לצדדים או לפניו אסור. משנה ברורה 


= === 1 


אליבא 


לארץ, כך אסור לצאת מבבל לשאר 
הארצות, שנאמר (יכפיס מ כנ) 'בבלה יובאו 
ושמה יהין'חקיו, 


הפחת רוח בתפילה 


היה עומד בתפילה ויצא ממנו רוח 
מלמטה"יט, | ממתין עד שיכלה הריח 
וחוזר ומתפלל\יייי ממקום שפסקw=A.‏ 


אמירת 'רכון העולמים' כשהוצרך להפיח 
בתפילה 

בקש לצאת ממנו רוח מלמטה ונצטער 
הרבה ואינו יכול להעמיד עצמוו=ו, הולך 
אחוריווחש ארבע אמות ומוציא הרוח 
וממתין עד שיכלה הריח, ואומר!"? 'רבון 
העולמים יצרתנו נקבים נקבים חלולים 
חלולים, גלוי וידוע לפניך חרפתנו 
וכלימתנו, חרפה וכלימה בחיינו רמה 
ותולעה במותנו', וחוזר למקומו וחוזר 
למקום שפסקחי. וש אומרים שיחזור 
למקומו קודם שיאמר 'רבון העולמים'ח=. 
יש אומרים שכל זה מדובר כשמתפלל 


(סק"ל). ‏ [תקפ] בתוך התפילה, כיון שהיא מופסקת 
ועומדת כבר על ידי הרוח, לפיכך יכול להפסיק גם 
לומר דבר זה באמצע. משנה ברורה סק"). 
[תקפאן רמב"ם (טס פ"ד סי"כ), שו"ע (פס סי" קג ק"כ). כתב 
המשנה ברורה (פק"ו), שלכאורה הכוונה לתחילת הברכה 
שפסק בה, וכמבואר בשו"ע (עס סי" קד מ"ס), אמנם 
במשנה ברורה (עס פ"ק ש) כתב להלכה בשם האחרונים 
שאינו צריך לחזור אלא למקום שפסק. כתב הרמ"א 
(עס סי פס ס") שאם שהה כדי לגמור את כולה חוזר 
לראש, וכתב הב"ח שזהו דווקא אם השהייה היתה על 
ידי העיטושים וריח הנודף לבד, ואין מצרפים לזה מה 
שצריך ללכת לאחוריו ארבע אמות והחזרה ואמירת 
ה'רבון', וכן כתב הפרי מגדים (פ" קג "6 פק"5). משנה 
ברורה (עס סק"ס). וכתב הביאור הלכה (ל"ס וע") 
שלכאורה לפי זה אם שהה בקריאת שמע כדי לגמור 
כולה והשהייה היתה על ידי אונס, כגון שהלך לבית 
הכסא לעשות צרכיו, שנפסק בשו"ע (שס סי" פס פ") 
שחוזר לראש, לא נצרף בתוך השיעור אלא מה שהלך 
לבית הכסא שהרי בעת ההיא לא היה ראוי לקרוא 
קריאת שמע, וכן גם זמן השהייה בבית הכסא, אבל 
מה שהלך אחר כך מבית הכסא לביתו יתכן שאי אפשר 
לצרף, שהרי אז לא היה אנוס באמת שאם היה רוצה 
היה מקנח ידיו בעפר ובצרור והיה גומר את הקריאת 
שמע, לפי מה שנפסק שלא ניתקנה נטילת ידים אלא 
בשחרית שנעשה בריה חדשה, וכמבואר במגן אברהם 
(ס" ד סק"), ונשאר הביאור הלכה בצריך עיון. 
[תקפב] משנה ברורה (פ" קג פק"י) בשם החיי אדם (פ"6 
כל כס דין ג). [תקפג] רמ"א (לו"פ פי' קג פס). | [תקפד] משנה 
ברורה (סק"ט). ‏ [תקפה] היינו אפילו אם הוציא ראשו 
חוץ לטליתו שלא יהיה עם ערותו תחת כיסוי אחד, 
מכל מקום אסור משום שלבו רואה את הערוה, עד 
שיחצוץ על לבו להפסיק, ואז אפילו אם אינו מוציא 
ראשו חוץ לטלית מותר, כך מוכח בברייתא בסוגייתנו, 
עיי"ש. ביאור הלכה (פ" עד ד"ס סס). | [תקפו] משנה 
ברורה (סק"). וביאר שהשו"ע נקט לשון הגמרא 
בסוגייתנו, והוא הדין בישן בחלוקו בלא מכנסים, 
ואסור בדברי תורה או לברך ברכה עד שידביק בידיו 
הכתונת במקום הלב או למטה מלבו כדי שיהא הפסק 
בין לבו לערוה. [תקפז] היינו שידביק הטלית על לבו 
כדי שיהא הפסק בין לבו לערוה, אבל אם לא יעשה 
כן אסור לקרוא קריאת שמע, אף שלבו מכוסה בטלית 
שעל כל גופו, הרי עדיין הלב והערוה הם ביחד ואין 
דבר המפסיק ביניהם. משנה ברורה (פק"ג). וכתבו הלחם 
חמודות (פ"ג פופ קיד) והאליה רבה (סק"פ) שאם מכסה 
לבו בבגד בפני עצמו מועיל, אף אם אינו מדביקו על 
לבו. ביאור הלכה (ד"ס ץ). | [תקפח] משנה ברורה 
(סק"ג). ואפילו אם לבו מגולה לגמרי מותר, וכמבואר 
בשו"ע (פס סי עד ס"ו). משנה ברורה (פס). [תקפט] משנה 
ברורה (סק"ד). ואם הוא מגולה הסכימו הרבה אחרונים 
שאסור לקרוא קריאת שמע מהתורה, ואפילו אם מכסה 
הטלית גם על ראשו ועיניו שלא יוכל לראות את 
הערוה, שהרי לא נאמר 'לא תראה ערות דבר' אלא 
ילא יראה בך ערות דבר' (לנלס כג טו), כלומר שיהא 
מכוסה באופן שלא יוכל להראות אפילו לאחר, ולפיכך 
העומד בבית ערום והוציא ראשו חוץ לחלון שלא 


פניני 


להתפלל אותם בלחש מפני צערו, ומעלה היא להראות את צערו ושאין מי שיצילו כי 
אם הקב"ה, ולכן נכון לצעוק ולהראות את הצער. 

ובפרי צדיק (כ: הנס פֿות ע) כתב לחלק באופן אחר, שהשמעת קול התפילה בקול רם 
אינה ראויה, ומה שאמרו בשבח הצעקה אין הכוונה בזה לצעקת תיבות התפילה אלא 
לקול צעקה היוצא ממעמקי הלב עד שאינו יכול לפרוט בשפתיו אפילו בחיתוך הדיבור, 


ותפילה כזו היא מקובלת ביותר. 


ברכות כד: 


בביתו, אבל כשמתפלל בצבור שאם 
יתרחק ממקומו יש בזה ביוש גדול, אינו 
צריך להרחיק כלל לאחוריו וגם לא יאמר 
ה'רבון העולמים', אלא ימתין עד שיכלה 
ממנו הריח, וכן נוהגיםיי. וטוב שיהרהר 
ה'רבון העולמים' בלבווףפיי. 


ישן ערום, לענין קריאת שמע 

היה ישן ערום בטליתוף== או שהיה 
ישן בחלוק בלא מכנסים!?יו, צריך לחצוץ 
בטלית על לבוחפו או תחת לבו" וגם 
יכסה ערותווף== ואז יקרא קריאת שמע, 
משום שכשלבו רואה את הערוה אסור 
לקרוא קריאת שמעיייי, וגם אם עבר וקרא 
קריאת שמע יחזור ויקראנהיא. והוא 
הדין אם לבו רואה את ערות חבירו 
אסורויייגי, אלא יכסה לבו ואז יקרא קריאת 
שמענחזיט. 


עיפוק בדברי תורה במכואות המטונפות 


אסור לעסוק בדברי תורה במקומות 
המטונפים, ולכן אמרו שאסור לתלמיד 


יראה ערותו, אף על פי שחצץ בבגד על לבו לא יקרא 
קריאת שמע, כיון שערותו מגולה ונראית בבית, אבל 
הישן ערום בכילה שאינה גבוה עשרה טפחים והוציא 
ראשו חוצה לה, וגם חצץ באיזה דבר להפסיק בין לבו 
לערוה, אף על פי שערותו מגולה בכילה הרי זה 
כמכוסה בטלית, שכיון שאין הכילה גבוה עשרה 
טפחים יש עליה שם כיסוי כמו מלבוש, ואינו דומה 
לבית שהוא רק חולק מקום לעצמו ואי אפשר להחשיב 
הבית לכיסוי ולכן אסור. וכן אם צואה בבית בתוך 
ארבע אמות והוציא ראשו חוץ לחלון, אסור לקרוא 
קריאת שמע משום שדנים את ראשו אחר רובו, ואם 
הכניס ראשו לחדר שיש שם צואה, גם כן אסור לכל 
הדעות לקרוא קריאת שמע, משום שהצואה לנגד עיניו, 
ולדעת הרשב"א המובא בשו"ע (עס סי עט ס"נ) אסור 
אפילו הוא עומד מבחוץ נגד הפתח כיון שהצואה 
כנגדו, עיי"ש. משנה ברורה (סיי על פס). כתב הביאור 
הלכה (ד"ס מפוס) שבכילה אם הוציא ראשו ולבו חוץ 
לכילה אסור, משום שנחשב כאילו הוא כולו בחוץ. 
עוד כתב בשם המגן אברהם (יש ספיפן) שאם הוא עומד 
ערום במגדל של עצים ומוציא את ראשו לחוץ, מסתפק 
הירושלמי (פ"ע 5" אם דינו כבית ואוהל ואסור או 
שדינו כמו כלי וזהו כמלבוש, ורבינו ירוחם (שיג ינ ס"נ) 
פסק בזה להקל. אמנם צריך ליזהר שלא יהא לבו רואה 
את הערוה וכמו לגבי כילה, ולפי זה אם אחד עומד 
ערום בתוך כלי, נחשב הכלי כמו מלבוש ומועיל 
כשמסתכל בעיניו כלפי חוץ, וכן כתב הדרישה (ו"ד סי 
כ) והט"ז (פֿו"ם פס פק")) מחמיר בזה. ותמה עליו הפרי 
מגדים (מפנ"ו סק"נ), ומכל מקום צריך להפסיק בין לבו 
לערוה, משום שאין זה עדיף מכיסוי כתונת. 
[תקצ] שו"ע (ו"פ סי" עד פ"6). והטעם משום שערוה 
תלתה התורה בראיה, כמו שנאמר (לנמס כג טו) 'לא יראה 
בך עהות דבר' וגו', ומצינו לשון ראיה בלב כמו 
שנאמר (קסנת 5 ט) 'ולבי ראה הרבה חכמה', ולכן 
החמירו חז"ל בזה. משנה ברורה (פק"ד). | [תקצא] משנה 
ברורה (פק"ס) בשם הדרך החיים (דין ממס 5יך לסרמיק קנ"ז) 
והפרי מגדים (קס סי" ע6 b"6‏ סק"ס). עוד מוכח בפרי 
מגדים (עס) שחוזר לקרות קריאת שמע עם ברכותיה 
אם קראם וראה לבו את הערוה, משום שכך תיקנו 
חכמים, אבל בשאר ברכות מסתפק אם בדיעבד יחזור, 
וספק ברכות להקל. ובחיי אדם (כל ג סנ"ג) ובנשמת 
אדם משמע, שיש להקל בדיעבד גם לענין תפילה, 
בדברים שהאיסור הוא רק מדרבנן, ועיין בביאור הלכה 
(סי" קפס ד"ס 6ס). משנה ברורה (ס" על עס). [תקצב] רמ"א 
(פס). והיינו שאין הפסק בין לבו לערות חבירו, כגון 
ששניהם שוכבים ערומים ומתכסים בטלית אחד, והם 
רחוקים זה מזה דהיינו שאין בשרם נוגע אלא שפניהם 
זה כנגד זה, ובאופן שלו עצמו יש הפסק בין לבו 
לערוה, ואף על פי כן אסור לקרוא משום שלבו רואה 
את ערות חבירו, או כגון ששניהם עומדים במים ולבו 
אינו רואה ערות עצמו לפי שמכוסה בבגד למטה 
מלבו, אלא שרואה ערות חבירו שאינו מכוסה אסור, 
ואף שעיניו מחוץ למים כיון שמכל מקום לבו רואה. 
משנה ברורה (פק"). ‏ [תקצג] ביאור הלכה (מפ ססיק). 
ולא מועיל בזה הפסקה בטלית, כיון שסוף סוף לבו 
רואה ערות חבירו. ביאור הלכה (Eס).‏ [תקצד] רמ"א 


= ה == 


הלכה 


דהלכתא 


חכם לעמוד במקומות המטונפים כדי שלא 
יבא להרהר שם בדברי תורה. ומכל מקום 
מותר ליכנס למרחץ אף מתוך הלכה 
שאינה פסוקה, ולא חוששים שיהרהר שם 
בדברי תורה, משום שבמרחץ שומר עצמו 
מהרהור תורההציו. 


דברי קדושה במקום הטנופת 
הרהור דברי תורה במקום הטנופת 


אסור אפילו להרהר בדברי תורה בבית 
הכסא"צה ובבית המרחץ== ובמקום 
הטנופתו=ו, והוא המקום שיש בו צואה 
ומי רגלים===י, ואפילו הלכות המרחץ 
אסור ללמוד במרחץ==, ויחשוב שם 
חשבונות ביתו והוצאותיו, ובשבת יחשוב 
בבנינים וציורים נאיםויי. 


המהרהר בדברי תורה במקום הטנופת 


מי שתלמודו שגור בפיו ומהרהר בבית 
הכסא ובבית המרחץ לאונסו מותרייי. וש 
אומרים שכיון שהוא אנוס בהרהור יכול 


(יו"ד סי" רמו סכ"ו). הש"ך (ס"ק נפ) מביא שהתרומת הדשן 
(סיי מ6) כתב שמותר ליכנס לבית הכסא ולבית המרחץ 
אף מתוך הלכה שאינה פסוקה, ודווקא לגבי תפילה 
מבואר בשו"ע (לו"פ סי 5ג פ"ג) שאסור להתפלל מתוך 
הלכה שאינה פסוקה משום כדי שיוכל לכוון לבו, 
והחילוק הוא שבתפילה ודאי הרהורי ההלכה יטרידו 
אותו, ואם יכריח עצמו לסלק מחשבתו מעיון ההלכה, 
זה עצמו טירדה שצריך להסיר מלבו מה שהוא חפץ 
לחשוב, ויפסיד על ידי כך כוונת התפילה. ועוד כתב 
לחלק שדווקא בתפילה חוששים שמא יהרהר בדברי 
תורה, משום ששניהם דברי קדושה, מה שאין כן 
במקום הטנופת כגון בבית המרחץ ובבית הכסא לא 
חוששים שיהרהר בדברי תורה. ובהמשך הדברים כתב 
התרומת הדשן, שהדבר ידוע שקשה מאד להסיר מלבו 
הרהורי תורה, אפילו במקום הטנופת מי שלבו נבהל 
ולהוט לעיין בפלפול הלכה, ועוד שהרי נאמר 
בסוגייתנו | שתלמיד חכם אסור לעמוד במבואות 
המטונפות מפני שאי אפשר לו בלא הרהורי תורה, 
ומוכח שחוששים גם בזה ונשאר בצריך עיון. והביא 
הש"ך (פס) שכתב על זה הדרכי משה (י"ד עס פופ ע) 
שעל כרחך צריך לחלק בין מבואות המטונפות למרחץ, 
שאם לא כן יהא אסור לתלמיד חכם ליכנס למרחץ 
לעולם, כמו שאסור ליכנס למבואות המטונפות, אלא 
על כרחך צריך לומר שלא חוששים שיהרהר כלל 
במרחץ משום שנזהר יותר במרחץ ממה שנזהר 
במבואות המטונפות, ואם כן אפילו מתוך הלכה 
שאינה פסוקה גם כן מותר, וכוונת הדרכי משה שכיון 
שמתכוון ללכת לבית המרחץ לרחוץ שם, אם כן מפנה 
עצמו מטירדת הלימוד עד שיצא מבית המרחץ וכן 
בבית הכסא. [תקצה] ואפילו בתוך ארבע אמות של 
הבית הכסא ממקום שכלה הריח גם כן אסור להרהר, 
ועיין מה שכתב בזה המשנה ברורה (פ" עע סק"ג). כתב 
בספר תוספות ירושלים (פ" עס ד"ס 06 בשם הירושלמי 
שבבורסקי אסור להתפלל וכן להזכיר כל דבר 
שבקדושה, והוא שהתחיל העיבוד שיש ריח רע, אבל 
אם עדיין לא התחיל מותר, ופשוט שבזמן שאסור הוא 
אפילו לאומן עצמו שמורגל בריח רע ואינו מרגיש כל 
שבני אדם אחרים מצטערים מהריח רע, וכמבואר 
בשו"ע (פו"פ סי עט מ"פ). משנה ברורה (ס" פס פק"). 
[תקצו] משום שיש בו זוהמא מרובה והוא מאוס והרי 
זה כצואה ובית הכסא. משנה ברורה (סק"). 
[תקצזן ואפילו בזמן שאין שם אדם. משנה ברורה 
(סק"ל). וכן אסור לעיין בבית הכסא במשקלי השמות 
והפעלים של לשון הקודש, כיון שאין דרך להגיע 
לידיעה רק על פי הכתובים ויבוא להרהר במקרא. 
ופשוט שמותר לאדם להתבונן בבית הכסא בגודל 
שפלותו ושבסופו יחזור כולו להיות עפר רימה ותולעה 
ואין נאה לו הגאוה. משנה ברורה פק"). 
[תקצח] רמב"ם (קכי6ם עמע פ"ג ס"ד), שו"ע (פו"ם סי' פס ס"כ). 
וטעם איסור ההרהור בכל מקומות אלו, משום שצריך 
לקיים 'והיה מחניך קדוש' (לנרס כג טו), ואין זה נקרא 
מחניך קדוש. משנה ברורה (סק"ם). (תקצט] רמ"א (סס). 
[תר] משנה ברורה (סק"ו). והטעם כדי שלא יבוא לידי 
הרהור. משנה ברורה (Eס).‏ [תרא] משנה ברורה (פק"5) 
בשם הבית יוסף (ד"ס 6). 


והרמב"ן (פמות יג טז) כתב, שכוונת רוממות הקול בתפילות וכוונת בתי הכנסיות חכות 
תפילת הרבים, היא שיהיה לבני אדם מקום שבו יתקבצו ויודו לאל שבראם והמציאם 
ויפרסמו את זה ויאמרו לפניו בריותיך אנחנו, וזו כוונותם במה שאמרו (טשנמי פעניפ פ"כ ס") 
'ויקראו אל אלהים בחזקה' (ס ג פ), מכאן אתה למד שתפלה צריכה קול, חציפא נצח 
לבישה, עד כאן דבריו. וביאר ברנת יצחק (פניס ז 6, שמבואר בדברי הרמב"ן שגם תפילת 
שבח והודאה צריכה להיות בקול, והטעם בזה הוא כדי לפרסם את השבח וההודאה, וזהו 


אפילו לבטא בשפתיו=. ויש אומרים 
שלדבר אסור בכל האופניםחיג, 


דיבור בלשון הקודש במקום הטנופת 

מותר לומר דברים של חול בלשון 
הקודש בבית הכסא ובבית המרחץ 
ובמקום הטנופת"יי, ומדת חסידות הוא 
להחמיר לא לדבר שם גם דברים של חול 
בלשון הקודשחה. 


אמירת כנויים 
במקום הטנופת 
אמירת כנויים כגון רחום, נאמן, וכיוצא 


ושמות הקדוש ברוך הוא 


בהם מותר לאמרם בבית הכסא ובבית 
המרחץ ובמקום הטנופת"" אם אינו 
ששתכוון להקדוש ברוך הואחח, אבל 


השמות שאינם נמחקיםוי= אסור להזכירם 
שם"יטי. וש מי שאוסר גם לומר רחוםויײ, 
ויש להחמיר כדבריוו=. ואמירת שמות 
בלשון תרגום אם הוא שם מיוחד להקדוש 
ברוך הוא אסורוײ=, ואם אינו שם מיוחד 
להקדוש ברוך הוא מותרחיx.‏ 


אופן הפרשה מאיסור במקום הטנופת 

אם הזדמן לו להפריש מדבר האסור 
בבית הכסא ובבית המרחץ ובמקום 
הטנופת מפריש, ואפילו בלשון הקודש 


[תרב] משנה ברורה (פס). וכן משמע בגמרא זבחים (קג:) 
עיי"ש. = [תרגן משנה ברובה-=פ,-בשם הברכי יוסף 
(סק"?) והישועות יעקב (פק"נ). והראיה מהגמרא בזבחים 
אפשר לדחותה כמו שביארו שם הברכת הזבח וצאן 
קדשים, עיי"ש. משנה ברורה (מס). ומה שכתב הבית 
יוסף (פס) שלאנסו מותר להרהר, היינו שבדיעבד אם 
הרהר לא עבר על איסור מאחר שהיה לאונסו, אמנם 
לכתחילה חובה עליו לדחות ההרהור, וכל שכן 
שהדיבור אסור. משנה ברורה (פס). | נתרדן רמב"ם (עס 
פ"ג ס"ס), שו"ע (מס). [תרה] ‏ משנה ברורה (פק"ע). 
[הרון שו"ע (מס). משום שגם בני אדם מכוונים בהם 
לפעמים, כמו שנאמר (פס(ס קיג ד) 'חנון ורחום וצדיקי. 
משנה ברורה (ס"ק י). [תרז] משנה ברורה (שס) בשם 
הפרי מגדים (5" סק"ג). אבל אם אומר הרחום ירחם 
עליך, יש לומר שאסור כמו שאלת שלום. משנה ברורה 
(שס) בשם פרי מגדים (Eס).‏ [תרח] ויש גם שמות 
הנמחקים שאסור להזכירם שם כמו 'שלום' שאסור, 
כמבואר בשו"ע (שס סי פד פ"6). משנה ברורה (סיי פס ס"ק 
יב). [תרט] שו"ע (פו"ם סי' פס סס). [תרי] ראב"ד (פס), 
הביאו המשנה ברורה (סק"יו. | [תריא] משנה ברורה (עס) 
בשם ב"ח (עס) ופרי חדש (ששס). | נתריב] כגון 'גא"ט' 
וכדומה שאף שאין לשם זה קדושה באותיות כתיבתו 
ומותר למוחקו, מכל מקום יש בו משום בזיון בהזכרתו 
במקום הטינופת, כמו בהזכרת 'שלום' שמותר גם כן 
למוחקו, ואף על פי כן כיון שהקדוש ברוך הוא נקרא 
בו אף על פי שאינו מיוחד להקדוש ברוך הוא, אסור 
להזכירו כשמתכוין על ענין השלום, כמבואר בשו"ע 
(פס סי" פד ס"6), וכל שכן בזה שלכמה עניינים דינו 
כשמות שבלשון הקודש, כגון לענין שבועה ולענין 
הזכרת שם שמים לבטלה ולענין קללת חבירו בשם. 
משנה ברורה (פ" פס פס). (תריגן וגם השם 'רחום' מותר 
לאומרו בלשון תרגום לכל הדעות. משנה ברורה ‏ (סס). 
[תריד] רמב"ם (סס), שו"ע (פס סי' פס ק" .)3‏ [תרטו] משנה 
ברורה (פ"ק ל) בשם המגן אברהם (פק"ס). | [תרטז] משנה 
ברורה (פס) בשם החיי אדם (;"₪ כל ג פנ"ס). וכגון אם 
רואה בערב פסח שמגלחים לאחר חצות יאמר 'אין 
מגלחים' שלשון זה אינו לשון הוראה, אף על גב 
שממילא משמע שאסור, ולא יאמר אסור לגלח, ואם 
אין דבריו נשמעים בקיצור יוכל להעריך לפניהם גודל 
האיסור בכל חלקיו כדי להפרישם מהאיסור. משנה 
ברורה (טס). וכתב הביאור הלכה (ד"ס ופס), שבחידושי 
הר"ן (שנת מ: ד"ס (פרוטי) מפורש כדעת המגן אברהם 
(פס) שמותר להפריש מאיסור גם בדרך הוראה, וכן פסק 
בשו"ע הרב (סס פי' פס פ"ד). כתב המגן אברהם (שס) בשם 
הר"ן (מס) שאפילו בלא להפריש מאיסור מותר לומר 
לחבירו עשה לי כך וכך, אפילו אם ממילא משתמע 


אליבא 


ובענייני קודש"י", והיינו אפילו בלשון 
הוראהוײײ. ויש אוסרים לומר בלשון 
הוראה אלא יאמר בלשון אמירהו"טי. והוא 
הדין אם נכנס בלבו הרהור עבירה מותר 
להרהר שם בדברי תורה", ובמקום 
שמותר להרהר בדברי תורה"י"' מותר 
לפסוק דיןײ, ובלבד שלא יאמר טעמו 
של דברוי. 


קריאת שמע במבואות המטונפות 

לא ילך אדם במבואות המטונפות ויניח 
ידו על פיו ויקרא קריאת שמעוייי. ואפילו 
אם היה קורא ובא צריך להפסיק כשיגיע 
לתוך ‏ ארבע אמות" | של מבי 
המטונף"ייי, או אם המבוי המטונף הוא 
לפניו צריך להפסיק כמלא עיניךוייײו. 
וכשיצא משם אפילו שהה כדי לגמור את 
כולה, אינו צריך לחזור אלא למקום 
שפסקוי, ויש אומרים שחוזר לראש, וכן 
ההלכהחיײו. 


קריאת שמע לסירוגין 
הפסיק באמעע קריאת שמע באונס 


קרא קריאת שמע לסירוגין, דהיינו 
שהתחיל לקרוא והפסיק בין בשתיקה בין 
בדיבוריי! וחזר וגמרה, אפילו אם שהה 


הוראה שבזה מורה לו שמותר לעשות כך כיון שאינו 
אומרם בלשון הוראה. משנה ברורה (פס). (תריזן משנה 
ברורה (ס"ק יג). מפני שזהו כמו להפרישו מאיסור, 
שהתורה מצלת מהרהורים רעים. משנה ברורה (סס). 
[תריח] כגון בבית אמצעי של מרחץ כמבואר בשו"ע (פס 
סי' פד ס"6), או כגון שהוא בעצמו אינו נקי לגמרי כגון 
שנגע בידיו במקומות המכוסים. אבל אם ידיו או שאר 
מקומות מגופו מטונפות ממש אפילו הרהור אסור בזה. 
משנה ברורה (פ" פס ק"ק טו). [תריט] והטעם משום שהרי 
זה כמו הרהור שמחשב הטעם בלבו. משנה ברורה (פ"ק 
טו). | [תרכ] רמ"א (קס סי" פס ק"כ). [תרכא] וגם אם קורא 
כל כך בלחש עד שאינו ניכר כלל שמרחש בשפתיו 
גם כן אסור. משנה ברורה (סק"6). | [תרכב] משנה ברורה 
(פק"כ). [תרכג] שו"ע (שס סי" פס ס"6). [תרכד] משנה 
ברורה (פס). [תרכה] שו"ע (פס). [תרכו] רמ"א (קס). 
[תרכזן ואפילו אם סח במזיד, ואף שעבר על איסור בזה 
אף על פי כן אינו צריך לחזור אלא למקום שפסק, 
ואפילו כשפסק באמצע ברכה. והוא הדין כשסח 
באמצע הלל ומגילה וברכת המזון או שאר ברכה 
ארוכה, ודווקא כשאומרם בעצמו אבל אם אחר מוציאו 
והוא סח בנתיים, ממילא אינו שומע ואיך יצא בזה. 
משנה ברורה (סק"), וראה עוד בזה בסמוך. 
[תרכח] שו"ע (שס סי קס ס"6). [תרכט] היינו מראש קריאת 
שמע ועד סופה, ואפילו אם אוחז בסוף קריאת שמע. 
משנה ברורה (פק"ג). [תרל] טעמם שרק באופן שלא 
היה אנוס אין זה נחשב הפסק, כיון שאם היה רוצה 
היה יכול לקרוא, ולכן השתיקה ואפילו הדיבור אינו 
הפסק, אבל אם היה אנוס נחשב השהייה להפסק כיון 
שלא יכל לקרוא בזמן שהיה אנוס. משנה ברורה (סק"ט. 
וכל זה הוא רק בדיעבד, אבל לכתחילה לא יפסיק 
לשהות כדי לגמור את כולה, אפילו שלא מחמת אונס 
ואפילו בשתיקה בעלמא, ואפילו בדבר שהוא מדרבנן 
כגון בברכות קריאת שמע והלל ומגילה וכדומה, וכל 
שכן שבתפילה צריך ליזהר מאד בזה, משום שיש דעות 
שמחמירים בתפילה אפילו בדיעבד. משנה ברורה 
(סק"ד). ומשמע ממגן אברהם (פק"6) שלכתחילה נכון 
ליזהר שלא ינגן השליח צבור הרבה בברכות קריאת 
שמע שיהיה בהפסק אחד כדי לגמור את כולה, שהרי 
יצטרכו הקהל להפסיק הרבה בשתיקה על ידו. והוסיף 
על זה המשנה ברורה (טס), שכל שכן שצריך ליזהר 
בברכת כהנים שהוא מדאורייתא, שלא יאריכו הקהל 
באמירת התחנונים בעת ברכת כהנים, שהרי על ידי זה 
שותקים הכהנים הרבה זמן באמצע הברכה, ומחמת זה 
טוב לעשות כמו שכתוב בשם הגר"א, וכן משמע 
ברמ"א (פו"ם סי קכם סמ"ס), שיאמרו גם בפעם שלישית 
הרבונו של עולם ולא היהי רצון הארוך, משום שהרבה 


פניני הלכה 


שכתב הרמב"ן שצריך רוממות הקול להודות לאל שבראם והמציאם ויפרסמו את זה ויאמרו 
לפניו בריותיך אנחנו. ועוד זאת בשעת צרה צריכים גם כן רוממות הקול וכדברי המבי"ט, 
וזהו שכתב הרמב"ן לענין 'ויקראו אל אלהים בחזקה', שכיון ששעת צרה היתה היו צריכים 
להרים את קולם. אבל בתפילה של כל יום שאינה לשבח והודאה מיוחדים שצריך לפרסמם, 
וגם אינה תפילה מתוך צרה שצריך לזעוק בה מעמקי לבו, צריכה היא להיות בלחש. 


כה. 


עיבוד עורות בצואת כלבים וכתיבת תפילין על עור שליל 
בגמרא מבואר, שאין לקרות קריאת שמע כנגד צואת כלבים בזמן שנתן עורות לתוכן. 


ברכות כד: - כה. 


כדי לגמור את כולה יצא, ואפילו אם 
הפסיק מחמת אונסו=ו. וש אומרים שאם 
היה אנוס והפסיק כדי לגמור את כולהחיטו 
חוזר לראשייל, וכן יש לנהוגייליי. ודוקא 
באונס מחמת שהאיש אינו ראויוייי=, אבל 
אונס אחר כגון מחמת ליסטים וכדומה 
הרי זה כשתיקה ברצון ואינו חוזר אלא 
למקום שפסקוייל₪. 


הפסיק באמעע קריאת שמע במזיד 

אם הפסיק בדיבור במזיד באמצע 
קריאת שמע, אפילו אם לא שהה, נכון 
שיחזור ויקרא קריאת שמעמלי. 


שיעור השהייה המחייבת לחזור לראש, 
בקריאת שמע 

שיעור ההפסקה באונס שצריך לחזור 
לראש, בקריאת שמע, אפילו אם הפסיק 
רק כדי לגמור הקריאת שמע חוזר לראש 


קריאת שמעחי, וגם אם הפסיק בין 
פרשה לפרשה חוזר לראש קריאת 
שמעוילו. 


שיעור השהייה המחייבת לחזור לראש, 
בברכות קריאת שמע 

שיעור ההפסקה באונס שצריך לחזור 
לראש, בברכות קריאת שמע, אם שהה כדי 


פעמים מצוי שאין הכהנים מנגנים כלל אלא עומדים 
וממתינים עד שיסיימו הקהל אמירתם, ועל ידי זה 
שוהים לפעמים שיעור זמן כדי לגמור את כולה. עוד 
כתב המגן אברהם (פ" קס עס) שלענות קדיש או קדושה 
מותר לשהות אפילו כדי לגמור את כולה, ומשמע 
בספר שולחן שלמה (פ"פ) שזהו דווקא אם הוא עומד 
בסוף ברכת אמת ויציב דהיינו ב'שירה חדשה, 
וכמבואר בשו"ע (פס סי פו ק"ט), אבל אם עדיין לא הגיע 
לישירה חדשה' טוב יותר שישהה בסירוגין באמצע 
ברכה כמה פעמים פחות מכדי לגמור את כולה. משנה 
ברורה (סי סה פס). ‏ [תרלא] רמ"א (פו"ם סק" פס ס). וכן 
פסקו האחרונים, והוא הדין בתפילה והלל ומגילה 
וברכת כהנים. משנה ברורה (פק"וו. ועיין בביאור הלכה 
(ד"ס קכפס) מה שדן באריכות בדעות הפוסקים בזה. 
[תרלב] כגון שהוצרך לנקביו, או שהמקום אינו ראוי 
כגון שמצא שם צואה או מי רגלים והוצרך לשהות 
עד שיוציאום. משנה ברורה (סק"ט. | [תרלג] משנה 
ברורה (עס) בשם המגן אברהם ‏ פק"ט. וכל זה דוקא 
בקריאת שמע וברכותיה, אבל בתפילה חוזר לראש 
אפילו באונס אחר וכמבואר במשנה ברורה (סיי קד ס"ק 
טו). משנה ברורה (פ" פס >ס). | [תרלד] משנה ברורה 
(פק"5), ביאור הלכה (ד"ס נין כדיכור). והטעם מפני שדעת 
המגן אברהם (פ" קד פק"ו, סי' קפג ס"ק י6) שצריך לחזור 
לראש, ואף שלענין ברכות קריאת שמע וברכת המזון 
וכדומה אין לחזור לראש, כיון שבביאור הגר"א (פי" קד 
פ"ס) מבואר בשם הרשב"א שלא כדבריו, וכן מבואר 
באליה רבה (פ" קפג) לענין ברכת המזון, על כל פנים 
לענין קריאת שמע נכון שיחזור ויקרא. ביאור הלכה 
(שס). [תרלה] ואף שבירושלמי (פ"נ ס"6) יש צד ששיעור 
השהייה זהו דווקא אם שהה כדי לגמור מתחילת ברכת 
יוצר אור עד גאל ישראל, אף על פי כן לענין קריאת 
שמע שהיא דאורייתא ואין בה ברכה לבטלה יש 
להחמיר. ביאור הלכה (ל"ה פוכ). | ותרלון משנה ברורה 
(פק"ס), ביאור הלכה (טט) בשם הרשב"א (ג. ל"ס סס). 
[תרלז] ביאור הלכה (פס) בשם הדרך החיים (דש ק"ש 
סכ"ס) שגם בברכות קריאת שמע נאמר הדין שאם שהה 
צריך לחזור. אמנם הדרך החיים כתב שאם שהה כדי 
לגמור אותה הברכה נחשב כשהה לגמור את כולה, 
והביאור הלכה (עס) חולק על זה, וסובר שרק אם שהה 
כדי לגמור מתחילת ברכת יוצר אור עד גאל ישראל 
יחזור, והטעם משום שבירושלמי מסתפק בזה, ויש צד 
שרק אם שהה כדי לגמור קריאת שמע עם ברכותיה 
מחויב לחזור לראש, ולכן לענין ברכות קריאת שמע 
יש להקל שבאופן זה לא יחזור לומר הברכות, משום 
שהכלל הוא שספק ברכות להקל, וכן כתב החיי אדם 
(מ"b‏ כל כ סי"ט). ‏ [תרלח] והטעם שחוזר רק לתחילת 


דהלכתא 


כא 


לגמור מתחלת ברכת יוצר אור עד גאל 
ישראלוילו, יחזור לתחילת הברכה שהפסיק 
בהוי"ו. ואם שהה בברכת אמת ויציב 
יחזור גם לקריאת שמעוי"י, ואם הפסיק 
בין ברכה לברכה בכל האופנים אינו צריך 
לחזור ולברך בדיעבדחי". 


אופן החישוב שיעור השהייה 
ראה לעיל (כ.) בענין שיעור שהייה כדי 
לגמור כל התפילה. 


כיסוי ממתניו ולמטה, לענין קריאת 
שמע 

היתה טליתו חגורה על מתניו לכסותו 
ממתניו ולמטהוי=, אף על פי שממתניו 
ולמעלה הוא ערום, מותר לקרוא קריאת 
שמעט. וכל זה דוקא במקום הדחק, 
אבל לכתחלה אין לעשות כן אפילו בשאר 
ברכות, וכל שכן בקריאת שמעח=. 


כה. 


כיסוי ממתניו ולמטה, לענין תפילה 
היתה טלית חגורה::על מתמיה לכסותו 
ממתניו ולמטה אסור להתפלל עד שיכסה 
לבויו וכל גופווײ, ואם לא כסה את 
לבו או שנאנס ואין לו במה להתכסות 


הברכה שהפסיק בה ולא לתחילת יוצר אור, משום 
שבירושלמי יש צד ששיעור השהייה המחייבת לחזור 
לראש הוא כשיעור ברכות קריאת שמע בלא קריאת 
שמע, והיינו שהברכות אינם קשורות לקריאת שמע, 
ואם כן גם הברכות עצמם אינם קשורות זה בזה, ואם 
כן לפי צד זה אינו מחויב לחזור אלא ראש הברכה 
שאוחז בה, וכיון שהכלל הוא שספק בוכות להקל, 
לכן לא יחזור אלא לתחילת הברכה שאוחז בה. ביאור 
הלכה (ס). | [תרלט] ביאור הלכה (שס). והטעם כיון 
שקריאת שמע דאורייתא ואין בה ברכה לבטלה. ביאור 
הלכה (ס). | [תרמ] משנה ברורה (Eס).‏ והטעם כיון 
שיש צד בירושלמי ששיעור השהייה המחייבת לחזור 
לראש היא בכל ברכה בפני עצמה, ואין קריאת שמע 
או הברכות קשורות זה בזה, ואם כן לפי זה אם 
הפסיק בין ברכה לברכה אינו צריך לחזור, וכיון 
שהכלל הוא שספק ברכות להקל, לכן באופן זה לא 
יחזור כלל. ביאור הלכה (עס. וכל זה הוא דווקא 
בברכות קריאת שמע, אבל בברכת המזון בשהה כדי 
לגמור את כולה שחוזר לראש זהו אפילו אם שהה 
בין ברכה לברכה, והחילוק הוא שברכות קריאת שמע 
הברכות אינם מעכבות זו את זו, מה שאין כן בבכת 
המזון כל השלש ברכות הם חשובות כברכה אחת, 
כמבואר בטור ושו"ע (סס פס" קפפ ק"ו) ובמגן אברהם 
(פק"ת). ביאור הלכה (פ" פס ל"ס קכפס). ועיין עוד בביאור 
הלכה (שס) מה שכתב שגם בנשיאת כפים שייך הדין 
של שהה כדי לגמור את כולה, ואם היתה השהיה 
מחמת אונס חוזרים לראש הברכת כהנים, והשיעור 
כדי לגמור את כולה היינו עצם השלשה ברכות מראש 
עד סוף בלי אמירת הרבונו של עולם והיהי רצון 
שאומרים הקהל, ויתכן שבמקומות שמנגנים הכהנים 
בעת האמירת הקהל צריך לחשב גם זה בתוך השיעור, 
וצריך עיון. [תרמא] היינו אפילו רק עד למטה מערותו 
שבזה מספיק מעיקר הדין לקריאת שמע, אבל לתפילה 
צריך שיהיה מכוסה כל גופו. משנה ברורה (פ" עד ס"ק 
כס). [תרמב] רמב"ם (קלפת קמע פ"ג סיז), שו"ע (סס ס" 
עד ק"ו). והטעם כיון שערותו מכוסה, וגם הטלית 
מפסקת בין לבו לערוה. משנה ברורה (ס"ק כ). 
[תרמג] משנה ברורה (ס"ק כנ). אבל להתפלל אסור עד 
שיכסה לבו. שו"ע (עס). והוא הדין כל גופו. משנה 
ברורה (פ"ק כד). והטעם שתפילה חמורה יותר, משום 
שבתפילה צריך לראות את עצמו כעומד לפני המלך 
ומדבר עמו שצריך לעמוד באימה, אבל בקריאת שמע 


אינו | מדבר לפני המלך. משנה ברורה (שס. 
[תרמד] מפני שצריך לראות את עצמו כאלו עומד לפני 
המלך ומדבר באימה. משנה ברורה | סק"). 


[תרמה] משנה ברורה (פק"נ) בשם הב"ח. 


ופירש רש"י (ד"ס מנן), שהדרך לתת צואת כלבים בעבוד העורות. וכתב רעק"א בגליון הש"ס 
בשם הילקוט שמעוני (פמות רמז קפ), שבזכות שלא יחרץ כלב לשונו במצרים זכו הכלבים 
שיעבדו עורות של בהמות טהורות מצואתן ויכתבו עליהם ספרי תורה. ומבואר ששייך 


שכר לבעלי חיים על כל פנים לבלל המין. 


וכעון זה כתב בכלבו (פ" קפ) טעם למה זכו חיה ועוף לכסות דמן יותר מבהמות, לפי 
כשהפילה רבקה את עצמה מעל הגמל כשראתה את יצחק נשרו בתולותיה, והיה יצחק 
חושד לאליעזר שבא עליה, וסיפר לו הענין כולו, שנאמר (נייפיפ כד פו) 'ויספר העבד ליצחקי, 
והביאו אל המקום שנפלה והראה לו דם הבתולים, כי באתה חיה אחת ושמרה אותו 
שלא לקקוהו כלבים ושאר חיות השדה, ויש אומרים אריה היה שבא ושמר אותו, ולכן 


כב 


הואיל וכסה ערותו והתפלל טי יצאחילו, 
ולכתחילה עדיף שלא יתפלל כללחחיי. 


שכח ונכנם בתפילין לבית הכסא 

אם שכח תפילין בראשו ועשה בהם 
צרפיו, מניח ידו עליהם עד שיגמור עמוד 
הראשוזחיטו ויוצא, וחולצם וחוזר 
ונכנסותטס, 


צואה או שכבת זרע על בשרו, לענין 
קריאת שמע 

התה צאואה על בשהה ומכוסה 
בבגדיוו, או שהכניס ידיו בבית הכסא 
דרך חורו ואינו מריח ריח רע, יש 
מתירים לקרוא קריאת שמעו"א, ויש 
אוסרים. וש אומרים שלא התיר 


אהח19/0/2018 


הְמתיר בצואה על בשרו, אלא במקום 


שהיא מכוסה מאליו בלא מלבוש כגון 

אצילי ונכון לעשות כדברי 

המחמיר=ײי, ובשעת הדחק יש לסמוך על 
| 


יךל ף[תרנה], 


[תרמו] היינו שאפילו אס היה ממתניו ולמעלה ערום 
יצא. משנה ברורה (סק"ג). [תרמז] רמב"ם (תפילה פ"ל ס"!), 
שו"ע (פס סי" ₪ פ"). נראה מדברי השו"ע שכונתו 
שכשהטלית חגורה על מתניו שאין לבו רואה את 
הערוה בזה יצא בדיעבד, אבל אם לבו רואה את 
הערוה כגון שהיה לבוש חלוק בלא מכנסים אף שהוא 
רק מדרבנן, כמבואר בפרי מגדים (פ" עד מסנ"ו סק"6) 
צריך לחזור ולהתפלל, וכן מוכח מהדרך החיים (לן 0, 
עיי"ש. ועיין בחיי אדם (כ( ג חן ), וצריך עיון למעשה. 
ביאור הלכה (ל"ס סופי). | [תרמח] ביאור הלכה (ד"ס י). 
עיין ברמב"ם (עס) שמסיים 'ולכתחלה לא יעשהי, 
ונדחקו המפרשים בביאורו. וכתב הביאור הלכה (ל"ס 
6), שהשמיענו שמי שנאנס ואין לו במה להתכסות 
לכתחלה מוטב שלא יתפלל כלל, וכן כתב המגיד 
משנה. ולענין קריאת שמע רק מי שנאנס מתירים 
כשערום ממתניו ולמעלה, כמבואר בשו"ע (פס ס" עס 
"ו אבל אם אינו אנוס אסור, וכן כתב בספר תבואת 
שור (סיי 6 ס"ק ע5), עיי"ש. [תרמט] משום שעמוד החוזר 
מביא האדם לידי הדרוקן, וסילון החוזר מביא האדם 
לידי ירקון. משנה ברורה (פי" מג ק"ק כ). [תרנ] רמב"ם 
(ספילין פ"ד ס"כ), שו"ע (טס סי' מג ס"פ). ‏ [תרנא] ומי שידיו 
מטונפות מקינוח בית הכסא אם אין בהם ממשות צואה 
אלא לכלוך בעלמא, והלך ריחה והיא על ידו בדומה 
למלמולי זיעה מותר לאחר לקרוא כנגדה אפילו בלי 
כיסוי, ודווקא אחר משום שאין זה כצואה, אבל הוא 
בעצמו כל שידיו מלוכלכות ממלמולי זיעה וחיכוך 
הראש אסור לקרוא קריאת שמע או להתפלל עד שיטול 
ידיו, או על כל פנים אם אין לו מים ינקה ידיו, 
וכמבואר בשו"ע עס סי ד סכ"פ), ועיין בביאור הלכה (סיי 
עו ד"ס ומלוקס). משנה ברורה (פק"י). כתב הפרי מגדים 
(6"ל סק"ס) שלא התבאר שיעור הבגד המכסה אם צריך 
ג' טפחים או מספיק ג' אצבעות, ותמה על זה הביאור 
הלכה (טס), שהרי מבואר בשו"ע (עס סי עו ק"ו) שצואה 
כל שהוא יכול לבטלה ברוק, אם כן מבואר שלא צריך 
שיעור לכיסוי, והרי הוא מקרא מלא (ננמס כג י) 
"וחפרתה בה ושבת וכסית' וגו', ואין לומר שכאן גרוע 
יותר משום שבשרו מטונף מצואה, שאם כן מה מועיל 
אם הכיסוי הוא גדול. (תרנבן היינו שיש מחיצה בינו 
לבין בית הכסא ופשט ידו לפנים מהמחיצה, שאם לא 
כן הרי מבואר במשנה ברורה (סיי פג פק"ס) שיש אומרים 
שאסור לקרוא כנגד מחיצת בית הכסא מפני שהיא 
כצואה. משנה ברורה (פי" עו ס"ק י6). | [תרנג] מפני שנאמר 
(מסניס קנ ו) 'כל הנשמה תהלל יה', והיינו שהפה והחוטם 
בכלל ההילול אבל לא שאר איברים, שאפילו אם אינם 
נקיים מותר. משנה ברורה (פ"ק י<). (תרנדן מפני שנאמר 
(תסניס לס י) 'כל עצמותי תאמרנה ה' מי כמוך', והיינו 
שצריך שיהיו כולם נקיים. ופשוט שלפי זה הוא הדין 
אם אחד מאיבריו הוא בתוך ארבע אמות של הצואה 
גם כן אסור מטעם זה, ואם הצואה היא על בגדיו 
ומכוסה מלמעלה מותר לכל הדעות, ומכל מקום יזהר 
כל אדם שיהיו תמיד בגדיו נקיים, ובפרט בעת 
התפילה. משנה ברורה (טס). (תרנה] היינו שבזה מועיל 


אליבא 


המקילים"=י. ושכבת זרע על בשרו דינו 
כצואה"י"ו, ויש אומרים שאינו כצואהחטשי. 
ויש אומרים שאף על פי כן יש להחמיר 
אפילו אם השכבת זרע על בגדיו ומכוסה, 
כדי שלא יהיה דבוק בו הטומאה!"י. 


קריאת שמע סמוך לצואת אדם 

היתה צואת אדם אחוריו, צריך להרחיק 
ארבע אמותוי=י ממקום שכלה הריחוייי, 
ואפילו אם יש לו חולי שאינו מריח, צריך 
להרחיק ארבע אמות ממקום שכלה הריח 
למי שמריח. ואם היתה מלפניו צריך 
להרחיק מלא עיניויייו, ואפילו בלילה או 
שהוא סומא"יו שאינו רואה אותהחיי, 
צריך להרחיק עד מקום שלא יוכל לראות 
ביום!יייי. ואם היתה מצדו דינו כמו בהיתה 
הצואה מאחוריווי, ולכתחילה ילך שתהא 
הצואה מאחוריויי=. וצדדים שמלפניו יש 
אומרים שדינו כמלפניו וצריך להרחיק 
כמלא עיניו=, וש אומרים שדינו 


כיסוי בבגד. משנה ברורה (ק"ק יג). [תרנו] שו"ע (פס 
סי' עו ק"ל). [תרנז] משנה ברורה (פ"ק יל). [תרנה] רמ"א 
(פס). היינו שיש להחמיר בה כשהיא על בשרו אף 
שהיא מכוסה כמו בצואה, וכשהיא על בגדיו ומכוסה 
מותר לכל הדעות וכבצואה. משנה ברורה (פ"ק טו. 
[תונט] שו"ע הרב (שס פ" עו ס"ד), משנה ברורה (סס). 
[תרסן משנה ברורה (סשס) בשם ספר חסידים (פ" תקע). 
וכל שכן כשנכשל חס ושלום על ידי קרי, כדי שלא 
יהיה לו למזכרת איסור. משנה ברורה (שס). ואם ברכיו 
לחות ממי רגלים והוא טופח על מנת להטפיח ומכוסה 
בבגד, עיין לקמן בשו"ע (פי" עס ס"פ) ובמשנה ברורה 
(עס סק"ג). ביאור הלכה (ס" עו ל"ס סיתס). ‏ [תרסא] משום 
שנאמר (לנמס כג טו) 'והיה מחניך קדוש', וקבלו חז"ל 
שמחנה של אדם הוא ארבע אמות, ואם יגיע ריח רע 
מהצואה בתוך ארבע אמותיו הרי אין כל מקום חנייתו 
בקדושה. משנה ברורה (סק"כ). (תרסב] ואפילו אם אין 
מגיע ממנה ריח רע צריך להרחיק ממנה ארבע אמות, 
ועיין בשו"ע (פס פיי פנ ס"5). משנה ברורה (פי' עע פק"ל). 
כתב הנשמת אדם (מ" כ ג קק"ו), שמה שצריך להרחיק 
ממקום שכלה הריח הוא רק מדרבנן, ולכן בדיעבד 
אינו חוזר ומתפלל, אמנם מלבוש ופרי מגדים (מסניי 
סק" זין ז) משמע שהוא דאורייתא. ביאור הלכה (ל"ה 
).| [תרסג] כתב הפרי מגדים (מסנ"ז סק"6) שלדעת 
הרשב"א בסוגייתנו (ד"ס עוד) דווקא דיבור אסור בתוך 
כמלא עיניו, אבל להרהר בדברי תורה מותר אם הוא 
מחוץ לארבע אמות ממקום שכלה הריח, ולהרא"ש יש 
לעיין בזה שיתכן שאסור מהתורה או מדרבנן. משנה 
ברורה (סק"ג). ובביאור הלכה (ד"ס ומנפניו) האריך בזה, 
והביא שהחיי אדם (פ"5 כ ג פטייוו כתב שלהרשב"א הוא 
מדאורייתא משום שסובר שהפסוק 'ולא יראה בך ערות 
דבר', מדובר גם על צואה ותלה זאת הפסוק בראייה, 
אבל להרא"ש אינו אסור אלא מדרבנן, והפרי מגדים 
(פס) מסתפק בזה להרא"ש, ומהמגן אברהם (סק"6) וכן 
מהפרי חדש ושאר אחרונים שהובאו בפרי מגדים (6"5 
פק") משמע שגם להרא"ש הוא איסור דאורייתא, ומכל 
מקום גם אם הוא מדאורייתא אינו מחויב להתרחק 
כמלא עיניו, רק אם יודע שיש שם צואה אף על פי 
שאינו רואה אותה בעיניו, מה שאין כן בספק. ויש 
מחמירים אם הוא מקום שראוי להסתפק, ועיין בענין 
זה בשו"ע (טס פי' פ פינ) ובמשנה ברורה (שס פ"ק <). 
ביאור הלכה (פ" עט מס). וכשמרחיק מלא עיניו אינו 
צריך להרחיק ממקום שכלה הריח אלא כיון שאינו 
יכול לראותה הרי מחנהו קדוש. שו"ע הרב (עס סי עט 
ס"נט), ביאור הלכה (ל"ס מנ .)6‏ [תרסד] רמ"א (סס ס" עע 
ס"). ‏ [תרסה] ולכן אסור לומר אפילו בלילה קריאת 
שמע או כל דבר שבקדושה לפני הבתים שהדרך להיות 
שם צואה, וכל שכן בחצר. משנה ברורה (סק"ל). 
[תרסון עיין בביאור הלכה (ד"ס פֿון שפשוט שסומא צריך 
לשער בכמלא עיניו של אדם בינוני, ושאר אנשים 
בלילה שאינם רואים לכאורה צריך כל אחד לשער לפי 
ראייתו ביום אם יש לו ראייה חזקה או חלשה. עוד 
כתב, שלענין צואה לכל הדעות לא מועיל החזרת פנים 


פניני 


זבתה כל חיה הנאכלת לכסות דמה, ועוף גם זכה לפי שלמד לקין לקבור את הבל אחיו, 


כמו שמפורש במדרש (פסופס, נסטית י. 


והגר"י ענגיל בבית האוצר (פ" כ ₪ הביא שנחלקו בזה במדרש (נ"כ כו ו), אמר רבי 
אלעזר אין לך שהוא מתחייב באדם הזה אלא אדם כיוצא בו, רבי נתן אומר אפילו זאב 
וכלב, רבי הונא בר גוריון אמר אפילו מקל אפילו רצועה. וביאר הגר"י ענגיל שנחלקו אם 
שייך שכר ועונש בבעלי חיים ובדומם. וע"ע בהאמונות והדעות לרס"ג (פפֿמר ג פיי שכתב 
ששייך עונש בבעלי חיים. ובמורה נבוכים (מ"ג פי") חלק על דעה זו, וראה שם (מ"ג פ"5) 
מה שפירש בדין שור הנסקל שהוא עונש לבעלים. 

ובשו"ת הרמ"ע מפאנו (פיי 6 בתב בשם ספר הקנה (פוד מוופ פפינין וכוונותיסס, (3.), שעור השליל 
משובח יותר משאר העורות למצוה מן המובחר לכתיבת תפילין, בי אמר שאין בריה 


ברכות כה. 


הלכה 


כצדדיו ומספיק שירחיק ארבע אמות!", 
ויש אומרים שאם רואה הצואה בלא 
הטיית פניו לכל הדעות דינו כמלפניןתי=ז. 


קריאת שמע כנגד אשפה שריחה רע 

אסור לקרוא קריאת שמע כנגד אשפה 
שריחה רע!יציו, ואפילו אם ידוע לו שאין 
בה צואה ומי רגליםויי=. 


קריאת שמע במקום צואה, בשהצואה 
ברשות אחרת 


כשאין לה ריח 


היתה הצואה במקום גבוה עשרה 
טפחיםף=ו או נמוך עשרה, והמקום רחב 
רוחב ארבע טפחים על ארבע טפחיםחיה, 
או שהיתה הצואה בחדר אחד והוא בחדר 
אחרוײײַ, אפילו אם הפתח פתוח ויוש 
בצדה!י"י ורואה אותה, אם אין לה ריח 
יכול לקרוא קריאת שמע, שכיון שהיא 
ברשות אחרת הרי זה נחשב 'והיה מחניך 


לבד בלי החזרת גופו שיהא נחשב שהצואה מאחוריו, 
ואפילו לדעת השו"ע (שס ס" עס ק") שמועיל החזרת 
פנים לבד בערוה, וכמו שכתב הפרי מגדים (מסנ"ז סק"נ) 
ששם הרי גם עצימת עין מועיל, מה שאין כן בענינינו 
שגם בעצימת עין או לסומא אסור אם כן גם החזרת 
פנים אסור, וכמבואר למעיין שם שלפי הבית יוסף (ד"ס 
וכתכ) ‏ עצימת עין והחזרת פנים הם שלקולים. 
[הרסזן שו"ע (פו"ס סי" עט סס). [תרסח] משנה ברורה 
(סק"ס). ואם אינו יכול אלא בטירחה יתירה מספיק גם 
בצדדים להרחיק ארבע אמות כמו מאחוריו. משנה 
ברורה (שס). כתב החיי אדם (מי כל ג פיז שצריך ליזהר 
מאוד בזמן קידוש לבנה ברחובות שנמשכים צנורות 
מים סרוחים לאורך הרחוב מהצדדים, ואפילו אם הם 
רחוקים ארבע אמות, הרי הם נמשכים גם מלפניו 
ואסור כמלא עיניו, וכל שכן שצריך להרחיק ארבע 
אמות ממקום שכלה הריח ומוטב שלא לקדש כלל, 
והנזהר מלהזכיר דברי קדושה במקום שאינו נקי עליו 
הכתוב אומר (לנרס (3 מז) 'ובדבר הזה תאריכו ימים'. 
משנה ברורה (פס). [תרסט] משנה ברורה (פס) בשם מגן 
אברהם (סק"כ). ‏ [תרע] משנה ברורה (עס) בשם אליה 
רבה (קק"ס). ‏ [תרעא] משנה ברורה (פס) בשם חיי אדם 
(ס" כנל ג סי"ל). [תרעבן שו"ע (סס ס" עט ס"). 
[תרעגן משנה ברורה (פ"ק כע). ודינה לכל דבר כצואת 
אדם ולכן צריך להרחיק מלפניה כמלא עיניו, והוא 
איסור מהתורה. משנה ברורה (פס). ואם ברבות הימים 
נסתלק ממנה הריח רע מותר אם היא בדוקה מצואה, 
ואף שבצואה נפסק בשו"ע (סס סי פנ ס") שאסורה עד 
שתהא נפרכת שאז נחשבת כעפר, כאן זה שונה שהרי 
אשפה הרי יסודה עפר, אלא שאסורה ונחשבת כצואה 
משום הריח, וממילא כשנסתלק הריח חוזרת להיות 
עפר. ביאור הלכה (פ" עט ד"ס 6פפה). והכלל בענייני ריח 
רע, כל ריח רע הבא מדבר המסריח כיוצא באלו 
המפורשים בשו"ע (5ו"ס סי עע) שיש לו עיקר, מרחיקים 
ממנה כדין צואת אדם, שהם בכלל 'והיה מחניך 
קדוש', כלומר שאם מגיע אליו הריח רע אין מחנהו 
קדוש ואסור לקרוא קריאת שמע. משנה ברורה (שש). 
[תרעד] והוא הדין להיפך אם הוא היה עומד על המקום 
הגבוה והצואה מונח למטה בארץ. משנה ברורה (פק"). 
[תרעה] משנה ברורה (פ"ק יֿ). והטעם משום שהוא מקום 
חשוב, ובדיעבד אם לא היה כשיעור זה, לענין תפילה 
אינו צריך לחזור ולהתפלל אלא בתורת נדבה, כיון 
שיש בזה מחלוקת אחרונים. משנה ברורה (עס. 
[תרעון לשון השו"ע שהצואה בבית אחד והוא בבית 
אחר, ובמשנה ברורה (פ"ק ₪ ביאר שהכוונה לחדר 
אחר. [תרעז] היינו ליד הפתח, ואין חילוק בין אם יש 
שם דלת או לא. ואם הכניס ראשו למקום שבו נמצאת 
הצואה לכל הדעות אסור ואפילו אם עוצם עיניו, וכן 
להיפך אם הצואה והאדם בבית והוציא ראשו מחוץ 
לבית או חוץ לחלון גם כן אסור לקרוא, כיון שדנים 
את ראשו אחר רוב גופו. משנה ברורה (פ"ק . 
[תרעה] סימן מ"ו. [הרעטן בסוגייתנו (ל"ס סיתס). 
[תרפ] והטעם משום שסובר שהפסוק (לנמס כג טו) 'ולא 


אוצר החכמה, 


דהלכתא 


קדוש' להרא"שוי=. אבל להרשב"אחשו 
רק אם אינו רואה אותה יכול לקרוא 
קריאת שמעײ. ואם עוצם עיניו או 
בלילה, יש מתירים לכל הדעות כיון שהוא 
נמצא ברשות אחרתת9י, וש אוסרים 
לדעה זו, ובשעת הדחק כגון שאינו יכול 
להחזיר פניו ‏ יש לסמוך על דעת 
המקיליםחו. 


כשיש לה ריח 

ואם יש לה ריח לא מועיל הפסקהתי₪ 
ולא שינוי רשותויפיי, וצריך להרחיק ארבע 
אמות ממקום שכלה הריח. ויש מקילים 
שבזה מספיק שירחיק עד מקום שכלה 
הריח | בלבדח=ו. ויש אומרים שכמו 
שהפסקה מועילה לצואה עצמה היא 


ולמעשה יש לנהוג כדעה ראשונהיפי. 
אם העבירו צואה בבית ונשאר עדיין 
ריח רע בבית יש להחמיר לא לקרוא 


יראה', מדבר גם על איסור צואה האמור בתחילת 
הפסוק, ואם הוא רואה אותה דרך חלון של זכוכית 
לכל הדעות מותר, וכמבואר בשו"ע (שס סי עו ס"). 
משנה ברורה (פ" עט ק"ק יד). כתב המשנה ברורה (פ"ק 
טו) שכיון שדעת הרשב"א לאסור כל זמן שרואה 
הצואה, לכן אסור לדבר דברי קדושה כשהוא מסתכל 
דרך חלון פתוח, אם רואה צנורות מים סרוחים 
שברחובות או שחזיר עומד לפני חלונו, אף על פי 
שאינו מריח ריח רע, וצריך ליזהר בזה בזמן קידוש 
לבנה דרך חלון פתוח או במרפסת, אלא צריך שעל 
כל פנים יעצום עיניו ואז אם אינו מריח ריח רע מותר, 
ובאופן שמסופק אם הוא אשפה מותר, כיון שזה ספק 
ספיקא שיתכן שההלכה כהרא"ש, ומכל מקום 
לכתחילה נכון יותר שיעצום עיניו. כתב הביאור הלכה 
(ד"ס דוק6), שהרהור מותר בכל האופנים שכיון שהאיסור 
נלמד רק מ'ולא יראה', אין זה חמור יותר מנגד ערוה 
שנפסק שהרהור מותר. [תרפא] משנה ברורה (פ"ק י?) 
בשם המגן אברהם (פק";). | [תרפב] משנה ברורה (סס). 
אמנם כשאינו יכול לראות הצואה מחמת גובהו או 
עומקו לכל הדעות מותר. משנה ברורה (שס). וכתב 
הביאור הלכה (ד"ס 6פס) שטעמו של המגן אברהם (פס) 
שמתיר שכיון שהוא ברשות בפני עצמו ואינו רואה את 
הצואה, אין כאן איסור משום 'מחניך קדוש', ולא 
משום 'ולא יראה בך ערות דבר'. והפרי מגדים (מסנ"ז 
סק") הקשה על זה לפי מסקנת האחרונים [הובא 
במשנה ברורה (פ" עס ס"ק כע)] לענין איסור ערוה 
שאפילו אם עוצם עיניו יש בזה גם כן איסור משום 
יולא יראה בך' וגו', אם כן הוא הדין גם בעננינו 
לענין צואה יש להחמיר בזה, ורק אם אינו יכול לראות 
הצואה מחמת גובהו או עומקו מותר, אמנם לפי מה 
שמצדד הפרי מגדים (מטנ"ז סק"כ) שאפילו בערוה עצמה 
אם הוא ברשות אחרת מותר לכל הדעות אם עוצם 
עיניו, אין כאן שום קושיא, ולכן יש להקל בשעת 
הדחק, וגם בלא זה הרי הרבה פסקו להלכה כהרא"ש 
ואם כן הרי זה ספק ספיקא, וכן כתב הדרך החיים (דץ 
מס 5ריך (סכסיק כק"ם סי"ס). ובאופן שמתפלל וחזיר עובר 
לפני החלון הפתוח יש להקל בזה לכל הדעות אם 
עוצם עיניו, משום שיש לצרף לזה גם דעת הב"ח (פס 
סי עו) שסובר שבצואה עוברת מספיק בארבע אמות אף 
אם היא לפניו, וכל שכן כשהוא ברשות אחרת, ואם 
אינו עוצם עיניו נכון להחמיר, וכך המנהג. [תרפגן כתב 
הביאור הלכה (סיי עט ד"ס 5 מסני) שהכוונה שאין הפסקה 
של מקום, היינו מקום גבוה עשרה טפחים, ותמה לפי 
הדעות שצריך שיהיה רחב ארבע על ארבע טפחים, 
אם כן למה זה נקרא בשם הפסקה הרי גם זה הוא 
רשות בפני עצמו, ונשאר בצריך עיון קצת. 
[תרפד] ולכן מי שמתפלל בבית והריח ריח רע ממקום 
אחר, יפסיק וישהה עד שיעבור הריח. ומי שיש לו 
חולי ואינו מריח יתכן שיש להקל בזה במקום הדחק. 
משנה ברורה (ק"ק יפ). ‏ [תרפה] משנה ברורה (פ"ק =). 
ועיין בביאור הלכה (ד"ס ו(6 פיי). [תרפון שו"ע (סס סי 
עט ק"כ). ‏ [תרפז] משנה ברורה (פ"ק טז) בשם האחרונים. 


יוצאה לאויר העולם שאינה מקבלת דין, שהעוה"ז נברא בדין, והשליל פטור מן הדין שלא 
יצא לאויר העולם. ומבואר שנקט ששייך דין גם בבעלי חיים, ולכן כתב שעדיף ליקח 
לתפילין עור של שליל שלא יצא לאויר העולם ואין עליו דין. והביאוהו להלכה במגן 
אברהם (פי' 3 פק" ושו"ע הרב טס קנ"ו) וביאור הלכה טס ד"ס יסיס סקנף) ושאר אחרונים. וע"ע 


פניני הלכה סנהדרין (3). 


נשנום בבית המדרש ובומן הלימוד 
פסק בשו"ע (ו"ד סי כמו סט"), שאין ישנים בבית המדרש, וכל המתנמנם בבית המדרש 
חכמתו נעשית קרעים, שנאמר 'וקרעים תלביש נומה' (פפלי כ כ ע"פ סנסדין ע6). ובבית יוסף 
(ד"ס פֿין שנס) כתב המקור לזה, ממה שאמרו במגילה (כפ), שאלו את רבי זירא במה הארכת 


קריאת שמע, אמנם מי שאינו מריח מותר 
לו לקרואחפחו. 


תפילה ותלמוד תורה סמוך לצואה 
וכדומה 

כל מקום שאין קורים בו קריאת שמע 
אין מתפללים בו, וכשם שמרחיקים מצואה 
ומי רגלים וריח רע ומהמת ומראיית 
הערוה לקריאת שמע כך מרחיקים 
לתפילהייייטו, והוא הדין לתלמוד תורה וכל 
דברי קדושהף=!. 


קריאת שמע כנגד צואת כלב וחזיר 
ושאר בהמה חיה ועוף 

צואת כלב וחזיר אם נתן בהם עורות 
מרחיקים מהם כמו מצואת אדם, ואם לא 
נתן בהם עורת דינם כדין צואת שאר 
בהמה חיה ועוף שאין צריך להרחיק מהם 
אם אין בהם ריח רע, ואם יש בהם ריח 
רעפייייו דינם כצואת אדםהייגו, ויש אומרים 
שסתם צואת בהמה חיה ועוף אפילו אם 
יש בהם ריח רע בעת היציאה ‏ אייבהיח 


אהח19/06/2018: 


אין דינם כצואה ואינו צריך להרחיק אלא 
עד מקום שכלה הריחחיט. 


אמירת דברי קדושה סמוך לריח רע 
שאין לו עיקר 

יצא ממנו ריח מלמטה אסור בדברי 
תורה עד שיכלה הריח, ואם יצא מחבירו 


[תרפח] משנה ברורה (פ"ק יע). | [תרפט] רמב"ם (פפינס פ"ד 
ס"ם), שו"ע (שס ס" 5 סל"ו). [תרצ] משנה ברורה (פ"ק 
פנ). [תרצא] היינו אם יודעים שיש בהם ריח רע, אבל 
מסתמא אינו צריך לבדוק בזה שמסתמא אין בהם ריח 
רע. משנה ברורה (פיי עט ס"ק כס. ושיעור הריח רע היינו 
כל שדרך בני אדם להצטער מאותו הריח. משנה 
ברורה (פ"ק כ). כתב החיי אדם ,₪ כל ג סי"כ) דבר 
שטבעו ריח רע כגון עטרן וכדומה מותר, ולא נקרא 
צואה אלא מה שנסרח מחמת עיפוש, וכן כתב בספר 
מנחת שמואל (ד"ס למל כנ6). משנה ברורה (עס). כתב 
הביאור הלכה (ד"ס וס ש) שמה שכתב השו"ע שאם 
יש בהם ריח רע צריך להרחיק, אין הכוונה על צואת 
כלב וחזיר אלא על שאר בהמה חיה ועוף, שהרי בכלב 
וחזיר ידעו חז"ל שאין ריחם רע כל זמן שלא ניתן 
בתוכם עורות, וכמוכח בסוגייתנו. ‏ [תרצב] רמב"ם 
(קרסת סמע פ"ג ס"ו), שו"ע (שס סי עט ק"ד). וצריך להרחיק 
ארבע אמות ממקום שכלה הריח אם היא מאחריו, 
ואם היא מלפניו כמלא עיניו, ויתכן שאפילו אם פסק 
הריח אחר כך, מכל מקום כבר חל עליהם שם צואה 
ואסור כמו בצואת אדם. וכתב בביאור הלכה (ל"ס 5ס 
נתן וד"ס לינס) שאין זה ברור לו כל כך שאם פסק הריח 
גם כן אסור, עיי"ש ראייתו, ונשאר בצריך עיון 
למעשה. (תרצגן מלבד אלו הידועים שריחם רע מאוד, 
וכמבואר בשו"ע (עס פ" עע ק"ס-ז). משנה ברורה (פ"ק 
כד). | [תרצד] משנה ברורה (קס) בשם המגן אברהם (פ"ק 
יג). וכן פסק בספר מגן גבורים (%ף סמגן סק"י), ובדרך 
החיים (לן ממס 5יך (סכפיק צק"ט פ"ו) סובר שזה ספיקא 
דדינא, ולכן כתב שבקריאת שמע אם קרא בתוך ארבע 
אמות יחזור ויקרא, ובתפילה יחזור ויתפלל ויתנה שאם 
כבר יצא תהא תפילתו תפילת נדבה. והמשנה ברורה 
(פס) כתב שאין להחמיר לענין תפילה, כיון שהרבה 
אחרונים סוברים כהמגן אברהם. (תרצה] משום שריח 
רע שאין לו עיקר הוא אסור רק מדרבנן, ולכן לא 
גזרו בזה מפני ביטול תורה. משנה ברורה (פק"6. כתב 
המגן אברהם (פ"ק טי שלכאורה גם בדברי תורה אם 
לומד יחיד ויכול לצאת למקום אחר אסור לו ללמוד 
כאן, כמו שבקריאת שמע צריך לצאת, ויתכן שכיון 
שלא גזרו רבנן אינו צריך לצאת. ובשו"ע הרב (שס פיי 
עט ס"ד) | פסק שגם יחיד אינו צריך לצאת. 
[תרצו] משנה ברורה (ס"ק 6). | [תרצז] רמב"ם (קילס שמע 
פ"ג סי"ד), | שו"ע (סס סי עט ס"ט). משום שיכול לצאת 
בחוץ ולקרוא. כתב האליה רבה (פ"ק ש) שאם הוא 
רוצה יכול להרחיק למקום שלא נשמע שם הריח, ואינו 
צריך להרחיק ארבע אמות. משנה ברורה (ס"ק (0. 


-- - wa 


אליבא 


מותר בדברי תורהו, משום שאי אפשר 
ליזהר בזה שהתלמידים מקצתם גורסים 
ומקצתם ישנים ומפיחים בתוך השינה, 
אבל לקרוא קריאת שמע או לברך 
ברכהיי! אסור עד שיכלה הריחחתי. 


קריאת שמע כשצואה עוברת לפניו 


העבירו צואה לפניו אסור לקרוא קריאת 
שמע כנגדה"*", והוא הדין אם היתה 
שטה על פני המיםף.. 


אהלת מצורע 

היה המצורע עומד תחת האילן ועבר 
אדם טהור תחת האילן נטמא, היה הטהור 
עומד תחת האילן ועבר המצורע תחתיו 
לא טמאהו, ואם עמד נטמא שהרי נעשה 
לו מושב, ספק עמד ספק לא עמד 
טהור!ל. 


אהלת אבן מנוגעת 

אבן מנוגעת הנכנסת לאהל והונחה שם 
נטמא כל אשר באהל, היתה מונחת תחת 
האילן והטהור עובר נטמא, היה הטהור 
עומד תחת האילן ועבר אדם באבן מנוגעת 
לא טמאהו, ואם הניחה שם טמאהו 
שמושב המנוגע כמוהו בין אדם בין כלים 
בין אבנים ועציו ועפרוויש. 


קריאת שמע כננד פי חזיר 
פי חזיר הרי זה כצואה עוברת ואסור 


[תרצח] רמב"ם (שס פ"ג הי"ג), שו"ע (פס סי" עו ק"ג). עיין 
בבית יוסף (ד"ס ופיו שסובר שאין לחלק בין צואה 
קבועה לצואה עוברת, ולכן גם בזה צויך הרחקה 
מלפניו כמלא עיניו ומלאחריו ארבע אמות ממקום 
שכלה הריח, וכן פסקו הט"ז (פק"נ) והפרי חדש, אמנם 
אם העבירו צואה מלפניו על פני רחבו, מספיק שיפסיק 
קודם שמגיע לארבע אמותיו ולאחר שנתרחקה ממנו 
ארבע אמות מותר, כיון שאז הצואה מצדו, ומבואר 
במשנה ברורה (ס" עע פק"ס) שמצדו הרי זה כמו 
שהצואה לאחריו שמספיק בארבע אמות ממקום שכלה 
הריח [ועד מקום שכלה הריח הרי זה כצואה ממש, 
כיון שהוא ריח רע שיש לו עיקר], והב"ח ספ" 
והאליה רבה (פק"ד) חולקים, ופסקו שכיון שהיא צואה 
עוברת ואינה עומדת במקום אחד, מספיק בהרחקת 
ארבע אמות ממקום שכלה הריח אפילו מלפניו, ויש 
להחמיר לכתחילה, ובדיעבד אם כבר קרא והתפלל 
והיתה הצואה עוברת לפניו חוץ לארבע אמותיו, כתב 
הפרי מגדים (מטנ"ז פק"ג) שכל מקום שנחלקו הפוסקים 
חוזר וקורא קריאת שמע בלא ברכותיה, ובתפילה אינו 
חוזר ומתפלל. משנה ברורה (פק";). וביאר בביאור 
הלכה (ד"ס העניכו) שאף שיש דעות הסוברות שצדדים 
שלפניו הרי זה כלפניו, מכל מקום כתב להקל בזה, 
כיון שהאליה רבה מיקל בזה, ובפרט שהרבה אחרונים 
כאן פוסקים כהב"ח שבצואה עוברת גם מלפניו אין 
צריך להרחיק ארבע אמות, ולכן אין להחמיר בצדדים 
שלפניו. ‏ [תרצט] רמב"ם (cס),‏ משנה ברורה (פק". 
[תש] רמב"ם (טופלת כרעת פ"י סי"כ). והטעם שבספק עמד 
ספק לא עמד טהור, יתכן שהמקור הוא מהמשנה (עעיס 
פ"ס מ"פֿ) כל ספק נגעים טהור, או משום שזה ספק 
טומאה ברשות הרבים שספיקו טהור, וסתם אילן הוא 
ברשות הרבים. כסף משנה. ועיין במשנה למלך שהביא 
מקורות אחרים לדין זה. [תשא] רמב"ם (פס פע" ס"ג). 
[תשב] רמב"ם (קכיסס סמע פ"ג סי"ג), שו"ע (קס סי" עו ס"ג). 
[תשג] שו"ע (פס). ואם החלון פתוח וחזיר עומד לפניו, 
לדעת הרשב"א המובא בשו"ע (עס סי עט מ"נ) אסור 
לקרוא קריאת שמע ולדבר דברי קדושה אף על פי 
שאינו מריח ריח רע. משנה ברורה (פ"ק טו). ובאופן 
שמתפלל וחזיר עובר לפני החלון הפתוח ועוצם עיניו 
יש להקל בזה, משום שהרבה אחרונים פסקו להלכה 
כהרא"ש המובא בשו"ע (שס), וכן יש לצרף לזה גם 
דעת הב"ח (סס סי עו) שסובר שבצואה עוברת מספיק 
להרחיק ארבע אמות אף אם הצואה לפניו, וכל שכן 
כשהוא ברשות אחרת. ואם אינו עוצם עיניו נכון 
להחמיר, וכן המנהג. ביאור הלכה (פ" עט ל"ס פומס), 


פניני 


ימים, אמר להם מימי לא הקפדתי בתוך ביתי וכו', ולא ישנתי בבית המדרש לא שינת 
קבע ולא שינת עראי. וכתב השיך (פיק מו) שצריך לומר שמה שנזהר ר' זירא גם בשינת 
עראי אין זה מעיקר הדין אלא ממידת חסידות, בשביל שלא יקשה שהרי על פי הדין 
מותר לישון בבית המדרש שינת עראי, כמבואר בשו"ע (פו"פ סי קנ ס"ג). 

ובבית הלל (יו"ד פס סק"ל) הקשה על הש"ך, מהמבואר בסוגייתנו שרב ששת ראה שבבית 
המדרש היו יושבים התלמידים על המחצלאות, וחלק מהם היו לומדים וחלק היו ישנים. 
וקשה שהרי בודאי היו בין התלמידים גם חסידים שנזהרו בדברים שהם מידת חסידות, 


ברכות כה. - כה: 


לקרוא קריאת שמע כנגדהו=, ואפילו 
כשעולה מהנהר אין הרחיצה מועילה לו, 
שהרי זה כגרף של רעיחשו. 


קריאת שמע כנגד ספק צואה 

ספק אם צואה בבית מותר לקרוא 
קריאת שמע, משום שחזקת בית שאין בה 
צואהוײו, ואם מצוי שם קטנים צריך 
לבדוקו=, ספק אם צואה באשפה אסור 
לקרוא קריאת שמע, משום שחזקת אשפה 
שיש בה צואהחטי. 


קריאת שמע כנגד ספק מי רגלים 

ספק מי רגלים אפילו באשפה מותר 
לקרוא קריאת שמעז, משום שלא אסרה 
תורה לקרוא כנגד מי רגלים אלא כנגד 
העמוד של קילוח!"י, ואחר שנפל לא 
נאסר אלא מדרבנן, ובספק לא גזרולטי. 


קריאת שמע כנגד צואה המסופקת של 
מי היא 

מצא צואה ואינו יודע אם היא צואת 
כלבים ושאר בהמה וחיה או צואת אדם, 
אם מצויים שם תינוקות יותר מכלבים 
אפילו בבית אסור, ואם מצויים כלבים 
יותר מתינוקות אפילו באשפה מותרחי. 


קריאת שמע כנגד מקום שהוחוק כבר 
לאיסור 
במקום שיודע שהיה מי רגלים ומסתפק 


ציי"ש. [תשד] רמב"ם (סס פ"ג סט"ו), שו"ע (םס סי" עו 
פ"ז). | [תשה] משנה ברורה (ק"ק כג). [תשו] רמב"ם סס), 
שו"ע (טס). ואין זה חזקה גמורה שאם כן אפילו במי 
רגלים היה אסור, אלא הכוונה שהדרך להמצא באשפה 
צואה, ולכן אסור עד שיבדוק, וכן כתב הלבוש. משנה 
ברורה (פ"ק כד). | [תשזן רמב"ם (טס), שו"ע (פס). והיינו 
לאחר שבדקו האשפה שלא נמצא בה צואה וכן שאין 
מגיע ממנה ריח רע, שאם לא כן אסור לקרוא משום 
אשפה עצמה, כמבואר בשו"ע (סס ס" עע ס"ת). משנה 
ברורה (סי עו ק"ק כו). אם מצא בבית ששפוך על הארץ 
ואינו יודע אם הוא מים או מי רגלים יש להקל אפילו 
במקום שמצוי שם קטנים, משום שכמו שמצוי מי 
רגלים כך מצוי גם מים שנשפך. ומה שכתב החיי אדם 
(ס"6 כ ג סנ") שדנים לפי המצוי שאם יש קטנים בבית 
מן הסתם הטינוף מהם אפילו במי רגלים, כוונתו 
באופן שיודעים שהוא מי רגלים והספק הוא אם הוא 
מי רגלי אדם או בהמה, ולכן הולכים לפי המצוי שאם 
קטנים מצויים יותר תולים בהם, מה שאין כן בספק 
אם הם מי רגלים. ביאור הלכה (ל"ס 0:6. עוד כתב 
שיש לעיין על דינו של החיי אדם, שהרי במי רגלים 
נפסק להקל אפילו באשפה שמצוי להיות שם מי 
רגלים, אם כן מבואר שלא הולכים אחר המצוי לענין 
מי רגלים. וכתב שיש לחלק בין אם הספק הוא על 
עצם הדבר אם הוא נמצא, לבין אם הדבר ודאי נמצא 
רק שאפשר לתלותו באיזה ענין, שבזה תולים במצוי 
אפילו ברבנן, ונשאר בצריך עיון. ‏ [תשח] כתב המגן 
אברהם (ק"ק י) בשם הרא"ש (ס" כ ששותת אין זה 
נחשב נגד העמוד ומותר מדאורייתא. ובהגהות הגר"ח 
צאנזאר מפקפק בזה, עיי"ש. משנה ברורה (ס"ק כ). 
[תשט] שו"ע (פו"ם סי" עו פס). ‏ [תשי] משנה ברורה (פ"ק 
כ בשם מגן אברהם (פק"י) וכפסק האחרונים. ודין זה 
שכשמצויים יותר כלבים מותר זהו דווקא אם בדק 
האשפה ולא נמצא בו שאר צואה אלא צואה זו 
המסופקת, שאם לא כן הרי סתם אשפה חזקה שיש 
בה צואה, שהרי רגילים להפנות שם. משנה ברורה 
(פס). ‏ [תשיא] משנה ברורה (פ"ק כס) בשם החיי אדם 
(ס"b‏ כ ג פנ"נו. כיון שהוחזק המקום לאיסור אפילו 
שהוא איסור דרבנן. משנה ברורה (פס). [תשיב] משנה 
ברורה (עס). ומשום שיש לסמוך על הדעות הפוסקים 
שגם בזה יש להקל כיון שזה דרבנן. | (תשיגן משנה 
ברורה (פס). כיון שהוא דין דאורייתא. משנה ברורה 
(שס). ‏ [תשיד] ודווקא לפירוכים דקים, אבל לשנים או 
שלשה לא מועיל. משנה ברורה (ס" פנ סק"6). ובימי 
הקור שהצואה נקרשת הרבה כאבן וגם לא מגיע אז 


הלכה 


דהלכתא 


כג 


אם הטיל לתוכו רביעית מים וכדומה, יש 
להחמיר לא לקרוא קריאת שמע כנגדווייי. 
ובשעת הדחק כגון שיתבטל על ידי זה 
מקריאת שמע ותפילה יכול להקלוי==. 
אמנם במקום שיודע שהיה צואה בבית 
ומסתפק אם פינוהו, אסור לקרוא 
ולהתפלל עד שיתברר לו שפינוהותשא. 


קריאת שמע כנגד צואה יבשה 

צואה יבשה, אם היא יבשה כל כך 
שאם יזרקנה תתפרך%*ט, הרי היא כעפר 
ומותר לקרוא קריאת שמע כנגדהטי, 


והוא שלא יהיה בה ריח רע9*י. ויש 
אומרים שאין זה כעפר אלא אם נפרכת 
על ידי גלילה בלא זריקה=, וכן 
הלכהוAשחו,‏ 


קריאת שמע כנגד מי רגלים 

מי רגלים שנבלעו בקרקע או בבגד!?"י, 
אם היו מרטיבים את היד אסור לקרוא 
קריאת שמע כנגדם!י. ויש אומרים שאינו 
אסור אלא בטופח על מנת להטפיח%שיי, 
וש לסמוך על זה 


כה: 


הרוחץ במים צלולים ורוצה לברך 
באנשים 


;ברוחץ ערום במים צלולים ורוצה 
לשחות, יכסה בכגד ממטה ללבו כדי שלא 


ממנה שום סרחון, דן המגן אברהם (פק"ס אם דנים 
את הצואה כמה שהיא עכשיו ומותר לקרוא כנגדה, 
או שעדיין שם צואה עליה כיון שיכולה לחזור 
לקדמותה בזמן החום ואסור, וכל האחרונים הסכימו 
לאסור, וגם בדיעבד אם קרא צריך לחזור ולקרוא 
קריאת שמע ולהתפלל בתורת נדבה, ואם הצואה תחת 
מים קרושים יתכן שזה נחשב לכיסוי, אף על פי 
שכיסוי מים לא מועיל כמבואר במשנה ברורה (פ" עו 
ס"ק כ6), מכל מקום גלד וכפור יתכן שהרי זה בכלל 
'וכסית את צאתך' (דניס כג יד), והרי זה כעששית ודנים 
אותה כעכשיו, וצואה שהתכסתה בשלג נחשב כיסוי 
כל זמן שלא נמחה השלג. כתב בספר שולחן שלמה 
(פ"6) שהוא הדין כנגד מי רגלים קרושים גם כן יש 
להחמיר שלא לקרות כנגדם, וצריך עיון בזה. משנה 
ברורה (ס" פנ סס). [תשטו] רמב"ם (שס פ"ג ס"ז), שו"ע 
(סס סי פנ מ" .)5‏ [תשטז] שו"ע (פס). ‏ [תשיז] בסוגייתנו 
נחלקו שני לשונות בענין זה, וגם דעה ראשונה נוקטת 
להחמיר בזה, אלא שסוברת שיותר קל הוא להתפרך 
על ידי גלילה מעל ידי זריקה. ביאור הלכה (ל"ס י"פ). 
[תשיח] רמ"א (שס). משמע מדברי הרמ"א שסובר שאם 
נפרכת על ידי גלילה מספיק, ואין צריך לחשוש שמא 
לא היתה נפרכת על ידי זריקה. אבל באליה רבה 
(סק"נ) כתב בשם האחרונים שצריך להחמיר גם כדעת 
השו"ע, ועיין ברשב"א בסוגייתנו (ל"ס 66) בשם 
הראב"ד שמשמע מדבריו שאם רואה שיש בה סדקים 
סדקים, אז הגיע לשיעור שתהא נפרכת על ידי גלילה, 
והרי זה עדיף מצואה כחרס שנפסק שהיא אסורה. 
אמנם הערוך עין 09 והאור זרוע (ס" כע) סוברים 
ששיעור זה עדיין לא הגיע אפילו לצואה כחרס 
ואסור, וכן משמע מכל הפוסקים שלא הביאו כלל 
את הרשב"א, וכן לפי מה שהחמיר האליה רבה 
לחשוש לדעת השו"ע אין להקל בזה. ביאור הלכה 
(ד"ס וכן). ‏ [תשיט] משנה ברורה (פק"נ). | [תשכ] רמב"ם 
(סס), שו"ע (פס סי' פע ס"3). [תשכא] היינו שאם יניח 
ידו עליהם מעלה לחות בה עד שאם יניחנה על דבר 
אחר יקבל ממנה לחות, ואם אינו לח כל כך מותר. 
משנה ברורה (פק"גו. | [תשכבן רמ"א (טס). וכן הסכימו 
כל האחרונים שדווקא אם טופח על מנת להטפיח 
אסור וצריך להרחיק מהם ארבע אמות כמו מצואה, 
ומכל מקום כיון שאינם בעין אלא שבלועים בקרקע 
או בבגד אינו צריך לשפוך עליהם רביעית לכל 
הדעות, אלא מספיק שיביא עליהם רק מעט מן המעט 
מים שאין בהם גם כן רק טופח על מנת להטפיח 
ומותר. משנה ברורה (סק"ל). 


הממחה == 


ואף על פי כן היו ישנים על כל פנים שינת עראי בבית המדרש, ומשמע שם שאף מידת 


חסידות אין בדבר. וכתב וצ"ע קצת. 


ובעין אליהו (מגעס 5) ביאר, שמה שאמרו שהישן בבית המדרש תורתו נעשית קרעים 
קרעים, הוא לפי שבימיהם היה הרב לומד בפני הישיבה, ומי שישן לא היה שומע כל 
השמועה מרבו, ולכן היתה תורתו נעשית קרעים שלא שמע כל מה שהרב למד עמהם. 
ולכן אם הרב בעצמו ישן בבית המדרש לא שייך ע"ז שתורתו נעשית קרעים, ולכן היה 
החידוש בר' זירא שהאריך ימים בזכות שלא נמנם כמבואר במגילה, לפי שהוא היה הרב, 


כד 


יהא לבו רואה את הערוה כשיברך<י, או 
יחצוץ בבגד על לבוויייו, ודוקא כיסוי בגד 
אבל כיסוי בידים אינו כיסויף=, ואם 
מחבק גופו בזרועותיו הרי זה נחשב 
להפסקהישיי. וצריך גם לכסות ראשו שלא 
יברך בגילוי הראש*י, ואם מכסה ראשו 
בידיו אין זה נקרא כיסוי הראש!""י. וגם 
יוציא ראשו מחוץ למים ולא יסתכל 
בערוה!*י, ואם אין לבו בתוך המים אלא 
למעלה מהמים אינו צריך לכסות ממטה 
ללבוותשלו. 


בנשים 

יש מי שאומר שהנשים יכולות לברך 
ולהתפלל כשהן לבושות בחלוק, אף על 
פי שאינן מפסיקות למטה מהלב, ואם 
הן ערומות צריך שתהא ערותן טוחות 
בקרקע או שיושבות על איזה דבר, 
שאז אין נראה ערותן, מה שאין כן באיש 
שגם באופן זה נראה ערותוילו. 


[תשכג] שו"ע (מס ס' עד ס"נ). היינו שהמים אף על פי 
שהם צלולים מכל מקום מועיל לענין שלא יהא אסור 
מחמת גילוי ערוה, ובתנאי שיוציא ראשו חוץ למים 
ולא יסתכל בערוה, כיון שהמים צלולים ונראית בהם 
ערותו, אלא שעדיין יש איסור משום שלבו רואה את 
הערוה, כיון שהלב עם הערוה במים, ולכן צריך לכסות 
בבגד ממטה ללבו כדי שיהיה הפסק בין לבו לערוה. 
משנה ברורה (סק"). [תשכד] משנה ברורה (עס). 
וכמבואר בשו"ע (פס סי" עד ס"פ). ‏ [תשכה] שו"ע ‏ סס סי 
עד ס"כ). ובין אם מכסה בידיו על לבו או בין לבו 
לערוה, אם לא שמחבק בזרועותיו כמבואר בשו"ע (עס 
סי עד ס"ג) [מובא בסמוך], והטעם משום שאין גוף 
מכסה גוף, ודווקא בידים שלו אבל אם אחרים מכסים 
לבו בידיהם מותר. משנה ברורה (סק"ט). (תשכון שו"ע 
(פס). והטעם שאופן זה מועיל שכיון שאין דרכם של 
בני אדם לחבק עצמם באופן זה והוא עושה כך, הרי 
זה נקרא הפסקה אף שהוא גוף אחד, וכך הסכימו 
האחרונים שלא כמהר"ם טיוולו ופרי חדש שמחמירים 
בזה, וכשהולך בחלוק בלא מכנסים והוא מדביק ידיו 
על חלוקו על הלב או מתחת לבו כדי להפסיק בין 
לבו לערוה גם לדעתם מותר. משנה ברורה (ס"ק יד). 
[תשכזן משנה ברורה (סק"פ). ‏ [תשכח] רמ"א (םס סי" על 
ס"נ). והיינו לענין ברכה או להוציא מפיו שאר דברי 
קדושה, ועיין במשנה ברורה (ס" כ ק"ק יכ פיי 5 סק"י). 
משנה ברורה (סי' על סק"י). ‏ [תשכט] משנה ברורה (פק"). 
משום שאין זה עדיף מערוה בעששית המבואר בשו"ע 
(פס סי' עס ס"ס) שאסור לקרוא קריאת שמע כנגדה. משנה 
ברורה (ס"ק יפ). [חשלן רמ"א (עס סי עד ס"נ). משום 
שהמים נחשבים הפסק בין לבו לערוה. משנה ברורה 
(פס). ויזהר גם כן שעיניו יהיו חוץ למים, ולא יסתכל 
בערוה שאין זה עדיף מערוה בעששית. משנה ברורה 
(סי' עד עס). | [תשלא] שו"ע (עס סי עד ס"ד). והטעם כיון 
שערותן למטה מאוד ואין הלב שלה יכול לראותה. 
משנה ברורה (פ"ק טו). והב"ח (ד"ס כתכ) חולק וסובר, 
שגם באשה צריך הפסקה בין הלב לערוה אפילו כשיש 
לה מלבוש, אבל שאר האחרונים הסכימו לפסק 
מה שפסק השו"ע כאן שאין שייך באשה לבה רואה 
את הערוה, אם כן מותרת לברך ברכת הטבילה כשהיא 


ששה - - יי == == 


אליבא 


קריאת שמע לרוחץ במים עכורים 
הרוחץ ערום במים עכורים שאין איבריו 
נראים בהם, מותר לקרוא קריאת שמע 


והוא בתוכם"לי, והוא שלא יהא ריחם 
רע והשלהן, 


אכריו רואים או נוגעים בערוה, לענין 
קריאת שמע 

אם שאר אבריו רואים את הערוה מותר 
לקרוא קריאת שמע או להתפללוש*ו, אבל 
אם איזה מאבריו נוגע בין בערותו בין 
בערות חבירו אסור לקרוא קריאת שמע או 
להתפללו="ו, ויריכותיו שהערוה שוכבת 
עליהם צריך להפסיקם בבגד או להרחיקם 
בענין שלא יגע הגיד בהםף=, ובדיעבד 
לצאותשלטן, 


רואה צואה בעששית, לענין קריאת 
שמע 


אם רואה צואה בעששית=ו מותר 
עומדת בתוך המים אף שהיא עדיין ערומה, שמשום 
גילוי ערוה אין בזה שהרי המים נחשבים ככיסוי, ויותר 
טוב שיהיה לבה למעלה מהמים שבאופן זה מותר 
לברך גם באיש, וכמבואר ברמ"א (פו"ח פיי עד ס"נ) [הובא 
לעיל] או שתחבק זרועותיה להפסיק בין לבה לערוה, 
וכן פסק החכמת אדם (כ( קכ פי"ד), והוא הדין אם 
עוכרת ברגליה שלא יהא איבריה נראים בהם מועיל 
לכל הדעות, ואם יש עוד נשים ערומות עומדות בבית 
הטבילה פשוט שצריכה בעת הברכה להחזיר פניה 
וגופה מהן, ואפילו אם נחשיב מקום המקוה לרשות 
בפני עצמו אין זה מועיל כמבואר בשו"ע (שס סי עט 
מ"כ), עיי"ש. משנה ברורה (פי' עד ס"ק טוז). | [תשלב] חיינו 
שיהיו דבוקות ומכוסות בקרקע, ומה שאין כן באיש 
שלא שייך ענין זה שהרי הביצים והגיד בולטים. משנה 
ברורה (פ"ק ז). ועיין במגן אברהם (פ" כו קק"ס) שדעתו 
שאף אם העגבות נראים אין להקפיד משום שעגבות 
אין בהם משום ערוה, וכן משמע קצת מביאור הגר"א, 
ובאליה רבה (פק"ס) פסק שעגבות יש בהם משום ערוה. 
משנה ברורה (סס). | [תשלג] רמ"א (עס סי" על סס), וכפי 
גירסת המשנה ברורה (שס). כוונת הרמ"א בזה שאף 
שאין בנשים איסור בלבה רואה את הערוה, מכל מקום 
אם הן עומדות ערומות יש בהן איסור אחר, דהיינו 
איסור גילוי ערוה לא מצד הלב אלא מצד מה שנאמר 
(לנריס כג טו) 'ולא יראה בך ערות דבר', ואסורה לברך 
אלא צריכה שתהא יושבת שעל ידי ישיבתה פניה 
שלמטה מכוסים ואין ערותה נראית. משנה ברורה (עס). 
[תשלדן ובמים צלולים עוכרם ברגליו, ודווקא בקרקע 
שייך לעשות כן אבל לא בכלי שאין בו עפר וטיט, כן 
כתב המגן אברהם (סי' על סק"ד), אבל באור זרוע (ם" 
קכס) כתב שאפילו כשרוחץ עצמו בגיגית שייך לעשות 
כן. משנה ברורה (פ"ק פ). וקריאת שמע במים עכורים 
עדיף יותר מאופן שלבוש בחלוק בלי מכנסים ואף שגם 
בזה אין אבריו נראים מלמעלה, משום שהמים דבוקים 
לגופו ונחשבים כעפר סמיך כמבואר בסוגייתנו, ולכן 
זה מועיל גם לענין שאין לבו רואה את הערוה, ועיין 
במגן אברהם (ס" ₪ סק"כ) ובמשנה ברורה (פק"ת) לענין 
חלוק. ביאור הלכה (סי' עד ד"ס וס סיו). = [תשלה] רמב"ם 
(קריפת שמע פ"כ ס"ז), שו"ע (פס סי" עד ס"נ). עיין בשו"ע (פס 


סי' פו ס"ל) ובמשנה ברורה עס פק", ₪ בענין זה. 


פניני 


ואצלו לא היה חשש זה של קרעים קרעים. ומיושבת בזה קושיית הש"ך, שבאמת חילוק 
יש בין רב לתלמיד, שבתלמיד בעת הלימוד הוא מדינא, וברב אינו אלא ממידת חסידות. 
ולדבריו נמצא שבזמן הזה שאין שומעים השמועה מפי הרב אלא לומדים מהספרים אין 


שייך האיסור שמעיקר הדין. 


ובן מבואר בפירוש הגר"א למשלי, שטעם הדבר שתורתו נעשית קרעים קרעים הוא 
לפי שמפסיק באמצע לימודו, וז"ל (מפל כ יג), ואמרו רז"ל כל הישן בבהמ"ד תורתו נעשה 
קרעים שנאמר "ונומה' גו', והייינו כשמתנמנם וחביריו לא ימתינו עליו הוא ידלג ואח"כ 
לומד עוד, ועוד כשיתנמנם ועליו לא ימתינו יצטרך עוד לדלג, ויהיה תורתו קרעים. ועוד 
בתב טס כ כ) על הפסוק 'קרעים תלביש נומה', שהמתנמנם בעת לימודו תורתו נעשית 
קרעים, שלומד תחילה ואחר כך מפסיק ואחר כך ילמד, וכן בכל יום, והוא כבגד קרוע. 


אמנם החזון איש באגרותיו (ק"? 6-ג) כתב, 


וז"ל, ללמוד שעה ולהפסיק שעה הוא קיום 


התוהו האפס וההעדר, הרי הוא כזורע ושולח עליהן מים לסחפן. עיקר הלימוד הוא 
התמידי והבלתי נפסק, בלימוד התמידי הוא סוד הקדושה, וזה שעשה תורתו קרעים קרעים 
אסף רוחו. ובספר שפתי ישנים (כאו, פס פופ ע) כתב, שהוא בדוק ומנוסה שאפילו אם 
לומד כל היום אם לומד בהפסקים אינו רואה סימן ברכה בלימודו. 


כה: 


ראייה על ידי משקפיים 
בגמרא מבואר שאם יש ערוה בעששית אסור לקרות קריאת שמע כנגדה, כיון שאיסור 
קריאת שמע כנגד ערוה תלוי בראייה, שנאמר (לנמס כ עו) 'ולא להומ בהישהות דברי, איה 


על ידי עששית חשובה אף היא כראייה. 


ברכות כה: 


לקרוא קריאת שמעוי=יי כנגדה, אף על פי 
שרואה אותה דרך דפנותיה*י, משום 
שהתורה תלתה איסור זה בכיסוי, שנאמר 
(לכליס ₪ יל) 'וכסית את צאתך, והרי זה 
מכוסהתשו, 


רואה ערוה בעששית, לענין קריאת שמע 

אם רואה ערוה בעששיתחשה ורואה 
אותה דרך דפנותיה אסור לקרוא קריאת 
שמע כנגדה, שנאמר (לנכיס כג עו) יולא יראה 
בך ערות דבר', והרי היא נראיתיי, וגם 
בדיעבד צריך לחזור ולקרוא"י, ואם 
עוצם עיניו מותרח". 


ביטול צואה כרוק וכמים 


היה לפניו מעט צואהף, יכול לבטלה 
ברוק שירוק בה ויקרא קריאת שמע 
כנגדה, והוא שיהא הרוק עבהח>ט, ואין 
הביטול מועיל אלא לפי שעה, אבל אם 
לא יקרא מיד והרוק נימוח ונבלע בה לא 


[תשלו] היינו שאין צריך שיכסה את הערוה בפני עצמו 
באיזה כיסוי, כדי שלא יראוה האיברים. משנה ברורה 
(ס" עד ס"ק יפ). = [תשלזן גזירה נגיעת שאר איבריו משום 
נגיעת ידיו, ונגיעת ידיו אסור שלא יבוא לידי הרהור. 
משנה ברורה (ס"ק יע). | [תשלח] שו"ע (עס סי" עד מ"ס). 
[תשלט] משנה ברורה (סק"כ). אבל בנגיעה של הכיס אין 
להקפיר משום שאין לחשוש בו משום הרההר, 
והמדקדקים מדקדקים גם בזה משום שיש חולקים. 
משנה ברורה (שס). [תשמ] היינו בשל זכוכית או דבר 
אחר המנהיר. משנה ברורה (פ" עו פק"6). | [תשמא] והוא 
הדין לענין תורה ותפילה וכל ענייני הקדושה, בין 
שאומרם בלשון קודש ובין בלשון חול. משנה ברורה 
(סק"). ‏ [תשמב] רמב"ם (עס פ"ג ס"י), שו"ע (קס פיי עו ס"ס). 
ואם מריח ריח רע אסור, ואפילו להדעה בשו"ע |(מס 
פיי עט ס"נ) שהפסקה מועילה לריח רע, זהו דווקא 
במחיצה שהוא רשות בפני עצמו אבל כפיית כלי לא, 
ומכל מקום אין צריך בזה ארבע אמות ממקום שכלה 
הריח, אלא כל זמן שאין מגיע אליו הריח מספיק, כן 
כתב הפרי מגדים (6"5 פק"6), אמנם בסימן ע"ט (מקנ" 
סק"ס) נשאר בצריך עיון, ועיי"ש בביאור הלכה (ד"ס ו₪ 
פינוי). משנה ברורה (ס" עו קק"ג). ‏ [תשמג] שו"ע (ס סי 
עו טס). | [תשמד] היינו של זכוכית או בגד דק המנהיר 
עד שנראית הערוה או טפח מבשר האשה במקום 
שדרכה להיות מכוסה שגם זה הוא נקרא ערוה, 
וכמבואר בשו"ע (פס סי" עס ק"). משנה ברורה (ק"ק כס). 
[תשמה] רמב"ם (שס פ"ג סט"), שו"ע (פס םס" עס ס"ס). 
ואפילו אם הצואה בבית אחר ורואה אותה דרך עששית 
החלון, משום שבראייה תלה הכתוב. משנה ברורה (ס"ק 
כו). ‏ [תשמו] משנה ברורה (פס). [תשמז] משנה ברורה 
(פ"ק כה). ומועיל אף להדעות שעצימת עינים לא 
מועילה נגד הערוה, באופן זה מועיל כיון שהערוה 
מכוסה. משנה ברורה (עס). וראייה דרך בתי עינים 
נחשבת ראיית ערוה ממש, ולא מועיל בזה עצימת 
עינים. חזון איש (פו"ם סי ₪ פק"). ‏ [תשמח] ואפילו כל 
שהוא, משום שאין שיעור לאיסור צואה. משנה ברורה 
(סי' עו סק"כ). כתב בחידושי ר' עקיבא איגר בשם הנזירות 
שמשון שאין צריך להרחיק ממה שהאדם מקיא אף 
שהוא מאוס. משנה ברורה (עס). | [תשמט] רמב"ם (פס 
פ"ג סי"), שו"ע (פס סי עו ס"ו). ורק ברוק עבה נחשב 


תממהמה == ב ה 


הלפה 


דהלכתא 


בטלה!שי. ונתינת מים על הצואה אינה 
מועילהחשו, אלא אם המים עכורים ואין 
הצואה נראית דרכםהשם, 


כיסוי צואה בגומא בסנדלו, | לענין 
קריאת שמע 

היה לפניו צואה בגומא מניח סנדלו 
עליה או כל כיסוי אחר*י וקורא קריאת 
שמע, משום שנחשב כמכוסה וכיון שאינו 
מריח רע מותר, ורק אם סנדלו אינו נוגע 
בהףשיו, ואם חלץ הסנדל מותר לקרוא 
קריאת | שמע גם כשהסנדל נוגע 
בצואהושיי. 

ובדיעבד אם קרא קריאת שמע ומצא 
צואה דבוקה בסנדלו, ראה הערההשי. 


קריאת שמע כנגד ערות עובד גלולים 


וקמן 
אסור לקרוא קריאת שמע כנגד 
ערוה=, ואפילו של עובד גלוליםויאצרהתכמה 


לכיסוי, ודווקא כשאין מריח ריח רע. משנה ברורה (פ"ק 
כ). ‏ [תשנ] שו"ע (Eס).‏ [תשנא] ואין זה דומה לצואה 
בעששית שמותר לקרוא קריאת שמע כנגדה, משום 
שעששית הוא כיסוי גמור מה שאין כן במים, ולכן 
צריך ליזהר לא לקרוא קריאת שמע כנגד עביט מלא 
מים שהשליכו בתוכו בגדי קטנים שיש בהם צואה. 
משנה ברורה (ס). [תשנבן משנה ברורה (ס). 
[תשנג] משנה ברורה (סק"ל). ומה שהשו"ע נקט דוקא 
סנדל משום שבסנדל יש חידוש שהיה אפשר לומר 
שכיון שבטל לגופו הרי זה כמו שמכסה אותה ברגלו 
יחיפה שאין זה מועיל שהרי אין גופו נחשב לכיסוי, 
וחידש בזה שאף על פי כן נחשב הסנדל לכיסוי. משנה 
ברורה (קס). [תשנד] רמב"ם (קס פ"ג סי"6), שו"ע (שס סי 
עו ס"נ). היינו אפילו אם אין הצואה מתפשטת על צדדי 
הסנדל מבחוץ ואינה נראית אסור, ואף על פי 
שבעששית אפילו אם נוגע ודבוקה בצואה מותר מפני 
שאינו נראה מבחוץ, בסנדל הרי זה גרוע יותר מפני 
שעכשיו הוא מלבושו, ולכן אם חלץ הסנדל וכיסה בו 
מותר. משנה ברורה (קק"ס). | [תשנה] משנה ברורה (עס). 
כיון שאינו לבושו, וכמו בצואה בעששית שאפילו אם 
נוגע ודבוקה בצואה מותר לקרוא קריאת שמע. משנה 
ברורה (שס). ‏ [תשנו] עיין במשנה ברורה (סק"ו) בשם 
העולת תמיד (פק"ג) והפרי מגדים (מפנ"ו פק"?) שמצדדים 
לומר שיחזור ויקרא קריאת שמע בלא ברכותיה, עיי"ש 
הטעם. ואם מצא שהתפשט הצואה גם בצדדי הסנדל 
מבחוץ עיין במשנה ברורה (סק"6. | [תשנז] שנאמר (לנליס 
כג טו) 'כי ה' אלהיך מתהלך בקרב מחניך וגו' והיה 
מחניך קדוש ולא יראה בך ערות דבר' וגו', ומכאן 
למדו החכמים שבכל מקום שהשי"ת מתהלך עמנו 
דהיינו כשאנו עוסקים בקריאת שמע ותפילה או בדברי 
תורה, צריך ליזהר שלא יראה ה' בנו ערות דבר, דהיינו 
שלא יהיה דבר ערוה כנגד פניו של אדם הקורא או 
המתפלל כמלא עיניו, כמבואר בשו"ע (שס סי עט פ"נו, 
וכן צריך ליזהר שלא יהיה אז ערום שעל ידי זה נראית 
ערותו וזה גם כן נכלל בפסוק הזה. משנה ברורה (קי 
עס ס"ק יט). [תשנח] אף על פי שנאמר בהם (ימקפל כג כ) 
'בשר חמורים בשרם', אם כן היה אפשר לומר שהם 
כבהמה בעלמא, וחידש בזה שלא אומרים כן. משנה 
ברורה (פק"ס. 


Em = וט‎ 


וכתב בהלכות קטנות (מ" 5" 5), שמכאן יש ללמוד שראייה על ידי בתי עיניים 
[משקפיים] חשובה ראייה, ולכן אם קורא על ידם בספר תורה קריאה ראויה היא, וכן 
בתב (פס סי עד שאם רואה זקן על ידם צריך לעמוד מפניו, שראייה על ידי דבר אחר 


שמה ראייה. 


ובשו"ת שבות יעקב (" פיי קט) הסתפק לענין חליצה, שהדין הוא שסומא פסול להיות 
דיין כיון שהחליצה צריכה להיות לעיני הזקנים, ודן השבות יעקב אם דיין שרואה רק 
על ידי בתי עיניים חשוב שרואה את החליצה לעיניו וכשר הוא להיות דיין. והביא במה 
ראיות להכשירם, והביא דברי ההלכות קטנות הנ"ל שהוכיח מסוגייתנו שראייה על ידי 
דבר אחר שמה ראייה, כשם שראיית ערוה בעששית חשובה ראייה. וכתב שדבריו נכונים, 
אף שיש מקום לבעל דין לדחוק ולחלק ולומר שבודאי מי שיכול לראות בלא בתי עינים 
אף שרואה דרך בתי עינים וזכוכית אינו מעכב, שכל הראוי לבילה אין בילה מעכבת בו, 
משא"כ בזקן שאינו רואה ראיה נכונה אלא על ידי בתי עינים אינו חשוב רואה ממש. 
אך צא וראה מנהגם של ישראל, שהחזנים קוראים בתורה ע"י בתי עינים, ובפרט לענין 
חליצה שנזכרו בה זקנים, ורוב בעלי הוראה המה זקנים ממש היושבים אצל החליצה 
ורואים ע"י בתי עינים, ושלא כמקצת חכמים בעיניהם בזמן הזה, שנערים פני זקנים ילבינו, 
וקופצים בהוראה שלא כדת והקב"ה יפרע ממעמידיהם, ולא שמעתי מעולם פוצה פה 


ומצפצף. 


והביא מה שכתב בדבר שמואל (סו"ת סי' רמנ, סונ גס בנרכי יוסף פו"ם סי' רכד סק"6), שהוכיח מראש 
השנה (כד) שראייה דרך קפוכית אינה ראייה,. ואין לקדש הלבנה כשרואים אותה דרך 
זכוכית, שמבואר שם שעדים המעידים שראו את חידושה של הלבנה דרך עששית אינה 
בשירה. אך בשבות יעקב דחה את דברי הדבר שמואל ופירושו בגמרא, וביאר את דברי 


וכן כנגד ערות קטן אסורו=ײי. ובדיעבד אם 
קרא כנגד ערות קטן אינו חוזר וקוראויש=. 
ויש מתירים כנגד ערות קטן כל זמן שאינו 
ראוי לביאהוליי, וכן ההלכה!טי. 


הרחקה ממים פרוחים או מי המשרה 

מים סרוחים או מי משרה ששורים בהם 
פשתן או קנבוסו=, צריך להרחיק מהם 
כמו מהצואהתשי. 


קריאת שמע כנגד מי רגלים 

אסור לקרוא קריאת שמע כנגד מי 
רגלים==ו עד שיטיל לתוכם רביעית 
מים"יי, בין אם הם על גבי קרקעתטו 
ובין בכלי, ובלבד שלא יהא עביט המיוחד 
להםוA==יו,‏ בין אם היו הם בכלי תחלה ונתן 
עליהם מיםושטו, ובין אם היו המים בכלי 
תחלה"י. ויש אומרים שכשנותן המים 
עליהם יתנם דוקא בבת אחת!טיי. 


קריאת שמע כנגד גרף של רעי ועבים 
של מי רגלים 
גרף של רעי ועביט של מי רגליםתשט, 


אוצר החכמה 


[תשנט] רמב"ם (קליפת סמע פ"ג סט"ז), שו"ע (פֿו"ם סי' עס ס"ל). 
[תשס] כן כתב הבית יוסף (ד"ס 5סור), ורק לכתחילה 
חשש לדעת המחמירים. משנה ברורה (פ"ק כ). 
[תשסא] היינו בקטן עד בן תשע שנים ובקטנה עד בת 
שלש שנים. משנה ברורה (פ"ק כג). וקטן בעצמו יכול 
לקרוא קריאת שמע כשהוא ערום עד בן תשע שנים, 
וכנגד ערות איש מותר לקטן לקרוא רק עד שיגיע 
לחינוך, ועיין במגן אברהם (סק"), ובשו"ע (שס סי' סמג 
ס"6). משנה ברורה (סיי עס ס"ק כנ). [תשסב] רמ"א (קס 
סי" עס פס). כתב המגן אברהם (פק";) שמכל מקום מוהל 
בזמן שמל לא יאחוז את הערוה בידו בשעת הברכה, 
והאליה רבה (סק"ו) והמחצית השקל מקילים בזה, והפרי 
מגדים (5"5 פק"ק) כתב שעכשיו שאין בקיאים כל כך 
יש לחשוש לסכנה ויש לתפוס בידו, וגם בביאור 
הגר"א (יו"ד פיי נסס) פסק שאסור לעשות כהמגן אברהם. 
משנה ברורה (פ" עס פ"ק כד). = [תשסגן שמסריח, וכל שכן 
משרה של כובסים שמכבסים בהם בגדי קטנים שיש 
בהם צואה. משנה ברורה (פ" פו קק"כ). ‏ [תשסד] שו"ע 
(פס סי' פו ק"6). והיינו שצריך להרחיק לפניו כמלא עיניו 
ולאחריו ארבע אמות ממקום שכלה הריח. וכתב הפרי 
מגדים שאיסורו הוא מהתורה כמו צואה. משנה ברורה 
(סק"ג). ולכן אותם מקוואות שמימיהם סרוחים בימות 
הקיץ לא רק שאסור לברך בתוכם אפילו הרחקה 
כצואה צריך להרחיק, ודווקא אם מסריח עד שדרך בני 
אדם להצטער מאותו ריח רע. משנה ברורה (סק"6). גינה 
שממשיכים לה מים סרוחים ורעים והיא סמוכה לבית 
אהח19/06/2018% 

הכנסת אף אם קדמה בעל הגינה צריך להרחיק משום 
שהוא ענין של איסור. משנה ברורה (פס). כתב האליה 
רבה (פק"ל) והובא בפרי מגדים, שמרתפות היין שיש 
שם ריח רע מעופש וקץ בה אסור לקרוא שם קריאת 
שמע, והוא הדין כל הדומה לזה, וברמב"ם (פפיס פ"ד 
ס"עט) משמע שמותר, ורק גדולי החכמים היו נזהרים 
מזה בעת התפילה, עיי"ש, ופלא שלא העירו בזה. 
משנה ברורה (סק"ג). ‏ [תשסה] וצריך לזה כל דיני 
הרחקה כמו לענין צואה המבואר בשו"ע (עס סי' עט ס"5). 
משנה ברורה (ס" עו פק"5). | [תשסו] לפי שמהתורה אין 
איסור לקרוא רק כנגד עמוד של קילוח בלבד, ואחר 
שנפל על הקרקע אין איסורו אלא מדברי סופרים, 
וכמבואר בשו"ע (שס סי עו ק"ז), לכן הקילו חז"ל שיכול 
לבטלם על ידי רביעית מים ואפילו אם היו המי רגלים 
מרובים, ולפי זה אין מועיל הרביעית מים אלא דווקא 
אם אינם מסריחים, אבל אם ידוע שהם מסריחים שאז 
אסור מהתורה לקרוא כנגדם, אין מועיל רביעית מים 
אלא צריך שירבה עליהם מים לבטל הסרחון. משנה 
ברורה (סי' עו סק"כ). [תשסו] ויראה שילכו המים על כל 
המקומות שהמי רגלים נשפכו שם, במקום שהם טופח 
על מנת להטפיח. משנה ברורה (פק"ל). ועיין בביאור 
הלכה (ד"ס פסוכ) שמסתפק אם המי רגלים בשני מקומות, 
וביניהם יש מקום שהוא רק טופח על מנת להטפיח, 
והטיל רביעית מים רק במקום אחד, אם מועיל שאולי 
אין זה נחשב חיבור על ידי טופח על מנת להטפיח 
אלא כשיש באותו מקום מים לפחות כקליפת השום, 
כמו שנפסק לענין חיבור מקוואות ברמ"א (ו"ד סי" כ 
סנ"ד), ובש"ך (פ"ק קש) עיי"ש, או יתכן שבעניננו שזה 
דרבנן דינו שונה, ובשולחן שלמה (פי' ש) כתב שישפוך 
רביעית מים, ויראה שילכו המים על כל המי רגלים 
שהם טופח על מנת להטפיח, נראה מדבריו ממה 
שמצריך שילכו המים עליהם משמע שסובר שטופח 
על מנת להטפיח לבד אינו נחשב חיבור, וצריך עיון. 
[תשסח] שבכלי המיוחד למי רגלים, אפילו אם אין בו 
מי רגלים כלל אסור לקרוא נגדו, ואין מועיל נתינת 
המים להכשיר הכלי עצמו, כמבואר בשו"ע (ו"פ פיי פו 
ס"6). משנה ברורה (פ" עו פק"ס). | [תשסט] וכן אם היה 
מים רביעית תחילה על גבי קרקע והשתין אחר כך על 
גבי המים, מותר לקרוא קריאת שמע, ואפילו אם 
עכשיו מחמת המי רגלים התפשט יותר. משנה ברורה 


אליבא 


אם הם של חרס או של עץ צריך להרחיק 
מהם כמו מצואה", ואפילו אם הטיל 
בהם מיםיו. אבל אם הם של מתכת או 
של זכוכית!י" או של חרס מצופה%"י, 
מותר אם הם רחוצים יפה%"י. 


קריאת שמע בבית שיש בו צואה ומי 
רגלים או גרף ועבים 

מותר לקרוא קריאת שמע בבית שיש 
בו צואה ומי רגלים או גרף ועביט, כיון 
שהרחיק מהם כדיני ההרחקה מצואהתשחו, 
וכן אם כפה עליהם כלי אף על פי שהם 
עמו בבית, הרי אלו כקבורים ומותר 
לקרוא קריאת שמע כנגדםוישש. 


קריאת שמע לפני המיטה, וצואה או 
גרף ועביט עומדים אחוריה 

צואה או גרף ועביט העומדים אחורי 
מיטה גבוהה עשר טפחים והמחיצות 
מגיעות לארץ מכל הצדדים, או מיטה 
שרגליה קצרות ואינם גבוהות שלשה 
טפחים!שיי, מותר לקרוא קריאת שמע לפני 


(קק"ו). [תשע] שו"ע (סס סי" עו מ"פ). [תשעא] משנה 
ברורה (פק"ג). וטעמם שאם לא יעשה כן המים 
הראשונים שנופלים מתבטלים. משנה ברורה (עס). ועיין 
בשער הציון (פק"ס) שנשאר בצריך עיון למעשה לענין 
בדיעבד, כיון שהרבה פוסקים לא הביאו ענין זה. 
[תשעב] אפילו אם עכשיו אין בהם כלום, ואפילו אם 
הם רחוצים יפה מבפנים ומבחוץ ונקיים לגמרי שאין 
בהם אפילו ריח רע. משנה ברורה (ס" פז סק"). 
[תשעג] היינו שצריך להרחיק לפניו כמלא עיניו, 
ולאחריו ארבע אמות ממקום שכלה הריח. משנה 
ברורה (סק"ג). ומשמע מהרבה אחרונים שמסכימים 
לדעת הרבינו יונה שקריאת שמע נגד גרף ועביט אסור 
מהתורה, אף על פי שמי רגלים עצמם אינם אסורים 
אלא מדרבנן, העביט חמור יותר שכיון שמיוחד לזה 
הרי זה כבית הכסא, ולכן גם הטלת מים לא מועיל 
בזה, ואפילו אם מילאם עד שוליהם. משנה ברורה (פס). 
ואם קרא או התפלל במקום עביט שהיה בתוך ארבע 
אמותיו חוזר וקורא או מתפלל, אם מצאו במקום שהיה 
ראוי להסתפק בו תחילה עליו, ולענין שאר ברכות עיין 
בשו"ע (פס סי" קפס ק"ה) ובמשנה ברורה (טס פק"ה-פ), ואם 
מצא הגרף והעביט בתוך שיעור כמלא עיניו אינו חוזר 
בדיעבד כמבואר במשנה ברורה (פ" 5 ק"ק יג) עיי"ש. 
משנה ברורה (פי' פו פס). [תשעדן ואם הכלי מיוחד גם 
לתשמיש אחר, כגון לשפוך לתוכו שופכין, אם אין בו 
צואה ולא ריח רע מותר, וכן אם בכל פעם שמשתין 
נותן לתוכו רביעית מים, מותר אם אין מגיע ממנו ריח 
רע, ואם מגיע ריח רע מהכלי דינו כעביט ממש אף 
אם בכל פעם שמשתין נותן לתוכו רביעית מים, וצריך 
להרחיק ארבע אמות ממקום שכלה הריח. משנה ברורה 
(פק"נ). ועיין בביאור הלכה (ל"ס ניף) שביאר הטעם 
שכששופך בכל פעם שמשתין רביעית מים, הרי זה 
מועיל משום שמראה שאינו רוצה ליחדו לזה ואין זה 
כבית הכסא, אבל אם עדיין מגיע ממנו ריח רע הרי 
זה כבית הכסא, ודינו כעביט ממש. (תשעהן הט"ז 
וסק"נ) מפקפק בזה, אמנם רוב האחרונים וכמעט כולם 
מסכימים להקל, והטעם משום שכלים אלו אינם 
בולעים, ואפילו אם בולעים אין בליעתם מרובה, ולכן 
אין עליהם דין בית הכסא. משנה ברורה (פק"). 
[תשעון יש אומרים שהיינו שמצופה בזכוכית, ויש 
אומרים שדווקא אם הוא מצופה באבר ולא בזכוכית, 
ויש אומרים עוד שצריך שיהא מצופה מבפנים ומבחוץ, 
ויש מקילים שדי כשמצופה רק מבפנים, ולמעשה יש 
להחמיר שיהא מצופה גם מבחוץ. אמנם כשכפאו על 
פיו יש לסמוך להקל על דעת המתירים. וכלי 'פורצלאן' 
לענין דיני בליעת איסורים דינו ככלי חרס שלא מועיל 
הגעלה, וגם לענין קריאת שמע נגדו נראה שיש 
להחמיר. משנה ברורה (פק"ס), ועיין בביאור הלכה (ל"ה 
.03b‏ [תשעז] שו"ע (סס סי פו ס"6). היינו שיהא נקי יפה 
מבפנים ומבחוץ, וגם שלא יהיה ממנה ריח רע, ואם 
מגיע ממנה ריח רע דינה כריח רע שאין לו עיקר, כיון 
שהכלי אין עליו שם גרף ועביט כיון שהוא נקי, ואין 
צריך להרחיק רק עד מקום שכלה הריח, ואם הכלי 
אינו רחוץ צריך להרחיק ממנו ארבע אמות, שיש 
לחשוש אולי יש עליו ממשות של זוהמא. משנה ברורה 
(סק"ו). [תשעח] המבואר בשו"ע (שס ספ" עט ס6"5-). 
[תשעט] שו"ע (סס סי פו פ"ג). ואפילו יש קצת אויר בין 
הכלי לקרקע, כגון שבולט קצת מצד אחד, כל שהוא 
פחות משלשה טפחים אומרים לבוד והוא כמכוסה, 
אבל אם הכלי פתוח למעלה אפילו פחות משלשה 
טפחים אסור. משנה ברורה (סק"). | (תשפן שהוא 
כלבוד. משנה ברורה (סק"ע). | [תשפא] מפני שהמיטה 
נחשבת מחיצה. משנה ברורה (שס). ‏ (תשפבן ביאור 
הלכה (ד"ס מותכ). וצריך ליזהר שלא יוציא אבר אחד 
חוץ למיטה למקום הגרף. ביאור הלכה שס. 
[תשפג] משנה ברורה (טס). | [תשפד] מגן אברהם (קק"ל). 
[תשפה] משנה ברורה (עס) שהרבה מפקפקים בדברי 


ברכות כה: - כו. 


המיטה ואינו צריך להרחיקולייו, והוא הדין 
על גבי המיטהו==, ודוקא כשאינו רואה 
את הגרף, וכן אין מגיע אליו ריח רעהײ. 
ויש אומרים שזהו דוקא כשהמיטה חוצצת 
מכותל לכותל, אבל אם אינה חוצצת 
מכותל לכותל אין זה מועילחטי, | ויש 
אומרים שגם באופן זה מועיל והרי זה 
חוצץוי=י=ו. ולמעשה יש להקל לקרוא ולברך 
רק כנגד מי רגלים או בכלי שאינו גרף, נגד 
המחיצה אפילו אם אינה חוצצת מכותל 
לכותלויט, אבל לא כנגד האוירתשח, 


קריאת שמע לפני המיטה, וגרף או 
עביט מונחים תחתיה 

גרף ועביט המונחים תחת המיטה, 
ומחיצות המיטה מגיעים עד פחות 
משלשה טפחים סמוך לארץ, אף אם 
המיטה עצמה אינה גבוה עשרה טפחים, 
מותר לקרוא לפני המיטה ועל גבה"י, 
אמנם כל זה דוקא כשאין מגיע ריח רע, 
אבל אם מגיע ריח רע לא מועיל כיסוי 
ולא הפסק מחיצהתשט. 


המגן אברהם (Eס). ‏ [תשפון כיון שאיסורם הוא רק 
מדרבנן. משנה ברורה (עס). [תשפזן] משנה ברורה (פס) 
בשם החיי אדם (כע ג פי"). ועיין ביאור הלכה (שס) מה 
שכתב בזה. ספסלים הקבועים בכותל אף על פי 
שגבוהים עשרה טפחים אפילו אם רחבים ארבעה 
טפחים, אינו רשות לעצמו כיון שאין לו מחיצות 
המגיעות לארץ, וכן שולחנות שעומדים על רגלים 
שאין ברחבם ארבעה טפחים, אף על פי שגבוהים 
עשרה טפחים, אינם מחיצה להפסיק. גרף או אפילו 
מי רגלים העומד בין תנור לכותל, אסור לעמוד בצד 
בתנור ולקרוא אף על פי שהתנור מפסיק, שכיון שהוא 
מתשמישי הבית הרי הוא בטל לגבי הבית, וכן כל 
כיוצא בזה, אבל שאר כלי הבית שאינו מיוחד לבית 
הרי הם מפסיקים, וכפי האופנים המבוארים לעיל לגבי 
מיטה. משנה ברורה (פס). | [תשפחן כיון שאומרים בזה 
דין לבוד והרי זה כמכוסה. משנה ברורה (עס. 
[תשפט] משנה ברורה (שס). מטות שרגליהם גבוהות 
שלשה טפחים, אין זה כיסוי וצריך להרחיק מהגרף 
ככל דיני הרחקה מגרף. משנה ברורה (עס. 
[תשצן משנה ברורה (פי' מ סק"ל). ספרים, היינו כ"ד ספרי 
קודש, ובאופן שאינם עשוים בגלילה כספר תורה, שאם 
עשויים בגלילה דינם כספר תורה, [מובא להלן]. משנה 
ברורה (פי כמ ק"ק כפ). ובין בכתיבה או בדפוס יש בהם 
קדושה, וצריך להניחם בכלי תוך כלי, ואפילו אם 
הכתב אינו כתיבת סת"ם, והוא רק כתב אשורי. וכריכת 
הספר אינו נחשב לכיסוי, כיון שהוא מגוף הספר, 
וצריך עוד שני כיסויים. כתב הט"ז (יו"ד פיי רע סק"ת) 
שכל המיקל בקדושת ספרים הנדפסים עתיד ליתן את 
הדין משום שדפוס הוא כמו כתיבה, אמנם בשו"ת 
חוות יאיר (פיי קפו) נוטה להקל בזה בשעת הדחק כשאין 
לו במה לכסות. משנה ברורה (סיי מ פס). [תשצא] שו"ע 
(פו"ם סי כמ פ"ו). והיינו אף על פי שגמרא לא ניתן 
ליכתב בדורות הראשונים, משום שדברים שבעל פה 
אסור לאומרם בכתב, אף על פי כן כיון שלבסוף התירו 
האמוראים לכתוב, משום 'עת לעשות לה" סנס קש 
קכו), הרי זה כשאר ספרי קודש, וממילא היום הוא הדין 
כל הספרים בכתיבה או בדפוס יש בהם קדושה. משנה 
ברורה (פ"ק לט). [תשצב] משנה ברורה (פי' מ סק"ה). ועיין 
בביאור הלכה (ד"ס 6פור) שכתב שמקור דין זה מהדרך 
החיים (דין ספיך מסוג נקדוסת ספפינין ס"נ), ותמה מנין לו דין 
זה, דודאי שצריך כיסוי, אבל מנין שצריך כלי בתוך 
כלי. [תשצג] לחדר אחר או שיפסיק בפניהם במחיצה 
גבוה עשרה טפחים. משנה ברורה (פק"ו). | [תשצד] היינו 
אף על פי שלא צריך בהם הפסק מחיצה כמו בספר 
תורה, מכל מקום צריך להניחם בכלי בתוך כלי. משנה 
ברורה (פי' רמ פק"ל). ואין חילוק בין אם הספרים מונחים 
למטה או שעומדים בגובה על מדף, כיון שהם באותו 
חדר ואין מחיצה מפסיקה ביניהם. ביאור הלכה (ל"ה 
עד טיפנס). כתבו האחרונים, שוילון התלוי לפני המיטה 
אף שאין עליו שם מחיצה, כיון שאינו קשור לצד 
מיטה והוא נע ונד ברוח, ואין זה נחשב הפסק לענין 
ספר תורה, מכל מקום יש עליו שם כיסוי אם על ידו 
אין הספרים נראים, ולכן אם יכסה הספרים אפילו רק 
בכיסוי אחד מותר, כיון שנחשב לשני כיסויים, והרי 
זה ככלי בתוך כלי. משנה ברורה (Eס).‏ [תשצה] משנה 
ברורה (סיי מ סק" סי" כמ מ"ק (6). ומה שיש אנשים 
הנוהגים לתלות נגד הספרים וילון לכסותם, וסוברים 
שדי בזה לבד לכיסוי הספרים, אינם עושים כהלכה, 
משום שזה רק כיסוי אחד וצריך עוד כיסוי אחר 
שיכסה אותם מלבד זה. משנה ברורה (פ" כע עס). ואם 
פרש טלית או שאר כיסוי על התיק של התפילין אף 
על פי שהכיסוי מכסה רק למעלה ומהצדדים ואינו 
מכסה למטה מותר. שו"ע (פו"ס סי' כמ סס, יו"ד סי' רפכ ס"ס), 
משנה ברורה (ס" מ פס). ובביאור הלכה (ד"ס נפ) דן, 
באופן ששני הכיסויים מכסים רק למעלה ומהצדדים 
ולא למטה, אם מועיל, ונשאר בצריך עיון קצת. ובארגז 


דהלכתא 


כה 


תשמיש המיטה בבית שיש בו ספרי קודש 

בית שיש בו תפילין או חומשים או 
סדורי תפילות או שאר ספרים!*י ואפילו 
של גמרא!שייו, אסור לשמש בו מטתו או 
לעשות בו צרכיוהףשס עד שיוציאםו*ט או 
שיניחם בכלי תוך כלי==ו או שיכסם 
בשני כיסויים!"ייי, והוא שאין אחד הכלים 
מיוחד להםו*יי, שאם אחד הכלים מיוחד 
להם אפילו מאה כלים חשובים כאחדויי, 
ואם שניהם אינם מיוחדים להם, או שהכלי 
הפנימי אינו מיוחד להם והכלי החיצון 
מיוחד להם, מותרותשצז. 


כו. 


תשמיש המיטה בבית שיש בו ספר תורה 

בית שיש בו ספר תורה או חומשים 
העשוים בגלילהו== או שאר ספרי קודש 
העשוים בגלילה!"י, אסור לשמש בן עד 
שיהיה בפניו מחיצה==, ואם יש לו 
חדך אחר אסור לשמש בו עד 
שיוציאנווהט. 


גדול שמחזיק ארבעים סאה והוא אמה על אמה ברום 
שלש אמות, הרי זה חולק רשות לעצמו, ואין צריך 
לפרוס עוד כסוי על הארגז, ויש מחמירים בזה, אמנם 
אם מחובר לכותל במסמרים לכל הדעות יש להקל. 
משנה ברורה (פ" כמ ס"ק גג). המניחים תיק התפילין 
והטלית בתוך תיק אחד גדול, הרי גם הכיס הגדול 
נקרא כלי המיוחד להם, וצריך עוד כסוי על גבם, אם 
לא שמכסה בטלית על התפילין בתוך הכיס, שאז מותר 
שהרי הטלית אינו כליין, והוא הדין אם כיס התפילין 
מחובר למעלה לתיק הגדול, הרי צר השני של התיק 
הגדול אינו נקרא כליין, ומועיל להם אם הפכם, ועיין 
בביאור הלכה (סיי מ פס). משנה ברורה (ס" מ שט). כתב 
המגן אברהם נ(סק"נ), שהוא הדין במזוזה הקבועה בתוך 
החדר צריך שיהיה בכלי בתוך כלי, דהיינו שיכסה 
אותה בשני כיסויים, ואחד מהם יהיה כיסוי שאינו 
מיוחד לה, ואם על המזוזה יש כסוי זכוכית, אף 
שהמזוזה נראית מתוכה אף על פי כן נחשבת כסוי 
אחד, ודי בפריסת סודר על המזוזה, שהרי עכשיו לא 
נראית, אמנם אם יכסה בזכוכית נוספת מלמעלה לא 
יועיל, אף על פי שמכוסה בשני כסויים שהרי המזוזה 
נראית מתוכם. כתב החכמת אדם (ל' קכם פ") שבין 
במזוזה או בשאר ספרים אם עשה מתחילה שני כלים 
שיחשב אחד לכלי בתוך כלי, כגון שכרך המזוזה בנייר 
ואחר כך הניחה בתיק שלה מותר, כיון שבתחילה כיון 
לכך;: משנה ברורה (פס). [תשצו] מבואר במשנה ברורה 
(סק"ק) שזו היא כוונת השו"ע (פֿו"ם סי" מ ס"כ). ואין אסור 
כלי בתוך כלי אלא אם שניהם מיוחדים, אבל אם אחד 
אינו מיוחד מצטרף עם המיוחד ומותר, וכלי אחד 
אפילו אם אינו מיוחד לא מועיל ואסור. משנה ברורה 
(עס). ‏ [תשצז] שו"ע (סס סי מ ס"כ). ‏ [תשצח] רמ"א (סס). 
[תשצט] היינו שהם כתובים בקלף כמו ספר תורה, אלא 
שיש בהם רק חומש התורה. משנה ברורה (פ" כמ פ"ק 
כנ). = [תת] משנה ברורה (טס). | [תתא] משמע בסוגייתנו 
שיש בזה חשש סכנה אם יעבור על זה. ביאור הלכה 
(ד"ס נים). ‏ [תתב] היינו אפילו אם הספר תורה מונח 
בארגז, ועל גבי הארגז יש עוד כיסוי, שלענין כיסוי 
תפילין או שאר ספרים מועיל [כמבואר לעיל], מ"מ 
בספר תורה אסור עד שיהא מחיצה מפסקת, וכשיש 
מחיצה אפילו אם אינה מונחת בארגז כלל, גם כן 
מותר. משנה ברורה (פ"ק כד). ולענין אם מותר לעשותה 
בשבת, עיין ברמ"א (עס סי פטו פ"6). וילון הפרוש סביב 
המיטה, אינו בכלל מחיצה, ואפילו אם הוילון גבוה 
הרבה שאין הספר תורה נראה על ידי זה, וכן הספר 
תורה מונח בארגז ובכמה כיסויים על הארגז, גם כן 
אסור, מפני שהוילון נע ונד ברוח. כתב המגן אברהם 
(ס"ק טון, אם יש נקבים וחלונות במחיצה כעין סריגה 
אסור, עד שיהיו הספרים מכוסים מהעין שאינם נראים, 
ובנהר שלום (פק"ס) מפקפק על דבריו, וכן בתוספת 
ירושלים, ובמקום הדחק יש לסמוך על זה, אמנם 
לכתחלה טוב לכסות שלא יהיו הספרים נראים, ובפרט 
בספר תורה ודאי יש להחמיר. משנה ברורה (פ"ק כס). 
ואם יש כיסוי על הספרים מותר ואפילו בספר תורה, 
שמכיון שיש מחיצה הרי זה כרשות אחרת, אלא שעל 
כל פנים יש קצת בזיון כיון שנראית, וכיון שהיא 
מכוסה מותר. שער הציון (ס"ק ינו. כתב הביאור הלכה 
(ל"ס עד טיסיס), שמסתימת השו"ע משמע שכיון שיש 
מחיצה המפסקת, אפילו אם הספר תורה עומד למעלה 
בגובה ונראה מרחוק מותר, ובאליה רבה (ס"ק 7) 
מפקפק בזה, ולמעשה בספר תורה יש להחמיר 
ולכסותה בכיסוי, ודווקא כשהמחיצה עשויה באופן 
שלא תנוע ברוח מצויה, שאם לא כן אין עליה שם 
מחיצה. וכיסוי לא מועיל בספר תורה, ואפילו כמה 
כיסויים, ובשאר ספרים יתכן שיש להקל כיון שיש 
מחיצה גמורה המפסיקה. [תתג] על פי משנה ברורה 
(ס"ק כ). [תתד] שו"ע (טס סי כמ פ"וו. כתב הביאור הלכה 
(ד"ס 6סור), שאם הפתח פתוח והספר תורה נראה מרחוק, 


כו 


הרחקה מצואה כשהיא לפניו 
ראה לעיל (כס.) בענין קריאת שמע סמוך 
לצואת אדם. 


קריאת שמע כנגד בית הכסא 


אסור לקרוא קריאת שמע כנגד בית 
הכסא ישן!"", ואפילו אם פינו ממנו 
הצואה"*י. והיינו כשאין לו מחיצות=, 
אבל אם יש לו מחיצות""! אפילו פחות 
מעשרה טפחים"" אף על פי שיש בו 
צואה, קורא כנגדו בסמוך ואינו חושש, 
אם אין מגיע לו ריח רעו=ו. וש אומרים 
שצריך שתהא המחיצה גבוהה עשרה 
טפחים!""!. וש אומרים שגם זה אינו 
מועיל וגם כנגד המחיצה אסור לקרוא 
קריאת שמעיי. 


יש לעיין אם מותר, ולמעשה פסק שבשאר ספרים ודאי 
יש לסמוך להקל שאין מחויב גם לכסותם, ולענין ספר 
תורה יש להחמיר גם לכסותו, עיי"ש. | [תתה] היינו 
שצריך להרחיק לפניו כמלא עיניו, ולאחוריו ארבע 
אמות, ואם יש שם ריח רע צריך להרחיק ארבע אמות 
ממקום שכלה הריח. משנה ברורה (ס" פג סק"). 
[תתון ואיסורו מהתובה. כיון שזה המקום מכבר דרכו 
להיות בו צואה אין זה מחניך קדוש, ולכן אם מסופק 
אם הוא בית הכסא ישן או חדש, יש להחמיר כדין 
כל ספק צואה, המבואר בשו"ע טס סי עו ס"ז). משנה 
ברורה (סי" פג סק"כ). [תתז] היינו כמו אחורי הגדר או 
לאותו המקום לבית הכסא, כיון שהדרך לפנות שם 
נקרא בית הכסא ישן, וכמו שכתבו הפוסקים לגבי 
תפילין [הובאו במשנה ברורה (סיי מנ ק"ק כד)] שאם דרכו 
תמיד לצור תפילין בסודר, אסור להשתמש בו תשמיש 
אחר כאילו הזמינו, עיי"ש. משנה ברורה (פ" פג סק"ג). 
[תתח] היינו באופן שהמחיצות מגיעות לארץ, או על 
כל פנים עד פחות משלשה טפחים סמוך לארץ 
שאומרים בזה לבוד, שאם לא כן אסור לדעת רב האי 
גאון המובא בבית יוסף (סי' פו), עיי"ש. משנה ברורה 
(סי" פג קק"ל). עיין בפרי מגדים (משנ"ז קק"b)‏ שמסתפק אם 
צריך דווקא ארבעה מחיצות או שמספיק אפילו שלושה 
מחיצות, עיי"ש. ביאור הלכה (ד"ס 036. = [תתטן משנה 
ברורה (פק"ס) לפי דעת הבית יוסף (ס" פג). [תתי] שו"ע 
(טס סי פג מ"). ואם מגיע ריח רע, אסור עד שירחיק 
ארבע אמות ממקום שכלה הריח, ואפילו לפניו די בזה 
לדעת השו"ע. משנה ברורה (סק"ה). השו"ע סתם בזה 
כדעה הראשונה המבוארת בשו"ע (שס סי" עט ק"ג), וכן 
פסקו שם האחרונים להלכה. והלחם חמודות (ליפ קקמ) 
והמגן אברהם (פק")) כתבו, שמחיצת בית הכסא לכל 
הדעות אינה מועילה להפסיק לריח רע, ולכן להלכה 
יש להחמיר שצריך ארבע אמות ממקום שכלה הריח, 
שהרי בלאו הכי הרבה אחרונים סוברים שם כן, עיי"ש. 


אליבא 


קריאת שמע במקום שהוזמן לבית הכסא 

הזמינו לבית הכסא ועדיין לא השתמש 
בווא, מותר לקרוא קריאת שמע כנגדו 
אפילו בתוך ארבע אמות=ײ, אבל לא 
בתוכוו==י, ואפילו בדיעבד לא יצאחטי. 
ויש מחמירים שלא לקרוא בתוך ארבע 
אמות יי 


קריאת שמע כנגד בית הכסא בגומא 


בית הכסא שהוא בחפירה ופיו בריחוק 
ארבע אמות אמות מהגומא, והוא עשי 
במדרון באופן שהרעי מתגלגל ונופל מיד 
למרחוק, וכן המי רגלים יורדים מיד לגומא, 
הרי הוא כסתום!ייי, ומותר לקרוא בו קריאת 
שמע אם אין בו ריח רע, וגם אין משתינים 
בו חוץ לגומאניײ, אבל אם משתינים בהם 


ביאור הלכה (ד"ס פס 5י). | [תתיא] משנה ברורה (עס) 
בשם כל האחרנים. | (תתיבן משנה ברורה (עס) בשם 
הרבה האחרונים. וטעמם שכיון שהמחיצות מיוחדות 
לקבל צואה, דנים אותם כמו צואה וכגרף של רעי 
המבואר בשו"ע (שס פיי פו פ"5) שאסור אפילו אם אין 
בו ריח רע, וצריך להרחיק מהמחיצות ארבע אמות 
ומלפניו כמלא עיניו, ואפילו אם פינו ממנו הצואה ואין 
בו ריח רע. ולכן צריך ליזהר שלא לקרוא ולהתפלל 
ולדבר דברי תורה בחצר כנגד בית הכסא כמלא עיניו, 
אף על פי שהוא סגור ואי אפשר לראות הצואה שבו, 
ולכן נכון ליזהר אם יש נגד חלון ביתו בית הכסא 
והחלון פתוח, והוא עומד בביתו ופניו כלפי בית 
הכסא, שלא לדבר אז דברי תורה, ומכל מקום בעת 
הדחק יש לסמוך להקל אם אין מגיע לו ריח רע, כיון 
שיש בזה ספק ספיקא, היינו שיש שמתירים אם 
המחיצות גבוהות עשרה, ועוד שיש מי שמתיר אפילו 
בצואה כשהיא ברשות אחרת אפילו אם רואה אותה, 
ואם עוצם עיניו לכל הדעות מועיל באופן זה. עוד 
כתבו האחרונים, מה שאנו מחמירים במחיצות בית 
הכסא לדונם מבחוץ כצואה, זהו דווקא במחיצות שלא 
נעשו אלא בשביל בית הכסא, כגון שעשה בחצר חדר 
מיוחד לזה, אבל אם בנה במחיצה של בית שהסמיכה 
לאותה מחיצה, אף על פי שאותה מחיצה היא מחיצה 
של בית הכסא ממש, אין על אותה מחיצה דין בית 
הכסא לענין זה, ומותר לקרוא אפילו בסמוך, כיון שאין 
המחיצה מיוחדת לבית הכסא בלבד. משנה ברורה ,סי 
פג טס). ‏ [תתיג] אבל אם השתמש בו אפילו רק פעם 
אחת, יש עליו שם בית הכסא ישן לכל דיניו, כיון 
שהיה הזמנה ומעשה, ואם לא הזמינו ורק במקרה נפנה 
שם, ואחר כך פינו ממנו הצואה וגם אין בו ריח רע, 
אין עליו שם בית הכסא כלל ומותר לקרוא אפילו 
בתוכו. וכן כתב בספר יבשר טוב, ועיין בביאור הלכה 
(ד"ס סומינו). משנה ברורה (פק"וו. ואין חילוק בזה בין 
הזמנה על ידי דיבור להזמנה על ידי מעשה. ביאור 


פניני 


ברכות כו. 


לפעמים, אסור להרהר בהם בדברי תורה, 
וכל שכן לקרוא קריאת שמעוי=. 


זב שראה קרי, נדה שפלטה שבבת זרץע, 
והמשמשת שראתה דם נדה 

בזמן תקנת טבילת עזרא, היו אומרים 
שאפילו זב שראה קרי, ונדה שפלטה 
שכבת זרע, ומשמשת שראתה דם נדה, 
צריכים טבילה לקריאת שמע ולתפילה, 
מפני הקרי אף על פי שהם טמאים, וכן 
הדין נותן שאין טבילה זו מפני טהרה, 
אלא מפני הגזירה שלא יהיו מצויים אצל 
נשותיהם תמיד, וכבר בטלה תקנה זו לפי 
שלא פשטה בכל ישראל ולא היה כח 
בציבור לעמוד בהח=ײו. 

וראה עוד בזה לעיל (כנ.) בענין טמאים 


הלכה (פס). עיין בביאור הלכה (פס) שמסתפק אם דווקא 
כשהזמינו לעולם אסור או גם כשהזמינו לפי שעה 
אסור, ונשאר בצריך עיון. וכתב שמכל מקום יש חילוק 
אם הזמינו לעולם או לשעה, שאם היה בו הזמנה 
ומעשה הרי הוא בית הכסא גמור לכל דיניו, וממילא 
איסורו מהתורה, ואם הזמינו רק לפי שעה ודאי אין 
איסורו מהתורה. | [תתיד] משנה ברורה (פק"). והטעם 
משום שהזמנה אינה בה חשיבות. משנה ברורה (פק"פ). 
[תתטו] רמב"ם (קכיסס קמע פ"ג ה"ג), שו"ע (שס סי" פג מ"נ). 
ואסור מדרבנן, משום שהוא בזיון גדול לקריאת שמע 
או לתפילה. משנה ברורה (עס). והמקום האסור, אם 
אותו המקום הוא בלי מחיצות, אינו אסור אלא באותו 
המקום שהזמין, ואם מקום המושב שהזמין מוקף 
מחיצות, אסור על ידי ההזמנה כל שטח ההיקף שבתוך 
המחיצות, אבל מבחוץ מותר בסמוך לו. משנה ברורה 
(פק"ט). כתב הבאר היטב (פק"ט שלהרהר בדברי תורה 
מותר בתוך בית כסא חדש כשעדיין לא השתמש בו, 
וכן כתב האליה רבה. הבונים שבונים בית הכסא, 
אסורים לברך שם שום ברכה מבפנים במקום 
המחיצות, ואפילו שעדיין לא בנו המחיצות, כיון 
שהוזמן המקום הרי התייחד מקום זה לבית הכסא 
ואסור. משנה ברורה (פס). ‏ [תתטז] משנה ברורה (סס). 
[תתיז] משנה ברורה (עס). [תתיח] היינו שהרי זה כאילו 
אין המקום הזה בית הכסא כלל, ובין אם יש לו 
מחיצות מלמעלה על הגומא או לא. משנה ברורה (פ"ק 
י). ‏ [תתיט] שו"ע (שס סי" סג ס"ד). | [תתכ] רמ"א (סס). 
היינו אפילו בזמן שאין שם מי רגלים ואין בהם ריח 
רע, משום שיש שם בית הכסא על מקום זה שמחוץ 
לגומא שמשתינים שם. משנה ברורה (ס"ק ינו. כתב 
הט"ז (סק"נ) שמכל מקום למחיצות בית הכסא זה אין 
להם דין מחיצות בית הכסא להרחיק מכנגדם, שהרי 
במי רגלים אין איסור מהתורה אלא כנגד הקילוח 
בלבד, ואחר שנפל על הארץ איסורו רק מדרבנן, ואין 
מחיצות אלו נקראים בשביל זה מחיצות בית הכסא. 


הלכה 


דהלכתא 


לענין קריאת התורה וקריאת שמע ותפילה. 
פרק רביעו 


סוף זמן תפילת שחרית 

זמן תפילת השחר עד סוף ארבע שעות 
שהוא שלישיי היום₪, וצריך לסיים תפילת 
שמונה עשרה בתוך שליש היוםי. ואם 
טעה או עבר והתפלל אחר ארבע שעות 
עד חצות, אף על פי שאין לו שכר 
כתפילה בזמנה יש לו שכר תפילה=. וטוב 
שיתנה שאם מצד הדין הוא פטור הרי זה 
תפילת נדבה!י. 

ואחר חצות אסור להתפלל תפילת 
שחריתייי, ואפילו בחצי שעה לאחר חצות 
אסורויי. ובדיעבד אם התפלל שחרית בתוך 


ואותם המקומות שנוהגים לעשות מקום מיוחד 
להשתנה לכל, וידוע שאותם המקומות מסריחים מאוד, 
גם על מחיצותיהם יש שם בית הכסא לכל דיניו, כמו 
עביט של מי רגלים המבואר בהרבה פוסקים [הובאו 
במשנה ברורה (פ" ₪ פק"ג)] שאיסורו מהתורה, ואף על 
פי שמי רגלים עצמם אינם אלא מדרבנן, מכל מקום 
כיון שהוא מיוחד לזה הוא מסריח ביותר, וחמור יותר, 
וגם הוא דינו כעביט, ועיין בפרי מגדים (פ" עט מע"ז 
סק") שדעתו שמי רגלים שהסריחו איסורם מהתורה. 
משנה ברורה (פ" פג פס). [תתכא] רמב"ם (פפינס פ"ד ה"ס). 
[אן ענין השליש הוא כיון שתפילת השחר היא נגד 
קרבן תמיד, ולעולם לא איחרו להקריב התמיד לאחר 
שליש היום. משנה ברורה (פ" פט פק"ס). [ב] רמב"ם 
(מפילס ונסית כפיס פ"ג ס"'6), שו"ע (קס סי" פט ס"פ). שעות 
היום לענין זה הם שעות זמניות, דהיינו שהיום מתחלק 
לי"ב חלקים, ואם היום אורך י"ח שעות הרי זה ער 
ו שעות של היום, וכשהיום ארוך ט' שעות הרי זה 
עד ג' שעות. משנה ברורה (שס). ודעת המגן אברהם 
(סיי נט סק"6) שמונים שעות אלו מעמוד השחר, ודעת 
הגר"א (נניקורו 6ו"ס סי" תנט ס"נ) ושו"ע הרב (נסלורו, הנכות 
מפילין, סוף זמן קר" ₪( סמלית) שמונים מהנץ החמה. 
[ג] משנה ברורה (פי' פע סק"ס). [ד] היינו שבמזיד שהה 
עד סוף זמן תפילה ואחר כך התפלל, אף על פי כן 
יצא ירי חובת תפילה, והוא הדין שלכתחילה מחויב 
להתפלל אחר ארבע שעות עד חצות אם לא התפלל 
בזמן תפילה, אלא שאין לו שכר כתפילה בזמנה. משנה 
ברורה (פק"י). | [ה] רמב"ם (פס), שו"ע (פס). [ו] משנה 
ברורה (שס). והטעם משום שיש פוסקים שסוברים 
שכשהזיד ולא התפלל עד ארבע שעות שוב אינו יכול 
להתפלל כלל. משנה ברורה (פס). [ז] רמ"א (פס), בית 
יוסף (פס) בשם הרשב"א (ל"ס פינעי (כו). [ח] כן משמע 
מלשון הרמ"א. אמנם יש שמקילים בחצי שעה שאחר 
חצות, ולהלכה משמע מהפרי מגדים 5" סק"ה) והדרך 
החיים (מן תפעס פ"ג) שאין לזוז מפסק הרמ"א, וכן 


הגמרא שמדובר שראו בבואה של הלבנה בתוך העששית, אבל באופן שראו את הירח 
דרך העששית עדותן כשירה. ומביא שכן פירש גם בפירוש המפרש לרמב"ם (קדוע המולם פ"נ 
סיס), ולעולם ראייה דרך זכוכית נחשבת לראייה ודיין הרואה דרך משקפיים כשר לחליצה, 
וכן יכולים לקדש את הלבנה גם אם רואים אותה רק דרך זכוכית, וכתב שיתכן שגם 
הדבר שמואל נשאל באופן שלא ראו את הירח דרך הזכוכית אלא ראו את הבבואה של 
הירח בזכוכית, ועל זה כתב שאין לקדש החודש על ידי עדים אלו, אבל ראיית הירח 
עצמו דרך זכוכית ודאי נחשבת לראייה. 


פרק רביעי 
בו. 


תפילת מנחה בזמן בין השמשות 

במשנתנו נחלקו רבי יהודה וחכמים בזמן תפילת המנחה, לחכמים זמנה עד הערב, 
ולרבי יהודה עד פלג המנחה. וכתבו תלמידי רבינו יונה ((מ. ד"ס פפנת סמנפס) בביאור דברי 
חכמים, שאין כוונתם באמרם 'עד הערב' עד צאת הכוכבים, אלא עד שקיעת החמה, 
והיינו בשעה שהחמה מסתלקת מעינינו, שכן אמרו בזבחים () שדם הקרבנות נפסל 
בשקיעת החמה, ואם כן תפילת מנחה שהיא כנגד זריקת דם התמיד, זמנה קודם השקיעה 
שאז זמן זריקת הדם. 

ובעין זה כתב המגן אברהם (פי' גג פק"ג), שכיון שזמן שחיטת הקרבן הוא קודם השקיעה 
הראשונה, דהיינו בשעה שהחמה מסתלקת מעינינו, נראה שזמן תפילת מנחה הוא עד 
תחילת השקיעה בלבד שהוא כמו שעה וחומש קודם צאת הכוכבים. אך שוב כתב לדחות 
[וליישב מה שפסק הרמ"א טס ס"6) שבדיעבד או בשעת הדחק יצא אם מתפלל מנחה עד 
הלילה (מפפים סטק0], על פי מה שכתב (פי' כעג ד"ס פימ6) שתפילת מנחה נתקנה זמנה נגד הקרבת 
המנחה שבאה עם התמיד, ולכן קראו לתפילה זו מנחה, עיי"ש. ועל כן עיקר זמן תפילת 
מנחה הוא במנחה קטנה שאז היה זמן הקרבת המנחה, ולכן יש לומר שזמן תפילת מנחה 
הוא גם לאחר השקיעה, כיון שיכולים להקריב את המנחה עד צאת הכוכבים. 

ודעת אחרונים רבים [מנחת כהן (ענו ספמט מפמר : פ"ת), פני יהושע (קמן ע"נ ד"ס מ"ט), חידושי 
הרז"ה (נלײ נסש גג ע"ג] שאף שהדם נפסל בשקיעת החמה וא"א לשחוט התמיד והפסח 
אחר השקיעה, מכל מקום זמן תפילת המנחה אינו תלוי בזמן שחיטת התמיד אלא בזמן 
הקרבתו, והקרבת התמיד והיינו בל מה ששייך להקרבת התמיד, מנחתו ונסכו והקטרת 


האיברים היא גם אחר שקיעת החמה, ולכן יכולים להתפלל תפילת המנחה גם אחר 
שקיעת החמה. 


וכתב רבי עמנואל חי ריקי בספר אדרת אליהו (פ" ג), שקרא תגר על המבטלים חזרת 
השליח ציבור בתפילת המנחה בטענה שהשעה דחוקה ואין שהות לומר חזרת הש"צ, 
והאריך לבאר שסוף זמן מנחה הוא בצאת הכוכבים ואם כן אין זה נחשב כשעת הדחק 
אלא אם כן לא יספיקו לסיים חזרת הש"צ לפני צאת הכוכבים, ואם לא כן חיוב מוטל 
על הציבור להתפלל בלחש ולחזור אח"כ חזרת הש"צ. 


ובשו"ת ארץ צבי (סיי ‏ ופ" ס) כתב ללמד זכות על הנוהגים לכתחילה להתפלל מנחה 
בבין השמשות באופן אחר, כיון שזמן תפילת מנחה הוא דרבנן ובין השמשות הוא ספק 
יום וספק דרבנן לקולא. וכן כתב בעל התניא בסידורו (סדר סכסת טנק שאין למחות ביד 
המקילין ובפרט בשעת הדחק מטעם זה שהוא דרבנן, וכן כתב בקצות השלחן (פ" כו נלס"ש 
סק"ס). 

ובראש יוסף (ל"ה מפנת המנתס) כתב, שדעת השולחן ערוך והרמ"א (פו"פ פיי מג סי) שיכולים 
להתפלל מנחה לדעת חכמים עד צאת הכוכבים ממש, וטעמם משום שפסקו שתפילות 
כנגד אבות תיקנום ורק נסמכו על הקרבנות, ולכך תיקנו להתפלל עד צאת הכוכבים. וכן 
כתב בספרו פרי מגדים (פו"פ פיי קו מפנ"ו סק"כ) שזמן תפילת מנחה הוא גם בבין השמשות 
[אך בסימן רלג (6" סק" כתב שאין כוונת השולחן ערוך והרמ"א שיכולים להתפלל עד 
צאת הכוכבים, אלא הכוונה סמוך לצאת הכוכבים, והובאו דבריו במשנה ברורה (פ"ק ז) 
וצ"ע]. 


אך במשנה ברורה (פיי לג פיק ל) ובשער הציון (סק"י) כתב, שאף שנחלקו הפוסקים מתי 
זמן בין השמשות, דעת הגאונים והגר"א שהוא מיד לאחר השקיעה הראשונה, ודעת ר"ת 
(סו"ד כפוס' ענת (ס. ד"ס תנ) שהיא לאחר משך הילוך שלש מילין ורביע לאחר השקיעה, מכל 
מקום לענין תפילת מנחה נכון לכתחילה ליזהר להתפלל קודם שקיעת החמה דווקא, 
דהיינו שיגמור תפילתו קודם שיתכסה השמש מעינינו, ומוטב להתפלל ביחידות מלהתפלל 
לאחר השקיעה בציבור. משום שמלבד מה שדעת הגאונים שבין השמשות הוא מיד לאחר 
השקיעה, יש סוברים שפלג המנחה הוא שעה ורביע קודם שמתכסה החמה מעינינו, ואם 
כן לרבנן שאמרו עד הערב כוונתם עד שמתכסה החמה [אף שלשאר המצוות יתכן שנחשב 
עדיין ליום], וכן משום דברי תלמידי רבינו יונה שהתפילה כנגד זריקת התמיד וזמנה הוא 
רק עד השקיעה. 


חצי שעה שלאחר חצות יצא ואינו צריך 
להתפלל שניתט. 


תחילת זמן תפילת שחרית 

תחילת זמן תפילת השחר מצוותה 
שיתחיל עם הנץ החמה", כמו שנאמר 
(פס(יס ענ ה) 'ייראוך עם שמשי, ואם התפלל 
משעלה עמוד השחר"' והאיר פני 
המזרחו= יצאנ בדיעבדייי, ובשעת הדחק 


כגון במשבנםכצאת לדרך וכדומה שאר 
דוחק ואונס מותר אפילו לכתחילהטי. 


ולהתפלל לאחר עמוד השחר קודם 
שהאיר המזרח, ראה הערהחי. 


משמע מביאור הגר"א, והטעם שהרי עיקר זמן מנחה 
הוא מתחילת שעה שביעית, אלא שאסרו חז"ל 
להתפלל מנחה בחצי שעה שאחר חצות מטעם שאין 
אנו בקיאים באותה השעה ויש לחשוש שמא יבואו 
לטעות. ולכן כששגג או נאנס ולא התפלל קודם חצות 
ימתין אחר חצות חצי שעה כדי שיגיע זמן תפילת 
מנחה, ויתפלל מנחה ואח"כ שחרית בתורת השלמה 
ולא להיפך. ודווקא כששגג או נאנס אבל במזיד אין 
לו תקנה כמבואר בשו"ע (טס סי" קמ ס"פ). משנה ברורה 
(סי' פט סק"ז). ובהגהות רעק"א (שס) הביא בשם הצל"ח 
שיכול להתפלל לאחר חצות, ויתנה אם הגיע זמן 
תפילת מנחה יהיה זה לשם תפילת מנחה, ואם לא 
הגיע זמן מנחה יהיה זה לשם תפילת שחרית, ואחר 
חצי שעה יתפלל שוב בתנאי אם התפילה הראשונה 
היתה למנחה יהיה זה לתשלומי שחרית, ואם התפילה 
הראשונה היתה לשחרית יהיה זה למנחה. [טן משנה 
ברורה (טס). והטעם משום שיש שמקילים בחצי שעה 
שאחר חצות [ראה לעיל בהערה]. משנה ברורה (עס). 
ואחר חצי שעה זו לכל הדעות לא יתפלל תפלת 
שחרית, אפילו אם מה שלא התפלל שחרית היה באונס 
וכל שכן במזיד, והמתפלל אז הרי ברכותיו לבטלה 
לכמה פוסקים, אלא באם היה שוגג יתפלל מתחילה 
מנחה ואחר כך שמונה עשרה בשביל שחרית להשלמה, 
ובמזיד אינו יכול להשלים, וקצת תקנה לזה עיין שו"ע 
(פס סי" קק ס"). ביאור הלכה (ס" פט ד"ס ותל פפות). 
ויו רמב"ם (פס פ"ג ס"), שו"ע (פס סי פט ס"6). הנץ החמה 
היא השעה שהחמה מתחלת לזרוח בראשי ההרים. 
משנה ברורה (סק"פ). כתב הפרי מגדים (6" מע סי מנד) 
שבחג השבועות שנהוג להיות נעורים כל הלילה מותר 
להתפלל קודם הנץ החמה, שהרי אם ילכו לביתם 
בהשכמה הרי זה טורח להתקבץ פעם נוספת, ומכל 
מקום יש ליזהר שלא לקרוא קריאת שמע כל כך 
בהשכמה, דהיינו קודם שיראה את חבירו ברחוק די 
אמות ויכירנו, שזה אסור לכתחילה, כמבואר בשו"ע 
(פס סי נם ק"ג). משנה ברורה (ס" פט פק"6). [יא] היא 
השעה שמתחיל השחר להבריק במקצתו מעט מעט. 
משנה ברורה (פסק"ט. והוא קודם הנץ החמה כשיעור 
שעה וחומש שעה (רענ"ס נפירוע סמפניום (עיל פ"5 מ"5), ולא 
כמו איזה אנשים שטועים שעמוד השחר הוא כוכבא 
דצפרא שהוא הרבה זמן קודם, וכמבואר בירושלמי (פ"פ 
ס"). ביאור הלכה (ד"ס ופס). [יב] היינו שהאיר פני כל 
המזרח ולא מספיק מה שהבריק השחר כנקודה בלבד. 
משנה ברורה (סק"א). כתב בחידושי רעק"א שאפילו 
שהכוכבים נראים עדיין ברקיע מכל מקום הרי זה יום. 
משנה ברורה (פס). [יגן] שו"ע (טס). | [יד] משנה ברורה 
(סק"ל). [טו] כמבואר בשו"ע (שס סי" פע ס"ס). משנה 
ברורה (סק"ד). ודע שהדברים אינם אמורים אלא לענין 
חובת מצות תפילה בלבד שיצא ידי חובה אחר שהאיר 
המזרח, שבזה כבר הגיע זמנה שניתקנה כנגד התמיד 
ושחיטת התמיד היה תיכף משהאיר המזרח, אבל לענין 
קריאת שמע שקודם התפילה מבואר במשנה ברורה (סי' 
₪ ק"ק ש) שלא יצא בזה ידי חובת קריאת שמע גם 
בדיעבד אם רגיל לעשות כן, עד שיכיר את חבירו 
הרגיל עמו קצת ברחוק ד' אמות, וזמן זה מאוחר מזמן 


אליבא 


סוף זמן תפילת מנחה 
ראה לקמן )00 


סוף זמן תפילת מוסף 
ראה לקמן (כ.) בענין זמן תפילת מוסף. 


טעה או נאנם ולא התפלל שחרית, 
השלמת התפילה 


טעהףי ‏ או נאנסו"ו ולא התפלל 
שחריתישי מתפלל במנחה שתיםס, התפילה 
הראשונה | עולה לתפילת ‏ מנחה"", 
והתפילה ‏ השניה | לתשלומי ‏ תפילת 
שחריתו=. ולכתחילה משלימה שלאחר 


שהאיר המזרח, ובפרט כשרוצה להניח תפילין ולברך 
עליהם שבודאי אין לברך עליהם עד שיגיע הזמן 
משיכיר את חבירו. משנה ברורה (פ" פע פק"ד). ועיין 


בידם, אמנם למצוה מן המובחר לכל הדעות אין 
להתפלל שמונה עשרה קודם הנץ. נטזן כתב הביאור 
הלכה (ד"ס ופס), שמשמע מדברי השו"ע שקודם שהאיר 
המזרח אפילו שעלה עמוד השחר לא יצא אף בדיעבד, 
וכן משמע בדברי רבינו ירוחם (סיג ג ת"ג), אמנם דעת 
המגן אברהם (סק"ג) והפרי חדש שמשעלה עמוד השחר 
יצא בדיעבד כיון שיום הוא, ובפרי מגדים (5"5 פק"ג) 
מפקפק בזה אף שבעצם הדין משמע שסובר כדבריהם 
שמהתורה כשעלה עמוד השחר אפילו קודם שהאיר 
פני המזרח הרי זה יום לכל דבר, ומפני זה בשעת 
הדחק מותר לכתחילה להתפלל תיכף משעלה עמוד 
השחר, אף על פי כן שלא בשעת הדחק מצדד להוכיח 
שאף בדיעבד לא יצא משעלה עמוד השחר, ויוחר מזה 
כתבו האליה רבה (פק"6) ובמטה יהודה (פק"5) והגר"א 
בשנות אליהו (פ"6 מ"פ ד"ס ורנן גמני6נ) שעד שיאיר המזרח 
אפילו בדיעבד אינו יוצא, מטעם שעדיין הוא בכלל 
לילה עד שהאיר המזרח, וכל מקום שכתבו הפוסקים 
באיזה נושא משעלה עמוד השחר כונתם להאיר 
המזרח. וכן הפירוש בדברי המשנה במגילה (כ) 'וכולן 
שעשו משעלה עמוד השחר כשר' הינו כשהאיר 
המזרח, וכן פסק המגן גבורים (פנף המגן פק"נ) להלכה 
כהאליה רבה. ולפי זה מה שנפסק בשו"ע (ס ס"ת) 
שבשעת הדחק מותר לכתחילה להתפלל משעלה עמוד 
השחר, היינו רק אחר שהאיר פני המזרח, ומסתבר 
ששעת הדחק לכתחילה אינו קל יותר משלא בשעת 
הדחק בדיעבד. ולמעשה ודאי יש לחוש לדעות שבכל 
דבר שמצותו ביום אם עשהו קודם שהאיר המזרח 
צריך לחזור ולעשותו לאחר שהאיר המזרח, אמנם 
בתפילה אפשר שיש לחלק בזה, והוא ששלא בשעת 
הדחק יש להחמיר בזה אף בדיעבד שלא מספיק 
כשהבריק השחר כנקודה אלא עד שיאיר כל המזרח, 
אבל בשעת הדחק אם התפלל קודם שהאיר המזרח 
אפשר שיש לסמוך בזה בדיעבד על המגן אברהם 
והפר"ח והפרי מגדים שלא יחזור ויתפלל משום חשש 
ברכה לבטלה, וצ"ע. ולכתחילה בודאי יש ליזהר בזה 
מאד אפילו בשעת הדחק. נזן היינו שסבר שהתפלל 
ואחר כך נזכר שלא התפלל או ששכח להתפלל. ביאור 
הלכה (פ"' קה ד"ס עעס). ולאפוקי אם הזיד שאינו יכול 
להשלים. משנה ברורה (סק"פ). ומי שלא התפלל מחמת 
שלא היתה דעתו צלולה כראוי אף שלא עשה בזה 
כדין [כמבואר בשו"ע (עס סי" ק6 5" סי ₪ ס"כ)] מכל 
מקום אין זה בכלל מזיד ויועיל בזה השלמה. משנה 
ברורה (סיי קפ קק"פ). הפרי מגדים (סס 6" סק"נ) מסתפק 
באופן שמסופק אם התפלל שחרית או לא ועבר זמן 
שחרית אם משלימה במנחה או לא, שיתכן שלא תיקנו 
השלמה אם עבר זמנה אלא למי שודאי לא התפלל 
ולא אם מסופק אם התפלל. ביאור הלכה שס. 
[יח] כגון שהיה חולה או שיכור, כמבואר בשו"ע פס 
סי" קח ס"ת) שנחשב לאנוס. משנה ברורה (פק"ט. אונן 


שמתפלל תפילת שמונה עשרה של מנחה, 
יאמר 'אשרי' ואחר כך יתפלל שמונה 
עשרה לתשלומי שחריתו. ואם היפךוּח 
לא יצא ידי התפילה שהיא לתשלומין 
וצריך לחזור ולהתפלל אותה=, וכן הדין 
בכל | מקום שצריך להתפלל תפילה 
לתשלומיזיו. 

ואם טעה בתפילה הראשונה באופן 
שצריך לחזור ולהתפלל ולא נזכר עד 
לאחר התפילה השניה, עיין הערה ?י. 


קרבן ציבור שעבר זמנו 
כל קרבן ציבור שעבר זמנו בטל קרבנו!י. 


שעבר עליו זמן תפילה עד שקבר מתו אינו צריך 
להשלים אותה התפילה בתפילה הסמוכה, כגון אם לא 
התפלל שחרית לא ישלים במנחה, שאינו דומה לשכח 
או נאנס ולא התפלל שחרית שצריך להשלים במנחה, 
שהרי בזה היה עליו חיוב רק שהיה לו סיבה חיצונית 
שלא התפלל, מה שאין כן באונן שהיה פטור מדינא. 
וכן הדין במנחה ומעריב כמבואר בשו"ע (יו"ד סי טפס 
מ"נ), וכל זה אם היה מתו מוטל לפניו מעת התחלת 
חיוב התפילה עד השלמת זמנה, כגון שהיה מתו מוטל 
לפניו מעלות השחר והאיר פני כל המזרח עד אחר 
חצות היום, אבל אם מת לאחר שכבר התחיל החיוב 
עליו, כגון לאחר שהאיר כל פני המזרח אע"פ שלא 
קברוהו עד אחר חצות משלים בזמן מנחה, כיון שחל 
עליו החיוב בתחילת זמן התפילה, אף על פי שלא היה 
לו שהות לגמור התפילה, מכל מקום כיון שחל עליו 
החיוב חייב להשלים אחר כך התפילה בזמן מנחה. 
משנה ברורה (פיי עפ סק"ד). מי שבזמן תפילה לא היה 
לו מים לרחוץ ידיו, ועל ידי זה עבר זמן תפילה גם 
זה בכלל אונס וצריך אחר כך להתפלל שתים, 
ולכתחילה אין לבטל התפילה משום מים, כמבואר 
בשו"ע (עס סי 35 פ"ד) ובמשנה ברורה (פ"ק כ), אלא 
מנקה ידיו בכל מידי דמנקה ומתפלל. משנה ברורה (פ" 
קח סק"כ). אם עסק בצרכי ציבור שפטור מתפילה 
[כמבואר בשו"ע (שס ס' פג פ"ד)] אינו צריך להתפלל 
במנחה שתים בשביל תשלומי שחרית, כיון שבשעת 
חובתו היה פטור מהתפילה מן הדין אינו צריך 
תשלומין כלל. משנה ברורה (סק"פ). ובפרי מגדים (פ" 
קפ מטנ"ז מק"6) כתב, שנכון שגם בזה יתפלל אחר כך 
להשלים התפילה שחסרה לו, אלא שבאופן זה יתפלל 
אותה בתורת נדבה ויחדש בה דבר. משנה ברורה 
(פק"כ). [יט] ולענין קריאת שמע אם יש לה תשלומין, 
עיין שו"ע (שס סי נס פ") שנחלקו הפוסקים בזה, יש 
אומרים שיש לה תשלומים כמו תפילה, ויש חולקים, 
ובמשנה ברורה (ס"ק כמ-כע) הביא שהגר"א והברכי יוסף 
(סק"ז) הכריעו כהדעה שאין לו תשלומים, ובברכת 
קריאת שמע לכל הדעות אין לה תשלומין, דהיינו 
אפילו אם רוצה לברך אותם בזמן שקורא קריאת שמע 
פעם אחרת עם ברכותיה, משום שחז"ל לא תיקנו 
תשלומין אלא לתפילה שהיא בקשת רחמים. משנה 
ברורה (פי' קם קק"ג). [כ] וכשהוא ש"ץ יוצא ידי השלמה 
במה שחוזר התפילה בקול רם, ויכוין בה בשביל עצמו 
לתשלומין וגם להוציא בה מי שאינו בקי. משנה ברורה 
(פק"ד). והשומע חזרת הש"ץ אין מועיל מה שיכוין 
לשמוע מהש"ץ לצאת בה בשביל עצמו לתשלומין בין 
עבור ערבית או שחרית, משום שלא תיקנו שיצא 
בחזרת הש"ץ אלא דווקא מי שאינו בקי. ומכל מקום 
בדיעבד יצא אם היה זה בשביל השלמת תפילת ערבית, 
ואף על פי שקיימא לן (עין מס כרורס סי' קכד סק"6) 
שאפילו בדיעבד אין בקי יוצא בשמיעת חזרת הש"ץ, 
מכל מקום בזה שהיא לתשלומין בשביל תפילת ערבית 
שהיא רשות הרי זה קל יותר. משנה ברורה (פ" קס 


סק"ס). [כא] משום שצריך להקדים תפילה שהיא חובת 
השעה לתפילת התשלומין. משנה ברורה (כק"). 
וכבן רמב"ם (שס פ"ג ס"ט), שו"ע (קס ‏ םס" קמ ם"6). 


פניני הלכה 


כו: 


תשלומים ביום שאין בו הזכרה ששכחה, ודין המתחיל ברכת 'ברך עלינו' בשבת 

בברייתא שבסוגייתנו נתבאר דין תפילת תשלומין, שמי ששגג ולא התפלל, והגיע זמן 
התפילה שאחר התפילה שחיסר, מתפלל תפילה נוספת לתשלומי התפילה שלא התפלל 
בזמנה. והתפילה הראשונה צריכה להיות לשם חובת התפילה שזמנה כעת, והתפילה 
השניה לשם תשלומין. וגם תפילת התשלומין מתפללים באותו נוסח של תפילת החובה, 
ולכן אם טעה ולא התפלל מנחה של ערב שבת ומתפלל תשלומין בליל שבת, מתפלל 
שתים של שבת, ואם טעה ולא התפלל מנחה של שבת ומתפלל תשלומין במוצאי שבת, 
מתפלל שתים של חול. ומבואר בברייתא שצריך להזכיר 'אתה חוננתנו' רק בתפילה 
הראשונה שהיא לשם חובה, ולא יזכיר 'אתה חוננתנו' בתפילה השניה שהיא לתשלומין, 
כי אם יזכיר בשניה ולא בראשונה הרי גילה דעתו שהשניה היא לחובה ולא הראשונה. 
ואם עבר והזכיר רק בשניה, התפילה השניה עלתה לו לשם חובתו ויש לו לחזור ולהתפלל 
עוד תפילה לשם תשלומין ולא להזכיר בה 'אתה חוננתנו". 


בתוספות (ד"ס טעס) הביאו מחלוקת הראשונים, בדין מי ששכח יעלה ויבוא במנחה של 
ראש חודש, ולא חזר להתפלל מיד תפילה אחרת בזמן מנחה, ואם ישלימנה בערבית של 


דהלכתא 


כז 


תפילת תשלומין 
טעה ולא התפלל מנחה 


טעה ולא התפלל מנחה מתפלל בערבית 
שתים, הראשונה עולה לערבית והשניה 
לתשלומי מנחהט. ולכתחילה ישלימה 
באופן זה, לאחר תפילת שמונה עשרה, 
יאמר אשרי", ואחר כך יתפלל שמונה 
עשרה לתשלומי מנחה"". וש שכתבו 
שלא לומר אשרי בערבית אף אם אומרו 
בשביל תפילת המנחהוײ. 


טעה ולא התפלל ערבית 
טעה ולא התפלל ערבית מתפלל 


[כג] משנה ברורה (פ"ק יג). וכל זה הוא רק לכתחילה 
אבל מעיקר הדין אין צריך להפסיק בין תפילה לתפילה 
רק כשיעור הילוך ארבע אמות. משנה ברורה שסס). 
(כד] היינו שהיה בדעתו שתהא הראשונה לתשלומין לא 
יצא, משום שלא תיקנו רבנן השלמה אלא בזמן 
התעסקות בתפילה חיובית ולא קודם לכן. ויש 
מפקפקים לומר שאינו צריך לחזור ולהתפלל אלא אם 
כן גילה דעתו בפירוש בתפילתו שהתפילה השניה היא 
לשם חובה והראשונה לתשלומין, וכגון בתפילת מוצאי 
שבת אם הבדיל בתפילה השניה ולא הבדיל בתפילה 
הראשונה. ולהלכה כתבו הפרי חדש והפרי מגדים é"6(‏ 
סק"נ) שאין לנו אלא דברי השו"ע, וכן פסק הדרך 
החיים (דני משנומי תפעה ס"ג), ומכל מקום טוב יותר 
שכשחוזר ומתפלל יתנה ויאמר אם איני מחויב 
להתפלל פעם שניה אני מתפלל אותה בתורת נדבה. 
משנה ברורה (פק"). [כה] בין אם היפך במזיד ובין 
אם היפך בשוגג. משנה ברורה (סק"פ). ודווקא אם 
נתכוין במפורש בתפילה הראשונה לשם תשלומין, אבל 
אם התפלל שניהם בסתמא יצא לכל הדעות. ביאור 
הלכה (ד"ס ו5ס סיפן). ועיין בביאור הלכה (סס) שהסתפק, 
אם התחיל להתפלל תפילה ראשונה בתורת תשלומין 
ונזכר באמצע והשלימה כראוי לשם חובה אם מועיל, 
ונשאר בצ"ע. [כון שו"ע (סס סי" קס ס"6). [כזן אס 
התפלל הראשונה לשם חובה והשניה לתשלומין, וטעה 
בשל חובה ולא אמר בה טל ומטר באופן שצריך לחזור 
ולהתפלל, ולא נזכר בזה עד אחר שהתפלל התפילה 
השניה, אף על פי כן עלתה לו התפילה השניה 
לתשלומין ויתפלל אחר כך לשם חובה, ואפילו 
שהתפילה החיובית היתה בטעות אין מחשיבים זאת 
כמו שלא התפלל כלל לענין זה, משום שמכל מקום 
בעת שהתפלל השניה לתשלומין היה זמן תפילה, וכן 
כל כיוצא בזה שהתפלל תפילה הראשונה לשם חובה 
וטעה בה ששכח או הוסיף בה באופן שצריך לחזור 
ולהתפלל אותה. וכתב המגן גבורים (פנף ספגן פק"ד) שכל 
זה רק אם כיון בפירוש שהתפילה השניה תהיה 
לתשלומין, אבל אם לא כיון טוב יותר שתעלה לו 
התפילה השניה לשם חובה ויתפלל אחר כך 
לתשלומין, ובאופן זה יוצא לכל הדיעות. משנה ברורה 
(סק"ע). [כח]| רמב"ם (פמידין ומוספין פ"מ 
וכטן רמב"ם (תפעס פ"ג ה"ע), שו"ע (עס סי" קס ס"נ). 
ולו כדי להשלים בזה גם האשרי שהיה צריך לומר 
קודם תפילת המנחה. משנה ברורה (ק"ק ד 
[לאן שו"ע (עס סי" עד פ"), רמ"א (מס סי קפ ס"ג). 
נלכן משנה ברורה (פי" קפ פ"ק יד) בשם אחרונים בשם 
המקובלים. וכתב בדרך החיים (דט פפועי פפלס ס"ל) 
שלמעשה איך שהאדם ינהג בזה יש לו על מי לסמוך, 
אמנם כל זמן שהוא יום לא ימנע מלומר אשרי אף 
לאחר תפילת המנחה, ועל כן אם התאחר ובא לבית 
הכנסת בשעה שהציבור התחילו תפילת המנחה יתפלל 
עמהם ויאמר אשרי אחר כך, ובמגן אברהם (סק"ס) כתב 
שמדברי הזוהר (פ"ג פנסק ככו:) משמע שאפילו באופן 
זה לא יאמר אדעתא דחובה רק כקורא בתורה. משנה 
ברורה (טס). ובאופן זה מותר לומר אשרי אפילו 
בערבית. שער הציון (פ"ק כ). 


ה"ל). 


מוצאי ראש חודש הרי לא יצטרך להזכיר יעלה ויבוא כיון שמתפללים את תפילת 
התשלומין בנוסח של תפילת החובה, ונמצא שלא יתקן את מה שלא הזכיר יעלה ויבוא. 
ועל כן יש לדון אם יש לו לחזור ולהתפלל. דעת רבינו יהודה שלא יתפלל, כיון שלא 
יוכל לתקן את מה שהחסיר 'יעלה ויבוא', ודעת ה"ר משה מאלווא"ר שמכל מקום יש לו 
לחזור ולהתפלל. ולהלבה (פו"ע פו"ם סי קמ סי") הוא ספיקא דדינא ולא הוכרעה המחלוקת. 

וביאר בארץ צבי (שו"ת, 5 סי כד), ששורש מחלוקת הראשונים הוא בגדרה של הברכה 
שהחסיר בה יעלה ויבוא, לדעת ה"ר יהודה הברכה היא ברכה ראויה אלא שצריך לחזור 
ולהשלים את אמירת 'יעלה ויבוא', ולכן לדעתו אם לא יוכל לתקן את אמירת 'יעלה 
ויבוא' אין לו צורך וטעם לחזור ולהתפלל תשלומין. ולדעת ה"ר משה הברכה עצמה 
פגומה היא מכח מה שהיה צריך להזכיר בה יעלה ויבוא ולא הזכיר, ולכן צריך לחזור 
ולהתפלל כדי לתקן את הברכה, וגם אם פנה יום וכשיחזור להתפלל יתפלל ברכה זו בלי 
הזכרת 'יעלה ויבוא', אין בכך כלום, שהרי זהו דרך תיקונה של ברכה זו, שבראש חודש 
אומרים אותה עם יעלה ויבוא' ובשאר כל הימים אומרים אותה בלי יעלה ויבואי. וכן 
ביארו עוד אחרונים רבים במחלוקת ה"ר יהודה וה"ר משה. ודין זה הוא בכל ההזכרות, 
כגון הזכרת טל ומטר בברכת השנים, וכל כיוצא בזה, שלדעת ה"ר משה ההזכרה היא 
מגוף הברכה, ולדעת ה'ר יהודה היא תוספת לה ואינה גוף אחד עמה. 


כח 


בשחרית שתיםי*י, הראשונה עולה לשחרית 
והשניה לתשלומי ערביתלי. ולכתחילה 
ישלימה באופן זה, לאחר שאמרילי ברכת 
יוצר אור, ותפילת שמונה עשרהילי, ושמע 
חזרת הש"ץו", ותחנוןו", יאמר אשרילט 
ואחר כך יתפלל שמונה עשרה לתשלומי 
ערביתוײ. 

ומעיקר הדין אין צריך להפסיק בין 
תפילה לתפילה אלא כשיעור הילוך ארבע 
אמותו. 


הזיד ולא התפלל, תיקונו 

הזידו=ו ולא התפלל תפילה אחת אין 
לה תשלומין אפילו בתפילה הסמוכה 
להו=. ואם רצה יתפלל אותה תפילת נדבה 
ואינו צריך חידוש אם מתפלל אותה 
בתפילה הסמוכה להטט. וש שכתבו 
שצריך חידושטיי. הרהה 


כו: 


טעה ולא התפלל מנחה בערב שבת, 
השלמת התפילה 


טעה ולא התפלל מנחה בערב שבת, 
מתפלל בערבית שתים של שבתײ, 
התפילה הראשונה עולה לערבית והתפילה 
השניה לתשלומין=. ואם טעה והתפלל 


[לג] אסור לאכול קודם שיתפלל התפלה השניה שהרי 
כבר הגיע זמנה, ואם התחיל באכילה אינו מפסיק. מגן 
אברהם (פק"ג). ובמחצית השקל ובמגן גבורים (פנף סמגן 
פק"ס) הכריעו שאפילו בדיעבד צריך להפסיק, משום 
שצריך להסמיך התפילה השניה לתפילה הראשונה בכל 
מה שאפשר. משנה ברורה (פק"). | [לד] רמב"ם (מססס), 
שו"ע (פס סי' קמ ס"נ). [לה] היינו שלא יפסיק לכתחילה 
בין שני התפילות בשום דבר ואפילו בלימוד אסור, 
כיון שתפילת ההשלמה צריכה להיות בזמן שעוסק 
בתפילה החיובית, ומכל מקום חזרת הש"ץ של 
התפילה החיובית מותר לשמוע קודם, משום שזה 
נחשב עדיין שעוסק בתפילה. משנה ברורה (פ"ק ל). 
[לו] שו"ע (טס). [לז] משנה ברורה (עס). [לח] משנה 
ברורה (פ"ק יכ). משום שאין להפסיק בין שמונה עשרה 
לתחנון. משנה ברורה (ס). | נלטן כדי שגם התפילת 
תשלומין יעמוד מתוך דברי תנחומין של תורה, 
וכמבואר בשו"ע (פס סי 5ג קינ) שצריך לעמוד בתפילה 
מתוך דברי תנחומין של תורה, ועוד שהרי בלאו הכי 
צריך לומר אשרי קודם למנצח ובא לציון, ואם כן 
עדיף שיאמר האשרי עכשיו ולא יאמר אחר כך. משנה 
ברורה (סיי קת ק"ק יג). [מן שו"ע (שס סי קק ס"). 
[מא] משנה ברורה (ס"ק יג). וכמבואר בשו"ע (שס פי' קס 
ס"). [מב] ומי שבא לבית הכנסת סמוך לתפילת ערבית 
והתפלל ערבית מבעוד יום ועדיין לא התפלל מנחה, 
אף שלכתחילה עשה שלא כהוגן שהיה צריך להתפלל 
תפילת שמונה עשרה לשם מנחה בזמן שהקהל 
מתפללים ערבית, מכל מקום אין לדמות ענין זה להזיד 
ולא התפלל שהרי עדיין לא עבר זמן תפילת המנחה, 
ואף אם נאמר שאינו יכול להתפלל תפילת המנחה 
באותה שעה כיון שכבר עשאו לילה בתפילת ערבית, 
מכל מקום יוכל להתפלל ערבית שתים והתפילה השניה 
לתשלומי תפילת המנחה, ואם הלילה הוא ראש חודש 
יזכיר יעלה ויבא גם בתפילה השניה כיון שכבר קיבל 
עליו ראש חודש במה שהזכיר בו יעלה ויבא, והוא 
הדין אם אירע כן בשבת יתפלל התפילה השניה גם 
כן תפילה של שבת, וכתבו האחרונים שאם לא הזכיר 
בתפילה הראשונה יעלה ויבא גם בתפילה השניה לא 
יזכיר כיון שהוא עדיין יום. משנה ברורה (פי' קפ פ"ק 
כס). מי שהתפלל במקום שהיה ראוי להסתפק אם יש 
בו צואה ומצא אחר כך צואה ומוכח בשו"ע (פו"ם פיי 
עו ס"ם, ועיין שס מטנס כרורס. סק"?) שצריך לחזור ולהתפלל 
לפי שפשע שהיה לו לבדוק, הוא הדין שנחשב פושע 


אליבא 


התפילה השניה שהיא לתשלומי תפילת 
המנחה - תפילה של חול יצאוח. ויש 
אומרים שלא יצא ויחזור ויתפלל תפילה 
של שבת לתשלומין*", ואם הקדים 
להתפלל תפילה של חול לתפילה של 
שבת, לכל הדעות לא יצאוי. 


תפילת תשלומין במוצאי שבת 
טעה ולא התפלל מנחה בשבת 


טעה ולא התפלל מנחה בשבת מתפלל 
במוצאי שבת שתים של חול, ומבדיל 
בתפילה הראשונה ואינו מבדיל בתפילה 
השניהוי=. 


טעה בהבדלה בתפילה במועאי שבת 

אם לא הבדיל בתפילה הראשונה 
והבדיל בתפילה השניה עלתה לו התפילה 
השניה ולא עלתה לו התפילה הראשונהו=. 
אמנם אם כיון במחשבתו שהתפילה 
הראשונה תהיה לתפילה שמחויב בה כעת 
והתפילה השניה לתשלומין, ומה שאמר 
ההבדלה בתפילה השניה היה בטעות 
ושוגג אינו צריך לחזור ולהתפללו=. 

ואם הבדיל בשתי התפילות או שלא 
הבדיל כלל יצא, ואם כיון במחשבתו 
שהתפילה הראשונה תהיה לתשלומין לא 
יצאזהו. 


ומזיד לענין זה שאם בזמן שמצא כבר עבר זמן תפילה 
אין לו תשלומין אחר כך. משנה ברורה (פ" קפ פ"ק כל). 
[מגן רמב"ם (עס פ"ג ס"ס), שו"ע (פס סי" קם פ"). 
[מדן שו"ע (פס). [מה] משנה ברורה (ס"ק כנ) בשם הב"ח 
והגר"א. [מו] רמב"ם (קס פיי סע"ו), שו"ע (סס סק" קק 
פ"ט). אף על פי שבאה לתשלומין לתפילה של חול, 
מכל מקום כיון שעכשיו הוא שבת מתפלל תפילת 
התשלומין גם כן תפילה של שבת. משנה ברורה (פ"ק 
כס). [מזן שו"ע (סס). [מחן משנה ברורה (ס). 
[מטן ט"ז (סק"פ), שו"ע הרב (פס פיי קפ פי"ד). וכתבו הטעם 
משום שאין תפילה בשבת בלא הזכרת שבת. 
[נ] משנה ברורה (טס). והטעם שלא יצא שהרי ניכר 
שהקדים תפילת התשלומין, אמנם אם עדיין היום גדול 
אלא שקיבל שבת במזמור שיר וגו' או בברכו ולא 
התפלל עדיין מנחה, שמבואר בשו"ע (פס סי רמג סע"ו) 
שיתפלל בערבית שתים, לכתחילה צריך להתפלל שתים 
של שבת והתפילה הראשונה לשם ערבית והתפילה 
השניה לשם תשלומי מנחה, ובדיעבד אם התפלל 
התפילה הראשונה לשם מנחה ואפילו אם התפלל 
אותה תפילה של חול אפשר שיצא, הואיל ועדיין הוא 
יום. משנה ברורה ,סי" קפ עס). [נא] רמב"ם (טס פ"י סט"ו), 
שו"ע (טס פיי קס פ"). והטעם שאינו מבדיל בתפילה 
השניה משום שהבדלה מספיק שיבדיל פעם אחת, מה 
שאין כן בשבת וראש חודש שצריך להזכיר ענין היום 
בכל התפילות, ולכן פסקו השו"ע (טס ס"ט) והרמ"א (מס) 
שמתפלל שתים של שבת או שתים של ראש חודש. 
משנה ברורה (ס"ק כפ). | [נב] רמב"ם (פס), שו"ע (סס סי 
קם פ"י). והטעם מפני שצריך להקדים התפילה שמחויב 
בה כעת לפני תפילת התשלומין, וכשהבדיל בתפילה 
השניה גילה דעתו בזה שהתפילה הראשונה שהתפלל 
היתה לתשלומין, לכן צריך לחזור ולהתפלל אחת 
לתשלומין בלא הבדלה. משנה ברורה (ס"ק כט. 
[נג] משנה ברורה (פס). [נד] רמב"ם (פס), שו"ע (פס). 
והטעם שאם לא הבדיל בשתי התפילות יצא, משום 
שאין חוזרים בשביל הזכרת הבדלה בתפילה, הואיל 
ויכול לומר הבדלה על הכוס, כמבואר בשו"ע (פס פיי 
ד ס"6). ואם אחר כך טעם קודם שהבדיל על הכוס, 
שמבואר בשו"ע (פס) שבאופן זה צריך לחזור ולהתפלל, 
מכל מקום עלתה לו תפילת התשלומין, כיון שבשעה 
שהתפלל תפילת התשלומין היה פטור מהבדלה באותו 
זמן שהרי היה כוס לפניו, אלא שנתחייב בהבדלה 
בתפילה על ידי טעותו. משנה ברורה (סיי קת ס"ק 6). 


פניני 


וכתב בארץ צבי, שבמחלוקת זו תלוי גם דין מי שטעה בתפילת שבת והתפלל כשל 
חול, שדינו הוא שמסיים את הברכה שהתחיל בה (פו"ע פו"פ סי כסמ ס"כ), ויש לדון במי שטעה 
והתחיל ברכת השנים, אם יזכיר בה של ומטר' או שמא ידלג על ההזכרה. וכתב שלדעת 
ה"ר משה צריך להזכיר ‏ של ומטר' כיון שהוא חלק מגוף הברכה, אך לדעת ה"ר יהודה 
נראה שידלג על הזכרת טל ומטר, כיון שאינה מגופה של הברכה, ורק את הברכה 
שהתחיל בה צריך לסיים, אבל אינו צריך להוסיף בה דברים שאינם מגופה. 


זהירות במחשבת פיגול בתפילה 
כתב הכלבו (פיי פס), שכיון שהתפילה נקראת עבודה כמו שביארו בסוגייתנו שתפילות 
כנגד תמידין תקנום, לכן כשם שמחשבה פוסלת את העבודה כשאינה מחשבה ראויה 
לקרבן, כך בתפילה. וכשם שחוץ לזמנו וחוץ למקומו מפגל, כך חוץ למקומו הראוי 


ברכות כו: 


טעה ולא הזכיר גשם בימות הגשמים 
לא הזכיר כלל לא גשם ולא טל 


טעה בימות הגשמים ולא אמר 'מוריד 
הגשם' הא ימוריד הטל" וסיים ‏ הברפה 
והתחיל הברכה שאחריהטי חוזר לראשײ, 
אפילו אם אמר 'משיב הרוח'ו, ואפילו 
במוסף של שמיני עצרתשו. אבל אם נזכר 
קודם שסיים הברכה יזכיר גשם במקום 
שנזכר=, ואפילו אם סיים הברכה ונזכר 
קודם שהתחיל 'אתה קדוש' אינו צריך 
לחזור, אלא אומר 'משיב הרוח ומוריד 
הגשם' בלא חתימהו=ו, וממשיך 'אתה 
קדושיי=. וכן אם נזכר לאחר שאמר השם 
יסיים 'מחיה המתים' ויאמר 'משיב הרוח 
ומוריד הגשם'ו=. וש חולקים וסוברים 
שסיום הברכה נחשב כמו שהתחיל בברכה 
אחרתײי. ולכן למעשה אם נזכר לאחר 
שהזכיר השם יסיים 'למדנו חוקיך' ויחזור 
ל'משיב הרוח ומוריד הגשם'וה. 


הזכיר טל 

אם הזכיר 'מוריד הטל' אף אם לא 
הזכיר 'מוריד הגשם' אינו חוזרפי, ודוקא 
כשאמר את השם של סיום הברכה אבל 
אם עדיין לא סיים הברכה יחזור ויזכיר 
גשםוי. ויש אומרים שאינו צריך לחזור 
לתחילת הברכה אלא יאמרנו במקום 


[נה] משנה ברורה (פק"0. | [נו] אפילו מילת 'אתה' לבד, 
והוא הדין אם התחיל לומר קדושה. משנה ברורה (פי 
קיד ס"ק כפ). = [נז] ועיין בביאור הלכה (ד'ס פפוילין) שמביא 
בשם הרעק"א שמצדד לומר שבליל שבת כשלא הזכיר 
גשם אינו צריך לחזור, משום שאינו גרוע יותר מאם 
התפלל מעין שבע שבדיעבד יצא, ושם הרי אין הזכרת 
גשם, ונשאר בצ"ע. | (נחן משנה ברורה (פ"ק כ). 
ננטן משנה ברורה (פ"ק כס). והיינו למנהגינו שנוהגים 
להכריז 'משיב הרוח ומוריד הגשם' קודם מוסף. משנה 
ברורה (שס). [ס] והטעם משום שהחכמים לא קבעו 
לאומרו במקום מסוים בברכה, אלא אמרו סתם 
'מזכירים גבורות גשמים בתחיית המתים', אלא שנהגו 
לאומרו לפני 'מכלכל חיים' שהוא פרנסה, וגשמים הם 
גם כן פרנסה, ולכן בכל מקום שיזכיר הרי זה מועיל, 
ואם נזכר לאחר שאמר 'ונאמן אתה להחיות מתים' 
צריך לחזור ולומר 'ונאמן אתה להחיות מתים' שהרי 
צריך מעין החתימה סמוך לחתימה. משנה ברורה (פ"ק 
כט). כתבו האחרונים, שאם נזכר במקום שלא נגמר 
הענין כגון שאמר 'ומקיים אמונתו' יסיים קודם 'לישיני 
עפר', וכן כל הדומה לזה. ביאור הלכה (ד"ס ככקוס). 
[סא] שו"ע (פס פי' קיד ק"ס-ו). ולכתחילה יאמר מיד ולא 
ימתין עד לאחר כדי דיבור. משנה ברורה (פ"ק 6%). 
[סכ] משנה ברורה (ק"ק 9). | [סג] משנה ברורה (סק"6. 
נסדן משנה ברורה (ק"ק 3). | [סה] הכרעת המשנה ברורה 
(פס). ובאופן זה נחשב כקורא פסוק בלבד ודינו כעומד 
באמצע הברכה. משנה ברורה (עס). ועיין בביאור הלכה 
(ד"ס 600) | שהאריך בהבאת הדעות החלוקות בזה. 
[סו] רמב"ם (סס פ"י סה"ס), שו"ע (סס פי' קמ ס"ס), והוא 
מדברי הטור בשם ירושלמי (פענית פ" 6"5). והטעם אף 
על פי שאינו נעצר הרי זה שבח להקדוש ברוך הוא 
בהזכרתו, אמנם לגבי שאלת גשמים בברכת השנים 
צריך לשאול על דבר שנעצר ואין די במה ששאל טל, 
כמבואר בשו"ע (פס פי' קז פ"ד). משנה ברורה (פי' קיד מ"ק 
ס). [סז] ביאור הלכה (ד"ס פֿיף) בשם פרי מגדים (6"5 
קק"ם). [סח] כף החיים (מ"ק ₪) בשם עולת תמיד, מאמר 
מרדכי, קיצור שו"ע ודרך החיים. [סטן שו"ע הרב (קס 
סי" קד פ"ו), וכן כתב הבית יוסף (ד"ס ומק"כ רכינו וכת3), 
הביאו הכף החיים (עס) בשם העולת תמיד. [ע] ואפילו 
אם הזרמן שהבדיל על הכוס לפני שהתפלל מכל מקום 
צריך להבדיל גם בתפילה. משנה ברורה (פי' תד פק"). 
וקבעו ההבדלה בברכה זו מפני שאסור לתבוע צרכיו 
קודם הבדלה. משנה ברורה (סק"ג), ועוד מפני שהבדלה 


הלכה 


דהלכתא 


שנזכרו=י. ויש אומרים שכיון שהזכיר טל 
אינו צריך להזכיר גשם כלל, גם לא 
במקום שנזכרו. 


לא שאל מטר בימות הנשמים 
ראה לקמן (כט.. 


הבדלה בתפילה במוצאי שבת ויום טוב 
שכח ולא הבדיל בתפילה 


אומרים הבדלה בברכת חונן הדעתף. 
אם טעה ולא הבדיל וסיים הברכהי 
משלים תפילתו ואינו חוזרו=, מפני שצריך 
להבדיל על הכוס\ט. ואם טעם קודם 
שהבדיל על הכוסשיי צריך לחזור ולהבדיל 


בתפילה!יי, 
והוא הדין כשחל יו"ט במוצאי שבת 
שמבדילים ותודיענו', אם לא אמר 


'ותודיענו' אינו חוזר, מפני שמבדיל אחר 
כך על כוס של קידוש שאומר יקנה"ז 
[היינו סדר הקידוש וההבדלה ביו"ט שחל 
במוצאי שבת, יין ק'ידוש נ'ר ה'בדלה 
ז'מן!י], ואם טעם אחר התפילה קודם 
הקירוש של יקנה"ז צריך לחזור ולהבדיל 
בתפילה!י. 


אופן אמירת ההבדלה בתפילה 
המנהג הפשוט לומר אתה חונן וכו' עד 


היא חכמה היינו להכיר בין קודש לחול, לכן קבעוה 
בברכת חכמה. שער הציון (פק"נו. | [עא] שו"ע שס פ" 
רעד ס"ד). והיינו שהזכיר השם של סיום הברכה, שזה 
נחשב כאילו כבר סיים. משנה ברורה סק"). 
[עב] רמב"ם (סס פ"י סי"ל), שו"ע (שס סי" כל ס"ל). 
[עג] היינו שלכתחילה מצוה להבדיל בין בתפילה ובין 
בכוס, וכשלא הזכיר בתפילה סומך בדיעבד על מה 
שיבדיל אחר כך על הכוס, ומכל מקום אסור לעשות 
מלאכה עד שיבדיל על הכוס או שיאמר המבדיל בין 
קודש לחול, וכמבואר בשו"ע (שס ס" לט ס"). משנה 
ברורה (סי כל סק"ג). = [עדן עיין בביאור הלכה (ל"ס וס 
טעס) שהביא שהאליה רבה (פק") ובחדושי רעק"א 
הביאו בשם הרשב"א (לסנן 2. ד"ה טעס) שהוא הדין אם 
עשה מלאכה קודם הבדלה היינו שלא אמר יהמבדיל' 
גם בזה צריך לחזור ולהבדיל בתפילה. ובספר קובץ 
על הרמב"ם (שס) פקפק על דין זה של הרשב"א, מפני 
שהרמב"ם לא הביא דין זה של השו"ע כלל, ומשמע 
שלא פירש את הגמרא (ן 2.) שטעה בזו ובזו כמו 
שמפרשים הרשב"א (טס) והרא"ש (פ"ס סי יד) ותלמידי 
רבינו יונה (עס ד"ס טעס) , וכן מפירוש רש"י (עס לס מחל) 
משמע שלא מפרש כך, וכן בספר אור זרוע (ס"כ פיי 6) 
פירש שם פירוש אחר והיינו שטעה בהבדלה עצמה, 
עיי"ש, ולכן מסיק הביאור הלכה (פס) שלענין מלאכה 
אין להחמיר בדיעבד לחזור ולהתפלל מאחר שלא 
הוזכר במפורש בתלמידי רבינו יונה והרא"ש, ויש 
לסמוך בזה על הרמב"ם. [עה] שו"ע (ס" ד פס). ואף 
על פי שנפסק בשו"ע (פס פיי פע פ"ס) שאם טעה ואכל 
קודם הבדלה יכול להבדיל אחר כך, מכל מקום כאן 
שטעה גם בתפילה קנסו אותו וצריך לחזור ולהתפלל 
ולהבדיל בתפילה. משנה ברורה (סי ד פק"ל). וכתב 
הפרי מגדים (מענ" סק"נ) שאפשר שזהו דווקא אם לא 
הבדיל עדיין על הכוס ובא לשאול, שבזה הדין שיחזור 
ויבדיל בתפילה ואחר כך יבדיל על הכוס, אבל אם 
עבר והבדיל על הכוס אחר שטעם, יתכן שאינו צריך 
לחזור ולהבדיל בתפילה כיון שכבר יצא מצות הבדלה. 
ובדרך החיים (ליי ספיכת גלונס (תפינס סמ"פ) סתם שאין 
חילוק בזה, ובכל האופנים צריך לחזור ולהבדיל 
בתפלה. ביאור הלכה (ד"ס כרך). ‏ [עו] מבואר בשו"ע 
(סס סי" פעג ס"6). | [עז] ביאוה הלכה (סי' כ75 לס וס טעס). 
וכמו במוצאי שבת של חול, והטעם כיון שלא מסתבר 
שמשום שאכל גם קודם קידוש ירויח. ביאור הלכה 
(פס) בשם פרי מגדים (6"6 סק"ג). 


לתפילה וזמן הראוי לתפילה. וביאר במחזיק ברכה (לו"ס סי ₪ סק"ג) בשם הכלי יקר בספרו 
עמודי שש (עקוד סעגולס פז ד"ס פמר סכופנ), שמחשבת חוץ למקומו הוא בשעומד בבית הכנסת 
ומהרהר בעסקיו או בדברי הבאי, אשר מחשבתו משוטטת מחוץ לבית הכנסת בכל רחובות 
קריה, הוא עומד כאן ומחשבתו מפוזרת חוץ מן המקום אשר הוא עומד. וכוונת הלב 
הבוער באש היא במקום יקוד אש של הקרבן. 

וכן פסק בשולחן ערוך (פו"ת פיי ₪ ק"ד), שהתפילה היא במקום הקרבן, ולכך צריך ליזהר 
שתהא דוגמת הקרבן בכוונה, ולא יערב בה מחשבה אחרת, כמו מחשבה שפוסלת 


בקדשים. 


וכתב מהר"ח פאלאג'י בספר החפץ חיים פי' ₪ 6פ ש) בשם מהר"ש הלוי, שכיון שתפילה 
היא כמו קדשים שכל מחשבה זרה פוסלת בהן, וצריך להתרחק ממחשבה הפוסלת 
בתפילה, ואין לך פיסול מחשבה בתפילה כמו שיחשוב אדם על חבירו השונא לו העומד 


לאנוש בינה, ואחר כך לומר אתה חוננתנו 
וכו' וחננו מאתך וכו', אמנם אם התחיל 
מאתה חוננתנו ואילך יצאו"ו. 


= הבדלה בתפילת תשלומין 


שכח להתפלל תפילת ערבית במוצאי 
שבת, מתפלל למחרת בשחרית שתים ואינו 
מזכיר אתה חוננתנו כלל לא בראשונה ולא 
בשניה. כמה: דברים אמווים כשכבה 
הבדיל במוצאי שבת על הכוס, אבל אם 
לא הבדיל כלל שיש עליו עדיין חיוב 
מצות הבדלה, יזכיר אתה חוננתנו בשחרית 
בתפילה השניה שהיא להשלמה, ואחר כך 
יבדיל גם על הכוסשט. 


תפילות כננד הקרכנות 

תקנו חז"ל שיהא מנין התפלות כמנין 
הקרבנות, שתי תפלות בכל יום כנגד שני 
תמידים וכל יום שיש קרבן מוסף תקנו בו 
תפילה שלישית כנגד קרבן מוסף, ותפילה 
שהיא כנגד תמיד של בקר היא הנקראת 
תפילת השחר, ותפילה שכנגד תמיד של 
בין הערבים היא הנקראת תפילת מנחה, 
ותפילה שכנגד המוספין היא נקראת 


[עח] משנה ברורה (סק"נ). והטעם משום שיש דעות 
שלכתחילה צריך לומר כן, ועל כל פנים בדיעבד לכל 
הדעות הרי יש בה מעין הברכה. שער הציון (פק"ג). 
[עט] משנה ברורה (פס), ועיין ביאור הלכה (ד"ס פומניס). 
[פ] רמב"ם (תפילס פ" ס"ס-ו). ‏ [פא] עיין שו"ע (פס סי 5 
סי"ט). וכן מצינו באברהם אבינו שקבע מקום לתפילתו, 
כמו שנאמר (נֹפית יט ס) 'וישכם אברהם בבוקר אל 
המקום אשר עמד שם את פני ה" וגו'. משנה ברורה 
(ס"ק נט). | [פב] עיין בשו"ע (שס סי" 5 פכ"). ‏ [פגן עיין 
טור (פו"ס פיי ₪) שכתב עוד 'ובינו לקרקע', וכתב על 
זה הט"ז (סק"נ) שדווקא חציצה מג' טפחים ואילך 
אסורה, אבל בחציצה פחות מג' טפחים מותרת ואין 
בזה אפילו מצוה. ויש אוסרים אפילו פחות מג' 
טפחים, ומכל מקום לכל הדעות מותר לשטוח ביום 
כיפור על הקרקע עשבים יבשים ולעמוד עליהם 
להתפלל כיון שהם בטלים לקרקע. משנה ברורה (סק"י). 
[פד] שו"ע (סס סי" 5 ס"ל). [פה] ‏ רמב"ם (תפילין ופופפין 


אליבא 


תפילת המוספין. וכן תקנו שיהא אדם 
מתפלל תפילה אחת בלילה, שהרי איברי 
תמיד של בין הערבים מתעכלים והולכים 
כל הלילה, שנאמר (וקר ו ₪ 'היא העולה' 
וגו', כענין שנאמר (פלליס ₪ ₪ 'ערב ובקר 
וצהרים אשיחה ואהמה וישמע קולייפי. 

התפילה היא במקום הקרבן, ולכן צריך 
ליזהר שתהא דוגמת הקרבן בכוונה ולא 
יערב בה מחשבה אחרת, כמו מחשבה 
שפוסלת בקדשים, ויתפלל מעומד כמו 
העבודה, ויהיה בקביעות מקום כמו 
הקרבנותטיי, | שכל אחד קבוע מקומו 
לשחיטתו ומתן דמו, ולא יחוץ דבר בינו 
לקירו=י כמו הקרבן שהחציצה פוסלת בינו 
לכליו=. וראוי שיהיו לו מלבושים נאים 
מיוחדים לתפילה כמו בגדי כהונה, אלא 
שאין כל אדם יכול לבזבז על זה ומכל 
מקום טוב שיהיו לו מכנסים מיוחדים 
לתפילה משום נקיותטי. 


ומן | הקרכת איכרים ואימורים שלא 
נתאכלו 
איברים ואימורים שלא נתאכלו בין 


מהתמיד בין משאר הקרבנות מהפכים 
פ" ס"ו). [פון רמב"ם (מעקס סקלננות פ"ל ס":). 
[פז] רמב"ם (פס פ"ד ס"). [פחן משום שתפילת המנחה 
תקנוה כנגד תמיד של בין הערביים, ותחילת זמן 
שחיטתו מדאורייתא אחר שש שעות ומחצה, דהיינו 
חצי שעה אחר חצות היום [והטעם משום שנאמר 
בתמיד (שמות כע ש) 'בין הערבים' משינטו צללי הערב, 
והיינו מזמן שהחמה נוטה למערב שזה מו' שעות 
ומחצה ומעלה. שער הציון (פק"5)] אלא שכדי שיהיו 
יכולים להקריב קרבנות יחיד קודם להקרבת התמיד, 
שהרי אחר התמיד של בין הערביים אסור להקריב שום 
קרבן לכן היו מאחרים הקרבת התמיד בכל יום עד ט' 
שעות ומחצה,-<צד מערב פסח שחל להיות בערב 
שבת שהיו שוחטים התמיד בשש שעות ומחצה [כדי 
שיוכלו להתעסק אחר כך בצליית קרבן הפסח קודם 
השבת, שאין צלייתו דוחה שבת. שער הציון (פק"ט], 
ולכן עיקר זמן תפלת המנחה לכתחילה הוא מט' שעות 
ומחצה ומעלה כנגד התמיד שהיו מקריבים בכל יום, 


ברכות כו: - כז. 


בהם כל הלילה עד הבקר, שנאמר (וק ו 
0 'כל הלילה עד הבקר'פי. וכדי להרחיק 
מהפשיעה אמרו חכמים שאין מקטירים 
האימורים ואיברי העולה אלא עד חצות 
הלילהיי. 


זמן קרבן מוסף 
כל היום כשר לקרבן המוספיןפי. 


תפילת מנחה, תחילת זמנה 

המתפלל תפילת המנחה לאחר ו' שעות 
ומחצה ולמעלה יצאויו, ועיקר זמנה מט' 
שעות ומחצה ולמעלהוט. 

המקדים להתפלל מנחה בחצי שעה 
שאחר חצות לא יצא אפילו בדיעבד. ויש 
אומרים שאף שלכתחלה אסור להתפלל 
קודם חצי שעה שאחר חצות, מכל מקום 
בדיעבד לא יתפלל שובצי. 

ומשערים שעות אלו לפי אורך היום, 
וגם אם היום ארוך מחלקים לי"ב שעות 
והם נקראים שעות זמניותפי, וכן כל 
מקום ששיערו חכמים בשעות משערים 
בשעות אלוציי. 


זמן חישוב הי"ב שעות יש אומרים 


ומכל מקום אם התפלל משש שעות ומחצה ומעלה 
יצא, כיון שעיקר זמנו של תמיד מדאורייתא מתחיל 
מאותו הזמן. ויש ראשונים שמקילים לכתחילה 
להתפלל מנחה משש שעות ומחצה ומעלה, ועל כל 
פנים אם רוצה לאכול או לצאת לדרך או שכעת יוכל 
להתפלל עם הציבור ואם ימתין למנחה קטנה לא יהיה 
לו מנין, לכל הדעות מותר להתפלל לכתחילה משש 
שעות ומחצה ומעלה. משנה ברורה (פ" גג סק"). 
[פט] שו"ע (טס סי כנג ס"). ‏ [צ] משנה ברורה סק"ט. 
[צא] היינו כל חשבון השעות בין למנחה גדולה בין 
למנחה קטנה ופלג המנחה מחשבים בשעות היום, 
ומחלקים היום בין ארוך בין קצר לי"ב חלקים וכל 
חלק נקרא שעה, ועל פי שעות אלו קובעים זמן תפילת 
המנחה. משנה ברורה (פק"ד). ולגבי חישוב החצי שעה 
שאחר חצות כתב השער הציון (פק"פ) שנראה שגם בזה 
מחשבים לפי שעות זמניות, שהרי בגמרא בסוגייתנו 
מובא ט' שעות ומחצה למנחה קטנה ו' שעות ומחצה 


Ro 


דהלכתא 


כט 


שמחשבים שעות אלו מעמוד השחר עד 
צאת הכוכבים=. ויש אומרים שמחשבים 
ייב שעות אלו מהנץ החמה ער שקיעת 
החמהיי". 


סוף זמן תפילת מנחה 
ראה לקמן (מ.. 


כז. 


לימוד קטנה למאן בבעלה לצורך יכום 

שני אחים הנשואים לשתי אחיות אחת 
גדולה ואחת קטנה ומת בעל הגדולה, 
מלמדים את הקטנה שתמאן בבעלה, וייבם 
את הגדולהפיי. 

ואם לא מיאנה והגדילה, בין אם בא 
עליה לאחר שהגדילה ובין אם לא בא 
עליה מוציא את אשתו בגט ואת אשת 
אחיו בחליצה!י. 


היתר נשואין על פי עד אחד 

אשה שהלך בעלה למדינת הים והעידו 
עליו שמת, אפילו המעיד הוא עד אחד, 
ואפילו העד עבד או שפחה או אשה או 
קרוב מותרת לינשאוײי, ואפילו עד מפי עד 


למנחה גדולה, וכמו שבמנחה קטנה הוא לפי שעות 
זמניות גם במנחה גדולה הוא לפי שעות זמניות, 
ואפילו שהטעם שהוסיפו חצי שעה לאחר חצות כדי 
שלא יטעו שאין אנו בקיאים ואם כך היה מספיק בחצי 
שעה קבועה, ועדיין צ"ע. [צב] רמ"א (פס). [צג] כך 
סתם השו"ע (שס, סי' פמג ק"6). משנה ברורה (סי ללג סס). 
[צרן משנה ברורה (ס). [צה] רמב"ם (נוס וסלינס פ" 
הט"ו), שו"ע (ססע"ז סי קעס סי"6). = [צו] בית שמואל (סק"י). 
עיין שם הטעם. (צזן והטעם שעד אחד נאמן כאן 
ובשאר הלכות התורה אין עד אחד נאמן נגד חזקה 
[כמבואר בשו"ע (יו"ד סי קס ס"ג)], והאשה הרי היא 
בחזקת אשת איש, משום שכאן הקילו חז"ל משום 
תקנת עגונה. ועוד שחז"ל סמכו שהאשה תדייק היטב 
באמיתת העד משום שהחמירו עליה בסופה, שאם 
יחזור צריכה לצאת מבעלה הראשון ובעלה השני, ועוד 
משום שזה עדות שעשויה להתגלות. בית שמואל (ק 
יז סק"). 


פניני 


בצידו, שלו היה יכול היה הורגו, ובתפילה צריך שיהיו כולם לב אחד, ולכן יתפלל במקום 
שלבו חפץ ואין לו שונאים. 

ובאורח נאמן (פ" ₪ פ"ק טו) כתב, שכיון שמבואר במשנה למלך ‏ פסול סמוקדפין פי"ת ס"6) בשם 
הרמב"ן (פײן סתפות, פכפפ סנפון המוה סכניעית) שכל המחשב מחשבה שאינה נכונה בקדשים עובר 
בלאו שנאמר (זניס יי 66 'לא תזבח לה' וגו' כל דבר רע כי תועבת ה' אלהיך הוא', והוא 
אזהרה למקריב שמפגל ואומר על מנת לאכול ולזרוק חוץ למקומו ולזמנו, שזהו דיבור 
רע אצל התורה, שכבר פסלה בו הקרבן. וכן כתב רש"י (לנרס פס). ולפי זה הוא הדין 
במחשבה רעה הפוסלת בתפילה, שיש איסור לחשוב אותה. ומחשבה רעה בתפילה היא 
במו שכתב במגן אברהם (כש פיי ₪) בשם הזוהר (מ"נ נענח ט), שאם אינו מכוין בלבו וברצונו 
וביראה כדי שיתברכו בתפילתו עליונים ותחתונים, משליכים תפילתו לחוץ. ואף לדעת 
הסוברים שמצות אינן צריכות כוונה, מכל מקום בתפילה אם מחשב מחשבה רעה הרי 
הוא כאילו מכוין בפירוש שלא לצאת ידי חובה, ועבר על איסור, ולא יצא ידי חובתו. 

[ובבנסת ישראל (עני ‏ הביא בשם הרה"ק מרוז'ין, שהתפילה היא במקום קרבן ונפסלת 
במחשבת חוץ, והנה בעת שעומד האדם להתפלל, היצר מבקש תחבולות להכניס 
במחשבתו כל מיני מחשבות זרות המבלבלות אותו, ע"כ מצאו החסידים עצה ותחבולה 
נגד היצר הצורר, אשר אחר תפילתם יושבים לשתות יי"ש ומברכין זה לזה בשתיית 
לחיים, וכל אחד פורט שאלתו ומבוקשו, ואומרים איש לרעהו ימלא ה' שאלתך, והנה 
אמרו חז"ל תפילה נאמרה בבל לשון (עײן פו"ע פֿו"ס פיי סנ פ"טו, על כן נחשב זה לתפילה, ושם 
אין שום שליטה להיצר, כי נדמה לו שכל הענין הוא עסק גשמיות שעוסקים באכילה 
ושתיה ומדברים בלשון של חול]. 


נטל ידיו לערבית אם צריך לחזור וליטול לשחרית 

בפתחי תשובה (יסרנן, סי ד סי"ל) הסתפק במי שנזכר שלא התפלל עדיין ערבית, והשכים 
ונטל ידיו בשביל ערבית, אם צריך לחזור וליטול ידיו בשביל שחרית. ושורש הספק על 
פי המבואר בסוגייתנו שתפילת ערבית נתקנה כנגד הקטר חלבים ואברים, ובדין הקטר 
חלבים ואיברים אמר רבא (ופיס כ) בדעת ר' יוחנן, שמי שקידש ידיו ורגליו בלילה להקטיר 
חלבים שנשתיירו מקרבנות יום האתמול, שהוא סוף עבודת יום אתמול, והיה עומד ומקריב 
על המזבח כל הלילה עד הבוקר, צריך לחזור ולקדש ידיו ורגליו לפני עבודת יום המחר, 
אבל מי שקידש ידיו ורגליו לתחילת עבודה שהיא תרומת הדשן, אינו צריך לחזור ולקדש 
ידיו ורגליו משהאיר היום. וכיון שתפילת ערבית נתקנה כנגד הקטר חלבים ואיברים, הרי 
היא מעבודת יום האתמול, ואם נטל ידיו קודם תפילת ערבית הרי זה כקידש ידיו ורגליו 
לסוף עבודת יום האתמול, וכשם שהמקדש ידיו ורגליו לצורך הקטר חלבים צריך לחזור 
ולקדש ידיו ורגליו בשיאור היום, כך הנוטל ידיו לתפילת ערבית צריך לחזור וליטול ידיו 
כשיאור היום. 

אך מסיק, שלפי מה שכתב הפרי מגדים (פו"פ פיי ד מפנ"ו ס"ק טו) שנטילת ידים אינה צריכה 
בוונה (פן עין שו"ע טס סי כנג ס"נ, כמטנ"כ ק"ק יע, וככיס"ל ד"ס פע"פ), אם כן לא גרע מה שנטל ידיו 


הלכה 


בשביל עהפות ממי שנטל ידיו בלי ‏ בוונה כלל, ועלחה לו הנטילה גם לתטילת שחרית 
ואינו צריך לחזור וליטול ידיו, ואין ללמוד דין נטילת ידים לתפילה מדין קידוש ידים 
ורגלים לעבודת בית המקדש. 


בז. 


תפילת מנחה לפני מוסף ביום הכפורים 

בברייתא שבסוגייתנו מבואר [לדעת חכמים], שמי שהיו לפניו שתי תפילות להתפלל, 
תפילת מנחה ותפילת מוסף, צריך להתפלל מנחה תחילה ואחר כך מוסף, לפי שמנחה 
תדירה שמתפללים אותה בכל יום ומוסף אינה תדירה כמותה, ותדיר ושאינו תדיר תדיר 
קודם. ובכסף משנה (פפיס פ"ג סי"6) ובשו"ת הראנ"ח (פ" עשט) הביאו עוד טעם, שתפילת מנחה 
עיקר זמנה הוא עכשיו, ולכן יש להקדימה לתפילת מוסף שאין עיקר זמנה אז. 

אמנם, למעשה יש שני אופנים המבוארים בדברי הפוסקים שבהם אין להקדים תפילת 
מנחה לתפילת מוסף. הרמב"ם (פפנס פ"ג הי") כתב, שיש מי שמורה שאין עושים כן בציבור 
כדי שלא יטעו, וכוונתו שחוששים שמא יבוא איזה יחיד מהם ביום אחר קודם שיגיע זמן 
המנחה, ויתפלל תפילת המנחה ואחר כך תפילת המוספין (נסף פפס עס). וכתב באהל מועד 
(מ"b‏ מער סתפילס דרך סטני נתינ ד) שבן המנהג. 

והאופן השני מבואר בדברי הכסף משנה טס) והתפארת שמואל על הרא"ש (פ" מ 6פ י), 
על פי הדעה שהביא הרא"ש שרק אם צריך להתפלל עתה תפילת מנחה, כגון שרוצה 
להיכנס לסעודה ואסור לו לאכול לפני שיתפלל מנחה [כמבואר בשו"ע ופ סי ככ ס"ג) 
וברמ"א שם], אז תפילת מנחה קודמת לתפילת מוסף, אבל אם אין בדעתו להתפלל עתה 
מנחה, יכול להתפלל מוסף ולהתפלל מנחה סמוך לדמדומי חמה. וכתבו בכסף משנה 
ובתפארת שמואל, שלפי זה נמצא שביום הכפורים אין לחשוש להקדמת תפילת מנחה 
לתפילת מוסף, כיון שאין בו אכילה וסעודה, וכמו שכתבו בתוספות להלן (כק. ד"ס סכס), 
ומסיק התפארת שמואל שכן נראה עיקר כדעה זו [שהובאה גם בשו"ע (פס פיי כפו ק"ל) בשם 
יש אומרים]. ובכסף משנה כתב, שמה שכתב הרמב"ם שבציבור אין מקדימים תפילת 
מוסף, הוא להינצל מקושיא זו שביום הכיפורים מתפללים מוסף קודם, שכיון שבציבור 
הוא, מתפללים מוסף קודם כדי שלא יטעו וכנ"ל, אמנם כתב, והנכון לקצר בפיוטים 
בתפילת השחר, ולכוין להתחיל להתפלל תפילת המוספין קודם שיגיע זמן מנחה גדולה, 
וסיים שכן אנו נוהגים. 

וכן במטה אפרים (פיי פיכ פ") הביא דברי השו"ע (פס) שטוב לקצר ביום הכפורים בפיוטים 
בשחרית כדי למהר, בענין שיתפללו מוסף קודם כלות שבע שעות על היום. וכתב 
שלכתחילה ראוי להיות זהיר להתחיל תפלת מוסף קודם שש שעות ומחצה על היום, 
לפי שבשש ומחצה הוא זמן תפילת מנחה גדולה שהיא תדירה יותר מתפילת מוסף. ומכל 
מקום כתב המטה אפרים, שאם אירע שנתאחרה תפילת מוסף עד חצי שבע או אחר 
שבע, יש להתפלל מוסף קודם ואחר כך מנחה. וכתב באלף המטה (פק"6), שזהו דווקא אם 


ל 


או אשה מפי אשה או עבדצ" או שפחה 
או קרוב כשרים לעדות זוצט, ופסולי 
עדות, אם הם פסולים מדרבנן הרי הם 
כשרים לעדות זו, אבל פסולי עדות 
דאורייתאי פסולים, ואם מסיחים לפי 
תומם כשרים, וכן עובד כוכבים או ישראל 
מומר לעבודת כוכבים ולכל התורה כולה 
אם הוא מסיח לפי תומו נאמןליי, ואם לא 
בא עד אלא שיצא קול הברה בעיר שמת 
אין משיאים את אשתו=י. 


חיוב סקילה לבעלי חיים שהמיתו 
אחד השור ואחד שאר בהמה חיה ועוף 
שהמיתו הרי אלו נסקליןA.‏ 


יין מניתו שלא שהה ארבעים יום הבאתו 
למזבח 

יין מגיתו שלא שהה ארבעים יום לא 
יביא לכתחלה לנסך על גבי המזבחמי, 
ואם הביא כשרוײ. 


ומן שחיטת תמיד של שחר 

אימתי זמן שחיטת התמיד, של שחר 
שוחטים אותו קודם שתעלה החמה 
משיאור פני כל מזרח, ופעם אחת דחקה 
השעה את הציבור בבית שני והקריבו 
תמיד של שחר בארבע שעות ביוםוז. 


סוף זמן תפילת שחרית 
ראה לעיל (כו.). 


[צח] כתב הבית שמואל (פס) בשם מהרי"ק (פורם 025 
שמדובר שידוע שהוא כשר, שסתם עבד הרי הוא 
פסול לעדות מדאורייתא מחמת עבירה. ובחלקת 
מחוקק (סק"ט) כתב, שאפשר שאף על פי שהוא בחזקת 
. בעל עבירה אין הוא גרוע כמו ישראל הידוע לבעל 
עבירה" [צט] רמב"ם (נירוקין פי"נ סט"ו), שו"ע (קס סי" ₪ 
ס"ג). וכן גם להחמיר מועיל עד מפי עד לומר שבעלה 
חי. בית שמואל (פ"ק + בשם תשובת מהרשד"ם (פי 
ט). נקן היינו הפסולים מחמת עבירה. בית שמואל 
(ס"ק יכ). [קא] שו"ע (Eס).‏ וקכן רמ"א (פס) בשם 
תרומת הדשן ותשובת הרמב"ן. [קג] רמב"ם (נקי מפון 
פ"י ס"נ). | [קד] הענין מבואר בבבא בתרא (פ:). כסף 
משנה (פסוכי מזנם פ"ו ס"ט). [קה] רמב"ם (עס). 
[קו] רמב"ם (פמלין ומוספין פ"b‏ ס"כן). [קז] משנה ברורה 
(סיי עג סק"כ). והיינו בערך רבע שעה קודם צאת 
הכוכבים, שמאז לכל הדעות הרי זה בכלל בין 
השמשות, כמבואר בשו"ע (לו"פ סי 500 6"5) ואין 
להתפלל מנחה בבין השמשות. [קח] והיינו שהרי זמן 
מנחה קטנה הוא שנים וחצי שעות שהוא מט' שעות 
ומחצה עד סוף י"ב שעות, ונמצא שפלג המנחה הוא 
שעה ורבע קודם השקיעה. משנה ברורה (פי לג סק"ג). 
[קטן ויש לכל אחד משניהם להקל ולהחמיר, היינו 
שלענין מנחה דעת רבי יהודה אינה אלא להחמיר 
שאין להתפלל מנחה רק עד פלג המנחה, אבל ממילא 
מקל לענין ערבית, שמפלג המנחה ואילך נחשב כלילה 
לענין שיוכל להתפלל תפלת ערבית [היינו רק התפילה 
עצמה שאלו זמן קריאת שמע של ערבית לכל הדעות 
הוא בצאת הכוכבים, וכמבואר בשו"ע (סס סיי כלס ס"6)], 
וחכמים מקילים לענין תפילת המנחה שמתפללים עד 
הערב, וממילא מחמירים לענין תפילת ערבית שאין 
להתפלל קודם חשיכה. משנה ברורה (פ" כל פק"ס). 
[קי] היינו שלא ינהג פעם כך ופעם כך משום שסותר 
זה את זה, ואפילו למחרת וכל שכן שלא יתפלל ביום 
אחד מנחה אחר פלג כרבנן וערבית קודם צאת 
הכוכבים. משנה ברורה (פק"ו). | [קיא] שו"ע (סס סי" לג 
ס"ק). ‏ [קיב] משנה ברורה (סק"). [קיג] היינו עד בין 
השמשות שהוא ספק לילה. משנה ברורה ‏ סק"). 
[קיד] היינו סוף שקיעת החמה, שלדעת השו"ע (עס סי 
כסס מ"נ) הוא זמן מועט קודם צאת הכוכבים, ואף על 
פי שגם אז אין להתפלל ערבית עד צאת הכוכבים 
ממש, שהרי קודם לכן הרי רק ספק לילה, וכמבואר 
בשו"ע (פס פס" לעס מ") בשיעור מועט זה לא דקדק 
השו"ע. משנה ברורה (פ" כלג סק"ע). | [קטו] שו"ע (פס). 
והיינו שאף שדרכו תמיד להתפלל מנחה לאחר פלג 


אליבא 


סוף זמן תפילת מנחה 
סוף זמן התפילה מעיקר הדין 

זמן תפילת המנחה לחכמים הוא עד 
סמוך ללילהו, ולרבי יהודה עד פלג 
המנחה שהוא עד סוף י"א שעות פחות 


רבע שעה%". ומסקנת הגמרא שהרוצה 
יעשה כחכמים וההועה יעצשה כרבי 
יהודהו=₪, והוא שיעשה לעולם כאחד 
מהםוקש, והיינו | שאם עושה כחכמים 


ומתפלל מנחה עד סמוך ללילה שוב אינו 
יכול להתפלל ערבית מפלג המנחה 
ולמעלה, ואם עושה כרבי יהודה ומתפלל 
ערבית מפלג המנחה ולמעלה, צריך ליזהר 
שלא יתפלל מנחה לאחר פלג המנחההא 
אלא דוקא קודם פלג המנחההײ. 


המנהג בזמנינו 

עכשיו שנהגו להתפלל תפילת מנחה עד 
סמוך ללילהוז, אין להתפלל תפילת 
ערבית קודם שקיעת החמה"ט. ואם 
בדיעבד התפלל תפילת ערבית מפלג 
המנחה ולמעלה יצא, ובשעת הדחק יכול 
להתפלל תפילת ערבית מפלג המנחה 
ולמעלהושז. ובמדינות שנוהגים להתפלל 
ערבית מפלג המנחה, אין להתפלל מנחה 


אחר פלג המנחה!שי. ובדיעבד או בשעת 
הדחק יצא אם מתפלל מנחה עד 
הלילה, דהינו | עד סמוך%" לצאת 


הכוכביםמשי. 


המנחה מכל מקום יכול להתפלל ערבית גם כן בזמן 
הזה, ומכל מקום אין להקל בזה רק אם באותו היום 
התפלל מנחה קודם פלג המנחה, אבל אם באותו היום 
עצמו התפלל מנחה אחר פלג המנחה, שוב אסור לו 
להתפלל ערבית קודם הלילה, שהרי מנחה וערבית 
לאחר פלג המנחה סותרים זה את זה באותו היום 
עצמו. וכל זה במתפלל יחיד, אבל ציבור שהתפללו 
מנחה ואם ילכו לביתם יהיה טורח לקבצם שנית 
לתפילת ערבית ויתבטל תפילת הציבור לגמרי הקילו 
האחרונים שמותר להתפלל ערבית סמוך למנחה. משנה 
ברורה (פ"ק 6). | [קטז] היינו אפילו ביום אחר לא 
יתפלל מנחה אחר פלג המנחה, כיון שתמיד מחזיק 
אותו הזמן לזמן תפלת ערבית, ואפילו אם בדעתו 
באותו היום להתפלל ערבית אחר צאת הכוכבים. 
משנה ברורה (ס"ק יט. | |קיזן היינו שכיון שהוא שעת 
הדחק מותר לו לכתחילה להתפלל מנחה בזמן שנהג 
עד היום להתפלל ערבית, ויש לו ליזהר שלא להתפלל 
ערבית באותו היום רק לאחר צאת הכוכבים, ורק אם 
הוא בציבור ויהיה טורח לקבצם שנית אם ילכו לביתם 
יתפלל ערבית עם הציבור קודם צאת הכוכבים. משנה 
ברורה (ס"ק יג). [קיח] משנה ברורה (ס"ק יד). והיינו 
בערך רבע שעה קודם צאת הכוכבים, שמאותו הזמן 
הוא ודאי בין השמשות לכל הדעות, ואין להתפלל 
מנחה באותו זמן. משנה ברורה (ס). | נקיטן רמ"א 
(סס). [קכ] משנה ברורה (סס). [קכא] משנה ברורה 
(פס). והיינו שצריך לגמור התפילה בעוד שלא נתכסה 
השמש מעינינו. משנה ברורה ((ס). ומוטב להתפלל 
מנחה בזמנה ביחידות מלהתפלל אחר כך בציבור, 
ובדיעבד יוכל לסמוך על דעת המקילים להתפלל 
לאחר השקיעה עד רבע שעה קודם צאת הכוכבים, 
וכל מה שיכול להקדים מחוייב להקדים כדי שלא 
יכנס בספק בין השמשות, אכן אם כבר נראו כוכבים 
[ואפילו שני כוכבים. שער הציון (פק"ס] ודאי כבר עבר 
זמן תפלת מנחה שזהו סימן ללילה, כמבואר בשו"ע 
(שס סי" ככג ק"נ) ובמשנה ברורה (פק"ט ובביאור הלכה 
(ד"ס עד). וכל זה רק בדיעבד ושעת הדחק גדול, אבל 
לכתחילה ודאי אין לאחר זמן תפילת המנחה עד אחר 
השקיעה, וכל שכן שיש ליזהר מאד שלא לאחר עד 
סמוך לצאת הכוכבים, וכבר אמרו חז"ל (9ע 695 
שבמערבא קללו את מי שמתפלל עם דמדומי החמה, 
שמא יעבור הזמן על ידי אונס. משנה ברורה (פ" ג 
ס"ק יז). ובספר סדר זמנים (ק" 5) כתב, שבדיעבד 
כשמתפלל לאחר השקיעה יתפלל על תנאי שאם הוא 
עדיין יום יהיה נחשב לתפילת המנחה והתפילה 


== = =... = = 


עדיין לא הגיע זמן מנחה קטנה אלא הוא זמן מנחה גדולה בלבד, אבל אם הגיע זמן 
מנחה קטנה יתפלל מנחה קודם. והביאו להלכה במשנה ברורה (פס פק"ט. והסתפק בספר 
ישראל והזמנים (פ"ל סי פ- 86 מ), אם טעמו הוא על פי דברי התפארת שמואל הנ"ל, 
שמאחר שביום הכיפורים אין אוכלים נמצא שאינו צריך להתפלל עתה מנחה, ולכן אינו 
צריך להקדימו כל שלא הגיע זמן מנחה קטנה. או שהוא עפ"י דברי הרמב"ם שבציבור אין 
להקדים תפילת מנחה, שהרי דבריו הם בציבור שמאריכים בפיוטים, ויסבור שדברי הרמב"ם 
הם דווקא במנחה גדולה, אבל במנחה קטנה אף לדעת הרמב"ם יש להקדים מנחה. 


ברכות כז. 


ולכן לכתחילה יש ליזהר להתפלל מנחה 
קודם שקיעת החמה!טי. 


אופן חישוב שעות היום לפלג המנחה 

משערים שעות אלו של פלג המנחה 
לפי אורך היום, וגם אם היום ארוך 
מחלקים לי"ב שעות והם נקראים שעות 
זמניותו=, וכן כל מקום ששיערו חכמים 
בשעות משערים בשעות אלו=. ושיעור 
שעות אלו יש אומרים שמחשבים מעלות 
השחר עד צאת הכוכבים!לי, ויש אומרים 
שמחשבים מנץ החמה עד שקיעת 
החמהמליי. 


התפלל ערבית קודם פלג המנחה 

התפלל ערבית קודם פלג המנחה אפילו 
בדיעבד לא יצא, ויש לסמוך להקל שלא 
לחזור ולהתפלל גם אם התפלל שעה ורבע 
קודם שקיעת החמה!פי. 


הקדמת תפילת ערבית בליל שבת 
מקדימים להתפלל ערבית בליל שבת 

יותר מבימות החולוײ, ומפלג המנחה יכול 

להדליק ולקבל שבת בתפילת ערביתה, 


ויזהר לחזור ולקרוא קריאת שמע 
בלילהמיטי. 
אבל קודם פלג המנחה אין יכול 


להדליק ולקבל שבת, ואפילו בדיעבד אם 


שיתפלל אחר צאת הכוכבים תהיה לשם ערבית, ואם 
עכשיו הוא כבר לילה תהיה תפילה זו עולה לו לשם 
תפלת ערבית והשניה שיתפלל אחר כך תהיה 
לתשלומים בשביל תפילת מנחה, שהרי התפילה 
המחויב עכשיו קודמת לתפילת תשלומים, וכמבואר 
בשו"ע (פו"פ פי' קמ ק"פ). ביאור הלכה (סי' כלג ד"ס לסיינו). 
[קכב] היינו כל חשבון השעות בין למנחה גדולה בין 
למנחה קטנה ופלג המנחה מחשבים בשעות היום 
ומחלקים היום בין ארוך בין קצר לי"ב חלקים וכל 
חלק נקרא שעה, ועל פי שעות אלו קובעים זמן 
תפילת המנחה. משנה ברורה (פק"ל). [קכגן] רמ"א (עס). 
[קכד] כך סתם השו"ע (עס, סי" פמג ס"). משנה ברורה 
(סיי רלג סק"ד). וממילא לרבי יהודה מותר להתפלל מנחה 
עד שעה ורבע קודם צאת הכוכבים, ולחכמים מותר 
להתפלל מנחה עד הלילה. משנה ברורה (שס. 
וקכהן וממילא לרבי יהודה אין להתפלל מנחה אלא 
רק עד שעה ורבע קודם השקיעה, ולחכמים עד 
השקיעה. משנה ברורה (שס). ‏ וקכוז משגה ברורה 
(סק"י). והיינו שסומכים להקל כהדעה שמחשבים שעות 
היום מנץ החמה עד שקיעת החמה. משנה ברורה (טס). 
[קכזן משום שהיו נוהגים העולם לקבל עליהם שבת 
מזמן אמירת הש"ץ 'ברכו' כמבואר בשו"ע (שס פיי כק 
ס"ל), לכן נכון להקדים להתפלל ערבית כדי להקדים 
קבלת שבת, והוא הדין שיכול לקבל עליו שבת קודם 
תפילת ערבית. משנה ברורה (סי' כסו סק"2). [קכחן שו"ע 
(טס ס' רסו ס"כ). ואפילו אלו הנוהגים בימות החול 
להתפלל ערבית לאחר השקיעה, מותרים להתפלל בליל 
שבת ערבית מבעוד יום ובלבד שיהיה מפלג המנחה 
ואילך, שכיון שיש מצוה להוסיף מחול על הקודש 
וכבר קיבל עליו שבת, יכול לסמוך על דעת הסוברים 
שהוא כלילה לענין תפילה, אך הנוהגים כן יזהרו שעל 
כל פנים בערב שבת יתפללו מנחה קודם פלג המנחה, 
כדי שלא יהיה סתירה שיתפלל מנחה וערבית באותו 
הזמן [היינו שלדעת רבי יהודה זמן תפילת המנחה 
נמשך רק עד פלג המנחה ומשם ואילך הוא זמן 
תפילת ערבית, ולדעת חכמים זמן תפילת המנחה הוא 
עד סוף היום וזמן ערבית הוא בערב]. ויש אומרים 
שבציבור יש להקל להתפלל ערבית מבעוד יום גם אם 
התפלל מנחה לאחר פלג המנחה, ואין לסמוך על זה 
רק אם מתפלל ערבית בבין השמשות ובשעת הדחק, 
אבל לא אם מתפלל ערבית כשהוא עדיין ודאי יום, 
אמנם קריאת שמע שהיא דאורייתא יחזור ויקרא 
כשהוא ודאי לילה. משנה ברורה (קק"ג). ועיין ביאור 
הלכה (ל"ס וכפלג). [קכט] משנה ברורה (פקו). ואם 


הלכה 


דהלכתא 


התפלל ‏ תפילת לחזור 
ולהתפללל. 

ופלג המנחה יש אומרים שהוא שעה 
ורבע קודם הלילה, ויש אומרים שהוא 


שעה ורבע קודם השקיעהולא. 


שבת ‏ צריך 


לעבור כנגד המתפלל 
העדדים האסורים 


אסור לעבור כנגד המתפללים בתוך ד' 
אמותו=, ודוקא לפניהם אבל בצדיהם 
מותר לעבור ולעמודללי, וכל שכן שאין 
ללכפת. ולעמוד גגה פניהם בּתוך די 
אמותול. וש אומרים שאין איסור אלא 
לעבור בתוך ה אמות נגד פניהם, ,אבל 
ללכת בתוך ד' אמות ולעמוד מותר אפילו 
לפניהםוז, וצדדים שלפניהם יש אומרים 
שאסור לעבורמלי ויש אומרים שמותר 
לעבוריללו, ובזוהר (ס" סי טיס קננ:) מבואר 
שאפילו בצדדי המתפלל אין לעבור בתוך 
ד' אמותנלף. 

יש מי שאומר שיש ליזהר שלא לעבור 
גם בעת שאומרים פסוק 'שמע ישראל' 
בקריאת שמעמלו, 


לפסוע ג' פסיעות כשהשלים תפילתו 

אם השלים תפילתו והיה אדם אחר 
מתפלל אחריו, אסור לפסוע ג' פסיעות עד 
שיגמור מי שאחריו את תפילתומט, שאם 
ישה כך הרי תוא כעובר יכננד 
המתפללויי, וצריך לדקדק בזה אפילו אם 


לאחר שהתפלל ערבית אין עד הלילה חצי שעה, יש 
ליזהר שלא להתחיל לאכול אלא ימתין עד הלילה 
ויחזור ויקרא קריאת שמע בלא בוכותיה ואחר כך 
יאכל, כיון שלהרבה פוסקים לא יצא ידי חובת קריאת 
שמע קודם הלילה, אמנם הנוהג להקל בזה אין למחות 
בידו שיש לו על מי לסמוך, וכל זה לענין היתר 
אכילה אבל לענין קריאת שמע עצמה שהיא דאורייתא 
אין לסמוך להקל ויזהר לקרוא קריאת שמע בלילה 
לצאת ידי חובת קריאת שמע. משנה ברורה (שס. 
[קל] משנה ברורה (סק"ל). וקלאן משנה ברורה (עס). 
ועיין בשו"ע (שס פ" רג ס"ד) ומשנה ברורה (פ"ק ש). 
[קלבן רמב"ם (פפלס ונסית כפיס פ"ס ס"ו), שו"ע (שס סי" קנ 
ס"ל). והטעם מפני שמבטל כוונתו על ידי זה, ולכן 
אסור אפילו אם עוסק אז בקריאת שמע, והחיי אדם 
(פ"6 כל כו לין ג) כתב הטעם מפני שמפסיק בין המתפלל 
להשכינה. משנה ברורה (פ" קנ פ"ק טו). כתב בספר 
מאמר מרדכי (סק"פ) שכיון שהטעם מפני שמבטל כוונת 
המתפלל, אם כן לפי זה נראה שאם המתפלל משלשל 
הטלית על פניו כמו שנוהגים הרבה מותר לעבור על 
פניו, ודוגמא לזה מבואר ברמ"א ‏ טס סי" קכח פכ"ג) שגם 
הכהנים לא יסתכלו בידיהם ולכן נהגו לשלשל הטלית, 
ומבואר שם בענין המומים שאם מנהג הכהנים לשלשל 
הטלית מותר לישא כפיו אפילו יש לו כמה מומים, 
ואם כן גם כאן יש לומר שמועיל שלשול הטלית. 
אמנם למעשה כתב שמכל מקום ראוי לחוש ולהחמיר, 
ובפרט לפי מה שכתב החיי אדם שטעם האיסור מפני 
שמפסיק בין המתפלל להשכינה, ודאי שאין להקל 
בוה: ביאור הלכה (סי" קנ ד"ס 6פול). [קלגן שו"ע (ס" 
קנ טס). והיינו שיעבור ויעמוד שם, ולא ילך הלאה כדי 
שלא יהיה כנגד פניו, כיון שכל שיכול לראותו אפילו 
שעומד בצדדים שלפניו הרי זה כלפניו ואסור מפני 
שמבטל על ידי זה כוונתו. משנה ברורה (ק"ק יס). 
וקלדן משנה ברורה (שס) לדעת המגן אברהם (פק".. 
נקלהן משנה ברורה (טס) לדעת האליה רבה (סק"פ), ופסק 
המשנה ברורה (פס) שאפשר שיש להקל במקום הדחק. 
וקלון מגן אברהם (פס). [קלז] אליה רבה (סק"ג), הביאו 
המשנה ברורה (פ"ק פ). | [קלח] הו"ד במשנה ברורה 
(ס"ק "). | [קלט] אליה רבה (פק"ו). ביאור הלכה (ד"ס 
).| [קמ] והינו כשנמצא בתוך ד' אמות או שיכנס 
לתוך ד' אמות על ידי ג' הפסיעות שיפסע לאחוריו. 
משנה ברורה (פק"ס. | [קמא] ואם אינו אחריו ממש רק 
מרוחק לצדדים מותר לפי האליה רבה המובא לעיל, 
שמתיר לעבור בצדדים שלפני המתפלל. משנה ברורה 
(פ"ק יע). 


ומכל מקום כתב, שבודאי אם יודע שהציבור יאחרו זמן תפילת מוסף עד שיבוא זמן 
מנחה, לא יתפלל עמהם, כיון שהחיוב הוא להתפלל תפילת מנחה קודם מוסף, אלא 
שבציבור אין מורים כן כדי שלא יבואו לכלל טעות, והוא בבחינת הלכה דחויה, 
ולכתחילה צריך לראות שלא יבוא לידי כך. ועוד כתב, שפשוט שציבור היינו בשכל 
הציבור איחרו, אבל יחיד שנתאחר עם תפילת המוספין עד שהגיע זמן תפילת מנחה, 
יש לו מקודם לילך למקום שמתפללין מנחה בציבור ולהתפלל עמהם מנחה, ואחר כך 


יתפלל מוסף. 


האחרון התחיל להתפלל אחריו כיון שכבר 


התחילמייי. 
כו. 
איסור להתפלל תלמיד סמוך לרכו 
לא יתפלל בצד רבוו« ולא אחורי 
רבוו=ו ולא לפניוה=ו, והוא הדין 


באביוו=י, ואם הרחיק ד' אמות מותרנm‏ 
ואפילו אם רבו מאחוריוו=. ויש אומרים 
שכל זה לא מדובר אלא כשמתפלל ביחיד, 
אבל בציבור אם כך הוא סדר ישיבתו אין 
לחשוש אם מתפלל לפניו או אחריוAש,‏ 
ואף על פי שטוב להחמיר=י המנהג 
להקלקיז. 


שאילת והשבת שלום לרבו 


לא יתן שלום לרבו ולא יחזיר לו שלום 
כדרך שאר העם, אלא שוחה לפניו ואומר 
לו ביראה ובכבוד שלום עליך רבי, ואם 
נתן לו רבו שלום אומר לו שלום עליך 
רבי ומורי=. ויש אומרים שאין לתלמיד 


[קמבן שו"ע (שס פ' קנ ס"ס). ולא נקרא בא בגבולו 
ואפילו אם האחרון מאריך בתפילתו, שאדרבה זה 
שפוסע הוא בא עכשיו בגבולו. משנה ברורה (פ"ק כ6). 
[קמג] מפני שזה סימן גאוה שמראה שהוא שוה לרבו, 
ורבו היינו שרוב חכמתו הימנו או שהוא גדול הדור. 
משנה ברורה (ס" 5 פ"ק עג). [קמדן מפני שגם זה נראה 
כגאוה. ויש אומרים שהטעם מפני שנראה כמשתחוה 
לרבו בתפילתו. ויש אומרים מפני שהוא מצער את 
רבו שאולי יצטרך רבו לפסוע ג' פסיעות לאחריו בעוד 
שהוא יתפלל ויצטרך להמתין עליו. משנה ברורה (פ"ק 
עד). | [קמה] רמב"ם (כמוד קולה פ"ס ס"ו), שו"ע (שס סי 5 
סכ"ד, יו"ד סי' רמנ סט"ז). והטעם שזהו קל וחומר שהרי 
זה ודאי בזיון לרבו שעומד לאחוריו נגדו. משנה 
ברורה (ק"ק עס). | [קמו] חיי אדם ,כ( כנ ם"ו). הביאו 
המשנה ברורה (מ"ק עג). [קמזן שו"ע (פו"ת סס). מפני 
שזה רשות אחרת, וכתב הפרי מגדים (6"5 פ"ק ₪) בשם 
הפרי חדש שאם עומד לפניו מספיק בשות 
מצומצמות, אבל אם עומד אחורי רבו צריך להתרחק 
ד' אמות וג' פסיעות כדי שיוכל רבו לפסוע ג' פסיעות 
לאחריו ולא יצטרך להמתין עליו, ובתוך ד' אמותיו 
הרי אסור לפסוע כמבואר בשו"ע (שס סי' קנ ס"ס). עוד 
כתב הפרי מגדים (עס) שבתוך בימה [כמו בימה 
לקריאת התורה] מותר לעמוד אפילו סמוך לרבו מפני 


אליבא 


לשאול בשלום רבו כלל, שנאמר ((פֿיונ כס ע) 
'ראוני נערים ונחבאו'?ט, ונוהגים כדעה 
הראשונהולו. 


החולק קל רבו 


כל החולק על רבו כחולק על השכינה, 
וכל העושה מריפה עם רבו כעושה מהיפה 
עם: השפינה וכל המהרעם עליו :פאילו 
מתרעם על השכינה, וכל המהרהר אחר 
רבו כמהרהר אחר השכינהההי. 


אמירת דבר שלא שמע מפי רבו 

לא יאמר דבר שלא שמע מרבו עד 
שיזכיר שם אומרווצו, אבל שמועה ששמע 
מרבו רשאי לאומרו בסתם!", וכל זה 
דוקא כשידוע שלא למד לפני רב אחר, 
אבל אם למד לפני שנים צריך להזכיר שם 
אומרןזזחו. 

ובזמנינו שמה שהאדם אומר בסתם 
סוברים העולם שהוא מפי עצמו צריך 
להזכיר שם אומרו, וודאי שאסור לומר 


שלפי טעם זה יש להחמיר גם בציבור שלא יעמוד 
אחורי רבו. משנה ברורה (פ"ק עו). | [קנא] רמ"א (קי 5 
פס). ומכל מקום טוב לכתחילה כשקובע לו מקום 
אחורי רבו שירחיק כשיעור ד' אמות וג' פסיעות כדי 
שלא יצער את רבו. משנה ברורה (פ"ק עפ) וביאור 
הלכה (ד"ס ופף על פ). ומהלבוש משמע שאפילו בלפני 
רבו טוב להחמיר, ויתכן שהטעם הוא משום שזה 
בזיון לרבו כשעומד מאחוריו נגדו אפילו באופן זה. 
ביאור הלכה (מס). | נקנבן רמב"ם (שס פ"ס ס"ס), שו"ע 
(יי"ד שס). והטעם מפני שדרך המשיב שלום להוסיף 
קצת. ט"ז (סק"ס). בשו"ע לפנינו כתוב 'מורי ורבי', 
וכתבו הט"ז (פס) והש"ך (פ"ק כס) שצריך להיות כתוב 
'רבי ומורי' שכן כתוב בטור וברמב"ם, וכן הוא בספרי 
השו"ע הישנים. [קנג] רמ"א (סס). | [קנד] רמ"א (Eס).‏ 
[קנהן רמב"ם (שס פ"ס 5"), שו"ע (שס סי למנ פ"ג). 
[קנו] רמב"ם (סס פ"ס ס"ע), שו"ע (סס פיי כמנ סכ"ל). והטעם 
משום שמה שהתלמיד אומר בסתם סוברים השומעים 
ששמע מפי רבו, ואם התלמיד לא שמעו מפי רבו 
צריך להודיע מפי מי שמע, אבל שמועה ששמע מרבו 
רשאי לאומרו בסתם. ש"ך (פ"ק מג). אם מכיר באותה 
השמועה שהיא כהלכה ואין מקבלים אותה ממנו 
אומרה בשם רבו כדי שיקבלו ממנו, ואם אין ברור 
לו שהלכה ברורה היא לא יתלה ברבו. ברכי יוסף 


ברכות כז. - כז: 


בסתם וכל שכן משם עצמו דבר ששמע 
מאחריםוקטו. 


תלמיד חכר, תפילתו סמוך לרכו 


תלמיד חבר מותר להתפלל אחורי 
רבוו=י, והוא הדין בצד רבו אבל לפני רבו 
אסוךר?פו. 


הקדמת קבלת שכת בטעות 
לענין תפילת שבת 


אם בערב שבת היה יום מעונן וטעו 
ציבור וחשבו שחשיכה והדליקו נרות 
והתפללו תפילת ערבית של שבת, ואחר 
כך נתפזרו העבים וזרחה חמה, אינם 
צריכים לחזור ולהתפלל ערביתה אם 
כשהתפללו היה מפלג המנחה ולמעלהו@, 
ױחיד שטעה בכך צריך לחזור ולהתפלל 
תפילת ערביתושי. 


לענין עשיית מלאכה 
לענין עשיית מלאכה בין ציבור בין 
יחיד מותרים משום שקבלת השבת היתה 


המנחה אינו זמן תפילת ערבית כלל, ואפילו ציבור 
גם מחזירים. משנה ברורה (פ"ק יל). ואפילו אם הציבור 
התפללו באותו ערב שבת מנחה אחרי פלג המנחה, 
שבאופן זה תפילת המנחה ותפילת הערבית סותרות 
זה את זה, לא מטריחים את הציבור משום זה. ביאור 
הלכה (ד"ס וס יסיל). ‏ [קסר] שו"ע (טס סי" כסג סי"ל). 
והטעם כיון שהתפלל בטעות שסבר שכבר חשכה, 
והוא הדין בימות החול גם כן הדין כך, כיון שנוהג 
תמיד להתפלל ערבית בזמנו כחכמים והיום התפלל 
בטעות. משנה ברורה (פ"ק 0). ואפילו אם התפלל 
מנחה באותו ערב שבת קודם פלג המנחה גם כן צריך 
לחזור ולהתפלל, ואף על פי שבכל ערב שבת מותר 
באופן זה להתפלל ערבית קודם הלילה, וכמבואר 
בשו"ע (שס פי' כסו ס"ט, אף על פי כן כיון שהוא נוהג 
תמיד כחכמים ובטעות התפלל משום שסבר שכבר 
חשכה, לכן צריך לחזור ולהתפלל, ומשום טעם זה 
אפילו אם אירע כך בימות החול גם כן הדין כך. 
ביאור הלכה (ס" סג פס). | [קסה] ואפילו אם לא 
התפללו, אבל בלי הדלקה אף שהתפללו תפילת שבת 
אין זה קבלה כיון שזה היה טעות, וטעם דעה זו 
משום שסוברים שקבלה שהיא על ידי הדלקה היא 
עדיפה כיון שיש בה מעשה. משנה ברורה (ס"ק ;). 
ולפי זה אם קיבלו שבת על ידי אמירה, כגון שאמרו 


דהלכתא 


לא 


בטעות. ויש אומרים שאותם שהדליקו 
נרות אסורים בעשיית מלאכהת= ושאר 
אנשי הבית מותרים. ויש שביארו שדעה 
זו נאמרה רק בציבור שהדליקו נרות, אבל 
יחיד שהדליק נרות אין זה קבלה כללמיי, 
ויש שביארו שדעה זו נאמרה גם ביחיד 
שהדליק נרות!יי. ויש אומרים שגם קבלת 
שבת של ציבור בתפילה אפילו בטעות 
שמה קבלה, אלא שבאופן זה אין המיעוט 
נמשכים אחר הרוב!י". ויש להחמיר כדעה 
זו, ובמקום הדחק יש לסמוך על הדעה 
הראשונה!פטו. 


אכילת סעודת שבת מבעוד יום 

לאחר שהתפלל ערבית של ליל שבת 
מבעוד יום לאחר פלג המנחה יכול 
לקדשו= ולאכול מיד==, ויכול לגמור 
סעודתו מבעוד יוםוז=ו. ויש אומרים שיזהר 
למשוך סעודתו עד הלילה ויאכל כזית 
בלילהוז=₪, ‏ ולכתחלה | נכון | לחוש 
לדבריהםושיו. 


שבציבור לא מטריחים אותם לחזור ולהתפלל, ולכן 
הקבלה שבאה על ידי התפילה גם אינה כלום, מה 
שאין כן בקבלת שבת בהדלקה, ואם כן לפי זה 
בקבלת שבת ב'מזמור שיר' או בסתם קבלה בעל פה 
דינו כמו בהדלקה. ביאור הלכה (ל"ס ױ"). [קסו] ביאור 
הלכה (ד"ס פפומס) בשם אליה רבה מ"ק 6). 
[קסזן ביאור הלכה (שס) בשם פרי מגדים (6"5 ס"ק ס) 
ודרך החיים (לין לימת מממיל פיסור מנכס בערב טנס ק"ל). וכל 
זה דווקא כשהדליק נרות לאחר פלג המנחה. ביאור 
הלכה (טס). | [קסח) כיון שהקבלה היתה בטעות. משנה 
ברורה (ק"ק ).| [קסט] משנה ברורה (פס). נקען משנה 
ברורה (פי' כסו קק"ס). [קעא] שו"ע (פס סי כסו מ"כ). ואם 
לאחר שהתפלל ערבית אין עד הלילה חצי שעה יש 
ליזהר שלא להתחיל לאכול אלא ימתין עד הלילה 
ויחזור ויקרא קריאת שמע בלא ברכותיה ואחר כך 
יאכל, כיון שלהרבה פוסקים לא יצא ידי חובת קריאת 
שמע קודם הלילה. אמנם הנוהג להקל בזה אין למחות 
בידו שיש לו על מי לסמוך. וכל זה לענין היתר 
אכילה, אבל לענין קריאת שמע עצמה שהיא דאורייתא 
אין לסמוך להקל, ויזהר לקרוא קריאת שמע בלילה 
לצאת ידי חובת קריאת שמע. משנה ברורה (פק"). 
[קעב] משנה ברורה (פק"ס). והטעם שכיון שקיבל עליו 
שבת והוסיף מחול על הקודש נחשב כשבת לענין זה 


שזה רשות אחרת. משנה ברורה (ס" 5 מ"ק עע). 
[קמח] שו"ע (יו"ד פס). ועיין בש"ך (סק"ס. וקמטן מפני 
שכולם יודעים שמקום זה מיוחד לרב ומקום זה 
מיוחד לתלמיד, ואין נראה בזה כמתגאה או כמשתחוה 
לו. משנה ברורה (ס"ק ע). [קנ] היינו לחשוש לטעם 
השלישי שהובא לעיל מפני שנראה כמצער את רבו, 


(פס). [קנז] ש"ך (פס). [קנח] ש"ך (Eס)‏ וט"ז (ס"ק עו) 
בשם הב"ח. [קנטן] ש"ך (שס). והטעם שהרי מתעטף 
בטלית שאינה שלו. ש"ך (פס). נקסן שו"ע (פי"ת סי 5 
מכ"ס). [קסאן משנה ברורה (ק"ק פ6). [קסבן משום 
שלא מטריחים הציבור אפילו שזה היה טעות. משנה 
ברורה (סי כסג ס"ק ע). וקסגן משום שקודם פלג 


| 


פניני 
כז: 


האומר בשם רבו דבר שלא שמע ממנו 

בגמרא מבואר שהאומר דבר בשם רבו מה שלא שמע ממנו גורם לשכינה שתסתלק 
מישראל. ובמשנה (לופ פ"ס מ"ז) נמנתה בין מעלות החכם המעלה שעל שלא שמע אומר 
לא שמעתי, ופירש הרע"ב ("ס וע מס) שאם פוסק דין מן הסברא מדעתו לא יאמר כך 
שמעתי מרבותי. והקשה בתוספות יום טוב (ד"ס וע פס) שמידה זו שלא לשקר אינה מידת 
החכמים בלבד אלא כל אדם חייב לנהוג בה, ובפרט בפסק דין, שאם יתלה עצמו באילן 
גדול ויאמר דברי עצמו בשם רבו, אפשר שהשומעים יסמכו עליו מפני ששמעו שכך קיבל, 
ואם היו יודעים שדברי עצמו הם לא היו מקבלים אותם, ונמצא שמכשיל הרבים, שאפשר 
שאין הדין כך. 

ובתפארת ישראל (פס כועו 6ות כ) הקשה מהמבואר לקמן (מג:) שרב פפא אמר בשם רבא 
שהלכה כבית הלל אף על פי שלא שמע כן ממנו, ובפסחים (מ.) אמר שמואל את דברי 
רבי בשם חכמים כדי שיקבלום, ובחולין (ק:) אמר שמואל דבר בשם רב ולא אמרו רב, 
והרי בסוגייתנו מבואר שהעושה כן גורם לשכינה שתסתלק מישראל, ולדברי הרע"ב אינו 
ממידות החכמים, ולדברי התוספות יום טוב אף יש בדבר משום שקר גמור. 

וכתב שצריך לומר שעיקר הטעם שאסור לומר כן, הוא משום שאפשר שיש לפקפק 
על דבר זה שאומר ונמצא מבזה רבו, כמו שכתב בדברי חמודות (על הר6"ש, פֿות כד) [אך הוא 
כתב כן לפי פסק הרמב"ם שדבר שלא שמע מרבו אסור לתלמיד לאמרו אפילו בסתם, 
ובאופן זה אין חשש שקר אלא חשש זה שיתבזה רבו]. ואם כן כשברור לו שהלכה כן, 
מותר לומר בשם רבו כדי לתת חיזוק לדבר. והוסיף שאם אומר בשם איש גדול שאינו 
רבו, ויש לו איזה צורך בדבר, הרי זה מותר אפילו אם אין ברור לו שכך ההלכה, שאף 
על פי שאפשר שיפחת כבוד חבירו על ידי זה, והרי אסור להתכבד בקלון חבירו, אף על 
פי כן אינו אלא ספק גרמא בעלמא ומותר. 

ובעיקר הקושיא כבר עמד המגן אברהם (פי קט פק"ט, שהביא שאם שמע דין ונראה לו 
שהלכה כך מותר לאמרו בשם אדם גדול כדי שיקבלו ממנו (עלומן ), והקשה מהמבואר 
בסוגייתנו שהאומר דבר בשם חכם שלא גמרו ממנו גורם לשכינה שתסתלק מישראל, 
והעלה בצ"ע. ובאליה רבה קינ תירץ שלשה תירוצים, האחד שההיתר הוא רק בשלא 
היו מקבלים את הדברים אם לא היה אומר בשם רבו, והשני שההיתר הוא כשלא שמע 


שיכול לקדש ולאכול מיד, וגם לגמור סעודתו מבעוד 

יום. משנה ברורה (עס). [קעגן משנה ברורה (שס). 

והטעם שכיון שחיוב הג' סעודות בשבת לומדים ממה 

שנאמר (פפות טו כס) 'אכלוהו היום כי שבת היום לה 

וגו', לכן צריך לקיימם ביום השבת עצמו. משנה 
ברורה (טס). | נקעד) משנה ברורה (עס). 


'מזמור שיר ליום השבת, והיה בטעות ואחר כך 
נתפזרו העבים וזרחה החמה, היו מותרים לכל הדעות 
במלאכה. אמנם לפי מה שביאר הגר"א (פו"ם סי סג 
פס) את טעם דעה זו, שסוברת שקבלה בטעות הרי 
היא קבלה, ורק אם התפללו אין זה כלום משום 
שתפילה בטעות אינה כלום, ואפילו בציבור אלא 


הלפה 


את הדברים משם גדול אחד אלא ניתנו סתם, אבל כשנאמרו בשם גדול אחד לא יאמר 
אותם בשם חכם אחר, והשלישי, שדווקא מה שאומר מסברתו לא יאמר בשם חכם אחד, 
אבל מה ששמע מפי אחר מותר לאומרו אפילו בשם חכם שלא שמע ממנו. 


ולענין חשש איסור שקר שיש בדבר, וכמו שכתב בתוספות יום טוב, כתב ברב פעלים 
(ס"ג חו"ת סי 5) שצריך לומר שאין איסור לשקר אם עושה כן כדי להעמיד הדבר על אמיתתו, 
עיי"ש שהאריך, וע"ע במה שכתב בזה החיד"א ביוסף אומץ (פו"פ סי פג). 


שאלת הלכה מעומד 

בגמרא מובא מעשה בתלמיד אחד שבא לפני רבי יהושע, אמר לו תפלת ערבית רשות 
או חובה, אמר לו, רשות. בא לפני רבן גמליאל, אמר לו, תפלת ערבית רשות או חובה, 
אמר לו, חובה. אמר לו, והלא רבי יהושע אמר לי רשות, אמר לו, המתן עד שיכנסו 
בעלי תריסין לבית המדרש. כשנכנסו בעלי תריסין, עמד השואל ושאל, תפלת ערבית 
רשות או חובה וכו'. והביא הצל"ח (ל"ס עמד ספו) שבעין זה הוא גם בבכורות (ל.) לשון זה 
שעמד השואל ושאל, וכתבו התוספות (פס ל"ס עפד) שהטעם שעמד בשעת השאלה הוא כמו 
שדרשו בירושלמי (נלליס פיי ס"פ) ממה שנאמר (לנרס יט ז) 'ועמדו שני האנשים' בוי"ו, שהשואל 
שאלה בהלכות והגדות צריך לעמוד. 


והקשה הצל"ח, מדוע בסוגייתנו לא הזכירו התוספות מזה כלום, ואין לומר שכיון שהיה 
זה אצל רבן גמליאל, ורק אחר מיתת רבן גמליאל הזקן התחילו התלמידים ללמוד מיושב, 
כמו שאמרו (פגעס כ6. פוטס מט.) שמשמת רבן גמליאל הזקן בטל כבוד התורה והיו לומדים 
מיושב, ואם כן בסוגייתנו עמד השואל מכיון שאז היה הדרך ללמוד בעמידה, אי אפשר 
לומר כן מפני שרבן גמליאל שבסוגייתנו הוא נכדו של רבן גמליאל הזקן (שס ענת טו. רפ 
ד"ס ועמעון) ובבר לא היו לומדים מעומד בזמנו, ולמה עמד השואל דווקא. ותירץ שגם אחר 
מיתת רבן גמליאל שהתחילו ללמוד מיושב, היינו שהיה רשות לישב כיון שמחמת חולי 
שירד לעולם מחלו הרבנים על כבודם בזה, ואף על פי כן התלמידים אשר היו בריאים 
היו מעצמם עושים כבוד לתורה ולמדו מעומד, ולא עוד אלא שלא לכל התלמידים היה 
רשות לישב אלא רק לאותם שהגיעו לכלל תלמיד חבר, ועל כן בסוגייתנו שהמדובר היה 
בתלמיד שעדיין לא הגיע לכלל לתלמיד חבר לא הקשו התוספות מדוע עמד, ורק בבכורות 
שהמדובר היה ברבי צדוק, והוא לא מן התלמידים, אלא מגדולי הדור היה אז כמבואר 


הקדמת תפילת ערבית והכדלה במוצאי 
שבת מפלג המנחה 

מי שהוא אנוס כגון שצריך להחשיך על 
התחום לדבר מצוה, יכול להתפלל של 


מוצאי שבת מפלג המנחה ולמעלה 
ולהברילימיד אבל לא יברף על הנר, ופן 
אסור ‏ בעשיית מלאכה עד צאת 


הכוכבים"י, וכן ימתין מלקרוא קריאת 
שמע עד צאת הכוכבים=ײ, ולמעשה אין 
לנהוג כןוי=. 


שיעור הומן לתפילת ערבית 
תפילת הערב זמנה מתחילת הלילה עד 
שיעלה עמוד השחרוקש. 


תפילת ערבית, גדר חיובה 

אין תפילת ערבית חובה כתפילת 
שחרית ומנחה, ואף על פי כן נהגו כל 
ישראל בכל מקומות מושבותיהם להתפלל 
ערבית, וקבלוה עליהם כתפילת חובה!י. 


[קעה] היינו שהולך מביתו מבעוד יום עד סוף התחום 
ויושב שם עד הערב, כדי שמיד שיחשך ילך לדבר 
מצוה הנחוץ לו, ומדובר באופן ששם לא ימצא כוס 
להבדיל עליו. משנה ברורה (סי' ג סק"פ). [קעו] שו"ע 
(פס סי" לג ק"ג). ‏ [קעז] רמב"ם (פפילס ושיפת כפיס ס"ג ס"), 
משנה ברורה (סק"). [קעח] משנה ברורה (סק"ע) בשם 
אחרונים. והטעם משום שהוא דבר תמוה לרבים, ועוד 
שיש לחשוש שמא יבואו להקל במלאכה, ובפרט 
בימינו שנוהגים לעשות תמיד כחכמים שמתפללים 
מנחה עד הערב, אם כן ודאי מעיקר הדין אסור 
להקדים ערבית במוצאי שבת, ואף שבערב שבת יש 
מקילים היינו משום שמצוה להוסיף מחול על הקודש, 
מה שאין כן במוצאי שבת. משנה ברורה (ס>. 
[קעט] רמב"ם (שס פ"ג ס"ו). [קפן רמב"ם (סס פ" ה"ו). 
[קפא] רמב"ם (מנמוד קורס פ"ד ס"פ). ותם היינו שאין ברור 


אליבא 
כת. 


לימוד תורה לתלמיד שאינו הגון 

אין מלמדים תורה אלא לתלמיד הגון 
נאה במעשיו או לתםוי, ואם היה תלמיד 
שאינו | הגון מחזירים אותו למוטב 
ומנהיגים אותו בדרך ישרה ובודקים אותו, 
ואחר כך מכניסים אותו לבית המדרש 
ומלמדים אותוופי. 


עמוני מואבי אדומי ומצרי, דינם לבוא 
בקהל בזמן הזה 

כשעלה סנחריב מלך אשור בלבל כל 
האומות ועירבם זה בזה והגלה אותם 
ממקומםו=, לפיכך עמוני ומואבי ואדומי 
שנתגיירו מותרים לבא בקהל מיד, שכל 
הפורש נוקטים שפירש מהרוב ואנו תולים 
שהוא מרוב אומות שהם מותרים מידופי. 
ולהרמב"ם99 | הוא | הדין | למצר, 
ולהרא"שו=י מצרי באיסורו עומדו. 


זה שכל הפורש נוקטים שפירש מהרוב נצרך כדי 
להתיר גם מדרבנן, שהרי מהתורה בלא טעם זה אין 
איסור בספק, שהרי רק עמוני ודאי אמרה התורה שלא 
יבוא בקהל, אבל עמוני ספק מותר לבוא בקהל. פתחי 
תשובה (סק"). [קפה] איסורי ביאה (פסו. | [קפו] יבמות 
(פ"ם סי  .)7‏ [קפז] שו"ע (שס). והטעם שמצרי שונה 
מעמוני מואבי ואדומי, משום שלמצרים נתן הכתוב 
קצבה, שנאמר (יק6נ כט יגן 'מקץ ארבעים שנה אקבץ 
את מצרים מן העמים אשר נפצו שמה'. בית שמואל 
(סק"י). [קפח] רמב"ם (קנמוד פולס פ"6 ס"ט). [קפט] רמ"א 
(יו"ד סי' רמס סכ"כ). [קצ] רמ"א (פס) בשם רמב"ם (ענלס 
פ"6 ס"]ז). [קצא] רמ"א (עס). [קצב] כמו קרבן מוסף 
שזמנו לכתחילה לאחר הקרבת התמיד. משנה ברורה 
(ס" כפו סק"6). עיין בלבושי שרד שמשמע מדבריו, שאף 
שזמן תפילת מוסף לאחר שחרית, מכל מקום לכתחילה 


ברכות כז: - כח. 


צערם של תלמידי חכמים 

גדולי חכמי ישראל היו מהם חוטבי 
עצים ומהם שואבי מים ומהם סומים, ואף 
על פי כן היו עוסקים בתלמוד תורה ביום 
ובלילה, והם מכלל מעתיקי השמועה איש 
מפי איש מפי משה רבינווײ. 


ירושת שררה 
מי שהוחזק לרב בעיר אפילו אם החזיק 
בעצמו באיזה שררה, אין להורידו 


מגדולתו אף על פי שבא לשם אחר גדול 
ממנוו=₪, ואפילו בנו ובן בנו לעולם 
קודמים לאחרים, כל זמן שממלאים מקום 
אבותיהם ביראה והם חכמים קצתמצ, 
ובמקום שיש מנהג לקבל רב לזמן קצוב 
או שהמנהג לבחור במי שירצו הרשות 
בידםו?ייז. 


זמן תפילת מוסף 
זמן תפילת מוסף מיד לאחר תפילת 


מהציבור ויתפלל אחר כך ביחידות, ואף אם כל הציבור 
יתרצה להתאסף שנית גם כן אין כדאי לעשות כן משום 
שהוא טורח לקבצם שנית. וגם אם התפלל שחרית 
ביחידות גם כן אין ראוי לאחר כל כך את תפילת מוסף 
עד סמוך לחצות, שהרי איחור התפילה מבטל מצות 
עונג שבת, ולאחר התפילה עד חצות מבואר בשו"ע 
(פו"ם סיי רפת ס"6) שאין להתענות. וקצגן מפני שעיקר זמן 
הקרבת המוסף היה לכתחילה עד סוף ז' שעות. משנה 
ברורה (פי' כפו קק"נ). ולכתחילה אין לאחר תפילת המוסף 
לאחר שעה שישית ומחצה, שאז יש דעה בשו"ע (פס 
פיי כפו פ'"ד) שצריך להקדים את תפילת המנחה, אף שאינו 
נקרא פושע אם יעשה כן כיון שלא איחר את עיקר זמן 
התפילה. ביאור הלכה (ל"ס יופל). | [קצדן רמב"ם (פפעס 
פ"ג ס"ס), שו"ע (סס סי כפו ס"6). | [קצה] שו"ע (פס). והטעם 
כיון שנזכר בה קרבן מוסף ולקרבן מוסף אין תשלומים, 
מה שאין כן בשאר התפילות שלא נזכר בהם קרבן כלל 


דהלכתא 


שחריתו, ואין לאחרה יותר מעד סוף ז' 
שעותוא. ואם התפלל מוסף לאחר סוף ז' 
שעות נקרא פושע, ואף על פי כן יצא ידי 
חובה מפני שזמנה כל היום!ציו. ואם שכח 
ולא התפלל עד שעבר כל זמנה אין לה 
תשלומיםוייי, ואם התפלל מוסף קודם 
תפילת שחרית, יצאוצי, 


היו לפניו תפילת מוסף ומנחה, התפילה 
הקודמת 


היו לפניו שתי תפילות אחת של מנחה 
ואחת של מוספין, כגון שאיחר להתפלל 
תפילת מוסף עד ו' שעות ומחצה שהוא 
זמן תפילת מנחה, צריך להתפלל של 
מנחה תחילה ואחר כך של מוסףוצי, ואם 
הקדים תפילת מוסף יצאנ=ײי. ויש אומרים 
שזהו דוקא כשצריך עתה להתפלל שתיהם, 
כגון שרוצה לאכול ואסור לו לאכול עד 
שיתפלל מנחה==, אבל אם אינו צריך 
להתפלל עתה מנחה יכול להקדים תפילת 


והטעם משום שקרבן מוסף זמנו מתחילת היום עד 
הערב אלא שלכתחילה אסור להקדים שום קרבן קודם 
הקרבת תמיד של שחר, אמנם בדיעבד יצא. משנה 
ברורה (סק"ס). [קצז] רמב"ם (קס פ"ג סי"6), שו"ע (פס מס" 
כפו ס"ד). והטעם כיון שתפילת מנחה תדירה. משנה 
ברורה (סק"). ואם איחר עד סמוך לשעה שביעית 
מסתפק הפרי מגדים (6" פק"נ) שאולי בזה לכל הדעות 
מוסף קודם, כדי שלא יעבור על מצותו הראויה ויהיה 
פושע. ביאור הלכה (ד"ס על). [קצח] רמ"א (פס). והטעם 
כיון שמה שתדיר קודם זהו רק לכתחילה ולמצוה ואינו 
מעכב בדיעבד. משנה ברורה (ס"ק י6). | [קצט] לפי מה 
שכתב הרמ"א (טס פ" כל פס" אין לאסור לאכול קודם 
מנחה כשהגיע זמן מנחה גדולה אלא בסעודה גדולה, 
וסעודת שבת לא נחשבת סעודה גדולה [אלא סעודת 
נשואין או ברית מילה], ואם כן אין לחשוש שמא יפשע 
ולא יתפלל, ובפרט בזמן שהיו קוראים לבית הכנסת 


אם הוא טוב אם לא. כסף משנה ולחם משנה. טוב יותר לאחרה, שהרי קרבן מוסף בשבת היה בשעה 
[קפב] רמב"ם (מסס), שו"ע (יו"ל סי' כמו ס"ז). = [קפג] רמב"ם שישית והתפילות הם כנגד הקרבנות. וכתב על זה 
(סיסורי ביס פי"3 סכ"ס), שו"ע (פסע"ו סי" ד ס"י). [קפד]ן טעם הביאור הלכה (ד"ס מיד), שבציבור ודאי אין ראוי שיפרוש 


= = | 


<< 


פניני 


בגיטין (ײ.), נתקשו התוספות מדוע עמד, ועל זה תירצו שהשואל לעולם צריך לעמוד, ובזה 
לא ביטלו את דין העמידה. 

ולהלכה כתב בשו"ע (יו"ד סי כו סי"ג) שאין שואלין מעומד ואין משיבין מעומד. והרמ"א 
כתב שיש אומרים כששואלים דבר הלכה צריך לעמוד. והש"ך (פ"ק *) תמה על דברי 
הרמ"א, כיון שנקט שכל דברי התוספות בבכורות בשם הירושלמי אינם אלא בזמן הבית, 
שהתוספות שם דברו על רבי צדוק שהיה גם בזמן הבית, ובזמן הבית ודאי היה המנהג 
לשאול מעומד ובזה גם השו"ע מודה, אבל בזמן הזה אחר שמת רבן גמליאל שירד חולי 
לעולם אין מי שסובר שצריך לשאול מעומד, ושלא כהרמ"א, והניח בצ"ע. אמנם כבר 
העירו האחרונים שקושיית הש"ך תמוהה, שבסוף סוטה הגירסא היא משמת רבן גמליאל 
הזקן בטל כבוד התורה, ורבן גמליאל הזקן היה לפני החורבן, ובבכורות [כמו בסוגייתנו] 
מדובר ברבן גמליאל דיבנה שהיה אחר החורבן, שבשעת החורבן היה נשיא רבי יוחנן בן 
זכאי (י"ס 66 ואחריו היה רבן גמליאל דיבנה (ת"י לס ד"ס ופימס), ואף על פי כן נקטו התוספות 
שגם אז נשאר הדין שהשואל שאלה בהלכות והגדות צריך לעמוד, וכדברי הרמ"א קל 
נמנ6כ מגי(ס פ"ג סי" 5 פות 3, סגסות יד שוכ (ססו"מ על סס"ך יו"ל עס, ורפס כרכ"י טס). אך ביד אברהם ((ו"ל שס) 
הוכיח מהרשב"א (מגינס כ. ד"ס גמ', ועיין קרכן ננפנ סס) ודור"ן (פס יb:‏ ד"ס ומקפי) שלא גרסו בגמרא 
בסוטה שהיה זה רבן גמליאל הזקן. 

ובספר ווי העמודים (פ"ג ליס כפט) כתב בשם מהר"י פלק כ"ץ שכתב שכיון שמבואר בדברי 
התוספות שמה שצריך לשאול מעומד נלמד מן הפסוק 'ועמדו שני האנשים', אם כן אין 
הדבר תלוי בזמן, שהרי דברי התורה אינם מתחלפים, ושלא כסברת הש"ך לחלק בזה בין 
זמן הבית לזמן הזה. וכתב שאף השו"ע שכתב שאין שואלים מעומד אין כוונתו שאין 
השואל צריך לעמוד, אלא כוונתו שאין שואלים את הרב שאלות כשהוא עומד, והטעם 
משום שאין משיבים מעומד, שכיון שהרב צריך להשיב כשהוא יושב אין לשאול אותו 
אלא כשהוא יושב. וכן מסיק להלכה שהשואל בדבר הוראה צריך לעמוד, ורק אם שואל 
בדבר לימוד שצריך עיון הרי הוא יושב כיון שתש כוח הלומדים. 


כח. 


צביעת שערות הזקן שהלבינו וצביעת שער שחור בלבן 

כתב בשו"ע (יו"ד סי קפנ ק"ו) שאסור לאיש ללקט אפילו שער אחד לבן מתוך השערות 
השחורות משום 'לא ילבש גבר' (לגלס כנ ס), וכן אסור לאיש לצבוע שערות לבנות שיהיו 
שחורות אפילו שערה אחת. 

ומעשה היה ברב אחד שהתלבן חצי זקנו ופאה אחת וחצי הראש, והחצי השני של 
הראש ופאה השניה וחצי זקן השני נשארו שחורים, והיה לבוז בעיני רבים, ונשאלה 
השאלה לכל גדולי הדור אם יש לו היתר לצבוע השערות הלבנות לשחור. ובשואל ומשיב 
(קמפ מ" סי מ) הסכים לדברי השואל להתיר מכמה טעמים, ועיקר יסוד ההיתר שביון שאיסור 
זה אינו אלא מדרבנן שומעים להקל בו במקום כבוד הבריות. אך בשו"ת מהר"י אשכנזי 
(יו"ד סי' ש) דחה דבריו וכתב שאיסור זה איסור דאורייתא הוא וחלילה להתירו, וכן הסכימו 
רוב פוסקי הדור לאיסור, ומהם הדברי חיים (פ"ג יו"ד סי פט, ומהר"ם שיק (יו"ד סי קענ-קעג). 
אמנם היו גם שצידדו להיתר באופן זה, והם המנחת אלעזר (פ"ד סי" ע) שכתב כן להלכה 
ולא למעשה, ובאבני זכרון (פ"ג פיי ש) התיר כל זמן שאין מתלבנים השערות בטבע, ובספר 


יש להם תשלומים, כמבואר בשו"ע (שס סי" קמ ס"). 
משנה ברורה (ס" כפו סק"ג). [קצו] רמ"א (6ו"ק סי" רפו עס). 


למנחה, שודאי אינו צריך להתפלל מנחה קודם 
האכילה. משנה ברורה (ס" כפו פ"ק י<). 


הלכה 


מנחת פתים (ייל ס) ציין לדבּרי התוספות (ענת ג: ד"ס נפיל כעכו) שמוכח מדבריהם שאם 
מתבייש מבני אדם מותר לצבוע שערותיו, ודברי תוספות אלו הובאו גם בדרכי משה (יו"ד 
פיי קט). ובשו"ת בית היוצר (ו"ד פ" פס) התיר לצבוע ע"י גו והוא לא יסייע בלל עיי"ש, 
והובאו כל אלה בספר שערים מצויינים בהלכה (פי" קע סק"6). 

ומהר"י אשכנזי כתב עצה לאותו אדם, שיצבע את כל שערותיו בלבן ובזה נצל מכל 
בושה וכלימה. ובדבר זה אין איטור כמו שכתב בבית יוסף (יו"ל פוף סי' קפטט, שנראה שאפילו 
לכתחילה ללבן שערותיו כיון שאין בזה משום תיקוני אשה. אך במחנה חיים (": יו"ל סי 
ל לס ופוסיף) כתב, שנראה שאין היתר ללבן שערות ראשו אלא אם כן אינו צריך שיהיה 
זקנו לבן, אבל אם האיש ההוא דרשן וכיוצא בזה ונאה לו להיות זקנו לבן, אסור לו ללבן 
שערות ראשו. והביא ראיה לאיסור מסוגייתנו, שביקשו לעשות את רבי אלעזר בן עזריה 
לנשיא, אמרה לו אשתו אין לך שערות לבנות בזקנך, שלא היה אלא בן י"ח שנה, ונעשה 
לו נס והקיפו את ראשו י"ח שורות של שערות לבנות בזקנו כדי שיהיה נראה כזקן. וקשה 
למה דאגה אשתו ולמה הוצרך לנס, והרי היה יכול לצבוע שער זקנו בלבן. ומוכח שכיון 
שליבון השערות לדרשן הוא קישוט ונוי, אף זה אסור משום 'לא ילבשי. 


לימוד תורה לתלמיד שאינו הגון יי 

בגמרא מבואר שבזמן שהיה רבן גמליאל נשיא היה מעמיד שומר בפתח בית המדרש 
ולא היה נותן להיכנס למי שאין תוכו כברו, וכשהתמנה רבי אלעזר בן עזריה לנשיא 
סילק את שומר הפתח, ובאותו היום נתווספו כמה מאות ספסלים בבית המדרש, ולפני 
כמה אחרונים היתה הגירסא, שרבי אלעזר בן עזריה אמר שרק מי שידוע לנו שאינו הגון 
אין להכניסו (כרכי יוסף פו"ם סי" קט סק"ג). 

וכתב הרמב"ם (פמוד פולס פ"ד ס"6) 'אין מלמדין תורה אלא לתלמיד הגון נאה במעשיו, 
או לתם, אבל אם היה הולך בדרך לא טובה, מחזירים אותו למוטב ומנהיגים אותו בדרך 
ישרה, ובודקים אותו ואחר כך מכניסים אותו לבית המדרש ומלמדים אותו'. ופירש הכסף 
משנה שהרמב"ם הוסיף גם 'תם', כלומר שלאו דווקא לתלמיד הגון אלא גם לתלמיד שאין 
אנו יודעים אם הוא הגון מותר ללמדו, ולמד כן מסוגייתנו, שדעת רבן גמליאל היתה 
שאין להכניס את התם לבית המדרש, אלא רק מי שידוע שתוכו כברו, ורבי אלעזר בן 
עזריה סילק את השומר והסכים להכניס את התם, ומשמע בגמרא שהסכימו על ידו, שבל 
מי שהוא תם, ואין יודעים מעשיו מלמדים אותו תורה. 


והרשב"ץ במגן אבות (פ"פ מ"פ ד"ס וסעמידו) הביא מאבות דרבי נתן (פ": מ"ט), שבית שמאי 
אומרים אין מלמדין תורה אלא לתלמיד הגון צנוע וכשר ורא שמים, אבל בית הלל 
אומרים מלמדים לכל אדם. וכתב שמחלוקתם היא כהמחלוקת שבסוגייתנו, רבן גמליאל 
סובר כבית שמאי שאין מלמדים תורה אלא לתלמיד הגון וכו' שתוכו כברו, ורבי אלעזר 
בן עזריה סובר כבית הלל. ומה שאמרו (מן ק.) שאסור ללמד לתלמיד שאינו הגון, היינו 
בתלמיד שמעשיו מקולקלים שלכל הדעות אסור ללמדו [אך באבות דרבי נתן לפנינו מסיק 
בדעת בית הלל שהרבה פושעים היו בהם בישראל ונתקרבו לתלמוד תורה ויצאו מהם 
צדיקים חסידים וכשרים, ולפי זה לדעתם גם לפושעים מותר ללמד ולא כדברי הרשב"ץ, 
ועיין במגדים חדשים (ל"ס ולפי (פנ"ן) שכתב שנראה שלפני הרשב"ץ היתה גירסת אדר"נ 
נוסחא ב', ששם אין סיום זה]. 


מוסף. אמנם אם הגיע זמן מנחה קטנה 
יתפלל מנחה קודם"". וש מי שאומר 
שאין עושים כן בציבור להקדים תפילת 
המנחה לתפילת מוסף כדי שלא יטעו=. 
אם הוא סמוך לערב ואין לו שהות 
להתפלל מוסף ומנחה, ראה הערהוײ. 


כח: 
הקדמת תפילת יחיד לפני תפילת 
הציבור 
כשעומד עם הציבור אסורײו לו 
להקדים תפילתו לתפילת הציבורו=, אלא 
אם כן השעה עוברת ואין הציבור 


מתפללים מפני שמאריכים בפיוטים או 
מסיבה אחרת!", ויכול להתפלל קודם 
הציבור גם בבית הכנסתה. וש מי 
שאומר, שאם יש זמן שיוכל ללכת לביתו 
ולהתפלל ילך לביתו ויתפלל, ולא יתפלל 
בבית הכנסת קודם הציבור, ורק אם הזמן 
קצר שאם ילך לביתו יעבור זמן תפילה 
יכול | להתפלל בבית הכנסת קודם 
הציבורוו, ואם אין השעה עוברת יתפלל 
הפיוטים והתחינות עם הציבור, ולא יפרוש 
מהציבור אפילו לעסוק בדברי תורהיל. 


[ר] שו"ע (פס). [רא] רמ"א (Eס).‏ [רכן רמב"ם (סס), 
שו"ע (פס). והיינו שלא יטעו להתפלל בשאר ימים מנחה 
קודם למוסף אפילו קודם חצות. משנה ברורה (פ"ק יל). 
[רג] עיין במשנה ברורה (פ"ק יי שכתב שיתפלל מוסף, 
כיון שתפילת מנחה יש לה תשלומים בערבית. מה שאיז 
כן תפילת מוסף. והביא שהדגול מרבבה ו ו 
מירושלמי (פ"ד ס")) שמשמע להיפך, וכן בספר בית 
מאיר הקשה על זה, ובחידושי הרעק"א מיישב ענין זה 
בדוחק. נררן אף שמבואר בשו"ע (שס סי" 2 ס"ט) שאפילו 
כשהוא אנוס ומתפלל בביתו יכוון להתפלל בשעה 
שהציבור מתפללים כדי שתהיה תפילתו נשמעת אבל 
איסור אין בזה, כאן זה שונה כיון שעומד עם הציבור 
ומקדים ובאופן זה יש איסור להקדים. והטעם כתב 
באורחות חיים (סי' פט) מפני שהוא כמבזה את הציבור, 
ואפילו אם הוא רוצה לעשות כן בשביל לימוד התורה, 
כגון שיש לו שיעור קבוע ללמוד תורה עם אחר גם כן 
אסור. כתב הב"ח, שאם הוא צריך למהר תפילתו כגון 
שיוצא לדרך יצא מבית הכנסת ויתפלל בביתו, ויתכן 
שגם בשביל לימוד התורה גם כן מותר לעשות כן. 
משנה ברורה (ס"ק ).| [רה] רמב"ם (פפילס פ"י סע"ו), שו"ע 
(פס סי" 5 ס"י). כתב המגן אברהם (פק"ל בשם הריב"ש, 
שאפילו אם רוצה לצאת מבית הכנסת גם כן יש בזה 


אליבא 


אם חלש לבו יכול להתפלל בביתו 
קודם הציבור, ובבית הכנסת גם באופן זה 
אסור להתפלל קודם הציבוריי!, ואם הוא 
חולה או אנוס גם בבית הכנסת מותר 
להתפלל קודם הציבורייא. 


טעימה קודם מוסף 

מותר לטעום קודם תפילת מוסףיט, 
דהיינו אכילת פירות או אפילו פת 
מועטױ אפילו טעימה שיש בה כדי 
לסעוד את הלביײ, אבל סעודה אסוריטי, 
ואם חלש לבו יכול לאכול גם פת עד 
שתתיישב דעתווי=. 


טעימה קודם מנחה 

מותר לטעום קודם תפילת מנחה= 
דהיינו אכילת פירותוי, והוא הדין לאכול 
פת כביצה כדרך שאדם אוכל בלא 
קבעיייו, ולאכול יותר מכביצה אסור, והוא 
הדין משקה המשכר אסור לשתות יותר 
מכביצה, ושאר משקים מותרויי. 


תפילת הנכנס לבית המדרש 
הנכנס לבית המדרש אומריייי יהי רצון 
מלפניך ה' אלקי שלא אכשל בדבר הלכה, 


איסור, אמנם במאמר מרדכי (פ"ק +) כתב שאין ראיה 
מהריב"ש ואין בזה איסור אלא שאין לעשות כן שהרי 


מפסיד תפילה בציבור. משנה ברורה (ס"ק 0₪. 
[רו] שו"ע (פס). [רז] משנה ברורה (פ"ק כ). [רח] משנה 
ברורה (;ס) בשם הב"ח. [רטן] רמ"א (פס). [רי] משנה 


ברורה (פס). [ָריא] משנה ברורה (פס) שכן מבואר בשו"ע 
(פו"ס סי קיד ס"נ) לפי מה שכתבו שם הב"ח והפרישה. 
[ריב] ואף על פי שלאחר תפילת שחרית כבר מחויב 
בקידוש ואסור לאכול ולשתות קודם קידוש ואין קידוש 
אלא במקום סעודה, יש לומר שיכול לשתות כוס יין 
לאחר הקידוש שגם זה נקרא סעודה, כמבואר בשו"ע 
(פס סי" כעג ק"ס) ואחר כך יאכל הפירות [ואפילו לכהן 
שצריך לישא כפיו במוסף מותר לשתות רביעית יין 
שלנו שבודאי יש בו מים. ביאור הלכה (ס" כפו ד"ס 
פכעת)], או כשאין לו מספיק יין יש לסמוך על הפוסקים 
שסוברים שדי במה ששותה הכוס של קידוש שמחזיק 
רביעית שגם זה נקרא קידוש במקום סעודה [בקידוש 
של שחרית. שער הציון (פק"ס)]. משנה ברורה (פק"ז). אם 
חלש לבו ואין לו יין לקדש עליו, רשאי לאכול פירות 
והוא הדין מיני תרגימא מחמשת המינים קודם מוסף 
אפילו בלי קידוש, אבל אם אין לבו חלש אין להקל. 
משנה ברורה מק"ט) בשם השערי תשובה (סה"ג). 


== = 


ברכות כח. - כה: 


שלא אומר על טהור טמא ועל טמא טהור 
ולא על מותר אסור ולא על אסור מותר, 
ולא אכשל בדבר הלכה וישמחו בי חברי 
ואל יכשלו חבירי ואשמח בהםיו=. 

והאריז"ל היה אומרה בכל בוקר, והיה 
אומר אחר כך /כי ה' יתן חכמה מפיו דעת 
ותבונה' (מפני ג ו), 'גל עיני ואביטה נפלאות 
מתורתך' (פסניס קיט יש)יכג), 

ויש מי שכתב שטוב לומר נוסח אחד 
קצר כולל הרבה, וזהו 'יהי רצון מלפניך 
ה' אלוקי ואלקי אבותי שתאיר עיני במאור 
תורתך ותצילני מכל מכשול וטעות הן 
בדיני איסור והיתר הן בדיני ממונות הן 
בהוראה הן בלימוד, גל עיני ואביטה 
נפלאות מתורתך, ומה ששגיתי כבר 
העמידני על האמת, ואל תצל מפי דבר 
אמת עד מאד, כי ה' יתן חכמה מפיו דעת 
ותבונה'יייו. וכשלומד בחבורה צריך לבקש 
גם שלא ישמח בתקלתם ולא ישמחו 
בתקלתווייי. 


תפילת היוצא מבית המדרש 

ביציאתו מבית המדרש אומרויו, 'מודה 
אני לפניך ה' אלוקי ששמת חלקי מיושבי 
בית המדרש ולא שמת חלקי מיושבי 


[ריג] היינו כביצה שזהו אכילת ארעי, וכל שכן אכילת 
מיני תרגימא מחמשת המינים שמותר. משנה ברורה 
(סק"ס). ‏ [ריד] היינו לאכול פירות הרבה, מפני שאכילת 
פירות לא נקראת קבע. משנה ברורה כסק". 
[רטון שו"ע (סס סי כפו פ"ג). ‏ [רטון] משנה ברורה (עס). 
והיינו אפילו יותר מכביצה. משנה ברורה (פס). והטעם 
כיון שיש שיטות שמותר לקדש ולסעוד קודם מוסף 
שלא כפסק השו"ע, אף שהרבה אחרונים נקטו כהשו"ע, 
כאן שחלש לבו יש להקל. שער הציון (ספק"ש. 
וריזן ואפילו אם הגיע זמן מנחה קטנה. משנה ברורה 
(סי' ככ ס"ק (ל). = [ריח] ואפילו אם אוכל הרבה פירות, 
משום שזה לא נקרא סעודה. ותבשיל העשוי מחמשת 
המינים גם כן מותר אם אינו קובע עליו סעודה. משנה 
ברורה (פס). [ריט] שו"ע (Eס‏ סי" ככ ס"ג). [רכ] משנה 
ברורה (פ"ק (ס). [רכא] ותפילה זו חובה, ויכול להתפלל 
תפילה זו יושב או עומד כמו שיזדמן לו, ולא יחזיר 
פניו למזרח או מערב ולא יעשה השתחויה. משנה 
ברורה (פי" קי פ"ק %) בשם הרמב"ם (פירופ סמסניות פ"נ ה"ל). 
[רכב] רמב"ם (כלכופ פ"י סכ"ג), שו"ע (פס סי קי ס"פ). ושם 
הובאה הברכה בקיצור. ואין בה חתימה. משנה ברורה 
(פ"ק (ס). והוא הדין כשלומד ביחידות, ובפרט אם הגיע 
להוראה צריך להתפלל שלא יטעה בלימוד ובהוראה 


דהלכתא 


לג 


קרנות, שאני משכים והם משכימים אני 
משכים לדברי תורה והם משכימים 
לדברים בטילים, אני עמל והם עמלים אני 
עמל לדברי תורה ומקבל שכר והם עמלים 
ואין מקבלים שכר, אני רץ והם רצים אני 
רץ לחיי העולם הבא והם רצים לבאר 
שחת'ייי. והוא הדין במי שעוסק בתורה 
ביחידות כל היום שצריך לומר כן כל ערב 
אחר גמר לימודוויף. 


מורא שמים 

שויתי הי לגד" תמיד הוא כלל גדול 
בתורה ובמעלות הצדיקים אשר הולכים 
לפני האלוקיםויטי, כי אין ישיבת האדם 
ותנועותיו ועסקיו והוא לבדו בביתו 
כישיבתו ותנועתיו ועסקיו והוא לפני מלך 
גדול, ולא דבורר:והרחבת פיו כרצונו והוא 
עם אנשי ביתו וקרוביו כדבורו במושב 
המלך, כל שכן כשישים האדם אל לבו 
שהמלך הגדול הקדוש ברוך הוא אשר 
מלא כל הארץ כבודו עומד עליו ורואה 
במעשיו, כמו שנאמר (ילפיה כג כד) 'אם יסתר 
איש במסתרים ואני לא אראנו נאם ה', 
מיד יגיע אליו היראה בפחד השם יתברך 
ובושתו ממנו תמידולי. 


לומר על טמא טהור ועל אסור מותר. משנה ברורה (ס"ק 
₪0). [רכג] משנה ברורה (פ"ק לל). [רכד] משנה ברורה 
(שס) בשם הט"ז (סק""). [רכה] משנה ברורה (סס). 
[רכו] ותפילה זו חובה, ויכול להתפלל תפילה זו יושב 
או עומד כמו שיזדמן לו, ולא יחזיר פניו למזרח או 
מערב ולא יעשה השתחויה. משנה ברורה (ס"ק )+ בשם 
הרמב"ם (פירוס סמפניות פ"3 מ"ד). | [רכז] רמב"ם (נכלום פ"י 
סכ"ל), ‏ שו"ע ‏ טס). ושם הובאה הברכה בקיצור. 
[רכח] משנה ברורה (פ"ק 5). [רכט] דהיינו שיצייר בנפשו 
תמיד איך שהוא עומד לפני השם יתברך, כי הקדוש 
ברוך הוא מלא כל הארץ כבודו. וכתבו בשם האריז"ל 
שיצייר שם הויה תמיד נגד עיניו בניקוד 'יראה', וזהו 
סוד שויתי ה' לנגדי תמיד וזה תועלת גדולה לענין 
היראה. משנה ברורה (סיי ‏ סק"ד) עיי"ש. הרוצה לקיים 
שויתי כראוי יזדרז לקיים מה שנכתב בשם ספר החינוך 
(נסקדמס) שש מצות חיובם תמידי לא יפסקו מעל האדם 
אפילו רגע אחד כל ימיו, וכל זמן וכל רגע שיחשוב 
בהם קיים מצות עשה ואין קץ למתן שכר המצות, ואלו 
הם א' להאמין בה', ב' שלא להאמין בזולתו, ג' יחוד 
ו', די אהבת ה', הי לירא מה', וי לקיים ולא תתורו 
אחרי לבבכם ואחרי עיניכם. ביאור הלכה (ל"ס סו), 
ועיי"ש שהאריך לבארם. נרלן רמ"א (פו"פ סי 5 ס"פ). 


= 


פניני 


ובשדי חמד (מערכת 5 סי" כמד) הביא שבאבות הראש (פנות לכ" עס) הביא את דברי הרשב"ץ, 
והביא שהחיד"א כתב בפתח עינים לופ פ"ל ד"ס וסעמידו) שבית שמאי סוברים שאין ללמד 
לתלמיד שאינו הגון כיון שהוא גאה, ומה יועיל כי יפגע בו רבו וילמדהו הלא כל מה 
שילמד יאבד, וכמו שאמרו חז"ל (נ"ת פס) שמי שהוא גאה חכמתו מסתלקת ממנו, ובית 
הלל סוברים שיש ללמד לכל אדם כי התורה מגינה ומצילה, ועל ידי התורה יחזור למוטב 
ואין צריך לדקדק בדבר. ומה שאמרו שאסור ללמד לתלמיד שאינו הגון היינו שאחר 
שילמד עמם קצת אם רואה שעדיין הם במרדם יסלקם. ו השדי חמד שלכאורה 
הרשב"ץ והחיד"א חולקים בסברות בית שמאי ובית הלל, ותמוה שבאבות הראש הביא 
את דברי שניהם ולא כתב שהם חולקים. עוד הקשה, שהחיד"א בספרו ברכי יוסף מו" פיי 
קנ ₪5 ג) תמה על הפרי חדש שכתב שגם תלמיד שאין תוכו כברו נכנס לבית המדרש, 
וזה שלא כדברי הרמב"ם שכתב שרק אם מעשיו אינם ידועים מכניסים אותו. ותירץ 
שאולי מה שכתב בפתח עינים שיש ללמד לכל אדם, לא מדבר במי שמעשיו מקולקלים 
בעבירה רק שהוא גאה, והגם שהוא איסור חמור אבל אינו בסוג מעשיו מקולקלים. וע"ע 
במה שכתב בספר ויואל משה (מפמכ פון סקודם סי ₪-ש) במחלוקת רבן גמליאל וחכמים בזה. 


ובתב בשולחן ערוך הרב (פמוד פורס פ"ד קו"5 6פ 5) שמה שאין מלמדים לתלמיד שאינו 
הגון, היינו שהרב אינו צריך להכניס את עצמו לספק, שמא לא יחזור בו ונמצא זורק אבן 
למרקוליס, אבל התלמיד עצמו חייב לבא ללמוד שאין לו מה להפסיד. ואף שאם ילמד 
ולא יחזור למוטב וידע מה שאסור, לאחר מכן כשיעבור על האיסורים יהיה מזיד אין 
הפסדו שקול כנגד שכרו, ואם יזכה יסור למוטב, ואם לא יזכה דמו בראשו והלעיטהו 
לרשע וימות, וגם הרב צריך להכניס את עצמו לספק אם אי אפשר בענין אחר, אלא 
שאם אפשר להחזירו תחילה למוטב על ידי זה שלא יכניסהו לבית המדרש מדחים אותו 
בתחילה, אבל אחר כך ינסה ללמוד עמו, שהרי נאמר בסנהדרין (ק6 לעולם תהא שמאל 
דוחה וימין מקרבת, לא כיהושע בן פרחיא שדחפו לישו הנוצרי בשתי ידיו. 


כח: 


ננסח ברכת 'וליהושלים עור 
במשנה, רבן גמליאל אומר בכל יום ויום מתפלל אדם שמונה עשרה. ובגמרא אמר 
רבי הלל בנו של רבי שמואל בר נחמני שתיקנו אותם כנגד שמונה עשרה אזכרות שאמר 
דוד בפרק 'הבו לה' בני אלים' (פ9ס כע), רב יוסף אמר כנגד שמונה עשרה אזכרות 
שבקריאת שמע, אמר רבי תנחום אמר רבי יהושע בן לוי כנגד שמונה עשרה חוליות 


הלכה 


שבשדרה. והקשו בגמרא, שהרי אינם י"ח ברכות אלא י"ט, ואמר רבי לוי שברכת המינים 
ביבנה תקנוה, לאחר זמן מרובה, וכבר נקבע שמה 'תפילת שמונה עשרה' קודם לכן. 


והקשה הרי"ד (פוס' ר"ד מענית יג: ד"ס 66 שוס, ספל המכריע םס ד"ה 5 פוס) מהמבואר בתוספתא (פ"ג 
סכ"ה) הובא בירושלמי (פ"ד ס"ג), ששמונה עשרה ברכות שאמרו חכמים בתפילה כנגד שמונה 
עשרה אזכרות שבמזמור הבו לה' בני אלים, וכולל של מינים בשל זדים, ושל זקנים וגרים 
במבטח לצדיקים ושל דוד בבונה ירושלים. הרי מבואר שגם אחר שתיקנו ברכת המינים 
עדיין מחשיב התנא רק י"ח ברכות. 


ובתב הרי"ד, שטעמו של דבר הוא כיון שהירושלמי סובר שצריך לכלול את ברכתו 
של דוד 'את צמח דוד' בברכת בונה ירושלים. וכתב הרי"ד, שכך אנו מוצאים בקרובות 
[בקרובץ] שנתקנו על ח"י ברכות בפורים וביום הושענא ובי"ז בתמוז ובי' בטבת, שהוא 
כולל של דוד בבונה ירושלים, כיון שהם נתקנו לפי מנהג התלמוד הירושלמי שברכה 
אחת הם, אבל התלמוד שלנו סובר שמברכים של דוד בפני עצמו ושל בונה ירושלים 
בפני עצמו, ואנו נוהגים כמנהג התלמוד בבלי ומברכים כל ברכה בפני עצמה, והבבלי 
לשיטתו הוצרך לתרץ בסוגייתנו שביבנה תקנוה. 


ובתב הרי"ד, שיש נוסחאות שהיו חותמים ברכת בונה ירושלים ואומרים 'אלוהי דוד 
ובונה ירושלים', וכתב שלפי מנהגינו שאנו מברכים ברכת 'ולירושלים' לעצמה אין טעם 
להוסיף בחתימה 'אלוהי דוד', ואין חתימה זו שייכת אלא למנהג הירושלמי שמזכירים 
באותה ברכה גם של דוד. אמנם רבינו תם היה נוהג לחתום ברכת בונה ירושלים 'בא"י 
אלוהי דוד ובונה ירושלים' (תסונות ופסקיס מפת סכמי 5עכן וכרפת ס" ענ), וכן היה נוהג ר' משה 
מלונדריש (פילשי למנו פֿנסו מנונדרט עפ' קס), וכן היה נוהג רבינו יצחק בן הראב"ד (ספמוס וסנטסון 
סמיומס (רמכ"ן פט"ו). 


ואבן בנוסחאות התפילות שמארץ ישראל שנמצאו בגניזת קהיר שהיו שם כמה 
נוסחאות בברכת בונה ירושלים שבהם מצורפת ברכת דוד לברכת בונה ירושלים, כגון 
ירחם עלינו ה' אלהינו ברחמיך הרבים על ישראל עמך ועל ירושלים עירך ועל ציון משכן 
כבודך ועל מלבות בן דוד משיהך בנה ביתך ושכלל היכלך, בא" אלוהי דוד בונה 
ירושלים'. וש נוסחאות שבהן אין מופיעה כלל ברכת את צמח דוד, וכן במשנת רבי 
אליעזר בנו של רבי יוסי הגלילי (פו יולק פל"ד עפ' 28) הובאו אסמכתות מפסוקים לכל ברכות 
שמונה עשרה ואילו לברכת דוד לא ניתנה שם שום אסמכתא. ובעל מלמד להועיל כתב, 
שברכת 'את צמח דוד' נתקנה מלכתחילה בבבל משום כבודו של ריש גלותא שהיה בבבל 
שהיה מזרע הזכרים של בית דוד, ולא היו אומרים אותה בארץ ישראל בתחילה, ורק 


לה 


= = תפילת הביננו 


בשעת הדחק כגון שהוא בדרך וירא 
שיפסיקוהוי"י, או שהיה עומד במקום 
שהוא טרוד וירא שיפסיקוהו או שלא יוכל 
להתפלל בכוונה תפילה ארוכהוי=, מתפלל 
אחר ג' ראשונות הביננויו ואומר אחריה 
ג' אחרונותי"!. וכן אם רואה שזמן 
התפילה עובר בימות החמה יתפלל 
לכתחילה הביננוי, ושלא בשעת הדחק 
אין להתפלל הביננוי, ובדיעבד אם 
התפלל יצא, ויש מי שאומר שלא יצאולי. 


אופן הכריעה בתפילה 

המתפלל צריך שיכרע עד שיתפקקןל" 
כל חוליות שבשדרהייש, ולא יכרע באמצע 
מתניו וראשו ישאר זקוף אלא גם ראשו 
יכוף כאגמוןי=, ולא ישחה כל כך עד 
שיהיה פיו כנגד חגור של מכנסיםוי=. 


אופן הכריעה בתפילה לזקן או חולה 

אם היה זקן או חולה ואינו יכול 
לשחות עד שיתפקקו כיון שהוכין ראשו 
דיו, מאחר שניכר שהוא חפץ לכרוע אלא 
שמצער עצמויא, 


בט. 


ש"ץ שטעה ודילג ברכה בשמונה עשרה 
ש"ץ שטעהוט ודילג אחתו=ו מכל 
הברכותיי=ש, וכשמזכירים לו יודע לחזור 


[רלא] שאם אינו ירא שיפסיקוהו עוברי דרכים, גם 
כשהוא בדרך טוב יותר שיתפלל כל הי"ח ברכות 
בהליכה או בישיבה, כמבואר בשו"ע (עס סי 75 ס"ד) 
מלהתפלל הביננו בעמידה. משנה ברורה (פי' קי סק"ט. 
[רלבן מפני רוב טרדותיו או שהוא חולה. ביאור הלכה 
(ד"ס 6ו). | והיום אין נוהגים להתפלל הביננו מחמת 
הטירדה, והטעם שהרי מבואר בשו"ע (פס פס" ק ס"פ) 
שאם אינו יכול לכוון בכל הברכות יכוון לפחות בברכת 
אבות, אם כן מבואר שיכול להתפלל כל השמונה עשרה 


שאם אינו יכול לכוון יתפלל הביננו, כדי שיכלול כל 
הי"ח ברכות בקצרה ובכוונה, ובזמנינו יש לחשוש 
שמחמת הטירדה לא יכוונו גם בהביננו, לכן עדיף 
שיתפלל י"ח ברכות כתיקונם. טעם נוסף שאין 
מתפללים הביננו שאם נבוא לקצר מחמת טירדה לא 
נתפלל לעולם תפילה שלימה מחמת רוב הטירדה. 
ביאור הלכה (פ" קי ד"ס 06. | [רלג] שכוללת את כל 
הברכות האמצעיות. משנה ברורה (פק"ט. | [רלד] רמב"ם 
(פפינס פ"נ ס"3), שו"ע (פס סי' קי ק"6). [רלה] משנה ברורה 
(סק")). ‏ [רלו] ואמרו על זה בגמרא בסוגייתינו (כע.) 
שאביי קילל את מי שמתפלל הביננו. משנה ברורה (טסס). 
[רלז] משנה ברורה (עס). [ולח] פקק הוא מלשון קשר, 
והיינו שמחמת הכריעה בולטים הקשרים של החוליות. 
משנה ברורה (סי' קיג סק"י). | [רלט] רמב"ם (עס פ"ס סי"3), 
שו"ע (סס סי קיג מ"ד). [רמ] שו"ע (פס). וגם בכריעה 
שעושה אחר שסיים שמונה עשרה צריך לכרוע כן. 
רמב"ם (פס), ביאור הלכה (ד"ס סמפפלנ). [רמא] שו"ע (פס 
סי" קיג ס"ס). מפני שזה כגאוה ששוחה יותר משיעור 
שחיה. משנה ברורה (פ"ק =). | [רמב] רמב"ם (מס), שו"ע 


אליבא 


למקומו אין מסלקים אותווי=, אלא שוהים 
עד | שמזכירים | לו ונזכר | וממשיך 
תפילתוי". | אבל אם דילג ברכת 
המלשיניםיי"! מסלקים אותו מידיישי שמא 
אפיקורוס הוא=, ואם התחיל בה וטעה 
אין מסלקים אותווייי. וש מי שאומר שאם 
טעה ודילג ברכת תחיית המתים או בונה 
ירושלים אפילו אם התחיל בהם וטעה 
מסלקים אותווי=ו. ויש שחולקים עליו שאין 
מסלקים בברכות אלוו=. 


נוכח ברכת הביננו 


זוהי הברכה שתקנו מעין כל 
האמצעיות, 'הביננור ה' אלקינו לדעת 
דרכיך, ומול את לבבינו ליראתך לסלוח 
היה לנו להיות גאולים, רחקנו ממכאוב 
ודשננו ושכננו בנאות ארצך, ונפוצים 
מארבע תקבץ, והתועים בדעתך ישפטו, 
ועל הרשעים תניף ידך, וישמחו צדיקים 
בבנין עירך ובתיקון ובצמיחת קרן לדוד 
עבדך ובעריכת נר לבן ישי משיחך, טרם 
נקרא אתה תענה, כדבר שנאמר (שעיס סס 
כד) 'והיה טרם יקראו ואני אענה עוד הם 
מדברים ואני אשמע', כי אתה הוא עונה 
בבל עת פוהה ומציליי מל צוקה; ברו 
אתה ה' שומע תפילה'יה. 


תפילת הביננו במוצאי שכת ויום טוב 
אין להתפלל תפילת הביננו במוצאי 


(פס). ‏ [רמג] היינו דווקא בטעה, אבל אם הזיד ודילג 
אפילו בשאר ברכות מסלקים אותו מיד. משנה ברורה 
(סי' קכו סק" .)6‏ [רמד] הוא הדין אפילו אם דילג שתים 
או שלש ברכות גם הדין כן, אלא שאין מצוי שיטעה 
יותר מברכה אחת. ביאור הלכה (ד"ס ש"ן). | [רמה] היינו 
אפילו אם טעה ודילג ברכת תחיית המתים או בונה 
ירושלים, אין מסלקים אותו משום חשש שמא הוא 
כופר בתחיית המתים או אינו מאמין בביאת המשיח, 
אלא תולים שבשגגה השמיט. משנה ברורה (פק"ס. 
[רמו] שו"ע (פס סי קכו ק"6). [רמז] משנה ברורה (קק"ג). 
ועיין ברמב"ם (פס פ"י סיג שכתב ששוהים שעה ואחר 
כך אם לא נזכר יעבור ש"ץ אחר תחתיו, משמע שעד 
שעה צריך להמתין לו שיזכר, אמנם שאר הפוסקים לא 
כתבו שיעור זה, וכן הבית יוסף מס) העתיק את 
הרמב"ם והשמיט תיבת 'שעה', וצריך עיון. ביאור 
הלכה (ד"ס 6)). | [רמח] היינו דווקא כשדילג כל הברכה, 
אבל אם דילג ראש הברכה וסיים חתימתה אין מסלקים 
אותו. וכן אם לא רצה לומר (לכופרים' אלא 
'ולמלשינים' אין מסלקים אותו, מפני שיש מקומות 
שאומרים לכתחילה 'ולמלשינים'. משנה ברורה (פק"ל). 
[רמט] היינו שאין ממתינים עד שיזכירו לו אלא מסלקים 
אותו מיד, משום שחוששים שמא עכשיו נזרקה בו 
מינות ואינו רוצה לקלל את עצמו, ולכן דילג ברכה זו, 
ואפילו אם היה עד עכשיו מוחזק לכשר וצדיק גם כן 
חוששים לזה, ואף על פי כן אין מסלקים אותו משום 
פעם אחת כיון שיתכן שטעה. משנה ברורה (פק"ס). ואם 
נזכר מעצמו וחזר לברכת ולמלשינים אין צריך לסלקו, 
שהרי מוכח שמה שדילג היה בשוגג. ביאור הלכה (ל"ה 
מקנקין). ‏ [רנ] יתכן שזהו דווקא אם דילג רק ברכת 


פניני 


ברכות כח: - כט: 


שבת ויום טוב'ת", מפני שצריך לומר 
הבדלה בחונן הדעתייי, ואם הוא חולה או 
שעת הדחק גדול יכול לקצר כל ברכה 
וברכה ולכלול בתוכם הבדלה=. 


תפילת הביננו בימות הנשמים 

אין להתפלל תפילת הביננו בימות 
הגשמיםיי"י, מפני שצריך לומר לשאול טל 
ומטר בברכת השניםי=, ואם הוא חולה 
או שעת הדחק גדול יכול לקצר כל ברכה 
וברכה ולכלול בתוכם שאילת גשמים=. 


לא הזכיר גשם בימות הגשמים 


ראה לעיל (ט:) בענין טעה ולא הזכיר 
גשם בימות הגשמים. 


לא שאל מטר בימות הגשמים 


אם לא שאל מטר בימות הגשמים 
מחזירים אותו"י! אפילו אם שאל טל, 
אבל אם שאל מטר ולא טל אין מחזירים 
אותוויייו. וכשלא שאל מטר אם נזכר קודם 
שסיים ברכת השנים ישאל מטר במקום 
שנזכר, ואם נזכר אחר שאמר ‏ כשנים 
הטובות' ישאל מטר ויחזור ויאמר 'וברך 
שנתנו כשנים הטובות' כדי שיהיה מעין 
חתימה סמוך לחתימה, וטוב יותר שיתחיל 
ותן טל ומטר' ויאמר משם והלאה 
כסדרנ. 


המלשינים, אבל אם דילג גם ברכה אחרת הסמוכה לה 
מוכח שדילג בשגגה. ביאור הלכה (ד"ס גככפ. 
[רנא] רמב"ם (טס), שו"ע (שס). ואפילו אם שהה בינתיים 
הרבה ולא נזכר אף על פי כן אין מסלקים אותו ותולים 
שטעה כיון שהתחיל בברכה. משנה ברורה (פק"). 
[רנבן משנה ברורה (טס) בשם הט"ז (פק"6). והטעם משום 
שהמדלג ברכות אלו ודאי יש לחשוש שמא הוא כופר 
בתחיית המתים או אינו מאמין בביאת המשיח. משנה 
ברורה (פס). (רנגן משנה ברורה (שס). וודאי שאם יודעים 
באחד שהוא כופר בתחיית המתים או אינו מאמין 
בגאולה העתידה, וכל שכן אם אינו מאמין בתורה 
מהשמים או בגמול ועונש, לכל הדעות הוא אפיקורוס 
גמור ואסור לעשותו ש"ץ, ואם עמד בחזקה להיות ש"ץ 
אין עונים אחריו אמן. משנה ברורה (פס). [רנדן רמב"ם 
(עס פ"נ ס"ג). ופסק כשמואל שכל הסוגיא היא כדעתו. 
ביאור הגר"א (סס פיי קי ס"5). | [רנה] רמב"ם (קס פ"כ ס"ל), 
שו"ע (עס פיי קי פ"6). אלא מתפלל שמונה עשרה. משנה 
ברורה (פק"ו). | [רנו] רמב"ם (פס), משנה ברורה (סק"ס). 
ואפילו אם ירצה לכוללם בברכת הביננו אינו רשאי, 
והפרי מגדים (ענ"ו סק") מסתפק שאפילו בדיעבד אם 
התפלל הביננו בימים אלו וכלל בתוכה הבדלה יתכן 
שלא יצא, משום שעבר על תקנת חז"ל. משנה ברורה 
(פס). ובחידושי רעק"א מסתפק במוצאי שבת ויום טוב 
והשעה עוברת, שיתכן שעדיף שיתפלל הביננו ולא 
יזכיר הבדלה, שהרי בדיעבד יוצא גם אם לא הבדיל 
בתפילה, ועדיף ממה שלא יתפלל כלל. ביאור הלכה 
(ד"ס ופינו). = [רנז] משנה ברורה (סק"ו) בשם החיי אדם (כע 
כד קנ"6), והנוסח עיין בחיי אדם (פס). [רנח] רמב"ם (סס), 
שו"ע (פס). אלא מתפלל שמונה עשרה. משנה ברורה 


הלפה 


דהלכתא 


לא שאל מטר בימות הגשמים, שאילת 
המטר בשומע תפילה 

אם לא שאל מטר ונזכר קודם ברכת 
שומע תפילה אין מחזירים אותו ושואל 
מטר בשומע תפילהיפי, ואם שכח גם 
בשומע תפילה ונזכר רק אחר שאמר 'ברוך 
אתה ה" יסיים 'למדני חוקיך' ויאמר 'ותן 
טל ומסר' ואחר כך ימשיך יי אתה 
שומע' וכו'י"ו, ואם נזכר אחר שחתם 
'שומע תפילה' קודם שהתחיל רצה, 
אומר 'ותן טל ומטר' ואחר כך אומר 
ירצה'י, ואם לא נזכר עד אחר שהתחיל 
רצה, אם לא עקר רגליו חוזר לברכת 
השנים, ואם עקר רגליו חוזר לראש 
התפילהיו, ואם השלים תפילתו ואינו 
רגיל לומר תחנונים אחר תפילתו, אף על 
פי שעדיין לא עקר רגליו הרי הם כעקורים 
וחוזר לראש התפילהויף. 


שכח ולא הבדיל בתפילה 
ראה לעיל 6 בענין הבדלה בתפילה 
במוצאי שבת ויום טוב. 


בט: 


לא אמר יעלה ויכוא כראש חודש, 
בשחרית או במנחה 
שכח לומר יעלה ויבוא 


בראש חודש מתפלל שמונה עשרה 


(סק"ו). = [רנט] רמב"ם (שס), משנה ברורה (פק"ס). ואפילו 
אם ירצה לכוללם בברכת הביננו אינו רשאי, והפרי 
מגדים (מטניז פק"6) מסתפק שאפילו בדיעבד אם התפלל 
הביננו בימות הגשמים וכלל בתוכה שאלת גשמים יתכן 
שלא יצא, משום שעבר על תקנת חז"ל. משגה ברורה 
(שס). | [רס] משנה ברורה (פק"י) בשם החיי אדם (כל כל 
סנ"ס), והנוסח עיין בחיי אדם (פס). (רסא] רמב"ם (פס 
פ"י ס"ט), שו"ע (סס סי" קז ק"ל). [רסב] שו"ע (סס). עיין 
במגן אברהם (פק"ס) ושערי תשובה (פק"פ) שכתבו שאם 
נזכר קודם שהתחיל תקע בשופר אומרו שם, ובביאור 
הלכה (פ" קיד ד"ס גנֹי מתימס) האריך בזה, והסיק שיותר 
טוב שישאל מטר בברכת שומע תפילה שבזה יצא לכל 
הדעות, וכן פסק בקיצור שולחן ערוך (סי' יט פ"ו). משנה 
ברורה (פ" קז ס"ק טו). [דסגן משנה ברורה (עס). 
[רסד] רמב"ם (עס פ"י ס"ט), שו"ע (סס סי קז ק"ה). והיינו 
בברכת שמע קולנו קודם כי אתה שומע, משום שברכה 
זו מתוקנת לשאול בה כל הבקשות כמבואר בשו"ע (קס 
סי" קיט ס"פ), אבל הזכרת משיב הרוח מבואר בשו"ע (פס 
סי" קיד ק"ה) שאם שכח חוזר משום שהזכרה היא שבח 
ואין מקומה בברכת שומע תפילה שמתוקנת לבקשה. 
משנה ברורה (פי' קיז ק"ק טו). וכשמתענה וצריך לומר עננו 
ישאל מטר קודם עננו. רמ"א (שס סי קיז ס"ס). והטעם 
משום ששאלת מטר חמורה מעננו שאם לא שאל מטר 
מחזירים אותו משא"כ בעננו. משנה ברורה (ס"ק ז). עיין 
בביאור הלכה (ד"ס 5ס) שדן באריכות אם חיסר בשאר 
ברכות ענין שהוא מעיקר הברכה אם גם בזה יכול 
להשלים בברכת שומע תפילה או לא. נרסה] משנה 
ברורה (פ"ק יט). [רסון שו"ע (סס). ([רסז] רמב"ם (עס), 
שו"ע (פס). [רסח] שו"ע (פס). והוא הדין אם רגיל לומר 


אחר זמן היו שנהגו בארץ ישראל לכללה בברכת בונה ירושלים (טינ גייס כ עמי 06 [אך 
לא משמע כן מסוגייתנח. 


כט. 


הזכרת חנוכה ופורים בברכת מעין שלש 

בתב בשו"ע (פֿו"פ פיי כ פי"נ), שבברכת מעין שלש מזכירים מעין המאורע בשבת ובימים 
טובים ובראש חודש, אבל בחנוכה ופורים אין מזכירים מעין המאורע בברכת מעין שלש. 
וכתב בשו"ת מהר"ם מרוטנבורג (ל"פ סי ע) בטעם החילוק, וז"ל, ולהזכיר מעין המאורע 
בברכת מעין שלש בחנוכה ופורים אין צריך, שאפילו בברכת המזון יש אומרים שאינו 
מזכיר, אבל במעין שלש לא יעלה על לב איש, כיון דליכא הודאה בברכת מעין שלש. 
ומבואר מדבריו ששני טעמים יש בדבר, האחד משום שאפילו בברכת המזון יש סוברים 
שלא להזכיר של חנוכה ופורים, ולכך במעין שלש כבר לא עלה על לב איש להזכיר. 
וכעין זה כתב בביאור הגר"א (פס סק"פ) הובא במשנה ברורה (פ"ק ש), שאין הודאה בנוסח 
ברכת מעין שלש, ואינו מזכיר נס חנוכה אלא במקום אמירת דברי הודאה. וכדבריו כתב 
הלבוש (פ" נפ פי"ג) שבפורים אין מזכירין בה מעין המאורע, שעל הניסים הודאה היא 
ובברכה זו אין להם מקום להזכירם שהרי אין אומרים בה לשון הודאה, ורק בברכת המזון 
יש לשון הודאה שאומר נודה לך'. 

ובשו"ת מנחת עני (סי ₪ נתן עוד טעם לשבח בזה, על פי המבואר בסוגייתנו, אמר רב 
נחמן אמר שמואל, כל השנה כולה מתפלל אדם 'הביננו' שהיא ברכה אחת מעין י"ח 
ברכות [כשמחמת שעת הדחק אינו יכול להתפלל כל הברכות], חוץ ממוצאי שבת ומוצאי 
יו"ט, מפני שצריך לומר הבדלה בחונן הדעת. והקשה מר זוטרא, מפני מה אינו יכול לכלול 


גם הבדלה בברכת הבננו, האמר 'הביננו ‏ היא המבדיל בין קוש לחולי וכוי, והניהה 
הגמרא קושייתו ב'קשיאי. וכתבו תלמידי רבינו יונה (ש: ד"ס מפנ) שאף על פי שמסקנת 
הגמרא בקושיא, מכל מקום דברי שמואל הלכה הם, ואפשר לומר טעם בדבר, שמפני כך 
לא תיקנו להזכיר בברכת 'הביננו' מעין הבדלה, לפי שההבדלה אינה ברכה בפני עצמה 
אלא שאנו כוללים אותה בברכת 'אתה חונן', ואם היו אומרים מעין הבדלה היה נראה 
שההבדלה היא ברכה בפני עצמה, כיון שהתקינו מעין הבדלה כמו שתיקנו מעין שאר 
בףפות: 

ועל פי דבריהם ביאר, שאף ברכת מעין שלש שהיא מעין הברכות שבברכת המזון, 
אין להזכיר בה אלא מעין הזכרות שהם ברכות בפני עצמן, ומה שמזכירים שבת ויו"ט 
במעין שלש הוא מחמת שאם שכח ולא הזכירם בבונה ירושלים שבברכת המזון צריך 
לאומרם בברכה בפני עצמה, 'בא"י אשר נתן שבתות למנוחה לעמו ישראל' וכו', ואף 
בראש חודש צריך לומר ברכה בפני עצמה בלי שם ומלכות. אבל חנוכה ופורים לעולם 
אין להם קביעות ברכה בפני עצמם, ואין להזכירם בברכת מעין שלש, שאם היו אומרים 
מעין הזכרתם היה נראה שאף הם ברכה בפני עצמם בברכת המזון. ומעין זה מובא 
במאורי שערים (לנמ הנס סי 6) ושאר אחרונים בשם הגר"ח מבריסק. 


כט: 


חזרה לראש התפילה כששכח 'יעלה ויבוא' 
בגמרא, אמר רבי תנחום אמר רב אסי אמר רבי יהושע בן לוי, טעה ולא הזכיר של 
ראש חודש בעבודה חוזר לעבודה, נזכר בהודאה חוזר לעבודה, בשים שלום חוזר לעבודה; 
ואם סיים חוזר לראש התפילה. 


ברכות ואומר יעלה ויבא ברצה, ואם לא 
אמרו בשחרית או במנחה חוזרי, ואם 
נזכר לאחר שאמר 'ברוך אתה ה" יסיים 
ילמדני חוקיך' ויאמר 'יעלה ויבוא' וימשיך 
יותחזינה'יי=. ואם נזכר קודם שהתחיל 
מודים אומר 'יעלה ויבא' במקום שנזכר 
וממשיך 'מודים', ואם לא נזכר עד אחר 
שהתחיל מודים, אם נזכר קודם שהשלים 
תפילתו חוזר לרצהניאו, ואם לא נזכר עד 
שהשלים תפילתוי=י חוזר לראש התפילה. 
ואם רגיל לומר תחנונים אחר תפילתוותט 
ונזכר אחר שהשלים תפילתו קודם שעקר 
רגליווי=יי חוזר לרצהי"י, ואם הוא מסופק 
אם הזכיר או לא אינו צריך לחזורו=, ויש 
אומרים שצריך לחזור, וכן הלכה!יי. 


כשהיה בדעתו לומר יעלה ויבוא 
אמ ברור לו שהיה בדעתו לומר יעלה 
ויבוא ולאחר זמן מסתפק אם אמרו אינו 


תחנונים אחר תפלתו וסיים תחנוניו ואמר אחריהם 
הפסוק "יהיו לרצון' וגו' שבאמירת פסוק זה עשה 
היסח הדעת מלומר עוד תחנונים, ונשלמה תפילתו אף 
על פי שלא התחיל עדיין 'עושה שלום'. משנה ברורה 
(ס"ק יפ). ‏ [רסט] רמב"ם (שס פ"י ס"י), שו"ע (טס סי תכנ 
ס"פ). כתב הכנסת הגדולה שדווקא אם נזכר קודם 
שהתפלל מוסף, אבל אם לא נזכר עד לאחר שהתפלל 
מוסף יצא בדיעבד במה שהזכיר קדושת היום בתפילת 
מוסף, ואינו צריך לחזור ולהתפלל שחרית, וכמו 
שמקיל בזה השו"ע (פס סי קט ס"ג) בש"ץ לכתחילה, 
ואם כן יש להקל בזה ליחיד בדיעבד, וכן פסק המגן 
אברהם (סק"ג). אבל בשיורי ברכה (ס" קמ פק") בשם 
הרשב"א (גפשו' כת"י) כתב שביחיד לעולם חוזר אפילו אם 
כבר התפלל מוסף, וכן פסק במור וקציעה (ס" קכו), 
אלא שכתב שמכל מקום משום ספק יתנה שאם אינו 
חייב הוא מתפלל בתורת נדבה. אמנם אם התחיל 
מוסף ואוחז בג' ברכות ראשונות ונזכר שלא אמר 
יעלה ויבוא בתפילת שחרית ודאי דינו שיסיים התפילה 
בתפילת שחרית ואחר כך יתפלל מוסף. משנה ברורה 
(סי' פכנ סק"ד). ובשער הציון (סק"ג) דן, שרק לגבי תפילת 
שחרית מועיל ההזכרה במוסף אם התפלל אחר כך 
מוסף ואינו צריך לחזור, אבל אם לא הזכיר יעלה 
ויבוא בתפילת מנחה והתפלל אחר כך מוסף צריך 
לחזור, שאם לא כן מדוע הדין שאם לא אמר יעלה 
ויבוא במנחה צריך לחזור, הרי מן הסתם התפלל כבר 


אליבא 


צריך לחזור, ואם התעורר לו הספק מיד 
לאחר התפילה צריך לחזור!י". 


אופן וצורת המתפלל 

יתפלל דרך תחנונים כרש המבקש 
בפתח ובנחתנישי, ושלא תראה עליו כמשא 
ומבקש ליפטר ממנהיי, ובדיעבד אפילו 
אם לא אמרה בלשון תחנונים לא יחזור 
ויתפללויי. 


זמן תפילת שחרית 
ראה לעיל (כ.) בענין תחילת זמן תפילת 
שחרית. 


זמן תפילת מנחה 
ראה לעיל (מ,) בענין סוף זמן תפילת 
מנחה. 


תפילה קצרה 
היה מהלך במקום סכנה כגון מקום 


מוסף והזכיר בו קדושת היום, ויש לדחות שתפילת 
מוסף מועילה לתקן רק מה שכבר התפלל ולא על מה 
שעתיד להתפלל, וצריך עיון. עוד כתב בשער הציון 
(פק"ל), שאם התפלל תפילת מנחה קודם מוסף והזכיר 
יעלה ובוא ודאי אינו מועיל לתקן את מה שלא הזכיר 
בתפילת שחרית, שרק מוסף מועיל לתקן את מה 
ששכח להזכיר בשחרית, ולכן יחזור ויתפלל תפילת 
תשלומים לשחרית. [רען משנה ברורה (סק"0). 
[רעא] משום שג' ברכות אחרונות נחשבות לברכה אחת. 
משנה ברורה (פק"י). | [רעב] היינו שסיים ברכת שים 
שלום ואמר יהיו לרצון וכו', משום שיהיו לרצון הוא 
מכלל התפילה כמבואר בשו"ע (עס סי קכנ פ"5). משנה 
ברורה (ס" פכנ סק"). | [רעג] ואין הבדל בזה בין אם 
אומר התחנונים קודם יהיו לרצון או אחר יהיו לרצון 
שכל שהוא עוסק עדיין בתחנונים או שעדיין צריך 
לומר תחנונים לא נקרא סילוק התפילה. משנה ברורה 
(סק"ס). ‏ [רעד] והיינו אף שעדיין לא אמר תחנונים כיון 
שרגיל לומר תחנונים מסתמא יתחיל לומר גם עכשיו 
תחנונים, אבל אם כבר אמר תחנונים וסיים אותם ואין 
במחשבתו לומר עוד תחנונים אפילו אם עדיין לא עקר 
רגליו הרי זה כמי שעקר רגליו וחוזר לראש התפילה. 
משנה ברורה (פקש). ואם דרכו לומר עוד פעם יהיו 
לרצון אחר התחנונים כמנהג המדקדקים, כל זמן שלא 
סיים את היהיו לרצון השני הרי זה כמו שלא סיים 
תפילתו מפני שהוא גם מכלל התחנונים. שער הציון 


ברכות כם; 


גדודי חיות ולסטיםו= מתפלל ברכה אחת 
וזו היא, 'צרכי עמך ישראל מרובים ודעתם 
קצרה, יהי רצון מלפניך ה' אלקינו שתתן 
לכל אחד ואחד כדי פרנסתו ולכל גויה 
ונויה די מחסורה והטוב בעיניך עשה, 
ברוך אתה ה' שומע תפלה'ײ. 


ההנהנה במדת הכעם 

לא יהא בעל חמה נוח לכעוס ולא כמת 
שאינו מרגיש אלא בינוני, לא יכעוס אלא 
על דבר גדול שראוי לכעוס עליו כדי שלא 
יעשה כיוצא בו פעם אחרת!י". 

הכעס מדה רעה היא עד למאד ורי 
לאדם שיתרחק ממנה עד הקצה האחר, 
וילמד עצמו שלא יכעס ואפילו על דבר 
שראוי לכעוס עליו, ואם רצה להטיל אימה 
על בניו ובני ביתו או על הציבור אם היה 
פהנס ורצה לפעוס. עליהם כרי שיחזרר 
למוטב, יראה עצמו בפניהם שהוא כועס 


(סק"ס), [רעה] ‏ רמב"ם (עס), שו"ע (ס" תכנ סס). 
[רעו] רמ"א (פס). והטעם שכיון שלא עוברים שלושים 
יום שלא מזכירים בהם יעלה ויבוא, אין בזה חזקה 
ודאית לומר שודאי לא אמר יעלה ויבוא ולכן אינו 
חוזר. משנה ברורה (פק"). | [רעז] משנה ברורה (עס). 
והטעם משום שרוב האחרונים וכמעט כולם סוברים 
כן, שאפילו בספק צריך לחזור ולהתפלל, משום 
שנוקטים שמסתמא התפלל כפי רגילותו בכל יום ולא 
אמר יעלה ויבוא. משנה ברורה (שס). | [רעח] משנה 
ברורה (טס). | [רעט] 'כרש המבקש בפתח ובנחת' הוא 
ענין אחד, והיינו שיאמרה בנחת בלשון תחנונים כמי 
שמבקש רחמים על עצמו, וישים אל לבו שאין ביד 
שום נברא מלאך או מזל או כוכב למלאות את שאלתו 
כי אם ברצונו יתברך. משנה ברורה (סי' ₪ פק"). 
[רפ] רמב"ם (טס פ"ד סט"ו), | שו"ע (טס סי ₪ מ"ג). והיינו 
אף על פי שאומרה בלשון תחנונים אם אינו מחשב 
כמו שצריך דבר ובא לבקש מלפני המלך, אלא 
שמתפלל מפני שחייב לצאת ידי חובתו אינו נכון, 
ומאוד צריך ליזהר בזה. משנה ברורה (פק". 
נרפאן משנה ברורה (עס). ומאוד צריך האדם ליזהר בזה, 
משום שיש כמה פוסקים המצריכים לחזור ולהתפלל 
מחמת זה, והפרי מגדים (5"5 פק"ד) כתב שיש לחשוש 
לחשש ברכה לבטלה ואין להחמיר בדיעבד, אמנם 
לכתחילה צריך מאוד ליזהר בזה. ואפילו לפוסקים 
המחמירים אין זה מעכב אלא בברכת אבות בלבד, 


דהלכתא 


לה 


כדי לייסרם ותהיה דעתו מיושבת בינו 
לבין עצמו כאדם שהוא מדמה כועס 
בשעת כעסו והוא אינו כועס, אמרו חכמים 
הראשונים כל הכועס כאילו עובד עבודה 
זרה, ואמרו (פספיס סו:) שכל הכועס אם 
חכם הוא חכמתו מסתלקת ממנו ואם נביא 
הוא נבואתו מסתלקת ממנו, ובעלי כעס 
אין חייהם חיים, לפיכך צוו להתרחק מן 
הכעס עד שינהיג עצמו שלא ירגיש אפילו 
לדברים המכעיסים וזו היא הדרך הטובה, 
ודרך הצדיקים הם עלובים ואינם עולבים 
שומעים חרפתם ואינם משיבים עושים 
מאהבה ושמחים ביסורים, ועליהם הכתוב 
אומר (פופטיס ס 6) 'ואוהביו כצאת השמש 
בגבורתך'ייהי. 


גנות המשתכר 
כל המשתכר הרי 
ומפסיד חכמתונ. 


זה חוטא ומגונה 


אבל בשאר הברכות הרי זה רק לכתחילה שהרי 
לדעתם עיקר הטעם משום כוונה, ואם כן בשאר ברכות 
אין זה מעכב בדיעבד. ביאור הלכה (ל"ה יתפנ). 
[רפב] היינו שאז אינו דעתו מיושבת כלל, ולכן פטרו 
אותו מלהתפלל אפילו תפילת הביננו. משנה ברורה 
(פי" קי מ"ק 6ג). עיין ברמב"ם (פפעס פ"ד סי"ט) שמשמע 
שדין זה מדובר כשהגיע זמן תפלה באמצע הדרך ולכן 
פטור, ומכל מקום יתכן שגם אם מוכרח לצאת לדרך 
של גדודי חיה ולסטים לאחר שהגיע זמן תפילה שאינו 
צריך להתפלל אלא תפילה קצרה זו ולא תפילת הדרך, 
וכן משמע באור זרוע. ואם יצא לדרך והתפלל תפילת 
הדרך ובאמצע הדרך נודע לו שהוא מקום גדודי חיה 
ולסטים אינו צריך להתפלל תפילה קצרה זו, מפני שזה 
נכלל במה שאמר מתחלה והצילנו מכל אויב ואורב 
בדרך ומכל מיני פגעים רעים וכו'. ביאור הלכה (ל"= 
ססולך). [רפגן רמב"ם (פס), שו"ע (פס סי" קי ק"ג). 
[רפד] רמב"ם (לעום פ" ס"ל). [רפה] רמב"ם (פס פ"נ ס"ג). 
ועיין בלחם משנה (פ"6 סיה) שהקשה, שהרי כאן כתב 
הרמב"ם שמדת הכעס צריך להרחיק מאד ולא יכעס 
אפילו על דבר שראוי לכעוס עליו וכו', ולעיל כתב 
[הו"ד לעיל בסמוך] שלא יהיה כמת שאינו מרגיש 
אלא בינוני ולא יכעס אלא על דבר גדול שראוי לכעוס 
עליו וכו', ודבריו סותרים זה את זה, עיין שם בלחם 
משנה שהאריך ליישב בכמה אופנים. [ופו] רמב"ם 
(שס פ"ס ס"ג). 


פניני 


וכתב בשולחן הטהור (ס" קל פיי בשם הבעש"ט, שהשוכח יעלה ויבוא בראש חודש וסיים 
תפילתו, אם יודע שכשיחזור בודאי לא ישכח אלא מקרה שקרה לו, יחזור להתפלל 
ולהזכיר יעלה ויבוא, אבל אם הוא אדם טרוד ונבהל שאפשר שכשיחזור להתפלל ישכח 
עוד פעם להזכיר יעלה ויבוא, אין לו לחזור. וכתב בשמו שפסק מפי אליהו שלכן מן 
הראוי שבזמן הזה שמתפללים מן השפה ולחוץ לא יחזרו על התפילה, אם לא איש צדיק 
וקדוש שמתפלל בכוונה. וכתב בזר זהב שס), שהדברים הם הלכה פסוקה, שהרי אמרו (נקפן 
ל לעולם ימוד עצמו אם יכול לכוין את לבו יתפלל ואם לאו אל יתפלל, ואמרו (כופפפי, 
פ"נ ס"ד) שאם התפלל ולא כיון לבו אם יידע שהוא חוזר ומכוין לבו יתפלל ואם לאו לא 
יתפלל, וכן לא יתפלל בשעה המבטלת כוונתו בבא מן הדרך, וכל זה הלכות קבועות, 
אלא שרבותינו ראו שבזמן הזה אם נמסור זה לכל אדם אז תתבטל התפילה מכל וכל 
חלילה, ולכן סתמו הפתח וקבעו שבזמן הזה שאין מכוונים יתפלל אף שאומד עצמו שאין 
מכוין, וכל זה לענין תפילה, אבל לענין חזרה לא אמרו כלל, ובודאי אם אינו בטוח שיכוין 
לבו אל יחזור כלל. ופשוט שכל זה אינו לירא שמים שאירע לו באונס ובאקראי שפשוט 
שחוזר, אבל להמוני שאינו מדקדק בתפילה בכוונה אסור לו לחזור, ועובר על דברי חכמים 
שאסרו להתפלל שלא בכוונה ותחנונים וישוב הדעת. וחזר וכתב כן עוד בשולחן הטהור 
(סי' קמ סי"ס). 

והביא בזר זהב (פ" ק ש) מעשה שהיה עקב פסק זה של הבעש"ט, אך בשבחי הבעש"ט 
(ס"ג פעולתיו ונפל6ופיו ד"ס פ"6 בעת 6סיפת) נדפס מעשה זה בנוסח אחר שממנו נראה שדעת הבעש"ט 
שצריך לחזור, שפעם אחת בעת אסיפת ארבע ארצות אמר חכם אחד להבעש"ט לפי סדר 
הנהגתך נראה שרוח הקודש שורה עליך, ויש אומרים שמעלתו הוא עם הארץ, בכן נשמע 
מפיכם אם יודע מעלתכם איזה דין. והמעשה היה בראש חודש. שאל אותו, אם שכח 
יעלה ויבוא מה דינו. והשיב הבעש"ט הדין הזה אינו נצרך לא למעלתכם ולא לי, כי 
מעלתכם אפילו אם יחזור ויתפלל ישכח עוד הפעם [כי באמת כן היה, ששכח יעלה ויבוא 
גם בפעם השניה] ואני בוודאי לא אשכח. וכאשר הגיד לו האמת נתבהל מאד על ידיעתו 
מה שבסתר. 


ובשו"ת דברי יציב לו" סי קכ פֿות ו) הביא דברי השולחן הטהור, וכתב שתלמידי הבעש"ט 
כנראה העלימו פסק זה ולא גילו זאת לעולם מחמת שהוא נגד סתם גדולי הפוסקים שאנו 
נגררים אחריהם, רק בשולחן הטהור מהגה"ק מהרי"א מקאמארנא שהדפיסוהו עכשיו לאחר 
במעט מאה שנים הובא דין זה, שכנראה שבניו לא רצו לפרסמו להמון עם. ועיי"ש שהביא 
פסק זה כסניף לענין אחר. 


ובשו"ת ארץ צבי (פרומר, כסוף ססטנטות ענסוף מ") לימד זכות על כמה מההמון ששוכחים 
יעלה ויבוא ואין חוזרים ומתפללים, על פי המבואר בראש השנה (₪) שהש"ץ מוציא את 
העם שבשדות שאינם שומעים את התפילה כשהם טרודים במלאכתם ואנוסים מלבוא 
לבית הכנסת, והתוספות בסוגיין (ל"ה עס) כתבו בשם בה'ג שיכול הש"ץ לפטור את מי 


הלכה 


ששכח יעלה ויבוא כששמע את הש"ץ, ומה שאמרו בסוגייתנו שצריך לחזור היינו דווקא 
למי שמתפלל ביחידות, והקשו שהרי אין הש"ץ מוציא אלא את מי שאינו בקי (מ"ס 69, 
ותירצו שזה דווקא במי שלא התפלל כלל, אבל מי שהתפלל ושכח לומר יעלה ויבוא 
הש"ץ מוציאו אף שהוא בקי. ואם כן בל ש"ץ שבעולם שמתפלל כהוגן מוציא את כל 
מי ששכח ולא חזר על התפילה. וכתב, שלפי זה יש לומר שאף בתפילה שהתפללו ולא 
אמרו בה יעלה ויבוא אין הברכות נחשבות לבטלה, כי תפילתם הועילה שאילו לא היו 
מתפללים הרי לא יוצאים בתפילת הש"ץ בלא לשומעו כיון שהם בקיאים, ומה שיוצאים 
בתפילת הש"ץ הוא רק מפני שסוף סוף התפללו, ונמצא שתפילתם הועילה, ולכן אין 
הברכות לבטלה. 


אם יש איפור לאחר להתפלל מנחה פמוך לשקיעה 

בגמרא אמר רבי חייא בר אבא אמר רבי יוחנן מצוה להתפלל עם דמדומי חמה, ואמר 
רבי זירא מנין נלמד דין זה, שנאמר (פ5(ס ענ ס) 'ייראוך עם שמש ולפני ירח דור דורים'. 
אך בארץ ישראל קללו את המתפלל עם דמדומי חמה, מה טעם, שמא תיטרף לו השעה 
ותשקע החמה לפני שיתפלל. 

ובטעם מעלת התפילה עם דמדומי חמה כתב בבן יהוידע (פנפ קית: ד"ס מפֿוס), שהוא על 
פי המבואר בבבא בתרא (פה) שהחמה בבוקר במזרח וגן עדן במזרח, ולכן המתפלל עם 
דמדומי חמה בשחרית זכור יזכור אותה שעה את גן עדן, שהרי הדמדומי חמה הם מגן 
עדן, ובכך יתעורר בלבו יראת שמים, ואם על הלב שורה יראת שמים בעת התפילה אזי 
תתעלה תפילתו עילוי רב ותקובל תפילתו ברצון. וכן המתפלל בדמדומי חמה במנחה 
זכור יזכור אותה שעה את גהינם, שלעת ערב החמה מתאדמת מגהינם, ובכך יהיה 
למתפלל שברון לב והרהור תשובה ואז יהיה עילוי רב לתפילתו ותקובל ברצון. 

ועל המבואר בסוגייתנו שבארץ ישראל קיללו את המתפלל עם דמדומי חמה, העיר 
מהרש"ם בהגהותיו (ד"ס (יע) לדבר פלא, שבירושלמי כאן (פ"ד ס") מובא להיפך, שרבי יוסי 
בן חנינא היה מתפלל עם דמדומי חמה כדי שיהא עליו מורא שמים כל היום, ואמר רי 
יוסי בן חנינא יהא חלקי עם המתפללים עם דמדומי חמה, מה טעם, 'על זאת יתפלל כל 
חסיד אליך לעת מצוא' (פסצס 2 ו), מהו 'לעת מצוא', לעת מצויין של יום וכו'. 

ובערוך השולחן (פו"פ פיי ג פ"פ) כתב, שיש לצעוק על מנהג מדינתינו שמאחרים תפלת 
מנחה עד השקיעה ממש, שהרי בסוגייתנו מבואר שאף על פי שיש מעלה בתפילה עם 
דמדומי חמה, מכל מקום קיללו בארץ ישראל את המתפלל מנחה עם דמדומי חמה, וצריך 
לפרש מה שמבואר בירושלמי שרבי יוסי בן חנינא היה מתפלל עם דמדומי חמה שאינו 
אלא בתפילת שחרית, כמו שמסיים שם כדי שיהא עליו מורא שמים כל היום. ולימד 
זכות על המאחרים להתפלל, שטרדתינו מפרנסתינו גדולה מאד, ה' ירחם, ולכן מאחרים. 
ומכל מקום הירא את דבר ה' יתאמץ להתפלל מקודם. ועיי"ש שיש לחשוש גם לדעת 
הראשונים שעיקר תפילת המנחה היא קודם פלג המנחה. 


תפילת הדרך 
דין אמירתה 
היוצא לדרך יתפללייפי יהי רצון מלפניך 


ה' אלוקינו ואלוקי אבותינו שתוליכנו 
לשלוםוי=ו וכן'יפטו, 


כמה פעמים אומרה בדרך אחת 

אין לומר תפילת הדרך אלא פעם אחת 
ביום אפילו אם נח בעיר באמצע היום'תי, 
ובכל יום ויום אומר תפילת הדרך פעם 
אחת כל זמן שהוא בדרך=ײ, אבל אם 
דעתו ללון בעיר ואחר כך חזר בו ויצא 
ממנה לעבור חוצה לה או לשוב לביתו, 
צריך לחזור ולהתפלל אותה פעם נוספת 
אפילו באותו היוםוי=. 


סמיכתה לברכה אחרת 

הר"מ מרוטנבורג כשהיה יוצא לדרך 
בבוקרייאי היה אומר תפילת הדרך אחר 
יהי רצון כדי להסמיכה לברכת הגומל 
חסדים ותהיה ברכה הסמוכה לחברתה!י". 


[רפז] הלכה זו היא גם אם כבר התפלל שמונה עשרה. 
משנה ברורה (סי קי "ק טז). [רפח] הנפטר מחבירו אל 
יאמר לו לך בשלום אלא לך לשלום, וכשנפטר מהמת 
יאמר בשלום ולא לשלום. משנה ברורה (פ"ק ). 
[רפט] שו"ע (פס סי" קי ק"ל). ועיין עין משפט פופ ע) 
שתמה על הרמב"ם שהשמיט ענין אמירת תפילת 
הדרך. | [רצ] שו"ע (פס סי קי ק"ה). והיינו שמתעכב שם 
כמה שעות כדי לנוח ואחר כך חוזר והולך לדרכו, כיון 
שכשנח בעיר היתה דעתו לחזור וללכת אינו צריך 
לחזור ולברך. משנה ברורה (פ"ק כס). | [רצא] משנה 
ברורה (ס"ק ס). [רצב] שו"ע (טס). והטעם משום שזהו 
היסח הדעת, וכל שכן אם לן בדרך במלון בלילה 
שצריך לברך בבוקר, אמנם אם נוסע כל הלילה דהיינו 
שאינו לן בקביעות במלון רק ינוח זמן מה במלון ואחר 
כך חוזר ליסוע יש לברך תפילת הדרך בבוקר בלי 
חחימה. משנה ברורה (פ"ק כוו. ובביאור הלכה (ד"ס יך) 
דן, באופן שלן במלון ויוצא לדרך קודם אור היום אם 
יברך תפילת הדרך או ימתין עד שיאיר היום, שמשום 
הטעם של היסח הדעת לכאורה יש לברך גם קודם 
אור היום, וכן משמע בביאור הגר"א (פס), אמנם בפרי 
מגדים (מטנ"ו פק"ס) כתב שיאמרה בכל בוקר, ומשמע 
קצת שרק כשיאיר היום יאמרה, ולמעשה פסק הביאור 
הלכה (שס) שאם כשיאיר היום לא יוכל לומר כבר 
תפילת הדרך כגון שיהיה סמוך לפרסה מביתו, מוטב 
שיאמרה קודם שיאיר היום. [רצג] היינו כשהיה נחוץ 
לפעמים ללכת לדרך בבוקר קודם התפילה, היה אומר 
הברכות בדרך והיה מסמיך תפילת הדרך לאחר היהי 
רצון, אבל אם הולך לדרך אחר התפילה אינו יכול 
לומר תפילת הדרך קודם התפילה, שהרי אסור לאומרה 
עד שהחזיק בדרך, כמבואר בשו"ע (טס סי' קי פ"ז). משנה 
ברורה (ק"ק ס). | [רצד] שו"ע (פס סי" קי ק"ו). והיינו מפני 
שתפילת הדרך אינה פותחת בברוך. משנה ברורה (פ"ק 
כם). ‏ [רצה] כגון שאין לו על מה לברך, או שיושב 
בעגלה בין אנשים ואינם רוצים להמתין לו עד שירד 
ויעלה. משנה ברורה (עס). [רצו] משנה ברורה (שס). 
והטעם משום שכמה ראשונים סוברים שתפילת הדרך 
אינה צריכה להיות סמוכה לחברתה. משנה ברורה סס). 
נוהגים ליטול רשות מהגדולים ומתברכים מהם 


אליבא 


ואם הולך באמצע היום יסמיכה לברכה 
אחרת, כגון שיאכל או ישתה ויברך ברכה 
אחרונה או יטיל מים ויברך אשר יצר, ואם 
אינו יכול לעשות כז]י*' יאמר תפילת 
הדרך בלא להסמיכה לברכה אחרתתי. 


נוסח אמירתה 

תפילת הדרך יתפלל בלשון רביםײז, 
ומילת 'ותתנני לחן' יאמר בלשון יחידויי", 
ובדיעבד יצא אף אם 
יחידוישו, 


כ 


זמן אמירת תפילת הדרך 

אומר תפילת הדרך אחר שהחזיק 
בדרךשי, וכשיצא לדרך ונמצא בעיבורה 
של עיר* הרי הוא כבתוך העירטט. 
ובדיעבד אפילו אם אמרה בתוך העיר 
מזמן שגמר בלבו והכין את עצמו לצאת 
יצאשט. וכל זה בתחילת יציאתו מביתו 
לדהך; אבל כשלן בדרך יכול לומר תפילת 


כשהולכים לדרך, ויש לזה סמך ממה שכתבו חז"ל (עיג 
ג 'ונמלכין בסנהדרין' ופירש רש"י (שס ד"ס ונמנמן) נטלו 
רשות כדי שיתפללו עליהם. ויכנס בכי טוב ויצא בכי 
טוב והיינו בשחרית בנץ החמה ובערבית בתחילת 
השקיעה שיש לחשוש שמא יפול באחת הפחתים, ולכן 
כשהוא סמוך לעירו שהוא יודע ליזהר שם מהפחתים 
יכול ללכת שם בלילה, אם אינו הולך יחידי שאין 
לחשוש למזיקים. משנה ברורה (ס). [רצז] שו"ע (פס). 
והיינו כל הנוסח של תפלת הדרך משום שמתוך כך 
תפילתו נשמעת יותר. משנה ברורה (ס'ק יע). ודווקא 
בתפילה הקבועה לרבים, אבל כשאדם רוצה לבקש 
איזה בקשה בעד עצמו אינו צריך להתפלל בלשון 
רבים. משנה ברורה (סק"טו. ויעסוק בתורה בדרך וכבר 
אמרו חז"ל (פנות פ"ג מ"ל) המהלך בדרך ומפנה לבו 
לבטלה מתחייב בנפשו, אבל לא יעיין בהלכה שמא 
יבוא לידי טירדה, כמבואר בתענית (י6. וכתב המגן 
אברהם (סק"ן שיתכן שאם יושב בעגלה ואיש אחר 
מנהיג הסוסים מותר אפילו לעיין בהלכה. משנה ברורה 
(עס), וכן פסק בשו"ע הרב (פ"ט). עוד משמע בגמרא 
תענית (עס), שהמהלך בדרך צריך להרעיב עצמו מעט 
משום שהשביעה קשה למעיים מפני טורח הדרך. ויזהר 
כל אדם שיהיה לו פת אפילו הולך במקום קרוב 
ובמקום שמצוי שם פת, משום שכמה פעמים יקרה כל 
מיני מקרים רחמנא ליצלן בדרך. ונכון לכל ירא שמים 
שיקח עמו הטלית והתפילין שלו בעת יציאתו לדרך 
ואפילו אם הוא נוסע למקום קרוב ורעתו לחזור היום, 
שמא יקרה איזה מקרה ויתבטל מהמצוה, ובעונותינו 
הרבים יש עוברי דרכים שאינם לוקחים עמם אפילו 
תפילין וסומכים על מה שבדרך ישאלו מאחרים, ועוונם 
גדול משום שהרבה פעמים מצוי שעל ידי זה עוברים 
זמן קריאת שמע ותפילה כשממתינים עד שיזדמן להם 
טלית ותפילין, ועוד שלוקחים תפילין ממה שבא בידם 
ואינם מקפידים אם הקשר של ראש הוא לפי מידתו 
או לא. משנה ברורה (ס). [רצח] מגן אברהם (פק"), 
משנה ברורה (פס) בשם ספר הקנה על פי הסוד. 
[רצטן משנה ברורה (ס"ק יפ). | [ש] שו"ע (סס פ" קי ס"ו). 
והיינו שלא יאמרנה כשהוא עדיין בתוך העיר שגר בה 
אפילו אם מכין את עצמו לצאת לדרך. משנה ברורה 


ו = 


ברכות כטנ= ל. 


הדרך בבוקר כשמכין את עצמו לצאת אף 
שהוא עדיין בעירש. 


שיעור הדרך המחייכת בתפילת הדרך 

אין לומר תפילת הדרך אלא אם כן 
צריך ללכת פרסהושו, אבל פחות מפרסה 
לא יחתום בברוך"י. ולכתחילה יאמר 
אותה בפרסה ראשונה=, ואם שכח 
לאומרה יאמר אותה כל זמן שהוא בדרך, 
ובלבד שלא הגיע תוך פרסה הסמוכה 
לעיר שרוצה ללון בהש", ומשם ואילך 
יאמר אותה בלא ברכהוש. 


סדר תפילת הביננו 

סדר תפילת הביננו כך היא, מתפלל ג' 
ראשונות, הביננושו, ואחריה מתפלל ג' 
אחרונותוש=, וכשיגיע לביתו אינו צריך 
לחזור ולהתפללשיט. 


סדר תפילה קצרה 


המתפלל תפילה קצרה אינו צריך לומר 
לא ג' ראשונות ולא ג' אחרונותושי, 


(ס"ק כט). ‏ [שא] היינו שבעים אמה ומעט יותר סמוך 
לעיר לאחר שכבר כלו כל הבתים. משנה ברורה (עס). 
[שב] משנה ברורה (טס). | [שגן מפני שהט"ז (סק"ו) מתיר 
לאומרה אפילו בתוך העיר מהזמן שגמר בלבו והכין 
את עצמו לצאת, אבל האליה רבה (ס"ק יד) והפרי מגדים 
(מטנ"ז פק"ז) ושאר אחרונים חולקים על זה, והסכימו 
שלכתחילה יש ליזהר שלא לעשות כך, אמנם בדיעבד 
יש לסמוך על דבריו. משנה ברורה (עס). [שד] משנה 
ברורה (עס). והטעם כיון שכבר החזיק בדרך. משנה 
ברורה (פס). [שה] והיינו שמונה אלף אמה, שהרי מיל 
זה אלפים אמה ופרסה זה ארבע מיל. משנה ברורה 
(ס"ק 6). ואין חילוק בין הולך בספינה להולך ביבשה, 
ולפי זה גם הנוסע על מסילת הברזל [-רכבת] צריך 
לברך תפילת הדרך ואפילו אם נוסע רק פרסה, ויש 
להיזהר לכתחילה לומר תפילת הדרך תיכף כשמתחיל 
ליסוע וכמבואר בסמוך שלכתחילה יהדר לברך תוך 
פרסה ראשונה, ובדיעבד יברך עד סוף הדרך כל זמן 
שיש לו עדיין פרסה אחת לנסוע. משנה ברורה (פק"6. 
[שון שו"ע (טס). והטעם מפני שפחות מפרסה קרוב 
לעיר מן הסתם אינו מקום סכנה, אם לא שאותו מקום 
מוחזק שהוא מקום סכנה שאז יש לברך תפילת הדרך 
בכל האופנים. משנה ברורה (שס). ומפני זה כשאחד בא 
מהדרך בתוך פרסה מנהג העולם שלא לתת לו שלום, 
שאין זה נקרא בא מהדרך שהרי אינו אומר תפילת 
הדרך. משנה ברורה (ס"ק 3). ובביאור הלכה (ד"ס ילין) 
דן, שלפי טעם זה אפילו אם צריך ליסוע פרסה ביחד 
אלא שנוסע הפרסה דרך עיר או שיודע שיש עיר 
קרובה בצד דרך נסיעתו בתוך פרסה, גם כן לא יאמר 
תפילת הדרך בחתימה, שהרי אין זה מקום סכנה. אמנם 
יתכן שחייב בתפילת הדרך משום שמה שפטרו זה רק 
אם כל דרך נסיעתו היא פחות מפרסה, וזה שונה 
מהמבואר בהמשך ההלכה שבאופן שכבר הגיע סמוך 
לפרסה לעיר שאינו אומר תפילת הדרך, משום שמה 
שכבר הלך אינו מצטרף לחייב תפילת הדרך ומה 
שנוסע אחר כך הרי זו נסיעה אחרת ואין בה פרסה, 
מה שאין כן בענינינו שהדרך היא פרסה, ונשאר בצריך 
עיון. ושזן רמ"א (עס). [שח] ואפילו אם בדעתו ליסוע 
אחר כך עוד כמה פרסאות מעיר זו הרי זו נסיעה בפני 


דהלכתא 


וכשיגיע לישוב ותתקרר דעתו חוזר 
ומתפלל תפילת שמונה עשרהשײו, ואם לא 
חזר להתפלל דינו כשכח להתפלל 
לגמריושו. 


אופן אמירת תפילת הביננו 


תפילת הביננו צריך לאומרה מעומדוש, 
ואם עבר והתפלל מיושב, ראה הערהש". 


אופן אמירת תפילה קצרה 
תפילה קצרה מתפלל בדרך כשהוא 
מהלך, ואם יכול לעמוד עומד". 


אופן תפילת שמונה עשרה בהיותו בדרך 

היה רוכב על החמור אינו צריך לירד 
ולהתפלל, אפילו אם יש לו מי שתופס 
חמורו, אלא מתפלל דרך הילוכושש, וכן 
אם היה בספינה או על גבי קרון, אם יכול 
לעמוד עומדו=, ואם לא יושב במקומו 
ומתפללשפי, ואם יכול יחזיר פניו כנגד 
ירושליםש=. וכן אם היה הולך ברגליו 
מתפלל דרך הילוכו אף אם אין פניו כנגד 


עצמה, ועכשיו זו נסיעה פחות מפרסה שאין בה סכנה. 
משנה ברורה (פ"ק 2). | [שטן שו"ע (טס). | [שי] שכוללת 
את כל הברכות האמצעיות. משנה ברורה (ס" קי סק"נ). 


[שיאן רמב"ם (תפעס פ"נ ס"ב), שו"ע (עס סי" הי ס"פ). 
ושיבן שו"ע (סס). [שיגן שו"ע (סס קי" הי ס"). 
[שיד] רמב"ם (םס פ"ד סי"ט), שו"ע (פס). והיינו אם לא 


עבר זמנה. משנה ברורה (ס"ק יד). | [שטו] רמ"א (שס). 
היינו שאף שהתפלל תפילה קצרה הרי זה לגבי עצם 
מצות תפילה כמו שלא התפלל וחייב להשלימה 
בתפילה הסמוכה כמבואר בשו"ע (פס סי קמ ס"6). וכל 
זה דווקא אם מה שלא חזר והתפלל היה בשגגה, כגון 
שלא ידע שחייב לחזור ולהתפלל או ששכח או שעבר 
הזמן בדרך ולא היה יכול להתפלל בבואו לביתו, אבל 
אם במזיד לא התפלל הרי הוא מעוות שאינו יכול 
לתקן, וכן אם עבר זמן שני תפילות בדרך והוצרך 
להתפלל תפילה קצרה אין תשלומים לתפילה ראשונה. 
משנה ברורה (סיי קי ק"ק טו). [שטז] שו"ע (קס סי" קי ס"ס). 
והטעם מפני שהיא במקום תפילת שמונה עשרה בשעת 
הרחק כיון שהיא כוללת כל הברכות האמצעיות, 
והעדיפו כח תפילה זו לענין חיוב העמידה יותר 
משמונה עשרה שמותר להתפלל בהליכה בדרך, משום 
שאם יצטרך לעמוד בתפילת שמונה עשרה יהיה טרוד 
ולא יוכל לכוון, מה שאין כן בתפילה זו שהיא תפילה 
קצרה לא יטרד על ידי עמידתו. משנה ברורה (סק"ל). 
[שיז] עיין בפרי מגדים (5"5 פק"ג) שמסתפק באופן שעבר 
והתפלל תפילת הביננו מיושב, שיתכן שצריך לחזור 
ולהתפלל מעומד כשמגיע לביתו. משנה ברורה (שס.. 
[שיח] רמב"ם (קס פ"ד הי"ט), שו"ע (שס קי' קי ק"ג). כמבואר 
בסוגייתינו שאמר רב ששת 'מהיות טוב אל תקרא רע', 
פירוש כיון שהחבורה עומדים לא נקרא רע להתפלל 
מהלך אף על פי שמותר. ט"ז (סק"ל). ‏ [שיט] והטעם 
מפני שקשה עליו עיכוב הדרך ואין דעתו מיושבת עליו 
על ידי זה. משנה ברורה (פ" 75 ק"ק אג). ‏ [שכ] היינו 
שאינו יושב אלא עומד על רגליו, אמנם יכול ללכת 
בתנועות הספינה והקרון שהולכים כדרכם. משנה 
ברורה (ק"ק יד). | [שכא] רמב"ם (משס פ"ס ס"כ), שו"ע (פס 
סי" 75 ס"ל). ‏ [שכב] משנה ברורה (פ"ק טו, ועיין בביאור 
הלכה (ד"ס סס) מה שדן בזה. 


פניני הלכה 


אמנם בשערי תשובה (פ" עה פק"ט כתב, שהיה האריז"ל נזהר שלא להתפלל מנחה אלא 
עם שקיעה החמה, ואפילו בערב שבת. וכן באור צדיקים (פ" = פ") כתב שהיה נזהר 
להתפלל עם השקיעה. וביאר בבן איש חי (פס פוט ױקסל ס"נ), שלהאר"י זיל היה מנין מיוחד 
שהתפללו עמו, והיו ממתינים עד שיגיע זמן זה, ולכן לא היה שייך בהם חשש טרדה 
[ולכן אין שייכת בהם הקללה שקיללו במערבא למי שיש לחשוש שתיטרד לו השעה ולא 
יתפלל], אבל כל אדם צריך להיות זריז למצוה, שאם ימתין עד זמן זה, אפשר שיזרמנו 
לו עסקים, ויעבור הזמן ולא יתפלל. 


0 


תפלת הדרך בנסיעה מירושלים לבני ברק 

בגמרא נתבארו דיני תפילת הדרך, והובאו דברי רבי יעקב בשם רב חסדא, שעד פרסה 
הוא שאומר תפילת הדרך. ונחלקו הראשונים בפירוש דבריו, רש"י (ל"ס על פנסס) פירש, שזמן 
התפילה הוא רק עד פרסה מהעיר, אבל אחר שהתרחק כשיעור פרסה לא יתפלל, ופירש 
המאירי (ד'ס כ סײ5), שעניינה של תפילת הדרך הוא להיות נמלך בקונו בצאתו, ואם כבר 
התרחק יותר מפרסה אינו חשוב עוד כנמלך בקונו. ובשם הבה"ג הביא רש"י, שכוונת 
הגמרא היא שכל היוצא לדרך שהיא עד פרסה צריך להתפלל תפילת הדרך, אבל אם 
הולך פחות מפרסה אינו צריך להתפלל. וכדעתו פסק בשו"ע לו" פיי קי ס") שאין לאומרה 
אלא אם כן יש לו לילך פרסה, אבל אם הולך פחות מפרסה לא יחתום בברוך. ובטעם 
דין הבה"ג ביאר במשנה ברורה (פק"6 ומקורו ברא"ש (פיי יפ), שבפחות מפרסה בקרוב לעיר 
אינו מקום סכנה מן הסתם, ורק אם מוחזק לנו באותו מקום שהוא מקום סכנה אז יש 


לברך תפילת הדרך גם אם הדרך פחותה מפרסה. והרמ"א חשש גם לפירוש רש"י, וכתב 
שלכתחילה יאמר אותה בפרסה הראשונה. 

ובביאור הלכה (ד"ס ופין 9ופס) הסתפק בדין היוצא לדרך ארוכה מפרסה, אך הוא נוסע 
דרך ערים אחרות, או שבצד הדרך יש ערים אחרות, ובכל פחות מפרסה יש עיר, שאפשר 
שפטור מתפילת הדרך כיון שאין דרך זו מקום סכנה, אך אפשר שלא פטרוהו אלא אם 
כן כל הדרך פחותה מפרסה. ומסיק בצ"ע. ובתהלה לדוד (עס 56 ג) נקט בפשיטות, שכיון 
שפחות מפרסה סמוך לעיר אינו מקום סכנה, אם כן כשהדרך הולך סמוך לעיירות תוך 
פרסה אף שהוא אינו הולך דרך העיירות אינו צריך לברך, כיון שאין סכנה בדרך זו. 

ועל פי זה הורה בעל המנחת שלמה לכות ענמס, פפינס פכ"6 מ"ג ועוד), שאין לומר תפילת 
הדרך בנסיעה מירושלים לבני ברק, כיון שצריך שיהיה מקום שתי פרסאות בלי ישוב בין 
שתי העיירות שנוסע ביניהם, ומשערים לפי מרחק השטח, והיום הדרך מיושבת. ועוד 
צידר, שאף הנוסע מעיר לעיר שיש ביניהם שתי פרסאות בלי ישוב באמצע, אפשר שאינו 
מברך תפילת הדרך בכבישים שלנו כשנוסע בזמנים שכלי רכב מצויים, וכל שכן כשיש 
מפקחים על הדרכים, ויתכן שטוב לברך בלי הזכרת שם בחתימה, שהרי בזמננו הכבישים 
רחבים ומתוקנים וגם הנסיעה בהם אינה דבר היוצא מגדר הרגיל כלל, וכולם נוסעים 
בהם דבר יום ביומו. ועוד יש לצדד, שכיון שלאורך כל הדרך יש כלי רכב רבים, חשובים 
כולם כשיירא אחת שעוד לא יצאה כולה מן העיר. אלא שדבר זה [שלא להתפלל אף 
כשאין מקומות ישוב באמצע] חידוש הוא ואינו מורה כן לאחרים. 

אמנם בשם החזון איש הובא (פֿכפות כניגו מ" עמ' ס3 פות כס, פנני מן ס"כ פ"ז סערס ג), שנסע פעם 
במונית לברית ביפו בשנת תש"י בערך, ושאל אותו אחד מן הנוסעים אם כיון שהיום יש 
הרבה מכוניות בדרך ויש סכנה אפשר לברך תפלת הדרך אפילו בתוך העיר, והשיב 


ירושלים, ואפילו שלא במקום סכנה, 
משום שאם יעמוד ויתפלל יקשה בעיניו 
איחור דרכו ויטרד לבו ולא יוכל לכוין, 
והכל לפי הדרך ולפי המקום ולפי יראתו 
וישוב דעתו*ט. ויש מחמירים לעמוד 
באבותושייי, וראוי לחוש לדבריהם אם הוא 
שלא במקום סכנהוש=. 


מי שאינו יבול לכוין הרוחות בתפילה 

מי שאינו יכול לכוין הרוחות בתפילת 
שמונה | עשרה, ‏ יכוין | לבו לאביו 
שבשמיםטי. 


כיון העמידה בתפילת שמונה עשרה 
בקומו להתפלל, אם היה עומד בחוץ 
לארץ יחזיר פניו כנגד ארץ ישראל(יי, 


[שכגן ואם הוא הקדים את השיירה וממתין להם ויש 
לו מי שיאחז את בהמתו ירד למטה ויתפלל, וכל שכן 
אם מהלך ברגליו שצריך לעמוד ולהתפלל, שהרי 
בעמידה זו לא יוסח דעתו מלכוון, שהרי בין כך הוא 
ממתין לשיירה. משנה ברורה (פ"ק ט). | נשכד] מפני 
שבברכת אבות הכוונה מעכבת כמבואר בשו"ע (עס סי 
ק6 סי) ומהלך אינו יכול לכוון כל כך, וכן הרוכב על 
הבהמה יעמיד אותה עד שגומר לומר ברכת אבות, 
אבל אינו צריך לרדת ממנה. משנה ברורה (סי :ד מ"ק 
"ו [שכה] שו"ע (סי" 75 פס). [שכו] רמב"ם (עס פ"ס ס"ג), 
שו"ע מס סי ₪ ס"ג). וטוב שיצדד פניו לצד אחד 
מצדדיו, שאם הוא עומד נגד מזרח ממילא הצידוד הוא 
לצפון או לדרום, ואם הוא עומד נגד צפון אם מצדד 
לימינו למזרח פשוט שזה טוב, ואם מצדד לשמאלו 
שהוא מערב אין בזה מעלה, אבל על כל פנים לא 
הפסיד בזה, והוא הדין אם הוא עומד לצד דרום 
להיפך. ביאור הלכה (ד"ס מי) בשם ספר שולחן שלמה 
(ס"6). | [שכז] רמב"ם (קס פ"ס ה"גן, שו"ע (קס סי 75 ס"6). 
שנאמר (מנמס 5 ם ממ) 'והתפללו אליך דרך ארצם'. 
משנה ברורה (פק"ס. והיינו כשעומד בח)%"?ארץ 
למזרחה של ארץ ישראל יכוין פניו למערב שהוא כנגד 
ארץ ישראל, וכשעומד בצד מערב יכוין פניו למזרח, 
וכן בכל הרוחות, וזה גם הביאור בהמשך ההלכה 
בעומד בארץ ישראל שמחזיר פניו כנגד ירושלים, וכן 
בעומד בירושלים שמחזיר פניו כנגד המקדש. משנה 
ברורה (סק"6). | [שכח] שו"ע (טס). והיינו אף על פי שאי 
אפשר להחזיר פניו נגדם, יחשוב בלבו ורעיונו כאילו 
הוא עומד במקדש אשר בירושלים במקום קודש 
הקדשים. משנה ברורה (פק". | [שכטן רמב"ם (שס, 
שו"ע (פס). שנאמר (פנמס ' מ מד) 'והתפללו אל ה' דרך 
העיר אשר בחרת'. משנה ברורה (סק"ל). [של] שו"ע 
(פס). [שלא] רמב"ם (טס), שו"ע (פס). שנאמר (לנלי סימיס 
ני ו 'והתפללו אל הבית הזה'. משנה ברורה (פק"ס). 
[שלב] שו"ע (שס). ‏ [שלג] היינו במערבו של בית 
המקדש. משנה ברורה (פק"). ומה שלא הוזכר מה 
שמבואר בסוגייתנו שאם היה עומד במקדש יכוין 
לקודש הקדשים, משום שעכשיו אסור להיכנס לקודש 
הקדשים שהרי כולנו טמאי מתים, כמבואר במשנה 
ברורה (פ" תק פק"ס), ולכן מה שכתב השו"ע 'אחורי 
בית הכפורת' אין הכוונה כמו שפירש רש"י בסוגייתנו 
(ד"ס 6פוכי) שהוא י"א אמות מכותל בית קדשי הקדשים 
לכותל מערבי של עזרה, שהרי אסור להיכנס בזמן הזה 
לאותו מקום, אלא הכוונה למערבו של בית המקדש. 
ביאור הלכה (פ" 75 ד"ס סיס), עיי"ש. [שלדן רמב"ם סס), 


אליבא 


ויכוין גם לירושלים ולמקדש ולבית קודש 
הקדשים==ו. אם היה עומד בארץ ישראל 
יחזיר פניו כנגד ירושלים==, ויכוין גם 
למקדש ולבית קודש הקדשיםלי. אם היה 
עומד בירושלים יחזיר פניו למקדשטלי, 
ויכוין גם כן לבית קודש הקדשיםו=:ו. אם 


וצר החכמה! 


לכפורת שליו, 


הקדמת תפילת שחרית קודם נץ החמה 


בשעת הדחק כגון שצריך להשכים 
לדרךוש, יכול להתפלל משעלה עמוד 
השחר לי, וימתין מלקרוא קריאת שמע עד 
שיגיע זמנה, אם יוכל לקרוא קריאת 
שמע בדרך דהיינו שיתכוין בפסוק 
ראשוןל"ו. ואף על פי שאינו סומך גאולה 


שו"ע (שס). שנאמר (פנמס 6 מ 0ס) 'והתפללו אל המקום 
הזה', ויראה את עצמו כאלו הוא עומד לפני הכפורת. 
משנה ברורה (פק"). | [שלה] ואין השיירה ממתינה לו 
או בשאר דחק ואונס. משנה ברורה (סיי פע מ"ק ס). 
[שלו] כתב הביאור הלכה (ד"ס ופוס בשם הרבה פוסקים 
שסוברים שיכול להתפלל דווקא לאחר שהאיר מזרח 
וקודם לזמן זה לא הגיע עדיין זמן תפילה. ובפרט 
כשרוצה לברך על התפילין שבזה אפילו לדעת 
המקילים אסור אפילו לאחר שהאיר מזרח עד זמן 
שיכיר את חבירו בריחוק ד' אמות, ואם הגיע הזמן 
הזה לכל הדעות יקרא קריאת שמע ויתפלל בביתו 
תפילה כתיקונה אף שעדיין לא הגיע זמן נץ החמה כיון 
שהוא שעת הדחק. ואם הוא בדרך במלון ובני השיירה 
מתפללים קודם הזמן ומשער שעד ברכו יגיע הזמן, 
יכול להתחיל ברכת ברוך שאמר עמהם בלי תפילין או 
שילבש התפילין בלי ברכה, ובין ברכת ישתבח ליוצר 
אור יראה אם הגיע הזמן ימשמש בהם ויברך. משנה 
ברורה (סק"ע). [שלזן] שו"ע (עס סי' פט ס"ק). | [שלה] רמ"א 
(מס). וכמבואר בשו"ע (פס סי מ ס"ג). ואם יודע שגם 
בפסוק ראשון של קריאת שמע לא יוכל לכוין בדרך, 
כגון שהוא במקום גדודי חיה וליסטים, מותר לקרוא 
גם קריאת שמע בביתו מיד משעלה עמוד השחר, אף 
על פי שעדיין לא הגיע עיקר הזמן, וכמבואר בשו"ע 
(מס סי נם ק"ג). משנה ברורה (פי" פט פ"ק מ6). | [שלט] שו"ע 
(סי' פע מס). והטעם כיון שבדרך כלל בדרך אין יכולים 
לכוין בתפילה בין אם מהלך ברגליו או יושב בעגלה 
או בספינה, ולפיכך אמרו חכמים שטוב יותר שיתפלל 
משעלה עמוד השחר אפילו שלא הגיע עדיין עיקר זמן 
תפילה, ואפילו שלא יוכל לסמוך גאולה לתפילה, שהרי 
לא יוכל לקרוא אז קריאת שמע כיון שעוד לא הגיע 
זמנה, וזמנה הוא כשיכיר את חבירו בריחוק ד' אמות, 
מכל מקום עדיף שיתפלל בביתו משיתפלל בדרך בזמנו 
עם סמיכת גאולה לתפילה, משום שבביתו יוכל 
להתפלל בעמידה. משנה ברורה (פ"ק ט). | [שמ] משנה 
ברורה (פ"ק מנ) בשם מגן אברהם (פ"ק טו). והטעם יתכן 
משום שנוהגים כשיטת הפוסקים שסוברים שלסמוך 
גאולה לתפילה עדיף ולכן מתפללים בדרך עם סמיכת 
גאולה לתפילה. משנה ברורה (עס) בשם מגן אברהם 
(פס). עוד כתב המגן אברהם (פ"ק ") שאם הוא בדרך 
ומתיירא שיעבור זמן קריאת שמע יקרא קריאת שמע 
בלא ברכותיה, וכשיבוא למלון יקרא עוד הפעם קריאת 
שמע עם ברכותיה ויסמוך גאולה לתפילה, ואם רואה 
שיעבור גם זמן תפילה שהוא רק עד ד' שעות יתפלל 
גם שמונה עשרה בדרך מהלך או מיושב, וכשנוסע 


פניני 


ברכות ל, - ל: 


= 


לתפילה, עדיף יותר שיתפלל בביתו 
מעומד ממה שיתפלל בזמנה מהלך ויסמוך 
גאולה לתפילה==. ורוב העולם אין 
נזהרים בזה ומתפללים בדרך וסומכים 
גאולה לתפילהו=. 


המתפלל מיושב או מהלך 


מי שהוכרח להתפלל מיושב או 
מהלך ייו, כשיוכל צריך לחזור ולהתפלל 
מעומדשייי ואינו צריך להוסיף בה דברוײ, 
ולמעשה אין לחזור ולהתפלל, וכן 
המנהגשײיו. 


חיוב תפילת מוסף על היחיד 
כל יחיד חייב להתפלל תפילת המוספין 
בין אם יש ציבור בעיר או לאייו, ואחר 


בלילה ויכול לבוא למלון להתפלל שם מעריב, יאחר 
את התפילה עד שיבוא למלון ולא יתפלל בעודו בדרך, 
אלא אם כן הוא ישן על העגלה ויש לחשוש שמא בתוך 
כך יעלה עמוד השחר, או שהוא ירא שמא לא יהיה לו 
שם מקום מנוחה להתפלל שיבלבלוהו שם בני הבית. 
משנה ברורה (פ"ק מג). עיין בביאור הלכה (ד"ס נטעת) שדן 
באופן שרוצה ליסוע מביתו אחרי שהגיע זמן קריאת 
שמע, והשיירה ממתינה לו זמן מועט בלבד ולא יספיק 
לקרוא קריאת שמע ולהתפלל, אם עדיף שיתפלל קודם 
ואחר כך יקרא קריאת שמע בדרך, או שצריך לקרוא 
קריאת שמע קודם ואחר כך יתפלל בדרך, ונשאר בצריך 
עיון. והוסיף הביאור הלכה, שלפי מנהגינו כשיטת 
הפוסקים שסוברים שעדיף לסמוך גאולה לתפילה ודאי 
שגם באופן זה אין להקדים את התפילה לקריאת שמע. 
[שמא] משנה ברורה (פ" 7 ק"ק כס). [שמב] והיינו כשלא 
עבר זמנה. משנה ברורה (פ"ק כוו. = [שמג] שו"ע (שס פי 
5ֿד ס"ט). והכוונה בזה שאין זה כמתפלל בתורת נדבה 
שמבואר בשו"ע (פס סי" קז ק"פ) שצריך לחדש בה דבר. 
משנה ברורה (פ"ק ס). [שמדן משנה ברורה (עס) בשם 
האחרונים. ומכל מקום אם רוצה יכול להתפלל שנית 
בתורת נדבה, אם הוא בטוח שיכוין לבו בתפילתו 
כמבואר בשו"ע (פס סי קו פ"ד), ואינו צריך לחדש בה 
דבר, שמה שמתפלל בעמידה נחשב כחידוש, כן כתב 
המגן גבורים (9נף סמגן פק"י), ומהפרי מגדים (פ" 5ד 675 
ס"ק יפ) משמע שאין כדאי להתפלל היום נדבה. משנה 
ברורה (ק" 5ל פס). | [שמה] שו"ע (קס פי' כפו ק"3). והחידוש 
בזה שלא אומרים שהואיל שתפילת מוסף היא במקום 
הקרבת הקרבן, הוטלה המצוה על הציבור שבעיר ולא 
על היחיד. משנה ברורה (פק"ו). | [שמו] רמ"א (שס). 
[שמז] היינו פירוש המילות, ולכן נכון מאוד שילמדו 
פירוש המילות של כל התפילה, ועל כל פנים פירוש 
המילות של ברכת אבות ומודים ודאי יש חיוב לידע 
ביאורם. משנה ברורה (פי" ק6 סק"נו. | [שמח] וירגיל אדם 
עצמו לכוין על כל פנים בחתימה של כל ברכה. משנה 
ברורה (סק"5). | [שמט] שו"ע (סס סי" קפ ס"5). והטעם משום 
שהוא סידור שבחו של מקום ולכן אינו בדין שיהא 
פונה לבבו בזה לדברים אחרים. משנה ברורה (פק"ט. 
[שנן משנה ברורה (סק"ג). ואם הוא משער שאפילו 
באבות אינו יכול לכוין לא יתפלל כלל עד שתתיישב 
דעתו שיוכל לכוין על כל פנים באבות. משנה ברורה 
(פס). והלכה זו היא אפילו לדעות המובאות בשו"ע (פס 
פ" ס פ"ד) שסוברות שמצות אין צריכות כוונה, משום 
ששם מדובר על כוונה לצאת ידי המצוה, מה שאין כן 
בברכת אבות שענין הכוונה הוא כדי שלא יכוין 


הלפה 


דהלכתא 


לז 


כך חוזר הש"ץ התפילה כמו בשאר 
תפלותושו. 
ל: 


חיוב הכוונה בשמונה עשרה 

המתפלל ‏ צריך | שיכויןנ= בכל 
הברכות ""י, ואם אינו יכול לכוין בכולם 
יכוין לפחות באבותו=ש. ויש אומרים שגם 
מודים נחשב כאבות לכתחילהי, ואם לא 
כיון באבות אף על פי שכיון בכל שאר 
הברכות יחזור ויתפללושאו. ובזמנינו אין 
חוזרים בשביל חסרון הכוונה, משום שגם 
אם יחזור קרוב הוא שלא יכוין ואם כן 
למה יחזורש=ו. ויש מי שאומר שאם נזכר 
קודם שסיים ברוך אתה ה' של סיום ברכת 
אבות יחזור לומר אלוקי אברהם וכו'שיי. 


בעניינים אחרים בעת התפילה, ומלשון הרשב"א (על יג: 
ל"ס פמע) [הובא בבית יוסף (עס סי" סג ד"ס כפנ)] משמע 
שיש להיזהר בברכת אבות שלא יהא לבו פונה באמצע 
הברכה לדברים אחרים, ואפילו אם בזמן שיאמר אחר 
כך את התיבות של הברכה יחזור ויכוין, כך משמע 
מפשטות לשונו אף שיש לדחות קצת, ובדיעבד יש 
לעיין מה דינו, אמנם לכתחילה יש להיזהר בזה מאוד. 
ביאור הלכה (פ' קפ ד"ס המתפ). מלשון השו"ע משמע 
שאפילו לכתחילה מותר לעמוד ולהתפלל כיון שהוא 
אנוס שאינו יכול ליישב דעתו, וכן משמע לשון 
הברייתא (נקמן (ד:), ויש לתמוה על הרמב"ם (פפיס פ"ד 
סט"ו) שכתב דין זה רק בלשון דיעבד שאם כיון בברכה 
ראשונה יצא, ויתכן שגם הרמב"ם מודה שכשאינו יכול 
לכוין אלא בברכת אבות עדיף שיתפלל ממה שלא 
יתפלל כלל, ופשוט שאם יכול להמתין וליישב דעתו 
מטרדותיו ולא יעבור בתוך כך זמן קריאת שמע 
ותפילה, שצריך ליישב דעתו ואחר כך יתפלל. ביאור 
הלכה (פ" ק6 ד"ס ופס). = [שנא] שו"ע (טס סי' ק* מ"פ). עיין 
ברמ"א (פס פי' ג ס"ה) שמשמע מדבריו שבדיעבד מועיל 
אם התפלל ש"ץ אף שהש"ץ אינו מבין מה שהוא 
אומר, וסותר את מה שנאמר בהלכה זו שצריך כוונה 
בכל הברכות, ואולי שם מדובר שמבין על כל פנים את 
ברכת אבות, או יתכן שש"ץ עדיף יותר משום ששומע 
כעונה, והרי זה כאילו השומע אמר בעצמו את ברכת 
אבות והשומע מבין ביאורו, ועיין בפרי מגדים (עס סי 
מר5 6"6 סק"ע) שכתב שבאופן זה אי אפשר להוציא 
אחרים, ואם כן מוכרח לתרץ כהתירוץ הראשון. ביאור 
הלכה (ס' ק ד"ס יכױן). [שנב] רמ"א (פו"ס סי ק עס). ומה 
שלקריאת שמע חוזר הוא משום שמספיק לקרוא פסוק 
אחד. מגן אברהם (קק"פ). עיין בביאור הלכה (ל"ס וספידנם) 
שכתב שלכאורה כונת הרמ"א שאם סיים תפילת שמונה 
עשרה ולא כיון באבות לא יחזור, אבל אם עומד בברכת 
אתה גבור ונזכר שלא כיון באבות כיון שמצד הדין לא 
יצא בזה האיך נאמר לו שיברך עוד ברכות שלא יצא 
בהם אחר שחסר לו ברכת אבות, וכי מפני שקרוב שלא 
יכוין נאמר לו שיברך עוד ברכות שודאי לא יצא בהם, 
אמנם מדברי החיי אדם (כל כד ק"נ) משמע שאינו חוזר 
אפילו אם עומד בברכת אתה גבור, ולכן הסיק הביאור 
הלכה (פס) עצה אחרת באופן זה שימתין לש"ץ שיאמר 
ברכת אבות ויכוין לצאת, וכשיגיע הש"ץ לברכת אתה 
גבור יתחיל בעצמו, שהרי ההלכה היא שאין הש"ץ 
מוציא אלא דוקא מי שאינו בקי, מה שאין כן בברכת 
אבות יכול לצאת כיון שאינו יכול לברך אותה בעצמו. 
[שנגן משנה ברורה (סק"ל) בשם החיי אדם (פ"5 כל כד דין 


שהמברך אין מזניחין אותו. ועוד נשאל בענין תפלת הדרך כשנוסע מבני ברק לתל אביב 
הסמוכה לה, והשיב שהרשות לברך, משום שהנסיעה במכונית סכנה היא. אך המנחת 
שלמה יטפ מה עס) אמר בזה, שאם נברך מפני סכנת הדרכים הרי גם בתוך העיר קיימת 
סכנה זו, אלא שאין בכוחנו לתקן תפילה על דבר שלא תקנוהו חז"ל. 


ישיבה לכתחילה בתפילת שמונה עשרה 

בגמרא, השכים לישב בקרון או בספינה מתפלל, וכשיגיע זמן קריאת שמע קורא, רבי 
שמעון בן אלעזר אומר בין כך ובין כך קורא קריאת שמע ומתפלל, כדי שיסמוך גאולה 
לתפילה. וביארו בגמרא מחלוקתם, שלתנא קמא תפילה מעומד עדיפה, ואפילו אם לשם 
כך יצטרך להקדים תפילתו לקריאת שמע, ורבי שמעון בן אלעזר סובר שסמיכת גאולה 
לתפילה עדיפה מתפילה מעומד, ולכן יסמוך גאולה לתפילה אף על פי שיצטרך להתפלל 
מיושב. ופסק בשו"ע מו" סי פט פ"ק) שתפילה מעומד עדיפה אפילו מסמיכת גאולה לתפילה. 
ובטעם מעלת תפילה מעומד כתב רש"י (ל"ס תפנס), שעל ידי כך יכול לכוין את לבו. 

וכתב במגן אברהם (פ" 5 פ"ק יד), צ"ע אם אי אפשר לו להסתלק מן הדרך וצריך להתפלל 
מהלך או מיושב, וגם במלון לא ימצא קרן זוית שלא יבלבלוהו, איזו מהן עדיף, תפילה 
מעומד עדיף, או בדרך עדיף שיוכל לכוין יותר, וכתב, נראה לי שבדרך עדיף, שהרי רש"י 
(שס) פירש הטעם שתפילה מעומד עדיף הוא מפני שיוכל לכוין יותר, והרי כאן הוא אדרבה 
שבדרך יוכל לכוין יותר. 

וכתב בערוך השולחן (פי 5 ק"ס לפי זה, שיש לפעמים שיושב בבית והוא בריא ומותר 
לו להתפלל מיושב, כגון שיושבים לצדו גוים מכאן ומכאן, ומתיירא שכשיעמוד ויתפלל 
יגנבו ממנו חפציו או יפסיקוהו בתפילתו, ואף בזה מוטב שיתפלל מיושב ולא יעמוד, לפי 
שאם יעמוד לא תהיה דעתו מיושבת עליו, ויכרע מיושב. ואף על פי שצריך לפסוע ג' 


פסיעות לאחר התפילה, באופן זה פטור כיון שאי אפשר לפסוע מיושב כמובן. ולפיכך 
הנוסע במסילת הברזל, אף ששם אפשר לעמוד, מכל מקום אם יושבים אצלו אנשים 
שאינם מהוגנים וחושש שיטלו חפציו, מותר לו להתפלל מיושב. 


ובהליכות שלמה פיט פ"מ ק"ל) כתב, שהמתפלל במטוס [עראפלא'ן] בשעת הטיסה, 
יתפלל תפילת שמונה עשרה בישיבה על מקומו, ולא בעמידה במקום שעוברים, כיון 
שיטרידוהו העוברים והשבים. וכן הנוסע במכונית [קא"ר] סמוך לחצות הלילה, וקשה לו 
לירד מפני הפסד זמן או ממון וכדומה, יתפלל ערבית בישיבה במכונית, ולא ימתין 
להתפלל בעמידה בגמר הנסיעה אחר חצות. וביאר בארחות הלכה (פסו, שהטעם הוא מפני 
שאי אפשר להתפלל בלי הפרעה אלא מיושב, ולכן יש להקל באופן זה להתפלל לכתחילה 
מיושב. אולם כשאפשר בענין אחר אין להתיר להתפלל מיושב, והיה בעל המנחת שלמה 
מתרעם על מה שיש מתפללים שמונה עשרה בשחרית בישיבה באוטובוס, כדי שלא לאחר 
ללימודים וכדומה. וכן כתב בשו"ת אגרות משה ו" פ"ד פיי ס, שהמתפלל באוירון וקשה 
לו לעמוד ויהיה טרוד על ידי העמידה, יותר טוב לו לישב ולהתפלל. 

אך באבני חן (פיי פ) כתב בשם בעל הקובץ תשובות, שעדיף יותר להתפלל בעמידה 
אפילו תפילה קצרה מלהתפלל תפילה רגילה מיושב. 


ל: 


השוכח 'המלך הקדוש' בתפילת ליל ראש השנה 
בגמרא אמר רב ענן אמר רב, טעה ולא הזכיר של ראש חודש בתפילת ערבית, אין 
מחזירים אותו, לפי שאין בית דין מקדשים את החודש אלא ביום. וביאר במשנה ברורה 
(סי' מכנ סק"ג) שלא היתה חלה קדושת ראש חודש על הלילה. 


לח 


תפילה בבית המדרש או בכית הכנסת 

בית המדרש קבוע קדוש יותר מבית 
הכנסת ומצוה להתפלל בו יותר מבית 
הכנסת, והוא שיתפלל בעשרה"". ויש 
אומרים שאפילו בלאה עשרה עדיף 
להתפלל בבית המדרש הקבוע לו. ודוקא 
מי שתורתו אומנתו ואינור מתבטל 
מלמודוו=, וגם באופן זה לא ירגיל עצמו 
לעשות כן, כדי שלא ילמדו עמי הארץ 
ממנו ויתבטלו מבית הכנסתו=ו, וכל שכן 
שלא יעסוק בתורה בבית הכנסת בזמן 
שהציבור אומרים סליחות ותחינותנ₪w‏ 
וקריאת התורהושײ. 


נ). והטעם כיון שמעיקר הדין צריך לחזור ולהתפלל. 
משנה ברורה (פס). ([שנדן רמב"ם (תפילס פ"מ ס"ג), שו"ע 
(פס סי" 5 מי"ם). ואפילו אם בבית הכנסת יש את המעלה 
של ברוב עם הדרת מלך, מכל מקום בית המדרש 
עדיף, וזהו דווקא למי שלומד בו וכדי שלא יבטל 
מלימודו ללכת לבית הכנסת, ובלי זה יתפלל בכית 
הכנסת כיון שרוב עם עדיף. פרי מגדים (5"₪ ס"ק כ0. 
וכל זה דווקא בבית המדרש שקבוע ליחיד ללימוד 
שלא קבוע קדושתו כל כך, וכמו שמשמע מהמגן 
אברהם (פיי קג פק"6) שבזה מדובר בהלכה זו, אבל בית 
המדרש שקבוע לרבים ללימוד תורה קדושתו חמורה 
יותר מבית הכנסת, ומוטב להתפלל בו בעשרה יותר 
מבית הכנסת שיש בו רוב עם אפילו מי שאינו לומד 
בו כלל, וכמבואר בגמרא (ע? פ) אוהב ה' שערים 
המצויינים בהלכה יותר מבתי כנסיות וכו', וכן משמע 
מכמה אחרונים. משנה ברורה (פ"ק ₪). | [שנה] והיינו 
שאינו מתבטל מלימודו כי אם לדברים הכרחיים 
לצורכי גופו ולימודו, ולכן אינו צריך ללכת לבית 
הכנסת אפילו אם אין שם עשרה מפני שמתבטל 
מלימודו בשעת הליכתו. ועיין בביאור הגר"א (פו"ם סיי 
5 חס שכתב שבאופן זה שתורתו אומנתו אפילו לדעה 
הראשונה לא צריך עשרה, וכל שכן אם לומד תורה 


אליבא 


ש"ץ ששכח הוכרת יעלה ויבוא, שבת, 
יום פוב 

כל מקום שהיחיד חוזר ומתפלל, ש"ץ 
חוזר ומתפלל אם טעה כמותו כשמתפלל 
בקול רסו==₪, חוץ משחרית של ראש חודש 
שאם שכח ש"ץ ולא הזכיר יעלה ויבוא 
עד שהשלים תפילתו, אין מחזירים אותו 
מפני טורח הציבור, שהרי תפילת המוספין 
לפניו שהוא מזכיר בה ראש חודשוש=, 
והוא הדין בחול המועדוייובאבל אם נזכר 
קודם שהשלים תפילתו חוזר לרצה ואין 
בזה טורח ציבורטפט. 

יש אומרים שאם טעה בשחרית של 


אותו לכף זכות לתלות בתורתו שבשביל לימודו הוא 
מתפלל ביחיד, אלא יאמרו שאינו חושש לתפילה וידונו 
קל וחומר על עצמם ולא יחושו כלל לתפילה. משנה 
ברורה (פ"ק פ). [שנז] רמ"א (סי 5 שס). | [שנח] משנה 
ברורה (פ"ק כע). עיין בשו"ע שס סי קמו ק"נ) באיסור 
לימוד בזמן קריאת התורה. משנה ברורה (פי 5 פס). כתב 
המאמר מרדכי (סיק כ) שאם כבר התפלל ואינו עומד 
שם אלא לענות על הקדישים והקדושות מהמתפללים 
שפורסים על שמע או שחוזרים כל התפילה, יכול 
לעסוק בתורה ואינו חושש, וכן מוכח מלשון הרמ"א 
שמדובר דווקא באופן שפורש מן הציבור. משנה 
ברורה (פס). | [שנט] ודין יחיד ששכח עיין בשו"ע (פס 
סי" קכד ס"י). משנה ברורה (ס" קכו ק"ק ינ). | [שס] רמב"ם 
(טס פ"י סי"נ), שו"ע (עס סי" קכו ק"ג). ואם שכח משיב הרוח 
או טל ומטר וכדומה מחזירים אותו, שדווקא ביעלה 
ויבוא אין מחזירים מפני שזיכרון אחד עולה לכאן 
ולכאן. משנה ברורה (ס'ק יג). | [שסא] ביאור הלכה (ל"ס 
מון) בשם פרי מגדים (פ" סה"ל). [שסבן שו"ע (קס). 
[שסג] היינו ששכח והתפלל תפילה של חול ולא הזכיר 
עניינו של שבת ויום טוב והשלים תפילתו, אבל אם 
נזכר קודם שהשלים תפילתו חוזר בשבת לישמח משה 
או ביום טוב לאתה בחרתנו, כן כתב הפרי מגדים (מטנייז 


ברכות ל: 


שבת ויום טוב דינו כמו בראש חודש=, 
וכן המנהגופי. 


המתפלל שתי תפילות, שיעור ההמתנה 
בין תפילה לתפילה 

המתפלל שתי תפילות זו אחר זונש= 
אהיףי קלהמתין בק ה ילזר יפה הילוך דרי 
אמותשײ!, כדי שתהא דעתו מיושבת 
להתפלל בלשון תחינה!פי. 


לא אמר יעלה ויבוא בראש חודש, 
בערבית 
בראש חודש מתפלל שמנה עשרה 


הלכה זו אינה מצויה כלל שלא יזכירוהו השומעים 
שהתפלל של חול עד שישלים תפילתו, ואפילו אם 
נאמר שלא כהפרי מגדים גם כן אין מצוי שיתפלל כל 
הברכות האמצעיות ולא יזכירוהו, שהרי אם הוא עומד 
עדיין בתוך הברכה בודאי לכל הדעות צריך לחזור 
לברכת שבת ויום טוב כמבואר בשו"ע (פס סי' רפפ פ"ג), 
ואם כן צריך להבין מה שכתב הרמ"א בהמשך ההלכה 
שכך נהוג, ואולי כוונת הרמ"א שכך המנהג באופן 
שחל יום טוב בשבת ושכח הש"ץ להזכיר של שבת, 
שבאופן זה מועיל מה שיזכיר של שבת במוסף גם 
לתפילת שחרית. ביאור הלכה (ס" קכו ד"ס וסכ). 
[שסד] רמ"א (סי קכו פס). עיין בלבוש שהביא דעות 
שונות בזה ולא הכריע, אבל האחרונים פסקו כהרמ"א. 
משנה ברורה (ס"ק טו). | [שסה] כגון שחרית ומוסף או 
ששכח ולא התפלל וצריך להשלימה בתפילה שלאחריה 
ומתפלל שתים. והנה לפי מה שמבואר במשנה ברורה 
(ס" קס מ"ק ד) שבין כששכח מעריב ומתפלל פעמיים 
שחרית להשלמה, ובין כששכח שחרית ומתפלל מנחה 
פעמיים להשלמה צריך לומר אשרי בין תפילה 
לתפילה, לא תהיה הלכה זו אלא כששכח מנחה 
שמתפלל במעריב פעמיים להשלמה, שבאופן זה אינו 
אומר אשרי כמבואר שם במשנה ברורה, ובאופן זה 


דהלכתא 


ברכות ואומר יעלה ויבא ברצה=, ואם 
לא אמר יעלה ויבא בליל ראש חודש 
בערבית אין מחזירים אותו=, בין כשראש 
חודש יום אחד בין כשהוא שני ימים מפני 
שאין מקדשים את החודש בלילהט. 


זמן קידוש החורש 


אין מקדשים את החודש אלא ביום, 
ואם קדשוהו בלילה אינו מקודשחטי. 


פרק חמישי 


ישיבה קודם התפילה ולאחריה 
ראה להלן (לנ:. 


רגליו ואמר עושה שלום וגו'. משנה ברורה (פק"ס. 
ואפילו אם אינו רוצה לחזור למקומו אלא מתפלל את 
התפילה השניה במקום שעומד שם כשפסע אחרי 
התפילה הראשונה, אבל לחזור למקומו אפילו גם 
כשאינו צריך להתפלל שנית צריך להמתין, כמבואר 
בשו"ע וברמ"א (סס סי קכג ק"כ). משנה ברורה (ק" קס 
סק"ד). כתב בשולחן שלמה (פ"פ) שהוא הדין אם סיים 
שמונה עשרה אף שעדיין לא עקר רגליו ונזכר שטעה 
וצריך לחזור ולהתפלל, ימתין שיעור הילוך ד' אמות. 
משנה ברורה סק"ג). [שסז] שו"ע (פס ס" קס ס"6). 
[שסח] ומבואר בשו"ע (פס סיי כו סכ) שהש"ץ מכריז בין 
קדיש לתפילה שהוא ראש חודש, ואין זה נחשב הפסק 
כיון שזה צורך התפילה. משנה ברורה (ס" פנ סק"6). 
ודווקא בין קדיש לתפילה, אבל בברכות קריאת שמע 
בין הפרקים אסור להפסיק. שער הציון ‏ סק"). 
[שסט] רמב"ם (סס פ"י סי"6), שו"ע (סס סי" פכנ ס"פ). היינו 
כשסיים ברוך אתה ה' של סיום ברכת רצה, כמבואר 
בשו"ע (סס םס" הד ס"ד). רמ"א (שס סי מכנ מ"פ) ומשנה 
ברורה (סק"ט. | [שע] שו"ע (סי פכנ פס). והיינו שלא חל 
עדיין קדושת ראש חודש על היום, ואפילו בלילה השני 
של ראש חודש שייך טעם זה שהרי היום השני הוא 
רק משום ספק, שאם היום הראשון היה קודש היום 


סק"כ), ומדברי הרמ"א (עס סי" כסת ק"ס) קצת לא משמע 
כן. משנה ברורה (סיי קכו ק"ק יד). והנה לפי הפרי מגדים 


ברבים עם תלמידים שאין לו לבטל לימודו ללכת לבית 
הכנסת. משנה ברורה (פ"ק ני). [שנו] משום שלא ידונו 


= = 


פניני 


וכתב בחיי אדם ((כל כל פי) בשם הגאון ר' אבלי פסוועליר שלמד מכאן דין מחודש, 
שאם טעה בליל ראש השנה ולא אמר 'המלך הקדוש' אינו צריך לחזור, כדין טעה ולא 
הזכיר יעלה ויבוא בליל ראש חודש שאינו צריך לחזור, מחמת שאין מקדשים את החודש 
בלילה, אם כן גם בליל ראש השנה הדין כן שאין צריך לחזור. 

והקשה עליו בשו"ת מים חיים (פ"פ פיי כג פות י), ממה שכתבו תלמידי רבינו יונה (ש. ד"ס 
ספץ) שיש אומרים שדינו של ראש השנה כמו ראש חודש, שאם לא הזכיר כלל את עניינו 
של יום טוב בלילה אינו חוזר כיון שאין מקדשים את החג בלילה. ורבינו יונה דחה 
דבריהם וכתב שאפשר לחלק שכיון שבראש השנה גם הלילה אסור בעשיית מלאכה יש 
גם ללילו דין יום טוב ויש עליו חיוב תפילת יום טוב, אף על פי שלא קידשו עדיין את 
החודש. ואם כן לכאורה הוא הדין לענין 'המלך הקדושי, שאם לא אמר חייב לחזור, 
ושלא כדברי החיי אדם. 

ובשער הציון (פ" פקפנ סק"ל) הוסיף להקשות, שכיון שסיים את התפילה בתפילת ראש 
השנה ולא בתפילת חול, איך יצא ידי חובתו במה שסיים ב'האל הקדושי ששייך רק 
לתפילת חול ולא לתפילת ראש השנה, והרי זה תרתי דסתרי. וכתב ששמא מדובר שסיים 
עתה את ברכת האל הקדוש ועוד לא התחיל בברכת היום, ובאמת הדין הוא באופן זה 
שצריך לסיים תפילתו כולה כתפילת חול בלי סתירה. אך הקשה על כך, שאף שמצאנו 
שהסתפקו תלמידי רבינו יונה שאפשר שיוצאים בליל ראש השנה בתפילת חול, מכל מקום 
לא מצאנו היתר לסיים לכתחילה בליל ראש השנה בתפילת חול. 

ובשו"ת בנין שלמה קומס וסוספות סי' ים) ובשו"ת אגרות משה ףו" מ" פיי קע) כתבו ליישב 
דברי החיי אדם על פי המבואר בראש השנה (פ) שאין המשפט בבית דין של מעלה 
מתחיל עד שבית דין מקדשין החודש. והנה ברש"י (של י2: ד"ס סמנן הקום) מבואר שמה 
שאומרים 'המלך הקדוש' הוא על שם שה' שופט העולם בימים אלו, ואם כן כיון שבליל 
ראש השנה עדיין לא התחיל המשפט לכן אינו חוזר כשלא אמר 'המלך הקדוש'. אבל 
לענין אם לא הזכיר יו"ט ודאי שגם החיי אדם מודה שחוזר. ובזה מיושבת קושיית המשנה 
ברורה על החיי אדם, שבאמת יש לומר שמסיים תפילתו כתפילת יום טוב ולא כתפילת 
חול, ואף על פי כן אין בזה משום תרתי דסתרי, שברכת המלך הקדוש אינה תלויה 
בהתקדשותו של היום אלא בתחילת הדין והמשפט, ולכן אף שבלילה התקדש היום ולכן 
מתפללים בברכת היום כיום טוב, מכל מקום בברכת המלך הקדוש אפשר לחתום בהאל 
הקדוש, כיון שהדין והמשפט אינו מתחיל עד יומו של ראש השנה, ולכן אין בדבר משום 
תרתי דסתרי. וע"ע מה שתירץ בזה בשו"ת דברי נחמיה (פ" פיי מו. 


אופן קידוש החודש בזמנינו, גדר ברכת החודש ועמידה בשעת אמירתה 

בגמרא מבואר, שאם טעה ולא הזכיר של ראש חודש בתפילת ערבית, אין מחזירים 
אותו, לפי שאין בית דין מקדשים את החודש אלא ביום. וביאר במשנה ברורה (פ" מכ 
פק"ג) שלא היתה חלה קדושת ראש חודש על הלילה. והקשה בשו"ת אבני נזר (שו"פ מ"נ פיי 
טי), לדעת הרמב"ן (נסעגותיו על סרמנ"ס כקפר סמנווס, מנוס. קג) שסובר שהלל שתיקן את הלוח כבר 
קידש את כל החדשים, נמצא שכבר נתקדש החודש מימי הלל. ואין לומר שקידש הלל 
שיחול כל קידוש בזמנו, היינו בכל חודש כשיאיר השחר, שהרי הלל נמצא בזמן הזה 
בישיבה של מעלה, ומחלוקת היא בירושלמי (געין פ"ז ה") לענין המגרש אשה לאחר שלשים 
ונשתטה באמצע אם חלו הגירושין, וכל שכן בנסתלק מעולם הזה לגמרי, ואיך יחולו 
עכשיו הקידושים שקידש הלל בעודו בחייו כיון שעכשיו כבר נסתלק מן העולם. ועל כרחך 
צריך לומר שהלל קידש את החדשים מעכשיו, בזמנו, לכל החדשים שיבואו אחר כך [וכיון 
שאינם אלא מחוסרים זמן אין בהם חסרון משום דבר שלא בא לעולם]. וכיון שמוכרח 


השני הוא חול. משנה ברורה (סק". | [שעא] רמב"ם 
(קילום סמולם פ"כ ה"פ). 


צריך להמתין כדי הילוך די אמות. משנה ברורה (ס" 
קה פק"6). | [שסו] ושיעור זה צריך להיות אחר שעקר 


הלכה 


שכבר נתקדשו החדשים בזמנו של הלל, אם כן מן הדין שהשוכח יעלה ויבוא בערבית 
בזמן הזה יצטרך גם כן לחזור, וקשה למה אינו חוזר. 

ותירץ באבני נזר, שאף על פי שהקידוש חל למפרע מזמנו של הלל, מכל מקום הוא 
חל מכאן ולהבא למפרע, דהיינו שבבוא הזמן הראוי לקידוש שהוא היום [שראוי להתקדש 
על ידי בית דין אחרן, אז מתקדש החודש למפרע מזמנו של הלל [ועיי"ש בטעם הדבר, 
שרק באופן זה מתברר שבזמן הלל היה נחשב כמחוסר זמן גרידא ולא כדבר שלא בא 
לעולם]. ולכן בליל ראש חודש עוד לא חלו קידושי הלל למפרע, ולכן גם בזמן הזה אינו 
חוזר אם שכח יעלה ויבוא. 

אך לדעת הרמב"ם (קידוע ספודע פ"ס ס"ל ועוד מקופות), קידוש החודש בזמנינו על פי הלוח אינו 
מקידושו של הלל, אלא כל חכמי ארץ ישראל מקדשים אותו בכל חודש, ולפי זה מבואר 
היטב מה שאין הקידוש גם בזמנינו אלא ביום, כמו שהיה בזמן שקידשו על פי הראייה. 

והנה כתב היראים (פ' קג, ד"פ סי ט) לענין ברכת החודש בשבת שקודם ראש חודש, 
שאין זה קידוש, כי ראש בית דין אינו בינינו, והמצוה הזאת אינה תלויה אלא בראש 
בית דין, אבל תקנוה ראשונים להגיד לעולם שהוא ראש חודש להזהר בו ובמועדות 
התלויים בו. ובמגן אברהם (פ" פיז סק") הביא דברי היראים, והוסיף שמכל מקום נהגו 
לעמוד בשעת אמירת ראש חודש ביום פלוני, דוגמת קידוש החודש שהוא מעומד. והעיר 
הרעק"א על דברי המגן אברהם, שהיכן מצינו שקידוש החודש היא מעומד, ואדרבא בראש 
השנה (ס) משמע שהיה מיושב, שהובא שם שאם ראוהו שלשה והם בית דין יעמדו 
השנים ויושיבו מחבריהם אצל היחיד ויעידו בפניהם ויאמרו מקודש מקודש. הרי שבישיבה 
היתה נעשית. 

וכתב בשבילי דאורייתא (סני9 ספודע פיי ג פופ י), שיש לבאר מקור מנהג זה לפי מה שכתבו 
האחרונים בדעת הרמב"ם שקידוש החודש חל עכשיו על ידי הסכמת וקבלת כלל ישראל 
היום, ולכן שפיר נקבע המנהג ע"י רבותינו להודיע לעם מתי יחול ראש חודש כדי שיסכימו 
בדעתם לקבל החודש, והרי גם העם עונים אחריו מקודש, ובודאי כל העם היו עומדים 
כשהיו הנשיא וסנהדרין לפניהם, וממילא כל העם היו עומדים בשעת קידוש החודש, וזה 
הדוגמא שכתב המגן אברהם שאנו עומדים זכר לעניית העם מקודש מקודש שהיה 
בעמידה. ואף שמקדשים החודש בשבת ואין זה בזמנו, מכל מקום קבעו אותו בשבת שכל 
העם נמצאים בבית הכנסת להודיע להם מתי ראש חודש, כדי שידעו להסכים לזה, וכן 
באגרות משה (פו"ת, פי"ם 65 סי קמנ) כתב, שהעמידה היא זכר לעם שהיו עומדים בשעת 
קידוש החודש, והיא עיקר המצוה, ולומדים זה מהפסוק (פה כ"ה כל), והנה הפסק בי"ד 
שהוא נעשה בישיבה נעשה כבר בימי הלל, ומה שאנו עושים כיום הוא רק זכר לעניית 
העם שזה לא נעשה בימי הלל, וזה נעשה מעומד. 

והביא בשבילי דאורייתא מנהג קצת מקומות שאומרים קידוש החודש ביום ראש חודש 
גופא, וכן הנוסח במחזור רומא, יכל עמא הבו דעתכון למשמע קל קידוש ירחא הדין כמה 
דגזרו מרנן ורבנן חבורא קדישא דהוו יתבין בארעא דישראל' וכו', ומשמעות הדברים היא 
בשיטת הרמב"ם הנ"ל שכל הקביעות הוא ע"י ארץ ישראל אף בזמן הזה, ולכך מזכירין 
זה כדי לקבל עליהם ראש חודש. 


פרק חמישי 


איפור בל תשחית בכיפוי הדם בבגד יקר ובשבירת כופ בשמחה 
בתב הרמ"א (יו"ד פיי כ סכ"), שההולך במדבר או בספינה, ורוצה לשחוט חיה או עוף 
ואין עמו עפר, ודינו לשרוף בגד ולכסות באפרו או לשחוק דינר זהב ולכסות בשחיקתו, 


המתפלל יכוון את לבו לשמים 
ראה להלן (%.. 


תפילה מתוך אימה והכנעה = ה 

לא יעמוד להתפלל אלא באימה 
והכנעהויו, שנאמר (פסטס נ ₪) 'עבדו את ד' 
ביראה', והיינו התפלה שהיא לנו במקום 
עבודה, עשו אותה ביראהײ. 


כובד ראש בתפילין 


קדושת תפילין קדושתן גדולה היא, 
שכל זמן שהתפילין בראשו של אדם ועל 
זרועו הוא עניו וירא שמים, ואינו נמשך 


[א] שו"ע סי 2 פ"ט. | [ב] משנה ברורה (סק"ג. 
[ג] וכתב באור שמח (פפלין פ"ד סכ"ס), שמקורו מדברי 
הגמרא בסוגייתנו, אביי הוה יתיב קמיה דרבה חזייה 
דהוה קא בדח טובא, אמר 'וגילו ברעדה' כתיב, אמר 
ליה אנא תפילין מנחנא. ופירש רש"י (ד"ס פפינין) שהיה 
נראה כפורק עול. ואמר לו תפילין מנחנא והם עדות 
שממשלת קוני ומשרתו עלי. | [דן] רמב"ם (פפיין פ"ד 
סכ"ס). ‏ [ה] רמ"א (לסע"] סי פס מ"ג). כמבואר בתוספות 
(ד"ס ייפִי) שמכאן נהגו לשבור זכוכית בנישואין, ביאור 
הגר"א (סק"ג). וכתב בפתחי תשובה (סק"ל) בשם הפרי 
מגדים (פו"ת סי' תקם מסנ"ו סק"ד) שבחופה יש לשבור כוס 
זכוכית דווקא, ובתנאים שוברים צלחת של חרס. 
ון שו"ע (פו"ם פי' תקם ס"ס). כתבו תלמידי רבינו יונה (ד"ס 
פפור) שיש אומרים שהאיסור מפני החורבן, אבל אין זה 
נכון, שאם כן לא היה לגמרא לומר שאסור למלא שחוק 
פיו בעולם הזה, אלא משחרב בית המקדש, מכאן 
שהאיסור הוא גם בזמן בית המקדש, כי השמחה 
מרגילה את האדם שישכח המצוות [ראה שם איך 
שפירש את הפסוק שהביאה הגמרא 'אז ימלא שחוק 
פינו ולשוננו רנה' (פסניס קכי נ), שאימתי ימלא שחוק פינו 
ותהיה השמחה מותרת, בזמן שיעשה עמנו נסים 
ויושיענו, ואז באותו הזמן נשמח כדי לגלות נפלאותיו 
וגבורותיו, ושמחה כזו שהוא שמחת הבורא היא מצוה 
גדולה משום פרסומי ניסא, וראה בפרישה (ל"ה פפוק) מה 


אליבא 


בשחוק ובשיחה בטילהט, ואינו מהרהר 
מחשבות רעות אלא מפנה לבו בדברל 
האמת והצדקוי. 

לא. 


שבירת כום בשעת החופה 


יש מקומות שנהגו לשבר כוס אחר 
שבע ברכות, וזהו מנהג נוהג במדינות 
אלו, שהחתן שובר הכלי שמברכין עליו 
ברכת אירוסין, וכל מקום לפי מנהגןהי. 


איסור שחוק 
אסור לאדם שימלא פיו שחוק בעולם 


שפירש בזה]. והרמב"ן (תורת ס6דס, שער סלננ עגין פמנות ישנס) 
והטור פירשו שרק בזמן הגלות אסור. וכתב הט"ז (סק") 
שמלשון השו"ע שכתב ('בעולם הזה', ולא כתב בזמן 
הגלות, משמע שסובר כדעת רבינו יונה, שגם בזמן 
שבית המקדש קיים אסור. ומכל מקום כתב שיש הבדל 
בין הזמנים, שבזמן הגלות אסור בכל זמן גם בשמחה 
של מצוה, כמו בחתונה ופורים, אבל בזמן שבית 
המקדש היה קיים, היה מותר לשמוח בשמחה של 
מצוה, כגון בשמחת בית השואבה, ושמחת דוד שהיה 
מבּרכר בכל עוז. כתב בבית יוסף (יו"ד סי" קמ כלק סנית) 
בשם רבינו ירוחם (י"ס) העובר על איסור דרבנן, וממלא 
שחוק פיו בעולם הזה, אין עליו לא מלקות ולא נידוי, 
אלא קורין אותו עובר על תקנת חכמים. והנה הרמב"ם 
(דעות פ"נ ס"ז) כתב, לא יהא אדם בעל שחוק ומהתלות 
ולא עצב ואונן אלא שמח, כך אמרו חכמים שחוק 
וקלות ראש מרגילין את האדם לערוה. וכתב בספר 
עבודת המלך, שמקור דברי הרמב"ם שלא יהא בעל 
שחוק הוא מסוגייתנו. ובספר אומר השכחה העיר, 
שהרמב"ם כתב זאת דרך מדה טובה, ובסוגייתנו מבואר 
שהוא איסור, וצריך טעם לזה. [זן משנה ברורה (פק"ס. 
והוא על פי דברי הט"ז (הנ"ס. [ח] שו"ע (סס סי 5ג ק"ג). 
רמב"ם (פפינס פ"ד סו"פ). הלכה פסוקה היינו שאינו צריך 
לעיין בה, ואין בה מחלוקת, כדי שלא יטרד על ידי זה 
בתפילה. משנה ברורה (פק"ס). = [ט] כמבואר בסוגייתנו 


ברכות ל: - לא, 


הזהייי. ‏ שהשמחה יתירה משכח המצות, 
ואפילו בשמחה של מצוה כגון בחתונה 
ופורים לא ימלא פיו שחוקי". 


תפילה מתוך הלכה פסוקה 

אין עומדים להתפלל מתוך דין, ולא 
מתוך הלכה שלא יהא לבו טרוד בה, אלא 
מתוך הלכה פסוקה=. והיינו נמי כמו 


מתוך שמחהיי, כי 'פקודי ה' ישרים 
משמחי לב' (פסניס יט מ)". 
כשהתחילו להתפלל 

אם עסק בפלפול הלכה, והתחילו 


שיש לעמוד להתפלל מתוך שמחה של מצוה, וכן נפסק 
בשו"ע (קס סי 5 ק"כ). [י] רמ"א (פס). [יא] משנה ברורה 
(סק"ס). [יב] ברמב"ם בסדר התפלות (סוף ספר 6סנס) התקין 
לומר מאמר זה לאחר ברכת התורה, הנה הלא דבר הוא 
שהנהיגו לומר כן בכל יום בבוקר, אלא משום שבזה 
תולה כל קיומינו, וכדי שלא להגיד שבנות ישראל 
החמירו על עצמן, והוא רק מנהג המקומות ולא הלכה 
פסוקה לזה הציבו זה לאות הלכה פסוקה. ולכן אמרו 
בנות ישראל הם החמירו על עצמן, ולא אמר כפשוטו 
שחכמים גזרו עליהם כשאר הגזירות של חכמי ישראל, 
שהרי באמת חומרא זאת יש בה משום ביטול פריה 
ורביה, שאין אשה מתעברת אלא מיד אחרי וסתה, 
וסמוך לוסתה וע"י השבעה נקיים ובפרט אנו שממתינים 
לכל הפחות י"ב יום, ועל כן לא גזרו סתם, אבל בנות 
ישראל שאינם מצוים על פריה ורביה הם החמירו על 
עצמן, ושויא אנפשייהו חתיכא דאיסורא, וממילא נאסר 
על בעליהן, וחכמים קיימו וקבלו מה שאסרו והחמירו 
בנות ישראל על עצמן. שו"ת שבט הלוי (ס"ד סי 5. 
[יג] מבואר בסוגייתנו שרבי זירא אמר בנות ישראל 
החמירו על עצמם שאפילו רואות טיפת דם כחרדל 
יושבת עליו שבעה נקיים, וטעם לחומרא זו נאמרו 
בראשונים כמה ביאורים, תלמידי רבינו יונה (ד"ס סלפינו) 
כתבו, שחוששין שמא בכל יום נעקרה ממנה טיפה אחת 
כחרדל מהמקור לפרוזדור, וביום השלישי יצאה הטיפת 


דהלכתא 


לט 


הצבור להתפלל, יתפלל עמהם, ובפרט 
עכשיו שאין מכוונים כל כך בתפלה, ולא 
הזהירו חז"ל רק שלכתחילה לא יעסוק 
בפלפול קודם התפלהיי. 


חומרת כנות ישראל 


החמירו בנות ישראל על עצמן 
חומרא יתירהו, ונהגו כולם בכל מקום 
שיש ישראלויי, שכל בת ישראל שרואה 
דם, אפילו לא ראתה אלא טיפה כחרדל 
בלבד ופסק הדם, סופרת לה ז' ימים נקיים 
וטובלת בליל שמיני, ואח"כ תהיה מותרת 
לבעלהשי. 


דם כחרדל שהצטברה בשלושת הימים לבית החיצון 
והוא צירוף של ג' ראיות ולכן היא זבה גדולה. ויש 
מפרשים שחששו שמא ראתה ביום ונאבד וביום השני 
ראתה ונאבד, וביום השלישי שוב ראתה והיא חושבת 
שהוא היוס הראשון, ובאמת הוא היום השלישי. 
הרא"ש (דס פ"י ס"ו) והרמב"ן (סנכום נדס פ"5 סי"ס) והר"ן 
(על סרי"ף, נדס עמ' ו מדפי סכי"ף ד"ס ופֿע"ג) כתבו, שכיון שאם 
ראתה טיפת דם כחרדל באמצע השבעה נקיים סותרת 
כל השבעה נקיים, וצריכה עוד לישב עוד שבעה נקיים 
על הטיפה, לכן תיקנו חז"ל שלעולם תשב שבעה נקיים 
על כל טיפה כדי שלא יבואו לטעות בין זה לזה. טור 
ובית יוסף (ס" קפג), שיעורי שבט הלוי (שס פות 6. 
נידן כתב הרמב"ן (סנכות נדה פ"6 יט) חומרא זו שנהגו בנות 
ישראל הוכשרה בעיני חכמים, ועשו אותה כהלכה 
פסוקה בכל מקום, לפיכך אסור לאדם להקל בה ראש 
לעולם. ואחר שתיקנו כן אין להקל בשום אופן בז' 
נקיים ואפילו במקום עיגון, ואין לצרף כלל דין זבה 
קטנה שאסורה דאורייתא. שיעורי שבט הלוי (סי קפג פופ 
ו). וגם לעתיד לבוא אף על פי שתקנה זו נעשתה מכח 
שנתמעטו הלבבות, וגם יש בה כעקירת דבר מן התורה, 
שנתבטל דין זבה קטנה מכל מקום התקנה לא תתבטל. 
שו"ת שבט הלוי (מ"ו סי' קכ). [טו] רמב"ם (ספורי ניפס פי"b‏ 
ס"ד). שו"ע (יו"ד סי קפג מ"). והוסיף בש"ך (פק"ט שכן 
הדין אם ראתה פחות מחרדל. 
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אך העוף אינו שוה כהפסד הבגד שישרוף או הזהב שישחוק, תיקנו לו חכמים שישחוט 
וימצה את הדם בבגד או בסנדל הבה על כיסוי הדם, וכשיגיע למקום עפר יכבס הבגה 
או הסנדל עד שיצא ממנו הדם ויכסהו בלא ברכה, ומקור דין זה הוא במרדכי (פוטן פ"ו רמז 
תננל) בשם הגאונים, ושם מבואר שכן הדין אם אדם זה חביב עליו טליתו יותר מהעוף או 
מהחיה ששוחט. 


ובבית יוסף (פס ד"ס כפג עוד סמרדלי) כתב, שדברי המרדכי בשם הגאונים תימה הם, שהרי 
תקנה זו לא נזכרה בגמרא, ואם תקנה נכונה היא זו הרי עדיף לעשותה גם כאשר העוף 
שוה יותר מהבגד או הדינר כדי שלא לבוא לידי בל תשחית בשריפת הבגד או שחיקת 
הדינר, שכיון שניתן לעשות את הכיסוי ללא שריפת הבגד אם הוא שורף את הבגד הוא 
עובר בבל תשחית, ומשלא כתבה כן הברייתא (פײַן פ:) מובח שאי אפשר לעשות כן. ועוד 
שאיך יברך בשעה שימצה הדם, הרי עדיין אינו מכסה, ולפיכך נראה שאין לדברים אלו 
עיקר ומפני כך השמיטוה הפוסקים. וכעין זה כתב המהרש"ל (יס על ענמס סופן פ"ו סי ") שאם 
היה ממש בדברי הגאונים אי אפשר שלא היו מובאים ברי"ף או ברמב"ם, ועל כן נראה 
שאין לדברים אלו עיקר, וכן פסק הט"ז טס ק"ק י) שאם אין לו עפר לא ישחוט כלל. 


ובדרכי משה טס פק"ט) יישב קושיית הבית יוסף שדברי הברייתא אמורים בכגון שהעוף 
או החיה שוים יותר מדינר, שאז אין בשחיקת הדינר ושריפת הבגד משום 'בל תשחית' 
כמובא בבבא קמא (66 שאילן מאכל שדמיו יקרים לבנין יותר משבח פירותיו, מותר 
לקוצצו עבור בנין ואין בזה משום בל תשחית, וכן כתב הרמב"ם (פפס פ"ו ס"פ), וכמו כן 
כאשר העוף או החיה שוים יותר מהדינר או מהבגד, מותר לשחוק הדינר או לשרוף הבגד, 
וכיון שניתן לעשות כיסוי באופן זה שהרי אין בזה משום בל תשחית אסור לעשותה 
באופן אחר, ואין למצות את הדם לתוך בגד או סנדל, ולכן לא נתנה הברייתא עצה זו, 
אבל כשהדינר או הבגד שוה יותר, אסור לאבדם משום יבל תשחיתי, ולכן כתבו הגאונים 
שיש עצה על ידי מיצוי הדם. 


ובתב בפרי תואר (שס פ"ק 5), שלענין פסק הלכה יש להחמיר שלא לעשות כדברי 
הגאונים, ולא ישחוט אם אין לו עפר לכסות, אמנם יש לחוש לדברי הגאונים באם הבגד 
ששורף שוה יותר מהעוף, שאז אסור להשחית הבגד בשביל הכיסוי, משום שיש בזה 
איסור של יבל תשחיתי, אם לא ששוחט לצורך מרובה, וכגון לצורך שבת וכדומה. 


ובפרי חדש (פס סיק 9) כתב, שאין איסור משום 'בל תשחית' גם כאשר הטלית או הדינר 
שוים יותר מהעוף, ואפילו יהיה שווי הטלית כפלי כפלים מהעוף מה בכך, הרי רוצה 
לאכול עוף ואינו יכול לשחוט עוף בלא כיסוי, אם כן אף שישרוף טלית יקרה מאד לצורך 
הכיסוי אין באן 'בל תשחית' כלל, כיון שאינו יכול לאכול בשר בלא זה ובל תשחית של 
גופו עדיף. 


והביא ראיה לדבר מהמבואר בסוגייתנו שמר בנו של רבינא עשה סעודת חתונה לנישואי 
בנו, וראה שהחכמים היו שמחים יותר מדאי, הביא כוס זכוכית יקרה ששוויה ארבע מאות 
זוזים ושבר אותה לפניהם והתעצבו. וקשה איך הותר לו לשבור כוס זכוכית לשם כך, 
והרי יש בזה משום בל תשחית. וצריך לומר שאין בזה משום בל תשחית, שההנאה 
שהיתה למר בזה שיתעצבו החכמים והיתה חשובה בעיניו יותר מארבע מאות זוז [וכן 
כתב גם בפרי מגדים (פ" פקס מטנ"ז פק"ד), שיש לשבור תחת החופה כוס שלמה ואין בזה 
משום 'בל תשחית', כיון שעושים כן כדי לרמז מוסר למען יתנו לב, ועיי"ש שביאר ענין 
המוסר הנלמד משבירת הכוס]. וכמו כן באופן זה ההנאה של שחיטת העוף חשובה בעיניו 
יותר מהדינר, ולכן, כל שעושה כן לצורך האדם אין בזה משום בל תשחית, ולכך אין 
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מקום כלל לתקנת הגאונים, שבכל אופן אין בזה משום בל תשחית, ומותר לשרוף את 
הטלית או לשחוק הדינר. 


לא. 


איפור מילוי פיו שחוק 

בגמרא אמר רבי יוחנן בשם רבי שמעון בר יוחאי, אסור לאדם שימלא שחוק פיו בעולם 
הזה, שנאמר (פקטס קט 0 'אז ימלא שחוק פינו ולשוננו רינה', ומתי יהיה הדבר, בזמן 
שייאמרו בגוים הגדיל ה' לעשות עם אלה' (שס), שהוא 'בשוב ה' את שיבת ציון' טס קט 
6). אמרו עליו על ריש לקיש שמימיו לא מלא שחוק פיו בעולם הזה מששמע דברים אלו 
מרבי יוחנן רבו. וכן נפסק בשו"ע ((פֿו"ת סי פקס ס"ס). 

ובתב הבית יוסף (נלק סנית, יו"ד סוף סי" קם) שהוא איסור דרבנן, ובספר בן יהוידע (ד"ס פפלו 
ענֹיו) משמע שסובר שאין זה אלא דרך חסידות ולא מן הדין, אך הקשה מה החידוש בכך 
שריש לקיש קיים ענין זה מששמעו מרבי יוחנן, והרי פשוט שכל הנהגות חסידות ששמע 
מרבי יוחנן היה נוהג בהם. ותירץ שריש לקיש היה נוטה מטבעו לבדחנות כמו בר קפרא 
(רפס נדריס. נ:- ,).82‏ והחידוש הוא שהתגבר על טבעו ונהג במידת חסידות זו אף על פי שהיה 
הדבר קשה עליו. והרמב"ם (עופ פ"נ ס") הביא הלכה זו בדרך מדה טובה, ומשמע גם כן 
שאין בה איסור מעיקר הדין, ובאומר השכחה העיר על הרמב"ם שלא הביא מסוגייתנו 
שמשמע שיש איסור בדבר. 


בטעם האיסור כתבו תלמידי רבינו יונה (כ ד"ס פפו), שיש מפרשים שהוא מפני חורבן 
בית המקדש, אבל שלא בשעת חורבן מותר, ואין זה נכון שאם כן לא היה לו לומר 
'בעולם הזה' אלא 'משחרב בית המקדשי. וממה שלא אמרו כן מוכח שאינו תלוי בחורבן, 
והטעם מפני שהשמחה מרגילה את האדם שישכח המצוה, אלא שבזמן שיעשה עמנו 
נסים ויושיענו ואז באותו הזמן נשמח כדי לגלות נפלאותיו וגבורותיו ויאמרו הגוים הגדיל 
ה' לעשות עם אלה ויראו בשמחתנו ויבושו, ושמחה כזו שהוא שמחת הבורא היא מצוה 
גדולה משום פרסומי ניסא. 

וכן פסק במגן אברהם (פ"ק ) שטעם האיסור הוא לפי ששחוק וקלות ראש מרגילים 
לערוה, ולא משום חורבן בית המקדש, ובמשנה ברורה (פק"ס כתב שהשמחה היתירה 
משכחת את המצות, והרי הוא מכת הליצנים שאינם מקבלים פני שכינה, וכמו שכתב 
ביוסף אומץ ופ 695). וכתב הט"ז (סק"ו), שבזמן שבית המקדש היה קיים הותרה שמחה 
של מצוה שאין בה חשש קלות ראש, אך בזמן הגלות 'ערבה כל שמחה' (שעס כל ), 
ואפילו בשמחה של מצוה כגון בחתונה או פורים לא ימלא פיו שחוק. ובאליה רבה (פק"ע) 
ביאר הטעם שלעתיד לבוא יהיה מותר לשמוח, כיון שאז יפסק היצר הרע. 


שחוק בעת שמחה של מצוה 

בדברי הט"ז הנ"ל מבואר, שאסור למלא פיו שחוק בזמן הגלות אפילו בחתונה ופורים. 
ובאליה רבה (פס) כתב שדבריו צ"ע, ובחיבורו דברי אליה על תהלים [לא נמצא לפנינו] 
ביאר שאין איסור למלא פיו שחוק בשמחה של מצוה. ובמשנה ברורה (פק"כ) העתיק להלכה 
דעת הט"ז לאיסור. 

ובשו"ת שבט הלוי (פ"ו פיי כג) נשאל, בדבר תקנה שתיקן ראש ישיבה אחד בישיבתו אחר 
שהמנהג בישיבה היה תמיד שהולכים המון רב לשמח החתן, וגם מגיעים מחוץ לעיר 
בשעה מאוחרת ועי"ז נתאחר מאד הקימה בשחרית ונתבלבלו סדרי הישיבה, ולכן תיקן 


מ 


הערמה במעשר 

מותר להערים על התבואה להכניסה 
במוץ, כדי שתהיה בהמתו אוכלת ופטורה 
מן המעשר. וזורה מעט מעט אחר שהכניס 
לביתטי, ופטור לעולם מן התרומה ומן 
המעשרות, הבר אינו | מתחיל לגמור 
הכלניו. 


הנאה מדם קדשים שהקיזם 


המקיז דם לבהמת קדשים, הרי הוא 
אסור בהנאה ומועלין בו, הואיל ואינה 
יכולה לחיות בלא דם, הרי הוא כגופהי"". 


תפילה מתוך שמחה 

לא יעמוד להתפלל אלא באימה 
והכנעה, לא מתוך שחוק וקלות ראש 
ודברים בטלים ולא מתוך כעס, אלא מתוך 
שמחהוש, כגון דברי תנחומין של תורה, 
סמוך לגאולת מצרים, או סמוך לתהלה 
לדוד,: שפתוב בג רצון יראיו יעשת; 
ישומר ה' את כל אוהביו' (פסניס קמס יט-כ)!ט. 


להתפלל כאילו שכינה כנגדו 

המתפלל צריך שיכוין בלבו פירוש 
המלות שמוציא בשפתיונטי, ויחשוב כאלו 
שכינה ‏ כנגדו, ויסיר | כל המחשבות 


[טז] אבל אם זורה הרבה ביחד, הוקבע למעשר ואסור 
להאכיל לבהמה עד שיעשר, אף על גב שבזמן שנכנס 
לבית היה פטור, מכל מקום המירוח בבית מחייב. 
רדב"ז (פעסל פ"ג ס"ו). [יחן שו"ע (יי"ד סי" מל ספ"ל). 
רמב"ם (מעטר פ"ג ס"ו), רש"י (ד"ס נמוך) פירש שאין הטבל 
חייב במעשר אלא אם הכניסו לבית לאחר מירוח, אם 
הכניסו לבית קודם מירוח, אינו חייב במעשר מן 
התורה [ראה בשו"ע (טס ספ"ג) ששה דברים הקובעים 
למעשר] ורבנן אסרו אכילת קבע גם כשלא נגמרה 
מלאכתו, אבל אכילת עראי לא אסרו, ומאכל בהמה 
נחשבת לעראי. וצ"ע שמהרמב"ם (שס פ"ג ס"ס משמע 
שגם בבהמה שייך אכילת עראי, וצ"ע. כסף משנה. 
ודעת רבינו אפרים (סופ' מנמות סו: ד"ס כדי) שגם לאדם 
מותר לאכול אכילת קבע, וכן דעת הרשב"א (פו"ת, מ" 
סי" פק6). אמנם דעת רש"י (סנ"ס) והתוספות (טס) שלאדם 
אסור, וכן עיקר. ביאור הגר"א (ס"ק קמו). [יח] רמב"ם 
(מעי(ס פ"כ סי"6). וכתב רבינו יונה (ד"ס הפקז) שמועלין בו 
מן התורה. וכתב הרא"ש שאפילו בדם קדשים קלים 
שאין בהם מעילה יש בהם איסור דאורייתא. כסף 
משנה. ‏ [שן שמצוה מן המובחר לעמוד להתפלל 
מתוך אימה והכנעה, וכיון שאין כל אחד יכול ליזהר 
להכניס בלבו הכנעה ואימה, על כל פנים לא יעמוד 
להתפלל מתוך שחוק, אלא מתוך שמחה של מצוה. 
משנה ברורה (סק"ל). [כ] רמב"ם (תפיעס פ"ד סיייפ), שו"ע 
(פֿו"ם סי ג ס"כו. והוסיף שם ברמב"ם ולא מתוך מריבה, 
אלא מתוך דברי תורה. [כא] בסוגייתנו נאמר המתפלל 
צריך שיכוין את לבו לשמים, ופירש רבינו יונה (ד"ס 
סמפפ!!) שצריך לכוין לבו לאמירת המלות שידע מהו 
אומר. וכתב המשנה ברורה (סק"6) שלא יכוון האדם 
בשמות ויחודים, שאפשר לקלקל בזה הרבה, רק יתפלל 
כפשוטו להבין הדברים בכוונת הלב, אם לא מי שהוא 
בא בסוד ה'. והמהרש"ל (פו"ת סי ₪) העיד על הר"ש 
שאמר אחרי שלמד סתרי הקבלה שהוא מתפלל כתינוק 
בן יומו. [כבן וכל הכוונות האלו יכוון קודם, ובתפילה 
יכוון פירוש המלות. משנה ברורה (סק")). | [כג] רמב"ם 
(פס פ"ד סט"ז), שו"ע (טס סי ₪2 ס"5). ובחידושי הגר"ח על 
הרמב"ם (פס פ"ד הנ"6) כתב, שהכוונה הזאת שהוא עומד 
לפני המלך, הוא מעצם מעשה התפילה, ואם לא כיון 


אליבא 


הטורדות אותו עד שתשאר מחשבתו 
וכוונתו זכה בתפלתו, ויחשוב כאילו היה 
מדבר לפני מלך בשר ודם היה מסדר 
דבהין" ומכוין :בהם יפה לבל יכשל, קל 
וחומר לפני מלך מלכי המלכים הקדוש 
ברוך הוא שהוא חוקר כל המחשבות=. 


וכך היו עושים חסידים ואנשי מעשה, 
שהיו מתבודדים ומכוונין בתפלתם עד 
שהיו | מגיעים | להתפשטות הגשמות 


ולהתגברות כח השכלי, עד שהיו מגיעים 
קרוב למעלת הנבואהו=. ויחשוב קודם 
התפלה מרוממות האל יתעלה, ובשפלות 
האדם, ויסיר כל תענוגי האדם מלבוי. 


אריכות בתפילה 


המתפלל עם הציבור לא יאריך את 
תפלתו יותר מדאי, אבל בינו לבין עצמו 
הרשות בידווײ. 


ש"ץ 
ש"ץ שמאריך בתפלתו, לא טוב 
עושה מפני טורח הצבורטי. 


יציאה מהמקום בתפילה 
אין לצאת ממקומו עד שיגמור תפלתו, 
אא"כ הוא בתחנונים שלאחר התפלהח. 


בתפילתו שהוא עומד לפני המלך לא יצא, שאינו 
כמתפלל אלא כמתעסק. והחזו"א (סנסות על סגכ"ס) כתב 
שעצם הדבר שהוא נעמד להתפלל כבר מוציא אותו 
מכלל מתעסק, ואם קודם התפילה כשעמד להתפלל 
כוון שעומד לפני המלך, כל התפילה נמשכת אחריה, 
וסתמה כלשמה. ובשו"ת מנחת שלמה (פ"פ פיי 6 כתב, 
שאפילו מי שקורא ק"ש או מתפלל שמונה עשרה ולבו 
בל עמו, באופן שבמקצתם הוא טרוד במחשבותיו, 
ואינו יודע ולא מרגיש כלל שהשפתיים נעות והפה 
ממשיך בק"ש ובתפילה, דינו כמתעסק, ומכל מקום 
יתכן שמועיל מה שנתכוון מתחילה. [כדן רמ"א (שס). 
[כה] רמב"ם (פס פ"י ס"כ). [כו] ובתחילת דבריו כתב 
השו"ע שאם מאריך [קצת] בתפלתו כדי שישמעו קולו 
ערב, אם הוא מחמת ששמח בלבו על שנותן הודאה 
להשי"ת בנעימה, תבא עליו ברכה. והוא שיתפלל 
בכובד ראש ועומד באימה וביראה. אבל אם מכון 
להשמיע קולו, ושמח בקולו, הרי זה מגונה. 
[כז] שו"ע (פס סי" גג סי"פ). וכתב בביאור הגר"א, שזה 
נלמד מסוגייתנו שכך היה מנהגו של רבי עקיבא 
כשהיה מתפלל עם הציבור היה מקצר, וכשהיה מתפלל 
בינו לבין עצמו אדם מניחו בזוית זו ומוצאו בזוית 
אחרת. כתב המהרש"ל (ש"ע פונין פ"ל סיי + שאסור לש"ץ 
להאריך שלא ברצון הקהל אפילו בשבת ויו"ט, ואף 
ברצון הקהל יותר מדאי מגונה, כי אין זה לא מחציו 
להי ולא מחציו לכם. משנה ברורה (ס"ק 0. 
[כח] שו"ע (פֿי"ם סי קד מ"כ). שאז מותר לזוז ממקומו 
לצורך מצוה קצת, כמו שמבואר בסוגייתנו שרבי 
עקיבא היה אדם מניחו בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת 
מרוב כריעות והשתחויות, ולכן מותר לש"ץ ללכת 
לשבת באמירת תחנון, ולעלות לבימה לקריאת התורה, 
אף שלא הגיע עדיין לקדיש תתקבל שפוסע בו הג' 
פסיעות, אבל שלא לצורך אסור לזוז ממקומו עד 
שיפסע את הג' פסיעות. משנה ברורה (קק"ט). 
[כטן משנה ברורה (פ" קש פק"ט). כמו שמצינו בסוגייתנו 
שרבי עקיבא אדם מניחו בקרן זוית זו ומוצאו בזוית 
אחרת מרוב כריעות והשתחויות, וכתבו הפוסקים 
שהיה זה לאחר שסיים תפילת שמונה עשרה. ראה 
מזה עוד להלן ).| ולן מפני טורח הציבור. משנה 


ברכות לא. 


כריעות לאחר התפילה 

מה שאסרו להוסיף על הכריעות כל זה 
בתפילת שמונה עשרה, אבל שלא בתפילת 
שמונה עשרה יכול לכרוע ולהשתחות 
כרצונווטז. 


המתנה למאריכים בתפילה 

ואם יש יחידים בקהל מאריכין בתפלתן, 
אין לשליח ציבור להמתין עליהם אפילו 
היו חשובי העירוי, וכן אם היה מנין בבית 
הכנסת, אין להמתין על אדם חשוב או 
גדול שעדיין לא באולי. 


להמתין על הרב 

בזמן הזה נהגו שהש"ץ ממתין עד 
שיסיים הרב את תפלתו, לפי שרוב 
האנשים מתפללין במרוצה והמתפלל מלה 
במלה לא יוכל לומר קדושה עם הצבור, 
לכן ממתינים כי הם עושים שלא כדין, 
ואם אין רב בעיר ימתינו על המתפלל 
מלה במלה אבל כשמאריך אין להמתין 
עליוו<!. 


חלונות כנגד ירושלים 
צריך לפתוח פתחים או חלונות כנגד 


ברורה (ס"ק יג). [לא] רמ"א (שס סי" קכד ס"ג). שכיון שיש 
עשרה, השכינה עמהם, ועל מי ימתינו עוד. וכהיום 
נחפשט המנהג להמתין על הרב, ונראה הטעם משום 
שהמנהג כהיום בערי ישראל לקבוע שיעור עם הרב 
ללמוד אחר התפילה, ואם יתפללו מיד כשיש מנין ולא 
ימתינו על הרב יגרם על ידי זה ביטול תורה. וקביעות 
לימוד שלאחר התפילה הוא ענין גדול. ומכל מקום 
לא יאחרו זמן ק"ש ותפילה בשביל זה. כתב האליה 
רבה (פק"י) שיש לו להרב להקדים עצמו לבוא לבית 
הכנסת כדי שלא ימתינו עליו. משנה ברורה (פ"ק טו). 
[לבן משנה ברורה (פ"ק יגן. וכמבואר בסוגייתנו שרבי 
עקיבא כשהיה מתפלל עם הציבור היה מקצר ועולה. 
[לג] רמב"ם (פס פ"ס ס"ו) שו"ע (שס סי 5 ס"ד). והעיקר 
שצריך להזהר בזה לכתחילה, הוא כשמתפלל בביתו, 
וכמו שאמרו בסוגייתנו, לא יתפלל אדם אלא בבית 
שיש בו חלונות, ומכל מקום גם כשמתפלל עם הציבור 
בבית הכנסת, נכון ליזהר בזה. ואף על גב שמבואר 
בשו"ע (שס סי' ₪ סיינ שבשעת התפילה צריך לתת עיניו 
למטה, מכל מקום כשנתבטלה כוונתו ישא עיניו 
לשמים לעורר הכוונה. משנה ברורה (פק"). 
שירצה, ובתנאי שיהיה גם בצד שמתפלל כנגד 
ירושלים. משנה ברורה (פק"ט). | [לה] בשאר הברכות 
מותר להוסיף רק בקשות הנצרכות לו, אבל אין לבקש 
על העתיד, שלא יחלה ושלא יחסר לחמו, ובברכת 
שומע תפילה, מותר גם לבקש על העתיד. משנה 
ברורה (סק")). | [לו] הוא דעת הרמב"ם (עס) והרא"ש 
(פ"ס סי" כ) שכתבו שיש הבדל אחד בלבר בין שאר 
הברכות לברכת שומע תפילה, שבשאר הברכות יכול 
לשאול רק מעין הברכה, ובברכת שומע תפילה, יכול 
לשאול כל צרכיו. בית יוסף (ל"ס וסכ"ם). [לז] לדעת 
רבינו יונה (ד'"ס פע"פ), יש שלשה חילוקים בין שאר 
הברכות לברכת שומע תפילה: א. בשאר הברכות יכול 
לשאול רק מעין הברכה, ובברכת שומע תפילה ולאחר 
התפילה, יכול לשאול כל צרכיו. ב. בשאר הברכות 
אינו יכול לשאול אלא צרכיו ממש, אבל לא צרכיו 
של אחר, וצריך לאומרו בלשון יחיד, ויכול לאומרו 
גם באמצע הברכה. ג. אם מתפלל עבור אחר, צריך 


פניני הלכה 


שלא ילכו לשמח החתן רק כמנין, או החברים הכי קרובים המרגישים כחובה לילך 
ולשמחו. ונשאל אם תקנה זו נסתרת מההלכה בשו"ע. 


וכתב שבכתובות () מבואר שמבטלים תלמוד תורה להוצאת המת ולהכנסת כלה, 
ולענין מת נתבאר שם שבמה דברים אמורים כשאין עמו כל צרכו, אבל יש עמו כל צרכו 
אין מבטלים. ובכלה אין מבואר אם יש ג"כ גדר כל צרכה, ובשיטה מקובצת (פס ד"ס וכמה) 
מביא בשם תלמידי רבינו יונה שתי שיטות, י"א שכיון שהוא משום כבוד החיים לחבבה 
על בעלה, די לה כשמוליכים אותה לפי כבודה. וי"א שאין לה שיעור ולעולם מבטלים, 
כי ברוב עם הדרת החתן והכלה. ולהלכה אף שמשמעות השיטה מקובצת נוטה לדעה 
השניה, מכל מקום יש להוכיח מאבות דרבי נתן (פ"ד ס"פ) שמשוה הכנסת כלה להוצאת 
המת עי"ש סיג-ג), וגם בהכנסת כלה אין מבטלים אלא כדי צרכם. אמנם בשו"ת מהר"ם 
שיק ((ֿ"ם סי נ) דחה משמעות אבות דר"נ הנ"ל מסדר התפילה שמוסיפים במשנת אלו 
דברים (פפס 5 6 'אלו דברים שאדם אוכל פירותיהם בעולם הזה והקרן קיימת לו לעולם 
הבא וכו' והכנסת כלה', ואף שהכנסת כלה לא הוזכרה בגמרא (נפ קס), ומוכרחים לומר 
שלמדו כן ק"ו מתלמוד תורה, מפני שתלמוד תורה לעולם מתבטל בפני כלה ואפילו יש 
שם כדי צרכה עיי"ש. אך אין לדחות המפורש בחז"ל מכח לשון הסידור, וגם לשון הרמ"א 
(פסע"ז סי פס ס") שסתם ולא כתב כדי צרכה בכלה אינו מוכח, ויש לומר שהטעם שלא 


דהלכתא 


ירושלים, כדי להתפלל כנגדןו=, וטוב 
שיהיו בבית הכנסת י"ב חלונותולײ. 


בקשה פרטית בתפילה 

בשומע תפלה יכול לשאול כל צרכיווף, 
שהיא כוללת כל הבקשותלי. ולהר"ר יונה 
בברכת שומע תפלהלי, וכן בסוף התפלה, 
בין קודם יהיו לרצון בין אחריוו=ו, יכול 
לשאול בין בלשון יחיד בין בלשון רבים, 
בין צרכיו ממש בין צרכי רבים"י. ואם 
בא לומר אחר תפלתו אפילו כסדר וידוי 
יום הכפורים אומר=. 


לפרש תפילתו 
המתפלל צריך לפרש תפילתו כראוי=. 


לבקש על פרנסה ולהתוודות 


טוב לשאול על מזונותיו אפילו אם הוא 
עשיר, וכן טוב להתוודות בשומע תפילה, 
ולומר חטאתי עויתי פשעתי, ואם יש לו 
עון מחודש מזכירו מיד בתפילה הקרובה, 
ויאמר התפילה בהכנעה ועל כל פנים 
בקול בוכים, ויקבל עליו שלא לחזור על 
העבירה מדעתו, ואם אינו מתוודה, אז 
מקטרגים עליו מלמעלהו=. 


לאומרו בלשון רבים, ודווקא לאחר סיום הברכה, אבל 
לא באמצע הברכה, כי אם מוסיף בקשה בלשון רבים 
באמצע הברכה, נראה כמוסיף על מטבע שטבעו 
חכמים, אבל בשומע תפילה, יכול לומר באמצע 
הברכה, בין צרכיו ובין צרכי אחרים, בין בלשון רבים 
ובין בלשון יחיד. בית יוסף (ד"ס מו ומשנה ברורה 
(פק"פ). והב"ח כתב, שלשיטתו גם בשומע תפילה, אין 
לבקש בלשון רבים באמצע הברכה. משנה ברורה 
(סק"י). וטוב להזהר לכתחילה בכל זה כשיטת רבינו 
יונה. משנה ברורה (פק"ט). [לח] כתב בשו"ע (עס סי 
הכנ ס"נ) שאין נכון לומר תחנונים קודם יהיו לרצון, 
אלא מיד לאחר התפילה יאמר יהיו לרצון'. וכתב 
במשנה ברורה (פק") שמן הדין אין איסור לומר 
תחנונים קודם יהיו לרצון, כמו שמותר לבקש באמצע 
שומע תפילה, אלא שנכון יותר לומר קודם התחנונים 
יהיו לרצון. | [לט] שו"ע (פס סי" קש ס"). [מ] רמב"ם 
(שס פ"ו ס"נ). = [מא] משנה ברורה (פק"ג). ומקור הדברים 
מהזוהר (וישפ קסט.) מאן דצלי צלותיה בעי לפרשא מלוי 
כדקא יאות, וכמו שפירש יעקב אבינו בתפילתו (נכלעית 
לכ יט 'הצילני נא מיד אחי מיד עשו, כי ירא אנכי אותו 
פן יבוא והכני אם על בנים'. | [מכ] משנה ברורה 
(סק"ל). אמנם כתב בערוך השולחן וק"נו שזה דבר פשוט 
שלא התירו חז"ל להוסיף בקשות אלא במקרה כשצריך 
לזה, אבל להוסיף תפילה קבועה תמידיות, הוא העזה 
יתירה וחוצפא כלפי אנשי כנסת הגדולה, ועל זה יודה 
כל תלמיד חכם וכל אשר יראת ה' בקרבו, ובכן יש 
לצעוק על המדפיסים שהוסיפו בסידורים בשמע קולנו 
תפלה קבועה, אנא ה' חטאתי וכו', אתה הוא הזן 
ומפרנס וכו', ורבים מעמי הארץ אומרים זה תמיד ככל 
תפילת שמונה עשרה, ולבי עלי דוי על המעשה הזה, 
אלא שבעונותינו הרבים המדפיסים עושים כרצונם ואין 
בידינו למחות. ומה שכתב המגן אברהם (סק")) שטוב 
לשאול על מונותיו תמיד אפילו הוא עשיר או 
להתוודות על חטאיו זהו ודאי כן הוא, אבל לא 
לעשות נוסחא קבוע בתוך תפילות אנשי כנסת הגדולה. 
ואם ירצה יכול לומר אותם אחר התפילה, ואחר יהיו 
לרצון ומי ימחה בידו, וכבר אמרו בסוגייתנו שאחר 
התפילה יכול לומר אפילו כסדר של יום הכיפורים. 


נאמר שיעור בכלה אלא במת הוא כיון שבשמחת כלה אין הלכה פסוקה אלא הכל לפי 
ראות עיני המשמח כמו שמשמע באבות דר"נ, וכיון שכבר יש די משמחים, א"כ כבר 
נכנס בגדר מצוה שאפשר לעשות ע"י אחרים שאין מבטלים תלמוד תורה. 

והוסיף בשבט הלוי שענין מבטלין תורה להכנסת כלה לחוד, והמצוה לרקד לפני חתן 
וכלה לחוד, ואפילו אם הכנסת כלה אין לה שיעור היינו מה שמכניסים החתן או הכלה 
לחופה, כמו שמשמע בכמה מקומות בש"ס ופוסקים [ועיין היטב הלשון בשיטמ"ק (ס), 
ובלשונות הפוסקים ףע" עס], אבל לשמח ולרקד לא מצינו דאין לו שיעור, ולפעמים 


בודדים יכולים לשמח יותר מרבים. 


והוסיף שלפעמים מפריזים בזמן הזה על המדה ועוברים על מה שאמרו חז"ל שאסור 
למלאות שחוק פיו בעוה"ז, וכן נפסק להלכה בשו"ע (פו"ת פ תקק ס"ס), וכתב הט"ז (פק") 
דאפילו בשמחת נשואין אסור, וא"כ מנין שגם בשמחה יתירה זו יש בכלל מצוה. וגם 
ידוע שהרבה גאונים קדמונים תיקנו למעט בקרואים ולמעט בבדחנים וכיוצא בזה. ומכל 
שכן שנוגע לביטול סדרי הלימוד והתפילה והישיבה. ועל כן אף על פי שמצוה חשובה 
היא מאד לשמח חתן וכלה, אבל במדה ובמנין וביראת ה' נסוך על פניהם לכבודו יתברך 
ויתעלה, וע"כ יפה דן ויפה תיקן אותו ראש ישיבה לעשות תקנה וגדר בזה [וע"ע שם (פיפ 
סי כפג), וקונטרס שבוע וישוע הבן (פ" =) וקונטרס מילי דבי הלולא (פי כס]. 


יבקט בסוף התפילה 

טוב יותר לקבוע התפילות על כל 
הענינים הצריכים לו אחר שסיים שמונה 
עשרה מלקבעם בברכת שומע תפלה, כדי 
שכשיצטרך לענות קדיש או קדושה יהיה 
יוכל לענות אחר אמירתו יהיו לרצווו=. 


להוציא המלים בשפתיו 
לא יתפלל בלבו לבד, אלא מחתך 


הַדָבָרִים בשפתינפי. 


תפילה בלחש 

לא ישמיע קולו בתפילתו=, אלא 
משמיע לאזניו בלחש. ואם אינו יכול לכוין 
בלחש, מותר להגביה קולוטי. 


שיכור 

שתה יין כדי רביעיתו=י, אל יתפלל עד 
שיסיר יינווי=י. ואם שתה יותרוטי, אם הוא 
יכול לדבר לפני המלך, אם התפלל תפלתו 
תפלה, ואם אינו יכול לדבר לפני המלך, 
אם התפלל תפלתו תועבהײ, וצריך לחזור 
ולהתפלל כשיסיר יינו מעליו. ואפילו אם 


[מגן משנה ברורה (ס" קכנ סק"פ). | [מד] רמב"ם (עס פ"ס 
ס"ט), שו"ע (פס סי' ק5 ס"ט. ובדיעבד אם התפלל בלבו, 
ולא הוציא המלים בשפתיו, מצדד המגן אברהם (ק") 


שלא יצא. ביאור הלכה (ד"ס נננו). | [מה] כמבואר 
בסוגייתנו, דכתיב בתפילת חנה 'רק שפתיה נעות 
וקולה לא ישמע'. וכל המשמיע קולו בתפילתו הרי 
זה מקטני אמנה כאלו אין מאמין שהקב"ה שומע 


תפלת לחש, וכל המגביה קולו בתפילתו הרי זה 
מנביאי השקר שהיה דרכן לצעוק בקול לעבודה זרה 
שלהן. ולכתחילה צריך להתפלל בלחש כל כך שגם 
חבירו העומד בסמוך לו לא יוכל לשמוע, ומכל מקום 
אם אי אפשר לו לכוון, מותר להתפלל קצת בקול 
כדי שיוכל לכוון, אך יזהר שלא יטריד לאחרים. 
משנה ברורה (סק"). ‏ [מו] רמב"ם (עס), שו"ע (ש. 
ראה עוד לעיל (כד). | [מזן וגם אם רגיל לשתות יין 
ואינו נעשה שיכור ברביעית יין, לא יתפלל לכתחילה 
אם שתה רביעית. משנה ברורה ‏ סק"דו. | [מח] ובזמן 
הזה שאין מכוונין כל כך, אין לחוש להמתין אם על 
ידי המתנתו יעבור זמן התפילה. משנה ברורה (פק"0. 
נמטן אם לא שתה רביעית בבת אחת, אלא שתאו 
בשני פעמים או שמזגו במעט מים מותר להתפלל, 
ואם שתה יותר מרביעית בכל אופן אסור להתפלל, 
עד שיסיר יינו מעליו. וכל זה נאמר כשיכול לדבר 
לפני המלך. יין שבתוך הסעודה אינו משכר והכל 


אליבא 


עבר זמן התפלה, משלים אותה בתפלה 
שאחריה, כדין שוגגוײ. 


משקה המשכר 
שתה שאר משקין המשכרים, אסור 
להתפלל גם אם לא שתה רביעית, 


והשיעור הוא שיהא בו כדי לשכר כמו 
ברביעית ייזוט. 


לא: 


מצות תוכחה 


הרואה חבירו שחטא, או שהלך בדרך 
לא טובה, מצוה להחזירו למוטב ולהודיעו 
שהוא חוטא על עצמו במעשיו הרעים, 
שנאמר (וקנ יט 5) ('הוכח תוכיח את 
עמיתךיוײי. 


סוטה ששתתה ונמצאת טהורה 


סוטה ששתת היתה טהורה, הר" זו 
מתחזקת ופניה מזהירות, ואם היה בה 
חולי יסור ותתעבר ותלד זכר, ואם היה 
דרכה לילד בקושי תלד במהרה, היה דרכה 
לילד נקבות תלד זכריםיי. 


לפי מה שמבין בדעתו. משנה ברורה (סק"ט. | ננן והרי 
הוא כאילו עובד עבודה זרה, ואם אינו מתפלל בשעת 
שכרות ניצל מכל צרה. משנה ברורה כפק"). 
[נא] רמב"ם (סס פ"ד סיו), שו"ע (פס סיי 5ט ס"6). ואפילו 
אם התחיל לשתות לאחר שהגיע זמן תפילה, וחשב 
שיוכל להתפלל לאחר מכן, ונמשך בשתיה עד שעבר 
זמן תפילה, נקרא שוגג. אבל אם התחיל לשתות סמוך 
לסוף זמן התפילה, באופן שלא היה לו זמן להפיג 
יינו קודם שיעבור הזמן נקרא מזיד, ואין לו תשלומין. 
משנה ברורה (סק"ו). ונבן משנה ברורה (סק"). 
[נג] רמב"ם ,דעות פ"ו סיז). וכתב הרמ"א (קס סיי פרק ס"כ) 
שבאיסור שאינו מפורש בתורה, אם יודע שלא ישמעו, 
לא יוכיחם שמוטב שיהיו שוגגין ולא יהיו מזידין, 
אבל באיסור המפורש בתורה, מוחים בידן. ואם יודע 
שאין דבריו נשמעים, לא יאמר ברבים להוכיחן, רק 
פעם אחת, אבל לא ירבה בתוכחות מאחר שיודע 
שלא ישמעו אליו. אבל ביחיד חייב להוכיחו עד 
שיכנו או יקללנו. וראה שם בביאור הלכה (ד"ס 5) 
שאלו הפורקי עול לגמרי, כגון מחלל שבת בפרהסיא, 
או אוכל נבילות להכעיס, כבר יצא מכלל 'עמיתך' 
ואינו מחויב להוכיחו. | [נד] רמב"ם (פועס פ"ג הכ"ג). 
[נה] וגם כשיושב באלכסון די בד' אמות. ואפילו כבר 
גמר תפילתו, ואינו עומד אלא בתחנונים שלאחר 
התפילה, אסור לישב ולעבור בתוך ד' אמותיו. וגם 


ברכות לא. - לא: 


ישיבה לצד מתפלל 

אסור לישב בתוך ד' אמות של 
מתפלליײו, בין מלפניו בין מן הצדדיןף, 
בין מלאחריו=, וצריך להרחיק ד' אמות. 
ואס עוסק בדברים שהם מתקוני התפלות, 
ואפילו בפרק איזהו מקומן, אינו צריך 
להרחיק. ויש מתיר בעוסק בתורה=, אף 
על פי שאינו מתקוני התפלותשי. ויש מי 
שאומר דהני מילי מן הצד, אבל כנגדו 
אפילו כמלא עיניו אסור, אפילו עוסק 
בק"שטי. 


כשמפסיק רשות 

אם המתפלל עומד בצד אחד מדבר 
שהוא קבוע גבוה י' ורחב ד', מותר לישב 
בצד השני דהא מפסיק רשות". 


שחיטת קדשים על ידי זר 

שחיטת הקדשים כשירה בזרים אפילו 
קדשי קדשים, בין קדשי יחיד בין קדשי 
צבור, שנאמר (וק₪ 6 5) "ושחט את בן 
הבקר לפני ה', והקריבו בני אהרן, 
מקבלה ואילך מצות כהונהויי. 


סמיכה אסורה, אך סמיכה במקצת שאם ינטל הדבר 
לא יפול, יש להקל במקום הדחק. משנה ברורה (ס" 
קנ סק"1-6). [נו] דעת השו"ע (סס סי קנ 6"5). וכתב 
הטור, רמז שאסור לישב בתוך ד' אמות משלשת 
צדדיו, שבסוגייתנו למדו זאת מהפסוק סמל( 6 5 כו) 
'אני האשה הנצבת עמכה בזה'. ו'זה' בגימטריא י"ב 
אמות שאסור לישב בד' אמות של המתפלל של 
שלושת צדדיו. [נז] רמ"א (פס). וכתב המשנה ברורה 
(סק"ד) שכן הסכימו האחרונים. ובדרכי משה ות פ) 
ביאר שלפי זה צריך לפרש את הרמז שהטור הביא 
מתיבת "זה', ששני הרוחות של הצדדים חשובים 
כאחד. עוד תירץ על פי מה שכתב בבית יוסף (ד"ס 
ומ"ם כמינו) בשם אהל מועד (ספלס דלך ג פיכ ז), שלפניו 
אסור לשבת אפילו כמלא עיניו, ואם כן הי"ב אמות 
הם לשני הצדדים ולאחריו. | [נח] ודווקא כשלומד 
בשפתיו, אבל המהרהר בדברי תורה או אפילו 
בתפילה אסור לשבת בצד המתפלל גם לדעה זו, 
שיבואו לחשדו שאינו מקבל עליו עול מלכות שמים. 
משנה ברורה (סק"). [נט] וטעמו שסובר שלא אסרו 
חכמים לישב בצד המתפלל רק כששותק שנראה 
כאילו אינו רוצה לקבל עליו עול מלכות שמים, אבל 
כשהוא יושב ועוסק בתורה הרי הוא כמקבל עליו 
עול מלכות שמים. וטוב כשעוסק בתורה ואינו עוסק 
בתיקוני התפילה להחמיר לעמוד כדעה הראשונה, אם 


דהלכתא 


מא 


הוראת הלכה לפני רבו 

אסור לאדם להורות לפני רבו לעולם!י, 
וכל המורה לפניו חייב מיתהי, ואפילו 
נטילת רשות לא מהני תוך שלשה 
פרסאותי=ו, אם הוא רבו מובהקףי. 


כשרחוק מרבו 

אם הוא רחוק מרבו י"ב מיל, ושאל לו 
אדם דבר הלכה בדרך מקרה, יכול להשיב, 
אבל לקבוע עצמו להוראה ולישב 
ולהורות, אפילו הוא בסוף העולם, אסור 
להורות עד שימות רבו או עד שיתן לו 
רשות. וש אומרים דתלמיד גמור תוך י"ב 
מיל חייב מיתה, אם הוא מורה, חוץ לייב 
מיל, פטור אבל אסורטי. 


תלמיד חבר 

כל וה ברבה מובהק, אבל בתלפיד חבה, 
אפילו תוך שלשה פרסאות שרי. ויש 
אומרים דמכל מקום לפני רבו ממש 
אסורו=ו. ואפילו שלא בפניו ממש, אם 
התחילו בפבוד הרב לומר שישאלו לרב, 
או שהרב מופלג בחכמה וזקנה, אין 


לא במקום הדחק, וכשיושב לאחריו אין צריך 
להחמיר. משנה ברורה (פק"ו). | [ס] רמב"ם (מפתס פ"ס 
ס"ו), שו"ע (פס סי קנ 5"5). מפני שנראה כמשתחווה 
לו. ולהלכה בפרי חדש פסק כדעה הראשונה שאין 
חילוק בין מלפניו ובין מן הצדדין, ושארי אחרונים 
כתבו שטוב להחמיר כהיש מי שאומר. משנה ברורה 
(קק"מ-ט). [סא] משנה ברורה (סק"0. [סב] רמב"ם 
(ביפת סמקלם פ"ע ס"ו). [סגן כתב בשו"ת שבות יעקב 
(מ"כ סי סד) שראוי לכל מי שהגיע להוראה שלא יורה 
שום הוראה בלי שיעיין תחילה בספר, כי רבותינו הן 
הן הספרים אשר נתפשטו בקרב ישראל, ואסור 
להורות הלכה בפני רבו, וסמך לדבר 'אז לא אבוש 
בהביטי' כו' (מסַס קש ו. ובנוסף ראוי לעשות כן 
במקום שאין בני תורה, שלא יחשדו שהחמיר רק 
מצד חומרא, ואינו חושש על הפסד ממונם, אך אם 
מעיין בספר ורואים שכואב לו הפסד ממונם, אין 
מערערים אחריו. פתחי תשובה (סק"ג). נסדן רמב"ם 
(מלמוד תוכמס פ"ס ס"נ), שו"ע (יו"ד סי" כמ ס"ל). [סה] וזה 
נלמד ממחנה ישראל במדבר, שהיה כשיעור שלשה 
פרסאות, וכתיב (סמות 3 0 'והיה כל מבקש ה' יבוא 
אל משה'. ט"ז (סק"). ודעת הראב"ד והרשב"א (פו"ת, 
סי קי) והריב"ש (פי" רע) שנטילת רשות מועילה. ש"ך 
(סק"ל). [סון רמ"א ‏ סס). [סז] | שו"ע סס). 
[טח] כלומר כשנמצא בפניו ממש. ש"ך (ק"). 


פניני הלכה 


אמירת וידוי קודם שחרית ופדר קרבנות 
בגמרא, תנו רבנן, אין עומדים להתפלל לא מתוך עצבות, ולא מתוך עצלות, ולא מתוך 
שחוק, ולא מתוך שיחה, ולא מתוך קלות ראש, ולא מתוך דברים בטלים אלא מתוך 
שמחה של מצוה. וביארו תלמידי רבינו יונה (כנ. ל"ס ננע), שבעוד שיהיה עצב או עצל אינו 
יבול לכוין כראוי, שהעצלות והעצבות מפילים תרדמה, ולפיכך כשרואה שהוא עומד בענין 
שלא יוכל לבוין מותר לו לשמוח כדי שיתקן איבריו שיהיו ראוים לעבודת הבורא. 


בשמחת כהן (לכני רסמיס סי סויתס סכסן, כסידוסי שו"ע פו"ת סי' 6, נדפסו כסוף מו"ת מ"ס, ודפו"ס סוף פו"ת פו"ס) 
הביא בשם רבי יוסף ברבי בעל בן פורת יוסף, שחקר על מתקני התפילה שתיקנו לומר 
הוידוי אחר התפילה, ולכאורה כיון שהתפילה היא במקום קרבן, היה להם לתקן לומר 
הוידוי קודם התפילה, כדי שלא תהיה התפילה בבחינת 'זבח רשעים תועבה' (פפי כ 0) 
ח"ו. ותירץ, שכיון שמבואר בסוגייתנו שצריך האדם להיות שמח כשמתפלל, וכמו שנאמר 
(פסמס ק כ) 'עבדו את ה' בשמחה' ועבודה זו תפילה (פענת כ), לכן לא תיקנו לומר הוידוי 
קודם התפילה, כדי שלא יהיה עצב ודואג על עוונותיו ולא יתפלל בשמחה, ותיקנו 
התפילה מקודם על סמך שיתודה אחר כך, ובזה לא יהיה בכלל 'זבח רשעים תועבהי. 


ועוו"ש במה שתירץ עוד לפי אלו הנוהגים להתוודות קודם אמירת קרבנות, כיון דתיקנו 
לומר פרשת הקרבנות קודם התפילה, ממילא הוי הוידוי קודם התפילה. ועוד צידד לתרץ 
שלא תיקנו לומר וידוי קודם תפילת שחרית, משום שסמכו על מה שנוהגים לומר וידוי 
בקריאת שמע שעל המטה כמו שאנו נוהגים עתה, ולכך לא הצריכו לומר וידוי קודם 
התפילה, שמיד שניעור משנתו הוא מתפלל. ועיייש שמסיק ליישב באופן אחר. 


וכן כתב ביפה ללב (פ": 5ו"ק סי ₪ סק"נ) שהוידוי שתיקנו לומר אחר שמונה עשרה, היה 
ראוי לאמרו קודם התפילה, כיון שהתפילה היא במקום קרבן ומכפרת כקרבן, ואין הקרבן 
מכפר אלא אם הקדים לו תשובה ווידוי, ומה תועיל התשובה והוידוי אחר שהקריב הקרבן. 


ובמעלת הוידוי קודם התפילה כתב בדברי שמואל מהרבי ר' שמעלקא מניקלשבורג 
(טופטיס עמ' קמו), שצריך האדם להתוודות באמת ובתמים קודם התפילה כדי שתוכל לעלות 
תפילתו עד עתיק יומין, והעצה היעוצה היא הוידוי קודם התפילה, שאז אף שיש ח"ו 
מסטינים שמעכבים את התפילה, עם כל זה מכח הוידוי והתפילה להשי"ת חותר חתירה 
מתחת כסא כבודו ומקבלו. וכן כתב בדרך משה ((לפ נספר סגן ודרן מפס, עמ' 0-), שאם אומר 
וידוי קודם התפילה הרי הוא כמודה בקנס קודם שבאו עדים ופטור, ואם יבוא השטן אח"ב 
ויקטרג, יאמר לו הקב"ה שאדם זה כבר הודה והתוודה קודם שבאת לקטרג עליו, ואז 
צריך השטן להתהפך ולהיות לסניגור, כמו שעושה ביום הכפורים שמליץ יושר על ישראל 


שעומדים כמלאכים והתוודו על חטאתם. וזה הרמז 'מודה בקנ"ס פטורי, ראשי תיבות 
קטיגור נעשה סניגור. 


לא: 


קטן חריף בלימוד התורה 
בגמרא הובאו דברי חכמים שפירשו תפילת חנה אמו של שמואל הנביא שביקשה 
מהשי"ת שיתן לה 'זרע אנשים', שהוא זרע המובלע בין אנשים ואינו בולט ביניהם, ורב 
דימי ביאר שלא יהא חכם ולא טיפש, ופירש רש"י (ל"ס ו פס) לא חכם יותר מדאי שלא 
יהיה תימה בעיני הבריות ומתוך שנדברים בו שולטת בו עין הרע. וכתב היעב"ץ (ל"ה ו₪ 
פכס) שביקשה שלא יהיה חכם בקטנותו לפני זמן של שני מדע, וזו הבקשה לא נתנו לה 
כי היה חכם גדול בהיותו בן שתי שנים. 


ובשו"ת רב פעלים (פ"ד סו ישמס סי' ו) כתב על אמותינו הקדושות לאה ורחל ע"ה שהיו 
בנות לבן שהיה עובד עבודה זרה, שכשנולדו היה להם נשמות גדולות ועצומות, ומכח 
תוקף גודל נשמתם ידעו מאליהן דרך האמת, והכירו ברוח הקודש כבודו ית', וידעו דרך 
אביהן שהוא מקולקל ונבדלו ממנו. ועל דרך זה אמרו ז"ל ((למס 3) בן ג' שנים הכיר 
אברהם אבינו ע"ה את בוראו, והיינו שהכיר מאליו ששרתה עליו רוח הקודש מכח נשמה 
גדולה שנכנסה בו. ואל תתפלא על הדבר הזה, שכן כתב רבינו האר"י ז"ל (טעי סגגגויס) 
בענין ההוא ינוקא שבספר הזוהר שהיה מטיף מאליו סודות עמוקות, מפני שזכה בקטנותו 
לנשמה גדולה. וכן היה אצל שמואל הנביא ע"ה שהיה חכם גדול והוא בן שתי שנים 
ומחצה. 

ובשו"ת אגרות משה (פו"פ ת"ל פיי פט הוכיח, שהטעם שקטן אינו חייב במצוות אינו משום 
שנוקטים שאין להם דעת, שהרי בודאי אנו רואים קטנים שיש להם דעת גדולה, שיש 
הרבה קטנים כבני שמונה ותשע שלומדים גמרא גם עם תוספות שצריך הבנה גדולה, וגם 
מצאנו בגמרא (ע" ט) ינוקא בן שש שנים ששנה מסכת עבודה זרה ושאלו ממנו שאלות 
בדיני יין נסך, ובגיטין (ט:) במעשה האשה ושבעה בניה שידעו להשיב לקיסר, והבינו כל 
כך עד שמסרו נפשם להריגה. ובמדרש (ֿיכס כנס 5 ₪ מבואר שהבן השביעי היה עדיין יונק 
מאמו, ושיערו חכמים שנותיו ונמצא בן שתי שנים וששה חדשים ושש שעות ומחצה. 
ואף בדורות הקרובים מפורסם לכל שהגר"א כשהיה בן שש כבר היה חכם גדול בתורה, 
וגם בכל דור רואים קטנים בעלי כשרונות גדולים. אלא גזירת הכתוב היא בכל הקטנים 
אף באלו שיש להם דעת. 


מב 


להורות בעירו=ו. ויש אומרים שגם תלמיד 
חבר תוך י"ב מיל פטור אבל אסור, וחוץ 
לי"ב מיל מותרף. 


נטילת רשות 

אף על פי שנטל רשות מרב אחד"", 
לא סגי, עד שיטול רשות מכל רבותיו 
המובהקים!יי. והאי מובהקים לא מירי 
כשאר רבו מובהק שרוב חכמתו ממנו, 
דאם כן לא אפשר להיות לו הרבה רבותיו 
מובהקים, אלא רצה לומר תלמיד גמור, 
לאפוקי תלמיד חבר דהיינו שנתגדל בתורה 
ונעשה חבר לרבו, דהיינו שהוא קרוב 
להיות גדול כרבושי. מיהו יש חולקין 
וסבירא להו דאי קבל רשות מרבו אחד, 
מהני להורות חוץ לג' פרסאות. אבל תוך 
ג' פרסאות, לא מהני ליה וש אומרים 
דכל שאינו רבו מובהק, דהיינו שאין רוב 
חכמתו ממנו, תלמיד חבר הואו=ײ. 


תענית בשבת 
הרואה חלום ‏ רע צריך להתענות 
למחרוײו, כדי שישוב ויעור במעשיו ויחפש 


בהן ויחזור בתשובה, ומתענה ואפילו 
בשבתו=, כדי שיקרע גזר דינרוײ. 
עוברות ומניקות 

עוברות ומניקות אין להורות להן 


להתענות אפילו בחול, אלא יתנו פדיון 
נפשם לצדקה, ובפרט אם הן חלושות, 
בודאי אין להן להחמיר על עצמוו=. 


[סט] רמ"א (סס). [ען שו"ע (פס). מדברי התוספות 
(סנסדכין ס: ד"ס 66) משמע, שאפילו בלא נטילת רשות 
מותר. אבל בהגהות מיימוניות (תלמוד תורה פ"ס 6ות ד) כתב 
שמכל מקום צריך נטילת רשות. ש"ך (סק". [עא] היינו 
בתלמיד גמור, אבל בתלמיד חבר די בנטילת רשות 
מרבו, ואם יש לו רב אחד מובהק והאחרים אינם 
מובהקים צריך שיטול רשות מרבו המובהק. ש"ך (ס"ק 
י). [עב] שו"ע (פסו. [עג] ומשמע מדברי הרמ"א שגם 
אם אין רוב חכמתו ממנו, מכל מקום נקרא רבו וצריך 
ממנו רשות, אבל נראה שאם אינו רבו המובהק, שאין 
רוב חכמתו ממנו, אין צריך לנהוג בו שום כבוד, רק 
לענין קריעה שקורע עליו כשמת, וכן לענין שצריך 
לעמוד מפניו. ש"ך (פ"ק ₪. | [עדן כלומר רשות מרב 
אחד, אבל מכל רבותיו מהני נטילת רשות, אפילו 
להורות תוך ג' פרסאות. ויש אומרים שתוך ג' פרסאות 
אין מועיל נטילת רשות כלל. ש"ך (ס"ק יג). [עהן רמ"א 
שס). | [עו] כתב המגיד משנה (פעטופ פ"5 סי"כ), שמקור 
דברי הרמב"ם הוא מהמבואר בתענית (ינ:) יפה תענית 
לחלום כאש לנעורת, ובו ביום ואפילו בשבת. וכן 
מהמבואר בסוגייתנו כל היושב בתענית בשבת, קורעין 
לו גזר דין של שבעים שנה, ופירש הר"ח שהגמרא 
עוסקת בתענית חלום, וזה גם דעת הרמב"ם. והקשה 
הלחם משנה, מהיכן למד זאת המגיד משנה, ואולי 
למד הרמב"ם דין זה רק מתענית. ותירץ, שבתענית 
מבואר רק שאם רצה לעשות התענית הוא יפה לו, 
אבל לא שיהא חייב לעשותו, וא"כ מהיכן למד 
הרמב"ם שחייב להתענות ולפשפש במעשיו, לכן הביא 
המגיר משנה את הגמרא בסוגייתנו שקורעין לו גזר 
דינו וכפירוש הר"ח שהגמרא עוסקת בתענית חלום, 
וכיון שכן ודאי שראוי לחייבו בשביל כך. [עזן רמב"ם 
(מעניות ס"b‏ הי"כ). [עח] שו"ע (פו"ם סי" רפס ס"ד). ויעסוק 


אל 


הרהר ביום 

אם הרהר ביום וחלם בלילה מענין 
ההרהור, אין לו להתענות בשבת שההרהור 
גרם זה, ולא הראוהו מן השמים דבר 
רעײ. 


כפרה 

המתענה בשבת צריך להתענות ביום 
ראשון, כדי שיתכפר לו מה שביטל עונג 
שבת. ואם תשש כחו ואינו יכול להתענות 
ב' ימים רצופים, לא יתענה ביום א' 
ויתענה אח'כף. 


בשיש למחר תענית חובה 

אם ביום ראשון הוא תענית חובה כגון 
י"ז בתמוז וכדומה, או אפילו תענית יחיד 
שנהג בו חובה, כגון שיש לו מנהג קבוע 
תמיד להתענות יום ראשון של סליחות 
אינו עולה לו, כיון שאף אם לא היה 
מתענה בשבת היה מתענה יום זה, וצריך 
להתענות יום אחר. ויש חולקין וסוברים 
שגם תענית חובה שהוא ביום ראשון עולה 
לו, ויכוין ביום התענית שיהיה לו כפרה 
על מה שהתענה ביום השבת. ומי שקשה 
לו התענית יכול לסמוך על המקלין 
שעולה לו גם תענית חובהפי. 


בזמן הזה 

יש אומרים שאין להתענות תענית חלום 
בשבת אלא על חלום שראהו תלת זימני. 
ויש אומרים שבזמן הזה אין להתענות 


כל היום בתורה ובתפילה ויתכפר לו, ובסדר היום (סדר 
קכלם טכת ותפינת ערנית) כתב שיוכל להתוודות על עונותיו 
כשמתענה בשבת כמו בחול. משנה ברורה (פק"). 
[עטן משנה ברורה (ס). | נפן משנה ברורה (פס. 
[פא] רמב"ם (שס פ"6 סי"נ), שו"ע (סס סי" כפק ס"ל). 
[פב] משנה ברורה (סק"פ). ‏ [פג] וגם באלו השלושה 
חלומות אין להתענות בשבת, אלא אם כן התענית עונג 
לו, כגון שנפשו עגומה עליו וכשיתענה ימצא נחת רוח, 
אבל אדם שאינו מקפיד בחלום רע, או שהתענית קשה 
עליו ומצטער יותר בתעניתו ממה שמצטער בפחד 
החלום, אסור להתענות בשבת. והשל"ה היה רגיל על 
הרוב לפסוק שלא להתענות בשבת גם על שלושת 
חלומות אלו, אלא היה מורה להתענות שני ימים בחול 
נגד יום השבת ויום ראשון שאחריו. משנה ברורה (פ"ק 
טו). [פד] וכן תפילין שנשרפו כיון שיש בהן פרשיות 
מהתורה, אבל נביאים וכתובים לא. ודווקא שנשרף 
אבל אם ראה בחלומו שנפלו מידו אין צריך להתענות. 
משנה ברורה (פ"ק ט). | [פה] ובמדרש (נ"ר פט מ) מבואר 
שפתרו לאשה שתלד זכר וכן היה. משנה ברורה (ס"ק 
6% [פו] ואם היה לו כאב שינים לא יתענה, כי 
המהרהר ביום אין צריך להתענות. משנה ברורה (פ"ק 
₪. ומי שאין לו בנים או בנות אין להחמיר עליו 
להתענות בשבת, כי בגמרא (סנן ײ.) מבואר שבר הדיא 
פתר את החלום, שבניך ובנותיך ימותו. ביאור הלכה 
(ד"ס 6ו סימו). ובספר שולחן הטהור (ס" ככ ס"6) כתב, 
שכאשר היו באים לפניו אנשים שחלמו שנפלו שיניהם, 
היה רגיל לפתרו באופן שיזמין לו השי"ת פרנסתו בלי 
טורח, כי השיניים מורים על טחינה וטורח הפרנסה, 
וכאשר כביכול נשרו, אות היא שכעת ישיג פרנסתו 
בניקל. [פז] ולא יתענה על חלומות שיש בהם הפסד 
ממון, אלא דווקא כשראה בחלומו דברים שמחללים 


בהפותיקא: -ילב: 


תענית חלום בשבת, שאין אנו בקיאים 
בפתרון חלומות לידע איזה טוב ואיזה רע. 
והעולם אומרים שנמצא בספרים קדמונים 
שעל שלשה חלומות מתענים בשבתוט, 
ואלו הן, הרואה ספר תורה שנשרףפי, או 
יום הכיפורים בשעת נעילה, או קורות 
ביתוו=י או שיניו שנפלופי. וש אומרים 
הרואה יום הכיפורים אפילו שלא בשעת 
נעילה. ויש אומרים הרואה שקורא בתורה, 
ויש אומרים הרואה שנושא אשה. והא 
דרואה שיניו שנפלו דוקא שיניו, אבל 
הרואה לחייו שנשרו, חלום טוב הוא דמתו 
היועצים עליו רעה, ונראה לי שהחלומות 
שאמרו בפרק הרואה שהם רעים", גם 
עליהם מתענין בשבתפיי. 


לב. 


התרת נררים 

מי שנדר ונתחרט, יש תקנה על ידי 
חרטה, ואפילו נדר באלהי ישראל. כיצד 
יעשה, ילך אצל חכם מומחה, דגמיר 
וסביר, ואם אין יחיד מומחה ילך אצל 
שלשה הדיוטות, והוא דגמירי להו 
וסביריפ=₪, וגם יודעים לפתוח לו פתח, 
ויתירו לו. והאידנא אין מומחה שיהא ראוי 
להתיר ביחידצ. 


כיעד מתירים 
כיצד היא ההתרה, יאמר לו ג' 
פעמיםוייי, מותר לך, או שרוי לך, או מחול 


עליהם שבת. משנה ברורה (סק"כ). [פח] שו"ע (טס סי 
רפס ק"ה). וכתב החזו"א (פנכופ מ"נ קמע) הרבה פעמים 
חלמתי חלומות רעים, ולא שמתי לבי לזה, נכון 
שיאמר בעת ברכת כהנים ה'רבונו של עולם'. וביאר 
בנחלת אבות (פות פ) שבזמנים הקדומים שהיו קדושים, 
החלומות היו אז קרובים לנבואה, אבל בזמנים אלה 
החלומות שוא ידברון. נפטן שלומדים עמהם הלכות 
ומבינים. ואין צריך שידעו הסברות היטב, אלא די 
שלמדו ומבינים קצת, שידעו מה שמתירים וכן נוהגים. 
ש"ך (ס" ככס סק"3). [צ] שו"ע (יו"ד סי" ככת ק"6). [צא] ודי 
שיאמר פעם אחת, אלא אומרים שלש פעמים כדי לחזק 
הענין. ש"ך (פק"ו). | [צב] רמ"א (Eס).‏ [צג] שו"ע (פס 
סי" בכם ס"ג). [צד] ודעת הרמב"ם (פפילס פ"6 ס"פ) שתפילה 
אחת ביום היא מן התורה, ועל זה אמר הרמב"ם שמן 
התורה קודם שיתפלל על צרכיו, צריך לסדר שבחו של 
הקב"ה. ומקור דברי הרמב"ם הוא מסוגייתנו, שלמדו 
ממשה שקודם סידר שבחו של הקב"ה, ואמר 'ה' 
אלהים אתה החלות להראות את עבדך את גדלך ואת 
ידך החזקה אשר מי אל בשמים ובארץ אשר יעשה 
כמעשיך וכגבורותיך', ואחר כך ביקש 'אעברה נא 
ואראה את הארץ הטובה' (לנרס ג כל-כס), וכיון שמשה 
רבינו ע"ה עשה כן למדנו שמן התורה כך צריך 
להתפלל. כסף משנה. [צה] רמב"ם (פס פ"5 ס"נ). כתב 
בלחם משנה, שבקרית ספר כתב שלא נתפרש לו היכן 
למד הרמב"ם שמן התורה צריך לתת שבח לאחר 
התפילה, וגם בעיני יפלא. ובמעשה רוקח כתב שאף 
שממשה רבינו לא למדנו זאת, מכל מקום השכל 
מחייבו. [צון שו"ע (פו"ם סי" גכ ס"פ). והטעם שאינו יכול 
לומר פסוקי דזמרה עם הברכות לאחר התפילה, שהוא 
ברכה לבטלה, כיון דלא תקנום אלא קודם תפילה, 
כמבואר בסוגייתנו שיסדר שבחו של מקום ואחר כך 


פניני הלכה 


לב. 


שיעורי התורה באדם בינוני 

בגמרא, אמר רבי אושעיא משל [החוטא מפני שפע מרובה שמשפיע עליו הקב"ה למה 
הוא דומה], לאדם שהיתה לו פרה כחושה ובעלת אברים, האכילה כרשינין והיתה מבעטת 
בו. אמר לה מי גרם ליך שתהא מבעטת בי, אלא כרשינין שהאכלתיך. 

בפתח הדביר (כס דסיי פו"ת סי' ק5 ס"ג ד"ס וסין נסקפות ע"ז) דן בבירור מדות אצבע וטפח שבתורה 
אם מודדים אותם בבני אדם בינונים או כל אחד לפי אצבעותיו וידו שלו. והביא מה 
שכתב בשו"ת חכם צבי (פי פ), שכל דבר שלא פורש מה הוא, אם גדול או קטן, דינו 
בבינוני. והביא כמה ראיות לדבריו שכל שיעורי התורה מודדים אותם בבני אדם בינונים, 


ולא בידו של כל אחד ואחד. 


והנה החתם סופר (שו"ק, פ"מ פיי קפ) כתב, שמדד כמה פעמים את רוחב האגודל, ומדדו 
באגודל של אדם בעל איברים. ומשמע לכאורה שכוונתו כפירוש שצידד בפתח הדביר, 
שמודדים בידו של האדם היותר גדול שבאצבעו נכנסות האצבעות של כל אדם, וזהו 
הפירוש ישל כל האדם'. אך החתם סופר עצמו (טס פיי קס) כתב שמדד באצבע של אדם 


בינוני: 


והחזון איש ,שו" פיי ש פֿוח י) כתב, שצריך לפרש כוונת החתם סופר שכתב שמדד באדם 
בעל איברים, שכוונתו היא למעט את הקטנים והכחושים, ובעל איברים היינו בריא כדרך 


דהלכתא 


אוצר החכמה 


לך, בכל לשון שיאמר=, אפילו מעומד, 
ובקרובים, ובלילה, ובשבת, אפילו אם היה 
אפשר לו מאתמול לישאל עליו, ובלבד 
שיהיה לצורך השבת, כגון שנדר שלא 
לאכול או ליבטל מעונג השבתוי. 


סדר התפילה 

חיוב מצוה זו של תפילה כך הוא, 
שיהא אדם מתחנן ומתפלל בכל יום, 
ומגיד שבחו של הקדוש ברוך הוא ואחר 
כך שואל צרכיו שהוא צריך להם בבקשה 
ובתחנהיי, ואחר כך נותן שבח והודיה 
לה' על הטובה שהשפיע לו כל אחד לפי 
כחןיי. 


פסוקי דזמרה לאחר התפילה 


המאחר לבא לבית הכנסת, והציבור 
כבר התחילו יוצר, ואין שהות לומר פסוקי 
דזמרה אפילו בדילוג, יקרא קריאת שמע 
וברכותיה עם הציבור ויתפלל עמהם, 
ואחר כך יקרא כל פסוקי דזמרה בלא 
ברכה שלפניהם ולא של אחריהםצי. 


לב: 


כהן שהרג 

כהן שהרג את הנפש, אפילו בשוגגצי, 
לא ישא את כפיו אפילו עשה תשובהו". 
ויש אומרים דאם עשה תשובה נושא כפיו, 
ויש להקל על בעלי תשובה, שלא לנעול 
דלת בפניהם, והכי נהוגוטי. 


יתפלל. ב"ח (פֿום 6). וכן כתב הטור (סיי ₪) שלכן תיקנו 
לומר פסוקי דזמרה קודם התפילה, כדי שיסדר שבחו 
של מקום ואחר כך יתפלל. וכתב בדרכי משה (עס פיי 
תריט פֿות ח) בשם המרדכי (יומפ פ"ל סי' תסכס) שבמעריב של 
יום כיפור, פותח שליח צבור 'יעלה תחנונינו', ושוב 
'שומע תפילה' וגם שאר תפילות של שבח יוצרנו, 
ואחר כך יאמר סליחות, משום שמבואר בסוגייתנו 
לעולם יסדר אדם שבחו של מקום ואחר כך יתפלל. 
[צזן ובמגן אברהם (ס"ק ננ) מצדד שדווקא כשמת מיד, 
אבל אם לא מת מיד אין להחמיר בשוגג, שאולי הרוח 
בלבלתו ומת. ביאור הלכה (ס" קכס ד"ס פפלו כטוגג). 
[צח] רמב"ם (פפינס סיס כפיס פט"ו ס"ג), שו"ע (מס סי" קכס 
פנ'יס). וטעמו שאף שאין לך דבר שעומד בפני התשובה, 
מכל מקום אין קטיגור נעשה סניגור, שבידים אלו 
שהרג את הנפש אין ראוי לישא את כפיו אף על פי 
שעשה תשובה. משנה ברורה נס"ק קע). והנה לגבי 
מומר שעבד עבודה זרה וחזר בתשובה, הביא השו"ע 
(מס פ("ז) שיש אומרים שאם חזר בתשובה נושא כפיו, 
ולענין הורג נפש, סתם השו"ע וכתב שאינו נושא כפיו. 
וכתבו באליה רבה (ס"ק קל) ובמטה יהודה (פק"נו, שהורג 
נפש חמור יותר משום שאין קטיגור נעשה סניגור. אכן 
בעולת תמיד ובגר"א כתבו שהדעות שהביא בשו"ע 
שם שנושא כפיו, סוברים שגם כשהרג וחזר בתשובה 
יכול לישא כפיו. ביאור הלכה (ל"ס קפלו עשס). 
[צט] רמ"א (פס). ואפילו כשעבר במזיד. ויש מהאחרונים 
שמחמירים כשעבר במזיד, משנה ברורה (פ"ק ק'-ק5). 
ולהלכה דעת הרמ"א להקל אפילו כשהרג במזיד, וכתב 
שכן נוהגין וכן פסקו כמה אחרונים, אכן הפרי חדש 
(ס('ז) והאליה רבה (פ"ק סד) דעתם שאם הרג במזיד אין 
להקל. ולדינא צ"ע, ועל כל פנים אם עלה אין להורידו. 
ביאור הלכה (פס). 


בינוני בריא, ומשום שבתחילת דבריו שם הזכיר קטנים סיים שיהיה שלם באבריו. וכתב 
עוד, שיותר נראה שנשמטה כאן תיבה אחת בלשון החתם סופר, וצריך לומר בדבריו 'אדם 
כחוש בעל איברים', ונקט לשון הגמרא בסוגייתנו 'פרה כחושה בעלת אברים', והכוונה 
אינה לבעלת איברים בריאים, אלא להיפך, שעצמותיה נראים מרוב רזון וכחש בשר. 
וכוונת החתם סופר, שבכדי לשער האגודל צריך להניחו על הדף עד שהעין תבחין במדה 
המדויקת, ולזה צריך לדחוק כל האגודל על הדף מפני שבזמן שהאגודל מורם אי אפשר 
לעין לבחון, ולכן בזמן שהאגודל מסורבל בבשר אי אפשר לדחקו על הדף מפני עובי 
הבשר וגם הדוחק מרחיב את הבשר, ולזה העצה היעוצה שינסה מידתו באדם כחוש 
שעצם אגודלו כאגודל בינוני ואין עליו בשר מרובה, וזה נוח לדחוק על הדף ואינו מתרחב. 


לב: 


נשיאת כפים בכהן שהרג את הנפש שלא בידיו 
בגמרא, אמר רבי יוחנן, בק כהן שהרג את הנפש לא ישא את כפיו, שנאמר (ישעיס 6 טו) 


יידיכם דמים מלאוי. 


וכתב הרמב"ם (מפנס פט"ו ס"ג), שאין נפסל לנשיאות כפים אלא כהן שהרג את הנפש, 
שבו דיבר הכתוב, אבל שאר עבירות אינם מונעים ממנו מלישא את כפיו. וכתב הב"ח 
(פו"ם סי קכם פות כנ) בדעתו, שאף על פי ששלש עבירות חמורות הן שיהרג ואל יעבור, עבודה 


תענית ביום מעונן 
ראה הערהוP.‏ 


מחשבה שה' יעשה בקשתו 

אל יחשוב ראוי הוא שיעשה הקדוש 
ברוך הוא בקשתו, כיון שכוונתי בתפלתי, 
כי אדרבה זה מזכיר עונותיו של אדם'יי, 
אלא יחשוב שיעשה הקדוש ברוך הוא 
בחסדו. ויאמר בלבו, מי אני, דל ונבזה, 
בא לבקש מאת מלך מלכי המלכים הקדוש 
ברוך הוא, אם לא מרוב חסדיו שהוא 
מתנהג בהם עם בריותיו=. 


ישיבה קודם התפילה ולאחריה 
ישהה ‏ שעה אחת קודם שיקום 
להתפללו, כדי שיכוין לבו למקום"י, 


[ק] בסוגייתנו נאמר שרבא לא גזר תענית ביום המעונן, 
משום שנאמר (כס ג מד) 'סכותה בענן לך מעבור 
תפלה'. והביאו השל"ה (פעמת כ מפוס 6פ ם) להלכה, 
ופירש שביום המעונן לא גזר רבא את התענית למחר, 
אף שיתכן שלמחרת יהיה יום צלול, כי התחלת 
התענית היא מיום אשר משים אל לבו, כמו שאמר 
השם יתברך לדניאל (לל י יש 'כי מן היום הראשון 
אשר נתת את לבך להבין ולהתענות לפני אלהיך נשמעו 
דבריך'. ולכן לא גזר רבא תענית ביום המעונן אף 
שיתכן שלמחר יהיה יום צלול. ואין לפרש שלא גזר 
היום תענית אם למחרת יהיה יום מעונן, שמהיכן ידע 
שלמחר יהיה יום המעונן. ובאליה רבה (פיי פקסו סק") 
תירץ שאפשר שרבא עשה תנאי, שאם מחר יהיה יום 
המעונן לא יתענו. אך הקשה שצ"ע למה השמיטו 
הפוסקים דבר זה. ותירץ שמה שנאמר אחר כך 
בסוגייתנו אמר ר"א מיום שחרב בית המקדש נפסק 
חומת ברזל בין ישראל לאביהם שבשמים, נדחה הלכה 
זאת של רבא, שבלאו הכי יש הפסק גדול, ואפילו הכי 
אנו עושים את שלנו, ולכן השמיטו זאת הפוסקים. 
ובפרי מגדים (פס 5"5 פק"י) כתב שעכשיו בעוונותינו 
הרבים, גוזרים תענית גם ביום המעונן. [קא] שעל ידי 
כך מפשפשים במעשיו לומר בטוח הוא בזכיותיו. 
[קב] שו"ע (לו"ם סי ₪5 ס"ס). [קגן כתב רבינו יונה (עיל 
(: ד"ס ססידיס) אף שבהרבה מקומות בש"ס שעה אחת 
הכוונה לזמן מועט, מכל מקום כאן הכוונה לשעה 
ממש שהיא אחת מי"ב שעות שביום, וראיה לכך, 


אליבא 


ושעה אחת אחר התפלה, שלא תהא נראית 
עליו כמשאוי שממהר לצאת ממנהנ?=. 


הפסקה באמצע התפילה 
מלך שואל בשלומו 


לא יפסיק בתפלתומי. ואפילו מלך 
ישראל שואל בשלומו לא ישיבנו, אבל 
מלך עובדי כוכבים'י, אם אפשר לו לקצר 
דהיינו שיאמר תחלת הברכה וסופה קודם 
שיגיע אליו יקצר, או אם אפשר לו שיטה 
מן הדרך יטה ולא יפסיק בדיבורײ, ואם 
אי אפשר לו יפסיקו=. 


בהמה או קרון כנגדו 
היה מתפלל בדרך ובאה בהמה או קרון 
כנגדו, יטה מן הדרך ולא יפסיקילו, אבל 


שהגמרא בסוגייתנו שאלה, וכי מאחר ששוהין תשע 
שעות בתפילה, תורתן היאך משתמרת ומלאכתן היאך 
נעשית, הרי ששעה הכוונה לשעה ממש. ומכל מקום 
זה אמור בחסידים, אבל לשאר העם די לשהות שעה 
מועטת והוא כדי הילוך ח' טפחים, כמו שכתב בשו"ע 
(פס ספ" 5 פ"כ) שצריך לשהות שיעור זה קודם התפילה. 
כתב בסדר היום (סדר סלימוד חר ספפינס) שטוב להתעכב 
בבית הכנסת עד שלא ישארו שם עשרה, גם עצם 
הישיבה בבית הכנסת הוא מצוה בפני עצמה. משנה 
ברורה (פי' 35 פק"פ). וכתב בפרי מגדים (פ"פ סק"פ) שאנו 
מתפללים וקוראים פסוקי דזמרה מקודם [שיעור פסוקי 
דזמרה חצי שעה], ואחר כך ברכות וקריאת שמע, 
ושוהה מעט קודם שיתחיל פסוקי דזמרה, הרי זה קרוב 
לשעה כמו חסידים. | [קד] האר"י ז"ל היה מתפלל 
מתוך סידור כדי שיכוון מאוד, וגם כדי שינקד טוב 
את המלים ולא יבליע את הניקוד, הכל לפי מה 
שמרגיש האדם בנפשו שיתפלל טוב יותר. משנה 
ברורה (סק". | [קה] רמב"ם (תפעס פ"ד סט"), שו"ע (פס 
סיי 5ג מ"פ). הב"ח (פו"ם פיי קנ פופ ג) הביא מהר"ר יעקב 
פולק ז"ל שמה"ר מנחם מלונדר"ש אמר שלכן נהגו 
לומר את הפסוק 'אשרי יושבי', קודם שאומרים 'תהלה 
לדוד', מפני שהוא לשון המתנה, שהיו שוהין שעה 
אחת קודם תפילה, ולאחר תפילה היו שוהין גם כן 
שעה אחת, כדכתיב 'ישבו ישרים את פניך', לפיכך 
נראה שתיקנו לומר עלינו לשבח, ואני רגיל לומר אחר 
התפילה כשאני מיושב, 'ישבו ישרים' כמו שאומרים 


ברכותולם = לג: 


בענין אחר, אין לצאת ממקומו עד שיגמור 
תפלתולא, אא"כ הוא בתחנונים שלאחר 
התפלהו?=. 


תינוק בוכה 

אם תינוק בוכה מותר לרמוז לו בידיו 
שישתוק ולא יטרידו מתפלתו, ואם אינו 
מועיל ירחיק את עצמו ממנו ולא ידבר 
עמו, וכן אדם נכבד שעומד בתפלה, 
והש"ץ ממתין עליו באמירת קדיש או 
קדושה, ואינו רוצה שימתינו עליו וזה 
מטרידו בתפילה, מותר לו לרמוז לש"ץ 
שלא ימתין עליוו?=. 


נסתפק בדין 
העומד בתפלה ונסתפק באיזה דין איך 
יתפלל, כגון ששכח איזה דבר בתפלה, 


הפסוק 'אשרי יושבי'. [קו] ואפילו לרמוז אסור. ואסור 
להפסיק גם במקום הפסד ממון. משנה ברורה (סי קד 
סק"-כ). [קז] או אנס ומפחד שיהרגנו. משנה ברורה 
(סק"ג). | [קח] וטוב יותר לקצר מאשר להטות את הדרך. 
והפרי מגדים (פ"? פק" כתב שעדיין יש להתיישב 
בדבר, שאולי ההליכה לצורך התפילה אינה נחשבת 
להפסק. משנה ברורה (פק"ד). | נקטן רמב"ם (טס פ"ו ס"ט), 
שו"ע (עס סי" קד ס"). ויכול גם לשאול בשלומו, 
כשמשער שבלי זה אפשר שיהיה בסכנה, וכל שכן 
שאם שאל בשלומו שמותר להשיב לו. משנה ברורה 
(פק"ס). | [קי] אף שיש בזה סכנה שלא יעלו עליו 
הבהמה והקרון, מכל מקום כיון שיכול להנצל על ידי 
שיזוז מהמקום, אסור להפסיק בדיבור לומר לאיש אחר 
שיכה הבהמה במקל, או לגעור בבעל הקרון שלא יבוא 
כנגדו. משנה ברורה (פק"). | (קיא] ובדיעבד אם יצא 
ממקומו, ולא שהה כדי לגמור את כל התפילה, אם 
לא הפסיק בדיבור ימשיך מאותה תיבה שהפסיק בה, 
ולא יתחיל מתחילת הברכה. ביאור הלכה (ד"ס 035. 
[קיבן שו"ע (פס ס" קד פ"). ראה בזה לעיל (₪). 
[קיג] משנה ברורה (סק"פ). [קיד] משנה ברורה (סק"נ). 
[קטון רמב"ם (פס פ"ו ס"ט). הקשו מפרשי הרמב"ם 
שבסוגייתנו רב ששת מחלק בין נחש לעקרב, שנחש 
אינו פוסק אבל עקרב פוסק, ולא חילק הרמב"ם כן. 
ותירץ במעשה רוקח, שהרמב"ם סובר שהמשנה עוסקת 
במקום שאין דרך הנחשים להזיק, ועל זה אמר רב 
ששת שגם באותו מקום העקרב מועד להזיק, אולם 


דהלכתא 


מג 


מותר לילך ממקומו למקום מיוחד ולעיין 
שם בספר, ומותר גם לשאול הדיזו. 


-- 


נחש ועקרב כנגדו 

ראה נחשים ועקרבים באים כנגדו, אם 
הגיעו אליו והיה דרכן באותן המקומות 
שהן ממיתין, פוסק ובורח, ואם לא היה 
דרכן להמית אינו פוסקוטיו. 

ואפילו נחש כרוך על עקבו, לא 
יפסיקוטיו, אבל יכול לילך למקום אחר כדי 
שיפול הנחש מרגלווחו, אבל עקרב פוסק, 
לפי שהוא מועד יותר להזיק, ונחש נמי, 
אם ראה שהוא כעוס ומוכן להזיק 
פוסק!ז"ו, גם כשאינו כרוך על עקיבו, אלא 
שרואה שבא נגדוש. 


הרמב"ם כתב דינו מכח הסברה והמציאות שעינינו 
הרואות שבין נחש ובין עקרב דרכם להמית לפעמים, 
והרמב"ס הקדוש והטהור כל רז לא אניס ליה. והוסיף 
שהרמב"ם למד זאת, ממה ששנינו במשנה אפילו נחש 
כרוך על עקיבו, שכיון שהנחש כבר כרוך עליו ולא 
הזיקו, הרי זה מוכיח שנחש זה אין דרכו להזיק, אבל 
כשרואה נחש בא אליו מותר להפסיק, כיון שאפשר 
שיכול להזיקו [ראה ברמב"ם סנפ פי" ה"ד) שמותר 
להרוג נחש בארץ ישראל בשבת, כיון שדרכו להזיק]. 
ובמרכבת המשנה העיר מדברי הרמב"ם בפירוש 
המשניות (פ"ס ה") שכתב, שלכן בנחש לא יפסיק כיון 
שברוב המקרים אינו נושך. [קטו] הטעם משום שרוב 
פעמים הנחש אינו נושך. ובמקום שיש חשש שהנחש 
ינשוך וימית דין הנחש כדין עקרב. ביאור הלכה (ל= 
וספיטו). ‏ [קיז] רמ"א (עס). וכל מה שמוזכר כאן ולהלן 
לגבי שור שבא שכנגדו שאינו פוסק, היינו על ידי 
דיבור לומר לאחר שיסירנו, אבל ללכת למקום אחר 
מותר, שהליכה לא נקראת הפסק. ודווקא הליכה שהיא 
לצורך כמו להסיר נחש מעליו, אף שמן הסתם אין בו 
סכנה, אבל שלא לצורך גם הליכה נקראת קצת הפסק. 
משנה ברורה (פק"). | [קיח] שו"ע (מו"פ סי' קד ס"ג). דין 
זה שאם הנחש כעוס ומוכן להזיק פוסק, אינו מבואר 
בסוגייתנו, אכן הוא מבואר בירושלמי (פ"ס ס"6) והובא 
בתוספות (ד"ס 2:5). | [קיט] משנה ברורה (ק"ק יפ). ואם 
יכול ללכת להטות מן הדרך וללכת ולמקום אחר, יטה 
מן הדרך ולא יפסיק בדיבור. משנה ברורה (שס. 


== 


פניני 


זרה וגילוי עריות ושפיכות דמים, אף על פי כן אין כהן נפסל לנשיאת כפים אלא אם 
עבר על שפיכות דמים, ולא בעבר על גילוי עריות, כין שבה לא נאמר הכתוב ידיכם 
דמים מלאוי. וזה שלא כדברי התוספות יום טוב (כורופ פ"ו מ" ל"ס ופענזס) שכתב שהוא הדין 
שאם עבר על גילוי עריות שנפסל לנשיאת כפים. 


ויתרה מזו כתבו התוספות (סנסדלן 6: ד"ס ענפעכ) בתירוצם השני, שמה שכהן שהרג את 
הנפש נפסל לנשיאת כפים הוא משום שנשיאת כפים היא בידים, וכיון שהרציחה 
מתייחסת לידים שנאמר (שעס 5 טו) 'ידיכם דמים מלאו', אין קטיגור נעשה סניגור, ואין 
ראוי שישא כפיו ויברך את ישראל באותם ידים שהרג בהם את הנפש. ובאמרי שמאי 
(מ"ג סי ינ) כתב על פי דברי התוספות, שכיון שכל הפסול לעבודה הוא משום שהרג בידיו 
ואין קטיגור נעשה סניגור, אין פסול זה אלא במי שהרג בידיו, אבל אם הרג ברגליו או 
בראשו אינו נפסל לנשיאת כפים. אך בחבצלת השרון (קליכן, ספטלפ סגת פוון) כתב, שפשוט 
שגם באופן זה נפסל לנשיאת כפים, שכל רציחה מתייחסת לידים, כמבואר בפסוק שהביאו 
התוספות 'ידיכם דמים מלאו', ואף אם רצח באבר אחר מתייחסת הרציחה לידיו, ואין 
קטיגור נעשה סניגור ולא יברך בהם את העם. 


כשעשה תשובה אם נושא את כפיו 

בתב הרמב"ם פפיס פט"ו ה"ג), כהן שהרג את הנפש לא ישא את כפיו ואף על פי שעשה 
תשובה. וכתבו הגהות מיימוניות (קס פות 6) שראבי"ה (סלנ' שלפ כפייס פי' 56 וקנס) אומר, שדווקא 
במפורסם להרוג ומועד לכך הוא שלא ישא את כפיו, וכן כתב רבינו שמחה שאין האיסור 
אלא בעומד במרדו ולא במי שעשה תשובה. וכתב באור שמח (פפיס עס) שדעת התוספות 
(יכמות ז. ד"ס ענפמכ) בקושייתם כדעת הרמב"ם שאף אם עשה תשובה אינו נושא את כפיו, 
ושהדבר תלוי בב' תירוצי התוספות, עיי"ש. 

ולהלכה פסק בשו"ע (פו"ם סי קכז סנ"ס) שהדין שכהן שהרג את הנפש לא ישא את כפיו 
הוא גם כשעשה תשובה, והרמ"א חלק וכתב שישא את כפיו כדי שלא לנעול דלת בפני 
בעלי תשובה. ובביאור הלכה (ל"ס פפל עט) הביא דעת הפרי חדש והאליה רבא שפסקו 
שבהרג במזיד לא ישא את כפיו גם בשעשה תשובה, וכתב שמכל מקום אם עלה הכהן 
לדוכן אין להורידו. 


אם נשיאת הכפים מעכבת בברכת כהנים 
בשולחן ערוך "= סי קנח פייד) פסק, שאין מברכין ברכת כהנים אלא בעמידה ובנשיאת 
בפים. ובשו"ת נודע ביהודה (קפ9 פֿו"פ סי ה) נשאל אודות כהן שידיו מרתתות ואינו יבול 
להגביה ידיו, אם יכול לישא כפיו בלא נשיאת כפים. והביא בשם שו"ת שבות יעקב (מ"ג 
סי 6) שעולה מדבריו שרק במקדש נשיאת כפים מעכבת, אבל בגבולין מותר לכהן לברך 
אף בלי נשיאת כפים כשא"א לו לישא את כפיו. וכן כתב בשו"ת הרדב"ז (פ"ו פיי קיו שכהן 
שאינו יכול לפרוס כפיו אין זה מעכבו מלברך ברכת כהנים. 


אולם הנודע ביהודה חולק, וכתב שבמקום שהמנהג שאין הכהנים מכניסים ידיהם תחת 
הטלית, פשוט שאי אפשר לו לברך בלי נשיאת כפים לפי שיהיו העם מסתכלים בו על 


הלפה 


שמשנה מכל הכהנים שנושאים כפיהם, וגם אם הוא יכניס ידיו למטה מהטלית ויכסה 
ידיו בטליתו, יסתכלו העם על השינוי משאר הכהנים שאינם מכסים ידיהם. ואף אם מנהג 
המקום לשלשל טליתותיהם על ידיהם שאז אין חשש שיסתכלו, שהרי לא רואים שינוי 
משאר כהנים, מ"מ נשיאת כפים מעכב אפילו בדיעבד כשאי אפשר, וכשם שהעמידה 
מעכבת אפילו בדיעבד כך נשיאת כפים. 

ובספר מנחת קנאות (ועס ₪. ד"ס וש6) כתב, שיש להביא ראיה לדעת הנודע ביהודה 
מדברי התוספות (פטדלן : יכמות ז. ד"ס טנפמר), שהטעם שכהן שהרג את הנפש לא ישא את 
כפיו, משום שנשיאות כפים היא בידיו, ולפי שהרג בידיו אין קטיגור נעשה סניגור. ולפי 
דעת השבות יעקב יש להקשות מדוע נדחה לגמרי מלברך, הרי יכול לברך בלי נשיאות 
כפיו, ובכל הפוסקים מוכח שכהן שהרג את הנפש אינו עולה לדוכן כלל, ומוכח שנשיאת 
כפים מעכבת. 

והמגן אברהם טס ס"ק )6 הביא להלכה בשם כנה"ג, שנשיאות כפים מעכבת אף בדיעבד. 
וכן פסק בשו"ע הרב (פל"ג). וכ"כ הברכי יוסף במחזיק ברכה (י' קנח פק"ג), ודלא כהשבות 
יעקב. וכן פסק במשנה ברורה (פ"ק . 

בשו"ת אבני נזר (פֿו"פ פיי 9) נשאל, בדבר כהן אשר נקטעה כף ידו השמאלית אם מעכבו 
בברכת כהנים. וצידד מתחלה (פת פ) שהואיל ונאמר (ק ע כנ) 'וישא אהרן את ידיוי, 
והכתיב הוא יידו' חסר יו"ד, יש לקיים המקרא והמסורת, המקרא שלכתחילה צריך לישא 
שתי ידיו, והמסורת שביד אחת הוא ג"כ מצוה, ונפקא מינה שאם בירך בנשיאת יד אחת 
בדיעבד יצא, או שאם אין לו אלא יד אחת נושא כפיו באחת. ושוב דחה ופ ₪) שאם 
אין לו אלא יד אחת אינו נושא כפיו, משום שכל שאינו ראוי לבילה בילה מעכבת בו. 
עיי"ש שנכון שישא כפיו בלא ברכה לפניה. וראה שו"ת באר משה (פ"ד פיי ו שדן בשאלה 
זה 


מצוה בשמירת הגוף מן הסכנה 

בגמרא, תנו רבנן, מעשה בחסיד אחד שהיה מתפלל בדרך, בא הגמון אחד ונתן לו 
שלום ולא החזיר לו שלום, המתין לו עד שסיים תפילתו. לאחר שטיים תפילתו אמר לו, 
ריקא, והלא כתוב בתורתכם (לנלס ד ט) 'רק השמר לך ושמור נפשך', ונאמר (שס ד ט) 
'ונשמרתם מאד לנפשתיכם', כשנתתי לך שלום למה לא החזרת לי שלום, אם הייתי 
חותך ראשך בסייף מי היה תובע את דמך מידי, וכו'. 

ומשמע מסוגייתנו שבכלל מצות ונשמרתם' הוא שיזהר האדם שלא להכניס עצמו 
לסכנה. והרמב"ם (רנת ושמימת סנפט פי" ס"ד) כתב, שאם יש לו גג או כל דבר אחר שיש בו 
סכנה וראוי שיכשל בו אדם וימות, כגון שהיתה לו באר או בור בחצירו בין שיש בהן 
מים בין שאין בהן מים, חייב לעשות להן חוליה גבוהה עשרה טפחים או לעשות לה 
כסוי כדי שלא יפול בה אדם וימות. וכן כל מכשול שיש בו סכנת נפשות מצות עשה 
להסירו ולהשמר ממנו ולהזהר בדבר יפה יפה, ולמדו מפסוק זה, שנאמר 'השמר לך ושמור 
נפשך'. ומהרש"א (פ"5 ד"ס כפט) העיר שאין זו פשטות הכתובים, שהרי הפסוק 'השמר לךי 
וגו' מדבר בשמירה משכחת התורה, והפסוק 'ונשמרתם מאד לנפשותיכם' מזהיר שלא 


מד 


להעיד על הנופל למקום מסוכן 
נפל לגוב אריות ונמרים 


אין מעידין על האדם שמת אלא 
כשראוהו כשמת ודאי ואין בו ספק. כיצד, 
ראוהו שנפל לגוב אריות ונמרים וכיוצא 
בהם, אין מעידין עליו, שמא לא היו 
רעבים ולא אכלוהו?=. 


נפל לחפירת נחשים ועקרבים 

נפל לחפירת נחשים ועקרבים אפילו 
עמד וברח מעידין עליו שמת, שודאי סופו 
למות, מפני שעל ידי שדוחקן כשעומד 
עליהם מזיקין אותווייו. וכן כל כיוצא בזה 
מדברים שאי אפשר שיחיה אלא ימות מיד 
בזמן קרוב הרי אלו מעידין עליוו. 


שור כננדו בתפילה 


אם ראה שור בא כנגדו פוסק, 


[קכן רמב"ם (גימופין פי"ג סי"ז), שו"ע (פסע"ו סי" ז פכ"ט). כן 
פירש רש"י (ד"ס פין מעיין) שלכן אין מעידין עליו, שמא 
לא היו רעבים. אך אין הטעם שחוששים שמא נעשה 
לו נס, כדניאל בגוב אריות, שאין מזכירין מעשה ניסים, 
כמבואר ביבמות (קכ), ודלא כירושלמי (ינפוס פט"ו ס"ג) 
שפירשו שחוששים שמא נעשה לו נס כדניאל בגוב 
האריות. והב"ח (פופ ש) יישב את דברי הגמרא עם 
הירושלמי, שבבבלי מדובר בבור עמוק שאין שייך נס 
שיצא משם. ולא ידעתי איך לא שייך נס שלא יצא 
מכל מקום. חלקת מחוקק (ס"ק ײ). [קכא] שו"ע (סס). 
ופירש רש"י (ל"ס פגנ) שחפירת נחשים הוא מקום צר, 
אבל גוב אריות הוא מקום רחב, ואין צריך לדחקן. 
בית שמואל (ס"ק 6). | [קכב] רמב"ם (ס). | [קכג] היינו 


אליבא 


שמרחיקין משור תם!י חמישים אמות, 
וממועדולי | מלא עיניו, ואם שוורים 
שבמקום ההוא מוחזקים שאינם מזיקים 
אינו פוסקה=. 


שור מסורס 

אם בא כנגדו שור המסורס, אפילו אם 
אינו יודע אם מזיק אינו פוסק. ודוקא 
שהשור לא הזיק מעולם, אבל אם הזיק 
אפילו פעם אחת, פוסק אפילו במקומות 
ששאר השוורים אינם רגילים להזיקמגי. 


הזכרת גשמים 

מתחילין לומר בברכה שניה= משיב 
הרוח ומוריד הגשם, בתפלת מוסף של יום 
טוב האחרון של חגו=*ײ, ואין פוסקין עד 
תפלת מוסף של יום טוב הראשון של 
פסחטו, 


שאינו רגיל להזיק. [קכד] ‏ היינו | שרגיל להזיק. 
[קכה] שו"ע (פו"ם סי" קד פ"ד). והנה הרמב"ם השמיט דין 
זה, וכתב במעשה רוקח (פפיס פ"ו ס"ט) שיש לומר 
בדוחק שהרמב"ם סמך על דין נחשים ועקרבים, וסובר 
שהיינו הך. [קכו] משנה ברורה (פ"ק יכ). [קכזן מפני 
שמוזכר בברכה שניה תחיית המתים, והגשמים הם 
חיים לעולם כתחיית המתים. משנה ברורה (סיי קיד סק"5) 
[כן פירשו בסוגייתנו, אמר רב יוסף מתוך ששקולה 
כתחיית המתים, לפיכך קבעוה בתחיית המתים]. 
[קכח] היה ראוי להתחיל להזכירו ביו"ט הראשון של 
סוכות, כיון שבסוכות נידונין על המים, אלא לפי 
שהגשמים הם סימן קללה בחג הסוכות, שהרי אי 
אפשר לישב בסוכה בשעת הגשם, לכן אין מזכירין את 


בהכות 7גה. 


שאלת הנשמים 

ברכת השנים, צריך לומר בה בימות 
הגשמים 'ותן טל ומטר', ומתחילין לשאול 
מטר בחוצה לארץ בתפלת ערבית של יום 
ס' אחר תקופת תשרי, ובארץ ישראל 
מתחילין לשאול מליל ז' במרחשון'ל, 
ושואלין עד תפלת המנחה של ערב יום 
טוב הראשון של פסח, ומשם ואילך 
פוסקין מלשאולול. 


בינה תחילת התפילה 

מפני שמותר האדם מן הבהמה היא 
הבינה והשכל, קבעו ברכת אתה חונן ראש 
לאמצעיות, שאם אין בינה אין תפלהו=. 


הטעם לתקנת סדר התפילה 


כשגלו ישראל בימי נבוכדנצר הרשע, 
נתערבו בפרס ויון ושאר האומות ונולדו 


הגשם עד לאחר סוכות. משנה ברורה מק"ס. 
נקכטן רמב"ם (פפלס פ"נ סט"ו), | שו"ע (שס ס" קיד ס"פ). 
וקלן שבארץ ישראל כיון שהוא גבוה מכל הארצות, 
צריכה גשמים יותר מבבל שהיא נמוכה, וכל בני חו"ל 
נגררין אחר בבל. משנה ברורה (סק"ס). | [קלא] רמב"ם 
(פס פ"כ סט"ז), שו"ע (טס פי' קז ק"). [קלב] שו"ע (עס סי" 
קטו מ"6). וכמבואר בסוגייתנו, גדולה דעה שנתנה 
בתחילת ברכה של חול. ביאור הגר"א. בסדר היום (כווש 
סמו"ע נרכופ) כתב עוד טעם לסדר הברכות. 'אתה חונן', 
החכמה והדעת לאדם היא הבקשה הראשונה, שבלי 
דעת הנפל טוב ממנו, ולכן צריך לכוון בה כראוי שזה 
עיקר השאלה שצריך האדם לשאול מאת הבורא 
יתברך, שיתן לו שכל ודעת ישר למאוס ברע ולבחור 


הלכה 


דהלכתא 


להם בנים בארצות הגוים, ואותן הבנים 
נתבלבלו שפתם והיתה שפת כל אחד 
ואחד מעורבת מלשונות הרבה, וכיון 
שהיה מדבר אנו יכול לדבר כל צורכו 
בלשון אחת, אלא בשיבוש, שנאמר (עכפ 
ג כד) 'ובניהם חצי מדבר אשדודית, ואינם 
מכירים לדבר יהודית וכלשון עם ועם'. 
ומפני זה כשהיה אחד מהן מתפלל תקצר 
לשונו לשאול חפציו, או להגיד שבח 
הקדוש ברוך הוא בלשון הקדש, עד 
שיערבו עמה לשונות אחרות. וכיון שראה 
עזרא ובית דינו כך, עמדו ותקנו להם 
שמנה עשרה ברכות על הסדר, שלש 
ראשונות שבח לה' ושלש אחרונות הודיה, 
ואמצעיות יש בהן שאלת כל הדברים שהן 
כמו אבות לכל חפצי איש ואיש ולצרכי 
הציבור כולן, כדי שיהיו ערוכות בפי הכל 
וילמדו אותן ותהיה תפלת אלו העלגים 


בטוב, 'השיבנו' היא הברכה שלאחר בקשת הדעת, כי 
מתוך שיש לו דעת נותן לבו על חטאו, וכוונת הברכה 
הזאת לבקש מאת השי"ת שיכניע וישפיל גיאות יצרו. 
'סלח לנו', שלאחר שביקש על התשובה, צריך שיעלה 
על לבו החטאים או הפשעים בעצמם. 'רפאנו' אחר 
הגאולה יבקש על הרפואה, שכל זמן שאדם בצער אינו 
עומד מעל חליו, ועיקר הכוונה לבקש שירפא אותנו 
כדי שנהיה בריאים וחזקים לעסוק בתורה כראוי 
ולשמור כל המצות, ברכת פרנסה אחר רפואה 
שכשהאדם חולה אז אינו מבקש על המזון אבל אחר 
שנתרפא מבקש אחר פרנסתו לחזור ולהבריא גופו 
ונפשו, וצריך לכוון שיזמין לנו השי"ת פרנסתנו בנחת 
ולא בצער, בהיתר ולא באיסור. משנה ברורה (סק"6). 


נאמין בשום תבנית פסל, ואין הפסוקים עוסקים כלל בשמירת נפש אדם עצמו מסכנה, 
אך באמת לא רק דברי ההגמון הם כך, אלא גם בשבועות ((י) למדו מפסוק זה אזהרה 
למקלל עצמו. 

וכן עמד בזה במנחת חינוך (עטוס פקפו 6פ י6), שדברי הרמב"ם מחודשים שלמד מפסוקים 
אלו מצוה להשמר מפני הסכנה, והרי אינם עוסקים בזה אלא בדברים העומדים ברומו 
של עולם, שלא להגשים הבורא וכו', וכתב שעל ההגמון שבסוגייתנו אין קושיא איך פירש 
את הפסוק על השמירה מן הסכנה, כי הם מינים ומהפכים דברי אלהים חיים למינות, 
ומי יודע איזה פירוש פירש הרשע בכתוב הזה שלדעתו הכוונה על שמירת הגוף, אך דברי 
רבינו הרמב"ם צ"ע מנין לו שלומדים מהעשה על שמירת הגוף מפני הסכנה. ובקומץ 
המנחה הביא הגמרא בשבועות (ס) שמוכח שהיתה לחז"ל קבלה שהפסוק מדבר גם 
בשמירת הגוף מפני הסכנה. 


אכילת דברים שחכמים אמרו שיש בהם חשש סכנה 
והפוסקים דנו בסכנות האמורות בש"ס, כגון אכילת בשר ודגים יחד, וכל שאר הדברים 
האסורים משום סכנה ושמירת נפש, אם יש איסור מן התורה או מדרבנן להסתכן בדברים 


'ונשמרתם מאד לנפשותיכם' שלמדו ממנו איסור להכניס עצמו לסכנה, וכמבואר בסוגייתנו. 

ובחקרי לב (לסע"ז סוף סי עס) דן בסכנת נישואין לאשה קטלנית, אם יש בזה איסור, ונידונו 
הוא באיסור חובל בעצמו הנזכר. וכתב שהאונס קטלנית חייב לישא אותה לאשה כדין 
כל אונס, שנאמר בו (לנמס כנ כע) יולו תהיה לאשה' אם היא רוצה, ואין לו זכות להימנע 
מפני איסור הסכנה, כיון שנקט להלכה כדעת הפוסקים שמותר לאדם לחבול בעצמו. וראה 
במה שדן בדבריו בשלום יעקב (פ" ₪, וכתב שלדעת רוב הפוסקים אסור לאדם לחבול 
בעצמו מן התורה, ולמדנו כן גם מהפסוק (ננפטית ט ה) 'אך את דמכם לנפשותיכם אדרושי 
[עיין ב"ק (65:) ובתענית (כנ:) דרשו זה מפסוק אחר], ואם כן יש איסור דאורייתא להכניס 
עצמו לסכנה, והביא שכן כתב בספר חסידים (פוף סי פע). 


לג. 


קריאת שם בשם שקודם אברהם אכינו 
כתב המבי"ט (פו"פ מ" סי כעו), שנראה שלכתחילה לא יקרא אדם מישראל לנולד באחד 
מהשמות שקודם אברהם אבינו, כגון אדם או נח, ואפילו בשמותיהם של שם ועבר שהיו 
צדיקים, שאין קוראים אלא בשם מי ששמר את התורה כולה. והנקרא בשם יפת וכיוצא 
בו מאשר קדמו לאברהם אינו בכלל מי שעמלו בתורה ועושה נחת רוח ליוצרו גדול בשם 
טוב ונפטר בשם טוב וכו'. 


וכתב החיד"א בברכי יוסף (יו"ד כסס פק"ו) בשם הכנה"ג (פס פ"ק = שתמה על המבי"ט, 
שהרי מצאנו בסוגייתנו אמורא ושמו רבי בנימין בר יפת, וחס ושלום לומר שאביו של 
רבי יפת פרץ גדר וקרא לבנו יפת וזכה לבן גדול בתורה ובחסידות כרבי יפת. [ובספר 
מכשירי מילה (פ"ס ספ" העיר על דבריו, שהרי לא מצאנו שיפת היה גדול בתורה, ולעולם 
יש לומר שאבי יפת לפי שפרץ גדר לא זכה לבן תלמיד חכם, אבל יפת עצמו שהיה נקי 
מחטא, זכה לבן גדול בתורה כרבי בנימין. ובשם הגדולים (סמוכ ₪ע) כתב שנשמטו מהרב 
מכשירי מילה דברי הספר יוחסין (סדר ספמוכפיס פופ סיו"ד) שמנה גם את רבי יפת בין האמוראים, 
ועיי"ש עוד]. והחיד"א הקשה עוד על המבי"ט משם התנא (פות פ"ג 6"5 ועוה) 'עקביא בן 
מהללאל', והרי מהללאל הוא שם שקודם מתן תורה. ומסיק שהעולם אינם נזהרים בזה 
וקוראים בשמות אדם נח וכיוצא. 


ובספרו שם הגדולים (ק גדולס מערכת 5 6פ (ד) הקשה על המבי"ט, כיצד אמר דבר זה 
מדעתו בלי שום סמך מרז"ל או מקבלת הגאונים, ואלו היה אומר בדרך עצה טובה 


החרשנו, אבל לגזור אומר שאינו נכלל במי שעמלו בתורה וכו' זהו דבר קשה. והביא ג"כ 
דברי הכנה"ג הנ"ל ושהמנהג לקרות בשמות אלו. 


וכתב החיד"א בשם הגדולים, שאם דברי המבי"ט מקובלים בידו מרבותיו, יש לבארם 
עפ"י דברי המקובלים שקודם דור הפלגה היו כל הנשמות בין הטהורות ובין שאינם 
טהורות יוצאות מאוצר אחד, ומדור הפלגה שנבחר אברהם אבינו ע"ה לחלק השי"ת, 
נהיתה חלוקה שהנשמות טהורות של עם ישראל יוצאות מאוצר אחד, ונשמות אומות 
העולם יוצאות מאוצר נפרד, ולכן יש לקרוא רק בשמות שמאברהם אבינו ואילך שאז 
נהייתה החלוקה בין ישראל לאומות העולם. 


ובתשובות והנהגות (מ"8 פיי תכס) כתב, שמעולם לא שמע שקוראים לבן בשם 'אדם' אף 
שנהגו לקרוא לבת בשם 'חוה', ומסתמא יש לזה איזה טעם, והביא דברי המבי"ט שאין 
לתת שם בשמות שקודם אברהם אבינו ומסקנת הברכי יוסף שאין נזהרים בזה, וכתב 
שלכתחילה אינו נכון ליכנס לספיקות, אך נראה שעיקר דברי המבי"ט היינו כשקורא שם 
נח על שם נח, שראוי לבחור שם לאחר אברהם אבינו ע"ה, אבל אם יש לו קרוב בשם 
נח, וקורא לילד על שמו אין בזה קפידא כלל, ויש נהגו שאם קוראים אז בתורה קוראים 
הנולד כשם הפרשה של אותה קריאה, ובזה קורין שם נח בפרשת נח. 


הליכה אחר מבעם של בעלי חיים בפפק פיקוח נפש 

במשנה מבואר שאסור להפסיק באמצע התפילה, ואפילו אם היה נחש כרוך על עקבו 
לא יפסיק. ובגמרא אמר רב ששת שאם בא אליו עקרב, פוסק, לפי שהוא מועד יותר 
להזיק. וכן פסק בשו"ע (פו"פ סי קד פ"ג). וכתב הרמב"ם בפירוש המשניות (פ"ס מ"פ), שבנחש 
לא יפסיק מפני שאינו נושך ברוב הפעמים, אבל מי שמנהגו לנשך תמיד כגון עקרב ואפעה, 
יפסיק התפילה בראותו אחד מהם הולך אליו, כי זו סכנת נפשות. 

והקשה הרש"ש (ד"ס 9), שהרי אין הולכים בפיקוח נפש אחר הרוב (פונופ עוּ6, ואם כן 
קשה מה בכך שברוב הפעמים אין הנחש נושך, והרי לפעמים נושך הוא, ואין הולכים 
בחשש זה אחר הרוב, ואם כן היה צריך להפסיק תפילתו מפני ספק פיקוח נפש. 

וכתב בהדרת מרדכי (מסקין, פיי ), שיש ליישב על פי מה שמבואר בכסף נבחר ופ כ כל 
קמד פֿות כ) שבכל דבר התלוי בטבעם של בעלי חיים אין צריך לחידוש התורה שהולכים 
אחר הרוב, ובלאו הכי אין לחשוש שנהגו שלא כטבעם. וביאר בהדרת מרדכי את דבריו, 
שרוב התלוי בטבע עדיף מרוב התלוי בסברא, שרוב התלוי בסברא אינו חשוב ודאי אלא 
ספק כמו שכתב בשיטה מקובצת (נ"ע ו: דיס קפן ד בשם הרא"ש, שרוב אינו אלא ספק 
ובמקום שהצריכה התורה דין ודאי אין רוב מועיל, כיון שאפשר שהוא היה מן המיעוט 
כמו מן הרוב אלא שדין התורה הוא שנלך אחר הרוב ולא מטעם ודאי, אבל ברוב התלוי 
בטבע, הרי זה רק חשש של מיעוט דמיעוט, והרי הוא ככולו ובגדר ודאי ולא בגדר ספק, 
ואין ללמוד ממנו לכל רוב. ועל פי זה תירץ קושיית הרש"ש, שכיון שמה שרוב נחשים 
אינם נושכים הוא תלוי בטבעם של הנחשים, הרי החשש הוא רק מיעוט דמיעוט וזה 
בגדר ודאי ולא בגדר ספק, והולכים אחריו גם במקום ספק פיקוח נפש. 


ספק פיקוח נפש שאינו לפנינו 

ובשו"ת בנין ציון (פי ק₪) תירץ באופן אחר על קושיית הרש"ש, והוכיח מכאן שהדין 
שאין הולכים בפיקוח נפש אחר הרוב הוא רק בשיש כבר ודאי סכנת נפש לפנינו, כגון 
כשנפל גל אבנים על אדם ואין יודעים אם ישראל הוא ורק צד מיעוט יש שהיה ישראל, 
בזה הדין שחוששים אפילו למיעוט של מיעוט. אבל במקום שעכשיו אין כאן פיקוח נפש, 
רק שיש לחשוש לסכנה הבאה, בזה הולכים אחר הרוב כמו לענין איסורים, כיון שאין 
דבר זה נידון כספק פיקוח נפש, שאם לא כן יקשה איך מותר לירד לים ולצאת למדבר, 
והרי הם מהדברים שצריכים להודות על שניצולו מהם, ואיך מותר לכתחילה להיכנס 
לסכנה ולעבור על 'ונשמרתם מאד לנפשותיכם' (לגלס ד עו). ועל כרחך צריך לומר שכיון 


תפלה שלימה כתפלת בעלי הלשון הצחה, 
ומפני ענין זה תקנו כל הברכות והתפלות 
מסודרות בפי כל ישראל כדי שיהא ענין 
כל ברכה ערוך בפי העלגזלג. 


ברכות ק"ש 

ברכות אלו עם שאר כל הברכות 
הערוכות בפי כל ישראל עזרא הסופר 
ובית דינו תקנום, ואין אדם רשאי לפחות 
מהם ולא להוסיף עליהםול". 


הבדלה על היין 
מדברי סופרים להבדיל על הייןל=. 


הבדלה בחונן הדעת 


במוצאי שבת ובמוצאי יום טוב של כל 
השנה מבדיל באתה חונןף, אף על פי 
שהוא מבדיל על הכוסול". 


לא הבדיל בתפילה 

אם טעה ולא הבדיל, משלים תפלתו 
ואינו חוזר!ל"ו, מפני שצריך להבדיל על 
הכוס לטו, 


[קלגן רמב"ם (קפלס ושילת כפיס פ" ס"ל). ולמד זאת 
מסוגייתנו, אנשי כנסת הגדולה תיקנו להם לישראל 
ברכות ותפלות קדושות והבדלות. וכן נאמר במגילה 
(":) ק"כ זקנים ומהם כמה נביאים תיקנו יאמ בבכות 
על הסדר. כסף משנה. |[קלד] רמב"ם (קסלת ;מע פ"6 
ס"). [קלה] רמב"ם (טנת פכ"ע ס"ו). [קלו] רמב"ם (פפינס 
פ"כ סי"), שו"ע (שס פיי ליד ס"6). ולכן קבעו הבדלה בחונן 
הדעת, כיון שהיא הברכה הראשונה של בקשת צרכיו, 
ואסור לתבוע צרכיו קודם הבדלה. משנה ברורה (סק"ט. 
ועוד כפי שמבואר בסוגייתנו, מפני שהבדלה היא 
חכמה להבדיל בין הקודש בין החול, קבעוה בברכת 
בקשת החכמה. שער הציון (סק"ט. | נקלזן רמב"ם (עס). 
וקלחן שלכתחילה מצוה להבדיל בין בתפילה ובין על 
כוסי של = ובדעבה יכול:: לסמון עצמ על מה 
שיבדיל אחר כך על הכוס. אך אסור לו לעשות מלאכה 
עד שיבדיל, או עד שיאמר 'ברוך המבדיל בין קודש 
לחול'. משנה ברורה (סק"ג, סי" וע ס"ק ₪5. אך לגבי 
אכילה אינו מועיל אמירה זו עד שיבדיל על הכוס. 
משנה ברורה (פ" כלט מ"ק (ס). | [קלט] רמב"ם (מס פ"י 
סי"ד), שו"ע (טס סי' הנד ס"5). | [קמ] ואנו שנוהגים להכריז 
קודם תפילת מוסף של שמיני עצרת לומר מוריד 
הגשם, אם טעה ולא הזכירו במוסף צריך לחזור. משנה 
ברורה (פ"ק כס). | [קמא] אף שלא אמר משיב הרוח, 
והטעם שאף שהטל לא נעצר לעולם מכל מקום שבח 
הוא להקב"ה בהזכרתו. משנה ברורה (ס"ק כ). 
[קמב] רמב"ם (פס פ"י ס"מ), שו"ע (פו"ם סי" קיד ק"ס). ואם 
נזכר קודם שאמר את השם של סיום הברכה, יחזור 


אליבא 


לא אמר מוריד הגשם 

בימות הגשמים, אם לא אמר מוריד 
הגשם מחזירין אותוואו, והני מילי שלא 
הזכיר טל, אבל אם הזכיר טל==, אין 
מחזירין אותוו=. 


לא שאל גשמים 

אם לא שאל מטר בימות הגשמים!טא, 
אם נזכר קודם שומע תפלה איז מחזירין 
אותו, ושואל בשומע תפלהוטי. ואם לא 
נזכר עד אחר שומע תפלה, אם לא עקר 
רגליו, חוזר לברכת השנים, ואם עקר 
רגליו, חוזר לראש התפלההחט". 


הבדיל על הכוס יבדיל גם בתפילה 

אם נזדמן שהבדיל על הכוס קודם 
התפילה, מכל מקום צריך להבדיל בתפלה 
גם כןטיו, 


ברכה שאינה צריכה 


כל המברך ברכה שאינה צריכה!"ו, הרי 
זה נושא שם שמים לשוא!", והרי הוא 


כנשבע לשוא, ואסור לענות אחריו 
אמץ!קמטו, 
ויזכיר גשם. ביאור הלכה (ל"ה פן מסױרן). ‏ [קמגן במגן 


אברהם (סי' קיז פק"ס) ובשערי תשובה (פק"פ) כתבו שאם 
נזכר קודם שהתחיל ברכת תקע בשופר אומרו שם, 
ויותר טוב שיאמר בשומע תפילה שבזה יצא לכל 
השיטות. ואם נזכר קודם שסיים ברכת השנים יאמרנה 
במקום שנזכר, אך אם נזכר אחר שסיים הברכה כשנים 
הטובות, קודם שאמר ברוך אתה, יחזור ויאמר וברך 
שנתנו כשנים הטובות כדי שיהיה מעין חתימה סמוך 
לחתימה, וטוב יותר שיתחיל ותן טל ומטר ויגמור 
כסדר. משנה ברורה (פ"ק טו). [קמד] שברכה זו נתקנה 
לשאול בה כל הבקשות, ויאמרנה קודם שאומר המילים 
'כי אתה שומע'. משנה ברורה (פ"ק טו). = [קמה] רמב"ם 
(מפי(ס פ"י ס"ט), שו"ע (שס סי קז מ"ל-ס). ‏ [קמו] משנה 
ברורה (ס" תד סק"b).‏ ובשו"ע הרב (פס ס"נ) הוסיף שהוא 
קל וחומר, שאם המבדיל בתפילה, צריך להבדיל על 
הכוס, כל שכן שהמבדיל על הכוס צריך להבדיל 
בתפילה, שהרי עיקר תקנת ההבדלה שתיקנו אנשי 
כנסת הגדולה כשעלו מן הגולה היתה להזכירה 
בתפילה. [וכן מבואר בסוגייתנו]. [קמזן כגון שמברך 
בתוך הסעודה על דברים שנפטרו כבר על ידי ברכת 
המוציא, שזו הברכה שלא לצורך היא כלל. ועוד כתבו 
הפוסקים שאפילו אם עכשיו לא היתה הברכה לבטלה 
גם כן היא לפעמים בכלל ברכה שאינה צריכה, כגון 
אם שולחנו ערוך לפניו, ודעתו לילך וליטול ידיו 
ולאכול, וקודם הנטילה מברך על דברים שדעתו 
לאכלם בתוך הסעודה, גם זה אסור שגורם ברכה 
שאינה צריכה, וכל שכן המפסיק בין הברכה לאכילה 


ברכות-ל3, = לג: 


לא יפסיק חבירו כשמזכיר שם השם 

השומע שחבירו מזכיר השם, לא יכנס 
לתוך דבריו לומר עשה לי כך וכך, שהרי 
על ידי זה ישתוק כדי לשמוע דבריו, 
וגורם שיוציא שם שמים לבטלה, אבל אם 
תשמע שחבירך מזכיר שם השם כדי לקלל 
את חבירו תפסיק את דבריו כי יחטא 
כשיקללמיי. 


ספק ברכה 
אם נסתפק לו על איזה ברכה אם בירך 
או לא, אם הוא דבר שהוא דאורייתא חוזר 
ומברך, ואם הוא דרבנן לא יחזור ויברך, 
ואיסור יש בדבר לחזור ולברךמטי. 


ספק ספיקא 

אפילו יש ספק ספיקא להצריך ברכה 
כגון ספק אכל כזית או לא, ואם תמצא 
לומר לא אכל שמא הלכה דעל בריה 
אפילו פחות מכזית מברכין, אפלי הכא 
ספיקו להקל ולא יברךויו. 


ברכה כשיטה אחת 
אם אחד נוהג לבה כאיזה דעה, ואותה 


שגורם שתתבטל הברכה הראשונה לגמרי בודאי אסור. 
משנה ברורה (פ" כטו ס"ק ית). [קמח] אף שהוא מברך 
כסדר נוסח הברכה בדרך הודאה ושבח, עובר כיון 
שאינה צריכה, וכל שכן אם הזכיר שם השם לבטלה 
ח"ו ולא דווקא שם של ד' אותיות, אלא הוא הדין 
שאר השמות גם כן בכלל איסור הזה. וכן אם הוציא 
השם בלשון לעז לבטלה דהיינו שלא בדרך שבח 
הודאה גם כן יש איסור. משנה ברורה (ס"ק <). 
[קמט] רמב"ם (נלכות פ" סט"ה), שו"ע (סס סי" כטו ס"ד). 
ומקור דברי השו"ע והרמב"ם הם מסוגייתנו, שכל 
המברך בורכה שאינה צריכה עובר משום לא תשא. 
ומכל מקום דעת כמה ראשונים שעיקר האיסור הוא 
מדרבנן כיון שהוא מזכירו בברכה דרך שבח והודאה, 
וקרא אסמכתא בעלמא, אבל אם הוא מזכירו להשם 
ח"ו לבטלה בלא ברכה, לכל השיטות יש בו איסור 
תורה שהוא עובר על מצות עשה 'את ה' אלהיך תירא' 
(לנריס ו יג) שהיא אזהרה למוציא שם שמים לבטלה, כי 
זהו מכלל היראה שלא להזכיר שמו הגדול כי אם 
בדרך שבח והודאה מה שמחויב אבל לא לבטלה. 
משנה ברורה (סק"כ). [קנ] משנה ברורה (ס"ק יט). 
[קנא] משנה ברורה (פק"טו. = [קנב] משנה ברורה (פק"ס. 
[קנג] ביאור הלכה (ד"ס ופפור). = [קנד] שו"ע (םס סי פד 
ס"). בסוגייתנו נאמר טעה בזו [בתפילה] וכזו [בכוס] 
חוזר לראש. ופירשו הרא"ש (פ"ס פיי יל) ורבינו יונה (ל"ה 
טעס) שהכוונה שאכל קודם שהבדיל. ואע"פ שבדרך 
כלל אם טעם קודם הבדלה יכול עדיין להבדיל על 
הכוס, מכל מקום כיון שטעה גם בתפילה, קונסים אותו 


דהלכתא 


מה 


דעה לא הודחה לגמרי מן הפוסקים [כגון 
מי שמברך בא"י חי העולמים כדעת 
הירושלמין אף שמן הדין אין מחויב 
לענות עליה אמן, דספק אמן לקולא, מכל 
מקום אין איסור אם עונה עליהולײ. 


לא הבדיל בתפילה ואכל 

טעה ולא הבדיל בתפילה אינו חוזר, 
מפני שצריך להבדיל על הכוס. ואם טעם 
קודם שהבדיל על הכוס, צריך לחזור 
ולהבדיל בתפלהמיי. 


לנ: 


צורת הר הבית 


הר הבית והוא הר המוריה היה חמש 
מאות אמה על חמש מאות אמה, והיה 
מוקף חומה, וכיפין על גבי כיפין היו 
בנויות מתחתיו מפני אהל הטומאה, וכולו 
היה מקורה, סטיו לפנים מסטיווי. 


הבדלה ביו"ט שחל במוצאי שבת 


יום טוב שחל להיות במוצאי שבת, 
אומר באתה בחרתנו, ותודיענומיי. 


שיחזור ויתפלל. משנה ברורה (פק"ל). ובבית יוסף (ל"= 
ולוער סכדנס) כתב, שהרמב"ם לא הזכיר דין זה ולא ידעתי 
למה. ובביאור הלכה (ד"ס ופס טעס) כתב, שלכן לא הביא 
הרמב"ם דין זה, כיון שהיה לו פירוש אחר בגמרא, וכן 
משמע מפירוש רש"י. ובאור זרוע (פ"נ סי 65) פירש 
שטעה בזו ובזו, שטעה גם בברכת ההבדלה, שבירך על 
היין ועל הבשמים ועל הנר ולא אמר המבדיל, צריך 
לחזור ולהתפלל. ולכן כתב בביאור הלכה, על אף 
שהאליה רבה (פק"ס) ורע"א הביאו בשם הרשב"א (ל"ס 
טעס) שאם לא הבדיל בתפילה ועשה מלאכה קודם 
שהבדיל על הכוס, שצריך לחזור ולהתפלל, מכל מקום 
כיון שהראשונים אלו לא פירשו כן בפירוש הגמרא, 
וגם הרא"ש ורבינו יונה, לא הזכירו בפירוש דין זה גם 
לגבי מלאכה, אין להחמיר בדיעבד לחזור ולהתפלל, 
ויש לסמוך בזה על הרמב"ם. עוד כתב בביאור הלכה 
(ד"ס פריןך) בשם הפרי מגדים (מקנ" קק"נ) שאפשר שמה 
שצריך לחזור ולהתפלל אם טעם, הוא דווקא אם עדיין 
לא הבדיל על הכוס, אבל אם עבר והבדיל על הכוס 
אחר שטעם, שוב אין צריך לחזור ולהבדיל בתפילה, 
כיון שמכל מקום כבר יצא מצות הבדלה. ובדרך החיים 
(ליני סמיכת גלו(ס (מפינס פמ"ס) סתם שאין חילוק, וגם אם 
כבר הבדיל על הכוס חוזר ומתפלל. [קנה] רמב"ם (ניפ 
סנפילס פ"ס ס"). [קנו] שו"ע (סשס מיי 625 ס"נ). וכעין זה 
כתב הרמב"ם (פפעה פ"ג סי"נ). והוא כעין אתה חוננתנו 
שמזכירין במוצאי שבת שחל בחול. ודינו כדין אתה 
חוננתנו, שאם טעה ולא אמרו אין מחזירין אותו, מפני 
שיכול לאמרו כשיקדש על הכוס. משנה ברורה (פק"ל). 


פניני 


שבאותה שעה שהולך עדיין אין סכנה, הולכים אחר הרוב. ומטעם זה הולכים אחר הרוב 
ואין חוששים לנחש שינשך, כיון שעכשיו אין כאן סכנת נפשות. וכן תירץ גם בגליון 
מהרא"י (על סמפנום, פ"ס מ"6), והוכיח גם כן מזה שבכלל עניינים כאלה אין לנו לראות את 
הנולד כי אם רק באותה שעה יש חשש סכנה, עיי"ש. 

וכן כתב החזון איש ופ פ" כנ פ"ק ₪ בביאור הדין שהביא בפתחי תשובה (סי פסג סק"ס) 
בשם הנודע ביהודה (שו"פ תמי יו"ד סי מ), שנשאל בדבר אדם אחד שחלה בחולי אבן ר"ל, 
והרופאים חתכו כדרכם ולא הועיל ומת, ונשאל אם מותר לישראל לחתוך בגוף המת כדי 
לראות שורש המכה ובוא מזה הצלת נפשות, והשיב שאם יש לפנינו חולה אחר בחולי 
זה מותר ואם לאו אסור. וכיוצא בזה כתב החתם סופר טיו" יו"ד סי ), שאם יש לפנינו 
חולה שיש לו מכה כיוצא בה ורוצה לנתח המת הלז לרפואתו של זה, קרוב לודאי 
שמותר, ואם אין לפנינו חולה כזה אסור לנתח את המת כדי שיוכלו בעתיד להציל על 
ידי כך חולים אחרים. וכתב החזון איש שאין החילוק בזה במקום, שאם יש לפנינו חולה 
מותר ואם אינו לפנינו אסור, אלא אם מצוי הדבר הרי זה כמו שנמצא לפנינו, ודווקא 
אם יש מגיפה כזו, אבל בשעת שלום אין זה חשוב פיקוח נפש, אף על פי ששכיח שבזמן 
מן הזמנים יצטרכו לזה. וגדר הדבר, שאין נקרא ספק פיקוח נפש בדברים עתידים שבהוה 
אין להם כל זכר, ובאמת שאין אנו בקיאים בעתידות, ופעמים שמה שחשבונם להצלה 
מתהפך לרועץ, והלכך אין דנים בשביל עתידות רחוקות. 


לנ: 


השגחה פרטית בדומם צומח חי מדבר 

במשנה מבואר שהאומר 'על קן ציפור יגיעו רחמיך' משתקים אותו. וכתב המאירי (לד"ס 
סומר ענ), ונראה לי מפני שהוא מיחד השגחה פרטית בבעלי חיים, וכבר אמר הנביא 
כמתרעם (נקוק 5 יל) 'ותעשה אדם כדגי הים', הורה שאין השגחה פרטית בבעלי חיים רק 
על האדם לבד. וע"ע רד"ק (פפפיק ו ז). 

וב"ב במורה נבוכים (מ"ג פייו) ובספר החינוך (פפוס פד), שבבעלי חיים אין ההשגחה אלא 
כללית והיינו על כלל המין, שלא יבטל מין אחד לגמרי, בכך שמוכנים לכל מין מזונותיו 
ההכרחיים לו והחומר לקיומו, וכן בכך שיש להם הכוחות הנצרכים להינצל מנזק. וכן 
האריכו כדעה זו הרמ"ק באילימה רבתי (עץ כל תמר ס פכ"ס) ובשומר אמונים הקדמון (וקופ טני 


הלכה 


סי פ6), וכתב שדבריו מיוסדים על דברי הרמ"ק, וז"ל, ואמנם פרטי ההשגחות וטעמיהם 
ראיתי לחלקם לעשרה מינים כפי מה שמצאתי בספרי המקובלים ובפרט בספר אלימה, 
ואלו הם. ההשגחה הראשונה היא השגחה כוללת לכל מיני הנבראים שבעולם הזה שאינם 
בעלי גמול, והם שלשה סוגים, בעל חי צומח ודומם. וכל אחד מהסוגים נחלק למינים 
רבים כנודע. והנה אופן השגחתם הוא על ידי השרים המופקדים על כל אחד מהמינים, 
וכמו שאמרו רז"ל (נ"ל יו) על פסוק (6וג ₪ 2) 'הידעת חקות שמים אם תשים משטרו בארץ', 
אין לך עשב מלמטה שאין לו מזל מלמעלה. וכן כמה פרטים אחרים שבמיני הבעלי חיים, 
כולם הם עניינים מושגחים על כללות המין ההוא מהשר המופקד עליו. אמנם השגחה 
פרטית כגון אם יחיה שור זה או ימות, אם תנצל נמלה זו או תדרס, אם יטרוף זה העכביש 
את זה הזבוב וכיוצא מאלו הפרטים, אין כח בשר העליון להשגיח בזה, וכל הבעלי חיים 
וכל שכן הצומחים והדוממים לא יושגחו על פרטי עניינים כאלו, לפי שהמכוון מהם יושג 
במיניהם לבד ואין צורך שתהיה ההשגחה על אישיהם, ולכן כל ענין אישיהם הוא במקרה 
גמור לא בגזירת השי"ת, זולת אם יגיע מזה איזה ענין אל השגחת האדם. 

אך בשו"ת גינת ורדים ((ן ספין פיי קמ6) כתב, שמצאנו שיש בבעלי חיים השגחה פרטית 
על כל אחד ואחד, והוכיח כן מדברי הירושלמי (פנעית פ"ע 6"'0) שיצאה בת קול להציל 
צגפהו פרטית ימה הצייד, וכן הוכיח מדברי הירושלמי בדברי" היים ה מ ליה למד"ל 6שלי): 
וכן כתבו באור התורה להצ"צ על תהלים (5ל 6כ, עמי ק) וספר הליקוטים דא"ח צ"צ ףות 
ס עמ' טמז) בשם בעל התניא, ממה שאמרו (פונין סג ורס" פס ד"ס מעפטיך) שהקב"ה מזמין השלך 
כדי להרוג דג פרטי המזומן למות, וכן מפורסם בשם הבעש"ט (נפס מלרש מנ"ש, ענן ספגמס פרטיוס). 

ובספר פאר לישרים פופ ₪, סוכל כלמלי פנמק הנס מעככם פמת ופמונס פֿות מג) כתב בשם הרה"ק רי 
פנחס מקוריץ, שאדם צריך להאמין שאפילו קש המונח על הארץ הוא בגזירת השי"ת 
שגזר להיות מונח שם, ונוסף שם שאף יש השגחה פרטית איך תהא מונחת עם הקצוות 
לבאן או לכאן. 

והרה"ק רבי יחזקאל מקוזמיר אמר (לנמ שרפ פר' וקל ד"ס יקרפ ננף ועירb)‏ שאפילו העור 
התלוי בקיר על היתד אצל הרצען, הוא בהשגחה מן השמים אשר העור של חיה זו יתלה 
על יתד הקיר הזו אצל רצען זה, הכל בהשגחה פרטית עליונה. 

ובשו"ת מנחת אלעזר ,"6 פיי ) כתב, שבסוף ספר שומר אמונים בענין ההשגחות יש 
לדלג עליו ואסור לקרות בו, ושרא ליה מאריה במכשול כזה שעשה כללים ופרטים בענייני 


מו 


האומר על קן צפור יגיעו רחמיך 

מי שאמר בתחנונים מי שריחם על קן 
ציפור שלא ליקח האם על הבנים או שלא 
לשחוט אותו ואת בנו ביום אחד ירחם 
עלינו וכיוצא בענין זה, משתקין אותו, 
מפני שמצות אלו גזרת הכתוב הן ואינן 
רחמים, שאילו היו מפני רחמים לא היה 
מתיר לנו שחיטה כל עיקרמיי, 


האומר מודים מודים 
האומר מודים מודים, משתקים אותוולף. 


ברכה על הרעה 


חייב אדם לברך על הרעה בדעת שלמה 
ובנפש חפצה, כדרך שמברך בשמחה על 
הטובה, כי הרעה לעובדי השם היא 
שמחתם וטובתם, כיון שמקבל מאהבה מה 
שגזר עליו השם, נמצא שבקבלת רעה זו 
הוא עובד את השם, שהיא שמחה לוולש. 


שבחים על הקב"ה 
אין להוסיף על תאריו של הקדוש ברוך 
הוא, יותר מהאל הגדול הגבור והנורא. 


[קנזן רמב"ם (שס פ"ע ס"). וכתב בלחם משנה שלכן כתב 
כטעם השני בגמרא, מפני שמדותיו של הקב"ה רחמים, 
ולא כטעם הראשון שמטיל קנאה במעשה בראשית, 
מפני שהטעם השני מסתבר יותר. הקשו התוספות (מגילס 
כס. ד"ס מפנ) על מה שיסד הקליר בקדושה שאומרים 
ביום ב' של פסח, 'צדקו אותו ואת בנו לא תשחטו 
ביום אחד'. שמשמע שהקב"ה חס על אותו ואת בנו, 
והוא אינו אלא גזירה. ותמה במעשה רוקח, שהרי דברי 
הקליר הם לקוחים מהמדרש (נ"י ו 6 למה התינוק 
נימול לשמונה שנתן הקדוש ברוך הוא רחמים עליו 
להמתין לו עד שיהא בו כח, וכשם שרחמיו של הקדוש 
ברוך הוא על האדם, כך רחמיו על הבהמה שאין 
מביאין אותו למקדש אלא מיום השמיני, שנאמר (ױקכ 
כנ מ) 'מיום השמיני והלאה ירצה', ולא עוד אלא שאמר 
הקדוש ברוך הוא (עס כנ כח) 'אותו ואת בנו לא תשחטו 
ביום אחד', וכשם שנתן הקרוש ברוך הוא רחמים על 
הבהמה, כך נתמלא רחמים על העופות, שנאמר (לנמס 
כנ וו 'כי יקרא קן צפור לפניך'. הרי שמהדרש הזה מוכח 
כַדְבָרִי הקליר, ואולי התוספות סוברים שאפשר לפרש 


בקשה אסור, שהרי זה כמחליט הדבר שכן הוא, וזה 
אינו שאינן אלא גזירות כמבואר בסוגייתנו, ותדע שאם 
כן למה התיר לשחוט הבהמות והחיות והעופות כלל, 
ואם כן שפיר הקשו התוספות על הקליר [ראה שם מה 
שהאריך לבאר דברי התרגום יונתן בן עוזיאל על פסוק 
(ױיקרb‏ כנ כס) 'ושור או שה אותו ואת בנו' שתרגם 'עמא 
בני ישראל היכמא דאנא רחמן בשמיא כן תהוון 
רחמנים בארעא'. ובירושלמי (פ"ה ה"ג) אמרו, ואילין 
דמתרגמין עמא בני ישראל כמה דאנא רחמן בשמים 
כן תהוון רחמנין בארעא, תורתא או רחילא יתה וית 
ברא לא תכסון תרויהון ביומא חד, אינם עושים טוב, 
שהן עושים מידותיו של הקדוש ברוך הוא רחמים, ראה 
שם שביאר איך יש כח באמוראים לחלוק על תרגום 
יונתן שהיה מגדולי התנאים]. וכן כתב בתוספות יו"ט 
(פ"ס מ"ג) שרק דרך תפילה אסור לומר כן, אבל דרך 
דרש מותר. וראה מה שהאריך הרמב"ן (לנליס כ ו) 
שהטעם בשילוח הקן ובאותו ואת בנו, שלא יהיה לנו 
לב אכזר ולא נרחם. והרמב"ם במורה הנבוכים (פ"ג סי 
מס) כתב, כי טעם שילוח הקן וטעם אותו ואת בנו לא 
תשחטו ביום אחד, כדי להזהיר שלא ישחוט הבן בעיני 
האם, כי יש לבהמות דאגה גדולה בזה, ואין הפרש 
בין דאגת האדם לדאגת הבהמות על בניהם, כי אהבת 
האם וחנותה לבני בטנה איננו נמשך אחרי השכל 
והדבור, אבל הוא מפעולת כח המחשבה המצויה 
בבהמות כאשר היא מצויה באדם. והוסיף הרמב"ם, 
ואל תשיב עלי ממה שאמרו בסוגייתנו האומר על קן 
צפור יגיעו רחמיך משתקין אותו, כי זו לשיטות שאין 
טעם למצות אלא חפץ הבורא, ואנחנו מחזיקים בסברא 
השניה שיהיה בכל המצות טעם. והרמב"ן ביאר את 
הנאמר בסוגייתנו, שאין מדותיו של הקדוש ברוך הוא 
רחמים ואינן אלא גזירות, כלומר שאין רחמיו מגיעין 
בבעלי הנפש הבהמית למנוע אותנו מלעשות בהם 


cnn oH‏ ששב 


אליבא 


ודוקא בתפלה, מפני שאין לשנות ממטבע 
שטבעו חכמים, אבל בתחנונים או בקשות 
ושבחים שאדם אומר מעצמו, לית לן בה. 
ומכל מקום נכון למי שירצה להאריך 
בשבחי המקום, שיאמר אותו בפסוקיםמיי. 


לחדד התלמידים 

יש לרב להטעות את התלמידים 
בשאלותיו ובמעשים שעושה לפניהם כדי 
לחדדם, וכדי שידע אם הם זוכרים מה 
שלומדיםוקו. 


= בידי שמים חוץ מיראת שמים 
רשות לכל אדם נתונה אם רצה להטות 
עצמו לדרך טובה ולהיות צדיק הרשות 
בידו, ואם רצה להטות עצמו לדרך רעה 
ולהיות רשע הרשות בידו, הוא שכתוב 
בתורה (גרפקית ג כ 'הן האדם היה כאחד 
ממנו לדעת טוב ורע', כלומר הן מין זה 
של אדם היה יחיד בעולם, ואין מין שני 
דומה לו בזה הענין, שיהא הוא מעצמו 
בדעתו ובמחשבתו יודע הטוב והרע, 


צרכינו, שאם כן היה אוסר השחיטה, אבל טעם 
המניעה ללמד אותנו מדת הרחמנות ושלא נתאכזר. כי 
האכזריות תתפשט בנפש האדם, כידוע בטבחים שוחטי 
השוורים הגדולים והחמורים שהם אנשי דמים זובחי 
אדם אכזרים מאד, ומפני זה אמרו בקידושין (פנ) טוב 
שבטבחים שותפו של עמלק. [קנח] רמב"ם (שס פ"ע 
ס"ד), שו"ע (שס סי קכ6 ס"כ). וכשכופל כל מילה ומילה, 
או כשכופל כל ענין, הרי הוא בכלל האיסור. וגם אם 
לא השתחוה שני פעמים, כי זה נראה כשתי רשויות. 
משנה ברורה (פק"ס). אך יש להסתפק אם אמר רק תיבת 
מודים מודים לבד, והשאר אמר כהלכתו אם גם בזה 
משתקין אותו, שאולי הגמרא עוסקת כשכפל גם 
התיבות שאחר זה אבל בכפילת התיבות מודים מודים 
אינו נראה כשתי רשויות אחרי שאחר כך אמר שאתה 
הוא ד' אלהינו, וצ"ע. ביאור הלכה סלומל). 
[קנט] רמב"ם (נכלות פ"י ס"ג), שו"ע (טס סי רכנ ס"ג). והוסיף 
הרמב"ם, ובכלל אהבה היתירה שנצטוינו בה, שאפילו 
בעת שייצר לו יודה וישבח בשמחה. וכתב במשנה 
ברורה (סק"ד) שבאמת כל היסורין בין בגוף ובין בממון 
הוא הכל כפרה על העונות, כדי שלא יצטרך להתייסר 
לעתיד לבוא, ששם העונש הוא הרבה יותר גדול, 
וכמבואר במדרש (נ"ר פס ע) יצחק תבע יסורין אמר לו 
הקדוש ברוך הוא חייך דבר טוב אתה מבקש, וממך 
אני מתחיל, שנאמר טיפ מ 6) "ויהי כי זקן יצחק 
ותכהין עיניו מראות'. והטעם שביקש יסורין שהכיר 
גודל מדת הדין שלעתיד לבוא. וכעין זה אמר גם כן 
דוד המלך ע"ה 'סמר מפחדך בשרי וממשפטיך יראתיי 
(מסניס קיט קכ), ותבע בעצמו יסורין כדי שינקה מכל וכל 
ולא יצטרך לפחוד עוד. נקסן רמב"ם (פפינס פ"ע ה" 
שו"ע (םס סי" קיג ס"ע). [קסא] שו"ע (יו"ד סי" כמו סי"כ). 
כמבואר בסוגייתנו ורבה לחדודי לאביי. בית יוסף (ל"ס 
ומ"ש 6ין). ביאור הגר"א (סק"פו. [קסב] רמב"ם (פפונס פ"ס 
ס"). [קסגן ואם לא כיון בתחילה, יחזור ויקרא בלחש. 
ואם אין מי ששומע, אפילו בקול רם מותר. אבל אם 
כיון בתחילה, אפילו בלחש אסור. וכתב הט"ז (סיי פג 
סק"ג) שאם ממתין איזה זמן בין הקריאה ראשונה 
לשניה מותר, ואפילו מגונה אינו, שאין משתקין אותו 
אלא אם כן קורא ב' פעמים רצופים. משנה ברורה (פי 
ס ק"ק כנ). | [קסד] שו"ע (פו"ס פיי קפ ק"ט). שנינו בסוגייתנו 
האומר מודים מודים משתקין אותו, ובגמרא אמר רבי 
זירא כל האומר שמע שמע כאומר מודים מודים דמי, 
ומקשה הגמרא שבברייתא שנינו הקורא את שמע 
וכופלה הרי זה מגונה, הרי שהוא רק מגונה אבל אין 
משתקין אותו, ומתרצת הגמרא, שכאן שחזר על מלה 
אחת פעמיים, וכאן מדובר שחזר על כל הפסוק 
פעמיים. ופירש רש"י (ל"ס מלת) שכשחוזר על תיבה 
פעמיים, הרי זה מגונה שאין זה דומה למקבל עליו 
שתי מלכיות אלא למתלוצץ. אבל כשכופל פסוק שלם 
משתקין אותו שנראה כשתי רשויות. והתוספות (לד. ד"ס 
פמר פסוקפ) כתבו שבהלכות גדולות ובפירוש ר"ח 
מפרשים להיפך שכופל הפסוק אין משתקין אותו, אך 
לשון התלמוד לא משמע כפירושם. והרי"ף כתב 


(ד"ס 


פניני 


ההשגחה הפרטית נגד אמונתינו אמונת אומן בהשגחה הפרטית מאתו ית"ש על כל פרט 
ופרט ופרט שבפרט כל דהו, אבל שאר ספרו הוא נחמד ונעים להשכיל, וה' יאיר עיננו 


לד. 


אמירת פיוטים באמצע ברכות קריאת שמע ושמונה עשרה 
בגמרא אמר רב יהודה, לא יבקש אדם צרכיו לא בשלש ראשונות ולא בשלש אחרונות. 
ובתב הרא"ש (פיי ) שפירשו ר"ת ור"ח שזהו דווקא בצרכי יחיד, אבל צרכי הרבים מותר 


בתורתו ובמצותיו. 


ברכות 27= לד. 


ועושה כל מה שהוא חפץ ואין מי שיעכב 
בידו מלעשות הטוב או הרע, וכיון שכן 
הוא פן ישלח ידוופט. 


הקורא שמע שמע 

אסור לומר שמע ב' פעמים, בין 
שכופל התיבות שאומר שמע שמע, בין 
שכופל הפסוק ראשוןושי. 


לד. 


כוונה בפסוק ראשון 

הקורא את שמע ולא כוון לבו בפסוק 
ראשון שהוא שמע ישראל, לא יצא ידי 
חובתוול=. 

עיקר הכוונה הוא בפסוק ראשוןה, 
הלכך אם קרא ולא כוון לבו בפסוק 
ראשוןו=, לא יצא ידי חובתן"ל", וחוזר 
וקוראוקלטי. 


ש"ץ שטעה 
ש"צ שטעה ואינ יודע 
למקומוו=, יעמוד אחר תחתין!שי. 


לחזור 


כפירוש הלכות גדולות ור"ח, וכן פסק הרמב"ם (קמפֿת 
סמע פ"נ סי"5). והנכון ליזהר מלכפול התיבות והפסוקים. 
בית יוסף (ד"ס ספֿומכ). ובדיעבד אם כפל כל תיבה, צ"ע 
אם יצא, אך אם כפל את הפסוק יצא. משנה ברורה 
(ס"ק כג). וביאר הטעם בביאור הלכה (ד"ס כין פכופט), שהרי 
לשיטות הראשונים שאינו אלא מגונה יצא, וגם לשיטת 
רש"י שמשתקין אותו, מסתבר שיצא שהרי באמירה 
הראשונה לא היה איסור, וכשכפל הפסוק לא הוי הפסק 
בקריאת שמע, שהרי לא שהה בזה כדי לגמור את 
כולה. אך בכפילת התיבות יש לעיין, כי לפירוש רש"י 
שהרי זה מגונה משום שאינו נחשב לקריאה רק 
כמתלוצץ אפשר שלפי זה לא יצא, אבל לפירוש שאר 
הראשונים שמשתקין אותו נראה שיצא, שהרי 
בסוגייתנו הקשו שאולי בתחילה לא כיון דעתו ולבסוף 
כיון, ולפירושם קושיא זו היא על כפילת התיבות 
שמשתקין אותו, הרי שאינו נחשב הפסק מה שמפסיק 
בין תיבה לחבירתה. ולגבי שאר הפרשה, מהבית יוסף 
(עס) משמע שאין חשש לכפול, ומלשון הרי"ף לכאורה 
לא משמע כן, וראה במגן גבורים (פטי סגכוריס סק"ס) שגם 
המאירי (מגיעס כס. ד"ס זסו כיפֿום) מחמיר בזה. משנה ברורה 
(ס"ק כל). [קסה] שו"ע (שס סי פ פ"ס). = [קסו] וכן בברוך 
שם, ואם לא כיון בו צריך לחזור ולקרותו בכוונה. 
משנה ברורה (פ" פג פ"ק יכ). ‏ [קסו] אפילו אם קודם 
שהתחיל לקרות נתכוון לקיים בקריאה מצות עשה של 
קריאת שמע, מכל מקום אם באמצע הקריאה פנה לבו 
לדברים אחרים, הרי לא קיבל עליו מלכות שמים 
בהסכמת הלב. משנה ברורה (פ"ק י). | [קסח] בפרי 
מגדים (מטנייז סק"ג) מסתפק אם לא יצא מדאורייתא או 
מדרבנן. ביאור הלכה (ל"ס תחכ). ‏ [קסט] שו"ע (פס סי 
סג ק"ל). וחוזר לקרות בלחש שלא יהיה נראה כמקבל 
שתי רשויות, ואפילו אם כבר קרא כל פרשת שמע 
והיה אם שמוע ואח"כ נזכר שלא קרא פסוק ראשון 
בכוונה, צריך לחזור ולקרות כל פרשת שמע, שאם 
יקרא רק הפסוק ראשון הרי כקורא למפרע שאינו יוצא. 
ואם נזכר באמצע פרשת והיה אם שמוע יגמור עד 
ויאמר, ויתחיל קרא שמע עד והיה אם שמוע ויחזור 
לפרשת ויאמר. משנה ברורה (פ"ק 7). [קע] כלומר 
שאינו יודע לחזור למקומו גם כשמזכירים אותו. משנה 
ברורה (פי' קכו סק"). [קעא] רמב"ם (פפינס פ"י ס"ג), שו"ע 
(פס פיי קכו פ"נ). ולכתחילה טוב שהש"ץ השני יהיה מי 
שכיון לכל חזרת תפילת הש"ץ, ולא דיבר בשעה 
שהראשון התפלל. ואם לא נמצא כזה יקחו אף מי שלא 
כיון, ואף על פי כן לא יתחיל אלא מתחילת הברכה 
שטעה בה מפני טורח הציבור. משנה ברורה (פק"ל). 
[קעב] רמב"ם ‏ טס), שו"ע (שס סי גג פ"). כדי שלא 
להפסיק בתפילה. ביאור הלכה (ד"ס ₪ יפינ). וראה להלן 
מהיכן השני מתחיל. | [קעגן] שו"ע (טס סי' קכס סי"ע). 
והטעם שמא תתבלבל דעתו ולא ידע אם הוא בפסוק 
שני או שלישי. ואם מתפלל מתוך הסידור ומובטח לו 
שלא תתבלבל דעתו, רשאי לענות אמן, שאמן זה אינו 
נחשב להפסק שהוא צורך תפילה. ועל אמן של הברכה 
אשר קדשנו בקדושתו וכו' יש מחמירין שגם אם 


הלכה 


דהלכתא 


השני לא יסרב 

אם טעה ש"צ וצריכין להעמיד אחר 
תחתיו, אותור שמעמידין תחתיו לא 
יסרבנקגז. 


עניית אמן אחר ברכת הכהנים 

אין שליח ציבור רשאי לענות אמן אחר 
ברכה של כהניםו=, שמא תטרף דעתו 
ולא ידע איזו ברכה מקרא אותן, אם פסוק 
שני או פסוק שלישישײ. 


ש"ץ לא ישא כפיו 

שליח ציבור שהוא כהן, אם יש שם 
כהנים אחרים, לא ישא את כפיו=. ולא 
יאמרו לו לעלות או ליטול ידיו, אבל אם 
אמרו לו, צריך לעלות, דהוא עובר בעשה 
אם אינו עולהט. ואפילו אין שם כהן 
אלא הוא, לא ישא את כפיו אלא אם כן 
מובטח לו שיחזור לתפלתו בלא טירוף 
דעתוזײו, שאם הוא מובטח בכך כיון שאין 
שם כהן אלא הוא, ישא את כפיו כדי שלא 
תתבטל נשיאות כפים:י"ו. וכיצד יעשה, 


מתפלל מתוך הסידור לא יענה אמן משום הפסק 
בתפילה, ורק אמן של הברכת כהנים לא הוי הפסק 
כיון שהוא מורה על קבלת הברכה. משנה ברורה (ס"ק 
עס). וקעדן רמב"ם (תפעס ושילת כפיס פי"לד ס"ס). 
[קעה] שו"ע (שס סי' קכמ ס"כ). שמא לא יוכל לכוון לחזור 
לשים שלום שדעתו מטורפת מאימת הצבור, ואפילו 
אם בטוח הוא בעצמו שלא תטרף דעתו, גם כן לא 
רצו חכמים להקל בזה לעקור ממקומו ולעלות לדוכן 
כשיש כהנים אחרים בבית הכנסת וממילא לא תתבטל 
נשיאת כפים. משנה ברורה (פ"ק עכ). וכשאינו עולה 
לדוכן, גם לא יקריא, וכמו שכתב השו"ע (פס ס" קכם 
סכ"נ) שלכתחילה צריך ישראל להקריא ולא כהן, דכתיב 
'אמור להם' היינו שהמקריא אינו מהם. משנה ברורה 
(ס"ק עג). כתב המגן אברהם (פ"ק ₪) ועכשיו נהגו 
שהש"ץ נושא כפיו גם כשיש שם כהן אחר ולא ידעתי 
למה, ונראה שבמקום שאין מנהג לא ישא כפיו אם יש 
שם כהנים אחרים, וכדעת כל הגאונים. ובפרי חדש 
(פק"כ) כתב, שאם מובטח לו שחוזר לתפילתו יכול 
לישא כפיו, גם כשיש כהנים אחרים. ובמקום שנהגו 
כן אפשר שאין למחות בידם. שער הציון (פ"ק סל). 
ובארץ ישראל המנהג שהש"ץ נושא כפיו גם כשיש 
כהנים אחרים, (לרן יערפנ סי" כ סעי' 2, ק5ות סטולפן סי" כג סערק 
מ וכן כתב בשולחן הטהור (פ" קכח פי"ט) שהש"ץ נושא 
כפיו גם כשיש כהנים אחרים. אמנם בכף החיים (ס"ק 
ק) כתב שהמנהג בירושלים שאין הש"ץ נושא כפיו 
כשיש כהנים אחרים. ובאורחות רבינו (פ"% עמי פו) כתב 
שאצל בעל הקהילות יעקב אם היה ש"ץ כהן, והיה 
שם כהנים אחרים, הש"ץ לא היה נושא כפיו. ובעל 
הדרך אמונה אמר בשם החזו"א (פס פ"ג עמ' מנ) שכהן 
לא יתפלל לפני העמוד חזרת הש"ץ כשיש שם כהנים 
אחרים גם כשיש לו יארצייט, שלא להכנס למחלוקת 
הפוסקים, אם צריך לישא כפיו, אך דעתו היתה נוטה 
שבארץ ישראל יש לכהן ש"ץ לישא כפיו גם כשיש 
כהנים אחרים. [קעו] רמ"א (עס סי" קכח ס"כ). וכל זה 
כשאמרו לו לעלות בברכת רצה או קודם לכן, אבל אם 
אמרו לו אחר סיום ברכת רצה, אינו רשאי לעלות. 
משנה ברורה (ס"ק על). וצדדו האחרונים שאם אמרו לו 
לעלות כיון שעובר בעשה יעלה לדוכן גם אם אינו 
מובטח לו שיוכל לחזור לתפילתו, שבגלל חשש טירוף 
ובלבול התפילה שעיקרה מדברי סופרים אין לו לעבור 
על עשה דאורייתא, ובפרט שעכשיו כולם מתפללים 
מתוך הסידור, בודאי יעלה. משנה ברורה (ס"ק שלס). 
[קעזן ואנו שמתפללים מתוך הסידור הרי זה כמובטח 
לו שיחזור לתפלתו. משנה ברורה מ"ק עו. 
[קעח] בשו"ת אז נדברו (פי"ג סי (דו כתב, שנראה שאם 
יש שם רק עוד כהן אחד, לכל השיטות יעלה הכהן 
לדוכן, כיון שאם יש רק כהן אחד, לכמה שיטות 
הברכת כהנים הוא רק דרבנן, ואם שני כהנים נושאים 
כפיהם, לכל השיטות הברכת כהנים הוא דאורייתא, 
כדכתיב 'אמור להם'. ודקדק זאת גם מדברי השו"ע 
שכתב אם יש שם כהנים אחרים לא ישא את כפיו, 
משמע שיש עוד שני כהנים חוץ ממנו. 


לבקש גם בהם, שהרי כל שלש הברכות אחרונות צרכי ציבור הם, ויחד עם מה שהעבד 
מסדר שבחו של רבו יכול הוא לבקש גם צרכי ציבור, ששבח וכבוד הוא לרב שהרבים 
צריכים לו. וכן נהגו לומר 'זכרנו' ו'מי כמוך' ו'בכן' בשלש ראשונות, ומטעם זה נהגו לומר 
קרוב"ץ בשלש ראשונות. וכן רבי אליעזר הקליר ז"ל שהיה מארץ ישראל מקרית ספר, 
ובימיו היו מקדשים על פי הראייה שהרי לא תיקן שום קרוב"ץ ליום טוב שני, ויש אומרים 
שתנא הוא כמו שאמרו בפסיקתא (דיג לכא כס) שכשנפטר רבי אליעזר ב"ר שמעון קראו 
עליו דורו 'מכל אבקת רובל' פיי עייס ג ו), שהיה תנא, קרוב"ץ, דרשן ופייטן, והוא תיקן 
קרוב"ץ לאומרה בשלש ראשונות. ומוכח שצרכי ציבור מותר לשאול בהם. 


יעקור רגליו מעט בעבודה, ויאמר עד ולך 
נאה להודות, ויעלה לדוכן ויברך ברכת 
כהניםשי, ויקרא לו אחר, ומסיים החזן 
שים שלום. ואס המקרא כוון לתפלת ש"צ 
מתחלה ועד סוף, עדיף טפי שיסיים 
המקרא שים שלנםילי. 


לסרב להיות ש"ץ 

מי שאינו שליח ציבור קבוע צריך לסרב 
מעט קודם שירד לפני התיבה, ולא יותר 
מדאי, אלא פעם ראשונה מסרב וכשיאמרו 
לו פעם שניה, מכין עצמו כמו שרוצה 
לעמוד, ובפעם שלישית יעמוד. ואם 
האומר לו שירד הוא אדם גדול, אינו 
מסרב לו כלל. 


טעה בברכה 
בברכות הראשונות או האחרונות 


שלשה ברכות הראשונות חשובות 
כאחתו=, ובכל מקום שטעה בהם, חוזר 
לראש, בין שהוא יחיד בין שהוא 
ציבורו=ו. ואם טעה באחת משלש ברכות 
אהאפקננות יחזור לעבודהש=. 


[קעט] כלומר שיעקור רגליו לגמרי, ויעמוד על הדוכן 
פנים נגד פנים כנגד העם. משנה ברורה (ס"ק עת). 
[קפ] רמב"ם (תפילס טיפת כפיס פט"ו ס"י) שו"ע (מס). ודעת 
הגר"א שטוב יותר שיסיים הש"ץ בעצמו תמיד, וכן 
שארי אחרונים סתמו שיסיים הש"ץ ולא הזכירו עצה 
שהמקרא יסיים. משנה ברורה (ק"ק 65). [קפא] שו"ע 
(פס סי נג סט"ו). שאין מסרבים לגדול. משנה ברורה (ס"ק 
מס). ‏ [קפב] וכן הברכות האחרונות חשובות כברכה 
אחת. ולכן כתב הרמ"א הראשונות, כי הסימן עוסק 
בדיני מוריד הטל ומוריד הגשם, שהם בברכות 
הראשונות. והטעם שהם חשובות כאחת, ששלש ברכות 
הראשונות הם ענין אחד, לסדר שבחו של מקום קודם 
שאלת צרכיו, כעבד שמסדר שבח לפני רבו קודם 
שמבקש פרס ממנו, ושלש ברכות אחרונות הן כעבד 
שקבל פרס מרבו, שמשבחו והולך לו. משנה ברורה 
(סיי קיד מ"ק ). [קפג] בכל מקום לאו דווקא, אלא רק 
כשסיים הברכה, אבל אם הוא עדיין באמצע הברכה 
וטעה בה, כגון שאמר מוריד הגשם בקיץ ועדיין לא 
סיים הברכה, אין זה טעות גמור, ומתקן אותה ברכה. 
ביאור הלכה (ד"ס ונכל מקוס). וגם לא בכל טעות חוזר 
לראש, שדווקא בטעה בסיום הברכה כגון שסיים 
בברכה אחרת, או שבעשרת ימי תשובה סיים האל 
הקדוש ושהה יותר מכדי דיבור, שבמקרה כזה באחד 
מהברכות האמצעיות היה צריך לחזור לתחילת הברכה, 
בשלש ברכות הראשונות חוזר לראש, אבל אם החסיר 
כמה תיבות באמצע הברכה אין זה מעכב, ואין צריך 
לחזור. משנה ברורה (פ"ק (ד). | [קפד] רמ"א (עס סי קיד 
ק"ו). [קפה] רמב"ם (פפישס פ"י ס"6). | [קפו] דילג הברכה 
היינו שלא אמר הברכה בכלל, וטעה היינו שטעה 
בדבר המעכב את הברכה, כגון שלא ביקש בחורף על 
הגשמים, או שלא אמר את חתימת הברכה כדין, וכן 
אם קלקל את הברכה, כגון שביקש על הגשמים בקיץ, 
אבל אם חתם את הברכה כדין, גם אם החסיר כמה 
תיבות באמצע הברכה אינו מעכב ואין צריך לחזור 
לראש. ואם החסיר ענין המעכב, כגון שבברכת תקע 
בשופר החסיר ענין קיבוץ גליות, נחלקו בזה הפוסקים, 
דעת השו"ע (סי גט פיט שצריך לחזור, ודעת הגר"א 
שאין צריך לחזור, כיון שהזכירו בחתימת הברכה, וכן 
דעת הרשב"א והרמב"ן. משנה ברורה (פ"ק יג). ביאור 
הלכה (ד"ה פס דלג, פי' גט ד"ה ו₪ 5פ. = [קפז] ואם טעה 
באמצע הברכה ועדיין לא גמר את הברכה, אינו צריך 
לחזור לראש הברכה, אלא חוזר למקום שטעה. משנה 
ברורה (ס"ק יל). ‏ [קפח] רמב"ם (סס פ"י ס"6), שו"ע (פס 
סי" קיטע ס"ג). בסוגייתנו נחלקו רב הונא ורב אסי מי 
שטעה באחת מהברכות האמצעיות, אם צריך לחזור 
לאתה חונן, שהיא תחילת ברכה אמצעית, או שהברכות 
האמצעיות אין להם סדר. ופסקו הפוסקים כרב אסי, 
שברכות האמצעיות אין להם סדר, וחוזר לברכה שטעה 
בה. ובפירוש דברי רב אסי נחלקו רש"י ורשב"ם, 
שרש"י (ד"ס 6ן 0ס) סובר שאם דילג אחת מהברכות 
האמצעיות, אומרה במקום שנזכר, ואח"כ ממשיך 
בברכה שהוא נמצא, גם אם היא שלא במקומה, כיון 
שאין להם סדר. אמנם דעת הרשב"ם (פוס' ד"ס 5פעעיות) 
שכוונת אין להם סדר היא רק שאינו צריך להתחיל 
מאתה חונן, אבל אם דילג ברכה ונזכר, חוזר לאותה 
ברכה וממשיך משם על הסדר. וכתב הבית יוסף (ד"ס 


ב : - 


אליבא 


באחת מהברכות האמצעיות 

אם דילג או טעה בברכה אחת 
מהאמצעיותי=י, אינו צריך לחזור אלא 
לראש הברכה שטעה או שדילגו, ומשם 
ואילך יחזור על הסדר=. 


במזיד חוזר לראש 

בכל מקום שאנו אומרים חוזר לברכה 
שטעה בה, ה"מ שטעה בשוגג, אבל 
במזיד ומתכוין, חוזר לראש!יט. 


שמ 


ש"צ שטעה ואינו יודע לחזור למקומו, 
יעמוד אחר תחתיוצי, ומתחיל מתחלת 


הברכה שטעה זה"*ו, אס היה הטעות 
באמצעיות. ואם היה בשלש ברכות 
ראשונות, מתחיל מראש, ואם בשלש 
ברכות אחרונות, מתחיל רצהוצגי, 

שאלת צרכון בכרבות ראשונות 
ואחרונות 


אל ישאל אדם צרכיו בג' ראשונות, ולא 
בג' אחרונות=, ודוקא צרכי יחיד, אבל 
צרכי צבור שרלמצה. 


5מעיות) | שרוב הראשונים פסקו כהרשב"ם, וכן פסק 
הרמב"ם |פס) וכן פסק בשו"ע (שס) שחוזר לברכה 
שדילג, וממשיך משם על הסדר. וטעמם, שסדר 
הברכות תיקנו אנשי כנסת הגדולה, וסמכו דבריהם על 
הפסוקים. משנה ברורה (ס"ק טו). | [קפט] שו"ע (פס סי" 
קיד פ"ז). ודעת הגר"א (פי' קד פ"ון שלדעת הרשב"א גס 
במזיד אינו חוזר אלא למקום שטעה, אולם כל 
האחרונים סתמו כדברי השו"ע. ואפילו אם היה 
הקלקול באחת הברכות האמצעיות, חוזר לראש 
התפילה, שכל הברכות חשובות כברכה אחת לענין זה. 
ביאור הלכה (ל"ס 006. | [קצ] ראה לעיל באריכות. 
[קצא] ואפילו אם טעה בסוף הברכה, צריך השני 
להתחיל מתחילת הברכה, שכיון שטעה באותה ברכה, 
אותה הברכה כמי שלא אמרה. ואין חילוק בין שטעה 
או שנחלש ואינו יכול לגומרה והוצרך אחר לעמוד 
תחתיו, ולכן בימים נוראים שלפעמים נחלש הש"ץ 
באמצע הפיוטים ועומד אחר תחתיו, צריך ליזהר 
שיתחיל העומד מתחילת הברכה מאתה בחרתנו, ולא 
יחזור הפיוטים. ומכל מקום בדיעבד אם התחיל 
מהמקום שנשתתק, ולא מתחילת אתה בחרתנו, כיון 
שהשני עדיין צריך את סוף הסליחות אין להקפיד במה 
שמקצר בברכה האמצעית. משנה ברורה (פ" קלו פק"י). 
ואס החזן נתעלף בברכת אתה גבור, צריך השני 
להתחיל מראש, ודלא כהפתחי תשובה ((על 6ו"פ) שהביא 
בשם הבית יהודה (פ": קיי ים), שדי שיחזור השני למקום 
שפסק הראשון [ואינו צריך לחזור על הפיוטים. משנה 
ברורה (ס"ק י)]. והנה מדברי הרע"א והנשמת אדם (פ" 
כל כע סק"6) משמע שאם הראשון כבר גמר ברכת אתה 
גבור, והוא עומד בפיוטים של סדר קדושה, והשני כיון 
לתפילת הש"ץ ולא שח בינתיים, אינו צריך לחזור אלא 
למקום שפסק הראשון, וכן הדין בג' אחרונות אם טעה 
או נשתתק בשים שלום, והשני כיון לכל חזרת הש"ץ 
ולא שם בינתיים, אינו חוזר לרצה. ואפילו אם לא כיון 
רק מתחילת רצה מצדד שאין צריך לחזור לתחילת 
רצה. אך צ"ע אם צריך לחזור לתחילת הברכה, או 
שדי שיתחיל ממקום שפסק הראשון, שאולי כיון 
שהשלש ברכות נחשבות לאחד, ואפילו הכי אינו חוזר 
לתחילת הברכות, אולי גם יכול להתחיל מאמצע 
הברכה, ואולי יש לחלק. ביאור הלכה (ל"ס וס סיס). 
[קצב] רמב"ם (פס פיי ה"ד), שו"ע (פס סי קכו ס"נ). שהשלש 
הראשונות ושלש האחרונות חשובות כברכה אחת, ואין 
לחלק ברכה אחת לשני אנשים. ש"ץ שהוא כהן, ויש 
מת בחדר הסמוך לבית הכנסת, אם הטומאה היא 
מדרבנן וכבר התחיל חזרת הש"ץ, אין צריך להוריע 
לו, עד שיגמור תפילתו [ואס הודיעו לו, דעת הפרי 
מגדים (שנ"ו סק"6) שמפסיק באמצע התפילה, ודעת 
השערי תשובה (פק"ס) שאינו מפסיק. ביאור הלכה (ד"ס 
ומס סס)]. ואם עדיין לא התחיל, יצא ויתפלל אחר 
תחתיו. ואם הטומאה היא מדאורייתא, צריך לצאת 
אפילו באמצע התפילה, ודינו כש"ץ שטעה באמצע 
הברכה. משנה ברורה (פ"ק ). וקצגן ששלש ברכות 
הראשונות דומות לעבד שמסדר שבח לפני רבו, 
והברכות האמצעיות דומות לעבד שמבקש פרס מרבו, 
והברכות האחרונות דומות לעבד שקבל פרס מרבו 
שמשבחו והולך לו, ולפי שהברכות הראשונות 
והאחרונות הן מסדר השבח, אין ראוי לשאול בהן 


ובשו"ע הרב (פ" סמ 5" הביא דברי הרא"ש הנ"ל, שלמד מפיוטי רבי אליעזר הקליר 
שיכולים להפסיק בשלש ראשונות ובשלש אחרונות לבקש צרכי ציבור, וכתב שיש נוהגים 
שלא לומר שום פיוט אפילו שלא בברכת קריאת שמע אלא מה שסדרו הראשונים כגון 


בלכות לד. 


בקשות בברכות האמעעיות 
ראה לעיל (5.. 


פיוטים בברכות ראשונות 


אין לומר פיוטים ולא קרובץמשw‏ 

בתפלה!יי, ויש מתירין=, הואיל וצרכי 
רבים *הם,. וכן .נהגים בכל מקום 
לאמרם!יחו. 


כריעה לאחר התפילה 

כורע ופוסע שלש פסיעותו== לאחריו 
בכריעה אחתיי, ואחר שפסע שלש פסיעות 
בעודו כורע, קודם שיזקוף, כשיאמר 
יעושה שלום במרומיו', הופך פניו לצד 
שמאלוו, וכשיאמר 'הוא יעשה שלום 
עלינו', הופך פניו לצד ימינווייי, ואחר כך 
ישתחוה לפניו כעבד הנפטר מרבוו=. ונהגו 
לומר אחר כך יהי רצון שיבנה בית 
המקדש' כו', כי התפלה במקום העבודה, 
ולכן מבקשים על המקדש שנוכל לעשות 
עבודה ממשוי. 


הזכרת שמו של חולה 
המבקש רחמים על חבירו אין צריך 


צרכיו. משנה ברורה (סק"פ). [קצדן] רמב"ם (עס פ"ו ס"ג), 
שו"ע (פס סי" קינ ס"). ראה עוד ברמב"ם (שס פ"6 ס"ל) 
בתקנת סדר התפילות, הובא לעיל (לג). והטעם שצרכי 
רבים מותר לבקש בברכות הראשונות והאחרונות, שזה 
הוא גם כן מעין השבח וכבוד לרב, שרבים צריכים 
לו. משנה ברורה (פק"ט. | [קצהן פירוש קרובץ ליוצר, 
ויש אומרים שהוא ר"ת ק'ול רינה ו'ישועה ב'אהלי 
צ'דיקים. [קצון שו"ע (פס סי קינ "כ). כמבואר בתוספות 
(ד"ס %) בשם רבינו חננאל ורבינו האי, שדווקא צרכי 
יחיד אסור לבקש בשלש ברכות הראשונות אבל צרכי 
צבור שואלין, ולכך אנו אומרים זכרנו וקרובץ ויעלה 
ובוא בהם. ותדע שדווקא יחיד קאמר שהרי עיקר 
ברכות אחרונות צרכי ציבור הם. וכן כתב הרא"ש (פי 
כפ) בשמם, והוסיף שלכן מותר צרכי רבים, ששבח 
וכבוד הוא לרב שהרבים צריכין לו, וכן נהגו לומר 
'זכרנו', 'ומי כמוך', 'ובכן', בשלש ברכות הראשונות. 
ומטעם זה נהגו גם כן לומר קרוב"ץ בשלש ברכות 
הראשונות, וכן הנהיג ר' אליעזר הקליר ז"ל שהיה 
מארץ ישראל מקריית ספר, ובימיו היו מקדשים על פי 
הראייה, שהרי לא תיקן שום קרוב"ץ ליום שני, ויש 
אומרים שהוא רבי אלעזר ברבי שמעון שהיה תנא, 
כמבואר במדרש (טיס"ש כנס ג ) כשנפטר ר"א בר' שמעון 
קראו עליו דורו מכל אבקת רוכל דהוא תנא קרוב"ץ, 
כלומר שתיקן לומר קרוב"ץ בשלש ברכות הראשונות. 
ועוד שאנו אומרים יעלה ויבוא ועל הנסים בשלש 
ברכות אחרונות, אלמא צרכי ציבור שאני. וכן כתב 
רבינו יונה (נ6. דיס 6) שצרכי ציבור שואלין. והרשב"א 
(ד"ס 60 לפמל) כתב, ששלש ברכות הראשונות אמורות 
לשבח, ואין בהם מקום לתבוע גם צורכי ציבור, ולא 
הגון לרבנן לומר זכרנו לחיים בברכה ראשונה, וגם לא 
יאמרו בחנוכה ופורים כמו שעשית נסים לראשונים כן 
תעשה נסים לאחרונים. ואחר כך כתב ויש מן הגאונים 
שהתירו בו צרכי ציבור, וכן ודאי נראה שהרי אומרים 
יעלה ויבוא בעבודה, וגם אמירת זכרנו לחיים מובאת 
במסכת סופרים. בית יוסף (ד"ס ומ"ם). וסיים, שכבר ביאר 
(סי' סח ד"ס ומ"ם ממנס) שהמנהג הנכון שלא לומר קרובץ. 
ובדרכי | משה ₪ 66 כתב שהמנהג לאומרו. 
[קצז] וברדב"ז (ס"ג פיי פקנ) האריך גם כן להתיר לאמרו, 
וכתב שיש בידו קצת שאלות ששאל אחד מן 
הראשונים משמים (פו"ת מן ססמס סי ₪) על ידי 
התבודדות ותפילות והזכרת שמות והיו משיבין לו על 
שאלותיו, ושאל על זה גם כן והשיבו לו שמותר. 
והזהיר מאוד שלא לשנות המנהג. וכן כתב בחוות יאיר 
(סיי כלח) שיש לומר הפיוטים ואין לשנות. משנה ברורה 
(סק"ג). [קצח] רמ"א (עס). אך אין לאחר זמן קריאת 
שמע ותפילה בגלל הפיוטים, וכן שלא יתענו בגלל 
הפיוטים עד לאחר חצות. משנה ברורה (סק"). 
[קצטן והטעם שפוסעין שלש פסיעות משום שאמרו 
חז"ל שבזכות ג' פסיעות שרץ נבוכדנצר לכבוד הש"י 
זכה להחריב בית המקדש, ולכן אנו פוסעים שלש 
פסיעות, ומתפללים שבזכות הפסיעות יבנה בית 
המקדש. משנה ברורה (ס" קג פק"ט. | ור] ושיעור 
הכריעה, הוא כדי שיתפקקו כל חוליותיו שבשדרה. 
משנה ברורה (פק")). | [רא] ויתחיל עושה שלום לאחר 
שגמר לפסוע, ולא כאותם שמתחילים לומר עושה שלום 
באמצע שפוסעין, וכן הדין בעושה שלום של קדיש. 


פניני הלכה 


דהלכתא 


מז 


להזכיר שמו, שנאמר (נמדנר ינ אג) 'אל נא 
רפא נא לה' ולא הזכיר שם מרים. ודוקא 
בפניו, אבל שלא בפניו צריך להזכיר 
שמווה. 


הכריעות בסדר התפילה 


אלו ברכות ששוחין בהם, באבות תחלה 
וסוף, ובהודאה תחלה וסוף"". ואם בא 
לשחות בסוף כל ברכה או בתחלתה, 
מלמדין אותו | שלא ישחה!ח", אבל 
באמצעיתןו=, יכול לשחותייי. 


בימים גוראים 

יש נוהגים להתפלל בראש השנה ויום 
הכיפורים בכריעהוי=, וצריכין הם לזקוף 
בסוף הברכותייגי. 


כריעה בשאר ברכות 

אין לכרוע בשום ברכה משאר ברכות 
בתחלה או בסוף, ואפילו שאינם מהשמונה 
עשרהוי. והנוהגים לכרוע בברכות התורה 
יכרעו באמצע הברכה ולא בסופהיי". 


בקדיש 
כשאומר החזן יתגדל כורע, וכן ביהא 


משנה ברורה (פק"ג). | [רב] ולא יאמר עלינו ועל כל 
ישראל', אלא יאמר הוא יעשה שלום עלינו', 
כשמשתחווה לימינו, ואחר כך יאמר ועל כל ישראל' 
כשמשתחוה לפניו. משנה ברורה (פק"ס). [רג] רמב"ם 
(פס פ"ס ס"י-יb).‏ שו"ע (סס סי" קכג ק"). ‏ [רד] רמ"א (סס). 
[רה] משנה ברורה (פ" קיע סק"ט. שו"ע הרב (פס ס"ג). 
וריז נחלקו הפוסקים לגבי ש"ץ שאומר ברכת מעין שבע, 
אם כורע בתחילת הברכה, במקור חיים (נכלן, 6ו"ס סי' כסס) 
כתב לכרוע, ואף בשו"ת זכר יהוסף (סי' 6 כתב שהמנהג 
לכרוע, וכן כתב בתפילה כהלכתה (פכ"E‏ הערה סט) בשם 
בעל הקובץ תשובות, שהמנהג לכרוע. ובשו"ת בצל 
החכמה (פ"ד סי קי) כתב שבמקום שנוהגין שהש"צ כורע 
בברוך אתה שבתחילת ברכת מעין ז', נכון המנהג ואין 
בו משום יוהרא, ובמקום שנוהגין שאין הש"צ כורע 
בתחילת ברכה ההיא, יש להם על מי לסמוך. ובמנוחה 
שלימה (סגסות על מנוסס נכונס סעכה כג) כתב שאין לכרוע 
והכורעים טועים, שלא תיקנו חז"ל כריעה. [רז] תחילת 
הברכה, היינו כשאומר 'מודים', וסוף הברכה משמע 
מהרמב"ם (פס) שהיינו כשאומר 'ברוך אתה ה". אך 
מרש"י (ד"ס פמלס) משמע לכאורה שבסוף היינו כשאומר 
יולך נאה להודות'. משנה ברורה (פיי קיג פק"6), שער 
הציון (פק"). והנה מדברי האליה רבה סק" משמע 
שמה שכתב השו"ע שאסור לכרוע בשאר הברכות 
בסופם, היינו כשאומר 'ברוך אתה', אבל בסוף הברכה 
ממש, מותר לכרוע, ובפרי מגדים (5"6 פק"ד) מפקפק בזה. 
ולכאורה מדברי רש"י שכתב שהכריעה במודים היא 
כשאומר 'ולך נאה להודות', ועל זה אמרו בגמרא 
שבשאר הברכות לא יכרע בסופם, משמע כדברי הפרי 
מגדים. אולם יתכן שרש"י לאו דווקא קאמר, וגם הוא 
סובר שסוף הברכה היינו כשאומר 'ברוך אתה'. ביאור 
הלכה (ל"ה ולס כ). [רח] והטעם שחכמים תיקנו לכרוע 
רק בברכות אלו, הוא כדי שלא יבוא לעקור תקנת 
חכמים, שיאמרו כל אחד מחמיר כמו שהוא רוצה, וגם 
שחוששים ליוהרא, שמחזיק עצמו שהוא כשר יותר 
משאר הצבור. משנה ברורה (פק"ס. | [רט] שאם כורע 
באמצע הברכה אין לחוש שיבואו לעקור תקנת חכמים 
על ידי זה, כיון שחכמים לא תיקנו כלל לשחות באמצע 
שום ברכה. וכן סתמו הרבה אחרונים, שלא כיפה מראה 
(פ"b‏ סי' יק ד"ס וסטופס) שמחמיר שלא לכרוע גם באמצע 
הברכה. משנה ברורה (סק"ג-ד). [רי] רמב"ם (פפינס פ"ס 
ס"י), שו"ע (עס סי' קיג מ"). [ריא] לפי שאנו תלוים בדין, 
לפיכך יכוון להתפלל באימה וביראה. משנה ברורה (פי 
מקפנ ס"ק יג). [ריב] שו"ע (סס סי' פקפג מ"ל). וצריך לזקוף 
קודם שיאמר ברוך אתה, וכן צריך שהיה זקוף בתחילת 
הברכה, והטעם שלא להוסיף על תקנת חכמים שלא 
תיקנו לכרוע אלא בברכת אבות והודאה בתחילתן 
ובסופן כמבואר בסוגייתנו. משנה ברורה גק"ק 5). 
[ריג] ביאור הלכה (פ" קיג ד"ס כפוף) בשם הדברי חמודות 
(פ"ד פופ קס). וסיים ולכך אני אומר שטועים כל השוחים 
בברכת התורה בתחילה וסוף [ראה להלן]. [רידן במגן 
אברהם (פי' קנט ק"ו) כתב שברוקח (פי' פיע) משמע שמנהג 
קדמונים לכרוע ולהשתחוות בברכת התורה ולא כאותן 
שאין נוהגים. והטעם שאין כוונתנו לשחות בברכה אלא 
לכבוד התורה. וכתב במשנה ברורה (ס"ק ש) שישחה 
באמצע הברכה ולא בסופה, שאז יהיה נראה כאילו 
מוסיף על השחיות שתיקנו חכמים ואסור. 


הקליר"י, שתיקנו על דרך האמת [כ"כ האר"י בשער הכוונות (לש עטן טופס ספפיס), הו"ד במגן 
אברהם (לש ספ פפ)]. ובשערי תשובה (עס סקק"נ) הביא בשם השלמי צבור שכתב שראה 
בירושלים ספר הכוונת מכתב יד מהר"ש וויטל בן מהר"ח וויטל, שכתב על דברי אביו 


מח 


שמיה רבא, וכן ביתברך, וכן בבריך הוא, 
וכן באמז!טי, 


בברכו 
נוהגים לכרוע בברכו, ומנהג ישראל 
תורהויטו. 


ואנחנו כורעים 


כשאומר בעלינו לשבח ואנחנו כורעים, 
צריך לכרוע שלא יהיה נראה ככופר 
ח "רוייו. 


תפילת יחיד 
ראה לעיל (.. 


לד: 
כריטות של כהו:נדולי ומלר 


כהן גרול כורצ בתחילת כל בהכפה 
ובסוף כל ברכה, והמלך כיון ששחה 


[רטו] שו"ע (פס סי מ ס"ל). ובביאור הגר"א כתב שלא 
לכרוע כלל בקדיש, שאין להוסיף כלל על הכריעות, 
ומה שמצינו (ע? 6) שרבי עקיבא כרע בתחנונים 
שלאחר התפילה, התם בתפילת יחיד שלא קבעו 
בתפילה, אבל במה שקבעו חז"ל אפילו אינו בתפילת 
שמונה עשרה אין לכרוע, שהרי אפילו הכורע בהודאה 
של ברכת המזון והלל הרי זה מגונה. נרטזן ביאור 
הלכה (ס" קיג ד"ס הכורע). ומביא ראיה לכך מהפסוק (דנכי 
סימיס 5' כט כ) 'ויאמר דויד לכל הקהל ברכו נא את ה' 
אלהיכם, ויברכו כל הקהל לה' אלהי אבתיהם ויקדו 
וישתחוו לה' ולמלך'. ובכלבו (פ" פ) כתב לגבי חזן 
שכורע בברכו חוקף בשם. דעת תורה (סי מ פ"). 
[ריז] משנה ברורה (סי' קננ סק"ט). ומה שאסרו השו"ע (סי' 
קיג ס"ג) להשתחוות בהודאה של הלל וברכת המזון, 
משום שהודאות האלו הוא דרך שבח והלול, ואין שייך 
בהן כריעה והשתחויה, וכן בוכל קומה לפניך תשתחוה, 
כיון שאינו אומר על עצמו אלא על כל העולם אומר 
שישתחוו לפניו יתברך הרי זה גם דרך שבח והלול 
הוא, אבל בואנחנו כורעים ומשתחוים שעל עצמו אומר 
יכול הוא לכרוע. משנה ברורה (סק"ט). [ריח] רמב"ם 
(פס פ"ס ס"י). מבואר בסוגייתנו כהן גדול כורע בסוף כל 
ברכה וברכה, והמלך תחילת כל ברכה וברכה, וסוף כל 
ברכה וברכה. אמר רבי יצחק בר נחמני לדידי מפרשא 
לי מיניה דרבי יהושע בן לוי, כהן גדול תחילת כל 
ברכה וברכה, המלך כיון שכרע שוב אינו זוקף. והקשה 
בלחם משנה על דברי הרמב"ם איך כתב שכהן גדול 
כורע בתחילת כל ברכה וברכה, וסוף כל ברכה וברכה, 
הרי הגמרא מסיקה שכהן גדול כורע רק בתחילת 
הברכה. ואולי שהרמב"ם מפרש שמה שסיים רבי יצחק 


אליבא 


בראשונה אינו מגביה ראשו עד שגומר כל 
תפלתניי". 


כריעה קידה והשתחואה 

כריעה האמורה בכל מקום על ברכים, 
קידה על אפים, השתחויה זה פישוט ידים 
ורגלים, עד שנמצא מוטל על פניו 
ארצהויײו. 


נפילת אפים 
בזמנים הראשונים 


כשהוא עושה נפילת פנים אחר תפלה, 
יש מי שהוא עושה קידה, ויש מי שהוא 
עושה השתחויה, ואסור לעשות השתחויה 
על האבנים אלא במקדשו=. 


בזמן הזה 


כשנופל על פנירה נהגר להטות על צד 
שמאליייו. ויש אומרים דיש להטות על צד 


שכורע בתחילת כל ברכה וברכה, מוסיף על הראשון 
שאמר כהן גדול כורע בסוף כל ברכה, ובא להוסיף 
שאף בתחילת כל ברכה, שאין סברא להרבות במחלוקת 
שזה אמר רק בסוף כל ברכה, וזה אמר רק בתחילת 
כל ברכה. [ריט] רמב"ם (ס פ"ה סי"ט. ‏ [רכ] רמב"ם 
(מס פ"ס סי"ד). נפילת אפים שנהגו בה בימים הראשונים 
היה בדרך קידה, דהיינו שנפלו על פניהם ארצה, ושלא 
בפישוט ידים ורגלים, ועכשיו לא נהגו ליפול על הפנים 
ממש, אלא בהטיית הראש וכיסוי הפנים בלבד. משנה 
ברורה (פיי קנ פק"ג). | [רכא] שו"ע (פס פי' קנ פ"6). וראה 
ברמב"ם (פס פ"ט ס"ס) שנהגו להטות ולא ביאר באיזה 
צד. והטעם שנהגו להטות על צד שמאל, לפי כשאדם 
מתפלל שכינה מימינו, שנאמר (פסניס קכ 5) 'ה' צלך על 
יד ימינך', ונמצא כשהוא מטה את עצמו לצד שמאלו, 
פניו כלפי שכינה, ואם היה מטה פניו לצד ימינו היה 
להיפך, ולא יתכן לעבד שאחורי פניו יהיה כלפי אדוניו. 
משנה ברורה (פק"ד). | [רכב] וטעמו, כי השכינה היא 
כנגד האדם, ונמצא ששמאל השכינה מכוונת כנגד 
ימינו, וכשהוא מטה על ימינו והשכינה כנגדו, יכוון את 
הפסוק (שיל הטימס כ ו) 'שמאלו תחת לראשי וימינו 
תחבקני'. משנה ברורה (פק"ס). | [וכג] וכן הוא דעת 
הט"ז (סק"ג) והמגן אברהם (סק"ג), וכן נהגו העולם. 
אמנם דעת הגר"א כדעת השו"ע שגם כשלבוש תפילין 
יטה על צד שמאלו [וכן משמע מדברי האר"י. כף 
החיים (סק"0]. אך גם הנוהג כשיטת הגר"א, אם מתפלל 
בבית המדרש שהעולם נוהגין כהרמ"א, לא ישנה משום 
ילא תתגודדו' (לנלס יד 6). משנה ברורה סק"). 
[רכדן היינו במנחה, שהמנהג שלא להניח תפילין 
במנחה, ומי שמניח תפילין במנחה, יפול על צד ימינו. 


ברכהת לד. = לד: 


ימיוי=. והעיקר להטות בשחרית כשיש לו 
תפילין בשמאלו, על צד ימין משום כבוד 
תפיליןי, ובערביתיייי או כשאין לו 
תפילין בשמאלו, יטה על שמאלוו=. 


שיץ 
ש"ץ העומד מימין הארון, טוב שיטה 
ראשו מעט כלפי הארוזוי=. 


כיסוי הפנים 

נוהגים לכסות הפנים בבגד בשעת 
נפילת אפים, ולא די שיכסה את פניו 
בידיו, לפי שהיד והפנים הם גוף אחד, 
ואין הגוף יכול לכסות את עצמוו=. 


איסור ליפול על פניו 

אסור לכל אדם ליפול על פניו בפשוט 
ידים ורגלים, אפילו אין שם אבן משכית, 
אבל אם נוטה קצת על צדו, מותר אם אין 


ובחיי אדם (פ"6 כל (נ מנ"ג) מצדד שבמנחה יפול על צד 
שמאל ויסמוך על דעת הגר"א. משנה ברורה (סק"). 
[רכהן רמ"א סס). [רכון משנה ברורה (סק"). 
[רכזן משנה ברורה (פק"ט. | [וכח] מן התורה אסור 
להשתחוות בפשוט ידים ורגלים על אבן משכית או 
רצפת אבנים, אבל אם חסר פרט אחד, שמשתחוה שלא 
בפשוט ידים ורגלים כגון דרך קידה, או שמשתחוה 
בפשוט ידים ורגלים אך לא על רצפת אבנים, אסור רק 
מדרבנן. ואם משתחוה דרך קידה שלא על רצפת אבנים 
אלא על רצפה אחרת, כגון על רצפת לכנים [שאין דינה 


| באבנים, כדכתיב (נרלפית יז ג) 'ותהי הלבנה לאבן'], מותר 


אוצר החכמה 


גם מדרבנן. וכן כשמשתחווה דרך קידה, אך הקידה 
אינה גמורה כגון שמטה על צדו, מותר מדרבנן גם על 
רצפת אבנים. וכן מותר מדרבנן השתחואה של פישוט 
ידים ורגלים, כשאינו משתחוה על הרצפה, ונוטה קצת 
על צדו, כיון שאינו נקרא פישוט ממש. וכן מה שאסור 
להשתחוות דרך קידה על רצפת אבנים, דווקא כשפניו 
דבוקים בקרקע, אבל אם שוחה בתפילה אפילו יש שם 
רצפה מותר. משנה ברורה (פק"מ-מ6). ומה שנהגו כהיום 
בנפילת אפים להטות על הצד, כיון שבזמן חז"ל נהגו 
ליפול על אפיו ממש, והיה צריך לנטות על הצד מן 
הדין, גם בזמן הזה שאין נופלים על אפים ארצה, גם 
אנו נוהגים כן. ביאור הלכה (ל"ס (סטופ). = [רכט] כלומר 
שמותר לנפול על פניו דרך פישוט ידים ורגלים, 
בשמציעים שם עשבים, אם הוא מוטה על הצד, וכן 
כשיש רצפה, אפילו שנופלים דרך קידה, גם מותר 
כשמטה על הצד, כי בשני האופנים האלו, אסור 
מדרבנן, והתירו בהטיה על צדו. משנה ברורה (פ"ק מג). 
[רל] רמ"א (עס סי" קנ ק"ם). ‏ [רלא] ומקור הדברים הוא 


דהלכתא 


שם אבן משכיתוי=". וכן יעשו ביום כיפור 
כשנופלין על פניהם, יציעו שם עשבים 
כדי להפסיק בין הקרקעויטו, וכן נוהגיזוילו. 


בריעה במודים דרכנן 


כשיגיע שליח צבור למודים, שוחין עמו 
הציבורויאו, ‏ ולא ישחו יותר מדאייל, 
ואומרים מודים אנחנו לך שאתה הוא ה' 
אלהינו אלהי כל בשר כו"ייי, וחותם ברוך 
אל ההודאות, בלא הזכרת השם'ל". ויש 
מי שאומר שצריך לשחות גם בסוף, וטוב 
לחוש לדבריויליי. וש אומרים שאומר הכל 
בשחייה אחת, וכן המנהגנלי. 


בריעה בשאר פסוקי הודאה 


הכורע בוכל קומה לפניך תשתחוה, או 
בולך לבדך אנחנו מודים, או בהודאה 
דהלל וברכת המזון, הרי זה מגונה!יל" 
שאין לשחות אלא במקומות שאמרו 


מהירושלמי (פ"פ ס"ה) הכל שוחין עם שליח ציבור 
בהודאה, א"ר זעירא ובלבד במודים. והרשב"א (ל"ה 3 
כנע) כתב, שהראב"ד פירש שמה שמבואר בסוגייתנו 
שרבא כרע בהודאה תחילה וסוף, לא בכריעות של 
ברכת מודים שמתפלל היחיד או השליח ציבור, 
שבוודאי כרע תחילה וסוף, אלא בכריעות של מודים 
דרבנן. בית יוסף (ס" קס ד"ס וס דפניפ). [רלב] היינו 
שהציבור לא ישחו יותר מדאי באמירת מודים דרבנן, 
אלא כדין שאר שחיות, וגם הש"ץ לא ישחה יותר 
מדאי כשאומר מודים. ודעת הב"ח שבמודים דרבנן 
הציבור לא ישחו רק ינענעו בראשם מעט, והעולם לא 
נהגו כן. משנה ברורה (פק"0-6. | [רלג] והש"ץ יכול 
להמשיך באמירת מודים, ואין צריך להמתין עד 
שיסיימו הצבור מודים דרבנן. משנה ברורה (סק"ג). אך 
יאמרנה בקול, ולא כאיזה חזנים שאומרים תחילת 
מודים בלחש, שהרי תפילתו ניתקן להוציא מי שאינו 
בקי, וצריך שלפחות יוכלו לשמעו עשרה בני אדם 
העומדים סביבו. משנה ברורה (ס" קכד ס"ק מ). 
[ולדן ודעת הגר"א שחותמין בא"י אל ההודאות, 
והעולם לא נהגו כן. משנה ברורה (סק"ל). ובדברי האריי 
לא נזכר אלא שצריך לשוח בתחילת מודים, וכן על פי 
סור הדברים, השחייה היא רק בתחילת מודים. כף 
החיים (סק"י). | [רלה] שו"ע (פס סי' קמ ק"). [רלו] רמ"א 
(פס). והב"ח כתב בשם רש"ל שיזקוף מעט כשאומר 
השם עד סופו, ואז יכרע. והעולם נוהגין לכרוע 
מתחילה ועד סוף כמו שכתב הרמ"א. משנה ברורה 
(סק"ס). ודעת הגר"א שאין צריך לשחות רק עד שאתה 
הוא ד' אלהינו, ואחר כך יזקוף. ביאור הלכה (ליה סכ). 
[רלזן שו"ע (פס סי קיג ס"ג). 


פניני 


שכתב שהאר'י לא היה אומר פיוטים וכו', וז"ל, אמר שמואל אף על פי שכתב זה אבי 
מארי ז"ל, ראיתיו כשהיה ש"ץ בקהל בימים נוראים היה אומר כל הווידוים וכל הפיוטים. 
וכתב על זה השלמי צבור, ישמע חכם וממנו יקח חכמה ומוסר השכל. 


לד: 


דיבור על עצמו בלשון רבים 
בגמרא אמר רבי שמעון בן פזי בשם רבי יהושע בן לוי בשם בר קפרא, שכל אדם 
משתחווה בתפילת שמונה עשרה רק באבות ובהודאה, אבל כהן גדול צריך להשתחוות 
בסוף'/בל בהכה ובהכפה; והמלך צריך לשחות בתחילת. בל בהכה ובטוף בל בהכהופירש 
רש"י (דיס כסן גדו), שבבל שהוא גדול יותר כך הוא צריך יותר להכניע ולהשפיל את עצמו. 


ובתב בחיי יצחק (פר' תו(דות, ד"ס קכנ 6קד סעס), על המבואר ברש"י (נלפסים כנ 66) שההבם של 
חסידים לענות בלשון 'הנניי, שהוא לשון ענוה ולשון זימון. וביאר הטעם שהוא לשון ענוה, 
לפי שחסידים אינם חפצים לומר 'הנה אני', כיון שאינם עושים עצמם לדבר יש, ולכן 
אומרים 'הנני' שהוא קיצור שתי התיבות 'הנה אני', ומבליעים תיבת 'אני'. ובזה ביאר 
מה שאמר אבימלך טס טי י) על עצמו 'אחד העם', וביאר רש"י המיוחד בעם, זה המלך. 
וכתב בשפתי חכמים, שדייק רש"י כן ממה שנאמר (ס) 'והבאת עלינו אשם' לשון רבים, 
ובמלך מצינו לשון רבים וכן לגבי אדם חשוב. וקשה למה לשון רבים מיוחד לדיבור 
המלכים. אלא טעם הדבר כמבואר בסוגייתנו, שהמלך כורע בתחילת התפילה וכיון שכרע 
שוב אינו זוקף, כיון שהוא צריך להכניע ולהשפיל את עצמו יותר משאר אנשים, ולכן 
המלך אינו אומר על עצמו לעולם לשון 'אני' ואינו עושה מעצמו דבר יש, ולכן צריך 
תמיד לדבר על עצמו בלשון רבים, וזהו הטעם שאמר אבימלך עלינו'. 


ובזוהר החדש (נרפית כו: ונלפוסיס 6פכליס כו.) נחלקו תנאים בביאור הפסוק (נלשית 5 כו) נעשה 
אדם בצלמנו כדמותנו', שדיבר הקב"ה על עצמו בלשון רבים, ורבי בוטא ביאר בשם רבי 
בו, שהוא כמלך השליט על הכל ומבקש להראות עצמו שהכל כלול בו והוא הכל, ולכן 
מדבר על עצמו בלשון רבים, כך הקב"ה כיון שביקש להראות שכל העולם שלו, בלל 
הכל בידו ודיבר בלשון רבים על עצמו, להראות שהוא הכל. וכפירוש זה הביא האבן 
עזרא בפסוק זה בשם גאון אחד, שאמר הקב"ה נעשה תחת אעשה, כי כן דרך המלכים 
לדבר [ודחה פירושו ופירש על פי דרכו, עיי"ש]. ומדברי הזוהר נמצא, שהטעם שהגדולים 
מדברים על עצמם בלשון רבים הוא לאות גדולה, להורות שהכל כלול בהם. 


אך בשו"ת רב פעלים (ק"6 סוד שחס פיי ) בתב, שמה שקשה בפסוק 'נעשה אדם' שאמר 
נעשה לשון רבים, הנה המפרשים ז"ל כתבו שכן הוא דרך הגדולים, שהיחיד מדבר על 


הלכה 


עצמו בלשון רבים, ולכן אמר נעשה בלשון רבים, ללמדנו דרך ארץ של הדיבור שראוי 
לדבר בדרך ענוה. ולפי דבריו הוא לשון ענוה לדבר בלשון רבים [על כל פנים כמדבר על 
מעשה שעשה]. 

ומקור הדברים בספר חסידים (פ" טו), שכתב שדרך ענוה הוא לדבר בלשון רבים, שכן 
מצאנו במשה שאמר ליהושע (פפות ‏ ע) יבחר לנו אנשים', והוא להראות שאינו תולה 
המעשים בעצמו אלא בו ובחבריו, וממנו למד רבן גמליאל (פסדמן ) ששלח כתב בענין 
עיבור השנה וכתב בו נראה הדבר בעיני ובעיני חבירייי. וכן אמר הקב"ה (שעס ו ₪ 'את 
מי אשלח ומי ילך לנו', סיים בלשון רבים, מכאן למדה התורה דרך ענוה לרבנים [ומה 
שאמר את מי 'אשלח' ולא כתוב נשלח, ביאר בספר חסידים כדי שלא יאמר שתי רשויות 
הן]. 


אם בעל תשובה ראוי להיות שליח ציבור 

בגמרא אמר רבי אבהו, במקום שבעלי תשובה עומדים צדיקים גמורים אינם עומדים, 
שנאמר (שעס מ יע) 'שלום שלום לרחוק ולקרוב', הקדים להזכיר תחילה את הבעל תשובה, 
שהוא מי שהתרחק מהשי"ת ושב אליו, ואחר כך הזכיר את הקרוב שהוא הצדיק מתחילתו, 
והיינו לפי שמעלת הבעל תשובה גדולה ממעלת הצדיק. ורבי יוחנן חלק בזה על רבי 
אבהו. אך הרמב"ם (פונס פ" ס"ל) פסק כרבי אבהו, שבעל תשובה אהוב ונחמד הוא לפני 
הבורא כאילו לא חטא מעולם, ולא עוד אלא ששכרו הרבה. וכתב הטעם, לפי שכבר 
טעם טעם החטא ופירש ממנו וכבש יצרו, ולכן מעלתו גדולה ממעלת אלו שלא חטאו 
מעולם, מפני שההוא כובש יצרו יותר מהם. 

ובשו"ע (ֿי"ם סי ג מ"ל) מנה בין התנאים הנצרכים לאדם כדי שיהיה ראוי והגון להיות 
שליח ציבור, שלא יצא עליו שם רע אפילו בילדותו. וכתב הרמ"א (שס ק"ס) שאפילו עשה 
תשובה, אם עשה עבירה במזיד אין יכול להיות שליח ציבור כיון שיצא עליו שם רע 
קודם התשובה. אך בכנסת הגדולה (סגס"ע עס) ויד אהרן (עס) הביאו מדעות הפוסקים 
החולקים וסוברים שבעל תשובה ששב לגמרי על חטאו אין לו שום מניעה להיות שליח 
ציבור, והו"ד במגן אברהם (סק"פ), ובמשנה ברורה (פ"ק כנ). וראש החולקים בזה על השו"ע 
הוא הרא"ם טו"פ פיי פ), שנשאל על מי שעבד עבודה זרה בילדותו ושב בתשובה שלימה 
ומעשיו כולם לשם שמים, אם ראוי הוא להמנות להיות שליח ציבור, והשיב שדבר פשוט 
הוא מאוד שמאחר שהוא בעל תשובה יכול הוא לרדת לפני התיבה להוציא את הרבים 
ידי חובתם, כיון שבמקום שבעלי תשובה עומדים אין צדיקים גמורים עומדים, וכמבואר 
בסוגייתנו. [ודווקא בתענית ציבור אמרו (פענת עו:) שצריך שלא יצא עליו שם רע אפילו 
בילדותו, אבל לא בשאר ימות השנה]. והפוסקים החולקים וסוברים כדעת השו"ע שאין 


ור 
אוצר החכמה, 


חכמיםיי"ו. וכן כשמגיע לואתה ה' אלהינו 
מודים אנחנו לך, אין לשחות ולהשתחות 
שםוילי. 


כוונה באבות 

מי שהתפלל ולא כיון את לבו יחזור 
ויתפלל בכוונהי", ואם כיון את לבו 
בברכה ראשונה שוב אינו צריךו=. 


המתפלל צריך :שיפוין בפ? הב 
ואם אינו יכול לכוין בכולםוי==, לפחות 


יכוין באבותיטיי. אם לא כיון באבותוי=, 
על פי שכיון בכל השאר, יחזור 
ויתפלליייי. והאידנא אין חוזרין בשביל 
חסרון כוונהי=, שאף בחזרה קרוב הוא 
שלא יכוין, אם כן למה יחזורי". 


כשלא סיים הברכה 


אם נזכר קודם שאמר השם של ברכת 
אבות, יחזור לומר מאלקי אברהםײ=. 


ללמוד פירוש המילות 

נכון מאד שההמונים ילמדו פירוש 
המלות של כל התפילה, ועל כל פנים יש 
חיוב לידע את הכוונות של ברכת אבות 
ומודיםוײַ. 


אינו יכול לכוון 

מי שמשער שאם יתפלל לא יוכל לכוון 
אפילו בברכת אבות, לא יתפלל כלל עד 
שתתיישב דעתו, שיהיה יוכל על כל פנים 
לכוון באבותוי=. 


[רלח] שו"ע (עס סי בפ ס"). [רלט] רמ"א (שס סי 5 ס"). 
[רמ] רמב"ם (פפינס פ"י ס"פֿ). ומשמע מלשונו שרק בדיעבד 
אם לא כוון בכל הברכות יצא, אבל לכתחילה אם הוא 
אנוס ויודע שלא יוכל לכוון בכל הברכות, לא יתפלל, 
אך מלשון השו"ע (פ" ק5 ק"פ) שכתב 'ואם אינו יכול 
לכוון בכולם לפחות יכוון באבות', משמע שאפילו 
לכתחילה מותר לעמוד ולהתפלל אם אינו יכול לכוון 
בכל הברכות, כיון שהוא אנוס שאינו יכול ליישב דעתו. 
ואולי באינו יכול לכוון בכל הברכות גם הרמב"ם מודה 
שזה טוב יותר מאשר שלא יתפלל כלל, ועל כל פנים 
נראה פשוט שאם יכול להמתין וליישב דעתו מטרדותיו 
ולא יעבור זמן קריאת שמע ותפילה על ידי זה, צריך 
ליישב דעתו. ביאור הלכה (ד"ס וס 6ינו יכול). | [רמא] רמב"ם 
(פס). [רמב] הכוונה כאן היינו פירוש המילות. משנה 
ברורה (סק"נ). [רמג] ברמ"א (סס סי גג ס"ס) משמע 
שבדיעבד אם התפלל ש"ץ עם הארץ יצא, אף שאינו 
מבין מה שהוא אומר, ואולי שם מיירי שמבין על כל 
פנים ברכת אבות. ביאור הלכה (פי' ק ד"ס יכון). = [רמדן כי 
ברכת אבות הוא סידור שבחו של הקב"ה ולכן אינו בדין 
שיהא אז פונה לבבו לדברים אחרים. משנה ברורה 
(סק"ג). ובאבודרהם (ליגי פפונס עטכס ד"ס וגלסיגן כירוקנמי) כתב, 
שלכן היא חשובה יותר משאר ברכות, מפני שיש בה 
גדולת השם, וזכות ראשונים, וגאולת אחרונים. והכלבו 
(סיי +) כתב לפי שיש בו מ"ב תיבות, כנגד שם מ"ב. 
ובטור (פי' קיג) שכיון שהיא כנגד שם מ"ב, היא מתחילה 
באות ב' ומסתיימת באות מ'. [רמה] ומשמע מלשון 
הרשב"א (נעי' יג: ד"ס סמע, סונס ככ"י סי" סג ד" כתכ) שיש ליזהר 
בברכת אבות שלא יהא לבו פונה באמצע הברכה 
לדברים אחרים, ואפילו אם בעת שיאמר אחר כך 
התיבות של הברכה יחזור ויכוון, ויש לעיין לענין 
דיעבד, ועל כל פנים לכתחילה יש ליזהר בזה מאוד. 
ביאור הלכה (ד"ס סמתפנל). ‏ [רמו] שו"ע (פס כ" קל ס"6). 
[רמז] רמ"א (פס). לכאורה כוונת הרמ"א שדווקא אם סיים 
שמונה עשרה ולא כיון באבות, אין צריך לחזור 
ולהתפלל, אבל אם גמר הברכה, ועדיין לא התחיל ברכת 
אתה גבור, ונזכר שלא כיון באבות, כיון שמצד הדין לא 
יצא בזה, איך נאמר לו שיברך עוד ברכות שלא יצא 
בהם, אחרי שחסר לו ברכת אבות, וכי מפני שקרוב שלא 
יכוון בפעם השניה, נאמר לו שיברך עוד ברכות שבודאי 
לא יצא בהם, ולכאורה צריך לחזור ולומר ברכת אבות. 


אליבא 


לכוון בחתימת הברכות 
ירגיל אדם עצמו לכוין על כל פנים 
בחתימת של כל ברכהי=. 


הכוונה במודים 
יש פוסקים שגם מודים דינו כאבות 
לכתחילהוט. 


מצוה להדבק בחכמים 

מצות עשה להדבק בחכמים ותלמידיהם 
כדי ללמוד ממעשיהם, כענין שנאמר (דנלס 
יס ובו תדבק', וכי אפשר לאדם להדבק 
בשכינה, אלא כך אמרו חכמים בפירוש 
מצוה זו, הדבק בחכמים ותלמידיהם. לפיכך 
צריך אדם להשתדל שישא בת תלמיד חכם, 
וישיא בתו לתלמיד חכם, ולאכול ולשתות 
עם תלמידי חכמים, ולעשות פרקמטיא 
לתלמיד חכם, ולהתחבר להן בכל מיני 
חבור, שנאמר (שס ₪ כס 'ולדבקה בו', וכן 
צוו חכמים ואמרו והוי מתאבק בעפר 
רגליהם ושותה בצמא את דבריהם!יי. 


ערקה לתלמיד חכם 

תלמיד חכם חייבים לתת לו לפי כבודו. 
ואם אינו רוצה לקבל, מתעסקין לסחור לו 
סחורה, שקונים לו סחורה בזול וקונים 
ממנו סחורתו ביוקרוי=. ואם יודע להתעסק 


בפרקמטיא, מלוין לו מעות לסחור 
בהם!יי. 

הטובה בעולם הבא 

כבר הודיעונו | החכמים הראשונים 


אבל מדברי החיי אדם (כל כד ס"ג) משמע שאינו חוזר 
אפילו עומד אצל אתה גבור. ויותר נראה לי עצה אחרת, 
שבאופן זה שלא כוון באבות ועדיין לא התחיל ברכת 
אתה גבור, לא ימשיך אלא ימתין לש"ץ שיאמר ברכת 
אבות, ויכוון לצאת בברכתו, וכשיגיע הש"ץ לברכת 
אתה גבור יתפלל בעצמו, שהרי בתפילה קיי"ל שכיון 
שאינו יכול לחזור ולברך הרי הוא כאינו בקי שהש"ץ 
מוציאו, אבל בברכת אתה גבור שיכול לברכו בעצמו, 
יתפלל בעצמו ולא יכוון לצאת מפי הש"ץ. ביאור הלכה 
(ד"ס וספידנ6). ובספר בית ברוך (כל כל סק"פ) כתב בשם 
החזו"א, שלא ימתין לש"ץ אלא יהרהר את פירוש 
המלות של ברכת אבות, וימשיך אתה גבור. ובהליכות 
שלמה (פ"ם ס"ט) הוסיף שאפילו אם נזכר לאחר ברכת 
אתה גבור, יהרהר בלבו את המלים עם פירושם, עד 
מקום שהוא מחזיק שם, וימשיך להתפלל בכוונה. 
[רמח] רמ"א (פס). כתב החיי אדם (מ" כל כל חן כ) שגם 
לדעת הרמ"א כיון שמן הדין צריך לחזור ולהתפלל, אם 
נזכר קודם שאמר השם של ברכת אבות, יחזור לומר 
מאלהי אברהם. משנה ברורה (סק"ל). והנה כתב בשו"ע 
(טס סי 5ו ס"6) שאסור לאחוז שום דבר בעת התפילה, 
וכתב המשנה ברורה (סק") שבדיעבד אם אחזו בשעת 
התפילה, אין צריך לחזור ולהתפלל אלא אם כן בגלל 
זה שאחזו נתבטל כוונתו, ולא כוון באבות. והוסיף 
בשער הציון (סק" שגם בזמן הזה שאין חוזרים 
ולהתפלל משום חוסר כוונה, מכל מקום אם לא כוון 
בגלל סיבה, צריך לחזור ולהתפלל. (רמטן משנה ברורה 
(סק"ד). כיון שמן הדין גם לשיטת הרמ"א צריך לחזור 
ולהתפלל. והנה כתב בשו"ע (עס סי' ו פ"6) שאסור לאחוז 
שום דבר בעת התפילה, וכתב המשנה ברורה (פי' ק6 פק") 
שבדיעבד אם אחזו בשעת התפילה, אין צריך לחזור 
ולהתפלל אלא אם כן בגלל זה שאחזו נתבטל כוונתו, 
ולא כוון באבות. והוסיף בשער הציון (פק"ט שגם בזמן 
הזה שאין חוזרים ולהתפלל משום חוסר כוונה, מכל 
מקום אם לא כוון בגלל סיבה, צריך לחזור ולהתפלל. 
[דנן משנה ברורה (סק". [רנא] משנה ברורה (קק"ג. 
[רנב] משנה ברורה (פק"6). כתב הרב רבי אליעזר, שירגיל 
אדם עצמו שיכוון לפחות בחתימה של כל ברכה, שיש 
בהן מאה ושלש עשרה תיבות, כמו שיש בתפלת חנה, 
וגם שכתוב מאה ושלש עשרה פעמים 'לב' בחומש, 
לומר שצריך בהן כוונת הלב. טור (פ" ק6). וגם משום 


פניני 


ראוי למנות לשליח ציבור מי שיצא עליו שם רע בילדותו ואפילו אם חזר בתשובה, נתקשו 
ביישוב הקושיא מסוגייתנו שבה מבואר שבמקום שבעלי תשובה עומדים אין צדיקים 


גמורים עומדים. 


ובתב בשו"ת מהר"ש לאנייאדו (פפדפופ פיי כֿ) לבאר ענין זה, על פי המבואר במשנה ביומא 
(פו), שמי שיש בידו חילול השם אין לו בח בתשובה לתלות ולא ביום הכפורים לכפר ולא 
ביסורין למרק אלא כולן תולין ומיתה ממרקת, שנאמר (שעס כנ יד) 'ונגלה באזני הי צבאות 
אם יכפר העון הזה לכם עד תמתון'. ובגמרא (שס) אמר רב יצחק דבי רב ינאי שחילול הי 
הוא כל שחביריו בושין משמועתו, ופירש רש"י (עס ד"ס פפפפ) שבושים מחמת שם רע היוצא 


ברכותי לד: 


שטובת העולם הבא אין כח באדם 
להשיגה על בוריה, ואין יודע גדלה 
ויפיה ועצמה, אלא הקדוש ברוך הוא 
לבדו, ושכל הטובות שמתנבאים בהם 
הנביאים לישראל אינן אלא לדברים 
שבגוף שנהנין בהן ישראל לימות 
המשיח, בזמן שתשוב הממשלה לישראל, 
אבל טובת חיי העולם הבא אין לה ערך 
ודמיון, ולא דמוה הנביאים כדי שלא 
יפחתו אותה בדמיון, הוא שישעיהו סד 
ג אמר, 'עין לא ראתה אלהים זולתך 
יעשה למחכה לו', כלומר הטובה שלא 
ראתה אותה עין נביא, ולא ראה אותה 
אלא אלהים, עשה אותה האלהים לאדם 
שמחכה לו, אמרו חכמים כל הנביאים 
כולן לא ניבאו אלא לימות המשיח אבל 
העולם הבא עין לא ראתה אלהים 
זולתךוייו. 


החילוק בין עולם הזה לימות המשיח 


מפני זה נתאוו כל ישראל נביאיהם 
וחכמיהם לימות המשיח, כדי שינוחו 
ממלכיות שאינן מניחות להן לעסוק 


בתורה ובמצות כהוגן, וימצאו להם מרגוע 
וידרבו בחכמה כדי שיזפו להײ העולם 
הבא, לפי שבאותן הימים תרבה הדעה 
והחכמה והאמת שנאמר (שעס ₪ ע) 'כי 
מלאה הארץ דעה את ה'' ונאמר (כמיסו ₪ 
(ג) 'ולא ילמדו איש את אחיו ואיש את 
רעהו', ונאמר (פוקפ3 כו ו) 'והסירותי את 
לב האבן מבשרכם', מפני שאותו המלך 


שבחתימת הברכה יש סיפור שבחיו של הקב"ה, וראוי 
לכוון בשבח הקב"ה יותר מאשר בבקשת צרכיו. ב"ח 
(ס"ק ד). וגם משום שיש בחתימת הברכה הזכרת השם, 
וכל שאינו מכוון בהזכרת השם נענש. כף החיים (סק"). 
[רנג] משנה ברורה (פק"טט. והנה כתב בסמ"ץק (סיי יפ) שאם 
אינו יכול לכוון בכל הברכות יכוון באבות ומודים, ואם 
אינו יכול לכוון בשניהם יכוון באבות. והקשה הבית 
יוסף (ל"ה וס התפנ) שצריך תלמוד מנין לו שמודים 
עדיפה משאר ברכות. ותירץ באליה רבה סק") 
שמהאגודה (פ" קט) משמע שהיה להם גירסא בסוגייתנו 
יכוין לבו באחת מהן, חד אמר באבות וחד אומר 
בהודאה. ולכן לכתחילה חש הסמ"ק לשני הדעות, 
ובדיעבד פסק כהשיטה שעיקר הכוונה היא באבות. וכן 
כתב בספר חסידים (פ" קנם) יכוין באבות או בהודאה. 
וכתב בהליכות שלמה (פ"ם סיש) שאם לא כוון באבות, 
אף שבזמננו אין חוזרים ומתפללים, מכל מקום ישתדל 
לכוון במודים, ויצא ידי חובת תפילה כהשיטה הזאת 
שגם אם כוון במודים יצא. ובשער הציון (פק"ג) כתב 
שהסמ"ק כתב שבדיעבד מודים קל יותר מברכת אבות, 
אך באגודה סתם בזה ומשמע שדינם שוה. [רנד] רמב"ם 
(לעות פ"ו ס"כ). [רנה] בבית יוסף (יו"ד סי" כנג ד"ס עני תלמיד) 
הביא שאחד המקורות להלכה הוא מסוגייתנו, כל 
הנביאים לא נתנבאו אלא למשיא בתו לתלמיד חכם 
ולעושה פרקמטיא לתלמיד חכם. [תו] שו"ע (יו"ד סי' רנג 
סי"6). | [רנז] רמב"ם (כסונס פ"ת ס"ז). בסוגייתנו אמר רבי 
חייא בר אבא אמר רבי יוחנן, כל הנביאים כולן לא 
נתנבאו אלא לימות המשיח, אבל לעולם הבא עין לא 
ראתה אלהים זולתך. ופליגא דשמואל, דאמר שמואל 
אין בין העולם הזה לימות המשיח אלא שעבוד מלכיות 
בלבד. והקשו בכסף משנה ובלחם משנה, כיון 
שבסוגייתנו מבואר שרבי יוחנן ושמואל חולקים, איך 
פסק הרמב"ם כאן כרבי יוחנן, ובפרק הבא ובהלכות 
מלכים (סונ (סלן) פסק כשמואל. ונשארו בצ"ע. ובמעשה 
רוקח תירץ, שגם שמואל מודה שכל הנבואות הם רק 
לימות המשיח ולא לעולם הבא, אלא שסובר שבימות 
המשיח עולם כמנהגו נוהג בדרך הטבע, ומה שנתנבאו 
הנביאים שיהיה שינוי מדרך הטבע, אין זה אלא דרך 
משל וחידה, ורבי יוחנן סובר שהמצב יהיה בפועל שלא 
כדרך הטבע. הרמב"ם כתב כדברי שמואל, ומה שהביא 
כאן את הדברים שנתנבאו הנביאים לימות המשיח, היינו 


=== 


הלכה 


דהלכתא 


מט 


שיעמוד מזרע דוד בעל חכמה יהיה יתר 
משלמה, ונביא גדול הוא קרוב למשה 
רבינו, ולפיכך ילמד כל העם ויורה אותם 
דרך ה', ויבואו כל הגוים לשומעו שנאמר 
(ישעיסו כ ) 'והיה באחרית הימים נכון יהיה 
הר עבת ה' בהאש האריםק; וסוף כל 
השכר כולו, והטובה האחרונה שאין לה 
הפסק וגרעון הוא חיי העולם הבא, אבל 
ימות המשיח הוא העולם הזה, ועולם 
כמנהגו הולך, אלא שהמלכות תחזור 
לישראל, וכבר אמרו חכמים הראשונים 
אין בין העולם הזה לימות המשיח אלא 
שיעבוד מלכיות בלבדוי=. 


מעלת בעלי תשובה 

ואל ידמה אדם בעל תשובה שהוא 
מרוחק ממעלת הצדיקים מפני העונות 
והחטאות שעשה, אין הדבר כן אלא אהוב 
נחמד הוא לפני הבורא כאילו לא חטא 
מעולם, ולא עוד אלא ששכרו הרבה שהרי 
טעם טעם החטא ופירש ממנו וכבש יצרו. 
אמרו חכמים מקום שבעלי תשובה עומדין 
אין צדיקים גמורין יכולין לעמוד בו, 
כלומר מעלתן גדולה ממעלת אלו שלא 
חטאו מעולם מפני שהן כובשים יצרם 
יותר מהםויטי. 


תפילה בבית עם חלונות 

צריך לפתוח פתחים או חלונות כנגד 
ירושלים, כדי להתפלל כנגדןי, וטוב 
שיהיו בבהכ"נ י"ב חלונותוף. 


דרך משל וחידה, אך ללא שינוי הטבע. ורנח] רמב"ם 
(סס פ"ט ה"ב, מלכיס פי"3 ס"כ). [רנט] רמב"ם (פטונס פ"ז ה"ל). 
בסוגייתנו נחלקו רבי יוחנן ורבי אבהו מעלת מי גדולה 
יותר, של צדיקים שלא חטאו מעולם, או של בעלי 
תשובה, רבי יוחנן אמר שמעלת צדיקים גדולה יותר, 
ורבי אבהו אמר שמעלת בעלי תשובה גדולה יותר. 
והקשה במעשה רוקח, למה פסק הרמב"ם כרבי אבהו, 
והלא קיי"ל שהלכה כרבי יוחנן. והשיב שאפשר שכלל 
זה נאמר רק בדברים שיש בהם נפקא מינה לדינא, אבל 
לא בדברים התלוים בסברא או בדרשות הפסוקים. ולכן 
פסק הרמב"ם כרבי אבהו כיון שדבריו מסתברים יותר, 
שמעלת בעלי תשובה גדולה יותר שהרי טעם טעם חטא 
וחזר בתשובה [עוד כתב שם בשם הרא"ם (פו"ת, פיי פו) 
שגם רבי יוחנן מודה שבעלי תשובה הם צדיקים גמורים, 
ובני העולם הבא, ורק אמר שמעלת הצדיקים גדולה 
יותר]. ובנחל איתן ציין שדברי רבי אבהו הם כדברי 
הזוהר (פיי פכס קכט:) שמעלת בעלי תשובה גדולה יותר, 
אמנם הרמב"ם לא פסק כן בגלל הזוהר, כיון שבזמנו 
עדיין לא היה ספר הזוהר. ובאור שמח תירץ, שהרמב"ם 
למד זאת מהמבואר בסוטה (ל:) יוסף שקידש שם שמים 
בסתר [שלא חטא] הוסיפו לו אות אחת משמו של 
הקב"ה, שנאמר (פסנס פ6 ו) 'עדות ביהוסף שמו', יהודה 
שקידש שם שמים בפרהסיא [שהודה] נקרא כולו על שם 
הקב"ה, הרי שמעלת בעלי תשובה עדיפה. ובבארות 
המים כתב, שדברי הרמב"ם שמעלת בעלי תשובה 
גדולה יותר, אמורים רק כשבאה לידו אותה עבירה 
באותה פרק ובאותה מקום, מקום שטעם טעם אותו 
חטא ממש, וכמו שכתב שלכן מעלתו גדולה יותר, כיון 
שטעם חטא ופירש ממנו וכבש יצרו. וזה שייך רק כשבא 
לידו החטא וכבש יצרו. [רס] רמב"ם (פפלס פ"ס ס"ו), 
שו"ע (טס סי 5 ק"ד). והעיקר שצריך להזהר בזה לכתחילה, 
הוא כשמתפלל בביתו, וכמו שאמרו בסוגייתנו, לא 
יתפלל אדם אלא בבית שיש בו חלונות, ומכל מקום גם 
כשמתפלל עם הציבור בבית הכנסת, נכון ליזהר בזה. 
ואף על גב שמבואר בשו"ע (שס סי ₪ פ"נ) שבשעת 
התפילה צריך לתת עיניו למטה, מכל מקום כשנתבטלה 
כוונתו ישא עיניו לשמים לעורר הכוונה. משנה ברורה 
(סק"ס). | [רסא] שו"ע (שס). והי"ב חלונות יכולים להיות 
לאיזה צד שירצה, ובתנאי שיהיה גם בצד שמתפלל כנגד 
ירושלים. משנה ברורה (פק"ט). 


עליו. הרי מבואר, שמי שיצא עליו שם רע יש בו משום חילול ה' ואין לו כפרה עד שימות, 
ואם כן אדם כזה שעדיין בושים חביריו מחטא זה שחטא בו בילדותו אינו נקרא בעל תשובה 
שדיברו בו חכמים ואמרו עליו שבמקום שבעלי תשובה עומדים אין צדיקים גמורים יכולים 
לעמוד, שהרי אין כח בתשובה לכפר על חטאו עד שימות, ולכן בעל תשובה כזה אין ראוי 
לו לירד לפני התיבה. וכל שכן מי שעבד עבודה זרה וכן מי שהמיר שאין לך חלול ה' 
גדול מזה ובזה ודאי לא נשלמה כפרת חטאו ואין ראוי שירד לפני התיבה. 


ועוד צידד מהר"ש לאנייאדו לומר, שלא אמרו חכמים שגדולים בעלי תשובה אלא 
בעולם הבא, אבל בעולם הזה אין להכשירם להיות שליחי ציבור ולירד לפני התיבה. 


תפילה במקום פרוץ 

לא יתפלל במקום פרוץי=, כמו 
בשדהיפיו, מפני שכשהוא במקום צניעות 
חלה עליו אימת מלך ולבו נשברוילי. 


פרסום החטא 


שבח גדול לשב, שיתודה ברבים ויודיע 
פשעיו להם, ומגלה עבירות שבינו לבין 
חבירו לאחרים, ואומר להם אמנם חטאתי 


[רסכ] בסוגייתנו מבואר שצריך להתפלל בבית שיש בו 
חלונות, וכן שאין להתפלל בבקעה שאין בה מחיצות. 
וכתב בפרי מגדים (מטנ"ו סק" שמי שיכול להתפלל או 
בבקעה או בבית שאין בו חלונות, יתפלל בבית שאין 
בו חלונות, כיון שבסוגייתנו מבואר בגמרא, שאם 
מתפלל בבקעה נקרא חצוף. משנה ברורה (פק"י). והפרי 
מגדים (טס) תמה למה השמיט השו"ע את הנאמר 
בסוגייתנו, | שמי שמתפלל בבקעה נקרא חצוף. 
[רסג] הקשו התוספות (ד"ס פיף) שהרי יצחק התפלל 
בשדה, כדכתיב (נכלטיפ כל סג) 'ויצא יצחק לשוח בשדה'. 
ותירצו ב' תירוצים: א. שיצחק התפלל בהר המוריה, 
שאע"פ שאינו מוקף מחיצות, יש שם אימת השכינה. 
ב. שעיקר הטעם שאין להתפלל בבקעה שלא יפסיקוהו 
עוברי דרכים, ויצחק לא יתפלל במקום שיש עוברי 
דרכים. והקשה הבית יוסף (ד"ס 6 יפו על הטעם השני 
שבתוספות, שאם עיקר הטעם שאין להתפלל בבקעה 
כדי שלא יפסיקוהו עוברי דרכים, אם כן למה קראוהו 
בגמרא חצוף. ובמגן אברהם (סק"ו) מיישב את קושייתו, 
שכיון שמתפלל במקום שיש עוברי דרכים, הרי הוא 
חצוף, שמראה עצמו שאפילו אם יעברו עוברי דרכים 
לידו, לא יתבטל מכוונתו. וסיים שמזוהר משמע שצריך 


אליבא 


לפלוני ועשיתי לו כך וכך והריני היום שב 
ומתנחם, וכל המתגאה ואינו מודיע אלא 
מכסה פשעיו אין תשובתו גמורה, שנאמר 
(מטני כח ג) 'מכסה פשעיו לא יצליח'. במה 
דברים אמורים בעבירות שבין אדם לחבירו, 
אבל בעבירות שבין אדם למקום אינו צריך 
לפרסם עצמו, ועזות פנים היא לו אם 
גילםויו, אלא שב לפני האל ברוך הוא ופורט 
חטאיו לפניו ומתודה עליהם לפני רבים סתם, 


להתפלל דווקא בבית. ועל כן כתב המשנה ברורה (פ"ק 
₪) שיש להחמיר שלא להתפלל בבקעה, גם אם אין שם 
עוברי דרכים. אולם עוברי דרכים שאין להם בית 
להתפלל יתפללו בבקעה. ומכל מקום כשיש שם אילנות 
טוב יותר שיעמדו שם ביניהם ויתפללו, אם זה לא 
מאריך לו את הדרך, שבמקום אילנות הוא מקום צנוע 
קצת. אך כשיש לו בית לא יסמוך על תירוץ זה, ויתפלל 
רק במקום שיש בית. [רסדן שו"ע (מס פי 5 ס"ס). ומקום 
שהוא מוקף מחיצות, אף על פי שאין לו גג מותר 
להתפלל בו. משנה ברורה (ס"ק י₪. | [יסה] וכמבואר 
בסוגייתנו, שמי שמפרט חטאו, נקרא חצוף. הגהות 
מימוניות (פקונס פ"נ פות ל). [רסו] רמב"ם (מקונס פ"כ ס"ס). 
ביומא (פו:) מקשה הגמרא סתירא בין שני פסוקים, 
שבפסוק אחד כתוב 'אשרי נשוי פשע כסוי חטאהי, 
משמע שצריך לכסות את החטא ולא לפרסמו, ובפסוק 
שני כתיב 'מכסה פשעיו לא יצליח'. ומתרצת הגמרא 
שני תירוצים, רב יהודה אמר רב תירץ שבחטא מפורסם 
טוב לו שיודה ולא יתבייש, ולא יכפור בו [רש"י (ל"ה 
כסט5 מפוכסס)], ובחטא שאינו מפורסם, לא יגלה חטאו, 
שכל מה שאדם חוטא והוא בגלוי הרי זה מיעוט כבוד 
שמים [רש"י (ד"ס נמט6 טפיט)]. רב זוטרא בר טוביה אמר 


ברכות לה: 


וטובה היא לו שלא נתגלה עונו, שנאמר 
(תסניס (3 5) 'אשרי נשוי פשע כסוי חטאה'לי, 


פירוט החטא 

אין צריך לפרט החטאוח, ואם רצה 
לפרט הרשות בידוייחו, ואם מתודה בלחש, 
נכון לפרט החטאוטי. אבל כשמתפלל 
בקול רם, או ש"ץ כשחוזר התפלה אין 
לפרט החטאוש, ומה שאומרים על חטא 


רב נחמן תירץ, שבעבירות שבין אדם לחבירו, יגלה 
ויבקש מהם מחילה, ובעבירות שבין אדם למקום יכסה. 
וכתב בכסף משנה, שמדברי הרמב"ם שכתב שעבירות 
שבינו למקום אינו צריך לפרסמם, משמע שרק כשאינם 
מפורסמים לא יפרסמם, וסובר הרמב"ם שבחטא שבין 
אדם לחבירו מצוה לפרסמם כדי שימחול לו חבירו, 
אבל בעבירות שבינו למקום, אם נתפרסם אין צריך 
להעלימם, אבל אם שואלו אדם עברת עבירה פלונית, 
לא יאמר לא עברתי, אלא יאמר עברתי ואני שב 
בתשובה שלימה לפני המקום, אך אינו מצווה לפרסמם, 
שאולי יש אדם שלא שמע שעבר, ועכשיו יוודע לו ויש 
בזה חילול השם. אולם דעת הראב"ד שגם בחטא שבינו 
לבין המקום, אם החטא נתפרסם, צריך גם לפרסם 
התשובה ויתבייש ברבים. אמנם כתב בשער הציון (סײ 
תמו סק"ג) שהגר"א (שס פ"נ) פסק לגמרי כרב נחמן, 
ובחטא שבין אדם למקום, אסור לאומרו בקול רם גם 
כשנתפרסם, ובחטא שבין אדם לחבירו, מותר ונכון 
לפרסם גס החטאים שלא נתפרסמו. | [וסז] כשאומר 
חטאתי יצא ידי מצות וידוי, משנה ברורה (פי' פס סק"ה). 
וראה בשו"ע (סס סי" תח ס"ג) שעיקר הוידוי הוא אבל 
אנחנו חטאנו. וכתב במשנה ברורה (פ"ק ינ שצריך גם 


דהלכתא 


בסדר א' ב' לא מקרי פורט, הואיל והכל 
אומרים בשוה אינו אלא כנוסח התפלהויאו, 


לפרט בלחש 

חטא שאינו מפורסם נכון לפרטו בלחש, 
שלפני המקום הכל גלוי וידועוי=י. ולכן נכון 
לפרט החטא, כדי שיתבייש כשמזכיר חטאיו, 
ועדיין נחשב למכסה חטאו, כיון שאינו 
מתוודה בקול רם ואינו נשמע לאחרים!יאו. 


לומר עוינו ופשענו. וביאר בשער הציון ‏ ס"ק 5) 
כשאומר חטאתי, אינו מתוודה רק על השוגג, ולכן 
צריך גם לומר עוינו ופשענו, כדי להתוודות על 
החטאים במזיד ועל המרידות. [רסח] מדכתב השו"ע 
אחר כך ואם מתוודה בלחש, משמע שכאן מדובר 
כשמתוודה בקול רם. ואף שהרמ"א כתב שאין לפרט 
החטא בקול רם, זהו רק בחטא שאינו מפורסם, אולם 
השו"ע עוסק בחטא מפורסם, שיש לו רשות להתוודות 
עליו בקול רם. משנה ברורה (פק"ו). אך הגר"א כתב 
שמה שכתב השו"ע ואם מתוודה בלחש, הוא פירוש 
למה שכתב קודם שנכון לפרט החטא, לפי שדעת 
הגר"א שחטאים שבין אדם למקום אין לפרטם בקול 
רם בכל אופן. שער הציון (סק"גו. ראה עוד לעיל 
בביאור השיטות בזה. [רסט] שו"ע (קס סי" סח ס"). 
[רע] ואפילו בחטא שבין אדם לחבירו, דעת הרמ"א 
שאין לפרט החטא בקול רם. וחולק על הרמב"ם, 
ופוסק כרב (6"0 שאין הבדל בין חטא שבין אדם 
לחבירו, לבין חטא שבין אדם למקום, אלא כל חטא 
שאינו מפורסם אין לפרטו בקול רם. משנה ברורה 
(סק"ט). | שער הציון ‏ סק"ס). [רעאן רמ"א (סס). 
[רעב] משנה ברורה (סק"). ‏ [רעג] משנה ברורה (סק"ת). 
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ענה PIN NEW. No‏ יר כותי ms Sok‏ 0 
oa 0000-0800 “ON‏ 6 0 6 06 40 שר לה צירוף עבריי לצשוּה א ר ו חפ = 
ענייה לבהפו כשלא שמעו את המברך =.::.:..:..:..:.:ש.... לה שבועת תלמיד הפפ בנקיטת וחפץ ה הפה 
Bk‏ אחר 5000005 2-2 sss‏ לה | ביטול מצות. צוצות 7 ה ה 
אמן בקחש לאפר .בונת. יההשללםו א 2.4% 204-2008002 להי (בבכה ווימון עק אכיפת דבר איסוה en‏ 
aK saccade da Oe 6 VN ad‏ ברה על טבל מעשר ראשואנשנייוהקרש ה 
sews spas dos vss ND‏ 00040 :0:0 04. לה - | ה מב שנר ובכסףי שש צליך. צורה ee‏ ה 
a 07 sea cRaPrahae oot ee Ey‏ א 
בצעל הב .00202 022-0032000 0-00 02000400 ופף.. ‏ מב שי מילהווטבילה ו 
פתעכניים. ופם ישואק: .2 06 5056 88 + 0 084-606 לו שחרור עבד כנעני 7 
Pcs cs cog RD MR 00 A ss or AOD. PTA‏ לדבר מצוה ה א יי 
ארח" מבהך. ברכם! השעא שג אל . השכפהי לכית הפנסת 0 
חפ 6 sates ees a Eins erro: ole eR‏ לה 
אמירת הרהמ 'בבנכם המח:: אי שא - שש 4% ירוף עפד וקטן לדבר ישבקהושה ו וי אה 
ער היפ מפסיק 7 0-11 4 cc ede ck oe:‏ 07 ברכת חתנים 7 0 
זימון כשאין אחד שיודע כל ברכת המזון... צירוף עבד וקטן לעשרה א 
ברכתאהמחן של הפועלים awd 0 ve‏ 10 ל ברכת עבד וקטן ר ו ה ר ל 
פתיחתן וחהתותן של הפה ...ה לז' | לצדף לזימון את מי שאכל ירק או שתה oh och‏ 
בנכהאשנה של להיאת ow. ow‏ שחרית :4463 4 TP‏ ברכת המזון על הכוס 0 ל 
ברכת המזון בבות האב 2004423855 400006 .בבסל התא את מ" שאבת,כרה שבוצה eh 006% Dis ade‏ 
המומן אומר :ברו שאבלנר 7D:‏ 00000006 4-0 ל" יס ברכת. המזהן 0 00 
מהיכן מברך ברפת המזון כשהפטיקי לזימון...: %שי$..-...₪:...:.. לז ‏ נוסח ברכה: שלישלת ,בשבת Ro‏ 
כיבוT ras NOE PMT‏ 200000055 2.1030 ל" | הזכרת ‏ רצהי בשבם 7 ה ה 
ls Ashe rss Teg saws‏ רלה | Non nD‏ תנגה ו ה אה 
Bb‏ :ה שי 5-3 - 40085 0-2 000 = א בכ הזימרן. מן התורה 00000066 00/0805 250-כ 
כיבוד א מפהה במלם: אתפהם :4.4.2 ...4 להקב ברכה ראשונה .|| 
מ" :מברך ‏ פרכת מ כשיש: פמה<אורתים :4 ...סי חב ברכת,התורה 00000 
ss a DNA‏ 0-כ 00 שר כ 3-0 36 ה לש לו ספק אם בירך ר א ek"‏ ו ה 


מווזה <בית וכנסת ‏ ולבית ₪07 :242444 לם ברכה על הרעה בשמחה 0 | 


תוכן הענינים 


לא הזכיר 'ארץ' ו .8 pasoaaassarssassss‏ ...... מב החחלקות חבורה לזימון 1 1 

הוכית MS‏ הרה 0.05 .00.50...00ו5.. ATOR BB‏ שח .5 7 
מעלת בוית AM oaccaasacaassnasssaacssassaasassassassessss FAD‏ מדנת נום של ברכת המון ו 
הודאה תחילה וסוף ה אהלויאפווח, -44.. מב חלוק שלשה שישבו לאכול יי rosa spss‏ הוהח5:, 

cs ssa Qwwedusarosrnss tate 5. - 12 יו <ך‎ - 5-0: 
ו בצ ו‎ WN SPA REN, ב‎ 
esas קוה 0 ו ור .)וקו‎ NS :ל אשי ".ה‎ le we שינויים בחתימת ברכת האר]...........‎ 
ה בב | יו‎ WD VOR, OM ו וי‎ xe NY TIS. NO TON] 
בב‎ Na ait he NN eT 1-ב‎ 


חתימת ברכת מעין שלש על הפ'רות....י..ייייייי.יייווררוררר 3B‏ נט'לת DT‏ ב"]ווייויייייייייייייייייייייב2הבקריייייי.י-י.. WM‏ 


AN‏ .הביסה פיה airy trhdtasonsvevegissieetoae tod‏ 6 נסל ירז לאכילה ב[ ייייייייי.. ( ce a‏ ו 
הנפוה מאעי ה דיווייווו.,ו4וקואאמיור-,..-..,,. א - עשי 0077 ens swtundr els Fr igcdsossnerrsedoiragrsa lh‏ 
נשים בהזכרת בוית ותורה............. re NY‏ וו ב .1 la pas WA CAA YX cS axe en PACS ER‏ 
העמדת אשה במלכות.... eee Pe‏ יי | ב .ו 
לא הזכיר עניינו של יום בברכת המזון............ ו למא panonashsardeadsnaashasasnsaienasessiiaass PN Wh‏ 
- .7 הזורקים הושים לפ" 8707...)'יי.וי-יויירו3ריי3:9930-..%, sacs‏ 
Mh 225555012... 045300845...0.....89 ES‏ ששישה יין מצוע של הצרלם sanssushvagabedibessknassnesgensts‏ 
בראש חודש וחול המועד.......................גג...ג......... מג עשיית מעשים לסימן טוב 7[ 
בראש השנה 7 4%. מג ‏ הכניס משקין לפיו בלי ברכה 1 7 
פישי דעיש ONO MD ongroarroosrrnnaroaisvosrsorigonssssece PN MES‏ אובלין לפיך בל' jatneasres prenearsnsavasscoseieassislld‏ 
PNAN‏ כבר בבוכה aoaoossnsasoacasaarssaassasisssasisss MWS‏ שר ומך ברכה טבילת גר.... 0 
בשבת ויום טוב . ...3 ocoasss osssarssassssasssssesssdssss‏ מ זמן ברכת טבילת נדה .ו ...0 
NOY‏ מקה ₪00 THIS‏ וי יי 
בראש השנה רייוודגיווויווודווודיוווויוווו.ווייוווי.ו......... TH‏ ברכה בתוך כו" ['שור,י.+.+..וייי.ויייווייוויייוו.יוויייוו..., 
הבל לא בי soreness‏ 
ג bar eas‏ 
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יצא מירושלים ונזכר שיש בידו בשר קודש................... 
7-ו 
שיר MOON POE Nok‏ ייייייסוווייויכייייפייייכוי:5י4, 
busi aretirapasreorbbeareasttess exces txts ITN AWE. NN‏ 

porveserredeesereesoeee neosecseeseseedres ....... בשלשה‎ 


todnsonarsntisoosrseisroasirearsesse MMT TH נטילה הוהוק‎ 
kg iteeacrndcdasaronticioaroatsenecs 000 OW SO PP מיות‎ 
עמידה לפני נשים החחרות מן הההי.'ייי'י''יייי'ייי''י''ייי,::,‎ 
spe jereateveoaresitoerivnrioscssos- Ne נש לקו‎ PO 


מעשרה ומעלה הדחה ושטי 
וּ צנב.הההתהתהספ₪2 / NW U‏ >>> ).005000900 4940..00009+.. 


34333333338 


ב OF BY‏ .- > ייוו וו .תחתש זמן מז'גתיייייייייייייייייייייייייייי... ךב 0 0 0 + 0% 0 


הגה MOD‏ .:--.9.955י-5.540.9. ....... ....4156.3. וי ה 1-ל 
נוסח ברכו וענייתו......... ו ו 0-ו 
בנוסח ברכת התורה 5 .1 Wh acoossccs‏ שלם . 1 ו 
דקדוקים בברכת הזימון . .5 4 ............ WW‏ עיטור. . 1 4 4 8 4 
PON hava nod‏ בליל תק,.י.יווי.],.וו..::.ו06:0..:-. BM‏ עיטוף וואוצההחויוטחור4ה, ו הואיפו.ויין>',ופחאו)ו.., 

אם יש לחזר אחר זימון.... sessasavsarsaarsea‏ ..'י:..י...25..00 MMW‏ נוטלו בשתי ידיו ונותנו בימין . ..יי..ה., ו 
התחלקות לזימון שלשה כשרבים מסובים........................ מה אופן אחיזת הכוס..............s‏ ו 
קווישו בורכה BMW oatonnsiossiesssossecsssssensrssss NAN PON‏ הנפת 900 ו 
שלשה שאכלו ובירך אחר TID FMB MB aoccoacscssicaassssss.........10877‏ כ sssossosesinasssnsisosssessssessoneasssassossses‏ 
ביותר משלשה ה'יוויווויווויייויי.וו.., |[ משגרו לאשתו osoossssss‏ . .ו .יי ossssnsssses‏ .'י... 

נוסח ברכו וענייתו. ר ו ה ו ה ו ....... אא שה של מש .של sD‏ ל א 
בלה RTP‏ ייייוייייויייוייייויווויייייייייי.:'י.:י....0. NG‏ שיחה בברכה TDD‏ 70₪:ויי'וייי'ויייייייויייו'יייייייייי.י 
עניית אמן....... ןש א ג << 7 WOO‏ בח הי כים Ee SR.‏ 

שמיעת המבו ..י..י.ייייייייייייייייי.יויויי.יי...3........כ מה ישיבה בשעת ברכת המ7[..יי.יייייייייייי.ייי... ייווודייוי... 
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קונם ײז שאני jsosersosasaseasisioersrtstrdeosirosrsosarorets RWI‏ מח 


| ורקי ו יי‎ A AR ROR, 5% + 4 


תוכן הענינים 


פניני הלכה ברכות 


ברכת הנהנין על יין של מצוה כשאינו שותהו 66002028 א דם וחמץ שהשתנו ונעשו מאכל אחר ...ה 
ברכה שניה על שיירי פת שהסיח דעתו מלאכלם 44 7. א אמירת ועל פירותיה' על פירות חו"ל שבאו לארץ :....... א 
בגדרי ביטול תורה לצורך פרנסה א ו .ב דיין ששמע צד אחד והביע דעתו, אם רשאי לחזור ולדון.......... בט 
אם מותר להפקיע את עצמו מחיוב חלה .... ה 44 ב הליכת אדם יחידי בלילה ובזמן הזה 6 ל :4049 % 
ברכת שקדים מרים ולימון מסוכר ל ו ל .ג מעלת אכילת פירות ארץ ישראל.... יי ב WW nese‏ 
ברכת לבבות דקלים. . . יפוסה ו ה (..... ג ברכת לשמור חוקיו' בהסרת תפילין ובסדר ברכות..... יי WP‏ 
איסור יבל תשחית' בקציצת ענפים מאילן owt RF‏ 0 .4 ד חליעת התפילין באמירת 'לשמור חוקיך' א thes‏ ₪ 
ברכת בשר המצופה בפירורי לחם [שניצל] 2 ,בר זימון האוכלים מאכלי בשר יחד עם האוכלים מאכלי חלב שן 
מחלוקת על רבו בהוראה בפניו ושלא בפניו  ...  .‏ . .. ו זימון האוכלים מצות מכתה עם האוכלים מצות 'ד.... ו 
ברכה על קניידלאך [כופתאות] לחם מטוגן ו'מצה בריי" 4 זז הגבהת קולות אחד מזולתו בתפילה בציבור ל 
ברכת שהחיינו על נתינת מתנות כהונה א 77 ט תקנות שלא יבואו לזלזל בברכת 'הטוב והמטיבי'. ל לא .0/6 
'המוציא" וברכת המזון על אכילה מרובה שלא בתורת סעודה 4. ט נוסח ברכת האורח והזהירות בה ogg sonra es‏ > ₪ 
אכילת מזונות בקידוש בבית הכנסת בלי נטילת ידים wad apnares‏ .ו מקום ברכת האורח .94599.ו954ו93.ו994ו9ה4.9-.וי-:.4. WP‏ 
ברכת דבש תמרים ודבש של שאר פירות -60006000000000ש60ו1 הסיבה בליל הסדר בכל גופו או בראשו בלבד ה ''..וו.,. ל 
אופנים שאכילת זיתים אינה קשה לשכחה ...השוב היב ארם לור בלשון רמו. ו וה53-:-0005-2554-.:.....- RD‏ 
4, ברכת קפה ותה 'אדמה' או 'שהכל'.... 00112 וד חילוקי דינים בין טעימה לאכילה 7 
צירוף השותה קפה ותה לזימון בעשרה וגג ..... 7 אדם ששמו 'אבא' אם יכול בנו לקרותו בשמו יש קר ו 
שיעור חיתוך הפרוסה לפני ברכת המוציא יי 77 ל | דעי עם הארץ בזמן הזה Pen RR‏ ו ור יי 
חיתוך החלה בשבת ויו"ט ההרררדררררדררריריייירייייייייייייייי: ל עשיית חופה תחת כיפת השמים a pel oF oe DE EN‏ 
אכילת מצוה בדרך רעבתנות הרורררירררירררייייייייייייייייייייי צירוף קטן למנין בשעת הדחק כשחומש בידו. SE‏ יי 
הנחת סוכר על השולחן בסעורה במקום מלח ו יייייייייייי'  "‏ סיים ברכת המזון לאחר שעבר זמן עיכול btneveddrns‏ יי א 
ברכת פרי שגדל בעציץ שאיו נקוב יו ייויייייייייייייייי טעה ואמר בתפילת מוסף של ר"ח 'מקדש ישראל והזמנים. = 
ברכת גידולי מים ו YE AL MW jonserserrrarirssssss‏ ו יי יי ור 

ברכה על נתינת צדקה. W > ronassnssssnisesi jeaesseseppt‏ 
מי שלא אכל בראש חודש מחמת טירדה ass‏ 6/2 

אם פרי הזית נחשב דבר חריף.... ה א 
קפה ועוגה שאוכלים בחתונות אחרי עקירת השולחנות לריקודים hdl 0 PA‏ ו is‏ יעב בש 
אם מיץ ענבים פוטר כל מיני משלין יגוויווווווגו.ו, 2 זריקת פת 'המוצ'א' לסועדים יייייייוידייוייווייי. 7 
סמיכה על ראש הכפרות.. ds aged‏ ד זריקת מיני דגן לפני החת[יייייייייי. יויוויוווייויוויוייייגי.. מו 
אמירת 'שאו ידיכם קודש' אחר נטילת ידים 744 ד | מזיגה ביעות שלנו ומזיגה במיץ ענבים. . הדייווייי וווווויוייי... רמז 
שיעור שהייה כדי הילוך כ"ב אמה בין נטילת ידים להמוציא 4. פד עדיפות כוס של כסף או של זכוכית לקידוש יירירייייייריויררוו-- 1H‏ 


איסור הנחת בשמים על האש nee ee Fe FN‏ יי | אמירת 'לרמ"ח אבויה' בתפילה על אשה ויוי הייו הו | 


פרק שישי 
לה. 


ברכת פירות האילן 

על כל פירות האילן, בין משבעת 
המינים בין שאינן משבעת המינים, 
מברך בתחילה בורא פרי העץ=, חוץ 
מהיין שמברך עליו בורא פרי הגפן=. 


ברכת פירות הארץ 
על פירות הארץ מברך בתחילה בורא 
פרי האדמהוי. 


ברכת הפת 


האוכל פת, חייב לברך לפניה ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם המוציא לחם 
מן הארץףי. 


ואן משנה ברורה (פי" כנ פק"6). = [ב] ואף על גב שגידולם 
מן הארץ, לא רצו לפוטרם בברכת בורא פרי האדמה, 
שמתוך שהם חשובים ביותר, קבעו להם ברכה מיוחדת 
להזכיר שבחו של מקום שברא פירות חשובים כאלה. 
ביאור הלכה (פס פ"5 ד"ס פס"ע). | [ג] רמב"ם ענשפטית 
ס"-3). שו"ע (פס מ"פ). מפני שהוא סועד הלב ומשמחו, 
קבעו לו ברכה בפני עצמה. משנה ברורה (שס פק"0. 
[ד] רמב"ם (פס). שו"ע (סי" כג פ"6). | [ה] רמב"ם ‏ מס פ"ג 
ה"ג). שו"ע (ס" קפסו ס"כ). ואם בירך 'מוציא' לחם מן 
הארץ יצא. משנה ברורה (פס פ"ק פז). [ו] רמב"ם (פס). 
שו"ע (סיי כס פ"5). נחלקו חכמים ורבי יהודה במשנתינו 
בברכת הירקות, שחכמים אומרים שמברכים עליהם 
בורא פרי האדמה, ורבי יהודה אומר בורא מיני דשאים. 
ולהלן (נו. ונכש" ד"ס 60) אמרו בדעת רבי יהודה שעל 
הזרעים מברך בורא מיני זרעים. ובגמרא (שן מ.) מבואר 
שאין הלכה כרבי יהודה. וכתב בברכי יוסף (עס סק"ד) 
בשם הראשון לציון (לסגן מ. ד"ס מפן 6) שבדיעבד אם 


אליבא 


ברכת הירקות 
על הירקות מברך בורא פרי האדמהיי. 


שירת הלויים על היין 

הלויים אומרים שירה על כל עולות 
הציבור שהם חובה ועל שלמי עצרת בעת 
ניסוך היין, | אבל על עולות נדבה 
שמקריבין הציבור לקיץ למזבח, וכן על 
הנסכין הבאין בפני עצמן אין אומרין 
שירה!י. 


ברכת אשר קדש בברית מילה על היין 

לאחר המילה, אבי הבן או המוהל או 
אחד מהעם מברך על הכוס בורא פרי 
הגפן. ואומר, בא"י אמ"ה אשר קדש ידיד 
מבטן וכו" 


נטע רבעי 
פירות רבעי בכל האילנות יש להם דין 


בגמרא (נסען מ:) שאם אמר 'בריך רחמנא מריה דהאי 
פיתא' יצא. ולפי זה כתב בברכי יוסף, שגם אם בירך 
על הקטניות בורא מיני זרעים יצא בדיעבד. אך כתב 
שיש להסתפק קצת אם בירך על הירקות בורא מיני 
זרעים אם יצא, שמכיון שרבי יהודה סובר שעל קטניות 
מברך בורא מיני זרעים, ועל ירקות מברכים בורא מיני 
דשאים, אם כן ירקות אינם נקראים זרעים ולא יצא, 
או שמא יש לומר שבדיעבד יצא, כיון שירקות גם 
נקראים זרעים. ובשערי תשובה (שס סק"פ) כתב, שאם 
בירך על ירקות בורא מיני זרעים יצא, שנאמר (ישעיס סל 
יֿ) 'וכגנה זרועיה תצמיח', הרי שירקות נקראים זרעים. 
אמנם בערוך השולחן (סי ככ ס"6) כתב, שאם בירך על 
ירקות בורא מיני דשאים לא יצא. כיון שנפסק כחכמים, 
וכל המשנה ממטבע שטבעו חכמים לא יצא. 
[ז] רמב"ם (כני סמקלם פ"ג ס"נ). וכן כתב הרמב"ם לענין 
קרבן התמיד (פמילין ומוספין פ"ו ס'יס) שבקרבן התמיד בשעת 
הניסוך אומרין הלוים השיר, ומכין המשוררין במיני 


ברכות לה. 


מעשר שני לכל דבר, ובזמן הבית היו 
צריכין להעלותן לירושלים לאכלם שם, או 
לפדותם ולהעלות הפדיון שם, והם 
מותרים מיד אחר הפדיון. ובזמן הזה שאין 
יכולין להעלותם לירושלים, פודים אותם 
אחר שיגמרו ויתלשו. ויכול לפדות את 
כולם בשוה פרוטה (אפקלו הם' דבים. 
וישליך הפרוטה לים הגדול או ישחקנה 
ויפזרנה לרוח או ישליכנה בנהר אחר 
שחיקה, ויברך בשעת פדיון, 'אשר קדשנו 
במצותיו וצונו על פדיון רבעייטי. 


בחו"ל 


דין נטע ורבעי בכל הפירות נוהג אף 
בחוצה לארץיי. ויש מי שאומר שאינו נוהג 
אלא בארץ, אבל בחוצה לארץ פירות 
הבאים אחר שעברו שני ערלה מותרים בלא 
פדיון!יי. ויש אומרים שאינו נוהג בחוצה 


[ח] שו"ע (יו"ל סי רפס ק"פ). וכתב בבית יוסף (ד"ס על סכום) 
לא מצאתי מבואר בגמרא ולא בדברי הרי"ף והרמב"ם, 
אלא שמדברי המפרשים והגאונים נראה שהוא מוסכם 
מהכל לברך אותה על הכוס. ומדברי המרדכי (ומל פ"6 
סוף רמו פפס) נראה, שהטעם משום שמבואר בסוגייתנו 
שאין אומרים שירה אלא על היין. [טן רמב"ם (מעעל 
סני פ"ט ס"5). שו"ע (יו"ד סי" תד ס"ו). [י] דעת רבינו יונה 
(ד"ס ו(עמן), וטעמו שלהלכה נפסק נטע רבעי, ואף 
שאמרו (נסען ₪ כל המיקל בארץ הלכה כמותו בחו"ל, 
והרי נחלקו בסוגייתנו אם נוהג בשאר פירות או רק 
בכרם, כלל זה לא נאמר אלא לגבי מעשר וערלה, ולא 
לגבי שאר דברים. [יא] שו"ע (שס פ"). והיא דעת 
הרמב"ם (מפכנות פסוכות פ"י סט"ו). ולמד כן בק"ו ממעשרות 
שאינם נוהגים בחו"ל. [יכן] רמ"א (ס). והוא דעת 
התוספות (ד"ס ולמפן) והרא"ש (פ" פ), וטעמם שמכיון 
שנחלקו בסוגייתנו אם נוהג רבעי רק בכרם או גם 
בשאר נטיעות, בחו"ל הלכה כהאומר שאינו נוהג אלא 


דהלכתא א 


לארץ רק בכרם, ולא בשאר אילנותוי=. ולכן 
בין כרם רבעי ובין נטע רבעי, יש לפדותו 
בחוצה לארץ בלא ברכהו=. 


ברכות הנהנין 
ברכה ראשונה 


מדברי סופרים יש לברך על כל מאכל 
תחילה ואח"כ יהנה ממנו, ואפילו נתכוין 
לאכול או לשתות כל שהוא, מברך ואח"כ 
נהנה, וכן אם הריח ריח טוב מברך ואח"כ 
יהנה ממנו, וכל הנהנה בלא ברכה מעלוײ. 


ברכה אחרונה 
ראה להלן (6)5. 


במקום אונס 


הנמצא בבית המרחץ, אף שהוא אנוס 
שאינו יכול לברך אסור לו לשתות בלא 
ברכהטי. 


וכן כתב בשאילתות (פפינתס ק ד"ס כרס 5כין). וכתב בביאור 
הגר"א (פ"ק כפ) שדעה זו היא העיקר. | ניג] ש"ך פס 
ס"ק ח). | [יד] רמב"ם (נככות פ" ה"כ). טור (6ו"ם סי" מ). ואם 
טעם ופלט ראה לעיל מד). וכתב בהאלף לך שלמה 
(טו"ם, 6ו"ם מי' סכפ) שאם אכל בפסח כזית מצה ולא בירך 
המוציא, לא יצא ידי חובתו, כיון שאמרו בסוגייתנו כל 
הנהנה מן עולם הזה בלי ברכה כאילו גוזל את אביו, 
נמצא שאכל באיסור והרי זה כמצוה הבאה בעבירה. 
וראה מה שכתב בזה במשנה הלכות (פו"ת, פ"ו סי" ק). 
[טו] שהרי אינו אנוס לשתיה זו. משנה ברורה (סי סנ 
סק"ט). ואף שהוא אנוס על הברכה שאינו יכול לברך, 
והאנוס פטור, זה היה שייך לומר רק אם היו אומרים 
חז"ל שמצוה לברך שבזה האנוס פטור מהמצוה, 
ובאמת הלא אמרו חז"ל בסוגייתנו שאסור ליהנות 
מהעולם הזה בלי ברכה. ועוד שהרי יכול לצאת 
מהמרחץ ולברך ולשתות, או על כל פנים להיכנס לבית 
האמצעי של המרחץ ולהרהר שם הברכה. ביאור הלכה 


.... טעה ובירך על הירקות בורא מיני דשאים יצא, כמבואר 
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פניני 


פרק שישי 
לה. 


ברכת הנהנין על יין של מצוה כשאינו שותהו 
בגמרא מבואר, שחיוב ברכת הנהנין לפני האכילה סברא הוא, שכן אסור לו לאדם 
שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה. ודנו הפוסקים אם מחמת סברא זו יש לחייב בברכת 
הנהנין כשנהנה הנאה רוחנית ממצוה, וכמו שיבואר. 


בתב בשו"ע יו" סי תכ ס"גן, שאם יש מילה ביום הכפורים, מברכים על המילה בלא 
בוס. וביאר במשנה ברורה (פ"ק ) שלדעת השו"ע מברכים רק ברכת 'אשר קידש ידיד 
מבטן', אבל לא הברכה שעל הכוס, שהרי צריך לטעום ממנו ואי אפשר לטעום ביום 
הכפורים, וגם אין כדאי לתת לתינוקות לשתות, כיון שחוששים שמא ימשך בגדלותו 
לשתות תמיד ביום הכפורים. אך הרמ"א שס) כתב, שמברכים על הכוס ונותנים לתינוק 
הנימול לשתות ממנו, וכן נוהגים. וביאר במשנה ברורה (פ"ק ינ)ן בשם המגן אברהם (סק"ג), 
שמלבד מה שנותנים בפי התינוק כשאומר 'בדמיך חייי, צריך לתת לו לשתות קצת מן 
הכוס, וכמו שכתב הראב"ן ‏ עיומן פיט שאם לא כן יש גנאי לכוס של ברכה כשאין שותים 
ממנה. אמנם הביא המגן אברהם בשם הר"ן (מו"פ, פיי יכו שכתב בשם הרשב"א עיומן מ: ד"ס 
(יפמס) שהוא ברכה לבטלה, כיון שנותן לתינוק קטן שלא הגיע לחינוך, והוא כמו שלא 
שתה ממנו אדם. ומסיק במגן אברהם בשם הלבוש פפ) שמכיון שכתוב במנהגים ונותנים 
לתינוקות, אין למחות ביד הנוהגים היתר. 


ובשו"ת מהר"ם שיק (ו"פ סי פש) דן, מהו באמת הטעם שהקילו לסמוך על שתיית 
התינוק, וכמה ראשונים פקפקו בזה שברכה לבטלה היא שמברך ואינו שותה, וגם רש"י 
(עירונין מ: ד"ס (יפמיס) בתב שכוס של ברכה שלא שתו ממנה אין בה חשש אלא משום שגנאי 
הוא לכוס, וקשה למה אין בזה משום ברכה לבטלה, שמברך על הכוס ואינו שותה. 


ובתב בביאור הדברים, שהרי מבואר בסוגייתנו שאסור ליהנות מן העולם הזה בלא 
ברכה, ולכן צריכים לברך קודם טעימה, ואם בהנאת טעימה גשמית ראוי לברך, קל וחומר 
שאם עושה על ידי היין מצוה, כגון שעושה עליו קידוש או שאומר עליו ברכת 'אשר 
קידש ידיד מבטן', שצריך לזה יין לפי שאין אומרים שירה אלא על היין, וכן בזימון, הרי 
יש לו הנאת מצוה מן היין. ואם כן ראוי ונכון שיברך על הנאתו מהיין אף על פי שאינו 
שותה ממנו. ולכן לא חשש רש"י אלא לגנאי כוס של ברכה, ועל כן כתבו הפוסקים שאם 
תינוק שותה מן הכוס ועל ידי כך אין גנאי לכוס, אין עוד חשש בדבר. 


ובשו"ת מנחת שלמה (פ" סי = 6פ ו) הקשה על דעת הרמ"א ו" פיי פעד פ"5) שסובר 
שמברכים ברכה ראשונה על כל כוס מארבעת הכוסות ששותים בליל הסדר, והטעם [השני] 
מבואר במשנה ברורה (פס סק"ז) לפי שכל כוס היא מצוה בפני עצמה, וקשה שהרי ברכת 
'בורא פרי הגפן' שמברכים על ארבע כוסות היא ככל ברכות הנהנין, ואין ברכה זו חלק 
מהמצוה, ומה סברא יש בדבר להצריך לברך על כל כוס וכוס מטעם שכל אחת מהם 
היא מצוה בפני עצמה. 


וצירד לחדש מכח קושיא זו, על דרך דברי המהר"ם שיק שברכת 'בורא פרי הגפןי 
שמברכים בשעת המצוה, כגון בקידוש ומילה ואירוסין, אינה רק ברכת הנהנין אלא נחשבת 
לברכת המצוות, שכשם שאסור לאדם ליהנות הנאה גשמית מן העולם הזה בלא ברכה, 
כך אסור ליהנות הנאה של מצוה בלי ברכה, ומברך לה' בשעת הקידוש על שהזמין לו 


ניגון שבמקדש, ותוקעין תשע תקיעות על פרקי השיר. 


הלכה 


בכרם, שכל המקיל בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ, (ד"ס ענ יס). 
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יין, ומתוך כך יכול לשבחו, שאין אומרים שירה אלא על היין. והביא ג"כ את הראיה 
מדין הברכה על הכוס של מילה ביום הכפורים. 

ודן (טס 56 ) מהו הטעם שהשותה כוס של קידוש וברכת המזון צריך לברך עליהם, 
והרי אינו נהנה מהם ושותה אותם רק כדי לקיים המצוה, ולא עדיף מהטועם את התבשיל 
שאינו צריך לברך כיון שאינו מתכוין להנאה [כמבואר בשו"ע ףו"פ פיי מ פ"נו], ואף ששותה 
רביעית שאז צריך לברך (פו"ע ש), מ"מ כך הוא הדין שצריך לקדש על רביעית. ועוד קשה 
למה לא נחשיבו לאנוס, שאם אנסו אדם לאכול ולשתות אינו צריך לברך אע"פ שחיכו 
נהנה כמבואר בשו"ע (עס פ" כל פ"פ)], וכתבו הפוסקים שאין חילוק בין אנסוהו בני אדם או 
אנסוהו בידי שמים, ובפרט לענין ארבע כוסות שמבואר בשו"ע (ס סי פענ פיי שאפילו מי 
שהיין מזיקו או שהוא שונאו ג"כ צריך לדחוק עצמו ולשתות ארבע כוסות, ומשמע שאף 
אדם כזה חייב לברך, אף שאם לא היה שותה למצוה היה פטור מלברך, והרי אינו שותה 
אלא משום תקנת חכמים ומבלעדי זה לא היה שותה, ולמה לא חשוב כאנסוהו שמים. 
וע"פ היסוד האמור למעלה יישב גם קושיא זו, שברכת בורא פרי הגפן שמברכים בשעת 
המצוה היא כברכת המצוה, וגם אם לפי כללי ברכת הנהנין אין צריך לברך כיון שהוא 
אנוס, מ"מ יש כאן גדר חדש של ברכת המצוות, עיי"ש. 


ברכה שניה על שיירי פת שהפיח דעתו מלאכלם 

נפסק בשו"ע ו" סי קעט ק"6), גמר סעודתו ונטל ידיו מים אחרונים, אינו יכול לאכול 
ולא לשתות עד שיברך ברכת המזון, ואם אמר 'הב לן ונברך', הרי זה היסח הדעת ואסור 
לו לשתות אלא א"כ יברך עליו תחילה, ואכילה דינה כשתיה להרא"ש, אבל להר"ר יונה 
והר"ן באכילה אין הדין כן, אלא שאע"פ שסילק ידו מלאכול ואפילו סילקו השולחן, אם 
רצה לחזור לאכילתו אינו צריך לברך פעם אחרת, שכל שלא נטל ידיו לא נסתלק לגמרי 
מאכילה. 

והנה בסוגייתנו תנו רבנן, אסור לו לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה, וכל הנהנה 
מן העולם הזה בלא ברכה מעל. והקשה בשו"ת להורות נתן (פ"ד פיי כנ פֿות מ), שנראה מכאן 
שגדר הברכה היא כגדר פדיון מהקדש, ואם כן מן הדין היה שהמברך על הפת והיתה 
דעתו לאכול את כולה, ושוב נמלך ולא אכל את כולה, ואחר כך בא לאכול את השיריים, 
לא יצטרך לחזור ולברך על אותם שיריים, שהרי כבר פדה אותם מההקדש בברכתו 
הראשונה וכבר קנאם להיות שלו, כיון שבברכתו הראשונה התכוין לברך על כל הפת, 
וקשה למה צריך ברכה על כל אכילה לחוד. 

ותירץ, שגדר היתר האכילה אחר הברכה אינו משום שבברכתו הוא קונה את המאכל 
להיות שלו, שהרי כבר הקשה המהר"ל בנתיבות עולם (פינ ענוזס פי"ל) איך הברכה מוציאה 
את הפרי לחולין, והרי אין כאן שום פדיון, שבפדיון הקדש חלה הקדושה על דמי פדיונו 
שנותן תחתם להקדש, ובברכה אין שייך דבר זה. אלא יש לומר שהברכה אינה בגדר 
פדיון, אלא על דרך המבואר במעילה (ע) לענין מעילה בבשר קדשים, שעד שלא נזרק 
הדם יש בהם מעילה ואחר שנזרק הדם אין מעילה בבשר הנאכל לכהנים, ואין הגדר בזה 
שהכהנים זוכים בבשר הקדשים להיות שלהם כמו בפדיון, שהרי כהן המקדש בחלקו את 
האשה אינה מקודשת, לפי שאין השיריים שלו [כמבואר בקידושין (₪2]. ומה שיכולים 
לאכול את הבשר אחר זריקת הדם הוא משום שהזריקה מועלת להתיר הבשר באכילה, 
ולא משום שיצאו לחולין. 

וכגדר זה של זריקת הדם בבשר קדשים, כך הוא גדר היתר אכילה על ידי הברכה, 
שאין הברכה מוציאה את המאכל מידי שמים להיות של המברך, אלא שעל ידי הברכה 


ב 


ספק ברכה 

כל הפירות שיודע בהם שהם עיקר 
הפרי, מברך עליהם בורא פרי העץ. 
ושאינן עיקר הפרי בורא פרי האדמה. ואם 
הוא מסופק בו אם הוא עיקר הפרי או 

פך בורא פרי האדמהטו, ואם אינו 
יודע מה הואײײי, מברך שהכל"יי. וכל זה 
אפילמד הלכות ברפות, ואינו יכהל לברה, 
אבל מי שלא למד לא יאכל עד שילך אצל 
חכם שילמדו הלכות ברכותו. 


לה: 


מלאכתו עראי ותורתו קבע 

לא יעשה מלאכתו עיקר אלא עראי, 
ותורתו קבע, וזה וזה יתקיים בידוגי. ולא 
יעשה מלאכה רק כדי פרנסתוויפי, ויתבונן 
בעצמו מה הוא הכרח האמיתי שאי אפשר 
בלעדוו=ו, ואז יכול להתקיים בידו שיהא 
מלאכתו עראי ותורתו עיקרײ. 


נטזן שבדיעבד אם בירך על פירות, בורא פרי האדמה 
יצא. משנה ברורה (סי' כ פ"ק פס). = [יזן היינו שמא הוא 
מין שברכתו שהכל. משנה ברורה (ס"ק פו). [יח] רמ"א 
(סו"ם םס סי"ם). ‏ [יט] משנה ברורה (פ"ק פל). [כ] שו"ע 
(פֿו"ם ס" קנ ס"). ‏ [כא] וצריך להזהר מפיתוי היצר 
שמפתהו שכל היום צריך השתדלות על הרווחה זו. 
משנה ברורה (פק"נו. | [כב] וכדי שלא ירמה אותו היצר, 
יתבונן אילו הוא היה מתחייב לזון את חברו ולהלבישו 
לפי ערכו, מה היה אומר אז איזה דבר הוא הכרח. 
שער הציון (סק"ג). [כג] משנה ברורה (מס). | [כד] רמ"א 
(יו"ד סי רמו סכ"פ). ועיין עוד ברמב"ם (פעעוד מורס פ"ג ה"ז). 
[כה] רמ"א (עס). עוד כתב שם והוא מלשון הרמב"ם 
(פס ס"), שכל המשים על ליבו לעסוק בתורה ולא 
לעשות מלאכה, אלא להתפרנס מן הצדקה, הרי זה 
מחלל השם ומבזה התורה, שאסור ליהנות מדברי 


אליבא 


לא לקנות עושר וכבוד 

לא יחשוב האדם לעסוק בתורה ולקנות 
עושר וכבוד עם הלימוד, כי מי שמעלה 
מחשבה זו בליבו אינו זוכה לכתרה של 
תורה, אלא יעשה אותו קבע ומלאכתו 
עראי, ומעט בעסק ויעסוק בתורה. ויסיר 
תענוגי הזמן מליבו ויעשה מלאכה כל יום 
כדי חייו אם אין לו מה יאכל, ושאר היום 
והלילה יעסוק בתורהײײי. 


חכם ותלמידיו להתפרנס מן הצדקה 

נהגו בכל מקומות ישראל שרב העיר 
יש לו הכנסה וסיפוק מאנשי העיר, כדי 
שלא יצטרך לעסוק במלאכה בפני הבריות 
ויתבזה התורה בפני ההמון. ודווקא חכם 
הצריך לזה, אבל עשיר, אסור. ויש מקילין 
עוד לומר שמותר לחכם ולתלמידיו לקבל 
הספקות מן הנותנים כדי להחזיק ידי 
לומדי תורה, שעל ידי זה יכולין לעסוק 


תורה. וכל תורה שאין עמה מלאכה, גוררת עון וסופו 
ללסטם הבריות. ובכסף משנה לאחר אריכות דברים 
בזה, סיים שידוע שכל מקום שהלכה רופפת בידך הלך 
אחר המנהג, וראינו כל חכמי ישראל קודם זמן 
הרמב"ם ואחריו נוהגים ליטול שכרם מן הציבור, 
ואפילו אם ההלכה כדברי הרמב"ם, אפשר שהסכימו 
כן כל חכמי הדורות משום 'עת לעשות לה' הפרו 
תורתך', שאילו לא היתה פרנסת הלומדים והמלמדים 
מצויה, לא היו יכולים לטרוח בתורה כראוי, והיתה 
התורה משתכחת ח"ו, ובהיותה מצויה יוכלו לעסוק 
בתורה. [ראה עוד בש"ך (עס פק"ס]. ובאגרות משה 
(טו"ם, יו"ד מ"נ מיי קטז) כתב על קבלת פרס של הלומדים 
בכוללים לפרנסתם, שהוא דין ברור ופשוט שנתקבל 
בכל הדורות, אם מעיקר הדין אם מתקנה, שמותר 
לעסוק בתורה ולהתפרנס מקבלת פרס, ואין להמנע מזה 


בתורה בריוח. ומ"מ מי שאפשר לו 
להתפרנס היטב ממעשה ידיו ולעסוק 
בתורה, מידת חסידות הוא ומתת אלהים 
היא, אך אין זה מידת כל אדם, שאי 
אפשר לכל אדם לעסוק בתורה ולהחכים 
בה ולהתפרנס בעצמוו=. 


הכנסה לבית קובעת למעשרות 


אין הטבל נקבע למעשרות מן התורה 
עד שיכניסנו לביתו, שנאמר (לנרס כו 2), 
'בערתי הקדש מן הבית', והוא שיכניסנו 
דרך השער, שנאמר (פס פוק יכ) 'ואכלו 
בשעריך', אבל אם הכניס תבואתו דרך 
גגות וקרפיפות פטור מן התרומה ומן 
המעשרותנײי. 


הכנסה לחער 
כשם שהבית קובע למעשר, כך החצר 
קובעת למעשר, שאם נכנסו הפירות לחצר 


אפילו ממדת חסידות. ואלו המתחסדים ואינם לוקחים 
פרס בגלל שיטת הרמב"ם, הוא בעצת היצה"ר כדי 
שיפסיק מללמוד ויעסוק במלאכה ובמסחר עד שלבסוף 
הם שוכחים אף המקצת שכבר למדו, ואינו מניחם אף 
לקבוע זמן קצר לת"ת. לכן לא יעלה על מחשבתך 
עצת היצה"ר שיש בקבלת פרס של הלומדים בכוללים 
איזה חטא וחסרון מידת חסידות, שהוא רק להסית 
לפרוש מן התורה. [כו] רמב"ם (מעפר פ"ד ס"6). 
והראב"ד השיג על הרמב"ם, שכל זה בדבר שאין לו 
גורן, אבל בדבר שיש לו גורן, הגורן קובע למעשרות. 
[כזן רמב"ם (טס פ"ל שו"ע (ו"ד סי" 606 מפ"ג). 
בסוגייתנו נחלקו רבי ינאי ורבי יוחנן, אם רק בית קובע 
למעשרות, או שגם חצר קובעת, וכתב בכסף משנה, 
שהרמב"ם פוסק כרבי ינאי שמן התורה רק בית קובע 
כיון שהוא רבו של רבי יוחנן, ומכל מקום גם לשיטת 


ס")!). 


דהלכתא 


דרך השער, נקבעו אף על פי שלא נכנסו 
לתוך הבית!?י. 


אכילת עראי 

פירות שדעתו להוליכן לבית, אף על פי 
שנגמרה מלאכתן אוכל מהם אכילת עראי 
עד שיכנסו לבית שלו. נכנסו לבית שלו, 
נקבעו למעשרות ואסור לאכול מהם עד 
שיעשרוף. 


הערמה במעשר 

מותר להערים על התבואה להכניסה 
[לביתו] במוץ, כדי שתהיה בהמתו אוכלת 
ופטורה מן המעשר. וזורה מעט מעט אחר 
שהכניס לביתושי, ופטור לעולם מן 
התרומה ומן המעשרות, שהרי אינו מתחיל 
לנמור הכליו, 


הנודר מפת סתם 
הנודר מפת סתם, אינו אסור אלא בפת 


רבי ינאי חצר קובעת מדרבנן, וכן מדויק מלשון 
הרמב"ם (טס ה"6) שכתב, אין הטבל נקבע למעשרות מן 
התורה עד שיכניסנו לביתו, ומשמע שמן התורה נקבע 
בראיית הבית, ומדרבנן נקבע גם כשנכנס לחצר. וכן 
כתבו רש"י (ד"ס >ין הטנ והתוספות (ד"ס דלן) שחצר 
קובעת מדרבנן. אמנם דעת הגר"א (טס ס"ק קש) בדעת 
הרמב"ם שחצר קובעת למעשר מדאורייתא ותמה על 
הכסף משנה עיי"ש, ודייק מדברי הרמב"ם שכתב כשם 
שהבית קובע למעשר כך החצר קובעת למעשר, הרי 
ששניהם שוים. [כחן רמב"ם (משס פ"ג ס"ל), שו"ע (טס). 
וכטן אבל אם זורה הרבה ביחד, הוקבע למעשר ואסור 
להאכיל לבהמה עד שיעשר, אף על גב שבזמן שנכנס 
לבית היה פטור שהרי לא נתמרח, מכל מקום המירוח 
בבית:מחייב. רדב" ולן רמב"ם (סס ס"ו), שו"ע (סס 
ספ"ד). ראה בזה עוד לעיל ((6.. 


פניני הלכה 


יש לו במאכל היתר אכילה. ומה שאמרו בסוגייתנו שאחר הברכה 'והארץ נתן לבני אדם', 
היינו שהותר לו ליהנות, אבל לא שנעשה שלו. ולכן אין הברכה מתירה אלא את ההנאה 
שבאה אחריה, ועל כל הנאה והנאה צריך ברכה בפני עצמה, ואין הברכה מתרת את 
ההנאות שיבואו אחר שיסיח דעתו מאותה הנאה. ולכן אם נמלך מלאכול ופסקה הנאה 
זו, פקע היתר האכילה, וכשרוצה לחזור ולאכול צריך לחזור ולברך. 


לה: 


בגדרי ביטול תורה לצורך פרנפה 

בגמרא תנו רבנן, 'ואספת דגנך' (לנמס + ₪ מה בא הפטוק ללמדנו, לפי שנאמר (ספע 5 
ס) 'לא ימוש ספר התורה הזה מפיךי, יכול יתפרשו הדברים ככתבן שיעסוק תמיד בתורה 
ולא יעסוק בצרכי פרנסתו, תלמוד לומר 'ואספת דגנך', הנהג בהן מנהג דרך ארץ, כדרכו 
של עולם שעוסקים גם בפרנסה, דברי רבי ישמעאל. רבי שמעון בן יוחי אומר, אפשר 
אדם חורש בשעת חרישה, וזורע בשעת זריעה, וקוצר בשעת קצירה, ודש בשעת דישה, 
וזורה בשעת הרוח, תורה מה תהא עליה. ולדעתו הפסוק י'ואספת דגנך' אינו אלא כשאין 
ישראל עושים רצונו של מקום, ואז מוכרחים הם לעשות מלאכתם על ידי עצמם. 


והקשה בברכי יוסף (ו"ל סי רמו סק"), שלכאורה מחלוקתם הפוכה ממחלוקתם במנחות 
(פט:), ששם דעת רשב"י שביון שקרא פסוק אחד שחרית ופסוק אחד ערבית קיים 'לא ימוש 
ספר התורה הזה מפיך', ורבי ישמעאל נשאל מבן דמה בן אחותו, כגון אני שלמדתי כל 
התורה כולה מהו ללמוד חכמת יוונית. קרא עליו המקרא הזה, 'לא ימוש ספר התורה 
הזה מפיך והגית בו יומם ולילה', צא ובדוק שעה שאינה לא מן היום ולא מן הלילה 
ולמוד בה חכמת יוונית. ומבואר שלרשב"י אינו חייב לקיים הפסוק כפשוטו ללמוד יומם 
ולילה, ולרבי ישמעאל חייב לקיימו כפשוטו, היפך המבואר בסוגייתנו. 


ואחר שנשא ונתן בזה, מסיק שדעת רבי ישמעאל שאין היתר אלא לעסוק בצרכי 
פרנסתו ההכרחית, וזה מה שאמר בסוגייתנו שלא יעבור על 'לא ימוש' אם יעסוק בדרך 
ארץ לצורך פרנסתו, ובמנחות אוסר לעסוק בשאר עניינים כלימוד חכמה יוונית שלא 
התירה התורה אלא על דרך 'ואספת דגנךי. ודעת רשב"י, שמצות 'לא ימוש' מתקיימת 
באמת בקריאת שמע שחרית וערבית, אבל עדיין רובצת עליו מצות תלמוד תורה ללמוד 
בתורה לדעת את כל התורה, כלליה ופרטיה ודקדוקיה, משפטיה ודיניה וכל נתיבותיה, 
שמעתא, אגדתא והלכתא, מתניתין ומתניתא, עמיקתא ומסתרתא, של תנ'ך וכל תורה 
שבע"פ בפרד"ס, וכמים שאין להם סוף היא, ולכן דקדק ולא אמר בסוגייתנו שלא יצא 
ידי 'לא ימוש', אלא אמר 'תורה מה תהא עליה', שאם יעסוק בפרנסתו לא יגיע לידיעת 
בלי+התוהה>פולה. 

ועל דרך זה כתב בשו"ת דברי יואל (ו"ל פיי ק6 פֿות ון, שמדברי הירושלמי (פועס פ"ע הע") 
נראה בביאור דברי רבי ישמעאל, שבאמת מה שנצרך בהכרח לאומנות ולפרנסה אינו 
נאסר מכח הכתוב 'והגית בו יומם ולילה' וגו', שאין הכתוב מדבר אלא בזמן שאפשר 
ללמוד בו, אך בזמנים הנצרכים לשינה ואכילה ושאר צרכים ההכרחיים אין חיוב ללמוד 
ולבטלם, והוא הדין שמותר ללמוד לצורך אומנות שאף היא מחייו של אדם, ולמדוה 
חכמים (יטענמי פס) ממה שנאמר (לנרס 2 יט) ובחרת בחייטי, זריאומנרת. אך לענין לימוד יוונית, 
כיון שאסרו ללמוד חכמה יוונית מפני המסורות, דהיינו שלא יהא מכיר בלשונם ורמזם 
ועל ידי כן ירגיל לחצר המלך וימסור, כמו שפירש בפני משה, נמצא שאי אפשר לעסוק 
באומנות זו, ושוב נאסר הדבר משום 'והגית בו יומם ולילה', כיון שאין יכול להיות בו 
צורך פרנסה, ולכן אסר ר"י במנחות ללמוד חכמת יוונית. 


ובעמק ברכה (ע סעפֿעת דוד, ממל ד) ביאר גם כן בדברי הירושלמי כעין מה שכתב הדברי 
יואל, שאיסור לימוד חכמה יוונית לצורך פרנסה הוא מחשש המסטורות, ועל פי זה כתב 
שבזמן הזה אין חשש למסורות כמו בזמנם, לפי שענינינו גלויים לפני הרשויות, ולכן אין 
חשש בלימוד שפות העולם דרכי החשבון ולימודים אחרים, ובלבד שיהיו בהשגחת אנשים 
כשרים, ואם התירו לקרובים למלכות, או לבנות מפני שהוא תכשיט [כמבואר בירושלמי 
(פס)], כל שכן שמותר מפני חיות הבריות. ועיי"ש במה שדן בארוכה בדבר החרם שהחרימו 
חכמי ירושלים שלא ללמוד לשונות זרות. 

אך בברכת שמואל (קדוטץ פיי מ 5ופ ו-פ) חידש, ששני אופנים יש בביטול תורה, יש ביטול 
תורה שרק אינו לומד תורה, ויש ביטול תורה חמור יותר של מי שיושב ועוסק בדברים 
בטלים או בדברי ליצנות. ולצורך פרנסה וחיי נפש לא הותר אלא ביטול התורה מהסוג 
הראשון, אבל לא ביטול תורה מהסוג השני, ולכן אם יתנו לאדם ממון כדי שיישב ויעסוק 
בדברים בטלים וליצנות, אין בזה היתר של אומנות ופרנסה. ועל פי זה כתב, שאם לומד 
דבר לימוד אחר שאינו לימוד התורה, ואומר אלך ואלמד חכמת האומות, ולומד אותה 
בקביעות והיא חשובה בעיניו להתפאר בה, נקרא בזה שנפטר מהתורה ועוסק בדברים 
בטלים, שיש לאותו האיש עוד דבר חשוב בלבו ומצרף אותו להתפאר בו על ידי שחשוב 
בעיניו, וזהו בכלל ביטול תורה מהסוג השני, ועל ביטול תורה זה אינו מועיל מה שעושה 
כן לצורך פרנסה. ואדרבה, גרוע הוא מכל ביטול תורה, כיון שגם נהנה מן העבירה. ואם 
יאמרו לומדי שאר החכמות שאינם עוסקים בלימוד החכמות לשם חשיבות והשכלה אלא 
רק כמו החייט במחטו והלבלר בקולמוסו, כבר נפסק ברמ"א (ו"ד סי כפו פיד שרק באקראי 
מותר ללמוד בשאר חכמות. ולכן רק מי שלומד בחכמות באקראי בעלמא אפשר להחשיבו 
כלומדם לשם אומנות. ועל פי זה כתב תוכחת מוסר לאלו מחרדי אשכנז ששלחו בניהם 
לגימנזיות ואוניבערסיטען, עיי"ש. 


אם מותר להפקיע את עצמו מחיוב חלה 

בגמרא אמר רבה בר חנה וכו', בא וראה שלא כדורות הראשונים דורות האחרונים, 
דורות הראשונים היו מכניסים פירותיהם דרך טרקסמון כדי לחייבם במעשר, דורות 
האחרונים מכניסים פירותיהן דרך גגות דרך חצרות וקרפיפות כדי לפוטרן מן המעשר. 
בשו"ת משנה הלבות (פט"ו סי" קט) הקשה, שמשמע שעל פי הדין יכולים להפטר מחיוב 
תרומות ומעשרות וחלה בדרך זו שנהגו בה דורות האחרונים, וקשה שהרי בפסחים (פפ:) 
משמע שאסור להפקיע עצמו מחיוב חלה, וכן פסק השולחן ערוך (יו"ד סי" טנד פייד) שאסור 
לעשות עיסתו פחות מכשיעור כדי להפקיע ממנה חיוב חלה, וא"כ היאך פטרו עצמם 
דורות האחרונים מן המעשר. 

בכדי ליישב הקושיא הביא את מה שכתב הרמב"ם (ננטת פי"6 סיט שיש מצוות עשה 
שחייב אדם להשתדל ולרדוף עד שיעשה אותם, כגון תפילין סוכה שופר ולולב, כיון שהם 
מצוות שחייב לעשותם, ויש מצוות שהם דומים לרשות כגון מזוזה ומעקה, שאין אדם 
חייב לשכון בבית החייב במזוזה כדי להתחייב במזוזה, ואם רצה יכול לדור כל ימיו 
בספינה או באהל, וכן אינו חייב לבנות בית כדי לעשות מעקה. ולפי זה יש לומר שלענין 
הפרשת תרומות ומעשרות ג"כ אין חיוב להשתדל ולרדוף עד שיעשה המצוה, אלא אם 
אין לו שדה כל ימיו יפטור מן המעשר, ואין עליו חיוב ליקח שדה ולזרוע, ואפילו מי 
שיש לו שדה אינו מחויב למרוח גרנו כדי להתחייב במעשר, ואם רצה יכול להפקיר את 
שדהו קודם מירוח, ואם כן הוא הדין שיכול שלא להכניסו לבית אלא דרך גגות וחצרות, 
רק שדורות ראשונים החמירו על עצמם לפי שרצו לזכות במצות מעשר. ומיהו אם לא 
עשה כן לא ביטל מצות עשה משום שאין עליו חיוב למרוח, כמו שאין חיוב לשכון בבית 


וצר החנמה 
אוצר התבנוהן 


חיטים ושעורים, ובמקום שנוהגים לעשות 
פת מכל דבר, ונדר מהפת או מהמזון'יי, 
אסור בחמשת המינין. ואם אמר כל הזן 
עלי, אסור בכל חוץ ממים וממלחו=. 


שתיית יין בערב פפח 

אסור לאכול פתלי בערב פסח משעה 
עשירית ולמעלהו, כדי שיאכל מצה 
לתיאבון, אבל אוכל מעט פירות או ירקות, 
אבל לא ימלא כריסו מהם, ויין מעט לא 
ישתה, משום שהיין משביעוו, אבל אם 
רצה לשתות יין הרבה שותה!י, מפני 
שכשהוא שותה הרבה גורר תאות 
המאכלללו. 


שמן זית 
ברכתו 


שמן זית, אם שתאו כמות שהוא בלא 
תערובת דבר אחר להחליש כח השמ[ 
אינו מברך עליו כלל, משום שהוא מזיק 


ולאן החילוק בין נודר מ'מזון' או אומר כל ה'זן' הוא, 
שמזון היינו דברים שמסעדים הלב, וזה דווקא בחמשת 
המינים, אבל הזן פירושו אף על פי שאינו סועד הלב 
מכל מקום משביע ומזין. ט"ז (פ"ק כס). ‏ (לבן שו"ע 
(יו"ד סי כ קי"ט). וכתב הר"ן (קמס נס: 0ס) שכל זה 
באוסר לזמן מועט שיכול לעמוד בו, אבל לזמן מרובה 
הרי זה נדר שאי אפשר לקיימו ולא חל הנדר כלל. 
ט"ז (שס). ש"ך (פ"ק כש). [לגן היינו אפילו מצה 
עשירה. משנה ברורה (סי" סע פק")). [לד] היינו 
מתחילת שעה רביעית אחר חצות היום, ואפילו אם 
התחיל לאכול פוסק כיון שהתחיל באיסור. משנה 
ברורה (פק"ט. [לה] ומסתבר שפחות מכוס, או על כל 


פנים פחות מרוב כוס אינו בכלל האיסור ו ר. 
משנה ברורה (סק"ו). [לו] ושתי כוסות של רביעית או 
רובן נקרא הרבה ומותר. ומכל מקום לא ישתה כל 
כך עד שיהא שבע, כי ודאי יקלקל תאות האכילה, 
וגם יוכל להשתכר ויתבטל ממצוות הלילה. משנה 
ברורה (סק" - 5). | [לו] שו"ע (עס ס"6). ומה שחילק 
ביין בין מעט להרבה היא שיטת התוספות (ד"ס עונפ), 
אולם דעת הטור שבין מעט ובין הרבה מותר, [ראה 
בט"ז (פק"נט) שהאריך לתרץ דברי הטור מסוגייתנה. 
וכתב בביאור הלכה ("ס ױף) שמסתימת הרי"ף 
והרמב"ם והרא"ש משמע שהם סוברים כדעת הטור, 
ובהלכות רי"ץ גיאות כתב שכל אחד ילך לפי טבעו. 
וכן מסתבר שהכל תלוי לפי טבע האדם מה שהוא 


אליבא 


לו=. ואפילו חושש בגרונו אינו מברך, 
כיון ששמן כמות שהוא אינו נהנה ממנו=. 


שתה שמן של הרומה 


השותה שמן של תרומה והסך את היין, 
משלם את הקרן ולא את החומש=. 


סך שמן של תרומה 

זר שאכל תרומה בשגגה משלם קרן 
וחומש. אחד האוכל דבר שדרכו לאכול, 
ואחד השותה דבר שדרכו לשתות, ואחד 
הסך דבר שדרכו לסוך, שנאמר (ױקכ כנ טו) 
ולא יחללו את קדשי בני ישראל לרבות 
את הסךוט. 


אכלו עם פת 

אם אכלו עם פת, אינו מברך עליו, דפת 
עיקר, ומברך על העיקר ופוטר את 
הטפילהוייו. ואפילו היה השמן הרבה, הרי 
הוא טפל לפת=י. 


מרגיש בנפשו, דבר שגורר ליבו לתאות המאכל או 
להיפך. [לח] משנה ברורה (סי רנ ק"ק כו). [לטן שו"ע 
(שס ס"ל). ‏ [מ] משנה ברורה (פ"ק כ). וכן מבואר 
ברמב"ם (גרכות פ"ם ס"נ). אך מה שכתב הרמב"ם שאינו 
מבוך בורא פרי העץ אלא שהכל, בזה נחלקו עליו 
הפוסקים. שער הציון (ס"ק ס). והטור תמה על הרמב"ם 
שבסוגייתנו מבואר ששמן מזיק, ולמה כתב לברך 
שהכל, ותירץ בכסף משנה שלא אמרו שהשתיה מזיקה 
רק כדי להקשות למה מברכים עליו בורא פרי העץ, 
אבל אם שותה ונהנה אף שזה מזיקו מברך שהכל. 
[מא] רמב"ם (תלומות פ"י סי"6). וכתב בדרך אמונה 
שהטעם שפטור כיון שמזיקו ואינה אכילה, ואף 
שהרמב"ם (נכרכות פס) פסק שמברך על שמן זית שהכל, 
יש לחלק שלענין ברכה כיון שנהנה קצת מברך על 
ההנאה. ואם היה חושש בגרונו ושתה מן השמן עם 
מי השלקות שאז אינו מזיקו, אלא אדרבה מתרפא 
ממנו וגם נהנה ממנו, כמבואר בסוגייתנו חייב קרן 
וחומש. | [מב] רמב"ם (Eס‏ פ" ס"6 - ₪. | [מג] שו"ע 
(פֿו"ם סי" רנ ס"ד, סי" מנ מ"פ). ראה בזה פרטי הדינים להלן 
(מל.). ‏ [מד] משנה ברורה (סי" ככ מ"ק כט). ‏ [מה] ואם 
אוכל את הפת גם להשביע רעבונו, לכל השיטות הפת 
עיקר ופוטר את השמן. שער הציון (סק"6. | [מו] משנה 
ברורה (עס). [מון] שולחן ערוך (שס סי ככ פ"5, רד סי"כ) 
וכתב המגן אברהם (פ" גד ס"ק כס) שהדין שדבר הבא 
ליתן טעם אף שהוא המיעוט הוא העיקר, זה דווקא 


בהכות לה: = לו: 


אכלו עם פת לרפואה 

אם אוכל השמן מפני שחושש בגרונו, 
רק אוכל מעט פת עמו כדי שלא יזיקנר=, 
בזה מקרי השמן עיקר ופוטר הפת הטפלה 
לו, ואין צריך ליטול ידיו ולברך המוציא, 
ויש חולקים שגם באופן זה הפת עיקרײײ. 


עיקר וטפל 
כל שהוא עיקר ועמו טפילה, מברך על 
העיקר ופוטר את הטפילהו=. 


לו. 


שתה שמן לרפואה 

אם שתאו מעורב עם מי סלק"א [הנקרא 
אניגרון], שאז אינו מזיק אדרבא הוא 
מועיל לגרון, אם הוא חושש בגרונו, הוה 
ליה שמן עיקר ומברך עליו בורא פרי 
העץיי"י, ולאחריו מעין שלשו, ואם אינו 
מתכוין לרפואה אלא לאכילה, הוי ליה 


בה' מיני דגן, וכמו שיתבאר ברמב"ם להלן. משנה 
ברורה (שס פ"ק ט). | [מח] ואין צריך שהשמן יהיה הרוב, 
אלא אף שהאניגרון מרובה על השמן, מברך בורא 
פרי העץ, שאין הולכים אחר רוב המשקה, אלא אחר 
עיקר כוונתו. משנה ברורה (קיי גג ס"ק ל). ואם עיקר 
כוונתו לשמן, דעת הב"ח (ס"ג) והגר"א שמברך על 
שמן גם אם הניח רק מעט שמן, ובאליה רבה (פק"ט) 
כתב שדווקא אם הניח שיעור מרובה, ובשער הציון 
(ס"ק (נ) כתב שאין זה תלוי בכמות, אלא אם הניח 
שיעור שמועיל לרפואה אז הוא נחשב לעיקר. ובפמ"ג 
(מסנ"ו סק"כ) מסתפק אם צריך לכוין לרפואה, או שגם 
אם הוא שותה בסתמא, הרי זה כמכוין. ביאור הלכה 
(ל"ס 06). [מט] משנה ברורה (ס"ק (כ). והיינו כששתה 
כשיעור. נן שו"ע (פס ס"ד). ובמגן אברהם (פ"ק יפ) 
הקשה למה יברך שהכל והרי על מי שלקות מברכים 
בורא פרי האדמה, ותירץ הגר"א שכיון שמכינו 
לשתיה, הרי הוא כמשקה ומברך שהכל. משנה ברורה 
(פ"ק ).| [נא] רמב"ם (שנפ פכ"5 סכ"ד). | שו"ע (פו"ם סי 
עכת סנ"כ). ופירש הבית יוסף (ל"ס ססועק) | שלשיטת 
הרמב"ם מותר אפילו לבלוע שמן בלא אניגרון, ומה 
שמבואר בסוגייתנו שישים אניגרון הוא לאו דווקא, 
אלא הדרך הוא לשתות שמן בתוך אניגרון, והעיקר 
שיבלענו ולא יפלוט ולא ישהנו בגרונו, ואז אין 
הוכחה שמתכוין לרפואה. ולשיטתו אם בולע את 
השמן מיד מותר, ואם לא אסור גם עם מערבבו 


דהלכתא ג 


אניגרון עיקר ואינו 
האניגרון שהכלוי. 


מברך אלא על 


החושש בגרונו בשבת 


החושש בגרונו בשבת, לא יערענו 
בשמן, אבל בולע הוא שמן ואם נתרפא 
נתרפאניו. 


תרופה עם טעם 

כל האוכלין והמשקין שאדם אוכל 
ושותה לרפואה, אם טעמם טוב והחיך 
נהנה מהם, מברך עליהם תחילה וסוףײ. 


כשבריא אינו אוכלו 

כל מרקחת שאין בריאים רגילין בו 
אלא לרפואה, מברכין עליו שהכלו=. ויש 
אומרים שמברכים עליו ברכתו הראויהײ. 


ברכת הקמח 
קמח, אפילו של חיטים!יי, מברך עליו 
שהכל ואחריו בורא נפשות!ט, לא שנא 


באניגרון. ובשיטת רש"י (ד"ס פפיס) פירשו התוספות 
שני פירושים, או שדעתו כדעת הרמב"ם, או שאם 
נותן השמן בתוך אניגרון מותר אפילו לשהותו, ואם 
שותה השמן לבד, מותר רק אם בולעו מיד, שבבליעה 
לא מוכח שלרפואה מתכוין. ושיטת התוספות (ל"ס ₪ 
יערערנו) בשם הר"ר יוסף שאפילו לבלוע אסור רק על 
ידי אניגרון. ואם משהה בפיו מוכח שמתכוין לשם 
רפואה. והב"ח פסק כשיטת התוספות, והאליה רבה 
(ס"ק ₪) פסק כשיטת הרמב"ם, ובמגן אברהם (ס"ק (מ) 
כתב שהכל לפי המקום והזמן, שאם אין דרך הבריאים 
לבלוע באותו מקום שמן אסור. משנה ברורה (פ"ק קס). 
[נב] שו"ע (פס פי' כד ס"ס). והיינו, אפילו אם אינו תאב 
להם כלל, ואינו אוכלם אלא מחמת אונסו, מכל מקום 
כיון שהחיך נהנה מהם מברך עליהם. משנה ברורה 
(ס"ק מג). [נג] רמ"א (מסס פי"6). וטעמו שאף שנהנה 
אין זה עיקר הנאתו, כיון שאין הבריאים רגילים 
לאכול אותו שעומד רק לרפואה. משנה ברורה (פ"ק 
| [נד] משנה ברורה (ס"ק (ה). כיון שעל כל פנים 
נהנה. וכן הסכימו רוב הפוסקים. [נה] וכל שכן של 
שעורים. משנה ברורה (פ"ק ש). | [נו] ואף שאם אוכל 
את החיטה כשהוא בעין ברכתו בורא פרי האדמה, 
בקמח מברך שהכל כיון שנשתנה החיטה שנטחן 
ועומד להתעלות ולעשות ממנו פת, וקודם שנעשה 
ממנו פת, יצא מכלל פרי ולדרך אכילתו לא בא. 
משנה ברורה (פק"ס. 


- 0 


פניני הלכה 


החייב במזוזה כדי שיעשה מזוזה, אלא אם יש לו מקיים, ודורות אחרונים לא ביטלו 
מצות מעשר, אלא שלא הביאו את עצמם לידי חיוב, וכמו שכתב הרמב"ם שיש מצוות 
שהם בעין רשות. 


ומה שכתב השו"ע שאסור לעשות עיסתו פחות מכשיעור, היינו כשהוא צריך עיסה 
כדי שיעור חלה, וממילא חייב בחלה, רק שכדי ליפטר הרי הוא עושה כמה עיסות שכל 
אחת מהם פחות משיעור חלה. וכמו שכתב הש"ך (פס ק"ק כס) שכל האיסור לעשות פחות 
מכשיעור הוא רק כשרוצה לפטור את העיסה מחיוב חלה, אך אם אין לו קמח כדי שיעור 
חלה פשוט שמותר, וכן כתב הט"ז טס ס"ק ז). 


לו. 


ברכת שקדים מרים ולימון מסוכר 
בגמרא נתבאר דין האוכל 'קורא' שהוא ענף רך של דקל, דעת רב יהודה שמברך עליו 
יבורא פרי האדמה' כיון שעכשיו כשאוכל אותו פרי הוא, ושמואל סובר שכיון שסופו 
להתקשות ולהיות עץ שאינו ראוי לאכילה, אינו חשוב פרי ומברכים עליו ישהכל נהיה 
בבר 


וכתבו תלמידי רבינו יונה (כס: ד"ה ופֿומרס), שטעמו של שמואל הוא לפי שבברכת הנהנין 
הולכים אחר מה שבני אדם נוטעים על דעת כן, וכיון שבני אדם נוטעים את הדקל שלא 
על מנת לאכול את עליו כשהם רכים, אינם חשובים פרי לברך עליהם 'בורא פרי האדמהי. 
ועל פי זה כתבו, שהוא הדין לשקדים [שאינם מרים] שבא אדם לאכול אותם בעודם רכים 
עם הקליפה שלהם, אין מברכים עליהם 'בורא פרי העץ' אלא ישהכלי, כיון שאין אנשים 
נוטעים אותם מתחילה על מנת שיאכלו אותם כך בהיותם קטנים, אלא נוטעים אותם 
לשם הפרי שבפנים שיבשיל אחר כך, ועכשיו עיקר אכילתם היא הקליפה. 


אך בשקדים המרים שנטיעתם היא על מנת לאכלם בעודם רכים שאוכלים את הקליפה 
שלהם, כתב בה"ג שמברכים עליהם 'בורא פרי העץ' כשהם קטנים, ולבסוף כשנתבשלו 
אינו מברך עליהם בלל כיון שהם מרים, ואפילו 'שהכל' אין מברכים עליהם, שכיון שהם 
מרים הרי הם מזיקים. אבל אם ממתיק אותם על ידי מים חמים או דבר אחר, מברך 
עליהם 'בורא פרי העץ' כמו שהיה מברך אם היו מתוקים מתחילת ברייתם. ואע"פ 
שבשקדים המתוקים אין מברכים עליהם כשהם קטנים אלא ישהכל', ביון שאין נוטעים 
אותם לשם אכילת קליפתם וכמו שנתבאר, מ"מ שקדים המרים מברך עליהם 'בורא פרי 
העץ' בעודם קטנים, שכיון שהם ראוים לאכילה בעודם קטנים יותר מכשהם גדולים, על 
דעת כן נטעו אותם מתחילה, ולכן מברך עליהם 'בורא פרי העץ'. וכן פסק בשו"ע ((ופ 
סי" כ ס"ס). 


אך דעת הרא"ש סי ג), שאף על שקדים המרים שאוכלים אותם כשהם קטנים אין 
מברכים 'בורא פרי העץ', אלא ישהכלי. ורבינו ירוחם (פלס ופוס פיג עו ספ" הביא דעת הבה"ג 
שמברך בורא פרי העץ, וכתב שמדברי רש"י (פופן 6 נראה שאין מברכים עליהם 'בורא 
פרי העץ' אלא ישהכלי, וכתב שדעת הבה"ג נראה עיקר. אך באליה רבה טס סק") הביא 
דעת ראשונים רבים לברך 'שהכל', וכתב להכריע לברך על שקדים המרים קטנים 'בורא 
פרי האדמה' ולמד כן בדעת הרא"ש, עיי"ש. ולמעשה דעת שו"ע הרב (ס ק"ס) והמשנה 
ברורה (פ"ק ה, פער ספיון ס"ק ₪) להכריע כדברי הראשונים בשם הבה"ג, שמברכים עליהם 
'בורא פרי העץ' בשהם קטנים, אך בכף החיים (פ"ק פט) חשש לדברי האליה רבה ולדעת 
הראשונים החולקים על הבה"ג, שלא לברך עליהם אלא ישהכלי. 


וכתב ביפה ללב (פ"8 פיי יג סק"), שדינם של לימונים הוא כדין שקדים המרים, שאם הם 
מתוקים דינם כשקדים הקטנים שמברך עליהם 'בורא פרי העץ' [ובלימונים הכל מודים 
שזו ברכתם כיון שזו גמר מלאכתם], ואם הם חמוצים דינם כשקדים המרים הגדולים 
שאין מברכים עליהם כלום כיון שמזיקים הם, ואם מטגנים אותם או רוקחים אותם 
בסוקא"ר [סוכר], או שפיזר עליהם סוקא"ר, הרי הם כשקדים המרים שמיתק אותם על 
ידי האור או דבר אחר, שמברך עליהם 'בורא פרי העץ'. 


ברכת לבבות דכלים 
נתבאר לעיל שדעת שמואל בסוגייתנו שאין מברכים 'בורא פרי העץ' על אכילת קורא 
שהוא ענף רך של דקל, כיון שאין נוטעים את הדקל על מנת לאכול את הקורא, ואין לו 
חשיבות פרי. ודנו הפוסקים בדין 'פלמיטו' [לבבות דקלים] המצויים בזמננו, שהם החלק 
הרך הגדל בראש גזע הדקל הראוי לאכילה, וכשחותכים אותו מת האילן, אם אין מברכים 
עליהם אלא 'שהכלי, וכדברי שמואל בקורא. 


בספר וזאת הברכה יומס סי 9) הביא תשובת הראב"ד של סאן פאולו, שכתב שכיון 
שבבראזיל מצויים אילנות דקל רבים מאוד, ונוטעים אותם מתחילה על דעת שיאכלו את 
הפלמיטו שלהם אף על פי שעל ידי כך ימות האילן, אם כן צריך לברך עליהם 'בורא 
פרי האדמה', שהרי הם חשובים עוד יותר מהפירות הגדלים באילנות אלו, ולא אמר 
שמואל לברך על הקורא 'שהכל' אלא משום שאין נוטעים את האילן לשם אכילתו. 


ומכל מקום כתב שאין לברך 'בורא פרי העץ' אלא 'בורא פרי האדמה', וכמו שהביא 
בביאור הלכה (פיי כנ דיס על ססוקכ) בשם בה"ג לענין קני סוכר, שכיון שאינו פרי אלא עץ, 
אין מברכים עליו 'בורא פרי העץ' אלא 'בורא פרי האדמה', אף על פי שעיקר הנטיעה 
היא לשם אותם קנים. ועיי"ש מה שכתב בזה עוד. אך בפני השלחן (סי כל ₪6 ג) פקפק 
בסברתו, וכתב שכיון שהקורא הוא מין אילן ולא מין פרי, אפשר שאין משתנה דינו על 
ידי כך שנוטעים את הדקל על מנת להמיתו בנטילת הקורא ממנו. 


> | . לתוך פיו. משנה ברורה (פק"ס). 


ה 


נטחן דק דק, לא שנא נטחן קצת ועדיין 
יש בו טעם של חיטים, לא שנא קמח 
של קליותו=. 


כשיש לו קצת הנאה 

על המלחוש, ועל מי מלח, ועל קוראח 
שהוא הרך הנתוסף באילן בכל שנהה", 
ועל לולבי גפנים, ועל קרא חיהוט, ועל 
קימחא דשעריו=, מברך שהכלטי. 


ברכת הצנון 
צנון, מברך עליו בורא פרי האדמה=. 
צלף 
ברכתו 
צלףטיו, על העלין ועל התמרותפ! ועל 
הקפריסיןו=י בורא פרי האדמה9ט, ועל 
האביונות שהם עיקר הפרי, בורא פרי 
העץוײ. 
קליפות פרי 


קליפות של תפוזים שטגנם בדבש, 
מברכים עליהם שהכל, ואם בירך בורא 


[נזן ואם נטחן דק דק, פשוט יותר שמברך שהכל, 
שהקמח אינו טוב לאכילה כלל, ומכל מקום מברך 
שהכל שיש לו מזה קצת הנאה, אלא אפילו כשנטחן 
רק קצת ויש לו טעם חיטים גם ברכתו רק שהכל. 
משנה ברורה (ק"ק כפ). [נח] רמב"ם (נללות פ"ג ס"כ). שו"ע 
(פֿו"ם סי כס פ"ס). וביאר הכסף משנה שמברך שהכל כרב 
נחמן בסוגייתנו, לפי שאין דרך בנ"א לאכול קמח. 
ואע"ג שהאוכל את החיטה בעין ברכתו בפה"א, מכל 
מקום כיון שנשתנה החיטה על ידי הטחינה ועומד 
להתעלות ולעשות ממנו פת, יצא מכלל פרי ולדרך 
אכילתו עדיין לא בא, לכן מברך עליו שהכל. 
[נט] והטעם הואיל ויש לו מזה קצת הנאה כשנותן 
[סן הטעם שמברך 
| שהכל, משום שאין דרך בני אדם ליטוע אותם על מנת 
לאוכלם רך, כי ממעט את הענפים, אלא מניחים אותם 
עד שמתקשה ויעשה עץ ויגדל פירות. משנה ברורה 
(סק"ט). [סאן הוספת הרמ"א (פ"5). [סב] והטעם 
שמברך עליו שהכל, כיון שטוב יותר לאוכלו כשהוא 
מבושל, משנה ברורה (פ"ק י). ראה עוד להלן (למ:) 
בדינים אלו | [סג] וגם על קמח של שאר מיים 
מברכים שהכל, [ראה לעיל] אלא שבקמח שעורים יש 
חידוש דין, שקשה לתולעים שבמעים, והיה מקום לומר 
שלא יברך עליה כלל, קמ"ל כיון שיש לו הנאה מזה 
צריך לברך, כמבואר בסוגייתנו. משנה ברורה (פ"ק טו). 
[סדן שו"ע (קס סי כל ס"6). [סה] שו"ע (קס סי" רג ס"ס). 
והיינו, ‏ שאף שסופו להתקשות כעץ אם אין תולשו 
בזמנו, מכל מקום מברך עליו בורא פרי האדמה, כיון 
שהאנשים נוטעים אותו על דעת לאוכלו כשהוא רך. 
וכמה אחרונים כתבו לצדד שבצנון שלנו שהוא מר 
ואין דרך לאכלו בלא פת, אינו חשוב כל כך ומברך 
עליו שהכל. משנה ברורה (פ"ק יל). והוסיף שבשולחן 
ערוך הרב (פ" נה ס"פ; הוכיח שמכל מקום מברך עליו 


אליבא 


פרי העץ, או בורא פרי האדמה יצאחיא. 


לענין ערלה 
האביונות והתמרות והקפריסין של צלף 
חייבים בערלהצי. במה דברים אמורים 


בארץ ישראל, אבל בחוצה לארץ, 
האביונות | חיבים ותמרות וקפריסין 
פטורים!יו. 
לענין מעטר 


תמרות של תלתן ושל חרדל ושל פול 
הלבן ושל צלף, והקפריסין של צלף 
פטורים, מפני שאינן פריײיי, במה דברים 
אמורים בשזרען לזרע אבל זרען לירק הרי 
אלו חייבים, וכן האביונות של צלף 
חייבים מפני שהן פריטיי. 


לענין כלאים 

הקנים והורד והאטדין, מיני אילן הם 
ואינם כלאים בכרם: זה הכלל כל המוציא 
עלין מעיקרו הרי זה ירק, וכל שאינו 
מוציא עלין הרי זה אילן, והצלף אילן לכל 
דבראו. 


בורא פרי האדמה. [סו] פירוש, צלף הוא מין אילן 
שעלין שלו ראויים לאכילה, ויש בעליו כמין תמרים. 
אביונות הוא הפרי מהצלף, וקפריסין הן קליפה שסביב 
הפרי כקליפות האגוזים. [סז] שאינם חשובים להקרא 
פרי, משנה ברורה (פ"ק מ). ומכל מקום מברכים עליהם 
בורא פרי האדמה, כיון שהרבה אנשים כשנוטעים את 
הצלף חושבים גם על העלים והתמרות. וכתב בברכי 
יוסף (פק"ס) שכהיום בשעת הנטיעה לא חושבים עליהם, 
ולכן יש לברך עליהם שהכל. שער הציון (ס"ק מ6). 
נסחן ראה להלן בביאור סוגייתנו. [סט] משום שאינו 
עיקר הפרי, ובדיעבד אם בירך על הקפריסין בורא פרי 
העץ יצא. משנה ברורה פ"ק ₪). אך על העלין 
והתמרות יש לעיין אם יצא כשבירך עליהם בורא פרי 
העץ. שער הציון (ק"ק מט. | [ע] רמב"ם (כככות פ"מ ס"ו). 
שו"ע (סס פי' ככ ק"ו). [עא] משנה ברורה (פ"ק נט). והטעם 
שיש דעות בין האחרונים אם מברכים שהכל, או בורא 
פרי האדמה, או פרי העץ. שדעת הט"ז (ש" כד ס"ק טו) 


הצלף, והמגן אברהם (ס" כג פ"ק ") כתב שאינו דומה 
לצלף שהקפריסין נופלים עוד קודם שנתבשל, והפרי 
לא מת מחמת כן, אבל בקליפות תפוזים, הקליפה הוא 
חלק מהפרי. ובפמ"ג (5"5 עס) כתב שיש לברך שהכל, 
שאנשים אינם אוכלים את הקליפה וזורקים אותה, 
והדבש הוא העיקר. ולכן הכריע המשנה ברורה לברך 
שהכל, ובדיעבד יצא גם אם בירך העץ או האדמה. 
[עב] אמנם הרמב"ם (פעפר טני פ"י ס"ג) חולק וסובר שרק 
האביונות בלבד חייבים בערלה, אבל הקפריסין 
מותרות. ודבריו נראים. ביאור הגר"א (יו"ד סי פד פ"ק 
שו. ראה להלן בפירוש הגמרא בסוגייתנו. [עג] שו"ע 
(יו"ד סי פד מ"ג). והטעם, שמשום חומרת ארץ ישראל 
מחשיבין הכל כפרי, מה שאין כן בחוצה לארץ כיון 
שערלה מדרבנן אין מחשיבין כפרי אלא את האביונות, 


פניני 


ברכות/לן;:= לו: 


ירק או אילן 

האביונות של צלף נותנין עליהן חומרי 
אילן וחומרי זרעים, שאם היו משנה שנייה 
שנכנסה לשלישית ונלקטו קודם ט"ו 
בשבט מפרישין מעשר ראשון, ואחר כך 
מפריש מעשר אחר ופודהו, ואחר שפודהו 
נותנו לעניים ואוכל פדיונו בתורת מעשר 
שני, ונמצא כמו שהפריש מעשר שני 
ומעשר ענישי. 


ספק ערלה וכלאי הכרם 


ספק ערלה וכלאי הכרם בארץ ישראל 
אסור, בסוריא והיא ארצות שכבש דוד 
מותר, כיצד היה כרם וערלה וענבים 
נמכרות חוצה לו, היה ירק זרוע בתוכו 
וירק נמכר חוצה לו, שמא ממנו הוא זה 
שמא מאחר, בסוריא מותר ובחוצה לארץ 
אפילו ראה הענבים יוצאות מכרם ערלה, 
או ירק יוצא מן הכרם לוקח מהן, והוא 
שלא יראה אותו בוצר מן הערלה או לוקט 
הירק בידו. כרם שהוא ספק ערלה, בארץ 
ישראל אסור, ובסוריא, מותר, ואין צריך 
לומר בחוצה לארץײף. 


שהן עיקר הפרי. ט"ז (סק"ג). [עד] מחלוקת תנאים היא 
(ירוסלמי מעסרות פ"ד) ופסק הרמב"ם כחכמים. [עה] רמב"ם 
(תרומות פ"כ ס"ד). | בסוגייתנו נחלקו רבי אליעזר ורבי 
עקיבא לגבי התמרות והקפריסין של צלף שרבי אליעזר 
סובר שהתמרות אביונות וקפריסין חייבים במעשר 
ובערלה, ורבי עקיבא אומר שרק האביונות שהם עיקר 
הפרי מתעשרין וחייבין בערלה, ואמרינן בגמרא 
שהלכה כרבי עקיבא בחוצה לארץ כיון שכל המיקל 
בארץ הלכה כמותו בחוצה לארץ, ומשמע שבארץ 
ישראל הלכה כרבי אליעזר שגם התמרות האביונות 
והקפריסין חייבים במעשר ובערלה. וכן פסקו התוספות 
((ס(ן. ע"נ ד"ס וסנכתb)‏ והרא"ש (סי ג) וכתבו שגם לענין 
ברכה יש לברך על הקפריסין בורא פרי העץ, שלגבי 
ברכות אין נפקא מינה בין ארץ ישראל לחו"ל. והנה 
בשו"ע (עס) פסק כרבי אליעזר, שבארץ ישראל גם 
הקפריסין מתעשרין וחייבין בערלה, ולגבי ברכה פסק 
(פו"ם סי" כנ ס"ו) שמברכים על הקפריסין בורא פרי 
האדמה, ותירץ הגר"א (פס) שגם לענין ברכות פסקו 
כרבי עקיבא שספק ברכות להקל. אמנם הרמב"ם פסק 
כרבי עקיבא גם בארץ ישראל שרק אביונות חייבים 
בתרומות, וכן פסק (פעשר טני פ"י ס"ג) לגבי ערלה, שרק 
באביונות שהוא עיקר הפרי נוהג ערלה, וכן הוא דעת 
הרי"ף בסוגיין, ולכאורה הוא שלא כסוגייתנו, ותירץ 
הגר"א (שס) שלמדו מהנאמר בסוגייתנו שרבינא מצא 
את מר בר רב אשי שהיה לו צלף של ערלה וזרק 
האביונות ואכל את הקפריסין. שהרמב"ם היה לו 
הגירסא בגמרא () שהלכה כמר בר רב אשי, וכיון 
שלא נפסק גם הלכה כרב יהודה אמר רב, ואם הדין 
הזה נאמר רק בחוצה לארץ, היה לגמרא לפסוק הלכה 
כרבי יהודה אמר רב, שאמר שבחוצה לארץ אינו נוהג 
ערלה בקפריסין, אלא על כרחך שמר בר רב אשי סבר 
שהלכה כרבי עקיבא גם בארץ, וכן נפסק בגמרא. [ראה 


הלכה 


דהלכתא 


לו: 


קליפה חייבת בערלה 

נוטע עץ מאכל, מונה לו ג' שנים מעת 
נטיעתו, וכל הפירות שיהיו בו בתוך ג' 
שנים אסורין בהנאה לעולם, בין עיקר 
הפרי בין הגרעינים בין הקליפות, כגון 
קליפי אגוזים ורמונים, והנץ שלהם והזגין 
והגרעינין של ענבים, והתמד העשוי מהם, 
כולם חייבים בערלה ופטורים מרבעי=. 


פטמה של רימון והנץ שלו 


ואלו לא מתטמאין ולא מטמאין ולא 
מצטרפין, שאר כל העוקצים, ושרשי קלחי 
הכרוב, וחלפי תרדים וחלפי הלפת והן 
העיקרין שנשארו בקרקע כשלקטו הכרוב 
והלפת וחזרו והחליפו, וכל השרשין 
שדרכן להגזז שנעקרו עם האוכל, הפטמה 
של רימון מצטרפת, והנץ שלו אינו 
מצטרףײ. 


ברכת גרעיני הפרי 
גרעיני הפירות, אם הם מתוקים מברך 
עליהם בורא פרי העץ, ואם הם מרים אינו 


שם עוד למה הכריח הרמב"ם לפרש כן, נגד פשיטות 
הגמרא]. וכתב בדרך אמונה (פ"ק ₪) שגם לדעת 
התוספות והרא"ש שפסקו כרבי אליעזר, מכל מקום אי 
אפשר לעשר מהקפריסין והתמרות על האביונות, אבל 
אפשר לעשר מן התמרות על הקפריסין ומן הקפריסין 
על התמרות. [עון רמב"ם (ליס פ"ס ה"כ). שו"ע (טס 
סי" כפו סט"ו). ופסקו כבית הלל בסוגייתנו. ביאור הגר"א 
(ס"ק ט). | [עז] רמב"ם (מעטר פנ פ"ק ה"ז). שו"ע (יו"ד סי' 
סנ סקכ"ו). ‏ ומקור דבריו הוא מהירושלמי (מעשרום פ"ד 
סיד והקשה הראב"ד שלכאורה בסוגייתנו מבואר 
שלבית הלל לצלף יש דין אילן לכל דבר, ורק בית 
שמאי אמרו שזה ספק, ואם כן דברי הירושלמי הם 
לדברי בית שמאי, ולמה פסק הרמב"ם כן, ותירץ 
בכסף משנה, שהרמב"ם סובר שדברי הירושלמי נאמרו 
גם לבית הלל, ואף שמבואר בסוגייתנו שבית הלל 
סוברים שצלף הוא כאילן דווקא לכלאים ולערלה, 
אבל לענין מעשר שני ומעשר עני החמירו בו, והטעם 
שכיון שאין בדבר זה הפסד החמירו בו. וכן מוכח 
לשון הירושלמי שכתבו 'וליידא מלה', כלומר לאיזה 
דבר נתנו עליהם חומרי זרעים, משמע שלא נתנו עליו 
חומרי זרעים אלא לגבי מעשר בלבד. ובביאור הגר"א 
(מ"ק קנ) כתב שאינו מוכרח כן מלשון הירושלמי. 
[עח] רמב"ם (מקכנות פסולות פ"י סי"6), | שו"ע (יו"ד סי בל 
סעי' ט - י). ואפילו ללקוט ביד מותר, והטעם כיון שלא 
הוחזק ודאי איסור. (ניפור סגר" פ"ק 5). | [עט] רמב"ם 
(מעטר סנ סי"ג). שו"ע (יו"ד סי' פד ק"פ). והטעם שבערלה 
כתוב (יקר יט כג) 'את פריו', ודרשינן בסוגייתנו, שתיבת 
'את' באה לרבות את הטפל לפרי והוא הקליפה שהוא 
השומר של הפרי, אבל בנטע רבעי כתיב (פס פסוק כל) 
יפריו', ולא כתוב 'את', ולכן דורשים 'פרי אתה פודה, 
ולא מה שאינו פרי'. ש"ך (סק"ל). ‏ [פ] רמב"ם (טופלת 
פֿוכנין פ"ס סכ"5). 


לו: 


איפור 'בל תשחית' בקציצת ענפים מאילן 

בסוגייתנו הובאה משנה (פנעיפ פ"ד מ שדנה בזמן שממנו והלאה אסור לקצוץ בשנת 
השביעית אילני מאכל משום שבקציצתו הוא מפסיד פירות שביעית. והקשו התוספות (ד"ס 
%ן), שהרי גם לולא איסור הפסד פירות שביעית אסור לקצוץ אילנות מאכל, משום שנאמר 
(לנמס כ ש) 'לא תשחית את עצה', אסרה התורה להשחית כל אילן מאכל. ותירצו שיש 
אופנים שבהם אין איסור משום 'בל תשחית', כגון כשהאילן נותן פירות מועטים, או 
שקורות האילן שוים יותר מפירותיו, ובאופנים אלו אין האיסור אלא משום שביעית, 
שפירות שביעים אסורים בכל הפסד שהוא. והמאירי (לד"ס פפי) תירץ באופן אחר, שאם 
אינו קוצץ את האילן כולו אלא את ענפיו בלבד אינו עובר משום 'לא תשחית את עצהי', 
ואינו אסור אלא משום שביעית בלבד. וכתב ביד איתן (על סרמנ"ס פיפורי מונם פ"ז ס"ג), שמדברי 
התוספות שלא תירצו כן מוכח שהם סוברים שיש איסור 'בל תשחית' גם בקציצת ענפים 
לבד, אף על פי שאינו קוצץ את כל האילן. 

ונחלקו בזה הפוסקים אם יש איסור בקציצת ענפים מן האילן כשאינו עוקר את כל 
האילן מגידולו. דעת המשנה למלך עס) שקציצת ענפים אין בה איסור ואסור רק לקצץ 
האילן משרשו כדעת המאירי. וביאר בשו"ת חיים שאל (מ"6 פיי כנ ד"ס וכן רפֿיתי, סי' כג ד"ס וסרג 
מנ"ם) בדעת המשנה למלך, שבודאי אסור לקצוץ ענף בחנם בלי שום צורך כלל, וכוונת 
המשנה למלך פשוטה שאם קוצץ זמורות כדי לשרפם וכיוצ"ב אין בזה משום איסור 'לא 
תשחית את עצה', כי הענפים מותר לקוץ והם עשויים לשרפם וליהנות מהם. והביא בשם 
הרב מהר"ב קאזיס בספר מגילת ספר (פין הש) שכתב שם המגיה משמו, שלקצץ זמורה 
לחה בחנם אם אינו נוטעה במקום אחר עובר בלאו, שהרי אותה זמורה נקראת גם כן 
אילן שראויה היא לנטיעה, וכן נראה מהרמב"ם (מנמס פ"ו ס"פ) ומהסמ"ג ((פױן ככע). וביאר 
בחיים שאל, שנראה שאין כוונתו שקציצת זמורה שוה לאיסור קציצת האילן, אלא שהיא 


בכלל בל תשחית מדרבנן, כמו שכתב הרמב"ם (ס פ"ו סי והסמ"ג (פס) שיש איסור 'בל 
תשחית' בכל דבר. וכן דקדק לומר לקצץ זמורה בחנם. ומה שכתב במגילת ספר שזמורה 
גם כן אילן נקראת, הוא לאו דווקא. 


אמנם בשו"ת מהר"י באסאן סופ"י קֿ) כתב, שאין לחלק בין קציצת נוף האילן לקציצת 
עיקר האילן, והכל דבר אחד כיון שקוצץ כל מה שהוא שלו הרי הוא בבל תשחית. 


ובשו"ת דובב מישרים "ג פיי ענ) הסתפק אם בקוצץ מקצת אילן יש לאו של בל תשחית, 
והטעם כיון שאזהרה לקוצץ אילן של פירות לומדים מהפסוק (זניס כ יט) 'לא תשחית וגו' 
ואותו לא תכרות', כמבואר במכות (כנ), א"כ י"ל שאינו אסור רק בכורת כל האילן, וכן 
לכאורה מדויק מהפסוק 'לא תשחית את עצה וגו' ואותו לא תכרות', דהיינו כל העץ. 
והביא גם ההוכחה מהתוספות בסוגייתנו כמו שהוכיח ביד איתן. וכתב, אולם הנראה, 
שאע"ג שיש איסור השחתה גם במקצת אילן, מ"מ בודאי אינו לוקה, והרי זה ככל חצי 
שיעור שאסור מן התורה ואינו לוקה (מ6 על). וכתב, שאף לפי"ז הקשו התוספות שפיר 
קושייתם, ולא נאמר דצריך איסור מיוחד לאיסור הפסד שביעית ולא די באיסור קציצת 
אילן, שהרי אינו לוקה על איסור קציצת אילן, ולכן צריכה הגמרא לאסור משום הפסד 
פירות שביעית שבזה חייב מלקות, דזה אינו, משום שגם משום איסור שביעית אינו לוקה, 
כיון שהוא לאו הבא מכלל עשה של 'לאכלה' ולא להפסד, וא"כ שפיר הקשו למה צריך 
לאסור משום הפסד פירות שביעית והרי כבר אסור משום 'בל תשחית' שמשום שניהם 
אינו לוקה. 


שוב חזר בו בדובב מישרים ("ד פ" ק) וכתב אמנם נחמתי, שי"ל שאדרבה מדברי 
התוספות בסוגייתנו יהיה מוכח שבקוצץ מקצת אילן אין לאו של ילא תשחית את עצהי. 
שהנה יש להקשות על התוספות למה לא הקשו יותר לחזק קושייתם, שמשום לאו של 
ילא תשחית את עצה' אסור אפילו קודם שמוציא האילן הפירות [בהבנת היד איתן שיש 
איסור בקציצת ענפים לבד], משא"כ משום איסור שביעית אינו אסור רק לאחר שיצאו 


5 2 בטרלר 
אוצר החכמה! 


מברך עליהם כללנטיי, ואם מתקן על ידי 
האור, מברך עליהם שהכלפי. 


פמדר בערלה 
העלין והלולבין ומי גפנים והסמדר 
מותר בערלה וברבעיו=. 


תחילת הפרי 
לענין שביעית 

מותר לקוץ אילנות לעצים בשביעית 
קודם שיהיה בהן פרי, אבל משיתחיל 
לעשות פרי לא יקוץ אותו שהרי מפסיד 
האוכל, ונאמר (ויקר6 כס ו) 'לכם לאכלה' ולא 
להפסיד. ומאימתי אין קוצצין האילן 
בשביעית, החרובין משישלשלופי, והגפנים 
משיגרעו=, והזיתים משינצו, ושאר כל 
האילנות משיוציאו בוסרטי. 


לענין ברכה 

הבוסרו=ו, כל זמן שלא הגיע לכפול 
הלב]!י"ו, מברך עליו בורא פרי האדמה, 
ומשהוא כפול הלבן ואילך מברך עליו 


[פא] ומרים ומתוקים לאו דווקא, אלא כל שהחיך נהנה 
ממנו במקצת נחשב למתוקים, ומרים היינו שאינם 
ראויים לאכול אפילו ע"י הדחק. משנה ברורה (פ"ק כנ 
- ג). ומה שפסק השו"ע מס ק"ג) שאם מתקן באש, 
ברכתם שהכל, הרבה אחרונים חולקים וסוברים שכיון 
שהגרעינים הם נחשבים לפרי, אם מתקן באש ברכתם 
בורא פרי העץ, ולמעשה יש לברך עליהם שהכל, שהרי 
דעת הרבה אחרונים שהגרעינים אינם נחשבים לפרי 
כלל [כמבואר להלן]. משנה ברורה (פ"ק כס). [פב] שו"ע 
(פס פ"נ). | ומקור דין זה הוא מהמבואר בסוגייתנו, 
שגרעיני פירות חייבין בערלה, וכתבו התוספות |ד"ס 
קניפי) שהטעם משום שהם פירות, ומכאן שיש לברך על 
הגרעינים של גודגדניות וגרעיני אפרסקין ושל תפוחים 
וכל מיני גרעינין של פירות בורא פרי העץ, וכן כתב 
הרא"ש (ק" ל) ובלבד שיש לו הנאה מהם שלא יהיו 


מרים. וכן כתב רבינו יונה |" ל ו 


(ד"ס קניפי) חולק וסובר שאין לברך עליהן בורא פרי 
העץ, דאדרבה אינם נחשבים כפירות לענין ערלה אלא 
שיש ריבוי בפסוק את פריו, את הטפל לפריו, והוסיף 
שאין מברכים עליהם כלל, כיון שגרעיניהם מרים, ואין 
נוטעים אותם בשביל הגרעינים, ואם ממתק אותם באש 
ברכתם שהכל. בית יוסף (ד"ס וענ גכעיני). ואמנם אף 
שהשו"ע פסק כדעת רוב הראשונים שברכתם בורא פרי 
העץ, הרבה אחרונים חולקים וסוברים כדעת הרשב"א 
שאינו מברך בורא פרי העץ, ואינו מברך עליהם אלא 
בורא פרי האדמה, וכן הסכמת הגר"א. ולמעשה אם 
בירך בורא פרי העץ יצא בדיעבד. ואם אוכל הגרעין 
אחר שאוכל הפרי מסתבר שלכל השיטות נפטר בברכת 
בורא פרי העץ שבירך על הפרי משום שהם טפלים 
לפרי. משנה ברורה (פ"ק כנ). ויש להסתפק בפירות כאלו 
שנוטעים אותם גם על דעת לאכול הגרעינים, אם 
ברכתם כברכת הפרי, ביאור הלכה (ד"ס ננעיני). וכתב 
בבאר משה (פו"ק, פי'ג סי" יכ) שמשמע שאם נוטעים את 
הפירות רק עבור הגרעינים לכל השיטות ברכתם כברכת 


הפרי. | ופגן רמב"ם (עסר פני פ"ע סי"ג). [פד] כשיתחיל 
להכביד ולתלות כעין שלשלת. כסף משנה. 
[פה] משיגדלו הענבים קצת ונקרא גירוע, ומפורש 
בסוגייתנו | ששיעורו כפול הלבן. כסף משנה. 


[פו] רמב"ם (פמיטס ויונל פ"ס סג' = - יפ). ובכסף משנה (מעפכ 
טני פ"ט ס"נ) הקשה, שבסוגייתנו משמע שבוסר גדול יותר 
מסמדר, ודווקא בענבים שיעורו בבוסר, אבל שאר כל 
האילנות שיעורו בסמדר ולא בבוסר, וצ"ע. ובחזו"א 
(פניעים סי" ז סק"כ) כתב שיתכן שיש טעות סופר ברמב"ם 
לגרוס 'בענבים, משיגרעו בוסר'. | [פזן ענבים 
[פח] כלומר 
שעדיין אינו גדול כגודל פול הלבן. משנה ברורה (ס"ק 


אליבא 


בורא פרי העץ, ומתוך שלא נודע לנו 
שיעור פול הלבןא, לעולם מברך בורא 
פרי האדמהייי, עד שיהיה גדול ביותר==. 
ושאר כל האילן משיוציאו פרי, מברכין 
עליו בורא פרי העץ, ובלבד שלא יהא מר 
או עפוץ [חמוץ] ביותר עד שאינו ראוי 
לאכילה אפילו ע"י הדחק"ט, דאז אין 
מברכין עליו כלל=ײ. יש אומרים דעל 
חרובין אינו מברך בורא פרי העץ, עד 
שיראה בהן כמין שרשראות של חרובין, 
וכן בזיתים עד שיגדל הנץ סביבם, וקודם 
לכן מברך בורא פרי האדמה;ט, וכן 
עיקרוףים. 


ברכת הצלף 
ראה לעיל (לו.). 


פלפלין וונגביל 
ברכתם כשהם יבשים 


על פלפל וזנגביל יבשים, ועל הקלאוו 
של גירופלי=" וכל כיוצא בזה שאין דרך 


יל. [פט] שכל דבר שגדל על העץ ואינו עיקר הפרי 
מברכים עליו בורא פרי האדמה. משנה ברורה (פ"ק . 
[צן שיש כמה מינים גדולים וקטנים. משנה ברורה (ס"ק 
).| [צא] שבדיעבד אם בירך על פירות העץ בורא פרי 
האדמה יצא. אך לא יאכל מהם כשיעור שחייב ברכה 
אחרונה אלא בתוך הסעודה, כיון שענבים הם ספק, 
שאם נגמרו בישולם יש לו לברך אחריהם ברכת מעין 
שלש, ואם עדיין לא נגמרו בישולם ברכתם בורא 
נפשות. משנה ברורה (ק"ק יז). [צב] ואם לפי מראית 
עין כבר נגמר בישולו, גם אם אינו גדול מברך עליו 
בורא ברי העץ, וכן אם החרצנים שלהם נראים מבחוץ, 
בודאי הוא קרוב להתבשל, ומברך עליהם בורא פרי 
העץ לכל השיטות [ראה להלן שיטת הגר"א]. משנה 
ברורה (פ"ק טו). [צג] משמע שאם הם נאכלים על ידי 
הדחק אף שהם חמוצים ומרים כדרך פירות בקטנותם 
אפילו הכא מברך עליהם ברכתם הראויה, ובחיי אדם 
(כ(ל ל ס"ז) וכן בעוללות אפרים (לין ו) פקפקו על דין זה, 
ודעתם שאם אין נאכלים רק על ידי הדחק ברכתם 
שהכל, אם לא שבישלן או שמתקן באש, שאז מברך 
עליהם בורא פרי העץ, כיון שהוא פרי בעצם אלא 
שצריך תיקון. משנה ברורה (פ"ק ים). [צד] שו"ע (6ו"פ 
סי" ככ ס"כ). שכיון שאינם ראוים לאכילה הם נחשבים 
כעצים, ואפילו מתקן באש ברכתם שהכל. משנה ברורה 
(פ"ק יט). אמנם בעוללות אפרים (לין ו) חולק, וסובר שאם 
אוכל גוף הפרי, גם אם היו מרים מתחילה כיון שכעת 
הם ראוים לאכילה, ברכתם בורא פרי העץ. שער הציון 
(פ"ק יט). [צה] אפילו אם הם מתוקים, כיון שעדיין אינם 
נחשבים לפרי. משנה ברורה (ק"ק כ). [צו] רמ"א (סס). 
וטעם דעה זו, שמבואר בסוגייתנו שלגבי שביעית כל 
זמן שלא הגיעו לשיעור זה, מותר לאבדם, כיון שעדיין 
אינם נחשבים לפרי, [ראה לעיל]. וכתבו התוספות (ל"ס 
סיעורו) | והרא"ש (פ" 5) והרשב"א (ל"ס ופמכ) שמדיני 
שביעית יש ללמוד גם לענין ברכה, שכל זמן שלא 
הגיעו לשיעור זה, אין להם דין פרי, ומברכים עליהם 
בורא פרי האדמה, אמנם הבית יוסף (נלק סניפ ד"ס ונעולס) 
כתב שאין ללמוד משביעית לגבי זיתים וחרובים לענין 
ברכה שכן חרובים אפילו אחר ששרשרו מרים הם 
ואינם ראויין לאכילה. עוד כתב שהרי"ף והרמב"ם לא 
הזכירו כלל דינים אלו לגבי ברכה. והגר"א חולק על 
פסק השו"ע וסובר שכל השיעורים האלו נאמרו רק 
לגבי שביעית, אבל לענין ברכה מסתבר ששיעורם 
משיגיעו לעונת המעשרות, ולפי זה לכל הפירות יש 
שיעור אחר, ענבים, משיראו החרצנים מתוכן. זיתים, 
משיביאו שליש. חרובין, משיראו בהן נקודות שחורות, 
והוא אות שמתחיל להשחיר, וכן בכל מין ומין יש 
שיעור מיוחד לזה כמבואר ברמב"ם (מעשר פ"נ). וקודם 


הפירות, ולמה לא אמרה הגמרא האיסור משום 'בל תשחית' שהוא אף קודם שמוציא 


האילן הפירות, והוא דיוק עצום. 


ועל ברחך נראה, שבשעה שמתחיל האילן להוציא פירות אזי שפיר אסור אפילו בקוצץ 
מקצת אילן, שהרי עכ"פ משחית כל הפירות שמוציאין הענפים הללו והרי הוא כמשחית 
לגמרי, שכל פרי מהאילן הוא פרי בפני עצמו, משא"כ קודם שמוציא שאנו דנין על האילן 
עצמו, אזי יש לומר שבקוצץ רק מקצת אילן אין איסור יבל תשחית' כיון שאינו נשחת 
לגמרי, כמבואר בשלטי גיבורים (ע" ד. 6 ג) לענין שאר דברים, שאין איסור בל תשחית 
כשאינו נשחת לגמרי. וא"כ לפי מה שמבואר במשנה פנעיפ פ"ד מ"י) שאין קוצצין בשביעית 
משעה שיוציאו האילנות פירותיהם, והיינו אפילו מקצת הפרי, א"כ לא היו יכולים 
התוספות להקשות שאפילו קודם שמוציאין פירות אסור משום לאו של בל תשחית, שזה 
אינו, שבמקצת אילן קודם שמוציא פירות אין לאו של יבל תשחית', וע"כ הקשו רק 
שאסור לקצוץ אילני מאכל, והיינו משום שלאחר שמוציאין פירות אין חילוק בין 'בל 
תשחית' להפסד פירות שביעית, וגם 'בל תשחית' יש בקוצץ מקצת אילן כשיש עליו 


בהכותייקו: 


פניני הלכה 


לאכלם אלא על ידי תערובות, אין מברך 
עליהם כלום". 


ברכתם כשהן לחים 
על פלפל וזנגביל כשהם רטובים בורא 
פרי האדמהוט. 


אכלן ביום כפור 

כסוק פלפלי או זנגבילא, אם הם יבשים 
פטורויי, דלא חזו לאכילה, ואם הם 
רטובים, חייב. 


עירבו עם דבש 

על זנגביל שמרקחים אותו כשהוא 
רטוב, בורא פרי האדמה. ונראה דהוא 
הדין אם מרקחים אותו יבש, כיון שעל 
ידי כך הוא ראוי לאכילה, הזנגביל עיקר 
ומברך עליו בורא פרי האדמהמי. 

מרקחת של חזרת [חריין] ברכתו 
שהכלייו, אבל מרקחת של רעטיך [צנון] 
ברכתו בורא פרי האדמה, ואפילו אם 
עושה את המרקחת מקליפתזזיי. 


לשיעור זה מברך עליהם בורא פרי האדמה, ומסתבר 
לשיטה זו שגם אם מיתקן באש, מברך עליהם בורא 
פרי האדמה, כיון שאינו חשוב פרי, ולמעשה יש לנהוג 
כשיטת הגר"א כיון שבדיעבד אם בירך על פירות בורא 
פרי האדמה יצא, ואם בירך בורא פרי העץ יצא, 
כשיטת השו"ע וכן פסק האחרונים. ודע שגם לשיטת 
הגר"א שיעור התפוחים הם משנעשו עגולים ושיעור 
זה אפילו שהם קטנים ביותר, והוא כשיעור השו"ע, 
ואם הם חמוצים וראוים לאכול רק בדוחק, ומתקן 
באש, ברכתם בורא פרי העץ לכל השיטות. ביאור 
הלכה (ד"ס ופ6. = [צזן נעגלי"ך [צפורן]. [צח] רמב"ם 
(נכלות פ"ם ה"ז). שו"ע (פו"ם סי" ככ סט"ז). כיון שאין הנאה 
באכילתם, ואם אכלם עם סוכר מברך בורא פרי 
האדמה. משנה ברורה (ס"ק עט). וצטן רמב"ם (סס). 
שו"ע (שס סי"ס). וכן דעת הרי"ף כאן שמברכים על 
הפלפלין בורא פרי האדמה. והטעם שזנגביל אינו פרי 
אלא הם שרשים מן העץ תחת הקרקע, ופלפלין אף 
על גב שהם גדלים על אילן, כיון שאין נוטעין אותם 
רק כדי לייבשם ולהשתמש בהם כתבלין, ואין נאכלין 
לבדן אלא לפעמים, קרוב הדבר שברכתם שהכל, אלא 
לפי שמעט מהם נאכלים כשהם לחים ויש קצת אנשים 
שנוטעים אותם כדי לאכלם כשהם לחים לכן מברכים 
עליהם בורא פרי האדמה. משנה ברורה (ס"ק פט. אמנם 
דעת הרשב"א (ליס 6) שמברכים על הפלפלין בורא פרי 
העץ, וכן כתב הרא"ש (פ" ו) שעל פלפלין לחים 
מברכים בורא פרי העץ, וכן פסק הגר"א. שער הציון 
(פ"ק פט). [ק] פירוש שכסס ופצע אותם בשיניו, ובלעם, 
שאם לא בלעם גם אם אכלם כשהם רטובים פטור, 
ולכן קראם בשם כסיסה משום שפלפל יבש או זנגביל 
הוא דבר שאין דרכן לאכול ולכן פטור. משנה ברורה 


(פ"ק ככ). [קא] פטור אבל אסור לאכלן מדרבנן. משנה 
ברורה (קס). [קב] רמב"ם (מניפפ עפור פ"3 ס"ו). שו"ע (עס 
סי' תמנ ס"ס). [קג] שו"ע (קס סי כג ק"ו). ואף שעל זנגביל 


יבש אין מברכים כלל, מכל מקום כיון שאפשר לאכלו 
על ידי ריקוח בדבש, נעשה ראוי לאכילה וחוזר לברכתו 
הראויה, וכן כשמרקחין פלפלין יבשין, גם כן ברכתו 
בורא פרי האדמה. וכן כשצולים זנגביל ואוכלין אותו 
לרפואה, מברכים עליו בורא פרי האדמה כיון דראוי 
לאכילה על ידי כך. משנה ברורה (סק"ט, י). ואפילו אם 
טחנו אותו מברך עליו בורא פרי האדמה, וצ"ע. ביאור 
הלכה (ל"ס ענ). [קדן ואם אכל חזרת בלא מרקחת דעת 
המגן אברהם (פק") שאין מברך עליה ברכת הנהנין 
כלל, משום דאין דרך לאוכלה כמות שהיא, ובחק יעקב 
(ס"ק ט) כתב שמברך עליה בורא פרי האדמה, ויש 
שכתבו לברך עליה שהכל. ביאור הלכה (סי' פעס ס"ס ל"ה 
כעינו(). ‏ ואם החזרת מעורבת עם סלק, כתב בשולחן 


פירות. הרי מוכח מקושייתם שכשאין עליו 


יבל תשחית'. 


דהלכת א . 


לענין ערלה 
ראה הערהמי. 


כמון וכסבור 
על כמון וכסבור דלטעמא עבידי ולא 
לאכילה, מברך שהכלי. 


חמשת מיני דנן המעורבים עם שאר 


מינים 
גרעינים עם דבש 
חמשת מיני דגןו= שחילקןש או 


כתשן!?! ועשה מהם תבשיל, כגון מעשה 
קדירה הריפות וגרש כרמל ודייסא ' "י, 
אפילו עירב עמהם דבש הרבה יותר מהם, 
או מינים אחרים הרבה יותר מהם, מברך 
עליו בורא מיני מזונות ולבסוף על 
המחיהוזײי. 


מעורב עם קמח משאר מינים 

עירב קמח דוחן ושאר מיני קטניות, עם 
קמח של חמשת מיני דגן ובשלו בקדירה, 
מברך בורא מיני מזונות ועל המחיה, ואם 


הטהור (סי" כנ סי"ט) שמברכים עליה בורא פרי האדמה. 
וקהן משנה ברורה (טס פק"י). [קו] בסוגייתנו אמר רבי 
מאיר שפלפלין חייבים בערלה, וכתב בתוספת יום 
הכפורים (יומb‏ פ6: ד"ס למדן) שברמב"ם לא הביא דין זה, 
וטעמו שהיא שיטת רבי מאיר, וחכמים חולקים והם 
סוברים שכיון שאין נוטעים אולם רק כדי לייבשם 
ולאוכלם כתבלין אינה כנטיעת עץ מאכל, ולפי זה 
מתורצת קושיית הראשונים על הרמב"ם למה פסק 
לברך על הפלפלים בורא פרי האדמה, והיה לברך 
עליהם בורא פרי העץ כיון שהם חייבין בערלה, משום 
שהרמב"ם סובר שהם באמת פטורים מערלה. אמנם 
ברבינו ירוחם (תונדות דס ופוס ס"כ סיכ כפ) כתב שפלפלין 
לחים אסורין משום ערלה, וכן הזנגביל וכיוצא בהן. 
וכן כתבו באור זרוע (טנפ פיי מ) ובמהרשד"ם (שו"ת, יו"ל 
סיי ק5נ) שפלפלין חייבים בערלה. [קון שו"ע (שס סי רד 
פ"ס). ואינו דומה לפלפלין וזנגביל שאם הם יבשין אינו 
מברך עליהם, שפלפלין וזנגביל אינם ראויים לאכילה 
כלל כשהם יבשים, אבל כמון וכסבור ראויים קצת שהם 
מתוקים לחיך, אלא שאין דרך אכילתם בכך, ואין 
נוטעים אותם כדי לאכלם, ולכן מברכים עליהם שהכל. 
שער הציון (ס"ק טז). [קח] והם חיטה ושעורה וכוסמין 
ושבולת שועל ושיפון, אבל מה שאנו קורין טערקשי 
וויי"ץ [תירס] אינו בכלל דגן, ומברכים עליהם בורא 
פרי האדמה. משנה ברורה (סק"ט. | [קטן בשו"ע כתוב 
יששלקן', ובמשנה ברורה (פק"ג) תיקן שיש לומר 
ישחלקן'. והיינו שחילק כל גרעין לשנים או ליותר, 
אבל אם הגרעינים שלמים אף שבישלן מברך עליהם 
בורא פרי האדמה, ואם נתמעכו בבישול ראה להלן. 
[קי) כתישה היינו אפילו שלא חילק את הגרעינים 
לשנים, רק שהסיר קליפתן ע"י הכתישה, ובמגן 
אברהם (פק"נ) מצדד שבהסרת הקליפות לבד עדיין אינו 
מברך בורא מיני מזונות, ודווקא אם נדבקו זה לזה 
על ידי הבישול. משנה ברורה (פק"ד). והפמ"ג (6פל פנרסס 
פק"נ) כתב שאם הוסרה הקליפה לבד, הרי זה ספק 
אם לברך בורא מיני מזונות או בורא פרי האדמה, 
אבל אם נדבק קצת יש לברך בורא מיני מזונות. שער 
הציון (סק"ע). ‏ [קיא] דייסא היינו אפילו הגרעינים 
שלמים אבל נתמעכו ונתדבקו יפה, שכיון שנדבקו זה 
לזה בבישול ברכתן בורא מיני מזונות. משנה ברורה 
(סק"ו). [קיבן רמב"ם (נכרלת פ"ג ס"ד). שו"ע (פו"ם סי" רס 
סנ). ולענין השיעור כמה יאכל כדי שיתחייב בברכת 
על המחיה, ראה להלן שנחלקו בזה המגן אברהם 
והמשנה ברורה. וראה עוד להלן (66) בטעם שאין 
הולכין אחר הרוב בחמשת מיני דגן. ואם הכניסו 
לתבשיל כדי לדבקו, ראה להלן (ש.). ואם הגרעינים 
נתבשלו ועדיין הם שלמים, ראה להלן (0. 


— 2 


פירות מותר לקצוץ ענפיו ואין בזה משום 


ברכת בשר המצופה בפירורי לחם [שניצל] 

בגמרא הובאו דברי רב ושמואל, שאמרו שכל מאכל שיש בו מחמשת מיני דגן, אפילו 
אם אינם בעין אלא מעורבים בתערובת, מברך עליו 'בורא מיני מזונות'. וביאר הרשב"א 
(ד"ס פיונפ?) הטעם, לפי שחמשת מיני דגן הם מאכל חשוב, וגם כשהם נמצאים בתערובת, 
הדגן הוא העיקר ושאר התערובת טפלה לו, וכל דבר שהוא עיקר ועמו טפלה, מברך על 
העיקר ופוטר את הטפלה. וכן פסק בשו"ע לו" פיי כת פ"נ), וכתב שדין זה הוא רק כשהדגן 
ניתן לטעם, אבל אם לא נתן הדגן בתבשיל אלא לדבקו ולהקפותו, בטל בתבשיל. ודנו 
הפוסקים באופנים שבהם אין ברור שהדגן הוא העיקר במאכל, אך גם לא ניתן כדי לדבק 
בלבד אלא לציפוי הנותן טעם, כגון במאכל השניצל, שהוא חתיכת בשר או דג העטופה 
בפירורי לחם או בקמח מצה ומטוגנת בשמן, אם ברכתו י'מזונות' או 'שהכלי. 


עשה ממנו פת, מברך המוציא וברכת 
המזון, ודווקא שיש באותו קמח מחמשת 
מינים כדי שיאכל ממנו כזית דגן בכדי 
אכילת פרסי, אבל אם אין בו זה 
השיעור מחמשת המינים, אינו מברך 
לבסוף ברכת המזון, אלא בתחילה מברך 
המוציא כיון שיש בו טעם דגן אף על פי 
שאין בו כזית בכדי אכילת פרסמה, 
ולבסוף על המחיה\ייי, ואם בשלו בקדירה, 
מברך תחלה בורא מיני מזונותו= ואחריו 
בורא נפשותזײ. 


וקיגן פרס היא פת בשיעור ארבעה ביצים, וכזית הוא 
חצי ביצה, ואם כן אינו מברך ברכת המזון אלא אם 
כן יש בפת שלושה וחצי ביצים קמח דוחן או קטניות, 
וחצי ביצה קמח דגן שהיא אחד משמינית, ואז אם 
יאכל מהפת ארבעה ביצים יהיה בזה כזית דגן, וחייב 
בברכת המזון. [ראה עוד להלן (9) במחלוקת 
הפוסקים בשיעור כדי אכילת פרס]. משנה ברורה (ס"ק 
מנ). ואם בפת מעורב קמח דגן כזית בכדי אכילת פרס, 
ולא אכל שיעור ארבעה ביצים, אלא שאכל רק מקצת 
מהפת, אינו מברך ברכת המזון, אלא מברך על 
המחיה, ולשיטת הגר"א [הובא להלן] מברך בורא 
נפשות. משנה ברורה (ס"ק ת). וקידן שאם מורגש 
טעם דגן בפת, מברך על הפת המוציא, שבברכה 
ראשונה אין צריך שיעור ואפילו על משהו יש לברך 
ברכה הראויה לאותו המין, והקמח דגן חשוב ולא 
נתבטל בתערובת, אם מרגיש טעמו, אבל אם אין 
מרגיש טעם דגן בפת, הרי הדגן בטל, ומברך על הפת 
שהכל, ולאחריו בורא נפשות. משנה ברורה (פ"ס מל - 
מס). [קטו] אם אכל כזית מהפת. וכל זו\ הווא שי שת 
השו"ע, אבל רבים מהאחרונים נתקשו בזה שלא מצינו 
בברכות שמתחילה מברך המוציא, ולבסוף על המחיה, 
וגם למה כשבשלו בקדירה פסק השו"ע שיברך לאחריו 
בורא נפשות, וכאן פסק לברך על המחיה, והרבה 
אחרונים טרחו ליישב דברי השו"ע, אולם דעת הגר"א 
שאם אכל רק שיעור כזית, מברך לאחריו בורא 
נפשות, ולכן ראוי לירא שמים שלא יאכל פת כזה 
אלא בתוך הסעודה, ומכל מקום הנוהג כדברי השו"ע 
ומברך על המחיה אין למחות בידו, שכן סתמו הרבה 
אחרונים לדינא. משנה ברורה (פ"ק פו - מ). 
[קטזן כשיש בו טעם דגן, ואם אין בו טעם דגן הרי 
הדגן בטל לשאר מינים ומברך שהכל. משנה ברורה 


אליבא 


מעורב עם קמח אורז 

קמח העשוי מדגן המעורב עם הרבה 
קמח העשוי מאורז, יש אומרים שברכתו 
כברכת הדגן, כיון שטבע האורז להיות 
נגרר אחר החיטים" ויש אומרים שדינו 
שוה לדין קמח העשוי מדוחןול=. 


קמח דגן מעורב עם דבש 

אם עירב אחד מחמשת מיני דגן עם 
דבש ותבלין, או שאר מינים, גם כן צריך 
שיהא מהחמשת מיני דגן כזית בכדי 


לפ ס"ט). ודווקא כשלא היה בקמח של מיני דגן כזית 
בכדי אכילת פרס, או שהיה בו כשיעור כזית בכדי 
אכילת פרס, והוא לא אכל כשיעור כזית בכדי אכילת 
פרס, ולכן מברך ברכה ראשונה בורא מיני מזונות 
בשביל הקצת קמח שמעורב בו, אבל לאחריו אינו 
יכול לברך על המחיה, כיון שלא אכל שיעור כזית 
מהדגן, ומברך בורא נפשות בשביל יתר המינים 
המעורבים בתבשיל זה. משנה ברורה מ"ק מ. 
[קיחן משנה ברורה (פי' פנג פ"ק יד). [קיט] ביאור הלכה 
(סי' רפ ד"ס עיככ). ויסוד המחלוקת, שלגבי אכילת מצה, 
כתב בשו"ע (טס פיי פנג מ'כ) שהעושה עיסה מן החיטים 
ומן האורז, אם יש בה טעם דגן יוצא בה ידי חובתו 
בפסח. ויש אומרים שדין השו"ע נאמר גם כשאין 
בקמח דגן כזית בכדי באכילת פרס, כיון כשמחוברים 
ביחד חיטים ואורז, טבע האורז להיות נגרר אחר 
החיטים וכשמתחמצים החיטים מתחמץ גם כן האורז 
ולכן דינו כחיטים. ויש אומרים שדין השו"ע נאמר 
רק כשיש בחיטים כזית בכדי אכילת פרס, וכתב 
בביאור הלכה (פס) שגם לענין הברכה תלוי הדין 
בשיטות הפוסקים האלו. וקכן משנה ברורה (פ"ק מס). 
אמנם במגן אברהם (ס"ק טו) כתב שכל דין זה שצריך 
כזית בכדי אכילת פרס כדי לברך על המחיה, הוא 
דווקא כאשר הקמח דגן מעורב עם קמח ממינים 
אחרים, אבל אם הקמח דגן מעורב עם שאר מינים 
מברך עליו על המחיה, כשאכל ממגו כזית, גם כאשר 
לא אכל כזית בכדי אכילת פרס מהקמח דגן. והביא 
ראיה מדברי השו"ע (שס פ" הונ נעי) לענין גרעינים 
המחולקים, ששם כתב השו"ע שגם אם עירב הרבה 
דבש או שאר מינים, מברכים על המחיה, ולא כתב 
שצריך שיאכל כזית מהדגן בכדי אכילת פרס. ולכן 
חילק המגן אברהם שאם הקמח דגן מעורב עם עוד 


כרכות:לו: =לה 


אכילת פרס, ואם לא אכל מהחמשת מיני 
דגן כזית בכדי אכילת פרס, מברך בורא 
נפשותהלו. 


מעורב עם תבלינים 

פת הבאה בכיסנין שבתוך הקמח של 
חמשת מיני דגן מעורבים הרבה תבלינים, 
נוהגין העולם לברך עליו לבסוף על המחיה 
כשיש בו כזית, אף שבמין דגן לבדו שנמצא 
בו, אין בו שיעור כזיתיי, ולכתחילה טוב 
ליזהר שיהיה בקמח שיעור כזיתוטפו. 


אבל אם מעורב עם דברים אחרים כגון דבש, הרי 
הוא טפל לקמח, ואין צריך אכילת כזית מהקמח דגן 
בכדי אכילת פרס. ובביאור הלכה (ד"ס נקללס) כתב 
שהרבה אחרונים תמהו על דברי המגן אברהם, ולכן 
לא רצה לסתום כן לדינא. ודעתו שגם לענין גרעינים 
המבואר לעיל (פ"נ) צריך דווקא שיאכל כזית דגן בכדי 
אכילת פרס. [כמבואר במשנה ברורה וסק"]. ובשולחן 
ערוך הרב (סלר כרכת ססנין פ"ג ס"כ) הביא דברי המגן 
אברהם להלכה, וכתב מין דגן הואיל ונקרא מזון, הוא 
חשוב עיקר לעולם, שאפילו רוב התבשיל דבש או 
מינים אחרים ומיעוטו מאחד מחמשת המינין אפילו 
עיקרו מחמת הדבש, או מינים אחרים והדגן אינו אלא 
להטעימו ולהכשירו הוא נעשה עיקר, ומברך עליו 
בורא מיני מזונות, וברכה אחת מעין שלש, והוא שיש 
ממשות הדגן במה שאוכל אבל אם אין בו אלא טעמו 
בלבד אינו מברך בורא מיני מזונות. והביא שיש 
חולקים בזה, ולכן כתב שיש לחוש לדברי החולקים 
ויאכל עוד כזית שברכתו האחרונה היא על המחיה 
בודאי, ועוד כזית שברכתו היא בורא נפשות בודאי. 
[קכא] ואולי טעמם מפני שהתבלין בא להכשיר את 
האוכל, מצטרף עם האוכל לשיעור. ‏ [קכב] משנה 
ברורה (ס"ק מפ). אמנם באגרות משה (טו"ת, 6ו"ם מ"פ פיי 
עס) כתב שהמנהג תמוה, שהתבלין והסוכר אינו 
מתבטל להקמח, ולכן כתב שאם רוצה לאכול מאפה 
כזה, יש להחמיר לאכול כשיעור שיהיה שם כזית דגן 
בכדי אכילת פרס, וגם אם ירצה לאכול פחות מזה, 
ולברך בורא נפשות אין נכון לעשות כן, כיון שהמנהג 
לברך על המחיה, אין להקל לברך בורא נפשות נגד 
המנהג, ולעשות כהמנהג ולברך על המחיה אין נכון 
כיון שהוא דבר תמוה אולי נוהגין כן בטעות, כי 
בפוסקים לא הוזכר מנהג זה, ואם כן לא ידוע אם 


דהלכתא 


לז. 


אורז ודוחן 
מעורב עם דבר אחר 


אורז שבישלו או שעשה ממנו פת 
בתחילה מברך עליו בורא מיני מזונות 
ולבסוף בורא נפשות, ובלבד שלא יהא 
מעורב עם דבר אחר אלא אורז לבדוה, 
ואם עירב ממנו בתבשיל אחר והתבשיל 
האחר הוא הרובופי, מברך עליו כברכת 
אותו תבשילוקלח. 


שם כזית מהדגן. וכן כתב בדברי יואל (שו"ת, פיי י) 
שלכתחילה יש להחמיר לאכול כזית מהקמח דגן לבד, 
וחושש שאם לא אכל כזית מהדגן גם בדיעבד אינו 
יוצא בברכת מעין שלש, ובתשובות והנהגות (שו", פ"נ 
סי קנג) כתב שכן החמיר הגרי"ז מבריסק שצריך כזית 
דגן בכדי אכילת פרס. סיכום הדינים: חמשת מיני דגן 
המעורב עם מין אחר, אם יש בו טעם דגן, לעולם 
ברכתו הראשונה היא בורא מיני מזונות, ואם אפאו 
מברך המוציא, ולענין ברכה אחרונה, אם יש בתערובת 
כזית דגן בכדי אכילת פרס, מברך על המחיה, ואם 
אפאו מברך ברכת המזון, ואם אין בתערובת כזית דגן 
בכדי אכילת פרס, הרי זה תלוי במין התערובת, אם 
הוא מעורב עם קמח ממין אחר [חוץ מאורז] אם 
אפאו, דעת השו"ע שברכתו על המחיה, ודעת הגר"א 
שברכתו בורא נפשות, ואם בשלו בקדירה, ברכתו 
בורא נפשות. ואם הוא מעורב עם האורז, הוא 
מחלוקת הפוסקים. ואם הוא מעורב עם דבש או מין 
אחר, [חוץ מתבלין וסוכר] ברכתו בורא נפשות, [ודעת 
המגן אברהם שברכתו על המחיה, אך המשנה ברורה 
סתם שלא כדבריו, ובשו"ע הרב פסק להחמיר ולאכול 
עוד מין שברכתו על המחיה בוודאי, ומין שברכתו 
בודאי בורא נפשות]. ואם הוא מעורב עם סוכר 
ותבלין, מנהג העולם לברך עליו על המחיה, [ודעת 
הרבה פוסקים שצריך לאכול דווקא כזית דגן בכדי 
אכילת | פרס כדי שיברך עליור על המחיה]. 
וקכגן רמב"ם (ככות פ"ג ה"). ולבדו לאו דווקא, אלא 
גם אם האורז מעורב עם עוד מינים, אלא שהאורז 
הוא הרוב מברך בורא מיני מזונות. משנה ברורה (ס' 
ככ ס"ק  .)6‏ [קכד] ואף שבחמישה מיני דגן שעירבן 
עם שאר מינין, מברכים כברכת הדגן אפילו אם הם 
המיעוט, באורז אין הדין כן, כי הוא אינו חשוב כדגן. 


(ס"ק מט). ביאור הלכה (ד"ס מנלך). [קיז] שו"ע (לו"ש פיי | קמח ממין אחר, צריך שיאכל כזית בכדי אכילת פרס, 


= = שממש 


פניני 


בפתח הדביר (פ" לס ק"ג ד"ס סלכן) דן בדין דגים העטופים בקמח, וכתב בשם הפרי תואר 
(יו"ד סי קיג ס"ק יד) שאין מברכים עליהם 'בורא מיני מזונות' כיון שהדגים הם העיקר והקמח 
אינו אלא טפל, ועיקר מה שנותנים אותם הוא כדי שלא יתדבקו הדגים במחבת, ואף על 
פי שמוסיף קצת טעם, מכל מקום עיקר נתינת הקמח אינה לשם הטעם. והוסיף בפתח 
הדביר עוד טעם, שהדגים עומדים בעינם והקמח ניתן לתשמיש הדגים, ואינו חשוב עיקר. 


ועוד יותר כתב באבני נזר (פו"ם סי ₪ ₪5 ס) בדעת רב ושמואל, שברכת (מזונות' על 
חמשת מיני דגן הוא כשעושין אותו לסעוד הלב, שזה פעולת הדגן שסועד הלב, על כן 
אם מתכוין לכך, אפילו הוא מיעוט אינו טפל לגבי שאר דברים כיון ששאר דברים אינם 
סועדים הלב כמו דגן. ולפי זה כשנותן הקמח רק כדי ליתן טעם בתבשיל אין זה הדין 
של רב ושמואל שכל שיש בו וכו', אלא תלוי אם הקמח הוא הרוב או שאר דברים הם 
הרוב, אבל אם הוא לדבק בעלמא שהוא טפל לגבי שאר דברים, אפילו הדגן הרוב מברך 
על שאר דברים ופוטר הדגן. 


ובעין סברתו השניה של הפתח הדביר כתב בשו"ת שבט הלוי "ד סי' קס) בענין דגים 
המטוגנים בקמח מצה עם ביצים, שלכאורה יש מקום לומר שכיון שהקמח אינו ניתן לדבק 
בלבד אלא גם כדי ליתן טעם יש לברך עליו 'בורא מיני מזונות', אך כתב שבאמת נראה 
פשוט שלא יברך 'בורא מיני מזונות', וברכתו רק 'שהכל', שאף על פי שאינו ניתן רק כדי 
לדבק, מכל מקום בדבר המצופה מברך כברכת העיקר ולא כציפוי. ובספר שערי הברכה 
(פכ"ג עמ' תס סערס 730) הביא בשם בעל שבט הלוי, שאף אם הציפוי עבה ונותן טעם, אף על 
פי כן מברך ישהכלי, כיון שלא אמרו בסוגייתנו שכל שיש בו מין דגן הרי הוא עיקר, אלא 
כשהדגן יכול להיאכל בפני עצמו, אבל ציפוי השניצל אינו ראוי לאכילה בפני עצמו בלי 
העיקר. ואמר עוד שהמברכים 'בורא מיני מזונות' על הציפוי בפני עצמו נכנסים לחשש 
בהכה קבטלת 


וכן כתב בתשובות והנהגות (פ" סי קפ6), שיש נוהגים לטגן דגים או בשר בקמח, להטעים 
הדגים בטעם קמח, ויש מורי הוראה שדעתם לברך על העירוב 'בורא מיני מזונות', אך 
נראה שברכתו 'שהכל', כיון שרוצה בקמח רק כדי להטעים את הדגים ולא לקמח בעצמו, 
ולכן ברכתו 'שהכל', ואפילו אם יש בדגים לחם ופירורים יותר מהשיעור שנותנים לדבק, 
מכל מקום כיון שמערב להטעים את הדגים ולא לשם טעם הקמח, מברך 'שהכלי, ורק 
כשרוצה בעצם את שניהם, אז הדין שחמשת המינים הם העיקר. וכן כתבו בלהורות נתן 
(ק"ד ס" ט, ס"ס סי" ו) ובאז נדברו (מי"ג פיי 9) ועוד אחרונים. 


אך באור לציון (פו"פ, מ"נ פי"ד פייש) כתב, שדווקא אם מערב את הלחם או את הפירורים 
כדי לדבק את הבשר או כדי שלא ידבק השניצל למחבת בשעת הטיגון, מברך עליהם 
ישהכל נהיה בדברו', אבל אם נותנם כדי לשבוע, או אף כדי לתת טעם בלבד, מברך 
עליהם 'בורא מיני מזונות'. וכן כתב בוזאת הברכה (פיויס סי ש ס"ג). ובספר ועלהו לא יבול 
(עפ' קנ) הביא בשם בעל המנחת שלמה, שאמר שאם מטרת הציפוי אינה אלא כדי 
שהשניצל לא ישרף, מברך עליו 'שהכלי, וכן אף אם כוונתו בשביל שהשניצל יהיה ערב 
לחיך יותר מברך מכל מקום 'שהכל' כיון שהוא בטל לעיקר השניצל, אבל אם כוונתו 
להוסיף בשביעה, ויש לציפוי ערך עצמי, צריך לברך עליו 'בורא מיני מזונות'. 


היה מנהג ברור, ולכן מוכרח לאכול עד שישער שיש משנה ברורה (פק"). | [קכה] שו"ע (שס סי כס פ"). 


= שה ₪ - = 


הלכה 
לז, 


מחלוקת על רבו בהוראה בפניו ושלא בפניו 

בגמרא מובא מעשה ברבן גמליאל והזקנים שהיו מסובים בעליה ביריחו, והביאו לפניהם 
תמרים, ואכלום, ואחר האכילה נתן רבן גמליאל רשות לרבי עקיבא לברך, ודעת רבן 
גמליאל היא שמברכים ברכת המזון על אכילת שבעת המינים, וחכמים חולקים עליו 
וסוברים שאין מברכים אלא מעין שלש, וקפץ רבי עקיבא ובירך ברכה אחת מעין שלש 
כדעת חכמים. אמר לו רבן גמליאל, עד מתי אתה מכניס ראשך בין המחלוקת, אמר לו 
רבי עקיבא, הרי לימדתנו רבינו שבמקום מחלוקת בין יחיד לרבים הלכה כרבים, והרי 
חכמים החולקים עליך הם רבים. 

ובתב הצל"ח (ל"ס קפן), שלשון קפץ מורה על רוב המהירות וחפזון, והיה טעמו של רבי 
עקיבא בזה לכבודו של רבן גמליאל, כדי שלא יצטרך להמרות את פיו בשעת מעשה 
ממש, שרבי עקיבא ידע כבר מהמחלוקת שבין רבן גמליאל וחכמים, והיה יודע שתיכף 
כשיתחיל 'ברוך אתה' וכו', ירגיש רבן גמליאל שדעתו כחכמים, ממה שלא התחיל ינברךי 
כנוסח ברכת הזימון, ובודאי היה רבן גמליאל גוער בו שיתחיל 'נברך', והיה רבי עקיבא 
צריך להמרות בפירוש נגד ציווי רבן גמליאל בשעת מעשה. לכך קפץ במהירות וברך עד 
שהגיע ואמר 'על המחיה', ושוב לא יחזירנו רבן גמליאל לעשות ברכתו לבטלה. 

ומבואר בדברי הצל"ח, שגם במקום שהתלמיד חולק על רבו אין לו לסתור את דבריו 
בפניו ולהמרות את פיו, ורק שלא בפניו יעשה כן. ודנו הפוסקים אם חיוב הוא מצד כבוד 
רבו לעשות כך. דעת הגר"א (יו"ד פיי כמ סק"ג, סי כמנ סק"ו) שכך צריך לנהוג מעיקר הדין, שהנה 
מבואר בתוספות (נס יד: ד"ס פ6) שמצינו הרבה תלמידים שחולקים על רבם בילדותם, וכן 
כתב בתרומת הדשן (פסקיס פיי כנת) שמותר לתלמיד לחלוק על רבו באיזה פסק או הוראה 
אם יש לו ראיות והוכחות לדבריו שהדין עמו, ופסק כן להלכה הרמ"א (ו"ד סי רמנ ס"ג). 
אך בשו"ע (שס ס" רמנ סט") הביא דברי הרמב"ם (פמוד פולס פ"ס ס"ו) שכתב שלא יסתור את 
דברי רבו, ולא חלק שם הרמ"א, ולכאורה הדברים סותרים למה שפסק הרמ"א בשם 
התרומת הדשן שיכול לחלוק על רבו. ונקט בביאור הגר"א, שאף לענין מחלוקת בפסק 
הלכה יש חילוק בין מחלוקת בפניו לשלא בפניו [כמו לענין הכרעה כדבריים], ומה שהיו 
תלמידים שחלקו על רבותיהם ובנים שחלקו על אבותיהם, לא חלקו אלא שלא בפניהם. 

אך בשו"ת שאילת יעב"ץ (פ" ₪ האריך בזה, והוכיח שיכול התלמיד לחלוק על רבו 
בהוראה, והוסיף שבפסק הלכה למעשה התלמיד חייב לסתור את דברי רבו, כדי שלא 
תצא תקלה מתחת ידי הרב, ואף על פי שאסור לתלמיד להורות בפני רבו, לאחר ששמע 
את דעת רבו לא ישתוק מלהודיע לרבו את דעתו, ורבו יכריע איך להורות למעשה. והוסיף 
היעב"ץ וכתב, שדווקא בהוראה למעשה יכול התלמיד לחלוק על רבו, אבל בדבר פלפול 
שאינו למעשה אסור לחלוק עליו, ורק בפלפול שהתלמידים מפלפלים עם רבם כדי לעמוד 
על האמת, שמתוך כך גם הרב מתחדד ומבאר להם ספיקותיהם, מותר לתלמיד לחלוק 
על רבו. ואם הוא רואה שהרב מחזיק בדעתו וסברתו בפלפולו, ואינו חושש לסתירותיו 
ותשובותיו, אסור לו לחלוק על רבו ולסתור דבריו אפילו בפלפול, ואף על פי שהוא סבור 
שהאמת אתו, שמא לא ירד לסוף דעת רבו. 


ברפתו 
הכוסס את האורזײו, מברך עליו בורא 
פרי האדמה ואחריו בורא נפשות, ואם 
בשלו עד שנתמעךנ₪, או שטחנו ועשה 
ממנו פת, או תבשיל, מברך עליו בורא 
מיני מזונותו== ואחריו בורא נפשותלל. 


דוחן 

על פת דוח]ל! ופליז"ו או של שאר 
מיני קטניות מברך שהכל ואחריו בורא 
נפשות=. העושה תבשיל משאר מיני 
קטניותו₪, אם נשארו שלמים*ט, וטנכים 
מבושלים כמו חיין, מברך בורא פרי 
האדמה, ואם נתמעכו לגמרייליו, או שאינן 
טובים מבושלין כחיין, מברך שהכלAײ.‏ 
ובדיעבד אם בירך בורא פרי האדמה 
יצאולזו, 


תירס 

במדינות שדרכן לעשות פת מטערקע"שי 
וויי"ץ [תירס] יש אומרים שברכתו בורא 
פב האדמה, כיון שדרכן בכך, וש אומרים 


שברכתו שהכל, כיון שעיקר נטיעתו היא 
לאכילת עופות ופיטום אווזות, ובני אדם 
אין אוכלים אותו רק בשעת הדחק, אך 
אפשר שהוא בכלל אורז ואם עשה ממנו 
פת או תבשיל, מברך בורא מיני מזונות, 
ולכן מן הנכון שלכתחילה לא יאכלם אלא 
תוך הסעודהנלף. 


[קכו] שאכלו כשהוא חי ואינו מבושל. משנה ברורה 
(ס"ק כל). בסוגייתנו מבואר שעל אורז מבושל מברכים 
ברכה ראשונה בורא מיני מזונות, ולאחריו מברכים 
בורא נפשות [וסימנך אמ"ן, אורז, מזונות, נפשות]. ועל 
דוחן [היר"ז] שעשאו פת, מבואר בראשונים [ראה 
להלן] שברכתו שהכל, ולאחריו בורא נפשות, [וסימנך 
דש"ן, דוחן, שהכל, נפשות] ונחלקו הראשונים מה היא 
האורז, יש האומרים שהיא ריי"ז [מה שאנו קוראים 
בימינו אורז]. ויש אומרים שהריי"ז היא הדוחן, ולכן 
יש מחמירים שאין אוכלים אורז שנתמעכו אלא בתוך 
הסעודה, או שיברך עליהם שהכל מחמת ספק, אולם 
למעשה נוקטים שהריי"ז היא האורז ומברכים עליה 
בורא מיני מזונות. משנה ברורה (ס"ק כס). ובפרט 
שבדיעבד אם בירך מזונות, על כל מאכל שמזין יצא. 
ביאור הלכה (ד"ס עד קנתמען). ועוד שעל כל המאכלים 
חוץ ממים ומלח אם בירך בורא מיני מזונות יצא 
בדיעבד, בודאי יש לסמוך ולברך על אורז בורא מיני 
מזונות. שער הציון (פ"ק 6). אולם יש מחמירים שאין 
אוכלים אורז, אלא או בתוך הסעודה, או שמברכים 
קודם על מין שברכתו בוודאי מזונות, ועל מין שברכתו 
בוודאי בורא פרי האדמה, כדי לצאת ידי כל הספיקות, 
וכן נהג בעל האגרות משה (טו"ק, כנכום פפכיס מ"ז סי כו). 
ויש עוד שמחמירים גם לברך קודם על מאכל שברכתו 
בודאי שהכל, כדי לצאת גם שיטת הבה"ג (סו"ד נר6"ש 
קיי ת) שברכת האורז שהכל, וכן נהג הגרמ"א פריינד 
(מר6 דטמעמת? פות ס). ובפרט כשנתבשל ועדיין נשאר 
שלם, שנחלקו הפוסקים בברכתו, ראה להלן. 
נקכזן הוספת הרמ"א. ובעיקר הדין נחלקו הרבה 
אחרונים איך לברך על אורז שנתבשל ונשאר שלם, 
שיש אומרים שמברכים בורא מיני מזונות, ויש אומרים 
שמברכים בורא פרי האדמה, ויש אומרים שמספק יברך 
שהכל. ולמעשה יש לפסוק כדברי הרמ"א שאם נתמעך 
ואפילו קצת על ידי הבישול מברך בורא מיני מזונות, 


אליבא 


חיטים שנתבשלו 

דגן שחלקו או כתשו ובישלו בקדירה, 
כגון הריפות וגרש הכרמל וכיוצא בהן, 
וכל זה הוא הנקרא מעשה קדירה, בתחילה 
מברך עליו בורא מיני מזונותחי. 


מצה מאורז 
אלו דברים שיוצאים בהם ידי חובת 
מצה, בחטים ובשעורים ובכוסמין 


ובשבולת שועל ובשיפון, והמנהג ליקח 
לכתחלה חיטים, אבל לא באורז ושאר 
מיני קטניות!"י. 


גרעיני חיטה 

אכל דגן ח"*" או עשוי קליות או 
שלוק והגרעינין שלמים, אינו מברך אלא 
בורא | פרי | האדמה ולאחריו בורא 
נפשות!יי. והא דמברך לפניו בורא פרי 
האדמה היינו באוכל חיטים וכיוצא בהן, 
שראויים לאכול כך, אבל האוכל שעורים 
שלמים אפילו קלוים באש!יי, אינם ראוים 
לאכול רק ע"י הדחק ואין מברך לפניהם 
רק שהכלמט". 


ברכה אחרונה 

התוספות נסתפקו אם יברך לאחריו 
ברכה מעין שלשו8יו, ולכך כתבו שנכון 
שלא לאכלו אלא בתוך הסעודה ויפטרנו 
ברכת המזוןמפו. 


אבל כשהם עדיין שלמים מברך בורא פרי האדמה, 
ואפשר שאפילו אם רק הוסר קליפת האורז כמו בשלנו 
ג"כ לא מקרי שלמים ומברך עליהם בורא מיני מזונות, 
ומכל מקום בדיעבד אם בירך בורא פרי האדמה יצא. 
משנה ברורה (פ"ק כ). ביאור הלכה (ד"ס עד סמען). 
[קכח] משנה ברורה (ס"ק ס). | [קכט] והטעם שהפת או 
תבשיל העשוי מאורז משביע וסועד הלב, כמו חמשת 
מיני דגן, והיא חשובה יותר משאר מיני קטניות, ומכל 
מקום אין הפת חשובה כל כך שיברך עליה המוציא. 
משנה ברורה (פ"ק כפ). | [קל] שו"ע (לו"פ פי' כמ ס"). אבל 
ברכת המזון או ברכה מעין שלש אינו מברך אלא 
בחמשת מיני דגן מפני חשיבותן. משנה ברורה (ס"ק 
כט). [קלא] ואף שהם פרי אדמה, ועל ידי שעשה מהם 
נעשו חשובים יותר, מ"מ כיון שעל ידי הטחינה אין 
להן תורת פרי אין יכול לברך בורא פרי האדמה, ולכן 
מברכים שהכל, ואפשר לומר עוד טעם מפני שאין דרך 
אכילתו בכך שאין דרך לעשות פת מזה לכן יברך 
שהכל. משנה ברורה (פ"ק (ג). | [קלב] רמב"ם (טס). שו"ע 
(מס פ"ק). ומקור דין זה הוא מהרי"ף וכל שכן שעל פת 
משאר מיני קטניות שמברך שהכל, וכתב ה"ר יונה (פס 
דיס ופת) שסמך הרי"ף על הנאמר בסוגייתנו, רבי יוחנן 
בן נורי אומר אורז מין דגן הוא, ואף על פי שאין 
הלכה כמותו, אפילו הכי כיון שאנו רואים שיש מי 
שסובר שאורז מין דגן הוא, ואינו סובר כן על דוחן, 
למדנו שאין דינם שוה, ועל האורז מברך בורא מיני 
מזונות, ועל הדוחן אינו מברך אלא שהכל. בית יוסף 
(ד"ס ועל פת). ‏ [קלג] והוא הדין דוחן, לפי מה שפסק 
השו"ע שדינו כשאר קטניות. משנה ברורה (ס"ק 9). 
[קלדן לאו דווקא שנשארו שלמים אלא כל שלא 
נתמעכו לגמרי, שעדיין ניכר קצת תוארן וצורתן, מברך 
עליהם בורא פרי האדמה. משנה ברורה (פ"ק 6. 
[קלה] היינו דווקא כשעשה מהם תבשיל מקמח של 
קטניות שאין דרך אכילתן בכך, או שמיעך אותן דרך 


פניני 


ברכותולז. - ל 


הוסרה הקליפה 

גרעיני חיטה שהוסר מהם הקליפה על 
ידי כתישה, יש אומרים שאם נתבשלו 
ברכתם בורא מיני מזונות דחשיב מעשה 
קדירה, ויש אומרים שברכתם בורא פרי 
האדמה, כיון שהגרעינים עצמם שלמים, 
והנכון ‏ שלא | לאכלם | אלא בתוך 
הסעודה!פו. 


נתדבקו בבישול 


אם בישל גרעיני חיטה ונתדבקו על ידי 
הבישול, יש לסמוך לכתחילה לברך עליהם 
בורא מיני מזונות, ולאחריו מעין שלשו=. 


שעורים בלי קליפה 

שעורים שהוסרו קליפתן, וגם קצת 
מהגרעינים על ידי טחינת ריחיים, ונעשו 
קטנים ממה שהיו מקודם, הנוהגין לברך 
עליהן בורא מיני מזונות ולאחריו מעין 
שלש לכתחילה אף אם לא נתמעכו על ידי 
הבישול אין למחות בידזו=. 


פת עכו"ם מאורו 

אסרו חכמים לאכול פת של עממים 
עובדי כוכבים משום חתנות. ולא אסרו 
אלא פת של חמשת מיני דגן, אבל פת 
של קטניות ושל אורז ודוחן, אינו בכלל 
פת סתם שאסרוו. 


כלי מנוקב שהם דקים מאד כקמח, אבל כשבישל 
הקטניות שלמים, ומיעך אותן בכף, כיון שדרך אכילתן 
בכך, ועוד שממשן קיים, מברך עליהם בורא פרי 
האדמה. משנה ברורה (ס"ק ). נקלון רמ"א (סס). 
וקלזן משנה ברורה (סק"פ). ‏ [קלח] משנה ברורה (ק"ק 
ג). על פי החת"ס (שו"ת, מו"מ סי' ).= [קלט] רמב"ם (נככות 
פ"ע ה"ד). ובדברי השו"ע בזה ראה לעיל 6. 
[קמ] רמב"ם (ממן ומס פ"ו ס"ד). שו"ע (פו"ם סי' תנג ס"6). 
והוא הדין שאינו יוצא ידי חובה בדוחן. משנה ברורה 
(פק"ג). ‏ [קמא] היינו מחמשת מיני דגן, והרמ"א חולק 
בשעורים. משנה ברורה (ק"ק יל). ‏ [קמב] רמב"ם (נככופ 
פ"ג ס"פ). שו"ע (פו"ם םס" רת ס"ל). [קמג] ואם היו 
מבושלים מברך גם על השעורים בורא פרי האדמה. 
משנה ברורה (פ"ק מז). [קמדן רמ"א (טס). | [קמה] כיון 
שהם מין דגן, אפשר שצריך לברך עליהם מעין שלש, 
ואף שאינו יכול לברך עליהם על המחיה שאינו מין 
מזון, יאמר על האדמה ועל פרי האדמה' כמו 
שאומרים 'על העץ ועל פרי העץ', אלא שלא מצינו 
שחז"ל תיקנו נוסח זה, ולכך נשאר הדבר אצלם בספק. 
ובדיעבד אם אירע שאכלו שלא בתוך הסעודה יברך 
אחריהם בורא נפשות כי כן הוא מעיקר הדין. משנה 
ברורה (פ"ק יז-יס). [קמון שו"ע (Eס).‏ [קמזן משנה 
ברורה (ס"ק טו). [קמח] משנה ברורה (Eס).‏ [קמט] משנה 
ברורה (טס). | (קנן שו"ע (יו"ד פי' קינ פ"6). ובביאור הגר"א 
(פק"ג) שמקורו מסוגייתנו שפת העשוי מאורז אינו נקרא 
פת. [קנא] שו"ע (עס סי לי קי"ע). וכתב בביאור הגר"א 
(ס"ק כס) שאף שבסוגייתנו מבואר שגם אורז נקרא מזון, 
מכל מקום בלשון בני אדם נקרא מזון רק חמשת 
מינים. | נקנבן שו"ע (מו"פ סי כס פ"5). שמתוך חשיבותן 
שנשתבחה בהן ארץ ישראל כדכתיב בקרא ארץ חטה 
ושעורה וגפן ותאנה ורמון ארץ זית שמן ודבש, קבעו 
להן ברכה חשובה בפני עצמה לאחריה. משנה ברורה 
(פק"). | [קנג] כגון שעשה עיסה עבה, ובישלה במים 


הלפה 


דהלכתא ז 


הנודר מהמזון 

הנודר מפת סתם, אינו אסור אלא בפת 
חיטים ושעורים, ובמקום שנוהגים לעשות 
פת מכל דבר, ונדר מהפת או מהמזון, 
אסור בחמשת המיניםנקא. 


פירורי לחם 
ראה להלן (5:. 


ברכת האורז 
ראה לעיל. 


שבעת המינים 

על חמשת המינים שהם גפן ותאנה 
ורימון וזית ותמרה, מברך לאחריהם ברכה 
אחת מעין שלשולט. 


ספק בברכת המזון 
האוכל מאכל מחמשת מיני דגן, שהוא 
ספק אם צריך לברך לאחריו על המחיה 
או ברכת המזון, אם אכל כדי שביעה יברך 
ברכת המזוןה. 
לז: 


קמח המעורב בתבשיל 

חמשת מיני דג[ שחילקןו= או כתשן 
ועשה מהם תבשיל, כגון מעשה קדירה 
הריפות וגרש כרמל ודייסא, אפילו עירב 
עמהם דבש הרבה יותר מהם, או מינים 


ויש עליה תואר לחם, שמברך עליה על המחיה, ויש 
אומרים שברכתו המוציא, [ראה להלן (מ:] ואם אכל 
כדי שביעה כתב המשנה ברורה (פ" קפס פ"ק עס) כיון 
שהוא ספק דאורייתא יש לו לברך ברכת המזון, ובשער 
הציון (ס"ק ע6) כתב שאף שבדגול מרבבה הקשה על כך, 
שאין זה ספק דאורייתא שהרי מן התורה מסתבר שיוצא 
גם אם בירך מעין שלש במקום ברכת המזון, ואם כן 
שוב אין אלא מדרבנן, יש לומר, כיון דעל כל פנים 
מחויב לברך מן התורה, היכא שיש ספק מחוייב לברך 
כל הברכות כתקונם ואף על פי שאינם מדאורייתא 
ממש, כמו אם היה מחויב בודאי שאין לו לפטור עצמו 
במעין ג' במקום ג', שהרי נוסח ברכת המזון הוא 
ממשה רבינו, והביא לזה ראיה מסוגייתנו, ששיטת רבן 
גמליאל שעל פירות משבעת המינים מברך ברכת המזון, 
ורבנן חולקים וסוברים שמברכים מעין שלש, ומעשה 
שישבו רבן גמליאל והזקנים ואכלו תאנים, ורבי בירך 
מעין שלש אמר לו רבן גמליאל, עד מתי אתה מכניס 
ראשך בין המחלוקת, אמר לו, למדתנו רבינו יחיד 
ורבים הלכה כרבים, וקשה, מה היתה דעתו של רבן 
גמליאל בשאלתו, הלא על כל פנים מחלוקת היא ובכלל 
ספק הוא, ואם כן יותר טוב לברך ברכה אחת מעין ג' 
מלהרבות בברכות, וצריך לומר, שאכל כדי שביעה 
שלשיטת רבן גמליאל מחויב מן התורה לברך ברכת 
המזון, ועל כן היה לו לרבי עקיבא להחמיר בספיקו 
ולברך ג' ברכות, ועל זה השיב לו רבי עקיבא, שאין 
זה בכלל ספק, דהלכה כרבים. הרי מוכח מכאן שאם 
יש ספק בכדי שביעה אם לברך ג' ברכות או מעין ג' 
צריך לברך ג' ברכות, אף שמן התורה יוצא במעין ג' 
במקום ג'. [קנד] והם חיטה ושעורה וכוסמין ושבולת 
שועל ושיפון, אבל מה שאנו קורין טערקשי וויי"ץ 
[תירס] אינו בכלל דגן, ומברכים עליהם בורא פרי 
האדמה. משנה ברורה (סק"כ). [קנהן בשו"ע שלנו כתוב 
ששלקן, ובמשנה ברורה (סק"ג) תיקן שיש לומר שחלקן. 


לז: 


ברכה על קניידלאך [כופתאות] לחם מטוגן ו'מצה ברי" 
בגמרא אמר רב יוסף, שהאוכל חביצא דהיינו פירורי לחם שנדבקו על ידי מרק, אם 
יש בהם כזית מברך 'המוציא' וברכת המזון, ואם אין בהם כזית מברך 'מזונות' וברכה 
מעין שלש. וכן פסק בשו"ע (פו"פ סי קספ פ"), וכתב שאין חילוק אם יש לפירורים תואר 
לחם אם לאו. וביאר במשנה ברורה (פ"ק ₪, שאם יש בהם כזית לא בטל מהם תורת 
לחם ואפילו שנתבשלו, לפיכך מברך עליהם המוציא וברכת המזון. 


ולענין קניידלאך [כופתאות], כתב המגן אברהם (פס ק"ק ₪ שאם עשאם מלחם מפורר או 
מלחם שרוי במים, מברך המוציא, כיון שמתחילתו היה לחם. וכמבואר בסוגייתנו שאם פירר 
את הלחם עד שנהיה בסולת, ואחר כך חזר וגיבל הכל יחד וחזר ואפאו ['שערסן'] צריך לברך 
המוציא, ואפילו אם כעת אין עליו תואר לחם, משום שדינו כפירורים שיש בהם כזית 
שברכתם המוציא אפילו אם אין בהם תורת לחם. ורק אם אין בכל אחד כזית יצאו מתורת 
לחם ואין מברכין עליהם המוציא. אך בערוך השולחן (פס קניײ) תמה על דברי המגן אברהם, 
שהרי מה שמבואר בגמרא שכשפיררן וחזר ועירסן מברך המוציא, היינו כשחזר ואפאן, וכמו 
שפירש רש"י (ל"ס נפענסן), אך אם חזר ובישלם [ולא אפאן], מברך מזונות, משום שמה שנדבקו 
ע'י הבישול אין נקרא דיבוקם דיבוק, וכבר אבדה מהם צורת לחם מקודם כשהיו פחות מכזית. 


והוסיף המגן אברהם, שאם עירב בפירורי הלחם קמח ולש אותם או טיגנם בשמן, 
שמצד הקמח הרי מברך 'מזונות' ולא יהמוציאי, יש להסתפק אם הולכים בהם אחר הרוב 
או לא. ובאופן שפירר מצה, הביא המגן אברהם בשם הכנסת הגדולה שכתב בשם הרשיך, 
שאם כתש מצה ועירב בה ביצים וטיגנה בשמן, מברך מזונות, ואף על פי שבעוד המצה 
כתושה ברכתה המוציא, אולם אם עירבה במים וביצים נשתנתה צורתה, ומברך מזונות. 
ואף אם רוצה לאוכלה קודם הטיגון, ברכתה מזונות, כיון שכשהיא מעורבת בביצים 
נשתנתה צורתה, וכל שכן שלאחר הטיגון ברכתה מזונות. ואף בערוך השולחן כתב 
בפשיטות, שבודאי באופן זה ברכתו מזונות. 


וכן כתב בשולחן ערוך הרב (קדר נככפ סנסנן פ"נ מע"ו), פרורי לחם פחותים מכזית שחברם 
ודבקם יחד על ידי דבש או חלב או מרק, אם על ידי זה נמוחו קצת ונעשו כעיסה ואין 
עליהם תואר לחם אפוי מברך בורא מיני מזונות ומעין שלש לעולם, מאחר שמתחילה 
לא היה כזית בכל פירור לבדו. ולכן מה שנוהגים בפסח לכתוש המצות לפירורין דקין 
מאוד וחוזרין וגובלין אותו במים חמין ובשומן ומי ביצים, ועל ידי זה נמוחו קצת ונעשו 
כעיסה, בשלשין ועושין אותן בעיגולים [שקורין 'קניידליך' או 'חרעמזליך'] ואין עליהם 
תואר לחם אפוי, מברך עליהם בורא מיני מזונות ומעין שלש לעולם, ואפילו לא נתבשלו 
אחר כך בקדירה אלא טגנם במשקה להאומרים שטיגון אינו כאפייה וכן עיקר. ואם לא 
הלך מהן תואר הלחם בלישתן ובישלם בקדירה והלך מהן מחמת הבישול, אף על פי 


ח 


אחרים הרבה יותר מהם, מברך עליו בורא 
מיני מזונות ולבסוף על המחיהמיי. 


שהחיינו למקריב מנחה 
כל המקריב מנחה מן החדש תחילה, 
מברך שהחיינוו?י. 


שתי פעמים בשנה 2% 
פרי שמתחדש שתי פעמים בשנה, 
מברכים עליו שהחיינומחו. 


גודל פתיתי המנחות 

כל ארבע מנחות האפויות, כשאופין 
אותן אופין כל עשרון עשר חלות, ואם 
ריבה בחלות או חיסר כשירה, וכיצד 
פותתין אותן כופל החלה לשנים והשנים 
לארבעה ומבדיל, ואם היחה המנחה של 
זכרי כהונה אינו מבדיל ופותת, וכולן 
פתיתין כזיתים, ואם הגדיל הפתיתין או 
הקטין אותן כשריםנ=. 


[קנו] רמב"ם (כרכום פ"ג ס"ד). שו"ע (פו"ח פי' רס ק"נ). והטעם 
שאין הולכים אחר הרוב כמו בשאר מאכלים, שכיון 
שהוא בא להטעים ולהכשיר את התבשיל, והוא 
מחמשת המינין שהם חשובים הוא העיקר. משנה 
ברורה (פק"). ואם הכניסו לדבק, ראה להלן ((נט.) וראה 
עוד מזה לעיל (לי). [קנז] רמב"ם (פפידין ופוספין פ"ז סי"מ). 
בסוגייתנו שנינו בברייתא, היה עומד ומקריב מנחות 
בירושלים, אומר ברוך שהחיינו. ופירש"י (ד"ס סיס, ד"ס 
פומר) שישראל שלא הקריב מנחה ימים רבים, מברך 
שהחיינו, [ובמנחות (עס: ד"ס סיס) פירש שמדובר בכהן 
שלא הקריב מנחה מעולם]. והתוס' (ל"ה סס) הקשו 
שהלשון היה עומד ומקריב, משמע שהברייתא עוסקת 
בכהן המקריב, ולכן פירשו שהכהנים היה עובדים בבית 
המקדש בכ"ד משמרות, ונמצא שכל כהן עובד רק ב' 
פעמים בשנה, בזמן קבוע, וכיון שזמנו קבוע, כשמתחיל 
להקריב מברך שהחיינו. והרמב"ם פירש שמדובר בכהן 
שמקריב מנחה מן החדש, שמברך שהחיינו, כסף 
משנה. [קנח] רמ"א (פו"ם פי' רכס פ"י). וכתב המגן אברהם 
(ס"ק יג) שמקורו מסוגייתנו, שהכהן מברך על הקרבת 
המנחה שהחיינו, וכתבו התוספות (ד'ס סיס) אף שהקריבו 
הכהנים שתי פעמים בשנה. נקנט] רמב"ם (מעפס סקככנות 
פי"ג ס"). [קס] פירוש שלאחר שיצק את המים לקמח 
לשו, כמו שלשין עיסה ללחם רגיל. משנה ברורה (פ"ק 
ס). | [קסא] תיבות במים ובשמן, הוא על פי המשנה 
ברורה (ס"ק 05). אך אם טיגנה במחבת עם קצת שמן 
שלא ישרף, אינו נחשב לטיגון, והרי זה אפיה גמורה 
שמברכים עליה המוציא. משנה ברורה (פ"ק פט). 
[קסבן ואפילו אם קבע סעודתו עליו מברך בורא מיני 
מזונות ולאחריו מעין שלש. משנה ברורה (פק"ש. 
וקסגן ואפילו שיש בהם כזית, ואף שכזית לחם 
שנתבשלה מבוכים עליה המוציא [ראה להלן לענין 
חביצ"א] מכל מקום בעיסה שנתבשלה כיון שלא היה 
שם לחם מעולם, אם נתבשלה מברכים עליהם בורא 
מיני מזונות. משנה ברורה (עס). [קסד] שלפעמים עיסה 
זו חייבת בחלה, כגון שבשעת לישה חשב לאפותו, 
ואחר כך נמלך לבשלו, והטעם שלענין המוציא הולכים 
אחר שעת האפיה, ולענין חלה, הולכים אחר שעת 
הלישה. משנה ברורה (ס"ק על - ענ). ‏ [קסה] פירוש 
שלשה ועשאה כמין ספוג. נקסון והוא דעת ר"ת (סו"ד 
נתוס' ד"ס (מס) שסובר שכיון שבתחילה היה בלילתו עבה, 
ולאחר הבישול יש בה צורת לחם, ודעתו שהוא לחם 
גמור, ואפילו כשאוכל אכילת עראי מברך עליה 
המוציא. ומקורו מסוגייתנו, שעל מנחה מברכים 
המוציא, אף שמנחת מחבת ומרחשת הס עשיות כספוג, 
ומטוגנות בשמן, כיון שבתחילה לישתן עבה מברכים 
עליהם המוציא. והדעה הראשונה הוא דעת רבינו 
שמשון (פס פ" מ"ד) הסובר שאין מברכים עליה 
המוציא, ומה שמבואר בסוגייתנו שעל מנחה מברכים 
המוציא, דווקא במנחת סולת או מאפה תנור, אבל 
מנחת מחבת ומרחשת ברכתם בורא מיני מזונות. וכן 
הסכימו רוב הראשונים. נקסזן כהדעה הראשונה שאין 
צריך לברך המוציא וברכת המזון, אך כל זה באכל 
כזית, אבל אם אכל כדי שביעה שחייב לברך ברכת 
המזון מדאורייתא, מספק צריך לברך ברכת המזון. אך 
כל זה רק אם בשעה שלש ועשה בלילתו עבה היה 
דעתו לאפות פת, אלא שאחר כך נמלך ועשה אותה 


אליבא 


עיסה עבה שנתבשלה 

דבר שבלילתו עבה!יו, אם בישלה במים 
או טיגנה בשמן= אינו מברך עליה 
המוציאו=₪, אפילו שיש עליה תוריתא 
דנהמא:, ואפילו נתחייבה בחלה, דברכת 
המוציא אינו הולך אלא אחר שעת 
אפייהו=ו. וש חולקין ואומרים דכל 
שתחילת העיסה עבה, אפילו ריככה אח"כ 
במים ועשאה סופגניןו= ובישלה במים או 
טיגנה בשמן, מברך עליהם המוציאהײ. 
ונהגו להקלושו, וִירָא שמים יצא ידי 
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לחם אחר תחלה!ח. וכל זה לא מירי 
אלא בדאית ביה לאחר הבישולמטי תואר 
לחם, אבל אי לית ביה תואר לחם כגון 
לאקשי"ן שקורין ורומזלי"ך, לכולי עלמא 
אין מברכין עליהם המוציא ולא ג' ברכות, 
דלא מיקרי לחם. וכל זה לא מיירי אלא 
בעיסה שאין בה שמן ודבש וכיוצא בו, 


סופגנין, אבל אם מיד כשלשו היה דעתו מתחילה 
לבשל ולטגן אותה, אפילו אכל כדי שביעה אין מברך 
עליה ברכת המזון רק ברכת מעין שלש. משנה ברורה 
(פ"ק עד-עס). [והמגן אברהם לא חילק בזה, ומדבריו 
משמע שגם אם בשעת הלישה היה בדעתו לבשלו, 
מברך ברכת המזון, כשאכל כדי שביעה, אלא המשנה 
ברורה הכריע כן, כיון שמעיקר הדין אין הלכה כר"ת, 
אבל אם היה בדעתו בשעת הלישה לאפותו, יתכן 
ששאר הראשונים מודים בזה. ביאור הלכה (ד"ס סגט]. 
[קסח] שו"ע (לו"ק סי' קפס סי"ג). ויש להקפיד אפילו אם 
היה דעתו בשעת הלישה לבשל ולטגן. ואפילו אכילה 
מועטת לא יאכל רק בתוך הסעודה. משנה ברורה (פ"ק 
עו-עז). [קסט] ברמ"א כתב אפיה, אך במשנה ברורה 
(ס"ק עת) כתב שהכוונה היא לבישול, ודווקא כשיש 
חתיכה של כזית, אבל אם נתפוררו לפחות מכזית, 
מברך לכל השיטות מזונות וברכה מעין שלש. משנה 
ברורה (פס). [קע] רמ"א (Eס),‏ ואם קבע סעודתו עליהם 
לדעה הראשונה מברכים מזונות, ומעין שלש, ולדעה 
השניה מברכים המוציא וברכת המזון, כדין פת הבאה 
בכיסנין. משנה ברורה (פ"ק פנ). [קעא] רמב"ם (נכרכופ פ"ג 
ס"ת). דברי הרמב"ם נראים כסותרים זה את זה, 
שבתחילה כתב, אם יש בה כזית, או שיש לה צורת 
לחם, ומשמע שאם יש בה אחד מהדברים האלו לא 
איבדה ברכתה, דהיינו שאם יש בה כזית אפילו אם 
איבדה צורת לחם, או שאין בה כזית ויש בה צורת 
לחם מברך המוציא, ולבסוף כתב שאם אין בה כזית, 
או שעברה צורת הלחם, מברך בורא מיני מזונות, 
ומשמע להיפך, שאם אין בה כזית לעולם מברך בורא 
מיני מזונות, ואם יש בה כזית תלוי אם יש בה צורת 
לחם או לא, וכתב בכסף משנה שסתירה זו היתה קשה 
לרוב חכמי זמנו. ונאמרו בזה כמה תירוצים. ה"ר יהושע 
מבני בניו של הרמב"ם כתב, שרינו של הרמב"ם 
בתחילה הוא כפשוטו, שאם יש בה כזית, או שאין בה 
כזית ולא איבדה צורת הלחם מברך המוציא, ומה 
שכתב לבסוף ואם אין בה כזית, או שעברה צורת 
הלחם, לשון 'או' הוא כמו 'אם' כלומר כשאין בה 
כזית, אם איבד צורת הלחם, מברך בורא מיני מזונות, 
ומצינו גם בלשון הפסוק, שכתוב 'או' במקוס 'אם', 'או 
נודע כי שור נגח הוא' (טפות כ6 0), 'או נודע אליו 
חטאתו' (ױקר ד כג), והכוונה 'אם נודע', וזה הוא 
כמבואר בסוגייתנו, לפי מה שאמר רבא.והרב המובהק 
מהרר"י פאסי ז"ל כתב, שגדולי ספרד היו אומרים 
שטעות הוא שנפל בספרים בסוף דבריו וצריך לומר 
ואס אין בהם כזית ועברה צורת הפת בבישול.אך 
ההר"י פאסי עצמו תירץ, שדברי הרמב"ם מדוקדקים, 
שבתחילה כתב אם נשתנה צורתה, ולבסוף כתב ועברה 
צורתה, שהרמב"ם חילק בין שינוי צורה קצת, לעברה 
צורתו לגמרי, שבתחילת דבריו כתב שאם יש בפירור 
כזית, גם אם נשתנה קצת, מברך המוציא, אבל אם אין 
בו כזית גם אם יש לה שינוי קצת אינו מברך המוציא, 
אבל אם אין בו שינוי כלל גם אם אין בפירור כזית 
מברך המוציא, ולכן כפל הרמב"ם וכתב, 'שניכר שהם 
פת ולא נשתנה צורתה', פירושו שניכר היטב ולא 
נשתנה כלל. ובחלוקה השניה כתב הרמב"ם שאם אין 
בו כזית, כלומר ויש בו שינוי קצת, או שיש בהם כזית 
אבל צורת הפת עברה, כלומר שעברה מכל וכל 


פניני 


שיש בכל אחד כזית ויותר מברך עליהם בורא מיני מזונות ומעין שלש לעולם, ולא אמרו 
שכזית לחם אפוי אינו מתבטל מתורת לחם בבישול אפילו אין בו תואר לחם, אלא בכזית 
ראשון הנשאר קיים משעת האפייה, אבל לא בנתפרר וחזר ומתחבר בלישה. 


ובדבר לחם מטוגן, כתבו המגן אברהם (פס) והמשנה ברורה פס פ"ק ), שאם טיגן פרוסות 
שיש בהם כזית, מברך המוציא. וכתב בשבט הלוי (שו"פ, ת"ז סי כ 6פ ד), שכמו כן על מצה 
מטוגנת עם ביצה ושמן הנקרא בפי העולם 'מצה בראק', מברך עליה המוציא. ודן שם, 
שאולי לפי השיטות שכל השנה מברכים על מצה (מזונות', אף שאין נוהגים כן, מכל 


ברפות לז: 


הלכה 


אלא שמטוגן בהן, אבל אם נילוש בהן 
דינו כפת הבאה בכיסנין?=. 


פירורי לחם 
כשנתבשלו 


הפת שפתת אותה פתים ובישלה 
בקדירה או לשה במרק, אם יש בפתיתין 
כזית או שניכר שהן פת ולא נשתנה 
צורתה מברך עליה בתחילה המוציא, ואם 
אין בהן כזית, או שעברה צורת הפת 
בבישול, מברך עליה בתחילה בורא מיני 
מזונות !ייו. 


כשיש בהם כזית 
חביצ"א, | דהיעו | פירורי | לחם 
שנדבקים יחד על ידי מרק, אם נתבשל!טי, 
אם יש בהם כזית אף על פי שאין בו 
תואר לחם!"י, מברך המוציא וברכת 
המזוןוו, ואם אין בהם כזית, אף על פי 


בבישול, מברך בורא מיני מזונות. והעיד שקושיא זו 
על הרמב"ם נשאל בפומבי רבתי של חכמים ושל 
סופרים ובכללם הנשר הגדול מהרר"י אברבנאל ז"ל 
בהיותו לומד בישיבת הרב הגדול מהרר"י אבוהב ז"ל 
ושהרב מהרר"י פאסי ז"ל אמר להם את התירוץ הזה, 
ומצא חן בעיניהם. וכן פירש הרב הגדול מוהר"ר יהודה 
בן שושן זצ"ל. [ובבית יוסף (פי' קפ ק"ו ד"ס וסרמכ"ס כתכ) 
כתב על תירוץ זה שאמנם הוא מדויק בלשון הרמב"ם 
אך אין לחילוקים אלו עיקר בגמרא. ובלחם משנה כחב 
שהרמב"ם למד זאת מהברייתא שהובאה לעיל ז) 
הכוסס את החטה מברך עליה בורא פרי האדמה, טחנה 
אפאה ובשלה, בזמן שהפרוסות קיימות בתחלה מברך 
עליה המוציא לחם מן הארץ, ולבסוף מברך עליה שלש 
ברכות, אם אין הפרוסות קיימות, בתחלה מברך עליה 
בורא מיני מזונות ולבסוף מברך עליה ברכה אחת מעין 
שלש. וכוונת הברייתא, פרוסות היינו פחות מכזית, 
וכיון שהברייתא לא חילקה בין יש שיש בו צורת לחם, 
או שאין בו, כמו שחילק רב ששת בסוגייתנו, מוכח 
שכוונת הברייתא לומר, שאם הם קיימות ולא נשתנו 
כלל מברך עליהם המוציא, אבל אם אין קיימות, כלומר 
שיש בהם שינוי, גם אם יש בה צורת לחם, מבורך 
עליהם בורא מיני מזונות]. ובכסף משנה תירץ, 
שברמב"ם התחיל דבריו, הפת שפתת אותה פתים 
ובישלה בקדרה, או לשה במרק, ויש ברמב"ם שני 
חלוקת: א. כשבשלה. ב. כשלשה במרק. ודיניהם 
שונים, ובתחילה פירש הרמב"ם הדין כשלשה במרק 
ולא בישלו, ואז הדין שאם יש בפירור כזית, אף על 
פי שנשתנה צורת הלחם, או שניכר בו עדיין צורת 
הלחם, אף על פי שאין בהם כזית מברך המוציא, וזה 
למד הרמב"ם מסוגייתנו, שחביצ"א היינו שלשה במרק, 
וכן פירשו רב האי, ורב נתן בעל הערוך שחביץ היינו 
שלש הפירורים במרק בלי בישול, ועל זה אמר רב 
ששת שאפילו על פירורים שאין בהם כזית מבוך 
המוציא, ופירש רבא דבריו דהיינו כשיש עליהם צורת 
הפת. ולבסוף כתב הרמב"ם דינו על בישל הפת, שאז 
הדין, שאם אין בו כזית, גם אם יש לו צורת לחם, או 
שיש בו כזית ועברה צורת הלחם, מברך בורא מיני 
מזונות, ודין זה למד הרמב"ם מהברייתא שהובאה לעיל 
).b(‏ הכוסס את החיטה מברך עליה בורא פרי האדמה, 
טחנה אפאה ובשלה, בזמן שהפרוסות קיימות בתחילה 
מברך עליה המוציא לחם מן הארץ, ולבסוף מברך 
עליה שלש ברכות, אם אין הפרוסות קיימות, בתחילה 
מברך עליה בורא מיני מזונות ולבסוף מברך עליה 
ברכה אחת מעין שלש. וסובר הרמב"ם כדברי רבינו 
יונה (ד"ס מפן) שפרוסות קיימות היינו שיש בהם כזית, 
ואין הפרוסות קיימות היינו שאין בהם כזית, והביא 
שכן מפרש בירושלמי (ס"), ואם כן כשאין הפרוסות 
קיימות כלומר שאין בהם כזית, לעולם מברך בורא מיני 
מזונות כפי שסתמה הברייתא, ומה שכתבה הברייתא, 
שאם הפרוסות קיימות כלומר שיש בהם כזית מברך 
המוציא, סובר הרמב"ם שלפחות צריך שיהיה להם 
צורת לחם, ולמד זאת מדין חביץ, שאם בחביץ שלא 
בישלו אינו מברך על פירורים פחותים מכזית המוציא, 
הוא הדין כשבישלו שהוא גריעותא אף שיש בהם כזית, 
צריך שיהיה עליהם צורת לחם. [וראה בלחם משנה מה 
שהקשה על דבריו]. נקעבן במשנה ברורה (ס"ק פע) 


דהלכתא 


שנראה שיש בו תואר לחם, אינו מברך 
אלא בורא מיני מזונות'יי, וברכה אחת 
מעין שלש. 


כזית שנתפורר בבישול 

כזית הוא רק כאשר קודם שנתבשל היה 
בו כזית, ולא נתפורר במהלך הבישול, 
אבל אם קודם הבישול לא היה בו כזית, 
או שנתפורר על ידי הבישול, ואח"כ נדבק 
בו חתיכה, או שתפח כתוצאה מהבישול, 
אין מצטרף לשיעור כזיתול=. 


כשנטגן במחבת 

פירורי לחם בשיעור כזית שנטגנו עם 
שמן במחבת, מברכים עליהם המוציאטו, 
ואם הם פחות מכזית ונשאר עליהם צורת 
לחם, יש אומרים שמברכים עליהם 
המוציאוי, והנכון שיאכלם רק בתוך 
הסעודה!ייו. 


הקדים הקדמה להלכה זו, מתי מברכים המוציא על 
פירורי לחם, וחילקם לשלושה אופנים: א. בישל פירורי 
לחם, אם הפירורים גדולים שיש בכל אחד מהם כזית, 
אפילו אין להם צורת לחם, לא נתבטל מהם שם לחם 
וברכתם המוציא, ואם בישל פירורי לחם הקטנים 
מכזית, אפילו שיש להם צורת לחם, מברך בורא מיני 
מזונות שיש להם שם תבשיל. ב. אם פירר לחם, ולא 
בישלם רק חיברם בקערה, וחיבר הפירורים יחד ע"י 
דבש או מרק, אם יש בהם כזית מברך עליהם המוציא, 
ואם אין בפירורים כזית, אם יש עדיין עליהם צורת 
לחם מברך עליהם המוציא, ואם אין בהם צורת לחם 
מברך עליהם בורא מיני מזונות. ג. פירורי לחם גם אם 
הם דקים כקמח, אם אוכלם כמו שהם בלא בישול 
ובלא משקה, מברך עליהם המוציא, שיש עליהם שם 
לחם. | [קעג] בישול נחשב כשהכניס הפירורים לכלי 
שעמד על האש, שנתן הלחם בכלי ראשון כשעומד על 
האש ואפילו הורידו מהאש, אם עדיין המים חמים כל 
כך שהיד סולדת בו, נקרא עדיין כלי ראשון, אבל 
כשמכניס הלחם בכלי שני אינו נחשב בישול [אפילו 
כשהמים חמים], ואם יש בו תואר לחם מברך המוציא 
אף בפחות מכזית [ודווקא אם לא שהו במים זמן רב 
עד שהמים נתלבנו מחמת הלחם, שאם שהו שם הרבה 
זמן, דינו נתבאר להלן]. ואם הניח הפירורים בקערה 
ועירה עליהם מים רותחים מכלי ראשון, הרי זה ספק 
אם הלחם נחשב למבושל, ולכן אם הפירורים הם 
קטנים מכזית ויש בהם צורת לחם, לא יאכלנו אלא 
בתוך הסעודה. משנה ברורה (ס"ק נס. | [קעד] ובפמ"ג 
(פס 5"5 ס"ק כס) מסתפק מה הדין כשהיה להם כזית 
בשעת הבישול, ולאחר הבישול פיררו לפירורים, שאולי 
יש לומר כיון שהיה בעת הבישול כזית, לא נפקע ממנו 
שם לחם, על ידי מה שפררו לפחות מכזית. ביאור 
הלכה (ל"ה 0). | [קעה] שאם יש בהם כזית עדיין יש 
עליו שם לחם. משנה ברורה (פ"ק ש). | [קעון בכל מקום 
שנזכר בהלכות אלו שמברך בורא מיני מזונות, דברים 
אלו אמורים, גם אם קבע סעודתו עליהם ואכל כדי 
שביעה, משום שכיון שנתבשל ובטל ממנו צורת לחם, 
אינו בכלל לחם כלל, רק כמין תבשיל. משנה ברורה 
(ס"ק מ). [קעז] שו"ע (ו"פ סי קסס ס"י). שכיון שנתבשל 
אינו נחשב לצורת לחם. משנה ברורה (ס"ק גי. 
[קעח] משנה ברורה (פ"ק גד). ואין צריך שיהיה כזית בכל 
החתיכות, אלא גם אם יש כזית בחתיכה אחת, מברך 
עליה המוציא ולאחריו ברכת המזון, וממילא יכול 
לאכול גם את שאר החתיכות הקטנות. משנה ברורה 
(ס"ק ננ). ואם יש בקדירה חתיכה אחת בגודל כזית, ועוד 
כמה חתיכות קטנות, על החתיכה הגדולה יברך 
המוציא, ועל שאר החתיכות הקטנות שהם פחות מכזית 
יברך בורא מיני מזונות [אם אוכלם לבד בלא החתיכה 
הגדולה, שאם אוכלם ביחד, הם נפטרים בברכת 
המוציא של החתיכה הגדולה], ואין הפירורים הדקים 
נגררים אחרי החתיכה הגדולה. ביאור הלכה (ל"ס ופס). 
וקעט] והוא כל שכן מבישול. [קפן כן משמע מהמגן 
אברהם (ס"ק () שדינם כפירורים שלא נתבשלו אלא 
נתחברו במשקה, שאם יש להם צורת לחם, מברכים 
עליהם המוציא, [כהדין השני בהקדמה]. משנה ברורה 
(ס"ק ט). | [קפא] משנה ברורה (שס). ושאר האחרונים 
כתבו שדברי המגן אברהם אינם מוכרחים. 


== == ב = בשה‎ ar 


מקום באופן שטיגנה אולי יברך עליה מזונות. אולם כתב, שירא לפסוק כן. אמנם 
המהרש"ם (שו"ת, מ"נ פיי ₪ נסתמך על סברא זו, והביא בשם ספר גן המלך שעל מצות יברך 
כל השנה מזונות, וכתב המהרש"ם שאם כן בודאי שאם מפרר את המצות ומטגנם מברך 
מזונות, שהרי בכך שמפררם ומטגנם מתברר שבעצם מעולם לא היה להם דין לחם, ולכן 


יברך על הקניידלאך מזונות. 


אולם החזון איש ו" סי כו פק"ע) כתב לחלק בין מצה ללחם, שמצה שנטגנה אפילו אין 
בה כזית, ואפילו טיגן אותה כשהיא מפוררת לפירורים, מברך המוציא וברכת המזון, משום 


מחוברים על ידי דבש 

ואם אינו מבושל, אלא שהוא מחובר 
ע"י דבש או מרק, אם יש בפרוסות כזית 
מברך עליו המוציא, אפילו אין לו תואר 
לחם, ואם אין בהם כזית, אם יש בהם 
תואר לחם, דהיינו שהוא ניכר וידוע שהוא 
לחם, מברך עליו המוציא וברכת 
המזוןו=, ואם אין בהם תואר לחם, מברך 
בורא מיני מזונות וברכה אחת מעין 
שלשולט. 


מפורר דק דק 

ואם אינו לא מבושל ולא מחובר, אלא 
מפורר דק דק, אף על פי שאין בו כזית 
ולא תואר לחם, מברך עליו המוציא 
וברכת המזוזופיו, 


ברכת קניידלאך [כופתאות] 

פירורי לחם שחזר וגיבלם עם שמן, 
שקוראים קניידלאך [כופתאות] אם בישלם 
או שטיגנם במשקה, מנהג העולם לברך 
עליהם בורא מיני מזונות, גם כשאכל מהם 


[קפב] היינו כשאכל כמה פירורים פחות מכזית, עד 
שאכל כזית שלם. משנה ברורה (פ"ק ש). | [קפג] שו"ע 
(פס). והטעם שבדין זה אם יש לו צורת לחם מברך 
המוציא גם בפחות מכזית, שכיון שלא נתבשל צורת 
לחם שלו חשובה שהוא ניכרת וידוע יותר שהיא לחם. 
משנה ברורה (עס). [קפד] שו"ע (שס). ואפילו אם הוא 
מפורר דק דק כסולת, ולא ניכר בו צורת לחם מברך 
המוציא, והטעם, שכיון שהוא שנשאר כמו שהיה, ולא 
נתחבר על ידי דבר אחר, אינו יוצא לעולם מתורת 
לחם, והסכימו האחרונים שגם אם שרה הפירורים 
במים, [ושהו בה זמן מועט שהמים לא נתלבנו 
מחמתם] כיון שלא נתחברו יחד מהמים, אינו יוצא 
מתורת לחם. משנה ברורה (פ"ק ס). | [קפה] בסוגייתנו 
אמר רב יוסף שחביצא שיש בה פירורים שאין בהם 
כזית, מברך עליהם בורא מיני מזונות, והקשה לו אביי, 
ממה ששנינו בברייתא, שעל מנחות מברכים המוציא, 
גם לתנא דבי רבי ישמעאל הסובר שהיו מפררים את 
המנחות עד שהיו דקים כסולת, והשיב לו רב יוסף 
'בשערסן', כלומר שלכן בירכו המוציא על הפירורים 
כיון שחזר וגיבלן יחד עד שהיו כזית, ומזה למד במגן 
אברהם (פ"ק כפ) שמה שנאמר בסוגייתנו שאם בישל 
פירור כזית מברך עליו המוציא גם אם אין לו צורת 
לחם, צריך לומר שאין צריך שהכזית יהיה משעת 
אפיה, אלא גם אם גיבל פירורים ביחד קודם הבישול 
והפכו לכזית, נחשב לפירור כזית, ורק אם נתדבק על 
ידי בישול והפך לכזית אינו מועיל, וכן משמע בגמרא 
בשערסן, היינו שגיבל פירורים והפכו לכזית מברך 
המוציא, עוד חידש המגן אברהם שגם אם גיבלו בשמן 
אינו מבטל מהם שם לחם, שהרי הגמרא עוסקת 
במנחות שמגובל בשמן. ולפי זה מאכל זה שאנו 
קוראין קניידלי"ך [כופתאות] אם לאחר הגיבול [גם אם 
גיבלן בשמן] יש בהם כזית, מברך עליהם המוציא גם 
לאחר שבישלו. וכן פסק בשו"ע הרב (עס פ"ס, אולם 
בסדר ברכת הנהנין (פ"נ סע"ו) כתב כדעת האחרונים 


אליבא 


הרבה, ואם אפאם הרי זה ספק, ונכון 
שיאכלם רק בתוך הסעודה, ואם גבלם 
במים ואפאם, יש להם דין לחם, ומברכים 
עליו המוציא=. 


כשנתלבנו המים בגלל הפירורים 


יש מי שאומר דפירורין שנותנין במים 
והמים מתלבנים מחמת הפירורין'פי!, אזיל 
ליה תוריתא דנהמאו= ואין מברך עליה 
אלא בורא מיני מזונות וברכה אחת מעין 
שלשוייו, 


כששרו ביין אדום 
יש מי שאומר שפת השרוי בין 
אדום אינו מברך אלא בורא מיני 
מזונות וברכה אחת מעין שלש, ונראה 
שאין דבריו אמורים אלא בפירורין או 
בפרוסות, שאין בכל אחת כזיתוי. 


חיוב חלה בעיסה נוזלית 
נשפכת לתוך חור בתנור 
אם יש בכירה גומא ושופכים לתוכה 


שלהלן. אך הרבה אחרונים [ראה שער הציון (פ"ק ע₪] 
חלקו על המגן אברהם, וכתבו שמה שאמרו בגמרא 
שאם גבלן מחדש נחשב לכזית, היינו כמו שפירש 
רש"י (ד"ה נפעיפן) שחזר ואפאן, אבל אס בישלן בקדירה 
או טיגנם במחבת בשמן שדינו כמבושל, אף שיש בכל 
פירור כזית מברך עליהם בורא מיני מזונות, [ואפילו 
אם קבע עליהם סעודה]. ולמעשה כתב המשנה ברורה 
(ס"ק נט) שמנהג העולם כדעת האחרונים שאם בישלם 
מברך עליהם בורא מיני מזונות, ואם אפאם, אז יש 
לחלק בג' אופנים, אם גיבלם בקצת שמן או דבש, נכון 
שלא יאכלם כי אם בתוך הסעודה, ואם נילוש בהרבה 
שמן או דבש מברך עליהם בורא מיני מזונות, ואם 
גיבלן במים לבד ואפאן יש עליהם דין פת גמור. 
[קפון היינו כשאין בהם כזית, שאם יש בהם כזית, גם 
כשבטל מהם תואר לחם, ברכתם המוציא. [קפז] תואר 
הלחם. [קפח] שו"ע (פו"ם סי קפס סי"פ). ומקורו מדברי 
התוספות (ל"ס פוכיפ6) שכתבו, שאם המים מתלבנים 
מחמת הפרורים בטל ממנו תואר הלחם, וכן היה רגיל 
רבצו דוד ממייץ ללבן פרוהים במים. בלילה, כרי 
לאכלן בשחרית בלא ברכת המוציא ובלא ברכת המזון, 
כדי שיתחזק ראשו ויוכל להגיד ההלכה מבלי שיצטרך 
לאחר. ואף שלפי המבואר לעיל פירורים שהם פחותים 
מכזית שלא נתבשלו גם אם היו שרויים במים מברך 
עליהם המוציא, גם אם אין להם תואר לחם, שם 
מדובר כשנשרה במים רק זמן מועט ולא איבד את 
תואר הלחם, ומה שלא ניכר בו תואר לחם הוא רק 
מפני שהם פירורים קטנים, אבל כאן מדובר שאיבד 
את תואר הלחם מחמת שנשרה במים זמן רב עד 
שנתלבנו המים והוא סימן שעל ידי השרייה איבדה 
את תואר הלחם, ולכן מברכים רק בורא מיני מזונות. 
משנה ברורה (ס"ק סג). [קפט] הוא הוספת הרמ"א, 
וכוונתו שדווקא ביין אדום נאמר דין זה, שכיון שנשרה 
ביין אדום, והפת קיבלה את צבעו, בטל ממנו תואר 
לחם, אבל אם שרה את הלחם ביין לבן, הרי דינו 


פניני 


בהכות לו- קה: 


עיסה ונאפית חשוב לחם וחייב 


בחלהו!יציי. 


שם, 


נשפכת על התנור 

טריתא, דהיינו עיסה שבלילתה רכה 
ושופכין אותה על הכירה ומתפשט עליה 
ונאפית, פטורההי=. 


נמשח במי פירות 

בצק שאופים אותו בשפוד ומושחים 
אותו בביצים או בשמן או במי פירות, 
פטורטיגו, 


לחם העשוי לכותח 

לחם העשוי לכותח, מעשיה מוכיחים 
עליה. עשאה כעבין, דהיינו שערכו ועשאו 
כצורת לחם, חייב. ואם לאו, פטורוצי. 


דעתו לבשלה 

עיסה שבלילתה עבה, וגלגלה על דעת 
לבשלה או לטגנה או לעשותה סופגנין או 
ליבשה בחמה, ועשה כן פטורה!יי. 


כמים, וצריך שישרה כל כך, עד שישתנה היין מצורתו. 
משנה ברורה (ס"ק סד). ודווקא כשהפת שרתה קצת 
בתוך היין, אבל אם צבעו את הלחם, לא בטל ממנו 
שם לחם. ביאור הלכה (ד"ס פפת). אך עדיין יש לעיין 
שסברא זו היא קלושה מאד, וכי בשביל קצת צבע 
שקלט הלחם כבר בטל ממנו שם לחם, והרמ"א למד 
כן מדברי המרדכי (פי' קט) שכתב 'הואיל וסמוק'. אולם 
בהגהת של"ה (פער סותיות עמק כרכס כככות סנסנין כל כ סו ]) 
כתב שברוב ספרי המרדכי כתוב 'הואיל ונמוק', ועל 
פי גירסא הלכה זו היא כפשוטו, שמדובר באופן 
שנשתהה הרבה עד שנמוק הלחם ואבדה צורתה, ולפי 
זה אין נפקא מינה בין יין אדום ליין לבן, ולכן אף 
בעל הגהת של"ה מצדד להלכה כגירסת הרמ"א, מכל 
מקום קשה מאד להקל בזה למעשה וצ"ע לדינא. 
ביאור הלכה (ד"ס גײן). ‏ [קצ] שו"ע (פו"ם סי" קפס סי"ג). 
ומקורו מדברי המרדכי (פ" קש) ולאחר שהביא דברי 
התוספות הנ"ל, כתב שגם אם שרה ביין הפסיד ברכת 
המוציא. [קצא] רמב"ם (נילליס פ"ו הי"כ). שו"ע (יו"ד סי 
קכע ק"ס). והיא הנקראת בסוגייתנו 'טרוקנין', וכתב 
בביאור הגר"א (סק") שצריך לגרוס בגמרא, וכן כי אתא 
רבין אמר רבי יוחנן טרוקנין 'חייבין בחלה', ולא 
'פטורין מן החלה', וכן היא גירסת הרא"ש (פי"פ). וכן 
גרס הגר"א בסוגייתנו. ראה להלן לענין ברכתם, למה 
חשובה לחם אף שבלילתן רכה. ([קצבן שו"ע (עס). 
[קצגן רמ"א (ס"ס). והיא הנקראת בסוגייתנו נהמא 
דהנדקא'. [קצד] רמב"ם (כיקוכיס פ"ו סי"ל). שו"ע (יו"ל סי 
לט ס"ז). ולשון הרמב"ם 'עשאה כעכין חייבת בחלה, 
עשאה כלמודין פטורה מן החלה'. ובכסף משנה ציין 
לפירש"י בסוגייתנו 'לחם העשוי לכותח', אין אופין 
אותו בתנור אלא בחמה, 'כעכין', ערוכה ומקוטפת 
כגלוסקאות נאות, גילה דעתו שעשאו ללחם, 'עשאה 
כלמודים', כנסרים בעלמא שלא הקפיד על עריכתם. 
[קצה] שו"ע (טס ס"ג). דברי השו"ע הם כדעת רבינו 
שמשון (מנס פ"6 מ"ס) והביא ראיה לדין זה מסוגייתנו, 


הלכה 


8% ולאחה 


דהלכתא ט 


נתכוין לעשות לחם ונמלך לבשלו 

גלגלה לעשות ממנה לחם, ונמלך 
לבשלה או לטגנה או לעשותה סופגנין או 
לייבשה בחמה, חייבת, שכבר נתחייבה 
משעת גלגול. גלגלה על דעת סופגנין 
וכיוצא בהן, ונמלך לעשותה לחם, 
חייבתמצי. 


דעתו לאפות ממנה קעת 

אפילו כשעושה אותה על דעת לבשלה 
וכיוצא בו, אם דעתו לאפות ממנה מעט 
ואפאו, אפילו אין באותו מעט שיעור 
חלה, כולה מתחייבת על ידומצי, 


לח. 


עיסות אלו לענין ברכה 
נאפית בקרקע 

עיסה שנאפית בקרקע כמו שהערביים 
שוכני המדברות אופים!י", הואיל ואין 
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עליה צורת פת, מברך עליה בתחילה בורא 
מיני מזונות, ואם קבע מזונו עליה מברך 
המוציאשטו. 


שלחם העשוי לכותח פטור מן החלה, ופירש"י (ד"ס 
(מס) שהוא עיסה רגילה אלא שדעתו לאפותה בחמה, 
הרי שאם בשעת הלישה היה דעתו לאפותו בחמה 
נפטרה מחלה, והוא הדין אם בשעת הלישה היה דעתו 
לבשלו פטורה, ומה שלחם העשוי לכותח חייבת 
כשעשאה כעכים, חכמים גזרו עליה שמא יבוא 
להחליפו בשאר עיסות שאינם עשויות לכותח, אבל אם 
עשויה כלמודים מעשיה מוכיחים עליה, ולא יבואו 
לטעות. אמנם דעת ר"ת (סו"ל נפוס' ד"ס (פס) שהיא חייבת 
בחלה, והביא ראיה מהמשנה (טס) תחילתה עיסה וסופה 
סופגנין חייבת בחלה, כלומר שבשעת הגלגול עשאה 
מכן בשלה חייבת. ט"ז ‏ סק"). 
[קצו] שו"ע (טס). הוא דעת רבינו שמשון (פס) שביאר 
את המשנה בחלה טס) תחילתה עיסה וסופה סופגנין 
חייבת בחלה, היינו שבשעת גלגול היה בדעתו לאפותו, 
אלא שנמלך אחר כך לבשלו. [קצז] שו"ע (שס פ"ל). 
בסוגייתנו מבואר שלחם העשוי לכותח אם עשאה 
כעכים חייבת, ואם עשאה כלמודים פטורה, ובירושלמי 
(מלס פ"6 ס"ד) נאמר שעיסה העשויה לכותח חייבת 
בחלה, ותירץ הרא"ש (סכופ מס ס"נ) שלכן בסוגייתנו, 
אם עשאה כעכים חייבת בחלה, שיש חשש שמא ימלך 
ויאפנה, אבל אם עשאה כלמודים פטורה, והטעם שאין 
חשש שמא ימלך לאפותו, אבל בירושלמי עוסק 
כשלקח קצת מהעיסה כדי לאפותו, ואז יש חשש גם 
כשעשה כלמודים, שיאפה את כל העיסה. ט"ז (סק"ל). 
והוסיף בטור שכן היה מנהג הר"מ מרוטנבורג בביתו, 
כשהיו עושין עיסה כדי לבשלה במים או לטגנה בשמן, 
היה לוקח קצת ממנה כדי לאפותה, ועל ידי כן 
נתחייבה כל העיסה בחלה. [קצח] הוא פירש לנאמר 
בגמרא 'כובא דארעא', ורש"י (ד"ס כונפ) והטור (סיי קסת) 
והרא"ש (פי' פ) והשו"ע (פע"ו) פירשו ששופכים אותה 
לתוך חור בתנור, ואין נפקא מינה ביניהם, והיא היא. 
ביאור הלכה (סי' קסמ ד"ס קמס). ‏ [קצט] רמב"ם (כרכוס פ"ג 
ס"ט). שו"ע (סיי קס"ס סט"ו). 


שעדיין יש עליה תורת לחם. אך לחם שנטגן ואין עליו תואר לחם, ואין בפרוסה כזית, 
מברך עליו מזונות וברכה מעין שלש, עיי"ש. 


ברכת שהחיינו על נתינת מתנות כהונה 

כתב הרשב"א (פו"פ, מ"פ סיי פנת), בהן המקבל מתנות כהונה אינו מברך שהחיינו. אך לענין 
הישראל המפריש מתנות כהונה ונותנם לכהן, כתב בפאת השולחן (פ"ג ס"ק (ט) שהגר"א 
היה מברך שהחיינו בשעת הנתינה לכהן, כשיטת הרמב"ם (גלת פי" סיט) הסובר שכל מצוה 
שאינה תדירה ואינה מצויה בכל עת, כגון מילת בנו ופדיון הבן הרי היא דומה למצוה 
שהיא מזמן לזמן ומברך עליה בשעת עשייתה ישהחיינוי [בפדיון הבן לכל השיטות מברכים 
שהחיינו, ולגבי מילה נחלקו הראשונים אם מברכים שהחיינו, כמבואר בשו"ע (יו"ל סי כקס 
מ"ו). והגר"א (פס פ"ק 9) כתב, שגם במילה צריך לברך כמו בפדיון הבן]. וכן מובא במעשה 
רב (פיי קג) שהגר"א בירך שהחיינו על נתינת מתנות כהונה. 


ובדרכי תשובה (ו"ל פ" 65 סק"6) כתב, שחכם אחד העיר לו שאולי לכן בירך הגר"א 
שהחיינו, כיון שהגר"א סובר שצריך לברך ברכת המצוות על נתינת מתנות כהונה לכהן, 
וכדעת הרוקח (פ' פסו), וכמו שהאריך בפאת השולחן (פ"ג ק"ק ש) והוכיח בכמה ראיות שיש 
לברך על נתינתם לכהן, וסיים שכן היה נוהג הגר"א לברך על נתינתם, וכן הנהיג הלכה 
למעשה לברך על נתינת המתנות. וכיון שסובר הגר"א שמברכים על נתינתם ברכת 
המצוות, מוכח שיש בכך עשיית מצוה כשאר המצוות החיוביות, ולכן בירך גם 'שהחיינוי 
על הנתינה. אבל לשיטתנו שאנו נוהגים שלא לברך על מתנות כהונה, משום שאנו סוברים 
כדעת הרשב"א (שו"פ, ק"é‏ סיי ₪ שאין מברכים על הנתינה, כיון שאין הישראל נותן משלו, 
אלא שה' יתברך זיכה אותן לכהן ומשולחן גבוה קא זכו, או משום דעת הראב"ד בתמים 
דעים (פ" קעט) בשם בעל העיטור, שאין מברכים לפי שהיא מצוה התלויה בדעת אחרים 
אם רוצה לקבלו, אם כן גם ברכת שהחיינו אין לברך. 


ובתב בדרכי תשובה שדבריו מסתברים, אמנם יש להוכיח שגם למנהגנו שלא לברך על 
המצוה, מברכים שהחיינו, שכן מבואר בסוגייתנו שמי שהיה עומד ומקריב מנחות 
בירושלים אומר 'ברוך שהחיינו וקיימנו והגיענו לזמן הזה', ופירש רש"י (ל"ס 6 שישראל 
שלא הביא מנחות זה ימים רבים, בשעה שמביא המנחה לכהן מברך שהחיינו. והרי מצוה 
זו של הבאת המנחה אין הישראל מברך עליה, ואף על פי כן מברך עליה ישהחיינוי, ואם 
כן הוא הדין לנותן מתנות כהונה לכהן שיכול לברך 'שהחיינו' אף על פי שאינו מברך 
ברכת המצוות על מצוה זו. אך כתב שיש לדחות, שבסוגייתנו הכהן היה מוכרח לקבל 
ממנו המנחה ולהקריבה, מה שאין כן במתנות כהונה שאינו חייב לקבלו, ועדיין צריך 
תלמוד. 


לח. 


'המוציא' וברכת המזון על אכילה מרובה שלא בתורת סעודה 

בגמרא אמר לו אביי לרב יוסף, איזו ברכה מברכים על כובא [-בלילה של קמח ומים] 
הנאפית בקרקעית הכירה, אמר לו, וכי סבור אתה שלחם הוא, בצק אפוי בעלמא הוא, 
ומברכים עליו 'בורא מיני מזונות'. מר זוטרא קבע סעודתו עליו, ובירך עליו 'המוציא לחם 
מן הארץ' וברכת המזון אחריו. ומבואר בזה, שהקובע סעודתו על דבר שנחשב לחם לענין 
חיוב חלה, אך אין דרך בני אדם לקבוע סעודתם עליו, אם אוכלים אותו בלי קביעות 
סעודה מברכים עליו 'בורא מיני מזונות' וברכה מעין שלש, ואם קובעים סעודה עליו 
מברכים עליו 'המוציא' וברכת המזון. 

וכן פסק בשו"ע (לו"פ פיי קספ פ"י) שפת הבאה בכיסנין, מברך עליו 'בורא מיני מזונות' 
ולאחריו ברכה אחת מעין שלש, ואם אכל ממנו שיעור שאחרים רגילים לקבוע עליו, אף 
על פי שהוא לא שבע ממנו מברך עליו 'המוציא' וברכת המזון. ואם מתחילה היה בדעתו 
לאכול ממנו מעט, וברך 'בורא מיני מזונות', ואחר כך אכל שיעור שאחרים קובעים עליו, 


נשפכת לתוך חור בתנור 

טרוקנין, דהיינו שעושין גומא בכירה, 
ונותנים בה קמח ומים מעורבין בה ונאפה 
שם, מברך עליו בורא מיני מזונות וברכה 
אחת מעין שלשייי. ואם קבע סעודתו עליו, 
מברך המוציא וברכת המזון". ויש 
אומרים שברכתו המוציא גם אם לא קבע 
סעודתו עליוו=. 


נטפכת על התנור 

טריתא, דהיינו שלוקחין קמח ומים 
ומערבים אותם ושופכים על הכירה והוא 
מתפשט ונאפה, אין עליו תורת לחם כלל, 
ואין מברכים עליו אלא בורא מיני מזונות 
וברכה אחת מעין שלש, ואפילו קבע 
סעודתו עליויי. ויש אומרים שאם קבע 


רז והטעם שמברכים עליהם בורא מיני מזונות, כתב 
המגן אברהם (סק"פ) כיון שבלילתן רכה מאד, וכל 
שבלילתן רכה מאד, גם אם הם אפויות, ברכתם בורא 
מיני מזונות. אבל אם לא היתה רכה מאד, אף שהיא 
רכה קצת, ברכתם המוציא. משנה ברורה (פ"ק פס). אולם 
הרמב"ם (עס) כתב שהטעם שברכתם מזונות, כיון שאין 
עליה צורת פת, ובלבוש (פט"ו) כתב הטעם משום שאין 
זה דרך לישה ולא דרך אפיית לחם, שאין דרך ללוש 
ולאפות בחור שבתנור, ולפי דבריהם, גם אם לא היתה 
בלילה רכה מאד, אלא שהיתה בלילה רכה קצת, 
ברכתם מזונות, וצ"ע לדינא. ביאור הלכה (ד"ס קמת). 
[רא] שו"ע (פו"ס סי" קפס סט"ו). והטעם שמברך המוציא, 
שאף שבתחילה הבלילה היתה רכה, כיון שנאפית 


אליבא 


סעודתו עליו, מברך המוציא וברכת המזון. 
ולכן לא יאכלנו אלא בתוך הסעודהיי". 


נמשח במי פירות, לחם הנאפה בשמש 

נהמא דהנדקא, והוא בצקה שאופין 
בשפוד ומושחין אותו בשמן או במי 
ביצים, וכן לחם העשוי לכותח שאין אופין 
אותו בתנור אלא בחמה, מברך עליו בורא 
מיני מזונותיײ. ואפילו כשקבע סעודתו 
עליוו"ז. וש אומרים שאם ערכו יפה ועשה 
אותה כגלוסקא מברך עליו המוציאוחי. ויש 
להזהר שלא לאוכלו כדי שביעה אלא 
בתוך הסעודהוש. 


מצה שאפאה בקרקע 
אחד מצה שנאפית בתנור או באלפס, 


עליו, ואפילו אם היה מפורש בירושלמי שמברכים עליו 
המוציא, הרי בסוגייתנו לא משמע כן, ולא היה להטור 
לפסוק כהירושלמי נגד המבואר בגמרא שלנו. ואפשר 
שהטור למד שמר בר רב אשי שאמר אדם יוצא בו ידי 
חובתו בפסח, חולק על הנאמר בגמרא שמברכים עליו 
המוציא רק אם קבע סעודה, וסובר שהוא לחם גמור 
ואדם יוצא בו ידי חובתו בפסח, והטור פסק כמותו, 
אבל מפשטות דברי הגמרא אין נראה שמר בר רב אשי 
בא לחלוק, ולכן צריך לומר שמה שסיים הטור ואם 
קובע סעודתו עליו מברך המוציא, כוונתו לפרש דבריו 
הראשונים, שכתב שעל טרוקנין מברכים המוציא, והיינו 
דווקא כשקבע סעודתו עליו, וכן צריך לדחוק דבריו, 
אף שמפשט דבריו אינו נראה כן. והב"ח (פ"ט) יישב 


בגומא, והעיסה נתקבצה נעשה כמו פת. משנה ברורה | דברי הטור, שגירסתו כגרסת הרי"ף (עיל מ:) אמר אביי 
אהח19/06/2018 


(פ"ק פט). [רב] הוא דעת הטור, וראה להלן מה שכחבד 
הבית יוסף והב"ח בזה. [רג] שו"ע (עס). והנה בטור 
כתב שעל .טרוקנין' והוא לחם שנעשה על ידי 
ששופכים קמח ומים בחור שבתנור ומערבם בה ונאפה 
בה מברך עליו המוציא, ואדם יוצא בו ידי חובתו 
בפסח, כיון ששפכו ומתקבץ יחדיו, נעשה כמו פת 
גמור, ועל 'טריתא', שבלילתו רכה והוא שלוקחין קמח 
ומים ומערבים אותם, ושופכים אותו על התנור והוא 
מתפשט ונאפה, אין עליו תורת לחם, ומברכים עליו 
בורא מיני מזונות, ואם קובע סעודתו עליו מברך 
המוציא. והקשה בבית יוסף (ד"ס טוקײן) שבסוגייתנו 
מבואר שעל טרוקנין מברכים ברכת מזונות, ורק אם 
קבע עליו סעודתו מברך המוציא. והנה הרא"ש (סכופ 
תל סיי ג) כתב שבירושלמי (פלס פיפ ס"ס) נאמר 'רבי יוחנן 
אומר טרוקנין חייבין בחלה, ואומרים עליו המוציא, 
ואדם יוצא בו ידי חובתו בפסח'. ואפשר שעל זה סמך 
הטור שטרוקנין מברכים עליו המוציא, אך קשה לומר 
כן שיתכן שדברי הירושלמי נאמרו כשקבע סעודתו 


שריתא פטורה מן החלה. ולגבי ברכתם הביא (כף) 
'טריתא דארעא' מברכים בורא מיני מזונות, ואם קבע 
עליו סעודתו מברך המוציא וברכת המזון, אמר מר בר 
רב אשי ואדם יוצא בה ידי חובתו בפסח. הרי שגירסת 
הרי"ף שהגמרא עוסקת בשני סוגי טריתא, טריתא סתם, 
וטריתא דארעא, אבל לגבי טרוקנין, הגמרא לא דנה 
כלל, אלא שהיה פשוט לגמרא שהיא לחם גמור 
ומברכים עליו המוציא. ורק לגבי טריתא דארעא, 
ברכתו מזונות, ואם קבע סעודתו עליו מברכים עליו 
המוציא, ולכן כתב הטור, שעל טרוקנין מברכין 
המוציא, ועל טריתא, מברכים מזונות, ואם קבע סעודתו 
מברכים המוציא. וכתב שכן הוא דעת הרמב"ם, שכתב 
רק עיסה שנאפית בקרקע, הואיל ואין עליו צורת הפת 
מברך בורא מיני מזונות, ואם קבע עליו סעודתו מברך 
המוציא. ולא כתב לחלק בין טרוקנין לטריתא, והטעם 
שהלך בדרכו של הרי"ף שלא כתב אלא דין טריתא 
דארעא, שהיא עיסה שנאפית בקרקע, כמו שהערביים 
עושים, אבל טרוקנין לא היה צריך לפרש, כיון שהוא 


כרכות לח. 


בין שהדביק הבצק באלפס ואחר כך 
הרתיח בין שהרתיח ואחר כך הדביק 
אפילו אפאה בקרקע הרי זה יוצא בה ידי 
חובתו בפסחי"י. 


ברכת רכש תמרים, ומיץ פירות 

דבש | הזב מהתמרים, או שיצא 
מהתמרים על ידי כתישה וסחיטה"י, 
מברך עליו שהכלויט. וכן על משקין 
היוצאין מכל מיני פירות, כגון יין תפוחים, 
בין שיצאו מעצמם, או שיצאו על ידי 
כתישה וסחיטה מברך שהכל"ט. חוץ 
מזיתים וענביםוײי. 


רוב אכילתו על ידי סחיטה 
מיני פירות שרוב אכילתם הוא על ידי 


לחם גמור גם לענין המוציא. וכן משמע מהירושלמי 
(פס) שהביא הרא"ש (שס) שנאמר שם טרוקנין חייבין 
בחלה, ואומרים עליו המוציא, ומשמע שאפילו לא קבע 
סעודתו עליו. נרד] כן סיים בב"ח (פס). ובמשנה ברורה 
(סק":) הביא שגם במגן אברהם (ס"ק מפ) מצדד כדעת 
הב"ח שאם קבע סעודתו עליו מברך המוציא, ולכן כתב 
האליה רבה (פ"ק () שמחמת זה אין לאוכלו אלא בתוך 
הסעודה. אולם במגן גבורים (פנטי סגינוריס פ"ק כו) הסכים 
לדעת השו"ע שגם אם קבע סעודתו עליו מברך בורא 
מיני מזונות. [רה] בשו"ע הלשון הוא לחם, אולם כתב 
במשנה ברורה (פ"ק %6) שהכוונה היא לבצק, שלחם 
שאפאו בשפוד, הוא לחם גמור ומברכים עליו המוציא. 
[רו] שו"ע (פס סט"ו). ולחם האפוי במיקרוגל כתב בשבות 
יצחק (מיקרוגל פ"םס) שהביא מאפה כזה לפני בעל המנחת 
שלמה ובעל הקובץ תשובות, והכריעו שיש לברך עליו 
המוציא וברכת המזון, כיון שיש לו טעם אפוי. 
נחן משנה ברורה (פ"ק ₪5 לדעת השו"ע. [רח] דעת 
הטור. | [רט] משנה ברורה (שס), כיון שלדעת המגן 
אברהם (ס"ק מג)הוא ספק דאורייתא. [רי] רמב"ם (ממן 
ומס פ"ו ס"ו). שולחן ערוך (פ" תס ק"נ). ‏ [ריא] משנה 
ברורה (ס"ק מס). | [ריב] ומה שכתוב בתורה (לנליס 5 ס) 
'ארץ זית שמן ודבשי, אין הכוונה לדבש, אלא לתמרים 
שמהם יוצא הדבש, אבל הדבש עצמו הוא רק זיעת 
התמרים ומברכים עליו שהכל. משנה ברורה (ק"ק מו. 
נריגן משנה ברורה (פ"ק מ) והטעם שהם נחשבים רק 
לזיעה, ומשקה נחשב רק היוצא מזיתים וענבים, ומיני 
פירות שרוב אכילתם הוא על ידי סחיטה. [ריד] רמב"ם 
(כרכות פ"ם ס"ד). שו"ע (סס סי" ככ ק"ת). [רטו] דעת הרשב"א. 
[רטז) דעת הרא"ש. | [יז] כן כתב השו"ע (סי" כס פ"ג). 
אך אפשר שכתב כן מספיקא, כיון שאם מברך שהכל 
יוצא לכל השיטות, וכן כתב במאמר מרדכי, (פס סק"ס) 
שהשו"ע כתב כן רק מספק, ונפקא מינה בדיעבד אם 


דהלכתא 


סחיטה, יש אומרים שמברכים עליהם 
כברכת הפרי=ו, וש אומרים שמברכים 
עליהם שהכלױײו, ולהלכה יברך שהכלוײ. 


סוכר 

על הסוקא"ר=י מברך שהכל. וכן 
המוצץ קנים מתוקות שהכלוי= ובדיעבד 
אם בירך עליהם בורא פרי העץ, או פרי 
האדמה יצאויט. סוכר העשוי מבוריקע"ס 
[סלק] לכתחילה יש לברך עליהם שהכל, 
ובדיעבד אם בירך עליהם בורא פרי 
האדמה יצאײו. 


ור שאכל מיץ העשוי מפירות תרומה 
זר שאכל דבש תמרים ויין תפוחים 
וכיוצא בהן [של תרומה] בשגגה אינו חייב 


בירך כברכת הפרי אם צריך לחזור ולברך, וצ"ע. שער 
הציון (ס"ק יד). [ריח] ונעשה מקנים מתוקים שסוחטים 
אותם, ומבשלים את המיץ היוצא מהם עד שמתקשה. 
ולכן מברכים עליהם שהכל, שהוא דומה לדבש תמרים 
המבואר בסוגייתנו שברכתו שהכל כיון שאינו אלא 
זיעה בעלמא, וכל שכן בקנים אלו שנשתנו על ידי 
הבשול. משנה ברורה (פ"ק עג - עדו על פי הרמב"ם (פ"פ 
ס"ס). והטור הקשה על זה, שהרי בתמרים עיקרם עומד 
לאכילה, אבל קנים אלו עיקרם עומד לסוכר היוצא 
מהם, והיה צריכים לברך עליהם בורא פרי העץ, ותירץ 
בביאור הלכה (ל"ה ענ) שעיקר טעמו של הרמב"ם כיון 
שקנים אלו אינם פרי, אלא עצים שיש להם מתיקות, 
ולכן מברכים עליהם שהכל. | [יט] רמב"ם (ככופ פ"ת 
ס"ס), שו"ע (פו"ם סי' ככ סט"ו). ‏ [רכ] משנה ברורה (ס"ק 
ע). ביאור הלכה (ס). וטעמו שמצינו שלש שיטות 
בראשונים בברכת הסוכר, דעת הרמב"ם שמברכים 
עליהם שהכל, ודעת הטור שמברכים עליהם בורא פרי 
העץ כיון שעיקרם עשוי בשביל הסוכר, ודעת בה"ג 
שכיון שהקנים אינם פרי, מברכים עליהם בורא פרי 
האדמה. ומה שפסק השו"ע שיברך שהכל. היינו כדי 
לצאת ידי כל השיטות, שעל הכל אם בירך שהכל יצא. 
אולם בדיעבד אם בירך עליהם בורא פרי העץ, או בורא 
פרי האדמה יצא. | [רכא] משנה ברורה-ש@). ביאור 
הלכה (פס). ואף שעיקר הסלק עומד לעשות מהם סוכר, 
וזורעים אלפי שדות רק כדי להוציא מהם סוכר, מכל 
מקום לדעת הרמב"ם יש לברך עליהם שהכל, כיון 
שנשתנה על ידי בישול ומתקשה, ואין ניכר שיצא 
מהפרי. אך דעת הרבה ראשונים שמברכים עליהם 
כברכת הסלק בורא פרי האדמה, ולכן לכתחילה יש 
לברך עליהם שהכל, שגם לשיטות אלו, בדיעבד אם 
בירך שהכל יצא, אולם אם בירך עליהם בורא פרי 
האדמה יצא. 


oo 


פניני 


יברך עליו ברכת המזון אף על פי שלא בירך המוציא תחילה. ואם אכל שיעור שאחרים 
אין קובעים עליו, אף על פי שהוא קובע עליו, אינו מברך אלא 'בורא מיני מזונות' וברכה 
אחת מעין שלש, שבטלה דעתו אצל כל אדם. וכתב במשנה ברורה (פ"ק ),. שלבתחילה 
צריך לחשוש ששיעור קביעות סעודה הוא ארבע ביצים, ואין לאכול כשיעור זה מפת 
הבאה בכיסנין בלי נטילת ידים. 

וכתב בערוך השולחן טפס סי"פ), שכמה גדולים צעקו ככרוכיא על מה שנתפשט בדורינו 
בכל המדינה, שבעת שעושים שמחה עורכים שולחן עם כמה מיני דגים וכמה מיני בשר, 
ואוכלים עם פת הבאה בכיסנין, ואוכלים בלי נטילת ידים ובלי ברכת 'המוציא' וברכת 
המזון, אלא בברכת מזונות ולבסוף על המחיה, ואוכלים הרבה מאד מהגלוסקאות ומחלה 
האפוי עם שמן שקוראים 'בוימי"ל חלהי. ואין שום ספק בזה שצריכים ליטול ידיהם ולברך 
'המוציא' וברכת המזון, ואפילו אם יזהרו שלא לאכול הרבה מהפת, מ"מ הא יש דיעות 
שאם שבעו מהלפתן חייבים ליטול ידיהם אף כשאוכלים מעט פת, ובוודאי אוכלים כדי 
ביצים, ורק מעט מהיראים נזהרים בישבם על שולחן כזה לבלי לאכול הרבה, או שנוטלים 
ידיהם ומברכים 'המוציא' על פת סתם, אבל רוב המון ישראל אין שומרים עצמם מזה, 
על כן בודאי חלילה לעשות כן, אך אין בידינו למחות כידוע. 


וכדי ללמד קצת זכות כתב בערוך השלחן לדייק מלשון הרי"ף (3) שאינו תלוי בשיעור 
קביעת הסעודה אלא באופן האכילה, שיש הבדל בין ההכנה לאכילת עראי ובין ההכנה 
לאכילת קבע, וזה ידוע שבאכילת סעודה גמורה פושטים הבגדים העליונים ויושבים סביב 
השולחן, אבל באכילות אלו חוטפים ואוכלים כמה שהן בלי הכנה, ויש אוכלים מעומד 
ומהלך כידוע. ואם כן יש לומר שהם סוברים שבאופן זה אינה קביעת סעודה. אך כתב 
שכל ירא אלהים ירחיק את עצמו מזה, והוא רחום יכפר עון. 


אכילת מזונות בקידוש בבית הכנפת בלי נטילת ידים 

וכיסוד זה כתב בשו"ת התעוררות תשובה ((ו"פ פיי פ), שרבים נוהגים שבסעודת שחרית 
ובפרט בשבת ויו"ט, אין אוכלים פת לחם אלא פת הבא בכיסנין, ואין מדקדקים שלא 
לאכול יותר משיעור קביעות סעודה שהיא ג' או ד' ביצים. ורבים תמהו על זה מאין להם 
להקל, הרי בשו"ע (פֿי"ם פיי קספ פ"ו, ת) מבואר שהקובע סעודה עליהם צריך לברך המוציא 
ואחריו ברכת המזון. וכתב שיש ליישב מנהג העולם בכמה טעמים, והראשון הוא, 
שבסוגייתנו מבואר שהגדר לחיוב ברכת 'המוציא' וברכת המזון הוא כשקבע הסעודה 
עליהם, ויש לדקדק מהו לשון קבע ומה לשון סעודה. ונראה לומר שקביעות סעודה היא 
שאוכל סעודה ממש לשבעו כמו בסעודת צהרים ובלילה, והוא עיקר סעודתו ומזונו, ועל 
זה מברך המוציא וברכת המזון, אבל אם אינו קובע סעודה ממש, שאין זה כל מזונו 


הלפה 


ואוכל בדרך ארעי, אז אפילו אם אכל כשיעור סעודה דהיינו ג' או ד' ביצים אינו מברך 
המוציא וברכת המזון. וכן אם קובע עליו סעודה ממש אלא שאוכל פחות מג' או די 
ביצים, כיון שאיננו שיעור סעודה לכל אדם, מברך רק בורא מיני מזונות. ודווקא אם 
מתקיימים שני התנאים שאוכל שיעור סעודה והוא קובע סעודתו ומזונו על זה, מברך 
המוציא וברכת המזון. ולכן דקדקו בסוגייתנו לומר שמר זוטרא קבע סעודתו עליהם, ולא 
אמרו שקבע עליהם, או שסעד בהם, לפי שאין מברכים 'המוציא' וברכת המזון אלא 
כשהצטרפו ב' התנאים, שקבע עליהם בשיעור ג' או ד' ביצים, וגם היתה זו סעודה ממש. 

ועל פי זה כתב, שכיון שרוב העולם האוכלים בבוקר בשחרית פת הבאה בכיסנין עיקר 
כוונתם היא רק שלא יהיה ליבם ריקן, ואין כוונתם לאכול לחם לשבוע כמו בצהרים או 
בערבית, אין זו סעודה ואין מברכים עליה 'המוציא' וברכת המזון. ואפילו אם אחד אוכל 
בסעודת שחרית לשבוע כמו בצהרים, בטלה דעתו אצל כל אדם. 

וכעין זה הביא בשמירת שבת כהלכתה (פנ"ל סערס סס) בשם בעל המנחת שלמה, שהסתפק 
לגבי מה שנוהגים לקדש בבית הכנסת בשבת בבוקר אחר התפילה ואוכלים מיני מזונות 
ויקוגל' ושאר דברים, שאפשר שכיון שאוכלים בדרך ארעית אין זה נחשב כקביעות סעודה 
להייב (בפרכת המוון. 

אך כל דברים אלו לא נאמרו אלא בדרך לימוד זכות, ולענין הדין מבואר במשנה ברורה 
(עס מ"ק מנ), שאם אוכל הרבה כשיעור קביעת סעודה צריך לברך 'המוציא', אפילו אם אוכל 
למתיקה בעלמא. 


ברכת דבש תמרים ודבש של שאר פירות 

בגמרא אמר מר בר רב אשי, דבש תמרים מברכים עליו 'שהכל נהיה בדברו', לפי 
שזיעה בעלמא הוא, וכדעת רבי יהושע שסובר שהאוכל דבש תמרים של תרומה אינו 
חייב קרן וחומש, לפי שאינו חשוב כגופו של הפרי. 

ונחלקו הראשונים בביאור סוגייתנו. דעת הבה"ג (כככות סי" 6 פ"ו עמ' סט, סו"ד כתוס' ד"ס ססי לוכק6), 
שמה שאמר מר בר רב אשי שברכתו של דבש התמרים הוא ישהכל נהיה בדברו', היינו 
דווקא בשעירבו אותו במים, אבל דבש הזב מן התמרים שהוא בעינו מברכים עליו 'בורא 
פרי העץ'. ובטעם שיטתו כתבו הרא"ש (קי ינ והרשב"א (ד"ס זנע), שהוא משום שבפסוק 
שנמנו בו שבעת המינים שנשתבחה בהם ארץ ישראל ((נמס מ פ), נאמר 'ודבש' ולא נאמר 
'תמרים', והכוונה בפסוק זה היא לדבש תמרים, והפסוק מדבר בדבש הזב מאליו מן 
התמרים שהוא בכלל שבעת המינים, ולכן מברך עליו בורא פרי העץ וברכה אחת מעין 
שלש. ואין לדמותו למשקה היוצא מן הרימונים ומן התאנים וליין תפוחים, שהם יוצאים 
על ידי בתישה וסחיטה, אבל הזב מאליו מן התמרים היינו דבש האמור בפסוק. 


19/06/2018 


לשלם, ואם אכל במזיד מכין אותו מכת 
מרדותוי=!. 


שינוי פירות תרומה מברייתן 

תמרים של תרומה מותר לחבצן ישן 
כעיגול הדבילה, ואסור לעשות מהם שכר, 
וכן אין עושין תמרים דבש, ולא תפוחים 
יין, ולא פירות הסתיו חומץ, וכן שאר כל 
הפירות אין משנין אותן מברייתן בתרומה, 
חוץ מזיתים וענבים בלבד, עבר ועשה 
האוכל משקה הרי זה שותהווי=. 


תמרים מעוכין 

תמרים שמיעכן ביד ועשה מהם עיסה 
והוציא מהם גרעיניהם, אפילו הכי לא 
נשתנית ברכתן ומברך עליהם בורא פרי 
העץ ולבסוף ברכה מעין שלשיילי. ואפילו 
נתרסקו לגמרי, אם ממשן קיים, מברכים 
עליהם בורא פרי העץ, וכן אם מיעך 
תפוחי אדמה ועשאם כעיסה מברך עליהם 
בורא פרי האדמהו=. 


כשנימוחו לגמרי ואין ניכרת צורתם 


ולפי זה הוא הדין בלטווערן הנקרא 
ווידל"איט! מברכין עליהם בורא פרי 
העץ. וש אומרים לברך עליהם שהכלי"י, 
וטוב לחוש לכתחילה לברך שהכל, אבל 


[רכב] רמב"ם (פרומות פי" ס"כ). כתב הראב"ד שאם כבר 
באו ליד כהן, משלם את הקרן, שהרי גזל את הכהן, 
וכתב בכסף משנה שכן פירש הרמב"ם בפירוש 
המשניות (מממות פי"6 מ"כ) והרמב"ם שסתם ולא כתב 
שמשלם את הקרן, צריך לומר שמדובר באופן שעדיין 
לא הגיע התרומה ליד כהן. אולם בירושלמי (פס ס") 
כתבו שבישיבה 'הוו בעי למימר' שלגבי הקרן גם רבי 
יהושע מודה שמשלם, ולכאורה הכוונה שכן רצו לומר, 
אבל במסקנא אין הדין כן, וקשה לומר כן, כי למה 
לא ישלם, הרי גזל את הכהן, וצריך לומר שלשון 'הוו 
בעי למימר', פירושו אנו צריכים לומר, ולא בלשון הוה 
אמינא, או שהוא כמו 'סברוה' שבבבלי בתחילת בבא 
בתרא (נ) שהוא לשון ספק, אך גם למסקנא נשאר הדין 
כן. | [רכג] רמב"ם (עס). [רכד] רמב"ם (נגלות פ"ת ה"ד). 
שו"ע (טס סי" רכ ס"). [רכה] משנה ברורה (פק"מו. וכן 
נקטו הפוסקים לדינא, שגם אם נתרסקו לגמרי, אם 
ניכר במקצת מהות הפרי לא נשתנית ברכתם. אמנם 
בתרומת הדשן שו"פ, סי כט) הוכיח מרש"י (ד"ס מותכ) 
שדעתו שמה שמבואר בסוגייתנו שתמרים שעשה 
טרימא מברכים עליהם בורא פרי העץ, היינו כשהם 
כתושים קצת, אבל אם נתרסקו לגמרי ברכתם שהכל, 
אך להלכה אנו נוקטים כדברי השו"ע שברכתם לא 
נשתנתה. ביאור הלכה (ד"ס מפמרס). ‏ [רכו] שעושין 
מגודגדניות, ושאר מינים, שמוציאין גרעיניהן ומבשלין 
אותם עד שהם נימוחים לגמרי. משנה ברורה (פ"ק מ6). 
[רכזן נחלקו האחרונים בדעת היש אומרים, יש סוברים 
שהיש אומרים חולקים רק על דין הפאווידלא, משום 
שהם נימוחים לגמרי, ולא ניכר צורתם כלל, אבל גם 
הם מודים להשו"ע שפירות שנתרסקו לגמרי ועדיין 
ניכר תוארן וצורתן ברכתם בורא פרי העץ, ויש 
אחרונים שסוברים ששיטת היש אומרים היא כדעת 
התרומת הדשן (עס) הסובר שאם הפירות נתרסקו לגמרי 
מברך שהכל. ולהלכה אין נפקא מינה, שאפילו 
כשהפירות נתרסקו לגמרי אם ממשן קיים אנו נוקטים 
להלכם שברכתם לא נשתנית, ורק בפאווידלא שאיבד 
כל צורתו ולא ניכר כלל מה הוא, אז לכתחילה מברכים 
עליו שהכל, כהכרעת הרמ"א, כיון שבברכה זו יוצא 
על הכל בדיעבד. משנה ברורה (ק"ק פט. | [רכח] רמ"א 
(פס). ‏ [רכט] והטעם כיון שהוא ספק ברכה, ומבואר 
בשו"ע (סי נם פי"ג) שברכת בורא נפשות אינה פוטרת 
ברכת מעין שלש, וברכת מעין שלש אינו פוטרת בורא 
נפשות, ולכן יאכל גם פרי משבעת המינים, וגם דבר 
שברכתו בורא נפשות לפטור גם את הפירות המעוכים 


ממה נפשך. [רלן משנה ברורה (ק"ק מנ), והטעם 
שמלשון הרמ"א משמע שסובר שמעיקר הדין ברכתו 
בוהא פרי הע [רלאן משנה ברורה (ס"ק מל). 


[רלב] בישול הרבה. נרלגן ואפילו אינו עבה כל כך 
שיכול ללועסו, אלא שאינו רך כל כך שהוא ראוי רק 
לשתיה מברך עליו בורא מיני מזונות. משנה ברורה 


=. == 


אליבא 


אם בירך בורא פרי העץ יצא, כי כן נראה 
עיקרויחו, 


ברכה אחרונה על שבעת המינים שאין ניכרת 


צורתן 
כשאכל ‏ פירות | משבעת המינים 
שנתרסקו לגמרי ואין צורתן נכרת, 


לכתחילה לא יברך אחריהם ברכה אחרונה, 
אלא יאכל פרי משבעת המינים שברכתו 
מעין שלש, וגם מאכל אחר שברכתו בורא 
נפשות, ויכוון לפטור בברכות אלו את 
הפירות המרוסקיםויפו, ואם אין לו פירות 
אחרים, יברך אחריהם ברכת מעין שלשו. 


פירות שרוב אכילתם על ידי ריסוק 

פירות שרוב אכילתן הוא על ידי ריסוק, 
גם אם נתרסקו לגמרי לא נשתנה ברכתם, 
ומברך עליהם בורא פרי העץ, ועל ירקות 
יברך בורא פרי האדמה!לי. 


קמח שנתבשל במים 


קמח של אחד מחמשת מני דגן, 
ששלקוייי ועירבו במים או בשאר משקין, 
אם היה עבה כדי שיהיה ראוי לאכילה 
וללועסו, מברך בורא מיני מזונות ואחריו 
על המחיהילי, ואס היה רך כדי שיהא 


(פ"ק כנ). | [רלד] רמב"ם (נרכופ פ"ג ס"ג). שו"ע (פו"ת סי' רק 
ס"י). והטעם שמברך שהכל, שכיון שיש בו הרבה מים 
עד שאינו ראוי לאכילה, ורק לשתיה אינו בכלל מאכל 
כלל ומברכין עליו שהכל כברכת המים. משנה ברורה 
(ס"ק כג). [רלה] שכיון שנתחלקו לשתים, ברכתם בורא 
מיני מזונות, ואינם בטלים למים, ואס השעורים 
שלמים, אלא שהוסרו קליפתם, הרי זה תלוי במחלוקת 
הפוסקים [הובא במשנה ברורה (ס"ק טו)] מהי ברכתם, 
שלפוסקים שברכתם בורא מיני מזונות, אינם בטלים 
במים, ומברכים עליהם בורא מיני מזונות, ולפוסקים 
שברכתם בורא פרי האדמה, הם בטלים במים כדין 
שאר גרגירים שאינם מחמשת מיני דגן, כמבואר להלן, 
שער הציון (ס"ק מ) [לדעת האבן העוזר (פ"דו]. ודעת 
המגן אברהם (סק") שגם אם הגרגירים שלמים, אף 
שברכתם בורא פרי האדמה, כיון שהם מחמשת מיני 
דגן, | אינם בטלים במים. שער הציון (פ"ק כו. 
[רלו] שכיון שהם מחמשת מיני דגן אינם בטלים 
להמים. ולגבי ברכת המים שנתבשלו בהם הדגן, נחלקו 
הפוסקים, דעת המגן אברהם (סק"ו, כ"ה סק"ו) שכיון שיש 
שם הרבה מים, אינם בטלים לדגן ויש לברך עליהם 
שהכל, ולכן יברך תחילה על המים שהכל, ואחר כך 
יברך על הדגן בורא מיני מזונות, אולם בחיי אדם (כע 
נד סט"ו) כתב שיותר טוב שיברך שהכל על דבר אחר 
ויוציא ידי חובה את המים. משנה ברורה (פ"ק כט. 
[רלז] משנה ברורה (שס). | [רלח] בפירוש על השו"ע 
כתוב, שהכוונה לנתינת מים בקמח. וכתב במשנה 
ברורה (פ"ק ₪) שהלשון הוא לאו דווקא, אלא כוונת 
השו"ע כשעשה לישה גמורה שנתן המים וגיבל. 
[רלטן והוא דעת הרמב"ם הסובר שקמח קלי לאו בר 
גיבול, ואפילו אם לשו אינו חייב, וחכמים אסרו שמא 
יבוא ללוש קמח שאינו קלי, ולכן התירו על ידי שינוי 
מעט מעט. ואפילו לשאר פוסקים הסוברים שקמח קלי 
בר גיבול הוא, ואם לשו חייב מן התורה מכל מקום 
גם הם מודים שמותר על ידי שינוי מעט מעט. משנה 
ברורה (ס"ק ₪. והטעם שמותר ללוש קמח קלוי מן 
התורה, שכיון שהקליות נתייבשו בתנור, ועושים אותם 
שיהיו ראויים לאכילה, נחשבים כמו דבר שנאפה 
ונתבשל, ולכן גם אם לשו, אין זה נחשב למלאכת 
לישה אלא כמו תיקון אוכל בעלמא שדרך אכילתו 
בכך, והרי זה כמו שנתן רוטב בתבשיל. ובר"ח כתב 
שמה שמתירים בשתיתא ובקלי הוא דווקא על ידי 
ניעור שתי וערב בלבד, ולא גיבול ממש אבל מכל 
הפוסקים לא משמע כן. ביאור הלכה (ד"ס פמ). 
[רמ] ואסור אפילו מעט מעט. משנה ברורה (פ"ק 2). 
[רמא] והשיעור של מעט מעט לא ביארו הפוסקים, 
ומכל מקום גם אם יש בו כשיעור גרוגרת מותר. משנה 
ברורה (ס"ק ע). | [רמב] שאין שייך הגזירה שמא יבוא 
ללוש קמח שאינו קלי, שכיון שהיא טחינה גסה אינו 
בכלל קמח לפיכך התירו כשהיא רכה אפילו הרבה. 


₪0 == 


פניני 


ומבואר מדברי הרא"ש לפי הבה"ג, שאף היוצא משאר פירות היה יכול להיכלל בבלל 
דבש והיו מברכים עליו 'בורא פרי העץ', אלא שאין הפסוק מדבר אלא במשקה הזב מאליו 
מן הפירות, ובשאר משקים אין המשקה יוצא מהם אלא על ידי כתישה וסחיטה. אך בחתם 
סופר (טו"ת ו" סי' קט נדכיס נס. ד"ס פיי בתב, שיש לומר שאף שבכל מקום שכתוב בלשון התורה 
ידבשי הרי הוא כולל כל מיני מתיקה וכל הפירות, כגון 'כי בל שאור וכל דבש לא תקטירו 


ברכות לה. - לח: 


ראוי לשתיה, מברך עליו שהכל ואחריו 
בורא נפשותניליי. 


גריסים שנתחלקו ונתבשלו בהרבה מים 

גרגירים מחמשת מיני דגן כגון גריסים, 
שעורים, או שבולת שועל, שנתחלקו 
לשתיםילי, גם אם נתבשלו בהרבה מים 
שאינם ראוים אלא לשתיה, אם הגרגירים 
נראים לעין, מברך עליהם בורא מני 
מזונותוי. וכל זה כשבישל במים מיני 
דגן, אבל אם בישל שאר מינים בהרבה 
מים, וראוים רק לשתיה, מברך עליהם 
שהכלוילו. 


לישת קמח עבה בשכת 

אין מגבליםי" קמח קלי הרבה!ל, 
שמא יבוא ללוש קמח שאינו לליוה. 
ומותר לגבל את הקלי מעט מעטוטיו. אבל 
תבואה שלא הביאה שליש שקלו אותה 
ואח"כ טחנו אותה טחינה גסה, שהרי הוא 
כחול והיא הנקראת שתיתא, מותר לגבל 
ממנה בחומץ וכיוצא בו הרבה בבת 
אחתוי=, והוא שיהיה רך, אבל קשה, 
אסור מפני שנראה כלשוי=. ואפילו ברך 
צריך לשנותויו. כיצד, נותן את השתיתא 
ואח"כ נותן את החומץני=. 


משנה ברורה (ק"ק ס). | [רמג] אבל מעט מעט מותר, 
כמו בקמח קלי. משנה ברורה (ס"ק ט). | [רמד] ואם טחן 
מצה בפסח ועשאה קמח, דינה כקמח עבה, ומותר 
לערבבה בשבת של פסח עם יין או במי דבש על ידי 
שינוי אפילו הרבה ביחד, ומכל מקום כתב הט"ז (סיק 
יפ שאין לעשות כן, כיון שאין ידוע מה נותן תחילה 
בחול, כדי לידע מה הוא השינוי. ובאליה רכה (ס"ק ס 
כתב שאם אין ידוע יעשה שינוי המפורש בגמרא שיתן 
המאכל תחלה ואח"כ המשקה. וטוב להחמיר שלא 
לערב בכף רק מנענע הכלי עד שיתערב. ומעט מעט 
מותר אפילו בלא שינוי. משנה ברורה (ס"ק ₪. 
[רמה] רמב"ם (ענת פכ"פ סנ"ג). שו"ע (פו"ם סי" תכ סי"ל). 
אמנם בשו"ע (פט") הביא יש אומרים הסוברים, שאם 
נתן הקמח למים, הרי זה כבר נחשב לגיבול, ולשיטתם 
אסור לתת מים לתוך קמח קלי או קמח עבה גם על 
ידי שינוי, ומותר ללוש קמח קלי או עבה רק אם נתן 
המים מערב שבת, משנה ברורה (ק"ק 33 ). 
[ומו] והטעם שכיון שהתחיל לשתותו אם יפסיק ולא 
ישתה בשבת יחלה. מגיד משנה. נרמזן רמב"ם (סנת 
פכ" סכ"'כ). [רמח] בשו"ע כתב 'בריאים', ובמשנה 
ברורה (פ"ק קיו כתב שצריך לומר, 'דברים', וכוונתו 
שאף שמאכל זה מזיק קצת לשאר אברים שבגוף, כגון 
הטחול שיפה לשינים וקשה לבני מעיים, ואם כן אם 
אוכלו מוכח שעושה כן לרפואה לשינים, שבלי זה לא 
היה מאכל המזיק למעיים, מכל מקום כיון שהוא אוכל 
התירו. [רמט] ואפילו שאוכל ושותה זאת מחמת שהוא 
רעב או צמא, והטעם שכיון שהוא חולה וזה הוא 
רפואתו, יאמרו שהוא אוכלו לרפואה. משנה ברורה 
(ס"ק קיט). ודין זה מקורו מרש"י בשבת (דף קט: ד"ס 5מפו) 
שפירש מה ששנינו במשנה (פס) שמותר לשתות מי 
דקלים לצמאו. דהיינו אם אינו חולה, ומבואר ברש"י 
שמי דקלים שאינם משקה בריאים, אסור לחולה 
לשתותם גם כששותה רק מחמת צמאון. ויצא לרש"י 
דין זה מסוגייתנו שאביי מפרש את מה ששנינו בשבת, 
כל האוכלין אוכל אדם לרפואה, וכל המשקין שותה, 
גברא לאכילה קא מכוין, ורפואה ממילא קא הויא. ועל 
זה שנינו חוץ ממי דקלים, הרי שאף שהוא מתכוין 
לאכילה, אסור לשתות מי דקלים. אולם דין זה אינו 
מוסכם על כל הפוסקים, והם יפרשו שלכן מי דקלים 
אסור לו לשתות, גם אם מכוין לשתותו רק לצמאו, 
כיון שמי דקלים אין דרך לשתותו כלל לצורך שתיה 
ורק לרפואה. ולמעשה צ"ע. ביאור הלכה (ל"ס 035. 
[רנ] שו"ע (פו"ם סי' פלח פל'ז). ודווקא כשאוכל ושותה 
זאת לרעבונו ולצמאונו, אבל אם הוא אוכלו כדי 
להתחזק אסור אפילו בבריא גמור. ולפי זה כתב 
המנחת שלמה (שט"כ פנ"ל סערס פס) שאין לקחת ויטמינים 
בשבת, גם לאדם בריא, אולם אם אין לוקחו כדי 
לחזקו, אלא כדי להשלים מאכלו מותר. אולם באגרות 
משה (פו"ם, פו"ם פ"ג סי גד התיר לקחת ויטמינים לאדם 


הלפה 


דהלכתא 


יא 


שתיית זיתום בשבת 

אוכל אדם אוכלין ומשקין שדרך 
הבריאים לאכלן ולשתותן, כגון הכסבר 
והכשות והאזוב, אף על פי שהן מרפאין 
ואכלן כדי להתרפאות בהם מותר, הואיל 
והם מאכל בריאים, שתה חלתית מקודם 
השבת, והרי הוא שותה והולך מותר 
לשתותו בשבת, אפילו במקומות שלא 
נהגו הבריאים לשתות החלתיתייפי, ושותין 
זיתום המצרי בכל מקום!5י. 


אכילת תרופות בשבת 

כל אוכלין ומשקין שהם מאכל בריאים 
מותר לאכלן ולשתותן [בשבת], אף על 
פי שהם קשים לקצת דבריםו=, ומוכחא 
מלתא דלרפואה עביד, אפילו הכי שרי. 
וכל שאינו מאכל ומשקה בריאים, אסור 
לאכלו ולשתותו לרפואהייטי. ודווקא מי 
שיש לו מיחוש בעלמא והוא מתחזק 
והולך כבריא, אבל אם אין לו שום 
מיחוש מותר. וכן אם נפל למשכב 


שריויאו, 
לח: 


ברכת המוציא 
יברך המוציא לחם מן הארץי=. ואם 


בריא, וכתב שכל האיסור הוא רק לאדם הסובל 
מחולשה, אף שאין לו מיחוש מסוים, אבל אדם שהוא 
בריא, וגם אינו סובל מחולשה מותר לו לקחתם. 
[רנא] רמ"א (Eס).‏ ומותר לו לאכול ולשתות דברים 
שאין מדרך הבריאים לאכול, ומשמע מדברי הרמ"א 
שמותר לו לקחתו בידיו, ואין צריך שאינו יהודי 
יושיט לו זאת, ואף שלא הותר לחולה שאין בו סכנה 
שבות שיש בו מעשה, אלא על ידי שינוי. שאני התם 
שהוא מלאכה דרבנן, אבל אכילת תרופות, אין בו 
סרך מלאכה שהרי לבריא מותר לאוכלו, וגזרו רק 
למי שיש לו מיחוש משום שחיקת סממנים, אבל 
בחולה גמור [אף שאין בו סכנה] לא גזרו. משנה 
ברורה (פ"ק קכפ). ועיקר הראיה שמותר לקחת בידים 
הוא ממה שמותר לנכרי להכין תרופה לחולה בשבת, 
ולאחר שהגוי מכין את התרופה, היהודי לוקחו בידו 
ושותה, הרי שהתירו לחולה שאין בו סכנה לשתות 
תרופה בעצמו. אך דין זה אינו מוסכם לכל הפוסקים, 
ויש אומרים שלקיחת תרופה בשבת היא מלאכה 
דרבנן, ואסורה גם לחולה שאין בו סכנה, ורק אם 
נכרי מכין לו את התרופה ומושיט לו זאת שיש בזה 
היכר שלא יבוא הישראל אחר כך לשחוק סממנים 
מותר. ולמעשה כיון שהרמ"א סתם להיתר אין למחות 
ביד המקילים. ביאור הלכה (ד"ס וק). ‏ [תגב] שו"ע 
(ו"ם סי קפו פ"נ). בסוגייתנו נחלקו רבי נחמיה ורבנן, 
אם מברכים 'המוציא', או שמברכים 'מוציא', ומבואר 
בגמרא, שלכל השיטות אם אמר מוציא יצא, כיון 
שהלשון משמע שכבר הוציא, [ראה בטור שהגירסא 
שהלשון משמע להבא, והב"י (ד"ס ױננף) דן אם זה 
טעות, או שהיתה לו גירסא שצריך לברך בלשון 
שמשמע להבא, שיוציא לחם, ובמגן אברהם (סק") 
הוכיח שהוא טעות, שכל הברכות מברכים על לשעבר, 
ולכן כתב שגם בשהכל יש לברך עהיה' עם קמץ 
תחת היו"ד, אולם הביא שיש אומרים לברך עם סגו"ל 
תחת היו"ד שהוא לשון הוה, וכל הברכות צריכות 
להיות לשון הוה, כמו 'בוראץ. ונחלקו לגבי תיבת 
'המוציא', אם הוא לשון עבר, או שהוא לשון עתיד, 
ונפסק להלכה שמבוכים 'המוציא' עם ה"א, והטעם 
שאין מברכים 'מוציא', שבזה יוצאים ידי כל השיטות, 
כתבו התוספות (ד"ס והנכת6) בשם הירושלמי (ס"פ) כיון 
שתיבת מוציא סמוכה לתיבת העולם, שיש בהם שני 
אותיות מ"ם סמוכות ויכול לערבבם, ואף שגם 
התיבות 'לחם מן', הם שני אותיות סמוכות, מכל 
מקום היא לשון הפסוק (קסליס קד יד) 'להוציא לחם מן 
הארץ'. לכן פסק השו"ע שיש ליתן רווח בין תיבת 
ילחם' ל'מן'. ובט"ז (פק"ד) הביא בשם הרא"ש (פקמיס 
ס"ס מ" שהטעם שמברכים 'המוציא', כדי להשמיע 
חידוש בברכות שגם כשמברך 'המוציא' יצא, ולא 
יטעו לומר, שאם אמר 'המוציא', לא יצא. משנה 
ברורה (ס"ק טו). 


ממנו אשה לה'' (ויק נ ), מכל מקום 'דבש' הנזכר בפסוק של שבעת המינים, הוכרחו חכמים 
לפרש שהוא רק דבש תמרים ולא כל מיני מתיקה, שאם היתה כוונת התורה לכל הפירות, 
קשה למה מנה הכתוב גפן תאנה ורימון בפני עצמם, וגם אין לומר שבא הכתוב לרבות 
בידבש' שאר מיני מתיקה כגון תפוחים וכדומה, שכיון ש'דבש' נמנה בפסוק שני ל'ארץ' שני, 
וגפן הוא שלישי לארץ ראשון [ראה לקמן (מפ:], נמצא שהכתוב מחשיב את הדבש יותר 


לם 


אמר מוציא יצאוי=. יתן ריוח בין 'לחם' 
ובין ימזיותיז. 


פירות וירקות שנתבשלו 
כשטובים לאכול בין חיים ובין מבושלים 


כל הפירות שטובים חיים ומבושליםייי, 
כגון תפוחיםייי ואגסים, בין חיים בין 
מבושלים מברך בורא פרי העץ=, וכן 
ירקות שטובים לאכול בין חיים בין 
מבושליםי=י, מברך בורא פרי האדמה, 
ואפילו בשלם, וכן כל פירות וקטניות 
לחים!ישי שטובים חיים ומבושלים, מברך 
עליהם לאחר בישולם כברכתם הראויה 
להם קודם שיבשליט. 


כשדרכן לאכלן מבושלים 

פירות שאין דרך לאוכלם חיים אלא 
מבושליםויייו, אכלם כשהם חייםוי=ו, מברך 
שהכל, כשהם מבושלים בורא פרי 
העץוי=. קרא וסילקא וכרוב וכיוצא בהם, 
שטובים מבושלים יותר מחיים, כשהם 
חיים מברך שהכליייי, לאחר בישולם בורא 
פרי האדמה!ייי. 


[רנגן משנה ברורה (פס). [רנדן רמב"ם (כככות פ"ג ס"3). 
שו"ע (ע). וכן בכל הברכות, כשיש שתי אותיות 
סמוכות זו לזו, יש ליתן רווח בין שתי התיבות כדי 
שלא יבליע אות אחת. משנה ברורה (ס"ק כ6. 
[ונה] ואפילו הם טובים יותר כשהם מבושלים, כיון 
שכשהם חיים טובים גם כן והרבה בני אדם אוכלים 
אותם כשהם חיים. משנה ברורה (ס"ק ס6). [ונו] ויש 
מיני. ,תפוחים שהם חמוצים, ואין ראויים לאכול לרוב 
בני אדם כשהם חיים רק על ידי בישול מברך שהכל 
כשהם חיים. משנה ברורה (פ"ק פס. | [תז] שו"ע (פו"פ 
סי" ככ סי"כ). = [רנח] משנה ברורה (פק"6). | [רנט] שקטניות 
לחים, דרכם לאכול חיים ומבושלים, אבל קטניות 
ופולין יבשים, אין דרכן של בני אדם לאכלם חיים 
אלא מבושלים ולכן האוכלם חיים בלא בִַּלממְתר 
שהכל. משנה ברורה (סק"<). ‏ [רס] רמב"ם (נככות פ"ס 
ס"ג). שו"ע (לו"ת סי" כס ס"). [רסא] כלומר שדרך רוב 
בני אדם שהם אוכלים אותם כשהם מבושלים. משנה 
ברורה (פי כג פ"ק פג). | [רסב] הטעם כיון שדרך אכילת 
אותן פירות לרוב בני אדם הוא על ידי בישול דווקא, 
כל זמן שלא נתבשל לא נקרא עיקר הפרי, ואפילו 
שהם טובים לאכול גם כן כשהם חיים, כיון שדרך 
רוב בני אדם לאכול אותן על ידי בישול מברך שהכל. 
משנה ברורה (ס"ק קל). [רסג] שו"ע (פו"ם סי" בכ סי"5). 
וכן להיפך שאם דרך רוב בני אדם לאכול אותן 
הפירות רק כשהם חיים כגון אגוזים, אינו מברך בורא 
פרי העץ רק כשהם חיים, וכשהם מבושלים מברך 
שהכל. משנה ברורה (פ"ק פס). | [רסד] ודווקא שהוא 
ראוי לאכול כשהוא על ידי הדחק, אבל אם אין ראוי 
לאכלו, אפילו שהכל אין לברך עליו. ביאור הלכה (פי 
ככ ד"ס (6וכס). אבל פרי שנאכל חי רק על ידי הדחק 
מחמת קטנותו, אבל אילו היה מבושל היה נאכל חי 
גם שלא על ידי הדחק, מברך ברכה הראויה לאותו 
המין. שם (ד"ס מכלן). [רסה] רמב"ם (סס). שו"ע (ס" 
כס ם"6). [יסו] משנה ברורה (שס סי" כנ ק"ק סס). 
[רסז] משנה ברורה (פס סי' רס סק"ג). [רסח] משנה ברורה 


אליבא 


שבעת המינים 

פירות משבעת המינים שאכלם שלא 
פהרך. רוב פנ אהם כגון: שההך ירוב בני 
אדם לאכלם מבושלים, אס אכלם כשהם 
חיים מברך לאחריו בורא נפשותוי=. 


טובים יותר מבושלים 

ירקות שאפשר לאכלם חיים, אך הם 
טובים יותר כשהם מבושלים, אם אכלם 
כשהם חיים מברך עליהם שהכל. אך אם 
דרך רוב בני אדם לאכלם כשהם חיים, 
מברך עליהם בורא פרי האדמהוטי. 


כשהדרך לאכלם כבושים 

ירקות שדרך בני אדם לאכלם חיים על 
ידי כבישה או מליחה, אם אכלם לאחר 
שכבשם או מלחם, מברך בורא פרי 
האדמה, ואם אכלם כשהם חיים, בלא 
כבישה ומליחה מברך עליהם שהכלוט". 


הבישול משנה לרעח 


תומי [שומים] וכרתי, כשהם חיים 
מברכים בוראה פרי האדמה, לאחר 
שבישלם שהכלה=. דמחשבי נשתנו 
(סק"ד). | [רסט] שו"ע (שס). אבל פירות וירקות שדרך 


אכילתם הוא כשהם חיים ולא מבושלים, שאין דרך 
רוב העולם לבשלם לא נשתנית ברכתם בשביל 
שבישלם, שכיון שהגיעו לכלל פרי כשהם חיים אין 
הבישול מבטל תורת פרי מהם, והוא שלא נשתנה 
טעמם לרעה שהם טובים מבושלים כמו חיים, אבל 
אם הם טובים יותר חיים ממבושלים כיון שנשתנו 
מדרך אכילתם לרעה בטעמם ירדו ממעלתם ומברכים 
עליהם שהכל נהיה בדברו כשהם מבושלים. שו"ע (סי' 
כנ פט"ז). [רע] ודווקא כשבישל הבצלים עם מים, אבל 
מה שדרך לעשות מאכל מבצלים לבד שמבשלים אותן 
בישול רב עד שמצטמקים וטובים ויפים לאכילה, 
מברך עליהם בורא פרי האדמה שהרי הם משתנים 
לטובה על ידי הבישול הרב. משנה ברורה (פק"ו. 
[רעא] רמ"א (טס). | נרעב] ולכן בשומים ובצלים אין 
מברכים עליהם בורא פרי האדמה כשבישלם עם בשר, 
אף שנשתנו לטובה, כיון שלא ניתנו השומים בתוך 
הקדירה בשביל עצמם, רק כדי ליתן טעם בהבשר 
אלא שממילא מקבלים הם גם כן הטעם מהבשר 
ונשבחו, ולכן מברך עליהם רק כברכת הבשר. 
[רעג] משנה ברורה (פק"). סיכום הדינים. פרי או ירק 
שרוב בני אדם אוכלים אותם כשהם מבושלים, אם 
אכלם כשהם חיים, מברך עליהם שהכל, ואפילו 
שטובים לאכלם כשהם חיים, ואם אי אפשר לאכלם 
אפילו על ידי הדחק, אין מברך עליהם. פרי או ירק 
שהדרך לאכלם כשהם חיים, וכשבישלם אינם משתנים 
לרעה, לא הפסידו ברכתם על ידי הבישול, ומכרך 
עליהם ברכתו הראויה, ואם משתנים לרעה, מברך 
עליהם שהכל, ואם בישלם עם בשר או שטיגנם עם 
חמאה, ונשתנו לטובה על ידי זה, אם כוונתו בבישול 
כדי שיתנו טעם בבשר, וממילא גם הם נשתנו, ברכתם 
שהכל, אבל אם כוונתו גם כדי לאכול הירקות, מברך 
עליהם ברכתו הראויה. [רעד] שו"ע (פֿו"פ סי כ3 סי"ג). 
ואף שאגוזים דרכן לאכול חיים, וכשמבשלים אותם 
משתנים לרעה, מכל מקום כיון כשמטגנים אותם 


פניני 


ברכות לח: 


הלפה 


לגריעותאו=, אפילו בישלם עם בשר 
ונשתבחו, אין השבח מצד עצמן אלא 
מחמת הבשר שבהםתףי. 


בישלם עם בשר 

ירקות שטבען להשתנות לגריעותא 
כשמבשלן, אם בישלם עם בשר או 
שטיגנם בשומן, וכוונתו לאכול גם 
הירקות, אם נשתנו לטובה צריך לברך 
עליהן בורא פרי האדמהוי=, וכן אם טיגן 
בצלים בשמן או בחמאה כדי להשביחן 
מברך עליהן בורא פרי האדמה שהרי 
הבצלים נשתנו לטובה על ידי הטיגון והם 
העיקר אצלוו. 


אגוז מטוגן 
אגוז גמור המטוגן בדבש ונקרא 
נואינד"ו, מברך עליו בורא פרי העץײי. 


אגוז רך 
אגוז רךוי= שמבשלים בדבש וקוראין 
לו נואיס מושקאד"ה, מברך עליו 


שהכלו. והזױ=י אותם אגוזים שמבשלים 
בדבש בעודם ירוקים מברכים שהכלוי=. 


בדבש הרי הם משתנים לטובה על ידי הדבש, והרי 
הם כדברים שטובים לאכול חיים ומבושלים. ואף שיש 
בהם דבש, אין מברכים עליהם שהכל כברכת הדבש, 
שכיון שהדבש בא בשביל ליתן טעם באגוז, הרי 
האגוז עיקר והדבש טפל ומברכים בורא פרי העץ, וכן 
כל מיני פירות או ירקות שדרכן להאכל רק חים, 
ואם היה מבשלו במים היה משתנה ברכתו לשהכל 
אם טיגנן בשמן או בדבש מברך ברכתו הראויה להן. 
משנה ברורה (פ"ק פו). וכן אם האגוז היה שבור ומעוך 
כל זמן שלא נטחן ביותר, וניכר עליהם עדיין צורתו, 
ברכתו בורא פרי העץ, אבל אם נטחן כל כך שאין 
ניכר צורתו, ברכתו שהכל. משנה ברורה ‏ ס"ק ס). 
[רעה] שלא נגמר גידולו, וקליפתו עדיין אינו קשה 
ולוקחין אותו למרקחת ביחד עם הקליפה העליונה 
ומטגנים אותם כן בדבש. משנה ברורה (ס"ק סע). 
[רעו] שו"ע (טס סי"ד). ואף על גב שעל ידי הדבש נתקן 
הפרי וטוב לאוכלו, מכל מקום כיון שהוא רך עדיין, 
ונאכל ביחד עם קליפתו אינו מברך עליו אלא שהכל, 
שלא נטעו אותם כדי לאכלם כשהם רכים עם הקליפה, 
אלא נטעו אותם לאכול הפרי עצמו כשיתבשלו. וכל 
זה הוא דווקא בפירות שעתידים עדיין לגדול, ונוטעים 
אותם כדי לאכלם כשיגדלו, אבל פרי גמור רק שאינו 
ראוי לאכול חי כי אם על ידי טיגון, מברך עליו 
ברכתו הראויה לו. משנה ברורה (פ"ק ע). 
[רעזן הגירסא ברמ"א הוא 'וכן', ובמשנה ברורה (פ"ק 
ענ) כתב שצריך לומר 'והן', שזהו כוונת השו"ע. 
[רעחן רמ"א (סס). [רעט] משנה ברורה (סק"). 
[רפן משנה ברורה (ס). ואם בישלם לעולם מברך 
עליהם שהכל, בין שהשומים והבצלים רכים ובין 
כשהזקינו. ואפילו בישלם אם בשר. [פא] ודווקא 
בדיעבד, אבל לכתחילה אין לשרותה במים. וזקן או 
חולה שקשה לו לאכול מצה יבשה, מותר גם 
לכתחילה לשרות המצה במים. אך צריך ליזהר שלא 
יהיה שרוי מעת לעת, שאם היתה שרויה במים מעת 
לעת דינו כמבושל. משנה ברורה (ס"ק י). ובפמ"ג )מע 


דהלכתא 


שום ובעל חריף 

אין מברכים בורא פרי האדמה על 
שומים ובצלים, אלא כשהם רכים שאז 
דרך בני אדם לאוכלן חיים, אבל שומים 
ובצלים שהזקינו שהם חריפים מאוד ואינם 
ראויים לאכילה חיים בלא פת, אם אכלו 
מברך שהכלף@. 


שומים ובעלים בזמן הזה 


אין מברכים על בורא פרי האדמה על 
שומים ובצלים רכים, אלא במדינות 
שהדרך לאכלם כשהם חיים גם בלא פת, 
אבל כהיום במדינותינו שאין דרך בני אדם 
לאכול שומים ובצלים חיים אף כשהם 
רכים בלא פת, מצדדים האחרונים שאין 
לברך עליהם אלא שהכלײ. 


מצה שרויה או מבושלת 


יוצא אדם""י במצה שרויה במים!יט, 
והוא שלא נימוחה, אבל אם בישלה, אינו 
יוצא בהטפי. ואפילו אם יש בחתיכה 
היה לש :בה" צורת ילחם. ילפי 
שהבישול מבטל טעם מצהיה. 


פנרסס סק"ת) מפקפק בזה, שגם אם היתה שרויה מעת 
לעת יוצא בה, שכבוש מפליט ומבליע, אך אינו 
מבשל. שער הציון (ס"ק כ). ‏ [רפב] תיבת במים הוא 
על פי דברי המשנה ברורה (פ"ק יפ). ולגבי אם מותר 
לשרותה בשאר משקין או מי פירות או במרק, יש 
דעות בין הפוסקים, יש אומרים שאסור, לפי שהן 
מפיגין את טעם המצה ונותנים בה טעם שלהם, ויש 
אומרים שדווקא על ידי בישול מפיג טעם מצה ולא 
על ידי שריה. ולכן זקן או חולה שאי אפשר לו לאכול 
מצה השרויה במים, מותר לו לשרותה ביין או בשאר 
משקין, אבל שאר כל אדם שאכל מצה השרויה בשאר 
משקין חוץ ממים לא יצא ידי חובתו וצריך לחזור 
ולאכול מצה אחרת, בין ששרה את הכזית הראשונה 
של ברכת מצה, בין ששרה את הכזית של אפיקומן, 
וכל האיסור הוא לשרות את המצה במשקים אחרים, 
אבל להטביל אותה מותר שבזה לא נתבטל טעם מצה. 
משנה ברורה (פסו. ולזקן וחולה שקשה לו לאכול כזית 
מצה יבשה, יש עוד עצה שיאכל מצה מפוררת אף 
שהוא מפוררת כקמח, ויכול לברך עליה המוציא, ועל 
אכילת מצה, ובלבד שיאכל שיעור כזית. ביאור הלכה 
(ל"ס יו69). | [רפג] רמב"ם (סמן ומנ פ"ו ס"ו). שו"ע (פו"פ 
סי" פס ס"ל). [רפד] ואם אין בחתיכות כזית, גם אם 
שורה אותם במים, אם שרו עד שהמים נתלבנו 
מהמצה, אין יוצאים בזה ידי חובה, כיון שכבר נתבטל 
מהמצה צורת לחם. אבל אם לא שרו זמן רב כל כך, 
אפילו הם פחותות מכזית לא אבד מהן שם לחם. 
משנה ברורה (ס"ק יס). וראה עוד לעיל (₪) בדינים 
אלו. | [רפה] משנה ברורה (סק"כ). ובישול לאו דווקא, 
אלא גם אם שראה במים חמים אינו יוצא בה. ואפילו 
בכלי שני יש להחמיר שלא לשרותה כשהמים חמים 
כל כך שהיד סולדת מהם, אם לא שיש לו צורך בזה. 
ודווקא במים אבל במרק יש להחמיר בכל גווני. משנה 
ברורה (טס). ובאליה רבה (פ"ק =) מסתפק שאולי גם 
במרק צונן לגמרי אסור לשרות את המצה, כי המצה 
מאבדת את טעמה. שער הציון (פ"ק 0). 


מגפן תאנה ורימון, וידעו חז"ל שאי אפשר שיהיו שום מיני מתיקה חשובים מגפן תאנה 
ורמון זולת דבש תמרים, ע"כ דבש של שבח ארץ ישראל הוא דבש תמרים. 


להלכה דעת רוב הפוסקים שלעולם אין מברכים על דבש תמרים 'בורא פרי העץ' אלא 
'שהכל נהיה בדברו', גם אם הדבש זב מאליו מן התמרים, ואוכל אותו בעינו בלי תערובת 
מים, וכדעת התוספות בסוגייתנו, וכן פסקו הרמב"ם (ככופ פ"פ ס"כ ונכס"פ פס) והשו"ע ו" פיי 
כ ס"פ). אמנם כתב בכף החיים (פס קק"ק), שאם בירך על דבש תמרים זה 'העץ' או 'האדמהי, 
יצא בדיעבד ידי חובתו ולא יחזור לברך 'שהכלי, כיון שלדעת הבה"ג ברכתו 'העץ', וספק 
ברכות להקל. 


לח: 


אופנים שאכילת זיתים אינה קשה לשכחה 

בגמרא, אמר רבי חייא בר אבא אני ראיתי את רבי יוחנן שאכל זית מליח. ובירושלמי 
(פ"ו ס"6) מבואר שרבי יוחנן נטל זית ובירך לפניו ולאחריו, וכן מבואר שם על עוד תנאים 
ואמוראים. וכן מבואר בהרבה מקומות שהאמוראים היו אוכלים זיתים. וביבמות (עו) אמר 
רבי אלעזר ברבי צדוק, כשהייתי לומד תורה אצל רבי יוחנן החורני ראיתי שהיה אוכל 
פת חריבה במלח בשני בצורת, באתי והודעתי את אבא, אמר לי הולך לו זיתים וכו\. 
ולכאורה קשה, הרי בהוריות (יג) מבואר שהרגיל בזיתים משכח תלמודו, ואף רבי יוחנן 
עצמו אמר שהזית משכח לימוד של שבעים שנה. ובטעם הדבר כתב רבינו בחיי (נרפזים (ל 
6, שידוע שכל האילנות יש להן לב כשתחתוך אותו, אבל אילן זית אין לו לב, ואולי 
מפני זה טבע הפרי שמשכח התלמוד ומטמטם הלב, כמו שהזכירו רבותינו ז"ל. 


וכתב בקונטרס ספר זכרון (מ"כ פות , נפפר טיק סטלס), שמכאן מוכח שאין קפידא אלא לרגיל 
באכילת זיתים, ולא במי שאוכל לפרקים, וכלשון הגמרא (המות פס) 'הרגיל בזיתים', וכל 
האמוראים שמצאנו שאכלו זיתים לא היו נוהגים כך בקביעות. אמנם כתב, שבמעשה 
הנזכר ברבי יוחנן החורני נראה שהוליך לו זיתים הרבה, ומשמע קצת שהביאם לו לאכלם 
בקביעות, ואפשר שמשום שהיו שני בצורת לא הקפיד. 

עוד כתב, שיש לתרץ על פי מה שכתב המגן אברהם (ס" קע פיק ₪ בשם כתבי האריי 
ז"ל, שדברים המשכחים את האדם לימודו כגון זיתים וכיוצא בהם, אינם אלא בעם הארץ, 
אבל האוכל אותם בכוונה כנודע, מוסיפין לו זכירה, כי הוא מתקן אותם. ואם כן יש 
לומר שכל התנאים והאמוראים שאכלו זיתים היו אוכלים אותם בכוונה הידועה, ולכן 
לא היה מזיק להם. ולפי זה אין מוכח ממעשיהם שהאוכל ואינו רגיל בכך אינו קשה 
לשכחה, ומכל מקום אין לנו להחמיר יותר ממה שאמרו חכמים, דווקא ברגיל. ושיעור 
רגיל אפשר לומר שהוא שיעור שלשים יום (לט נקפן מ). 

והיעב"ץ (סומות פס, מור וק5'עס פוף סי קש כתב, שאין קפידא אלא בזיתים חיים וקובע סעודתו 
עליהם, ולא בכבושים או מלוחים או מבושלים שאין אוכלים אותם אלא לקינוח, והוכיח 
כן ממעשה רבי יוחנן בסוגייתנו שאכל זיתים כבושים, ועל כרחך שכיון שהיו כבושים לא 
היתה קפידא בדבר. ותמה עליו בספר זכרון, שהרי דווקא ברגיל אמרו כן. והמאירי סולופ 
עס ד"ס מכון) כתב בפירוש שגם זיתים מלוחים קשים לשכחה. 

ובהגהה מחכם אחד בסוף ספר שמירת הנפש (ענ' קפו) כתב, שיש אנשים שרגילים לאכול 
זיתים ביחד עם שמן זית, ואומרים שכיון שהרי אמרו בסוגייתנו שהזית משכח תלמוד 
של שבעים שנה, ושמן זית משיב תלמוד של שבעים שנה, א"כ יצא זה בזה ואינו מזיק. 
וכתב בספר זכרון (עס) שאינו נראה, שפשוט שאין כל בני אדם שוים, ומי שמוחו וזכרונו 


מרור שרוי או מבושל 

אלו ירקות שיוצאים בהם ידי חובתו, 
חזרת, עולשין, תמכא, חרחבינא, מרור, 
ויוצאים בעלין שלהם ובקלחן, אבל לא 
בשורשײײי, אלא שבעלין אין יוצאין אלא 
אם כן הם לחים!"י, ובקלחים יוצאים בין 
לחים בין יבשים, אבל לא כבושיםוי= ולא 
שלוקים ולא מבושליםישי. מפני שעל ידי 
זה אין בהם טעם מרור"י. 


ברכה אחרונה 
שיעור האכילה 


מדברי סופרים יש לברך אחר כל מה 
שיאכל וכל מה שישתה, והוא שישתה 
רביעית והוא שיאכל כזיתואו. 


פחות מכשיעור 

האוכל פחות מכזית בין מפת בין משאר 
אוכליןױ, והשותה פחות מרביעית בין 
מיין בין משאר משקין, מברך תחלה ברכה 


הראויה לאותו המין, ולאחריו אינו מברך 
כללויגגז. 


צירוף כמה מינים 
האוכל מכמה מינים פחות מכזית, 
מצטרפים לכזית לברך עליהן ברכה 


[רפו] היינו השרשים הקטנים המתפצלים לכאן ולכאן 
בתחתיתו או בצדדיו, אבל שורש הגדול שבו עומד 
הירק הוא הקלח. משנה ברורה (פ"ק ). [רפז] ולכן אין 
יוצאים בעלים יבשים, כיון שאין בהם טעם מרור, והרי 
הם כעפרא בעלמא, משא"כ בקלח שמתוך שהוא עבה, 
אפילו אם הוא יבש אינו מפסיד טעמו. ועלין שנכמשו 
יש אומרים שיוצאין בהם, ויש שמחמירים אפילו 
בכמושים. משנה ברורה (פ"ק 8). | [רפח] נחלקו הפוסקים 
מה הוא כבוש, יש אומרים שהיינו כששרה אותם במים 
מעת לעת. ויש אומרים שדווקא כשכבשן בחומץ, 
[ושיעור הכבישה היא שאם היה נותנין את החומץ על 


לכתחילה יש ליזהר שלא לשרות החריי"ן [חזרת] במים 
מעת לעת, ובדיעבד כשאין לו אחרים, אפשר לסמוך 
מרור, שהרי אנו רואים כששורה את החריי"ן מעת לעת 
במים, יש בו טעם מרור, אולם אם שרה את העלים 
במים מעת לעת אין להקל, שאפשר שעל ידי הכבישה 
יוצא מהם טעם מרור. משנה ברורה (ס"ק ₪). אולם אם 
רוצה לשרותו במים, יש עצה, שישרה כ"ג שעות, ואחר 
כך ישרה עוד כ"ג שעות, וזה אינו נקרא כבוש, כי 
כבוש הוא דווקא כששורה כ"ד שעות רצופים. פמ"ג 
[רפט] רמב"ם (סמן ומנס פ"ז סי"ג). שו"ע (פו"ם 
ספ" פעג ס"ס). = [רצ] משנה ברורה (פ"ק (ט). [רצא] רמב"ם 
(נרכות פ" ס"כ). ‏ [רצב] בסוגייתנו מבואר שאין מברכים 
ברכת מעין שלש אלא כשאכל שיעור כזית, והסתפקו 
התוספות (לגן 3 ד"ס 2 אם גם על שאר מנים 
שברכתם בורא נפשות צריך שיעור. והר"י היה אומר 
שלגבי בורא נפשות כיון שאינו ברכה חשובה אין צריך 
שיעור. אולם התוספות כתבו שכיון שברכת בורא 
נפשות רבות תיקנו כנגד ברכת על הגפן, כמו שבעל 
הגפן צריך שיעור כן צריך שיעור גם לברכת בורא 
נפשות. וכן הסתפק הרא"ש (פ" טו) שאולי רק ברכת 
מעין שלש שכתוב בה 'ואכלת ושבעת וברכת' צריכה 
שיעור, אבל בורא נפשות רבות אינה צריכה שיעור, או 
שמא תיקנו רבנן בורא נפשות, כמו ברכת מעין שלש 
שהיא דאורייתא. והרמב"ם והרי"ף לא חילקו, וכתבו 
בסתם שעל ברכה אחרונה צריך שיעור כזית באכילה, 
ושיעור רביעית בשתיה. בית יוסף (ד"ס 336 כרכס). 
[רצגן רמב"ם (נככופ פ"ג סי"כ). שו"ע (פו"ם סי רי מ"). ולכן 
צריך שיעור כזית, כדי לברך ברכה אחרונה, כי לגבי 
לחם כתוב 'ואכלת ושבעת וברכת' ואכילה בכל התורה 
הוא כשיעור כזית, ובשאר מאכלים כשתיקנו חז"ל 
ברכה אחרונה, כעין זה תיקנו. וכן לגבי משקין כיון 
שמצינו שהשותה משקה אסור, אינו חייב עד שישתה 
רביעית, כשתיקנו חז"ל ברכה אחרונה במשקה בשיעור 
זה תיקנו. משנה ברורה (פק"ל). [רצדן משנה ברורה 
(פק"). ‏ [רצה] משנה ברורה (עס). ואם היה הרוטב של 
המאכל מדברים שמברכים עליהן כמו על המאכל, כגון 
שבישל ירקות במים, וקיבלו המים טעם הירק, 
שמברכים בורא פרי אדמה גם על הירק, כמבואר 
בשו"ע (טס פי' כס ס"ג) אפשר שהרוטב מצטרף להמאכל 
להשלים השיעור, וצ"ע. [רצו] ואם אכל פחות 


(6"5 ס"ק יד). 


אליבא 


אחרונה הראויה להן, אם הם משבעת 
המינים מברך ברכה מעין שלש, ואם הם 
שלא משבעת המינים מברך עליהם בורא 
נפשות רבות. אכל פרי משבעת המינים 
בשיעור חצי זית, ועוד שיעור חצי זית 
מדבר שברכתו בורא נפשות, מבוך 
אחריהן בורא נפשות. כמו כן אם אכל 
לחם בשיעור חצי זית, ועוד שיעור חצי 
זית מדבר שמברכין בורא נפשות, מברך 
בורא נפשותףי. 


צירוף אוכל ומשקה 

כל המשקין מצטרפין לרביעית. אבל 
אוכלין ומשקין אינם מצטרפים לשיעור 
כזית. ולכן אם אכל פחות מכזית, ושתה 
פחות מרביעית אין מצטרף אפילו לענין 
בורא נפשות. ציר שעל גבי ירק מצטרף 
לכזית, שכל משקה הבא למתק את האוכל 
נחשב לאוכל. וכן לחם השרוי במשקה או 
ביין או ברוטב מצטרף המשקה להשלים 
את השיעור, אבל אם אכל את הלחם עם 
הרוטב בלא טיבול אין מצטרף!י. 


שיעור השהיה באכילת כזית 


אין מברך ברכה אחרונה אלא אם כן 
אכל את כל שיעור הכזית כשיעור אכילת 
פרסוטו, אבל אם אכל את הכזית מעט, 


מכשיעור כזית, והלך לחוץ וחזר מיד, שצריך לברך 
שנית ברכה ראשונה, אפילו על לחם, יש לעיין אם חזר 
ואכל עוד פחות מכשיעור בכדי אכילת פרס אם 
מצטרף, שאולי כיון שהלך לחוץ הוי כמו היסח הדעת, 
ובמגן אברהם (סק"פ) מצדד שמצטרף. משנה ברורה (טס). 
[רצזן בשו"ע (פס סי תכנ ס"ד) הביא מחלוקת הפוסקים 
כמה היא שיעור אכילת פרס, יש אומרים שהוא כשיעור 
אכילת ג' ביצים, ויש אומרים שהוא כשיעור אכילת ד' 
ביצים, ולגבי ברכה אחרונה כיון שהוא מדרבנן, ספק 
דרבנן לקולא, ולכן יש לאכול את כל הכזית כשיעור 
אכילת ג' ביצים, וגם אם אכל לחם בשיעור כזית, גם 
אין מברך ברכת המזון אלא אם כן אכלו כשיעור 
אכילת ג' ביצים, שאם אכל רק כשיעור כזית חייב 
בברכת המזון רק מדרבנן. והשיעור בדקות הוא לרוב 
הפוסקים (טיעוכי קורס פי' ג סט"ו, סיעורין טל מוכס, פיעולי סמפוות 
פֿות 3, כף סיס סק"פ) ארבע דקות. ובערוך השולחן (פ" כנ 
ס"ם) כתב שהוא בין שלש לארבע דקות. [יש לציין שכל 
זה לגבי אכילה דרבנן, אבל לגבי אכילת מצה שהיא 
דאורייתא, כתב בשיעורין של תורה (עס) שלכתחילה יש 
להחמיר כשתי דקות, ולגבי חולה ביום הכפורים יש 
להחמיר כשיטת החת"ס (פו"ת, פ"ו סי עז) שהוא תשע 
דקות. והוסיף בשיעורי תורה (עס) שאם אינו יכול 
להמתין תשע דקות, יחמיר לפחות כפי השיעורים של 
שאר פוסקים, שהם: שמונה דקות, שבע וחצי, שש, 
חמש, ארבע וחצי דקות]. [רצח] משנה ברורה ‏ סס). 
[רצטן משנה ברורה (טס). אולם בשער הציון (פי' פפו סק"ז) 
כתב שאם אין נראה חלל, אף שהפת ספוגית, משערים 
אותו כמו שהוא. [ראה בתשובות והנהגות (פ"כ פי' קס) 
מה שתירץ בסתירה זו]. וכתב בשונה הלכות (שס) בשם 
החזו"א שהחללים הטבעיים מצרפים לכזית. אולם 
החללים והנקבים הנראים לעיניים אמר החזו"א (פורמות 
כנינו פ"5 עמ' פט) שאין לצרף אותם לכזית. והנה אף 
שלהלכה לענין כזית משערים לפי נפח, ולא משקל, 
היה גדולי ישראל שהחמירו לשער לפי משקל, וכמו 
שכתב בתשובות והנהגות טס) שכן החמירו הגרי"ז 
מבריסק, ובעל הדברי יואל, והמהר"א מבעלזא. 
ושן משנה ברורה (עס). על פי המחלוקת בשו"ע (ס" תמג 
פ"י) והגר"א (שס) הסכים לדעה השניה שהשיעור המצרף 
בשתיה, הוא בכדי אכילת פרס. [שא] צדדי הספק, 
שלדעה הראשונה שהשיעור בשתיית משקים הוא בכדי 
שתיית רביעית, אם כן כששותה משקה חם, הוא שוהה 
יותר מכדי שתיית רביעית של משקה רגיל, או שמא 
הולכים אחר שתיית רביעית משקה חם, וכיון 
שהרגילות לשתות מעט מעט, זה עדיין נכלל בכדי 
שתיית רביעית. ‏ [שב] משנה ברורה (ס). ובפרט 
שהגר"א פסק כדעה השניה, שגם בשתיית משקים 
השיעור הוא בכדי אכילת פרס. [שג] בסוגייתנו מבואר 
שרבי יוחנן אכל זית ובירך עליו ברכה אחרונה, ומקשה 
הגמרא איך בירך עליו, והרי כיון שהוציא את הגרעין 
אין בו שיעור כזית, ומתרצת הגמרא, שאכל כזית גדול, 
וברכה אחרונה מברכים על כזית בינוני, ובירושלמי 
(ס"?) מבואר שרבי יוחנן בירך על הזית ברכה אחרונה 
כיון שהוא בריה, והאוכל אפילו ענב אחד או גרגיר 


וכשרונו חזקים, בודאי הדברים הטובים לזכרון יועילוהו הרבה והדברים המזיקים לא 
יזיקוהו כ"כ, ולהיפך מי שכחו וזכרונו חלשים, הדברים המזיקים יזיקוהו הרבה והמועילים 


ברכות לח: 


ונשתהה הרבה באכילתו, אם יש מתחילת 
האכילה עד סוף האכילה יותר מכדי 
אכילת פרס אינו מצטרףױײי. אך אם אכל 
לחם ושבע, שחייב לברך ברכת המזון מן 
התורה, חייב לברך אף שאכל מעט מעט 
יותר מכשיעור אכילת פרס, שהרי קרינן 
ביה 'ושבעת'יי". 


צירוף האויר לשיעור כזית 

היה פת סופגנין שנתפח עד שאין 
האוירים שבו נרגשים, האוכל כזית ממנו 
כמות שהוא אינו מברך, שלפי האמת לא 
אכל כזית, וכן אם היה כזית ונצטמק 
ונתמעט בשיעורו, אין מברכין אחריו אלא 
אם כן חזר ונתפחוף=. 


שיעור השהיה בשתיה 
נחלקו הפוסקים כמה היא השיהוי 


בשתיה, כדי שיחשב ששתה את כל 
הרביעית בפעסי אחת התהיב ברכה 
אחרונה, יש אומרים שהשיעור הוא כדי 


שתיית רביעית, אבל אם שתה והפסיק 
מעט, וחזר ושתה עד ששתה רביעית שלם 
אין מצטרף ואין מברך ברכה אחרונה, ויש 
אומרים שהשיעור הוא כמו במאכל, שאם 
שתה את הרביעית בכדי אכילת פרס מברך 
ברכה אחרונהטי. 


של רימון צריך לברך ברכה אחרונה, ונחלקו הראשונים, 
אם הירושלמי חולק על סוגייתנו, ואם כן הלכה 
כהבבלי שאין מברכים על בריה, או שמא אין מחלוקת, 
בתוס' (לט. ד"ס 9 כתבו בתירוץ הראשון שהירושלמי 
חולק, וה"ר יוסף מפרש שהירושלמי אינו חולק, אלא 
שבבבלי המעשה היה שרבי יוחנן הסיר את הגרעין, 
והירושלמי היה סבור שהזית היה שלם ולכך הוצרך 
לתרץ שבירך כיון שהיה בריה. וכן הסתפק ברא"ש (סי 
טז) אם זה מעשה אחד, והירושלמי חולק, או ששני 
מעשים היו, ובירושלמי המעשה שהובא לפניו זית שלם 
ואף על גב שהשליך הגרעינים כיון שהובא לפניו שלם 
ונהנה מבריה שלימה מה שדרך לאכול ממנה יש כאן 
שיעור, אבל בבבלי המעשה היה שהביאו לפניו זית 
מלוח שהוציאו את הגרעין, ולכן לא הוי בריה, וסיים 
שירא שמים יחמיר שלא יאכל בריה פחות מכשיעור 
להסתלק מן הספק. וכן הסתפק בזה הרשב"א (סץ ₪. 
ד"ס הסו). וה"ר יונה (ד"ס גל (עמן) כתב שיתכן שאפילו 
שזה היה מעשה אחד, מכל מקום הבבלי אינו חולק 
על הירושלמי בעצם ההלכה שעל בריה צריך לבוך 
ברכה אחרונה, אלא שנחלקו רק על זית, שכיון שאין 
דרך לאכלו עם הגרעין, צריך שיהיה בו שיעור מלבד 
הגרעין, שכיון שאין דרך לאכול הגרעין, אינו נחשב 
לבריה, אבל אם הוא דבר שדרך לאכלו עם הגרעין 
שלו, כגון גרעין של רימון או של ענב, אם אכל אחד 
מהם מברך לאחריו כיון שהוא בריה. והרי"ף, והרמב"ם 
(כרכום ‏ פ"ג סי"כ) סתמו וכתבו שעל פחות מכזית אין 
מברכים ונראה שפשוט להם שלדעת הבבלי אין 
מברכים ברכה אחרונה על בריה, ולמעשה כיון שהרבה 
ראשונים מסתפקים בדבר, יש ליזהר שלא לאכול בריה 
לבדה אם אין בה כזית. בית יוסף (ל"ס לגל גרכס). 
[שדן וכן אם אכל קטנית אחת זה נחשב לבריה. משנה 
ברורה (סק"ס). ואפילו אם הם גדלים הרבה בשרביט 
אחד. מגן אברהם (פק"). וכן דג קטן הרי זה בריה. 
שער הציון (סק"ס. ובשבט הלוי (שו", פ"פ פיי כ7) כתב 
שגם צימוקים יש להם דין בריה, אף שנתייבשו, אך 
אם נתייבשו הרבה עד שלא נשאר מבשר הענב כלום 
רק עור הצמוקים, ואין יוצא ממנו שום לחות, יש 
להסתפק אם הם נחשבים כבריה, והמיקל אין מזניחין 
אותו. עוד כתב בשבט הלוי שבאשל אברהם משמע 
שגם גרגיר אחד של שומשום או של פרג, נחשבים 
לבריה, אך אם הם נאפו ביחד עם עוגה, הרי הם 
בטלים לעוגה. [שה] שו"ע (טס). | [שו] וכתב בערוך 
השולחן (ס"ד) שגם אם הפרי מוקף בקליפה שאינה 
ראויה לאכילה כמו באגוזים, ואכל את כל הפרי 
שבתוכו נחשב לבריה, אבל אם קילף את הקליפה 
הדקה שבקטניות שהוא ראויה לאכילה [כמו הקליפה 
האדומה של בוטנים] אינו בריה. [שז] רמ"א (סס). 
בסוגייתנו מבואר שרבי יוחנן בירך ברכה אחרונה על 
זית, כיון שהיה בו שיעור זית, ובירושלמי (פס) מבואר 
שרבי יוחנן בירך על זית, כיון שהוא בריה וכדי לתרץ 
את הסתירה, נאמרו בראשונים כמה ביאורים, ומזה יצא 
לנו מחלוקת הראשונים האם פרי שיש לו גרעין שאינו 
ראוי לאכילה, נחשב לבריה. הרא"ש (פ" ט) כתב 


פניני הלכה 


ההלכתא יג 


שתית תה וקפה חם 

השותה משקה חם כגון תה וקפה, שקשה 
לשתותו בלא הפסק כדרך שאר משקים, אלא 
הדרך לשתותו מעט מעט, נחלקו הפוסקים 
אם מברך לאחריו ברכה אחרונה!"י, ומנהג 
העולם שאין מברכים, ואנשי מעשה נוהגים 
שלבסוף שתייתם מניחים כדי שיעור רביעית 
שיצטנן מעט, כדי שיוכל לשתות רביעית 
בלא הפסק, ומברכים ברכה אחרונה, וטוב 
לעשות כן כדי לצאת ידי כל השיטות=. 


אכל בריה 

יש מסתפקים לומר שעל דבר שהוא 
כברייתווטיו, כגון גרגיר של ענב או של 
רימוןשי!, מברכים לאחריו אף על פי שאין 
בר כחת: לכך :גכרן ליזהר " שלאאקאכול 
בריה פחות מכזיתשיי. 


נתבטל שם בריה 

לא מקרי בריה אלא אם אכלו כמות 
שהואוײו, אבל אם לקח הגרעין ממנו, לא 
מקרי בריהשו. אם נתרסק הבריה קודם 
אכילה אינו נקרא בריהו=ו. אם נחתך קצת 
מהפרי, או שהתפורר איזה חתיכה מהפרי 
על ידי הבישול נתבטל מהפרי שם 
בריהששו. וכן אם חלק את הפרי לשנים 
מקודם ואכלו אינו בריהשי. 


שבירושלמי המעשה היה שהביאו לפניו זית שלם ואף 
על גב שהשליך הגרעינים, כיון שהובא לפניו שלם 
ונהנה מבריה שלימה מה שדרך לאכול ממנה, יש כאן 
שיעור, אבל בסוגייתנו אפשר שהזית הובא לפניו בלא 
גרעין, ולכן לא הוי בריה. [ומצאנו בזה הגדרה ברא"ש 
מתי נחשב לבריה, אם הביאו לפניו כשהוא שלם, אמנם 
בשולחן הטהור (ק"נ) למד בדברי הרא"ש שהעיקר אם 
הוא בריה בשעת הברכה]. והרשב"א (להען (ע. ד"ס ססו) 
כתב שהירושלמי סבר שרבי יוחנן אכל את הזית עם 
הגרעין, ולא נחשב שאכל בריה, אבל הבבלי סובר, 
שרבי יוחנן זרק את הגרעין, ולכן לא נחשב לבריה. 
וה"ר יונה (ל"ס 96 נפית) כתב נראה שהתלמוד שלנו 
חולק עם הירושלמי, אבל לענין הדין אפשר להעמיד 
תלמוד שלנו עם הירושלמי ונאמר שאם הוא דבר שאין 
דרך לאכלו עם הגרעין כגון זית, צריך שיהיה בו שיעור 
מלבד הגרעין שכיון שאין דרך לאכלו עם הגרעין נמצא 
שלעולם לא הוי בריה, שכשתוציא הגרעין כמו שדרך 
להוציאו לא ישאר שלם. אבל אם הוא דבר שדרך 
לאכלו עם הגרעין שלו כגון גרעין של רימון או של 
ענב, אם אכל אחד מהם אף על פי שאין בה כזית הרי 
הוא בריה ומברך לאחריו. בית יוסף (טס). נמצא שיש 
שלש שיטות בראשונים לגבי גרעין שאינו ראוי 
לאכילה, דעת הרא"ש שזה תלוי איך שהביאו אותו 
לפניו, ואם הביאו לפניו שלם אף שלא אכלו הרי הוא 
בריה, ודעת הרשב"א שאם אכלו הרי הוא בריה, ואם 
לא אכלו אינו בריה, ודעת רבינו יונה, שפרי שיש לו 
גרעין שאינו ראוי לאכילה, לעולם אינו נחשב לבריה. 
ובדרכי משה (פק"5) מסתפק בדעת רבינו יונה כשאכלו 
אם נחשב לבריה, שאפשר שהוא מודה להרשב"א שאם 
אכלו נחשב לבריה, או אפשר שסובר שבפרי שאין דרך 
לאכלו עם הגרעין, גם אם אכלו בטלה דעת האוכל לגבי 
כל אדם.ובדעת הרמ"א נחלקו האחרונים, דעת המגן 
אברהם (פק"ד) שדברי הרמ"א הם לכל השיטות, שברימון 
וענבים, שהדרך לאכול את הגרעין, אם לא אכלו אין 
לו שם בריה, אמנם דעת הגר"א שהרמ"א פסק 
בהרשב"א שאם אכל הגרעין הרי זה בריה, ואם לא 
אכלו אין זה בריה. ולכן להלכה, אם לא אכל הגרעין, 
אין זה בריה ולא רק ברימון וענב שהדרך לאכול 
הגרעינים, אלא גם בזית או שאר מינים שיש להם גרעין 
שאינו ראוי לאכילה, אם לא אכלו אף שאינו ראוי 
לאכילה, בטל שם בריה ממנו. אבל אם אכל את 
הגרעינים, אף שאינם ראויים לאכילה, יש להם דין 
בריה. משנה ברורה (פ*קיג ט) שער הציון (מ"ק כב כל). 
[שח] משנה ברורה (סק"). ‏ נשטן משנה ברורה (סק"). 
ואף שהמגן אברהם (סק"ד) כתב שבדבר שהרגילות 
להתפורר לא מתבטל ממנו שם בריה, מכל מקום סיים 
שזה דווקא לדעת הרא"ש הסובר שכל דבר שאין דרכו 
לאכול, לא מבטל שם בריה, ואם כן לדעת הרמ"א 
שפסק שלא כהרא"ש [לדעת הגר"א], אם כן גם בזה 
נתבטל ממנו שם בריה, ובפרט שיש לצרף את דעת 
הרי"ף והרמב"ם הסוברים שגם על בריה אין מברכים 
אלא עד שיהא בו כזית. וכיון שהברכה דרבנן אין 
להחמיר. שער הציון (ס"ק כג). [שי] שער הציון (פ"ק כ6). 


לא יועילוהו רק קצת לפי ערך זכרונו, וא"כ אפשר שהזיתים יזיקו הרבה יותר ממה שהשמן 


יועיל. 


לט. 


שועור כות 
בינוני 

כל איסורי מאכלות שבתורה שיעורם 
בכזית בינוני, בין למלקות, בין לכרת, בין 
למיתה בידי שמיםשי. 


גודלו 
שיעור כזית, יש אומרים דהוי כחצי 
ביצהש ויש אומרים ששיעורו כשליש 


ביצהושט. ולענין ברכה אחרונה ספק ברכות 
להקל, ולא יברך עד שידע שאכל כחצי 
ביצה, ולכתחילה נכון ליזהר שלא יכניס 
עצמו בספק ברכות ויאכל כחצי ביצה, או 
פחות הרבה משליש ביצה שיי. 


קדימה בברכות 


הביאו לפניו דבר שברכתו בורא פרי 
העץ ודבר שברכתו שהכל, בורא פרי העץ 
קודמת, שהיא חשובה שאינה פוטרת אלא 
דבר אחד*י, וכן בורא פרי האדמה 


[שיאן רמב"ם (מס6כופ 6קורום פי"ד ס"פ). | [שיבן שו"ע (פו"p‏ 
קי' פפו מ"6). [שיג] דעת הרמב"ם. משנה ברורה (פס סק"5). 
[שיד] ‏ משנה ברורה (Eס).‏ עוד הביא שם מחלוקת 
הפוסקים אם הביצים המצויים בזמנינו [57.6 סמ"ק] 
נתקטנו הרבה עד למחצה מכפי שהיו בימים הקדמונים, 
ולפי זה בכל מקום שהשיעור הוא כחצי ביצה, צריך 
לשער בכשני ביצים של זמנינו [100 סמ"ק]. ולמעשה 
יש להכריע בזה, שיש לחלק בזה לענין שיעורים בין 
דבר שחיובו מן התורה לדבר שחיובו מדרבנן, ונמצא 
לפי זה שמצה שהוא מצוה מן התורה יתחייב לאכול 
עד כשיעור ביצה, ומרור שבזמן זה הוא מצוה דרבנן, 
יצא בדיעבד אף אם לא אכל רק כשליש ביצה. ובשבט 
הלוי (טו"ת, פ"ו סי פ) כתב שמסתימת המשנה ברורה 
משמע שחיוב ברכה אחרונה הוא בכחצי ביצה של 
ימינו, וגם אם היה מקום להחמיר, היה ענין לומר שדי 
בשני שליש ביצה, ובזה כבר נכפל השיעור של 
הסוברים שכזית הוא שליש ביצה, ומכל מקום בחצי 
ביצה מרווחת אפשר לברך ברכה אחונה, ובדרך 
חומרא עד שני שלישים. וכן כתב בשיעורין של תורה 
(פות כד) שלענין ברכת המזון אפשר להקל לפי שליש 
ביצה, שהיא שני שלישי ביצה של זמנינו, [33 סמ"ק], 
ויש דעה שלישית שהיא דעת הגר"ח מוולאזין, שאף 
שהביצים נתקטנו, מכל מקום יש לשער בכל זמן, לפי 
הפירות של אותו זמן, ולכן יש לשער כזית, לפי הזית 
של ימינו [17 סמ"ק] והורה כן אפילו להקל. קהלות 
יעקב (פססיס סי" ₪). ומי שאוכל שיעור זה, אסור שיהא 
בלא ברכת המזון, וצריך להוסיף לאכול עד שיעור 
הגדול, כדי לצאת מספק. (שעורן ₪( פס סס). 
[שטון ואפילו המין שמברכים עליו שהכל חביב עליו 
יותר, מברך בורא פרי העץ, כיון שברכה זו היא ברכה 
מבוררת שהיא כוללת רק את הגדל על העץ, מה שאין 
כן ברכת שהכל היא ברכה שכוללת כל המינים. משנה 
ברורה (פ"ק יד - טו). [שטזן שבורא פרי אדמה היא גם 
ברכה שהיא כוללת רק המינים שגדלים באדמה, ולא 


כשהכל שכוללת את המינ ולכן אם מביאים 
אהח19/06/2018 


אליבא 


ושהכל, בורא פרי האדמה קודמתו"י, ואם 
הביאו לפניו בורא פרי העץ ובורא פרי 
האדמה, איזה מהם שירצה יקדים, ויש 
אומרים שבורא פרי העץ קודםט"י. 


פירות חתוכים 


פירות וירקות שחתכן לחתיכות קטנות, 
בין שברכתן בורא האדמה ובין שברכתן 
בורא פרי העץש", לא נשתנית ברכתן 
מפני = al‏ 


קמח הניתן בתבשיל לרבק 


לפת או כרוב שבשלו, ועירב בו קמח 
של אחד מחמשת המינין כדי לדבקו, אינו 
מברך עליו בורא מיני מזונות, שהלפת 
הוא העיקר וקמחו טפילה, שכל דבר 
שמערבין אותו לדבק, או כדי ליתן ריח 
או כדי לצבוע את התבשיל הרי זו 
טפלהו=, אבל אם עירב כדי ליתן טעם 
בתערובות הרי הוא עיקר, לפיכך מיני 
דבש שמבשלים אותם ונותנים בהן חלב 
חטה כדי לדבק, ועושים מהם מיני 


לפניו יי"ש עם מרקחת שברכתו בורא פרי העץ או 
בורא האדמה, יש לברך על המרקחת תחילה אף 
שהיי"ש חביב עליו יותר. ויש שנוהגים לברך תחילה 
על היי"ש. ובאליה רבה (פק") כתב להצדיק מנהגם 
שמתחילה אינם רוצים לאכול את המרקחת, ורק לאחר 
שתיית היי"ש חפצים לאוכלה, ומכל מקום נכון לנהוג 
לברך מקודם על המרקחת לעולם, שאחר כך לפעמים 
המרקחת נחשבת לטפל ליי"ש כיון שאינה באה אלא 
להפיג חריפות השתיה ואינו רוצה בעצם באכילתו. 
משנה ברורה (פ"ק ט). ביאור הלכה (ל"ס וק). 
[שיז] שו"ע (פֿו"ם סי' רפ ס"ג). ולמעשה הסכימו האחרונים 
שאם שני המינים חביבים עליו, יקדים בורא פרי העץ, 
אך אם המין הגדל באדמה חביב עליו יותר, יקדים 
בורא פרי האדמה, וכן אם המין שמברך עלי בורא פרי 
האדמה הוא מין שבעה, כגון שרוצה לאכול קליות של 
חיטים ותפוח יש לו לברך תחלה על החיטה בורא פרי 
האדמה שהיא מין שבעה, וגם אם רוצה לאכול קליות 
של חיטה, ופרי משאר שבעת המינים, יברך קודם בורא 
פרי האדמה, כיון שחיטה קודמת בפסוק. משנה ברורה 
(ס"ק יפ). [שיח] הוספת המשנה ברורה (פ"ק ט). 
[שיט] שו"ע (פו"ס סי כס ס"ד). שכיון שניכר קצת צורתן 
לא נשתנית ברכתן. משנה ברורה (ס"ק טו). [שכן ובאבני 
נזר (פו"ת, 6ו"פ סי ₪) כתב שאם מכניסים פירורי לחם 
לתוך בשר טחון, כדי שיהיה רך וזקן יוכל ללועסו, או 
כדי שיקבל נפח, הרי זה כאילו הכניסו לדבק, או 
לצבוע התבשיל, ובטל לגבי התבשיל. [שכא] ובענין 
ברכת הלאקי"ך [טורט] כתב הט"ז (פק"ד) שהקמח אינו 
ניתן שם רק לדבק, כי עיקר כוונתו היא בשביל הדבש 
והבשמים. ולכן ברכתו שהכל, ובפמ"ג כתב שהעיקר 
היא בשביל הקמח, וברכתו בורא מיני מזונות, וכן כתב 
בשער הציון (ס"ק יג). ובשו"ע הרב (סדר כככפ סנסגין פ"ג 
ס"ל) כתב, שהעיקר הוא הדבש בשביל העידון והתענוג 
מהמתיקות, ואכילת הקמח אינו עיקר כל כך, ואף על 
פי כן נחשב הקמח עיקר לברך עליו בורא מיני מזונות, 
אבל לא יברך עליו המוציא וברכת המזון הועיל ועיקר 


ברכות לם, 


"ו 


מתיקהו==, אינו מברך עליו בורא מיני 
מזונות מפני שהדבש הוא העיקרטיט, 


קמח בשקדים 

כשנותנים קמח לתוך שקדים שעושים 
לחולה, אם עושים כן כדי שיסעוד הלב 
מברך בורא מיני מזונות==, ואם לדבק 
בעלמא, אינו מברך בורא מיני מזונותשייי, 
וטוב להחמיר ולגמעו=י בתוך הסעודה 
לאחר ברכת המוציא"*י, ופטור ממה 
נפשךו. 


מעים רפויים 

לעולם ישתדל אדם שיהיו מעיו רפין 
כל ימיו ויהיה קרוב לשלשול מעט, וזה 
כלל גדול ברפואה כל זמן שהרעי נמנע 
או יוצא בקושי חלאים רעים באים, ובמה 
ירפה אדם מעיו אם יתאמצו מעט, אם 
היה בחור יאכל בבקר בבקר מלוחים 
שלוקים מתובלין בשמן זית ובמורייס 
ובמלח בלא פת, או ישתה מי שלק של 
תרדיןו="י, או כרוב בשמן זית ומורייס 


עשיית ואפיית פת זו אינה למזון ולסעודה, אלא לעידון 
ותענוג מהמתיקות, והקמח הוא טפל ולא עיקר עשייתה 
ואפייתה אלא אם כן אכל כשיעור קביעות סעודה. 
[שכב] רמב"ם (נככות פ"ג ה"ו). שו"ע (פו"מ סי כם ס"נ). שכיון 
שלא בא להטעים התבשיל, ולא לסעוד הלב רק שיהא 
התבשיל מדובק, איגו חשוב ומתבטל לתבשיל, ואפילו 
נתן לתוך התבשיל הרבה קמח. משנה ברורה (קק"). 
[שכגן ואפילו הכניס רק קצת קמח, שכיון שהקמח הוא 
מחמשת המינים השקדים בטלים לגבי הקמח. משנה 
ברורה (סק"ט). | [שכד] שהקמח בטל לגבי הפרי. משנה 
ברורה (סק"י). ואם הקמח הוא הרוב, גם אם הכניסו רק 
לדבק, מברך עליו בורא מיני מזונות, שער הציון (פ"ק 
₪ דלא כהט"ז (סק"). אך אינו מצוי כל כך שיתנו 
בתבשיל הרבה קמח, ולא יהיה רק לדבקו, ולא כדי 
לאכלו. שער הציון טס). | [שכה] ודווקא כשהוא עב 
וראוי לאכילה, אבל אם היה רך וראוי רק לשתיה, 
אפילו אם אכלו שלא בתוך הסעודה וגם עשאו כדי 
לסעוד הלב גם כן מברך רק שהכל. משנה ברורה (פ"ק 
יס. [שכו] משום שבמעשה השקדים הדרך לעשותו גם 
כדי לסעוד, וקשה לשער אם היתה כוונתו רק לדבק. 
משנה ברורה (ק"ק 6). [שכז] שו"ע (פו"ם סי" כת ס"ג). 
הגירסא בשו"ע היא 'ממנה', ובמשנה ברורה (פ"ץק יג) 
תיקן שצריך לומר 'ממה נפשך'. הקשו האחרונים שאם 
הקמח בא רק לדבק והעיקר הוא הפרי, אם כן צריך 
לברך על הפרי גם בתוך הסעודה, וצריך לומר שכיון 
שהוא חולה וצריך להשקדים, עיקר קביעת סעודתו 
לכתחילה הוא עליהם, והרי זה כקובע סעודתו על 
הפירות, שאינו מברך עליהם. משנה ברורה (שס. 
[שכח] ומקורו מסוגייתנו, תבשיל של תרדין יפה ללב 
וטוב לעינים, וכל שכן לבני מעים. קרית מלך. 
[שכט] רמב"ם (לעופ פ"ד סי"ג). [שלן הקדמה. מבואר 
בסוגייתנו שעל המים שבישלו בהם ירקות, מברכים 
כברכת הירקות, והקשו הראשונים, שהרי מבואר לעיל 
(₪) שעל דבש הזב מתמרים מברך שהכל שאינו אלא 
כזיעת התמרים. ותירץ הרשב"א (טס ד"ס דנע) שבסוגייתנו 


פניני הלכה 


דהלכתא 


ומלח, ואם היה זקן ישתה דבש מזוג 
במים חמים בבקר וישהא כמו ארבע 
שעות ואחר כך יאכל סעודתו, ויעשה כן 
יום אחד או שלשה או ארבעה ימים אם 
צריך לכך עד שירפו מעיושטו, 


מרק ירקות 

על המים שבישלו בהם ירקות מברך 
הברכה עצמה שמברך על הירקות 
עצמן, אף על פי שאין בהם אלא טעם 
הק ילו 


בישלם עם בשר 
הני מילי כשבישלם בלא בשר, אבל 
בישלם עם בשר, מברך עליו שהכלטלי. 


מי סלק עם בשר 

משקה בארש"ט [מי סלק] שבישלם עם 
בשר, ורוצה לשתות רק את המים אין 
מברך על הבארש"ט שהכל, אף שנקלט 
בהם טעם בשר, אלא יברך על המים בורא 
פרי האדמה, כיון שיש להמשקה טעם 


הגמרא עוסקת בירקות, שרוב אכילתם הוא על ידי 
בישול, ולכן גם המים שנתבשלו בהם כמותם, וכן 
בירקות ופירות שעיקר אכילתם על ידי סחיטה, מברכים 
על המים היוצאים כברכת הפרי, ובדבש הזב מתמרים, 
כיון שאין עיקר אכילתם על ידי סחיטה, לכן מברכים 
עליהם שהכל. והרא"ש (פ" יפ) תירץ שמים שנתבשלו 
טעם הפרי והירק נכנס לתוך המים, ולכן מברכים 
עליהם כברכת הפרי, אבל בדבש הזב מתמרים אין 
למים היוצאים מהפרי טעם הפרי. בית יוסף (סי ככ פ"ו 
ד"ס וס כסנ). [יש לציין שיש דעה שלישית בזה והיא 
דעת הריטב"א (פפסיס כד: ד"ס 6מכ) בשם הרא"ה, שעל כל 
המרקים שבישלו בהם ירקות או פירות מברכים שהכל, 
כמו על דבש תמרים, ולא אמרו בסוגייתנו מי שלקות 
כשלקות, רק שאם אכל גם את הירקות, שהמים נפטרים 
בברכת הירקות, וכתב בכף החיים (סיי כס ס"ק ₪) שלפי 
זה יש ספק ברכות על כל המרקים, ואין מברכים עליהם 
אלא שהכל]. עוד נחלקו הראשונים, מתי מברכים על 
המים שבשלו בהם כברכת הפרי, שדעת הרמב"ם (כככות 
פ"ם ס"ד) שדווקא כאשר בישלם כדי לשתות מימיהם, 
שמימי השלקות כשלקות במקום שדרכן לשתותן. ודעת 
הרא"ש (פו"ת, כל( ד פיי טו) שברכת המים כברכת הפרי רק 
כאשר בישלו אותו לאכול גם הירקות, אבל אם בישלם 
בשביל המים, אין ברכתם כברכת הפרי. בית יוסף (פס 
ד"ס וע( סמיס). וראה עוד במגן אברהם (פק") ביאור 
מחלוקת זו ופרטי הדינים היוצאים מזה. [שלא] רמב"ם 
(פס). שו"ע (שו"פ סי' כס ס"ט. וכל זה כשרוצה לשתות 
המים בלבד, אבל אם אוכלם עם הירקות אין שייך שום 
ברכה על המים שנעשים טפלים לירק. משנה ברורה 
(סק"י). | [שלב] שו"ע (לו"ם סי' כס ק'כ). והטעם שכיון שגם 
הירקות וגם הבשר נותנים טעם במים, וטעם הבשר הוא 
חשוב יותר, לכן הוא עיקר, ואם אוכל המרק לבד מברך 
שהכל. ומכל מקום אם אוכל את הירק עם המרק, אין 
צריך לברך רק על הירק, שהמרק נעשה טפל גם להירק, 
ודע עוד שהירק עצמו אינו נעשה טפל לבשר כיון 
שהירק בא למזון ולשובע. משנה ברורה (פ"ק יג). 


לט. 


ברכת קפה ותה 'אדמה' או 'שהכל' 

בגמרא אמר רב פפא, מים שנתבשל בהם סלק וקיבלו את טעמו, מברכים עליהם 'בורא 
פרי האדמה' כברכת הסלק, ומים שנתבשל בהם לפת מברכים עליהם כברכת הלפת, וכן 
בכל המים שהתבשלו בהם ירקות. והסתפק רב פפא, בדין מים שנתבשלה בהם שבת 
[שמיר] וקיבלו את טעמה, אם להמתיק את התבשיל נותנים בו את השבת, ואם כן יש 
לברך על מימיו 'בורא פרי האדמה' כברכת השבת, או שמא להעביר הזוהמא בלבד נותנים 
אותה בתבשיל, ואין מברכים על המים את ברכתה. ומסקנת הגמרא שהוא ניתן לטעם 
ומברכים על מימיו 'בורא פרי האדמהי. וכן פסק בשו"ע (לו"ש פיי לס ק"נ) שעל המים שבישלו 
בהם ירקות מברך הברכה עצמה שמברך על הירקות עצמן, אף על פי שאין בהם אלא 
טעם הירק. 


וכתב בשו"ת פנים מאירות (" סי ₪), שלפי זה נראה שמשקה תה שמבשלים בו עלי 
תה, ראוי לברך עליו 'בורא פרי האדמה' כברכת עלי התה, ככל מים שהתבשלו בהם 
ירקות. וצידד שמא יש לדון את עלי התה כדין עשבי המדבר ושבת שקוראים אניט"ו, 
שכתב בשו"ע (מס סי כד פ"5) שמברכים עליהם 'שהכל' כיון שאינם פרי ואין נותנים אותם 
אלא לטעם בלבד, ואם כן אפשר שגם עלי התה ומימיהם אין מברכים עליהם אלא 
'שהכלי, כיון שעלים אלו אינם פרי ואין נותנים אותם אלא לטעם. אך כתב בפנים מאירות 
שזה אינו, שהרי אותו ישבת' שכתב עליו השו"ע שאין מברכים עליו אלא 'שהכלי, הוא 
זה שאמר עליו רב פפא בסוגייתנו שמברכים על מימיו 'בורא פרי האדמה', וטעם הדבר 
שעל אכילתם בפני עצמם מברכים 'שהכל', הוא משום שבפני עצמם אינם ראויים לאכילה 
ולכן אין לברך על אכילתם 'בורא פרי האדמה' אלא 'שהכל', אבל מימיהם חשובים 
לשתיה ועיקר נטיעתם היא לשם כך שיתנו טעמם במים, ולכן על מימיהם מברכים 'בורא 


פרי האדמהי, וכתב שכן משמע מדברי הגמרא במסקנא שהשבת עושים אותה למתק 
הטעם ועל דעת כן נוטעים אותה. ואם כן הוא הדין לעלי התה שאין ראויים לאכול 
חיים, עיקר נטיעתן כדי ליתן טעם במים, א"כ זה עיקר פריין וראוי לברך על מי התה 
'בורא פרי האדמה', וכתב שכן ראה הלכה למעשה מחכם אחד שבירך על מי התה בורא 
פרי האדמה. 


אך מסיק שמנהג העולם אינו כן, ואין מברכים על משקה התה אלא י'שהכל', ואפשר 
שטעמם לפי שסוברים שהעלים אינם ראויים כלל לאכילה בפני עצמם ואינם חשובים 
עיקר הפרי, ולכן גם על מימיהם אין לברך 'בורא פרי האדמה'. ומכל מקום דעתו שמעיקר 
הדין היה ראוי לברך עליהם 'בורא פרי האדמה'. אך כתב (פ סי ק) שהוא עצמו נוהג 
לברך עליהם 'שהכל' כמנהג העולם. 


ובברכי יוסף (פ" כ קק"ע) כתב לענין משקה הקפה והתה, שאף על פי שנחלקו בדבר 
קצת אחרונים, פשט המנהג לברך עליהם 'שהכל', וכן הדין במשקה 'גיקולאט"יי [קקאה, 
במו שפסק בשו"ת דברי יוסף (פ" זו לברך שהכל. וכן פסק בשו"ע הרב (פס פיי רנ סי" שפירות 
ששראם או בשלם לשתות מימיהם לבד, אין שם מרק עליהם אלא שם משקה, ולדברי 
הכל מברך עליהם 'שהכל נהיה בדברו' ו'בורא נפשות רבות', ולכן מברכים על מים 
מבושלים עם עלים שקורין טיי"א 'שהכל', ואין מברכין עליהם 'בורא פרי האדמהי. 


צירוף השותה קפה ותה לזימון בעשרה 
ואף על פי שלענין ברכה ראשונה נקטו הפוסקים שמשקה התה אין לו חשיבות פרי, 
מכל מקום לענין צירוף לברכת הזימון יש שדנו להלכה שיש לו חשיבות פרי. שהנה כתב 
בשו"ע מו" סי קט פ"נ) שתשעה אנשים שאכלו פת ואחד אכל כזית ירק, הרי הם מצטרפים 
לברכת הזימון ויכולים לומר 'נברך לאלהינו' כדין עשרה שאכלו יחד, ואפילו אם העשירי 
לא אכל עמהם כזית ירק, אלא רק טיבל פחות מכזית ירק בציר, ויחד הצטרפו הירק עם 


עצמו גם בלי הבשר, ומכל מקום כשאוכל 
גם הבשר טוב יותר שיברך על הבשר 
שהכל, ויכוין לפטור גם את הרוטב, 
שמסתבר שכשאוכלם ביחד, הרוטב טפל 
לגבי הבשרושײ. 


הוסיף תבלין למרק 

אין מברכים על מרק ירקות בורא פרי 
האדמה, אלא כשבישל הירק במים בלבד, 
שאין בו טעם בעצמו ונרגש בו רק טעם 
הירק, אבל אם בישל הירק בחומץ או 
במשקה העשוי ממי סובין וקמח, שיש בו 
טעם בפני עצמו אין נגרר המשקה אחר 
הירק, ומברך עליו שהכל כששותה אותו 
בפני עצמולי. 


מי פירות 

פירות ששראןיי או בישלן במים, אף 
ע"פ שנכנס טעם הפרי במים, אינו מברך 
ל אותם המים אלא שהכלט"יי. והרא"ש 


כתב דאפשר שאם נכנס טעם הפרי במים 
מברך בורא פרי העץשלו, 


ברכה אחרונה 
מי שריית צימוקים ותאנים, או מי 


אוצר החכמה 
בישולם, מברך עליהם שהכל ויוצא גם 
[שלגן משנה ברורה (פ"ק י. | [שלד] משנה ברורה (עס). 
[שלה] מעת לעת, שבזה רגילים לתת טעם במים, משנה 
ברורה (ס"ק י6). [שלו] הוא דעת הרשב"א (הג") שכיון 
שאין רוב אכילת פירות על ידי בישול הרי המים כזיעה 
בלבד. ולכן פירות שרוב אכילתן הוא על ידי בישול 
או כבישה, מי שליקתן וכבישתן כמותן, ומברך עליהם 
בורא פרי העץ לכל השיטות, וכל זה בפירות שתחילת 
נטיעתם הוא כדי לאוכלם מבושלים או כבושים, אבל 
בפירות שדרכן לאוכלם חיים, רק שיש שמייבשים 
אותם ואח"כ מבשלים אותם אין מברך על מימיהם 
לעולם רק שהכל, אף על גב שדרך כולן לבשלם כשהן 
יבשים מכל מקום תחילת נטיעתם היא בשביל לאוכלם 
כשהם חיים. ולענין פלוימי"ן [שזיפים] יבשים או 
קרשי"ן [דובדבניס] במדינות שגדילים הרבה, מסתמא 
נוטעים אותם גם כדי לייבשם, ואם בישלם ברכת המים 
בורא פרי העץ. משנה ברורה (ס"ק גכן. נשלזן שו"ע 
(פס פס" ככ פ"). כמבואר בטעמו שנכנס טעם הפירות 
במים, ולהלכה פסקו האחרונים שלכתחילה יברך 
שהכל, ובדיעבד אם בירך בורא פרי העץ יצא. משנה 
ברהרה" עפ"ק: נג): [שלח] פירוש שנחלקו הרשב"א 
והרא"ש מה יברך על מי הפרי בברכה ראשתה, 
שלהרא"ש יש לברך כברכת הפרי ולהרשב"א יברך 
שהכל, ולמעשה פשוט שמברך שהכל, שיוצא בזה גם 
לדעת הרא"ש, שהרי על כל הדברים אם בירך שהכל 
יצא. וכן בברכה אחרונה גם כן אין נפקא מינה בכל 
הפירות שהרי ברכה אחרונה של מים ופירות היא בורא 
נפשות, אבל בפירות של שבעת מינים כגון צימוקים 
ותאנים שמברכים עליהם ברכה אחרונה מעין שלש בזה 
יש להסתפק איך לעשות שלדעת הרא"ש שיש למים 
דין הפרי, יש לברך עליהם מעין שלש, ולדעת הרשב"א 
שאין להם דין הפרי בעצמם, אין לברך עליו אלא בורא 
נפשות, ואין ברכה אחרת פוטרת חברתה אפילו 
בדיעבד. וכל זה כששותה המים בפני עצמם, אבל אם 


אליבא 


להרא"שי. אבל בברכה שלאחריהם יש 
להסתפק אם מברך בורא נפשות, או אם 
מברך ברכה אחת מעין שלש כהרא"ש. 
ולכן ירא שמים לא ישתה אלא בתוך 
הסעודהושײו, או יאכל פרי משבעת המינים 
וגם ישתה מים==, כדי שיצטרך לברך 
ברכה אחת מעין שלש ובורא נפשותשטיי. 


מים שכבשו בהם ירקות 

מים ששראו בהם ירקות דינם כמים 
שבישלו בהם ירקותיט, ומ"מ ברוטב של 
אוגערקעס [מלפפונים] שהכבישה הוא רק 
בשביל האוגערקעס [מלפפונים] לבד 
שיחמיצו, ואין כוונתו בשביל המים, מברך 
על הרוטב שהכל. .וב8קום שמנהג רוב 
אנשי העיר לטבול את הלחם במים אלו, 
יצטרך לברך בורא פרי האדמה גם 
כששותה המשקין לבדשא. 


מי תפוחים 
משקה שעושים בפסח מתפוחים, אין 
מברך עליהם אלא שהכלטשפי. 


מי לביבות 
מים שבישלו בהם לביבות שברכתם 
בורא מיני מזונות, כגון פארפיל [פתיתים] 


אוכל הפירות עצמם ושותה המים גם כן מסתבר שלכל 
השיטות אין צריך לברך עליהם לא ברכה ראשונה ולא 
אחרונה, שהמים נעשים טפלים להפרי, ואם עיקר 
כוונתו בשביל המים, ואכל איזה מהפירות מתחילה 
ובירך בורא פרי העץ צ"ע אם יברך שנית על המרק 
שהכל, שלהרא"ש כבר יצא בברכת בורא פרי העץ, 
ולכן יברך על דבר אחר תחילה שהכל. משנה ברורה 
(ס"ק גד - נס). [שלט] וברכת המזון פוטרת את הברכה 
שלאחריה בין שתהיה מעין שלש ובין שתהיה בורא 
נפשות רבות. משנה ברורה (פ"ק ט). וכששותה משקים 
אלו בתוך הסעודה, מכל מקום צריך לברך עליהם 
שהכל קודם שתייתם גם לדעת הרשב"א, שאם לא כן, 
איזה תקנה יש בזה ששותה אותם בתוך הסעודה, והרי 
לשיטת הרא"ש שדינם כפרי צריך לברך עליהם בתוך 
הסעודה. ואם כן יכנס בספק לענין ברכה הראשונה, 
אלא על כרחך שגם לדעת הרשב"א צריך לברך עליהם 
שהכל גם בתוך הסעודה, ואף שדעת הרבה ראשונים 
שאין מברכים על שתיה בתוך הסעודה, מכל מקום במי 
פירות צריך לברך, כיון שאין עליהם שם משקה, אלא 
כרוטב הפירות והרי הם כאוכל פירות בתוך הסעודה. 
ביאור הלכה (ד"ס נתוך). [שמ] ויברך קודם ברכה מעין 
שלש, שהוא חשובה יותר. וכל זה כשהוא צמא קצת 
למים, שאם אינו צמא, אין לברך על המים. ואם אין 
לו מים ופירות לפטור את המי פירות, יש אומרים 
שיברך בורא נפשות, ויש אומרים שאין לו תקנה ולא 
יברך כלל. אכן אם יש לו יין טוב שישתה ויברך על 
הגפן, ויכלול בברכה זו גם על העץ. ביאור הלכה (ל"ה 
יסמס, ד"ס כרכת, ד"ס וכור6). | [שמא] שו"ע (פו"ם סי' רכ סי"ס). 
והוסיף בשו"ע שהספק במי צימוקים הוא רק כשהמים 
מעורבים אם הפרי, אבל אם הפריד המים והצימוקים, 
דינם כיין ומברך עליו בורא פרי הגפן, וברכה אחת 
מעין שלש [על הגפן], והוא שיהיו צימוקים שיהיה 
בהם לחלוחית שאם ידרוך אותס יצא מהן דבשן, אבל 


פניני 


ברכות 7ט. - למ: 


הלפה 


או לאקשין [אטריות] | או קניידליך 
[כופתאות] ואינו רוצה לאכול הלביבות, 
רק לשתות המים לבד, הוא ספק אם יברך 
עליהן בורא מיני מזונות כהלביבות, או 
שהכלשיי, ולכן יקח מעט מהלביבות 
ויברך בורא מיני מזונות, וגם יברך על 
דבר אחר שברכתו שהכל ויאכל משני 
המינים כשיעור, כדי שיוכל לברך על 
המחיה וגם בורא נפשות, ודווקא כשעיקר 
רצונו הוא רק לאכול את הרוטב של 
הלביבות, אבל אם רוצה לאכול גם 
הלביבות עצמם כדרך העולם, מברך על 
הלביבות בורא מיני מזונות ופוטר בזה את 
הרוטב שהוא טפל ללביבות. ואם בישל 
רק מעט לביבות בהרבה מים, ועיקר כוונת 
תבשילו הוא רק בשביל המים, שהרוטב 
כמעט צלול, אין המים בטלים ללביבות 
ומברך על המים שהכל, ועל הלביבות 
בורא מיני מזונות, ויש אומרים שגם בזה 
יותר טוב שיברך שהכל על דבר אחר(פי. 


שָבָת שבשלו 
לענין תרומה 


השבת, עד שלא נתנה טעם בקדירה יש 
בה משום תרומה, משנתנה טעם בקדירה 
אין בה משום תרומהשמי. 


אם כשיעצרו אותם לא יצא מהם שום לחלוחית דבש 
לא. [שמב) דכבוש כמבושל, וכן פסק השו"ע (פיי כנ 
ס"י) לענין שרה פירות במים. [שמגן משנה ברורה (פיי 
רס מק"ס). [שמד] משנה ברורה (פ" גס פק"י. שכיון 
שעיקר כוונתו הוא עבור המים אין מברכים עליהם 
אלא שהכל, וכן בירקות אם בישלם או שראם רק כדי 
לשתות המים אין מברך עליהן אלא שהכל. עוד טעם 
שיש לברך על מי התפוחים שהכל, שכל מה שמבואר 
בשו"ע שמברכים על המים כברכת הפרי, דווקא 
בפירות שטובים לאכול בין חיים ובין מבושלים, שאם 
על הפרי עצמו כשבישלו מברך שהכל, גם על המים 
יברך שהכל, ולפי זה פשוט שעל מי שריית תפוחים 
מברכים שהכל, שהתפוחים אין דרך אכילתן כשהם 
שרויים שמתקלקלים על ידי זה ומברכין עליהן שהכל, 
ולכן גם על המים שלהם מברכים שהכל. ביאור הלכה 
(סי' ככ ס"י ד"ס על פותס). ‏ [שמה] ראה לעיל (סקדמס (עמן 
ימרק יכקות') מחלוקת הרמב"ם והרא"ש, שלדעת הרמב"ם 
כיון שאין כוונתו לאכול גם השלקות, ברכתו שהכל, 
ולדעת הרא"ש מברכים בורא מיני מזונות, כיון שעיקר 
בישולם הוא בשביל הלביבות. | [שמו] משנה ברורה 
(קי' כס ס"ק יל). [שמזן רמב"ם (פלומום פט"ו סי"5). 
[שמה] והראב"ד השיגו שאינן יוצאים מידי טומאה 
במחשבה, עד שתתן טעם בקדירה. וכתב בכסף משנה 
שכדברי הרמב"ם מפורש בר"ש (עוקנץן פ"ג מ"ד) 
ובריטב"א (ס (6: ד"ס 6ס) שאם השבת היתה עשויה 
לקדירה הרי היא כתבלין, ואינה מקבלת טומאת 
אוכלין. נשמטן רמב"ם (עופלפ שוכנין פ"5 ס"ו). והטעם בזה 
פירש הרמב"ם גטוקן פ"ג מ"ד) שידוע כי השבת נאכל 
חי אחרי האוכל עם כל הלפתנים ואינו מתבשל 
בקדירה, ולפיכך כל זמן שלא נתבשל חייב בתרומה 
ומטמא טומאת אוכלים, אבל אם נתבשל משיתן את 
טעמו בתבשיל וימצא בתבשיל טעם השבת הרי נגמרה 
תועלתו, ומה שנשאר ממנו אחר כך הוא כמו הפסולות 


דהלכתא 


טו 


לענין טומאה 

השבת סתמו לאכילת גופו כשאר ירקות 
שדה, ואם חשב עליו לקדירה אינו 
מתטמא טומאת אוכלין=,. והשבת 
משנתנה טעם לקדירה הרי זה כזבל ואינה 
מתטמאה טומאת אוכליזשייטו, 


לט: 


ברכה על השלימה 

יחתוך פרוסת הבציעה, וצריך לחתוך 
מעטשי, שאם יאחוז בפרוסה יעלה שאר 
הככר עמוו=יו, שאם לא כן חשוב כפרוסה, 
ויניחנה מחוברת לפת ויתחיל לברך ואחר 
שסיים הברכה יפרידנה, כדי שתכלה 
הברכה בעוד שהפת שלם"טיי. ובשבת לא 
יחתוך בככר עד אחר הברכה, כדי שיהיו 
הככרות שלימות י. ומכל מקום אם שכח 
וחתך כמו בחול אינו מזיקשיי. 


יברך על השלם 

היו לפניו חתיכות של פת, ופת שלם 
הכל ממין אחד, מברך על השלם₪ה 
אפילו הוא פת קיברוש וקטן, והחתיכות 
פת נקיה וגדולהושו, אבל אם השלם 
משעורים והחתיכות מחיטים, אפילו היא 


שאינם ראויים לאכילה, ולפיכך אינו חייב בתרומה 
ולא מטמא טומאת אוכלים. [שנ] וביאור דבריו שמן 
הדין קודם מברך ואחר כך פורס, כדי שתהיה כל 
הברכה על השלימה שהוא דרך כבוד לברכה, אך כדי 
שלא יהיה שיהוי רב בין הברכה לאכילה ויראה 
כהפסקה, כתבו הפוסקים שטוב לכתחילה שיחתוך 
מעט בלחם קודם שמתחיל הבוכה, ויברך ואחר כך 
גומר להפריד הפרוסה מן הפת. משנה ברורה (פק"ל). 
ופשוט שאם לא יצטרך לשהות בחיתוך הלחם אחר 
הברכה, כגון בלחם קטן ודק אין צריך לחתוך כלל 
קודם אכילה. ביאור הלכה (ל"ס וקן). וגם במקום 
שצריך לחתוך קצת קודם הברכה, אפילו אם אין לו 
לחם שלם, אלא מברך על פרוסה, לא יחתכנו לגמרי 
קודם הברכה כדי שיהיה נראה יותר גדול. שם (סק"ק). 
[שנאן שאם יחתוך כל כך עד כדי שיעור שאם יגביה 
את הפרוסה הלחם ישבר, אף שאם יגביה את הלחם 
תעלה עמו הפרוסה, הרי זה נחשב כפרוס ומובדל 
מהלחם. משנה ברורה (פק"וו. = [שנב] רמב"ם (ככופ פ"ז 
ס"). שו"ע (טס סי קסו ק" .)b‏ [שנגן מפני שצריך לברך 
על לחם משנה יש לחשוש שמא תשבר כולה קודם 
הברכה, או שמא יחתוך כל כך בעומק שכשיאחז 
בפרוסה לא יעלה הככר עמו והרי זה כפרוס לגמרי, 
ובשבת צריך לחם משנה, ולכן טוב יותר שלא יחתוך 
כלל, ואף שעל ידי זה יצטרך לשהות קצת בין הברכה 
לאכילה כדי לחתכו, אינו נחשב להפסק כיון שהוא 
צורך אכילה, אלא שבחול אנו מחמירים לעשות על 
צד היותר טוב. משנה ברורה (פק"י). | [שנדן רמ"א (עס). 
ולא הפסיד על ידי זה הלחם משנה, שכל שאוחז 
בפרוסה ושאר הלחם עולה עמו הרי זה כשלם. משנה 
ברורה (פ"ק יפ). [שנה] משום הידור מצוה. משנה 
ברורה (סק"6). [שנו] פירוש לחם שאינו נקי. 
[שנזן שמעלת שלם עדיף משאר מעלות אלו. משנה 
ברורה (סק"0. 


הציר לשיעור כזית, או שלא שתה עמהם אלא כוס אחת שיש בה רביעית מכל משקה 
חוץ מן המים, הרי זה מצטרף עמהם, אבל אם לא שתה אלא מים אינו מצטרף. וביאר 
בבית יוסף (פס ד"ס לער ככ סתס) טעמו, לפי שהמים אינם מזינים (עייונין כו), ולכן השותה אותם 
אינו חשוב להצטרף עם האוכלים לברכת הזימון. 

בשו"ת מהרי"ץ דושינסקיא ו" פיי ) ביאר דעת הבית יוסף, שסובר שברכת הזימון 
היא רק עד 'נברך' ולא עד 'הזן', ואם כן אין צריך דבר הזן דווקא כדי להצטרף לזימון, 
ואף על פי כן סובר שהשותה מים אינו מצטרף, שכדי להצטרף לברכת הזימון צריך להיות 
מחויב בברכה אחרונה, והנה ברכה אחרונה על שאר מאכלים חוץ מן הפת אינה מן 
התורה אלא מדרבנן, אלא שחלוק דין ברכה אחרונה על מים מדין ברכה אחרונה על 
שאר אוכלים ומשקים המזינים, שאוכלים ומשקים המזינים תיקנו בהם חכמים ברכה 
אחרונה כיון שהם מזינים כעין פת, ועשו סייג וגדר לתורה, ותיקנו שיתחייבו עליהם 
בברכה אחרונה כעין של תורה. אך מים שאינם מזינים אין התקנה בהם כעין של תורה, 
אף על פי שחכמים תיקנו ברכה אחרונה גם עליהם. ולכן רק באכל ושתה שאר אוכלים 
ומשקים שחייב בברכה אחרונה כעין דאורייתא, הרי הוא מצטרף לזימון לברכה דאורייתא, 
אבל השותה מים שאינם מזינים ואין החיוב בהם כעין של תורה כלל, אינו יכול להצטרף 
לברכה דאורייתא. 

ועל פי זה כתב לענין קפה או תה, שנראה שגם הבית יוסף מודה שהשותה אותם 
מצטרף לברכת הזימון, שכיון שנתבשל ויש בו טעם העשבים או הקפה, הרי זה כאילו 
אוכל העשבים עצמם, וכל העשבים זנים חוץ מן המים והמלח. והרי אף לענין ברכה 
ראשונה היה הדין נותן שיברכו עליהם 'בורא פרי האדמה' כדין השותה מי שלקות 


שהתבשלו בהם ירקות, וכמו שכתב בפנים מאירות, אלא שלענין ברכה ראשונה נראה 
שמכיון שהעשבים של התה והקפה אינם ראויים לאכילה בפני עצמם ואין מברכים 
עליהם, אין לברך על היוצא מהם בורא פרי האדמה. אבל לענין הצטרפות לזימון, כיון 
שסוף סוף על ידי הטעם הוא דבר הזן, הרי הוא מצטרף לברכת הזימון. וע"ע בשו"ת 
תשובות והנהגות (פ"5 פיי קפג) במה שכתב בזה. 


לט: 


שיעור חיתוך הפרוסה לפני ברכת המוציא 

בגמרא הובאה מחלוקת אמוראים בזמן בציעת הפת, דעת רבי חייא שצריך שתכלה 
הברכה עם בציעת הפת, ולדעתו תחילת הברכה היא על פת שלמה, אבל יחד עם סיום 
הברכה צריך לסיים את בציעת הפרוסה, ורבא סובר שצריך לגמור את הברכה על פת 
שלמה, ולכן צריך לברך 'המוציא' ואחר כך לבצוע. 

וכתב הרא"ש (סיי ש), שמטעם זה יש שאינם רוצים לחתוך הלחם כלל עד לאחר הברכה, 
ולא נכון לעשות כן, משום שבכך תהיה הפסקה בין הברכה לאכילה במה שיתאחר לחתוך 
הלחם, אלא צריך לפני הברכה לחתוך, ואינו מפריד את הפרוסה עד לאחר הברכה. וכתב, 
יראה לי שצריך לחתוך מעט שאם יאחז בפרוסה שיעלה הככר עמו, שאם לא כן חשוב 
כפרוסה, וכמו ששנינו (טגל יוס פ"ג מ"6), 'רבי מאיר אומר אם אוחז בגדול והקטן עולה עמו 
הרי הוא כמוהו, רבי יהודה אומר אם אוחז בקטן והגדול עולה עמו הרי הוא כמוהוי, 
והלכה כרבי יהודה. וכן פסק בשו"ע (פֿו"פ פיי קו ס"), שיחתוך פרוסת הבציעה קודם הברכה, 
וצריך לחתוך מעט שאם יאחוז בפרוסה יעלה שאר הככר עמו, שאם לא כן חשובה 


טז 


קטנהו=, מניח הפרוסה תחת השלימה 
ובוצע משתיהן יחד==. וכל זה כשרוצה 
לאכול משניהם, אבל אם אנו רוצה 
לאכול אלא מאחד, יבצע עליו ואין לחוש 
לשני, אף על פי שחשוב או חביב עליןשט. 


שנים שמסובים 

כשיש לו חתיכה מלחם חיטים, ולחם 
שלם משעורים, ויש שם אורח המיסב עם 
בעל הבית, יברך הבעל הבית על הפרוסת 
חיטים, ומוציא את האורח בברכתו, וטוב 
יותר שהאורח יאחז השלמה בעת הברכה, 
שניכר יותר המעלה שיש בכל אחד, 
משיניחו | שתיהם ביחד שלא ניכר 
החשיבות שיש לכל אחדשא. 


שלם ממין שיפון 

אם היה השלמה מפת של שיפון, 
והפרוסה של חיטין או של שעורין,. אין 
להחמיר לבצוע על השלמה עם הפרוסה, 
אלא יבצע על הפרוסה לבד, דשיפון קיל 
אף משעורים משום שאין נזכר מפורש 
בפסוקוש<!. 


יברך על הגדולה 
אם שניהם שלמות ממין אחד, אחת 
גדולה ואחת קטנה, מברך על הגדולהש. 


[שנח] ואפילו הפרוסה גדולה מהשלימה, גם טוב שיניח 
שניהם ביחד. משנה ברורה (סק"ל). [שנט] רמב"ם (עס 
ס"ד). שו"ע (םס סי קסס ס"6). כדי לקיים שתי המעלות, 
מעלת השלם של הלחם העשוי משעורים, ומעלת 
הלחם הפרוס שעשוי מחיטים שהם חשובים יותר 
משעורים שהוא קודם בפסוק. ומעיקר הדין מעלת 
הפרוס של חיטים עדיף ממעלת השלם של שעורים 
כמבואר בסוגייתנו, אלא לצאת ידי שמים כל המעלות 
צריך להניח הפרוסה תחת השלימה. משנה ברורה 
(סק"ג). | [שס] רמ"א (טס). שאף שלחם העשוי מחיטים 
הוא חשוב יותר, שהוא מוקדם בפסוק, או שהוא חביב 
יותר, מכל מקום אינו חייב לאוכלו עבור מעלות אלו. 
ומסתבר שכל זה דווקא כאשר רוצה לאכול מין 
מסוים, אין צריך להתחשב במעלות אלו, אבל אם 
ברצונו לאכול אחד מהמינים, ואין לו עדיפות איזה 
מהם לאכול, ושניהם מונחים לפניו, אף שאינו רוצה 
לאכול משניהם יחד, מצוה מן המובחר שיבצע על 
המוקדם בפסוק ויש לו שאר המעלות. משנה ברורה 
(סק"ס). [שסא] ביאור הלכה (ד"ס מנפ). ‏ [שסבן משנה 
ברורה (פק"ג). ואף שמצוה מן המובחר לברך על 
השלם, מכל מקום הרי דעת רש"י שלעולם אין צריך 
לברך אלא על פרוסת חיטים לבד. שער הציון (סק". 
[שסגן שו"ע (עס סי' קסם ס"כ). ‏ [שסד] ובשבת יזהר שלא 
יהא העץ מוקצה, והמגן אברהם (פק"ד) מפקפק בזה, 


= = = == 


אליבא 


לחבר הפרוסות בעץ 

אם יש לאדם שני חצאי לחם ואין לו 
לחם שלם, יחברם יחד בעץפייו, או בשום 
דבר שלא יהא נראה, ודינו כדין שלם, 
ואפילו בשבת יכול לחברםש=. 


יתרום מהשלם 

תורמים בצל שלם, אף על פי שהוא 
קטן, אבל לא חצי בצל אף על פי שהוא 
גדול שפיו, 


יתרום מהיפה 

אין תורמין אלא מן היפה שנאמר (נעלנר 
₪ 06 'בהרימכם את חלבו ממנו', ואם אין 
שם כהן, תורם מן המתקיים אף על פי 
שיש שם יפה שאינו מתקיים, כיצד תורם 
תאנים על הגרוגרות, ובמקום שאין שם 
כהן תורם גרוגרות על התאנים, ואם רגיל 
לעשות תאנים גרוגרות, תורם מן התאנים 
על הגרוגרות אפילו במקום שאין שם כהן, 
אבל במקום שיש בו כהן, אין תורמין מן 
הגרוגרות על התאנים אפילו למקום 
שדרכן לעשות תאנים גרוגרות מפי. 


מצות שלימות בליל הסדר 
יטול ידיו ויברך על נטילת ידים, ויקח 
המצות כסדר שהניחם, הפרוסה בין שתי 


שבחול אין צריך להדר בזה, ורק בשבת שיש ענין 
לברך על השלם יעשה כן, והאליה רבה (פק" נוטה 


שגם שבחול יעשה כן. משנה ברורה מק" 
[שסה] שו"ע (סס). [שסון רמב"ם (פרומופ פ"ס ס"5). 
[שסז] רמב"ם (פס ס"פ). [שסח] רמב"ם (סמן ומנס פ"ת 


ס"ו). שו"ע (שס סי" פעס 5"5). והיינו שמחזיק את שלשת 
המצות, העליונה והתחתונה מחזיק בשביל לחם משנה, 
והפרוסה מחזיק בשביל לקיים לחם עוני, ויברך ברכת 
המוציא ויניח השלישית להשמט מידו, ובשעה שמברך 
על אכילת מצה, יחזיק רק את העליונה והפרוסה. 
משנה ברורה (סק"נ). ודעת הרמב"ם והרי"ף שדי בשתי 
מצות שלימה ופרוסה, והרא"ש (פפפס פ"י סי" 0 כתב 
שצריך שלש מצות וכן נהגו. בית יוסף (ל"ס ועול ידיו). 
[שסט] זכר למן דכתיב (עמופ ₪ כנ) 'לקטו לחם משנה'. 
משנה ברורה (ס" רעד סק"5). [שע] ומחזיקם בשעה 
שמברך המוציא, ובשעת בציעה אין צריך לחם משנה, 
שהרי לא נאמר לחם משנה אלא בלקיטה. משנה 
ברורה (שס ס"ק ג - 7). [שעא] שו"ע (שס ס"פ). הביח 
(ס"פ) תמה שהרי אין מעבירים על המצוות, ובשעה 
שלוקח התחתון מעביר על הלחם העליון, והט"ז (פק"פ) 
תיקן זה ונהג להניח התחתון קרוב אליו יותר מן 
העליון, ונמצא שפוגע תחלה בתחתון, או לוקחים 
העליון בשעת ברכת המוציא, ומניחין אותו למטה 
ובוצעין עליו. והמדקדקים רגילים לעשות רשימה 


פניני 


בפרוסה, ויניחנה מחוברת לפת ויתחיל לברך, ואחר שסיים הברכה יפרידנה, כדי שתכלה 


הברכה בעוד שהפת שלמה. 


ברכות קט: 


השלימות, ויאחזם בידו ויברך המוציא ועל 
אכילת מצה, ואחר כך יבצע מהשלימה 
העליונה ומהפרוסה, משתיהן ביחדש=. 


לחם משנה 

בשבת 

בוצע על שתי ככרות שלימותשש, 
שאוחז שתיהן בידוושעו ובוצע 


התחתונה*"ו. ודוקא בלילי שבת, אבל 
ביום השבת או בלילי יום טוב בוצע על 
העליונה, והטעם הוא על דרך הקבלה יי. 


ביו"ט 
גם ביום טוב צריך לבצוע על שתי 
ככרות שלימות ל. 


נשים 
גם הנשים מחויבות בלחם משנה כיון 
שהיו גם כן בנס המזפייו, 


להועיא את המסובין 

נכון לנהוג שזה שבוצע יכוין לפטור 
בברכת המוציא כל המסובין, וגם יאמר 
להמסובין שיכוונו לצאת בברכתו, כדי 
שכולם יצאו בלחם משנה, וכשמוציא 
אחרים יאמר ברשות רבותי, אף על פי 
שהוא הבעל הבית או הגדול והוא מדרך 
ענוהושעהו, 


בסכין על הלחם שהוא בוצע קודם ברכה. משנה 
ברורה (סקק"ס). כדי שידע היכן יחתוך, ולא יצטרך 
להפסיק הרבה ולעיין באיזה מקום לחתוך. קיצור 
שולחן ערוך (ם" עו פ"). ושעבן רמ"א ס). 
[שעג] משנה ברורה (פס פק"6). [שעד] משנה ברורה 
(פס סק"6). | [שעה] משנה ברורה (טס סק"נ). ובשו"ע הרב 
(פ" קסו סי"ם) כתב שנהגו עכשיו לברך כל אחד לעצמו, 
משום שההמון לא נזהרים מלהשיח בין שמיעת 
הברכה להטעימה, לכן הנהיגו לברך כל אחד לעצמו. 
ובשבט הלוי (טו"פ, מ"מ סי כפפ) כתב ובשביל זה הנהגתי 
בסביבה שלי שגם בשבת ויו"ט כל מה שאפשר לברך 
בעצמו כמו ברכת המוציא וברכת בורא פרי הגפן 
יברכו בעצמם, כי לולא זה, הריני חושש שנהנים מן 
עולם הזה בלי ברכה, כאשר ראיתי בכמה מדינות 
ומקרים, ובודאי השמים לב ביותר כהלכה יכולים 
לצאת בברכת האחר. [שעון משנה ברורה (שס סק":). 
ראה להלן שכדי לקיים מצות סעודת שבת, צריך 
לאכול לפחות פת בשיעור כביצה. כתב בקיצור שולחן 
ערוך (ס" עו סי") שאם מקדש ביום בשחרית קודם 
הסעודה הקבועה, ואוכל פת הבאה בכיסנין, יש לקחת 
שתים שלמות. ובמנחת יצחק (טו"ת, ת"ג פיי יג) כתב שלא 
ראה מי שחשש לדבריו, ולכן בעל נפש הרוצה 
להחמיר בזה, יעשה כן רק בצינעה, אבל בפרהסיא, 
שמבקש דווקא שלימים, יש לחוש ליוהרא, כיון שגם 


הלכה 


דהלכתא 


אין לו שלם 
אם אין לו פת שלימה אינו מעכב ויכול 
לקדש אפילו על כזית פתושײי. 


בסעודה שלישית 

אין צריך לקדש בסעודה שלישית, אבל 
צריך לבצוע על שתי ככרות שיי. ואם סועד 
הרבה פעמים בשבת צריך לכל סעודה 
שתי ככרות, ולפחות לא יהיה לו בסעודה 
שלישית פחות מככר אחד שלםו=. ומזה 
פשט המנהג להקל לבצוע בסעודה 
שלישית רק בככר אחד שלםשי, אבל יש 
להחמיר ליקח שניםיי. 


פת שלימה ופרוסה 

אם יש לו פת שלימה וגם פרוסה, 
פשוט שיבצע בסעודה שלישית על הככר 
השלם, והפרוסה יניח לסעודת מלוה 
מלכה, שסעודה שלישית חשובה הרבה 
יותר מסעודת מלוה מלכה, אף שגם 
סעודת מלוה מלכה היא מצוהשפי. 


יבצע פרוסה בינונית 

לא יבצע פרוסה קטנהיי, מפני שנראה 
כצר עין, ולא פרוסה יותר מכביצה, מפני 
שנראה כרעבת]ט. ונראה הא דלא יבצע 
יותר מכביצה, היינו דווקא כשאוכל לבדו, 
אבל כשאוכל עם הרבה בני אדם, וצכיך 


אה 19/06/2018 


גדולים וצדיקים לא נזהרו בזה. [שעז] שו"ע (eס‏ פ" 
6 ס"ד). שכל הסעודות שאדם סועד ביום השבת שוות. 
משנה ברורה (ס"ק ).| [שעח] שביום ששי ירד מן 
לכל אחד שני עומרים, ומכל עומר עשו שתי ככרות, 
הרי עשו ארבע ככרות לשני העומרים, ואכל אחד 
בערב שבת, ואחד בליל שבת, ואחד בבוקר, הרי נשאר 
לו רק אחד שלם לסעודה שלישית. משנה ברורה (פ"ק 
ש). ואם יש לו פת הבאה בכיסנין שלם, יצרף אותו 
ללחם משנה, כיון שנחלקו הפוסקים אם אפשר לצרפו, 
ואם אין לו לחם שלם אחר, לא יזיק אם יצרפו. כף 
החיים (ס" רעד סק"ו). ‏ [שעטן ואם אין לו ככר שלם, 
די שיעשה סעודה על פרוסה שהיא שיעור כביצה 
שאע"ג שאין יכול לקיים מצות לחם משנה, מכל 
מקום יקיים מצות סעודת שלישית. משנה ברורה 
(סק"כ). ‏ [שפ] רמ"א (ס). וכן ראוי לנהוג לכתחילה 
לברך על לחם משנה גם בסעודה שלישית, כי השיטה 
הראשונה היא העיקר. משנה ברורה (פ"ק כ6). 
[שפא] ביאור הלכה (עס ד"ס ופפות). ‏ וש אנשים 
שחושבים להיפך וטועים בזה. [שפבן פחותה מכזית. 
משנה ברורה (סק"פ). [שפגן רמב"ם (כרכות פ"ו ס"ג). 
שו"ע (פס ס" קסו ס"פ). היינו את הפרוסה שהוא לוקח 
לאכול, אבל אין בכלל זה, מה שחותכין את הלחם 
לשני חתיכות, וממנה חותך עוד חתיכה עבורו כדי 
לאכול. משנה ברורה (סק"ט). 


אכילת מצוה בדרך רעבתנות 
בגמרא מבואר, שרבי זירא היה בוצע בשבת פרוסה גדולה מן הפת שהספיקה לו לכל 


חיתוך החלה בשבת ויויט 
והביאו הפוסקים (עונת פמיד סק"נ, פס כנס סק"נ) מה שכתב במנהגי מהרי"ל (סל' סעולס ות 3), 
שמהרי"ל היה נוהג בכל ערב שבת וערב יו"ט לעשות עוגה מסולת לבצוע עליה, ומאחר 
שהיתה דקה לא היתה צריך חיתוך מקודם, אלא הניח את אצבעותיו על גבה, והשני 
אגודלים למטה ובירך המוציא, ובסיום הברכה היה כופפה מלמטה כנגד מעלה עד 
שנשברה. וכן פסק בשו"ע הרב (פיג) שבעוגה דקה גם בחול אין צריך לחתוך קודם שיברך, 
כיון שאין שהות בשבירתה אחר הברכה. 


וכתב בכף החיים (פ"ק ), שמן הראוי לבצוע תמיד על בכר קטנה בין בחול ובין בשבת, 
כדי שלא יצטרך לחתוך מעט בסכין לפני הברכה, ויוכל לברך על ככר שלמה ממש. 


אך בתורת חיים (פסללן קנ: ד"ס פמר 9ס) בתב, שיש רמז גדול בפריסת פרוסת המוציא לפני 
הברכה, לפי שצריך האדם להפריש ראשית ולפרוס מן הככר השלם פרוסה אחת לשם 
ה' ולברך עליה, כשם שמפרישים ראשית לה' בשאר כל הדברים, ביכורים מן הקמה 
ותרומה מן הדגן וחלה מן העיסה, ככה מפריש ממנו ראשית לשמו יתברך אחר האפייה. 
ולכן הבוצע חותך מעט תחילה ומברך, ופורס ואוכל מן הפרוסה ונותן ממנה למסובים, 
אבל לא יברך על כל הפת כשהיא שלמה ויאכל ויתן ממנה למסובים, כיון שמצאנו בגדרה 
של ראשית שצריך שיהיו השיריים ניכרים, כמו בביכורים ותרומה וחלה, ועל ידי שחותך 
קודם הברכה עושה את הראשית שתהיה ניכרת. וכתב, שלכן נראה שאפילו בשבת ויום 
טוב שאינו חותך בככר עד אחר הברכה כדי שיהיו הככרות שלמות, צריך לעשות תחילה 
רושם בככר עם סכין כפי שיעור הפרוסה שיפרוס, ויברך כדי שתחול הברכה על אותו 
מקצת שנרשם, שהיא הראשית ששייריה ניכרים. וכתב שכן נוהגים העולם בשבת ויום 
טוב שעושים כמין רושם בככר תחילה, והטעם כאמור. ועיי"ש שהאריך עוד לבאר הטעם 
שצריך להפריש ראשית מכל דבר. 


הסעודה, אמר לו רבינא לרב אשי והרי נראה הדבר כרעבתנות, אמר לו שמכיון שאינו 
עושה כן בכל יום ורק בשבת עושה כן, אינו נראה כרעבתנות. ועל פי זה פסק בשו"ע 
(פֿו"ם סי כעד ס"נ), מצוה לבצוע בשבת פרוסה גדולה שתספיק לו לכל הסעודה. וביאר הטיז 
(סק"נ) שאינו נראה בזה כרעבתן, שכיון שאינו עושה כן בחול ודאי כוונתו במה שעושה 
כן משום שחביבה עליו מצות עונג שבת, ולכן רוצה לאכול הרבה. 


וכתב במראה יחזקאל (פפֿכנעג, פו"ע פס) שכן מוכח גם ממה שמובא בירושלמי (פנסולן פ"פ 
סינ) שרבי יוחנן היה מלקט פירורים מסעודת ראש חודש. ומשמע שביון שהיתה סעודת 
מצוה, היה מותר לנהוג בדרך רעבתנות. 


ובספר דרכי חיים ושלום (פות פרטז) בתב, שבעל המנחת אלעזר היה מספר בשם הרה"ק 
מהרצ"ה הכהן מרימאנוב זי"ע, שמחמת חביבות קדושת המצה היה פעם אחד אוכל ערך 
כ"ב מצות בבת אחת, אף שבפעם אחרת לא היתה אכילתו מרובה. 


וכתב במראה יחזקאל, שדין זה הוא דווקא באכילה שיש בה עצמה מצוה, כגון סעודות 
שבת וראש חודש, אבל באכילת קדשים כדי שלא יבואו לידי נותר, נראה שאין שבח 
באכילתם דרך רעבתנות, שהרי במנחות (ק) גינו את הבבליים האוכלים כן, שאכלו חי 
בליל שבת את השעיר של יום הכפורים שחל להיות בערב שבת. והטעם, לפי שאכילת 
השעיר בדרך זו לא היה בה קיום מצוה של אכילת קדשים, אלא רק הצלה שלא יבוא 
לידי נותר, ואין מקיימים באכילה כזו מצות אכילת קדשים שצריכה להיות בדרך כבוד 
וגדולה, כמבואר בסוטה טו), ולמדו זאת מהפסוק (גלנר ₪ פ) 'למשחה' שאכילת קדשים 
צריכה להיות בדרך גדולה כדרך שהמלכים אוכלים, ומשמע בגמרא (נמס גכת) שדין זה 
מעכב בדיעבד, ואם אכל את הקדשים שלא בדרך גדולה לא קיים המצוה, ולכן הזכירו 
אותם לגנאי. ואף על פי שבספר עשרה מאמרות (פפֿר כפ) בתב שהזכירו אותם לשבח, 
היינו משום שהצילו הקדשים שלא יבואו לידי נותר, אבל באכילה עצמה לא היתה מצוה. 
וכעין דבריו כתב הרש"ש (עפופ פס נפוס' ל"ס פשופֿין), שנראה שהבבליים לא קיימו מצות אכילת 


ליתן מן הפרוסה לכל אחד כזיתייו, מותר 
לבצוע כפי מה שצריך לונשח. 


בשבת 
מצוה לבצוע בשבת פרוסה 
שתספיק לו לכל הסעודהטיי. 


גדולה 


לחתוך שתיהם 

יש שנהגו לחתוך את שתי החלות 
שלוקח ללחם משנה, ואם מקפיד על 
ההוצאה עושה שלש חלות גדולות, ושלש 
חלות קטנות, ובכל סעודה בוצע אחת 
גדולה ואחת קטנה, והעולם אינם נוהגים 
כונשפי!, 


עשיית מצוה בחפץ של מצוה 
עירובי חצירות 

יש לבצוע על פת של עירובי חצירות 
בשחרית בשבת*"ח. ודווקא במקום 
שנוהגים לערב כל ערב שבת, אבל עדיף 
טפי לערב על כל השנה בפעם אחתושײ. 


להריח הדסים 
נהגו לברך [בהבדלה] על ההדס של 


[שפד] שעיקר המצוה לכתחילה כשמוציא אחרים ידי 
חובתן בברכת המוציא, שיתן לכל אחד מהמסובין מן 
הפרוסה שחתך להמוציא, ולא מן הלחם הנשאר וצריך 
ליזהר בזה בסעודה גדולה, שאם אחד מוציא את כולם 
בברכתו, שיחתוך בציעת המוציא כל כך גדולה 
שיספיק לחלק ממנה לכל המסובין. משנה ברורה (פ"ק 
ל). [שפה] רמ"א (פס). [שפון שו"ע (פו"ס סי" רעד ס"כ). 
רמ"א (פ" קז ס"פ). ואינו נראה כרעבתן, כיון שאינו 
עושה כן בחול, ודאי כוונתו שחביב עליו המצוה 
ורוצה לאכול הרבה. משנה ברורה (ס" רעד פק"ו). 


ras 


שמבואר בסוגייתנו, רבי זירא הוה בצע אכולא 
שירותא, אמר ליה רבינא לרב אשי והא קא מתחזי 
כרעבתנותא. ופירש רש"י (ד"ס פמנה) שהיה בוצע פרוסה 
גדולה שהיה די לו לכל הסעודה בשבת. וכן פסק 
השו"ע, וכן נהגו העולם. אולם הרשב"א (ד"ס כני ױרפ) 
פירש שבצע את שני הככרות. וכן נהגו הרש"ל (ענ"ה 
פרק גר מנֿוס ד"ס ונונע) והשל"ה (טס), וכן הסכים הגר"א 
שהעיקר כפירוש הרשב"א. [שפח] הטעם הואיל 
ונעשה בו מצוה אחת, נעשה בו מצוה אחרת, ואף 
שיכול לאכלו גם בערבית, מכל מקום טוב יותר לבצוע 
עליו בשחרית, שפעמים מקדים לאכול בערבית קודם 
שחשיכה. משנה ברורה (פק"ל). [שפט] רמ"א (עס סי 
טנד ס"כ). והוסיף (שס סי פס פ"ס) שנהגו לעשות העירוב 


חלת מצה שאינה. ממהרת להתעפש, ועוד דיכולים 
אהח19/06/2018י 


אליבא 


הלולבושי כל היכא דאפשר*ה. ויש 
אומרים דאין לברך על הדס היבש דאינו 
מריח, רק על שאר בשמיםו= וכן נהגו 
במדינות אלו. ונראה דיש להניח גם הדס 
עם הבשמים, דאז עושים ככו"עשצט, 


עירוב תבשילין 

המהרי"ל לקח לחם שלם לעירובי 
תבשילין והיה לוקח אותו אח"כ ללחם 
משנה בליל שבת ולמחרתו, ובוצע עליו 
בסעודה שלישית, דכיון דאיתעביד ביה 
מצוה חדא ליתעבד ביה מצוה אחרינאשצי. 


אפיית מצות, או שריפת חמץ 

נהגו להצניע ההושענות לאפיית מצות, 
כדי לעשות בהם מצוהו==. ויש אומרים 
שטוב לשרוף החמץ עם ההושענות, הואיל 
ואיתעביד בו מצוה חדא, ליתעביד בו גם 
מצות תשביתושצי. 


מ. 


הפסק בין הברכה לאכילה 
בדיבור 
יאכל מיד ולא ישיח בין ברכה לאכילה, 


לשמרה בימי הפסח ויכולים לשמור העירוב כל השנה, 
וזה טוב יותר מלערב כל שבת ושבת, שלא ישכחו 
מלערב. מיהו אם רוצים לערב כל ערב שבת ולאכול 
העירוב כל שבת, הרשות בידם. [שצ] תיבות של לולב 
היא הוספת המשנה ברורה (סק"פ) והטעם שכיון 
שנעשה בו מצוה אחת, נעשה בו מצוה אחרת, ודווקא 
בשאר ימות השנה אבל לא בסוכות שהוקצה למצותו. 
(פס). ‏ [שצא] שו"ע (שס ס' כמ ס"ד), היינו אם יש בו 
עוד ריח קצת מצוה לכתחילה להדר אחריו, וסמך 
לדבר (יפעיס יס יג) 'ותחת הסרפד יעלה הדס' וסמיך ליה 


פס ט ג) 'שומר שבת מחללו'. משנה ברורה שס). 
[שצב] שכיון שנתייבש וניטל ממנו עיקר הריח אין 
לברך עליו. משנה ברורה (ס). | [שצגן רמ"א (שס. 
[שצד] משנה ברורה (שס סי פקס ס"ק י5). ב"ח (ס"ע). 


[שצה] רמ"א (פס סי" סרפל ס"ע). בבית יוסף (קס ד"ס כפוכ 
נסגסום) כתב שריב"ק היה נוהג לבער את החמץ קודם 
פסח עם הערבה כמבואר בסוגייתנו, הואיל ואתעביד 
ביה חדא מצוה ליעביד ביה מצוה אחריתא. ובדרכי 
משה (סק") כתב בשם המהרי"ל שאנשי מעשה נוהגין 
לאפות מצות בעצי הערבה. [שצו] משנה ברורה (פ" 
פעס פק"). [שצז] אפילו תיבה אחת. משנה ברורה (ס"ק 
כ [שצח] ואין לדבר עד שיכלה ללעוס קצת 
מהפרוסה ויבלענו, שעיקר הברכה היא על הבליעה. 
משנה ברורה (פ"ק 0). והרבה אחרונים כתבו שאף 
שלכתחילה בודאי צריך ליזהר בזה, מכל מקום 


ברכות לם: =ם. 


ואם שחי*י צריך לחזור ולברךו*י", אלא 
אם כן היתה השיחה בדברים מענין דבר 
שמברכים עליוטשי, כגון שבירך על הפת 
וקודם שאכל אמר הביאו מלח או ליפתן, 
תנו לפלוני לאכול, תנו מאכל לבהמה 
וכיוצא באלוײ, אין צריך לברךו=. ומכל 
מקום לכתחילה לא יפסיק כללו=, והא 
דאם שח דברים בטלים צריך לחזור 
ולברך, היינו דווקא ששח הבוצע קודם 
שאכל, אבל אח"כ לא הוי שיחה הפסק, 
אע"פ שעדיין לא אכלו אחרים המסובים, 
כבר יצאו כולם באכילת הבוצע, כי אין 
צריכים כולם לאכול מן פרוסת הבוצע, רק 
שעושין כן לחיבוב מצוה=. 


בשתיקה 
כל אלו הברכות צריך שלא יפסיק בין 
ברכה לאכילהו=ו. יותר מכדי דיבורחז. 


מפני הכבוד והיראה 
אפילו מפני הכבוד והיראה אסור 
להפסיק אחר הברכה, ואם הפסיק חוזר 
ומברך, ואפילו לעניית אמן או לקדיש 
וקדושה וברכו גם כן לא יפסיקײ. 


בדיעבד כשעבר ושח בשעה שהוא לועס בפיו קודם 
שבלע אין צריך לחזור ולברך שהלעיסה היא התחלת 
האכילה, ובחיי אדם (כל פע ס"ל) כתב שדווקא אם בלע 
הטעם שמצץ בפיו מן הלעיסה אין צריך לחזור ולברך. 
ביאור הלכה (ד"ס ו₪ שים). אם רבים מסובין, וכל אחד 
יש לו ככר ומברך לעצמו, לא יענה אמן על ברכתו 
של חבירו קודם שיטעום הוא על ברכתו, ומכל מקום 
אם עבר ושח בעודו לועס קודם שבלע הפרוסה 
בדברים שאינו מצרכי סעודה צ"ע אם צריך לחזור 
ולברך. אמנם אין צריך שיאכל דווקא שיעור כזית 
קודם שידבר, שאפילו אם אכל רק פחות מכזית אחר 
הברכה נחשב לאכילה לענין זה שמותר לדבר אח"כ 
אם הוא צריך לכך, ושלא במקום הדחק טוב שיאכל 
מתחלה שיעור כזית. משנה ברורה (פס). [שצטן ואפילו 
הפסיק בדברים שאינו לצורך פרוסת המוציא, רק 
מענייני צרכי סעודה, ואפילו דיבר להביא הכלים שהן 
לצורך הסעודה לא הוי הפסק. משנה ברורה (פ"ק 6. 
[ת] שגם כשדיבר שיתנו אוכל לפני הבהמה הוא 
מענייני הסעודה, שאסור לטעום קודם שיתן לבהמתו. 
משנה ברורה (סק"מ). [תא] רמב"ם (נרכות 5פ"6 ס"ס). 
שו"ע (מס סי קסז ס"). ‏ [תב] ואפילו בדברים שהם 
מענייני הסעודה, וכן לא יאמר שיתנו מאכל לבהמה. 
אך לדעת המגן אברהם (פ" רע פ"ק 2) שאסור מן 
התורה לאכול קודם שיתן לאכול לבהמתו, פשוט 
שאפילו בירך המוציא צריך להפסיק, אבל מהפוסקים 


דהלכתא יז 


מאכל הם או קר 
לא יברך על מאכל או משקה שהוא חם 
או קר ביותר משום חשש הפסקחי. 


נמאס בעיניו 

מי שבירך על מאכל ולאחר שבירך 
נמאס בעיניו, יש לו לאכול קצת שלא 
תהיה הברכה לבטלה=. 


שפיכת מים 

הרוצה לשתות מים, ושופך קצת מהם 
קודם ששותה, ישפוך תחלה ואחר כך 
יברך, דתרווייהו איתנהו משום הפסק 
ומשום ביזוי ברכה!"י. 


שבירת אגוז 

כשאוכל אגוז ישברנו ואחר כך יברך, 
דאין כדאי להפסיק הרבה בין הברכה 
לאכילה, ועוד שמא לא ימצאנו יפה ואינו 
ראוי לברכהףי. 


ברכת אשר יער 

העושה צרכיו ורוצה לאכול, יטול שתי 
פעמים. על הראשונה מברך אשר יצר, ועל 
השניה מברך על נטילת ידים. ואם אינו 


שאמרו שאין מפסיקים, משמע שסוברים שאין זה 
איסור מן התורה. ביאור הלכה (ד"ס ומ"מ). (תגן רמ"א 
(פס). ואפילו שהשומעים היוצאים בברכתו דיברו קודם 
שטעמו בדיעבד אין צריכים לחזור ולברך, הואיל וכבר 
חלה ברכת המברך, מיהו לכתחילה בודאי אסור לכל 
אחד מהשומעים להפסיק קודם שיטעום. והנה זהו רק 
דעת הרמ"א אבל כמעט כל האחרונים חולקים עליו 
וסוברים שלא עדיף השומע מהמברך עצמו כששח 
קודם טעימתו שחוזר ומברך, והוא הדין השומעים אם 
הפסיקו בדברים קודם טעימתן שחוזרים ומברכים. ודע 
עוד שאם המברך שח קודם שטעם, אף שהשומעים 
לא שחו כלל משמע מהפוסקים, ששוב אינם יוצאים 
בהברכה, וצ"ע לדינא. משנה ברורה (פ"ק מג. 
[תד] שו"ע (טס מיי כו ק"ג). היינו כדי שאילת תלמיד לרב 
שהוא שלום עליך רבי, ואם שהה יותר מזה נחשב 
להפסק, וכל זה דווקא כשלא דיבר, אבל אם דיבר 
אפילו מילה אחת שלא לצורך הברכה הוי הפסק, עוד 
יש חילוק בין שתיקה לדיבור, שאם דיבר בין הברכה 
לאכילה צריך לחזור ולברך, אבל האיסור לשהות 
בשתיקה הוא רק לכתחילה, אבל בדיעבד אפילו שהה 
הרבה יותר מכדי דיבור אין צריך לחזור ולברך, כל 
שלא הסיח דעתו בינתיים. משנה ברורה (ס"ק 5. 
[תה] רמ"א (פס). [תו] משנה ברורה (שס). נתזן משנה 
ברורה (טס). | [תח] משנה ברורה ).| [תטן משנה 
ברורה (פס). ותין משנה ברורה סס). 


פניני 


קדשים, כיון שהאכילה היתה שלא כדרך אכילה, ואכילה שלא כדרכה אין שמה אכילה, 
ולא אכלו את הבשר אלא כדי להצילו מנותר. ועיין עוד בזה בפניני הלכה מנחות (69. 


מ. 


הנחת פוכר על השולחן בסעודה במקום מלח 
בגמרא אמר רבי יוחנן, אם הפסיק בין ברכת 'המוציא' לאכילה באמירת 'הביאו מלח' 
או 'הביאו לפתן', אינו צריך לחזור ולברך, כיון שדיבור זה הוא צורך הברכה, ופירש רשיי 
(ד"ס סניפו), ‏ שהצורך הוא שתהא פרוסה של ברכה נאכלת בטעם. 


ובתבו התוספות (ל"ה 0נפ), שאנו אין אנו רגילים להביא על השולחן לא מלח ולא לפתן, 
משום שהפת שלנו חשובה היא גם בלי טיבולה במלח ולפתן. אך הביאו, שרבי מנחם 
היה מדקדק מאוד להביא מלח על השולחן, כמו שמובא במדרש [אינו במדרשים שלפנינו] 
שכשישראל יושבים על יד השולחן וממתינים זה לזה עד שיטלו ידיהם והם שרויים בלא 
מצוות, השטן מקטרג עליהם, וברית מלח מגינה עליהם. וכן פסק הרמ"א ףו"פ סי קפ פ"ס), 
שמצוה להניח על כל שולחן מלח קודם שיבצע, כי השולחן דומה למזבח והאכילה כקרבן, 
ונאמר (ױקנ ג ₪ 'על כל קרבנך תקריב מלח', והוא מגין מן הפורעניות וכמבואר בדברי 
התוספות. 


ודן בתורה לשמה (ו", סי פק) אם במקום שאין מלח יכולים להניח על השולחן סוכר 
במקומו. והביא דברי הלכות קטנות (שו"ת, מ" פיי מ שכתב שטעם מליחת הקרבנות במלח 
הוא מפני שהמלח הוא דבר המקיים, ועל פי זה חידש שאפשר למלוח את הקרבנות גם 
בסוכר, לפי שהסוכר הוא מלח גמור, שאף הוא מעמיד את הדברים זמן רב. ואל תתמה 
שהוא מתוק ואיך יהיה ממינו של המלח שהוא מלוח, שזו אינה תמיהה, שהרי בכל 
הדברים יש כיוצא בזה, הלא תראה ברמונים שיש בהם מתוקים וחמוצים, וכן בעוד פירות, 
וכמו כן יש מלח מלוח ויש מלח מתוק שהוא הסוכר, שכל המעמיד נקרא מלח ברית 
עולם וקיומו. והוסיף שבעלי הכימי"א אומרים שבכל סוכר יש מלח, ובקנה הסוכר 
שמביאים ממצרים קרוב לשרשו הוא מלוח וכן בראשו, ובאמצעיתו הוא מתוק. וכתב 
בתורה לשמה, שהגם שלענין היתר הבשר ותיקונו מן הדם הבלוע בו אין מועיל אלא 
מלח, שרק לו יש כח להפליט הדם, ולא דבר אחר, מכל מקום לענין הנחת מלח על 
השולחן יועיל גם סוכר לפי דעת ההלכות קטנות, שהרי טעם נתינת מלח על השולחן 


הלכה 


הוא משום ברית המלח ומשום שהיו מולחים בו את הקרבנות, ולפי דעת ההלכות קטנות 
גם בסוכר יש ברית, ואף הוא דבר המקיים, ואף בו יכולים למלוח את הקרבנות. 


וכתב, שאפשר שעל זה סמכו העולם להניח סוכר על השולחן בראש השנה תמורת 
המלח, ואף מטבלים בו פרוסת המוציא ולא במלח, משום שרוצים לעשות כן לסימן טוב, 
ולפי דברי ההלכות קטנות יש מקום למנהג זה. אך באמת אין לנו ראיה ברורה לדין זה 
שחידש ההלכות קטנות שיועיל הסוכר בקרבנות במקום המלח, ויש לפקפק בזה, וכתב 
שעל כן נוהג הוא שהגם שמביאים בביתו בראש השנה סוכר לסימן טוב, הרי הוא מביא 
גם מלח בכלי אחר ומטבל הפרוסה כאן וכאן. כי באמת בטיבול הפרוסה במלח יש סוד 
וכוונה עמוקה כמבואר בדברי האר"י ז"ל (פפר סנקוטיס עקנ פ"ת) שהמלח הוא אותיות לחם 
וכו', עיי"ש, ועל פי הכוונה והסוד קשה לומר שיועיל הסוכר במקום מלח בטיבול הלחם 
בו, ולכן מוכרח הוא להביא מלח ולטבל בו הפרוסה גם בראש השנה. 


ובספר מנחת דוד "6 סי ש פות עפ) הביא, שכתב במנהגי החתם סופר שאם אין מלח 
בברכת המוציא יטבלו פרוסת המוציא בסוכר. 


ברכת פרי שגדל בעציץ שאינו נקוב 

כתב החיי אדם (פ"פ כ 6 סייו), שבירושלמי (ליס פ" ס"ו) מבואר שאחד מחמשת מיני דגן 
שגדל בעציץ שאינו נקוב ועשה ממנו פת, אינו מברך עליו 'המוציא לחם מן הארץ', כיון 
שאינו נקרא 'ארץ'. וכתב, שנראה שהוא הדין שאינו מברך עליו 'בורא פרי האדמהי, לפי 
שאינו נקרא 'אדמה'. והסתפק על פירות האילן שגדלו בעציץ שאינו נקוב, אם מברך 
עליהם 'בורא פרי העץ', שיש להסתפק אם פרי כזה נקרא פרי, ואם העץ הגדל בעציץ 
כזה נקרא עץ. אולם בנשמת אדם (פ": פי קנ פק"6) בתב, שעל פירות שגדלו בעציץ שאינו 
נקוב מברכים 'בורא פרי העץ', כיון שלעצים אלו יש שם עץ, והראיה שהרי עצים אלו 
חייבים בערלה, כמבואר בשו"ע (יו"ד סיי ד פכ"ו), ואף שפטורים מביכורים כמבואר ברמב"ם 
(כיכוריס פ"נ ס"ט), היינו משום שבפרשת ביכורים מיעט הכתוב (לנלס כו ₪ 'בארצך', ואלו אינם 
גדלים בארץ, אבל בערלה אף על גב שכתוב (ױק ש כ) 'ונטעתם כל עץ', יש בהם איסור 
ערלה כיון שנקראים עצים, ואם כן הוא הדין לענין ברכת 'בורא פרי העץ' התלויה במה 
שהם עצים, ואין צריך שיהיו 'בארצךי. 

וכתב עוד, שאף אם הניח עציץ שאינו נקוב בבית שאין בו עפר, אף שעל עץ כזה אין 
איסור ערלה, מכל מקום מברך על פירותיו 'בורא פרי העץ', כיון שהם נקראים עצים. 


יז 


רוצה ליטול אלא פעם אחת, לאחר ששפך 


""יפצם אחת על ידיו ומשפשף, יברך אשר 


יצרוייו, ואח"כ בשעת ניגוב יברך על 
נטילת ידים!יי. 


קידש, וקודם שטעם הפסיק בדיבור, 
חוזר ומברך בורא פרי הגפן ואין צריך 
לחזור ולקדשוחײ. 


ברכת לישב בסוכה 

בשאר ימים מברך על הסוכה קודם 
ברכת המוציא, ונוהגים לברך על הסוכה 
אחר ברכת המוציא, קודם שיטעוםויײ. 


הפסק בין ברכה למצוה 
בתפילין 

אסור להפסיק בדיבור בין תפילין של 
יד לתפילין של ראש, ואם סח לצורך 
התפילין, אינו חוזר ומברך!שי. 


הכרזת יעלה ויבוא 

מה שמכריז ש"צ "ראש חודש', בין 
קדיש לתפילת ערבית לא הוי הפסק, כיון 
שהוא צורך התפילה, וכן יכול לומר ברכו 
להוציא מי שלא שמע, ולא הוי הפסקוטי. 


בין התקיעות 

לא ישיח, לא התוקע ולא הציבור, בין 
תקיעות דמיושב לתקיעות דמעומד!", 
מיהו בענין התקיעות והתפילות אין זה 
הפסקויחו, ואם שח דברים בטלים אין צריך 
לחזור ולברדויש. 


בשחיטה 
צריך ליזהר מלדבר בין ברכה לשחיטה 


[תיא] וברכת אשר יצר לא הוי הפסק בין נטילת ידים 
לברכת המוציא, שכיון שבא לטהרת הידים, לא גרע 
מגביל לתורי שמבואר בסוגייתנו שלא הוי הפסק. בית 
יוסף (ד"ס מי עי). [תיבן שו"ע (שס ס" קסס ס"6). 
[תיגן שו"ע (סס סי כע5 סט"ו). וכמבואר בסוגייתנו 
שהמדבר בין הברכה לאכילה חוזר ומברך. ביאור 
הגר"א. [תיד] שו"ע (שס סי" פכמג מ"ג). וכיון שברכת 
סוכה היא משום אכילה, נחשבת כצרכי אכילה שאינם 
הפסק, כמבואר בסוגייתנו שטול ברוך או גביל לתורי 
לא הוו הפסק. בית יוסף (ל"ס וע"ע פס"כ). ‏ [תטו] שו"ע 
(פס סי כס ס"י). כמבואר בסוגייתנו לענין ברכת המוציא. 
בית יוסף (ד"ס ומ" כניט). ‏ [תטון] שו"ע (מס סי רלו ק"2). 
ואין זה הפסק כיון שהוא צורך תפילה והרי זה כטול 
ברוך שמבואר בסוגייתנו שאין זה הפסק. בית יוסף 
(פס ד"ס ו6ע"ג). | [תיז] שו"ע (שס סי" מקנ ס"ג). [תיח] כתב 
ראבי"ה (ס" פק₪) שבענין התקיעות מותר לדבר, 
שדומה לטול ברוך שמבואר בסגייתנו שאין זה 
הפסק, ופשוט הוא. בית יוסף (ד"ס וס טפ). ומהרי"ל 
(ס(' פופר סי' כ) כתב, שמותר לדבר גם בענייני התפילות 
ואין זה הפסק. דרכי משה (סק"ט. | [תיט] רמ"א (ס). 
[תכ] שו"ע (ו"ד סי יע פ"ד). פשוט שכן הדין בשאר 
ברכות, שאם דיבר בין הברכה והדבר שמברכים עליו, 
צריך לחזור ולברך וכמבואר בסוגייתנו, שאם אמר 
גביל לתורי לא הוי הפסק, משמע שאם דיבר מדברים 
שאינם מצרכי הסעודה הוי הפסק וצריך לברך פעם 


אליבא 


בדבר שאינו מצרכי השחיטה, ואם דיבר 
צריך לברך פעם אחרתו=. 


שוחט שתי בהמות 

אם רוצה לשחוט הרבה, צריך ליזהר 
שלא לדבר בין שחיטה לשחיטה בדבר 
שאינו מצרכי השחיטהחפטי. 


להאכיל לבהמה קודם שיאכל 


חכמים הראשונים היו נותנים לעבד 
מכל תבשיל ותבשיל שהיו אוכלים, 
ומקדימים מזון הבהמות והעבדים לסעודת 
עצמםתם, 
לשתות 


מותר לשתות קודם שיתן לבהמה, כמו 
שמצינו ברבקה שאמרה להעבד שתה וגם 
גמליך אשקה (גלפפית כד מו)תט. 


ימתין בבציעה למלח 

לא יבצע עד שיביאו לפניו מלח או 
ליפתזייייי ללפת בו פרוסת הבציעהוA=,‏ 
ואם היא נקייה או שהיא מתובלת בתבלין 
או במלח כעין שלנו, או נתכוין לאכול פת 
חריבהו=י, אינו צריך להמתיןו=. ומכל 
מקום מצוה להניח על כל שולחן מלח 
קודם שיבצע, כי השולחן דומה למזבחיו 
והאכילה כקרבןטו, ונאמר (ױקה 3 ₪ 'על 
כל קרבנך תקהיב מלהי, והוא מגיךימן 
הפורעניותנחלו. 


טבילה ג' פעמים 


כתבו המקובלים שיטבול 
המוציא במלח שלשה פעמיםחלי. 


פרוסת 


בליל הסדר 
יטבול [המצות] במלח!י"י. ואין המנהג 


אחרת, וכן היא הסכמת הפוסקים שכל שדיבר בין 
ברכה לדבר שמברך עליו צריך לחזור ולברך. בית 
יוסף (ד"ס 5מך 6₪). ותכאן ‏ שו"ע (סס ס"ס). 
[תכבן רמב"ם (ענדס פ"ע ס"ס). והקשה באבן האזל 
שבסוגייתנו נאמר 'אסור לאדם שיאכל קודם שיתן 
מאכל לבהמתו', ומוכח שיש בזה איסור, ולמה כתב 
הרמב"ם שזהו מדרכי החכמים, וראיתי שהעין משפט 
בסוגייתנו הביא לשון הרמב"ם וסיים וצע"ק, ובודאי 
כוונתו לזה. [תכג] משנה ברורה (סי קסו סק"מ). וכתב 
בברכי יוסף (טס פ"ק ז - פ) שגם אם אינו בביתו אינו 
רשאי לטעום עד שיתן לבהמתו קודם. ואם מגדל 
כלב או חתול אין לו חיוב להקדים מזונותיו. ומיהו 
למדקדק נכון להקדימם גם כן. ‏ [תכד] פירוש כל 
דבר הנאכל עם הפת. ושני טעמים נאמרו בזה: א. 
כדי שתהא הפת נאכלת בטעם משום כבוד הברכה. 
ב. כדי שלא יצטרך אחר כך להפסיק בין הברכה 
לאכילה לבקש מלח ותבלין שאסור לכתחילה, ואפילו 
אם יתאחר קצת עד שיביאו לו המלח, גם כן נכון 
להמתין מלברך. משנה ברורה (פ"ק כ). [תכה] וכיון 
שאין לבצוע קודם שיביאו לפניו מלח או ליפתן, 
צריך ליזהר מלהתחיל לברך הברכה כדי שלא יהיה 
הפסק, ואם בירך צריך להמתין קצת מלאכול עד 
שיביאו המלח. ואם המסובים רבים, צריך להמתין 
מלברך עד שיביאו לפני כל אחד ואחד, לפי שהוא 
מוציא אותם בברכתו, וצריכים לטעום מיד אחר 


פניני הלכה 


ולמד כן מהמבואר בסוגייתנו בגדר הפירות שמברכים עליהם 'בורא פרי העץ', שכל פרי 
שקוטפים אותו מהעץ, והענף שגדל עליו הפרי נשאר ומוציא פירות גם בשנה הבאה, 
מברכים עליו 'בורא פרי העץ'. וסימן זה נמצא גם בעצים הגדלים בעציץ שאינו נקוב. 
ואף שהם פטורים מערלה, אין הטעם משום שלא נקרא עץ, אלא משום שאין הדרך לנטוע 
עץ כזה, והתורה אמרה 'ונטעתם', שצריך להיות דרך נטיעה. 

ואין לומר שפירות הגדלים בעציץ שאינו נקוב אין להם שם פרי, שהרי במנחות (פד:) 
אמר ריש לקיש שפירות שגדלו בעציץ שאינו נקוב מביא מהם ביכורים ואינו קורא, ואם 
מביא מהם ביכורים על כרחך שהם נקראים פרי. ואף שרבי יוחנן שס) סובר שאינו מביא 
כלל, וכן ההלכה כמבואר ברמב"ם (מטמס פ"נ ה"ע), לא חלק רבי יוחנן על כך שנקראים 
פירות, ולא מיעטם אלא משום שנאמר 'מארצך', אך לענין ברכת הנהנין מודה הוא ששם 


פרי עליהם. 


ולפי זה כתב החיי אדם, שגם עבור ד' מינים יכול ליטול אתרוג שגדל בעציץ שאינו 
נקוב, כיון שכתוב (יקר כ מ) 'פרי עץ', והגדל בעציץ שאינו נקוב נחשב לפרי, וגם עצו 


נקרא עץ, וסיים בצ"ע. 


ובשדי המד ((ללס, מעככת כף כנל ק, סו"ד ככף ססייס מו"ס סי קסמ מ"ק עו) האריך בזה, ומסיק שעל 
גידולים מעציץ שאינו נקוב, על לחם יברך 'המוציאי, ועל ירקות מברך 'בורא פרי האדמה', 


ברכות מ. 


לטבלה במלח בלילה ראשונה, דפת נקי 
אין צריך מלחחלי. 


ישתין מיושב 

לא ישתין מעומד, מפני ניצוצות הניתזין 
על רגליוויו, אם לא שיעמוד במקום גבוה 
או שישתין לתוך עפר תיחוחחל. 


אכילת מלח לאחר האכילה 


אכל כל מאכל ולא אכל מלח, שתה כל 
משקה ולא שתה מים, ביום ידאג מפני 
רה הפה,: ובלילה מפני ריח הפה ומפני 
אסכרהףלו. 


בזמן הזה 

אחר כל אכילתך אכול מלח, ולאחר כל 
שתייתך שתה מים, ונ"ל דווקא שלא היה 
מלח בפת או במאכלים שאכל, וכן שלא 
שתה משקה שיש בו מים, אבל בלאו הכי 
ליכא למיחש. וכן נוהגין שלא ליזהר 
באכילת ‏ מלח ושתיית | מים אחר 
הסעודהי"". ובלאו הכי אין להקפיד 
בזמנינו דהאידנא נשתנו הטבעיםחל". 


לא ישתה הרבה 

לא יאכל אדם עד שתתמלא כריסו אלא 
יפחות כמו רביע משובעו, ולא ישתה מים 
בתוך המזון אלא מעט ומזוג ביין, 
וכשיתחיל המזון להתעכל במעיו שותה 
מה שהוא צריך לשתותח"י, ולא ירבה 
לשתות מים ואפילו כשיתעכל המזון, ולא 
יאכל עד שיבדוק עצמו יפה יפה שמא 
יהיה צריך לנקביו, לא יאכל אדם עד 
שילך קודם אכילה עד שיתחיל גופו לחום, 
או יעשה מלאכתו או יתייגע ביגע אחר, 
כללו של דבר יענה גופו וייגע כל יום 


הברכה. משנה ברורה (פ"ק כס - כו). [תכו] הוא פירוש 
הרמב"ם על הנאמר בסוגייתנו 'לית דין צריך בששי, 
כלומר שאין דעתו לאכול ליפתן, ולכן אין צריך 
להמתין עליו. בית יוסף (ד"ס ו6 ננע). ושני הטעמים 
לא שייכים בזה, טעם הראשון שהוא משום כבוד 
הברכה, אין שייך, כיון שאין דעתו לאכול כלל 
בסעודה זו מלח ותבלין, וגם הטעם השני שלא יהיה 
הפסק בין הברכה לאכילה, לא שייך בזה, שהרי אין 
דעתו כלל לבקש אח"כ מלח ותבלין. משנה ברורה 
(ס"ק כס). [תכזן רמב"ם (כככות פ"ז ס"ג). | שו"ע (פו"ם סי" 
קסו פ"ס). ואם רוצה להמתין, אין זה הפסק. משנה 
ברורה (ס"ק כט). | [תכח] שאמרו חז"ל (סץ ₪) בזמן 
שבית המקדש קיים המזבח מכפר על האדם, עכשיו 
שולחנו של אדם שנותן מלחמו לדל מכפר עליו. 
דכתיב (ימוקנ מ6 כנ) 'וידבר אלי זה השלחן אשר לפני 
ה'". משנה ברורה (סק"6. | [תכט] שאם האדם אוכל 
לחזק כוחותיו, כדי שעל ידי זה יהיה בריא וחזק 
לעבודת ה', אכילה זו היא כקרבן. משנה ברורה (ס"ק 
.| [תלן רמ"א (ס). שמבואר במדרש כשישראל 
יושבין וממתינין זה את זה עד שיטלו ידיהם והם 
בלא מצוות, השטן מקטרג עליהם וברית מלח מגין 
עליהם. משנה ברורה (ס"ק  .)3(‏ [תלא] משנה ברורה 
(ס"ק לג). | [תלב] שו"ע (פו"ם ס" פעס  .)5"5‏ [תלג] רמ"א 
(פס). כמבואר בסוגייתנו, לית דין צריך בשש. ביאור 
הגר"א. ותלדן ויאמרו שהוא כרות שפכה שאין מימי 


דהלכתא 


בבקר עד שיתחיל גופו לחום וישקוט מעט 
עד שתתיישב נפשו ואוכל, ואם רחץ 
בחמין אחר שיגע הרי זה טוב, ואחר כך 
שוהה מעט ואוכלו=. 


מאכלים רעים 

יש מאכלים שהם רעים ביותר עד מאוד 
וראו לאדם שלא לאוכלם לעולם, כגון 
הדגים הגדולים המלוחים הישנים, והגבינה 
המלוחה הישנה, והכמהין ופטריות והבשר 
המליח הישן, ויין מגתו, ותבשיל ששהה 
עד שנדף ריחו, וכן כל מאכל שריחו רע 
או מר ביותר, הרי אלו לגוף כמו סם 
המות, ויש מאכלות שהן רעים אבל אינם 
כמו הראשונים לרוע, לפיכך ראוי לאדם 
שלא לאכול מהן אלא מעט ואחר ימים 
הרבה, ולא ירגיל עצמו להיות מזונו מהם 
או לאוכלן עם מזונו תמיד, כגון דגים 
גדולים" וגבינה וחלב ששהה אחר 
שנחלב כ"ד שעות, ובשר שוורים גדולים 
ותישים גדולים, והפול והעדשים והספיר 
ולחם שעורים ולחם מצות והכרוב והחציר 
והבצלים והשומים והחרדלו= והצנון, כל 
אלו מאכלים רעים הם, אין ראוי לאדם 
לאכול מאלו אלא מעט עד מאד, ובימות 
הגשמים, אבל בימות החמה לא יאכל מהן 
כלל, והפול והעדשיםוי== בלבד אין ראוי 
לאוכלן לא בימות החמה ולא בימות 
הגשמים, והדלועין אוכלין מהן בימות 
החמהחײו. 


ברכת פרי האדמה 

על פירות הארץ והירקות מברכין עליהן 
בתחילה בורא פרי האדמה ולבסוף בורא 
נפשות רבות". 


רגליו מקלחים אלא שותתים, וכרות שפכה אינו מוליד 
ויאמרו על בניו שאינם שלו. משנה ברורה (סק"ג. 
[תלה] רמב"ם (פפלין פ"ד סי"ס). שו"ע (שס ס" ג סי"ג). 
[תלון שו"ע (עס סי קעע פ"ו). ואסכרה פי' חולי חונק. 
[תלז] רמ"א (שס סי' קע סכ"כ). ‏ [תלח] משנה ברורה (ס"ק 
₪. | [תלטן כמבואר בסוגייתנו, המקפה אכילתו במים 
אינו בא לידי חולי מעיים. קרית מלך. [תמ] רמב"ם 
(לעות פ"ד ס"כ). = [תמא] כמבואר בסוגייתנו הרגיל בדגים 
קטנים אינו בא לידי חולי מעיים. קרית מלך. 
[תמב] כמבואר בסוגייתנו שיאכלם אחת לשלושים יום. 
קרית מלך. [תמג] כמבואר בסוגייתנו שיאכלם אחת 
לשלושים יום. קרית מלך. ותמה במרכבת המשנה איך 
כתב שהעדשים והחרדל לא יאכל מהם כלל, הרי 
נאמר בסוגייתנו שהרגיל בעדשים ובחרדל אחת 
לשלשים יום מונע חלאים מתוך ביתו. הרי שהרגילות 
במאכלים אלו פעם אחת בחדש מונע חולאים, ואיך 
כתב הרמב"ם שאין לאכול מהם כלל. ותירץ על פי 
מה שכתב בכסף משנה (שס סי"פ) שרפואת והנהגת 
מלכות בבל שבה היו חכמי הגמרא משונה משאר 
הארצות, וגם לגבי עדשים, שמזמן התלמוד עד זמן 
הרמב"ם נשתנה טבע העולם, והיה טבעם קר או 
שמאכלם היה משונה ממאכלנו, ולכן אין להקשות 
על הרמבים למה כתב היפך דברי הגמרא. 
[תמד] רמב"ם (לעות פ"ד ס"ע). ‏ [תמה] רמב"ם (נללות פ"מ 
ס"פ). שו"ע (פו"ם סי" כס מ"פ). ראה עוד לעיל (₪). 


והביא שכן פסק בפתח הדביר "ג פיי ג פות פ). וכן כתב בקרן אורה (מנקות ע. ד"ס וסיידי), והביא 
לזה ראיה מלשון משנתנו שעל דבר שאין גידולו מן הארץ מברך שהכל. משמע שיכול 
לברך בורא פרי האדמה אף על פי שאין גידולי מן האדמה ממש, כיון שהוא בכלל גידולו 
מן הארץ, ובכלל זה גם דבר הגדל בעציץ שאינו נקוב, שיכול לברך עליו בורא פרי 


האדמה. 


ברכת גידולי מום 
ובשו"ת שבט הלוי (ס" פיי כל הענס על פיי כל) דן בדין הברכה שמברכים על ירקות שגדלים 
במים, שהיה מקום להשוותם לכמהין ופטריות הגדלין בקרקע ומברכים עליהם שהכל, 
במו שכתב השו"ע (פ"ם סי כד ס"פ), והטעם כתב המגן אברהם (ק") משום שגדלים מן 
האויר. וכתב בשבט הלוי, שמסברא יש לחלק ביניהם, שבכמהין ופטריות כל המין גודל 
מן האויר, אבל בירקות הגדלים במים המין הוא פרי האדמה. אך ממה שמסתפק החי 
אדם לגבי ירקות הגדלים בעציץ שאינו נקוב נראה שאין הולכים אחר המין, ואם כן ספק 
זה הוא אף בגידולי מים. אך למעשה כתב שאין לפסוק שיברך עליהם שהכל, ויותר 
מסתבר לברך ברכתם הראויה. ובקובץ מבית לוי (יד עפ' גג הביא שכן הורה השבט הלוי 

למעשה, וכן הביא ממקורות נאמנים בשם החזון איש. 


טעות בברכה 

בירך על פירות האילן בורא פרי 
האדמה יצאו=ו, אבל אם בירך על פרי 
האדמה בורא פרי העץ לא יצאו=, הלכך 
אם הוא מסופק בפרי אם הוא פרי עץ או 
פרי האדמה, מברך בורא פרי האדמה!"". 
ועל הכל אם אמר שהכל יצא ואפילו על 
פת ו 


ביכורים, בשהמעיין התייבש 

הפריש ביכוריו ויבש המעיין או שנקצץ 
האילן, מביא ואינו קורא, לפי שהוא כמי 
שאין לו קרקע שהרי אבדה=. 


גדר העץ 

לא מקרי עץ אלא שמוציא עליו 
מעצוו=י, אבל מה שמוציא עליו משרשיו 
לא מקרי עץ, והני שכלה עציו לגמרי 
בחורף והדר פרח משרשיו, מברכין עליו 
בורא פרי האדמה!י. 


עץ נמוך 

פירות שגדלים על אילנות קטנים, אף 
שגובהן פחות מג' טפחים, יש אומרים 
שברכתם בורא פרי העץ, אך העולם 
נוהגין לברך בורא פרי האדמה, ואפשר 
שטעמם דלא חשיבי כל כך פריח. 


נוי 
טעה ואמר שהכל 
על הכל אם אמר שהכל יצא, ואפילו 


עבת וייןנתט. 


טעה ובירך מזונות 
וכן אם במקום ברכת המוציא בירך 


[תמו] הואיל ועיקר האילן הוא מן הארץ, ולא שיקר 
בברכתו, ואפילו הזיד ובירך בורא פרי האדמה יצא. 
משנה ברורה (סק"). [תמו] ואפילו כשהפירות גדלים 
על עץ, אך שאין העץ מתקיים בחורף לא יצא שהרי 
פירות אלו בכלל פרי האדמה. משנה ברורה (פק"0. 
ואותם הפירות שמברכים עליהם בורא פרי האדמה, 
משום שלא נגמר הפרי או שאינם עיקר הפרי אם בירך 
עליהם בורא פרי העץ יצא כיון שהוא מין פרי עץ. 
וכן על פירות האדמה שטובים מבושלים יותר מחיים 
שדינן לברך שהכל, כשאוכלם כשהם חיים אם בירך 
בורא פרי האדמה יצא. משנה ברורה (סק"ג). 
[תמח] ראה בזה לעיל (לס.). ‏ [תמט] רמב"ם (פס ס"C.‏ 
שו"ע (טס סי כו מ"פ). ודווקא בדיעבד אבל לכתחילה 
צריך לברך על כל אחד ברכתו המיוחדת לו. משנה 
ברורה (סק"ס). [תנ] רמב"ם (ניכוריס פ"ל סי"כ). [תנא] ואז 
יש על פריו שם פרי עץ, גם אם העץ הוא גבעול דק. 
משנה ברורה (סק"ג). [תנבן רמ"א (פס סי" כג ס"). 
[תנגן משנה ברורה (סק"ג). [תנד] רמב"ם (כרכות פ"ת ס"י). 
שו"ע (סיי קסו פ"י, סי רו "פ). ואף שפת היא דבר חשוב, 
אפילו הכי בדיעבד אם בירך שהכל יצא. משנה ברורה 
(סי' קסו פק"ט. ודווקא בדיעבד אבל לכתחילה צריך לברך 
על כל אחד ברכתו המיוחדת לו. משנה ברורה (סי כו 
סק"ס). | [תנה] דעת הרבה אחרונים. (תנו] ביאור הלכה 


אליבא 


בורא מיני מזונות יצא בדיעבדושי, וברכת 
בורא מיני מזונות היא ברכה כוללת כמו 
שהכל, ויוצא על כל דבר, דכל מילי מיזן 
זיין חוץ ממים ומלח!"י. 


המשנה ממטבע של חכמים 
חוזר ומברך 
כללו של דבר כל המשנחה ממטפע 


שטפעו חפמים בברכות: הרי זה טועה 
וחוזר ומברך כמטבעי. 
טועה 

ננסה כל הברכות עהא ובית רינו 


תיקנום, ואין ראוי לשנותם ולא להוסיף 
על אחת מהם ולא לגרוע ממנה, וכל 
המשנה ממטבע שטבעו חכמים בברכות 
אינו אלא טועהףף. 


שינה באמצע הברכה 

כל המשנה ממטבע שטבעו חכמים 
בברכות; הרי חק טועה וחוזה ומברך 
כמטבע. ודווקא אם פתח בברכה במקום 
שלא תיקנו לפתוח, או חתם במקום 
שאמרו שלא לחתום, או שחיסר מברכות 
הארוכות תחילת הברכה שמתחלת בשם 
ומלכות, או שלא סיים בשם. אבל אם 
שינה בנוסח הברכה ולא אמר אותו לשון 
ממש, אלא שאמר בנוסח אחר בעין 
הברכה אפילו חיסר כמה תיבות יצא 
בדיעבד, הואיל והיה בה הזכרהי ומלכות 
וענין הברכה. לבד התיבות שפרטו חכמים 
שהם מעכבות, כגון שלא הזכיר ברית 
ותורה בברכת המזון, ומשיב הרוח, וכיוצא 
בזה"שי. ויש אומרים שגם בברכה ארוכה 


(קי' קסז ק"י ד"ס נמקוס). ‏ [תנז] רמב"ם (קריסת שמע פ"6 ס"). 
והרמ"ך כתב שיצא, שהרי מבואר בסוגייתנו שמנימין 
אמר 'בריך רחמנא מריה דהאי פיתא', ואף על פי כן 
יצא. כסף משנה. וראה להלן בביאור שיטת הרמב"ם. 
[תנח] רמב"ם (נככות פ"5 ס"ס). הקשה הבית יוסף, שמבואר 
בסוגייתנו, 'ראה פת נאה ואמר כמה נאה פת זו, ברוך 
המקום שבראה. ראה תאנה נאה ואמר כמה נאה תאנה 
זו ברוך המקום שבראה יצא דברי רבי מאיר, רבי יוסי 
אומר כל המשנה ממטבע שטבעו חכמים בבוכות לא 
יצא ידי חובתו'. וקשה למה שינה הרמב"ם וכתב 'אינו 
אלא טועה', וכן יש לדקדק למה כתב 'ואין ראוי 
לשנותם'. וראה להלן בתירוצו. | [תנט] משנה ברורה 
(ס" סח סק"6). ודברי המשנה ברורה אלו, הם כתירוצו 
של הכסף משנה על הקושיא הנ"ל, שגם רבי יוסי 
שאמר לא יצא, היינו כששינה מעיקר הברכה, אבל אם 
שינה באמצע הברכה יצא גם לרבי יוסי, אלא שטועה 
ששינה הברכה, ובזה גם מתורץ הסתירה בדברי 
הרמב"ם שבהלכות קריאת שמע כתב שלא יצא וחוזר 
ומברך, ובהלכות ברכות כתב אינו אלא טועה, ומשמע 
שיצא, אלא שבהלכות קריאת שמע כתב כן על המשנה 
בעיקר הברכה, ובהלכות ברכות כתב כן על המשנה 
מנוסח הברכה באמצע. ראה להלן דעת הגר"א. 
[תסן דעת הגר"א (שס ס"פ) הובא במשנה ברורה ס), 


פניני 


ברכות מ. - מ: 


אם לא גמר סוף הברכה כדינה יצא 
בדיעבדנם: 


בירך בארמית 
אם במקום ברכת המוציא, אמר 'בריך 
רחמנא מלכא מאריה דהאי פיתא' יצאחיי. 


נוסחאות שונות 

אם אמר 'מלכא מאריה דהאי, ולא 
הזכיר שם הפת כלל, אפשר דיצא כיון 
שהפת מונחת לפניו==. וכן אם אמר 
'ברוך המקום מלך העולם שברא פת זה' 
לצאתסגו, 


בברכת המוון 

אם אמר במקום ברכת הזן בריך 
רחמנא מלכא, מאריה דהאי פיתא' יצא, 
ויש אומרים שצריך שיחתום 'בריך רחמנא 
דזן כולא'חייו, 


קטנים 

ילדים קטנים פחותים מגיל שמונה 
אפשר לחנכם לכתחילה בנוסח זה מברכת 
הזן, ‏ גבן מעט מכל בורכה עד שיהעו לברךף 
כל ברכה כתיקונהיי. 


אינו יודע אחת מהברכות 


אם אינו יודע אחת משלש הברכות של 
ברכת המזון, יש אומרים שלא יברך כלל, 
שברכות מעכבות זו את זו, ויש פוסקים 
שסוברים שאף שמן התורה חייב לברך 
אותם, מכל מקום אין מעכבות זו את זו, 
ולפיכך מי שאינו יודע לברך כל הברכות, 
ואין לו מי שיוציאו בברכת המזון צריך 
לברך על כל פנים הברכה שיודע אותה. 


וכתב שהרמב"ם חזר בו, שבהלכות קריאת שמע, פסק 
כרבי יוסי שחוזר ומברך, אולם בהלכות ברכות, חזר 
בו ופסק כרבי מאיר, שגם אם שינה מעיקר הברכה 
אינו חוזר ומברך אלא שטועה, ולכן חזר בו הרמב"ם 
שהרי מבואר בסוגייתנו שבנימין כרך ריפתא ואמר 
בריך מריה דהאי פיתא ויצא. וראה עוד להלן 
שבהלכות ברכת המזון הביא השו"ע בזה שתי דעות. 
[תסאן שו"ע (6"פ סי קסו פ"). שיש בברכה זו שם 
ומלכות, רחמנא הוא במקום שם השם, ומלכא הוא 
מלכות. משנה ברורה (ס"ק 5). ודווקא בדיעבד אבל 
לכתחילה אסור, שאף שהברכות נאמרים בכל לשון, 
היינו כשלא שינה כלל מנוסח הברכה, אבל כאן הרי 
שינה מנוסח שקבעו חז"ל בלשון הקודש ואפילו הכא 
יצא בדיעבד כיון שהזכיר שם ומלכות וענין הברכה. 
ולפי מה שפסק המחבר לקמן בסי' רי"ד מדובר כאן 
שאמר 'מלכא דעלמא מריה' וכו' ועיין במה שנכתוב 
שם בבה"ל (ל"ה תפש). | משנה ברורה (ס"ק 2. 
[תסב] משנה ברורה (פ"ק (כ). ‏ [תסג] משנה ברורה (פ"ק 
.| [תסד] שו"ע (שס סי קפ פ"ל). ויצא הינו ידי ברכה 
ראשונה שהיא ברכת הזן, ואף שקיצר מאוד הברכה 
ולא אמרה כנוסח שתיקנו חכמים בלשון הקודש, אפילו 
הכא יצא בדיעבד הואיל והזכיר שם ומלכות וענין 
הברכה, ולשיטה הראשונה גם אם חתם בברכה יצא, 


הלכה 


דהלכתא 


יט 


ולענין דינא אם אכל כדי שביעה שחיוב 
ברכת המזון שלו הוא מן התורה, יש 
להחמיר כשיטה זו ולברך אותהףי. 


בכל לשון 
פרשת סוטה 


הכהן משביע את הסוטה בלשון שהיא 
מכרת, ומודיעה בלשונה שלא גרם לה 
אלא קינוי וסתירה שקנא לה בעלה 
ונסתרה, ואומר לה בלשון שהיא מכרת, 
'אם לא שכב איש אותך ואם לא שטית 
טומאה תחת אישך הנקי ממי המרים 
המאררים האלה, ואת כי שטית תחת אישך 
וכי נטמאת ויתן איש בך את שכבתו 
מבלעדי אישך, יתן ה' אותך לאלה 
ולשבועה בתוך עמך, בתת ה' את ירכך 
נופלת ואזצ""בטנך צבה, ובאו המים 
המאררים האלה במעיך לצבות בטן ולנפיל 
ירך', (נעדנר סיט - כנ) והיא אומרת אמן אמן 
בלשון שהיא מכרתת. 


וידוי מעשר 

וידוי זה נאמר בכל לשון שנאמר (דנלס 
כו ₪ 'ואמרת לפני ה' אלהיך' בכל לשון 
שאתה אומרוחי. 


ברכת המזון 

ברכת המזון נאמרת בכל לשוןתש. 
ומצוה | מן המובחר שיברך בלשון 
הקודשט. 


קריאת שמע 

קריאת שמע יכול לקרותה בכל לשון, 
ויזהר מדברי שיבוש שבאותו לשון וידקדק 
בו כמו בלשון הקודש%"י. 


והשיטה השניה סוברת שאם לא חתם בברכה לא יצא 
אפילו בדיעבד. וראה לעיל בביאור שתי שיטות אלו. 
והב"ח (פ"נ) כתב שהעיקר כהשיטה השניה שלא יצא. 
וכל זה הוא דווקא בדיעבד אבל לכתחילה לכל 
השיטות אין לשנות כלל מנוסח הברכה שתיקנו לנו 
חכמים. משנה ברורה (פק"ל). [תסה] משנה ברורה (ס). 
שער הציון (סק"י). וראה במגן אברהם (סקדמס 5פי" ק25) 
נוסח ברכת המזון בקצרה. [תסו] משנה ברורה (סיי קד 
מ"ק יג). ויש קצת ראיה לשיטה זו שיברך הברכה שהיא 
יודע מסוגייתנו, שבנימין רעיא כרך רפתא ואמר בריך 
רחמנא, ואמר רב שיצא, והינו שיצא ידי ברכה 
ראשונה, ומסתמא לא היה יכול לברך יותר הרי מוכח 
שאפילו אם אינו יודע כלל יתר הברכות יוצא על כל 
פנים ידי ברכה זו. שער הציון (פק"). | [תסז] רמב"ם 
(סועס פ"ג ס"). [תסח]ן רמב"ם (מעקל טר פי"b‏ ס"ס). 
[חסטן שו"ע (פו"ם סי" קפס ס"6). ודווקא שמבין באותו 
הלשון. משנה ברורה (פק"5). | [תע] משנה ברורה (שס). 
[תעא] רמב"ם (קמילת עמע פ"כ ס"י). שו"ע (מס פיי קנ ק"נ). 
ודווקא שמבין באותו הלשון. וכן בתפילה וברכת המזון 
ובקידוש, וברכת המצוות והפירות והלל. וכל זה מצד 
הדין אבל מצוה מן המובחר הוא דווקא בלשון הקודש. 
ובימינו אף מצד הדין יש ליזהר שלא לקרותה בלשון 
אחר, כי אם בלשון הקודש כי יש כמה וכמה תיבות 


ברכה/על נתעפת צדקה 

הרשב"א (פו", מ" סי' ית, מיופסופ סי קפט) נשאל, מה הטעם שאין מברכים על מצות צדקה. 
והשיב, שמכיון שאין המצוה כולה תלויה ביד העושה, ואם העני לא יתרצה לקבל לא 
יוכל לקיים את המצוה, לכך אין מברכים, וכמו כן מטעם זה אין מברכים על מצות 
הלואה. ובאורים ותומים (פיי 5 פופס סק") הבין בדבריו, שכל דבר שהוא תלוי בדעת אחרים 
אינו יכול לברך קודם המצוה מחשש שמא יתחרט חבירו ולא ירצה לקבלם, ועל פי זה 
כתב שהרא"ש (פונופ פ"6 פיי ינ חולק על דברי הרשב"א, שלא כתב לגבי קידושין שמטעם 
זה לא תיקנו לברך 'על מצות קידושין' אלא כתב טעם אחר ונראה מדברי הרא"ש, 
שמהטעם שיתכן שהאשה תתחרט ניתן עכ"פ לברך אחר המצוה, וכמו שכתב הראב"ד)]. 


ועל כן כתב באורים ותומים טעם אחר למה אין מברכים על מצות צדקה, לפי שהיא 
קללה ופורעניות, שבברכה נאמר יניס כז ינ) 'ואתה לא תלוה' ו'אפס כי לא יהיה בך אביון' 
פס טו ד), ומי שהעני ונצרך לקבלת צדקה עוונותיו גרמו לו ומין קללה הוא, ואין לברך 
עליו. 

ובשו"ת האלף לך שלמה "9 פיי ₪ כתב שכוונת התומים למבואר במשנתנו, שנחלקו 
חכמים ורבי יהודה בברכת החומץ והגובאי [שהוא מין חגבים טהורים], לחכמים מברכים 
עליהם 'שהכל נהיה בדברו', ולרבי יהודה אין מברכים עליהם כיון שהם מין קללה, 
שהחומץ נעשה מיין שהתקלקל, והחגבים מפסידים את התבואה. וכוונת התומים, שכשם 
שאין מברכים על החומץ ועל הגובאי לדעת רבי יהודה כיון שמין קללה הם, כך אין 


מברכים על מצות צדקה. ואף לדעת חכמים שחולקים על רבי יהודה, היינו דווקא בדבר 
שעיקר הבריאה שלו היא טובה אלא שנעשה בו איזה קלקול, מה שאין כן בצדקה שאין 
היא שייכת אלא על ידי קללת עניות. ועיין במגדים חדשים (ל"ס ולפי (גרש"ק) במה שהעיר 
בדבריו. 

ובנמוקי או"ח (סיי ככ קק"כ) הביא מספר דברי יוסף טוופין מ"ג פרי סנולס, ג.), שכתב שעל ים 
המלח אין מברכים את הברכה שמברכים על ראיית שאר ימים, משום שאין מברכין על 
הקללה, והים הזה אינו אלא לעונש מה שנעשה בגזירת הפיכת סדום. ובספר כוכבי יצחק 
(מ"6 עמי קכס) תמה עליו שזו רק דעת רבי יהודה, אבל להלכה נפסק כדעת חכמים שמברכים 
על החומץ ועל הגובאי 'שהכל נהיה בדברוי, עיי"ש. 

ובחידושי הרי"ם (פו"מ פי' 5 פק"6) כתב לבאר, שאין טעם הרשב"א שאין מברכים על מצות 
צדקה משום שיש ספק אם יקויים המצוה, שלזה אין לחוש ואפילו שהדבר תלוי ביד 
אחרים, אלא שבצדקה אם לא ירצה המקבל ליקח לא תהיה כאן מצוה כלל, ולכך כיון 
שיש אפשרות שהמצוה תתבטל הרי המצוה כאילו מבוטלת מתחילתה, וכמבואר בכתובות 
(מ), וכפירוש הרשב"א בתשובה פס שאם אפשר לעקור דבר, נחשב כבר מעכשיו שנעקר, 
וממילא לא ניתן לברך על מצוה שניתן לעוקרה כצדקה וכדומה. ואינו דומה לקידושין, 
שקידושין אפילו אם האשה לא תרצה להתקדש עדיין המצוה המוטלת על האדם לא 
תתבטל, וישאר חיוב עליו לישא אשה, לכך יש מקום לברך ואין לחוש לברכה לבטלה 
שמא המצוה לא תתקיים במעשה זה. ואם כן גם לדעת הרא"ש יש לומר שמטעם זה 
אין מברכים על מצות נתינת צדקה, ורק בקידושין לא שייך טעם זה, ואין צריך לתירוצו 
של התומים. 


כ 
תפילה 

יכול להתפלל בכל לשון שירצהי, 
והיינו דווקא בציבור, אבל ביחיד לא 
יתפלל אלא בלשון הקודשו==. ויש 


אומרים שהייינו דווקא כששואל צרכיו, 
כגון שמתפלל על חולה או על שום צער 
שיש לו בביתו, אבל תפילה הקבועה 
לצבור, אפילו יחיד יכול לאומרה בכל 
לשון, ויש אומרים שאף יחיד כששואל 
צרכיו יכול לשאול בכל לשון שירצה, חוץ 
מלשון ארמי!?יו. 


כל הברכות 

כל הבהפות. כולןגאמרים בכל לשו 
והוא שיאמר כעין שתיקנו חכמים, ואם 
שינה את המטבע הואיל והזכיר הזכרה 
ומלכות וענין הברכה, אפילו בלשון חול 
יצאוהו. 


במדינה אחרת 

כל הדברים הנאמרים בכל לשון הוא 
דווקא אם אנשי אותו המדינה מדברים כך, 
אבל אם אנשי המדינה אינם יכולים לדבר 
זה הלשון, ורק הוא ועוד איזה אנשים 
יחידים יודעים זה הלשון זה לא נחשב 
לשון כלל למדינה זו שאינה מכרת בזו 
הלשוןוחיו. 


הזכרת שם ומלכות 
כל ברכה שאין בה הזכרת שם ומלכות 


שאין אנו יודעים איך להעתיקם היטב, כגון תיבת 
ושננתם יש בו כמה ביאורים, אחד לשון לימוד, ואחד 
לשון חידוד. וכן כמה וכמה תיבות שבקריאת שמע 
שאין אנו יודעין היטב ביאורם על לשון אחר, כגון 
תיבת 'את' ותיבת 'לטוטפות' וכדומה, אבל כשאנו 
קוראין שמע בלשון הקודש, וכן בתפילה וברכת המזון 
שזה אינו מצוי שבן ישראל לא ידע ביאור הפסוק 
ראשון שבקריאת שמע שהכוונה בו לעיכובא. משנה 
ברורה (פק"ג). ובשו"ע הרב (פ" קפס 6"5) כתב שבאופן 
שאינו מכיר הלשון, אינו יוצא ידי חובתו אפילו בלשון 
הקודש, שאין אני קורא בו יוברכת את ה' אלהיך', כיון 
שאינו מבין תיבות הברכה שמוציא מפיו, אף על פי 
שיודע למי לברך, וכוונתו לברך ה' בתיבות אלו, וכל 
שכן אם לבבו פונה לדבר אחר בשעת אמירת הברכות, 
אַף על פי שמבין לשון הקודש, וכתב שלכן הנשים 
ועמי הארץ שאינם מבינים לשון הקודש חייבים לברך 
ברכת המזון בלשון שמבינים ולא בלשון הקודש וכן 
אינם יוצאים בשמיעה מהמברך בלשון הקודש בזימון 
אלא יברכו לעצמן בלשון שמבינים. ויש אומרים 
שבלשון הקודש יוצא אדם ידי חובתו אע"פ שאינו 
מבין הלשון, בין שמברך בעצמו ובין ששומע מאחרים, 
מה שאין כן בשאר לשונות, וכן נוהגים שהנשים ועמי 
הארץ שאינם מבינים לשון הקודש יוצאים בשמיעתם 
מאנשים המבינים. אף על פי שראוי להחמיר כסברא 
הראשונה. [תעב] כתב המשנה ברורה (ם" ק5 ס"ק יג) 
שמצוה מן המובחר הוא דווקא בלשון הקודש, וכל 
מה שהתירו להתפלל בכל לשון היינו דווקא באקראי 
אבל לקבוע בקביעה תמידית ולהעמיד ש"ץ ולהשכיח 
לשון הקודש אסור בשום אופן, ועוד האריכו כל גאוני 
הזמן בספר דברי הברית מחמת כמה וכמה טעמים 
והסכימו שאיסור גמור הוא לעשות כן ולהוציא מכיתות 
חדשות שנתפרצו מחוץ למדינה בזה והעתיקו את כל 
נוסח התפילה ללשון העמים. וכתב עוד בביאור הלכה 
(ד"ס יכו() שמוטב להתפלל בלשון שמבין אם אינו מבין 
בלשה"ק ודווקא אם הוא ירא שמים וכל רצונו בזה 
הוא רק כדי שיתפלל בכוונה, אבל אם אינו כזה, 
יתפלל בלשון הקודש, כיון שבלשון הקודש יש סגולות 
רבות מכל הלשונות והוא הלשון שהקב"ה מדבר בו 
עם נביאיו, וגם כשתיקנו כנסת הגדולה את נוסח 
התפילה היו מאה ועשרים זקנים ומהם כמה נביאים 
והם נמנו על כל ברכה בתיבותיה ובצירופי אותיותיה 
בכמה סודות נעלמות ונשגבות, וכשאנו אומרים דברים 
אלו כלשונם של אנשי כנסת הגדולה אף שאין אנו 
יודעים לכוין מכל מקום עלתה לנו תפילתנו כהוגן כי 
התיבות בעצמם פועלים קדושתם למעלה מה שאין כן 


== 


אליבא 


אינה ברכהה"". ואם דילג שם או מלכות 
יחזור ויברךף", ואפילו לא דילג אלא 
תיבת הפולם לבה, צריך לחזור ,ולברך, 
דמלך לבד אינה מלכותף=. 


המלך 
אם אמר 'המלך' בה"א הידיעה, ולא 
הזכיר העולם אינו חוזר ומברךף. 


קדימה בברכות 
ראה להלן (5). 


ברכת שתכל 
חומץ 

על החומץ לבדו אינו מברך כלום, מפני 
שהוא מזיקוו==. חומץ שעירבו במים עד 
שראוי לשתות מברך שהכלףה. 


אין גידולו מהארץ 

על דבר שאין גידולו מן הארץ, כגון 
בשר בהמה, חיה ועוף, דגים, ביצים, חלב, 
גבינה, מברך שהכלו=. 


מקולקלים 

פת שעיפשה, ותבשיל שנשתנה צורתו 
ונתקלקלו==, ‏ ועל הגובאי==, מברך 
שהכלויפוו. 
יונק מהקרקע 

ועל המלח, ועל מי מלח, ועל 


המרק!"", על כמהין ופטריותף=₪, ועל 


כשמתפללים בלשון אחר. (תעגן שו"ע (טס ס"ל). לפי 
שאין מלאכי השרת נזקקים ללשון ארמית ושאר 
לשונות חוץ מלשון הקודש, אבל צבור אינם צריכים 
מליץ, שהקב"ה בעצמו מקבל תפילתם. ט"ז טס סק"ד). 
[תערן שו"ע (פס). ולדעה זו המלאכים מכירים בכל לשון 
רק שאין נזקקים לארמית שמגונה בעיניהם. ולפיכך 
מותרות הנשים להתפלל בשאר לשונות. ובציבור מותר 
אף לשון ארמי, ולכן אומרים יקום פורקן ובריך שמיה 
וכדומה בציבור. ולפי זה אם מתפלל בביתו אין יכול 
לומר יקום פורקן. משנה ברורה (ס"ק ית - ₪. 
[תעה] רמב"ם (נככות פ"5 ס"ו). [תעו] ביאור הלכה (סי סג 
ד"ס יכל (קלותס). שלשון הקודש הוא לשון מצד העצם, 
מה שאין כן שאר לשון איננו כי אם מצד הסכם 
המדינה, וכיון שאין אנשי המדינה זו מכירים בלשון 
זה לא נקרא לשון כלל. ולמעשה צ"ע. | (תעז] בין 
בברכת הנהנין ובין בברכת המצוות, בין בברכה ארוכה 
שיש בה פתיחה וחתימה, בין שאין בה אלא פתיחה 
בלבד, חוץ מברכה הסמוכה לחברתה שנמשכת לברכה 
הקודמת לה שיש בתחילתה שם ומלכות. משנה ברורה 
(סק"5). וכן לענין חתימה, אם דילג השם בחתימה הוי 
כלא חתם כלל. משנה ברורה (סק"ס). ולפי השיטה 
שחתימת הברכה מעכבת בברכת המזון, וכן הסכים 
הב"ח (סי" קפו ס"6) להלכה, אם חתם בלא שם הרי זה 
כלא חתם וצריך לחזור ולברך. שער הציון (פק"). 
[תעח] אם דילג תיבת אתה, אינו מעכב בדיעבד. ואם 
אמר רק שם אחד, כגון שם ה' או אלהינו, או שהזכיר 
אחד משבעה שמות שאינה נמחקים יצא. לכן לא תיקנו 
מלכות בתפילת שמונה עשרה, שכיון שבברכה ראשונה 
אומרים האל הגדול, זה נחשב כמו מלכות. משנה 
ברורה (פ"ק כ - ל). שער הציון (סק"ג). [תעט] רמב"ם 
(כרכות פ" ס"ס). שו"ע (פו"ם סי" ריד ק"6). [תפ] ביאור הלכה 
(ד"ה וספינו). באבן העוזר כתב שגם אם אמר מלך, ודילג 
העולם אינו חוזר ומברך, וראיותיו אינם מוכרחות, אכן 
מהירושלמי (כככופ פ"ט ס") משמע שיצא, שמבואר שם, 
כל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה, דכתיב (תסיליס 
קמס 6) 'ארוממך אלהי המלך'. הרי שבמלך לבד יצא, 
גם בלא שאמר העולם, ויש לדחות דיש לחלק בין 
שאמר מלך ובין שאמר המלך, וכן כתב בשו"ע הרב 
ופ"ס. ולפי זה אם אמר המלך בה"א הידיעה מסתבר 
שאינו חוזר. ביאור הלכה (טס). | [תפא] שו"ע (שס פ" כל 
ק"נ). ודווקא בחומץ חזק שנתחמץ כל כך עד שמבעבע 
כשמשליכים אותו על הארץ, אבל בחומץ שאינו חזק 
כל כך, ודאי שיש לו הנאה ממנו וצריך לברך. משנה 
ברורה (פ"ק כל). [תפב] שו"ע (שס פ"6). שאף שמתחילתו 
היה יין כיון שנשתנה ונעשה חומץ איבד מעלתו. 


משנה ברורה (ק"ק כג). [תפגן שו"ע (סס ס"5). 


פניני 


מא. 


אם פרי הזית נחשב דבר חריף 
לענין בליעות איסורים יש חילוקי דינים בין דבר חריף לדבר שאינו חריף, שדבר חריף 
בולע ממאכל אחר אפילו במקומות שמאכל שאינו חריף אינו בולע, כגון אוכל שנחתך 
בסבין, שאין הבליעה שבסכין נפלטת לתוך האוכל, שבליעה שבתוך כלי אינה יוצאת 


ברכות מ: - מא. 


עשבי דדברא שאינם נזרעיםי=, מברך 
שהכלחאו. 
תמרים 


סופי ענבים שאין מתבשלין לעולם, וכן 
על הנובלות שהם תמרים שבישלם ושרפם 
החום ויבשופייי, מברך שהכלA.‏ 


תמרים שנשרו ברוח 

תמרים שנופלים מן האילן מחמת רוח, 
מברך עליהם בורא פרי העץ. ואם נפלו 
קודם ‏ שנתבשלו, | הוא | מחלוקת 
הפוסקים'יציי, ולכתחילה טוב יותר לברך 
שהכל אם ראויים לאכילה קצת, ובדיעבד 
אם בירך בורא פרי העץ יצאוא'. 


ברכה אחרונה 
כל דבר שמברכים לפניו שהכל, לאחריו 
מברך בורא נפשותי. 


הנודר מפירות הארץ 


הנודר מפירות הארץ, אסור בכל פירות 
הארץ ומותר בכמהין ופטריות*יי, ואם 
אמר כל גידולי קרקע עלי, אסור אף 
בכמהין ופטריות, שאף על פי שאינם 
יונקים מן הקרקע, גדלים הם בקרקעחיי. 


הקלין שבדמאי 

פירות שחזקתן מן ההפקר, כגון השיתין 
והרימין והעוזרדין ובנות שוח ובנות 
שקמה והגופנין, ונובלות תמרה והן 


[תפד] ודווקא שנתקלקל קצת שאם נתקלקל לגמרי, 
ואינו ראוי לאכילת אדם אין מברכים עליו כלל. משנה 
ברורה (ס"ק 5 - .| [תפה] גובאי הוא מין חגב טהור, 
ופסק כחכמים במשנתנו, ולא כרבי יהודה שאמר שכל 
שהוא מין קללה כלומר שבאים על הקללה אין מברכים 
עליו. משנה ברורה (סק"ל). [תפו] שו"ע (שס ס"5). 
[תפזן כיון שיש לו מזה על כל פנים הנאה קצת 
כשנותנו לתוך פיו. משנה ברורה (פק"ס). | [תפח] היינו 
מרק של בשר, שעל מרק של פירות וירקות, הוא 
מחלוקת הפוסקים [ראה לעיל (ש.)] משנה ברורה (פק"ו). 
[תפט] כמהין הם שמצויים תחת הקרקע ונבראים משומן 
הארץ, ופטריות גדלים על העצים. משנה ברורה (פק"). 
[תצן ואפילו שהם טובים לאכול, ואפילו לאחר שבישלם 
שהם מאכל שרים, מברכים שהכל. שאינם חשובים כל 
כך לפרי, אבל על שאלאטען [חסה] וכיוצא בזה 
שנזרעים מברכים בורא פרי האדמה. משנה ברורה (פ"ק 
יס). ובביאור הגר"א הקשה, שבסוגייתנו מבואר שגם 
על דבר שאינו נזרע מברכים בורא פרי האדמה, ורק 
על כמהין ופטריות אין מברכים בורא פרי האדמה, כיון 
שאין יונקים מהקרקע. ותירץ המשנה ברורה (פ"ק ט) 
שדברי השו"ע אמורים בעשבים שאינם חשובין מצד 
עצמם, וגם לא מצד זריעה שגדלים בלא זריעה, ולכן 
מברכים עליהם שהכל, אבל פירות שהם טובים למאכל 
אפילו גדלים מעצמם כמו פזימקע"ס [כמון שחור] 
וכדומה, יש לברך עליהן בורא פרי האדמה. 
[תצא] שו"ע (שס ק"b).‏ [תצב] ונאמרו בזה שני פירושים, 
רש"י (ד"ס נשנן פירש שנתבשלו ונתייבשו על ידי 
שריפת חום, ונשתנו לרעה. [ראה במשנה ברורה (פ" 
רד פק"ג)] ושארי מפרשים פירשו שנובלות היינו מין 
תמרים שאין מתבשלים על האילן, ואינם נכשרים 
לאכילה, אלא תולשים אותם מהאילן ומחממים אותן 
בעפר ומתבשלים, או שנותנים אותם במחצלאות או 
בתבן להתחמם עד שיתבשלו. משנה ברורה ,סי" ככ ס"ק 
מט). נחלקו הפוסקים בדברי השולחן ערוך שיש אומרים 
שדברי השו"ע שמברך על תמרים אלו שהכל, אמורים 
קודם שנתנם בעפר לחממם שעדיין אינם ראויים 
לאכילה, אבל אם נתנן בעפר ונעשו ראויים, מברך 
בורא פרי העץ, ויש אומרים שגם באופן כזה מבוך 
שהכל. ולמעשה צ"ע. ביאור הלכה (ד"ס ענעס). 
[תצגן שו"ע (טס סי" ככ ס"ט, סי" כד ס"ק). [תצד] שהרמב"ם 
בפירוש המשניות (מ"גן פירש על נובלות, הפירות 
שנפלו מן האילן פגים קודם שיתבשלו, והטור (סיי כל) 
כתב על נובלות מין תמרים שאין מתבשלין על האילן 
ומשמע מזה שדווקא מין תמרים רעים, שאין יכולין 
להתבשל על האילן, אבל סתם תמרים שהשירן או נפלו 
קודם בישולם לא נשתנית ברכתן משום זה. והולך 


הלכה 


דהלכתא 


שעדיין לא הטילו שאור, הנצפה והכסבר 
וכיוצא בהן, פטורין מן הדמאי, והלוקחן 
מעם הארץ אינו צריך להפריש מהן תרומת 
מעשר ולא מעשר שני, מפני שחזקתן מן 
ההפקר, אפילו אמר לו עם הארץ אינם 
מעושרין, הרי אלו פטורין מן המעשרות 
עד שיוודע לו שהן מן השמורף8. 


פאה שעשאה גורן 

ואלו פטורים מן התרומה ומן המעשרות 
הלקט והשכחה והפאה והפרט והעוללות, 
אפילו העמיד מהם כרי, ואם עשה מהם 
גורן בשדה הוקבעו למעשרות, ומפריש 
מהם תרומה ומעשרות, אבל אם עשה 
הגורן בעיר פטורים, שהרי קול יש להם 
שהכל יודעים שהם לקט או שכחה או 
פאה ז. 


מוא. 


קדימה בברכות 
כשאחד ממין שבעה 


היו לפניו מיני פירות הרבהתף=, אם 
ברכותיהם שוות ויש ביניהם משבעת 
המינים, כגון ענבים ותפוחיםוף==, מקדים 
הפרי שהוא משבעת המיניםהי אע"פ 
שאינו חביב כמו המין האחרחל. 


כששניהם שוים 
אם אין ביניהם ממין שבעה, אם אחד 


לשיטתו (פ" כ שכל האילנות נחשב לפרי שלהן 
משיוציאו, אף שלא נגמר עדיין בישולן כלל, וכן פסק 
השו"ע (פס מ"נ). ואמנם לפי מה שהערנו שם (מנס כלולס 
ס"ק יס) שדין זה אינו ברור, ממילא אם נפלו מעצמן 
קודם בישולן ג"כ אפשר שמברך שהכל. ביאור הלכה 
(סי' ככ ד"ס סנטנס). [תצה] ביאור הלכה (שס ד"ס מנכן). וכמו 
שהגמרא מקשה בסוגייתנו שאם נובלות הם תמרים 
שנשרו ברוח, למה יברך שהכל, והלא צריך לברך 
עליהם בורא פרי העץ. [תצו] רמב"ם (עכות פ"ת ס"ת). 
ולכאורה משמע מדבויו שגם על הפת שעיפשה יברך 
בורא נפשות, ולכאורה כיון שעדיין ראויה לאכילה 
קצת, איך תיפטר מברכת המזון, ובשלמא לענין ברכת 
המוציא שהיא דרבנן, כיון שאינה חשובה אמרו שיברך 
רק שהכל, אבל לענין ברכת המזון שהיא דאורייתא 
איך נפקע חיובה והלא ראויה לאכול על ידי הדחק, 
ואולי י"ל שדווקא כשלא אכל כדי שביעה, שחייב 
בברכת המזון רק מדרבנן אם עיפשה מברך בורא 
נפשות, אבל כשאכל כדי שביעה שחייב בברכת המזון 
מדאורייתא, גם בפת שעיפשה כיון שנאכלת על ידי 
הדחק, חייב לברך ברכת המזון, וצ"ע למעשה. ביאור 
הלכה (ד"ה ופפ טעיפטס). | [תצז] שאינם בכלל פרי הארץ, 
שאף על פי שגדלים מן הארץ, אין יונקים אלא 
מהאויר. ט"ז (ס"ק כפ). | [תצח] רמב"ם ((לרס פ"ע סי"5). 
שו"ע (יו"ד סי רז סכ"ג). [תצט] רמב"ם (מעסר פי"ג ס"6). 
[תק] רמב"ם (תלומות פ"3 ס"ט). [תקא] הקדמה. שנינו 
בסוגייתנו, היו לפניו הרבה מינים, רבי יהודה אומר 
אם יש ביניהם מין שבעה עליו הוא מברך, וחכמים 
אומרים מברך על איזה מהן שירצה [חביב]. ופירש 
עולא, שהמחלוקת של רבי יהודה וחכמים כשברכותיהן 
שוות [כגון זית ותפוח] שרבי יהודה סובר שמין שבעה 
קודם, וחכמים אומרים שחביב קודם, אבל כשאין 
ברכותיהן שוות, כגון צנון וזית דברי הכל מברך על 
זה וחוזר ומברך על זה. ולהלכה נחלקו הפוסקים, רוב 
הראשונים פסקו כרבי יהודה שמין שבעה עדיף, 
והרמב"ם ועוד ראשונים פסקו כחכמים שחביב קודם. 
וכשאין ברכותיהם שוות, נחלקו הפוסקים בכוונת עולא, 
האם כוונתו 'מברך על זה וחוזר ומברך על זה' היינו 
כיון שאין ברכותיהן שוות ואין אחד פוטר חבירו, אינם 
שייכים זה לזה כלל, ויכול לברך על איזה מהם 
שירצה. או שכוונתו שגם לרבי יהודה יברך על החביב. 
משנה ברורה (סקלמס (ס" ר). וכל זה דווקא שדעתו 
לאכול מכולם, הא אם אין כולם לפניו, או שאין דעתו 
לאכול מכולם אין שייך בזה דין קדימה. משנה ברורה 
(סק"5). | [תקב] על פי המשנה ברורה (סק"נ). [תקג] כיון 
שנשתבחה מהם ארץ ישראל. משנה ברורה (סקק"ג. 
[תקד] שו"ע (ס" יס ק"פ). 


בצונן בלי בישול ברוטב, אבל כשהאוכל הנחתך הוא דבר חריף כגון צנון הוא בולע ממנו 
וראה שו"ע (י"ד סי 5 ס"פ)]. וכן יש בכחו של דבר חריף לשנות את הטעם הבלוע כשהוא 
פגום כגון שאינו בן יומו, ולשנותו לשבח (נ6 פוש עס). ודנו הפוסקים אם זית נחשב לדבר 
חריף. בשו"ע (שו"פ סי" סמו ס"ת, יו"ד סי קיד סק"ת) מבואר שזית נחשב דבר חריף, והש"ך (יו"ל סי 5 
סק"כ) הסתפק אם זיתים נחשבים דבר חריף כצנון ממש או פחות מזה. 


מהם שלם, יקדים השלםו=ו, ואם שניהם 
שוים מקדים החביבולי. 


אין ברכותיהם שוות 

אם אין ברכותיהם שוות, אפילו יש 
בהם ממין שבעה כגון צנון וזית!לו, איזה 
מהם שירצה יקדים ואפילו אינו חביבחחי. 
ויש אומרים שגם בזה צריך להקדים 
החביב, ונקרא חביב המין שרגיל להיות 
חביב עליווישי, אפילו אם עתה חפץ במין 
השניוי. 


מין שבעה שחביב עכשיו 

אם יש לפניו צנון וזית, והצנון רגיל 
להיות חביב עליו, והזית חביב לו באותה 
שעה, יקדים לברך על הזיתח?א. וכן אם 
יש לפניו פרי שברכתו בורא פרי האדמה 
והוא רגיל להיות חביב עליו, ופרי 
שברכתו בורא פרי העץ שאינו משבעת 
המינים, והוא חביב עליו עכשיו, יקדים 
לבורך על הפרי שברכתו בורא פרי 


חביב 

להרמב"ם אם היה מין אחד חביב לו 
יותר, בין שברכותיהם שוות בין שאינם 
שוות בין שיש בהם ממין ז' בין שאין 
בהם ממין ז', מקדים החביב לו אז באותה 
שעה, ואם אינו רוצה בזה יותר מבזה, אם 
יש ביניהם משבעת המינים, עליו מברך 
תחילהנחיו. 


קדימה בפסוק 
כל הקודם בפסוק (לנמס פ פ) 'ארץ חטה 
ושעורה' קודם לברכהולט, וארץ בתרא 


[תקה] משנה ברורה (פק"ד). וכן אם שניהם ממין אחד 
משבעת המינים. (תקון שו"ע (מס). | [תקז] ואם המין 
השני ברכתו שהכל, בודאי מברך תחילה על הזית. 
משנה ברורה (פק"). [תקח] וטעם דעה זו שכיון שאין 
אחד פוטר חבירו בברכתו, אין שייך כאן שום מעלה 
בהקדמתו, ואיזה שירצה יברך עליו ואוכל קודם. משנה 
ברורה (סק"). | [תקט] אם יש לפניו שני מינים אחד 
שרגיל להיות תמיד חביב עליו, ואחד שהוא חביב עליו 
עכשיו, יתנהג כך, שיטעום קצת מהמין שהוא חביב 
עליו תמיד, ואחר כך יאכל המין שחפץ עכשיו לאכלו, 
ואחר גמר אכילתו יחזור לאכול המין הראשון. ומכל 
מקום המברך על מה שחביב עליו עכשיו גם יש לו 
על מי לסמוך, שיש פוסקים שסוברים שחביב נקרא מה 
שהוא חביב עליו עכשיו. משנה ברורה (פ"ק י - 5). 
[תקי] שו"ע (פס). וטעמם שגם בזה שייך מעלת הקדימה 
לברך על מין אחד תחילה, אלא שהם סוברים שאין 
מקדימים מין שבעה אלא החביב לו יותר יקדימנו לברך 
עליו ולאכול תחילה, והעיקר כדעה זו, שכן פסקו רוב 
הפוסקים, וגם שהרי גם לדעה הראשונה יכול להקדים 
איזה מהם שירצה, ואם יקדים החביב יצא גם לשיטה 
זו. ואם שניהם חביבים עליו בשוה, ואחד מהם משבעת 
המינים, יקדים מין שבעה. משנה ברורה (פק"ט). ואם 
המין שאינו חביב עליו שלם, והמין החביב חצו, 
לכאורה היה מקום לומר שיקדים השלם, שהרי שלם 
קודם לחביב, אך יש לומר להיפך, שהרי אם ברכותיהם 
שוות, מין שבעה עדיף מחביב, וכשאין ברכותיהם 
שוות, החביב עדיף אפילו ממין שבעה, ויש לומר שכל 
שכן שהוא עדיף משלם, ששלם גרוע ממעלת מין 
שבעה, וצ"ע. ובדרך החיים פסק ששלם עדיף מחביב. 
ולא הביא ראיה, ולמעשה עדיין צ"ע. שער הציון 
(סק"ס). | [תקיא] ביאור הלכה (ד"ס ו"6). וטעמו, שאף 
שההלכה כדברי היש אומרים שלעולם מקדים הפרי 
שרגיל להיות חביב עליו, מכל מקום, בזה יש לצרף 
כמה שיטות: א. שיטת הרמב"ם (פ"פ סייג שחביב נקרא 
מה שחביב עליו באותה שעה. ב. שיטת האליה רבה 
(סק"נ) שהביא בשם כמה ראשונים, שגם כשאין 
ברכותיהם שוות, יקדים לברך על מין שבעה, ויש גם 
לצרף את שיטת הרא"ש (פי' כס) שהיא הדעה הראשונה 
בשו"ע שאיזה מהם שירצה יקדים. [תקיבן ביאור הלכה 
(פס). וטעמו שאף שבזה אין את שיטת האליה רבה 


אליבא 


הפסיק הענין, וכל הסמוך לו חשוב 
מהמאוחר ממנו לארץ קמאףײײו, הילכך 
תמרים קודמים לענבים, שזה שני לארץ 
בתרא וזה שלישי לארץ קמאחטי. ודווקא 
שאוכל ענבים כמות שהן, אבל אם עשה 
מהן יין שקובע ברכה לעצמו, בורא פרי 
הגפן חשובה, והיא קודמת לברך עליו 
תחילה, אבל מעשה קדירה מחמשת מיני 
דגן חשובים יותר מברכת הייןו=ײו. כל 
הנאמר סמוך לארץ קמא, קודם למה 
שנאמר סמוך לארץ בתרא, לאחר ששוה 
לו בסמיכה לארץוחזח. 


קדימת חיטה ושעורה 
הא דחיטה ושעורה קודמים, דווקא 
כשעשה מהם תבשיל או פתח"ט, אבל 
כוסס חיטה שברכתו בורא פרי האדמה 
אינה קודמת לברכת בורא פרי העץA=.‏ 


ברכת המועיא קודמת 

ברכת המוציא קודמת לברכת בורא מיני 
מזונותו=י, וכל שכן לשאר ברכות, ואף 
על פי שהדבר השני חשוב או חביב 
עליךוחקו, 


אינו רועה לאכול המין השני 

כל הא דאמרינן שאחד קודם לחבירו, 
היינו שרוצה לאכול משניהם, לכן יש 
להקדים החביב או החשוב, אבל אם אינו 
רוצה לאכול משניהם, אינו מברך רק על 
זה שרוצה לאכול, אע"פ שגם השני מונח 
ל פניךותקכגו, 


עבר וביהך 
כל זה שצריך להקדים, היינו דווקא 


בשם הראשונים שמין שבעה קודם, מכל מקום יש 
לצרף את שיטת הבה"ג (סיי 5 פי"ו) שהביא בשו"ע (פ"ג) 
שלעולם בורא פרי העץ קודם לבורא פרי האדמה, ואף 
שאין הלכה כן, מכל בצירוף שאר השיטות יקדים לברך 
על פרי העץ. אבל אם הפרי שברכתו אדמה רגיל להיות 
חביב עליו, וגם עכשיו הוא חביב עליו, אפילו אם המין 
השני הוא מין שבעה, טוב יותר לברך על בורא פרי 
האדמה, כהשיטה השניה, שבס"א, וכן כשיטה בשו"ע 
בס"ג שפרי העץ אינה קודמת לבורא פרי האדמה. 
[תקיגן שו"ע (פס פ"ט). שיטה זו חולקת בשני דברים על 
השיטה הראשונה: א. שחביב עדיף לעולם, ואף 
שברכותיהן שוות, ויש בהם מין שבעה. ב. שאינו נקרא 
חביב מה שחביב עליו תמיד, אלא מה שחביב עליו 
באותה שעה. ומשמע מסתימת השו"ע שהעיקר כדעה 
הראשונה שהיא דעת רוב הפוסקים. משנה ברורה (פ"ק 
ינ - ₪. סיכום הדינים. כאשר ברכותיהן שוות, ואחד 
מהם משבעת המינים, והשני חביב, נחלקו הפוסקים אם 
יקדים של שבעת המינים, או את החביב, ולהלכה 
יקדים החביב. אם אין אחד מהם משבעת המיים, 
הסדר הוא: א. שלם. ב. חביב תמיד. ג. חביב באותה 
שעה. כאשר אין ברכותיהן שוות, ואין אחד מהם 
משבעת המינים, יקדים החביב, [ואם אחד מהם שלם, 
צ"ע איזה מהם יקדים]. ואם אחד מהמינים הוא ממין 
שבעה, ואחד מהם רגיל להיות חביב עליו, יקדים את 
החביב. ואם המין שבעה הוא חביב עליו עכשיו, יקדים 
את המין שבעה. וכן אם יש לפניו שני מינים שאחד 
מהם ברכתו בורא פרי העץ, ואחד ברכתו בורא פרי 
האדמה, והבורא פרי האדמה רגיל להיות חביב לפניו, 
שלהלכה צריך להקדימו, אם הבורא פרי העץ חביב 
עליו עכשיו יקדימו. אם שני המינים חביבים עליו, או 
ששני המינים אינם חביבים עליו, ואחד מהם הוא 
משבעת המינים, בזה לכל השיטות מקדים הפרי שהוא 
משבעת המינים. [תקידן והטעם שהפסוק מונה המינים 
שנשתבחה בהם ארץ ישראל, וכל המוקדם בפסוק הוא 
יותר חשוב מהמאוחר, לפיכך הוא קודם לברכה. ומין 
שבעה קודם אף כשהמין השני הוא חביב יותר. כתבו 
האחרונים שחשיבות מין שבעה להקדים ראשון לשני, 
הוא רק כשנגמר הפרי, אבל אם עדיין לא נגמר הפרי, 
כגון זית קודם שגדל הנץ, אף שהוא ראשון לארץ 
בתרא, חשוב יותר המאוחר ממנו דמה שנשתבחה בהן 


פניני 


אך התוספות (פקמיס 9 ל"ס מס מכוכ) כתבו, שאי אפשר לצדד שייצאו ידי חובת מרור בזית 
שהוא מר, כיון שפרי הזית עצמו אינו מר ורק האילן מר, וכתבו שכן משמע בסנהדרין 
(קפ:) ממה שהביאה היונה לנח 'עלה זית' (גרפזית מ יפ) ואמרה היונה לפני הקדוש ברוך הוא, 
רבונו של עולם יהיו מזונותי מרורים כזית ומסורים בידך, ואל יהיו מתוקים כדבש ומסורים 
ביד בשר ודם. והביא 'עלה' ולא את פרי הזית, כיון שרק הוא מר ולא הפרי. והביאו כן 


ברכות מא. 


לכתחילה, אבל אם עבר ובירך על השני, 
אם הברכות שוות יוצא ואין צריך לחזור 
ולברך על זה שהיה לו להקדים, ובלבד 
שיהא דעתו גם כן עליו בברכתווי=יו. אבל 
אם לא כיון בפירוש לפטרולהו, אפילו אם 
היו שניהם לפניו בשעת ברכה לא פטרו, 
שאינו בדין שיפטור מי שאינו חשוב את 
החשוב בלא כוונה!ליי. אבל אם בירך על 
החשוב פוטר את שאינו חשוב אפילו לא 
נתכוין בפירוש לפוטרו, כיון שהיה מונח 
לפניו על השולחן בשעת ברכהחקו. 


עבר ובירך על החביב 

היה לפניו שני מינים זית ואתרוג, 
והאתרוג חביב עליו, להלכה צריך לברך 
על הזית ולפטור האתרוג, ומכל מקום אם 
עבר ובירך על האתרוג החביב, ולא כיון 
בפירוש לפטור הזית, לא יחזור ויברך, 
מאחר שלדעת הרמב"ם חביב קודם, גם 
לגבי מין שבעה, ואם יחזור ויברך על 
הזית, הרי זה ברכה לבטלה. ואפילו אם 
הקדים ובירך על הזית, יכוין בפירוש 
לפטור את האתרוג, אחרי שהאתרוג חביב 
לו יותר, ולדעת הרמב"ם אינו יוצא בזה 
ממילא על האתרוג, וכן כל כיוצא בזה 
שיש דעות בפוסקים על איזה דבר יברך 
בתחילה יהיה זהיר בשעת ברכה לכין 
לפטור שניהם, שאם אינו מכוין לפטור 
בפירוש יש חשש שאוכל המין השני בלא 
ברכה !?לי 


מזונות קודמים 
היה לפניו תבשיל מקמח כוסמין 
ושבולת שועל ושיפון וגפן ותאנה ורימון, 


ארץ ישראל הוא רק בגמר פרי. משנה ברורה (פ"ק יט - 
ס. [תקטו] שכן הוא סדר הפסוק, 'ארץ חטה ושעורה 
וגפן ותאנה ורמון, ארץ זית שמן ודבש', ומארץ 
שבאמצע הוא התחלת סדר חדש, וכל הסמוך לו חשוב 
יותר מהמאוחר שבארץ הראשון. משנה ברורה (פ"ק כפ). 
[תקטז] שו"ע (קס ס"ד). [תקיז] שברכת בורא מיני מזונות 
היא ברכה מבוררת, כמו ברכת היין והרי היא קודמת 
ליין בפסוק. וגם כוסמין ושיבולת שועל ושיפון, שהם 
שאר שלשת מיני דגן, קודמים ליין שהם גם כן בכלל 
חיטים ושעורים. משנה ברורה (פ"ק כל). | [תקיח] רמ"א 
(פס). מדברי הרמ"א משמע שדווקא חיטים קודמים 
לזיתים, שהם הראשונים בפסוק, אבל שעורים אינם 
קודמים לזיתים, שזית הוא הראשון בארץ השני, והוא 
קודם רק לתמרים, אבל הרבה אחרונים הסכימו שגם 
שעורים קודמים לזיתים, כיון שברכת בורא מיני מזונות 
היא קודמת לכל. משנה ברורה (פ"ק כס). | [תקיט] והם 
קודמים לשאר מינים גם אם הם חביבים אצלו יותר. 
משנה ברורה (פ"ק כי). | [תקכ] שו"ע (פס ס"ס). ודעת המגן 
אברהם (סק"ת) שדווקא אם הפרי חביב אצלו יותר אז 
הוא קודם, אף שהוא מאוחר בפסוק, אבל אם שניהם 
חביבים בשוה חיטה קודמת. אבל בביאור הגר"א 
משמע שלהלכה אנו פוסקים כהשיטה השניה שבס"א 
שאם אין ברכותיהם שוות, אין הולכים אחר מין שבעה, 
וכן לא הולכים אחר מי שמוקדם בפסוק, ועל איזה 
שירצה יקדים לברך. ואם החיטה חביבה אצלו יותר 
מסתבר שיקדים לברך עליה, שלהלכה כשאין ברכותיהם 
שוות, חביב קודם. משנה ברורה (פ"ק ס). | [תקכא] כגון 
על דברים שצריך לברך עליהם בשעת הסעודה, שעל 
דברים שאין צריך לברך עליהם בשעת הסעודה, פשוט 
שברכת המוציא קודם, שאם יברך תחילה על אותו 
תבשיל, נמצא שגורם ברכה שאנה צריכה ואסור. 
משנה ברורה (פ"ק כפ). [תקכב] רמ"א (עס). וחשוב נקרא, 
כגון שהלחם נעשה משעורים, והמזונות נעשו מחיטים, 
וכן כיוצא בזה כשהשני הוא חשוב בעצם יותר מהדבר 
הראשון. חביב נקרא, כשהוא באמת אינו חשוב יותר 
מהראשון, אך בעיניו הוא חביב יותר. ופשוט שכן הדין 
כשהמזונות הוא גם חביב וחשוב ביחד. שמברכים 
המוציא תחילה. משנה ברורה (פ"ק כט - 5). [תקכג] רמ"א 
(פס). וכן הדין כאשר רוצה לאכול משניהם, אך שלא 
הביאו עדיין החביב לפניו, אין צריך להמתין על 


הלפה 


דהלכתא 


כא 


כיון שמברך על התבשיל בורא מיני 
מזונות ברכתו קודמתיזטו, אף על גב דהנך 
ממין שבעה ואיהו לאו ממין שבעה, מכל 
מקום כיון דחשיבי דעבדי מינייהו פת 
ומברך עלייהו המוציא וברכת המזון, 
קודמת אף על גב דלא עבדינהו פתחל. 


פת שעורים וכוסמין 

פת שעורין ופת כוסמין, מברך על של 
שעורים כיון שהוא ממין שבעה, אף על 
פי שהכוסמין יפיםהו. פת נקייה ופת 
קיבר, מברך על הנקייהף=, ואם שתיהן 
נקיות וזו לבנה יותר מזו, מברך על הלבנה 
ירתרוחקלט. 


סיכום דיני קדימה בברכות 


סדר הקדימות, המוציא [אפילו מפת של 
שבולת שועל ושיפון]. בורא מיני מזונות, 
על תבשיל העשוי מחיטים. בורא מיני 
מזונות על תבשיל העשוי משעורים. בורא 
מיני מזונות על תבשיל העשוי משיבולת 
שועל ושיפוןויליו. בורא פרי הגפן. זיתים. 
תמרים. וענבים. תאנה. ורימון. בורא פרי 
העץ ובורא פרי האדמה. שהכל. ובכל אלו 
אין משגיחים על החביב, שמי שהוא 
מאוחר בסדר הוא קודם, אפילו המין השני 
חביב יותה:: (כגון שהית חביב לו דבר 
שברכתו שהכל אפילו הכי בורא פרי 
האדמה קודמתוללי. 


סיכום דיני קדימה כשאחד חביב 

כשיש לפניו שני מינים, אחד ברכתו 
בורא פרי העץ, והמין השני ברכתו בורא 
פרי האדמה הולכים אחר החביב אפילו 
אם השני הוא מין שבעה. היו שניהם 


החביב. משנה ברורה (ס"ק 0). | [תקכדן רמ"א (שס. 
[תקכה] ואם כיון בפירוש לפטרו מועיל, אפילו שלא היה 
לפניו בשעת הברכה. שער הציון (פ"ק כנ). | [תקכו] ואם 
אוכל אצל בעל הבית כיון שהוא סמוך על שולחנו, 
הרי זה כאילו דעתו בפירוש לפטור כל מה שירצה בעל 
הבית להביא לו. ביאור הלכה (ד"ס ונננד). [תקכז] משנה 
ברורה (פ"ק 05. [תקכח] ‏ משנה ברורה (פ"ק גג). 
[תקכט] אף על גב דכוסמין מין חיטים ושבולת שועל 
ושיפון מין שעורים, מכל מקום כיון שאין נזכרים 
בפסוק בפירוש, אין בהם חשיבות מין שבעה, כמו 
המפורשים בפסוק בפירוש. משנה ברורה (פ"ק 5). 
[תקל] שו"ע (עס ס"ו. וגם שהם בכלל חיטה ושעורה 
שבפסוק, וחיטה ושעורה קודמים לגפן ותאנה ורימון. 
ואם יש לפניו שבולת שועל שהוא מין שעורים עם 
זיתים, דעת המגן אברהם (ס"ק פ, יג) שיקדים את הזיתים, 
משום שהזיתים מוקדמים בפסוק. אבל כמה אחרונים 
חולקים, וסוברים שיקדים את השבולת שועל. משנה 
ברורה (ס"ק כס). וכל זה לפי השיטות שגם כשאין 
ברכותיהם שוות, מין שבעה קודם, אבל לשיטות 
שכשאין ברכותיהם שוות, אין מין שבעה קודם, לעולם 
ברכת מזונות קודמת. ביאור הלכה (ל"ס ולסו. 
[תקלא] אף שהכוסמין נחשבים בכלל שבעת המינים 
שהם מין חיטים, מכל מקום אינו מפורש בפסוק, ולכן 
שעורים חשובים ממנה. משנה ברורה (סי' קספ פ"ק י2). 
ולשיטות שחביב קודם ממין שבעה, דין זה הוא רק 
כאשר שניהם שוים בעיניו. ולענין כוסמין ושיפון 
ששניהם אינם מפורשים בפסוק כוסמין קודם שהוא מין 
חיטים. ושיפון ושבולת שועל ששניהם מין שעורים 
שיפון קודם שהוא חביב יותר. שם (פ"ק ג). [תקלבן ואף 
שהקיבר גדול ממנה, שמעלת הנקיות עדיף, והיינו 
דווקא שהיו שניהם שוים שלמים או פרוסים, שאם 
הקיבר לבד שלם הוא קודם להנקיה הפרוסה. וזה 
הכלל, מעלת שבעת המינים קודם לכל, ואחריו מעלת 
השלם, ואחריו מעלת הנקי, ואחריו מעלת הגדול. 
ולענין מעלת החביב ראה לעיל. משנה ברורה (פ"ק עו). 
[תקלג] שו"ע (פו"ם פי' קסמ פ"ד). | [תקלד] שהוא גם כן מין 
שעורים ובורא מיני מזונות של שעורים קודם אפילו 
לכוסמין שהוא מין חיטים, כיון ששעורה מפורש 
בפסוק. משנה ברורה. [תקלה] ונתנו בזה סי', המג"ע 
א"ש. המוציא, מזונות, גפן, עץ, אדמה, שהכל. 


מהמכילתא ( מסכת6 דױסע פ"6), 'ויורהו ה' עץ' (פמות טו ס), זהו זית, שאין מר באילנות כזית. 
ומשמע שהאילן הוא מר, אבל לענין הפרי יש לומר שאינו מר. 

והנודע ביהודה בדורש לציון (דקש ) הביא בשם מהר"ם טיקטין, שהקשה שבדברי 
התוספות מוכח שלא כדברי הש"ך הנ"ל [שהוכיח מסנהדרין שם] שגם פרי הזית מר. 
ועיי"ש במה שביאר בשורש מחלוקת התוספות והשיך. 


כב 


חביבים הְוְלָכִים | אחר מין שבעהלי. 
שניהם אינם מין שבעה חביב קודם, ואם 
שניהם שוים יש להקדים בורא פרי העץ. 
וכן הדין כאשר שני המינים ברכתם בורא 
פרי האדמה, או שהכל, מקדימים את 
החביב. חביב נקרא המין הרגיל להיות 
חביב אצלו, ואם שניהם חביבים אצלו 
הולכים אחר המין שהוא רוצה עכשיו. 
ברכת אכילה ושתיה אפילו ברכת שהכל 
קודמת לברכת הריח'לי. 


הנכנם לבית המנוגע כשהוא לבוש בבגדיו 

אדם מישראל שנכנס לבית מנוגע והוא 
לבוש בבגדיו, וסנדליו ברגליג, וטבעותיו 
בידיו, הרי האדם טמא מיד, ואילו בגדיו 
טהורים עד שישהה שםלח כדי שיסב 
אדם ויאכל כדי אכילת פרס!"ליי פת חיטים 


בלפת[!קטו. 
שיעור פרס 

יש אומרים ששיעורו הוא שלש 
ביצים!"?"י, וש אומרים ששיעורו הוא 


ארבע ביציםף==. לענין הלכה, בשל תורה 
הלך אחר המחמיר, ובדרבנן הלך אחר 
ה מלקל !קייו, 


[תקלו] ואם אחד מהן מוקדם בפסוק כגון שכוסס קליות 
חיטה שברכתם בורא פרי האדמה ואוכל זית, לדעת 
המגן אברהם יקדים את החיטה שהוא קודם בפסוק, 
ולדעת הגר"א איזה שירצה יקדים. כמבואר לעיל. 
ותקלזן משנה ברורה (ס" מ ס"ק 0). = [תקלח] ונחלקו 
האחרונים אם טומאת הבגדים היא מחמת האדם או 
מחמת עצמם, דעת הגר"ח (טומפֿת גרעם פט"ו ס"ם) שטומאת 
הבגדים היא מחמת עצמם, ולא מחמת האדם, ומה 
שצריך שיכנס אדם בבגדיו לבית הוא רק לענין אופן 
הביאה שביאת הכלים צריכה להיות על ידי ביאת אדם, 
אבל הטומאה היא מחמת עצמם שבאו לבית המנוגע, 
. אמנם החזו"א (גלוטת פס, עעיס סי י סק"מ) חולק וסובר 
שטומאת הבגדים היא מחמת האדם. | נתקלטן ראה 
במשנה ברורה (סי' פלית מ"ק כ) שכתב שחולה יבדוק 
עצמו קודם יום הכפורים כמה דקות הוא שוהה בשיעור 
אכילת ד' ביצים, ובשיעור זה ישהה ביום הכפורים בין 
אכילה לאכילה, ומבואר שסובר ששיעור כדי אכילת 
פרס נמדד בכל אחד לפי שיעור אכילתו, אמנם בחזו"א 
(קוגטרס סעיעוריס ס"ק ית) ובספר שיעורי תורה (עפ' מ) דחו 
דבריו, וכתבו שמשערים בשיעור אכילת פרס של אדם 
בינוני, וכפי שכתב המנחת חינוך (פטס שג 5 ד). 
[תקמ] רמב"ם (עומפת 5רעת פט"ז ס"ו). ‏ [תקמא] רמב"ם (מס, 
הנכות עירוכין פ"5 ס"ט, תנכות מניתם עסור פ"כ ס"ד, תנכות מפכנום 
פסורות פי"ד ה"ת). וכן היא רעת הרשב"א (פוכפ סניפ נ"ד "p‏ 
יכ:, סו"ד כמגיד מסנס סנכית עסור סס, וככים יוסף סו" סי תריב ל"ס 
ססיעור 6מנת). [תקמב] טור (פו"פ פי' תליכ), והיא דעת רשיי 
(יומס פ: ד"ס סנו פרם, עירונין ד. ד"ס פרס, פססיס מל. ד" ומםנק, 
כריתות יב: ד"ס פרס). בשו"ע (פו"ם סי' ססת מ"ג, סי" תריב ס"ל) 
הביא את ב' הדעות [וראה בסי' תט (ק") שסתם 
כהרמב"ם, ועיין עוד בסי' תריח (פ") שסתם כרשיין. 
[תקמג] משנה ברורה (קי' פריג סק"פ). | [תקמד] החת"ס (קו"ת, 
פ"ו סי טו) כתב שטוב להחמיר כך, [וע"ע במה שכתב 
החת"ס (םס פיי כג)]. והחזו"א (קושרס פטיעוריס ק"ק ים) אף 
שהקשה על החת"ס, מ"מ כתב שט' דקות מהני הואיל 
ויצא מפה החת"ס, אמנם הוסיף החזו"א שלענין מצה 
ומרור אין לשהות ט' דקות, וכתב שצריך בזה נסיון 
של אדם בינוני'. | [תקמה] גלות עליות (פ"י מ" פסקל פ' 
סוף ד"ס ופס) בשם בעל התניא. [תקמו] ביכורי יעקב (פי 


אליבא 


שיעור כדי אכילת פרס 

מצאנו כמה שיטות באחרונים כמה הוא 
שיעור כדי אכילת פרס, יש אומרים שהוא 
שי הקותטו, רייא חי דקותויאו, היא ד 
דקות וחציוחי, וי"א וי דקות!""י, וי"א ה' 
דקותל""ו, וי"א ג' דקותחלט, וי"א ב' 
דקותלי. 


טומאת עצם כשעורה 


עצמות המת שאין בהן רוב מנין ולא 
רוב בנין ולא שדרה שלימה ולא גולגלת 
שלימה והיו פחות מרובע הקב, אפילו 
עצם כשעורה, מטמאים במגע ובמשא 
ואינם מטמאים באהל0*י. טומאת עצם 
אחד הלכה מפי השמועה, לפי שנאמר (כלס 
נמדנר יט ₪) 'כל הנוגע בעצם' למדו מפי 
השמועה אפילו עצם כשעורה מטמא 
במגע ובמשא, ולפי שטומאתו הלכה הרי 
הוא דין תורה ולא מדברי סופריםוגי. 


רביעית יין לנזיר 

נזיר שאכל כזית מן הפרי היוצא מן 
הגפן, דהיינו ענבים לחים, או יבשים, או 
בוסר, או שאכל כזית מפסולת הפרי שהיא 
הזגין והם הקליפה החיצונה, או החרצנים 


תרעט מ"ק ג), ומלמד להועיל (טו"פ, מ" סי" קיג סק"ס). 
[תקמז] צמח צדק (סעל סמינויס סי ט), [אמנם בהערה שם 
הביא בשמו שהוא שבע דקות, וביוהכ"פ נכון להחמיר 
בתשע דקות כהחת"ס, וע"ע בקצות השולחן (פ"נ פיי 9 
סק"ס), ובשיעורי תורה (עפ' כג). ובשדי חמד (לסיפפ דייס 
מטרכת פכעס סי" ד עמוד 393) הביא משמו של הצמח צדק 
שהשיעור הוא לא פחות משלש דקות ולא יותר משבע 
דקות]. וכן דעת הערוך השולחן (פו"ה סי' פרים סי"ד) שהוא 
שיעור של שש שבע דקות. [וראה מש"כ בערוך 
השולחן (סי יג ק"פ) לענין ברכה אחרונה שהוא שלש 
או ארבע דקות]. ותקמח] תכלת מרדכי (פפת דכר לת '), 
בשם בעל באר יצחק, וכן הביא משמו בתשובות 
והנהגות (מ"כ סי נפע). אמנם בעינים למשפט (ככופ מ6) 
כתב שבעל ההר צבי הורה בשם רבי יצחק אלחנן 
שהוא שבע דקות. ובכף החיים (ס" מ פ"פ) כתב שלפי 
דעת השו"ע שפרס היינו ג' ביצים א"כ השיעור הוא 
מארבע דקות עד חמש דקות, ולכן לענין אכילה יש 
להחמיר לאכול בתוך ד' דקות ולענין חולה ביוהכ"פ 
יש להמתין שיעור ה' דקות, אמנם הוסיף בכף החיים 
שלפי מה שמשערים לחומרא לפי ד' ביצים הוא שבע 
דקות [וע"ע במה שכתב בסי' תריח (ס"ק מג]. וכ"כ 
בשיעורי תורה (עפ' כג - כל). | [תקמט] מרחשת (פו"ת, סי" 
יד ס"ם), ובאגרות משה (סו"ם, 6ו"ם מ"ד מיי מ6) כתב שהוא 
מסתבר, ולכן כתב שיש להחמיר שיאכל כזית פת 
בפחות מג' דקות כדי שיוכל לברך ברכת המזון. 
[תקנ] בחת"ס (טו"ת, מ"ו סי טו) הביא שיעור זה עפ"י 
התוספתא (וניס פ"5 מ"ג). [תקנא] רמב"ם (טומסת מת פ"נ 
ס"ע). [תקנב] רמב"ם (סס ס). וכ"כ עוד (סס פ"ג ס"), 
שעצם אפילו היא קטנה כשעורה, מטמאה במגע 
ובמשא ואינה מטמאה באהל. [תקנגן כן פוסק הרמב"ם 
כמשנה ראשונה בנזיר לד:), אמנם רש"י בסוגיין (ד"ס כדי 
כמעית ײן) הביא הדעה שהעלין והלולבים מצטרפים 
לרביעית. [תקנד] רמב"ם (טירופ פ"ס ה"כ). [תקגה] רמב"ם 
(סכת פי"ם ה"פ). וכל שיעורי הוצאה בשבת לא נאמרו אלא 
לענין חיוב, אבל איסור דאורייתא יש גם בחצי שיעור, 
כמו באיסורי אכילה, משנה למלך. [תקנן = כ"כ 
הרמב"ם, וכתב החזו"א (כיס פיי כג סק"ג) דה"ה כלי שק 
וכלי עור, והתמעטו רק כלי חרס, וכלי מתכות, וכמובא 


= 


פניני 


ובתב האדר"ת (שוון פ'ג עמ' ק₪) שצ"ע על השיך והנודע ביהודה שלא העירו מסוגייתנו, 
שמוכח לבאורה שזית אינו דבר חריף, שהרי מבואר שאם אכל צנון וזית עמו, והצנון 
עיקר והזית אינו אלא טפל, מברך על הצנון ופוטר את הזית. ופירש רש"י (ל"ס עסס) שהטעם 
שהזית טפל לצנון הוא ביון שאינו אוכלו אלא כדי להפיג את חריפות הצנון, וממה 
שאוכלים זית כדי להפיג את חריפותו של הצנון מוכח שזית אינו דבר חריף. וכן הקשה 


במנחת פתים (יו"ד סיי כו ס"ל). 


והנה במשנה ברורה (פיי פמז פייק פט) פסק, שדווקא קודם שנתנו אותם לכבוש עדיי דוזיותיףו 
בחריפותם, או אפילו לאחר שנכבשו ונתחמצו שאז הם גם כן דבר חריף, אבל אחר שנתנו 
עליהם מים קודם גמר כבישתם, אז אינם הבר הריף, שהמים מבטלים את חריפותם. אך 
ביד יהודה (פיי גו סק"כ) האריך בזה, ומסיק שגם אחר הכבישה מאבדים הזיתים את חריפותם. 
והעיר חכם אחד (שוון ס"ד עמ' תטנד), שלדברי היד יהודה מיושבת הערת האדר"ת מסוגייתנו, 
שבן יש לומר שמדובר בסוגייתנו באוכל זית כבוש שהוא אינו חריף, ובאופן זה אכילתו 


מועלת להפיג את חריפות הצנון. 


ובחבלים בנעימים (יו"ד פיי ד"ס ופ"ש כ"פ דש) תירץ הקושיא מסוגייתנו על הש"ך, שבודאי 
מודה הש"ך שאין זיתים חריפים כל כך כמו צנון, והרי החיך מוכיח שאינם שוים ממש, 
ואם כן ודאי יש טעם לאבול את הזית יחד עם הצנון כדי להפיג את חריפותו, לפי שהזית 


ברכות מא. - מא: 


והם הזגין הפנימים שזורעים אותן הרי זה 
לוקה, וכן אם שתה רביעית יין או אכל 
כזית מיין קרוש שהוא הפרי, או שתה 
רביעית חומץ שהוא פסולת הפרי הרי זה 
לוקה, אבל העלין, והלולביםחלט, ומי 
גפנים, והסמדר, הרי אלו מותרין לנזיר 
שאינן לא פרי ולא פסולת פרי אלא מן 
העץ הם נחשביםחל". 


שיעור איפור הוצאת אוכלין בשבת 


המוציא דבר מרשות היחיד לרשות 
הרבים או מרשות הרבים לרשות היחיד 
אינו חייב עד שיוציא ממנו שיעור שמועיל 
כלום, ואלו הן שיעורי ההוצאה, המוציא 
אוכלי אדם כגרוגרת ומצטרפין זה עם זה, 
והוא שיהיה כגרוגרת מן האוכל עצמו חוץ 
מן | הקליפים, | והגרעינין, | והעוקצין, 
והסובין, והמורסזחקה, 


מהרת כלי כשניקב כמוציא רימון 


כל כלי שנטמא, ונשבר אחר שנטמא, 
ונפסדה צורתו ותשמישו, טהור בשבירתו. 
וכן כלים שנשברו כשהן טהורין שבריהן 
אינם מקבלין טומאה. כמה שיעור השבר 
שישבר בכלי עץ או כלי עצםח?י ויהיה 
טהור, כל כלי בעלי בתים שיעורן 


בתוס' בסוגיין (ד"ס כל כל) ששיעור שבירה בסתם כלי 
חרס הוא כמוציא זית, ורק אם ייחדו לרימונים שיעורו 
בכמוציא רמון: [תקנזן רמב"ם (כלס פ"ו ס"6 - 3. 
[תקנח] תוס" (עיכוכין ד: ד"ס פיעורן כפיכון כ', קוכס ו. ד"ס טיעוכן). 
וכן הביא הריטב"א (עלונין ד: ד"ס כמן) בשם רבינו 
שמשון. ועיין בראב"ד (נספגות, כניס פ"ו ס"נ, כפופן 0ספ) 
שכתב שהשיעור הוא רימון אחד, ומה שאמרה המשנה 
ג' רימונים אחוזים זה בזה הוא רק להשמיענו רבותא 
שאפילו אם מדובר בכלי גדול כל כך שמחזיק ברחבו 
שלשה רימונים זה בצד זה, וניקב רק כמוציא רימון 
אחד, ונמצא אם כן שרוב הכלי קיים, אף על פי כן 
נטהר הכלי בנקב כזה, וכל שכן אם הכלי קטן משיעור 
זה ומחזיק רק ב' רימונים, שהרי נמצא שהנקב הוא 
בגודל מחצית מהכלי. (תקנטן אבל רימון הגדל יחידי 
בפני עצמו או כששני רימונים גדלים יחד, הם גדולים 
יותר מדאי, ואילו הרימונים הגדלים ארבעה ביחד הם 
קטנים יותר מדאי. והראב"ד (כיס פ"י ס"כ כפופן הנ', עי' כס"מ 
פס) כתב שכוונת המשנה היא שמבין שלשת הרימונים 
שגדלו ביחד אין משערים בגדול שבהם ולא בקטן 
שבהם אלא בבינוני שבהם. ‏ (תקס] אמנם נחלקו 
הראשונים בגדר הדבר, יש שאמרו (פוס' עילומן ד: ד"ס 
סיעורן נמי' 6', סוכס ו. ד"ס טיעורן, ריטכ"5 עירוכין ד: ד"ס רמון כסס 
כ" שהוא לקולא, כיון שבכך צריך להיות הנקב קצת 
יותר גדול מהנצרך ליציאת רימון אחד, שכיון ששלשת 
הרימונים אחוזים זה בזה, אף על גב שאינו מוציאם 
בבת אחת אלא בזה אחר זה מכל מקום אי אפשר 
להוציאם דרך נקב צר כמו שהיה יוצא רימון אחד בפני 
עצמו. ויש שאמרו (רפנ"ל נססגות כליס פ"ו ס"כ נפופן סג'), 
שהוא לחומרא כיון שבאופן זה יצאו הרימונים בנקב 
קטן יותר כיון שהכובד מוציאם, מה שאין כן אם היה 
רק רימון אחד לא היה יוצא בנקב צר כזה. וכתב 
הראב"ד שאולי זוהי כוונת הרמב"ם. אמנם הכסף 
משנה כתב שלא ידע מנין להראב"ד שזוהי כוונת 
הרמב"ם, והלא דברי הרמב"ם סתומים כדברי המשנה. 
[תקסא] ר"ש (כניס פי"ז מ"ד). ועיין במלאכת שלמה שם מה 
שהביא בשם הר"ש. ‏ ותקסכ] והטעם הוא משום 
שכשהכלי ניקב כמוציא רימון אחד, עדיין ראוי הוא 
להחזיק בו רימונים אם הכלי מלא ברימונים, כיון 


הלפה 


דהלכתא 


כרמונים, דהיינו שאם ניקב הכלי במוציא 
רמון טהורחלי. 


שיעור הנקב כמועיא רימון 

איזהו שיעור הנקב כמוציא רימון, יש 
אומריםוף==ו שהוא נקב שיכול לצאת בו 
רימון אחד בינוני, מאותם רימונים הגדלים 
שלשה ביחד\שי. ויש אומרים שהוא נקב 
שיכולים לצאת בו שלשה רימונים 
האחוזים זה בזה כשמוציאם בזה אחר 
זהחטו, ‏ ויש אומרים%" שצריך הנקב 
להיות גדול כשלשה רימונים העומדים 
כחצובה !ליי 


שיעורי אכילה בכזית 

כל איסורי מאכלות שבתורה שיעורם 
בכזית: בינוני, ביןילמלקות בין לפהת בין 
למיתה בידי שמים, וכל המחויב כרת או 
מיתה בידי שמים על מאכל לוקהחסט. 
ושיעור זה עם כל השיעורים הלכה למשה 
מסיני הםת?פו. 


מא: 


שיעור חיוב כרת באכילה ביום הכיפורים 
האוכל ביום הכפורים מאכלין הראויים 


שבאופן זה מתוך דוחק הרימונים אין הם יוצאים 
מהנקב, מה שאין כן כשיש בכלי נקב של שלש רימונים 
כחצובה, בזה גם אם הכלי יהיה מלא ברימונים לא 
יוכל להחזיקם. ובזה ביאר הר"ש מה שבכל מקום נאמר 
'כמוציא רימון' בלשון יחיד, והיינו משום שנקטו את 
טעם ההכשר, ולא את שיעורו, שהרי טעם הכשר הכלי 
תלוי בנקב שבו רימון אחד יוכל ליפול ממנו, כשהכלי 
מלא ברימונים, וזהו רק כשיש נקב בשיעור שיכולים 
לצאת ממנו שלשה רימונים בבת אחת האחוזים זה בזה 
כחצובה וכפי שנתבאר, שבפחות מכך לא יצאו 
הרימונים מתוך דוחק הרימונים. [תקסגן רמב"ם (פפלנות 
פסורות פי"ד ס"6). וכתב במעשה רוקח (ככמנ"ס פס), שלשון 
'כלי הכתוב בחפהי הרמב"ם כוונתו על ההוב: כמו 
שאמרו בגמרא בסוגייתנו 'ארץ שרוב שיעוריה בכזית', 
וכגון חלב ודם ונותר פיגול ונבילה ובהמה טמאה. ויש 
ששיעורן בכעדשה כגון שמונה שרצים, ועל בריה 
כברייתה חייב גם אם אין בה כזית. [תקסד] רמב"ם 
(טס ס"נ). ביד המלך (נלמנ"ס עס) כתב שלכאורה יש בדבר 
סתירה בין סוגייתנו לסוגיא בסוכה (ו), שבסוגייתנו 
מבואר שהשיעורים דרבנן, ובסוכה אמרו שהשיעורים 
הלכה, וביומא (פ) מבואר שהם הלכה למשה מסיני. 
וכתב שיש לפרש שהלכה למשה מסיני הם, ומה 
שהחשיבום בסוגייתנו 'דרבנן' יש לבאר על פי שיטת 
הרמב"ם שכל שאינו מפורש בתורה חשוב דברי 
סופרים. וכן הביא מדברי הרמב"ם בפירוש המשניות 
(כניס פי"ז מי"כ), שכתב, ושמור זה השורש כי בו תרע 
כאשר יפול לך ספק באיזה שיעור שיהיה אם תקח בו 
לקולא או לחומרא, ואל יטעך מה שאמרו בתוספתא 
שיעורו מדברי סופרים עם השורש אשר בידינו שכל 
השיעורים הלכה למשה מסיני, לפי שמאמר מדברי 
סופרים יכלול שיהיה הדבר דעת סופרים כמו הפירושים 
וגם ההלכות המקובלות ממשה מסינ". הרי מבואר 
שרעת רבינו שמה שאמרו בסוגייתנו ששיעורים דרבנן 
הם, היינו הלכה למשה מסני, וכוונת דרבנן היינו 
מדברי סופרים, ולפי שאינם מפורשים בתורה קראו 
להם דברי סופרים, אבל דינם שוה לדברי תורה לכל 
דבר. וראה עוד מה שכתבו בזה במעשה רוקח (שעות 
פ"6 ס"כ ד"ס ונכך נרס) ובמרכבת המשנה (ממליס פ"נ ה"ע). 


אינו חריף כמותו, ואף על פי שגם הוא בגדר דבר חריף, כמו שכתב רש"י עצמו פנפ (: 


ד"ס (פנוע) שהזיתים מרים הם. 


מא: 


קפה ועוגה שאוכלים בחתונות אחרי עקירת השולחנות לריקודים 
בגמרא אמר רב פפא, דברים הבאים מחמת הסעודה בתוך הסעודה, אין טעונים ברכה 
לא לפניהם ולא לאחריהם, ושלא מחמת הסעודה בתוך הסעודה, טעונים ברכה לפניהם 
ואין טעונים ברכה לאחריהם. ולאחר הסעודה לעולם טעונים ברכה בין לפניהם בין 


לאחריהם. 


וכתב בשו"ע (לו"פ סי קש פ"נ), דברים הבאים לאחר סעודה קודם ברכת המזון, שהיה 
מנהג בימי חכמי הגמרא שבסוף הסעודה היו מושכים ידיהם מן הפת ומסירים אותו 
וקובעים עצמם לאכול פירות ולשתות, כל מה שמביאים אז לפניהם, בין דברים הבאים 
מחמת הסעודה בין דברים הבאים שלא מחמת הסעודה, טעונים ברכה בין לפניהם בין 
לאחריהם, משום שהמוציא וברכת המזון אין פוטרין אלא מה שנאכל תוך עיקר הסעודה, 
ודין זה האחרון אינו מצוי בינינו, לפי שאין אנו רגילים למשוך ידינו מן הפת עד ברכת 


המזון. 


לאכול לאדםחסיו, בשיעורלי! של ככותבת 
הגסהוי=, חייב כרתוף=ו ושיעור זה שוה 
לכל אדם""י בין לננס בין לעוג מלך 
הבשזלטי, 


שיעור כותבת 

שיעור ככותבת הגסה הוא פחות 
מכביצה מעטףז, וכל שאכל שני שלישי 
ביצה בינונית אין כאן איסור כרתוAײ.‏ 


קדימת הסמוך ל'ארץ' 
ראה לעיל (עיפ) בסדר קדימת שבעת 
המינים, בענין קדימה בפסוק. 


ברכת פת הבאה בכיפנין 
ראה להלן (מ.. 


יין פוטר כל מיני משקין 
בברכה ראשונה 


יין פוטר כל מיני משקין==, אפילו 
מברכה ראשונהחײ, ואפילו לא התכוין 
בעת ברכתו לפטור אותםו==. ובלבד 
שיהיו לפניו אותם משקין על השולחן 
בשעה שבירך על היין, שאם לא היו לפניו 
בשעת ברכה לא נפטרו בברכת היין, אף 


[תקסה] כל האוכלים מצטרפין לשיעור זה, רמב"ם (פניפפ 
עטור פ"ע ה"). ‏ [תקסו] אע"ג שבכל איסורי התורה 
משערים בכזית, כל זה במקום שנאמר אכילה, מה 
שאין כן ביום כפור שלא נאמר אכילה אלא מנע 
הכתוב את האכילה בלשון עינוי כדכתיב 'הנפש אשר 
לא תעונה', וידוע לחכמים שבפחות מככותבת אין 
מתיישבת דעתו כלל והרי הוא רעב ומעונה כבתחילה 
(מסנס כלולס סי' תריכ סק"5). | [תקסז] כתב בביאור הלכה (עס 
מ" ד"ס ככופכת ‏ הגסס) שכיון | שמבואר ביומא (עפ:) 
שככותבת היינו עם גרעינתה, אם כן לכאורה אם אכל 
את הכותבת עצמה פטור שהרי חסר מקום הגרעין, 
שהרי אי אפשר לצרף את הגרעין עצמו שהרי הוא 
קשה ואינו ראוי כלל לאכילת אדם, ואפילו אם בלעו 
ביחד עם הפרי אינו מועיל, שהרי צריכים שתתיישב 
דעתו ובפחות מכשיעור אין דעתו מיושבת, וכן הביא 
בשם המאמר מרדכי (פק"ט, אף על גב שמלשון הב"ח 
ס"b)‏ לא משמע כן. [תקסח] רמב"ם | (0ס). 
[תקסט] שידוע לחכמים שבשיעור זה מתיישבת דעתו 
של כל אדם מעט או הרבה, ובפחות מכך לא מתיישבת 
דעתו של שום אדם. ונפק"מ בשיעור חיוב כרת [שהרי 
שמאכילים אותו פחות מכשיעור (מפס גמורס פס סק"ט. 
[תקען שו"ע (פס ס"6). [תקעא] רמב"ם ושו"ע שם. 
ונחלקו האחרונים (סו"ד נמענס ורס סק"כ) אם כביצה 
האמורה כאן היינו עם קליפתה או בלא קליפתה, 
בדגול מרבבה (סי' תריכ, וכן כנו"נ מסלו"ק 6ו"ם סי" ₪3 ל" וסנס), 
וכן בצמח צדק במשניות יומא, ובשיעורי תורה (עני 


אליבא 


שהביאו המשקין לפניו בשעה שעמד עדיין 
היין לפניו. ויש מקילים אפילו כשלא היו 
לפניו כל שהיתה דעתו עליהם. במה 
דברים אמורים, כשלא קבע עצמו לשתות 
יין אלא כוס זה בלבד. אבל אם קבע 
לשתות יין, פוטר אפילו המשקין שלא היו 
לפניו בשעת ברכה, כל שבאו לפניו בעוד 
שהיין לפניו. אך אם באו לפניו אחר גמר 
שתיית היין, צריך לברך על המשקין, אלא 
אם כן היתה דעתו על המשקין קודם גמר 
השתיה. ולכתחילה טוב יותר לעולם שיהיו 
שאר המשקין לפניו בעת ברכתו על 
היין!חקעיו, 


השתיה מן היין ושיעורה 

אין ברכת היין פוטרת שאר משקין אלא 
למי ששתה מן היין, אבל אם אחד קידש 
על היין והוציא אחרים בברכתו, והם לא 
טעמו מכוס של קידוש, ורוצים לשתות 
שאר משקין, אף שהיו לפניהם בשעה 
שבירף על היין צרכים לברך "על 
המשקיןו=י. ונכון לכתחילה שמי שירצה 
לפטור שאר המשקין ישתה על כל פנים 
מלא לוגמיו, ואם לא שתה מלא לוגמיו 


קפו) כתבו דהיינו כביצה בלא קליפתה, אמנם בבנין 
ציון (סו"ת, סי 6, ובתשובה מאהבה (שו"פ, ק" קל), 
ובחזו"א (פו"ם סי ק פק"ס) כתבו דהינו כביצה עם 
קליפתה. ועיין עוד בזה בספר מידות ושיעורי תורה 
(פט"ו ס"ס). | [תקעב] ר"ן (יומb‏ עג: ד"ס ונמנינו), וכ"כ בשו"ע 
(פו"ם סי" תמת ס"). ‏ [תקעג] שו"ע (מו"ס פי' קעד ס"נ), לפי 
שהוא ראש וראשון לכל המשקים וכולם נטפלים לו, 
משנה ברורה (סק"נ). וראה מה שנתבאר בפניני הלכה 
אם מיץ ענבים פוטר גם כן שאר מיני משקין. כתב 
בערוך השולחן (שס פ"), דע שלא מצאתי ברמב"ם 
ובטור דין זה שיין פוטר כל מיני משקים, ולא ידעתי 
למה והרי גמרא מפורשת היא בסוגייתנו, ונראה שלפי 
סוגיית הש"ס אין הלכה כן, שכן בעל דעה זו 
בסוגייתנו הוא רבי חייא, ולדעתו גם פת פוטרת כל 
מיני מאכל, ובדין הפת אין הלכה כמותו אלא כרב 
הונא החולק עליו, וסובר הרמב"ם שכשם שבפת אין 
הלכה כמותו כך ביין אין הלכה כמותו, וכמו שאין 
הפת פוטרת תאנים וענבים מפני שאינן מענין הסעודה, 
כמו כן שאר המשקין אינן מענין היין ואינו פוטר 
אותם, וכן גם דעת התוספות (ל"ס ס"ג ויין). [ומכל מקום 
נוהגים גם בני תימן שברכת היין פוטרת כל מיני 
משקין, ראה בעולת יצחק (לנספמ, עו"פ, ס"כ פוף סי" קטו)]. 
[תקעדן רמ"א (עס), וזו גם כוונת השו"ע וכמו שיובא 
להלן מדבריו בסי' ר"ח. [תקעה] ביאור הלכה (ד"ס יי). 
[תקעו] משנה ברורה (פק"גו. וראה בשער הציון (פק"ס) 
שהאריך להוכיח שכאשר היו שאר משקין לפניו הרי 
הם נפטרים בברכת היין, גם אם לא קבע על היין. 


ברכות מא: 


אלא רק טעם משהו, יבקש לאחד שלא 
טעם כלל מן הכוס שיפטרנו בברכה על 
המשקין, או שיברך על מעט סוכר וכיוצא 
בו לפטור המשקיןחליו, 


פוטר את הטפל למשקין 

כשם שהיין פוטר כל מיני משקין, כך 
הוא פוטר את הטפל לאותם משקין. ולכן 
השותה קפה אחר שתיית יין אינו צריך 
לברך אף על הסוכר שנוטל בפיו למתק 
השתיה, שהוא נטפל לקפה, והקפה 
לללךותקצטו, 


בברכה אהרונה 


שתה יין, ואחר כך שתה מים או שאר 
משקיןו=, אין לו לברך על המים בורא 
נפשות, שברכת היין פוטרתן כשם 
שבברכה ראשונה יין פוטר כל מיני 
משקיםייפיו, ודווקא כשקבע על היין, או 
שהיו שאר משקין לפניו בשעה שבירך על 
היין, שאז נפטרים בברכת היין בברכה 
ראשונה כמו שנתבאר, וגם בברכה 
אחרונה!ייטי. ומכל מקום אם קבע על היין 
והביאו המשקין לפניו אחר שנמלך והסיח 


והטעם שצריך לכתחילה שיהיו המשקין לפניו, אפילו 
כשקובע עצמו על היין, ביאר בשער הציון (פק"פ) שהוא 
כדי לחשוש לדעת הפוסקים הסוברים שבזמן הזה אין 
קביעות ליין. [תקעז] משנה ברורה (פס). [תקעח] ביאור 
הלכה (ד'"ס ײן). [תקעט] ביאור הלכה (טס) בשם החתם 
סופר (פו"פ, פו"ח סי מו). אך הביא בשם החיי אדם (סק"?) 
שכתב שאינו פוטר אא"כ שתה תחילה ואח"כ לקח 
הסוכר בפיו, שאם יהנה תחילה מן הסוכר לא יהיה 
טפל למשקין. ודעתו שיותר טוב שיקח תחילה מעט 
סוכר ויברך עליו ויכוין לפטור המשקין, עי"ש טעמו. 
[תקפ] אפילו חשובים ביותר, משנה ברורה (סיי :₪ פ"ק 
עס). | [תקפא] שו"ע או"ח (עס סט"). ואף שלענין ברכה 
ראשונה נתבאר שאף אם לא שתה מהיין רק כמלוא 
לוגמיו פוטר שאר משקין, לענין ברכה אחרונה לפטור 
המשקין מברכתם לא יצויר רק אם שתה רביעית יין 
שמחויב לכולי עלמא בברכה, ואם שתה פחות 
מכשיעור זה יש לעיין בדבר איך יעשה לענין ברכה 
אחרונה של המשקין, שהרי יש סוברים שאפילו על 
רוב רביעית [ואפשר דאפילו על כזית] צריך לברך מעין 
שלש, וממילא לא יוכל לברך בורא נפשות רבות על 
המשקין, שהרי אין לומר שמשום שאין אנו יודעין 
לברר ההלכה יחויב על ידי זה לברך בורא נפשות 
רבות, וצריך עיון, שער הציון (פק"ע). ‏ [תקפב] משנה 
ברורה (ס"ק ענ). [תקפג] ‏ משנה ברורה (ס"ק עג). 
[תקפד] משנה ברורה (פ" קעו סק"6) וביאור הלכה (ל"ס 
נפת), שהטעם שדייסא חשובה כבאה מחמת הסעודה, 
אף שהיא עבה ואין רגילות ללפת בה את הפת אלא 


דהלכתא 


כג 


דעתו משתיית היין, אף על פי שצריך 


0/0677 
אהח18 19/06/50 


לברך ברכה ראשונה על המשקין, איגד 
צריך לברך 'בורא נפשות רבות', שכיון 
שקבע מתחילה על היין נטפל הכל ליין 
ונפטר בברכתןוחט. 


ברכה על דברים הבאים בתוך הפעודה 
באים מחמת הטעודה 


דברים הבאים בתוך הסעודה, אם הם 
דברים הבאים מחמת הסעודה דהיינו 
דברים שדרך לקבוע סעודה עליהם ללפת 
בהם את הפת, או שבאים כדי 
להשביעו=", כגון בשר, ודגים, וביצים, 
וירקות, וגבינה, ודייסא ומיני מלוחים, 
אפילו אוכלם בלא פת אין טעונים ברכה 
לפניהם, שברכת המוציא פוטרתן, ולא 
לאחריהם, שברכת המזון פוטרת[חקיהו, 


באים שלא מחמת הסעודה 

אם הם דברים הבאים שלא מחמת 
הסעודה, דהיינו שאין דרך לקבוע סעודה 
עליהם ללפת בהם את הפת, כגון תאנים 
וענבים וכל מיני פירותף=, וכן כל 
הדברים הבאים רק לקינוח ולא להשביע 


נאכלת בפני עצמה, הוא כיון שבאה להשביע, ולכן 
עיקר סעודה היא ונטפלת לפת, והוא הדין לכל מיני 
תבשילין הרגילים לבוא בתוך סעודת הפת. והעיר 
המשנה ברורה (ניפוכ הנכס פס, מער סמון סק"נ) על השו"ע 
שקיצר בזה. [תקפה] שו"ע (פו"ס פיי קעו ק"ס), וכעין זה 
ברמב"ם (רכופ פ"ד סי"5), שדברים הבאים בתוך הסעודה 
והן מחמת הסעודה אינם צריכים ברכה לפניהם ולא 
לאחריהם, אלא ברכת המוציא שבתחילה וברכת המזון 
שבסוף פוטרת הכל, שהם טפלים לסעודה. [בשו"ע 
הכריע כשיטת התוספות (ד"ס סנכת) שלא רק הנאכל עם 
הפת נפטר בברכת הפת, אלא כל הדברים הבאים למזון, 
והראשונים פירשו דעת רש"י בכמה אופנים, ראה 
בילקוט ביאורים]. אם אינו חפץ לאכול פת אלא אוכל 
מעט פת כדי לפוטרם, כתבו האחרונים שיש להסתפק 
אם יכול לפוטרם, שלא שייך לומר שהם נטפלים לפת, 
כיון שלא היה חפץ באכילתו, וכל שכן כשאכל רק 
פחות מכזית. אך אולי כיון שדרך העולם לקבוע סעודה 
על הפת ברכת הפת פוטרתן בכל אופן. ועל כן כתבו 
שבאופן זה טוב יותר שיברך על שאר הדברים את 
הברכה הראויה לכל אחד מהם, ולא יאכל פת כלל, 
מלבד בשבת ויו"ט שאז יש מצוה לאכול כזית פת, ועל 
כן הפת חשובה, ונעשו הכל טפלים לה. משנה ברורה 
(סק"ג). ‏ [תקפו] והוא הדין חזרת וקשואים ומלפפונים 
חיים, ואף על צנון ובצל צריך לברך גם בתוך הסעודה, 
אבל אם אוכל חזרת או צנון ובצל וכדומה יחד עם 
בשר הרי הם נעשים טפלים לבשר, והבשר ללחם, ואין 
צריך לברך עליהם. משנה ברורה (פק"ס). 


פניני 


ובתב הלבוש ‏ פ"ט, שגם בינינו דווקא בסתם סעודות אינו נוהג, אבל בסעודות גדולות 
שרגילים שלאחר גמר האכילה מושכים ידיהם מן הפת, ומסירים אותו מעל השולחן 
ומנקים המפות, ועורכים את השולחן בפירות ובמיני מגדים וקובעים עצמן לשתות, אז 
גם הדין הזה נוהג בינינו, וצריכים לברך על כל מה שמביאים מן הדברים הנזכרים, בין 
לפניהם בין לאחריהם, ואין לסמוך בהן לא על ברכת המוציא ולא על ברכת המזון. ומפני 
שאין העולם נזהרין בזה, נראה שמפני זה נתפשט המנהג שבסעודות גדולות אחר שערכו 
השולחן בפירות ובמיני מגדים, נוהגים לחזור ולהניח על השולחן קצת מן הפרוסות 
הנשארות בתוך הסעודה, כדי שיהא נראה שעדיין לא משכו ידיהם מן הפת ולא יהיו 
נראים כמועלים בברכות, ומנהג אבותיהם בידיהם שהנהיגום כך. ומכל מקום יראה, שבל 
איש הירא והמדקדק יזהר בזה בסעודות גדולות לברך על הפירות, כי ודאי משכו ידיהם 
מן הפת ואין דעתם לאכול עוד כלום מן הפרוסות שהניחו. אמנם הב"ח (פס פ"נ) כתב, 
שאין חילוק בין סתם סעודות לסעודות גדולות, ואפילו הסירו הפת מן השולחן, כיון 
שדעתינו לאכול פת כל שעה, וכתב שמבואר כן בדברי השו"ע, שסתם וכתב שאין אנו 
רגילין למשוך ידינו מן הפת עד ברכת המזון, ולא כתב לחלק בין סתם סעודות לסעודות 
גדולות. 


ובמגן אברהם (ס סק") יישב המנהג, על פי מה שכתבו תלמידי רבינו יונה (כע: ד"ס מיסו), 
שמה שאמרו שלאחר סעודה טעונים ברכה בין לפניהם בין לאחריהם, זהו בימיהם שהיו 
נוהגים לעקור השולחנות קודם ברכת המזון, וע"כ אמרו שאינו מצטרף עם מה שאכל, 
שנראה כסעודה בפני עצמה וצריך לברך עליו תחילה וסוף, אבל אנו שאין מנהגנו לסלק 
את השולחן עד שסיימו לברך ברכת המזון, אף על פי שסיימו לאכול, כל זמן שלא ברכו 
דנים אותם כאילו הם בתוך הסעודה עדיין. ואם כן אף בסעודות גדולות אלו שסילקו את 
הפת, כיון שלא סילקו את השולחנות אינו חשוב באחר הסעודה, ואין מברכים על דברים 
הבאים מחמת הסעודה. 


ובתב בשבט הלוי (שו"ת, מ" פס" כס) לפי זה, שבסעודות גדולות כגון חתונות שנוהגים 
להסתלק מן הסעודה ולעסוק בשמחת חתן וכלה, ומסלקים הכל מעל השולחן ואף את 
הכלים, וגם עוקרים כמה שולחנות, לכאורה צ"ע להקל אף בזמן הזה, והיה צריך לברך 
לפניהם ולאחריהם. וכן הביא בחשוקי חמד (ע' כל בשם בעל הקובץ תשובות, שבימינו 


= = Sa = ae a 


הלכה 


כשהמחלקים מסלקים את השולחנות ואין שם יותר פת ואחר כך רוקדים, ומביאים עוגות 
עם קפה או פירות, צריך לברך עליהם תחילה וסוף, כי חשוב סילוק שולחן ממש. ואף 
שהיה מקום לפקפק ולומר שסילוק השולחנות אינם בגלל גמר אכילת הפת, אלא שמפנים 
את האולם כדי לאפשר לרקוד, מכל מקום בכל זאת יש כאן סילוק שולחן. 


אם מיץ ענבים פוטר כל מיני משקין 

בגמרא אמר רבי חייא, יין פוטר כל מיני משקין. והיינו שאם שתה יין ובירך לפניו 
'בורא פרי הגפן', אינו צריך לברך ברכה ראשונה על כל המשקין שישתה באמצע. וכמו"כ 
לגבי ברכה אחרונה שאינו צריך לברך על המשקין אלא שפוטרם בברכת מעין שלש 
שמברך על היין. 

ובפרי מגדים (לו"ס פיי קעו 6" פק"6) הביא שני טעמים למה היין פוטר כל מיני משקין: א. 
כיון שברכתו חשובה, שברכה ראשונה שלו נלמדת בקל וחומר מברכה אחרונה 'לאחריו 
מברך לפניו לא כל שכן, ויש ראשונים שסוברים שברכת מעין שלש שאחריו היא 
דאורייתא, וא"כ גם ברכתו הראשונה דאורייתא היא, וחשיבות הברכה פוטרת כל שאר 
ברכות המשקין. וכן כתב הלבוש (פ" קעד פיד שאף על גב שברכת בורא פרי הגפן אינה 
שייכת בלל לשאר משקין, מכל מקום הואיל שמתוך חשיבותו קובע לו ברכה בפני עצמה 
ובמבואר בהמשך סוגייתנו בדברי בן זומא שמטעם זה אין היין נפטר בברכת הפת], לכן 
כל שאר מיני משקין טפלים הם אצלו ויוצאים בברכתו. ב. כיון שיין חשוב מאוד עד 
שקבעו ברכה לעצמו וכל המשקין טפלים לו לפי הערך, והיינו שהיין בעצמו פוטר כל 
המשקין משום שהם טפלים לו. 

ובתב בשבט הלוי (פו"פ, פ"ד פיי ) שמדברי כל הקדמונים נראה שאין היין פוטר מצד 
חשיבות ברכת היין, אלא מצד עצם היין עצמו, שהוא עיקר משקין והוא ראש לכל מיני 
משקין, וכולם נכללים בברכתו, וכמו שכתבו התוספות (נקמן מג. ד"ס לי סכי). 

וכתב בשבות יצחק (פפט עמ' קג-קכד) שבנידון זה תלוי דין מיץ ענבים, אם שתה אותו 
ובירך לפניו 'בורא פרי הגפן' אם פוטר שאר מיני משקין. שלפי טעם התוספות שהיין 
פוטר כל מיני משקין לפי שהוא עיקר וראש לכולם, מסתבר שמיץ ענבים אינו בכלל זה, 
שהרי מה שיין הוא עיקר משקה אצל בני אדם הוא משום שהוא משמח, ואם כן יין 


כד 


ואפילו כשהם מבושליםף=, אם אוכל 
אותם בלא פת, טעונים ברכה לפניהם, 
שברכת המוציא אינה פוטרתן, אפילו אם 
היו | הפירות לפניו | בשעה שבירך 
המוציא!"יפי, לפי שאינם מעיקר הסעודה. 
אך אינם טעונים ברכה לאחריהם, שכיון 
שבאו בתוך הסעודה ברכת המזון 
פוטרתם ותקפטז. 


אכילה עם פת תחילה וסוף 

אם בתחילת אכילתו אכל הפירות עם 
הפת ובסוף אכל עמהם פת, אפילו אם 
בינתיים אכל מהם בלא פתה=, אינם 
טעונים ברכה אף לפניהםחקיו, 


ברכה על דברים הבאים בגמר הסעודה 


דברים הבאים לאחר סעודה קודם ברכת 
המזון, שהיה מנהג בימי חכמי הגמרא 
שבסוף הסעודה היו מושכים ידיהם מן 
הפת ומסירים אותו וקובעים עצמם לאכול 
פירות ולשתות, כל מה שמביאים אז 


[תקפז] משנה ברורה (פק"ד). וכתב עוד, שמשמע מכמה 
אחרונים שאפילו אם בישלו את הפירות עם בשר צריך 
לברך עליהם, שאין הפירות נעשים טפלים לבשר, שלא 
כדעת החיי אדם (כל מג פ"ג) שכתב שהפירות טפלים 
לגי הבשר. אכן ביד הקטנה (כרכות ס"ג מנסת עני פות (כ) 
מצדד ג"כ לומר שלא יברך, אלא שכתב טעם אחר 
בזה, שאם מבשל הפירות עם בשר או עם שומן ודבש 
ועושה מהן תבשיל, נראה שאף הפירות באים למזון 
ולסעודה, ולא לקינוח בעלמא אלא בתורת תבשיל 
כשאר תבשילין שנעשים מלפת וירק, שא"צ לברך 
עליהם מטעם זה. ומסיים שכדי לצאת ידי ספק זה, 
נכון שהאוכל צימע"ס מפירות מבושלים יקח תחילה 
איזה פרי חי ויברך עליו, ויפטור בברכה זו את 
הצימע"ס המבושלים, ואם אין לו פרי חי יאכל 
בתחילה וסוף עם פת. וכתב המשנה ברורה שאין בכלל 
זה מה שמביאים מעט פירות מבושלים לקינוח סעודה 
[שקורין קאמפאט], שזה אין בא למזון כלל רק לקינוח 
סעודה, וצריך ברכה. ובביאור הלכה (ד"ס כגון פ6טס) כתב 
שבמקומות שיש ריבוי פירות ואוכלים מהם למזון, 
נראה שיהיה דינם כדברים הבאים מחמת הסעודה, 
ועוד כתב שאם בישל הפירות ביחד עם תפוחי אדמה 
מסתבר שזה ודאי בכלל שאר תבשילין שהם באים 


אליבא 


לפניהם, בין דברים הבאים מחמת הסעודה 
בין דברים הבאים שלא מחמת הסעודה, 
טעונים ‏ ברכה | בין לפניהם | בין 
לאחריהם!יייי, שהמוציא וברכת המזון אין 
פוטרים אלא מה שנאכל בתוך עיקר 
הסעודה. ודין זה אינו מצוי בינינו, לפי 
שאין אנו רגילים למשוך ידינו מן הפת עד 
ברכת המזון==א. אך אם נטל הכוס לברך, 
היסח דעת גמור הוא, ואף בזמנינו אין לך 
סילוק סעודה יותר מזה, ואם אכל אחר 
כך אה דבר >*ש לר לברך" תהיקה 
רסרף חקציו, 


בהפת יין ששחו בויפת 

יין ששרו בו פת, אם עיקר כוונתו 
בשביל אכילת הפת, והיין בא רק למתק 
האכילה, נעשה היין טפל, ואינו מברך כי 
אם על הפת, גם כאשר ברכתה נשתנתה 
ליבורא מיני מזונות'. וכן הדין לשורה פת 
כיסנין ביין או ביין שרף. וכל שכן במקום 
שלא נשתנית ברכת הפת, ומברכים עליה 


חי. [תקפח] משנה ברורה (עס). [תקפט] שו"ע (סס), 
וכעין זה ברמב"ם (פס), שדברים שאינן מחמת הסעודה 
שבאו בתוך הסעודה טעונין ברכה לפניהם ולא 
לאחריהם. | [תקצ] דין זה שמועילה אכילה עם פת 
בתחילה ובסוף, גם אם באמצע אכל בלי פת, הוא 
בדברים שהובאו ללפת בהם את הפת. אך אם הובאו 
רק לקינוח, מה שאוכל בלי פת טעון ברכה. ואם עיקר 
קביעותו על הפירות, די בכך שאוכל עמהם בתחילה 
פת, ואינו צריך לאכול גם בסוף. משנה ברורה (קק"פ). 
וגם תקנה זו לאכול הדברים שהובאו ללפת בהם את 
הפת עם פת בתחילה ובסוף, אינה מוסכמת על כל 
הראשונים, ויש סוברים שאף בהם אם אכל באמצע 
בלי פת טעון ברכה, ולכן כתבו האחרונים שלכתחילה 
יברך מתחילה עליהם קודם שיאכלם עם הפת, ויאכלם 
קצת בפני עצמם, ואח"כ יוכל לאכול בין עם פת בין 
בלא פת. וכדיעבד אם לא בירך מתחילה מותר לאכול, 
אך יראה לאכול גם לבסוף עם פת. אמנם אם עיקר 
קביעת סעודתו היתה מתחילה על הפירות, אז לכל 
הדעות אינו צריך לברך, אפילו אם אוכל אחר כך בלא 
פת. אם אכל פשטיד"א הממולאת בפירות אינו צריך 
לברך על הפירות, שנטפלים הם לקמח. משנה ברורה 
(סק"י). | [תקצא] שו"ע (פס). [תקצב] ואף אם אכל דברים 


ברכות מא: - מב. 


'המוציא'. אבל אם כוונתו גם בשביל 
שתיית היין, שרוצה לאכול ולשתות ביחד 
נכון שיברך מתחילה על קצת יין בפני 
עצמו 'בורא פרי הגפן' ואחר כך יברך על 
הפת השרויה. ואם כוונתו רק בשביל היין 
שבו, והפת באה רק למתק השתיה, נעשית 
הפת טפילה ליין, ואינו מברך אלא 'בורא 
פרי הגפץ'חיהו, 


כום. 


פת הבאה בכיפנין 


פת הבאה בכיסנין, והיא כל פת שאין 
דרך לקבוע עליה סעודה כמו שיתבאר 
להלן, מברך עליה תחילה 'בורא מיני 
מזונות' ולאחריה ברכה אחת מעין שלש. 
ואם אכל ממנה כשיעור שדרך בני אדם 
לקבוע סעודה, דהינו כשיעור סעודה 
קבועה של ערב ובוקר, אף על פי שהוא 
לא שבע ממנה, צריך ליטול ידיו ולברך 
'על נטילת ידים'צ והמוציא וכרכת 


המזון אינה פוטרת מעין שלש. משנה ברורה (ס"ק י. 
[תקצגן שו"ע (טס ס"כ). הרמב"ם (פס) סתם וכתב שדברים 
הבאים לאחר הסעודה בין מחמת הסעודה בין שלא 
מחמת הסעודה טעונין ברכה לפניהן ולאחריהם. 
והשו"ע הכריע כשיטת התוספות (ד"ס (6תר), שפירשו דין 
זה במאכלים שהובאו בגמר הסעודה קודם ברכת 
המזון, ולא כרש"י (ד"ס דגלס סרגען) שפירש שמדובר 
במאכלים שרגילים להביאם בגמר הסעודה. וכתב בכסף 
משנה שדברי הרמב"ם נראים בפשוטם כשיטת רש"י, 
ועל כן כתב 'דברים הבאים', שמשמע שהם סוג של 
דברים הבאים לאחר הסעודה, אך כתב שיש לדחות 
ולפרש כוונתו כתוספות, לדברים שבפועל הובאו לאחר 
הסעודה. ובלחם משנה כתב שנראה שדעת הרמב"ם 
כדעת התוספות. וראה מה שנתבאר בפניני הלכה לענין 
סעודות גדולות וחתונות. | [תקצד] ביאור הלכה (ל"ס 
(מפין), ועיין שם שדן אם יברך גם מתחילה, וכתב 
שבדברים הבאים מחמת הסעודה נראה ודאי שיש 
לסמוך על דעת הסוברים שלא לברך. [תקצה] משנה 
ברורה (סי' קקפ ס"ק סס). בסוגייתנו אמר בן זומא שפת 
אינה פוטרת את היין, אף שהיא פוטרת שאר דברים 
הבאים בתוך הסעודה, כיון שהיין קובע ברכה לעצמו. 
ונחלקו הראשונים באיזה יין מדובר, לדעת רש"י 


דהלכתא 


המזוןו=יו. ואם אכלה לבדה צריך שיאכל 
שיעור שאחרים רגילים לקבוע עליו סעודה 
כשאוכלים אותה לבדה, ואם אכלה עם 
בשר או דברים אחרים שמלפתים בהם את 
הפת די בכך שיאכל שיעור שאחרים 
רגילים לקבוע עליו כשאוכלים גם כן עם 
דברים אחרים. ויש מחמירים שכשיעור ד' 
ביצים הוא שיעור קביעות סעודה, וטוב 
לחשוש לדעתם שלא לאכול כשיעור ד' 
ביצים""לייי, וכל שכן בדבר שיש להסתפק 
בו מעיקר הדין אם הוא פת הבאה 
בכיסנין, כדלהלותקצײ. 


קבע או שבע בשיעור שאין אחרים כן 

אם אכל שיעור שאחרים אינם קובעים 
עליו, אף על פי שהוא קובע עליו אינו 
מברך אלא 'בורא מיני מזונות' וברכה 
אחת מעין שלש, שבטלה דעתו אצל כל 
אדםוײי. אך אם הוא זקן או נער שאכילתו 
מועטת בטבע, אם אכל שיעור שבני מינו 
מסתפקים בשיעור אכילה כזה, חייב 


ביין, ועליו מברך 'בורא פרי הגפן' ואינו נטפל לפת. 
אך לדעת התוספות אם שרה פתו ביין היין טפל לפת, 
ובסוגייתנו מדובר ביין הבא לשרות המאכל, שהוא 
מחמת הסעודה, אבל אין שורים בו את הפת. ולהלכה 
פסק המגן אברהם (טס פק"נ) כדעת התוספות, שאם עיקר 
כוונתו בשביל הפת, היין טפל לו ואין מברך עליו 
'בורא פרי הגפן'. והביא בשער הציון וס"ק 5) 
שמסתימת הראשונים ומדברי כמה אחרונים מוכח 
שאפילו אם כוונתו לשניהם, לפת וגם ליין, אינו מברך 
על היין. אך כיון שדעת המגן אברהם שבאופן זה צריך 
לברך על שניהם, העתיק במשנה ברורה להלכה 
שבאופן זה טוב שישתה מעט מהיין קודם שיאכל את 
הפת. [תקצו] משנה ברורה (ם" קספ ס"ק כס). 
[חקצזן שו"ע (פֿו"ם סי" קסס מ"ו), וכעין זה ברמב"ם (נללות 
פ"ג ס"ט). [תקצח] בחזון איש (פו"ם פי' כו סק"פ) מסופק 
בכיסים הממולאים עם פירות אם הפירות מצטרפים 
לשיעור קביעות סעודה, אבל אם נילושו עם תבלין 
ובשמים פשוט שמצטרפים. (תקצטן משנה ברורה (פ"ק 
כד). וראה בשער הציון (סק"נ) שהוכיח מדברי רב נחמן 
בסוגייתנו שאמר 'עדי כפנא', שהדבר תלוי בשביעה, 
ואף שאינו תלוי לדעתו בשביעת האוכל אלא במה 
שרגילים לשבוע ממנו, מכל מקום גם הוא מודה 


למזון ולהשביע, ואין צריך להחמיר בזה לברך על פרי שברכתם מעין שלש, לא נפטרו בברכת המזון, שברכת 


a 8 


פניני 


ואם כן אינו פוטרן בברכתו. אך לפי טעם הלבוש שהדבר תלוי בחשיבות קביעות הברכה 
לעצמו, יש לומר שחשיבות זו ישנה גם במיץ ענבים, שהרי גם הוא קובע ברכה לעצמו. 
ולמעשה כתב, שכיון שלדעת התוספות הדבר תלוי בחשיבות המשקה, הורה בעל הקובץ 
תשובות שרצוי שלא לסמוך על דין זה שיין פוטר כל מיני משקין כשמברך על מיץ ענבים. 
ועל כן כתב שכשמקדש על מיץ ענבים יכוין שלא לפטור שאר מיני משקין, ויותר טוב 
לברך 'שהכל' על דבר אחר שאינו משקה, ולפטור בו את שאר המשקאות. וכן הביא 
בקובץ מב9*% ו עמ' פע) בשם בעל שבט הלוי, שמיץ ענבים אינו חשוב כיין לענין לפטור 
שאר מיני משקין, כיון שאין לו חשיבות יין. 


מב. 


פמיכה על ראש הכפרות 
בגמרא אמר רב חייא בר אשי אמר רב, שלש תכיפות הן, תיכף לסמיכה שחיטה, תיכף 
לברכת גאולה תפילת שמונה עשרה, ותיכף לנטילת ידים למים אחרונים ברכת המזון. 


הרמ"א (5" פי' פיס פ"5) כתב, שיש להסמיך שחיטת הכפרות מיד לאחר שהחזירו על 
ראשו סביב וסמך את ידיו עליו, כדמות הקרבן ששוחטים אותו תיכף לאחר הסמיכה. 
וכתב בביאור הגר"א (פס) שדין זה הוא כמבואר בסוגייתנו שתיכף לסמיכה שחיטה. 


אך במשנה ברורה סק" הביא שהט"ז (סק"ג) פקפק בעיקר הסמיכה וכתב שיש למנוע 
דבר זה, לפי שנראה כמקדיש קדשים ושוחטן בחוץ, אך באליה רבה ק"ש כתב שאין 
לחשוש לזה מעיקר הדין כיון שהתרנגול אינו ראוי למזבח, ועוד שהסומך צריך לסמוך 
בשתי ידיו על ראש הבהמה ולא על הצואר ולא על הצדדים, כמו שפסק הרמב"ם ((עפס 
סקנגנום פ"ג סי"ג), ובתרנגול אין שייך לעשות כן. וגם בשו"ע הרב (פיפ) כתב כטעם הראשון, 
שאין לחשוש לזה כיון שהתרנגול הוא דבר שאינו ראוי למזבח, ולכן כתב שאם אין לו 
תרנגולים ולוקח שאר בעלי חיים לכפרה, לא יקח תורים ובני יונה שהם ראויים למזבח, 
ואם יסמוך ידיו עליהם יהא נראה כמקדיש קדשים ושוחטן בחוץ. 


וביון שטעם השחיטה מיד אחר שהחזיר התונגול על ראשו הוא רק משום תיכף 
לסמיכה שחיטה, אם כן הנוהגים כדעת הט"ז שאינם סומכים, אינם צריכים להסמיך 
השחיטה להחזרת התרנגול על הראש (עחר שנ{ פ"ק כנ). ויש אומרים שמכל מקום יסמיכו 
השחיטה לסיבוב (סנכות סג בּסג, ימיס נורליס פכ"b‏ ס"ם). 

ובשער הכולל (פמ"ד פ"נ) כתב, שבסידור הרב בעל התניא השמיט כל הדברים שנהגו 
בכפרות, לסבבן סביב הראש ולסמוך עליהן שתי ידיו ותיכף לסמיכה שחיטה, וגם בפרי 
עץ חיים ומשנת חסידים וסידור האר"י ז"ל לא נזכרו, והעיקר הוא רק מה שיש לו סמך 


הלכה 


מדובר ביין הבא ללפת את הפת, והיינו ששרה פתו שצריך שביעה. [תר] שו"ע מסס). 


| 


מהפוסקים וקבלת רב האי גאון וקבלת האריי ז"ל, באמירת הכתובים ואמירת 'זאת 
חליפתי' וכו' וברכת השחיטה והשחיטה עם הכונות. 


אמירת 'שאו ידיכם קודש' אחר נטילת ידים 

בסוגייתנו מבואר שתיכף לנטילת ידים ברכה, ופירש רש"י (ד"ס (טילת ידיס), שהכוונה 
לנטילת ידים למים אחרונים, שאין להפסיק בינה לברכת המזון. ובגליון הש"ס לרעק"א 
כתב שכן מבואר בסוגייתנו, אבל בירושלמי (ככיפ פ"פ ס"6) אמר רבי יוסי בר בון, שבל מי 
שתוכף לנטילת ידים ברכה אין השטן מקטרג באותה סעודה, והוכיחו הראשונים שלדעתו 
מדובר במים ראשונים ולא במים אחרונים, שבמים אחרונים אין שייך לומר שלא יקטרג 
השטן באותה סעודה, שמה שהיה היה. ולהלכה נחלקו הראשונים אם גם במים ראשונים 
יש חיוב להסמיכם לברכה, וב' הדעות הובאו בשולחן ערוך ףש סי קפו ס"), יש אומרים 
שאין צריך להזהר מלהפסיק בין נטילה להמוציא, ויש אומרים שצריך להזהר, וטוב להזהר. 

ובספר אשכבתא דרבי עפ ) כתב, שיש לבאר בזה טעמם של הנוהגים לומר פסוק 
(מסַס קד כ) 'שאו ידיכם קודש וברכו את ה" אחר נטילת ידים, לפי שבירושלמי (:ס) למדו 
מפסוק זה להסמיך נטילת ידים לברכה, כשם שבפסוק הם סמוכים זה לזה, 'שאו ידיכם 
קודש' רומז לנטילת ידים ראשונים שצריך להגביה בהם את הידים, כמבואר בסוטה (ל6, 
שמא ייצאו מים חוץ לפרק ויחזרו ויטמאו את הידים [ועיין בריטב"א טונ קו. ד"ס ושון) שלכן 
קוראים לזה 'נטילת ידים', מלשון 'שאו ידיכם קודשי]. ולכן רק בירושלמי הביאו דרשה 
זו ולא בבבלי, כיון שלדעת הבבלי מדובר בנטילת ידים למים אחרונים, ובהם אינו צריך 
להגביה את ידיו אלא אדרבה להשפילם, כמו שאמרו בסוטה (שס) כדי שתרד הזוהמא של 
התבשיל שבידיו, שהרי להעביר הזוהמא הן. וכיון שהירושלמי הסמיך נטילת ידים למים 
ראשונים על הפסוק 'שאו ידיכם קודשי, יש נוהגים לאמרו בעת הגבהת הידים בין הנטילה 
לברכה, לרמז על הגבהת הידים ועל התכיפה שתיכף לנטילה ברכה. 


שיעור שהייה כדי הילוך כ"ב אמה בין נטילת ידים להמוציא 

בתב הרמ"א י"ש פיי קמו "6) לענין שיעור השהייה בין נטילת ידים להמוציא, שאם שהה 
כדי הילוך כ"ב אמה, חשוב הפסק. מקור דברי הרמ"א הוא בתוספות (פוטס נט. ד" כ, שכתבו 
לענין נטילת ידים תיכף לברכת כהנים, שיש ללמוד שיעור תכיפה מתכיפת סמיכה 
לשחיטה, שבזבחים (4) הובאה ברייתא שכל הסמיכות שהיו בבית המקדש היה מתקיים 
בהם תיכף לסמיכה שחיטה, חוץ מסמיכה של אשם מצורע שהיתה בשער נקנור, מפני 
שאין מצורע יכול ליכנס בעזרה. ומוכח ששיעור המהלך משער נקנור עד בית המטבחים 
אינו חשוב תכיפה. ובמסכת מדות (פ"ה מ"); משמע שלא היה משער נקנור עד בית 
המטבחיים יותר מעשרים ושתים אמה, מקום דריסת רגלי ישראל ומקום דריסת רגלי 
הכהנים שכל אחד היה י"א אמה, ואם כן מוכח שעד שיעור הליכת כ"ב אמה נחשב 
לתכיפה, וכ"ב אמה כבר אינן כדי תכיפה והרי זה הפסק. 


בהמוציא וברכת המזון=. ואם אכלו 
לבדו ושבע ממנו, אף שאחרים לא היו 
שבעים ממנו לבדו, כיון שאם אכלו אותו 
עם דברים אחרים היו שבעים ממנו גם כן 
צריך לברך עליו המוציא וברכת המזוזויט. 


נמלך לאכול יותר 

אם מתחילה היה בדעתו לאכול מעט 
מפת הבאה בכיסנין, ובירך 'בורא מיני 
מזונות', ואחר פך' נמלך לאפול יעוּד עד 
שיעור קביעות סעודה, אינו צריך ליטול 
ידיו ולברך 'על נטילת ידים' ו'המוציא' 
אלא אם כן יש במה שלא אכל עדיין 
שיעור קביעות סעודה. ומכל מקום מסתבר 
שצריך לחזה ולברך ‏ בורא .מיני מזונות, 
שאין ברכתו הראשונה פוטרת את מה 
שעתיד לאכול, כיון שמתחילה היה בדעתו 
שלא לאכול יותרוי. וכל זה לענין נטילת 
ידים וברכת 'המוציא', אבל לענין ברכת 
המזון מצטרף הכל לשיעור קביעות 
סעודה, וצריך לברך ברכת המזון כיון 
שהשלים לשיעור קביעות סעודה עם מה 
שאכל מקודםוי". 


דעה א' בביאור פת הבאה בכיסנין 

בביאור פת הבאה בכיסנין יש ג' 
פירושים. דעת רוב הפוסקיםויי שהיא פת 
העשויה כמין כיסים שממלאים אותם דבש 
או סוכר או אגוזים אוח"' שקדים או 
שומשמין ותבליןי, ואפילו נילושה 
מתחילה במים כשאר פת, ואפילו נלקחו 
ממנה הפירות ואוכל רק את העיסה, הרי 
זה מברך עליה 'בורא מיני מזונות', כיון 
שנאפתה עם מילוי הפירות. ואם אינו 
אוכל העיסה רק הפירות שבפנים בלבד, 
מברך הברכה של הפירותחי. וכל זה 
דווקא אם טעם המילוי נרגש הרבה מאוד 
יותר מטעם העיסה, ולא טעם כל 
שהוא!ישי. ולכן העיסה שעושים בפורים 
וממלאים אותה בשומשמין לא בטל ממנה 
שם פת, עד שיהא טעם השומשמין ניכר 
יותר מטעם העיסה"". ופת שנאפתה 
בתנור, או באילפס בלא משקה"י, יחד 
עם בשר או דגים או גבינה, דינה כפת 
גמורה. ואם עשויה רקיקים קטנים 
ומעורבים בה פתיתים של בשר וניכר 


[תראן ביאור הלכה (ד"ס לף על פ). ‏ [תרב] משנה ברורה 
(ס"ק כד). ‏ [תרג] משנה ברורה (ס"ק כו) ושער הציון (ס"ק 
כל). | [תרד] שו"ע (מס). | [תרה] כן כתב בביאור הלכה 
(ד"ס טעוניס), שרוב הפוסקים סוברים כדעה זו [ונפק"מ 
לברך עליה בתוך הסעודה כשאוכלה לקינוח, שעל פת 
הבאה בכיסנין מברכים גם בתוך הסעודה, אך צריך 
שיהיה ודאי פת הבאה בכיסנין, ומכל מקום הסומך על 
דעה ראשונה זו ומברך על דברים הממולאים בפירות, 
לא הפסיד, גם אם לא נילושו בדבש ואינם דקים 


ויבשים]. [תרו] כן ביאר במשנה ברורה (קאוצר החכמה:'ן 
צריך גם אגוזים וגם שקדים. [תרז] שו"ע (קס ס"ז) בדעה 
הראשונה. [תרח] משנה ברורה (פ"ק ס). | [תרט] משנה 


ברורה (פ"ק 2). | [תרי] ביאור הלכה (ל"ס פלמעט), ובפרט 

שלחם ההוא אין עשוי בזמננו לקינוח ולתענוג כמו 

שזכרו הראשונים בפת הבאה בכיסנין, רק לשבוע, ולחם 

גמור הוא. [תריא] משנה ברורה (ס"ק ג). [תריב] משנה 

ברורה (ס"ק 75). [תריגן משנה ברורה (פ"ק כט). 

[תריד] שו"ע .\מסו. בדעה השניה. [תרטו] משנה ברורה 
אהח19/06/2018: 


אליבא 


שאינה עשויה אלא לקינוח אחר הסעודה, 
דינה כפת הבאה בכיסניןחיט, 


דעה ב' בביאור פת הבאה בכיסנין 

ויש מפרשים שפת הבאה בכיסנין היא 
עיסה שעירב בה בעת הלישהויט דבש או 
שמן או חלב או ביצים או מיני תבלין 
ואפאה. ודווקא שיש בה הרבה תבלין או 
דבש וחלב, שיהא ניכר טעמם יותר 
מהקמחייייי, ולדעת הרמ"א צריכים להיות 
מרובים כל כך עד שכמעט הם העיקרטי, 
וכן הסכימו האחרוניםט!. אבל הלחמים 
שאופים עם מעט שמן ותבלין, או נותנים 
בו זאפרא"ן להטעימו ולנאותו, או מעט 
צימוקים", וכן מיני עוגות קטנות 
שנילושו במעט דבש או ביצים והרוב 
ממיםוייו, דינם כפת גמורהויטי. וכל שכן 
אותם שמבשלים קודם מים עם מעט 
שיבולת שועל ולשים עוגות דקות במים 
אלו בלא דבש וביצים, שבזה אפילו נרגש 
טעם השיבולת שועל הרבה, פת גמורה 
היא, שגם שיבולת שועל מין פת היא, 
אלא אם כן העוגות דקים ויבשים מאד עד 
שנפרכים כדלהלן. ופת שנאפתה במי 
ביצים שקווין קיכלא"ך היא בכלל פת 
כיסנין אם רובה מי ביצים ומיעוטה מים, 
וכמו שנתבאר, ומכל מקום ירא שמים לא 
יאכל כי אם כשכל הלישה היא במי ביצים 
בלי תערובות מים, אלא אם כן הם דקים 
ויבשים כדלהלןחיטו, 


דעה ג' בביאור פת הבאה בכיסנין 

ויש מפרשים שפת הבאה בכיסנין היא 
פת הנעשית מחמשת מיני דגן במים, 
ועושים את הכיסנין יבשים ודקים עד 
שנפרכים==ו. ודווקא באופן זה שהם 
יבשים מאד ואינן עשוים לאכילה רק 
כוססים אותם לקינוח==, אבל אותן 
לחמניות שבלילתם עבה שנעשים מקמח 
ומים, אף שהם דקים לחם גמור הם לפי 
שעשויים לאכילהוײ=ו, אלא אם כן היו 
ממולאים בתבלין או נילושים בדבש 
וכיוצא בו, כדלעילוחי=. 


ההלכה למעשה 
להלכה חוששים לכל אלו הדעות, ולכן 


(פס), ולדעת השו"ע היינו אפילו אם הרוב ממים כיון 
שעל ידי מינים אלו נשתנה הטעם. אך לדעת הרמ"א 
צריך שיהיה הרבה תבלין או דבש כמיני מתיקה שקורין 
לעקי"ך שכמעט הדבש והתבלין הם עיקר, ולדעתו רק 
בתבלין אין צריך שהוא יהיה הרוב, אך אם לש העיסה 
עם מי ביצים מבואר בביאור הלכה (ד"ס סגנס) שאין 
טעמם נרגש אלא אם הם הרוב, וכדלהלן, וכן אם לש 
בדבש ושמן וחלב מבואר במשנה ברורה (פ"ק (ג) שצריך 
שיהיה הרוב מהם ומיעוט מים, שעל ידי זה נרגש מהן 
הטעם הרבה מאוד עד שהם העיקר וטעם העיסה טפל. 
[תרטז] משנה ברורה (פ"ק 5ד). | [תריז] משנה ברורה (סק"ט. 
[תריח] ביאור הלכה (ד"ס סכנס). = [תריט] ויוצאים בה ללחם 
משנה, משנה ברורה (פ"ק (7). [תרכ] ביאור הלכה (ד"ס 
סלנס). [תרכא] משנה ברורה (ק"ק 75). [תרכב] משנה 
ברורה (ק"ק נס). [תרכג] שו"ע (פ"). [תרכד] שו"ע (ס"ס) 
ומשנה ברורה (ס"ק 05. [תרכה] שער הציון (סק"0. 
[תרכון שו"ע (ס"). [תרכזן משנה ברורה (ק"ק מס). 
[תרכח] משנה ברורה (קס). [תרכט] משנה ברורה (פ"ק מנ). 


פניני 


ודן באדני פז (סעקטיק, ענ ספו"ע מס) מה דינו של מי שהלך יותר מכ"ב אמה במרוצה, בשיעור 
זמן שמהלכים בו פחות מכ"ב אמה, והוכיח שבאופן זה אינו חשוב הפסק והרי זו תכיפה, 
ולכן פסק לענין נטילת ידים וכל כיוצא בזה, שאם מקום אכילתו רחוק יותר מכ"ב אמה 
ממקום הנטילה, יעבור דרך זו במרוצה בשיעור הילוך כ"ב אמה לכל היותר, ויקיים דין 
תיכף לנטילה ברכה. וכתב עוד, שכיון ששיעור הליכת כ"ב אמה נלמד מהילוך הכהנים, 
והילוכם היה עקב בצד אגודל, כמו שכתבו בתוספות ישנים (ייפפ כנ. ד"ס מפן) בשם הירושלמי 
(נרכות פ"5 5"0) שהכהנים היו מהלכין עקב בצד אגודל, משום שנאמר (פמו כ ג) 'לא תעלה 
במעלות על מזבחי', דהיינו שבשעת הילוך מיישרין רגליהן, אם כן שיעור שהייה כדי 
הילוך כ"ב אמה אין משערים בהילוך בינוני, אלא בהילוך עקב בצד אגודל שהוא יותר 
מזה. וכן כתבו הצל"ח (שי? ט: ד"ס ועוד עדו והמהרש"ם בדעת תורה (סי' קפו ס") ובאור לציון 


(סו"ס, ס"כ פי"6 סק"ג). 


ברכות מ2. 


הלכה 


על כל דברים אלו מברכים 'בורא מיני 
מזונות' וברכה אחת מעין שלשוי. ואם 
אוכל אותם בתוך הסעודה, אם אוכלם 
למלא רעבונויי"י אינו צריך לברך עליהם, 
כיון שנפטרו בברכת המוציא, ואפילו אם 
אוכל מהם רק מעט. אבל אם אוכלם 
לקינוח ומתיקהייי""י, אם הוא פת כיסנין 
לכל הדעות, כגון שממולא, וגם נילוש 
בדבש וכיוצא בו, וגם הוא דק ויבש, צריך 
לברך עליו 'בורא מיני מזונות' כשאין 
אוכל ממנו כדי קביעות סעודה!ישו, אבל 
לא ברכה אחרונה, שברכת המזון 
פוטרתויילי. ואם הם רק ממולאים בפירות, 
המברך בתוך הסעודה 'בורא מיני מזונות' 
לא הפסיד, לפי שלדעת רוב הפוסקים זוהי 
פת כיסנין. אבל אם אוכל דבר הנילוש 
בדבש או במי ביצים וכיוצא בו, כגון 
לעקי"ך וקיכלא"ך, או שאוכל כעבים 
יבשים, לא יברך בתוך הסעודה. ולכתחילה 
ראוי ונכון שיכוין בשעת ברכת המוציא 
לפטור אותםחיליו. 


מעשה קדירה ממולאים 

אין כל הדברים הללו אמורים אלא 
במעשה פת, אבל מעשה קדירה שבאים 
למזון ולתבשיל, תמיד מחמת הסעודה הם 
באים ונפטרים בברכת המוציא, ואפילו הם 
ממולאים בפירות, כגון אותן שקורין 
עפי"ל פלאדי"ן וכדומה, הפרי בטל לגבי 
התבשיל. ואין להחמיר וליקח קצת 
תפוחים מתוכם ולברך 'בורא פרי העץ', 
שהיא ברכה לבטלהוי. 


לחמניות דקות ורכות 


לחמניות שמערבים קמח עם הרבה מים 
בקדירה כמו דייסא ושופכים על עלי 
ירקות, ונאפות בתנור עם העלים, או 
נאפות על מחבת בלא שמן, אם אינן רכות 
ודקות ביותר דין לחם להן, אבל אם דקות 
ורכות הן מאד יש להן דין פת כיסניזוחיט. 
ואותן שקורין וואלפלאטק"ס שמתפשטים 
באפייתם ונעשים דקים וקלושים הרבה 
יותר מהלחמניות הנזכרים, אין לברך 
עליהם המוציא, אפילו קבע סעודתו 
עליהםנחיליו. 


[תרלן שו"ע (ס"פ). ‏ ([תרלאן ביאור הלכה (ל"ס טעונס). 
[תרלבן משנה ברורה (ס"ק פגו. | [תרלג] משנה ברורה (פ"ק 
מ) על פי שו"ע (ס"ק). | [תרלד] משנה ברורה (פ"ק (). 
[תרלה] שו"ע (טס). [תרלו] ‏ משנה ברורה (ס"ק מו. 
[תרלז] ‏ משנה ברורה (ס"ק מס). [תרלח] כתב בערוך 
השולחן (פו"מ סי פפו קע"ו), יש להסתפק כיון שעירובי 
חצירות אין מערבים אלא בפת, אם צריך דווקא פת 
שמברכים עליה המוציא, או אפילו בפת שמברכים עליה 
מזונות. ומצאתי בדרכי משה (סס פופ 6) בשם רבינו 
ירוחם (פיכ י"כ סי" שמערבים אפילו בלחמניות [וכדברי 
שמואל בסוגייתנו], וזהו פת הבאה בכיסנין שברכתו 
בורא מיני מזונות. [תרלט] וה"ה שיש ליזהר לכתחילה 
שלא יפסיק בדיבור אפילו מעט שתיכף לנטילה ברכה, 
ואם צריך להפסיק בדבר נחוץ או בדיעבד אם הפסיק, 
יטול ידיו שנית כדי להיות תיכף לנטילת מים אחרונים 
ברכה. משנה ברורה (פ" קעט סק"). [תרמ] אם מסובין 
רק לשתיה ואמרו בואו ונברך ברכה אחרונה, גם כן 
הדין כך שזהו היסח הדעת, ואסור לשתות עוד בלא 


"4 


דהלכתא 


כה 


רקיקים ודובשנים הנאכלים עם מרקחת 

רקיקים דקים שנותנים מרקחת עליהם, 
כיון שאין מתכוונים לאכול הרקיקים רק 
שעושים אותם כדי שלא יטנפו הידים 
מהמרקחת, נעשים טפלים למרקחת וברכת 
המרקחת פוטרתם!יליי. ואם אכל המרקחת 
מלמעלה והשאיר הרקיקים ואכלם בפני 
עצמם,. צהיך לברך עליהם 'בורא מינל 
מזונות'. אך אם אכלם יחד ונשאר עוד 
קצת רקיק בלא מרקחת, אינו צריך לברך 
עליו, כיון שעיקר אכילתו היתה ביחד 
ונעשה לטפלוײלט. אבל אותם הדובשנים 
שטובים לאכול בעצמם, כוונתו גם בשביל 
הדובשנים, וממילא הם עיקר ומברך 
עליהם 'בורא מיני מזונות', ופוטר את 
המרקחת. ודווקא שנאפו ביחד, אבל אם 
אפה הדובשנים לבד ואחר כך מניח 
עליהם המרקחת אין המרקחת טפילה, 
שכוונתו לאכול שניהם, שאין המרקחת 
באה ללפת הדובשנים, וצריך לברך על 
שניהםיליו. 

וראה עוד לעיל (₪) באופנים נוספים 
של פת הבאה בכיסנין. 


עירוב הציהות ברכר שבהכתו מחנות. 

מערבים עירובי חצירות גם בפת הבאה 
בכיסנין, אף שברכתה (בורא מיני 
מזונותינחיליז. 


היו אוכלים ואמרו בואו נכרך 

גמר סעודתו ונטל ידיו במים אחרונים, 
אינו יכול לאכול ולא לשתותף=ש, עד 
שיברך ברכת המזוןײ=. ואם אמר תן לנו 
כוס לברך, או שמברך בלי כוס ואמר בואו 
ונברךניי=י, הרי זה היסח הדעת ואסור לו 
לשתות אלא אם כן יברך תחילה, ולדעת 
רבינו יונה והר"ן אין דין אכילה כשתיה, 
ויכול לאכול==ו כל עוד שלא נטל ידיו 
במים אחרוניםותט. 


בסמוך על שולחן בעל הבית 

מי שסומך על שלחן אחרים, אפילו 
אמר 'הב לן ונברך', אין זה היסח הדעת 
עד שיאמר בעל הביתוײײו, כיון שבודאי 
דעתו שאם ירצה בעה"ב לאכול ולשתות 
עמו יאכל וישתה עמו. ואם בשעת אמירתו 


ברכה. (תרמאן משנה ברורה (סי' קעט פק"ג). וכן אם הסיח 
דעתו באופן מוחלט מלשתות עוד ואחר כך רוצה 
לשתות, גם כן צריך לברך מתחילה על המשקה (פס). 
[תרמבן לאו דווקא פת אלא גם מיני מזונות, פמ"ג (מם" 
סק"נ). ‏ [תרמג] רמב"ם (נלכות פ"ד ס"מ). שו"ע (פו"ם סי קעט 
ס"). וכתב בביאור הלכה (ל"ס פֿן 5מן) שבפשטות דעת 
השו"ע כרבינו יונה והר"ן שהם רבים, אמנם במקום 
אחר (שס סי קט ס"ֿ) סתם השו"ע כדעת הרא"ש, שהב 
ונבריך לבד נחשב גמר סעודה ואסור לאכול אח"כ. 
וכתב שם שאין בידינו להכריע במחלוקת זו, ולכן ראוי 
להחמיר ולא לאכול לאחר שאמר הב ונבריך או שהסיח 
דעתו מלאכול, כיון שיש ספק אם יברך שוב או לא. 
ודעת הרמב"ם שאינו רשאי לחזור ולאכול או לשתות 
אחר שהסיח דעתו ואפילו בברכה, אלא שמ"מ אם 
רוצה לאכול או לשתות למרות שאינו רשאי צריך לברך, 
ולא כדעת רש"י (מוַן פו: ד"ס כיון דסמכ) והרא"ש (מוין פ"ו 
יי ס) והשו"ע שיכול לאכול שוב בברכה. כסף משנה. 
[תרמד] שו"ע (טס ק"כ), וכדברי רבא בסוגייתנו. 


ובספר בתורתו יהגה (פ"ג סוספופ וסעכופ עת' קכע) הוכיח כן מדברי המגן אברהם (ס" קנ פק"ע), 
שכתב שכיון שכתבו התוספות (טועס :ס) שאסור לשהות כדי הילוך כ"ב אמה בין נטילת 
ידים לברכה. לכן צריכים הכהנים ליטול ידיהם לברכת כהנים סמוך לרצה, והחזן לא 
יאריך ברצה. ומבואר בדבריו שמתחילת רצה עד סוף ברכת מודים אין יותר משיעור 
הילוך כ"ב אמה. והנה נודע ששיער החפץ חיים ומצא שבמינו"ט [-דקה] אחד אומר אדם 
מאתיים תיבות בדיבור בינוני. ואם נאמר שהילוך כ"ב אמה משערים בהילוך בינוני, אזי 
אם שיעור הילוך מיל הוא י"ח מינוטי"ן, יוצא לפי חשבון ששיעור הילוך כ"ב אמה הוא 
בערך י"ב שניות [סקונדע"ס], וגם אם שיעור הילוך מיל הוא כ"ד מינוטי"ן אם כן שיעור 
הילוך כ"ב אמה הוא כט"ז שניות, ואין זה מספיק לאמירת ברכות רצה ומודים שיש בהם 
יותר ממאה תיבות, ולפי חשבון החפץ חיים שיעור אמירתם הוא יותר מחצי מינו"ט 
[והעיר בזה גם הגרי"ח זונענפעלד בשלמת חיים (שויק, פיי קמ). 


כו 


הסיח דעתו בבירור, שאף שיאכל וישתה 
בעה"ב לא יאכל וישתה עמו, ונמלך אחר 
כך,יצריך לברך. וכל ישפן שאם נשל ידיו 
חשוב היסח הדעתפ". 

וכשאמר בעל הבית 'הב לן ונברך' 
והמסובים שתקו והסכימו לדבריו, הרי זה 
היסח הדעת גם להם, אבל אם האורח 
דעתו לאכול ולשתות עוד, רשאי לאכול, 
אה :שאמף בעהיב ה נברף.. וטו 
שיגלה לפני המסובין שלא היה לו היסח 
הדעת שלא יחשבוהו כנמלךת=. 


תכף לסמיכה שחיטה 


תכף לסמיכה שחיטה, 
שחיטתו כשירהויטו. 


ואם שהה 


סמיכת גאולה לתפילה 
בערבית 

בתפילת הערב סומך גאולה לתפילה, 
ואע"פ שמברך השכיבנו אחר גאל ישראל 
אינה הפסק בין גאולה לתפלה, והרי 
שתיהן כברכה אחת ארוכה!""", ואין לספר 
בין גאולה של ערבית לתפילה. ואף 
הנוהגים לומר י"ח פסוקים ויראו עינינו, 
אין להפסיק בין יראו עינינו לתפילהתיש. 


בשחרית 


אליבא 


אומרים שבשבת אין צריך לסמוך גאולה 
לתפילה, וטוב להחמיר אם לא במקום 
שצריך לכךחיגו, 

ואפילו בשהייה בעלמא יותר מכדי 
דיבור יש ליזהר לכתחילה שלא יפסיק, 
ולא רק אמן אינו עונה אלא אפילו קדיש 
וקדושה אין לענותוי=. 


במוסף ובמנחה 
במוסף ומנחה מותר לומר פסוקים קודם 

יה' שפתי תפתח' [אבל לא אחר כך], כיון 

שפסוק זה מכלל התפילה הואחיי. 


יין שלפני המזון פוטר את שלאחר המזון 
ראה להלן (ע"ס. 


פרפרת שלפני המזון פומרת את שלאחר 
המזון 

בירך על הפרפרת שלפני המזון פוטר 
את הפרפרת שלאחר המזון, והיינו שאחר 
גמר סעודה קודם ברכת המזון, ופרפרת 
הוא פת צנומה בקערה ואין בו תואר 
לחםוייש, ומברכים עליו בורא מיני מזונות, 
והיה דרכם לאכלו לפני הסעודה, ולאחריה 
לאחר שמשכו ידיהם מן הפת קודם ברכת 
המזוז!יייו, 


אם ברכת הפת פוטרת הפרפרת ולהיפך 


צריך לסמוך גאולה לתפילה, ולא יפסיל-ן על הפת, פוטר את הפרפרת, 


ביניהם אפילו באמירת אמן אחר גאל 
ישראל, ולא בשום פסוק, חוץ מה' שפתי 
תפתח!ייי. ויש אומרים שמותר לענות אמן 
על 'גאל ישראל', וכן נוהגיםחיאו. | ויש 


[תרמה] משנה ברורה (פק". ‏ [תרמו] משנה ברורה (ס"ק 
יס). [תרמז] רמב"ם (מעפס סהכננות פ"ג סי"כ), והיינו 
שבמקום שסומכים שוחטים. כסף משנה. וראה במעשה 
רוקח. [תרמח] רמב"ם (ספיס פ" סי"פ). ‏ [תרמט] שו"ע 
(פו"ם סי רלו ק"כ). [תרגן שו"ע (עס סי ק₪ ס"פ). 
[תרנא] רמ"א (:ס) בשם הטור. וראה פניני הלכה (עי? 
ט:) שנתבאר בארוכה המנהגים למעשה, אם לסיים 
ברכת 'גאל ישראל' בלחש כדי שלא יצטרכו הציבור 
לענות אחריה אמן. [תתב] רמ"א (ס). כיון שהטעם 
שסומכים גאולה לתפילה הוא כיון שכתוב (פסטס כ כ) 
'יענך ה' ביום צרה', וסמיך ליה (טס יט טו) 'יהיו לרצון 
אמרי פי וגו' ה' צורי וגואלי', ושבת לאו זמן צרה. 
ומה שיו"ט אינו כשבת הוא משום שהם ימי הדין, 
כדתנן בראש השנה (ט.). והבית יוסף (ד'"ס וכפונ) חולק 
על זה וסובר שהפסוק אסמכתא בעלמא, ועיקר סמיכת 
גאולה לתפילה הוא מדברי חכמים שדימו י"ח ברכות 
אחר ברכת גאולה, לאוהבו של מלך שבא ודפק על 
פתח המלך ויצא המלך לקראתו ואם רואהו המלך 
שהפליג והלך לו אף הוא מפליג ושוב אינו מתקרב 
אליו כשחוזר ודופק, כך הוא במפסיק בין גאולה 
לתפילה, ולכן כתב הרמ"א שצריך להחמיר. משנה 
ברורה (סק"ת). [תרנגן משנה ברורה (סק"כ - ג). 
[תרנד] מגן אברהם (סק"פ). [תרנה] בשו"ע (פו"ם סי" קעו 
ס"פ) כתב שפרפרת היינו פירורי פת דק דק שדיבקם 
עם מרק או דבש, וביאר במשנה ברורה נ(סק"פ) שאין 
בהם כזית וגם אבד מהם תואר לחם, ולכן ברכתם 


דהיינו פירורי פת דק דקי=י שדיבקם עם 
מרק או דבש. ברך על הפרפרת, לא פטר 
את הפתויי=ו, ואף אם כיון בפירוש לפטור 
אינו מועילחישו, 


'בורא מיני מזונות'. | [(תונו] טור (פס). וכתב בפרי 
מגדים (פ" סק"פ) שהשו"ע השמיט דין זה כיון שאינו 
מצוי בינינו. גם הרמב"ם השמיט דין זה, אף שהביא 
דין יין שלפני המזון שפוטר יין שאחריו [וכמו שיובא 
בגמרא] אף על פי שאינו מצוי בינינו, לפי שסמך על 
מה שפירש בדין היין, והוא הדין לפרפרת. לחם משנה 
(ברכות פ"ד סי"כ). ‏ [תרנז] היינו שאין בהם כזית וגם אבד 
מהם תואר לחם, ולכן ברכתן בורא מיני מזונות, ומכל 
מקום הפת פוטרת אותם מפני שהם טפלים לגביה, 
והרי הם נחשבים כמעשה קדירה שהפת פוטרתן. 
משנה ברורה (סיי קעו סק"ס). [תרנח] רמב"ם (כרכוק פ"ד 
ס"ו). שו"ע (פו"ת סי קעו ס"6). לשון הרמב"ם הוא 
'הפרפרת שאוכלים בהן הפת', וכתב בלחם משנה 
שלאו דווקא צריך שיאכל פת עמהם, ואף לא אכל 
פת עמהם כיון שהס דברים הבאים בתוך הסעודה 
פטורים מברכה, אלא כתב הרגילות שרגילים לאכול 
פת עמהם, כדי להודיענו ענין פרפרת מהו. 
[תרנט] משנה ברורה (פק"ט. | [תרס] משנה ברורה (שס), 
ועיי"ש שהעתיק אגב זה עוד דינים אחרים במי שאוכל 
קודם הסעודה פירות, מיני לפתן או פרפראות להמשיך 
הלב לאכילה, אם צריך לברך עליהם ברכה אחרונה 
קודם הסעודה, ואם מותר לאכלם כשהשולחן כבר 
ערוך לפניו. ובביאור הלכה (ד"ס נין) דן במה שנוהגים 
לאכול לעק"ך וקיכלי"ך וכדומה בשבת בבוקר אחר 
קידוש, שהם ספק פת הבאה בכיסנין ואפשר שנפטרים 
בברכת המזון ואין צריך לברך עליהם ברכה מעין 


פניני 


אך לפי המבואר ששיעור הילוך כ"ב אמה משערים בהילוך עקב בצד אגודל, הנה 
מבואר במגן אברהם (סי' עו סק") ששיעור הילוך עקב בצד אגודל הוא כפול משיעור הילוך 
אדם בינוני, ואם כן לפי חשבון מיל לכ"ד מינוט"ן הוא כל"ב שניות, ובזמן זה אפשר לומר 


ברכות רצה ומחים. 


מב: 


איסור הנחת בשמים על האש 

במשנה מבואר שהמברך על היין אומר בשביל כולם את הברכה גם על המוגמר, אף 
על פי שאין מביאים את המוגמר אלא לאחר הסעודה ואינו מצרכי הסעודה. ופירש רשיי 
(ד"ס וסו6 פומכ), שהיו רגילים להביא לפניהם אחר האכילה אבקת רוכלין על האש במחתות 
לריח טוב, והיו מברכים עליו 'בורא עצי בשמיםי. 

והנה בשולחן ערוך (יו"ד סי קעט סי"ק) מבואר, שיש מי שאוסר לקטר את הבית בעשב שיש 
לו ריח טוב, וביאר הש"'ך פיק 5) מפני שהדבר נראה כמקטיר לשד, ורק אם הסיבה 
שמקטירים את העשב הוא כדי להעביר ריח רע מותר להקטיר. ובשו"ת מנחת יצחק ("ד 
סי פו) נשאל, בדבר המנהג החדש שנהגו בכמה מקומות, שלפני שמגישים לסעודה את 
הבשר מכבים את אור האלעקטרי, ומדליקים בצלחות סוכר עם ספירט, ועושים עם זה 
הקפות סביב המטובים. ונשאל אם יש איסור בדבר כדין הקטרת עשבים האסורה מפני 
דרכי האמורי. וצידד השואל לומר, שאם עושים רק לשמחה אולי מותר לעשות כן, ועל 


ברכות מב. - מב: 


ברכה אחרונה על פרפרת שקודם המזון 

אם אכל פרפרת שלפני המזון לתענוג 
בלבד, או להשביע קצת, צריך לברך עליה 
ברכה אחרונה קודם הסעודה. לא בירך עד 
שבירך ברכת המזון, פטרה ברכת המזון 
בדיעבד כל מיני מזונות שאכל לפניה. ויש 
אומרים שאם דעתו לאכול מיני מזונות גם 
בתוך הסעודה, נחשבים אכילה אחת, ויכול 
אף לכתחילה לסמוך על ברכת המון 
שיברך לבסוף, ומכל מקום נראה שאף 
לדעה זו יכוין בפירוש בברכת המזון 
לפטור כל מה שאכל מקודם!טי. 


ברכה אחת לכולם בפפופים ויושבים יחרי 
ראה להלן (ע"ס. 


מב: 


ברכה אחת לכולם על יין שבתוך המזון 
ושלאחר המזון 


ראה להלן (מג.). 


המברך על המוגמר 

מי שבירך ברכת המזון הוא מברך על 
המוגמר וכולן עונים אמזויי=ו. וש אומרים 
שהגדול שבמסובים מברך על המוגמר 
שאחר המזון, גם אם נתן רשות לאחר 
לברך ברכת המה ורק על המונמר 
שבתוך הסעודה מברך מי שעתיד לברך 
ברכת המזוותי=. 


יין שלפני המזון פוטר את שאחר המזון 


בשבתות ובימים טובים ובסעודת הקזת 
הדם ובשעה שיצא מן המרחץ וכיוצא 


שלש, ועל כן כתב שנכון יותר שאף לדעה ראשונה 
לא יברך עליהם ברכה אחרונה קודם הסעודה אלא 
יפטרם בברכת המזון, וטוב שיכוין בפירוש בעת ברכת 
המזון לפוטרם, שבזה בודאי יוצא בדיעבד. וכל שכן 
שלא יברך ברכת מעין שלש אם אוכל ממין כיסנין זה 
גם בתוך הסעודה, ובברכת בורא מיני מזונות שמברך 
קודם הסעודה פוטרת גם אותם, שכן באופן זה נפטרים 
כולם לכל הדעות בברכת המזון, מפני שהכל שייך 
לסעודה. | [תרסא] רמב"ם (גללות פ"ו סי"ג). טור (פי"ם סי 
קעד, סונל כמגן סנלסס עס ס"ק "), ופירש שהם מיני עשבים 
שהיו רגילים להביא אחר הסעודה ולעשנן על גחלים 
ומברכים משתעלה תמרתם. וראה עוד להלן (מג.) בדיני 
המוגמר. [תרסב] ראב"ד (טס). וכתב בכסף משנה שאף 
שפשט הירושלמי מורה כדברי הראב"ד, מכל מקום 
הרמב"ם פסק כפשטות סוגייתנו שמדובר במוגמר הבא 
לאחר המזון, ואף עליו אמרו שמי שבירך ברכת המזון 
מברך עליו, ואף בדברי הירושלמי יש לפרש כדעה זו, 
ציי"ש. [תרסג] רמב"ם (עס פ"ד סי"כ), טור (שו"ק עס). 
[תרסד] טור (סס, נפס סכסנ"ד). ובשו"ע מס ס"ל) כתב שאם 
קבע לשתות לפני המזון, אין צריך לברך על יין 
שבתוך המזון, שיין שלפני המזון פוטרו. וכתב במשנה 
ברורה (סק"י) שאין צריך לקבוע לשתות לפני המזון, 
אלא אפילו שתה רק כוס אחת של יין קודם הסעודה 
פוטר היין שבתוך הסעודה, ובלבד שהיתה דעתו 
לשתות גם בתוך הסעודה. והביא בשעה"צ (ס"ק יג) שיש 
אומרים שבמקום שרגילים לשתות יין בתוך הסעודה, 


הלכה 


דהלכתא 


בהם, שאדם קובע סעודתו על היין, אם 
בירך על היין שלפני המזון פטר את היין 
ששתה לאחר המזון קודם שיברך ברכת 
המזון, כיון שכשבירך לפני המזון היתה 
דעתו גם על שלאחר המזון. אבל בשאר 
הימים צריך לחזור ולברך בתחילה על 
היין שלאחר המזוןוי=. 


בזמן הזה 

במקומות הללו שהיין מצוי אין חילוק 
בין שבת ויום טוב לחול, ולעולם היין 
שלפני המזון פוטר את היין שבתוך המזון 
קודם ברכת המזווחיײי. 


קביעת סעודת שבת על הי 

יש מי שאומר שצריך לקבוע כל סעודה 
משלשת סעודות של שבת על היזחפה, 
ולכן טוב לאה ילברך על הייןך :תור 
הסעודה בסעודה שלישית שאין מקדשים 
לפניה על הייןױײ=. וכמו כן ירבה ביין 
בכל סעודות שבת ויקנה יין לצורך 
הסעודות כפי יכלתרחײו. 


קביעת סעודת יום טוב על חיין 

חייב לקבוע כל סעודה משתי סעודות 
יום טוב על הייןחי", שישתה יין בתוך 
הסעודה מלבד היין ששתה בקידושמיטי. 


יין ליוצא מבית המרחץ 

כשיצא אדם מן המרחץ לא ישתה מים 
קרים ואין צריך לומר שלא ישתה במרחץ, 
ואם צמא כשיצא מן המרחץ ואינו יכול 
למנוע עצמך יערכ המים בין אויבדבש 
וישתהתיו. 


אפילו מסתמא חשוב כאילו היתה דעתו לזה. 
[תרסה] רמב"ם (ענת פ"נ ס"ט). וכתב במגיד משנה שמקור 
הרמב"ם לקביעת סעודות שבת ויום טוב על היין, הוא 
מהמבואר בסוגייתנו לענין שבתות וימים טובים, שאדם 
קובע סעודותיו על היין. וכתב בכסף משנה שמדברי 
הטור נראה שמפרש דברי הרמב"ם דהיינו לומר 
שיקדש גם בסעודה שלישית על היין קודם סעודה כמו 
בשאר סעודות, ובאמת אין זה במשמעות דבריו, אלא 
היינו לומר שישתה יין בתוך הסעודה, כי זהו פירוש 
קובע סעודתו על היין, לא לענין שיקדש קודם סעודה. 
[תרסו] משנה ברורה (פ" 69 ס"ק כפ). שעה"צ (ס"ק יפ). 
[תרסז] שו"ע (עס סי' כג פ":), והיינו שישתה יין בתוך 
הסעודה מלבד היין ששתה בקידוש שלפני ב' סעודות 
ראשונות. משנה ברורה (סיי פקלע ס"ק י6) [וציין לדין 
השו"ע בסימן ר"נ, והיינו שפירש שאין הכוונה רק 
להרבות בקניית יין ומגדנות אלא גם בשתייתו]. 
[תרסח] ‏ רמב"ם (מס). שו"ע (סס םס" תקלט ס"6). [וכמו 
שביאר במעשה רוקח שמה שסיים הרמב"ם 'וכן ביום 
טוב' פשוט שאינו מוסב על דין שלש סעודות, שהרי 
אין חייבים ביום טוב אלא בשתי סעודות, אלא כוונת 
הרמב"ם שגם בסעודות יום טוב צריך לקבוע על היין], 
ומקורו בסוגייתנו שבשבתות וי"ט שאדם קובע סעודתו 
על היין, ביאור הגר"א (פק"ט). | [תרסטן משנה ברורה 
(ס"ק י). [תרע] רמב"ם (לעות פ"ד סי"ז), וציין בבני בנימין 
(כרמנ'"ס טס) למבואר בסוגייתנו בתועלת שתיית יין ליוצא 
מבית המרחץ. 


דרך מה שכתב בשו"ת דברי מלכיאל (פ"ס פיי קו) בדבר מה שיש נוהגים בחזרתם מחופה 
להקיף את הזוג בסל לחם מוקף בנרות של שעוה, וכן עושים בפורים, וכתב שאין למחות 
בהם כיון שהוא רק בדרך שמחה. וכתב השואל להקשות, שאם נאמר שבכל אופן יש 
איסור בהקטרת עשבים יקשה מהמבואר בסוגייתנו לענין מוגמר שהיה בזמן הגמרא, 
ומבואר בטור (פֿויפ סי קעד) שהוא מיני עשבים שהיו רגילין להביא אחר הסעודה על גחלים, 


ופאקה אופן יש היתר בדבר. 


וביאר במנחת יצחק, שהשו"ע שאוסר לקטר את הבית בעשב הוא דווקא אם הבית ריק 
מאנשים, לפי שאז הדבר נראה כמו ענין של סגולה והקטרה לשד [ואז רק אם מקטיר 
להסיר ריח רע מותר באופן זה], אבל אם מקטירים כשיש בבית אנשים, וכמו שנוהגים 
להביא קטורת זו באמצע הסעודה או לאחריה כדי שכל המסובים יריחו את ריחו הטוב, 
בזה מותר כיון שניכר שנעשה בשביל הריח ולא בשביל ההקטרה עצמה. 


והביא בשם הגה"ק מקאמארנא (סו"ד נממנס יסודס, פיקסו(ן, מ"6 סיי ינ), שנשאל על המנהג שנהגו 
במדינות טורקיא ושאר מדינות ערב, שכשיש חולה בעיר היו מנקים את הבית לגמרי, 
ואחר כך היו מציעים את המיטות ומסדרים אותו, ונועלים את הבית לבל יעבור שם רגל 
אדם כי אם החולה לבדו וכו', ומביאים לשם כמה מיני מוגמר ולבונה וקנמון וכיוצא בזה 
ומקטירים להם לריח ניחוח, והגה"ק מקאמארנא מאריך בחריפות על השאלה של הנשים 
הארורות שעושים מעשה כזה שאיסורו מבואר בשולחן ערוך, כיון שכל הקטרה שאינה 
ליהנות מן הריח הרי היא אסורה משום דרכי האמורי. 


הנמלך מלאכול 

אם אחר שבירך על הפת שלחו לו 
מבית אחרים שאינו סמוך עליהם ולא 
היתה דעתו על הדורון, אפילו מדברים 
שדרכם לבוא ללפת את הפת, צריך לברך 
עליהן כדין מי שגמר בלבו שלא לאכול 
עודויי=יז. ויש אומרים שעכשיו אין נזהרים 
בזה, כיון שסתם דעת האדם על כל מה 
שמביאים לו בסעודהות. 

וראה עוד לעיל (ע"6) בדינים אלו. 


יי שבתוך המזון אם פוטר את שלאחר 
המזון 

אם לא היה לו יין לפני המזון ובירך 
על היין שבתוך המזון, צריך לברך שנית 
על יין שלאחר הסעודה קודם ברכת 
המזון!ייאו, ‏ כי יין שבתוך המזון אינו בא 
רק לשרות המאכל שבמעיו ואינו חשוב 
לפטור היין שלאחר המזון שבא לשתיה 
ולתענוג. ואם הוא צמא מחמת אכילתו, 
אפילו נשתהה זמן הרבה אחר הסעודה, 
מכל מקום כל זמן שלא בירך ברכת המזון 
הרי היין ששותה כיין שבתוך המזון הוא 
דומה, שבא לשרות המאכל. ואף אם 
שותה מיד אחר האכילה, גם כן שתייתו 
כדי לשרות המאכל היא באה, ואינה 
פוטרת את היין שישתה אחר זמזחתיו. 


[תרעא] שו"ע (שו"פ פיי קעו ס"ס). וכתב בביאור הגר"א 
(סק"ט) שדין זה נלמד מהמבואר בסוגייתנו שאביי בירך 
על כל כוס וכוס מהיין ששתה אחר הסעודה, משום 
שנמלך מלשתות, ואם כן הוא הדין לכאן שאף שהפת 
פוטרת את הפירות מכל מקום בנמלך צריך לברך. 
אלא שאורח הסמוך אצל בעל הבית אינו מברך, כמו 
שכתבו התוספות (עיל ע"b‏ ד"ס פכ6), לכן כתב השו"ע 
דין זה דווקא במי ששלחו לו מבית אחרים שאינו 
סומך עליהם. ‏ ותרעבן והיינו כשהביאאגחגגסלל 
אינו מועיל אפילו אם היתה דעתו לזה בשעת ברכת 
המוציא שיוכל לאכלן אחר כך בלי ברכה, אלא אם 
כן מלפת בהם את הפת, משנה ברורה (פ"ק כ6). 
[תרעג] רמב"ם (כככופ פ"ד הי"כ), טור (פו"ם פי' קעד). ואיבעיא 
היא בסוגייתנו ונחלקו אמוראים בדינה, רב אמר פוטר 
ורב כהנא אמר אינו פוטר, רב נחמן אמר פוטר ורב 
ששת אמר אינו פוטר, רב הונא ורב יהודה וכל תלמידי 
רב אומרים שאינו פוטר. ופסק הרי"ף כדעת הסוברים 
שאינו פוטר, וביאר הרא"ש (סיי 9 שכיון שכל תלמידיו 
של רב סוברים שאינו פוטר, על כרחך שמעו אף מרב 
עצמו שחזר בו, והלכה כרב ששת נגד רב נחמן 
באיסורים. כסף משנה. (תרעדן משנה ברורה (פס סק"). 
[תרעה] משנה ברורה (שס). [תרעו] רמב"ם (פס פ"ד ס"ו). 
רמ"א (סס סי' קעו ק" .)b‏ [תרעז] רמב"ם (קס). רמ"א (פס). 
[ראה להלן בדבר הנוסחאות בדבריו]. לפני הכסף 
משנה עמדה הגירסא ברמב"ם, כפי שהיא בדפוסים, 
שאם בירך על הפרפרת לא פטר את הפת. וביאר בכסף 
משנה שאיבעיא היא בסוגייתנו בפירוש המשנה, 
ובאיבעיא זו תלוי הדין אם ברכת הפרפרת פוטרת 
מעשה קדירה, וחשש הרמב"ם ללישנא קמא שלפי 
דרכה עולה שאינה פוטרת, ותמה עליו למה פסק כן, 
וצידד שסובר שהלכה כבית שמאי כיון שדנו בגמרא 
בדעתם, וסובר שאין בית שמאי חולקים בסיפא כלל 


אליבא 


ואין דין זה מצוי בינינו, שאין אנו 
מושכים ידינו מן הפת עד ברכת המון, 
וכל אשר אנו שותים לפני ברכת המזון 
חשוב כבתוך הסעודה, ולפיכך יין שבתוך 
המזון פוטר גם יין שלאחר המזון קודם 
ברכת המזון, שזה וזה באים לשרותוAת=.‏ 


אם ברכת מעשה 
התבשיל ולהיפך 
בירך על מעשה קדירה, שהוא דייסא 
וכיוצא בו, פטר את הפרפרתישי. בירך על 
הפרפרת, פטר את מעשה קדירהחיי. 


קדירה ‏ פוטרת 


ברכה אחת לכולם במפובים וושכים 
יחד 

היו שנים או יותרוי""! אוכלים יחד פת 
או שותים יין, אחד מברך לכולם, ויוצאים 
בברכתו ידי חובתמוישו. ודווקא כשהסבו 
יחד, [שכך היתה דרך קביעות סעודה בזמן 
הגמרא], או שהיו בעל הבית ובני ביתוחיו 
שכולם נגררים אחריו שהוא מיסב. אבל 
אם היו יושבים בלא הסיבה, כיון שאינם 
נקבעים יחד, כל אחד מברך לעצמןויטי. 


קבעו עעמם לילך למקום פלוני 

אם אמרו עאכל כאן' או במקום 
פלוני', כיון שהכינו מקום לאכילתן, הרי 
זה קבע, ואפילו בלא הסיבהוי=. ומכל 


ולכל הדעות אין פרפרת פוטרת מעשה קדירה, ומה 
שהזכיר את הפת הוא הדין נמי מעשה קדירה. אך 
הרשב"א פסק לקולא שלא יברך משום שספק ברכות 
להקל, והביא שמצא בתשובה לרכינו יהושע מבני בניו 
של הרמב"ם שכתב להגיה גם בדברי הרמב"ם שפטר 
את הפת. ובלחם משנה כתב גם כן לקיים הגירסא 
שלא פטר, וכתב גם כן שנראה שפסק כבית שמאי, 
ומה שלא היקל משום ספק ברכות, ביאר בלחם משנה 
שהוא משום שיש כאן כעין ספק ספקא, עיי"ש. הרמ"א 
ביאר שפרפרת היא דבר שברכתו בורא מיני מזונות 
וכמו מעשה קדירה [וכמו שנתבאר (על ע"6) לענין 
פרפרת שלפני המזון], וכ"כ במשנה ברורה (פק"ג), ולפי 
זה מבואר שפרפרת פוטרת מעשה קדירה ולהיפך, 
שברכתן אחת היא. אך הרמב"ם כתב תבשיל תחת 
פרפרת, ותמה בכסף משנה איך יפטרו התבשיל ומעשה 
קדירה זה את זה, והרי אין ברכותיהם שוות, שברכת 
מעשה קדירה היא בורא מיני מזונות וברכת תבשיל 
ופירות ברכה אחרת היא. ותירץ שכיון שהדין הוא 
שאם בירך 'שהכל נהיה בדברו' על כל המאכלים יצא 
ידי חובתו, אפשר לומר שאם בירך על הפת 'בורא פרי 
האדמה' יצא, שהרי פרי האדמה הוא, ואפשר שאפילו 
אם בירך 'בורא פרי העץ' יצא, וכדעת הסובר שעץ 
שאכל ממנו אדם הראשון חיטה היה, ולכן שייך 
שברכת התבשיל תפטור מעשה קדירה. וכן יש לומר 
שברכת 'בורא מיני מזונות' שמברך על מעשה קדירה 
פוטרת ברכת תבשיל ופירות. אך כתב שבאמת דין זה 
הוא רק כשבירך על הדבר עצמו ברכה שאינה מיוחדת 
לו, כגון שבירך על הפת עצמו 'שהכל נהיה בדברו', 
בזה הוא שיצא, אבל אם בירך על הפרפרת 'שהכל 
נהיה בדברו' לא פטר את הפת. ועוד כתב שהיה מקום 
לומר שיפטרו זה את זה אף שאין ברכותיהם שוות, 
כמו שהפת פוטרת כל מיני אוכלין, אף על פי שאם 
בירך על אותם אוכלין ברכת הפת לא היה יוצא ידי 


פניני 


וסיים במנחת יצחק שכל זה הוא רק ליישב ולחלק בין הקטרה למוגמר, אבל לענין 
השאלה שנשאל בה, בודאי אם כן היא דרכם לעשות ברבים, יש בזה משום דרכי האמורי, 
ואם אחרי הבירור לא נדע טעם למנהג הזה, לא יצאנו מהמבואר במהרי"ק ופסק כן הרמ"א 
(יו"ד סי" קעס ס"), שבדבר שנהגו למנהג ולחוק ואין טעם בדבר, יש לחוש בו משום דרכי 
האמורי ושיש בו שמץ ע"ז מאבותיהם. ובספר רוח חיים (סו"ל נדרכי תטונס פס פ"ק ית), כתב, 
שמטעם זה בכל דבר ובכל מקום ובכל זמן אשר יעשו בני אדם חדשות באיזה מנהג ויש 
בו נטיה שהוא להדמות לגוים, הוא אסור, וכל מי שיש יכולת בידו לבטלו הוא מחויב 


לבטפו. 


מג. 


דם וחמץ שהשתנו ונעשו מאכל אחר 

בגמרא מבואר שעל כל מיני מוגמר [קטורת] מברכים 'בורא עצי בשמים', חוץ מן 
המושק שמן חיה הוא נוצר ולא מן העץ, ולכן מברכים עליו 'בורא מיני בשמיםי. וכתב 
רש"י (ד"ט עסו) שעושים אותו מן הרעי של חיה. 

אך תלמידי רבינו יונה (6: ד"ס פון ממושק") כתבו, שיש אומרים שהוא זיעת חיה, והנכון 
יותר שחיה ידועה היא ויש לה חטוטרת בצואר, ולשם מתקבצים בתחילה כעין דם, ואחר 
כך חוזר ונעשה מוש"ק. ורבינו מאיר הלוי ז"ל היה אוסר אותו באכילה מפני חשש דם, 
ואפשר לתת טעם בו להתיר ולומר שפרש בעלמא הוא, ואף על פי שמתחילה הוא דם 


ברכות מב: - מג. 


מקום צריכים לישב יחד, ואפילו בזמנינו 
שאין צריכים הסיבהתיט, 


הסיבה וישיבה בזמן הזה 

עכשיו שאין אנו רגילים בהסיבה, 
ישיבה שלנו בשולחן אחד, או בלא שולחן 
במפה אחת, הוי קביעות. ואפילו לבני 
חבורה שאינם בעל הבית ובני ביתו, 
מועילה ישיבה זו כהסיבה שבזמן הגמרא. 
ואפילו קבעו מקום לאכילתם, או בעל 
הבית עם בני ביתו, אין מועיל בזמנינו 
אלא אם כן ישבו בשולחן אחד או במפה 
אחתוייו. ועמידה אין דינה כישיבהוייי. 


קביעות על יין בזמן הזה 

יש שכתבו שבזמנינו שאין העולם 
רגילים לקבוע עצמם על היין, טוב שיברך 
כל אחד לעצמו, והדבר תלוי במנהג 
המקומות, שבמקום שמצוי הרבה ין 
ורגילים לקבוע עליו בודאי מועלת הסיבה 
או ישיבה להוציא אחד את חבירו. 


הוצאת אחרים ידי חובתם בזמן הזה 

כעת המנהג פשוט ברוב המקומות שאין 
מוציאים אחד את חבירו כמעט בשום דבר 
מאכל, אף שהוא נגד הדין, ואפשר משום 
שאין הכל בקיאים להתכוין לצאת 
ולהוציאחיפו. 


חובתו. | [תרעח] בברכה ראשונה דין זה אף בשנים, 
ובברכת המזון רק בשלשה מזמנים יחד ואחד מוציא 
את כולם, לכן נקט השו"ע לשון זה. משנה ברורה (סיי 
קסו ס"ק נל). ‏ [תרעט] אפילו אם המסובין יודעין בעצמן 
לברך, מ"מ הידור מצוה הוא שאחד יברך ויוציא כולם, 
שברוב עם הדרת מלך. ביאור הלכה (ד"ס פמד). וראה 
רמ"א (שס סי קג פ"ט. | [תרפ] כן הוסיף הרמ"א. 
[תרפא] שו"ע (סס סי קסו קי"b)‏ ומשנה ברורה (ק"ק (ס - ו), 
וכעין זה כתב הרמב"ם (שס פ" סי"נ) שאם נתוועדו 
ונתכוונו לאכול פת או לשתות יין כאחד, אחד מוציא 
את כולם, ואם זה בא מעצמו וזה בא מעצמו אף על 
פי שהם אוכלים מככר אחד כל אחד ואחד מברך 
לעצמו. [גם לשו"ע דין זה רק בפת ויין, כמו שיבואר. 
ביאור הלכה (ד"ס מו כמס)]. אם היו קצתם מסובים 
וקצתם אינם מסובים, וכן בזמנינו אם היו קצתם 
יושבים וקצתם אינם יושבים, צע"ג אם יוכל אחד 
לפטור את כולם, ביאור הלכה (ל"ס כל ססיכה). 
[תרפב] שו"ע (פס), וכדברי רב נחמן בר יצחק בסוגייתנו 
על הא דאמרי ניזיל וניכול לחמא בדוך פלן. וגם כוונת 
הרמב"ם (פס) להשמיע דין זה, וזהו שכתב 'נתוועדו', 
כסף משנה. [תרפג] משנה ברורה (פ"ק נע), ואין אומרים 
שאמירת 'נאכל במקום פלוני' מועילה לפטור מישיבה 
בזמנינו כשם שהועילה לפטור מהסיבה בזמן הגמרא. 


אין אוכלים עליו מוכח שאין דעתם לקבוע יחד, ובטל 
מה שקבעו מתחילה לאכול יחד. והביא דעת הגר"א 
[החולק על המגן אברהם], שלדעתו אין צריך כלל 
שולחן אחד או מפה אחת במקום שקבעו מתחילה 
לאכול יחד או בעה"ב עם בני ביתו, אלא כל שיושבים 
ואוכלים ביחד דהיינו שאינם מפוזרים אחד הנה ואחד 
הנה, הרי אלו מצטרפים. [תרפה] ביאור הלכה (ד"ס 
ישינס). | [תרפו] משנה ברורה (סי כיג ס"ק י). ‏ [תרפז] כן 


הקפה 


דהלכתא 


כז 


ברוכביסיבהרך 

אם היו רוכבים ואמרו נאכל', אף על 
פי שכל אחד אוכל מככרו, ולא== ירדו 
מהבהמות, מצטרפים כיון שעמדו במקום 
אחדוײ", אבל אם היו אוכלים והולכים, 
ל א ותופטן, 


ביושבים מפוזרים 

אם היו אוכלים בשדה מפוזרים 
ומפורדים, אף על פי שאוכלים כולם 
בשעה אחת ומככר אחד, כיון שלא קבעו 
מקום, ‏ ואוכלים | מפוזרים, | אינם 
מצטרפים!י"י. 


כשהתכוונו לצאת ולהוציא 

כל מה שנתבאר שאם לא קבעו מקום 
הד כל אחד מבהף לעצמרה, אם ""פיון 
המברך להוציאם והם נתכוונו לצאת, 
יצאווייייי, הן בברכה ראשונה והן בברכת 
המזוזותתיכ, 


מוג. 


בשאר מאכלים חוץ מפת ויין 

במה דברים אמורים שאין אחד מוציא 
את האחרים כשלא הסבו יחד, בפת ויין. 
אבל בפירות ושאר דברים חוץ מפת ויין, 
אם היו האוכלים שנים או יותר, אחד 


הגיה בביאור הלכה (פ" קפ ד"ס 6) בשם המאמר מרדכי 
(ס"ק טז). ‏ [תרפח] היינו שעמידת הבהמות מועילה כמו 
ישיבה, שכיון שאמרו נאכל כאן' או 'במקום פלוני 
הרי זה צירוף, אבל כשהולכים אין מועיל מה שאמרו 
'נאכל כאן' או 'במקום פלוני', כיון שההליכה מבטלת 
הקביעות, משנה ברורה (ס"ק ס6 - סנ). ונלמד מהמבואר 
בברייתא שבסוגייתנו שעשרה שהיו מהלכים בדרך כל 
אחד מברך לעצמו, והעמידו בגמרא דין זה כשאמרו 
'נאכל כאן' או 'במקום פלוני', ואף על פי כן כל 
שהולכים אינם מצטרפים, ורק אם עמדו יכול אחד 
להוציא את כולם, ביאור הגר"א (ס"ק מכ). אם יושבים 
בעגלה אחת ואמרו עאכל כאן' ואוכלים יחד מסתפק 
המגן אברהם (פ"ק ס) שאפשר שמצטרפים, אף על פי 
שלכל דיני התורה הנוסע בעגלה נידון כמהלך, מכל 
מקום כיון שעכ"פ כולם יושבים באגודה אחת יש לומר 
שמצטרפים, וכן נוטה דעת האליה רבה (סק"כ) להקל. 
ובספינה פשוט אף להמגן אברהם להקל שמצטרפים, 
שקביעות גמורה היא, משנה ברורה (ס"ק פט. ולענין 
זימון אם יושבים בעגלה, בעשרה יזמנו בלי שם מחמת 
הספק, משנה ברורה (פ" קג ק"ק כו). ‏ [תרפט] שו"ע (ס" 
קסו סי"3, סי קנג ס"ג). ‏ [תרצ] שו"ע (פס ופס), והיינו שאף 
על פי שאמרו 'נאכל כאן' וישבו לאכול, אינו מועיל, 
כיון שהיו מפוזרים, וצריך שיהיו במקום אחד, משנה 
ברורה (פ" קמ פ"ק ס0. ודין זה נלמד מהברייתא 
שבסוגייתנו, שהצריכה שיהיו יושבים, אף על פי 
שהעמידוה כשאמרו עאכל כאן', ויושבים היינו יושבים 
יחד ולא מפוזרים, ביאור הגר"א | ס"ק מל 
[תרצא] שו"ע (סי' קסו פי"ג), שלא הצריכו לברך כל אחד 
אלא לכתחילה. ובמגן אברהם (פ"ק כפ) הניח דין השו"ע 
בצ"ע, כי יש מהראשונים שסוברים שאם לא קבעו 
עצמם יחד אין אחד יכול להוציא חבירו אף בדיעבד, 
אמנם בביאור הגר"א הכריע להלכה שדברי השו"ע 
עיקר. משנה ברורה (פ"ק קס). [תרצב] משנה ברורה (טס). 


אין חוששים לכך, שאחר מה שהוא עכשיו אנו הולכים. והוכיח כן, שהרי הדבש אם נפל 
בו חתיכה של איסור אין הדבש אסור, אף על פי שהאיסור נימוח בתוך הדבש, שכיון 
שדרך הדבש להפוך את הדבר שנופל לתוכו לדבש, לכן אנו דנים את מה שנפל לתוכו 
כמו דבש ומותר, וכן הדין במושק, שאף על פי שמתחילה היה דם, כיון שעכשיו יצא 
מתורת דם הולכים אחר מה שהוא עכשיו, ואף על פי שנותן בתבשיל טעם לשבח מותר. 


ובמגן אברהם (פ" :עו פק"ג) הביא דבריו, ותמה וכתב שאף ראייתו מדבש צריכה ראיה, 
שהרי מבואר בגמרא (נטמת ו:) שהתורה התירה בפירוש את חלב הבהמה הטהורה, ולולא 
היתר זה היה אסור באכילה, מפני שדם נעכר ונעשה חלב. הרי שדם שנשתנית צורתו 
עדיין באיסורו הוא עומד, ורק בחלב התירה התורה, ואין ללמוד ממנו לשאר דברים, שאין 
לך בו אלא חידושו. ואם כן בשאר מקומות גם אם נשתנית צורת האיסור עדיין אסור 
הוא מן התורה, ובין בנבילה שנעשתה דבש ובין בדם שנעשה מוש"ק יש לאסור מן התורה. 
והאריכו בזה האחרונים, יש אוסרים, ויש מתירים משום שהוא עכשיו כעפר בעלמא, וראה 
במשנה ברורה (פס פק"ו), ובדרכי תשובה (פ" מז פק"ס, סי פע סק"6). 


והנה האחרונים האריכו לדון בדין בהמה של גוי האוכלת חמץ בפסח, אם מותר לשתות 
את חלבה בפסח, יש אוסרים תוך מעת לעת משאכלה, מפני שחמץ בפסח אסור בהנאה 
ואיסורו במשהו שאינו מתבטל, וכל שאין לו ביטול זה וזה גורם אסור, והחמץ שאכלה 
גורם החלב (ישעות יעקנ פו"ם סוס" פפפ). אך בשו"ת אבני מילואים (סי ז) כתב שיש לצרד להקל 
בזה וזה גורם בחמץ, והטעם מפני שאפילו אם רק האיסור לבדו גורם אין בו איסור מן 


כח 


פוטר את חבירו אפילו בלא הסיבהותיא. 
ומכל מקום צריכים ישיבהויייו. ובדיעבד 
כל שכיון המברך להוציא והשומע לצאת 
יצא, אפילו בעמידהחייי. 

ובזמנינו שכל ישיבה דינה כהסיבה, אין 
חיקוק בין פת וײך לשאר דברים, 
שבישיבה אפילו פת ויין אחד מברך 
לכולם, ושלא בישיבה, גם בשאר דברים 
כל אחד מברך לעצמןחיי. 


ויין אין מועלת הסיבה, והוא הדין שאין 
מועלת ישיבה בזמנינו, ולכן נהגו עכשיו 
בפירות, שכל אחד מברך לעצמווף=. 


בברכה אחרונה 

במה דברים אמורים שאחד מברך 
לכולם בשאר דברים חוץ מן הפת לדעת 
הסוברים כן, בברכה ראשונה, אבל בברכה 
אחרונה לכל הדעות אפילו קבעו יחדתתח 
צריכים ליחלק וכל אחד מברך לעצמו, 
שאין זימון לפירותייייי. ובדיעבד אם כיון 
לצאת והמברך כיון להוציאו יצא, אפילו 
בלא קביעות כללוי. 


ברכה אחרונה באין בקיאים 

ואם אחד אינו יודע לברך בעצמו יוצא 
אפילו לכתחילה בברכת חבירו. ובמקומות 
שההמון מזלזלים מאוד בברכה אחרונה 
יש לסמוך לעשות כן לכתחילה, שיברך 
אחד בקול רם הברכה אחרונה ויהיו 


[תרצגן גם בזה מצוה שיוציא אחד את כולם גם אם 
כולם יודעים לברן; משום ברהב עם הדרת מלך, כמוּ 
שנתבאר לעיל לענין פת ויין, משנה ברורה (סיי מג סק"ג). 
[תרצד] שו"ע (טס 6"5), וכעין זה ברמב"ם (מס). בסוגייתנו 
נחלקו רב ורבי יוחנן בדין זה, ויש שני לשונות בגמרא 
במה נחלקו. ללשון ראשון לרב רק בפת צריך הסיבה, 
וביין אין צריך הסיבה, ולרבי יוחנן אפילו ביין צריך 
הסיבה. וללשון שני לרב רק בפת מועלת הסיבה וביין 
אין מועלת הסיבה, ולרבי יוחנן אף ליין מועלת הסיבה. 
והלכה כרבי יוחנן. ולשני הלשונות לא חלק רבי יוחנן 
על רב אלא ביין, אבל בשאר מאכלים מודה לו. ונמצא 
שללשון ראשון לרבי יוחנן בפת ויין צריך הסיבה 
ובשאר מאכלים אין צריך הסיבה, וכלשון זה פסקו 
הרמב"ם והשו"ע, וללשון שני לרבי יוחנן רק בפת ויין 
מועלת הסיבה, ובשאר מאכלים אינה מועלת, וכן פסקו 
הראב"ד והרמ"א (כסף משנס, מיפור סגר"6). וטעם הלשון 
הראשון, שבפת ויין החשובים היתה דרכם לקבוע 
לאכול ולשתות בהסיבה, ולכן כשאין מסובים גי 
שאין דעתם לקבוע יחד ואין אחד מוציא את כולם, 
אבל בשאר מאכלים גם בלי הסיבה דרך קביעות יחד 
היא, ובלבד שיהיו קבועים קצת, בישיבה ולא בעמידה. 
וטעם הלשון השני, שדווקא בפת ויין מתוך שחשובים 
הם מועלת בהם הסיבה או ישיבה למנהגינו, משא"כ 
בשארי דברים שאינם חשובים, צריך כל אחד לברך 
לעצמו (מטנס נכורס סק"נ, סק"ד, ס"ק י5). [וראה בכסף משנה 
שהביא תשובת הרמב"ם לחכמי לוניל, שאף לשון השני 
סובר בדין כלשון הראשון ואינם חולקים אלא בנוסח 
המימרא, וכתב שאינו יודע ליישב פירוש הסוגיא לדרך 
זו, עיי"ש ובלחם משנה שהאריכו בזה]. וראה להלן 
אם צריך ישיבה על שולחן אחד. [תרצה] משנה ברורה 
(סק"ס). | [תרצו] שו"ע (פס). [תרצזן ראב"ד (פס). רמ"א 
(פס). וראה להלן לענין באו להם פירות בתוך הסעודה. 
[תרצח] משנה ברורה (פק"ע). [תרצט] שו"ע (סס). טעם 
דין זה, משום שבברכה ראשונה כל אחד מרויח באותה 


אליבא 


אחרים יוצאים על ידו, אפילו כשיודעים 
בעצמם לברך, ובפרט ברכה אחרונה מעין 
שלש שאין הכל בקיאים בה בעל פה 
בודאי טוב לעשות כן לכתחילה, ומכל 
מקום טוב יותר שיאמרו עם המברך מלה 
במלה !יי 


שיעור הקריעה על מות רבו 

כשימות רבו קורע כל בגדיו עד שהוא 
מגלה את לבו ואינו מאחה לעולם, במה 
דברים אמורים בורבו מובהק שלמד ממנו 
רוב חכמתו, אבל אם לא למד ממנו רוב 
הכמתו הרי זה הלמ חבר, ואינה השב 
לקרוע בשיעור זה, אבל עומד מלפניו 
וקורע עליו כשם שהוא קורע על כל 
המתים שהוא מתאבל עליהם, אפילו לא 
למד ממנו אלא דבר אחד בין קטן בין 
גדול עומד מלפניו וקורע עליוף=ו. ויש 
אומרים שגם על רבו מובהק אינו קורע 
אלא טפח, ואינו מאחה אותו לעולםתשג. 


נטילת ידים לשתיה 

השותה אינו צריך ליטול, אפילו ידו 
אחתיטי, | כיון שאין דרך לגעת בידו 
במשקין שבתוך הכלי. ואף אם אירע 
שנטל המשקין בידו, כגון ששאב בידיו מן 
הנהר ושתה, גם כן אינו צריך נטילה, שלא 
תיקנו נטילה לשתיהיי. 


נטילה משום נקיות 
אף על פי שהנוטל ידיו לפירות, הרי 


ברכה, שעל ידה מותרים לאכול וליהנות, לפיכך 
מצטרפים לה, אבל בברכה שלאחר אכילה שכבר אכלו 
ודעתם להפרד, אין מצטרפים, ואפילו ביין. משנה 
ברורה (פק"ס). [תש] משנה ברורה (סק"ט). [תשא] משנה 
ברורה (פס). ‏ ([תשבן רמב"ם (קנמוד פוכס פ"ס ס"ע). שו"ע 
(יו"ד סי' כמכ סכ"ס, סי עמ מ"ס). וכתב במים חיים לפרי חדש 
(נרמנ"ס פס), שיש סמך לסברת הרמב"ם שעל רבו מובהק 
צריך לקרוע עד לבו ואין די בקריעה כלשהי, ממה 
שמסופר בסוגייתנו שאחר פטירתו של רב כשראו 
תלמידיו שלא למדו ממנו כל הלכות ברכת המזון, קם 
רב אדא בר אהבה והחזיר לאחוריו את הקריעה שקרע 
בהספד רבו, וקרע קריעה נוספת, כיון שבאותו צד 
שלפניו כבר היה הבגד קרוע ולא היה שייך להוסיף בו 
קריעה. ואם היה הדין שעל רבו אין צריך לקרוע אלא 
טפח, קשה למה הוצרך להחזיר הבגד לאחוריו, והרי 
היה יכול להוסיף לקרוע באותו צד, אלא מוכח שצריך 
לקרוע עד שיגלה את לבו, ולכן אינו יכול להוסיף 
לקרוע אלא אם כן יחזיר הקרע לאחוריו. [תשג]ן שו"ע 
(פס ועס). | [תשד] שו"ע (מו"ם סי קנת ס"ו). ואף שבסוגייתנו 
מבואר שהיו נוהגים קודם הסעודה לשתות יין והיו 
מביאים להם מים וכל אחד ואחד נוטל ידו אחת, ודעת 
רשיי [כפי שפירשו בבית יוסף (שס ד"ס וכפנ סר")] 
שהשותה משקה משבעת המשקים שיכולים להיטמא 
חייב ליטול את היד שאוחז בה את הכוס, שמא יגע 
במשקין בידו ויטמא אותם, אין הלכה כדעתו, אלא 
כדעת התוספות (ד"ס כל ד) שאין הנטילה אלא משום 
נקיות וכבוד הברכה, ואין חיוב בנטילה זו. ביאור 
הגר"א (סיק"). [תשה] משנה ברורה (פ"ק מ) כדעת המגן 
אברהם, וראה בשער הציון (פ"ק ג) שמסיק שגם האוכל 
דבש באצבעותיו אינו צריך נטילת ידים. [תשו] רמ"א 
(פס פ"ס), וכדברי התוספות (פס) בביאור סוגייתנו. ביאור 
הגר"א (שס) [וראה דמשק אליעזר (שס), שמדברי 
התוספות נראה שצריך ליטול רק יד אחת, כמבואר 
בסוגייתנו, כדי שבכך יהיה ניכר שאינו נוטל אלא 


פניני 


התורה [עיי"ש שהוכיח כן], וכיון שחמץ בפסח במשהו אינו אלא משום חומרא של איסור 
כרת, אבל בנוקשה שאין בו כרת יש לו ביטול, א"כ כל שכן גורם שאינו אלא מדרבנן 
בעלמא שיש לו ביטול. ובשו"ת תורת חסד (פ" 6 האריך בכמה צדדי היתר, וכתב (שס לופ 
ו להתיר את החלב מפני שנשתנה החמץ ממה שהיה כמבואר בדברי תלמידי רבינו יונה 
הנ"ל, ואף על פי שהמגן אברהם הוכיח שלא כדבריו ממה שהתורה הוצרכה להתיר חלב, 
מכל מקום לענין חלב עצמו שהתורה התירתו ולא חששה למה שהיה דם מתחילה, הרי 
חידשה בו התורה שאין הולכים בו אחר מה שהיה מתחילה אלא אחר מה שהוא עכשיו. 
ואם כן גם אם היה חמץ מתחילה, כיון שעכשיו חלב הוא אין הולכים בו אחר מה שהיה 
מתחילה אלא אחר מה שהוא עכשיו, ומותר הוא בהנאה. 


אמירת 'ועל פירותיה' על פירות חו"ל שבאו לארץ 
בגמרא, אמר לו רב חסדא לרב יצחק, שמן אפרסמון מה מברכים עליו, אמר לו כך 
אמר רב יהודה, 'בורא שמן ארצנו'. אמר לו רב חסדא, אל תביא ראיה מדברי רב יהודה, 
שחביבה עליו ארץ ישראל, מה מברכים עליו כל בני אדם, אמר לו, כך אמר רבי יוחנן 


'בורא שמן ערבי. 


ברכות מג. 


זה מגסי הרוח, דווקא שנוטלן בתורת 
חיוב, אבל אם נוטלן משום נקיות, שלא 
היו ידיו נקיות, מותרוי=ו. וכן מותר ליטלן 
לכבוד הברכה אע"פ שידיו נקיותחלי. 


נטל לטיבולו במשקה או לנקיות והולך 
לאכול פת 

נטל ידיו לדבר שטיבולו במשקה, ואחר 
כך רוצה לאכול לחם, יש מי שנראה 
מדבריו שאין אותה נטילה עולה לו, ואין 
צריך לומר אם נטל ידיו שלא לאכול, 
ואחר כך נמלך ואכל, שודאי צריך לחזור 
וליטול לשם אכילת הפת"י. ולהלכה אם 
לא הסיח דעתו מנקיות ידיו, יטול בלא 
ברכהותששו. 


קביעות שלא על שולחן אחד 

לדעת הסוברים [לעיל] שבפירות ושאר 
דברים חוץ מפת ויין, אם היו האוכלים 
שנים או יותר, אחד פוטר את חבירו 
אפילו בלא הסיבה, אין צריך שישבו על 
שולחן אחד, אלא אפילו כשיושב כל אחד 
על שולחנו פוטר אחד את כולםחלי. 


פירות שבתוך הפעודה 

גם לדעת הסוברים [לעיל] שבפירות 
ושאר דברים חוץ מפת ויין אין אחד פוטר 
את כולם אפילו בהסיבה, אם באו פירות 
בתוך הסעודה אחד מברך לכולם, שמתוך 
שמועלת ההסיבה לפת מועלת גם לשאר 
דבריםותשיאו, 


משום נקיות, אך זהו דווקא בשותה שמחזיק הכוס רק 
ביד אחת, אבל האוכל פירות בשתי ידיו יכול ליטול 
שתי ידיו כיון שהכל משום נקיות]. [תשז] משנה ברורה 
(ס"ק כנ). ‏ [תשח] שו"ע (שס פ"), על פי שיטת התוספות 
בסוגייתנו (שס) שנוטל ידו ליין שקודם הסעודה משום 
נקיות, ואחר כך כשבא לאכול חוזר ונוטל שתי ידיו, 
אף ידו שכבר נטל, וביארו התוספות (פפפיס קטו. ד"ס 02 
שהנטילה הראשונה אינה עולה לו כיון שמתחילה לא 
נטל לשם קדושה. מגן אברהם (פ"ק ינ). ביאור הגר"א 
(ס"ק ם). ואף כשנוטל לצורך דבר שטיבולו במשקה, 
דעת מקצת הפוסקים אלו שאין בכך חיוב נטילה בזמן 
הזה, ולכן אינו יוצא בנטילה זו לאכילת פת, שלא נטל 
לשם נטילה המחוייבת. משנה כרורה (ס"ק כ). 
[תשט] רמ"א (Eס),‏ הטעם לפי שכמה פוסקים סוברים 
שבנטילת ידים לחולין אף אם לא התכוין לשם נטילה 
יצא, כל שלא הסיח דעתו מעת שנטל ידיו, ולכן יטול 
בלא ברכה, שמא יצא בנטילה הראשונה. ועל נטילה 
ראשונה לא שייך לברך אף שנמלך לאכול סמוך ממש 
לנטילה, כיון שלא היתה לשם נטילה. משנה ברורה 
וס"ק  .)3(‏ [תשי] שער הציון (פ" רג פק"נ), שהרי אמרו 
בסוגייתנו שלדעת רב הסובר שביין אחד פוטר את 
כולם גם בלי הסיבה, הטעם שהאורחים שהיו שותים 
יין לפני הסעודה היו מברכים כל אחד לעצמו, הוא 
משום שדעתם להיעקר ממקום זה ולהיכנס לתוך 
המסיבה. והרי בזמן חז"ל היה כל אחד יושב על שולחן 
בפני עצמו, ואף על פי כן לולא שהיה דעתם להיעקר 
היה אחד פוטר את כולם. ומכאן נלמד לשאר מאכלים 
חוץ מפת ויין לדעת השו"ע. ותשיאן משנה ברורה (פס 
ק"ק ל), וכמו שתירצו בסוגייתנו לאידך לישנא דרב 
לענין יין. | [תשיב] רמב"ם (נלכות פ"ד סי"נ). שו"ע (טס סי 
קעד פ"ס). ‏ [תשיג] רמ"א (Eס).‏ ואף שאין עניית אמן 
מעכבת, חוששים שמא יענה אמן ויסתכן. משנה ברורה 
(ס"ק מ5). ואף אם יניחו מלאכול ויכינו עצמם לשמוע 
הברכה ולענות אמן, גם כן אינו מועיל, שמכל מקום 


הלכה 


דהלכתא 


ברכה אחת לכולם על יין שבתוך ואחר 
המזון 

על יין שבתוך המזון כל אחד ואחד 
מברך לעצמו, אפילו הסיבו יחדו==, 
משום שאינם יכולים לענות אמו=י, 
מחשש שמא יקדים קנה לושטתש. 


אמירת 'סברי" 

יש אומרים שאם אמר להם סברי 
רבותי', וישמעו ויכוונו לברכה ולא יאכלו 
אז וענו אמן, אחד מברך לכולם, וכן 
נוהגיםוש=ו, אך אין הידור מצוה לעשות 
כְותשטון, 

ויאמר 'סברי רבותי', פירוש, סוברים 
אתם לצאת בברכה זו. ולא יאמר 'ברשות 
רבותי'=". וכן כל מקום שמברכים על 
היין | משום | ברכת היין שבתוך 
הסעודה"ו, אין אומרים 'ברשות' אלא 
יסברי', מטעם שנתבארשט. 


הקודמים לנטילת מים אחרונים 
ראה להלן (₪) בדין כיבוד המברך 
במים אחרוניםוA=.‏ 


מאימתי מברכים על הריח 

מברכים על המוגמר [שהם בשמים 
שמשימים על הגחלים להריח בהם] 
משיעלה קיטור עשנו קודם שיגיע לו 
הריח=י, ובדיעבד יכול לברך אף בעת 
שמריחו=ט. אבל לא יברך קודם שיעלה 
קיטור העשןא, ובדיעבד אם בירך קודם 


חוששים שמא לא יזהרו להפסיק מלאכול ויבוא לידי 
סכנה. משנה ברורה (פ"ק מנ). [תשידן רמב"ם (Eס).‏ שו"ע 
(טס). | [תשטו] לדעה הראשונה הטעם שאין אחד מוציא 
את כולם הוא מחשש שמא יענו אמן ויסתכנו, ולכן 
אין מועלת אמירת 'סברי', אך לדעה זו השניה, הטעם 
שאין אחד מבוך לכולם הוא משום שטרודים הם 
לאכול ולא יתנו לב לכוין לשמוע ולצאת, ולכן אם 
אמר מקודם שיברך 'סברי מורי' ומניחים כולם לאכול 
ויכוונו ליבם לברכה, מותר, וגם משום סכנה אין 
לחשוש באופן זה לדעה זו כיון שפסקו מלאכול. משנה 
ברורה (ס"ק מג). | [תשטו] ביאור הלכה (ד"ס וכן נוסנין), אף 
שבכל מקום יש הידור מצוה שיוציא אחד את כולם, 
כיון שכאן מחלוקת היא בין הפוסקים אם מותר לעשות 
כן. | [תשיז] שלשון זה אינו אלא נטילת רשות לברך, 
ולשון 'סברי רבותי' היינו שיפסקו מלאכול ויתנו לב 
לשמוע הברכה ולצאת. משנה ברורה (ק"ק סס). 
[תשיח] היינו כשאחד מוציא חבירו, כמו קידוש והבדלה 
וכיוצא בהם. ובחופה וברית מילה שאין נוהגים לומר 
סברי כלל, הוא משום שרק במקום שצריך נטילת רשות 
אומרים על היין 'סברי' במקום 'רשות', אבל בחופה 
ומילה שאין נוטלים רשות אין לומר סברי כלל. משנה 
ברורה (ק"ק מו). | (תשיטן רמ"א (שס). ואף שהיה ראוי 
לומר יותר ברשות שהוא נטילת רשות מהמסובין 
שחפצים בו שיוציא אותם בברכתו, מכל מקום כיון 
שעל ברכת היין שבתוך הסעודה מוכרח לומר 'סברי', 
כדי שיפסיקו מלאכול, נהגו לומר לשון זה בכל מקום 
שמברכים להוציא אחרים. משנה ברורה (ס"ק מ). 
[תשכ] וראה שם בהערות מדברי המשנה ברורה לענין 
הדין המבואר בסוגייתנו, שהמברך מעיין בברכת המזון 
בזמן שנוטלים ארבעת האחוונים מים אחרונים. 
[תשכא] והטעם לפי שלכתחילה צריך לברך עובר 
לעשייתן, משנה ברורה (ס רש מ"ק מו). ‏ [תשכבן משנה 
ברורה (פס). ‏ [תשכג] רמב"ם (גללות פ"ע ס3"0). שו"ע (פס 
סי"). והטעם לפי שצריך לברך סמוך לעשייתן ולא 


והקשה בברכת כהן (ד"ס 026 דיע, ונדפו"ם כסוף סספר נקונערס כעניני קלס סוס ד"ס ונטעס הלנל), שהרי 
שמן אפרסמון היה גדל ביריחו, במו שבתב רש"י (ד"ס פמן, מנמס כ' כ יג עול בשם ספר יוסיפון 
(ועיי"ט סוף פנ"ם), ועל שם ריח האפרסמון היא נקראת יריחו. ובצפנת פענח (קדוע המוד פ"ס הי") 
כתב שיריחו נכבשה רק על ידי עולי מצרים ולא כבשוה עולי בבל, ואם כן קשה איך 
שיבחה רב יהודה ואמר על פריה 'בורא שמן ארצנו'. ובברכי יוסף (פֿו"פ סי כ פ"ק י) הביא 
בשם מהר"א אזולאי, שפירות שבאו ממקום שכבשו עולי מצרים למקום שכבשו גם עולי 
בבל, מברך עליהם 'על הארץ ועל פירותיה', ומשמע שכשאוכלם במקומם או בחוץ לארץ 
אין לברך עליהם 'ועל פירותיה' כיון שאין לשבח מקום שלא כבשוהו עולי בבל [ובכף 
החיים שס פיק ט) הבין שמחלוקת הפוסקים שהביא בברכי יוסף אחר זה לענין אמירת 'על 
הפירות', היא על פירות שגדלו במקום כיבוש עולי מצרים, אך דבריהם הם לענין פירות 
שבאו מחוץ לארץ לארץ ישראל אם מברך עליהם 'על הפירות' או 'על פירותיה'. ועיין 
מה שכתב בזה בבירור הלכה (פ" פיי כפ עמ' עט]. 

ותירץ בברכת כהן, שרב יהודה הולך לשיטתו, שסובר (ש? ) שערלה אסורה בארץ 
ישראל גם בזמן הזה, ובפשטות היינו משום שסובר שקדושה ראשונה קדשה לעתיד לבא. 
ולכן סובר שיש ביריחו קדושה אף על פי שלא כבשוה עולי בבל. אך להלכה לפוסקים 


שיעלה קיטור העשן אינו צריך לחזור 
ולברך כל שלא הפסיק בינתייםטי, 


ברכות מיני מוגמרות 


המוגמר, אם הוא של עץ מברך 'בורא 
עצי בשמים', ואם של עשב 'בורא עשבי 
בשמים', ואם של שאר מינים, 'בורא מיני 
בשמיםיהשיהו. 


ברכת המוס"ק 

אם בא הריח או שעשו מוגמר לא ממין 
עץ ולא ממין עשב, אלא כמו המוס"ק 
[מין ‏ בושם], ‏ מברך (בורא מיני 
בשמיםחשײיו. 


ברכת שמן אפרסמון 

על שמן אפרסמון==י מברך 'בורא שמן 
ערביו="ו. ובדיעבד אם בירך עליו 'בורא 
עצי בשמים', יצאחשטו. 


שמן זית שכתשו או טחנו עד שחזר 


שתהיה הברכה מרוחקת מההנאה. משנה ברורה (פ"ק 
ממ). [תשכד] משנה ברורה (קס). [תשכה] שו"ע (פס 
סי"ג), וכעין זה ברמב"ם ‏ שס, ואין נשתנית ברכת 
העשבים והעצים אף על פי שנשרפו ע"י הגימור, שאין 
שריפתם חשובה שהיא מכלה אותם, אלא אדרבה, היא 
גורמת שתעלה תמרתם ויהיה ריחם נודף. משנה ברורה 
(ס"ק מט). אמנם מוגמר הנעשה ממיני פירות אין 
מברכים עליו, וכגירסת הבה"ג בתירוץ הקושיא 
שהובאה בסוגייתנו מהברייתא שאמרה שאין מברכים 
אלא על עצי אפרסמון של בית רבי וכו', [ובנוסח 
שלפנינו מסיקה הגמרא בתיובתא, ולפי זה להלכה אין 
מברכים 'בורא מיני בשמים' על המוגמר, אך הבה'ג 
גרס 'תנא הדס וכל דדמי ליהי, ולגירסת הבה*ג 
מברכים על מוגמר של כל מיני בשמים חוץ מן 
הפירות שריחם טוב כגון תפוחים וחבושים. כסף 
משנה. | (תשכון רמב"ם (שס) לענין מוגמר הבא ממין 
חיה וכיוצא בה. שו"ע (פס פ"נ). במשנה ברורה (סק") 
כתב שבלשון לעז נקרא המוסק פיז"ם, ויש אומרים 
שבא מזיעת חיה ויש אומרים שבא מדם של חיה אחת 
שמתקבץ בצוארה ואח"כ מתייבש ונעשה בושם, ולפי 
סברא זו האחרונה יש שרצו לאסור לתת אותו בקדירה 
להטעים בריחו את התבשיל, שהרי דם אסור באכילה, 
והרבה פוסקים מתירים אפילו לתת בקדירה, שהולכים 
אחר מה שהוא עכשיו, ועכשיו אינו דם אלא עפר 
בעלמא שנותן ריח טוב, ובאליה רבה (פק"ד) מצדד 
להורות כדבריהם, ובפמ"ג (ממננות הנ סק" מצדד גם 
כן שיש לסמוך על דבריהם להקל אף לכתחילה, כשיש 
בתבשיל ששים כנגדו. ובביאור הלכה (ד"ס סמופ"ק) כתב, 
שממה שלא נחלקו הראשונים אלא בדין אכילתו, והכל 
מודים שמותר להריח בו, מוכח לכאורה שאין איסור 
להריח בדבר האסור באכילה, ואין חוששים שמא יבוא 
לאכלו, אך יש לומר שאין היתר זה אלא בדברים שכל 
עיקרם אינו אלא לריח, כגון המוס"ק, שגם כאשר 
נותנים אותו לתבשיל אין הנתינה כדי להיטיב טעמו 
אלא כדי לתת בתבשיל ריח טוב, אבל בשאר דברים 
האסורים באכילה והם ממין העומד לאכילה, אפשר 


אליבא 


הר מדף, מברך עליו 'בורא עצי 
בשמים'ילי. והוא הדין כשעשה כן לשמן 
הנעשה משאר פירות שגדלים על העץ. 
ואם נטל שמן הנעשה מפירות שאינם 
גדלים על העץ, וטחנו וכתשו ומריח 
שמנו, אינו מברך עליו אלא 'בורא מיני 
בשמים'והשלאז, 


שמן שבשמו בבשמים 


שמןוט | שבשמו ‏ כמו שמן 
המשחה!"י, אם בעצי בשמים, מברך 
יבורא עצי בשמים', ואם בעשבי בשמים, 
מברך 'בורא עשבי בשמים', ואם היו בו 
גם עצים וגם עשבים, מברך 'בורא מיני 
בשמים'השלי. 


סיננו מהבשמים 

אם סיננו והוציא ממנו הבשמים, יש 
אומרים שמברך 'בורא שמן ערב', ויש 
אומרים שאינו מברך עליו כלל, לפי שהוא 
ריח שאין לו עיקר, וכיון שספק הוא, נכון 
ליזהר מלהריח בו==. ומי שאין רוצה 


שאסור להריח בהם, שמא יבוא לאכול מהם. 
[תשכז] הוא צרי בלשון המקרא, וחותכים את העץ 
ומקלפים אותו, ונוטף שמן ממנו, ומוזכר בש"ס 'הצרי 
אינו אלא שרף הנוטף מעצי הקטף'. משנה ברורה (פ"ק 
כב). [תשכח] רמב"ם (מסס ס"ג). שו"ע (שס ס"ד). הטעם 
שקבעו לו ברכה בפני עצמו, מפני שנמצא בארץ 
ישראל והוא חשוב. משנה ברורה (ס"ק כג). [וראה עוד 
טעם אחר להלן לענין שמן כבוש]. אמנם בבאר יהודה 
(נרמנ"ס מס) כתב שמדברי הרמב"ם שכתב 'וכיוצא בזה' 
ולא פירש 'וכיוצא בזה הגדל בארץ ישראל', משמע 
שלדעתו אין חשיבותו משום שגדל בארץ ישראל, אלא 
משום שמעולה בריחו. ‏ [תשכט] משנה ברורה (סס). 
[תשל] רמב"ם (Eס).‏ שו"ע (פס פ"ס). בסוגייתנו דנו 
אמוראים בדין כשרתא, משחא כבישא ומשחא טחינא, 
ודעת נהרדעי שעל שלשתם מברכים 'בורא עצי 
בשמים'. והרמב"ם מפרש משחא כבישא וטחינא שהם 
שמן זית שכתשו או טחנו עד שחזר ריחו נודף, ופסק 
כנהרדעי שמברך אף עליהם 'בורא עצי בשמים'. ביאור 
הגר"א (פ"ק ל). ולדעתו מדובר בשמן זית שלא נתנו 
בו כלל בשמים אחרים. משנה ברורה (פ"ק מ). ומה 
שאין מברכים על כל אלו 'הנותן ריח טוב בפירות' 
כמו באתרוג וכיוצא בו, משום שאתרוג גדל עם הריח, 
אבל כאן אין הריח גדל עמם אלא בא ע"י כתישה 
וטחינה שנעשית בידי אדם, ולכן אין שייך לברך 
'הנותן ריח טוב בפירות', שהרי לא ניתן בו הריח 
מתחילתו, ושייך יותר לברך עליו 'בורא עצי בשמים' 
על שהוטבע בו כח הבושם בפנימיותו. משנה ברורה 
(ס"ק כס). [תשלא] משנה ברורה ‏ סס). [תשלב] והוא 
הדין מים ושאר משקין שנתן בהם הבשמים. משנה 
ברורה (פ"ק כ). ‏ [תשלג] אין הכונה שעשאו בשיעור 
ובמידה כמו שמן המשחה, שהרי זה אסור לעשות, 
אלא הוא מראה לנו שדרך לבשם שמן בבשמים וכמו 
שמצינו בשמן המשחה שהיו מבשמים אותו. משנה 
ברורה (ס"ק ס). | (תשלדן שו"ע (פס ק"ו) ומשנה ברורה 
(ס"ק כת). הרמב"ם (:ס) כתב, 'שמן שבשמו כעין שמן 
המשחה מברך עליו בורא מיני בשמים'. וביאר בכסף 


פניני 


ברכות מג. - מג: 


הלפה 


להחמיר על עצמו מותר לוּ לכתחילה 
להריח, ולברך 'בורא מיני בשמים'ףלי. 


מג: 


ברכת סימלק וחילפי דימא 

סימלק וחילפי דימא, מברך עליהם 
'בורא עצי בשמים"א"י. | סימלק יש 
מפרשים רוסמארי"וף=, ויש מפרשים 
יאסמי"ן, וש מפרשים שהוא עשב שיש 
לו שלש שורות של עלים זו למעלה מזו 
ולכל שורה שלש עלים. וחילפי דימא, הוא 
שבולת נרד שקורין אישפי"קש, והוא 
מה שקורין בימינו ספיגינאר ומעלה ריח 
טובותשײו, 


בשמים שאין עציהם מתקיימים משנה 
לשנה 

יש אומרים שברכת 'עצי בשמים' אינה 
חלויה בקיום העץ משנה לשנה, כמו לענין 
ברכת 'בורא פרי העץ', אלא כל דבר 
שהקלח שלו קשה מברכים עליו 'בורא 


משנה שלדעתו זהו 'כשרתא' שבסוגייתנו, ונראה שהיה 
גורס בגמרא 'האי כשרתא מברך עליה בורא מיני 
בשמים', ולא כגירסא שלפנינו שמברך 'בורא עצי 
בשמים'. ובשו"ע פסק שמברך על פי ברכת הבשמים 
הנתונים בו, שפירש 'כשרתא' כהרמב"ם, אך פסק על 
פי הנוסח שלפנינו בגמרא, שמברכים 'בורא עצי 
בשמים', והוא הדין שאם נתן בשמן בשמים שברכתם 
'עשבי בשמים' מברך על השמן 'בורא עשבי בשמים'. 
ביאור הגר"א (ק"ק טו. [תשלה] שו"ע (שס). דעה 
ראשונה היא דעת רבינו חננאל המובא בתוספות (ל"ס 
מטסס), ודעה שניה היא דעת הרמב"ם, כפי שפירשה 
בכסף משנה, שסובר שאין מברכים אלא על ריח שיש 
לו עיקר. | [תשלו] משנה ברורה (ס"ק ). [תשלז] אף 
על גב שהקלח שלהם אינו קשה כשל עץ, אף על פי 
כן כיון שמוציא עליו מעצו כשאר אילנות בכלל עץ 
הוא, ומברך 'בורא עשבי בשמים'. משנה ברורה (פ"ק 
5 [תשלח] ויש מפרשים שחילפי דימא הוא 
רוסמארי"ן. משנה ברורה נק"ק 9). | [תשלט] שו"ע (שס 
פ"ז). והרמב"ם (פס ס"ו) כתב שעל חלפי המים מברכים 
'יבורא עצי בשמים'. [תשמ] משנה ברורה (ס"ק 0). 
[תשמא] בביאור הלכה (פיי כטו ס"ג ד"ס ע5) הביא שלכאורה 
יש סתירה בדעת המגן אברהם (סק"ט, +) בזה. והביא 
שנחלקו בדבר הראשונים, הרא"ה (ד"ס וסמנק) פירש 
שסמלק וחילפי דימא אינם מתקיימים משנה לשנה, 
אלא שהם קשים ועל כן נקראים בלשון העולם עץ, 
ולזה הביאו בסוגייתנו ראיה מהפסוק (סשע כ ו) 
יותטמנם בפשתי העץ' שאף מה שאינו אילן נקרא עץ 
כיון שקשה הוא. אך לדעת הערוך (ערן מינפ6) בשם 
הגאונים תלוי דין ברכת בשמים בעיקר דינו של אילן 
אם עץ הוא או ירק, וכן כתבו עוד ראשונים בשם 
הגאונים. ולפי דעה זו צריך לפרש שחילפי דימא 
מתקיימים משנה לשנה, ומה שהביאה הגמרא ראיה 
מפשתן לחילפי דימא, הוא רק לפרט זה, שאע"ג 
שרכים הם נקראים עץ, כמו בגבעולי פשתן הנקראים 
עץ אף על גב שאינם קשים. וכתב הביאור הלכה 
שלהלכה קשה להכריע, וע"כ יברך 'בורא מיני בשמים' 


דהלכתא 


כט 


עצי בשמים'. ויש אומרים שאין מברכים 
'בורא עצי בשמים' אלא על המתקיים 
משנה לשנה. ועל כן מספק כל שאין בו 
סימני אילן יברך עליו 'בורא מיני 
בשמים'ותשמאז, 


ברכת הנרכנם 
נרגיס, והוא חבצלת, ויש אומרים שהוא 
ליריי"ו, אם גדל בגינה, מברך 'בורא עצי 


בשמים', ואם הוא גדל בשדה, מברך 
'בורא עשבי בשמים'ה=. 
ברכת סיגלי 

סיגלי והם ויאול"ש, ברכתם ‏ בורא 


עשבי בשמים'ותיט, 


ברכת ריח הפירות 

אם זה שיוצא ממנו הריח הוא פרי ראוי 
לאכילה, | מברך | הנותן | ריח | טוב 
בפירות'!ישייי. במה דברים אמורים, כשנטלו 
להריח בןו* או לאכלו ולהריח בןך?"י, 
אבל אם נטלו לאכלו ולצָ.נְתכוין להריח 


כל שאין בו סימני אילן. | [תשמב] שו"ע (שס פ"ע), וכעין 
זה ברמב"ם (פס) [על נרגיס, אך הרמב"ם לא פירש 
מהו הנרגיס, אם הוא חבצלת או מין אחר]. והוא 
הנרקום שבסוגייתנו. מעשה רקח. וכתב במשנה ברורה 
(ס"ק 9) טעם החילוק בין של גינה לשל שדה, שהגדל 
בגינה נעבד ומשקים אותם ואף על פי שעצו מתייבש 
מתקיים הוא לשנה הבאה, אבל של שדה מתייבש 
כעשב והולך לו. [ומקור ביאור זה ברשב"א (פו"ת, מ"פ 
סי פט), ולשיטתו שסובר כדעת הגאונים שהובאה 
לעיל, שאין מברכים 'עצי בשמים' על אילן שאין 
מתקיים משנה לשנה. והריטב"א ((כופ נככום פ"ד פ"ס) 
פירש החילוק באופן אחר על פי דעת החולקים לעיל, 
שהגדל בגינה מתקשה כעץ ולכן מברכים עליו 'עצי 
בשמים']. ‏ [תשמג] שו"ע (שס ס"ס), והם מין דודאים 
הנזכר במקרא. משנה ברורה (פ"ק 9). ובמרכבת המשנה 
(סענמ, נרמנ"ס עס) כתב שלדעת הרמב"ם ורד הוא סיגלי 
[וצ"ע, שברמב"ם מבואר שברכת הורד בורא עצי 
בשמים]. [תשמד] שו"ע (סס ס"כ). והרמב"ם (פס סיפ) 
כתב שאם היה פרי הראוי לאכילה כגון אתרוג או 
תפוח מברך 'שנתן ריח טוב בפירות'. ובמשנה ברורה 
(סק"ט) הביא בשם האליה רבה (פק"ס) שכתב שכן משמע 
מש"ס ופוסקים, שצריך לומר 'אשר נתן' בלשון עבר. 
[תשמה] דווקא נטלו כדי להריח בו, שבזה נעשה כאילו 
הפרי עומד להריח, אבל אם היה מונח לפניו על 
השולחן והוא נהנה מהריח ומתכוין להריח, אינו צריך 
לברך, שהרי הפרי עיקרו אינו עומד לריח אלא 
לאכילה, ודבר שאינו עשוי לריח אין מברך עליו ברכת 
הריח אפילו כשמתכוין להריח, כל זמן שלא נטלו 
בידו. ביאור הלכה (ל"ה כפטט). | [תשמו] כשנוטלו גם 
לאכלו וגם להריח בו, כתב באליה רבה (פק") שמוטב 
לברך על הריח תחילה כיון שהנאתו באה תחילה תיכף 
כשאוחזו בידו, ואחר כך יברך על האכילה. ובפמ"ג 
(מסננות וסנ סק"ו) נתן עצה אחרת בזה, שיטעום קצת 
מהפרי ויברך עליו ברכת האכילה, ולא יכוין אז ליהנות 
מן הריח, נאחר כך יברך ברכת 'אשפיינתן' וכדי ויריח. 
משנה ברורה (פק"י). 


שקדושה ראשונה לא קדשה לעתיד לבא, אין ביריחו קדושה, ואין לשבח את פירותיה 
פבהפוּת. 


מג: 


דיין ששמע צד אחד והביע דעתו, אם רשאי לחזור ולדון 
בגמרא מבואר שרב פפא הזדמן לבית רב הונא בריה דרב איקא, הביאו לפניהם שמן 
והדס, נטל רב פפא ובירך על ההדס תחילה ואחר כך בירך על השמן. אמר לו, שהרי 
ההלכה כדברי רבן גמליאל המכריע במשנתנו שמברך על השמן ואחר כך מברך על ההדס. 
אמר לו, כך אמר רבא, הלכה כבית הלל שמברך תחילה על ההדס. ואמרו בגמרא שלא 
היא, ולא אמר כן רבא, אלא להשתמט עשה כן. 


וכתב בשו"ת מהרלב"ח (כסוף סספר כקונטרס ספמיכס, ד"ס ונ נכד פותס), שדיין שפסק הלפה על 
שאלה כששמע טענת צד אחד, שוב אינו ראוי להיות דיין בזה ולשמוע שוב טענות בי 
הצדדים, משום שעתה הוא נוגע בדבר לקיים את הוראתו הראשונה, ולא משום שחשוד 
לעשות כן בכוונה לנטות מהאמת והצדק, אלא חוששים שכיון שכבר הורה בראשונה, על 
כן גם עתה אף שישמע הטענות של הצד שכנגדו, מכל מקום תמיד תהיה נטיית דעתו 
כמו שאמר בראשונה, ואפשר שאם לא היה פוסק כן בראשונה קודם ששמע דברי שכנגדו 
היה מודה לו ופוסק אחרת. 


וכתב שעוד אפשר, שאף שיתברר לו לאחר שישמע הטענות של הצד שכנגדו שדבריו 
הראשונים לא היו נכונים, מכל מקום יש לחוש שמשום הבושה לא ירצה לחזור בו מדבריו 
הראשונים, וכמו שמצינו כיוצא בזה ברב פפא בסוגייתנו, וכמו שפירש רש"י (ל"ס ו₪ סי) 
שלא אמר רבא הלכה כבית הלל, אלא רב פפא התבייש לפי שטעה, והשמיט עצמו בכך 


שאמר הלכה בשם רבא. ואף על גב שרב פפא ידע בעצמו שלא אמרה רבא. וכתב 
מהרלב"ח שיש לתמוה על רב פפא למה עשה כן ולא קיים בעצמו המשנה (פנות פ"ס מ") 
שהחכם מודה על האמת, וכמו שמצינו ברבה בר רב הונא (גשן פג) ואצל רבא (נ"נ קט: 
זנסיס 5ג:). ובתב ליישב, שבאותם המקומות לא עשו מעשה אלא דברים בלבד אמרו, ואף 
על פי שדרשו כן ברבים מכל מקום חזרו בהם, שבמקום שהחכם אומר דברים בלבד ולא 
עשו מעשה לא הוא ולא אחרים אין בושה כל כך, ואדרבה כבוד הוא לחזור ולהיות 
מודה על האמת. אבל במקום שעשו מעשה או הוא או אחרים, יש בושה רבה, ואפשר 
שיאמר מה שלא היה. ולכן כתב שדיין שקדם והורה אינו כשר שוב להיות דיין בזה, 
משום שהוא נוגע להחזיק דיבורו והוראתו שאמר כבר. וכ"כ כדבריו בשו"ת מהרשד"ם 
(סו"מ סי" כ). אך בברכי יוסף (פו"מ סי" = פ"ק י"6, סו"ד כפתפי תשונס פס מק") האריך בזה והביא מהרבה 
שחלקו על זה, והש"ך (פס פקש) כתב על מה שנפסק בשו"ע טס שאסור לדיין לשמוע דברי 
בעל דין האחד שלא בפני בעל דין חבירו, שאם שמע מותר, אכן אם כבר נשאל מדיין 
וכתב לו פסק ודעתו עליו אינו רשאי לפסוק, שחשוב כנוגע. 


ובשו"ת מהרש"ם ("ג פיי קפ) הביא מכמה מקומות בש"ס שאמוראים שינו מפני הבושה, 
והביא דברי מהרלב"ח הנ"ל, וציין עוד לדברי הרא"ש בתשובה (כע פנ סי 6 שכתב שמצאנו 
בכמה מקומות בגמרא שאמוראים שינו בדבריהם מפני הבושה. והביא גם דברי הש"ך (ו"ד 
סי קי סק"כ) שנודע שבעל משמרת הבית הוא הרשב"א שחיבר את ספר תורת הבית, והוא 
נוגע בדבר להצדיק דבריו הראשונים. 


אמנם בשו"ת הרמ"ע מפאנו (פ" 6 כתב, שרב פפא מסברת עצמו סבר לפי האמת שאין 
הלכה כרבן גמליאל אלא כבית הלל, ולא מחמת בושה הוא שביקש להשתמט אלא ממידת 
חסידות, ותלה הגדולה ברבו, ואם לא שהיה ברור לו הדבר שכך ההלכה לא היה עושה 
מעשה כסברתו. 


0 


בו, אף על פי שהוא מעלה ריח טוב אינו 
מברך על ריחו==, אפילו אם לבסוף 
נתכוין להריח בותשו. 


על אגוז מוסקאט"ה ועל קניל"ה 
וקלא"וו [צפורן] וכל בשמים שהם 
לאכילה, מברך |שנתן== ריח טוב 


בפירות'ו=. ויש מפקפקים לענין קלאו"ו, 
ופוסקים שטוב יותר לברך 'בורא מיני 
בשמים' על ריחה. המריח בקאוו"י [קפה] 
כתושה, והיא חמה שריחה נודף ואדם 
נהנה מאותו ריח, צריך לברך ברכת 'אשר 
נתן ריח טוב בפירות'תש=. 


ברכת האילנות 

היוצא בימי ניסןף= וראה אילנות 
שמוציאין פרח, אומר 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם, שלא חיסר בעולמו 
כלום, וברא בו בריות טובות ואילנות 
טובות ליהנותף= בהם בני אדם"י. 
ואינו מברך אלא פעם אחת בכל שנה 
ושנה, ואם איחר לברך עד אחר שגדלו 
הפירות, לא יברך עוד"*יי. ולהלכה יכול 
לברך כל זמן שלא נשלם הפרי בשיעור 
שמברכים עליו שהחיינוחשיו. 

אין מברך אלא כשרואה פרח של אילני 
מאכל שעתיד לגדול ממנו פרי. אבל אינו 
מברך על עלים, אפילו של אילני מאכל, 
ולא על פרחים של עצי סְרְקח"י. 


הינב הבה חריה 

אסור ליהנות מריח טוב עד שיברך 
קודם שיריח"", כשם שאסור לאדם 
ליהנות | במאכל או במשקה קודם 


[תשמז] שו"ע (פס). וכן כשהביאו לפניו בתוך הסעודה 
שמן לאכילה והשמן מבושם במיני בשמים שמריחים 
ומעלה ריח טוב, כיון שעיקר כוונתו בהבאתו לאכילה 
אין צריך לברך. ביאור הלכה (ל"ס %ף על פי. 
[תשמח] ביאור הלכה (ל"ס פו (פוכל, ד"ס ו(5 נכן) בביאור 
דברי הגר"א בדעת תוספות ורש"י, אך אם מתחילה 
בשעת לקיחתו מתכוין בשביל שניהם, מודה הגר"א 
שמברך על הריח. [תשמטן ראה משנה ברורה (פק"ט). 
[תשנן שו"ע (מס), והיינו אם רוצה להריח בהם, ואף על 
פי שעיקרם עומדים לאכילה, משנה ברורה (ס"ק ד טז). 
[תשנא] משנה ברורה (פ"ק ₪). [תשנב] דרך העולם נקט 
בארצות החמים, והוא הדין בחודש אחר, כל שרואה 
הלבלוב פעם ראשון מברך. מחצית השקל ומשנה 
ברורה (פק"6). | [תשנג] בנוסח הגמרא שלפנינו הגירסא 
'להתנאות'. | [תשנד] שו"ע (שס סי ככו 6"5), וכעין זה 
ברמב"ם (נככומם פ"י סי"ג). ‏ [תשנה] שו"ע (קס). ומסתימת 
לשונו משמע שאפילו על אילנות אחרים אינו מברך, 
משנה ברורה (פק"ג). ואם עוד לא גדלו הפירות, ודאי 
יכול לבוך, אף שכבר ראה את האילן לפני כן ולא 
בירך עליו. משנה ברורה (פק"ס). | [תשנו] משנה ברורה 
(סק"ל). ‏ [תשנז] משנה ברורה (סק"כ). ‏ |תשנח] רמב"ם 
(פס פ"ט 5"0), שו"ע (סס סי כטו ס"6). | [תשנט] רמב"ם סס). 
משנה ברורה (סק"5). והסמיכוהו חכמים בסוגייתנו על 
הפסוק (פסניס קנ ו) 'כל הנשמה תהלל יה', שמשמע שאף 
הנשמה בלבד, הוי אומר זה הריח. משנה ברורה (ס). 
שכח והריח בלא ברכה ונזכר לאחר שגמר מלהריח, 
הפסיד ברכתו, וכמו באכילה לאחר שגמר מלאכול 
שהפסיד ברכתו הראשונה, משנה ברורה (סק"ג). 
[תשס] ביאור הלכה (ד"ס מליס עונ). | [תשסא] שו"ע (עס פיי 
5פ"). [תשסב] לשון שו"ע הרב (עס פ"ס), וכ"כ במשנה 
ברורה (טס מ"ק יל), והוא כדברי רב זוטרא בר טוביה 
בשם רב בסוגייתנו, שאבוקה כשנים וירח כשלשה. 
והיינו כשנים עם האדם, וכמסקנת סוגייתנו. מחצית 
השקל (סק"ם). ‏ [תשסג] רמב"ם (לעות פ"ו ס"פ), וכעין זה 
במגן אברהם (סי" קגו קק"נ). וראה בפני יהושע (נ"מ (ט. 
ד"ס ומר מכ זוערפ) שהוכיח מדברי מר זוטרא בר טוביא 


אליבא 


ברכה*ש. ואין חילוק בין מריח בשמים 
תלושים ובין מחוברים בארץ, כגון שהולך 
בשדה שגדלים בו הפירות והבשמים 
המריחים !שי 


חשש ממזיקים בשני בני אדם 

לא יכנס לחורבה כדי להתפלל במקום 
צניעות, מפני ג' טעמים, מפני החשד 
שיחשדוהו שיש לו זונה מיוחדת שם, 
ומפני המפולת ומפני המזיקיןשטיו. ואם 
החורבה עומדת בשדה אין לחוש בה 
לחשד שאין זונה מצויה בשדה, ואם היא 
חורבה בויאה וחזקה אין לחוש בה 
למפולת, ואם שנים נכנסין בה אין לחוש 
למזיקין, שלאחד נראה ומזיק, ולשנים 
נראה ואינו מזיק, ולג' אינו נראה כל 
עיקר, אם לא במקום שידוע שרגילין שם 
מזיקים. ואבוקה חשובה כשנים, וירח 
כשלשה. לפיכך אם הם שנים מותר ליכנס 
בה אם היא בריאה וחזקה ועומדת בשדה 
ואם לאו מוטב להתפלל בדרך מליכנס 
בה שטטן, 


איסור הלבנת פנים 

אסור לאדם להכלים את ישראל וכל 
שכן ברבים. אף על פי שהמכלים את 
חבירו אינו לוקה עליו, עון גדול הוא, כך 
אמרו חכמים המלבין פני חבירו ברבים 
אין לו חלק לעולם הבא. לפיכך צריך אדם 
להיזהר שלא לבייש חבירו ברבים בין קטן 
בין גדול, ולא יקרא לו בשם שהוא בוש 
ממנו, ולא יספר לפניו דבר שהוא בוש 
ממנךוחשסגו. 


בסוגייתנו שהמלבין פני חבירו ברבים אין לו חלק 
לעולם הבא, ממה שהתיר לו להפיל עצמו לכבשן האש 
כדי שלא ילבין פני חבירו ברבים, אף שהמאבד עצמו 
לדעת אין לו חלק לעולם הבא, ע"כ שעון זה חמור 
מכל העבירות. וראה בבית המלך (ננמנ"ס עס) במה שדן 
ברבריה [תשסד] שו"ע (שס סי רע סי"פ), וכן כתב 
הרמב"ם (גנכות פ"ע ה"ג)ן שמברך על ההדס ופוטר את 
השמן מפני שברכה אחת לשתיהן והוא עצי בשמים. 
והיינו כגון שהשמן היה מבושם בעצי בשמים, 
שמברכים על השמן 'בורא עצי בשמים'. משנה ברורה 
(ס"ק מכ). והטעם שמברך על ההדס, משום שהוא גוף 
העץ הנקרא בשמים, והשמן אין הריח מעצמו אלא 
קולטו מאחר, לכן חשוב ההדס יותר, ולכן מברך עליו 
ופוטר השמן בברכתו. וכשמברך עליו נוטל ההדס 
בימין והשמן בשמאל, שעל דבר שמברך נוטלו בימינו. 
משנה ברורה (ס"ק מג). והוא כדעת בית הלל, ולא כרבן 
גמליאל שהכריע כטעמם של בית שמאי, שלא אמרו 
שהלכה כדברי המכריע אלא כשמכריע בין שתי דעות 
ולא כשמצדיק אחת מהן. כסף משנה. וכן לא אמרו 
כן אלא במשנה ולא בברייתא. משנה למלך. 
[תשסה] רמב"ם (טס ס"ד). שו"ע (שס). והיינו כגון שהיה 
שמן שמבושם בעשבי בשמים שברכתו 'בורא עשבי 
בשמים', או שהיה שמן אפרסמון שברכתו 'בורא שמן 
ערב', ואם כן אין יכול לברך על ההדס בורא עצי 
בשמים ולפטור את השמן. משנה ברורה (ס"ק מל. 
והטעם שמקדים ברכת ההדס, לפי שהוא כברייתו 
והריח קיים בגופו, ולכן חשוב יותר אף משמן 
אפרסמון שגם הוא ברכתו מעצמו. משנה ברורה (פ"ק 
מס) בשם הרא"ה (ל"ס ת"ל). ואם הביאו לפניו שמן 
אפרסמון ושמן שמבושם בעצי בשמים, נראה שגם 
להרא"ה טוב יותר שיברך תחילה 'בורא שמן ערב' על 
האפרסמון, משום שהיא ברכה מבוררת יותר. שעה"צ 
(סק"מ). בביאור הלכה (ל"ס מנרן) הסתפק אם מעלת ההדס 
שריחו בגופו קודמת לבשמים אחרים גם כשהם 
חביבים עליו יותר, ומסיק בצ"ע. [תשסון רמב"ם (גרכות 
פ"ט ס"ד) לענין יין של רשות, וכעין זה שם (פ" סי"ד) 
לענין יין של ברכת המזון, וסובר שעיקר הדין בגמרא 


פניני 


הליכת אדם יחידי בלילה ובזמן הזה 

בתב הרמ"א (ו"ד פיי קטו ק"ס), שאסור לילך בכל מקום סכנה כמו תחת קיר נטוי או יחידי 
בלילה, ולא חילק בזה בין תלמיד חכם לשאר כל אדם. ובשו"ע הרב (פו"פ ס' פמירת נוף תפס 
סיו כתב במוסגר שלא יצא יחידי בלילה, וכתב בקונטרס אחרון סקל) שצריך עיון 
שבסוגייתנו מבואר שלא אסרו אלא לתלמיד חכם, והטעם משום גנאי וחשד, וביומא (כ6 
שאסרו לכל אדם, לא אסרו אלא לצאת לדרך. ותירץ על פי המבואר בפסחים (קכ:, 
שבתחילה היו המזיקים מצויים בכל הלילות, עד שגזר עליהם רבי חנינא בן דוסא שלא 
יעברו בישוב אלא בלילי רביעי ובלילי שבת, ואחר כך גזר עליהם אביי שלא יעברו בישוב 
לעולם, אך עדיין מצוי שסוסיהם בורחים לפעמים למקום הישוב ועל ידי כך הם עוברים 


ברכות מג: 


ה 


הביאו לפניו הדס ושמן 

הביאו לפניו הדס ושמן להריח בהם, 
אם ברכותיהן שוות מברך על ההדס ופוטר 
את השמןייי, ואם אינם שוות, מברך על 
ההדס תחילהשי. 


הביאו לפניו יין ושמן 

הביאו לפניו יין ושמן, אוחז יין בימינו 
ושמן בשמאלו, ומברך על היין ושותהו 
וחוזר ומברך על השמן ומריח בו, וטחו 
בראש השמש, ואם היה השמש תלמיד 
חכם טחו בכותלח"י, כדי שלא יצא 
מבושם לשוק!לפי. 


אחיזת חפץ הברכה בימין 

כל דבר שמברך עליו לאוכלו או להריח 
בו, | צריך לאוחזו בימינו | כשהוא 
מברךוף="י. וכן בכל ברכה שמברך על 
איזה מצוה יש לו לאחוז הדבר ביד ימינו 
בשעת ברכהוחשש. 


בהבדלה 

אף באמירת הבדלה, אוחז היין בימין 
וההדס בשמאל ומברך על היין, ושוב 
נוטל ההדס בימין והיין בשמאל!שיי ומברך 
על ההדס, ומניחו ורואה בצפרנים ומברך 
בורא מאורי האש, ואחר כך מחזיר היין 
לימינו וגומר ההבדלה!טיי. 


יציאת תלמיד חכם כשהוא מבושם 


לא יצא תלמיד חכם מבושם לשוק, 
דהיינו כשידיו מבושמות, ולא בבגדים 
מבושמים, ולא ישים בושם בשערו, מפני 


נאמר ביין של ברכה, ומכל מקום אף ביין של רשות 
מברך על היין תחילה ולא על השמן. לחם משנה (פ"ט 
פס). והראב"ד (פ"ו עס) פירש סוגייתנו רק ביין של רשות, 
שביין של ברכה אינו צריך להחזיק הבושם בידו כל 
זמן הברכה. ובכסף משנה (פס) כתב שאינה טענה, שאין 
טירדא לאחוז דבר של ריח טוב המשמח את הלב. 
[תשסז] רמב"ם (פ" סס). הטור (שס סי כינ) קיצר וכתב 
עיקר הדין, שאם הביאו לפניו יין ושמן טוב להריח 
בו, אוחז היין בימינו ומברך תחילה עליו ואחר כך 
נוטל השמן בימינו ומברך. | [תשסחן שו"ע (שס פ" כו 
ס"ד), והטעם משום חשיבות. ובאיטר יד הולכים אחר 
ימין ושמאל שלו ולא אחר ימין ושמאל של כל העולם. 
ועד הקבלה אין לתחוב הפרי שמברך עליו בסכין אף 
שיאחוז הסכין בימינו. כשאומר לחבירו להושיט לו 
ספר יקבלנו ביד ימינו. משנה ברורה (ס"ק י). 
[תשסטן משנה ברורה (עס). [תשען ואינו מניחו אז מידו, 
משום שכל הברכות של הבדלה מצוה להיות על הכוס, 
משנה ברורה (סיי או סק"0. [תשעא] שו"ע (קס ")6 
ומשנה ברורה (ס"ק (6). ומקור הדין במרדכי בפרקין סי 
קמט, סו"ל ננית יוסף פס ד"ס כפוכ נכל נו) בשם הראבי"ה (ס" 
קכ), שלמד מדין סוגייתנו במי שהביאו לפניו יין ושמן, 
שכל ברכה של דבר מצוה ראוי לו שיאחזנו בימין, וכן 
בהבדלה אוחז את היין בימין ומברך בורא פרי הגפן 
ושוב נוטל את ההדס בימין והיין בשמאל ומברך על 
ההדס ומחזיר היין לימינו. ‏ (תשעבן רמב"ם (לעות פ"ס 
ס"ט). ופירש בלחם משנה שמה שכתב ולא יצא 
מבושם' היינו בידים מבושמות, ולמד מסוגייתנו 
שבידים אין שייך ההיתר שמוכח שנתנו להעביר 
הזוהמא, שאם כן למה הוצרך בסוגייתנו לטוח את 
השמן בראש השמש, ועל כרחך בידיו אין שייכת סברא 
זו אלא בשאר גופו. וראה עוד בבן ידיד ועבודת המלך 
(פרמנ"ס פס) שפירשו דברי הרמב"ם על פי סוגייתנו 
באופן אחר. בסוגייתנו אמר רבי אבא בריה דרבי חייא 
בר אבא אמר רבי יוחנן שדין זה הוא במקום שחשודים 
על משכב זכור, והעיר בלחם משנה שהרמב"ם לא 
חילק בזה, וראה מה שכתב בטעמו באוצר המלך 


(3רמכ"ס סס). [תשעג] רמב"ם (מסס), נרמז במגן אברהם 


הלכה 


דהלכתא 


החשד. אבל אם משח בשרו בבושם כדי 
להעביר את הזוהמא מותרתלט. 


יציאתו יחידי בלילח 

לא יצא תלמיד חכם יחירי בלילה מפני 
החשד, אלא אם כן היה לו זמן קבוע 
לצאת בו לתלמודותשט. 


יציאתו במנעלים מטולאים 

לא ינעל מנעלים מטולאים טלאי על 
גבי טלאי בימות החמה, אבל בימות 
הגשמים מותר אם היה עניתשה. 


יציאתו במלבושי עניים 


לא ילבש תלמיד חכם מלבוש עניים 
שהוא מבזה את לובשיו, אלא בגדים 
בינונים נאיםהשה, 


לא יספר עם אשה בשוק 
לא יספר תלמיד חכם עם אשה בשוק, 
ואפילו היא אשתו או אחותו או בתןותשי. 


לא יאכל אצל עם הארץ 

לא יאכל החכם אצל עמי הארץ ולא 
על אותן השולחנות המלאים קיא 
צואהוהשעט, 


לא יכנס באחרונה לביהמ"ד 
אין שבח לתלמידי חכמים שיכנסו 
לאחרונה לבית המדרשוחשזו. 


לא יפסיע פסיעה גסה 
לא ירוץ תלמיד חכם ברשות הרבים 
כמנהג משוגעיםואשו, 


(חש סי קײ). וטעם החשד מבואר בסוגייתנו, ולא הביא 
הרמב"ם הטעם המבואר בפסחים (קנ) מפני המזיקין, 
וראה באוצר המלך ושערי דעה (נרענ"ס עס) מה שכתבו 
בזה. אך בשו"ע הרב (טפפפ גוף ונפם פ"ו) הביא דין זה 
במוסגר בין הדברים שיש בהם סכנה. [תשעד] רמב"ם 
(עס), נרמז במגן אברהם (טס). בלחם משנה תמה למה 
לא הזכיר הרמב"ם החילוק שבסוגייתנו בין טלאי 
בפנתא [חלקו העליון של הנעל] שאסור לבין טלאי 
בגילדא [בסוליא] שמותר, וכן החילוק בין הליכה בהם 
בדרך שאסורה לישיבה בהם בביתו שמותרת. וראה מה 
שכתב ביישוב קושייתו באוצר המלך. ובמרכבת המשנה 
(מענת )6‏ כתב שהכל כלול במה שכתב הרמב"ם 
'במנעלים המטולאים', והכוונה לטלאי הנראה, ולא 
בדרך ולא בסוליא. וכתב בבאר יהודה (נלמנ"ס פס), שמה 
שהתיר הרמב"ם בימות הגשמים אם הוא עני, אינו 
מפרש כרש"י (ל"ס פופ סגפמיס) שטעם ההיתר בימות 
הגשמים הוא משום שהטיט מכסהו, אלא מפני שעני 
הוא ואין לו מנעלים אחרים, ואי אפשר לילך בימות 
הגשמים בלי מנעלים. ‏ [תשעה] רמב"ם (שסן, וכתב 
בקרית מלך שנלמד מדין מנעלים המטולאים בסוגייתנו. 
ותשעון רמב"ם (עס ס"), נרמז במגן אברהם ‏ שס. 
[תשעזן רמב"ם (עס ה"), וכתבו באור שמח ושאר נו"כ 
שמקורו בסוגייתנו, שאל יסב בחבורה של עמי הארץ. 
וראה עוד רמב"ם (יקתי ספולס פ"ס סי") שאם מרבה 
באכילה ושתיה אצל עמי הארץ וביניהן הרי זה מחלל 
את השם, וכאן ביאר שאף אם לא הרבה בכך וגם לא 
אכל בבתיהם אלא בחבורתם במקום אחר, הרי זה גנאי 
לתלמיד חכם, אף שבאופן זה אין משום חילול השם. 
אם הבנים (3רמנ"ס דעות פס). ‏ [תשעח] רמב"ם (פמול פוכס 
פ"ו ס"ו), | שו"ע (יו"ד סי" כמד סט"ו). ומקורו במה שאמרו 
בסוגייתנו שאל יכנס באחרונה לבית המדרש. ביאור 
הגר"א (סק"ס. וכתב הט"ז (פק"פ) שאף על גב שכתב 
רש"י (לנרס ‏ מו) שהראש יכנס באחרונה, היינו שהרשות 
בידו לעשות כן והקהל מחויכים לסבול דבר זה ממנו, 
אבל הוא עצמו ימנע מלעשות כן. | [תשעט] רמב"ם 
(דעות פ"סה ה"ס). והביא בלחם משנה מה שאמרו 
בסוגייתנו שאל יפסיע פסיעה גסה וכו', וכתב שאולי 


iam = 


לפעמים בישוב. ולפי זה יש לומר, שהברייתות דיברו בין גזירת רבי חנינא בן דוסא לגזירת 
אביי, שבאותה עת לא היו המזיקים מצויים כלל בשאר הלילות, כיון שנשאר להם ריוח 
ללכת בלילי רביעי ולילי שבת, ולכן בשאר הלילות סתם אנשים היו יכולים ללכת, ורק 
לתלמידי חכמים היה אסור, וכמו כן היה אסור לצאת לדרך רחוק ממקום הישוב כיון 
ששם היו מצויים בכל הלילות. ודברי הרמ"א הם אחרי גזירת אביי, וחשש למציאותם 
מחמת בריחת סוסיהם, והיא מצויה עכשיו בכל הלילות, ולכן פסק הרמ"א שבבל הלילות 


לא יצא כל אדם יחידי. 


ובטורי אבן (פגינס ג: ד"ס פס פועס) האריך בסברות אלו, ומסקנתו שאחרי שגזר עליהם אביי 
שלא יעברו בישוב, אין צריך לחשוש להליכה בלילה במקום הישוב. ועל פי זה כתב על 


לא ילך בקומה זקופה 

לא ילך תלמיד חכם בקומה זקופה 
וגרון נטוי, כענין שנאמר (שעס ג טז) 
'ותלכנה נטויות גרון ומשקרות עיניםיו=. 
ואף לכל אדם אסור לילך בקומה 
זק רפה ותשפאו, 


ההסתכלות בשעת הקידוש ורפואת 
העינים 

עיניו בנרות, ובשעת הקידוש בכוס של 
ברכה==ו. ויש שכתבו ליתן לעיניו מיין 
של קידוש לרפואה=, וש שכתבו 
שהרפואה היא בשתיית הכוסחשח. 


מד. 


ברכה על עיקר וטפל 

כל שהוא עיקר ועמו טפילה, כלומר 
דבר בלתי נחשב, מברך על העיקר ופוטר 
את הטפילה בין מברכה שלפניה בין 
מברכה שלאחריה. לא מיבעיא אם הפר 
מעורב עם הטפל, אלא אפילו כל אחד 
לבדוו=ו, בין שאוכל העיקר והטפל בבת 
אחת בין שאוכל העיקר תחילה והטפל 
אח"כ, ואפילו פת שהוא חשוב מכל, אם 
הוא טפל כגון שאכל דבר מתוק מקודם 
ואוכל דג מליח להפיג המתיקותוטי, 
ומפני שלא יזיקנו המליח בגרונו אוכל פת 
עמו, אבל אינו תאב כלל לאכול פת, 
מברך על הדג ופוטר הפת, כיון שהוא 
ט פל ותשפוו. 


זהו שכתב הרמב"ם שלא ירוץ ברשות הרבים, אלא 
שבגמרא לא נתנו טעמו של הרמב"ם אלא מפני שנוטל 
מאור עיניו של אדם. ובעבודת המלך (נכענ"ס עס) הביא 
שבכת"י אברבנאל הנוסח בדברי הרמב"ם "ולא ירוץ 
ברה"ר ולא ינהג בשגעון', ולפי זה שני דינים הם, 
והראשון מקורו בסוגייתנו וטעמו משום שנוטל מאור 
עיניו. ‏ [תשפ] רמב"ם (לעות פ"ס ה"ק). ‏ [תשפא] שו"ע 
(פֿו"ם סי כ ס"ה, משום שדוחק רגלי השכינה כביכול, 
ולכן אסור אפילו פחות מד' אמות, ואפילו עומד 
במקומו ואינו הולך כלל, משנה ברורה (פק"ט). הקשו 
אחרונים רבים שבסוגייתנו מבואר שהטעם משום 
שדוחק רגלי השכינה, ואם כן דין זה הוא בכל אדם 
וכמו שפסקו בשו"ע, ולמה כתב הרמב"ם דין זה רק 
בתלמיד חכם. ובפרי מגדים (ל"5 פק"ס) ועוד אחרונים 


אליבא 


וכן מרקחת שמניחים על רקיקים דקים, 
אותם רקיקים הוו טפילה למרקחת, וצריך 
לברך על המרקחת לבד, שהדבר ידוע 
שאין מתכוונים לאכול לחם, רק שבאים 
לדבק המרקחת עליהם שלא יטנפו הידים 
בדבשוחשפחו, 


אם אין הטפל לפניו 

אפילו כשלא היה הטפל לפניו בשעת 
אכילת העיקר, אם היה דעתו בשעת ברכה 
לאכול גם הטפל, או שדרכו בכך לאכול 
הטפל אחריו, פוטר הטפלושטי. אבל אם 
אינו רגיל בכך וגם לאה היתה (העתו 
בפירוש בשעת הברכה לאכול הטפל, צריך 
לברך גם על הטפל, אך אז מברך על 
הטפל רק שהכלחטי. 


אם רועה לאכול גם את הטפל 

מי ששתה יין שרף ואוכל איזה דבר או 
מעט פת אחריו להפיג חריפות השתיה, 
נעשה הפת טפל ואין צריך לברך עליו. 
אכן דווקא כשהיתה דעתו עליו בשעת 
ברכה או שרגיל בכך ברוב הפעמים. וכל 
זה כשאין כוונתו לאכול הטפל, שאינו 
רעב כלל ואינו אוכל אותו רק להפיג 
המרירות, אבל אם כוונתו בשביל הטפל 
גכ כגון ששותה יש ואופל ג"כ 
לעקא"ך עם מרקחת, אע"ג שנראה שאחד 
עיקר והשני טפל, כיון שכוונתו לאכילת 
שניהם א"כ אין זה טפל לזה, וצריך לברך 
על הלעק"ך או על המרקחת תחילה שהם 
חשובים, ואח"כ מברך על היי"ש אף 


אדם אסור אף בפחות מד' אמות [וכמו שכתב במשנה 
ברורה]. ובאם הבנים הביא בשם הריא"ף על עין יעקב 
[לענין פסיעה גסה], שבאמת גם לשאר כל אדם יש 
איסור, ולתלמיד חכם יש מלבד האיסור גס גנאי. 
[תשפב] רמ"א (לו"ס סי כע6 ס"), כי ב' פעמים נר עולה 
ת"ק והיא רפואה לפסיעה גסה הנוטלת אחד מת"ק 
ממאור עיניו. מגן אברהם (פ"ק כג), ואין מדקדקים בזה 
כל כך. משנה ברורה (פ"ק מפ). | [תשפג] טור (פו"ת ס" 
רסט). [תשפד] מגן אברהם (שס) בשם רש"י (כלן ונטנת 
קיג: ד"ס כקדועפ). [תשפה] שו"ע (שס סי רינ סמ"6), וכעין 
זה ברמב"ם (נככות פ"ג ס"ס). = [תשפו] דווקא באופן זה 
שהיה מוכרח לאכול המליח מפני חולשת לבו 
מהמתיקות, לכן חשיב המליח לעיקר אף נגד הפת, 
הא בעלמא לא אמרינן דהמליח יהיה עיקר נגד הפת. 


ברכות מג: - מד. 


שהיי"ש חביב עליוו=ייי. וכן אם הוא תאב 
לאכול פת, אע"פ שאוכלו עם המליח, 
כנהוג לאכול דג מלוח שקורין הערינ"ג 
עם פת, אינה טפילה אליו אפילו אם תאב 
להמליח יותר, וצריך לברך עליה המוציא 
ופוטר את המליחושיי. 

וה"ה כשרוצה לאכול שאר דברים אינו 
מותר רק כשרוצה לאכול רק מעט כדי 
להפיג המרירות אז הוי טפל, אבל 
כשרוצה לאכול יותר מזה, אין שייך שם 
טפל כלל כיון שאוכל אותם מחמת 
עצמותם כדי לסעוד הלב. וטוב למנוע 
מלאכול פת למיתוק שתיית היי"ש, כי מי 
יוכל להבחין היטב אם הוא רק להפיג 
מרירותו או גם לסעוד הלב דאז צריך 
לברך המוציא ונטילת ידיםחשיט, 


אם אוכלם ביחד ללפת 

אם אוכל פת כיסנין עם גבינה או שאר 
דבר ללפת בו, אף שהם גם כן חביבים 
עליו והוא תאב לאכול אותם, מ"מ מברך 
רק על הכיסנין לבד, דמסתברא שהוא 
העיקר אצלו. וה"ה בכל דבר כשאוכל עם 
מין אחר ללפת בו, שמה שאוכל ללפת 
נחשב רק כטפלושיט, 


אם אכל פת טפל לעיקר, לאחר הסעודה 
מי ששורה אחר גמר אכילתו מעט פת 
בייייש לעכל המאכל, יש לברך על היי"ש, 
דעיקר כוונתו אז על היי"ש כדי לעכל, 
ואין זה שייך לסעודה, ורק מפני שחזק לו 
לשתותו שורה בו פת להפיג קצת 


כתב שאם הטפל חביב עליו, מברך עליו ואח"כ מברך 
על העיקר. אך כמה אחרונים חולקים עליו, ומסיק 
המשנה ברורה (סק"ס) שאפילו אם הטפל חביב עליו 
מברך על העיקר לבד. והטעם, שאף שהטפל חביב 
עליו בעצם יותר, מ"מ עתה איננו אוכלו רק בשביל 
העיקר שבשבילו הותחל האכילה, ובלתו לא היה אוכל 
הטפל כלל. [תשפח] שו"ע (שס פ"ט. משנה ברורה (פ"ק 
ינ ג). [תשפט] גם בעינן דווקא שיאכל הטפל באותו 
מקום, לאפוקי כששינה מקומו בינתים. משנה ברורה 
(פק"ד). ‏ [תשצ] משנה ברורה (טס). שעכ"פ טפל הוא, 
ומפסיד ברכתו העיקרית, דומיא דפסק הרמ"א להלן, 
דאם אוכל הטפל קודם העיקר, אף שצריך לברך עליו 
בפני עצמו ואינו נפטר בברכת העיקר שיברך אח"כ, 
מ"מ כיון שהוא טפל, מפסיד ברכתו העיקרית. משנה 


דהלכתא 


לא 


מרירותו, ואם כן היי"ש עיקר. וטוב באופן 
זה שישתה תחילה מעט יי"ש קודם 
ששורה בו הפת, ויברך עליוAשו.‏ 


במשקה 

האנוס"י שאוכלים אחר הסעודה למתק 
שתיית היין ששתה מקודם, אם היתה 
דעתו בשעת ברכת היין לאכול אחר כך 
האנוס"י או שרגיל בכך, אין צריך לברך 
עליו, שהוא טפל ליין וברכת היין פוטרתו. 
וה"ה כששתה שאר משקין תוך הסעודה, 
ואוכל אח"כ אנוס"י למתק השתיה, אין 
צריך ברכה משום שברכת הלחם פוטרתו, 
שהמשקה ‏ טפל | ללחם | והאנוס"י 
למשקה!שיי. 


אם אוכל את הטפל לפני העיקר 

הא דמברכים על העיקר ופוטר את 
הטפילה, היינו שאוכלן ביחד או שאוכל 
העיקר תחילה ואח"כ הטפל כדי למתק את 
העיקר, כגון אכל תחילה צנון ואח"כ זית 
להפיג חרפו של צנון, וכהאי גוונא שאר 
טפל, אבל אם אוכל הטפל תחילה, כגון 
שרוצה לשתות ורוצה לאכול תחילה כדי 
שלא ישתה אליבא ריקנא, או שאוכל 
גרעיני גודגדניות קודם שמתחיל לשתות 
כדי למתק השתיה ששותה אחר כך, מברך 
על האוכל תחילה אע"פ שהוא טפל 
לשתייה**יו, ואינו מברך עליו רק שהכל 
הואיל והוא טפל לדבר אחר%*". ואם 
הטפל חביב עליו מברך עליו ברכה 
הראויה לוותשש. 


(סק"ס). ‏ [תשצד] משנה ברורה (פק"ו). ואינו דומה למה 
שכתבנו מקודם, שאם כוונתו בשביל הטפל גם כן, 
כגון ששותה יי"ש ואוכל לעקי"ך או מרקחת, דצריך 
לברך גס על הלעקי"ך, דהתם אין אוכלן ביחד ללפת, 
אבל הכא כשאוכל ביחד, מסתברא דמה שאוכל ללפת 
בודאי הוא טפל אצלו אף דהוא תאב לו. שער הציון 
(ס"ק כ"). [תשצה] משנה ברורה (סק"ס). [תשצו] משנה 
ברורה (סק"ל). שער הציון (פ"ק י"ד). ‏ [תשצו] דבשלמא 
כשמברך על העיקר תחילה, ממילא הטפל בכלל, 
משא"כ כשאוכל הטפל מקודם, לא יתכן שיפטרנו 
אח"כ העיקר מברכתו למפרע, וכבר היה נהנה בלא 
ברכה. משנה ברורה (פק"ע). | [תשצח] רמ"א (פס). משנה 
ברורה (פק"ז, פ). כיון שעכ"פ אכילתו הוא לטפל לדבר 
אחר, הפסיד ברכתו הראויה לו, ומברך שהכל כדי 


צידדו שלכל אדם אסור רק בד' אמות, ולתלמיד חכם 
אף בפחות מזה, אך הוכיח בפרי מגדים שאף לכל 


שער הציון (סק"ט). ‏ [תשפזן שו"ע (עס). משנה ברורה 
(סק"נ ג). וכעין זה ברמב"ם (טס פ"ג ס"ז). והרמ"א (עס) 


פניני 


מה שאמרו טס) 'איזהו שוטה היוצא יחידי בלילהי, שבזמן הזה אין ההליכה יחידי בלילה 
נחשבת מסימני השוטה אלא כשהולך מחוץ למקום הישוב, אבל כשהולך במקום הישוב 
הרי זו מידת כל אדם ואינו מסימני השוטה. 

בישיב יצחק (פו"ת, מ"ם פהע"ו סי פ6) דן לפי העולה שמחוץ למקום הישוב בודאי אין לבל 
אדם ללכת יחידי בלילה מפני חשש המזיקים, אם כן יש לדון בדרכים בין הערים בזמנינו, 
שברוב שעות היום עוברים בהם מכוניות, אם על ידי כך חשובים הם כמקום ישוב ומותר 
לנסוע שם יחידי בלילה. וכתב שכך מנהג העולם שאין מקפידים שלא לנסוע במכונית 
יחידי בלילה, וכל שכן במקום שיש אורה בדרכים שבין עיר לעיר שעל ידי זה קל יותר. 
והביא מלשון הזוהר (פ"פ טינ קפט:) שכתב שלא ללכת יחידי בדרך בלילה כיון שאין בני 
אדם מצויים בשעה זו בדרך, והובא בכף החיים פיפ פיי פקש פ"ק ככ). ומבואר בלשון הזוהר 
שהכל תלוי במה שבני אדם מצויים, ובמקום שאין בני אדם מצויים אין ללכת יחידי 
אפילו ביום, ובדרכים ששכיחים בהם בני אדם מותר ללכת יחידי אפילו בלילה. 

ובשערים המצויינים בהלכה (פ" ספ פק"ד) כתב, שכיון שבזמן הזה יש אורה בדרכים 
בלילות, אם כן אין כל כך חשש סכנה, וגם במקום שיש אור אין המזיקים שולטים כל 
כך וחשוב כיום. 


מד. 


מעלת אכילת פירות ארץ ישראל 

בגמרא נתבארה מעלת פירות גינוסר שהוא ארץ ים כנרת, ופירותיו מתוקים מאוד 
וחשובים יותר מהפת [כמבואר ברש"י (ל"ס פילות גיופכ)], ולכן אם אכל פירות אלו ופת עמהם, 
הפרי עיקר והפת טפילה לו, והובאו כמה מעשים ברבי יוחנן וריש לקיש ושאר אמוראים 
שהפליגו באכילת פירות אלו. ובספר מלחמות היהודים (פפר ג פ"י לופ ו-פ) כתב יוסיפון, שאורך 
ארץ זו שלשים ריס לאורך ים גינוסר [כינרת], ורחבה עשרים ריס, והיא נפלאה בתכונתה 
וביופיה. אדמתה שמנה, ולכן לא יחסר בה כל צמח האדמה, ויושביה נטעו בה כל מיני 
מטעים, כי מזג האוויר הטוב נוח לצמחים שונים זה מזה. ופה צומחים לאין מספר אגוזים 
הצריכים ליותר קרה מכל המטעים, ועל ידם עולים תמרים היונקים את להט השמש. 
ובקרבת אלה ואלה גדלים עצי תאנים ועצי זית, אשר יפה להם האוויר הממוזג וכו'. 
ואדמת הארץ מצמיחה את הפירות השונים האלה למיניהם בדרך נפלאה, ויתר על כך, 


שלא יהנה בלי ברכה. משנה ברורה (פק". 
[תשצטן משנה ברורה (פ"ץ י"6). 


ברורה ‏ (סס). [חשצאן משנה ברורה (כק"ס). 
[תשצב] משנה ברורה (סק"ג. [תשצג] משנה ברורה 


הלכה 


היא שומרת עליהם כל השנה. מלכי כל עצי הפרי הגפן והתאנה, מניבים פריים תשעה 
חודשים רצופים בשנה, ויתר פרי העץ הולך ובשל אתם, בזה אחר זה, כל ימות השנה. 


ובשו"ת תורה לשמה (פ"' פק) דן בדבר אדם שזכה וקבע דירתו בארץ הקדושה תוב"ב, 
בצפת תוב"ב, ורחוק מן העיר מרחק כמה שעות יש מקום אחד אשר גם הוא מארץ 
ישראל שיש בו פרדסים, ונמצאים שם פירות חשובים טובים ומתוקים ומשובחים במאוד 
מאוד, אשר גם בשאר ארצות המגדלות פירות טובים יש לפירות אלו שבח ויתרון, ושאל 
השואל, אם לילך בזמן גידול הפירות למקום ההוא לשבת שם ימים אחדים כדי לאכול 
מהפירות הטובים שבו, אם יש בזה איזה פקפוק ממידת חסידות ללכת ממקום למקום 
מהלך כמה שעות בשביל אכילה והנאה של מותרות הגוף, כי כל אכילה זו נחשבת בכלל 
מותרות, או שמא מותר גם לפי מידת חסידים משום חיבוב ארץ ישראל, כי פירות של 
ארץ ישראל הם, ויש מצוה בהליכה לשם לאכול מפירות החשובים של ארץ ישראל. 


וכתב שגם לפי מדת חסידים אין בזה פקפוק וחשש, כמבואר בסוגייתנו שרבי יוחנן 
ומאה מתלמידיו היו הולכים ממקום למקום כדי לאכול פירות מתוקים וטובים, וכל 
הליכתם היתה בשביל זה, כמו שמוכח מלשון הגמרא, ובודאי היו מכוונים בזה בשביל 
חיבוב ארץ ישראל לאכול מפירות המתוקים וחשובים שלה, וכוונתם היתה לשם שמים. 
והנה ודאי כולם היו חסידים וקדושים, ואם כן מוכח שגם חסידים נוהגים בכך ואין בזה 
חשש פקפוק. ולכן אם כוונתו של האוכל לשם שמים בשביל חיבוב ארץ ישראל, ולהודות 
לה' על הארץ ופירותיה הטובים, ילך לאכול בשמחה, והכל הולך אחר כוונת הלב. 


והיעב"ץ במור וקציעה (פ" כם ד"ס ו"פ סרפ"ם) בתב, שאף על פי שאמרו (מעה י) על משה 
שלא לאכול מפריה ולשבוע מטובה היה צריך, ולא מחמת כך ביקש להיכנס לארץ ישראל, 
אנו ודאי צריכים להם, כי פירות ארץ ישראל מוסיפים כח וחכמה, בדוגמת מה שאמרו 
(כ"כ קנם:) שאוירה של ארץ ישראל מחכים. ולא לחינם האריך התלמוד בסוגייתנו להזכיר 
האכילה המופלגת של רבי יוחנן ותלמידיו שאכלו מפירות גינוסר, שנראית באמת גוזמא, 
אבל ח"ו לומר שכוונו לספר בגנותם, אלא בשבחם ובשבח ארץ ישראל נתכוונו, ולהודיענו 
שפירותיה נותנים חיים לעם עליה ומוסיפים כח וגבורת ההשכלה. ואע"פ שלפי שעה 
נראה כאילו מטרידים ומבלבלים הדעת, כמו שאמרו בסוגייתנו בריש לקיש שהיה אוכלם 
עד שהיתה דעתו נטרפת עליו, גם זה לחשיבות אמרוהו, כענין שכתוב במתנבא [ראה 
רמב"ם (פודי ספולס פ"ו ס"כ)]. ולפיכך היו מרבים לאכול מהם, ולא רעבתנים וגרגרנים היו ח"ו. 


לב 


וי"א שדווקא אם שותה משקה שברכתו 
שהכל, והיה ראוי לברך על המשקה שהכל 
ולפטור זה, אך מפני שאוכל הטפל תחילה 
צריך לברך עליו,. לכן מברךיעליו כבתפת 
העיקר, וממילא נפטר גם העיקר בברכתו. 
אבל כשברכת העיקר הוא דבר אחר, כגון 
ששתה יין, אין מברך על המאכל שמקודם 
שהכל, רק ברכתו הראויה לוו=. והוא 
הדין כל כהאי גוונא, כגון שרוצה לאכול 
צנון ותמכא שברכתו בורא פרי האדמה, 
ואך להפיג חריפותו אוכל מעט פת, ואם 
היה אוכל אותו אחר כך או ביחד לא היה 
צריך לברך כלל על הפת, דנפטר בברכת 
הצנון, אך עתה שאכל הפת מקודם כדי 
למתק חריפות של הצנון שלא יזיקנו כל 
כך,. מברך עליו ברכתה ההאריהילר דהיינו 
המוציאו=י. ולכתחילה טוב למנוע לגמרי 
מלאכול הטפל קודם לעיקרחיי. 


ברכה על חמשת מיני דגן 

חמשת מיני דגן שהם חיטה ושעורה 
וכוסמין ושבולת שועל ושיפוןו=, ששלקן 
או כתשן ועשה מהם תבשיל, מברך עליו 


אהח119/06/2018 


ברכה אחרונה על שבעת המינים 

על חמשת המינים שהם גפן ותאנה 
ורימון וזית ותמרה, מברך לאחריהם ברכה 
אחת מעין שלשחיי. 


[תת] משנה ברורה (קק") בשם המגן אברהם (סק"). 
[תתא] שער הציון (ס"ק לכג). [תתב] משנה ברורה כסס). 
[חתגן אבל מה שאנו קורין טאטארק"י או מה שאנו 
קורין טערקשי וויי"ץ לאו בכלל דגן הוא דהם פרי 
האדמה. משנה ברורה (עס סי רת סק"כ). ‏ [תתד] שו"ע 
(פס ס"כ), משנה ברורה (סק"נ). [תתה] שו"ע (פס ס"ס). 
שמתוך חשיבותם שנשתבחה בהם ארץ ישראל, 
כדכתיב בקרא (דנלס ת ת) ארץ חיטה ושעורה וגפן 
ותאנה ורימון ארץ זית שמן ודבש, [דבש הוא תמרים 
שזב מהן דבש], קבעו להן ברכה חשובה בפני עצמה 
לאחריה. משנה ברורה (סק") [תתו] ויש שאין אומרים 
'ונאכל מפריה ונשבע מטובה'. משנה ברורה (פק"0. 
נחתזן משנה ברורה (טס). וכעין נוסח זה ברמב"ם (נככות 
פ"ג סי"ג). והרמב"ם (עס פ"מ סי"ד) כתב, ויש מי שמוסיף 
בברכה שמעין שלש קודם חתימה, 'כי אל טוב ומטיב 
אתה' שהוא מעין ברכה רביעית, ויש מי שאמר שלא 
תיקנו ברכה וביעית אלא בברכת המזון בלבד. אך 
בטור (=ס) כתב שישנו בכל הנוסחאות. ונקראת ברכה 
זו מעין שלש, לפי שיש בה מעין שלוש ברכות 
שבברכת המזון, דהיינו נגד ברכת הזן אומרים על 


אליבא 


נוסח ברכה אחת מעין שלוש 

נוסח הברכה, 'ברוך אתה ה' אלהינו 
מלך העולם על המחיה ועל הכלכלה ועל 
תנובת השדה ועל ארץ חמדה טובה 
ורחבה שרצית והנחלת לאבותינו לאכול 
מפריה ולשבוע מטובה, רחם ה' אלהינו 
על ישראל עמך ועל ירושלים עירך ועל 
ציון משכן כבודך ועל מזבחך ועל היכלך 
ובנה ירושלים עיר הקודש במהרה בימינו 
והעלנו לתוכה ושמחנו בבנינה ונאכל 
מפריה ונשבע מטובה=, ונברכך עליה 
בקדושה ובטהרה, כי אתה ה' טוב ומטיב 
לכל ונודה לך על הארץ ועל המחיה, ברוך 
אתה ה' על הארץ ועל המחיה'. ועל פירות 
אומר 'על העץ ועל פרי העץ ועל תנובת 
השדה ועל ארץ' וכו'. ועל יין אומר 'על 
הגפן ועל פרי הגפן ועל תנובת השדה ועל 
ארץ' וכן' חח 


חתימה 

בברכה אחת מעין שלש, על פירות 
חוצה לארץ כשהן משבעת המינים, חותם 
'על הארץ ועל הפירות'ו==, ובארץ ישראל 
חותם 'על הארץ ועל פירותיה'==. ואם 
בחו"ל אוכל מפירות שהם ודאי מארץ 
ישראל, חותם ג"כ על פירותיהו=ו. אבל 
בספק, כגון בחו"ל הסמוכה לארץ ישראל, 
יאמר על הפירות. וה"ה כשאוכל בארץ 
ישראל ואינו יודע אם הם מפירות הארץ 


המחיה או על הגפן או על העץ, ונגד ברכה שניה 
שעל הארץ ועל המזון אומרים ועל ארץ חמדה טוכה 
וכו', ונגד ברכה שלישית שהיא בונה ירושלים אומרים 
ובנה ירושלים, ונגד הטוב והמטיב שהיא ברכה רביעית 
בברכת המזון אומרים כי אתה ה' טוב ומטיב. ואף 
על פי שיש בברכה זו מעין ארבע ברכות, נקראת מעין 
שלוש לפי שעיקר בהמ"ז מן התורה הם רק שלש 
ברכות, והטוב והמטיב הוא מדרבנן. משנה ברורה (פס). 
[תתה] שאין יכול לומר פירותיה כיון שאינם מפירות 
של א"י, ואפילו הובאו לא"י ואכלן שם, כיון שגדלו 
בחו"ל. משנה ברורה (ס"ק נ"ס. ‏ (תתטן רמב"ם (עס). 
שו"ע (פס פ"י). משנה ברורה (פ"ק נ"פ). כפי שמבואר 
להלן (מט.) שמשבח לשם יתברך על נתינתו לנו את 
הארץ שמוציאה אותן פירות. משנה ברורה (פ"ק נ"). 
שער הציון (פ"ק נ"ג). ‏ [תתין] שו"ע (מס). משנה ברורה 
(ס"ק נ"ד). | [תתיא] משנה ברורה (פס). [תתיב] שו"ע (שס 
קיי ₪ ק"פ). משנה ברורה (סק"נ), וכעין זה ברמב"ם (נככופ 
פ"ם ס"6). כמו שכתבו התוספות (ד"ס ענילג), וכן אנו 
נוהגים כרב אשי דמברכים בתר מיא ובתר ירקא בורא 
נפשות רבות, וכן הוא דעת כל הפוסקים. בית יוסף 


ברכות מד. - מד: 


או שהובאו מחו"ל, יברך ג"כ על הארץ 
ועל הפירות'". 


מד: 


ברכה ראשונה על דבר שאין גידולו מן 
הארץ 
עיין לעיל (מ:. 


ברכת בורא נפשות 

פירות האילן חוץ מחמשת המינים, וכל 
פירות אדמה וירקות, וכל דבר שאין 
גידולו מן הארץ, ואפילו מים, ברכה 
אחרונה שלהם בורא נפשות רבותיייי. ואם 
אכל מכל מינים אלו, מברך לאחר כולם 
ברכה אחתו=, ואין צריך לברך בורא 
נפשות על כל אחד ואחד. ואפילו אכל 
ושתה, יצא בברכה אחת!ייי. ובדיעבד אם 
בירך על פירות האילן על העץ ועל פרי 
העץ יצאחטו, 

אם מסתפק אם אכל כזית בכדי אכילת 
פרס, אין צריך לברך בורא נפשות טי. 


נוסח הברכה 
נוסח הברכה, 'ברוך אתה ה' אלהינו 
מלך ‏ העולם בורא נפשות רבות 


וחסרונם!"" על כל מה שברא להחיות 
בהס נפש כל חי וי"א שבראת, ונהרא 


נהרא ופשטיהיה. וברכה זו חותם בה 
בלא שם, שיחתום כך יברוך חי 
(ל"ס םינוי). [תתיגן שו"ע (סס). [תתיד] משנה ברורה 


(פק"ד). מכיון שהיא שייכת על כולם. משנה ברורה (טס). 
[תתטו] משנה ברורה (סק"ג). [תתטז] משנה ברורה (פק"ל). 
דספק ברכות להקל. שער הציון (ק"ו). | [תתיזן ולא 
'וחסרונן', וכן 'בהם' ולא 'בהן'. שער הציון (פק"ס. 
[תתיח] ‏ משנה ברורה (סק"ג). [תתיט] שו"ע (סס). 
[תתכ] משנה ברורה (קס). [תתכא] רמב"ם (כככום פ"ק ה"ק). 
[תתכב] לאפוקי ממאי דאמרינן [בסוגייתינו] דבני מערבא 
היו מברכים אשר קדשנו במצותיו וצונו לשמור חוקיו 
בתר דמסלקי תפילין בלילה, שהם היו סוברים דלילה 
לאו זמן תפילין הוא, ונפקא להו זה מקרא דושמרת 
את החוקה הזאת למועדה מימים ימימה, ימים ולא 
לילות. אבל לדידן דס"ל דהאי קרא אתי לענין אחר 
כדאיתא בנדה (ד6, ולילה קיי"ל דזמן תפילין הוא, 
אך אין להניחם לכתחילה דגזרו שמא יישן בהם ויפיח, 
הלכך אין לברך. משנה ברורה (ס" כע פק"). 
[תתכג] שו"ע (עס ס"פ). אף דקיייל שבת ויו"ט לאו זמן 
תפילין, וכשירצה להניחן אז לשם מצוה עובר על בל 
תוסיף, מ"מ כיון שאם מניחם עליו בלי כוונה לשם 
מצוה, אין בזה איסור מן התורה אלא מדברי סופרים 


דהלכתא 


העולמיםי=. והחי"ת נקוד בצירי, שהוא 
דבולוחחו, 


כל הטעון ברכה לאחריו 
כל הטעון ברכה לאחריו טעון ברכה 
ל פניךוחחכז, 


ברכה על חליצת תפילין 

אין לבוך שום ברכה כשחולץ 
תפיליןו==, אפילו כשחולצם ערב שבת 
בין השמשותויחט. 


ברכה אחרונה על ריח טוב 
לאחר הנאה מריח טוב, אין צריך לברך 
כלום ויתכדו. 


ברכה על השחיטה 
השוחט צריך שיבוך קודם, 'אשר 
קדשנו במצותיו וצונו על השחיטה'חףה. 


מצטמק ורע לו לגבי לפת 

כל תבשיל שיש בו קמח הרי הוא 
מצטמק ורע לו, חוץ מליפתא שאע"ג שיש 
בו קמח, יפה לו. והני מילי שיש בו בשר, 
וגם אינו מיועד לאורחים, אך אם אין בו 
בשר או שהוא מיועד לאורחים, מצטמק 
ורע לו, שעל ידי הצימוק מתפרך הבשר 
ואין ניכר, ואין דרך כבוד לתת לאורחים 
כדויײו. וי"א שאפילו אין בו קמח ג"כ רע 
לו אם אין בו בשרחי. 


משום גזירה שמא יצא בהן לרשות הרבים, ויש 
חולקים גם על זה, לפיכך לא שייך ברכה על זה כיון 
שבחליצת התפילין מצד עצמם אין בזה מצוה, ואינו 
חולצן אלא משום גזירה. משנה ברורה סק"ס. 
[תתכד] שו"ע (שס סי כטו ס"). דלא תיקנו ברכה אחרונה 
רק באכילה ושתיה ולא בריח שהנאה מועטת היא. 
משנה ברורה (פק"ד). וש עוד טעם, שכבר נפסק ההנאה 
לגמרי, ודמי למאן דנתעכל המזון במעיו דאבד ברכתו. 
שער הציון (סק"ג). [התכהן שו"ע (ט"ד ‏ סי" יט ס"פ). 
[תתכו] ביאור הלכה (ס" כנג ל"ס וסו מ5טמק) על פי הגמרא 
שבת  .)5(‏ [תתכז] ביאור הלכה (פס) בשם הפמ"ג 
במשבצות זהב (פ" מ"ט). אכן מסוגייתנור משמע 
שהצימוק יפה ללפת אף בעצים לחוד, דלא מיבעיא 
לשמואל דסבר כן בהדיא דריבוי עצים מעלי לה, 
ואפילו לרב ורבי יוחנן שם דזכרו בשר ויין, היינו דזה 
ג"כ מהני. ואם תמצא לומר דסברי דצריך ג"כ בשר 
ויין, היינו לעשותה יותר יפה כדי לשבר כח הלפת 
לגמרי, אבל כולי עלמא מודו דהצימוק יפה לה כדי 
לשבר כחה אף בלא בשר. וע"כ דכונת הגמרא דווקא 
אם יש בו קמח. ביאור הלכה (ס). 


פניני 
מד: 


ברכת לשמור חוקיו' בהסרת תפיליו ובסדר ברכות 

בגמרא מבואר, שמנהג בני ארץ ישראל היה שבשעה שחלצו את התפילין היו מברכים 
יאשר קדשנו במצוותיו וציונו לשמור חוקיוי. ונחלקו הראשונים במנהגם. דעת התוספות 
(ד"ס עגײ) וכן דעת רבינו תם (פפר סער סי תס) שרק על התפילין היו מברכים בגמר המצוה, 
משום שיש מצוה לסלקם לפני הלילה, שנאמר (פפות יג ) 'ושמרת את החוקה הזאת מימים 
ימימה' למעט לילה שאינו זמן תפילין, וכל מקום שנאמר 'ושמרת' הוא מצות עשה, אבל 
בשאר מצוות לא היו מברכים לפני סילוקם. וכן בתב המאירי (ל"ס פע"פ ענפֿרו), והוסיף שכן 
הדין בבל שיש מצוה בסילוקו כגון ציצית בלילה. אמנם מנוסח הבה"ג (ל' כככות, מסדורת 
סינדססימר, עמ' 9), שכתב וז"ל, ולבני מערבא דמברכין אשר קדשנו במצותיו וציונו לשמור 
חוקיו. משמע שבכל המצוות שנגמרו היו מברכים כן. 


וכתב הטור (לו"פ סי ע), שלהלכה לא יברך 'לשמור חוקיו' כשמסיר התפילין, שאין הלכה 
כבני ארץ ישראל שהיו מברכים כן בשעת הסרתן, מפני שלהלכה לילה זמן תפילין הוא, 
ולכן אין לברך אפילו בשיסירם בלילה. והביא בשם רב האי גאון שכתב שהרשות בידו 
אם ירצה לברך מברך. ותמה עליו שכיון שאינו חייב לברך אם יברך הרי זו ברכה לבטלה. 


ובזמן הראשונים היו שנהגו לברך ברכה זו וכיוצא בה, והראבי"ה (פ"5 סי' קפס ד"ס ומקונני) 
הביא בשם אביו שהוכיח מסוגייתנו [על כל פנים לדעת בני ארץ ישראל] שאף על שאר 
מצוות מברכים בגמר עשייתם, ונקט כן למעשה, שכל המצוות בין תפילין ובין ציצית 
ולולב ונר חנוכה וכל כיוצא בהם, צריכים ברכה אחרונה לאחר קיום המצוה כשמסיר 
ממנו הטלית וכדומה. והביא ראיה לזה מסוגייתנו, שהקשו בגמרא על המשנה שאמרה 
שיש דבר שטעון ברכה לפניו ולא לאחריו, לבני ארץ ישראל שמברכין על תפילין מה 
באה המשנה להוציא, ומתרצת הגמרא שכוונת המשנה לברכת הריח שטעון ברכה לאחריו 
ולא לפניו. וממה שלא אמרה הגמרא שבאה המשנה להוציא שאר מצוות שאינם טעונים 
ברכה לאחריהם, אלא אמרה רק להוציא ברכת הריח, הרי שעל כל המצוות ג"כ מברכים 
לאחריהם. וכתב הראבי"ה, שבכל מצוה מזכיר לשמור מצוה פלונית, כגון בציצית בא"י 
אמ"ה לשמור מצות ציצית, אבל לשמור חוקיו לא שייך לברך אלא על תפילין, כמו 
שאמרו בירושלמי (נככופ פ"נ ס"ג) שהפסוק (פפות יג י) 'ושמרת את החוקה' וגו' בתפילין נאמר. 


i 


ובמנחות ((ו) מבואר שכן דעת ר"י הגלילי, אבל רבי עקיבא (שס) סובר שלא נאמר חוקה 
זו אלא לפסח בלבד. 


ובספר הרוקח טס" פ) כתב, שלדעת בני מערבא מברכים 'לשמור חוקיו' גם בשאר 
מצוות, שכתוב גם בהם 'ושמרתם את חוקותי' (ױקנ יפ ס), אלא שאין המנהג לברך אלא 
על התפילין, לפי שכשם שמצוה להניחם כך מצוה לסלקם במבואות המטונפות. ובספר 
על הבל (שפד ססכלטוניס, סי' 5, סוכל גס כסמ"ק מגוליך ס"5 סי" קמס ות קננ) הביא שהיו בזמנו מחזורים 
שהיתה מודפסת בהם ברכת 'לשמור חוקיו', וכתב ששיבוש הוא כי ברכה זו לא נתקנה 
אלא לפי בני ארץ ישראל [בסמ"ק מצוריך הנוסח שברכה זו נתקנה רק לבני בבל, אחר 
שמסלקים תפיליהם, ולא לתפילה, ואנו אף אחר סילוק תפילין אין אנו מברכים אותה. 
ומשמע מדבריו שהיו נוהגים לומר ברכה זו בסדר הברכות ולא אחר חליצת התפילין. 
ואכן בכמה סידורי כתב יד (פפכמה פפז, קײמנרידג' 667,1 .d4ג)‏ נקבע נוסח ברכת 'לשמור חוקיוי 
אחרי ברכת 'עוטר ישראל בתפארה". 


חליצת התפילין באמירת 'לשמור חוקיך' 

וכבתב במשנה ברורה (פי כס פ"ק גע) בשם האליה רבה (פ'ק ₪, שבראש חודש שנוהגים 
לחלוץ את התפילין לפני תפילת מוסף, יש לחולצן בעת שאומרים בקדושה דסידרא תיבות 
ישנשמור חוקיך'. והטעם מבואר באליה רבה משום מנהגם של בני ארץ ישראל שנהגו 
לברך 'לשמור חוקיו' בחליצת התפילין. אך בספר אות חיים (פס פ"ק ש) תמה שהרי אין 
הלכה כבני ארץ ישראל, ולמה יש לעשות זכר למנהגם, ועוד הקשה שגם בני ארץ ישראל 
לא נהגו לברך ולומר נוסח ילשמור חוקיך', ועוד שגם בני ארץ ישראל בירכו רק בלילה 
לפי דעת רבינו תם, ועוד שאין טעם לנהוג כן רק בראש חודש. 


ובסדר היום (סלר ונפ פיון ד"ס וגומר סענין וֿומכ) נקט, שיסוד אמירת 'לשמור חוקיך' בסדר 'ובא 
לציון' הוא בעין ברכת בני ארץ ישראל 'לשמור חוקיך' בחליצת התפילין. וכתב, בדבר 
תפילת 'ובא לציון', שכיון שהוא סוף התפילה וגמר הענין, ראוי לנו להודות ולשבח למי 
שזכינו לעמוד לפניו להיותינו חלקו ונחלתו עמו וצאן מרעיתו, ואנו מתפללים אליו והוא 
עונה אותנו, כמו שנאמר (ס ד ) 'בי מי גוי גדול אשר לו אלהים קרובים אליו בה' 
אלהינו בבל קראנו אליו', ומצורף לזה שהוא זמן סילוק התפילין, ואנו מתפללים לה' 
יתברך ויתעלה שנשמור חוקיו ומצוותיו בעולם הזה כמו שזכינו לשמור המצוות האלו, 


ברכה על מים 

השותה מים לצמאו=", מברך שהכל 
ולאחריו בורא נפשות רבות. אבל אם חנקו 
בעזרותחיטו, ושתה מים להעביר הבשר, אינו 


מים שאין החיך נהנה מהם כי אם 
כששותה לצמאו, אבל כששותה שאר 
משקים או אוכל חתיכת פת שהחיך נהנה 
מהם אף שאין שותהו ואוכלו עכשיו כי 
אם להעביר הבשר, חייב לברך עליו 


בתחילה וסוף. כששותה מים בבוקר 
לרפואה לא יברך, ואם גם לצמאו 
לבךדולאו, 
פרק שביעי 
מה. 
חיוב זימון 


שלשה שאכלו פת כאחד חייבין לברך 


[תתכח] נראה דלאו דווקא לצמאו ממש, אלא בסתמא 
כל שהחיך נהנה מהמים, מסתמא הוא צמא קצת וצריך 
לברכה, דאם אינו צמא כלל לא היה החיך נהנה ממנו. 
משנה ברורה (סיי כד סק"פ). שהרי בדף לו. איתא, כיון 
דאית לה הנאה מינה בעי ברוכי, ומחלקים הראשונים 
דהכא שאני, דבמים אם אינו צמא אין לו הנאה כלל 
מהם, ואם כן כל שהוא מרגיש הנאה מהשתיה צריך 
ברכה, דמסתמא צמא הוא קצת. שער הציון (פ"ק כ"). 
[תתכט] שעמד לו דבר אכילה בגרונו. משנה ברורה (פ"ק 
מ"פ). ונראה דה"ה אם שותה מים כדי להוריד המזון 
למקומו, שלפעמים אירע שהמאכל עומד באמצע, 
ונראה לו כמי שדוחק לו כנגד לבו, הרי הוא ג"כ בכלל 
זה כיון שאינו שותה להנאה. ביאור הלכה (ל"ס קפיס 
מימ). ‏ [תתל] שו"ע (שס פ"ו), וכעין זה ברמב"ם (כככות 
פ"מ ס"פ). ‏ [תתלא] משנה ברורה (ק"ק פ":). 
[א] רמב"ם (כככופ פ"ס ס"נ), וכעין זה בשו"ע (פו"פ פיי תפנ 
ס"). כלומר שחייבים להזדמן ולצרף ברכתם בלשון 
רבים, דהיענו שאחד יאמר נברך שאכלנו וכו. 
ובסוגייתינו אסמכו רבנן אקרא, דכתיב (פסיניס (ד ד) 'גדלו 
לה' אתי ונרוממה שמו' דמשמע שאחד יאמר לשנים 
גדלו, או משום דכתיב (לנמס 3 ג) 'כי שם ה' אקרא 


אליבא 


ברכת הזימון קודם ברכת המזוזוי. וכל 
שכן אם הם יותר, עד עשרההי, 


ברכה על דמאי טבל מעשר ראשון ושני 
והקדש 


עיין להלן (פז). 


צירוף שמש כותי וגוי לזימון 
עיין להלן (מו:. 


ברכה וזימון על אכילת דבר איסור 

אכל דבר איסוריי, אפילו אין איסורו 
בעצם אלא משום שהוא אסר על עצמו 
דבר זהױ, או שאינו אסור אלא מדרבנןײ, 
אין מזמנין עליו. ואין מברכים עליו לא 
בתחילה ולא בסוףיי, ואין עונים אמן על 
ברכתויי. 


חיום נשים ועבדים וקטנים בוימון 
עיין להלן (מס:). 


הבו גודל לאלהינו'. משנה ברורה (סק"פ). [ב] משנה 
ברורה (פס). [ג] רמב"ם (כרכות 5פ"5 סי"ט). שו"ע (פו"ס סי 
קלו ס"פ). [ד] משנה ברורה (סק"6). | והז [כפי שמבואר 
להלן (פ) שגם בטבל מדרבנן לא מזמנים]. ביאור 
הגר"א. [ו] שו"ע (פסו, וכך פסק הרמב"ם (ככופ פ"b‏ 
סי"ט) לגבי ברכה. והטעם, הואיל ודבר איסור הוא ויש 
עבירה באכילתו, הוא מנאץ את ה' בברכתו על זה, 
וכענין שנאמר בוצע ברך נאץ ה'. משנה ברורה (סק". 
וכפי שמבואר ברש"י (ן מ ד"ס 60 (6 סוי ניס). שער 
הציון (סק"ג). ולפ"ז מתניתין דתנן אכל טבל ומעשר 
ראשון שלא ניטלה תרומתו ומעשר שני והקדש שלא 
נפדו אין מזמנין עליהן, לאו דווקא זימון, אלא ה"ה 
שאין מברכין עליהן, אלא איידי דתנא רישא אכל דמאי 
ומעשר ראשון שניטלה תרומתו ומעשר שני והקדש 
שנפדו מזמנין עליהם, דאשמועינן דלא מיבעיא 
דמברכין עליהן אלא מזמנין נמי, תנא נמי סיפא אין 
מזמנין, אבל ה"ה דאין מברכין עליהן. כסף משנה. 
אבל קשה לי על זה, למה כתב הרמב"ם דין זה רק 
לענין ברכה, שאז איכא לאטעויי ולומר דבזימון אין 
מזמנין, ואמאי לא הודיענו דין זה גבי זימון, מכיון 
שזהו חידוש יותר גדול. לחם משנה. ונ"ל לתרץ שכיון 


ברכות מד: - מה. 


שיעור אכילה לזימון 
אין מזמנין על מי 
מכזיתו. 


שאכל פחות 


ענייה בקול 
לגבי אמן 


העונה אמן, לא יגביה קולו יותר 
מהמבהך=, ונראה דה"ה לעפי 


שארכו או 
ברכת הזימון=. עוד נראה דאם כוונתו 


בהרימו קולו כדי לזרז העם שיענו גם הם, 
הרי זה מותר!יי. 


לגבי מתרגם קריאת התורה 

בימי חכמי הגמרא היו נוהגים לתרגם, 
כדי שיבינו העם. אין הקורא רשאי 
להגביה קולו יותר מהמתרגם, ולא 
המתרגם יותר מהקוראניי. 


לגבי מתרנם את הרב 
אם היה מלמד מפיו לתלמידים מלמד, 


שהתנא לא דיבר על מברכים, ורוצה אעפ"כ להשמיענו 
שמברכין, נקט מזמנין לרבותא, וכ"ש מברכים. ברם 
הרמב"ם דבפירוש השמיענו באלו דמברכין, כי שם 
מקום דין הברכה, מה חידוש יהיה דמזמנין עליהן, הא 
ודאי כיון דמברכין פשיטא דמזמנין, דמהיכא תיתי 
לומר דאין מזמנין עליהן, מי איכא מידי דמברכין ואין 
מזמנין, שיהא צריך להשמיענו דמזמנין. בן ידיד. אך 
הראב"ד כתב בהשגותיו, טעה בזה טעות גדולה, שלא 
אמרו שאין מברכים, אלא שאין מזמנים עליהם, לומר 
שאין להם חשיבות קביעות הואיל ואוכלים דבר 
האסור, והוא כעין אכילת פירות שאין להם קבע 
לזימון, אבל ברכה תחילה וסוף למה לא יברכו הואיל 
ונהנו. [זן משנה ברורה (פק". | [ח] רמב"ם (נככות פ"ה 
ס"ם). שו"ע (פֿי"ת סי" קנו מ"ל). ‏ [ט] רמב"ם (פס פ"ס סי"ד). 
שו"ע (טס סי" קכד י"נ). משום דכתיב (פסעיס גל ל) 'גדלו 
לה' אתי ונרוממה שמו יחדיו', כפי שמובא בסוגייתינו. 
[י) שהרי אותו פסוק מובא בסוגיא לגבי זימון. שער 
הציון (סק"ט. | [יא] משנה ברורה (ס"ק מו). | [יב] רמב"ם 
(מפינה פי"כ סי"). שו"ע (פֿו"ם סי' קמס פ"6). דכתיב (עמות יט 
) 'משה ידבר והאלהים יעננו בקול', ומבואר 
בסוגייתינו ש'בקול' היינו בקולו של משה. משנה 


דהלכתא 


לג 


ואם היה מלמד על פי מתרגם, המתרגם 
עומד בינו ובין התלמידים, והרב אומר 
למתרגם, ‏ והמתרגם ‏ משמיע | לכל 
התלמידים. ולא יגביה הרב קולו יותר 
מקול המתרגם, ולא יגביה המתרגם קולו 
בעת ששואל את הרב, יותר מקול הרבו=. 


התחלקות לזימון 
ראה לקמן (כ). 


רשות לשמש לאכול כדי שיצטרף לזימון 

השמש שהיה משמש על שנים, הרי זה 
אוכל עמהם אע"פ שלא נתנו לו רשותיי, 
דמסתמא נתרצו לזה שיאכל עמהם מעט 
משלהם כדי שיהיה להם זימון עי"זטי. אך 
אם אוכלים דבר שאין מזמנין עליו, אין 
לו לאכול בלא רשותטי. היה משמש על 
שלשה, אינו אוכל עמהם אא"כ נתנו לו 
רשות "י. 


ברורה (סק"נ). מהתם אין ראיה אלא שהקורא לא יגביה 
קולו יותר מן המתרגם, אבל משמע ליה לגמרא דקורא 
ומתרגם שוים הם, וכי היכי דאשכחן דקורא לא יגביה 
קולו מן המתרגם, ה"ה נמי דמתרגם לא יגביה קולו 
מן הקורא. כסף משנה. [יג] רמב"ם (פ"פ פ"ד ס"ג). טור 
(יו"ד סי כמו). ומקורם מהברייתא בסוגייתינו. ומה שכתב 
יולא יגביה המתרגם קולו בעת ששואל את הרב, 
שמשמע מזה שבעת שהוא מדבר לעם הרשות בידו 
להגביה קולו, למד כן מדאמרינן לפני הברייתא 'מנין 
שאין המתרגם רשאי להגביה קולו יותר מן הקורא, 
שנאמר משה ידבר והאלהים יעננו בקול, בקולו של 
משה'. ומשמע דמדקאמר "יעננו', משמע שהיה שואל 
להשי"ת, והשי"ת היה משיבו, ודווקא אז נאמר שלא 
יגביה קולו יותר מן הקורא, אבל כשהוא אומר את 
הדברים לעם יגביה קולו כל מה שירצה כדי להשמיעם. 
כסף משנה. [יד] שו"ע (פו"ם סי" קע סכ"). ‏ [טו] וכתב 
האליה רבה (פ"ק כד) דאפשר דה"ה אם היו האוכלים 
תשעה דבר שמזמנין עליו, יכול העשירי ג"כ לאכול 
בלא רשות, דמסתמא ניחא להו כדי שיהא להם זימון 
בשם. משנה ברורה (ק"ק מג). [טזן משנה ברורה (טסס). 
[יזן שו"ע (פס). 
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פניני 


ציצית ותפילין ותפילה, וכן יהי רצון מלפניו שנזכה לשמור ולקיים כל מצוותיו וחוקיו 
ומשפטיו לזכות באמצעות זה לחיי העולם הבא. וזה דומה לתפילת בני מערבא שהיו 
מברכים על טילוק התפילין 'לשמור חוקיו'. והביא שיש מדקדקים שכשמגיעים ל'יהי רצון 
מלפניך שנשמור חקיך', מתחילין להסיר הרצועה מעל היד, וממתינים עד שיאמר שליח 
צבור תתקבל ומסירים תפילה של ראש. ודחה סברתם וכתב שאין ראוי למדקדק להסיר 
התפילין והטלית כי אם אחר ברכו ועלינו לשבח שהוא שבח גדול וחשוב, וראוי לאומרו 
בטלית ותפילין. וע"ע מה שכתב בזה בסידור צלותא דאברהם (פ"5 עפ' ספ. 

ובערוך השולחן ו" פיי כט פ"ג) הביא גם כן שיש שנהגו כשמגיעים ב'ובא לציון' לייהי 
רצון שנשמור חוקיך' וכו', מסלקים את הרצועה מעל האצבע לזכר 'לשמור חוקיו' של 
בני ארץ ישראל, וכתב שאינו יודע אם נכון לעשות כן, כיון שאין הלכה כבני ארץ ישראל, 
ועוד שבני ארץ ישראל לא היו מברכים רק אם חלצום לעת ערב. אך כתב שגם יש לומר 
להיפך שאיזה חשש יש בזה, ומכל מקום כתב שלא ידע אם יש לעשות זכר למה שאין 
סוברין כן להלכה, וצ"ע. 


פרק שביעי 
מה. 


זימון האוכלים מאכלי בשר יוחד עם האוכלים מאכלי חלב 

במשנה מבואר ששלושה שאכלו כאחד ואחד מהם אכל טבל או שאר דברים האסורים 
באכילה, אין מזמנים עמו. וכתבו התוספות (ד"ס 65, שהטעם שאין מזמנים עליו אינו משום 
שהוא אכל דבר שאין הם יכולים לאכלו, ולכן אינם מצטרפים, שהרי כהן שאכל תרומה 
מצטרף לזימון עם ישראלים אף על פי שהם אינם יכולים לאכול מה שהוא אוכל, כיון 
שהכהן יכול לאכול משלהם, וכן כאן יכול אוכל הטבל לאכול משלהם, והטעם שאין מי 
שאכל טבל מצטרף לזימון הוא משום שאין אכילתו חשובה אכילה. ומכאן היה אומר 
רבינו יהודה, ששלושה שאכלו ואחד מהם היה מודר הנאה מן השנים האחרים, והוא 
אוכל משלו, יכול להצטרף עמהם לזימון, שאף על פי שאינו ראוי לאכול עמהם הם ראוים 
לאכול עמו. וכן לענין הנזהר מפת של נכרי שאכל עם אחרים שאינם נזהרים, שיכול 
להצטרף לזימון עמהם, כיון שהם יכולים לאכול משלו. וכן פסק בשו"ע (פו"פ פי קנ פ"ג). 

ובמגן אברהם (סק"פ) הביא בשם האגודה למסכתין (ס" קסל) והרוקח (סי' סללד), שדנו על פי 
זה בדין אחד שאכל גבינה ושנים שאכלו בשר, וכתבו שבכל ימות השנה מצטרפים לזימון, 
שאף על פי שאלו שאכלו בשר אינם יכולים לאכול גבינה, מכל מקום זה שאכל גבינה 
יכול לאכול בשר [אחר קינוח והדחה], והרי מבואר בתוספות הנ"ל שגם אם רק אחד מהם 
יכול לאכול מהכל, יש בזה צירוף לזימון. אבל בשבוע שחל בו תשעה באב שמנהג הרבה 
מדינות שלא לאכול בשר, אם אכלו יחד אלו שמנהגם לאכול בשר עם אחד שמנהגו שלא 
לאכול בשר ואכל גבינה, אינם יכולים להצטרף לזימון, שאין אחד מהם יכול לאכול משל 
חבירו, אוכלי הבשר אינם יכולים לאכול מפתו של אוכל הגבינה משום המתנה בין בשר 
לחלב, ואוכל הגבינה אינו יכול לאכול מפתם של אוכלי הבשר משום שלפי מנהגו אסור 
לאכול בשר בימים אלו. 


הלפה 


והביא המגן אברהם בשם הגהות מנהגים (ספכ סמסגיס, סל תפעס נ6ג פופ נ), שכתבו בשם 
מהר"ם שאם שנים אכלו בשר ואחד אכל גבינה, לא יזמנו אלו שאכלו בשר, כיון שאין 
להם צירוף עמו לפי שאינם יכולים לאכול מפתו, אלא זה שאכל מהגבינה יברך ברכת 
הזימון, לפי שהוא יכול לאכול עמהם. 

והקשה החתם סופר (סגסופיו שו"ע פס), שהרי במשנתנו מבואר שמי שאכל דמאי מזמנים 
עליו, ומשמע שהאחרים שאכלו מן המעושר הם שמברכים ומזמנים על זה שאכל דמאי, 
וכן הדין נותן, שאיך יתכן שמי שאכל דמאי באיסור יברך. ואם כן קשה למה הם מברכים 
והוא אינו מברך, שאף על פי שיכולים הם גם להצטרף ולאכול עמו מהדמאי אם יפקירו 
את כל נכסיהם ויהיו עניים המותרים בדמאי, מכל מקום בענין שהם בו בשעת האכילה 
אסורים הם באכילת דמאי, ואם כן אינם מצטרפים עמו ורק הוא מצטרף עמהם, ולפי 
סברת ההגהות מנהגים הדין נותן שאלו שלא אכלו דמאי לא יוכלו לזמן כיון שלהם אין 
צירוף עם אוכל הדמאי. 

ותירץ שיפה כח הצירוף לדמאי מצירוף לשאר דברים האסורים, כיון שבדמאי אם 
יפקיר את נכסיו לא זו בלבד שיהיה מותר באכילת דמאי, אלא שיהיה אסור לו להחמיר 
מלאכלו, כיון שבית שמאי סוברים (נקפן מ) שאין מאכילים את העניים דמאי, ומבואר 
לעיל ) שאסור לעשות כדברי בית שמאי. ואף על פי שלא הפקירו נכסיהם חשובים 
כאילו הפקירום, ולכן מצטרפים עמו לכל דבר, ואף הם יכולים לברך ברכת הזימון. ולעולם 
במקום שאחד המסובים אינו יכול לאכול משל האחרים מאיזה טעם איסור, לא יזמן הוא 
אלא המותרים לאכול מהכל. וכן כתב גם בחידושיו לשבת (קס: ז"ט ופפר כ"ס), ושם הביא 
בשם הרשב"א שכתב בפירוש שזה שאכל דמאי לא יזמן אלא הם יזמנו עליו. 

ובמשנה ברורה (פק"ט) פסק כדברי המגן אברהם בשם הגהות מנהגים, שהמנהג שהאוכל 
גבינה הוא המברך ברכת הזימון ולא להיפך, לפי שהוא הגורם לזימון. וכתב בשער הציון 
(ס"ק ינ) שהשו"ע הרב והדרך החיים לא העתיקו דבר זה, ומשמע לכאורה שסוברים שאינו 
להלכה, ועל כל פנים במקום שהאוכל בשר הוא כהן שיש עליו מצוה של 'וקדשתו' לכבדו 
שהוא יהיה המברך, מסתבר בודאי שאי אפשר לדחות את המצוה משום מנהג זה. 


זימון האוכלים מצות מכונה עם האוכלים מצות יד 

בתשובות והנהגות ("ד סי ק) כתב, שידועים חילוקי הדעות בענין מצות מכונה, יש 
מקפידים מאד לאכול בפסח רק מצות יד, ומורגל בפיהם שבעל הדברי חיים פסלם כחמץ 
גמור, וכן ידוע על החידושי הרי"ם מגור והאבני נזר וכן הגר"ח מבריסק שהתנגדו בשעתו 
למצות אלו. מאידך גיסא רבו הגאונים שהחשיבו מצות מכונה שנאפה מהר יותר ממצות 
יד, וכן בירושלים עיה"ק נהגו הרבה מן המהדרין לקחת מצות מכונה בדווקא, וכן בחו"ל 
ובמיוחד בליטא ורוסיא מקובל שהם הכי מהודרים, ואף שאין לדמות מכונה למכונה 
ועבודת יד ליד, הנה להאוסרים נשאר עד היום כאיסור גמור. 

וכתב שיש להעיר הערה נפלאה, שמצוי שיושבים וסועדים בשולחן אחד, זה אוכל מצת 
מכונה וזה אוכל מעבודת יד, וכשמגיעים לברכת המזון מזמנין יחד, ולכאורה אינם יכולים 
להצטרף, כיון שכל אחד מקפיד שלא לאכול משל חבירו, וכמבואר בשו"ע וכמו שהובא 
לעיל, שאם שניהם מקפידים זה על זה אינם מצטרפים. 


לד 


מה: 
חיוב נשים ועבדים וקטנים בזימון 
נשים ועבדים וקטנים אין מזמנים 


עליהםוײי, אבל נשים ועבדים יש להם 
רשות לזמן לעצמםײײ. ולא תהא חבורה 
של נשים ועבדים וקטנים מזמנים יחד, 
משום פריצותא דעבדים, אלא נשים 
לעצמן ועבדים לעצמם, ובלבד שלא יזמנו 
בשםפי. אבל כשאוכלות הנשים עם 
האנשים, חייבות בזמון, ויוצאות בזימון 
שלנו. 


צירוף נשים לקריאת המנילה 

מסתברא כי היכי דנשים מזמנות לעצמן 
ואינן מצטרפות לברכת הזימון, ה"נ אינן 
מצטרפות לכתחילה בקריאת המגילה 
בעשרהוט. 


עניית אמן לגבי שומע כעונה 
אין המברך מוציא אחרים אלא אם כן 


הם מכוונים אליו והוא ג"כ יכוין 


[יח] כלומר, אם לא היו רק שני אנשים, אין אלו 
מצטרפין לשלשה שיתחייבו על ידם בזימון, משום 
דאלו אינם בני חיוב בזימון. ואפילו אם רצו לזמן 
עמהם, אין הם רשאים. וזה גרע מנשים בעצמן או 
עבדים, שיש להם עכ"פ רשות לזמן, משום שאין 
חברתן נאה שיהיה הצירוף של שלשה ע"י הנשים וכן 
ע"י העבדים שהם פרוצים בזימה. ואפילו אשה עם 
בעלה ובניה ג"כ אין נכון להצטרף מטעם זה. משנה 
ברורה (פ" קנט ס"ק יכ). [יט] רמב"ם (נרכות פ"ס סה"ז). שו"ע 
(פס ס"ה. משנה ברורה (פ"ק ). כן כתבו התוספות 
בסוגייתינו (ד"ס פפט) לגבי נשים. בית יוסף (ד"ס שים). 
אבל לא קטנים, דקטנים לאו בני מצוה נינהו. משנה 
ברורה (שס). [כ] שחשודים על הזנות ועל משכב זכור. 
ולכן אפילו יש ג' עבדים אין מזמנין עם הנשים 
בחבורה אחת, משום שיש עדין פריצותא. משנה 
ברורה (ס"ק יל). [כא] רמב"ם (פס). שו"ע (פס). דהזכרת 
השם הוא דבר שבקדושה, וכל דבר שבקדושה איננו 
בפחות מעשרה זכרים ובני חורין. משנה ברורה (פ"ק 
טו). | [כב] שו"ע (פס ס"). | [כגן טור (6ו"ם סי" פרפט) בשם 
בעל העיטור (סל מגעה, קי.). ומקורו מסוגייתינו. אך הר"ן 
(על סרי"ף, מגילס יע: ד"ס מחני') על המשנה (ע:) דהכל כשרים 
לקרות את המגילה חוץ מחרש שוטה וקטן כתב סברא 
זו, וכתב עליה דאי אפשר, דהתם הוא שאינן מוציאות 
אנשים בברכתן, אבל כאן היאך אפשר שמוציאות 
אנשים ידי קריאה ואין מצטרפות עמהם למנין, אלא 
האי מצטרפות. בית יוסף (פ'נ ד"ס וכעל סעעוכ). 
[כד] שו"ע (פו"פ פיי ליג מ"כ), משנה ברורה (פ"ק טו). וכעין 


אליבא 


להוציאם, ואז יוצאים בשמיעתם, אפילו 
לא יענו אמזיו. 


זימון כשאחד מהם יצא 

שלשה שאכלו ויצא אחד מהם לשוק, 
קוראים אותו ומודיעים לו שרוצים לזמן, 
כדי שיכוין לשמוע ברכת הזימון, ויצטרף 


עמהם ‏ יענה עמהם ברכת ‏ זמוז3ה, 
ויוצאים ידי חובתם אף ע"פ שאינו בא 
ויושב עמהם, אלא עומד נגד הפתח 


בסמוך להםי. ולכשיחזור לביתו יחזור 
ויברך ברכת המזון לעצמוו". מיהו אם 
נשתהה שם עד גמר ברכת המזון וכיון 
לבו לצאת, יצא ידי ברפת המזון וא"צ 
לברךויי. וה"מ בשלשה, אבל בעשרה כיון 
שצריכים להזכיר את השם, אינם מצטרפים 
עד שיבוא וישב עמהם3ט. 


צורת ברכת המזון כששנים אכלו 


שנים שאכלו, אע"פ שבברכת המוציא 
פוטר אחד את חבירו לכתחילהול, אפ"ה 


זה כתב הרמב"ם (נככופ פ" סי"6). והטעם, דקי"ל שומע 
כעונה, והרי הוא כמברך בעצמו. וכל זה לענין דיעבד, 
אבל לכתחילה לבד מה שמצוה לענות אמן על כל 
ברכה ששומע מישראל, עוד יותר יש חיוב לכתחילה 
לענות אמן בברכה שמתכוין לצאת בה, כדי להורות 
בפועל שמסכים לברכת המברך. משנה ברורה (פ"ק י). 
[כה] אבל אם אינו עונה אין מזמנין עליו, משום דאינו 
עומד עמהם. אבל אם היה עומד עמהם, אף אם אינו 
עונה עמהם מזמנין עליו בעל כרחו. משנה ברורה (פ" 
קנד סק"ו). [כו] שו"ע (פס ס"נ). משנה ברורה (סק"ה, קק"ק). 
וכעין זה כתב הרמב"ם (ככופ פ"ס סי"ג). אך אם יש טינוף 
בינתים, הרי זה מפסיק. משנה ברורה (פק"). 
[כזן רמב"ם (סס). [כח] משנה ברורה (סק""). 
נכטן רמב"ם (פס). שו"ע (פס). [לן כפי שנפסק בשו"ע 
(פֿו"ם סי' קסו מי"). דלא כשיטת רש"י בסוגייתינו (ד"ס מפוס 
לימנק), שביאר את המימרא של אביי שנים שאכלו מצוה 
ליחלק, בין בהמוציא בין בברכת המזון, וכן פירש ה"ר 
שמחה. בית יוסף (ל"ס סיו פפס). ‏ [לא] כלומר, אע"ג 
שבדיעבד אף בברכת המזון בודאי יוצא על ידי חבירו 
המוציאו, כמו שנתבאר בדברי רבי יוחנן בסוגייתינו, 
מ"מ לכתחילה מצוה ליחלק. והטעם שחילקו בין ברכת 
המזון להמוציא הוא, שבתחילת הסעודה שקובעים 
לאכול יחדיו, דעתם להצטרף, משא"כ בסוף הסעודה 
דעתם להפרד זה מזה, הלכך צריך לברך כל אחד 
לעצמו. ויש עוד טעם, משום שברכת המזון מדאורייתא 
החמירו בה. ועיין בפמ"ג (פעננות וסנ קק") שכתב דנכון 
לחוש לטעם הראשון, וע"כ אף אם לא אכל כדי 


ברכות מה: 


מצוה ליחלק, ויברך כל אחד ברכת המזון 
לעצמו. במה דברים אמורים, כשהיו 
שניהם יודעים לברך ברכת המזון, אבל אם 
אחד יודע והשני אינו יודע, מברך היודע 
ויוצא השני, אם מבין לשון הקודש אלא 
שאינו יודע לברך. וצריך לכוין מילה 
במילה לכל מה שיאמרילט. וצריך המברך 
שיכוין להוציאןלי, וגם השומע צריך 
שיכוין לצאתיליי. אבל אם אינו מבין, אינו 
יוצא בשמיעהולי, ועל כן יברך לעצמו. 
ויכול לברך בלשון הקודש, אע"פ שאינו 
מביזול!. 


קידוש לאחרים כשאינו אוכל עמהם 
יכול אדם לקדש לאחרים אע"פ שאינו 
אוכל עמהם, דלדידהו הוי מקום סעודה, 
והוא שאינם יודעיםו₪, אך אם יודעים 
לקדש בעצמם, אינו יכול להוציאם 
בקידוש שלו, אם אינו יוצא אז בעצמו ידי 
חובת קידושולײ. ויש אומרים שבכל גווני 
יכול להוציאם, אך מצוה לכתחילה שיקדש 


שביעה, דחיובו הוא רק מדרבנן, ג"כ מצוה ליחלק 
ולברך כל אחד לעצמו. משנה ברורה (סי קג סק"ג). שער 
הציון (סק"). [לב] שו"ע (פס ס"פ). משנה ברורה (פק"6). 
וכעין זה כתב הרמב"ם (ככות פ"ס הט"ו). ובדיעבד אם 
שמע עקרי הברכות ופתיחתן וחתימתן, יצא. ביאור 
הלכה (ד"ס ונן). = [לג] רמ"א (Eס).‏ [לד] משנה ברורה 
(פק"ד). = [לה] שו"ע (שס). יש פוסקים שסוברים שבלשון 
הקודש יוצא אדם ידי חובתו בשמיעה, אע"פ שאינו 
מבין את הלשון, משא"כ בשאר לשונות, דלכולי עלמא 
אינו יוצא אם אינו מבין את הלשון. וכן המנהג, 
שנשים יוצאות יד חובתן בשמיעה מהמברך, אע"פ 
שאינן מבינות כלל. ואפילו בקידוש שהוא מדאורייתא 
לנשים לכולי עלמא, אפ"ה יוצאות בשמיעה, אע"פ 
שאינן מבינות את דברי המקדש. ומ"מ טוב יותר 
שתאמרנה אחרי המברך והמקדש מלה במלה בלחש 
אם אפשר להן, דבזה יצאו לכל הפוסקים. ובלאו הכי 
נכון לעשות כן לכולי עלמא, שהרי אי אפשר לכוין 
ולשמוע היטב. משנה ברורה (סק"ס). [לו] שער הציון 
(סק"ג). [לז] שו"ע (פו"פ סי" כעג ס"ד). | [לח] משנה ברורה 
(פק"כ). ובביאור הגר"א מביא מקור מסוגייתינו לעניין 
ברכת המזון, משם לומדים שיש הבדל בין מקרה 
ששניהם סופרים למקרה שאחד בור ואחד סופר. 
[לט] משנה ברורה (פס) בשם הפר"ח (פי תקפ"ה) וארצות 
החיים (ם" פ'). | [מ] שו"ע (פו"ם סי' מקנד ס"5). | [מא] רמ"א 
(פס). ומקורו מהירושלמי, כל הברכות אף על פי שיצא 
מוציא חוץ מברכת המזון וקריאת שמע ותפילה. אך 
בברכת המזון מבואר בסוגייתינו, במה דברים אמורים 


דהלכתא 


בעצמו כיון שהוא בקי וגם חבירו 
המוציאו אינו יוצא עתה ידי חובת 
קידושו. 


להוציא ידי חוכת תפילה 


יחיד שלא התפלל, אין חבירו יכול 
להוציאוו. וש חולקים ואומרים דאם לא 
יכול להתפלל, חבירו יכול להוציאו 
בתפלתויפיי. 


הפסקה לוימון 

שלשה שהתחילו לאכול כאחד וגמרו 
שנים מהם, אחד מפסיק על כרחו לשנים, 
ועונה עמהם ברכת זימוןט. ואפילו לא 
רצה להפסיק, מזמנין עליו בין עונה בין 
אינו עונה, כל שהוא עומד שםו=. ויכול 
האחד להפסיק לשנים כמה פעמיםט. 
וכשם שאחד מפסיק לשנים להצטרף 
לזימון, ה"ה שלשה או ארבעה צריכים 
להפסיק מסעודתם להשלים לעשרה ולברך 
בשםויי. 


כששניהם סופרים, [אבל אחד סופר ואחד בור, סופר 
מברך ובור יוצא. וא"כ ה"ה לענין תפילה]. ביאור 
הגר"א. [מב] בסוגייתינו מבואר, שלשה שאכלו כאחד 
אחד מפסיק לשנים ואין שנים מפסיקין לאחד. ופירש 
רש"י, דרך ארץ הוא שיהיה אחד מפסיק סעודתו 
לשנים עד שיזמנו עד הזן, דהיינו ברכת הזימון, וחוזר 
וגומר סעודתו, אבל שנים אין להם להפסיק לאחד, אם 
לא שירצו לעשות לו לפנים משורת הדין. ורבינו יונה 
(ל"ס ופֿין) כתב שאחד חייב להפסיק לשנים. טור (פוי 
פיי כ. [ופסק השו"ע כשיטת רבינו יונה]. בביאור הלכה 
(ד"ס ט5כנו כפֿחד) מסתפק אם השנים אינם נחוצים לצאת, 
אם יכולים הם להכריח את האחד להפסיק מסעודתו 
ולענות. אך ממידת דרך ארץ אפשר דלכולי עלמא צריך 
להפסיק, ונקיט בצ"ע. [מגן] אך השלישי בודאי אינו 
יוצא, אלא א"כ הפסיק וענה עמהם. משנה ברורה (פ' 
ל סק"ג). ‏ [מד] כגון שמתחילה אכלו שלשה והפסיק 
להם אחד, ואח"כ באו שנים אחרים ואכלו עם האחד, 
יכול זה עוד הפעם להפסיק לשנים אלו, שלא שייך 
לומר פרח זימון מינייהו כיון שנצטרפו עמו שנים שלא 
זימנו ויכולים לזמן עליו, וכן פעם שלישית ויותר. אבל 
אם היו חמשה בחבורה אחת והפסיק אחד לשנים, שוב 
אינו יכול לזמן עם שנים מהנשארים דפרח זימון 
מינייהו, ומשמע אפילו אכלו אח"כ ביחד. אבל אם היו 
שבעה או שמונה והפסיק לשנים מהם, יכול אח"כ 
להפסיק עוד הפעם להשאר, דלא שייך בזה פרח זימון 
מינייהו כיון שהיה בהם כדי זימון. משנה ברורה (פק"ט). 
[מהן משנה ברורה (סס). 


== אש 


פניני 


אכן מצוי שדווקא האוכלים מצות יד מקפידים שלא לאכול מצת מכונה, אבל האוכלים 
מצות מכונה אוכלים גם עבודת יד אלא שאינם מקפידים על כך, ובאופן זה יכולים לזמן 
ע"י שיזמנו אלו שאוכלים מצות מכונה, כמבואר לעיל לענין האוכל גבינה עם האוכלים 
בשר. וכתב עוד, שאלו המקפידים לאכול מצות מתנור ראשון דווקא, אבל מצות אחרים 
אינם אוכלים, וכל כל מי שמקפיד שלא לאכול כי אם מהמצות יד שלו, שלדעתו הכי 
מובחר, נכון שלא יברך על הזימון. וכן מבואר במהר"ם מרוטנבורג האחרון (0ונ נפלי ממד 
מערכת זימון פֿות 5) שאם אינו אוכל בשר מפני צוואת הרופאים והפת שלו נילושה במעט בשר 
אין מצטרפים, כיון שלמעשה הוא לא יאכל את הלחם, ואפילו שזה רק מפני ציווי 
הרופאים אינם מצטרפים לחבורה אחת. ותמה על האחרונים שלא העירו בזה, וכתב ששוב 
מצא בהגדה של פסח מהגאון בעל לב העברי שמביא המחלוקת במצות מאשין, ומסיים 
שצריכים לדעת שאם אוכלים ביחד צריכים לנהוג לענין זימון כמבואר בשו"ע לענין אוכלי 
בשר וגבינה. 


הגבהת קולות אחד מזולתו בתפילה בציבור 
בגמרא אמר רבי שמעון בן פזי, מנין שאין המתרגם בתורה רשאי להגביה קולו יותר 
מן הקורא, שנאמר פופ ש ש) 'משה ידבר והאלהים יעננו בקול', והכוונה שענה בקולו של 
משה. וכן מבואר בברייתא, שאין המתרגם רשאי להגביה קולו יותר מן הקורא, ואם אי 
אפשר למתרגם להגביה קולו כנגד הקורא, ינמיך הקורא קולו ויקרא. 


והקשו האחרונים, שמסיום דברי הברייתא שאם אי אפשר למתרגם להגביה קולו כנגד 
הקורא, ינמיך הקורא קולו, משמע שיש איסור גם בהגבהת קולו של הקורא יותר מקולו 
של המתרגם, אולם מתחילת דברי הברייתא בה נאמר רק האיסור שאין המתרגם רשאי 
להגביה קולו יותר מן הקורא ולא אמרו שיש גם איסור לקורא להגביה קולו יותר 
מהמתרגם, משמע שאין איסור בדבר. עוד קשה, מדוע נאמרה עצה זו בברייתא רק כאשר 
קולו של המתרגם נמוך יותר מקולו של הקורא, ולא אמרו עצה כאשר קולו של המתרגם 
גבוה יותר מקולו של הקורא. ועיין מה שכתב בזה במרומי שדה (ד"ס תנפ). 


ותירץ בלקוטי צבי (ד"ס נמית), שהאיסור הוא על אותו שמגביה קולו יותר מהשני, לפי 
שמראה בהגבהה זאת כאילו הוא עיקרו של כל הדבר. ולכן במתרגם שהוא מתרגם אחרי 
ששומע ערך הקול של הקורא, וכבר ידע ערך איכות קולו של הקורא, שייך לומר בו 
איסור, שהמתרגם לא יגביה קולו יותר מהקורא. אבל בקורא שהוא המתחיל תחילה בדבר, 
ועדיין לא שמע ערך איכות של המתרגם, לא שייך לומר בו שלא יגביה קולו יותר 


הלכה 


מהמתרגם, בי עדיין לא שמע ערך איכות הקול של המתרגם, ורק אחר כך בשיתחיל 
המתרגם אם יראו שקולו של הקורא גדול יותר ינמיך הקורא את קולו. 

ועל הקושיא השנית למה לא נתנה הברייתא עצה למי שקול המתרגם גדול מקול 
הקורא, תירץ שבאמת אין עצה לזה, לפי שאם המתרגם אינו יכול להנמיך את קולו כנגד 
הקורא [כי מוכרח להגביה קולו כדי שישמעו הציבור] אין שייך לומר שהקורא יגביה את 
קולו יותר, שהגבהת הקול אינה ברשותו של אדם וצריך שכלי הגרון יבראו לו רחבים, 
ואם לא נבראו כך לא יבל להגביה את קולו. אבל הנמכת הקול היא ברשותו של אדם, 
שהיכול לדבר בקול גדול יכול לדבר גם בקול נמוך, שבכלל מאתים מנה. 

ולהלבה פסקו כן הרמב"ם (פפינס פי"נ סי"6) והשו"ע (6"ס סי קמס פי6) שאין הקורא רשאי 
להגביה קולו יותר מן המתרגם, והמתרגם לא יגביה קולו יותר מן הקורא. ואין דין זה 
נוהג ברוב קהילות ישראל בזמן הזה, שאין מתרגמים בשעת קריאת התורה, וכמו שכתב 
בשו"ע (ש). ועוד נפסק להלכה הדין המבואר בסוגייתנו לעיל בסמוך, שהעונה אמן לא 
יגביה קולו יותר מן המברך (פו"ע עס סי' קכד פי"נ). 

אמנם במנהגי מהר"ש ((לפק נסנכות ומנסגי מסר"ם עמ' כט, מות פ) כתב, שאמר מהר"ש שמסוגייתנו 
יש ללמוד לכל תפילות חזן וקהל, שבאיזה ניגון שאומר החזן כן צריך הקהל לענות אחריו 
אמן ושאר הדברים שאומרים אחריו, שאף זה נלמד ממה שענה הקב"ה בקולו של משה, 
ואמר שמצא הדין כן בתוספות. ואמר עוד שכשקוראים לאחד לתורה צריך לומר הברכות 
כקולו של הקורא. 


מה: 


תקנות שלא יבואו לזלזל בברכת 'הטוב והמטיב' 

בגמרא מבואר ששלוש ברכות ראשונות של ברכת המזון הם מן התורה, וברכת 'הטוב 
והמטיב' אינה אלא מדרבנן, ולכן עונים 'אמן' בסיום ברכת יבונה ירושלים', ואפילו המברך 
עונה 'אמן' על ברכת עצמו, כמו בסיום ברכות. ומבואר בגמרא, שאביי היה עונה 'אמןי 
שאחר ברכת 'בונה ירושלים' בקול רם, כדי שישמעו הפועלים האוכלים עמו ויוצאים ידי 
חובתם בברכתו, ויבינו שנגמרה ברכת המזון שמן התורה, ויחזרו למלאכתם. ורב אשי 
היה עונה 'אמן' זה בלחש כדי שלא ישמעו אחרים ויבואו לזלזל בברכת 'הטוב והמטיבי. 

ולהלכה פסק בשו"ע (פו"פ סיי קפס פ"נ) ברב אשי, שאמן זה יאמרנו בלחש, כדי שלא ירגישו 
שברכת הטוב והמטיב אינה דאורייתא ויזלזלו בה. אך הרמ"א כתב, שהמנהג במדינות 
אלו לאמרו בקול רם כשמזמנים, ואולי הטעם הוא כיון שהאחרים צריכים לענות אמן על 


אחד גמר 

שנים אין חייבים להפסיק לאחד, והלכך 
אין חייבים עתה לזמן עם האחד, אלא אם 
כן יתרצו להפסיק ולברך. ואם לא רצו 
להפסיק וזימן הוא עליהם, לא עשה כלום. 
ואם לא רצו להפסיק, אף הוא אינו רשאי 
לברך ולצאת לשוק, עד שיגמרו השנים את 
סעודתם ויזמן עליהם, שהרי כבר נתחייב 
הוא בזימון, והיאך יברך בלא זימוןו=. 
אבל משגמרו את סעודתן שוב אין להם 
רשות לשהות יותר, ולעכב את השלישי 
הרוצה לזמן ולברךי. 


שכחו לוזמן 

שלשה שאכלו כאחד, ושכחו ובירך כל 
אחד לעצמו==, בטל מהם הזימון ואין 
יכולים לחזור ולזמן למפרעו. 


ענייה לזימון כשלא אכל 

שלשה שאכלו והם מברכים, ונכנס אחד 
שלא אכל, אם נכנס כשאומר המברך 
'נברך שאכלנו משלו', עונה אחריו 'ברוך 
ומבורך שמו תמיד לעולם ועד'. ואם נכנס 


RA Ela 


[מון שו"ע (מס ס"פ). משנה ברורה (סק"פ, סק"ל). ואם היה 
דבר נחוץ מאוד, שנוגע להפסד ממון וכדומה, אפשר 
שיש להקל להאחד לברך בפני עצמו קודם שגמרו 
השנים סעודתם, ולצאת. אך באופן זה טוב יותר 
שהשנים יתנהגו לפנים משורת הדין, ויפסיקו מסעודתם 
ויזמן עליהם. משנה ברורה (סק"ס). והרמב"ם (נרכות פ" 
סיו כתב, שנים ממתינין זה לזה בקערה, שלשה אין 
ממתינין. גמרו מהן שנים, השלישי מפסיק עמהן. גמר 
אחד מהן, השנים אין מפסיקין לו, אלא אוכלין 
והולכין עד שגומרין. וביאר הכסף משנה שאפשר 
שדעת הרמב"ם כרש"י ונש עי0, שדרך ארץ הוא 
שיהיה אחד מפסיק סעודתו לשנים עד שיזמנו. אך 
אפשר שאין כוונתו לענין זימון כדברי רש"י, אלא 
שאם היו שלשה אוכלים בקערה אחת ופסק אחד מהם 
מלאכול, אין השנים מפסיקים אלא אוכלים והולכים, 
אבל אם פסקו השנים מלאכול, אינו דרך ארץ שיהא 
האחד אוכל והולך, אלא יפסיק. והא דמבואר 
בסוגייתינו, שרב פפא פסק לאבא מרי בריה, הינו 
שהיו שלשה אוכלים, וכיון שפסק אבא מרי מלאכול 
משך רב פפא את ידו, אע"פ שלא היה חייב, עשה 
כן לפנים משורת הדין כדי להחשיבו. | [מז] ביאור 
הלכה (ד"ס עד שיגמרו). וכך מדויק מלשון סוגיייתינו, אין 
שנים מפסיקין לאחד, והיינו להפסיק מהסעודה דווקא. 
ביאור הלכה סו | [מח] ואפילו לא גמרו רק ברכת 
הזן, הרי איבדו את הזימון. אבל הפמ"ג (; 5נכסס 
סק"5) מסתפק מה הדין אם התחילו רק הזן את העולם 
כולו. ביאור הלכה (לו"פ סי" קד ד"ס וניכן). ‏ [מטן שו"ע 
(פס פ"6). דלשם מה יזמנו זה עם זה, הרי כבר ברכו 
ברכת המזון, ואין לשון זימון אלא שאחד יזמן השנים 


אליבא 


כשאחרים עונים 'ברוך שאכלנו משלו, 
שאז לא יוכל לענות 'ברוך שאכלנו משלו' 
כיון שלא שמע מפי המזמן שבקשו לברך, 
עונה אחריהם אמן₪. ואם שמע אח"כ מפי 
המזמן כשחזר ואמר 'ברוך שאכלנו משלוי, 
צריך לענות עוד הפעם אמן=. ואם הם 
עשרה, אומר 'ברוך אלהינו ומבורך שמו 
תמיד לעולם ועד'ו=י. וברכת נשואין, עונה 
'ברוך אלהינו ומבורך שמו תמיד לעולם 
ועד שהשמחה במעונו"=. וה"ה אם היה 
שם כשגמרו מלאכול ולא אכל עמהם, כך 
הוא עונה אחר המברך ואחר העוניםט". 


אם שתה 


אם שתה, אפילו לא נצטרף עמהם כלל, 
יכול לומר 'ברוך שאכלנו משלו', דשתיה 
בכלל אכילהו=. 


ענייה לברכו בשלא שמעו את המכרך 

אם לא שמעו הציבור את העולה לתורה 
כשאמר ברכו, אע"פ ששמעו החזן עונה, 
לא יענו עמו, אלא עונים אמן על דברי 
החזזיו. 


שיהיו מוכנים ומזומנים להצטרף יחד לברכת המזון. 
משנה ברורה (סק"פ). [נ] שו"ע (פס סי קנת פ"6). משנה 
ברורה (פק"ג). וכעין זה כתב הרמב"ם (ככות פ"ס סי"). 
כמו כל הברכות שאדם שומע מפי ישראל שצריך 
לענות אמן אחריו. משנה ברורה (פק"ד). | [נא] משנה 
ברורה (פק"ל). ככל הברכות שאדם שומע מפי אחד 
וחזר ושמע אותה הברכה מפי השני. ואם נכנס אחר 
שכבר התחיל המברך לומר ברוך שאכלנו, כתב הט"ז 
(סק") שאין צריך לענות אמן, אבל כמה אחרונים 
חולקים עליו. משנה ברורה (ס). | ונכן שו"ע (שס. 
היינו כששמע את המברך שאמר נברך לאלהינו, אך 
אם שמע רק את העונים, אומר אמן בלבד. משנה 
ברורה (פק"י). [נגן משנה ברורה (סק"ו). [נדן שו"ע 
(פס). ואף שאמר מתחילה עם המסובים ברוך ומבורך 
וכו', צריך לענות לבסוף אמן גם אחר העונים. משנה 
ברורה (פק"). וכל זה משום שאינו מן הראוי שיהיה 
אדם אצל חבורה שמזמינין עצמן ליתן שבח והודיה 
לה' יתברך, והוא ימנע מזה. משנה ברורה (פק"ס. 
[נה] משנה ברורה (סק"פ). הפרי מגדים (ל? פנרהס סק"6) 
מסתפק בעשרה לענין הזכרת השם, שיאמר ברוך 
אלהינו שאכלנו משלו וכו', כשרק שתה עמהם. משנה 
ברורה (שס). [נו] רמ"א (שס סי" קנט ס"ו), משנה ברורה 
(פ"ק כו). המקור לדין זה הוא מסוגייתינו לגבי זימון, 
שאם הגיע ומצאם מברכים ברוך שאכלנו משלו, עונה 
אחריהם אמן. בית יוסף (ד"ס כתנ בנגו סגלו). = [נז] כלומר 
אחר כל ברכה מיוחדת שהוא מברך, או אפילו אחר 
שתי ברכות, כל שאינם סיום ברכות אינו עונה בעצמו 
אחריהם אמן, וכמו שהובא בסוגייתינו, כל העונה אמן 
אחר ברכותיו הרי זה מגונה. והנה מלשון הגמרא 


======== 


פניני 


ברכות מה: - מו. 


אמן אחר ברכותיו 

כל העונה אמן אחר ברכותיו הרי זה 
מגונהיי. והעונה אחר ברכה שהיא סוף 
ברכות אחרונות הרי זה משובח, כגון אחר 
בונה ירושלים בברכת המזון ואחר ברכה 
אחרונה של קריאת שמע של ערביתטי, 
וכן בסוף כל ברכה שהיא סוף ברכות 
אחרונות עונה בה אמן אחר עצמו=. 
ונהגו לענות אמן אחר יהללוך ואחר 
ישתבח!=. וי"א שאין עונין אמן רק אחר 
ברכת בונה ירושלים בברכת המזוןף=, וכן 
המנהג פשוט במדינות אלו ואין לשנות. 
ובמקומות שנהגו לענות אמן אחר יהללוך 
וישתבח, יענה ג"כ אחר ברכת שומר עמו 
ישראל לעדו=. אבל אין עונים אמן אחר 
'יראו עינינו' שמברך בעצמו, כי אינה 
שייכת לברכות קריאת שמע, והיא כברכה 
מיוחדתו. 


אמן בלחש לאחר בונה ירושלים 

לאחר ברכת בונה ירושלים יאמר אמן 
בלחש, כדי שלא ירגישו שברכת הטוב 
והמטיב אינה דאורייתא ויזלזלו בה". 


משמע דלא עשה בזה איסור, רק שהוא מגונה. משנה 
ברורה (שס מיי כטו סק"6). והטעם, שאמירת אמן מורה 
שכבר גמר ברכותיו ואין לו לומר יותר, וכשעונה אחר 
כל ברכה וברכה הרי זה מגונה, שמראה בכל פעם 
שמסיים ואח"כ חוזר ומברך. כסף משנה (ככופ 5פ"6 
סט"ז). [נח] היינו אחר ברכת שומר עמו ישראל לעד 
או אחר הפורס סוכת שלום שאומרים בשבת שהוא 
גמר ברכות ק"ש, או אחר ברכת בונה ירושלים שהוא 
גמר ג' ברכות ראשונות שהם מן התורה, ולא אחר 
ברכות ראשונות של ערבית ושחרית, שאף שהם שתי 
ברכות, הלא אינן בסוף הענין, ואמן לא שייך אלא 
בגמר וסילוק הענין. משנה ברורה (פק"ס. | [נט] רמב"ם 
(פס). השו"ע הזכיר דין זה באופן כללי (פס ס"6), ולגבי 
ברכת בונה ירושלים (פס פ" קפס פ"6), ולגבי ברכת 
ישתבח (עס סי ₪ פ"ט. | [סן שו"ע (פס). ואע"ג דאין 
עונים אמן אחר עצמו אלא רק אחר שתי ברכות 
סמוכות, מ"מ הני מקרי סמוכות, דיהללוך סמוכה 
לברכה שלפני הלל, וישתבח סמוכה לברוך שאמר, 
שהרי אסור להפסיק ולהשיח בין ברוך שאמר לישתבח 
ובין ברכה שלפני הלל ליהללוך, ופסוקי דזמרה 
שאומרים ביניהם לא מקרי הפסק, משא"כ בברכה 
אחרונה שאחר ברכת הנהנין, אע"ג שיש גם שתי 
ברכות, אחת לפניה ואחת לאחריה, אך מכיון שרשאי 
להפסיק ולדבר בין הטעימה שאחר ברכה ראשונה לבין 
הברכה אחוונה, א"כ אין לאחרונה אחיזה עם 
הראשונה, והברכה אחרונה היא כברכה מיוחדת. משנה 
ברורה (סק"ג). וכתב המגן אברהם (סק") שברכות 
התורה ג"כ אינם נחשבות סמוכות, מכיון שתקנת 
קדמונים היתה שהראשון העולה לתורה היה מברך 


קה ככת--/ 0 == 


הלפה 


דהלכתא 


לה 


ונראה שדווקא כשמברך לבדו, שאין עונים 
אמן אחר שאר ברכות, אבל כשמזמנים, 
עונים עליו כשאר אמן שעונים על ברכות 
הראשונות. ואע"ג שהמברך עונה ג"כ, 
מ"מ אינו ניכר כל כך, הואיל ואחרים 
עונים ג"כ עמו. וכן המנהג במדינות אלו 
לאומרו בקול רם אפילו המברך עצמו 
כשמזמנים, ואולי הוא מהאי טעמאו=. ויש 
אומרים שבין כשמברך בזימון ובין 
כשמברך ביחידי יכול לענות אמן בקול 
רם, וכמדומה שכן המנהג=ו. ולא יאמר 
'בונה ירושלים אמן' בנשימה אחת, רק 
ימתין קצת אחר תיבת ירושלים' ואח"כ 
יאמר אמן, כדי שלא יהא משמע שגם 
האמן מסיום הברכה הואפי. 


מו. 


Dasma rk 


גדול בוצע 

אם המסובים שנים או רבים, ואין 
עמהם בעל הסעודה או שכולם בעלי 
הסעודה, גדול שבכולם בוצעײו, ומוציא 
האחרים בברכתו>טט. 


ברכה ראשונה והאחרון ברכה אחרונה, אם כן הברכה 
אחרונה היא כברכה מיוחדת, ואין שייך אמן אחר 
ברכת עצמו. שער הציון (סק"ד). ‏ [סא] כדי להראות 
חילוק בין הברכות שהן מדאורייתא, לבין ברכת הטוב 
והמטיב שהיא מדרבנן. | משנה ברורה (פק"). 
[סב] רמ"א (פס). [סג] משנה ברורה (מק"ס). [סר] שו"ע 
(סו"ם סי' קפת ס"כ). | [סה] רמ"א (קס). [סו] משנה ברורה 
(פק"נ) בשם דרכי משה ((ֿת ‏ בטעם הראשון. ב"ח 
(ס"ג). | שולחן ערוך הרב (פ"ט. שער הציון (סק"). 
וטעמם, שמיישבים המנהג מטעם אחר, שלא חששו 
לזלזול ברכה רביעית אלא בימיהם שהיו הפועלים 
הולכים למלאכתם כששומעים אמן שאחר בונה 
ירושלים, שהרי לא חייבום חכמים בברכה רביעית 
מפני ביטול מלאכתו של בעל הבית, לכך היה צריך 
לענות אמן בלחש כדי שלא ישמעו הפועלים ויכירו 
שברכה רביעית אינה מן התורה ויבואו לזלזל בה אף 
שלא במקום ביטול מלאכת בעל הבית. אבל עכשיו 
שגם הפועלים מברכים ד' ברכות, כמו שמבואר בשו"ע 
(פֿו"ם פיי ק65 מ"כ), אין לחוש לזה. משנה ברורה (טס). 
[סז] משנה ברורה (פס). ‏ [סח] שו"ע (פו"מ סי" קפז סי"ל), 
משנה ברורה (ס"ק פו), וכעין זה כתב הרמב"ם (ככופ 
פ"ז ה"כ). נראה שמקור דין זה הוא מיישוב שתי 
הלשונות שבסוגייתנו, שאמר ר"י משום רשב"י [בעל 
הבית בוצע] מדובר כשיש שם אורח, ובלישנא השניה 
שבוצע מברך, מדובר כשכולם בעלי בתים, ומסתמא 
גדול שבהם הוא הבוצע. והתוספות (ל"ס ₪ סנר) גם 
כתבו כן. כסף משנה. [סטן משנה ברורה (ק"ק סמ). 
והוסיף (שס) שאפילו במקום שהמנהג שכל אחד מברך 
לעצמו על ככרו, מ"מ המנהג שהגדול בוצע תחילה. 


ברכתו כמו על שאר הברכות, וכיון שאומר עמהם אינו ניכר כל כך שהוא סיום ברכת 
המזון. ובמשנה ברורה טק"₪ כתב טעם אחר למה שנוהגים לומר בקול רם, ואפילו 
כשמברכים שלא בזימון, לפי שבזמן הזה שאין פועלים חוזרים למלאכתם אחר סיום 'בונה 
ירושלים' אין חשש שיבואו לזלזל בברכה רביעית, וכפי שהובא באליבא דהילכתא. 


אמנם בכמה מקומות מצאנו בדברי הפוסקים שתיקנו עניינים על מנת שלא יזלזלו 
בברכת 'הטוב והמטיבי, ואף בזמן הזה, במקומות שהחשש לזלזול אינו רק על ידי הפועלים. 


בתרומת הדשן (פי ₪) כתב, שהיו בחורים בני ישיבה שהיו רגילים לדבר בשעת ברכת 
המזון, ועשו תקנה בקנס שלא ידברו, כדי שיכוונו לשמוע הברכה, ויש שרצו שלא לתקן 
עד לאחר בונה ירושלים, שהיא סוף ברכה דאורייתא, ודן אם נכון לעשות כן. וכתב שנראה 
שאין לעשות כן, אלא ראוי לתקן עד לאחר ברכה רביעית, דהיינו עד שיתחיל הרחמן. 
וכן אמרו על אחד מהגדולים, שהקפיד על שתיקנו רק עד אחר בונה ירושלים, והביא 
ראיה מסוגייתנו שמטעם זה ענה רב אשי 'אמן' בלחישה, וכל שכן שאם יתקנו שלא לדבר 
רק עד אחר בונה ירושלים, יבינו הכל שמכאן ואילך אין קפידא אם לא יכוונו לשמוע, 
משום שהיא דרבנן, ויזלזלו בברכה רביעית. ואף על גב שבכל מקום מתקנים תקנות לצורך 
דאורייתא יותר ממה שמתקנים לצורך דרבנן, מכל מקום כאן שאנו רואים שהתלמוד 
מקפיד על כך, אף אנו נקפיד. 

ולענין הפסקה מפני היראה והכבוד, כתב בערוך השולחן (פו"פ סי קפג 5" שאף שיש 
אומרים ונפ נפו"ע עס) שברכת המזון דינה כתפילה להפסקות, היינו דווקא בשלוש ברכות 
הראשונות, אבל ברכת הטוב והמטיב שאינה אלא מדרבנן, ברור שאינה בכלל זה. אך 
בפרי מגדים (י' קפס מטג"ו סק"ו) כתב בפשטות שגם ברכת הטוב והמטיב בכלל איסור ההפסקה 
כמו בתפילה, כדי שלא יבואו לזלזל בה. ובבן איש חי (פנס כונס פקת פ"ג) כתב גם כן ש'ארבע 
ברכות' של ברכת המזון דינם כתפילת שמונה עשרה, ואין לענות בהם אפילו קדיש 
וקדושה וברכו, וכן לשאול בברכת המזון מפני היראה ומפני הכבוד דינו כתפלת שמונה 
עשרה. 


ובשו"ע (פו"פ סי קפד ס"ד) כתב שאם אכל ואינו יודע אם בירך ברכת המזון אם לאו, צהיך 
לבר מספק, מפני שהיא מן התורה. וכתב במגן אברהם (פק"ז, סונ כמסנס כרורס סק"ק יג), שצרי 
j‏ [ 


לחזור ולברך גם ברכה רביעית, אף על פי שאינה אלא מדרבנן וספק דרבנן לקולא, כדי 
שלא יבואו לזלזל בה. 


מו. 


נופח ברכת האורח והזהירות בה 

בגמרא מבואר שהאורח מברך ולא בעל הבית, כדי שיברך את בעל הבית. וברכת 
האורח היא, יהי רצון שלא יבוש בעל הבית בעולם הזה ולא יכלם לעולם הבא'. ורבי 
מוסיף בה דברים, 'ויצלח מאד בכל נכסיו, ויהיו נכסיו ונכסינו מוצלחים וקרובים לעיר, 
ואל ישלוט שטן לא במעשי ידיו ולא במעשי ידינו, ואל יזדקר לא לפניו ולא לפנינו שום 
דבר הרהור חטא ועבירה ועון מעתה ועד עולם', וכן נפסק להלכה וע פיי כ ק"). 

ובמשנה ברורה (פק"ס) הביא בשם הלחם המודות (לײל סמות 6ות כג), שתמהי למה אוו 
משנים נוסח ברכה זו ממה שנאמר בש"ס [ומשמע שכוונתו שמברכים היום רק 'הרחמן 
הוא יברך את בעל הבית הזה]. וגם בסידור היעב" (צרכת עונד על נרנספ"ו) תמה שהאשכנזים 
מקילים לגמרי בברכה זו ואין אומרים אותה, ודקדק בביאורה והראה שאין בה מילה 
לבטלה, ויש בה גם דברים על פי הסוד, ועל כן כתב שיש לומר דווקא בנוסח זה המוזכר 
בגמרא. אך בשולחן הטהור טס פיי לימד זכות על שאין מברכים ברכת האורח בזמן הזה, 
כי סומכים על שאומרים 'הרחמן הוא יברך את בעה"ב כמו שנתברכו אבותינו', וכל 
הברכות בכלל זה, ובזמן הגמרא לא היו אומרים כלל אלו הרחמן שאומרים בזמנינו ולכן 
תיקנו ברכה מיוחדת לאורח. ולדעתו אין צריך לומר דווקא בנוסח שבגמרא. 


ובערוך השולחן (פיפ פיי כ פ"ג) כתב, שפשוט הוא שעכשיו שכל אחד מברך ברכת המזון, 
מהוב כל אורח לברך ברבה זה אף שלא: ביבדו בעל הבית בברבת הזימון: וכן כתב 
בשולחן הטהור (פס פ"6) [וכן משמע בשער הציון (ס"ק ז]. ובהגדה של פסח מבית לוי (פ" 
עמ' רפ סיפ) כתב, שאף בזמן הזה נשאר הדין כמו שהיה בזמן חז"ל, ורק האורח המזמן 
מברך את ברכת האורח, שעל אופן זה נתקנה התקנה. ובתורת חיים (פופר, פס סק":) כתב, 
שדווקא בזמן הגמרא שהיו מכבדים את האורח לברך ולהוציא את כולם ידי חובתם, היה 
צריך לברך את בעל הבית בברכה מיוחדת, בעד הזימון שנתנו לו, אבל בזמן הזה שכל 


לו 


כהן 

אם הם שוים ואחד מהן כה 
להקדימוו=. ואם הכהן עם הארץ, תל 
חכם קודם ‏ לו ואסור להלטיר הכם 
להקדים את הכהן לפניו, שמבזה בזה את 
התורה!יי. ואם הכהן ג"כ תלמיד חכם, 
אלא שהוא פחות מן השני, טוב להקדימו, 
אבל אין חיוב בדבר=. 


חתן 
וחתן ביום חתונתו בוצע אע"פ שיש 
במסובים גדול ממנונ. 


בעל הבית בוצע 
אם יש עמהם בעל הבית"י, הוא בוצע 
ואפילו אם האורח גדולמ"ה. 


פת עכו"ם ופת ישראל 

אם בעל הבית אינו נזהר מפת עובד 
כוכבים, ואין דעתו לאכול כל הסעודה רק 
פת עובד כוכבים כי היא נקיה, אבל בני 
ביתו אכלו מפת שאינו נקי של ישראל, 
ושתי הלחם מונחים על השלחן, צריך 
לבצוע על פת נקייה של עובד כוכבים, 
הואיל והוא הבוצע ואין דעתו לאכול אלא 
מאותו פתײ=ו. ואם בעל הבית נזהר מפת 


[ע] דכתיב (ױקר6 כ6 פ) 'וקדשתו', ואמרו חז"ל שהיינו 
לכל דבר שבקדושה, לפתוח ראשון ולברך ראשון. 
משנה ברורה (ס"ק פט). [עא] דווקא אם מקדימו לפניו 
דרך חוק ומשפט כהונה דהיינו מפני שהוא כהן, אבל 
אם נותן לו רשות לברך שלא מחמת כהונה רשאי. 
משנה ברורה (סק"ע). | [עב] רמ"א טס), משנה ברורה 
(פס). ‏ [עג] משנה ברורה (ס"ק פפ). | [עדן כלומר בעל 
הסעודה. משנה ברורה (ס"ק ענ). [עה] רמב"ם (סס), 
שו"ע (שס). הבעל הבית קודם אפילו לכהן ותלמיד חכם, 
כדי שיבצע בעין יפה. משנה ברורה |ס"ץ 9ג), נהגה 
הלחם חמודות (פ"ז פֿות כנ) כתב שכהיום נהגו לחלוק 
כבוד לגדול, והמגן אברהם (ס"ק ₪ הסכים עמו, אך 
כמה אחרונים מפקפקין בזה. אך בסעודה שכל 
המסובים אוכלים כל אחד ואחד מככרו ומברכים 
לעצמם, בודאי נכון שבעל הבית יכבד לגדול שיבצע 
תחילה, כיון שאין כאן טעם משום עין יפה. משנה 
ברורה (ס"ק על). [עו] שו"ע (טס מס" קפס פ"ס). אם דעתו 
לאכול בסעודה משתיהם, מברך על איזו שירצה. אבל 
זה שאין דעתו לאכול רק פת עכו"ם, אין צריך לברך 
על פת אחר, אף שהוא חשיב טפי. ואף דמוציא את 
בני ביתו בברכת המוציא, והם אינם אוכלים מזה אלא 
מפת כשר, מ"מ כיון שהוא אינו חפץ לאכול אלא זה 
והוא הבעל הבית, הוא העיקר ואזלינן בתריה ויברך על 
פת שהוא אוכל. משנה ברורה (פק"ס. | נעזן כלומר, 
לבצוע ולהוציא את אחרים בברכתו, כמו שאמרו 
בסוגייתנו בעל הבית בוצע כדי שיבצע בעין יפה. וכיון 
שהאורח יאכל מפת עכו"ם שהוא יפה ונקי, התירו לו 
גם כן לבעל הבית לבצוע על הפת של עכו"ם מפני 
כבוד האורח. אבל בלא אורח אינו מותר כלל למי 
שנזהר מפת עכו"ם לברך על פת זה, אלא יסלקם מעל 
השולחן. משנה ברורה (ק"ק כ .)6‏ [עח] שו"ע (שו"ס פס, 
יו"ד סי' קיכ סי"ג). [עט] משנה ברורה (ק"ק כפ). | [פ] שו"ע 
(סו"ס סיי קפו "), משנה ברורה (פק"פ), וכעין זה ברמב"ם 
(כרכות פ"ז ס"ג). נראה שלמד כן מדאמרינן בסוגייתנו, בעל 
הבית בוצע כדי שיבצע בעין יפה, אלמא שאם פורס 


שר שב = 


אליבא 


עובד כוכבים, וישראל שאינו נזהר בכך 
מיסב עמו על השלחן, כיון דמצוה מוטלת 
על בעל הבית, יבצע מן היפה של עובד 
כוכבים!יי, וכיון שהותר לבצוע הותר לכל 
הסעודה!=י. וכהיום שהמנהג שכל אחד 
מברך לעצמו ברכת המוציא, לכאורה לא 
שייך כלל דין זה, אלא כל אחד יברך על 
פתו שאוכלנ=. 


גודל הפרוסה 
לא יבצע פרוסה קטנה מכזית, מפני 
שנראה כצר עיןײ. 


אורח מכרך ברכת המזון 


אם יש שם אורח שאכל מפתו של בעל 
הבית, הוא מברך אפילו אם בעל הבית 
גדול ממנופיי, כדי שיברך לבעל הבית=. 
ואם בעל הבית רוצה לוותר על ברכתו, 
ולברך ברכת המזון בעצמו, רשאיו=. והוא 
הדין שיכול ליתן לברך למי שירצהפי. 
אפילו אם אחד סמוך על שלחן בעל הבית 
ומשלם לו דמי מזונו, שאז אינו צריך 
לברך את בעל הבית, אפ"ה רשאי ליתן 
לו לברךו=. 


ברכת האורח 
ומהייברכה מברכו, יהי רצון שלא יבוש 


פרוסה קטנה לאו עין יפה הוא. בית יוסף (ל"ס ופיעול). 
[פא] כפי שמצינו לקמן (מו:) שרבי אמר לרב לברך. בית 
יוסף (פו"ס ס" 65 ד"ס וס"מ) בשם הרא"ש (פ" ל). 
[פב] שו"ע (טס סי" כ ס"פ), משנה ברורה (סק"ג), וכעין זה 
כתב הרמב"ם (Eס).‏ [פג] שו"ע טס). שלא תיקנו ליתן 
לאורח אלא לטובת בעל הבית, כדי שיברכנו. וכ"ש אם 
האורח אינו הגון בעיניו, יש לו לעשות כן. משנה 
ברורה (פק"ו). | [פד] רמ"א (Eס).‏ אם יש שם גדול, יש 
לצדד ולומר שהרשות ביד בעל הבית לברך בעצמו. אך 
לכאורה אין לו רשות להעביר ממנו הזימון וליתן 
לאחר. ביאור הלכה (ד"ס ולס כעל סניק). | [פה] משנה 
ברורה (פק"ז). | [פו] שו"ע (פס), וכתבה הרמב"ם (נככופ 
פ"נ ס"ו) בקצרה. בספר לחם חמודות (לגגי ממודות פ"ז לופ 
כג) תמה, למה אנו משנים נוסח הברכה של בעל הבית 
ממה שנאמר בש"ס. משנה ברורה (פק"ס). | [פז] רמב"ם 
(פס). ‏ [פח] טור (שס סי" קפט) בשם אחיו ה"ר יחיאל. 
[פט] טור (עס). | [צ] דבזה לבד יוצאים ידי ברכת הזימון. 
משנה ברורה (ס" ר פק"). ומקור דין זה מסוגייתנו, 
כדברי הרא"ש (סיי ינ) ולא כדברי רש"י (ל"ס עד), דאילו 
רש"י פירש עד היכן ברכת הזימון, שצריכים להיות 
שלשה וכשהם שנים לא יאמרוה. רב ששת אמר עד 
ברכת הזן, גם היא מברכת הזימון. והקשו עליו 
התוספות (ד"ס על) והרא"ש דקיימא לן כרב ששת 
באיסורי ולדידיה יחיד אינו אומרה, והיאך אנו נוהגים 
לברך ביחיד ברכת הזן. ועוד הקשו עליו קושיות 
אחרות, ולפיכך פירשו דעד היכן ברכת הזימון אדלעיל 
קאי, דאמרינן שלשה שאכלו אחד מפסיק לשנים, 
כלומר שמפסיק לברך ברכת הזימון ואח"כ יחזור 
ויאכל. וקאמר עד היכן ברכת הזימון, רב נחמן אמר 
עד נברך ואח"כ יתחיל לאכול, רב ששת אמר עד הזן 
והזן בכלל. ונראה שדעת הרמב"ם (נככות פ"נ ס"6) כדעת 
הרי"ף שפוסק הלכה כרב נחמן, שהרמב"ם כתב שסדר 
ברכת המזון כך הוא, ראשונה ברכת הזן וכו', ולגבי 
זימון (פס פ"ס ס"נ) כתב שכשהם שלשה חייבים לברך 
ברכת זימון קודם ברכת המזון, ואיזוהי ברכת זימון 


פניני 


אחד מברך לעצמו בטלה תקנת ברכה זו, וזהו הטעם שנוהגים שלא לאמרה אלא אומרים 
רק 'הרחמן הוא יברך את בעל הבית' [וע"ע בתשובות פוסקי זמננו בסוף ספר 'אורח מברך', 
שנקטו גם כן שברכת האורח נתקנה רק כשהאורח מברך לכולם]. 


ובספר זה השולחן (פ" סי ₪ ס"פ) בתב, 


שמאוד צריך להזהר לומר הברכה בנוסח 


שבגמרא, כי הוא חיוב מדין הגמרא, וראוי לכל אחד ללמדה בעל פה כדי שתהיה שגורה 


על פיו. 


ויש להעיר, שנוסח הברכה בכל הסידורים הוא לברך את בעל הבית, שלא יבוש בעולם 
הזה וכו', וכמבואר בסוגייתנו, אך בכתב-יד של סידור התפילה של חסידי אשכנז 
(סוקספוכד-בודנילנס מס' 1103 דף 28 )b20‏ הנוסח 'שלא יבוש בעל הבית הזה ולא תכלם בעלת הבית 


הזאת, ויצליחו מאד בכל נכסיהםי. 


מקום ברכת האורח 
כתב הרמב"ם (ננטת פ"נ הח), ברכה רביעית צריך להזכיר בה שלש מלכיות, וכשמברך 
האורח אצל בעל הבית מוסיף בה ברכה לבעל הבית, כיצד, אומר יהי רצון שלא יבוש 
בעל הבית בעולם הזה ולא יכלם לעולם הבא' וכוי. ויש לו רשות להוסיף בברכת בעל 


הבית ולהאריך בה. 


ובתב באבן האזל (על סכמנ"ס פס), שמדברי הרמב"ם מוכח שברכת האורח היא המשך 
לברכה רביעית והוספה עליה ואינה ברכה בפני עצמה. ולפי זה על כרחך צריך לומר את 


ברכות מו. 


ולא יכלם בעל הבית הזה לא בעולם הזה 
ולא בעולם הבא, ויצליח בכל נכסיו, ויהיו 
נכסיו מוצלחים וקרובים לעיר, ולא ישלוט 
שטן במעשי ידיו, ואל יזדקק לפניו שום 
דבר חטא והרהור עון מעתה ועד עולם'=. 
ויש לו רשות להוסיף בברכת בעל הבית 
ולהאריך בה=. 


אמירת הרחמן בברכת המוון 

נהגו להאריך בברכת הטוב והמטיב, 
ואומרים 'הרחמן' בכמה גוונים. ולא ידעתי 
מאין בא זה להרבות בבקשה בין ברכת 
המזון לברכת בורא פרי הגפן. ואפשר 
שנהגו לעשות כן מהא שאמרו 'אורח 
מברך יהי רצון' וכו'==. ונראה לי שאין 
בזה משום הפסק. וגדולה מזו מצאנו 
בברכת המילה שמתפללין על הילד 
באמצע הברכה אחר שבירך בורא פרי 
הגפן ומפסיק בין ברכה לשתיה!ט. 


עד היכן מפסיק לזימון 

אינו צריך להפסיק לזימון אלא עד 
שיאמר ברוך שאכלנו משלו וכו'=ו, וחוזר 
וגומר סעודתו בלא ברכה בתחלהויו, וי"א 
שצריך להפסיק עד שיאמר הזן את הכל, 
וכן נוהגיםויי. 


נברך שאכלנו משלו. וממילא משמע שאינו נקרא זימון 
כלל אלא נברך שאכלנו משלו לבד, וכיון ששניהם 
מסכימים לדעת אחת הכי נקטינן. בית יוסף (ד"ס ומפסיק). 
[צאן שו"ע (פס סי כ ס"כ). דהיינו שאין צריך עוד הפעם 
נטילת ידים והמוציא, שהרי כשפסק בשביל ברכת 
הזימון לא הסיח דעתו מלאכול עוד. ואם לא היה דעתו 
לחזור ולאכול, וחזר ואכל, צריך ברכת המוציא 
בתחילה וגם נטילת ידים ממילא. משנה ברורה (פק"). 
[צב] רמ"א (פס). שהרי התוספות והרא"ש כתבו שהלכה 
כרב ששת, וגם הר"י כתב שכן דעת בה"ג. דרכי משה 
(סק"6). וטעמו של רב ששת, שכיון שנברך אינה ברכה, 
הילכך מסתבר שיפסיק אכילתו בשביל ברכה אחת, כדי 
שיהא ניכר שמזמנין עליו. בית יוסף (פס). ואף שברכת 
הזן לאו לגמרי מברכת זימון היא, שהרי היחיד אומר 
אותה ג"כ, אפ"ה היא שייכת לברכת זימון, לפי שנברך 
לבד אינה ברכה, שהרי אין בה שם ומלכות, וקאי על 
מה שמברך המזמן אח"כ ברכת הזן. משנה ברורה 
(סק"ק). | [צג] שאם אחד מהם יודע כל ברכת המזון, 
בודאי נכון שהוא יברך כל הברכות ויוציאם ידי חובתם, 
ולא לחלק ברכת המזון לפרקים פרקים. משנה ברורה 
(סי' קל סק"י). = [צד] לבד מברכת נברך, שצריך המזמן 
לומר בתחילת ברכת הזימון. משנה ברורה (פ"ק ל). 
[צה] שו"ע (מס סי' קלד ק"ג). [צו] משנה ברורה (ס"ק יo).‏ 
מקור דין זה מסוגייתנו, תני חדא ברכת המזון שנים 
ושלשה, ותניא אידך שלשה וארבעה. וכתב הרי"ף דהכי 
פירושו, שנים ושלשה שאכלו ואין אחד מהם יודע 
לברך ברכת המזון כולה, אלא אחד יודע ברכה ראשונה 
והשני יודע השניה והשלישית ואינו יודע הברכה 
ראשונה, או שאחד יודע לברך ברכה ראשונה ואחד 
יודע לברך ברכה שניה ואחד יודע לברך ברכה 
שלישית, חייבים בברכת המזון, לפי שאפשר לברך כל 
אחד ואחד מהם ברכה אחת שהוא יודע, ונמצאת ברכת 
המזון משנים מהם או משלשתם, והוכיח כן 
מהירושלמי (פ"ו ה"פ). ואע"פ שרש"י פירש בענין אחר, 
כבר הסכימו התוספות (ד"ס ולמפן) וה"ר יונה (ד"ס כימ6) 


הלפה 


דהלכתא 


זימון כשאין אחד שיודע כל ברכת 
המזון 

שלושה שאכלו כאחד ואין אחד מהם 
יודע כל ברכת המזוןף, אלא אחד יודע 
ברכה ראשונהפ" ואחד השניה, ואחד 
השלישית, חייבים בזימון, וכל אחד יברך 
הברכה שיודעו=, ויכוין להוציא את 
חבירוו=. ואע"פ שאין בהם מי שיודע 
ברכה רביעית, אין בכך כלום*י. אבל 
לחצאין אין לברך, אם האחד אינו יודע 
כי אם חצי הברכה, שאין ברכה אחת 
מתחלקת לשתיםו=. 


ברכת המזון של הפועלים 

פועלים העושים מלאכה אצל בעל 
הבית, מקצרין בברכת המזון, כדי שלא 
לפטל מלאפת בעל הבית. כיצדן ברכה 
ראשונה כתקנה, ושניה פותח בברכת 
הארץ וכולל בה בונה ירושלים וחותם 
בברכת הארץײ, ואין אומרים ברכת הטוב 
והמטיב כלל: פמה דברים אמורים, 
כשנוטלים שכר על מלאכתם מלבד 
הסעודה, אבל אם אין נוטלים שכר אלא 
הסעודה שאוכלים לבד, מברכים כל ארבע 
ברכות כתקנן. וכן אם בעל הבית מיסב 
עמהם, אע"פ שנוטלים שכר מלבד 


והרשב"א (ד"ס עד) שפירושו של הרי"ף הוא הנכון, וכן 
נראה מדברי הרא"ש (סו"ם ינ) ג"כ. בית יוסף (ד"ס עלפס). 
[צו] שברכת הטוב והמטיב אינה דאורייתא, ולפיכך 
אינה מעכבת את השלש ברכות. ומשמע מזה דבאחת 
משלש ברכות הקודמות, אם אין אחד מהם שיודע 
אותה, מעכב שלא יברכו כלל, שברכות מעכבות זו את 
זו. ויש פוסקים שסוברים שאף שמן התורה חייב לברך 
אותם, מ"מ אין מעכבות זו את זו. ולפיכך מי שאינו 
יודע לברך כל הברכות ואי אפשר לו לקרא לבקי 
שיוציאו בברכת המזון, צריך לברך עכ"פ את הברכה 
שיודע אותה. ולענין דינא, אם אכל כדי שביעה שחיוב 
ברכת המזון שלו הוא מן התורה, יש להחמיר כשיטה 
זו ולברך אותה. משנה ברורה (פ"ק ג). [צח] שו"ע (טס). 
ולפי המבואר ברמ"א (עס סי ר פ"ט, דברכת הזימון הוא 
עד הזן דווקא, א"כ אם אין אדם אחד שיודע לברך 
עד גמהאהזן כי אס נבהך שבד והשני יודע יברכת הזן; 
אין מחלקין אותה לשתים, אלא יברכו בלי זימון כלל 
ויתחילו רק מתחילת ברכת המזון. על אף שברכת הזן 
מעכב לברכת הזימון, שבלתה אינו יוצא בזימון, מ"מ 
זימון אינו מעכב לברכת הזן שהוא התחלת ברכת 
המזון, כנ"ל. אח"כ מצאתי שכן כתב בחידושי הרא"ה 
לברכות בהאי סוגיא. ביאור הלכה (פי' קכד ד"ס 6ננ לפפפון). 
וצטן אף שדורשים בגמרא מקרא שיברך לה' בברכת 
המזון על המזון ועל הארץ ועל ירושלים, אין הכוונה 
שמן התורה צריך לחתום על כל אחד ואחד בברכה 
בפני עצמה, אלא מדאורייתא די כשיברך על שלשתן 
בברכה אחת, ומדרבנן תיקנו לחתום בברכה על כל 
אחד. ובפועלים משום ביטול מלאכה תיקנו שרק הזן 
יברך בפני עצמה, אבל ברכת הארץ ובנין ירושלים, כיון 
שדומות זו לזו יכללם בברכה אחת. משנה ברורה (פ" 
קנש סק"). נקן שזו אינה כי אם מדרבנן בעלמא, ועקרוה 
אצל פועלים בין שמברכין בעצמן בין ששומעין מפי 
אחר המזמן ומברך ברכת המזון כתיקונה, הרי הן 
עומדין למלאכתן כשחותם ברכת ירושלים. משנה 
ברורה (סק"נ). 


שש 


היהי רצון תיכף אחר 'אל יחסרנו' ולא לענות אמן בינתיים ולא להפסיק באמירת 'הרחמןי 
ביניהם. וצידד עוד, שעל פי דברי הרמב"ם שיש לו רשות להוסיף בברכת בעל הבית 
ולהאריך בה, אפשר שכל ברכות הרחמן שאנו אומרים, אם יאמרו אותם אחר ברכת בעל 
הבית אף הם מצורפים לברכת הטוב והמטיב, ואין לענות אמן אלא אחר סיום כולם, 
אבל כשאין אורח אפשר שאין תפילות 'הרחמן' מצטרפים והברכה הרביעית מסתיימת 
ב'אל יחסרנו', ושם צריך לענות אמן כשאין אורח. 

ועל דרך זה הביא בהגדה של פסח מבית לוי (פ"? עמ' מ קיו בשם הגרי"ז, שהיה מצוה 
לומר את ברכת האורח מיד בסיום הברכה אחר 'אל יחסרנו', וכשהיה אורח מיסב לשולחנו 
לא היה עונה אמן אחר 'אל יחסרנו' אלא בסיום ברכת האורח, וכמו שמשמע מלשון 


ההמב"ם. 


וכן כתב בזה השולחן (ס סי :₪ פ'), שנראה שצריך להסמיך ברכה זו לסוף ברכה 
רביעית, לאמירת 'אל יחסרנו', לפי ששניהם חובה, ולא להפסיק ביניהם באמירת 'הרחמן 
של רשות, ובפרט שאפשר שברכת האורח נתקנה מעיקר הנוסח של ברכה רביעית, כמו 
שנראה מלשון הרמב"ם הנ"ל. ובזה ביאר מה שאמרו בסוגייתנו שהאורח צריך לברך ברכת 
המזון כולה כדי שיברך את בעל הבית בברכה זו, ואם אין ברכת האורח מכלל טופס 
הברכה, קשה למה צריך האורח לברך את כל ברכת המזון, והרי גם אם בעל הבית יברך 
יוכל האורח לומר אחר כך ברכה זו. ומשמע שמכלל נוסח ברכה רביעית היא, ולכן המברך 
את הברכה הרביעית מברך ברכה זו [אמנם לדברי התורת חיים הנ"ל טעם אחר יש בדבר, 


הסעודה, מברכים כל ארבע ברכות". 
והאידנא לעולם מברכים כל ארבע ברכות, 
שאין דרך בני אדם עכשיו להקפיד בכך, 
ומסתמא אדעתא דהכי שוכרים פועלים 
שיברכו כל ארבע ברכות כתקנםמי. 


פתיחתן וחתימתן של הברכות 
כל הבהפות כולן פותח בהם בברוך 
וחותם בהם בברוך, חוץ מברכה אחרונה 


של קריאת | שמע וברכה הסמוכה 
לחביהתה. וברכת הפלות והאומה לה 
וברכת עשיית המצות, ומאלו הברכות 


שאמרנו שהן דרך שבח והודיה יש מהן 
פותח בברוך ואינו חותם בברוך, ויש מהן 
שהוא חותם בברוך ואינו פתוח בברוך, 
אלא מעט מברכת המצות כגון ברכת ספר 
תורה ורואה קברי ישראל מאלו שהן דרך 
שבח והודייה, אבל שאר ברכות המצות 
כולן פותח בהן בברוך ואינו חותםמ'י. 


ברכה שניה של קריאת שמע של שחרית 

ברכה שניה של קריאת שמע אינה 
פותחת בברוך, מפני שהיא סמוכה לברכת 
יוצר אורקי. 


[קאן רמב"ם (נרכות פ"נ ס"כ), | שו"ע שס סי ק₪ ס"). 

שמסתמא מוחל להם. משנה ברורה (סק"ד). [קב] שו"ע 

(טס סי' ק₪ פ"נו. ְלענין ברכת הזימון אם מחויבין פועלים 
אוצר החכמה 


בכך או לא, יש דעות בין האחרונים. ולפי מה שכתב 
השו"ע כאן, לא נפק"מ מידי לדידן, דבודאי חייבים. 
אך כשאוכל פועל עם אנשים אחרים והוא גמר סעודתו 
מקודם, נראה דלא ימתין עליהם אם אינם רוצים לענות 
אותו, שבכגון זה בודאי בעל הבית מקפיד. משנה 
ברורה (סק"כ). [קג] רמב"ם (פס פי"פ ה"פ). ביאור הלשון, 
כל הברכות כולן פותח בהן בברוך וחותם בברוך חוץ 
מברכה אחרונה של קריאת שמע וברכה הסמוכה 
לחבירתה. ואעפ"י ששתי מינין אלו ענין אחד להם, 
מנאם כשתים, משום דברכה הסמוכה לחבירתה היינו 
סמוכה לה ממש, וה"ה לברכה אחרונה של הלל אלא 
שרבינו חדא מינייהו נקט. וברכת הפירות והדומה לה 
וברכת עשיית המצות ואלו שאמרנו שאין פותחות 
וחותמות יש מהם פותח ואינו חותם וכו'. והכלל הזה 
צודק בכל אלו הברכות, אלא במעט מברכת המצות 
כגון ברכת ספר תורה שפותח וחותם, ומהברכות שהם 
דרך שבח והודאה רואה קברי ישראל, וה"ה לקידוש 
והבדלה אלא חדא מנייהו נקט. אבל שאר המצוות 
כולן חוץ מברכת ספר תורה, הכלל הזה צודק בהם 
שפותח ואינו חותם. כסף משנה. [קדן שו"ע (לו"פ סי 
ס). כפי שמבואר בסוגייתנו. ביאור הגר"א. [קה] לפי"ז 
אין אומר בבית האבל ג' הטבות וג' גמולות, וכן הוא 
בבית יוסף. משנה ברורה (פי" קפט פ"ק 6. אך בשיך (יו"ל 
סי" טעט פק"5- כתב, [יש להוסיף] 'רוענו רועה ישראל 
המלך הטוב והמטיב לכל אל שבכל יום ויום הוא 
הטיב הוא מטיב הוא ייטיב לנו המלך החי הטוב 
והמטיב אל אמת דיין אמת' כו', שודאי צריך לומר 
הברכה מתחילה כתיקון חכמים. [וכן בסוף הברכה 
מפילם] יהוֹא גמלנו כוי וכל טוב וכה אל יחסהנה 
הרחמן הוא' כו'. [קו] רמב"ם (ככופ פ"נ ס"ת), שו"ע 
(פו"ס סי קפע ס"כ, יו"ד סי פעט ק"פ), משנה ברורה (קק"ו). 
[קזן רמ"א (שס). וברמב"ם (פס) כתב, שליט בעולמו 
לעשות בו כרצונו שאנחנו עמו ועבדיו ובכל אנחנו 
חייבין להודות לו ולברכו. [קח] רמב"ם (עס). מה שלא 
ראיתי נוהגים להוסיף ברכת אבלים בברכה רביעית, 


אליבא 
מ 


ברכת המזון בבית האכל 

כשמברכין ברכת המזון בבית האבל, 
בין כשהאחרים האוכלין עמו מברכים ובין 
כשהוא עצמו מברך, אומר ברכה רביעית 
כנוסח זו, 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך 
העולם האל אבינו מלכנו בוראנו גואלנו 
קדושנו קדוש יעקבוי המלך החי הטוב 
והמטיב אל אמת דיין אמת שופט בצדק 
וכו'יי, | לוקח נפשות במשפט שליט 
בעולמוּ לעשות בו כרצונה: כי כל דרכיו 
במשפט ואנחנו עמו ועבדיו ובכל אנחנו 
חייפים להודות לו ולברפףף גודר פרצות 
ישראל הוא יגדור הפרצה הזאת מעלינו 
ומעל אבל זה לחיים ולשלום'!יי. ומבקש 
רחמים על האבל לנחמו כפי מה שירצה, 
וגומר הרחמן כו'=. 


המזמן אומר ברוך שאכלנו משלו 

אומר אחד מהם נברך שאכלנו משלוי, 
והם עונים ואומרים 'ברוך שאכלנו משלו 
ובטובו חיינו', והוא חוזר ואומר 'ברוך 
שאכלנו משלו ובטובו חיינו!שי, ברוך אתה ה' 


0 
נלענ"ד שסמכו על השיטות שברכת אבלים אינה אלא 
בעשרה. באר הגולה (סוף סי קפט). [קט] יש דעות בין 
האחרונים אם המסובים צריכים לענות אמן אחריו, 
והמנהג שלא לענות. משנה ברורה (סי' ק5נ פק"ג). ולכולי 
עלמא המזמן לא יענה אמן אחר אמירת המסובין ברוך 
שאכלנו וכו', כיון שהוא בעצמו חוזר ואומר גם כן 
ברוך. שער הציון (פק"ס. [קי] רמב"ם (פס פ"ס ס":), 
שו"ע (סו"ס סי ק35 ס"ס). משמע מזה שלא יאמר בהוך 
הוא וברוך שמו. ויש פוסקים שכתבו לומר ברוך הוא 
וברוך שמו, וכן המנהג. ועיין במגן אברהם (ש ססיפן) 
ובשארי אחרונים דעכ"פ לא שייך זה ביחיד, וגם 
בשלשה אין לומר אותו רק המברך ולא שנים המזמנים 
עמו. משנה ברורה (פק"ד). ומקור דין זה מסוגייתנו, 
להיכן הוא חוזר, ואסיקנא למקום שפסק. ופירש הרי"ף 
להיכן הוא חוזר, כשהוא אומר נברך שאכלנו משלו, 
למקום שפסק, שאומר ברוך שאכלנו משלו וכטובו 
חיינו. בית יוסף (ל"ס וסוס פוזר וסמר). | [קיא] רמ"א (פס סי 
ר ק"ס. ומקור דין זה שאם לא אכל אינו חוזר לראש 
הוא מסוגייתנו לפי מה שמשמע מהרא"ש, שאינו צריך 
לברך שלש ברכות אלא לפי שאכל אחר שהפסיק, אבל 
אם לא אכל אחר שהפסיק, היינו דאיבעיא לן להיכן 
הוא חוזר, ואסיקנא דאינו חוזר אלא למקום שפסק, 
דהיינו לברכת הארץ. וכן כתבו הגהות מיימון בפ"ה 
(ד"ס ם(וטס) ‏ בשם סמ"ק (פ"' קט עמ' פד). וכל זה לדברי 
הפוסקים כרב ששת שצריך להפסיק עד סוף ברכת הזן 
[כפי שהובא לעיל בשם הרמ"א], דאילו להרי"ף 
והרמב"ם שפסקו כרב נחמן שאינו צריך להפסיק אלא 
לנברך שאכלנו משלו בלבד [וכך הובא לעיל בשם 
השו"ע], דבר פשוט הוא שאע"פ שלא חזר לאכול אחר 
שהפסיק, צריך להתחיל מתחילת ברכת הזן. בית יוסף 
(ד"ס ולסכ פיגמול). [קיב] ביאור הלכה (ד"ס מוור ולפכול). 
ועיין בפרי מגדים (5"% פק"ג) שמסתפק בדברים שברכתן 
בורא נפשות רבות, אם צריך שוב לברך או אפשר 
שיצא בברכת נודה לך. וגם ברכה ראשונה צ"ע אם 
יש לברך, עיי"ש. אך הרבה ראשונים סוברים שאם 
חוזר לסעודתו, מסתמא לא כיון לצאת מתחילה בברכת 
הזן. ואם התכוין לצאת בברכת הזימון, דדומה כאילו 
הוא מברך בעצמו, אסור לאכול שום דבר באמצע 


פניני 


שהק ומשום שפבדוהו לברך בּרכּת: המזון צריףי:לברך ברכת האורח]. ולכן: פחב, כדברי 
האבן האזל והגרי"ז הנ"ל, שצריך להסמיך ברכת האורח לברכת הטוב והמטיב ולא להפסיק 
ב'הרחמן', ואפשר שאף אין להפסיק בעניית 'אמן' אחר אמירת 'אל יחסרנו' לפני ברכת 


האורח, שאז הוא סיום הברכה. 
ה'הרחמן. 


והסידורים שגו במה שהדפיסו נוסח הברכה אחר 


אמנם במחזור ויטרי (עמי 9) כבר נכתבה ברכת בעל הבית בסוף 'הרחמן', וכן בצרור 
החיים (מיד הרפנ"פ, עמי 6 אחר שסידר כל סדר 'הרחמן' קודם אמירת 'ממרום ילמדו עליוי 
כתב שהאורח מברך לבעל הבית וכתב נוסח הברכה. 


מו: 


הפובה בליל הפדר בכל גופו או בראשו בפלבד 
בסוגייתנו נתבארו אופני ההסיבה בסעודה, והובא שהפרסיים היו נוהגים שבזמן שהן 
שתי מטות, גדול מסב בראש ושני לו למעלה הימנו, ובזמן שהם שלש גדול מסב באמצע, 
שני לו למעלה הימנו, שלישי לו למטה הימנו. וכתב רש"י (ד"ס מפן), שהיו רגילים לאכול 
בהסיבה על צדו השמאלית, מוטה ורגליו לארץ, איש איש על מטה אחת. 


ולענין ליל הסדר פסק בשו"ע (ו"פ פי" פענ ס"כ) שיכין מקום מושבו שישב בהסיבה דרך 
חירות. ודנו האחרונים באיזה אופן היא ההסיבה, אם כמו שמשמע ברש"י בסוגיין שבזמן 


ברכות מו. - מו: 


אלהינו מלך העולם הזן את העולם' וכו'לי. 


מהיכן 
לזימון 

אם הפסיק סעודתו לזימון, והיה דעתו 
לחזור ולאכול פת, אף על פי שלא אכל 
אחר כן, כשרוצה לברך מברך מתחלה 
ברכת הזן, וכל שכן אם חזר ואכל". 
אבל אם לא היה בדעתו לאכול רק פרפרת 
או בשר ודגים וכיו"ב, יצא ידי חובת 
ברכת הזן, ואין לו להתחיל מתחלת ברכת 
המזון רק מברכת נודה לך ואילך. ויזהר 
לכתחלה שלא ישיח בינתים. ואחר ברכת 
המזון יברך מעין ג' שהיא ברכה אחרונה 
על הפרפרת שהיא מחמשת המינים, כי לא 
נפטרה בברכת המזון הואיל ולא בירך בה 
ברכת הזןוי=. 


מברך ברכת המזון כשהפסיק 


כיכוד הגדול בסעודה 
בהסיבה 


גדול מיסב בראש ושני לו למטה הימנו. 
היו שלשה מטות, גדול מיסב בראש, ושני 
לו למעלה הימנו, ושלישי לו למטה 
הימנו?ט. 


ברכת המזון קודם שגומר אותה, וצ"ע. ביאור הלכה 
(פס). ‏ [קיג] רמב"ם (קס פ"ז ס" .)b‏ ([קידן רמב"ם (עס,, 
שו"ע (שס סי' קסס ס"כ). דכן הוא כבודו. משנה ברורה 
(פק"ד). [קטון שו"ע (שס), משנה ברורה מק"). 
וקטון משנה ברורה (סק"). הרא"ש סובר, דשאני בזמן 
התלמוד שהיה לכל אחד מהמסובין שולחן בפני עצמו, 
והיה אוכל מיד שנטל ידיו, אבל עכשיו ששולחן אחד 
לכל ומתחילין לאכול ביחד, דהיינו שלאחר שנטלו 
כולם ידיהם, הגדול מברך ומוציא כולם בברכתו, טוב 
יותר ליטול באחרונה כדי שלא יבוא לידי הפסק ודיבור 
בינתים. והנה השו"ע (פס סי קפו ס"6) הסכים דטוב ליזהר 
מלהפסיק ומלדבר, וכן נהגו כל העולם להחמיר בזה, 
ואפילו בשהייה הרבה מחמירים, וכדברי הרמ"א שם. 
וא"כ בסעודות גדולות שיש הרבה מסובין, אם ימתינו 
כל המסובין עד שיטול הגדול ישהו הרבה מאד, וגם 
יבואו לידי דיבור בינתים, וע"כ מן הנכון שהגדול יטול 
תחילה כבזמן הש"ס, ולא יוציאם בברכת המוציא אלא 
יברך לעצמו. וכן כל אחד ואחד מן המסובין יטלו 
ידיהם ויברך כל אחד ואחד לעצמו, ולא יצטרכו 
לשהות כלל. משנה ברורה (סק"ס). וכהיום שעל פי רוב 
המנהג שכל אחד מברך על פתו לעצמו, לא שייך טעם 
הרא"ש, וחזר המנהג שהיה בזמן התלמוד, שהגדול 
נוטל תחילה ואוכל. ביאור הלכה (ל"ס וכ"ע). ויש 
לתמוה על הרמב"ם (פס) שכתב בסתם שהגדול נוטל 
ידיו תחילה, ולא חילק כדברי רש"י בסוגייתנו (ל"ס 
מססינין) בין היכא דמייתו תכא קמיה לאלתר להיכא דלא 
מייתו תכא קמיה לאלתר. ואפשר לומר שסובר 
הרמב"ם שמאחר שבסוף הביא רב ששת מתניתא 'מים 
ראשונים מתחילים מן הגדול', היינו לומר שלעולם 
מתחילים מן הגדול, ואפילו לא מייתו תכא לאלתר 
קמיה. ואע"ג שלפני זה הוא עצמו הקשה לריש גלותא 
יישב גדול וישמור עד שנוטלים כולם', הוא רק בדק 
את ריש גלותא, אבל לאמיתו של דבר, אם ישמור ידיו 
עד שנוטלים כולם לית לן בה, והיינו דמתניתא קתני 
סתם 'מתחילין מן הגדול' ולא מחלקת. כסף משנה. 
וקיזן כדי שיעיין בארבע ברכות של ברכת המזון בתוך 
הזמן שיטלו אלו הד' אנשים הנשארים. ואע"ג שהיום 
המנהג שכל אחד מהמסובין מברך לעצמו ואין יוצאים 


הלכה 


דהלכתא 


לז 


במים ראשונים 

אם רבים מסובין בסעודה, הגדול נוטל 
ידיו תחילהולי. והרא"ש היה רגיל ליטול 
באחרונה, כדי לא להפסיק בשהיה מרובה 
ולא לדברו אפילו שיחה מועטת!פי. 


כיבוד המברך במים אחרונים 

אם המסובין רבים, עד חמשה מתחילין 
מן המברךוו. ואם הם יותר, מתחילין מן 
הקטן היושב בסוף המסבה!י", ונוטלים 
דרך ישיבתן, ואין מכבדים זה את זה 
ליטול!ישו, עד שמגיעים לחמשה האחרונים, 
וכיון שלא נשארו אלא חמשה שלא נטלו, 
מתחילים מן המברךו=. וכיון שנטל הוא 
ידיו, אותן הארבעה שאצלו אין מכבדים 
זה את זה, אלא נוטלים דרך ישיבתם!יטיו. 


טי מברך' בהפת המוון 
אורחים 
אם יש כמה אורחים, תלוי לפי דעתו 


כשיש כמה 


של בעל הבית, ואפילו ליתן לקטן 
שבהם!ייו. 

במה מכבדים 

אין מכבדין בידים מזוהמות, ולא 


בברכתו, מ"מ לא נשתנה הדין, שגם היום מהנכון 
שיאמרו המסובין כל ברכה וברכה בלחש עם המברך 
שמברך בקול רם, [כדאיתא בסי' קפ"ג ס"ז], וגם ברכת 
הזימון צריך המברך לומר לפניהם, משום הכי צריך 
לעיין קצת מתחילה. משנה ברורה (פ" קפ פ"ק 5. 
[קיח] והטעם הוא כדי שלא יהא צריך המברך להמתין 
הרבה אחר נטילתו עד שיטלו כולם, וגנאי הוא לו וגם 
דהוי הפסק. משנה ברורה (ס"ק יג). ולכאורה היום שאנו 
מברכין כולם, גם בקטן יש משום הפסק. ואולי שאנו 
צריכין לחוש יותר למברך, דהוא העיקר יותר, ובכל 
מה שאפשר לתקן מתקנים. שער הציון (ס"ק כל). ומ"מ 
היום שכולם מברכין בעצמם, אף אם יתחילו מן הקטן 
יהיה הפסק גדול מן הנטילה לברכה להנוטלין ידיהם 
בראשונה, א"כ מהנכון שיושיטו מים על השולחן 
לנטילה באיזה מקומות ולא כוס אחד לכל המסובין 
שעל ידי זה ימשך הרבה, כנלענ"ד. ביאור הלכה (ל"ה 
מן סקטן). = [קיט] דאין זה כיבוד במה שירמוז לו שהוא 
ירחץ תחילה ידיו המזוהמות. משנה ברורה (פ"ק י). 
[קכן שו"ע (פס סי" קפ ס"ו), משנה ברורה (פ"ק יגן. כדי 
שבשיעור הזמן שיטלו הד' את ידיהם יוכל הוא לעיין 
בברכת המזון וכנ"ל. ואף דקיי"ל דתיכף לנטילה ברכה, 
בשיעור זה לא חשיב הפסק. ומיהו אפשר דבכדי אין 
להפסיק כלל. משנה ברורה (ס"ק טו). | [קכא] משנה 
ברורה (פ"ק טז). כתב הרמב"ם (טס פ"ז סי"כ) 'הביאו להם 
מים לנטילה כל שמברך ברכת המזון הוא נוטל ידיו 
תחלה, כדי שלא ישב הגדול וידיו מזוהמות עד שיטול 
אחר, ושאר הסועדין נוטלין ידן בסוף זה אחר זה. 
וכתב הראב"ד ז"ל איני יודע מהו זה, שהרי הגדול 
נותן רשות לקטן ממנו לברך. והטעם כדי שיעיין 
בברכת המזון בעוד שהאחרים נוטלין ידיהם, וכשהם 
מאה די לו בחמשה לעיין ולא יותר, כדי שיהא סמוך 
לנטילת ידים ברכה, ונטילת ידים שבינתים אינה הפסק. 
וי"ל לדעת הרמב"ם, דההיא מתניתא איתניא בימיהם 
כיון שנטל זה ידיו מיד מסלקין השולחן מלפניו 
כדפירש רש"י, אבל השתא שאין מסלקין השולחן 
מלפני אותו שנטל ידיו, אפילו הם מאה גדול נוטל 
ידיו תחילה כדי שלא ישב וידיו מזוהמות. כסף משנה. 
[קכב] משנה ברורה (פק"ד). כן משמע מסוגייתנו, מהא 


שהיו נוהגים לאכול בהסיבה היה כל הגוף מוטה על המיטה ורק הרגליים היו בארץ, או 


שמא בהטיית הראש לבד די. 


במשנה ברורה טס פק") כתב, שהסיבה היא שיהיה ראשו מוטה לצד שמאל על המטה 
או על הספסל, וכרים תחת ראשו אצל השולחן. ומשמע מלשונו לכאורה שדי בהטיית 
הראש. וכתב בסידור פסח כהלכתו |" פ"נ סערס 4), שנראה שהסיבת הראש ע"י עקימת 
הראש אינה הסיבה, ואפילו אם מניח משהו לתמוך הראש, ואין בזה שום דרך חירות. 
והסיבה בזמן התקנה היתה על המיטה והספסל והיא בהטיית הגוף, ולא שמענו שדי 
בהסיבת הראש בלי הסיבת הגוף. ומדברי המשנה ברורה עצמו מוכח שצריך להסב בכל 
גופו, שכן כתב בביאור הלכה טס ל"ס ופֿן) שמי שהוא גידם ביד ימינו או שיש לו מום צ"ע 
איך יעשה ההסיבה, שאם יסב בשמאלו כמו שאר בני אדם במה יאכל, שהרי אינו יכול 
לאכול אלא בשמאלו, והרי הוא מוטה עליה. ואם היה די בהסיבת הראש לבד ואין צריך 
להטות גופו, הרי יכול להטות את ראשו ויאכל ביד שמאלו שאינו נשען עליה. ומוכח 
שאין די בהסיבת הראש וצריך גם הסיבת הגוף. 

וכן בתב בחוט שני (פפפס פי"ו פק"ו), שהסיבה צריכה להיות בכל הגוף, וכתב שאפשר שאף 
כוונות המשנה ברורה אינה לומר שדי בהסיבת הראש, אלא שגם כשמטה את גופו אין 
די בכרים וכסתות שתחת גופו, וצריך שגם תחת ראשו יהיו כרים וכסתות. 

ובדרכי חיים ושלום (פיי פ=) כתב, שהמנחת אלעזר היה נוהג שהסיבה היתה כמו שוכב 
בבל גופו על הכר רק רגליו על הארץ. ובספר ויגד משה (פי מ 95 ל) הביא שכמה צדיקים 


לח 


בגשרים, ולא בדרכים, אלא בפתח הראוי 
למזוזהטיט ובשעת כניסה!ה. והא דאין 
מכבדים בדרכים אלא בפתח הראויה 
למזוזה, היינו שכל אחד הולך לדרכו ואינן 
בחבורה אחת, אבל אם הם בחבורה אחת, 
מכבדים בדרכים. ובמקום סכנה, אין צריך 
לכבד כללו=. 


- מז. 


/ 
4 


מזוזה לבית כנסת ולבית מדרש 

בתי כנסיות ובתי מדרשות שאין בהן 
בית דירה פטורין מן המזוזה לפי שהן 
קדשוקט. וי"א שבית המדרש חייב במזוזה, 


עליהטו, 


טעימה לפני הבוצע 


אין המסובין רשאים לטעום עד 
שיטעום הבוצעו=, כלומר, אינם רשאים 
לחתוך מן הככר של הבוצע ולטעום 
לפניוויטי. אבל מותר לתת לכל אחד חלקו 
קודם שאוכל הוא, והם ימתינוף עד 
שיאכל הואיו. ואם כל אחד אוכל מככרו 


דרבי ור' חיא ורב דהוו יתבי בסעודתא ונתן רבי רשות 
לרב לברך, אף דר' חיא היה גדול ממנו. שער הציון 
(סק"ד). | [קכגן ובכלל הזה בית הכנסת ובית המדרש. רבי 
עקיבא איגר (יו"ד סי" רמנ סי"ז ד"ס (6 כפתת). | [קכד] רמב"ם 
(פס פ"ו סי"כ). [קכה] רמ"א (יו"ד סי' רמ סי"). [קכו] רמב"ם 
(מפינין ומזוזס וקפר פורס פ"ו ס"ו), וכך הובא בשו"ע (יו"ל סי' 
רפו מ"ג,י). [קכז] שו"ע (סס פי' רמג ס"י). ומסוגייתנו משמע 
דהלכה כמאן דפטר, גבי אביי ורב הוו אזלי, כי מטו 
לפתחא דבי כנישתא אמר ליה ליעול מר, אמר ליה ועד 
השתא לאו מר אנא, אמר ליה הכי אמר רבי יוחנן אין 
מכבדין אלא בפתח שיש בו מזוזה, מזוזה סלקא דעתך, 
אלא בפתח הראוי למזוזה, משמע דפתח בית הכנסת 
פטור ממזוזה. בית יוסף. [קכח] רמב"ם (פס פ" ס"ס), 
שו"ע (סס ס" קספו סט"ו). | [קכט] משנה ברורה (ק"ק עז). 
והיינו כשיצאו בברכת הבוצע. ועיין בפרי מגדים (פ" 
ס"ק ₪) שמצדד דאפילו אם לא נתכוין לצאת בברכתו, 
וכל אחד מברך לעצמו, כיון שכולם זקוקים לככרו של 
הבוצע אין מדרך הכבוד לטעום קודם שיטעום הוא. 
משנה ברורה (ס"ק עו). [קל] ואין בזה הפסקה שכל זה 
צורך סעודה הוא. משנה ברורה (פ"ק עס). [קלא] רמ"א 
(פס). ואפילו נתן להם בפירוש רשות לכך, י"א ג"כ דלא 
מהני. ודעת הט"ז (פ"ק טו) בענין זה שאין כדאי לבוצע 
שיחלק לכל אחד חלקו. מאחר שאינם רשאים לטעום 
מהם עד שיטעום הוא תחילה, א"כ נחשב לו הדבר 
להפסק בין הברכה לאכילה, שהרי אם היו רשאים 
לטעם מקודם אחרי שהוא מוציאם בברכתו, זה לא היה 
נחשב להפסק, שהרי הברכה חלה על כולם, ועל ידי 
שיקבלו תיכף חלקם ויטעמו יהיה נסמך הברכה 
לאכילתם, אבל אחרי שהם אינם רשאים לטעום, מה לו 
להפסיק, הפסק אסור לכתחילה. אלא יראה לטעום 
קודם, ואח"כ יחלק לכל אחד מהם. משנה ברורה (ס"ק 
עט), שער הציון (ס"ק סט). | [קלב] כלומר שיש לכל אחד 
מהם ככר שלם, שאם אין לכל אחד רק פרוסת לחם, 
הרי הם זקוקים לככרו, דהלא מצוה לכתחילה לברך על 
שלימה. משנה ברורה (פק"פ), שער הציון (ס"ק על). 
[קלגן שו"ע (מס), משנה ברורה (פ"ק פק-פכ), וכעין זה 
בשו"ע (סס ס" כעד ס"ג). שאם אין לפני כל אחד 


De 


אליבא 


ואין כולם זקוקים לככר שביד הבוצע!לי, 
רשאים לטעום קודם, אע"פ שהם יוצאים 
כולם בברכת המבוך. ואם הוא שבת או 
יו"ט, צריך שיהא לפני המסובים לחם 
משנה חוץ ממה שלפני הבוצע, ואז יהיו 
רשאים לטעום קודם הבוצעול. 


להמתין לחבירו בסעודה 

שנים ממתינים זה את זה בקערה,;לי, 
שכשהאחד מסלק ידו מן הקערה לשתות 
או לדבר אחר, חבירו מפסיק מלאכול עד 
שיגמור השתיה=, והוא שלא יהא 
שהייתן הרבה ושלא יפסיק בדברי 
שיחהוזײו. אבל אם הם שלשה, אין השנים 
פוסקים בשביל האחך/לי. 


הבוצע פושט ידו לאכול ראשון 

הבוצע" פושט ידו תחלה לקערה 
לאכולול=, ואם בא לחלוק כבוד למי 
שגדול ממנו, רשאיו=. 


הגדול פושט ידו לאכול ראשון 
שנים שיושבין על השלחן, הגדול פושט 
ידו תחלהמטי. 


מהמסובים לחם משנה, הרי הם צריכים לסמוך על 
הבוצע שיש לפניו לחם משנה ולטעום מאותו לחם, 
ואינם רשאים לטעום לפניו. משנה ברורה (פ"ק פג). 


[קלדן רמב"ם (ככות פ"ז ס"ו), שו"ע (שס סי" קע ס"נ). 
וקלהן שו"ע (פס), משנה ברורה (פ"ק יג). נקלון משנה 
ברורה. (פ"ק פה [קלו] רמב"ם (שס), שו"ע מס 


[קלח] שהוא הבעל הבית או מי שנתנו לו רשות לבצוע 
תחלה. משנה ברורה (פו"ם סי קז ס"ק פו). = [קלט] שכיון 
שחלקר. לו כבוה ילברך תחילה ולפצוע/ להוצוא 
המסובים, ראוי לכבדו שיפשוט ידו לקערה תחילה. 
משנה ברורה (ס"ק פ). [קמן שו"ע (סס ס" קסו סי"), 
רמב"ם (כככות פ"ז ס''ס). | [קמא] שו"ע (פס סי קע ס"6). אפילו 
בדאיכא קערות טובא, לא יפשוט ידו לקערה שלפניו 
עד שהגדול יפשוט תחילה לקערה שלפניו. וה"ה 
במניחין פירות לפני כל אחד ואחד, שיפשוט הגדול ידיו 
תחילה. משנה ברורה (פ"ק כפ). ומקור דין זה מסוגייתנו. 
ביאור הגר"א. [קמבן שו"ע (שס סי" קסז קט"). 
[קמג] משנה ברורה (פ"ק פד). והטעם, שגם עניית אמן 
מכלל ברכה היא. אבל המיעוט המאריכין יותר מדאי 
אין צריך להמתין עליהם, שכל המאריך באמן יותר 
מדאי אינו אלא טועה. משנה ברורה (ס"ק פס). והרמב"ם 
(כלכוק פ"ז ס"ס) כתב, אין הבוצע רשאי לטעום עד שיכלה 
אמן מפי רוב המסובין. בסוגייתנו מובאת מימרא דרבה 
בר בר חנה, אין הבוצע רשאי לבצוע עד שיכלה אמן 
מפי העונין, רב חסדא אמר מפי רוב העונין, כך הגירסא 
בספרים. אך הרי"ף ז"ל גורס אין הבוצע רשאי לטעום 
עד שיכלה אמן מפי רוב המסובין וכו', והיא גירסת 
הרמב"ם, ודא ודא אחת היא. כסף משנה. [קמד] שו"ע 
(פס סי' קכד סי"6), משנה ברורה (ס"ק מנ). אף שצריך לענות 
אמן מיד כשכלה הברכה, שאם לא כן הוי כעונה אמן 
בלי ברכה כלל, מ"מ כאן אם לא כלתה עדיין אמן מפי 
רוב הציבור שפיר דמי, משום דעניית אמן ג"כ מכלל 
הברכה הוא [כמו שמבואר בסוגייתנו. ט"ז (פק"י), ביאור 
הגר"א (ד"ס פס נעוד)], וכשעונין אמן הוי כמו שהיו 
גומרים עתה עצם הברכה. והט"ז חולק ופסק דאפילו 
כלו כל הציבור לענות, מותר ג"כ לענות אם היה תיכף 
אחריהם. ובחידושי רע"א ובמגן גבורים (טלטי סגנוליס קק"ד) 


פניני 


נהגו להסב בשכיבת מלוא קומתם על המיטה, עיי"ש. ועיין בהגדת הקהילות יעקב (לײײ 
סקיכס) וקהיי היה מי טה זכני א ו ה ר 
שבעל הקה"י היה מיסב כל גופו על גבי מיטה שהכניסו אל החדר במיוחד בשביל 


הסיבה 


אך בלקט יושר לו" עמ' פד עײן ד) כתב, זכורני בליל פסח כשאכל מצה של מצוה היה 
מהפך ראשו לצד שמאלו מעט למטה, ועיניו למעלה מעט, והיה יושב במורא כמלך. 


מו. 


חייב אדם לומר בלשון רבו 
בגמרא הובאו דברי רב יהודה בנו של רב שמואל בר שילת שאמר בשם רב שאין 
המסובים רשאים לאכול כלום עד שיטעום הבוצע, וכשאמר רב ספרא מימרא זו אמר 
שרב אמר 'לטעום' ולא 'לאכול', ואף שאין הבדל בין הלשונות, דקדק רב ספרא בכך כיון 
שחייב אדם לומר בלשון רבו. וכתב בעיטור סופרים על ספר כריתות (נשון (פודס שער שי פות 
מס ס"ק קפט), שלשון 'חייב' שנאמרה כאן אינה חיוב אלא מצוה, כמו שמצאנו בכמה מקומות 


לשון חיוב שאינו אלא למצוה. 


ובטעם הדבר שחייב אדם לומר בלשון רבו כתב בילקוט המאירי עדופ 5" פ"נ) בשני 
אופנים, האחד שיתכן שהיתה לרבו כוונה מיוחדת במה ששינה את לשונו, ואם ישנה 
מלשון רבו יאבד אותה כוונה. ובזה פירש דברי המשנה (פות פ"5 מ"ל) 'והוי שותה בצמא 
את דבריהם', כי באכילת דבר מאכל הרי כשבא המאכל למעיו נשתנית צורתו הראשונה, 


ברכות מה - מז. 


זמן הבציעה 

אין הבוצע רשאי לבצוע עד שיכלה 
אמן מפי רוב העוניםו=, אם הוא מוציאם 
ידי חובתם בברכה=. 


סיים תפילתו כשהציבור עונים אמן 

אם בעוד האדם מתפלל סיים שליח 
ציבור ברכה, וקודם שכלתה עניית אמן 
מפי רוב הצבור סיים זה תפלתו אחר יהיו 
לרצון, וכבר אמר תחנונים הרגיל בהן, 
עונה עמהם אמןושײ. 


צורת אמירת אמן 
אמן חטופה 


לא יענה אמן חטופה, דהיינו כאילו 
האל"ף נקודה בשו"א===, וה"ה שלא 
יאמר אמן בשאר נקודות בשור"ק או 
בחול"ם וכה"ג, כי בכל זה און משמעות 
פירושו לשון האמנת דברים, אלא יקרא 
האל"ף בקמ"ץ גדולו=. וכן שלא יחטוף 
וימהר לענות אותו קודם שיסיים 
המברךוײ=ו, אלא ימתין עד שיסיים הש"ץ 
כל התיבה אחרונה לגמרי. ויש אנשים 


הסכימו לשו"ע. משנה ברורה (פ"ק מנ). והנה לפי דברי 
הגרע"א והמגן גיבורים, אם נכנס לבית הכנסת ומצא 
ציבור שאומרים קדיש וקדושה וברכו, אף שרוב הצבור 
כבר אמרו רק המיעוט גומרים לאמר, אפ"ה יוכל לאמר 
עמהם. ביאור הלכה (ד"ס וקודס טכנפס). | [קמה] שו"ע (שס 
ספ" קכד ס"ת), משנה ברורה (פ"ק כט). מקור דין זה 
מסוגייתנו, לפי פירוש רש"י (ד"ס פעופס), שפירש שקורין 
את האל"ף בחטף ולא בפתח. בית יוסף (ל"ה פני6), ביאור 
הגר"א (ד"ס דסינו). [קמו] ‏ משנה ברורה (ס"ק כע). 
[קמז] שו"ע (פס). [קמח] משנה ברורה (פק"). מקור דין 
זה מסוגייתנו לפי פירוש הערוך (עכן 5;) שפירש 
חטופה, שחטף ואמר אמן קודם שתכלה הברכה מפי 
המברך. בית יוסף (ס), ביאור הגר"א (ל"ס וכן פל). 
[קמט] שו"ע (סס), ביאור?חלכה (ד"ס קריפפ סנו"ן). מקור דין 
זה מסוגייתנו, לפי פירוש רש"י (ל"ס קטופס), שפירש 
שמחסר קריאת הנו"ן, שאינו מוציאה בפה שתהא 
ניכרת. בית יוסף (ס), ביאור הגר"א (ד"ס דסיק). 
[קנ] רמ"א (Eס).‏ מקור דין זה מסוגייתנו לפי פירוש 
הערוך (ערך 6ן) שפירש קטופה שפסק אמן לשנים. בית 
יוסף (פס), ביאור הגר"א (ד"ס גס). [קנא] פשוט שאפילו 
שמעה מתחילתה, כל שלא שמע בסופה. ולכאורה אם 
חיסר משמוע אפילו רק תחילת הברכה לבד, שוב אין 
רשאי לענות אמן עליה. והטעם, שכיון שהוא רוצה 
לצאת בה והוא עשאה באופן שאינו יוצא בה, אסרו 
רבנן לענות אמן עליה, וצ"ע. ביאור הלכה (ל"ס וק סיטו). 
[קנב] וכגון שהוא מכיר לפי סדר הברכות, או שחיסר 
משמוע רק סוף הברכה. משנה ברורה (ק"ק (₪. 
[קנגן שו"ע (פס). ומקורו מהירושלמי (פ"ם ס"פ), איזו היא 
אמן יתומה, ההוא דמיחייב לברכה ועני ולא ידע מה 
עני. וכתבוהו הרי"ף והרא"ש (פ"ז פיי ז). בית יוסף (ל"ס 
ו יענס), ביאור הגר"א (ד"ס דסיינו). נקנד] רמ"א (סס). דעת 
המחבר דדווקא אם רוצה לצאת באיזה ברכה שהוא 
חייב, כגון שרוצה לצאת ידי תפילה וקידוש וכיוצא 
בזה, אבל אם אינו חייב, כגון שכבר התפלל לעצמו, 
אף שמצוה לכל אדם לשמוע חזרת הש"ץ מ"מ אין 
עליו חיוב בעצמיות הברכה, וכ"ש אם האמן הוא מסתם 
ברכות דעלמא, מותר לדעת המחבר לענות אף שהוא 


הלכה 


דהלכתא 


שמתחילים לענות בעוד שהש"ץ עומד 
עדיין בחצי תיבה אחרונה, וזה אסור=. 


אמן קטופה 

וכן לא יענה אמן קטופה, דהינו 
שמחסר קריאת הנו"ן או האל"ף או המ"ם 
ואינו מוציאה בפה שתהא ניכרת שו. גם 
לא יפסיק באמצע המלהו. 


אמן יתומה 

ולא יענה אמן יתומה, דהיינו שהוא 
חייב בברכה אחת ושליח ציבור מברך 
אותה וזה אינו שומעה!יי, אע"פ שיודע 
איזו ברכה מברך השליח ציבורמ=, מאחר 
שלא שמעה, לא יענה אחריו אמן, דהוי 
אמן יתומהוי=. ויש מחמירין דאפילו אינו 
מחויב באותה ברכה, לא יענה אמן אם 
אינו יודע באיזה ברכה קאי שליח ציבור, 
דזה נמי מקרי אמן יתומה!יי. ולא ימתין 
עם עניית האמן, אלא מיד שכלה הברכה 
יענה אמ[ ותוך כדי דבור כדיבור 
דמי=י. ובצבור קי"ל דעד שכלו רוב 
הצבור לענהת אמן הוא. עחיין בכלל 
הברכה ומותר לכל אחד לענות עמהםמיי. 


אינו יודע על איזה ברכה הוא עונה, רק ששמע לאחרים 
שעונים. והרמ"א חולק ואוסר אפילו בכל הברכות, אם 
אינו יודע על איזה ברכה הוא עונה. משנה ברורה (ס"ק 
₪). ואם יודע על איזה ברכה הוא עונה, מותר לענות 
בכל הברכות אפילו בחזרת הש"ץ, כיון שכבר התפלל 
ואינו מחויב בעצם הברכה. ויש מאחרונים שמחמירין 
בחזרת הש"ץ, וס"ל שמכיון שתיקון רבנן שיחזור ש"ץ 
התפילה אפילו כולם התפללו, כאלו מחויבים באותה 
ברכה קרינן להו, ואין להם לענות אפילו יודע באיזה 
ברכה קאי הש"ץ, אם לא שמע סיום הברכה מהש"ץ 
גופא. ויש לחוש לזה לכתחילה ליזהר לשמוע כל ברכות 
י"ח מפי הש"ץ גופא, וגם בלאו הכי מצוה לכוין 
לשמוע ברכת הש"ץ, אבל בדיעבד אפילו אם לא שמע 
רק שידע איזה ברכה מי"ח מסיים הש"ץ, יענה אמן 
כיון שכבר התפלל בעצמו. משנה ברורה (פ"ק 0). ומקור 
דין זה מסוגייתנו לפי פירוש רש"י, שפירש יתומה, שלא 
שמע הברכה אלא ששמע שעונין אמן. והא דאמרינן 
בהחליל (פוכס 6:) שבאלכסנדריא של מצרים היו מניפין 
בסודרים כשהגיע עת לענות אמן, אלמא לא שמעי וקא 
ענו, הנהו מידע ידעי שעונין אחר ברכה ועל איזו ברכה 
הם עונים, אלא שלא היו שומעים את הקול. וכן תירצו 
התוספות (ד"ס 6מן). בית יוסף (ד"ס ונ יענס), ביאור הגר"א 
(ד"ס װ"מ). [קנה] רמ"א (סס). דין זה מקורו מה"ר דוד 
אבודרהם (עמי קד) שכתב שיש מפרשים אמן יתומה, 
שלאחר זמן מרובה שסיים הברכה ענה אמן על דעת 
אותה ברכה. בית יוסף (ד"ס ופמן יפומס), ביאור הגר"א (ד"ס 
ו6). | [קנו] ושיעור תוך כדי דיבור הוא מחלוקת 
הפוסקים, י"א שלשה תיבות וי"א ארבעה תיבות, 
וביותר מזה לא יענה כלל דהוי בכלל אמן יתומה. 
משנה ברורה (ס"ק נל). [קנמז] משנה ברורה מס). ואם 
הש"ץ מאריך בניגון של 'ואמרו אמן', יאמרו הקהל אמן 
מיד, כי הניגון הוי הפסק, ודווקא אם מאריך הרבה 
בניגון. ודווקא לענין קדיש שכבר כלה עצם הבקשה 
אחר תיבת בזמן קריב או אחר תיבת דאמירן בעלמא, 
אבל אם הש"ץ מאריך בשאר ברכה בסופה באיזה ניגון, 
לא יענה אמן כל זמן שלא סיים את עצם התיבה של 
הברכה. משנה ברורה (פ"ק ס). 


|] - 


מה שאין כן השותה מים שבאים הם בקרבו כמות שהן בלי שינוי, ולכן אמר יהוי שותה 
בצמא את דבריהם', שישתה אותם כמות שהם בלי שינוי. 


וכפירוש זה כתב גם בנחלת אבות (מסל:, פ"י דוע ת5), וכתב שאחת מהמעלות שהתורה 
נקנית בהם היא 'באימה' שתהיה אימת רבו עליו [כמבואר באבות (פ"י פי], ומכלל זה 
שצריך לומר כלשון רבו, כי בהיות רבו חשוב בעיניו ילמד להוקיר את דבריו, ואם רבו 
יקל בעינו גם דבריו יהיו קלים בעיניו ולא ילמד ממנו כלום. והביא שמסופר על שני 
תלמידים שהיו יושבים לפני רבם, אחד היה מקל בכבוד רבו בלבו ואחד היה מייקרו, 
ובאה שאלה לפני הרב באחד שאמר לחבירו 'פירותיו של פלוני אסורים עליך' מהו הדין, 
ושאל הרב אם הלה אמר אמן או לא, השיב השואל שלא אמר אמן, ענה הרב 'אם כן 
אינו כלום'. בצאתם מהישיבה נפגשו ב' התלמידים ביחד, אמר המייקר לחבירו המקל 
מדוע השיב הרב בלשון זה 'אינו כלום' ולא אמר 'מותר', השיב חבירו המקל, מה שבא 
לפיו אמר. אמר לו המייקר לא כי, אלא אני חושב שבדקדוק אמר הרב כן. בדקו ומצאו 
שכלשון השו"ע (ו"ד סי ככס ס") השיב הרב. ונתבייש המקל ושאל מדוע השו"ע כתב לשון 
'אינו כלום' ולא 'מותרי, ושאלו את הרב, והשיב שכוונת השו"ע היא לומר שאין בזה אף 
צד חומרא של חסידות. צהבו פניהם וחזר המקל להוקיר את הרב. 


ועוד פירוש כתב בילקוט המאירי בטעם שצריך לומר בלשון רבו, שהוא כדי שלא תהיה 
תורתו של רבו משתכחת, ובכך שיאמר בלשון רבו לא ישתכח סגנון רבו. וכתב, שנראה 
שמטעם זה היה החתם סופר משיב לשואליו בלשונם, ולכל שואל השיב בסגנון אחר 
כניכר לבקיא בסגנון לשונו, ובכוונה עשה כן כדי שלא ישתכח סגנונו אצל השואל. 


אמן קערה 

ולא יענה אמן קצרהוײ, אלא ארוכה 
קצת, כדי שיוכל לומר 'אל מלך נאמץך'מטו, 
ולא יאריך בה יותר מדאיו=, לפי שאין 
קריאת התיבה נשמעת כשמאריך יותר 
מדאיפיו, 


כוונה בברכות 
יכוין בברכות פירוש המלותה=. 


צירוף שלישי לזימון כשסיימו לאכול 
שנים שאכלו כאחד וגמרו, ובא שלישי 
ורוצה לאכול ולהצטרף עמהם לזימון, כל 
היכא דאי מייתי להו מידי מצו למיכל 
מיניה!טיו, מצטרף בהדייהו!פיו. והוא שקבע 
עמהם, דהינו שאכל אצלם בשלחן 
שיושבים!ייו. ומצוה ליתן לו לאכול כדי 


[קנח] מפני שנראה שדומה עליו כמשא. משנה ברורה 
(ס"ק נו). ומקורו מדאמרינן בסוגייתנו, כל המאריך באמן 
מאריכין לו ימיו ושנותיו. כסף משנה (נככות פ" סי"ד). 
נקנטן כי זהו פירושו של אמן, והוא ראשי תיבות שלה. 
משנה ברורה (פ"ק 0). | [קס] כפי שמבואר בסוגייתנו, כל 
העונה אמן יותר מדאי אינו אלא טועה. בית יוסף (ד"ס 
ונלנל). [קסא] שו"ע (פס). והרמב"ם (נלכות פ"6 סי"ד) כתב 
דינים אלו בקצרה, כל העונה אמן לא יענה לא אמן 


אליבא 


שיצטרף עמהם. והוא שבא עד שלא אמרו 
הב לן ונבריך, אבל אם אמרו הב לן 
ונבריך ואחר כך בא השלישי, אינו מצטרף 
עמהםוײי. ונטילת מים אחרונים כהב לן 
ונבריך דמי!פי. וה"ה בכל זה לענין צירוף 
עשרה לזמן בשםייי. 


עירוכ" חצירות על ידי כמהין ופמריות 
אין משתתפין בכמהין ופטריות לעירובי 
חצרות!יטי. ויש חולקים!יי. 


נרול מברך ברכת המזון === 

כשאין שם אורח, גדול מברךוF=ו‏ אפילו 
בא בסוף=ו הסעודה">י. ואם רצה ליתן 
רשות לקטן לברך, רשאי=י. אם הגדול 
מוציא ליחה, יברך אחר, כי אין זה נכון 
שיפסיק הרבה פעמים ויהיה רוקק 


שוב ממילא אין השלישי יכול להצטרף. ביאור הלכה 
(ד"ס מנֿו (מיכנ). ‏ [קסד] שו"ע (עס סי קנ ק"פ), משנה ברורה 
(פק"6), וכעין זה ברמב"ם (שס פ"ס ס"ע). והטעם, דחשבינן 
להו כאילו לא גמרו סעודתם עדיין. כתב במאמר מרדכי 
(סק"פ) שה"ה אם אחד גמר סעודתו מתחילה, ואח"כ באו 
שנים אצלו ואוכלים, ג"כ מצטרף בהדייהו לזימון אם 
היו מביאים לו מידי ומצי למיכל מניה. משנה ברורה 
(פק"ג). והיינו שחייבים בזימון [ולא שהוא רשות]. ודע 


ברכות מז. - מז: 


והאחרים ימתינו. יש מקומות שנוהגים 
שנותנים לאבל שעל אביו ואמו כל י"ב 
חודש לברךרט. 


להאכיל דמאי לעני ולאורח 

מותר להאכיל את העניים ואת האורחים 
דמאיושו. וצריך להודיען, והעני עצמו 
והאורח אם רצו לתקן מתקנים!יי. ודווקא 
באכסניא עוברת, אך אם לנו שם בלילה 
חייבים לעשרוײ. 


מעשר ראשון שהופרש כשהוא שיבלים 

ישראל שהפריש מעשר ראשון כשהוא 
שבלים קודם שידוש ויפריש תרומה גדולה, 
ונתנו ללוי, אין הלוי חייב להפריש ממנו 
תרומה גדולה אחר שידושנו, אלא תרומת 
מעשר בלבד. אבל אם דש ישראל והפריש 


באקראי. משנה ברורה (פ"ק כנ). (קען ביאור הגר"א (ל"ס 
ו(5 כמסין). אחת מראיותיו מסוגייתנו, אמר ליה שמואל 
אלו מייתו לי ארדיליא, וביאר רש"י (ד"ס 95 שמואל 
חביבין עליו ארדיליא בקינוח סעודה, והן כמהין 
ופטריות. [קעא] היינו הגדול בחכמה שבכל המסובין, 
הוא יהיה המברך ברכת המזון לכולם. ואף שהשתא 
המנהג שכל אחד מברך לעצמו בלחש, מ"מ מנהג דרך 
ארץ לכבדו שיהיה הוא המזמן. ומיירי שכל המסובין 


דהלכתא 


לט 


המעשר מן הדגן קודם שיפריש תרומה 
גדתה. ונתנך. ללר, יחייב: הלוי להפרלט 
ממנו תרומה גדולה ותרומת מעשר, מאחר 
שנעשה דגן נתחייב בתרומה, שנאמר (דכיס 
₪ ד) 'ראשית דגנך'מטו, 


כוז: 


ברכה על דמאי מעשר ראשון ושני 
והקרש 

אם אכל דמאי אע"פ שאינו ראוי אלא 
לעניים, או מעשר ראשון שנטלה תרומתו 
אע"פ שלא ניטל ממנו חשבון תרומה 
גדולה, והוא שהקדימו בשבלין, או מעשר 
שני והקדש שנפדו אע"פ שלא נתן את 
החומש, הרי זה מברך תחלה וסוף, וכן 
כל כיוצא בהןו=. 


דהלכתא גדול מברך אפילו בא לבסוף. ולכאורה משמע 
דהיינו עכ"פ רק בגדול משום חשיבותו, אבל בסתם 
אנשים כולא עלמא מודו שעיקר שבסעודה מברך ולא 
מי שבא בסוף הסעודה, וצ"ע. ביאור הלכה (ד"ס 63 (כפוף). 
[קעד] שו"ע (פס). כן כתבו התוספות בסוגייתנו (ל"ה 
והכת), מדאשכחן (נעל מו:) דרב ורבי חייא הוו יתבי 
בסעודתא קמיה דרבי, אמר ליה רבי לרב קום משי ידך, 
חזייה דקא מירתת, אמר ליה בר פחתי עיין בברכת 


עוד שמשמע מהראשונים שזה השלישי יכול לזמן 
ולהוציאם קה המה[ ג"כ. ביאור הלכה (ד"ס מלטכף נסלייסו). 
[קסה] משנה ברורה (סק"ג). [קסו] שו"ע (סס), משנה 
ברורה (פק"ד). שכיון שאמרו כן הרי כבר הסיחו דעתם 
מאכילה ושתיה, ואסור להם שוב לאכול כמכואר בשו"ע 
(סס סי קעט פ"6) בדעה הראשונה, ולהכי אינו יכול 
להצטרף עמהם, שכבר נסתלקו מאכילתם הראשונה. 
משנה ברורה (פק"ס). | [קסז] רמ"א (מס). | [קסח] משנה 
ברורה (פק"ג). ‏ [קסט] שו"ע (שס סי עפו ס"ס). אפילו 
מבושלים, והטעם שאין אדם רגיל לסמוך עליהן לא 
מחמת סעודה ולא מחמת לפתן, ואינם באים אלא 


חטופה ולא אמן קטופה ולא אמן קצרה ולא ארוכה 
אלא אמן בינונית. | [קסב] שו"ע (Eס‏ פיי ס ס"6). כמו 
שאמרו חז"ל בסוגייתנו, שלא יזרוק הברכה מפיו אלא 
יכוין בעת האמירה ויברך בנחת. משנה ברורה (סק"). 
[קסג] היינו שאינם שבעים כל כך, ואם היו מביאים להם 
דברים הממשיכים את הלב לקינוח סעודה, כגון פירות 
וכמהין ופטריות וגוזלות וכיוצא בזה, היו יכולים 
לאכול, ואפילו מעט מהם, כמו שכתוב ברמב"ם, ואפילו 
כל שהוא. משנה ברורה סי" קז פק"כ), שער הציןן שת" 
ודווקא אם שניהם מצו למיכל מיניה, אבל אם אחד נטל 
ידיו או שהסיח דעתו בבירור שלא היה אוכל שום דבר 


5 == == ה 


פניני 


וע"ע בעלי תמר סולופ פ"ג ס"ט ד"ס ר" כעי, סנכת פ"5 ס"כ ד"ס מ"ע פך נננס) שהוכיח שצריך לומר 
גם בצורה שאמר רבו ובניגוגו, והטעם כדי שעל לו בר יהיה בעל השמועה כאילו עומד 
כנגדו (ילושנמי ענת שס), וכתב שאכן החסידים נוהגים כן לומר בניגון רבם, ואם אינם נביאים 
בני נביאים הם. 


חילוקי דינים בין טעימה לאכילה 

לעיל הובא מדברי הגמרא בסוגייתנו, שאין הבדל בין הלשון 'אין המסובים רשאים 
לאכול כלום' לבין הלשון 'אין המסובים רשאים לטעום', ולא דקדק רב ספרא בלשון זה 
אלא משום שחייב אדם לומר בלשון רבו. 

והנה הט"ז (פו"ת פי' קסו סק"ז) חידש לענין האיסור אכילה לפני בהמתו, שרק באכילה אסור 
לפני הבהמה, אבל טעימה בעלמא מותרת. ודייק זה מלשון הגמרא (ש? פ) שאמרו 'אסור 
לאכול עד שיתן' וכו' ולא אמרו אסור לטעום. אך בשבות יעקב (ו"5 פיי סי יג) הביא שלשון 
הגמרא בגיטין (סנ.) הוא ש'אסור לטעום עד שיתן מאכל לבהמתוי, וכתב שני אופנים בישוב 
דעת הט"ז, עיי"ש. אך מכל מקום להלכה מטיק כדעת הפוסקים שאפילו טעימה אסורה 
לפני שיתן לבהמתו לאכול, כיון שהרי"ף (), הרא"ש (פ"ו יי כט, אגודה (פ"ו 6ופ קמד) ושיבולי 
הלקט (פ" קמ נקטו גם במסכתין הלשון 'אסור לטעום', ובודאי הם בקיאים יותר ממנו 
בנוסחאות הש"ס, או עכ"פ הסתפקו בנוסח וכתבו לחומרא. וע"ע בחידושי מהרי"ו (פו"ע 
יס סי" קסז) שהאריך בזה. 

ובתב החיד"א בפתח עיניים (ד"ס יתנ ככ ספר6), שמסוגייתנו מוכח לכאורה שלא כדברי 
הט"ז, שהרי מבואר שאין חילוק בין לשון טעימה ללשון אכילה. והיה מקום לדחות הראיה 
מסוגייתנו, ולומר שיש חילוק בין טעימה לאבילה, אך כאן אמר רב יהודה בנו של רב 
שמואל בר שילת הלשון 'לאכול כלום', ולשון זה שוה ללשון טעימה. אך כתב שאין נראה 
לדחות כן, אלא האמת כמו שכתבו התוספות (פנועות כנ: ד"ס ת וטעוס), שבלשונם היו קוראים 
לאכילה טעימה. 


אדם ששמו 'אבא' אם יכול בנו לקרותו בשמו 
בגמרא מבואר שרב ושמואל היו יושבים בסעודה, ואמר שמואל שאף על פי שאכלו 
כבר מכל מקום אינם חשובים כמי שגמרו סעודתם, והמצטרף אליהם לאכול יכול להצטרף 
לזימון, כיון שאם היו מביאים לו כמהין ופטריות, וגוזלות לאבא, היו ממשיכים לאכול. 
ופירש רש"י (ד"ס 6ט), ששמואל היה קורא לרב 'אבא' לכבודו. וביבמות (ט: ד"ס ווס) הוסיף, 
שמשום שהיה רב קשיש משמואל היה שמואל קורא לו 'אבא', כמו לשון נשיאי ורבי. 


והתוספות (ינמות פס ד"ס 6מר) חלקו עליו, וכתבו שכך היה שמו של רב, והביאו מסוגייתנו 
ומכמה מקומות ששמואל ורב כהנא היו קוראים לרב 'אבאי. וכתבו שקצת קשה על רב 
כהנא שהיה תלמידו של רב היאך היה קורא לרב בשמו, ובסנהדרין (ק) אמרו שמפני כך 
נענש גחזי מפני שקרא רבו בשמו, ושמא משום שרב כהנא היה תלמיד חבר של רב [ועיין 
עוד פניני הלכה כתובות (נ) אם לתלמיד חבר מותר לקרות לרבו בשמח. 


והחיד"א בפתח עיניים בסוגייתנו האריך בזה, והוכיח שבודאי לא נעלם מרש"י שגם 
שמו של רב היה כן, שהיה שמו 'אבא', אלא כוונתם שתלמידיו היו קוראים לו 'אבאי 
לא משום ששמו היה כן אלא לשון חשיבות שהוא כמו אביהם המביאם לחיי העולם 
הבא. 


וכתב החיד"א (ל"ס ונס נפוס), שמתוך כך יש ללמוד לכאורה להלכה, שמי ששמו 'אבאי 
יכולים בניו ותלמידיו לקרוא לו 'אבא', ואין בכך משום האיסור לקרוא לאביו ולרבו בשמם, 


הם בעלי בתים שאכלו משלהן, אבל אם היה אחד בעל 
הבית, הדבר תלוי בו ליתן לאורח לברך או למי שירצה 
מבני ביתו ויברך ג"כ לבעל הבית. משנה ברורה (פי' ₪ 
סק"6). | [קעב] רמב"ם (פס פ"ס ס"ט), שו"ע (פס סי" ר ס"פ). 
[קעג] משנה ברורה (פק"נ). כל היכא דאי מייתי להו מידי 
מצו למיכל, וכדלעיל. ומסתבר שאם משהה בסעודתו, 
אין מחויבים להמתין עליו עד שיגמור סעודתו כדי 
שיהיה הוא המברך, אלא מברך אחר והוא יענה. משנה 
ברורה (פס). בסוגייתנו איתא דאיכא מאן דאמר שאם בא 
גדול לבסוף אינו מברך, דעיקר שבסעודה מברך, וביאר 
רש"י, אחד מאותן שהיו בתחלת הסעודה. והגמרא מסיק 


מזונא קאמר לך: בית יוסף (ד"ס ופס כ5ס). [קעה] משנה 
ברורה (סק"6). ודווקא כשכולם שוים, דהיינו שכולם 
אוכלים משלהם, אבל כשאוכל מפתו של בעל הבית, 
תלוי ברצון בעל הבית, למי שירצה יתן, וכ"ש אם רוצה 
בעצמו לברך. משנה ברורה (פס). [קעו] והתירו דבר זה 
כדי לחזק ידי בעלי האכסניא ולהקל מעליהם. רדב"ז 
(מעסר פ"י סי" .)5‏ [קעזן רמב"ם (טס). | [קעחן רדב"ז (סס). 
[קעט] רמב"ם (פכומות פ"ג סי"ג), טור (יו"ד סי פלפ). ומה שכחב 
דש, היינו דש ומירח, דבמירוח תליא מילתא. כסף 
משנה. [קפן רמב"ם (נרכופ פ"6 ס"כן. לעיל במשנה (מה.) 
ביארנו שמקור דברי הרמב"ם מסוגייתנו. 


הלכה 


שהרי בכך תירצו מה שמצינו שתלמידים קראו לרבם בשמו 'אבא', שלא היתה כוונתם 
לשמו הפרטי אלא לתואר החשיבות. 

אך כתב שיש לדחות ראיה זו, משום שהתוספות במקומות אחרים (מוספות שנס ימ פז. 
תוספום יטניס סוף כרכום. מכם3 יד, וסכוונס לתוספות כ" סססיד ס. ד"ס פױיסו) כתבו תירוץ זה בלשון שמא בלבד, 
ואין הדבר ברור להם. ועוד כתבו שיש לומר שדווקא לרב היה מותר לקרות 'אבא' 
כשהכוונה היתה לתואר כבוד, כיון שכולם היו קוראים לו 'רב' כמו שהיו קוראים ירביי 
לרבי יהודה הנשיא בארץ ישראל, ורק מיעוט שבמיעוט היו קוראים לו 'אבאי, ולכן 
בשתלמידיו קראו לו בשם 'אבא' היה ניכר מאוד שכוונתם היא לשם תואר כבוד ואין 
הכוונה לשמו הפרטי. אבל באדם הנקרא בשם אבא וכולם קוראים לו בשם זה, אסור 
לבנו לקרותו 'אבא', כיון שנראה כמי שקורא לו בשמו הפרטי, ואין ניכר שקורא לו כן 
בדרך כבוד. ועל דרך זו כתב בשם הגדולים (עכן 65), ושם כתב ששם 'אבא' של רב השתקע 
לגמרי, ולכן היה מותר לתלמידיו לקרוא לו 'אבא' לשם כבוד. וכן כתב בקצרה גם בשיורי 
ברכה (יו"ד פיי כמנ מ"ק 6), שלכאורה מוכח מדברי התוספות וגם מדברי רש"י שאחד ששמו 
אבא, תלמידו ובנו יכולים לקרותו אבא בשמו, כיון שיש במשמע אבי דרך כבוד, ומסיק 
שיש לדחות. 

וביפה ללב (מ"ג יו"ד סי כמנ פופ פ) כתב על פי דברי החיד"א, שאיש אשר שמו ירבינוי וכך 
קוראים לו כולם, וכמבואר בפסחים (פו) ששאלו את רב הונא בריה דרב נתן מה שמך, 
אמר להם 'רב הונא' אמרו לו למה קראת לעצמך ירב' הונא, אמר להם בעל השם אני. 
ופירש רש"י, מקטנותי כך קוראין לי ירב הונא'. הרי שיש מי ששמו האמיתי הוא רב, 
וכמו כן יש מי ששמו הוא רבינו. מ"מ נראה שאסור לתלמידו לקראו רבינו, בשם שחושש 
החיד"א שלא לקרות 'אבא' למי ששמו כן. וכן מי שקוראים לו בשם 'מורינו', אסור 
לתלמידיו לקראו כן, ועיי"ש שדן אם לשון 'מורינו' הוא לשון כבוד מלשון מורינו ורבינו, 
ואז צריך להיות הנו"ן בשורוק, או שהוא לקוח מלשון לע"ז שכך מכנים את השחור 
והכושי, ואז צריך להיות הנו"ן בחולם [בלשון ספרד מורנו בנו"ן בחולם הוא צבע חום]. 

אך בספר וימהר אברהם (פעככת 5 56 ד) כתב, שאסור לקרות לאביו בשמו אם לא שהוא 
שם של חשיבות, ודעתו לפסוק שאם הוא שם של חשיבות אין איסור בדבר. 


מו: 


דיני עם הארץ בזמן הזה 

בסוגייתנו נתבאר דינו של עם הארץ, שאין מזמנים עמו, והובאה ברייתא בגדרו של 
עם הארץ, תנו רבנן, איזהו עם הארץ, כל שאינו קורא קריאת שמע שחרית וערבית, דברי 
רבי אליעזר. רבי יהושע אומר כל שאינו מניח תפילין. בן עזאי אומר כל שאין לו ציצית 
בבגדו. רבי נתן אומר כל שאין מזוזה על פתחו. רבי נתן בר יוסף אומר כל שיש לו בנים 
ואינו מגדלם לתלמוד תורה. אחרים אומרים אפילו קרא ושנה ולא שימש תלמידי חכמים 
הרי זה עם הארץ. אמר רב הונא הלכה כאחרים. 

ובפסחים (מט:) תנו רבנן, ששה דברים נאמרו בעמי הארץ, אין מוסרים להן עדות, ואין 
מקבלים ממנו עדות, ואין מגלים להן סוד, ואין ממנים אותם אפוטרופוס על היתומים, 
ואין ממנים אותם אפוטרופוס על קופה של צדקה, ואין מתלוים עמהם בדרך. ויש אומרים 
אף אין מכריזים על אבידתו. 

וכתב בחזון איש (טנעיפ סי י סק"), שמסוגייתנו נראה שמי שקרא ושנה ולא שימש תלמידי 
חכמים הוא עדיף משאר עמי הארץ, ורק לדעת אחרים אף הוא בכלל עם הארץ והלכה 
כמותם. אמנם בסוטה (כנ.) משמע שבצד אחד הם גרועים יותר משאר עמי הארץ, וקראו 


מ 


חמשת המינים לאחר דישה 

חמשה מינים הם החיטים והשעורים 
והכוסמין ושבולת שועל ושיפון. חמשה 
מינים האלו לאחר שדשים וזורים אותם, 
נקראים דגןופ=. 


צירוף לזימון 
שמש 
השמש שאכל כזית מזמנין עליוו=. 


עם הארץ 
עם הארץ גמור מזמנין עליו בזמן 
הזה זט, 


כותי 
כותי בזמן הזה הרי הוא כעובד עבודת 
אלילים ואין מזמנין עליומפט, 


צירוף עבריין לעשרה 

עבריין שעבר על גזירת הצבור או 
שעבר עבירה, אם לא נידוהו נמנה למנין 
עצשרהויהי, 


שבועת תלמיד חכם בנקיטת חפץ 

כל שבועה צריכה נקיטת חפץ, חוץ 
משבועת היסת!יי. חפץ זה צריך שיהיה 
ספר תורה. ואם לא אחז בידו אלא תפילין, 
א"צ לחזור ולהשביעו. ותלמיד חכם, אף 


[קפא] רמב"ם (מס פ"ג ס"6). משום שאמרינן בגמרא, מאי 
שנא כשהקדימו בשבלים לכשהקדימו בכרי, ואמרו האי 
אידגן והאי לא אידגן, כלומר דכי הקדימו בכרי אידגן. 
כסף משנה. [קפב] שו"ע (פו"פ סי" קנט פ"5). כפי שמבואר 
בגמרא, שאף שהשמש לא קבע עצמו בשולחן עמהם, 
שהרי הוא אוכל מעומד וגם הולך ובא באמצע אכילתו 
ואין לו קביעות כלל עמהם, אפ"ה מצטרף, מכיון 
שכיון שדרך אכילתו בכך זו היא קביעתו, משא"כ 
באיש אחר. משנה ברורה (פק"5). | [קפג] שו"ע (שס סי 
קנט מ"נ). בסוגייתנו אמרינן דאפילו קרא ושנה ולא 
שימש תלמידי חכמים, דהיינו להבין טעמי המשניות 
להקשות ולפרק, אין מזמנין עליו. ולכן אומר השו"ע 
שאפילו עם הארץ גמור שאין בו מקרא ומשנה מזמנין 
עליו בזמן הזה, שאם היו פורשים מהם היו גם הם 
פורשים מן הציבור לגמרי. ואם אינו מקיים מצות 
התורה בדבר המפורסם בכל ישראל, כגון שאינו קורא 
קריאת שמע שחרית וערבית, יש אומרים שאעפ"כ 
מזמנין עליו, ודעת המגן אברהם (סק") שבזה אין 
מזמנין עליו, דבזה כיון דכלל ישראל קוראים קריאת 
שמע, לא חיישינן לקלקולא במה שנפרוש עצמנו 
מיחידים שאין קוראים, וכן סתמו כמה אחרונים. וכ"ש 
מי שהוא רשע ועובר עבירות בפרהסיא דאין מזמנין 
עליו. משנה ברורה (פק"נו. יש להסתפק אם אפשר לצרף 
רשע שעובר עבירות בפרהסיא לזימון בשם בעשרה. 
ביאור הלכה (ד"ס ע"ס גמונ). וכל זה הוא לענין אס אנו 
מצרפין אותו לזמן עליו, והטעם דמשום שפשע שלא 
למד, לכך מדינא דגמרא אין מתחברין אתו לצרפו 
לזימון, וכ"ש אם אינו מקיים מצות התורה דשייך טעם 
זה, אבל הוא בעצמו בודאי חייב בזימון כשאר ישראל. 
ונפק"מ לענין אם היו שלשה כאלה, בודאי מחויבים 


מי=יקמי=יקי=יקמי=יקקי=קטי=קטי=י הטרה קההיקטר=הטר=קהר=קמר=קטר=קטר=קטר=קטרהקטרהקטר-קן= 


אליבא 


לכתחלה אין צריך לאחוז בידו אלא 
תפיליןו=י. וגבול תלמיד חכם, אע"פ שיש 
לרזל דברים הרבה בזה, אבל נבול הנוהג 
הנה הוא דבריהם, 'איזהו תלמיד חכם כל 
שמניח תפילין'=. ולפי זה האידנא אין 
חילוק בין תלמיד חכם לאחרײ. 


ביטול מצות ציצית 
גדול עונש המבטל מצות ציציתה=. 


ברכה וזימון על אכילת דכר איסור 
עיין לעיל במשנה (מס). 


ברכה על מבל מעשר ראשון ושני 
והקרש 

אכל טבל של דבריהם, או שאכל מעשר 
ראשון שלא נטלו תרומותיו, או מעשר שני 
והקדש שלא נפדו כהלכתן, אינו מברךמאיו, 


פדיון מעשר שני בכסף שיש עליו צורה 
אין פודין מעשר שני אלא בכסףהי. 
ואין פודה בכסף שאינו מטבע, אלא בכסף 
מפותח שיש עליו צורה או כתבט. ואם 
פדה בלשון של כסף וכיוצא בו, והוא 
הנקרא אסימון, לא עשה כלוםושי. 


צירוף נכרי לזימון 
נכרי אין מזמנין עליוו=, אפילו נתכוין 


לזמן, או אם ישב בחבורה של אנשים כשרים שהיו 
שלשה בלתו, בודאי אין רשאי להפרד מהם, ויזמן 
אתם, דכי מי שאכל שום וריחו נודף וכו' וכמו שכתב 
הרמב"ם בתשובה דאפילו ירבעם בן נבט שבלא"ה עבד 
ע"ז, אעפ"כ יענש גם על קלות כגון עירובי תבשילין 
וכדומה. ביאור הלכה (ל"ס מומטין עלו). [קפד] שו"ע (שס 
סי' קש ס"כ). ‏ [קפה] שו"ע (פס פ" גס פי"5). ואף שפסול 
לעדות, הלא הנשים מצטרפות לזימון אי לאו משום 
פריצותא, וכותי מצטרף לזימון אע"פ שעובר אדרבנן, 
וכפי שמבואר בסוגייתנו. ביאור הגר"א (ד"ס עכמי). 
[קפו] שו"ע (סו"מ סי" סו סי"ג). [קפד] שו"ע (עס סי" פו סט"ו). 
[קפח] ש"ך (ס"ק מ5), בשם רב האי גאון בספר משפטי 
שבועות (כ: מ" סער כ). כפי שמבואר בסוגייתנו. 
[קפט] ש"ך (פס). ‏ [קצ] שו"ע (פו"ם סי" כל ס"ו). ואחד 
מהמקורות הוא מסוגייתנו [איזהו עם הארץ, בן עזאי 
אומר כל שאין לו ציצית בבגדו]. ביאור הגר"א (ל"ה 
גדו). ‏ [קצא] רמב"ם (גלכת פ"5 סי"ט). לעיל במשנה (מה.) 
ביארנו שמקור דברי הרמב"ם מסוגייתנו. [קצב] דכתיב 
(לנריס יד כס) 'ונתתה בכסף' וגו'. ש"ך (יו"ד סי" 65 ס"ק 
קנל). [קצג] דכתיב (טס) 'וצרת הכסף' דבר שיש בו 
צורה. ש"ך (ס"ק קנס). [קצד] שו"ע (יו"ד סי 696 סעי' קנ). 
[קצה] רמב"ם (נכלכות פ"ס ס"),| שו"ע (פו"ם סי" קנט ס"ל). 
[קצו] משנה ברורה (סק"ג). ומכל מקום לשון המחבר 
עדיין מגומגם, שבסוגייתנו קאמר פשיטא, ומשני הכא 
במאי עסקינן בגר שמל ולא טבל, והמחבר חלק הדין 
לשנים. שער הציון (פק"). | נקצז] וכל זמן שלא טבל 
כדין בפני בית דין של שלשה, כמבואר בשו"ע (ו"ד מ 
כסם 5"5), | מקרי לא טבל. משנה ברורה (פק"). 
[קצח] שו"ע (לו"פ סס). משום שאינו גר עד שימול 
ויטבול. משנה ברורה (סק"ס). [קצט] רמב"ם (לפולי כילס 


ויוי 


פניני 


ברכות מז: - מח. 


לברך לאלהי ישראלו=. ואפילו גר שמל 
ולא טבלו= אין מזמנין עליןײ. 


גיור על ידי מילה ומבילה 
גר שמל ולא טבל או טבל ולא מל אינו 
גר עד שימול ויטבול טו, 


שחרור עבר כנעני 

אסור לאדם לשחרר עבד כנעני. וכל 
המשחררו עובר בעשה, שנאמר (וױקל כס מו) 
ילעולם בהם תעבודו"". 


לדבר מעוה 


מותר לשחררו לדבר מצוה, אפילו היא 
מדבריהם, כגון שלא היו בבית הכנסת 
עשרה, הרי זה משחרר עבדו ומשלים בו 
מנין עשרה, וכן כל כיוצא בזהו=. 


השכמה לבית הכנסת 

ישכים אדם לבית הכנסת, כדי שימנה 
עם העשרה הראשוניםיט. ודוקא שיתפלל 
שם עמהםוי. 


מה. 


צירוף קטן לזימון ‏ === 
קטן שהגיע לעונת הפעוטותיט ויודע 
למי מברכים, מזמנים עליו ומצטרף בין 


פי"ג ס"ו), וכך מבואר בדברי השו"ע (יו"ד פי' כפס ס"ס. 
[ר] רמב"ם (ענדיס פ"ע ס"ו), וכך נפסק בשו"ע (יו"ד פיי לס 
סע"ע). [רא] רמב"ם (שס), שו"ע (קס). [יב] שו"ע (שו"ס 
סי 5 סי"ד). [רג] משנה ברורה (ס"ק מו). והאר"י לא היה 
מן הראשונים, כי הוצרך לפנות שהיה לו חולי, וגם 
כדי שילך מעוטף בטלית ותפילין לבית הכנסת, וזה אי 
אפשר קודם היום. ובזוהר (ש5 מ"ג קכו.) איתא שיתאספו 
עשרה ביחד ויבואו לבית הכנסת. משנה ברורה (עס). 
[וד] היינו כבן ט' או כבן ", וי"א דה"ה בפחות 
משיעור זה אם הוא רק מבן שש ומעלה, אם הוא 
חריף ויודע למי מברכים. משנה ברורה (פ" קנע ס"ק 
כד). ופחות מזה אין דעתו חשיב לכלום, אפילו יודע 
למי מברכין. משנה ברורה (פ"ק כגו. | [רה] שו"ע (פס 
סי" קנט ס"י), וכעין זה ברמב"ם (ככות פ"ס ס"). 
[רו] משנה ברורה (פ"ק כס). | [רז] ואפילו אם הביא 
שערות קודם י"ג לא מהני. ביאור הלכה (ל"ס עד פיספ). 
[רח] רמ"א (טס). | [רט] שברכת המזון בשאכלו כדי 
שביעה הוא מן התורה, ובשל תורה אין סומכים על 
חזקה זו דמסתמא הביא. משנה ברורה (ק"ק ס), שער 
הציון (ס"ק "). [רי] משנה ברורה (עס). דכיון שהוא 
בן יג שנה סמכינן בזה על חזקה,. דזימון לרוב 
פוסקים הוא מדרבנן. משנה ברורה (עס), שער הציון 
(פ"ק ש). | [ריא] לאפוקי נשים ועבדים וקטנים, וה"ה 
טומטום ואנדרוגינוס וחצי עבד וחצי בן חורין אינו 
מצטרף. משנה ברורה (ס" נס סק"ג). דין העבד מקורו 
מסוגייתנו, אמר רבי יהושע בן לוי תשעה ועבד 
מצטרפין, מיתיבי מעשה ברבי אליעזר שנכנס לבית 
הכנסת ולא מצא עשרה ושחרר עבדו והשלימו 
לעשרה, שחרר אין לא שחרר לא, תרי איצטריכו 
שחרר חד ונפיק בחד. בית יוסף (ד"ס ופנ). עיין פרי 


דהלכתא 


לשלשה בין לעשרהי". אבל שני קטנים 
אין מצטרפים, בין לשלשה בין לעשרהיי. 
וי"א דאין מצטרפין אותו כלל עד שיהא 
בן שלש עשרה שנהיי, דאז מחזקינן ליה 
כגדול שהביא שתי שערות, וכן נוהגים 
ואין לשנותיי"י. וכל אלו הדעות הוא רק 
לענין צירוף, שיהיה מצטרף לשלשה 
ולעשרה, אבל שיהיה הוא המזמן ויוציא 
אחרים בברכת המזון, לכולא עלמא אינו 
מוציא עד שיהיה בן י"ג שנה ויום אחד 
ודוע שהביא שתי שערותי=. מיהו אם 
המזמן אינו אומר כי אם נברך, וכל ברכת 
המזון מברך כל אחד ואחד לעצמו 
כמנהגנו, לית לן בהײײ. 


צירוף עבר וקטן לדבר שבקדושה 

אין אומרים קדיש בפחות מעשרה 
זכרים בני חורין גדולים שהביאו שני 
שערותיי, וה"ה לקדושה וברכו וחזרת 
הש"ץ שאין נאמרין בפחות מעשרהויי. 
ויש מתירין לומר דבר שבקדושה בתשעה 
וצירוף קטן שהוא יותר מבן שש ויודע 
למי מתפלליןיא, ולא נראין דבריהם 
לגדולי הפוסקים"יי. ואפילו על ידי חומש 
שבידו אין לצרפווטי. מיהו יש נוהגים 
להקל בשעת הדחקײױײו, אפילו בלי 
חומשוי. ודוקא אחד ולא שניםו". 


חדש (פ" פט) שקרא ערער על המקומות שנוהגין 
שהקטן אומר קדיש וברכו והקהל עונים אחריו דשלא 
כדין הם עושים, ואפילו אם יש עשרה אנשים גדולים 
חוץ ממנו. משנה ברורה (פק"ל). | [ריב] שו"ע (טס סי 
נס ס"פ), משנה ברורה (פק"ס). [ריג] מקור דין זה 
מסוגייתנו, אמר רבי יהושע בן לוי אע"פ שאמרו קטן 
המוטל בעריסה אין מזמנין עליו, אבל עושין אותו 
סניף לעשרה. וכתבו התוספות (ל"ה וים) שרבינו תם 
פסק כרבי יהושע בן לוי דקטן ואפילו מוטל בעריסה 
עושין אותו סניף לעשרה, פירוש לברכת המזון והוא 
הדין לתפילה, דאע"ג דאמרינן ולית הלכתא ככל הני 
שמעתתא אלא כי הא דאמר רב נחמן קטן היודע 
למי מברכין מזמנין עליו, בהא לא פליג דכי בעי 
יודע הני מילי לזימון שלשה, אבל לסניף לעשרה 
מודה לרבי יהושע בן לוי דסניף לעשרה, והוא הדין 
נמי לתפילה, דודאי רבי יהושע בן לוי לענין תפילה 
נמי קאמר מדפריך מעובדא דרבי אליעזר דמיירי 
בתפלה. בית יוסף (עס סי יס ד"ס ו). ‏ [ריד] שו"ע (פס 
סי" נס מ"ל). ואע"ג שלענין זימון סתם המחבר כדעת 
המקילין בזה, דבר שבקדושה חמיר טפי. ביאור הלכה 
(ד"ס ול נלסו). ‏ [רטו] דלא מחשבינן הקטן לאיש על 
ידי שאוחז חומש ביד. משנה ברורה (ס"ק כ0. 
[רטז] רמ"א (פס). ובלבוש כתב שלא ראה נוהגין לצרפו 
אפילו בשעת הדחק. ובזמנינו נוהגים לצרף קטן ע"י 
חומש שבידו. ומיהו דווקא לשמוע ברכו וקדיש שהוא 


אחרונים מחמירין שלא לצרף שום קטן אפילו בשעת 
הדחק עד שיושלם לו הי"ג שנים. משנה ברורה (ס"ק 
כ [ריז] וכדעת היש מתירין הנ"ל. משנה ברורה 
[ריח] משנה ברורה (סס). 


(סס). 


להם שם 'רשע ערום' ו'מגוש'. וכתב שאולי הוא שייך גם בזמנינו, באותם שמשנתם סדורה 
להם מקופיא, ואינם יודעים לעיין ולהבין, ומתגאים נגד רבותינו היודעים התורה באמת, 
ואינם שומעים להם ואינם נכנעים להם. 

ובגדר עם הארץ להלכה כתב החזון איש, שהכלל הוא שמי שמתמיד לעבור על לאו 
מן הלאוין שרוב ישראל משמרים הרי הוא עם הארץ. וכשגזרו על הדמאי לעשר במי 
שלוקח פירות מעם הארץ, לא תלו הדבר במי שחשוד על המעשרות דווקא, אלא בכל 
מי שיש לו שם עם הארץ מפני שמתמיד לעבור על לאו מן הלאוין כאמור, או שלא 
שימש תלמידי חכמים, ואף על פי שהוא נשמע לחכמים, שלא חילקו חכמים בדבר. 

וכתב (סק"פ) שבזמנינו שנתבלבלנו מרוב הגליות ואין לנו חברים במסורת אבותינו, אילו 
באנו לקבוע חברים ראוי לנו לקבוע שכל אותם שאין בהם פחיתיות של עמי הארץ יש 
להם דין חבר, ולא יקבלו מעתה לחברתם עמי הארץ שיחזרו להתנהג כחברים בלתי 
קבלה, כמו שהיה בזמן המשנה. ומכל מקום גם כל זמן שלא קבענו חברים נוהג דין דמאי, 
וזה שהוא חבר אינו רשאי לקנות פירות מעם הארץ ולסמוך עליו שהוא מעושר. ועיי"ש 
שנקט להלכה שתלמיד חכם אין צריך קבלה אף בזמנינו, אף על פי שלא קבענו דיני 
חברות. ודן בעוד פרטי דינים. 

ומכל מקום כתב בחזון איש (פס סי ינ פק"ט), שכיון שאינם מומרים וכיוצא בזה אלא רק 
עמי הארץ, חייבים אנחנו להחיותם ולהיטיב עמם, וכל שכן שלא להרבות שנאה ותחרות 
בינינו וביניהם, ושקלו חז"ל בפלס עד כמה שיש להתנהג לקונסם ולמשוך ידינו מהם ושלא 
נגרום מכשולים יותר גדולים להם ולנו, ולכן הכריעו לאסור למכור להם פירות שביעית 
רק בזמן שהוא ודאי לעבירה ולהתיר בספק, וזו דרך הממוצעת והישרה. 

ולהלכה נפסק לענין זימון שאפילו עם הארץ גמור מזמנים עליו, בדי שלא יפרשו מדרכי 
ציבור וכדי שלא יבנה כל אחד במה לעצמו, והובא באליבא דהילכתא דברי הפוסקים 


בזה, ודין עם הארץ נוהג בדמאי ובמסירת פירות שביעית לעם הארץ, שבהם עסק החזון 
איש בדבריו המכרים. 


מח. 


עשיית חופה תחת כיפת השמים 

בתב הרמ"א (פסע"ז פיי פ"6) שיש אומרים לעשות את החופה תחת כיפת השמים דווקא, 
לסימן טוב שיהיה זרעם ככוכבי השמים, ומקור דבריו בשו"ת מהר"ם מינץ (סיי קט. והחתם 
סופר (ע"ו פיי ₪) כתב בארוכה למחות במתחדשים העושים חופתם בבית הכנטת, ובירר 
שיש לעשות את החופה תחת כיפת השמים, והו"ד בפתחי תשובה טס ס"ק י. 

וכתב בהדרת קודש (נשופֿץ פיי (6), שיש להביא מקור לדבר זה מסוגייתנו, שהובא מעשה 
באביי ורבא כשהיו קטנים, והיו יושבים לפני רבה, שאל אותם רבה למי מברכים, כדי 
לידע אם מצטרפים לזימון, אמרו לו, לרחמנא. שאל אותם היכן רחמנא מצוי, הראה רבא 
על התקרה, ואביי יצא לחוץ והראה על השמים. אמר להם רבה, שניכם תהיו תלמידי 
חכמים, וזהו שאומרים בני אדם, בוצין בוצין מקטפיה ידיע, היינו שכל דלעת ניכרת 
מתחילת צמיחתה. ונראה לבאר מחלוקת אביי ורבא, שרבא היה לו אב והיה סמוך על 
שולחנו, ונמצא שקיבל את השפע מהשמים ע"י אמצעי שהוא אביו, ולכן הראה לתקרה, 
כלומר רמז יש בדבר שהשפע שהוא מקבל אינו באופן ישר אלא ע"י אמצעי. אך אביי 
היה יתום, וקיבל השפע משמים בלי אמצעי והפסק, ולכן יצא לחוץ והראה לשמים, לומר 
שהוא כביכול סמוך על שלחן אבינו שבשמים. ועל פי זה יש לומר עוד טעם למנהג 
להעמיד החופה תחת כיפת השמים, לרמוז שעתה עוזב הוא את בית אביו, כמו שנאמר 
(נלטית כ כד) 'על כן יעזוב איש את אביו ואת אמו ודבק באשתו', ומעתה ואילך אין לו 
לסמוך אלא על אביו שבשמים. 


ברכת חתנים 
צירוף עבד וקטן לעשרה 


אין מברכים ברכת חתנים אלא בעשרה 
גדולים ובני חוריןניטו. 


ברכת עבד וקטן 

בבית חתנים מברכים ברכת חתנים אחר 
ארבע ברכות אלו בכל סעודה וסעודה 
שאוכלים שם, ואין מברכים ברכה זו לא 
עבדים ולא קטניםיט. 


לצרף לזימון את מי שאכל ירק או שתה 

תשעה שאכלו דגן ואתה אכל כזית 
ירקויייו, מצטרפים להזכיר שםוי=, ואפילו 
לא טיבל עמהם אלא בצירויטו או לא שתה 


[ריט] רמם"ם (פקות פ"י ס"ס),| שו"ע (6סע"ז סי" סכ ס"ל). 
כלומר שאין עבד וקטן מצטרפים. ומקור דין זה 
ממסקנת סוגייתנו לענין זימון, וה"ה לכל דבר שצריך 
עשרה שאין מצטרפים. מגיד משנה. | [וכ] רמב"ם 
(כרכות פ"כ ס"ט). דין זה נראה פשוט, דהא אפילו צרופי 
לא מצרפינן עבד וקטן בדבר הצריך עשרה כדאיתא 
בסוגייתנו, כ"ש שהם לא יברכו. כסף משנה. 
[רכאן הטעם שצריך שיאכל כזית, מכיון שאומר 
'שאכלנו' ואין אכילה פחותה מכזית, או משום דבעינן 
שיתחייב עכ"פ בשום ברכה, ובפחות מכזית אין חיוב 
בשום ברכה אחר אכילתו. משנה ברורה (פ" קט סק"). 
[רככ] אף דעל ירק אין מברכין ברכת המזון, מ"מ יכול 
להצטרף ולענות 'ברוך שאכלנו משלו'. משנה כרורה 
(סק"ז). | [רכג] שו"ע (פס סי קט ס"נ), וכעין זה ברמב"ם 
(פס פ"ס ס"פ). היינו שטבל ירק בציר, ובין כולם היה 
רק כזית, אפ"ה מצטרף. משנה ברורה (פק"). ועיין 
ברמב"ם (ע, שאם אכל ציר לבד גם כן מצטרף 
לעשרה. שער הציון (פק"י). = [רכד] דשתיה בכלל אכילה 
ויכול לומר 'שאכלנו'. משנה ברורה (פ"ק יפ). לכתחילה 
בודאי יותר טוב להדר שישתה רביעית, אך בדיעבד 
אפשר שיש להקל ברוב רביעית. ביאור הלכה (ד"ס שש 
).| [רכה] דמים לא זייני ואינו חשוב להצטרף, אפילו 
הוא צמא ורוצה לשתות. ומגן אברהם (סק"ו) חולק 
ופסק דמצטרף, דכל שתיה בכלל אכילה היא, 
והעתיקוהו איזה אחרונים להלכה. אכן בספר בגדי ישע 
ובמגן גבורים (שנטי סגטוליס סק">) הסכימו למחבר, וכן 
מצדד בספר חמד משה (סקיפ). משנה ברורה (ק"ק ינ). 


אליבא 


עמהם אלא כוס אחד שיש בו רביעית מכל 
משקהי חוץ מן המים"ה, מצטרף 
עמהםו. ואם כבר בירך ברכה אחרונה, 
שוב אין יכולים לזמן עליו, שכבר נסתלק 
מהםוייטי. והוא שיהיה המברך אחד מאוכלי 
הפתייי"י. ואפילו שבעה אכלו דגן ושלושה 
אכלו ירק או שתו משקה, מצטרפים. אבל 
ששה לא, דרובא דמינכר בעינזניטו, 


ברכת המזון על הכוס 


יש שאומרים שברכת המזון טעונה כוס 
אפילו ביחידויל, וצריך לחזור עליו. ולא 
יאכל אם אין לו כוס לברך עליו אם הוא 
מצפה ואפשר שיהיה לו, אפילו אם צריך 
לעבור | זמן אכילה אחת"", ‏ ויש 


ודכו שו"ע (סס). רכז משנה ברורה (סק"ט). 
[רכח] דכיון שהוא מוציא את חבריו בברכת הזימון 
חמיר טפי. משנה ברורה (ס"ק 2). | [רכט] שו"ע (פס), 
משנה ברורה (ס"ק יד), וכעין זה ברמב"ם (סס). וכדאיתא 
בסוגייתנו, ששה ודאי לא מיבעיא לי, אמר ליה רבי 
ירמיה שפיר עבדת דלא איבעיא לך, התם טעמא מאי 
משום דאיכא רובא, הכא נמי איכא רובא, ואיהו סבר 
רובא דמינכר בעינן. ופירש רש"י (ל"ס וליסו סנר), רבי 
זירא שהיה קובל ומתחרט על שלא שאל על הששה 
סבר, דילמא רובא דמינכר שפיר בעינן דליכול דגן, 
ואי בעי מיניה ששה לא היה מתיר. והפוסקים כולם 
פסקו דרובא דמינכר בעינן. ואם כדברי רש"י כיון דרבי 
ירמיה פשיטא ליה ורבי זירא מספקא ליה לא הוה 
להו למישבק פשיטותיה דרבי ירמיה משום ספיקיה 
דרבי זירא. לפיכך נראה לי שהם מפרשים דכי אמרינן 
ואיהו סבר רובא דמינכר בעינן, לא בתורת ספק אמר 
כן כדפירש רש"י, אלא קושטא דמילתא דהכי סבירא 
ליה, ומשום הכי לא איבעיא ליה. בית יוסף (ד"ס פנ 
פפס). | [רל] שברוב הברכות שתיקנו חז"ל תקנום לסדר 
על הכוס, מפני שכן הוא דרך כבוד ושכח נאה 
להקב"ה לסדר שכחו וברכתו יתברך על הכוס, וכמו 
שכתוב (ססניס קטו יג) 'כוס ישועות אשא ובשם ה' 
אקרא'. משנה ברורה (סי' קפכ פק"6). = [רלא] וכמו לענין 
הבדלה דאם מצפה שיהיה לו כוס למחר, מבטל סעודת 
לילה וימתין על הכוס. משנה ברורה סק"ס. 
[רלב)ן משנה ברורה (:ס)\ בשם המגן אברהם סק") 
וביאור הגר"א, דמשום כוס בברכת המזון אין למנוע 


ברכות מח. - מה: 


חולקיםוי=. ולפי זה אם שנים אוכלים יחד 
צריך לקחת כל אחד כוס לברכת המזוני=. 
וי"א שאינה טעונה כוס אלא בשלשה. ויש 
אומרים שאינה טעונה כוס כלל, אפילו 
בשלשהיילו. ומ"מ מצוה מן המובחר לברך 
על הכוסויל. 


להוציא את מי שאכל כדי שביעה 
חברים שאכלו כאחד, קצתם אכלו כדי 
שביעה וקצתם לא אכלו אלא כזית, אם 
כולם יודעים לברך מצוה שיברך אותו 
שאכל כדי שביעה ויוציא את האחרים!לי. 
וכ"ז אם מוציאם בברכת המזון, אבל אם 
מברכים כל אחד בפני עצמו אלא שאחד 
מזמן עליהם, לכתחלה יכול לזמן עליהם 


מלאכול, ולא דמי להבדלה. | [רלג] דבשלשה ויותר 
שמזמנין יחד, אחד מברך על הכוס ומוציא את כולם 
כמו שמוציאם בברכת הזימון, אבל בשנים דמצוה 
ליחלק ואין אחד מוציא את חבירו, א"כ צריך כל אחד 
גם כוס בפני עצמו. משנה ברורה (פק"ג). [רלד] שו"ע 
(עס סי קפנ ס"b).‏ [רלה] רמ"א (טס). ר"ל דאף לדעה זו 
שאין טעון כוס כלל, היינו שאין בה חיוב, אבל כו"ע 
מודו דמצוה מן המובחר לברך על הכוס, אם יש לו 
יין בביתו. והנה המחבר לא הכריע בין הדעות, ודעת 
רש"ל (כפטונס סי' כג) וב"ח (פ"פ) להחמיר דברכת המזון 
צריך כוס מדינא, ומנהג העולם להקל בזה כדעה 
השלישית שלא לחזר אחר כוס, אם לא כשיש לו יין 
או שאר משקין דהוא חמר מדינה בביתו, דאז בודאי 
מצוה מן המובהר לכו" לברך על הפוס, וכנ"ל. 
ודווקא כשהוא בזימון שלשה, אבל לענין יחיד מקילים 
כמה אחרונים לגמרי. משנה ברורה (סק"ל). [רלון שו"ע 
(פס פיי קמ ס"ד). דכיון דהרבה מהם אכלו כדי שביעה 
ומחויבים בברכת המזון מן התורה, מוטב שיוציאם 
ג"כ אותו שאכל כדי שביעה ומחויב מן התורה כמותו. 
משנה ברורה (פ"ק כט. ‏ [לז] משנה ברורה (שס. 
[רלח] שו"ע (פס). דמן התורה יכול להוציא חבירו 
בברכת המזון אע"פ שלא אכל כלל, כיון שחבירו כבר 
אכל וחייב לברך, וכל ישראל ערבים זה בזה, אלא 
מפני שאומר שקר במה שאומר 'שאכלנו' והוא לא 
אכל, הצריכוהו חכמים שיאכל כזית מתחילה. ועיין 
במגן אברהם (ס"ק יפ) שמסתפק דלפי זה אם הם רק 
שנים דבלאו הכי אינם מזמנים, אפשר דיכול להוציא 


דהלכתא 


מא 


אף מי שלא אכל כי אם כזיתיליי. ואם אין 
יודעים כולם לברך, מי שאכל כזית יכול 
להוציא אף אותם שאכלו כדי שביעהייל"ו. 


מוח: 


סדר ברכת המוון 


סדר ברכת המזון כך היא, ראשונה 
ברכת הזן, שנייה ברכת הארץ, שלישית 
בונה ירושלים, רביעית הטוב והמטיב. 
ברכה ראשונה משה רבינו תקנה, שניה 
תיקן יהושע, שלישית תיקן דוד ושלמה 
בנו, רביעית חכמי משנה תקנוהוילי. 


נוסח ברכה שלישית בשבת 
נוסח ברכה שלישית של ברכת המזון, 


חבירו שאינו יודע לברך, אפילו אם לא אכל כלל, 
ומצדד להחמיר. וכ"כ באליה רבה (פק"ש) רמדרבנן בכל 
גווני אין אחד מוציא חבירו בברכת המזון אלא אם 
כן הוא ג"כ מחויב בדבר. משנה ברורה (פ"ק כל. 
ומקור דין זה מסוגייתנו, אבל להוציא את הרבים ידי 
חובתן עד שיאכל כזית דגן, ודייקו התוספות (ל"ה עד), 
משמע שאם אכל כזית דגן שיכול להוציא אף אחרים 
שאכלו על השובע. ביאור הגר"א. אך הרמב"ם (ככות 
פי"ס סט"ז) כתב, במה דברים אמורים שיצאו ידי חובתן 
בזמן שאכלו ולא שבעו שהן חייבים לברך מדברי 
סופרים ולפיכך מוציאין אותן קטן או עבד או אשה 
מידי חובתן, אבל אם אכל ושבע שהוא חייב בברכת 
המזון מן התורה, בין אשה בין קטן או עבד אין 
מוציאין אותן, שכל החייב בדבר מן התורה אין 
מוציאין אותן מידי חובתן אלא החייב באותו דבר מן 
התורה כמותו. דעת הרמב"ם ז"ל היא כמו שהשיב 
לחכמי לוניל, שאף על פי שאמרו בסוגייתנו עד 
שיאכל כזית דגן, דמשמע שאם אכל כזית דגן מוציא, 
והיה מוציא רבי שמעון בן שטח לינאי אע"פ שינאי 
אכל כל שבעו, דהא בגמרא לא אמרו לגרמיה הוא 
דעבד אלא משום שלא אכל כזית, מ"מ סובר הוא 
ז"ל דמה שמבואר בגמרא כזית דגן לאו בדווקא נקט 
כזית, אלא הכוונה למעט שאר אוכלין, והכי קאמר 
דגן ולא שאר אוכלין. ומשום הכי קאמר לגרמיה הוא 
דעבד, שלא אכל דגן ופטר להם בשתיית יין מפני 
שהוא מן השבעה מינין. לחם משנה. [רלטן] רמב"ם 
(כרכות פ"נ ס"), טור (פו"ם סי" קפו, קפס). 


ב = := = ₪ 


פניני 


ומכל מקום כתב בשו"ת אגרות משה פע" מ"פ סיי ), שפשוט שאם יש מי שעושה חופתו 
בבית צריך הרב לילך ולסדר שם קידושין אף אם אין קיים חשש שיסלקוהו מרבנותו אם 
לא ילך שם, כיון שעל הרב מוטל לראות שיהיו הקידושין כדין התורה, וגם מצד 
התחייבותו לקהל שזו מהתחייבות הרב להקהל. וכתב שכך עושים רבנים גדולים וגאונים 
גם בניו יורק שיש שעושים החופה בבתים, והרבנים הולכים לסדר הקידושין וגם בשביל 
קריבות ומריעות. שכיון שהענין לעשות החופה תחת השמים הוא רק שנהגו לסימן ברכה 
ואין זה תקנת חכמים וגם לא מנהג מצד איזה דין וחשש איסור או ענין מצוה שיתחשב 
העובר על זה ועושה החופה בבית לעבריין, לכן אין לאסור ללכת לחופה כזו. וגם החתם 
סופר שמחה בזה היה מחמת שאלו שנהגו לעשות כן עשו כן כדי להידמות לגוים וכו', 
ובזה יש איסור, אבל אם מה שאינו רוצה תחת השמים הוא שלא בכוונת רעפארם אלא 
מסיבה אחרת אין שום איסור בדבר [וראה עוד שו"ת מנחת יצחק (פ"ס פיי 0 ושבט שמעון 
(ח"3 כים מסתס סי טו)]. 


צירוף קטן למנין בשעת הדחק כשחומש בידו 

בגמרא נפסק שאין מצרפים לזימון ולמנין תשעה בני אדם הנראים כעשרה, ולא שני 
תלמידי חכמים המחדדים זה לזה בהלכה, אלא רק קטן היודע למי מברכים, וכמו שאמר 
רב נחמן. וכתבו התוספות (ד'ס ועּת), שלהלכה פוסקים כדעת רבי יהושע בן לוי שאמר 
שקטן ממש עושים אותו סניף לעשרה, ודבריו הם גם לענין תפילה ולא רק לענין זימון 
וכמו שמוכח בסוגייתנו, ויש מצרפים קטן לתפילה רק שיהיה חומש בידו, ואומר רבינו 
תם שמנהג שטות הוא, שחומש אינו אדם, ועוד שבסוגייתנו שאמרו שקטן מצטרף היינו 
אפילו בלא חומש. אך ר"י למד מדברי הירושלמי (פ" סינ שאין עושים קטן סניף לעשרה 
לא לתפילה ולא לברכת המזון, וגם היה אומר ר"י, שגם רבינו תם עצמו לא היה נוהג 
לעשות כן לעשות קטן סניף לעשרה, ולא עשה מעשה, והלכך אפילו אם חומש בידו אינו 
מועיל. ואפילו אם נמצא בשום מקום שקטן וחומש מצטרף אפילו לתפילה, היינו דווקא 
בחומש העשוי בגליון כספר תורה, אבל חומשים שלנו אינם מועילים. 


ובשו"ע ((ֿי"ם סי נס ק"ד) הביא שיש מתירים לצרף קטן לתשעה גדולים, ולא נראו דבריהם 
לגדולי הפוסקים. והרמ"א כתב שאפילו אם חומש בידו אינו מועיל לצרפו, אך יש נוהגים 
להקל בשעת הדחק. והמגן אברהם (פק"6₪ כתב, שלדעת המקילים מצרפים קטן בשעת 
הדחק גם כשאין חומש בידו, וכתב שבזמנינו נוהגים לצרפו על ידי חומש שבידו. ודווקא 
לשמוע ברכו וקדיש שהוא חיוב, אבל קדיש שאחר עלינו לא יאמרו. 


והלבוש (פס) כתב שלא ראה כלל שנוהגים כן, והקשה באליה רבה (פק"ס) שהרי יתכן 
שהטעם שלא ראה לנהוג כן הוא לפי שצריך שיחזיק הקטן חומש בידו, ומבואר בתוספות 
שצריך שיהיה החומש כתוב בגלילה כמו ספר תורה, ואין מצויים בידינו חומשים באלו. 
ותירץ שראיית הלבוש היא ממה שלא ראה לנהוג ליתן ספר תורה עצמו לקטן. וכן היה 
רגיל זקנו הגאון רבי שמעון אב"ד פראג לפסוק הלכה למעשה, שלא יצטרף קטן אפילו 
בשעת הדחק ואפילו על ידי ספר תורה. וכן פסק הב"ח לו"פ פיי קנט ק"פ), וכתב שגם הרמ"א 
אין כוונתו לנהוג כן ח"ו או שראה לנהוג כן, אלא שכתב שיש נוהגים כן, והיינו שאם 


הלכה 


יש מקום שנוהגים בו כן מימים קדמונים יש להם על מי לסמוך ואין למחות בידם, אבל 
ודאי לא ראה במדינתינו לנהוג כן כאשר העיד הלבוש, ושלא כדברי המגן אברהם. 


וכתב בשמן המאור על סטו"ע עס), שאפשר שגם המגן אברהם שהתיר בשעת הדחק, אין 
כוונתו להתיר אלא כגון בישובים שאין בעיר מנין, אבל בקהילות שבעיר אינו חשוב שעת 
הדחק, אף על פי שאין באותו בית הכנסת מנין, כיון שמכל מקום היו יכולים להתאמץ 
ולטרוח עד שיבוא עוד גדול אחד. וכתב שלפי זה אין ראיה ממה שזקינו של האליה רבה 
היה פוסק למעשה שקטן אינו מצטרף אפילו בשעת הדחק, שהרי בפראג היה מורה, שהיא 
קהילה גדולה, ושם אין חשוב שעת הדחק. ועל פי זה פסק למעשה ביישוב שאין בו מנין, 


שאם יש שם ספר תורה מה טוב אם יאחוז הקטן ספר תורה, ואם לאו אין לבטל*יה 
זה קדיש או קדושה, רק נותנים לו חומש בידו שלא לגרוע מן המנהג שכתב המגן אברהם, 
אך יראו שיהיו כל חמשת החומשים יחד כדוגמת ספר תורה. וע"ע שו"ת מהרש"ם (פא 
סי" קסב). 


מת: 


סיים ברכת המזון לאחר שעבר זמן עיכול 
כתב המגן אברהם (סיי כטו סק"6) בשם הבל בו (פיי מ) שפירש הטעם שאין מברכים ברכה 
אחרונה על הרחת בשמים, משום שכשמפסיק הריח מחוטמו כבר עברה הנאתו, ואין שייך 
לברך ברכה אחרונה אחרי שכבר עברה ההנאה, מה שאין כן באכילה שנשארה תוך מעיו, 
ולכן מברך עליה אחרי שגמר לאכול כיון שעדיין נהנה ממנה. 


ובחזון איש ו" סי כח 96 ד) הסתפק, אם מה שיכולים לברך ברכה אחרונה בתוך שיעור 
עיכול הוא משום הפסק, דהיינו שמן הדין היו צריכים לברך מיד וכמו ברכות אחרונות 
של הקורא בתורה ובנביאים, אלא מפני שהמזון בתוך מעיו אין שהייה מפסקת ועדיין 
שם האכילה עליו ולכן יכול לברך, או שמא הטעם שאי אפשר לברך לאחר שעבר שיעור 
עיכול, משום שלאחר שנתעכל כבר כלתה טובתו ואינו ראוי שוב לברכה ואפילו היה 
עובר העיכול מיד לא היו יכולים לברך, וכתב טס פק" שהחילוק היוצא מזה לדינא הוא 
במי שהתחיל לברך תוך הזמן ורוצה לסיים לאחר שיעבור שיעור עיכול, שאם הטעם 
משום הפסק יכול לגמור אחר הזמן כיון שנגרר סוף ברכת המזון אחר תחילתו, ותחילתו 
היה בלי הפסק מהאכילה, אבל אם הטעם הוא משום שלאחר שנתעכל בטלה טובתו, 
אינו יכול להמשיך לברך אחר הזמן, וראה יד אליהו (לגונר 6נ"ד קפֹנש, פסקיס פיי )r‏ שנסתפק 
בזה. 


וכתב החזון איש, שמדברי המגן אברהם בשם הכל בו נראה שלאחר שנתעכל שבטלה 
כבר טובתו אינו ראוי לברכה, וכצד השני בספק. והקשה החזון איש על צד זה, ממה 
שאמרו בסוגייתנו שמשה תיקן לישראל ברכת הזן בשעה שירד להם המן, ומבואר שעל 
המן היו מברכים ברכת המזון, והרי אמרו (יומ עס:) שהמן היה נבלע באיברים, והיה משקה 
ומרוה את האברים בלי ענין כל עיכול, והרי הוא בענין הבושם, ולדברי המגן אברהם 
קשה איך יתכן לברך עליו ברכת המזון. ועל כן הוכיח כצד הראשון, שמה שקבעו חכמים 


מב 


פותח בה 'רחם ה' אלהינו' או נחמנו ה' 
אלהינו'ייי, וחותם בה 'בונה ירושלים' או 
ימנחם ציון בבנין ירושלים'ישי. | ואין 
לשנות הנוסח משבת לחול, שבין בשבת 
בין בחול אומר נוסחא אחתוי=. 


הופהת רצה בשבת 

בשבת אומר בברכה שלישית 'רצה 
והחליצנויי=א. ואם הזכירו בברכת הארץ 
לא יצא, וצריך לחזור ולהזכיר בבונה 
ירושליםיד. 


ברכת המזון מן התורה 

מצות עשה מן התורה לברך אחר 
אכילת מזון, שנאמר (לנלס תפ ) 'ואכלת 
ושבעת וברכת את ה' אלהלך'!יה. 

וראה לעיל (כ:) בשיעור האכילה החייב 
בברכת המזון מן התורה. 


אם ברכת הזימון מן התורה 

יש אומרים שברכת הזימון מן התורה, 
ויש אומרים שאינה אלא מדרבנן, ויש 
אומרים שזימון בשלושה הוא מדרבנן, 
ובעשרה מן התורה. ונפקא מינה למי 
שמסופק אם בירך ברכת הזימון, לדעת 
הסוברים שהיא מן התורה חייב לחזור, 
ולדעת הסוברים שהיא מדרבנן אינו 
חוזרויייו. 


חיוב ברכה ראשונה 
מדברי סופרים חייב לברך על כל מאכל 


[רמ] היינו 'נחמנו ה' אלהינו בירושלים עירך ובציון 
משכן כבודך ובמלכות בית דוד משיחך ובבית הגדול 
והקדוש' וכו'. משנה ברורה (פ" קפס סק"). 
[רמא] רמב"ם (סס פ"כ ס"ל), שו"ע (פס סי' קפמ ס"ל). מלשון 
זה משמע שאף אם פתח ב'רחם' מותר לחתום 
ב'מנחם', ואף שאין החתימה מעין הפתיחה ממש אין 
חוששים בכך, שעכ"פ הענין אחד. אבל יש מאחרונים 
שמחמירים בזה וסוברים שצריך להיות מעין הפתיחה 
ממש. משנה ברורה (סק"פ). [רמבן שו"ע (טסו. בסוגייתנו 
מבואר שבשבת מתחיל בנחמה' ומסיים ב'נחמה' 
ואומר קדושת היום באמצע. ופירש הרי"ף הכוונה, 
שבשבת אינו פותח ב'רחם' וחותם ב'בונה ברחמיו', 
אלא פותח ב'נחמנו' וחותם ב'מנחם ציון', והתוספות 
(ד"ס מתמיל) כתבו בטעם מנהג זה, שהוא משום שלשון 
ירחם' משמע שאילת צרכים ואין לשאול צרכיו בשבת, 
ודחו טעם זה. ובפסקי הרי"ד כתב טעם אחר, ששבת 
היא מעין עולם הבא, ולכן מזכירים בה הנחמה שתהיה 
לעתיד. אמנם הרמב"ם והשו"ע פסקו שאין צריך 
לשנות נוסח הברכה, וכרש"י (ד"ס ונענפ) שכתב שלשון 
הברייתא שבשבת פותח בעחמה' אין הכוונה בו 
שמזכיר לשון נחמה, אלא כוונת הברייתא לומר שאין 
צריך להזכיר בתחילה וסוף של שבת אלא באמצע, 
אבל מתחיל בענין נחמה שהוא ענין הברכה 'רחם ה'' 


אליבא 


תחלה ואח"כ יהנה ממנו, ואפילו נתכוין 
לאכול או לשתות כל שהוא מברך ואח"כ 
יהנה, וכן אם הריח ריח טוב מברך ואח"כ 
יהנה ממנו, וכל הנהנה בלא ברכה 
מעלניטו. 


חיוב ברכת התורה 

המשכים לקרוא בתורה קודם שיקרא 
קריאת שמע, בין קרא בתורה שבכתב בין 
קרא בתורה שבעל פה, נוטל ידיו תחלה 
ומברך שלש ברכות ואחר כך קורא. ואלו 
הן, 'אשר קדשנו במצותיו וצונו על דברי 
תורה', 'והערב נא ה' אלהינו את דברי 
תורתך בפינו ובפיפיות עמך כל בית 
ישראל ונהיה אנחנו וצאצאינו וצאצאי 
עמך יודעי שמך ועוסקי תורתך, ברוך אתה 
ה' המלמד תורה לעמו ישראל', 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם אשר בחר בנו 
מכל העמים ונתן לנו את תורתו, ברוך 
אתה ה' נותן התורהיוי=. וצריך ליזהר בה 
מאדוישו. 


ספק אם בירך 

דעת רבים מהפוסקים שחיוב ברכת 
התורה הוא מן התורה, ולכן אם ההק 
אם בירך ברכת התורה חוזר ומברך, ומכ 
מקום לא יברך אלא ברכת 'אשר בחר בנו' 
שהיא המעולה שבברכותו=. אך אם נזכר 
לאחר התפלה שכבר בירך ברכת אהבה 
רבה אפשר שיש להקל בזה אפילו אם לא 


וכו' ומסיים בענין נחמה שהוא 'בונה ירושלים'. ובלחם 
משנה כתב בדעת הרמב"ם, שהוא מפרש לשון 'נחמה' 
שבברייתא, להודיענו שאם רצה לומר 'נחם' בתחילה 
ו'מנחם' עמו בין בתחילה בין לבסוף הרשות בידו, אבל 
אין סברא לחלק בכך בין חול לשבת. במשנה ברורה 
(סק"ט) הביא, שאין קפידא באמירת 'רחם' משום שאלת 
צרכים בשבת [וכדברי התוספות הנזכרים], והביא (סק"י) 
שהגר"א כתב שעיקר כהרי"ף שבחול יאמר 'רחם נא' 
כמנהגנו, ובשבת יאמר ענחמנו' וכו' ומסיים 'מנחם' 
וכו', ומציין שיש עוד כמה ראשונים שסוברים כן. 
[רמג] שו"ע (פס סי' קפת ס"ס). וז"ל הרמב"ם (שס פ"כ ס"ס), 
'מתחיל בנחמה ומסיים בנחמה ואומר קדושת היום 
באמצע, אלהינו ואלהי אבותינו רצה והחליצנו ה' 
אלהינו במצותיך ובמצות יום השביעי הגדול והקדוש 
הזה, כי יום זה גדול וקדוש הוא מלפניך נשבות בו 
וננוח בו באהבה כמצות רצונך, ברצונך הנח לנו ה' 
אלהינו ואל תהא עלינו צרה ורעה ויגון ואנחה ביום 
מנוחתנו'. וראה בשו"ע וברמב"ם (מס) לענין הזכרת 
יעלה ויבוא בימים טובים וראש חודש, ומקורו בשבת 
(כד.). הטעם שמזכיר קדושת היום בברכה זו, לפי 
שהזכרה זו היא בקשת רחמים ולכן קבעוה בברכת 
בונה ירושלים שהיא ג"כ בקשת רחמים, ולא בברכת 
הארץ שהיא הודאה. משנה ברורה (ס"ק א). 


ברכות מה: - מט. 


למד תיכף לאחר התפלה. ואם יכול לבקש 
מאחר שיוציאנו בברכת התורה, או שיכוין 
לכתחלה בברכת אהבה רבה לפטור 
וללמוד תיכף לאחר התפלה, מה טוב. 
ובהכת "התורה" בצפור היא מחףבנן לכל 
הדעות, משום כבוד הצבור, שהרי כבר 
בירך בשחריתיטי. 


ברכה על הרעה בשמחה 

חייב אדם לברך על הרעה בדעת שלמה 
ובנפש חפצה, כדרך שמברך בשמחה על 
הטובה, כי הרעה לעובדי השם היא 
שמחתם וטובתם, כיון שמקבל מאהבה מה 
שגזר עליו השם נמצא שבקבלת רעה זו 
הוא עובד את השם, שהיא שמחה לווי=. 
ונאמר (לנלס ו 6 'ואהבת את ה' אלהיך וגו' 
ובכל מאדך', ובכלל אהבה היתירה 
שנצטוינו בה, שאפילו בעת שייצר לו יודה 
וישבח בשמחהי=. 


לא הוכיר ארץ' 
כל שלא אמר 

ורחבה' 

חובתוייי. 


'ארץ חמדה טובה 
בברכת הארץ לא יצא ידי 


הזכרת ברית ותורה וסדרן 

צריך להזכיר בה ברית ותורה ולהקדים 
ברית לתורה, שהברית הזאת שאומרים 
בברכת הארץ היא ברית מילה שנכרתו 
פליה שלש עשרה בריתות והתורה כולה 
נכרתו עליה שלש בריתות, שנאמר (לנליס 


[רמד] משנה ברורה (שס). וכמבואר בסוגייתנו לדעת 
חכמים. [רמה] רמב"ם (שס פ"6 ס"פ). [רמו] פרי מגדים 
(סיי קנ משכ"ז סק"), שלמדוה בסוגייתנו מכמה פסוקים, 
אך משמע שאינה אלא דרבנן והפסוקים אינם אלא 
אסמכתא, אבל בלבוש (ס" קש ס"ת נסג"ס) כתב 
שאנדרוגינוס חייב לזמן במינו כיון שספק תורה 
לחומרא [וראה עוד באהל יצחק (על סרמנ"ס, פס פ"ס ה"כ) 
שהביא והוכיח שברכת הזימון מן התורה]. ובאליה 
רבה (פ' קט פק"ס) כתב בשם הקרית ספר (ככות פ"ס) 
שזימון בעשרה הוא מן התורה, ובשלשה הוא מדרבנן. 
וכתב שלכאורה אף אנחנו שאנו מברכים כל אחד 
לעצמו, יש לנו חילוק להלכה מנידון זה, לענין קטן 
המזמן, שכן אם ברכת הזימון מדאורייתא אין הקטן 
מוציא בה את הגדולים ידי חובתם, אך כתב שבלאו 
הכי אין ליתן לקטן. אך נפקא מינה במי שספק לו אם 
בירך ברכת הזימון או לאו, למאן דאמר מן התורה חוזר 
ולמאן דאמר דרבנן אין חוזר, ולא שייך סירכיה דלישנא 
כמו במי שפתח ב'למען ירבו' [כמבואר בשו"ע (פס סי 
סד ס"ל)], שכן בברכת המזון ביחיד אין אומרים ברכת 
הזימון, מה שאין כן דבר הרגיל תמיד. במשנה ברורה 
(ס" קנ סק"b)‏ משמע שנקט שברכת הזימון אינה אלא 
מדרבנן, והפסוקים אינם אלא אסמכתא. [רמז] רמב"ם 
(כרכום פ"5 ס"נ). טור (שס סי מ). וראה עוד לעיל (נ0.. 


דהלכתא 


כז סט) 'אלה דברי הברית וגו' מלבד הברית 
אשר כרת אתם בחרב', 'אתם נצבים' וגו' 
'לעברך בברית' וגר' (שס כט ס, י)ויף. 


מעלת ברית מילה 

בא וראה כמה חמורה מילה, שלא נתלה 
למשה רבינו עליה אפילו שעה אחת אף 
על פי שהיה בדרך, וכל מצות התורה 
נכרתו עליהן שלש בריתות, שנאמר (לנס 
כם סע) 'אלה דברי הברית אשר צוה ה, 
מלבד הברית אשר כרת אתם בחרב', ושם 
הוא אומר טס כע ע) 'אתם נצבים היום 
קפסי "לעברך ‏ פברית ה' :אלהיך' ‏ הרי 
שלש בריתות, ועל המילה נכרתו שלש 
עשרה בריתות עם אברהם אבינו, 'ואתנה 
בריתי ביני וביניך' (נלפפי = 0, 'אני הנה 
בריתי אתך' (שס ‏ ד), 'והקימתי את בריתי 
בינ וביניך/ (פס = זה 'לברית: עולם' םא 
ואתה את בריתי תשמור' (שס " ט), 'זאת 
בריתי אשר תשמרו' (שס יז , 'והיה לאות 
ברית' (פס > 6), 'והיתה בריתי בבשרכם' 
(שס יז ג), 'לברית עולם' (ס), 'את בריתי 
הפר' (שס ‏ יל), 'והקימתי את בריתי אתו' 
פס יזיט), 'לברית עולם' מס), 'ואת בריתי 
אקים את יצחק' טס יז כ6)וי. 


מט. 


הודאה תחילה וסוף 


ברכת הארץ צריך לומר 
בתחלתה ובסופה!יי. 


הודייה 


[רמח] רמב"ם (תפילס פ"ו ס"ן. וראה עוד בפרטי הדינים 
לעיל (:). [רמטן שו"ע (עס סי מו מ"פ). [רנן] משנה 
ברורה (סק"פ) בשם שאגת אריה (קי" כד). וכמו שדרשו 
חיוב זה בסוגייתנו מהכתובים. וכתב שבשערי תשובה 
(סק"ס) הביא בשם קצת אחרונים שסוברים שמספק לא 
יחזור ויברך, ובאמת קשה מאד לסמוך עליהם מאחר 
שהרבה ראשונים [הרמב"ן (פכפת עפין מנוס טו) והחינוך 
(מנוס תנ) והרשב"א (ל"ס כ)] סוברים שברכת התורה היא 
מן התורה, וידוע שעונש מי שאינו מברך על התורה 
גדול מאד. נרנאן משנה ברורה (עס). (רנבן שו"ע (פס 
יי רכנ ס"ג). וכתב במשנה ברורה (סק"לן, שבאמת כל 
היסורים בגוף ובממון הם כפרה על העונות כדי שלא 
יצטרך להתייסר לעתיד לבוא, ששם העונש הרבה יותר 
גדול. [רנג] רמב"ם (עס פ"י ס"ג). וראה עוד פרטים להלן 
(נל.). | [רנד] רמב"ם (פס פ"כ ה"ג), טור (שס פי' קפו). בשו"ע 
לא הזכיר דין זה, כיון שפשוט הוא, שהרי הזכרה זו 
היא עיקר ברכת הארץ. משנה ברורה | סק"ו. 
[רנה] רמב"ם (סס). [רנון רמב"ם (מעס פ"ג סיש). וציין 
בקרית מלך לסוגייתנו שאמרו כן, שעל התורה נכרתו 
ג' בריתות ועל המילה י"ג בריתות. [רנזן רמב"ם (נככות 
עס). אם לא הזכיר הודאה בתחילה, אף על פי שהוא 
מגונה, מכל מקום בדיעבד יצא ידי חובתו. ביאור הלכה 
(סי" קפו ד"ס נרית), וכ[ כתב במעשה רקח (על סרמנ"ס סס). 


פניני 


שמברכים אחר הקריאה אף שאין שייך בה עיכול מזון בשעת הברכה האחרונה, וכל זמן 
שלא הפסיק יכול לברך. אלא שבברכת המזון התחדש דין זה שיכול לברך אף אחר 
שהפסיק אם עדיין לא נתעכל המזון, משום שכל זמן שלא נתעכל נמשך מעשה האכילה 
לענין שאין השהייה הפסק, ובמן היו צריכים לברך תיכף בלא הפסק, ולפי זה גם בבושם 
שייך לברך ברכה אחרונה. וצריך לומר שהטעם שאין מברכים אינו כמו שכתב הכל בו, 
אלא כמו שכתב רש"י (לס גנ ד"ס כימני, סו"ד נתמילת דנרי סמנ"6 פס) משום שהנאה מועטת היא 
ואינה חשובה ולכן לא תיקנו בה חכמים ברכה אחרונה. 


מט. 


טעה ואמר בתפילת מוסף של ר"ח 'מקדש ישראל והזמנים' 

בסוגייתנו ביאר רבי, שאף על פי שכלל הוא שאין מזכירים שני עניינים בחתימת 
הברכה, מכל מקום חותמים ביום טוב בקידוש ובתפילה 'מקדש ישראל והזמנים', ואין זו 
חשובה חתימה בשני עניינים, קידוש ישראל וקידוש יום טוב, שבאמת ענין אחד הוא, 
ומברכים לה' המקדש את ישראל שהם מקדשים את הזמנים. וכן בראש חודש חותמים 
במוסף 'מקדש ישראל וראשי חדשים', והכוונה שהקב"ה קידש את ישראל המקדשים את 
ראשי חדשים. ופירש רש"י (ד"ס מקנפ), שבל המועדים תלויים בקידוש ישראל שמקדשים 
את החודש, ועל פי ראש חודש נקבעים כל המועדים. 

בשו"ת מנחת אלעזר (פ"ג סי ש) דן, במי שהתפלל בל תפילת ראש חודש, אך טעה וסיים 
'מקדש ישראל והזמנים' במקום לטיים 'מקדש ישראל וראשי חדשים', אם יצא ידי חובתו. 
וכתב, שלכאורה נראה לומר שכיון שמבואר בכמה מקומות שראש חודש נקרא מועד, אם 
כן על כל פנים בדיעבד יהיה בכלל ברכת המועדים, ויצא ידי חובתו במה שסיים 'מקדש 
ישראל והזמנים'. ומה גם שעיקר ביאורה של ברכה זו הוא שהקב"ה מקדש את ישראל, 


- ₪ 0000000000 -י= ב == = 


הלכה 


וישראל מקדשים את הזמנים, וקידוש זה שישראל מקדשים את הזמנים על ידי ראש חודש 
הוא, שמקדשים את החודש ועל ידי זה נקבעים המועדים, ואם הוא שורש קביעות זו, יש 
לומר ששייכת בו ברכה זו על כל פנים בדיעבד. 

והאריך לברר על פי מה נקראים ימים בשם 'מועדי וייום טוב', אם זה מחמת דין ומנהג 
משתה ושמחה שיש בהם או מחמת איסור עשיית מלאכה, והאריך לדון אם חולו של 
מועד וראש חודש נקראים מועד, ולבסוף צידד שלכאורה היה מקום לומר שכיון שראש 
חודש נקרא מועד לא יצטרך לחזור, וכעין מה שכתב במגן אברהם טס" פפ פק"ט, שאם 
התפלל ביו"ט תפילה של יו"ט, וטעה וחתם 'מקדש השבת' יצא ידי חובתו, שיום טוב ג"כ 
נקרא שבת. ואם בשינוי כזה, שהיה לו להזכיר 'מקדש ישראל והזמנים' שישראל מקדשים 
את הזמנים, ולא הזכיר כן אלא אמר 'מקדש השבת' שתיקנוהו לשבת דווקא לפי שאינה 
תלויה בקידושם של ישראל, אף על פי כן יצא ידי חובתו, כל שכן שאם אמר בראש 
חודש 'מקדש ישראל והזמנים' שנוסחתו היא כענין חתימת ראש חודש 'מקדש ישראל 
וראשי חדשים', שיש לו לצאת ידי חובתו. 

אך שוב כתב, שמסקנת המגן אברהם היא שאם אמר ביו"ט 'מקדש השבת' לא יצא 
ידי חובתו, כיון שהוא משנה ממטבע שטבעו חכמים בברכות, וכן נקטו כל גדולי האחרונים 
שלהלכה לא יצא ידי חובתו, וצריך לחזור לראש הברכה, ביון שהחתימה היתה שלא 
כהוגן אף על פי שהזכיר של יו"ט באמצע [וכן פסק במשנה ברורה טס פק"ד). ובשער הציון 
(סק"ד) בתב, שכן כתב במחצית השקל במסקנת המגן אברהם, וכ"כ בברכי יוסף (סק"ג) ומאמר 
מרדכי (פק"5) ושאר אחרונים, שלא כבאר היטב (סק"ג)], ואם כן אף בזה שסיים בראש חודש 
'מקדש ישראל והזמנים' לא יצא ידי חובתו, כיון שחכמים קבעו ברכה בפני עצמה לראש 
חודש, ואף על פי שראש חודש נקרא ג"כ יו"ט, מכל מקום הרי הוא משנה ממטבע שטבעו 
חכמים, בי אולי לחשיבות בפני עצמה קבעו בזה לומר 'מקדש ישראל וראשי חדשיםי, 
והקפידו שלא יכללו ראשי חדשים בכלל הזמנים כדי לדעת חשיבות היום, שהוא ראש 
חודש ובו תלויה קביעת כל המועדים, ולכן קבעו לו ברכה מיוחדת, וזה מלבד סוד ה' 


לא הזכיר ברית ותורה 

אם לא הזכיר בברכת הארץ ברית 
ותורה, אפילו אם לא חיסר אלא אחד 
מהם, מחזירים אותו"ט" לראש ברכת 
המזוןיטו, 


לא הזכיר מלכות בית דוד 

אם לא הזכיר בבונה ירושלים מלכות 
בית דוד, מחזירים אותו לראש ברכת 
המזוזויי=יו. 


שינויים בחתימת כרכת הארץ 


בברכת הארץ חותם 'ברוך אתה ה' על 
הארץ ועל המזון'. והחותם 'ברוך מנחיל 
ארצות' הרי זה בור=. 


הזכרת מלכות בהטוב והמטיב 


ברכה רביעית של ברכת המזון אומר 
בה שלוש מלכויותי=, 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם', 'האל אבינו מלכנו', 
'המלך הטוב'. וג' הטבות, 'הוא הטיב לנו, 
הוא מטיב לנו, הוא ייטיב לנו'. וג' גמולות 
'הוא גמלנו, הוא גומלנו, הוא יגמלנו'!יי". 


חתימה בשתי הזכרות 

אין חותמים בשתים, שאין מזכירים 
בחתימת הברכה שתי הזכרות שונות, כגון 
'מושיע ישראל ובונה ירושליםיוי. אבל 


[רנח] שו"ע (עס סי' קפז פ"ג). ובלחם משנה (על סרמנ"ס עס) 
תמה על שהשמיט הרמב"ם דין זה, והאריכו האחרונים 
בבירור דעת הרמב"ם בזה, ובמעשה רוקח (על הרמנ"ס 
עס) כתב, שממה שבברכת הפועלים לא כללו הזכרת 
ברית ותורה משמע שלדעת אותו תנא אין הזכרתן 
מעכבת, וגם רב חסדא עשה מעשה כרב חננאל אמר 
רב ומשמע שלא חזר לברך, וגם הברייתא של רבי 
אליעזר לא הזכירה אלא ארץ ומלכות בית דוד ואילו 
ברית ותורה לא הזכירה, ולכן נמנע הרמב"ם לכתוב 
שבברית ותורה חוזר, כיון שמצא מחלוקת בגמרא, 
ומעשה רב להקל, ועוד שספק ברכות הוא. כתב 
בביאור הלכה (ד"ס פפוילן), שאם מסופק אם אמר ברית 
ותורה, אינו חוזר, מה גם שאין הדבר שכיח שיסתפק 
בכך כיון שברכת המזון שגורה בפי הכל, ומן הסתם 
אמר כפי הרגלו; [רנט] משנה ברורה (קק"פ). שבל ג' 
ברכות ראשונות חשובות כאחת. וראה שער הציון 
(סק"ס) שדן, במי שנזכר קודם שהתחיל 'רחם נא' שלא 
הזכיר ברית ותורה, אם יכול להזכירן במקום זה. 
[דסן רמב"ם (קס פ" ס"ד), שו"ע (עס פס" קפו מ"ל). וכתב 
הרמב"ם הטעם מפני שהיא ענין הברכה, שאין נחמה 
גמורה אלא בחזרת מלכות בית דוד. והביאו במשנה 
ברורה (סק"), והוסיף עוד טעם, מפני שע"י דוד 
נתקדשה ירושלים. וַרסא] כדלעיל לענין ברית ותורה. 
[רסב] טור (פס פי' קפו). וכתב בבית יוסף (ד"ס וססותס ככוך 
מנמי() הטעם, משום ש'מנחיל ארצות' שייך גם לשאר 
עמים שהנחילם ארצות, ואנו צריכים שיברך על הנחלת 
ארץ ישראל ביחוד. ובערוך השולחן (סיי קפח ס"6) כתב, 
שבזמן שהיה בית המקדש קיים לא היו אומרים 
בחתימה 'ובנה ירושלים' וכו' 'בונה ירושלים', אלא 
אמרו 'ותתמשך מלכותך' וחתמו ב'מנחיל ארצות 
ומושיע ישראל', ואחר החורבן נתקנה נוסחא שלנו, 
וזהו שחידשה הגמרא שלא נאמר שכשם שמקודם 
חתמו כן מועלת חתימה זו גם עתה. כתב במעשה רקח 


אליבא 


אם מענין אחד הם חותמים בהם, כגון 
'מנחם עמו ישראל בבנין ירושלים'יייי. אך 
לא יאמר 'מנחם עמו ישראל ובונה 
ירושלים'י"י, וש אומרים שאף זה ענין 
אחד הואווח!. 

לענין נוסח חתימת ברכת הארץ, ראה 
לעיל בענין שינויים בחתימת ברכת הארץ. 


חתימת ברכת מעין שלש על הפירות 
ראה לעיל (מד.). 


חתימת הברכה ברגלים 


ברגלים מתפללים שבע ברכות בכל 
תפילה ותפילה | מארבעת התפלות, 
וחותמים בה 'מקדש ישראל והזמנים', ואם 
היה שבת ויום טוב חותמים בה 'מקדש 
השבת וישראל והזמניםיר. 


חתימת הברכה בראשי חדשים 

במוסף בראשי חדשים מתפלל שבע 
ברכות שלש ראשונות ושלש אחרונות 
ואמצעית מעין קרבן ראש חדש, וחותם 
בה 'מקדש ישראל וראשי חדשים'=. 
ובראש חודש שחל להיות בשבת, כולל 
במוסף בברכה רביעית שבת וראש חודש, 
וחותם 'מקדש השבת וישראל וראשי 
חדשיט'יאו, 


(פס פ"נכ ס"ג), שהרמב"ם השמיט הלכה זו, כיון 
שלכתחילה ודאי צריך לומר כתיקון חכמים, ובדיעבד 
יצא גם אם אמר 'מנחיל ארצות' כיון שלא שינה עיקר 
מטבע הברכה שהרי מזכיר ענין הברכה שתיקנו חז"ל. 
[רסג] רמב"ם (כככות פ"נ סז), שו"ע (טס סי קפט פ"5). וביאר 
בכסף משנה, שמן הדין היה שלא להזכיר בה מלכות 
שמים כלל כיון שסמוכה לברכה ראשונה, אלא שלפי 
שהזכיר בבונה ירושלים מלכות בית דוד צריך גם כן 
להזכיר מלכות שמים, ולא תקנוה בברכה עצמה שלא 
להשוות מלכותא דארעא עם מלכותא דרקיעא, אלא 
תקנוה בברכת הטוב והמטיב, וכיון שתיקנו בה מלכות 
של בונה ירושלים תיקנו גם כן מלכות כנגד ברכת 
הארץ, ולכן צריך לומר שלוש מלכויות. וכן הביא 
במשנה ברורה (פק"ל). | [רסד] שו"ע (פס). והביא במשנה 
ברורה (פס) הטעם, שכיון שאומרים בה ג' מלכיות 
אומרים בה ג"כ ג' הטבות, מפני שעיקר הברכה היא 
על שם ההטבה דהיינו הטוב והמטיב, וכיון שאומרים 
בה ג' הטבות והיא ברכת הודאה אומרים ג"כ ג' 
תגמולות. [רסה] כמבואר בסוגייתנו, כסף משנה (עס 
פ"כ ס"ד), ש"ך (יו"ל פי' פעט סק"ל). [רסו] כסף משנה (עס) 
בביאור גירסת הרי"ף בחתימת ברכה שלישית של 
ברכת המזון כשחותם בנחמה. וכן הביא בשו"ע (יו"ד 
סי' פעט ק"נ) שיש משנים בבית האבל נוסח ברכה 
שלישית, וחותמים 'מנחם ציון בבנין ירושלים'. 
[רסז] כסף משנה (פס). [רסח] ש"ך (פס). שהרי בברכת 
'נחם' שאומרים בתשעה באב הנוסח בכל הסידורים 
'ברוך אתה ה' מנחם ציון ובונה ירושלים', וצריך לומר 
ש'מנחם ציון ובונה ירושלים' הכל דבר אחד. וראה 
גם שער הציון (ס" פקט סק"ג). אמנם מנהג בני ספרד 
לחתום גם ברכת נחם בנוסח 'מנחם ציון בבנין 
ירושלים'. אור לציון (מ"ג פכיע פכ"ל). ‏ [רסט] רמב"ם 
(תפי(ס. פ"כ ס"ס), שו"ע (פו"ם סי' תפו ס"6). וכתב הלבוש 
(שס) שמקדים ישראל לזמנים, לפי שקידוש הזמנים 


פניני הלכה 


הגנוז בדבריהם ואותיותיהם. וכיון שכן הרי הוא משנה ממטבע שטבעו חכמים בברכות, 
ולא יצא ידי חובתו, וצריך לחזור לראש הברכה. 

וגם בשו"ת שבט הקהתי (("י סי" קפד) צידד תחילה שקידוש ראש חודש הוא בכלל 'מקדש 
ישראל והזמנים', כיון שישראל את הזמנים בכך שהם מקדשים ראשי חדשים, אך מסיק 
שהוא משנה ממטבע שטבעו חכמים בחתימת הברכה, שצריך לחזור. 


אמירת יעלה ויבוא' והזכרת שמחה במועדים 

בגמרא אמר רב גידל בשם רב, שיש חילוק בין שבת ליום טוב לענין נוסח הברכה למי 
ששכח להזכיר 'רצה' ו'יעלה ויבוא', שהשוכח להזכיר 'רצה' בשבת אומר 'ברוך שנתן 
שבתות למנוחה לעמו ישראל באהבה לאות ולברית ברוך מקדש השבת', ואינו מזכיר 
לשון שמחה, ואילו הטועה ולא הזכיר *יעלה ויבוא' ביום טוב אומר 'ברוך שנתן ימים 
טובים לעמו ישראל לשמחה ולזכרון ברוך מקדש ישראל והזמנים', ומזכיר לשון שמחה. 
ואף לענין ראש חודש צידד רבי זירא שאפשר שאומר 'לשמחה ולזכרון'. וכתב בבית אהרן 
(כסן, ענימ סכם ומועליס סי כ פות ז) בביאור הטעם שביום טוב וראש חודש אומרים 'לשמחה 
ולזכרון', ובשבת אין אומרים אלא 'למנוחה', לפי ששבתות אין בהם דין הזכרה לפני ה' 
בקרבן, ולכן אין אומרים בהם 'לזכרון', אבל בימים טובים ובראשי חדשים יש דין הזכרה 
לטובה, וגם השמחה כרוכה בהזכרה זו, שהרי היתה נעשית על ידי תקיעת חצוצרות 
והכאת חליל, שבהם הראו את שמחת החג, ולכן אומרים בהם 'לשמחה ולזכרון'. 


ברכות מט. 


נשים בהזכרת ברית ותורה 

נשים ועבדים לא יאמרו ברית ותורה, 
שנשים אינן בני ברית, ועבדים אינם בני 
תורהיייי. ובימינו נהגו הנשים לומר גם כן 
'על בריתך שחתמת בבשונו ועל תורתך 
שלמדתנו' וכו"יי. 


העמדת אשה במלכות 

אין מעמידין אשה במלכות, שנאמר 
(דנכיס ז פו) 'עליך מלך' ולא מלכה, וכן כל 
משימות שבישראל אין ממנים בהם אלא 
אישוייו, 


לא הזכיר עניינו של יום בברכת המזון 
בשבת 


טעה ולא הזכיר של שבת, אם נזכר 


קודם שהתחיל בברכה רביעית, אומר 
'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולםי= 
שנתן שבתות למנוחה לעמו ישראל 


באהבה לאות ולברית, ברוך אתה ה' 
מקדש השבת'וײ. 


ביום טוב 

טעה ולא הזכיר של יום טוב, אומר 
'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם אשר 
נתן ימים טובים לעמו= ישראל לששון 
ולשמחהי*", את יום חג פלוני הזה3, 
ברוך אתה ה' מקדש ישראל והזמנים'פי. 


תלוי בישראל, דכתיב (ױקכפֿ כג ד) 'אלה מועדי ה' אשר 
תקראו אותם', כלומר שבית דין של ישראל קובעין 
אותם לפי דעתם, וע"י קידושם שמקדשין אותן הם 
מקודשים. ומטעם זה אמרו בסוגייתנו שאין זו חתימה 
בשתים [ואף ב'מקדש השבת וישראל והזמנים' ענין 
אחד הוא וקדושה אחת, לפירוש רש"י (ד"ס פון מז]. 
[רען רמב"ם (קס פ"כ ס"), טור (עס סי" תלג). וכמבואר 
בסוגייתנו שאין זו חתימה בשתים כיון שישראל 
מקדשים לראש חודש. (רעאן רמב"ם (עס פ"נ סי"), 
שו"ע (פס סי תכס פ"ג). וכתב בביאור הגר"א (פ"ק 5), 
שרין זה נלמד מהמבואר בסוגייתנו לענין יום טוב 
שחל בשבת, שחותם 'מקדש השבת וישראל והזמנים', 
ואם כן הוא הדין לראש חודש, שהרי מבואר 
בסוגייתנו שענין החתימה בראש חודש הוא כמו ביום 
טוב. | [רעב] רמ"א (קס סי קפו ק"ג). וכמבואר בסוגייתנו 
בדברי רב [אלא שלדעתו גם אנשים אינם חייבים 
להזכיר מטעם זה ברית ותורה, ובזה אין הלכה 
כמותו], ביאור הגר"א (פק"ז). וכתב עוד בביאור הגר"א, 
שכוונת הרמ"א שנשים לא תאמרנה לא ברית ולא 
תורה, שבשתיהם אינן שייכות, ועבדים יאמרו ברית 
ולא יאמרו תורה. [רעג] משנה ברורה (פק"ט). וביאר 
שהכוונה על ברית הזכרים שחתמת בבשרנו, וכן 
תורתך שלמדתנו על לימוד הזכרים, שבזכות התורה 
והברית נחלו ישראל את הארץ. ועוד, שגם הנשים 
צריכות ללמוד מצוות שלהן לידע היאך לעשותן. 
נרעדן רמב"ם (מנמס פ"פ סיה). וכתבו הרדב"ז וכסף משנה 
שמקורו בספרי. ובקרית מלך כתב שיש מקור לדבר 
בסוגייתנו, | שאמרו שהנשים אינן מזכירות מלכות 
בברכה שלישית כיון שאינו שייך בהן [וציין לדברי 
האור שמח]. אך באור שמח כתב שאין ראיה מכאן, 
שיש לומר שהכוונה שאינן בכלל המצוה להעמיד 
מלכים כשם שאינן בני כיבוש. [ועה] דעת הראב"ד 
שבכל ברכות אלו אין מזכיר מלכות כיון שאינן ברכות 


דהלכתא 


מג 


ואם חל יום טוב בשבת, אומר 'שנתן 
שבתות למנוחה לעמו ישראל באהבה 


לאות ולברית וימים טובים לששון 
ולשמחה את יום חג פלוני הזה, ברוך 
אתה ה' מקדש | השבת וישראל 


ההזמנימ'ויייו, 


בראש חודש וחול המועד 

אם טעה ולא הזכיר בה של ראש 
חודש, בין ביום: בין יבלילה, אנפר 'ברוף 
[אתה ה' אלהינו מלך העולםי=א] שנתן 
ראשי חדשים לעמו ישראל לזכרון', ואינו 
חותם בה, והוא שנזכר קודם שהתחיל 
הטוב והמטיב. וחול המועד דינו כראש 
חודשניט. 


בראש השנה 

טעה ולא הזכיר של ראש השנה, אומר 
יברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם שנתן 
ימים טובים לעמו ישראל את יום' +וטוון 
הזה'. ויש אומרים שחותם 'ברוך אתה ה' 
מקדש ישראל ויום הזכרון', וש אומרים 


שאינו חותםו=. 


פרטי דינים בברכות אלו 

בכל הלכות אלו, המסופק אם הזכיר או 
לא, תולים שלא הזכיר וצריך לברך ברכות 
אלוויףו. 


קבועות, אך רוב הראשונים חולקים עליו. טור (פי"פ 


סי' קפס). [רעו] רמב"ם (עלכות פ"נ סי"נ), שו"ע (עס כ" 
קפת ס"ו). ‏ [רעז] כן הגיה במשנה ברורה (פ"ק יפ), וכן 
הוא ברמב"ם. [ועח] כן הנוסח ברי"ף ברמב"ם 


ושו"ע, ולא כנוסח שבסוגייתנו, 'לשמחה ולזכרון'. 
[רעט] הזכרת חג פלוני אינה בנוסח שבסוגייתנו 
וברמב"ם, ומבוארת בשו"ע עפ"י הטור בשם הראב"ד. 
[רפ] רמב"ם (לס), שו"ע (פס). [רפא] שו"ע (פסו. והיינו 
כששכח ולא אמר שניהם, לא רצה ולא יעלה ויבוא, 
ולכן צריך לכלול שניהם. אבל אם שכח של שבת 
לבד אומר רק 'אשר נתן שבתות למנוחה', וכן אם 
שכח של יום טוב לבד אומר 'אשר נתן ימים טובים 
לעמו ישראל'. משנה ברורה (סק"ס. | [רפב] בביאור 
הלכה (ד"ס פומר נכון) האריך בדעות הפוסקים אם ברכת 
ראש חודש וחול המועד פותחת בברוך, ומסיק לפתוח 
בברוך כדעת רבים מהראשונים וגדולי הפוסקים, 
עיי"ש. | [רפג] רמב"ם (סס פ"כ סי"ג), שו"ע (טס סי" קפס 
ס"ז). ואינו מזכיר שמחה ולא חותם בה, כיון שרב 
גידל הסתפק בזה בסוגייתנו, כסף משנה. וראה בלחם 
משנה שאולי גם בחול המועד מזכיר ברכה בפני 
עצמה אם נזכר קודם הטוב והמטיב כמו בראש חודש. 
[רפד] ‏ משנה ברורה (פ"ק א). דעת הכנסת הגדולה 
(סגס"ט) שחותם וכן הסכימו אחרונים רבים, ודעת המגן 
אברהם (פק"ז) שאינו חותם, והמשנה ברורה נוטה לדעת 
הסוברים שחותם. והביא המשנה ברורה עוד, שנחלקו 
האחרונים לגבי יום הכפורים לענין חולה שצריך 


לאכול בו וצריך לומר בו יעלה ויבוא, יש אומרים= 


שאם שכח יעלה ויבוא צריך לומר 'ברוך שנתן ימים 

קדושים לישראל את יום הכפורים הזה' בלי חתימה, 

ויש אומרים שבזה לא תיקנו חכמים כלל נוסח ברכה 

להשלים הזכרת יעלה ויבוא, וכל שלא אמר במקומו 

שוב אינו חוזר, וכתב שכן מסתבר. | [ופה] משנה 
ברורה (פ"ק )+ ושער הציון (ס"ק כ). 


וכמבואר ברמב"ם (ני ספקדע פ"ג ה"ס), שבימי המועדות כולם ובראשי חדשים היו הכהנים 
תוקעים בחצוצרות בשעת הקרבן, שנאמר (מזנר יי) וביום שמחתכם ובמועדיכם ובראשי 
חדשיכם ותקעתם בחצוצרות על עולותיכם ועל זבחי שלמיכם והיו לכם לזכרון לפני 
אלהיכם', והחצוצרה היתה נעשית מן עשת של כסף. ומבואר שבימים טובים אלו יש דין 
הזכרה לטובה בחצוצרות לפני הקרבן כדי להעלות זכרוננו לפני ה' מתוך שמחה. ועל שם 
הזכרה זו אומרים בנוסח הברכה 'לשמחה ולזכרון.. 


ובספר קושיות לאחד הראשונים (פי' פ) ביאר, שזהו הטעם שאומרים 'יעלה ויבוא' בימים 
טובים ובראשי חדשים ולא בשבתות, וז"ל, תקשי לך, למה אין אומרים 'יעלה ויבא' בשבת, 
כמו בימים טובים ובראשי חודשים וראש השנה ויום כיפור. תירץ, לפי שנאמר (נמלנר עס) 
יוביום שמחתכם ובמועדיכם' אלו ימים טובים וראש חודש וראש השנה ויום ביפור, כמו 
שדרש ר' יוחנן (כ"ס ד [לפנינו איתא רבי יונה] הוקשו כל המועדות זה לזה, 'ובראשי 
חדשיכם' אלו ראשי חדשים, ותקעתם בחצוצרות' עד 'והיו לכם לזכרון'. מהו ילזכרון', 
שיהיו מזכירים אותו ב'יעלה ויבא', וכתוב בו זכרינו ה' אלהינו בו לטובה'. ושבת אין 
בכלל מועדים וראשי חדשים לענין 'יעלה ויבא', לפי שאינו נזכר בפסוק זה, לפיכך אין 


אנו אומרים 'יעלה ויבא' בשבת. 


ובמנהג מרשלייאה (פפלת יוס טונ עמ' גוו) ובלבוש (פי"פ פי' פפו ס") כתבו גם כן שמטעם זה 
אומרים 'יעלה ויבוא' בימים טובים ובראשי חדשים, שעיקר 'יעלה ויבוא' לא נתייסד אלא 
על הזכירה והפקידה, שנאמר 'וביום שמחתכם ובמועדיכם ובראשי חדשיכם וגו' והיו לכם 


מד 


אם אינו יודע נוסח ברכה זו, חוזר 
לראש. ואם יודע ההתחלה והסיום, אף 
שאינו יודע שאר הנוסח שבאמצע כראוי, 
אומרה ואינו צריך לחזור לראשו=. 


מט: 


התחיל כבר בברכה רביעית 
בשבת ויום טוב 


כל הברכות הללו בשבת ויום טוב, אינן 
מועילות אלא כשנזכר קודם שהתחיל 
הטוב והמטיבו, אבל אם לא נזכר עד 
שהתחיל הטוב והמטיב, צריך לחזור 
לראש ברכת המזווויף"ו. 


בראש חודש וחול המועד 

בראש חודש וחול המועד, אם לא נזכר 
עד שהתחיל הטוב והמטיב אינו חוזר, 
מפני שאינו חייב לאכול פת כדי שיתחייב 
לברך ברכת המוןישי. ואפשר שמכל 
מקום יש לאמרו בתוך שאר הרחמן, כמו 
השוכח 'על הנסים', ואולי יש לחלק כי 
ביעלה ויבא יש בו הזכרת שמות ואין 
לאומרו לבטלה, כן נראה וכן נוהגיםו. 


בראש השנה 


אליבא 


הטוב והמטיב, יש אומרים שאינו חוזר, שיעור אכילת פסולי המוקדשין 

ויש אומרים שחוזרףי. האוכל כזית מבשר קדשים שנותר, ומן 
הפיגול, במזיד חייב כרת, בשוגג מביא 
חטאתניי. 


ברכות מם. - נ. 


סעודות שבת בפת 

סעודת ליל שבת ושל שחרית אי אפשר 
לעשותן בלא פתויי. נוסחאות ברכת הזימון 
בשלשה 


כיצד היא ברכת הזימון, אם היו שלשה 
אומר אחד מהם נברך שאכלנו משלויי, 
והם עונים ואומרים 'ברוך שאכלנו משלו 
ובטובו חיינו', והוא חוזר ואומר 'ברוך 
שאכלנו משלו ובטובו חיינוו=", ברוך3 
אתה ה' אלהינו מלך העולם הזן את 
העולם כולו בטובו'ייו, עד שגומר ארבע 
ברכות והן עונין אמן אחר כל ברכה 


לא הזכיר של ראש חודש בתפילה 
ראה לעיל (כט: (6. 


יצא מירושלים ונוכר שיש בידו בשר 
קודש 

מי שיצא מירושלים ונזכר שיש בידו 
בשר קדש, אם עבר הצופין שורפו 
במקומו, ואם לאו אם יש בו כזית או יתר 
חוזר ושורפו בירושלים, ואם הוא אורח 


שאין לו בית שורפו לפני הבירה מעצי !ה"י 
המערכהויט. בארבעה 

אם הם ארבעה יכול לומר יברכו 
שעה אהי שאכלנו משלו', אבל יותר טוב לומר 


כמה שיעור אוכלין לטומאה, לטומאת 
עצמן כל שהן אפילו שמשום או חרדל 
מתטמא, שנאמר (ױקנ ₪ 3) 'כל האוכל מעשרה ומעלה 
אשר יאכל' כל שהוא, ואין אוכל טמא | אם הם עשרה, צריך להזכיר את ה', 
מטמא אוכל אחר או משקין או ידים עד שאומר נברך אלהינו' וכו', והם עונים 
שיהיה בו כביצה בלא קליפתה, וכן האוכל ואומרים 'ברוך אלהינו' וכו'שיי, והוא חוזר 
אוכלין טמאים אינו נפסל עד שיאכל ואומר ברוך אלהינו שאכלנו משלו ובטובו 


נברך', שלא להוציא עצמו מן הכללויי. 


דהלכתא 


נברך לאלהינו' בלמ"ד"י. ובין שיהיו 
עשרה או מאה או אלף או רבוא, כך הם 
מברכיםושו. 


טעו ולא זימנו בשם 

אם טעה המזמן בעשרה והעונים, ולא 
הזכירו אלהינו, אין יכולים לחזורושו. אבל 
אם עדיין לא ענו אחריו, יחזור ויזמן 
בשםי. 


הזמנה לזימון 

על פי הקבלה נוהגים להזמין עצמם 
לזימון, שאומר המזמן תחילה 'רבותי 
נברך', או בלשון אשכנז, 'רבותי מיר 
וועלין בענטשין', והם עונים יהי שם ה' 
מבורך מעתה ועד עולם'ש-. 


נוסח ברכו וענייתו 
ראה להלן (). 


. 


בנופח ברכת התורה 

יש גורסים בנוסח ברכות התורה 'לומדי 
תורתך לשמה'שו. וגם מי שאינם אומרים 
תיבת 'לשמה' יש להם לכוון באמירת 
'הערב נא' שתהיה התורה מתוקה עלינו 
שנתעסק בה לשמה ולא לכוונה אחרת 


בראש השנה, אם לא נזכר עד שהתחיל כביצה ומחצה וזהו חצי פרסי", 
[רפו] משנה ברורה (פ"ק ז). וראה בביאור הלכה (ד"ס 
טנפן) שדן אם מי שאינו יודע נוסח ברכה זו יכול 
לצאת ידי חובתו באמירת רצה או יעלה ויבוא בין 
ברכה שלישית לרביעית. נרפזן ואם נזכר אחר שאמר 
תיבות 'ברוך אתה' של ברכת 'בונה ירושלים' פשוט 
שחוזר לומר רצה והחליצנו או יעלה ויבוא, ואומר 
אח"כ ובנה ירושלים וכו'. ואם נזכר אחר שאמר כבר 
'ברוך אתה ה", נכון שיסיים תיכף 'למדני חקיך' כדי 
שלא יהיה השם לבטלה, וחשוב עדיין כלא סיים 
הברכה וחוזר לרצה, משנה ברורה (פ"ק כנ). אם התחיל 
'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם' של ברכת הטוב 
והמטיב, ועוד לא אמר יהאל', יש אומרים שאינו 
חשוב עדיין כמתחיל ברכת הטוב והמטיב, ויכול 
להמשיך ולומר 'אשר נתן' וכו', משנה ברורה (פ"ק כג). 
ובביאור הלכה (ד"ס עד עספפי) הניח דין זה בצע"ג, כיון 
שגילה דעתו שפתח בברכה רביעית. [ופח] רמב"ם 


חשובות כאחת. 


לבטלה: 


חוזר. וביום הכפורים ודאי אינו חוזר. 


חוזר אלא לתחילת ברכה שלישית, כיון שחשוב 
כשוכח יעלה ויבוא בתפילה ולא הסיח דעתו מלומר 
תחנונים, שאינו חוזר לראש התפילה אלא לרצה. 
וטעמו של הרמב"ם ביאר במשנה ברורה (פ"ק כד) בשם 
האחרונים, שכיון שכבר סיים סדר ברכות דאורייתא 
והסיח דעתו מהם ופתח בהטוב והמטיב, הרי זה דומה 
לעקירת רגלים בתפילת שמונה עשרה, שחוזר לראש 
אם טעה באיזה דבר. וראה ביאור הלכה (ד"ס 0לש) 


וביארו התוספות (ל"ס 6) 


ראשונות | של שבת שחייב 


ששיעורו בכזית. כסף משנה. 
6וכלין פ"ד ס"b).‏ 


Sa 


לזכרון' וגו'. ועל פי זה כתבו שאין להזכיר שבת בתוך יעלה ויבוא' בתפילת יום טוב 
שחל בשבת, ושלא כדעת הפוסקים שאמרו להזכיר 'את יום השבת הזה ויום פלוני הזה', 
כיון שאין שייך זכרון אלא בראש חודש וביו"ט ולא הוזכרה שבת באותה פרשה, לפיכך 
אין צריכים להזכיר שבת במקום שעיקרו משום זכרון שהוא משום ראש חודש ויו"ט. 


מט: 


מי שלא אכל בראש חודש מחמת טירדה 

בשו"ת משכן בצלאל (קפֿטורונין, סי' קכנ לופ 6) דן, בדבר מי שהיה טרוד בעסקיו ולא אכל 
בראש חודש בכל היום, בלי שיתכוין להתענות, אם צריך להתענות תענית אחרת 
לתעניתו, לכפר על שהתענה ביום האסור בתענית. וכתב שנראה שהדבר תלוי במחלוקת 
הראשונים. שהנה בסוגייתנו מבואר שמי ששכח להזכיר 'יעלה ויבוא' בברכת המזון של 
ראש חודש אינו צריך לחזור ולברך, כיון שאין חיוב לאכול בראש חודש, אלא אם רוצה 
אוכל ואם אינו רוצה אינו אוכל. והקשו הראשונים, שהרי מבואר במגילת תענית שאסור 
להתענות בראש חודש, ותירצו באופנים שונים, ודין זה תלוי בתירוציהם. 


הבעל המאור (פפפיס ית: ד"ס ולני) תירץ שיש שלשה מיני תעניות, יש תענית של צער ואבל 
שאסורה בכל יום קודש והם הימים המנויים במגילת תענית, יש תענית שאדם מסיח 
דעתו מאכילה מחמת עסקיו וכדומה שאסורה בשבתות ובימים טובים ומותרת בחול 
המועד וראש חודש, ויש תענית שאדם מכוין לבו לאביו שבשמים כגון בקשת רחמים 
לקרוע גזר דין, כתענית חלום, שמותרת אפילו בשבת אך לא בפורים. ואם יושב ושונה 
כל היום ונפשו חשקה בתורה ולא באכילה, מותר ביום טוב ואסור בשבתות ובשבועות 
ובפורים ובערב יום הכפורים, שבהם צריך שיקיים דין 'לכם' (לס פפפיס סת:). ודין חזרה 
בששכח 'יעלה ויבוא' תלוי במה שחייב לאכול ואינו יכול להסיח דעתו מאכילה ולעסוק 
בעסקיו, ובראש חודש אין איסור להתענות באופן זה, ומה שאסרו במגילת תענית הוא 
רק תענית שמחמת צער ואבל, ואין דין 'יעלה ויבוא' תלוי בה. 


חיינו, ומתחיל ברכת המזוןשט. אין לומר 


[רצו] ולא יאמר בפעם הראשונה 'ובטובו חיינו'. ביאור 
הלכה (סי קנג ד"ס עפומל פתד). 
ס"נ), שו"ע (פס סי קננ ק"פ). ויש דעות בין האחרונים 
אם צריכים לענות אמן על שאמר המזמן 'ברוך 
שאכלנו משלו', והמנהג שלא לענות. משנה כרורה 
(פק"ג). והמזמן, לכולי עלמא לא יענה אמן אחר אמירת 
המסובין 'ברוך שאכלנו' וכו', כיון שהוא בעצמו חוזר 
ואומר גם כן 'ברוך'. שער הציון (סק"ט. 
זה משמע שאינו אומר 'ברוך הוא וברוך שמו' קודם 
שמתחיל ברכת הזן, וכן דעת הגר"א, ויש פוסקים 
שכתבו לאמרו, וכן המנהג, ומכל מקום אין זה שייך 
ביחיד, וגם בשלשה לא יאמר אותו אלא המזמן ולא 
[רצאן משנה ברורה (ס"ק ש). לדעת הכנסת השנים שעונים לו. משנה ברורה (פק"ד) ושער הציון 
(פק"ג). 
[ש] רמב"ם (עס). 
פי מה שביארו דבריו בגמרא. הרמב"ם מס פ"ס ס") 
סתם וכתב שמשלושה עד עשרה יאמר 'נברך'. בדיעבד 


שנשא ונתן בדעות הראשונים בזה, ובסברת האומרים 
שטעם החזרה לראש הוא משום שכל ג' ברכות המזון 
[רפט] שו"ע (עס סי" קפס ס"ו, סי" תכד 
ס"6), וכעין זה ברמב"ם (סס פ"נ הי"ג). וראה שו"ע (עס 
סי' קפת פ"ק) לענין סעודה שלישית בשבת, ובמשנה 
ברורה (ק"ק כו) לענין סעודות נוספות ביום טוב. 
[רצן רמ"א (סי' קפס פס). בביאור הלכה (ד"ס ופין (פומלו) 
הביא שתמה המגן אברהם (פ"ק ₪) שהרי אין שום 
איסור לומר תחנונים שיש בהן הזכרת שמות, ודווקא 
ברכה לבטלה אסור. והביא שבספר בגדי ישע (סיק י) 
תירץ שכאן שכונתו באמירת "יעלה ויבוא' בהרחמן 
לצאת ידי חיוב ברכה, גרע, ויש בזה חשש ברכה 


הגדולה (סגס"ט) חוזר ולדעת המגן אברהם (פק") אינו 
[רצב] שו"ע 
(פס סי כעד מ"ד). וכתב בביאור הגר"א (פק"ס) שמקורו 
במה שאמרו בסוגייתנו שסעודת ראש חודש אם אינו 
ברורה (פק"ה). 
[שג] רמב"ם 
בתוספות (ל"ס נרן %סט), וטעמם משום שרק בשיר 
והודאה כחום למיה, כמו ישירו לה" יהודו להיייגפלו 
לה'', אבל לגבי ברכה לא מצינו זה הלשון. וכתב 
בשער הציון (פק"ו) שבגירסת הירושלמי במשנה וכן 
ברמב"ם ובחידושי הרא"ה על הרי"ף איתא בלמ"ד, 


שאף בראש חודש אסור 
להתענות, אלא שאינו חייב באכילת פת בראש חודש 
ולכן אין חייב בברכת המזון, מה שאין כן בב' סעודות 
לאכול בהן פת. 
[רצגן רמב"ם (פפוני סמוקלפין פי"ט ס"מ). ופסק כרבי יהודה 
ורצדן רמב"ם (עומסם 
[רצה] רמב"ם (פסולי סמוקדטין פי"מ ס"י). 


חלילהושו. 


ומכל מקום יותר נכון כדעת השולחן ערוך, שנוסח 
זה נכון לכל הדעות. ובלחם משנה כתב ליישב דעת 
הרמב"ם שגרס 'לאלהינו', שבכל מקום שמזכיר השם 
לא איכפת לנו שיאמר למ"ד, שהדברים מוכיחים שעל 
הקדוש ברוך הוא אומר ולא על בעל הבית, ועדיף 
לדמות נוסח זה לברכת 'למי שעשה ניסים' [בחתימת 
ההגדה]. | [שה] רמב"ם (ס), שו"ע (פס). וכדעת רבי 
עקיבא במשנתינו שהכריעו בגמרא ההלכה כמותו. כסף 
משנה. | [שון ויש דעות בין האחרונים אם המזמן 
עצמו יכול לומר 'ברוך אלהינו שאכלנו משלו', או 
שצריך לומר ג"כ בלא שם מאחר שהעונים אמרו 
מתחלה בלא שם. ולכו"ע אם הם אמרו בשם יכול 
גם הוא לחזור ולומר 'ברוך אלהינו' וכו', אף דנברך 
אמר בלא שם. משנה ברורה (פק"). | [שזן שו"ע (פס 
סי" קנ ס"כ). [שח] משנה ברורה (פק"ט). שכן הזהיר 
בזוהר (פ"ג קפו:) לומר בפיו קודם ברכת המזון 'תן לנו 
הכוס ונברך' או 'באו ונברך', לפי שכל דבר שבקדושה 
צריך הומנה בפה עובר לעשייתו כדי להמשיך 
הקדושה. ‏ [שטן ט"ז (פו"ם סי" מו פק"ס) שכן גירסת 
הרי"ף, ובמחצית השקל (כע ספיפ הביא שכן כתבו 
הב"ח (ד"ס ומ"ם הפמ), אליה רבה (סק"ג) ועטרת זקנים 
(סק"פ). ובמעשה רקח (מפינס פ"ז ס"י) הביא בשם הלחם 
חמודות שכן עיקר, שכן מבואר בסוגייתנו שבתפילה 
על דברי תורה ישאל כל תאוותו, שעל כך נאמר (פסניס 
פ י) 'הרחב פיך ואמלאהו'. [שי] ט"ז (סס). 


[רצזן רמב"ם (נללות פ"ס 


[רצח] מלשון 


ורצטן רמב"ם (סס פ"ס ס"ג), שו"ע סס). 
[שא] שו"ע (פס). וכדברי שמואל על 


[שב] רמב"ם (פס פ"ס ס"ל), שו"ע (פס). 
(פס). [שד] שו"ע (קס),. ומקור דין זה 


פניני הלכה 


אך התוספות בסוגייתנו (ל"ס 6 גע) ועוד ראשונים תירצו באופן אחר, שאין חיוב לאכול 
פת. וממה שלא תירצו כבעל המאור, שהאיסור להתענות בראש חודש הוא דווקא 
כשמקבל תענית ורוצה להתענות מחמת אבל וצער, אבל כשלא אכל מחמת טרדתו שאין 
כוונתו להתענות מותר [שלא כבשבת ויו"ט שאסור אף להתענות מחמת טרדתו אלא חובה 
לאכול], משמע שסוברים שאסור להתענות בראש חודש אפילו שלא לשם תענית, כמו 
בשבת ויו"ט. ולפי דעתם יש לצדד שצריך להתענות יום נוסף, שאף שאינו נחשב לו 
כתענית לצאת בה ידי חובת תענית אם נדר להתענות, מכל מקום הרי התענה בראש 
חודש וצריך כפרה. 

וכתב שיש להכריע שאין צריך לחזור ולהתענות, כיון שלדעת בעל המאור אינו צריך 
להתענות, ואף לדעת התוספות יש להסתפק אם הראיה מדבריהם מוכרחת, ועוד יש לצרף 
שלשיטת רבינו ירוחם (שיג 5 פ"6) והכל בו (פי" עג) שבזמננו בטלה מגילת תענית בטל גם 
איסור התענית בראש חודש, שגם ראש חודש איסורו ממגילת תענית, ויש לסמוך עליהם 
שהמתענה בראש חודש אינו צריך להתענות על תעניתו. 


ב 


דקדוקים בנופח 'ובטוכו חיינו" שבברכת הזימון 

בגמרא הובאה ברייתא, שמברכותיו של אדם ניכר אם תלמיד חכם הוא אם לאו. כיצד, 
רבי אומר, אם אמר 'ובטובו' הרי זה תלמיד חכם, ואם אמר 'מטובו' הרי זה בור. ופירש 
רש"י (ד"ס ופטונו), שאם אומר 'ומטובו חיינו' הרי זה ממעט בתגמוליו של מקום, שמשמע 
שאינו מודה אלא על דבר מועט כדי חיים. ועוד תניא, רבי אומר, האומר 'בטובו חיינו' 
הרי זה תלמיד חכם, והאומר 'ובטובו חיים' הרי זה בור. ופירש רש"י (לי= פיי הטעם, לפי 
שהוציא את עצמו מן הכלל. 

בקובץ ועד חכמים (גון ו-ו פיי קט כתב הגר"ד אריק בן בעל האמרי יושר, הייתי משובתי 
שבת בק"ק בעיאן ובסאדיגערא אצל שני בני היצהר בני הה"ק ר' אברהם יעקב מסאיג, 
ושמעתי אומרים בברכת הזימון 'ובטובו חָיָינו' החי"ת בפת"ח והיו"ד בציר"י, ונכנס הנוסח 


דקדוקים בברכת הזימון 

האומר נברך על המזון שאכלנו', או 
שאומר 'למי שאכלנו משלו', או שאומר 
במקום ובטובו' 'מטובו', או במקום 
'חיינו' אומר 'חיים', הרי זה בורש=. 
וכשהם עשרה, כיון שמזכירים את השם 
יכול לומר נבוך אלהינו על המזון 
שאכלנו משלויש=. 


נוסח ברכת השיר בליל הסדר 

בחתימת ההגדה בליל הסדר אומר, 
'לפיכך אנו חייבין להודות להלל לשבח 
לפאה להדר לוומם לגדל ולנצח למל 
שעשה לנו ולאבותינו את כל הנסים האלו 
והוציאנו מעבדות לחירות מיגון לשמחה 
ומאפלה לאור גדול ונאמר לפניו הללויה' 
רכריושיגו. 


אם יש לחזר אחר זימון 

מצוה לחזר אחר זימון בעשרהש". 
ואפילו אם הם שבעה מצוה לחזר אחר 
עוד שלשהושו. 


התחלקות | לוימון שלשה 
מסובים 

היו רבים מסובים יחד ואינם יכולים 
לשמוע ברכת הזימון מפי המברך, ואינם 
רשאים ליחלק לחבורות של עשרה, מפני 
שיצטרכו לברך בקול רם וישמע בעל 
הבית ויקפיד עליהם, יכולים ליחלק 
לחבורות של שלשה שלשה ולברך בנחת 


כשרבים 


ממה שלא יצאו ידי חובת ברכת זימון, 
שהרי אינם יכולים לשמוע מפי המברךושו. 
ולהלכה אף אם יכולין לשמוע ברכת זימון 
מפי המברך, כל שאין יכולין לשמוע מלה 
במלה מפי המברך עד הזן את הכל מוטב 
להם ליחלק לשלשה שלשה ולברך בלא 
שםשיו. 


[שיאן שו"ע (שס סי קנ ק"). הקלקול בנוסח 'על המזון 
שאכלנו' הוא משום שמשמע שמברך לבעה"ב 
המאכילו, שאילו כוונתו לברך את הקב"ה, הרי לקב"ה 
יש להודות גם דברים רבים אחרים מלבד המזון. 
הקלקול בנוסח 'למי שאכלנו משלו' הוא משום 
שמשמע שרבים הם, זה זן את זה וזה זן את זה, ולפי 
דבריו הוא מברך לבעה"ב. הקלקול בנוסח 'מטובוי 
הוא משום שממעט בתגמוליו של מקום, שמשמע דבר 
מועט כדי חיים. והקלקול בנוסח 'חיים' הוא משום 
שמשמע שמוציא עצמו מן הכלל. משנה ברורה (קק"ו-מ) 
מדברי רש"י ותוספות בסוגייתנו. | [שיב] שו"ע (ס). 
שכיון שהזכיר את השם אין לטעות שכוונתו לבעל 
הבית המאכילו. משנה ברורה (סק"ט). ‏ נשיגן רמב"ם 
(ממך ומס פ"ם ס"ס). וכמבואר בסוגייתנו שאומרים בברכה 
זו 'למי שעשה לנו'. קרית מלך. ([שידן שו"ע (עס סי 
קנג פ"5). מקור דין זה בהגהות מיימוניות (כככות פ"ס פופ 
), והביא ראיה ממה שאמרו בסוגייתנו, רבינא ורב 
חמא איקלעו לבי ריש גלותא, קם רב חמא וקא מהדר 
אבי מאה, אמר ליה רבינא לא צריכת הא אמר רבא 
הלכה כרבי עקיבא דאמר אין חילוק בין מאה לעשרה, 
ומכל מקום יש ללמוד מכאן שמצוה לחזר אחר עשרה. 
[שטון משנה ברורה (פ"ק נ). ‏ [שטו] שו"ע (Eס).‏ וכמו 
שאמר רבא שהיו עושים בבי ריש גלותא. והוא הדין 
אם צריכין ללכת לדבר מצוה ואין להם שהות להמתין 
שתתבטל המצוה, שרשאין לחלק לג' ג', ויש מפקפקים 
בזה, ולדעתם עכ"פ כשלא נשארו עשרה בלעדם בודאי 
אסור לצאת אפילו לדבר מצוה, ומכל מקום אם היא 
מצוה דאורייתא אפשר שיש להקל בכל אופן. משנה 
ברורה (פ"ק טו). הרמב"ם השמיט כל הלכה זו, וכתב 
במרכבת המשנה (סעמפ, נרכות פ"ז סי"ג) שנראה שסובר 
שדווקא בי ריש גלותא שגדול ומהולל כבודו רשאים 
להיחלק כדי שלא לפגוע בו על ידי שיזמנו עשרה 
עשרה, משא"כ משום קפידא של בעה"ב אין חוששים 


אליבא 


כשיש מסיבה גדולה יש ליתן לברך 
ברכת הזימון למי שקולו חזק כדי שישמעו 
כל המסובין"!. 


שמיעת ברכת הזימון והמזון 

צריכים המזמנים לשמוע כל דברי 
המברך בביאור==. ואף עכשיו שכל אחד 
מהמסובים מברך לעצמו בלחש, צריכים 
לשמוע היטב גם לדברי המברך ולומר 
עמו בלחש כל מלה ומלה ולענות אמן על 
כל ברכה וברכה,געב"פ עד הזן את הכל, 
שעד שם היא ברכת הזימו]זט. 


שלשה שאכלו ובירך אחד לעצמו 

שלשה שאכלו כאחד, וקדם>פי אחד 
מהם וברך לעצמו, השנים יכולים לזמן עם 
השלישי, אף על פי שכבר ברך יכול לומר 
'ברוך שאכלנו משלו', והם יוצאים ידי 
חובת זימון והוא אינו יוצא ידי זימון, 
שאין זימון למפרע==. ואם האחד זימן 
עם אחרים, כגון שבא לחבורה של שלשה 
החייבים בזימון, או אפילו שבא לשנים 
בסוף סעודתם ואכל עמהם מעטש, אף 
השנים הנשארים אינם יכולים לזמןו= על 
האחד, מפני שכבר יצא ידי חובתו 
בזימון==. אך אם נזדמן להם אחד מן 
השוק יכולים לזמן עליו כשיטעום עמהם, 
שחיוב הזימון שלהם לא פקע בשביל 
אותו שזימז!טטו. 


ביותר משלשה 

והוא הדין לעשרה שאכלו וקדמו 
שלשה מהם וברכו לעצמם, שיכולים 
להצטרף עם הנשארים ולזמן בשם. והוא 
הדין אם היו מתחלה ארבעה וברכו שנים 
מהם, יכולים השנים הנשארים לצרף אחד 
מאלו השנים שברכו ולזמן עליו. ואפילו 
אם רוב החבורה ברכו בפני עצמם, אם 
נשארו שנים שלא ברכו עוד, יכולים לצרף 
אחד מהם לזימווש. 


mre 


וצריכים להתחלק דווקא לעשרה עשרה. ([שזן משנה 
ברורה (ס"ק ח), וכמו שיבואר להלן בסמוך שעד שם 
הוא עיקר ברכת הזימון. | [שיח] משנה ברורה (ס). 
וכתב בשער הציון (פ"ק יז) שאף שבדרך החיים (לץ פילוף 
מימון סי"נ) מפליג עוד יותר וסובר שצריך לשמוע דווקא 
כל ברכת המזון, מכל מקום די לנו להקל נגד השו"ע 
באינם יכולין לשמוע עד הזן, עיי"ש. | [שיט] רמב"ם 
(נרכות ‏ פ"ס סי"נ). וכן מתבאר מדברי השו"ע שהובאו 
לעיל בסמוך. וכתב בכסף משנה, שזה נלמד ממה 
שאמר רבא בסוגייתנו שכאשר היו אוכלים פת בבית 
ריש גלותא היו מברכים שלשה שלשה, ולא היו 
יוצאים בברכתו של ריש גלותא כיון שרעשו כל 
המסובים ולא היו שומעים את קול המברך בביאור. 
[שכ] משנה ברורה (ס" קנג ק"ק ח). [שכא] כן הוא 
ברמב"ם, ובשו"ע כתב 'שכח', אך לאו דווקא הוא 
והוא הדין למזיד, ונקט כן אגב דבריו ברישא [שהובאו 
לעיל (5ס6]. ביאור הלכה (פ" קלד ס"b‏ ד"ס פכת). וראה 
עוד בבאר יהודה (על סכמנ"ס עס). | [שכב] שו"ע (שס סי 
קד "6), וכעין זה ברמב"ם (עס פ"ס סי"ד). = [שכג] משנה 
ברורה (פק"ג). | [שכד] רמ"א (עס). [שכה] משנה ברורה 
(סק"ד). | [שכו] משנה ברורה (פס). | [שכז] ביאור הלכה 
(ד"ס 5פד מסס). אמנם במעשה רוקח ,על סומנ"ס עס) הביא 
בשם ריא"ז, שאם היו חמשה וקדמו שלשה מהם 
וזימנו לעצמן, אינו יכול להצטרף אחד מהשלשה עם 
השנים הנשארים לזמן, הואיל ויצא כבר ידי זימון. עוד 
הביא בביאור הלכה, שבאליה רבה (סק") הסתפק 
בשנים שאכלו פת והג' שתה רביעית משקה ואח"כ 
שכח אחד מן האוכלים פת ובירך, אם רשאי השלישי 
שאכל לזמן עם אותם שנים, או שמא כיון שאין כאן 
רק אחד אותו שחייב מדינא בזימון, אינו יכול לזמן 
עמהם, וכתב שכן מסתבר שלא יזמן, וכן דעת עוד 
פוסקים. [שכח] שו"ע (פס סי מ פ"6). וכן כתב בהלכות 
ברכת התורה (פי' קנט מ" שאחר שענו העם על העולה 


ברכות נ. 


נוסח ברכו וענייתו 

אומר שליח צבור ברכו את ה' 
המבורך', ועונים אחריו 'ברוך ה' המבורך 
לעולם ועד', וחוזר שליח צבור ואומר 
'ברוך הי שמפר לעולם וער', וברי 
שיכלול עצמו בכלל המברכיםנ="ײ. ונהגו 
שהש"ץ מאריך בברכו והקהל אומרים 
יתברך וישתבח וכו' בעוד שהוא מאריך 
בברכושטו, 


בעולה לתורה 
אף העולה לתורה מקדים ואומר ברכו 
כסדר הזהשלי. 


עניית אמן 

הש"ץ אינו עונה אמן אחר שאמרו 
הציבור 'ברוך ה' המבורך לעולם ועד', אך 
הציבור יכולים לענות אמן אחר שאמר 
הש"ץ 'ברוך ה' המבורך לעולם ועד', אך 
אינם חייבים בכך, ואם עומד במקום 
שאסור להפסיק לא יענה אמן זהלי. 


שמיעת המברך 

צריך לומר 'ברכו' בקול רםשו, ואם לא 
שמעו ט' אנשים אמירת 'ברכו' מפי 
המברך, אין להם לענות, ואם ענו אנשים 
אחרים לא יענה עמהםלי. אך אם שמעו 
תשעה אנשים, ואחד לא שמע מהש"ץ 
כשאמר 'ברכו' רק שמע מהקהל שאמרו 
יברוך יה המבורך ‏ לעולם וער', עתה 
עמהם גם כן 'בףוך הי" המבה" לעולם 
ועד'. ואם שמע מהש"ץ לבד כשעונה 
'ברוך ה' המבורך לעולם ועד' לא יענה 
עמו, רק יענה אמן על דבריוושײ. 


התחלקות חבורה לזימון 

שלשה שאכלו אינם רשאים ליחלקשלי. 
וכן ארבעה או חמשה אסור להם ליחלק, 
שכולם נתחייבו בזימון. ששה נחלקים, 
כיון שישאר זימון לכל חבורה. וכן מששה 


'ברוך ה' המבורך לעולם ועד', חוזר המברך ואומר 
'ברוך יהי המפורך לעולם וה כהי לכלול המברך 
עצמו בכלל המברכים. הרמב"ם פסק כן לענין תפילה 
(מפעה פ"ע ה"פ) ולענין קריאת התורה (שס פי"נ ס"ס) 
שהקורא אומר 'ברכו את ה' המבורך' וכל העם עונין 
'ברוך ה' המבורך לעולם ועד'. והביא בהגהות 
מיימוניות (פי"נ %פ ג) בשם רס"ג, שאף על פי שאומר 
יהמבורך' ובכך כבר אינו מוציא עצמו מן הכלל, צריך 
להחזיר עצמו לכלל לגמרי ולומר 'ברוך ה' המבורך' 
וכו'. ‏ [שכט] רמ"א (סי מ פס). ודווקא בשעת הניגון, 
אבל בשעה שאומר התיבות לא יאמר כלום, ואם אין 
החזן מאריך בברכו מוטב שישתוק ויכוין מה שאומר 
הש"ץ כדי שיענה 'ברוך ה' המבורך לעולם ועד'. 
הנוהגים לומר 'את ה' אלהיך תירא' כשיגיע הש"ץ 
ל'את', כתב רש"ל (טו"ת סי סד) שאינו מקבלה ואינו 
מיסוד החכמה. משנה ברורה (סק"). ‏ [שלן שו"ע (פס 
סי קנט פ"ו). | וציין בביאור הגר"א (ס"ק ש) המקור 
בסוגייתנו ברפרם בר פפא שעלה לתורה ואמר ברכו 
[כן ביארו כוונתו בדמשק אליעזר וברכת אליהו מסו]. 
וכן פסק הרמב"ם (פפנס פי"נ פס). ‏ [שלא] משנה ברורה 
(סק"ל). ‏ [שלב] שו"ע (Eס).‏ [שלג] ביאור הלכה (פי מ 
לס ועוניס). [שלד] משנה ברורה (סק"כ). ‏ [שלה] חיוב 
זימון הוא דווקא כשאכלו פת שחייבין עליו ברכת 
המזון, אבל אם אכלו פירות לא התחייבו בזימון, שאין 
זימון לפירות, כמבואר בשו"ע (עס סי כיג ס"), ואפילו 
אם הם משבעת המינים. וש מחמירים בשבעת המינים 
להצריכם זימון, ולכן טוב שלא יקבעו ג' ביחד על ז' 
מינים כדי להוציא עצמם מן הספק. ובברכי יוסף (סי 
קנ סק"6) כתב שהמנהג פשוט לקבוע כמה אנשים על 
פירות מז' מינים וכן לאכול פת הבאה בכיסנין ולזמן. 
משנה ברורה (ס" קכֿג סק"). ‏ ([שלון רמב"ם (נגכות פ"ס 
ס"י) | שו"ע (סשס פ" ק5ג ס")). [שלז] רמב"ם (סס). 
[שלח] רמ"א (עס). במשנה ברורה (פ"ק 6) הביא שדעת 


פניני הלכה 


הזה כשמן בעצמותי, בי מה טעם לומר חָיִינו במשקל עֲשִינו בלשון עבר, ועכשיו מה אנו 
עושים, הלא כי חיה נחיה. והביא ראיה מהמבואר בסוגייתנו שהאומר ובטובו חיים' הרי 
זה בור לפי שמוציא את עצמו מן הכלל, ומשמע שהשינוי הוא רק בכך שאינו כולל את 
עצמו ומדבר רק על האחרים, והרי אם נוסח הברכה שבו כולל את עצמו הוא בלשון 
עבר, 'ובטובו חָיינו', אם כן המוציא את עצמו מן הכלל ומדבר על האחרים צריך לומר 
'ובטובו חיו' ולא 'ובטובו חיים'. ומוכח שנוסח הברכה הוא בלשון הוה, והאומר על 


דהלכתא 


מה 


עד עשרה. מעשרה ויותר אין נחלקים כיון 
שנתחייבו בהזכרת השם, עד שיהיו 
עשריםש, שכל זמן שיחלקו ותהיה ברכת 
הזימון לכל חלק וחלק כזימון הכל יש 
להם ליחלקשיי. 

אף על פי שאם היו עשרים יכולים 
ליחלק, היינו אם ירצו בכך, אך אין 
חייבים ליחלק. וכן בששה אינם חייבים 
ליחלק, רק אם ירצו נחלקיםשף. 


צירוףם שתי חבורות 

שתי חבורות שאוכלות בבית אחד או 
בשני בתים, אם מקצתן רואות אלו את 
אלו מצטרפות לזימוןש*י, אפילו אם כל 
אחת אוכלת על שולחן בפני עצמהו=. 
ואס אינן רואות אלו את אלו אינן 
מצטרפותו==, אפילו כשהן בבית אחד, 
ואפילו אם נכנסו מתחלה על דעת 
להצטרף יחדושטט. ויש מי שאומר שאם 
רשות הרבים מפסקת בין שני הבתים, 
אינם מצטרפים=. 

וראה להלן (ע"נ) באיזה אופנים השמש 
מצרפם. 


מוינת כום של ברכת המזון 
ראה להלן (.. 


חילוק שלשה שישבו לאכול 

שלשה שישבו לאכול וברכו ברכת 
המוציא, אפילו כל אחד אוכל מככרו 
ואפילו לא אכל עדיין כזית פת, אינם 
רשאים ליחלקו=ײ, ועל כן אפילו אם אחד 
מהם רוצה לגמור סעודתו קודם שיגמרו 
האחרים אינו רשאי שלא לזמן, כיון שכבר 
נתחייב בזימון בתחילת אכילתווש=. 


שלשה שבאו משלוש חבורות 

שלשה שבאו משלוש חבורות של 
שלשה שלשה בני אדם, ונתחברו אלו 
השלשה, אם לא זימנו עליהם במקומם, 


הרמ"א בדרכי משה שעדיף שלא להתחלק, משום 
ברוב עם הדרת מלך, אלא שמעיקר הדין אין איסור 
בדבר אם יתחלקו. ויש שחולקים וסוברים שכיון שיש 
בכל כת ג"כ מקצת רוב עם וגם נתקיים מצות ברכת 
זימון בכל אחד ואחד, שקולים הם ויכולים לעשות 
כמו שירצו, אפילו לכתחילה. [שלטן היינו שאם ירצו 
יכולים להצטרף ולהוציא אחד את כולם בברכת המזון. 
משנה ברורה (פ" קס סק"כ). ‏ [שמ] משנה ברורה (סק"6). 
בשו"ע מסיק שדינים אלו הם כגון שנכנסו מתחילה 
על דעת להצטרף יחד. וכתב במשנה ברורה (סק"י) 
שמסתימת דבריו משמע שאפילו בבית אחד ורואים זה 
את זה גם כן אינם מצטרפים אלא אם כן נכנסו 
מתחילה על דעת כן. אבל הרבה אחורונים כתבו, 
שבבית אחד אין צריך כלל שיכנסו מתחילה על דעת, 
וכל שרואין זה את זה בלחוד או אפילו באין רואין 
זה את זה ויש שמש בין שתי החבורות די לענין 
צירוף, וכן דעת הגר"א בבאורו ובשנות אליהו (פ"ז 
מ"ס). בביאור הלכה (ל"ס סתי פטטרות) | הביא דעות 
הראשונים אם חבורות מצטרפות רק כשיש בכל אחת 
מהן כדי זימון, או שמא גם אם בשולחן אחד יושבים 
שנים ובשולחן אחר יושב אחד, מועיל גם כן צירוף 
לחייבם בזימון כשנכנסו תחילה על דעת כן. 
[שמא] רמב"ם (עשס פ"ס סי"5), | שו"ע (עס סי" תכה ס"6). 
[שמב] משנה ברורה (סק"ג). ‏ [שמג] שו"ע (סס). והיינו 
גם כשרואים אלו את אלו. משנה ברורה (סק"פ). וכתב 
עוד (פק") שלאו דווקא רשות הרבים ממש שהיא 
רחבה ט"ז אמות, אלא הוא הדין כשיש שביל היחיד 
המפסיק בינתים, ואפשר שדווקא כשהוא קבוע גם 
בימות הגשמים. | [שמדן רמב"ם (עס פ"ס הי"6), שו"ע 
(טס סיי קנ מ"ד). וראה בביאור הלכה (ד"ס פפעו) שלהלכה 
דין זה הוא אפילו כשיש תרתי לגריעותא, שגם כל 
אחד אוכל מככרו וגם לא אכל אלא פחות מכזית. 
[שמה] משנח ברורה (ק"ק כת). 


R= - == 


האחרים ומוציא עצמו מהכלל אומר 'ובטובו חיים', והכולל את עצמו עם הכלל, כמו 


שצריך לברך, אומר 'ובטובו חַיינו'. 


ומסיק שלדעתו כל מי שאינו אומר כן טועה, ואף שרבים לא יסכימו עמו ויאמרו כי 
חדש הוא, לא אל לעגי שפה ידבר, וישמע אליו אחד מאלף יהלל את ה' שזכה לזכות 
את הרבים. ושם סיפ קונן ע) השיב לגאון אחד שערער על זה ואמר שלא יתכן שיודפס 
בטעות בסידורים, וכתב שאין זו השגה, ויש כמה טעויות בסידורים, כגון מה שאומרים 


מו 


חייבים לזמן ואינם רשאים ליחלקשפי, 


ואפילו לא אכלו אלו השלושה ביחד 
משנתחברןושז. 
בו 
כשזימנו עליהם במקומם 
אם זימנו עליהם במקומם, כגון 


שהפסיקו כל אחד לשנים עד שאמרו 
הזןושי"ו, שוב אינם יכולים לזמזשו, אפילו 
אכלו חת₪בך יחד וגמרו סעודתם:שי. 


ממה טמאה שהתחלקה וחיברוה 


מטה שהיתה טמאה מדרס או בשאר 
טומאות, ונגנב חצייה או אבד חצייה או 
שחלקוה אחין או שותפין, הרי זו טהורה, 
שהרי זו ככלי שנשבר. החזירוה, מקבלת 
טומאה מכאן ולהבא, הרי זה דומה למי 
שעשה כלי אחד משברי כלים שנטמא 
שהוא טהור ומקבל טומאה להבאויי. 


[שמו] רמב"ם (סס), שו"ע (מס פיי" קנג מ"ה). במשנה ברורה 
(ס"ק (6) הקשה, שהרי אסור להיפרד מחבורה של שלשה 
כיון שעי"ז מפסיד הזימון שלהם, וא"כ היה לכל אחד 
ואחד לחזור לחבורה שלו. ותירץ שמדובר כאן 
שנתפרדה חבורתם הראשונה, או שמחמת אונס או 
הפסד ממון היו אלו השלשה מוכרחין למהר ולגמור 
חייבים לזמן. עוד הקשה (ס"ק () שהרי צריך לברך 
דווקא במקום שאכל, וא"כ כל אחד ואחד צריך לחזור 
למקום שאכל מתחילה. והביא שיש מתרצים שכאן 
מדובר כשעקרו בשוגג ממקומם, שבאופן זה אין 
מטריחים אותם לחזור למקומם לדעת הרמב"ם 
שנתבארה לעיל, וכן פסקו שם האחרונים במקום הדחק, 
ובעניננו חשוב כשעת הדחק כיון שכאן יכול לזמן 
וכשיחזור לשם יברך ביחידי. עוד תירץ, שמדובר כאן 
כשאכלו במקומם החדש אלא שלא קבעו לאכול יחד, 
ולכן נתחייבו לברך כאן. [שמז] שו"ע (ס). 
[שמח] בביאור הלכה (ל"ה כל פחל) כתב, שאם לא אכלו 
עתה יחד אינם יכולים להצטרף גם כשרק אחד מהם 
ענה לזימון בחבורתו, אך כשאכלו עתה יחד לכאורה 
מצטרפים לזימון אם רק אחד מהם ענה לחבורתו, ומסיק 
בצ"ע לדינא. [שמטן] שו"ע (פס), וכעין זה ברמב"ם (עס). 
אלא שבשו"ע כתב שאם זימנו עליהם במקומם אינם 
יכולים לזמן, וכרש"י (ד"ס 335 פומון), והרמב"ם כתב 
שאינם חייבים לזמן, וכתוספות (ל"ס 0:6. וכתב בלחם 
משנה, שנראה שלדעתו אם רצו יכולים לזמן. הראב"ד 
כתב, שהחידוש שבדין זה הוא באופן שהיחידים 


אליבא 


צירוף חבורות על ידי שמש 

שתי חבורות האוכלות בבית אחד או 
בשני בתים, ואין מקצתן רואים אלו את 
אלו, אם יש שמש אחד לשתיהן, הוא 
מצרפזשט, ואפילו אם אין השמש אוכל 
כללשט, והוא שישמעו שתיהן כל דברי 
המברך בביאורשיי. וש מי שאומר שאם 
רשות הרבים מפסקת בין שני הבתים, 
אינם מצטרפיםטיו, 


ברכות 


בירך על חיין ‏ כורא פרי העץ' 

טעה ובירך על היין 'בורא פרי העץ', 
צריך לחזור ולברך 'בורא פרי הגפן', 
ואפילו יין חזק שלא נתן לתוכו מים, אם 
בירך עליו 'בורא פרי העץ' לא יצאשײ. 


נטילת ידים ביין 
אסור ליטול ידיו ביין, אפילו נטילה 
שאינה צורך אכילהשיי, בין נתן לתוכו מים 


מהחבורות לא זימנו לרצונם אלא על כרחם זימנו 
האחרים, וכתב בכסף משנה שאין הרמב"ם חולק עמו 
להלכה [והרא"ש (פ" ט) תירץ שהחידוש הוא, שאפילו 
אם אכלו יחד במקומם אינם חייבים בזימון, וכמו שפסק 
בשו"ע]. ושנן שו"ע (פס). [שנא] רמב"ם (לליס פכ"ו סי"5). 
[שנב] רמב"ם (כרכות פ"ס סי"כ), שו"ע (עס סי" קלס מ"פ). והיינר 
שאם ירצו יכולים להצטרף ולהוציא אחד את כולם 
בברכת המזון. משנה ברורה (פק"ט. בשו"ע מסיק שדינים 
אלו הם כגון שנכנסו מתחילה על דעת להצטרף יחד, 
וכתב במשנה ברורה (סק", שמסתימת דבריו משמע 
שאפילו בבית אחד והשמש מצרפן גם כן אינם 
מצטרפים אלא אם כן נכנסו מתחילה על דעת כן, אבל 
הרבה אחרונים כתבו שבבית אחד אין צריך כלל שיכנסו 
מתחילה על דעת כן, וכל שיש שמש בין שתי החבורות 
די לענין צירוף, וכן דעת הגר"א בבאורו ובשנות אליהו 
(פ" מ"ס). [שנג] משנה ברורה (סק"ל). [שנד] רמב"ם (סס). 
וביאר בכסף משנה שחיוב שמיעת המברך הוא בכל 
אופן (וכלנעיל ע"6), וכתבו הרמב"ם כאן כיון שהדבר מצוי 
בשני בתים ואין החבורות רואות אלו את אלו, שאין 
שומעים את המברך. [שנהן שו"ע (טס). והיינו גם כשיש 
שמש המצרפם. משנה ברורה (סק"פ). וכתב עוד (פק") 
שלאו דווקא רשות הרבים ממש שהיא רחבה ט"ז אמות, 
אלא הוא הדין כשיש שביל היחיד המפסיק בינתים, 
ואפשר שדווקא כשהוא קבוע גם בימות הגשמים. 
[שנו] מגן אברהם (פי' כ פ"ק ככ). וציין לסוגייתנו. וביאר 
במחצית השקל שדעת חכמים בסוגייתנו שאפילו יין 
חזק שצריך לתת לתוכו מים, אם לא נתן לתוכו מים 


J - a 


בין לא נתן*", כדי שלא יהא כמזלזל 
בדבר חשוב שנשתנה לשבח עד שקובע 
ברכה לעצמו=. וש אומרים שאף במי 
פירות אין נוטלים אלא בשעת הדחק=, 
וש להורות כדעה זוויי. 


נטל ידיו לאכילה ביין 

יש מי שאומר שאין נטילת מים 
ראשונים, אלא במים בלבדש=. ויש 
אומרים שהיין כשר לנטילת ידים, אלא 
שלכתחילה אין ליטול בו וכאמור יי ויש 
אומרים שאין כשר לנטילה אלא יין לבן, 


אבל אדום לאטטו. ויש להורות שלא 
ליטול ביין כללשיו. 
עשיית צרכיו בפת 

עושה אדם צרכיו בפת, ודווקא 


בתשמיש שאינה נמאסת בו, אבל בתשמיש 
שנמאסת בו אסור להשתמשטיי, בין בפת 


מכל מקום מברכים עליו 'בורא פרי הגפן', והלכה 
כמותם, וסלקא דעתך שזהו לכתחילה אבל בדיעבד אם 
בירך עליו 'בורא פרי העץ', יצא, קמ"ל שלא יצא. 
[שנז] שו"ע (שס פ" קע 6"5). וכן כתב הרמב"ם (פס פ" 
ס"ט), שאין נוטלין ידיהן ביין, בין חי בין מזוג. וראה 
עוד להלן בשאר דיני השתמשות באוכלין. [שנח] שו"ע 
(פס). וכן כתב במשנה ברורה (פ" קס פ"ק ס), שבכולם 
הרי הוא יין חשוב וקובע ברכה לעצמו, וכדעת חכמים 
בסוגייתנו. ‏ נשנטן שו"ע (עס סי קפ פי"ט. אבל בשאר 
משקין ומי פירות שלא נתעלו בברכה בפני עצמן, נוטלין 
אף לכתחילה לדעה זו. משנה ברורה (פ"ק ס0. 
[שס] שו"ע (עס). ולדעתם כל מי פירות קרויים מים חוץ 
מיין, ולכן מי פירות כשרים בשעת הדחק אף לנטילת 
ידים. משנה ברורה (ס"ק פד). ומה שאין נוטלים במי 
פירות אלא בשעת הדחק הוא משום הפסד אוכלין, ורק 
בשעת הדחק כיון שנצרך לתשמיש האדם אין חוששים 
להפסד אוכלין. שער הציון (ס"ק סס). ‏ [שסא]) משנה 
ברורה (פ"ק סד). | [שסב] שו"ע (טס). טעם הסוברים שאין 
כשרים לנטילה אלא מים, משום שהסמיכו חכמים (פוין 
ק.) נטילת ידים על הכתוב (ױקנפ טו ) 'וידיו לא שטף 
במים', ולכן צריך מים דווקא. משנה ברורה (פ"ק ש). 
והיא דעת הראב"ד, ולדעתו לא אמרו בסוגייתנו שהיין 
כשר לנטילה בנטילת ידים המכשירים לאכילה, אלא 
בנטילה לנקיות בעלמא דיברו. רא"ש (פ" . 
[שסג] שו"ע (פס). [שסד] רמ"א (טס). טעם דעה זו משום 
שיין אדום נשתנה ממראה מים ולכן פסול, והמכשירים 
אותו סוברים שאינו חשוב שינוי מראה כיון שעומד 


דהלכתא 


בין בשאר אוכליםש=ו. הילכך אין מניחין 
עליהם בשר חי, ואין מעבירין עליהם כוס 
מלא, ואין סומכין בהם את הקערה אם 


היא מלאה בדבר שאם יפול עליהם 
ימאסרושפחו, 
זריקת פת 
אין | זורקין | הפת משום בזין 


אוכליםוש, אפילו כשזורק אותה במקום 
נקי ואינה נמאסת בזריקה שי. 


זריקת מאכלים 

כשם שאין זורקין את הפת, כך אין 
זורקין אוכלין הנמאסים על ידי זריקה "י, 
כגון תותים וענבים ותאנים וכיוצא בדברים 
שאין להם קליפהוש=. אבל אוכלין שאינם 
נמאסים, כגון אגוזים ורימונים וחבושים, 
מותרוש=ו לזרקם במקום נקי שאינם 
נמאסים בוושײ. 


במראה שהיה בו מתחילה. ואם כן יין שהיה לבן ועשה 
אותו אדום ע"י צבע, כמו שעושין כמה פעמים ביינות 
שלנו, פסול לדברי הכל. משנה ברורה מ"ק סט. 
[שסה] משנה ברורה (טס). [שסו] שו"ע (סס סי קע ס"6). 
ואפילו בשאר אוכלין אסור בדבר הנמאס [וכדלהלן]. 
משנה ברורה (פק"ג). ‏ [שסז] ביאור הלכה (ד"ס סכן). 
[שסח] רמב"ם (פס פ"ז ס"ע), שו"ע (פס). וכל דברים אלו 
אסורים אף לשמואל שסובר שעושה אדם כל צרכיו 
בפת, שלא התיר אלא בדברים שאינם נמאסים. הגהות 
מיימוניות (פֿות כ) בשם התוספות (ד"ס כמפן). וכן מותר 
לכסות בה את הקדירה. משנה ברורה (פק"). ובביאור 
הלכה (ד'"ס פס סיb)‏ הביא בשם הפרי מגדים (מסנ"ז סק"ג), 
שלא התירו בצרכים שאין הפת נמאסת בהן, אלא בצרכי 
אכילה, אך שאר תשמישים דינם כזריקה שאסורה גם 
כשאין הפת נמאסת, ותמה עליו, שברשב"א מפורש 
שלא כדבריו. [שסט] רמב"ם (סס), שו"ע (שס>. 
[שע] משנה ברורה (סק"ט). ולענין זה חשובה פת יותר 
משאר אוכלין. [שעא] רמב"ם (שס), שו"ע (עס). 
[שעב] רמב"ם (עס). וכתב במשנה ברורה (סקיי) שהכוונה 
לתאנים שנתבשלו כל צרכן שהם רכים ומתמעכים ע"י 
זריקה. וביאר בשער הציון (סק"י) שאז אפילו אם זורק 
במקום נקי אסור. ובין הדברים שאין נזרקים משום 
שנמאסים הזכיר הרמב"ם את החתיכות, וכתב בקרית 
מלך (על סלמנ"ס פס)ן שכוונתו לדיסתנא שבסוגייתנו, 
שמבואר שאסור לזרקה למקום שנמאסת. וראה בית 
יוסף (ד"ס ושין ײטײן סידיס). ‏ [שעג] שו"ע (עס), וכעין זה 
ברמב"ם (עס). [שער] משנה ברורה (פ"ק י6). 


ps — מש‎ = 


פניני 


בתחינה של ליל שבת ובאתי לביתך להפיל תחנתי לפניך, ואעיד אשר בראת בששה 
ימים כל היצור ואשנהי, ותיבות שָאעיד' ו'ואשנה' נדפסו בשו"א תחת הוא"ו, ובזה מורים 
על להבא, וזה אינו שהרי אומרים תחינה זו אחר התפילה אחר שכבר העיד ושנה, 
והאומרים התחינה אחר התפילה צריכים לומר בקמ"ץ תחת הוא"ו. ועיי"ש שהביא עוד 
טעויות שנכנסו בסידורים. 


נ: 


זריקת פת 'המוציא' לפועדים 
בגמרא, ארבעה דברים נאמרו בפת, אין מניחים בשר חי על הפת, ואין מעבירים כוס 
מלא מעל הפת, ואין זורקים את הפת באויר, ואין סומכים את הקערה בפת. ופסק בשו"ע 
(פֿו"ם סי קסו סי"ת), הבוצע נותן פרוסה לפני כל אחד. וכתב במגן אברהם (סיק ₪) שאסור לזרוק 
את הפת, וכ"כ במשנה ברורה (פ"ק פפ) שלא יזרוק חתיכת המוציא על השולחן לפני 
האורחים, אפילו אם לא נמאס המאכל ע"י הזריקה, ביון שיש בזה משום ביזוי אוכלין, 
ועוד שכיון שהיא פרוסת המוציא שבירכו עליה הרי זה בזיון מצוה אם זורקים אותה. 


והטעם הראשון שמבואר במשנה ברורה, שיש בדבר משום ביזוי אוכלין אפילו כשאין 
הפת נמאסת בכך, הוא מדברי המגן אברהם (פ" קע סק") והט"ז (פס קק"כ). ובהגהות הגר"ח 
צאנזר (על המג"6 שס) כתב, שנראה שמאחר שדעת רוב הראשונים היא שאיסור הזריקה הוא 
רק משום שגורם בכך מיאוס לפת, כמבואר ברי"ף 6 והרמב"ם (נככות פז ס"ט) ורש"י (ל"ס 
6 53 גלוסקפות) והרשב"א (ד"ס וענין), אם כן יש לפסוק כדעתם, כיון שאיסור ביזוי אוכלין אינו 
אלא מדרבנן, ודעת התוספות (ד"ס 6), שאיסור זריקת הפת אפילו בדבר שאינו נמאס היא 
דעת יחיד. ולכן רשאי לזרוק פרוסת המוציא על השולחן במקום שאין הפת נמאסת בכך, 
וכן נוהגים העולם, ומכל מקום בעל נפש יחוש לעצמו. 

ובשו"ת התעוררות תשובה ,"6 פ" קש כתב, שאביו בעל הכתב סופר היה נוהג שהיה 
מברך בשבת ויו"ט על לחם משנה, והיה מכוין להוציא את בני ביתו והמה היו מכונים 
לברכתו ויוצאים בברכתו ובלחם משנה, והיה זורק ליושבים בשולחן פרוסה המוציא, ותמה 
שהרי הלכה רווחת בגמרא ובפוסקים שאין זורקים אוכלים ובפרט פת גם כשאינו נמאס, 
וכמבואר במגן אברהם. וביאר מנהג אביו, לפי מה שמבואר במגן אבהרם (פ" כעד סק"6) 
שבשבת אין חותכים בלחם קודם ברכת המוציא רק יש נוהגים לרשום סביבו בסכין, ועיין 
במחצית השקל (פס) הטעם לזה. ומובא בתורת חיים (שו, פטזדין קנ: ד"ס 6ער ₪9 טעם לדבר, 
לפי ששולחנו של אדם דומה למזבח, כמו שכתב הרמ"א ו" סי קסז פ"), שלכן מצוה 
להניח על כל שולחן מלח קודם שיבצע, בי השולחן דומה למזבח והאכילה כקרבן, ונאמר 
קל כ יג) 'על כל קרבנך תקריב מלח'. והמאכל דומה לקרבן, ומה שהבעלים אוכלים הוא 


ה = ₪ 


הלכה 


בבחינת קדשים קלים שהבעלים אוכלים, והמוציא הוא כנגד אימורים חלק גבוה, לכן 
עושים בשבת רשימה עם הסכין ובחול חותכים קצת קודם, להפריש ולזמן חלק גבוה. 
ומובא בספרים שיש ענין לאכול את הפירורים המתפקעים ונופלים בשעת חתיכת המוציא, 
והמה כמו אימורים שנתפקעו מעל גבי המזבח. והנה מצות הקטרת האימורים היא על 
ידי זריקתם על האש שבמזבח, כמבואר בזבחים (סנ:), שנאמר יניס ינ מ) 'ועשית עולותיך 
הבשר והדם', מה דם בזריקה אף בשר בזריקה, לכן פרוסת המוציא שהיא בבחינת אימורים 
זורק אותם למסובים, ואדרבה זהו כבודם להחשיבם כאימורים, ולכן אין בדבר משום בזיון. 


זריקת מיני דגן לפני החתן 
בגמרא מבואר שממשיכים [מזרימים] יין בצינורות לפני חתן וכלה, וזורקים לפניהם 
קליות ואגוזים בימות החמה אבל לא בימות הגשמים, אבל לא גלוסקאות לא בימות 
החמה ולא בימות הגשמים. ופירש רש"י (ל"ס פפשיפן) שעושים כן משום סימן טוב [ופירש 
הלבוש ו" פיי קע ק"ל) שהוא סימן טוב כלומר שימשיך שלותם וטובתם], ואין כאן משום 
בזיון והפסד, לפי שמקבלים אותו בראש פי הצינור בכלי. ועוד כתב (ד"ס 3:6 ₪ גלופקפות), 
שגלוסקאות אסור לזרוק לעולם כיון שאף בימות החמה הם נמאסים בזריקתם. 


והרשב"א (ד"ס ועמן) פירש באופן אחר, שיין מותר להמשיך בצינורות לפני חתן וכלה 
אף על פי שנמאסים שם, משום שעיקר שמחת חתן וכלה היא בכך, וכדי לשמחם התירו. 
ומה שאסור לזרוק קליות ואגוזים בימות הגשמים הוא לפי שאין עיקר שמחתם בכך, אלא 
שמתוך שיש קצת שמחה בכך מותר בימות החמה. וכעין זה כתבו תלמידי רבינו יונה ((: 
ד"ס ממפילין), וכתב בבית יוסף (לו"פ סי' קעס ד"ס ממסימן) שכיון שלא נזכר בדברי הרשב"א ורבינו 
יונה שהתירו אפילו הפסד אוכלין, נראה שאף הם דיברו כשמקבלים את היין בכלי בפי 
הצינור, וכמו לפירוש רש"י, אלא שאף על פי כן חששו לביזוי אוכלין כיון שעצם מה 
שמשתמשים בהם שלא לצורך אכילה ושתיה הוא זלזול באוכלין, או שעל ידי שהם 
ניגרים בצינור הם נמאסים קצת, ולחשש זה כתבו שלצורך שמחת חתן וכלה התירו. אבל 
שילכו לאיבוד משום שמחת חתן וכלה ודאי אין מי שמתיר. ועל פי זה פסק בשו"ע טס 
פיי קע5 ס"ד) שממשיבין יין בצינורות לפני חתן וכלה, והוא שיקבלנו בכלי בפי הצינור. 


ובשו"ת שבט הקהתי (פ"ג סי ק6) דן, במה שנוהגים בשבת שלפני החתונה שזורקים על 
החתן אחר עלייתו לתורה חבילות שיש בהם כמה מיני אוכלין, ובתוכם יש גם וואפלים 
או בייגליך שדינם כדין פת שלעולם אסור לזרקה, אפילו כשאינה נמאסת בכך. וצידד 
כמה צדדי היתר ליישב המנהג. האחד, מצד מה שאין בכל חתיכה כזית ובאופן זה אין 
איסור בזריקתם אף אם בין כולם יש שיעור כזית, במו שמשמע בירושלמי (דפלי פיז ס"). 
ועוד טעם היתר, משום שזורקים אותם בתוך שקית, והרי זה דומה למה שהתיר באמרי 


לשמחת חתן וכלה 

ממשיכין יין בצנורות לפני חתן 
וכלהו, והוא שיקבלנו בכלי בפי הצנור. 
וזורקין לפניהם קליות ואגוזים בימות 
החמה, שאינם נמאסים, אבל לא בימות 
הגשמים, מפני שנמאסים=ו. אבל לא 
גלוסקאות לעולםושי. 


הזורקים חיטים לפני חתנים 

הזורקים חטים לפני חתנים, צריך ליזהר 
שלא יזרקו אלא במקום נקי וגם יכבדו 
אותו משם, כדי שלא ידרסו עליהםושהו. 


שפיכת יין מכוס של הבדלה 

נוהגים לשפוך מכוס של יין של הבדלה 
על הארץ קודם שסיים בורא פרי הגפן, 
ועושים כן לסימן טוב בתחלת השבועשש. 
והאחרונים הסכימו שלא ישפוך בשעת 
ברכה כלל, אלא בשעה שמוזג ישפכנו 
מלא על כל גדותיו שישפך על הארץ, וגם 
בזה יש למעט בחלק הנשפך משום הפסד 
משקיןטו, 


[שעה] עושים כן משום סימן טוב, להראות שימשכו 
שלוותם וטובתם. ומדובר בצינור של עץ שאינו נמאס. 
משנה ברורה (ס"ק ש). | [שעו] ואף על פי שאגוזין יש 
להם קליפה ואין האוכל שבתוכן נמאס, מכל מקום 
נמאסין להגביהן, ויש הפסד אוכלין [ובשער הציון (ס"ק 
ש) כתב שבמסכת שמחות נראה שהאיסור רק באגוזים 
קלופים]. יש מקומות שהנהיגו כהיום לזרוק צמוקין 
לפני החתן בשבת שלפני חתונתו בשעה שקורין אותו 
למפטיר, ולא יפה הם עושים, שרכים הם ונמאסים על 
ידי זה. משנה ברורה (פ"ק כ). [שעז] שו"ע (סס סי" קעס 
פ"ד). | הרמב"ם (שס), כתב שמותר למשוך את הין 
בצינורות בבתי חתנים וזורקין לפניהם קליות ואגוזים 
בימות החמה אבל לא בימות הגשמים מפני שנמאסין. 
והשמיט איסור זריקת גלוסקאות בכל אופן, כיון 
שפשוט הוא. כסף משנה. ובמעשה רקח כתב, שלדין 
זה כוונת הרמב"ם בסוף ההלכה, שכתב שאין מפסידין 
שאר אוכלין ומשקין דרך בזוי ובעיטה. נשעת] שו"ע 
(פס סי" קע ס"ס). בשער הציון (פק"כו הביא שיש שאין 
נוהגים לכבד, וכתב שאפשר שדעתם שחיטים אינם 
חשובים מאכל לענין זה. [שעט] רמ"א (טס פיי כו ס"). 
ובאליה רבה (סק"כ) הביא שבבאר שבע קושרפ כ מיס 
מייס סי פ) הקשה ממה שממשיכין בצינורות לפני החתן 
דווקא בכלי משום ביזוי אף שהוא לסימן ברכה, 
כמבואר בסוגייתנו, וסיים משבח אני הספרדים שאין 
שופכין. ובאליה רבה (עס) יישב המנהג. [שפן משנה 
ברורה (פק"ס). [שפא] רמ"א (יו"ד סי" קעט ס"כ). והביא 
בביאור הגר"א (סק") מקור מסוגייתנו שאין איסור 
בכיוצא בזה, ממה שהתירו להמשיך יין בצנורות לפני 


אליבא 


עשיית מעשים לסימן טוב 

אף;על;פי שאסור לנחש, מותר לעשות 
חפרים לסימן טוב, ולכן נהגו להתחיל 
ללמוד בראש חודשו=י מסכת חדשהש=. 


הכניס משקין לפיו בלי ברכה 

שכח והכניס משקין לתוך פיו בלא 
ברכה, בולעץשייו, ואינו מברך עליהן ברכה 
ראשונהו=. וש אומרים שמברך עליהן, 
וכן נראה עיקרשיו. ודעת רוב הפוסקים 
כדעה ראשונה שאינו מברך רק ברכה 
אחרונה אם שתה כשיעורושי. 

אם יש לו משקים אחרים, יפלוט מים 
אלו ולא יהנה מהם בלא ברכהש=. 


גא. 


הכניס אוכלין לפיו בלי ברכה 

שכח והכניס אוכלין לתוך פיו בלא 
ברכה, אם הוא דבר שאינו נמאס אם 
יפלטנו, יפלטנו ויברך עליו. ואם הוא דבר 
שנמאס, מסלקו לצד אחר ומברךשײ. 


חתן וכלה לסימן טוב. [שפבן פתחי תשובה (יו"ד סי 
כמס סק"ס). ‏ [שפג] רמב"ם (פס פ"ק סי"כ), שו"ע (שס סי" 
קענ ס"6). הטעם שבולען, לפי שאי אפשר לפולטן כיון 
שימאסו ויפסדו, וגם לסלקם לצד אחד מלוגמיו ולברך 
אינו יכול במשקין, שא"א לדבר בעוד משקין בפיו, 
הלכך התירו לו לבולען. ולכן אם הכניס מעט משקין 
בפיו ופול לברך :ע"י ההחק; יברך. משנה כרורלה 
(סק" .)b‏ [שפד] שו"ע (מס). והראב"ד כתב גם כן שלא 
יברך אחר שבלע אלא כשבדעתו לאכול יותר, שאם 
לא כך ההש זה גמר אכילה ואיך ייכוּל לברך "עוד; 
[שפה] רמ"א (עס). וכן כתב הרמב"ם שמבוך עליהן 
בסוף, וכתב בשער הציון (סק"ס) שבדרכי משה ביאר 
דבריו כשיטתו [אך כתב שאין נראה כן מפשטות 
דבריו, וכמו שכתב הגר"א בביאורו]. וביאר במשנה 
ברורה (פק"ד), שאין זו ברכה אחר הגמר, מאחר שנזכר 
בעודו בפיו והיה עליו אז חיוב ברכה, ודומה זה קצת 
לעובר לעשייתן אלא שלא היה יכול לברך, לכן לא 
נפטר מן הברכה. [שפון משנה ברורה (פק"ס). 
[שפז] ראב"ד (סס). שאם יש לפניו משקין נוספים, לא 
יבלע מה שבפיו אלא פולט, שכן מה חסרון יש במלא 
פיו משקין אם יאבדו ולא יהנה מהם בלא ברכה, אבל 
כשאין לו יותר והוא דחוק לאותם שבפיו כדי שלא 
תהיה ברכתו לבטלה, התירו לבלען ולא יאבדו ותאבד 
גם כן הברכה. והביא במשנה ברורה (סק"ט בשם 
הפוסקים שכן ראוי לנהוג. אמנם בביאור הלכה (ל"ס 
ופינו) כתב שכיון ששאר הראשונים לא הזכירו דבריו, 
ע"כ המיקל בזה אין למחות בידו. [שפחן שו"ע (מס 
סי" קענ מ"כ). והרמב"ם (עס) הרחיב הביאור וכתב שאם 
היו פירות שאם זרקן ימאסו כגון תותים וענבים מסלקן 


פניני 


ברכות 1: - נא. 


זמן ברכת מבילת גר 

אין לך מצוה שמברכים אחר עשייתה 
אלא טבילת הגר בלבד, שאינו יכול לומר 
יאשר קדשנו במצותיו וצונו' שעדיין לא 
נתקדש ולא נצטוה עד שיטבול, לפיכך 
אחר שיטבול מברך על הטבילה מפני 
שהיה דחוי מעיקרו ולא היה ראי 
לברךשפטו. 


זמן ברכת טבילת נדה 

נדה מברכת לפני טבילתהושו. ויש 
אומרים שלא תברך עד אחר הטבילה, וכן 
נוהגים בני אשכנז, שלאחר הטבילה, 
בעודה עומדת תוך המים, מכסה עצמה 
בבגדה או בחלוקה, ומברכתושיי. ורבות 
נוהגות לטבול ולברך ולטבול שניתו=. 
ױש מי שכתב שבשבת כשטובלת יש 
לברך אחר הטבילה לכל הדעות, או לברך 
קודם טבילה בלחש בין שפתיה(צי. 


עשה מצוה ולא בירך 
העושה מצוה ולא בלהך; אם מצוה 
שעדיין עשייתה קיימת מברך אחר עשייה, 


לצד אחד ומברך ואחר כך בולען, ואם אינן נמאסין 
כגון פולים ואפונים פולטן מפיו עד שיברך ופיו פנוי 
ואחר כך אוכל. והביאו במשנה ברורה סק"ו-). 
[שפט] רמב"ם (סס פי" ס"ז). וכן פסק בשו"ע (יו"ד סי" כקת 
ס"כ), שהגר מברך על הטבילה אחר שיעלה מן המים. 
וכתב בכסף משנה שמקור טעמו של הרמב"ם שהיה 
דחוי מעיקרו, הוא ע"פ המבואר בסוגייתנו, שכיון 
שהיה דחוי מתחילה יכול לברך אחר עשיית המצוה, 
אבל מי שלא היה דחוי מעיקרו ולא בירך קודם, אינו 
יכול לברך אחר כך, שכיון שנדחה נדחה. והרמב"ם 
פסק הלכה זו רק לענין טבילת גרים, וכדעת הרי"ף 
והתוספות (ד"ס מעיקכ)), שרק הם אינם ראויים לברכה 
קודם טבילה, אבל בעל קרי ונדה מברכים קודם 
הטבילה, כסף משנה. ובהגהות מיימוניות (פופ 6 הביא 
שרעת בה"ג ורש"י (ד"ס הפס מעיקכפ) שכל חייבי טבילות 
מברכים אחר הטבילה, שמשום טבילת בעל קרי שאינו 
ראוי לברך תיקנו לכל חייבי טבילות שיברכו בסוף. 
[שצ] שו"ע (י"ד סי" כ ס"6). | [שצא] רמ"א (פס). וטעמם, 
שכיון שבטבילת גר אין שייך שיברך קודם הטבילה 
כיון שעדיין נכרי הוא, לא חילקו חכמים בין הטבילות. 
ט"ז (סק"כ). ועיי"ש (סק"ג) שהאריך בדבר מנהג הנשים 
לברך על ידי חיבוק ידים להפסק, וכן האריך בזה 
הש"ך (סק"). ולהלכה נוהגים שלא להתכסות ודי 
בכיסוי המים. שיעורי שבט הלוי (לות ט). | [שצבן באר 
היטב (פק") בשם השל"ה, שיורי ברכה (פק"ט. וראה 
מה שהאריך בזה בשיעורי שבט הלו ₪5 ו. 
[שצג] פתחי תשובה (סק"). והטעם משום שהיתר 
הטבילה בשבת הוא משום שנראית כטובלת להקר 
ואינה מתקנת בטבילתה, וכשמברכת מוכח שטבילתה 


הלכה 


דהלכתא 


מז 


ואם דבר שעבר הוא אינו מברך. כיצד, 
הרי שנתעטף בציצית או שלבש תפילין או 
שישב בסוכה ולא בירך תחלה, חוזר 
ומברך אחר שנתעטף 'אשר קדשנו 
במצותיו וצונו להתעטף בציצית', וכן 
מברך אחר שלבש 'להניח תפילין', ואחר 
שישב 'לישב בסוכה' וכן כל כיוצא 
באלונשצו. 

אבל אם שחט בלא ברכה, אינו חוזר 
אחר שחיטה ומברך 'אשר קדשנו במצותיו 
וצונו על השחיטה', וכן אם כסה הדם 
בלא ברכה או הפריש תרומה ומעשרות או 
שטבל ולא בירך, אינו חוזר ומברך אחר 
עשייה, וכן כל כיוצא בזהוש=. 


ברכה בתוך כדי היבוה 
עשה מצוה ושכח לברך ברכת המצוות 
עובר לעשייתה, יש מי שכתב שאם הוא 
תוך כדי דיבור לעשייתה יברךשיי, ויש 
חולקים וסוברים שהפסיד הברכה3יי. 


אכל ולא בירך 
שכח ואכל ולא בירך המוציא, אם נזכר 


לשם מצוה. ובשיעורי שבט הלוי ,ות ) כתב כמה 
טעמים ‏ שמחמתם אין צריך לחשוש לכך. 
[שצדן רמב"ם (כככופ פי"5 ס"ס). [שצה] רמב"ם (שס פי"6 
ה"ו). וכתב במעשה רקח (שס פיי ס"ה) שלמד הרמב"ם 
חילוק דין זה מהמבואר בסוגייתנו, בעו מיניה מרב 
חסדא מי שאכל ושתה ולא בירך מהו שיחזור ויברך, 
והשיב רב חסדא, מי שאכל שום וריחו נודף יחזור 
ויאכל שום אחר כדי שיהא ריחו נודף, ואמר רבינא 
הלכך אפילו גמר סעודתו יחזור ויברך, דתניא טבל 
ועלה בעלייתו אומר אשר קדשנו במצותיו וצונו על 
הטבילה, ודחו בגמרא שאין ראיה מטבילה כיון ששם 
גברא לא חזי, הכא מעיקרא גברא חזי והואיל ואידחי 
אדחי. ופסק הרמב"ם כסתמא דגמרא החולקת על 
רבינא וסוברת שכל שהיה ראוי לברך ולא בירך נדחה. 
וכן הוכיח הש"ך (י"ל סי ש פק"ג), ושלא כריא"ז ונפ 
כסגסום 6טר"י סולין ס"ס סי" 3, לרכי מסס ו"ל פס פום כ) שאף 
לאחר גמר המצוה יכול לברך. ובפרי חדש (ו"ל עס 
סק"ג) ביאר סוגייתנו לדעת הריא"ז, שרק בסעודה 
שאסור ליהנות מעולם הזה בלא ברכה, אם אכל ולא 
בירך נדחה, ולא בשאר מצוות, וכתב שאין הכרח 
ממנה לאחת משתי הדעות, וראה במעשה רקח שם 
שהאריך בזה. והש"ך אחר שנשא ונתן בדעות הפוסקים 
בזה הכריע שלא לברך מכמה טעמים, ובפרט שספק 
ברכות להקל. [שצו] פרי חדש (י"ד סי" יש סוף סק"ג). 
ושצז] כרתי ופלתי (שס פפמי קק"ג). שהרי בסוגייתנו מכואר 
שאם בלע משקין בלי ברכה, בולען ואין עושה ברכה, 
שאי אפשר לפלוט משום שנמאסו, ואחר כך הרי זה 
לאחר מעשה. וקשה שיברך תוך כדי דיבור לבליעה, 
לכן אין לזה שחר ועיקר. 


יושר (פ": פיי קע פק"נ) במיני אוכלין הנמצאים בתוך תיבה. והשלישי, שאפשר שאין האיסור 
בזריקה שאין בה מיאוס אלא בפת ממש, ולא בשאר מיני דגן כוואפלים ובייגלאך. [ועיין 
בצל"ח (גרז" דיס 056 שתמה על רש"י שכתב שגלוסקאות אסור לזרקם לעולם כיון שגם 
בימות הקיץ הם נמאסים בזריקתם, והרי לעיל בסוגייתנו מבואר שאסור לזרוק פת אפילו 
בשאינה נמאסת, וראה במה שהובא בזה לעיל מחלוקת הראשונים והפוסקים, ועפ"ז יש 
לומר שרק גלוסקאות התיר רש"י שאינם פת ממש, וכ"כ באמרי נועם מהגר"א (ל"ס 06]. 
ולכן מסיק שמצד הדין יש להקל בזה, ומי שרוצה להחמיר תבוא עליו ברכה. 


נא. 


מזיגה ביינות שלנו ומזיגה במיץ ענבים 

בגמרא, אמר רבי זירא אמר רבי אבהו ויש אומרים שברייתא היא, עשרה דברים נאמרו 
בכוס של ברכה, ואחד מהם הוא שיהיה היין חי. ופירש רש"י (ליס מי), שנותנו בכוס כשהוא 
חי ואינו מזוג, ורק אחר שנתנו לכוס מוזג אותו במים. אבל לברך עליו חי הרי מבואר 
במשנתנו שאין מברכים. ועוד פירש לשון 'חי' שצריך להביאו מן החבית לשמו. ולהלכה 
פסק בשו"ע ו" פיי קפג "כ) על דרך התירוץ הראשון שברש"י, שיתן את היין לתוכו חי, 
עד שמגיע לברכת הארץ, ואז מוזגו להודיע שבח הארץ [והרמ"א כתב לנהוג גם כדברי 
התירוץ השני, להוציא מהקנקן לשם ברכה). 

וכתב הרמ"א, שיש אומרים שאם היין אינו חזק אין צריך למוזגו, וכן נוהגין באלו 
הארצות. ומקורו במהר"י ברונא (פי' עט, שבימיהם שיינם היה חזק לא היה צריך יין בבוס 
אלא כשיעור שעל ידי הוספת המים למזיגה יעמוד על רביעית, אבל ביינות שלנו צריך 
שיהיה רביעית יין חי בכוס. וכן כתב עוד הרמ"א (פס פיי כענ ס"ס) לענין קידוש, שיינות שלנו 
יותר טובים הם בלא מזיגה. 

ומצאנו כבר בדברי הראשונים שיינות שהיו בימי חז"ל היו חזקים משלנו, כמו שכתב 
בשיבולי הלקט (ספנס סי קנ) בשם רבוותא ז"ל, שדווקא יין שלהם שהיה מחזיק שלשה חלקי 
מים, היה טעון מזיגה. אבל יין שלנו שאינו מחזיק שלשה חלקי מים, כמזוג הוא. ובדעת 
רבי אליעזר (ע? 2) שיין חי אין מברכים עליו 'בורא פרי הגפן' אלא 'בורא פרי העץ', בתב 
רבינו יהונתן (עפ' ש6, שהוא סובר שאין מברכים על היין 'בורא פרי הגפן', עד שיתן לתוכו 


מים, שאז הוא מועיל משמח ומיטיב. אבל קודם לכן מברכין עליו 'בורא פרי העץ' כיון 
שלא השתנה למעלה שהרי אין ראוי לשתיה, לפי שהיה יינם חזק, שהיה מקבל ג' חלקים 
כמהו מים. וכן כתב בספר הנר (ע? כ: ד"ס שט"ל פמר פץ מנרמן) בשם רשיי שהיה יינם חזק 
מאד ואינו ראוי לשתיה בלא מים. 


והנה לענין ליל הסדר כתב הרמ"א (ס פ" פעג ק"6) דין מזיגה, וכתב שבעל הבית לא 
ימזוג בעצמו, רק אחר ימזוג לו דרך חירות. ובשו"ע הרב השמיט הלכה זו. וביאר בשער 
הכולל (פמ"ת סי"ג) טעמו, על פי דברי מהר"י ברונא הנ"ל שהובאו ברמ"א שיינות שלנו אינם 
חזקים, ואם כן אינם טעונים מזיגה. וכתב שמה שנדפס בכמה סידורים והגדות שאיש אחר 
מוזג לו דרך חרות ולא בעצמו ומקדש עליו, שיבוש הוא, שהרי אין צריך מזיגה וכאמור 
ואין דין שאיש אחר ימלא את כוסו, ומחמת שיבוש זה נהגו ההמון שכשאין להם שמש 
שימלא את הכוסות לכולם אזי זה ממלא כוסו של זה וזה ממלא כוסו של זה, ואין זה 
שייך לחרות של פסח, ועוד שיש טועים לומר שזה מעכב למצות ד' כוסות ובאים לידי 
איסורים משום כך. ומסיק שעל כל פנים אין להדפיס דינים כאלו בסידור שיד הכל 
ממשמשת בהם, כי על ידי כך יבואו גם המשרתים לבקש מבעל הבית שימזגו להם את 
הכוס ביון שגם הם חייבים לקיים מה שכתוב בסידור. 


ומכל מקום הביא בשבות יצחק (פסח פי"פ פופ ג עמ' קכס) בשם בעל הקובץ תשובות, שאף 
לדעת הסוברים שמיץ ענבים אינו בכלל יין לבל כוס של ברכה שצריך לה יין, מבל מקום 
יכולים למזוג יינות שלנו במיץ ענבים, אף על פי שיינות שלנו אינם צריכים מזיגה לפי 
שחלשים הם, שמכל מקום כיון שמיץ ענבים מין יין הוא מסתבר שיכולים לערב שלש 
חלקים מיץ ענבים וחלק אחד יין ולברך 'בורא פרי הגפן. 


עדיפות כום של כסף או של זכוכית לקידוש 
בתב היעב"ץ בהגהותיו לסידורו שערי שמים (לף כז), שאביו החכם צבי היה בוחר בכוס 
עגול של זכוכית בהיר ויפה לכוס של ברכה, ולא בגביע כסף וכוס זהב, אף שלא חסרו 
לו בלי שתיה של כסף מזוהבים וכלים מכלים שונים יקרים וחשובים. והיה נותן טעם 
לדבר על בחירתו זאת, משום שנאמר (פני כ 9) 'אל תרא יין כי יתאדם כי יתן בכוס עינוי 
[ומכאן למדו (פפיס קפ) שצריך שיהיה מראה יין, דהיינו שיהיה יין אדום], ומוכח ששבח 


ה 


בתוך הסעודה מברך על מה שיאכל אחר 
כך!*"ו, ואם לא נזכר עד שגמר סעודתו, 
אינו מברך*ייי. ואם אפשר לו לאכול עוד 
מעטו טוב שיברך המוציא ויאכלניי. 


אירס ולא בירך 

אם לא ביוך ברכת אירוסין בשעה 
שקידש, לא יברך אותה בשעת נשואיזת, 
וש אומוים שמברכים אותה בשעת 
הנשואין, וכן נוהגים בני אשכנזו=. 


קונם יין שאני טועם 

מי שאמר 'היין עלי קרבן מפני שהוא 
רע למעים', ואמרו לו 'הרי המיושן יפה 
למעים', ואמר 'אילו הייתי יודע לא הייתי 
נודר', ואפילו אמר 'אילו הייתי יודע הייתי 
אומר החדש אסור והישן מותר', מותר 
בישן ובחדש. אבל אם אמר 'אילו הייתי 
יודע הייתי אומר כל היינות אסורים עלי 
חוץ מן המיושן', הרי זה מותר במיושן 
בקבה. וכואפל כיוצא: בזהחה, 


נטילת החלוק מיד השמש 

לא יטול אדם חלוקו שחרית מיד 
השמש וילבש, משום סכנת מזיקין, אלא 
יטלהו בעצמו ממקום שהוא שם. ואפילו 
אותו השמש כבר נטל ידיןחי. 


נטילת ידים ממי שלא נטל 
לא יטול ידיו שחרית ממי שלא נטל 
ידיו שחריתײי. ובנטילה לאכילה רשאי 


[שצח] משנה ברורה (סי" קמ ס"ק מז), וכן פירשו רוב 
המפרשים. והביא המשנה ברורה הטעם מסוגייתנו, הכי 
בשביל שאכל עד עתה בלי ברכה יחזור ויאכל בלי 
ברכה. אמנם בשער הציון (ס"ק מס) הביא בשם כמה 
אחרונים שבברכה זו [אם אוכל אחר כך] יתקן גם מה 
שעיוות ולא בירך על העבר, שכל זמן שלא גמר 
סעודתו חשוב עובר לעשייתן. [שצט] רמב"ם (ככות פַ"ד 
ס"כ), שר"ע (לו"פ סי קסו ס"פ). | [ת] ואפילו אם הוא שבע, 
כל שאינו קץ במזונו. שער הציון (ס"ק מ). [תא] משנה 
ברורה (ס"ק מפ). והוא כדי לצאת גם דעת הראב"ד 
הסובר שאפילו גמר סעודתו, ואינו אוכל עוד כלל, גם 
כן צריך לברך ברכת המוציא על העבר. [תב] שו"ע 
(פסע"ו סי" (ד ס"ג). ‏ [תג] רמ"א (פס). ועיי"ש עוד פרטי 
דינים. בטעם דעה זו הביא הרא"ש (כפונות פ"5 סי" ח) 
בשם רבינו יונה, שדימה דין זה למי שלא בירך אחר 
אכילתו שחוזר ומברך אחר המזון כל זמן שלא נתעכל 
המאכל שבמעיים, כמבואר בסוגייתנו, וכן כאן, אף על 
פי שעבר זמן מרובה כל זמן שלא נגמר ההיתר מברך, 
וכיון שאין ההיתר נגמר אלא ע"י חופה יכולים לומר 


הברכה בשעת הנישואין. והביאו בביאור TTT‏ 


ועיי"ש מה שכתב בזה. ושם (פק"י) כתב שעיקר הטעם 
שנהגו לברך בחופה הוא משום שנהגו לארס תחת 
החופה, ולכן לא פלוג. ‏ [תד] רמב"ם (מליס פ"פ ס"), 
שו"ע (יו"ד סי לכ ס"ע). וטעם החילוק, שבדין הראשון 
החליף לשון הנדר, ונדר שהותר מקצתו הותר כולו, 
מה שאין כן בסיפא שאמר הייתי אומר כל היינות 
אסורות עלי חוץ כו', שמעמיד לשון הנדר שמתחילה 
אלא שמוסיף עליו 'חוץ' כו' זה, נאסר בשאר היינות. 
ט"ז (ס"ק טו, ש"ך (ס"ק ית). בסוגייתנו נאמר שאסור 
בחדש, והגר"א מחקו לפי שבמשנה בנדרים (פו.) ששם 
מקור הדין מבואר שמותר בכל היינות, בישן ובחדש, 
וכנפסק להלכה, כיון שנדר שהותר מקצתו הותר כולו. 
והרש"ש הגיה בסוגייתנו 'דתניא' תחת 'דתנן', ופירש 


אליבא 


ליטול ממי שלא נטל ידיןחי. 


עמידה לפני נשים החוזרות מן המת 

אסור לעמוד בפני הנשים בשעה 
שחוזרות מן המת, מפני שמלאך המות 
מרקד ובא לפניהם, ויש לו רשות לחבל, 
כי עולה ומסטין ויורד ונוטל נשמה. וכן 
כשהולכות אחר המת לא יפגע אותן פנים 
אל פנים, אלא ילך מאחריהן או לפניהן, 
ובחזירתו ילך בדרך אחרת שלא יפגע 
אותן. ואם פגע מה תקנתו, ידלג ממקומו 
ד' אמות, אם יש שם נהר יעברנו, או אם 
יש שם דרך אחרת ילך בה, ואם יש שם 
כותל יעמוד אחורי הכותל עד שיעברו, 
ואם לאו יחזיר פניו ויאמר פסוק (כניס ג כ) 
יויאמר ה' אל השטן יגער ה' בך' כו', עד 
שיעברו כולןו=י. ואם אין שם שבע נשים 
אין לחוש כל כך\יי. 


הליכת נשים ללווית המת 

יש למנוע מלצאת נשים לבית הקברות 
אחר המטהײ, ואף לפני המטה לא 
ילכןוייו, שאם עושים כן גורמים רעה 
לעולם ח"ןי. 


דיני כוס של ברכה 
הדחה ושטיפה 


כוס של ברכה טעון הדחה מבפנים 
ושטיפה מבחוץוי, והוא הדין שמועיל 
קינוח במפה עד שהוא נקיחי. ואם הוא 


שאין הגמרא מביאה דין המשנה שם, אלא ברייתא 
האוסרת ביין חדש ומתירה בישן, ודבריה אמורים 
באופן שאין דנים דין נדר שהותר מקצתו הותר כולו. 
[תה] משנה ברורה (סיי ד קק"כ), וכמבואר בסוגייתנו. ומה 
שכתב שהוא אפילו אם כבר נטל השמש ידיו, כן דייק 
בפרי מגדים (פס 6"6 פק"6) מדברי רש"י (ד"ס 35 פעו). 
[תו] שו"ע (לו"פ סי ד סי"פ). והיינו שלא ישפוך על ידיו, 
אבל להביא לו מים מותר. משנה ברורה (ס"ק כט. 
[תז] משנה ברורה (פ"ק כל). וכהכרעת האליה רבה נסק"ו) 
ופרי מגדים (מטג"ז פק"), ושלא כט"ז (פק"). [תחן שו"ע 
הרב (פו"ע סנכות סמיכת גוף ונפס וגל תקמים ס"י), ערוך השולחן 
(יו"ד םס" סנט ס"6). [חטן שו"ע הרב סס ממופגל. 
[תין שו"ע (יו"ד פי' סנט ס"כ). ומקורו בזוהר (ויקסל פ"כ ק5ו.), 
והוא על דרך הדין הנזכר בסוגייתנו בעמידה בפני 
נשים החוזרות מן המת. נתיאן רעק"א בשם תפלה 
למשה, שכתב שלא דיבר השו"ע אלא בהווה שהדרך 
לצאת אחר המיטה, והוא הדין שלא ילכו לפניה. 
[תיב] ש"ך (פק"). | [תיג] רמב"ם (כרכופ פ" סט"ו), שו"ע 
(פס סי" קפג ס"6). [חירן משנה ברורה (סק"פ), והיינו 
שיקנח במפה מבפנים ומבחוץ, כמו בשטיפה והדחה. 
שער הציון (סק"6). | [תטו] היינו שיירי יין ששרה בו 
את הפת. משנה ברורה (סק"ט. | [תטז] שו"ע (ש). 
[תיזן משנה ברורה (פק"ג), ומקורו באליה רבה (פק"5), 
וטעמו משום הקריבהו נא לפחתך' (פשפ 5 ת). 
[תיח] היינו כמו שהוא בלי מזיגה, אף שאין ראוי 
לשתותו כך כמות שהוא. משנה ברורה (פק"). 
[תיט] משנה ברורה (סק"ה). [תכ] רמב"ם מס), שו"ע (פס 
סיי קפג ק"נ). [הרמב"ם לא כתב למזגו בברכת הארץ, 
אלא כתב ליתן לתוכו מעט מים כדי שיהא ערב 
לשתיה, וראה מה שדן בזה בבאר יהודה (על הרמנ"ס פס). 
ובקרית מלך ציין מקורו מהירושלמי בפרקיף. 
בסוגייתנו אמר רבי חנן ובחי, אמר רב ששת ובברכת 
הארץ. אך הרי"ף לא גרס תיבות 'אמר רבי חנן', ולפי 


הוא ליהנות גם ממראיתו של היין, ויטוב מראה עינים מהלך נפש' (קס₪ ו ש. ובתב היעב"ץ 
עוד טעם לדבר, מאחר שמבואר בסוגייתנו שאחד מהדברים שנאמרו בכוס של ברכה הוא 
שנותן בו את עיניו, אם כן צריך שיהא נראה היין שהוא עיקר המכוון בכוס, שאין הכוונה 
להסתכל בבלי אלא במשקה שבתוכו. ועוד ירוויח בזה כי בכלי זכוכית יראה היטב בל 
דבר מאוס הצף או מרוטט ושוקע בתוכו מה שלא יראה וימצא בכוס של זהב. 

ולענין כוסות של ליל הסדר, כתב בשו"ע (שס פיי פעג פיט שיסדר שולחנו בכלים נאים, 
וכתב בנזירות שמשון (פס) שכלי זכוכית עדיפים על של זהב, על פי המבואר במדרש (ףפפל 
רנה פ"כ פ"י) על הפסוק (לפפר 6 ז) 'והשקות בכלי זהב', השקיותיו של אותו רשע לא היו אלא 
בשל זהב, ר' פנחס בשם ר' יצחק אמר והלא נפשו של אדם חותה לשתות בשל זהב, אלא 
אלו כוסית דיוטיריטא של כלי זכוכית שרואין צל פניהם בהם יפין ויקירין ככלי זהב. 

ובספר דרכי חיים (ססגופ 5ופ פ) ובהגדת דברי חיים כתבו, שכן היה מנהג בעל הדברי חיים 
מצאנז, וכן הובא בהגדת הקה"י (עמ' קז) בשם ארחות רבנו (פ": עמ' פ) שהקפיד מאד לשתות 
את ארבעת הכוסות בכוס זכוכית דווקא ולא בגביע של כסף [כמו שהיה מקדש בשבת 
ויו"ט], וראה עוד בהגדת הקה"י מס נסעלס 397) מש"כ בזה. וראה עוד בויגד משה עפ' מ-מנ. 

אמנם מה שכתב היעב"ץ שכוס של זכוכית מהודרת יותר כיון שיכולים לקיים בה 
הענין ליתן עיניו בכוס, ונקט בפשיטות שהכוונה היא למשקה שבכוס ולא לכוט עצמו, 


ברכות נא. 


נקי ואין בו שיורי כוסותו=, אין צריךו=ו. 
וטוב להדיח אפילו כשאין בו שיורי פת, 
אם לא שהוא נקי וצחוי". 


זמן מזיגתו 

כוס של ברכת המזון יתן היין לתוכו 
חיוײ"י, עד שמגיע לתחילתיישי ברכת הארץ, 
ואז מוזגו להודיע שבח הארץח. ויש 
אומרים שאם היין אינו חזק אינו צריך 
למוזגו, וכן נוהגים בארצות בני אשכנזו. 


הבאתו לשם ברכה 

כוס של ברכה יוציאנו מן החבית לשם 
ברכה!יטי. ונראה שאנו שאין לנו הרבה יין, 
איננו צריכים אלא לשפכו מן הקנקן 
ששומרים בו היין לשם ברכה, ואין צריך 
להוציאו מן החבית לשם כך, וכן נוהגים 
במדינות אלןויגי. 


מלא 

כוס של ברכה ימלאנו שיהא מלא על 
כל גדותיוושי, אף שרגיל להישפך קצת 
לארץ על ידי כך. ויש שמטעם זה אינם 
ממלאים אותו כל כך, ואף על פי כן שם 
מלא עליןותיו. 


שלם 

צריך לחזר אחר כוס שלםייו, שלא יהיה 
גוף הכוס שבור ולא פגום בשפתו אפילו 
חסרון מועטו=. ובנסדק ‏ יש להקפיד 
לכתחילה אפילו בלא חסרון כלל. וכן אם 


גירסתו פירשו הראשונים שאין כאן שני דינים אלא דין 
אחד, שהיין צריך להיות חי בכוס בלי מזיגה מתחילת 
ברכת המזון ועד ברכת הארץ, ואז ימזגנו במים, 
להודיע שבח ארץ ישראל שיינה חזק. ובזה תירצו 
הראשונים הסתירה שבין סוגייתנו שבה מבואר שכוס 
של ברכה צריך להיות חי, למה שאמרו לעיל (ג6 שאין 
מברכים על כוס של ברכה עד שיתן לתוכו מים. 
תלמידי רבינו יונה (ל"ס ענ כן (8ס), רא"ש (פ" 0). 
[תכא] רמ"א (עס). ובמשנה ברורה (פק") הביא דברי 
הבית יוסף שבמדינתו נהגו העולם למזוג במעט מים 
אף כשאין היינות חזקים. וראה בפניני הלכה בחילוק 
בין המדינות בחוזק היינות. [תכב] רמ"א (eס),‏ כפירוש 
השני ברש"י (ל"ה פ) לדין 'חיי שבכוס של ברכה, 
להביאו מן החבית לשמו. שער הציון (פק"). וביאר 
במשנה ברורה (פק"פ) דהיינו שיוציאנו סמוך לברכה מן 
החבית לשם ברכה, ולא יוציאנו מקודם וישתהה בכלי. 
וכתב שזהו רק למצוה מן המובחר. [תכג] רמ"א (עס). 
[תכד] רמ"א (סס). [תכה] משנה ברורה (פק"ע). וכתב 
עוד שדין מלא הוא רק למצוה לכתחילה ואינו מעכב, 
ובלבד שיהיה ביין שיעור רביעית. [תכו] שו"ע (עס סי 
קפג ס"ג), שזהו פירוש 'חי' לפירוש התוספות (: ד"ס 
מודיס). אמנם מלשון השו"ע משמע שאין עיכוב בדבר 
אלא לכתחילה בלבד, משנה ברורה (סק""). [תכז] בשער 
הציון (סק"ע) הביא שבאליה רבה (סק"ה) כתב שאפילו 
בחסרון כדי חגירת צפורן יצא מכלל שלם, ובפרי 
מגדים (מפנ" סק"6) כתב על זה שחומרא היא. 
[תכח] משנה ברורה (פ"ק יפ). [תכט] מגן אברהם (קק"ה). 
כתבו המקובלים שצריך בכוס כל עשרת הדברים שאמר 
רבי אבהו ואמרי לה מתניתא בסוגייתנו, ובשו"ע נמנו 
שמונה מהם להלכה, אבל עיטור ועיטוף אין צריך, כיון 
שלדעת השו"ע שני דברים אלו נתמעטו בדברי רבי 
יוחנן בסוגייתנו (כיפור סגר"5 פק"ז), וכתב במחצית השקל 
שכוונת המגן אברהם להוסיף עיטור ועיטוף. 


פניני הלכה 


דהלכתא 


גוף הכוס שלם רק בסיסו נשבר ג"כ יש 
להקפיד, ואפילו יכול לעמוד על בסיסו, 
אלא אם כן אין לו אחר שאז יש להקל בכל 
זה. ובכיסוי כלים אף שלא נעשו לקבלה 
ג"כ אין להקפיד אם אין לו אחרתף. 


עיטור 

כתבו המקובלים שצריך בכוס של ברכה 
גם עיטור==, להעמיד סביביו כוסות 
אחרים מלאים יין". ואף הנוהגים שלא 
לעשות עיטור, ימנעו מלעשות להיפך, ועל 
כן אין להניח כלים ריקים על השלחן בעת 
ברכת המזוןילי. 


עיטוף 

ירא שמים לא יברך על כוס של ברכה 
במצנפת, רק ישים הכובע על ראשו, ויש 
שנוהגים ג"כ להתעטף בבגד העליוןה=. 
וכן נהגו כיום בישראל בעת ברכת המזון, 
שמשימין הכובע על ראשיהן, אפילו 
כשהוא מברך ביחיד בלי כוסוח=. 


נוטלו בשתי ידיו ונותנו בימין 

מקבלו בשתי ידיו, וכשמתחיל לברך 
נוטלו בימינו, ולא יסייע בשמאליליי. והיינו 
דוקא שלא תגע השמאל בכוס%לי, אבל 
אם נותן השמאל תחת הימין לסייעה, ואין 
ידו השמאלית נוגעת בכוס אלא תחת ידו 
הימניתויליו, מותרויליו. ויש להחמיר בזה אם 
לא לצורךח"ו. 


[תל] והיינו כרב חסדא. [תלא] שערי תשובה (פק"). 
[תלב] משנה ברורה (עס) בשם המגן אברהם בשם הב"ח 
[אף שעל פי הקבלה כתב במגן אברהם שאין צריך 
עיטוף בחוץ לארץ], שכל זה הוא בכלל עיטוף הנאמר 
בסוגייתנו אצל כוס ברכה. וראה מה שהאריך בזה 
במטה אפרים על הרמב"ם (Eס).‏ [תלג] משנה ברורה 
(סס). | [תלד] שו"ע (שס סי" קפג ק"ד). ואף שרבי יוחנן אמר 
שאנו אין לנו אלא ארבעה דברים, לא בא למעט אלא 
עיטור ועיטוף, או יש לומר שכוונתו שארבעת הדברים 
מעכבים ושאר דברים אין מעכבים. ביאור הגר"א (פק"). 
והטעם לנטילה בשתי ידיו, כדי להראות חביבות קבלת 
הכוס עליו, ואח"כ אוחזו ביד אחד שלא יהא נראה עליו 
כמשוי, וביד ימין שהוא העיקר והחשוב. משנה ברורה 
(ס"ק יג) בשם הט"ז (פק"). הדין שלא יסייע בשמאל נזכר 
ברמב"ם (ענפ פכ"ט ס") לענין כוס של קידוש. וכתב 
במרכבת המשנה (סענמפ, על סרמנ"ס סס) שדעת הרמב"ם 
שאין צריך הגבהת טפח ושלא יסייע בשמאל [ראה 
להלן] אלא בכוס של קידוש ולא בשאר כוס של ברכה, 
ויצא לו דין זה ממה שאמר ר' יוחנן, ראשונים שאלו 
שמאל מהו שתסייע לימין בכוס של ברכה, וסובר 
הרמב"ם ששאלת הראשונים היתה בכוס של קידוש, כדי 
שלא יקשה מדברי ר' יוחנן אלו על מה שאמר ר' יוחנן 
שאין צריך בכוס של ברכה אלא ארבעה דברים [ובמגיד 
משנה (פנת פס) כתב, דברים אלו שכתב רבינו נאמרו 
בגמרא פרק שלשה שאכלו (ככליפ 6), גבי כוס של ברכה 
ומפרש רבינו דכוס של ברכה הוא כוס שאומרים עליו 
קידוש היום או ברכת המזון, ולא עוד אלא שעיקר 
הדבר הוא לדעת רבינו בכוס של קידוש. ורש"י ז"ל 
פירש כוס של ברכה ברכת המזון]. (תלה] ואפילו אם 
רוצה להחזיק הכוס באמצעה בימינו ולסייע מתחתיה 
בשמאלו, לא יעשה כן. משנה ברורה (ס"ק 5. 
[תלון משנה ברורה (ס"ק ל). [תלז] ‏ רמ"א (מס). 
[תלח] משנה ברורה (פ"ק טו). 


דבר זה תלוי במחלוקת הפוסקים. שכן כתב הרמ"א (ס סי קפג פ"ד), שאין לוקחים לכוס של 
ברכה כוס שפיה צר, שקוראים גלוק קלא"ז, כיון שצריך ליתן עיניו בכוס, ואינו יכול לתת 
עיניו ביין כשפיו של הכוס צר. אך הט"ז (פק"ל) והמגן אברהם (פק") הקשו עליו, שאין זו 
בוונת הגמרא, ומה שאמרו ונותן עיניו בו היינו בבוס ולא במה שבתוכו, שהרי הטעם 
הוא כדי שלא יסיח דעתו ממנו, וגם כשנותן עיניו בכוס עצמה אינו מסיח דעתו ממנה. 
ובמשנה ברורה (פ"ק יפ) כתב שאין להקפיד בזה אם אינו יכול להשיג בקל כלי אחר. ומבואר 
שמה שנקט היעב"ץ בפשיטות שצריך לתת עיניו ביין שבכוס דווקא, דעת הרמ"א היא כן, 
אבל לדעת הט"ז והמגן אברהם אין צריך לתת עיניו ביין דווקא, ודי במה שנותן עיניו 


בכוס עצמה. 


נא: 
אמירת 'לרמ"ח אבריה' בתפילה על אשה 
בשו"ת האלף לך שלמה ו" פיי קס נשאל, בדבר מה שהיה הנוסח בסידורים בתפילת 
ימי שבירך' לחולנית, שהיו אומרים גם בנקבה 'לרמ"ח אבריה ושס"ה גידיה', ונשאל שהרי 


יש באשה יותר מרמ"ח איברים, כמבואר בבכורות (פס), שתלמידיו של רבי ישמעאל שלקו 
זונה אחת שהתחייבה שריפה למלך, ובדקו ומצאו בה מאתים וחמשים ושנים איברים, 


אופן אחיזת הכוס 
על פי הקבלה נכון שיעמיד הכוס על 
כף ימינו והאצבעות יהיו זקופים סביב. לא 


יטול | הכוס בבתי ידים רק יסירם 
מקודםלו. 

נא. 
הגבהת טפח 


מגביה את הכוס טפח מעל הקרקע, אם 
הוא יושב על גבי קרקע. ואם הוא מיסב 
בשלחן, מגביהו מעל השלחן טפחו=. 


נותן עיניו בו 
נותן עיניו בכוס שלא יסיח דעתוף9י. 
ועל כן אין לוקחים לברכה כוס שפיו צר, 


[תלט] משנה ברורה (פס). [תמ] שו"ע (פס). והטעם כדי 
שיהא נראה הכוס לכל המסובין ויסתכלו בו, ובגמרא 
בסוגייתנו הסמיכו דין זה על הכתוב (פפלס קע====קוס 
ישועות אשא ובשם ה' אקרא'. משנה ברורה (פ"ק ט). 
דין הגבהת טפח נזכר גם ברמב"ם ‏ פנפ פכ"ט ס"ז) לענין 
כוס של קידוש. [תמא] שו"ע (טס). | [תמב] רמ"א (5ס). 
[המגן משנה ברורה (פ"ק י). שהאחרונים הקשו על 
הרמ"א, שכוונת הגמרא במה שאמרו ונותן עיניו בו 
היינו בכוס ולא במה שבתוכו, וע"כ אין להקפיד בזה 
אם אינו יכול להשיג בקל כלי אחר. (תמדן שו"ע (סס). 
שעל ידי כוס של ברכה מתברכת האשה. משנה ברורה 
(ס"ק יט). ‏ [תמה] משנה ברורה ‏ ספ). | [תמו] עד שתיית 
הכוס שהיא אחר גמר ברכת המזון. משנה ברורה (פ"ק 
כ). (תמזן ונכון לחשוש לדעת הסוברים שאין להשיח 
משעה שנטל המברך את הכוס בידו, ולא רק משעה 
שהתחיל לברך. משנה ברורה (ס"ק כס. [בכסף משנה 
כתב, שמדברי הרמב"ם נראה שלא ידברו בשעה 
שמבוך המברך ברכת המזון אך מדברי רש" 


אליבא 


שקורין גלוק קלא"ז, כיון שלא יוכל ליתן 
עיניו ביין שבתוכו==. ואין להקפיד בזה 
אם אין לו כלי אחרהײ. 


משגרו לאשתו 


משגר כוס של ברכה לאשתו שתשתה 
ממנוו=, ואפילו לא אכלה האשה עמהם. 
ואם יש עוד אורחים אצלו יתן גם להם 
לטעום מהכוס של ברכה. ואם אורח מיסב 
אצל בעל הבית ובירך על הכוס, יתן גם 
לבעל הבית לשתות מכוס שלייברכה, כדי 
שיתברך בעל הביתו=. 


שיחה על כום של ברכה 


משנתנו לו כוס לברך לא ישיח 
המברך!"י, והמסובין אין להם להשיח 


בסוגייתנו נראה שמשעה שאחז המברך את הכוס בידו 
לא ישיחו]. [תמח] שו"ע (עס סי קפג ק"ו). [תמט] רמ"א 
שס). דעת המגן אברהם שדין זה הוא דווקא בשח 
בשוגג, אבל אם שח במזיד חוזר ומברך, ולהלכה אין 
לחזור אפילו כששח במזיד, אך צריך להיזהר בזה 
מאוד. שהה בשתיקה בין ברכה לברכה, יש אומרים 
שאם היה מחמת אונס שמחמתו לא היה יכול לברך, 
כגון שלא היה המקום נקי או שהיה נצרך לנקביו, 
ושהה משך זמן כשיעור כל ברכת המזון, צריך לחזור 
לראש. אך להלכה לא יחזור, אלא אם שהה באמצע 
אחת הברכות כשיעור אמירת כל אותה ברכה, שאז 
חוזר לראש אותה ברכה ולא יותר. משנה ברורה (פ"ק 
כס). [תנ] שו"ע (עס), וכתב במשנה ברורה (פ"ק כו) שעל 
כן אם לא גמר המברך עדיין את הברכה חוזרים 
המסובין ומברכים בעצמם ממקום שפסקו לשמוע 
לדברי המברך, ואם גמר המברך את הברכה וכיונו 
לשמוע צריכים המסובים לחזור לתחילת הברכה ולברך 
בעצמם, שכיון שדילגו באמצע הרי זה כאילו לא אמרו 


ברכות נא. - נא: 


משהתחיל המברךו=, אין צריך לומר 
בשעת שהוא מבוך, שצריכים לשמוע 
ולהבין מה שאומר המברך, אלא אפילו 
בין ברכה לברכה אין להם להשיח. ואם 
עברו ושחו בין ברכה לברכה בשעה 
שהמברך שותק מעט, יצאו ידי חובתםוי"ו, 
ואפילו אם שח המברך עצמן"י, אבל אם 
שחו בשעה שהוא מברך, לא יצאו=. 


שיחה בברכה מעין שבע 
אין לדבר בשעה שאומרים ויכלו, ולא 
בשעה שאומר ש"צ ברכה מעין שבעוףי. 


ברכת המזון על כום שני 
אין מברכים על כוס של פורעניות, 


הברכה כלל. וכל זה דווקא אם ע"י השיחה שבאמצע 
לא שמעו ודלגו דברים שהם מעיקר הברכה, כמו ברית 
ותורה וכיו"ב שהם מעכבים, אבל אם דלגו רק דברים 
שהם שלא מעיקר הברכה יצאו בדיעבד, ואינם צריכים 
לחזור בשביל זה. וכל שכן אם לא דלגו כלל, כגון 
שהמברך עצמו שח באמצע ושחו גם הם, אף שבודאי 
שלא כדין עשו מ"מ בדיעבד יצאו ואינם צריכים לחזור. 
הרמב"ם (כככופ פ"ו סטיו) כתב, שאין משיחין על כוס של 
ברכת המזון אלא הכל שותקים עד שתכלה ברכת המזון 
וברכת היין וישתו. (תנאן שו"ע (פס סי' כפס קי"נ). וכתב 
בביאור הגר"א (פ"ק י) שדינו כדין ברכת המזון המבואר 
בסוגייתנו, והיינו שאין לדבר על כוס של ברכה עד 
גמר מצוותה בסיום שתייתה [וראה דמשק אליעזר 
וברכת אליהו שפירשו כוונתו באופן אחר]. [תנב] טור 
(פס סי" קפג). וביאר הטור דין זה על פי המבואר 
בסוגייתנו, שאם שתה ב' כוסות לא יברך על השלישי, 
שנאמר (עמוס ד ) 'הכון לקראת אלהיך ישראל', וכיון 
ששתה זוגות אין מתקיים בו 'הכון', שאין דעתו 


דהלכתא 


מט 


שהוא כוס שנינתם. 
בזמנינרוה=. 


ואין דבר זה נוהג 


ישיבה בשעת כרכת המוון 

צריך לישב בשעה שמברך, בין אם היה 
הולך בביתו כשאכל, או עומד או מיסב, 
כשמגיע לברך צריך לישב, כדי שיוכל 
לכוין יותר. וגם לא יהא מיסב, שהוא דרך 
גאוה, אלא ישב באימהי=ו. ואף בברכה 
רביעית צריך לישב, אף על פי שאינה 
אלא מדרבנזיי. 

ולא המברך בלבד, אלא אף כל 
המסובין לא ישבו בקלות ראש אלא 
באימהײ. ובדיעבד אפילו אם בירך 
כשהוא מהלך, יצא ידי חובתו. 


מיושבת עליו, שירא שמא ינזק. ואין אומרים שאדרבה 
יברך על השלישי לבטל הזוגות, לפי שכבר נסתלק מן 
הסעודה וזהו כוס בפני עצמו שאינו בא אלא בשביל 
הברכה. (תנגן בית יוסף (טס ד"ס פמר ככ פפי), וכתב שלא 
היה צריך הטור לכתבו אלא שנמשך אחרי דברי 
התלמוד. ובערוך השולחן (יו"ד סי' קעז סי"ו) כתב שבזמנינו 
לא שמענו מקפידים בזוגות, רק אם יש מקפידים 
יתנהגו כמבואר בגמרא. [תנד] שו"ע (שס סי קפג ס"ט). 
הרמב"ם (ננכות פ"ל ס"6) כתב, שאם אכל כשהוא מהלך 
יושב במקום שפסק ויברך, אכל כשהוא עומד יושב 
במקומו ויברך, ואם בירך כשהוא עומד או כשהוא 
מהלך יצא ידי חובתו, ולכתחילה לא יברך ברכת המזון 
ולא ברכה שמעין שלש אלא כשהוא יושב. והשמיט 
דין אוכל כשהוא מיסב שישב ולא יברך בהסיבה, ותמה 
על כך בבן ידיד (על הרמנ"ס סס). [תנה]) משנה ברורה 
(ס"ק ₪0). | (תנון רמ"א (פס), שכיון שכולם יוצאים 
בברכתו צריכים לישב ובאימה כמו המברך עצמו. 
משנה ברורה (פ"ק ).| [תנז] רמב"ם (מסס), רמ"א (סס). 


פניני 


שהוסיף הכתוב לאשה שני צירים ושני דלתות. והרמב"ם (עופפפ פפ פ"ג ס"ו) כתב, שיש באשה 
מאתים ואחד וחמשים איברים. ועל כל פנים אין לה רמ"ח איברים. והשיב המהרש"ק 
שבאמת אין בידו לתת טעם ללשון שאין מקורו בגמרא ופוסקים אלא מנהג הוא בלבד, 
אך גם להוציאו חלק בלי ביאור אי אפשר, וביאר שכיון שאומרים 'מי שבירך את אבותינו 
אברהם יצחק ויעקב' הרי מזכירים זכות אבות שבעבורה ישלח ה' רפואה, ואף על פי 
שבמי שבירך לחולנית מזכירים גם את האמהות, מכל מקום העיקר הם האבות. והוסיף 
בזה עוד על פי מה שאמרו בסוגייתנו שאין פרי בטנה של אשה מתברך אלא מפרי בטנו 
של איש, והיינו שכל ברכה הבאה לבית חלה על האיש ובזכותו מתברכת האשה, כמו 
שנאמר (זניס ז נ) 'וברך פרי בטנך' ולא נאמר 'פרי בטנה', ואם כן גם רפואתה צריכה 
להיות על ידי ברכת האיש. וכיון שבכל מקום שאחד מגן על השני אין בכוחו להגן אלא 
במה שבידו, אף כאן אין זכות האבות מגנת אלא על רמ"ח איברים שיש גם להם, ולכן 
גם באשה אומרים 'לרמ"ח איבריה ושס"ה גידיהי. 


ובאופן אחר ביאר בעלי תמר (סטס פ"ס ס" ד"ס פמר כ"פ), על פי מה שכתב בתפארת ישראל 


הלפה 


(פסנות פ"6 ועו פֿות טו) שאין מספר מדויק במספר האיברים אף לדעת חכמי האנאטומיע, ויתכן 
לכלול איבר אחד בחבירו, ולפי דעת חז"ל המספר הרחב הוא רמ"ח, ועיי"ש שהאריך 
בבירור דעת חז"ל. ועל פי זה כתב בעלי תמר, שהמנין הרחב והכללי הוא רמ"ח איברים 
גם באשה, וכוללים את הדלתות והצירים והמפתח באיברים הסמוכים להם, ובמנין 
המצומצם נחלקו התנאים איך למנות את האיברים. וזהו שאמר רבי תנחומא (ימעלמי טס) 
שמנין איברי האשה הוא רמ"ח, והיינו במנין הכללי. ומטעם זה יכולים גם לומר בתפילת 
ימי שבירך' לאשה 'לרמ"ח איבריה', לפי שגם מנין זה נכון הוא אצלה במנין הרחב 
והכללי. 


אמנם בשער הכולל (פל"ו פ") כתב, שמה שהכניסו בטידורים לומר לאשה ילרמ"ח 
איבריה' הוא נגד הגמרא, שהרי מבואר בבכורות (פס) שיש בה יותר איברים, ועל כן מחק 
נוסח זה בסידור שסידר. וכן כתב בדרכי חיים ושלום (סקפטות פס" יכ שבמי שבירך לאשה 
לא אמרו 'לרמ"ח אבריה' אלא 'בכל אבריה'. וכן כתב באגרות משה (פ"פ פ"ד פיי ם) בנוסח 
מי שבירך שסידר ליולדת, וסידר לומר 'לכל אבריה וגידיה'. 


תוכן הענינים 
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איבוד פירורים... ה יי ss ees "SE Dn aor kiddo ersvasdipivsevrens trout‏ ה קול sina vdg‏ ו 

סדר ברכות הבדלה ... ו ו הצמשה .4 ג אם יש לחזר אחר כוס של ברכה אי sexes‏ :0 ה 
נוסח ברכת הנר ית יפפפוואם, ...4 מעלת עניית אמן roneietetreus tsb‏ תו sss‏ ה 
OW RAN‏ 1 ו crocs‏ .סה ...2-0 ₪ " - POW‏ חמ OR‏ חשק אש WEN‏ ו וו ב והל 
מש .5 0 קב Nilscy lsd ot ine ola‏ ₪ הווום וו וב dys vsx‏ וי וקו 0 ד גר 
Ru ee BR Poh oh‏ יריו ו io jc uw‏ = יי 5 
מסיבת גוים לעבודה זרה ... oh‏ ל ולפזורפוי-פייהפ:,ו., 7 םש css PNW‏ .0 

נר שהודלק לצורך פיקוח 01 ................................... ד הרואה מקום שנעשו בו נסים לישראל ד 0 ee a‏ 


עששית שהיתה דולקת כל השבת.-..............ייי....c‏ ...ב הראה מקום שנעקרה ממנר עבודה דח .יוייוויייייייייייייו., 


תוכן הענינים 


פרכת *שכחן ולבהתוימלא ע7ם Teas:‏ שינה אחד מסי במיתה en ne‏ יי 0 א 
+ ההואה הריס וגבעות ימים מדברות ונהרות 2-5 "| שלשל סימן יפה לחהלי 00 
09% הרואה את הים 77798-₪+354-224964:5 1.5444 ג...3022. ח | ההאה מקפם*שעובדין בו:עפוהה זוה יי 

השומע שמוה. a...‏ אס :38-בו .-0... ה - הדואה מקום שנעקדה מסגר עפודהייורה | || | 

Raa ss A surnames hss‏ .הראה את בבל ית 

ברפה על הטופהומעין רעה ולהיפך 34% ...יח | הרואה את ביתו של נבהכחואל א 

הצנפק 9₪7ם Mer cola aoe scaler:‏ + להרואה*מב אריות וכבשן האש 0 

Raa 0006 6:00 2020020828 37 DDT‏ אה מקום שבהמה יאנת -יפולה קורז משם ייה 

מסיהההינפש על פאעביר 4300556490 0 )4 .ןניח - חתואה שישיסהבואאנשים יחד cn RRs lus‏ 0 

רקש 2.0824 כ הרואה הכמל ישראל || 

הלט לה הביח :25% Rea gcse:‏ -ההואה"חכמי*אומות הפס 500-0070 ה 

עניית העם עלעששתפפים במקרש :יי ...י.ח הראה מלפים 000700 ר ה 

נוסהעברכת תענית במקדש. ...גח :מצהבראײת מלכים a a‏ ל בל 

op 7 gq,‏ א לק יו יח טומאה דרבנן לראייתם 0 0/0000 ה 

הזכרת שםן שמים למעןשהשלום 9066-25-94 6686 ח שמירה על כבוד המלכות הס 

מל שנעשה קוינסים הבח 44444 :2.4004 6 = הבא עלקנכרית ER‏ || 
הרואה ישקום שנעשו בו ניסים ללחלה/55%44% 5543509445 ...)וט >הצלהממוסה הרפיל בכך || || 

הרואָה מקום שנעשו בו ניסיס לקצת ישמָאל .::..................... 8B‏ בזמן הזה EE‏ ר מ 

מקומות שנעטו בהם ניסיםלישרא7ג. ...ש.י ...געט מלחמת ג ומגוג || ה ו ה ה 

ow Tak a Pay‏ 00 א Bg‏ הפוחה בתי ישהאל 0 ר 

הנאה אש 07 Daa 006 sass des sae‏ ה הרואח בת גברים ו ו א 

ברכת. הDD?‏ 085 tia 00-02 ne.‏ 2.493% ש | ההואה קבחל NAD‏ 0 ל 

םק cre rss tame Ce‏ פא Basse gree‏ הרואה קברי נכרים sat Ess Sasa‏ ל Soil nT‏ 
TONS‏ לש 006000 Bigs sgl‏ הסנתה הם הבירו אחר זמן רב א ה האשה וי 
ep‏ ה ראה חכם אחר שלושים 6 ב ee‏ שש 6 ש.י כל שר יפ 4 שר a ee‏ 
ב מ בהך 70% 6-0 2.4.0 ₪ DW‏ ההמפת על חכם 6 ו הי הת 
אחף שבירך בשבילר grid 0 0008 sears, AlN,‏ :₪ ברכת 'משנה הבריות' 000 07 
נוסח ברפת המפרף על קרובלל :2 948k‏ בש 2% rare‏ נשתנה מראם אחר לידתם MAME os el‏ ככ א 9 .ב פה Pov,‏ 

nl‏ שי מ ER EE‏ .וו | בתכהשפות טובות ה 

המעיין בתפילתר-: BR saat ce‏ 904.00 בדכת כנכםשביט 00 00 0 0 תת ה 

מאריך 77 acess:‏ 05855 ל 620 0% בשי גב העד הארן 0 ל ne‏ 

io sro || rR ca 00 לשה 0 0 ו שבח עובד עבודה זרהיייייי‎ AF DONO DN 
קינוה בצרור שלעה בר חפיהו .24 0 446.:5 044 ...יא בױכת הבדקים והרעמים ה הא הפר‎ 

קראוהויקעלות:שפורה ואו עולה 2 0 .2 יא נתפזרו העבים ל ה 

מי שנותנים. לו 7בהך ברפת המו זא מש יא אחר כדי דיבור ו 

להימגך בציבוהילמתנ פרנסג 4% ...44-4 א ברכת הרוחות aN‏ ר ו ה 

brace 6 oR Mond ads sds ברכתההקשת‎ |... isis... NNN Nגשהיךהד‎ 

0 נפילה על פניו לפני הקשת‎ ne) eel 

שלאאלספך ו sa‏ 544532 400% 00000 0 2.00 ברכת החמה ה קה 0% גה הסרה 

ההפרש בין חלומות לנבואה ...%:.::4:.:..י.4....%........04.... יא לבנה בטהרתה, כוכבים במשמרותם ומזלות בפתם || 
הספת lan atari gees OMAN‏ 40 10400.0 .בוא | כברכות ההאלשי משלושקם לם לשלהשיםי זום 7[ || 
מאה בש טב חלס אש 0% 2 0 .כ Da‏ נההות שהשתנה מהלכם 2 
הטבת הלנם:ובברפטפוניD ised see‏ כ 0 isc‏ ימים שהשתנה מהלכם ee Ee‏ ל 
אהת :ירב vcs sw DNS.‏ יש 5555 5-00 ו cll‏ > שנב שם נהר פרת ER‏ ה 0 05 ה 

שלאגלחשטט לדבריעחקר65>/000-0% 92:99683% 0 ...)לובה | - בהכה. על ריבןל גשמים 00 05 ל 

חלומות: שמתענים עליהם בפשפת 0:34.3 וב נוסח הברכה 7 7086000 א ל 

כתיבתא חמור בת םי wea xs sara se:‏ 0 .1ב .הימי והטוב והבטיב ה ו 

סופר שייתר תפ 00 0 220 ובו לדה אשת זפף א ג 

ל .|| מת אחד מהם ל 

אכעלתהפיפחת שלא קב רצי J ray‏ המקילים בברכות אלו ל א ו א ר 


Ih Sa Bd Bd es ads sands 0 ילדה נקבה‎ ave 0 דיהה נאהיאשהונאחוכלים באס‎ 


תוכן הענינים 


אהח19/06/2018, 
מת אביו והוא יורשו..... eh‏ ואל הו שו 4 Ra‏ 
ברכת אבי הבן 'שהחיינו' במילה אי אי הי הי יי יח 
ברכה אחר שינוי מקום ey ee ee Re‏ יי האיר 
נשארו בני חבורה במקום הראשון ...0 
דעתו מתחילה לשנות המקום 0 ו ד penses‏ # ו 
רואה מקומו הראשון '.י..... י'יו'יייווויודווייווייווויי:.3.. ....... טש 
מנהג אשכנז בדברים הטעונים ברכה במקומם י'י'ו'ייי..י... .'יי'........בוט 
ברכת הטוב והמטיב על יין..... ל 1 5 
על כוס של ברכת המזון ו יי לו 
בשותה יחידי ).יו'ווו'ודויייוו:4וו.יוו'י'.::...... טש 
שכח לברך קודם השתיה ויו'יו)ווווו'.יוווויויויוווויו:.:.:.ו.... BY‏ 
בית חדש וכלים חדשים יווהה הכוה ו 
בשותפים +'ג+וגו,ו,-++'יוציויוויודוויוד'ווודרדוייי.ו.'ווווו'ו.וו.יי.:.)+..ש 
טובה הגורמת רעה ולהיפך re‏ 4-ו 
הצועק לשעבר, והנכנס לכרך.... 7 יי א ר 
הנכנס למרחץ 0 וש 
פתחון פה לשטן במקום סכנה א יר ל ה ה 2 וי 
אמירת קדיש יתום כשאינו יתום sressss ssssesssessnssesss sesvesssss‏ ב 
הנכנס להקיז דם. Wooo: oe ee Be RE‏ 
ברכת המתעטש.. Ru kubsisds Wa wwe‏ 4 
רשות לרופא לרפא 6 kta eo‏ 2 
הנכנס לבית הכסא .... 0 א ית ee‏ 
אמירת 'צאתכם לשלום'...... וא יא ו 
ברפוג"אשר יצר ל ee‏ 
על מה מבוך 4 . ויו Wms‏ וש MW:‏ 
פירוש הברכה 44 .0 004090040900 MI ......... paooseoos‏ 
דקדוקים בנוסח הברכה ... ...8 + + MD‏ 
קריאת שמע שעל המטה tsFhenara‏ לו aioe te‏ 4-0:'.:)- שה 
פסוקים נוספים ........ ..'י.... . יי.+. . + . -- 
ברכת המפיל.... 6 As akg ea‏ 0 יי בב 
ברכת 'אלהי נשמה' eR‏ 7 
ברכות השחר וי ג ee A‏ ו כב 
ברכות 'שלא עשני'.. ה ול ) כב 
עניית אמן אחר ברכת 'המעביר שינה' NA‏ -- 
סידור הברכות בבית הכנסת ייא כב 
טעויות בסדר הברכות ייא + - 
ברכת 'הנותן ליעף כח'.... 45.00 - 
ברכות נוספות Nr‏ כב 
לא התחייב בברכות אלו dd‏ יי" 
ברכת הציצית..... ה יי יי בג 
על טלית קטן .. וההיוו'יריו,. *'..... :ויויי,יי.ו.,.. .4 33 
בשכן Abe hur cress rssrcs WAS Moe‏ ו .7 
ברכת התפילין.. ו 60 4 EE YO‏ 
הפסיק בדיבור בין תפילין של ראש לתפילין של יד ל = 
הנחת תפילין ערום א וו 010000042 א ו א = 
ברכות 'על נטילת ידים' ו'המעביר שינה' ee a re‏ ה או 
ברכה על הרעה בשמחה... ו ee PP ar ois‏ ,יי 
תרנגול להעירו בחצות pe‏ יו ee‏ ויוי - 
'כל דעביד רחמנא' ws crew ahs sensei idle‏ או 
מיעוט בדיבור en rad ee he es‏ ₪ 
קליעת שיער בשבת re er es PN‏ 


איסור הליכה אחר אשה..... Pe NN‏ ו 
איסור ריצוי מעות ליד אשה ה א Pe ee‏ 
מנוח עם הארץ היה ו מ הדו eo‏ ו 
הרחקה מעבודה זרה 0 חק 
הליכה אחורי בית הכנסת eR‏ ו ד ר ה ו עשי ה 
נקב בקרום הריאה.... 0 0 A‏ שי ל 
טעימת הכבד כשחסרה המרה ו היק 0% 
קידוש השם ד a‏ ה ו בר 

וחי בהם הגו'ג'יו'יוויירדויוייווויווייי'ווירויויי:,..\ יייי'.י...... TD‏ 

עבירות שיהרג ואל יעבור אי ה 24 ₪6 

בזבוז ממונו על לא תעשה ייא מה 
קבלת מסירות נפש בקויאת שמע rntde‏ ו יק 
כובד ראש בהר הבית..... 7 

מקומו בזמן שבית המקדש קיים א . 

להיפנות או לישן בין מזרח למערב MS ..- 8 .....+ naadasas‏ 

הטלת מים ,יו רוווויי)..ו'ויוווו'ויווו:.,0...-00 

במקום שיש מחיצות ....... .0....8..... MJ‏ 
צניעות בבית הכסא.... 2 ee‏ ו הט ia rps‏ כה 
קינוח בשמאל A SE oS se sh Coates‏ 
דרך לימוד תורה מרבו pata ets Wags id phages‏ -. 
שיחה בשעת תשמיש. יו ו בו 

דברי ריצול. י'ייייי... י'ייי'... ייייייי'יוירדייויי'ו'ייי'... . כו 
שני אנשים בבית הכסא..... א nae aud‏ יי . 
הנפנה בשדה A pe er Ce eh YP pe‏ 
שמירת יין ושמן הנעשים בטהרה.... ו ו 6 ₪ 
הפלגה בהספד .... ו ee eH‏ ₪ 
בדיקת נקביו שחרית וערבית co‏ 0 יי 

יבל תשקצוי sooonersoornsencesne asaoveosheopoaoeroang‏ ........' 
OES‏ - ם-י 
משמוש קודם ישיבה.......... ו ER‏ ו ויו 
זמן השינה AE‏ תי 5 א-ש 
הנהגות בריאות וויו יי ל וו re AE‏ ה כ 
מכירת פירות חבירו לצורך ריוח היגיל,יוווך,'יא,ר,וו.,י,יוו'יו.....0 
הסתכלות בנשים ו כ ו לק שרג ו 
מדורה ובית הכסא שבמקדש ee‏ א חק - 
שני אנשים בבית הכסא..... Re‏ א 1 יש 
דיבור בבית הכסא... eo‏ 1 הו ₪ 
עמוד החוזר וק אי Re re‏ - 
הריגת רודף. LN‏ ו ee hep‏ יי - 
עשיית צרכיו במקום סתר. Ghigo‏ יו ו Wns‏ 
מנין ישראל I hen OE BR‏ ו 
זמן שחיטת תמיד של שחר EE‏ א 0 
THOR Tey‏ - 2 בז 

קרמה הדרך לבית הכנסת..... a hn hoe ek‏ ל ומ 

Rho tp 00 ker ibs nada Chase OAs לא נכנס לשם קיצור‎ 

נכנס להתפלל osehosarisagisissavsosbsevireersiridaresnnves‏ לה 
מורא מקדש בזמן הזה....... ה = לאיל ו 
דיני מורא מקדש ee‏ שי 0 ו שר 0 
מנעל בבית הכנסת ו ו 0-0 
רקיקה בבית הכנסת ו אא 4 ek‏ | 
עניית 'בשכמל"ו' במקדש eee ee Te I‏ 


תוכן הענינים 


התנהגות ברבנות במקום שיש רב .......... RB‏ 
התמנות לדיין כשהדור צריך לו וי4:..:5. RD‏ 
בכל דרכיך דעהו [[[[/ 1 

עביוה לשמה ..... -[ יי ...03056.5 
מינוי אפוטרופוס בביתו ו יוו 7 
הרחקה משכרות ams‏ 4ווהקפואסק')אטו, ה פוףלווהה:ואהי.0.,ו- WY‏ 
המרפה עצמו על דברי תורה.. ו ל 7 
מקום עיבור שנה יי ו Rial‏ לי ה 
נידוי המחשב חדשים בחוץ לארץ...... ו kala rade‏ שו 
חכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר tRrs‏ ו או 
לימוד תורה בחבורה לק ee ee‏ 
ממיח עצמו על דברי תורה ..... ייייייי. גוויווויפווייtיייsr...‏ 92 


בקיאות ואחר כך עיון ...5.5.50 ל 
דרך לימוד תורה מרבו ...ל 
דבקות בתלמיד חכם ...ל 
מהנה תלמיד חכם מנכסיו oanscneasenasenaeeanesnssiesareners pe‏ 0 
דוחק את השעה orocrsnerersorpensoseirsescrsaasedessoarsears‏ ל 
סדרי קדימה בתלמידי חכמים 40 ויחופיט osanonsross‏ ל 
שאלה בכוכבים ד ה ה א יק יי א ה יו יי 
סעודת תלמיד חכם ר ה RK batons dod‏ 
'לך לשלום' לחי.... ו ל יי ו 
לך בשלום' למת... Rosa acces‏ :7 
יציאה מבית הכנסת לבית המדרש ל ו 


פניני הלכה ברכות 


סדר ברכות הקידוש כשאשה מקדשת ...א 
אם נר חנוכה קודם להבדלה או להיפך ו 
ביטול וביעור חמץ בפירורים הפחותים מכזית ו 
נר שנדלק בשבת מאליו או על ידי גרמא או שעון שבת . 
חיוב עניית אמן כשמתבלבל על ידי כך מתפילה ומלימוד תורה oneronase‏ % 
נר להבדלה ממאור עלקטר"י......... 0 Ponce 0 ag of‏ 
מו 00 00 6 
ברכה בראיית נהר הירדן בלי ידיעת המקום שעברו ב1................ ז 
חיוב שאילת שלום בהזכרת השם, אמירת 'שלום עליכם'... roy Ma‏ 2 
היתר ברכת חבירו בהזכרת השם, זר שנשא כפיו..... Rowe ian ions‏ 
חיוב ברכת הגומל והבאת קרבן תודה ו :2%:) ייאופוי...ו. 6 
ברכת 'הגומל' בשביל חבירו....... לצ vie ee‏ ו ₪ 
ברכת הגומל ביולדת Has serves‏ + ל יה 
נתינת מלח על השולחן, הגשת המזון בעצמו לשולחן busses eds icahergs‏ 
כבוד השולחן שאוכל עליו, שיחה בסעודה בזמננו MW rroacccaanvoaihsaes‏ 
ביקור חולים וניחום אבלים על ידי שונא Mh necsorrgesrsvrdbesicnas ing‏ 
פתרון חלומות התלויים בפותר אותם 2e-rnasdronovvgoahensepanses‏ וק 
אמירת קדיש על ספק מת ו MW nadsncnsyorhasroa-isacronoihhe‏ 
ציור חתול בחותם ועל המצבה .0 
גוי בלימוד תורה בעיון .י::...5.. MW‏ 
לוית המת לריקנים שבישראל שמלאים מצוות כרימון oononaayacaeas‏ א 
אכילת רימון בראש השנה ...1 PW‏ 
פסק הלכה ע"פ חלום ואם חלום הוא בגדר נבואה.. MW asnosneasevers‏ 
ברכות הראייה בסומא, וקריעתו על יציאת נשמה הופפפאויפוויף,.,., ו 


תענית בסומא שהרגיש בנפילת ספר תורה ...2 MW‏ 
הפסקה מלימודו לברכת הקשת ולקידוש לבנה יו W ocoasas‏ 
כוונה לזכירת מעשה עמלק בקריאת התורה בשנה מעוברת 06 
שיעור השכחה בשנה מעוברת ו יי יי א 
הסתכלות בקשת --/ 7 
אופן ההסתכלות בקשת בנשיא ובכהנים . יי sruersdaaodorsos‏ 7 
ברכת הטוב והמטיב על לידת בן ועל הנאה רוחנית............... יז 
אם מותר לרופא ליטול שכר..... א ו OF‏ 
רשות לרופא לרפא ומידת הבטחון... rosasreesvessreas‏ א 
ליווי מלאכי השרת לאדם בזמנינו... ה Wwe rts a A‏ 
עניינים באמירת 'שלום עליכם' ו'צאתכם לשלום' בליל שבת ו 
איסור הליכה אחורי אשה sj rey Aba warts exc‏ 
הליכה אחורי אשה לדבר מצוה... = 
חשש תולעים בריאת בהמה MW nghrgrarrtsitdsshrasdirss prrdnaes-es‏ 
טריפות במרה שניקבה ומרה מתוקה PE ee pn‏ . 
מקור טעמי המקרא.... MH anohaaasrodgooadet + owas wad‏ 
זהירות בדקדוק בטעמי המקרא ...06-54 
שינה על הארץ ...המה 
ללמוד בתחילת הלילה או להשכים קום NB aoasvcassaaraveassaassnas‏ 
חיוב הלימוד בחברותא .. ... BD‏ 
אופנים שמוטב ללמוד לבד srenainveisssidvstioodirhadiatyraves‏ ל 
קיום דברי תורה על ידי שמצער עצמו עליהם ה .יל 


פרק שמיני 
נא: 


סדר ברכות הקידוש 

מברך על היין תחלה 'הגפן' ואחר כך 
מקדשייו. ומנהג פשוט בכל ישראל לקרות 
בתחלה פרשת ויכלו ואחר כך מברך על 
היין ואחר כך מקדש'. 


נטילת ידים קודם קידוש 

אף הנוהגים ליטול ידיהם בכל שבתות 
השנה קודם קידוש, בליל הסדר שיש 
הפסק גדול בין קידוש לסעודה, אין ליטול 
ידיו קודם קידושגו. 


כיבוד הבית קודם מים אחרונים 

קודם שיטול ידיו למים אחרונים, יכבד 
הבית שלא ישארו שם פירורין וימאסו 
במים של נטילה. אף על פי שמותר לאבד 
פרורין שאין בהם כזית, שמא יהא השמש 
עם הארץ, שמותר להשתמש בשמש עם 
הארץ, ויניח גם פרורין שיש בהם כזית 
שאסור לאבדן ביד, לכך יכבד תחלהני. 


בזמן הזה 
עכשיו אין אנו נוהגים כך, מפני שאין 


אנ מסלקין השלחן, ואנך נוטלין היהים 


חוץ לשלחן במקום שאין שם פרורים, 
ואין לחשוש לכלום". במה דברים 
אמורים, כשנוטל הידים על הקרקע שתחת 
השולחן!ו. אבל אם נוטלין הידים בכלי על 
השלחן, אף עכשיו צריך לנקות השלחן 
עצמו מפירורי הפת שלא ימאסו מנצוצי 


[א] רמב"ם (פנפ פכ"ט ס"ו-), וכדברי בית הלל במשנתנו 
שמברך על היין ואחר כך מברך על היום. מגיד משנה. 
וראה בקובץ על יד, שדן בטעם קדימת היין לקידוש 
היום לדעת הרמב"ם ושאר פוסקים שקידוש על היין 
אינו אלא מדברי סופרים, ולא הוא הגורם לקידוש 
היום להיאמר. [ב] רמב"ם (שס פכיע ס"). וכ"כ בשו"ע 
(פֿו"ת סי כע פ"י), שאומר ויכלו מעומד, ואח"כ אומר 
בורא פרי הגפן ואח"כ קידוש. [גן] רמ"א (סס סי מעג 
פ"6). וביאר במגן אברהם (סק"ג) שהוא משום שנראה 


שותים יין קודם הסעודה והיו מתעסקים 
במזיגתו, היו צריכים ליטול לידים קודם המזיגה מחמת 
חשש טומאה, ואינם חוששים להפסק שבין הנטילה 
לסעודה. אבל בית הלל חולקים עליהם וחוששים 
להפסק [ומלבד זאת חולקים עליהם גם בחשש 
הטומאה וכמבואר בגמרא], ועל כן פסק במגן אברהם 
(סי' קפו פק"6) שאסור למזוג הכוס בחמין בין נטילת 
ידים לברכה, לפי שצריך דקדוק שלא יחסר ושלא יותר 
והרי זה היסח הדעת. ובקידוש של כל ימות השנה 
שאינו הפסק גדול אין חוששים לנטילה קודם קידוש, 
כמו שפסק הרמ"א (פ" כע6 פי"טט, אבל בקידוש של ליל 
פסח שיש הפסק גדול עד הסעודה, אין ליטול לידים 
קודם קידוש, כיון שהלכה כבית הלל שיש בכך הפסק. 
וראה עוד במחצית השקל (סקדמס (ס" קפ) שלהלכה 
נחלקו הפוסקים אם פוסקים שטעמם של בית הלל 
משום הפסק בין נטילת מים ראשונים לסעודה. 


ה בע = 


אליבא 


מי הנטילה. ומכל מקום ישאירו לחם על 
השלחן בפינה אחת שיהיה מונח עד אחר 
ברכת המזון, ויהיה קצת רחוק ממקום 
זה"". 


סדר כרכות הבדלה ביום טוב 
ראה להלן (נ). 


נופח ברכת הנר 

מברך על הנר 'בורא מאורי האש'""י. 
טעה ואמר 'מאור' ולא 'מאורי' יש אומרים 
שלא יצא. אמר 'ברא' לשון עבר ולא 
'בורא', יצאטו. 


נר ובשמים של נכרים 
ראה להלן (3:). 


נר של מתים 

אין מברכים על נר של מתים, שאינו 
עשוי להאיריי. הילכך מת שהיו מוליכים 
לפניו נר אילו הוציאוהו ביום והוציאוהו 
בלילה בנר, אין מברכים עליוו=. והוא 
הדין שאין מברכים על נר של חתניםו=. 


בשמים של מתים 

אין מברכים על הריח, אלא אם כן 
נעשה להריח. הילכך אין מברכים על 
בשמים של מתים הנתונים למעלה 
מהמטה, שאינם אלא להעביר סרחונו של 
מתו, ואם בירך על בשמים אלו לא יצא 
וצריך לחזור ולברך על אחריםו"ו. אבל 
נתונים לפני המטה מברכים עליהם, שאני 
אומר לכבוד החיים הם עשויםטי. 


[ד] שו"ע (פו"ם סי" קפ ס"ג), וכעין זה ברמב"ם (נככום פ"ו 
סִי"). והן שו"ע (פס), הגהות מיימוניות (שס פ5ות מ). 
וז משנה ברורה (סק"). | [ז] משנה ברורה ‏ סק"ע). 
[ח] רמב"ם (טנת פכ"ע סכ"ד), | שו"ע (פו"ם סי כם5 ס"6). 
ללשון משנתנו לשון 'בורא' הוא כדעת בית הלל, 
ולדעת בית שמאי אומר 'ברא', ובגמרא אמרו שלא 
נחלקו ב'ברא' ו'בורא', אלא לדעת בית שמאי אומר 
'מאור' ולדעת בית הלל 'מאורי', והלכה כבית הלל. 
[טן משנה ברורה (פק"כ) בשם הב"ח (פ"6). וטעמו משום 
שאם אמר 'מאור' עשה כדברי בית שמאי, ולדעת בית 
הלל אף בדיעבד לא יצא, אבל אם אמר 'ברא' יצא 
לרברי הכל. יז רמב"ם (שס פל"ט סכ"ס), שו"ע (סס סי" 
כס5 סי"כ). ‏ [יא] שו"ע (ס). והטעם כיון שגם ביום היו 
מוליכים הנר לפניו, וא"כ הוא לכבוד, אף על פי 
שצריכים לו עתה בלילה. משנה ברורה (פ"ק 2). 
[יב] משנה ברורה (סס). [יג] שו"ע (פס סי רז םס" ס" 
רכז ס"כ). [יד] רמ"א (ס" כמ סס). [טון שו"ע (סס). 
הרמב"ם (נככופ פ"ט ה"ת) כתב, שבשמים של מתים אין 
מברכים עליהם, ולא הזכיר החילוק בין בשמים שלפני 
המטה לשאינם לפניה, שמקורו בירושלמי, וראה מה 
שכתב בזה ביד ישראל (מ"נ, על סרמנ"ס טס). = [טזן רמב"ם 
(פס), שו"ע (פֿו"ם פס" כס5 ס"ס). [יז] משנה ברורה (פ"ק 
ש). והטעם שכיון שהודלק לכבוד עבודה זרה אסור 
ליהנות ממנו. | [יח] משנה ברורה (עס). והביא שבפרי 
מגדים (שס 5"5 סק"ת) מצדד, שמכל מקום לכתחילה 
אסור לישראל להדליק נרו מנר של עבודה זרה, אלא 


פניני 


פרק שמיני 


נא: 


פדר ברכות הקידוש כשאשה מקדשת 
במשנה הובאה מחלוקת בית שמאי ובית הלל בסדר הברכות בקידוש של שבת ויום 
טוב, לבית שמאי מברך תחילה על קדושת היום ואחר כך מברך על היין, ולדעת בית 
הלל מברך על היין ואחר כך על היום, כמו שאנו מברכים. ובגמרא הובאו שני טעמים 
לדעת בית הלל, האחד לפי שהיין גורם לקידוש שיאמר, שאם אין יין אין אומרים קידוש, 
ועוד שברכת היין תדירה וברכת היום אינה תדירה, ותדיר ושאינו תדיר תדיר קודם. 


והקשה הצל"ח (ד"ס פסי), שהרי חיוב קידוש היום הוא מן התורה, ואילו באמירתו על 
היין הסתפקו התוספות (פקפיס קו. ד"ס װככסו) אם היא מן התורה, ושיטת רוב הפוסקים שאינה 
מן התורה. ואם כן הנמצא במדבר ואין לו שום כוס ולא פת לקדש עליהם ולקיים דין 
חכמים לקדש על היין או על הפת, בודאי מוטל עליו על כל פנים לקיים חובת הקידוש 
של תורה, ומחויב לקדש בלי כוס. ואם כן קשה איך אמרו בית הלל שהיין גורם לקידוש 
שתאמר, והרי אפילו אם אין יין צריך לומר הקידוש. וגם על הטעם השני שאמרו בית 
הלל שהיין תדיר קשה, שהרי בזבחים (5:) הסתפקו בגמרא כשיש לפניו שתי מצוות אחת 
תדירה ואחת מקודשת איזו עדיפה. ולכאורה נראה שמה שהוא דאורייתא חשוב מקודש 
נגד מה שהוא מדרבנן, ואם כן היין שאינו אלא מדרבנן אינו אלא תדיר, וברכת קידוש 


ברכות נא: 


נר של עבודה זרה 

אין מברכים על אור של עבודה זרהטי, 
ואפילו כשהדליקוהו במוצאי שבת". 
ודווקא כשהשלהבת קשורה בנר או בגחלת 
של עבודה זרה, שכיון שהגחלת יש בו 
ממש והשלהבת קשורה בו חל האיסור גם 
על השלהבת, ולכן אין לברך עליה. אבל 
אם ישראל הדליק נר מנר של עבודה זרה 
מותר לברך עליה, שאין כאן ממשו של 
איסור אלא השלהבת לחוד, והשלהבת אין 
בה ממשו=. 


בשמים של עבודה זרה 

בשמים של עבודה זרה אין מברכים 
עליהם, לפי שאסור להריח בהסו=. ובשעת 
חגם שמוליכים הבישוף וזורקים לפניו 
לבונה, אפילו בא לו הריח ממילא, אסור 
לכוין ליהנות ממנו, ופשוט שאין מברכים 
עלירוט. 


בשמים של עריות 

בשמים של ערוה, כגון קופה של 
בשמים תלוי בצוארה, או אוחזת בידה, או 
בפיהוי, אין מברכים עליהם, לפי שאסור 
להריח בהם שמא יבא לידי הרגל נשיקה 
או קירוב בשרו=. וכן אסור להריח 
בבשמים של פנויה ובבשמים של אשתו 
נדה, ואין לברך עליהםט. 


ברכה על הנר אחר ההנאה 
ראה להלן (ג:. 


שכח ולא בירך 
ראה להלן (ס). 


שאם הדליק רשאי לברך עליו. [יטן רמב"ם (נרכופ פ"ע 
ה"ם), שו"ע (שס סי" כת5 ס"ס). וכתב במשנה ברורה (פ"ק 
י), שהכוונה לבשמים שהוקטרו לעבודה זרה ואסורים 
משום תקרובת. [כ] חי אדם (כל 55 פי"ד), ‏ וציין לו 
במשנה ברורה (פס). וכאן במשנה ברורה (ם" כ" ס"ק 
ז) הביא שיש מהאחרונים שכתבו שלאו דווקא כשהוא 
תלוי בצוארה, אלא נקט ענין הרגיל, ובשמים שהיא 
רגילה לשאת בצוארה אין לברך עליהם אפילו אם הם 
מונחים כעת על השולחן, שעל ידי זה יבוא לידי 
הרהור אם מכירה ויודעה. [כב] שו"ע (פס סי ר ס"ל). 
והוא חידוש דין של הרמב"ם (טס) שכתב שבשמים של 
ערוה מן העריות אין מברכין עליהן, לפי שאסור 
להריח בהן. והביא בכסף משנה שכתב הרשב"א 
בתשובה (פ"% סי קפק) שלא ידע לו מקום, ואולי של 
ערוה ממש ומפני שעשויין להעביר את הזוהמא, או 
משום שהם עשויים לעבירה להטיל ארס יצר הרע. 
ובשם ה"ר דוד אבודרהם הביא, שבשמים של ערוה 
היינו כגון קופה של בשמים תלויה בצוארה או 
שאוחזת בידה או בפיה, ואסור להריח באותם הבשמים 
שמא יבואו לידי הרגל נשיקה או קירוב בשר. 
וכפירושו פסק בשו"ע. [כג] משנה ברורה (ק"ק ט). 
והביא שהמגן אברהם מתיר בפנויה, אך כמה אחרונים 
מחמירים אפילו בפנויה שעל ידי זה יבוא לידי הרהור, 
ואפילו כשאינה נדה. ובתולות שלנו שסתמן בחזקת 
נדות הן שאינן טובלות לנדותן, אסור לכל הדעות, 
שבכלל עריות הן. [כד] שו"ע (עס סי" קעד ס"ג). וכעין 


הלכה 


דהלכתא א 


שיעור עיכול 
ראה להלן (ס). 


יש להם רק כוס יין אחד 

אם אין לו אלא כוס אחד, מניחו עד 
לאחר המזון ומברך עליוייי. אך אם הוא 
צמא לשתות ואין לו שאר משקין לשתותם 
קודם ברכת המזון, מוטב שישתה את היין 
קודם!י. 


עניית אמן אחר אפיקורם כותי ותינוק 
ראה להלן (ג). 


לא בשמים היא 

דבר ברור ומפורש בתורה שהיא מצוה 
עומדת לעולם ולעולמי עולמים אין לה לא 
שינוי ולא גרעון ולא תוספת, שנאמר (דכיס 
גס 'את כל הדבר אשר אנכי מצוה אתכם 
אותו תשמרון לעשות לא תוסף עליו ולא 
תגרע ממנו', ונאמר (פס כט כת) 'והנגלות לנו 
ולבנינו עד עולם לעשות את כל דברי 
התורה הזאת', הא למדת שכל דברי תורה 
מצווין אנו לעשותן עד עולם, וכן הוא 
אומר (יױקפ ג י) 'חוקת עולם לדורותיכם', 
ונאמר (לנלס ( ) 'לא בשמים היא', הא 
למדת שאין נביא רשאי לחדש דבר 
מעתהוײי. 


נביא שציוח לעקור דבר תורה 

אם צוו כל הנביאים לעבור לפי שעה 
מצוה לשמוע להם, ואם אמרו שהדבר 
נעקר לעולם מיתתו בחנק, שהתורה אמרה 
(לנריס כט כת) 'לנו ולבנינו עד עולם'מו. 


זה ברמב"ם (שס פ" סי"ד), שאם היה שם יין מביאין 
כוס מחזיק רביעית או יתר על רביעית וכו', ומברך 
ברכת המזון, ואחר כך מברך על היין. וכדברי בית 
הלל במשנתנו. וכתב הט"ז נסק"ג), שמה שדיברה 
המשנה דווקא כשבא להם הכוס בסוף הסעודה, הוא 
משום שרק באופן זה סוברים בית שמאי שמברך עליו 
וטועם ממנו קודם ברכת המזון, אבל לדעת בית הלל 
שמשיירו כולו לאחר ברכת המזון, אין חילוק מתי בא 
אליהם כוס זה. נכהן משנה ברורה (סק"). כיון שיש 
שסובר שברכת המזון אינה טעונה כוס, ואין כאן אלא 
מצוה מן המובחר בכוס, ואם תאב לשתות דעת 
המרדכי שאינו חייב בברכת המזון מן התורה עד 
שישתה, ולכן עדיף שישתה הכוס קודם ברכת המזון. 
[כו] רמב"ם (יפודי התורס פ"ט ס"). ועל הפסוק 'לא בשמים 
היא' שהביא, כתב בכסף משנה שהוא כדעת רבי 
יהושע בסוגייתנו שלמד מכאן שאין משגיחים בבת 
קול. וראה מה שהאריך בזה בברכי יוסף (פו"מ פיי 1 ס"ק 
ט). ‏ [כז] רמב"ם (פס פ"ע ס"ג). והקשה בכסף משנה 
מהמבואר בסוגייתנו ובכמה מקומות שיצאה בת קול 
והכריעה שהלכה כבית הלל [ואין לבת קול תוקף יותר 
מנביא, שכן לא בשמים היא]. ובפרי חדש (ע! הכמנ"ס 
פס) תירץ, | שהלכה כדעת רבי יהושע שהובאה 
בסוגייתנו שאין סומכים על הבת קול, ומה שפוסקים 
בכל מקום הלכה כבית הלל הוא מדין התורה 
שהולכים אחר המרובים. וראה עוד במה שהאריך בזה 
במאמר מרדכי (על הכמנ"ס סס). 


היום שהיא מן התורה יש לה מעלת מקודש, ולפי צד אחד בגמרא מקודש קודם לתדיר, 
והיה לבית הלל להקדים ברכת היום לברכת היין. 


ומסיק הצל"ח, שבאמת אין דברי בית הלל אמורים אלא אחר שכבר התפללו ערבית 
ויצאו ידי חובת קידוש דאורייתא, ובזה צדקו שני טעמי בית הלל, שעכשיו אין ברכת 
הקידוש מוטלת עליו אלא אם כן יש לו יין ונמצא שהיין גורם לקידוש שיאמר, וגם אין 
לברכת היום מעלת 'מקודש' נגד מעלת היין, כיון ששניהם אינם אלא מדרבנן. וכעין זה 
כתב בפני יהושע (ל"ס 06 דנליס) [ובביאור הלפה (ס" וע דיס מק) ד], איך יוצאים ידי חובת 
קידוש בתפילה והרי אין מזכירים בה יציאת מצרים, עיי"ש מה שיישב]. 


וכתב הצל"ח שלפי זה יצא לנו דין חדש, שנשים שאין דרכן להתפלל ערבית, ובקידוש 
היום חייבות הן מן התורה כמבואר לעיל (כ6, ואם כן באשה המקדשת לעצמה מודים 
בית הלל לבית שמאי שתברך על היום ואחר כך תברך על היין, כיון שבאופן זה אין 
היין גורם לקידוש שיאמר, וגם יש לברכת היום מעלת 'מקודש' כנגד מעלת היין. 


ובהגהות שואל ומשיב על הצל"ח השיג עליו, וכתב שנראה שכל מחלוקת בית שמאי 
ובית הלל היא בתחילת הסדר, לברר מהו הסדר שנכון לחכמים לקבוע בקידוש, אבל 
מאחר שנסדר לדעת בית הלל לברך על היין ואחר כך על קידוש היום, לא חילקו חכמים, 
ולעולם מברכים על היין קודם, שאם לא כן ישתנו הדינים בכל יום ויום על פי המאורע. 
ומה שכתב הצל"ח שהמקודש קודם הרי היא איבעיא שלא נפשטה בגמרא, ואם כן אין 
הכרח להקדים את ברכת היום, גם אם היא מן התורה. 


גם. 


אין לו במוצאי שבת אלא כוס אחת 

מי שאין לו במוצאי שבת אלא כוס יין 
אחד, מוטב שיאכל קודם שיבדיל ויברך 
עליר :בהכת המזון ואחר כך יבד עליו, 
ממה שיברך ברכת המזון בלא כוס לדברי 
האומרים שברכת המזון טעונה כוס. 
ולדברי האומרים שאינה טעונה כוס, לא 
יאכל עד שיבדילוײ. 

במה דברים אמורים, שכוס זה לא היה 
בו אלא רביעית בצמצום, וכבר היה מזוג 
כדינו שאם היה משים בו מים יותר לא 
היה ראוי לשתיה. אבל אם יש בו יותר 
מרביעית או שיכול להוסיף עליו מעט, 
לדברי הכל מבדיל תחלה ושותה ממנו 
מעטופטי, | ומוסיף עליו מים להשלימו 
לרביעית, ומברך עליו ברכת המזוןזלי. 


הקדמת הקידוש בליל שבת 
נשיבא לביתו ימהר לאכול מידוייי. ואם 


כשיב 
אינו תאב לאכול יכול להמתין מלקדש עד 
שירעבויליי, אך כשיש בזה משום שלום בית 
או שיש לו בביתו משרתים או שאר 


[כח] שו"ע (שס סי" עו מיג). הרמב"ם (פנפ פכ"ט סי"כ) כתב, 
שאם היה אוכל בשבת ויצא השבת והוא בתוך סעודתו, 
גומר סעודתו ונוטל ידיו ומברך ברכת המזון על הכוס 
ואחר כך מבדיל עליו. וכתב הראב"ד, שזהו דווקא 
כשאין לו אלא אותו כוס. ולדעתו גם כשאין חשש 
מצד אכילה קודם הבדלה, שהרי אוכל והולך הוא 
מבעוד יום, גם כן אין לשלשל ברכת המזון והבדלה 
על אותה כוס אם יש לו כוס אחרת, אך לדעת הרמב"ם 
אין חשש בזה. ובמגיד משנה ביאר מחלוקתם על פי 
סוגיית הגמרא בפסחים (קנ) לענין עשיית מצוות 
חבילות חבילות, עיי"ש. ומסיק שמדברי הגאונים נראה, 
שאם יש לו שני כוסות על אחד מברך ברכת המזון 
ועל האחר מבדיל, וכן עיקר. נכטן היינו כמלא לוגמיו. 
משנה ברורה (פ"ק כג). | [ל] שו"ע (ס). | [לא] שו"ע 
(פס פי' כע5 ס"5). וכתב בביאור הגר"א (פק"?) שיש ראיה 
לדין זה מסוגייתנו, שאמרו בית הלל 'עיולי יומא כמה 
דמקדמינן ליה עדיף'. [לב] משנה ברורה (סק"). שטעם 
ההקדמה הוא כדי לזכור שבת בתחילת כניסתו כל מה 
שאפשר, אך יכול לסמוך בזה על קידוש היום 
שבתפילה, ולכן רק לכתחילה יקדים גם את הקידוש. 


אליבא 


אורחים ובפרט אורח עני, לא יאחר בכל 
אופן, שכיון שהם מוטלים עליו לא יוכל 
לעכבם בשביל שהוא רוצה לקיים מצוה 
מן המובחרל. 


זמן ספירת העומר 

במקומות שנוהגים לקדש ולהבדיל 
בבית הכנסת, בליל שבת וליל יום טוב 
מברכים וסופרים אחר הקידוש שבבית 
הכנסת, ובמוצאי שבת ויום טוב מברכים 
וסופרים קודם הבדלה אחר קדיש 
תתקבלליי. ואם סופר בביתו יספור קודם 
קידוש, שאסור לאכול קודם ספירה!". 


נר חנוכה קודם להבדלה 
מדליקים נר חנוכה בבית הכנסת קודם 
ההבדלהלי. 


טעימת כום של ברכה 

אחר שסיים ברכת המזון מברך 'בורא 
פרי הגפן', ויטעום המברך, ואחר כך 
יטעמו האחרים". 


שכח להבדיל בליל הסדר 
אם שכפה לחפדיל בליל הסהר שחל 


ולגן משנה ברורה (פס). [לד] שו"ע (שס םס" מפט ס"ט). 
והטעם, שכל מה שנוכל להקדים קדושת היום יש לנו 
להקדים, אך בהוצאת היום יש לנו לאחר כל מה 
שאפשר. משנה ברורה (פ"ק ט-5). וכמבואר בסוגייתנו. 
ביאור הגר"א (מ"ק יע). [לה] משנה ברורה (ק"ק (2). 
[לו] שו"ע (שס סי פרפ5 ס"כ). ומקור הדין בתרומת הדשן 
(ס" ס) בשם מנהגים, שלמד כן מהמבואר בסוגייתנו 
שנכון לאחר ההבדלה כדי לאחר את הוצאת היום. 
וראה במה שהובא בזה בפניני הלכה מדברי הפוסקים 
שדנו בסברא זו, והכרעת המשנה ברורה למעשה. 
ולון שו"ע (שס סי ק5 פ"6). שכיון שהוא בירך על כוס 
זה נכון הוא שישתה הוא תחילה. משנה ברורה (פק". 
וכתב בביאור הגר"א (פק"נ) שמקור דין טעימת המברך 
בסוגייתנו, שאמרו שהמברך צריך שיטעום. ועיי"ש 
בשו"ע (מ"ג, סי לע סי"ד) בדין מקדש שלא טעם אלא 
טעם אחד משאר המסובים כמלא לוגמיו, שיצא גם כן 
ידי חובתו, ושתיית שנים אינה מצטרפת למלא לוגמיו, 
ומצוה מן המובחר שיטעמו כולם, ומקור דינים אלו 
בפסחים (ק6. קפ:). ‏ [לח] שו"ע (סס סי" פעג מ"6). ואינו 
יכול להבדיל מיד במקום שנזכר שהרי הבדלה טעונה 


ברכות נב. 


בשבת, ולא מכף עד שהתחיל ההגדה; 
ישלים ההגדה עד גאל ישראל ואחר כך 
יבדילולזו. 


כום במילה ביום הכפורים 

אם נזדמן לעשות מילה ביום הכפורים, 
יש אומרים שמברכים על המילה בלא 
כוסושי. | וש אומרים שמברכין בכוס 
ונותנים לתינוק הנימול, וכן נוהגים בני 
אשכנז=. ואם מלים במקום שהיולדת 
נמצאת והיא חולה ואוכלת ביום כפור, 
יכול להוציאה וגם יאמר לה שתכוין לצאת 
בברכתו, ותשתה ממנני. 


טעם מהכום, פגמו 

כוס של ברכה צריך שלא יהא פגום, 
שאם שתה ממנו אפילו משהו, פגמו=. 
אבל אם שפך ממנו לתוך ידו או כליטיי, 
אין בכך כלום*", והוא שעדיין הכוס 
מלאהי. 


שיעור כוס של ברכה 


כוס של ברכה צריך שיהיה בו לכל 
הפחות רביעית, הן לברכת המזון=, הן 
לקידוש של שבתו=, הן להבדלה"י, הן 


כוס, והמברך צריך שיטעום כמבואר בסוגייתנו, 
ובאמצע הגדה אסור להפסיק בשתיה. ולמנהג בני 
אשכנז שמברכים על כל כוס וכוס, גם אם נזכר קודם 
שהתחיל ההגדה אין תקנה עד שישלים ההגדה, כיון 
שעל כרחו יצטרך להוסיף על הכוסות בברכה, אלא 
אם כן בשעת ברכת כוס ראשון התכוין שישתה בין 
הכוסות. משנה ברורה (פק"ד). | [לט] שו"ע (סס פי' פרכ6 
ק"נ). וטעמם, משום שהמברך על הכוס צריך לטעום 
ממנו וכמבואר בסוגייתנו, ואי אפשר לטעום ביום 
הכפורים. וליתן לתינוקות לשתות ג"כ אין כדאי, 
שחוששים שמא יבואו להימשך על ידי זה לשתות 
תמיד ביום הכפורים. משנה ברורה (ס"ק ). [מ] רמ"א 
(פס). והיינו שמלבד מה שנותנים בפי התינוק כשאומר 
'בדמיך חיי' צריך ליתן לו לשתות קצת מן הכוס, שאם 
לא כן יש גנאי לכוס. משנה ברורה (פ"ק ₪5. 
[מא] משנה ברורה (טס). | [מב] משנה ברורה (ס" קפג מ"ק 
).| [מג] ואינו ראוי עוד לברכת המזון ולקידוש 
והבדלה וכל כוס של ברכה. משנה ברורה (שס). אבל 
שלא לכוס של ברכה הרי הוא ראוי וצריך לברך עליו. 
שער הציון (פ"ק טו). [מד] או שטעמו באצבעו. משנה 


דהלכתא 


לארבע כוסותײ, וכל כיוצא בהן. אין הכוס 
מחזיק רביעית, אין לו שם כוס כלל ואינו 
ראוי לברכה ואפילו בשעת הדחקוי. 


טומאת שלישי בחולין 


הראשון שבחולין טמא ומטמא, השני 
פסול ולא מטמא ואין שני עושה שלישי 
בחוליזו=. 


טומאת משקין העושה תחילה 


האוכלין והמשקין שנגעו באב מאבות 
הטומאות הרי הן ראשון לטומאה, וכן אם 
נגע אוכל באדם או בכלי שנטמא באב הרי 
אותו האוכל שני לטומאה, ואוכל שנגע 
בזה השני נקרא שלישי לטומאה, ואם נגע 
השלישי באוכל הרי זה נקרא רביעי 
לטומאה. במה דברים אמורים באוכלין, 
אבל המשקין אחד משקה שנגע באב 
הטומאה או שנגע בראשון או שנגע בשני 
הרי אותו המשקה תחלה לטומאה, ומטמא 
את חבירו וחבירו את חבירו אפילו הן 
מאה, שאין מונין במשקין. 

כיצד, יין שנגע באב הטומאה או 
בראשון או בשני הרי יין זה כראשון 


ברורה (ס"ק יס). [מה] שו"ע (קס סי" קפנ ק"ג). והרמב"ם 
(סנת פכ"ט סט"ז) כתב, כלי שהיה מלא יין, אפילו מחזיק 
כמה וביעיות, אם שתה ממנו מעט הרי זה פגמו 
ונפסל, ואין מקדשין על השאר מפני שהוא כשורי 
כוסות. וכתב הראב"ד, שזהו דווקא כשטעם מן הכוס 
עצמו. וכתב במגיד משנה, שאם כוונתו שאין הפגימה 
אלא כששתה מאותו הכלי שהוא מלא יין עם הכלי 
עצמו, כן הוא האמת, וגם הרמב"ם סובר כן ולא היה 
צריך לאמרו. ואם רצה לומר שאם אחר שטעמו ערה 
ממנו לכוס אחר שמברך על הכוס השני, אינו אמת. 
ועדיין שם מלא עליו, או שאח"כ שפכו לתוך כוס קטן 
ממנו והוא מלא, או שזרק לתוכו פירור פת להגביה 
היין שיהא הכוס מלא, שהרי אין צריך להיות מלא 
כולו מיין, כי די ברביעית, רק שלא יהא הכוס חסר. 
משנה ברורה 0ס). [מזן רמב"ם (נללות ספ" סי"ל). 
[מח] רמב"ם (טנת פכ"ע ס"), | שו"ע (שס סי מע סי"). 
[מט] שו"ע (עס סי" רכֿו ס"ג). = [נ] רמב"ם (תמן ומנס פ"ז ס"ו, 
ט), שו"ע (pס‏ סי" פענ ס"ט). [נא] שער הציון (סי' קפג ס"ק 
ל). ‏ [נב] רמב"ם (פפר פנות סעומלס פי"5 ס"5). 


cee o-‏ :יי" ה 


פניני 


אך בשאגת אריה (פ" כ) הוכיח מסוגייתנו שאין שום קדימה למצוה דאורייתא על פני 
מצוה דרבנן, שהרי לדעת בית הלל לעולם ברכת היין קודמת לברכת היום, אף שברכת 
היום היא מן התורה. וכתב שאין לומר שבסוגייתנו מדובר במי שכבר התפלל ולכן אין 
חיובו בברכת היום אלא מדרבנן, שהרי בית הלל דיברו בסתם, ובכל האופנים, וגם במי 
שעוד לא התפלל ערבית, ואף על פי כן ברכת היין קודמת לברכת היום. וגם במלא 
הרועים (ס"? פופ מ' עכך דיר ות ₪ דן אם מצוה דרבנן התדירה קודמת למצוה מדאורייתא 
שאינה תדירה, והוכיח מסוגייתנו שאין מצוה דאורייתא קודמת, וכראיית השאגת אריה, 
אך דחה הראיה שיתכן לומר שכבר יצאו ידי חובה בתפילה מדאורייתא, ואם כן קידוש 
היום הוא מדרבנן. 


נב. 


אם נר חנוכה קודם להבדלה או להיפך 

בתב בשו"ע (פו"פ סי' פכפ ס"כ), שמדליקים נר חנוכה בבית הכנסת קודם הבדלה. ומקור 
הדין בתרומת הדשן (פ" ) בשם מנהגים, כדי לאחר את הוצאת היום כל מה שאפשר. 
ומקור סברא זו הובא בסוגיין שדנה במחלוקת בית שמאי ובית הלל לענין סדר הקידוש 
בליל שבת, שלבית שמאי מברך על היום ואחר כך מברך על היין שהיום גורם ליין 
שיבוא, ולבית הלל מברך על היין ואחר כך מברך על היום לפי שהיין גורם לקידוש 
שיאמר, ועוד שברכת היין תדירה וברכת היום אינה תדירה. והקשו על בית שמאי 
שסוברים שברכת היום קודמת, מדין הבדלה במוצאי שבת שמברך על היין ועל המאור 
ועל הבשמים ואחר כך הבדלה, ובית שמאי מודים לזה, ולמה אין ברכת ההבדלה על 
היום קודמת לברכת היין, ותירצו שבכניסת היום סוברים בית שמאי שעדיף להקדים את 
היום כדי להקדים את קידוש השבת כל מה שאפשר, אבל בהוצאת היום הוא להיפך, 
שעדיף לאחר את הוצאת היום כדי להרבות בקדושתו, ולכן ברכת היין קודמת להבדלה. 
ומכאן למד התרומת הדשן שנכון לאחר ההבדלה כדי לאחר את הוצאת היום. 

והט"ז (סק") בתב, ששמע שהמהר"ל מפראג עשה הלכה למעשה כדעת האבודרהם טנס 
דייס ומס) להבדיל קודם הדלקת נרות חנוכה, וכן כתב בספרו נר מצוה (פוף ספפר ד"ה 326 עמי 
כפ-כט). | ובתב הט"ז שכן נכון לעשות, לפי שהתדיר קודם לשאינו תדיר (נפס פט.), ואין כאן 
טעם מספיק לדחות את ההבדלה שהיא תדירה מפני נר חנוכה, ולכן הבדלה קודמת. ומה 
שיש ללמוד מסוגייתנו שאיחור הוצאת היום עדיף, אינה ראיה, ואדרבה יש להביא ראיה 
מסוגייתנו להיפך, שהרי לדעת בית הלל מברך על היין תחילה כיון שהוא תדיר ומעלת 
תדיר דוחה את המעלה שבהקדמת הכנסת היום, ואם כן הוא הדין שלדעתם במוצאי 
שבת מעלת תדיר דוחה את המעלה שבאיחור הוצאת היום, וכיון שהבדלה תדירה יותר 
מנר חנוכה הרי היא קודמת. והאריך לפלפל בביאור ראיה זו. ומלבד זה כתב, שנראה 


:טניה 5 ₪ 


הלפה 


שבנידון חנוכה ושבת אין שום מעלה באיחור הוצאת היום, שהרי אין שייך לומר כאן 
שלא יהא שבת משוי עליו, שהרי בשמברך להדליק נר של חנוכה ממילא הוא פורק מעליו 
עול של שבת בברכה זו, שהרי אסור להדליק הנר בשבת, ואיך תאמר שהוא עדיין בקדושת 
שבת. ורק בברכת היין והבדלת היום שאין סתירה בין ברכת היין לקדושת היום שייכת 
סברא זו של איחור הוצאת קדושת היום. ועיי"ש שהאריך, ומסיק שאף שכבר נהגו בבתי 
כנסיות להדליק של חנוכה תחילה, מכל מקום מי שישיג בדברים כהלכה ראוי לו להבדיל 
בביתו בתחילה ואחר כך להדליק נר חנוכה. וע"ע במה שנשאו ונתנו בסוגייתנו ובדברי 
הט"ז באבני נזר (פו"פ מ"כ פיי תגע) ובחדות יעקב (פפייפ סי" קלע). 

ובמשנה ברורה (סק"ג, מפור הנכס ד"ס מלניקין) מסיק, שכיון שדעות הפוסקים חלוקות בזה, לכן 
בבית הכנסת אין לשנות המנהג, ובביתו דעביד כמר עביד ודעביד כמר עביד. והגר"א היה 
נוהג להדליק נר חנוכה קודם הבדלה, כמו שכתב במעשה רב (יי כפ), ובמנהגי בעל החתם 
סופר (פ"ע פ"נ) הביא שכן היה מנהג החתם סופר. ובשו"ת זכרון יהודה (מסלו"ת פיי כמכ) הביא, 
שראה שכן נהג בעל הכתב סופר להדליק קודם הבדלה. ובלוח ארץ ישראל כתב שכן 
המנהג בירושלים. ובהליכות שלמה פע" הענה כע) הביא שכן היה מנהג בעל המנחת שלמה, 
שאף שמדליקים נר חנוכה ובעל כרחך כבר יצאה השבת וכמו שכתב הט"ז, מכל מקום 
עדיין יש משום כבוד שבת בזה שמאחרים לברך ברכת הבדלה, שהרי עדיין קדושת שבת 
עליו במקצת עד אחר ברכת הבדלה, וכמו שרואים אנו שי"א שאין לעשות מלאכות גדולות 
שיש בהם טורח אף לאחר שהבדיל בתפילה [וכמבואר בבית יוסף (פיי כפע) ובשער הציון 
(שס מ"ק <ס)]. 

וכתב בשו"ת מחנה ישראל (פ"ג שו" פפ) שאף הנוהג להדליק קודם הבדלה, אם אין 
הפתילות מוכנות מערב שבת, כיון שאפשר שהכנת הפתילות נחשבת כמלאכה גמורה 
וחשובה ואין מועיל לזה מה שהבדיל בתפילה, לכן צריך להבדיל תחילה, ומכין הפתילות 
ומדליק נר חנובה. עיי"ש. 

אך בספר שמו משה "9 פוף סי ד) כתב, שבני עדות המזרח שבירושלים נוהגים להבדיל 
בבית קודם הדלקת הנרות וכדעת הט"ז. וכתב בזכרונות אליהו (מײ, סל פנת מעככפ סה" ס", 
שבעיר חברון נוהגים כן רק בבית, אבל בבית הכנסת מדליקים קודם הבדלה, וכמו שכתב 
בשו"ע. וכתב המגיה שמדברי היפה ללב (ס"נ סי" תרפ סק"6) וארץ חיים (סססון, סי תכפ6) משמע 
שגם השמו משה לא דיבר אלא בבית, ומודה הוא שבבית הכנסת מדליקים קודם הבדלה. 
ובספר מאור ושמש (פ' מקן ד" ופ עטו) כתב בשם הרבי מלובלין שאמר בשם הרה"ק 
מניקלשבורג שבזה הלכה כהט"ז, ונתן טעם לזה אף לפי הסוד. וכן כתבו בתפארת שלמה 
(מנוכס, ד"ס בענין ספלוגתפ) ובישמח ישראל (סנוכס פות כו), וביארו הטעם עפ"י הסוד. ובאוצר החיים 
(פֿות כפ) הביא שכן היה מנהגו של הדברי חיים מצאנז להבדיל תחילה. וכן הביא בדרכי 
חיים ושלום (פות פנ) שנהג להבדיל, ולערך שעה אח"כ היה מדליק נר חנוכה. ובנימוקי 


לטומאה, וכן אם נגע יין זה בשמן ושמן 
בחלב וחלב בדבש ודבש במים ומים ביין 
אחר וכן עד לעולם כולן ראשון לטומאה, 
וכאילו כל אחד מהן נטמא באב תחלה, 
וכולן מטמאין את הכליםוג. 


במשקין שנטמאו מולד הטומאה 

אין לך ולד טומאה שמטמא כלים אלא 
משקין טמאים בלבד, וטומאה זו 
מדבריהם. והוא שיהיו אותן המשקין 
טמאין מחמת אב מאבות הטומאות, בין 
של תורה בין של דבריהם. ומפני מה גזרו 
על המשקין טמאין שיטמאו כלים, גזירה 
משום משקה הזב שהוא אב ומטמא כלים 
דין תורה, שנאמר ((יקכפ עו ₪ 'וכי ירוק הזב 
בטהור"=. וש חולקים וסוברים שאפילו 
במשקין הבאים מחמת ידים גזרו שיטמאו 
את הכלים, ולא רק במשקין שנטמאו 
מחמת אב מאבות הטומאות=. 


טומאת ידים מולד הטומאה 

כל הנוגע בידיו בראשון לטומאה, בין 
שהיה אותו ראשון אדם או כלי או אוכל 
או משקין טמאין, נטמאו ידיו בלבד עד 
הפרק. וכן המכניס ידיו לאויר כלי חרס 
שנטמא באב הטומאה או שהכניס ידיו 
לבית מנוגע, נטמאו ידיו. וטומאת הידים 
מדברי סופריםטי. במה דברים אמורים, 
בראשון לטומאה מן התורה. אבל כלי 
שלא נטמא אלא על ידי משקין, אינו 
מטמא את הידיםײ. 


[נגן רמב"ם (קס פ"ז ס"ס). [נד] רמב"ם (סשס פ" ס"). 
וכמוכח מהסוגיא בשבת (ד:). כסף משנה. [נה] כן 
הוכיח הראב"ד בהשגותיו מהמבואר בסוגייתנו, שלדעת 
בית שמאי נוטלים לידים ואחר כך מוזגין את הכוס, 
שאם אתה אומר מוזגין את הכוס תחילה גזירה שמא 
יטמאו משקין שאחורי הכוס מחמת ידים ויחזרו 
ויטמאו את הכוס. ואי אפשר לומר שהכוונה באמרם 
'מחמת ידים' אינה לטומאת ידים אלא הכוונה 
שחוששים שיהיה טמא טומאת הגוף מחמת שרץ 
וכיוצא בו, וכשיגע בידיו במשקין שבאחורי הכוס 
יטמאם ויחזרו ויטמאו את הכוס, שהרי הקשו בגמרא 
שיטמאו ידים לכוס בלא משקין, ותירצו שידים שניות 
הם ואין שני עושה שלישי בחולין אלא על ידי משקין, 
ומוכח שעל ידי משקים יכולים הידים לטמא. ובישוב 
דעת הרמב"ם כתב מהר"י קורקוס, שיש לומר שדעת 
בית שמאי היא ואין בית הלל סוברים כן, ואף שמשמע 
בגמרא שמודים בית הלל לבית שמאי בעיקר דין זה, 
אפשר שלדבריהם של בית שמאי אמרו, כלומר שאפילו 
אם יהיה הדין כן יש טעם אחר להקדים מזיגת הכוס, 
ואין להניח הסוגיא בשבת מפני סוגייתנו, וכיון 
שמדרבנן הוא הולכים לקולא. כסף משנה. [נן רמב"ם 
(קס פ"מ ס"6). נזן ראב"ד (עס), בישוב הקושיא ממה 
שאמרו בסוגייתנו שאין הכוס מטמא את הידים משום 
שאין כלי מטמא אדם. וכן כתב רש"י (ל"ס סין כנ). 


אליבא 


כלי שנטמאו אחוריו במשקין 

וכן כלי שנטמאו אחוריו במשקין ונגעו 
משקין אחרים באחורי הכלים הטמאין, 
אפילו היו משקין חולין נעשו המשקין 


אחרים ועושין אותן שניים, ואין צריך 
לומר שהן מטמאין אוכלין ומשקין 
אחריםו=ף. 
כלי שנטמא מאחוריו 

כל הכלים שיש להן בית קיבול 


שנטמאו אחוריהן במשקין, לא נטמא תוכן 
לתרומה, ולא אוגניהן ולא אזניהן ולא 
מקום אצבע השוקע בשפת הכלי, נטמא 
תוך הכלי נטמאו כולן, נפלו משקין טמאין 
על כני הכלים או על אוגניהן או על 
אזניהן או על ידות הכלים המקבלין הרי 
זה מנגבן והן טהורין ואפילו אחורי הכלי 
כולו לא נטמאופי. וצריך לנגבן קודם 
תשמישטי. 


נב: 


הפסק בין נטילת ידים לבציעה 

יש אומרים שאין צריך ליזהר מלהפסיק 
בין נטילה להמוציא, ויש אומרים שצריך 
ליזהר, וטוב ליזהריייו אפילו משהיה בלבד 
ואפילו משיחה מועטתי=. ואם שהה כדי 
הלוך כ"ב אמה משעה שניגב ידיו עד 
ברכת המוציא, חשוב הפסקוטי. ואם הולך 
מביתו לבית אחר, יש מחמירים אפילו 
בהליכה מועטת. ואם אין צורך בכך אין 


מרכבת המשנה. | [נח] רמב"ם (סס פ"ז ס"ס). ומטעם זה 
חששו בית הלל בסוגייתנו שהמים שבידים יטמאו 
מאחורי הכלי ויטמאו את הידים. (גטן רמב"ם (כלס 
פכ"ם ס"6). וכן כתב עוד בהלכות שאר אבות הטומאה 
(פ"ז ס"גן, כשגזרו על המשקין שיטמאו את הכלים גזרו 
שיהיו מטמאין את הכלים מתוכן, כיצד אם נפלו לאויר 
כלי חרס נטמא כולו והרי הוא שני ואם נגעו בשאר 
כלים מתוכן מטמא כולן ונעשו שניים, אבל אם נגעו 
משקין טמאים באחורי הכלי שיש לו תוך, בין בכלי 
חרס בין בכלי שטף וכלי מתכות נטמאו אחוריו בלבד 
והרי אחוריו שני ולא נטמא תוכו. נסן כן צידד 
במרכבת המשנה (לס עס) בביאור השגת הראב"ד, 
וכמבואר בסוגייתנו. וכתב שגם הרמב"ם סובר כן וכמו 
שכתב בכסף משנה, ולא הוצרך לפרשו משום שפשוט 
הוא. [סא] שו"ע (פס פי' קסו ס"). הט"ז (סק"פ) והגר"א 
(פק"?) ביארו שדעה הראשונה היא דעת רבינו יואל, 
שסובר שמה שאמרו תיכף לנטילה ברכה לא נאמר על 
מים ראשונים אלא על מים אחרונים, וכבר הקשו עליו 
הראשונים מסוגייתנו שמבואר שדין זה נאמר במים 
ראשונים, אך לדעת רבינו יואל אין הלכה כסוגייתנו. 
ובמשנה ברורה (פק"6) פסק כתירוץ המגן אברהם (סק"), 
שמודה רבינו יואל בהפסק גדול כגון מזיגה וכיוצא 
בה שחשובים הפסק, ובאופן זה מדובר בסוגייתנו 
לדעתו. אך הרמב"ם השמיט לגמרי הלכה זו, והזכיר 


פניני 


ברכות נב. - נב: 


לשהות כלל, רִיוְתִיֶם, אלא יברך המוציא 


מיד אחר הניגובטיי. 


הפסק גדול 

במה דברים אמורים ביושב ושותק, 
אפילו זמן מרובה, או שאינו שח כי אם 
מעט, אבל הפסק גדול חשוב הפסק לדברי 
הכל, ולכן אסור להתעסק בעסק או מעשה 
שיש בו היסח הדעת כגון מזיגת הכוס, 
וכן בשיחה מרובה המביאה לידי היסח 
הדעת ואפילו אם היא בדברי תורהו=. 


תפילה על מזונו 

מצוה לאדם שיתפלל בכל יום על מזונו 
קודם האכילה. שכח להתפלל ונזכר רק 
אחר שנטל ידיו לאכילה, יש שצידדו 
שיכול לומר תפלה זו אחר הנטילה, ואינו 
הפסק, כיון שלצורך הסעודה הוא. ויש 
שנהגו לפתחלה: לומר 'מזמור להוד ה' 
רועי' בין נטילה לברכת המוציא. ויותר 
נכון להתפלל תפילה זו אחר אכילת ברכת 
המוציאויו. 


הפסיק 

דיני תכיפה אלו אינם אלא לכתחילה, 
אבל בדיעבד אפילו שהה הרבה או הפסיק 
בינתים אין צריך לחזור וליטול ידיו, כל 
שלא הסיח דעתו בינתים משמירת ידיוסו. 


נטילת ידים מדרכנן 
כשיבא לאכול פת שמברכין עליו 
'המוציא', יטול ידיו אפילו אינו יודע להם 


דין תכיפה רק לענין מים אחרונים (נרכופ פ"ו ס"כו, ואף 
לא נקטו לענין הפסק גדול. וכתב באבן האזל (עס), 
שלפי דעתו צריך לבאר דברי בית הלל בסוגייתנו, שלא 
אמרו דין תיכף לנטילה ברכה לענין מים ראשונים 
כענין של חובה והלכה, אלא כעדיפות, שמעיקר הדין 
תלוי בהיסח דעתו, ואם יהיה בזה היסח הדעת אסור 
ובלא היסח הדעת אינו חשוב הפסק ומותר, ואמרו בית 
הלל לבית שמאי שההנהגה שלהם למזוג את הכוס 
ואחר כך נוטלין לידים עדיפה יותר, שבכך תיכף 
לנטילה סעודה, ואין שום מקום לחשש של היסח 
הדעת. וזהו שדייקו ולא אמרו אלא 'עדיפא טפיי. 
[סב] משנה ברורה (סק"נ). [סגן רמ"א (פס) ומשנה 
ברורה (קק"ל). [סד] משנה ברורה (סק"ס). [סה] משנה 
ברורה (סק"פ). וכמו שהובא בהערה לעיל שבכך מיישב 
המגן אברהם (סק"פ) סוגייתנו לדעת רבינו יואל. 
[סו] משנה ברורה (סק"ג). וסזן משנה ברורה (פק"ו). 
[סח] שו"ע (סס סי" קנ ק"). ‏ [סט] משנה ברורה (סק"פ). 
שטעם תקנת נטילה הוא משני דברים, אחד מפני סרך 
תרומה, והיינו כיון שידים עסקניות הן ונוגעים בכל 
דבר, ובזמן שהיה נוהג טומאה וטהרה והכהנים אכלו 
תרומה היו צריכין ליטול ידיהם מדברי סופרים קודם 
אכילת תרומה כדי שלא יטמאוה בנגיעתן, וכדי שיהיו 
רגילין הכהנים בזה גזרו ג"כ על כל איש ישראל 
האוכל פת שאסור לאכול עד שיטול ידיו, וגם עכשיו 


הקפה 


דהלכתא ג 


שום טומאה, ויברך 'על נטילת ידים'טיו. 
ותקנת חכמים היא משום סרך תרומה 
ומשום נקיות וקדושהו=י. ומכל מקום כל 
הנוטל ידיו, בין לאכילה בין לקריאת שמע 
בין לתפלה, מברך תחלה 'אשר קדשנו 
במצותיו וצונו על נטילת ידים', שזו מצות 
חכמים שנצטוינו מן התורה לשמוע מהן, 
שנאמר (דנכיס ז יפ) 'על פי התורה אשר 
יורוך'צו. 


כיבוד הבית קודם מים אחרונים 
ראה לעיל (נ:). 


איבוד פירורים 
אף על פי שמותר לאבד פרורין שאין 
בהם כזית, מכל מקום קשה לעניותיי. 


סדר' כרכות הפהלה 

סאה בתפות6והבהלה, - יין, ומשמים,. נר, 
הבדלה, וסימנך יבנ"הו=. ונהגו לומר 
קודם הבדלה שעושים בבית 'הנה אל 
ישועתי' וגו' (ישעיס ינ ), 'כוס ישועות אשא' 
וגו' (פסניס קטו ג), 'ליהודים היתה אורה' וגו' 
(פסתר ₪ טז), לסימן טוב'לי. 


נוסה ברכת הנר 
ראה לעיל (גס:). 


נר שלא שבת 

אין מברכים במוצאי שבת על הנר שלא 
שבת ממלאכת עבירהײײו, ולכן אין מברכים 
על נר שהדליקו נכרי בשבת, אפילו אם 


שאין הכהנים אוכלין תרומה מפני הטומאה לא בטלה 
תקנה זו, כדי שיהיו רגילים בני ישראל כשיבנה בית 
המקדש במהרה בימינו לאכול בטהרה. ועוד טעם 
לתקנת נטילה משום נקיות וקדושה. [ען רמב"ם (נרכום 
פ"ו ס"כ). [עא] שו"ע (סס סי" קפ ק"ד). במגן אברהם (פק"ג) 
הקשה, שהרי בית הלל סוברים בסוגייתנו שאין צריך 
לכבד הבית קודם נטילת מים אחרונים, כיון שהשמש 
נוטל את הפירורים שיש בהם כזית, ובאלו שאין בהם 
כזית אין איסור לאבדם, וקשה למה לא חששו לעניות. 
ותירץ שאין קשה לעניות אלא כשדורס עליהם שהוא 
ביזוי גדול, אבל כשמשליכן למים אין חשש אפילו 
כשנאבדין על ידי זה, כיון שהוא פחות מכזית. ובברכי 
יוסף (סק"ג) כתב, שאם יש בכל הפירורים יחד כזית 
אסור לאבדם אפילו שלא בדרך דריסה וביזוי. והביאם 
במשנה ברורה (פק"י) בקצרה. והרמב"ם (ככופ פ"₪ סי"6) 
סתם, וכתב שפירורין שאין בהן כזית מותר לאבדן ביד. 
וכתב בכסף משנה בשם רבינו מנוח, שמכל מקום קשה 
לעניות, אך בבן ידיד כתב, שנראה שהרמב"ם מפרש 
שאין קשה לעניות בפירורים שאין בהם כזית, ועיי"ש 
במה שביאר שיטתו. [עב] שו"ע (טס סי כו ס"6), וכעין 
זה ברמב"ם (טנת פכ"ט סכיד), וכבית הלל לדעת רבי 
יהודה. הגהות מיימוניות (פופ 5) ומגיד משנה. 
[עגן רמ"א (טס). | [עדן ולענין הודלק בין השמשות, ראה 
להלן. 


אורח חיים (פ" תכפ) ביאר שהנוהגים להדליק בתוך הבית, ודאי יש להם להדליק אחר 
הבדלה, שגם אז יש פרסומי ניסא לבני הבית. ובספר בירור הלכה (פ" יפ) הביא שכן נהג 
החזון איש [ובספר חנוכה (ן, עפ' קננ) הביא בשם בעל הדרך אמונה שרק בסוף ימיו נהג 
החזון איש כן]. 

ובהערות על ספר לקוטי הלול (עסגי װױלנות, סעיס קסנ) הביא בשם ר' וואלף מהמבורג 
שהנהיג להדליק נרות חנוכה קודם הבדלה בנר אחר, ואחר הבדלה הדליק השמש משום 
כבודו של הט"ז. 


נב: 


ביטול וביעור חמץ בפירורים הפחותים מכזית 

בגמרא אמר רבי יוחנן שפירורים שאין בהם כזית מותר לאבדם בידו, שאיסור 'בל 
תשחית' במאכלים אינו אלא בפירורים שיש בהם כזית, וכן פסק בשו"ע (פֿו"ת סי" קפ פ"ג). 
ומכל מקום כתב (ס פ"ז), שאף על פי שמותר לאבד פרורין שאין בהם כזית, מכל מקום 
קשה לעניות. והביא במשנה ברורה (פק") שרק אם דורס עליהם שהוא בזוי גדול הרי זה 
קשה לעניות גם כשאין בהם כזית, אבל כשמשליכם למים אין חשש אפילו כשנאבדים 
על ידי זה, כיון שהם פחותים מכזית, ויש מחמירים כשיש הרבה פירורים ויצטרפו לכזית. 

והנה בפסחים (ו) מבואר גם כן שאין חשיבות בפירורים, ולכן אין צריך ביטול חמץ 
עליהם כיון שמאליהם הם בטלים, ומה שצריך לבטל הוא רק מחשש שמא ימצא גלוסקא 
נאה שדעתו עליה. וכן פסק במגן אברהם (פ" 55 סק"ס). ודנו הפוסקים בשיעור פירורים אלו, 
אם מדובר גם בפירורים גדולים כל שאין בהם כזית, וכמו בסוגייתנו, או שמא מדובר רק 
בפירורים קטנים הרבה, וכמו שיבואר. 


בשו"ע (פס סי ממד ס"ז) פסק, שההולך ביום ארבעה עשר לדבר מצוה, כגון למול את בנו 
או לאכול סעודת אירוסין בבית חמיו, ונזכר שיש לו חמץ בביתו, אם יכול לחזור לביתו 
ולבער ולחזור למצותו, יחזור ויבער, ואם לאו, יבטלנו בלבו. עד כמה הוא חוזר, עד כביצה, 
פחות מכאן מבטלו בלבו ודיו. ודעת המגן אברהם (פ"ק ‏ ל) שאם הוא אחר זמן הביעור, 
שכבר אינו יכול לבטל, אם יש בפירורים כזית צריך לחזור ולבערם, ואם אין בהם כזית 
אינו צריך לחזור, כיון שחיוב הביעור בהם אינו מן התורה. אך בהגהות רעק"א למג" עסו 
נקט, שגם בפחות מכזית חיוב הביעור הוא מן התורה, ואם אינו יכול לבטל כיון שהוא 
אחר זמן הביעור, צריך לחזור ולבערם. 


והן מדברי המגן אברהם והן מדברי הרעק"א מבואר שאין אומרים שכיון שאין בפירורים 
כזית הרי הם בטלים מאליהם. וביאר באגרות משה (פו"פ מ" פיי קמס), שצריך לומר שמה 
שאמרו שפירורים בטלים מאליהם כיון שאינם חשובים, הוא דווקא בפירורים דקים, אבל 
אם הם חתיכות קטנות, חשובים הם ואינם בטלים מאליהם אף על פי שאין בהם כזית. 
ואף על פי שבסוגייתנו מבואר שפירורים שאין בהם כזית מותר לאבדם ביד כיון שאינם 
חשובים, ומבואר שאף כשהם חתיכות קטנות אין בהם חשיבות אלא כשיש בהם כזית, 
יש לחלק ולומר שלענין ביעור חמץ עדיין צריכים הם ביטול, ביון שיש אנשים שמחשיבים 
אותם. 


ועוד צידד, שאפשר שמה שדנו המגן אברהם ורעק"א אם צריך לבטל פירורים שאין 
בהם כזית, הוא דווקא כשהניח את הפירורים במקום משומר על מנת לאכלם, או שקבצם 
על מנת שלא יאבדו, וכיון שהחשיבם אינם בטלים. ומה שאמרו שפירורים בטלים מאליהם 
ביון שאינם חשובים, מדובר גם בפירורים גדולים כל שאין בהם כזית, שבסתמא שלא 
קיבצם ולא החשיבם אין להם חשיבות, על דרך המבואר בסוגייתנו לענין איסור איבודם, 
ואף לענין ביטול חמץ הרי הם בטלים מאליהם. 


₪ | 


הדליקו לצורך עצמן*י, כיון שאם היה 
מדליקו ישראל בשבת היה עוברשו. וגם 
אם אין ידוע שהדליקו בשבת, תולים שכן 
היה!יי. ואם בירך על נר זה לא יצא וצריך 
לחזור ולברך על אחרו=. 

וראה להלן (ג) לענין נר שהדליקוהו 
מחמת פיקוח נפש. 


בשמים של נכרים 

אין מברכים על בשמים שהיו במסיבה 
של נכרים, שסתם מסיבתן לעבודה זרהו=. 
ואם בירך על בשמים אלו לא יצא וצריך 
לחזור ולברך על אחרים=. אם לא היו 
הבשמים של מסיבת נכרים שאוכלים 
ושותים, מותר לברך עליהםפי, אך טוב 
שלא לברך עליהם אלא כשמוכח שאין 
עומדים לעבודה זרה, כגון בתגר שדרכו 
למכרם לאחרים, או טבח שדרכו להכניסם 
בתבשילו=. 


נר של נכרים 
אין מברכין על הנר של גוים, שסתם 
מסיבתן לעבודה זרה=. 


[עה] משנה ברורה (סיי כס5 ס"ק ז). [עו] שו"ע (שס סי' כס5 
ס""ה). והרמב"ם (טנפ פכ"ט הכ"ז) כתב דין זה אך לא הזכיר 
בו דין נר של נכרי, שלשיטתו מה שאין מברכים עליו 
הוא משום שסתמו הודלק לעבודה זרה, וכדלהלן. 
[עז] משנה ברורה (ק"ק יק). [עח] משנה ברורה (ק"ק יל). 
וצריך ‏ לחזור ולכרך בויא פרי ‏ הגפן' כיון שברכת 
'מאורי האש' שבירך לא יצא בה והרי היא הפסק בין 
בורא פרי הגפן לטעימה. ביאור הלכה (ד"ס >ין מנככין) 
בשם רעק"א. [עט] רמב"ם (נלכות פ"ט ס"ט), שו"ע (פס פיי 
כז מ"ו, סי' ככ ס"3). [פ] רמ"א (ס" כמ עס). [פא] משנה 
ברורה (פי' כיז ס"ק כפ, סי" כ קק"ס). [פב] משנה ברורה (קי 
ו סס), לחשוש לדעת רבינו יונה הסובר כן. [פגן רמב"ם 
(נם פכ"ט הכ"ס). בשו"ע לא נזכר דין נר של מסיבת גוים. 
ודעת הרי"ף שאין איסור נר של נכרי משום שסתמו 
לעבודה זרה, אלא משום שלא שבת. מגיד משנה. ודיני 
נר שלא שבת נתבארו בשו"ע (שס סי כ ק"ס), כמובא 
לעיל. [פדן רמב"ם (פלכנופ סוכות פי"ו ה"י). ותמה בלחם 
משנה מה מקורו של הרמב"ם לכך שברוב ישראל מותר. 
וכתב במרכבת המשנה, שלמד כן מסוגייתנו, שמבואר 
שאין מברכים על בשמים ממסיבת נכרים לפי שסתם 
מסיבת נכרי לעבודה זרה, ומבואר בהמשך הסוגיא שאם 
היו רוב ישראל מותר לברך. [פה] רמב"ם (פנס פכ"ע הכ"ז), 
שו"ע (שס סי" כח5 ס"ס, סי' פלכד ק"ה). והיינו כשהדליקו נכרי 
ואפילו לצורך חולה שאין בו סכנה, או שהיה לצורך 
חולה שיש בו סכנה ואפילו כשהדליקו ישראל. 
וכשהדליקו נכרי אין חילוק בין אם הדליק לחולה 


אליבא 


מסיבת גוים לעבודה זרה 

לא ישתה אדם במסיבה של נכרים, ואף 
על פי שהוא יין מבושל שאינו נאסר, או 
שהיה שותה מכליו לבדו, ואם היה רוב 
המסיבה ישראל מותריי. 


גה. 


נר שהודלק לצורך פיקוח נפש 


נר שהודלק בשבת לצורך חיה או 
חולה, כיון שלא הודלק לעבירה מברכים 
עליךפי. 


עששית שהיתה דולקת כל השכת 
עששית שהיתה דולקת והולכת מערב 
שבת מברכין עליה במוצאי שבתפי, ואין 
צריך שידליקו הנר לצורך הבדלהי, וגם 
אין זו מלאכת עבירה מה שדלקה בשבת 
הואיל והודלקה בהיתר מערב שבת=. 


נר שהודלק מנר של נכרי 

נכרי שהדליק נר במוצאי שבת מישראל, 
או ישראל מנכרי, מברכים עליו. אבל נכרי 
שהדליק מנר שהדליק נכרי בשבת, אין 


ממדורת ישראל או ממדורה של עצמו, כיון שהוא 
לצורך ישראל ובהיתר הודלק. משנה ברורה (סי כ5 ס"ק 
טו). | [פו] טור (טס). [פז] ביאור הלכה (ד"ס גר בית סכנסת). 
[פח] שו"ע הרב (שס פ" 555 ס"ז). [פט] שו"ע (פו"ס מיי כם5 
ק"ו), וכעין זה ברמב"ם (שנפת פכ"ט סכ"ו). [צ] משנה ברורה 
(פ"ק כנ), שכיון שטעם האיסור אינו אלא משום גזירה 
לגזירה, שגזרו בנר של נכרי שהוסיף במוצאי שבת אטו 
עמוד ראשון שלו דהיינו סמוך לחשיכה קודם שהוסיף, 
וגזרו בנר שהודלק ממנו אטו הנר עצמו, וכמבואר 
בסוגייתנו, וכיון שאינו אלא משום גזירה יצא בדיעבד. 
והביא בשער הציון (פ"ק כנ) שנחלקו האחרונים אם יש 
להתיר בדיעבד גם בעמוד שני של הנר הראשון של 
נכרי, שאין בו אלא גזירה אחת, לדעת שו"ע הרב (סי"פ) 
גם בזה יצא ולדעת האליה רבה (פ"ק ינ) לא יצא, ולהלכה 
הכריע כדעת הסוברים שלא יצא בזה ידי חובתו אף 
בדיעבד, מאחר שהפרי מגדים ("5 ס"ק י) מפקפק על 
עיקר דינו של המגן אברהם (ס"קי). [צא] מגיד משנה, 
משנה ברורה (פק"ס. שבזה אסור משום שסתם מסיבת 
נכרים לעבודה זרה [ואף בדיעבד לא יצא ידי חובתו 
מטעם זה]. וראה בט"ז (פק"י) שפקפק בעיקר דין זה, 
והביא ראיה להיתר בישראל שהדליק נר מנר שהיה 
במסיבה של נכרים, ממה שלא הזכיר הרמב"ם איסור 
זה, אף שלדעתו עיקר איסור נר של נכרי הוא משום 
מסיבת נכרים ולא משום שהודלק בשבת, ומכל מקום 
מסיק שלמעשה אינו חולק על המגיד משנה והבית יוסף 
שהחמירו בזה [ובדבריו מבואר שהנידון הוא בנר 


ברכות נם: - נג. 


מברכין עליו=. ובדיעבד אם בירך יצא 
ידי חובתוצי. ואם הדליק הנכרי את נרו 
ממסיבת נכרים, אסור אפילו נר שהדליק 
ישראל ממנווף. 


במועאי יום כפור 
במוצאי יום הכפורים אין מברכים על 
נר שהדליק ישראל מנכרי=. 


הדליקו במועאי שבת 

נד | שהדליק נכרי במוצאי שבת 
מהאבנים וכיוצא בהם, מותר לברך עליו. 
אבל אם הדליק נכרי אחר ממנו, יש 
להחמיר שלא לברך עליוו=. 


המהלך חוץ לכרך 

היה הולך חוץ לכרך וראה אור, אם 
רובם נכרים אין מברכים עליו. ואם רובם 
ישראל, או אפילו מחצה על מחצה, 
מברכים עליוציו. והיינו באופן שהוא סמוך 
לאור ונהנה ממנוףף. 


ראה אדם ונר בידו 
ראה סמוך לחשיכה מיד גדול מהלך ונר 


שהדליק ישראל מנר שהדליק נכרי במסיבת נכרים, 
ושלא כדברי הקהלת יעקב (פננענ, על סרמנ"ס טס), עיי"ש]. 
[צב] שו"ע (פס). לפי שאף בכל מוצאי שבת אין מברכים 
על נר שהדליקו נכרי מבעוד יום אלא על התוספת 
שנוספה במוצאי שבת ע"י הדלקת הישראל, ובמוצאי 
יום הכפורים אין מברכים על תוספת שנוספה במוצאיו, 
אלא צריך לברך על נר ששבת ביום הכפורים. משנה 
ברורה (ק"ק כל). [צג] משנה ברורה (ס"ק כג), שאפשר שגם 
בזה שייכת הגזירה אטו נר שהודלק מנר שהדליקו נכרי 
בשבת עצמה. [צדן שו"ע (טס פי' כת5 מ"ז). ברמב"ם (פנפ 
פכ"ט סכ"ו) כתב, שאם רוב אנשי הכרך גוים אינו מברך 
ואם רוב ישראל מברך, ולא ביאר דין מחצה על מחצה, 
המבואר בסוגייתנו שגם באופן זה מברך. וכתב במגיד 
משנה שהשמיטו מפני שהוא דבר שאינו מצוי. ובמרכבת 
המשנה (סענמ6) ביאר יותר, שדין זה שמחצה על מחצה 
מברך אינו תלוי במנין התושבים, אלא מדובר בכרך 
שהיו דולקים בו נרות רבים בבתים רבים, והאור המגיע 
ממיעוט הבתים בטל באור המגיע מרובם [ויישב בזה 
קושיית המגן אברהם (פ"ק יג) מפני מה אין דנים כאן דין 
כל קבוע כמחצה על מחצה], ואם כן אין שייך דין 
מחצה על מחצה אלא כשיודע שמנין הנרות ואורכם 
חלוק בצמצום מחצה על מחצה, וזה ודאי אינו מצוי. 
[צה) משנה ברורה (פ"ק כס). | [צו] כן מבואר בסוגייתנו. 
ותמה במגן אברהם (פ"ק יג) למה השמיטוהו הרמב"ם 
והשו"ע. וכתב שאפשר שסוברים שבזמנינו גם הגדולים 
אינם נזהרים בזה ומדליקים מיד סמוך לחשיכה, וגם 


דהלכתא 


בידו, ודאי נכרי הוא ואין מברכים עליו, 
שישראל לא היה ממהר כל כך סמוך 
לחשיכה לאחוז מיד האור בידו. ואם הוא 
תינוק צריך לשאול אם הוא נכרי או 
ישראלוײי. 


נר שהודלק בין השמשות 
עבר והדליק נר בין השמשות שבין 
שבת למוצאי שבת, אין להבדיל עליו=. 


אור של כבשן 

אור של כבשן בתחלת שריפת הלבנים, 
אין מברכין עליו שאז אינו עשוי להאיר, 
ואחר שנשרפו אז עשוי להאיר ומברכין 
עליווי". וכן כל כיוצא בזהו=. 


הדלקת נרות בבית הכנסת 

נוהגים להדליק נרות בבתי כנסיות, כדי 
לכבדןיש. ומדליקים אותם קודם שיכנסו 
בני אדם להתפללול. 


ברכה על נר של בית הכנסת 
נר של בית הכנסת, אם יש שם אדם 
חשוב מברכים עליו. ואם לאו, אין 


הרואה את הגדול ישאל אותו אם ישראל הוא. ובמרכבת 
המשנה כתב, שבנידון זה שהנר פרש מהעיר דבר פשוט 
הוא שכל הפורש מן הרוב פורש, ואם יכולים לשאול 
צריך לשאול כמו בכל מקום שאין סומכים על הרוב 
כשאפשר לברר הדבר. [צז] משנה ברורה (פ"ק טו). ולמד 
כן מהמבואר בסוגייתנו שישראל אינו ממהר להחזיק 
בידו נר מיד בצאת השבת, ולכן נוקטים שהוא נר של 
נכרי. שער הציון (ק"ק יג). ‏ [צח] שר"ע (פס סי' כמ5 ק"י). 
הרמב"ם (פנת פל"ט סכ"ו) כתב, אור של כבשן ושל תנור 
ושל כירים לכתחלה לא יברך עליו. וכתב במגיד משנה 
שנאמרו פירושים רבים בחילוק שחילקו בסוגייתנו בין 
בתחילה לבין בסוף, ובשם רב האיי הביא שעד שלא 
אחז האור ברוב העצים אין מברכים משום שהעשן 
עולה ואין האור צלול, אבל לסוף נעשה האור צלול 
ומברכים עליו. וכתב במעשה רוקח שגם כוונת הרמב"ם 
היא לחלק בין בתחילה לבסוף, וזהו לשון 'לכתחילהי', 
והביא שמצא בכתב יד משנת קי"א שהנוסח 'בתחילה' 
ונהנה מאוד מנוסחא זו. [צט] ערוך השולחן (סי"ל), 
וכמבואר בסוגייתנו שהוא הדין לתנור וכיריים. 
[ק] שו"ע (פס סיי קנ ס"ט). והרמב"ם (מפינס וסיפפ כפיס פי"b‏ 
ס"ס) כתב, שנוהגין כל ישראל בספרד ובמערב בשנער 
ובארץ הצבי להדליק עששיות בבתי כנסיות. וכתב 
בביאור הגר"א (סק"כ) שהמקור לזה הוא מאור של בית 
הכנסת המוזכר בסוגייתנו. (קאן משנה ברורה (פ"ק ס). 


משום שבמקום שמתפללים בו בעשרה מקדימה השכינה 
ובאה, ועוד שכן היו עושים במקדש. 


פניני 


ולהלכה נקט שצריך להחמיר כצד הראשון, שחתיכות קטנות חייבות בביטול אפילו אם 
לא החשיבן ואפילו אם אין בהם כזית [וכל זה לענין חיוב ביטול, אך לענין חיוב בדיקה 
נודעו דברי החזון איש (לו"פ סי קטז ס"ק ים) שיש לבדוק הספרים משום חשש פירורים אף 
שאין בהם כזית, שאף שאין בהם חיוב ביטול, מכל מקום הרי הם כחמץ של נכרי שעושה 
לו מחיצה שלא יבוא לאכלו, ואם אינו עושה מחיצה צריך לבדקם, ויש מהאחרונים שחלקו 
עליו, ועיין עוד במשנה ברורה (סיי פנ ק"ק ג), ואכמ"ל). 


נג. 


נר שנדלק בשבת מאליו או על ידי גרמא או שעון שבת 

בגמרא מבואר שאין מברכים במוצאי שבת על הנר אלא אם כן שבת ממלאכת עבירה, 
ולכן אם הודלק נר זה בשבת בהיתר, כגון שהדליקוהו לצורך חולה או יולדת, יכולים 
לברך עליו במוצאי שבת. אבל אם הודלק בשבת על ידי נכרי, וכל שכן אם הודלק על 
ידי ישראל באיסור, הרי זה נר שלא שבת ממלאכת עבירה, ואין מברכים עליו. וכן פסק 
בשו"ע (פו"ם סי" כם5 פ"ס). 

וכתב במנחת שלמה (מ"נ סי כד פופ פ), שנראה שאם הודלק נר בשבת באיסור על ידי 
גרמא של ישראל, אף על פי שעשה איסור בדבר וכמו שהוכיח שם, מכל מקום יכולים 
לברך עליו. לפי שאין הדבר תלוי בכך שנעשה איסור בנר, אלא בכך שנעשתה מלאכת 
איסור בו, וכל שנעשה על ידי גרמא אינו כלל בגדר מלאכה. ואע"ג שיש איסור בדבר 
ולא התירוהו שלא במקום הפסד, מכל מקום הרי זה כאיסור הנעשה מאליו שלא על ידי 
מלאכת אדם, ובזה לא אסרו לברך. 

ובספרו מאורי אש (פ"ס עף 6 האריך בזה, וכתב שנר שהודלק בשבת על ידי שעון שבת 
שהעריכוהו מערב שבת, לכאורה היה מקום לדמותו לנר שהודלק בשבת על ידי נברי, 
שאף על פי שההדלקה על ידי הנכרי אין בה איסור, ואדרבה גוי ששבת חייב מיתה, מכל 
מקום כיון שאם היה ישראל מדליקו היה עובר באיסור, הרי זה נר שלא שבת ממלאכת 
עבירה. ואם כן היה מקום לומר שגם נר שהודלק בשבת על ידי שעון שבת, כיון שאם 
ישראל היה מדליקו בידים היה עובר באיסור, הרי גם זה נר שלא שבת ממלאכת עבירה. 
אך כתב שיש לחלק ביניהם, שבנכרי יש איסור לישראל לומר לו לעשות המלאכה בשבת, 
ואם כן אין לישראל אפשרות לגרום להדלקת הנר בשבת על ידי נכרי, אבל בנר הדולק 


הלכה 


על ידי שעון יש לישראל אפשרות להדליקו בשבת על ידי שיעריך את השעון מערב שבת, 
ואם כן אפשר שחשוב נר שלא נעשתה בו עבירה. 


ואחר שנשא ונתן בדבר, כתב (ס ד"ס ₪6) שרשאי לברך עליו, משום שמה שהקפידה 
התורה אינו על גוף המלאכה שלא תיעשה בשבת, אלא שלא יתייגע מישהו מחמת 
המלאכה, ולכן נראה שאינה נחשבת מלאכה אלא באופן שנעשית ע'י אדם. ובהמשך 
דבריו כתב שאפשר שאפילו לדעת בית שמאי הסוברים (פנפ יפ.) שהאדם מצווה על שביתת 
כליו, מכל מקום אין מלאכת כליו דומה למלאכת נכרי, כיון שמלאכת הנכרי היא מלאכה 
גמורה ולכך הנר שהדליק הנכרי אינו נקרא נר ששבת, מה שאין כן מלאכת הכלי אף 
שאסרתו תורה אין זה נקרא מלאכה כלל. ומצד מלאכת האדם בעריכת השעון אין 
לחשוש, שהרי כבר נגמרה מלאכתו בעת עריכת השעון בערב שבת. 


חיוב עניית אמן כשמתבלבל על ידי כך מתפילה ומלימוד תורה 
בשו"ת שבט הלוי (פ"ט פיי מג) נשאל בדבר מה ששכיח שעומד באמצע תפילה כגון קודם 
הודו מקום שלכל הדעות מותר לענות אמן, ויש מתפללים אחרים שאומרים בקול רם 
ברכות השחר, ואם יענה אמן בכל פעם ששומע ברכה יתבלבל או שלא יוכל לסיים 
תפילתו כשהשעה מצומצמת, אם חייב לענות אמן. 


ובתחילה הביא מה שדנו האחרונים בדעת הטור (פי"פ פיי שו) שכתב שאין חיוב לענות 
אמן אחר המברך, אם כוונתו לישראל המברך או לנכרי, ולהלכה לדעת הכל יש חיוב 
לענות אמן אחר ישראל המברך, כמו שפסק בשו"ע (שס פ"ט. אך נראה שבמקום שיש חשש 
של ביטול תורה והפסקה באמצע הענין, לכל הדעות אינו חייב לענות, וכמו שמוכח 
בסוגייתנו, שנחלקו בית שמאי ובית הלל לענין ברכת הנר בהבדלה כשהיו יושבים בבית 
המדרש והביאו לפניהם אור, בית שמאי אומרים שכל אחד מברך לעצמו משום ביטול 
בית המדרש, ובית הלל אומרים שאחד מברך לכולם משום ברוב עם הדרת מלך. ובביאור 
טעמם של בית שמאי כתב רשיי (ל"ס מפנ), שבזמן שאחד מברך לכולם הם צריכים לשתוק 
מגירסתם כדי שיתכוונו כולם וישמעו אליו ויענו אמן. ומשמע בגמרא שבית הלל מודים 
לסברא זו, אלא שסוברים שמשום ברוב עם הדרת מלך עדיף שאחד יברך וכולם יענו 
אמן, אבל במקום שאין שייך ברוב עם, נכון שלא להפסיק מלימודו לענות אמן. ואם כן 
השומע ברכות שאין שייך להם, ובאמת מבלבלים אותו מתפילתו, או שעוסק בתורה, או 


מברכים עליו=. וש אומרים בהיפךו=. 
ואם יש שמש שאוכל שם מברכים עליוו?ו, 
והוא שלא תהא לבנה זורחת שםהה. 

עכשיו אין מברכים כלל על נרות בית 
הכנסת הדולקים לפני העמוד, שאינם אלא 
לכבוד. ואם יש נרות שכל אחד לוקחם 
בידו להאיר, מברכים עליהם. ועל נר של 
יאר צייט אין מברכים, שאינו עשוי להאיר 
אלא לזכר נשמת המתלי. 

אם כיבה הנר וחזר והדליקו לשם 
הבדלה, מברכים עליו לדברי הכלמי, ויש 
נוהגים להדליק נר מיוחד בבית הכנסת 
לצורך הבדלה!י". 


נר של בית המדרש 

נר של בית המדרש שלא הדליקוהו 
לצורך הלימודישי, אם יש שם אדם חשוב 
שמדליקים בשבילו מברכים עליו [לדעת 
הסוברים שמברכים על נר שהודלק לצורך 
אדם חשוב]!יו. אבל בזמנינו אם לומדים 
שם הרי הההלק לצורך הלימוד, "ופיון 
שנעשה להאיר מברכים עליןזאו. 


ברכת הנר ברב עם 


היו יושבים בבית המדרש והביאו להם 
אור, אחד מברך לכולם!יי. 


שני תינוקות למול 
מי שיש לו שני תינוקות למול, יברך 
ברכה אחת לשניהם, ואפילו אם שנים 


וטעם שיטה זו, שכשיש אדם חשוב נעשה לצרכו 
להאיר, וכשאין אדם חשוב נעשה לכבוד השכינה. 
משנה ברורה (ס"ק כט). [קג] שו"ע (שס). וטעם שיטה 
זו, שכשיש אדם חשוב נעשה לכבודו ולא להאיר, 
וכשאין אדם חשוב נעשה להאיר לשאר בני אדם. וכן 
הדין כשהדליק נר בביתו לכבוד אדם חשוב ולא 
להאיר, אין מברכים עליו. משנה ברורה ‏ ס. 
וקדן רמב"ם (טס), שו"ע טס). ומדובר כשאוכל בחדר 
הסמוך לבית הכנסת, ונכנס אור מבית הכנסת לחדרו, 
שהרי בבית הכנסת עצמו אסור לאכול. משנה ברורה 
(סק"). | [קה] שו"ע (עס). שאם נהנה מאור הלבנה על 
כרחך לא נעשו הנרות להאיר אלא לכבוד השכינה. 
משנה ברורה (פ"ק  .)6(‏ |[קו] משנה ברורה ‏ סק"0. 
[קז] אם לא חזר וכיבהו, אלא משתמש בו עכשיו רק 
להאיר, דן בביאור הלכה (ל"ס גר כיפ סכפת) אם יכול 
לברך עליו, ומצדד להתיר. אך כתב שלמעשה צ"ע 
וטוב שיכבנה ויחזור וידליקנה. ועיי"ש שהסתפק בדין 
נר העשוי גס להאיר וגם לכבוד. [קח] משנה ברורה 
(ס"ק כט). ובמגיד משנה כתב שבארצותינו שאין החזן 
דר שם נהגו להדליק נר מיוחד בבית הכנסת כדי 
להבדיל עליו. [קטן שער הציון (ס"ק מ). שבאופן זה 
דיברה הגמרא בסוגייתנו. קיז רמב"ם (פס). 
[קיאן משנה ברורה (ס"ק כפ). ‏ [קיב] שו"ע (פס סי רת5 
סי"ל). הרמב"ם השמיט הלכה זו, והביאה בהגהות 
מיימוניות (שנת פכ"ט הכ"ל פופ ט). ומדובר כשהבדילו מכבר 
ולא היה להם אז אור בסמוך להם שיהיו נאותין לאורו, 
ועתה נזדמן להם, או שיודעים שלא יהיה להם כוס 
בלילה. שאם מצפים שיהיה להם כוס, מוטב שימתינו 
בברכת הנר ויסדרו אותה על הכוס. משנה ברורה (ס"ק 
). ומה שאחד מברך לכולם, הוא אף שבטל על ידי 
כך בית המדרש לרגע זה, שצריכים כולם לשתוק 
ולשמוע ברכתו, והוא משום ברב עם הדרת מלך, 
כמבואר בגמרא. משנה ברורה (פ"ק 6). | נקגן שו"ע 
(יו"ד סי' רפס ס"ס). בכרתי ופלתי (פ" יט כלפי סק"ו) ביאר 
הטעם שלענין שחיטה כששנים שוחטים הרשות לעשות 
כמו שירצה, אם ירצה יברך כל אחד לעצמו ואם ירצה 
יצא מחבירו [כמבואר בשו"ע (פס פיי יע ס"ג], וכן לענין 
ציצית [כמבואר בשו"ע (פֿ"ם פיי ת ק"ס)], ובמילה אחד 
מברך ומוציא את השני, והוא משום שמילה נעשית 
בדרך כלל בכנופיא וקהל, ולכן יש בו יותר רוב עם 
הדרת מלך, כטעמם של בית הלל בסוגייתנו, מה שאין 
כן בשאר דברים שאין רגיל להיות ברב עם, לא חששו 
כל כך. וכתב שעדיין צ"ע. וראה מה שכתב בזה 
במשנה ברורה (סי' מ מ"ק יג). [קיד] ט"ז (יו"ל עס פ"ק י). 


אליבא 


מלים, הראשון יברך 'על המילה' ועולה 
גם לשני, והשני יברך 'אשר קדש ידיד', 
ועולה גם לראשוןי?=. ואם ידוע שהתינוק 
השני לא יבא כל כך מהר, ויש הפסק 
גדול בדבר, יעשו לכל אחד ברכה בפני 
עצמווייי. ובמצרים נהגו לברך על כל אחד 
בפני עצמו, ואחר מילת האחד אומרים 
פסוקים כגון 'המלאך הגואל' וכיוצא כדי 
להסיח דעת, והוא מנהג ותיקיזמטו. 


ב עם הררת מלר 

נכון לעשות המצוות ברב עם ובציבור 
גדול טו, ואם רבים עושים מצוה יחד נכון 
שאחד יברך לכולם מטעם זהוײײ. 


שיחה בבית המדרש 


אין משיחין בבית המדרש אלא בדברי 
תורה בלבד, אפילו מי שנתעטש אין 
אומרים לו 'רפואה' בבית המדרשיל", ואין 
צריך לומר שאר הדבריםוז=. וכל שכן 
שאין אומרים 'רפואה' בבית הכנסתת==, 
ויש חולקיםולי. 


אמירת 'רפואה' למתעטש 

מי שמתעטש וחבירו אומר לו 'אסותא', 
יאמר לו 'ברוך תהיה', ואחר כך יאמר 
ילישועתך קויתי ה''וקט. 


נר של מתים 
ראה לעיל (66. 


[קטו] פתחי תשובה (סק"י). [קטז] משנה ברורה (ס" 5 
פק"ט) לענין אמירת תיקון חצות בחבורה, ולענין ראיית 
הכנסת והוצאת ספר תורה (שס פ" קלל סק", ולענין 
מכירת הוצאות והכנסות (פס ס" קמז סק"ס), ולענין 
התחלקות לזימון (שס סי קנג מ"ק י6), וכן לענין קריאת 
המגילה במקום ציבור גדול (שס סיי סרפו סק"ו, סי" פה ס"ק 
פט, ולענין קביעות תורה במקום ציבור גדול (יסור הנכס 
פיי קנס ד"ס ויקנע), ולענין קידוש לבנה ברוב עם (פפור הנכס 
קי' תכו ד"ס 56). וראה עוד משנה ברורה (סיי 5 פ"ק כת). 
[קיז] משנה ברורה (פ" יג פ"ק ת). וראה עוד כעין זה 
במשנה ברורה (ס" תכפט ס"ק עו). [קיח] כתב בפרישה 
(יו"ד סי' רמו מ"ק (ו), שאפשר שזהו דווקא בימיהם שלא 
ראו מספריהם לחוץ, כל שכן שלא היו משיחים. אבל 
עכשיו שבלאו הכי אין נזהרים, אומרים 'רפואה'. 
והביאו הש"ך (פ"ק ט) להלכה. אך הט"ז (פק"ו) כתב 
שלא היה לו לכתוב דבר זה לבדות קולא מלבו, וימשך 
מזה דבר מגונה, שהשומע יסבור שכשם שהותר עכשיו 
לומר 'רפואה' כך הותרה הרצועה לגמרי וישיח גם כן 
שיחה בטלה, וכבר אנו מוזהרים בזה בעונש גחלי 
רתמים ח"ו, על כן אין להשגיח בזה להקל, ואדרבה 
יהיה הרב מזהיר על זה וילמדו ק"ו לאיסור שיחה 
בטילה, והמרבה בכבוד התורה הרי זה מכובד ומשובח. 
[קיטן רמב"ם (תנמוד מורס פ"ד ס"ט), שו"ע (יו'"ד סי' כמו סי"ז). 
ואף שבסוגייתנו מבואר שבית שמאי סוברים כן 
שמחמת ביטול בית המדרש אין אחד מוציא את כולם 
בברכת האור, וקיי"ל שאין הלכה כבית שמאי, מודים 
להם בית הלל לענין אמירת 'רפואה' וכיוצא בה, ואף 
על פי שאין בה אלא הפסק מועט, ולא חלקו אלא 
בברכת האור וכיוצא בה שיש בכך צורך מצוה, משום 
ברב עם הדרת מלך. לחם משנה. ובעבודת המלך (ענ 
סרמנ"ס פס) הביא שבכת"י פריז [הובא בדקדוקי סופרים 
(טס)] וכן הוא בבית נתן, הגירסא בסוגייתנו כך, 'ת"ר 
היו יושבין בביהמ"ד והביאו אור לפניהם ב"ש אומרים 
אחד מברך לכלם משום שנאמר ברוב עם הדרת מלך 
וב"ה אומרים כל אחד ואחד מברך לעצמו מפני בטול 
ביהמ"ד, של בית רבן גמליאל לא היו אומרים מרפא 
בביהמ"ד' וכו', וכן הוא בפסקי הרי"ד. ולפי זה מבואר 
שפסק הרמב"ם איסור ביטול בית המדרש באמירת 
'רפואה' שהוא כדעת בית הלל [וכן מבואר על פי 
גירסא זו מה שהשמיט הרמב"ם דין אחד מברך לכולם 
על נר הבדלה, שאינו אלא לדעת בית שמאי. וכתב 
בעל עבודת המלך שיבאר ענין זה בהלכות שבת, אך 
לא נדפס חיבורו לשם]. [קכ] פרי מגדים (פֿו"ם סי קנ 
מענ"ז סק"ד). | [קכא] אליה רבה (טס סק"ל), שנראה להקל 
בבית הכנסת אפילו כשעוסק בתפילת המקום שמותר 


פניני 


שיכול לאחר תפילתו על ידי שיפסיק, נראה שלכל הדעות אינו צריך לענות. אבל אם 
אינו לומד או מתפלל, בודאי חייב לענות אמן אפילו כמה פעמים. 

וביסוד הדברים כבר קדם וכתב כן בשו"ת דברי דוד (פלדוה סי 65), שאם הרב עוסק 
בתורה עם תלמידיו ובאו עשרה אנשים להתפלל בצידו, אין צריך להפסיק ממשנתו ולענות 
'ברוך הוא וברוך שמו' ו'אמן', כמו שכתב בתשובתו בספר מים רבים (פי ג). ובשערים 
מצויינים בהלכה (פ" כ פק") העיד, שבעת למדו בבית המדרש בעיר קאשוי והיו שמה יותר 


ברכות נג. 


בשמים של בית הכסא 

אין מברכים על בשמים של בית הכסא 
ולא על שמן העשוי להעביר את 
הזוהמאי=, לפי שנעשו להעביר ריח 
רעויליו, ואפילו את התכוין להריח בהםנל=. 
ואם בירך על בשמים אלו לא יצא וצריך 
לחזור ולברך על אחרים?לי. 


הנכנס לחנותו של בשם 


הנכנס לחנותו של בשם שיש בו מיני 
בשמים, מברך%יי בורא מיני בשמיםי. 


נמעא בחגות כל היום 

ישב שם כל היום, אינו מברך אלא 
אחתויטי, ואפילו אם הסיח דעתו מהריח 
אינו חוזר לברך עליו. בעל החנות עצמו 
אינו מברך אלא בפעם ראשונה שנכנס 
לחנות ביום זה, וטוב שאף אז יכוין 
להריח ואז יברך!לי. 


יועא ונכנס 

נכנס ויוצא נכנס ויוצא, וכל שכן אם 
נכנס לחנות בושם אחרתול, מברך על כל 
פעםמיי. ודוקא שלא היה דעתו לחזור, 
אבל היה דעתו לחזור מיד!יגו לא יברךוליו, 
ואפילו כשחוזר ומריח בבשמים אחרים, 
גם כן אינו צריך לברךול. 


היסח הדעת מהבשמים 
אגודות בשמים המונחות על השלחן 


להפסיק לאמירת 'אסותא'. [קכבן] משנה ברורה (ס" א 
סק"ז). שאמרו חז"ל (פרקי לרני מניעור פנ"כ, 3ויין כגליון סp"ק‏ 
נסוגיתנו) שמתחילה לא היה אדם חולה כלל אלא היה 
הולך בשוק ומתעטש ומת, עד שבא יעקב אבינו וביקש 
רחמים על הדבר. משנה ברורה (שס). וראה אליה רבה 
(סיי קעד ס"ק ז) שדן במה שאין בזה משום הקדמת כבוד 
בשר ודם לכבוד שמים. [קכג] רמב"ם (ערכות פ"ע ה"ת), 
שו"ע (פי"ם סי' כ ס"כ, סי לו ק"כ). ואם מתכוין בסיכתו 
להעביר הזוהמא וגם להריח, מסתפק הפרי מגדים (6"6 
סק"ס). שער הציון (ס" כ ס"ק יט). [קכד] רמב"ם (עס). 
[קכה] משנה ברורה (סיי כיו קק"י). וראה בשער הציון (מ"ק 
טו) שביאר שמדובר שמריחים את הבשמים מחוץ לבית 
הכסא, שהרי בתוך בית הכסא אין לברך, ואפילו בעת 
שמכינים הבשמים בבית להוליכם לבית הכסא, גם כן 
אין הבעלים צריכים לברך, שהרי אינם עשויים לריח. 
[קכון רמ"א (פס" :₪ פס). ‏ [קכזן אף שנתבאר שאין 
מברכים אלא על בשמים העשויים להריח, ובשמים אלו 
הרי עומדים למכירה, מכל מקום מברכים עליהם, שאף 
הם עשויים לריח, שרוצה המוכר שיריחו האנשים ריח 
הבושם ויבואו לקנות בחנותו. משנה ברורה (פ" מז סק"6) 
ע"פ המבואר בסוגייתנו. ועל פי זה כתב, שאם מונחים 
בשמים בחדרו של חנווני הבושם ולא בחנותו, דהיינו 
שאין מונחים בפומבי במקום שמצוי יוצאים ונכנסים, 
נמצא שאינם עשויים להריח, ואז אפילו אם נתכוין 
הנכנס שם להריח בהם א"צ לברך, אלא אם כן נטלם 
בידו להריח בהם. וכתב (שס פק") לענין בשמים 
שמברכים עליהם, שיש אומרים שזהו דווקא במתכוין 
להריח, אבל כשאינו מתכוין לכך אלא הריח בא מאליו 
ונהנה מזה אינו מברך, אבל רבים חולקים וסוברים 
שאפילו אם אינו מריח במתכוין מברך, כיון שהבשמים 
נעשים כדי להריח בהם והוא נהנה מהם. 
[קכח] רמב"ם (פס פ"ט ס"ס), שו"ע (עס סיי כיז סמ"). הטעם 
שמברך 'בורא מיני בשמים', משום שבחנות של 
בשמים נמצאים עצי ועשבי בשמים, לפיכך מברך מיני 
בשמים שהיא ברכה כוללת, ואינו מברך על כל מין 
בפני עצמו כיון שאינו נוטלם בידו אלא כשנכנס עולה 
לו ריח מכמה מיני בשמים כאחד. משנה ברורה (פק". 
בביאור הלכה (ל"ס הגס) דן בדבר אפטיי"ק (בית 
מרקחת], אם גם שם מברך על ריח הבשמים כמו 
בחנות של בשם, או שמא שם אין שייכת הסברא 
שרוצה המוכר שיריחו בבשמים ויקנו מהם, כיון 
שהבריאים לא יקנו גם כך, והחולים יקנו גם בלאו 
הכי, ציי"ש. [וקכטן רמב"ם (פס), שו"ע סס). 
וקלן משנה ברורה (סק"ל). כיון שנחלקו האחרונים אם 
בעל החנות עצמו מברך על הריח, שהרי אין שייכת 


הלכה 


דהלכתא . 


להריח בהם, ונוטלן פעם אחת להריח בהן 
ומברך עליהן וחוזר ומניחן על השלחן, 
אם היתה דעתו לחזור ולהריח בהן אינו 
צריך לברך עליהן שנית כשחוזר ומריח 
בהן, ואפילו אם בינתיים יצא מביתו כל 
שדעתו לחזור מיד, כיון שהיתה דעתו 
מתחילה להריח בהן בכל שעה. אך אם 
הסיח דעתו ואחר כך רוצה להריח צריך 
לברך פעם אחרתלי, וכן אם הלך לעסקיו 
או להתפלל בבית הכנסת הרי זה הפסק 
וצריך לברך שניתזלי. 


הריח ריח מחוץ לעיר 

היה הולך חוץ לכרך והריח ריח טוב, 
אם רוב העיר נכרים, אינו מברך. ואם רוב 
ישראל, מברךולײ. 


תערובת ריח שמברכים עליו ושאין 
מכרכים 

נתערב ריח שמברכין עליו בריח שאין 
מברכין עליו, הולכין אחרי הרוב לי. 


ברכה על ריח המוגמר 

מוגמר שמגמרין בו את הכליםו= אין 
מברכין עליו, בין המגמר עצמו בין אדם 
אחר המריח בוו=, לפי שלא נעשה 
להריח בעצמו של מוגמר אלא כדי ליתן 
ריח בכליםוײ. 

אך אם מתכוין לגמר כליו וגם להריח, 
צריך לברךו=. 


בו הסברא המבוארת בסוגייתנו שהבשמים עומדים 
לריח כיון שבעל החנות רוצה שיריחו האנשים 
בבשמים כדי שיבואו לקנותם, ואם כן עבורו אינם 
עומדים לריח, ולדעתם כל שאינו מתכוין להריח אינו 
מברך, וטוב לחשוש לדבריהם ולברך אחר שיתכוין 
להריח. [קלא] משנה ברורה (סק"ס). | [קלב] שו"ע (ס), 
רמב"ם (פסו. | [קלג] משנה ברורה ‏ סק"ו). | [קלד] שו"ע 
(פס), הגהות מיימוניות (סס פות כ). [קלה] משנה ברורה 
(סק"ז). [קלו] שער הציון (סק"י). וכתב שאינו דומה למה 
שנתבאר לעיל לענין היושב בחנות, כיון שהריח עולה 
תדיר הרי זה כלא הסיח דעתו. נקלזן משנה ברורה 
(סק"ו). | [קלח] רמב"ם (עס פ"ע ס"ט), שו"ע (שס סי" כיו ק"). 
וכברייתא שבסוגייתנו. כסף משנה. והטעם שברוב 
נכרים אינו מברך, שתולים הריח אחר הרוב, ובודאי 
של נכרים הוא שעשו אותו במסיבת עבודה זרה, 
ולפיכך מריח מרחוק. משנה ברורה (ס"ק כנ). ואף ברוב 
ישראל, תלוי במחלוקת האחרונים [הו"ד לעיל] בדין 
חנות של בשמים, אם צריך להתכוין להריח. משנה 
ברורה (ס"ק כד). וראה משנה ברורה (ס"ק כג) וביאור 
הלכה ("ס וס 0 לענין מחצה על מחצה. 
[קלט] רמב"ם (מס), שו"ע (פס סי" רז מ"ת). וכמבואר 
בסוגייתנו לענין מיעוט העשוי לגמר ומיעוט העשוי 
לכשפים. ודעת המעשה רוקח (ל ססענ"ס פס) שאין 
דברים אלו אמורים אלא כשהתערבו בשמים שאין 
מברכים עליהם לפי שאינם עשויים לריח, וכמשמעות 
לשון הרמב"ם, אבל אם התערבו בשמים שאסור להריח 
בהם משום שהם של עבודה זרה, אין הולכים אחר 
הרוב, שהרי עבודה זרה אינה בטילה ברוב. וכן הביא 
בביאור הלכה (ד"ס נפערנ מק) בשם השמן רוקח, וכתב 
שמדברי הגר"א בביאורו נראה שאינו מחלק, ואף בשל 
עבודה זרה יש ביטול ברוב. וכן נקט ביד המלך (לדל, 
על סרמנ"ס עס), וביאר שאיסור הריח אינו מכלל איסורי 
הנאה, כשם שאין בו משום מעילה בהקדש, אלא 
איסורו מדין רוצה בקיומו, וכשהריח בשוגג אין שייך 
כלל איסור רוצה בקיומו, וכן כשהריח מעורב בויח 
היתר הרי רצונו של המריח הוא להריח בשל היתר, 
והנאת ריח האיסור המעורב בו באה לו ממילא בלי 
כוונה, ואין כאן משום רוצה בקיומו. ועיי"ש שהאריך. 
[קמ] היינו ששורפים בשמים ומעבירים כלים או בגדים 
על גבי עשן הבשמים, ונקלט הריח בכלים או בבגדים. 
משנה ברורה (פ"ק יש. | [קמא] משנה ברורה (פ"ק <). 
וכמו שמוכח בסוגייתנו לענין המהלך בערבי שבתות 
בטבריא ובמוצאי שבת בציפורי. שער הציון (ס"ק כס. 
[קמב] ‏ רמב"ם (שס פ"ט ס"), שו"ע (סס סי 
[קמג] משנה ברורה (מ"ק יל). 


כ ס"ג). 


ממאה בחורים, ובבית המדרש היו מתפללים מנין אחר מנין עד קרוב לחצות, ובכל חצי 
שעה היו נצרבים לעמוד לקדושה ולברכו וברוך הוא וברך שמו ואמן בכל רגע, ואמר להם 
הגה"צ ר' חנוך העניך פאק הראב"ד דשם, שאינם מחויבים לענות ולא לומר קדושה וברכו 


אם זה מבלבל אותם. 


ובספר נוטרי אמן (פ"נ פכ"ד ק"ם) הביא, שדעת החזון איש שאם מותר לו להפסיק לעניית 
אמן כגון שאינו באמצע ברכות קריאת שמע וכיוצא בזה, חייב לענות אמן אף אם נטרד 


ברכה על כלים המוגמרים 

וכן המריח בכלים שהם מוגמרים אינו 
מברך, לפי שאין עיקר, אלא ריח בלא 
עיקרויו. וכל שכן שאין מברכים על ריח 
שנקלט בכלי מאליו ולא נתנוהו בו כדי 
שיקלוט הריחו=. 


ריח של עבודה זרה 
אסור להריח בבשמים של עבודה 
זרה וקפיו, 


נהנה על כרחו מאיסור 

הנאה הבאה לו לאדם בעל כרחו 
באיסור מכל האיסורים, אם נתכוון אסור 
ואם לא נתכוון מותריייי. ואף עבודה זרה 
ככל האיסורים בזה=. 

אפילו אפשר לו לילך למקום אחר, 
מותר כשאינו מתכוין, ובלבד שאין מוכרח 
שיהנה, כגון שיכול לאטום אזניו ולעצום 
עיניו ולסתום נחיריו שלא יהנה מהאיסור. 
ואם מוכרח שיהנה מהאיסור, וכן 
כשמתכוין להנות, אסור אפילו כשאי 
אפשר לו לילך למקום אחר!טי. 


נה 


ברכה על הנר אחר ההנאה 
אין מברכים על הנר עד שיאותו לאורו, 


[קמד] רמב"ם (טס), שו"ע (פס). דין זה חידשו הרמב"ם, 
ותמה הטור (סי חן שכיון שהכלי עשוי לריח שלכן 
מגמרים את הכלים כדי שיתבשמו, מה בכך שאין לריח 
עיקר, והרי בהנאה הדבר תלוי וזה נהנה, וראוי לברך 
עליו. וכיוצא בזה השיג הרמ"ך על הרמב"ם. ובכסף 
משנה ביאר סברת הרמב"ם, שכיון שהריח אינו צורך 
הגוף כל כך, כל שאין לו עיקר אינו מברך עליו אף 
על פי שנהנה. אך גם הכסף משנה לא ביאר מקור 
הרמב"ם. וכתב בזיו משנה (על סרמנ"ס מס), שמקורו 
מהמבואר בסוגייתנו שהמהלך בערבי שבתות בטבריא 
ובמוצאי שבתות בצפורי והריח ריח אינו מברך מפני 
שחזקתו אינו עשוי אלא לגמר בו את הכלים, וקשה 
שהרי לאחר שנעשה המוגמר מוגמרים גם הכלים ואז 
יש ריח מהכלים, ולמה אין מברכים על הריח כל העת 
ההיא, אף כשבודאי כבר נתגמרו הכלים וכבר כלה 
הריח הראשון של המוגמר עצמו, וריח זה הוא בודאי 
מהכלים, ומוכח שגם על ריח הכלים אין לברך, ועל 
כרחך הוא לפי שאין שם עיקר בושם. ובקרית מלך 
(על סגמנ"ס 5ס) ציין כמקור לדברי הרמב"ם את 
הירושלמי (פיי ה"ו) שהמרבץ אלינתית בתוך ביתו אינו 
צריך לברך. [קמה] כתב המשנה ברורה (ס"ק טו) אנשים 
שאין להם בשמים להריח במוצאי שבת, ונוטלים 
מדוכה שדכו בה בשמים ונקלט בה ריח, ומריחים 
ומברכים, ברכתם לבטלה, כיון שהוא ריח שאין לו 
עיקר. והוסיף בשער הציון (פ"ק כד) שאפילו לדעת הטור 
(סונ (על) שסובר שמברכים על כלים מוגמרים, היינו 
בגמרום לכתחילה כדי שיתנו ריח, וכמבואר בריא"ז 
וטור, ב שנקלט מאליו בלי כוונה. אך הביא 
שהפרי מגדים (מסנ"ז קק"נ) מפקפק בזה, ודעתו שאם 
אין לו בשמים אחרים יקחם במוצאי שבת להשיב 
הנפש ולא יברך עליהן. [קמו] ש"ך (ו"ד סי קמנ ס"ק 
ל3). [נקמזן רמב"ם (כלכנות מסוכות פי"ד סי"כ), ומקורו 
בפסחים (כס:), ורש"י שם פירש הסוגיא לענין ריח של 
עבודה זרה [ועל דרך המבואר בסוגייתנו שאם היה 


אליבא 


דהיינו שיהיה סמוך לו בכדי שיוכל להכיר 
בין מטבע מדינה זו למטבע מדינה 
אחרתולי, ואפילו היה עומד מחוץ לבית, 
כל שהאור גדול שיוכל להכיר במקום 
שעומד, הרי זה נהנה לאורו ויכול 
לברך!יאו. והיוצא בברכת הבדלה מאחרים, 
ורוצה לצאת גם בברכת 'בורא מאורי 
האש' [ואין האור גדול כל כך], יקרב 
עצמו אצל האש כשיעור זה!לי. 


הסתכלות בצפרנים 

נוהגים ‏ להסתכל | בכפות | הידים 
ובצפרניםו=. וש לראות בצפרני יד ימין 
ולאחוז הכוס ביד שמאל, ויש לכפוף ד' 
האצבעות לתוך היד על גבי האגודל, שאז 
רואה בצפרנים עם הכפות בבת אחת ולא 


יראה פני האצבעות שבפניםטט. ויש 
נוהגים לפשוט אחר כך את ארבעת 
האצבעות ולראות מאחריהם על 


הצפרניםנקה. 


נר ששלהבתו מכוסה 

היה נר בתוך חיקו או בתוך פנס 
[פירוש, כלי שנותן בו הנר שלא תכבה] 
או בתוך אספקלריא'"צי, אם רואה את 
השלהבת ואינו משתמש לאורה3", או 
משתמש לאורה ואינו רואה את השלהבת, 


מהלך בשוק של עבודה זרה ונתרצה להריח הרי זה 
חוטא], והרמב"ם סובר שהוא הדין לשאר איסורים. 
כסף משנה. ובצפנת פענח (על סרמנ"ס פס) ציין לסוגייתנו. 
[קמח] רמ"א (ו"ד סי' קמנ סט"ו). וציין הגר"א בביאורו 
(ס"ק (2) מקור לדין זה מסוגייתנו. אך הש"ך (ס"ק 5ל) 
כתב שלא כתבו הרמ"א (ללל מקה פות כ) בשם הגמרא 
(פספיס כס:) אלא בשם הריא"ז, כיון שבגמרא (פסיס פס) 
אין מוכח שמדובר גם בעבודה זרה. נקמטן ש"ך (5ס). 
על פי סוגיית הגמרא (פקמיס עס). וראה מה שהאריך 
בוה בחפץ חיים (שון סרע כל ו סגס"ס 063 מיס מײס ס'ק יד, 
ד"ס וגב נכפר דכר פנ). ([קנ] רמב"ם (סנת פכ"ט סכ"ס), שו"ע 
(פו"ם סי כת5 ס"ד). | וכדעת חזקיה בסוגייתנו, שאמר 
שהשיעור עד שיכיר בין מלוזמא של טבריא למלוזמא 
של צפורי, ופירש שצריך לעמוד בסמוך שאם היו בידו 
שתי מטבעות אלו יכיר בין זו לזו. [קנא] משנה ברורה 
(ס"ק י2). כן מוכח בסוגייתנו [ברב יהודה שבירך על 
הנר שבביתו של אדא דיילא וכו']. נקנכן משנה ברורה 
(ס"ק יגו. [קנג] שו"ע (שס סי" 505 ס"ג), הגהות מיימוניות 
(פס פות כ). והטעם, משום שהרי צריך שיוכל להכיר 
לאורו בין מטבע למטבע וכמו שנתבאר, ולכך נוהגים 
להסתכל בצפרנים לראות אם יוכל ליהנות לאורו 
ולהכיר בין מטבע למטבע, כמו שמכיר בין צפורן 
לבשר. ועוד שהצפרנים הן סימן ברכה שהן פרות 
ורבות לעולם. וגם מסתכלים בכפות ידים שיש 
בשרטוטי היד סימן להתברך בו. משנה ברורה (ס"ק פ). 
[קנד] ‏ רמ"א (פס) ומשנה ברורה (סק". [קנה] משנה 
ברורה (ק"ק יפ). [קנו] דעת הרשב"א (ד"ס סיפס) שנר 
הנמצא בתוך כלי זכוכית, ורואים את השלהבת דרך 
הזכוכית, מברכים עליו, שראייה דרך זכוכית חשובה 
ראייה לכל דבר. ופנס שאין מברכים עליו, הוא בעשוי 
מברזל ויש בו נקבים, ואין רואים את השלהבת. בבית 
יוסף (ד"ס נלסינן מיכוטנמי) חלק עליו, והוכיח מהירושלמי 
(פ"ת ס"ו) שאין מברכים עליו. במגן אברהם (סק"כ) פסק 
כדעת הרשב"א, וכתב שאף דברי הירושלמי יש ליישב 


פניני 


בזה מלימודו, אלא שאינו צריך להטות אזנו ולשמוע [ועיי"ש שחילק בשם כמה פוסקים 
בין נמצא עמהם באותו חדר שבשתיקתו נראה כמזלזל וכופר, לבין כשנמצא בעזרה, ואם 
יפסיק מלימודו לענות, יגרום לו הדבר הפרעה וקושי לחזור ללימודו, שפטור מלענות]. 


נג: 


נר להבדלה ממאור עלכטר"י 
בגמרא מבואר שאין מברכים על נר של מוצאי שבת על גחלים, עד שיראה שלהבת 
וישתמש לאורה. ודנו הפוסקים אם יכולים לברך במוצאי שבת על נר עלקטר"י שאין בו 


שלהבת. 


בספר החשמל לאור ההלכה (ודזמן, סי ג פ"ק) הביא שבעל האחיעזר עשה מעשה ובירך 
'בורא מאורי האש' על נר עלקטר"י, והטעם לפי שיש בו גחלת של מתכת, ודינה באש 
גמורה. ומה שמבואר בסוגייתנו שאין מברכים אלא כשיש שלהבת, ולא על גחלים 
עוממות, הוא לפי שגחלים אינן עשויות לאור אלא לבישול, אבל אור העלקטר"י עיקרו 
לאור. ועוד שעיקר התקנה היא זכר לבריאת האור ע"י אדם הראשון שהוציא ניצוצות 
בהכאת שתי אבנים זו בזו, והרי הכאת אבנים אינה מוציאה שלהבת בשום פעם, 
והניצוצות היוצאים הם חלקים קטנים המתפרדים מן האבן ומתחממים חימום רב עד 
שנהפכים לאודם, ואם כן מוכח שאין צריך שלהבת דווקא אלא דבר העומד לאורה. 


ברכות נג. - 21: 


אין מברך עליו, עד שיהא רואה את 
השלהבת ומשתמש לאורהטטי. 


ברכה על גחלים 


גחלים הבוערות כל כך שאילו מכניס 
קיסם ביניהם הוא נדלק, | מברכין 
עליהם!ישי, והוא שעשוים להאירהט. 


אם יש לחזר אחר האור 
אין מחזרין על האור כדרך שמחזרין על 


כל המצות אלא אם יש לו מברכין 
עליווליי. | ודווקא במוצאי שבת, אבל 
במוצאי יום הכפורים יש אומרים שמחזר 
אחריןוליט, 


ברכה במקום האכילה 

מי שאכל במקום אחד, צריך לברך 
קודם שיעקור ממקומו=. אכל בפינה 
אחת יכול לברך בפינה אחרת אפילו אם 
הבית גדול, ואפילו כשאין רואה מקומו 
הראשון!ייו, ואם היה לו מניעה שמחמתה 
אינו יוכל לברך בחדר שאכל, מותר לברך 
בחדר הסמוך לו כל שיכול לראות המקום 
שאכל. ואם היתה דעתו בשעת ברכת 
המוציא לברך בחדר אחר בבית זה, אפשר 
שיש להקל בשעת הדחק אפילו כשאינו 
רואה מקומו הראשוןנ=. 


עם שיטתו. ואחר המגן אברהם נמשכו רבים 
מהפוסקים. בביאור הלכה (ל"ס 5ו נפון) הוכיח שדברי 
הירושלמי אין ליישבם עם שיטת הרשב"א, וכתב שאף 
אם בשאר דיני התורה ראייה דרך זכוכית חשובה 
ראייה, מ"מ לענין ברכת 'בורא מאורי האש' שתיקנו 
חז"ל לברך על בריית האור, לא תיקנו אלא כשהאור 
הוא גלוי בלי כיסוי ולא טמון, וכעיקר ברייתו שהוא 
בגלוי. ומפני כמה טעמים נקט שאין להקל בזה, ואף 
שאין בנו כח למחות ביד המקילין בזה שיש להן על 
מי שיסמוכו, מ"מ לכתחילה בודאי נכון להחמיר בזה 
שיקח בעת הברכה הזכוכית מלמעלה, שלדעת 
האוסרים יש בזה חשש ברכה לבטלה. ובשו"ע הרב 
(פכ"פ) כתב שיכול לברך [וכדברי המגן אברהם שהכריע 
כהרשב"א], ובמוסגר כתב שיש חולקים. | [קנז] כגון 
שעומד מרחוק ולא יוכל להכיר בין מטבע למטבע. 
משנה ברורה (פ"ק נם). וכדעת רבא בסגייתנו. 
[קנח] שו"ע (פס סי 500 סט"ו). [קנט] רמב"ם (פס פכ"ט 
סכ"ו), שו"ע (שס סי" כם5 מ"ט). [קס] שו"ע (פסו. אבל אם 
עשויין כדי להתחמם אין מברכין עליהן, שאפילו על 
הנר אין לברך אם אין עשוי להאיר [כמבואר לעיל 
(ע"פ) לענין נר של בית הכנסת]. משנה ברורה (פ"ק כ). 
וכן| הוא ‏ גם לדעת הרמב"ם. מעשה רקח. 
[קסא] רמב"ם (טס), שו"ע (טס סי כ ק"6). שאין מברכים 
על הנר אלא לזכר שנברא האור במוצאי שבת, ואינו 
מעכב להבדלה, אלא כשיזדמן לו אחר כך כשיראה 
במוצאי שבת אש ויהנה לאורה יברך 'בורא מאורי 
האש'. משנה ברורה (סק"ג). וכל שכן שאין מחזרים 
אחר הבשמים. מגיד | משנה בשם הראב"ד. 
[קסב] שו"ע (שס). והטעם מפני שהוא כעין הבדלה, 
שכל היום היה אסור להשתמש בזה האור אף לאוכל 
נפש ולא כמו בשאר יום טוב, ועכשיו מותר, ולכן 
צריך לדעה זו לחזר אחריו כמו להבדלה. משנה ברורה 
וקק"ק). ‏ [קסג] רמב"ם (נרלות פ"ד ה"b),‏ שו"ע (פס ס" קפל 
ס"ק). [קסד] ואף אם אין המקום מוקף מחיצות, יכול 


הלכה 


דהלכתא 


יצא ממקומו במזיד 

יצא ממקומו ולא בירך, אם היה במזיד, 
יחזור למקומו ויברךו. ואם בירך במקום 
שנזכר, לדעת הרמב"ם יצאה=. ולדעת 
הרא"ש (סי ה) לא יצאף==. ולהלכה אינו 
צריך לחזור ולברך, ואפילו אם הזיד גם 
בעקירתו ממקומו וגם במה שבירך שלא 
במקומוויטי. 


יצא ממקומו בשוגג 

אם בשוגג יצא ממקומו ולא בירך, 
להרמב"ם | יבוך במקום | שנזכרש, 
ולהרא"ש גם הוא יחזור למקומו ויברךחשיו, 
ולהלכה יחזור למקומו ויברך, אך בשעת 
הדחק יכול לסמוך על דעה הראשונהה=. 


עד אימתי מברך 

מי שאכל ושכח ולא בירך אם נזכר 
קודם שיתעכל המאכל שבמעיו חוזר 
ומברך, נתעכל המזון שבמעיו אינו חוזר 
ומברךנט. 


שיעור עיכול 

כמה שיעור עיכול, כל זמן שאינו רעב 
מחמת אותה אכילהו=, ומשעה שהתחיל 
להיות רעב, אף על פי שלא נתעכל עדיין 
לגמרי, הרי הוא נידון כנתעכל לגמרי. וכן 
מי שאכל פירות ושתה יין, אם אינו רעב 


לכתחילה לעקור למקום אחר בתוך ד' אמות, אף 
כשאין לו מניעה לברך במקומו. משנה ברורה (סק"ס 
ושער הציון (סק"ס). [קסה] משנה ברורה (סק"6). 
[קסו] אפילו אם כבר התרחק כמה מילים, ואפילו יותר 
מארבעה, כל שיכול לחזור ולברך במקומו קודם 
שיתעכל המזון שבמעיו. מגן אברהם (סק"נ) ושער הציון 
(סק"י). [קסז] רמב"ם (טס), שו"ע (סס). [קסח] רמ"א 
(סס). [קסט] משנה ברורה (סק"ל-ת). [קע] ואם חזר 
למקומו הרי זה משובח, כמו שמשמע בסוגייתנו 
[מהתלמיד שחזר ומצא ארנק מלא מטבעות זהב], אלא 
שאינו מחויב בדבר. משנה ברורה (סק"ו). | [קעא] שו"ע 
(טס). ומחלוקתם אם הלכה כבית שמאי או כבית הלל. 
ט"ז (סק"6). ולדעת הרמב"ם מה שאכלו ארי לאותו 
תלמיד שעשה כבית הלל, הוא משום שעשה כן במזיד. 
פרי מגדים (מסנ" פק"). ‏ [קעב] משנה ברורה (סק"). 
[קעג] רמב"ם (פס פ"נ סי"ד), שו"ע (םס סי" קפד ס"ס). אם 
רוצה עכשיו לחזור ולאכול מחדש, דעת המגן אברהם 
(סק"ט) שיחזור ויברך המוציא אפילו לא הסיח דעתו 
עדיין, | שכיון שנתעכל המזון הפסיד גם ברכה 
הראשונה, אבל הרבה אחרונים חולקים עליו וסוברים 
שאת הברכה הראשונה לא הפסיד כל שלא הסיח דעתו 
בינתים. משנה ברורה (פ"ק "). [קעד] אבל אם משער 


זו צר התמה 


מיני מזונות ומחמת אלו הדברים אינו רעב, אינו יכול 
לברך עוד ברכת המזון על האכילה הראשונה כיון 
שכבר בטלה. במה דברים אמורים, שאחר שגמר 
אכילתו הראשונה הסיח דעתו מלאכול עוד. אבל אם 
היה הכל במשך סעודה אחת, כגון מה שרגילים 
בסעודות גדולות שיושבים כמה וכמה שעות, ולפעמים 
יש שיעור עיכול מאכילת הפת שאכלו בתחילה, יכולים 
לברך לבסוף ברכת המזון, כיון שבתוך משך הזמן 
אוכלים פרפראות וכיסנין ושותים הכל סעודה אחת 
היא. משנה ברורה (ס"ק ימ). 


ומכל מקום כתב, שבמקומות שיהודים עובדים בשבת אסור לברך על אור העלקטריי, 
בי הזרם אינו מתחדש בבל רגע מחדש, אלא הזרם שנוצר ברגע הראשון הוא מסתובב 
ממרכזו למקום פעולתו וחוזר למרכזו ושוב חוזר למקום פעולתו וחוזר חלילה כמו מעגל, 
ונמצא שהזרם של שבת שהוא זרם של עבירה הוא הזרם שנמצא במוצאי שבת, והזרם 
הזה מחמם את חוט המנורה. ועוד כתב שאור ניאון' שאינו מתחמם אינו בגדר אש, ולכן 


אין לברך עליו. 


אך במאורי אש (3על סמספ ענמס, פ"ס ענף 6 עמ' 65) כתב לדון שאין לברך 'בורא מאורי האשי 
על אור העלקטר"י, לפי שיסוד הברכה לזכר האור שנברא במוצאי שבת שנטל אדם 
הראשון שתי אבנים והקישן זו בזו ויצאה מהן אש, ואפשר שצריך לענין זה אש ממש 
היינו הבערה שיש בה כליון, משא"כ באור העלקטריי [ועיי"ש עוד שדן מצד שצריך 
לזכוכית כדי לבעור, ובמה שכתב בזה בהחשמל לאור ההלכה שם]. וכתב שעל כל פנים 
נראה ודאי שהמנורות העלקטר"י שהאור שלהן מכוסה בזכוכית עבה אשר אין רואים 
בעדה את גוף השלהבת אלא נראה לעינים כאילו הזכוכית מלאה אור, בזה ודאי אין 


לבה 


וגם בשו"ת באר משה (פ" קונטרס ענעקטליק סי ס6) בתב שאין לברך לבתחילה על נר עלקטר"י, 
ויסד דבריו על המבואר בסוגייתנו שאין מברכים על גחלים עוממות, אלא על גחלים 
לוחשות, ומבואר בסוגייתנו שגדר גחלים לוחשות הוא שמכניס לתוכם קיסם ודולק מאליו. 


ולא צמא ותאב לאכול עוד, יברך, אם אינו 
יודע לשער אם נתעכלןוו=. 

במה דברים אמורים, כשאכל כל צרכו 
מהלחם או מהפירות. אבל אם אכל מעט 
וחפץ לאכול עוד אלא שלא היה לו יותר 
מזה, וקשה לשער השיעור ב'זמן שאינו 
רעב', כיון שמיד כשסיים לאכול גם כן 
היה רעב אלא שלא היה לו מה לאכול, 
משערים בזה בכדי הילוך ד' מילין, שהוא 
ע"ב מינוט [-דקות]. ויש מצדדים שאם 
אכל אכילה מועטת ושהה קודם שבירך 
ברכת המזון ואינו יודע לשער אם נתעכל 
המזון, אף שהוא בתוך שיעור ד' מילין 
יאכל על כל פנים עוד כזית פת, ואחר כך 
יבוך ברכת המחן. ואו צריך לברך 
'המוציא' על פת זו אם לא הסיח דעתו 
מלאכול עוד. ומכל מקום אם אין לו פת 
יכול לברך עד שיעור ד' מילין=. 


שמיעת ברכה שיוצא בה ידי חובתו 

אין יוצא ידי חובתו בשמיעת הברכה 
מחבירו, אפילו כשיענה אמן, אלא אם כן 
שמעו מתחילת הברכה ועד סופה, ונתכוין 
לצאת בה ידי חובתו, והמברך נתכוין גם 
כן להוציאו ידי חובתן י. 


עניית אמן אחר ברכה שאינו חייב בה 

השומע אחד מישראל מברך אחת מכל 
הברכות, אף על פי שלא שמע כולה 
מתחלתה ועד סופה""י, אף על פי שאינו 


[קעה] שו"ע (מס). הרמב"ם לא ביאר שיעור העיכול, 
וכתב בלחם משנה (:ס פ"נ הי"ד) שכיון שההלכה כרבי 
יוחנן שהוא כל זמן שאינו רעב, לא הוצרך הרמב"ם 
לפרשו, שהוא משתמע ממילא. [קעון משנה ברורה 
(סק"ס. וכתב בביאור הלכה (ד"ס 6ס פיי יודע) שהשיעור 
שנתן רבי יוחנן שהוא כל זמן שאינו רעב, גדול 
משיעורו של ריש לקיש ששיער בד' מילין, ולכן כשאין 
יכולים לשער בשיעורו של רבי יוחנן, יש לסמוך בריוח 
על שיעורו של ריש לקיש, שעד ד' מילין ודאי לא 
התעכל המזון. | [קעז] שו"ע (שס סי ריג פ"ג), וכעין זה 
ברמב"ם (נככות פ" סי"פ). ודין זה הוא בכל הברכות, אף 
בברכות דרבנן. משנה ברורה (ק"ק פ). ומסתבר שאין 
מעכבת אלא שמיעת התיבות המעכבות למברך עצמו, 
ובכללן תיבת 'ברוך', אבל אם החסיר משמת. <פת 
התיבות שאינן מעכבות אף למברך עצמו, יצא ידי 
חובתו. משנה ברורה (פ"ק ש), שער הציון (פ"ק 0. 
[קעח] אלא צריך לשמוע חתימת הברכה, ויש אומרים 
שצריך גם לשמוע את השם. ואם יודע על איזה ברכה 
הוא עונה לכל הדעות צריך לענות אמן. משנה ברורה 
(סי' לטו סק"ו). ובביאור הלכה (ד'"ס ענ6 פמע) צידד, שלדברי 
הכל אין חיוב לשמוע את הזכרת השם, אלא שבתירוצו 


אליבא 


חייב באותה ברכה, חייב לענות אחריו 


אמזוקטו, 


באפיקורס כותי או תינוק 

אם היה המברך אפיקורוס או כותי, או 
תינוק [בשעה שלומד הברכות לפני 
רבון, או היה גדול ושינה ממטבע 
הברכות באופן שקלקל את הברכה, אין 
עונים אחריו אמוופ=. 

פושעי ישראל שאינם מאמינים בדברי 
חז"ל, דינם ככותים קודם שגזרו עליהם, 
שצריך לענות אחריהם אמן כששמעו כל 
הברכה מפיהם=!. 


בנכרי 
עונים אמן אחר נכרי, אם שמע כל 
הברכה ימפיוהי. 


אם יש לחזר אחר כום של ברכה 


כשמברך אחד ברכת המזון ומוציא את 
כולם ידי חובתם, צריך לחזר שיתנו לו 
כוס של ברכה לברךמ, שיהיה הוא 
המזמן ומוציא אחרים ידי חובתן, ולא 
לשמוע ולענות אמן, שאף שהשומע כעונה 
ועונה אמן כמוציא ברכה מפיו, מכל מקום 
ממהרים ליתן שכר תחלה להמברך=. 


מעלת עניית אמן 
כל העונה אמן אחר המברך הרי זה 
כמברך!פיו. 


השני כתב שאם לא שמע את הזכרת השם אין חיוב 
לענות אמן כי אם רשות. וכתב שמדברי הרמב"ם נראה 
שאין צריך לשמוע הזכרת השם אלא סוף הברכה 
[ולדעת הרמב"ם יש חיוב לענות אמן, כמו שכתב 
בלחם משנה]. | [קעטן] רמב"ם (פס פ"פ סי"ג), שו"ע (עס 
סי' כטו ס"כ). = [קפ] ראה להלן. [קפא] רמב"ם (טס), שו"ע 
(מס). על ברכת תינוק [בשעה שלומד הברכות לפני רבו] 
אינו עונה אמן אפילו אם שמע כולה, שהברכה היא 
לבטלה. ועל ברכת כותי ואפיקורס יש אומרים שגם כן 
אינו עונה אפילו שמע כולה, שדעתם לעבודה זרה. 
והגר"א כתב שיענה אמן אם שמע כולה. משנה ברורה 
(פק"י). | [קפב] ביאור הלכה (ד"ס המנכן פפיקורוס). וכתב 
שזהו דווקא לענין עניית אמן לבד, ולענין צירוף לשאר 
דברים שבקדושה אינם עדיפים מכת הקראים. 
וקפגן רמ"א (מס). והטעם לפי שאין דרך הנכרי לכוין 
לע"ז כשמזכיר השם. והוא הדין במי ששמע מאחד 
שהמיר דתו לע"ז, כיון שאינו אדוק בעבודה זרה. ומכל 
מקום דעת הט"ז שאין עליו חיוב לענות אמן על ברכת 
נכרי, אלא רק רשות. משנה ברורה (פ"ק יי). ובשיטת 
הרמב"ם נחלקו מפרשיו, יש סוברים שלדעתו נכרי דינו 
ככותי ואין עונים אחריו אמן, ויש סוברים שמודה 


ברכות נג: - נד. 


פניני הלכה 


עניית אמן אחר תינוק הפוטר עצמו 

מה שאין עונים אמן אחר תינוק, דווקא 
בשעה שלומד הברכות לפני רבו, שמותר 
ללמד לתינוקות הברכות כתקנן ואף על פי 
שהם מברכים לבטלה בשעת הלימוד!פי. 
אבל בשעה שהם מברכים לפטור את 
עצמן, כיון שבני חינוך הם עונים אחריהם 
אמן, וכן בשעה שאומרים ההפטרה בבית 
הכנסתו=". אבל על ברכה שמברך על 
אכילה וכיוצא בה קודם שהגיע לחינוך, 
אין לענות אמן עליוו=. 


מים אחרונים במשקין 


מים אחרונים נוטלים בכל מני 
משקיםוו, ואפילו בשמן=, ואין חשש 
לביזוי אוכליוו=. 


פסול מזוהם לעבודה 

המזוהם וכהן שהוא מזוהם בזיעתו 
רוחץ ושף כל גופו בבושם ועובד, ואם 
עבד בזיהום זיעתו הרי חילל עבודתו 
כשאר בעלי מומיזוײ. 


מים אחרונים 

מים אחרונים, חובהו=ס. והוא מפני 
הסכנה שמא יש בפת מלח סדומית או 
מלח שטבעו כמלח סדומית, ויעביר ידיו 
על עיניו ויסמא, ואף שאין מלח סדומית 
מצויה בינינו חוששים למלח אחר שטבעו 
כמותו, וחייב אדם להזהר בהן ביותרו=. 


בנכרי שעונה אחריו [ובכסף משנה גרס בדברי הרמב"ם 
שנכרי ככותי, וכתב שנראה שהטור לא גרס כן 
ברמב"ם], והאליה רבה הוכיח מפירוש המשנה שלו 
שסובר שנכרי דינו ככותי. ומכל מקום להלכה נראה 
כהכרעת הרמ"א, ודי לנו להחמיר שצריך שישמע כל 
הברכה. שער הציון (סק"ע) וביאור הלכה (ד"ס לס טמע. 
[קפד] שו"ע (סס סי" כ ס"ד). [קפה] משנה ברורה (ס"ק 
טו), וכדברי רב ורב הונא ותנא דבוייתא החולק על 
רבי יוסי ורבי נהוראי. [קפו] רמב"ם (פס פ" סי"6). ולא 
פסק כרבי יוסי שהעונה אמן גדול מהמברך, אלא כתנא 
החולק עליהם בבוייתא, כיון שכן סוברים רב ורב 
הונא. כסף משנה. והלבוש (פס סי קכד ק"נ, סי" לטו פ"נ) 
פסק שגדול העונה אמן יותר מן המברך, והשיג עליו 
התוספות יום טוב בחיבורו על הלבוש, ראה מה 
שהאריכו בזה הש"ך (מו"מ סי שפנ סק"ל) ומגן אברהם (פיי 
כ סק"ו) לענין החוטף ברכה מחבירו והיה יכול לענות 
אמן. (קפון דווקא עם התינוק מותר להזכיר את השם, 
אבל גדול בשעה שלומד הברכות בגמרא אומר בלא 
הזכרת השם, ורק כשלומד הפסוקים הנזכרים בתלמוד 
רשאי לאומרן כמו שהם כתובים עם הזכרת השם. 
משנה ברורה (סי" רטו מ"ק יל). [קפח] שו"ע (סס סי כטו 


דהלכתא ז 


ואף על פי כן אין מברכים עליהן, שאינם 
אלא מפני הסכנה!צי. 

אם יש לו מים מצומצמים צריך למעט 
במים ראשונים ליטול כשיעורם המצומצם, 
כדי שישאר לו מעט למים אחרונים. ואם 
אין לו רק כפי שיעור מים ראשונים הם 
קודמים אפילו למי שנזהר תמיד במים 
אחרונים, כיון שעתה אין מצויה מלח 
סדומית בינינו. יש אומרים שמתחילה אין 
לו לאכול אלא אם כן יודע שיהיה לו ג"כ 
מים אחרונים, ומכל מקום אין חיוב לחזר 
אחריהם יותר מד' מילין לפניו כשהולך 
בדרך, ולאחריו מיל. ואם בתוך שיעור זה 
לא נמצא מים מותר לו לאכול וגם לברך 
ברכת המזון, וכשימצא מים אח"כ יטול 
ידיו משום חשש מלח סדומיתו*s.‏ 


פרק תשיעי 
נד. 


הרואה מקום שנעשו בו נסים לישראל 

הרואה מקום שנעשו בו נסים לישראל, 
מברך 'שעשה נסים לאבותינו במקום הזהי, 
בהזכרת שם ומלכות8י. 


הרואה מקום שנעקרה ממנו עבודה זרה 
ראה להלן (60. 


ברכת שכחו וגבורתו מלא עולם' 
ראה להלן (ש). 


מ"ג). אך הרמב"ם (פס פ"5 סט"ו) כתב שאין עונין אחריהן 
אמן, והעונה אחריהן אמן לא יצא ידי חובתו. 
[קפט] משנה ברורה (פ"ק ט). [קצ] שו"ע (סס סי קפס 
ס"ט). = [קצא] משנה ברורה (פ"ק כע), ערוך השולחן (פס 
פיי קעס ס"כ), והוכיח כן מסוגייתנו שהיו רגילים להביא 
שמן בסוף הסעודה לסוך הידים להעביר זוהמתן. 
[קצב] ערוך השולחן (טס). | [קצג] רמב"ם (י0פ סמקלק פ"ז 
סי"ג). [קצד] שו"ע (סס סי" קפ6 ס"). [קצה] משנה ברורה 
(סק", כנ). ‏ [קצו] רמב"ם (כלכות פ"ו ה"כ). הראב"ד כתב 
שם בהשגות, וז"ל 'אני שמעתי בשימוש הגאונים 
הקדמונים שכתבו על המים האחרונים ברכה על רחיצת 
ידים, וחיי ראשי דברים נכונים הם, שהרי חכמים דרשו 
את שתיהן מפסוק אחד (וקרף יל מד) 'והתקדשתם והייתם 
קדושים', וכן אמרו ידים שהן מזוהמות פסולות לברכה. 
ובאמת ובברור אם אכל דבר שיש בו זוהמא צריך 
לברך על רחיצתן, ואם אכל דברים יבשים אין טעון 
ברכה שאינן אלא משום רפואה, וכן חברתי בחיבורי 
ועיקר', עכ"ל. וראה מה שביאר שם בכסף משנה. 
[קצזן משנה ברורה (פק"ס. 
[א] רמב"ם (פס פ"י ס"ע), שו"ע (פס סי' לפ ק"6). ראה לקמן 
על איזה מקומות מברכין. 


ואם כן כיון שנר העלקטר"י שמכניסים לתוכו קיסם אינו נדלק מאליו, אלא רק לאחר זמן 
מה כמו בגחלים עוממות, אם כן אין לברך עליו. 

וע"ע בכוכבי יצחק (פ" +) שכתב שיש כמה צדדים בהלכה שלא לברך על נר העלקטריי, 
ומלבד זה יש בדבר ביטול כמה הידורי מצוה, כגון נר של שעוה, ואבוקה, וכיבוי האור 
ביין, והרחת העישון, וחיבוב המצוה על ידי עשיית נר מיוחד להבדלה. וכתב שמה שבעל 
האחיעזר הבדיל על נר עלקטר"י, לא עשה כן אלא כדי לפרסם הדבר שדינו כאש ואסור 
להבעירו בשבת, ומה שבירך עליו 'בורא מאורי האש' היה בגדר הוראת שעה לגדור הדבר 
בלבד. 


כוונת עניית אמן 

בגמרא רבי יוסי אומר, גדול העונה אמן יותר מן המברך. ובטעם הדבר כתב בעל 
הטורים על הפסוק (לנמס פ ט) 'ואמר כל העם אמן', לפי שתיבת 'אמן' בגימטריא הוי"ה 
אדנ"י (זוסר פלופס קעת.), ולכן גדול העונה אמן יותר מן המברך, שאמירתו עולה כשני שמות. 
וכן כתבו בתוספות חכמי אנגליה (עפ' קל), ראיתי טעם למה אמרו חכמים גדול העונה אמן 
יותר מן המברך, כי המברך אינו מזכיר את השם אלא בכנויו, אבל העונה אמן מזכירו 
ככתיבתו ובכנויו, בי כך עולה אמן בגימטריא כמו שעולה אדנ"י הוי"ה. וכן כתב בתוספות 
המיוחסות לרבי יהודה החסיד (ל"ס גלנ) בשם יש אומרים, וכן הובא בעוד ראשונים רבים. 

ובזוהר (פ"ג ויך יפכ) אמר רבי יהודה, שמי שאינו יודע לכבד את קונו ואינו מתכוון באמן, 
עליו נאמר (פפופ! 5 3 6 'ובוזי יקלו', כמו ששנינו גדול העונה אמן יותר מן המברך. וכתב 
החיד"א בנצוצי אורות בשם הרמ"ז, שהטעם שהחמירו בו כל כך הוא מפני שדבר קל 
הוא להבינו ולכוון בו, והוא הפשוט שבסודות, שמלת אמן עולה הוי"ה אדנ"י, וזהו שהביא 
הזוהר מה ששנינו שגדול העונה אמן יותר מן המברך, שטעמו, כי במלת אמן מאוחדים 
יחד ב' השמות הקדושים, מה שאין כן בברכה, שאינו מזכיר כי אם אדנ"י ומכוין בהוי"ה. 

והנה בסוגייתנו הובאה דעת רב שאמר לבנו חייא חטוף וברך, וכן אמר רב הונא לרבה 
בנו, ומבואר בגמרא שהם סוברים כדעת התנאים החולקים על רבי יוסי, וסוברים שהעונה 
אמן אינו גדול מן המברך, שהרי אם היה גדול ממנו לא היה ענין לחטוף ולברך כיון 


שיכול לענות אמן ולא לברך. והלבוש י"ש פיי כטו ק"נ) פסק כדעת רבי יוסי שגדול העונה 
אמן יותר מן המברך, אבל התוספות יום טוב (פנסופ ופי יוס טוכ על סגנום, פס סק"6) חלק עליו, 
וכתב שמחלוקת היא בסוגייתנו, והלכה כרב ורב הונא שהעונה אינו גדול מהמברך. ועיין 


פרק תשיעי 
ג 


ברכה כראוית נהר הירדן בלו ידיעת המקגם שעכרו בו 

בגמרא, תנו רבנן, הרואה מעברות הים ומעברות הירדן ומעברות נחל ארנון וכו', על 
כולן צריך שיתן הודאה ושבח לפני המקום. וכן פסק בשו"ע (פו"פ סי ליפ פ"פ), הרואה מקום 
שנעשו בו נסים לישראל, כגון מעברות הים [מקום שעברו ישראל בים סוף ביבשה. משנה 
ברורה (סק"פ)], ומעברות הירדן [דהיינו מקום שעברו ישראל בירדן בחרבה בימי יהושע. 
משנה ברורה (פק"ט], ומעברות נחלי ארנון ואבני אלגביש של בית חורון וכו', מברך בהזכרת 
שם ומלכות 'שעשה נסים לאבותינו במקום הזהי. 

ובספר כפתור ופרח (פ") כתב, שאין לברך אלא אם כן רואה את מקום הנס בדקדוק, 
כמו שהרואה ים סוף לא יברך אלא אם רואה מקום שעברו, וכן הרואה את הירדן אינו 
יכול לברך אלא אם כן רואה את המקום שבו אירע הנס, וכמו שהכתוב אומר (סשע ג ט) 
יוהעם עברו נגד יריחו', אבל אם רואה חלק מהירדן אינו יכול לברך. אולם ראוי לו להזכיר 
חסדי ה' והשגחתו עלינו בכל פעם שרואה מקצת מהירדן או ים סוף או נחל ארנון, ויודה 
וישבח כפי כוחו. והביא שכך הורגל לומר על יד הירדן כשלא נמצא במקום המעבר, 'על 
יד הירדן אברך אהלל אשבח ואודה שמך, בעד עמך בקעת כים סוף, גבול ארצך שפתו 
והסוף, הסוף לאליהו חציתו ובו אלישע לא היה חצוף [עיין ביאור חרוז זה בכת"ע המעמר 
ח"ג עמ' ולן, חשוף זרוע קדשך קדוש ישראל להושיע עם אביון, הטיבה ברצונך את ציון'. 

וכתב בביאור הלכה טס ז"ט כנו), שגם משאר הפוסקים משמע שאין לברך אלא אם כן 
רואה מקום הנס ביחוד, ושכן משמע מרש"י (ד"ס פענלופ) שכתב 'מקום שעברו בו ישראל', 


ח 
הרואה הרים ימים מחברות 
ונהרות 

על ההרים ועל הגבעות= על הימים 
ועל המדברות ועל הנהרות= אם ראה אחת 


וגבעות 


ישן משלושים יום לשלושים יום מברך 


יצושה בראשית'ויו. ושלושים הימים נמנים 
חוץ מיום שראה וחוץ מיום שעומד בו 
עתה, וקודם לכן אסור לברך, ואם בירך 
ברכתו לבטלהויי. 


הרואה את הים הגדול 
הרואה את הים הגדולט משלושים יום 


ה' אלוקינו מלך העולם עושה את הים 
הגדול"""!. 


השומע שמועה 

שמע שמועה טובה, מברך 'ברוך אתה 
ה' אלהינו מלך העולם הטוב והמטיב'. 
שמע שמועה רעה מברך (ברוך דיין 
האמת'טי. 


בחפת' שההיינו 
ראה להלן (נט:-ס.). 


פפכת על הטובה מעין רעה ולהיפך 
ראה להלן (0... 


הצועק לשעכר 
המתפלל על מה שעבר, כגון שנכנס 


[ב] הדבר פשוט שצריך הרים וגבעות משונים בגובהם, 
כמו הררי אלף והרי פיראנ"א והר קאזבע"ק והרי 
אררט וכדומה. ערוך השולחן (פ" ככפ ס"). [ג] היינו 
נהרות גדולים שיש להם שם בעולם, ולא נהרות 
קטנים שאין להם שם בעולם. ערוך השולחן (פס). ולאו 
דווקא על ארבע הנהרות הנזכרים בתורה, כגון חדקל 
ופרת, אלא כל הדומים להם שיש להם שם בעולם, 
ולכן על הנהרות הגדולים כמו נהר וואלג"א דונאי"י 
ריינו"ס וכיוצא בהם בודאי צריך לברך. ערוך השולחן 
(ס"נ). | [ד] רמב"ם (שס פ"י סט"ו), שו"ע (שס סי" רכמ ס"פ, 
סי" רים פ"ג, סי' ככד מי"ג). והטעם שמברכים עליהם ברכה 
זו, כיון שהקב"ה יסדן מאז, ושבחו של מקום הוא 
כשאנו מכירים היום בדבר שאנו יודעין שהמקום בראו 
מששת ימי בראשית ועדיין הוא קיים. ואין שייך לברך 
עליהם 'שכחו וגבורתו מלא עולם' כמו על רוחות 
ורעמים, שהרוחות והרעמים נראים ונשמעים למרחוק, 
אבל ימים ונהרות כל אחד במקומו. משנה ברורה 
(סק"ל). [ה] משנה ברורה (סי" כים מ"ק יק-יכ). [ו] הוא 
הים שעוברים בו לארץ ישראל ולמצרים. שו"ע (פס 
ס" ככח מ"6). ונקרא ים הגדול מפני חשיבותו של ארץ 
ישראל. אבל הרבה אחרונים חולקים על המחבר, 
וסוברים שדווקא על ים אוקיינוס שהוא הים הגדול 


אליבא 


לעיר ושמע קול צוחה בעיר, ואמר יהי 
רצון שלא יהא קול זה בתוך ביתי', או 
שהיתה אשתו מעוברת אחר מ' יום 
לעיבורה, ואמר יהי רצון שתלד אשתי 
זכר', הרי זה תפלת שואף, אלא יתפלל 
אדם על העתיד לבא, ויתן הודאה על 
שעברויי. 


הנכנס לכרך 

הנכנס לכרך! אומר 'יהי רצון מלפניך 
ה' אלוהי שתכניסני לכרך זה לשלום', ואם 
נכנס בשלום אומר 'מודה אני לפניך ה' 
אלוהי שהכנסתני לשלום', וכשיבקש לצאת 
אומר יהי רצון מלפניך ה' אלוהי 
שתוציאני מכרך זה לשלום', ואם יצא 
בשלום אומר 'מודה אני לפניך ה' אלוהי 
שהוצאתני מכרך זה לשלום, וכשם 
שהוצאתני לשלום כך תוליכני לשלום 
ותצעידני לשלום ותסמכני לשלום ותצילני 
מכף אויב ואורב בדרך', עד 'בא"י שומע 
תפלה'. וזו היא תפלת הדרךי9 שאומר 
היוצא מעיר גדולה לדרכו, וכולל ברכת 
הודאה יחד עם תפילת הדרךײ. 

וראה עוד לעיל (כט:) בפרטי 
תפילת הדרך. 


הלכות 


מסירות נפש על ג' עבירות 
ראה להלן (60:. 


שבכל הימים שמקיף את כל העולם, עליו קבעו ברכה 
בפני עצמו מפני גדלו, אבל על ים שעוברין בו לארץ 
ישראל לא נקרא לענין זה ים הגדול, ומברכין עליו 
כמו על שאר ימים. משנה ברורה (סק"ט. | נזן ראה 
לעיל לענין מנין שלושים יום, ולענין המברך קודם 
שעברו שלושים יום. וח] רמב"ם (טס), שו"ע (עס). כן 
הוא לשון הטור, אבל כמה פוסקים העתיקו נוסח 
ברכה זו בלשון עבר 'שעשה את הים הגדול'. משנה 
ברורה (סק"ג), וכן הוא לשון הרמב"ם. נטן רמב"ם 
(פס פ"י ה"ג), שו"ע (סס ספ" ככנ מ"כ). וין שכבר נצטייר 
צורת הולד אבל תוך מ' יום מועיל תפילה. ואפילו 
אחר מ' יוכל להתפלל שיהיה הולד זרע קיימא ויהיה 
עוסק במצות ומעשים טובים. משנה ברורה (ס" ל 
סק"פ). ויאן רמב"ם (פס פ"י סכ"נ, כו), שו"ע (סס סי כל 
ס"ס). וראה עוד להלן (). [יב] דווקא לכרך שמצויים 
שם ממונים רעים ומחפשים עלילות, אבל לעיר קטנה 
אין צריך לומר כשנכנס לה ולא אח"כ כשיצא ממנה, 
אלא כשמחזיק בדרך אומר תפילת הדרך משום סכנת 
דרכים. משנה ברורה (פק"ט. | [יגן שו"ע (עס). וכעין 
זה ברמב"ם (פס פ"י סכ"ס), אך נוסח תפילת היוצא לדרך 
הוא 'מודה אני לפניך ה' אלהי שהוצאתני מכרך זה 
לשלום, וכשם שהוצאתני לשלום כך תוליכני לשלום 


ברכות נד. 


מורא מקדש 

מצות עשה ליראה מן המקדש, שנאמר 
(ויקכb‏ יט 0 'ומקדשי תיראו', ולא מן המקדש 
אתה ירא אלא ממי שצוה על יראתוטי. 


הנכנס להר הבית 

אי זה הוא מורא מקדש, לא יכנס אדם 
להר הבית במקלו או במנעל שברגליןוטי 
או באפונדתו"! או באבק שעל רגליו או 
במעות הצרורין לו בסדינו, ואין צ"ל 
שאסור לרוק בכל הר הבית אלא אם נזרמן 
לו רוק מבליעו בכסותו, ולא יעשה הר 
הבית דרך שיכנס מפתח זו ויצא מפתח 
שכנגדה כדי לקצר הדרך אלא יקיפו 
מבחוץ, ולא יכנס לו אלא לדבר מצוהי". 


עניית העם על נשיאת כפים במקדש 

אין העם עונים אמן אחר כל פסוק 
בברכת כהנים במקדש, אלא עושים אותה 
ברכה אחת, וכשישלימו כולה עונים כל 
העם 'ברוך ה' אלהים אלהי ישראל מן 
העולם ועד העולם'"י. 


נוסח ברכת תענית במקדש 

כשהיו מתפללים סדר תעניות בירושלם, 
היו מתכנסין בהר הבית כנגד שער המזרח 
ומתפללין כסדר התפילה, וכשמגיע שליח 
צבור לומר 'מי שענה את אברהם' אומר 


ותצעידני לשלום ותסמכני לשלום ותצילני מכף אויב 
ואורב בדרך'. [יד] כתב במשנה ברורה (סק"ג) שהיוצא 
מעיר קטנה שאין שם מורא כלל לצאת מן הער, 
וצריך לומר תפילת הדרך רק משום מורא הדרך, אין 
אומר אותה אלא כשהחזיק בדרך ואין כולל עמה 
בתחילתה הודאה על צאתו, ואפילו אם נזדמן אח"כ 
בדרך נסיעתו שנוסע דרך כרך אין לומר כשיוצא ממנה 
רק ההודאה בלא חתימה בתפילת הדרך, כיון שכבר 
אמר תפילת הדרך בתחילת נסיעתו. וכאן מדובר בנכנס 
לכרך ולן שם בענין שצריך לומר תפילת הדרך שנית 
בבוקר בשביל הדרך שרוצה לנסוע, ומלבד זה צריך 
ליתן הודאה על יציאת הכרך, ואז צריך לכלול שניהם 
יחד ויחתום בה, ומתוך שצריך לומר ההודאה תיכף 
כשיוצא מן העיר, אומר אז גם כן תפילת הדרך שכולל 
בה. [טו] רמב"ם (ניפ סנקילס פ"ז ס"0). [טז] במשנה 
לא נאמר במנעל שברגליו, ומקורו מהלשון בגמרא 
((קמן פנ:), וכוונת הרמב"ם שאפילו כשהוא ברגליו 
אסור, וכל שכן שכשאוחזו בידיו שהוא מגונה יותר. 
הר המוריה. [יז] רש"י (ל"ס נפונלתו) פירש שהוא חגור 
חלול להכניס בו מעות. אבל הרמב"ם (פיכוש סמפניופ פ"ט 
מ"ס) פירש, שהוא בגד התחתון מפני הזיעה, ואסור 
ליכנס בו אם לא שיהיה עליו בגד אחר מלמעלה. הר 


פניני 


הלפה 


דהלכתא 


'ברוך אתה ה' אלהינו אלהי ישראל מן 
העולם ועד העולם, ברוך אתה ה' גואל 
ישראל', והן עונין אחריו 'ברוך שם כבוד 
מלכותו לעולם ועד'יגי. 


שאלת שלום 
תלמיד חכם מקדים שלום לכל האדם, 
כדי שתהא רוחן נוחה הימנוו=. 


הזכרת שם שמים למען השלום 


הרואה טובת חבירו ושמח בה יכול 
לברך עליו 'ברוך אתה ה' אמ"ה שגמלך 
כל טוב' וכיוצא בה, ואין זו ברכה לבטלה 
מן המברך, אף על פי שלא נתחייב בברכה 
זו = הואיל ואעו מפהך הק דוך שבה 
והודאה על טובת חבירו ששמח בהו=. 
ודוקא בקרובו או אוהבו שעל כל פנים 
שמח הוא ברפואתו או בהצלתו של זה, 
אבל אם אינו שמח בלבו כל כך אלא 
שאומר כן מפני השלום, אין לו לברך 
בשם ומלכות שבזה ברכתו לבטלה, אלא 
יאמר יפהוך הייתברך דיהבך לך. ונכון 
לכתחילה שלא לברך ברכת הגומל אפילו 
על קרובו ואוהבו כי אם על אביו ורבו 
לבד. ויש אומרים שהמברך בלי שם 
ומלכות מפני השלום, יכול לומר 'בריך 
רחמנא דיהבך לן', ואף על פי שגם 
'רחמנא' הוא שםײײ. 


המוריה. ולדברי הרמב"ם אין מקור במשנתנו לאיסור 
כניסה במעות הצרורים לו בסדינו, ומקורו בתוספתא. 
ציוני מהר"נ. [יח] רמב"ם (עס פ"ו ס"ט. = [יט] רמב"ם 
(נסיפם כפיס פי"ד ס"ט). וכתב בכסף משנה שמקורו בתענית 
(ט:), תניא אין עונין אמן במקדש, ואלא מהו אומר 
'ברוך ה' אלהים אלהי ישראל מן העולם ועד העולם'. 
וכתב בבן ידיד (על סלמנ"ס עס), שבסדר תעניות שהמברך 
אומר 'מן העולם ועד העולם' אין לעם לענות באותו 
נוסח ברכה, ולכן עונים בשכמל"ו, אך בברכת כהנים 
שאין המברך אומר נוסח זה, עונים הקהל ב'מן העולם 
ועד העולם'. [כן רמב"ם (פעפת פ"ל סט"). 
[כאן רמב"ם (לעום פ"ס ס"ז). ובסדר הלכה (על הרמכ"ס מס) 
דן, בדבר תקנת עזרא המבוארת במשנתנו להיות שואל 
אדס את שלום חבירו בשם, ואם חיוב יש בכך, או 
שמא אינה אלא מדת תלמיד חכם, עיי"ש. [כבן] שו"ע 
ורמ"א (עס סי" יט ס"ל). וכגן משנה ברורה (פ"ק יפ). 
[כדן ט"ז (סק"ג). ובפרי מגדים (מענ"ו פס) הקשה, איך 
יאמר שם 'רחמנא' כשאין נכון לברך, ובשער הציון 
(ס"ק טו) כתב שהדין עם הט"ז, שאפילו מפני שלום 
בעלמא אף שאין לו שמחה על ידי זה, גם כן מותר 
להזכיר עליו לשון זה, כמבואר במשנתנו שהתקינו 
לשאול בשלום חבירו בשם. 


ומשמע שאין מברכים אלא על ראיית אותו מקום פרטי. ועיייש שדן בדעת הרמב"ם, וכתב 
שאף שכתב (כטפ פ"י ס"ע) שהרואה מקום שנעשו נסים לישראל 'כגון ים סוף' מברך, אין 
הכרח שדעתו לברך על ראיית ים סוף גם כשאין רואים המקום שעברו בו ישראל, שהרי 
לענין הירדן כתב הרמב"ם דווקא הרואה 'מעברות הירדן', ואינו מברך כשרואה הירדן 
לבה יואם כן:אין רהאיה מדבריו. 

אך דעת רבי בנימין כ"ץ מרגנשבורג (מומס טס ט גמון ו-ת עפי כ) שמברכים על מעברות של 
ים סוף ומעברות הירדן אף על פי שאין ברור באיזה מקום עברו, ולמד כן ממה שמבואר 
במשנתנו לברך עליהם, והרי אין שום אדם יודע בבירור היכן עברו ישראל, וכל כרחך 
צריך לומר שמברכים אף שאין יודעים בבירור המקום שעברו בו, ושלא כהכפתור ופרח. 
ומבאן למד לבל מי שנעשה לו נס ואינו יודע בבירור מהו המקום שנעשה לו בו הנס, 
שיכול לברך ואין קפידא בידיעת המקום בבירור. 

ובכף החיים (פקיד) כתב, שאם נמצא במקום המסופק אם שם עברו ישראל את הירדן, 
יברך 'ברוך שעשה נסים לאבותינו במקום הזה' בלא שם ומלכות. ובשו"ת אור לציון |" 
פי"ד סי מ) כתב, שאם רואה את מקום נהר הירדן שכנגד יריחו, יש לו לברך בשם ומלכות, 
אלא מפני שאין אנו יודעים בדיוק את מקומה של יריחו בזמן יהושע, לכך אין לברך אלא 
אם כן רואה את כל נהר הירדן שמים המלח עד גשר אדם [גשר דמה], כגון שרואה 
מהאויר דרך חלון באוירון, שאז יש לו לברך בשם ומלכות 'ברוך שעשה נסים לאבותינו 
במקום הזהי. 


חיוב שאילת שלום בהזכרת השם, אמירת 'שלום עליכם' 

במשנה מבואר שבתחילה תיקנו שיהיה אדם שואל את שלום חבירו בהזכרת השם, 
ולמדו כן מבועז ששאל בשלום הקוצרים ואמר 'ה' עמכם' (מת ג 7, וכן שאל המלאך 
בשלום גדעון ואמר 'ה' עמך גבור החיל' (פופטיס ו יט 

בביאור תקנה זו כתב רש"י (ל"ס עיס6), שהחידוש שבה הוא שאין אומרים שמזלזל הוא 
בכבודו של מקום בשביל כבוד אדם להוציא שם שמים עליו, ולמדו כן מבועז ומהמלאך. 
וכתב הגרי"פ פערלא בביאורו לרס"ג (עשס ‏ ד"ס וסנס נססי) שמבואר מדבריו שהתקנה לא 
היתה אלא להתיר להזכיר את השם, ולא תיקנו כן לחובה. וכן פירש המיוחס לרש"י 


[ובאמת הוא הריב"ן] במכות (כ: ד"ס שפעת פלוס), שמותר לאדם לשאול בשלום חבירו בשם, 
בגון 'ישים ה' עליך שלום', ואין בו משום מוציא שם שמים לבטלה. אך שם הביא עוד 
פירוש, שחייב אדם לשאול בשלום חבירו בשם, ולפי פירוש זה כתב שחיוב זה מתקיים 
בזמנינו כשאנו אומרים 'שלום עליכם', שישלום' הוא שמו של הקדוש ברוך הוא. 

וכתב הגרי"פ ששני הפירושים באים ליישב מה שבזמנינו אין שואלים שלום בשם, 
והפירוש הראשון סובר שהשם המבואר במשנתנו הוא השם המיוחד, ומה שאין שואלים 
בו הוא כיון שמתחילה לא היתה חובה לשאול בשם אלא היתר בלבד. והפירוש השני 
סובר שחובה היא, אך לא בשם המיוחד דווקא, אלא גם שם 'שלום' בכלל. וכתב שמפירוש 
המשניות להרמב"ם (פ"ע "₪ מבואר שסובר שאין חיוב לשאול בשם אלא רשות הוא, ואף 
רשות זו אינה בשם המיוחד דווקא אלא בשם *שלום'. ופירש שהרמב"ם הולך לשיטתו 
שסובר שהשם ישלום' הוא גם כן מהשמות שאינם נמחקים, והוצרכו ללמוד מן הכתוב 
בבועז ובגדעון להתיר את הזכרתו כשמברך את חבירו. 


היתר ברכת חבירו בהזכרת השם, זר שנשא כפיו 

בתב הרמ"א (לו"פ סי קכח פ"6), שאסור לזר לישא את כפיו אפילו עם כהנים אחרים. וכתב 
בציונים לרמ"א (מלרכי ממה פס 5ופ פ), שמקורו ממה שאמרו בכתובות (מ:) שזר העולה לדוכן 
עובר בעשה, ובתוספות (שנת קית: דיס 96 כתבו, שר"י הקשה שאינו יודע מה איסור עשה 
יש בזר העולה ומברך את ישראל בברכת כהנים, אם לא משום ברכה לבטלה שרק לכהנים 
אמרה תורה לברך את ישראל. וכתב בציונים לרמ"א שאפשר שעם כהנים אחרים מותר, 
שרק כשמברך עם כהנים אחרים אמרו התוספות שאינו עובר בעשה ויש בזה רק משום 
איסור ברכה לבטלה, אבל כשמברך לבד הוא עובר בעשה. ובמשנה ברורה (פק"י) מסיק, 
שלדינא הסכימו האחרונים שאין לחלק בזה ובכל אופן עובר בעשה. 

והנה במגן אברהם (פק") ביאר דעת הר"י בתוספות שהאיסור הוא במה שמזכיר שם 
שמים לבטלה בברכה, וזהו איסור העשה שיש בברכת כהנים. 

ובנודע ביהודה (שו"פ, פומ מסדו"ק סי ו) כתב, שנחלקו שני לומדים בפירוש דברי המגן 
אברהם בדעת ר"י שיש איסור בהזכרת שם שמים לבטלה בברכה, אם הכוונה היא לברכת 
'אשר קדשנו במצוותיו וצונו לברך את עמו ישראל באהבה', שברכה זו אינה שייכת בזר, 


מי שנעשה לו נסים הרבה 

מי שנעשה לו נסים הרבה, בהגיעו 
לאחד מכל המקומות שנעשה לו נס צריך 
להזכיר כל שאר המקומות ויכלול כולם 
בברכה אחת=. ודוקא ביחיד, אבל בנסי 
רבים שמחויב כל אחד לברך כשמגיע 
למקום הנס, אין צריך להזכיר כל 
המקומות שנעשו בהם נסים לישראל, וגם 
ביחיד דוקא הוא בעצמו, אבל בנו אינו 
מחויב להזכיר כל הנסים שנעשו לאביווײי. 

וצריך להזכיר תחלה המקום שעומד בו, 
ואחר כך יזכיר שאר המקומות. ואף שכלל 
שאר הנסים בברכתו, אם פגע אחר כך 
במקום שנעשו לו. שארי נסים מברך עוד 


אוצר החכמהי 


הרואה מקום שנעשו בו ניסים ליחיד 
מקום שנעשה בו נס ליחיד, אותו היחיד 
ובנו ובן בנו מברך 'ברוך אתה ה' אלקינו 
מלך העולם שעשה לי נס במקום הזה' או 
'שעשה נס לאבותי במקום הזה"ײו. 


הרואה מקום שנעשו כו ניסים לקצת 
ישראל 

על נס שנעשה לקצת ישראל כל זמן 
שלא נעשה לכל ישראל או רובן, ואפילו 
נעשה לקצת שבטים, אין מברכין עליוטו 
אלא אותם שנעשה להם הנס עצמסי. 


[כה] שו"ע (שס סי כים פ"ס). וכמו שעשה מר בריה 
דרבינא כמובא בסוגייתנו. אבל הרמב"ם (כככופ פַ"י ס"ט) 
כתב, 'מקום שנעשה בו נס ליחיד אותו היחיד ובנו 
ובן בנו מברך ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם 
שעשה לי נס במקום הזה או שעשה נס לאבותי במקום 
הזה'. וכתב בכסף משנה שלא כתב לפרוט כל הניסים, 
משום שמשמע לו שאינו מן החיוב אלא להזכיר נס 
הנעשה לו במקום ההוא לבד, ומר בריה דרבינא לפנים 
משורת הדין הוא שעשה, וגם הרי"ף לא כתב המעשה 
של מר בריה דרבינא. | [כו] משנה ברורה (ס"ק י. 
[כז] משנה ברורה (פ"ק יט). [כח] רמב"ם (נגכות פ"י ס"ט), 
שו"ע (פס פ" מים פ"ד). עיין באליה רבה (סק"ל) שהכריע 
שבנו ובן בנו צריכין לברך בין שנולדו קודם שקרה 
הנס ובין שנולדו לאחר מכן משום כבוד אביהם, 
ומנכד ואילך אין מברכין אלא אם כן נולדו אבותיהם 
אחר שקרה הנס לאביהם הראשון, שבזה הם שותפים 
כולם באותו הנס. משנה ברורה (ס"ק ₪). [כט] שו"ע 
(פס סי" ריט ס"כ). ‏ [ל] משנה ברורה סק"י). | [לא] היינו 
מקום שעברו ישראל בים ביבשה. משנה ברורה (סק"פ). 
[לב] היינו מקום שעברו ישראל בירדן בחרבה בימי 
יהושע. משנה ברורה (פק"נ). וראה בפניני הלכה 
בארוכה בבירור מקום זה. [לג] שהיו שני הרים ועמק 
ביניהם שהיו ישראל צריכים לעבור דרך אותו עמק, 
ונחבאו האמוריים במערות שעשו בהרים בצדי העמק 
כדי שיפלו עליהם פתאום בעברם בעמק, ונעשה נס 
שנדבקו ההרים זה בזה בעבור ארון ברית ה' עליהם 


אליבא 


מקומות שנעשו בהם ניסים לישראל 

הרואה מקום שנעשו בו נסים לישראל, 
מעברות הים!*י, | ומעברות הירדןו=, 
ומעברות נחלי ארנוןו, ואבני אלגביש של 
בית חורוןי, ואבן שבקש עוג לזרוק על 
ישראלו, ואבן שישב עליה משה בעת 
מלחמת עמלק, וחומת יריחוי מברך 
שעשה נסים לאבותינו במקום הזה, 
בהזכרת שם ומלכות'לי. ואין צריך לפרט 
ולהזכיר מה היה הנס, ודי שאומר 'שעשה 
נס במקום הזה'ו=. 


עבר מהמקום ולא בירך 

אין יכול לברך רק כל זמן שרואה את 
המקום, אבל אם עבר כבר ואינו רואה 
אותו הפסיד ברכתו. ואפילו ראה את 
האדם או את המקום אחר כמה ימים אינו 
מברך כל שלא עברו שלשים יום מהראיה 
הראשונה, | אף שלא בירך בפעם 
הראשונה!י. 


נד: 
הרואה אשת לוט 
הרואה אשתו של לוט מברך שתים, 
עליה אומר 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך 
העולם דיין האמת'=, ועל לוט אומר 


'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם זוכר 
הצדיקים'יו. 


ונהרגו כולם שם. משנה ברורה (סק"ג). ולדן שהושלכו 
מן השמים על האומות שנלחמו עם יהושע. משנה 
ברורה (פק"ד). | |לה] שעקר הר בן שלוש פרסאות כדי 
להפילו על ישראל ונעשה נס שלא היה יכול להפילו. 
משנה ברורה (סק"ס). [לו] שנבלעה במקומה. משנה 
ברורה (פק"ו). | [לז] רמב"ם (עס פ" ס"ע), שו"ע (סס סי" 
ריפ מ"6). [ובבית יוסף (ד"ס ומ"ט כנינו) הביא דעת הראב"ד 
שסובר שבכל הברכות שבמשנתנו אין מזכירים שם 
ומלכות, ולכן לא נזכרו במשנתנו אלא נוסחי הברכות 
בלי שם ומלכות, אך אין כן דעת רוב הראשונים, וכן 
פסק בשו"ע לברך בשם ומלכות]. כתב המגן אברהם 
(פק"ל), לכאורה משמע שדווקא ניסים אלו וכדומה 
שניכר הנס מתוך המקום, שבראותנו מעברות הים 
נזכרים אנחנו שהמים אלו נחצו לגזרים וכן בירדן היה 
נס במים גופא, וכן אבגי אלגביש יודעים אנו שאלו 
הם האבנים שבהם נעשה הנס, אבל בלא"ה כגון 
בבואנו סמוך לירושלים שקרה שם נס בעת מלחמת 
סנחריב שיצא מלאך ה' והמית כל המחנה אין מברכין 
על כגון זה שעשה נסים, שאין הנס ניכר מתוך המקום, 
מיהו על נס שלו אפי' אין ניכר מתוך המקום כל 
שמגיע למקום ששם קרה הנס מברך. משנה ברורה 
(סק"ז). | [לח] ביאור הלכה (ל"ה פנרן). = [לט) ביאור הלכה 
(ד"ס נמקוס סס). ‏ [מ] אף שלא היתה ישראלית, ואין 
מברכים 'דיין האמת' על צרה שאירעה לנכרי, כאן אנו 
מצטערים על שלא הועילה זכותו של אברהם להצילה, 
שזה מורה על תוקף הדין. שער הציון ס"ק כס. 


טונ 


פניני 


ברכות נד. - נד: 


ברכת הגומל 
העריכים להודות 


ארבעה צריכין להודות, חולה שנתרפא 
והולך על בוריו*י, וחבוש שיצא מבית 
האסורים, ויורדי ישיצשעלו ממנוופט, 
והולכי דרכים כשיגיעו לישוביייו. וסימנך 
'ופל החיים יוהוף סלהי, חולה ייסורים 
י"ם מ'דברו=ו. ומי שהתחייב בארבעתם 
מברך ברכה אחת לכולם%י. 

אין יורדי הים מברכים בעלייתם ממנו, 
ולא הולכי דרכים כשהגיעו לישוב, אלא 
כשסיימו בכך את מסעם. אבל אם עתידים 
להמשיך בו, ודרך הילוכם עברו דרך נמל 
ועצרו בה, אינם מברכים עדייזמו. 

היה חבוש על עסקי ממון ולא על עסקי 
נפשות, ולא היה בא לידי סכנת נפשות, 
למנהג ספרד יברך 'הגומל' ולמנהג אשכנז 
לא יברך. ואם לא ישב בבית האסורים 
אלא דנוהו לישב יום או יומים בבית 
השוטרים, כמו שנהוג בזמנינו על חטאים 
קלים נגד חוקי הממשלה, לכל הדעות לא 


יברךומיו. 
באשה וקטן 

קטן אינו מחוייב להודות ואפילו מצד 
מצות חינוך. והמנהג שגם נשים אינן 


מברכות ברכה זו, משום שסדר ברכה זו 
בפני עשרה וכדלהלן, ואין דרך ארץ 


[מא] שו"ע (שס סי כית ס"ס). זוכר הצדיקים, שזכר הקב"ה 
את אברהם. ומשמע לכאורה שעל קברו של לוט אינו 
מברך כלל ששם אינו ניכר זכירת הצדיקים, ורק 
כשרואה אשתו שנעשה נציב מלח, מברך שם גם 
בשביל לוט, ואף על פי שאינו רואה את קברו, משום 
שבאותו מקום ובאותה שעה בודאי היה כח תוקף הדין 
ואעפ"כ זכר הקב"ה את אברהם והציל בעבורו את 
לוט. משנה ברורה (פ"ק מ-פ). [מב] משנה ברורה (פי" 
ליט סק"נ). ‏ [מג] אפילו לא קמה עליהם סערה בים. 
ואם עברו בנהר שמהלכין בו באניות או בדוברות 
עצים כמו שדרך בנהרות הגדולים, ולא בים, למנהג 
ספרד מברך ולמנהג אשכנז לא יברך. ביאור הלכה (ליה 
יוכלי). ‏ [מד] רמב"ם (שס פ"י ס'"'ק), שו"ע (סס סי" כיט ס"6). 
[מה] שו"ע (פס). [מו] משנה ברורה (סק"ג). [מז] משנה 
ברורה (פק")6). ואפילו אם שהו בהם כמה ימים. שער 
הציון (סק"). ‏ [מח] ביאור הלכה (ד"ס סמט), עיי"ש 
שהאריך. וכתב עוד שיש להסתפק בחבוש מחמת 
נפשות ונגמר דינו לישיבת בית האסורים, אם יברך 
הגומל ביציאתו משם, כיון שלא היה לו חשש סכנה, 
ונוטה לברך, כיון שעל כך גופא שלא דנוהו אלא 
לישיבת בית האסורים יש לו לברך. ובמקומות 
שהישיבה גופא היא סכנה, כמו שידוע שיש בתי 
אסורים על פשעים גדולים שהישיבה בהם זמן מרובה 
הוא סכנת נפשות, בודאי צריך לברך כשיצא משם. 
עוד הביא דעת יש מי שאומר שאין מברך הגומל אלא 
אם היה אסור בכבלי ברזל דווקא, ודחה דבריו. 


הלכה 


דהלכתא ט 


לאשה לברך בפני עשרה. ומכל מקום נכון 
שתברך בפני עשרה, ועל כל פנים בפני 
נשים ואיש אחד=. 


נוסח הברכה 

כיצד מודה וכיצד מברך, עומד ומברך 
'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם הגומל 
לחייבים . טובות ישגמלני כל טוב'; וכל 
השומעין אומרים 'שגמלך טוב הוא יגמלך 
סלה'ני. 


בפני מי מברך 

צריכים להודות בפני עשרה ושנים מהם 
חכמים!יי, שנאמר (תלניס קז ₪ 'וירוממוהו 
בקהל עם ובמושב זקנים יהללוהו'ו=ו. אם 
אין בהם חכמים, לא יניח מלברך. ונהגו 
לברך אחר קריאת התורה, לפי שיש שם 
עשרהניי. ובעל הנס עולה למנין עשרהויו. 

בירך בפני פחות מעשרה, יש אומרים 
שיצא, ויש אומרים שלא יצא, וטוב לחזור 
ולברך בפני עשרה בלא הזכרת שם 
ומלכותניי. 

אם אין לו עתה עשרה, ימתין שלושים 
יום שמא יזדמנו לו, המתין ולא הזדמנו 
יברך לכתחילה שלא בפני עשרהײ. 


אחר שבירך בשבילו הגומל 
אם בירך אחר ואמר ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם אשר גמלך כל טוב', 


[מט] משנה ברורה (סק"ג). ונן רמב"ם (פס), וכעין זה 
בשו"ע (שס סי סט ס"נ). אך בשו"ע כתוב שהשומעין 
משיבין, 'מי שגמלך כל טוב הוא יגמלך כל טוב סלה'. 
ואם לא ענו אינו מעכב. משנה ברורה (סק"ה). ובשו"ע 
לא נזכר שמברך מעומד, והביאו במשנה ברורה (סק"ל) 
בשם הרמב"ם, וכתב שבדיעבד יצא אף בישיבה. 
נאן היינו | שוני הלכות. משנה ברורה (סק".. 
[נבן רמב"ם (סס), שו"ע (פס סי" ריע ס"ג). [נג] שו"ע (טס). 
[נד] משנה ברורה (סק"), והאריך בזה בשער הציון 
(סק")). [נה] שו"ע (סס). [נו] משנה ברורה (סק"פ). 
וראה בביאור הלכה (ד"ס ױ"b‏ פנ 59) שהאריך בזה, 
והביא דעת רע"א בחידושיו שאפילו לדעת הסוברים 
שלא יצא אם לא בירך בפני עשרה, אין איסור לברך 
בלא עשרה דרך שבח והודאה, שלא גרע מאדם 
דעלמא שמברך על חבירו ברכה זו אף על גב שלא 
נתחייב כלל [וכמו שיובא להלן], וכל שכן הוא עצמו. 
אלא שאם יזדמנו לו אח"כ עשרה צריך לברך עוד 
פעם לצאת ידי חובתו לדעת הסוברים שלא יצא כל 
שלא בירך בפני עשרה. ואמנם לכתחלה יש ליזהר 
שלא לברך בלא עשרה אפילו דרך שבח והודאה, שאם 
יזדמנו לו אח"כ עשרה לא יוכל לברך פעם שניה דרך 
חובה, משום שאפשר שהלכה כדעה ראשונה שכבר 
יצא גם שלא בפני עשרה. אכן אם התכוין בפירוש 
שלא לצאת בברכה, אפשר שיכול לחזור ולברך, 
שאפילו למ"ד מצוות אינם צריכים כוונה הינו 
בסתמא, אבל לא כשהתכוין בפירוש שלא לצאת. 


ולכן אם בירך אותה הזר עבר על איסור הזכרת שם שמים לבטלה, או שמא גם אם אינו 
אומר ברכה זו, הרי הוא עובר על איסור הזכרת שם שמים לבטלה בברכת הכהנים עצמה, 
במה שאומר 'יברכך ה' וישמרך' וגו', שכיון שאין הברכה שייכת אלא בכהנים, אם בירך 
אותה הזר עבר על הזכרת שם שמים לבטלה, אף על פי שלא הקדים לה ברכת 'אשר 
קדשנוי. 

ועוי"ש שדן עוד לחלק בין נשיאת כפים במקדש לנשיאת כפים בחוץ. וכן נקט במגן 
גבורים (סי" קנט פס"ג סק" שרק בברכת כהנים בפנים יש איסור בברכה עצמה, אבל בחוץ 
האיסור הוא רק בברכת 'אשר קדשנו', ובזה ביאר מה שלא מנו במנחות (פ) את נשיאת 
הכפים בפנים ונשיאת הכפים בחוץ כשתי עבודות אלא נמנים שם כעבודה אחת. ובביאור 
דברי המגן אברהם כתב הנודע ביהודה שיש לפרשם בין אם נאמר שהאיסור הוא בברכת 
הכהנים עצמה, ובין אם נאמר שהאיסור הוא בברכת 'אשר קדשנו', ומכל מקום מסיק 
שהמכוון יותר הוא שהאיסור הוא בברכת כהנים ממש, ולא בברכה שלפניה. 

אך רבים מהאחרונים חלקו על הנודע ביהודה, ונקטו בפשיטות שאין שייך איסור הזכרת 
שם שמים לבטלה בזר שאומר את פסוקי ברכת כהנים, כיון שאין בהם ברכה בשם 
ומלכות. וכן כתב בקרן לדוד (גמנופה, קוטכק למלון שי" כד), שדברי הנודע ביהודה נפלאו מאוד, 
שבודאי פשוט שאין איסור הזכרת שם שמים לבטלה בהזכרת השם באמירת פסוק כצורתו, 
ולא יהא אלא כקורא בתורה שאין בו איסור. ואם משום שמתכוין לברך בזה את חבירו 
הרי הוא עובר, הרי זה תימה, שלדבריו יהיה אסור לזר לברך את חבירו אפילו שלא 
בשעת נשיאת כפים, משום מזכיר שם שמים לבטלה, ולא שמענו מעולם דבר זה. ובפירוש 
אמרו בסוגייתנו, שהתקינו שיהא אדם שואל את שלום חבירו בשם, שנאמר (ופ כ ד) 'והנה 
בועז בא מבית לחם ויאמר לקוצרים ה' עמכם ויאמרו לו יברכך ה", וכיון שמודה הנודע 
ביהודה שאין איסור לזר לברך ברכת כהנים, אין חילוק לענין הזכרת השם בין פסוקי 
ברכת כהנים לשאר ברכות בשם. וכעין זה כתב בכתב סופר (ו"פ, 6ו"פ פוף סיי יג) שאין איסור 
הזכרת שם שמים לבטלה, כיון שהוא כמזכיר פסוקים שיש בהם שם. 


גם במרכבת המשנה (פשופ קורות פי"ד סי"ו) כבתב שפשוט שאיסור עשה שמזכיר שם שמים 
לבטלה הוא רק כשמברך הברכה שלפני נשיאת כפים, משום שאינו יכול לברך 'וצונו' ולא 
נצטוה, אבל בנשיאת כפים עצמו ודאי אין בו משום שם שמים לבטלה, כיון שאין איסור 
באמירת פסוק עם שם ה'. וכמו באחד שהתחיל לומר ברכה על מאכל ונפל מידו, כל 
עוד שאמר רק 'ברוך אתה הי יכול לסיים 'למדני חוקיך' ואין בזה שום איסור כיון שהוא 
פסוק בתהלים (קט ). ועיי"ש שהביא ראיה לדבר שאין איסור הזכרת שם שמים לבטלה 
בשלא הזכיר מלכות. 


אמנם בפרי מגדים (פפיפס (הל' גרכות כש פיי ככ) כתב, שבברכה בלי שם ומלכות עובר גם כן 
בילא תשא' שמת כ ו), וכן כתב בביאור הלכה (פ" מד 5" ל"ה פס) בשמו, וכן נקט בהלכות 
קטנות (שו", מ"נ סי 6) בפשיטות שגם בלי הזכרת מלכות עובר ב'לא תשאי. ועל פי זה 
הקשה בהלכות קטנות היאך מותר לומר הפסוק (פפ(ס קש ינ) 'ברוך אתה ה' למדני חקיךי 
[בדי להנצל מאיסור ברכה לבטלה], והרי גם בזה יש משום איסור הזכרת שם שמים 
לבטלה, ואף על פי שאינו מזכיר מלכות. ותירץ שכיון שהוא כקורא בתורה אין איסור 
בדבר [והוא בעין דברי האההונים הנילן. 


נד: 


חיוב ברכת הגומל והבאת קרבן תודה 
בגמרא אמר רב יהודה אמר רב, ארבעה צריכים להודות, יורדי הים, הולכי מדברות, 
ומי שהיה חולה ונתרפא, ומי שהיה חבוש בבית האסורים ויצא. ולמדם מהמבואר בתהלים 
(קו) שנזכרו שם הולכי מדבריות, חבוש בבית האסורים, חולה שנתרפא ויורדי הים שיצאו 
משהתם, וכתוב בסוף ‏ כל ענין יוו להי חסדהי. ימה מפרך, אמף רב יהודה יברוך גומל 
חסדים טובים'. ומבואר בראשונים (פוספופ הר" ד"ס פרנעס ועוד) שברכת הגומל נתקנה כנגד אלו 
החייבים בקרבן תודה, והם המנויים בפרק זה שנאמר (שס פפוק כנ) 'ויזבחו זבחי תודה'. 


וענה אמן, יצאטי. וכן אם אמר 'בריך 

רחמנא מלכא דעלמא דיהבך לן', וענה 

אמן, יצאוח"ו, שאין נוסח הברכה מעכבו=. 
אפילו מי שאינו קרובו יכול לברך=. 


נוסח ברכת המברך על קרוביו 

נוהגים ‏ קצת אנשים שכשיולדות 
נשותיהם וחוזרות לבורין עומדים ומברכים 
ברכת הגומל, והיא תענה אמן על ברכתו, 
ויוצאת בזה. ונוסח הברכה יאמר 'הגומל 
להיפים טובות שגסלך כל טופי. בירך 
שלא בפניה, יאמר 'שגמל לאשתי כל 
טוב'. ואם הוא מברך על אביו או רבו, 
יאמר 'בא"י אמ"ה שגמל לאבי' או 'לרבי' 
יכל טוב'. ואם מברך בפניו 'יאמר שגמלך 
כל טובי=. 


נזן והוא ששמע הברכה מתחילתה ועד סופה, 
והתכוין לצאת בה, וענה אמן. משנה ברורה (פ"ק י). 
ועיין ביאור הלכה (ד"ס עס פמ שביאר כמה טעמים 
לכך שלא יצא אפילו בדיעבד אם לא ענה אמן. 
[נח] שו"ע (טס פס" לע ס"ד). ואפילו לכתחילה יכול 
לפטור עצמו בכך. משנה ברורה (ס"ק ש. ואין זו 
ברכה לבטלה מן המברך, אע"פ שלא נתחייב בברכה 


יט === 


אליבא 


הצריכים שימור 

אלו צריכין שימור מהמזיקין, חולה, 
חיה, חתן וכלה, אבל ותלמיד חכם בלילה 
כשעומד יחידי באישון לילה ואפלה=. 
איזהו שימור, שלא יצא יחידי לשוק ולכל 
מקום שרבים מצויים שם, וגם בביתו לא 
ישב לבדו. וחתן וכלה וחולה וחיה ואבל 
צריכים שימור אף ביום=. 


גה. 


המעיין בתפילתו 

אל יחשוב המתפלל שהוא ראוי שיעשה 
הקב"ה בקשתו כיון שכוונתי בתפלתי, כי 
אדרבה זה מזכיר עונותיו של אדם שעל 
ידי כך מפשפשין במעשיו לומר בטוח הוא 


זו, הואיל ואינו מברך רק דרך שבח והודאה על 
טובת חבירו ששמח בה. רמ"א (טס). הרמב"ם השמיט 
לגמרי הלכה זו, וצ"ע טעמו. ביאור הלכה (ד"ס ופץ 
זס). נטן משנה ברורה (פק"ד) ושער הציון (סק"ס). 
[ס] משנה ברורה (סק"). | [סא] משנה ברורה (ס"ק ). 
[סכן משנה ברורה (סי כל פק"ט), וכמבואר בסוגייתנו. 
[סג] ערוך השולחן (פסע"ו סי" פד ס"נ). [סדן שו"ע 


ו .שב 


פניני 


ברכות נד: - נה. 


בזכיותיו, אלא יחשוב שיעשה הקב"ה 
בחסדו. ויאמר בלבו מי אני, דל ונבזה, בא 
לבקש מאת מלך מלכי המלכים הקדוש 
ברוך הוא, אם לא מרוב חסדיו שהוא 
מתנהג בהם עם בריותיופי". 


מאריך על שולחנו 

לעולם כשיאכל אדם ישב במקומו או 
יטה על שמאל, ולא יהלך ולא ירכב ולא 
גע ולא יזעזע גופו ולא יטייל עד 
שיתעכל המזון שבמעיו, וכל המטייל אחר 
אכילתו או שיגע הרי זה מביא על עצמו 
חלאים רעים וקשיםו@=. 


מאכלים המביאים חולי 
יש מאכלות שהם רעים ביותר עד מאד 


(פו"ם סי" 5 ס"ס). [סה] רמב"ם (לעות פ"ד ס"ג). ולא 
ציינו בנושאי כלים מקורו. ובאם הבנים (על הרמנ"ס 
עס) כתב, שנראה כי זהו רמיזת מאמרם בסוגייתנו 
שהמאריך על שולחנו מאריכין לו ימיו ושנותיו, והוא 
שכפי מנהג הרפואה נכון שלא ילך תיכף אחר 
אכילה, אלא אחר זמן העיכול יקום ויתהלך לטייל 
את עצמו לאט לאט, ואם ילך בטיול מיד אחר 


הלכה 


דהלכתא 


וראוי לאדם שלא לאוכלן לעולם, כגון 
הדגים הגדולים המלוחים הישנים, והגבינה 
המלוחה הישנה, והכמהין ופטריות והבשר 
המליח הישן, ויין מגתו, ותבשיל ששהא 
עד שנדף ריחו, וכן כל מאכל שריחו רע 
או מר ביותר, הרי אלו לגוף כמו סם 
המות, ויש מאכלות שהן רעים אבל אינן 
כמו הראשונים לרוע, לפיכך ראוי לאדם 
שלא לאכול מהן אלא מעט ואחר ימים 
הרבה, ולא ירגיל עצמו להיות מזונו מהם 
או לאוכלן עם מזונו תמיד, כגון דגים 
גדולים וגבינה וחלב ששהה אחר שנחלב 
כ"ד שעות, ובשר שורים גדולים ותישים 
גדולים והפול והעדשים והספיר ולחם 
שעורים ולחם מצות והכרוב והחציר 
והבצלים והשומים והחרדל והצנון, כל 


אכילה מעותד לחולאים, ומתוך חוליו שמא ימות 

קודם זמנו, ולכך רמזו חכמים באמרם 'המאריך על 

שולחנו', רצ"ל שמסתמא אינו זז ממקומו מיד, אלא 

עושה כהוראת הרמב"ם, בזה גורם שיתארכו ימיו 

ושנותיו ולא יפגע בחולי וימות קודם זמנו, כיון 

שע"י שמאריך בשולחנו ואינו קם ממקומו של שולחן 
יתעכל מזונו וכאמור. 


אהח06/2018/ 19| 


והאחרונים דנו בחיוב הבאת קרבן תודה ובחיוב ברכת הגומל בארבעה אלו שצריכים 
להודות שנלמד מפסוקים אלו, אם חיוב גמור הוא או לא, ואם נחשב כדברי תורה או 
כדברי חכמים. הלבוש י"ש סי מע ק"פ) כתב, שהודאה זו דוד המלך ע"ה צוה עליה במזמור 
ק"ז המתחיל 'הודו לה' כי טוב בי לעולם חסדו', והזכיר שם באותו מזמור בפירוש אלו 
הארבעה. ומבואר מדבריו שהוא חיוב מציוויו של דוד המלך. ובפרי מגדים (5" הקלמה סי 
ריע) הביא דבריו, והוכיח מהגמרא (פפופ פנ.) והרמב"ם (עפס סקכננות פט"ז סט'ז) שהבאת קרבן 
על נס אינה חיוב מן התורה, ורש"י (ױקל ז ₪ שכתב על הפסוק 'אם על תודה יקריבנוי 
שצריכים להביא קרבן על נס שאירע לאלו הארבעה שצריכים להודות, כוונתו שהוא רק 
חיוב מדרבנן, ומה שכתוב בתורה שמביא קרבן תודה הוא בנדבה או בנדר אבל לא בתורת 
חיוב. אך שוב כתב, שמשמע שעל כל פנים יש לחיוב זה דין דברי קבלה, שספר תהלים 
נאמר ברוח הקודש כמו מגילת אסתר, ובבית יוסף (פס סי תנפו ד"ס פפעו סמט) כתב בשם בעל 
המאור (גיס מ) שלמגילת אסתר יש דין של דברי קבלה, ודברי קבלה כדין תורה הם. 
ואם כן הוא הדין לתהלים, שהדינים הנלמדים ממנו יש להם תוקף של דברי קבלה. 


וכתב הפרי מגדים, שכיון שבספק דברי קבלה הולכים בהם לחומרא כמו בשל תורה 
[וראה בשדי חמד (פפֿת העדס מעככת ד כל כס) שהביא מחלוקת הפוסקים בזה], א"כ מי שמסופק 
אם בירך הגומל או לאו צריך לחזור ולברך, ומכל מקום יברך בלא שם ומלכות, כיון 
שהברכות אינן מעכבות ורק עצם ההודאה מעכבת. 


חכמים שיש חיוב להביא קרבן תודה ולברך ברכת הגומל, או שמא אין הקרבת הקרבן 
ואמירת הברכה חובה אלא רשות. ובשו"ת מהר"ם שיק לו" סי פפ) הוכיח שאין חיוב להביא 
קרבן תודה, ממה שאמרו ונפ כסנס 5 ו) שקרבן תודה בא מן המעשר, והרי ההלכה היא 
שכל דבר שבחובה אינו בא מן המעשר אלא מן החולין (מפופ פנ), ואם כן מוכח שקרבן 
תודה אינו חובה. ועיי"ש שכתב אף בדעת רבו החתם סופר (פו"פ, פֿי"ם סיי ט), שלא רק ביורדי 
הים אין חיוב להביא קרבן תודה אלא נדבה בלבד, אלא גם בשלושה הראשונים המוזכרים 
בתהלים כן הוא, שאין חיוב בהבאת קרבן התודה אלא נדבה היא, עיי"ש. 


ובכלי חמדה (קושיס ספעופיס וקל פופ ג) כתב, שמה שכתב החתם סופר שביורדי הים אין 
חיוב להביא קרבן תודה, גם הוא מודה שמי שבא לידי סכנה בזמן שירד בים חייב להביא 
קרבן תודה, ורק אם לא הסתכן אינו חייב. ודייק כן מדברי רבינו גרשום (פפופ עט:), שכתב 
שאם היה מפרש בים ונסתכן חייב בקרבן תודה, ומשמע שאינו חייב על שהיה מפרש 
בים אלא אם כן הסתכן. 


בהכתי 'הגוטלי בשבול חבירו 

בגמרא הובא מעשה ברב יהודה שחלה והבריא, נכנסו רב חנא בגתדתא ורבנן לבקרו, 
ואמרו לו 'בריך רחמנא דיהבך ניהלן ולא יהבך לעפראי, אמר להם פטרתם אותי מלהודות. 
וכתב בתורת חיים (ססזין 5ד. ד"ס 6פ), שמוכח מכאן שאם בירך אחר ואמר יברוך ה' אשר 
גמלך טוב' וכו', והמחויב להודות ענה אמן, יצא, ומשמע שאפילו לכתחילה אפשר לעשות 
כן. וביאר בזה מה שאמרו (פסזיץ פס) שגנאי הוא למשה וששים ריבוא שלא אמרו יברוךי 
עד שבא יתרו ואמר 'ברוך ה" שמת ית י), ולכאורה קשה מה המעלה באמירת 'ברוך ה" 
ולמה לא הועילה שירת 'אז ישיר' שאמרו משה ובני ישראל, ועוד קשה שהיה לגמרא 
לומר שגנאי הוא למשה וששים ריבוא שלא אמרו ברוך ובא יתרו ואמר ברוך, ולמה אמרו 
הלשון 'עד שבא יתרו' שמשמע שעד שבא יתרו לא אמרו וכשבא יתרו אמרו. ולפי המבואר 
בסוגייתנו שיכולים לצאת ברכת הגומל בעניית אמן על ברכתו של אחר, ביאר דברי 
הגמרא שם, שבשעה שאמר יתרו לפני משה וכל ישראל 'ברוך ה' אשר הציל אתכם' וגוי, 
מסתמא כולם ענו ואמרו אמן על ברכתו, שהרי השומע איזה שבח או ברכה מפי מברך 
חייב לענות אחריו אמן, ונמצא שע"י ברכתו של יתרו יצאו משה ובני ישראל ידי חובתם 
להודות. ולכך אמרו בגמרא שגנאי הוא למשה ושישים ריבוא שלא אמרו 'ברוך' עד שאמר 
יתרו. 


וכן כתב בספר שפתי כהן (פרי יתנו) וז"ל, ויאמר יתרו ברוך ה' וגו', זו ברכה ראשונה 
שנזכרה בתורה והיתה על ידו של יתרו, לכוונה שאמרתי, ובריך ברכת הגומל כמו שאמרו 
זיל שאם היה חייב לברך ובא אחר ובריך 'ברוך אשר גמלך כל טוב' ואמר אמן יצא ידי 
חובתו, לזה ישראל היו חייבין לברך ובא יתרו וברך, שהוא אסתלקותא דקוב"ה יותר 
מברכתם של ישראל, והוציאם ידי חובתם. עכ"ל. 


ברכת חנומל ביולדת 

וכתב בתורת חיים () שנראה לבאר בזה מה שנוהגים שמי שילדה אשתו, כשעומדת 
אחר לידתה והולכת לבית הכנסת, אז בעלה קורא בתורה, ויש מקומות שהגבאי מחויב 
לקרותו. והוא לפי שהאשה צריכה להודות על הנס שילדה בשלום, והמנהג בכל החייבים 
לברך 'הגומל' שמברכים בשעה שקורא בתורה לפרסם הדבר, וגם כשאומר 'ברכו את ה' 
המבורך' וכו' הרי זה כהודאה כיון שברכה והודאה כאחד הם, ונמצא שעל ידי שבירך 
הבעל 'ברכו' בקריאת התורה יצאה האשה ידי חובתה בברכת ‏ הגומלי. ויש למנהג זה 
סמך במזמור לתודה, שנאמר (פסלס ק ד) 'הודו לו ברכו שמוי, ורומז שאפשר להודות גם על 
ידי אמירת (ברכו'. ולפי שאין אשה קוראה בתורה, לכך בעלה מודה תחתיה. ולפי זה 
צריך הבעל להתכוין לכך כשאומר 'ברכו את ה' המבורך', שנותן ברכה והודאה להי 
בשביל אשתו. ובזה יצאה האשה ידי חובתה, כמו שנתבאר שבברכת הודאה אם בירך 
אחר בשביל חבירו יצא, וכל שכן בבעל ואשה שכגוף אחד הם, וכל שכן כשהאשה אומרת 
אמן על ברכתו, שנפטרת בזה מלהודות. 

ובאליה רבה (פ" מע פק"ס) הביא דברי התורת חיים, והביא עוד (פס פ"ק יו שבכנסת הגדולה 
(פס סגניי) תמה על המנהג שאין הנשים מברכות 'הגומל', וכתב שגם הנשים יברכו ברכת 
הגומל בפני עשרה ולפחות בפני איש אחד או נשים, ואם בירכה בינה לבין עצמה יוצאת. 
ובאליה רבה כתב, שכיון שעיקר עונשה של אשה הוא בשביל בעלה, לכן יותר טוב 
שהבעל יאמר עבורה 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם אשר גמלך' וכו', והיא תענה 
אמן, ואף על פי שהעלה (שס פ"ק ) שאוהביו וקרוביו לא יברכו עליו לכתחילה, מכל מקום 
בזה יש לסמוך על הפוסקים שמברכים, שאשתו כגופו. והביאו במשנה ברורה (פ"ק "). 

ובשער אפרים (ער ד פכ"פ) פסק, שבעלה של היולדת העולה לתורה בשבת הראשונה 
שהולכת היולדת לבית הכנסת, אינו מברך ברכת הגומל, ומכל מקום כשאומר ברכו יש 
לו לכוין שנותן הודאה בשביל אשתו, ואם האשה נמצאת שם בשעה שעולה בעלה לתורה, 
טוב שתכוין דעתה לשמוע כשאומר הברכות ותענה אמן. וביאר בפתחי שערים (ס"ק כל), 
שמעיקר הדין יש לנהוג כמו שכתב באליה רבה שיאמר לה בעלה 'ברוך אתה ה' אלהינו 
מלך העולם אשר גמלך', כיון שברכה זו היא חובה על הנשים כמו על האנשים. אלא 
שקיצר בדבר ולא כתב שמעיקר הדין צריכה האשה לברך, כיון שבני אדם מזלזלים בברכה 
זו מתוך קלות דעת כמו שמקילים בכמה עניינים, ואין נוהגים שהנשים תברכנה, וכיון 
שקרוב שלא ישמעו מאחר שלא הורגלו בכך, מוטב שיהיו שוגגים ואל יהיו מזידים. 

ובקצות השולחן (פ" סה נלס"פ פק") כתב, שמנהג העולם [בא"י] שנשים יולדות מברכות, 
ועושים מנין בבית היולדת לתפילת מעריב, ואז מברכת. וציין לדברי השדי חמד (מערכפ 
נרכות סי נ) שגם בלילה יכולים לברך. ובשו"ת מנחת שלמה (פפ סי 6פ + כתב, שהטעם 
שנשים אינן נוהגות לברך הוא מפני הצניעות שכבודה בת מלך פנימה, ורק ביולדת הואיל 
וכרגיל הקרובים מתאספים בבית וגם חייבת בקרבנות, רבים נוהגים בירושלים בברכה זו, 
ויש שרק באות לביהכנ"ס לשמוע 'ברכו', אבל במפלת אע"ג שחייבת בקרבן, מכל מקום 
כיון שאין כלל אסיפת קרובים אינן מברכות. 


נה. 


נתינת מלח על השולחן, הגשת המזון בעצמו לשולחן 

בגמרא דרשו רבי יוחנן ורבי אלעזר את הכתוב (יוק% מ כט 'המזבח עץ שלוש אמות 
גבוה וארכו שתים אמות ומקצעותיו לו וארכו וקירותיו עץ וידבר אלי זה השלחן אשר 
לפני ה'', פתח הכתוב במזבח וסיים בשולחן, ללמד שכל זמן שבית המקדש קיים מזבח 
מכפר על ישראל, ועכשיו שולחנו של אדם מכפר עליו. ונידון סוגייתנו הוא על המאריך 
בשולחנו כדי שיבואו עניים ויתן להם לאכול, והכפרה בשולחן היא על ידי צדקה זו. 
והפוסקים למדו כמה עניינים והלכות ממה שמדמים שולחן למזבח, וכמו שהביא הרמ"א 
(פו"ם סי' קסו מ"ס) שמצוה להניח על כל שולחן מלח קודם שיבצע, כי השולחן דומה למזבח 
והאכילה כקרבן, ונאמר (וק₪ ג ₪ 'על כל קרבנך תקריב מלחי. 

אמנם בביאור הגר"א כתב שמקור דברי הרמ"א הם בגמרא בחגיגה (מ.), שגם שם הובאה 
מימרא זו ששולחנו של אדם מכפר עליו כמו מזבח. ותמה באורח נאמן טס פיק 63 למה 
לא הביא הגר"א מדברי הגמרא בסוגייתנו הקודמים לגמרא בחגיגה. ותירץ בן המחבר, 
שבסוגייתנו הובאה מימרא זו אחרי שהובאו דברי רב יהודה שהמאריך בשולחנו מאריך 
ימים כיון שאם יבוא עני ויבקש ממנו לחם יוכל לתת לו, ומשמע שהטעם ששולחנו של 
אדם מכפר עליו הוא משום מצות הצדקה שמקיים בו שנותן מלחמו לעני, ויש ללמוד 


אלו מאכלים רעים הם אין ראוי לאדם 
לאכול מאלו אלא מעט עד מאד ובימות 
הגשמים, אבל בימות החמה לא יאכל מהן 
כלל, והפול והעדשים בלבד אין ראי 
לאוכלן לא בימות החמה ולא בימות 
הגשמים, והדלועין אוכלין מהן בימות 
החמהיי. 


קינוח בצרור שקינח בו חבירו 

לא יקנח בצרור שקנח בו חבירו, מפני 
שמביא את האדם לידי תחתוניותניי. אבל 
אם קנח הוא עצמו בו או שיבש או שקנח 
מצד אחר, אין חשש בדברט". 


קראוהו לעלות לתורה ואינו עולה 

מי ששונא לש"צ [הקורא בתורה], לא 
יעלה לספר תורה כשקורא התוכחה;!ט. 
ויש אומרים שיותר טוב שיעלה, משיכנס 
לעונש על שהוא מבזה כבוד התורה ואינו 
עולה אחר שקראוהו. ואם יודע שהקורא 
שונאו ומתיירא שמא יקראוהו, יצא בין 
גברא לגברא מבית הכנסת עד שיקראו 
אחר ויכנס אחר כךי. 


[סו] רמב"ם (פס פ"ד ה"ט). וציין בעבודת המלך ,על הרמנ"ס 
שס) למבואר בסוגייתנו ששדרו של דג ודג מליח מביא 
לידי תחתוניות. ועיי"ש שהביא מקורות מסוגיות הש"ס 
לשאר דברי הרמב"ם. ולענין חלב וגבינה ציינו בעבודת 
המלך וקרית מלך למבואר להלן (מ:) שהחלב והגבינה 
הם מעשרת הדברים המחזירים את החולה לחליו. גם 
לענין בשר שוורים גדולים ותיישים גדולים ציין בקרית 
מלך למבואר להלן טס) לענין בשר שור, בשר שמן. 
[סזן שו"ע (מס סי" ג פי"פ), וכמבואר בסוגייתנו. 
[סח] משנה ברורה (ק"ק יט). [סט] רמ"א (סס סי נג סי"ט), 
שכיון שהוא שונא לש"ץ מסתמא הש"ץ ג"כ אינו 
אוהבו, כי כמים הפנים לפנים וגו', ואולי יכוין הש"ץ 
הקורא בהתוכחה נגד פניו, וחשש סכנה היא לו. ולכן 
סובר הרמ"א שאפילו קראוהו לא יעלה. משנה ברורה 
(ס"ק יס). ‏ [ע] משנה ברורה (שס). וכמבואר בסוגייתנו 
שמי שנותנין לו ספר תורה לקרות ואינו קורא מקצרים 
לו ימיו ושנותיו, ואדרבה בכך שעולה לכבוד התורה 
שומר מצוה לא ידע דבר רע. משנה ברורה (שסו. ומכל 
מקום כתב בשו"ע (שס סי קש 6"5) שבמקום שנהגו 
שהעולה עצמו קורא בקול רם, אם לא סידר תחילה 
הפרשה פעמים שלש בינו לבין עצמו, לא יעלה, וביאר 
במשנה ברורה (סק%) שאף על פי שקראוהו לעלות 
ואחז"ל ג' דברים מקצרים ימיו של אדם ואחד מהן 
מי שנותנין לו ס"ת לקרות ואינו קורא, כאן לא יעלה, 
מפני שצריך מתחילה לסדר בינו לבין עצמו. ובאליה 
רבה (פ" קנט סק" הביא שבעולת תמיד (סק"ס) הקשה, 


אליבא 
מי שנותנים לו לכרך ברכת המזון ואינו 


מכרך 
מי שנותנינאההסגשע:ברך ואינו מברך, 


מקצרים ימיווףי. 
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להימלד. בציבור למינוי פרנם 


אוצר החכמה: 


דיין כשהוא גמיר וסביר, ודיניו דין מכלל 
דינא דמלכותא להושיב דיינים ושופטים 
מי שירצו, מכל מקום מי שעושה זה בלא 
רשות הקהל, מצער הצבור ועתיד ליתן את 
הדיןוצו, 


דרך השגת הנבואה 

[הנכון להיות נביא על פי מידותיון, 
כשיכנס לפרדס וימשך באותן הענינים 
הגדולים הרחוקים, ותהיה לו דעה נכונה 
להבין ולהשיג, והוא מתקדש והולך ופורש 
מדרכי כלל העם ההולכים במחשכי הזמן, 
והולך ומזרז עצמו ומלמד נפשו שלא 
תהיה לו מחשבה כלל באחד מדברים 
בטלים ולא מהבלי הזמן ותחבולותיו, אלא 
דעתו פנויה תמיד למעלה קשורה תחת 


למה השמיט השו"ע הדין המבואר בסוגייתנו שלשה 
דברים מקצרים ימים של אדם, מי שנותנים ס"ת לקרות 
ואינו קורא ע"כ. ובשיירי כנסת הגדולה (סגסות עול פות 
ד תמה כן על הרמב"ם וטור שהשמיטו, ואין הקושיא 
על השו"ע כלל שנמשך אחר הרמב"ם וטור. ובעיקר 
התמיה כתב האליה רבה, שיש לומר שהם סוברים 
שאין הקפידא אלא בזמן הש"ס שהיה קורא העולה 
ולא החזן. | [עא] שו"ע (שס סי ר מ"ג). כלומר אורח 
שנותנים לו לברך ברכת המזון, ואינו מברך מקצר ימיו 
משום דבדין שהאורח מברך לבעה"ב ובזה שנמנע 
לברך את בעה"ב שהוא מזרע אברהם שנאמר בו (ככלעית 
ינ 0 'ואברכה מברכיך', ומכלל הן אתה שומע לאו, 
נמצא גורם קללה לעצמו. וכתב המגן אברהם (פק"ס) 
שדווקא כשמברכין על הכוס, שאז החיוב על האורח 
לברך את בעה"ב. ונראה שכוונתו לומר שבלא כוס אין 
גורם קללה, אבל בודאי אין נכון לאדם לדחות מצוה 
הבאה לידו. משנה ברורה (פ"ק יזו. וצ"ע כהיום שבלאו 
הכי המנהג אצל כל אורח לומר 'הרחמן הוא יברך את 
בעל הבית' וכו', אם שייך כלל ענין זה של גרימת 
קללה לעצמו כשאינו מזמן. שער הציון (ס"ק י). 
[עב] רמ"א (סו"מ סי ג ס"ד). וכתב בביאור הגר"א (פ"ק 
כט), שמקורו בסוגייתנו שאין ממנים פרנס על הציבור 
בלי להימלך בציבור תחילה. ובפתחי תשובה (סק"פ) 
הביא בשם האורים ותומים (לויס פ"ק יג) שכתב שיש 
בזה גם חרם ר"ת ורשב"ם וראב"ן וק"ן רבנים, 
ובעוונותינו הרבים פשתה נגע צרעת ממארת הזה 


ברכות נה. - נה: 


הכסא להבין באותן הצורות הקדושות 
הטהורות, ומסתכל בחכמתו של הקדוש 
ברוך הוא כולה מצורה ראשונה עד טבור 
הארץ ויודע מהן גדלו, מיד רוח הקודש 
שורה עליוו=. 


חלום אחר צער גדול 

כל שיש לאדם צער גדול ואחר כך 
רואה בחלומו חלום רע, אינו צריך לדאוג 
עליו ולא לעשות הטבת חלום!". 


שלא לספר החלום 

בענין החלומות רבו הפרטים, ויש 
שייעצו לבלי לספר לאחרים החלום הרע, 
ולא יפתרנו, ואז אין בו ממש=. 


ההפרש בין חלומות לנבואה 

הלא המעוננים והקוסמים אומרים מה 
שעתיד להיות, ומה הפרש יש בין הנביא 
ובינם, אלא שהמעוננים והקוסמים וכיוצא 
בהן מקצת דבריהם מתקיימין ומקצתן אין 
מתקיימין, כענין שנאמר (שעיס מז ₪ 'יעמדו 
נא ויושיעוך הוברי שמים החוזים בכוכבים 
מודיעים לחדשים מאשר יבאו עליך', 


בזמנינו כו', וחובה על רבני הזמן לעשות גדר בזה. 
ובחתם סופר (פו"ת מו"מ סי ימ-כנ) עמד בפרץ בכל כח 
ועוז נגד הפורצים גדר עולם בענין זה, והזכיר דברי 
הגמרא בסוגייתנו, אמר רבי יצחק אין מעמידין פרנס 
על הציבור אא"כ נמלכין בציבור, וכתב (פוף פ" ש) 
שנראה שכל האמור בסוגייתנו ובחרם הקדמונים הכל 
הוא בימים קדמונים שהיה רק לענין לדון בכפיה 
ולהיות מושל העיר ואינו נוטל פרס מהקהל, ולא היה 
השר כופה רק פלוני ימשול, וזהו מדינא דמלכותא, רק 
שאינו מדרך המוסר שהרב יקבל ממשלתו בלי רצון 
הציבור. אך לכוף הציבור ליתן לו פרס והספקתו 
והכנסתו, זה אינו מדינא דמלכותא, כי אילו יכוף שר 
לשכור לו דווקא פועל זה למלאכתו ולא פועל אחר, 
זה אינו מחוק המלך, וא"כ כל פרוטה שנוטל הרב 
מהכנסות הרבנות ע"פ כפיית השר גזל הוא בידו, 
עיי"ש עוד. | [עג] רמב"ם (קולי ספוכס פ"ו ס"6). והביא 
בדברי ירמיהו (על סכמנ"ס פס) מה שכתב הרמב"ם במורה 
נבוכים (ס"נ פנ"ט, שדעתו נגד האומרים שאחרי ההכנות 
הנפשיות, הנבואה נמשכת בלי מניעה, ודעתו כי גם 
אחרי כל הכנות, ברצון ה' יתעלה אם להשפיע עליו 
רוחו או לא. ועל פי זה פירש בלחם משנה דברי 
הרמב"ם 'מיד רוח הקודש שורה עליו', דהיינו עם 
רצון הש"י להשרות עליו נבואה. וכתב שמקור דברי 
הרמב"ם כאן ובמורה נבוכים שבהכנה לנבואה עומדת 
החכמה בראש, הוא המבואר בסוגייתנו, אמר רבי 
יוחנן אין הקדוש ברוך הוא נותן חכמה אלא למי שיש 


דהלכתא 


יא 


מאשר ולא כל אשר, ואפשר שלא יתקיים 
מדבריהם כלום אלא יטעו בכל, כענין 
שנאמר (שס מל כס) 'מפר אותות בדים 
וקוסמים יהולל', אבל הנביא כל דבריו 
קיימין, שנאמר (פכס כ' י י) 'כי לא יפול 
מדבר ה' ארצה', וכן הוא אומר (למיס כג 
כם) 'הנביא אשר אתו חלום יספר חלום 
ואשר דברי אתו ידבר דברי אמת מה לתבן 
את הבר נאם ה'', כלומר שדברי הקוסמים 
והחלומות כתבן שנתערב בו מעט בר, 
ודבר ה' כבר שאין בו תבן כללטי. 


כה: 


הטבת חלום 

הרואה חלום ונפשו עגומה עליו, 
ייטיבנו בפני שלשה האוהבים אותו, ויאמר 
בפניהם חלמא טבא חזאי, ויאמרו לו טבא 
הוא וטבא ליהוי וכו"=. ואפילו אין 
בחלום משמעות לרע, כל שנפשו עגומה 
עליו יעשה כסדר הזה!, ואפילו אם 
מתענה תענית חלוםו=ו. ולשון זה צריך 
שיאמרוהו העונים ג' פעמים, ויש אומרים 
שיאמרוהו ז' פעמים. ובסוף ההטבה יאמרו 


בו חכמה, שנאמר (לנ6נ 3 כנ) "הב חכמתא לחכימין 
ומנדע לידעי בינה' וכו'. ועיי"ש שכתב שרוח הקודש 
שורה בהכרח על ידי ההתעסקות בחכמה, אבל נבואה 
תלויה גם ברצון ה'. נעדן שער הציון (סי רל סק"). 
כמבואר בסוגייתנו כל חלום ולא טוות, ובתוספות 
רבינו יהודה ובתוספי הרא"ש (ד"ס כ) פירשו וזה 
לשונם, כל חלום רע שאדם רואה יש לדאוג עליו, 
חוץ מחלום שראה אחר התענית, לפי שישב בתענית 
ונצטער מחמת הענוי יראה חלום רע, עיין שם, וכן 
פירש גס כן בערוך (עגן טופ), ומזה יש ללמוד לכל מי 
שהיה לו צער גדול ואחר כך רואה בחלומו חלום רע, 
שאין לדאוג עליו. [עה] ערוך השולחן (פס סי רל ק"), 
וכמו שאמרו בסוגייתנו חלמא דלא מפשר כאגרתא 
דלא מקריא, ופירש רש"י (ד"ס ₪7, ד"ס כפגרת) חלום 
שלא פתרוהו כאגרת שלא קראוהו לא טוב ולא רע 
הוא, שכל החלומות הולכין אחר הפה. ועו רמב"ם 
(יקודי ספול פ"י ס"ג). וכתב בעבודת המלך (על סרמכ"ס פס) 
שמקור הדברים מבואר על ידי הרמב"ם עצמו 
בפתיחתו למשנה, וז"ל, ופרשו החכמים ענין הדבר 
בזה שהנבואה היא ברורה ואין בה תערובת מן הכזב 
כמו הבר המבורר מן התבן, והחלומות וכיוצא בהן 
מן הידעונים רובן כזב כתבן שיש בו גרגירי חטה, 
ואמרו (נפונייתט) כשם שאי אפשר לבר בלא תבן כך 
א"א לחלום בלא דברים בטלים, עכ"ל. [ע] שו"ע 
(סס סי ככ ס"ק). | [עח] משנה ברורה (פק"5). | נעטן משנה 
ברורה (קק"נ). 


פניני 


הלפה 


שדווקא כשיש שם אורחים נחשב השולחן כמזבח, משום זכות הצדקה, וגם כי גדולה 
הכנסת אורחים מהקבלת פני שכינה (שנת קס), אבל שולחנו של אדם לעצמו לא נחשב 
כמזבח. ואם כן אין ללמוד מכאן שהלחם שאוכל בעצמו הוא כמו קרבן ושצריך להניח 
מלח על השולחן כנגד המלח שעל הקרבנות. ולכן ציין הגר"א לסוגיא בחגיגה, ששם 
הובאה מימרא זו לענין שמירת השולחן מטומאה, ומשם יש ללמוד שבכל אופן שולחנו 
של אדם מכפר עליו. ועיייש עוד שהוכיח שמקור המימרא הוא בחגיגה ולא בברכות. 


ובתב בדברי ישראל (וח"ן, ױקר ג ס), שמכיון שעכשיו במקום המזבח שולחנו של אדם 
מכפר, ובמזבח יש מצוה בהגשת המנחה אצל המזבח, על כן נהג זקינו שבשעה שהגבאי 
בסעודה בשבת קודש הקריב אליו את הקערה עם המאכל, היה הוא עצמו נוטלה ממנו 
ומעמידה על השולחן לפני המסובים ולא הגבאי, כמו הכהן שהקריבו לו המנחה, והוא 
הגישה אל המזבח, ודי למבין. 


כבוד השולחן שאוכל עליו, שיחה בסעודה בזמננו 
עוד למדו הראשונים והאחרונים מדמיון שולחן למזבח, כמה עניינים בכבוד השולחן 
שאוכל עליו, מבואר בספר חסידים (פ" קנ) שאסור להרוג כינה על שולחן שאוכלים עליו, 
וההורג עליו כאילו הורג על המזבח, כי השולחן הוא המזבח, שנאמר וידבר אלי זה 
השלחן אשר לפני ה''. וכן כתב גם רבינו יונה (פפר סילס ד"ס פמיד), וכן פסק במשנה ברורה 
(ס" קסז סעס"5 ס"ק כו). והוא הדין שאסור לעשות על השולחן שום דבר מאוס (ון ספונפן סי"), 
או להניח עליו דבר מאוס (קידור סכנ, תמינת ער גככם סמוון). 


עוד כתב הספר חסידים שס), שמטעם זה מכסים הסכינים בשעת ברכת המזון, משום 
שנאמר במזבח טופ כ ₪ 'כי חרבך הנפת עליה ותחלליה', והשולחן דומה למזבח. 


עוד ענין בסעודה שנידון כהקרבת קרבנות במזבח, כתב באורח נאמן (פ" קע פק"ט, על 
המבואר בשו"ע (טס ק"פ) שאין משיחין בסעודה כדי שלא יקדים קנה לושט, ובאליה רבה 
(סק"5, סו"ד נטערי תשונס סק") הביא בשם הפרישה (פק"ל), שאין חוששים לזה בזמננו, לפי שאין 
שייך חשש זה אלא בזמנם שהיו אוכלים בהסיבה על צד שמאל ואז הושט למעלה והקנה 
למטה, וכשמדבר נפתח הקנה, והמאכל שלמעלה ממנה הראוי להכנס לתוך הושט יפול 
ויכנס לתוך הקנה ויסתכן, משא"כ בזמן הזה שאנו אוכלים ויושבים בשוה, אין לחשוש 
כל כך להקדמת קנה לושט. 


וכתב באורח נאמן, שנראה שאף שבזמן הזה בטל הטעם שלא יקדים קנה לושט, מכל 
מקום מטעם אחר אין משיחים בסעודה, מפני ששולחנו של אדם מכפר כמזבח וכמבואר 
בסוגייתנו, ומבואר בספרי (סנ גרס" גמדנר 5 מז) שחטאם של הזקנים הראשונים היה כמו 
שנאמר (שמות כד י) 'ויחזו את האלהים ויאכלו וישתו', שנהגו קלות ראש כמי שנושך פתו 
ומדבר בפני המלך. וגם השיחה בשולחן שלפני ה' היא כקלות ראש, וכל שכן כשגם 
תלמיד חכם שרוי בתוך הסעודה, ומבואר בגיטין (פנ) שמאן מלכי רבנן, ודאי היא קלות 
ראש כשאוכלים ומדברים אליהם. אמנם כתב, שלפי טעם זה אין איסור אלא בשיחה 
שאינה בדברי תורה, אבל שיחה בדברי תורה אין בה חשש קלות ראש ולא חשש איסור, 
אך חידש שיש לחשוש עוד להסתכלות בפניו של האוכל, כיון שדרך המשוחחים להסתכל 
זה בפני זה, ונפסק בשו"ע טס פ"ל) שאין מסתכלין בפני האוכל ולא במנתו שלא לביישו, 
וטעם זה שייך אף בשיחה בדברי תורה, ולכן צריך לשוח בדברי תורה שלא בשעת 
האכילה, אלא בגמר האכילה קודם ברכת המזון, או בין מאכל למאכל. 


נה: 


ביקור חולים וניחום אכלים על ידי שונא 

בשו"ת מהרי"ל (סי קט) נשאל, אם נכון לקיים מצות ביקור חולים בשונא. וכתב שאם 
הוא מהם שמצוה לשנוא אותם לפי שהם בעלי עבירה, אין מצוה לבקרם, אבל אם הוא 
מאותם שאסור לשנוא אותם אלא שיצר הרע של הבריות תקפה אותו לשנאותו, אדרבה 
מצוה לבקרו יותר מכל אדם אחר, כמו שאמרו כעין זה בבבא מציעא (ננ:) שאף על פי 
שמצות פריקה קודמת למצות טעינה משום שיש בה צער בעלי חיים, טעינת שונא קודמת 
לפריקת אוהב, משום שלכוף את יצרו עדיף. וכתב שאין לומר שעדיף שלא לבקרו משום 
שנראה כשמח לאידו של שונאו שחלה, שאדרבה, טוב לו לחולה שישמחו שונאיו לאידו, 
וכמו שאמרו בסוגייתנו על רבא שביום הראשון למחלתו לא היה מגלה את חוליו, אבל 
אם נמשך חוליו יותר מיום אחד היה מצוה לשמשו לצאת לשוק ולהכריז שחלה, כדי 
שאוהביו יבקשו עליו רחמים, ושונאיו ישמחו לאידו, ושמחתם של שונאיו לאידו מועלת 
לו, שנאמר (פפל כד י-ם) 'בנפל אויבך אל תשמח ובכשלו אל יגל לבך, פן יראה ה' ורע 
בעיניו והשיב מעליו אפו'. ומבואר שעל ידי שמחת האויב משיב ה' את חרון אפו מהחולה, 
והוא מתרפא. 


לפ 


לו (קהנת ט ) 'לך אכול לחמך בשמחה 
ושתה בלב טוב יינך' וגו'=ו. וזכור החלום 
במחשבתו בשעת הטבהף. 


מעוה בהטבת חלום 


הטבת חלום מצוה, מפני שמשיב נפשו 
בה, ואף בשבת יכול להיטיב החלוםו=. 
ולכן טוב שיעשה ההטבה בשחרית, כי 
זריזין מקדימין למצוה, אך אז לא יאמרו 
לוילך אכול בשמחה? וגרי: אלאי אםיייכן 
אינו מתענה=. 


הטבת חלום בברכת כהנים 


הרואה חלום ואינו יודע מה ראהתי, 
יעמוד בשעה שהכהנים עולים לדוכן 
ויאמר, 'רבונור של עולם, אני שלך 
וחלומותי שלך' וכו', ויכוין לסיים יחד עם 
הכהנים, כשהציבור עונה אמן, ואם לא 
סיימו הכהנים עדיין, יאמר גם 'אדיר 
במרום שוכן בגבורה, אתה שלום ושמך 
שלום, יהי רצון שתשים עלינו שלום', כדי 


[פן משנה ברורה (פק"ז). והיינו אם אינו מתענה או 
שמטיבים לו בערבית, וכדלהלן. שער הציון (פק"0). 
[פאן משנה ברורה (סק"). ובסוגייתנו נזכרו כמה פסוקים 
שאומרים פותרי החלום. והנה הרמב"ם (ענודה ומס פי" 
סי"נ) כתב, שהלוחש על המכה וקורא פסוק מן התורה, 
וכן הקורא על התינוק שלא יבעת והמניח ספר תורה 
או תפילין על הקטן בשביל שיישן, לא די להם שהם 
בכלל מנחשים וחוברים אלא שהן בכלל הכופרים 
בתורה, שהן עושין דברי תורה רפואת גוף ואינן אלא 
רפואת נפשות, אבל הבריא שקרא פסוקין ומזמור 
מתהילים כדי שתגן עליו זכות קריאתן וינצל מצרות 
ומנזקים הרי זה מותר. וכתב במשנה כסף ל הרמנ"ס 
טס) שמה שאסר הרמב"ם לחולה לקרוא מזמורים להגן, 
היינו כשאינו מכוין למצות קריאה כלל אלא להגן עליו 
דווקא, אבל אם מכוין למצות קריאה ואגב שתצילנו 
זכות קריאתם, מותר גם לדעת הרמב"ם, אלא שמי 
שאינו חולה אף שאינו מכוין למצות קריאה מכל מקום 
מותר כיון שאין בו חולי ומכה, אך החולה אם מכוין 
בשתים דהיינו למצות קריאה ואגב שתגין עליו מותר. 
ובזה יישב מה שאמרו בסוגייתנו שהמטיבים החלום 
אומרים פסוקים, משום שכוונתם היא לשם קריאה 


ומכוונים גם כן שתגן עליו זכות קריאתם. [פב] משנה 
ברורה (פק"ג). [פגן משנה ברורה (פק"). | [פד] היינו 
אם טוב הוא או רע. משנה ברורה (פ" קל סק"ס. 


[פה] שו"ע (פו"ס סי קל ס"). והמגן אברהם (פק"נ) כתב 
שצריך לומר בין חלומות שחלמתי על אחרים ובין 
חלומות שחלמתי על עצמי, אבל בסידורים שלנו 


אליבא 


לסיים עמהם=. ונכון לומר זה בשעה 
שמאריכים | בניגון | התיבות שבסוף 
הפסוקיםייי. ובמקום שאין עולין לדוכן, 
יאמר כל זה בשעה שהשליח צבור אומר 
שים שלום, ויסיים יחד עם השליח צבור, 
שיענו הקהל אמזי. 


אמירת 'רבון' כשלא חלם 


בחוץ לארץ שאין נושאים כפים אלא 
ברגל, יש מקומות שנוהגים שכל הקהל 
אומרים תפלה זו בשעת הדוכן, אפילו 
אותם שלא חלמוי". וביום טוב שני אין 
נכון לומר, אלא למי שחלם בלילה, אך 
נוהגים לומר אף ביום טוב שני, ומכל 
מקום לא יתחילו אלא ב'יהי רצון' ולא 
מתחילת 'רבון העולמים'יפטי. והאומרים 
בכל יום ודאי לא יאמרו 'רבון העולמים' 
אלא אם חלמו חלום בלילהוי. 


שלא לחשוש לדברי חלומות 
אמרו לו בחלום מעשר שני של אביך 


הנוסחא להיפך דהיינו בין שחלמתי על עצמי ובין 
שחלמתי על אחרים, וכן הסכים באליה רבה (פק"ג. 
משנה ברורה (סק"ל). וכתבו האחרונים שיסיים בתפילה 
זו בפעם ראשון ותשמרני כנגד מה שהכהנים מסיימים 
וישמרך, ובפעם ב' ותחנני כנגד ויחנך, ובפעם ג' 
ותרצני כנגד שלום. משנה ברורה (שס). הרמב"ם השמיט 
הלכה זו, ותמה על כך ביד המלך (דל, נטית כפיס פי"ד 
סי"נ), וצידד שלדעתו לא נאמר הדברים אלא דרך עצה 
טובה אבל לא על צד העיכוב והחיוב. אך הקשה, למה 
השמיט מימרא דרבי יוחנן בהטבה של שאר ימות 
השנה [מובא לעיל], שמשמעות לשון הגמרא הוא דרבי 
יוחנן אמר מימרא זו להלכה. וכתב שאולי היה לו 
להרמב"ם איזה מקום בבבלי או בירושלמי לדחות כל 
ענין הטבת חלום מהלכה, אכן דרכו נסתרה מאתנו, 
ולכן גם הב"י אף דדרכו לדרוך תמיד בש"ע בפעמי 
רגליו של רבינו, בכל זאת הביא כל ענייני הטבת חלום 
של קמיה פריסת כהנים וגם ההטבה דבשאר ימות 
השנה הכל כמו שנאמר בגמרא. [פון] רמ"א (עס סי' קפ 
סמ"ס). ‏ [פזן] רמ"א (ס" קל עס). ואם ראה שלא יוכל 
לסיים עם הש"ץ, יתחיל בשעה שש"ץ אומר 'יברכךי. 
משנה ברורה (פק"י). | [פח] משנה ברורה (סק"פ). שכיון 
שאין נושאין כפים כי אם ברגלים א"א שלא חלם לו 
פעם אחת בין רגל לרגל. [פט] ביאור הלכה (ד"ס מפן 
לסו). ‏ [צ] משנה ברורה (סק"ע). שאין לומר תפילת 
'רבון' בכל יום ויום, כי אם כשחלם בלילה שלפניו, 
שאיך יאמר 'חלום חלמתי' כשלא חלם כלל. 
[צא] רמב"ם (פעקר טני תטע רנעי פ"ו ס"ו), ומקורו בירושלמי 


פניני 


אך הרמ"א (יו"ד סי פס פ"ט פסק לענין ביקור חולים וניחום אבלים, שנראה לאסור לשונא 


ברכות נה: - נו. 


שאתה מבקש הרי הוא במקום פלוני, אף 
ע"פ שמצא שם מה שנאמר לו, אינו 
מעשר, דברי חלומות לא מעלין ולא 
מורידין*!. 


חלומות שמתענים עליהם בשבת 


יש אומרים שבזמן הזה אין להתענות 
תענית חלום בשבת, שאין אנו בקיאים 
בפתרון חלומות לידע איזה טוב ואיזה רע. 
והעולם אומרים שנמצא בספרים קדמונים 
שעל שלשה חלומות מתענים בשבת, ואלו 
הן, הרואה ספר תורה שנשרףפט, או יום 
הכפורים בשעת נעילה, או קורות ביתו או 
שיניו שנפלוצי. ויש אומרים הרואה יום 
הכפורים אפילו שלא בשעת נעילה, ויש 
אומרים הרואה שקורא בתורה, ויש 
אומרים הרואה שנושא אשה. והרואה 
שיניו שנפלו, דוקא שיניו, אבל הרואה 
לחייו שנשרו, חלום טוב הוא, שמתו 
היועצים עליו רעה. ונראה שהחלומות 
שאמרו בפרק הרואה גייפ שהם רעים, 


(מעסר פמ פ"ד ס"ו). וראה דרך אמונה (עס כיסור ססלכס ד"ס 
5מכו (ו) שהאריך בדברי הפוסקים שדנו אימתי חוששים 
לחלום שדברי אמת הוא, ואימתי אין דבריו מעלים 
ולא מורידים. והביא בשם התשב"ץ (מ"כ סי קכס) שדבר 
זה ספק הוא אם לחוש לחלומות או לא, שיש חלומות 
שבאין ע"י מלאך ויש שבאין ע"י שד, ואותן אין בהן 
ממש כמבואר בסוגייתנו, וכיון שהוא ספק לענין איסור 
מחמירים בספק, אבל כל דבר שבממון יש לנו להעמיד 
הממון שנפל בו הספק בחזקתו. | [צב] והוא הדין 
תפילין שיש בהן פרשיות שבתורה, אבל נביאים 
וכתובים משמע שלא. ומה שכתב שנשרף היינו להוציא 
אם רואה שנפל מידו. משנה ברורה (ס" רפפ מ"ק ט). 
[צגן אם היה לו כאב שינים אינו מתענה על חלום זה, 
משום שהרהר על כך ביום ולכן חלם בלילה. משנה 
ברורה (ס"ק יק). [צדן שו"ע (שס סי כפס ס"ס). ומקור 
החילוק בין הרואה שיניו שנפלו לרואה לחייו שנפלו 
הוא בסוגייתנו, וכמו שכתב בביאור הגר"א (פק"). 
ובטעמם של האומרים שהחלומות המבוארים בסוגייתנו 
שהם רעים מתענים עליהם, כתב בביאור הגר"א (פ"ק 
*) שהוא משום שעליהם אי אפשר לומר שאינו 
בקיאים. | [צה] משנה ברורה (סק"כ). וכתב עוד (פ"ק כפ) 
שצריך האדם לדקדק שהרבה דברים הולכים אחר השם 
בלשון כגון שונרא שינרא, כמבואר בגמרא בסוגייתנו 
(לקמן נו:). | [צו] משנה ברורה (פ"ק טו). והביא שבשם 
השל"ה (מסכם שנפ, גר מנוס 6ות 6) כתבו האחרונים שאף 
באלו הג' היה רגיל על הרוב לפסוק שלא להתענות 
בשבת, אלא יתענה ב' ימים בחול כנגד יום השבת 


I 


הלפה 


דהלכתא 


גם עליהם מתענין בשבתי", כאשר לפי 


פתרונם שבסוגייתנו ‏ יש בהם סכנה 
שמחללים עליה את השבתו"ה. 
במה דברים אמורים במי שדואג 


מחלומות אלו. אבל המצטער בתעניתו 
יותר משמצטער מהחלום, או שאינו 
מקפיד בחלום רע, לא יתענה בשבתצי. 


נו. 


כתיבת ‏ 'חפוף בתפילין 
בפרשה שניה של תפילין כותב 'חמרי 
חסרוײ!. 


סופר שייתר אות בתפילין 
אם ייתר אות אחת בתפילין, יש לו 
תקנה על ידי שיגרור אותה, אם היא בסוף 


תיבה או בתחלתה. אבל אם היא באמצע 
תיבה לא, משום שכשיגרור יהיה נראה 
כשתי תיבותיי"י. אך לפעמים מועיל תיקון 
ע"י שיגררנה וימשיך האות שלפניה 


שתמלא מקומהוי=. 


ויום ראשון שאחריו. וצון רמב"ם (פפילין פ"ג ס"ס). וכתב 
בקרית מלך שמקורו בסוגייתנו שאמר בר הדיא לרבא 
שהאות ו' שבתיבות 'פטר חמור' בתפילין שלו מחוקה, 
ופירש רש"י (ד"ס חן שכתבו הכותב מלא ואחר כך 
מחקו. [צח] שו"ע (פס פי' 3 קכ"ג). ‏ [צטן] משנה ברורה 
(ס"ק קיכ). כגון 'לאבותיך' שכתב מלא וי"ו אחר הב', 
יגררנה וימשוך הב' שלפניה שתמלא מקומה. וכן אם 
התיקון תלוי בכ"ף או דלי"ת או רי"ש שאפשר 
להמשיכן מעט למלא מקום אות היתרה שנגררה. אבל 
אם האותיות שאפשר להמשיכן הן אחר האות היתירה, 
שא"א להמשיכן לאחוריהן עד שיגרר מהם תחילה, 
כגון 'שאור' שכתוב בתורה, שכתבה מלא וי"ו אחר 
האל"ף שא"א למשוך הרי"ש לאחריה עד שיגרר רגלה 
תחילה, ונמצא שביטל צורתה וכשמתקנה אח"כ נמצא 
כותב שלא כסדרן, ואין תקנה אא"כ יכול למלאות 
מקומו ע"י שיעבה קצת האות שלפניה ושלאחריה 
שאין בזה משום ששינוי האות. משא"כ כשהאותיות 
שאפשר להמשיכן הן לפני האות היתירה אזי אפשר 
להמשיכן הרבה מבלי שיגרע מהם כלום. משנה ברורה 
(פס), ועיי"ש עוד. ומקור הכשר זה בעיבוי האות, למדו 
הבית יוסף (שס ד"ס וס טנעפ) מתפיליו של רבא 
בסוגייתנו, שכתב בהן הסופר אות ו' יתירה ומחקה, 
ואף על פי כן היו התפילין כשירות, שהרי נמנה גילוי 
דבר זה בין הרעות שעשה בר הדיא לרבא על ידי 
פתרונותיו, וכיאר הבית יוסף שאחר שכתבו הסופר 
מלא הרגיש בעצמו שקלקל ומחק היתר וכתב רי"ש 
של 'חמר' על מקום המחק. 


ומעשה היה באביי ורבא שראו כמה חלומות, אביי נתן זז בשכרו ופתר לו אותם 


לבקרם, ושלא כדברי המהרי"ל, כדי שלא יחשוב האבל או החולה שהוא שמח לאידו, 
ולא יהיה לו אלא צער מזה. 

ובדרשות החתם סופר (פ" עפ' עפו ד"ס הרמ"6) תמה על הרמ"א, שהרי המהרי"ל הוכיח את 
דבריו מגמרא ערוכה בסוגייתנו, שמבואר שאין חוששים לכך שיהיה נראה כשמח לאידו, 
שאדרבה, בכך יועיל לרפואת החולה. וכתב החתם סופר שמקור דברי הרמ"א הוא בסנהדרין 
(יט.) שכהן משוח שפסק מלהיות כהן משוח, אינו בא לנחם את הכהן הגדול, כיון שהדבר 
גורם לו לחלישות הדעת שטסובר ששמח הוא לאידו. וצריך עיון ליישב סוגייתנו עם הסוגיא 
בסנהדרין. ולכן כתב החתם סופר ליישב [ושלא כדברי הרמ"א], שיש חילוק בין ביקור חולים 
לניחום אבלים, שבביקור חולים שייך 'והשיב מעליו אפוי שיתרפא החולה כמבואר בסוגייתנו, 
ומותר לשונא לבקרו כדברי המהרי"ל. ורק בניחום אבלים שאין כל תועלת בשמחת השונא, 
שהרי המת לא יחזור לחיים, אסור לשונא לבוא כדי לא לצער את האבל, כמבואר בסנהדרין. 


ובמטה משה (עמוד גמילום פפזיס פ"ד פ"כ) חלק על הרמ"א, והביא דברי מהרי"ל והסכים עמו, 
וכתב שיש ענין גדול יותר לנחם ולבקר את מי ששונא אותו, כדי לכוף את יצרו, וראוי 
לו לנחם ולבקר אם עושה זאת לשם שמים. ובשבט יהודה (ו"ד עס) חילק בתחילה בעין 
חילוק החתם סופר הנזכר, שחילק בין חולה שיכול להתרפא לבין ניחום אבלים שבו כבר 
נעשית הקלקלה ולא יועיל לו ביקור השונא, וכתב עוד שאדרבה על ידי זה יכול להיעשות 
שלום ביניהם, שאם שורש השנאה היא מחמת שהמבקר נעלב מהחולה, הרי כשרואה 
החולה שאף על פי כן משפיל את עצמו ומבקרו, אפשר שיבקש ממנו מחילה. ואף אם 
שורש השנאה היה מחמת שהחולה נעלב מהמבקר, הביקור הוא כעין בקשת מחילה, ועל 
פי רוב על ידי זה יבואו לידי השכנת שלום, שמצוה גוררת מצוה. ומכל מקום מסיק כדברי 
הש"ך סק" בשם הב"ח (שס ד"ס כפנ נפעונם) שהכל לפי מה שהוא השנאה ולפי מה שהם 
השונאים. וראה בערוך השולחן (פס פ) שמסיק ג"כ כדברי הש"ך, וכתב שאם שלח השונא 
לחולה או לאבל לבקש ממנו לבקרו או לנחמו ונתן לו רשות, ודאי מותר לבקרו, בפרט 
שעל ידי זה יכול להיעשות שלום ביניהם. 


נו. 


פתרון חלומות התלויים בפותר אותם 
בגמרא מובא שבר הדיא היה פותר חלומות, ודרכו היתה שמי שהיה נותן לו שכר על 
פתרון החלום היה פותרו לטוב, ומי שלא היה נותן לו שכר היה פותר לו החלום לרעה. 


לטוב, ולרבא שלא היה נותן שכר היה פותר לרעה, וכאשר פתר כן היה. ופעם מצא רבא 
ספר שנפל מבר הדיא, וראה שכתוב בו שכל החלומות הולכים אחר הפה, והבין שפתרונו 
של בר הדיא גרם ולא החלומות עצמם, וקילל את בר הדיא. 


ובשו"ת הרשב"א (מ"6 סי תפ, מיומסות סי" כפו) נשאל לבאר לשואל את כוונת אביי ורבא 
בשאלתות בר הדיא בסוגייתנו, והוקשה לשואל לקבל שהכל ישתנה בעבור פתרון בר 
הדיא. והשיב לו הרשב"א שזו שאלה פילוסופית, ואינה קשה אלא על פי דרכם שתולים 
את הכל בטבע הנוהג, אך לפי הנראה מן הכתוב והסכמת חכמי התורה, אינו כן, אלא 
יש בכל או סגולות או דברים נעלמים לא נתבארה לנו עתה סבותם, וכדרך מה שאמרו 
(מו"ק ית.) ברית כרותה לשפתים, ובכתובות (פנ:) הובא מעשה שהיה כשגגה היוצאה מלפני 
השליט ונסתלק יהודה, וכאלה רבים. ומחמת כן הזהירה התורה שלא לקלל, וזהו החפץ 
בברכות. ואמרו (פגיס עו) אל תהי ברכת הדיוט קלה בעיניך. ואם אין הדברים נוהגים אלא 
על פי הטבע, מה תזיק הקללה ומה תועיל הברכה, יקללו המה והשם יברך. ואמרו (לעע 
יט. רלט פנני סנכס עס) אל יפתח אדם פיו לשטן, והביאו ראיה מן הכתוב. וגם חכמי הפילוסופים 
אינם יכולים ליתן טעם ולהסביר כל הסגולות הנגלות לעין כל בעשבים ובאבנים, כדוגמת 
האבן השואבת הברזל והברזל ישוטט על פני המים ולא ינוח עד שיהו פניו אל פני הסדן, 
היש מגיד טעם בזה בכל חכמיהם. ומעתה פתרון החלומות הוא כאחד מהם. וכעין זה 
האריך בשו"ת מן השמים (ס" כנן, עיי"ש. 


אך האברבנאל (צרפסית מ 3600 סג', וד"ס פמנס ספפרוניט) בכתב, שאם היה פתרון החלום הולך 
רק אחר הפה ועל פי רצון וחפץ הפותר, לא היו הפתרונות מתקיימים אלא על צד המקרה, 
ומכל החלומות המובאים בסוגייתנו נראה שתמיד לא נפל מדברי הפותרים ארצה. ועל 
כן כתב שפתרון החלומות תלוי בחכמת הפותר, כרופא העומד על מחלת החולה הנסתרת 
על פי הסימנים הגלויים, ולפי זה יודע איזה סממנים לתת לו. ובר הדיא היה בקיא מאוד 
בחכמה הזו, והיה מכיר בחלומות עניינים שונים והפוכים זה מזה, וכאשר היו נותנים לו 
שכר היה מבשר את הטובה שבהוראות החלום והיה מסתיר ושותק מההוראה הרעה 
שהיה בחלום ההוא, ולמי שלא היה נותן לו שכר היה עושה בהיפך, והיתה זו תחבולה 
להגדיל שכרו. ומה שכעס רבא על בר הדיא כשמצא ספרו שכתוב בו כל החלומות הולכים 
אחר הפה, היה לפי שכבר היה יכול לפתור לו בצדדים אחרים בלתי מבהילים, ולזרזו 
על הרעות העתידות לבוא כאדם שהיה לבו דואג עליו, והוא לא היה עושה כן, אלא 
היה מגיד כל הרעות ההנה כאויב ומתנקם, מפני שלא היה נותן לו שכר. 


גלות מכפרת 

מדרכי התשובה להיות השב גולה 
ממקומו, שגלות מכפרת עון מפני שגורמת 
לו להכנע ולהיות עניו ושפל רוחזי. 


גד 


אכילת פירות שלא הכשילו 
לעולם ימנע אדם עצמו מפירות 
האילנות, ולא ירבה מהן ואפילו יבשין 


[ק] רמב"ם (פפונס פ"נ סיל). וכמו שאמרו בסוגייתנו שגלות 
מכפרת עון. [קא] רמב"ם (לעופ פ"ל סי"פ). ובעבודת המלך 
(על סרמנ"ס פס) ציין מקורו במבואר בסוגייתנו, ג' נכנסין 
לגוף ואין הגוף נהנה מהן, גודגניות וכפניות ופגי תמרה, 
מהן חמוצין ומהם שלא נתבשלו כל צרכן. [קבן רמב"ם 
(דעות פ"ג ה"פֿ), קיצור שו"ע (סיי כט פ"ז). ועל שכלל בזה ענין 


אליבא 


ואין צריך לומר רטובים, אבל קודם 
שיתבשלו כל צרכן הרי הן כחרבות 
לגוףויו. 


דירה נאה אשה נאה וכלים נאים 

שמא יאמר אדם הואיל והקנאה והתאוה 
והכבוד וכיוצא בהם דרך רעה הן ומוציאין 
את האדם מן העולם, אפרוש מהן ביותר 
ואתרחק לצד האחרון, עד שלא יאכל בשר 
ולא ישתה יין ולא ישא אשה ולא ישב 


דירה נאה ונישואי אשה ובגדים נאים, כתב בשערי דעה 
(על סרמכ"ס פס) שמקורו בסוגייתנו, שלשה מרחיבין דעתו 
של אדם דירה נאה אשה נאה וכלים נאים. וע"ע במה 
שהאריך בזה בספר מוסר השכל לשון הזהב (ענ הרמנ"ס עס 
פ"ג ס"כ). [קג] משנה ברורה (פי ו ק"ק י). והסובר לברך 
אף אחר התפילה הוא השערי תשובה (שס פק"ז), וטעמו 


פניני 


ברכות נו. - נז: 


בדירה נאה ולא ילבש מלבוש נאה אלא 
השק והצמר הקשה וכיוצא בהן, כגון 
כומרי אדום [הנוצרים], גם זה דרך רעה 
היא ואסור לילך בהו=. 


שינה אחד מס' במיתה 

אם לא בירך ברכת 'אלהי נשמה' עד 
אחר שהתפלל שמונה עשרה, יש אומרים 
שאינו מברך עוד לאחר התפלה, כון 
שכבר אמר 'מחיה המתים' שהוא דומה 


משום שברכת 'אלהי נשמה' נתקנה על ההוה, דהיינו 
שהחזיר הנשמה אחר השינה שבה טעם טעם מיתה, כמו 
שאמרו בסוגייתנו שהשינה היא אחד משישים במיתה, 
ואין זה ענין לברכת מחיה מתים שנתקנה על תחיית 
המתים העתידה להיות. וראה עוד משרת משה (עטיס, ענ 
סרמכ"ס פפי(ס פ"ז ס"ג) שדן בברכת 'המחזיר נשמות לפגרים 


הלכה 


דהלכתא יג 


ל'מחזיר נשמות'. ויש חולקים, ולדעתם על 
כל פנים אם בעת שאמר ברכת מחיה 
מתים' היה בדעתו לברך 'אלהי נשמה' 
אחר התפלה, רשאי אחר כך לברך. 


שלשול סימן יפה לחולי 

לעולם ישתדל אדם שיהיו מעיו רפין 
כל ימיו ויהיה קרוב לשלשול מעט, וזה 
כלל גדול ברפואה כל זמן שהרעי נמנע 
או יוצא בקושי חלאים רעים באים'י. 


מתים', והקשה למה קראו לאדם הישן 'פגרים מתים', 

שאף שאמרו שהשינה אחד מששים ממיתה מכל מקום 

אינו חשוב פגר מת, שאחד בששים בטל. עיי"ש במה 

שתירץ בשני אופנים. [קד] רמב"ם (דעות פ"ד הי"ג). וציין 

בקרית מלך למבואר בסוגייתנו, ששה דברים סימן יפה 
לחולה, ואחד מהם שלשול. 


אמירת קדיש על ספק מת 
והנה אף בהלכה מצאנו שחוששים שלא להוציא מהפה דבר שאינו טוב, ומטעם זה 


שמתו בעליהם, ונשאל אם יש לומר קדיש עליהם כיון שיש להסתפק שמא חיים הם. 
והביא שבשו"ת עבודת הגרשוני (סי ‏ פ) וחנוך בית יהודה (פ" 6) ושבות יעקב (פ סי קט, 
כתבו לדמות אמירת הקדיש לאבלות והספד והשכבה שאין נוהגים על פי ערכאות, ותמה 
עליהם מאיזה טעם לא יאמרו קדיש על צד הספק שמא מת. והביא משו"ת מהרי"ל (פי 
ל) שכתב, שמי שיש לו ספק אם מת אביו וש לו חזקת חיים, מכל מקום רשאי לומר 
קדיש במקום שאינו דוחה בזה את המחויב בודאי באמירת קדיש, ומאחר שמותר לומר 
קדיש מספק אין לחוש שיבואו להתיר את אשתו על סמך מה שאומרים עליו קדיש, 
שיידעו שאין ראיה מאמירת הקדיש שהוא ודאי מת. ומה שאין עושים קינה והספד מספק, 
הוא כיון שברית כרותה לשפתים שהכל הולך אחר הפה, וחוששים שעל ידי ההספד יארע 
שבאמת ימות גם אם הוא חי. וכיון שיש סכנה בדבר ואין לעשות כן אלא אם כן ודאי 
מת, יש גם לחשוש שאם יספידוהו יבינו שודאי מת ויתירו את אשתו. מה שאין כן 
באמירת הקדיש שכתב מהרי"ל שאין לירא לומר קדיש גם אם אביו ואמו בחיים אם אינם 
מקפידים, כיון שאין מזכירים בו שם מיתה ולא שום דבר רע ח'ו אלא מקדשים שם 
שמים ברבים, למה לא יאמרו זה על ספק לעילוי נשמתו. וראה שם עוד שהאריך בזה. 


נו: 


ציור חתול בחותם ועל המצבה 
בשו"ת משנה הלבות (מי"ג פיי קלד, פע"ו סי קכ) נשאל, בדבר מה שמצאו על מצבת מהר"ם 
מפדוואה ובנו תמונת חתול, והלכו לרב העיר ושאלו אותו על הדבר, והראה להם קונטרס 
מכתב איטלקי שהיו כתובים בו כמה עניינים ממשפחת קצנעלנבויגען משפחת מהר"ם 
ובנו, ובתוך הדברים היה כתוב שחותמם היה חתול וכתב שאולי הטעם הוא מפני שחתול 
בלשון אשכנז ואידיש הוא קאץ, ולכן אולי יש לו שייכות עם השם שלהם, או השם היה 
כן עבור הטבעת החותם שלהם. 


ונשאל (פט" פס) איך יתכן שהיו חותמים בצורת חיה טמאה, ולא מצאנו כזאת בגדולי 
ישראל, רק דמות אריה שהוא במרכבה ציירו ואפילו על ארון הקודש, אבל מי יזכיר 
לצייר חיה טמאה כחתול. ולדעת השואל פשוט שהאבן הזאת החרותה על המצבה בצורת 


מצבות אלו על הקברים. 


והשיב, שאם יש לתמוה על החתימה בצורת חתול, יש לתמוה עוד על השם זאב 
שנותנים בישראל, וכי הזאב בחיות הטמאות חשוב יותר מהחתול. והשם זאב מורגל מאד, 
וכן רגילים לתת עוד כמה שמות של חיות טמאות. אמנם ברש"י פופ 5 ש) מבואר שיש 
כבוד בהיות השבטים משולים לחיות השדה שאינן צריכות מילדות, והיכן משולות לחיות, 
'גור אריה', 'זאב יטרף', 'בכור שורו', 'אילה שלוחה', ומי שלא נכתב בו הרי הכתוב כללן 
שנאמר (נפשית מט כת) 'ויברך אותם'. וש לומר שמטעם זה נותנים לאנשים שמות על שם 
החיות שנמשלו להם השבטים, ואין גנאי בכך. 

ועל פי זה כתב אף לענין חתול, שהרי מבואר בסוגייתנו שהרואה חתול בחלום במקום 
שקוראים לו 'שונרא', אות הוא שנעשית לו שירה נאה. ואם כן החתול מרמז על שירה 
נאה, ואם כן אין גנאי בחתימה בו [ועיי"ש שדן בטעם שבינו את עצמם בשם משפחה 
זה, ובאמת נקראו כן על שם עיר מגורי אביו של מהר"ם פאדווה שבה נולד אף הוא, 
והיא במחוז הסנאסוי בארץ אשכנז]. ואין לחשוש שהמתחדשים עשו זה, שתימה היא 
לומר שעל כל הקברים שבבית החיים לא עשו צורה כזו, ורק על קברו של מהר"ם פאדווה 
ובנו ציירו כך. ואם כן אין לשנות מה שכבר נעשה, כיון שאין לנו ראיה ברורה שהשינוי 
נעשה על ידי המתחדשים. 


נו. 


גוי בלימוד תורה כעיון 

בגמרא, הבא על נערה המאורסה בחלום יצפה לתורה, שנאמר (לנרס 3 ד) 'תורה צוה 
לנו משה מורשה קהילת יעקב', אל תקרי 'מורשה' אלא 'מאורשה'. ומבואר בזה שהתורה 
משולה לנערה המאורסה, וכן למדו בסנהדרין (ש.) מפסוק זה, שנכרי הלומד תורה חשוב 
כבא על נערה המאורסה ודינו בסקילה. 

וכתב בשו"ת מחנה חיים (מ"8 סי ז ד"ס ונע"ל), שיש שני אופנים בהגיון התורה: א. מי 
שלומד בפשטות בלי פלפול השכל והבנת הלב לדעת מקורן של דברים רק למצוא המצוה 
בדת וכדין. ב. הוא לימוד הפלפול בתלמוד בבלי וירושלמי שביארו כל הדינים המבוארים 
במשנה בטעמם מקורם ונימוקם. והט"ז לוש סי מו סק") חידש שנוסחת ברכת התורה 'אשר 
קדשנו לעסוק בדברי תורה' הכוונה לעשות ממנה עסק משא ומתן פלפול והיקש בעמל 
ויגיעה, שזה הבנת 'לעסוק בדברי תורהי. 


וכתב שממה שאמרו בסוגייתנו הבא על נערה מאורסה בחלום יצפה לתורה ולמדו זאת 
מהפסוק 'תורה צוה לנו משה מורשה קהילת יעקבי, נראה שמדובר בלימוד התורה בעיון 
שזה עיקר המתנה בתורה שניתנה לישראל, כמבואר בנדרים (₪) שלא ניתנה תורה אלא 
למשה ולזרעו, שנאמר פופ (ד 5 ס) 'כתב לך' 'פסל לך', מה פסולתן שלך אף כתבן שלך, 
משה נהג בה טובת עין ונתנה לישראל, ומסיקה הגמרא שהכוונה בזה לפלפולא בעלמא. 
וכתב הרא"ש טס ד"ס פפו(6) פלפולא בעלמא, הבנה וחריפות. והר"ן פס) כתב ג"כ פלפולא 
בעלמא נתן לו למשה, והוא נהג בו טובת עין לישראל. והיינו שזה עיקר המתנה שניתנה 
בתורה לישראל. אלא שעם כל למודנו איננו משיגים עמקות וסתרי התורה, ואיננו 
מתאחדים עמה להיות לבה קשור בנו באהבת עולם כאשה שאינה שוכחת את בעלה גם 
כשירחיק ממנה, אלא רק כנערה המאורסה שלא בא עליה, שאינה אוגדת לבה לאהבתו. 
ולכן אם יעזבנה יום, יומיים תעזבנו. אבל הבא על נערה המאורסה אות היא שאגודה 
היא בו, שבכך היא כורתת לו ברית כשעשאה כלי (פסזלן כנ), ואם כן יזכה לחכמה. 

ובדרך זו חידש וכתב שגם הנכרי העוסק בתורה שנלמד מפסוק זה שהוא חשוב כבא 
על נערה המאורסה, אין בו איסור אלא כשלומד בעיון, שזהו ענין לימוד התורה שנמשל 
לביאה על נערה המאורסה. ועל פי זה השיב בענין נכרי שבא לישראל ואמר לו שהוא 
רוצה שהישראל ילמד עמו תורת משה, בי יש לו נטיה לקבל אמונת ישראל אם יוטבו 
דברי תורה בעיניו, ונשאל אם מותר לישראל ללמוד עמו. ובתחילת תשובתו כתב, 
שלכאורה אסור לישראל לעשות כן ועובר בזה משום 'לפני עור לא תתן מכשול', שהרי 
מבואר בסנהדרין (פס) שגוי שעוסק בתורה חייב מיתה. אך אחר כך השיב להיתר, ואחד 
מטעמי ההיתר הוא כאמור, לפי שלא אסרה התורה ללמוד עם הגוים אלא בדרך פלפול, 
אבל פשטות הדינים ותורה שבכתב אין איסור ללמוד עמהם. ועיי"ש שהביא עוד ראיות 
לזה. 


לוית המת לריקנים שבישראל שמלאים מצוות כרימון 

בגמרא מבואר שעם הארץ הרואה רימונים בחלום יצפה למצוות, שנאמר יל הטימס ד ג) 
'כפלח הרמון רקתךי, רמז הכתוב בתיבת 'רקתך' שאפילו ריקנים שבישראל מלאים מצוות 
כרימון. 

ומגמרא זו למד הסמ"ק 5 סוף מטוס ₪, סו"ד כריענ"6 כתונות יז. ד"ס וס"מ נמפן), | שאף על | 
הגמרא הוא שאין מבטלים תורה ללוות המת אלא אם כן קרא או שנה, שאז מבטלים 
לו לפי דרגתו וכמבואר בכתובות (ש), עכשיו מבטלים תלמוד תורה כדי ללוות כל אדם 
מישראל, לפי שכולם מלאים מצוות כרימון, ואין לך כל אחד מישראל שאינו במקרא או 
במשנה. וכן פסק הרמ"א (י"ד כי' עס ס") בשם יש אומרים. אך בשיירי קרבן (על סילושנמי, יר 
פ"ו סי" דיס 6ננ) בתב, שמדברי הרמב"ם לגל פי"ד הי"פ) נראה שלא אמור דין זה אלא בתלמיד 
חכם, ולא בכל מי שקרה ושנה ומלא מצוות, ועל פי זה כתב שאין דין זה שייך בזמן 
הזה, שאין לנו תלמיד חכם לענין זה. 


אכילת רימון בראש השנה 

עוד ענין בהלכה העולה מתוך סוגייתנו, הוא מה שכתב הרמ"א (פו"פ סי פקפג ס") שיש 
אוכלים בליל ראש השנה רימונים, ואומרים יהי רצון שנרבה זכיות ברימון'. והקשה בפרי 
חדש (פס קק"פ), שהרי מבואר בסוגייתנו שאפילו ריקנים שבישראל מלאים מצוות כרימון, 
ואם כן מה הגדולה בכך שנהיה מלאים מצוות כרימון, ולמה אנו מתפללים על כך, והרי 
גם ריקנים שבישראל יש להם מעלה זו. ותירץ שכוונת הגמרא בסוגייתנו שריקנים 
מתמלאים במשך כל חייהם במצוות כרימון, ואנו מתפללים בתחילת כל שנה ושנה 
שבשנה זו בפני עצמה נרבה זכויות כרימון, ואם כן הזכויות רבות הרבה ממה שיש 
לריקנים שבישראל. 

ובפרי מגדים טס מקנ" פק"נ) ביאר באופן אחר בדקדוק שינוי הלשון, שבסוגייתנו אמרו 
על פושעי ישראל שהם 'מלאים' מצוות כרימון, ובראש השנה אנו מבקשים 'שנרבה' זכויות 
כרימון, ולשון ריבוי עניינו שהזכויות ירבו על השאר, ויהיו רוב מצוות, ולא רק מלאים 
כרימון [ועיין במנחת יצחק ו" מ"ס סי 5ט ₪5 6) שפירש בדרך צחות מה שאמרו פושעי 
ישראל מלאים מצוות כרימון, היינו שהמצוות ממלאים את תאוותם, וחושבים שעושים 
מצוה לאיזה מגבית וכיוצא בזה, וממילא אינם עושים תשובה לעולם. וע"ע בדברי יואל 
(כי מנ6, עמ' קנב ד"ס ועפס (נפר מסס"כ) במה שביאר בשם הישמח משה שהרשעים מלאים מצוות 
כרימון דווקא ולא שאר פירות, עיי"ש]. 


נו: 


פסק הלכה ע"פ חלום ואם חלום הוא בגדר נבואה 
כתב הראב"ן (פ" ט) שבשנת תתקי"ב אירע מעשה שהוציא אליקים חתנו של הראבין 
יין מחבית לכלי קטן ששתה ממנו גוי יין כשר, והיה הכלי נסך, ושאל את הראב"ן אם 
היין כשר, ואמר לו שאם הוא יודע שהיה הכלי נגוב מהיין מותר, והיה הדבר ביום שבת, 
ולאחר האכילה ישן ובא אליו חמיו [רבי אליקים בר יוסף שהיה תלמיד חבר של רשי 
בחלום, והיה קורא 'השותים במזרקי יין' (עמו ו ו), ובחלום פירשו על הגוים ששותים יין 


יד 


הרואה מקום שעובדין בו עבודה זרה 

הרואה מקום שעובדים בו עבודה זרה, 
מברך 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם 
שנתן ארך אפים לעוברי רצונו'מ", ואם 
רואה אותה בתוך ל' יום, אינו חוזר 
ומברךילו. | ובזמנינו | אין מברכים זאת 
הברכה, שהרי אנו מגודלים ביניהם ורואים 
אותם תמיד"", ואפילו אם הלך לעיר 
אחרת וראה בה עבודה זרה שלא ראה 
אותה מזה שלושים יום, כיון שראה מין 
זה בעירוײ. 


הרואה מקום שנעקרה ממנו עבודה ורה 

הרואה מקום שנעקרה ממנו עבודה 
זרה, אם הוא בארץ ישראל, אומר 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם שעקר עבודה 
זרה מארצנו'"טי, ואם הוא בחוץ לארץ, 
אומר, 'שעקר עבודה זרה מהמקום הזה', 
ואומר בשתיהן, 'כשם שעקרת אותה 
מהמקום הזה כן תעקור אותה מכל 
המקומות והשב לב עובדיהם לעבדך '?י, 
ואם נעקרה עבודה זרה ממקום אחד 


[קה] רמב"ם (נרכופ פ"י ס"ט), שו"ע (טס פי' ככד ס"5). ואפילו 
על בית עבודה זרה מברך, ודווקא כשרואה אותה 
בגלוי. משנה ברורה (סק". [קון שו"ע סס). 
[קז] רמ"א (סס). [קח] משנה ברורה (קק"ג). וכתב 
שאפשר עוד, שאפילו קטן שהגדיל אין צריך לברך כיון 
שראה אותה בקטנותו. ובשם האליה רבה (סק"6) הביא 
שחידש שאפילו אם הוא לא ראה אותה תוך שלושים 
יום אינו מברך, כיון שיש רוב העולם שהוא שוכן 
ביניהם שרואים אותה. [קט] ואפילו אם לא נעקרה 


אלא ממקום אחד. משנה ברורה (סק"ל). נקיז רמב"ם 
(קס),| שו"ע (פס סי" ככל מ"3). [קיאן רמ"א (סס). 
[קיבן שו"ע (שס סי" ככד מ"ג). וקיגן שו"ע (סס). 


אליבא 


ונתנוה במקום אחר, מברך על מקום 
שנעקרה 'שעקר עבודה זרה', ועל מקום 
שנתנוה לשם, מברך 'שנתן ארך אפים'י?י. 


הרואה את בבל 


הרואה בבל הרשעה, אומר 'ברוך אתה 
ה' אלהינו מלך העולם שהחריב בבל 
הרשעהינל=. 


הרואה את ביתו של נבוכדנצר 
הרואה ביתו של נבוכדנצר, אומר יברוך 
שהחריב ביתו של נבוכדנצר הרשעיולט. 


הרואה גוב אריות וכבשן האש 


על נס של אדם שנתקדש בו שם שמים 
כגון דניאל וחביריו, מברך. לפיכך הרואה 
גוב אריות של דניאל, וכבשן האש של 
חנניה מישאל ועזריה, מברך 'שעשה נס 
לצדיקים במקום הזה'מי. 


הרואה מקום שבהמה אינה יכולה לזוו 
משם 


ראה מקום שיש בבבל שכל בהמה 


[קידן רמב"ם ‏ מס), שו"ע (פס סי" כים מ", ס" ככד ס"ג). 
[קטו] שו"ע (עס סי" ככד ס"ד). ואומר בשם ומלכות, 
ובסוגייתנו הגירסא 'ברוך אומר ועושה גוזר ומקיים', 
וכן נכון. משנה ברורה (פס סק"ו) ושער הציון (פק"ל). 
וקטזן פירוש, שאין דעתן דומין זה לזה ואין פרצופיהן 
דומין זה לזה והוא יודע מה בלב כל אלו האוכלוסין, 
משנה ברורה (סיי ככ סק"ת). ונוסח הברכה בשם ומלכות 
כמבואר במדרש (נמדנ"ר כ כ). קרית מלך (על סרמנ"ס כרכופ 
פ"י הי"ם). [קיז] רמב"ם (נללות פ"י סייפ), שו"ע (שס סי' ככד 
ס"ס). ודעת הרמב"ם שאין מברכים על אוכלוסי ישראל 
אלא בארץ ישראל, וכתב בכסף משנה בשם רבינו 
מנוח, שלמד כן מהמובא בסוגייתנו שבן זומא ראה 


ברכות נז: - נח. 


שתעבור עליו אינה יכולה לזוז משם אם 
לא יתנו עליה מעפר המקום ההוא, והוא 
סימן קללה לה שנאמר (שעס יד כ) 
'וטאטאתיה במטאטא השמד', אומר 'ברוך 
אומר ועושה, ברוך גוזר ומקיים'שי. 


נח. 


הרואה שישים ריבוא אנשים יחד 
הרואה ששים רבוא מישראל ביחד, 
אומר 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם 
חכם הוזים''י. ואם הם נכרים, אומר 
יבושה אמכם חפרה יולדתכם הנה אחרית 
גויים מדבר ציה וערבה' (ילמיס ג ינ)קחו, 


הרואה חכמי ישראל 

הרואה חכמי ישראל, אומר 'ברוך אתה 
ה' אלהינו מלך העולם שחלק מחכמתו 
ליריאיך'!י"ו. 


הרואה חכמי אומות העולם 


הרואה חכמי אומות העולם שחכמים 
בחכמות העולם, אומר 'ברוך אתה ה' 


אוכלוסא בהר הבית אמר 'ברוך חכם הרזים', משמע 
דווקא בארץ ישראל. ותמה הכסף משנה, שאם כן נאמר 
שדווקא בהר הבית מברך. אלא ודאי אין משם ראיה 
כלל, שמעשה שהיה כך היה, וא"כ שוב קשה שהוא 
הדין בחו"ל. וביאר בטעם הרמב"ם שלמד כן ממה 
שאמר עולא אין אוכלוסא בבבל, כלומר שאע"פ שיראה 
ששים רבוא אין להם דין אוכלוסא לברך עליהם, ופסק 
כמותו אף שיש כמה אמוראים שבירכו בבבל, כיון 
שהלכה כדברי המיקל בברכות. [קיח] רמב"ם (עס, 
שו"ע (עס סי ככד ס"). והטעם שאומר 'שחלק' [ולא 
'שנתן'] לפי שעם ה' הם חלק אלוה ודבקים בו, 
משא"כ בנכרים [וכמו שיבואר]. משנה ברורה (פק"ט). 


דהלכתא 


אלהינו מלך העולם שנתן מחכמתו לבשר 
ודם'י=₪. אבל אם אינם חכמים בשבע 
החכמות אלא בדתם בלבד, אינו מברך 
כללוט. 


הרואה מלכים 


על מלכי ישראל אומר 'ברוך אתה ה' 
אלהינו | מלך העולם שחלק מכבודו 
ליראיו', ועל מלכי אומות העולם אומר 
'ברוך שנתן מכבודו לבשר ודם'"יי. ואף 
הסומא מברך כשיודע שהמלך עוברוטי. 

איזהו מלך שמברכים עליו, על בעל 
שלטון שאין עול מלך עליו לשנות דבריו, 
ודן והורג במשפט. ועל השרים שממנה 
המלך בכל עיר ועיר טוב וישר לברך בלא 
שם ומלכותויגי. 


מצוה בראיית מלכים 

מצוה להשתדל לראות מלכים, אפילו 
מלכי אומות העולם!ייו. אך אם ראה פעם 
אחת את המלך לא יבטל יותר מלימודו 
לראותו, אלא אם כן בא בחיל יותר 
ובכבוד גדול יותרזיו, 


[וברמב"ם הגירסא גם בחכמי ישראל 'שנתן', וראה מה 
שכתב בזה בדברי ירמיהו (על סרמנ"ס פס)]. וע"ע במה 
שהאריכו בזה בט"ז (סק"6) ובפרי מגדים (מקנ" סק"6). 
[קיט] רמב"ם (פס), שו"ע (פס פי' ככד ס"ז). בגמרא לפנינו 
הגירסא 'לבריותיו', אך הרי"ף והרמב"ם ושו"ע גרסו 
'לבשר ודם', וכן הגיה הגר"א. [קכ] משנה ברורה 
(סק"י). וקכאן רמב"ם (פס), שו"ע (סס סי" ככד ס"ס). 
[קכב] משנה ברורה (ס"ק יפ). ומקורו ממעשה רב ששת 
בסוגייתנו. וכתב בשם הפרי מגדים (5"6 פק"י) שמצדד 
שאם הוא סומא שלא ראה מאורות מימיו יברך בלא 
שם ומלכות. [קכג] משנה ברורה (פ"ק יכ). [קכד] שו"ע 
(פס סי" ככד ס"ט). | [קכה] משנה ברורה (ק"ק יג). 


arn‏ התכמה)] 


נסך, אך בהקיצו הבין כי הודיעו על היין שהוא נסך שלא היה הכלי נגוב, וניסה ולקח 
אותו כלי עצמו והניחו ב' ימים ולילה אחד ולא נגב, וידע כי לא יפה התיר, ואסר את 
היין שבחבית, והתענה ב' ימים וגם השותים אותו התענו. 

והנה דנו הפוסקים אם יש לפסוק הלכה ע"פ ספר שו"ת מן השמים, וכתב החיד"א 
בשם הגדולים (מענכת גדויס סות %%:זס), שהיה שואל מן השמים בספיקא דדינא ובמחלוקת 
הפוסקים הלכה כמי, והיו משיבים לו מן השמים, ובודאי שעשה כן כאשר הורוהו. והיאך 
עשה כן, והרי פסק הרמב"ם (פוזי סתוכס פ"ע ה"ד) שנביא שעקר דבר מדברים שלמדנו מפי 
השמועה, או שאמר בדין מדיני תורה שה' צוה לו שהדין כך הוא והלכה כדברי פלוני, 
הרי זה נביא השקר ויחנק, אע"פ שעשה אות, שהרי בא להכחיש דברי התורה שאמרה 
ילא בשמים היא'. ומבואר בזה שהבא לפסוק הלכה על פי נבואה לדורות על פי הוראה 
מן השמים, הרי הוא נביא שקר [ועיי"ש ברמב"ם לענין הלכה לשעה]. 

וביאר החיד"א שיש חילוק גדול בין מתנבא בשם ה' דרך נבואה, לבין חולם חלום. 
שהמתנבא דרך נבואה עליו אמרו שאין נביא רשאי לחדש דבר מעתה, אבל החולם חלום 
אינו אלא אחד מששים בנבואה וכמבואר בסוגייתנו, ולכן אין איסור זה נוהג בו, כיון 
שכשמספר מה שחלם לו אינו תוקע את עצמו לדבר הלכה להכריח להאמין בו כנבואה, 
אלא כגילוי מילתא בעלמא, וכל מי שאינו רוצה לסמוך עליו הרשות בידו, ואינו כמוותר 
על דברי נביא. משא"כ נביא המתנבא בשם ה' שאסור לעבור על דבריו, ע"ז אמרו שאין 
נביא רשאי לחדש דבר מעתה אחר נבואת משה רבינו, ומתוך החומר שהחמרנו בסופו, 
הקלנו בתחילתו שלא לשמוע אליו בדבר הלכה. 

[וע"ע באיגרת תימן לרמב"ם (פי כ" פנמקור סערכי, פגכות סרמנ"ס מי(ם עמ' קסנ) שדן בדברים שאמר 
החכם משה אלדרעי על פי חלומות שחלם, וכמה מהם התקיימו, וביניהם התנבא על 
ביאת המשיח ביום מסוים, והרמב"ם לא זלזל בכבודו אף על פי שלא נתקיימו כל דבריו, 
לפי שלא בדרך נבואה אמר את דבריו, אלא אמר שכן נגלה לו בחלום, וכדברי החיד"א 
הנ'ל שכל שאינו אומר בדרך נבואה אלא שכן נגלה לו בחלום, אינו בכלל נביא שקר 
ולא נביא אמת]. 

והביא החיד"א ראיה לדבריו, מדברי השיטה מקובצת (נ"פ (ע: ד"ס װסו) במעשה בתנורו של 
עכנאי, שביאר בשם רבינו חננאל שכל מה שסופר בגמרא שם על בת קול ועמודי בית 
המדרש ואמת המים שהוכיחו כדברי רבי אליעזר, לא במציאות היו, אלא שחכם אחד 
מחכמי המדרש נתנמנם במדרש, וראה בחלום מחלוקת ר"א וחכמים, וחלם לו שנתנה בת 
קול מן השמים שהלכה כר"א, ואמר רבי יהושע לא בשמים היא. ומפני מה לא פירש 
שמטעם אחר אין לסמוך על דברי התלמיד שהרי דברי חלומות הם, אלא צריך לומר הטעם 
מפני שהיו בידם שהחלומות קרובים לנבואה. ורק באותו מעשה שהיה דבר החלום נגד דעת 
הרוב סמכו בזה הענין על החלומות שוא ידברו, וקיימו אחרי רבים להטות. ומבואר שאפילו 
בחלומות שהם קרובים לנבואה אומרים בהם החלומות שוא ידברו במקום שהם נגד הרוב, 
ואין סומכים על חלומות אלו. ולכן אין בהם הדין שכתב הרמב"ם גבי נביא שהאומר 
שהלכה כדברי פלוני יחנק, כיון שאין סומכין סמיכה של קבע על החלומות. וע"ע בהקדמת 
הרמב"ם לפירוש המשניות (ורעיס, ל"ס וספנק הקני) שגם משם הביא החיד"א ראיה לדבריו. 


נח. 


ברכות הראייה בפומא, וקריעתו על יציאת נשמה 
כתב ביד אהרן (פ" כס) בשם השבות יעקב (": פיי ₪, שסומא מברך ברכת ישהחיינוי 
על פירות חדשים, אף על פי שעיקר ברכת 'שהחיינו' היא על הראייה, מכל מקום כיון 


פניני הלפה 


שהפירות שייכים בראייה אצל אחרים, גם הסומא מברך, וכעין שאמרו (וס ית:) שסומא 
חייב בציצית [בכסות יום] אף על פי שנאמר בציצית (נמטר טו ש) 'וראיתם אותו', הואיל 
וישנו בראייה אצל אחרים. וכתב היד אהרן, ולי נראה שעל הראייה לא יברך, אף שהם 
בראייה אצל אחרים, ואינו דומה לציצית. אלא שעכשיו שנהגו לברך ישהחיינו' בשעת 
האכילה ולא בשעת ראיית הפרי החדש, יכול גם הסומא לברך. 


ובצפיחת בדבש (פי' פו) הסתפק, במה שנפסק בשו"ע (יו"ד פיי פע פ"ס) שהעומד בשעת יציאת 
נשמה של איש או אשה מישראל, חייב לקרוע. אם נאמר שכיון שהסומא אינו רואה ואינו 
מרגיש מתי היא שעת יציאת נשמה פטור מקריעה, או שמא כיון שיש שם אנשים אחרים 
פקחים ומתוך דבריהם והתנהגותם הוא מכיר ומרגיש היטב ברגע יציאת הנשמה, חייב 
לקרוע. והביא מה שכתב הרדב"ז (טו"פ, ס"ג סי' תנת), שמי שהיה עם המת והחזיר פניו בשעת 
יציאת נשמה חייב לקרוע, כיון שהחיוב הוא על כל שעומד עם המת בשעת יציאת נשמתו, 
וכיון שהוא עומד ויכול לראות, אין הראייה מעכבת אף על פי שלא ראה, שכל הראוי 
לבילה אין בילה מעכבת בו. וסיים הרדב"ז שגדר הדבר הוא שאם הוא עומד עליו ויכול 
לראות, אע"פ שלא ראה חייב לקרוע, וכל מי שאין יכול לראות אע"פ שהוא בבית אחד 
עם המת אינו חייב לקרוע. העולה מדברי הרדב"ז, שסומא שאינו יכול לראות, הראייה 
מעכבת בו, ואינו קורע על יציאת נשמה. 


אך כתב בצפיחת בדבש שיש להקשות על הרדב"ז מסוגייתנו, שהובא מעשה ברב ששת 
שהיה סומא, והלך יחד עם כל האנשים להקביל פני המלך, שאל אותו צדוקי אחד למה 
הוא הולך והרי לא יוכל לראותו, אמר לו בא וראה שאדע יותר ממך. וכאשר עברו 
משמרות ראשונות של המלך בקול רעש גדול, אמר הצדוקי לרב ששת שעכשיו בא המלך, 
ואמר לו רב ששת עדיין לא בא. ורק כאשר שתקו אמר רב ששת שעכשיו בא המלך, 
שכן מלכות הארץ כעין מלכות שמים, שאין המלך עובר ברעש אלא בקול דממה. וכשהגיע 
המלך בירך רב ששת ברכת 'אשר חלק מכבודו לבשר ודם'. ומבואר בזה שברכות הראייה 
שייכות גם בסומא המרגיש על פי שמיעתו, ואם כן לכאורה גם בקריעה על ראיית יציאת 
נשמה, צריך הסומא לקרוע על שמרגיש ביציאת הנשמה מתוך מה ששומע אף על פי 
שאינו יכול לראות, ושלא כמשמעות הרדביז. 


ותירץ בצפיחת בדבש, שרב ששת לא סמך על האנשים אשר היו עמו, ובאמת אין 
יכולים לסמוך על ראיית אחרים בכל דבר התלוי בראייה, אלא שרב ששת הרגיש בעצמו 
בקול הדממה הדקה בכבודו של המלך, ועל הרגשתו שלו הוא שבירך. וכן מה שהסומא 
מברך על הציצית הוא ג"כ מפני שמרגיש בעצמו הציצית בחוש המישוש. והביא עוד בשם 
הברכי יוסף (פו"פ פיי נכד פק"6) שהקשה על היד אהרן ("₪ שכתב שסומא אינו מברך ברכות 
הראייה, שהרי בסוגייתנו מבואר שרב ששת בירך על המלך, ותירץ כעין זה, שהברכה 
על כבוד המלך אינה תלויה בראייה אלא בהרגשת כבוד המלך, וגם הסומא יכול להרגיש 
בכבוד המלך בחוש השכל, ולכן חייב לברך. אבל בשאר ברכות הראייה, דינם לראות את 
הדבר בעצמו, ובזה הדבר ברור כמו שהביא בשם ביד אהרן שצריך שיראה בעיניו. 


תענית בפומא שהרגיש בנפילת ספר תורה 
כתבו הפוסקים [הו"ד במשנה ברורה (פי' פ פק"גו], שנוהגים העולם להתענות כשנופלים 
תפילין מידו על הארץ בלא נרתיקן, וכן כשנופל ספר תורה, אפילו בנרתיקו. ובפתח הדביר 
(פו"ם פס סק"כ) הוכיח שהתענית אינה רק למי שנפלו מידו, אלא גם למי שראה את נפילתם, 
ועל פי זה הסתפק בדין סומא שהרגיש בחוש השמע שנפלו תפילין או ספר תורה, אם 
צריך להתענות. 


סע ו וכ"כ גם בחלקת מחוקק (סק"). 


טומאה דרבנן לראייתם 

מדלגין על גבי ארונות של מתים 
לקראת מלכי ישראל, ואפילו מלכי נכרים, 
כהי להבחיןי בינם לבין מלפי ישראל 
כשיחזור כבודן למקומזמטי. 


שמירה על כבוד המלכות 

מחוייבים להשגיח שלא ימצא חלילה 
בין ישראל איזה מחשבת מרד, אף בלב, 
נגד המלך ושריוללי. 


nr re‏ כ 


הבא על הנכרית 


ישראל שבעל נכרית דרך אישות, או 
ישראלית שנבעלה לעובד כוכבים דרך 
אישות, הרי אלו לוקין מן התורה, שנאמר 
(דנליס ז ג) 'לא תתחתן בם'!יי, וש חולקים 
בזהו=₪, ולדעתם אין מלקות מן התורה 
אלא בחתנות | עם שבעה אומות 
בגירותס*ו. אבל הבא על הנכרית דרך 


[קכון רמב"ם (פננ פ"ג סי"ד), | טור (יו"ד סי" סענ), משנה 
ברורה (סיי ככד פ"ק יג). בטעם הדבר שאין הטומאה אלא 
מדרבנן, ביאר רבא בסוגייתנו, שמן התורה אהל שיש 
בו חלל טפח חוצץ בפני הטומאה ושאין בו חלל טפח 
אינו חוצץ, ורוב ארונות יש בהם חלל טפח, וגזרו על 
שיש בהם משום שאין בהם, ומשום כבוד מלכים לא 
גזרו. והביא בכסף משנה בשם התוספות והרמב"ן 
והרא"ש, שצריך לומר שראש הארון פתוח, שאם היה 
סתום אדרבא כי יש פותח טפח טמא אפילו בצד הריקן 
שבו. ובלחם יהודה הביא שבקברים שלנו שאין קוברים 
בארונות, הטומאה היא תמיד מן התורה. [קכזן ערוך 
השולחן (מו"מ סי כ מ"6), והביא מה שאמרו חז"ל (פונות 
קיפ) שהקב"ה השביע את ישראל שלא ימרודו במלכיות, 
ונאמר (משנ כד כ6) "ירא את ה' בני ומלך', ואמרו 
בסוגייתנו מלכותא דארעא כעין מלכותא דרקיע. 
[קכח] רמב"ם (טיסורי כיפס פי"כ ה"), שר"ע (6סע"ז פי' טז ס"6). 
תיבות 'דרך אישות' לענין ישראלית שנבעלה לגוי, 
מבוארים ברמב"ם, ונוספו בשו"ע מדפוס באר היטב 
[קכטן רמ"א 
(פס). [קל] ט"ז (סק"), בית שמואל (סק"). [קלא] כתב 
הרמב"ם (עס) שמכת מרדות זו היא מדבריהם, גזירה 


אליבא 


זנות, במקרה, חייב עליה מדרבנן משום 
נכרית ומשום זונה ומכין אותו מכת 
מרדותזלי. ‏ ואם ייחדה לו בזנות, חייב 
עליה מדרבנן משום נדה, שפחה, נכרית, 
זונה. ואם היה כהן, אפילו בא עליה דרך 
מקרה לוקה מן התורה משום זונה (ױקכ 
כ ו)לו, ואם יש לה בעל עובר בכל אופן 
באיסור דאורייתאקײ. 


הצלה ממופר הרגיל בכך 

אסור למסור את חבירו ביד אנסים בין 
בגופו ובין בממונו, ואפילו היה רשע ובעל 
עבירות לתיאבון ואפילו היה מיצר לו 
ומצערו בדברים. אבל מי שהוחזק למלשין 
מבקשים עליו עצה ותחבולה ומתרים בו 
כשאומר אלשין, ואם העיז פניו ואומר 
אלשין ואלשין מבקשים עליו עצה 
ותחבולה, ומוסרים אותו ‏ לידי 
ערכאותיהם!ליי. ואפילו לא יודעין אם רגיל 


שמקור מלקות אלו בסוגייתנו, שהלקה רב שילא לבא 
על הנכרית. | [קלב] רמב"ם (טס פי"נ ס"נן, שו"ע (פס). 
ובחלקת מחוקק (סק"ג) ובית שמואל (סק"ג) הביאו 
שהתוספות והרא"ש חולקים על הרמב"ם וסוברים שאין 
חיוב משום זונה אלא בכהן. נקלגן בית שמואל (סק"ט. 
והיינו איסור עשה מ'ודבק באשתו' (נרלֹפית נ מ). וראה 
בפתחי תשובה (סק"פ) שיש שנקטו בדעת הרמב"ם שאין 
לנכרים חתנות ואין שייך איסור עשה זה. [קלדן שו"ע 
(סו"מ סי טפס ס"), על פי לשון הערוך השולחן טס סי"ט). 
וקלהן רמ"א (טס סי טפס ס"מ). ומקורו בשו"ת הרשב"א 
(מ"ס סי קפ) שלמד כן ממעשה רב שילא בסוגייתנו, וכן 
ציין בביאור הגר"א (ס"ק ).| (קלון היינו כשמוסר גופם 
של ישראל ומביאם לידי סכנה והרי הוא רודף, ואפילו 
כשמוסר ממונם של ישראל כל שיכולים הדברים 
להתגלגל על ידי עלילות הגוים לכדי סכנת נפשות. 
ומכל מקום לא גרע מרודף, שאחר שעבר עבירה אין 
הורגין אותו בלא התראה ובדין ב"ד דווקא, כן המסור 
אחר שמסר, אם לא שהוחזק למסור. סמ"ע (פ"ק כט). 
[קלז] שו"ע (פס סי" שפח ק"י). והביא בבית יוסף (ד"ס וכת3 
הרפ"ש)ן שאחד המקורות לזה הוא מסוגייתנו, שהרג רבי 
שילא את המוסר אף שהיה בחוץ לארץ ושלא בפני 


ברכות נח. - נח: 


בכך או לא, מכל מקום יוכל זה שכנגדו 
לעמוד ולהציל עצמו על ידי נכרים, אף 
על פי שיגיע נזק לזההלי. 


בזמן הזה 
מותר להרוג המוסרמל' אפילו בזמן 
הזה לו. 


מלחמת גוג ומנוג 
יראה מפשוטן של דברי הנביאים, 
שבתחילת ימות המשיח תהיה מלחמת גוג 


ומגרגקלחו. 
נה: 
הרואה בתי ישראל 
הרואה בתי ישראל בישובן, כגון 


בזמןו*= בית שני, אומר 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם מציב גבול אלמנה'. 
בחורבנן, אומר 'ברוך דיין האמת'א=. 


והתקדשתי' האמור לענין מלחמת גוג ומגוג, שאז 
יתגדל שמו של הקדוש ברוך הוא, שנאמר קלס יד ט) 
'ביום ההוא יהיה ה' אחד ושמו אחד'. [קלט] עפ"י 
לבוש (פו"ת סי רכד ס") וערוך השלחן (שס פ"). 
[קמ] רמב"ם (כככופ פ"י ס"י), שו"ע (פו"ם סי' רכד ס"י). רש"י 
(ד"ס כרון) כתב שברכה זו היא כגון בבית שני, והיינו 
על בתי עשירי ישראל שמיושבים בתוקף ובגבורה כגון 
בישוב בית שני. וכתב בבית יוסף (ל"ס וס ללופת), 
שאפשר שלדעתו אין מברכים ברכה זו אלא בארץ 
ישראל ובזמן בית שני, אבל בזמן הזה אין מברכים 
אותה אפילו בארץ ישראל. ויש שמפרשים כוונת רש"י, 
שאפילו אם הם מיושבים עתה כמו בבית שני גם כן 
מברכים [וכן הוכיח בבית יוסף (טס) ממעשה עולא ורב 
חסדא המובא בהמשך סוגייתנו]. והרי"ף פירש, בתי 
ישראל בישובן היינו בתי כנסיות שמתפללים בתוכן, 
וכן נהגו העולם שאין מברכים על שאר בתים אלא על 
בית הכנסת כשרואה אותה ביפיה ובתיקונה. וכתב 
באליה רבה (פק") שאין חילוק בין ארץ ישראל לחוץ 
לארץ, ואפילו בזמן הזה מברך. ובפרי מגדים (פענ"ז 
פק"נ) מצדד שבזמן הזה טוב לברך 'ברוך מציב גבול 
אלמנה' בלא שם ומלכות, כיון שיש לחשוש לדעת 


דהלכתא 


טו 


הרואה בתי נכרים 

הרואה בתי אומות בישובן, אומר 'בית 
גאים יסח ה" (מפני טו כס). בחורבנן, אומר 
יאל נקמות ה" (פסניס 15 8)מטאו, 


הרואה קברי ישראל 


הרואה קברי ישראל, אומר 'ברוך אתה 
ה' אלהינו מלך העולם אשר יצר אתכם 
בדין' ודן אתכם בדין וכלכל אתכם 
בדין והמית אתכם בדין והוא עתיד להקים 
אתכם בדין לחיי העולם הבא, ברוך אתה 
ה' מחיה המתים'=. ואם לא היה שם 
אלא קבר אחד, יש אומרים שאין לומר 
ברכה זו, כי נתקנה בלשון רביםמט. 


הרואה קברי נכרים 

ראה קברי נכרים אומר 'בושה אמכם 
[מאד חפרה יולדתכם הנה אחרית גוים 
מדבר ציה וערבה]' (ימיס ג ינ)ו==. 


אלא על בתים שבארץ ישראל, והביא שיש גורסים 
שאין מברכים אלא על בתי כנסיות, ומדברי הרמב"ם 
לא משמע כן, ועיי"ש עוד. נקמאן רמב"ם (עס פ"י סי"ט), 
שו"ע (שס סי רכד סי"פ). ולפירוש רש"י הנזכר לענין בתי 
ישראל, אף כאן הכוונה לבתי נכרים שיושבים בשלוה 
והשקט ועושר, ולפירוש הרי"ף שם הכוונה כאן לבתי 
תפלה שלהם. משנה ברורה (פ"ק טו). ולדעת הרמב"ם 
יש לפרש שהכוונה לבתי גדולי הנכרים ועשיריהם [על 
דרך רש"י], ויש לפרש שהכוונה לבתי תפלה שלהם 
כשאין בהם נכרים, שהרי כשיש בהם נכרים מברך 
הברכה המבוארת לעיל (ט:) לענין מקום שעובדים בו 
עבודה זרה. כסף משנה. | [קמב] רמב"ם (שס פ"י ס"), 
שו"ע (טס סי ככד מי"כ). [קמג] רמב"ם (עס). ובכסף משנה 
הביא שגירסת הרי"ף והרא"ש לסיים ויודע מספר 
כולכם והוא עתיד להחיותכם'. בשערי תשובה (סק"5) 
הביא בשם הברכי יוסף בשם זקנו בעל חסד לאברהם 
בהגהותיו כת"י, שכשישים ידו על הקבר יאמר הפסוק 
(יפעיס נם י6) 'ונחך ה' תמיד [והשביע בצחצחות נפשך 
ועצמתיך יחליץ והיית כגן רוה וכמוצא מים אשר לא 
יכזבו מימיו]', תשכב בשלום ותישן בשלום עד בא 
מנחם משמיע שלום. וכשישים ידו יכוון בפסוק 'ונחך' 


שמא יבואו להתחתן. עוד כתב, שבלא ייחדה אינו חייב 
עליה אלא משום נכרית, ולא כתב משום זונה, וכן הוא 
בגמרא. חלקת מחוקק (סק"כ). וכתב במגיר משנה 


בית דין. [קלח] רמב"ם (עמס פי"נ ה"נ). וראה משנה 
ברורה (פיי גו פק"נ) שביאר נוסח הקדיש ייתגדל ויתקדש', 


שנוסד על פי המקרא (מק6! ₪ כ) 'והתגדלתי 


פניני 


והביא מה שכתב אביו בספר צפיחת בדבש (ס) שהוכיח שסומא אינו מברך ברכות 
הראייה בדברים שאינו יודע אותם אלא מפי אחרים, ומה שרב ששת בירך בסוגייתנו על 
בבוד המלך הוא כיון שהרגיש בעצמו בכבודו. וכתב שמחילוק זה בין הרגשה על ידי 
עצמו להרגשה על פיהם של אחרים, יש ללמוד גם לנידון זה, שאם הסומא הרגיש בעצמו 
בנפילת התפילין או הספר תורה, חייב להתענות, ואם שמע על כך רק מפי אחרים אינו 
צריך להתענות. 

אך לעיקר הדין מסיק, שהרי כתב החיד"א בשו"ת חיים שאל ף* סי ₪ שאין חיוב 
תענית על מי שראה ספר תורה שנפל, שאף מי שנפל מידו אינו חייב להתענות מדין 
התלמוד והראשונים אלא מצד המנהג, ומי שלא נפל מידו אלא רק ראה את הנפילה אין 
בו אפילו מנהג [אלא גדירת גדר לפי ראות עיני החכם באותו מקום ובאותה שעה], ואם 
כן כל שכן שסומא שלא ראה את הנפילה אינו חייב להתענות אף על פי שהרגיש בה. 


הפסקה מלימודו לברכת הקשת ולקידוש לבנה 

במקור חיים לבעל החות יאיר (סי ככט ק"6) דן, במי שהיה יושב ולומד, ואמרו לו שנראתה 
הקשת בחוץ, אם צריך להפסיק מלימודו ולצאת לחוץ ולברך ברכת ראיית הקשת 'בא"י 
אלהינו מלך העולם זוכר הברית נאמן בבריתו וקיים במאמרו', או שמא אין לו להפסיק 
מלימודו. 

ובתב, שיש להביא ראיה מסוגייתנו שלא יפסיק, שכן אמר רבי יוחנן, לעולם ישתדל 
אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל, ולא לקראת מלכי ישראל בלבד אלא אפילו לקראת 
מלכי אומות העולם, שאם יזכה יבחין בין מלכי ישראל למלכי אומות העולם. וכתב 
המהרש"א (פ"6 דיס פס ינס), שלכאורה למה הוצרך רבי יוחנן לטעם זה שאם יזכה יבחין 
בין מלכי ישראל למלכי אומות העולם, והרי טעם אחר יש בדבר, שעל ידי שירוץ לראותם 
יזכה לברך ברכת 'אשר חלק מכבודו לבשר ודם', וביאר המהרש"א שלא אמר רבי יוחנן 
טעם זה, לפי שמשום הברכה אין אדם צריך לרוץ, שאין החיוב לברך חל אלא במי שכבר 
ראה את המלך, ואם אינו רואה אינו חייב להשתדל כדי לברך. וכשם שבברכת ראיית 
המלכים אין חיוב להשתדל לראותם ולברך, כך גם בברכת ראיית הקשת אין חיוב 
להשתדל לראותה ולברך, ולכן אין לו להפסיק מלימודו כדי להתחייב בברכה זו. 

והוקשה למקור חיים, מפני מה בברכת הלבנה צריך להפסיק מלימודו ולראותה ולברך 
ברכתה [ולפנינו רק קיצור ההלכות ולא נתבאר מקורו לדין זה], ותירץ שבקידוש לבנה יש 
קבלת פני השכינה (פטדחן מנ), ולכן צריך להפסיק מלימודו כדי לברכה, אבל לא בשאר 
ברבגת: 

אמנם בספר מעשה איש פ"ל עפ' קט) דן, בדבר ברכת הלבנה אם יש חיוב לצאת ולראות 
הלבנה בחידושה ולברך, או שמא דווקא אם פגע בלבנה בחידושה אז חל עליו חיוב לברך, 
והביא בשם בעל האבן האזל שהקשה על המגן אברהם קמס פי' פכו) שכתב שנשים פטורות 
מקידוש לבנה כיון שהיא מצות עשה שהזמן גרמא, והקשה האבן האזל מה שייך לדון 
בזה דין מצות עשה וחיוב, והרי אין חיוב לקדש הלבנה, אלא שאם יצא וראה את הלבנה 


הבית יוסף בדעת רש"י, שאין מברכים אלא על בתים 
שבזמן בית שני. משנה ברורה (פ"ק יז, שער סיון פ"ק י6). 
ובכסף משנה הביא בשם רבינו מנוח, שאין מברכים 


שיש בו ט"ו תיבות כמנין קשרי היד, וישים יד שמאלו 
דווקא ולא יד ימינו. [קמד] משנה ברורה (פ"ק ט). 
[קמה] רמב"ם (פס פ"י סי"ט), שו"ע (סס). 


הלכה 


בחידושה מברך. והחזון איש אמר על זה, שבודאי אין קידוש לבנה דומה לשאר ברכות 
הראייה והגא מצוה גמוהה, שזוכה להקביל פני שכינה. וכיוון בוה לדבתי המקור חיים. 


וע"ע בשו"ת חות יאיר (י ס) שדן בראובן שהיה רץ לקול השמש המכריז ברחוב לקידוש 
לבנה, ומפני מרוצתו פגע בחנות של לוי העומדת לפני פתח ביתו, ושפך כד של שמן 
והפיל כמה כלי זכוכיות ושיברן, ותבעו לוי לדין, והשיב ראובן כי רץ ברשות לדבר מצוה 
רבה כזו, במו שאמרו שאילו לא זכו ישראל רק לקבל אביהם שבשמים פעם אהת בחודש 
דים, והרץ בערב שבת והזיק, פטור לפי שרץ ברשות. והחות יאיר חייבו לשלם כיון 
שאפשר לקדשה ביחיד, וגם דן אם הרץ ברשות ומשנה ממנהג העולם פטור. אך דבר זה 
פשוט לו שריצה לצורך קידוש לבנה השובה ריצה לצורך מצוה, ואין אומרים שרק אם 
רואה את הלבנה חייב לקדשה אך אין צריך לרוץ לקראתה. ודבריו הם לשיטתו במקור 
חיים וכאמור. 


נח: 


כוונה לזכירת מעשה עמלק בקריאת התורה בשנה מעוברת 

בתב בסדר רב עמרם גאון (סלל פוניס), ולמה קורין זכור קודם לפורים, כדי להקדים זכירה 
לעשייה. ומנין שצריכין אנו לקרותו, שכך אמרו חכמים (מגעס ית), 'זכור' (לנלס כס ₪ יע), יבול 
בלב, כשהוא אומר ילא תשכח' הרי שכחת הלב אמורה, ומה אני מקיים זכור, בפה. 
ומבואר שלדעתו מקיימים מצות זכירת מעשה עמלק בקריאת פרשת זכור פעם בשנה. וכן 
כתבו עוד ראשונים (מור ויערי עמ' 206, בלכ" מגילס ית. ד"ס קרס ענ פי, ריעכ" pס‏ ז: ד"ס סb,‏ קמ"ק מנוס קמו), 

וכתב הג"ר ישעיה פיק בספר מיני תרגומא (קועיס עמ' (מ:), זכור אזכור בעת אשר הייתי 
דר בבית הרב הגאון המנוח המפורסם מוהר"ר יצחק יוסף תאומים זצללה"ה שהיה אב"ד 
ור"מ פה ק"ק ברעסלויא, העיר אלי בעש"ק פרשת זכור סמך למה קורין פרשת זכור בכל 
שנה ושנה, ואם משום שנאמר יזכורי, שמא כשמזכיר פעם אחת בשבוע או ביובל או כל 
ימי חייו די בכך. ואמר הגאון ז"ל, שדימו זכירה זו לזכירה האמורה בשופר 'זכרון תרועה' 
(יקל כג כז), ושם הזכירה היא פעם אחת בשנה בראש השנה, ואף כאן הזכירה היא פעם 
אחת בשנה. 


והגר"י פיק השיב שטעם אחר יש בדבר ויש ללמדו מזכירת עמלק עצמו, והוא על פי 
מה שאמר רב בסוגייתנו, שאין המת משתכח מן הלב עד לאחר שנים עשר חודש, שנאמר 
(ססניס ₪ יג) 'נשכחתי כמת מלב הייתי ככלי אובדי, ופירש רשיי (ז'יס כנל) שסתם כלי לאחר 
שנים עשר חודש משתכח מן הלב, משום שיאוש בעלים לאחר שנים עשר חודש. והנה 
בפרשת זכור כתבה התורה 'זכור את אשר עשה לך עמלק' ומסיים הפסוק 'תמחה את 
זכר עמלק מתחת השמים לא תשכח', וקשה למה כתבה תורה שוב 'לא תשכח' אחר 
אשר הזהירה כבר 'זכורי, ועל כרחך לומר זכור עד שלא תשכח, דהיינו שלא תבוא לבלל 
שכחה, דהיינו שנים עשר חודש וכאמור, שזהו שיעור זמן שכחת המת, וצריך להקדים 
ולהזכיר בתוך זמן זה של ייב חודש כדי שלא יבואו לידי שכחה. 


טז 


הרואה את חכירו אחר זמן רב 

הרואה את חבירו לאחר שלשים יום, 
אומר 'שהחינו', ואחר י"ב חדש מברך 
'ברוך אתה ה" מחיה [ה]מתים'ת=, 
והוא | שחביב עליו | הרבה ושמח 
בראייתוו==ו. ואין חילוק בברכה זו בין 
איש לאשהשי. ואם בתוך שלושים הימים 
קיבל ממנו מכתב או שאנשים הודיעוהו 
משלומו, לא יברךולו. 


ראה חכם אחר שלושים 

אם ראה חכם מחכמי ישראל שלא ראה 
אותו שלושים יום, מברך עליו גם 'אשר 
חלק' וכדלעיל וגם 'שהחיינו'מיו, 


זמני ההספד על חכם 

חכם ואלוף וגאון, מכניסין אותו לבית 
המדרש, ומניחין המטה במקום שהיה 
דורש, וסופדין אותו שם. וכשמוציאים 
המטה, סופדים אותו עד בית הקברות, 
וביום השביעי עולים לבית הקברות 
ומבקרין אותו, וכן ביום שלשים ותכלית 
י"ב חדש, מבקרין ומשכיבין אותווט. 


[קמו] ברמב"ם (פס פ" ה"כ) הברכה בשם ומלכות, 
ובשו"ע (פס פ" ככס ס") כתב רק 'מחיה מתים'. אמנם 
במשנה ברורה (פק"ג) כתב שכל אלו הברכות בשם 
ומלכות ואפילו ברכת מחיה מתים, דלא כתשובת פנים 
מאירות (מ" פיי סו). ‏ [קמז] ואז אין מברך שהחינו. 
וטעם ברכה זו כתב מהרש"א (פ"5 ד"ס (6כ), לפי שבכל 
שנה האדם נידון בראש השנה וביום הכפורים אם 
למות אם לחיים, ואם רואהו אחר ר"ה ויוה"כ זה 
ואח"כ אין רואה אותו עד אחר ר"ה ויוה"כ הבא, הרי 
עבר עליו דין אם למות אם לאו, וע"כ אומר 'ברוך 
מחיה מתים' שניצול מדין מיתה בר"ה ויוה"כ. משנה 
ברורה (סק"ל). [קמח] רמב"ם (עס פ"י ס"כ), שו"ע (עס םס" 
ככס ק" .)b‏ [קמט] משנה ברורה (סקק"פ). והיינו אם רואה 
אשתו ואמו בתו ואחותו כיון שהוא שמח ונהנה 
בראייתם, שהרי באחרת אסור להסתכל, "וגנט אם 
במקרה הסתכל לא שייך נהנה ושמח בראיתה. משנה 
ברורה (עס, סער סנגיון סק"5). [קנן משנה ברורה (סק"נ). 
כיון שיש בזה דעות בין האחרונים וספק ברכות להקל. 
וכתב בשער הציון (סק"ג) שזהו דווקא כשכתב במכתב 
או הודיעוהו שהשלום אתו, שאם שמע שהוא חולה, 
ואחר כך כשראהו מצאהו שהוא בריא, מסתבר ודאי 
שיש לברך שהחיינו, שבזה השמחה גדולה עוד יותר 
משלא היה ממנו כתב כלל. [קנא] משנה ברורה (סק"6). 
וכמבואר בסוגייתנו במעשה רב פפא ורב הונא בריה 


אליבא 


ברכת ‏ משנה הבהיות' 

הרואה כושי, וגיחור דהיינו שהוא אדום 
הרבה, והלווקן דהיינו שהוא לבן הרבה, 
והקפח דהיינו שבטנו גדול ומתוך עוביו 
נראית ‏ קומתו | מקופחת?ט, | והננס, 
והדרקונה דהיינו מי שהוא מלא יבלת, 
ופתויי הראש שכל שערותיו דבוקות זה 
בזהו=, ואת הפיל, ואת הקוף, מברך 
'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם משנה 
הבריות'מיהו, 


נשתנה מראם אחר לידתם 

הרואה את החיגר, ואת הקטע שנקטעו 
לו ידיו, ואת הסומא משתי עיניווצו, ומוכה 
שחין, והבהקנין והוא מי שמנומר בנקודות 
דקותויו, אם הם ממעי אמם, מברך 'משנה 
הבריות', ואם נשתנה אחר כך מברך דיין 
האמת'י"". ואם אינו יודע מתי נשתנה, 
הדבר בספק אם יברךולײ. 

וש מי שאומר שאין מברך 'דיין האמת' 
אלא על מי שמצטער עליו, אבל על נכרי 
וכל מי שאינו מצטער עליו אינו מברך 
אלא 'משנה הבריות'!טו. 


איקא שתי הברכות. | [קנב] שו"ע (יו"ד םס" פפד ס"ס. 
והביא הב"ח (פס ס"ין בשם הרמב"ן בתורת האדם (עני 
פפ) שאחר י"ב חודש שוב אין רשות להספידו, שהרי 
אמרו חכמים (נסונייפטוו אין המת משתכח מן הלב עד 
שנים עשר חודש. [קג] במשנה ברורה (פי' ככס פק"כ) 
הביא בשם המגן אברהם (ס"ק טו) שכתב שבבכורות 
(מה:) משמע שהוא ארוך ודק, ולפי שדק הוא אינו 
יכול לסבול קומתו ונכפף ודומה כמי שחוליותיו 
שמוטות. | [קנד] והיינו דווקא בנולד כך, אבל אם 
נעשה לו אחר כך מברך עליו 'דיין האמת'. משנה 
ברורה (ס"ק כפ), וכדלהלן. | [קנה] שו"ע (פו"ם פס" ככס 
ס"פ), וכעין זה ברמב"ם (נרכות פ"י סי"כ). [קנו] שהסומא 
בעין אחת אינו שינוי, אבל לענין דיין האמת אם נעשה 
בנו או קרובו שמצטער עליו סומא אפילו באחת 
מעיניו, מסתבר שיוכל לברך דיין האמת. שער הציון 
(ס"ק כו). = [קנז] היינו שיש לו נקודות כעדשים אדומים 
קצת, אלא שבין עדשה לעדשה יש לובן צח ומבהיק, 
ועל שם אותו הלובן נקרא בהקנין. אכן אם שכיח שם 
הרבה אנשים כזה, מסתבר שאין זה גנאי ולא שינוי 
שיברך על זה 'דיין האמת' ו'משנה הבריות', וכל שכן 
אם נעשה על ידי חום השמש ועתיד להסתלק שבודאי 
אין לברך על זה. משנה ברורה (פ"ק כז). | [קנח] שו"ע 
(פס סי" רכס מ"ע) ומשנה ברורה (ס"ק כנ-כג), וכעין זה 
ברמב"ם (פס). והקטע לעולם הוא אחר לידתו וכמבואר 


ברכות נח: - נט. 


ואינו מברך אלא בפעם ראשונה שרואה 
אותו, שהשינוי עליו גדול מאדוק=. ויש 
אומרים שאם עברו שלושים יום מאז ראה 
באחרונה אדם כיוצא בו, וחזר וראה אדם 
אחר, מברך עליות=. ולהלכה יברך בלי 
שם ומלכותויי. 


ברכת בריות טובות 

הרואה אילנות טובות ובריות נאותמייי, 
אפילו נכריו=ו או בהמה, אומר 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם שככה לו 
בעולמן'!ייו. ואינו מברך עליהם אלא פעם 
ראשונה ולא יותר, לא עליהם ולא על 
אחרים, אפילו לאחר שלושים יום!פו, אלא 
אם כן היו נאים מהםמט". 

ועכשיו לא נהגו כלל לברך ברכה זו, 
ומכל מקום נכון לבוך בלא שם 
ומלכותנזטו. 


ברכה:בוכב שבים 

על הזיקים אומר 'ברוך אתה ה' אלהינו 
מלך העולם עושה מעשה בראשית', ואם 
ירצה יאמר 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך 


(ד"ס ולס נסמנס). ‏ [קס] שו"ע (עס) על פי ביאור המשנה 
ברורה (פ"ק מ-ת), עיי"ש בשער הציון (ס"ק לס). 
[קסא] שו"ע (טס). ולדעתו אם ראה השינוי בכושי אחד 
אינו מברך על כושי אחר 'משנה הבריות', וכן כל 
כיוצא בזה. אך אם ראה צרה אצל קרובו האחד, וחזר 
וראה אותה אצל קרובו אחר, מברך 'דיין האמת' כיון 
שצערו גדל ביותר. משנה ברורה (פ"ק כע). | [קסב] רמ"א 
(פס) ע"פ ביאור המשנה ברורה (ס"ק ₪). שאילו על זה 
שבירך מתחלה, פשיטא שלכל הדעות לא יברך עליו 
לעולם. שער הציון (פ"ק .| [קסג] משנה ברורה (פק"ט. 
[קסד] בין זכרים בין נקבות. משנה ברורה (פ"ק ₪ [וראה 
לעיל לענין ברכת 'שהחיינו' איך יצויר שיראה אשה]. 
[קסה] היינו ראייה בעלמא שבזה אין איסור, אבל 
להסתכל בו ביותר ולהתכונן בדמותו אסור. ואסור 
לומר כמה נאה כותי זה, משום 'לא תחנם' (לנריס ז 
נ, כפס לסנן נט.). משנה ברורה (ס"ק גג). [קסו] שו"ע (Eס‏ 
סי ככס ס"י), וכעין זה ברמב"ם (סס פ"י סי"ג). | והרמב"ם 
כתב 'בריות נאות ומתוקנות ביותר', והקשה במעשה 
רוקח (על סלענ"ס עס) שהרי בגמרא נאמר 'בריות טובות' 
סתם, ומי הכריח לרמב"ם לכתוב 'ומתוקנות ביותר', 
ואפשר שהסברא מצד עצמה מחייבת דבר זה, שאם 
יהיה נאה בפניו ובשאר איבריו יש בו איזה חסרון 
איך יברך, או יש לומר שיתכן שיהיה נאה בצורת 
הפרצוף אמנם אין מראה זיו קלסתר פניו יפים, ועליו 


דהלכתא 


העולם שכחו וגבורתו מלא עולםיו. אבל 
לא יברך שתי ברכות כאחת, אלא או זו 
או זןויו. 

על שני כוכבים מברכים ברכה זו, על 
הכוכב היורה כחץ באורך השמים ממקום 
למקום ונמשך אורו כשבטו=י, ועל הכוכב 
שיש לו זנבא. 

אם ראה הכוכב שיש לו זנב עוד פעם 
בלילהייאחרת, אין צריך לחזור ולברך פל 
שהוא עדיין בתוך שלושים יום לראיה 
ראשונהוזײו. אך אם ראה בלילה אחרת את 
הכוכב היורה כחץ, יחזור לברך עליו, אך 
באותה לילה לא יברך שני פעמים, אפילו 
על שני כוכבים שוניםו=. 


נט. 
רעדת הארץ 
על רעדת הארץ, אומר 'ברוך אתה ה' 
אלהינו | מלך העולם עושה מעשה 


בראשית', ואם ירצה יאמר 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם שכחו וגבורתו מלא 
עולם'!שי. אבל לא יברך שתי ברכות 
כאחת, אלא או זו או זווש. 


הציון (ס"ק ד) שלדעת הרמ"א לעיל גם כאן יחזור 
לברך אחר שלושים יום על ראיית אחרים נאים כיוצא 
בהם. [קסח] שו"ע (סס). [קסט] משנה ברורה (ק"ק 
. [קע] רמב"ם (שס פ"י סי"ד), שו"ע (טס סי" בס ס"6). 
וקעאן משנה ברורה (סק"). ושלא כראב"ד שכתב 
שמברך שניהם [ראה כסף משנה]. |קעבן שו"ע (טס). 
[קעג] הרמב"ם (שס) כתב, שהוא האור שבאויר שיראו 
כאילו הם כוכבים נופלים ורצים ממקום למקום, או 
כמו כוכבים שיש להם ונב. ובמשנה ברורה (סק"פ) 
הביא, שיש אומרים שהוא כוכב שיש לו זנב ושבט 
של אורה, וכתב שלהלכה מברכים על שניהם. 
[קעד] משנה ברורה (פק"6). | [קעה] משנה ברורה (סק"ט. 
וכתב בשער הציון (סק"נ) החילוק בין כוכב העובר 
ממקום למקום וראהו בלילה אחרת שצריך לחזור 
ולברך, לבין כוכב שיש לו זנב שאין מברך, שכעוכר 
ממקום למקום אינו מצוי להכיר שהוא אותו הכוכב 
שרץ מאתמול ומסתמא כוכב אחר הוא. [קעו] שו"ע 
(פס). והרמב"ם (שס פ"י סי"ד) ביאר שהוא קול ההברה 
שתשמע בארץ כמו ריחיים גדולים. וכתב בבן ידיד 
(על סרמנ"ס עס) שמדבריו נראה שאין לברך אלא ברעש 
הנשמע קול שאון, ולא בכל רעש שאינו אלא נענוע 
וזעזוע הארץ לבד, ואפשר שבכל רעש יש קול שאון 
הנזכר ואין אנו מבחינים בו. | [קעז] משנה ברורה 
(פק"ו). ושלא כראב"ד שכתב שמברך שניהם [ראה כסף 


דרב יהושע שבירכו על ראיית רב חנינא בריה דרב בסוגייתנו. משנה ברורה (פ"ק כס). | נקנטן ביאור הלכה 


שתתת88:":--:.-.-.-.. 

ומהר"ם שיק בספרו על תרי"ג מצוות (פוס פכס פק"נ), כתב גם כן כטעמו השני של הגר"י 
פיק, והביא שפעם שאל הר"ר משה מעיר חדש, שלפי טעם זה אין הדבר תלוי בשנה 
אלא בי"ב חודש, וא"כ בשנת העיבור יהיו יותר מי"ב חודש בין קריאה אחת לשניה. 
והשיב החתם סופר ז"ל שהוא באמת מתכוין לצאת בפרשת כי תצא על תנאי, וכתב שכן 
ראוי לנו לעשות [אמנם לטעם הראשון שהביא הגר"י פיק אין הדבר תלוי בי"ב חודש 
אלא בשנה]. 

ובשו"ת דברי יואל וק סי 2) תמה עליו, שיש להשיב על דברים אלו כמה תשובות. 
האחת, שהרי חכמים שתיקנו לקרות פרשת זכור ידעו שאחת לשנתיים או שלוש יש שנה 
מעוברת, ואם בשנה מעוברת אין יוצאים ידי חובה בקריאת פרשת זכור לבדה, היו חכמים 
צריכים להשמיע איזו תקנה לשנים אלו. ועוד שלא שמענו מהפוסקים הראשונים חידוש 
זה שאפשר לצאת ידי חובת זכירת עמלק בפרשת כי תצא. ועוד שחומרא הבאה לידי 
קולא היא, שיסברו אנשים שיוצאים ידי חובה בקריאת פרשת כי תצא, ובשנה שאינה 
מעוברת יסמכו על קריאה זו בפרשת כי תצא ולא יחזרו לקרות בשבת זכור בפרשת זכור, 
ועוד שבאבידה אין הטעם שאין צריך להכריז אחר י"ב חודש משום שאחר י"ב חודש היא 
משתכחת מהלב, אלא משום שאז הבעלים מתייאשים, וגם במת שאמרו בסוגייתנו שהוא 
משתכח אחר י"ב חודש, הענין הוא כיון שאחר י"ב חודש האדם מתייאש מהמת ויודע 
שאפסה כל תקוה ולא יראהו בחיים. ואין שייכות לענין היאוש עם ענין הזכרון. ועיי"ש 
במה שהוסיף עוד להקשות. 

ועל כן נקט בדברי יואל, שאין טעם קריאת פרשת זכור בכל שנה כדי שעל ידה לא 
ישתכח מעשה עמלק מן הלב בכל השנה, אלא דין הוא להסמיך זכירת מעשה עמלק 
בפה לעשייה שבפורים, ואין לו ענין בלל עם י"ב חודש, ועל כן גם בשנה מעוברת יוצאים 
שפיר ידי חובה בקריאה שבפרשת זכור, ואין צריך להוסיף ולצאת ידי חובה בפרשת כי 
תצא [וע"ע בשו"ת בצל החכמה "ו פיי פו). 


שיעור השכחה בשנה מעוברת 
לעול הובאו דברי האחרונים שנקטו ששיעור השכחה הוא י"ב חודש גם בשנה מעוברת, 
ולכן יש שנקטו שבשנה מעוברת צריך לצאת ידי חובת מחיית עמלק בקריאת פרשת כי 
תצא. אך החתם סופר (ו"פ, סע מ" סי קט) הוכיח ששיעור השכחה בשנה מעוברת הוא 
י"ג חודש ולא בי"ב חודש כמו בשנה פשוטה, מפני שהשכחה תלויה בשנה ולא בי"ב 
חודש. ועל פי זה כתב, שכל הדברים שבהם קבעו חכמים ששיעור השכחה הוא שנה, 


אין לברך. וקסזן משנה ברורה (ס"ק ל). וכתב בשער משנה]. 


הלכה 


כגון מה שאמרו בסוגייתנו שאין המת משתכח מהלב אלא לאחר שנים עשר חודש, וכן 
לענין קריאת זכור, ולענין תקנת שו"ם שיחזיר החתן הנדוניא לחמיו אם נפטרה אשתו 
בשנה הראשונה כמו שפסק הרמ"א (פהע" סי גג ס"ג), שאף היא תלויה בזכירת נישואיו, בבל 
אלו אין שיעור ייב חודש אמור אלא בשנה פשוטה, אבל בשנה מעוברת עדיין זכור הוא 
עד שיעברו ייג חדשים ואז ישכח. 


והביא החתם סופר קושיית השבות יעקב (פ": סי קס) על סברא זו, שמכיון שברוב השנים 
שאינן מעוברות נשכח המת מלבו אחר י"ב חודש, וכי משום שהיא שנה מעוברת לא 
יהיה נשכח עד אחר י"ג חודש. וכתב בשבות יעקב שאין סברא לדמות דבר זה למה 
שאמרו חז"ל (יטשלמי נזמס פ"ו ס"מ) שבת שלוש שנים שנבעלה ועברו בית דין את השנה 
בתוליה חוזרים, שנאמר (פהײס מ ג) 'לאל גומר עליי, והיינו שהכל תלוי בב"ד וגם השכחה 
תלויה אם עיברו ב"ד את החודש, שלכאורה לענין שכחה אין שייך דבר זה, ועל כן נקט 
השבות יעקב שלעולם אחר י"ב חודש נשכח המת מליבו, אף בשנה מעוברת. 


והחתם סופר תירץ קושיית השבות יעקב, וכתב שאף שאיננו צריכים לטרוח למצוא 
טעם לדבר זה, מאחר שמצאנו דין זה מפורש בכתוב לענין מוכר בית בבתי ערי חומה 
(כפס עככין 8.), מכל מקום בכדי לבאר טעם הכתוב, נאמר כמו שכתבו הראשונים הפשטנים, 
שבשנה יש היקף של כל הימים, ימי שמחה וימי צומות ושאר העניינים שיש לכל יום 
ביומו, וכל המאורעות הללו מעוררים את האדם לזכור את העניינים התלוים בהם, ואם 
עברה שנה בהיקף כל הזמנים כבר הוציא את הדבר מדעתו. ואם כן כיון שבשנה מעוברת 
לא כלו כל המועדים ושינויי הזמנים עד י"ג חדשים, אינו מוציא את הדבר מלבו. ועל 
דרך משל, אם מכר את ביתו בר"ח ניסן וכלו י"ב חודש למכירת ביתו בראש חודש אדר 
שני, כשיגיע פורים הראשון יזכר ממכירת הבית ויתעצב, כיון שעדיין לא עבר עליו פורים 
מאז מכירתו, וכן בכל ענין. וכתב שאולי יש טעם אחר בדבר, ודי לנו במה שמוכח כן 
בתורה. 


נט. 


הסתכלות בקשת 
בגמרא אמר רבי אלכסנדרי אמר רבי יהושע בן לוי, הרואה את הקשת בענן צריך 
שיפול על פניו, מפני שדומה למראה כבוד ה'. בארץ ישראל גינו את המשתחוה למראה 
הקשת, משום שנראה כמשתחוה לקשת עצמה. אבל לברך ודאי מברך. מה מברך, 'ברוך 


שבח עובר עבודה זרה 

אסור לספר בשבחם של עובדי עבודה 
זרה, ואפילו לומר כמה נאה עובד עבודה 
זרה זה בצורתו, קל וחומר שיספר בשבח 
מעשיו או שיחבב דבר מדבריהם, שנאמר 
(לנרס ! כ) 'ולא תחנם', לא יהיה להם חן 
בעיניך, מפני שגורם להדבק עמו וללמוד 
ממעשיו הרעיםוקף. 


ברכת הברקים והרעמים 

על הברקים ועל הרעמים אומר 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם עושה מעשה 
בראשית', ואם ירצה יאמר 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם שכחו וגבורתו מלא 
עולם'=. אבל לא יברך שתי ברכות 
כאחת, אלא או זו או זוו=. ונהגו לברך על 
הברקים 'עושה מעשה בראשית' ועל 
הרעמים 'שכחו וגבורתו מלא עולם'ופ, 
אמנם באמת שייכת כל אחת מהברכות על 
שניהם, ולכן אם שמע ברק ורעם כאחד 
מברך ברכה אחת 'עושה מעשה בראשית' 
על שניהם, ואם בירך 'שכחו וגבורתו מלא 
עולם' יצא. ואם לא היו תכופים זה אחר זה 
מברך תחלה על הברק הנראה תחילה 
'עושה מעשה בראשית', ואחר כך על הרעם 
'שכחו וגבורתו מלא עולם'. וכן אם לא 
ראה את הברק ושמע קול הרעם ובירך עליו 


[קעח] רמב"ם (ענודס זכס פ"י ס"ד). | וכן מבואר בסוגייתנו 
שרב קטינא לא רצה להודות לדברי בעל האוב שאמר 
דברי אמת בסיבת רעידת הארץ, כדי שלא יטעו אחריו. 
[קעט] רמב"ם (נרכום פ"י סי"ל), שו"ע (סס). [קפ] משנה 
ברורה (סק"י), ושלא כראב"ד שכתב שמברך שניהם [ראה 
כסף משנה]. [קפא] משנה ברורה (פק"ס). וכתב שכן 
מסתבר, שע"י הרעם נראה גבורתו של הקדוש ברוך הוא 
יותר מבברק. [קפכ] משנה ברורה (עס). והביא בשם 
הברכי יוסף (פק"ל) שאם בירך על הברק ונתכוין לפטור 
הרעם הבא אחריו יצא בדיעבד, וביאר שכיון שטבע 
הבריאה שאחר הברק יוצא רעם, א"כ חלה ברכתו על 
הרעם שיצא אחר כך. [קפג) שו"ע (עס סי לס פ"נ), כביאור 
המשנה ברורה (כק"ס). [קפר] משנה ברורה סס). 
[קפה] והוא הדין אם היה בבית שמקצבין בו בשר שיש 
שם ריח מעופש מאד, או שהיה הולך במבואות 


אליבא 


'שכחו וגבורתו מלא עולם', או שבירך 
'עושה מעשה בראשית' ואחר כך ראה ברק, 
מברך עליו גם כן 'עושה מעשה 
בראשיתיול=. 


נתפזרו העבים 

כל זמן שלא נתפזרו כל העבים נפטר 
בברכה אחת. נתפזרו בין ברק לברק ובין 
רעם לרעם, ונטהרו השמים לגמרי, וחזרו 
ונתקשרו בעבים, צריך לחזור ולברךוק=. 
וביום אחר צריך לברך גם אם לא נתפזרו 
העביםופי!. 


אחר כדי דיבור 

היה יושב בבית הכסא!יי ושמע קול 
רעם או ראה ברק, אם יכול לצאת ולברך 
כדי דבור, יצא. ואם לאו, לא יצאמי, 
ששיעור הברכה שעל רעמים וברקים הוא 
דוקא בכדי דיבור, ואם עבר יותר מכדי 
דיבור מעת שראה הברק או שמע הרעם 
שוב לא יברך על רעם וברק זהנ=. 


ברכת הרוחות 

על רוחות שנשבו בזעף, אומר 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם עושה מעשה 
בראשית', ואם ירצה יאמר 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם שכחו וגבורתו מלא 


המטונפות, ויכול לזרז עצמו לצאת משם תיכף. משנה 
ברורה (קק"ט). [קפו] שו"ע (שס סי" כמ ס"ג). | [קפז] משנה 
ברורה (ק"ק יכ). [קפח] רמב"ם (פס), שו"ע (סס פיי כמ ס"6). 
[קפט] משנה ברורה (פק"י). ושלא כראב"ד שכתב שמברך 
שניהם [ראה כסף משנה]. [קצ] משנה ברורה (פק"ל). 
שאין אנו בקיאין כל כך מהו 'בזעף', ובברכת 'עושה 
מעשה בראשית' בודאי יוצא. [קצא] ברמב"ם וטור 
הנוסח 'ונאמן'. משנה ברורה (פי' ככט סק"ג). [קצב] רמב"ם 
(פס פ"י סט"ז), שו"ע (פס פיי ככע ס"6). וכתב בביאור הלכה 
(ד"ס הכוס סקסת) שלא נתבאר אם צריך דווקא שיראהו 
בתמונת קשת שהיא כחצי גורן עגולה, או אפילו מקצת 
ממנו די. ([קצגן שו"ע (לס). [קצד] משנה ברורה (פק"ס). 
[קצה] משנה ברורה (סק"נ). שהקשת שבירך עליה חלפה 
והלכה לה כבר. בסוגייתנו נזכרה ברכת הרואה רקיע 
בטהרתו, וכתב באליה רבה (סק"ד) שהרי"ף ורמב"ם 


ברכות נט. - נט: 


עולם'ו=ו. אבל לא יברך שתי ברכות 
כאחת, אלא או זו או זומשי, ואם היו שלא 
בזעף, אם הוא רוח גדול מברך 'עושה 
מעשה בראשית', אך לא יברך שכחו 
וגבורתו מלא עולם'. וטוב לברך תמיד על 
רוח סערה שאין מצויה רק ברכת 'עושה 
מעשה בראשיתיו=. 


ברכת הקשת 

הרואה הקשת, אומר ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם זוכר הברית נאמזושצאו 
בבריתו וקיים במאמרויו?=. ואסור להסתכל 
בו ביותרמייו. 

אין כדאי להגיד לחבירו שיש קשת, 
מטעם מוציא דבהוצי. 

חזר וראה קשת אחרת בתוך שלושים 
יום, חוזר ומברךמייו. 


נפילה על פניו לפני הקשת 
אסור ליפול על פניו כשרואה הקשת, 
משום שנראה כמשתחוה לקשת!צי. 


נט: 
ברכת החמה 


תקופת החמה היא מכ"ח לכ"ח שנהוצי, 
ביום תחילת תקופת ניסן החל בתחילת 
ליל רביעי. והרואה החמה בתקופתה, 


ורא"ש [וטור ושו"ע] השמיטו הלכה זו, משום שאמר 
רפרם בסוגייתנו שמיום שחרב בית המקדש לא נראית 
רקיע בטהרתה, ונקטו שההלכה כמותו, ותמה שמתוך 
הסוגיא משמע שאין הלכה כמותו, אלא כריב"ל שסובר 
שברכה זו שייכת בזמנינו, וכן פסקו בבה"ג (ינ) וראב"ן 
(סיי כ) ואגודה (ס" רל). [קצו] ערוך השולחן (שס ס"ס. 
וכטעם שהובא בסוגייתנו שלכן גינו בארץ ישראל את 
המשתחוה לקשת. ובעין יעקב גורס טעם אחר, משום 
שנראה כמינות. וכתב במרכבת המשנה (פעלמפ, פונס פ"ג 
סיזן שלפי גירסא זו נמצא שהגשמה היא מינות, ושלא 
כדעת הראב"ד שם, ואולי לא גרס הראב"ד אלא כטעם 
שבגמרא שלנו, שנראה כמשתחוה לקשת. (קצזן היינו 
שהשמש חוזרת להיראות בגלגל המזלות במקום שבו 
היתה בתחילת הקיפה שהיא שעת תליית המאורות בעת 
הבריאה, ומאז התחילה להקיף ולשמש, וכ"ח שנים 


דהלכתא יז 


שהוא באותו יום רביעי בבוקר, אומר 
יברוך עושה בראשית'=. ולכתחילה 
מצוה להקרים מה שאפשר, ובדיעבד 


אפשר לברכה עד שעה שלישית, ובשעת 
הדחק יכול לברך אף עד חצות ואפילו 
בשם ומלכות. ואם היתה מכוסה בעבים, 
אם על כל פנים נראה רושמה מבין 
העבים, מברכים עליה. אבל אם לא נראית 
כלל אין לברךאטו, 

טוב לבוך פרכה זו בהוב עמ אך 
ביום מעונן, כל הקודם לברך כשרואה 
החמה אפילו ביחידות, מוקדם לברכהוי. 

יש נוהגים לומר קוהם ‏ הברכה 'הללו 
את ה' מן השמים' (פסניס קעפ), ואחר ברכת 
'עושה מעשה בראשית' אומרים פיוט 'אל 
אדון על כל המעשים' עד 'וחיות הקודש', 
ואחר כך מזמור 'השמים מספרים כבוד 
אל' (שס א), ואחר כך עלינו לשבח' 
וקדישוי=. 


לבנה במהרתה, יבוכבים .במשפרותם 
ומולות בעתם 

פשנואה לבנה בטחרתה,: וכוכבים 
במשמרותם, ומזלות בעתם | דהינו 
כשתחזור הלבנה בתחלת מזל טלה בתחלת 
החדש ולא תהיה נוטה לא לצפון ולא 
לדרום, וכן כשיחזרו כל כוכב מחמשה 


עוברים עד שהיא באה לאותו המקום בצמצום באותה 
שעה ובאותו יום שהיתה בו בשעת הבריאה, שהוא 
תחילת ליל רביעי. עפ"י משנה ברורה (סיי ככט סק"י). 
[קצח] רמב"ם (סס פ"י סי"ם), שו"ע (טס סי" רכט ק"נ). בהגהות 
מיימוניות (פֿות ע) הביא פירוש ר"ח (סונל כעלוך ערך סמס) 
שפירש 'חמה בתקופתה' באופן אחר, שהיו שלשה ימים 
מעוננים ולא נראה חמה וכוכבים באותו העת שיתראו. 
וראה בגליון הש"ס ובפרישה (פי' ככע פֿות ל) שדנו ליישב 
פירושו עס דברי אביי בסוגייתגו. [קצט] משנה ברורה 
(פק"ם). ובשערי תשובה (פק"ג) הביא דעות האחרונים בזה, 
ומהם יש שסוברים שאף כשמעונן לגמרי ואין רואים 
השמש כלל יכולים לברך, כיון שיודעים שהגיעה השמש 
למקומה. ורן משנה ברורה (פס). ‏ נראן שער הציון (סק"5). 
[רב] משנה ברורה (עס) שכן נהג החתם סופר (שו"ת קתס 
סופר סי" (ו). 


== = === 


פניני 


זוכר הברית'. בברייתא שנו, רבי ישמעאל בנו של רבי יוחנן בן ברוקא אומר, 'נאמן בבריתו 
וקיים במאמרו'. אמר רב פפא הלכך יאמר שניהם, 'ברוך זוכר הברית ונאמן בבריתו וקיים 
במאמרוי. 

ובדברי רבי יהושע בן לוי שמראה הקשת יש בו דמיון למראה כבוד ה', כן מבואר גם 
בחגיגה (ט), ושם נמנו שלושה דברים שיש בהם מזיו שכינה שלכן נאסרה ההסתכלות 
בהם, והמסתכל בהם עיניו כהות, הקשת, כמו שנאמר (מק 5 כפ) 'כמראה הקשת אשר 
יהיה בענן ביום הגשם כן מראה הנגה סביב הוא מראה דמות כבוד ה", הנשיא, כמו 
שנאמר (נפדנר מ ס 'ונתתה מהודך עליו למען ישמעו כל עדת בני ישראלי, והכהנים בזמן 
ברכת כהנים, שהשכינה שורה על ידיהם. 

והביא האבודרהם (סנ' נרכת סרפיס, סו"ד כנית יופף מו"מ סי" רכט ד"ס סלולס. סקפפ) שנשאל הרא"ש איך 
מסתכלים בקשת ומברכים על ראייתה כמבואר בסוגייתנו, והרי המסתכל בקשת עיניו 
בהות. והשיב שאין מסתכל כרואה, כי המסתכל מוסיף ומדקדק בהבטתו יותר מהרואה, 
ואסור. 

ובספר חסידים לרבי משה הכהן ופ ש) ביאר הדברים, וז'ל, שאול שאלתי לאיש אדוני 
הארץ, את דודי ורבי הר"ר אשר זצ"ל, איך נוקשים כל העם בפח העבירה בהסתכלות 
בקשת אשר יהיה בענן ביום הגשם, והרי אמרו בפרק אין דורשין (פגגה עס) שכל המסתכל 
בקשת אינו חס על כבוד קונו, שנאמר 'כמראה הקשת' וגו'. ועוד, איך מברכים עליו 'הנאמן 
בבריתו', והלא אי אפשר לברך עליו אלא אם כן יראהו. ענה דודי ואמר לי, כי לשון 
המסתכל אינו אלא שמביט בכיוון זמן ארוך למה הוא דומה ולמי ידמהו וישוה, אבל 
לישא עיניו ולראות בו כרגע שפיר דמי. וכן המסתכל בנשים פירוש שמביט בכוונה. ומבואר 
שההבדל בין ראייה המותרת להסתכלות האסורה הוא, שראייה היא בלי תוספת מחשבה 
והתבוננות והיא המותרת, והסתכלות האסורה היא בתוספת התבוננות. אך כתב בספר 
חסידים טס), שנראה לו ששיטה דחוקה היא, והמחמיר שלא לעשות כמוהו ששון ושמחה 
ישיגהו. 

ובשו"ע (פו"ם סי ככט ס"6) פסק להלכה כן לענין הקשת, שאסור להסתכל בה ביותר, וביאר 
במשנה ברורה (פק"ס) שאינו אלא רואה ומברך ולא יותר. וכתב במגן אברהם (סי' קט פ"ק 
₪) שלפי זה גם בידי הכהנים אין איסור להסתכל אלא הרבה, אבל ראייה בעלמא מותר, 
אך המנהג שלא לראות אפילו ראייה בעלמא בידי הכהנים, ועיי"ש שנתן טעם למנהג. 

ובדרך זו כתב בעיון יעקב (פניגס פס) לענין איסור ההסתכלות בנשיא, שקשה שהרי מצוה 
היא משום 'והיו עיניך רואות את מוריך' (שעס ל כ סומות ינ). ותירץ שראייה בעלמא לפי 
שעה מותרת, ורק הסתכלות בארוכה אסורה. 


אופן ההפתכלות בקשת בנשיא ובכהנים 
ובאורח נאמן (סיי קנח פ"ק עת) כתב באופן אחר, שצריך לומר שענין ההסתכלות בכל אחד 
משלושת הדברים מתפרש באופן אחר, ואיסור ההסתכלות בנשיא הוא שלא יהרהר אחריו, 


טאיס" = === מ יצ ues‏ 


הלכה 


שהרי עצם ראיית הנשיא הוא מצוה, ולשון הסתכלות הוא גם מענין הרהור ומחשבה, 
כמאמר הכתוב (ק₪9 6 ₪) 'ולבי ראה הרבה חכמה ודעת', וכן על הנשיא אסור לחשוב 
מחשבות רעות. ונכלל בזה גם שלא יחשוב שכבוד הנשיא הוא מצד עצמותו, אלא ממה 
שצוה הש"י לכבדו. 

וגם בקשת אין איסור להסתכל שהרי אי אפשר לברך עד שיראה, אך הפירוש הוא על 
דרך המימרא האחרת שאמר רבי אלכסנדרי בסוגייתנו בשם רבי יהושע בן לוי, שלא נבראו 
הרעמים אלא לפשט העקמומית שבלב, שנאמר (קסנת ג יל) 'והאלהים עשה שיראו מלפניוי, 
ופירש הגרי"פ (פומר סענפס ד"ס 6ער) בשם הגאון מו"ה מיכאל שמעון, שהכוונה היא שאין טוב 
שיתיירא האדם ויפחד מקול הרעם, כי בזה מראה שאין נפשו מתוקנת כהוגן, ואינו ירא 
מדבר אחר זולת זה, ואין פחד ה' הגבוה מעל גבוהים לנגד עיניו. וזהו שאמרו שלא נבראו 
הרעמים אלא לפשט העקמומית שבלב, כמו שנאמר 'והאלהים עשה שיראו מלפניוי, היינו 
כדי שיירא האדם 'מלפניו' ולא מהרעם. 

ואף בקשת הכוונה היא על דרך זה, שאסור להסתכל בקשת ולהתיירא ממנה, אלא 
מה' יתברך, וכמו שנאמר (למס י 0 'ומאותות השמים אל תחתוי. 

וכן בכהנים הכוונה שלא יסתכל בכהנים לחשוב שהברכה תלויה בהם, אלא הוא מה 
שציוה הקב"ה להם לברך את ישראל, ויידע שעיקר הברכה הוא מהקב"ה. 


נט: 


ברכת הטוב והמטיב על לידת בן ועל הנאה רוחנית 

בגמרא תניא, ילדה אשתו זכר אומר 'ברוך הטוב והמטיב', ומבואר בגמרא שאף על פי 
שברכה זו נאמרת רק כשיש אחרים שנהנים עמו, בלידת זכר יש אחרים שנהנים עמו, 
שכן אשתו נהנית גם כן. 

ונשאל הרשב"א ו" פ"ד סי ע) אם הרואה את חבירו אחר שלא ראה אותו זמן רב, 
וגם אחרים שמחים עמו בראיית אותו חבר, אם מברכים גם כן 'הטוב והמטיב' כמו בלידת 
זכר, או שמא אין מברכים כי אם 'שהחיינו'. והשיב שלא בכל דבר שנהנה הוא ואחרים 
עמו מברך 'הטוב והמטיב', שאם כן גם על פרי חדש יברך 'הטוב והמטיב'. אלא לא נתקנה 
ברכה זו כי אם על דבר שיש לו תועלת והנאה בו ולאחרים עמו, כגון ירידת הגשמים 
וירושת הקרובים. ואפילו בריבוי יין מברכים ברכה זו, וההנאה שהאחרים נהנים ושותים 
ממנו עמו חשובה כתועלת. אבל בהנאה לבד כמו בראיית פירות חדשים לא מצאנו ברכה 
זו. והוכיח כן ממה שהקשו בסוגייתנו מיהו האחר הנהנה עמו כשילדה אשתו זכר שלכן 
מברך 'הטוב והמטיב', ותירצו שאשתו נהנית עמו, וקשה שהרי כל בני ביתו ובניו נהנים 
ושמחים עמו, ואפילו אנשים שאינם קרובים נהנים בלידת הזכרים, ולמה אמרה הגמרא 
רק על אשתו. ומוכח מכאן שאין מברכים ברכה זו אלא על הנאת תועלת, ובלידת אשתו 
זכר, יש לאב ולאם הנאת תועלת, משום שעל ידי זה יהיה לה חוטרא לידה (פפוטת סד., 


יח 


הנשאריםי לתחלת מזל טלה ולא יהא 
נוטה לא לצפון ולא לדרום, וכן בכל עת 
שיראה. מז טלה עולה מקצות המזרח, 


בכל"א?% מברך 'ברוך עושה בראשית'יי. 
והיום לא נהגו העולם לברך ברכה זו על 
אלווף!. 


ברכות הראייה משלושים יום לשלושים 
םש 

כל ברכות הראייה, אם חזר וראה אותו 
דבר בתוך ל' יום, אינו חוזר ומברךײ. 
ומונים שלושים יום חוץ מיום שראה בו 
וחוץ מיום שעומד בו עתהיחי. בירך קודם 
שלושים יום, ברכתו לבטלהוף. 


נהרות שהשתנה מהלכם 

על ימים ועל נהרות מברכין 'עושה 
מעשה בראשית', אבל לא על כל הנהרות 
מברך, אלא על נהרות הגדולים כארבע 
נהרות הכתובים בתורה, כגון חדקל ופרת 
(נרסטים כ יד)י=ו, והוא שראה אותם במקום 
שלא נשתנה מהלכם על ידי אדםי", אבל 
במקום שחפרו ושינו מהלכו של הנהר 
לדרך אחרת אין מברכים מאותו המקום 
והלאה, ששם אינו מעשה בראשיתיי"י. 


ימים שהשתנה מהלכם 

אף על ימים אין מברכים כשהשתנה 
מהלכם, כגון שהמשיכו בני אדם מים אחד 
לחבירו ועשו אותם לאחד, אלא שבימים 
אין חוששים שהשתנה מהלכם אלא 
כשידוע שכן הדברוי=. 


[רג] היינו שבתי, צדק, מאדים, נוגה, כוכב. משנה 
ברורה (פק". [דן רמב"ם ‏ (ס), שו"ע (סס). 
[רה] משנה ברורה (פק"ט). והפוסקים כתבו כמה טעמים 
למנהג זה, בבית אפרים (פו"ת, פו"ס פי' ו) הביא דעת רבי 
יעקב לנדא בן הנודע ביהודה והמחזיק ברכה (פס פק"ט), 
שהטעם משום שרק הבקיאים בחכמת התכונה יודעים 
החשבון המדויק של דברים אלו. וע"ע ביהודה יעלה 
(פהת מויס 5 ו וברכי יוסף (סוהי לק קס: סק 
[רו] שו"ע (סס סי' ככד סי"ג), וכ"כ (סס ס" יש ס"ג) שאחר 
שלושים יום הם חובה כמו ראייה הראשונה, וכן 
מבואר ברמב"ם המובא לעיל (מ.) בענין הרואה הרים 
וגבעות ימים מדברות ונהרות. וביאר במשנה ברורה 
(ס"ק יג), שרק על רעמים וזוועות ובשמים מברך בכל 
פעם ואפילו בו ביום, כיון שמברך על רעמים וזיקים 
חדשים, וכן בברכת הבושם מברך על ריח חדש שנודף 
תמיד, משא"כ בברכות הראייה על אותו דבר, שלא 
נתחדש שום דבר מזמן שבירך, אין לחזור ולברך אלא 
כשעבר זמן מרובה של שלושים יום. וראה במשנה 
ברורה (פ" רכז ס"ק ") שדן ברואה קבר אחר בתוך 
שלושים אם צריך לברך ברכת הראייה על קברים. 
[רזץ] משנה ברורה (פי' מפ ק"ק י). ‏ נרח] משנה ברורה 
(ס"ק 2). | [רט] כן ביאר במשנה ברורה (ס" ככת סק"ד), 
שכל שהן גדולות כמו אלו הד' נהרות ושיהיו ידועים 
שהם מימי בראשית כמו אלו ולא נתהוו אח"כ, מברך. 
וראה לעיל (.) מדברי הערוך השולחן שעל וואלג"א 
דונאי"י ריינו"ס וכיוצא בהם בודאי צריך לברך. 
[רי] שו"ע (שס סי" ככת ס"). | [ריא] משנה ברורה (סק"ס). 
והביא שבאליה רבה (סק"ו) מצדד לומר שאם ספק לו 
אם נשתנו ג"כ לא יברך. | וריכן משנה ברורה (סק"ו). 
והביא בשער הציון (סק"ע) דוגמא לים שהשתנה מהלכו 
'כמו שידוע מן הים זועץ' [תעלת סואץ]. [ריג] רמב"ם 
(נדריס פ"ט סי"ם). [ריד] ראב"ד (עס) ע"פ ביאור המרכבת 
המשנה. וביאר בטעמו שסובר שנהר פרת שמו על כל 
מעיינות שבעולם, ששם 'פרת' הוא שם הכולל לכל 
המעיינות, שנקרא כן משום שמימיו פרין ורבים 
וכמבואר בסוגייתנו, והיינו מעיין שכל מעיין מימיו 
פרים ורבים, ולכן כשאמר 'לא אשתה ממים שבאו 
מפרת' הרי זה כאומר 'לא אשתה ממים הבאים 
ממעיין', | ולכן | אסור | בכל מימות שבעולם. 
[רטו] הרמב"ם (ככות פ"י ה"ו) לא התנה ברכה זו בכך 
שהיו בצער מחמת עצירת גשמים. וכתב בביאור הלכה 


אליבא 


שם נהר פרת 

הנודר מן המים הנמשכין ממעין פלוני, 
אסור בכל הנהרות היונקות ממנו ואין 
צריך לומר הנמשכות, אף על פי שנשתנה 
שמם ואין קורין אותן אלא נהר פלוני 
ובאר פלוני ואין מלוין אותן לשם המעין 
הנדור, הואיל והוא עיקרן אסור בכל. אבל 
אם נדר מנהר פלוני או ממעין פלוני אין 
אסור אלא בכל הנהרות הנקראות על 
שמוי. ויש אומרים שבכל הנהרות אינו 
נאסר ממים הנמשכים אפילו כשנדר 
מהמים היונקים ממעין פלוני, ורק הנודר 
מנהר פרת נאסר בכל מעיינות שבעולם, 
כיון ששמו עליהםייי. 


ברכה על ריבוי גשמים 

אם היו בצער מחמת עצירת גשמים 
וירדו גשמים!ש!, מברכים עליהם אף על 
פי שלא ירדו עדיין כדי רביעה, משירדו 
כל כך שרבו על הארץ שיעלו אבעבועות 
מן המטר וילכו זה לקראת זה!טי. ומה 
שאין אנו נוהגים בזמן הזה בברכת 
הגשמים [בחוץ לארץ], משום שמדינות 
אלו תדירים בגשמים ואינן נעצרין כל 
כך"ו. אך אם נעצרו בהם הגשמים 
העולם: היה בצער, ואחר פך ירדו, 
מברכיםויחו. 


נוסח הברכה 

מה מברך, אם אין לו שדה אומר 
'מודים אנחנו לך ה' אלהינו על כל טפה 
וטפה שהורדת לנו ואלו פינו מלא שירה 


(סי' ככ ד"ס פס סו) שמסתבר שגם הוא מודה שדווקא 
באופן זה מברכים, שרק אז הוא בכלל בשורה טובה 
שמברכים עליה, אלא שאין דרכו לכתוב דבר שאינו 
מפורש בתלמוד. ועוד, שבארץ ישראל וחברותיה 
שמצוי שם יובש גדול ועצירה רבה עד שצריכים 
רחמים על המטר, ואין המטר בא רק לפרקים, בודאי 
יש שמחה רבה כשיורד מטר וצריכים להודות על זה. 
ואפשר שגם השו"ע מודה לזה בארץ ישראל שמברכים 
גם בסתם, ונקט לשון זה משום שרצה לרמז שבמדינות 
שהם תדירין בגשמים לא יברך ברכת הגשם רק כשהיו 
בצער מתחילה מחמת עצירותו, וכמו שכתב הרמ"א. 
אך בפרי מגדים (עפנ"ז סק"6) כתב שגם בארץ ישראל 
לא יברך כשהשנים כתיקונם, וגם באליה רבה (סק") 
הסתפק בזה, ולכן יברך בלי שם ומלכות. [רטז] שו"ע 
(פס סי" ככ מ"b),‏ רמב"ם (פס) [וכדלעיל]. וכתב בביאור 
הלכה (ד"ה מנרסס), | שלפירוש רש"י בסוגייתנו עולה 
שהודאת 'מודים אנחנו לך' מברכים גס על שיעור זה 
של יציאת חתן לקראת כלה, אך ברכת 'הטוב והמטיב' 
מברכים רק כשירדו גשמיס רבים, אך הרי"ף והרמב"ם 
והשו"ע פירשו סוגייתנו בדרך אחרת, ולדבריהם שיעור 
יציאת חתן לקראת כלה הוא הנקרא בגמרא 'טובאי, 
ולתירוץ השני בגמרא הכל תלוי בו, הן אמירת 'מודים' 
והן ברכת 'הטוב והמטיב'. [ריזן רמ"א (ס). 
ריחן משנה ברורה (סק"ט. הרואה נילוס כשהוא קטן 
וחוזר ורואהו בזמן שהוא גדול ושמח בראייתו, אם יש 
לו שדה בשותפות מברך 'הטוב והמטיב', כיון שהנילוס 
משקה השדות, ואם אין לו שדה בשותפות מברך 
שהחיינו, אף אם אין לו קרקע כלל, כיון שהוא בא 
מזמן לזמן והוא נהנה ושמח בראייתו. אבל הרואה 
אותו בכל יום אינו מברך, אף שביום זה ניתוסף על 
שלפניו, שכל מים שנכנסו לתוכו בטלו אליו. ואם רואה 
מים שבכלי"ג [הוא חלק מהנילוס שמתפשט בו ג"כ 
מגודל הנהר], אם כבר ראה המים במקומם בנילוס אין 
לו לברך על ראיית הכלי"ג, אבל אם לא ראה אלא 
עתה בכלי"ג מברך שהחיינו, שרגילים העולם לשמוח 
גם בו. משנה ברורה (פק"ס) ושער הציון סק". 
[ייט] משמע בהרבה אחרונים שאפילו אם יש לו רק 
אשה ובנים הם ג"כ בכלל שותפים. משנה ברורה 
(פק"ד). אך שותף נכרי אינו חשוב שותף לענין זה. 
משנה ברורה (סק"). [רכ] רמב"ם (קס פ"י ס"ס), שןו"ע 
(ס סיי ככ ס"נ). ושלא כדעת הרא"ש (פיי טו) שכתב שכיון 


פניני 


דהיינו שישענו עליו לעת זקנותם, ועוד שהוא כירך האב והאם, וכל בני אדם תאבים 


שיהיה להם גורש; 


ובדברי הרשב"א מבואר שטעם ברכת 'הטוב והמטיב' בלידת זכר הוא משום שעל ידי 
כך תהיה תועלת גשמית, והיא חוטרא לידה. וכן חידש בזית רענן (פו"ת, פ"ג סי ג) שאין 
מקום לברכת הטוב והמטיב בבנין בית הכנסת ושאר הטבות רוחניות כיוצא בו, שברכה 
זו לא נתקנה אלא על הטבה גשמית שיש לאחרים שותפות עמו בה, מה שאין כן בבנין 
בית הכנסת שעיקרו נבנה לצורך מצוה, ומצות לאו ליהנות ניתנו. והטעם משום שעיקר 


ברכות נט: 


כים' וכו' עד 'הן הם יודו ויברכו את שמך 
מלכנו'; וחותם יבהוף אתה ה" אל"רוב 
ההודאות'. ואם יש לו שדה בשותפות עם 
אחר, מברך 'הטוב והמטיב'ישי. ואם אין 
לו שותף בשדה, מברך 'שהחינו'יט. ויש 
אומרים שהשומע שירדו גשמים מברך 
'הטוב והמטיב'י כשיש לו שדה 
בשותפות, וברכת 'שהחיינו' אם אין לו 
שותף בשדה!יי. 


'שהחיינו' ו'הטוב והמטיב' 

על שמועות שהם טובות לו לבדו, 
מברך 'שהחינו', ואם הן טובות לו 
ולאחרים, מברך 'הטוב והמטיב'יטו. 


ילדה אשתו זכר 

ילדה אשתו זכר, מברך 'הטוב והמטיב', 
וגם היא צריכה לברך כזייי. ואפילו לא 
ראה בעצמו את בנו אלא שמע על כך 
כשהיה בעיר אחרת, מברך!ייי. ואפילו יש 
לו כמה בנים מברךיײ. לא בירך תיכף 


כששמע, יכול לברך אחר כדוטי. 
מת אחד מהם 
אם מתה אשתו בלידתה, מברך 


'שהחיינו', וכן אם מת האב קודם שילדתו, 
היא מברכת שהחיינו, שאין ההטבה אלא 
לאחדויח. 


המקילים בברכות אלו 
יש שכתבו שנהגו להקל בברכת 
שהחיינו, שאינה חובה אלא רשות, ומזה 


שיש לו קרקע כל שכניו משותפים עמו, ורק בשאר 
כלים יש חילוק בין מי שיש לו שותפות עם אחר למי 
שאין לו. הגהות מיימוניות וכסף משנה. [רכא] רמ"א 
(פס). [רכב] משנה ברורה (סק"). אך ברכת 'מודים' למי 
שאין לו שדה לא נתקנה אלא ברואה בעצמו ולא 
בשומע, ובשיטה מקובצת (ל"ה ס"ג ס) מסיק בסוף דבריו 
שאין חילוק כלל בין רואה לשומע ויכול לברך ברכת 
מודים אפילו בשומע, ומכל מקום נראה שספק ברכות 
להקל. משנה ברורה (שס). נרכגן רמב"ם (טס פ"י ס"), 
שו"ע (טס סי ככנ ס"6). ודווקא כששמע מפי אדם נאמן 
שראה הדבר בעצמו, אבל אם שמע שמועה טובה או 
רעה ואין המגיד נאמן, או שהמגיד לא ראה בעצמו, 
לא יברך. שמע שנתפס הגזלן שגזל ממנו לא יברך, 
עד שישיב לו הגזילה. מי שהוכרח מחמת עניותו לקחת 
אשה עשירה שלא בחפצו, מברך הטוב והמטיב ודיין 
האמת. והיום ממעטים בברכות אלו. משנה ברורה 
(סק"6). שמע כמה שמועות ועוד לא בירך על הראשונה, 
די לו בברכה אחת. משנה ברורה (סק"נ, פער סגיון פק"ג). 
על שמועה טובה מברך רק כשיש לו שמחה 
מהשמועה, וכן להיפך ב'דיין האמת' מברך רק כשיש 
לו צער מהשמועה. משנה ברורה (פק"ג). | נרכדן שו"ע 
(שס סי רכג ס"פ). אך על לידת בן לבנו או לבתו או 
לאוהבו לא יברך, כיון שאין לו עצמו תועלת והנאה 
גשמית מכך. ביאור הלכה (ל"ס ללס 6עפו). = [רכה] משנה 
ברורה (סק" .)6‏ [רכו] בביאור הלכה (ל"ס זככ) הסתפק 
במי שיש לו כמה בנים ואין לו בת ותאב שתולד לו 
בת ונולד לו בן, אם יש לו לברך ברכת הטוב והמטיב, 
כיון שלא ניחא לו בזכר. נרכזן משנה ברורה (פק"ג), 
שעדיין הטובה נמשכת. | נרכח] רמ"א (Eס).‏ במשנה 
ברורה (פק"ד) הביא מחלוקת האחוונים אם השו"ע 
מסכים לרמ"א בזה. ואם מתה כמה שעות אחר לידתה, 
משמע מהרמ"א שמברך הטוב והמטיב' כיון שכמה 
שעות היתה שמחה בו. אך בביאור הלכה (ד"ס ננדפס) 
העלה דין זה בצ"ע. וברכת 'דיין האמת' על פטירת 
אשתו קודמת לברכת 'שהחיינו', כיון ש'דיין האמת' 
חובה ו'שהחיינו' רשות. משנה ברורה (סק"י. 
[רכט] רמ"א (פס). וביאר במשנה ברורה (פק"ו) שהרבים 
מקילים גם בשאר ברכות כיוצא באלו ולא רק בברכת 
'שהחיינו', ואינו נכון, שרק לענין ברכת שהחיינו נאמר 
בגמרא שהיא רשות. הרמב"ם השמיט הלכה זו, והקשה 
בכנסת הגדולה (פו"ם פס נסגס"ט) למה השמיטו, ותירץ 


הלכה 


דהלכתא 


נתפשט שרבים מקילים באלו הברכותייטי. 


ילדה נקבה 

על נקבה אין מברך, אפילו אם היו לו 
כמה בנים ותאב שתיוולד בת כדי שיקיים 
מצות פריה ורביה. אך כשרואה אותה 
בפעם הראשונה מברך 'שהחיינו"ל. 


מת אביו והוא יורשו 

מת אביו, מברך 'דיין האמת'ייו. היה 
לו ממון שירשו, אם אין לו אחים מברך 
אחר 'דיין האמת' ברכת 'שהחיינו', ואם 
יש לו אחים, במקום 'שהחיינו' מברך 
'הטוב והמטיב'י, שאין מברכים 'הטוב 
והמטיב' אלא אם כן יש לו שותפות 
באותה טובה=. וכן מי שמתה אשתו 
והניחה ממון, מברך דיין האמת' על 
מיתתה ו'שהחיינו' על ירושתה!לי. 


ברכת אבי הבן 'שהחיינו' במילה 

כשהאב עצמו מוהל את בנו, מברך 
ישהחיינו'. ואם המוהל הוא אחר, יש 
אומרים שאין שם ברכת שהחייו. 
ולהרמב"ם, לעולם האב מברך שהחיינו על 
כל מילה ומילה, וכן נהגו בכל מלכות 
ארץ ישראל וסוריא וסביבותיה ומלכות 
מצריםיילי!. ‏ ובמדינות אשכנז נוהגים שלא 
לברך שהחיינו, אפילו כשהאב עצמו מל 
בנוניליו. 


ברכה אחר שינוי מקום 
היה אוכל בבית זה ופסק סעודתו והלך 


שאפשר שדעתו כדעה זו שהביא הרמ"א שנהגו להקל 
בברכה זו שאינה חובה אלא רשות. והקשה בבן ידיד 
(על סרמכ"ס כלכות פ"י ס"ג) לדברי המגן אברהם (פק"ג) שרק 
בברכת שהחיינו מקילים ולא בברכת הטוב והמטיב, 
אם כן היה לרמב"ם להביא שמברכים הטוב והמטיב 
בלידת זכר; ועל כן.כתב שכללו ההמב"ם במה:שפהב 
שעל כל השמועות והבשורות הטובות מברך הטוב 
והמטיב, והביא שאף בשיירי כנה"ג (סגנ"י פֿות ז) חזר בו 
ממה שכתב בכנה"ג. ובקובץ על יד (על סרמנ"ס פס סי"ם) 
צידד שאפשר שלדעת הרמב"ם אין מברכים משום ספק 
נפל, אלא בידוע שכלו לו חדשיו. נרלן משנה ברורה 
(סק"כ). וכמו ברואה את חבירו שלא ראה אותו י"ב 
חודש שמברך שהחינו. | נרלא] והוא הדין על שאר 
אדם כשר שאדם מצטער עליו, והעולם נהגו לברך בלא 
שם ומלכות ואין מנהגם נכון, ועל כל פנים על תלמיד 
חכם שמת שצריך בודאי להתאונן ולהתמרמר על זה 
ולברך בשם ומלכות, וכן על קרוביו שחייב להתאבל 
עליהם ודאי יברך בשם ומלכות. משנה ברורה (סק"). 
[רלב] רמב"ם (עס פ"י ס"ז), שו"ע (סס סי" ככג מ"כ). בביאור 
הלכה (ד"ס %ן 9 דן אם כשיש לו אשה ובנים ואין לו 
אחים מברך 'הטוב והמטיב' כיון שאשתו ובניו נהנים 
עמו, או שמא אינו מברך אלא 'שהחיינו', כיון שאין 
להם חלק בממון ואולי לא יתן להם ממנו. 
[דלגן רמ"א (סס). [רלד] | משנה ברורה (סק"). 
[רלה] שו"ע (יו"ד סי" רפס מ"). וכתב בביאור הגר"א (ס"ק 
(ס-ו) שדברי הרמב"ם נכונים וצריך לברך שהחיינו, ואף 
שאחר עושה את המצוה חשוב כאילו עשה בעצמו 
[כמבואר בשבת (קג)], ואף שאין אומרים בברכת 
המזון 'שהשמחה במעונו' משום צער הנימול (כפונופ מ.), 
הרי מבואר בסוגייתנו שברכת 'שהחיינו' מברכים על 
התועלת הבאה לו גם אם מלווה אותה צער, כמו שמת 
אביו והוא ירשו, ואם כן אף במילה מברכים שהחיינו 
אף שיש צער לנימול. ואף שכבר בירך על הבן 
הראשון, חוזר ומברך על שאר בנים, כמבואר בהמשך 
סוגייתנו לענין קנה כלים חדשים וחזר וקנה. ואכן כן 
מנהג הפרושים בארץ ישראל לברך 'שהחייגו' בעת 
המילה (ספר פכן שר( עמ' כג-כס). וראה בבירור הלכה (פ"ו 
יו"ל סי" רפס עמ' תמו) שהביא מנהגי הקהילות השונים 
בארץ ישראל בזה. נרלון רמ"א (טס). עוד כתב הרמ"א, 
שאם מל בנו הבכור שחייב לפדותו מברך 'שהחיינוי 
בשעת מילה ואינו מברך בשעת פדיון, אבל כשפטור 


הברכה נתקנה ביבנה על שניתנו הרוגי ביתר לקבורה, שזו טובה גשמית, וכן מברכים 
אותה על הגשמים שהם טובה גשמית, ואף כשילדה אשתו זכר מברך ברכה זו כיון שהיא 
הטבה גשמית שיהיה לו חוטרא לידו היינו משענת לעת זקנותו, ודווקא בבן זכר שייכת 
הטבה זו כיון שאין רשות אחרים עליו ויוכל לשמשו בזקנותו כרצונו. 

ומה שמברכים 'הטוב והמטיב' אפילו כשיש לו כבר כמה בנים, הוא על דרך מה שכתב 
הרא"ה (פונופ עס ד"ס ₪6 ננפס) שאף טענת 'בעינא חוטרא לידה' יכולה האשה לטעון גם אם 
יש לה בנים מאיש אחר, שאומרת שאינה יודעת איזה יכשר (קסנת 5 ו לס יכמות פנ6, ואף 


לחדר אחריל" או לבית אחר, או שהיה 
אוכל וקראו חבירו לדבר עמו ויצא לו 
מחוץייל"! לפתח ביתו וחזר, הואיל ושינה 
מקומו צריך לברך ברכת המזון למפרע על 
מה שאכליש, וכן חוזר ומברך בתחילה 
המוציא ואחר כך יגמור סעודתוי=. אבל 
אם דבר עמו בתוך אותו חדר, אף על פי 
ששינה מקומו מפינה לפינה, אינו צריך 
לברךיייו, אפילו כשאינו רואה מפינה אחת 
את הפינה האחרתוי=. 


נשארו בני חבורה במקום הראשון 


אט אכל יחד עם עודי בני חבורה, 
ונשארו מבני החבורה במקום הסעודה, 
אינו צריך לחזור ולברך מחמת שיני 
מקוםווז, 


דעתו מתחילה לשנות המקום 


אם היתה דעתו מתחילה בשעת הברכה 
לאכול במקום אחר אינו חשוב שינוי 
מקום, והוא שיהיו שני המקומות בבית 
אחדוילי!. ובית אחד חשוב כל שהוא תחת 
גג אחד, אפילו מחדר לחדר או מבית 
לעליה, ואף שאין רואה מקומוייי. 


רואה מקומו הראשון 

אם רואה מקומו הראשון שאכל שם, 
אפילו דרך חלון ואפילו אינו רואה אלא 
מקצת מקומו, מועיל אף שלא היה דעתו 
מתחלה להמשיך בחדר אחריטי. 


מהפדיון אינו מברך 'שהחיינו'. והש"ך (ס"ק ") כתב 
שגם במחויב בפדיון המנהג לברך 'שהחיינו' רק בשעת 
פדיון. | [רלו] משנה ברורה (ס" קעפ סק"ג). [רלח] משנה 
ברורה (סק"ס). ‏ [רלט] הטעם כיון שנגמרה הסעודה 
הראשונה וההמשך חשוב כסעודה אחרת לגמרי. משנה 
ברורה (סק"ו, פער סניון סק"ל). ‏ [רמ] רמב"ם (עס פ"ל ס"ג), 
שו"ע (פו"פ סי קעק ס"6). ודעת הרמב"ם [והשו"ע] שדין 
שינוי מקום שצריך לברך הוא בין בדברים הטעונים 
ברכה במקומם בין בשאינם טעונים ברכה במקומם. 
כסף משנה. כתב בביאור הלכה (ל"ס סמונית) שאם הפליג 
והסיח דעתו נוטל ידיו ומברך גם על נטילת ידים, ואם 
לא הסיח דעתו משמירת ידיו יש לעיין בדבר לענין 
נטילה. [רמא] שו"ע (קס). [רמב] משנה ברורה (סק"ע). 
כגון שמפסיק באמצע אחד מכלי הבית, כמו תנור 
הכיהיים; [רמג] שו"ע (פס ס" קעמ ס"נ), משנה ברורה 
(סק"5). [רמדן רמ"א (עס) ומשנה ברורה (ס"ק 65). 
[רמה] משנה ברורה (ק"ק ינ). | [רמו] הראב"ד (טס) כתב, 
שהרמב"ם הפליג בזה, שכל לפתח ביתו לאו עקירה 
היא, וכל שכן אם רואה מקומו שאינה עקירה כלל. 
והסכים עמו המגן אברהם (פק"ט שמועיל כשרואה את 
מקומו. וכן פסק במשנה ברורה (שס). וכתב שדווקא 
מחדר לחדר באותו בית, אבל מבית לבית, אף 
שסמוכים זה לזה, מסתפקים האחרונים אם מועילת 
ראיית מקומו, ואפשר שאין להקל ע"י ראיית מקום. 
רמזן רמ"א (ש), עפ"י שו"ע הרב (שס ס"0. 
[רמח] משנה ברורה (ס"ק יגו. ובביאור הלכה (ל"ס גנימ 
%ל) כתב, שהמנהג שגם באכילת פירות וכיוצא בדברים 
שאין צריכים ברכה במקומם, גם כן יוצאים באמצע 
האכילה לחדר אחר באותו בית, ואף על פי כן אין 
חוזרים לברך, וטרח ליישב המנהג על פי דעות 
הראשונים, ומסיק שאף שראוי ונכון לחוש לכתחילה 


אליבא 


מנהג | אשכנז 
במקומם 

יש חולקים וסוברים שאין דברים אלו 
אמורים אלא בדברים שאין טעונים ברכה 
לאחריהם במקומם, כגון כל אוכל ומשקה 
שברכתם האחרונה היא בורא נפשות 
רבות, שכיון שרשאי לעמוד ממקומו קודם 
שיברך ולילך למקום אחר לברך שם, 
עמידתו ממקומו לילך זוהי גמר סעודתו, 
וכשחוזר ואוכל או שותה במקום אחר או 
לאחר שחוזר למקומו סעודה אחרת היא 
וטעונה ברכה שנית. אבל דברים הטעונים 
ברכה לאחריהם במקומם כגון פת, כשהוא 
עומד ממקומו לילך למקום אחר אין 
עמידתו גמר סעודתו, שהרי צריך לחזור 
למקומו לברך ברכה אחרונה, לכן כשחוזר 
ואוכל ושותה אפילו במקום אחר, על דעת 
סעודתו הראשונה הוא אוכל לסיים 
סעודתו, ואין צריך לומר כשחוזר למקומו, 
ואין צריך לברך בתחלה אפילו לא הניח 
מקצת חבריםוייו. וכן מנהג בני אשכנזני=. 


בדבוים הטעונים ברכה 


ברכת הטוב והמטיב על ה 


היו מסובין לשתות יין ובא להן מין יין 
אחר, כגון שהיו שותין אדום והביאו 
שחור, או ישן והביאו חדש, אינן צריכין 
לברך ברכת היין פעם שניה, אבל מברכין 
'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם הטוב 
והמטיב'וישו, ואפילו שאין לו עוד מהיין 
הראשוןו. ולאו דוקא הביאו להם מחדש, 


לדעת האחרונים שלא ליכנס אפילו מחדר לחדר 
באמצע אכילתו בדברים שאין טעונים ברכה אחריהן 
במקומן, אם לא שהיה דעתו לזה מתחילה בשעת 
ברכה, מכל מקום הנוהג להקל בזה אין למחות בידו, 
שיש לו על מי לסמוך. ועכ"פ בדיעבד בודאי אין 
להצריך ברכה בהן כיון שספק הוא וספק ברכות להקל, 
וכשיכול לראות מקומו הראשון בודאי יש להקל אף 
לכתחילה, וכנ"ל. | [רמט] רמב"ם (עס פ"ד ס"ט), וכעין 
לשון זה בשו"ע (עס סי קעס פ"5). כתב במשנה ברורה 
(סק"נ), שבלילי פסח טוב לכתחילה שלא לשתות עוד 
מין אחר של יין בתוך הסעודה, כדי שלא יצטרך לברך 
עליו הטוב והמטיב ויהיה נראה קצת כמוסיף על 
הכוסות. אך אם הוא צמא וחושק לשתות ממנו יכול 
לברך עליו הטוב והמטיב. וכתב בשער הציון (סק"ג) 
שאם לקח יין אחר טוב לכוס שני עצמו, יברך עליו 
הטוב והמטיב ואין חשש בדבר. (ת] רמ"א (Eס).‏ אך 
יש חולקים בזה, והכרעת הפוסקים שאם יש להם מן 
הראשון והביאו השני כדי שיטעמו יין אחר משונה מן 
הראשון מברכים עליו הטוב והמטיב, אבל אם אין 
להם כלל מראשון א"כ לא מחמת שינוי הביאו אלא 
מפני שכלה הראשון, ואם כן אין מברכין עליו, שאין 
בוה ויבוי טובה כל כך. משנה ברורה ‏ פק"ט. 
[דנאן שו"ע (סס). | [רנב] רמ"א (פס). [רנג] משנה ברורה 
(סק"ד). כיון שדעת הלחם חמודות (פ"ע 6ופ מו) שאם הם 
בביתו בשעת ברכת בורא פרי הגפן ודעתו לשתותם 
הרי הם כמונחים לפניו על השולחן, וספק ברכות 
להקל. ורק כשהיו במרתף וכיוצא בזה מברכים הטוב 
והמטיב. שער הציון (סק"ו). [רנד] משנה ברורה (פק"ט. 
ובשער הציון (פק"נ) כתב עוד טעם שלא לברך 'הטוב 
והמטיב' באופן זה, לפי דעת האחרונים שבנמלך או 
שהיה שינוי מקום צריך לברך עליו בורא פרי הגפן, 


פניני 


הראשונים החולקים על הרא"ה, לא חלקו עליו אלא לענין שאינה יכולה לטעון טענת 
'חוטרא לידה' בשבעלה רוצה לגרשה בעל כרחה אלא כשהיא טענה מעולה, אבל לענין 
יהטוב והמטיב' ודאי יש הטבה גשמית ושמחה כשיש לו עוד בנים, גם אם כבר יש לו 
בנים אחרים. ומבואר בדברי הזית רענן שנקט בפשיטות שהשמחה בלידת בנים זכרים 
לחוטרא לידה, היא גם באיש ולא רק באשה. 


ומדברי הרשב"א והזית רענן מבואר, שהנאת 'חוטרא לידה' היא גם באיש ולא רק 
באשה, וזהו הטעם לברכת 'הטוב והמטיב' שמברך האיש בלידת בנו, שהוא ואשתו נהנים 
בהנאת תועלת זו של חוטרא לידה. ובשארית ישראל (פילֿנערג, פסע"ז פיי 6) הביא בשם התורת 
יקותיאל, שנקט שעיקר טענת 'חוטרא לידה' שייכת גם באיש, שאף הוא צריך לבנים 
להשען עליהם בזקנותו, עיי"ש. וראה במה שנתבאר בזה בפניני הלכה (קײן 6 מדברי 
התפארת ישראל שנקט שרק הנשים צריכות 'חוטרא לידה' ולא האנשים, וממה שדנו 
הפוסקים לפי זה בטענת גירושין בנשואה למי שאינו בן בנים. 


ם. 


אם מותר לרופא ליטול שכר 
כתב בספר חסידים (פ" 9), לעולם לא ילמד אדם את חבירו בשכר, ואף רפואה לא 
יעשה לו בשכר, אלא יאמר לו תן לי מה שאוציא, כלומר תראה בעצמך בכמה אקנה, 


ברכות נם: - ם. 


אלא הוא הדין אם היו להם מתחלה שתי 
יינות, מברכים על השני הטוב והמטיבייי. 
ודווקא כשלא היו לפניו יחד כשבירך 
'בורא פרי הגפן', אבל אם היו ביחד אין 
צריך לברך הטוב והמטיבוייי. ואף אם לא 
היו על השולחן אלא שהיו עמו בבית 
בשעה שבירך על הראשון והיתה דעתו 
לשתותם, לא יברך הטוב והמטיבו. 


על כוס של ברכת המזון 

אין מברכים ברכת הטוב והמטיב אלא 
על יין שבתוך המזון, או שהיו מסובין 
לשתות בלא אכילה. אבל על כוס של 
בהכת: המזון אי צריך לבוך עללף: ברכת 
הטוב והמטיב אף שהוא מין יין אחר, 
שהרי כבֿר אמר 'הטובג והמטיבי בברכת 
המזוןויייו. 


בשותה יחידי 

אין לברך הטוב והמטיב אלא אם כן 
יש אחר עמו, ואותו אחר שותה עמו מהיין 
וגם יש לו שותפות בו ואינו אורח 
בעלמא!ייי, שזה פירוש 'הטוב והמטיב', 
הטוב לו והמטיב לחבירו, והוא הדין אם 
אשתו ובניו עמו. אבל אם הוא יחידי, לא 
יברךוייו, 

וצריך שישתו בחבורה ביחד, ולא זה 
בחדר זה וזה בחדר זה. ואין לברך ברכת 
הטוב והמטיב אלא כששתו שניהם משתי 
היינות, אבל אם שתו שניהם רק מהין 


ממילא אין שייך ברכת הטוב והמטיב, שהוא ענין 
חדש ואינו שייך ליין ששתו מקודם, אם כן הוא הדין 
בנידון זה בלאו הכי אין צריך לברך הטוב והמטיב, 
שהרי צריך לברך בורא פרי הגפן עליו ואינו שייך ליין 
שבתוך הסעודה. [תה] משנה ברורה (פ"ק טו). וכתב 
שאף בעל הבית אין יכול לומר 'הטוב והמטיב' אם 
השותה עמו אינו אלא אורח שאינו שותף ביין. אבל 
אם העמיד בעה"ב את הקנקן על השולחן שישתה 
ממנו מי שירצה, הרי זה כשותפות ויכול אף האורח 
לברך [וכן אם נתן לו מחצית הכוס הראשון ומחצית 
הכוס השני במתנה, שאז הם שותפים בשניהם. אבל 
אם נתן לו כל הכוס במתנה, נמצא שכל אחד שותה 
מכוסו, ואינם שותפים. שער הציון (ק"ק טו)], ואשתו 
ובניו חשובים כאילו יש להם חלק ביין כיון שצריך 
לפרנסם. | [ונו] שו"ע (שס סי" קעס מ"ד). וכתב בכסף 
משנה ‏ על סרענ"ס עס) שהרמב"ם רמז דין זה במה 
שכתבו לענין מי שהיו מסובין, שהוא לשון רבים, 
וכוונתו לומר שיחיד אינו מברך הטוב והמטיב. 
[רנזן משנה ברורה סס). [רנחן משנה ברורה (סס), 
שדומה למי ששכח לברך המוציא ונזכר קודם גמר 
סעודה. [רנט] משנה ברורה (פ" ככג פ"ק י). [רסן נשרף 
וחזר ובנאו מברך עליו, אבל אם סתרו וחזר ובנאו 
נחלקו האחרונים, ומספק לא יברך אלא אם כן הוסיף 
בו שורת אבנים בגובה. משנה ברורה מ"ק ש. 
[רסא] בין מלבושים ובין כלי תשמיש ושתיה ואכילה 
וכיוצא בהם, כל שהם דברים שלב האדם שמח בהם, 
עני בראוי לו ועשיר בראוי לו. אכן עשיר גדול שאפילו 
כלים יקרים וחשובים אין נחשבים לו ואין שמח בהם, 
לא יברך. בקניית ספרים יש דעות בין האחרונים אם 
יברך עליהם, משום שמצוות לאו ליהנות ניתנו, ויש 
שכתבו שאם היה מחזר אחר ספר זה לקנותו ושמח 


הלפה 


דהלכתא 


יט 


הראשון, ומהיין השני שתה רק אחד, או 
להיפך אין לברך!יי. 


שכח לברך קודם השתיה 

שתה ולא בירך ונזכר כשהיין בפיו, 
בולעו ומברך אחר כך 'הטוב והמטיב'. 
אבל אם נזכר אחר שכבר שתה, אין כדאי 
לברך. אך כשיש עוד יין בקנקן יכול 
לברךיחו. 


בית חדש וכלים חדשים 

בנה או קנהי= בית חדשי", או קנה 
כלים חדשיםי"ו, אפילו היה לו כיוצא 
באלו תחלהיייי, או קנה וחזר וקנה, מברך 
על כל פעם 'שהחיינו'ייי. 

ולאו דוקא חדשים דהוא הדין לישנים, 
אם הם חדשים לו, שלא היו אלו שלו 
מעולם, ולא אמרו חדשים אלא להוציא 
אם מפףףוחזר וקנאונ=י. 


בשותפים 

שותפים שבנו בית חדש או קנו כלים 
חדשים, מברכים 'הטוב והמטיב'. ולכן 
קהל שבנו או קנו בית הכנסת, יעמוד ש"ץ 
ויברך בקול רם 'הטוב והמטיב', להוציא 
את כולםויה. 


ס. 


מובה הנורמת רעה ולהיפך 
מברך על הטובה 'הטוב והמטיב'טייי אף 


je 


בקנייתו מברך, שהרי ברכה זו נתקנה על השמחה ולא 
על התשמיש, ולכן אין למחות ביד המברך. משנה 
ברורה (פ"ק יג). [רסב] בין אם היו לו מירושת אבותיו, 
בין אם קנה וחזר וקנה, כיון שמכל מקום כלי זה 
חדש הוא אצלו. משנה ברורה (פ"ק יד). בסוגייתנו 
נחלקו ב' לשונות, ללשון ראשון סובר רבי יוחנן שקנה 
וחזר וקנה אינו מברך, ורק אם קונה כלים כאלו בפעם 
הראשונה מברך [אף אם כבר יש לו כלים כאלו מכבר 
מירושת אבותיו], וללשון שני סובר רבי יוחנן שאפילו 
קנה וחזר וקנה מברך. ובשו"ע פסק כלשון שני לדעת 
רבי יוחנן [וכמו שביאר במשנה ברורה], וכן דעת 
הרמ"ך (על הלמנ"ס). אך מדברי הרמב"ם [המובאים 
בהערה להלן] משמע שפוסק כלשון ראשון, וכתב 
בכסף משנה שאפשר שטעמו משום שהקשו בגמרא 
קושיות על דעת רבי יוחנן ללשון שני, ותירצום 
בדוחק, וללשון ראשון לא הקשו כלום. [סגן שו"ע 
(טס סי" ככג ס"ג). וז"ל הרמב"ם (שס פ"י ה"פ), ברכות אחרות 
ודברים אחרים הרבה שאין בהן פתיחה ולא חתימה 
תיקנו חכמים דרך שבח והודיה להקב"ה, כמו ברכות 
התפלה שכבר כתבנום, ואלו הן, הבונה בית חדש 
והקונה כלים חדשים בין יש לו כיוצא בהן בין אין 
לו, מברך 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם שהחינו 
וקיימנו והגיענו לזמן הזה'. במגן אברהם (סק"ס) כתב 
שלא ראה נזהרים לברך על כלים חדשים, אך אין 
להקל בדבר. נרסדן שו"ע (שס). ובאופן זה שמכרן 
וחזר וקנאן לא יברך גם אם לא השתמש בהם כשהיו 
ברשותו בראשונה, ואפילו אם לא בירך עליהם אז 
שהחיינו. משנה ברורה (ק"ק ט). | [רסה] משנה ברורה 
(ס"ק י). ‏ [רסו] היינו באופן שמצד הדין יש לברך 
הטוב והמטיב, שהטובה היא גם לאחרים השותפים 
עמו. משנה ברורה (פיי כככ סק"י). 


ותטרח ותעשה, או שתצוה לעבדך לתקן, או תשכיר מי שיתקן, או תשכירני בשכר טרחתי, 
ותתן שכר טרחתי שצריך לחפש אחריו. אם צריך לבוא ממקום אחר לשם, יחשב כמה 
מעות היה נוטל על מה שעושה וטורח שלא עבור הרפואה, כי בשביל הרפואה לא יקבל 
שכר אלא כנגד הטורח וההוצאה. ואם אומרים לרופא אנחנו נקנה ונטרח ונעסוק, יכולים 
הם לומר לו כך. ואם יאמרו לו רק תאמר לנו מה לעשות, אל יקח מהם שום דבר. 
מבואר מדברי הספר חסידים, שאסור לרופא ליטול שכר על מה שמלמד דרכי הרפואה, 
אלא רק על הטירחה שצריך לטרוח בהבאת הרפואה, ועל ההוצאות שהוציא להשגתה. 
והרמב"ן כתב בתורת האדם (ער ספיפוס ענין ססכנס ד"ס ונעגין סכל כפופס), שנראה שמותר לרופא 
ליטול מהחולים גם שכר בטלה וטירחא, אבל שכר הלימוד אסור ליטול, משום שריפוי 
חבירו דומה להשבת אבידת גופו, ומצוה מן התורה היא להשיב אבידת חבירו, כמו שנאמר 
(לנמס כנ ב) 'והשבותו לוי. וכיון שמצוה היא, הרי זה בכלל מה שמבואר בבכורות (כ.) לענין 
כל המצוות, 'ראה למדתי אתכם חוקים ומשפטים כאשר צוני הי אלהי' (לנמס ד ס), מה אני 
[-משה] לימדתי אתכם בחינם, אף אתם תלמדו בחינם. ולכן אסור ליטול שכר על החכמה 
והלימוד כיון שדינם כשכר הזאה וקידוש שמבואר בסוגייתנו שאסור ליטול. אבל שכר 
הטירחא מותר ליטול. וכן פסק בשו"ע (ו"ד סי פנ פ"ס. וכתב בערוך השלחן טס פ"ג), ששכר 
החכמה והלימוד הוא כשאומר לו קח סם פלוני, אבל כשהולך אצל החולה הרי זה שכר 
טירחא ומותר ליטלו, וכן כשכותב לו לבית הרוקח ליתן כך וכך הרי זה שכר טירחא 


ומותר. 


כ 


על פי שירא שמא יבא לו רעה ממנו, כגון 
שמצא מציאה וירא שמא ישמע למלך 
ויקח כל אשר לו. וכן מברך על הרעה 
'ברוך דיין האמת' אף על פי שיבא לו 
טובה ממנה, כגון שבא לו שטף על שדהו 
אף על פי שכשיעבור השטף היא טובה 
לו, שהשקה שדהוייי, שאין מברכין על 
העתיד להיות אלא על מה שאירע עתהני"ו. 


הצועק לשעבר, והנבנם לכרך 
ראה לעיל (ל). 


הנכנס למרחץ 
הנכנס למרחץ, אומר יהי רצון מלפניך 
ה' אלהי שתכניסני לשלום ותוציאני 


[רסזן שו"ע (חס סי כככ מ"ד), וכעין זה ברמב"ם (עס פ"י 
ס"ל). ‏ [רסח] רמב"ם (pס).‏ לפי שאפשר שלא יבוא מה 
שנראה שעתיד לבוא. משנה ברורה (סק"ה), על פי דברי 
הרמב"ם בפירוש המשניות (פ"ט מ"ג). ‏ [רסט] רמב"ם 
(סס פ"י ס"כ), שו"ע (טס סי כל ס"ג). ‏ [רע] משנה ברורה 
(סק"ס). והטעם משום שלא נתקנה התפילה אלא 
בימיהם שהיו מסיקים האש מלמטה בחפירה ורוחצים 
באמבטי מלמעלה על גבי תקרה שעל גבה, והיה חשש 
פן תפחת ויפלו לתוכה, אבל בזמן הזה עומד התנור 
בזוית ואין סכנה. ומנזק חמין אין צריך לחשוש, כי 
העין רואה והלב מבין ליזהר מהיזק חמין שעומדין 
בגלוי באמבטיא. ב"ח (פ"ט. | [רעא] מגן אברהם (ס" 
לט סק"ז). על פי המבואר בסוגייתנו שלא יאמר בכניסתו 
למרחץ 'ואם יארע בי דבר קלקלה ועון תהא מיתתי 


אליבא 


לשלום ותצילני מהאור הזה וכיוצא בו 
לעתיד לבא'. יצא בשלום, אומר 'מודה אני 
לפניך ה' אלהי שהצלתני מהאור הזה'יטי. 
ועכשיו לא נהגו בתפלה זווי=. 


פתחון פה לשטן במקום סכנה 

יש מי שכתב שאין נכון לומר וידוי של 
שכיב מרע קודם השינה, משום שאסור 
לפתוח פיו לשטן במקום סכנה, ואף לילה 
ושינה שעת סכנה היאײי. 


אמירת קדיש יתום כשאינו יתום 

קדיש יתום שתקנוהו ליתומים, אין 
נוהגין לאומרו כלל מי שיש לו אב או אם, 
שמא אביו או אמו יקפידו משום אל יפתח 


כפרה לכל ענותי', שנמצא פותח פיו לשטן. ואף 
שבסוגייתנו מדובר במקום סכנה, הרי גם לילה ושינה 
הם שעת סכנה. לכן לא יאמרו, רק יפשפש במעשיו 
שעשה כל היום, ואם ימצא שעשה עבירה יתודה עליו 
ויקבל עליו שלא לעשותו, ובפרט בעבירות המצויות 
כגון חניפות שקרים ליצנות ולשון הרע, הצריכים 
בדיקה ביותר. | [רעב] לבוש (פו"פ סי קנג ס"פ). וראה 
מגדים חדשים (מו"ק יפ. ד"ס ונעיון יעקנ) שדן אם יש חשש 
לפתוח פיו לשטן גם שלא במקום סכנה, והביא ראיות 
לכאן ולכאן. [רעג] רמב"ם (פס פ"י הכ"פ), שו"ע (שס םי 
כל ס"ל). ברמב"ם הנוסח 'ברוך אתה ה' רופא חולים', 
בהזכרת שם, וכתב בבית יוסף (ל"ס הכנפ) שהוא הדין 
שצריך להזכיר גס מלכות. וכתב בשער הציון (סק"ע) 
שבאמת אין לו ראיה ברורה לזה, ורק בברכות 


ברכות ם. 


אדם פיו לשטן, ויאמרו אתה מקוה 
למיתתינו, לפיכך אם אין אביו או אמו 
מקפידין בכך יכול לאומרו אפילו מי שיש 
לו אב ואםייאי. וראה עוד לעיל (יט.. 


הנכנם להקיז דם 


הנכנס להקיז דם, אומר "יהי רצון 
מלפניך ה' אלהי שיהא עסק זה לי 
לרפואה כי רופא חנם אתה'. ולאחר 
שהקיז, יאמר 'ברוך רופא חולים'י=. וכן 
יאמר בכל דבר רפואה שעוסק בוי". 


ברכת המתעטש 
מי שמתעטש וחבירו אומר לו 'אסותא', 
יאמר לו 'ברוך תהיה', ואחר כך יאמר 


המתחילות בברוך מסיים בהזכרת שם ומלכות ולא 
בתפילה בעלמא, וכמו בתפילת הדרך שאינו מסיים 
בשם ומלכות, וכמו שכתב בעצמו בכסף משנה שאין 
ברכה בחתימת תפילה על הקזה. וכן הביא במשנה 
ברורה (סק") בשם הפרי מגדים (6" פק") שלא נהגו 
להזכיר שם ומלכות בברכה, ושלא כבית יוסף והט"ז 
(סק"ג). = [רעד] משנה ברורה (פק"ו). וכתב שלא יחשוב 
שתהיה איזה דבר לו רפואה אלא ע"י הבורא יתברך, 
וע"י תפלה זו ישים בטחונו בו ויבקש ממנו שתהיה 
לו לרפואה. [רעה] משנה ברורה (פק"). | נרעו] היינו 
דווקא בטעה, אבל אם הזיק במזיד, חייב בדיני אדם 
אפילו אם ריפא ברשות ב"ד. ש"ך (ו"ד פיי של סק"ס. 
[רעז] שו"ע (ייל סי ענו ס"פ). וביאר הט"ז ‏ סק"6) 
שהרפואה האמיתית היא ע"פ בקשת רחמים, אלא 


דהלכתא 


'לישועתך קויתי ה'יי=. 


רשות לרופא לרפא 


נתנה התורה רשות לרופא לרפאות, 
ומצוה היא, ובכלל פיקוח נפש הוא. ואם 
מונע עצמו, הרי זה שופך דמים, ואפילו 
יש לו מי שירפאנו, שלא מן הכל אדם 
זוכה להתרפאות. ומכל מקום לא יתעסק 
ברפואה אלא אם כן הוא בקי, ולא יהא 
שם גדול ממנו, שאם לא כן, הרי זה שופך 
דמים. ואם ריפא שלא ברשות בית דין, 
חייב בתשלומין, אפילו אם הוא בקי. ואם 
ריפא ברשות בית דין, וטעהו= והזיק, 
פטור מדיני אדם וחייב בדיני שמים. ואם 
המית, ונודע לו ששגג, גולה על ידווײײ. 


שאין האדם זוכה לכך אלא צריך לעשות רפואה על 
פי טבע העולם, והוא יתברך הסכים על זה ונתן 
הרפואה ע"י טבע הרפואות, וכיון שכבר בא האדם 
לידי כך יש חיוב על הרופא לעשות רפואתו. ועל פי 
זה ביאר כוונת הגמרא בסוגייתנו, שרב אחא הצריך 
לעוסק ברפואות לומר 'לפי שאין דרכן של בני אדם 
לרפאות אלא שנהגו', דהיינו שהוא מתנצל למה מבקש 
רפואה על ידי רפואה שהוא לפי הטבע, שאין ראוי 
לעשות כן, ועל כל פנים אני מודה שהכל בא על ידך 
'כי אל רופא נאמן אתה', ועל זה חולק אביי וסובר 
שאין לומר דברים אלו, כיון שגם התורה הסכימה שיש 
רשות להתרפא בדרך הטבע, כי ירדה תורה לסוף דעת 
האדם שלא יהיה זכאי כל כך שתבוא רפואתו ע"י נס 
מן השמים. 


ec‏ = = ב 


אמנם בתוספות הרא"ש (ליס מלפֿן פיפס) כתב בשם ה"ר יעקב מאורליינ"ש, שביאר דברי 
תנא דבי רבי ישמעאל בסוגייתנו שניתנה רשות לרופא לרפאות, כמו שנאמר טסופ כ יט) 
ורפא ירפא', שבזה חידשה התורה שניתנה רשות לרפא בשכר, ואין אומרים שחייב 
לעשות בחנם. 


וכתב רבינו יצחק הישראלי בספר מוסר הרופאים (פ" פ), שראוי לרופא ליטול שכר רב 
מאת החולים, כיון שאם יטול מהם ממון מועט יראו את אומנותו כבזויה ולא ישמרו את 
דבריו, ואם ירבה לבקש שכרו ירבה את ערכו בעיני הבריות. וכעין זה מבואר בסנהדרין 


(5) שרופא.-אומ וטל שכר הרבה, ואמרו (נ"ק פה) שרפואה בחינם שוה חינם. ובפיוטי ייני 


רופאי בשר ודם, שהרופא האומן נוטל שכר. 


ובאגרות משה (ו"ל פ"ד סי ₪ נשאל, בדבר מה שנהוג בעולם שרופאים שומרי תורה 
ומצוות לוקחים יותר משכר בטלה עבור טיפולם בריפוי יהודים, והוא שלא כמבואר בשו"ע. 
וכתב שהטעם הנכון להתיר לרופא ליטול יותר משכר בטלה, הוא כיון שידוע שיהודים 
יותר מרוצים מטיפולם של רופאים יהודים, ומאחר שכמעט אין אחד שמוכן לטרוח 
ולהוציא ההוצאות הנדרשות להיות רופא בלי שיידע שיהיה מותר לו לקבל שכר כזה 
שנותנים, הרי זה ממילא כאלו התנו עם החולים מתחילה שיתנו להם שכר כזה, ובאופן 
זה מותר ליטול שכר, וכדעת הרמבין. 


עוד כתב, שאפשר שכל הדין שאסור לרופא ליטול כי אם שכר בטלה, לא נאמר אלא 
במי שיש לו פרנסה אחרת, שנתבטל ממנה כדי לשמש כעת כרופא, אבל רופא שכל 
פרנסתו מרפואה אינו שייך לגדרי שכר בטלה, שהרי אין לו ממה להיות בטל. והרי הרופא 
צריך לפרנס עצמו, ומותר לו גם להתעשר מפרנסה זו דווקא. ואין לטעון שעליו להשיג 
עוד פרנסה אחרת, שהרי בודאי רוצים החולים שהרופא יתעסק רק ברפואה, ולא יבלבל 
מוחו וזמנו בשאר עניינים. 


ועל דרך זה כתב בתורת היולדת (פנ" סענס ג), שהרופא הקבוע ופנוי לרפא את הבאים 
לפניו לא היה חייב ללמוד רפואה ולהתפנות לכולם, ולכן מותר לו ליטול שכר ולא רק 
שכר בטלה, והרי הוא כאדם שהמתפנה מעיסוקיו כדי לחפש מציאות ולהשיבן לבעליהם 
שמותר לו ליטול עליהן שכר. ומה שאסר השו"ע על רופא ליטול שכר הלימוד והחכמה, 
יתכן שנאמר על הימים הקדמונים שהרופאים לא נתפרנסו מרפואה ופרנסתם היתה 
מדברים אחרים, אבל בימינו שהרופא מתפנה מכל עיסוק ולומד כדי שיוכל להתפרנס 
מזה, דומה הוא להולך לראות מאורע מסוים כדי שיוכל להעיד, שמותר ליטול שכר על 
כ 

ובנשמת אברהם (ו"ד פי ענו פק"ט) הביא כעין זה בשם בעל המנחת שלמה, שכיון שבזמנינו 
הרופאים מקבלים משכורת קבועה וזה כל עיסוקם, הרי הדבר מותר מדין טורח ובטלה, 
והוסיף שהרי יכולים היו להרויח ולקבל שכר גבוה בבית חולים של גוים או להתעסק 
במחקר, ועוד שהרי הם משועבדים להימצא בבית חולים או במרפאה, ולכן יכולים ליטול 
שבר עלב 


רשות לרופא לרפא ומידת הבטחון 
בגמרא תנא דבי רבי ישמעאל, מהו שנאמר (עמות כ ש) ורפא ירפא', מכאן שניתנה רשות 
לרופא לרפאות. ופירש רש"י ("ק פס. ד"ס נפנס), שלולא כן היינו אומרים שהקב"ה הוא המכה 
והוא המרפא, ואין הרופאים יכולים לרפאותו. 


והארוכו גדולי הדורות אם ראוי לבעל הבטחון לדרוש ברופאים או לא, וידועים דברי 
האבן עזרא (שמות כ ש) שכתב שדווקא מכות ופצעים חיצוניים ניתן רשות לרופא לרפאות, 
משא"כ חולי פנימי, ביד ה' לרפאותו. ובשו"ת אבני נזר (מו" פיי ק5ג) בתשובה מאבי המחבר, 
הביא את דבריו, וכתב שלפי"ז נראה שיש איסור לרפאות עצמו מחולי פנימי ע"י רופא. 

והרמב"ן (וק ט ₪) כתב, בי בהיות ישראל שלמים והם רבים, לא יתנהג עניינם בטבע 
כלל, לא בגופם ולא בארצם, לא בכללם ולא ביחיד מהם, כי יברך השם לחמם ומימם, 
ויסיר מחלה מקרבם, עד שלא יצטרכו לרופא ולהשתמר בדרך מדרכי הרפואות כלל, כמו 


פניני הלכה 


שאמר (פות טו כו) 'כי אני ה' רופאךי. וכן היו הצדיקים עושים בזמן הנבואה, גם כי יקרם 
עון שיחלו, לא ידרשו ברופאים רק בנביאים, כענין חזקיהו בחלותו (פסס כ' כ ג-ג). ואמר 
הכתוב (לנמ סיפיס כ' טז ₪ 'גם בחליו לא דרש את ה' כי ברופאים', ואילו היה דבר הרופאים 
נהוג בהם, מה טעם שיזכיר הרופאים, אין האשם רק בעבור שלא דרש השם. אבל הוא 
באשר יאמר אדם, לא אכל פלוני מצה בחג המצות כי אם חמץ. אבל הדורש השם בנביא 
לא ידרוש ברופאים. ומה חלק לרופאים בבית עושי רצון השם, אחר שהבטיח (פמות כ כס) 
'וברך את לחמך ואת מימיך והסירותי מחלה מקרבך', והרופאים אין מעשיהם רק על 
המאכל והמשקה להזהיר ממנו ולצוות עליו. 


והוא מאמרם בסוגייתנו שאין דרכם של בני אדם ברפואות אלא שנהגו, אילו לא היה 
דרכם ברפואות יחלה האדם כפי אשר יהיה עליו עונש חטאו ויתרפא ברצון ה', אבל הם 
נהגו ברפואות והשם הניחם למקרי הטבעים. וזו היא כוונתם באמרם בסוגייתנו על הפסוק 
'ורפא ירפא' מכאן שנתנה רשות לרופא לרפאות, לא אמרו שנתנה רשות לחולה 
להתרפאות, אלא כיון שחלה החולה ובא להתרפאות כי נהג ברפואות, והוא לא היה 
מעדת השם שחלקם בחיים, אין לרופא לאסור עצמו מרפואתו, לא מפני חשש שמא ימות 
בידו, אחרי שהוא בקי במלאכה ההיא, ולא בעבור שיאמר כי השם לבדו הוא רופא כל 
בשר, שכבר נהגו. אבל ברצות השם דרכי איש אין לו עסק ברופאים. נמצא שלדעת 
הרמב"ן רשאי החולה להחמיר על עצמו, כיון שלדעתו אין נכון לחולה לדרוש ברופאים. 


אולם הב"ח (יו"ד סי פנ פ) כתב, שחטא אסא (לנמ סמיס פס) היה שלא דרש בה' בלל רק 
ברופאים, אבל אם בטח בה' שישלח לו רפואה ע"י הרופא מותר לדרוש ברופאים, אפילו 
במכה הבאה בידי שמים, וכך נהגו בכל גבול ישראל. 


ובדברי יואל (ספיט עע' קפ ד"ה לוש לנר ₪ כתב שמחלוקת ראשונים היא בדבר, לדעת 
הרמב"ן הנ"ל אין מצוה לשאול ברופאים, ורק מי שאינו מן השלמים ובא אל הרופא יש 
לרופא לרפא אותו, אבל לדעת הרמב"ם והרא"ש ((למס מ6:) יש מצוה בדבר, וכן פסקו הטור 
יו"ל סי ענ) והבית יוסף (שס ד"ס ומ"פ 65 סמר), שהשאלה ברופאים היא מכלל מצות פיקוח 
נפש. 


ובספר אסף מאמרי מוסר (לנעל עניפת סטנס, מסמר שפת סמת פופ ו) האריך בענין מה שאנו רואים 
שאין הבדל במחלות בין עשירים הגרים במקומות מבריאים וכשהם חולים הם הולכים 
לגדולי הרופאים, לבין עניים הדרים במקומות מעופשים וכשחולים הולכים לרופאים 
שאינם יודעים בין ימינם לשמאלם ומזיקים יותר משהם מועילים, ובכל זאת אין רואים 
בסטאטיסק"א של המחלות הבדל בין עניים לעשירים, אלא רק בין בעלי אומנות זו לבעלי 
אומנות אחרת, ובין פנויים לנשואים וכיוצ"ב, ומכאן אנו רואים שאין ההשתדלות מועלת 
הרבה לענייני רפואה. 


ומכל מקום כתב, אנשים כערכנו אין לנו להלוך נגד הטבע, ועל כל מחלה שלא תבוא 
אנחנו צריכים לדרוש אל הרופא אשר יהיה בימים ההם ובעיר מגורנו כל אחד כפי השגת 
ידו, והעשיר מחויב ג"כ לפעמים לקרוא לעזרה רופא מומחה מעיר אחרת, ואם לא יעשה 
כן לפעמים הוא מתחייב בנפשו, כי כן גזרה החכמה העליונה שהרפואה תדא דווקא ע"י 
סם פלוני ע"י איש פלוני. ואין זה סותר את אמונת יסוד ההשגחה, כי אם נגזר על העשיר 
שלא לחיות תמצאהו מחלה אשר גם רופא מומחה לא יכול לעזור לו, כי ע"פ רוב אין 
ביד הרופא טובו, באשר הודו בעצמם אשר כל מעשיהם הוא רק לעזור לטבע מעט 
לרפאות, ולפעמים ישגו גם הרופאים הגדולים, ופעמים לא יוכלו להכיר את המחלה 
הצפונה בגוף, וכמו כן אם נגזר על העני לחיות תמצאהו מחלה אשר גם הרופא הקטן 
ימציא לו רפואת תעלה. ולפעמים גם ע"י משגה וטעות תהיה הרפואה, כאשר סיפר איש 
מהימן שבעיר אלעקסאט הכינו לחולה שני מיני רפואה, האחת משחות חיצוניות אשר 
היה מעורב שמה סמי היא"ד, ועוד היה מוכן עבורו תרופה פנימית לשתות, ויקר מקרהו 
ע"י מבוכת המשרתים אותו כי נתנו לו את היא"ד תמורת התרופה פנימית, ובקחתו אל 
פיו צעק צעקה גדולה מגודל המרירות, והעומדים עליו נבהלו נחפזו ויחשבו כי בא קצו, 
וכאשר בא הרופא הכיר כי הוטב בריאותו, וישאל על ככה, ויספרו לו את כל אשר קרהו, 
ומאז החלו לתת לו תרופת יא"ד לתרופה פנימית עד כי שב לאיתנו. ועכ"ז צריך האדם 


ו 


| 


% 


הנכנם לבית הכסא 

כל זמן שיכנס לבית הכסא אומר קודם 
שיכנס 'התכבדו מכובדים קדושים משרתי 
עליון עזרוני עזרוני שמרוני שמרוני 
המתינו לי עד שאכנס ואצא שזה דרכן של 
בני אדם'וי=ח, ועכשיו לא נהגו לאומרןותש. 


אמירת 'צאתכם לשלום' 

יש שהורו שאין לומר ב'שלום עליכם' 
חרוז 'צאתכם לשלום', שמשלח המלאכים 
ואינו מעכבם לסעודהו=. אך יש שקיימו 
אמירתויייי. ויש שהגיהו לומר 'בצאתכם 
לשלום' בבי"ת בתחילהוי=. 


ברכת אשר יצר 

כשיצא מבית הכסא יברך 'ברוך אתה 
הי אלהינו מלך העולם אשר יצר את 
האדם בחכמה וברא בו נקבים נקבים 
חלולים חלולים גלוי וידוע לפני כסא 
כבודך שאם יסתם אחד מהם או אם יפתח 
אחד מהם אי אפשר להתקיים אפילו שעה 
אחת, ברוך אתה ה' רופא כל בשר ומפליא 
לעשות'יפי. 


נרעחן רמב"ם (פפעס פ" ס"ס). וכדברי אביי בסוגייתנו. 
[רעט] שו"ע (סו"ם סי' ג ס"5). והטעם כיון שאין אנו מוחזקין 
ליראי שמים שמלאכים מלוין אותנו שנבקשם שימתינו 
עלינו עד שנצא. משנה ברורה (פק"). ומלשון השו"ע 
משמע רק שלא נהגו לאמרו, אך בלבוש (פ"6) ועוד 
פוסקים מבואר שאסור לאמרו, משום שנראה כגאוה. 
פרי מגדים (מפנ"ז סק"6). ויש מהמקובלים שהזהירו ליחידי 
סגולה לאמרו גם עכשיו, ובזה ינצל שלא יהרהר בדברי 
תורה בבית הכסא. שערי תשובה (סק"). | [רפ] הובא 
במחצית השקל (פ" בסנ ק"נ) ובשערי תשובה (טס סק"ט, 
וכמבואר בסוגייתנו שאביי הורה שלא לומר בנוסח 
'התכבדו מכובדים' 'הרפו ממני עד שאכנס ואעשה רצוני 


אליבא 


על מה מברך 

אף על עשיית צרכיו קטנים מברך 'אשר 
יצר'ופיו, ואין שיעור להשתין מים, כי 
אפילו לטפה אחת חייב לברך, שאם יסתם 
הנקב מלהוציא הטפה ההיא היה קשה לו, 
וחייב להודותותט. 


פירוש הכרכה 

'אשר יצר את האדם בחכמה', שבריאת 
האדם היא בחכמה נפלאה. ויש מפרשים 
על שם שהגוף דומה לנוד מלא רוח והוא 
מלא נקבים כדלקמן בסמוך, ויש מפרשים 
'בחכמה', שהתקין מזונותיור של אדם 
הראשון ואחר כך בראו. 

וכרא "בה נקביםי עגקפים חלולים 
חלולים', פירוש, נקבים רבים, כגון פה 
וחוטם ופי טבעת, וגם ברא בו אברים 
רבים חלולים, כמו לב וכרס ומעיים. 

'שאם יסתם אחד מהם', כלומר, 
שבנקבים יש נקב אחד שהוא הפה, 
שכשהוא במעי אמו הוא סתום, וכשיוצא 
לאויר העולם הוא נפתח, ואם כשיוצא 
לאויר העולם היה נשאר סתום, לא היה 
'אפשר להתקיים אפילו שעה אחת. 
והאברים החלולים, אם היה נפתח אחד 


בבואך וברוך אתה בצאתך' (לנכס כפ ו). ואף על גב שאין 
יציאת המלאכים עתה, מכל מקום אומר צאתכם לשלום 
על זמן היציאה כשתהיה. וראה עוד בפניני הלכה. 
[רפבן מחזיק ברכה (פ" כסנ סק"ג), שבנוסחתם כתוב 
'בצאתכם לשלום', והכוונה שיברכוהו בזמן צאתם, ולא 
שדוחה אותם ופוטרם, ואומרו עכשיו כיון שאינו יודע 
זמן יציאתם ועתה משלים דיבורו עמם. וגם לאומרים 
'צאתכם לשלום' זו הכוונה, וכן נהגו בכל תפוצות 
ישראל לומר זה ואין למחוק דבר שנהגו רוב ישראל. 
[רפגן רמב"ם (זס), שו"ע (םס סי ו ק"פ). [רפד] שו"ע (פס 
סי" ז ס"5). ובהגהות מיימוניות (קס פופ ס) כתב שאם נכנס 
רק להשתין מים יש מרבותינו שלא היו מברכים אפילו 


ברכות ס: 


מהם, לא היה אפשר להתקיים אפילו שעה 
אחת. ועוד יש לפרש, שגבול יש לאדם 
שיכולים נקביו ליסתם ולא ימות, וכיון 
שעבר אותו הגבול אי אפשר להתקיים 
אפילו שעה אחת. וכיון שבכלל הנקבים 
הם פי הטבעת ופי האמה, ובכלל האברים 
החלולים, שאם יפתח אחד מהם אי אפשר 
להתקיים, הם כרס ומעיים, שפיר הוי שבח 
זה מענין עשיית צרכיו. ואפשר עוד, 
שמאחר שאם יוצא לנקביו ביותר, עד 
שאם עבר הגבול, ימות, בכלל שאם יפתח 
אחד מהם הוא, והוי שאם יפתח אחד 
מהם נמי מענין עשיית צרכיו ממש. 
ירופא [חולי] כל בשר', על שם הנקבים 
שברא בו להוציא פסולת מאכלו, כי אם 
יתעפש בבטן ימות, והוצאתו היא רפואה. 
'ומפליא לעשות', מפני שהאדם דומה 
לנוד מלא רוח, ואם יעשה אדם בנוד נקב 
כחודה של מחט, הרוח יוצא. והאדם מלא 
נקבים ורוחו משתמרת בתוכו, הרי זה 
פלא. ועוד יש לפרש על שם שבורר טוב 
המאכל ודוחה הפסולתיפי. ועוד יש לפרש 
ש'מפליא לעשות' במה ששומר רוח האדם 
בקרבו, וקושר דבר רוחני בדבר גשמי, 
והכל הוא ע"י שהוא רופא כל בשר, כי 


[רפו] שו"ע (פס סי וסק"). [רפז] רמ"א (קס). [רפח] משנה 
ברורה (פק"6). | שבחלל אין שייך לשון בריאה. 
[רפט] משנה ברורה (פק"). [רצן משנה ברורה (סק"ג). 
וכתב שבזה מיושבת הקושיא שהוקשתה לשו"ע, שהרי 
אדם סותם פיו הרבה שעות, והוצרך לפרשו בכמה 
אופנים. | [רצא] משנה ברורה (פק"ד). ובשערי תשובה 
(סק"נ) מסיק שאין לשנות ממה שהוא שגור בפי כל 
לקרות 'אי אפשר' בחיריק, והנח להם לישראל כוי. 
[רצב] משנה ברורה (סק"ס). שהב"ח (פ"ג) ושל"ה (מונין דלן 
מייס ות מט) ומטה משה (סי ₪ כתבו שאין לומר 'חולי' 
רק 'רופא כל בשר', והט"ז (סק"ג) כתב ששתי הגירסאות 
נכונות וחלילה למחוק אחת מהן. וראה במחצית השקל 


דהלכתא 


כא 


אז האדם בקו הבריאות ונשמתו משתמרת 
בקרבוויפ!. 


דקדוקים בנוסח הברכה 

לא יאמר 'חללים' אלא 'חלולים'=. 
לנוסח אשכנז מקדימים 'אם יפתח' קודם 
'אם יסתם"י=, וכן אינם אומרים 'אפילו 
שעה אחת'ויי. יש שכתבו לומר 'אִי אפשרי 
בציר"י, | ויש | שקימו הנוסח אי 
בחיריקוי. יש חותמים "רופא כל בשרי 
ויש מוסיפים 'רופא חולי כל בשר'וא, 


קריאת שמע שעל המטה 

קורא על מיטתו פרשה ראשונה של 
שמע (לײלס ו ד-ט)\יצגו, ויקרא אותה קריאת 
שמע סמוך למטתף"", ואין אוכלים 
ושותים ולא מדברים אחר קריאת שמע 
שעל מטתו, אלא יישן מיד, שנאמר (פסמס 
דס 'אמרו בלבבכם על משכבכם ודומו 
סלה'. קרא קריאת שמע ולא יוכל לישן 
מיד, חוזר וקורא כמה פעמים זה אחר זה 
עד שישתקע בשינה, שתהיה קריאתו סמוך 
לשינתווי==. היה צריך לשתות או לדבר 
בדבר נחוץ, רשאי, ויחזור ויקרא קריאת 
שמע, אך אם כבר בירך 'המפיל' לא 


ראשונה מקריאת שמע וישן, ואם אנסתהו שינה קורא 
אפילו פסוק ראשון או פסוקי רחמים ואחר כך יישן 
[וברוב דפוסים נשתנה הנוסח ונוספו בו דברים, וראה 
שינויי נוסחאות במהדורת פרנקל]. ואף הנשים קוראות 
קריאת שמע שעל המטה. שער הציון ס"ק ט). 
[רצד] במשנה ברורה (פק"ג) הביא בזה מחלוקת הפוסקים, 
בסדר היום (סדר ק"פ פעל סמשס) כתב שלא יקרא ק"ש 
כשיכנס לישן אלא כשרואה שהשינה באה עליו, אבל 
בכנסת הגדולה (סגס"ע) כתב שיש לקרות מיד שמא 
תחטפנו שינה אח"כ ולא יקרא, ואין לחוש משום הפסק 
אלא כשעושה דבר אחר בינתים, אבל מה שיושב ודומם 
אינו חשוב הפסק אף ששהה משך זמן קודם שיישן. 


ואבוא אליכם', שמא יעזבוהו המלאכים וילכו להם. 
[רפא] בתוספת שבת (סק"פ) כתב שקשה לשבש הנוסחא 
המקובלת בידינו מקדמונינו, כי הוא על דרך 'ברוך אתה 


'אשר יצר' כיון שאין צריך ליטול אלא אם כן שפשף, 
אמנם ר"י היה רגיל לברך אשר יצר אף אחר קטנים, וכן 
כתב מורי רבינו בתשובה. [רפה] שו"ע (פס סי ו פ"ל). 


Co Sse ב‎ ae 


פניני 


להתנהג ע"פ הטבע, ולבטוח בה', אבל די לך מה שציותה התורה בדבר ההשתדלות, אכן 
לבלות כל הימים בהמצאות מכונות חדשות על זאת לא ציותה התורה, ויותר טוב באותה 
עת לעסוק בדברים קיימים לעד ולא בדברים כלים ונפסדים, כמו שאמר המלך החכם קספ 
6 ג) 'מה יתרון לאדם בכל עמלו שיעמול תחת השמשי, ואמרו חז"ל (נפ (: וק"ר כל 6), אבל 
מה שלמעלה מן השמש יש יתרון. 


1- 


ליווי מלאכי השרת לאדם בזמנינו 
בגמרא, הנכנס לבית הכסא אומר, 'התכבדו מכובדים קדושים משרתי עליון תנו כבוד 
לאלהי ישראלי. ופירש רש"י (ד'"ס ספכנזוו שאומר כן למלאכים המלוים אותו, שנאמר (פסגיס 
₪ ₪) יבי מלאביו יצוה לך לשמרך בכל דרכיך'. וכתב בשולחן ערוך ו" סי ג פ") על פי 
האבודרהם (פלל נכטת הפתכ) שעכשיו לא נהגו לאומרו, כי אין אנו מוחזקים ליראי שמים 
שמלאכים מלוים אותנו שנבקשם שימתינו עלינו עד שנצא. 


ובמור וקציעה (ס) הקשה על זה, מהמבואר בתענית (י) ששני מלאכים מלוים לאדם 
ואם הוא רשע מעידים על עונותיו, והם אותם מלאכים שאמרו עליהם בסוגייתנו שהם 
מלוים את האדם תמיד. ולכן כתב טעם אחר שאין אומרים עתה 'התכבדו מכובדים', 
משום שנוסח זה נתקן בדרך תפילה, שמכיון שבזמן הגמרא היו מתרחקים להפנות בשדות 
והיו בסכנה עצומה מחמת השד של בית הכסא, והיו צריכים שמירה לכן היו מבקשים 
רחמים, אבל היום שבתי הכסאות בעיר ואין מצויים מזיקים אין לאומרו. והביא עוד 
שכתבו בשם האר"י שציוה לומר 'התכבדו מכובדים' [ראה שערי תשובה טס סק") בשם 
האריז"ל שאמר שבזה ינצל מהרהור בדברי תורה בבית הכסא. וכתב שאולי נאמר רק 
ליחידים שתורתם אומנותם, עיי"ש]. אך כתב שאולי גם האר"י מודה שאין לאומרו בישוב, 
והורה כן רק לתלמידיו בארץ ישראל שאולי היו בתי כסאות שלהם בשדות. ומסקנתו 
שכיון שלא נהגו לאומרו אם כן מי שאומרו נראה כיוהרא. 


ובארצות החיים (פ" ג פנן סדה סק") ג"כ האריך לתמוה על האבודרהם מכמה וכמה 
מדרשי חז"ל שנראה מהם שגם בזמן הזה מלוים אותנו מלאכי השרת, וא"כ למה אין 
לומר 'התכבדו מכובדים'. והביא שבמקור חיים כתב, שבודאי הוא שהמלאכים מלוים 
אותנו, אלא שהאומר כן נראה כגאוה. וכתב על זה שלא ידע למה יראה כגאוה, ובפרט 
שעושה כן לשמירה. וכתב שגם אין לומר שרק לירא שמים וחסיד מלוים מלאכים, שהרי 
בזמן הגמרא היו אומרים כן, וכי היו מחזיקים עצמם לצדיקים גמורים, ומסקנתו שיש 
לומר כן גם בזמן הזה, ובפרט שכן הסכים האריז"ל. 


ובערוך השולחן טס ק"כ) כתב ליישב קושיית הארצות החיים, שבאמת גם אותנו מלוים 
המלאכים ואעפ"כ אין נוהגים לאומרו, שדווקא חסידים הראשונים שמחשבתם היתה תמיד 
דבוקה בה' והיו מרגישים בקדושת המלאכים המלוים אותם נאה היה להם לומר כן. אבל 
אנחנו שאיננו מרגישים אותם כלל, אין אמירה זו אלא לגאוה ונראה כיוהרא. וסיים 


הלפה 


[רצה] רמ"א (קס). ויחזור לקרות פרשה ראשונה וראוי 
שלא לכפול פסוק ראשון, או שיקרא שאר פסוקי רחמים, 
וכן אם מהרהר בדברי תורה מותר. משנה ברורה (פק"). 


(על סמנן 6נרסס סק"ג) שהאריך בביאור דעות החולקים על 
i 1‏ | 

פי דברי רב וקפידת שמואל בסוגייתנו. ‏ [רצג] שו"ע (טס 

סי" כנט מ"פ). והרמב"ם (פפינס פ"ז ס"נ) כתב, שקורא פרשה 


Saree =‏ ה מש = 


שבודאי האיש הקדוש היושב על התורה בקדושה ובטהרה צריך לאומרה, אבל לא כן 
אנחנו סתם בני אדם. 


עניינים באמירת 'שלום עליכם' "צאתכם לשלום' בליל שבת 

בתב בסידור של"ה, שנוהגים לומר 'שלום עליכם' בליל שבת, לקבל המלאכים המלוים 
את האדם מבית הכנסת לביתו. ובמנהגי החתם סופר (פ"ס ק"ו) מובא שלא אמר כלל ישלום 
עליכם, ואמר שאיננו בדרגה שמלאבים ילוו אותנו. ובספר זכרון למשה (פ" ₪ הובא שהעיד 
תלמיד המהר"ם שיק שאמר על רבו החתם סופר, שיודע בטח שאמר שלום עליכם בחשאי, 
ורק מחמת ענוותנות יתירה שהיתה בו לא רצה לאמרו בקול רם ובפומבי. אך במור 
וקציעה (פס) נקט, שגם בזמנינו מלוים המלאכים כל אדם בערב שבת בצאתו מבית הכנסת 
לביתו, והקשה גם מזה על דברי האבודרהם הנ"ל, שמה שאין אומרים בזמנינו 'התכבדו 
מכובדים' הוא משום שאין המלאכים מלוים אותנו. 


עוד דן במור וקציעה, על המבואר בסוגייתנו שאומר למלאכים 'שמרוני עזרוני' וכו', ואיך 
אומר כן הלא אין לבקש דבר מן המלאכים [ראה ירושלמי (פ"ע ס"פ)]. וע"ע במה שכתב שם 
לענין הנוסח בסליחות 'מלאכי רחמים משרתי עליון חלו נא פני אל' וכו'. אמנם בסידורו (ית 
מד פופ י) כתב שלא לומר בליל שבת 'ברכוני לשלום' וכו', עיייש. ובכתר ראש (פיי 5 כתב 
שהגר"א ותלמידו הגר"ח מואלאזין לא אמרו 'ברכוני לשלום', וגם בסליחות לא אמרו 'מלאבי 
רחמים משרתי עליון חלו נא פני אל' וכו'. [ורנ"ה בסידור הגר"א פקפק בשמועה זון. יש 
סידורים שהדפיסו הנוסח 'יחלו נא פני אל' וכו" שלא בלשון בקשה אלא בדרך סיפור. 


עוד עורר הגר"ח מואלאזין על מה שאומרים בליל שבת 'צאתכם לשלום מלאכי השלום' 
וכו', שהרי אמירה זו נראית כגירוש המלאכים, ובסוגייתנו אמר אביי שלא לומר לשון 'הרפו 
ממני עד שאכנס' שמא יעזבוהו המלאכים וילכו להם, אלא יאמר ישמרוני שמרוני, עזרוני 
עזרוני, סמכוני סמכוני, המתינו לי המתינו לי, עד שאכנס ואצא שכן דרכן של בני אדם'. וכבר 
עמד בזה היעב"ץ בסידורו (עס), וכתב שיש להפליא על מה זה שלח המלאכים ופטרם לשלום, 
הלא טוב שיתעכבו יותר וישמחו גם בסעודה, אם היא כתקנה וכראוי לה, בודאי תרב שמחתם 
ויוסיפו לו ברכתם ולמה ימהר לשלחם מזה. וביאר שאולי נתיירא שלא יראו דבר שאינו כהוגן 
ודואג שלא יפרשו מעצמם מרוב כעס, לפיכך נתחכם לפטרם בפיוס. אלא שכתב היעב"ץ 
שהוא עצמו אינו אומר אלא הבית הראשון 'שלום עליכם' וכו' כדי שלא לשנות המנהג לגמרי. 


אמנם בתוספת שבת (פ" כפנ ק") בתב שאין לשבש הנוסחא, שהיא על דרך 'ברוך אתה 
בבואך וברוך אתה בצאתך' (לנמס כ ו), וכוונתו שאין באמירת צאתכם וכו' כוונה לפטור 
המלאכים, אלא לברכם שיציאתם תהיה לשלום. ועל דרך זה כתב במחזיק ברכה (טס סק"ט, 
שבנוסחתם כתוב 'בצאתכם לשלום' בבי"ת בתחילה, והכוונה שיברכוהו בזמן צאתם, ולא 
שדוחה אותם ופוטרם, ואומרו עכשיו כיון שאינו יודע זמן יציאתם ועתה משלים דיבורו 
עמם, וגם לאומרים 'צאתכם לשלום' זו הכוונה, וכן נהגו בבל תפוצות ישראל לומר זה 
ואין למחוק דבר שנהגו רוב ישראל. אך היעב"ץ (נפידומו ש) כתב שנוסח זה לא יצדק בלל 
בלשון. 


כב 


יפסיק בין הברכה לשינה בשתיה או 
בדיבורויצי. 

אין מברכים 'אשר קדשנו במצוותיו 
וצונו על קריאת שמע' על קריאה זותי. 

יש מן הראשונים שכתבו שצריך לקרוא 
כל פרשיות קריאת שמעי"י. ואם קראה 
בתפילה מבעוד יום חייב לחזור ולקרות 
כל ג' הפרשיות. וטוב לומר תמיד כל 
קריאת שמע שהיא רמ"ח תיבות בצירוף 
יאל מלך נאמן', לשמור רמ"ח אבריוויט. 


פסוקים נוספים 

ואומר "יושב בסתר עליון' (פספס 5), 
ואומר 'ה' מה רבו צרי' עד 'לה' הישועה' 
פס ג כ-ט), ואומר 'ברוך ה' ביום ברוך ה' 
בלילה ברוך הו בשפבנו ברוך ה' בקומנוי, 
'ויאמר ה' אל השטן יגער ה' בך השטן' 
וגו' (וכריס ג כ), 'ה' שומרך' וגו' 'מעתה ועד 
עולם' (סגיס קכל ס-מ), 'בידך אפקיד רוחי' 
וגו 86 ₪ 0, '"ברכך ה" וכה" עד וישם 
לך שלום' (נפדנר ו כד-כו), ואומר 'השכיבנו' 
עד סמוך לחתימהשי. ואם הוא חולה או 
אנוס די במה שיאמר פרשה ראשונה של 
קריאת שמע וברכת המפיל לבדש. 

גם הישן ביום, טוב שיאמר "ויהי נועם' 
ו'יושב בסתר'שײ. 


ברכת המפיל 

אחר קריאת שמע מברך 'המפיל חבלי 
שינה על עיני' וכן'או. והישן ביום אינו 
מברך 'המפיל/שיי. 


ברכת 'אלהי נשמה' 


בשעה שייקץ בסוף שנתו, מברך 
והוא על מטתו כך, 'אלהיושו, נשמה שנתת 
בי טהורה, אתה בראתה ואתה יצרתה 
ואתה נפחתה בי, ואתה משמרה בקרבי, 
ואתה עתיד ליטלה ממני ואתה עתיד 
להחזירה בי לעתיד לבא. כל זמן שהנשמה 


[רצון משנה ברורה (פק"ל). [רצזן רמ"א (פס) ומשנה 
ברורה (סק"פ). [רצח] באר היטב (סק"). [רצט] משנה 
ברורה (סק"6). [שן שו"ע סס). [שא] משנה ברורה 
(סק"ט). ‏ [שב] משנה ברורה (קק"פ). ‏ [שגן שו"ע סס). 
וז"ל הרמב"ם (שס פ"ו ס"6), כשיכנס אדם למטתו לישן 
בלילה מברך 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך העולם, 
המפיל חבלי שינה על עיני והמשקיע שינת תרדמה 
והמאיר לאישון בת עין, יהי רצון מלפניך ה' אלהי 
שתצילני מיצר רע ומפגע רע, ואל יבהלוני חלומות 
רעים ולא הרהורים רעים, ותהא מטתי שלימה לפניך, 
ותעמידני ממנה לחיים ולשלום, והאירה עיני פן אישן 
המות, ברוך אתה ה' המאיר לעולם כולו בכבודו". 
וכתב הטור (פֿו"ם פיי כש) שרב עמרם הוסיף בה דברים 
[והוכנסו בדפוסים שלנו בנוסח הגמרא, וכמו שהעיר 
הגר"א בהגהותיו (*ופ ס], 'ותעמידני בשלום ותן חלקי 
בתורה ותרגילני לדבר מצוה ואל תרגילני לדבר עבירה 
ואל תביאני לידי חטא ולא לידי נסיון ולא לידי בזיון 
וישלוט בי יצר טוב ואל ישלוט בי יצר הרע ותצילני 
מפגע רע ומחלאים רעים ואל יבהלוני' וכו'. וכתב 
במשנה ברורה (סק"נ) שמלשון השו"ע משמע שאומר 
ברכת המפיל אחר קריאת שמע כדי שתהא הברכה 
סמוכה לשינה, ומה שקורא אח"כ יושב בסתר ושאר 
הפסוקים אינו הפסק כיון שאומרם משום שמירה. ויש 
מדקדקים לברך המפיל בסוף אחר כל הפסוקים. ויש 
מאחרונים שהסכימו שיברך ברכת המפיל קודם ואח"כ 
קריאת שמע ושאר הפסוקים [כמו שסידרם הרמב"ם] 
וכמו שנדפס בסידורים, ואין קריאת שמע הפסק כיון 
שאף היא משום שמירה. ונראה שלמעשה יתנהג האדם 
כפי טבעו, אם טבעו להרדם באמצע קריאת שמע טוב 
יותר שיקדים ברכת המפיל, ואם אין טבעו לזה טוב 
יותר לאחר ברכת המפיל עד לבסוף. | [שדן משנה 
ברורה (סק"ס). ‏ [שה] אבל אם הקיץ בשעה כלשהי 
באמצע שינתו, אינו מברך ברכה זו. כסף משנה (עס 
פ"ו ס"ג), משנה ברורה (פ" מו סק"כ). [שו] צריך להפסיק 
מעט בין 'אלהי' לצנשמה', כדי שלא יהיה נשמע 
שהנשמה היא אלהיו ח"ו. משנה ברורה (סק"ג). 
[שז] רמב"ם (פס פ"ז ס"ג). ובשו"ע (פס סי מו ס"5) קיצר 
וכתב, כשיעור משנתו יאמר 'אלהי נשמה'. [שח] משנה 
ברורה (פ" ו פ"ק ינ). וראה בכסף משנה (נללות פ"פ ס"ס) 
שכתב שמסוגייתנו נראה שלא תיקנו ברכה זו להיות 
סמוכה לברכה אחרת, ואף על פי כן אינה פותחת 
ב'ברוך', לפי ש'אלהי' חשוב כמו מלכות. נשטן לאו 
דווקא כשישן ערום, אלא כיון שאדם לובש מלבוש 
העליון שעליו מברך ברכה זו. משנה ברורה פס" מו 


אליבא 


תלויה בקרבי מודה אני לפניך, ה' אלהי 
רבון כל המעשים. ברוך אתה ה' המחזיר 
נשמות לפגרים מתים'שי. 
טוב להסמיך ברכה זו ל'אשר יצר/ש". 
וראה לעיל (מ:) בדין שינה אחד מס' 
במיתה, לענין מי שלא בירך ברכה זו עד 
אחר תפילת שמונה עשרה. 


ברכות השחר 


כששומע קול התרנגולים מברך 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם הנותן לשכוי 
בינה להבחין בין יום ובין לילה'. 

כשלובש בגדיו== מברך 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם מלביש ערומים'. 

כשמניח סדינו על ראשו מברך 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם עוטר ישראל 
בתפארה'. 

כשמעביר ידיו על עיניוש! מברך 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם פוקח עורים'. 

כשישב על מטתו מברך 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם מתיר אסורים'. 

כשמוריד רגליו מן המטה ומניחם על 
גבי קרקע מברך 'ברוך אתה ה' אלהינו 
מלך העולם רוקע הארץ על המים'. 

כשעומד מברך 'ברוך אתה ה' אלהינו 
מלך העולם זוקף כפופיםי. 

כשנוטל ידיוושיי מברך 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם אשר קדשנו במצותיו 
וצונו על נטילת ידים'שיט. 

כשרוחץ פניושי מברך 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם המעביר חבלישי! שינה 
מעיני ותנומה מעפעפי. יהי רצון מלפניך 
הי אלהי ואלהי אבותי שיו שתרגילני לדבר 
מצוה ואל תרגילני לדבר עבירה, ותשלט 
בי יצר טוב ואל תשלט בי יצר רע, 
ותחזקני במצותיך ותתן חלקי בתורתך 
ותתנני לחן ולחסד ולרחמים בעיניך ובעיני 
כל רואי ותגמלני חסדים טובים מלפניך. 
ברוך אתה ה' גומל חסדים טובים'ושו. 


סק"ס). [שין על ידי חלוק, שהרי אסור להניח ידיו על 
עיניו קודם הנטילה. משנה ברורה (פק"י). וראה להלן. 
ושיאן כתב בכסף משנה (פפיש פ"ז ס"ל) בשם רבינו יונה, 
שמדברי הרמב"ם משמע שהברכות הקודמות לברכה 
זו מברך אותן קודם שנטל ידיו, וקשה איך מברך אותן 
מאחר שאין ידיו נקיות, ומה שסידרו אותם בגמרא כך 
מפני שהם היו קדושים ורוחצים ידיהם בענין שהיו 
יכולים לומר הברכות בנקיות, אבל אנו שאין יכולים 
ליזהר ולשבת בנקיון כ"כ אין נכון לאומרם עד לאחר 
נטילה. אך רבינו מנוח כתב בישוב דעת הרמב"ם, 
שבזמן שכיבה אדם נוטל ידיו כדי לקרות קריאת שמע, 
ואע"פ שישן אחר כך, מאחר שלא בדק עצמו אחר כך 
ולא שמש מטתו ידיו טהורות לאלו הברכות. 
[שיב] כתב במשנה ברורה (פ" ד פק"כ) שיברך ברכה זו 
מיד אחר הנטילה ואינו צריך להמתין עד אחר הניגוב, 
וגם הניגוב אין מעכב. ויש מחמירים שלא יברך עד 
אחר שינגב ידיו וסוברים שאין רוח רעה סרה מהידים 
עד אחר הניגוב, וסוברים שאסור לברך בידים שרוח 
רעה שורה עליהם, אבל דעת הפוסקים אינה כן. עוד 
הביא בשם סדר היום ;(וונפ נט"י) שלא יגע במלבושיו 
עד שיטול, ובמגן אברהם (פק?) כתב שבגמרא 
בסוגייתנו לא משמע כן. [שיגן כתב רבינו מנוח (פפילס 
מס), | שצריך לרחוץ הפנים, ובכללם הפה והשינים 
והנחירים להסיר לכלוך שביניהם כדי להזכיר השם 
בנקיות, ואין צריך לומר שצריך גם כן לנקות פיו 
מלשון הרע ומנבול פה שהם הלכלוכים הגדולים. 
[שיד] כן גירסת הרמב"ם ונוסח הגמרא בדפוסים שלנו 
[ובכת"י מינכן אינון, אך הרי"ף והרא"ש אינם גורסים 
'חבלי'. ובשערי תשובה (פ" ו סק") כתב שאף שאנו 
אומרים 'המעביר שינה' מ"מ נוסחת הש"ס שלפנינו 
והרמב"ם והאבודרהם המעביר חבלי שינה, ובמעדני 
מלך (מעלי יס טונ סי כג פות 6) כתב שכן עיקר. 
[שטו] הרמב"ם סידר כל ברכה זו בלשון יחיד, וכן 
מנהג בני ספרד, אך במשנה ברורה (סי' מו סק") הביא 
בשם האחרונים שברכה זו נאמרת בלשון רבים. 
[שטזן רמב"ם (פס פיז ס"ד). [והזכרת בא"י אמ"ה הוספנו 
עפ"י רמב"ם מהדורת פרנקל שכן הוא בכמעט כל 
כתבי היד. והביאו שכתב בספר הבתים, יש מי שכתב 
(כ6ס. רלכ"ד נספגות לכעל המור פוף נרכות) שכל אלו הברכות 
שכתבנו אין בהן הזכרת השם ומלכות, והרמב"ם כתב 
בכולן הזכרת השם ומלכות, עכ"ל. ובדפוסים אינו 
ברוב הברכות]. כעין דברי הרמב"ם בסדר בוכות אלו 
מבואר בשו"ע (פס סי' מו ס"6) בקצרה, אך ברכת 'עוטר 
ישראל' אחר 'אוזר ישראל', ו'רוקע הארץ' אחר 'זוקף 


ברכות ס: 


כשחוגר חגורו, או כשלובש האבנט 
המפסיק בין לבו לערוה""י, מברך 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם אוזר ישראל 
בגבנרהי. 

כשלובש נעליו מברך 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם שעשה לי כל צרכיי". 

כשמהלך לצאת לדרך מברך 'ברוך אתה 
ה' אלהינו מלך העולם המכיןש"! מצעדי 
גבר'שיו, 


ברכות שלא עשני" 

מברך אדם בכל יום 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם שלא עשני גוי', 'ברוך 
אתה ה' אלהינו מלך העולם שלא עשני 
עבד', 'ברוך אתה ה! אֶלהינו מלך העולם 
שלא עשני אשה'. ואפילו גר יכול לברך 
ברכות אלו, אבל לא יאמר 'שלא עשני 
גוי' כיון שנעשה גוי מתחילהשייי. והנשים 
מברכות 'שעשני כרצונו'ייו. ואין מברכים 
'שלא עשני בור'"י. ויזהר שלא יברך 
'שעשני ישראל' כמו שכתוב בכמה סדורים 
ע"י שיבוש הדפוס, שיש סוברים שאם 
יברך כך לא יוכל לברך שוב 'שלא עשני 
עבד' ו'שלא עשני אשה'שײ. 


עניית אמן אחר ברכת 'המעביר שינה' 

אין לענות אמן אחר 'המעביר שינה 
מעיני', עד שיחתום גומל חסדים טובים 
לעמו ישראל', שהכל ברכה אחת היא:י. 


סידור הברכות בבית הכנסת 

עכשיו, מפני שאין הידים נקיות וגם 
מפני עמי הארצות שאינם יודעים אותם, 
נהגו לסדרם בבית הכנסת, ועונים אמן 
אחריהם שיי, ויוצאים ידי חובתםו™ײו. ויש 
אומרים שאין היחיד מוציא את האחרים 
בברכות השחר אלא בעשרה. ובזמננו 
המנהג שכל אחד מברך בפני עצמו ואין 
הש"ץ מוציא שום אדםשח. 


כפופים'. ‏ [שיז] רמ"א (שס פ" מו ק"). ‏ ([שיח] באגודה 
הנוסח 'אשר הכין'. משנה ברורה (סק"). ושיט רמב"ם 
(פס פ"ז ס"ו). ובשו"ע (פס) הסדר 'שעשה לי כל צרכי', 
אחר כך 'המכין מצעדי גבר' ואחר כך 'אוזר ישראל 
בגבורה'. [שכן רמב"ם (פס), שו"ע (טס סי מו ק"ד). ברכות 
אלו לא נזכרו בסוגייתנו בין כל שאר ברכות השחר, 
ומקורן במנחות (מג:). סדר זה הוא סדר השו"ע, ובנוסח 
הרמב"ם בכמה דפוסים מברך קודם 'שלא עשני אשה' 
ואחר כך 'שלא עשני עבד', ובלחם משנה דן בדעת 
הרמב"ם. אך בכתבי היד וכמה דפוסים ובכמה 
ראשונים שהביאו דברי הרמב"ם, הסדר כמו בשו"ע 
[ראה ילקוט שנו"ס]. וכתב במשנה ברורה (ס"ק ע), 
שאם בירך מתחילה 'שלא עשני אשה' יש אומרים 
ששוב לא יוכל לברך 'שלא עשני גו" ו'שלא עשני 
עבד', כי אשה עדיפה משתיהן, וממילא נכללה 
ההודאה כי בכלל מאתים מנה. וכן אם בירך 'שלא 
עשני עבד' לא יוכל לברך שלא עשני גוי, כי עבד 
עדיף מגוי, שחייב בקצת מצות. אבל הרבה אחרונים 
חולקים בכל זה וכן ההלכה שיוכל לברך. עוד כתב 
המשנה ברורה (פ"ק ז), שיש אומרים שעבד שנולד עבד 
לא יוכל לברך 'שלא עשני אשה' כיון שפחות הוא 
ממנה, ויש חולקים. | [שכא] רמ"א (שס). אלא יאמר 
'שעשני גר'. ויש חולקים וסוברים שאין שייך לומר 
'שעשני גר' כיון שהגירות לא היתה אלא מצד בחירתו 
הטובה שבחר בדת האמת. ולכל הדעות יכול לברך 
'שלא עשני עבד' ו'שלא עשני אשה', אע"ג שגוי פחות 
יותר מעבד, כיון שאם היה נולד עבד אולי לא היה 
משחררו רבו והיה נשאר עבד, משא"כ עתה שהיה 
הגיור תלוי ברצון עצמו. ממזר יוכל לברך כל הברכות 
הללו כיון שישראל גמור הוא. וכן סומא יכול לברך 
כיון שחייב בכל המצוות. וטומטום ואנדרוגינוס 
שחייבים מספק בכל המצות לא יאמרו 'שלא עשני 
אשה', כיון שספק אשה הם. משנה ברורה (ס"ק יפ). 
[שכב] שו"ע (קס). [שכג] כתב בהגהות מיימוניות (סק"ה), 
שברכת 'שלא עשני בור' לא הזכיר הרמב"ם, וכן פסק 
ר"ש בשם רב נטרונאי גאון שאין לאמרה, ודלא 
כגירסה שיש במנחות (Eס)‏ 'ג' ברכות חייב אדם לברך 
בכל יום שלא עשני גוי שלא עשני אשה ושלא עשני 
בור'. ‏ [שכד] משנה ברורה (פ"ק טו). [שכה] שו"ע (קס 
סי" מו ס"6). [שכו] בדיעבד אף אם לא ענו אמן יצאו 
ידי חובתם, כיון שהתכוונו לצאת. משנה ברורה (ס"ק 
ינ | [שכז] שו"ע (סס סי" מו ק"כ). והרמב"ם (פס פ"ז ס"ע) 
כתב, נהגו העם ברוב ערינו לברך ברכות אלו זו אחר 
זו בבית הכנסת בין נתחייבו בהן בין לא נתחייבו בהן 


דהלכתא 


טעויות בסדר הברכות 

אם קדם וברך 'זוקף כפופים' קודם שברך 
ימתיר אסורים', לא יברכנהשו. וטוב 
שישמע הברכה מאחר ויכוין לצאת ממנוי. 

אם בשעה שהגיע לברכת 'פוקח עורים' 
רצה לסיים 'פוקח עורים' אך נכשל 
בלשונו וסיים 'מלביש ערומים', ובתוך כדי 
דיבור נזפר וסיים (פוקח עורים, יש 
אומרים שיצא בזה ידי ברכת 'פוקח 
עורים' לפי שעקר סיומו הראשון שהיה 
בטעות, ויש מסתפקים בזה. אבל אם 
בשעה שאמר 'ברוך אתה ה' אלהינו מלך 
העולם' חשב לסיים 'מלביש ערומים', 
ואחר שסיים 'מלביש ערומים' נזכר בתוך 
כדי דיבור ואמר 'פוקח עורים', בודאי יצא 
ידי ברכת 'מלביש ערומים' וחוזר ומברך 
'פוקח עורים', כי אין הסדר מעכבש. 


ברכת 'הנותן ליעף כה' 

יש נוהגים לברך 'הנותן ליעף כח', ואין 
דבריהם נראיםוש=. אך המנהג פשוט בבני 
האשכנזים לאומרהלי. 


ברכות נוספות 
יש נוהגים לברך ברכות אחרות, נוספות 
על אלו, וטעות הוא בידםלי. 


לא התחייב בברכות אלו 

כל הברכות האלו, אם לא נתחייב 
באחת מהן, כגון שלא שמע קול תרנגול 
או שלא הלך או לא לבש או לא חגר, 
אומר אותה ברכה בלא הזכרת השםשל. 
ויש אומרים שאפילו לא נתחייב בהן 
מברך אותן, שאין הברכה דוקא על עצמו, 
אלא מברכים שהקב"ה ברא צרכי העולם. 
וכן המנהג, ואין לשנותולי. 

בברכות 'אלהי נשמה' ו'המעביר שינה' 
נכון שלא יברכן בעצמו אם היה ער כל 
הלילה, אלא ישמע אותן מאחריםולי. 


וטעות הוא ואין ראוי לעשות כן ולא יברך ברכה אלא 
אם כן נתחייב בה. וביאר בכסף משנה ששתי טעויות 
עושים, אחד שמברכים אותם אחר זמן עשייתם, ועוד 
שמברכים אותם בין נתחייבו בין לא נתחייבו, ואין 
ראוי לעשות כן לברך אותם אחר זמן עשייתן וכן אין 
לברך ברכה אא"כ נתחייב בה [ראה להלן לענין ברכת 
ברכות אלו כשלא נתחייב]. אך רבינו מנוח (שס פ"ז ס"ו) 
כתב שאמנם דברי הרמב"ם הם לפי דרך הגמרא 
בסוגייתנו, והרי"ף הולך בדרך זו ונראים דבריהם, אך 
מנהג העולם ללבוש מלבושיו ולתקן גופו ולבדוק עצמו 
ואחר כך נוטלים ידיהם ורוחצים גם הפה והנחירים 
מפני הרירים שבפינו כדי שיזכיר השם הקדוש בקדושה 
ובטהרה, ומברכים כל הברכות שאמרנו. וכתב בלחם 
משנה (עס פ"ז ה"ג), שמי שנוהג לאומרם בבית הכנסת 
צריך לאומרס על הסדר האמור בתלמוד. [שכח] משנה 
ברורה (פ"ק יג). [שכט] שו"ע (סס סי" מו ק"ס). וראה 
בהערה להלן. [שלן משנה ברורה (פק"ט. שיש סוברים 
שכיון שנתן הודאה שנזקף לגמרי כלל בזה גם 'מתיר 
אסורים' שנתחייב מיד כשיושב, וש חולקים בזה, 
ומסקנת האחרונים להקל בזה, אך כתב בפרי מגדים 
(5"6 פ"ק י) שטוב שישמע אח"כ הברכה מאחר ויכוין 
לצאת, ויוצא ממה נפשך. עוד כתב במשנה ברורה, 
שאם בשעה שאמר 'ברוך אתה ה" היתה כוונתו לברך 
'זוקף כפופים', יסיים 'זוקף כפופים' אף על גב שאז 
לא יוכל לברך 'מתיר אסורים', וכל שכן שבשאר ברכות 
לא יקפיד על הסדר אלא יסיים כמו שחשב בשעה 
שהזכיר השם. [שלא] משנה ברורה (קסן). [שלב] שו"ע 
(סס סי מו ק"ו). [שלג] רמ"א (פס). וכן הסכימו האחרונים, 
ומברכים אותה בשם ומלכות, ואפילו אם היה ער כל 
הלילה. משנה ברורה (ס"ק כ-ככ). ‏ [שלדן שו"ע (עס סי 
מו ק"). [שלה]ן שו"ע (סס סי מו ק"ם). והרמב"ם (קס פ"ז 
ס"ו-ת) כתב שכל ברכה מהן שלא נתחייב בה אינו מברך 
אותה, כיצד, לן בכסותו אינו מברך כשעומד מלביש 
ערומים, הלך יחף אינו מברך שעשית לי כל צרכי, 
ביום הכפורים ובתשעה באב שאין שם רחיצה אינו 
מברך נטילת ידים ולא המעביר חבלי שינה, אם לא 
נכנס לבית הכסא אינו מברך אשר יצר את האדם, וכן 
שאר ברכות אלו. [שלון רמ"א (טס). וכן כתב בהגהות 
הרמ"ך (על סרמכ"ס פס), לא כן פירשו הגאונים ודעתם 
לברך בכל ענין, משום שמזכיר מעשה בראשית ומשבח 
הקב"ה על כל הטובות שעושה לעולם ברוב רחמיו 
וחסדיו. | [שלזן משנה ברורה (פ"ק כל). שדעת האליה 
רבה (פ"ק <) שאין לברך ברכות אלו אם היה ניעור כל 
הלילה, ובפרי מגדים (5"6 פק"נ) ובשערי תשובה (ס"ק י) 


סומא מברך ברכת 'פוקח עורים', וכן 
חרש אף שאינו יוכל לשמוע קול תרנגול 
יפל לברך ברכת 'הנותן לשכול בינהי, אך 
ימתין החרש מלברך ברכה זו עד שיאור 
היוםשליז. 


ברכת הציצית 


כיצד מברך על הציצית, 'ברוך אתה ה' 
אלהינו מלך העולם אשר קדשנו במצותיו 
וצונו להתעטף בציצית'. וכל זמן שמתעטף 
בה ביום מברך עליה קודם שיתעטף, ואינו 
מברך על הציצית בשעת עשייתה מפני 
שסוף המצוה הוא שיתעטף בהלי. 


על טלית קטן 

על טלית קטן יכול לברך 'להתעטף', 
אף על פי שאינו מתעטף אלא לובשוו=. 
ויש אומרים שמברכים עליו 'על מצות 
ציצית', וכן נוהגים ואין לשנותו==. ועל 
טלית קטן שמתעטף בו יכול לכתחילה 
לברך 'להתעטף'. בדיעבד אם בירך על 
טלית גדול 'על מצות' או על טלית קטן 


השאירו דבריו בצ"ע, ומסיק בשערי תשובה שיראה 
לשמוע שתי ברכות אלו מאחר ויכוין לצאת. ואם ישן 
בלילה שישים נשימות, לכו"ע יש לו לברך אותן. 
[שלח] משנה ברורה (ס"ק כס). | [שלט] רמב"ם (נֿפים פַ"ג 
ה"ם). ובשו"ע (שס פס" 5 פ5"ס) כתב בקצרה, שמבוך 
'להתעטף בציצית'. וכתב במשנה ברורה (פק"י) שצריך 
לומר בשו"א תחת הבי"ת. [שמ] שו"ע (שס פי' מ פ"ו). 
[שמאן רמ"א (Eס).‏ [שמבן משנה ברורה (ק"ק ק). 
[שמגן שו"ע (עס סי 8 סט"ו). והטעם שצריך למשמש בו 
בשעת ברכה הוא כדי שיהיה ניכר על מה מברך. ב"ח 
(סוף ספימן). ‏ [שמד] משנה ברורה (ס"ק מג). והיינו לדעת 
הפוסקים (טס פס" ₪ מ"6) שכסות יום בלילה חייבת 
בציצית, ואם כן לא היה הפסק בחיובו בלילה. 
[שמה] משנה ברורה (eס).‏ ואם פשטו על דעת שלא 
ללובשו תיכף, צריך לכל הדעות לברך אחר כך 
כשלובשו, ומכל מקום אין נכון לכתחילה לעשות עצה 
זו כדי שיתחייב בברכה לכל הדעות, משום שבא לידי 
ברכה שאינה צריכה לדעת הפוטרים. הישן ביום שינת 
הצהרים ומסיר מעליו הטלית קטן, יש דעות בין 
הפוסקים אם זה בכלל היסח הדעת המחייב לחזור 
ולברך, ולכן מהנכון שעכ"פ יתכסה בו בשעת השינה, 
וכשלובשו אח"כ אין צריך ברכה לכל הדעות. משנה 
ברורה (טס). [שמו] רמ"א (קס) ומשנה ברורה (פ"ק מג). 
ודין זה מוסכם לדברי הכל. ‏ [שמזן ומברך קודם 
ההידוק. משנה ברורה (ם" כס פ"ק ). כתב במחזיק 
ברכה (פק") שלדעת השו"ע שמברך ברכה אחת על 
שתיהם אם טעה ובירך על תפילין של יד 'על מצות 
תפילין', יצא. שערי תשובה (פק"ס). | [שמח] שו"ע (עס 
סי" כס ק"ס), וכעי"ז ברמב"ם (פפינין פ"ל ס"ל-ס). והוא כדעת 
רש"י (מנסות (ו. ד"ס סמ מנרן) שהביאו התוספות בסוגייתנו 
(ד"ס 6טר), | שמה שמבואר בסוגייתנו שמבוך על של 
ראש 'על מצות תפילין' הוא רק כשלא הניח של יד 
או שסח בין תפילין של יד לשל ראש. נשמטן צריך 
לומר בפת"ח תחת הוא"ו שהוא לשון יחיד, ולא יאמר 
בחול"ם שהוא לשון רבים, שהרי לא נתקנה ברכה זו 
כי אם על תפילין של ראש בלבד. מגן אברהם (פק"ט), 
משנה ברורה (סק"ל). [שנ] כתב במחזיק ברכה (סק"ז) 


אליבא 


'להתעטף' יצא ידי חובתןי. 


כשלן בטליתו בלילה 

הלן בטליתו בלילה, צריך לברך עליו 
בבוקר, אף אם לא פשטו. וטוב למשמש 
בו בשעת ברכהשטי. ויש חולקים וסוברים 
שלא יברך עליושייו, וספק ברכות להקל, 
אך יכוין לפטור אותו בברכה שמבוך על 
הטלית גדולשייי. 

וכן מי שלובש טליתו קודם שיאיר היום 
צריך מעיקר הדין למשמש בה קודם 
שמברך עליהפי. 


ברכת התפילין 

יניח תפילין של יד תחלה, ויברך 
ילהניח תפילין'ושייו, ואחר כך יניח תפילין 
של ראש, ולא יברך כי אם ברכה אחת 
לשתיהםייי. ויש אומרים לברך על של 
ראש 'על מצות== תפילין', אפילו לא 
הפסיק בינתיים. וכן פשט המנהג בבני 
אשכנז שמברכים שתי ברכות"י. וטוב 
לומר תמיד אחר הברכה השניהו= 'ברוך 
שם כבוד מלכותו לעולם ועד'שצ. 


בשם מהר"ש ווינטורה, מי שטעה ובירך על תפילין 
של יד 'על מצות תפילין' אם הוא מבני אשכנז, אם 
נזכר קודם ההידוק מברך 'להניח' קודם ההידוק ג"כ 
ועל של ראש מברך 'על מצות'. ובמכתם לדוד (סי' יפ) 
חלק עליו, וכתב שבבני אשכנז אם נזכר קודם ההידוק 
יברך 'להניח' ובשל ראש לא יברך כלל, ואם לא נזכר 
יברך כשמניח של ראש להניח' לבד. שערי תשובה 
(סק"ס). | [שנא] משום חשש ספק ברכה לבטלה, כמו 
שמבואר בשו"ע (טס סי כו ס"ו) שאם בירך בשוגג ברכה 
לבטלה, צריך לומר 'ברוך שם כבוד מלכותו לעולם 
ועד' על שהוציא שם שמים לבטלה. אמנם אין זה 
ספק גמור, שאם היה ספק גמור לא היה לו לברך 
כלל, שהרי זה ספק ברכה לבטלה, אלא שבאמת בני 
אשכנז פוסקים שצריך לברך, רק לרווחא דמילתא 
להוציא עצמינו מידי כל פקפוק נוהגים לומר 'ברוך 
שם כבוד מלכותו לעולם ועד'. ויזהר מאוד שלא לומר 
ברוך שם רק אחר שיהדק התפילין של ראש על ראשו 
כראוי, שאם לא כן יהיה הפסק בין הברכה להנחה 
ויהיה ברכה זו לבטלה בודאי וצריך לחזור ולברך, 
והעולם נכשלים בזה. משנה ברורה (פ"ק כ). 
[שנבן רמ"א (םס). וכדעת רבינו ‏ תם כמוס' ד"ס 6סל), 
שדוחק לומר שלא הוצרכו שתי ברכות 'להניח' ו'על 
מצות' אלא כשסח ועבר עבירה. ובביאור הגר"א פסק 
כדעת השו"ע שאינו מברך על של ראש. וכתבו רבי 
עקיבא איגר ועולת תמיד (סק") שיכוין בזמן ברכת 
להניח שאם הלכה כשיטת השו"ע אני מכוין שלא 
לצאת בברכת להניח על השל ראש והרי זה כסח ויוכל 


את עצמו לפקפק אחר מנהגן של ישראל שנתייסד ע"פ 
שיטות הרבה מהראשונים. ביאור הלכה (ד"ס וטוס. 
[שנג] ואפילו לרמז בעיניו ולקרוץ באצבעותיו בין 
התפילין של ראש לתפילין של יד יש ליזהר לכתחילה. 
וכן לכתחילה אסור אפילו להפסיק בשתיקה אם שוהא 
הרבה שלא לצורך אפילו לא הסיח דעתו. משנה ברורה 
(ס"ק כט). ואם הסיח דעתו חוזר ומברך לדעת הכל. 
שער הציון (פק"6. | [שנד] אפילו בדיבור של מצוה 


ברכות ם: - פא. 


הפסיק בז"9ו%* בין תפילין של ראש 
לתפילין של יד 

אסור להפסיקשיי בדיבור בין תפלה של 
יד לתפלה של ראשש". ואם הפסילשיי, 
מברך על של ראש 'על מצות תפיליןיש. 
ולשיטת בני אשכנז שנוהגים לברך שתי 
ברכות אף אם לא הפסיק, צריך לחזור 
ולברך על של ראש גם להניח' וגם 'על 
מצות שיו 


הנחת תפילין ערום 


לא ילבש אדם תפילין עד שיכסה ערותו 
וילבש בגדיןש". 


ברכות 'על נטילת ידים' ו'המעביר שינה' 
ראה לעיל בסדר ברכות השחר. 


ברכה על הרעה בשמחה 

חייב אדם לברך על הרעה בדעת שלמה 
ובנפש חפצה, כדרך שמבוך בשמחה על 
הטובה, כי הרעה לעובדי השם היא 
שמחתם וטובתם, כיון שמקבל מאהבה מה 
שגזר עליו השם נמצא שבקבלת רעה זו 


אסור להפסיק, כגון, להשיב שלום לרכו וכדומה. ואם 
שח הרי זו עבירה. רמב"ם (טס פ"ד ס"ו). והטעם כי גורם 
ברכה שאינה צריכה. משנה ברורה (ס"ק כת). ואפילו 
בלשון הקודש אסור להפסיק. משנה ברורה (פ"ק כט). 
ואפילו לאותם המניחים תפילין בחוה"מ בלי ברכה, 
או המניחים תפילין של ר"ת אחר חליצת תפילין של 
רש"י, או שחלץ תפילין על מנת להחזירם שאינו צריך 
לחזור ולברך כשמניחם שוב [כמבואר ברמ"א ‏ טס 
פי"נ)], אף על פי כן עבירה היא להסיח ביניהן כיון 
שלכתחילה צריך שיהיו סמוכין ותכופים זה לזה, 
משום שכתוב פופ יג ט) 'והיה לך לאות על ידך 
ולזכרון בין עיניך' שיהא הויה אחת לשתיהם. משנה 
ברורה (פ"ק כת) ע"פ דברי המגן אברהם (ק"ק יל). 
[שנה] בחיי אדם (כל ס סי"6) נסתפק אם הפסיק בין ברכה 
לעשייה במילה אחת, אם דינו כהפסק, ובביאור הלכה 
(ד"ס ופס) תמה עליו והוכיח שאפילו אם הפסיק במילה 
אחת חייב לחזור ולברך. ועוד כתב בביאור הלכה, 
שכל שלא הידק התפילין לראש לא נגמרה המצוה. 
[שנו] רמב"ם (סס פ"ד ס"ו), שו"ע (סס סי" כס ס"ע). ובאופן 
זה הוא המבואר בסוגייתנו שמברך על של ראש 'על 
מצות תפילין' לפירוש התוספות (ד"ס 6 בשם רש"י. 
מי שהניח תפילין של יד וכרך ג' כריכות העליונות 
ולא בירך וסח בינתיים, מברך לדעת השו"ע ברכה 
אחת ויוצא בברכה זו גם על ההנחה של תפילין של 
יד שקדמה לברכה. ביאור הלכה (ד"ס ופס), ובבאר היטב 
(פופ"ק מ) חולק וסובר שמברך שתים. [שנזן רמ"א (טס). 
ונכון שימשמש אז בשל יד להזיזו ממקומו ויחזק 
הקשר ובזה תחזור ברכת להניח גם על של יד. מגן 
אברהם (פ"ק טו), משנה ברורה (פ"ק (ט. ואם בירך בלא 
משמוש ימשמש אחר הברכה. משנה ברורה (עס. דעת 
רבי עקיבא איגר, שאם סח בין תפילין של ראש 
לתפילין של יד, יברך תחילה על של ראש 'על מצות', 
ואחר כך ימשמש בשל יד ויחזק הקשר ויברך 'להניח', 
ובזה יצא ידי כל השיטות. ביאור הלכה (ל"ס ודיק). 
[שנח] רמב"ם (פס פ"ד סכ"ג). בכסף משנה לא ציין מקורו, 
ודנו האחרונים בדבר, ובקרית מלך כתב שכן עולה 
מסדר הלבישה המבואר בסוגייתנו. | [שנטן שו"ע (שס 


פניני הלכה 


סא. 


איפור הליכה אחורי אשה 

בגמרא, תניא לא יהלך אדם אחורי אשה בדרך ואפילו אשתו, נזדמנה לו על הגשר 
יסלקנה לצדדין, וכל העובר אחורי אשה בנהר אין לו חלק לעולם הבא. 

וכתב בן המחבר בשו"ת יהודה יעלה (יו"ד פ" שס) בשם מהרש"ק, שמכאן מקור למה 
שאומרים העולם שכל המאבד עצמו לדעת אין לו חלק לעולם הבא, ולא נודע מקור 
מאמר זה, ויש לומר שהרי קשה על מה שאמרו בסוגייתנו שההולך אחורי אשה בנהר 
אין לו חלק לעולם הבא, ולמה איבד חלקו, והרי אפילו המזנה עם אשת איש ממש יש 
לו חלק לעולם הבא, כמו שאמרו חז"ל (נ"ע ע.) שכן אמר דוד, הבא על אשת איש מיתתו 
בחנק ויש לו חלק לעולם הבא, ולמה יגרע אם הולך אחר אשה בנהר. אך הכוונה שידוע 
שהשטן מקטרג בשעת הסכנה (ימענמי פנפ פ"נ ס"), וכיון שהולך בנהר במקום סכנה והוא 
הולך אחר אשה, גורם שיהיה פתחון פה לשטן לקטרג, והרי הוא כמאבד עצמו לדעת, 


ולכן אין לו חלק לעולם הבא. 


הליכה אחורי אשה לדבר מצוה 
בשו"ת רדב"ז (מ"ג ספ" פע נשאל, אם האיסור לילך אחר אשה נוהג גם באשה המכוסה 
מכף רגל ועד ראש, וכתב הרדב"ז לאסור אף בזו, ומתחילה כתב הטעם לפי שלא נתנו 
חז"ל דבריהם לשיעורים. ועוד הוסיף הרדב"ז, שעיקר טעם האיסור לפי שמסתכל בהליכתה 
ובתנועות איבריה ובא לידי הרהור, וא"כ טעם זה שייך גם במכוסות. ולפי"ז הוסיף הרדב"ז 
לאסור אפילו בשמהלך חוץ לד' אמותיה, שכל שהוא מכיר בהליכתה ובתנועותיה אסור. 


דהלכתא 


כג 


הוא עובד את השם, שהיא שמחה לושש. 
ונאמר (דנכיס ו ס) 'ואהבת את ה' אלהיך וגו' 
ובכל מאדך', ובכלל אהבה היתירה 
שנצטוינו בה, שאפילו בעת שייצר לו יודה 
וישבח בשמחהוי. 


תרנגול להעירו בחצות 


נכון להכין תרנגול להקיצו משנתו 

בחצות, וכמו שהיה עושה רבי עקיבא 
שהיה מוליך עמו תרנגול גם כשהיה מהלך 
בדרך כדי להקיצו בחצות, ואם אין 
התרנגול ‏ מקיצו ישכור לו אדם 
שיקיצנרושז. 


כל דעביד רחמנא' 


לעולם יהא אדם רגיל לומר 'כל מה 
דעביד רחמנא, לטב עבידישט. 


סא. 


טיעוט בדיבור 
'שויתי ה' לנגדי תמיד' (פסנס טו פ), הוא 
כלל גדול בתורה ובמעלות הצדיקים אשר 


סי רכנ ס"ג). וכתב במשנה ברורה (קק"ל), שבאמת כל 
היסורים בגוף ובממון הם כפרה על העונות כדי שלא 
יצטרך להתיסר לעתיד לבוא, ששם העונש הרבה יותר 
גדול. [שס] רמב"ם (גכת פ"י ה"ג). רבינו מנוח העתיק 
מדברי הרמב"ם בפירוש המשניות (פ"ט מ"ס), שכתב 
וז"ל [עפ"י תרגום הרע"ק במהדורת המאור], וזה דבר 
שכלי אצל בעלי הדעת, אע"פ שלא הורתה התורה על 
כך, לפי שדברים רבים נחשבים רעה בתחילתם ותהיה 
תוצאתם טובה מרובה, ודברים רבים נחשבים 
בתחילתם טובה ותהיה אחריתם רעה רבה. ולפיכך אין 
ראוי לבר דעת להתעצב כשתחול צרה שרעתה גדולה 
ופורענות שסכנתה מבהילה, הואיל ואינו יודע את 
הסוף. וגם לא יהיה פתי וישמח שמחה שלימה בעת 
שתבואהו טובה כפי דעתו, מפני שאינו יודע את הסוף. 
בזיו משנה (ע! סלפנ"ס טס) דקדק בלשון הרמב"ם, שכתב 
'לברך על הרעה בטוב נפש', ולא אמר לברך על הרעה 
בשמחה כאשר כתב לגבי טובה 'שמברך על הטובה' 
ולבסוף כתב יודה וישבח בשמחה', וביאר דקדוק 
לשון הרמב"ם בשינוי הלשון, משום ששמחה כוללת 
בין שמחת הנפש בין שמחת הגוף, ועל הרעה בודאי 
א"א לשמוח שמחת הגוף, לכן אמר 'לברך על הרעה 
בטוב נפש' לבד שהוא רק שמחת הנפש בלא שמחת 
הגוף, אלא עיניו נוזלות דמעה ולב שמח, ולגבי טובה 
אמר 'בשמחה', שהוא בין שמחת הנפש בין שמחת 
הגוף, ולבסוף מפרש שמה שאמר 'בטוב נפש' הינו 
שיודה וישבח בשמחה, והיינו בשמחת הנפש עכ"פ. 
[שסא] שולחן ערוך הרב (9"פ מסדו"פ םס" 5 ס"ג). 
[שסב] שו"ע (שס סי' כל ק"ס). והוסיף בערוך השולחן (פס 
סי' ככנ ס"ג), שהמשכיל יבין בדעתו ושכלו כי עניני 
עוה"ז הבל וריק רגע קטנה כצל עובר וכחלום יעוף. 
בתפילת 'הביננו' הנוסח 'והטוב בעיניך עשה' (כמנ"ס 
מפינס פ"ל סי"ע), וכתב בכסף משנה בשם רבינו מנוח, 
לא תתן לנו הטוב בעינינו שאולי לא יהיה תכליתו 
טוב אלא הטוב בעיניך שהוא הטוב הגמור, עכ"ל, 
וכתב באור הישר (על סרמנ"ס פס) שבזה יתפרש מה 
שאמרו בסוגייתנו שרבי עקיבא אמר 'כל דעביד רחמנא 
לטב עבידי. 


ובזה ביאר הרדב"ז מדוע אסור לילך אחרי אשתו, לפי שאין טעם האיסור משום מקום 
מגולה שבה שבזה אין איסור באשתו, אלא מפני הרהור, וזה שייך אף באשתו. ומסיק 
שאם אי אפשר בכל אלה והוא ממהר לדבר מצוה ואם יתעכב יעבור זמן המצוה, יתקע 


עיניו בקרקע וילך. 


ומה שכתב הרדב"ז שהאיסור ללכת אחריה הוא אפילו במרחק גדול כל שמכיר 
בהליכתה, קדמו בזה בשו"ת ראב"י אב"ד (פ" מ), שכתב שאסור לו לילך אחריה כל זמן 
שהוא רואה אותה ומכוונת כנגדו, מפני הרהור, וצריך להתעכב ולהחזיר פניו ממנה. 


ובדבר מה שהתיר הרדב"ז רק במצוה עוברת ללכת אחרי אשה ע"י שיתקע עיניו בקרקע 
ולא יגביהם, בשו"ת מנחת שלמה (מ"פ סי 65 ופ כנ) צידד להתיר בכל דבר מצוה אפילו 
במצוה שאינה עוברת, ע"פ דברי הלקט יושר (פמידו על כעל תכומם סדען, יו"ל פיי פעו) שכתב שבזמן 
הזה מותר ללכת אחרי אשת חבר או אחרי אמו, משום שבזמן הזה אין אנו מוזהרין כ"ב 
מלילך אחר אשה, ולכאורה דבריו תמוהים הרי הלכה גמורה שנו כאן שאסור לילך אחרי 
אשה, ומדוע להתיר בזמן הזה, וביאר שמלשון השו"ע (פסע"ז סי כ6 מ"6) שכתב 'פגע' אשה 
בשוק, אסור להלך אחריה, אלא רץ ומסלקה לצדדין או לאחריו. נראה שכל האיסור הוא 
בפגע באשה בשוק, ומשמע בדרך מקרה, ולפי שבזמנם לא היה דרכם של נשים לילך 
ברחובות העיר, אך בזמן הזה שנשים נמצאות הרבה בשווקים וברחובות, ואם יסלקנה 
לצדדים הרי יוכל לפגוע באשה אחרת, לכן כתב בלקט יושר שלדבר מצוה כגון לכבד 
אשת חבר או לכבד את אמו, יש מקום להקל בזמן הזה ללכת אחריה. אך בדברי הרדב"ז 
מפורש שאפילו לדבר מצוה לא התיר בזה, אם אינה מצוה עוברת, וכן העיר שם במילואים 


והשמטות. 


כד 


הולכים לפני האלהים, כי אין ישיבת 
האדם ותנועותיו ועסקיו והוא לבדו בביתו, 
כישיבתו ותנועותיו ועסקיו והוא לפני מלך 
גדול, ולא דבורו והרחבת פיו כרצונו והוא 
עם אנשי ביתו וקרוביו, כדבורו במושב 
המלך. כל שכן כשישים האדם אל לבו 
שהמלך הגדול הקדוש ברוך הוא, אשר 
מלא כל הארץ כבודו, עומד עליו ורואה 
במעשיו, כמו שנאמר (ילפיס כג כד) 'אם יסתר 
איש במסתרים ואני לא אראנו נאם ה", 
מיד יגיע אליו היראה וההכנעה בפחד 
השי"ת ובושתו ממנו תמידשיי. 


קליעת שיער בשבת 
אסור לקלוע האשה שערה בשבת, ולא 
להתיר קליעתהושט. 


איסור הליכה אחר אשה 

מי שפגע באשה בשוק אסור לו להלך 
אחריהשיי, אלא רץ ומסלקה לצדדין או 
לאחריוופיי. וכל המהלך בשוק אחרי אשה 
הרי זה מקלי עמי הארץו=. ובמקומות 
שהרחובות צרים ואי אפשר להסתלק, 
יאנוס עצמו ויעצים עיניו בכל האפשרש=. 


[שסגן רמ"א (פס סי" 5 מ"פ). וכתב בביאור הגר"א (סק"5) 
שבסוגייתנו יש מקור לדבריו שאין דברי האדם במושב 
המלך בהרחבת הדיבור אלא מתוך יראה והכנעה, שכן 
אמר רב הונא אמר רב משום רבי מאיר, לעולם יהיו 
דבריו של אדם מועטין לפני הקדוש ברוך הוא, שנאמר 
(קסנֹת ס 6) 'אל תבהל על פיך ולבך אל ימהר להוציא 
דבר לפני האלהים, כי האלהים בשמים ואתה על הארץ 
על כן יהיו דבריך מעטים'. | [שסד]ן רמב"ם (ענת פכ"נ 
סכ"ו), שו"ע (פס סי" 53₪ו). ואיסור זה מדרבנן משום 
שדומה לבנין, וכמו שדרשו בסוגייתנו על הפסוק 
(כרקטית כ כנ) 'ויבן ה' אלהים את הצלע', מלמד שקילעה 
הקדוש ברוך הוא לחוה והביאה אל האדם, שכן בכרכי 
הים קורין לקליעת שערות בנין. משנה ברורה (פ"ק פ). 
וכתב שכל זה בשער מחובר, אבל הקולעת שער פאה 
נכרית [שקורין פארוק], אף שאין בזה משום בונה, 
אסור עכ"פ משום אורג, שאף אם אין סופה להתקיים, 
עכ"פ מדרבנן אסור, ומ"מ נראה שאין כדאי למחות 
במקום שלא ישמעו לנו. [שסה] בבאר היטב (פסע" סי 
כ סק"נ) הביא דהיינו בתוך ד' אמותיה. ובשם הרדב"ז 
(סי' תפע) כתב, שאין די כשירחיק ד' אמות אלא כל 
זמן שמבחין בה בהילוכה ובתנועותיה אסור. ועוד כתב 
בשם הרדב"ז, שאיסור זה הוא בכל האנשים ובכל 
המקומות, אפילו במקום שהנשים הולכות מכוסות מכף 
רגל עד ראש. | נשסון רמב"ם (פקוני ניס פכ"5 סכ"ג), 
שו"ע (פסע"ו סי' כ ס"ס). [שסז] רמב"ם (עס). ומקורו 
ממה שאמרו בסוגייתינו שמנוח עם הארץ היה שהלך 
אחר אשתו. ומשמע שפירש שזו מידת עמי הארצות 
לילך אחר נשותיהם, והיפך מה שמצאנו בכמה מקומות 
מידות שנוהגים בהם תלמידי חכמים. אבל רש"י (ל"ס 
עס ס6נן) פירש באופן אחר, שעם הארץ היה ולא ידע 
הלכה זו שאסור להלך אחר אשה. וראה מה שכתב 
בשו"ת דברי יציב (לסע"ז סי ₪) במחלוקת רשיי 
והרמב"ם בזה. [שסח] בפתחי תשובה (כפק"6) הביא 
מהרדב"ז שכתב שימהר לעבור לפניה אפילו שעי"ז 
יעבור בתוך הד"א שלה, או יסתלק לצדדין, או 
שיתעכב עד שתלך מלפניו. ואם אין לו אפשרות 
לעשות אחד מכל אלו והוא ממהר לדבר מצוה, ואם 


= מ הויו ה 


אליבא 


והעובר אחורי אשה בנהר אין לו חלק 
לעולם הבאשטי. 


איסור ריצוי מעות ליד אשה 

המסתכל אפילו באצבע קטנה של אשה 
ונתכוין ליהנות ממנה, כאלו נסתכל בבית 
התורף שלה"י. 


מנוח עם הארץ היה 

יש המלגלגים על המזכירים בתפילת 
שבת 'את יום המנוח הזה', ואומרים דרך 
צחות 'מנוח עם הארץ היה', ולא יפה הם 
עושיםועיו. 


הרחקה מעבודה זרה 


מצוה להתרחק מדרך עבודה זרה ארבע 
אמותושיי. 


הליכה אחורי בית הכנפת 

אסור לו לאדם לעבור אחורי בית 
הכנסת בצד שבית הכנסת פתוח בו בשעה 
שהציבור מתפלליםו=, אלא אם כן היה 
נושא משאוי, או שהיה רוכב על גבי 
הבהמהיי, או שהיו לבית הכנסת שני 


יתעכב יעבור זמן המצוה, יתקע עיניו בקרקע וילך. 
וכתב בפתחי תשובה שמשמע שתקנה זו שיתקע עיניו 
בקרקע אינה מועלת אלא דווקא בממהר לדבר מצוה, 
הא לאו הכי לא. | [שסט] ערוך השולחן (פס ס"ס. 
וכמבואר בסוגייתנו. [שע] רמב"ם (טס פכ"6 ס"נ), שו"ע 
(פס). ומקורו ממה שאמרו בסוגייתינו שהמרצה מעות 
לאשה מידו לידה או מידה לידו בשביל שיסתכל בה 
אפילו דומה למשה רבינו שקיבל תורה מהר סיני לא 
ינקה מדינה של גיהנם, וכמו שציין בביאור הגר"א (פס 
פק"ם). וראה בעזר מקודש (פק"ו ד"ס וכן מס ענוסגיס. (כלך) 
שדן בגדרי איסור המרצה מעות מידו לידה, שהוא 
בנגיעת בשר בבשר, עיי"ש [ובעיקר מה שמבואר 
בסוגייתינו דמשכחת לה שיהיה אדם כמשה רבינו, 
ראה ט"ז (יו"ד סי" כמנ פק"כ) שפירש בדברי השו"ע (פס 
סניו שאין שייך שיהיה עוד אדם במדרגת משה, 
והאומר ששייך שיהיה אדם כמשה מלקים אותו משום 
בזיון, אך הלבוש (שס פנ" ביאר דברי השו"ע באופן 
אחר]. [שעא] ברכי יוסף (פו"ס סי" פפו סק"ג) בשם פסח 
מעובין (פות קנכ), שהאומרים דרך צחות מנוח עם הארץ 
היה, לא יפה עושים, מאחר שרש"י מאור הגולה (כיס 
יז. ד"ס ולומר קלוטת וכו')ן כתב את יום המנוח. עכ"ד. וכתב 
הברכי יוסף שלא זכר שהרמב"ם והטור והשו"ע כתבו 
גם כן 'את יום המנוח' כרש"י. ופתגס צחות זה 
ש'מנוח עם הארץ היה', אמרו רבינו תם על ש"ץ 
שאמר בראש חודש שחל בשבת ביעלה ויבוא 'ביום 
המנוח', כמו שכתב אבודרהם (סדר רע פדע עמ' כית). 
ומשמע שגם ר"ת עצמו היה אומר 'את יום המנוח', 
רק שהקפיד על שהזכיר שבת ביעלה ויבוא. וכעין זה 
כתב באליה רבה מס פק"י). | [שעב] שו"ע (י"ל סי קנ 
ס"). ‏ נשעגן מקור דין זה בגמרא לעיל (69, עיי"ש. 
וראה במגן אברהם (ס" 3 פ"ק יל) שהביא דברי הגמרא 
בסוגייתינו, שמוטב שילך אחורי אשה ולא אחורי בית 
הכנסת בשעה שהציבור מתפללים. [שעדן רמ"א (ףו"פ 
פיי 5 ס"ם). וביאר המשנה ברורה (ס"ק ט) שניכר שמפני 
שהוא טרוד בשמירת הבהמה אינו נכנס. [שעה] וכתב 
במשנה ברורה (פ"ק כס) שהוא הדין אם רגילין בבית 
הכנסת הזה לעשות כמה מנינים גם כן מותר, שלא 


0 


פניני 


ברכות פא. - פא: 


דהלכתא 


פתחים בשני רוחות שהרואה אומר שמא ממנה משהו והיא כשרה או לא נשתייר 


ילך ויכנס מפתח האחר. וכן אם היו בעיר 
שני בתי כנסיות יאמר הרואה שמא ילך 
לבית הכנסת הרגיל בו*יי. ואם יש לו 
תפילין בראשו מותר לו לעבור*"י, ואף 
על פי שאין שם אחד מכל אלו, שהתפילין 
מוכיחין עליו שהוא רודף אחר מצות ואינו 
ממבטלי תפלהיי. 

וש להחמיר בזה אפילו בעת שקורין 
בבית הכנסת קריאת שמע ואומרים פסוקי 
דזמרהושיו. 


סא 


נקב בקרום הריאה 


הריאה יש לה שני קרומים זה על גב 
זה, ניקב זה בלא זה, כשרהשש. 

ניקבו שני הקרומים זה כנגד זה 
טריפהו=, אבל אם ניקבו זה שלא כנגד 
זה, י"א שכשירהשי. ויש מטריפים, וכן 
המנהגושו. 


טעימת הכבר כשחסרה המרה 
אם חסרה המרה ואינו יודע אם נשתייר 


יבואו לחשדו. | [שעו] כתב במשנה ברורה (ס"ק ל) 
הטעם, שנראה שעול מלכותו עליו ולא יבואו לחשדו, 
והוא ע"ד דברי הרמב"ם. [שעזן רמב"ם (תפעה פ"ו ס"5), 
שו"ע (פס סי" 5 ס"ס). [שעח] משנה ברורה (ק"ק כג). 
[שעט] רמב"ם (ססיטס פ"ז ס"6), שו"ע (יו"ל סי לו ס"5). ואין 
צריך בדיקה. ש"ך (פק"ס. אולם הבית דוד (פס ס") 
בשם שמלה חדשה ובית אפרים (פ"6) כתבו שיש 
להחמיר לנפח הריאה ולשים רוק או מים פושרין 
במקום הנקב לראות אם אינו מבצבץ. ובבית אפרים 
מבואר, דאם ניקב קרום אחד ע"י קוץ חוששין שמא 
ניקב גם השני ואנו אין בקיאין בבדיקה וטריפה. ועיין 
בבית דוד (יפוד הנית פק"6) שהביא נידון האחרונים כשיש 
ספק אם הוא מחמת קוץ או מחט, וכן דן שם כשיש 
קורט דם בקרום השני. [שפן רמב"ם טס), שו"ע (סס). 
[שפאן שו"ע (עס). והטעם שנקבו זה שלא כנגד זה 
כשירה [ראה הערה להלן הטעמים לאסור], כיון ששני 
הקרומים דבוקים זה בזה ברוב המקרים הרוח לא באה 
ביניהם, ואפילו את"ל שנכנס הרוח בזה ויצא בזה, 
כיון שאינם מכוונים זה כנגד זה לית לן בה, ואין 
הריאה משמיעה קול אלא הקנה, ושאיבתה משקה אינו 
סיבה לאסור, ובחוש אנו רואים שאינה מתפשטת 
ומתכווצת. בית יוסף (ד"ס ופ"ם כנינו כפס). ‏ [שפב] רמ"א 
(פס), כסף משנה ומגיד משנה בדעת הרמב"ם (קס פ"ז 
ס"). ובט"ז נ(סק"פ) כתב שהמהרש"ל פסק כדעה 
ראשונה לקולא, והשיג הנקודת הכסף שהמהרש"ל דעת 
יחיד בזה, וכן נקט הבית דוד בשם כמה אחרונים 
לדינא. והטעם לזה כתבו הגהות אשר"י והמגיד משנה, 
משום שהריאה שואבת כל מיני משקים כמבואר 
בסוגייתנו, ומשמעת קול ומתפשטת ומתכווצת כושט. 
וכתב הט"ז (טס) שלטעם זה, רק אם שני הנקבים בצד 
אחד טריפה, וכדין ושט שניקבה. ורבינו ירוחם (סו"ד 
ננ"י פס) והש"ך (פק"6) כתבו שלפעמים הרוח נכנס בזה 
ויוצא בזה, ולפי"ז כתב בנקודת הכסף, שאף אם 
הנקבים בשני צדדים טריפה, וכן הכריע הבית מאיר, 
ובבית דוד (יפוד סניפ פק"נ) דן בכמה אופנים אם שייך 
חשש זה, עיי"ש. [שפג] אף על פי שהיא ספק טריפה 
מותר לטעום בלשונו, כיון שידעו הגאונים שתיקנו 


= = 


הלכה 


ממנה כלום והיא טריפה, קורע הכבד שתי 
וערב וטועמו בלשונו=, אם יטעום טעם 
מר, כשרהטה. ואם לא טעם טעם מר, 
יצלנו בגחלים ויטעום, אם יש בו טעם מר, 
כשרה, ואם לאו, טריפהוש==. ואף עכשיו 
נוכל לסמוך על טעימת הכבדטיי. 


קידוש השם 


כל בית ישראל מצווין על קדוש השם 
הגדול הזה, שנאמר (ױקרפ כנ ₪ 'ונקדשתי 


בתוך בני ישראל'פי, ומוזהרין שלא 
לחללו שנאמר (ס) 'ולא תחללו את שם 
קבְּרינששהן. 

וחי בהם 


כשיעמוד נכרי ויאנוס את ישראל לעבור 
על אחת מכל מצות האמורות בתורה או 
יהרגנו, יעבור ואל יהרג, שנאמר במצות 
אשר יעשה אותם האדם 'וחי בהם' מס ית 
ס), ולא שימות בהם, ואם מת ולא עבר 
הרי זה מתחייב בנפשוט"י. וי"א שאם 
ירצה להחמיר על עצמו וליהרג, רשאיש. 


בדיקה זו, שאין שכיח שתהיה המרה חסרה לגמרי, 
והרגילות הוא שנבלעת במקומה, וקרוב הדבר שיטעום 
טעם מרה. ש"ך (י"ד סי' מכ סק"ד). ובפלתי (פק"נ) דחה 
היתר זה, וכתב בכרתי (סק"י) שבאמת בדברי השו"ע 
יש לפרש שהטעימה היא על ידי קפילא נכרי, אבל 
נהגו העולם לטעום בעצמו. ובאמת יש לחפש אצל 
טחול של עוף, וסמוך לו ימצא על הרוב המרה קטנה 
עד למאוד, ובחנם מטריפין תרנגולות הרבה. 
[שפדן הטעם משום שאמרו בסוגייתנו שכאשר הכבד 
כועס מרה זורקת בו טפה, ואם כן מרירות הכבד 
מקיום המרה היא. ש"ך (סק"ס). וכן ציין בביאור הגר"א 
(סק"ג) שסוגייתנו היא מקור דין זה [שחידשו הבה"ג 
(סי 60)]. וראה מה שהאריך בזה בפלתי (סק"פ), ומסיק 
שאין המרה כולה נשפכת לכבד אלא רק זורקת בה 
טיפה וכמבואר בסוגייתנו, ומכל מקום מתוך המרירות 
שטועמים בכבד מוכח שהוחזקה בהמה זו שהיתה לה 
מרה, ולא נולדה ללא מרה, ולכן מעמידים אותה על 
חזקת היתר. [שפה] שו"ע (עס סי" מנ ס"ג). [שפו] רמ"א 
(פס). והטעם משום שרבו המכשירים בחסרה המרה, 
וכדאי הם לסמוך עליהם לכל הפחות באופן זה. ט"ז 
(סק"3). ושפון ופירוש קידוש השם עיין הגהות 
מיימוניות (יסודי סתורס פ"ס ס"6) שמביא דברי התורת 
כהנים, נאמר 'לא תחללו את שם קדשי' א"כ מה 
תלמוד לומר 'ונקדשתי', אמרה תורה מסור עצמך על 
קידוש שמי. [שפח] רמב"ם ((קוי סתומס פ"ס ס"6). 
[שפטן רמב"ם (שס). ועיין פתחי תשובה (יו"ד פיי קמ סק", 
שמסתפק כשרצו להורגו סתם על שום דבר, כיון שאין 
דעתם לכופו לדבר עבירה, אסור לו לעבור על עבירה 
כדי להציל עצמו, ויהרג, או כיון שאין לך דבר שעומד 
בפני פיקוח נפש ואף ספק פיקוח נפש משום דכתיב 
'וחי בהם' מה לי אונס הבאה לו מן השמים ומה לי 
הבאה ע"י אדם בכל ענין יכול להציל עצמו ויעבור 
ולא יהרג. [שצ] שו"ע (יו"ד סי קמ ס"פ). ועיין שם ש"ך 
(סק"5), שמביא כמה שיטות בענין ומסתפק להלכה אם 
ספק נפשות להקל ואינו רשאי ליהרג, או שבמקום 
שלא הקפידה תורה על איבוד נפש אין ספק נפשות 
להקל. 


ביטיה 


ובשו"ת משנה הלכות (פ פיי ככו-) כתב, שדין זה נוהג גם בזמן הזה, אף שהרבה נשים 
בינינו ואין כבודה של בת מלך פנימה, ועוברות בשוק לאלפים וכמעט א"א לעבור בשוק 
שלא יפגשו באשה בתוך ד' אמות שלו או אחריה. ולא נשאר רק ההיתר משום שאי 
אפשר באופן אחר ואינו מכוין, וא"כ כל שמסיח דעתו מהם ויוצא לשוק לדרכו ואין דרך 
אחרת להסב מעליהם דרכו, והוא ממהר לדבר מצוה וכיוצא בה, יתקע עיניו בקרקע וילך. 
וכתב שהליכה לצורך תפילה ולענייני פרנסה חשובה דבר מצוה. ומכל מקום אם יכול 
לצאת בשעה שאין נשים בשוק חייב לעשות כן, ובטיול בשוק לא די שמבטלים זמן, אלא 
שעוברים גם משום איסור זה, שאסור לילך אחר אשה כשאפשר בלא זה. 


סא: 


חשש תולעים בריאת בהמה 
בסוגייתנו נתבארו ענייניהם של איברים שונים שבגוף, ובהם נתבאר שהריאה שואבת בל 
מיני משקין. וביאר הרשב"ץ ביבין שמועה (ערפות ל"ס 6ס), שהריאה אין נכנס בה מזון, בי 
המזון נכנס דרך הושט למעיים, והריאה תלויה בקנה, ואם נכנס דבר בקנה הוא בא לידי 
סכנה, במו שאמרו (פפפיס קת.) שמא יקדים הקנה לושט ויבוא לידי סכנה, ומה שאמרו בסוגייתנו 
שהריאה שואבת כל מיני משקין, לא אמרו שהם נכנסים בה דרך הקנה, אלא דרך הגידים 
הדבוקים בה המוצצים מהכבד, ואינו נכנס בה אלא הרוח הנכנס דרך החוטם מהאויר. 


ובספרו מגן אבות (ססלק בעטיני פמונום, מלמר כתסייס סמסיס ד"ס ומ"ם ו"ל פס טופֿנת) ביאר באופן אחר 
קצת, וכתב גם כן שלא היו סבורים חכמים שדרך הקנה נכנסים משקים, אלא הכוונה 


למה שאמרו הרופאים שאף על פי שהריאה ניזונת מהדם המשתלח אליה מן הלב, יש 
בה לחות מותרי מפני נזילות מהמוח. וזאת היא שאיבת מיני משקים שאמרו חכמים, 
וכוונתם שהיא לחה במקרה, מפני המותרים הלחים הנגרים אליה. ונידון זה אם נכנסים 
לריאה משקין מן החוץ יש בו חילוק להלכה, וכמו שיבואר. 


בתב בתורת זבח (גלנפרד, סי" כס הענה פנמס סות ת) בשם ספר באר מים חיים, שנהגו עכשיו 
בארץ ישראל שלא לאכול שום ריאה כלל, לפי שמצאו הסמפונות מלאים תולעים ואי 
אפשר לבדקם. 


וכתב בתורת זבח שיש לפרש כוונתו בכמה אופנים, יש לפרש שכיון שמצאו ריאות 
רבות שהיו סמפונותיהן מלאות תולעים, לא אכלו שום ריאה, כי אמרו שמסתמא כל 
הריאות הן כמו זו. עוד יש לפרש שאפילו אם בדקו ריאה אחת ולא מצאו בה תולעים, 
לא אכלו אותה משום שחששו שמא התולעים נכנסו לפנים ואין יכולים לראותם מחמת 
דקותם. ועוד יש לפרש שמשום תקנה וגדר לא רצו לאכול שום ריאה אפילו כשלא נראה 
בה כלום. אבל על כל פנים הדבר פשוט שאין הדברים אמורים אלא למקומם ושעתם, 
אבל בזמן ובמקום אחר שאין שכיחים תולעים, בודאי אין שום חשש באבילת הריאה, 
ושמה עליה שמאירה את העינים, וזה פשוט מאוד וכמעט לא ניתן להכתב, לולא שראה 
בספר מ"ע ששגו בזה, והשיגו על נקיי הדעת שבארץ ישראל שלא כדת. 

ובראש אפרים (פ"5 יי כו ק"ק ענ) הביא גם כן דברי הבאר מים חיים, והביא בשמו שטעם 
האיסור בריאה זו הוא משום שחוששים שמא באו התולעים מבחוץ, או מהמים שהיתה 
שותה בחייה. ויסוד החשש על פי המבואר בברייתא שבסוגייתנו, שהריאה שואבת כל 


עבירות שיהרג ואל יעבור 

עבודה זרה וגלוי עריות ושפיכת דמים, 
אם יאמר לו עבור על אחת מהן או תהרג, 
יהרג ואל יעבור *י. 

ומנין שאפילו במקום סכנת נפשות אין 
עוברין על אחת משלש עבירות אלו, שנאמר 
(דנליס ו ס) 'ואהבת את ה' אלהיך בכל לבבך 
ובכל נפשך ובכל מאודך', אפילו הוא נוטל 
את נפשך, והריגת נפש מישראל לרפאות 
נפש אחרת או להציל אדם מיד אנס, דבר 
שהדעת נוטה לו הוא שאין מאבדין נפש 
מפני נפש, ועריות הוקשו לנפשות שנאמר 
(פס כנ כ) 'כי כאשר יקום איש על רעהו 
ורצחו נפש כן הדבר הזה'שיט. 


בזבוז ממונו על לא תעשה 
בשאר איסורים שבתורה, אם יוכל 
להציל עצמו בכל אשר לו, צריך ליתן הכל 


ושצאן רמב"ם (פס פ"ס סה"נ), שו"ע (קס). ואע"פ שאינו 
במיתה אלא בלאו. רמ"א ).| נשצכן רמב"ם (עס 
פ"ס ס"ז). ביד המלך (על סרמנ"ס פס) כתב שמקור דרשה 
זו בדברי רבי אלעזר בברייתא שבסוגייתנו, אס נאמר 
'בכל נפשך' למה נאמר ובכל מאודך' ואם נאמר 
'בכל מאודך' למה נאמר 'ובכל נפשך', אלא אם יש 
לך אדם שגופו חביב עליו מממונו לכך נאמר 'ובכל 
נפשך', ואם יש לך אדם שממונו חביב עליו מגופו 
לכך נאמר 'ובכל מאודך'. והקשה למה השמיט 
הרמב"ם מלהביא בכל לאוין שבתורה שחייב אדם 
למסור כל ממונו לאהבת קדושת שמו הגדול וחוקתו 
ותורתו. וצידד שלדעת הרמב"ם דבר פשוט הוא, 
שדווקא בקיום עשה מצינו בהידור מצוה עד שליש 
(נ"ק ט:, אבל בעבירות לא תעשה מחויב כל איש 
ישראל ליתן כל הון ביתו באהבת השי"ת ולא לעבור 
על איסור תורה חלילה, וגם במסירת נפש היה הדבר 
פשוט שמחויב למסור נפשו לכל מצות ה' ולא 
לעבור, רק שבאונס נפש כתבה התורה בפירוש (וק60 
₪ ₪ 'וחי בהם', ודרשו ולא שימות בהם (ססללין עד.), 
אבל מסירת ממונו כיון שאינו בכלל 'וחי בהם', הרי 
סברא פשוטה היא שכל הון בוז יבוזו לו נגד עבירת 
רצונו יתברך. ועיי"ש במה שביאר לפי זה דברי רבי 
אלעזר בברייתא שבסוגייתנו. וראה עוד במה שכתב 


אליבא 


ולא יעבור לא תעשהוט. 


קבלת מסירות נפש בקריאת שמע 


יקרא קריאת שמע בכונה, באימה, 
ביראה, ברתת וזיעשייו. כיצד, בשעה שהוא 
קורא שמע יכוין לקבל עליו עול מלכות 
שמים, להיות נהרג על קדוש השם 
המיוחדשייי. 


כובד ראש בהר הבית 


לא יקל אדם את ראשו כנגד שער 
מזרחי של עזרה שהוא שער ניקנור, מפני 
שהוא מכוון כנגד בית קדש הקדשים. וכל 
הנכנס לעזרה יהלך בנחת* במקום 
שמותר לו להכנס לשם, ויראה עצמו 
שהוא עומד לפני ה', כמו שנאמר (מכיס פ' 
ט ג) 'והיו עיני ולבי שם כל הימים', ומהלך 
באימה וביראה ורעדה, שנאמר (ססס גס טו) 
יבבית אלהים נהלך ברגש'וצי, 


בזה בעבודת המלך (ע! הרמנ"ס פס). ‏ [שצג] רמ"א (עס). 
וראה בהערה לעיל בטעם השמטת הרמב"ם דין זה 
המבואר בסוגייתנו. בפתחי תשובה (סק"ל) הביא דברי 
האחרונים שדנו אם על לא תעשה שאין בו מעשה 
צריך לבזבז כל ממונו, או שמא דינו כמצות עשה 
שאין מבזבזים עליה אלא עד חומש. עוד הביא 
מדברי הפוסקים, שדנו בלא תעשה דרבנן אם מחויב 
ליתן כל ממונו או חומש, והביא כמה פוסקים שנקטו 
בפשיטות שגם על לא תעשה דרבנן יבזבז כל ממונו, 
עציי"ש. [שצד] שו"ע (פו"ס סי' 65 ס"פ). [שצה] ב"ח 
(ס"פ) הביאו במשנה ברורה (פק"גו. שזהו 'ובכל נפשך' 
אפילו נוטל את נפשך כמו שאמרו בסוגייתנו, ועל 
זה אמר הכתוב (פסלס פד כ 'כי עליך הורגנו כל 
היום', כי אז בכוונה זו יקראנה באימה וביראה ברתת 
ובזיע. והוסיף בערוך השולחן טס ס"), שיצייר בעצמו 
שאפילו אם יעשו לו יסורים גדולים לא יחשבו בעיניו 
לכלום מפני אהבתו יתברך, כמבואר בסוגייתנו על 
רבי עקיבא שסרקו בשרו במסרקות של ברזל וקרא 
קריאת שמע, וכמה קדושי עליון שבעת הריגתם 
ושריפתם צעקו בקול 'שמע ישראל. [שצו] כתב 
הראב"ד (נים סנסילס פ" ס"ס), פירוש, שלא ילך דרך 
הדיוטות. וביארו במרכבת המשנה ובאמרי אמת (; 
סרמנ"ס פס), שכוונתו שלא נפרש שלא ירוץ שם, שהרי 


ברכות פא: - פב. 


מקומו בזמן שבית המקדש קיים 
בזמן שהמקדש בנוי אסור לו לאדם להקל 
את ראשו מן הצופים שהוא חוץ לירושלים 
ולפנים, והוא שיהיה רואה את המקדש, ולא 
יהיה גדר מפסיק בינו ובין המקדשיו. 
וראה להלן (פנ6 לענין מקומו בזמן הזה. 


להיפנות או לישן בין מזרח למערב 

אסור לאדם לעולם שיפנה בין מזרח 
למערב, ואין צריך לומר שאין קובעין בית 
הכסא בין מזרח למערב בכל מקום, מפני 
שההיכל במערב, לפיכך לא יפנה למערב 
ולא למזרח מפני שהוא כנגד המערב, אלא 
בין צפון לדרום נפניםנשײ. 


הטלת מים 
כל המטיל מים מן הצופים ולפנים לא 
ישב ופניו כלפי הקדש אלא לצפון או 


מצוה לרוץ כשנכנס לדבר מצוה, כמבואר לעיל (י6. 
וכתב במרכבת המשנה שבדעת הרמב"ם [שנראה 
שחולק] יש לומר, שעד שלא נכנס לעזרה מצוה לרוץ 
ומשנכנס אסור. [שצז] רמב"ם (כית סנמיס פ"ז ס"ס). 
ומקורו בסוגייתנו. וראה מעשי למלך (ל ססמנ"ס שס) 
שהאריך לבאר מה בין מידת היראה שצריך להתיירא 
בכל מקום שעומד :ות עצמו כעומד לפני המלך, 
כמו שהובא לעיל (ע"5 געגין מיעוע נדינוכ), למידת היראה 
שצריכה להיות בהר הבית. [שצח] רמב"ם שס פ" 
ס"ס), וכדברי רבי יוחנן בסוגייתנו. [שצט] רמב"ם (פס 
פ"ז ס"ט), וכעין זה בשו"ע (לו"פ סי" ג פ"סו. ופסקו כרבי 
עקיבא שסובר שבכל מקום אסור לגלות פירועו כנגד 
מקום המקדש. והקשה בבית יוסף (עס ד"ס וכטיופט) למה 
פסק שבכל מקום אסור מזרח ומערב ומותר צפון 
ודרום, והרי אין דברים אלו אמורים אלא במקומות 
שממזרח וממערב ירושלים, אבל במקומות שבצפונה 
או בדרומה הרי הוא להיפך, שצפון ודרום אסור 
ומזרח ומערב מותר, כמו שאמרו בסגייתנו לגבי 
גליל. ותירץ שלמד כן מתוך הירושלמי (פ"ט 5" 
שלדעת רבי עקיבא אין חילוק בין המקומות, ובכל 
מקום האיסור הוא בין מזרח למערב ולא בין צפון 
לדרום, והטעם משום ששכינה במערב, ומטעם זה 
אסור גם להחזיר פניו למערב כיון שהמזרח שהוא 


דהלכתא 


כה 


לדרום או יסלק הקדש לצדדין!"י. אבל בכל 
שאר המקומות יכול להטיל מים בכל 
עניזףיו. 


במקום שיש מחיצות 
במה דברים אמורים, בנפנה במקום 
מגולה. אבל הנפנה במקום מחיצות מותר 
בכל עניןױ=, ואפילו אין שם אלא מחיצה 
אחת מותר להיפנות בתוך ד' אמותיה 
ופירועו לצד המחיצה, וטוב להחמיר 
במקום שאפשר שלא להפנות אלא אם יש 


על ירהוט, 
סם; 


צניעות בבית הכסא 
יהא צנוע בבית הכסא ולא יגלה עצמו 


כנגד המערב יש בו גם כן קדושה. במשנה ברורה 
(סק"ט) הביא שיש אומרים שאין להיפנות אלא כשפניו 
לדרום ואחוריו לצפון ולא להיפך, וכתב שטוב 
להיזהר בזה. [ַת] רמב"ם (פס). וכתב בבית יוסף (פס 
ד"ס ולענין מטיל מיס) שלדעת הרמב"ם אין החשש משום 
שפירועו לצד המקדש, כמו שפירש רש"י (ד"ס סנפנס 
מיסודס), אלא טעם האיסור כדי שלא יחזיר אחוריו 
לקודש, ומפני כך מן הצופים ולפנים צריך שיחזיר 
פניו כלפי הקודש, אבל חוץ לצופים בכל ענין מותר 
להטיל מים. ‏ [תא] רמ"א (פס) על פי דברי הבית 
יוסף הנ"ל בדעת הרמב"ם. בביאור הלכה (ד"ס וסע? 
פיס) הביא שדעת הגר"א שלצד מערב אסור גם בזה, 
מפני שהשכינה במערב והוא פורע עצמו בעת הטלת 
מי רגלים, אלא יטה עצמו לצד מזרח או לשאר 
הצדדים או במקום שיש מחיצה סמוך לה, והמנהג 
להקל כדברי השו"ע [בבית יוסף והרמ"א], ומסתבר 
שבמקומותינו שהולכים במכנסים ואין דרך לפרוע את 
עצמו, יש להקל גם לדעת הגר"א. (תבן שו"ע (טס). 
ואם נפנה באמצע החצר, למגן אברהם (סק"ס) דינו 
כמקום המוקף מחיצות ומותר, אך הט"ז (פק"ג) נקט 
שדינו כמקום גלוי כיון שמגולה באותו מקום, אלא 
אם כן קירב עצמו לאחד מהצדדים. ‏ (תג] משנה 
ברורה (סק"ק). 


ה 


ור אא Ea‏ 


א 


פניני 


מיני משקין [כפירוש הרשב"ץ ביבין שמועה, שנכנסים גם משקין מן החוץ ולא רק לחות 
שמן המוח], וכיון שהיא שואבת המשקים שבאו מבחוץ עם התולעים שבהם, ולא התהוו 
התולעים בתוכה, הרי זה בכלל 'שרץ השורץ על הארץ' (ױקכ ₪ מ מס פומן סז: טו"ע יו"ד פיז 
כד סט"ז), שאסור באבילה כיון שהשריץ על גבי קרקע. 

וכתב בראש אפרים, שמה שחשש שבאו התולעים מהמים ששתתה, אינו חשש לפי 
האמת, כיון שהמים שהבהמה שותה אינם נכנסים לריאה, ומה שאמרו בסוגייתנו שהריאה 
שואבת כל מיני משקין, היינו שטבע היצירה של הריאה הוא לשאוב מבחוץ כל מיני 
משקה, ודווקא משקין היא שואבת ולא דברים אחרים, ואם כן גם כשהיא שואבת את 
המים אין התולעים נכנסים לתוכה. אך באמת יש לחשוש שהתולעים נקבו את הריאה 
וכך נכנסו מבחוץ, גם אם לא הגיעו דרך המים ששתתה. אך כתב שלא הוצרך הבאר 
מים חיים לטעם זה שהתולעים באו מבחוץ, כיון שדווקא בתולעים שבפירות ובדגים יש 
חילוק בין התולעים ששרצו בגופם, שמותרים הם כיון שלא שרצו על הארץ, לבין 
התולעים שבאו אליהם מן החוץ, שהם אסורים כיון ששרצו על הארץ. אבל תולעים 
הנמצאים בבשר בהמה אסורים באבילה גם אם לא שרצו על הארץ, כיון שגם אם בבשרה 
שרצו והם כחלק ממנה, אינם ניתרים בשחיטתה של הבהמה שהרי עדיין חיים הם, 
ואסורים באכילה משום אבר מן החי. ועיי"ש שדן בדבר מכירת ריאה כזו לנכרי, אם יש 
לאסור משום איסור 'לפני עור' שמכשיל את הנכרי באכילת אבר מן החי. 


טריפות במרה שניקבה ומרה מתוקה 

בסוגייתנו נתבארו ענייניהם של איברים שונים שבגוף, ובהם נתבאר עניינה של המרה, 
שכאשר הכבד כועס המרה זורקת בו טיפה ומניחה אותו מכעסו. ועל פי מציאות זו ביארו 
האחרונים דין ניקבה המרה של בהמה שהיא טריפה פוין מג), שעל ידי כך אינה יכולה 
להניח את הכבד מכעסו, ולמדו מכאן חילוקי דינים, וכמו שיבואר. 

כתב הטור (יו"ד סיי מנ) בשם הבה"ג (סיי פ קמ ע"ל), שאם ניטלה המרה טועמים את מקומה, 
אם יש שם טעם מרה כשירה היא, שנוקטים שנבלעה המרה במקומה. וכתב המרדכי (פוײַן 
פ"ג רמז תככ) בשם ראבי"ה (ס" 6ף פט), שפעם אחת בא מעשה לפניו שניטלה המרה, והורה 
לקרוע את הכבד שתי וערב ולטועמו כמו שכתב בה"ג, שאם יטעום בלשונו טעם מר הרי 
נבלע בכבד וכשירה, וטעם מה שבודקים את הכבד אם יש בו טעם מרה, הוא מפני שאמרו 
חכמים (פוניפטו כבד כועס ומרה זורקת בו טיפה, ולכן בטעימת הכבד יכולים לעמוד על 
קיום המרה. ומסיק שבאותו מעשה כשטעמו את הכבד לא הרגישו במרירות כלל, והורה 
לצלותו על גבי גחלים, והיתה מרה עד מאד, והכשירה. 

ובתבואות שור (ס סוף סק"ג) כתב, שאין טעימת הכבד מועלת אלא כשקרע את הכבד 
שתי וערב וטעם מה שבפנים, כלשון הראבי"ה, אבל אם איגו טועם אלא מלמעלה במקום 
שבו היתה המרה צריכה להיות, אין להכשיר אפילו כשיש שם טעם מרה, לפי שיתכן 
שניטלה המרה, והמרירות שנשארה שם היא מהזמן שהיתה בה המרה. ורק כשטועמים 
טעם מרה בתוך הכבד הוא סימן שנבלעה המרה בתוכו. 

אך בערוך השלחן (ס ק"ע) כתב שלא נמצא בשום פוסק להצריך לקרוע את הכבד 
ולטעום בתוכו, ואם באנו לחשוש על המרירות שבחוץ שמא נשארה מהזמן שבו עוד 


שה oo‏ ------.במשמממחא. | - = 


הלפה 


היתה המרה, כמו כן נחשוש למרירות שבתוך הכבד, שמא היא מאותן טיפות שהשליכה 
בה המרה בהיותה קיימת, ואין ללמוד מכך שהמרה נבלעה בכבד. ועל כרחך אין חוששים 
לזה, וידוע היה לגאונים שהמרירות שמכבר אינה נרגשת עכשיו, ואם מרגישים עכשיו 
טעם מרירות סימן הוא שנבלעה המרה באותו מקום. ומה שבניקבה המרה הבהמה טריפה 
ואין מכשירים מכח המרירות שנשארה בה, ביאר (ס פי"פ), שקבלה היתה ביד הגאונים 
שהמרה אינו איבר שחיות הבהמה תלויה בו, ולא נברא אלא להשקיט המיית הכבד מחומו 
וכעסו על ידי כך שזורקת טיפות לכבד כמבואר בסוגייתנו, וכשניקבה שוב אין ביכולתה 
לעשות פעולתה, כי מפני שהיא נקובה כנוד פתוח אין בה כח לזרוק טיפות לכבד, ולכן 
היא טריפה. 

וכדברים אלו שמרה שאין בה כוח להשקיט את פעולת הכבד טריפה היא, כן נקט גם 
בפרי מגדים (פס מענ" פק"ט, שדן בעגל שבא לפניו שהמרה שלו היתה לבנה ביותר, ולא 
כדרך המרה להיות ירוקה, ואמר שמכיון שיש בה ריעותא יקרעו המרה ויראו מה יוצא 
מהמרה, וכשקרעו יצאו מים זכים צלולים ומתוקים ולא היה להם טעם מר כלל, וכתב 
שמוכח לבאורה מדברי מהריק"ש (עין חס ס"ד, סו"ד נפרי פדע סק"ט) שכתב לגבי מעשה שבא 
לידו שהיתה בועה כמין כיס קטן סמוך למרה, שאם היא מרה נוספת הרי היא טריפה 
(כמנופר נפו"ע פס מ"ד), אלא שקרעו הבועה ויצאו ממנה מים זכים, וטעמו המים ולא היו מרים 
כלל, ועל סמך זה הכשיר, שכיון שאין בה מרירות אין זו מרה, ומוכח מדבריו שמרה 
שאין לה טעם מר הרי היא טריפה, כי כל פעולת המרה היא להשקיט הכבד, וכשהיא 
מתוקה אין היא פועלת, עיין שם שדן בזה והטריף מספק. וכן הביא בפתחי תשובה (ס 
פק") מספר חמודי דניאל, שהטריף מרה שהיה עורה עב ובתוכה היה ליחה לבנה ואין לו 
טעם מר בלל, אלא שהסתפק באם כל הליחה מתוקה ויש רק במקצת טעם מר אם באופן 
כזה יש להכשיר. וכן כתב להטריף במחזיק ברכה (שס ות נ) שאף שלא הוזכר טריפה זו 
בש"ס, אבל אין היא מרה כלל כיון שהיא מתוקה. 

אמנם בחידושי מהרא"ל צינץ (יו"ד ס" מכ ד"ס ונטידון) הו"ד במנחת יוסף (פפכגכ, סי" מנ פק"ס), 
כתב להקל במרה לבנה שנמצאה מתוקה, מפני שהוא ספק ספיקא, שמא הדין הוא שניטלה 
המרה כשירה, ואף אם נפסול ניטלה המרה, אפשר שבאופן זה שלא ניטלה אלא שטעמה 
מתוק אינה טריפה. וכן הביא מספר דברי יוסף (פ" זפ) להכשיר בזה. ובבנין עולם (טו", יו"ד 
סי" כל סו"ד כמנסת יסף פס סק"ו) כתב, שאין לנו להחמיר בטריפות שלא הוזכרו בגמרא, אך כיון 
שהפרי מגדים חשש לזה, קשה להקל נגד דבריו, אמנם יש לומר שדווקא באופן המוזכר 
שם שהיתה המרה לבנה, שניכר שהתקלקל הכיס, בזה יש לחוש, אבל אם לא נשתנה 
המראה של המרה יש להקל בזה. 


סב. 


מקור טעמי המקרא 
בגמרא אמר רב נחמן בר יצחק הטעם שאין לקנח בבית הכסא בימין, מפני שמראה 
בה טעמי תורה. והביא רש"י (ד"ס טעמי פוס) שני פירושים בזה, לפירוש הראשון מדובר 
בניקוד הכתוב בספר, וכוונתו שמראה בידו הימנית בניקוד זה, ופירוש שני כתב שבהגבהת 


כו 


עד שישביייו. והוא הדין שלא יקום כשהוא 
מגולהחי. 


קינוח בשמאל 

לא יקנח ביד ימין=. וטוב להיזהר 
מלקנח באצבע האמצעית שכורך עליה 
הרצועה של תפיליזחו. 


דרך לימוד תורה מרבו 

הרב שלמד ולא הבינו התלמידים לא 
יכעוס עליהם וירגז אלא חוזר ושונה הדבר 
אפילו כמה פעמים עד שיבינו עומק 
ההלכה, וכן לא יאמר התלמיד הבנתי והוא 
לא הבין, אלא חוזר ושואל אפילו כמה 
פעמים, ואם כעס עליו רבו ורגז יאמר לו, 
רבי תורה היא וללמוד אני צריך ודעתי 
קצרהויי. 


[תד] שו"ע (שס סי" ג ק"כ). והרמב"ם לעופ פ"ס ס"ו) כתב, 
צניעות גדולה נוהגים תלמידי חכמים בעצמן, לא יתבזו 
ולא יתגלו ראשן ולא גופן, ואפילו בשעה שיכנס לבית 
הכסא יהא צנוע ולא יגלה בגדיו עד שישב וכו. 
ובשערי דעה ציין בזה עוד למבואר להלן (ע"נ) בשאול, 
שסכך עצמו כסוכה. [תה] משנה ברורה (סק"כ). בביאור 
הלכה (ל"ס 5 5וע) הביא שבסוגייתנו הפליגה הגמרא 
במידת הצניעות, ובסמ"ק (נוס מ) מונה צניעות למצוה 
דאורייתא, ובכמה מקומות מתעצלים בבניית בית הכסא 
לרבים ויש על ידי זה כמה מכשולות, שמלבד שחסר 
על ידי זה מדת הצניעות עוד באים על ידי זה לכמה 
קלקולים, כמה מאות ברכות ושמות הקדושים נזכרים 
בכל עת לבטלה על ידי זה, שהרי אם אינו יכול לעמוד 
על עצמו שיעור שעה וחומש תפילתו תועבה. וכשיש 
בית הכסא סמוך לו והוא צריך לנקביו קודם תפילת 
שמונה עשרה לא יתעצל לילך לפנות משא"כ כשאין 
בית הכסא והוא צריך לחלוץ תפיליו לילך לביתו בודאי 
יתעצל בזה ויעצור עצמו עד אחר התפילה אם הוא 
איש המוני. ואפילו אם הוא בן תורה שלא יתעצל 
עצמו לילך ולחפש איזה מקום או לילך לביתו עבור 
זה, עכ"פ יש על ידי זה ביטול תפילה בצבור. גם 
ביטול תורה מצוי על ידי זה מאוד. גם יש על ידי זה 
הלבנת פנים כי יפגעו אחד בחבירו. גם חשש סכנת 
נפשות כי עמוד החוזר מביא לידי הדרוקן. ועוד כמה 
וכמה קלקולים, ע"כ מצוה רבה לסייע בזה כדי להסיר 
המכשולות האלו מישראל ויזכירו את שמו יתברך 
בקדושה. [תו] רמב"ם (פס), שו"ע (פס פיי ג ס"י). והטעם 
מפני שקושר בה תפילין על זרוע השמאלי, ועוד 
טעמים אחרים המבוארים בסוגייתנו. משנה ברורה (פ"ק 
יז). הט"ז (סק"ט) כתב, שאיטר יקנח בימין של כל אדם 
שהיא שמאל שלו, שכן הוא לפי ג' הטעמים בסוגייתנו, 
א. מפני שקושר בה תפילין. ב. שרגילין להושיט בה 


אליבא 


שיחה בשעת תשמיש 

לא יספר עמה בדברים שאינם מענייני 
התשמיש, לא בשעת תשמיש ולא קודם 
לכן, שלא יתן דעתו באשה אחרת. ואם 
סיפר עמה ושימש, אמרו עליו (עפוס ד ג) 
'מגיד לאדם מה שיחו', אפילו שיחה קלה 
שבין אדם לאשתו מגידין לו בשעת 
הדיןיש. אבל מעניני תשמיש מותר כדי 
להרבות תאותןי". 


דברי ריע 

אם היה לו כעס עמה, אסור לשמש עד 
שיפייסנה, ויכול לספר עמה קודם תשמיש, 
כדי לרצותהותא. 


שני אנשים בבית הכפא 


לא ילכו שני אנשים יחד לבית 


לפה. ג. מפני שמראה בה טעמי תורה, וכל טעמים 
אלו שייכים בימין שלו, וגם הטעם הרביעי שבסוגייתנו, 
שהתורה ניתנה בימין, שייך אצלו בשמאל, כיון 
שהשמאל שלו הוא הימין. אך המגן אברהם (סק"פ) 
כתב, שלטעם זה שהתורה ניתנה בימין צריך איטר 
לקנח בימינו שהיא שמאל כל אדם, ודן כאיזה 
מהטעמים שבגמרא ההלכה. ובביאור הלכה (ד"ס ₪ יקנת) 
הביא שהפרי מגדים ,6" קק"ת) ולבושי שרד מצדדים 
שיקנח בשמאל של כל אדם שהיא ימין שלו, ושלא 
כדעת הט"ז. ואם כותב בימין ושאר מעשיו עושה 
בשמאל יש לעיין לפי טעמיהם. ובספר בכור שור 
(נסוגיין) משמע שאם ידו השמאלית רגילה בכתיבת דברי 
קדושה ואינו רגיל להראות טעמי תורה, נחשבת אצלו 
ימין, ולא יקנח בה אלא יקנח בשמאל שלו שהוא ימין 
כל אדם, ואם כותב בדברי קדושה בימין ורגיל בזה 
ואינו רגיל להראות טעמי תורה ושאר מעשיו עושה 
בשמאל הרי הוא ככל אדם ומקנח בשמאל של כל 
אדם. ובארצות החיים (סמפר ₪כן מ"ק פד) האריך בזה 
ולדבריו יהיה הדין כמו שנתבאר בשם הפרי מגדים 
ולבושי שרד. ואם כותב בימין ושאר מעשיו עושה 
בשמאל לדבריו ג"כ הרי הוא ככל אדם. [תז] משנח 
ברורה ‏ סס). [תח] רמב"ם (פלנמול פורס פ"ל ס"ד), | שו"ע 
(יו"ד סי כמו ס"י). וכתב בעבודת המלך (על סרמנ"ס pס),‏ 
שמה שכתב שאם כעס עליו רבו יאמר לו רבי תורה 
היא וללמוד אני צריך, מבואר בסוגייתנו במעשה של 
רבי עקיבא ובן עזאי ובמעשה של רב ורב כהנא. 
[תט] שו"ע (פו"ס סי" כמ ס"ט, 6סע"ז מי' כס ק"3). וז"ל הרמב"ם 
(דעות פ"ס ס"ד), לא יקל בראשו ביותר ולא ינבל את פיו 
בדברי הבאי ואפילו בינו לבינה, הרי הוא אומר בקבלה 
'מגיד לאדם מה שיחו', אמרו חכמים אפילו שיחה קלה 
שבין אדם לאשתו עתיד ליתן עליה את הדין וכו', ולא 
יאנוס אותה והיא אינה רוצה אלא ברצון שניהם 


ד וו - 


הקול ובצלצול נעימות הנגינה של פשטא ודרגא ושופר מהפך, מוליך ידו לפי טעם הנגינה, 
והעיד שכן ראה שעושים הקוראים הבאים מארץ ישראל. 


והנה בנדרים (8) נחלקו רפּיורבי הנה בעביןך האיסור ללמד תורה בשכר, משום 'מה אני 


ברכות סב. 


פניני הלכה 


הכסאויײ, ואפילו עם אשתוויא. ואם מפחד 
יכול אחד להניח ידו על ראשו דרך החלון 
ובלבד שלא יראה פירועוחיי. ועם קטן 
שאין בו דעת מותר ליכנס=י. 


הנפנה בשדה 


כשנפנה בשדה, אם הוא אחורי הגדר 
יפנה מיד!"י. ובבקעה, יתרחק עד מקום 
שלא יוכל חבירו לראות פירועוחו. 


שמירת יין ושמן הנעשים בטהרה 
הרוצה לעשות יינו בטהרה באומנין עמי 
הארץ, הרי זה מטביל את הבוצרים, וכן 
אם היה עושה שמן מטביל את הבדדין, 
וצריך לעמוד על האומנים עד שיטבלו 
בפניו, שהרי אינן יודעים הלכות טבילה 
וחציצה. יצאו חוץ לפתח בית הבד ונפנו 


ובשמחתם, יספר וישחק מעט עמה כדי שתתישב נפשה 
ויבעול בבושה ולא בעזות ויפרוש מיד. ועל דרך זה 
כתב עוד בהלכות אישות (פט"ו סי"). וכתבו בהגהות 
מיימוניות (לעות פס פות ג) ולחם משנה (לעות עס) שמקורו 
ממעשה רב בסוגייתנו. [תי] טור (פס), שו"ע (פעס" פס), 
מגן אברהם (פו"ת עס פ"ק כנ. ולמד כן הטור ממעשה 
רב בסוגייתנו, וכפירוש הרא"ש (למס כ) שטעם ההיתר 
משום להרבות תאותו. וכתב במשנה ברורה (ס"ק ₪) 
שלפעמים אפילו מענייני תשמיש ג"כ יש ליזהר שלא 
לספר מתחילה, כגון שהוא איש מחומם ויכול לבוא 
עי"ז לידי חטא. [תיא] שו"ע (לו"ם פס ס", סע עס). 
וכפירוש הר"ן ((למס עס) שטעם ההיתר כדי לרצותה. 
ביח. יוסף (פו"ם פס ד"ה 336 כעניני). | [תיב] רמ"א (קו"ם סי 
ג ס"כ). ומקורו בגמרא להלן (ע") במעשה רב ספרא 
ורבי אבא והמשנה במסכת תמיד שהובאה שם. ביאור 
הגר"א (סק"ל). ‏ [תיג] משנה ברורה (סק"ג) בשם הפרי 
מגדים (6"6 סק"6). ולמד כן מהמבואר בסוגייתנו שבתו 
של רב חסדא הניחה ידה דרך חלון על רבא, ומשמע 
דווקא דרך חלון מותר, אבל להכנס שם אסור אפילו 
אשתו, שהרי בת רב חסדא אשתו של רבא היתה. 
[תיד] משנה ברורה (פס) בשם המגן אברהם (סק"פ). ולמד 
כן ממעשה רבא ואשתו, המבואר לעיל בסמוך. 
[תטו] משנה ברורה טשס) בשם הארצות החיים (פכן יסוס 
סק"נ), ולמד כן ממעשה אביי בסוגייתנו שגידלה אומנתו 
שה כדי שילך עמו בכל מקום ואפילו לבית הכסא, 
והרי בשעת תשמיש היה אביי מגרש כל הזבובים (לס 
יג), ובקטן שאין בו דעת הקילו בתשמיש, ואם כן כל 
שכן שהקילו בו בבית הכסא. [תטזן וכן בחצר אחורי 
כותלי הבית. משנה ברורה (פ"ק עו). = [תיזן] שו"ע (מי"ם 
סי ג ק"ס), וכדעת עולא בסוגייתנו שאחורי הגדר נפנה 
מיד, משום שרב אשי סובר כמותו. ביאור הגר"א (ס"ק 
יז). ולדעתו אף על פי שחבירו שומע קול עיטושו 


= 


דהלכתא 


אחורי הגדר וחזרו הרי אלו בטהרתן, עד 
כמה ירחיקו והם טהורין עד כדי שלא 
יסתרו מעיניו, אבל אם נסתרו מעיניו חזרו 
לטומאתם עד שיטבילם פעם אחרת ויעריב 
שמשןויי. 


הפלנה בהספד 


אסור להפליג בשבחו של מת יותר 
מדאי, אלא מזכירין מדות טובות שבו, 
ומוסיפין בהם קצת, רק שלא יפליג. ואם 
לאל היר פוה מהום טובות כלל, לא<= זכיר 
עליו. וחכם וחסיד, מוכירים להם הכמתם 
וחסידותם. וכל המזכיר על מי שלא היה 
בו כלל, או שמוסיף להפליג יותר מדאי 
על מה שהה בו :גורם העצה לעצמו 
ולמתוײ=. ובכלל זה הכותבים שבחים 
ותוארים על המצבותטט. 


שלמטה אין בכך כלום, שבהשמעת קול עיטוש 
שלמטה אין בו איסור משום צניעות, אלא שהיא חרפה 
ובושה לבני אדם, ומי שאינו מקפיד אינו מקפיד. משנה 
ברורה (פ"ק טו). אבל הרמב"ם (דעות פ"ס ס"ו) כתב, שאם 
נפנה אחורי הגדר יתרחק כדי שלא ישמע חבירו קולו 
אם נתעטש. והוא כדעת איסי בר נתן בסוגייתנו, וסובר 
שדעת רב אשי כמותו גם בזה. כסף משנה. 
[חיח] רמב"ם (מטמלי מסכנ ומוס3 פי"ג ס"3). ולדעת הרמב"ם 
פירוש המשנה המובאת בסוגייתנו הוא לענין החשש 
שהפועלים עמי הארץ יטמאו את עצמם כשיתרחקו 
ממנו, וכשיצאו מנגד עיניו חורו לחזקת עמי הארץ 
שהם טמאים, וכן פירש בפירושו למשנה (עסכופ פ"י מ"כ), 
וכן פירשו הר"ש והרא"ש (פס ל"ס סתייוקום). אך רשיי 
(ד"ס יופפין מפתת) פירש שמדובר בשומרים המשמרים את 
הגת שלא יטמאוה, ואם התרחקו ממנה חוששים 
שהגיע לשם עם הארץ וטימא אותה. ותיטן שו"ע (ו"ל 
יי עמד ס"). כי הוא לו למזכרת עון, שיאמרו לא זו 
בלבד שמעלה זו לא היתה בו, אלא אפילו כך וכך 
עשה ומתוך כך יבואו להזכיר חטאיו. חכמת אדם (כע 
קנס ס"ו). וכן מבואר בסוגייתנו שכשם שנפרעים מן 
המתים כשמשבחים אותם במה שאין בהם, כך נפרעים 
מן הספדנים שמספידים את המת במה שאין בו, 
ומהקהל העונים אחריהם ומודים בדברים, ולכן מחה 
רב נחמן בספדן שהספיד במה שלא היה במת. ועל 
מה שכתב בשו"ע שמעט מותר להוסיף, הקשה הט"ז 
(סק") מה לי שקר מעט מה לי שקר הרבה, וביאר, 
שדבר מסתבר הוא שכל מי שעושה איזה מצוה כגון 
צדקה וכיוצא בה באיזה שיעור, בודאי אם היה בא 
לידו דבר הצורך קצת יותר ודאי לא היה מניח 
מלעשות גם אותו השיעור, כי לא היה משחית בעבור 
דבר מועט יותר, וע"כ נחשב לו כאלו עשאו ואין כאן 
עדות שקר עליו. [תכ] חכמת אדם (פס. 


== 


וגו', 'ויבינו במקרא' אלו פסוק, היינו לומר שהיו מקובלים ממשה בסיני על פה, כמו שאמר 
'מפורש' זה תרגום, ובודאי לא היה תרגום כתוב בספר. 


ובערוגת הבושם (ופיס שפ":, פכ"ו) למהר"ש ארקוולנטי הביא חמש דעות בנידון זה: א. דעת 


בחנם אף אתם בחנם', רב סובר שגם שכר פיסוק טעמים הוא בכלל האיסור, ורבי יוחנן 
אמר ששכר פיסוק טעמים מותר. לדעת רב פיסוק טעמים הוא מן התורה, וכן אמר רב 
איקא בר אבין אמר רב חננאל אמר רב, מהו שנאמר (שפס פ ת) 'ויקראו בספר בתורת האלהים 
מפרש ושום שכל ויבינו במקרא', 'ושום שכל' אלו הפסוקים. ובדעת רבי יוחנן שסובר 
שמותר ללמד פיסוק טעמים בשכר, וההלכה כדבריו, כתבו התוספות טס ד"ס פככ) והרא"ש 
(פס ד"ס פכר) והר"ן (פס ד"ס וני יותע), שאין פיסוק הטעמים מן התורה אלא מדרבנן, ולכן מותר 
ליטול שכר על לימודו, כשם שמותר ליטול שכר על לימוד חידושי חכמים, כמו שפסק 
הרמ"א (יו"ד סי' כמו ק"ס) שכל חידושי סופרים, דהיינו מה שנתקן מדרבנן, מותר ליטול שכר 
ללמהה 


אך מצאנו להרבה ראשונים שנקטו בפשיטות שנגינת הטעמים היא הלכה למשה 
מסיני. וז"ל מחזור ויטרי (סי קס, וששאלתם אם אסור לנקוד ספר תורה. ספר תורה 
שניתן למשה בסיני לא שמענו בו ניקוד, ולא ניתן ניקוד בסיני, כי החכמים ציינוהו 
לסימן ואסור לנו להוסיף מדעתינו, פן נעבור בבל תוסיף, לפיכך אין נוקדין ספר תורה. 
ואע"פ שניתנו פסוקי טעמים ונגינות הקרייה מסיני במסורת, כדכתיב 'ושום שכלי וגו', 
על פה נאמרו, ולא בסימני נקידה בספר. וכן כתב הכוזרי (שפר ג %פ 6) וז"ל, ושמו 
שבעת המלכים והטעמים אותות לתכונות ההם אשר העתיקום בקבלה ממשה. וכן 
כתב רבינו בחיי (נלית ה כע), וז"ל, ולפי שמלת זה כוללת שתי כוונות אלו, נכתבו 
במלת זה שני טעמים. ואל יהא דבר זה קל בעיניך, שכל התורה כולה רמיזות וענינים 
שכליים נאמרים בהשגחה גמורה למי שמתבונן בספר תורת האלהים, ועל זה דרשו 
חז"ל שגם הטעמים שבתורה ניתנו מסיני, והוכיחו זה ממה שכתוב (פפס ת 8) 'ושום 
שכל ויבינו במקרא', ודרשו כן, 'ושום שכל' אלו הפסוקים, 'ויבינו במקרא' אלו פסקי 
טעמים. 


וכן נקט בשו"ת הרשב"א יופפות סיי ₪ שנשאל בדבר ספר מנוקד, אם מותר לברך עליו, 
אם הוא פסול. והשיב שפיסוק פסוקים והניקוד פוסלן, שאין לנו אלא כנתינתו מסיני. 
ובודאי נראה שאין ספר תורה מנוקד, ואם ניקד פסול, שכמה דורשים חכמים המקרא 
והמסורת, ואם אתה מנקדו אין כאן מסורת. ועוד, שנית במסכת סופרים (פיג ה"ו) ספר 
שנוקד ראשי פסוקים שבו, אל יקרא בו. ואע"פ שאמרו רז"ל (טפס 68 'ויקראו בספר בתורתי 


ר' אליה בחור בשם ספר מסורת המסורת (קדמס עניפיפ) בשם ספר צח שפתים ובשם החבר, 
וכן דעת המכלל, שהמסורת לקריאת הפסוקים בטעמיהם נמסרה ממשה רבינו, אך צורת 
כתיבתן נתקנה בדור מאוחר על ידי אנשים. והוא כעין דברי הרשב"א הנ"ל. ב. דעת ר' משה 
הנקדן, שהובאה אף היא על ידי ר' אליה בחור, שגם הניקוד ניתן מסיני, אלא ששכחוהו עד 
שבא עזרא וגילהו. ג. דעת בעל ספר הסמדר, שהנקודות והטעמים נמסרו מפי הגבורה ונכתבו 
על י"ב האבנים שעליהם נכתבה התורה. ד. דעת האברבנאל בהקדמת פירושו לירמיה, 
שעזרא תיקן את הטעמים אחרי שעיין היטב במקרא. ה. דעת ר' אליה בחור עצמו, שעד 
אחרי זמן חתימת הגמרא קראו בלי טעמים, ורק אז נתקנו הטעמים [על ידי בעלי המסורה]. 


והכריע מהר"ש ארקוולנטי כדעת בעל ספר הסמדר, שסובר שהמסורת על הטעמים 
מגיעה עד משה רבינו, והוסיף וז"ל, על פי דרכו נכלול, שהנקודות והטעמים בראם מלכו 
של עולם עם הלשון, ויהיו אצלו אמון אותם הראויים לתורת קדשנו, עד שנתנו למשה 
בסיני בתמונתם ובצורתם בכלל תורה שבעל פה שלא היו רשאים לאמרה בכתב, וכאשר 
הותר לכתוב תורה שבעל פה משום עת לעשות לה', הותר גם כן מטעם זה להורות 
תמונת הנקודות והטעמים בכתב, אשר קודם לכן היה המורה מלמד ומודיע לתלמידו בע"פ 
שקו אחד תחת האות, פתח יקרא. והאריך לדחות את ראיותיו של ר' אליה בחור. 


והחיד"א בשם הגדולים (פמענכת פפרס ע ות ו) כתב על דברי ר' אליהו בחור הנ"ל, וז"ל, 
טוב טעם לרבי אליהו הלוי המדקדק על הטעמים. נדפס שנת רצ"ח. ובילדותי ראיתי 
שאומר שם ובמסורת המסורת שהטעמים והנקודות עשו אותם אחר התלמוד חכמי טבריא, 
ועמו הסליחה כי הם הלכה למשה מסיני והוא בכלל מה שאמרו בנדרים דף ל"ז. וכבר 
ידוע שרשב"י רבו של רבי מחבר המשנה, בתקוני הזהר מדבר נפלאות על הטעמים 
והנקודות, וכן האר"י ז"ל בדרושי טנת"א. ובהגהות עין חנוך (פס) העתיק מדברי הזוהר (זהר 
חלס ס"כ פס"ם כנ) שכתב וז"ל, וא"ת נקודי תיקון סופרים הוא. ח"ו דאפילו כל נביאי דעלמא 
יהון במשה דקביל אורייתא מטורא דסיני, לית לון רשו לחדתא אפילו חדא נקודא זעירא 
באת חד, אפילו את זעירא דאורייתא. והיינו שהנקודות ח"ו לומר שהם תיקוני סופרים, 
אלא ניתנו מסיני. 

ובספר חדשים גם ישנים (פטייף, ד"ס טעמי פורס) בתב, שלפי פירושו השני של רש"י בסוגייתנו, 
מוכח שגם בזמן הגמרא היו ידועים סימני וצורות הטעמים, ושלא כדברי ר' אליה בחור 


בדיקת נקביו שחרית וערבית 

לעולם ילמד אדם עצמו להפנות שחרית 
וערבית בלבד כדי שלא יתרחק!פי. במה 
דברים אמורים, בעיר שאין בה בית 
כסאות, אבל בעיר שיש בה בתי כסאות 
אין חיוב בכךו=ו. ומכל מקום טוב שירגיל 
עצמו לפנות בוקר וערב, שהוא זריזות 
ונקיות, אפילו | במקום שאין צריך 
להתרחק!יגי. 


יבל תשקצו' 

אסור לאדם שישהה את נקביו כלל בין 
גדולים בין קטנים, וכל המשהה נקביו הרי 
זה בכלל משקץ נפשו, יתר על חלאים 
רעים שיביא על עצמו ויתחייב בנפשו, 
אלא ראוי לו להרגיל ה עִצָמו בעתים 


מזומנים כדי שלא יתרחק בפני בני אדם 
ולא ישקץ נפשוולי. 


צניעות בלילה כביום 

יפנה בצניעות, בלילה, כמו ביוםתח, 
שלא יגלה לצמו יותר מביום, ולא'יגלה 
עצמו עד שישב. אבל לענין הרחקה 


כשנפנה בשז://אנו צריך להתרחק בלילה, 
ואם אין שם אדם נפנה ברחוב"?י, ובלבד 
שיזהר שלא יהיה במקום הילוך בני אדם 
כדי שלא יטנפו בני אדם על ידו. אבל אם 
יש שם אדם אפילו נכרי אסור לפנות 
בפניןלו, 


משמוש קודם ישיבה 

אם רוצה למשמש בפי הטבעת בצרור, 
או בקיסם, לפתוח נקביו, ימשמש קודם 
שישב ולא ימשמש אחר שישב, מפי 
שקשה לכשפיםחי"י. 


[תכא] רמב"ם (לעות פ"ס ס"ו). וכדברי רב יהודה אמר רב 
בסוגייתנו. [תכב] כסף משנה (Eס).‏ שרק בבבל שהיו 
שם חכמי הגמרא וצריך להתרחק מבני אדם ליפנות, 
אמר רב יהודה אמר רב שילמד עצמו ליפנות בתחילת 
הלילה כדי שלא יצטרך להתרחק באמצע הלילה כדי 
ליפנות, וכן ילמד עצמו ליפנות בתחילת היום בהשכמה 
שאין בני אדם מצויים כדי שלא יצטרך ליפנות ביום 
ויצטרך להרחיק מן הדרך שלא יהיו אחרים רואים 
אותו. [תכג] רמ"א (5ו"פ סי כ ס"ו), הגהות מיימוניות (עס 
6ות ד), כפירוש המגן אברהם (פק"ס) ומחצית השקל שס). 
וברמב"ם (שס פ"ל סט"ו) כתב, בודק עצמו קודם שיכנס 
למרחץ ואחר שיצא שמא יהא צריך לנקביו, וכן בודק 
אדם עצמו תמיד קודם אכילה ואחר אכילה, וקודם 
בעילה ואחר בעילה, וקודם שייגע ויתעמל ואחר שייגע 
ויתעמל, וקודם שיישן ואחר שיישן, ובשיעור הכל 
עשרה. וכתב בקרית מלך, שמה שכתב שיבדוק קודם 
שיישן ואחר שיישן, הוא כמבואר בסוגייתנו, השכם 
וצא הערב וצא. [תכד] רמב"ם (מ6מות ססורות פיז ס6"0), 
וציין בקרית מלך לסוגייתנו. [תכה] שו"ע (שס סי ג סי"ס. 
וכן כתב הרמב"ם (לעות פ"ס ה"ו), שכדרך שנוהג צניעות 
ביום בבית הכסא כך נוהג בלילה. [תכו] שאין הלכה 
כרב אשי בסוגייתנו שהצריך קרן זוית, אלא כרבא 
וכמה אמוראים שחלקו עליו. פרי מגדים (5"6 פ"ק י). 
אך הט"ז (ס"ק יפֿ) הביא דברי רב אשי להלכה. ובשולחן 
ערוך הרב (טס מסדוכf‏ תניג פיי ג פ"ד) כתב שיוכל ליפנות 
אפילו ברחוב העיר, ואם יש שם איזו קרן זוית יפנה 
שם. [תכז] משנה ברורה (ס"ק כנ). וכתב שכל זה לפנות, 
אבל להשתין מותר אפילו ביום בפני רבים אם צריך 
לכך שאין לו מקום, ואפילו בפני אשה, משום שיש 
סכנה אם יעמיר עצמו. ואשה לא תעמוד להשתין אפילו 
נגד פניו של תינוק, משום שיש בכך חציפות, אבל 
לצדדים, שאינה משתנת ממש נגד פניו, אין בכך חשש. 
[תכח] שו"ע (עס סי ג ס"ג), ומקורו בסוגייתנו. בית יוסף 
(ד"ס ומסמם). וכתב במשנה ברורה (פק"ס) שאם אינו יכול 
לפנות ילך ד' אמות וישב ויעמוד וישב עד שיפנה או 
יסיח דעתו מדברים אחרים, ולא יפנה בעמידה. 
[תכט] רמב"ם (דעופ פ"ד ס"ל). ומה שכתב שתהיה השינה 
בסוף הלילה קודם שתעלה השמש, כתבו בפרי חדש 


אליבא 
סב: 


ומן השינה 

היום והלילה כ"ד שעות, די לו לאדם 
לישן שלישן שהוא שמונה שעות, ויהיו 
בסוף הלילה כדי שתהיה מתחלת שנתו עד 
שתעלה השמש שמונה שעות, ונמצא 
עומד ממטתו קודם שתעלה השמשף=. 


הנהגות בריאות 

הואיל והיות הגוף בריא ושלם מדרכי 
השם הוא, שהרי אי אפשר שיבין או ידע 
דבר מידיעת הבורא והוא חולה, לפיכך 
צריך להרחיק אדם עצמו מדברים 
המאבדין את הגוף, ולהנהיג עצמו בדברים 
המברין והמחלימים. ואלו הן, לעולם לא 
יאכל אדם אלא כשהוא רעב, ולא ישתה 
אלא כשהוא צמא, ואל ישהא נקביו אפילו 
רגע אחד, אלא כל זמן שצריך להשתין או 
להסך את רגליו יעמוד מידל. 


מכירת פירות חכירו לצורך ריוח 

אף על פי שאסור לגזול אפילו על מנת 
לשלם דבר יפה ממנו, יש מי שאומר 
שמותר להחליף דבר של חבירו העומד 
לסחורה בדבר אחר או למכרו בממון, 
במקום | שהדבר ברור שזכות היא 
לבעליםחלו. 


הסתכלות בנשים 

צריך אדם להתרחק מהנשים מאד 
מאדייליו, ואסור להביט ביופיהוי, ואפילו 
להריח בבשמים שעליה אסורולי. ואסור 
להסתכל בנשים שעומדות על הכביסה. 
ואסור להסתכל בבגדי צבעונים של אשה 


ועבודת המלך וקרית מלך (על הרמנ"ס פס) שמקורו בדברי 
שמואל בסוגייתנו ששינה בעמוד השחר מועלת לגוף 
כמו שחישול מועיל לחזק את הברזל. וכיאר בשערי 
דעה (על הרמכ"ס עס) שלפי זה צריך לפרש כוונת הרמב"ם 
והגמרא בסוגייתנו, שצריך לישן בצמצום בעמוד השחר 
קודם שתעלה השמש. ועיי"ש עוד, וראה בפניני הלכה. 
[תל] רמב"ם (פס פ"ד ס"6). וכתבו באור שמח ובעבודת 
המלך ובני בנימין ושערי דעה וקרית מלך (על סרמנ"ס 
עסן, שכן פירש הרמב"ם דברי בר קפרא בסוגייתנו 
שאמר 'עד דכפנת אכול', שלא יאכל אדם אלא כשהוא 
רעב, 'עד דצחית שתי', שלא ישתה אלא כשהוא צמא, 
'עד דרתחא קדרך שפוך', שאל ישהה נקביו אפילו רגע 
אחד. ולא כפירוש רש"י. וכתב בשערי דעה, שדכרי 
הרמב"ם על השהיית נקביו הם באופן שאין בו עדיין 
משום 'בל תשקצו', ועל דרך שכתבו מפרשי הרמ"א 
(פו"ם סי 5נ 5"5) לענין השהיית נקביו בנצרך ללמוד 
ולהתפלל, ואף שלא הגיע למידה זו נכון שיקדים 
לעשות צרכיו. [תלאן שו"ע (מו"ע סי" סט ק"כ). וכמו 
שהביא בפתחי תשובה (פס פק"ג) שדין זה הוא גם בכל 
דבר העומד למכירה ואין הבעלים מקפידים ורוצים 
דווקא בו, שיכול למכרו שלא מדעתם כדי להרויחם. 
וכתב בדרך אמונה (מעטר פ"ג ס"ז ניפור ססלכס ד"ס וכן סקוכע), 
שכן מבואר בדברי בר קפרא בסוגייתנו, תאני דאבוך 
זבין, שהבן מוכר בתאנים של אביו אם היא שעה 
שאפשר להרויח הרבה ממכירתם, ומכאן נלמד שאם 
היו לו פירות וראה חבירו שיירא עוברת באופן שאם 
ימכור עתה פירותיו ויחזור ויקנה אותם אח"כ ירויח 
בזה הרבה, ועשה כן משום זכות למוכר, שודאי ניחא 
ליה ויש לו רשות לעשות כן. [תלבן לפי שנפשו של 
אדם מחמדתן, לכן כתב השו"ע 'מאד מאד', אף על 
פי שאמרו חז"ל (נ"נ קפס.) מיעוט בעריות, מכל מקום 
אם רגיל בחטא זה, קשה לפרוש ממנו יותר משאר 
עבירות. בית שמואל (סי כ סק"6). = [תלג] לדעת רבינו 
יונה הוא אסור מדאורייתא, שנאמר (נעלנל עו ט) יולא 
תתורו אחרי לבככם ואחרי עיניכם', ולדעת הרמב"ם 
הוא אסור רק מדרבנן. ובפנויה לדברי הכל הוא מדברי 
קבלה, וההרהור אסור מדאורייתא אפילו בפנויה. בית 
שמואל |פק"נו. ועיין רמב"ן (פפר המות (פוין פג) אם איסור 


...המומ 


פניני 


שהתחדשו בזמן הגאונים, שהרי לפירוש זה ברש"י כוונת רב נחמן בר יצחק היא שמראה 


הקורא בידו את צורת הטעמים. 


זהירות בדקדוק בטעמי המקרא 
בחיי אדם (₪5 כל ₪ סנ"6) כתב, שכיון שהנקודות והטעמים הכל הוא הלכה למשה מסיני, 
לכן צריך שיהיה הקורא בקי בדקדוק הטעמים, וכל שכן בנקודות. 


ברכות פב. - פב: 


שהוא מכירה, אפילו אינם עליה, שמא 
יבא להרהר בהוי=. פגע אשה בשוק, אסור 
להלך אחריה, אלא רץ ומסלקה לצדדים 
או לאחריו. ולא יעבור בפתח אשה זונה, 
אפילו ברחוק ארבע אמותחלי. והמסתכל 
אפילו באצבע קטנה של אשה, ונתכוין 
ליהנות ממנה, כאילו נסתכל בבית התורף 
שלה. ואסור לראות שערה. והמתכוין 
לאחד מאלו הדברים, מכין אותו מכת 
מרדות. ואלו הדברים אסורים גם בחייבי 
לאויןחלי. 


מדורה ובית הכפא שבמקדש 

היהד לבית: השבילהי. מלשכת בית 
הטבילה שבצפון מערב של בית המוקד, 
היה הולך במסיבה ההולכת תחת המקדש 
כולו והנרות דולקות מכאן ומכאן עד 
שמגיע לבית הטבילה, ומדורה היתה שם, 
ובית הכסא של כבוד וזהו כבודו, מצאו 
נעול בידוע שיש שם אדמחלי. 


שני אנשים בבית הכפא 
ראה לעיל (ע"6). 


דיבור בבית הכפא 


לא ידבר בבית | הכסא, משום 
צניעותו=. ואם הוא לצורך גדול אפשר 
שמותר לדבר כל זמן שאין נפנה עדיין, 
אבל בעת שנפנה אסור אף לצורך גדול. 
אם אי אפשר לסגור הדלת ואיש אחר 
רוצה להכנס, ינחרו זה לזה ולא ידברן=. 


עמוד החוזר 
אם יפסיק בעמוד ראשון, בין בגדולים 
בין בקטנים, יבוא לידי חלאים שיש בהן 


קריצת עין הוא מדאורייתא. ובספר חדשים גם ישנים 
(פטיף, ד"ס ולו פורם) העיר, שבסוגייתנו אמר אביי לרבנן 
שלא יסתכלו בצידי הדרך העולה למחוזא שמא יושבות 
שם נשים ואין דרך ארץ להסתכל בהן, ומשמע שאין 
איסור בדבר אלא מניעת דרך ארץ בלבד. ותירץ שהם 
בודאי לא הסתכלו על הנשים בהסתכלות לענין ערוה, 
ומכל מקום הזהירם אביי שאין דרך ארץ להסתכל 
לצדדים מפני הרואים, שיטעו לומר שהם מסתכלים 
בנשים. [תלד] רמב"ם (סיסוכי ניס פכ"6 ס'נ), שו"ע (ססע"ז 
סי" כb‏ ס"פ). [תלה]) רמב"ם (קס פכ"6 הכ"b),‏ שו"ע (פס). 
[תלו] שו"ע (עס). ואם הוא חשוד על אשה פרטית שהיא 
ערוה לו, מתרים בו שלא יעבור על פתח ביתה, ואם 
יעבור ילקו אותו. חלקת מחוקק (סק"6) ובית שמואל 
(סק"נ). [תלזן רמב"ם (פס פכ"6 ס":כ-ג), | שו"ע (פס). 
ובהלכות תשובה (פ"ד ה"ד) מנה הרמב"ם חמשה דברים 
שהעושה אותן אין חזקתו לשוב מהן, ואחד מהם הוא 
המסתכל בעריות, שמעלה על דעתו שאין בכך כלום, 
והוא אינו יודע שראיית העינים עון גדול שהיא גורמת 
לגופן של עריות, שנאמר "ולא תתורו אחרי לבבכם 
ואחרי עיניכם'. | [תלח] רמב"ם (גית סנסילס פ"ס סי"6). 
[תלט] רמ"א (פו"פ סי ג ס"כ), ומקורו בסוגייתנו. ביאור 
הגר"א (סק"ס). הרמב"ם (לעות פ"ס ה"ו) כתב, שלא ידבר 
כשהוא נפנה אפילו לצורך גדול, וציין בקרית מלך 
לסוגייתנו. ‏ [תמ] משנה ברורה (פק"ד). וכתב בשער 
הציון (סק"י) שמקורו בסוגייתנו. עוד הביא במשנה 
ברורה (פס), שתיקנו חכמים לנשים ההולכות לבית 
הכסא הקבוע לרבים, כגון בית הכסא שבשדה בימיהם, 
או בחצר בית הכנסת במדינות אלו, שיהיו מספרות זו 
עם זו כדי שישמע קולן מבחוץ ולא יכנס איש לשם 
ויתייחד :עמהן. [תמא] רמב"ם (פפלין פ"ד ס"כ), מגן 
אברהם (ק" מג ק"ק פו) ומשנה ברורה (פס פ"ק לו), ערוך 
השולחן (יו"ד פיי קט ס"כ). והיינו שחוזרים לתוך גופו 
מתוך שמשהה נקביו. רש"י (ל"ה סו פנר). וראה יד 
המלך ((נדס, דעות פ"ד ס"0). [תמב] אין הכוונה שצריך 
לעשות בו התראה ממש ושיקבל ההתראה, אלא 
אומרים לו זה שאתה רודף אחריו ישראל הוא, והתורה 
אמרה (נלפפית ע ו) 'שופך דם האדם באדם דמו ישפך', 
ובדיעבד אפילו לא אמרו לו אפילו זה, אפ"ה מצילין 


הלפה 


דהלכתא 


כז 


סכנה גדולה, ולכן יזהר האדם בזה!טו. 


הריגת רודף 

הרודף את חבירו להרגו, והזהירוהןיט, 
והרי הוא רודף אחריו, אפילו היה הרודף 
קטן, הרי כל ישראל מצווים להצילו באבר 
מאברי הרודף, ואם אינם יכולים לכוין ולא 
להצילו אלא אם כן יהרגו לרודף, הרי אלו 
הורגים אותו אף על פי שעדיין לא 
הרגוחטו. 


עשיית צרכיו במקום פתר 
תלמיד חכם יכנס חדר לפנים 
מערה לפנים מן המערה, ונפנהויי. 


מחדר 


מנין ישראל 

אסור למנות ישראל אלא על ידי דבר 
אחר, שנאמר (שפו 6' טו 0 'ויפקדם 
בטלאים'ו=. ואסור אפילו אינו מכוין 


למנות רק להטיל גורל, ואפילו לדבר 
מצוה, אלא מוציאים אצבעותיהם ומונים 
אצבעותיהם!י. 

ונוהגין | למנותם | באמירת הפסוק 
יהושיעה את עמך' וגו' (מסליס כס ט) שיש 
בו עשרה תיבות!פי. 


זמן שחיטת תמיד של שחר 

אימתי זמן שחיטת התמיד, של בקר 
שוחטין אותו קודם שתעלה החמה 
משיאור פני כל מזרחת. 


עשיית בית הכנסת קפנדריא 

היו לבית הכנסת שני פתחים, לא יכנס 
בפתח זה לעשותו דרך לצאת בפתח השני 
לקצר דרכוו""י, שאסור ליכנס בהן אלא 
לדבר מצוהף. 


הנרדף בנפשו של רודף. סמ"ע (מו"ת סי פכס סק"ט. 
[תמג] שו"ע (פו"מ סי פכס ס"6). דנו הפוסקים בנרדף עצמו 
היכול להציל עצמו באחד מאבריו של הרודף אם מותר 
לו להורגו. ברא"ם (נפית (2 ) מבואר שהצלת הנרדף 
עצמו שהיא מדין הבא להרגך השכם להרגו, היא גם 
כשיכול להציל עצמו באחד מאבריו של הרודף. וכן 
כתב ביד המלך ((נד, סכת פכ"ד ס"ו ד"ס ממ זס כסיתי), והוכיח 
כן בכמה ראיות, ואחת מהן מהמבואר בסוגייתנו שהיה 
מותר לדוד להרוג את שאול במערה אף שהיה יכול 
להציל עצמו באחד מאבריו. אך הביא שברש"י (פסדרן 
עד. ד"ס וכו מבואר, שאף הנרדף אסור לו להציל עצמו 
בהריגת הרודף אם יכול להציל עצמו באחד מאבריו, 
וכן דעת החוות יאיר (שו"פ 5" 6), ואכמ"ל. 
[תמד] רמב"ם (לעום פ"ס ס"ו), וכתבו בעבודת המלך וקרית 
מלך שנלמד מהאמור בסוגייתנו בצניעותו של שאול 
שנכנס גדר לפנים מן גדר ומערה לפנים ממערה. 
[תמה] רמב"ם (סמידין ומוספין פ"ד ס"ל). וכתב בהר המוריה 
(על סרמנ"ס פס) שלא הביא הרמב"ם מקור לכך ממה 
שנענש דוד על שמנה את ישראל וכמבואר בסוגייתנו, 
לפי שלא היה במניינו צורך, והיה מקום לומר שלצורך 
מותר, ולכך הביא משאול, ועוד ששאול קודם. ובמעשה 
רוקח (על סגמנ"ס פס) דן, למה לא מנאם דוד 
באצבעותיהם, שבאופן זה מותר וכמו שנפסק ברמב"ם, 
וכתב שהאמת יורה דרכו שכך היתה גזירתו יתברך כדי 
להטעות את דוד, כמו שאמרו בסוגייתנו, הנני מכשילך 
בדבר שאפילו תינוקות של בית רבן יודעין אותו. 
[תמו] מגן אברהם (פי" קט ס"נ), שו"ע הרב (סס קט"ו. 
[תמז] קיצור שו"ע (פי' טו ס"ג). ‏ [תמח] רמב"ם (עס פ"6 
סינ). שהלכה כמתיא בן חרש (פפיד פיינ מ"נ) שצריך שיאיר 
פני כל המזרח ולא די בהאיר מקצת פני המזרח כמו 
שסבר תנא קמא. פירוש המשניות לרמב"ם (תמיד עס). 
עוד כתב הרמב"ם (פס) שפעם אחת דחקה השעה את 
הציבור בבית שני והקריבו תמיד של שחר בארבע שעות 
ביום. [תמט] רמב"ם (פפינס פי"5 ס"מ), שו"ע (6ו"ם סי' קנ 
ס"ס). | [תנ] רמב"ם (פס). בביאור הלכה (ד"ס לק5ר. לרכו) 
כתב, שאם דבר המצוה אינו בתוך בית הכנסת אלא 
שהולך לדבר מצוה במקום אחר, מסתבר שאסור לקצר 
דרכו דרך בית הכנסת, ושלא כפרי מגדים (5"5 פק"י). 


ובמגן אברהם (פ" פנ פק"י) כתב, שש"ץ שאינו בקי בנגינת מגילת אסתר בטעמיה בעל 
פה, ואין שם מי שיודע להקרות לש"ץ, מותר לכתוב הטעמים במגילה, שלא גרע מניקוד. 
ומ"מ אם אין הטעמים במגילה מותר לקרות בלא טעמים. ומבואר שהתירו קריאה מתוך 
מגילה מנוקדת בטעמים, כדי לקיים הקריאה בטעמיה גם במקום שאין מי שבקי בה בעל 
פה. וביאר בזה הפרי מגדים (%"6 פס) שבאופן זה חשוב כדיעבד, וסומכים על שיטת הרשב"א 
בתשובה (ס"? פיי עע, סו"ד ננ"י עס ס"ט) שמגילה שהיא נקודה, אינה נפסלת מחמת הניקוד. ומכל 


כח 


אם היה הדרך עובר קודם שנבנה בית 
הכנסת, מותרתאו. 


לא נכנס לשם קיצור 


אם לא נכנס בו תחלה כדי לקצר דרכו, 
מותר לעשותו דרך\צו. 


נכנס להתפלל 


פשנכנס בו להתפללייאו ללמוד, מותר 
למי שנכנס בפתח זה לצאת בפתח 
אחרו. וש אומרים שמצוה היא לנכנס 
להתפלל לצאת דרך הפתח שכנגדות". 


מורא מקדש בזמן הזה 

אף על פי שהמקדש היום חרב 
בעונותינו, חייב אדם במוראו כמו שהיה 
נוהג בו בבניינו, לא יכנס אלא למקום 


[תנא] שו"ע (טס). וכדברי רבי אבהו בסוגייתנו. וכתב 
בכסף משנה שהרמב"ם השמיטו משום שסובר 
שלכתחילה אין לעשות כן, וכמוכח מדברי רבי אלעזר 
בן שמוע (מגעס ס:). אך במעשה רוקח כתב, שאם היתה 
כן דעת הרמב"ם היה לו לכתוב בפירוש שמותר מן 
הדין אלא שאעפ"כ טוב ליזהר. ועל כן כתב שהרמב"ם 
סובר שאין הלכה כרבי אבהו, וגם בירושלמי לא הביאו 
דבריו, וטעמם, שאין מסתבר להתיר דבר זה, שסוף כל 
סוף הרי עושה קפנדריא לבית הכנסת להדיא. 
[תנב] שו"ע (שס). וכדברי רב נחמן אמר רבה בר אבוה 
בסוגייתנו. וכתב בכסף משנה שהרמב"ם השמיטו משום 
שסובר שלכתחילה אין לעשות כן, וכמוכח מדברי רבי 
אלעזר בן שמוע (מגעס ס). אך במעשה רוקח כתב שאם 
היתה כן דעת הרמב"ם היה לו לכתוב בפירוש שמותר 
מן הדין אלא שאעפ"כ טוב ליזהר. ועל כן כתב 
שהרמב"ם כלל דין זה במה שכתב להלן שגם אס נכנס 
לקרות [ולא רק להתפלל] מותר לעשותו דרך. ובמרכבת 
המשנה (מענמפ, על סכמנ"ס פס) פירש, שהרמב"ם מפרש 
בסוגייתנו לא כפירוש רש"י שהשביל קדם לבית הכנסת 


אליבא 


שמותר להכנס לשם ולא ישב בעזרה ולא 
יקל ראשו כנגד שער המזרח, שנאמר (ויקכ5 
יע 6 'את שבתותי תשמורו ומקדשי תיראוי, 
מה שמירת שבת לעולם אף מורא מקדש 
לעולם, שאע"פ שחרב בקדושתו עומדת=. 


דיני מורא מקדש 
ראה לעיל (ל). 


סג. 


מנעל בבית הכנסת 


מותר לאדם ליכנס לבית הכנסת במקלו 
במנעלו ובאפונדתו ובאבק שעל רגליוויי. 


רקיקה בבית הכנסת 


יכול לרוק בבית הכנסת", ובלבד 
שישפשפנו ברגליוו= או שיהיה שם גמי 


אלא שהתנו מתחילה שלא יתקדש השביל בקדושת בית 
הכנסת, וזה נלמד ממה שכתב הרמב"ם (שס פי"6 הי") 
שמועיל תנאי בקדושת בית הכנסת. (תנגן רמב"ם (טס 
פו"5 ס"י), | שו"ע (פס). וכתב בכסף משנה (פס פי"ס ס"ס) 
שגירסת הרמב"ם כגירסת הרי"ף [במגילה] שמותר 
לעשותו קפנדריא באופן זה ולא שיש מצוה בכך. 
[תנדן במגן אברהם (פק"ז) תמה על השו"ע שהעתיק לשון 
הרמב"ם שמותר לעשותו דרך באופן זה, שהרי הרמב"ם 
כתב כן לפי דרכו שלא התיר לעשותו דרך כשנכנס שלא 
לשם קיצור דרכו, אבל השו"ע שפסק שמותר, אם כן 
מה חידוש יש בכך שהנכנס לשם תפילה רשאי לעשותו 
דרך. ובתחילה כתב שכוונת השו"ע שהנכנס להתפלל 
מותר לו לצאת בפתח השני גם אם התכוין מתחילה 
לקצר דרכו. אך כחב שיותר נראה לגרוס בדברי השו"ע 
שיש מצוה ביציאה דרך הפתח השני כשנכנס להתפלל, 
וכדברי הטור, והטעם משום שנאמר (יפוק?? מו ט) 'ובבוא 
עם הארץ לפני ה' במועדים הבא דרך שער צפון 
להשתחות יצא דרך שער נגב' וגו' [כמבואר במגילה 
(כט.)]. והביא במשנה ברורה (פ"ק כ6) בשם הר"ן (פגיס ט: 


ברכות סכב: - פג. 


או תבן וחול= שאם ירוק לתוכו לא יהא 
נראהו=. 

בזמן תפילת שמונה עשרה אין 
לרוקו=. ויהיה זהיר שלא לרוק בפני 
חבירו שימאס בכך!ייי. ויש שהיו נזהרים 
מכל רקיקה בבית הכנסתף. 


עניית 'בשבמל"ו' במקדש 
ראה לעיל ((ה.) בדין נוסח ברכת תענית 
במקדש. 


התנהגות ברבנות במקום שיש רב 


רב היושב בערו ולומד לרבים, יכול 
חכם אחר לבא וללמוד גם כן שם, אפילו 
מקפח קצת פרנסת הראשון, כגון שהקהל 
קבלו הראשון עליהם לרב ונוטל פרס מהם 
על זה, אף על פי כן יכול השני לבא לדור 
שם ולהחזיקי הבננות בכל דבה כמר 


ד"ס מנענין), שבזה מראה שענין בית הכנסת חביב עליו 
ומהלך ע"י זה את כולה. [תנה] רמב"ם (כית הנמילס פ"ז 
סיו). וציין בקרית מלך לדברי רב ביבי אמר רבי יהושע 
בן לוי בסוגייתנו, שכל הרוקק בהר הבית בזמן הזה 
כאילו רוקק בבת עינו [של מקום]. [תנו] רמב"ם (פפעס 
פי" ס"י). וכמסקנת רבא בסוגייתנו. [תגזן רמב"ם (טס), 
שו"ע (פֿו"ם סי 5 סי"ג, סי קנש ס"ז). הרוצה שלא ירוק תדיר 
בבית הכנסת, ילעוס קודם כניסתו שורש מתוק שקורין 
לאקעריץ, ואף בבוקר מותר שאין שייך בזה גאוה וגם 
אין מכניס לגופו. אבל בערב יום כיפור ובערב ט' באב 
אסור, לפי שתישאר המתיקות בפיו, וכשבולע הרוק 
ביום התענית בולע המתיקות. משנה ברורה (פ" 5 פ"ק 
מס). [תנח] בשבת שאסור לשפשף יעמיד המנעל עליו 
עד שיתמעך. משנה ברורה (פי קנ פ"ק כס). [תנט] משנה 
ברורה (ס"ק כו). | [תס] שו"ע (פס). [תסא] כסף משנה (עס) 
בשם רבינו מנוח, וכן מבואר בשו"ע (פו"פ סי 5 ס"ס, 
משנה ברורה (סי' 5 מ"ק מד, סי קנ ס"ק כד). [תסב] משנה 
ברורה (פי' קש שס). | [תסג] משנה ברורה (שס) שכן היה 


דהלכתא 


הראשון, אם הוא גדול וראוי לכך. אבל 
אם בא חכם אכסנאי לעיר, אין לו לקפח 
שכר הרב הדר שם לעשות חופות 
וקידושין וליטול השכר הבא מהם, הואיל 
והוא פרס הרב הדר שם. אבל מותר 
לעשות החופה ולתת השכר לרב הקבוע. 
וכן הותר לו לדון בין שני בעלי דינים 
שבעיר הבאים לפניו לדון, שמא הרב 
שבעיר אין ממוצע להם. אבל אין לו 
להורות איסור והיתר, או לדרוש לנהוג 
שררה, במקום חבירןו=ײ. 


התמנות לדיין בשהדור צריך לו 


'ועצומים כל הרוגיה' (מע% ז ס), זה 
שהגיע להוראה ואינו מורה. והוא שיהיה 
הדור צריך לו, אבל אם ידע שיש שם ראוי 
להוראה, ומונע עצמו מההוראה, הרי זה 
משובחAפו.‏ 


שממדת חסידות הוא שעשה כן, אבל מצד הדין מותר 
כמבואר בסוגייתנו. אך כתב, שלפי המבואר בגמרא 
שהטעם שמותר לרוק בבית הכנסת הוא כיון שגם 
בביתו אין אדם מקפיד על כך, אם כן יש לעיין לאותם 
האנשים העשירים שמקפידים בביתם על הרקיקה, אם 
כן גם בבית הכנסת ובית המדרש יהיה אסור להם לרוק. 
[תסד] רמ"א (יו"ד סי כמה סכ"נ). בסוגייתנו ביארה הגמרא 
שאם שני מורי ההוראה שוים אין לאחד ליטול העטרה 
ולהורות במקום חבירו (על פי כש"י לס נססגיסס ויס). וכתב 
הש"ך (שס מ"ק טו), שאיסור זה הוא בבא כאכסנאי דרך 
עראי וכמבואר ברמ"א שאז אסור לו לקפח חלקו של 
המורה הוראה בעיר. אבל בבא לגור בקביעות מותר, 
וכתב עוד (ק"ק יד) שבאופן זה מותר אפילו אם החכם 
הראשון זקן ממנו. [תסה] רמב"ם (סנסלנין פ"כ ס"פ), שו"ע 
(מו"מ סי' י מ"ג). ועל מה שכתבו שהוא שהדור צריך לו, 
ציין הגר"א בביאורו (פק"נ) לסוגייתנו, וכוונתו לדרשת 
בר קפרא, זלת קבוץ קנה מינה באתר דלית גבר תמן 
הוי גבר, אמר אביי שמע מינה באתר דאית גבר תמן 
לא תהוי גבר, פשיטא וכוי. 


פניני 
מקום לא הקילו אלא במגילה, אבל בספר תורה לא, וכמו שכתב הרשב"א עצמו (פופפות 
פיי כעס) שספר תורה מנוקד בטעמים פסול, וכמו שהובא למעלה. 


סב: 


שינה על הארץ 

בגמרא, תניא בן עזאי אומר, על כל משכב שכב, חוץ מן הקרקע. ופירש בהגהות 
היעב"ץ הטעם שאין נכון לשכב על הקרקע, שמא יצטנן, וכן אמרו (מטץ ע) ששה דברים 
העושה אותן מת מיד, ואחד מהם הישן על גבי קרקע. והקשה ממה ששנינו בפרק קנין 
תורה (פנות פ"ו מ"ל), בין הדברים שהם מדרכה של תורה, 'על הארץ תישן', וכן פסק הרמב"ם 
(פ(מוד מורס פ"ג ס"ו). ותירץ שאין הכוונה במשנה שצריך לישון על גבי קרקע, אלא שלא ישכב 
על גבי מטה כבודה, אך לא יישן ערום וגופו נוגע בקרקע, אלא בכסותו או שיניח כסת 
תחתיו. ועל דרך זה כתב בשו"ת שלמת חיים (פ" עמ) בישוב הקושיא מהמשנה באבות 
על סוגייתנו, שאין הכוונה במשנה באבות לישן על הארץ ממש, אלא על ידי הפסק דבר, 
והכוונה היא שאין לו מיטה כראוי. 


ובמעשה רקח (פמד מונה עס) כתב לבאר את כוונת המשנה, שעל האדם להסיר תאוות 
ותענוגי הזמן מליבו, אבל אם יש לו אינו צריך לסגף עצמו. ובפירוש המשניות [מיוחס 
- לרמכ:ם ואינו לח כתב, שאין הכוונה שיש לאכול פת במלח וכו', אלא הכוונה שאפילו 


אוצר החכמה! 


בשו"ת שלמת חיים (ו"ד פ" תקג), שצריך אדם להתרגל שאפילו אם לא יהיה לו כי אם 
לחם צר לא יבטל עצמו מן התורה, וזהו ששנינו 'כך היא דרכה של תורה פת במלח 
תאכל ומים במשורה תשתה ועל הארץ תישן וחיי צער תחיה ובתורה אתה עמל', אבל 
למעשה אין ראוי לו לדור אלא במקום שימצא בו מזונות ושאר צרכיו בהרחבה, כמו 
שאמרו עילימן ₪) שאין ראוי לתלמיד חכם לדור בעיר שאין בה ירק, והטעם משום שאולי 
לא יוכל לעמוד בנסיון, ולכן אין לו לחפש אחר חיי צער. ועל דרך זה הביא בספר בתורתו 
יהגה (פ"5 פ"ז עמ' קים) בשם בעל הדרך אמונה, שאף על פי שאין נכון לחפש אחר נוחיות 
בלימוד התורה, מכל מקום גם אין לחפש אחר קשיים, אפילו אם נראה לו לפי דעתו 
שקשיים אלו לא יפריעו למהלך לימודו הרגיל. 


והמקובלים הזהירו שלא לשכב על הארץ ממש, וכמו שכתב בספר תקון חצות (פ"ל עי 
קעג) בשם ספר זכות אבות, שדקדקה המשנה לומר 'על הארץ תישן' ולא 'בארץ תישן, 
לומר שלא ישן על הארץ ממש אלא על גבי הפסק, כי הישן על הארץ החיצונים נאחזים 
ונדבקים בו, וכמו שהזהיר האריי ז"ל. 


בשו"ע (ו"פ סי קנ ספ" כתב שנהגו בסעודה המפסקת בערב תשעה באב לשבת על 
הקרקע, וכתב בברכי יוסף (סק"ק, סו"ד נקעני תעונס סק"ק) בשם מהר"ש שער אריה, שצריך להפסיק 
בבגד בינו לקרקע על פי הקבלה, כי אין לישב בקרקע אפילו עם בגדיו, אלא על בגד 
שאינו מיוחד למלבושיו. וכן כתב בבן איש חי (שס פס ושם₪ פֿת ₪) לענין תיקון חצות, 
שקודם שיושב על הקרקע יפרוש מטפחת או בגד אחר קל על הקרקע, בדי שיעור המושב, 
שאין לישב על הקרקע ממש. אך כתב בשערי תשובה מש שנראה מדברי המהרי"ל שלא 
חשש לזה. ובכף החיים (פ"ק ש) כתב, שיתכן שאין הקפידא אלא על קרקע עולם ולא על 
קרקע אבנים, ומהרי"ל היה יושב על קרקע אבנים, אך כתב שבמקום שאפשר נכון להחמיר 


נזהר האריי ז"ל. וכתב בשער הציון (ס"ק עו) שמסתבר 


== ו = == יק 


הלפה 


גם בקרקע אבנים. וכ"כ בשו"ת מחזה אברהם (פ" קנס) שאין להקל גם בקרקע אבנים, שהרי 
בל המחובר לקרקע בקרקע. 


ובספר רוח חיים (פ" פקל סק" כתב, שבארץ ישראל אין חשש בכל זה, כיון שאין רוח 
טומאה שורה באדמתה. 


ללמוד בתחילת הלילה או להשכים קום 
בגמרא אמר שמואל, שינה בעמוד השחר כאסטמא לפרזלא, היינו שהיא מועילה לגוף 
כמו שכיסוי פלדה מועיל לחזק את הברזל. והביא המהרש"א (* דיס פיש) בשם הערוך עין 
פסטמס) בשם רב האי גאון, ששינה של שחרית נעימה מאוד, ולכן כללוה עם הדברים 
שמוציאים את האדם מן העולם, שלא ירגיל אדם את עצמו בכך, אבל בעמוד השחר 
מותר לישן, וכמבואר בסוגייתנו. 


וכן בתב הרמב"ם (עופ פ"ד ס"ד), היום והלילה כ"ד שעות, די לו לאדם לישן שליש מהן 
שהוא שמונה שעות, ויהיו בסוף הלילה, כדי שתהיה מתחילת שנתו עד שתעלה השמש 
שמונה שעות, ונמצא עומד ממיטתו קודם שתעלה השמש. וכתב בפרי חדש על הרמנ"ס טס) 
שמה שכתב שיהיו בסוף הלילה, מקורו בסוגייתנו שהשינה בסוף הלילה מועלת לגוף. וכן 
כתב בעבודת המלך. 


ומהר"ח פאלאג'י בחיים ומלך (על סנמנ"ס עס כתב שדברי הרמב"ם הם חידוש בעיניו, שמי 
לנו גדול כהרמב"ם זיע"א, ואיך לא יחשוש לענין קימת חצות וגודל הלימוד באשמורת 
האחרונה, שעניינו נורא ונשגב מאוד, והזוהר הקדוש מלא וגדוש בחיוב לימוד תורה 
באשמורת, וכמו שליקט בספריו תוכחת חיים (פל 6 וכף החיים (פ" ג ס"פ), ואף שהאמת 
שהרמב"ם שהיה רופא מובהק דבריו הם על פי חכמת הרפואה, אך בכמה דברים הביא 
מהזוהר הקדוש כאשר יראה הרואה. 


ולמעשה נחלקו הפוסקים אם יש לישון בחצי הראשון של הלילה ולהשכים קום בחצות 
וללמוד עד אור הבוקר. במשנה ברורה (פ" 6 פקש) כתב על פי דעת הזוהר הקדוש 
והמקובלים, שעיקר זמן לימוד התורה בלילה הוא מחצות הלילה ואילך עד אחרי אשמורת 
הבוקר. וכן כתב בבן איש חי ש" ואש 6ות 0. ועכ"פ כתב בשו"ע הרב ו" מסלו"ת סי 6 ק"ג) 
שיקום קודם האשמורה השלישית. וביעב"ץ (פיסעו נ6נות פ"ג מי"ד) כתב, שאין שעה רצויה 
בכל היום להבין כל נעלם זולתי עת השחר. 


אולם יש פוסקים החולקים, וסוברים שמוטב שילמד אדם עד חצות הלילה ואח"ב ילך 
לישון, וכן נקט בערוגת הבושם (פו"פ סי 6, והביא ראיה זו מסוגייתנו שטוב לישן בסוף 
הלילה, וכן בתב בדרכי חיים ושלום (פ" עה, וכמו שכתב היעב"ץ בסידורו בית יעקב (פף 
פדר סיס) 'על הרוב זמן שכיבה שלנו אחר חצות הלילה'. ובארצות החיים (פי' 5 ספפיר 6 
סיק 2) מבאר, שגם הנוהגים כן וממשיכים בלימודם בתחילת הלילה, ומעט קודם חצות 
הלילה עושים תיקון חצות, והולכים לישון אח"כ, יש להם את המעלה המבוארת בכתבי 
האריז"ל על העושים תיקון חצות ונשארים ללמוד אחר חצות. ובשבט הלוי (פי"פ, מ" פי 66 
כתב, שבישיבות הקדושות יש להרגיל את הבחורים לילך לישון מוקדם ולהשכים קום. 

ובבן איש חי טפס פופ 6 כתב, שאף על פי שכל הלילה הוא זמן השינה, מכל מקום יותר 
טוב שתהיה השינה בחצי הראשון של הלילה ולא בחצי השני. ויש בזה תועלת הן מצד 
הגשמיות בבריאות הגוף, והן מצד הרוחניות בתיקון הנפש ותיקון העולמות, ורופא אחד 
מובהק כתב, משעה שביעית מן הלילה עד הצהרים, ידמה לימי העליה, ומן הצהרים עד 


בבל הרכיך רעהו 

המנהיג עצמו על פי הרפואה, אם שם 
על לבו שיהיה כל גופו ואבריו שלמים 
בלבד ושיהיו לו בנים עושין מלאכתו 
ועמלין לצורכו אין זו דרך טובה, אלא 
ישים על לבו שיהא גופו שלם וחזק כדי 
שתהיה נפשו ישרה לדעת את ה', שאי 
אפשר שיבין וישתכל בחכמות והוא רעב 
וחולה או אחד מאיבריו כואב, וישים על 
לבו שיהיה לו בן אולי יהיה חכם וגדול 
בישראל, נמצא המהלך בדרך זו כל ימיו 
עובד את ה' תמיד, אפילו בשעה שנושא 
ונותן ואפילו בשעה שבועל, מפני 
שמחשבתו בכל כדי שימצא צרכיו עד 
שיהיה גופו שלם לעבוד את ה', ואפילו 
בשעה שהוא ישן אם ישן לדעת כדי 
שתנוח דעתו עליו וינוח גופו כדי שלא 
יחלה ולא יוכל לעבוד את ה' והוא חולה, 
נמצאת שינה שלו עבודה למקום ברוך 
הוא, ועל ענין זה צוו חכמים ואמרו וכל 
מעשיך יהיו לשם שמים, והוא שאמר 
שלמה בחכמתו (מפײ ג ו 'בכל דרכיך דעהו 
והוא יישר אורחותיך'ףפי. 


עבירה לשמה 

אם יצטרך אדם לעבור על דעת קונו 
לצורך שעה, יכוין לעשות רצון אביו 
שבשמים, אמרו חכמים 'בכל דרכיך דעהוי 
ואפילו לדבר עבירה. ואף אם אין באותה 
עבירה נדנוח=וה, לא מפני כן ישכח 


[חסון רמב"ם (דעופ פ"ג ס"ג), וכעין זה בשו"ע (פֿו"מ פיי כ 
ס"פ). וכתבו בבני בנימין ועבודת המלך ושערי דעה (ענ 
סלמנ"ס פס) שכן ביאור דברי בר קפרא בסוגייתנו שזו 
פרשה קטנה שכל גופי תורה תלויים בה. [תסז] ברכי 
יוסף (6ו"ק פס סק"ג), וכדברי רבא בסוגייתנו. וכתב בשערי 
דעה (על סלמנ"ס פס), שמה שאמר רבא בסוגייתנו שהוא 
אפילו לדבר עבירה, מבואר כיוצא בזה במדרש לקח 
טוב יפכו פ"כ סי"ד) [אינו מדרש תנאים אלא לאחד 
הראשונים], וכל מעשיך יהיו לשם שמים, שהרי פנחס 
הרג את זמרי ונכרת לו ברית עולם, שנאמר (נמלנר כס 
₪ לכן אמור הנני נותן לו את בריתי שלום', תמר 
ישבה בפתח עינים יצא הימנה מלכים וגביאים, רחל 
לקחה את התרפים יצא ממנה בנימין הצדיק, לפיכך 
ראוי לו לאדם להתבונן שיעשה כל מעשיו לשם שמים 
שהוא בוראו שאינו מקפח שכר כל בריה, כל שכן 
לעבדיו העובדים אותו בכל לבם. והמה ממש דברי 
רבא. [תסה] רמב"ם (שיסוכי ני6ס פכ"נ סט'ו), שו"ע (פסע" 
יי כנ סט"ז). והביא בחלקת מחוקק (ס"ק ים) מה שאמרו 
על כך בסוגייתנו, שאלמלא לא מינה פוטיפר ליוסף 
בתוך ביתו לא בא לאותו מעשה. ולענין מינוי משרתים 
בתוך ביתו כשאינם אפוטרופסין לכל נכסיו, ראה ברכי 
יוסף (יו"ד סי" רפז סק"ו). [תסט] רמב"ם (עס פכ"כ סכ"ס), 
שו"ע (פס סי" כס ס"6). וציינו בביאור הגר"א (פק"ס) 
ובקרית מלך (על סלמנ"ס עס) לדברי רבי בסוגייתנו, שכל 


אליבא 


עושהו, אלא יהרהר איזה ענין שיהיה לשם 
שמים בעת ההיא, ואפילו בדרך רחוקה!פי. 


מינוי אפוטרופוםס בביתו 
לא ימנה אדם אפוטרופוס על ביתו, 
שלא ינהיג אשתו לדבר עבירהפי. 


הרחקה משכרות 


ינהג להתרחק מן השכרות, שהרחקה זו 
גורמת לטהרה גדולה ומצילתו מן 
העריות חטי. 


המרפה עצמו על דכרי תורה 

אין דברי תורה מתקיימין במי שמרפה 
עצמו עליהן, ולא באלו שלומדין מתוך 
עידון ומתוך אכילה ושתיה, אלא במי 
שממית מו עליהן ומצער גופו תמיד 


ולא יתן שינה לעיניו ולעפעפיו תנומהו=. 
וכן אמר שלמה בחכמתו (של כד 6 
'התרפית ביום צרה צר כחכה'\יו. 

וראה עוד להלן (עינ) בענין ממית עצמו 
על דברי תורה. 


מקום עיבור שנה 


אין מעברין את השנה אלא בארץ 
יהודה שהשכינה בתוכה, שנאמר (לנרס יג 
ה) 'לשכנו תדרשוי==, ואם עיברוה בגליל 
מעוברתתט. 

ואין מחשבים וקובעים חדשים ומעברים 
שנים אלא בארץ ישראל, שנאמר (קעיס ג 
0. כי מציון' תצא'" תורה הבר הי 


הרואה סוטה בקלקולה ייר עצמו מן היין. 
[תע] רמב"ם (פנעוד תורה פ"ג סי"כ), שו"ע (יו"ד סי רמו סכ"פ). 
[תעא] רמב"ם (טס). וכתבו בעבודת המלך ומעשה רב 
וציוני מהר"נ (על סרמנ"ס סס) שמקורו בדברי רבי טבי 
בשם רבי יאשיה בסוגייתנו, כל המרפה עצמו מדברי 
תורה אין בו כח לעמוד ביום צרה, שנאמר 'התרפית 
ביום צרה צר כחכה'. [תעב] מדברי הרמב"ם (קלוע 
ססודם פ"ד הי"נ) משמע שבכל ארץ יהודה יכולים לעבר 
את השנה. דרך אמונה (ק! סקט ס"ק פו), וכן דעת 
הרמ"ה והר"ן והמאירי (סנסלרין י:), אך דעת רש"י (פס 
ל"ס פנו) | שרק בירושלים מעברים, וכ"כ המפרש 
לרמביים. [תעג] רמב"ם (קלוע ססודע פ"ד סי"כ). 
[תעד] רמב"ם (פס פ"6 ס"ק). בפרק ד' הביא הרמב"ם 
הפסוק 'לשכנו תדרשו', אותו הביא רש"י בסוגייתנו 
(ד"ס מענר סניס), ובפרק א' הביא הפסוק 'כי מציון תצא 
תורה' שהובא בגמרא בסוגייתנו, וראה מה שכתב בזה 
בדברי ירמיהו (פ"6 פס), ובמה שנתבאר בזה בילקוט 
ביאורים. [תעה] רמב"ם (פמוד מוכה פ"ו סי"ל), שו"ע (יו"ל 
סי םגד סמ"ג). וכתב בכסף משנה שמקורו בסוגייתנו 
שביקשו לנדות את רבי חנינא אחי רבי יהושע על כך. 
[תעו] ש"ך (ס"ק עט). [תעז] כתב הש"ך (יו"ד פיי רמנ פ"ק 
נ) שבאופן שעדיין לא חלה הוראתו, דהיינו ששניהם 
בבית המדרש יכול להתיר. עוד כתב (פ"ק נד) שאפילו 
אם החכם עבר והתיר, אינו מותר. עוד הביא הש"ך 


ברכות פג. - פג: 


מירושלם'. ואם היה אדם גדול בחכמה 
ונסמך בארץ ישראל ויצא לחוצה לארץ 
ולא הניח בארץ ישראל כמותו הרי זה 
מחשב וקובע חדשים ומעבר שנים בחוצה 
לארץ, ואם נודע לו שנעשה בארץ ישראל 
אדם גדול כמותו ואין צריך לומר גדול 
ממנו הרי זה אסור לקבוע ולעבר בחוצה 
לארץ, ואם עבר וקבע ועיבר לא עשה 
כלוםחעיו. 


נידוי המחשב חדשים בחוץ לארץ 

על עשרים וארבעה דברים מנדין את 
האדם, ואחד מהם הוא המחשב שנים 
וקובע חדשים בחוצה לארץ\יי. ודוקא 
כשמחשב וקובע כדרך שהיו רגילים 
לקבוע בארץ ישראל בזמן שהיה בית 
המקדש קיים, אבל לחשב בתקופות 
ומזלות כמו שנהגו בזמנינו אין איסור, 
ואדרבה מצוה היאוצי. 


סג: 


חכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר 

חכם שאסר, אין חבירו רשאי להתיר 
משקול הדעתו"", אבל אם יש לו קבלה 
שאין הדין כן, או שטעה בדבר משנה, 
יוכל להתיר==. ויש אומרים שאפילו אם 
יש לו קבלה שאין הדין כן, אין יכול 
להתירוחטז. 

ואפילו אם טעה בשקול הדעת, יכול 
לישא וליתן עם המורה עד שיחזור בןו=. 


(פ"ק נ) מחלוקת ראשונים אם יכול להורות באופן 
שהוא גדול מהחכם שהורה בחכמה ובמנין. 
[תעח] רמ"א (יו"ד סי" רמנ ס("). [תעט] ש"ך (ס"ק 0). 
ועיין שם שהביא ראיות רבות לכך. בפתחי תשובה (ס"ק 
יס) הביא מתשובות משכנות יעקב (יו"ד סי ק6) שהסיק 
שרברי הרמ"א נכונים, אמנם גם דברי הרמ"א הם רק 
באופן שאם ישמע החכם הראשון קבלתו ברור שיודה 
לו, אבל אם גם אחרי שישמע ישאר בדעתו, אין 
להתיר. [תפ] רמ"א (Eס).‏ וכתב הש"ך (פ"ק נפ), נראה 
דווקא טעה בשיקול הדעת, היינו שנחלקו שני תנאים 
או אמוראים או פוסקים, ופסק האוסר כאחד מהם, 
והעולם נוהג כדעת החולק, אבל אם אינו יכול להתברר 
שטעה בשיקול הדעת, אף על פי שהוא נושא ונותן 
עם המורה עד שהוא חוזר, אינו יכול להתיר, משום 
ששויא | אנפשיה חתיכה | דאיסורא, וכדלהלן. 
[תפא] כלומר שאסור לשני אפילו להחמיר, וחלה הוראת 
הראשון לקולא היינו שנעשה מעשה להקל, כגון 
שאכלו מהמאכל או ערבו אותו בדבר היתר, אבל קבלת 
ההוראה לבד אינה חשובה שההוראה חלה. ט"ז (ס"ק 
יס). ובש"ך (פ"ק ע) הביא שיטות ראשונים שחלקו וסברו 
שסיבת הדבר שאסור לשני להורות אינו משום כבודו 
של חכם, אלא משום שויא אנפשיה חתיכה דאיסורא, 
ולפי זה מותר לשני להחמיר. ובביאור הגר"א (ס"ק עו) 
כתב, שבסוגייתנו מפורש שמותר לשאול לחכם שני 


דהלכתא 


כט 


ולכן אין איסור לשואל לשאול לשני, 
ובלבד שיודיע אותו שכבר הורה הראשון 
לאסור. ואפילו אם התיר הראשון וכבר 
חלה הוראתו, אין לשני לאסור מכח שקול 
הדעת!"י. וכל זה באותה הוראה עצמה, 
אבל במעשה אחר, פשיטא שיכול להורות 
מה שנראה אליות=. 


לימוד תורה בחבורה 

אף שגם הלומד ביחידי מקיים מצות 
עשה של תלמוד תורה, מכל מקום מצוה 
לפתתולה להדר כל ימה שיכול ללמוד 
בחבורה, וכן המנהג בכל קהלות ישראל 
שקובעים ללמוד בחבורה אחר התפלה 
בבית הכנסת ואומרים קדיש דרבנן*. ועל 
כן כשיש בית המדרש בעיר אין ללמוד 
יחידי, אפילו בבית הכנסת, אלא בבית 
המדרש בחבורה, שנאמר רפט ג ) 'חרב 
על הבדים ונואלו', חרב על שונאיהם של 
ישראל שיושבים בד בבד ועוסקים בתורה, 
ולא עוד אלא שמטפשין שנאמר 'ונואלו', 
שאין התורה נקנית אלא בחבורהחח. 


ממית עצמו על דברי תורה 

אין דברי תורה מתקיימין במי שמרפה 
עצמו עליהן, ולא באלו שלומדין מתוך 
עידון ומתוך אכילה ושתיה, אלא במי 
שממית עצמו עליהן ומצער גופו תמיד 
ולא יתן שינה לעיניו ולעפעפיו תנומהות=. 
אמרו חכמים דרך רמז, 'זאת התורה אדם 


להחמיר, וכוונתו למה שאמרו שבשלמא הוא מטהר 
והם מטמאים אין איסור בדבר משום שהוא לחומרא, 
ורק על שטימא רבי חנינא והם טיהרו הקשו שהרי חכם 
שטמא אין חבירו רשאי לטהר. וכתב הרדב"ז (פ"5 סי 
טסג, סו"ד כפתסי פונס סק"כ) שאוסרים אפילו בעל כרחו של 
החכם המתיר, שאין עצה ואין חכמה ואין תבונה נגד 
ו', ואם הרוב אסרו בשיקול הדעת, אפילו לחכם המתיר 
אסור לסמוך על שיקול דעתו. [תפב] רמ"א (טס). וכתב 
הש"ך (פק"ס) אם החכם הראשון אסר מחמת חומר או 
גדר וסייג, אינו יכול להתיר אפילו במעשה אחר. 
ובפתחי תשובה (פ"ק 6) כתב בשם שו"ת שיבת ציון (פי' 
כס) שמה שבמעשה אחר יכול להורות, היינו רק אם 
נשאל החכם השני עליו אז רשאי לפסוק מה שנראה לו 
במעשה אחר, אבל להיות קופץ מאליו להתיר מה 
שאסר חכם אחר לא שמענו. [תפג] ביאור הלכה (סיי 
קנס ד"ס ױקע). ועל ידי זה יש כבוד שמים יותר, וכן אמרו 
חז"ל בכמה מקומות 'ברב עם הדרת מלך' (מעלי יד כפ), 
וכן אמרו בסוגייתנו על הפסוק (לנרס מ ע) 'הסכת ושמע 
ישראל' וגו', עשו כתות כתות ועסקו בתורה. 
[תפד] שו"ע הרב (פלמוד קורס פ"ל ס"). [תפה] רמב"ם (פלמוד 
תולס פ"ג סי"כ), | שו"ע (יו"ד ס" רמו סכ"6). דהיינו שעוסק 
בפלפול ומשא ומתן של תורה, מה שאין כן באותם 
שלומדים דברי תורה מתוך עונג ואינם יגעים בה אין 
התורה מתקיימת אצלם. ט"ז (פו"ת סי מו סק"פ). 


פניני 


הערב, ידמה לימי העמידה, ומן הערב עד סוף שעה ששית מן הלילה ידמה לימי הירידה, 
על כן הנעור בתחילת הלילה שהוא חצי הראשון, וישן בחצי השני, דומה למי שעוסק 
בימי הירידה, ונח בימי העליה. והביא מספר רוח חיים פע פ"ו 5: ד"ס טזע) שכתב, נודע 
ע"פ הנסיון שכל האנשים שהאריכו חייהם היו מהמשכימים בבוקר, וכתב בשם החכם 
וועזלי מחוקק ארץ ענגלאנד, שערך את האזהרה הזאת לחק ולא יעבור להשכים בבוקר, 
ויזקן עד פ"ח שנה, הוא היה אומר, קדימת השכיבה בערב והשכמת היקיצה בבוקר, 
מסבבים לאדם בריאות חכמה ועוז. וגם הנשים העוסקות תמיד במלאכה, איזה שעות 
בלילה, טוב שירגילו עצמן לישון בתחילת הלילה, ויקומו באשמורת למלאכתם, וכן כתוב 
(פטני ₪ עו) 'ותקם בעוד לילה ותתן טרף לביתהי. 


פג: 


חיוב הלימוד בחברותא 

בגמרא דרש רבי יהודה, מהו שנאמר (לנמס מ ע) 'הסכת ושמע ישראל היום הזה נהיית 
לעם', 'הסכת', עשו כתות כתות ועסקו בתורה, לפי שאין התורה נקנית אלא בחבורה. 
כדרבי יוסי ברבי חנינא, דאמר רבי יוסי ברבי חנינא, חרב על שונאיהם של תלמידי חכמים 
שיושבים בד בבד ועוסקים בתורה, ולא עוד אלא שמטפשים, ולא עוד אלא שחוטאים. 

ובתב מהרש"א (פ מטת י. ד"ס כל וסט), שמדרך למוד תורתנו שמתוך עומק העניינים לא 
יבוא האדם על בוריה של תורה ועל אמתתה רק ע"י פלפול וחידוד עם חברים, מה שאין 
כן בדתי הנכרים שכל אחד עושה לו דת לעצמו כפי רצונו ודעתו ואין צריך לחברים. 
וזהו שאמרו בסוגייתנו שאין התורה נקנית אלא בחבורה, ולזה אמר מי שעוסק בתורה 
בד בבד ביחידות, הנה הוא עוסק בה כנכרי העוסק בה שלמודו ביחידות, ואמרו (פסדין 
ט) שנכרי העוסק בתורה חייב מיתה בסייף, ולכן זה העוסק בתורה כמדת הנכרים, 
ביחידות, ראוי לעונש מיתת חרב וסייף. ואמר ולא עוד אלא שמטפשין, כי הטעות מצויה 


הוחא = 


2 


הלכה 


בלימוד יחידי, משא"כ בלימוד של רבים, שאם יטעה אחד מהם יש שני להודיע לו טעותו. 
ואמר ולא עוד אלא שחוטאין כו', שכיון שהטעות מצויה ביחיד, יבוא לחטוא ולהתיר 
האיסור ולטהר הטמא. 


וכתב בבד קודש (פעדס עמ' ככט), שלפי זה נמצא שהלימוד בחבורה הוא מעיקר חיוב 
מצות תלמוד תורה, ומי שלומד שלא בחברותא אינו מקיים מצות תלמוד תורה כהלכתה, 
כיון שהלימוד בחברותא מועיל לברור האמת, ומצות תלמוד תורה תכליתה הוא בירור 
האמת, ומי שמוותר על אמצעי לבירור האמת, הרי זה לאות שאינו מקבל על עצמו 
לעשות כל הנצרך לבירור האמת, ולכן חסר לו בקיום מצות תלמוד תורה, וזהו שאמרו 
עליו בסוגייתנו שהוא חוטא ונענש וכו'. ולפי זה כתב, שהיינו דווקא במי שיכול ללמוד 
בחברותא ואינו עושה כן, שאז הרי הוא לאות שאינו מקבל על עצמו לעשות כל הנצרך 
לבירור האמת, אך מי שנמצא לבדו ואינו יכול ללמוד בחבורה, ועמל בכל כוחו לבירור 
האמת, זוכה לסייעתא דשמיא להבין התורה כראוי, וכבר היה כן לעולמים בגדולי תורה 
שעמלו בתורה לבדם מסיבות שונות, וזכו למעלות התורה. 


ובשו"ת בנין שלמה (פ"נ פע" פיי ל) האריך לבאר ג' העניינים המבוארים בסוגייתנו, שהם 
כנגד ג' חלקי הלימוד שצריכים בהם את התועלת הבאה על ידי לימוד בחברותא, בידיעת 
הדינים לפי פשוטם, בהבנת טעמי הדינים, ובהוראה למעשה, ובכולם יש תועלת במה 
שלומדים בחברותא. וכתב שבזמנינו לימוד התורה לפי הפשט נעשה ב"ה בחברותא 
בקביעות של שיעורים לרבים, ולימוד טעמי התורה אף הוא נעשה בחבורה במה שכל 
אחד מעיין בספרים הנדפסים ובטעמי ההלכות המבוארים בהם, אך לענין ההוראה למעשה 
כתב שטוב לעשות קובץ שייצא לאור מעת לעת, ובו כל השאלות המעשיות שנשאלים 
בהם מורי הוראה, ובו יכתבו מורי הוראה את דעתם, כדי שכשתבוא שאלה למעשה לפני 
הרב יידע כבר את אשר נתלבן בקובץ זה בחבורה של כמה וכמה רבנים, וכך תהיה 
הוראתו הוראה שנתבררה ברבים ולא ביחידי. 


ל 


כי ימות באהל' (מדנל יט יד), אין התורה 
מתקיימת אלא במי שממית עצמו באהלי 
החכמיםלי. 

וראה עוד לעיל (ע") בענין המתרפה על 
הבהל תורה: 


בקיאות ואחר כך עיון 

חייב לשלש את זמן למידתו, שליש 
בתורה שבכתב, ושליש בתורה שבעל פה, 
ושליש יבין וישכיל אחרית דבר מראשיתו 
ויוציא דבר מדבר וידמה דבר לדבר ויבין 
במדות שהתורה נדרשת בהן עד שידע 
היאך הוא עיקר המדות והיאך יוציא 
האסור והמותר וכיוצא בהן מדברים שלמד 
מפי השמועה, וענין זה הוא הנקרא 
גמראחי. 

כיצד, היה בעל אומנות והיה עוסק 
במלאכתו שלש שעות ביום ובתורה תשע, 
אותן התשע קורא בשלש מהן בתורה 
שבכתב ובשלש בתורה שבעל פה ובשלש 
אחרות מתבונן בדעתו להבין דבר מדבר. 
ודברי ‏ קבלה בכלל תורה שבכתב: חן 
ופירושן בכלל תורה שבעל פה, והענינים 
הנקראים פרדס בכלל הגמרא הן. 

במה דברים אמורים בתחלת תלמודו 
של אדם, אבל כשיגדיל בחכמה ולא יהא 


[תפו] רמב"ם (סס). [תפז] רמב"ם (שס פ"פ סי"6), שו"ע 
(פס סי" כמו ס"ל). | [תפח] רמב"ם (שס פ"6 סי"נ), שו"ע (סס). 
והקדמת לימוד הבקיאות לעיון בגמרא ברוחב דעתו 
ושכלו, מבואר בסוגייתנו, 'הסכת ושמע ישראל' הס 
ואחר כך כתת, כדרבא דאמר רבא לעולם ילמוד אדם 
תורה ואחר כך יהגה. [תפט] רמב"ם (דעות פ"ו ס"נ). ועל 
מה שכתב לאכול ולשתות עם תלמיד חכם, ציין בקרית 
מלך למבואר בסוגייתנו במעלת המארח תלמיד חכם 
לביתו, וכן ציינו הוא ועבודת המלך ושערי דעה 


אליבא 


צריך לא ללמוד תורה שבכתב ולא לעסוק 
תמיד בתורה שבעל פה, יקרא בעתים 
מזומנים תורה שבכתב ודברי השמועה כדי 
שלא ישכח דבר מדברי דיני תורה, ויפנה 
כל ימיו לגמרא בלבד לפי רוחב שיש 
בלבו ויישוב דעתו=. 


דרך לימוד תורה מרנו 
ראה לעיל (סנ). 


דבקות בתלמיד חכם 

מצות עשה להדבק בחכמים ותלמידיהם 
כדי ללמוד ממעשיהם, כענין שנאמר (דנכיס 
יס בו תדבק', וכי אפשר לאדם להדבק 
בשכינה, אלא כך אמרו חכמים בפירוש 
מצוה זו הדבק בחכמים ותלמידיהם. 
לפיכך צריך אדם להשתדל שישא בת 
תלמיד חכם ושיא בתו לתלמיד חכם 
ולאכול ולשתות עם תלמידי חכמים 
ולעשות פרקמטיא לתלמיד חכם ולהתחבר 
להן בכל מיני חבור, שנאמר (עס ל כ 
יולדבקה בו', וכן צוו חכמים ואמרו והוי 
מתאבק בעפר רגליהם ושותה בצמא את 
דבריהםפטי. 


מהנה תלמיד חכם מנכסיו 
מעלה גדולה היא למתפרנס ממעשה 


(פס סי רמו מכ"פ). ועל מה שכתב שמקילים לתת הספקות 
לתלמידי חכמים, ציין בביאור הגר"א (פ"ק פד) לסוגייתנו 
שדיברו במעלת המהנה תלמיד חכם מנכסין. 
[תצא] מגן אברהם (ס" קט סק"כ), והיינו שמשתדל בכל 
כוחו להצליח מיד ואינו ממתין לשעה הכשרה לכך. 
רש"י (עיכונין יג: ד"ס סדוסק). | [תצב] רמב"ם (מפנופ עניס פ"מ 
סי"ם), | שו"ע (שס סי כנ מ"ט). [תצג] ביאור הגר"א (פס 
פ"ק ים) מהירושלמי (סומות פ"ג ס"ס). וכתב בדרך אמונה 
(פיון ססכס ס"ק פכס) שכן מבואר גס בסוגייתנו שסיני 


ברכות סג - סד. 


ידיו, וכל המשים על לבו לעסוק בתורה 
ולא לעשות מלאכה להתפרנס מן הצדקה, 
הרי זה מחלל השם ומבזה התורה. ומכל 
מקום יש מקילים לחכם ולתלמידיו לקבל 
הספקות מן הנותנים כדי להחזיק ידי 
לומדי תורה, שעל ידי זה יכולים לעסוק 
בתורה בריוח. אך מי שאפשר לו להתפרנס 
היטב ממעשה ידיו ולעסוק בתורה, מדת 
חסידות הוא ומתת אלהים היא, אך אין 
זה מדת כל אדם, שא"א לכל אדם לעסוק 
בתורה ולהחכים בה ולהתפרנס בעצמןוו=. 


סד. 


דוחק את השעה 

כל הדוחק את השעה שעה דוחקתו, 
וכל הנהחה מפפני השצה שעה נהחה 
מפניךתציז. 


סדרי קדימה בתלמידי חכמים 

כל הגדול בחכמה קודם את חבירו 
להתפרנס מן הצדקה במזון וכסות ובפדיון 
שבוייםו=ט. ולכן הסדרן קודם לפלפלן, 
דהיינו הבקי קודם לחריףואי. ואם אחד 
מפולפל ביותר עד שמתוך פלפולו מקשה 
כל כך עד שאין כח בנשאלים לתרץ, ואחד 


ועוקר הרים. אך כתב בציון ההלכה (פ"ק פס) שאפשר 
שקדימתו של השני היא רק לענין למנותו ראש ישיבה, 
שזהו נידון סוגייתנו, ולא לפרנסת עניים ופדיון שבויים. 
[תצה] רמ"א (סס סי" קעט ס"נ). וכן מבואר בסוגייתנו 
שמטעם זה לא קיבל רב יוסף את ראשות הישיבה לפני 
רבה. אך ראה ברמב"ם (ענולס ורס פי"ל ה"מ-ט). [תצו] מגן 
אברהם (ס" קט פק"נו. = [תצז] מגן אברהם (סיי קי פק"ט), 
משנה ברורה (פ"ק ז). בדרכי משה (יו"ד קי' פג פופ 66 הביא 
סוגייתנו שאין לומר לחי לך בשלום', והביא מה 


דהלכתא 


מפולפל כראוי ושונה משנתו במתון 
ומעלה אותו על דעת פסק, השני קודםנ=ײ. 


שאלה בכוכבים 
במה שאדם יודע שהוא כנגד המזל, לא 
יעשה ולא יסמוך על הנס, אלא שאין 


לחקור אחר זה משום 'תמים תהיה' (לנליס 
ים לו 


סעודת תלמיד חכם 
כל הנהנה מסעודה שתלמיד חכם שרוי 
בתוכה, כאילו נהנה מזיו השכינהוצי. 
וראה עוד לעיל (סג:) בענין דבקות 
בתלמיד חכם. 


ל לשלום' לחי 
אל יאמר אדם לחבירו 'לך בשלום' אלא 
'לך לשלוםיו=י. 


'לך בשלום' למת 


המלוים את המת אומרים לו לך 
בשלום', שנאמר טיפ טו עו) 'ואתה תבוא 
אל אבותיך בשלום'יחח. 


יציאה מבית הכנסת לבית המדרש 
אחר שיצא מבית הכנסת ילך לבית 
המדרשחטו, 


אבל למי שאינו מקפיד אין הדבר מזיק כלום. 
[תצח] רמב"ם (5:( פ"ד ס"ל), מגן אברהם ומשנה ברורה 
(עס). וציין בכסף משנה מקורו מסוגייתנו. [תצטן שו"ע 
(פֿו"ם סי" קנס ס"5). | שהיוצא מבית הכנסת ונכנס לבית 
המדרש ועוסק בתורה זוכה ומקבל פני השכינה, 
וכמבואר בסוגייתנו. משנה ברורה (סק"פ). ובזמנם היה 
הבית הכנסת מיוחד לתפלה ובית המדרש מיוחד לתורה 
לחוד, והיה דרכם להתפלל בבית הכנסת, ואף בזמנינו 
שמתפללים בבתי מדרשות מכל מקום שייך ג"כ דבר 


ועוקר הרים סיני עדיף. [תצד] דרך אמונה (קס פ"ק קכנ) 
על פי פירוש המאירי (סוכיות יד. ד"ס סכי) בשאלת סיני 


למבואר להלן (סל.) שכל הנהנה מסעודה שתלמיד חכם 
שרוי בתוכה כאלו נהנה מזיו השכינה. (תצן רמ"א 


פניני 


אופנים שמוטב ללמוד לבד 

כתב היעב"ץ (נסקדמפ ספילור, סוס כית 6 פווק ג ות ו) לענין תלמידי חכמים שאינם רוצים לעלות 
לארץ ישראל כיון שטוענים שבחו"ל יש להם חברותא ללמוד עמו, ובארץ ישראל יצטרכו 
ללמוד לבדם, שדברי סוגייתנו שהלומד לבדו אינו מגיע לבירור האמת לא נאמרו אלא 
בחוץ לארץ, אבל בארץ ישראל יכולים גם ללמוד לבד ולהגיע לבירור האמת, כיון שאוירה 
של ארץ ישראל מחכים (": קנפ:). 

ובספר חסידים (פ" פפק) כתב, שיש אדם מצליח בלימודו כשהוא עוסק לבדו יותר ממה 
שהיה מצליח אם היה לו חבר, ועליו נאמר (פפל ס 6 יהיו לך לבדך', ויש מי שמצליח 
יותר כשלומד עם רב וחברותא, אלא שהרב גאה ולא יודה על האמת, או שהרב כעסן 
או שהרב אינו הגון, וכן חבר או רב שצריך לרדותו או לנדותו או לעשות לו בושות, בכל 
אלו האופנים מוטב שילמוד לבדו פן יחניף לרבו או לחבירו, ועל כולם אמרו טס כ 6 'בין 
תבין את אשר לפניךי. 


והפרי מגדים (נסקדעס (פפר גטמקן) כתב, שכיון שהלימוד צריך צלילות הדעת, ובבית מדרש 
שיש בו ציבור גדול ורעש אי אפשר לעיין כראוי, לכן אמרו (לעל פ) שאין לו לקב"ה בעולמו 
אלא ד' אמות של הלכה, והיינו שילמד כל אחד לבדו בד' אמות נפרדות בחדר מיוחד 
וילמד מה שלבו חפץ. 


קיום דברי תורה על ידי שמצער עצמו עליהם 

בגמרא אמר ריש לקיש, מנין שאין דברי תורה מתקיימים אלא במי שממית עצמו 
עליה, שנאמר (נפננר ש 0 'זאת התורה אדם בי ימות באהל', אין דברי תורה מתקיימים 
אלא במי שממית עצמו עליה. וביאר הט"ז ו" פיי מו סק"6) ענין מה שממית עצמו עליה, 
דהיינו שעוסק בפלפול ומשא ומתן של תורה, כמו שפירשו הפסוק (ױקנ מ ג) 'אם בחוקתי 
תלכו', שתהיו עמלים בתורה, ואותם שלומדים דברי תורה מתוך עונג ואינם יגעים בה 
אין התורה מתקיימת אצלם. ובשו"ע הרב (פמוד פורס פ"ד ס"ט) [ושורש הדברים ברמב"ם (פנמול 
מוכס פ"ג סי"כ)] כתב, אין דברי תורה מתקיימים במי שמרפה עצמו עליהם, ולא באלו 
שלומדים מתוך עידון ומתוך אכילה ושתיה, אלא במי שממית עצמו עליהם ומצער גופו 
תמיד, ולא יתן שינה לעיניו ולעפעפיו תנומה, אמרו חכמים דרך רמז, יזאת התורה אדם 
בי ימות באהל', אין התורה מתקיימת שלא תשכח אלא במי שממית עצמו באהלי 
החכמים, וכן אמר שלמה בחכמתו (קסם ג ע) 'אף חכמתי עמדה ליי, חכמה שלמדתי באף 
היא עמדה ונתקיימה לי, ועוד אמר (פפני כ ) 'כי מיץ חלב יוציא חמאה', במי אתה מוצא 
חמאה של תורה במי שמקיא עליה חלב שמצץ משדי אמו [וכמו שאמרו בסוגייתנו]. 

וכתב בשו"ת משנה הלכות (פ" סיי קנל) שדייק ריש לקיש ואמר 'שאינם מתקיימים', לומר 
שאף אם לפי שעה אפשר שילמד ויידע גם על ידי תענוג, אבל לא יתכן שיתקיימו הדברים 
בידו אם יעסוק בהם בדרך תענוג ומנוחה וקריאה כשאר חכמות. 


זה, שאחר התפילה ילך להתחבר עם האנשים העוסקים 
בתורה במשניות וכדומה. 


שכתב נמוקי יוסף (מו"ק יפ: ד"ס סנפטר), כי יש בני אדם 
שמנחשין ומשימין דבה בלבם. וכנצדם: דברר":חטמים; 


הלפה 


והביא בשם הלקט יושר (יו"ד עמי נט) שכתב, שבין תלמידיו של התרומת הדשן היו בחורים 
עשירים ומפונקים, שעשו לעצמם שולחנות שכשהיו יושבים במקומם היו יכולים לסבבם 
ולהפכם לאיזה צד שירצו, ועל השולחנות הללו היו מונחים הרבה ספרים, ויכלו לסבב 
השולחנות ולהביא הספרים אליהם בלא טורח, ואמר התרומת הדשן שלא טוב עשו, כיון 
שכאשר הלומד מבקש אחר הספר ובא לו בטורח גדול הוא זוכר על ידי כך מה שרוצה 
ללמוד, ואין התורה מתקיימת באלו הלומדים מתוך עידון. ומבואר שאפילו עידון כזה 
לצורך הכנסת הספרים בנקל, הדומה למה שעושים היום שהכסא מסתובב והשולחן או 
הספרים מסתובבים, אין נכון לעשותו, והלימוד מתוך התאמצות מועיל לזכרון. 

ומכל מקום הביא בספר בתורתו יהגה (מ"פ פ"ו עמ' קיס) בשם בעל הדרך אמונה, שאף על 
פי שאין נכון לחפש אחר נוחיות בלימוד התורה, מכל מקום גם אין לחפש אחר קשיים, 
אפילו אם נראה לו לפי דעתו שקשיים אלו לא יפריעו למהלך לימודו הרגיל, וראה במה 
שהובא בזה לעיל (פנ:) לענין שינה על הארץ. 


סד. 


לפמוך על רופא חריף או על רופא בעל ידיעות 

בספר מאיר עיני הגולה (סופפות ופיעופיס (מ"6 פות יד, מל.) כתב, שבעת שהיה בנו של החידושי 
הרי"ם הרה"צ ר' אברהם מרדכי זצ"ל חולה מאוד, היו ב' גדולי הרופאים בווארשא 
מחולקים בדעותיהם, זה אומר כך וזה אומר כך, ודבריהם היו מהיפוך אל ההיפוך, והושיב 
החידושי הרי"ם בית דין ושאל השאלה מה לעשות, והם חקרו ומצאו שאחד הוא זקן 
ורגיל והשני הוא יניק וחריף, ודנו על פי המבואר בסוגייתנו שבשעה שהיו צריכים למנות 
את רבה או את רב יוסף לראש ישיבה, שלחו לארץ ישראל מי עדיף, סיני דהיינו בקי, 
או עוקר הרים שהוא חריף, והשיבו שהכל צריכים לבעל החיטים, והיינו שיש מעלה למי 
שקיבץ בידו שמועות רבות והוא בקי. ועל פי זה פסקו הבית דין לעשות כדברי הרופא 
הבקי ולא כדברי החריף, ועשה כפסק הבית דין ונתרפא. 

ובחשוקי חמד (נקוגייתט) הביא שהציע דברים אלו לפני בעל הקובץ תשובות, והעיר על 
זה, שהנידון בסוגייתנו היה את מי למנות ראש ישיבה, ובזה הכריעו שהבקי עדיף כי בני 
הישיבה יצטרכו לו ביותר לפי שקיבץ שמועות רבות ויאיר את עיני תלמידיו בכל נושא 
שהם זקוקים לו, אבל כשדנים להבין את טיב המחלה בזה לא שמענו, ומסתבר יותר 
שבעל השכל החריף יעמוד יותר על האמת בבירור הסתום. 

וכתב עוד (טנס כ), שיתכן שגם קהילה המחפשת מורה הוראה ונסתפקו באיזה מורה 
הוראה לבחור, אם בזה שבקי בש"ס או במי שבקי רק בשלושת הסדרים מועד נשים נזיקין 
אך עולה קצת על הראשון בחריפותו, יתכן שמורה הוראה דומה יותר לרופא ואינו בראש 
ישיבה, כי ראשית דבר צריך לעמוד ולהבין את שורש השאלה שעומדת לפניו, ולאיזה 
חלק מחלקי התורה יש לדמותה, ולא ידמה דבר לדבר בלי טעם, ואם כן החריף עדיף 
מהבקי. ומסיק שהכל לפי הענין. 


| תמצית הסויות 


ערוכים נעפה קלה ונהירה 
לסיכום ולשטן דפיהט'ס 


תמצית 


ברכות ב 


הדףפ א 


פרק ראשון - מאימתי 


דף ב 


מתני': מאימתי קורין את שמע בערבית*, משעה שהכהנים [שנטמאו 
וטבלו והעאא<קן] נכנסים לאכול בתרומתם [-צאת הכוכבים%), וזמנה, 
לרבי אליעזר, עד סוף האשמורה הראשונה [-שליש הלילה3]. לחכמים עד 
חצות. לרבן גמליאל עד שיעלה עמוד השחו. ומעשה שבאו בניו של 
ר"ג מבית המשתה אחר חצות ולא קראו ק"ש, ואמר להם, אם לא עלה 
עמוד השחר חייבים אתם לקרוא אף לדברי חכמים'"". ולא זו בלבד, אלא 
כל מה שאמרו חכמים עד חצות מצוותן עד שיעלה עמוד השחר. הקטר 
חלבים ואיברים מצוותן עד שיעלה עמוד השחר, וכל הקדשים הנאכלים 
ליום אחד, מצוותן עד שיעלה עמוד השחר, ולמה אמרו חכמים בק"ש 
ובאכילת קדשים עד חצות, כדי להרחיק את האדם מן העבירהף. 


גמ': הטעם שהתנא שנה בתחילה זמן ק"ש של ערבית קודם זמן ק"ש 
של שחרית(, א. מפני שק"ש של ערבית מוזכרת תחילה בפסוק, דכתיב 
'בשכבך ובקומך'. ב. למד מבריאת העולם דכתיב ויהי ערב ויהי בוקר 
יום אחד'. והטעם שלהלן מפרש שחרית קודם?, דתנן בשחר מברך שתים 
לפניה ואחת לאחריה, ובערב מברך שתים לפניה ושתים לאחריה"/, מפני 
שאחר ששנה זמן ק"ש של ערבית, שנה זמנה בשחרית והמשיך לפרש 
דיני ברכותיה, ואח"כ חזר לפרש דין ברכות ק"ש של ערבית. 


מה ששנינו במתני' שזמן ק"ש של ערבית הוא משעה שהכהנים 
נכנסים לאכול בתרומתן הוא זמן צאת הכוכבים, ובא התנא ללמדנו 
בדרך אגב שהכהנים רשאים לאכול תרומה מיד לאחר טבילה והערב 
שמש אף שעדיין לא הביאו קרבן לכפרתם?/, וכדתניא בא השמש 
וטהר', ביאת שמשו מעכבתו מלאכול בתרומה, ואין כפרתו מעכבתו 
מלאכול בתרומה. הטעם שמפרשינן ש'ובא השמש', היינו שקיעתה, 
ו'וטהר' היינו שנטהר [השמש] מן העולם לגמרי, ולא מפרשינן ש'ובא 
השמש', היינו ביאת אורו ביום השמיני, ו'וטהר' היינו שיטהר האיש 


(א) בגמ' (להלן ג.) מצינו ב' לישנות אם הרישא היא דברי ר"א או לא, ומ"מ לא מצינו 
שחולקים עליו בזה. (ב) כדאמרינן בגמ'. הטעם שאנו מתפללים ערבית וקוראין ק"ש מבעוד 
יום [אף שזמן ק"ש הוא מצאת הכוכבים], כדי לעמוד בתפילה מתוך דברי תורה כמו שאמרו 
בירושלמי, ולפיכך חובה לקרותה שוב משתחשך, ובקריאת פרשה ראשונה שאדם קורא על 
מיטתו, יוצא. רש"י (ד"ה עד). [וקשה, א. שאם כן צריך לקרוא על מיטתו שלוש פרשיות, ולא 
רק פרשה ראשונה. ב. מדוע צריך לברך בערבית שנים לפניה ושנים לאחריה. ג. הרי ק"ש 
על המיטה אינו אלא מפני המזיקים, וכדאמרינן להלן (ה.) שלכן ת"ח אינו צריך לקרותה, 
ומדוע אינו צריך, והרי בכך יוצא ידי מצוות ק"ש. ד. שא"כ פסקינן כריב"ל שתפילות באמצע 
תיקנום דהיינו בין שתי ק"ש, והרי קיי"ל כרבי יוחנן שקורין ק"ש בערבית לפני התפילה]). 
ונראה שיוצאים בק"ש שקורין בבהכ"נ, א. ר"ת פירש, משום דקיי"ל כרבי יהודה דס"ל (להלן 
כו.) שזמן תפילת מנחה עד פלג המנחה, ואח"כ מתחיל זמן ערבית וק"ש [וקשה, שא"כ היאך 
אנו מתפללים תפילת מנחה עד הערב, ואין לומר משום שלא נאמרה הלכה לא כרבי יהודה 
ולא כרבנן, ודעבד כמר עבד ודעבד כמר עבד, שהיאך עושים שתי קולות הסותרות זו את 
זו]. ב. ר"י פירש, משום דקיי"ל כהני תנאי דלהלן שזמן ק"ש הוא משעה שקידש היום או 
משעה שבנ"א נכנסים להסב לסעודה בער"ש שהוא מבעוד יום. והא דאיתא בירושלמי שק"ש 
הוא כדי לעמוד בתפילה מתוך ד"ת, קאי על כך שהיו רגילים לקרוא ק"ש קודם תפילתם, 
כמו שאנו אומרים 'אשרי'. תוס' (ד"ה מאימת). | (ג) דכתיב 'בשכבך', ודרשו שזמן ק"ש הוא 
בזמן התחלת שכיבה שבני אדם הולכים לשכב, והוא מצאת הכוכבים עד שליש הלילה, ולכן 
הקורא ק"ש קודם זמן זה, לא יצא ידי חובתו. רש"י (ד"ה עד, ולהלן ג. ד"ה אף). (ד) אמנם 
רבן גמליאל עצמו סובר שאפשר לקרוא לכתחילה עד עלות השחר. רש"י (להלן ג. ד"ה לאו). 
(ה) ולכן אסרו לאכול קדשים לאחר חצות, בכדי שלא יבוא לאוכלם לאחר עמוד השחר 
ויתחייב כרת. וכן בק"ש תיקנו לקרוא [לכתחילה] עד חצות, כדי לזרז את האדם שלא יאמר 
יש לי עוד שהות ובתוך כך יעלה עמוד השחר ויעבור הזמן. אמנם הקטר חלבים ואברים 
מותר לכתחילה עד עלות השחר, ולא הביאה המשנה דין זה אלא לומר שכל דבר הנוהג 
בלילה מצוותו כל הלילה. וכן שנינו במגילה (כ:) 'כל הלילה כשר לקצירת העומר ולהקטר 
חלבים ואברים'. רש"י (ד"ה כדי). אמנם תוס' (פסחים קכ: ד"ה אמר) ס"ל שאף הקטר חלבים 
ואברים זמנם מדרבנן עד חצות, וכפשטות לשון המשנה שמנתה דין זה עם שאר הדברים. 
(ו) והרי בתמיד נכתב של בוקר תחילה. תוס' (ד"ה ליתנט. | (ז) לתירוץ הראשון שהקדים 
התנא ערבית לשחרית כשם שכתבה התורה בשכבך ובקומך', אין להקשות מברכות ק"ש, 
כיון שרק בק"ש הקפיד הכתוב. ורק לתירוץ השני שלמדו מברייתו של עולם, ויש להקדים 
בכל דבר ערבית לשחרית, מקשינן שא"כ מדוע לא הקדים התנא דיני ברכות ערבית לשחרית. 
תוס' (ד'ה אי הכי). | (ח) שבע ברכות ק"ש [בצירוף שחרית וערבית], הם כנגד שבע ביום 
הללתיך'. ולא מנה התנא ברכת 'יראו עינינו', מפני שברכה זו תקנו רק כדי להמתין לחבריהם 
בבית הכנסת. ודווקא בבתי כנסיות שלהם שהיו בשדה ויש שם חשש מזיקים צריך להמתין, 


עצמו בהבאת קרבנותיו", א. רבה בר רב שילא אמר, מפני שלא כתוב 
'ויטהר', אלא 'וטהר'*, דהיינו שהיום נטהר ועבר מן העולם, וכפי שדרך 
אנשים לומר 'השמש שקעה והיום נטהר'. ב. במערבא פשטו מדתניא 
'משעה שהכהנים זכאים לאכול בתרומתן, סימן לדבר צאת הכוכבים'. 


שנינו במתני' שלוש שיטות לסוף זמן ק"ש של ערבית, א. לרבי אליעזר 
עד סוף האשמורה הראשונה. ב. לחכמים עד חצות. ג. לרבן גמליאל 
עד שיעלה עמוד השחר. ובברייתא שנינו עוד, ד. זמנה עד שעה שמסיים 
העני את סעודתו, דדרשינן 'בשכבך', תחילת זמן שכיבה":'. [ה. לרשב"י 
משום ר"ע עד הנץ החמה (כמבואר להלן ח6]. 


שנינו במתני' שתחילת זמן ק"ש הוא משעה שהכהנים נכנסים לאכול 
בתרומתן. 


הגמרא מביאה ברייתות המביאות שש שיטות לתחילת זמן ק"ש. 


א. לרבי יהושע לחכמים ולחד תנא אליבא דרבי אליעזר, משעה 
שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן, דהיינו צאת הכוכבים. וסימן לדבר 
מדכתיב 'ואנחנו עושים במלאכה וחציים מחזיקים ברמחים מעלות השחר 
ועד צאת הכוכבים'"*. ואין לומר שהיום מתחיל מהנץ החמה ומסתיים 
בשקיעת החמה והם הקדימו והחשיכו, שהרי כתוב אח"כ 'והיו לנו הלילה 
משמר והיום מלאכה. 


ב. לרבי חנינא, משעה שהעני נכנס לאכול פיתו במלח'"' [להו"א הוא 
זמן צאת הכוכבים, ולמסקנא זמן זה מאוחר מעט מצאת הכוכבים ']. 


ג. לרבי מאיר לחד תנא, משעה שבני אדם נכנסים לאכול פיתם 
בערבי שבתות [שממהרים לסעודה לפי שהכל מוכן(ט*]. 


ד. לרבי מאיר לאידך תנא, משעה שהכהנים טובלים לאכול 
בתרומתן"" [והקשה לו רבי יהודה, והרי כהנים טובלים מבעוד יום, דהיינו קודם 
שקיעת החמה שהוא מהלך יותר מחצי מיל לפני צאת הכוכבים, ואין זה זמן 


אבל בבתי כנסיות שלנו, אין צריכים להמתין לחבריהם אלא בלילה. תוס' (ד"ה מברך). 
(ט) ואף שדין זה כבר נשנה בכמה מקומות (פי"ד מ"ג, יבמות עד:), רגילות המשנה להשמיע 
בקצרה אף מה שמפורש כבר. תוס' (ד"ה והא). | (י) רש"י (ד"ה דילמא). אמנם תוס' (ד"ה דילמא), 
הקשו עליו, שאם ביאת אורו היינו זריחת השמש ביום השמיני, היה צריך לכתוב 'וזרח 
השמש' או 'ויצא השמש'. ועוד, מדוע להלן פשטו מדאיתא בברייתא 'סימן לדבר צאת 
הכוכבים', ולא מדתנן בנגעים (שם) 'העריב שמשו אוכל בתרומה', ולכן נחלקו ופירשו שלא 
היה ספק בכך שהכהנים אוכלים בתרומתן בערב ואין הבאת הקרבנות מעכבת, אלא שהספק 
הוא אם נטהרים בצאת הכוכבים, דלשון 'ובא השמש' היינו ביאת שמש ממש, ו'וטהר' היינו 
טהר יומא, דהיינו צאת הכוכבים, או שהכהנים אוכלים תרומתן מיד בשקיעת החמה, ו'ובא 
השמש' היינו תחילתה של שקיעת החמה [והוא תחילת הכנסתה ברקיע שיש עדיין שהות 
ביום חמש מילין עד צאת הכוכבים], ו'וטהר' היינו טהר גברא. ולכן פשטו דווקא ממה 
ששנינו בברייתא שזמנה הוא צאת הכוכבים ולא מהמשנה בנגעים, משום שהעריב שמשו 
משמע אף שקיעת החמה. תוס' (דיה דילמא). (יא) ואע"ג שבכמה מקומות כתיב 'וטהר', יש 
לחלק ששם לא יבואו לטעות, אבל כאן שיבואו לטעות היה לו לכתוב 'ויטהר'. תוס' (ד"ה 
א"ס. | (יב) רש"י (ד"ה סיפא). וביאר עוד (להלן ג. ד"ה לאו, ט. ד"ה רבנן), שאף רבי אליעזר דרש 
ש'בשכבך' הוא זמן תחילת שכיבה, אלא שסובר שהוא בזמן שדרך בני אדם להתעסק לילך 
ולשכב זה קודם וזה מאוחר, והוא עד סוף האשמורה הראשונה. ורבנן סוברים שהוא כל 
זמן שכיבה דהיינו כל הלילה, אלא שעשו סייג לדבר ואמרו עד חצות, ור"ג אינו סובר סייג 
זה, ולכך אמר שזמנה כל הלילה. | (יג) ואין זו ראיה גמורה, ששם לא מיירי לענין ק"ש. 
תוס' (ד"ה אע"פ). (יד) קשה, עני עצמו מתי יתפלל ויקרא את שמע, הרי זמן ק"ש הוא זמן 
סעודתו, ואסור לסעוד קודם שיקרא את שמע. וי"ל שהזמן הוא מעט קודם שמתחיל לאכול, 
ועד שמכינים לו את הסעודה קורא ק"ש ומתפלל. תוס' (ד"ה משעה). (טו) בתחילה הסתפקה 
הגמ' אם הזמן שהכהנים טובלים הוא קודם לזמן שעני נכנס לאכול, או שהזמן שעני אוכל 
סעודתו הוא קודם לזמן דכהן. ומסקינן שהזמן של העני מאוחר יותר מכהן, שאם הוא 
מוקדם יותר, א"כ רבי חנינא סובר כרבי אליעזר שזמנה משעה שקידש היום בערבי שבתות. 
וכתבו תוס' (ד"ה ואי), שאין לומר שהזמן של עני קודם לקידוש היום, או שקידוש היום קודם 
לזמן של עני, שלא מסתבר לחלק כל כך בשיעורי זמן שכיבה. | (טז) למאירי (ד"ה ונמצא) 
הוא למסקנא בזמן אכילת עני בשאר ימות החול. למהרש"א בשיטת רש"י הוא לפני זמן 
אכילת עני [שלדבריו זמן אכילת עני מאוחר משל כולם]. אמנם תוס' (לעיל ד"ה מאימתי) ס"ל 
שהוא מבעוד יום. (יז) ואין לומר שזמן זה הוא אותו זמן שבני אדם נכנסין להסב בער"ש, 
ולא הוו תרי תנאי אליבא דרבי מאיר, משום שא"כ רבי מאיר היינו רבי אחאי לפירוש השני 
ברש"י, שפירש שהזמן שרוב בני אדם נכנסים להסב היינו בערב שבת. ועוד, שלא מסתבר 
לומר שבני אדם ממהרים כל כך לאכול בערבי שבתות כאותו זמן שהכהנים טובלים שהוא 
מבעוד יום קודם הערב שמש. תוס' (ד"ה קשיא דר"מ). 


ב תמצית 


צאת הכוכבים, וקודם זמן זה הכהנים טובלים, וכיון שהוא סמוך לחשיכה, נקרא זמן 
שכיבה]. 


ה. לרבי אליעזר בברייתא, משעה שקידש היום בערבי שבתות [דהיינו 
תחילת זמן בין השמשות??)]. 


ו. לרב אחא ו"א רב אחאי, משעה שרוב בני אדם נכנסים להסב 
בק החולכי] 


דף ג 


שנינו במתני' שלרבי אליעזר סוף זמן ק"ש הוא עד סוף האשמורה 
הראשונה, והיינו שר"א סובר שהלילה מחולק לשלוש משמרות". 
והטעם שנקט לשון אשמורה, ולא נקט עד ארבע שעות, הוא מפני שזמן 
חילופי המשמרות ברקיע ניכר לכל אדם, וכדתניא רבי אליעזר אומר 
שלוש משמרות הוא הלילה, ועל כל משמר ומשמר יושב הקב"ה ושואג 
כארי, שנאמר 'ה' ממרום ישאג וממעון קדשו יתן קולו שאוג ישאג על 
נוהו':. וסימן לדבר להכיר המשמרות בארץ, במשמרה ואשונה חמור 
נוער, שניה כלבים צועקים, שלישית תינוק יונק משדי אמו ואשה מספרת 
עם בעלהלל. ונאמרו בגמ' שתי לשונות אימתי נאמרו סימנים אלו [שאם 
בתחילת המשמרות, א"צ סימן לתחילת המשמרת הראשונה, שהרי היא מיד בצאת 
הכוכבים, ואם הוא בסוף המשמרות, א"צ סימן לסוף האשמורה האחרונה, שהרי היא 
בתחילת היום], א. סוף משמרה ראשונה, ותחילת משמרה אחרונה, ואמצע 
משמרת האמצעית. ב. הסימנים ניתנו בסוף המשמרות<, והנפק"מ 
במשמרת אחרונה לאדם הישן בבית חשוך ואינו יודע אימתי זמן ק"ש, 
ובשעה שאשה מספרת עם בעלה, ותינוק יונק משדי אמו, יקום ויקראי. 


אמר רב יצחק בר שמואל בשם רב, שלוש משמרות יש בלילה, ועל 
כל משמר ומשמר יושב הקב"ה ושואג כארי, ואומר 'אוי לבנים 
שבעונותיהם החרבתי את ביתי ושרפתי את היכלי והגליתים לבין אומות 
העולם'. 


תניא אמר רבי יוסי, פעם אחת הייתי מהלך בדרך, ונכנסתי להתפלל 
בחורבה אחת מחורבות ירושלים, בא אליהו הנביא זכור לטוב והמתין 
לי ליד פתח החורבה עד שסיימתי תפילתי. לאחר שסיימתי, אמר לי 
'שלום עליך רבי', ואמרתי לו 'שלום עליך רבי ומורי'. ואמר לי מפני מה 
נכנסת להתפלל בחורבה, והשבתי לו משום שמתיירא הייתי שמא יפסיקו 
אותי עוברי דרכים. אמר לי, היה לך להתפלל בדרך תפלה קצרה 
[-הביננו!?י)]. באותה שעה למדתי ממנו שלשה דברים, א. שאין נכנסין 
לחורבה. ב. שמתפללים בדרך. ג. שהמתפלל בדרך מתפלל תפילה קצרה. 
עוד אמר לי אליהו, איזה קול שמעת בחורבה. אמרתי לו, שמעתי בת 
קול שמנהמת כיונה ואומרת 'אוי לבנים שבעונותיהם החרבתי את ביתי 


(יח) אבל לרבי יהודה עצמו שסובר שזמן ק"ש הוא מפלג המנחה [כמבואר בתוס' לעיל ב. 
(ד"ה מאימתי)] לא קשיא, משום שאינו דורש כלל 'בשכבך' שצריך זמן שכיבה. תוס' (ד"ה אמר). 
(יט) ואין לומר שזמן זה הוא אותו זמן שכהנים נכנסין לאכול בתרומתן, שא"כ רבי אליעזר 
היינו רבי יהושע. תוס' (ד"ה קשיא דר"א). ‏ (כ) רש"י (ד'ה נכנסי). ופירש פירוש נוסף, שהוא 
הזמן שבני אדם אוכלים בערבי שבתות, וא"כ הוי כשיטת רבי מאיר לחד תנא. למאירי 
(שם) זמנים אלו הם מעט לאחר זמן אכילת עני [והזמן שבני אדם מסבין בימות החול, 
הוא אחר הזמן שמסבין בשבתות, והוא הזמן המאוחר שבכולם]. למהרש"א הזמן שעני 
נכנס לאכול פיתו במלח הוא הזמן המאוחר מכולם, וזמנים אלו קודמים לכהן ולעני. 
(כא) היינו משמרות עבודת המלאכים ושיר שלהם. ולהלן (ע"ב) נחלקו תנאים אם הלילה 
נחלק לשלוש משמרות או לארבע. רש"י ד"ה (אי קסבר). ‏ (כב) שממה שהזכיר הפסוק 
שלוש פעמים לשון 'שאגה', מוכח שהלילה נחלק לשלוש משמרות. רש"י (ד'ה ישאג). 
(כג) שכבר הגיע זמן קרוב ליום, ובני אדם מתעוררים משנתם, והשוכבים יחד מספרים זה 
עם זה. רש"י (ד"ה ואשה). (כד) ונפק"מ לידע זמן משמרת אמצעית, ללישנא דאמצע 
משמרת אמצעית, נפק"מ לאכילת קדשים שהם נאכלים רק עד חצות. וללישנא דסוף 
המשמרת, שיש על ישראל להפיל רינה ותחנונים על חורבן הבית, כענין שנאמר 'קומי רוני 
בלילה לראש אשמורות'. רשב"א (דיה מא). | (כה) ואף שר"א סובר (להלן ט:) שזמן ק"ש של 
שחרית הוא משיכיר בין תכלת לכרתי [והוא אחר שעלה עמוד השחר], מכל מקום כיון 
שיודע מתי עלה עמוד השחר, יכוון לזמן ק"ש. תוס' (דיה למא). | (כו) רש"י (ד"ה תפילה), 
ותוס' (דיה היה). והוסיפו שאע"פ שאביי (להלן כט.) קילל את מי שמתפלל תפילת הביננו, 
היינו דוקא בעיר, אבל בשדה מותר. ומה שאמרו להלן (ל) מאי איכא בין הביננו לתפילה 


ברכות ב ג 


הדה 


ושרפתי את היכלי והגליתים לבין האומות', ואמר לי חייך וחיי ראשךכז, 
לא בשעה זו בלבד אומרת כך, אלא בכל יום ויום שלש פעמים אומרת 
כך. ולא זו בלבד, אלא בשעה שישראל נכנסין לבתי כנסיות ולבתי 
מדרשות ועונין 'יהא שמיה הגדול מבורך'?"', הקב"ה מנענע ראשו ואומר 
אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו |-בביהמ"ק] כך, מה לו לאב שהגלה את 
בניו, ואוי להם לבנים שגלו מעל שולחן אביהם(לט. 


תנו רבנן, מפני שלושה דברים אין נכנסים לחורבה, א. מפני החשד 
[שלא יאמרו זונה מוכנת לו שם]. ב. מפני המפולת. ג. מפני המזיקים. וצריך 
כל השלושה טעמים, מפני החשד, בחורבה חדשה [שאין חשש מפולת(?, 
ובשני אנשים פרוצים [שאין חשש מזיקים]. מפני המפולת, בשני אנשים 
כשרים [שאין חשד ואין מזיקים]. מפני המזיקים, א. בחורבה חדשה ([שאין 
חשש מפולת] ובשני אנשים כשרים [שאין חשדן, ומיירי במקום שהמזיקים 
מצויים תמיד, ולכן חיישינן אפילו בשנים**י. ב. באדם אחד, ובחורבה 
חדשה [שאין חשש מפולת] שבשדה [שאין חשד לפי שאין אשה מצויה שם]. 


תנו רבנן, לרבי הלילה מחולק לאובע משמוות של שלוש שעות כל 
אחת. לרבי נתן לשלוש משמרות של ארבע שעות כל אחת. המקור לרבי 
נתן, שנאמר 'יבוא גדעון ומאה איש אשר איתו בקצה המחנה ראש 
האשמורת התיכונה', ומבואר בברייתא ש'תיכונה' זו אמצעית בין ראשונה 
לאחרונה. ורבי מפרש שהכוונה לאחת מן התיכונה שבתיכונות, דהיינו 
אחת מן המשמרות האמצעיות. המקור לרבי, אמר רבי זריקא בשם רבי 
אמי בשם רבי יהושע בן לוי, פסוק אחד אומר 'חצות לילה אקום להודות 
לך על משפטי צדקך', ופסוק שני אומר 'קדמו עיני אשמורות' [-דהיינו שקם 
לפני שתי משמרות], ומוכח שהלילה מחולק לארבע משמרות, וכשקם בחצות 
נותרו עוד שתי משמרות. ורבי נתן סובר, א. כרבי יהושע שאמר שזמן 
ק"ש הוא עד שלוש שעות שכן דרך מלכים לעמוד, וא"כ שש שעות 
מחצות הלילה ועוד שנים של היום הם שמונה שעות, שזהו זמן שתי 
משמרות. ב. רב אשי אמר, שאף משמרת וחצי קרויות שתי משמרות. 


אמר רבי זריקא בשם רבי אמי בשם רבי יהושע בן לוי, אין אומרים 
בפני המת אלא דבריו של מת. לל"ק אמר רבי אבא בר כהנא, שאין זה 
אלא בדברי תורה, שלפי שהכל חייבים לדבר בהם והוא דומם נחשב 
'לועג לרש', אבל בדברים אחרים שאין זה גנאי למת בכך שהוא מחריש 
מותריל. לל"ב אסור לדבר אפילו בדברי תורה, וכ"ש בדברים אחרים". 


כתיב 'חצות לילה אקום להודות לך', והיינו שדוד היה קם בחצות. 
ומאידך כתיב 'קידמתי בנשף |בתחילת הלילה] ואשועה', הרי שהיה קם 
בתחילת הלילה. א. רב אושעיא בשם רבי אחא תיוץ, שכך אמר דוד, 
מעולם לא עבר עלי חצות לילה בשינה [לפי שהיה קם קודם חצותל"]. ב. 
רבי זירא תיוץ, שעד חצות הלילה היה עוסק בתורה כשהוא מתנמנם 
כסוס [שאינו נרדם מעולם, אלא מתנמנם וניעור תמידן, ומחצות ואילך היה 


קצרה, שמשמע שתפילה קצרה אינה הביננו, היינו שמקשה מאי איכא בין תפילה קצרה 
כגון 'צרכי עמך מרובים' להביננו, אבל גם הביננו נקראת תפילה קצרה. (כז) היינו לשון 
שבועה כדאיתא בסוטה (י). | (כח) ופירש במחזור ויטרי ד'יהא שמיה רבה', זו תפילה 
שיהא שמו גדול ושלם [שאין שם הקב"ה וכסאו שלם עד שימחה זרעו של עמלקן, 'ומבורך 
לעלם' היינו תפילה אחרת, שיהא מבורך לעוה"ב. אך מלשון הגמ' כאן 'יהא שמיה הגדול 
מבורך', משמע שהיא תפילה אחת שיהא שמו הגדול מבורך. הטעם שאומרים קדיש בלשון 
ארמית, אינו כפי שאומרים העולם שלפי שהיא תפילה נאה ושכרו גדול, נתקן בלשון תרגום 
בכדי שלא יבינו המלאכים ויהיו מקנאים בנו, שהרי כמה תפילות יפות יש בלשון עברי, 
אלא לפי שהיו אומרים קדיש אחר הדרשה והיו שם כמה עמי הארץ שלא הבינו לשון 
הקודש, לכך תיקנוהו בלשון ארמית. תוס' (ד"ה ועוני). = (כט) שבזמן שביהמ"ק היה קיים 
הקב"ה קרוי 'מלך', אבל בזמן שגלו קרוי 'אב', לפי שאז אין הכסא שלם. מהרש"א (ד"ה 
שמקלסין). ‏ (ל) שנפלה ממנה חומה אחת מיד כשנבנתה, אך שאר החומות חזקות ואין 
חשש שיפלו. רש"י (ד"ה בחדתי ע"פ היעב"ץ). ‏ (לא) ולעיל שאמרו שבשני פרוצים אין חשש 
מזיקין, מיירי במקום שאין המזיקין רגילים להיות שם. תוס' (דיה במקום). (לב) וכן הלכה, 
שדווקא דברי תורה אין לדבר בפני המת, וה"נו בתוך ד' אמותיו. תוס' (ד"ה איף). 
(לג) הטעם שאין לדבר בפני המת בדברים בעלמא, א. בכדי שיהיו עסוקים בהספדו. ב. 
מפני שהמת יודע כל מה שאומרים לפניו עד שיסתם הגולל, ומצטער כששומע שמדברים 
שלא מצרכיו, וכתיב 'ועשית הישר והטוב', ואין זה טוב שהמת מצטער. ריטב"א (ד"ה וכ"ש). 
(לד) פירוש, כך אמר דוד, מעולם לא אירע לי שאהיה ישן בחצות, ולפעמים הייתי מקדים 
עוד מהנשף. רש"ש (ד"ה מעולם). 


תמצית 


מתגבר כארי. ג. רב אשי תירץ, שעד חצות הלילה היה עוסק בדברי 
תורה, ומחצות ואילך בשירות ותשבחות". 


אמר רבא, שני זמנים קרויים 'נשף', א. הזמן שנושף [-יוצא*"] הלילה 
ונכנס היום. ב. הזמן שנושף היום ונכנס הלילה, ועל זה נאמר 'קידמתי 
בנשן*ל6 [אבל אין לומר ש'נשף' פירושו לילה, שהרי נאמר 'ויקם דוד מהנשף ועד 
הערב למחרתם' דהיינו מן הבוקר עד הערב, שאם פירושו מן הערב ועד הערב למחרת, 
היה לו לכתוב 'מהנשף עד הנשף' או 'מהערב עד הערב', אלא נשף זה איירי על הזמן 


שנושף הלילה ונכנס היום, ו'קידמתי בנשף' איירי על הזמן שנושף היום ונכנס הלילה]. 


ממה שאמר דוד 'חצות לילה אקום', משמע שידע אימתי זמן חצות 
הלילה. ומקשינן, שאפילו משה רבינו לא ידע, שנאמר 'כחצות הלילה 
אני יוצא בתוך מצרים' [שהקב"ה בודאי ידע ואמר לו 'בחצות', ומשה שלא ידע 
זמנו המדויק אמר 'כחצות'ל")]. ומתרצינן, א. שדוד ידע ע"י כינור שהיה תלוי 
למעלה ממיטתו, וכיון שהגיע זמן חצות הלילה באה רוח צפונית ומנשבת 
בו ומנגן מאליולי. ב. רבי זירא תירץ, שמשה ידע אימתי חצות, ולא 
אמר 'בחצות' שמא יטעו אצטגניני פרעה בחישוב הזמן של חצות ויאמרו 
משה בדאי הוא, ולכן אמר 'כחצות', וכדאמר מר למד לשונך לומר איני 
יודע, שמא תכשל בדבריך ויחשבוך כבדאי. ואף דוד ידע אימתי הוא 
חצות, והוצרך לכינור כדי ליעור משנתו. ג. רב אשי תירץ, שמשה רבינו 
אמר את הדברים בחצות הלילה של שלושה עשר, ולכן אמר 'כחצות', 
דהיינו כמו חצות שאנו עומדים בו עתה. 


אמר רב אחא בר ביזנא בשם רבי שמעון חסידא, כינור היה תלוי 
למעלה ממיטתו של דוד, וכיון שהגיע חצות לילה, באה רוח צפונית 
ונושבת בו ומנגן מאליו. [ואמר רב יצחק בר אדא ו"א רב יצחק בר אידי], 
שנאמר 'עורה כבודי עורה הנבל וכינור אעירה שחר"5, מיד היה עומד 
ועוסק בתורה עד שעלה עמוד השחר, כיון שעלה עמוד השחר נכנסו 
חכמי ישראל אצלו. פעם אחת אמרו לו, אדונינו המלך, עמך ישראל 
צריכין פרנסה. אמר להם, לכו והתפרנסו זה מזה. אמרו לו, אין הקומץ 
משביע את הארי ואין הבור מתמלא מחולייתו***. אמר להם, לכו ופשטו 
ידיכם בגדוד ותתפרנסו מן השלל. מיד היו מתייעצים עם אחיתופל לדעת 
תכסיסי המלחמה, ונוטלים רשות מן הסנהדרין בכדי שיתפללו עליהם, 
ושואלים באורים ותומים אם יצליחו. ואמר רב יוסף, מנין שנהגו כסדר 
הזה, שנאמר 'ואחרי אחיתופל בניהו בן יהוידע ואביתר ושר צבא למלך 
יואב', ודרשינן 'אחיתופל', זה יועץ, וכדכתיב 'ועצת אחיתופל אשר יעץ 
בימים ההם כאשר ישאל איש בדבר האלוהים'. בניהו בן יהוידע', זה 
סנהדרין [שבניהו היה אב ב"ד]. 'ואביתר', אלו אורים ותומים, שאביתר הכהן 
היה שואל באורים ותומים*ט, וכתיב 'ובניהו בן יהוידע על הכרתי ועל 
הפלתי', דהיינו שבניהו היה קודם לאורים ותומים, שהיו נראים כרתי 
ופלתי!, ומדוע נקראו כן, 'כרתי' שכורתים דבריהם, דהיינו שאומרים 
דברים קצובים וגמורים כפי הצורך לא פחות ולא יותר. ו'פלתי, 


(לה) וכן מדוייק בפסוק 'חצות לילה אקום להודות לך' וגו', דהיינו בשירות ותשבחות. רש"י 
(ד"ה בשירות). ‏ (לו) דהיינו שקופץ ועולה. רש"י (ד'ה נשף). ‏ (לז) ומ"מ אין לפרש 'קידמתי 
בנשף' על היום, משום שאין כל חידוש בכך שקם בבוקר, שהרי הוא זמן קימה לכל אדם. 
מהרש"א (ד"ה תרי). | (לח) הטעם שלא אמר בחצות' וכפי האמת שאמרו לו מן השמים, הוא 
מפני שלא רצה לומר להם דבר שלא היה יכול להראות ולהוכיח להם אם ישאלו אותו. תוס' 
(ד"ה ואתא). | (לט) דארבע רוחות מנשבות בכל יום, בשש שעות ראשונות של יום מנשבת 
רוח מזרחית, בשש שעות אחרונות מנשבת רוח דרומית, בתחילת הלילה רוח מערבית, 
ובחצות הלילה רוח צפונית. רש"י (ד"ה כינור). והוסיפו תוס' (ד"ה רות) דרוח צפונית לבדה 
מנשבת רק מחצות, אך בשאר היום היא מנשבת עם כל רוח ורוח כדאמרינן בב"ב (כה... 
(מ) פירוש, דוד המלך היה אומר לנשמתו 'עורה כבודי', וכלומר, אל תתכבדי בשינה כשאר 
מלכים, אלא 'אעירה שחר' שאני מעורר את השחר, ולא כשאר מלכים שהשחר מעוררן. רש"י 
(ד"ה עורה, ד"ה אעירה). ‏ (מא) פירוש, שהעוקר חוליה מבור כרוי וחוזר ומשליכו לתוכו, אינו 
מתמלא בכך. רש"י (ד"ה אין). וקשה, שהרי אין הנידון דומה לראיה, שהרי לא אמר להם ליטול 
מן העניים ולחזור ולתת להם, אלא ליטול מן העשירים ולתת לעניים. ונראה לפרש, א. אין 
הבור מתמלא מן המים הנובעים בו. ב. שאם תחפור בצד אחד ותניח בצד אחר לא יתמלא, 
מפני שמה שנותן כאן יחסר כאן, וכן מה שנוטל מהעשירים יחסר לעשירים. תוס' (ד"ה ואי 
(מב) דכל ימי דוד עד מלחמת אבשלום היה אביתר כהן גדול, ובזמן מלחמת אבשלום שאל 
אביתר באורים ותומים ולא נענה, וצדוק הכהן שאל ונענה, ולכן הסתלק אביתר מן הכהונה 
הגדולה וכדאמרינן בסדר עולם. רש"י (ד'ה ואביתר). ‏ (מג) רש"י (ד"ה וכן). ולפי"ז אין ראיה 


ברכות ג ד 


הדף ג 


שמופלאים בדבריהם. ואח"כ כתיב 'שר צבא למלך יואב', דהיינו שהיה 
יואב שר הצבא מוליכם למלחמה. 


דף ד 


כתיב, 'תפילה לדוד וגו' שמרה נפשי כי חסיד אני', ונחלקו לוי ורבי 
יצחק, חד אמר כך אמר דוד לפני הקב"ה, רבונו של עולם, וכי לא חסיד 
אני, שהרי כל מלכי מזרח ומערב ישנים עד שלוש שעות, ואני 'חצות 
לילה אקום להודות לך'. וחד אמר שכך אמר דוד, רבונו של עולם, וכי 
לא חסיד אני, שכל מלכי מזרח ומערב יושבים אגודות אגודות בכבודם, 
ואני ידי מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר אשה לבעלה3י. ולא 
עוד, אלא שכל מה שאני עושה איני מתבייש אלא נמלך במפיבושת רבי, 
ואומר לו האם יפה דנתי, יפה חייבתי, יפה זיכיתי, יפה טיהרתי, יפה 
טמאתי. ואמר רבי יהושע בריה דרב אידי, שנאמר 'ואדברה בעדותיך 
נגד מלכים [-מפיבושת שבא מזרע המלוכה??] ולא אבוש'. תנא, לא מפיבושת 
שמו אלא איש בושת, ונקרא שמו מפיבושת לפי שפעמים היה מבייש 
את פני דוד בהלכה ואומר לו שטעה, ובזכות שהיה דוד מקטין עצמו, 
זכה שיצא ממנו כלאב, ואמר רבי יוחנן לא כלאב שמו אלא דניאל, 
ונקרא שמו כלאב לפי שהיה מכלים פני מפיבושת בהלכה, ועליו אמר 
שלמה בחכמתו 'בני, אם חכם לבך ישמח לבי גם אני', ואומר 'חכם בני 
ושמח לבי ואשיבה חורפי דבר"". 


כתיב 'לולא האמנתי לראות בטוב ה' בארץ חיים'', ואמר רבי יוסי 
למה נקוד מעל תיבת 'לולא' [-למעט משמעות הכתוב ולומר שלא היה לו דבר 
ברור שיראה בטוב ה], מפני שכך אמר דוד לפני הקב"ה, 'רבונו של עולם 
מובטח אני בך שאתה משלם שכר טוב לצדיקים לעתיד לבוא, אבל איני 
יודע אם יש לי חלק ביניהם אם לאו. ואעפ"כ מצינו שקרא לעצמו 
'חסיד', משום שבודאי היה מוחזק בידו שהוא חסיד, רק שהיה ירא שמא 
יחטא ויגרום החטא שיפסיד שכרו. 


וכה"ג מצינו שהקשה רבי יעקב בר אידי במה שמצינו שיעקב אבינו 
פחד, דכתיב "יירא יעקב מאד, ומדוע פחד, והרי הקב"ה אמר לו 
שישמרנו דכתיב 'והנה אנכי עמך ושמרתיך בכל אשר תלך', ופירש 
שנתיירא שמא יגרום החטא ולא תתקיים ההבטחה. וכה"ג תניא, עד 


יעבור עמך ה", זו ביאה ראשונה לארץ בימי יהושע. 'עד יעבור עם ז== 


קנית', זו ביאה שניה לארץ בימי עזרא. וממה שהקישן הכתוב, יש ללמוד 
שהיה ראוי שייעשה לישראל נס בביאה שניה כביאה ראשונה, ולהעלותם 
בזרוע על כרחם של מלכי פרס, אלא שחטאו וגרם חטאם שנגזר עליהם 
שלא יעלו אלא ברשות. 


מה ששנינו במתני' שלחכמים זמן ק"ש עד חצות, פירשו בגמ' שהם 
סוברים כרבן גמליאל שזמנה עד עלות השחר [ש'בשכבך' משמע כל זמן 
שבני אדם שוכבים, ושלא כרבי אליעזר שסובר שזמנה עד סוף האשמורה הראשונה], 


שבניהו היה מהסנהדרין, אלא מסברא אומר כן, והראיה היא רק לכך שאביתר אלו אורים 
ותומים. וקשה, א. דפשיטא שאביתר היה כהן גדול בימי דוד, שהרי לא היה אז כהן אחר, 
לפי שכולם נהרגו בנוב עיר הכהנים. ב. שלא מצאנו בשום מקום פסוק 'ואחרי אחיתופל 
בניהו בן יהוידע', אלא 'יהוידע בן בניהו'. ולכן פירש ר"ת שכרתי ופלתי הוא כינוי לסנהדרין 
'כרתי' שכורתין דבריהם, ו'פלתי' שמופלאים בהוראה, ולזה הביא ראיה שכשם שבניהו בן 
יהוידע היה ראש הסנהדרין [המכונים 'כרתי ופלתי'], כמו כן היה יהוידע אביו ראש הסנהדרין 
ועימו התייעצו אחרי אחיתופל. תוס' (ד"ה בניהו). ‏ (מד) דם היינו שהנשים היו מראות לו 
דם נדה בכדי לדעת אם הוא טמא או טהור, לפי שיש מראות דם טהור באשה. שפיר היינו 
עור הוולד שהעצמות והגידים והבשר נצורים בתוכו, והמפלת שפיר אם הוא מרוקם, דהיינו 
שאפשר להכיר בו צורה של אברים, יושבת עליו ימי טומאה וטהרה, ואם הוא מלא מים 
ודם, אינה יושבת עליו. שליא, היינו כמין לבוש שהוולד שוכב בתוכו, והשליא שהאשה 
יושבת עליו, היינו רק בשיעור טפח, שצד אחד שלה כחוט של ערב וצד שני עבה כתורמוס, 
והיו מביאים לפניו שליא בכדי לראות אם יש בה דין שליא שנחזיקנו שהיה ולד בתוכו 
ונימוח ותשב עליו ימי טומאה וטהרה, או לאו. רש"י (ד"ה ידי, ובשפיר, ובשליא). | (מה) מהרש"א 
(ד'ה נגד). ופירש פירוש נוסף ש'מלכים' היינו ת"ח, וכדאמרינן 'מאן מלכי רבנן'. (מו) 'חורפי' 
היינו מפיבושת שהיה מבייש פני דוד בהלכה, ולזה אמר דוד שע"י חכמת כלאב זכה להשיב 
לחורפו דבר. מהרש"א (ד'ה נגד). (מז) פירוש, שאם לא היה דוד מאמין שיזכה לראות בטוב 
ז', היו אויביו מטרידים אותו מיראת ה', כמו שנאמר 'כי גרשוני היום מהסתפח בנחלת ה' 
לאמר לך עבוד אלוהים אחרים'. רש"י (ד"ה לולא). 


Oe 


= תמצית 


אלא שתיקנו שזמנה עד חצות כדי להרחיק את האדם מן העבירה. וכן 
תניא חכמים עשו סייג לדבריהם, כדי שלא יהא אדם בא מן השדה 
ואומר אלך לביתי ואוכל מעט ואשתה מעט ואישן מעט ואח"כ אקרא 
ק"ש, לפי שפעמים חוטפתו שינה ונמצא ישן כל הלילה ומבטל ק"ש, 
אבל כיון שאמרו חכמים עד חצות, כאשר בא מן השדה בערב נכנס 
לבית הכנסת, אם רגיל לקרוא קורא ואם רגיל לשנות שונה, ואח"כ קורא 


ו 


אהח19/06/2018 


ק"ש זמזנפלל, ואוכל פיתו ומברך", וכל העובר על דברי חכמים חייב 
מיתה. הטעם שדווקא כאן שנו שהעובר על דברי חכמים חייב מיתה, א. 
מפני שיש כאן אונס שינה כשבא עייף מן השדה בערב, ולכך הוצרכו 
להזהירו ביותר. ב. להוציא ממ"ד תפילת ערבית רשות, קמ"ל שהיא 
חובה(מט. 


לרבי יוחנן סומכים גאולה לתפילה אף בערבית, ואמר, איזהו בן עוה"ב, 
זה הסומך גאולה לתפילה של ערבית!". לרבי יהושע בן לוי אין סומכים 
גאולה לתפילת ערבית, אלא תפילת ערבית קודמת לק"ש, ומשום שתיקנו 
כל תפילות של יום בין שני ק"ש. טעם מחלוקתם, א. בסברא, רבי יוחנן 
סובר שהגאולה היתה מהלילה [כיון שמהערב נתנו להם רשות לצאת?**/)], אלא 
שלא היתה גאולה שלמה ומעולה עד הבוקר. וריב"ל סובר שכיון 
שהגאולה המעולה היתה רק בבוקר, לא תיקנו סמיכת גאולה לתפילה 
בערבית, אלא רק בשחרית. ב. נחלקו בדרשת הפסוק 'בשכבך ובקומך, 
מקיש שכיבה לקימה, לרבי יוחנן מה קימה [-שחרית] ק"ש ואח"כ תפילה, 
אף שכיבה ערבית] ק"ש ואח"כ תפילה, ולריב"ל מה קימה ק"ש סמוך 
למיטתו, אף בשכיבה ק"ש סמוך למיטתו. 


מר בריה דרבינא הקשה על רבי יוחנן, מדתנן (להלן יא.) בערב מברך 
שתים לפניה ושתים לאחריה, והרי מפסיק בין גאולה לתפילה ע"י ברכת 
השכיבנו. ומתרצינן, שכיון שתקנו חכמים לומר ברכת השכיבנו, הרי הם 
כברכה אחת ארוכה של גאולה?. וכן מצינו גם בתפילת שחרית שאמר 
רבי יוחנן שיש לומר לפני התפילה 'ה' שפתי תפתח' וכו', ואחר התפילה 
'יהיו לרצון אמרי פי' וכו', ועל כרחך שהפסוק 'ה' שפתי תפתח' נחשב 
לתפילה, ולא הוי הפסק. 


אמר רבי אלעזר בשם רבי אבינא, כל האומר 'תהילה לדוד' בכל יום 
שלוש פעמים?9 מובטח לו שהוא בן העולם הבא, לפי שיש בו סדר 
הפסוקים לפי האל"ף בי"ת, וגם אומרים בו 'פותח את ידיך' שהוא שבח 
הכנת מזון לכל חי [משא"כ 'אשרי תמימי דרך', אף שיש בו שמונה פעמים אל"ף 
בי"ת, אין בו שבח הכנת מזון לכל חי, והלל הגדול, אף שכתוב בו נותן לחם לכל 
בשר', אין בו אל"ף בי"ת]. 


אמר רבי יוחנן, מפני מה לא נאמר נו"ן ב'אשרי', מפני שיש בו רמז 
למפלתם של שונאי ישראל |-בלשון סגי נהור], דכתיב 'נפלה לא תוסיף קום 
בתולת ישראל'. ואמר רב נחמן בר יצחק, שאעפ"כ חזר דוד ורמז סמיכת 
הנפילה ברוח הקודש, שנאמר 'סומך ה' לכל הנופלים'. ובמערבא פירשו 
את הפסוק, 'נפלה ולא תוסיף ליפול עוד, קום בתולת ישראלי. 


אמר רבי אלעזר בר אבינא, מיכאל בפריחה אחת, שנאמר 'ויעף אלי 
אחד מן השרפים' [ואמר רבי יוחנן ש'אחד' היינו מיכאל, שנאמר 'הנה מיכאל אחד 
השרים הראשונים בא לעזרניי]. גבריאל בשתי פריחות, שנאמר 'והאיש גבריאל 


(מח) ממה שהקדימה הברייתא ק"ש לאכילה, משמע שמשעה שהגיע זמן ק"ש אין לאכול 
סעודה עד שיקרא ק"ש ויתפלל ערבית. תוס' (ד"ה וקורא). ‏ (מט) ולפי"ז העובר על דברי 
חכמים, היינו חכמים שתיקנו תפילת ערבית, ועיין נחלת דוד. (נ) וכ"ש בשחרית, דעיקר 
גאולת מצרים היתה בשחרית שנאמר 'ממחרת הפסח יצאו בני ישראל', וסמיכת גאולה 
לתפילה רמזה דוד בספר תהלים שנאמר 'ה' צורי וגואלי' [-גאולה], ונסמך לו ''יענך ה' 
ביום צרה' [-תפילה]. ובירושלמי אמרו שמי שאינו סומך גאולה לתפילה, דומה לאוהבו 
של מלך שבא ודפק על פתחו של המלך, וכשיצא המלך לקראתו, מצאו שהפליג והלך לו, 
ולכן אף המלך הפליג, ולכן יהא האדם מקרב את הקב"ה אליו ומרצהו בתשבחות וקילוסים 
של יציאת מצרים, ובעודו קרוב אליו, יש לו לבקש צרכיו. רש"י (ד"ה זה). ‏ (נא) רש"י 
(להלן ט. ד"ה מערב). (נב) וכן ברכת 'יראו עינינו' ופסוקים אחרים שאנו אומרים אחר 
השכיבנו, שכיון שתיקנו לאומרם הרי הם כגאולה אריכתא, וגם יש באותם פסוקים י"ח 
אזכרות כנגד י"ח ברכות של שמו"ע, ואגב שתיקנו לומר אותם פסוקים, תיקנו לומר 
החתימה של יראו עינינו. והלכה כרבי יוחנן שיש לסמוך גאולה לתפילת ערבית, ולכן יש 
להיזהר שלא לדבר בין גאולה של ערבית לשמונה עשרה. אמנם בסדר רב עמרם פירש 


ברכות ד ה 


הדף 


אשר ראיתי בחזון בתחלה מועף ביעף'. וכן שנינו בברייתא, מיכאל 
באחת, גבריאל בשתים, אליהו בארבע, ומלאך המוות בשמונה, ובשעת 
המגיפה באחת(ה. 


אמר רבי יהושע בן לוי, אע"פ שקוא אדם ק"ש בבית הכנסת מצוה 
לקרותו על מיטתו. ודרשה רבי יוסי מדכתיב 'רגזו ואל תחטאו אמרו 
בלבבכם על משכבכם ודומו סלה', דהיינו אמרו על משכבכם ק"ש שנאמר 
בה 'על לבבך', ואח"כ תהיו דוממים בשינה. ואם ת"ח הוא שרגיל לחזור 
על גירסתו תמיד, לר"נ אינו צריך לקרוא ק"ש, לאביי צריך לומר פסוק 
אחד של בקשת רחמים, וכגון 'בידך אפקיד רוחי פדיתה אותי ה' אל 
אמת'. 


דף ה 


אמר רבי לוי בר חמא בשם רבי שמעון בן לקיש, לעולם ירגיז אדם 
יצר טוב על יצר הרע, שנאמר 'רגזו ואל תחטאו', אם ניצחו מוטב, ואם 
לאו יעסוק בתורה, שנאמר 'אמרו בלבבכם'. אם ניצחו מוטב, ואם לאו 
יקרא ק"ש, שנאמר 'על משכבכם'. אם ניצחו מוטב, ואם לאו יזכיר לו 
יום המיתה, שנאמר 'ודומו סלה' [דהיינו יום המיתה, שהוא דומיה עולמית]. 


אמר רבי לוי בר חמא בשם רבי שמעון בן לקיש, ואתנה לך את 
לוחות האבן והתורה והמצוה אשר כתבתי להורותם', 'לוחות', אלו עשרת 
הדברות. 'תורה', זה מקרא |-שמצוה לקרוא בתורהן. 'והמצוה', זו משנה 
[-שיתעסקו במשנה]. 'אשר כתבתי', אלו נביאים וכתובים. 'להורותם', זה 
גמרא [-סברת טעמי המשניות שממנו יוצאת הוראה?"], מלמד שכולם ניתנו 
למשה מסיני. 


אמר רבי יצחק, כל הקורא ק"ש על מיטתו, א. כאלו אוחז חוב של 
שתי פיות בידו להרוג את המזיקים, שנאמר 'רוממות אל בגרונם וחרב 
פיפיות בידם', ופסוק זה מיירי בק"ש, כדאמר מר זוטרא וי"א רב אשי 
משום שנאמר לפני כן 'יעלזו חסידים בכבוד ירננו על משכבותם'. ב. 
מזיקין בדילין ממנו, שנאמר 'ובני רשף יגביהו עוף', ואין 'עוף' אלא תורה, 
שנאמר 'התעיף עיניך בו ואיננו'*), ואין 'רשף' אלא מזיקין, שנאמר 'מזי 
רעב ולחומי רשף וקטב מרירי', הרי שמזיקין מגביהין ובדילין ממנו ע"י 
התורה. 


אמר רבי שמעון בן לקיש, כל העוסק בתורה יסורין בדילין ממנו, 
שנאמר 'ובני רשף יגביהו עוף', ואין עוף אלא תורה שנאמר 'התעיף עיניך 
בו ואיננו', ואין רשף אלא יסורין, שנאמר 'מזי רעב ולחומי רשף' [שכיון 
שתיבת 'רשף', כתובה בין רעב למזיקין, היא נדרשת לפניו ולאחריו]. ואמר לו רבי 
יוחנן, שדבר זה שהתורה מגינה יודעים אפילו תינוקות של בית רבן, 
שהרי נאמר בתורה 'ויאמר אם שמוע תשמע לקול ה' אלהיך והישר 
בעיניו תעשה והאזנת למצותיו ושמרת כל חוקיו כל המחלה אשר שמתי 
במצרים לא אשים עליך כי אני ה' רופאך, אלא כך יש לדרוש, כל 
שאפשר לו לעסוק בתורה ואינו עוסק הקדוש ברוך הוא מביא עליו יסורין 
מכועוין ועוכרין אותו, שנאמר 'נאלמתי דומיה החשיתי מטוב וכאבי 
נעכר', ואין 'טוב' אלא תורה שנאמר 'כי לקח טוב נתתי לכם תורתי אל 
תעזובו', דהיינו שע"י שהחשיתי מן התורה באה עלי מכה עכורה. 


הטעם שאנו אומרים קדיש בין גאולה לתפילת ערבית, משום שאין צריך לסמוך גאולה 
לתפילת ערבית, כיון שתפילת ערבית רשות. ויש לדחות דבריו, שא"כ קשיא הלכתא 
אהלכתא, שאנו פוסקים כרב שתפילת ערבית רשות, ומאידך פוסקים כרבי יוחנן שיש 
לסמוך גאולה לתפילה, אלא צ"ל שאף רבי יוחנן סובר שתפילת ערבית רשות, ואעפ"כ 
מחייב לסמוך גאולה לתפילת ערבית. תוס' (ד"ה דאמר). | (נג) כנגד שלושת התפילות שבכל 
יום. רש"י (ד"ה שלוש). ‏ (נד) מיכאל הוא השר הממונה על הרחמים, ולפי שרחמי שמים 
מרובים, ניתן לו כוח לעשות שליחותו בפריחה אחת, ואילו גבריאל ממונה על הדין, ולכן 
לא ניתן לו כח למהר שליחותו עד שתי פריחות, בכדי לתת שהות לרשע לחזור בתשובה. 
אליהו פורח בארבע פריחות, משום שמורכב מארבע יסודות, ולכן אין כוחו לעשות 
שליחותו אלא עד ארבע פריחות. ומלאך המוות הממונה על מיתת האדם, לא ניתן לו 
כח עד שמונה פריחות, בכדי לתת שהות לרשע לחזור בתשובה. מהרש"א (ד"ה מיכאל). 
(נה) רש"י (ד"ה זה גמרא). והוסיף שהמורים הוראה מתוך המשנה, נקראו בסוטה (כב.) 'מבלי 
עולם'. ‏ (נו) פירוש, אם תכפול ותעצום את עיניך מן התורה, היא תשתכח ממך. רש"י 
(ד"ה התעיף). 


תמצית 


אמר רבי זירא וי"א רבי חנינא בר פפא, בא וראה שלא כמידת הקב"ה 
מידת בשר ודם, שכשאדם מוכר חפץ לחבירו, המוכר עצב [שמתוך דוחקו 
נאלץ למכור חפץ חשוב כזה] והלוקח שמח, אבל הקב"ה אינו כן, אלא נתן 
להם תורה לישראל ושמח, שנאמר כי לקח טוב נתתי לכם תורתי אל 
תעזובו' [הרי שלאחר שנתנה להם, מזהירם שלא לעוזבה ומשבחה בפניהם שהיא 
לקח טוב]. 


אמר רבא וי"א רב חסדא, אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש 
במעשיו, שנאמר נחפשה דרכינו ונחקורה ונשובה עד ה". פשפש ולא 
מצא.: יתלה בביטול תורה, שנאמר 'אשרי הגבר אשר תיסרנו יה ומתורתך 
תלמדנו' [-אשרי האיש אשר ע"י יסורין בא לידי תלמוד תורה]. ואם תלה ולא 
מצא, בידוע שהם יסורין של אהבה [דהיינו שהקב"ה מייסרו בעולם הזה בלא 


שום עוון כדי להרבות שכרו בעוה"ב], שנאמר 'כי את אשר יאהב ה' יוכיח'. 


אמר רבא בשם רב סחורה בשם רב הונא, כל מי שהקדוש ברוך הוא 
חפץ בו מדכאו ביסורין, שנאמר 'וה' חפץ, דכאו החלי' [-מי שהקב"ה חפץ 
בו, מדכאו ביסורין של מחלה]. יכול אפילו אם לא קיבלם מאהבה, תלמוד 
לומר 'אם תשים אשם נפשו, מה אשם לדעת [אינו מכפר אלא כשהוקרב 
לדעת בעליול"], אף יסורין לדעת. ואם קיבלם באהבה שכרו ש'יראה זרע 
יאריך ימים', ולא עוד אלא שתלמודו מתקיים בידו, שנאמר 'וחפץ ה' 
בידו יצלח' [-התורה שהיא חפץ ה', בידו תצלח9")]. 


שלוש שיטות מה הם יסורים של אהבה. 


רבי יעקב בר אידי ורבי אחא בר חנינא, חד אמר כל שאין בהן ביטול 
תורה, שנאמר 'אשרי הגבר אשר תיסרנו יה ומתורתך תלמדנו'. וחד אמר 
כל שאין בהן ביטול תפילה, שנאמר 'ברוך אלהים אשר לא הסיר תפילתי 
וחסדו מאתי' [שאף בזמן היסורין, הייתי יכול להתפלל??)], ורבי אבא בריה 
דרבי חייא בר אבא אמר בשם אביו שאמר בשם רבי יוחנן, אלו ואלו 
יסורין של אהבה, שנאמר 'כי את אשר יאהב ה' יוכיח'לי, והפסוק 
'מתורתך תלמדנו', אינו בא ליסורין של אהבה, אלא ליסורין של כפרת 
עוונותלי), ואל תקרי "תְלַמְדָנוּי אלא תִלְמְדִנוּ, דהיינו שהתורה תלמד 
אותנו מק"ו, שמה לשן ועין שהם אחד מאבריו של אדם עבד יוצא בהם 
לחירות, יסורין שממרקין כל גופו של אדם על אחת כמה וכמה. ודברים 
אלו הם כדברי רבי שמעון בן לקיש שאמר נאמר 'ברית' במלח דכתיב 
ולא תשבית מלח ברית', ונאמר 'ברית' ביסורין דכתיב אחר הקללות 
'אלה דברי הברית', מה ברית האמור במלח מלח ממתקת את הבשר, אף 
ברית האמור ביסורין יסורין ממרקין עוונותיו של אדם. 


תניא רשב"י אומר, שלש מתנות טובות נתן הקב"ה לישראל וכולן לא 
נתנם אלא על ידי יסורין, א. תורה, שנאמר 'אשרי הגבר אשר תיסרנו 
יה ומתורתך תלמדנו'. ב. ארץ ישראל, שנאמר 'כי כאשר ייסר איש את 
בנו ה' אלוהיך מיסרך', וכתיב אח"כ 'כי ה' אלהיך מביאך אל ארץ טובה'. 
ג העולם הבא, שנאמר 'כי נר מצוה ותורה אור ודרך חיים תוכחות 
מוסר' [-הדרך לחיי העוה"ב היא על ידי תוכחות מוסר לאדס"3)]. 


תניא, כל העוסק בתורה ובגמילות חסדים וקובר את בניו, מוחלים לו 
על כל עוונותיו. המקור לזה, תורה וגמילות חסדים, אמר רבי יוחנן 
שנאמר 'בחסד ואמת יכופר עון', 'חסד' זו גמילות חסדים, שנאמר 'רודף 


(נז) רב ניסים גאון (ד"ה מה). (נח) מהרש"א (ד"ה ולא עוד). | (נט) מהרש"א (ד"ה שנאמר אשרי). 
(ס) דכתיב קודם לכן 'בטח אל ה' בכל לבך', דהיינו תפילה, כמו שאמרו חז"ל איזוהי עבודה 
שבלב, הוי אומר זו תפילה. 'רפאות תהי לשרך ושיקוי לעצמותיך', דהיינו לימוד תורה, ועל 
זה אמר 'מוסר ה' בני אל תמאס וגו', את אשר יאהב ה' יוכיח'. מהרש"א (ד"ה אלו ואלו). 
(סא) מהרש"א (ד"ה אלא). ‏ (סב) רש"י (ד"ה ודרך). | (סג) והיה עצם פחות מכשעורה שאינה 
מטמאת. רש"י (ד"ה ביר). אמנם הרשב"ם (ב"ב קטז. ד"יה דין) ביאר שנשא עמו שן של אחד 
מבניו, ובו היה מנחם למרי נפש האבלים, ששן של מת אינה טמאה כדאיתא באהלות (פ"ג 
מ"ג). | (סד) רש"י (ד"ה ביר). וקשה, שהרי מסקינן בגמ' שאם לא היו לו בנים כלל אינם 
יסורין של אהבה, והרי היו כמה צדיקים שלא היו להם בנים. ולכן פירשו שבוודאי יש 
פעמים שהצדיקים עצמם מעונים ביסורים, אבל כאן ממה שהיה רבי יוחנן רגיל לנחם בכך 
אחרים, מוכח שהיו יסורין של אהבה. תוס' (ד"ה והאמר). ‏ (סה) שיסורין של אהבה אינן 
באים על עוון אלא להרבות שכרו, כמו שפירש רש"י לעיל (ד"ה יסוריף), משא"כ מזבח בא 
לכפר על השוגג. מהרש"א (ד"ה מזבח). | (סו) רש"י (ד"ה הא לן). וקשה, שהרי בזמן האמוראים 


ברכות ה 


הדף ה 


צדקה וחסד ימצא חיים צדקה וכבוד'. 'אמת' זו תורה, שנאמר 'אמת קנה 
ואל תמכור'. הקובר את בניו, אמר ההוא סבא לרבי יוחנן בשם רשב"י, 
דכתיב 'ומשלם עון אבות אל חיק בניהם', וילפינן 'עון עון' מכאן 
שמוחלים לו על כל עונותיו. 


אמר רבי יוחנן, נגעים ובנים אינן יסורין של אהבה. ומפרשינן שהכוונה 
ליסורין של מי שאין לו בנים, אך מי שהיו לו וקברם הוי יסורין של 
אהבה [שהאבילות מכפרת על עוונותיו], וכמו שמצינו שרבי יוחנן היה נושא 
עמו עצם של בנו העשירי שמת, והיה אומר זו עצם של בני העשירילס0 
[ובודאי אדם גדול כרבי יוחנן לא באו לו יסורין שאינם של אהבה?"]. ומקשינן 
וכי נגעים אינם יסורין של אהבה, והתניא כל מי שיש בו אחד מארבעה 
מראות נגעים הללו אינן אלא כמזבח כפרה. ומתרצינן, א. הוי כמזבח 
כפרה אך אינם יסורין של אהבה. ב. לבני א"י שטעונים שילוח חוץ 
למחנה, לא הוי יסורין של אהבה, אבל לבני חו"ל הוי יסורין של 
אהבה ל". ג. בצנעה הוי יסורין של אהבה, בפרהסיא לא הוי יסורין של 
אהבה. 


הגמ' מביאה מעשים על חכמים שבאו עליהם יסורים. 


א. כשחלה רבי חייא בר אבא, נכנס אצלו רבי יוחנן, ושאלו האם 
חביבין עליך יסורין והשיבו רבי חייא לא הן ולא שכרן. אמר לו רבי 
יוחנן תן לי את ידך, נתן לו רבי חייא את ידו, והעמידו רבי יוחנן 
מחוליו. וכן היה מעשה ברבי יוחנן שחלה, ורבי חנינא העמידו מחוליו. 
והטעם שרבי יוחנן לא העמיד את עצמו [כפי שהעמיד את רבי חייא], מפני 
שאין חבוש מתיר את עצמו מבית האסורין. 


ב. כשחלה רבי אלעזר נכנס אצלו רבי יוחנן, וכשראה ששוכב בבית 
אפל, גילה את זרועו והאיר הבית*", ובכה רבי אלעזר, אמר לו רבי 
יוחנן מדוע הינך בוכה, אם משום שלא למדת הרבה תורה כרצונך, הרי 
שנינו אחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוון את ליבו לשמיםסה,, 
ואם משום שאינך עשיר, הרי לא כל אדם זוכה לשני שולחנות*לי, ואם 
משום בניך שמתו, זו העצם של בני העשירי. אמר לו רבי אלעזר, אני 
בוכה על יופייך שעתיד לבלות באדמה*, אמר לו רבי יוחנן על כך ודאי 
ראוי לבכות, ובכו שניהם. ואח"כ שאלו רבי יוחנן האם חביבין עליך 
יסורין, אמר לו רבי אלעזר לא הן ולא שכרן, אמר לו רבי יוחנן תן לי 
את ידך, ונתן לו רבי אלעזר את ידו והעמידו רבי יוחנן מחליו. 


ג. מעשה ברב הונא שהחמיצו לו ארבע מאות חביות של יין, ונכנסו 
אליו רב יהודה אחי רב סלא חסידא וי"א רב אדא בר אהבה וחכמים, 
ואמרו לו יפשפש מר במעשיו לדעת על מה נענש. אמר להם, וכי חשוד 
אני בעיניכם. אמרו לו וכי חשוד הקב"ה להעניש שלא בצדק**י. אמר 
להם, אם יש בכם מי ששמע עלי דבר שאני צריך לחזור בי ולתקנו 
יודיעני, אמרו לו שמענו שאינך נותן לאריס את חלקו בזמורות הגפןשט. 
אמר להם וכי האריס אינו חשוד בעיניכם, הרי הוא גונב ממני הרבה 
יותר מחלקו. אמרו לו, דרך אנשים לומר שהגונב מן הגנב אף הוא טועם 
טעם גניבה. קיבל רב הונא על עצמו לתת לאריס את חלקו, י"א שנעשה 


לו נס וחזר החומץ ונהפך ליין, וי"א שהתייקר החומץ ונמכר במחיר של 
יין. 


לא היה נוהג שילוח מחנות, שאין שילוח מחנות נוהג אלא בזמן שהיובל נוהג, ואיך דיבר 
רבי יוחנן על דבר שלא היה בימיו, ולכן פירשו שבא"י היו נזהרים יותר מטומאה, ולכן 
נגעים אינם יסורין של אהבה. תוס' (ד"ה הא לף. ‏ (סז) רבי יוחנן היה יפה תואר מאוד, 
כמו שאמרו בב"מ (פד), והיה בשרו מבהיק ומאיר את הבית. רש"י (ד"ה ונפל). 
(סח) כדאמרינן במנחות (קי., נאמר בעולת בהמה 'ריח ניחוח', ונאמר בקרבן מנחה 'רית 
ניחוח', ללמדך שאחד המרבה ואחד הממעיט ובלבד שיכוון את ליבו לשמים. רש"י (ד"ה 
אחד). | (סט) ולא גרסינן 'אין אדם זוכה לשני שולחנות', שמצינו כמה צדיקים שזכו לשני 
שולחנות, כגון רבי (הוריות י). תוס' (ד"ה לא). = (ע) כמו שאמרו בב"מ (פד.) שרבי יוחנן היה 
האחרון שנותר מיפי התואר של ירושלים, ועל זה בכה רבי אליעזר שכשימות רבי יוחנן 
לא יהיה זיכרון לחורבן ירושלים. מהרש"א (דיה להאי). ‏ (עא) אע"פ שיש הרבה צדיקים 
שלוקים בגופם או בממונם [דהיינו יסורין של אהבה. רשב"א (ד"ה הא)], צ"ל שידעו שלא 
היה נותן הזמורות לאריסו, והיו רוצים לרמוז לו שלא יעשה כן עוד. תוס' (ד"ה דינא). 
(עב) ותנן (ב"מ קג) כשם שחולקים בגפן כך חולקים בזמורות ובקנים. רש"י (ד"ה שבישא). 


ו תמצית 


תניא, אבא בנימין אומר על שני דברים הייתי מצטער |-דואג ונזהר] כל 
ימי, א. על תפילתי שתהא סמוכה למיטתי, דהיינו שהיה נזהר כל ימיו 
שלא לעשות מלאכה ושלא לעסוק בתורה*9 משעמד ממיטתו עד שקרא 
ק"ש והתפלל [אך אין לפרש שהיה נזהר להתפלל לפני מיטתו, שהרי אין להתפלל 
לפני מיטה החוצצת בינו לבין הקיר, וכדאמר רב יהודה בשם רב ו"א רבי יהושע 
בן לוי, מנין למתפלל שלא יהא דבר החוצץ בינו לבין הקיר'לדי, שנאמר 'ויסב חזקיהו 
פניו אל הקיר ויתפללי]. ב. על מיטתי שתהא נתונה בין צפון לדרום, וכמו 
שאמר רבי חמא בדיה דרבי חנינא בשם רב יצחק, כל הנותן מיטתו 
בין צפון לדרום*9 יהיו לו בנים זכרים, שנאמר 'וצפונך תמלא בטנם 
ישבעו בנים'. ורב נחמן בריה דרב יצחק אמר, אף אין אשתו מפלת 
נפלים, דכתיב כאן וצפונך תמלא בטנם', ובמקום אחר כתיב 'ימלאו 
ימיה ללדת והנה תומים בבטנה. 


תניא, אבא בנימין אומר, שנים שנכנסו לביהכנ"ס להתפלל וסיים אחד 
מהם ויצא בלי להמתין לחבירו, טורפין לו תפלתו בפניושי, שנאמר 'טורף 
נפשו באפו הלמענך תעזב ארץ' [דהיינו אתה שגרמת לעצמך לטרוף את תפילתך 
המכונה נפש"6 בפניך, האם סבור היית שמפני שיצאת מבית הכנסת תסתלק 
השכינה עמך]. ולא עוד אלא שגורם לשכינה שתסתלק מישראל, שנאמר 
[בהמשך הפסוק] 'ויעתק צור ממקומו', ואין 'צור' אלא הקב"ה שנאמר ‏ צור 
ילדך תשי'. ואם המתין לחבירו מה שכרו, אמר רבי יוסי ברבי חנינא 
זוכה לברכות שנאמרו בפסוק זה לוא הקשבת למצוותי |-אילו המתנת 
לחברך בשביל מצוותי לגמול חסד], ויהי כנהר שלומך וצדקתך כגלי הים, ויהי 
חול זרעך וצאצאי מעיך' וגו'. 


דף ו 


תניא, אבא בנימין אומר אלמלי נתנה רשות לעין לראות את כל 
המזיקין [-השדים"'] אין כל בריה יכולה לעמוד מפניהם. ואמר אביי שהם 
מרובים מאיתנו, וסובבים אותנו מכל הכיוונים כשורת חפירה המקיפה 
את הגפן. ורב הונא אמר, שליד כל אחד ואחד מאיתנו נמצאים אלף 
מזיקין משמאלו ורבבה מימינו [שנאמר "פול מצדך אלף ורבבה מימינך'על']. 
ואמר רבא שמחמת כן, א. אנו מרגישים דוחק בשעת הדרשה בשבת, 
אף כשיושבים מרווחים. ב. הברכיים מתעייפות. ג. בגדי התלמידים בלים 
אף שאינם בעלי מלאכה. ד. הרגלים נפצעות. 


הרוצה לדעת שהם נמצאים סביבו, יביא אפר מנופה ויפזרו סביב 
מיטתו לפני שישן, ובבוקר יראה על האפר צורת עקבות תרנגולים(פ. 
ומי שרוצה לראותם, יביא שליא של חתולה שחורה בכורה בת שחורה 
בכורה, וישרוף את השליא באש ויטחון אותה, וישים מעט אפר בעיניו, 
ויראה אותם. ואח"כ ישים את האפר בקנה ברזל חלול, ויחתום אותו 
בחותמת ברזל בכדי שהשדים לא יגנבוהו ממנו*, ויסגור פיו בחוזקה 
בכדי שלא ינזק. ומעשה ברב ביבי בר אביי שעשה כן וניזוק, והתפללו 
החכמים עליו, ונתרפא. 


(עג) רש"י (ד"ה סמון). אמנם תוס' (ד"ה אלא) כתבו שמותר ללמוד לפני התפילה, וכמו 
שמצינו (להלן יד:) שרב היה לומד לפני התפילה. ‏ (עד) הינו דווקא דבר שאינו קבוע 
וכגון מיטה, אבל דבר קבוע כגון ארון או תיבה, אינו חוצץ. תוס' (ד"ה שלא). (עה) ודווקא 
כשיושן עם אשתו, מפני שהשכינה מצויה בין מזרח למערב וגנאי הדבר לשכב אצל 
אשתו מפני התשמיש. תוס' (ד"ה כל). וכן משמע ברש"י (ד"ה צפו). ‏ (עו) דהיינו שתפילתו 
אינה מתקבלת. רש"י (להלן לד: ד"ה שהוא מטורן). וזהו דווקא בבתי כנסיות שלהם שהיו 
בשדה, או אף בשלנו ובלילה. אמנם הר"י היה מאריך בתפילתו עד שיצאו כולם, ואפילו 
אם בתוך כך היה בא אדם לבית הכנסת היה מעיין בספר עד שגמר תפילתו, ונאה 
להחמיר אף לנו. תוס' (ד"ה המתפלל). ‏ (עז) שנאמר ואשפוך את נפשי לפני ה". רש"י 
(ד"ה טורף). (עח) רש"י (ד"ה לראות). (עט) נוסף מנוסחת עין יעקב והובא במסורת 
הש"ס. (פ) שרגלי השדים דומות לרגלי התרנגולים. רש"י (גיטין סח: ד"ה בדקו. 
(פא) שבדבר צרור וחתום אין לשדים שליטה, כדאיתא בחולין (קה:). רש"י (ד"ה בגושפנקא). 
(פב) כלומר עם אחרים, משא"כ אחד שנכתב בספר לבדו, כדאמרינן (אבות פ"ב מ"א) 'כל 
מעשיך בספר נכתבין', וכל שכן מידה טובה. תוס' (ד"ה חד, ועיין רש"ש). (פג) 'ניצב', 
משמע שהשכינה מקדימה לבוא לפני שיהיו כל העשרה, משא"כ בשלושה השכינה באה 
אח"כ, דכתיב "ישפוט' בשעת משפט. רש"י (ד"ה קדמה, ניצב, עד). ‏ (פד) 'עדה' היינו עשרה 


ברכות הו 


הדף 


תניא אבא בנימין אומר, אין תפילה של אדם נשמעת אלא בבית 
הכנסת, שנאמר 'לשמוע אל הרינה ואל התפילה', במקום רינה שם תהא 
תפילה. 


אמר רבין בר רב אדא בשם רבי יצחק, מנין שהקדוש ברוך הוא נמצא 
בבית הכנסת, שנאמר 'אלוהים נצב בעדת אל' [-בבית מועד שלו]. 


אחד שיושב ועוסק בתורה שכינה עמו, שנאמר בכל המקום אשר 
אזכיר את שמי אבוא אליך [-לשון יחיד] וברכתיך'. שנים שיושבים ועוסקים 
בתורה אף נכתבים בספר הזכרונות*", שנאמר 'אז נדברו יראי ה' איש 
אל רעהו ויקשב ה' וישמע ויכתב ספר זכרון לפניו ליראי ה' ולחושבי 
שמו'. ופירוש 'לחושבי שמו', אמר רב אשי שאם חשב אדם לעשות מצוה 
ונאנס ולא עשאה, מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה. שלושה שיושבים 
בדין נחשבים כעוסקים בתורה, שנאמר בקרב אלוהים ישפוט' [ולא אמרינן 
שדין נחשב כעשיית שלום, ואין בו השראת שכינה]. עשרה שמתפללים, קדמה 
שכינה ובאה, שנאמר 'אלוהים ניצב בעדת אל"". 


אמר רבין בר רב אדא בשם רבי יצחק, מנין שהקב"ה מניח תפילין, 
שנאמר 'נשבע ה' בימינו ובזרוע עוזו', 'בימינו' זו תורה, שנאמר 'מימינו 
אש דת למו'. ובזרוע עוזו' אלו תפילין, שנאמר 'ה' עוז לעמו יתן, 
והתפילין עוז הם לישראל, שנאמר 'וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא 
עליך ויראו ממך', ואמר רבי אליעזר הגדול, אלו תפילין שבראשפף. 


מה כתוב באובע פרשיות תפילין של הקב"ה*", אמר רב אשי לרב 
אחא בריה דרבא, בבית אחד 'כי מי גוי גדול' וגו', 'ומי גוי גדול' וגו'. 
בבית שני 'אשריך ישראל וגו', ומי כעמך ישראל" וגו'. בבית שלישי 'או 
הניסה אלוהים' וגו'. בבית רביעי 'ולתתך עליון' וגו'. וכולם כתובים 
בתפילין של יד בבית אחד. ואמר רב חייא בר אבין לרב נחמן בר יצחק, 
שבתפילין של הקב"ה כתוב [בבית אחד כדלעילן, 'ומי כעמך ישראל גוי אחד 
בארץ', וכמו שמצינו שהקב"ה משתבח בשבחן של ישראל, שנאמר 'את 
ה' האמרת [-שיבחת] היום, וה' האמירך [-ישבח אותן] היום', אמר הקב"ה 
לישראל, אתם עשיתוני חטיבה אחת בעולם, שנאמר 'שמע ישראל ה' 
אלהינו ה' אחד', ואני אעשה אתכם חטיבה אחת בעולם, שנאמר 'ומי 
כעמך ישראל גוי אחד בארץ. 


אמר רבין בר רב אדא בשם רב יצחק, כל הרגיל לבוא לבית הכנסת 
ולא בא יום אחד, הקב"ה שואל אודותיו מדוע לא בא, שנאמר 'מי בכם 
ירא ה' שומע בקול עבדו, אשר הלך חשכים ואין נוגה לו, יבטח בשם 
ה" [-מי מביניכם שהיה רגיל לבוא אלי לבית הכנסת, ועתה הלך למקום חושך ומנע 
עצמו מלהשכים לפתחי], אם לדבר מצוה הלך, 'נוגה לו' [-יאיר לו], ואם לדבר 
הרשות הלך, 'אין נוגה לו', וזהו משום שהיה לו לבטוח בשם ה' ולא 
בטח"). 


אמר רבי יוחנן, בשעה שהקב"ה בא לבית הכנסת ולא מצא בה עשוה 
אנשים מיד הוא כועס, שנאמר 'מדוע באתי ואין איש קראתי ואין עונה' 
[-אין שיעור עשרה שיוכלו לענות דברים שבקדושה]. 


אנשים, שנאמר לגבי המרגלים 'עד מתי לעדה הרעה הזאת, יצאו כלב ויהושע שלא דברו 
בגנות הארץ, הרי עשרה. רש"י (ד"ה ומני). (פה) לרש"י (מנחות לה: ד"ה שם) לפי שיש 
בהם רוב שם של שד"י, שהשי"ן כתובה בקמט של הבתים, והדל"ת ברצועות. לתוס' (ד"ה 
אלו) לפי שהן בגובהו של ראש ונראים ושייך בהן 'וראו', משא"כ תפילין של יד שהם 
מכוסים, שנאמר והיו לך לאות על ידך', לך לאות ולא לאחרים לאות. הטעם שלא 
פירשו כרש"י, מפני שהרצועות אינם נחשבות חלק מתפילין של ראש, וכמו שמצינו 
שרצועות אינם נלמדות בשבת (כח:) מ'תורת ה' בפיך', שצריך מן המותר בפיך, וכן במגילה 
(כו:) נקראים הרצועות תשמישי מצוה בעלמא. (פו) דבשלמא בתפילין שלנו, כתיב 
'שמע', 'והיה אם שמוע', 'קדש לי כל בכור', 'והיה כי יביאך', שהם פרשיות שנצטווינו 
בהם, אבל מה כתוב בתפילין של הקב"ה. רש"י (ד"ה מה). ‏ (פז) וזהו מה שיסד הפייטן 
'טוטפת כלילו גדלי' [-תפילין של ראש של הקב"ה דכתיב בהם 'ומי כעמך ישראל' זהו 
גדולתו, והם כתר שלו. מטה לוי שחרית יום א' דפסח פיוט 'אור ישע ']. תוס' (ד"ה מי). 
(פח) פירוש, אם הלך לדבר מצוה נוגה לו', לפי שהעוסק במצווה פטור מן התפילה, 
משא"כ אם הלך לדבר הרשות דהינו לפרנס את בני ביתו, לא יחשוב האדם שאף זה 
דבר מצוה ופטור מן התפילה, אלא היה לו לבטוח בשם ה' שיתן לו פרנסתו, אפילו 
אם לא יעדר מביהכנ"ס. מהרש"א (ד"ה שנאמר). 


תמצית 


אמר רבי חלבו בשם רב הונא, כל הקובע מקום לתפלתו אלוקי אברהם 
בעזרו, וכשמת אומרים עליו אי עניו, אי חסיד, מתלמידיו של אברהם 
אבינו. ומנין שאברהם אבינו קבע מקום לתפילתו, שנאמר וישכם 
אברהם בבוקר אל המקום אשר עמד שם לפני ה", דהיינו באותו מקום 
שכבר עמד שם, ואין עמידה אלא תפילה שנאמר 'ויעמוד פינחס ויפללי. 


אמר רבי חלבו בשם רב הונא, היוצא מבית הכנסת אל יפסיע פסיעה 
גסה [-מפני שמראה שהעיכוב בבית הכנסת הוא כמשא עליו]. וביאר אביו שזהו 
דווקא ביציאתו מבית הכנסת, אבל בכניסתו מצוה לרוץ, שנאמר 'נרדפה 
[-נרוץ9ל)] לדעת את ה'. 


אדם לדבר הלכה ואפילו בשבת, שנאמר 'אחרי ה' ילכו כאריה ישאג'צא) 
וגו', גם אני התחלתי לרוץ. 


אמר רבי זירא, עיקר שכר האנשים הרצים לשמוע דרשה מפי חכם, 
הוא שכר הריצה [שהרי רובם אינם מבינים להעמיד הגירסא ולומר שמועה לאחר 
זמן בכדי שיקבלו שכר לימוד]. 


אמר אביי, עיקר שכר האנשים המתאספים בשבת שלפני הרגל לשמוע 
את הדרשה בהלכות הרגל, הוא שכר הדוחק. 


אמר רבא, עיקר שכר הלימוד, הוא על שיגעים וטורחים להבין טעמו 
של דבר: 


אמר רב פפא, עיקר השכר כשהולכים לבית האבל, הוא על מה 
ששותקים שםיט. 


אמר מר זוטרא, עיקר שכר התענית, הוא הצדקה שנותנים לפרנסת 
העניים שהתענו באותו יום. 


אמר רב ששת, עיקר שכר ההספד, הוא על כך שמרימים קול בלשון 
נהי ועגמת נפש בכדי שיבכו השומעים. 


אמר רב אשי, עיקר השכר בשמחת נישואין, הוא על הדברים 


שאומרים בשביל לשמח את החתן. 


אמר רב הונא, כל המתפלל אחורי ביהכ"נ נקרא רשע(ל?, שנאמר 'סביב 
רשעים יתהלכון. וביאר אביי, שזהו דווקא כשאינו מחזיר פניו לבית 
הכנסת [ולכן נראה ככופר במי שהציבור מתפללים לפניו], אבל אם מחזיר פניו 
לביהכ"נ אינו נקרא רשע. ומעשה באחד שהתפלל אחורי ביהכ"נ ולא 
החזיר פניו לביהכ"נ, ועבר שם אליהו בדמות סוחר ערביצי), ואמר לו 
אתה עומד לפני אדונך ומתנהג כאילו יש שני רשויות*", שלף אליהו 
חרב והרגו. 


כתיב 'כָּרוּם זְלוּת לבני אדם', א. אמר רב ביבי בר אביי וי"א רינ בר 
יצחק, אלו דברים העומדים ברומו של עולם (כגון תפילה שעולה למעלה], 
ובני אדם מזלזלים בהם. ב. לרבי יוחנן ורבי אלעזר, כיון שנצטרך אדם 
לבריות, הוא מזולזל בעיניהם, ומשתנות פניו ככרום. וביאר רב דימי 
שכרום הוא עוף הנמצא בכרכי הים, וכשהחמה זורחת עליו מתהפך לכמה 


(פט) שדרך הרודף לרוץ. רש"י (ד"ה נרדפה). | (צ) שנאמר 'אם תשיב משבת רגליך' רש"י (ד"ה 
מחליין). ‏ (צא) שכשם שהשומע שאגת אריה ומתיירא רץ מהר אפילו בשבת משום סכנה, 
כמו כן ילך אדם במרוצה לשמוע דבר הלכה אפילו בשבת. מהרש"א (ד"ה ואפילו. 
(צב) שאותם הבאים לבית האבל היו צריכים לישב ולשתוק ולשמוע דברי הגדול המנחם 
אותו, ואם היו אחרים מדברים אין זה כבוד ותנחומים לאבל. תוס' הרא"ש (ד"ה אגרא). 
(צג) פירוש, פני בתי הכנסת בבבל היו לצד מערב [-לכיוון ארץ ישראל], ופתחי בתי הכנסת 
היו למזרח, ולכן מי שעומד אחורי בית הכנסת ואינו מחזיר פניו לביהכ"נ, נראה ככופר 
במי שהציבור מתפללים לפניו, משום שהם מתפללים למערב, והוא עומד מאחורי ביהכ"נ 
ומתפלל לצד אחר. רש"י ותוס' (ד'ה אחורי), והתוס' הוסיפו, שזהו דווקא בבבל שהיתה 
במזרחה של ארץ ישראל, אבל אנו שמתפללים למזרח לפי שאנחנו במערבו של א"י, יתפרש 
לנו להיפך. אמנם תוס' הביאו את פירוש רש"י באופן אחר, שאחורי ביהכ"נ היינו צד מערב, 
והוא עומד מאחורי כותל מערב, ואינו מחזיר פניו לביהכ"נ [אלא מתפלל לצד מערב]. והקשו 
עליו, דאדרבה אם מחזיר פניו לביהכ"נ ודאי נראה כשתי רשויות, שהרי כל העם מתפללים 
למערב והוא מתפלל כנגדם למזרח. וראה ברבינו יונה. (צד) כן הגירסא בגמרא שלפנינו. 


ברכות וז 


הדף ז 


גוונים. רב אמי ורב אסי אמרו כאילו נידון באש ומים, שנאמר 'הרכבת 
אנוש לראשינו [-להיות נושה בנו] באנו באש ובמים'עי. 


אמר רבי חלבו בשם רב הונא, לעולם יהא אדם זהיר בתפילת המנחה, 
שהרי אליהו לא נענה אלא בתפלת המנחה, שנאמר 'ויהי בעלות המנחה 
ויגש אליהו הנביא ויאמר וגו' ענני ה' ענני', ומפרשינן 'ענני' שתרד אש 
מן השמים, 'וענני' שלא יאמרו מעשה כשפים הם. רבי יוחנן אמר אף 
בתפלת ערבית, שנאמר 'תכון תפלתי קטורת לפניך משאת כפי מנחת 
ערב'. ורב נחמן בר יצחק אמר אף בתפלת שחרית, שנאמר 'ה' בוקר 
תשמע קולי, בוקר אערך לך ואצפה"צ". 


אמר רבי חלבו בשם רב הונא, כל הנהנה מסעודת חתן ואינו משמחו 
עובר [-מזלזל) בחמשה קולות שבירך בהם הקב"ה את ישראל, שנאמר 'קול 
ששון וקול שמחה קול חתן וקול כלה קול אומרים הודו את ה' צבאות'. 
ואם משמחו, א. לרבי יהושע בן לוי, זוכה לתורה שניתנה בחמשה 
קולות, שנאמר 'ויהי ביום השלישי בהיות הבוקר ויהי קולות וברקים וענן 
כבד על ההר וקול שופר וגו' ויהי קול השופר וגו' והאלהים יעננו בקולי 
[והא דכתיב 'וכל העם רואים את הקולות', היינו אותם קולות שקדמו למתן תורה 
ונזכרו לעיל, ונכתבו ללמד שנראו לעינים]. ב. לרבי אבהו, כאילו הקריב קובן 
תודה, שנאמר 'מביאים תודה בית ה". ג. לרב נחמן בר יצחק, כאילו 
בנה אחת מחורבות ירושלים, שנאמר כי אשיב את שבות הארץ 
כבראשונה אמר ה". 


אמר רבי חלבו בשם רב הונא כל אדם שיש בו יראת שמים דבריו 
נשמעים"), שנאמר 'סוף דבר הכל נשמע את האלוקים ירא ואת מצוותיו 
שמור כי זה כל האדם', פירוש 'כי זה כל האדם', א. לרבי אלעזר, אמר 
הקב"ה כל העולם כולו לא נברא אלא בשביל זה. ב. לרבי אבא בר 
בהנא, שקול זה כנגד כל העולם כולו. ג. לרבי שמעון בן עזאי וי"א רבו 
שמעון בן זומא, כל העולם כולו לא נברא אלא לצוות לזה. 


אמר רבי חלבו בשם רב הונא, כל היודע בחבירו שהוא רגיל לתת לו 
שלום, יקדים לו שלום, שנאמר 'בקש שלום ורדפהו'. ואם חבירו נתן לו 
שלום ולא החזיר לו נקרא גזלן, שנאמר 'ואתם בערתם הכרם גזילת העני 
בבתיכם' [והרי אף גזילת העשיר אסורה, אלא שהכתוב מדבר בעני שאין מה לגזול 
ממנו אלא שלא להשיב על שלומון. 


דף ז 


אמר רבי יוחנן משום רבי יוסי, מנין שהקב"ה מתפלל, שנאמר 
'והביאותים אל הר קדשי ושמחתים בבית תפלתי, לא נאמר 'בית 
תפילתם' אלא 'בית תפילתי', מכאן שהקב"ה מתפלל. ואמר רב זוטרא 
בר טוביה בשם רב, מהי תפילת הקב"ה, יהי רצון מלפני שיכבשו רחמי 
את כעסי ויגולו רחמי על מדותי, ואתנהג עם בני במדת הרחמים, ואכנס 
להם לפנים משורת הדין. 


תניא אמר רבי ישמעאל בן אלישע, פעם אחת נכנסתי להקטיר 
קטורת לפני ולפנים, וראיתי אכתריאל יה ה' צבאות שהוא יושב על כסא 
רם ונשא, ואמר לי ישמעאל בני, ברכני. אמרתי לו, יהי רצון מלפניך 


אמנם רש"י גרס 'חלף ההוא טייעא', דהיינו שעבר שם סוחר ערבי. וכתב המהרש"א (ד"ה 
חלף) שכן מסתבר, שאם גרסינן 'אליהו' מדוע הרגו, הרי לא מסתבר שיתחייב מיתה על כך. 
וכתב ליישב גרסתינו, שאותו אדם היה נראה לאליהו כסוחר ערבי משום שלא החזיר פניו 
לבית הכנסת, ולכן הרגו. ‏ (צה) שהוי הקהל מתפללים לרוח אחת, ואתה לרוח אחרת. 
ריטב"א ((דיה כל). ‏ (צו) שע"י שנושה בו ומביישו משתנות פניו להתהפך בגוונים, דאזיל 
סומקא שהוא תולדות האש, ואתי חיוורא שהוא תולדות המים. ותחילת הפסוק 'סביב 
רשעים התהלכון', פירושו שהבעל חוב מסתובב סביב בית הלווה, וזוהי מידת רשעים 
כמבואר בב"מ (עה:) שאסור למלוה לעבור לפני הלוה אם יודע שאין לו מה לשלם, וע"י כך 
מזלזל בו ומשתנות פניו ככרום וכאש ומים. מהרש"א (ד"ה מאס. (צז) ראה מהרש"א (ד"ה 
בתפילת) שפירש כוונת האמוראים שצריך להיזהר ולהזדרז להתפלל מיד בתחילת זמנם, עיי"ש 
שביאר את הלימודים מהפסוקים לזה. (צח) הטעם שדבריו נשמעים, א. משום שכל שרוח 
המקום נוחה הימנו, רוח הבריות נוחה הימנו ודבריו מתקבלים. ב. שדברים היוצאים מן 
הלב נכנסים אל הלב. ג. לפי שאי אפשר לומר לו קשוט עצמך תחילה ואח"כ קשוט אחרים. 
עץ יוסף (ד"ה כל). 


ח תמצית 


שיכבשו רחמיך את כעסך, ויגולו רחמיך על מדותיך, ותתנהג עם בניך 
במדת הרחמים, ותכנס להם לפנים משורת הדין, ונענע לי בראשו [כמודה 
ואומר אמן]. וממה שביקש הקב"ה מרבי ישמעאל לברכו, יש ללמוד שלא 
תהא ברכת הדיוט קלה בעיניך. 


אמר רבי יוחנן משום רבי יוסי, מנין שאין מרצין לו לאדם בשעת 
כעסו, שנאמר 'פני ילכו והנחותי לך', אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה, 
המתן לי עד שיעברו פנים של זעם ואניח לך. ומצינו שהקב"ה כועס, 
דתניא 'ואל זועם בכל יום', וזעמו נמשך רגע, והוא אחד מחמשת ריבוא 
ושמונת אלפים ושמונה מאות ושמונים ושמונה בשעה, ואין כל בריה 
יכולה לכוון אותה שעה, חוץ מבלעם הרשע שכתוב עליו 'ויודע דעת 
עליון' [שאין לפרש שידע ממש דעת עליון, שהרי אפילו דעת בהמתו לא ידעלצל), 
אלא פירושו שהיה יודע לכוון את השעה שהקדוש ברוך הוא כועס בה], וזהו שאמר 
הנביא לישראל 'עמי זכר נא מה יעץ בלק מלך מואב וגו' למען דעת 
צדקות ה", ופירש רבי אלעזר שכך אמר להם הקדוש ברוך הוא לישראל, 
דעו כמה צדקות עשיתי עמכם שלא כעסתי בימי בלעם הרשע, שאלמלא 
כעסתי לא נשתייר משונאיהם של ישראל שריד ופליט, וזהו שאמר בלעם 
לבלק 'מה אקב לא קבה אל ומה אזעם לא זעם ה", מלמד שכל אותן 
הימים לא זעם. וכמה זעמו, אמר רבי אבין ו"א רבי אבינא רגע 
כמימריה [-זמן שאפשר לומר 'רגע'?], שנאמר, א. כי רגע באפו חיים 
ברצונו'. ב. 'חבי [-תתחבאי] כמעט רגע עד יעבור זעם'. וזמן זה אמר אבוי 
שהוא בתוך שלוש שעות הראשונות של היום'?=® כאשר התרנגול עומד 
על רגל אחת וכרבולתו נהפכת ללבנה לגמרי [אבל בשאר שעות, אע"פ 
שכררולתו, מתלבנת נשארים בה שורות אדומות כרגילותם]. 


מעשה בצדוקי אחד שהיה מצער מאוד את רבי יהושע בן לוי, יום 
אחד לקח רבי יהושע בן לוי תרנגול והעמידו בין רגלי המיטה, ועיין בו 
כדי לראות מתי תיהפך כרבולתו ללבן ויוכל לקלל את אותו צדוקי, 
כשהגיע זמן זה נמנם, אמר, ש"מ שאין ראוי לעשות כן(?=, ועוד דכתיב 
'ורחמיו על כל מעשיו', וכן כתיב 'גם ענוש לצדיק לא טוב' [אין נכון 
לצדיק להעניש או שיענשו אחרים בגללו(ק?]. 


תניא אמר רבי מאיר, בשעה שהחמה זורחת וכל מלכי מזרח ומערב 
מניחים כתריהם בראשם ומשתחוים לחמה, מיד הקב"ה כועס. 


אמר רבי יוחנן משום רבי יוסי, טובה מרדות אחת בלבו של אדם 
[-רידוי והכנעה שאדם שם על ליבו מאליו] יותר מכמה מלקיות, שנאמר 'ורדפה 
את מאהביה וגו' [-מצרים ואשור'ל, וכשתראה שאין עוזר, תשיב אל ליבה] 
ואמרה אלכה ואשובה אל אישי הראשון [-הקב"הן, כי טוב לי אז מעתה. 
וריש לקיש אמר יותר ממאה מלקיות, שנאמר חתָּחַת גערה במבין, מהכות 
כסיל מאה' [-הכנעת גערה ניכרת באדם מבין יותר ממאה מלקיות שמכים את 
הכסיל(לה)]. 


אמר רבי יוחנן משום רבי יוסי, שלושה דבוים ביקש משה מלפני 
הקדוש ברוך הוא ונתן לול), א. ביקש שתשרה שכינה על ישראל ונתן 
לו, שנאמר 'הלא בלכתך עמנו'. ב. ביקש שלא תשרה שכינה על עובדי 
כוכבים ונתן לו, שנאמר 'ונפלינו [-ונהיה מובדלים בדבר זה'ל"] אני ועמך 


(צט) שהרי לא הצליח לנצח את האתון בויכוחה עמו כמבואר בע"ז (ד:). (ק) ובאותו רגע 
יכל לומר, א. תיבת כָּלֶם'. ב. מאחר שהיה מתחיל קללתו באותה שעה, היה מזיק אפילו 
אחרי כן. תוס' (ד"ה שאלמלי. | (קא) רש"י (ד"ה בתלת). אמנם תוס' (ע"ז ד: ד"ה בתלת) כתבו 
שהוא בשעה השלישית. (קב) לספרים דגרסינן הכא 'ההוא עכו"ם' ניחא שלא היה לו 
להורגו, שהרי אמרו (ע"ז כו.) העכו"ם לא מעלים [מהבור] ולא מורידין. ואף אם גרסינן 'ההוא 
צדוקי', צ"ל שאף שהצדוקים מורידין ולא מעלין, לא היה לו לדחוק ולהטריח להרוג בידי 
שמים את מי שאין רוצים להעניש כעת. תוס' (ד"ה ההוא, ע"ז ד: ד"ה ש"מ). (קג) רש"י (סנהדרין 
קה: ד"ה גם). ‏ (קד) רש"י (הושע ב ט). (קה) רש"י (משלי יז 6. | (קו) שהרי לסוף שאלתו 
כתיב (שמות לג יז) 'את הדבר הזה אשר דברת אעשה'. רש"י (ד"ה ג' דברים). | (קז) רש"י (שמות 
לג טז. ‏ (קח) משה רבינו כפל כאן שאלתו, מפני שלשאלה מפני מה צדיק ורע לו רשע 
וטוב לו, אפשר להשיב כי טוב לצדיק לסבול בעולם הזה כדי לזכות לכל טוב העולם הבא, 
וכן הרשע מקבל את טוב העולם הזה כדי שיקבל את עונשו בעולם הבא, אך כאשר נראה 
שני צדיקים, שלאחד טוב ולשני רע, וכן שני רשעים, שלאחד טוב ולשני רע, לא נדע 
תשובה מדוע לחלק מן הצדיקים טוב בעולם הזה, ולחלק מן הרשעים רע בעולם הזה. 


ברכות ז 


הדף 


מכל העם אשר על פני האדמה'. ג. ביקש להודיעו דרכי משפטיו של 
הקדוש ברוך הוא ונתן לו, שנאמר 'הודיעני נא את דרכיך', אמר משה 
לפניו, מפני מה יש צדיק וטוב לו ויש צדיק ורע לו, יש רשע וטוב לו 
ויש רשע ורע לוליי. אמר לו הקב"ה, 'צדיק וטוב לו' הוא צדיק גמור. 
'צדיק ורע לו' הוא צדיק שאינו גמור [ולכן נפרעים ממנו בעולם הזה על מיעוט 
עוונותיו, בכדי לזכותו לעוה"ב'לל)]. 'רשע וטוב לו' הוא רשע שאינו גמור [ולכן 
משלמים לו שכרו בעולם הזה על מיעוט זכויותיו, בכדי לטרדו מן העוה"ב??"], 'רשע 
ורע לו' הוא רשע גמור. [ובהו"א אמרו ש'צדיק וטוב לו' הוא צדיק בן צדיק. 
'צדיק ורע לו' הוא צדיק בן רשע. 'רשע וטוב לו' הוא רשע בן צדיק. 'רשע ורע לוי 
הוא רשע בן רשע. והקשו שהרי אין צדיק נענש בעוון אבותיו, וכמו שלמדנו מסתירת 
הפסוקים, שבמקום אחד כתיב 'פוקד עון אבות על בנים', ובמקום אחר כתיב 'ובנים 
לא יומתו על אבות, ותירצו שהפסוק הראשון מדבר כשהבנים אוחזים במעשי 
אבותיהם, ולכן הם נענשים על עוונותיהם, והפסוק השני מדבר כשאינם אוחזים 
במעשי אבותיהם, ולכן אינם נענשים על עוונותיהם]. אמנם רבי מאיר סובר 
שהקב"ה לא נתן למשה את בקשתו השלישית [מפני מה צדיק וטוב לו', 
שנאמר 'וחנותי את אשר אחון ורחמתי את אשר ארחם', אחון את מי 
שיכמרו רחמי עליו לשעה, ואף על פי שאינו הגון. 


תניא, 'ויאמר לא תוכל לראות את פני', אמר רבי יהושע בן קרחה כך 
אמר הקב"ה למשה, כשרציתי [להראותך את כבודי בסנה], לא רצית [שנאמר 
'ויסתר משה פניו], עכשיו שאתה רוצה, איני רוצה. ומפרשינן שרבי יהושע 
שסובר שמשה נענש על זה, נחלק על רבי שמואל בר נחמני שסובר 
שקיבל שכר על כך, שאמר רבי שמואל בר נחמני בשם רבי יונתן, בשכר 
שלש פעולות שעשה משה בסנה, זכה לשלש מתנות, א. בשכר 'ויסתר 
משה פניו' זכה לקלסתר פנים [שנאמר 'כי קרן עור פניו]. ב. בשכר 'כי ירא' 
זכה ל'וייראו מגשת אליו'. ג. בשכר 'מהביט', זכה ל'ותמונת ה' יביטי 
שהוא 'וראית את אחורל. 


כתיב 'והסירותי את כפי וראית את אחורי', אמר רב חנא בר ביזנא 
בשם רבי שמעון חסידא, מלמד שהראה הקדוש ברוך הוא למשה קשר 
של תפילין [שהוא מאחוריו]. 


אמר רבי יוחנן משום רבי יוסי, כל דיבור ודיבור שיצא מפי הקדוש 
ברוך הוא לטובה אפילו על תנאי [ולא התקיים התנאין לא חזר בו, וכמו 
שמצינו שאמר הקב"ה למשה 'הרף ממני ואשמידם וגו' ואעשה אותך 
לגוי עצום'. ואף על פי שאח"כ התפלל משה ובטלה הגזרה נתקיים 
הדיבור בזרעו, שנאמר בני משה גרשום ואליעזר, ויהיו בני אליעזר 
רחביה הראש וגו' ובני רחביה רבו למעלה' וגו'. ותני רב יוסף שהיו 
למעלה משישים ריבוא, מדכתיב כאן 'רבו למעלה', ובמקום אחר כתיב 
'ובני ישראל פרו וישרצו וירבו'. 


אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בר יוחי, מיום שברא הקב"ה את 
העולם לא היה אדם שקראו להקב"ה 'אדון', עד שבא אברהם וקראו 
'אדון', שנאמר 'ויאמר ה' אלוהים במה אדע כי אירשנה"?יי). והוסיף רב, 
שאף דניאל לא נענה אלא בשביל דבר זה שאמר אברהם, שנאמר ועתה 
שמע אלוהינו אל תפלת עבדך ואל תחנוניו והאר פניך על מקדשך השמם 
למען ה", ממה שלא כתוב 'למענך', משמע למען אברהם שקראך אדון. 


הכותב בעין יעקב (ד"ה מפנס. (קט) מהרש"א (ד"ה צדיק). (קי) מהרש"א (שם). (קיא) קשה, 
א. הרי נח כבר אמר ברוך ה' אלוקי שם'. וי"ל ששם אינו באל"ף דל"ת שהוא לשון אדנות. 
ב. מדוע אינו מביא מה שכתוב קודם לכן 'ויאמר אברם ה' אלוהים מה תתן לי' שהוא 
לשון אדנות, וי"ל שפרשת בין הבתרים שכתוב בה 'ה' אלוהים במה אדע כי יירשנה' היתה 
קודם לפרשת 'אחר הדברים האלה', ואין מוקדם ומאוחר בתורה. וראיה לזה, שהרי בפרשת 
ברית בין הבתרים היה אברהם בן שבעים שנה כדפירש רש"י בחומש, ו'אחר הדברים האלה' 
נאמר אחר מלחמת המלכים כשהיה אברהם בן ע"ג שנה, שהרי סדום היתה קיימת נ"ב 
שנה כמו שאמרו בשבת (יא), הוצא מהם י"ב שנה שעבדו את כדרלעומר וי"ג שנה של 
מרידה [ועוד שנה שנהרג בה כדרלעומר. רש"י (שבת יא. ד"ה עשרים)], הרי כ"ו שנים, ונשארו 
כ"ו שנים של שלוותה. ובהפיכתה היה אברהם בן צ"ט שנים, שהרי ההפיכה היתה שנה 
קודם לידת יצחק, הוצא מהם כ"ו למפרע נמצא אברהם בן ע"ג, הרי שאין מוקדם ומאוחר 
בתורה. ובזה מיישב הרשב"ם דבתחילה כתיב 'וספור הכוכבים', ומשמע שהיה לילה, ואח"כ 
כתיב 'ויהי השמש לבא', משמע שהיה יום, אלא בהכרח שהם שני פרשיות נפרדות, ואין 
מוקדם ומאוחר בתורה. תוס' (ד"ה לא). 


תמצית 


אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי, מנין שאין מרצין לו לאדם 
בשעת כעסו שנאמר 'פני ילכו והנחותי לך'. 


עוד אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי, מיום שברא הקדוש 
ברוך הוא את עולמו לא היה אדם שהודה להקב"ה, עד שבאה לאה 
והודתה לו, שנאמר 'הפעם אודה את ה'"ל''. 


אמר רבי אלעזר, לאה קראה לבנה הראשון ראובן מלשון 'ראו מה בין 
בני לבן חמי' [-עשון, שבן חמי אע"פ שמכר את בכורתו מדעתו שנאמר 
'וימכור את בכורתו ליעקב', התרעם עליו אח"כ שנאמר 'וישטום עשו 
את יעקב', וכן 'ויאמר הכי קרא שמו יעקב, ויעקבני זה פעמיים את 
בכורתי לקח' וגו', ואילו בני, אע"פ שיוסף לקח ממנו את בכורתו בעל 
כרחו שנאמר 'ובחללו יצועי אביו נתנה בכורתו לבני יוסף', לא התקנא 
בו אלא השתדל להצילו, שנאמר 'וישמע ראובן ויצלהו מידם'. 


אמר רבי יוחנן, רות נקראה כך, לפי שזכתה ויצא ממנה דוד שריווהו 
להקדוש ברוך הוא בשירות ותשבחות. 


אמר רבי אליעזר, מנין שהשם גורם [את אירועי העתיד, כדאמרינן בראובן 
ורות], שנאמר לכו חזו מפעלות ה' אשר שם שמות בארץ', אל תקרי 
שמות [מלשון שממה], אלא שָמות'. 


אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי, קשה תובות ועה בתוך 
ביתו של אדם יותר ממלחמת גוג ומגוג, שנאמר 'מזמור לדוד בברחו מפני 
אבשלום בנו', וכתב אח"כ 'ה' מה רבו צרי רבים קמים עלי', ואילו לגבי 
מלחמת גוג ומגוג כתיב 'למה רגשו גוים ולאומים יהגו ריק', ולא כתוב 
'מה רבו צרי'. 


הטעם שכתוב 'מזמור לדוד', ולא 'קינה לדוד', אמר רבי שמעון בן 
אבישלום, משל למה הדבר דומה, לאדם שיצא עליו שטר חוב, קודם 
שפרעו היה עצב, לאחר שפרעו הוא שמח, אף דוד כן, כיון שאמר לו 
הקדוש ברוך הוא 'הנני מקים עליך רעה מביתך' היה עצב, לפי שאמר 
שמא עבד או ממזר הוא שלא יחוס עלי, אך כיון ששמע שזהו אבשלום 
בנו שמח ואמר 'מזמור'. 


אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי, וכן תניא בשם רבי דוסתאי 
ברבי מתון, מותר להתגרות ברשעים בעולם הזה, שנאמר 'עוזבי תורה 
יהללו רשע, ושומרי תורה יתגרו בם'. ואם ילחש לך אדם שהרי כתיב 
'אל תתחר [-תתקוטט] במרעים אל תקנא בעושי עולה', אמור לו שרק מי 
שירא מעוונות שבידו מפרש כן, אלא פירושו אל תתחוה בהם להתאוות 
לעשות כמעשיהם, ואל תקנא בהם לעשות כמותם. וכן כתיב 'אל יקנא 
לבך בחטאים כי אם ביראת ה' כל היום"ל'. 


ומקשינן מדאמר רבי יצחק אם ראית רשע שהשעה משחקת לו אל 
תתגרה בו, שנאמר לגבי הרשע 'יחילו [-יצליחו] דרכיו בכל עת'. ולא עוד 
אלא שזוכה בדין, שנאמר 'מרום משפטיך מנגדו' [-דיניך מסולקים רחוק ממנו]. 
ולא עוד אלא שרואה במפלת צריו, שנאמר 'כל צורריו יפיח בהם' 
[-בנפיחתו הוא דוחה אותם כקש]. ומתרצינן, א. שרבי יצחק דיבר במילי דידיה 
[-עניניו של המתגרה, שאז אסור להתגרות], והברייתא מדברת במילי דשמיא. 
ב. שניהם דברו במילי דשמיא, אלא שרבי יצחק דיבר ברשע שהשעה 
משחקת לו, והברייתא מדברת ברשע שאין השעה משחקת לו. ג. שניהם 
דברו ברשע שהשעה משחקת לו, אלא שרבי יצחק דיבר בצדיק שאינו 


(קיב) שראתה ברוח הקודש שעתיד יעקב להעמיד שנים עשר שבטים, וכיון שהיו לו ארבע 
נשים, סברה לאה שלכל אשה יהיו שלושה בנים, ולכן כשילדה בן רביעי הודתה על כך 
שקיבלה יותר מהחלק המגיע לה לפי החשבון. רש"י (ד"ה הפעם). ‏ (קיג) דהיינו שפעולות 
הקב"ה נמשכים אחר שמו של האדם, לפי שהוא גורם. מהרש"א (ד"ה מנלן). = (קיד) שכאן 
אי אפשר לפרש אל תתקוטט עם רשעים כי אם ביראי השם, אלא פירושו בהכרח אל יקנא 
לבך לעשות כמותם. רש"י (ד'ה ואומר). ‏ (קטו) עץ יוסף. ולפי זה החילוק בין ג' התירוצים 
האחרונים הוא, דלתירוץ ב' אין חילוק בין צדיק גמור לשאינו גמור, אלא ההבדל הוא רק 
ברשע, שאם הרשע השעה משחקת לו, אזי אסור אפילו לצדיק גמור להתגרות בו. ולתירוץ 
גי אין חילוק בין רשע שהשעה משחקת לו או לא, אלא ההבדל הוא רק בצדיק, שצדיק 
גמור יכול להתגרות אפילו ברשע שהשעה משחקת לו, וצדיק שאינו גמור אסור לו להתגרות 


ברכות ז ח 


ה דה ט 


גמור, והברייתא בצדיק גמור. ד. שניהם דברו בצדיק שאינו גמור, אלא 
שרבי יצחק דיבר ברשע שהשעה משחקת לו, והברייתא ברשע שאין 
השעה משחקת לו(קט. 


אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי, כל הקובע מקום לתפילתו 
אויביו נופלים תחתיו, שנאמר 'ושמתי מקום לעמי לישראל ונטעתיו ושכן 
תחתיו ולא ירגז עוד, ולא יוסיפו בני עולה לענותו כאשר בראשונה. 
והטעם שבפסוק זה בספר שמואל כתוב 'לענותו', ובדברי הימים כתוב 
'לכלותו' [כן הקשה רב הונאן, צ"ל שבתחילה נבנה הבית ע"מ שלא יענו 
אותם אויבי ישראל, ולבסוף כשחטאו נגזר עליהם עינוי, ותפילתם מגינה 
עליהם מהכיליון. 


עוד אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי, גדולה שימושה של 
תורה יותר מלימודה, שנאמר 'פה אלישע בן שפט אשר יצק מים על ידי 
אליהו', ממה שלא כתוב 'אשר למד', מוכח שגדולה שימושה יותר 
מלימודה. 


דף ח 


צריך האדם להשתדל להתפלל בציבור, ולכה"פ שיתפלל בזמן שהציבור 
מתפללים, ומעשה ברב נחמן שלא בא לביהכ"נ להתפלל עם הציבור 
מחמת שתש כוחו, ואמר לו רבי יצחק שיאספו עשרה אנשים שיתפללו 
עמו, וכשהשיבו רב נחמן שזו טירחה בשבילו, אמר לו רבי יצחק שעל 
כל פנים יתפלל בשעה שהציבור מתפללים. והמקור שצויך להתפלל 
מדכתיב 'ואני תפילתי לך ה' עת רצון', אימתי עת רצון בשעה שהצבור 
מתפללים. ב. לרבי יוסי ברבי חנינא, מדכתיב 'כה אמר ה' בעת רצון 
עניתיך''קט6, ג. לרבי נתן ולרבי אחא ברבי חנינא, מדכתיב 'הן אל כביר 
ולא ימאס' [-ה' לא ימאס תפילת הרבים]. וכתיב עוד 'פדה בשלום נפשי מקרב 
לי כי ברבים היו עמדי' [-שהתפללו עימין. פירוש 'פדה בשלום נפשי מקרב 
לי', אמר הקב"ה כל העוסק בתורה ובגמילות חסדים [שהם דברי שלום''] 
ומתפלל עם הציבור, מעלה אני עליו כאילו פדאני לי ולבני מבין אומות 
העולם. 


אמר ריש לקיש, כל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נכנס לשם 
להתפלל נקרא שכן רע, שנאמר 'כה אמר ה' על כל שכני הרעים הנוגעים 
בנחלה [-הנוגעים לרעה בבהכינ!ל'")] אשר הנחלתי את עמי את ישראלי. ולא 
עוד אלא שגורם גלות לו ולבניו, שנאמר בהמשך הפסוק 'הנני נותשם 
מעל אדמתם ואת בית יהודה אתוש מתוכם'. 


כששמע רבי יוחנן שיש זקנים מופלגים בבבל, תמה ואמר הרי רק 
בא"י יש ברכת אריכות ימים שנאמר 'למען ירבו ימיכם וימי בניכם על 
האדמה' ולא בחו"ל, וכיון שאמרו לו שזקני בבל מקדימים לבוא לבהכ"נ 
בשחרית ומאריכים לשהות שם בערב עד חשיכה, אמר, זו היא שהועילה 
להם להאריך ימים. וכמו שאמר רבי יהושע בן לוי לבניו, הקדימו לבוא 
לבהכ"נ לשחרית והשארו שם עד שתחשך בכדי שתאריכו ימים. המקור 
לזה אמר רבי אחא ברבי חנינא, מדכתיב 'אשרי אדם שומע לי לשקוד 
על דלתותי יום יום לשמור מזוזת פתחי', וכתיב אח"כ 'כי מוצאי מצא 
חיים'. 


בשום רשע, ואפילו אם אין השעה משחקת לו. ולתירוץ ד' צדיק גמור יכול להתגרות בכל 
רשע, וברשע שאין השעה משחקת לו יכול להתגרות כל צדיק, רק צדיק שאינו גמור אסור 
לו להתגרות ברשע שהשעה משחקת לו. וראה מהרש"ל שביאר באופן אחר. (קטז) פירוש, 
שהקב"ה אומר ליחיד, 'בעת רצון' דהיינו בזמן שהציבור מתפללים, 'עניתיך' ביחידות. 
מהרש"א (ד"ה מאי דכתיב ואני תפילתי). = (קיז) תורה דכתיב 'וכל נתיבותיה שלום'. וכן גמילות 
חסדים היא שלום, שמתוך שגומל לחבירו חסד בגופו, חבירו מכיר בו שהוא אוהבו ובא 
לידי אחווה ושלום. רש"י (ד"ה פדה). ‏ (קיח) מהרש"א (ד'ה הנוגעים). והוסיף שבהכ"נ נקרא 
'נחלה' לפי שעתידים בתי כנסיות שבבבל שיקבעו בא"י, ולכן זקנים שהקדימו לבית המדרש 
והחשיכו לצאת ממנו האריכו ימים [כמבואר להלן] כיון שיש לביהכ"נ קדושת א"י, וברכת 
אריכות ימים של א"י חלה אף עליהם. 


י תמצית 


אמר רב חסדא, לעולם יכנס אדם שיעור רוחב שני פתחים בבית 
הכנסת ואחר כך יתפלל [שאם ישב סמוך לפתח נראה כאילו עיכובו בבהכ"נ הוא 
כמשוי עליו, ולכן יושב ליד הפתח בכדי שיהיה מזומן לצאת(קיט']. 


כתיב 'על זאת יתפלל כל חסיד אליך לעת מצא' [-יתפלל שיהיו מצויין לו 
כשיצטרך], פירוש 'לעת מצא', א. לרבי חנינא זו אשה, שנאמר 'מצא אשה 
מצא טוב', וכמו שהיה נהוג בא"י, שמי שהיה נושא אשה היו שואלים 
אותו האם הוא מצא או מוצא, 'מצא' דכתיב 'מצא אשה מצא טוב ויפק 
רצון מה". ‏ מוצא', דכתיב ומוצא אני מר ממות את האשה ב. לרבי 
נתן זו תורה, שנאמר 'כי מוצאי מצא חיים'. ג. לרב נחמן בר יצחק זו 
מיתה |-שימות במיתה יפה ונוחה], שנאמר ולאלוקים ה' למות תוצאות' 
[-לקב"ה יש הרבה דרכים להביא אל המוות??]. וכן שנינו בברייתא, תשע מאות 
ושלושה מיני מיתה נבראו בעולם שנאמר למות תוצאות', 'תוצאות' 
בגימטריא תשע מאות ושלוש. אסכרהי" היא הקשה שבכולן, שהיא 
דומה לענפי קוצים הנסבכים בגיזי הצמר שכשאדם מנתקן אי אפשר 
שלא ינתק הצמר עמה, וי"א שהיא דומה לחבלים צרים שדוחקים אותם 
בדוחק לנקבים"יט. מיתת נשיקה היא הנוחה שבכולם, שהיא דומה 
למשיכת חוט שער מתוך החלב. ד. לרבי יוחנן, זו קבורה, ואמר רבי 
חנינא שהמקור לזה מדכתיב 'השמחים אלי גיל ישישו, כי ימצאו קבר', 
ואמר רבה בר שילא שזהו מה שדרך אנשים לומר שראוי לו לאדם 
לבקש רחמי שמים אפילו עד השלכת העפר האחרון על קברו. ה. למר 
זוטרא שיהיה בית הכסא סמוך לביתולל9, ואמרו בארץ ישראל שדרשתו 
של מר זוטרא עדיפה מכל האחרים. 


צריך האדם להתפלל במקום בו הוא לומד, וכמו שאמר רפרם בר פפא 
לרבא בשם רב חסדא, 'אוהב ה' שערי ציון מכל משכנות יעקב', אוהב 
ה' שערים המצוינים בהלכה יותר מבתי כנסיות ובתי מדרשות. וזהו מה 
שאמר רבי חייא בר אמי בשם עולא, מיום שחרב בית המקדש אין 
להקב"ה בעולמו אלא ד' אמות של הלכה בלבד. ואמר אביי, בתחילה 
הייתי לומד בביתי ומתפלל בבית הכנסת, ומששמעתי מאמר זה לא הייתי 


המדרש בו היו לומדים. 


אמר רבי חייא בר אמי בשם עולא, גדול הנהנה מיגיע כפו יותר מירא 
שמים, שהרי לגבי ירא שמים כתיב 'אשרי איש ירא את ה", ואילו לגבי 
הנהנה מיגיע כפו כתיב 'גיע כפך כי תאכל אשריך וטוב לך', אשריך 
בעולם הזה וטוב לך לעולם הבא, ולגבי ירא שמים לא כתיב וטוב 
לך'קכד), 


אמר רבי חייא בר אמי בשם עולא, לעולם ידור אדם במקום ובו, 
שהרי כל זמן ששמעי בן גרא היה קיים לא נשא שלמה את בת 


(קיט) רש"י (ד"ה שיעור). אמנם תוס' (מובא בהגהות הב"ח אות ה) פירשו שהכוונה לשיעור זמן, 
דהיינו שלא ימהר להתפלל מיד בהכנסו לבהכ"נ מפני שאז נראית התפילה עליו כמשאוי, 
אלא ישב מעט בכדי שתתישב דעתו ואח"כ יתפלל. (קכ) רש"י (תהילים סח כא). 
(קכא) והוא חולי המתחיל במעיים ונגמר בגרון. רש"י (שבת לג. ד"יה אסכרה). ‏ (קכב) דיש 
מקומות באוקיינוס שלספינה שיש בה חלקים מברזל, אסור לעבור שם [מפני שנמצאים 
בקרקעית הים אבני מגנט אשר טבעם למשוך אליהם את הברזל. רש"ש], ולכן מחברים 
את לוחות הספינות העוברות במקומות אלו בחבלים, ותוקעים אותם בדוחק לתוך נקבים, 
שעוביים כעובי החבלים, ונקבים אלו נקראים ‏ פי ושט', מפני שהם עגולים כפי ושט. 
רש"י (ד"ה כפיטורי, בפי). ‏ (קכג) לפי שהיתה קרקע בבל מצולת מים ואין יכולים לחפור 
שם חפירות, היו צריכים לצאת לשדות ולהתרחק מאוד, ולכן יש להתפלל שיהא בית 
הכסא סמוך לביתו. רש"י (ד"ה עת מצוא). ‏ (קכד) "רא שמים' הוא מי שאין יצרו תוקפו 
כל כך, ו'הנהנה מיגיע כפו' הוא מי שיצרו גדול, וביגיעת כוחו ועוצם ידו יד חסידותו 
הוא כופהו, ולכן הוא גדול יותר מירא שמים שלא עמל כל כך לכוף את יצרו. ענף יוסף 
(ד"ה גדול, ועיין מהרש"א וצל"ח). (קכה) שסמוך למיתת שמעי כתיב ויתחתן שלמה את 
פרעה'. רש"י (ד"ה שכל). ‏ (קכו) קשה, שהרי אמרו בסוטה (לט:) שכיון שפתחו את הס"ת 
אסור לדבר אפילו בדבר הלכה. וי"ל, א. שם איירי במדבר בקול שאסור כדי שלא יבטלו 
קול קריאת התורה, וכאן איירי בנחת [והטעם שהחזיר פניו הוא בכדי שיכוון גרסתו, 
ורבותא קמ"ל שאף שנראה כמניח ס"ת ויוצא מותר]. ב. שם איירי כשאין בלעדיו עשרה 
אחרים שישמעו קריאת התורה, וכאן היו עשרה. ג. דווקא למי שתורתו אומנותו כגון 
רב ששת הותר ללמוד בשעת קריאת התורה. ומסתבר כתירוץ זה. תוס' (ד"ה רב ששת). 
(קכז) י"א שהמבינים בלשון לע"ז יאמרו פעם שלישית בלועזית, כי כמו שהתרגום מפרש 


ברכות ח 


הדף 


פרעהללי. והא דתניא שלא ידור אדם במקום רבו, היינו באופן שאין 
התלמיד כפוף לרבו ולא מקבל תוכחתו, ולכן מוטב שיהא שוגג ולא יהא 
מזיד, אבל אם הוא כפוף לרבו, ידור אצלו. 


אמר רב הונא בשם רב יהודה בשם רבי מנחם בשם רבי אמי, אסור 
להניח ספר תורה פתוח ולצאת מבית הכנסת. רבי אבהו היה יוצא בין 
גברא לגברא, והסתפק רב פפא אם מותר אף בין פסוק לפסוק, ונשאר 
בתיקו. 


רב ששת היה מחזיר את פניו ולומד בשעת קריאת התורה, והיה אומר 
אנו עסוקים בשלנו והם בשלהם?ט". 


אמר רב הונא בר יהודה בשם רבי אמי, לעולם ישלים אדם פרשיותיו 
[-של כל שבת ושבת] שנים מקרא ואחד תרגום'??", ואפילו עטרות ודיבון 
[שאין עליהם תרגום, אומרים פעם שלישית בלשון עברי(ק?"', שכל המשלים 
פרשיותיו עם הציבור, מאריכים לו ימיו ושנותיו. 


אין להקדים את קריאת הפרשה ולא לאחרה, וכמו שמצינו שרב ביבי 
בר אביי רצה להשלים את הפרשיות של כל השנה בערב יום כיפור, 
ואמר לו רב חייא בר רב מדפתי, שביום זה יש לעסוק באכילה ושתיה, 
דכתיב 'ועניתם את נפשותיכם בתשעה לחודש בערב', והרי אין מתענים 
בתשיעי אלא בעשירי, אלא לומר לך שכל האוכל ושותה בתשיעי מעלה 
עליו הכתוב כאילו התענה תשיעי ועשירי!ליל). ורצה רב ביבי להקדים 
ולקרוא את כל הפרשיות בשבת אחת או בשתי שבתות. אמר לו ההוא 
סבא שאין לעשות כן, וכמו ששנינו בברייתא שאין להקדים ולאחר 
קריאת הפרשיות, אלא יש לקוראם עם הציבור'??, וכן אמר רבי יהושע 
בן לוי לבניו, א. השלימו פרשיותיכם עם הציבור שנים מקרא ואחד 
תרגום. ב. כשתשחטו עוף הזהרו לחתוך את הורידים כדי שיצא כל הדם, 
וכשיטת רבי יהודה'לל*י. ג. הזהרו לכבד זקן ששכח תלמודו מחמת אונסו, 
וכדאמרינן לוחות ושברי לוחות מונחות בארוןלט. 


שלושה דברים אמר רבא לבניו, א. אל תחתכו בשר על גבי היד, י"א 
משום סכנה שמא יחתוך ידו, וי"א משום קלקול סעודה [-שהדם ילכלך את 
המאכל וימאיס את המסובים]. ב. אל תשבו על מיטת ארמית, ופירושו, א. 
אל תלכו לישון בלי לקרוא ק"ש. ב. אל תישאו גיורת. ג. כפשוטו, שאין 
לשבת על מיטת ארמית, וכמעשה שהיה עם רב פפא, שאשה ארמית 


עליו שישב עליו והרגו, ואמר לה רב פפא, איני יושב עד שתגביהי את 
המיטה, וכשהגביהה את המיטה מצאו שם תינוק מתלי. ג. אל תעברו 
אחורי ביהכ"נ בשעה שהצבור מתפללים [מפני שנראה כמבריח עצמו מבית 
הכנסת]. וכן מצינו שאמר רבי יהושע בן לוי. וביאר אביי, שזהו דווקא 
כשאין פתח אחר להיכנס לבית הכנסת [אבל כשיש פתח אחר אין בזה ביזוי 


לעמי הארץ כך הם מבינים מתוך הלע"ז. ונראה שאין לומר כי אם בלשון תרגום, לפי 
שהתרגום אינו רק מתרגם, אלא מפרש מה שא"א ללמוד מן העברי. תוס' (ד"ה שנים). 
(קכח) רש"י (ד"ה ואפילו ע"פ תוס). אמנם תוס' (ד"ה ואפילו) פירשו, שאף שאין לפסוק זה 
תרגום אונקלוס, יש לקוראו בתרגום ירושלמי. ‏ (קכט) וכך פירוש הפסוק, הכינו את 
עצמכם בתשעה לחודש לעינוי המחרת, והרי הוא בעיני כאילו התעניתם אף בתשיעי. 
רש"י (ד"ה מעלה). והתוס' (ד"ה כאילו) הוסיפו, שהרי זה כאילו נצטווה להתענות בתשיעי 
והתענה בו. והקשו מדכתיב בראשון בארבעה עשר יום לחודש בערב תאכלו מצות' 
שהכוונה לערב של ט"ו, וא"כ אף כאן נאמר שהוא ערב של עשירי דהיינו ליל יום 
הכיפורים. ותירצו ששם נכתב 'תאכלו' לבסוף ולכן משמע שהוא בט"ו, משא"כ כאן שנכתב 
'ועיניתם' לפני התיבות 'בתשעה לחודש', ומשמע שמדבר אף על תשיעי. (קל) ומשעת 
מנחה בשבת הקודמת עד שבת הבאה נחשב עם הצבור, ומצוה מן המובחר לסיימה קודם 
אכילה. תוס' (דיה ישלים). ‏ (קלא) ודווקא בעוף הואיל וצולהו כולו כאחת. רש"י (ד"ה עד). 
(קלב) דכתיב 'אשר שברת ושמתם בארון', דהיינו שישים את השברים בארון עם הלוחות, 
וכן ת"ח ששכח תלמודו מחמת שחלה או שנטרד בדוחק מזונות יש לכבדו כשאר ת"ח. 
רש"י (ד"ה מחמת, שבר). (קלג) רש"י (ד"ה מעשה). אמנם בפסחים (קיב: ד"ה איכא) פירש 
שאמרה לו שב על המיטה, וכן עשה, ואח"כ אמרה לו המתת את בני, וברח מן המדינה. 
ופירש המהר"ץ חיות (ד"ה משום) שרש"י אינו סותר את עצמו, אלא שאכן רב פפא לא 
רצה לשבת עד שתגביה את המיטה, וכשהגביהה את המיטה ונמצא שם תינוק מת, לקחה 
הארמית את התינוק, ואח"כ ישב רב פפא על המיטה, ואעפ"כ העלילה עליו שהרגו 
מקודם, ומזה למד רבא שבכל אופן אסור לשבת על מיטת ארמית, אפילו אחר שהגביהה 
את המיטה. 


תמצית 


בית הכנסת, לפי שהרואה סבור שיכנס בפתח אחר'לל"], וכן כשאין בית הכנסת 
בעיר, וכשאינו נושא משא, ואינו רץ, ואינו מניח תפילין. 


אמר רבי עקיבא, בשלושה דברים אוהב אני את המדיים, א. שחותכים 
בשר רק ע"ג השולחן. ב. שמנשקים רק על גב היד [וזהו דרך חשיבות, מפני 
הרוק). ‏ ג. שמתיַעצִים רק בשדה בכדי שלא ישמעם אדם, כמו שדרך 


אנשים לומר 'אוזנים לכותל'. ואמר רב אדא בר אהבה רמז לזה, דכתיב 
'וישלח יעקב ויקרא לרחל וללאה השדה אל צאנו. 


אמר רבן גמליאל, בשלושה דברים אוהב אני את הפרסיים, א. שהם 
צנועים באכילתן. ב. שהם צנועים בבית הכסא. ג. שהם צנועים בדבר 
אחר -תשמיש]. 


כתיב 'אני ציויתי למקודשי' [-ציויתי את מלכי פרס לבוא ולהחריב את בבלן, 
תני רב יוסף אלו הפרסיים, ונקראים כן לפי שהם מקודשים ומזומנים 
לגיהנום. 


שנינו במתני' שלר"ג אפשר לקרוא ק"ש עד שיעלה עמוד השחר, ופסק 
רב יהודה בשם שמואל כדבריו. 


הגמרא מביאה שתי בוייתות סותרות בדעת רבי שמעון בן יוחי אם 
אפשר לקרוא ק"ש של ערבית בין עלות השחר להנץ החמה. 


א. רשב"י אומר, פעמים שאדם קורא ק"ש שתי פעמים בלילה, אחת 
קודם שיעלה עמוד השחר, ואחת לאחר שיעלה עמוד השחר, ויוצא בהם 
ידי חובתו,. אחת של קריאת היום ואחת של קריאת הלילה. ומפרשינן, 
שאף שהזמן שבין עלות השחר להנץ החמה נחשב ללילה ולענין שאר 
מצוות(?י?), לגבי ק"ש הוא נחשב ליום, כיון שיש אנשים שקמים בזמן 
הזה ונחשב 'ובקומך'. ופסק רב אחא בר חנינא בשם רבי יהושע בן לוי 
כדבריו. והוסיף רבי זורא שלא יאמר אז ברכת השכיבנו, כיון שאינו זמן 


תחילת שכיבה אלא זמן סוף שכיבה'קל). 


ב. רשב"י אומר משום רבי עקיבא, פעמים שאדם קווא ק"ש שתי 
פעמים ביום, אחת קודם הנץ החמה ואחת אחר הנץ החמה, ויוצא בהם 
ידי חובתו אחת של יום ואחת של לילה. ומפרשינן, שאף שהזמן בין 
עלות השחר להנץ החמה נחשב ליום [לענין שאר מצוות'לל"], יוצא בו ידי 
חובת ק"ש של לילה, כיון שיש אנשים שהולכים אז לשכב ונחשב 
'בשכבך'. ופסק רב אחא בר חנינא בשם רבי יהושע בן לוי כדבריו. 


רבי יצחק בר יוסף נחלק על רב אחא, ואמר שלא פסק רבי יהושע 
בן לוי בפירוש שאפשר לקרוא ק"ש של ערבית לאחר עלות השחר אלא 
רק בשעת הדחק?י"', כמעשה שהיה בשני ת"ח שהשתכרו בחתונת בנו 
של רבי יהושע בן לוי, ומתוך כך ישנו ונרדמו עד לאחר עמוד השחר, 
וכשקמו משנתם אמר להם רבי יהושע בן לוי יכולים אתם לקרוא, 
שכדאי הוא רבי שמעון לסמוך עליו בשעת הדחק. 


(קלד) רש"י (להלן סא. ד"ה ואי). ‏ (קלה) כגון תפילין וציצית, אבל לגבי ק"ש אינו לילה, 
שכיון שיש אנשים שקמים באותה שעה אינו זמן שכיבה. ומה שנקטה הברייתא לאחר 
שיעלה עמוד השחר אינו מיד, שהרי צריך להמתין עד שיכיר בין תכלת ללבן או בין 
תכלת לכרתי. תוס' (ד"ה לא). (קלו) רש"י (ד"ה ובלבד). ולדבריו רבי זירא דיבר על הברייתא 
הראשונה [אף שבסדר הגמרא הוא אחר הברייתא השניה]. אמנם תוס' (ד"ה ובלבד) הקשו 
שהרי לפני עלות השחר הוא ודאי זמן שכיבה, וכן שהיה לגמ' להביא דברי רבי זירא 
אחר הברייתא הראשונה, ופירשו, שרבי זירא דיבר על הברייתא השניה שיכול לקרוא 
ק"ש של ערבית אחר עלות השחר, ועל זה אמר שאינו יכול לומר השכיבנו כיון שאינו 
זמן שכיבה. (קלז) אבל לגבי ק"ש אינו יום, שכיון שיש אנשים שהולכים לשכב באותה 
שעה, אינו זמן קימה. וקשה שכאן סובר רבי עקיבא אינו יוצא ק"ש של שחרית קודם 
הנץ החמה, ולהלן (בע"ב) אמר רבי עקיבא שזמנה משיכיר בין חמור לערוד, והוא קודם 
הנץ החמה, וי"ל, א. שהם שתי תנאים אליבא דרבי עקיבא. ב. כאן ג"כ יוצא ידי ק"ש 
קודם הנץ משום שהוא זמן קימה, ומה שלא נקט רבותא שפעמים שאדם קורא שתי 
פעמים קודם הנץ החמה ויוצא ידי חובת ק"ש לילה ויום, משום שרצה להשמיענו שאינו 
יוצא ק"ש של לילה לאחר הנץ. תוס' (ד"ה לעולם). ‏ (קלח) אבל שלא בשעת הדחק, לא 
יקרא לאחר עלות השחר. רש"י (ד"ה בשעת). והוסיף הרא"ש (ס" ט) שזהו דווקא כאן 
שהשתכרו ונאנסו כדלהלן, משא"כ בניו של ר"ג שלא היו אנוסים אלא רק נמשך ליבם 


ברכות ח טםט 


הדף יא 


דף ט 


שנינו במתני', מעשה שבאו בניו של רבן גמליאל מבית המשתה לאחר 
חצות, ואמרו לו עדיין לא קרינו את שמע, ואמר להם, אם לא עלה 
עמוד השחר חייבים אתם לקרוא. ומפרשינן, שהם שאלוהו האם חכמים 
חולקים עליו וסוברים שאחר חצות אינו יוצא אפילו בדיעבד, משום 
ש'בשכבך' משמע כל זמן שדרך בני אדם להתעסק לילך ולשכב, ויחיד 
ורבים הלכה כרבים, או שגם הם סוברים שזמנה כל הלילה |ש'בשכבך, 
משמע כל זמן שכיבה], ומה שאמרו שזמנה עד חצות הוא כדי להרחיק את 
האדם מן העבירה, אבל אם נאנס יכול לקוראה כל הלילה. והשיבם ר"ג 
שגם לחכמים זמנה כל הלילה והם חייבים לקרוא*ללי, ומה שאמרו 
שזמנה עד חצות הוא כדי להרחיק את האדם מן העבירה, ולא רק לגבי 
ק"ש אמרו כן, אלא אף לגבי הלכות אחרות. 


שנינו במתני' שהקטר חלבים ואברים וכן כל הקרבנות הנאכלים ליום 
אחד, מצוותן עד שיעלה עמוד השחר. ובברייתא שנינו שקריאת שמע 
של ערבית, והלל בלילי פסחים, ואכילת פסח, מצוותן עד שיעלה עמוד 
השחר, ואמר רב יוסף, שמשנתינו שלא מנתה אכילת פסח, סוברת כרבי 
אלעזר בן עזריה שזמנה עד חצות, והברייתא שמנתה סוברת כרבי 
עקיבא שזמנה עד עלות השחר. דתניא, 'ואכלו את הבשר בלילה הזה', 
רבו אלעזר בן עזריה אומר, נאמר כאן ‏ בלילה הזה', ונאמר לענין מכת 
בכורות 'ועברתי בארץ מצרים בלילה הזה', מה להלן עד חצות, אף כאן 
עד חצות'ל'. ר"ע אומר, נאמר 'ואכלתם אותו בחפזון', ודרשינן עד שעה 
שנחפזו ישראל לצאת דהיינו עד עלות השחר, ו'בלילה' הוצרך לומר 
שנאכל רק בלילה ולא ביום שחיטתולליי, ו'הזה' נצרך שלא נאמר שיאכל 
את הפסח לשני לילות כשלמים שנאכלים לשני ימיםיט. ואין ללמוד 
זאת מ'לא תותירו ממנו עד בוקר', דהו"א שהכוונה עד בוקר שני. ורבי 
אלעזר בן עזריה סובר ש'עד בוקר' משמע דווקא בוקר ראשון. 


ומצינו עוד תנאים שנחלקו במחלוקת זו, דתניא 'שם תזבח את הפסת 
בערב, כבוא השמש מועד צאתך ממצרים', לרבי אליעזר, בערב' היינו 
בארבעה עשר אחר חצות אתה זובח, ו'כבוא השמש' התחלת זמן אכילה, 
'מועד צאתך ממצרים' היינו שבבוקר נעשה נותר ומגיע זמן שריפה(קמט. 
לרבי יהושע, 'בערב' אתה זובח, 'כבוא השמש' אתה אוכל, ועד מתי אתה 
אוכל והולך, עד 'מועד צאתך ממצרים'. וממה שנקטה הברייתא שנחלקו, 
משמע שרבי אליעזר סובר כרבי אלעזר בן עזריה שאין הפסח נאכל 
אלא עד חצות, ורבי יהושע סובר כרבי עקיבא שנאכל עד עלות השחר. 


וביאר רבי אבא, שרבי עקיבא מודה שנגאלו מהלילה [לפי שאז ניתנה 
להם רשות לצאת], שנאמר 'הוציאך ה' אלוקיך ממצרים לילה', וגם רבי 
אלעזר בן עזריה מודה שיצאו ביום, שנאמר 'ממחרת הפסח יצאו בני 
ישראל ביד רמה', ונחלקו מהו שעת חפזון, לרבי אלעזר בן עזריה 
הכוונה לחפזון של המצרים שמיהרו לשלחם בחצות הלילה, ולר"ע 
הכוונה לחפזון של ישראל שנחפזו לצאת רק בבוקר. 


אחר המשתה, לפיכך אמר להם ר"ג שיכולים לקרוא רק עד שיעלה עמוד השחר. 
(קלט) ולא גרסינן 'מותרים אתם לקרות', משום שאף על הקורא שלא בזמנו תנן 'הקורא 
מכאן ואילך לא הפסיד כאדם הקורא בתורה'. רש"י (ד"ה כוותיי. | (קמ) וממה שנכתב 'לא 
תותירו ממנו עד בוקר' אין להוכיח שמותר לאוכלו עד הבוקר, שיש לפרשו שלא תעשה 
דבר שיהא נותר בבוקר, שאם לא יהא נאכל עד חצות לא תוכל לאוכלו ולא לשורפו 
בלילה [כדאמרינן ביום אתה שורפו, ואי אתה שורפו בלילה], וא"כ ישאר עד הבוקר ויהיה 
נותר. תוס' (ד"ה רבי אלעזר). ‏ (קמא) ואין אומרים שהוא כקרבן תודה שנאכל ביום שחיטתו 
ובלילה עד הבוקר. רש"י (ד'ה יכול). ‏ (קמב) לשון הגמ' הוא 'סד"א הואיל ופסח קדשים 
קלים, ושלמים קדשים קלים, מה שלמים נאכלים לשני ימים ולילה אחד, אף פסח נאכל 
לשני לילות במקום ב' ימים, ויהא נאכל לב' לילות ויום אחד'. וכתב רש"י (ד"ה מה), שאין 
הכוונה שיהא מותר לאוכלו ביום שבין שני הלילות, שהרי כתוב 'ואכלו את הבשר בלילה', 
אלא שהקרבן לא יפסל ביום זה מדין נותר ויהא מותר לאוכלו בלילה השני. [אמנם 
הושב"ם (פסחים קכ: ד"ה שלמים, הובא בהגהות הב"ח אות ג) כתב שאף ביום שבינתים יהיה 
מותר לאכול, 'ובלילה הזה' בא למעט את יום שחיטתו שלפני לילה הראשון, אבל מכאן 
ואילך יאכלנו עד עמוד השחר של יום שני, קמ"ל 'הלילה הזה' שיאכל רק בלילה הראשון]. 
(קמג) אבל אין שורפים אותו לפי שאין שורפים קדשים ביו"ט, אלא ממתינים לו עד 
בוקר יום שני. רש"י (ד"ה שם). 


יב תמצית 


כתיב 'דבר נא באזני העם וישאלו איש מאת רעהו ואישה מאת ועותה 
כלי כסף וכלי זהב', אמרו דבי רבי ינאי, אין נא' אלא לשון בקשה, כך 
אמר הקב"ה למשה, בבקשה ממך לך ואמור להם לישראל, בבקשה מכם 
שאלו ממצרים כלי כסף וכלי זהב, כדי שלא יאמר אותו צדיק [-אברהם] 
'ועבדום ועינו אותם' קיים בהם, 'ואחרי כן יצאו ברכוש גדול', לא קיים 
בהם. אמרו לו בני ישראל, הלואי שנצא בעצמינו, משל לאדם שהיה 
חבוש בבית האסורים ואמרו לו מחר מוציאים אותך ואף נותנים לך 
הרבה ממון, ואמר להם הוציאוני היום ואיני מבקש כלום מ". 


'וישאלום', אמר רבי אמי מלמד שהשאילום בעל כרחם<ל'ה), י"א בעל 
כרחם של המצרים כדכתיב 'ונות בית תחלק שלל'. וי"א בעל כרחם של 
ישראל, משום שלא רצו לישא משוי. 


'וינצלו |-וירוקנו) את מצרים', לרבי אמי עשאוה כמצודת עופות שאין 
בה דגן, לריש לקיש כמצולה |-כתהום] שאין בה דגים. 


'ויאמר ה' אל משה אהיה אשר אהיה', אמר הקדוש ברוך הוא למשה, 
לך אמור להם לישראל, אני הייתי עמכם בשעבוד זה, ואני אהיה עמכם 
בשעבוד מלכיות. אמר משה לפניו, 'דיה לצרה בשעתה'. אמר לו הקדוש 
ברוך הוא, אין כוונתי שתאמר להם זאת?"0, אלא אמור להם 'אהיה 
שלחני אליכם'. 


'ענני ה' ענני', אמר רבי אבהו כך אמר אליהו לפני הקב"ה, 'ענני' 
שתרד אש מן השמים ותאכל כל אשר על המזבח, ו'ענני' שלא יאמרו 
מעשה כשפים הם, שנאמר [בהמשך הפסוק] ואתה הסבות את לבם 
אחורנית' [-ע"י נס זה תסבב אליך את ליבם אשר היה עד עתה 'אחורנית' מלפנות 
אליך(קמז)], ה 


מתני': תחילת זמן ק"ש של שחרית, לת"ק משיכיר בין תכלת ללבן, 
לרבי אליעזר בין תכלת לכרתי. סוף זמן ק"ש, לרבי אליעזר עד הנץ 
החמה, לרבי יהושע עד שלוש שעות, לפי שאז דרך מלכים לעמוד. 
הקורא מכאן ואילך לא הפסיד, כאדם הקורא בתורה(קמה). 


גמ': שנינו במתני' שלת"ק תחילת זמן ק"ש הוא משיכיר בין תכלת 
ללבן, ומפרשינן דהיינו שיכיר בגיזת צמר שלא נצבעה יפה בין תכלת 
שבה ללבן שבהמל), ולר"א בין תכלת לכרתי. ובברייתא שנינו עוד שלוש 
שיטות, א. לרבי מאיר משיכיר בין זאב לכלב. ב. לרבי עקיבא בין חמור 
לערוד [-חמור הבר]. ג. לאחרים'?9 משיראה את חבירו במרחק ארבע אמות 
ויכירנוקי*. לרב הונא הלכה כאחרים. לאביי לענין תפילין כאחרים, 
לענין קריאת שמע כותיקין, וכמו ששנינו בברייתא וכן אמר רבי יוחנן, 
שהותיקין היו מתחילים לקרוא ק"ש זמן מועט קודם הנץ החמה, וגומרים 
אותה עד הנץ, בכדי שיוכלו לסמוך גאולה לתפילה ולהתפלל שמונה 
עשרה ביום(קנט. 


המקור לזה אמר רבי זירא, דכתיב 'ייראוך עם שמש ולפני ירת דור 
דורים' [-מתייראים ממך ע"י קבלת עול מלכות שמים וק"ש כשהשמש יוצאת דהיינו 
עם הנץ החמה, ואף תפילת מנחה זמנה עם דמדומי חמה]. 


(קמד) וכן ישראל אמרו לקב"ה, הלואי שנצא עכשיו בלי הרכוש, ולא לאחר זמן עם הרכוש. 
עיון יעקב (ד"ה הוציאוני). (קמה) דמכך שלא כתוב 'וישאילו', אלא 'וישאילום', במ"ם, משמע 
בעל כרחם. מהרש"א (ד"ה שהשאילום). (קמו) מהרש"א (ד"ה אהיה בשם המדרש). (קמז) מצודת 
דוד (מלנכים א' יח לז). ‏ (קמח) פירוש, אע"פ שלא יצא ידי ק"ש, יש לו שכר כעוסק בתורה. 
רש"י (להלן י: ד"ה הקורא). והוסיף רבינו יונה (שם) שהמשנה באה לחדש שאף שדברים שבכתב 
אי אתה רשאי לאומרם בע"פ, מ"מ פסוקי ק"ש, מתוך שהותר לקוראם בע"פ בכדי לקיים 
מצוות ק"ש, הותר לאומרם בע"פ אפילו לא לצורך ק"ש. | (קמט) רש"י (ד"ה בי). אמנם 
תוס' (ד"ה אלא) פירשו, בין חוליה של תכלת שבציצית לחוליה של הלבן [והכריחו כן ממה 
שאמרו (מנחות מג) שמצוות ק"ש תלויה במצוות ציצית, כדתנן עד שיכיר בין תכלת ללבן, 
ואם קאי על גיזת הצמר הרי אינה תלויה בציצית]. (קנ) אין זה רבי מאיר, שהרי נחלקו 
עליו. תוס' (ד"ה אחרים). ‏ (קנא) דהיינו חבר הרגיל אצלו לפרקים. תוס' (ד'ה אחרים בשם 
הירושלמי). עוד איתא בירושלמי (פ"א ה"ב), שאין אלו שלוש שיטות אלא מ"ד בין זאב לכלב 
ובין חמור לערוד [המובאים בירושלמי בשם מ"ד אחד] סוברים שזמן זה שוה למשיכיר בין 
תכלת לכרתי, ומ"ד משיראה את חבירו הרגיל עמו לפרקים ויכירנו, סובר שזמן זה שוה 
למשיכיר בין תכלת ללבן. (קנב) אביי מודה שזמן ק"ש מלאחר עמוד השחר עד ג' שעות, 
ורק אמר שמצוה מן המובחר לקרות סמוך להנץ החמה כדי שיסמוך גאולה לתפילה, אך 


ברכות טי 


הדה 


העיד רבי יוסי בן אליקים משום קהלא קדישא שבירושלים, כל הסומך 
גאולה לתפילה אינו ניזוק כל היום כולו. אמר לו רבי זירא, והרי אני 
סמכתי גאולה לתפילה וניזוקתי. והשיבו רבי יוסי, נזק זה שהוכרחת 
להביא הדסים לבית המלך אינו נחשב נזק, כיון שהיית אף צריך לשלם 
ממון בכדי לראות פני מלך, וכמו שאמר רבי יוחנן שלעולם ישתדל אדם 
לרוץ לקראת מלכי ישראל ואפילו לקראת מלכי עכו"ם, שאם יזכה 
לעוה"ב לראות גדולתן של ישראל בכבוד המלך המשיח?יט, יבחין בין 
הכבוד הרב שיהא לישראל לכבוד הפחות שמתכבדים בו מלכי העכו"ם. 


אמר רבי אילעא לעולא, כשתעלה לארץ ישראל תשאל בשלום אחי 
רב ברונא במעמד כל החבורה, מפני שהוא אדם גדול ושמח במצוות, 
שפעם אחת סמך גאולה לתפילה [בהנץ החמה'?י"], ולא הפסיק לחייך כל 
אותו יום. 


|90 


אמר רבי יוחנן, בתחילת שמונה עשרה אומר 'ה' שפתי תפתח', ולבסוף 
'יהיו לרצון אמרי פי'. לרבי אלעזר קאי רק על תפילת מנחה, שהרי רבי 
יוחנן עצמו סובר שאף בערבית יש לסמוך גאולה לתפילה. לרב אשי 
קאי אף על שחרית וערבית, שכיון שתיקנו רבנן לומר פסוק זה בתחילה, 
נחשב לתפילה אריכתא, וכשם שברכת השכיבנו אינה הפסק מפני 
שנחשבת לגאולה אריכתא. 


אמר רב יהודה ברבי שמעון בן פזי, הטעם שתיקנו לומר 'יהיו לרצון' 
דווקא בסוף התפילה(?י?, משום שדוד אמרו לאחר י"ח מזמורים, ולפיכך 
תקנו חכמים לאומרו לאחר י"ח ברכות. ואף שבמניינם אתה מונה י"ט 
מזמורים, צ"ל ש'אשרי האיש' ו'למה רגשו גויים' הם מזמור אחד. וכן 
מוכח, א. ממה שאמר רבי יהודה ברבי שמעון בן פזי שדוד המלך אמר 
מאה ושלוש פרשיות ולא אמר בהם הללויה', עד שראה במפלתן של 
רשעים ואמר כן, שבסוף פרק ק"ג אמר 'יתמו חטאים מן הארץ ורשעים 
עוד אינם ברכי נפשי את ה' הללויה', והרי במנינם אתה מונה מאה 
וארבע, אלא ע"כ ששני המזמורים הראשונים הם פרק אחד. ב. ממה 
שאמר רבי שמואל בר נחמני בשם רבי יוחנן, שכל פרשה שהיתה חביבה 
על דוד פתח וסיים בה ב'אשרי'לי6, וכגון 'אשרי האיש' [שנאמר בתחילת 
פרק ראשון] ו'אשרי כל חוסי בו' [שהוא סוף פרק שני, ומוכח שהם פרק 
אחדנז. 


דף ' 

רבי מאיר היה מתפלל על בריונים שציערוהו שימותו. אמרה לו 
ברוריה אשתו, יש לך להתפלל עליהם שישובו בתשובה, שהרי לא כתיב 
יתמו חוטאים מן הארץ', אלא יתמו חטאים', דהיינו שיכלה היצר הרע 
מן העולם. ועוד, שבסוף הפסוק כתיב 'ורשעים עוד אינם' [וזה יהיה רק 
לאחר שיכלה היצר הרען, והתפלל ר"מ עליהם שישובו בתשובה, ואכן שבו. 


מעשה בצדוקי אחד ששאל את ברוריה, על הפסוק 'רני עקרה לא 
ילדה' שמדבר על ירושלים, וכי מפני שלא ילדה יש רינה. והשיבה לו 
שוטה שכמותך, השפל עצמך לסוף המקרא, דכתיב 'כי רבים בני שוממה 


אם לא קרא קודם הנץ, אף הותיקין מודים שיקראנו עד ג' שעות, ועל זה אנו סומכים 
וקוראים עד ג' שעות. ומה שאמרו ביומא (לז:) שהלני המלכה עשתה נברשת של זהב ובשעת 
זריחת החמה יצאו ממנה ניצוצות, וידעו כולם שהגיע זמן ק"ש של שחרית. ומוקי לה בגמ' 
דהיינו לשאר העם שבירושלים. ומשמע שעיקר זמן ק"ש הוא אחר הנץ החמה ולא כוותיקין 
שהיו קוראין אותה סמוך לנץ, וצ"ל שבודאי מצוה מן המובחר לקרותה סמוך לנץ וכוותיקין, 
אך כיון שרוב בני אדם אינם בקיאין לכוון לאותה שעה, הוקבע לציבור לקרוא לאחר הנץ. 
תוס' (ד"ה לק"ש). ‏ (קנג) רש"י (ד"ה שאם, להלן נח. ד"ה שאם). ‏ (קנד) תוס' (ד"ה כל). והוסיפו 
שזה כוונת הגמ' לעיל שכל הסומך גאולה לתפילה אינו ניזוק כל היום כולו, דהיינו שסומך 
גאולה לתפילה כמנהג הותיקין שקורין ק"ש קודם הנץ ותפילה לאחר הנץ, שאם לא כן 
מאי רבותא שרב ברונא שחייך כל היום כולו, הרי כל העולם כולו סומכים גאולה לתפילה, 
(קנה) אף שהיה ראוי לאומרו בתחילת התפילה, כיון שמהמשך פסוק זה [-'ה' צורי וגואליין, 
לומדים סמיכות גאולה לתפילה. ריטב"א ומהרש"א (ד"ה מכדי). (קנו) לאו דווקא ב'אשרי, 
אלא פתח וסיים מעין הפתיחה, וכגון שמצינו הרבה פרקים שפותחים ומסיימים ב'הללויה'. 
תוס' (ד'ה כל). (קנז) בנוסחת התהילים שלנו פרק זה מחולק לשתי פרקים, משום שאחר 
שהוסיפו חכמים ברכת המינים לשמונה עשרה, והעמידוה על תשע עשרה ברכות, חילקוהו 
חכמים. מהרש"א (ד"ה פתח). 


תמצית 


אהח6/2018 


-ירושלים] מבני בעולה |-אדום] אמר ה". כך הוא פירוש הפסוק, רני כנסת 
ישראל שדומה לאשה עקרה, בכך שלא ילדה בנים שסופם לגיהנום 
כמותכם בני אדום. 


מעשה בצדוקי אחד ששאל את רבי אבהו, כתיב (תהלים ג א) 'מזמור 
לדוד בברחו מפני אבשלום בנו, וכתיב אח"כ (שם נז א) 'לדוד מכתם 
בברחו מפני שאול במערה', והרי מעשה שאול היה לפני מעשה אבשלום, 
ומדוע הוא מובא אחריו. והשיבו רבי אבהו, שמעשה אבשלום הובא 
קודם בכדי להסמיכו לפרשת גוג ומגוג, שאם יאמר לך אדם כלום יש 
עבד שמורד ברבו, אמור לו כשם שראינו בן -אבשלופ] שמורד באביו, כך 
יהא עבד [-גוג] שימרוד בקב"ה. 


אמר רבי יוחנן, סמוכין מן התורה מנין, שנאמר 'סמוכים לעד לעולם 
עשוים באמת וישר'קני), 


אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחי, 'פיה פתחה בחכמה ותורת 
חסד על לשונה', שלמה אמר מקרא זה כנגד דוד אביו שדר בחמשה 
עולמים ואמר שירה, א. דר במעי אמו ואמר שירה, שנאמר ברכי נפשי 
את ה' וכל קובי את שם קדשן"לט). ב. יצא לאויר העולם והסתכל 
בכוכבים ומזלות ואמר שירה, שנאמר ברכו ה' מלאכיו גבורי כח עושי 
דברו לשמוע בקול דברו ברכו ה' כל צבאיו' [-כוכבים ומזלותלי]. ג. ינק 
משדי אמו ונסתכל בדדיה ואמר שירה, שנאמר ברכי נפשי את ה' ואל 
תשכחי כל גמוליו'. ואמר רבי אבהו שהכוונה שעשה לה דדים במקום 
בינה. והטעם שעשה כן, לרב יהודה בכדי שלא יסתכל במקום ערוה. 
לרב מתנא בכדי שלא יינק ממקום הטינופת. ד. ראה במפלתן של רשעים 
ואמר שירה, שנאמר "תמו חטאים מן הארץ ורשעים עוד אינם ברכי 
נפשי את ה' הללויה'. ה. הסתכל ביום המיתה ואמר שירה, שנאמר 'ברכי 
נפשי את ה', ה' אלוקי גדלת מאד הוד והדר לבשת', ואמר רבה בר רב 
שילא שפסוק זה מדבר על יום המיתה, דכתיב בסוף הענין 'תסתיר פניך 
יבהלון תוסף רוחם יגועון'. 


אמר רבי שמעון בן פזי לרב שימי בר עוקבא וי"א למר עוקבא, כתיב 
'ברכי נפשי את ה' וכל קרבי את שם קדשו', בוא וראה שלא כמידת 
הקדוש ברוך הוא מידת בשר ודם, בשר ודם צר צורה על גבי הכותל 
ואינו יכול להטיל בה רוח ונשמה קרביים ובני מעיים, ואילו הקדוש ברוך 
הוא צר צורה בתוך צורה [-עובר במעי אמו] ומטיל בה רוח ונשמה קרביים 
ובני מעיים, וזהו שאמרה חנה 'אין קדוש כה' כי אין בלתך, ואין צור 
כאלוקינו', אין צייר כאלוקינו. 'כי אין בלתך' פירש רבי יהודה בר מנסיא, 
אל תקרי 'כי אין בלתך' אלא 'אין לבלותך', שמידת בשר ודם מעשה ידיו 
מבלין אותו [-מאריכים ימים אחריו], ואילו הקדוש ברוך הוא מבלה מעשיו. 


דוד אמר חמשה ברכי נפשי כנגד הקב"ה וכנגד נשמה, א. מה הקב"ה 
מלא כל העולם, אף נשמה מלאה כל הגוף. ב. מה הקב"ה רואה ואינו 
נראה, אף נשמה רואה ואינה נראית. ג. מה הקב"ה זן את כל העולם 
כולו, אף נשמה זנה את כל הגוף. ד. מה הקב"ה טהור, אף נשמה טהורה. 
ה. מה הקב"ה יושב בחדרי חדרים, אף נשמה יושבת בחדרי חדרים, תבוא 
הנשמה שיש בה חמשה דברים הללו, ותשבח את הקב"ה שיש בו חמשה 
דברים הללו. 


אמר רב המנונא, כתיב 'מי כהחכם ומי יודע פשר דבר', מי כהקדוש 
ברוך הוא שיודע לעשות פשרה בין חזקיהו לישעיהו, שחזקיהו אמר 
שיבוא ישעיהו אליו כמו שמצינו באליהו שהלך לאחאב שנאמר 'ילך 
אליהו להראות אל אחאב', וישעיהו אמר שיבוא חזקיהו אליו כמו 
שמצינו ביהורם בן אחאב שהלך לאלישע. מה עשה הקדוש ברוך הוא, 
הביא יסורים על חזקיהו, ואמר לישעיהו לך ובקר את החולה, שנאמר 


(קנח) שבפסוק שלפניו כתיב 'נאמנים כל פיקודיו' וקאי על דברי תורה, ולזה בא הפסוק 
שלאחריו 'סמוכים לעד לעולם', ללמד שסמיכות הענינים בדברי תורה 'עשויים באמת 
וישר' לצורך לימוד מהם. רש"י (ד"ה סמוכים). ‏ (קנט) ש'וכל קרבי' הכוונה לקרבי אמו 
שהיה דר בתוכם. רש"י (ד"ה וכל). (קס) מצודת דוד (תהילים קג כא). (קסא) רש'י 
(איוב יג טו). ובהגהות הב"ח מביא המשך דברי הגמ' מנוסחת עין יעקב, שלבסוף נתן לו 
ישעיהו את בתו, ונולדו לו מנשה ורבשקה, יום אחד כשהרכיבם על כתפיו להביאם 


ברכות י 


הדף יג 


'בימים ההם חלה חזקיהו למות ויבוא אליו ישעיהו בן אמוץ הנביא 
ויאמר אליו כה אמר ה' צו לביתך כי מת אתה ולא תחיה', 'כי מת אתה' 
בעולם הזה. 'ולא תחיה' משום שלא עסקת בפריה ורביה, ואף שעשית 
כן מפני שראית ברוח הקודש שייצאו ממך בנים שאינם מהוגנים, בהדי 
כבשי דרחמנא למה לך |-מה לך עם סתריו של הקב"ה], היה לך לקיים את 
מצות התורה, והקב"ה יעשה מה שחפץ. אמר לו חזקיהו, הבא לי את 
בתך לאשה, ואולי יגרמו זכויותי וזכויותיך שיצאו ממני בנים מהוגנים. 
אמר לו ישעיהו, כבר נגזרה גזירה. השיבו חזקיהו, בן אמוץ כלה נבואתך 
וצא, כך מקובלני מבית אבי אבא [-דוד], שאפילו חרב חדה מונחת על 
צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים. ואמרו רבי יוחנן ורבי 
אלעזר שהמקור לזה, מדכתיב 'הן יקטלני לו אייחל' [-אף כשהקב"ה יקטלני, 
אייחל אלין!קלא)]. 


לאחר שהוכיחו הנביא כתיב 'ויסב חזקיהו פניו אל הקיר ויתפלל אל 
ה", פירוש קיר, א. לרבי שמעון בן לקיש שהתפלל מקירות לבו, שנאמר 
'מעי מעי אוחילה קירות לבי'. ב. לרבי לוי על עסקי הקיר, וכך אמר 
לפניו, רבונו של עולם, ומה השונמית שלא עשתה אלא קיר אחת קטנה 
לכבוד אלישע החיית את בנה, אבי אבא -שלמה] שחיפה את ההיכל כולו 
בכסף ובזהב על אחת כמה וכמה שלא יכלה זרעו. זכור נא את אשר 
התהלכתי לפניך באמת ובלב שלם והטוב בעיניך עשיתי', א. לרב יהודה 
בשם רב, שסמך גאולה לתפילה. ב. לרבי לוי שגנז ספר רפואות בכדי 
שיבקשו רחמים. 


אמר רבי חנן, אפילו בעל החלומות אומר לאדם שמחר הוא ימות אל 
ימנע עצמו מן הרחמים, שנאמר 'כי ברוב חלומות והבלים ודברים הרבה 
כי את האלהים ירא'. 


תנו רבנן, ששה דברים עשה חזקיהו המלך, על שלשה הודו לו, א. 
שגנז ספר רפואות. ב. שכתת נחש הנחושת. ג. שגירר עצמות אביו על 
מיטה של חבליםלט. ועל שלשה לא הודו לו, א. שסתם מי גיחון [כדי 
שמלכי אשור לא ימצאו מים לשתות כשיבואו על ירושלים]. ב. שקצץ דלתות 
היכל ושיגרם למלך אשור. ג. שעיבר את ניסן ביום שלושים לחודש אדר, 
שסבר שאף שאין מעברים ניסן בניסן שנאמר 'החודש הזה לכם ראש 
חדשים' זה ניסן ואין אחר ניסן, ביום שלושים לחודש אדר מעברים, ולא 
הודו לו, וכמו שאמר שמואל שאין מעברים ביום שלושים לחודש אדר 
הואיל וראוי לקובעו ניסן לט. 


אמר רבי יוחנן משום רבי יוסי בן זמרא, כל התולה את קבלת תפילתו 
בזכות עצמו, תולים לו בזכות אחרים. וכל התולה בזכות אחרים, תולים 
לו בזכות עצמו. משה תלה בזכות אחרים שנאמר 'זכור לאברהם ליצחק 
ולישראל עבדיך', ולכן תלו לו בזכות עצמו שנאמר 'ויאמר להשמידם לולי 
משה בחירו עמד בפרץ לפניו להשיב חמתו מהשחית'. ומאידך חזקיהו 
תלה בזכות עצמו שנאמר "זכר נא את אשר התהלכתי לפניך', ולכן תלו 
לו בזכות אחרים שנאמר 'וגנותי אל העיר הזאת להושיעה למעני ולמען 
דוד עבדי', והיינו שאמר רבי יהושע בן לוי שאפילו בשעה שנתרפא 
חזקיהו ושיגר לו הקב"ה שלום היה מר לו [לפי שלא נתרפא בזכות עצמו], 
שנאמר 'הנה לשלום מר לי מר. 


הגמ' מפרשת כמה דברים במעשה השונמית. 


א. האשה השונמית אמרה לבעלה 'נעשה נא עליית קיר קטנה', ונחלקו 
בדבר רב ושמואל, אחד אמר שהיתה עלייה מגולה והם הוסיפו תקרה 
[ו'קיר', מלשון תקרה], ואחד אמר שהיתה אכסדרה גדולה וחילקוה לשנים 
על ידי קיר [ו'עליה', מלשון מעולה שבבתים]. ונשים לו שם מיטה ושולחן 
וכסא ומנורה', אמר אביי וי"א רבי יצחק, הרוצה להנות משל אחרים 


לביהמ"ד, שמע שאמר אחד מהם, 'ראוי ראשו של אבא לבשל עליו דגים', והשני אמר 

'ראוי להקריב עליו לע"ז', מיד חבט חזקיהו את שניהם על גבי הקרקע, מנשה נשאר 

לחיות, ורבשקה מת, קרא חזקיהו על עצמו וכלי כליו רעים'. (קסב) דלפי שהיה 

רשע, ביזהו ולא נהג בו כבוד להוציאו כהוגן במיטות זהב וכסף. רש"י (ד"ה גירר). 

(קסג) ונתחדש, שאע"פ שעדיין לא באו עדים ולא נתקדש החודש אין מעברים. רש"י 
(ד"ה ביום). 


יד תמצית 


יהנה כאלישע [ואין איסור בדבר], והרוצה שלא להנות משל אחרים אל 
יהנה כשמואל הרמתי [ואין בזה משום גסות רוח או שנאה] שנאמר 'ותשובתו 
הרמתה כי שם ביתו', וכי איני יודע ששם ביתו, ופירש רבי יוחנן שכל 
מקום שהלך נשא עימו את כל כלי תשמיש ביתו ואוהל חנייתו, בכדי 
לא להנות משל אחרים. 


ב. 'ותאמר אל אישה הנה נא ידעתי כי איש אלוקים קדוש הוא', אמר 
רבו יוסי ברבי חנינא, מכאן שהאשה מכרת באורחים יותר מן האיש. 
ונחלקו רב ושמואל מהיכן ידעה, אחד אמר שלא ראתה זבוב עובר על 
שולחנו, ואחד אמר שהציעה על מיטתו סדין של פשתן ולא ראתה עליו 
קרי. 'קדוש הוא', הוא קדוש אבל משרתו אינו קדוש, שנאמר 'ויגש גיחזי 
להדפה', והיינו שאחזה בהוד יופיה [-בדדיה]. 'עובר עלינו תמיד', אמר רבי 
ווסי ברבי חנינא משום רבי אליעזר בן יעקב, מלמד שכל המארח תלמיד 
חכם בתוך ביתו ומהנהו מנכסיו מעלה עליו הכתוב כאילו מקריב תמידין. 


הגמ' מביאה שלוש מימרות שאמר רבי יוסי ברבי חנינא משום רבי 
אליעזר בן יעקב בעניני תפילה, א. אל יעמוד אדם במקום גבוה ויתפלל 
אלא במקום נמוך, שנאמר 'ממעמקים קראתיך ה", וכן שנינו בברייתא, 
לא יעמוד אדם ויתפלל לא על גבי כסא ולא על גבי שרפרף ולא במקום 
נבנה, אלא במקום נמוך, לפי שאין גבהות לפני המקום שנאמר 
'ממעמקים קראתיך ה", וכן כתיב 'תפילה לעני כי יעטוף' [-יתפלל דרך עניות 
בהתעטף נפשו בצרה(?")ן. ב. המתפלל צריך שיכוין את רגליו זו אצל זו 
כמלאכים, שנאמר בהם 'ורגליהם רגל ישרה' [-נראים כרגל אחת]. ג. 'לא 
תאכלו על הדם', לא תאכלו קודם שתתפללו על דמכם. ואמר רבי יצחק 


אוצר החכמה! 


בשם רבי יוחנן בשם רבי יוסי ברבי חנינא משום רבי אליעזר בן יעקב, 
כל האוכל ושותה ואחר כך מתפלל עליו הכתוב אומר ואותי השלכת 
אחרי גויך' אל תקרי 'גויך' אלא 'גאיך', אמר הקדוש ברוך הוא, לאחר 
שנתגאה זה קיבל עליו מלכות שמים. 


שנינו במתני' שלרבי יהושע סוף זמן ק"ש הוא עד שלוש שעות. ואמר 
רב יהודה בשם שמואל שהלכה כרבי יהושע. 


שנינו במתני' שהקורא משלוש שעות ואילך לא הפסיד [כל שכרו, אלא 
מקבל שכר] כאדם העוסק בתורה. ללישנא קמא אמר רב חסדא בשם מר 
עוקבא, שלא יאמר ברכת יוצר אור [ושאר ברכות ק"ש???]. ומקשינן 
שבברייתא שנינו שהקורא מכאן ואילך מברך שתים לפניה ואחת 
לאחריה. ללישנא בתוא אמר, שלא הפסיד ברכות ק"ש, וכמו ששנינו 
בברייתא. 


אמר רבי מני, גדול הקורא קריאת שמע בעונתה יותר מהעוסק 
בתורה'לל'), שממה ששנינו במתני' שהקורא מכאן ואילך לא הפסיד [אלא 
הוא] כאדם הקורא בתורה, משמע שהקורא בעונתה עדיף מהעוסק 
בתורה. 


דף יא 


מתני': לב"ש בערב צריך לקרוא בשכיבה (על צידון, ובבוקר בעמידה, 
שנאמר 'ובשכבך ובקומך'. לב"ה קורא בכל אופן שרוצה, שנאמר 'ובלכתך 
בדרך'. והא דכתיב 'ובשכבך ובקומך' הכוונה בשעה שבנ"א שוכבים 


(קסד) רש"י (ד"ה תפילה, ובתהילים קב א). (קסה) רא"ש סי" י). | (קסו) פירוש, יותר מהעוסק 
בתורה פעם אחרת לא בזמן ק"ש, שבזמן ק"ש פשיטא שמפסיק מלימודו בכדי לקרוא 
ק"ש, ואפילו לתפילה מפסיק. תוס' (ד"ה גדול). ‏ (קסז) ואע"פ שאבילותו מצוה, צערו אינה 
מצוה. רש"י (כתובות ו: ד"ה ואביס. ‏ (קסח) רש"י (ד"ה וב"ה) ע"פ רש"ש. וראה במסורת הש"ס 
הגהות הב"ח ומהרש"א. (קסט) רש"י (ד"ה אלמה). וקשה, מדוע צריך לטעם זה, הרי ממה 
שאמר הקב"ה ליחזקאל שיניח תפילין אף באבילותו, מוכח שלכו"ע אסור. ותירצו, שהכתוב 
נצרך, א. כדי שלא נלמד ק"ו מתפילין שאבל יהיה פטור משאר מצוות. ב. כדי לחייבו 
בתפילין לאחר יום ראשון של אבילות, שלא שייך 'מעולל בעפר קרנו' אלא היה ראשון 
דווקא. תוס' (ד"ה שנאמר). ‏ (קע) רש"י (ד"ה לא). וקשה, שבסוכה ב"ש מחמירים ופסלו מי 
שעשה כדברי ב"ה, משא"כ כאן שב"ה לא פסלו דברי ב"ש אלא רק אמרו שאין צריך 
להטות. ותוס' (ד"ה תני) פירשו [ע"פ תוס' הרא"ש] שממה שאמרו זקני ב"ש לרבי יוחנן בן 
החורנית לא קיימת מצות סוכה [אף שמדאורייתא היא סוכה כשירה], מוכח שלשיטתם 


ברכות י יא 


הדף 


ובשעה שהם קמים. אמר רבי טרפון, אני הייתי בא בדרך, והטיתי לקרוא 
כדברי ב"ש וסיכנתי עצמי מפני הליסטים. אמרו לו חכמים, כדאי היית 
לחוב בעצמך על שעברת על דברי ב"ה. 


גמ': שנינו במתני' שלב"ה למדים מ'בשכבך ובקומך' שזמן ק"ש הוא 
בשעה שבנ"א שוכבים וקמים, ומ'בלכתך בדרך' למדים שקורא בכל אופן 
שרוצה. והטעם שב"ש נחלקו ע"ז, משום שסוברים שא"כ היה צריך 
לכתוב 'בבוקר ובערב', וממה שנכתב בשכבך ובקומך' למדים שצריך 
לקרוא ק"ש בשכיבה ובעמידה. ומ'בלכתך בדרך' למדים כדתניא 'בשבתך 
בביתך', בשבת שלך, פרט לעוסק במצוה. 'ובלכתך בדרך', בלכת שלך, 
פרט לחתן הכונס את הבתולה, וקמ"ל שהיות והוא טרוד במחשבת 
בעילת מצוה פטור. אבל הכונס את האלמנה חייב בק"ש אף שעוסק 
במצוה, משום שאינו טרוד. וכן אבָל או מי שטבעה ספינתו בים חייבים, 
מפני שטרדתם אינה טרדא דמצוהל". וב"ה מודים ש'בלכתך בדרך' בא 
למעט חתן, אלא שממילא משמע שגם בדרך [כשאינו מוטה] קורא ק"ש(לסת) 
[ובהו"א ביאר רב פפא שעוסק במצוה וחתן פטורים ממה שהוקשו 'בשבתך' ו'בלכתדי 
לדרך, שכשם שדרך רשות אף כל רשות. ודחינן ש'דרך' משמע אפילו אם הולך לדבר 
מצוה]. 


אמר רבי אבא בר זבדא בשם רב, אבל חייב בכל המצוות האמורות 
בתורה, חוץ מן התפילין שנאמר בהם 'פאר', דכתיב 'פארך חבוש עליךי 
[ואבל מתגולל בצערו בעפר, ואין זה פארלפט)]. 


תנו רבנן, לב"ה קוראים ק"ש בכל אופן, ומעשה ברבי אלעזר בן 
עזריה שהיה זקוף והיטה לקרוא כדברי ב"ש, ונזקף רבי ישמעאל [שהיה 
מוטה] כנגדו לקרות כדברי ב"ה. אמר לו רבי אלעזר בן עזריה, מדוע 
נזקפת, הרי באתי לקלס מעשיך שהיית מוטה, וכמשל לאדם שאומרים 
לו זקנך נאה ומגודל, והוא אומר להם הואיל וקילסתם אותו, אשחיתנו. 
אמר לו רבי ישמעאל אני עשיתי כדברי ב"ה, ואתה כדברי ב"ש, ואף 
שלב"ה קורין בכל אופן, אם לא הייתי נזקף כשהטית, היו התלמידים 
קובעים הלכה לדורות כביש. 


עשה כדבוי ב"ש, לרב יחזקאל יצא ידי חובת ק"ש, ולרב יוסף לא 
יצא ידי חובתו. וראיה לזה, מדתנן מי שהיה ראשו ורובו בסוכה ושולתנו 
בתוך הבית, ב"ה מכשירים, וב"ש פוסלים. ומעשה ברבי יוחנן בן 
החורנית שהיה ראשו ורובו בסוכה ושולחנו בתוך הבית, ואמרו לו זקני 
ב"ש אם כך היית נוהג לא קיימת מצות סוכה מימיך. וכשם שלב"ש אם 
עשה כדברי ב"ה לא קיים מצוות סוכה, כך לב"ה אם היטה וקרא כדברי 
ב"ש לא יצא ידי חובתול". לרב נחמן בר יצחק חייב מיתה, וכמו 
ששנינו במשנתינו שאמר רבי טרפון אני הייתי בא בדרך והטיתי לקרות 
כדברי ב"ש וסיכנתי בעצמי מפני הליסטים, ואמרו לו חכמים, כדאי היית 
לחוב בעצמך על שעברת על דברי ב"ה. 


מתני': בשחר מברך שתי ברכות לפני ק"ש ואחת לאחריה, ובערב מברך 
שתים לפניה ושתים לאחריה, אחת ארוכה [-אמת ואמונה], ואחת קצרה 
[-השכיבנן!לל*)]. | מקום שאמרו להאריך בברכה, אינו רשאי לקצר, 
לקצרקיט, אינו רשאי להאריך. מקום שאמרו לחתום בברוך, אינו רשאי 
שלא לחתום, מקום שאמרו שלא לחתום [כגון בברכת הפירות והמצוות], אינו 
רשאי לחתום. 


שגזרו שאין לשבת כך ביטלו את קיום המצוה באופן זה, וא"כ אף כאן כשגזרו חכמים 
שלא לקרוא כדברי ב"ש ביטלו מדרבנן את קיום המצוה לגמרי. [וראה בשנות אליהו 
להגר"א שפירש שמי שהיטה לקרות כדברי ב"ש יצא לכו"ע, אלא שרב יחזקאל סובר 
שהעושה כדברי ב"ש קיים מצוה מן המובחר, ורבי יוסף סובר שלא עשה ולא כלום, 
דהיינו שלא קיים מצוה מן המובחר, אבל ודאי יצא ידי חובת ק"ש]. (קעא) רש"י (ד"ה 
אחת). וקשה, א. שהשכיבנו היא ברכה ארוכה, ולפעמים מאריכים בה מאוד כמו בליל שני 
של פסח שמוסיפים בה 'אור יום הנף' וכו'. ב. שברכת 'אמת ואמונה' פעמים שמקצרים 
בה מאוד, וכדאמרינן להלן (יד) שלמ"ד שאין אומרים פרשת ציצית בלילה אומרים רק 
'מודים אנחנו לך שהוצאתנו ממצרים' וכו', ונראה שהכל קאי על אמת ואמונה, שיכול 
להאריך בה או לקצר בה [משא"כ בשאר ברכות מקום שאמרו להאריך אין רשאי לקצר 
ומקום שאמרו לקצר אין רשאי להאריך]. תוס' (דיה אחת). ‏ (קעב) כגון בברכת הפירות 
והמצוות. תוס' (ד"ה מקום). 


תמצית 


גמ': בשחרית מברך שתי ברכות לפני ק"ש, א. אמר רבי יעקב בשם 
רבו אושעיא, יוצר אור ובורא חושך, עושה שלום ובורא את הכל', ואף 
שבפסוק כתיב עושה שלום ובורא רע', נקט לישנא מעליא. ואמר רבא 
שהטעם שנקט בורא חושך', ולא 'בורא נוגה' [שהוא לישנא מעליא], בכדי 
להזכיר מידת לילה ביום. וכן בלילה מזכירים מידת יום, וכמו שאמר 
אביי שלכן אומרים בלילה 'גולל אור מפני חושך וחושך מפני אור'. ב. 
בברייתא איתא [וכן אמר רב יהודה בשם שמואל וכן הורה רבי אלעזר לפני רבי 
פדת], שמברך 'אהבה רבה'. ורבנן אומרים שאומר 'אהבת עולם', וכן נאמר 
'אהבת עולם אהבתיך על כן משכתיך חסד'ללט. 


על מה מבוכים בוכת התווה, לרב הונא רק על מקוא. לרבי אלעזר 
אף על מדרש [לפי שהוא קרוב למקראן. לרבי יוחנן אף על משנה. לרבא 
ולרב חייא בר אשי בשם רב אף על גמרא [שהיא עיקר התורה, לפי שממנה 
יוצאת הוראה]. ואמר רב יהודה בשם שמואל, שאם לא בירך וקרא ק"ש 
אינו צריך שוב לברך, מפני שכבר נפטר ב'אהבה רבה"לל" [שיש בה מעין 
ברכת התורה'(ללה)], 


נוסח ברכת התורה, לרב יהודה בשם שמואל לעסוק בדברי תורה', 
ורבי יוחנן מוסיף בה 'הערב נא ה' אלוקינו את דברי תורתך בפינו 
ובפיפיות עמך בית ישראל, ונהיה אנחנו וצאצאינו וצאצאי עמך בית 
ישראל, כולנו יודעי שמך ועוסקי תורתך, ברוך אתה ה' המלמד תורה 
לעמו ישראל'ק?). לרב המנונא מברך 'אשר בחר בנו מכל העמים ונתן 
לנו את תורתו, ברוך אתה ה' נותן התורה'. וזו היא מעולה שבברכות 
[לפי שיש בה הודאה למקום וקילוס לתורה ולישראלן. ולהלכה מברך את כל 
הברכות המוזכרות. 


שנינו במסכת תמיד (לב:), שלאחר שסידרו הכהנים את אברי התמיד 
על גבי הכבש ומלחו אותם וירדו ללשכת הגזית לקרוא ק"ש, אמר להם 
הממונה'ק' ברכו ברכה אחת [מהברכות שלפני ק"ש), והם בירכו, וקראו 
עשרת הדיברות, 'שמע', 'והיה אם שמוע', 'ויאמר', ובירכו את העם שלוש 
ברכות, אמת ויציב, ועבודה(?"', וברכת כהנים'קעל), ובשבת מוסיפים עוד 
ברכה למשמר היוצא. פירוש ברכה אחת, לרב יהודה בשם שמואל 'אהבה 
רבה', לרבי זריקא בשם רבי אמי בשם רבי שמעון בן לקיש יוצר אור'. 
ואמר רבי יצחק בר יוסף, שריש לקיש לא אמר כן בפירוש, אלא אמר 
שמהמשנה מוכח שברכות ק"ש אין מעכבות זו את זו, ולכן דייק רבי 
זריקא שבירכו יוצר אור', שאם בירכו 'אהבה רבה' יתכן שמה שלא בירכו 
יוצר אור' הוא מפני שלא הגיע זמנה'?9 וכשהאיר היום בירכו יוצר אור, 
וא"כ אין הוכחה שברכות אינן מעכבות זו את זו, ויש לדחות הדיוק, 
ששמא אכן בירכו 'אהבה רבה' וכשהאיר היום בירכו יוצר אור, ופירוש 
'ברכות אין מעכבות זו את זו' היינו שסדר ברכות אין מעכבות זו את זו. 


(קעג) ולכן תיקנו לומר בשחרית 'אהבה רבה', ובערבית 'אהבת עולם' תוס' (ד"ה ורבנן). 
[שהפסוק 'אהבת עולם אהבתיך על כן משכתיך חסד' מדבר על לימוד תורה בלילה, וכמו 
שאמרו (חגיגה יב:) כל העוסק בתורה בלילה חוט של חסד משוך עליו ביום. פני יהושע. 
וראה בחידושי רא"מ הורביץ]. (קעד) בירושלמי אמרו שזהו דווקא אם למד מיד באותו 
מקום. ורבותינו הצרפתים למדו מזה שיש ללמוד מיד אחר ברכת התורה, ולכן נהגו לומר 
פסוקי ברכת כהנים ומשנת אלו דברים שאין להם שיעור, ומימרת אלו דברים שאדם אוכל 
פירותיהן. אמנם נראה שממה שלא נזכר כן בגמ' שלנו מוכח שהבבלי חולק ע"ז, וסובר 
שא"צ ללמוד אח"כ, ואף לירושלמי יש ללמוד רק אחר 'אהבה רבה' לפי שעיקרה נתקנה 
לק"ש, אבל אם בירך ברכת התורה אינו צריך ללמוד כיון שהברכה בבוקר פוטרת לכל היום. 
והטעם שחלוקה ברכת התורה מברכת סוכה שצריך לברך על כל סעודה, כיון שלתלמוד 
תורה אין זמן קבוע וכל שעה הוא מחויב ללמוד, ולכך אינו מסיח דעתו ממנה, משא"כ 
אכילה בסוכה שיש לה שעה קבועה [והטעם שאינו מברך על שינה בסוכה, א. כיון שברכת 
'לישב' על האכילה פוטרתו. ב. שמא לא ישן]. ואומר ר"ת שכשאדם עומד ממיטתו בלילה 
אינו צריך לברך ברכת התורה, משום שברכת התורה של אתמול שחרית פוטרתו עד שחרית 
אחרת. אמנם תוס' חולקים ע"ז וסוברים שצריך לברך כיון שיש היסח הדעת. תוס' (ד"ה 
שכבר). (קעה) לפי שאומרים בה 'ותן בלבנו ללמוד וללמד לשמור ולעשות ולקיים את כל 
דברי תלמוד תורתך ותלמדם חוקי רצונך'. רש"י (ד"ה שכבר). ‏ (קעו) ולא גרסינן 'למדני 
חוקיך', לפי שאין זו ברכה והודאה על העבר אלא לשון בקשה, שכך אמר דוד, ה' שאתה 
ברוך למדני חוקיך. רש"י (ד"ה ברוך), ותוס' (ד"ה ה"ג). ‏ (קעז) דהיינו סגן כהן גדול. רש"י (ד"ה 
אמר). אמנם התוס' רא"ש (ד"ה אמר) פירש, שהוא כהן אחר שהיה ממונה על כך. 
(קעח) שלאחר העבודה היו מברכים 'רצה ה' אלוקינו עבודת עמך ישראל, ואשי ישראל 
ותפילתם תקבל ברצון, ברוך המקבל עבודת עמו ישראל ברצון'. וי"א שחתמו 'שאותך לבדך 


ברכות יא יכ 


הדף טו 


דף יב 


במה ששנינו לעיל שהכהנים קראו עשות הדיבוות, תניא רבי נתן 
אומר [וכן אמר רב יהודה בשם שמואל], אף בגבולין ביקשו לתקן קויאת 
עשרת הדיברות בק"ש, אלא שביטלום מפני תרעומת המינים [-עכו"ם שהיו 
אומרים לעמי הארץ שממה שקוראים רק עשרת הדיברות מוכח ששאר התורה אינה 
אמת]. רבה בר בר חנא חשב לתקן בסורא שיאמרו עשרת הדיברות, 
ואמר לו רב חסדא שכבר ביטלום מפני תרעומת המינים. וכן אמימר 
חשב לתקן כן בנהרדעא, ואמר לו רב אשי שכבר ביטלום. 


בשבת הוסיפו עוד ברכה למשמר היוצא, וביאר רבי חלבו, שהמשמר 
היוצא היה מברך את המשמר הנכנס, מי ששיכן את שמו בבית הזה, 
הוא ישכין ביניכם אהבה ואחוה ושלום וריעותפי. 


אחז כוס יין וסבר שהוא שיכר ופתח בבוכה ע"מ לבוך שהכל, 
וכשהגיע ל'מלך העולם' נזכר שהוא יין ובירך בורא פרי הגפן, יצא, כיון 
שאף אם היה מסיים 'שהכל', היה יוצא, וכמו ששנינו (להלן מ:) על הכל 
אם אמר שהכל יצא. 


אחז כוס שיכר וסבר שהוא יין, ופתח על דעת לברך בפה"ג, ולבסוף 
נזכר שהוא שיכר וסיים 'שהכל', יש להסתפק אם הולכים אחר עיקר 
הברכה ולא יצאלט, או אחר החתימה ויצא. 


ואין להוכיח שהולכים אחר החתימה, מדתניא פתח בשחרית על דעת 
לומר יוצר אור' וטעה ואמר 'מעריב ערבים', לא יצא. אבל אם פתח על 
דעת לומר 'מעריב ערבים' והמשיך 'יוצר אור', יצא. וכן בערבית אם פתח 
על דעת להמשיך 'מעריב ערבים' וטעה ואמר "וצר אור', לא יצא. אבל 
אם פתח על דעת לומר "יוצר אור' ואמר 'מעריב ערבים', יצא(? [ומוכח 
שהולכים אחר החתימה], לרב כיון שמסיים ברוך אתה ה' יוצר המאורות, 
נמצא שיש בה גם עיקר ברכה של יוצר אור, ולרבי יוחנן [שסובר שברכה 
שאין בה הזכרת מלכות אינה ברכה], כיון שאמר רבה בר עולא שיש להזכיר 
מידת יום בלילה ומידת לילה ביום, נמצא שכשאמר ברכה ומלכות בעיקר 
הברכה, כוונתו בין ליום בין ללילה. 


וכן אין להוכיח מדתניא בסיפא 'כללו של דבר הכל הולך אחר 
החיתום', כיון שבא לרבות מי שאכל תמרים וסובר שאכל לחם, ופתח 
על דעת לברך ברכת הלתחם9" ונזכר שאכל תמרים וסיים "על העץ 
ועל פרי העץ', שיצא, כיון שאף אם היה מסיים בברכת הלחם היה 
יוצא, משום שתמרים מזינים [אבל אם אכל לחם וסבר שאכל תמרים, ופתח 
על דעת לברך על התמרים ונזכר וסיים בברכת הלחם, הסתפקו בגמ' ולא נפשט 
להלכה!קפה)], 


ביראה נעבוד'. רש"י (ד"ה ועבודה). (קעט) לרש"י (ד"ה בברכת ע"פ הראש יוסף) היינו נשיאת 
כפים על הדוכן. לתוס' (ד"ה וברכת) אין זה דוכן, שהרי לא היו עומדים לדוכן עד לאחר 
הקטרת אימורים, אלא אמרו פסוקי ברכת כהנים כמו שאנו אומרים אותם. והרמב"ם (תמידין 
ומוספין פ"ו ה"ז) כתב שהיא ברכת שים שלום' שהיא אחר ברכת כהנים. (קפ) ואף שזמן 
שחיטת התמיד הוא כשיעלה עמוד השחר, עדיין אינו זמן "יוצר אור', כמו שאמרו ביומא 
(לז:) הקורא ק"ש עם אנשי משמר לא יצא ידי חובתו, מפני שאנשי משמר מקדימים, 
והברייתא סוברת כותיקין שזמנה סמוך להנץ החמה. תוס' (ד"ה משום). (קפא) תימה קצת 
איזה ברכה היא זו, אחר שאין בה לא שם ולא מלכות. תוס' (ד"ה ברכה). ‏ (קפב) ואף 
שמצוות אינן צריכות כוונה, היינו דוקא בשומע תפילה אחורי ביהכ"נ ולא התכוון לצאת, 
אבל כאן שהתכוון לברך על היין שהיא כוונה הפכית, לא יצא. תוס' (ד"ה לא). (קפג) מכך 
שכתב רש"י (ד"ה פתח) ד'פתח ביוצא אור אדעתא דלימא יוצר אור', משמע שלא אמר "וצר 
אור', אלא רק כשאמר ברוך אתה ה', היה דעתו לומר יוצר אור, וכן ביאר הריטב"א (ד"ה 
פשיטא) בדבריו. אמנם הרשב"א (ד"ה ה"ג רש"י הובא בב"י סי' נט ס"ב) כתב שלא כתב כן רש"י 
אלא בשיגרא דלישנא, משום שכך פירש באחז כוס שיכר, שבהכרח לא אמר בורא פרי 
הגפן, אבל בברכת המאורות שהיא ברכה ארוכה, אף אם פתח ואמר בהדיא המעריב 
ערבים', יכול לתקן ולסיים יוצר אור. (קפד) לרא"ש (סי' יד) ולריטב"א (סוף ד"ה פשיטא) היינו 
ברכת המזון. לרש"י שעל הרי"ף היינו 'על המחיה ועל הכלכלה'. והוסיף המהרש"ל שכן 
מוכח מלשון הגמ' ברכת הלחם ולא ברכת המזון. (קפה) לרי"ף, מספק אזלינן לקולא, 
ואפילו פתח ביין וסיים בשיכר, יצא. לר"י, אזלינן לחומרא, וצריך לברך פעם נוספת [ופירש 
רעק"א בגליון הש"ס בשם המהרש"א שברכות אינן מעכבות דווקא בברכות המצוות, 
שמקיים המצוה אף בלא הברכה, משא"כ בברכות הנהנין שאסור לאכול בלא ברכה, אם 
לא יברך יהא אסור לו לשתות, ולכן אין כאן חשש ברכה לבטלה]. ואומר ר"ח שהנידון 


טז תמצית 


הגמ' מביאה אובעה דבוים שאמר רב חיננא סבא בשם רב. 


א. כל שלא אמר 'אמת ויציב' בשחרית99 ואמת ואמונה בעובית לא 
יצא ידי חובתו?, שנאמר 'להגיד בבוקר חסדך ואמונתך בלילות'קפף). 


ב. המתפלל, כשכורע בברכת אבות ובהודאה, כורע כשאומר ברוך,', 
וזוקף את עצמו כשמזכיר את ה'. המקור לדין זה, אמר שמואל מדכתיב 
'ה' זוקף כפופים'. והא דכתיב 'מפני שמי נחַת הוא' שהוא לשון הכנעה, 
אין פירושו שכורע כשאומר את ה/ אלא לפני כן, וכדכתיב ‏ מפני 
שמי'קפט. רב ששת היה כורע בבת אחת*% ומזדקף בנחת כנחש [דהינו 
שזקף ראשו תחילה ואח"כ גופו], בכדי שלא תראה כריעתו עליו כמשוי. 


ג. כל השנה כולה אדם אומר 'האל הקדוש' ו'מלך אוהב צדקה ומשפט', 
חוץ מעשרה ימים שבין ר"ה ליוה"כ שאומר 'המלך הקדוש' ו'המלך 
המשפט'קצ [לפי שבימים אלו הקב"ה מראה מלכותו לשפוט את העולם]. לרבי 
אלעזר אם אמר 'האל הקדוש' יצא, שנאמר 'ויגבה ה' צבאות במשפט', 
ודרשו אלו עשרה ימים שבין ר"ה ליוה"כ, ואח"כ כתיב 'והאל הקדוש נקדש 
בצדקה'. לרב יוסף אומרים בעשרה ימים אלו 'האל הקדוש' ו'מלך אוהב 
צדקה ומשפט'. לרבה 'המלך הקדוש' ו'המלך המשפט'?*ס וכן הלכה צט. 


ד. כל מי שיכול לבקש רחמים על חבירו ואינו מבקש נקרא חוטא, 
שנאמר 'גם אנוכי חלילה לי מחטוא לה' מחדול להתפלל בעדכם'. ואמר 
רבא, שאם זה שצריך לרחמים הוא ת"ח, צריך שיחלה חבירו את עצמו 


למדו ממה שאמר שאול 'ואין חולה מכם עלי וגולה את אזני'. ודחו, שמא הוא רק 
לענין מלך ולא לכל ת"ח]. 


ה. כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלים לו על כל עוונותיו, 
שנאמר 'ויאמר שמואל אל שאול למה הרגזתני להעלות אותי, ויאמר 
שאול צר לי מאוד ופלשתים נלחמים בי ואלוקים סר מעלי ולא ענני 


בסוגייתינו הוא רק כשטעה בתחילה וסבר שצריך לברך ברכה שאינה ראויה, אך אם ידע 
מתחילה שצריך לברך בורא פרי הגפן, וטעה בלשונו וחתם 'העץ' במקום 'הגפן', יכול לחזור 
ולתקן בתוך כדי דיבור, ולכן אם בחתימה של יו"ט טעה וחתם 'מקדש השבת', יכול לחזור 
תוכ"ד ולחתום 'מקדש ישראל והזמנים', כיון שיודע שהוא יו"ט. תוס' (ד"ה לא). (קפו) ברכת 
אמת ויציב היא על הדבר הזה שעשה עמנו הקב"ה שהוציאנו ממצרים וכו', אבל לא על 
השכינה, כיון שאי אפשר לספר כל שבחו, וכדאמרינן להלן (לג:) מעשה באחד שפתח ואמר 
'האל הגדול הגבור והנורא' והיה מאריך בהרבה שבחים, ואמר לו רבי חנינא, וכי סיימת 
את שבחי הקב"ה, הרי כל פה לא יוכל לספר שבחו. ואיתא בירושלמי, שמרגלית מושלמת 
שאין בה שום שומא, כל מה שישבחוה יותר, תתגנה. תוס' (ד"ה אמת). | (קפז) פירוש, לא 
יצא ידי חובת ק"ש כתיקונה, אבל ודאי יצא ידי חובת ק"ש שהרי ברכות אינן מעכבות. 
טור ושו"ע (סי' ס"ו). והוסיף הב"י (סוף סי ס"ו) שלרב האי גאון דס"ל ברכות מעכבות, לא יצא 
ידי חובתו ממש. (קפח) ברכת אמת ויציב נאמרת כולה על החסד שעשה הקב"ה עם 
אבותינו שהוציאם ממצרים ובקע להם את הים והעבירם בתוכו, וברכת אמת ואמונה מדבר 
בה אף על העתידות, שאנו מצפים שישמור הבטחתו ואמונתו ויגאלנו מיד המלכים 
והעריצים, ולשמור נפשנו בחיים, ולהדריכנו על במות אויבינו, וכל אלה הניסים התדירים 
תמיד. ובסוף הברכה חוזר לגאולת פרעה כדי לסמוך לברכת 'גאל ישראלי. וי"א שהוא על 
דרך המדרש 'חדשים לבקרים רבה אמונתך', שאדם מאמין ומפקיד את רוחו בלילה בידי 
הקב"ה כשהיא עייפה, ומחזירה לו בבוקר רגועה ומחדש כוחו. רש"י (ד"ה שנאמר) ותוס' (ד"ה 
להגיד). | (קפט) רבינו יונה (ד"ה כשהוא). | (קצ) ואמרו להלן (כח:) שיש לכוף אף את הראש 
עד כדי שיראה בבשרו שני קמטים כנגד ליבו, אחד מלמטה ואחד מלמעלה, וביניהם רוחב 
בגודל איסר. וכן איתא בירושלמי שאין לשחות כצב שכשהוא שוחה ראשו זקוף, וכן אין 
לשחות יותר מדאי [דהיינו שאין לשוח כל כך עד שיהא פיו כנגד חגור של מכנסיים (בית 
יוסף סי' קיג בשם הגהות אשר"י בפרק תפילת השחר)]. ובר"ה ויוה"כ שאנו שוחין כל התפילה, יש 
להיזהר שכשמגיע לאבות ולהודאה שחייב לכרוע בהן, שיגביה עצמו קודם שיאמר 'ברוך', 
וכשיאמר ברוך יכרע אז, ויזקוף אח"כ בשם, שאם לא יזקוף קודם שיאמר ברוך', לא יהא 
היכר לברכות שתיקנו לכרוע בהם, וכמו שאמרו להלן (לד) שאם בא לשחות בתחילת כל 
ברכה וסוף כל ברכה מלמדים אותו שלא ישחה, בכדי שתתקיים תקנת חכמים לכרוע רק 
בברוך ובהודאה, וכן אם היה שוחה בכל הברכה באבות ובהודאה, לא היה היכר לתקנת 
חכמים שיהא כורע בברוך. תוס' (ד"ה כרע, ע"פ מהרש"א). | (קצא) לשון 'המלך המשפט' אינו 
כלשון 'המלך הקדוש' דהיינו המלך שהוא עצמו קדוש, אלא המלך ששופט כמו מלך המשפט. 
ומצינו כעין זה בכתוב 'נושאי הארון הברית', שהוא נושאי ארון הברית. וכן 'המסגרות 
המכונות', 'העמק הפגרים'. רש"י (ד"ה הילך ע"פ ראש יוסף). אמנם במעדני יו"ט על הרא"ש (ס"ק 
ב) הביא בשם הב"י שהמלך המשפט היינו שהוא עצמו המשפט, וכמו שאנו אומרים הוא 
החכמה הוא המדע. (קצב) נחלקו הראשונים בביאור מחלוקת רב ורבי אלעזר ורב יוסף 
ורבה, לרא"ש (סיי ט"ז) לכו"ע יש לומר לכתחילה 'המלך הקדוש' ו'המלך המשפט', ונחלקו 
לענין דיעבד, שלרב ולרבה אם אמר 'האל הקדוש' לא יצא. ולרבי אלעזר ורב יוסף יצא. 
והלכה כרבה שלא יצא וצריך לחזור [וכן שיטת תוס']. לרבני צרפת (הובאו ברבינו יונה) נחלקו 


ברכות יב 


הדף 


עוד גם ביד הנביאים גם בחלומות, ואקראה לך להודיעני מה אעשה, 
וממה ששאול לא אמר לו ששאל אף באורים ותומים ולא נענה, מוכח 
שהתבייש בעוון הריגת נוב עיר הכהנים, ששמואל היה אומר לו, אתה 
גרמת לעצמך שלא נענית, לפי שהרגת את הכהנים. וכיון שהתבייש מחלו 
לו מן השמים, א. דכתיב 'ויאמר שמואל אל שאול וגו' ומחר אתה ובניך 
עמי', ואמר רבי יוחנן, עמי במחיצתי. ב. לרבנן, מדכתיב 'והוקענום לה' 
בגבעת שאול בחיר ה", יצאה בת קול ואמרה, 'בחיר הי(קצה. 


אמר רבי אבהו בן זוטרתי בשם רבי יהודה בר זבידא, ביקשו לקבוע 
לומר פרשת בלק בקריאת שמע. וביאר רבי יוסי בר אבין שהוא מפני 
שכתוב בה 'כרע שכב כארי וכלביא מי יקימנו' [שהוא דומה ל'בשכבך ובקומך, 
שהקב"ה שומרנו בשכבנו ובקומנו לשכב שקטים ושלוים כארי וכלביא], אך לבסוף 
לא קבעוה, מפני שהיא פרשה ארוכה ויש טורח ציבור. והטעם שלא 
קבעו לומר רק פסוק זה, משום שכל פרשה שמשה רבינו לא חילקה, 
אסור לנו לחלקה. [ובהו"א אמרו שרצו לקובעה מפני שכתוב בה 'אל מוציאם 
ממצרים'. ודחו, שא"כ היה לו לומר פרשת ריבית ופרשת משקלות שמוזכר בהם יציאת 
מצרים [והם פרשיות קצרות]](לצ. 


הטעם שקבעו לומר פרשת ציצית בק"ש, אמר רבי יהודה בר חביבא, 
מפני שיש בה חמשה דברים, א. מצות ציצית דכתיב 'ועשו להם ציצית'. 
ב. יציאת מצרים, דכתיב 'אשר הוצאתי אתכם מארץ מצרים'. ג. עול מצוות 
דכתיב 'וראיתם אותו וזכרתם את כל מצות ה". ד. דעת מינים [-להיזהר 
מאותם ההופכים טעמי התורה למדרש טעות ואליל] דכתיב 'אחרי לבבכם', וכן 
נאמר 'אמר נבל בלבו אין אלוקים'. ה. הרהור עבירה דכתיב 'אחרי עיניכם', 
וכן נאמר 'ויאמר שמשון אל אביו אותה קח לי כי היא ישרה בעיני. ו. 
הרהור ע"ז דכתיב 'אתם זונים', וכן נאמר 'ויזנו אחר הבעלים'(קצז'. 


מתני': מזכירין יציאת מצרים בלילות?צ") [-אומרים בלילה פרשת ציצית 
בק"ש אף שאין לילה זמן ציצית!לצל), מפני שנאמרה בה יציאת מצרים]. אמר רבי 


לענין לכתחילה, אבל בדיעבד אם אמר 'האל הקדוש' לכו"ע יצא [וראה ברבינו יונה שפירש 
שנחלקו לענין לכתחילה ובדיעבד]. (קצג) שצריך לומר 'המלך הקדוש והמלך המשפט', ואם 
לא אמר מחזירים אותו, שכל המשנה ממטבע שטבעו חכמים אינו יוצא ידי חובתו. ואם 
מסתפק אם אמר, מחזירים אותו, כדאיתא בירושלמי שאם הסתפק אם אמר 'ותן טל ומטר' 
בשלושים יום הראשונים מחזירים אותו, כיון שעדיין אינו רגיל לומר, וא"כ בעשי"ת שלא 
הורגל בדבר שלושים יום, מחזירים אותו. לתוס' אם לא אמר בעשי"ת זכרנו' ו'מי כמוךי 
ו'כתוב לחיים' ו'בספר חיים' מחזירים אותו, כיון שהוא משנה ממטבע שקבעו חכמים. לר"ח 
אין מחזירים אותו, כיון שלא פסקו כן בגמ' בפירוש. ורק בהמלך הקדוש ו'המלך המשפטי 
שפסקו כן בפירוש, מחזירים אותו. | (קצד) דוד היה אומר כן על דואג ואחיתופל שהיו 
תלמידי חכמים. רש"י (ד"ה בחלותם). | (קצה) בסוף ימי דוד היה רעב שלוש שנים, ודוד שאל 
בה' מפני מה הרעב, וה' ענהו על שאול ועל בית הדמים', דהיינו על שאול שהרג את נוב 
הכהנים שהיו מספקים לכהנים לחם ומים, והגבעונים שנתנם יהושע שואבי עצים וחוטבי 
מים למזבח נשארו ללא פרנסה. 'ויאמר דוד אל הגבעונים, מה אעשה לכם ובמה אכפר לכם 
וברכו את נחלת ה", והם השיבו לו 'יותן לנו שבעה אנשים מבניו והוקענום בגבעת שאולי. 
יצאה בת קול ואמרה, 'בחיר ה", אבל הגבעונים לא אמרו 'בחיר ה", שהרי התכוונו לגנותו 
ולא לכבדו. רש"י (ד"ה והוקענום). | (קצו) בירושלמי מבואר שאנו קוראים ג' פרשיות בק"ש, 
מפני שכלולים בהם עשרת הדברות [א. 'אנוכי ה' אלקיך' כנגד 'שמע ישראל ה' אלוקינו'. 
ב. 'לא יהיה לך אלוהים אחרים על פני', כנגד 'ה' אחד'. ג. לא תשא את שם ה' אלוקיך 
לשוא', כנגד 'יאהבת את ה' אלוקיך', שהרי מי שאוהב את המלך אינו נשבע בשמו ומשקר. 
ד. 'זכור את יום השבת', כנגד 'למען תזכרו ועשיתם את כל מצותי', שהרי שקולה שבת 
כנגד כל המצוות. ה. 'כבד את אביך ואת אמך למען יאריכון ימיך', כנגד 'למען ירבו ימיכם'. 
ו. 'לא תרצח', כנגד 'ואבדתם מהרה', שהרי מי שהורג, נהרג. ז. 'לא תנאף' כנגד 'ולא תתורו 
אחרי לבבכם ואחרי עיניכם', שהרי הלב והעינים הם שני סרסורי העבירה'. ח. 'לא תגנב' 
כנגד 'ואספת דגנך', ולא דגן חברך. ט. 'לא תענה ברעך עד שקר', כנגד 'אני ה' אלוקיכם', 
והרי כתיב 'וה' אלוקים אמת'. י. 'לא תחמד בית רעך', כנגד 'על מזוזות ביתך', ולא על 
מזוזות בית חברך]. תוס' (דיה בקשו). | (קצז) קשה, הרי רב יהודה אמר שיש חמשה דברים 
ובפרטן אתה מוצא ששה. התוס' רא"ש (ד"ה זו) תירץ שדעת מינים בכלל הרהור ע"ז. 
המהרש"א (ד"ה מפני) תירץ שהרהור עבירה בכלל הרהור ע"ז. והמלוא הרועים (ד"ה מפני) תירץ 
שהכוונה חמשה דברים מלבד יציאת מצרים שנמצאת אף בפרשת ריבית ומשקלות. 
(קצח) נחלקו הראשונים אם דין זה הוא לכו"ע או רק אליבא דרבי אלעזר בן עזריה, דעת 
הראב"ד (הובא בריטב"א ד"ה יזכירו) שאף לחכמים צריך לומר פרשת ציצית בלילה, אלא שרבי 
אלעזר בן עזריה רצה להביא מקור לזה מהמקרא ולא זכה לזה עד שדרשה בן זומא, וכן 
מדויק ברמב"ם (ק"ש פ"א ה"ג). אמנם הרשב"א (ד"ה אמר) פירש שדין זה הוא רק לר"א בן 
עזריה, וחכמים סוברים שאין אומרים פרשת ציצית בלילה. ולפי"ז פירוש 'לא זכיתי' הוא 
כפי שפירש הברטנורא שהוא לשון ניצוח, דהיינו לא זכיתי לנצח את חברי שיסכימו שנאמר 
פרשת ציצית בלילה עד שדרשה בן זומא. וראה עוד בצל"ח ופני יהושע. (קצט) משום 
דכתיב 'וראיתם אותו וזכרתם', מצותה רק בשעת ראיה דהיינו ביום. רש"י (ד"ה מזכירי). 


תמצית 


אלעזר בן עזריה, הרי אני כבן שבעים שנה'י, ולא זכיתי שתאמר יציאת 
מצרים בלילות, עד שדרשה בן זומא שנאמר 'למען תזכור את יום צאתך 
מארץ מצרים כל ימי חייך', ימי חייך', הימים. 'כל ימי חייך' הלילות. 
וחכמים אומרים, 'ימי חייך', העוה"ז. 'כל ימי חיין', להביא לימות המשיח. 


גמ': תניא, אמר בן זומא לחכמים, וכי מזכירים יציאת מצרים לימות 
המשיח, והרי כבר נאמר 'הנה ימים באים נאום ה' ולא יאמרו עוד חי 
ה' אשר העלה את בני ישראל מארץ מצרים, כי אם חי ה' אשר העלה 
ואשר הביא את זרע בית ישראל מארץ צפונה ומכל הארצות אשר 
הדחתים שם'. אמרו לו, לא שתעקר יציאת מצרים, אלא שתהא הזכרת 
הגאולה משיעבוד מלכויות עיקר ויציאת מצרים טפל לו. ומציננ בעין זה 
בהא דכתיב 'לא יקרא שמך עוד יעקב כי אם ישראל יהיה שמך', ואעפ"כ 


טפל לו. וכן כתיב 'אל תזכרו ראשונות, וקדמוניות אל תתבוננו'. 'אל 
תזכרו ראשונות' זה שיעבוד מלכויות, 'וקדמוניות אל תתבוננו' זו יציאת 
מצרים (שתהא לה זכירה, אך לא תתבוננו בה כי תהיה טפלה לגבי הגאולה מהמלכות 
הרביעית וממלחמת גוג ומגוג'"*). 


עוד כתיב 'הנני עושה חדשה עתה תצמח, תני רב יוסף זו מלחמת 
גוג ומגוג. וכמשל לאדם שפגע בו זאב וניצל ממנו והיה מספר מעשה 


(ר) לא שהיה זקן, אלא היה נראה כזקן שבאה עליו שיבה ביום שמינוהו לנשיא 
כשהעבירו את ובן גמליאל מנשיאותו כמבואר להלן (כח). רש"י (ד"ה כב]. 
(רא) מהרש"א (ד"ה וכה"א). (רב) בר קפרא ורבי אליעזר לא נחלקו, אלא מר אמר 
חדא ומר אמר חדא ולא פליגי. מיהו תימה מדוע הפוסקים השמיטו דין זה שהקורא 
לאברהם אברם עובר בלאו ועשה. מהרש"א (ד"ה עובר). ותירץ הצל"ח (ד"ה תני), שהברייתא 
הקודמת שבתחילה היה אב לארם ואח"כ אב לכל העולם כולו חולקת על ברייתא זו, 


ברכות יב יג 


הדף יז 


זאב, ארי וניצל ממנו והיה מספר מעשה ארי, נחש וניצל ממנו שכח 
מעשה שניהם והיה מספר מעשה נחש, כך ישראל צרות אחרונות 
משכחות את הראשונות. 


כתיב 'אבום הוא אברהם', בתחילה נעשה אב לארם, ואח"כ אב לכל 
העולם כולו. וכן שוי היא שוה, שבתחילה נעשתה שרי לאומתה, ולבסוף 
נעשתה שרה לכל העולם כולו. 


דף יג 


תני בר קפרא, כל הקווא לאבוהם 'אבום', עובר בעשה, שנאמר והיה 
שמך אברהם'. רבי אליעזר אומר, עובר בלאו, שנאמר ולא יקרא עוד 
שמך אברם"י:י. אמנם הקורא לשרה שרי אינו עובר, כיון שאמר כן 
הקב"ה רק לאברהם עצמו, שנאמר 'שרה אשתך לא תקוא את שמה שרי 
כי שרה שמה'. וכן הקורא ליעקב יעקב' אינו עובר [אף דכתיב לא יקרא 
שמך עוד יעקב'], מפני שהכתוב עצמו קרא לו כן, שנאמר 'ויאמר אלוקים 
לישראל במראות הלילה, ויאמר יעקב יעקב' [ואף שאף לגבי אברהם מצינו 
כן, דכתיב 'אתה הוא ה' האלוקים אשר בחרת באברם', פירש לרבי יוסי בר אבין 
וי"א לרבי יוסי בר זבידא, שאין פירושו שהכתוב ממשיך לקוראו כן, אלא הנביא 
סידר שבחי הקב"ה שבחר באברהם עוד בהיות שמו אברם]. 


וסוגרת שהשם אברם לא התבטל, אלא השם אברהם יהיה עיקר והשם אברם טפל 

לו, שבודאי אף אח"כ נשאר אב לארם שבכלל מאתים מנה, והלכה כברייתא הקודמת 

שהיא כשיטת חכמים שסוברים שיציאת מצרים לא תעקר בביאת המשיח אלא וק 

תהא טפלה לגאולת גוג ומגוג. אמנם המג"א (או"ח סו"ס קנו) הביא דין זה שהקורא 

לאברהם אברם עובר בלאו ועשה. והעיר הדגול מרבבה (שם) שלא מצא כן במנין 
המצוות. 


יח תמצית 


ברכות יג 


הדה 


פרק שני - היה קורא 


דף יג 


מתני': היה קורא בתורה פרשת ק"ש והגיע זמנה, אם כיוון ליבו 
יצא!י. 


בין הפרקים [-בין הברכות והפרקים של ק"ש,, לרבי מאיר שואל מפני 
באמצע הפרק, לרבי מאיר שואל מפני היראה [-לאדם שהוא ירא מפמו 
שיהרגנו*'] ומשיב. לרבי יהודה שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד5. 
אלו הם בין הפרקים, בין ברכה ראשונה לשניה, בין שניה ל'שמע', בין 
'שמע' ל'והיה אם שמוע', בין והיה אם שמוע' ל'ויאמר', בין 'ויאמר' 
ל'אמת ויציב'. ולרבי יהודה אין להפסיק בין 'ויאמר' ל'אמת ויציב'. 


אמר רבי יהושע בן קרחה, הטעם שקדמה פרשת 'שמע' ל'והיה אם 
שמוע', בכדי שיקבל עליו תחילה עול מלכות שמים ואח"כ עול מצוות. 
'והיה אם שמוע' ל'ויאמר', מפני ש'והיה אם שמוע' [שנכתב בו תלמוד תורה] 
נוהג בין ביום בין בלילה, ו'ויאמר' [שנכתב בו פרשת ציצית], אינו נוהג אלא 
ביום"". 


גמ': שנינו במתני' שאם קרא פרשת ק"ש והגיע זמנה, אם כיוון לבו 
יצא. למ"ד מצוות צריכות כוונה, פירוש המשנה שמכוון לשם מצוה. 
ולמ"ד אין צריכות כוונהי, פירוש המשנה שמתכוון לקרוא, ולאפוקי אם 
קורא להגיה את הספר אם יש בו טעות שלא יצא, כיון שאינו מכוון 
אפילו לקריאה. 


באיזה לשון אומרים ק"ש, לרבי, דווקא בלשון הקודש, דכתיב 'והיו' 
בהוייתן יהו, ו'שמע' בא ללמדינו השמע לאזנך מה שאתה מוציא מפיך. 
לרבנן בכל לשון, דכתיב 'שמע' בכל לשון שאתה שומע, וסוברים כמ"ד 
שאף אם לא השמיע לאוזניו יצא, ו'והיו' מלמד שלא יקרא למפרע"י. 
ורבי למד דין זה מדכתיב 'הדברים', ורבנן אינם דורשים ה' של 
'הדברים"". 


ממה שהוצרך רבי ללמוד מ'והיו' שק"ש נאמרת רק בלשון הקודש, אין 
להוכיח שהתורה נאמרה בכל לשון (כגון לקרוא בתורה*], כיון שבא לאפוקי 
ממה שנכתב 'שמע' שאין הכוונה בזה שנאמרת בכל לשון כרבנן. וכן 
אין להוכיח ממה שהוצרכו רבנן ללמוד מ'שמע' שק"ש בכל לשון שכל 
התורה נאמרה בלשון הקודש, כיון ש'שמע' בא לפגאעקשלא נלמד מ'והיו' 
כרבי. 


(א) בירושלמי מוכיח מכאן שברכות ק"ש אינן מעכבות, שהרי כאן יצא אע"פ שלא אמר 
שתים לפניה ושתים לאחריה. ומה שאמרו לעיל (יב.) שדווקא סדר ברכות אינן מעכבות 
אבל ברכות עצמם מעכבות, היינו בציבור, אבל ביחיד אינן מעכבות. תוס' (ד"ה והיה). 
(ב) רש"י (ד"ה מפני). והקשה הרא"ש סי" ה) שפשיטא שמותר להפסיק במקום סכנה, שאין 
לך דבר העומד מפני פיקוח נפש. ותירץ הרש"ש שכוונת רש"י שהוא אדם שיש בידו כח 
להורגו, אבל אינו ירא שמפני שלא יתן לו שלום יהרגנו. אמנם הרא"ש ביאר שמפני היראה 
היינו אביו ואמו ורבו שהוא חייב ביראתם. (ג) במקום שאסור לדבר אסור אף בלשה"ק. 
ובמקום שמותר מותר אף באמצע פסוק. ובירושלמי הביאו מקור לזה מדכתיב 'ודברת בם', 
מכאן שיש לך רשות לדבר בם [וכתב המאירי (ד'ה ורבי יהודה) שזהו רק כשמסיים ענין, וכגון 
שאומר 'וקשרתם לאות על ידך', ומפסיק. אבל אם אמר 'וקשרתם לאות' ולא השלים 
הדיבור, לא יפסיק]. תוס' (דיה ובאמצש. | (ד) שנאמר בציצית 'וראיתם אותו', פרט לכסות 
לילה. רש"י (דיה ויאמר). ‏ (ה) דהיינו רבה שסובר (ר"ה כח.) שהתוקע לשיר יצא. רש"י (ד"ה 
ש"מ). (ו) רש"י (ד"ה בקורא). וקשה, מדוע אינו יוצא, הרי הוא קורא. ותוס' (ד"ה בקורא) 
פירשו שקורא להגיה היינו שאינו קורא התיבות כהלכתן וכנקודתן אלא רק ככתיבתן, כדי 
להבין בחסרות ויתרות, וכגון 'לטטפת' ו'מזוזת', ולכן אינו יוצא. ולשון 'אם כיון לבו' לאו 
דוקא, אלא שכיוון לקרות כהלכתן. (ז) דהיינו שלא יקרא התיבות למפרע וכגון 'ובשעריך' 
'ביתך' 'מזוזות'. רש"י (ד"ה מדברים). אמנם רבינו יונה (להלן טו. ד"ה הקורא) פירש שקורא 
הפסוקים למפרע. | (ח) והלכה כחכמים שקורא ק"ש בכל לשון, א. משום שהלכה כרבי 
מחבירו ולא מחבריו. ב. כיון שרבנן סוברים כמ"ד שאם לא השמיע לאוזנו יצא, וכן הלכה 
כמו שאמרו להלן (טו:). תוס' (דיה וחכמים). | (ט) רש"י (ד"ה לימא, ובמגילה יז: ד'ה בכל). וקשה, 
שהרי רק עזרא תיקן קריאת התורה וא"כ לפני שתיקן 'והיו' למה לי. ותוס' (ד"ה בלשון) 
פירשו, דמיירי בפרשיות שחייבים לקרותם מדאורייתא, כגון פרשת זכור, וכן מקרא ביכורים 
ווידוי מעשר. אמנם אף מ"ד שבלשון הקודש נאמרה לענין מצות קריאה, מודה שבכל לשון 
נאמרה מסיני, כמו שאמרו (שבת פח:) שכל דיבור ודיבור שהיה יוצא מפי הקב"ה, היה מתחלק 


עד היכן צריך לכוון לבו בק"ש 
א. לרבי מאיר רק בפסוק ראשון. ואמר רבא שכן הלכה0. 


ב. לרבי אליעזר עד 'על לבבך'("*, שממה שנכתב בפסוק זה 'האלה', 
משמע עד כאן צריכה כוונת הלב. ולכן אמר רב נתן בר מר עוקבא 
בשם רב יהודה, שעד שם צריך לעמוד במקום אחד'=. 


ג. לרבי עקיבא ולרבי אחא בשם רבי יהודה, עד סוף פרק ראשון, 
דכתיב 'אשר אנכי מצוך היום' [שממה שלא נכתב 'אשר ציויתך', משמע שאפילו 
מכאן ואילך צריכה כוונה"9]. ואמר רבי יוחנן שכן הלכה, ולכן פסק שעד 
שם צריך לעמוד במקום אחד. 


ד. בברייתא איתא, שצריך לכוון בשתי הפרשיות הראשונות"". 


לרבי זוטרא בפרשה ראשונה יש מצות קריאה וכוונה, כיון שנכתב בה 
'על לבבך' 'ודברת בם', ובפרשה שניה יש מצות קריאה בלא כוונה, כיון 
שנכתב בה 'לדבר בם'. והא דכתיב בה 'על לבבכם' לא בא להצריך כוונה, 
אלא ללמד שצריך ליתן את התפילין של יד על הקיבורת כנגד הלב. לרבי 
יאשיה בפרשה ראשונה יש מצוות קריאה וכוונה, ובפרשה שניה כוונה 0 
בלא קריאה, דכתיב בה 'על לבבכם'. והא דכתיב בה 'לדבר בם', אינו על 
קריאת שמע אלא על תלמוד תורה, ובא לומר שתלמדו את בניכם דברי 
תורה בכדי שיהיו רגילים לגרוס בהם. 


תניא, סומכוס אומר כל המאריך ב'אחד' מאריכין לו ימיו ושנותיו. 
וביאר רב אחא בר יעקב, שיש להאריך בדל"ת ולא בחי"ת*). ורב אשי 
הוסיף, שיזהר שלא למהר בשביל כך לקרוא החי"ת בחטף פתח. ואמר 
רב חייא בר אבא לרבי ירמיה, שיש להאריך עד כדי שיעור שימליך את 
הקב"ה למעלה ולמטה ובד' רוחות השמים. 


אמר רבי חייא לרב, רבי יהודה הנשיא היה שונה לתלמידיו קודם 
זמן ק"ש, וכשהגיע זמנה העביר ידיו על פניו(® וקרא פסוק ראשון של 
ק"ש, וכדתניא 'שמע ישראל ה' אלוקינו ה' אחד', זו ק"ש של רבי יהודה 
הנשיא""). לבר קפרא, לא היה חוזר וגומרה אחר כך, ולכן היה משתדל 
ללמד הלכה שמוזכרת בה יציאת מצרים במקום פרשת ציצית. לרבי 
שמעון ברבי היה חוזר וגומרה, ומה שהיה משתדל להזכיר יציאת מצרים, 
הוא בכדי להזכיר יציאת מצרים בזמן ק"ש. 


אמר רב אילא בריה דרב שמואל בר מרתא בשם רב, אמר פסוק 
ראשון ונאנס בשינה, יצא ידי חובת ק"ש" [וכן מצינו שרב נחמן אמר לעבדו, 


לשבעים לשון. (ע"פ מהרש"א). | (י) ופסקו תוס' (דיה אמר) כדבריו, משום דקיי"ל כרבא דהוא 
בתראה. וכן פסק השו"ע (או"ח סי' ס ס"ה). ‏ (יא) רש"י (ד"ה עד כאן). אמנם תוס' (ד"ה עד כאן 
ע"פ מהרש"א) פירשו שהכוונה ל'בכל מאדך', כיון ששני הפסוקים הראשונים של ק"ש מדברים 
ביחוד ה' ובאהבתו וביראתו. ומה שאמרו בגמ' עד 'על לבבך', הכוונה שעד פסוק זה צריך 
לכוון ולא עד בכלל [אמנם בירושלמי איתא כפירוש רש"י, ולכן נחלק הצל"ח על המהרש"א 
ופירש שתוס' לא נחלקו על רש"י, אלא רק באו לתת טעם מדוע צריך לכוון בשני הפסוקים 
הראשונים, וממילא צריך לכוון גם ב'והיו הדברים' וגו']. (יב) ואף ב"ה שסוברים (לעיל יא.) 
שמהלך וקורא, מודים שחייב לעמוד במקום אחד עד המקרא הזה, מפני שעד כאן מצות 
כוונה. רש"י (ד"ה בעמידה). ותוס' (ד"ה על) הוסיפו, שכיון שלהלכה צריך לכוון רק בפסוק 
ראשון, מצוה מן המובחר למי שמהלך בדרך שיעמוד בפסוק ראשון בכדי שיכוון ליבו. אמנם 
הרא"ש (סי' ג) הביא בשם הראשונים שהחיוב לעמוד כשמהלך אינו משום כוונה, אלא בכדי 
שלא תהא קריאתו קריאת עראי, ולכן אף שמצוות כוונה היא רק בפסוק ראשון, אין להלך 
עד 'על לבבך'. | (יג) תוס' (ד"ה אשר). והוסיפו שמ"מ צריך ליכתב 'האלה' כדי ללמד שרק 
פרשה ראשונה צריכה כוונה ולא פרשה שניה. (יד) לשון הברייתא הוא 'הקורא את שמע 
צריך שיכוון את ליבו', וביארו המנחת ביכורים והמנחת יצחק על התוספתא דהיינו בשתי 
הפרשיות הראשונות, כיון שמוזכר בהם 'על לבבך' ו'על לבבכם'. אמנם המאירי (דיה חכמים) 
גרס בברייתא 'צריך שיכוון את ליבו בכולה', ופירש דהיינו בכל הג' פרשיות. (טו) פירוש 
על ידי הרהור, שהרהור כדיבור דמי. מאירי (ד"ה חכמים). ‏ (טז) מפני שבאריכות חי"ת אין 
שום משמעות לפני שסיים תיבת 'אחד', ולכן יאריך בדל"ת עד כשיעור שיעשנו בליבו יחיד 
בשמים ובארץ ובארבע רוחות השמים. רש"י (ד"ה ובלבד). ‏ (יז) בכדי שלא יסתכל לכאן 
ולכאן, ויכוון דעתו יפה. ריטב"א (ד"ה א"ל). (יח) לפי שהיה עוסק כל היום בתורה לא היה 
רוצה להתבטל כדי לקרותה כולה, כיון שיוצא בפסוק ראשון. ריטב"א (ד"ה ת"ר). והוסיף 
המאירי (ד"ה אמר שמע) שכל זה נאמר רק למי שתורתו אומנותו. אמנם רבינו יונה (להלן ט. 
בדפי הרי"ף) פירש שרבי קרא את כל הפרשה הראשונה. ‏ (יט) ומיירי שקרא את שאר 


תמצית 


בפסוק ראשון צערני בכדי שלא אתנמנם, אבל בשאר פסוקים לא. וכן מצינו ברבה 
שציער עצמו רק בפסוק ראשון בכדי לקרוא בכוונה]. 


אמר רב יוסף, פרשיףישוכב על גבו ופניו למעלה] לא יקוא קויאת שמע, 
משום שהוא דרך שררה וגאווה. ומיירי כשמוטה קצת על צידו, שאם 
אינו מוטה אסור אף בלא ק"ש, שהרי רבי יהושע בן לוי קילל את מי 
ששוכב פרקדן. אמנם רבי יוחנן היקל לעצמו לקרוא ק"ש כשהיטה על 
צידו, משום שהיה בעל בשר. 


שנינו במתני' שבין הפרקים לר"מ שואל מפני הכבוד ומשיב, ולרבי 
יהודה שואל מפני הכבוד ומשיב שלום לכל אדם. ובאמצע הפוק לר"מ 
שואל מפני היראה ומשיב, ולרבי יהודה שואל מפני היראה ומשיב מפני 
הכבודס. 


ומפושינן, שר"מ אמר דבריו בדרך של 'חסורי מחסרא והכי קתני, 
שבבין הפרקים שואל מפני הכבוד ואין צריך לומר שמשיב מפני הכבוד, 
ובאמצע הפרק שואל מפני היראה ואין צריך לומר שמשיב. [ואין להוכיח 
שממה שהוצרך לומר שמשיב שסובר שבין הפרקים שואל מפני הכבוד ומשיב לכל 
אדם, ובאמצע הפרק שואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד, שא"כ היינו רבי יהודה]. 


דף יד 


אחי [שהיה תנא דבי רבי חייא] הסתפק לפני רבי חייא, האם בהלל 
ובמגילה רשאי להפסיק לשאלת שלום ק"ו מק"ש שהוא מדאורייתא, או 
שאסור להפסיק משום שיש בהם פרסומי ניסא, והשיבו רבי חייא 
שמותר להפסיק. וביאר רבה, שבימים שהיחיד גומר בהם את ההלל |-כ"א 
יום שחובה לכל אדם לומר הלל*'] פוסק רק בין פרק לפרק ולא באמצע 
הפרק. ובימים שאין היחיד גומר בהם את ההלל: פוסק אפילו באמצע 
הפרק. ומה שמצינו שרבינא לא הקדים שלום לרב בר שבא באמצע 
הפרק בימים שאין גומרים בהם את ההלל, הוא מפני שרב בר שבא לא 
היה חשוב בעיני רבינא ט. 


אמר רבי אמי לאשיאן [שהיה תנא דבי רבי אמי], השרוי בתענית יכול 
לטעום מהתבשיל [בכדי לדעת אם צריך מלח או תבלין] עד שיעור רביעית, 
כיון שקיבל על עצמו רק איסור אכילה ולא איסור הנאת אכילהכ". וכן 
שנינו בברייתא שטעימת תבשיל אינה טעונה ברכה, והשרוי בתענית 
טועם ואין בכך כלום. 


לשמואל אסוו לתת שלום לחברו לפני התפילה, שנאמר 'חדלו לכם 
מן האדם אשר נשמה באפו כי במה נחשב הוא', בַּמָה חשבתו לזה יותר 
מהקב"ה. לרב אף נחשב כאילו בנה במה, שדורשים אל תקרי עַּמָה' אלא 
בָּמָה. ואמר רבי אבא לרב ששת, שזהו דווקא כשמשכים לפתחו של 


הפסוקים כשהוא מתנמנם, ולא התכוון כל כך. ריטב"א (ד"ה אמר, וכן משמע מרש"י ד"ה בפסוקא). 
אמנם המאירי (ד"ה אמר) כתב שקרא רק פסוק ראשון, והטעם שיצא הוא משום שפסוק 
ראשון הוא עיקר ק"ש, ויוצא בזה מצוות עשה מן התורה של ק"ש. | (כ) הלכה כרבי 
יהודה שאפילו באמצע הפרק משיב מפני הכבוד. ולכן נראה שמותר לענות קדיש וקדושה 
באמצע ק"ש, משום שאין לך מפני הכבוד גדול מזה, אבל באמצע שמו"ע אסור. ומי 
שמתפלל שמו"ע והגיע החזן ל'מודים', אם הוא באמצע ברכה ישחה בלי לומר מודים, אבל 
אם הוא בסוף ברכה לא ישחה, כיון שנראה שכורע בשביל הברכה, ואמרינן להלן (לד.) שאין 
לכרוע בכל הברכות אלא באותן שתיקנו חכמים. וכיון שאסור לענות באמצע שמו"ע, היה 
רגיל ר"ת להמתין ב'עושה פלא' כדי לענות קדיש וקדושה עם הציבור, והיה סובר שאפילו 
שהה כדי לגמור את כולה אינו חוזר לראש. תוס' (ד"ה שואל). (כא) רש"י (ד"ה ימים). וכמבואר 
בערכין (י) שהם שמונת ימי הסוכות, שמונת ימי החנוכה, יום א' דפסח, וחג השבועות. 
ובחו"ל מוסיפים עוד שלושה ימים, יום ב' דפסח, יום ב' דשבועות, ויום ב' דשמיני עצרת. 
והוסיפו תוס' (ד"ה ימים) דלשון 'יחיד' הוא לאו דווקא, כיון שאף ציבור גומר בהם את ההלל, 
אלא בא למעט את ההלל שאומרים כל ישראל יחד בשחיטת פסחים בי"ד בניסן, שאין זה 
חובת כל יחיד ויחיד אלא חובת הציבור. | (כב) כגון שאר ימים טובים וראשי חדשים, 
שבימים אלו אין חובה כלל לאומרו ואפילו בדילוג. וכן מוכח בערכין (י:) ובתענית (כח:. 
לדעת מחזור ויטרי, כיון שאינו אלא מנהג אין מברכים עליו, וכמו שאמרו בסוכה (מד:) שאין 
מברכים על טלטול ערבה, כיון שאינו אלא מנהג. לר"ת, מבוכים לקוות את ההלל כיון 
שהוא מצוה, ומה שאין מברכים על ערבה הוא מפני שאינו אלא טלטול בעלמא. ויש שרצו 
לומר שיחיד האומר הלל בימים שאין גומרים אינו מברך. והשר מקוצי דחה דבריהם, 
דפשיטא שיכול לברך ואין זו ברכה לבטלה, כפי שנשים יכולות לברך על לולב ושופר אף 


ברכות יג יד 


הדףפ יט 


חבירו, אבל אם פגעו בדרך מותר, וכמו ששנינו במשנתינו שבפרקים 
שואל בשלום אדם נכבד(כה. 


אמר רב אידי בר אבין בשם רב יצחק בר אשיאן, א. אסור לאדם 
לעשות חפציו לפני התפילה, שנאמר 'צדק לפניו יהלך וישם לדרך פעמיו' 
[-יקדים תפילה שמצדיק עצמו לפני בוראו, ורק אח"כ ילך לדרכי חפציו]. ב. כל 
המתפלל ואח"כ יוצא לדרך הקב"ה עושה לו חפציו, שנאמר 'צדק לפניו 
יהלך, וישם לדרך פעמיו' [-הקב"ה ישים לדרך פעמיו בכדי שיצלית'). 


כתיב שְשָבָע ילין בל יִפּקָד רע', לרבי יונה בשם רבי זירא אל תקרי 
'שְבָעִ' אלא 'שְׁבַע', ויש ללמוד מזה שכל הלן שבעה ימים בלא שיפקדוהו 
מן השמים בחלום נקרא רע. לרב אחא בר רב חייא בר אבא [בשם רבי 
חייא בשם רבי יוחנן| למדים מפסוק זה שכל המשביע עצמו בדברי תורה 
ולן, אין מבשרים אותו בשורות רעות. 


במה ששנינו במתני' שלת"ק בין אלוקיכם לאמת דינו כבין הפרקים, 
ולרבי יהודה לא יפסיק', אמר רב אבהו בשם רבי יוחנן שהלכה כרבי 
יהודה, ומקורו מדכתיב וה' אלוקים אמת' [ומוכח שהוא ענין אחד ואין 
מפסיקין בו")]. 


לרבי אבהו בשם רבי יוחנן חוזר ואומר 'אמת' [ויציב וכו'), לרבה אינו 
חוזר ואומר אמת. 


אמר רב כהנא בשם רב, אין אומרים פרשת 'ויאמר' בלילה מפני שאינו 
זמן ציצית, אבל אם התחיל גומר. ונחלקו אמוראים מה נחשב להתחלה, 
לרב שמואל בר יצחק בשם רב 'דבר אל בני ישראל' לא הוי התחלה, 
'ואמרת אליהם' הוי התחלה. לבני מערבא [כן ביאר רב פפא], 'ואמרת 
אליהם' לא הוי התחלה, 'ועשו להם ציצית' הוי התחלה. ולכן הביא רב 
יוסף בשם רב שמואל בר יהודה, שבני מערבא היו אומרים 'דבר אל 
בני ישראל ואמרת אליהם' ומדלגים כל פרשת ציצית, ואומרים 'אני ה' 
אלוקיכם אמת', ואמר אביי שלכן אנו מתחילים כפי שהתחילו במערבא, 
וכיון שאומרים 'ואמרת אליהם' אנו מחמירים שנחשב התחלה, ולכך אנו 
גומרים את כל הפרשה. 


אמר חייא בר רב, אם קוא פרשת ציצית בלילה צויך לומר 'אמת 
ואמונה' וכו', אך אם לא קרא אינו צריך לומר. ופירשו, שבאופן זה שלא 
קרא לא פרשת ציצית ולא 'אמת ואמונה', מזכיר יציאת מצרים ע"י 
שיאמר 'מודים אנחנו לך ה' אלוקינו שהוצאתנו מארץ מצרים ופדיתנו 
מבית עבדים ועשית לנו ניסים וגבורות על הים ושרנו לך' [וממשיך ‏ מי 
כמוך באלים' וגו', 'מלכותך ראו בניך' עד גאל ישראל, 'השכיבנו' וגו'כל)]. 


שנינו במתני', אמר רבי יהושע בן קרחה, פרשת שמע קודמת ל'והיה 
אם שמוע' בכדי שיקבל עליו עול מלכות שמים תחילה ואח"כ עול 
מצוות. היה אם שמוע' ל'ויאמר' מפני ש'וטשפה' -ציצית] אינו נוהג 


שאינם מצוות. יש נוהגים לבוך בליל הסדר פעמיים על ההלל, פעם ראשונה לקרות' 
בתחילת ההלל [ואומרים ב' פרקים הראשונים], ופעם שניה 'לגמור' לאחר הסעודה [ואומרים 
שאר הפרקים], והוכיחו כן מהירושלמי. אמנם התוס' חלקו ע"ז, ופירשו שאף לדעת 
הירושלמי אין לברך שתי ברכות על ההלל אלא רק ברכה אחת בתחילת ההלל. אמנם כתבו, 
שרק לדעת הירושלמי מברכים ברכה על ההלל בתחילת הסדר, כיון שהם היו עושים את 
הסדר בבת אחת בלא הפסק, אבל אנו שמפסיקים באמצע ההלל לסעודה, אין לנו לברך 
כלל על ההלל לא בתחילה ולא בסוף. תוס' (ד"ה ימים). ‏ (כג) ריטב"א (ד"ה דלא). אמנם 
הרשב"א (ד'ה בפוקים) כתב שרב בר שבא לא היה גדול בחכמה כרבינא. (כד) מלשון הגמ' 
'אכילה ושתיה קביל עליה או דילמא הנאה קביל עליה', משמע שהנידון דווקא בתענית 
יחיד, אבל בתענית ציבור שמקורו מהכתובים אסור אפילו טעימה פחות מרביעית. ואף 
טעימה המותרת היינו דווקא כשחוזר ופולט, משום שאינו נחשב הנאה בכך, ולכן אף לא 
הצריכו ברכה לחוזר ופולט, אבל לבלוע אסור. תוס' (ד"ה או, דיה טועם). [אמנם הרא"ש (תענית 
פרק א סי' טו) מביא בשם רבי יהודה הברצלוני שטעימה מותרת בכל התעניות חוץ מיוה"כ 
ותשעה באב. ובפסקי הרי"ד התיר למתענה לטעום תבשיל אפילו ע"י בליעה]. (כה) וכן 
הלכה שמותר לשאול לשלום כשפוגש חבירו באקראי, אבל להשכים לפתחו אסור. תוס' 
(ד"ה במשכים). ‏ (כו) מהרש"א (ד"ה אסור). | (כז) נחלקו הראשונים בביאור דברי רבי יהודה, 
יש שפירשו שדינו כאמצע הפרק ששואל מפני היראה ומשיב מפני הכבוד, ויש אומרים 
שלא יפסיק כלל. רבינו יונה (ד"ה אלו). (כח) משנ"ב (סי' סו ס"ק כח). (כט) רש" (ד"ה ושרנו). 
אמנס הרשב"א (ד"ה הא) הביא שיש שפירשו שמיד אחר תפילה זו חותם 'בא"י גאל ישראלי. 
(ל) אין לפרש שפרשת שמע קדמה ל'והיה אם שמוע', משום שהיא קדמה בתורה, מפני 
שא"כ היה צריך להקדים פרשת ציצית לשתיהן כיון שהיא קדמה להם בתורה, אלא שאין 


5 תמצית 


אלא ביום**י. ובברייתא אמר רשב"י טעם נוסף, שב'שמע' יש ללמוד 
וללמד ולעשות ['ודברת בם', 'ושננתם לבניך', 'וקשרתם' 'וכתבתם, וב'והיה אם 
שמוע' יש רק ללמד ולעשות, ['ולמדתם אותם', 'וקשרתם' 'וכתבתם", וב'ויאמר' 
יש רק לעשות [ועשו להם ציצית'. 


תניא, החופו כוך למת פטור מק"ש מתפילה ומתפילין ומכל מצוות 
האמורות בתורה'י=, כיון שעוסק במצוה פטור מן המצוה. ואם שנים 
חופרים והגיע זמן ק"ש, יעלה האחד ויטול ידיו ויניח תפילין ויקרא ק"ש 
ויתפלל, ואח"כ יעלה השני. 


אמר רב חייא בר אשי, רב היה מניח תפיליןףי:אק אח"כ קרא ק"ש 
והתפלל. אמנם פעם אחת קרא ק"ש ואח"כ הניח תפילין והתפללללג, 
משום שהשליח איחר להביא לו תפילין, ומיהר לקרוא ק"ש לפני שיעבור 
הזמן [ובהו"א אמרו שרב קרא ק"ש ואח"כ הניח תפילין משום שסובר כרבי יהושע 
בן קרחה שאמר שקודם יקבל על עצמו עול מלכות שמים ורק אח"כ עול מצוות. 
ודחו, שלא שמענו מדבריו אלא שמקדימים קריאה לקריאה, אבל לא שמקדימים 
קריאה לעשיה. ועוד, שהרי העיד רב חייא בר אשי על רב שנטל ידיו ובירך ברכת 
התורה ולימד'לד), והניח תפילין, ורק אח"כ קרא ק"ש. אמנם יש לדחות ראיה זו, 
דשמא לא הגיע עדיין זמן ק"ש, ורב חייא בא להעיד שאף ללימוד משנה יש לברך 
ברכות. התורה]. 


אהח19/06/2018\ 


כל הקורא קריאת שמע בלא תפילין, לעולא כאילו מעיד עדות שקר 
בעצמו'ל*י. לרב חייא בר אבא בשם רבי יוחנן כאילו הקריב עולה בלי 
מנחה, וזבח בלי נסכים(לי. 


דף טו 


אמר רבי יוחנן, הרוצה לקבל עול מלכות שמים שלמה, יפנה |לנקביו], 
ויטול ידיו, ויניח תפילין, ויקרא ק"ש ויתפלל, ובזה מעלה עליו הכתוב 
כאילו בנה מזבח והקריב עליו קרבן, שנאמר 'ארחץ בנקיון כפי ואסובבה 
את מזבחך ה"*". והוסיף רבא, שהנוטל ידיו מעלה עליו הכתוב כאילו 
טבל כל גופו, שנאמר 'ארחץ בנקיון' שמשמע כל הגוף, ולא כתיב 'ארחץ 
כפי'. 


ומי שאין לו מים לרחוץ ידיו, אמר רבא לרבינא שיכול לקנח ידיו 
בעפר או בצרורות ובכל דבר שמנקה, דכתיב 'ארחץ בנקיון', ומשמע בכל 
דבר שמנקה. 


רב חסדא קילל את מי שמחזר אחר מים לק"ש, כיון שזמנה קבוע 
ויש לחוש שיעבור הזמן, אבל לתפילה שזמנה כל היום צריך ללכת לפניו 
עד פרסה, ולאחריו עד פחות ממילל". 


מוקדם ומאוחר בתורה. ולכך הו"א דיש להקדים פרשת היה אם שמוע תשמעו' דהוי 
בלשון רבים, לשמע דהוי בלשון יחיד, ולזה אמר רבי יהושע בן קרחה שיש להקדים פרשת 
שמע, משום שקודם מקבל עליו עול מלכות שמים ואח"כ עול מצוות. תוס' (ד"ה למה). 
(לא) מכאן משמע שהלכה כר"ש שסובר (מנחות מג.) שציצית הוא מצוות עשה שהזמן גרמא, 
ואף למ"ד שהוא חובת טלית וחייבת אפילו מונחת בקופסא, נחשב שהזמן גרמא, כיון 
שדווקא כסות יום חייבת בציצית, אבל כסות המיוחדת ללילה אינה חייבת בציצית. תוס' 
(ד"ה ויאמר). (לב) אע"פ שק"ש ותפילה ותפילין נכללות בכל מצוות האמורות בתורה, הוצרך 
להזכירם משום שהו"א שפטור דווקא במצוות שאין להם קביעות זמן, ולא באלו שיש להם 
קביעות זמן, קמ"ל. תוס' (ד"ה ומכל, ע"פ תוס' הרא"ש ד"ה פטור). ‏ (לג) ומוכח שמותר להנית 
תפילין בין גאולה לתפילה ולברך עליהם. ורבינו יצחק בן רבי יהודה ס"ל שכן הדין אם 
הביאו לו טלית בין גאולה לתפילה, שמתעטף ומברך עליו. אמנם תוס' חילקו בין תפילין 
לטלית, שרק בתפילין התירו, לפי שעיקר ק"ש ותפילה שייכים לתפילין, משא"כ ציצית 
שאינו אלא חובת טלית. והרב משה מקוצי אמר שאין ראיה מכאן שרשאי לברך על 
התפילין, אלא רב הניח את התפילין ללא ברכה, והוא הדין שמותר להתעטף בטלית בין 
גאולה לתפילה בלא ברכה. תוס' (ד"ה ומנח ע"פ המהר"ם שביאר שהנידון כאן הוא לענין ברכה, ועיין 
בבית יוסף או"ח סי' סו ס"ו ובדרכי משה ה). | (לד) הרי שהקדים עשיה דמצוה של לימוד תורה 
קודם ק"ש. רש"י (ד"ה ומתני. ועיין הגהות הב"ח ומהרש"א). (לה) פירוש, שכשקורא 'והיו לטוטפות 
בין עיניך' כשאינו עטור בתפילין, כאילו מעיד בקב"ה שציווּיו שקר. תוס' (ד"ה ומנת) ורש"י 
(ד"ה כאילו ע"פ המהרש"א). (לו) שבקובן עולה חייבו הכתוב להקריב עמו מנחה, דכתיב 
'ועשירית האיפה' וגו'. וכן הקורא ק"ש ואינו מקיים אינו גומר את המצוה. וכן נסכים שהוא 
היין המתנסך ע"ג המזבח, דכתיב 'ונסכיהם חצי ההין'. ויכלה הגמ' לומר כאילו הקריב עולה 
בלא מנחה ונסכים, שהרי אף עולה טעונה נסכים, אלא נקטו לשון הכתוב 'עולה ומנחה 
זבח ונסכים'. רש"י (ד"ה נסכים). | (לז) שלשון 'כפי' מרמז על תפילה, שנאמר 'ויפרוש כפיו 


ברכות יד טו 


הדף 


מתני': א. הקורא את שמע ולא השמיע לאזנו, לת"ק יצא, לרבי יוסי 
לא יצא. ב. קרא ולא דקדק באותיותיה !-לפרשן יפה בשפתיו], לרבי יוסי 
יצא, לרבי יהודה לא יצא. ג. הקורא למפרע'לל), לא יצא. ד. קרא וטעה, 
יחזור למקום שטעה. 


גמ': הטעם שלרבי יוסי אם לא השמיע לאזנו לא יצא, דכתיב שמעי 
השמע לאזנך מה שאתה מוציא מפיך. ות"ק למד מ'שמע' בכל לשון 
שאתה שומע [ולרבי יוסי משמע שניהם, שמכל לשון שאתה שומע משמע שצריך 
להשמיע לאזניו]. 


שלוש שיטות בדין הקורא את שמע ולא השמיע לאזניו. לרבי יוסי לא 
יצא אפילו בדיעבד, לרבי יהודה בשם רבו רבי אלעזר בן עזריה, יצא 
בדיעבד, אבל לכתחילה צריך להשמיע לאזניו, שנאמר 'שמע ישראל ה' 
אלוקינו ה' אחד'. לרבי מאיר יצא לכתחילה, שנאמר 'אשר אנכי מצוך 
היום על לבבך', אחר כוונת הלב הן הן הדברים. 


ודעת רבי יהודה עצמו -ת"ק של משנתינו?ן, ללישנא קמא יוצא 
לכתחילה, ולשון 'הקורא' [שמשמע בדיעבדן, להודיעך כוחו דרבי יוסי 
שאפילו בדיעבד לא יצא*י. ללישנא בתרא יוצא רק בדיעבד [וכן המסקנאן. 


הגמ' מביאה ארבע משניות וברייתות, ודנה כשיטת מי הם. 


א. תנן, חרש המדבר ואינו שומע לא יתרום [מפני שאינו שומע הברכה], 
ואם תרם תרומתו תרומה. ללישנא קמא אמר רב חסדא, שמשנה זו 
ברבי יוסי, ורק בק"ש שהיא מדאורייתא לא יצא, אבל בתרומה שברכתה 
היא מדרבנן*9 תרומתו תרומה. [ואין להעמידה כרבי יהודה, משום שללישנא 
זו לרבי יהודה יוצא ידי חובת ק"ש לכתחילה, וה"ה בתרומה מפריש לכתחילה]. 
ללישנא בתרא המשנה כרבי יהודה שסובר בק"ש שיוצא רק בדיעבד, וכן 
בתרומה מפריש רק בדיעבד. 


ב. תניא, לא יברך אדם ברכת המזון בלבו |-בלחש שאינו משמיע 
לאוזניו''9], ואם בירך יצא. ללישנא קמא משנה זו כרבי אלעזר בן עזריה 
רבו של רבי יהודה, ולכן יצא רק בדיעבד כק"ש [אבל לרבי יהודה יצא אף 
לכתחילה]. ללישנא בתרא המשנה כרבי יהודה, שאף לשיטתו יצא בק"ש 
רק בדיעבד, וה"ה בברכת המזון [אבל לרבי יוסי ודאי לא יצא אפילו בדיעבד, 
משום שברכת המזון דאורייתא ודינה כק"ש(מז]. 


ג. תני רבי יהודה בריה דרבי שמעון בן פזי, חרש המדבר ואינו שומע 
תורם לכתחילה. ללישנא קמא היא כרבי יהודה. ללישנא בתוא כרבי 
מאיר. 


ד. תנן, הכל כשרים לקרות את המגילה [להוציא אחרים ידי חובתם], חוץ 
מחרש שוטה וקטן. ורבי יהודה מכשיר בקטן". ללישנא קמא משנה זו 


השמים', ודרשו שהמתפלל נחשב כמי שבונה מזבח ומקריב עליו קרבן. עץ יוסף (ד"ה שנאמר). 
(לח) רש"י (ד"ה לק"ש). וקשה, שהרי אף תפילה זמנה קבוע, וכן איתא להלן (כב.) שרב חסדא 
קילל אף את מי שמחזר אחר מים בשעת תפילה. ונראה, שאין לגרוס 'הני מילי לק"ש' 
וכו', אלא רב חסדא אמר שאין לחזר אחר מים בין לק"ש ובין לתפילה מפני שזמנה עובר. 
תוס' (ד"ה אמאן). ובישוב דברי רש"י ראה ברבינו יונה וברשב"א ובמעדני מלך. (לט) דהיינו 
שקרא התיבות הפוכות, וכגון 'ובשעריך ביתך מזוזות'. רש"י (לעיל יג. ד"ה מדברים). אמנם רבינו 
יונה (ד"ה הקורא למפרע) פירש שקורא הפסוקים למפרע [אע"פ שקורא כל פסוק ופסוק על 
הסדר]. (מ) ואף שבמשנתינו לא נזכר רבי יהודה ברישא, ת"ק היינו רבי יהודה, שכשם 
שהסיפא רבי יהודה אף הרישא רבי יהודה. תוס' (ד"ה דילמא). (מא) קשה, למה לא השמיעו 
את כוחו של רבי יהודה, שהרי כח דהתירא עדיף. וי"ל, שכיון שרבי יהודה אינו דורש השמע 
לאוזנך מה שאתה מוציא מפיך, פשיטא שאף לכתחילה אין צריך להשמיע לאוזניו, דמהיכי 
תיתי לחייבו לעשות כן לכתחילה. תוס' (ד"ה להודיעך). (מב) כמו שאמרו בפסחים 60 שרבנן 
אמרו שכל המצוות מברך עליהם עובר לעשייתם. רש"י (ד"ה ברכה). = (מג) רש"י (ד"ה בלבו). 
וביאר רבינו יונה, שאין לפרש שבירך במחשבה לבד, משום שקיי"ל (להלן כ:) שהרהור לאו 
כדיבור דמי. ‏ (מד) רש"י (ד"ה ואי). והוסיפו התוס' (ד"ה אי) שאין להעמיד הברייתא כרבי 
יוסי, ולחלק שבברכת המזון כיון שלא כתוב בה שמע' אין צריך להשמיע לאוזניו, שמאחר 
שתיקנו חכמים שאף בברכת המזון צריך להשמיע לאוזניו כמו בק"ש, דינה כק"ש שאם לא 
השמיע לאוזניו לא יצא. (מה) קשה, באיזה קטן איירי רבי יהודה, אי בקטן שלא הגיע 
לחינוך, הרי אמרינן (ר"ה כט.) שכל שאינו מחויב בדבר אינו מוציא את הרבים. ואם איירי 
בקטן שהגיע לחינוך, מה הטעם של רבנן שאוסרים, הרי קטן שהגיע לחינוך מחויב מדרבנן 
כגדול, ופוטר אף גדול שמחויב מדרבנן, כדאמרינן להלן (כ) שקטן מוציא את אביו שלא 
אכל אלא כזית, משום שמחויב רק מדרבנן. וי"ל דאיירי בקטן שהגיע לחינוך, והטעם 
שבברכת המזון מוציא, א. משום דשאני ברכת המזון שהיא חומרא יתירתא, ובקל נפטרים 


תמצית 


כרבי יוסי, וחרש אינו מוציא אפילו בדיעבד [כשוטה וקטן, ואין לומר שהיא 
ברבי יהודה ללישנא בתרא וחרש מוציא בדיעבד, שממה שהובאה דעת רבי יהודה 
בסיפא, משמע שהרישא אינה כרבי יהודה]. ללישנא בתרא המשנה כרבי יהודה, 
וחסורי מחסרא והכי קתני, הכל כשרים לקרות את המגילה חוץ 
מחרש שוטה וקטן, [חרש וקטן אינם מוציאים לכתתילה'5', ושוטה אינו מוציא 
אפילו בדיעבד]. במה דברים אמורים בקטן שלא הגיע לחינוך, אבל קטן 
שהגיע לחינוך" מוציא אפילו לכתחילה, דברי רבי יהודה, שרבי יהודה 
מכשיר בקטן. 


אמר רב חסדא, בשם רב שילא, הלכה כרבי יהודה שאמר בשם רבו 
רבי אלעזר בן עזריה [שהקורא את שמע צריך להשמיע לאוזנו, ובדיעבד אם לא 
השמיע לאוזנו יצא], והלכה כרבי יהודה במשנתינו [שסובר כן, וכלישנא בתרא]. 
והוצרך להשמיע שניהם, שאם היה פוסק ברבי יהודה, הו"א שאפילו 
לכתחילה אין צריך להשמיע לאוזנו [כלישנא קמא], קמ"ל שהלכה כרבו 
שלכתחילה צריך. ואם היה פוסק רק כרבו, הו"א שלשון צריך הכוונה 
אפילו בדיעבד, קמ"ל שהלכה כרבי יהודה שצריך רק לכתחילה. 


אמר רב יוסף, מחלוקת רבי יהודה ורבי יוסי נאמרה דווקא בק"ש 
שנאמר בה 'שמע ישראל', אבל בשאר מצוות לכו"ע יצא ידי חובתו אף 
אם לא השמיע לאוזנו [ונחלק על הסוגיא דלעיל שהשוותה שאר מצוות 
לק"ש!מ?)]. והא דכתיב 'הסכת ושמע ישראל, לא קאי על שאר מצוות 
אלא על דבר תורה, שצריך האדם לכתת עצמו על דברי תורה( [ובהו"א 
אמר רב יוסף שבשאר מצוות לכו"ע צריך להשמיע לאוזנו, שנאמר 'הסכת ושמע 
ישראל'. ונדחו דבריו ממה ששנינו לעיל שאם בירך ברכה==שון בלבו יצא]. 


במה ששנינו במתני' שאם קרא ולא דקדק באותיותיה, לרבי יוסי יצא, 
ולרבי יהודה לא יצא, אמר רב טבי בשם רבי יאשיה, שהלכה כדברי 
שניהם להקל [כרבי יוסי שאם לא דקדק יצא, וכרבי יהודה שאם לא השמיע לאוזנו, 
יצא]. 


עוד אמר רב טבי בשם רב יאשיה, כתיב 'שלוש הנה לא תשבענה 
שאול [-קבר] ועוצר רחם', מה רחם מכניס [הזרע] ומוציא [הולד], אף שאול 
מכניס ומוציא. והלא דברים ק"ו, ומה רחם שמכניסים בו בחשאי 
מוציאים ממנו בקולי קולות, שאול שמכניסים בו בקולי קולות [של בכי 
והספד] אינו דין שמוציאים ממנו בקולי קולות. ומכאן תשובה לאומרים 
אין תחיית המתים מן התורה. 


רב אושעיא שנה לפני רבא, 'וכתבתם', מלמד שיש לכתוב בתפילין 
ומזוזות אף את הציוויים [וכגון וקשרתם, וכתבתם]. ומפרשינן, שהתנא של 
ברייתא זו הוא רבי יהודה שסובר שבסוטה אין צריך לכתוב את הציוויים 
[וכגון 'והשביע אותה הכהן, ואמר הכהן], דכתיב וכתב את האלות האלה' 
ומשמע רק את האלות ולא את הציוויים, והו"א שנלמד גזירה שוה 
'כתיבה' 'כתיבה' מסוטה שאף בתפילין ומזוזות אין צריך לכתוב, קמ"ל 
'וכתבתם' שבתפילין ומזוזות צריך לכתוב גם את הציוויים. 


רב עובדיה שנה לפני רבא, 'ולמדתם', שיהא לימודך תס [-שלם], דהיינו 
שתתן ריוח בין הדבקים [בין תיבות הנוטות להדבק זו בזו]. ופירש רבא כגון 


ממנה כדאמרינן להלן (שם), 'והם החמירו על עצמן עד כזית ועד כביצה'. ב. דהתם איכא רק 
חד דרבנן, דמיירי שהקטן אכל כדי שביעה, והגדול לא אכל כדי שביעה, ולכן בא דרבנן ומוציא 
דרבנן, משא"כ הכא דאיכא תרי דרבנן, דהמגילה דרבנן והקטן דרבנן, ולכך אינו יכול להוציא 
את הגדול, דהוי רק חד דרבנן. תוס' (ד"ה ורבי יהודה). (מו) קשה, הרי בשום מקום לא אמרינן 
חסורי מחסרא ומעמידים כתנא אחד. ועוד, שהרי אפשר להעמיד כרבי יוסי בלא חסורי 
מחסרא, וי"ל דכיון שפוסקים כרבי יהודה, ניחא לגמ' להעמיד הברייתא כדבריו. תוס' (ד"ה 
דילמא). | (מז) רש"י (ד"ה בד"א). ומבואר מדבריו שדין קטן שלא הגיע לחינוך הוא כדין חרש, 
שלרבי יהודה מוציא אחרים בדיעבד. והקשה המהרש"א מי הכריחו לפרש כן, דשמא דינו 
כשוטה שאינו מוציא אפילו בדיעבד, ועיין מלוא הרועים. (מח) כגון בן תשע ובן עשר, כמו 
שאמרו ביומא (פב.) לענין חיוב תענית ביוה"כ. רש"י (ד"ה בד"א). אמנם תוס' (ערכין ב. ד"ה שהגיע) 
כתבו ששיעור זה הוא זמן חינוך רק לענין יום הכיפורים, אבל לענין שאר מצוות תלוי בכל 
מצווה לפי ענינה, וכגון בלולב כשיודע לנענע, ובציצית כשיודע להתעטף. (מט) תוס' (ד"ה 
אבל). (נ) רש"י (ד"ה ההוא). וכמו שאמרו להלן (סג:) ש'הסכת' נדרש 'הס' ו'כתת', דהיינו כתתו 
עצמכם על דברי תורה. (נא) שהתיבה הראשונה מסתיימת באותה אות שמתחילה התיבה 
שלאחריה, ויש להזהר שלא יקרא את שתיהם כאות אחת. רש"י (ד"ה בי). והוסיפו התוס' (ד"ה 
בין) בשם הרי"ף, שיש להזהר אף כשאומר 'וחרה אף' שלא ישמע 'וחרף', וכן צריך לתת ריוח 


ברכות טו מז 


הדףפ כא 


'על לבבך', בכל לבבכם', עשב בשדך, ואבדתם מהרה, הכנף פתיל, 
'אתכם מארעץ'י. 


אמר רב חמא ברבי חנינא, כל הקורא ק"ש ומדקדק באותיותיה 
מצננים לו את הגיהנום, שנאמר 'בפרש שדי מלכים בה תשלג הצלמון, 
אל תקרי 'בפרש' אלא 'בפרש', אל תקרי 'בצלמון', אלא 'בצלמות' [והפסוק 
נדרש שאם תפרש שדי, ותבדיל תיבות של עול מלכות שמים, התורה אשר בה מלכים 
ימלוכו תשלג ותצנן לך את צל המוות]. 


דף טז uu‏ 

עוד אמר רבי חמא ברבי חנינא, כתיב 'כנחלים נטיו כגנות עלי נהר, 
כאהלים נטע' וגו', נסמכו אהלים לנחלים, לומר לך מה נחלים מעלים 
את האדם מטומאה לטהרה, אף אהלים (-בתי מדרשות??], מעלים את 
האדם מכף חובה לכף זכות. 


שנינו במתני' שאם קרא וטעה יחזור למקום שטעה, ואמר רבי אלעזר 
לרבי אמי ורבי אסי בשם התנא ששנה לפני רבי יוחנן, שתמיד יחזור 
לתחילת הענין שבו הוא טעה??, וכגון אם טעה באמצע הפרק, יחזור 
לראש הפרק. טעה בין פרק לפרק (דהיינו שאינו יודע אם עומד בין פרק ראשון 
לשני או בין שני לשלישי], יחזור לבין פרק ראשון לשני. אמר 'וכתבתם' ואינו 
יודע אם אוחז בפרק ראשון או שני, יחזור לראשון. והוסיף רבי יוחנן 
שזהו דווקא כשלא התחיל 'למען ירבו ימיכם', אבל אם פתח ב'למען 
ירבו ימיכם' והסתפק אם אמר זאת אחר 'וכתבתם' שבפרשה הראשונה, 
או שבפרשה השניה, אינו צריך לחזור, כיון שמסתבר שאמר כפי הרגלו. 


מתני': האומנים העוסקים במלאכתם בראש האילן או בראש הנדבך 
[-הבנין"), קוראים שם ק"ש, אבל אין מתפללים שם [כיון שתפילה היא 
בקשת רחמים וצריכה כוונה(?q].‏ 


חתן פטור מק"ש לילה ראשונה ועד מוצאי שבת אם לא עשה מעשה. 
ומעשה ברבן גמליאל שנשא אשה וקרא בלילה הראשונה, אמרו לו 
תלמידיו, לימדתנו רבינו שחתן פטור מק"ש, אמר להם איני שומע לכם 
לבטל הימני מלכות שמים אפילו שעה אחת"". 


גמ': שנינו במתני' שאומנים העוסקים במלאכתם קוראים ק"ש בראש 
האילן או בראש הנדבך, אבל אין מתפללים שם. ובברייתא הוסיפו, שדין 
זה הוא דווקא בשאר אילנות, אבל בראש הזית והתאנה מתפללים, כיון 
שענפיהם מרובים ויכולים לעמוד שם בלי פחד נפילה. אמנם בעה"ב אינו 
רשאי להתפלל שם, כיון שאין דעתו מיושבת עליו לגמרי9" [ואם הקלו 
לפועלים מפני ביטול מלאכתם, לא הקלו לבעה"בן]. 


אמר רב מרי בן בתו של שמואל לרבא בשם רב ששת, כדי לקרות 
פרשה ראשונה, האומנים בטלים ממלאכתם וקורין"", מפני שצריכים 
להתכוון, וכדתניא הקורא את שמע צריך שיכוון את ליבו שנאמר 'שמע 
ישראל', ולהלן נאמר 'הסכת ושמע ישראל', מה להלן ב'הסכת' אף כאן 
ב'הסכת'. ובפרשה שניה, עוסקים במלאכתם וקורין. 


בין מ' שבסוף תיבה לבין אל"ף שבתחילת תיבה, כגון 'וראיתם אותו', 'וזכרתם את', 'ועשיתם 
את'. וכן צריך להתיז זי"ן של 'תזכרו', בכדי שלא ישמע 'תשכרו' וכאילו אומר 'למען שנקבל 
שכר על המצוות', והרי אין לנו לעשות ע"מ לקבל פרס. ‏ (נב) רש"י (ד"ה אף). והוסיף 
שבאוהלים שייך לשון נטיעה, שנאמר 'ויטע אהלי אפדנו'. אמנס תוס' (ד"ה אהלים) כתבו 
שאהלים הם מלשון בשמים, ופירשו שהגמ' דורשת את הסמיכות של נחלים ל'מה טובו 
אהליך' שנכתב בפסוק הקודם. (נג) פירוש, מפני שאינו יודע מהיכן טעה, אבל אם היה יודע 
מהיכן דילג תיבה או פסוק אינו צריך לחזור אלא מאותו פסוק ואילך, וכן הדין בהלל ובמגילה. 
תוס' (דיה הקורא). | (נד) דהיינו בנין של אבנים, כמו 'נדבכים די אבן גלל'. רש"י (ד"ה נדבך). 
(נה) וכיון שיכולים לעמוד שם רק ע"י הדחק והם יראים שמא יפלו אינם יכולים לכוון. רש"י 
(ד"ה מה). (נו) מעשה זה לא בא לסתור דין המשנה, אלא ללמד שאם אדם גדול הוא ובוטח 
בעצמו שיוכל לכוון בק"ש כראוי, הרשות בידו. תוס' (ד"ה מעשה). | (נז) ואין לאסור מהטעם 
שאמרו לעיל (י:) לא יעמוד אדם במקום גבוה ויתפלל, כיון ששם מיירי ע"ג כסא או ספסל, 
משא"כ באילן כיון שעלה שם לעשות מלאכתו נחשב כעליה. תוס' (ד"ה לפ). (נח) מה שנקטה 
הגמ' פרשה ראשונה הוא לאו דווקא, שהרי הסוגיא אליבא דרבא שסובר לעיל יג:) שאין צריך 
לכוון אלא בפסוק ראשון. תוס' (ד"ה הא). אמנם הרי"ף (ט: בדפי הרי"ף) כתב, שאליבא דרבא אין 
לעשות מלאכה בפרק ראשון, בכדי שלא תהיה קריאתו עראי. 


כב תמצית 


תניא, פועלים העושים בשכרם |-שנוטלים שכר פעולתם מלבד סעודתם), 
וורץ ק"ש ומתפללים מעין י"ח [-תפילת הביננו?], ואוכלים פיתם ואין 
מברכים לפניה [לפי שאינה מן התורה], אבל מברכים לאחריה שתי ברכות, 
ברכה ראשונה כתיקונה, ושניה פותח בברכת הארץ וכולל בתוכה בונה 


ירושלים?). ואם בעה"ב מיסב עמהם, מברכים כתיקונה. 


פועלים העושים בסעודתם, אוכלין פיתם ומברכים לפניה ולאחריה, 
וקורין ק"ש ומברכים לפניה ולאחריה, ומתפללים שמונה עשרה. אבל אין 
יורדים לפני התיבה, ואין נושאים כפיהם [לפי שיש בזה ביטול מלאכה יותר 
מדאי]. 


[בתחילה הקשתה הגמ' סתירה, שבברייתא אחת שנינו שפועלים מתפללים שמונה 
עשרה, ובברייתא אחרת שנינו שמתפללים מעין שמונה עשרה. ותיוץ רב ששת, 
שנחלקו תנאים בדבר, שלרבן גמליאל מתפלל אדם שמונה עשרה, ולרבי יהושע מעין 
שמונה עשרה. ודחינן, שא"כ למה נקטה הברייתא דווקא פועלים, הרי לר"ג כל אדם 
מתפלל מעין שמונה עשרה*. ולמסקנא פירשו, שהברייתא שמתפללים שמו"ע 
מדברת בפועלים העושים בסעודתם, והברייתא שמתפללים מעין שמו"ע, מדברת 
בפועלים העושים בשכרם]. 


המקור למה ששנינו במתני' שחתן פטור מק"ש, תניא בברייתא 
'בשבתן בביתך' בשבת שלך%=, פרט לעוסק במצווה, 'ובלכתך בדרך' 
בלכת שלך, פרט לחתן הכונס את הבתולה שפטור מק"ש, וקמ"ל שכיון 
שהוא טרוד במחשבת בעילת מצוה פטור, אבל הכונס את האלמנה חייב 
אף שעוסק במצוה, משום שאינו טרוד%*. וכן אָבָל ומי שטבעה ספינתו 
בים חייבים, כיון שטרדתם אינה טרדה של מצוהלל". [ובהו"א ביאר רב פפא, 
שעוסק במצוה וחתן פטורים, ממה שהוקשו 'בשבתך ובלכתך' ל'דרך', מה דרך רשות 
אף כל רשות, לאפוקי עוסק במצוה. ודחינן, שדרך משמע אפילו אם הולך לדבר מצוה]. 


אמר רבי אבא בר זבדא בשם רב, אֲבַל חייב בכל המצוות האמורות 
בתורה, חוץ מן התפילין שנאמר בהם 'פאר', דכתיב 'פארך חבוש עליך' 
[ואבל מתגולל בצערו ואין זה פאר(ס?]. 


מתני': אבל אסור ברחיצה. ור"ג רחץ בלילה הראשון שמתה אשתו, 
מפני שהיה איסטניססי. 


אין מקבלים תנחומים על העבדים. אמנם ר"ג קיבל תנחומים על טבי 
עבדו, מפני שהיה עבד כשר. 


לת"ק אם חתן רוצה לקרוא ק"ש בלילה הראשון קורא. לרשב"ג אינו 
קורא, שלא כל הרוצה ליטול את השם יטול [-שאם לא הוחזק לרבים כחכם 
וחסיד, אין זה אלא גאווה, שמראה את עצמו כמי שיכול לכוון את לבול"). 


גמ': שנינו במתני' שרבן גמליאל רחץ בלילה הראשון שמתה אשתו. 
ופירשו בגמ' שטעמו משום שאנינות לילה הראשון שאחר יום הקבורה 
היא מדרבנן [דכתיב לגבי אבל זאחריתה כיום מר' שאין אנינות פחותה מיום אחד, 


(נט) דהיינו שאומר שלוש ברכות ראשונות, ושלוש אחרונות כהלכתן, ובאמצע אומר הביננו 
וכו', וכולל אחת עשרה ברכות בברכת שומע תפילה. רש"י (ד"ה הא). (ס) דכיון ששלושת 
הברכות הראשונות של ברכת המזון הם מן התורה, דכתיב ואכלת ושבעת וברכת', אף 
פועלים מברכים. וכיון שברכת הארץ ובונה ירושלים דומות, כוללם בברכה אחת. רש"י (ד"ה 
אבל, ד"ה וכוללן). וכתבו תוס' (ד"ה וחותם) שחכמים עקרו את הברכה השלישית, דיש כח ביד 
חכמים לעקור דבר מן התורה בשב ואל תעשה, הואיל והם טרודים במלאכת בעל הבית. 
אמנם בתוס' רא"ש (ד"ה וחותם) משמע שאין זו עקירת דבר מן התורה, אלא שיש כח ביד 
חכמים לתקן ולקצר הברכות לפועלים, בכדי שישכרום בעלי בתים. (סא) ואף ששאר כל 
אדם רשאים להתפלל מעין י"ח, ופועלים חייבים, אין זה חידוש, דפשיטא שאם שאר כל 
אדם רשאים להתפלל כן, הפועלים חייבים מפני ביטול מלאכה. תוס' (ד"ה אפילו). (סב) גמ' 
לעיל (יא). ‏ (סג) ובתחילה ס"ל לגמ' דחתן פטור משום שעוסק במצווה, ולכך מקשינן 
דא"כ אפילו כונס את האלמנה יפטר מק"ש, ולזה מתרצינן, דהטעם שפטור הוא משום 
טרדה, ולפיכך רק כונס את הבתולה פטור. תוס' (דיה אי). | (סד) ואע"פ שאבלותו מצוה, 
צערו אינו מצוה. רש"י (כתובות ו: ד"ה ואביי). | (סה) רש"י (לעיל יא. ד"ה אלמא). ‏ (סו) שלא 
אסרו חכמים אלא רחיצת תענוג, אבל מי שיש לו צער שאינו רוחץ או חופף ראשו, מותר, 
וכן הדין בתשעה באב וביום הכיפורים, וכמו שאמרו ביומא (עז:) שמי שיש לו חטטין בראשו 
סך כדרכו ביום הכיפורים ואינו חושש, אע"פ שסיכה כשתיה. תוס' (ד"ה איסטניס). (סז) רש"י 
(להלן יז: ד"ה לא). ‏ (סח) רש"י (ד"ה קסבר). ואף שלמ"ד אנינות לילה דאורייתא היינו דווקא 
לגבי אכילת מעשר ולא לגבי רחיצה, מ"מ כיון שמדאורייתא אסור במעשר, גזרו רבנן בשאר 


ברכות טז 


הדה 


וסובר ר"ג שהוא יום המיתה עצמו, אבל הלילה שלאחריו אינו אלא מדרבנן], ולכן 
לא גזרו איסור רחיצה לאיסטניס [אבל למ"ד שאף אנינות של לילה שלאחריו 
היא מן התורה, אפילו איסטניס אסור ברחיצה")]. 


שנינו במתני' שאין מקבלים תנחומים על העבדים. ובברייתא שנינו, 
שעל עבדים ושפחות אין עומדים בשורה*ל, ואין אומרים עליהם ברכת 
אבלים'= ותנחומי אבלים. לת"ק אין מספידים שום עבד, ולרבי יוסי אם 
העבד כשר אומרים עליו 'אוי איש טוב ונאמן ונהנה מיגיעו'. ומעשה 
ברבי אליעזר שמתה שפחתו ועלו תלמידיו לנחמו, ורצה לרמז להם שאין 
מנחמים על העבדים, וסר מעליהם ועלה לעליה, ועלו אחריו, עלה 
לאנפיליון, ועלו אחריו, עלה לטרקלין, ועלו אחריו. אמר להם, כמדומה 
אני שאתם נכווים בפושרים [-שתבינו ברמז מועט כשראיתם אותי סר ממכם], 
ועכשיו אי אתם נכווים אפילו בחמי חמין, שהרי שניתי לכם שאין 
מנחמים על העבדים, אלא אומרים עליהם כפי שאומרים לאדם על שורו 
וחמורו שמתו 'המקום ימלא לך חסרונך'. 


תניא, אין קוראין לעבדים ושפחות 'אבא פלוני' ואמא פלונית' בכדי 
לכבדן**), ואם היו עבדים חשובים קוראים להם כן, וכמו שמצינו שקראו 
לעבדיו ולשפחותיו של רבן גמליאל. 


תנו רבנן, אין קוראים 'אבות' אלא לשלושה [-אברהם, יצחק ויעקב], ואין 
קוראים אמהות אלא לארבע |-שרה, רבקה, רחל ולאה], אבל שאר שבטים 
אינם חשובים כ"כ בכדי שיקראום אבות [ובהו"א אמרו שאין קוראים 
לשבטים אבות, משום שאין יודעים אם אנו מראובן או משמעון. ודחינן, שהרי אף 
באמהות אין יודעים אם אנו מרחל או מלאה]. 


אמר רבי אלעזר, כתיב 'כן אברכך בחיי בשמך אשא כפי', 'כן אברכך 
בחיי' זו ק"ש, 'ושמך אשא כפי' זו תפילה*9. ועל העושה כן נאמר 'כמו 
חַלב ודשן תשבע נפשי' [-כמו שהקרבתי חלב ואימורים על גבי המזבח, וקיימתי 
מצוות תרומת הדשן']. ולא עוד אלא שנוחל העולם הזה והעולם הבא, 
שנאמר ושפתי רננות יהלל פיי(עה. 


הגמרא מביאה תפילות שהוסיפו התנאים והאמוראים לאחר תפילת 
שמונה עשרה. 


[-בגורלינו] אהבה ואחוה ושלום ורעות, ותרבה גבולנו בתלמידים, ותצליח 
סופנו אחרית ותקוה [-שתהא אחריתנו טובה, ונראה מה שקוינו], ותשים חלקנו 
בגן עדן, ותקננו בחבר טוב ויצר טוב בעולמך, ונשכים ונמצא יחול לבבנו 
ליראה את שמך [-שלא יתגבר עלינו היצה"ר בהרהורי הלילה לסור מאחריך ביום, 
אלא כשנשכים בכל בוקר נמצא לבבינו מייחל לך], ותבוא לפניך קורת נפשנו 
[-סיפוק צרכינו וקורת רוחינו] לטובה. 


ב. רבי יוחנן אמר, יהי רצון מלפניך ה' אלוקינו, שתציץ בבושתנו [שיש 
לנו מן העכו"ם שמביישים אותנו בגלות?'), ותביט ברעתנו [-תן לבך לרעה הבאה 


דברים כעין דאורייתא, שכל שתיקנו רבנן כעין דאורייתא תיקנו. תוס' (ד"ה אנינות). 
(סט) דרכם היה כשחוזרים מבית הקברות, לעשות שורות סביב לאבל ולנחם אותו. רש"י 
(ד'ה אין). והטעם שאין עומדים על עבד בשורה, בכדי שלא יטעו ויעלוהו ליוחסין. תוס' (ד"ה 
אי). | (ע) שהיו נותנים לאבל סעודה ראשונה אחר הקבורה משל אחרים, והיו מברכים 
בה ברכת אבלים הנקראת אף 'ברכת רחבה', לפי שהיו אוכלים סעודה זו ברחוב. רש"י (ד"ה 
ברכת, ובכתובות ח: ד"ה ברכת). (עא) כפי שאנו קוראים היום 'מר פלוני' ו'מרת פלונית', מלשון 
חשיבות, אך הברייתא אינה מדברת על הבנים של העבדים והשפחות, שהם ודאי קוראים 
להם 'אבא פלוני', ו'אמא פלונית'. רש"י (ד"ה אבא). וביאר הריטב"א ((דיה ת"ר) דהטעם שאין 
קוראים להם כן, הוא לפי שאילו היו קוראים להם אבא ואמא, יש חשש שמא יפסלו את 
הקוראים להם כן, לפי שיטעו העולם שהם בניהם, אבל לעבדים של בית ר"ג, קוראים כן, 
מפני שהם חשובים וניכרים לרבים, ולא יבואו לידי טעות לומר שהקוראים להם כן, הם 
בניהם. (עב) הרשב"א (ד"ה איץ) בשם הראשונים מביא שני פירושים בזה, הראב"ד פירש 
שאין אומרים בתפילה 'ראובן אבינו' או 'שמעון אבינו', ורב האי גאון ביאר שהוא רק לענין 
כבוד, שאין חשובים להיקרא אבות לכל ישראל אלא שלושה, ואין חשובים להיקרא אמהות 
לכל ישראל אלא ארבע. | (עג) 'כן אברכך בחיי' זו ק"ש, מפני שהתורה נקראת חיים, 
שנאמר 'כי הוא חייך', וע"י ק"ש בבוקר ובערב מקיים אדם מצות 'והגית בו יומם ולילה'. 
'בשמך אשא כפי' זו תפילה, כמו שנאמר 'נשא לבבינו אל כפים אל קל בשמים'. מהרש"א 
(דיה כף). ‏ (עד) לפי שהתפילה היא במקום עבודת הקרבן. מהרש"א (שם). ‏ (עה) דהיינו 
שתי רננות, אחד לעוה"ז ואחד לעוה"ב. רש"י (ד"ה רננות). ‏ (עו) מהרש"א (ד"ה שתציץ). וכתב 


תמצית 


עלינו), ותתלבש ברחמיך, ותתכסה בעוזך*, ותתעטף בחסידותך, ותתאזר 
בחנינותך, ותבוא לפניך מדת טובך וענותנותך. 


ג. רבי זירא אמר, יהי רצון מלפניך ה' אלוקינו, שלא נחטא, ולא נבוש 
ולא נכלם מאבותינו. 


ד. רבי חווא ₪5 יהי רצון מלפניך ה' אלוקינו, שתהא תורתך 
אומנותינו, ואל ידוה לבנו ואל יחשכו עינינו. 


ה. רב אמר, יהי רצון מלפניך ה' אלוקינו, שתתן לנו חיים ארוכים, 
חיים של שלום, חיים של טובה, חיים של ברכה, חיים של פרנסה, חיים 
של חילוץ עצמות, חיים שיש בהם יראת חטא, חיים שאין בהם בושה 
וכלימה, חיים של עושר וכבוד, חיים שתהא בנו אהבת תורה ויראת 
שמים, חיים שתמלא לנו את כל משאלות לבנו לטובה. 


ו. רבי אמר, יהי רצון מלפניך ה' אלוקינו ואלוקי אבותינו, שתצילנו 
מעזי פנים ומעזות פנים, מאדם רע, ומפגע רע, מיצר רע, מחבר רע, 
משכן רע, ומשטן המשחית, ומדין קשה, ומבעל דין קשה, בין שהוא בן 
ברית, ובין שאינו בן ברית. ופירשו בגמ' שרבי אמר זאת אע"פ שהיו 
שוטרים עומדים לפניו במצוות אנטונינוס קיסר להכות ולהינקם בכל 
העומדים נגדו. 


דף יז 


ז. רב ספרא אמר, יהי רצון מלפניך ה' אלוקינו, שתשים שלום בפמליא 
של מעלה -בחבורת שרי האומות*")] ובפמליא של מטה [-בחבורת החכמים), 
ובין התלמידים העוסקים בתורתך, בין עוסקין לשמה בין עוסקין שלא 
לשמה, וכל העוסקין שלא לשמה יהי רצון שיהיו עוסקין לשמה. 


ח. רבי אלכסנדרי אמר, יהי רצון מלפניך ה' אלוקינו, שתעמידנו בקרן 
אורה, ואל תעמידנו בקרן חשכה, ואל ידוה לבנו, ואל יחשכו עינינו. ויש 
אומרים שתפילה זו אמרה רב המנונא, ורבי אלכסנדרי אמר תפילה 
מעכב שאור שבעיסה [-יצה"ר שבלבבנו המחמיצנו] ושיעבוד מלכויות, יהי 
רצון מלפניך שתצילנו מידם, ונשוב לעשות חוקי רצונך בלבב שלם. 


י. רבא אמר, אלוקי, עד שלא נוצרתי איני כדאי [להיות נוצרן, ועכשיו 
שנוצרתי כאלו לא נוצרתי, עפר אני בחיי, קל וחומר במיתתי, הרי אני 
לפניך ככלי מלא בושה וכלימה, יהי רצון מלפניך ה' אלוקי שלא אחטא 
עוד, ומה שחטאתי לפניך מרק |-נלה] ברחמיך הרבים, אבל לא על ידי 
יסורין וחלאים רעים, וזהו הוידוי של רב המנונא זוטא ביום הכפורים. 


יא. מר בריה דרבינא אמר, אלוקי, נצור לשוני מרע ושפתותי מדבר 
מרמה, ולמקללי נפשי תדום, ונפשי כעפר לכל תהיה*ל, פתח לבי 
בתורתך, ובמצותיך תרדוף נפשי, ותצילני מפגע רע, מיצר הרע, ומאשה 
רעה, ומכל רעות המתרגשות לבוא בעולם, וכל החושבים עלי רעה, מהרה 
הפר עצתם וקלקל מחשבותם, יהיו לרצון אמרי פי והגיון לבי לפניך ה' 
צורי וגואלי. 


הגמ' מביאה עוד תפילות שהיו שגורות בפי האמוראים. 


א. רב ששת כשישב בתענית אמר לאחר תפילתו, ריבון העולמים, גלוי 
לפניך בזמן שבית המקדש קיים אדם חוטא ומקריב קרבן, ואין מקריבין 
ממנו אלא חלבו ודמו ומתכפר לו, ועכשיו [שאין ביהמ"ק קיים], ישבתי 
בתענית ונתמעט חלבי ודמי, יהי רצון מלפניך שיהא חלבי ודמי שנתמעט 
כאילו הקרבתיו לפניך על גבי המזבח, ותרצני. 


פירוש נוסף שתציץ בבושתינו שאנו מתביישים מן העבירות שבידינו, שהרי כל העושה 
עבירה ומתבייש בה, מוחלים לו על כל עוונותיו. ‏ (עז) דהיינו שתתכסה במידת עוזך 
נגד העכו"ם. מהרש"א (שם). (עח) שכשהשוים למעלה מתגרים זה בזה תיכף יש 
קטטה בין האומות, שנאמר 'ועתה אשוב להילחם עם שר פרס'. רש"י (ד"ה בפמליא). 
(עט) דמה עפר אינו כלה לעולם, כן יהי רצון שזרעי לא יכלה לעולם, וכמו שנאמר 
'והיה זרעך כעפר הארץ', תוס' (ד"ה ונפשי). עוד ביאר המהרש"א (ד"ה נפשי) שאהיה נחשב 
בעיניהם כעפר, וממילא לא יקללו אותי. (פ) כן פירש רש"י (ד"ה מרגלא) את לשון 
הגמ' 'מרגלא בפומיה', וכן להלן. אמנם היד רמה (סנהדדרין נ: ד"ה מרגלא) ביאר שהוא 


ברכות טז יז 


הדףפ כג 


ב. רבי יוחנן אמר כשסיים ספר איוב, סוף אדם למות, וסוף בהמה 
לשחיטה, והכל למיתה הם עומדים, אשרי מי שגדול בתורה ועמלו 
בתורה, ועושה נחת רוח ליוצרו, וגדל בשם טוב, ונפטר בשם טוב מן 
העולם, ועליו אמר שלמה 'טוב שם משמן טוב, ויום המות מיום הוולדו'. 


ג. רבי מאיר היה רגיל לומר*י, גמור בכל לבבך ובכל נפשך לדעת את 
דרכי, ולשקוד על דלתי תורתי, נצור תורתי בלבך, ונגד עיניך תהיה 
יראתי, שמור פיך מכל חטא, וטהר וקדש עצמך מכל אשמה ועון, ואני 
אהיה עמך בכל מקום. 


ד. רבנן דיבנה היו רגילים לומר, אני [העוסק בתורה] בריה, וחברי [עס 
הארץ] בריה**, אני מלאכתי בעיר והוא מלאכתו בשדה, אני משכים 
למלאכתי והוא משכים למלאכתו, כשם שהוא אינו מתגדר במלאכתי 
[-אינו מתגדל לתפוס אומנותי], כך אני איני מתגדר במלאכתו, ושמא תאמר 
[שהדין עימו בכך שאינו מנסה לתפוס אומנותי, מפני ש]אני מרבה [בתורה] והוא 
ממעיט [לפי שאין לו לב פתוח להרבות בתורה], שנינו אחד המרבה ואחד 
הממעיט, ובלבד שיכוון ליבו לשמים. 


ה. אביי היה רגיל לומר, לעולם יהא אדם ערום ביראה [-להערים בכל 
מיני ערמה ליראת בוראו], מענה רך משיב חמה, ומרבה שלום עם אחיו ועם 
קרוביו ועם כל אדם, ואפילו עם נכרי בשוק, כדי שיהא אהוב למעלה 
ונחמד למטה, ויהא מקובל על הבריות. וכן מצינו שאמרו על רבן יוחנן 
בן זכאי שלא הקדימו אדם שלום מעולם, ואפילו נכרי בשוק. 


ו. רבא היה רגיל לומר, תכלית חכמה |-עיקרה של תורה שיהא עמה] 
תשובה ומעשים טובים, שלא יהא אדם קורא ושונה ובועט באביו ובאמו 
וברבו ובמי שהוא גדול ממנו בחכמה ובמנין, שנאמר 'ראשית חכמה 
יראת ה', שכל טוב לכל עושיהם', ל'עושים' לא נאמר אלא 'לעושיהם', 
לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה, וכל העושה שלא לשמה 
[-לקנטר] נוח לו שלא נבראט. 


ז. רב היה רגיל לומר, לא כעולם הזה העולם הבא, העולם הבא אין 
בו לא אכילה ולא שתיה, ולא פריה ורביה, ולא משא ומתן, ולא קנאה, 
ולא שנאה, ולא תחרות, אלא צדיקים יושבים ועטרותיהם בראשיהם 
ונהנים מזיו השכינה, שנאמר 'ויחזו את האלוקים ויאכלו וישתו' [-שבעו 
מזיו השכינה כאילו אכלו ושתו9]. 


גדולה הבטחה שהבטיח הקב"ה לנשים יותר מן האנשים, שנאמר 
'נשים שאננות קומנה שמענה קולי, בנות בוטחות האזנה אמרתי'פ*. 


אמר רבי חייא לרב, נשים זוכות לעוה"ב במה שטורחות להביא בניהם 
לביהכ"נ ללמוד תורה, וכן במה ששולחות בעליהן לבית המדרש ללמוד 
משנה וגמרא. וכן במה שממתינות לבעליהן, ונותנות להם רשות ללכת 
ללמוד תורה בעיר אחרת. 


כשהיו רבנן מבי רבי אמי ו"א רבנן מבי רבי חנינא נוטלים רשות 
זה מזה בכדי לשוב למקומם ולארצם, היו אומרים, עולמך תראה בחייך 
[-כל צרכיך תמצא], ואחריתך לחיי העולם הבא, ותקוותך לדור דורים, לבך 
יהגה תבונה, פיך ידבר חכמות, ולשונך ירחיש רננות, עפעפיך יישירו נגדך 
[לשון יושר, שתהא מבין בתורה כהלכה], עיניך יאירו במאור תורה, ופניך יזהירו 
כזוהר הרקיע, שפתותיך יביעו דעת, וכליותיך תעלוזנה מישרים, ופעמיך 
ירוצו לשמוע דברי עתיק יומין. 


כשהיו רבנן מבי רב חסדא וי"א מבי רבי שמואל בר נחמני נפרדים 
זה מזה, אמרו, אלופינו מסובלים, אין פרץ ואין יוצאת ואין צווחה 


מלשון 'מרגלית'. ‏ (פא) כלומר יש לו לב כמוני להבחין בין טוב לרע. תוס' (ד"ה אני). 
(פב) היינו דווקא כשלומד בשביל לקנטר את חבריו, אבל לא במי שלומד על מנת 
שיכבדוהו. וכמו שאמרו בפסחים (נ6 שעל הלומד שלא לשמה נאמר עד שמים חסדך, 
ושם איירי כשלומד על מנת שיכבדוהו. רש"י (ד"ה העושה). וכ"כ תוס' (ד"ה העושה), שעל 
הלומד ע"מ שיכבדוהו אמר רב (שם) לעולם יעסוק אדם בתורה ובמצוות אפילו שלא 
לשמה, שמתוך שלא לשמה בא לשמה. ‏ (פג) רש"י (ד"ה ויאכלו). ‏ (פד) פירוש, שהפסוק 
הכפיל ברכתו לומר שכשם שהן שאננות בעוה"ז, כך הן בוטחות בחלקן לעוה"ב. עיון 
יעקב (ד"ה גדולה בשיטת רש"י). 


כד תמצית 


ברחובותינו, בפירוש 'אלופינו מסובלים' נחלקו רב ושמואל וי"א רבי 
יוחנן ורבי אלעזר, חד אמר 'אלופינו' בתורה ו'מסובלים' במצוות, וחד 
אמר 'אלופינו' בתורה ובמצוות ו'מסובלים' ביסורים. 'אין פרץ', שלא תהא 
סיעתנו כסיעתו של דוד שיצא ממנו אחיתופל [שמרד ופרץ פרצה במלכות 
בית דוד" 'ואין יוצאת', שלא תהא סיעתנו כסיעתו של שאול שיצא 
ממנו דואג האדומי [שיצא לתרבות רעה'"]. 'ואין צווחה', שלא תהא סיעתנו 
כסיעתו של אלישע שיצא ממנו גיחזי [שנצטרע וצווח שהוא טמא שנאמר 
א טמא יקרא''?"]. 'ברחובותינו', שלא יהא לנו בן או תלמיד שמקדיח 
תבשילו ברבים. 


כתיב 'שמעו אלי אביוי לב הרחוקים מצדקה', ונחלקו האמוראים אם 
אבירי לב הם צדיקים, רב ושמואל וי"א רבי יוחנן ורבי אלעזר פירשו 
שהם צדיקים, ונחלקו בפירוש הפסוק, חד אמר, כל העולם כולו ניזונים 
בצדקתו של הקב"ה ולא בזכות שבידם, והם מתפרנסים בזרוע |-בזכות 
עצמם?")), וחד אמר כל העולם כולו ניזונים בזכותם, והם אפילו בזכות 
עצמם אין ניזונים, וכמו שאמר רב יהודה בשם רב, בכל יום ויום בת 
קול יוצאת מהר חורב ואומרת, כל העולם כולו ניזונים בשביל חנינא 
בני, וחנינא בני די לו בקב חרובים מערב שבת לערב שבת. ולרב יהודה 
'אבירי לב', הם רשעים, והם הגובאים הטיפשים** הרחוקים מן הצדקה. 


(פה) תוס' (ד"ה פרץ). ‏ (פו) וכדאמרינן בסנהדרין (קו) שנקרא בפסוק דוייג', מלשון וי 
שיצא זה'. א (פז) תוס' (ד"ה צווחה). (פח) ולכן יש להגיה בפיוט (כרונות יום 
ב' דו"ה) 'והם ע עדיך באו', דהיינו שבאו בזכות עצמם, ולא גרסינן 'בזרוע עדיך לא 
באו'. תוס' (ד"ה והם). ‏ (פט) שם אומה בבבל, מצאצאי הנתינים. רש"י (ד"ה גובאי). וביאר 
המהרש"א (ד"ה גובאי), שאף שהנתינים התגיירו, הגובאי חזרו ונשתמדו, ועליהם אמרו בגמ' 
שאף אחד מהם לא חזר ליהדותו. אמנם המהרש"א ביאר שלא כל הגבעונים נתגיירו, ואלו 


שלא התגיירו נקראו גובאי על שם הגבעונים. (צ) אבל בשבועות שאינו אלא יום אחד 


ברכות יז 


הדף 


והוסיף רב יוסף שמזה שלא התגייר מביניהם אף גר, מוכח שהם 
רשעים. 


אמר רב אשי, בני העיר מחסיא הם רשעים, שהם רואים את כבוד 
התורה פעמיים בשנה כשנאספים שם ישראל באדר לשמוע הלכות פסח 
ובאלול לשמוע הלכות החג*י, ואעפ"כ לא התגייר מביניהם אפילו אדם 
אחד. 


שנינו במתני' שלרבנן אם חתן רוצה לקרוא ק"ש בלילה הראשון, קורא, 
ולרשב"ג, אם לא היה מוחזק לחכם וחסיד, אינו קורא. נמצא שלרבנן אין 
חוששים ליוהרא, ולרשב"ג חוששים. ומאידך מצינו משנה להיפך, דתנן 
מקום שנהגו לעשות מלאכה בת"ב, לרבנן תלמידי חכמים בטלים, 
לרשב"ג אף כל אדם יכול לעשות את עצמו כת"ח. הרי שלרבגן חוששים 
ליוהרא, ולרשב"ג אין חוששים. א. רבי יוחנן תירץ שמוחלפת השיטה 
באחת מהן. ב. רב שישא בריה דרב אידי תירץ, שרבנן סוברים בק"ש, 
שכיון שהחתן קורא כמו כולם אינו נראה כיוהרא. משא"כ לענין תשעה 
באב שכולם עושים מלאכה, אם הוא אינו עושה נראה כיוהרא. ורשב"ג 
סובר בק"ש, שכיון שתלויה בכוונה אנן סהדי שחתן אינו יכול לכוון [ולכן 
אם קורא, נראה כיוהרא], משא"כ לגבי ת"ב אינו נראה כיוהרא, כיון שיחשבו 
שהוא בטל מחמת שאין לו מלאכה ולא מחמת שעושה עצמו כת"ח*י. 


לא היו מתאספים כל כך. וכתוב בספר העיתים, שבימי אלול ואדר היה יורד עליהם עמוד 

אש מן השמים, וזהו כבוד התורה שהיו בני העיר רואים. תוס' (ד"ה תריו. | (צא) ופסק ר"ח 

כרב שישא, כיון שהוא בתראה. וכרשב"ג שסובר שחתן לא יקרא ק"ש בלילה הראשונה, 

שבכל מקום הלכה כרשב"ג חוץ מערב וצידן וראיה אחרונה (כתובות עז.). ומיהו אנו שבשום 

פעם אין אנו מכוונים היטב גם חתן צריך לקרוא, ואדרבה, אם לא יקרא יהא נראה כיוהרא, 

לפי שהוא כאומר שהוא מכוון בכל שעה. אבל לגבי מלאכה בת"ב יכול כל אדם לעשות 
עצמו כת"ח כדעת רשב"ג. תוס' (דיה רב שישא). 


תמצית 


ברכות יז יח 


הדףפ א 


פרק שלישי - מי שמתו 


דף יז 


א. מי שמתו מוטל לפניו*י, פטור מק"ש?* ומתפילה? ומתפילין ומכל 
מצוות האמורות בתורה. 


ב. נושאי המיטה וחילופיהן -אלו שמחליפים אותם] וחילופי חילופיהן, 
אלו שלפני המיטה [|-שעתידים לשאתה] פטורים, ואלו שלאחר המיטה [-שכבר 
נשאו], אף שיש למיטה צורך בהם"* חייבים בק"ש ובתפילין, ופטורים מן 
התפילה [כיון שחובתה מדרבנן?]. 


ג. קברו את המת וחזרו, אם יכולים להתחיל ולגמור ק"ש עד שלא 
יגיעו לשורה לנחם את האבל, יתחילוי, ואם לאו לא יתחילו. 


ד. העומדים בשורה, הפנימיים שרואים את האבל פטורים, והחיצוניים 
חייבים. 


דף יח 


גמ': שנינו במתני' שמי שמתו מוטל לפניו פטור מק"ש ומן התפילה 
ומן התפילין ומכל המצוות האמורות בתורה. ומשמע שאם אינו מוטל 
לפניו חייב. ומאידך בברייתא שנינו, שמי שמתו מוטל לפניו, אוכל בבית 
אחר [כיון שנראה כלועג לרש], ואם אין לו בית אחר אוכל בבית חבירו, 
ואם אין לו בית חבירו עושה מחיצה ואוכל, ואם אין לו דבר לעשות 
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מחיצה, מחזיר פניו ואוכל, ואינו מיסב ואוכל, זאינו אוכל בשר ושותה 
יין, ואינו מברך [-אינו צריך לברך ברכת המוציא?)], ואינו מזמן [-אינו צריך לברך 
ברכת המזון], ואין צריך שאחרים יוציאוהו בברכת המוציא, ואינו מצטרף 
לזימון, ופטור מק"ש ומתפילה ומתפילין ומכל המצוות האמורות בתורה. 


אוצר החכמה! 


נתחייב בכולן. וביאר רבי יוחנן שנחלקו לענין עונה, שלת"ק פטור 
מעונה, ולרשב"ג חייב. ומשמע שפטור אף כשאינו מוטל לפניו. 


א. רב פפא תירץ, שלכו"ע פטור רק כשמתו מוטל לפניו, ומה ששנינו 
בברייתא שפטור מק"ש וכו', קאי רק על מי שאין לו בית אחר שמחזיר 
פניו ואוכל, שאז הוא מוטל לפניו. ב. רב אשי תירץ, שלכו"ע פטור אף 
כשאינו מוטל לפניו, ומה ששנינו במתני' דווקא מי שמתו מוטל לפניו, 
אין פירושו שמוטל לפניו ממש, אלא שמוטל עליו לקוברו"), וכדכתיב 


(א) רש"י סידר פרק מי שמתו אחר פרק תפילת השחר. אבל נראה לר"י שמקומו אחר 
פרק היה קורא שמסיים בק"ש, וכאן מתחיל בפטור ק"ש. תוס' (ד"ה מי שמתו). | (ב) מפני 
שהוא טרוד במחשבת קבורתו, וכשם שחתן פטור מק"ש כיון שטרוד טרדא דמצוה. רש"י 
(ד"ה פטור). אמנם תוס' (ד"ה פטור) כתבו בשם הירושלמי דילפינן מדכתיב 'למען תזכור וגו' 
כל ימי חייך', ימים שאתה עוסק בחיים ולא ימים שאתה עוסק במתים. (ג) הב"ח ס"ק 
ב) לא גרס 'ומן התפילה', וכן מוכח בתוס' (ד"ה אלו) שכתבו שכיון שפטור מק"ש ומתפילין, 
כל שכן שפטור מתפילה. אמנם תוס' (סוף ד"ה פטור) גרסו 'ומן התפילה'. | (ד) כן גירסת 
רש"י (ד"ה ושלאחר). וביאר הטעם שחייבים בק"ש ובתפילין, כיון שכבר יצאו ידי חובתן מן 
המת. וקשה, שאם כבר גמרו לשאת מדוע המיטה צריכה להם. ונראה שיש לגרוס 'שלפני 
המיטה ושלאחר המיטה, את שהמיטה צריכה להם פטורין, אין צריכה להן חייבין', והיינו 
שאין חילוק אם הם לפני המיטה או לאחר המיטה, אלא רק אם המיטה צריכה להם או 
לאו. תוס' (ד"ה הכי). | (ה) רש" (ד"ה ואלו). והביא פירוש נוסף בשם רבותיו שפטורים מפני 
שיש להם עוד שהות להתפלל. ודחה את פירושם, שלשון 'פטורים' משמע שפטורים לגמרי 
[ונפק"מ בין שני הפירושים אם יעבור זמן התפילה, שלדעת רש"י יתעסקו במת, ולדעת 
רבותיו לא יתעסקו בו. רא"ש ‏ סיי ב]. | (ו) ומבואר להלן (יט.) שאפילו אם יכולין להתחיל 
ולגמור אפי' פרק אחד או פסוק אחד עד שלא יגיעו לשורה, יתחילו. (ז) רש"י (ד"ה ואינו). 
ומשמע מדבריו שאם רוצה לברך, רשאי. אמנם תוס' (ד"ה ואינו) כתבו בשם הירושלמי שאינו 
רשאי לברך מפני כבודו של מת, וגם בכדי שישא משאו. ואף ביו"ט שאין קוברים שייך 
הטעם שישא משאו, כיון שהולך להחשיך על התחום להביא ארון ותכריכים. [אמנם 
בברייתא בירושלמי איתא שדווקא בחול אסור לברך, אבל בשבת מיסב ואוכל ומברך, 
וסותר לרישא ששנינו שאף בשבת ויו"ט טרוד לישא משאו. וצ"ל, א. שהרישא והסיפא 
בירושלמי נחלקו. ב. ברישא מיירי כשהולך להחשיך על התחום, ובסיפא כשאין דעתו 
להחשיך [וזהו לטעם שהאיסור הוא בכדי שיהא מי שישא משאו, אבל אם אסור משום 
כבודו, אין חילוק ובכל גווני אסור]]. עוד מוכח בירושלמי שבחוה"מ יש דין אנינות. תוס' 
(ד"ה ואינו). = (ח) אבל כשאינו מוטל עליו לקוברו כגון שנמסר לרבים או לכתפים, אין עליו 
דין אנינות ואוכל בשר ושותה יין, ומיירי אף כשהמת לפניו [שאם אינו לפניו, חל עליו 
מיד דין אבילות ואסור מחמת אבילותו]. ולכן אם המושל תפס מת ואין קרוביו יכולים 


לגבי אברהם 'ואקברה מתי מלפני', אף שלא היה המת לפניו, שהרי נאמר 
קודם לזה 'ויקם אברהם מעל פני מתו. 


תניא, המשמר את המת אפילו שאינו קרובו, פטור מק"ש ומן התפילה 
ומן התפילין ומכל המצוות האמורות בתורה, ואם היו שנים, זה משמר 
וזה קורא. ולבן עזאי אם היה המת בספינה, שניהם מניחים אותו 
ומתפללים בזוית אחרת. וביאר רבינא, שלת"ק חוששים לעכברים 
בספינה, ולכן אין להניחו בלי שימור, ולבן עזאי אין חוששים. 


אונן ומשמר פטורים אף כשהם חוץ לד' אמות של מת, ובתוך ד' אמות 
כולם פטורים. וכדתניא, לא יהלך אדם בבית הקברות ותפילין בראשו 
וספר תורה בזרועו וקורא בו*/י, ואם עושה כן, עובר משום ‏ לועג לרש 
חרף עושהו. 


תנו רבנן, המוליך עצמות ממקום למקום, לא יתנם בדיסקיא -מרצוף 
גדול של עור] על גבי חמור וירכב עליהם, מפני שנוהג בהם מנהג בזיון. 
ואם היה מתיירא מנכרים או מליסטים [וצריך לרכב על סוס ולרוץ], מותר. 
ובאופן זה מותר לרכוב אף כשנותן ס"ת בדסקיא!. 


אמר רחבה בשם רב יהודה, כל הרואה את המת ואינו מלווהו עובר 
משום 'לועג לרש חרף עושהו'. ואם ליווהו, אמר רב אסי, שעליו הכתוב 
אומר 'מלוה ה' חונן דל [-מי שחונן את הדל כאילו מלוה את ה', ואין לך דל מן 
המת], ומכבדו חונן אביון. 


לרבי חייא אסור ללכת בבית הקבוות עם ציצית הנגררת על 
הקברים'י*, כדי שלא יאמרו המתים למחר הם באים אצלינו ועכשיו 
מחרפים אותנו'. לרבי יונתן [לפני שחזר בו] מותר, משום שהמתים אינם 
יודעים מהנעשה בעולם הזה, שנאמר והמתים אינם יודעים מאומה'. 
ורבי חייא פירש פסוק זה, 'כי החיים יודעים שימותו, והמתים אינם 
יודעים מאומה' על צדיקים ורשעים, 'כי החיים יודעים שימותו', אלו 
צדיקים שנותנים אל ליבם יום המיתה ומושכים ידיהם מן העבירה, ואף 
במיתתם הם קרויים חיים [שנאמר 'בניהו בן יהוידע בן איש חי רב פעלים 
מקבצאל, הוא הכה את שני אריאל מואב והוא ירד והכה את הארי בתוך הבור ביום 
השלג', ופירשו, ש'בן איש חי' היינו בן יהוידע שאפילו במיתתו קרוי 'חי'. 'רב פעלים 
מקבצאל', שריבה וקבץ פעלים לתורה. 'והוא הכה את שני אריאל מואב', שלא הניח 
גדול כמותו לא במקדש ראשון ולא במקדש שני"". 'והוא ירד והכה את הארי בתוך 


לקוברו, אין עליהם דין אנינות, ואפילו אבילות אינה חלה, כיון שרק אם נתייאשו מלקוברו 
חל דין אבילות, אבל כאן הם מצפים לעשות פשרה עם המושל ויניח להם לקוברו. וכן 
מעשה בר"ת שאכל בשר ושתה יין במוצאי שבת אף שנודע לו שמתה אחותו בעיר אחרת, 
ואמר שכיון שיש לה בעל שחייב בקבורתה אין עליו דין אונן, ואפשר שהיה נוהג כן אף 
באותה עיר. תוס' (שם). | (ט) וה"ה שאסור לקרוא אף בעל פה. תוס' (ד"ה וספר). | (י) אבל 
אם מפשילן לאחוריו על החמור מותר אף בלא סכנת ליסטים בין בעצמות ובין בס"ת, 
וכדאיתא בירושלמי. תוס' (ד"ה וירכב, אלא). (יא) אבל כשהציציות אינם נגררות מעל הקברים 
מותר, כיון שבימיהם היו מטילים ציציות בבגד של מלבוש, אבל בימינו שאין הציצית 
למלבוש אלא לקיים המצווה, אין להיכנס עימהם לבית הקברות משום לועג לרש'. רבינו 
יונה (דיה לא). (יב) קשה הרי בזמן הגמרא היו מטילים ציצית אף בטלית של מת בכדי 
שלא יהא 'לועג לרש', וא"כ מדוע אסור ללכת בביה"ק עם ציצית, הרי אף למתים יש 
ציצית. וי"ל שמביישים אותם בכך שהחיים מצווים ועושים והם אינם מצווים, וגדול 
המצווה ועושה. הטעם שבימינו מסלקים את הציצית מהמתים, א. שרק בזמנם שכולם 
הלכו עם ציצית היה זה 'לועג לרש' אם למת לא יהיה ציצית, אבל בזמנינו שאין כולם 
הולכים עם ציצית, אדרבה הוא לועג לרש אם יטילו לו ציצית לאחר מותו, ואין להטיל 
אף למי שהיה לו ציצית בחייו, משום שזהו לועג לרש לאלו שלא היה להם ציצית בחייהם. 
ב. משום שציצית עולה למניין תרי"ג [ד'ציצית' בגימטריא שש מאות, ובצירוף שמונה 
חוטים וחמישה קשרים הוי תרי"ג], וכאשר לובש ציצית נראה כשקר, כאילו קיים את כל 
התורה. ויש לדחות, שא"כ מדוע החיים לובשים ציצית אף שאינם מקיימים את כל התורה. 
ג. שאנו סומכים על מה ששנינו במסכת שמחות (פ"ב הי"א) שאבא שאול צוה לבניו להסיר 
את הציצית לאחר פטירתו אמנם הריצב"א היה משאיר את הציצית בטלית של מת, אך 
היה קושרם ומהדקם בכנף. וטעמו, שאם הם הייבים בציצית הרי יש להם, ואם אינם 
חייבים הרי הם מכוסים. תוס' (דיה למחר). | (יג) בספרים מדוייקים כתוב 'חי' וקרינן 'הילי, 
וכאן דייק ממה שלא נכתב 'חיל' אלא 'חי'. תוס' (ד'ה ב | (יד) 'שני אריאל' הם שתי 
בתי המקדש, 'ומואב' על שם דוד שבא מרות המואביה ובנה את בית המקדש הראשון. 
רש"י (ד"ה אריאל, מואב). ותוס' (ד"ה שני) פירשו, ש'שני' היינו דוד ושלמה שבאו ממואב ובנו 
את בית המקדש. 


- תמצית 


הבור ביום השלג', י"א ששבר חתיכות של ברד וקרח וטבל לקריו כדי לעסוק בתורה, 
וי"א שלמד את כל תורת כהנים ביום אחד בחורף"], 'והמתים אינם יודעים 
מאומה', אלו רשעים שעושים עצמם כאינם יודעים יום המיתה, ואף 
בחייהם הם קרויים מתים [שנאמר, א. 'ואתה חלל רשע נשיא ישראל', הרי שקורא 
לצדקיהו חלל אף שהיה חיל". ב. על פי שנים עדים או שלשה עדים יומת המת, 
אף שהוא עדיין חי קרוי מת]. 


הגמ' מביאה ארבע ראיות שהמתים יודעים את הנעשה בין החיים, 
ודוחה אותם. 


א. מעשה בבני רבי חייא שיצאו להתעסק בעבודת אחוזתם ושכחו 
תלמודם, והיו מצערים את עצמם בכדי להיזכר. ושאל אחד מהם את 
חבירו, האם אבינו יודע שאנו מצטערים. והשיבו אחיו מניין ידע, הרי 
כתיב "ַכְבְּדוּ בניו [-בניו של מת יתכבדו] ולא ידַע'. ואמר לו אחיו, ודאי יודע 
אבינו, שהרי כתיב אחר כך 'אך בשרו עליו יכאב ונפשו עליו תאבלי. 
ואמר רבי יצחק קשה רימה למת כמחט בבשר החי, הרי שמרגיש בצערו 
וא"כ מרגיש אף בצערינו. ודחינן, שהמת מרגיש רק בצער עצמו ולא 
בצער אחרים. 


ב. תניא, מעשה בחסיד אחד שנתן דינר לעני בערב ראש השנה בשני 
צפפית, והקניטתו אשתו והלך ולן בבית הקברות, ושמע שתי רוחות של 
שני ילדות מתות שמספרות זו עם זו, אמרה אחת לחברתה בואי ונשוט 
בעולם ונשמע מאחורי הפרגוד מה פורענות באה לעולם. אמרה לה 
חברתה איני יכולה, שאני קבורה במחצלת של קנים"", אלא לכי את 
ואמרי לי מה שאת שומעת. הלכה היא ושטה, וכשחזרה אמרה לה 
שמעתי שכל הזורע ברביעה ראשונה ברד מלקה אותו. הלך החסיד וזרע 
ברביעה שניה, של כל העולם כולו לקה ושלו לא לקה. לשנה האחרת 
הלך ולן בבית הקברות וכו', ושמע את הרוח אומרת שכל מי שיזרע 
ברביעה שניה שידפון מלקה את התבואה. הלך וזרע ברביעה ראשונה, 
של כל העולם כולו [שזרעו ברביעה שניה] נשדף ושלו לא נשדף%. 
וכששאלה אותו אשתו היאך ידע, סיפר לה את כל המעשה. אמרו, לא 
היו ימים מועטים עד שנפלה קטטה בין אשת החסיד לאם הילדה, 
שאמרה אשת החסיד לאם הילדה לכי ואראך את בתך שהיא קבורה 
במחצלת של קנים. לשנה הבאה הלך החסיד שוב ללון בבית הקברות, 
ושמע את הרוח אומרת לחברתה, הפעם לא נלך לשוט ולשמוע איזה 
פורענות גזרו בעולם, מפני שדברים שביני לבינך כבר נשמעו בין החיים. 
ומוכח שהמתים יודעים מה שנעשה בין החיים. ודחינן, שמא אדם אחר 
מת אחר הקטטה ובא וסיפר להם. 


ג. מעשה בזעירי שהפקיד מעות אצל בעלת הבית שלו, ועד שחזר 
מביהמ"ד, מתה. הלך לבית הקברות ושאל אותה היכן המעות, והשיבה 
לו שיקח אותם מן החור שמתחת לציר הדלת במקום פלוני, ואמור 
לאימי שתשלח את המסרק שלי ושפורפרת של כחול עם פלונית שנוטה 
למות ותבוא לכאן מחר*. ולכאו' ממה שידעה שפלונית גוססת ונוטה 
למות, מוכח שהמתים יודעים את הנעשה בין החיים. ודחינן, שמא דומה 
[-המלאך הממונה על המתים] הקדים והכריז שפלונית מגיעה, אבל שאר דברי 
החיים אינם יודעים. 


ד. מעשה באבוה דשמואל שהיו מופקדים אצלו כספי יתומים, ונפטר 
לפני שהספיק לומר לשמואל היכן המעות, וכיון שהמעות לא הוחזרו 


(טו) 'ארי' מרמז על תורת כהנים שהיא חמורה שבספרים, וכן 'תוך הבור', שכן תורת כהנים 
[שהוא על ספר ויקרא] הוא באמצע הספרים. תוס' (ד"ה סיפרא, בתוך). ‏ (טז) ואף שאמרו 
בערכין (יז) שצדקיהו היה צדיק, מ"מ נקרא כאן רשע, מפני שעבר על שבועתו שנשבע 
לנבוכדנצר. מהרש"א (ד"ה שנאמר). | (יז) והיתה מתביישת מפני הרוחות האחרות ששטות. 
ואף על פי שהגוף אינו זז ממקומו, י"ל שכדוגמת מה שהגוף מכוסה כך נראית הנשמה. 
ריטב"א (ד"ה מפני) וראה בצל"ח שביאר באופן אחר. (יח) שלוש רביעיות של גשמים הן, 
הרביעה הראשונה בי"ז מרחשון, שניה בכ"ג בו, ושלישית בראש חודש כסליו. ובשנה ראשונה 
שמע החסיד את הרוח אומרת שעתיד לירד ברד סמוך לרביעה שניה, ומי שיזרע בראשונה 
הברד ילקהו, לפי שמה שנזרע כבר הוקשה וישבר ע"י הברד, ולכן הלך וזרע סמוך לרביעה 
שניה, ולא נשבר כיון שהיה רך, וכענין שנאמר 'והפשתה והשעורה נכתה כי השעורה אביב 


ברכות יח יט 


הדה 


היו האנשים קוראים לשמואל בן שאוכל כספי יתומים, הלך שמואל 
לבית הקברות, וראה את המתים יושבים בעיגול חוץ לקבריהם, ואמר 
להם אני מבקש את אבי ששמו אבא, אמרו לו יש כאן הרבה ששמם 
אבא, אמר להם, שמו אבא בן אבא. אמרו לו יש כאן הרבה ששמם כך. 
אמר להם, אבא בן אבא אבוה דשמואל. אמרו לו, שהוא עלה לישיבה 
של מעלה. בינתים ראה שמואל את לוי יושב חוץ לשאר המתים, ושאלו 
מדוע הינך יושב בחוץ, וכן מדוע לא עלית לישיבה של מעלה. והשיבו 
לוי, מפני שאמרו לי שכמספר השנים שלא נכנסתי לישיבתו של רבי 
אפס והחלשתי את דעתו, לא יעלו אותי. בינתים בא אביו של שמואל 
כשהוא בוכה וצוחק, ואמר לשמואל אני בוכה מפני שבמהרה תקבר, 
ואני צוחק מפני שאתה מאוד חשוב בעוה"ז. אמר לו שמואל, אם אני 
חשוב כל כך ישמעו לדברי ויעלו את לוי, ואכן העלוהו. שאל שמואל 
את אביו, היכן המעות. והשיבו אביו, לך למושב הריחים ותראה שם 
שלושה שקי מעות, העליון והתחתון הם שלנו והאמצעי של היתומים, 
ועשיתי כן בכדי שאם יבואו גנבים יגנבו את שלנו, ואם האדמה תקלקל 
את הכסף יתקלקל שלנו. וממה שאבוה דשמואל ידע ששמואל נחשב 
לחשוב בין החיים'ס, מוכח שהמתים יודעים את הנעשה בין החיים. 
ודחינן, שמא כיון ששמואל היה אדם חשוב, קדמו והכריזו מן השמים 
'פנו מקום', ולכן ידע אביו שהוא חשוב. 


למסקנא חזר בו רבי יונתן, ואמר שהמתים יודעים את הנעשה בין 
החיים. וכמו שאמר רבי שמואל בר נחמני בשמו, מנין שהמתים מספרים 
זה עם זה, שנאמר 'ויאמר ה' אליו [-למשה] זאת הארץ אשר נשבעתי 
לאברהם ליצחק וליעקב לאמו', אמר הקב"ה למשה, לך אחר מיתתך 
ואמור לאברהם יצחק ויעקב, שבועה שנשבעתי לכם כבר קיימתי 
לבניכם"<*". ואם המתים לא היו מבינים מאומה מלבד צער גופם מה 
התועלת לומר להם, אלא מוכח שהמתים יודעים את הנעשה בין התיים, 
ואף שכבר ידעו שהשבועה נתקיימה, אמר להם זאת משה בכדי שיחזיקו 
לו טובה. 


דף יט 


אמר רבי יצחק, כל המספר בגנותו של מת כאילו מספר אחר האבן. 
י"א לפי שהמת אינו יודע שמספרים בגנותו, וי"א שיודע ולא אכפת לו. 
והיינו דווקא כשמדבר במי שאינו ת"ח, אבל על ת"ח אסור לספר גנות 
לאחר מיטתו, משום שהקב"ה תובע את עלבונו, וכמעשה שאמר רב פפא 
שפעם אחת סיפר אחד בגנותו של מר שמואל לאחר מיטתו, ונפל קנה 
גדול וכבד מן הגג, וריצץ את מוחו. 


אמר רבי יהושע בן לוי, כל המספו אחר מיטתם של תלמידי חכמים 
נופל בגיהנום, שנאמר 'הטיבה ה' לטובים |-לתלמידי חכמים] וגו', והמטים 
עקלקלותם [-והמכריעים חובתם של הטובים להטותם לכף חובה], יוליכם ה' את 
[-עם] פועלי האון |-לגיהנום] שלום על ישראל', אפילו בשעה שהת"ח נח 
בשלום על משכבו ואינו יכול להשיב על גנותו, יוליך ה' את המדברים 
בגנותו לגיהנום. 


תנא דבי רבי ישמעאל, אם ראית ת"ח שעבר עבירה בלילה, אל תהרהר 
אחריו ביום, מפני שודאי עשה תשובה. והיינו בחטאים שנוגעים לגופו, 
אבל בחטאים שנוגעים לממון, אין אומרים שודאי עשה תשובה עד 
שיחזיר הממון לבעליו. 


והפשתה גבעול [והוקשו ונשתברו], והחיטה והכוסמת לא נוכו כי אפילות [-רכות] הנה'. 
בשנה שניה שמע שעתיד להיות שדפון סמוך לרביעה שניה, ומי שיזרע סמוך לזה ילקה כיון 
ששדפון מלקה את הרך ואינו משדף את הקשה, ולכן הלך וזרע ברביעה ראשונה, ושלו לא 
נשדף. רש"י (ד"ה ברביעה, ברד, שדפון). ‏ (יט) בשביל שמתה כשהיא ילדה אמרה כן לעוגמת 
נפש. רש"י (ד"ה גובתא). | (כ) רש"י (ד"ה עלמא). אמנם תוס' (ד"ה עלמא) פירשו שההוכחה היא 
ממה שידע שבמהרה ימות. ואין לדחות שדומה הקדים ואמר זאת כדלעיל, כיון שדומה יודע 
רק את העתידים למות לאלתר ולא לאחר זמן [והטעם שלא פירשו כרש"י, הוא משום דס"ל 
ד'חשיבת בההיא עלמא טובא', לא קאי על העוה"ז אלא על העוה"ב. מהרש"א (ח"א ד"ה עלמא)]. 
(כא) ואף שעדיין לא נכבשה הארץ, מ"מ כיון שכבר נכבשה ארץ סיחון ועוג, וגם הראה ה' 
למשה את כל הארץ, הרי זה כאילו נכבשה כבר לבניהם. מהרש"א (ח"א ד"ה כבר). 


תמצית 


אמר רבי יהושע בן לוי, בכ"ד מקומות מצינו שבי"ד מנדים על כבוד 
הרב. וכולם מפורשים במשניות, יצא רבי אליעזר ומצא בשלוש מקומות, 
א. המספר אחר מיטתן של ת"ח, דתנן, עקביא בן מהללאל היה אומר, 
אין משקים מי סוטה לא את הגיורת ולא את המשוחררת [דכתיב בני 
ישראל', פרט לאשת גר ולעבד משוחרר]. וחכמים אומרים משקין. אמרו לו 
חכמים, והרי מעשה בכרכמית שהיתה שפחה משוחררת בירושלים 
[-הם השקוה מפני שהיו דומים לה, שהיו גרים כמותה], ומפני שזלזל בהם נידוהו 
חכמים ומת בנידויו, וסקלו בי"ד את ארונו. 


ב. המזלזל בנטילת ידים, דתנן [בהמשך המשנה הקודמת], אמר רבי יהודה 
חס ושלום שעקביא בן מהללאל נתנדה, שהרי שערי העזרה שהיו 
ננעלים על כל כת וכת מהשלוש כתות בערב פסח כשהיו מלאים מפה 
לפה, לא היה בהם אדם חשוב בתכמה וביראת חטא בעקביא בן 
מהללאל, אלא נידו את אלעזר בן חנוך שפקפק בנטילת ידים |-שזלזל 
בתקנת חכמים ליטול ידים לפני אכילת פת], וכשמת, שלחו בית דין שליחים 
והניחו אבן גדולה על ארונו, ללמדך שכל המתנדה ומת בנידויו בית דין 
סוקלים את ארונו. 


ג. המגיס דעתו כלפי מעלה [וכבוד המקום ככבוד הרב], דתנן שלח שמעון 
בן שטח לחוני המעגל, צריך אתה להתנדות [על שהטרחת את המקום על 
עסק גשמים ואמרת כמה פעמים 'לא כך שאלתי' וכו], ואלמלא חוני אתה גוזרני 
עליך נידוי, אבל מה אעשה שאתה מתחטא לפני המקום |-קל בלבך לחטוא 
כך לפני המקום], ועושה לך רצונך כבן המתחטא לפני אביו, ועליך הכתוב 
אומר ישמח אביך ואמך ותגל יולדתךי. 


וכן מצאנו שתי ברייתות. 


ד. תני רבי יוסף, תודוס איש רומי הנהיג את בני רומי לאכול גדיים 
מקולסים |-צלויים בשלמותם?] בלילי פסחים זכר לפסת"", ושלח לו 
להאכיל את ישראל קדשים בחוץ. והיינו לכבוד הרב, לפי שחכמים אסרו 
את הדבר מפני שהרואה זאת סובר שהקדישו לשם פסח. 


ה. דתנן, תנור של חרס שנטמא וצריך לנתצו, ונתצו ע"י שחתכו מסביב 
חוליות חוליות, טהור. ואם חיבר שוב את החוליות ע"י טיט של חול, 
לרבי אליעזר טהור עולמית מפני שאינו נחשב לכלי חרס, ולחכמים 
טמאל", וזהו תנורו של עכנאי. ואמר רב יהודה בשם שמואל, שנקרא 
כן מפני שהקיפו את רבי אליעזר באותו יום בהלכות כנחש זה שכורך 
את עצמו בעיגולים, דתניא באותו היום הביאו חכמים את כל אותם 
טהרות שנעשו בתנור זה או נגעו באוירו, וטיהרן רבי אליעזר, ושרפום 
לפניו, ולבסוף כשהרבה מאוד לחלוק עליהם, נידוהו. 


ומה שאמר רבי יהושע בן לוי שמצינו במשנה כ"ד מקומות, היינו 
מפני שדימה מילתא למילתא, שבכל מקום שראה במשנה שנחלק היחיד 
עם הרבים מחלוקת גדולה, או שאחד החכמים דיבר קשות כנגד הגדול 
ממנו, היה אומר שראוי היחיד לנידוי. אמנם רבי אלעזר שמצא רק 
בשלוש מקומות במשנה, הוא מפני שלא דימה מילתא למילתא, והטעם 


(כב) ונקרא מקולס שהוא תרגום של מזויין, כיון שכל הגדי סביב השפוד, כדמתרגם ‏ וכובע 
נחשת על ראשו' 'וקולסא דנחשא'. רש"י (ד"ה מקולסין). ‏ (כג) שצולהו שלם, לפי שנאמר 
בו 'על כרעיו ועל קרבו'. רש"י (ד"ה בלילי). ‏ (כד) ונחלקו הראשונים האם התנור חוזר 
לטומאתו הראשונה, או שעתה הוא טהור אלא שמקבל טומאה מכאן ולהבא. מאירי (ד"ה 
תנור). (כה) רש"י (ד"ה אי). ופירש פירוש נוסף שהמת מוטל לפניהם ממש, אבל אם 
מוטל באותו חדר לצד אחר, נחשב שאינו מוטל לפניהם. | (כו) אף שהם בשורה שניה, 
כיון שרואים את האבל. רש"י (ד"ה הרואה, ע"פ הב"ח או"ח סי" עב). (כז) נחלקו הראשונים 
בשיטת רבי יהודה, יש מפרשים שבא להחמיר על ת"ק, ולומר שאף הפנימיים הפטורים 
מק"ש, היינו אם הגיעו מחמת האבל, אבל אם הגיעו מחמת עצמן חייבים. ויש מפרשים 
שבא להקל על ת"ק, ולומר שאף החיצוניים אם באו מחמת האבל פטורים. רבינו יונה 
(ד"ה רבי יהודה). (כח) 'בית הפרס', הוא שדה שנחרש בה קבר, וחששו חכמים שמא דלדלו 
כלי המחרשה את העצמות, ולכן אסרו לכהן להיכנס לבית הפרס [דהיינו מאה אמה סביב 
הקבר], שמא ידרוס על עצם כשעורה ויסיט אותה, דעצם כשעורה מטמאה במגע ובמשא 
אבל לא באוהל, וכיון שטומאתה רק מדרבנן [מפני שלרוב אין המחרשה יורדת עד מקום 


ברכות יט 


ה דה ג 


שלא הביא את תנורו של עכנאי, מפני שאף שהמעשה מובא במשנה, 
דבר זה שנידוהו מובא רק בברייתא. 


שנינו במתני' שנושאי המיטה וחילופיהן וחילופי חילופיהן, את שלפני 
המיטה פטורים מק"ש. ובברייתא שנינו שאין מוציאין את המת סמוך 
לזמן ק"ש [מפני שמתבטלין מן הקריאה], ואם התחילו אין מפסיקין, 
ומפרשינן, שזהו דווקא בסתם אדם, אבל אדם חשוב מוציאין, וכמו 
שמצינו שהוציאו את רב יוסף סמוך לזמן ק"ש. 


תנו רבנן, העוסקים בהספד, בזמן שהמת מוטל לפניהם [באותו חדר"ז], 
יוצאים אחד אחד וקוראים ק"ש, ואם אין המת מוטל לפניהם, קוראין 
ק"ש ומתפללים, והאבל אינו מתפלל, אלא עומד ומצדיק עליו את הדין, 
ואומר ריבון העולמים, הרבה חטאתי לפניך ולא נפרעת ממני אחד מיני 
אלף, יהי רצון מלפניך ה' אלוקינו שתגדור פרצותינו ופרצות כל עמך 
ישראל ברחמים. ולאביי אין ראוי לומר נוסח זה [שמשמע לא נפרעת ממני 
אלא הפרע], וכמו שאמר רשב"ל וכן שנינו בברייתא בשם רבי יוסי, לעולם 
אל יפתח אדם פיו לשטן. והביא רב יוסף מקור לזה, מדכתיב 'לולא ה' 
צבאות הותיר לנו שריד כמעט כסדום היינו', והנביא השיב להם שמעו 
דבר ה' קציני סדום', הרי שמשום שאמרו שהם כסדום אמר להם הנביא 
שהם אכן קציני סדום. 


שנינו במתני' שאחר שקברו את המת וחזרו, אם יכולים להתחיל 
ולגמור ק"ש עד שלא יגיעו לשורה, יתחילו, ואם לאו לא יתחילו. 
ובברייתא שנינו שאם יכולים להתחיל ולגמור אפילו פרק אחד או פסוק 
אחד, חייבים. ואינה חולקת אלא מפרשת את המשנה. 


שנינו במתני' שהעומדים בשורה לנחם את האבל, הפנימיים פטורים 
מק"ש והחיצוניים חייבים. ובברייתא שנינו, שלת"ק שורה הרואה פנימה 
פטורה'י), ושאינה רואה פנימה חייבת. לרבי יהודה הבאים מחמת האבל 
פטורים, מחמת עצמן (לראות המאורע] חייבים'ז. 


אמר רב יהודה בשם רב, המוצא כלאים בבגדו פושטם אפילו בשוק, 
דכתיב 'אין חכמה ואין תבונה ואין עצה נגד ה", כל מקום שיש חילול 
ה' אין חולקים כבוד [אפילו] לרב. 


הגמ' מקשה על דין זה מחמש ברייתות. 


א. תניא, קברו את המת וחזרו, ולפניהם דרך טמאה (שיש בה קברן, 
ודרך טהורה, אם הלך האבל בטמאה, באים עמו כולם משום כבודו. 
וקשה איך הכהנים באים עמו, הרי 'אין חכמה ואין תבונה נגד ה". ותירץ 
רבי אבא, דמיירי בבית הפרס [-שדה שנחרש בה קבר] שטומאתה רק 
מדרבנן(", וכמו שאמר רב יהודה בשם שמואל מנפח אדם בית הפרס 
והולך לשחוט את פסחוכ* [ואם היתה טומאתה מדאורייתא לא היו מתירים], 
וכן אמר רב יהודה בר אשי בשם רב, שבית הפרס שנידש ברגלי עוברים 
ושבים, טהור [לפי שמחזיקים שהעצמות נפחתו מכשעורה(?, ואם היתה טמאה 
מדאורייתא לא היו מקילים]. 


ב. תניא, אמר רבי אלעזר בר צדוק [שהיה כהן], מדלגים היינו על גבי 
ארונות של מתים לקראת מלכי ישראללי), ולא לקראת מלכי ישראל 
בלבד אמרו, אלא אפילו לקראת מלכי עובדי כוכבים, שאם יזכה [לראות 


שהמת קבור שם. תוס' (מו"ק ה: ד"ה מנפח)], מחלו חכמים על כבודם מפני כבוד האבל. 
רש"י (ד"ה בבית הפרס). ‏ (כט) ודווקא להולכים לשחוט את הפסח הקלו, מפני שאם לא 
ישחוט וימתין יעבור הזמן ויתחייב כרת, אבל לאכילת תרומה לא הקלו, מפני שיכול 
להמתין. רש"י (ד"ה מנפח, ובפסחים צב: ד"ה שנידש). (ל) רש"* (עירובין ל: ד"ה טהור). ומבואר 
בחגיגה (כה) שאף בשדה שנידש הקלו רק לגבי פסח ולא לגבי תרומה. (לא) רש"י חולין 
עב. ד"ה גולל) פירש שגולל הוא כיסוי הארון של המת. וקשה, שמבואר שם שגולל עצמו 
מטמא, וא"כ היאך דילג ר"א ב"ר צדוק ע"ג ארונות. וי"ל שכל טומאה שאין הנזיר מגלח 
עליה אין כהן מוזהר בה (שמחות פ"ד הכ"א), ונזיר אינו מגלח על טומאת גולל. עוד קשה, 
איך גולל חוצץ מפני הטומאה כשיש חלל טפח, הרי כל דבר המקבל טומאה אינו חוצץ 
מפני הטומאה. וי"ל, שרק הצד החיצוני של הגולל טמא, אבל הצד הפנימי טהור. אמנם 
קשה על רש"י ממה שאמרו בעירובין (טו:) שאין עושים גולל לקבר מבעלי חיים, והרי אין 
דרך לעשות כיסוי לארון מבעלי חיים. ור"ת פירש, שגולל הוא מצבה, ודרך לתת בהמה 
על הקבר לסימן עד שיעשו מצבה, וכאן מיירי כשלא היו שם מצבות. תוס' (ד"ה מדלגין, 
ובשבת קנב: ד"ה עד שיסתם). 


תמצית 


בכבוד המלך המשיח'ל"], יבחין בין כבוד מלכי ישראל לכבוד מלכי עובדי 
כוכבים, ואיך נטמא בטומאת מת, הרי 'אין חכמה ואין תבונה ואין עצה 
לנגד ה". ומתרצינן, שברוב הארונות יש חלל טפח החוצץ מפני 
הטומאה*9, וכמו שאמר רבא שהלכה למשה מסיני שכל אהל שיש בו 
חלל טפח חוצץ בפני הטומאה, וכל שאין בו חלל טפח אינו חוצץ [ונקראת 
טומאה רצוצה שבוקעת ועולה]. ואף שרבנן גזרו טומאת מת על ארונות שיש 
בהם חלל טפח משום ארונות שאין בהם, משום כבוד מלכים לא גזרו. 


גג תניא, גדול כבוד הבריות שדוחה לא תעשה שבתורה. והרי 'אין 
חכמה ואין תבונה ואין עצה לנגד ה". ותירץ רב בר שבא לפני רב כהנא, 
דמיירי באיסורים דרבנן שהסמיכום על לאו ד'לא תסור', ומשום כבוד 
הבריות התירו [כגון לטלטל בשבת אבנים לבית הכסא לקנח, וכן אם נפסקה ציצית 
מטליתו בכרמלית ונעשית הציצית משאוי, לא הצריכוהו להניח טליתו שם ולהכנס 
לביתו ערום]. 


ד. תניא לגבי השבת אבידה, 'והתעלמת מהם', פעמים שאתה מתעלם, 
כגון אם היה כהן והאבידה בבית הקברות, או זקן ואינה לפי כבודו, או 
שהיתה ביטול מלאכתו מרובה מדמי האבידה. והרי 'אין חכמה ואין 
תבונה ואין עצה לנגד ה". ומתרצינן, שבאבידה יש לימוד מיוחד 
'והתעלמת/. ואין ללמוד ממנו לכל התורה, משום שאין למדים איסור 
מממון [מפני שהוא קל מאיסורן. 


ה. תניא, ההולך לשחוט את פסחו ולמול את בנו ושמע שמת לו מת, 
אינו נטמא לו [כיון שפסח ומילה הם מצוות שיש בהם כרת?"), אבל הוא נטמא 
למת מצוה, דדרשינן מ'ולאחותו', לאחותו אינו נטמא אבל נטמא למת 
מצוהליי. ומקשינן, מדוע אינו נטמא לקרובים, הרי 'אין חכמה ואין 
תבונה ואין עצה נגד ה". ומתרצינן, שכאן יש לימוד מיוחד, ואין ללמוד 
ממנו לכלאים כיון שבכלאים עושה מעשה בידים, משא"כ כאן מבטל 
הפסח והמילה בשב ואל תעשה?" [ומה שלכהן מותר לעשות מעשה ולהטמא 


החכמה! 


למת מצוה אינו נחשב עקידה בקום ועשה, כיון שהלאו של טומאה לא נאמר כלל 
לגבי מת מצוה'"]. 


דף כ 


רב פפא שאל את אביי במה שונים דורות הראשונים שהתרחשו להם 
ניסים, לבין הדורות שלנו שאין מתרחשים ניסים, ואין לומר שלמדו יותר 


(לב) רש"י (להלן נח. דיה שאם). | (לג) ומיירי שראש הארון היה פתוח, מפני שאם היה סתום 
הרי הוא כקבר סתום שטומאה בוקעת ועולה עד לרקיע, ואדרבה אם יש בו חלל טפח 
מטמא אפילו בצד הריקן שלא נגד המת, משא"כ בטומאה רצוצה שמטמאה רק כנגד המת 
כמבואר באהלות (פ"ז מ"א). תוס' (ד"ה רוב). (לד) אע"פ שמי שאינו מל את בנו אינו מתחייב 
כרת, מ"מ כיון שגדול שאינו מל את עצמו מתחייב כרת, נקראת מילה מצוה שיש בה כרת. 
ויש מפרשים, שכאן מדובר בערב פסח, שמילת זכריו מעכבתו מלאכול את הפסח שיש בו 
כרת. רש"י (ד"ה אמרת). | (לה) פסוק זה מדבר בנזיר, דכתיב 'כל ימי הזירו לה' על נפש מת 
לא יבוא, לאביו ולאמו לאחיו ולאחותו לא יטמא', ודרשו בברייתא, כולם היו בכלל 'על 
נפש מת לא יבוא', ולמה יצאו, ‏ לאביו', פרט למת מצוה שמותר להטמא לו. 'לאמו', לומר 
שאם היה נזיר וכהן אף שיש עליו שתי קדושות, אין הכתוב מזהירו מלהטמא אלא לאמו, 
אבל נטמא למת מצוה. לאחיו, לומר שאם היה נזיר וכהן גדול נטמא למת מצוה. 
'ולאחותו', אם אינו ענין לנזיר, תנהו ענין למי שהולך לשחוט פסחו ולמול את בנו שאינו 
נטמא לקרוביו, אבל נטמא הוא למת מצוה. רש"י (ד"ה ולאחותו). והוסיפו התוס' (ד"ה אמרת) 
שממה שהברייתא לא חזרה בדרשה של ולאחותו' ומנתה כ"ג ונזיר והולך לשחוט את 
פסחו, מוכח דמיירי אפילו בישראל ההולך לשחוט את פסחו, והיה פשוט לברייתא שאינו 
נטמא לקרובים, משום שאין עשה שאין בו כרת של טומאת קרובים דוחה עשה שיש בו 
כרת של פסח ומילה. ותוס' פירשו, שאף הלימוד מ'ולאחותו' הוא בנזיר כ"ג שהולך לשחוט 
את פסחו, שהו"א שכיון שיש עליו הרבה מצוות לא יטמא למת מצוה, קמ"ל שלאחותו 
אינו נטמא, אבל נטמא למת מצוה. ומה שהקשו מברייתא זו בזבחים (ק.) גבי מעשה דיוסף 
הכהן שמתה אשתו בערב פסח וטמאוהו אחיו בע"כ, שהרי בברייתא מוכח שאינו נטמא 
לקרובים בערב פסח. וקשה, איך מוכח כן, הרי הברייתא מיירי דווקא בכ"ג ונזיר, תירץ 
השר מקוצי, א. שאם ההולך לשחוט פסחו לחוד נטמא לקרובים, א"כ ודאי שנזיר כ"ג 
שהולך לשחוט את הפסח יטמא למת מצוה. שהרי מה שהולך לשחוט את פסחו אינו מוסיף 
שום חומרא, אלא מוכח שההולך לשחוט פסחו אינו נטמא לקרובים. ב. כשם שכל הקדושות 
המנויות בברייתא [נזיר, ונזיר כהן, ונזיר כ"ג] אין נטמאים לקרובים, כן הקדושה הרביעית 
דהיינו הולך לשחוט את פסחו, אינו נטמא לקרובים. (לו) דמצינו הרבה דברים שחכמים 
התירו לעקור דבר תורה בשב ואל תעשה מפני כבוד הבריות, וכגון שביטלו תקיעת שופר 
ונטילת לולב בשבת, אבל אין כח ביד חכמים לעקור בקום ועשה, וכן הכא לענין כבוד 


ברכות ים כ 


הדף 


תורה, שהרי בשנות רב יהודה כל לימודם היה רק בסדר נזיקין", 
וכשהיה רב יהודה מגיע להלכות עוקצין, וכגון מה ששנינו שאשה 
שכובשת ירק בחומץ ובציר ונגעה טומאה בשורשי הירק, אינו נטמא, וכן 
זיתים שכבשם בעליהן טהורין [שכיון שכבשם ואינו יכול להוציאם על ידי העלים, 
אין העלים נעשים בית יד לזיתים לקבלת טומאה, כיון שאינו מניחם שם אלא 
למראהללל)], לא היה רב יהודה יודע מדוע הם טהורים, אלא היה אומר 
הויות דרב ושמואל אני רואה כאן [טעם המשניות הללו קשה עלי ככל הקושיות 
שהיו שני רבותי מתקשים בהם בכל הגמרא], ואילו אנו שונים גם בהלכות 
עוקצין בשלושה עשר אופנים של משניות וברייתות?, ואעפ"כ כשהיה 
רב יהודה חולץ נעליו בזמן עצירת גשמים בכדי להשתתף בצער הציבור, 
ירדו גשמים מיד, ואילו אנו מצערים עצמינו וצועקים בתפילה הרבה 
ואין יורדים גשמים. והשיבו אביי, שהראשונים היו מוסרים עצמם על 
קידוש ה', ולכן היו להם ניסים, וכמעשה ברב אדא בר אהבה, שראה 
כותית אחת לבושה כרבלתא |-בגד אדום'5*)], וכיון שסבר שהיא בת ישראל 
קרע את הבגד מעליה, וכשנתגלה שהיא כותית שמו את הבגד בארבע 
מאות זוז. וכששמע רב אדא ששמה מתון, אמר לה מתון מתון שוה 
ארבע מאות זוז [אילו הייתי ממתין, הייתי מרויח ארבע מאות זוז'ב'י]. 


רב גידל היה רגיל לשבת בשערי בית הטבילה בכדי להורות לנשים 
איך לטבול, ושאלוהו חכמים וכי אינך מפחד מיצה"ר, והשיב להם, שהן 
דומות בעיניו לאווזים לבנים. וכן רבי יוחנן היה רגיל לשבת בשערי בית 
הטבילה, בכדי שכשיחזרו מהטבילה יסתכלו עליו ויהיו להם ילדים יפים 
כמותו'*6. ושאלוהו חכמים וכי אינך מפחד מעין הרעיי, והשיב להם, 
אני מזרעו של יוסף שאין עין הרע שולטת בו. המקור שאין עין הוע 
שולטת בזרע יוסף, א. לרבי אבהו מדכתיב 'בן פורת יוסף בן פורת עלי 
עין', אל תקרי 'עלי עין', אלא 'עולי עין' [דהיינו עולים ומסולקים מעין הרען. 
ב. לרבי יוסי ברבי חנינא מדכתיב 'וידגו לרוב בקרב הארץ', מה דגים 
שבים המים מכסים אותם ולכן אין עין הרע שולטת בהם, אף זרעו של 
יוסף אין עין הרע שולטת בו. ג. עין שלא רצתה ליזון ממה שאינו שלו 
[-מאשת פוטיפר], אין עין הרע שולטת בו. 


מתני': נשים ועבדים וקטנים פטורים מק"ש ומתפילין [נשים משום שהם 
מצוות עשה שהזמן גרמן"7%, וקטנים אפילו הגיעו לחינוך פטורים מק"ש, משום שאין 
אביו מצוי אצלו תמיד בזמן ק"ש, ובתפילין משום שאין יודעים לשמור גופם שלא 
יפיחו?'), וחייבים בתפילה ובמזוזה ובברכת המזון. 


הבריות, מבטלים מצות מילה ופסח בשב ואל תעשה, בשביל לקבור מת מצוה. אך אין 
כבוד הבריות דוחה איסור כלאים, כיון שהלובש כלאים עוקרו במעשה ממש שהוא לובשו. 
רש"י (ד"ה שב). (לז) משא"כ השבת אבידה וקרבן פסח שלכל ישראל נאמרו וניתנו להידחות 
מפני כבוד הבריות. ואין ללמוד מהם לכלאים, כיון שהמצוה נדחית רק בשב ואל תעשה, 
משא"כ כלאים הוא בקום ועשה. רש"י (ד"ה שב). אמנם תוס' (ד"ה שב) הקשו, שבכל מקום 
שעשה דוחה לא תעשה נאמר שבאופן זה לא נאמר הלא תעשה, וא"כ אין זו דחיה. וכן 
מדוע מילה ופסח ותמיד שדוחים שבת נקראים במשנה (פסחים סט:) דחיה. ולכך פירשו שמת 
מצוה דוחה נזיר וכ"ג בקום ועשה, ומ"מ אין ללמוד מנזיר, שמה לנזיר שישנו בשאלה, ומה 
לכהן שהוא לאו שאינו שוה בכל. (לח) דהיינו שלא היו מרבים להעמיק ולדרוש ולהקשות 
אלא בסדר נזיקין, מפני מעשים הבאים לפניהם בכל יום, אבל בשאר סדרים היו רק 
מיישבים את המשנה ומסדרים את השמועות שנאמרו מפי האמוראים. יד רמה (סנהדרין קו: 
ד"ה א"ר אמי). וכן משמע ברש"י (ד"ה בנזיקין). | (לט) רש"ל (ד"ה טהורין). אמנם תוס' (ד"ה זיתים) 
פירשו שהעלים נחשבים לאוכל רק ע"י כבישה, וכיון שהכא לא נכבשו אלא למראה, דהיינו 
להראות שהזיתים נאים וחדשים, אין להם שם אוכל. וקשה לפירוש רש"י מדוע המשנה 
נוקטת 'שלא נכבשו אלא למראה', הרי מה שבטלים מתורת יד הוא משום שאין יכול 
להוציא על ידו את הזיתים. (מ) רש"י (ד"ה בתליסר). אמנם תוס' (ד"ה בתליסר) פירשו שהכוונה 
לשלוש עשרה ישיבות שבקיאים בעוקצין, והוסיפו, שלאו דווקא שלוש עשרה, אלא הכוונה 
להרבה ישיבות. (מא) ככרבולת התרנגול, ואין דרך בנות ישראל להתכסות בו לפי שהוא 
פריצות ומביא לדבר עבירה. מהרש"א (ד"ה דהות) בשם הערוך. | (מב) רש"י (ד"ה ד' מאות). 
ופירש פירוש נוסף ד'מתון' מלשון מאתיים, ולכן אמר לה 'מתון מתון' [-מאתיים ועוד 
מאתיים], השם הזה גרם לי להפסיד ארבע מאות זוז. | (מג) ובי יוחנן היה יפה תואר 
מאוד כמבואר בב"מ (פד.). רש"י (ד"ה רבי וחנ). ‏ (מד) אמנם לא שאלו אותו מדוע אינו 
מפחד מיצה"ר, משום שעפעפיו היו מכסים את עיניו ולא ראה, כמו שאמרו בתענית (ט.). 
והטעם שלא שאלו את רב גידל מדוע אינו מפחד מעין הרע, משום שזה שייך רק ברבי 
יוחנן שהיה יפה תואר מאוד. הגהות הב"ח (אות א). | (מה) שסובר התנא שלילה ושבת לאו 
זמן תפילין הם, וקיי"ל בקידושין (כט.) שנשים פטורות ממ"ע שהזמן גרמא. רש"י (ד"ה נשים). 
(מו) רש"י (ד"ה קטנים, ומן). וקשה, שבסוכה (מב.) אמרו שקטן היודע לשמור תפיליו אביו חייב 
לקנות לו תפילין, ומוכח שמשהגיע לחינוך חייב בתפילין, וכן חייב בק"ש, כמו שאמרו שם 


תמצית 


גמ': שנינו במשנה שנשים פטורות מק"ש ומתפילין. ואמרינן בגמ' דאף 
שהם מ"ע שהזמן גרמא, הוצרכה המשנה לחדש שפטורות, משום דהו"א 
שיהיו חייבות בק"ש, לפי שיש בה מלכות שמים. ובתפילין, מפני שהוקשו 
למזוזה [דכתיב וקשרתם', 'וכתבתם, קמ"ל שפטורות. 


שנינו במתני' שנשים חייבות בתפילה ובמזוזה ובברכת המזון. הוצרכה 
המשנה לחדש שחייבות בתפילה, כיון שהו"א שהיא כמ"ע שהזמן גרמא, 
דכתיב בה ערב ובוקר וצהרים אשיחה ואהמה, קמ"ל שחייבות כיון 
שהיא בקשת רחמים(מז. במזוזה, הו"א שנשים פטורות כיון שהוקש 
לתלמוד תורה [דכתיב 'ולמדתם אותם', 'וכתבתס', קמ"ל"). בברכת המזון, 
הו"א שהיא כמ"ע שהזמן גרמא, כיון דכתיב 'בתת ה' לכם בערב בשר 
לאכול ולחם בבוקר לשבוע', קמ"ל שחייבות. 


אמר רב אדא בר אהבה נשים חייבות בקידוש היום דבר תורה. וביאר 
רבא, שאף שהיא מ"ע שהזמן גרמא, חייבות מפני שמקישים זכור' 
ל'שמור', שכשם שנשים חייבות בשמירה [-לא תעשה מלאכה'**], כן חייבות 
בזכירה [ובהו"א ביאר אביי שחייבות מדרבנן. והקשה לו רבא, א. שרב אדא אמר 
שחייבות דבר תורה. ב. שא"כ נחייב נשים מדרבנן בכל מ"ע שהזמן גרמא]. 


רבינא הסתפק לפני רבא, אם נשים חייבות בברכת המזון מדאורייתא 
[דכתיב 'ואכלת ושבעת', והוי מ"ע שלא הזמן גרמא], או מדרבנן [אבל מדאורייתא 
פטורות, כיון שכתיב בה על הארץ הטובה אשר נתן לך, ונשים לא נטלו חלק 
בארץ?q].‏ ונפק"מ, אם נשים מוציאות אנשים בברכת המזון, שאם הן 
חייבות מדאורייתא מוציאות, ואם רק מדרבנן אינן מוציאות. ואין להוכיח 


מארה [קללה] לאדם שאשתו ובניו מברכים לו. ומוכח שחייבת 
מדאורייתא, שי"ל שמדובר שהבעל אכל שיעור דרבנן [כגון עד כזית לר"מ, 
ועד כביצה לרבי יהודה], ולכן מוציאה את בעלה. ובהכרח צריך להעמיד כן 
את הברייתא, שהרי בן קטן שהגיע לחינוך ודאי אינו מחוייב מדאורייתא, 
והיאך מוציא את אביו, אלא ודאי מיירי שאכל האב שיעור דרבנן, ולכן 
הקטן שחיובו מדרבנן מוציא גדול שאכל שיעור חיוב מדרבנן. 


דרש רב עוירא פעמים בשם רבי אמי ופעמים בשם רבי אסי, אמרו 
מלאכי השרת לפני הקב"ה, רבש"ע כתוב בתורתך 'אשר לא ישא פנים 
ולא יקח שוחד', והיאך אתה נושא פנים לישראל דכתיב "שא ה' פניו 


שקטן היודע לדבר אביו מלמדו פסוק ראשון של ק"ש [ומשמע שכשגדל חייב ללמדו כל 
ק"ש מדין חינוך]. ור"ת פירש שכאן מדובר בקטן שלא הגיע לחינוך, ולכן הוא פטור מק"ש 
ומתפילין, ובסיפא ששנינו שחייבים בתפילה וכו', לר"י איירי בקטן שהגיע לחינוך, ולכן 
חייב בתפילה ובמזוזה. [והקשה עליו ר"ת, שאם המשנה מדברת גם בקטן שהגיע לחינון, 
נמצא שנשים אינו דומיא דקטנים, שהרי נשים פטורות בכל ענין מק"ש, משא"כ קטנים 
פטורים רק כשלא הגיעו לחינוך] ור"ת פירש שהמשנה מדברת רק בנשים ועבדים, אבל 
קטנים פטורים מכל וכל כיון שלא הגיעו לחינוך. תוס' (ד"ה וקטנים). | (מז) רש"י (ד"ה ה"ג 
תפילה) גרס רק את הטעם משום שהיא בקשת רחמים, ולא גרס 'מהו דתימא שפטורות 
דכתיב ערב ובוקר וצהרים' וכו', שכיון שתפילה חיובה מדרבנן לא שייך בה ענין מ"ע שהזמן 
גרמא. אמנם תוס' (ד"ה בתפילה) גרסו כן, משום שאף במצוות דרבנן מצינו שפטורות מפני 
שהזמן גרמא, שמשום כן אמרו בסוכה (לח.) שפטורות מהלל. (מח) בתלמוד תורה נשים 
פטורות אף שאין הזמן גרמא, דכתיב 'ולמדתם אותם את בניכם' ולא את בנותיכם, והו"א 
שגם במזוזה שהוקשה לת"ת נשים פטורות, קמ"ל שחייבות משום דכתיב 'למען ירבו ימיכם', 
וכשם שאנשים זקוקים לחיים, אף נשים זקוקות לחיים. רש"י (ד"ה נקיש מזוזה). (מט) שנשים 
חייבות אף במצוות לא תעשה שהזמן גרמן, כמו שאמרו בקידושין (כט.) השוה הכתוב אשה 
לאיש לכל עונשים שבתורה. רש"י (ד"ה והנט. | (נ) רש"* (ד"ה או דרבנן). והוסיף, שמה שבנות 
צלפחד נטלו חלק בארץ, אין זה משום שהארץ מתחלקת לנשים, אלא נטלו חלק אביהם. 
וקשה, שא"כ יסתפק אף בכהנים ולויים שלא נטלו חלק בארץ, ויתחייבו רק מדרבנן. ונראה 
לפרש שהטעם שנשים אינן חייבות מדאורייתא הוא כיון שמברכים 'על בריתך שחתמת 
בבשרינו ועל תורתך שלמדתנו', ונשים אינם לא בברית ולא בתורה [שהרי מי שלא אמר 
ברית ותורה בברכת המזון לא יצא ידי חובתו, ולהצד השני, מה שמצינו שברית ותורה 
מעכבים, היינו רק באנשים ששייכים בברית ותורה, ולא בנשים]. תוס' (ד"ה נשים). 
(נא) משא"כ ק"ש שהיא מן התורה. רש"י (ד"ה לא לפניה). והוסיפו תוס' (ד"ה בעל קרי) דאף 
למ"ד ק"ש מדרבנן, היינו דווקא אם הזכיר יציאת מצרים, אבל אם לא הזכיר, הוי לכו"ע 
מדאורייתא, ולכן ק"ש דמשנתינו הוי לכו"ע מדאורייתא, שהרי הכא לא הזכיר יציאת מצרים 
באמת ויציב [משום שנאסר עליו לברך ברכות ק"ש]. ואין להקשות שנתקן שיאמר 'אמת 
ויציב' ולא ק"ש, משום שעדיף לומר ק"ש, לפי שיש בה אף קבלת עול מלכות שמים. 
(נב) פירוש, ואין אומרים שכיון שהרהור כדיבור לענין לצאת ידי ק"ש, כמו כן נקרא דיבור 


ברכות כ כא 


הדף ה 


אליך'. אמר להם הקב"ה, וכי לא אשא פנים לישראל, שהרי כתבתי להם 
בתורה 'ואכלת ושבעת וברכת' [שמברכים רק בשיעור שביעה), והם מדקדקים 
על עצמם לברך ברהמ"ז עד כזית [לר"מ], ועד כביצה [לרבי יהודה]. 


מתני': לת"ק בעל קרי מהרהר ק"ש בליבו, אבל אינו מברך ברכותיה 
אפילו בהרהור (כיון שאינם מן התורה**)]. ועל המזון מברך לאחריו [שהוא 
מן התורה], ואינו מברך לפניו. לרבי יהודה מברך בין ברכות ק"ש בין 
ברכת המזון, לפניהם ולאחריהם. 


גמ': נחלקו האמוראים אם הרהור כדיבור או לא, 


לרבינא, הרהור כדיבור דמי, ויוצא ידי חובת ק"ש בהרהור, וע"כ בעל 
קרי מהרהר. ואף שהוא כדיבור מותר לו להרהר3', כמו שמצינו בסיני 
שרק לדיבור הפרישן הכתוב מאשה, ולא להרהור(ט. 


לרב חסדא הרהור לאו כדיבור דמי [שאם היה כדיבור, מדוע בעל קרי אינו 
מוציא בשפתיו], והטעם שחייבוהו להרהר ק"ש וברכת המזון בליבו, משום 
שהוא מדאורייתא, משא"כ בתפילה שהיא מדרבנן לא חייבוהו*?זי, וכדתנן 
היה עומד בתפילה ונזכר שהוא בעל קרי, לא יפסיק, אלא יקצר כל ברכה 
וברכה, ומשמע שאם נזכר לפני תפילתו לא יתחילנה. 


ובהו"א אמר רבי אלעזר, שהטעם שמהרהר ק"ש, בכדי שלא יהיו כל 
העולם עוסקים בק"ש והוא יושב ובטל. והוסיף רב אדא בר אהבה, 
שהטעם שמהרהר דווקא בק"ש ולא בפרק אחר*י, משום שיש לו לעסוק 
בדבר שהציבור עסוקים בו. ודווקא בק"ש שהוא קבלת עול מלכות שמים 
מקפידים שלא יהא יושב ובטל, אבל בתפילה לא יתפלל(' אף שהוא 
דבר שהציבור עסוקים בו. ומקשינן שהרי ברכת המזון לאחריו אין בה 
מלכות שמים, ואעפ"כ מהרהר בליבן(ח). 


דף כא 


אמר רב יהודה, א. מנין לברכת המזון לאחריה שהיא מן התורה, 
שנאמר ואכלת ושבעת וברכת'. ב. מנין לברכת התורה לפניה שהיא מן 
התורה, שכשבא משה לפתוח בדברי שירה אמר כי שם ה' אקרא [-אני 
אברך תחילה, ואתם] הבו גודל לאלוקינו' [ע"י עניית אמן. 


אמר רבי יוחנן למדנו ברכת התורה לאחריה מברכת המזון בק"ו, ומה 
מזון שאין [מקרא מפורש ש]טעון לפניו, טעון לאחריו, תורה שטעונה לפניה, 


לענין העוסק בתורה, ואם התרנו לבעל קרי להרהר ק"ש בליבו, נתיר לו אף בדיבור, משום 
שאע"פ שהרהור הוא כדיבור לענין לצאת ידי ק"ש, אינו כדיבור לענין בעל קרי, וכמו 
שמצינו בסיני שרק לדיבור הפרישן הכתוב ולא להרהור. תוס' (ד"ה יוציא, כדאשכחן). (נג) תוס' 
(ד"ה כדאשכחן). והוסיפו, שאף שבמעמד הר סיני שתקו נחשב כאילו דיברו מדין 'שומע כעונה'. 
אמנם ברש"י (ד"ה כדאשכחן, ע"פ הריטב"א ד"ה אמר רבינא) משמע שההוכחה אינה מסיני, משום 
שבסיני היה רק הרהור, אלא משום שהפסוק שממנו למד עזרא לתקן טבילה, הוא ע"י 
דיבור דכתיב 'והודעתם לבניך' [-ע"י דיבור], וסמיך ליה יום אשר עמדת לפני ה' אלוקיך 
בחורב'. ולמד עזרא שכשם שבסיני נאמר 'אל תגשו אל אשה', כמו כן אסור לבעלי קריין 
לעסוק בתורה עד שיטבלו. | (נד) לרבינא שסובר שהרהור כדיבור דמי, פשיטא שהטעם 
שהצריכו דווקא בק"ש ובברכת המזון להרהר בליבו הוא משום שחיובם מדאורייתא, וכאן 
נתחדש שאף לרב חסדא שהרהור אינו כדיבור ואינו יוצא ידי חובת ק"ש וברכת המזון 
בהרהור, יש לו להרהר בק"ש וברכת המזון שעיקר חיובם מן התורה, ולא בתפילה שחיובה 
מדרבנן. תוס' (ד"ה והרי, ע"פ הריטב"א ד"ה אלא). ‏ (נה) ואין לפרש ש'לא יתחיל', היינו דווקא 
בדיבור, אבל בהרהור יתחיל, משום ש'לא יתחיל', משמע אפילו בהרהור, מדלא קאמר יקצר 
בדיבור, או יהרהר באריכות. תוס' (ד"ה הא). | (נו) דהיינו בהלכות דרך ארץ וכדלהלן (כב:) 
הגהות הב"ח (אות ב) ועיין בתוס' ר"י הזקן. (נז) הטעם שמקשינן מתפילה ולא מדאיתא 
במשנתינו שלא יברך ברכות ק"ש אף שהציבור עסוקים בו, הוא משום דאיכא רבותא 
בתפילה, דאף שתפילה במעומד וניכר לכל שאין זה עומד כמותם, אפילו הכי אמרינן שאם 
לא התחיל, לא יתחיל. תוס' (ד"ה והרי). ‏ (נח) יש מפרשים תירוץ הגמ' 'שאני תפילה דלית 
בה מלכות שמים', שאין אומרים 'מלך העולם' בתפילת שמונה עשרה, וגורסים 'והרי ברכת 
המזון לפניה דאית בה מלכות שמים', דהיינו שאומרים בה מלך העולם, ואעפ"כ אין בעל 
קרי מברך לפני המזון. ויש לדחות גירסא זו, שאם מיירי בברכת המזון לפניה, מה תירצו 
'אלא ק"ש וברכת המזון דאורייתא', הרי רק ברכה שלאחר המזון היא דאורייתא ולא שלפני 
המזון. עוד יש גורסים בהמשך דברי הגמ' 'והרי ק"ש דרבנן' [וכמ"ד להלן ש'בשכבך ובקומדי 
קאי על דברי תורה], ותירצו, 'אלא ק"ש דאית בה מלכות שמים, וברכת המזון דאורייתאי, 
משא"כ תפילה שהיא מדרבנן ואין בה קבלת עול מלכות שמים. רש"י (ד"ה דלית). אמנם תוס' 
(ד"ה הכי) דחו גירסא זו, משום שבמתני' לכו"ע ק"ש דאורייתא, כיון שמזכיר בה יציאת 
מצרים, ואינו אומר 'אמת ויציב'. 


ו תמצית 


אינו דין שתהא טעונה לאחריה. וברכת המזון לפניה מברכת התורה 
מק"ו, ומה תורה שאין טעונה לאחריה, טעונה לפניה, מזון שהוא טעון 
לאחריו, אינו דין שיהא טעון לפניו. ופרכינן, שא"א ללמוד ברכת התורה 
לאחריה מברכת המזון, שיש לפרוך מה למזון שכן נהנה [ולכן מברכים 
לאחריו]. וכן אין ללמוד ברכת המזון לפניו מתורה, שיש לפרוך מה לתורה 
שכן חיי העולם הבא [ולכן מברכים לפניה]. וכן קשה ממה ששנינו 'על המזון 
מברך לאחריו ואינו מברך לפניו'. תיובתא. ולמסקנא, אין חיוב מן התורה 
לברך לפני המזון ואחרי לימוד תורה. 


לרבי יהודה ק"ש מדרבנן, ולכן המסתפק אם קרא ק"ש אינו חוזר 
וקורא. והא דכתיב 'בשכבך ובקומך', ביאר אביי לרב יוסף דאיירי בדברי 
תורה ולא בק"ש??י. אמת ויציב מדאורייתא [משום שמזכיר בה יציאת מצרים], 
ולכן המסתפק אם אמר אמת ויציב חוזר ואומרלי. והטעם |שבמשנתינו] 
בעל קרי מהרהר ק"ש בליבו ולא אמת ויציב, משום שהזכיר כבר יציאת 
מצרים בק"ש, ועדיף שיהרהר ק"ש שיש בה גם קבלת עול מלכות שמים 
וגם זכירת יציאת מצרים, משיהרהר אמת ויציב שיש בה זכירת יציאת 
מצרים בלבד. לרבי אלעזר ק"ש מדאורייתא, ולכן המסתפק אם קרא 
ק"ש חוזר וקורא. 


ספק התפלל, לרבי אלעזר אינו חוזר ומתפלל, משום שתפילה מדרבנן. 


לרב חוזר ומתפלל, שהלוואי שיתפלל אדם כל היום כולול. 


אמר רב יהודה בשם שמואל, א. היה עומד בתפילה ונזכר שהתפלל, 
פוסק אפילו באמצע ברכה. ב. התפלל ונכנס לביהכ"נ ומצא ציבור 
שמתפללין, אם יכול לחדש בה דבר יחזור ויתפלל, ואם לאו אל יחזור 
ויתפלל. וצריך להשמיע את שני הדינים. כיון שבדין א' נתחדש שאע"פ 
שהתחיל כבר, פוסק. ובדין ב' נתחדש, שאף שבתחילה התפלל ביחיד 
ועתה יכול להתפלל בציבור, לא יתפלל. 


אמר רב נחמן בשם רבה בר אבוה, מי שטעה והתחיל ברכה של חול 
בשבת, גומר אותה בוכה. וחלוק ממה שאמרו לעיל שאם התפלל כבר 
פוסק באמצע ברכה, משום שגם בשבת היה ראוי שיתפלל את כל 
הברכות האמצעיות, אלא שרבנן הקילו עליו משום כבוד שבת, משא"כ 
באופן שכבר התפלל שכבר יצא ידי חובתו, פוסק אפילו באמצע ברכה. 


נכנס לבית הכנסת והציבור כבר התחיל בתפילה, לרב הונא אם יכול 
לגמור שמו"ע עד שהציבור יגיע למודים, יתחיל, ואם לאו ימתין עד 
שהציבור יגיע למודים ואח"כ יתפלל [משום שכשכולם כורעים למודים דרבנן 
והוא אינו כורע, נראה ככופר במי שהציבור משתחוים לו%=], אבל אם לא יגיע 
לקדושה א"צ להמתין, משום שיחיד המתפלל עם הציבור אומרה 
בתפילתו. לרבי יהושע בן לוי, אם יכול לגמור עד שהציבור יגיע 
לקדושה, יתחיל, ואם לאו לא יתחיל, משום שסובר שיחיד המתפלל עם 
הציבור אינו אומר קדושה ל9, וכמו שאמר רב אדא בר אהבה, מנין שאין 


(נט) ומה שאמרו לעיל (ב) בערב קורא ק"ש דכתיב 'בשכבך', הוא אסמכתא בעלמא. תוס' 
(ד"ה ההוא). | (ס) קשה הרי כאן מיירי כשמסופק אף אם קרא ק"ש, שאם ודאי קרא ק"ש 
לא יהיה אמת ויציב מדאורייתא, שהרי הזכיר כבר יציאת מצרים בק"ש, וא"כ יקרא ק"ש 
שיש בה גם קבלת עול מלכות שמים וגם זכירת יציאת מצרים, וכמו שאמרו להלן לגבי 
בעל קרי. וי"ל, א. שרק בבעל קרי שבודאי לא אמר ק"ש ולא אמת ויציב עדיף שיקרא 
ק"ש, אבל כאן מיירי שמסופק אם אמר אמת ויציב, וכמו כן מסופק אם קרא ק"ש. ואם 
אכן קרא אמת ויציב קרא גם ק"ש, דמסתמא התפלל כסדר, אך אם קרא ק"ש, יתכן שעדיין 
לא אמר 'אמת ויציב', ולכן עדיף שיאמר אמת ויציב וישלים הכל משיקרא ק"ש ולא ישלים 
הכל [ואף שיש להסתפק שמא לא אמר שניהם, לא הטריחוהו רבנן לחזור שניהם]. ב. מיירי 
באופן שודאי קרא ק"ש, ואפילו הכי הוי אמת ויציב מדאורייתא, משום שמסופק אם אמר 
אמת ויציב ופרשת ציצית [שכל ענין יציאת מצרים נקרא 'אמת ויציב'], אבל אם מסופק 
אף בק"ש, עדיף שיחזור ויקרא ק"ש בלא אמת ויציב. תוס' (ד"ה ספק). ‏ (סא) והלכה כרבי 
יוחנן שחוזר ומתפלל, אמנם אם ודאי התפלל לא יחזור ויתפלל, דמסתמא רבי יוחנן לא 
נחלק על רב יהודה בשם שמואל [להלן] שאמר אם היה עומד בתפילה ונזכר שהתפלל 
פוסק אפילו באמצע ברכה. תוס' (ד"ה ורבי יוחנן). אמנם ברש"י (ד'ה ולואי) משמע שרבי יוחנן 
נחלק על שמואל, וסובר שאף אם התפלל הרשות בידו להתפלל שוב. אבל הביא בשם 
הלכות גדולות שהלכה כרבי יוחנן בספק התפלל וכשמואל בודאי התפלל. (סב) רש"י (ד"ה 
רב הונא). והוסיפו תוס' (ד"ה עד), שאף אם יגיע למודים בשעה שהציבור יגיעו למודים מותר 
לו להתפלל, כיון ששוחה עמהם. אמנם הוסיפו, שאין נראה שרב הונא נקט כן משום מודים 
דרבנן, שהרי אין לה עיקר בגמרא. המתפלל והחזן הגיע למודים, אמר ר"ת שיכרע עמהם 


ברכות כא 


הדף 


היחיד אומר קדושה, שנאמר ונקדשתי בתוך בני ישראל', כל דבר 
שבקדושה לא יהא פחות מעשרה [דילפינן 'תוך' 'תוך', דכתיב בעדת קורח 'הבדלו 
מתוך העדה הזאת', מה להלן עשרה, אף כאן עשרה]. 


אמר רב דימי בשם רב יהודה ורבי שמעון תלמידי רבי יוחנן, לכל 
אין מפסיקים באמצע שמו"ע, חוץ מלענות 'אמן יהא שמיה רבה' וכו'. 
ולהלכה, אין מפסיקים אפילו ל'אמן יהא שמיה רבה'. 


שנינו במתני' שלרבי יהודה בעל קרי מברך ברכות ק"ש וברכת המזון 
לפניהם ולאחריהם. וביאר רב נחמן בר יצחק, שאף שגם לרבי יהודה 
בעל קרי אסור בדברי תורה, מ"מ התיר לברך, משום שעשאן כהלכות 
דרך ארץ [שכשם שמתיר לבעל קרי לעסוק בהלכות דרך ארץ וכדלהלן, כן הוא מתיר 
לו לומר ברכות]. 


ובהו"א אמרו שרבי יהודה סובר שבעל קרי מותר בדברי תורה, ולכן 
מברך לפניהם ולאחריהם. והקשו, וכי אינו דורש שבעל קרי אסור, והרי 
דרש רבי יהושע בן לוי שבעל קרי אסור בדברי תורה מדכתיב 'והודעתם 
לבניך ולבני בניך', וסמוך לו "*ום אשר עמדת לפני ה' אלוקיך בחורב, 
ללמד שכשם שבסיני בעלי קריין אסורים, אף בדברי תורה בעלי קריין 
אסורים. ואין לדחות שרבי יהודה אינו דורש סמוכים [וכדלהלן], שהרי 
פסוקים אלו נאמרו במשנה תורה, ואמר רב יוסף שבמשנה תורה לכו"ע 
דורשים סמוכים. ותירצו, שדורש את הסמיכות למה שאמר רבי יהושע 
בן לוי שכל המלמד לבנו תורה מעלה עליו הכתוב כאילו קיבלה מהר 
סיני, שנאמר 'והודעתם לבניך ולבני בניך', וסמוך לו "יום אשר עמדת 
לפני ה' אלוקיך בחורב'. ומ"מ אמרו למסקנא שרבי יהודה סובר שבעל 
קרי אסור בדברי תורה, וכדתנן זב שראה קרי, ונדה שפלטה שכבת זרע, 
והמשמשת שראתה דם, לת"ק צריכים טבילה, לרבי יהודה אין צריכים. 
ומשמע שדווקא כאן סובר רבי יהודה שאין צריכים טבילה, כיון שמלבד 
טומאת הקרי יש בהם טומאה אחרת שאין יכולים לצאת ממנה ע"י 
טבילה זו, אבל בעל קרי גרידא חייב לטבול [ואין לדחות שרבי יהודה סובר 
שאף בעל קרי גרידא פטור, והטעם שהמשנה נקטה זב שראה קרי', כדי להודיעך 
כוחם של חכמים שאף באופן זה הם מחייבים טבילה, שא"כ מדוע נקטה המשנה גם 
משמשת שראתה דם, הרי אפילו זב שאח"כ ראה קרי ואינו בר טבילה משום זיבתו, 
חייב לטבול לחכמים משום קריו, וכ"ש המשמשת שאח"כ ראתה דם שמתחילה היא 
בת טבילה, וע"כ שבאה המשנה להודיע את כוחו של רבי יהודה, שאף במשמשת 
שכשראתה הקרי היתה ראויה לטבול מיד, אם אח"כ ראתה דם אינה צריכה טבילה, 
אבל בעל קרי גרידא ודאי חייב]. 


המקור שרבי יהודה אינו דורש סמוכים [בשאר חומשים], דתניא, לבן 
עזאי מכשפה בסקילה, שנאמר 'מכשפה לא תחיה', וסמוך לו 'כל שוכב 
עם בהמה מות יומת', ללמד שכשם ששוכב עם בהמה בסקילה", אף 
מכשפה בסקילה. לרבי יהודה אין דורשים סמוכים, אלא ילפינן מדכתיב 


בלי אמירה. ודווקא באמצע ברכה, אבל בסוף ברכה לא, כמו שאמרו להלן (לד) שאסור 
לשחות בסוף כל ברכה וברכה. המתפלל והחזן הגיע לקדיש או לקדושה, לרש"י (סוכה לח: 
ד"ה הוא) ישתוק וימתין מעט, משום ששומע כעונה, אבל אין לעשות כן לכתחילה [שיתחיל 
התפילה אף כשלא יגמור לפני קדושה], משום שעניה ממש נחשבת יותר הידור מצוה. לר"ת 
ור"י אין לו להפסיק, משום שאם שומע הוא כעונה הוי הפסק. אלא ימשיך בתפילתו. אבל 
נהגו העם לשתוק ולשמוע, וגדול המנהג. בירושלמי אמרו, שאדם שלא התפלל שחרית ובא 
ומצא שהציבור מתפלל מוסף, אם יודע שיגמור עד שלא יתחיל הש"ץ כדי שיוכל לענות 
אמן, מתפלל. וביאר, שבשבת צריך לגמור עד אמן של 'האל הקדוש', ובחול עד אמן של 
'שומע תפילה'. ומשמע שהיו נוהגים לומר שמו"ע שלם במוסף של ראש חודש ושל חוה"מ. 
אמנם אנו נוהגים לומר רק שבע ברכות, וכדאיתא בתוספתא. וכן מוכח ממה שאמרו להלן 
(כט.) שתיקנו לומר שמונה עשרה ברכות ולא תשע עשרה, ואם היו אומרים מלבד ברכת 
המוסף גם ברכות שמו"ע, נמצא שאומרים תשע עשרה ברכות. ומה שאומרים 'עננו' בין 
ברכת גואל ישראל לרפאנו, היינו דווקא הש"ץ, אבל יחיד כולל תפילת עננו בשומע תפילה. 
ויתכן שאף הירושלמי סובר כמנהגינו, ואין לגרוס בירושלמי 'של מוסף', וכן מוכח בירושלמי 
בפרק מי שמתו. ומכל מקום מוכח בירושלמי שיש להיזהר לענות אמן ב'האל הקדוש' 
וב'שומע תפילה'. (סג) וכן הלכה, אבל המתפלל שמו"ע עם החזן יאמר קדושה עם הציבור, 
כיון שאין זה נקרא יחיד. תוס' (דיה אין). | (סד) בסנהדרין (נד:) למדו מגז"ש, שבבהמה כתיב 
'ואיש אשר יתן שכבתו בבהמה מות יומת, ואת הבהמה תהרוגו', ובמסית כתיב 'כי הרוג 
תהרגנו וגו' וסקלתו באבנים ומת', מה מסית בסקילה, אף הבא על בהמה בסקילה. רש"י 
(ד"ה מה). 


תמצית 


לגבי אוב וידעוני 'באבן ירגמו אותם', ויצאו מכלל כל המכשפים ללמד 
שכשם שהם בסקילה אף כל מכשפה בסקילהי. 


המקור שבמשנה תורה דורש סמוכים, דתניא לרבי אליעזר נושא אדם 
אנוסת ומפותת אביו, אנוסת ומפותת בנו. לרבי יהודה אינו נושא אנוסת 
ומפותת אביו. וביאר רב גידל בשם רב, שמקורו מדכתיב 'לא יקח איש 
את אשת אביו ולא יגלה כנף אביו', כנף שראה אביו לא יגלה. ומיירי 


דורש סמוכים במשנה תורה. וא"כ איך ס"ל שבעל קרי מותר בדברי תורה. 


ואין לומר שמה שאמר רבי יהודה 'מברך לפניהם ולאחריהם' היינו 
ע"י הרהור, משום ששנינו בברייתא שלרבי יהודה מוציאן בשפתיו, 
וכדתניא, בעל קרי, לר"מ קורא ק"ש ואינו מברך לפניה ולאחריה, ואוכל 
פיתו ומברך לאחריה ולא לפניה, אבל מהרהר הברכות בלבו. לרבי יהודה 
בין כך ובין כך מוציא בשפתיו. 


דף כב 


א. לת"ק, בעל קרי אסור בכל דברי תורה, דהיינו תורה, נביאים 
וכתובים, משנה וגמרא, הלכות ואגדות [ודווקא בעל קרי, שנאמר 'והודעתם 
לבניך ולבני בניך יום אשר עמדת לפני ה' אלוקיך בחורב', מה בסיני באימה וביראה 
ברתת ובזיע?', אף ד"ת כן. ולכן בעל קרי שהוא ע"י קלות ראש, אסור, אבל שאר 
הטמאים כגון זבים ומצורעים והבאים על נדות?', מותרים]. 


ב. לרבי יוסי, מותר לשנות במשניות השגורות בפיו במרוצה, אבל 
אסור להאריך בטעמי פירושיהן. 


ג. לר"מ ולרבי יונתן בן יוסף, מותר להאריך בפירושי המשנה, אבל 
לא יציע את המדרשל" [מפני שצריך תמיד להזכיר בו את הפסוקים שהוא דורש]. 


ד. לרבי נתן בר אבישלום, מותר להציע את המדרש, ובלבד שלא 
יאמר אזכרות שבו. 


ה. לרבי יוחנן הסנדלר בשם ר"ע [א], לא יכנס למדרש כל עיקר לא 
להציע ולא לשנות, אבל מותר להיכנס לביהמ"ד ולשתוק [וללישנא קמא 
כן סובר רבי יהודה בן גמליאל בשם רבי חנינא בן גמליאלן. 


ו. לרבי יוחנן הסנדלר בשם ר"ע [בן, לא יכנס לבית המדרש כל עיקר. 


ז. לרבי יהודה מותר לשנות בהלכות דרך ארץט, ואעפ"כ החמיר על 
עצמו שלא לשנות אף בהלכות אלו. 


ח. לרבי יהודה בן בתירא מותר לגמרי בדברי תורה*, לפי שאין דברי 
תורה מקבלים טומאה שנאמר 'הלא כה דברי כאש נאום ה", מה אש 
אינו מקבל טומאה, אף ד"ת אינם מקבלים טומאה. 


להלכה, לרבי אלעאי בשם רב אחא בר יעקב בשם רב, מותר להאריך 
בפירוש המשנה, אבל לא יציע את המדרש. וכשיטת ר"מ. לרב נחמן בר 
יצחק, נהגו העולם להקל בריב"ב שבעל קרי מותר בד"ת [וכן נהגו להקל 
ברבי אלעאי שסובר שראשית הגז אינו נוהג אלא בארץ, וכרבי יאשיה שסובר שאינו 
חייב בכלאי הכרם עד שיזרע חיטה שעורה וחרצן במפולת יד]. וכן זעירי אמר 
ללישנא קמא שחכמים בטלו טבילת עזרא וכריב"ב. וללישנא בתרא אמר 
שחכמים ביטלו חיוב נטילת ידים בזמן תפילה, וכרב חסדא שהיה מקלל 
את מי שמחזר אחר מים ליטול ידיו כשהגיע זמן התפילה. 


(סה) וזהו אחד משלש עשרה מידות שהתורה נדרשת בהם, שכל דבר שהיה בכלל ויצא מן 
הכלל ללמד, לא ללמד על עצמו יצא אלא ללמד על הכלל כולו יצא. וכאן יצאו אוב וידעוני 
מכלל שאר המכשפים, ופירט בהם הכתוב שמיתתם בסקילה, ללמד על כל שאר המכשפים 
שמיתתם בסקילה. רש"י (ד"ה אוב). | (סו) שנאמר ירא העם וינועו ויעמדו מרחוק'. רש"י 
(ד"ה מה). ‏ (סז) ומיירי שטבלו לקריין לדברי תורה, אך עדיין יש עליהם טומאת שבעה, 
שהבועל נדה טמא שבעת ימים. רש"י (ד"ה ובועל). ‏ (סח) בנוסחת הגמ' שלפנינו גרסינן לא 
יציע את הגמרא, אבל רש"י (ד"ה ואינו) גרס לא יציע את המדרש, וכתב הב"ח (אות א) שכן 
יש לגרוס בכל העמוד. | (סט) וכגון 'דרכן של תלמידי חכמים' וכו' שהיא ברייתא, וכן 
'הנותן ארבעה דברים על ליבו שוב אינו חוטא לעולם' וכו'. רש"י (ד"ה הלכות). ‏ (ע) קשה, 
הרי אין בי"ד מבטל דברי בי"ד חבירו אלא א"כ גדול ממנו בחכמה ובמנין, וא"כ היאך ביטל 
ריב"ב את תקנת עזרא, וי"ל, א. ס"ל שלא תיקן עזרא דבר זה. ב. עזרא תיקן, והתנה שכל 


ברכות כא כב 


הדף ז 


תנו רבנן, בעל קרי שנתנו עליו תשעה קבין מים, טהור. נחום איש 
גמזו לחשה לר"ע, ור"ע לחשה לבן עזאי, ונחלקו רבי יוסי בר אבין 
ורבי יוסי בר זבידא אם שנאה לתלמידיו בשוק משום ביטול תורה 
וביטול פריה ורביה, או שלחשה בצנעה, כדי שלא יהיו ת"ח מצויים אצל 
נשותיהם כתרנגולים. וכן רבי יהושע בן לוי סובר שנטהר ע"י נתינת ט' 
קבין. לרב הונא הקלו לרחוץ במרחצאות. לרבי זירא דווקא בנתינת ט' 
קבין הקלו, שכשם שארבעים סאה הם בטבילה ולא בנתינה, אף תשעה 
קבין בנתינה ולא בטבילה. לרב אדא בר אהבה ורב חסדא יש לטבול 
דווקא במקוה כשרה ולא במרחצאות, משום שאין טבילה בחמין כיון 
שהם שאובים**)], וכן סובר רבי חנינא שיש לטבול דווקא בארבעים סאה, 
וגדר גדול גדרו בה, דתניא מעשה באחד שתבע אשה (-פנויה] לדבר עבירה, 
אמרה לו ריקא [-בור] וכי יש לך ארבעים סאה שאתה טובל בהם, מיד 
פירש ממנה ולא חטא. אמר רבי ינאי שמעתי שמקילין בה [במרחצאות, 
או בנתינת תשעה קבין], ושמעתי שמחמירים בה [בארבעים סאה], וכל המחמיר 
בה מאריכים לו ימיו ושנותיו. 


לאביי, עזרא תיקן* לבריא המרגיל [-שראה מחמת תשמיש] ארבעים 
סאה, ולבריא לאונסו תשעה קבין. לרבא, עזרא תיקן רק טבילה לבריא 
המרגיל, ורבנן תיקנו לבריא לאונסו תשעה קבין. ונחלקו אמוראים בדין 
חולה, לרב דימי בשם ר"ע ורבי יהודה גלוסטרא, דין חולה כדין בריא, 
דהיינו שחולה המרגיל כבריא המרגיל, וחולה לאונסו כבריא לאונסו. 
לרבין בשם רב אסי ולרב נחמן, חולה המרגיל דינו כבריא לאונסו ודיו 
בט' קבין, וחולה לאונסו פטור מכלום, ולכן תיקן רב נחמן כלי גדול 
המחזיק תשעה קבין בכדי לתת ממנו מים לתלמידים קודם קריאת 
התורה [שסתם ת"ח הם חולים ודיין בט' קבין*9]. ולהלכה פסק רבא שמחמת 
תשמיש בין בריא ובין חולה צריכים טבילה בארבעים סאה, ומחמת 
אונסו בריא צריך תשעה קבין, וחולה פטור לגמריד. 


תנו רבנן, בעל קרי שנתנו עליו תשעה קבין טהור לדברי תורה ללמוד 
לעצמו, אבל ללמד לאחוים צויך אובעים סאה. ורבי יהודה אומר 
ארבעים סאה מכל מקום. ונחלקו רבי יוחנן ורבי יהושע בן לוי, ורבי 
אלעזר ורבי יוסי ברבי חנינא, אחד מהזוג הראשון ואחד מהזוג השני, 
א. בדברי ת"ק, חד אמר שללמד לאחרים צריך תמיד ארבעים סאה 
ואפילו חולה לאונסו, וחד אמר שזהו דווקא לחולה המרגיל, אבל חולה 
לאונסו די לו בתשעה קבין. ב. בדברי רבי יהודה, חד אמר שבא להקל 
לטבול במים שאובין שבקוקע, וחד אמר שבא להקל אף במים שאובים 
שבכלים. 


מעשה ברב פפא ורב הונא בריה דרב יהושע ורבא בר שמואל שאכלו 
יחד סעודתם, רב פפא אמר תנו לי לברך משום שנפלו עלי תשעה קבין, 
רבה בר שמואל אמר תנו לי לברך משום שטבלתי בארבעים סאה, 
ולהוציא אחרים דינו כמלמד תורה לאחרים וצריך ארבעים סאה. אמר 
להם רב הונא, תנו לי לברך מפני שלא ראיתי קרי, ולא הוצרכתי לא 
לתשעה קבין ולא לארבעים סאה. 


רב חמא היה נוהג בכל ימות השנה ליתן על עצמו תשעה קבין, אבל 
בערב פסח טבל בארבעים סאה, משום שבירך והוציא את הרבים ידי 
חובתן*ל, ואין הלכה כדבריו [אלא אף להוציא אחרים די בט' קבין, וי"א משום 
שהלכה כרבי יוחנן בן ברוקה שאין דברי תורה מקבלים טומאה 6], 


ב"ד שירצה לבטלו יבטל. ג. התקנה לא פשטה ברוב ישראל, ותקנה שלא פשטה בכל ישראל 
בטלה. תוס' (ב"ק פב: ד"ה אתא). | (עא) דש"י (תענית יג. ד"ה טבילה). אמנם ר"ת (מובא במרדכי הל' 
מקוואות אות תשנ) פירש, שהטעם שאסור לטבול במים חמים הוא גזירה אטו מים שאובים. 
(עב) לשון הגמ' 'ונחזי עזרא היכן תיקן', וכתבו תוס' (ד"ה ונחז) שדווקא כאו הקשו כן, מפני 
שתקנה זו נוהגת בכל יום, ולכן אנו זכורים, משא"כ שאר תקנות שאינן נוהגות בכל יום. 
(עג) רש"י (ד"ה אפשר) וכדאיתא בנדרים (מט:). ‏ (עד) רבא פסק כן לפי האמוראים דלעיל 
שסוברים שיש לנהוג כתקנת עזרא. אמנם אנו נוהגים להלכה כריב"ב שבעל קרי מותר 
בד"ת וכפי שפסק ר"נ בר יצחק. רש"י (ד"ה אמר רבא). ‏ (עה) בברכה שלפני ההלל בליל 
פסחים. ריטב"א ((דיה ולית). ‏ (עו) רש"י (ד"ה ולית). והוסיפו תוס' (ד"ה ולית) שיש מפרשים 
שדוקא לדברי תורה א"צ טבילה אבל לתפילה צריך טבילה. אבל ר"י פסק שאף לתפילה 
א"צ, ולכן בעל קרי הטובל לקריו בערב יוה"כ אין לו לברך, ואם מברך הוי ברכה לבטלה. 


ח תמצית 


מתני': א. היה עומד בתפילה ונזכר שהוא בעל קרי, לא יפסיק אלא 
יקצר כל ברכה וברכה". ב. בעל קרי שירד לטבול סמוך לזמן ק"ש, אם 
יכול לעלות ולהתכסות ולקרוא ק"ש עד שלא יהא נץ החמה, יעלה 
ויתכסה ויקרא. ואם לאו, יתכסה במים ויקרא, ולא יתכסה לא במים 
הרעים [-הסרוחים], ולא במי המשרה |-ששורין בהם פשתן%] עד שיטיל 
לתוכן מים*לי. ג. הקורא ק"ש, ירחיק ממי רגלים ומהצואה ארבע אמות. 


גמ': תנו רבנן, היה עומד בתפילה ונזכר שהוא בעל קרי, לא יפסיק 
אלא יקצר. היה קורא בתורה ונזכר שהוא בעל קרי, לת"ק אינו מפסיק 
אלא מגמגם -קורא במרוצה], לרבי מאיר קורא רק שלוש פסוקים יון 
שאין לפחות בקריאת התורה מג' פסוקים]. 


תניא, עמד בתפילה וראה צואה כנגדו, אם אפשר לו, מהלך לפניו עד 
שתהא אחריו ד' אמות, ואם אי אפשר (כגון שיש לפניו נהר], מהלך ד' אמות 
לצדדין. 


היה מתפלל ומצא צואה במקומו, לרבה אע"פ שחטא [כשלא בדק אם 
יש שם צואה'**)] תפילתו תפילה. לרבא אע"פ שהתפלל תפילתו תועבהפ, 
שנאמר 'זבח רשעים תועבה'99. 


דף כג 


תנו רבנן, היה עומד בתפילה ומים שותתין על ברכיו, פוסק עד שיכלו 
המיםפ" וחוזר ומתפלל. ונחלקו רב חסדא ורב המנונא אם חוזר לראש 
התפילה או למקום שפסק, להו"א מיירי בשהה כדי לגמור את כולה, 
ונחלקו אם השוהה בשיעור זה חוזר לראש או לא. והקשה רב אשו, 
שא"כ היו מזכירים במחלוקתם אם שהה ואם לא שהה, ולכך ביאר 
שלכו"ע אם שהה כדי לגמור את כולה חוזר לראש"יי, ונחלקו כאן כשלא 
שהה אם חוזר לראש כיון שהוא גברא דחויא [-דחוי, שכיון שכשהתחיל 
תפילתו היה צריך לנקביו, הוא דחוי מלהתפלל ואין תפילתו תפילה], או למקום 
שפסק כיון שהוא גברא חזיא [-ראוי, שאע"פ שאינו יכול להמתין עד שיסיים 
תפילתו, התפילה שהתפלל קודם שתיתה תפילה ראויה היא]. 


תנו רבנן, הנצרך לנקביו לא יתפלל, ואם התפלל תפילתו תועבה. 
והמקור לזה, אמר רבי שמואל בר נחמני בשם רבי יונתן, דכתיב 'היכון 
לקראת אלוקיך ישראל'. ואמר רב זביד וי"א רב יהודה, שזהו דווקא 
כשאינו יכול לשהות בעצמו, אבל אם יכול לשהות בעצמו פרסה, מותר 
להתחיל בתפילה". 


אמר רבי שמואל בר נחמני בשם רבי יונתן, כתיב 'שמור וגלך כאשר 
תלך אל בית האלוקים', שמור עצמך שלא תחטא [ותצטרך ללכת לבית 
האלוקים להביא קרבן], ואם תחטא הבא קרבן לפני. קרוב לשמוע', ביאר 
רבא, היה קרוב לשמוע דברי חכמים, שאם חוטאים מביאים קרבן 


(עז) דהיינו שיאמר רק את הפתיחה והחתימה של כל ברכה. רבינו יונה (ד"ה היה עומד). 
(עח) רש"י (להלן כה: ד"ה מי המשרה). ‏ (עט) ולהלן (כה:) מבואר שהמשנה מדברת בשיש מי 
רגלים בכלי ובא לקרוא ק"ש, שלא יקרא עד שיטיל לתוכן מים, אבל במים הרעים ובמי 
המשרה לא יתכסה כלל. רש"י (ד"ה עד). ‏ (פ) רש"י (ד"ה מגמגם). אמנם רבינו יונה (יג: בדפי 
הרי"ף ד"ה שהיה מגמגם) פירש, א. שאינו קורא בצחות הדיבור, אלא בגמגום. ב. שמדלג על 
האזכרות. (פא) רבינו יונה (ד"ה הואיל). (פב) יש אומרים שאינו חוזר ומתפלל והוי 'מעוות 
לא יוכל לתקון', וי"א שיחזור ויתפלל. תוס' (ד"ה אע"פ). ‏ (פג) ומיירי במקום שהיה צריך 
להעלות בדעתו שיש שם צואה כגון במקום שמצויים קטנים, אבל אם התפלל במקום שאין 
מצוי שם צואה אינו צריך לחזור ולהתפלל, אלא רק להרחיק ד' אמות ולהמשיך בתפילתו, 
וכמבואר בברייתא לעיל. תוס' (ד"ה והא, ע"פ רבינו יונה ד"ה הואיל). (פד) לרבי יוסף חוזר 
ומתפלל רק אחר שיכלו המים, וכגון במשתין ע"ג קרקע או על בגדים ואין שם טופח ע"מ 
להטפיח. לתוס' חוזר ומתפלל אף אם לא נבלעו מי הרגלים, כיון שמדאורייתא אסור 
להתפלל אלא כנגד עמוד הקילוח בלבד, אבל כנגד מי רגלים אסור רק מדרבנן, וכיון שכבר 
עומד בתפילתו לא הטריחוהו חכמים. תוס' (ד"ה ממתין). | (פה) לשר מקוצי, ממה שרב אשי 
לא אמר שלכו"ע אין חוזר לראש, מוכח שלהלכה אם שהה כדי לגמור כולה חוזר לראש. 
אמנם זהו דווקא בהפסקה שאינו ראוי להמשיך לקרוא, כגון כאן שמים שתתו על ברכיו, 
אבל אם הפסיק מרצונו כגון בתקיעת שופר ובמגילה, אף אם שהה כדי לגמור את כולה 
אינו חוזר לראש. לרבי יהודה אין ראיה מכאן, משום שרב אשי לא יכל לומר שלכו"ע אם 
שהה כדי לגמור כולה אינו חוזר לראש, כיון שא"כ לא היה נחשב לגברא דחויא שהרי היה 
יכול להפסיק, ורק אם נאמר שאם שהה כדי לגמור כולה חוזר לראש והוא התחיל את 


ברכות כב כג 


הדה 


ועושים תשובה, 'מתת הכסילים זבח כי אינם יודעים לעשות רע', ואל 
תהיה ככסילים שחוטאים ומביאים קרבן ואינם יודעים אם מביאים על 
הטובה או על הרעה. אמר הקב"ה, בין טוב לרע אינם מבחינים, והם 
מביאים קרבן לפני, בתמיה. ורב אשי וי"א רבי חנינא בר פפא פירשו 
הפסוק שמור נקביך מלהפיחאח%9 בשעה שאתה עומד בתפילה לפני. 


תנו רבנן, הנכנס לבית הכסא, חולץ תפיליו בריחוק ד' אמות(?ל"). וביאר 
רב אחא בר רב הונא בשם רב ששת שזהו דווקא כשנכנס לבית הכסא 
קבועיB,‏ אבל כשנכנס לבית הכסא עראי חולץ ונפנה לאלתר, וכשיוצא 
מרחיק ד' אמות ומניחן, מפני שעשאו בית הכסא קבוע. 


לב"ש מניחן בחורים הסמוכים לרה"ר, לב"ה אוחזן בידיו ונכנס. לר"ע 
אוחזן בבגדו ובידו ונכנס, או שיניחם בחורים הסמוכים לבית הכסאפ, 
אבל לא יניחם בחורים הסמוכים לרה"ר, כדי שלא יבוא לידי חשד. 
וכמעשה בתלמיד אחד שהניח תפיליו בחורים הסמוכים לרה"ר, ובאה 
זונה אחת ונטלתן, ואמרה ראו מה נתן לי פלוני בשכרי, ועלה אותו 
תלמיד לגג ונפל ומת, ובאותה שעה התקינו שיאחזן בבגדו ובידו ונכנס. 
תניא כב"ה, בראשונה הניחו בחורין הסמוכים לבית הכסא, וכיון שהיו 
עכברים נוטלים אותם התקינו להניחם בחורים הסמוכים לרה"ר, וכיון 
שהיו עוברי דרכים נוטלים אותם התקינו שיאחזן בידו ויכנס. 


להלכה אמר רבי מיאשא בר בריה דרבי יהושע בן לוי, גוללן ברצועות 
שלהן כמין ספר, ואוחזן בימינו [שלא בבגדו] כנגד ליבו ונכנסי). ואמר 
רבה בר בר חנא, שכשרבי יוחנן הלך לבית הכסא, אם החזיק ספר אגדה 
היה מביא לנו, אבל אם החזיק תפילין היה נכנס עימם, לפי שאמר שכיון 
שרבנן התירו לאוחזן בידו, אכנס איתם וישמרוני מן המזיקים [וכן אמר 
רבא בשם ר"נ]. 


והוסיף רב יוסף בר מניומי בשם רב נחמן, שיש להיזהר שלא תצא 
רצועה מתחת ידו טפח [משום שיש בה קדושה]. ורבי יעקב בר אחא 
בשם רבי זירא הוסיף, שרק כשיש שהות ביום ללבשן לאחר שנפנה 
התירו לגוללן בימינו כמין ספר, אך אם אין שהות ביום ללבשן, מניחן 
בתוך כיס טפח. וכן אמר רבה בר בר חנא בשם רבי יוחנן, שבלילה 
כשחולצן בביתו ע"מ להצניען עד הבוקר, מניחן בתוך כיס טפח ע"ג 
קרקע. והוסיף אביי שמה שצריך שיהא חללו טפח הוא דוקא בכלי 
המיועד להם, שאם אין בו חלל טפח הוא בטל לתפילין, אבל בכלי שאינו 
מיועד להם, אף שאין חללו טפח מפסיק בין התפלין לקרקע. והוסיף מר 
זוטרא וי"א רב אשי, שהוא דומה לפכים קטנים שמצילים בהיקף צמיד 
פתיל באוהל המת אע"פ שהם פחותים מטפח*. 


לרבינא מותר להיכנס לבית הכסא קבוע כשתפילין בראשו להשתין 
מים. לרב אדא בר מתנא ולרבא אסור, משום שחוששים שמא יפנה או 
יפיח בהם*". 


תפילתו באופן שלא יוכל לסיימה בלי לצאת לנקביו [ואם ישהה כדי לגמור כולה יצטרך 
לחזור], נחשב כבר מלכתחילה לגברא דחויא. תוס' (ד"ה אלא). ‏ (פו) רש"י (ד"ה ועד כמה). 
והרי"ף גרס כן בגמ', שאם יכול לעמוד על עצמו מותר [במקום 'תפילתו תפילה']. אמנם 
הרמב"ם (תפילה פ"ד ה"י) ורבינו יונה (ד"ה אבל) והרא"ש (סיי כד) גרסו 'תפילתו תפילה', ופירשו 
שודאי מי שצריך לנקביו אינו מותר לכתחילה להתפלל, ורק אם עבר והתפלל תפילתו 
תפילה. וכן פסק בשו"ע (או"ח סי' צב ס"א, ומשנ"ב שם ס"ק ה). ‏ (פז) רש"י (ד"ה שמור). אמנם 
במדרש (קה"ר ד יז) פירש שלא יתפלל בשעה שנצרך לנקביו. (פח) ברש"י (ד"ה חולץ) משמע 
שיש לחלוץ רק תפילין של ראש ולא של יד, וכן סוברים תוס' בשבת (סא. ד"ה מיפסקי) שמותר 
להיכנס לבית הכסא בתפילין של יד. אמנם תוס' במנחות (לה: ד"ה אלו) הסתפקו בזה. 
(פט) לפי שיש בו צואה, וכל בתי כסאות שבגמ' היו על פני השדה בלא חפירה. רש"י (ד"ה 
בית הכסא). (צ) פירוש, שלכתחילה עדיף לקרות בבגדו ובידו, אך באופן שאינו יכול לכרכם 
בבגדו, וכגון שבגדו דבוק לבשרו בצמצום, יניחם בחורים הסמוכים לבית הכסא. צל"ח (דיה 
אלא). | (צא) והיינו כב"ה שאוחזן בידו שלא בבגדו. רש"י (ד"ה ואוחזן). אמנם הרמב"ם (תפלין 
פ"ד הי"ז) פירש שהלכה כר"ע, ו'גוללן' פירושו שגוללן בבגדו ואוחזן כן. ‏ (צב) לפי שבהם 
קושר את התפילין, וכן משום ששם 'שדי' נמצא בהם, שהקשר של תפילין של ראש נעשה 
בצורת דל"ת, ומהקשר של תפילין של יד יוצא צורת יו"ד, והשי"ן חקוקה בכתלי קציצת 
תפילין של ראש. רש"י (ד"ה שלא). | (צג) ועל כרחך היינו מטעם שיש בהם אויר, שאם אין 
בהם אויר אינם מצילים מאוהל המת, שהרי הם כמו אוכלים שגיבלן בטיט שמקבלים 
טומאה באוהל המת. תוס' (ד"ה שהר). | (צד) ודווקא בבית הכסא קבוע חיישינן שמא יפנה 
בהם, אבל בבית הכסא עראי שאין רגילים להפנות שם מותר להיכנס ולהשתין בהם. ומה 


תמצית 


תניא, לא יאחז אדם תפילין בידו וס"ת בזרועו ויתפלל [לפי שאין דעתו 
מיושבת עליו]. והוסיף שמואל, שכמו כן אין להתפלל כשבידיו סכין ומעות 
וקערה וככר. ולא ישתין בהם מים, ולא יישן בהם לא שינת קבע ולא 
שינת עראי [שמא יפיח בהם(צ?]. 


מה ששנינו בברייתא שאסור להשתין מים כשתפילין בידו. רב ששת 
בשם רבא אמר שהיא כב"ש, אבל לב"ה שסוברים שמותר להיפנות בבית 
כסא קבוע כשתפילין בידו, כל שכן שמותר להשתין בבית כסא עראי. 
ודחינן, מדתניא דברים שהתרתי לך כאן [-בבית כסא קבוען, אסרתי לך כאן 
|-בבית כסא עראי], וברייתא זו אינה כב"ש, שהרי ב"ש אסרו להיכנס 
בתפילין לבית כסא קבוע, אלא כב"ה, ומבואר שאע"פ שהתירו להחזיק 
תפילין בידו בבית כסא קבוע, אסרו בבית כסא עראי, משום שצריך 
לשפשף הניצוצותצי. ומה ששנינו בהמשך הברייתא 'זהו ק"ו שאין עליו 
תשובה', פירושו שאם תקבע הדין ע"פ ק"ו להקל בבית כסא עראי 
ולהחמיר בקבוע, לא נמצא שום תשובה לק"ו, כיון שאין שום פרט שבית 
כסא עראי חמור על בית כסא קבוע, אלא שהולכים אחר טעם דניצוצות, 
ולכן אסור להשתין בבית כסא ארעי ומותר בקבוע. [ובהו"א תירצו הברייתא 
בדין טפח וטפחיים, דתניא חדא, כשהוא נפנה מגלה לאחריו טפח ולפניו טפחיים, 
ותניא אידך לאחריו טפח ולפניו ולא כלום, ופירשו כאן לקטנים כאן לגדולים, והיינו 
דברים שהתרתי לך בקטנים לגלות טפחיים בבית כסא עראי, אסרתי לך בבית כסא 
קבוע לגדולים. ודחינן שבהכרח הברייתא לא מיירי בקטנים, שא"כ מדוע יגלה לאחריו 
טפח. וכן אין לפרש ששתי הברייתות בגדולים, ואחת באיש ואחת באשה [שבאיש 
התירו טפח לאחריו וטפחיים לפניו משום שמתוך שדוחק עצמו לגדולים בא לידי 
קטנים, ובאשה טפח לאחריה ולפניה ולא כלום], שא"כ למה הוא ק"ו שאין עליו 
תשובה, הרי כך הוא אורחא דמילתא. אלא בהכרח איירי לענין תפילין בידו, שהתירו 
בבית כסא קבוע, ואסרו בעראי משום ניצוצות?צ]. 


תנו רבנן, הנכנס לסעודת קבע, מהלך עשרה פעמים ארבע אמות או 
ארבע פעמים עשר אמות, ובכל פעם בודק את עצמו אם יוכל להיפנות, 
ואח"כ יכנס. לרבי יצחק יחלוץ תפיליו קודם הסעודה, שמא ישתכר 
בסעודה ויתגנה בתפיליו. לרב חייא יכול להניחם על שולחנו, כדי שיהיו 
מזומנות לו שיוכל לחזור ולהניחם. ואמר ר"נ בר יצחק שחוזר ומניחם 
לפני ברכת המזון. 


לרב חסדא סודר של תפילין שהזמינו לתפילין וגם צר בו התפילין, 
אסור להניח בו מעות. אבל אם רק הזמינו או רק צר בו, מותר לצרור 
המעות עם התפילין בשני קשוים נפודים. לאביי אף אם רק הזמינו 
אסור להניח בו מעות, דס"ל הזמנה מילתא'צ") [אך אס רק צר בו התפילין 
לכו"ע מותר]. 


19/06/2019 


אסור להניח תפילין תחת מרגלותיו, משום שהוא דרך בזיון, אבל מותר 
להניחם תחת מראשותיו. ואם אשתו עמו, לברייתא אסור [ורק אם היה 
מקום יוצא מהמיטה גבוה או נמוך ממראשותיו ג' טפחים, מותר]. לרב יהודה בשם 
שמואל [שאמר לרב יוסף בריה דרבי חנינא] מותר, ואמר רבא שכן הלכה, 
אע"פ ששמואל איתותב מהברייתא, כיון ששמירתם של התפלין 


שאמרו להלן שאין להשתין בהם אפילו בבית כסא עראי, היינו כשהם בידו, משום שיש 
לחשוש שמא ישפשף בהם הניצוצות מרגליו או שיגעו באמה, אבל כשהם בראשו, מותר. 
תוס' (ד"ה חיישינף. (צה) רש"י (ד"ה ולא ייש), והיינו כשלבוש בתפילין. אמנם בהגהות הגר"א 
(אות א) הגיה ברש"י 'שמא יפיל', וכמבואר בסוכה (כו) דלא יישן בהם, היינו כשהתפילין 
בידו, שמא יפלו מידו, וכן פירש רש"י בסוכה (מא: ד"ה לא ייש). | (צו) בימינו מעל רגליו, 
וכדאמרינן ביומא (ל) שמצוה לשפשפן, לפי שאסור לאדם לצאת בניצוצות שע"ג רגליו, 
שמא ייראה ככרות שפכה ונמצא מוציא לעז על בניו שהם ממזרים, ולכן אין לאחוז תפילין 
בידו. רש"י (ד'ה דליכא, דאיכא). | (צז) ואין לפרש הברייתא שדברים שהתרתי לך בבית כסא 
עראי דהיינו להשתין כשתפילין בראשו, אסרתי לך בבית כסא קבוע דאסור להפנות לגדולים 
כשתפילין בראשו, משום שדין זה לא נמצא בברייתות, משא"כ דין טפח וטפחיים נמצא 
בהדיא בברייתא. תוס' (ד"ה דברים). ‏ (צת) וכדאמר אביי בסנהדרין (מז:) שהאורג בגד לצורך 
מת אסור להשתמש בו לדבר אחר, משום שהזמנה מילתא היא, ובגדי מת אסורים בהנאה. 
רש"י (ד'ה ולאבי). ‏ (צט) קשה הרי גם בברייתא לעיל שנינו 'תחת מראשותיו', ואעפ"כ לא 
הקשתה הגמ' על רבי ירמיה, כיון שאפשר לפרש תחת מראשותיו שלא כנגד ראשו, וא"כ 
אף כאן נפרש כן. וי"ל שממה שהצריך רבי חייא להניחן בכובע דהיינו בכיס שלהם, משמע 
שמניחם תחת ראשו ממש, דאל"כ מדוע צריך להניחם בכיסו. אבל קשה, שמא מיירי באופן 
שאשתו עמו וצריך להניחם בכלי בתוך כלי, ולכך צריך להניחם בכיסו. תוס' (ד'ה והא). 


ברכות כג כד 


הדף ט 


מעכברים ומגנבים עדיפה מבזיונם. והוסיף רב המנונא בריה דרב יוסף, 
שכך נהג רבא הלכה למעשה. ואמר רב ירמיה שמניחם בין כר לכסת 


שלא כנגד ראשו. והא דתני רב חייא שמניחם בכובע תחת מראשותיוצש, 
היינו שאר הכיס, אבל הבליטה שבו מונחות התפילין עצמם אינו כנגד 
ראשו. 


בר קפרא היה קושר את התפילין בתוך היריעה הפרוסה סביב מיטתו, 
והיה מוציא את בליטת הקשר שהתפילין מונחים בתוכו לצד החוץ ולא 
לצד המיטה'?. רב שישא בריה דרב אידי היה מניח אותן על גבי ספסל, 
ופורס עליהם סודר. 


דף כד 


שנים שישנים במיטה אחת, לרב יהודה בשם שמואל [שאמר לרב יוסף 
בריה דרב נחוניא], זה מחזיר פניו וקורא ק"ש וזה מחזיר פניו וקורא ק"ש, 
בין שאחר עמו?*, בין שאשתו עמו?=. לרב יוסף באשתו התירו כיון 
שהיא כגופו ורגיל בה, אבל באחר אסרו. 


תניא, שנים שישנים במיטה אחת, זה מחזיר פניו וקורא, וזה מחזיר 
פניו וקורא. ומאידך תניא, הישן במיטה ובניו ובני ביתו בצידו, הרי זה 
לא יקרא ק"ש אא"כ היתה טליתו מפסקת ביניהם, ואם היו בניו ובני 
ביתו קטנים, מותר. לשמואל הברייתות חלוקות, שלברייתא הראשונה 
מותר בין באחר בין באשתו, ולברייתא השניה אסור בין באחר בין 
באשתו [שאשתו היא בכלל בני ביתו]. לרב יוסף אין הברייתות חלוקות, 
שהברייתא הראשונה שהתירה מדברת דווקא באשתו עמו, והברייתא 
השניה שאסרה מדברת דווקא באחר [והא דקתני 'בני ביתו' הכוונה לשאר בני 
הבית ולא לאשתו(??]. 


ולהלכה, אמר רב אשי לרב כהנא, שאף שנפסק בשמואל לענין שמותר 
להניח תפילין תחת מראשותיו כשאשתו עמו, כאן אין הלכה בשמואלק.. 


ממה ששנינו בברייתא שזה מחזיר פניו וקורא וזה מחזיר פניו וקורא, 
יש להביא ראיה לדברי רב הונא שאמר שעגבות אין בהם משום ערוה, 
ולכן אע"פ שנוגעים זה בזה בעגבותיהם מותרים לקרוא ק"ש. אבל אין 
להוכיח כדבריו מדתנן האשה יושבת ערומה ומפרישה חלה ומברכת 
משום שיכולה לכסות פניה של מטה, אבל לא האיש [מפני שהביצים והגיד 
נראים], ומבואר שאע"פ שעגבותיה מגולות מותר, שיש לדחות כמו 
שתרגם רב נחמן בר יצחק דאיירי באופן שאף עגבותיה היו טוחות 
בקרקע(קה. 


שנינו בברייתא שאם היו בניו ובני ביתו קטנים, מותר. שיעור קטנים, 
לרב חסדא, תינוקת עד שלוש שנים ויום אחד, ותינוק עד תשע שנים 
ויום אחד [שהוא זמן שבאים לכלל ביאה]. לי"א תינוקת עד אחת עשרה שנים 
ויום אחד, ותינוק עד שתים עשרה שנים ויום אחד, שהוא עד כדי 'שדים 
נכונו ושערך צמח'?). אמר רב פפא לרב מרי, שער ערוה הנראה דרך 
נקב בבגדו אינו נחשב לערוה, ומותר לקרוא כנגדו ק"ש. 


(ק) רש"י (ד"ה צייר, ומפיק). אמנם הריטב"א (ד"ה רב פפא) פירש שהתפילין היו מונחות בכיסן, 
וע"י שקשרן בתוך היריעה הוי ככלי בתוך כלי. (קא) ומיירי כשאינו רואה את ערות עצמו, 
וכגון שמוציא ראשו מחוץ לכיסוי. ואף שליבו רואה את הערוה, צ"ל שסובר שליבו רואה 
את הערוה מותר. א"נ מיירי כשחוצץ בבגדו על ליבו. תוס' (ד"ה שנים). (קב) אף שעגבותיהם 
נוגעות זו בזו וכדלהלן. אמנם אם אין מחזירין פניהם אלא פונים פנים כנגד פנים, פשיטא 
שאסור, משום שיש הרהור נגיעת ערוה ע"י אברי תשמיש. רש"י (ד"ה ואפילו, הא). (קג) רש"י 
(ד"ה היה, בשלמא). אמנם תוס' (ד"ה והתניא) פירשו שכאן הוא ברייתא אחרת, וגרסינן 'היה ישן 
במיטה ואשתו ישנה בצידו, לא יחזיר פניו ויקרא אא"כ היתה טלית מפסקת בינו לבינה'. 
נמצא לפירוש תוס' שאף לרב יוסף הברייתות נחלקו כשאשתו עמו, שלברייתא א' מותר, 
ולברייתא ב' אסור, ודלא כרש"י שסובר שהיא אותה ברייתא דלעיל, וברייתא ב' שאסרה 
היינו דווקא אחר ולא אשתו, אבל באשתו לכו"ע מותר. ‏ (קד) אלא כרב יוסף דס"ל 
שהחזרת פניו מועלת רק לגבי אשתו, כיון שאשתו כגופו, ולא לגבי אחר, ואם אחר כגון 
בניו ובני ביתו עימו במטה, אסור לקרוא ק"ש עד שתהא טלית מפסקת ביניהם. רי"ף. 
אמנם הרא"ש (סי' ל"ה בשם ר"י) פסק לא כשמואל ולא כרב יוסף אלא כברייתא השניה [לפי 
גירסת תוס'] שאסור לקרוא ק"ש אפילו כשאשתו עמו, עד שתהא טלית מפסקת ביניהם. 
(קה) וכגון שיושבת על עפר תיחוח ונשתקעה בקרקע. מאירי (ד"ה הערום). ‏ (קו) שמשם 
ואילך באות לכלל ביאה, שאדם מתאוה להן. רש"י (ד"ה בת י"א). 


יִ תמצית 


אמר רב ששת למה מנה הכתוב תכשיטים שבחוץ [-אצעדה וצמיד] עם 
תכשיטים שבפנים |-כומז'ל'], לומר לך שכל המסתכל באצבע קטנה של 
אשה אשת איש], כאילו הסתכל במקום התורף. 


אמר רב יצחק טפח באשה ערוה [-טפח מגולה באשתו הוי ערוה ואסור 
לקרות כנגדו ק"ש]. אמר רב חסדא שוק באשה ערוה, שנאמר גלי שוק 
עברי נהרות', וכתיב אח"כ 'תיגל ערותך גם תראה חרפתך'. אמר שמואל 
קול באשה ערוה(ק"), שנאמר 'כי קולך ערב ומראך נאוה'. אמר רב ששת 
שער באשה ערוה, שנאמר שערך כעדר העיזים'. 


= דס"ל שליבו רואה את הערוה מותר. לי"א צריך לחצוץ על ליבו, דס"ל 


לך מנגד' [והתפילין הם חייו של אדם'ללי]. ללישנא קמא דווקא אם תולה 
אותם ברצועה והקציצה למטה אסור, אבל אם תולה אותם בקציצה, 
מותר. ללישנא בתרא אפילו בקציצה אסור. רבי חנינא=בעיד על רבו 
שתלה תפיליו ביתד. לל"ק צ"ל שתלאם בקציצה, ולל"ב צ"ל שתלאם 
בכיס שלהם, וקמ"ל שאין צריכים הנחה כספר תורה ". 


העיד רבי חנינא על רבי, שבאמצע שמו"ע גיהק ופיהק'* [והניח ידו 
על סנטרו בכדי שלא תראה פתיחת פיו], ונתעטש, ורקק, ומשמש בבגדו בכדי 
להעביר כינה שעקצה אותו?=, אבל אם נפלה טליתו, לא היה חוזר 
ומתעטף בה, כדי לא להפסיק תפילתו. 


גיהק ופיהק היינו דוקא לאונסו, אבל המגהק ומפהק לרצונו, שנינו 
בברייתא שהרי הוא מגסי הרוח. 


נתעטש היינו עיטוש דלמעלה, וכדאמר רבי זירא שהמתעטש בתפילתו 
מלמעלה סימן יפה לו, אבל המתעטש מלמטה בקול סימן רע לולי, וי"א 
שניכר שהוא מכוער'?'". רקק היינו לתוך טליתו, וכדאמר רב יהודה שאם 
נזדמן לו רוק בתפילתו רוקק לתוך טליתו, ואם היתה טליתו נאה מבליעו 
באפרקסותו [-סודר שבראשו, ושני ראשיו תלויים בפניו], אבל הרוקק לארץ, 
כאילו רוקק בפני המלך, ואמר רב אשי לרבינא שאם היה איסטניס, 
יכול לירוק לאחוריון(קטי. 


תניא, המשמיע קולו בתפילתו הרי זה מקטני אמנהל". ואמר רב 
הונא, שאם אינו יכול לכוון בתפילתו בלחש, מותר. והיינו דווקא ביחיד, 
אבל בציבור אין לו להגביה קולו בכדי שלא יטרידם. המגביה קולו 
בתפילתו הרי זה מנביאי השקר [שהיה דרכם לצעוק בקול לע"ז, כדכתיב 'ויקראו 
בקול גדול'. 


מעשה ברבי אבא שחפץ לעלות לא"י, והיה משתמט מלפגוש את רב 
יהודה משום שהיה אוסר עליו לעלות, שסבר שכל העולה מבבל לא"י 
עובר בעשה, שנאמר בבלה יובאו ושמה יהיו עד יום פקדי אותם נאום 
ה". ואמר רבי אבא, אלך מחוץ לביהמ"ד ואשמע את דברי רב יהודה, 
הלך ושמע ששונים ברייתא לפני רב יהודה, שאם היה עומד בתפילה 


(קז) והוא דפוס של בית הרחם שהיו עושים המואבים לבנותיהם, ונוקבין כותלי בית 
הרחם כדרך שנוקבין את האוזנים, ותוחבין אותו כדי שלא יזדקקו להן זכרים. רש"י (ד"ה 
תכשיטין). ‏ (קח) לריטב"א (ד"ה קול) היינו דווקא קול זמר של אשה, אבל קול שאינו של 
זמר אין לו דין ערוה. לרשב"א (ד"ה א"ר חסדא) אף קול דיבורה, אבל דווקא בשאלת או 
בהשבת שלום, לפי שיש בזה קירוב הדעת. ‏ (קט) כדאמרינן במנחות (מד), כל המניח 
תפילין מאריך ימים שנאמר 'ה' עליהם [-מי שלובשים תפילין שהם שם של ה', יחיו', 
ולכך המתנהג בהם בדרך גנאי ותולאם, יתלו חייו. רש"י (דיה זה ע"פ הגהת הב"ח). | (קי) בס"ת 
אסור לתלותו אפילו כשהוא בארון קודש, והארון תלוי בכותל ביתדות. משנ"ב (סי' מ ס"ק 
0 (קיא) גיהק, פירושו, א. שאדם מוציא מפיו נפיחה מתוך שובעו, וריחה כריח המאכל 
שאכל. ב. שפושט ידיו וגופו כפי שדרך לעשות כשקמים מהשינה. פיהק, הוא פתיחת 
הפה להוציא רוח הפה, כאדם שרוצה לישן או שעמד משינה. רש"י (ד"ה שגיהק וכו', ע"פ 
הפמ"ג סי' צז משב"ז ס"ק א). ‏ (קיב) רש"י (ד"ה וממשמש). והמשך הגמ' 'אבל לא היה מתעטף' 
הוא ענין אחר, שאם נפלה טליתו לא היה חוזר ומתעטף בה. אמנם תוס' (ד"ה וממשמש) 
ביאר שהוא ענין אחד, ושניהם עוסקים בנפילת הטלית, שאם טליתו עומדת ליפול 
ממשמש בבגדו ומתקן שלא תיפול, ואם טליתו כבר נפלה לגמרי אין לו להתעטף בה, 
משום דהוי הפסק. | (קיג) משום שמתבייש מאחרים מהקול, ואחר שמביישים אותו מן 
השמים סימן רע לו. מעדני יו"ט על הרא"ש סי" לט ס"ק א). (קיד) רש"י גרס 'ניכר שהוא 
מכוער' על המגהק והמפהק לרצונו, ולא על המתעטש כיון שהוא לאנסו. והרי"ף והריטב"א 
(ד"ה וי"א) גרסו 'ניכר שהוא עכרן', דהיינו שהוא עכור במעיו, כיון שאין בו כח להשהות 
הפחתו עד אחר התפילה. | (קטו) הב"ח (או"ח סי' צז ד"ה ואסור לו) פירש שזהו מסקנת 


ברכות כד כה 


הדף 


ונתעטש [מלמטה], ממתין עד שיכלה הריח וחוזר ומתפלל. וי"א שאם 
ביקש להתעטש מרחיק לאחוריו ד' אמות ומתעטש, וממתין עד שיכלה 
הריח, ואומר'ק' 'רבש"ע יצרתנו נקבים נקבים חלולים חלולים, גלוי 
וידוע לפניך חרפתינו וכלימתנו בחיינו, ובאחריתנו רימה ותולעה, 
ומתחיל ממקום שפסק. אמר רבי אבא, אילו לא באתי אלא לשמוע דבר 
זה; דל 


תניא, היה ישן בטליתו ואינו יכול להוציא את ראשו מפני הצינה, 
לת"ק חוצץ בטליתו על צוארו וקורא ק"ש, אבל א"צ לחצוץ על ליבו, 


ליבו רואה את הערוה אסור. 


היה הולך במבואות המטונפות, לברייתא א' ולרב הונא בשם רבי יוחנן 
[וי"א לרבה בר בר חנא בשם רבי יהושע בן לוי], מניח ידו על פיו(קיף) וקורא 
ק"ש. והיינו דוקא כשמהלך, אבל עומד אסור, וכדאמר רב הונא שאין 
לת"ח לעמוד במקום הטינופת, לפי שאי אפשר לו לעמוד בלא הרהור 
תורה?*. לברייתא ב' ולרב חסדא, אסור לקרוא ק"ש במבואות 
המטונפות ואף אם אוחז באמצע ק"ש פוסק. ואמר רבי יוחנן לרבי 
אבהו, שאם שהה כדי לגמור את כולה, חוזר לראש [ואף שרב יוחנן עצמו 
סובר שיכול לקרוא שם ק"ש, השיב כן לשיטת רבי אבהו שסובר שאסור לקרוא'לל]. 
ואם לא פסק, לרבי מיאשא בר בריה דרבי יהושע בן לוי, עליו הכתוב 
אומר 'וגם אני נתתי להם חוקים לא טובים ומשפטים לא יחיו בהם'קכא. 
לרבי אסי עליו הכתוב אומר 'הוי מושכי העון בחבלי השוא' (-הוי לאותם 
המושכים עוון על עצמם בחבלים שאינם חזקים אלא בדיבור בעלמא!ללכג]. לרב 
אדא בר אהבה, עליו הכתוב אומר 'כי דבר ה' בזה'. ואמר רבי אבהו 
שאם פסק מלקרוא, עליו הכתוב אומר 'ובדבר הזה תאריכו ימים' [-בשביל 
דיבור זה שנזהרתם עליו, תאריכו ימים]. 


תניא [וכן אמר רב הונא], היתה טליתו חגורה על מתנו, מותר לקרוא 
ק"ש [אף שממותניו ולמעלה הוא ערום], אבל לתפילה עד שיכסה את ליבו 
[משום שהוא כעומד לפני המלך, וצריך לעמוד באימה]. 


דף כה 


אמר רב הונא, שכח ונכנס לבית הכסא בתפילין, מניח ידו עליהם עד 
שיגמור. ופירש רב נחמן בר יצחק, עד שיגמור עמוד ראשון, אבל לא 
יקום מיד משום שיבוא לידי חולי, וכדאמר רשב"ג עמוד החוזר מביא 
את האדם לידי הדרוקן [-חולי המנפח את הכרס], סילוק [מי רגלים] החוזר 
מביא את האדם לידי ירקון. 


היה צואה על בשרולל9, או שידו מונחת בבית הכסא'י", לרב הונא 
מותר לקרוא ק"ש, וביאר רבא משום דכתיב 'כל הנשמה תהלל יה' [-הפה 


התירוץ על רבי, שכיון שהיה איסטניס רקק לאחוריו על גבי קרקע. (קטז) כאילו אין 
הקב"ה שומע תפילת לחש. רש"י (ד"ה הרי זה). ‏ (קיז) בתוך תפילתו, שכיון שהתפילה 
מופסקת ועומדת כבר ע"י הרוח, יכול להפסיק ולומר דבר זה באמצע, ואח"כ מתחיל 
ממקום שפסק. רש"י ותוס' (ד"ה ואומר). ‏ (קיח) כדי לחצוץ בין פיו לצואה. הגהות רא"מ 
הורביץ (ד"ה איניי. אמנם הפרישה (ס" פה ס"ק א) ביאר, שקורא כל כך בלחש עד שאינו 
ניכר כלל שמרחש בשפתיו. | (קיט) האיסור ללמוד תורה במקום הטינופת נלמד מ'והיה 
מחניך קדוש', ודווקא כשעומד נקרא 'מחניך' [שהרי חונה שם], אבל כשמהלך אינו נקרא 
'מחניך', ולכן מותר לו לקרוא ק"ש. ריטב"א (ד"ה לא קשיא). ‏ (קכ) פירוש, לרבי אבהו 
שסובר שחייב להפסיק קריאתו במבואות המטונפות, א"כ הגברא אינו ראוי, ולכן אם 
שהה כדי לגמור את כולה חייב לחזור לראש, אמנם רבי יוחנן שסובר שיכול לקרוא שם 
ק"ש כשמניח ידו על פיו, א"כ הגברא ראוי, ולכן אף אם פסק ושהה כדי לגמור את 
כולה אינו חוזר לראש, וכדאמר רבי יוחנן (ר"ה לד:) שאם שמע תשע תקיעות בתשע שעות, 
יצא, כיון שהגברא היה ראוי לתקוע בתוך התשע שעות. תוס' (ד"ה אמר ליה ע"פ המהרש"א). 
(קכא) שכיון שמקיים מצות ק"ש בעבירה, נמצא שהחוקים והמשפטים אינם טובים 
בשבילו ולא יחיה בהם. רבינו יונה (ד"ה עליו). ‏ (קכב) רש"י (ד"ה בחבלי). אמנם תוס' (ד"ה 
בחבלי) ביאר שבחינם הם מושכים עליהם עוון, מפני שטוב שלא היו מקיימים אותו כלל. 
(קכג) ומיירי כשהצואה מכוסה בבגדיו, שאם היא מגולה צריך להרחיק ממנה ד' אמות. 
וכן מיירי כשאינו מריח אותה כלל, כיון שאסור לקרוא ק"ש במקום ריח רע, וכדלהלן. 
רבינו יונה (ד'ה איתמר). ‏ (קכד) שיש מחיצה בינו לבין בית הכסא, ופשט ידיו לפנים מן 
המחיצה. רש"י (ד"ה ידיו). 


תמצית 


והחוטם בכלל ההילול, ולא שאר אברים], לרב חסדא אסור, דכתיב 'כל עצמותי 
תאמרנה ה' מי כמוך'(קכה. 


ד' אמות מן העיקר, וקורא ק"ש [אע"פ שהריח מגיע אליו, ובלבד שאינו רואה 
את הצואה]. לרב חסדא ולברייתא, מרחיק ד' אמות ממקום שפסק הריח. 


ריח רע שאין לו עיקר'??' [כגון הפחה], אמר רב ששת שאסור בק"ש 
ומותר בדברי תורה, ואם הוא ממנו אסור אף בד"ת עד שיכלה הריח. 


תניא, לא יקרא אדם ק"ש כנגד צואת אדם, כלבים, חזירים ותרנגולים, 
ולא כנגד אשפה שריחה רע, ומרחיק מלוא עיניו לק"ש ולתפילה, ואם 
היתה במקום גבוה או נמוך עשרה טפחים, מותר. ורבא פסק כברייתא 
אחרת, שבצואת כלבים וחזירים אסור רק אם נתן לתוכן עורות לעבדן, 
אך אם לא נתן, מותרלכז. 


אם הצואה עובות, לאביי מותר לקרוא כנגדה ק"ש, וכדתנן לגבי 
מצורע ואבן מנוגעת?קי"), שאם הטהור עומד תחת האילן והטמא עובר, 
טהור, ורק אם עמד, טמא?:יט. לרבא אסור לקרוא ק"ש כנגדה, כיון שרק 
לגבי מצורע יש דין קביעות, שנאמר 'בדד ישב מחוץ למחנה', אך כאן 
איסורו משום 'והיה מחניך קדוש', וכשצואה עוברת אינו קדוש. 


פי חזיר אמר רב פפא שדינו כצואה עוברת [ולרבא אסור לקרוא ק"ש תוך 
ד' אמותיו], וקמ"ל שאף שעלה מהנהר ועתה אין בפיו צואה אסור [שכיון 
שדרכו ללכלך את פיו בצואה כל היום, נידון כגרף של רעילל]. 


ספק צואה, ללישנא קמא אמר רב יהודה שאסור לקרוא בין בבית בין 
באשפה. ללישנא בתרא דווקא באשפה [משום שדרך צואה לימצא שם], אבל 
בבית מותר. 


ספק מי רגלים, מותר אפילו באשפה, וכדאמר רב המנונא שהתורה 
לא אסרה אלא כנגד עמוד הקילוח בלבד, ורבנן גזרו אפילו שלא כנגד 
העמוד, וגזרו בוודאן ולא בספיקן, משא"כ צואה שאסורה מדאורייתא 
אסור אפילו בספיקן, וכן סובר רבי יונתן, שהקשה שבפסוק אחד כתוב 
'ויד תהיה לך מחוץ למחנה ויצאת שמה חוץ' ולא כתוב אח"כ שצריך 
לכסות, ובפסוק אחר כתוב 'ויתד תהיה לך וגו' וכסית את צאתך', ותירץ, 
שהפסוק הראשון מדבר בקטנים, וכיון שהאיסור הוא רק כנגד העמוד 
לא הצריכה התורה לכסותו, והפסוק השני מדבר בגדולים, ולכך צריך 
לכסותו(קלא). 


עד מתי אסרו מי רגלים, לרב יהודה בשם שמואל ולרבה בר בר חנה 
בשם רבי יוחנן ולעולא, כל זמן שמטפיחין [ולהלן נחלקו תנאים בשיעור 
מטפיחין]. לגניבא בשם רב, כל זמן שרישומן ניכר. תניא, כלי שנשפכו 
ממנו מי רגלים, אסור לקרוא כנגדו ק"ש'ללני, ומי רגלים עצמן שנשפכו, 
לת"ק אם נבלעו בארץ מותר, ואם לא נבלעו אסור. לרבי יוסי כל זמן 
שמטפיחין אסור. להו"א נחלקו במחלוקת שלעיל, שלת"ק כל זמן 
שרישומן ניכר אסור, ולרבי יוסי דוקא כשמטפיחין. למסקנא לכו"ע אם 


(קכה) ובינו חננאל פסק כרב חסדא שאסור לקרוא ק"ש אפילו צואה תחת בגדו על 
בשרו, ואע"פ שרב חסדא היה תלמיד של רב הונא, פסקינן לחומרא. אמנם רב אלפס 
פסק כרב הונא. תוס' (ד'ה פסק). ‏ (קכו) יש מפרשים שבתי כסאות שלנו שהם בעומק 
דינם כריח רע שאין לו עיקר, וכמו בתי כסאות דפרסאי שמבואר להלן (כו.) שאין להם 
דין בית הכסא. תוס' (ד"ה ריח). (קכז) רש"י (ד"ה בזמן). והוסיפו תוס' (ד"ה לא) שכנגד 
צואת תרנגולים אסור אפילו לא נתן לתוכן עורות, שהרי הברייתא השניה לא חלקה 
כלל על צואת תרנגולים. ומכל מקום דוקא בלול של תרנגולים שיש שם סירחון גדול 
אסור, אבל בבית אין חוששים. ובירושלמי איתא, א. שיש לחוש רק באדומים [פירוש 
אדומים, א. שהצואה אדומה וכן משמע בלשון השו"ע. ב. שהתרנגולים אדומים. ג. 
תרנגולים של ארץ אדום, לפי שהיו מאכילים אותם שעורים ולכן צואתם מסרחת. מג"א 
(או"ח סי" פ ס"ק יד)]. ב. שמרחיקים מגללי חמור ד' אמות, אבל מגללי שאר בהמות א"צ 
להרחיק ד"א. ‏ (קכח) שהקישה הכתוב למצורע דכתיב 'זאת התורה לכל נגע הצרעת 
ולנתק ולצרעת הבגד ולבית'. רש"י (ד"ה אב). (קכט) דכתיב לגבי מצורע, 'בדד ישב 
מחוץ למחנה מושבו', דוקא קבוע שם כגון שעומד או יושב, אבל כשעובר תחת האוהל 
אין זה נחשב 'מושבו', ואינו מטמא. ודוקא במצורע דכתיב ביה 'מושבו', אבל מת בתוך 
האוהל מטמא אפילו עובר שם. רש"י (ד"ה בטמא). (קל) רבינו יונה (ד"ה ופי). 


ברכות כה 


הדף יא 


רישומן ניכר מותר, ונחלקו בשיעור מטפיחין, לת"ק היינו טופח ע"מ 
להטפיח, אבל שלא ע"מ להטפיח מותר, ולרבי יוסי אסור אף אם הוי 
טופח שלא ע"מ להטפיח. 


עד מתי אסוו צואה, לרב יהודה בשם רב ולמר זוטרא, עד זמן 
שיקרמו פניה [-יגלידו מעטן, ומשקרמו פניה מותרת. ולרבה בר רב הונא 
בשם רב ולאמימר, אפילו יבשה כחרס אסורה, ורק אם נפרכת מותרת. 
שיעור יבשה כחרס, לרבה בר בר חנה בשם רבי יוחנן, כל זמן שזורקה 
ואינה נפרכת, אבל אם זורקה ונפרכת מותרת. לאיכא דאמרי כל זמן 
שגוללה ואינה נפרכת [אע"פ שאם זורקה נפרכת], ורק אם גוללה ונפרכת, 
מותרת. לרבינא בשם רב יהודה מדפתי, לאיכא דאמרי א' אם קרמו 
פניה מותרת [וכרב יהודה בשם רב], לאיכא דאמרי ב' אם מפלאי אפלויי 
מותרת [-אם יש בה סדקים סדקים, יבשה היא ומותרת(לל)]. 


[רב יוסף סובר בשיטת רב שבזמן שקרמו פניה מותרת, ולכן נחלק על גניבא וסובר 
שודאי אסר רב מי רגלים רק עד זמן שמטפיחין ולא עד שרישומן ניכר, משום שאם 
היקל בצואה שהיא מדאורייתא, ודאי היקל במי רגלים שהם מדרבנן. ואמר לו אביי, 
שמא גניבא למד בשיטת רב שאף אם יבשה כחרס אסורה, ולכן סובר שמי רגלים 
אסורים כל זמן שרישומן ניכר]. 


ולהלכה אמר רבא, שצואה יבשה כחרס אסורה, ומי רגלים כל זמן 
שמטפיחין(קלח. 


שנינו במתני' שאם בעל קרי ירד לטבול, אם יכול לעלות ולהתכסות 
ולקרות ק"ש עד שלא תהא הנץ החמה, יעלה ויתכסה ויקרא, ואם לאו, 
יתכסה במים ויקרא. ממה שאמר התנא שיתכסה במים ויקרא ולא יצא 
לחוץ, אין להוכיח שסובר כרבי אליעזר שזמנה עד הנץ החמה (ובכן 
שסתם כדבריו יהא מוכח שהלכה כמותו], שיתכן שסובר כרבי יהושע שזמנה 
עד שלוש שעות, ומ"מ יתכסה במים ויקרא בכדי לקיים המצוה כותיקין, 
וכמו שאמר רבי יוחנן שותיקין היו גומרים אותה עד הנץ החמה. 


תניא, לת"ק הרוחץ במים צלולים, יושב בהם עד צווארו וקורא ק"ש, 
ואף שליבו ועקבו רואים את הערוה, מותר [אף שעקבו רגיל להיות 
מכוסה'קל"ן. לי"א עוכרן ברגלו, אבל כשהם צלולים אסור, שכל שליבו 
רואה את הערוה אסור'קל. ואמר רבי אלעזר ו"א רבי אחא בר אדא 
בר אחא בשם רבינו, שאין להוכיח ממשנתינו שהתירה להתכסות במים 
ולקרות שהיא כשיטת ת"ק, משום שהמשנה מדברת במים עכורים. לרב 
זביד נחלקו אביי ורבא בדין עקבו נוגע בערוה, שלאביי אסור, ולרבא 
מותר, אבל אם עקבו רואה את הערוה, לכו"ע מותר. לרב חיננא בריה 
דרב איקא נחלקו בדין עקבו רואה את הערוה, שלאביי אסור, ולרבא 
מותר, משום שלא ניתנה תורה למלאכי השרת, אבל אם עקבו נוגע 
בערוה לכו"ע אסור. ולהלכה, נוגע בערוה אסור לקרוא ק"שקי', רואה 
את הערוה, מותו. 


אמר רבא, צואה בעששית, מותר לקרוא ק"ש כנגדה [אף שהיא נראית], 
כיון שהתורה הקפידה על כיסוי והיא מכוסה. ערוה בעששית, אסור, כיון 


(קלא) שבמחנה מדברים תמיד דברי תורה, ולכן הצריכה התורה לצאת להשתין מחוץ 
למחנה, שאם היה משתין במחנה, היה אסור לדבר דברי תורה בשעת קילוח השתן, אבל 
מחוץ למחנה אין צריך כיסוי, כיון שאחר הקילוח מותר לדבר ד"ת. אמנם בגדולים 
הצריכה התורה לכסות מחוץ למחנה, כיון שאסור לדבר ד"ת כל זמן שהוא מגולה, ואף 
מחוץ למחנה מדברים לפעמים בדברי תורה. רבינו יונה (ד"ה מי רגלים). ‏ (קלב) ומיירי 
בכלי שמיועד למי רגלים, ולכן דינו כעביט של מי רגלים שמבואר להלן (כה:) שאסור 
לקרוא ק"ש כנגדו. ריטב"א (כה: ד"ה עייל). (קלג) לראב"ד (הובא ברשב"א ד"ה איכא דאמרי) 
הוא אותו שיעור של גוללה ונפרכת. לעווך (ערך פל) שיעורו פחות משיעור של יבשה 
כחרס. ‏ (קלד) השו"ע (ס" פב ס"ב) פסק כרבי יוסי שמי רגלים אסורים אף בטופח שלא 
ע"מ להטפיח. אמנם הרמ"א (שם) פסק כת"ק שאסור רק אם טופח ע"מ להטפיח, והוסיף 
שיש לסמוך על זה, וכתב המשנ"ב (ס"ק ד) שכן הסכמת כל האחרונים. ‏ (קלה) רש'י 
(ד"ה והרי ליבו), וכמובא בפירוש רש"י על הרי"ף (ד"ה עקבו). ‏ (קלו) להלכה, לר"י אם ליבו 
רואה את הערוה אסוו, וכן משמע להלן שנחלקו אמוראים דוקא אם עקבו רואה את 
הערוה, אבל אם ליבו רואה את הערוה אסור לכו"ע. לרבינו שמעיה אם ליבו רואה את 
הערוה, מותר. תוס' (דיה והרי). | (קלז) משום שגוזרים עקבו נוגע בערוה שמא יגע בערותו 
בידיו. תוס' (ד"ה והלכתא). 


יב תמצית 


שהתורה הקפידה שלא תראה דכתיב ולא יראה בך ערות דבר', והיא 
נראית. 


אמר אביי, צואה כל שהוא, יורק עליה ומכסה אותה ברוק. והוסיף 
רבא, שהכוונה לרוק עבה. 


אמר רבא, צואה בגומא, מניח סנדלו עליה וקורא ק"ש. והסתפק מר 
בריה דרבינא באופן שהצואה דבוקה בסנדלו אם מותר, או רק כשאינה 
דבוקה, תיקו. 


אמר רב יהודה, נכוי עוום אסוו לקווא כנגדו ק"ש, וקמ"ל שאף 
שנכתב עליהם 'אשר בשר חמורים בשרם"לל"), מ"מ יש לערוותם שם 
ערוה, כדכתיב 'וערות אביהם לא ראו. 


במה ששנינו במתני' שלא יתכסה במים הרעים ובמי המשרה עד שיטיל 
לתוכם מים, כוונת המשנה שלא יתכסה לא במים הרעים ולא במי 
המשרה כלל, ואם יש מי רגלים מועטים בכלי, לא יקרא עד שיטיל לתוכן 
מים [אבל אין לפרש שיטיל מים למקוה, שהרי הם מרובים, וכמה מים ישלים לתוכם 
בשביל לבטלם], ושיעור המים, לת"ק די בכל שהוא, ולרבי זכאי רביעית. 
ונחלקו אמוראים בביאור מחלוקתם, לרב נחמן נחלקו לבסוף, דהיינו 
שמטיל מים בכלי אחר שמונחים בו המי רגלים, שבזה סובר רבי זכאי 
שצריך ליתן רביעית, אבל אם קדמו המים למי רגלים, לכו"ע די בכל 
שהוא [כיון שכשמײײַה;פן רגלים בכלי שיש בו מים, ראשון ראשון שנופל לתוך המים 
מתבטל, ואע"פ שהם רבים והולכים כבר בטלו]. לרב יוסף נחלקו בתחילה, 
דהיינו כשקדמו המים למי רגלים, ובזה סובר ת"ק שדי בכל שהוא, אבל 
לבסוף לכו"ע צריך להטיל רביעית(קלט). 


תניא, גרף של רעי ועביט של מי רגלים" אסור לקוות ק"ש כנגדן, 
ואע"פ שאין בהם כלום'קײ*. לת"ק, אסור בין שהם לפני המיטה [ואין 
המיטה מפסקת], בין שהם לאחר המיטה [והמיטה מפסקת]. לרשב"ג, אם 
הם לאחר המיטה מותר לקרוא מיד [כיון שהמיטה מפסקת], ואם לפני 
המיטה מרחיק ארבע אמות וקורא. לרשב"א, אפילו הבית מאה אמה 
לא יקרא עד שיוציאם או שיניחם תחת המיטה (כיון שכל הבית נחשב 
לארבע אמות]. ואמר רבא, שאם יש פחות משלושה טפחים מהמיטה 
לקרקע, ודאי מהני, כיון שדינו כלבוד והעביט נחשב כטמון בארץ, ואם 
יש למעלה מעשרה, ודאי לא מהני, כיון שהוא רשות אחרת ואין כאן 
כיסוי. ואם יש משלושה ועד עשרה, הסתפק רב יוסף לפני רב הונא 
ולא פשט לו. ולהלכה, רב ובאלי בשם רב יעקב בן בת שמואל פסקו 
ברשב"א, ורבא אמר שאין הלכה כרשב"אמט, 


(קלח) ופשיטא שמותר לקרוא ק"ש כנגד ערות בהמה. רשב"ץ. | (קלט) ומיירי כשאין מי 
הרגלים מסריחי==אאם ידוע שהם מסריחים אסור מדין תורה לקרות כנגדם, ואין מועיל 
רביעית אלא צריך שירבה עליהם מים לבטל הסירחון. משנה ברורה (סי' עז ס"ק ב). 
(קמ) שניהם כלי חרס הם, אלא של רעי קרוי 'גרף', ושל מי רגלים קרוי עביט'. רש"י (ד"ה 
גרף). והוסיפו תוס' (ד"ה גרף) שיתכן שדווקא חרס שבולע אסור, אבל כלי שאינו בולע כגון 
של זכוכית, מותר. (קמא) ואפשר שאין מועיל להטיל לתוכן רביעית מים [כפי שמועיל 
במי רגלים], כיון שמיוחדים לכך. תוס' (ד"ה ובלבו, ע"פ תוס' הרא"ש). (קמב) ונחלקו הראשונים 
אם הלכה כת"ק או כרשב''ג. רא"ש (סיי כ). | (קמג) וכן בחומשים יש להחמיר במחיצה 


ברכות כה כו 


הדה 


תניא, בית שיש בו ס"ת או תפילין, אסור לשמש בו את המיטה עד 
שיוציאם או שיניחם בכלי בתוך כלי. והוסיף אביי, שצריך שאחד מהכלים 
לא יהיה כלי שמיוחד לו. ואם פורס גלימה על גבי ארגז של ספרים, 
אמר רבא שנחשב לכלי בתוך כלי. לרבי יהושע בן לוי בס"ת לא מועיל 
כלי בתוך כלי, אלא צריך לעשות לו מחיצה עשרהללמ9. ופירשו מר זוטרא 
ורב אשי, שזהו דווקא כשאין לו בית אחר, אך כשיש לו בית אחר יוציאו 
לשם. ומעשה ברב אחאי ששידך את בנו עם בתו של רב יצחק בר 
שמואל בר מרתא, ולא עלה בידו לבעול. נכנס רב אחאי וראה ס"ת 
מונח בחדר, ואמר, אילולי הייתי בא עכשיו סיכנתם את בני למות בעונש 
העוון של תשמיש בחדר שיש בו ס"ת. 


דף כו 


שנינו במתני' שהקורא ק"ש צריך להרחיק ממי רגלים ומהצואה ארבע 
אמות. ואמר רבא בשם רב סחורה בשם רב הונא שזהו דווקא כשהם 
לאחוריו, אבל כשהם לפניו מרחיק מלוא עיניו. וכן צריך להרחיק מבית 
הכסא אע"פ שאין בו צואה, וכן אמר רב יוסף בר חנינא, שבית הכסא 
שאמרו [שאין להתפלל כנגדו] הוא אפילו כשאין בו צואה, וכן בית המרחץ 
שאמרו [שאסור להרהר בו בד"ת], הוא אפילו כשאין בו אדם. ומה שאמר 
רפרם בר פפא בשם רב חסדא שעומד אדם כנגד בית הכסא ומתפלל 
[ואין צריך להרחיק מלוא עיניו], מיירי בבית כסא חדש שלא השתמשו בו, 
ומה שרבינא הסתפק אם מהני זימון לבית הכסא, היינו להתפלל בתוכו, 
אבל להתפלל כנגדו לכו"ע מותרמד. 


אמר רבא, בתי כסאות של פרסיים [שהיו בחפירה ופיהם רחוק מהגומא, 
והרעי מתגלגל בשיפוע לתוך הגומא], אע"פ שיש בהם צואה מותר לקרוא ק"ש 
כנגדן, כיון שנחשבים כסתומים. 


מתני': לת"ק זב שראה קרי, ונדה שפלטה שכבת זרע'למי), והמשמשת 
שראתה נדה, צריכים טבילה ([לד"ת ולתפילה כתקנת עזרא, אע"פ שאין טבילה 
זו מטהרתן]. ולרבי יהודה אינם צריכים טבילה. 


גמ': מה שאמר רבי יהודה שא"צ טבילה, היינו אפילו אם קדם קריין 
לטומאתן והתחייב קודם בטבילת עזרא [ואין אומרים שדווקא באופן שקדמה 
טומאתן לקריין שאז יש לומר שאם טומאה חמורה לא אסרתו בד"ת, לא תבוא טומאת 
קרי קלה ותאסרהו], וכמו ששנינו במשנתינו שאף משמשת שראתה נדה 
אינה צריכה טבילה. וכן שנה רבי חייא בהדיא, בעל קוי שראה זיבה 
צריך טבילה, ורבי יהודה פוטו. 


עשרה כמו בס"ת, אבל בשאר ספרים די בכיסוי בעלמא. תוס' (ד"ה ספר תורה). | (קמד) בהו"א 
נקטה הגמ' בדעת רב חסדא שמדובר בבית כסא ישן, ופירש רש"י (ד"ה כנגד) שעומד כנגדו 
ומתפלל היינו בריחוק ארבע אמות. אמנם למסקנא שמדובר בבית כסא חדש, נחלקו 
הפוסקים אם צריך להרחיק ארבע אמות, או שמתפלל כנגדו בלא הרחקה (משנ"ב סי' פג ס"ק 
ז (קמה) שדינה כבעל קרי, כמו שמצינו בתורה שהוזהרו לפני מעמד הר סיני שלושת 
ימים אל תגשו אל אשה', והוא מפני ששלושה ימים השכבת זרע מטמאה בפליטתה, אבל 
לאחר שלושה ימים אינה מטמאה משום שהיא מסרחת ואינה ראויה עוד להזריע. ופירוש 
המשנה הוא, נדה שפלטה עתה התשמיש ששמשה אתמול קודם שראתה. רש"י (ד"ה שפלטה). 


תמצית 


ברכות כו 


הדף יג 


פרק רביעי - תפילת השחר 


דף כו 


מתני': זמן תפילת השחר לת"ק עד חצות, ולרבי יהודה עד ארבע 
שעות. תפילת המנחה, לת"ק עד הערב*, ולרבי יהודה עד פלג המנחה. 
תפילת ערבית אין לה קבע [זמנה כל הלילה]. תפילת המוספים כל היום 
[ולרבי יהודה עד שבע שעות?]. 


גמ': שנינו במתני' שלת"ק תפילת השחר עד חצות. ואמר רבי יוחנן 
שהוותיקין [-המהדרים במצוות] היו מקפידים לקרוא ק"ש לפני הנץ, בכדי 
שיוכלו להתפלל מיד לאחר הנץ החמה. ומשנתינו ששנתה עד חצות היינו 
לשאר העם המאחרים, שלכה"פ לא יאחרו אחר חצות היום, שעד חצות 
יקבלו שכר תפילה בזמנה, אבל לאחר חצות [אף שאפשר להשלים ולהתפלל 
שתי פעמים מנחה וכדלהלן], יקבלו רק שכר תפילה שלא בזמנה. 


אמר רב מרי בריה דרב הונא בריה דרב ירמיה בר אבא בשם רבי 
יוחנן, א. טעה ולא התפלל ערבית, מתפלל בשחרית שתים*. ב. טעה 
ולא התפלל שחרית, מתפלל במנחה שתים. וכן באופן שטעה ולא התפלל 
מנחה, אמר רב הונא בר יהודה בשם רבי יצחק בשם רבי יוחנן שמתפלל 
ערבית שתים [ואין אומרים שרק מערבית לשחרית משלים כיון שהוא יום אחד 
כדכתיב ויהי ערב ויהי בוקר יום אחד', אבל ממנחה לערבית אי אפשר להשלים, כיון 
שתפילה היא במקום קרבן וכיון שעבר יומו בטל קרבנו], כיון שתפילה היא בקשת 
רחמים"", ואין אומרים בה 'עבר זמנו בטל קרבנו'. 


אמר רבי יצחק בשם רבי יוחנן, דין תשלומין הוא דוקא בשוגג, אבל 
אם לא התפלל במזיד, אינו רשאי להשלים. וכדתניא 'מעוות לא יוכל 
לתקון', זה שביטל ק"ש של ערבית או של שחרית, או תפילה של ערבית 
או של שחרית. 'וחסרון לא יוכל להמנות', זה שנמנו חביריו לדבר מצוה 
ולא נמנה עמהם. ודייק רב אשי ממה שהברייתא שנתה ביטל' ולא 
'טעה', שדוקא במזיד אינו יכול להשלים, אבל בשוגג יכול להשלים. 


תנו רבנן, טעה ולא התפלל מנחה בערב שבת, מתפלל בליל שבת 
שתים [של שבת?"ן. טעה ולא התפלל מנחה בשבת, מתפלל במוצאי שבת 
שתים של חול. ומבדיל בראשונה ואינו מבדיל בשניה [משום שהראשונה 


(א) הטעם שלא אמרה המשנה שתפילת המנחה לת"ק זמנה כל היום כמו לגבי תפילת 
המוספין, משום שזמן מנחה הוא רק משש שעות ומחצה, משא"כ תפילת מוסף זמנה כל 
היום, כמו שאמרו בע"ז (ד) שלא יתפלל אדם מוסף בר"ה ביחידות בשלוש שעות ראשונות, 
ומשמע שבשאר ימות השנה רשאי להתפלל. ואף שזמנה כל היום, המשנה מקדימה את 
זמן תפילת המנחה, משום שהיא תדירה. תוס' (ד"ה תדירה). | (ב) רוב הראשונים אינם גורסים 
את דברי רבי יהודה במשנתינו, אלא בברייתא להלן (כ"ז.), וכתבו תוס' (שם ד"ה ת"ש) שהטעם 
שרבי לא הזכיר זאת, הוא משום שבזה אינו סובר כרבי יהודה, אלא כת"ק שזמנה כל היום. 
(ג) קשה מדוע צריך להשלים, הרי קיי"ל (להלן כז:) שתפילת ערבית רשות. וכן קשה ממה 
שאמרו להלן (ל) שאם טעה ולא הזכיר יעלה ויבוא בלילה אינו צריך לחזור ולהתפלל, 
משום שאין מקדשים את החודש בלילה, ומדוע לא אמרו מטעם שתפילת ערבית רשות. 
וי"ל שמה שאמרו שתפילת ערבית רשות, היינו כשיש כנגדה מצוה עוברת, שאז יש לעשות 
המצוה ולא להתפלל ערבית, אבל אין לבטלה בחינם, ולכן אם לא התפלל ערבית משלים 
בשחרית. ותקנת חכמים להשלים התפילה הוא דווקא כשנזכר בזמן התפילה הבאה, וכגון 
מערבית לשחרית, אבל אם נזכר בשעת המנחה אינו חוזר ומתפלל. תוס' (דיה טעה). (ד) ואם 
לא התפלל מוסף פשיטא שאינו יכול להשלים בערבית, משום שהיאך יקרא את הקרבנות 
אחר שעבר זמן המוסף. ועוד, שכיון שתיקנו תפילת מוסף במקום קרבן שנאמר 'ונשלמה 
פרים שפתינו', ודאי אחר הזמן 'עבר זמנו בטל קרבנו'. תוס' (ד'ה איבעיא). ‏ (ה) הגהות 
הגר"א (אות א) וכגירסת הרי"ף ושאר פוסקים. וביאר הריטב"א (ד"ה ת") שכשם שלא 
הטריחוהו בתפילה של שבת להתפלל י"ח ברכות, כן לא הטריחוהו בתפילת התשלומין. 
(ו) ואין לחוש בכך שמתפלל יותר ממה שמחוייב [דבשבת מתפלל רק ז' ברכות, ובחול י'ח], 
משום שמן הדין אף בשבת צריך להתפלל י"ח ברכות, אלא שחז"ל לא הטריחוהו. לתוס' 
דוקא כאן שלא התפלל כלל ומרויח בהשלמתו תפילת י"ח [אף שאין מזכיר של שבת] חייב 
לחזור ולהתפלל, אבל אם התפלל בר"ח תפילת י"ח אלא שלא הזכיר 'יעלה ויבוא', אינו 
מחוייב להשלים במוצאי ר"ח, משום שכבר התפלל שמונה עשרה, וגם אינו יכול להזכיר 
ר"ח. וכן אם התפלל במנחה בשבת י"ח שלמות ולא הזכיר שבת, לא יתפלל במוצ"ש שתים, 
כיון שכבר התפלל שמונה עשרה. לרי"ף אף אם כבר התפלל שמונה עשרה ואינו מרויח 
כלום בהשלמתו צריך לחזור ולהתפלל. עוד כתב הרי"ף, שדוקא אם בראשונה לא הבדיל 
ובשניה הבדיל לא עלתה לו ראשונה וצריך לחזור ולהתפלל, משום שבזה שהבדיל בשניה 
גילה דעתו שהראשונה היתה לתשלומין, וכיון שהקדימה לתפילה שמחוייב בה צריך לחזור 
ולהתפלל, אבל אם הבדיל בשניהם או לא הבדיל בשניהם אינו צריך לחזור ולהתפלל, משום 


לחובה, והשניה לתשלומין], ואם הבדיל בשניה ולא הבדיל בראשונה, שניה 
עלתה לו לשם ערבית של מוצ"ש, וראשונה לא עלתה לו כלל [לערבית, 
משום שלא הבדיל בה, ולתשלומין, משום שהקדים אותה'"]. וקשה, מדוע 
הראשונה לא עלתה לתפילת ערבית, הרי שנינו בברייתא שרק אם טעה 
ולא הזכיר גבורות גשמים בתחית המתים ושאלה בברכת השנים מחזירים 


.£- וז 


לרבי יוסי ברבי חנינא וכן שנינו בברייתא, תפילות אבות תקנום. 
אבוהם תיקן תפילת שחרית, שנאמר 'וישכם אברהם בבוקר אל המקום 
אשר עמד שם', ואין עמידה אלא תפילה שנאמר 'ויעמוד פינחס ויפללי. 
יצחק תיקן תפילת מנתה*), שנאמר 'ויצא יצחק לשוח בשדה לפנות 
ערב', ואין שיחה אלא תפילה שנאמר 'תפילה לעני כי יעטוף ולפני ה' 
ישפוך שיחו'"). יעקב תיקן תפילת ערבית?*י, שנאמר 'ויפגע במקום וילן 
שם', ואין פגיעה אלא תפילה שנאמר ואתה אל תתפלל בעד העם הזה * 
ואל תשא בעדם רינה ותפלה ואל תפגע בי'. לרבי יהושע בן לוי וכן 
שנינו בברייתא, תפילות כנגד תמידין תקנום [אנשי כנסת הגדולה], תפילת 
שחרית כנגד תמיד של שחר, ולת"ק זמן תפילת שחרית עד חצות, כיון 
שסובר שתמיד של שחר קרב עד חצות. ולרבי יהודה זמן תפילת שחרית 
עד ארבע שעות, כיון שסובר שתמיד של שחר קרב עד ארבע שעות. 
תפילת מנחה כנגד תמיד של בין העובים, לת"ק זמן תפילת מנחה עד 
הערב, כיון שסובר שהתמיד קרב עד הערב. ולרבי יהודה זמן תפילת 
מנחה עד פלג המנחה. כיון שסובר שתמיד קרב עד פלג המנחה(=. 
תפילת עובית כנגד איברים ופדרים שלא נתעכלו שמקטירים אותם כל 
הלילה, ולכך גם זמן תפילת ערבית כל הלילה. תפילת מוסף כנגד קרבנות 
של מוספים, לת"ק זמנה כל היום, כיון שסובר שקרבן מוסף קרב כל 
היום. ולרבי יהודה זמנה עד שבע שעות, כיון שסובר שקרבן מוסף קרב 
עד שבע שעות. 


זמן הקרבת קרבן התמיד הוא בזמן מנחה קטנה, שהוא מתשע שעות 
ומחצה [שהתמיד נשחט בשמונה ומחצה, וקרב בתשע ומחצה], ואפשר להקדימו 


שתולים שהראשונה היתה לחובה והשניה לתשלומין, ואף שלא הבדיל אינו צריך לחזור, 
משום שמבדיל אח"כ על הכוס. תוס' (דיה טעה, ועיין עוד ברא"ש בביאור דברי הרי"ף ורב האי גאון). 
(ז) רש"י (ד"ה שניה). והוסיף (ע"פ הב"ח), שכיון שאין להקדים תפילת תשלומין לחובה, אמרינן 
שהתפלל הראשונה לשם חובה. ואין להקשות מדוע השניה לא עלתה לו לשם שבת, משום 
שכיון שהבדיל בשניה, גילה דעתו שהשניה תהיה לשם חובה. והקשה הרש"ש מדוע רש"י 
הוצרך לומר שהשניה אינה לתשלומין משום שהבדיל בה, הרי כיוון שלא הבדיל בראשונה 
וצריך לחזור, נמצא שלא התפלל עדיין ערבית, וא"כ אין להקדים תפילת תשלומין לתפילת 
חובה, ולכן אמרינן שהתפילה השניה היא לחובה. ותירץ דדוקא כשלא התפלל כלל תפילת 
חובה, אינו יכול להקדים ולהתפלל תפילת תשלומין, אמנם הכא שכבר התפלל תפילת 
ערבית, אלא שצריך לחזור ולהתפלל משום ששכח להבדיל, יכול להתפלל תפילתו השניה 
לשם תשלומין. ולכן הוצרך רש"י לומר שכוונתו היתה לשם חובה. (ח) ואין לתרץ 
שהברייתא הראשונה מיירי קודם שהעשירו וקבעוה על הכוס ולכן צריך לחזור, והברייתא 
השניה אחר שהעשירו ולכן א"צ לחזור, משום שלא מצינו ברייתא שנשנתה בין שתי תקנות. 
תוס' (דיה קשיא). ‏ (ט) ואע"פ שביומא (כח:) אמרו שאברהם התפלל משעה שהכתלים 
השחירו, והיינו תפילת מנחה [שאז הכתלים הפונים לצד מזרח אין השמש נוצצת עליהם, 
ונראים שחורים], צ"ל שהתפלל מנחה אחר שיצחק תיקנה. תוס' (ד"ה יצחק). ‏ (י) ובגמ' 
בע"ז (ז:) הוכיחו ששיחה זו תפילה מ'ויצא יצחק לשוח בשדה' ולא מ'לפני ה' ישפוך שיחו', 
ומצינו כה"ג במגילה (יג.) ויהי אומן את הדסה' ואין הדסים אלא צדיקים, שנאמר והוא 
עומד בין ההדסים', ובסנהדרין (צג.) אמרו להיפך שהדסים הם הצדיקים מדכתיב "ויהי אומן 
את הדסה'. תוס' (ד"ה ואין). | (יא) בחולין (צא.) אמרו על הפסוק 'וילך חרנה', שבשעה שהגיע 
יעקב לחרן, אמר אפשר שעברתי במקום שהתפללו אבותי וכו', וקפצה לו הדרך והתפלל 
בהר המוריה, ואח"כ כשרצה לחזור לחרן שקעה לו השמש, ומשמע שהתפלל ערבית ביום. 
וקשה שלעיל שנינו שזמן תפילת ערבית הוא מצאת הכוכבים. ולפי מה שפירשנו (לעיל ב. 
ד"ה מאימתי) דקיי"ל כרבי יהודה שמפלג המנחה הוא זמן תפילת ערבית, ניחא. וכיון שיעקב 
התפלל מבעוד יום, טוב להתפלל מבעוד יום קצת. תוס' (ד"ה יעקב). ‏ (יב) קשה, מהיכן 
למד רבי יהודה שזמן תפילת מנחה הוא עד פלג המנחה, בשלמא אם היה אומר שזמנה 
עד תשע שעות ומחצה, דהיינו עד זמן מנחה קטנה, ניחא, לפי שאז היו מקריבין תמיד 
של בין הערבים. וי"ל שרבי יהודה סובר שתיקנו תפילת מנחה כנגד הקטורת, שנאמר תכון 
תפילתי קטורת לפניך משאת כפי מנחת ערב', וזמן הקטורת היה אחר תמיד של בין הערבים 
עד פלג המנחה. תוס' (ד'ה עד, ע"פ מהרש"א). 


יד תמצית 


מזמן מנחה גדולה שהוא משש שעות ומחצה"*. ולרבי יהודה זמן מנחה 
הוא עד פלג מנחה קטנה, דהיינו רבע שעה לפני השעה אחת עשרה 
[שמזמן מנחה קטנה שהיא מתשע שעות ומחצה עד הלילה יש שעתיים וחצי, וחצי 
מהזמן הזה הוא פלג המנחה]). 


ואין להקשות מהברייתא על רבי יוסי ברבי חנינא שאמר תפילות 
אבות תיקנום, שאפשר לומר שבתחילה אבות תיקנום, ואח"כ הסמיכום 
חכמים על הקרבנות. ובהכרח צריך לומר כן, שהרי תפילת מוסף היא 
ודאי כנגד הקרבנות. 


דף כז 


מה ששנינו במתני' שלרבי יהודה זמן תפילת השחר עד ארבע שעות, 
עד ועד בכלל, ואף בשעה רביעית עצמה מתפלל, וכדמוכח מדתניא לגבי 
זמן תפילת המוסף שלת"ק זמנה כל*=ש ולרבי יהודה עד שבע 
שעות". ואם היו לפניו שתי תפילות אחת של מוסף ואחת של מנחה, 
לרבנן מקדים של מנחה משום שהיא תדירה, ולרבי יהודה מקדים של 
מוסף מפני שזמנה עובר. והרי האופן שיתחייב לרבי יהודה בשתי 
התפילות הוא רק משש שעות ומחצה [שהוא תחילת זמן מנחה] עד שבע 
שעות [שהוא לשיטתו סוף זמן תפילת מוסף], ומוכח שעד ועד בכלל. ואין 
להוכיח שעד ולא עד בכלל ממה ששנינו במשנתינו שלרבי יהודה תפילת 
המנחה עד פלג המנחה [ואם עד ועד בכלל, היינו עד הלילה וכרבנן], משום 
שכוונת המשנה עד פלג המנחה, אינו לחצי האחרון של הפלג, אלא 
לחצי הראשון של הפלג, ועד בכלל. 


אמר רב נחמן, אף במשנה בעדויות שנינו שתפילת השחר עד ארבע 
שעות ועד בכלל, דתנן רבי יהודה בן בבא העיד חמשה דברים, א. 
שממאנין את הקטנה [כגון שני אחים נשואים לשתי אחיות יתומות, אחת גדולה 
שנתקדשה כדין תורה, והשניה קטנה שקידושיה מדרבנן(', ומת בעלה של גדולה בלא 
בנים ונפלה לפני אחיו ליבום, ונמצאת זקוקה לו מן התורה, וזיקה זו אוסרת את 
אשתו עליו מדין אחות זקוקה, מלמדים את הקטנה שתמאן בבעלה ותעקור קידושיה 
למפרע, כדי להתיר לבעלה לייבם את אחותה]. ב. משיאין את האשה ע"פ עד 
אחד שאמר שמת בעלה במדינת הים. ג. על תרנגול שנסקל בירושלים, 
משום שניקר קודקודו של קטן במקום שמוחו רופס, והרגול". ד. על יין 
בן ארבעים יום שנתנסך ע"ג המזבח, שכבר נחשב יין גמור"". ה. על 
תמיד של שחר שקרב בארבע שעות |-בשעה רביעית, ומוכח שעד ועד בכללן. 


כתיב לגבי המן 'וילקטו אותו בבוקר בבוקר איש כפי אכלו וחם השמש 
ונמס'. ואמר רבי אחא בר יעקב, שממה שנכתב 'וחם השמש ונמס', ולא 
'כחום היום', משמע שלקטו את המן עד תחילת ארבע שעות, שהוא 
הזמן שבשמש חם ובצל צונן. ואף שלגבי תמיד של שחר נכתב 'את 


(יג) דכתיב לגבי התמיד 'בין הערבים', זמן שניכר שהחמה מתחילה לנטות לצד מערב, דהיינו 
משש שעות ומחצה ולמעלה. רש"י (ד"ה מנחה גדולה). ‏ (יד) דין זה שלרבי יהודה תפילת 
מוסף עד שבע שעות, אינו מובא במשנה אלא בברייתא, ולא גרסינן בגמ' אימא סיפא וכו', 
משום שאינו במשנה, והטעם שרבי לא הביאו במשנה, הוא משום דבזה לא ס"ל כרבי 
יהודה, אלא כרבנן שזמנה כל היום, משא"כ בתפילת שחרית דס"ל כרבי יהודה שזמנה עד 
ארבע שעות. אמנם רבי הביא את הדין שזמן תפילת המנחה לרבי יהודה עד פלג המנחה, 
משום שלא נפסק להלכה לא כת"ק ולא כרבי יהודה, וכדאמרינן להלן ש'דעבד כמר עבד, 
ודעבד כמר עבד'. תוס' (ד'ה תא שמע). (טו) וכגון קטנה שהשיאתה אמה לאחר מיתת אביה, 
שחכמים תיקנו לה קידושין כדי שישאוה ולא תזנה, אבל מדאורייתא אינה מקודשת משום 
שאינה בת דעת, שהתורה זיכתה רק לאב לקדש את בתו שנאמר 'את בתי נתתי לאיש 
הזה' ולא לאם. וכיון שקידושיה מדרבנן, אם מיאנה לאחר זמן ואמרה אי אפשי בו, יוצאת 
ומותרת לכל אדם בלא גט. רש"י (ד"ה שממאנין). ‏ (טז) וסקלוהו כמשפט שור שנגח את 
האדם דכתיב 'השור יסקל', ולמדו מגז"ש 'שור' 'שור' משבת שאף בהמה חיה ועוף דינם 
כשור, ואם הרגו נסקלים. רש"י (ד"ה שנסקל). ‏ (יז) שיצא מכלל יין מגיתו ובא לכלל יין 
גמור, ונקרא 'נסך שכר' [-יין שאפשר להשתכר ממנו]. רש"י (ד"ה ועל יי). | (יח) ומה שאמרו 
בשבת (כג:) שאין להקדים הדלקת נרות שבת, היינו דווקא כשאינו מקבל עליו מיד את 
השבת, אך כאן שקיבל על עצמו את השבת אין זו הקדמה, ומותר. הטעם שרב נהג כן, 
משום שפסק כרבי יהודה שמפלג המנחה הוא זמן תפילת ערבית, וכן האמוראים להלן 
שהתפללו ערבית של מוצ"ש בשבת, עשו כן משום שסוברים כרבי יהודה. ומ"מ אסור 
לעשות מלאכה במוצ"ש לאחר פלג המנחה, משום שאינו נחשב לילה גמור. וכן אין לומר 
שתוספת שבת ויו"ט [ע"פ מסורת הש"ס] ויוהכ"פ הוא מפלג המנחה, משום שרק לענין 


ברכות כו כז 


הכבש אחד תעשה בבוקר', ולת"ק זמנו עד שש שעות ולרבי יהודה הוא 
עד סוף ארבע שעות, צ"ל שבמן נכתב 'בבוקר בבוקר', לת"ק חלקהו לשני 
בקרים [שבכל אחד מהם שלוש שעות, והם לקטו בבוקר ראשון], ולרבי יהודה 
בא להקדימו בשעה אחת. 


אמר רב כהנא, הלכה כרבי יהודה שתמיד של שחר קרב עד סוף 
ארבע שעות [וה"ה לתפילה], משום שכן שנינו במסכת עדויות. 


שנינו במתני' שלת"ק תפילת מנחה עד הערב, ולרבי יהודה עד פלג 
המנחה. רב חסדא רצה להוכיח שהלכה כרבי יהודה ממה שרב התפלל 
ערבית של שבת בערב שבת". ומאידך יש להוכיח שאין הלכה כרבי 
יהודה ממה שרב הונא ורבנן הקפידו שלא להתפלל ערבית עד הלילה. 
וכיון שלא נאמרה בזה הלכה ברורה, דעבד כמר עבד ודעבד כמר עבד 
[-העושה כרבי יהודה עושה כראוי, והעושה כרבנן עושה כראוי??)]. 


מעשה ברב שהזדמן לביתו של גניבא והתפלל תפילת ערבית של שבת 
מבעוד יום, והיה תלמידו רבי ירמיה בר אבא מתפלל מאחוריו, וכשסיים 
רב את תפילתו לא פסע לאחוריו, כדי שלא יעבור לפני רבי ירמיה שעוד 
לא גמר להתפלל. ויש ללמוד ממעשה זה שלש הלכות, א. שמתפלל אדם 
של שבת בערב שבת [כרבי יהודה שמפלג המנחה אינו זמן תפילת מנחה אלא 
זמן תפילת ערבית]. ב. שאסור לעבור כנגד המתפלל. ודווקא בתוך ד' אמות, 
אבל חוץ לד' אמות מותר, וכמו שמצינו שרבי אמי ורבי אסי עברו חוץ 
לד' אמות של המתפללים. ג. שמתפלל תלמיד אחורי רבו. והיינו דווקא 
כגון רבי ירמיה שהיה תלמיד חבר של רב, אבל לסתם תלמיד אסור 
להתפלל מאחורי רבו, וכמו שאמר רב יהודה בשם רב, לעולם אל יתפלל 
אדם לא כנגד רבו [-ליד רבו, שמראה כאילו הם שוים], ולא אחורי רבו [שהוא 
יוהרא?), והנותן או המחזיר שלום לרבו [כפי שאומר לשאר כל אדם3'), 
והחולק על ישיבתו של רבו, והאומר דבר שלא שמע מפי רבו<ני, גורם 
לשכינה שתסתלק מישראל. 


המתפלל עובית של שבת מבעוד יום אסור במלאכה, כיון שקיבל עליו 
שבת בתפילתו. ואם קיבל עליו בטעות, מותר. ולכן התיר אביי לרב דימי 
בר ליוואי לעשן סלים בגפרית אחר שהתפלל ערבית של שבת מבעוד יום, 
כיון שהיה יום המעונן וסבר שכבר הגיע הלילה, ואח"כ זרחה החמה 
והתברר שעדיין יום, ונמצא שלא קיבל עליו תוספת שבת מדעת, ולכך 
מותר במלאכה. ומה שאמר רבי אבין שפעם אחת התפלל רבי ערבית של 
שבת בע"ש ואח"כ נכנס למרחץ, ביאר רבא שנכנס רק כדי להזיע, והמעשה 
היה לפני שגזרו חכמים לאסור כניסה למרחץ בשבת בכדי להזיע. אמנם 
אם ציבור טעו, שהתקשרו השמים בעבים וטעו לומר שהוא לילה, 
והתפללו ערבית של מוצ"ש בשבת, אמר אבידן בשם רבי שאין צריך לחזור 
ולהתפלל':9, שאין מטריחים אותם לשוב ולהתפלליי), אבל לענין תוספת 
שבת בע"ש, אין הקבלה בטעות נחשבת כלל לקבלה, ומותר במלאכה. 


תפילה נחשב ללילה ולא לענין קדושת היום. תוס' (ד"ה דרב). | (יט) פירוש, העושה כרבי 
יהודה ומתפלל ערבית מפלג המנחה עושה כראוי, והעושה כרבנן ומתפלל אז מנחה עושה 
כראוי. אבל אין לפרש הכל לענין תפילת מנחה, שהעושה כרבנן ומתפלל מנחה לאחר הפלג 
והעושה כרבי יהודה ומתפלל לפני הפלג עושה כראוי, כיון שגם לרבנן מותר להתפלל לפני 
הפלג. תוס' (ד"ה תא שמע). (כ) רש"י (ד"ה אחורי). אמנם תוס' (ד"ה ולא) פירשו שאסור משום 
שנראה כאילו משתחווה לרבו. | (כא) שאומר לרבו 'שלום עליך', ולא שלום עליך רביי. 
רש"י (ד"ה שלום). אמנם תוס' (ד"ה והנותן ע"פ המהרש"א) פירשו שאסור לתלמיד לשאול בשלום 
רבו כלל. ומה שאמרו בב"ק (עג:) שתוך כדי דיבור הוא כדי שאילת תלמיד לרב, א. מיירי 
כשהרב שאלו בשלומו והוא מחזיר שלום לרבו, ואומר שלום עליך רבי'. ב. מיירי בתלמיד 
חבר הנותן שלום לרבו, כמו שאמרו להלן שתלמיד חבר שואל בשלום רבו. (כב) לרבינו 
יונה (ד"ה האומר) פירושו שאומר בשם רבו דבר שהוא לא שמע ממנו. לבית יוסף (יו"ד סי 
רמב בדעת הרמב"ם) שאומר דבר מעצמו, והשומעים סוברים שודאי שמע זאת מרבו המובהק. 
ולכן כדי שלא יטעו בזה, צריך להודיע שדבר זה אמרו מעצמו ולא שמע זאת מרבו. 
(כג) אמנם רבי לא התיר להם לעשות מלאכה, משום שאין התפילה יכולה להפקיע קדושת 
שבת שהיא מן התורה, ומכל מקום בהו"א סברה הגמ' שכיון שהתפללו תפילת שבת מבעוד 
יום קיבלו עי"ז תוספת שבת מבעוד יום. רש"י (ד"ה הואיל). אמנם תוס' (ד"ה הואיל, ע"פ המהרש"א) 
ביארו שאין זה מצד תוספת שבת, שאין דין תוספת שבת בזמן כל כך מוקדם לשבת, אלא 
שבהו"א סברה הגמ' שכשם שבמעשה של אבידן שהתפלל בשבת ערבית של מוצ"ש התפילה 
היא תפילה, ואעפ"כ אסורים במלאכה, כמו כן כשהתפללו של שבת בערב שבת התפילה 
היא תפילה, ויש כאן קבלת שבת לחומרא לאסור במלאכה ע"י התפילה. (כד) ואם התפללו 
ציבור בטעות ערבית של שבת בע"ש אין מטריחים אותם שוב להתפלל, אע"פ שלענין 


תמצית 


אמר רבו חֲיִיא בר אבין, א. רב התפלל תפילת ערבית של שבת בערב 
שבת. והוסיף רב נחמן בשם שמואל שאף יכול לומר קדושה על הכוסה 
[וכן הלכה]. ב. רבי יאשיה התפלל תפילת ערבית של מוצ"ש בשבת, 
והוסיף רב יהודה בשם שמואל שאף יכול לומר הבדלה על הכוסט. 


העיד רבי זירא בשם רבי אסי בשם רבי אלעזר בשם רבי חנינא בשם 
רב, על רבי ישמעאל ברבי יוסי שהתפלל תפילת ערבית של שבת בערב 
שבת. ועולא אמר שהעדות היתה על רבי אלעזר ברבי יוסי שהתפלל 
ערבית של מוצאי שבת, בשבת. 


שנינו במשנה, תפלת הערב אין לה קבע. ואמרינן בגמ' דהטעם 
שהמשנה נקטה לשון אין לה קבע, ולא נקטה שזמנה כל הלילה, הוא 
בכדי להכריע כמ"ד תפילת ערבית רשות, דאמר רב יהודה בשם שמואל, 
תפילת ערבית, לרבן גמליאל חובה, ולרבי יהושע רשות, להלכה, אביי 
פוסק כר"ג ורבא כרבי יהושעכי. 


תנו רבנן, מעשה בתלמיד אחד |-רשב"י] ששאל את רבי יהושע אם 
תפילת ערבית היא רשות או חובה, והשיבו רבי יהושע שהיא רשות. 
ואח"כ שאל התלמיד את רבן גמליאל, והשיבו שהיא חובה. ושאלו 
התלציתייהרי רבי יהושע אמר לי שהיא חובה. והשיבו רבן גמליאל, 
כשיכנסו החכמים לבית המדרש שאל את שאלתך. כשנכנסו, שאל 
התלמיד אם תפילת ערבית רשות או חובה, ואמר לו רבן גמליאל שהיא 
חובה, ושאל את החכמים האם יש מי שחולק בדבר זה, והשיבו רבי 
יהושע שאין חולק בזה. אמר לו רבן גמליאל, והלא בשמך אמרו לי 
שהיא רשות. והוסיף, יהושע עמוד על רגליך ויעידו בך'. עמד רבי יהושע 
על רגליו, ואמר אלמלא אני חי והשואל מת, יכול החי להכחיש את 
המת, אך עכשיו שאני חי והוא חי, היאך יכול החי להכחיש את החי, 
אלא על כרחי אני מודה שאמרתי לו כן. היה רבן גמליאל יושב ודורש, 
ורבי יהושע עומד על רגליו, עד שריננו כל העם ואמרו לחוצפית 
המתורגמן(?"' להפסיק לדרוש. אחר שהפסיק, אמרו, עד כמה יצער ר"ג 
את רבי יהושע, הרי אשתקד ציערו ע"י שחייבו לבוא אליו במקלו 
ובמעותיו ביום כיפור שחל להיות בחשבונו, וכן בבכור במעשה של רבי 
צדוק ציערו ואמר לו עמוד על רגליך, ואף עתה ציערו, בואו ונעבירנו 
מן הנשיאות. דנו את מי ימנו במקומו, ואמרו שלא ימנו את רבי יהושע 
משום שהוא בעל המעשה [ור"ג יצטער ביותר], וכן לא ימנו את ר"ע, שמא 
יענישו ר"ג לפי שאין לו זכות אבות, אלא נמנה את רבי אלעזר בן 
עזריה, שהוא חכם ואם יקשו לו קושיות יוכל לתרצם, והוא עשיר ואם 
יהיה צורך לשאת ולתת עם הקיסר יוכל ללכת, והוא דור עשירי לעזרא 
ויש לו זכות אבות. שאלו את ר"א בן עזריה אם מסכים להתמנות 
לנשיא, והשיב שישאל את בני ביתו. הלך ונמלך באשתו, אמרה לו, שמא 
לאחר זמן יעבירו אותך מן הנשיאות, אמר לה, ישתמש אדם בכוס זכוכית 
יקרה ולמחר תישבר, כלומר הואיל ועתה יכול אני לנהוג בנשיאות אנהג, 
ואין לי לדאוג שמא יעבירוני. חזרה ואמרה לו הרי אין לך שערות לבנות 
של זקנה ונאה לדרשן להיות זקן. באותו יום נעשה לו נס ונהפכו לו 
שמונה עשרה שורות בזקנו ללבנות בכדי שיראה כזקן, והיינו שאמר רבי 
אלעזר בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה, ולא בן שבעים שנה. 


דף כח 


בזמן נשיאותו של רבן גמליאל הכריז ואמר 'כל תלמיד שאין תוכו 
כברו לא יכנס לבית המדרש', והיה שומר לפתח בית המדרש, באותו יום 


איסור מלאכה לא קבלו שבת. תוס' (ד"ה שאני) ע"פ המהרש"א. ועיין מהרש"ל שביאר להיפך, 
שכיון שאין מטריחים אותם להתפלל שוב אסורים במלאכה. ‏ (כה) ונתחדש, שהתירו 
מבעוד יום אפילו קידוש דאורייתא, שכיון דכתיב 'זכור את יום השבת' ולא זכור ביום 
השבת', משמע שיש להזכיר את השבת סמוך לכניסתו. תוס' הרא"ש (ד"ה אומר). (כו) והיינו 
דווקא במקום אונס כגון שצריך לצאת מיד במוצ"ש למול תינוק, ואם ימתין עד מוצ"ש 
לא יהיה לו יין להבדלה, אבל בחינם לא יעשה כן, כיון שודאי צריך להוסיף מחול על קודש 
דאורייתא, ופשיטא שלא היו ממהרים להבדיל ולהתפלל של מוצ"ש בשבת, שהרי לא היה 
להם שום תועלת בכך כיון שאסורים במלאכה עד שתחשך. תוס' (ד"ה צלט. | (כז) ואינה 
רשות גמורה ואסור לבטלה בחינם, ונקראת רשות לענין שאם היתה לו מצוה עוברת, יעשה 


ברכות כז כח 


הדף טו 


שנתמנה ר"א בן עזריה לנשיא, סילקו את שומר הפתח, וניתנה רשות 
לכל התלמידים להיכנס, ונתווספו הרבה ספסלים בביהמ"ד, ואמר רבי 
יוחנן שנחלקו אבא יוסף בן דוסתאי ורבנן, אם נתווספו ארבע מאות 
ספסלים או שבע מאות ספסלים, וכשראה זאת ר"ג חלשה דעתו והיה 
דואג על כך שמנעם לבוא בימיו, והראוהו בחלום כדי חרס לבנים מלאים 
אפר [-לרמז לו שכשם שהכדים אין תוכם כברם, אף תלמידים אלו אין תוכם כברם], 
ובאמת היו תלמידים הגונים אלא שהראוהו כן בכדי ליישב דעתו. 


בו ביום נשנית מסכת עדיות, וכל מקום שאמרו 'בו ביום' הכוונה 
לאותו יום, ולא היתה הלכה אחת שהיתה תלויה בספק שלא פירשוה, 
שמתוך שרבו התלמידים רב החידוד והפילפול ונפשטו הספיקות. ואף 
ר"ג לא מנע עצמו מבית המדרש אפילו שעה אחת, דתנן בו ביום בא 
יהודה גר עמוני לפניהם בביהמ"ד ושאלם אם מותר לו לבוא בקהל, אמר 
לו ר"ג שאסור, דכתיב 'לא יבוא עמוני ומואבי בקהל ה". אמר לו רבי 
יהושע, והלא עמון ומואב אינם יושבים במקומם, שכבר עלה סנחריב 
ובלבל את האומות שנאמר 'ואסיר גבולות עמים ועתידותיהם שושתי 
ואוריד כאביר יושבים', וכל דפריש מרובא פריש [וכיון שרוב העולם אינס 
מעמון ומואב, אף גר זה מהרוב]. אמר לו רבן גמליאל, והרי כבר נאמר 'ואחרי 
כן אשיב את שבות בני עמון נאום ה", וכבר שבו בני עמון לארצם. אמר 
לו רבי יהושע והרי כבר נאמר 'ושבתי את שבות עמי ישראל' ועדיין בני 
ישראל לא שבו, וכשם שנבואה זו לא נתקיימה אף הנבואה על שיבת 
בני עמון לא נתקיימה. מיד התירוהו לבא בקהל. 


אמר רבן גמליאל, הואיל והלכה כרבי יהושע וציערתיו בחינם?י, אלך 
ואפייסנו. כשהגיע לביתו ראה שכותלי ביתו שחורים, אמר לו מכותלי ביתך 
ניכר שפחמי אתה |-עושה פחמים*]. אמר לו רבי יהושע, אוי לו לדור שאתה 
פרנסו, שאי אתה יודע בצערן של תלמידי חכמים במה הם מתפרנסים 
ובמה הם נזונים. אמר לו ר"ג נעניתי לך [-דיברתי כנגדך יותר מהראוי], מחול 
לי. ולא השגיח בו רבי יהושע. אמר לו ר"ג, עשה בשביל כבוד אבא, 
והתפייס רבי יהושע ומחל לו. אמרו, מי ילך ויאמר לחכמים שרבי יהושע 
התפייס, אמר להם כובס אחד אני אלך, שלח רבי יהושע לביהמ"ד ע"י 
הכובס, מי שרגיל ללבוש את המעיל [-ריג] ילבש מעיל, ומי שאינו רגיל 
ללבוש את המעיל [-ר"א בן עזריה] האם ראוי לו לומר למי שרגיל ללבוש 
את המעיל, פשוט מעילך ואני אלבשנו, אלא ודאי יש להחזיר את ר"ג 
לנשיאותו. אמנם החכמים לא קבלו את הדברים, ואמר רבי עקיבא 
לחכמים שינעלו את דלתות בית המדרש בכדי שלא יבואו עבדי ר"ג ויצערו 
את החכמים. כשנודע שנעלו את דלתות ביהמ"ד, הלך רבי יהושע עצמו 
לביהמ"ד, ואמר להם מזה בן מזה יזה [-כהן בן כהן ראוי לו להזות את מי 
החטאת], ואילו מי שאינו לא מזה ולא בן מזה, וכי יאמר למזה בן מזה מימך 
מי מערה ואפרך אפר מקלה [אלא יש להחזיר את רבן גמליאל לנשיאותו לפי שהיה 
נשיא והוא ראוי להיות ראש מתיבתא*]. אמר רבי עקיבא לרבי יהושע, 
נתפייסת, כלום עשינו אלא בשביל כבודך, למחר אני ואתה נשכים ונלך 
לפתחו של ר"ג בכדי להודיעו שחוזר לנשיאותו. אמרו החכמים, אם נעביר 
את רבי אלעזר בן עזריה לגמרי, הרי מעלין בקודש ואין מורידין, ואם 
ידרשו שניהם לסירוגין, זה שבת ראשונה וזה שבת שניה יבואו לידי קנאה, 
אלא ר"ג ידרוש שלוש שבתות, ור"א בן עזריה שבת אחת. וזו כוונת 
הברייתא במקום אחר 'שבת של מי היתה, של ר"א בן עזריה היתה'. 


שנינו במתני' שתפילת המוספין זמנה כל היוםל'. ואמר רבי יוחנן 
דהמאחר [אחר שבע שעות??] נקרא פושע. 


המצוה ואל יתפלל ערבית. תוס' (דיה הלכה). ‏ (כח) שהיה עומד לפני רבן גמליאל ושומע 
ממנו את הדרשה, וחזר עליה בקול רם לפני הציבור. רש"י (ד"ה התורגמן). ‏ (כט) רש"י בעין 
יעקב (ד"ה איכו). | (ל) רש" (ד"ה שפחמי). ופירש פירוש נוסף שהיה נפח. (לא) ריטב"א (ד"ה 
ומזה). | (לב) ואין להקשות מדאיתא בפסחים (נח.) שמוספין היו קרבין בשש, משום שהיינו 
דווקא מלכתחילה, אבל בדיעבד היו קרבין כל היום [ואין לדחות דבהכרח היינו בדיעבד 
משום שלכתחילה היו קרבין עד ארבע שעות, וכדאיתא ביומא (ע), משום שביומא איירי 
ברגלים, אך בפסחים איירי בשבת, שאז קרבין לכתחילה עד שש שעות, ובדיעבד כל היום]. 
תוס' (ד"ה ושל ע"פ המהרש"ל). (לג) רמב"ם (תפילה פ"ה ה"ג). וכתב המשנ"ב (סי' רפו סק"ב) דהטעם 
הוא מפני שעיקר זמן הקרבת מוסף לכתחילה, הוא עד שבע שעות. 


טז תמצית 


תנו רבנן, היו לפניו שתי תפילות אחת של מנחה ואחת של מוסף, 
לת"ק [שסובר שזמן מוסף כל היום] מתפלל של מנחה משום שהיא תדירה, 
ואח"כ של מוסף. לרבי יהודה [שסובר שזמנה עד שבע שעות] מתפלל של 
מוסף מפני שזמנה עובר, ואח"כ של מנחה. ופסק רבי יוחנן כת"ק 
שמתפלל מנחה ואח"כ מוסףל". ומעשה ברבי זירא שנחלש מתלמודו, 
והיה יושב על פתח בית המדרש של רבי נתן בר טובי, לפי שאמר 
שכשיצאו הת"ח יקום מפניהם ויקבל ע"ז שכר. כשבא רבי נתן בר טובי, 
אמר לו בשם רבי יוחנן שאין הלכה כרבי יהודה שאמר מתפלל מוסף 
ואח"כ מנחה. וחזר רבי זירא על הדברים ארבעים פעמים. ושאלו רבי 
נתן האם הדברים חביבים עליך משום שלא למדת מרבי יוחנן אלא דבר 
זה, או שעתה נתחדש לך שרבי יוחנן אמרה. והשיב רבי זירא עתה 
נתחדש לי שרבי יוחנן אמרה, משום שהיה ספק בידי שמא רבי יהושע 
בן לוי אמרה. 


אמר רבי יהושע בן לוי, כל המתפלל תפלת מוסף לאחר שבע שעות 
לרבי יהודה [שאינו יוצא ידי חובתו], עליו הכתוב אומר 'נוגי ממועד אספתי 
ממך היו' [-מחמת שהעבירו מועדי התפילות והחגים, יהיו שבורים ואסופים וכלים]), 
ו'נוגי' הוא לשון שבירה, כמו שתירגם רב יוסף 'תברא שבר] אתי על 
שנאיהון דבית ישראל, על דאחרו זמני מועדיא דבירושלים'". 


אמר רבי אלעזר כל המתפלל תפילת שחוית לאחר ארבע שעות לרבי 
יהודה, עליו הכתוב אומר 'נוגי ממועד אספתי ממך היו', ו'נוגי' הוא 
מלשון צער, א. דכתיב 'דלפה נפשי מתוגה'. ב. רב נחמן בר יצחק אמר, 
מדכתיב 'בתולותיה נוגות והיא מר לה'. 


מעשה ברב אויא שחלה ולא בא לדרשתו של רב יוסף (שהיתה בין 
שחרית למוסף], וכשהגיע למחרת, חפץ אביי להניח את דעתו של רב יוסף, 
ושאל את רב אויא מדוע לא הגיע אתמול לדרשה, והשיבו רב אויא 
שהיה ליבו חלש מחמת רעב, ולא יכל לאכול משום שאמר רב הונא 
שאסור לאדם לטעום כלום קודם תפילת מוסף. והטעם שלא התפלל 
מוסף ביחידות וטעם איזה דבר, משום שאמר רבי יוחנן שאסור לאדם 
להקדים תפילתו לתפילת הציבור. ואמר לו אביי, והרי אמר על כך רבי 
אבא שזהו דווקא אם הוא בביהכנ"ס עם הציבור, אך כאן שכל הציבור 
הלך לבית המדרש לשמוע את הדרשה, יכל להתפלל ביחידות ולבוא. 
ולהלכה, מותר לאדם לטעום קודם תפילת מוסףל, ודלא ברב הונא, וכן 
מותר לטעום קודם תפילת המנחה, ואין הלכה כרבי יהושע בן לוי 
שאמר שאם הגיע זמן תפילת המנחה אסור לאדם לטעום כלום קודם 
שיתפלללל. 


מתני': רבי נחוניא בן הקנה היה מתפלל בכניסתו לבית המדרש 
וביציאתו תפלה קצרה. אמרו לו, מה טיבה של תפילה זו. אמר להם, 
בכניסתי אני מתפלל שלא יארע דבר תקלה על ידי, וביציאתי אני נותן 
הודאה על חלקי. 


גמ': תנו רבנן, בכניסתו מה הוא אומר, "יהי רצון מלפניך ה' אלוקי 
שלא יארע דבר תקלה על ידי ולא אכשל בדבר הלכה וישמחו בי חברי, 
ולא אומר על טמא טהור ולא על טהור טמא, ולא יכשלו חברי בדבר 
הלכה ואשמח בהם'. ביציאתו מה הוא אומר, 'מודה אני לפניך ה' אלוקי 
ששמת חלקי מיושבי בית המדרש ולא שמת חלקי מיושבי קרנות [-עמי 
הארץ שעוסקים בדברי שיחה], שאני משכים והם משכימים, אני משכים 
לדברי תורה, והם משכימים לדברים בטלים. אני עמל והם עמלים, אני 


(לד) לתוס' יש להקדים תמיד תפילת מנחה אף אם יכול להתפלל מוסף מאוחר יותר, ולכן 
יש להיזהר ביום הכיפורים לסיים תפילת שחרית קודם שש שעות ומחצה דהיינו קודם 
שיגיע שעת המנחה, בכדי שיקדים תפילת מוסף למנחה כסדר שקבעו חכמים לכתחילה. 
לר"י יש להקדים תפילת מנחה רק אם לא יהיה לו שהות אח"כ להתפלל תפילת מנחה 
בזמנה, וכגון שהולך לסעודה גדולה כמו סעודת נישואין ומתיירא שמא ימשוך בסעודתו 
או שישתכר, אבל אם יש לו שהות להתפלל אחר תפלת מוסף תפלת מנחה בזמנה, אין 
לו להקדים תפלה מנחה למוסף, אלא יתפלל כסדר מוסף ואחר כך מנחה. תוס' (ד"ה הלכה). 
(לה) וממה שתירגם רב יוסף 'על שאיחרו זמני המועד', מוכח שכוונתו על איחור מועדי 


ברכות כח 


הדף 


עמל ומקבל שכר, והם עמלים ואינם מקבלים שכר. אני רץ והם רצים, 
אני רץ לחיי העולם הבא, והם רצים לבאר שחת 


תנו רבנן, כשחלה רבי אליעזר נכנסו תלמידיו לבקרו, אמרו לו, רבינו 
למדנו אורחות חיים ונזכה בהן לחיי העולם הבא. אמר להם, הזהרו 
בכבוד חבריכם, ומנעו בניכם מן ההגיון [-מן המקרא יותר מדאי משום שהוא 
מושךל"), והושיבום בין ברכי תלמידי חכמים, וכשאתם מתפללים דעו 
לפני מי אתם עומדים [כדי שתתפללו ביראה ובכוונה], ובשביל כך תזכו לחיי 
העולם הבא. 


וכשחלה רבי יוחנן בן זכאי נכנסו תלמידיו לבקרו, כיון שראה אותם 
התחיל לבכות, אמרו לו תלמידיו, נר ישראל, עמוד הימינילל), פטיש 
החזק, מפני מה אתה בוכה. אמר להם, אילו לפני מלך בשר ודם היו 
מוליכין אותי [לדין] שהיום כאן ומחר בקבר, שאם כועס עלי אין כעסו 
כעס עולם, ואם אוסרני אין איסורו איסור עולם, ואם ממיתני אין מיתתו 
מיתת עולם, ואני יכול לפייסו בדברים ולשחדו בממון, אעפ"כ הייתי 
בוכה, ועכשיו שמוליכים אותי לפני מלך מלכי המלכים הקדוש ברוך הוא, 
שהוא חי וקיים לעולם ולעולמי עולמים, שאם כועס עלי כעסו כעס 
עולם, ואם אוסרני איסורו איסור עולם, ואם ממיתני מיתתו מיתת עולם, 
ואיני יכול לפייסו בדברים ולא לשחדו בממון. ולא עוד, אלא שיש לפני 
שני דרכים, אחת של גן עדן ואחת של גהנום, ואיני יודע באיזו מוליכים 
אותי, ולא אבכה. אמרו לו, רבינו ברכנו. אמר להם, יהי רצון שתהא 
מורא שמים עליכם כמורא בשר ודם. אמרו לו תלמידיו, עד כאן [בתמיה, 
וכי לא יותר ממורא בשר ודם]. אמר להם, ולואי [-הלוואי שיהא כמורא בשר ודם, 
שא"כ תחדלו מהרבה עבירות]. תדעו, שכשאדם עובר עבירה בסתר אומר 
הלואי שלא יראני אדם [הרי שמהקב"ה שהכל גלוי לפניו אינו ירא, ומבשר ודם 
יראן. בשעת פטירתו אמר להם, פנו כלים מפני הטומאה, והכינו כסא 
לחזקיהו מלך יהודה שבא אלי ללוותני. 


מתני': לרבן גמליאל, מתפלל אדם בכל יום תפילת שמונה עשרה. 
לרבי יהושע, מעין שמונה עשרה. לרבי עקיבא, אם שגורה תפילתו בפיו 
מתפלל שמונה עשרה, ואם לאו, מעין שמונה עשרה. 


רבי אליעזר אומר, העושה תפלתו קבע אין תפלתו תחנונים. רבי 
יהושע אומר, ההולך במקום סכנה מתפלל תפלה קצרה, ואומר 'הושע 
ה' את עמך את שארית ישראל בכל פרשת העיבור יהיו צרכיהם לפניך, 
ברוך אתה ה' שומע תפלה'. 


היה רוכב על החמור ירד ויתפלל, ואם אינו יכול לירד [שאין לו מי 
שיאחז את חמורו], יחזיר את פניו לצד ירושלים ויתפלל, ואם אינו יכול 
להחזיר את פניו, יכוון את ליבו כנגד בית קדשי הקדשים. היה מהלך 
בספינה או באסדא [-בבית הסוהר ואינו יכול לעמודן, יכוון את לבו כנגד 
בית קדשי הקדשים. 


גמ': כנגד מה תיקנו תפילת שמונה עשרה, א. לרבי הלל בריה דרב 
שמואל בר נחמני, כנגד שמונה עשרה אזכרות שאמר דוד ב'מזמור לדוד 
הבו לה' בני אלים'. ב. לרב יוסף, כנגד שמונה עשרה אזכרות שבקריאת 
שמע. ג. לרבי תנחום בשם רבי יהושע בן לוי, כנגד שמונה עשרה 
חוליות שבשדרה. ואמר רבי לוי, שביבנה הוסיפו אף את ברכת הצדוקים, 
לרבי הלל, תיקנוה כנגד הפסוק 'אל הכבוד הרעים' [שבמזמור 'הבו לה' בני 
אלים']. לרב יוסף, כנגד התיבה 'אחד' שבק"ש. לרבי תנחום, כנגד חוליא 
קטנה שבשדרה. 


התפילה ששייך בהם לשון 'איחור' לפי שיש בהם דין תשלומין, ולא על המאחרים את הרגל 
שאין להם תשלומין. תוס' (ד"ה נדמתרגם). (לו) עד שיעור כביצה פת ומיני מזונות, ופירות 
אפילו הרבה. שו"ע (או"ח סי' רפ"ו ס"ג), ומשנ"ב (שם ס"ק ח). | (לז) ולשיטתו אף אם התחיל 
לאכול בהיתר, מפסיק לתפילת מנחה. תוס' (ד"ה כיון, ע"פ מהרש"א). ‏ (לח) רש"י (ד"ה מההגיון). 
ופירש פירוש נוסף שהוא שיחת הילדים, דהיינו שלא יבטלו זמנם בשיחה בטלה. 
(לט) בביהמ"ק העמיד שלמה שני עמודים באולם, שם הימני 'כין', ושם השמאלי 'בועז', 
והימני לעולם חשוב יותר. רש"י (ד"ה עמוד). (מ) רש"י (ד"ה באסדא). ופירש פירוש נוסף שהם 
עצים הקשורים זה לזה, ומשיטן בנהר ממקום למקום, ונקראים בלשון מקרא 'רפסודות'. 


תמצית 


המתפלל עד כמה צריך שיכרע, לרבי תנחום בשם רבי יהושע בן לוי 
עד שיתפקקו כל חוליות שבשדרה. לעולא עד כדי שיראה כאיסר כנגד 
ליבו [שיראו בבשרו שני קמטים אחד מלמעלה ואחד מלמטה, וביניהם רוחב בגודל 
איסר]. לרבי חנינא כיון שנענע ראשו שוב אינו צריך לכרוע יותר. ואמר 
רבא שזהו דווקא כשניכר שחפץ לכרוע אלא שהוא מצטער [וכגון שהוא 
חולה וזקן, אבל אם אינו מצטער צריך לכרוע כריעה גמורה(מ*]. 


דף כט 


תנו רבנן, שמעון הפקולי סידר שמונה עשרה ברכות לפני רבן גמליאל 
ביבנה. אמר רבן גמליאל לחכמים האם יש אדם שיודע לתקן ברכת 
הצדוקים. עמד שמואל הקטן ותיקנה. לשנה אח"כ עבר שמואל הקטן 
לפני וניבה ושכחה, והתבונן שתים ושלוש שעות ולא נזכר בה, ואעפ"כ 
לא העבירוהו ממקומו כש"ץ. ואף שאמר רב יהודה בשם רב שאם ש"ץ 
טעה בברכת הצדוקים מעבירים אותו מפני שחוששים שמא הוא מין 
[ונחשוש שמא שמואל הקטן חזר בו ונעשה מין], א. אביי תירץ, ששמואל היה 
צדיק מעיקרו, וצדיק מעיקרו אינו נעשה רשע. והא דכתיב 'ובשוב צדיק 
מצדקתו ועשה עול' מיירי ברשע מעיקרו שנעשה צדיק וחזר בו. וכן הא 
דתנן 'אל תאמין בעצמך עד יום מותך' שהרי יוחנן כהן גדול שימש 
בכהונה גדולה שמונים שנה ולבסוף נעשה צדוקי, היינו דווקא יוחנן כ"ג 
שהיה ינאי המלך שהוא רשע מעיקרו, אבל צדיק מעיקרו אינו נעשה 
רשע. ב. רבא [שסובר שיוחנן כ"ג אינו ינאי, וא"כ מוכח שגם צדיק מעיקרו יכול 
לחטוא] תירץ, שכיון שהתחיל כבר באמירת הברכה וטעה באמצעיתה לא 
העבירוהו. וכן אמר רב יהודה בשם רב וי"א רבי יהושע בן לוי, שאם 
הש"ץ התחיל כבר באמירתה אין מעבירים אותו [משום שאם היה מין, לא 
היה מתחילה]. 


שבע בוכות בתפילת שבת, אמר רבי חלפתא בן שאול שהם כנגד 
שבעה קולות שאמר דוד במזמור 'קול ה' על המים"מ. 


תשע ברכות בראש השנה, אמר רבי יצחק מקרטיגנין שהם כנגד תשע 
אזכרות שבתפילת חנה, דאמר מר בראש השנה נפקדו שרה רחל וחנה. 


עשרים וארבע ברכות בתענית גשמים, אמר רבי חלבו שהם כנגד 
עשרים וארבע רננות שאמר שלמה בשעה שהכניס את הארון לבית קדשי 
הקדשים, והוצרך לרחמים לפי שדבקו שערים זה בזה ולא היו מניחים 
הארון להיכנס [ולכן בתענית גשמים שזקוקים לרחמים אומרים כ"ד ברכות]. 


שנינו במתני' שלרבי יהושע מתפלל אדם מעין שמונה עשרה. פירוש 
מעין שמונה עשרה, לרב מעין כל ברכה וברכה [שמתפלל שלוש ראשונות 
ושלוש אחרונות??, ובאמצעיות מתפלל בקיצור וחותם]. לשמואל תפילת הביננו, 
דהיינו שאומר שלוש ראשונות ושלוש אחרונות, ובאמצע אומר 'הביננו 


(מא) תוס' הרא"ש (ד"ה אמר רבא). ‏ (מב) הקולות שבמזמור זה הם כנגד הקולות שהיו 
בשעת מתן תורה, וכיון שהתורה ניתנה בשבת, אומרים בתפילת שבת שבע ברכות כנגד 
שבעה ברכות שבמזמור זה. תוס' הרא"ש (ד"ה כנגד). (מג) רמב"ם בפירוש המשניות. 
(מד) והם כנגד שלש עשרה ברכות אמצעיות, 'הביננו ה' אלוקינו לדעת דרכך' כנגד 'אתה 
חונן', 'ומול את לבבינו ליראתך' כנגד 'השיבנו', יתסלח לנו' כנגד 'סלח לנו', 'להיות 
גאולים' כנגד 'גאל ישראל', 'ורחקנו ממכאובינו' כנגד 'רפאנו', 'ודשננו בנאות ארצך' כנגד 
'ברך עלינו', 'ונפוצותינו מארבע תקבץ' כנגד 'מקבץ נדחי ישראל', 'והתועים על דעתך 
ישפטו' כנגד 'השיבה שופטינו', ץעל הרשעים תניף ידיך' כנגד 'ולמלשינים', 'וישמחו 
צדיקים' כנגד 'על הצדיקים', 'בבנין עירך ובתיקון היכלך' כנגד 'ולירושלים עירך', 'ובצמיחת 
קרן לדוד עבדך ובעריכת נר לבן ישי משיחך' כנגד 'את צמח דוד', 'טרם נקרא אתה 
תענה' כנגד 'שמע קולנו'. רש"י (ד"ה הביננו). ‏ (מה) וכן קיי"ל שאין להתפלל תפילת הביננו. 
אמנם יש ספרים שגורסים בגמ' שזהו דווקא כשמתפלל בעיר, אבל בדרך או בשעת הדחק 
מותר להתפלל הביננו. תוס' (ד"ה לייט, וכן נפסק בשו"ע או"ח סי' קי ס"א). ‏ (מו) דווקא כאן 
שכל השנה מתפלל הביננו הקשו שנכלול בתוכה הבדלה, אמנם בנדה (ח:) שאמרו שכל 
השנה מתפללים י"ח חוץ מבמוצאי יו"כ שמתפללים הביננו משום טורח ציבור מפני 
התענית, וי"א שאף במוצאי יום הכיפורים מתפללים שמונה עשרה שלמות משום שצריך 
להבדיל בחונן הדעת, לא הקשו שנכללנה בהביננו, משום שאין לנו לשנות מן המנהג של 
כל השנה ולהתפלל הביננו. תוס' (דיה ונכללה). ‏ (מז) כמו שאמרו להלן (לא.) שאדם שואל 
כל צרכיו בשומע תפלה. ודווקא צרכיו, כגון שיש לו חולה בתוך ביתו, או ששדהו צריכה 


ברכות כח כם 


הדף יז 


ה' אלקינו לדעת דרכיך, ומול את לבבנו ליראתך, ותסלח לנו להיות 
גאולים, ורחקנו ממכאובינו, ודשננו בנאות ארצך, ונפוצותינו מארבע 
תקבץ, והתועים על דעתך ישפטו, ועל הרשעים תניף ידיך, וישמחו 
צדיקים בבנין עירך ובתיקון היכלך ובצמיחת קרן לדוד עבדך ובעריכת 
נר לבן ישי משיחן, טרם נקרא אתה תענה, ברוך אתה ה' שומע 
תפילה"?י). אביי קילל את מי שמתפלל תפילת הביננו [מפני שמדלג הברכות 
וכוללן בברכה אחת!(מה). 


אמר רב נחמן בשם שמואל, כל השנה כולה מתפלל אדם הביננו, חוץ 
ממוצאי שבת ומוצאי יו"ט, מפני שצריך לומר הבדלה בחונן הדעת. 
והקשה מר זוטרא, מדוע אין כוללים הבדלה בהביננול". אמנם אין 
להקשות כקושיית רבה בר שמואל שנאמרה כברכה רביעית בפני עצמה, 
וכדעת רבי עקיבא (להלן לג.) שבכל מוצ"ש מברכים להבדלה ברכה רביעית 
בפני עצמה, משום שכשם שאין אנו עושים בר"ע בכל מוצ"ש מפני 
שתיקנו רק שמונה עשרה ברכות ולא תשע עשרה, כמו כן אין להוסיף 
ברכה נוספת על הביננו, משום שתיקנו רק שבע ברכות ולא שמונה. 


אמר רב ביבי בר אביי, כל השנה כולה מתפלל אדם הביננו חוץ 
מימות הגשמים, מפני שצריך לשאול גשמים בברכת השנים. ואין 
להקשות שיכללנה בברכת הביננו ויאמר 'ודשננו בנאות ארצך ותן טל 
ומטר' [כן הקשה מר זוטרא], משום שבאמצע התפילה יכול לטעות [משא"כ 
בהבדלה שהיא בתחילת התפילה לא יטעה]. וכן אין להקשות שיאמר זאת בסוף 
התפילה לפני שומע תפלה [כן הקשה רב אשי], משום שרק אם שכח מזכיר 
גשמים בשומע תפילה ווכדלהלן, אבל כשלא טעה אין לכלול שאלת 
הגשמים בשומע תפילה. 


אמר רבי תנחום בשם רב אסי, א. טעה ולא אמר 'אתה חוננתנו' אינו 
חוזר, משום שיכול לאומרה על הכוס. ב. טעה ולא הזכיר 'מוריד הגשם' 
חוזר. ג. טעה ולא הזכיר 'ותן טל ומטר' אינו חוזר, משום שיכול לאומרה 
בשומע תפילה". ומה ששנינו בברייתא שחוזר, מיירי כשנזכר לאחר 
שאמר שומע תפילה(?" [ובהו"א אמרו שרבי תנחום דיבר כשמתפלל בציבור 
שאינו חוזר משום שהש"ץ מוציאו, והברייתא מדברת כשמתפלל ביחיד, ולכך חוזר. 
ודחינן, שא"כ היה רבי תנחום מפרש הטעם מפני ששומע משליח ציבור, ולא משום 
שיכול לאומרה בשומע תפילה]. 


אמר רבי תנחום בשם רב אסי בשם רבי יהושע בן לוי, טעה ולא 
הזכיר של ראש חודש בעבודה, חוזר לעבודה. ואם סיים תפילתו, חוזר 
לראש ל. והוסיף רב פפא בשם אביו רב אחא בר אדא בשם רב שזהו 
דווקא כשעקר רגליו, אבל אם לא עקר רגליו חוזר לעבודה. ללישנא קמא 
אמר רב נחמן בר יצחק, שאם רגיל לומר תחנונים אחר תפילתו, אפילו 
עקר רגליו חוזר לעבודה. ללישנא בתרא אמר, שאם אינו רגיל לומר 
תחנונים, אפילו לא עקר רגליו חוזר לראש [ונפק"מ, א. כשעקר ורגיל לומר 


מים, שבקשות אלו הם מעין תפילה, אבל הזכרה והבדלה ושאר שבחים אסור, משום 
שאינם מעין שומע תפלה. מי שאומר אחר תחנון ברוך אתה ה' שומע תפלה' הרי זה 
מגונה, משום שאסור להוסיף על ברכות שמו"ע, ואף להתפלל שוב שמו"ע אסור, כיון 
שנראה כמוסיף על הברכות. ומה שאמרו לעיל (כא.) ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו, 
היינו דוקא בספק אם התפלל, אבל אם ודאי התפלל אסור, ופוסק אפילו באמצע ברכה. 
ומה ששליח צבור שונה את שוב התפילה הוא בשביל להוציא את אחרים ידי חובתן. 
ומ"מ הש"ץ עצמו מתפלל אף תפילת לחש, בכדי להסדיר את תפילתו שתהא שגורה בפיו. 
תוס' (ד"ה מפנ). ‏ (מח) אמנם אם לא עקר רגליו אינו צריך לחזור לא לראש ולא לברכת 
השנים, אלא לשומע תפילה. ודין זה הוא דוקא כשלא הזכיר 'ותן טל ומטר', אבל אם 
לא הזכיר 'משיב הרוח', לבבלי חוזר לראש ואינו יכול להזכירה בשומע תפילה [משום 
שדווקא צרכיו שואל בשומע תפילה], לירושלמי מזכירה בשומע תפילה מק"ו, שאם שאלה 
שהיא מדוחק אומרה בשומע תפילה, כ"ש הזכרה שהיא מריוח. והיינו דוקא אם לא הזכיר 
לא גשם ולא טל, אמנם אם הזכיר בימות הגשמים 'מוריד הטל' אינו חוזר. ואם הזכיר 
בימות הקיץ 'מוריד הגשם' חוזר, משום שהוא כמקלל. ואס לא הזכיר כלל לא גשם ולא 
טל, אינו חוזר. תוס' (דיה הא). (מט) והיינו דוקא כשמתפלל ביחידות, אמנס אם מתפלל 
בציבור אינו חוזר, משום שהש"ץ מוציאו. אבל צריך לדקדק לשמוע כל אות ואות מהש"ץ. 
והוא הדין לכל דבר שמחזירים אותו, שאם שומע מהש"ץ אינו צריך לחזור. והרב ר"מ 
פסק שזהו דוקא אם שכח הזכרה וכגון 'יעלה ויבוא', אמנם אם שכח ברכה שלמה חוזר, 
ואינו יוצא מהש"ץ. תוס' (ד"ה טעה). 


יח תמצית 


תחנונים, שלל"ק אינו חוזר, ולל"ב חוזר. ב. כשלא עקר ואינו רגיל לומר תחנונים, 


שלל"ק אינו חוזר, ולל"ב חוזר]. - 


שנינו במתני' שרבי אליעזר אומר העושה תפילתו קבע אין תפילתו 
תחנונים. פירוש קבע, א. לרבי יעקב בר אידי בשם רבי אושעיא, כל 
שתפלתו דומה עליו כמשויל*). ב. לרבנן, כל מי שאינו אומרה בלשון 
תחנוניםיס. ג. לרבה ורב יוסף, כל שאינו יכול לחדש בה דבר?". ואמר 
רבי זירא אני יכול לחדש בה דבר, אך ירא אנוכי שמא אטעה ולא אוכל 
לחזור למקום שהפסקתי. ד. לאביי בר אבין ולרבי חנינא בר אבין, כל 
שאינו מתפלל עם דמדומי חמה [[-תפילת יוצר אור עם הנץ החמה, ותפילת 
מנחה עם שקיעת החמה], ואמר בשם רבי יוחנן, שמצוה להתפלל עם 
דמדומי חמה". והמקור לזה הביא רבי זירא מדכתיב "יראוך עם שמש 
[זו תפילת יוצר אורן, ולפני ירח דור דורים' [זו תפילת מנחה]. במערבא קיללו 
את מי שמתפלל מנחה עם דמדומי חמה, שמא תיטרף השעה ע"י אונס 
ויעבור הזמן. 


שנינו במתני' שרבי יהושע אומר שהמהלך במקום סכנה מתפלל 
תפילה קצרה, ואומר 'הושע ה' את עמך את שארית ישראל בכל פרשת 
העיבור יהיו צרכיהם לפניך'. פירוש פרשת העיבור, ללישנא קמא אמר 
רב חסדא בשם מר עוקבא, אפילו בשעה שאתה מתמלא עליהם עברה 
[-כעס] כאשה עוברה [-מעוברת, שהעובר ממלאה??] יהיו כל צרכיהם לפניך. 
ללישנא בתרא אמר, אפילו בשעה שהם עוברים על דברי תורה יהיו כל 
צרכיהם לפניך. 


תנו רבנן, המהלך במקום גדודי חיה וליסטים, מתפלל תפילה קצרה. 
א. לרבי אליעזר אומר, 'עשה רצונך בשמים ממעל [-בצבאות השמים שאינם 


חוטאים ואין רצונך עליהם אלא לטוב, ועבור על רצונך לברואי מטה], ותן נחת 
רוח ליראיך מתחת, והטוב בעיניך עשה |להם], ברוך אתה ה' שומע 
תפילה'. ב. לרבי יהושע אומר, 'שמע שועת עמך ישראל ועשה מהרה 
בקשתם, ברוך אתה ה' שומע תפילה'. ג. לרבי אלעזר ברבי צדוק אומר, 
'שמע צעקת עמך ישראל ועשה מהרה בקשתם, ברוך אתה ה' שומע 
תפלה'. ד. לאחרים אומר, 'צרכי עמך ישראל מרובין ודעתם קצרה |-ואינם 
יודעים לפרש צרכיהם], יהי רצון מלפניך ה' אלקינו שתתן לכל אחד ואחד 
כדי פרנסתו ולכל גויה וגויה די מחסורה, ברוך אתה ה' שומע תפילה'. 
ואמר רב הונא שהלכה כאחרים. 


אמר אליהו לרב יהודה אחי רב סלא חסידא, אל תכעס ואל תשתכר, 
כדי שלא תבוא לידי חטא. וכשאתה יוצא לדרך, המלך בקונך וצא. 
וביאר רבי יעקב בשם רב חסדא, שהכוונה לתפילת הדרך, שאומר "הי 
רצון מלפניך ה' אלוקי שתוליכני לשלום, ותצעידני לשלום, ותסמכני 
לשלום, ותצילני מכף כל אויב ואורב בדרך, ותשלח ברכה במעשי ידי, 
ותתנני לחן לחסד ולרחמים בעיניך ובעיני כל רואי, ברוך אתה ה' שומע 
תפילה'. ואמר אביי שאומר תפילה זו בלשון רבים, שמתוך כך תפילתו 
נשמעת. 


(נ) הרי"ף פסק כלישנא בתרא, ולכן כשלא עקר רגליו, אם רגיל לומר תחנונים חוזר לעבודה, 
ואם אינו רגיל חוזר לראש. וכשעקר רגליו, בין אם רגיל לומר תחנונים בין אם אינו רגיל 
חוזר לראש. תוס' (ד'ה איכא). ‏ (נא) ולשון 'קבע' משמעו כחוק קבוע, שמתפלל רק כדי 
לצאת ידי חובתו. רש"י (ד"ה כמשו). ‏ (נב) ופירש ר"ח שלחכמים אם יכול לומר לשון 
תחנונים, אף שתפילתו עליו כמשאוי הוי תפילה מעליא, וא"צ אלא לשון תחנונים בלבד. 
תוס' (דיה כל). ‏ (נג) דהיינו שאינו מוסיף בקשה על צרכיו. ולשון 'קבע' משמעו שמתפלל 
בנוסח קבוע, כהיום כן אתמול כן מחר. רש"י (ד"ה לחדש). (נד) ולשון 'קבע' משמעו 
שמתפלל כחוק קבוע לצאת ידי חובה, ואינו מקפיד לחזר אחר שעת מצוה ועת רצון. רש"י 
(ד"ה ואינ0. | (נה) רש"י (ד"ה אפילו) ע"פ המהרש"א שמבאר שמילת עיבור מתפרשת בשני 
אופנים, א. מלשון כעס. ב. מלשון הריון. (נו) רש"י (דיה עד) [וביאר המאירי (דיה כל) שאחר 
שהלך פרסה, אינו נקרא נמלך בקונו לפני יציאתו]. ובשם הבה"ג פירש, שרק היוצא לדרך 
שאורכה לכה"פ פרסה אומר תפילת הדרך, אבל היוצא לדרך שהיא קצרה מפרסה אינו 
מתפלל תפילת הדרך. (נז) להלכה, רבינו יוסף והרי"ף פסקו כרב חסדא שיש לברך מעומד, 
ותוס' פסקו כרב ששת שאומרה אפילו מהלך. תוס' (ד"ה והיכס. ‏ (נח) וכמעשה ברב חסדא 
ורב ששת שהיו מהלכים בדרך, ועמד רב חסדא והתפלל תפילת הדרך, וכששמע זאת רב 
ששת [שהיה סומא] ממשמשו, אמר לו העמד גם אותי, ש'מהיות טוב אל תקרא רע '. 
(נט) ואין לחלק שתפילה קצרה אינו מתפלל אלא במקום סכנה, והביננו אפילו שלא במקום 
סכנה, משום שהחילוקים שהביאו כאן הם בדיני התפילות עצמם כל אחת במקום שראוי 


בהכות כמיל 


הדף 
דף ל 


אמר רבי יעקב בשם רב חסדא, תפילת הדוך אומרה משעה שמהלך 
בדרך עד פרסה [אבל לא לאחר שהלך פרסה3"]. לרב חסדא אומרה מעומד, 
לרב ששת אפילו מהלך?', אבל אם בני חבורתו עומדים יעמוד גם הוא, 
ש'מהיות טוב אל תקרא רע'ת. 


החילוק בין הביננו לתפילה קצרה, א. בהביננו צריך להתפלל שלש 
ברכות ראשונות ושלש אחרונות, ובתפילה קצרה אינו צריך. ב. בהביננו 
אינו צריך להתפלל שוב בביתו, ובתפילה קצרה צריךיט. ולהלכה, הביננו 
מתפלל מעומד, תפילה קצרה מתפלל בין מעומד בין מהלך. 


במה ששנינו במתני' שאם היה רוכב על החמור והגיע זמן תפילה, אם 
יכול לירד ירד למטה ויתפלל, ואם לאו [שאין לו מי שיאחז את חמורו] ישב 
במקומו ויתפלל, זו שיטת ת"ק בברייתא, אמנם רבי סובר שבין כך ובין 
כך ישב במקומו ויתפלל, לפי שאין דעתו מיושבת עליו -שקשה עליו עיכוב 
הדרךן. ואמר רבא וי"א רבי יהושע בן לוי, שהלכה כרבנס. 


תנו רבנן, סומא ומי שאינו יכול לכוון את הרוחות, יכוון את ליבו כנגד 
אביו שבשמים, שנאמר 'והתפללו אל ה". אבל מי שיכול לכוון את 
הרוחות, אם היה עומד בחוץ לארץ יכוון את ליבו כנגד ארץ ישראל, 
שנאמר 'והתפללו אליך דרך ארצם'. היה עומד בארץ ישראל יכוון את 
ליבו כנגד ירושלים, שנאמר 'והתפללו אל ה' דרך העיר אשר בחרת'. היה 
עומד בירושלים יכוון את ליבו כנגד בית המקדש, שנאמר והתפללו אל 
הבית הזה'. היה עומד בבית המקדש יכוון את ליבו כנגד בית קדשי 
הקדשים, שנאמר והתפללו אל המקום הזה. היה עומד בבית קדשי 
הקדשים, יכוון את ליבו כנגד בית הכפורת. היה עומד אחורי בית 
הכפורת, יראה עצמו כאילו לפני הכפורת. נמצא שהעומד במזרח מחזיר 
פניו למערב, במערב מחזיר פניו למזרח, בדרום מחזיר פניו לצפון, בצפון 
מחזיר פניו לדרום, נמצאו כל ישראל מכוונים את ליבם למקום אחד. 
והמקור לזה ואמר רבי אבין וי"א רבי אבינא, מדכתיב 'כמגדל דויד 
צוארך בנוי לתלפיות', תל שכל פיות פונים בול. 


תניא, השכים לצאת לדרך, מביאים לו שופר ותוקע, לולב ומנענע, 
מגילה וקורא בה, וכשיגיע זמן קריאת שמע קורא. השכים לישב בקרון 
או בספינה, לת"ק מתפלל, וכשיגיע זמן קריאת שמע קורא, משום 
שתפילה במעומד עדיף שיכול לכוון ליבו, ובספינה אינו יכול להתפלל מעומד]. 
לרבי שמעון בן אלעזר קורא קריאת שמע ומתפלל בספינה, משום 
שסמיכת גאולה לתפילה עדיף0. אבוה דשמואל ולוי פסקו כת"ק, ולכן 
כשחפצו לצאת לדרך היו מקדימים להתפלל [לפני עלות השחר"!, וכשהגיע 
זמן ק"ש קראו. 


בשבת שלפני הרגל היו העם הולכים בשחר לביהמ"ד לשמוע את 
הדרשה, וכשהגיע זמן ק"ש היו קורין, ונשמטים ומתפללים איש איש 


להתפלל אותה, תפילה קצרה במקום סכנה, והביננו שלא במקום סכנה. תוס' (ד"ה מאי. 
(ס) שלא ירד מהחמור אפילו שלא במקום סכנה, ומתפלל אף כשהחמור מהלך, ואינו צריך 
להחזיר פניו כנגד ירושלים. תוס' (ד"ה הלכה). | (סא) לתוס' (ד"ה היה) לא גרסינן 'ליבו' מכאן 
ועד סוף הברייתא, אלא כוונת הברייתא שיכוון פניו כנגד ארץ ישראל, וכמו שאמרו בסוף 
הברייתא, היה עומד במזרח מחזיר פניו למערב. | (סב) וכן קיי"ל להלכה שיש להתפלל 
כנגד בית קדשי הקדשים, כמו שאמרו בב"ב (כה:) שאנשי בבל הנמצאים בצפון א"י יתפללו 
לכיוון דרום לפי ששם השכינה, ולא כאותם אמוראים (שם) שנחלקו אם השכינה במזרת 
או במערב [ולדעתם צריך להתפלל למזרח או למערב], אלא השכינה בבית קדשי הקדשים. 
ולכן אנו [באשכנז] הנמצאים במערבה של א"י, יש לנו להתפלל לצד מזרח דהיינו לצד א"י. 
תוס' (ד"ה לתלפיות). ‏ (סג) הבה"ג פסק כרשב"א שעדיף להתפלל בספינה מיושב ולסמוך 
גאולה לתפילה מלהתפלל לפני כן במעומד. ומשמע שמותר להתפלל שמו"ע כשמהלך בדרך 
ואינו צריך לעמוד. החילוק מתפילת הביננו שמתפלל מעומד, א. משום שהביננו היא תפילה 
קצרה ואין כאן ביטול דרך כל כך. ב. שכאן צריך לחזור ולהתפלל כשמגיע לביתו, משא"כ 
בתפילת הביננו אינו צריך. ור"ח פסק כאבוה דשמואל ולוי שעדיף להתפלל לפני כן במעומד. 
אמנם ממה שאמר רב אשי שלא ראה את החכמים הזקנים שעשו כן, משמע שאין הלכה 
כמותם. תוס' (ד"ה מסמך). | (סד) רש" (ד"ה הוו). וקשה, שא"כ לא היו יוצאים בה ידי חובה 
כיון שעדיין אינו יום. ונראה לפרש דמיירי לאחר שעלה עמוד השחר, והם הקדימו להתפלל 
לפני הנץ אף שאינו עיקר זמן תפילה. תוס' (ד"ה אבוה). 


תמצית 


לבדו, והדרשן היה ממשיך לדרוש, ולפיכך מרימר ומר זוטרא היו אוספים 
לפני כן עשרה אנשים ומתפללים בסמיכת גאולה לתפילה, ואח"כ יצאו 
לדרוש. אמנם רב אשי לא עשה כן, משום שלא רצה לאחר את הדרשה, 
אלא כשהגיע זמן ק"ש לחש הרבה למתורגמן, ובעוד שהמתורגמן השמיע 
לרבים קרא שמע וסמך גאולה לתפילה והתפלל מיושב"", וכשהגיע 
לביתו חזר והתפלל מעומד. והטעם שלא התפלל לפני שהאיר היום 
[כאבוה דשמואל ולוי], משום שלא ראה את רבותיו נוהגים כן [להקדים תפילה 
לק"ש, שסמיכת גאולה לתפילה עדיף]. 


מתני': לת"ק בשם רבי אלעזר בן עזריה אין תפילת המוספין אלא 
בחבר עיר |-בציבור ולא ביחידן. לחכמים בחבר עיר ושלא בחבר עיר. לרבי 
יהודה בשם רבי אלעזר בן עזריה, כל מקום שיש שם חבר עיר, יחיד 
פטור מתפילת המוספין. 


גמ': החילוק בין ת"ק לרבי יהודה הוא ביחיד שלא בחבר עיר, שלת"ק 
פטור ולרבי יהודה חייב. 


ולהלכה, לרב הונא בר חיננא בשם רב חייא בר רב, ולרבי חנינא 
קרא, ולרב יצחק בר אבדימי בשם רב*" הלכה כרבי יהודה שאמר בשם 
רבי אלעזר בן עזריה. וכן העיד רב חייא בר אבין על שמואל שאמר 
מימי לא התפללתי תפילת מוסף ביחידות בנהרדעא |משום שיש שם ציבור 
והש"ץ פטר אותי], מלבד באותו יום שבאו חיל המלך לעיר והוטרדו 
החכמים ולא התפללו בציבור. לרבי ינאי ולרבי אמי ורבי אסי הלכה 
כחכמים שיחיד מתפלל תפילת מוסף אף במקום שהציבור מתפללים, 
וכמו שהעיד רבי יוחנן על רבי ינאי שהתפלל [שחרית] וחזר והתפלל 
[מוסף] ביחיד אף שהיה שם חבר עיר [ואמר רבי זירא לרבי ירמיה, שאין לומר 
ששתי התפילות היו של שחרית, וכיון שבתפילה הראשונה לא כיוון דעתו חזר 


(סה) לשון הגמ' 'רב אשי מצלי בהדי ציבורא', וביאר רש"י (ד"ה בהדי, א. שהתפלל בשעה 
שהציבור נשמטים ומתפללים. ב. שהתפלל כמו שהוא יושב בתוך הציבור, כלומר שלא יצא. 
(סו) כך גירסת הגמ' לפנינו. אמנם תוס' (ד"ה אי גרסו בדברי רב יצחק בר אבדימי בשם 
רב 'אין הלכה כרבי יהודה בשם ראב"ע', אלא הלכה כרבנן שתפילת מוסף בין ביחיד בין 
בציבור. וע"ז מביאה הגמ' להלן שרבי אמי ורבי אסי התפללו ביחידות בבית מדרשם, משום 
שסוברים כרבנן. תוס' (ד"ה אין). | (סז) יש שאין גורסים כן, משום שאמרו להלן שהטעם 
שאינו חוזר בערבית הוא לפי שאין מקדשין את החודש בלילה. ויש שגרסו אגב האחרים. 
תוס' (ד"ה והתניא). ‏ (סח) רש"י (ד"ה בציבור). ובשם בה"ג פירש, שהברייתא מדברת לענין 
שליח ציבור שטעה ולא הזכיר יעלה ויבוא', שאין מחזירים אותו כדי לא להטויח את 
הציבור. (סט) רש"י ותוס' (ד"ה כמה). | (ע) ואין נפק"מ להלכה ביניהם אלא בענין הלשון. 
רש"י (ד"ה שתתחולל). וכתבו תוס' (ד"ה כדי) בשם הירושלמי, שהוא שהות זמן שיכול ללכת 
ארבע אמות. (עא) ואין להקשות היאך יחייבוהו לחזור, והרי תפילת ערבית רשות, משום 


ברכות ל 


הדף יט 


והתפלל. משום שרבי יוחנן שהיה גברא רבא העיד על דבר זה, ובודאי דקדק יפה 
לדעת שהתפילה השניה היתה של מוסף]. 


מעשה ברבי חייא בר אבא שהתפלל בראש חודש וחזר והתפלל, 
ושאלו רבי זירא מדוע עשה כן, אם משום שלא כיון דעתו, הרי אמר 
רבי אליעזר לעולם ימוד אדם את עצמו אם יכול לכוון את ליבו יתפלל 
ואם לאו אל יתפלל, ואם משום שלא הזכיר 'עלה ויבוא', הרי שנינו 
בברייתא שאם טעה ולא הזכיר של ראש חודש בערבית אין מחזירים 
אותו מפני שיכול לאומרה בשחרית*", שכח בשחרית אין מחזירים אותו 
מפני שיכול לאומרה במוספין. שכח במוספין אין מחזירים אותו מפני 
שיכול לאומרה במנחה. והשיבו רבי חייא בשם רבי יוחנן שברייתא זו 
מדברת ביחיד המתפלל עם הציבור, שכיון שישמע 'יעלה ויבוא' מהש"ץ 
וגם עומד להזכיר בתפילה הבאה אינו צריך לחזור ולהתפלל, אבל 
המתפלל ביחידות צריך לחזור ולהתפלל/ל"). 


כמה צריך לשהות בין תפילה לתפילה (כגון מי שטעה ועליו להתפלל שוב, 
וכן בין שחרית למוסף?*), רב הונא ורב חסדא, חד אמר כדי שתתחונן 
דעתו עליו [-שתהא דעתו מיושבת לערוך דבריו בלשון תחינה], דכתיב 'ואתחנן 
אל ה". וחד אמר כדי שתתחולל דעתו עליו [-שתהא דעתו מיושבת לחלות 
פני ה'] דכתיב 'ויחל משה". 


אמר רב ענן בשם רב טעה ולא הזכיר של 'יעלה ויבוא' בערבית אינו 
חוזר, לפי שאין בית דין מקדשים את החודש אלא ביום*". לאמימר 
דין זה הוא רק בחודש מלא |דהיינו ר"ח שבא אחר חודש מלא שעושים ו"ח 
שני ימים, ולכך אם שכח בלילה הראשון אינו חוזר, לפי שעתיד להזכירו בלילה השני 
שהוא עיקר ראש חודש], אבל בחודש חסר חוזר. לרב אשי אף בחודש חסר 
אינו חוזר(עג. 


שאינה רשות גמורה, אלא רק שאם יש לפניו מצוה עוברת יעשה המצוה ולא יתפלל, אך 
אם אין לפניו מצוה עוברת חייב להתפלל ערבית. יש מפרשים שדווקא אם שכח בלילה 
הראשון של ר"ח אינו חוזר, משום שאין מקדשין את החודש בלילה, אבל בלילה השני 
חוזר כיון שכבר קידשוהו. אמנם תוס' כתבו שאין נראה לחלק ובשתי הלילות אינו חוזר. 
תוס' (ל"ה לפי). ‏ (עב) לובינו יצחק כל דבר שאינו חוזר וכגון יעלה ויבוא בליל ר"ח או 
ועל הניסים, אפילו אם רק סיים הברכה אינו חוזר. לרבינו אלחנן חוזר. וראייתו מברכת 
המזון, שאף שאם לא הזכיר יעלה ויבוא אינו חוזר, אם נזכר קודם ברכת הטוב והמטיב 
אומר שם ברכה בפני עצמה כמו בשבת. ויש לדחות דבריו, א. משום ששם כבר בירך את 
שלש הברכות שמדאורייתא ולכך לא הוי הפסק, משא"כ כאן אם מפסיק בדבר שאינו צריך 
לחזור הוי הפסקה. ב. שם אינו חוזר לברכה שכבר בירך אלא אומרה בין הברכות. משא"כ 
כאן צריך לחזור לרצה ואין זה הגון [משום חשש ברכה לבטלה], אמנם ר"ת היה חוזר 
לרצה אפילו בדבר שאין מחזירים, וכן העם נוהגים. תוס' (ל"ה מסתברא). 


כ תמצית 


ברכות ל לא 


הדה 


פרק חמישי - אין עומדין 


דף ל 


מתני': אין עומדין להתפלל אלא מתוך כובד ראש [-בהכנעה]. חסידים 
הראשונים היו שוהין שעה אחת [במקום שבאו להתפלל] ומתפללים, כדי 
שיכוונו ליבם לאביהם שבשמים. 


אפילו אם מלך שואל בשלומו באמצע התפילה, לא ישיבנו, ואפילו 
נחש כרוך על עקבו, לא יפסיק. 


המקור שאין עומדים להתפלל אלא מתוך כובד ראש, אמר רב 
נחמן בר יצחק דכתיב 'עבדו את ה' ביראה [-התפילה שהיא לנו במקום עבודה, 
עשו אותה ביראה("), וגילו ברעדה'. ובהו"א דרשו מפסוקים אחרים, א. 
לרבי אלעזר, מדכתיב לגבי חנה 'והיא מרת נפש, ותתפלל על ה'. ודחינן, 
שמא דווקא חנה התפללה כן, לפי שהיתה מרת לב ביותר. ב. לרבי יוסי 
ברבי חנינא, מדכתיב לגבי דוד 'ואני ברוב חסדך אבוא ביתך אשתחוה 
אל היכל קדשך ביראתך' |-מתוך יראה]. ודחינן שמא רק דוד התפלל כן, 
לפי שהיה מצער את עצמו הרבה בבקשת רחמים. ג. לרבי יהושע בן 
לוי, מדכתיב 'השתחוו לה' בהדות קודש' אל תקרי בהדרת, אלא 
'בחרדת''". ודחינן, שמא פירושו בהדרת ממש, וכמו שמצינו שרב יהודה 
היה מִהְדֶר ומקשט את עצמו בבגדים נאים, ורק אח"כ התפלל. 


פירוש 'וגילו ברעדה', אמר רב אדא בר מתנא בשם רבה, במקום גילה 
שם תהא רעדה, וכן היה מעשה באביי שהיה שמח מאוד עד שהיה 
נראה כמי שפורק עול מלכות שמים מעליו, והוכיחו רבה שאין לנהוג 
כן, שהרי כתוב 'וגילו ברעדה', והשיבו אביי שכיון שהתפילין מונחים 
עליו הם עדות שממשלת הקב"ה עליו. וכן מעשה ברבי ירמיה שהיה 
שמח מאוד, והוכיחו רבי זירא מדכתיב 'בכל עצב יהיה מותר' [-כשאדם 
מראה את עצמו עצב, יהיה לו שכר'?)], והשיבו רבי ירמיה שכיון שהתפילין 
מונחים עליו הם עדות שממשלת הקב"ה עליו. 


מעשה במר בריה דרבינא שעשה סעודת נישואין לבנו, וכשראה 
שהחכמים היו שמחים יותר מדאי, הביא כוס זכוכית יקרה" ששוה 
ארבע מאות זוז ושבר אותה לפניהם, והתעצבו. וכן היה מעשה ברב 
אשי ששבר בסעודת נישואין של בנו כוס של זכוכית לבנה . 


דף לא 


מעשה שביקשו החכמים מרב המנונא זוטי שישיר להם בסעודת 
נישואי מר בריה דרבינא, ופתח ואמר להם זוי לן דמיתנן, וי לן 
דמיתנן' [-אוי לנו שאנו עתידים למות]. ושאלוהו מה לענות אחריו, והשיבם 
שיענו 'הי תורה והי מצוה דמגנו עלן' [-היכן התורה שעסקנו בה והיכן המצות 
שאנו מקיימים, שיגינו עלינו מדינה של גיהנום]. 


אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחאי, אסור לאדם שימלא פיו 
שחוק בעולם הזה, שנאמר 'אז ימלא שחוק פינו ולשוננו רינה', אימתי, 


(א) ותפילה נקראת עבודה', כדתניא בספרי (עקב פ' מא) 'ולעבדו בכל לבבכם' זו תפילה. תוס' 
(ד"ה במקום, ע"פ המלוא הרועים שהוא דיבור חדש). (ב) הטעם שהגמ' לא הוכיחה מדכתיב בהמשך 
הפסוק 'חילו מלפניו כל הארץ', משום שהדרשה היא מהפסוק שבמזמור 'הבו לה' בני אלים' 
[שכנגד שמונה עשרה אזכרות שבו, תיקנו שמונה עשרה ברכות], ובמזמור זה לא כתוב 
'חילו' וגו'. תוס' (ד"ה אל). = (ג) ופשוטו של מקרא הוא, עבדו את ה' ביראה, וכשיבוא יום 
רעדה, תגילו. תוס' (ד"ה במקום). (ד) רש"י (ד"ה בכל). וכתב העץ יוסף (ד"ה בכל) שרש"י דקדק 
לכתוב 'שמראה את עצמו עצב', ולא 'כשהאדם עצב', משום שהעצבות היא מידה מגונה 
בעבודת הבורא, והאדם רק מראה את עצמו עצב, בכדי שלא ייראה כפורק עול. (ה) רש'י 
(לעיל כח. ד"ה כסא). (ו) ומכאן נהגו לשבר זכוכית בנישואין. תוס' (ד"ה אייתי). | (ז) וכן הלכה. 
ולכן אין מתפללין מתוך קלות ראש ושחוק, אלא מתוך כובד ראש ושמחה של מצוה, כגון 
שעסק בדברי תורה, ולכן נהגו לומר פסוקי דזמרה ואשרי קודם התפילה. תוס' (ד"ה רבנן). 
(ח) והעוסק בצרכי צבור כעוסק בדברי תורה. ירושלמי. תוס' (דיה רב אש | (ט) לבד מאותו 
יום שפוסקת, והתורה לא הצריכה שבעה נקיים אלא לזבה, שנאמר 'ואם טהרה מזובה 
וספרה לה שבעת ימים', ואין זבה אלא הרואה שלושה ימים רצופים בתוך אחד עשר יום 
שבין נדה לנדה. רש"י (ד"ה יושבת). ‏ (י) מן התורה אין תבואה מתחייבת במעשר אלא 
כשרואה פני הבית אחר מירוח, ורבנן אסרו אכילת קבע אף לפני מירוח, ואכילת עראי 
מותרת, ומאכל בהמה נחשב לאכילת עראי, כדתנן בפאה (פ"א מ"ו). רש"י (ד"ה במוץ). 


בזמן ש'יאמרו בגוים הגדיל ה' לעשות עם אלה'. אמרו על ריש לקיש 
שמיום ששמע דבר זה מרבי יוחנן רבו, לא מילא פיו שחוק בעולם הזה. 


למשנתינו, אין עומדין להתפלל אלא מתוך כובד ראש [וכן נהגו רבנן?]. 
לברייתא [וכן נהג רב אשי], אין עומדין להתפלל לא מתוך דין, ולא מתוך 
דבר הלכה, אלא מתוך הלכה פסוקה?) -שאינה צריכה עיון, בכדי שלא יהא 
מהרהר בה בתפילתו], וכגון, א. לאביי, בהלכה שאמר רבי זירא שבנות 
ישראל החמירו על עצמן, שאפילו רואות טיפת דם כחרדל יושבות עליה 
שבעה נקיים?). ב. לרבא, בהלכה שאמר רב הושעיא שמערים אדם על 
תבואתו ומכניסה במוץ שלה ([קודם מירוח], בכדי שתהא בהמתו אוכלת 
ופטורה מן המעשר". ג. מה שאמר רב הונא בשם רבי זעירא, שהמקיז 
דם בבהמת קדשים, הדם אסור בהנאה ומועלים בו(*. 


תנו רבנן, אין עומדים להתפלל לא מתוך עצבות, ולא מתוך עצלות, 
ולא מתוך שחוק, ולא מתוך שיחה |-ליצנות], ולא מתוך קלות ראש, ולא 
מתוך דברים בטלים, אלא מתוך שמחה של מצוה [ולכך צריך להקדים פסוקים 
של נחמה לפני תפילת שמונה עשרה, בשחרית אומרים פסוקי גאולת מצרים, במנחה 
מזמור 'תהילה לדוד', שכתוב בו 'רצון יראיו יעשה' ו'שומר ה' את כל אוהביו', ובערבית 
'כי לא יטוש ה' את עמו'. 


וכן אל יפטר אדם מחבירו לא מתוך שיחה, ולא מתוך שחוק, ולא 
מתוך קלות ראש, ולא מתוך דברים בטלים, אלא מתוך דבר הלכה, שכן 
מצינו בנביאים הראשונים שסיימו דבריהם בדברי שבח ותנחומים". וכן 
שנה מרי בר בריה דרב הונא בריה דרבי ירמיה בר אבא, שלא יפטר 
אדם מחבירו אלא מתוך דבר הלכה, לפי שמתוך כך זוכרהו. וכן היה 
מעשה ברב כהנא שליוה את רב שימי בר אשי מעיר פום נהרא עד בי 
צניתא דבבל -מקום הדקלים של בבל], ושאלו האם נכון מה שאומרים 
האנשים שדקלים אלו נמצאים מימות אדם הראשון, והשיבו רב שימי 
שאין כוונתם כפשוטו, אלא כוונתם שאדם הראשון גזר על מקום זה 
שיהיה ישוב דקלים, וכמו שאמר רבי יוסי ברבי חנינא בביאור הכתוב 
'בארץ אשר לא עבר בה איש, ולא ישב אדם שם', וכי מאחר שלא עבר 
שם איש היאך ישב בה אדם, אלא סוף הפסוק מדבר על אדם הראשון, 
ובא לומר שכל ארץ שגזר עליה אדם הראשון שתתיישב נתיישבה, וכל 
ארץ שלא גזר עליה לא נתיישבה. וכן היה מעשה ברב מרדבי שליוה 
את רבי שימי בר אשי מעיר הגרוניא ועד בי כיפי, וי"א עד בי דורא0*. 


תנו רבנן, המתפלל צריך שיכוון את לבו לשמים. ואמר אבא שאול 
סימן לדבר, שנאמר 'תכין לבם [אזו תקשיב אזנך. 


תניא, אמר רבי יהודה כך היה מנהגו של רבי עקיבא, כשהיה מתפלל 
עם הציבור, היה מקצר ועולה מפני טורח הציבור, וכשהיה מתפלל בינו 
לבין עצמו, היה אדם מניחו כשהוא עומד בזוית זו ומוצאו בזוית אחרת, 
מפני כריעות והשתחויות שהיה עושה בתפילתו"". 


(יא) ומה שאמרו חולין קיז.) שאין מעילה בדמים, היינו דווקא בדם בהמה שנשחטה בעזוה, 
שנאמר בה 'נתתיו לכם על המזבח לכפר', לכפרה נתתיו לך ולא למעילה, אבל בדם הקזה 
מועלים. רש"י (ד"ה אסור). אמנם תוס' (ד"ה המקיז) ביארו, שאין מעילה אלא בדם בהמה 
שנשחטה בעזרה ונזרקו דמיה, שכיון שהבעלים התכפרו אין מועלים בדמיה, אבל בדם 
שהקיזו מהבהמה קודם שנזרק הדם ונתכפרו הבעלים, מועלים. | (יב) בירושלמי מקשה 
שהרי ירמיה סיים את ספר איכה בתוכחה, דכתיב 'כי אם מאס מאסתנו'. אמנם מהפסוקים 
שבסוף תרי עשר ובסוף קהלת לא הקשה, משום שאינם עוסקים בפורענות של ישראל 
אלא בנחמה. תוס' (ד"ה שכן). | (יג) ובאה הגמ' ללמדנו שאם לא נזדמן להם להפטר מתוך 
דבר הלכה אין קפידא בדבר ולא מצוות חכמים, אלא שאם אפשר לגלגל כן הדבר נאה, 
וכמעשה זה שלא נפרדו מתוך דבר הלכה משום שלא נזדמן להם. מאירי (ד"ה לעולם). 
(יד) קשה, שלהלן (לד) אמרו שהבא לשחות בסוף כל ברכה וברכה מלמדים אותו שלא 
ישחה. וי"ל, א. שהכריעות שכרע ר"ע היו בתחנונים שהיה אומר לאחר שמונה עשרה. ולא 
נראה, שהרי כאן משמע שמדובר בתפילת שמונה עשרה. ב. האיסור לשחות נאמר על סוף 
כל ברכה וברכה, אבל באמצע ברכה מותר לשחות, והכריעות שכרע ר"ע היו באמצע הברכה, 
וכשהיה מגיע לסוף הברכה היה זוקף. ולכן נהגו העולם בראש השנה וביום הכפורים 
שמתפללים 'זכרנו' 'ובכן תן' 'ותמלוך' ששוחים כשמגיעים לפסוקים, ובסוף ברכה זוקפים, 
לפי שאין לשחות בסוף הברכות אלא במקום שתיקנו. תוס' (ד"ה ומוצאו). 


תמצית 


כתיב בדניאל 'וכוין פתיחן לה בעליתה נגד ירושלים, וזימנין תלתא 
ביומא הוא ברך על ברכוהי ומצלא וגו, די הוא עבד מן קדמת דנא' 
[-וחלונות היו פתוחים בעלייתו כנגד ירושלים, ושלוש פעמים ביום היה כורע על ברכיו 
ומתפלל, וכן היה עושה מלפני כן]. ולמד מכך רבי חייא בר אבא, א. שלעולם 
יתפלל אדם בבית שיש בו חלונות. ב. שיש להתפלל שלש פעמים ביום 
[ואין לומר שנהג כן רק משעה שבא לגולה, שנאמר 'מן קדמת דנא]. ג. שצריך 
להתפלל כנגד ירושלים. 


עוד הוכיח רבי חייא בר אבא, א. שאין לכלול את שלושת התפילות 
יחד, שנאמר ערב ובוקר וצהרים' וגו'. ב. שלא ישמיע קולו בתפילתו, 
שנאמר לגבי חנה וקולה לא ישמע'. ג. שקודם יש לשבח את הקב"ה 
ולהתפלל שלוש ברכות ראשונות, ורק אח"כ לשאול צרכיו, שנאמר 
'לשמוע אל הרינה ואל התפילה', 'רינה' זו תפילה [של שבח], 'תפילה' זו 
בקייותָּ, על צרכיו]. ד. אין לבקש צרכיו אחר 'אמת ויציב' עד שמונה 


של יום הכיפורים [וכן אמר רב חייא בר אשי בשם רב]. 
אמר רב המנונא, כמה הלכות חשובות נלמדות מתפילת חנה, 
'יחנה היא מדברת על לבה', מכאן למתפלל צריך שיכוון לבו. 
'רק שפתיה נעות', מכאן למתפלל שצריך לחתוך בשפתיו. 
'וקולה לא ישמע', מכאן שאסור להגביה קולו בתפילתו. 
'ויחשבה עלי לשכורה', מכאן ששכור אסור להתפלל". 


'ויאמר אליה עלי עד מתי תשתכרין', אמר רבי אלעזר, מכאן לרואה 
בחבירו דבר שאינו הגון שצריך להוכיחו?". 


'ותען חנה ותאמר לא אדוני', אמר עולא וי"א רבי יוסי ברבי חנינא, 
כך אמרה לו, לא אדון אתה בדבר זה, ולא רוח הקודש שורה עליך, שהרי 
אתה חושדני בדבר זה. וי"א שאמרה בלשון שאלה, האם שכינה ורוח 
הקודש אינם נמצאים אצלך שדנתני לכף חובה ולא דנתני לכף זכות, וכי 
לא ידעת ש'אשה קשת רוח אנכי. 


'ויין ושכר לא שתיתי', מכאן לנחשד בדבר שאין בו, שצריך הנחשד 
לנקות את עצמו ולהודיע לחושד אותו שאין בו את אותו דבר מגונה. 


'אל תתן את אמתך לפני בת בליעל', מכאן לשכור שמתפלל שהוא 
כאילו עובד עבודה זרה, כתיב כאן לפני בת בליעל', וכתיב לגבי עיר 
הנדחת 'יצאו אנשים בני בליעל מקרבך', כשם ששם הכוונה לעבודה זרה, 
אף כאן. 


'ויען עלי ויאמר לכי לשלום', מכאן לחושד את חבירו בדבר שאין בו 
שצריך לפייסו. ולא עוד, אלא שצריך לברכו, שנאמר 'ואלוקי ישראל יתן 
את שלתך. 


'יתדר נדר ותאמר ה' צבאות', אמר רבי אלעזר מיום שברא הקב"ה 
את עולמו לא היה אדם שקראו להקב"ה 'צבאות', עד שבאה חנה 
וקראתו כן. וכך אמרה לפניו, 'רבונו של עולם, מכל צבאי צבאות שבראת 
בעולמך קשה בעיניך שתתן לי בן אחד', וכמשל למלך בשר ודם שעשה 
סעודה לעבדיו, ובא עני אחד ועמד על הפתח ואמר להם תנו לי פרוסה 
אחת ולא השגיחו עליו, דחק ונכנס אצל המלך, ואמר לו, אדוני המלך, 
מכל סעודה שעשית קשה בעיניך ליתן לי פרוסה אחת. 


(טו) דאף שכבר אמר רינה לה' בק"ש וברכותיה, אין לו לשאול צרכיו, כדי שיסמוך גאולה 
לתפילה בלי הפסק. רבינו יונה (ד"ה אין. (טז) ואף שאסור לשיכור להתפלל אמרו 
בירושלמי שמותר לו לברך, ונלמד מדכתיב 'ואכלת ושבעת וברכת', שאף כששבע והתבשם 
ביין עד כדי שאינו יכול לדבר כראוי, מברך. תוס' (ד"ה מכאן ששכור). ‏ (יז) ואע"פ שאין 
עושה דבר שאסור מן התורה. שבדבר שאסור מה"ת פשיטא שחייב להוכיחו, דכתיב 
'הוכח תוכיח את עמיתך'. תוס' (ד"ה דבר). (יח) תוס' (ד"ה גברא). ‏ (יט) בכדי שלא יהא 
לפלא בעיני הבריות וידברו עליו, שמתוך שנדברים באדם שולטת בו עין הרע. רש"י (ד"ה 
ולא חכם). (כ) רש"י (ד"ה הנצבת). אמנם תוס' (ד"ה עמכה) ביארו ש'עמך', משמע בתוך 
ארבע אמות, ומשום שכתוב עמכה' מלא בה"א משמע שלא היה יושב בתוך ארבע אמות 


ברכות לא 


הדה כא 


'אם ראה תראה', אמרה חנה לפני הקב"ה, רבונו של עולם, אם ראה 
ותברכני בבן מוטב, ואם לאו, תראה ע"י שאלך ואסתתר בפני אלקנה 
בעלי ויקנא לי בעלי וישקו אותי מי סוטה, ואי אתה עושה תורתך 
פלסתר שנאמר 'ונקתה ונזרעה זרע'. והיינו לרבי ישמעאל שסובר שאם 
היתה עקרה נפקדת, אבל לרבי עקיבא שסובר שרק אם היתה יולדת 
בצער יולדת בריוח, קצרים יולדת ארוכים, שחורים יולדת לבנים, אחד 
יולדת שנים, אבל אם היתה עקרה אינה נפקדת, צ"ל בכפל הלשון 'אם 
ראה תראה', שדיברה תורה כלשון בני אדם. 


שלש פעמים אמרה חנה 'אמתך', 'בעני אמתך', 'אל תשכח את אמתך, 
'ונתתה לאמתך', וביאר רבי יוסי ברבי חנינא שכך אמרה לפני הקב"ה, 
רבונו של עולם, שלושה בדקי מיתה בראת באשה [שהאשה נבדקת בהם 
בשעת הסכנה, שאם ימצא שעברה על אחד מהם תמות], וי"א שלושה דבקי 
מיתה, והם נדה וחלה והדלקת הנר, כלום עברתי על אחד מהם. 


. ונתתה לאמתך זרע אנשים', ד' פירושים מהו 'זרע אנשים', א. לרב, 


איש שיהא חשוב להימנות בין אנשים""). ב. לשמואל, שיהא מושח שני 
אנשים למלכות, והם שאול ודוד. ג. לרבי יוחנן שיהא שקול כנגד שני 
אנשים, והם משה ואהרן, שנאמר 'משה ואהרן בכהניו, ושמואל בקוראי 
שמו'. ד. לרבנן, שיהא מובלע בין אנשים. וביאר רב דימי, שלא יהא לא 
ארוך ולא גוץ, לא קטן ולא אלם [-עבה], לא לבן ולא אדמומי, לא חכם 
יותר מדאי(ט ולא טיפש. 


'אני האשה הניצבת עמכה בזה, ומשמע שאף עלי היה עומד 
כשהתפללה'ס, ואמר רבי יהושע בן לוי, מכאן שאסור לישב בתוך ארבע 
אמות של המתפללל*. 


'אל הנער הזה התפללתי', אמר רבי אלעזר, שמואל היה חייב מיתה 
משום שהורה הלכה לפני רבו(ל=, שנאמר 'וישחטו את הפר ויביאו את 
הנער אל עלי', וקשה מה השייכות בין שני העניינים, אלא עלי אמר 
להם לקרוא לכהן בכדי שישחוט, ואמר להם שמואל שאין צריך לטרוח 
אחר כהן, שהרי שחיטה כשירה בזר, שנאמר 'והקריבו הכהנים' מקבלה 
ואילך מצות כהונה, מכאן לשחיטה שכשירה בזר. אמר עלי לשמואל, אכן 
כך הדין, ומ"מ הנך חייב מיתה, משום שכל המורה הלכה בפני רבו חייב 
מיתה. באה חנה וצווחה לפניו 'אני האשה הנצבת עמכה בזה' וגו', אמר 
לה עלי הניחי לי שאעניש אותו, ואתפלל לה' שיביא לך בן גדול ממנו, 
אמרה לו חנה 'אל הנער הזה התפללתי' [-זה שנולד על ידי תפילתי, חביב לי 
יותר מבן אחר שיוולד לי על ידי תפילתך(2?]. 


'וחנה היא מדברת על לבה', אמר רבי אלעזר משום רבי יוסי בן זמרא 
על עסקי לבה, כך אמרה לפניו, רבונו של עולם כל מה שבראת באשה 
לא בראת דבר אחד לבטלה, עינים לראות, ואזנים לשמוע, חוטם להריח, 
פה לדבר, ידים לעשות בהם מלאכה, רגלים להלך בהם, דדים להניק 
בהם, דדים הללו שנתת על לבי למה הן, תן לי בן ואניק בהם. 


אמר רבי אלעזר משום רבי יוסי בן זמרא, כל היושב בתענית 
בשבת:י" קורעים לו גזר דינו של שבעים שנה"לי, ואף על פי כן חוזרים 
ונפרעים ממנו על שלא התענג בשבת. ואמר רב נחמן בר יצחק שתקנתו 
היא לשבת בתענית למחרת, בכדי לכפר על מה שהתענה בשבת. 


אמר רבי אלעזר, חנה הטיחה דברים כלפי מעלה, שנאמר 'ותתפלל 
על ה". אליהו הטיח דברים כלפי מעלה, שנאמר ואתה הסבות את לבם 
אחורנית' [-נתת להם מקום לסור מאחריך, ובידך היה להכין לבבם אליך"]. ואמר 


שלה כי אם בחמישית. | (כא) אסור לשבת בין מלפניו ובין מהצדדים. ופירשו בתשובת 
הגאונים, דהיינו דווקא ביושב ובטל, אבל אם הוא עוסק בקריאת שמע ובברכותיה וכיוצא 
בהם מותר אפילו לשבת לפני המתפלל. תוס' (ד"ה מכאן שאסור). ‏ (כב) ואף על פי שלא 
למד עדיין בפניו, מכל מקום גדול הדור היה ובא ללמוד לפניו. תוס' (ד"ה מורה). 
(כג) מהרש"א (ד"ה א"ל). (כד) ופירש ר"ח דמיירי בתענית חלום [שאם לא כן אסור 
להתענות בשבת], והמתענה בשבת כולל את עננו' בתוך 'אלוקי נצור', ויכול אפילו 
לקובעה כברכה בפני עצמה, כיון שאין אומרה בתוך שמונה עשרה. תוס' (ד"ה כל. 
(כה) כיון שקשה להתענות בשבת, לפי שכולם מתענגים והוא מתענה. רש"י (ד"ה של). 
(כו) רש"* (מלכים א' יח לז). 
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כב תמצית 


רבי שמואל בר רבי יצחק, שלבסוף הקב"ה הודה לאליהו, שנאמר 'אספה 
הצלעה והנדחה אקבצה ואשר הרעותי' |-אני גרמתי להם להיות צולעים 
ונידחים, משום שבראתי בהם יצר הרען. 


דף לב 


אמר רבי חמא ברבי חנינא, אלמלא שלוש מקראות דלהלן שמעידים 
שיש ביד הקב"ה לתקן יצרנו ולהסיר יצר הרע מאיתנו, נתמוטטו רגלינו 
במשפט, אבל עכשיו יש לנו פתחון פה שהוא גרם לנו לחטוא ע"י שברא 
בנו יצר הרע. ואלו הן, א. ואשר הרעותי'. ב. 'הנה כחומר ביד היוצר, 
כן אתם בידי בית ישראל'. ג. 'והסירותי את לב האבן מבשרכם ונתתי 
לכם לב בשר'. ורב פפא הוסיף, ד. 'ואת רוחי אתן בקרבכם, ועשיתי את 
אשר בחוקי תלכו'. 


אמר רבי אלעזר, משה הטיח דברים כלפי מעלה, שנאמר 'ויתפלל משה 
אל ה", אל תקרי 'אל ה" אלא 'על ה", שכן דבי רבי אליעזר בן יעקב 
מחליפים אל"ף בעי"ן ועי"ן באל"ף. ודבי רבי ינאי למדו זאת מדכתיב 
'ודי זהב', כך אמר משה לפני הקב"ה, רבונו של עולם, הכסף והזהב 
שהשפעת להם לישראל עד שאמרו 'די', הוא שגרם להם שעשו את העגל, 
הגמ' מביאה שלש משלים בדבו. 


א. דבי רבי ינאי המשילו לארי, שאינו נוהם [-שמח ומשתגע ומזיק] מתוך 
קופה של תבן, אלא מתוך קופה של בשר. 


ב. רבי אושעיא המשיל לאדם שהיתה לו פרה כחושה, והאכילה 
כרשינין והיתה מבעטת בו, אמר לה מי גרם לך שתהא מבעטת ב, 
הכרשינין שהאכלתיך. 


ג. רבי חייא בר אבא בשם רבי יוחנן המשיל לאדם שהיה לו בן, 
והרחיצו וסכו והאכילו והשקהו, ותלה לו כיס מלא מעות על צווארו, 
והושיבו על פתח של זונות, מה יעשה אותו הבן ולא יחטא. 


אמר רב אחא בריה דרב הונא בשם רב ששת, זהו מה שדרך אנשים 
לומר 'מלי כריסיה זני בישי' [-מילוי הכרס הוא ממיני חטאים הרעים], המקור 
לזה, א. שנאמר 'כמרעיתם וישבעו שבעו וירם לבם, על כן שכחוני. ב. 
לרב נחמן, מדכתיב 'פן תאכל ושבעת וגו', ורם לבבך ושכחת את ה". ג. 
לרבנן, מדכתיב 'ואכל ושבע ודשן, ופנה אל אלהים אחרים'. ד. י"א 
מדכתיב 'וישמן ישורון ויבעטי. 


אמר רבי שמואל בר נחמני בשם רבי יונתן, מנין שחזר הקב"ה והודה 
למשה, שנאמר 'וכסף הרביתי=הם, וזהב עשו לבעלי. 


הגמ' דורשת פסוקים שנאמרו בחטא העגל. 
. 


'וידבר ה' אל משה לך רד', אמר רבי אלעזר, כך אמר הקב"ה למשה, 
רד מגדולתך, כלום נתתי לך גדולה אלא בשביל ישראל, ועכשיו שישראל 
חטאו למה לך גדולה. מיד תשש כוחו של משה ולא היה לו כח לדבר. 
וכיון שאמר לו הקב"ה 'הרף ממני ואשמידם', הבין משה שאין הדבר 
תלוי אלא בו, מיד עמד ונתחזק וביקש רחמים. משל למלך שכעס על 
בנו והיה מכהו מכה גדולה, והיה אוהבו יושב לפניו ומתיירא לומר לו 
דבר לטובתו, כיון ששמע את המלך אומר לבנו אלמלא אוהבי זה שיושב 
לפני הרגתיך, הבין שהדבר תלוי בו, מיד עמד והצילו. 


'ועתה הניחה לי ויחר אפי בהם ואכלם ואעשה אותך לגוי גדול', אמר 
רבי אבהו, אלמלא מקרא כתוב אי אפשר לאומרו, מלמד שתפסו משה 
להקב"ה כאדם התופס את חבירו בבגדו, ואמר לפניו רבונו של עולם 
אין אני מניחך עד שתמחול ותסלח להם. 


'ואעשה אותך לגוי גדול', אמר רבי אלעזר, אמר משה לפניו, רבונו 
של עולם, ומה כסא של שלש רגליים [-אברהם יצחק ויעקב] אינו יכול 
לעמוד לפניך בשעת כעסך, כסא של רגל אחד (-זכות משה לבדו] על אחת 


(כז) הרי שאף שהיו בידי משה רבינו מעשים טובים הוצרך לתפילה, ומוכח שתפילה לבדה גדולה ממעשים טובים בלא תפילה. תוס' (ד"ה גדולה). 


ברכות לא לב 


הדף 


כמה וכמה. ולא עוד אלא שיש בי בושת פנים מהאבות, שיאמרו שמשה 
ביקש גדולה לעצמו ולא ביקש עליהם רחמים. 


'זיחל משה את פני ה", ששה פירושים בביאור מלת 'ויחל', א. לרבי 
אלעזר, מלמד שעמד משה בתפילה לפני הקב"ה עד שהחלהו [הפציר בו 
מאודן. ב. לרבא, מלמד שלא הלך משם עד שהפר להקב"ה את נדרו 
[שאמר 'ואכלם", כתיב כאן 'ויחל', וכתיב לגבי נדרים 'לא יחל דברו', ואמר 
מר הוא אינו מיחל את נדרו, אבל אחרים מחלין לו. ג. לשמואל, מלמד 
שמסר עצמו למיתה עליהם, שנאמר 'ואם אין, מחני נא מספרך' [ו'ויחלי, 
מלשון חלל]. ד. לרבא בשם רב יצחק, מלמד שגרם שתחול עליהם מדת 
הרחמים. ה. לרבנן, מלמד שאמר לפני הקב"ה, רבונו של עולם, חולין 
הוא לך מעשות כדבר הזה. ו. לרבי אליעזר הגדול, מלמד שעמד משה 
בתפילה לפני הקב"ה עד שאחזתו אחילו, וביאר רבי אלעזר שהיא אש 
של עצמות, ופירש אביי דהיינו אשתא דגרמי |-קדחת העצמות]. 


'זכור לאברהם ליצחק ולישראל עבדיך אשר נשבעת להם בך', אמר 
רבי אלעזר, כך אמר משה לפני הקב"ה, רבונו של עולם, אילו נשבעת 
להם בשמים ובארץ, הייתי אומר שכשם ששמים וארץ בטלים כך 
שבועתך בטלה, אבל עכשיו שנשבעת להם בשמך הגדול [שנאמר בעקידת 
יצחק 'בי נשבעתי'ן, מה שמך הגדול חי וקיים לעולם ולעולמי עולמים, כך 
שבועתך קיימת לעולם ולעולמי עולמים. 


'ותדבר אליהם ארבה את זרעכם ככוכבי השמים, וכל הארץ הזאת 
אשר אמרתי אתן לזרעכם'. ולכאו' היה למשה לומר 'אשר אמרת' [שהרי 
הקב"ה אמר 'אתן לזרעכם], רבי אלעזר פירש, שעד לאחר התיבות 'ככוכבי 
השמים' הם דברי משה, ומכאן ואילך דברי הקב"ה. ורבי שמואל בר 
נחמני פירש שגם תיבות אלו הם מדברי משה, וכך אמר לפני הקב"ה, 
רבונו של עולם, אמרת לי בסנה לילך ולומר לישראל 'אעלה אתכם מעני 
מצרים אל ארץ טובה ורחבה', והלכתי ואמרתי להם זאת בשמך, ועכשיו 
[אם לא תקיים הבטחתן] מה אומר להם. 


'מבלתי יכולת ה" [בלשון נקבה], וביאר רבי אלעזר, שכך אמר משה לפני 
הקב"ה, רבונו של עולם, עכשיו יאמרו אומות העולם, תשש כוחו כנקבה 
ואינו יכול להציל את עמו. אמר הקב"ה למשה, והרי כבר ראו ניסים 
וגבורות שעשיתי להם על הים. אמר משה לפניו, עדיין יש להם מקום 
לומר, שכנגד מלך אחד [-פרעה] יכול לעמוד, אך כנגד שלושים ואחד 
מלכים אינו יכול לעמוד. 


'ויאמר ה' סלחתי כדבריך', אמר רבי יוחנן, מכאן שחזר הקב"ה והודה 
למשה. ותני דבי רבי ישמעאל ביארו 'כדבריך', עתידים אומות העולם 
לומר אשרי תלמיד שרבו מודה לו. 


זאולם חי אני', אמר רבא בשם רב יצחק מלמד שאמר הקב"ה למשה, 
'משה החייתני בדבריך' [בפני האומות]. 


דרש רבי שמלאי לעולם יסדר אדם שבחו של הקב"ה ואחר כך יתפלל, 
וכמו שמצינו בסדר תפילתו של משה, דכתיב 'ואתחנן אל ה' בעת ההיא 
וגו', ה' אלוקים אתה החלות להראות את עבדך את גדלך ואת ידך 
החזקה, אשר מי אל בשמים ובארץ אשר יעשה כמעשיך וכגבורותיך, 
ואח"כ 'אעברה נא ואראה את הארץ הטובה'. 


אמר רבי אלעזר, א. גדולה תפילה יותר ממעשים טובים, שאין לך 
גדול במעשים טובים יותר ממשה רבינו, ואעפ"כ לא נענה אלא בתפילה, 
שנאמר 'אל תוסף דבר אלי', וכתיב אח"כ 'עלה ראש הפסגה' [-בדבר תפילה 
זו נתרציתי להראותך את הארץ?']. ב. גדולה תענית יותר מן הצדקה, לפי 
שזה בגופו וזה בממונו. ג. גדולה תפילה יותר מן הקרבנות, שנאמר 'למה 
לי רוב זבחיכם', ואעפ"כ כתיב אח"כ 'ובפרשכם כפיכם [-בתפילהלי] 
אעלים עיני מכם'. ד. מיום שחוב בית המקדש ננעלו שערי תפילה, 
שנאמר 'גם כי אזעק ואשוע, שתם תפילתי', ואע"פ ששערי תפילה ננעלו, 
שערי דמעה לא ננעלו שנאמר 'שמעה תפלתי ה' ושועתי האזינה, אל 


(כח) רד"ק (ישעיה א טו). 


תמצית 


דמעתי אל תחרש' [דמכך שלא כתיב 'את דמעתי תראה', מוכח שנראית היא לפניו, 
וצריך להתפלל רק שתתקבל לפניו2ל]. ה. מיום שחוב בית המקדש נפסקה 
חומת ברזל בין ישראל לאביהם שבשמים, שנאמר ואתה קח לך מחבת 
ברזל ונתתה אותה קיר ברזל בינך ובין העיר' [והוא סימן למחיצת ברזל 
שמפסיקה בין ישראל להקב"ה!. 


רבא לא גזר תענית ביום מעונן, משום שנאמר סכותה בענן לך מעבור 
תפילה' [-חצצת בענן בינך לבינינו, בכדי למנוע את התפילה מלעבור אליך]. 


אמר רבי יוחנן, כהן שהרג את הנפש לא ישא את כפיו, שנאמר 
'ובפרשכם כפיכם [בברכת כהנים], אעלים עיני מכם וגו', [משום ש]ידיכם 
דמים מלאו. 


אמר רבי חנין בשם רבי חנינא, כל המאריך בתפילתו אין תפילתו 
חוזרת ריקם, וכמו שמצינו במשה רבינו שנאמר 'ואתפלל אל ה", וכתיב 
אח"כ 'ואנכי עמדתי בהר כימים הראשונים ארבעים יום וארבעים לילה, 
וישמע ה' אלי גם בפעם ההיא וזהו דווקא כשאינו מצפה שתיעשה 
בקשתו, אבל אם מצפה, סופה שאינה נעשית ויבוא לידי כאב לב, וכמו 
שאמר רבי חייא בר אבא בשם רבי יוחנן, כל המאריך בתפילתו ומעיין 
בה סוף בא לידי כאב לב, שנאמר 'תוחלת ממושכה מחלה לב'?, ותקנתו 
[שתוחלתו תתגשם] שיעסוק בתורה, שנאמר 'ועץ חיים תאוה באה, ואין 
עץ חיים אלא תורה, שנאמר 'עץ חיים היא למחזיקים בה'. 


אמר רבי חמא ברבי חנינא, אם ראה אדם שהתפלל ולא נענה יחזור 
ויתפלל, שנאמר 'קוה אל ה' חזק ויאמץ לבך, וקוה אל ה" [-קוה אל ה' 
בתפילה, ואם לא נענית, התחזק ואל תמשוך ידך מלהתפלל אלא חזור וקוה אל ה'. 


תנו רבנן, אובעה דברים צריכים חיזוק |-שיתחזק אדם בהם תמיד בכל 
כוחו], תורה ומעשים טובים, שנאמר 'רק חזק ואמץ מאד לשמור ולעשות 
ככל התורה', 'חזק', בתורה. 'ואמץ', במעשים טובים. תפילה, שנאמר 'קוה 
אל ה' חזק ויאמץ לבך וקוה אל ה". דרך ארץ [אם אומן הוא לאומנתו, אם 
סוחר הוא לסחורתו, אם איש מלחמה הוא למלחמתו], שנאמר 'חזק ונתחזק בעד 
עמנו'. 


'ותאמר ציון עזבני ה', וה' שכחני'. וביאר ריש לקיש, שכך אמרה כנסת 
ישראל לפני הקב"ה, רבונו של עולם, אם אדם נושא אשה על אשתו 
הראשונה עדיין זוכר מעשה הראשונה, ואילו אתה עזבתני ושכחתני. אמר 
לה הקב"ה, בתי, שנים עשר מזלות בראתי ברקיע, ועל כל מזל ומזל 
בראתי לו שלושים שרי חיל [-ראשי גייסות וחבורות חלוקות], ועל כל חיל 
וחיל בראתי לו שלושים לגיון, ועל כל לגיון ולגיון בראתי לו שלושים 
רהטון, ועל כל רהטון ורהטון בראתי לו שלושים קרטון, ועל כל קרטון 
וקרטון בראתי לו שלושים גסטרא, ועל כל גסטרא וגסטרא תליתי בו 
שלוש מאות ושישים וחמשה אלפי רבוא כוכבים כנגד ימות החמה, וכולן 
לא בראתי אלא בשבילך, ואת אמרת 'עזבתני ושכחתני', בתמיה. 


'התשכח אשה עולה', אמר הקב"ה, כלום אשכח עולות אילים ופטרי 
רחמים שהקרבת לפני במדבר. אמרה כנסת ישראל לפניו, הואיל ואין 
שכחה לפני כסא כבודך, שמא לא תשכח לי את מעשה העגל. אמר לה 
'גם אלה תשכחנה'. אמרה לפניו, הואיל ויש שכחה לפני כסא כבודך, 
שמא תשכח לי את מעשה הר סיני. אמר לה 'ואנכי לא אשכחך' [וכן אמר 
רבו אלעזר בשם רב אושעיא, ש'גם אלה תשכחנה' זה מעשה העגל, ואנכי לא 
אשכחך' זה מעשה סיני]. 


שנינו במתני' שחסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת קודם 
התפילה. תניא [וכן אמר רבי יהושע בן לוי], המתפלל צריך שישהה שעה 


(כט) רש"י ותוס' (דיה אל). ‏ (ל) קשה, שכאן משמע שעיון תפלה אינה מעלה, וכן משמע 
להלן (נה) שאמרו ששלשה דברים מזכירין עונותיו של אדם, ואחד מהם הוא עיון תפלה. 
ומאידך בשבת (קנז) משמע שהיא מעלה, שאמרו שם שאחד מהדברים שאדם אוכל 
פירותיהם בעולם הזה הוא עיון תפלה, וכן משמע בב"ב (קסד) שאחד משלושה עבירות 
שאין אדם ניצול מהם בכל יום הוא העדר עיון תפלה, ומשמע שעיון תפילה הוא טוב. 
וי"ל שיש שני סוגים של עיון תפילה, יש עיון תפלה שמצפה שתיעשה בקשתו, וזו אינה 
מעלה, ויש עיון תפלה שמכוון את לבו, והיא יש בה מעלה. תוס' (ד"ה כל). | (לא) וכיון 


ברכות6לב לת 


ה דה כג 


אחת קודם תפילתו, שנאמר 'אשרי יושבי ביתך [ואח"כן עוד יהללוך 
סלה'לי), ושעה אחת לאחר תפילתו, שנאמר 'אך צדיקים יודו לשמך 
[ואח"כ] ישבו ישרים את פניך. 


עוד שנינו בברייתא, שחסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת קודם 
התפילה, ומתפללים שעה אחת, וחוזרים ושוהין שעה אחת. וכי מאחר 
ששוהין תשע שעות ביום לשלושת התפילות, תורתם היאך משתמרת 


[-שאין תלמודם משתכח] ומלאכתם מתברכת. 


מה ששנינו במתני' שאפילו אם המלך שואל בשלומו [באמצע שמונה 
עשרה] לא ישיבנו, פירש רב יוסף דהיינו במלך ישראל, אבל במלך עכו"ם 
פוסק ומשיב בכדי שלא יהרגנו, ואם יכול לקצר ולהשיב [וכגון שהוא סמוך 
לסוף תפילתו] יקצר וישיב. וכן שנינו, המתפלל וראה אנס בא או קרון בא 
כנגדו, לא יפסיק אלא יקצר. 


תנו רבנן, מעשה בחסיד אחד שהיה מתפלל בדרך, ובא שר אחד ונתן 
לו שלום ולא החזיר לו שלום. המתין לו השר עד שסיים תפילתו, ואמר 
לו מדוע לא החזרת לי שלום, הרי אם הייתי חותך ראשך בסייף מי היה 
תובע את דמך מידי, והלא כתוב בתורתכם 'רק השמר לך ושמור נפשךי 
וכן 'ונשמרתם <5אד לנפשותיכם'. אמר לו החסיד, אילו היית עומד לפני 
מלך בשר ודם והיה בא חברך ונותן לך שלום, האם היית מחזיר לו. אמר 
לו השר 'לאו'. שאלו החסיד, ואם היית מחזיר לו מה היו עושים לך. 
והשיבו השר, היו חותכים את ראשי בסייף. אמר לו החסיד, והלא דברים 
קל וחומר, ומה אתה שהיית עומד לפני מלך בשר ודם שהיום כאן ומחר 
בקבר היית נוהג כך, אני שהייתי עומד לפני מלך מלכי המלכים הקב"ה 
שהוא חי וקיים לעד ולעולמי עולמים, על אחת כמה וכמה, מיד נתפייס 
אותו השר ונפטר אותו חסיד לביתו לשלום. 


דף לג 


מה ששנינו במתני' שאפילו נחש כרוך על עקבו לא יפסיק, אמר רב 
ששת שזהו דווקא בנחש, אבל בעקרב פוסק לפי שמצוי יותר שיעקוץ(ליט. 
ואף בנחשים אם נופל לתוך חפירה שלהם ודוחקם ודאי ישכוהו, כדתנן 
שאם נפל אדם לגוב אריות אין מעידים עליו שמת בכדי להתיר את 
אשתו להנשא [משום שפעמים אין האריות רעבים ואין אוכלים אותו], אבל אם 
נפל לחפירה מלאה נחשים ועקרבים מעידים עליו שמת, משום שכשנופל 
עליהם ודוחקם ודאי יזיקוהו. 


אמר רבי יצחק, המתפלל וראה שוורים פוסק מתפילתו, וכמו ששנה 
רב אושעיא מרחיקים משור תם חמישים אמה, ומשור מועד כמלוא 
עיניו. וכן אמר רבי מאיר, שאם אדם רואה ראש של שור שקוע באכילה 
מהסל שלו, יעלה לגג ויזרוק את הסולם [דהיינו שיזהר מאוד ממנו]. וביאר 
שמואל, שזהו דווקא בשור שחור ובימי ניסן, מפני שאז השטן מרקד לו 
בין קרניו [שכיון שעברו ימי החורף שהארץ יבשה והגיע ניסן ורואה את הארץ 
מלאה דשאים, זחה דעתו עליו ונכנס בו יצר הרע]. 


תנו רבנן, מעשה במקום אחד שהיה שם ערוד*9 שהזיק את הבריות, 
ובאו והודיעו לרבי חנינא בן דוסא, הלך רבי חנינא ונתן את עקבו על 
פי חורו, ויצא הערוד ונשכו ומת הערודל". נטל רבי חנינא את הערוד 
על כתפו והביאו לבית המדרש, ואמר להם, ראו בני, אין ערוד ממית 
אלא החטא ממית. באותה שעה אמרו, אוי לו לאדם שפגע בו ערוד, 
ואוי לו לערוד שפגע בו רבי חנינא בן דוסא. 


שפסוק זה הוא המקור שיש לשהות קודם התפילה, תיקנו לומר פסוק זה קודם שאומרים 
'תהילה לדוד', ולכן אין סיבה לומר עוד פסוקי 'אשרי'. תוס' (ד"ה קודם). ‏ (לב) ואף בנחש, 
אם היה מרתיע לבוא כנגדו בכעס פוסק מתפילתו, משום שאז מתכוון להזיקו. המפסיק 
תפילתו מפני עקוב או נחש מרתיע אינו חוזר לראש, אלא אם הפסיק בברכות האמצעיות 
חוזר לתחילת הברכה שהפסיק בה, ואם הפסיק בשלש ברכות ראשונות או בשלש אחרונות 
חוזר לתחילתן, לפי שהן נחשבות כברכה אחת. תוס' (דיה אבל). ‏ (לג) ערוד בא מהרבעת 
כלאים של נחש וצב. רש"י (ד"ה ערוד). ‏ (לד) כתב הבה"ג שכשערוד נושך את האדם, אם 


כד תמצית 


מתני': מזכירין גבורות גשמים [-'משיב הרוח ומוריד הגשם] בתחיית 
המתים, ושאלת גשמים [-ותן טל ומטר] בברכת השנים. 'אתה חוננתנו' 
במוצ"ש, לת"ק אומרה בברכת חונן הדעת. לרבי עקיבא אומרה כברכה 
רביעית בפני עצמה. לרבי אליעזר אומרה בברכת 'מודים'. 


גמ': אמר רב יוסף, א. הטעם שקבעו לומר 'משיב הרוח' בתחיית 
המתים, משום ששקולה ירידת גשמים כתחיית המתים [לפי שבה חיים בני 
אדם ע"י שמצמיחים תבואה המכלכלת בני אדם'לי']. ב. הטעם שקבעו לומר 'ותן 
טל ומטר' בברכת השנים, משום שהיא בקשת פרנסה, ולפיכך קבעוה 
בברכת פרנסה. ג. הטעם שקבעו לומר הבדלה בחונן הדעת, משום שהיא 
חכמה [שרק חכם יכול להבדיל בין קודש לחול ובין טמא לטהור] ולכן קבעוה 
בברכת החכמה. ורבנן פירשו, שכיון שהבדלה באה לחלק בין קודש לחול, 
לכן קבעוה בתחילת ברכות החול. 


אמר רבי אמי, א. גדולה דעה, שהרי ניתנה מיד בתחילת ברכות החול. 
ב. גדולה דעה, שהרי ניתנה בין שתי שמות של הקב"ה, שנאמר 'כי אל 
דעות ה". וכל מי שאין בו דעה אסור לרחם עליו, שנאמר 'כי לא עם 
בינות הוא, על כן לא ירחמנו עושהו'. 


אמר רבו אלעזר, א. גדול מקדש שניתן בין שתי שמות של הקב"ה, 
שנאמר 'פעלת ה' מקדש ה". ב. כל אדם שיש בו דעה כאילו נבנה בית 
המקדש בימיו, שהרי גם דעה וגם מקדש ניתנו בין שתי שמות הקב"ה. 
ג. גדולה נקמה שניתנה בין שתי שמות של הקב"ה, שנאמר 'אל נקמות 
ו', אל נקמות הופיע', והיינו במקום שצריך לנקמה, וכמו שאמר עולא, 
למה נאמר בפסוק שתי פעמים 'נקמות', הראשונה לרעה [להנקם מן העכו"ם 
שלא קיבלו את התורה], והשניה לטובה, דכתיב [אחר שלא רצו לקבל את 
התורה], 'הופיע מהר פארן', מפארן הופיע והפקיר ממונם לישראל (לענין 


ששור של ישראל שנגח שור של נכרי, פטור]. [כן אמר לרב אחא קרחינאה]. 


שנינו במשנה שלת"ק אומר הבדלה בחונן הדעת, ולר"ע אומרה כברכה 
רביעית בפני עצמה. ואמר רבי יוחנן לרב שמן בר אבא שאין אנו יודעים 
היכן תיקנו אנשי כנסת הגדולה לאומרה [אף שאנשי כנסת הגדולה תיקנו 
ברכות ותפילות קדושות והבדלות], משום שבתחילה קבעוה בתפילה, ואח"כ 
כשהעשירו קבעוה על הכוס, וכשחזרו והענו חזרו וקבעוה בתפילה, או 
אז כבר נשתכח היכן קבעוה בתחילה, ולכן נחלקו התנאים היכן נקבעה 
בתפילה. 


לרבי חייא בר אבא בשם רבי יוחנן, ולרבה ולרב יוסף, המבדיל 
בתפילה צריך שיבדיל על הכוס [וכן אמר רבי יוחנן לרבי יוסי וי"א לרבי שמעון 
בן יעקב דמן צור במעמד רבי בנימין בר יפת]. ואמר רבה שאין להקשות ע"ז 
מדתניא הטועה בתפילתו ולא הזכיר משיב הרוח בתחיית המתים, או 
ותן טל ומטר בברכת השנים, מחזירים אותו, אבל אם טעה ולא הזכיר 
הבדלה בחונן הדעת, אין מחזירים אותו משום שיכול לאומרה על הכוס, 
ומשמע שאינו חייב, אלא שאם רוצה שלא לחזור להתפלל יכול לאומרה 
על הכוס, כיון שיש לגרוס בברייתא 'מפני שאומרה על הכוס', דהיינו 
שחייב לאומרה על הכוס. אמנם בברייתא ששנה רב אחא אריבא לפני 
רב חיננא שנינו, שמבדיל או בתפילה או על הכוס, והמבדיל בתפילה 
משובח יותר, ואם הבדיל בזו ולא הבדיל בזו ינוחו לו ברכות על ראשו, 
משום שלא בירך ברכה שאינה צריכה, שהרי אמר רב וי"א ריש לקוש 
וי"א רבי יוחנן וריש לקיש שכל המברך ברכה שאינה צריכה עובר משום 
'לא תשא את שם ה' אלוקיך לשוא'. ולהלכה אמר רבא לרבינא, שכשם 


הערוד מקדים את עצמו למים מת האדם, ואם האדם מקדים את עצמו תחילה למים 
מת הערוד, ונעשה נס לרבי חנינא ונבקע מעין תחת עקבו ומת הערוד. רש"י (ד"ה 
ומת). (לה) רש"י (תענית ז). (לו) רשב"א (ד"ה טעה). (לז) רבינו יונה (ד"ה טעה). 
(לח) אמנם רבי חייא בר אבין אמר לרבי זירא בשם רבי יוחנן שמטין כרבי אליעזר 
[ובתחילה אמר לו בשם רבי יוחנן שהלכה כרבי אליעזר, והקשה לו רבי זירא שלשון 
זה משמע שיש חולקים עליו, והרי חכמים חולקים רק בימות החול שאומרים 'אתה 
חונן, ולא ביו"ט שחל להיות אחר השבת, ואין לומר שבא לאפוקי מר"ע שסובר 
שאומרה ברכה רביעית בפני עצמה, שכשם שבכל השנה אין נוהגים כר"ע כיון שאנשי 
כנסת הגדולה תיקנו שמונה עשרה ברכות ולא תשע עשרה, כן ביו"ט שחל להיות אחר 


ברפות לג 


הדה 


שבקידוש מקדש בתפילה וחוזר ומקדש על הכוס, כן בהבדלה מבדיל 
בתפילה וחוזר ומבדיל על הכוס. ואמר רב נחמן בר יצחק, שכמו כן 
המבדיל על הכוס חוזר ומבדיל בתפילה מק"ו, שאם המבדיל בתפילה 
שהיא עיקר חיוב הבדלה צריך להבדיל על הכוס, כל שכן שהמבדיל על 
הכוס שאינו מעיקר התקנה צריך להבדיל בתפילה. 


טעה בזו ובזו [ששכח ולא הבדיל בתפילה, וכן שכח ואכל או עשה מלאכה לפני 
שהבדיל על הכוס'ל"], אמר רב ששת לרב חסדא, שחוזר לראש [דהיינו שחוזר 
ומתפלל שמו"ע ומבדיל בה, וגם מבדיל על הכוסל"]. 


שנינו במתני' שלת"ק אומר הבדלה ב'חונן הדעת', ולר"ע אומרה ברכה 
רביעית בפני עצמה, ולרבי אליעזר אומרה בהודאה. אימתי מבדיל ביו"ט 
שחל להיות אחר השבת, [שאין אומרים אתה חונן], א. לרבי יצחק בר 
אבדימי בשם רבינו הלכה |דורשים כן ברבים] כרבי אליעזר שאומרה 
במודים. ב. יש אומרים, מטין [מורין כן ליחיד אבל לא לרבים] כרבי אליעזר. 
ג. לרבי יוחנן, חכמים מודים לרבי אליעזרל"). ד. לרבי חייא בר 
אבא לל), נראין דברי רבי אליעזר, [שמי שינהג כן אין מחזירים אותו]. ואמר 
רבי זירא, שבודאי רבי חייא בר אבא אמר את הנוסח הנכון, משום 
שהיה מדקדק בלשון רבו וקובע בו סימנים שלא יתחלף לו נראין, 
ב'מטין' או ב'מודים'. ונהג בזה כרחבא דפומבדיתא שאמר בשם רבי 
יהודה שהר הבית סטיו כפול היה, והיה סטיו לפנים מסטיו [שהיה בו 
שורה אחת של ספסלים בתוך שורה אחרת של ספסלים], ומה שלא קרא 
לספסלים 'אצטבאות' אלא 'סטיו', כיון שדייק לשנות כלשון רבו*". ה. 
לרב יוסף בשם רב ושמואל, אומרים במוצ"ש בתוך ברכת קדושת היום 
של יו"ט, 'ותודיענו ה' אלוקינו את משפטי צדקך, ותלמדנו לעשות חוקי 
רצונך, ותנחילנו זמני ששון וחגי נדבה, ותורישנו קדושת שבת וכבוד 
מועד וחגיגת הרגל, בין קדושת שבת לקדושת יום טוב הבדלת, ואת יום 
השביעי מששת ימי המעשה קדשת, הבדלת וקדשת את עמך ישראל 
בקדושתך', ואח"כ ממשיך ותתן לנו ה' אלוקינו מועדים לשמחה' וכו', 
ומסיים 'מקדש ישראל והזמנים'. 


מתני': האומר בתפילתו, א. רחום וחנון אתה ועל קן ציפור יגיעו 
רחמיך' [שאמרת לשלח את האם, כך תחוס ותרחם עלינו(?*]. ב. על טוב שאתה 
עושה לנו יזכר שמך. ג. מודים מודים פעמיים, משתקים אותו(מ. 


גמ': הטעם שהאומר ב' פעמים מודים משתקים אותו, משום שנראה 
כמודה לשתי רשויות. הטעם שמשתקים את האומר 'על טוב יזכר שמך', 
משום שמשמע מלשונו שיש להודות רק על הטובה ולא על הרעה, והרי 
תנן חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה. ובטעם 
שמשתקים את האומר על קן צפור יגיעו רחמיך', נחלקו רבי יוסי בר 
אבין ורבי יוסי בר זבידא, אם מפני שמטיל קנאה במעשה בראשית 
[שמראה בדבריו שהקב"ה חס רק על הציפורים ולא על שאר בריותיו]. או מפני 
שמפרש שמצוותיו של הקב"ה הם רחמים, ואינם אלא חוקי גזירות 
להודיע שהם עבדיו ושומרי מצוותיו. 


מעשה באחד שירד להיות שליח ציבור לפני רבה, ואמר 'אתה חסת 
על קן צפור, אתה חוס ורחם עלינו'. ואמר רבה, כמה יודע אותו צורבא 
מרבנן לרצות את אדונו. ושאלו אביי והרי שנינו שמשתקים אותו. 
ובודאי ידע רבה שמשתקים אותו, אלא שרצה לחדד את אביי ולראות 
אם יקשה עליו מהמשנה. 


השבת אין לומר הבדלה ברכה רביעית בפני עצמה, משום שתיקנו לומר שבע ברכות 
ולא שמונה]. ‏ (לט) בשם רבי יוחנן. רש"ש (ד'ה אלא). וכן משמע ברש"י (ד"ה נקוט וד"ה 
לא). | (מ) רש"י (ד"ה כרחבא). והביא פירוש נוסף שרחבא היה מדייק בספיקות רבותיו 
אם הם מוב יהודה או מרבי יהודה. ורש"י דחה דבריהם, א. שהרי רחבא לא ראה 
לא את רבי יהודה ברבי אלעאי, ולא את רבי יהודה הנשיא, ב. שהרי כל האמוראים 
היו מדייקים לומר דבר בשם אומרו. ג. שא"כ לא היה לגמ' לומר שדייק לישנא 
דשמעתא', אלא 'ספיקי דרבוותא'. (מא) רש"י (מגילה כו. ד"ה על). (מב) ודוקא 
כשאומר בציבור, אבל ביחיד אין משתקים אותו, לפי שהוא דברי תחנונים. תוס' (ד"ה 
אמר מודים). 


תמצית 


מעשה באחד שירד להיות שליח ציבור לפני רבי חנינא, ואמר 'האל 
הגדול הגבור והנורא והאדיר והעזוז והיראוי החזק והאמיץ והודאי 
והנכבד'. המתין לו רבי חנינא עד שסיים, ושאלו, וכי סיימת את כל 
שבחי הקב"ה, הרי אף את שלושת השבחים הגדול הגבור והנורא' אנו 
אומרים רק מפני שמשה רבינו אמרם בתורה ואנשי כנסת הגדולה תיקנו 
לאומרם בתפילה, ולולי זאת לא היינו יכולים לאומרם משום שממעט 
בשבח הקב"ה, ואילו אתה ממשיך ואומר כל כך הרבה שבחים. משל למה 
הדבר דומה, למלך בשר ודם שהיו לו אלף אלפים דינרי זהב, והיו 
מקלסים אותו בדינרים של כסף, הרי השבח הזה הוא גנאי לו. 


אמר רבי חנינא, הכל בידי שמים [וכגון אם יהיה עני או עשיר, חכם או 
שוטה, לבן או שחור] חוץ מיראת שמים [-אם יהיה צדיק או רשען, שנאמר 
'ועתה ישראל מה ה' אלוקיך שואל מעמך כי אם ליראה את ה' אלוקיך, 
ואף שיראה היא דבר גדול וכמו שאמר רשב"י שאין לו להקב"ה בבית 
גנזיו אלא אוצר של יראת שמים שנאמר "ראת ה' היא אוצרו', נקט 
הכתוב לשון 'כי אם' שמשמעו דבר מועט, משום שלגבי משה הוא דבר 
מועט, וכמשל לאדם שמבקשים ממנו כלי גדול ויש לו את הכלי, שדומה 
עליו הכלי הגדול ככלי קטן שקל להשיגו, ומאידך אם מבקשים ממנו כלי 
קטן ואין לו, דומה עליו הכלי הקטן ככלי גדול שקשה להשיגו. 


שנינו במתני' שהאומר 'מודים מודים' משתקים אותו. ואמר רבי זירא 
שכמו כן האומר 'שמע שמע' משתקים אותו, משום שנראה כמקבל עול 
שתי רשויות, והיינו דווקא כשאומר את כל הפסוק וחוזר עליו, אבל אם 
כופל כל תיבה, תניא בברייתא שהוא מגונה, אבל אין משתקים אותו". 
ופירש אביי לרב פפא מה הטעם שהוא מגונה, שאין לומר שכפל משום 
שבתחילה לא כיוון ליבו, כיון שצריך להרגיל עצמו לכוון בתפילתו, ויש 
להכותו בקורנס של נפחים אם מרגיל עצמו שלא לכוון. 


דף לד 


מתני': א. האומר "ברכוך טובים', הרי זה דרכי מינות [לפי שאף את 
הרשעים יש לצרף לתפילה(מד]. 


וצר התכממה 


ב. העובר לפני התיבה וטעה, כגון שדילג ברכה ואינו יודע לשוב 
ולאחוז סדרו, יעבור אחר תחתיו. ובאופן זה לא יסרב השני כשאר יורדים 
לפני התיבה שצריכים בתחילה לסרב אלא ירד מיד, משום שגנאי הדבר 
שתהא התפילה מופסקת כל כך. ויתחיל מתחילת הברכה שטעה 
הראשון(מה. 


(מג) לפי שאין זה דומה למקבל עליו שתי רשויות, אלא למתלוצץ. רש" (ד"ה מילתא). אמנם 
ר"ח פירש להיפך, שאם אמר את כל הפסוק וחוזר עליו הוא מגונה אבל אין משתקים אותו, 
ואם כפל כל תיבה משתקים אותו. ולשון הגמרא לא משמע כפירושו. ואותם בני אדם 
שאומרים פעמיים או שלש שמע ישראל' ביום הכיפורים, לרש"י משתקים אותם, ולר"ח 
אין משתקים אותם אבל הוא מגונה. ויתכן שכל החשש הוא רק כשקורא קריאת שמע 
בזמנה ומקבל עליו עול מלכות שמים, שאז כפילות הקריאה נראית כשתי רשויות, אבל 
ביוה"כ כשכופל שלא בזמן ק"ש, אין לחשוש. ומכל מקום טוב שלא לכפול ק"ש אפילו שלא 
בזמנה. ומה שאומרים 'ה' הוא האלוקים' שבע פעמים ביום הכיפורים והושענא רבא כנגד 
ז' רקיעים, הוא מנהג כשר, משום שאין זה קבלת עול מלכות שמים, אלא שבח לבורא 
שהוא דר למעלה משבעה רקיעים, וכן מצינו בפסוק לגבי אליהו בהר הכרמל, שאמרו העם 
שתי פעמים 'ה' הוא האלוקים'. תוס' (ד"ה אמר). | (מד) רש"י (מגילה כה. ד"ה האומר). והוסיף 
שחכמים למדוה מסממני הקטורת, שהיו נותנים חלבנה שריחה רע. (מה) ואם טעה החזן 
בקדושת "וצר אור', אם הציבור כבר אמר 'קדושה', אין החזן שבא תחתיו צריך לחזור 
לתחילת ברכת 'יוצר אור', כיון שמקדושה נחשב ברכה חדשה. תוס' (ד"ה מהיכן, בשם הירושלמי). 
(מו) שכיון שצריך להקריא את הברכה לכהנים כמבואר בסוטה (לט:), אם יענה 'אמן' יתכן 
שיתבלבל ולא יוכל להמשיך להקריא להם את הברכה. רש"י (ד"ה מפני). וכתבו תוס' (ד"ה לא) 
שמכאן מוכח שמצד הפסק היה יכול לענות אמן, כיון שהוא צורך התפילה. אמנם לקרוא 
'כהנים' אמר ר"ת שהוא הפסק ואין הש"ץ רשאי לקרוא, אלא אחד מהקהל קורא. אך 
להקריא 'יברכך' וכו' אינו הפסק, שכן מן התורה צריך להקריאה. ויש שרצו לומר שבזמנינו 
אין קריאת 'כהנים' הפסק אף לר"ת ומותר לש"ץ לקרוא, משום שרק בזמניהם שלא היו 
אומרים 'אלוקינו ואלוקי אבותינו' וכו' אלא מיד אחר מודים אמרו 'כהנים' הוי הפסק, אבל 
עכשיו שאומרים אלוקינו וכו' אין קריאת 'כהנים' שבסופה הפסק, אלא היא חלק מהתפילה, 
ואינה גרועה מעניית 'אמן' שכיון שהיא חלק מהתפילה אינה נחשבת להפסק. (מז) רש"י 


כרכות.לג'לר 


הדףפ כה 


ג. העובר לפני התיבה, לא יענה אמן אחר ברכת כהנים, שמא תיטרף 
דעתו ולא יוכל לחזור לברכה השניה". ואם אין שם כהן אחר, לא ישא 
כפיו, שמא לא יוכל לחזור לברכת 'שים שלום'. ואם הוא בטוח שיוכל 
לחזור לתפילתו בלי לטעות, רשאי לשאת את כפיו. 


גמ': תנו רבנן, העובר לפני התיבה צריך לסרב [להראות שאינו ראוי לכך]. 
ואם אינו מסרב, דומה לתבשיל שאין בו מלח. ואם מסרב יותר מדאי, 
דומה לתבשיל שיש בו מלח יותר מדאי ונתקלקל. כיצד הוא עושה, בפעם 
הראשונה, יסרב. שניה, מזמין עצמו לעמוד. שלישית, פושט את רגליו 
ויורד לפני התיבה. 


תנו רבנן, שלושה דברים רובן קשה ומיעוטן יפה, א. שאור שנותנים 
בעיסה להחמיץ. ב. מלח שנותנים בתבשיל. ג. סרבנות [כדלעיל). 


טעה בשלוש בוכות ראשונות, חוזר לראש. טעה באחרונות, חוזר 
ל'רצה'. טעה באמצעיות, לרב הונא חוזר ל'אתה חונן, ולרב אסי 
אמצעיות אין להם סדר, ולכך אומר את הברכה שדילג במקום שנזכר( ". 
והקשה רב ששת ממתנ' ששנינו שחוזר לתחילת הברכה שטעה בה. 
ומתרצינן שלרב הונא פירושו שחוזר ל'אתה חונן', כיון שהברכות 
האמצעיות נחשבות לברכה אחת [אמנם לרב אסי ודאי קשה, ונשאר 
בתיובתא'מ")]. 


אמר רב יהודה, לעולם אל ישאל אדם צרכיו בשלש ברכות ראשונות 
ואחרונות אלא באמצעיות"", שהרי אמר רבי חנינא שבברכות 
הראשונות דומה המתפלל לעבד שמסדר שבח לפני רבו, באמצעיות דומה 
לעבד שמבקש פרס מרבו, ובאחרונות דומה לעבד שקיבל פרס מרבו 
ונפטר [-נוטל רשות] והולך לו. 


תנו רבנן, מעשה בתלמיד אחד שירד לפני התיבה בפני רבי אליעזר, 
והיה מאריך יותר מדאי. אמרו לו תלמידיו, רבינו, כמה ארכן הוא זה. 
אמר להם, כלום מאריך יותר ממשה רבינו, שנאמר עליו 'את ארבעים 
היום ואת ארבעים הלילה' וגו'. 


שוב מעשה בתלמיד אחד שירד לפני התיבה בפני רבי אליעזר, והיה 
מקצר יותר מדאי. אמרו לו תלמידיו, כמה קצרן הוא זה. אמר להם, 
כלום מקצר יותר ממשה רבינו, שהתפלל על מרים תפילה קצרה ואמר 
'אל נא רפא נא לה'. ואמר רבי יעקב בשם רב חסדא, כל המבקש רחמים 
על חבירו אין צריך להזכיר שמו, שנאמר 'אל נא רפא נא לה', ולא הזכיר 
את שמה של מרים. 


תנו רבנן, אלו ברכות שאדם שוחה בהן, באבות תחילה וסוף, ובהודאה 
תחילה וסוף [ב'מודים', וב'לך נאה להודות']. ואם בא לשחות בשאר ברכות 


(ד"ה אין). וקשה, שבמגילה (יז) אמרו, שכשם שאין קוראים את המגילה למפרע, כך אין 
קוראים הלל וק"ש ותפילה למפרע. ונראה לפרש, שלרב אסי צריך לחזור לתחילת הברכה 
שטעה בה, ו'אמצעיות אין להם סדר' פירושו, שאינם כברכות הראשונות והאחרונות שכולם 
חטיבה אחת, אלא כאן חוזר לתחילת ברכה שטעה ולא ל'אתה חונן', וכן מצינו לגבי קריאת 
המגילה שאם השמיט פסוק אחד קורא על הסדר מאותו פסוק ואילך, ואמרו שם (יח6 
שתפילה כמגילה. תוס' (ד"ה אמצעיות). ‏ (מח) רש"י (ד"ה מתחילת) ע"פ הקרבן נתנאל שהובא 
בגליון הש"ס שרש"י גרס בגמ' 'תיובתא דרב אסי. לימא תהוי תיובתא דרב הונא, אמר לך 
רב הונא' וכו', ולשיטתו (בד"ה אין) שלרב אסי אומר את הברכה שדילג במקום שנזכר. אמנם 
תוס' (ד"ה אמצעיות) לשיטתם (ראה בהערה הקודמת) שלרב אסי חוזר לתחילת הברכה שטעה בה, 
לא גרסו כן, ולשיטתם יש ראיה מהמשנה לרב אסי שא"צ לחזור ל'אתה חונן' אלא לתחילת 
הברכה שטעה בה. ולענין הלכה פסק בה"ג כרב אסי שחוזר לתחילת הברכה שטעה בה, 
ולכן מי שטעה ודילג ברכה אחת בברכות האמצעיות, או שלא אמר 'המלך המשפט' בין 
ר"ה ליוה"כ, לא יחזור ל'אתה חונן' אלא לאותה ברכה שדילג, ומשם ואילך יאמר על הסדר. 
ואם טעה בשלוש ברכות הראשונות, כגון שטעה בחתימתן או שלא הזכיר בין ר"ה ליוה"כ 
'זכרנו' או 'מי כמוך' או שלא אמר 'המלך הקדוש', חוזר לראש. וכן אם טעה בשלוש ברכות 
אחרונות, כגון שטעה בחתימתן או שלא הזכיר בין ר"ה ליוה"כ 'בספר חיים טובים' או 
'וכתוב לחיים טובים', חוזר ל'רצה', שכיון שכולם ברכות שבח הרי הם כברכה אחת. ובתענית 
ציבור, שליח ציבור ששכח לומר 'עננו' בין 'גואל ישראל' ל'רופא חולי ישראל' ונזכר קודם 
שסיים את תפילתו, לרשב"ם אינו חוזר לומר 'עננו', משום שאם יחזור יצטרך לחזור על 
ברכות שכבר אמר, ויש כאן משום ברכה לבטלה. אמנם לרש"י אומרה במקום שנזכר, משום 
שאינו צריך לחזור שוב על ברכות שכבר בירך. (מט) והיינו דוקא צרכי יחיד, אבל צרכי 
רבים שואלים אף בשלש הברכות הראשונות והאחרונות, שהרי עיקר הברכות האחרונות 
עוסקות בצרכי ציבור, ולכן אנו אומרים בהם 'זכרנו' ופיוטים ו'יעלה ויבוא'. תוס' (ד"ה אל). 


כו תמבית 


בתחילה או בסוף מלמדים אותו שלא ישחה. לרבי שמעון בן פזי בשם 
רבי יהושע בן לוי משום בר קפרא, היינו דווקא הדיוט, אבל כהן גדול 
שוחה בסוף כל ברכה, ומלך בתחילת וסוף כל ברכה [שככל שהוא גדול יותר 
צריך להכניע ולהשפיל עצמו יותר]. לרבי יצחק בר נחמני בשם רבי יהושע 
בן לוי, כהן גדול שוחה בתחילת כל ברכה*** ומלך כל תפילתו בכריעה, 
שנאמר ויהי ככלות שלמה להתפלל וגו', קם מלפני מזבח ה' מכרוע על 
ברכיו'. 


תנו רבנן, קידה על אפים, דהיינו ששוחה עד שמגיע בפניו לארץלט, 
שנאמר ותקד בת שבע אפים ארץ'. כריעה על ברכים, שנאמר 'מכרוע 
על ברכיו'. השתחוואה, זו פישוט ידים ורגלים, שנאמר הבוא נבוא אני 
ואמך ואחיך להשתחות לך ארצה' [ומשמע כולו שטוח ארצה?"]. ואמר רב 
חייא בריה דרב הונא, אני ראיתי את אביי ורבא שלא פשטו ידיהם 
ורגליהם בנפילת אפים, אלא היטו על צידיהם. 


הכורע בהודאה, בברייתא אחת שנינו שהוא משובח, ובברייתא אחרת 
שנינו שהוא מגונה. ולא נחלקו, אלא הכורע בתחילת מודים הרי זה 
משובח, והכורע בסוף מודים הרי זה מגונה [וכן אמרו רבנן לרבא]. לרבא 
ול נחמן ולרב ששת אף הכורע בסוף משובח, והברייתא השניה 
מדברת בהודאה שבהלל [-הודו לה' כי טוב']. והא דתניא שהכורע בהודאה 
ובהודאה של הלל הרי זה מגונה, איירי בהודאה של ברכת המזון [-נודה 
לך], שאף בה אם כורע הרי זה מגונה. 


מתני': המתפלל וטעה סימן רע לו. ואם שליח ציבור טעה, הוא סימן 
רע לשולחיו, מפני ששלוחו של אדם כמותו. אמרו עליו על רבי חנינא 
בן דוסא שהיה מתפלל על החולים ואומר אחר תפילתו זה חי וזה מת. 
אמרו לו, מנין אתה יודע. אמר להם, אם שגורה תפילתי בפי(י? יודע 
אני שהוא מקובל, ואם לאו יודע אני שהוא |-החולה?"] מטורף. 


גמ': שנינו במתני' שהמתפלל וטעה סימן רע לו. ואמר רב חייא בשם 
רב ספרא משום חד דבי רבי, שזהו דווקא בברכת אבות, שכיון שטעה 
בתחילת התפילה סימן הוא שאין הקב"ה חפץ בתפילתו, אבל אם טעה 
בשאר ברכות אינו סימן רע. ויש אומרים שרבי חייא אמר זאת על מה 
ששנינו שהמתפלל צריך שיכוון את ליבו בכל הברכות, ואם אינו יכול 
לכוון בכולן יכוון באחת מהן, ופירש רבי חייא שברכה זו היא ברכת 
אבות ". 


שנינו במתני' שרבי חנונא בן דוסא אמר שאם התפילה שגורה בפיו 
הוא סימן שהחולה יתרפא, ואם לאו הוא סימן שימות. המקור לזה אמר 
רבי יהושע בן לוי, דכתיב 'בורא ניב שפתים, שלום שלום לרחוק ולקרוב, 
אמר ה' ורפאתיו' [-כאשר ניב השפתים בריא באדם, הוא מובטח שיהיה שלום 
לחולה שה' מרפאו]. 


אמר רבי חייא בר אבא בשם רבי יוחנן, א. כל הנביאים לא התנבאו 
[הטובות והנחמות שבדבריהם] אלא למשיא בתו לתלמיד חכם, ולעושה 
פרקמטיא [-מסחר] לתלמיד חכם, ולמהנה תלמיד חכם מנכסיו, אבל שכר 
תלמידי חכמים עצמם עין לא ראתה אלוקים זולתך יעשה למחכה לו' 
[-לא נראית ולא נגלית לשום נביא]. 


(נ) הטעם שמלמדים אותו שלא ישחה, א. בכדי שלא יבוא לעקור דברי חכמים, לפי 
שעלולים לומר שכל אחד שוחה כרצונו ואין כאן תקנת חכמים. ב. משום שחוששים 
ליוהרא. תוס' (ד"ה מלמדי). (נא) ובהגהות הגר"א גורס ‏ בתחילה ובסוף כל ברכה'. 
(נב) רש"י (סוכה נג. ד"ה וזו קידה). | (נג) ואף שמצאנו לשון 'על אפים' אף בהשתחוויה שנאמר 
'אפים ארץ ישתחוו לך', היה ידוע לתנא מקבלה שקידה היא על אפים, והפסוק אינו אלא 
סיוע לזה. תוס' (ד"ה קידה, ובמגילה כב: ד"ה קידה). (נד) רש"ל (מגילה כב: ד"ה ארצה). (נה) פירוש, 
אם סדורה תפילתי בפי במרוצה ואיני נכשל, ותחינתי נובעת מליבי אל פי כל מה שאני 
חפץ להאריך בתחנונים, יודע אני שהוא מקובל. רש"י (ד"ה אם). ‏ (נו) רש"ל (ד"ה שהוא). 
וביאר הברטנורא שהוא מלשון 'אך טרוף טורף'. ועוד פירש רש"י שהתפילה מטורפת ואינה 
מקובלת, ומלשון 'טורפין לו תפילתו בפניו'. | (נז) וכן מה שאמרו לעיל (ל:) לעולם ימוד 
אדם דעתו, אם יכול לכוון יתפלל ואם לאו אל יתפלל, יש לפרש שהכוונה לברכת אבות, 
שאם יכול לכוון באבות יתפלל כל התפילה, ואם לאו לא יתפלל. תוס' (ד"ה יכוין). (נח) יד 
רמ"ה (סנהדרין צט. ד"ה א"ר חייא). ‏ (נט) דגדול כוחם של בעלי תשובה שאין בריה יכולה 


ברפות לד 


הדף 


ב. כל הנביאים לא התנבאו אלא לימות המשיח, אבל שכר העולם 
הבא 'עין לא ראתה אלוקים זולתך'. ונחלק על שמואל שאמר שאין בין 
העולם הזה לימות המשיח אלא רק שלא יהיו ישראל משועבדים 
למלכויות, שנאמר 'כי לא יחדל אביון מקרב הארץ', וא"כ הטובות שאמרו 
הם על כרחך לעולם הבא" . 


ג. כל הנביאים לא התנבאו אלא בשכר בעלי תשובה, אבל שכרם של 


isis 


שאמר שבמקום שבעלי תשובה עומדים, צדיקים גמורים אינם עומדים 
שםט, שנאמר 'שלום שלום לרחוק ולקרוב', קודם 'לרחוק' היינו 
שנתרחק מהקב"ה ושב בתשובה, ואח"כ 'לקרוב' היינו מי שהיה קרוב 
לקב"ה מתחילתו. ורבי יוחנן מפרש את הפסוק, שתחילה נותן ה' שלום 
ל'רחוק' דהיינו לצדיק הגמור שהיה רחוק מעבירה כל ימיו, ורק אח"כ 
ל'קרוב' דהיינו למי שהיה קרוב לעבירה ונתרחק ממנה. 


פירוש 'עין לא ראתה', לרבי יהושע בן לוי זה יין המשומר בענביו 
מששת ימי בראשית*י. לרבי שמואל בר נחמני זה 'עדן' שלא שלטה בו 
עין כל בריה**. ואף אדם הראשון לא היה בעדן אלא בגן, והם שני 
מקומות נפרדים שנאמר ונהר יצא מעדן להשקות את הגן'. 


שני מעשים בחולים שהתפלל עליהם רבי חנינא בן דוסא. 


א. מעשה שחלה בנו של רבן גמליאל, ושיגר שני תלמידי חכמים לרבי 
חנינא בן דוסא בכדי שיבקש עליו רחמים. כיון שראה אותם, עלה לעליה 
וביקש עליו רחמים, וכשירד אמר להם לכו לדרככם לפי שחלצתו חמה 
[-החום ניטל מגופו]. אמרו לו וכי נביא אתה. אמר להם לא נביא אנוכי 
ולא בן נביא, אלא כך מקובלני, שאם שגורה תפילתי בפי יודע אני שהוא 
מקובל, ואם לאו יודע אני שהוא מטורף. ישבו השלוחים וכתבו במדויק 
את אותה שעה, וכשבאו אצל רבן גמליאל וסיפרו לו את המעשה, אמר 
להם העבודה [לשון שבועה] לא חיסרתם ולא הותרתם מן השעה 
המדויקת, אלא אכן כך היה המעשה שבאותה שעה חלצתו חמה וביקש 
מאיתנו מים לשתות. 


ב. מעשה ברבי חנינא בן דוסא שהלך ללמוד תורה אצל רבי יוחנן 
בן זכאי, וחלה בנו של ריב"ז, ואמר לו, חנינא בני בקש עליו רחמים 
ויחיה. הניח רבי חנינא ראשו בין ברכיו, וביקש עליו רחמים ונתרפא. 
ואמר רבי יוחנן בן זכאי, אלמלי הטיח בן זכאי את ראשו בין ברכיו כל 
היום כולו, לא היו משגיחים עליו. ושאלה אותו אשתו, וכי חנינא גדול 
ממך, והשיב לה שאינו גדול ממנו, אלא הוא דומה כעבד לפני המלך 
[-כבן בית שנכנס ויוצא שלא ברשות], ואני דומה כשר לפני המלך [שאינו רגיל 
לבוא לפניו בכל שעה]. 


אמר רבי חייא בר אבא בשם רבי יוחנן, אל יתפלל אדם אלא בבית 
שיש שם חלונות [שגורמים לו שיכוון ליבו, שהוא מסתכל כלפי שמים וליבו נכנע], 
שנאמר לגבי דניאל 'וכוין פתיחן ליה בעליתיה נגד ירושלם' [-וחלונות היו 
פתוחים בעלייתו כנגד ירושלים]. 


אמר רב בהנא, א. מי שמתפלל בבקעה הוא חצוף בעיני [לפי שבמקום 
צנוע חלה עליו אימת המלך וליבו נשבר??]. ב. מי שמגלה חטאיו לרבים הוא 
חצוף בעיני, שנאמר 'אשרי נשוי פשע כסוי חטאה"לט. 


לעמוד במחיצתם. רש"י (סנהדרין צט. ד"ה צדיקים). והוסיף היד רמ"ה (שם ד"ה א"ר חייא) שזהו 
מפני שצער בעלי תשובה שצריכים לכבוש את יצרם, גדול משל צדיקים גמורים שלא הורגלו 
בעבירה. (ס) אלו דברים עתיקים שלא נגלו לאדם מיום שנברא העולם, ועתידים להתגלות 
לצדיקים לעתיד לבוא. מדרש הנעלם (תולדות קלה: הובא במרגליות הים סנהדרין צט. ד"ה אריב"ל). 
(סא) והוא מקום רוחני שאפילו אדה"ר קודם החטא שנאמר עליו 'ואני אמרתי אלוקים 
אתם' לא זכה לראותו, והוא העוה"ב שאמר עליו רב (ברכות יז.) צדיקים יושבים ועטרותיהם 
בראשיהם ונהנים מזיו השכינה. מהרש"א (ד"ה המשומר). | (סב) רש"י (ד"ה דמצלי). וקשה, דהא 
כתיב 'ויצא יצחק לשוח בשדה'. וי"ל, א. שם מיירי בהר המוריה המכונה שדה'. ב. כאן 
מיירי במקום שרגילים לעבור שם הולכי דרכים, ולכך אין להתפלל שם כיון שמבטלים 
כוונתו, משא"כ יצחק התפלל במקום שאין עוברים בו בני אדם. תוס' (ד"ה חציף. 
(סג) הטעם שצריך לכסות על החטא, משום שאז מוכח שמתבייש על חטאו, ואמרו לעיל 
(יב) שכל העושה דבר ומתבייש מוחלים לו מיד, אבל אם מפרש את חטאיו נראה כמי 
שאינו מתבייש בחטאו. תוס' (ד"ה כסוי). 


תמצית 


ברפות לה 


ה דה א 


פרק שישי - כיצד מברכין 


דף לה 


מתני': כיצד מברכין על הפירות"י, א. על פירות האילן מברך 'בורא 
פרי העץ', חוץ מן היין שמברך עליו 'בורא פרי הגפן'. ב. על פירות הארץ 
מברך 'בורא פרי האדמה', חוץ מן הפת שמברך עליו 'המוציא לחם מן 
הארץ'*. ג. על הירקות, לת"ק 'מברך בורא פרי האדמה, לרבי יהודה 
'בורא מיני דשאים". 


גמ': המקור לדין ברכה, בקמה ובשבעת המינים מדכתיב ואכלת 
ושבעת וברכת', וברכה לפניו נלמדת בק"ו, שאם כשהוא שבע מברך 
כשהוא רעב לא כל שכן. בשאר דברים למסקנא מסברא, שאסור לאדם 
שיהנה מהעוה"ז בלא ברכה!'". 


ובברייתא דרשו מדכתיב לגבי נטע רבעי 'קודש הילולים לה", שתי 
הילולים, אחד לברכה שלפניו ואחד לברכה שלאחריו, מכאן אמר ר"ע 
שאסור לאדם לטעום כלום קודם שיברך. 


ומקשינן, שהילולים הוא מלשון חילולים, והפסוק נצרך ללמד, א. 
שהבא לאוכלם חוץ לירושלים צריך לחללם על מעות". ב. שרק כרם 
שהוא דבר הטעון שירה טעון חילול, וכדאמר רבי שמואל בר נחמני 
בשם רבי יונתן מנין שאין אומרים שירה אלא על היין?, שנאמר 'ותאמר 
להם הגפן החדלתי את תירושי המשמח אלוקים ואנשים', אם אנשים 
משמח אלוקים במה משמח, מכאן שאין אומרים שירה אלא על היין. 


ומתרצינן, שלמ"ד נטע רבעי [נחלקו בזה רבי חייא ור"ש ברבי], ההילול 
השני מלמד שצריך לברך על הפירות, ומסתבר שבא לחייב ברכה 
שלאחריו כמו ברכת המזון דכתיב 'ואכלת ושבעת וברכת'', ואמרינן ק"ו 
שאם כשהוא שבע מברך, כשהוא רעב לא כל שכן"). ואף למ"ד כרם 
רבעי ילפינן חיוב ברכה מ'הילול', ו'כרם' ילפינן מגז"ש, דתניא רבי אומר 
נאמר ברבעי 'להוסיף לכם תבואתו, ונאמר בכלאים 'ותבואת הכרם', מה 
להלן כרם אף כאן כרם*". ודחינן, שלמ"ד כום ובעי אין ללמוד מגפן 
חיוב ברכה, כיון שחייב בעוללות"). ומקמה אין ללמוד, שכן חייבת בחלה. 
וכן א"א ללמוד במה הצד מגפן וקמה, שכן יש בהם צד מזבח [יין לנסכים 


שאין לומר שזית כלול בכרם וכדכתיב 'ויבער מגדיש ועד קמה ועד כרם זית', כיון 
שנקרא 'כרם זית' ולא כרם סתם]. וכן אין ללמוד משבעת המינים לשאר 
הדברים, משום שחייבים בביכורים"י. וכן קשה למ"ד נטע רבעי, שהרי 
אפשר ללמוד מפירות חיוב ברכה רק על גידולי קרקע, ולא דברים שאינם 
גידולי קרקע כגון בשר וביצים?. נמצא שלמ"ד כרם רבעי יש מקור לברך 
רק על קמה גפן ושבעת המינים ולמ"ד נטע רבעי רק על גידולי קרקע, 
ושאר דברים נלמדים מסברא וכנ"ל. 


(א) לא שייך כאן להקשות כמו שהקשו בתחילת המסכת, היכן מצאנו שמברכים שהתנא 
מקשה כיצד מברכים, א. משום שהמקור לברך הוא מסברא כמבואר להלן. ב. משום שהוא 
מוסב על המשנה לעיל (כ) שבעל קרי מברך לאחריו ואינו מברך לפניו. תוס' (ד"ה כיצד). 
(ב) ליין ופת קבעו ברכה לעצמם מפני חשיבותם. רש"י (ד"ה כיצד). ‏ (ג) שיש בכלל פרי 
האדמה דשאים וזרעים, וסובר רבי יהודה שצריך היכר ברכה לכל מין ומין. רש"י (ד"ה 
בורא). ‏ (ד) והפסוק 'קודש הילולים לה' המובא בגמ' הוא אסמכתא בעלמא, ובתחילה 
סברה הגמ' שהוא לימוד גמור. תוס' (ד"ה אלא). ‏ (ה) ואין ללמוד בגז"ש 'קודש' 'קודש' 
ממעשר שני, א. משום שבלי הפסוק של 'הילולים' הו"א שנלמד 'קודש' 'קודש' משביעית 
שאין לה פדיון. ב. דהו"א שינהג רק בשנים א' ב' ד' ה' של שמיטה שהם שנות מעשר 
שני, אבל בשנים ג' ו' שהם שנות מעשר עני לא ינהג דין פדיון נטע רבעי, קמ"ל 'חילולים' 
שנוהג בכל השנים. תוס' (ד"ה אחליה). ‏ (ו) פירוש, אין אומרים שירה על שום אכילת 
מזבח כגון זריקת דמים וניסוך המים כי אם על היין, אבל ודאי מצינו שירה בלא יין כגון 
הלל שבשחיטת פסחים (פסחים סד.). תוס' (דיה שאין. (ז) רש"י (ד"ה אשכחן), ותוס' (ד"ה 
תינח). | (ח) וזה אינו ק"ו גמור, דא"כ היתה הברכה לפני המזון מדאורייתא, ומוכח לעיל 
(כא) ממה שבעל קרי אינו מברך לפני המזון שאינו מדאורייתא, ואף רבי יהודה שחולק 
וסובר שצריך לברך, אינו אלא משום שעשאן כהלכות דרך ארץ. תוס' (ד"ה לפניו). 
(ט) ולהלכה קיי"ל שרבעי נוהג בחו"ל רק בכרם ולא בשאר אילנות, שכל המיקל בארץ 
הלכה כמותו בחו"ל. וכרם רבעי בזמן הזה מחללים על שוה פרוטה ושוחקו או מטילו 


תנו רבנן, אסור לאדם שיהנה מן העולם הזה בלא ברכה. וכל הנהנה 
מן העולם הזה בלא בוכה מעל, ותקנתו שילך אל החכם. וביאר רבא, 
שילך מתחילה לחכם וילמדנו דיני ברכות, כדי שלא יבא לידי מעילה. 


אמר רב יהודה בשם שמואל, כל הנהנה מן העולם הזה בלא בוכה 
כאילו נהנה מקדשי שמים, שנאמר 'לה' הארץ ומלואה'. והיינו לפי מה 
שהקשה רבי לוי, שבפסוק אחד כתוב 'לה' הארץ ומלואה', ובפסוק אחר 
כתוב 'השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם'. ותירץ, כאן קודם ברכה 
וכאן לאחר ברכה"". 


אמר רבי חנינא בר פפא, כל הנהנה מן העולם הזה בלא בורכה כאילו 
גוזל להקב"ה [את ברכתו] ולכנסת ישראל [שכשחוטאים הפירות לוקין], שנאמר 
'גוזל אביו ואמו ואומר אין פשע, חבר הוא לאיש משחית', ואין אביו 
אלא הקב"ה שנאמר 'הלא הוא אביך קנך', ואין אמו אלא כנסת ישראל 
שנאמר 'שמע בני מוסר אביך ואל תטוש תורת אמך', 'חבר הוא לאיש 
משחית', חבר הוא לירבעם בן נבט שהשחית את ישראל לאביהם 
שבשמים [ע"י שחטא והחטיא, וכן מי שמיקל בברכות הוא מחטיא את אחרים 
שלמדים ממנו ליהנות מן העוה"ז בלא ברכה]. 


רבי חנינא בר פפא הקשה, שבפסוק אחד כתוב 'ולקחתי דגני בעתו', 
ובפסוק אחר כתוב 'ואספת דגנך'. ותירץ, שבזמן שישראל עושים רצונו 
של מקום הדגן שלהם%", ובזמן שאין עושים רצונו של מקום, ה' נוטל 
את הדגן ומראה להם שהוא שלו. 


תנו רבנן, לרבי ישמעאל צריך האדם לעסוק בפרנסתו, שנאמר ואספת 
דגנך' הנהג בהן מנהג דרך ארץ [אף דכתיב 'לא ימוש ספר התורה הזה מפיך. 
לרשב"י אין אדם צריך לעסוק בפרנסתו אלא רק ללמוד תורה, והפסוק 
'ואספת דגנך' מדבר כשישראל אינם עושים רצונו של מקום, ואז אף הם 
עושים מלאכת אחרים שנאמר 'ועבדת את אויבך', אבל בזמן שעושים 
רצונו של מקום מלאכתן נעשית על ידי אחרים, שנאמר 'ועמדו זרים 
ורעו צאנכם'. ואמר אביי הרבה עשו כרבי ישמעאל ועלתה בידם, 
כרשב"י ולא עלתה בידם. וכן אמר רבא לתלמידיו, שבימי ניסן שאז 
קוצרים את התבואה ובימי תשרי שאז דורכים ענבים וזיתים לא יבואו 
ללמוד תורה, בכדי שלא יהיו טרודים בפרנסתם כל השנה. 


אמר רבה בר בר חנה בשם רבי יוחנן בשם רבי יהודה ברבי אלעאו, 
בא וראה את החילוק בין דורות הראשונים לדורות האחרונים, א. דורות 
הראשונים עשו תורתן קבע ומלאכתן עראי, וזו וזו נתקיימה בידן. דורות 
האחרונים שעשו מלאכתן קבע ותורתן עראי, זו וזו לא נתקיימה בידן. 
ב. דורות הראשונים היו מכניסין את פירותיהם דרך טרקסמון -שערי 
החצר והבית] כדי לחייבן במעשר. דורות האחרונים מכניסין את פירותיהם 
דרך גגות וקרפיפות כדי לפטרן מן המעשר, וכמו שאמר רבי ינאי שאין 


לנהר. תוס' (ד"ה ולמאן). (י) דכתיב 'וכרמך לא תעולל', ואיזהו עוללות כל שאין להן 
פסיגין לא כתף ולא נטף אלא שורה יחידית של ענבים. רש"י (ד"ה חייב). (יא) קשה 
שנפרוך מה להצד השוה שבכרם וקמה שכן חייבים בלקט, משא"כ בזית שאין בו דין 
לקט, וי"ל דאה"נ, אלא שנוח לגמ' ללמוד זית מהצד השוה, ולהקשות שמכל מקום אין 
אנו יודעים חיוב שאר מינים. תוס' (ד"ה ואתי). | (יב) ובמנחות למדו מגז"ש שביכורים 
נוהגים רק בשבעת המינים, שנאמר כאן 'אשר תביא מארצך', ונאמר להלן 'ארץ חיטה 
ושעורה', מה להלן שבח הארץ אף כאן שבח הארץ. רש"י (ד"ה שכן). ‏ (יג) אמנם ירקות 
אפשר ללמוד אף שאינם בנטע רבעי, שיש לומר קמה תוכיח, ונלמד מאילנות וקמה. 
ולרש"י שגרס 'דלאו בר נטיעה מנין' ולא גרס 'כגון בשר ביצים ודגים', צ"ל שהגמ' מקשה 
אף על ירקות שאינן בני נטיעה, ואין ללמוד מאילנות וקמה, משום שיש לפרוך שכן 
חייבים בפיאה, משא"כ ירקות אינן חייבים בפיאה. תוס" (ד"ה דבר, ע"פ המהרש"א). (יד) בשבת 
(קיט.) איתא, שכשהיו מניחים את השולחן היו אומרים ‏ לה' הארץ ומלואה', וכשהיו 
מסלקים את השולחן היו אומרים 'השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם'. תוס' (ד"ה 
נאן). ‏ (טו) קשה, שלהלן אמר רשב"י ש'ואספת דגנך' איירי בזמן שאין עושים רצונו של 
מקום. וי"ל, א. שודאי מיירי בעושים רצונו, אבל אין עושים רצונו כל כך, שאינם צדיקים 
גמורים. ב. רבי חנינא בר פפא נחלק על רשב"י, וסובר כרבי ישמעאל שאדם צריך לעסוק 
בפרנסתו, ולכך סובר ש'ואספת דגנך' איירי בזמן שעושים רצונו. תוס' (ד"ה כאן בזמן, ע"פ 
מסורת הש"ס). 


ב תמצית 


הטבל מתחייב במעשר עד שיראה פני הבית, שנאמר 'בערתי הקדש מן 
הבית', ורבי יוחנן אמר שאפילו חצר קובעת, שנאמר 'ואכלו בשעריך 
ושבעו' [והיינו מדאורייתא, אבל מדרבנן אסור לאכול אכילת קבע אף לפני כן(ט*]. 


שנינו במתני' שעל פירות האילן מברך 'בורא פרי העץ', חוץ מיין 
שמברך עליו 'בורא פרי הגפן'. הטעם שקבעו ליין ברכה בפני עצמו, 
להו"א א', משום שהשתנה לטובה. ודחינן, שהרי לגבי שמן זית אמר רב 
יהודה בשם שמואל וכן רבי יצחק בשם רבי יוחנן שמברכים עליו 'בורא 
פרי העץ' אף שהשתנה לטובה [ואין לומר ששם הטעם משום שאי אפשר לברך 
עליו 'בורא פרי הזית' כיון שהפרי עצמו נקרא 'זית', והשמן אינו בריאת שמים, משא"כ 
ביין שהגפן הוא העץ והענבים הם פרי הגפן, מפני שאפשר לברך עליו בורא פרי עץ 
זית']. להו"א ב' אמר מר זוטרא, משום שיין זן את האדם, משא"כ שמן 
אינו זן. ודחינן, שלגבי נדרים שנינו שאם אמר 'כל הזן עלי' אסור בכל 
מאכל חוץ ממים ומלח, הרי שאף שמן זן [ורק אם נדר ממזון אמר רב הונא 
שאסור בחמשת מיני דגן בלבד, וכן לענין ברכה אמרו רב ושמואל שאין מברכים 
'בורא מיני מזונות' אלא על חמשת המינים בלבדן. למסקנא, משום שיין משביע, 
משא"כ שמן אינו משביע. ודווקא מעט יין משביע, אבל הרבה יין גורר 
תאבון, וכמו שמצינו שרבא היה רגיל לשתות יין בערב פסח כל היום, 


לבב אנוש יסעד', אין הכוונה שדווקא לחם משביע אבל יין רק משמח 
ולא משביע, אלא שלחם רק משביע אבל יין גם משמח וגם משביע, 
ומ"מ אין מברכים עליו ברכת המזון משום שאין קובעים עליו סעודה. 
ואמר רבא לרב נחמן בר יצחק שאף אם יקבע אדם סעודתו על היין 
לא יברך ברכת המזון, כיון שבטלה דעתו אצל כל אדם. 


אמר רב יהודה בשם שמואל וכן אמר רבי יצחק בשם רבי יוחנן, שמן 
זית מברכים עליו 'בורא פרי העץ'. ובודאי אין כוונתם כששותה את 
השמן כמו שהוא, שהרי הוא מזיק את גופו ואינו טעון ברכה [משום שאין 
זה נחשב לאכילה, וגבי ברכה כתיב 'ואכלת], וכן תניא השותה שמן של תרומה 
[בשוגג] משלם את הקרן ואינו משלם את החומש [דכתיב איש כי יאכל 
קודש בשגגה' דרך אכילה, פרט למזיק], והסך שמן של תרומה משלם את הקרן 
ואת החומש. וכן לא מיירי כשמלפת את הפת בשמן, שהרי באופן זה 
מברך רק על הפת כיון שהשמן טפל לו. אלא מיירי כששותה את השמן 
כשהוא מעורב באניגרון [-מים ששלקו בהם תרדים], ובאופן שהשמן הוא 
העיקר, וכגון בחושש בגרונו שהאניגרון רפואה לו, וכמו ששנינו לגבי 
שבת שהחושש בגרונו לא יערענו בשמן [-לא ישהה בגרונו שמן על מנת 
לפולטו''")], אלא נותן הרבה שמן לתוך אניגרון ובולע. וקמ"ל שאף שמכוון 
בשתייתו לרפואה, צריך לברך 'בורא פרי העץ' מפני שנהנה(*. 


דף לו 


האוכל קמח חיטים [כמות שהוא!), לרב יהודה ולרבא מברך 'בורא פרי 
האדמה', לרב נחמן שהכל נהיה בדברו'. וחלוק משמן זית שאע"פ 
שהשתנה מברכים עליו 'בורא פרי העץ' ווכדלעילן, כיון שהשמן הגיע 


(טז) רש"י (ד"ה אין). וכתבו תוס' (ד"ה דרן) שלרבי ינאי אין החצר קובעת מן התורה, אבל היא 
קובעת מדרבנן. (יז) מכאן משמע שאסור לשתות יין בערב פסח מן המנחה ולמעלה, אבל 
אם רוצה לשתות צריך לשתות הרבה [-שלוש רביעיות של לוג. ביה"ל (או"ח סי' רח ס"ק יז)], כיון 
שהרבה יין גורר את האכילה. תוס' (דיה טובא). (יח) שכיון שאינו בולעו מוכח שנתנו לרפואה, 
וחכמים גזרו על כל תרופות הניכרות משום שחיקת סמנים. רש"י (דיה לא). וקשה דא"כ מדוע 
הברייתא מחלקת בין שמן לאניגרון, ולא בשמן עצמו שאם בולעו מיד מותר ואם משההו 
אסור. וצ"ל לרש"י שפירוש הברייתא הוא 'לא יערענו בשמן' להשהותו, 'אבל נותן הוא לתוך 
אניגרון' ואפילו בשהייה, או 'בולע' מיד בלא שהייה ואפילו בפני עצמו. אמנם תוס' פירשו 
ששמן בפני עצמו אסור לבלוע אפילו בלא שהייה, משום שכל שתיה שאינה אלא לרפואה 
היא בכלל ערעור ואסור. תוס' (דיה לא). (יט) ולפי"ז אם אדם שותה משקה לרפואה, אם 
המשקה רע ואינו נהנה משתייתו אינו מברך, אבל אם הוא נהנה משתייתו צריך לברך. תוס' 
(ד"ה כיון). (כ) רש"י (ד"ה קמחא). והוסיף (בד"ה בורא) דלרבי יהודה מברך עליו 'בורא פרי האדמה' 
כדין כוסס חיטים. אמנם תוס' (ד"ה קמחא) כתבו דלא מיירי בקמח חיטה הטחון דק, דעליו ודאי 
אין מברכים 'בורא פרי האדמה' [כיון שאין דרך לאוכלו כלל], אלא מיירי בקמח שאינו טחון 
כל כך שיש בו עדיין טעם חיטה וראוי לאכילה, או דמיירי בקמח שיבולת שועל שמייבשים 


ברכות ילה לו 


הדה 


למעלתו הרצויה שהרי לכך נטעוהו, משא"כ קמח חיטים, אמנם יצא 
מכלל חיטים אך עדיין לא הגיע למעלתו הרצויה. 


האוכל דלעת חיה או קמח שעורים, אמר רבי זירא בשם רב מתנא 
בשם שמואל שמברכים שהכל נהיה בדברו'. ואין להוכיח מדבריו 
שדווקא על קמח שעורים מברכים 'שהכל' אך על קמח חיטים מברכים 
'בורא פרי האדמה', משום שבא להשמיענו שמברכים על קמח שעורים 
אף שהוא קשה לקוקיאני [-גורם תולעים במעיים]. 


האוכל קורא ענף רך של דקלן, לרב יהודה מברך בורא פרי האדמה' 
משום שנחשב לפרי, לשמואל מברך שהכל נהיה בדברו' כיון שסופו 
להתקשות ולהיות עץ. ואינו דומה לצנון שאף שסופו להתקשות מברכים 
עליו 'בורא פרי האדמה', כיון שאת הצנון נוטעים על דעת לאוכלו כשהוא 
רך, משא"כ את הדקל נוטעים על דעת להשתמש בעץ ולא על דעת 
לאכול את הקורא כשהיא רכה. והלכה כשמואלל. 


בעץ הצלף יש עלים ותמרות אביונות [שהם עיקר הפרי], וקפריסין [שהם 
קליפת הפרי]. לב"ש צלף הוא ספק אילן ספק ירק, ולכן הוא כלאים בכרם 
שמא הוא ירק, וחייב בערלה שמא הוא פרי, ובחו"ל שהתירו ספק ערלה, 
מותר [כדתנן ספק ערלה, בא"י אסור, ובסוריא מותר, ובחו"ל יורד ולוקח [מן החשוד 
על הערלה], ובלבד עלא .יראנו לוקט [מנטיעות ערלה]]. לב"ה הוי ודאי אילן ואין 
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בו כלאים בכרם, ונוהג בו ערלה אפילו בחו"ל. 


ולענין ברכה שנינו בברייתא שעל העלים והתמרות מברך 'בורא פרי 
האדמה' [ואין להקשות מכאן על שמואל, כיון שאת הצלף נטעו על דעת לאכול את 
עליו ותמרותיו], ועל האביונות והקפריסין מברך בורא פרי העץ'. 


ולענין מעשו, לרבי אליעזר התמרות והאביונות והקפריסין מתעשרים, 
לר"ע רק האביונות נחשבים לפרי ומתעשרים, אבל התמרות והקפריסין 
אינם מתעשרים'. ואמר רב יהודה בשם רב, שצלף של ערלה בחו"ל 
זורק את האביונות ואוכל את הקפריסין, וכר"ע שרק האביונות נחשבים 
לפרי, וכל המיקל בארץ הלכה כמותו בחו"ל9. ואמר מר בר רב אשי 
לרבינא, שהטעם שאין להקל ולאכול בחו"ל אף את האביונות כב"ש 
שסוברים שהוא ספק ירק [וספק ערלה בחו"ל מותר], משום שב"ש במקום 
ב"ה אינה משנה. 


הטעם שלר"ע אין בקפריסין ערלה משום שהם שומר לפרי [כדכתיב 
'וערלתם ערלתו את פריו', את הטפל לפריו], ביאר רבא [למסקנא] משום שדווקא 
באופן שכשלוקחים את השומר מת הפרי, נחשבת הקליפה לשומר [וכמו 
שמצינו שנץ של רימון חייב בערלה מדין שומר, כיון שכשנוטלים אותו מת הפרץ, 
אבל בצלף שאף אם נוטלים את הקפריסין אין הפרי מת, אין זה נחשב 
לשומר. 


ובהו"א אמר רבא טעמים אחרים, 


א. מפני שרק דבר הנמצא בין בתלוש בין במחובר נחשב לשומו, אבל 
קפריסין שאינם נמצאים בתלוש [שכשמתבשל הפרי הם נופלים], אין להם 
דין שומר. והקשה אביי, שהרי מצינו שנץ של רימון חייב בערלה מדין 
שומר [אף שאינו נמצא בתלוש], אף שאין לו דין 'אוכל' [וכמו ששנינו שרק 


בתנור, דקמח זה ראוי לאוכלו כמות שהוא. תוס' (ד"ה קמחא, ע"פ הרא"ש). (כא) ולפי"ז לולבי 
גפנים וקליפות שקדים רכים ברכתם שהכל נהיה בדברו', משום שסופם להתקשות ונטיעתם 
אינה על מנת לאוכלם כך. תוס' (דיה לא). ‏ (כב) והברייתא לעיל שסוברת שמברכים על 
הקפריסין 'בורא פרי העץ' היא כשיטת רבי אליעזר שסובר שגם הקפריסין נחשבים פרי העץ 
לענין מעשר, והוא הדין לענין ערלה וברכה. ואף שמבואר בברייתא שעל העלים מברכים 'בורא 
פרי האדמה', מ"מ סובר רבי אליעזר שאין העלים מתעשרים, לפי שהקלו חכמים לענין מעשר 
שאינם נחשבים לירק, ומכל מקום כיון שנוטעים את הצלף אף על מנת לאכול את העלים, 
מברכים עליהם 'בורא פרי האדמה. רשב"א (ד"ה רבי אליעזר). (כג) בנוסחת הגמ' שלפנינו נוסף 
[בסוגריים] 'והלכתא כמר בר רב אשי דזריק את האביונות ואכיל את הקפריסין, ומדלגבי ערלה 
לאו פירא נינהו לגבי ברכות נמי לאו פירא נינהו, ולא מברכינן עליה בורא פרי העץ אלא 
בורא פרי האדמה'. וכתבו תוס' (דיה והלכתא וכ"כ הרשב"א) שאינו מלשון הגמ' אלא מבעל הלכות 
גדולות, וסובר שכיון שבחו"ל אין על הקפריסין דין ערלה מברכים עליהם 'בורא פרי האדמה'. 
והתוס' חולקים עליו, וסוברים שאף שלגבי ערלה אין הם נחשבים פרי בחו"ל משום שהלכה 
כדברי המיקל, בא"י הם נחשבים לפרי ומברכים עליהם 'בורא פרי העץ', וכיון שכך אין בהם 
חילוק לענין ברכות, ואף בחו"ל ברכתם 'בורא פרי העץ'. 


תמצית 


פיטמת הרימון מצטרפת לכביצה לטומאת אוכלים ולא הנץ שלו], וכדתנן 
קליפות רימון והנץ שלו, קליפות אגוזים וגרעיני הפירות חייבים 


בערלה(כה). 
אוצר החכמה] 
ב. מפני שרק דבר הנמצא בשעת גמר הפרי נחשב לשומר, משא"כ 


קפריסין אינם נמצאים בשעת גמר הפרי. ודחינן, ממה שאמר רב נחמן 
בשם רבה בר אבוה, שמתחלי הגדלים סביב התמרים בקטנם אסורים 
משום ערלה, שהם נחשבים שומר לפרי, ומוכח שאף דבר שאינו נמצא 
בשעת גמר פרי נחשב לשומר. ואין לדחות שרב נחמן סובר כרבי יוסי 
שסמדר בענבים נחשב לפרי ואסור משום ערלה, אבל לרבנן שאינו נחשב 
לפרי אף תמרים אלו אינם נחשבים לפרי ולא יהא בהם ובמתחלי שלהם 
דין ערלה, שהרי אמר רב שימי מנהרדעא שרבנן לא נחלקו על רבי יוסי 
בשאר האילנות, וכמו ששנינו לגבי שביעית שלב"ש אסור לקצוץ את כל 
האילנות משיתחילו להוציא פרי'<), ולב"ה החרובים משיראו בהם כמין 
שרשרות, והגפנים משיגרעו [ופירש רב אסי דהיינו שיהיו בוסר, ושיעורם כפול 
הלבן!כ6], והזיתים משיגדל הנץ סביב הזית, ושאר כל האילנות משיתחילו 
להוציא פרי, הרי שאף רבנן שנחלקו על רבי יוסי בענבים מודים בשאר 
אילנות [מלבד זיתים ענבים וחרובים] שנחשב פרי אף בתחילת גידולם, וא"כ 
אף בצלף האביונות נחשבים לפרי והקפריסין יחשבו כשומר לפרי. 


האוכל גרגרי פלפל יבשים, לרב ששת מברך 'שהכל'", ולרבא אינו 
מברך כלל, ואף פטור על אכילתם ביום הכיפורים. אבל אם אכל פלפלי 
רטובים חייבלט, ובאופן זה הם חייבים גם בערלה, וכמו שדרש רבי 
מאיר מדכתיב 'ונטעתם כל עץ מאכל וערלתם ערלתו את פריו', לרבות 
איסור ערלה בפלפלין שטעם עצו ופריו שוה, וללמדך שאין א"?>ףפרה 
כלום שנאמר 'ארץ אשר לא במסכנות תאכל בה לחם לא תחסר כל בה' 
[ולרב ששת שסובר שעל פלפל יבש מברך 'שהכל', ר"מ איירי אף ביבשן. 


עוד אמר רבא, שהאוכל זנגביל יבש ביוה"כ פטור, אבל אם אוכל 
זנגביל רטוב וכגון אותו 'המלתא' הבא מכוש, חייב כרת, וברכתו 'בורא 
פרי האדמה'?, ואין בו לא משום בישול נכרים (כיון שאפשר לאכול אותו 
חי'ל*ן, ולא משום גיעולי נכרים [משום שבליעת האיסור נותנת בה רק טעם 
לפגם(ל]. 


האוכל דייסה העשויה מחיטים כתושות, מברך 'בורא מיני מזונות'. ואם 
יש בה הרבה דבש או שאוכל חביץ קדירה [-מאכל שעושים בקדירה מקמח 
שמן ודבש], לרב יהודה מברך 'שהכל' כיון שהדבש עיקר. לרב בהנא מברך 


(כד) ואע"פ ששומר מצטרף לפרי להשלימו לשיעור טומאת אוכלין (חולין קיז:), היינו דווקא 
קליפת האגוז והרימון, אבל הנץ שהוא שומר על גבי שומר אינו מצטרף. רש"י (ד"ה אין). 
(כה) מכאן המקור שיש לברך על גרעיני פירות כגון גרעיני גודגדניות ואפרסקים ותפוחים 
'בורא פרי העץ'. תוס' (ד"ה קליפ). ‏ (כו) ואף שגם לולי איסור שביעית אסור לקצוץ אילנות 
מאכל משום 'לא תשחית את עצה', צ"ל, א. דמיירי בעץ שאינו טוען קב פירות, שאין בו 
איסור בל תשחית. ב. מיירי בעץ שאם עושים ממנו קורות דמיו מרובים משבח פירותיו 
שאין בו איסור בל תשחית. תוס' (ד"ה אין). = (כז) ופחות משיעור זה לא נחשב פרי. ויש 
ללמוד מכאן שעל בוסר פחות משיעור פול אין מברכים בורא פרי העץ' אלא בורא פרי 
האדמה'. תוס' (ד"ה שיעורו). ‏ (כח) שכיון שהשתנה לגריעותא ורוב האנשים אינם אוכלים 
אותו בעין, השתנה אף לענין ברכה ומברכים עליו 'שהכל', וכמו שמצינו לעיל שלר"נ מברכים 
על קמח חיטים 'שהכל' משום שהשתנה לרעה. רמב"ן (ד"ה וקשיא). (כט) ונחלקו הראשונים 
מה מברכים על פלפלי רטובים, דעת הרי"ף שמברכים עליו 'בורא פרי האדמה', ודעת רבינו 
יונה שמברכים 'בורא פרי העץ'. (ל) וכן האוכל ליטוארי"ו' רטוב מברך עליו בורא פרי 
האדמה, אבל כשהוא יבש אין מברכים עליו כלל. וכן ההלכה בזנגביל ובקל"ו של גרופל"י 
[-ציפורן ריחני], ומשום שאין רגילים לאכול אותם אלא כשהם רטובים. אבל על עץ קינמון 
מברכים 'בורא פרי האדמה אפילו בהיותו יבש, מפני שרגילות לאוכלו יבש, וגם הוא גדל על 
הארץ כמו קנים. ועל צוקר"ו [-קנה סוכר] מברכים 'בורא פרי העץ' כי 'יערי עם דבשי' זה 
צוקר"ו. ועל אגוז שקורין 'מושקד"א' מברכים 'בורא פרי העץ', משום שנוהגים לאכול אותו 
ביובש. תוס' (ד"ה ברטיבא). ‏ (לא) רש"ל (יומא פא: ד"ה שריא). ‏ (לב) לפי שהאיסור נתבשל 
אתמול, וכבר הופג טעמו בלינה. רש"י (ע"ז לח: דייה נותן). (לג) ולכן מאכל הנקרא 'קלייריט"ש' 
[-לביבות] שעושים מקמח ומים או מחלב, מברכים עליו 'בורא מיני מזונות'. וכן כשנותנים 
קמח לתוך פולין או לתוך עדשים או כרישים וכן לתוך שקדים שמכינים לחולה, אם עושים 
זאת בכדי שיסעוד הלב, צריך לברך 'בורא מיני מזונות', ואם בכדי להדביק את המאכל, אינו 
צריך לברך 'בורא מיני מזונות' [אלא 'בורא פרי האדמה', ובשקדים 'בורא פרי העץ'), וטוב 
להחמיר ולגמעו בתוך הסעודה לאחר ברכת המוציא, ונפטר ממה נפשך. תוס' (ד"ה כל. 
(לד) לרש"י (ד"ה אורז) אורז הוא 'מי"ל' [הנקרא בזמנינו 'דוחן], ודוחן הוא ‏ פנ"ץ' [שהוא מין 
ממיני הדוחן]. לתוס' (ד"ה רש" 'אורז' הוא ריז"ו [הנקרא בזמנינו 'אורז'], ודוחן הוא 'מי"לי. 


ברכות לו לו 


ה דה 


'מזונות' משום שהקמח עיקר, ואמר רב יוסף שהלכה כרב כהנא, שהרי 
אמרו רב ושמואל שכל שיש בו מחמשת המינים, מברכים עליו 'בורא 
מיני מזונות'. 


דף לז 


מצינו שתי מימוות של רב ושמואל לגבי תערובת של חמשת מיני 
דגן, א. כל שיש בו מחמשת מיני דגן [אפילו שהוא מיעוט בתערובת], מברכים 
עליו 'בורא מיני מזונות'*9. ב. כל שהוא מחמשת מיני דגן מברכים עליו 
'בורא מיני מזונות', ובאו לאפוקי אורז ודוחן?, שאף כשהם בפני עצמם 
מברכים עליהם שהכל' ו'בורא נפשות רבות וחסרונם על כל מה 
שברא'ליי. והא דתניא שהאורז דינו כמעשה קדירה, פירושו שבשניהם 
מברכים תחילה וסוף [על מעשה קדירה 'מזונות' 'ועל המחיה', ועל אורז 'שהכלי 
ו'בורא נפשות]. אמנם בברייתא שנינו שרבי יוחנן בן נורי סובר שאורז 
הוא מין דגן וחייבים על חימוצו כרת ואדם יוצא בו ידי חובתו בפסח, 
ולכן אם עשאו פת מברך עליו 'המוציא' ו'ברכת המזון', ובעשאו תבשיל 
'מזונות' ו'מעין שלוש', ורבנן סוברים שבין אם עשאו פת בין אם עשאו 
תבשיל מברך תחילה 'מזונות' ולבסוף 'בורא נפשות'. ורבי יהודה בשם 
ר"ג סובר שמברך לבסוף מעין שלוש'. ומוכח מהברייתא דלא כרב 
ושמואל, אלא שעל פת אורז מברכים ‏ מזונות'לי. 


תניא הכוסס את האורז מברך בורא פרי האדמה', וכן הכוסס את 
החיטה מברך בורא פרי האדמה'ל", וזהו לרבנן, אבל לרבי יהודה 
שמצריך היכר ברכה לכל מין ומין, מברך על החיטה בורא מיני זרעים', 
ואם טחנה ואפאה ובישלה, בזמן שהפרוסות קיימות מברך המוציא' 
ו'ברכת המזון', ובזמן שאין הפרוסות קיימות |-שנימוחו'*")] מברך 'מזונות' 
ו'מעין שלוש'. וזהו לרבנן, אבל לר"ג שמצריך ברכת המזון על שבעת 
המינים, מברך ברכת המזון. וכדתניא כל שהוא משבעת המינים, לרבן 
גמליאל מברך ברכת המזון, ולחכמים מעין שלוש, ומעשה ברבן גמליאל 
וזקנים שהיו מסובין בעליה ביריחו ואכלו כותבות [-תמרים], ונתן ר"ג 
רשות לר"ע לברךל?, וקפץ ר"ע ובירך מעין שלוש. אמר לו ר"ג, עד מתי 
אתה מכניס ראשך בין המחלוקת. והשיבו ר"ע, לימדתנו רבינו יחיד 
ורבים הלכה כרבים. 


[ומלשון הברייתא מבואר שעל פת אורז שטחנה ואפאה ובישלה מברך מזונות ומעין 
שלוש. ומקשינן מדתניא לבסוף ולא כלום, דהיינו שאינו טעון כלום מברכות א"י, אלא 


(לה) פירוש, 'בורא נפשות רבות וחסרונם' כמו לחם ומים שאי אפשר להתקיים בלעדיהם, 
'על כל מה שברא להחיות בהם נפש כל חי', כלומר על כל מה שברא הקב"ה בעולם שניתן 
לחיות גם בלעדיהם ונבראו רק לתענוג בעלמא, וכגון תפוחים וכיוצא בהם. ומסיים 'ברוך 
חי העולמים'. ובירושלמי איתא שמסיים ברוך אתה ה' חי העולמים'. תוס' (ד"ה בורא). 
(לו) ודווקא לגבי אורז נדחו דברי רב ושמואל, אבל לגבי דוחן יתכן שהלכה כמותם, ואין 
מברכים עליו 'בורא מיני מזונות'. תוס' (ד'ה תיובתא). (לז) יש להסתפק מהי הברכה שלאחר 
כסיסת חיטים, האם 'בורא נפשות' או 'על המחיה' ומסיים על האדמה ועל פרי האדמה. 
הצדדים שיברך 'בורא נפשות', א. שלא מצינו ברכת 'על המחיה' אלא רק על דבר שמברכים 
עליו 'מזונות', ולא על דבר שמברכים עליו 'אדמה'. ב. שלא מצינו בשום מקום ברכת מעין 
שלוש שמסיימת ב'על האדמה ועל פרי האדמה'. ג. שבהמשך הברייתא איתא שאחר אכילת 
פרוסות שנימוחו מברך מעין שלוש, ואם גם בכוסס חיטים היתה הברכה כן היה צריך התנא 
לאומרה. הצד שיברך על המחיה, משום שאמרו חכמים 'כל שהוא מין דגן ולא עשאו פת 
ברכתו מעין שלוש'. ושמא כללו בזה אף כוסס חיטים [ויש לדחות שכוונתם רק אם עשאו 
כעין דייסה שאכילתה חשובה, ולא כוסס חיטים]. ולהלכה למעשה ראוי להחמיר שאין לאכול 
קליות או חיטים שלוקות אלא בתוך הסעודה, שאז ברכת המזון פוטרתם. וכן מובא בירושלמי 
שכן נהגו אמוראים מספק. תוס' (ד"ה הכוסס). ‏ (לח) רש"י (ד"ה שלא). אמנם תוס' (ד"ה אם) 
פירשו שרק כשהפרוסות שלמות שאם יקחם בידים אינן נשברות נחשב 'פרוסות קיימות', 
ואם נשברות נחשב שאינן קיימות. (לט) שכיון שהיה סובר שר"ע יברך שלש ברכות שלמות, 
כיבדו לזמן. ואף דקיי"ל שאין מזמנים על הפירות, היינו בשאר פירות, אבל על שבעת המינים 
שמברכים עליהם לר"ג שלוש ברכות, אף מזמנים עליהם. וכשר"ע בירך מעין שלוש לא התכוון 
להוציא את כולם, אלא בירך לעצמו בקול רם כדי להודיע שהלכה כרבנן, והאחרים המסובים 
בירכו כל אחד לעצמו. אמנם קשה לדעת ר"ג, שהרי ברכת המזון טעונה כוס, ולשיטתו על 
כוס יין מברכים שלש ברכות, ואם כן צריך המזמן לברך שוב ברכת המזון על כוס, ואין לדבר 
סוף. וי"ל שבמקום שאינו שותה בקביעות אלא רק מלוא לוגמיו, מודה ר"ג שמברך מעין 
שלוש, דאל"כ קשה וכי אין לר"ג ברכת מעין שלוש בשום מקום. תוס' (ד"ה נתן, ובחולין קו. ד"ה 
וש"מ). [ובפסחים (קה: ד"ה ש"מ) הוסיפו עוד שני תירוצים, א. שלא תיקנו כוס אלא לאחר 
סעודת לחם. ב. לבה"ג שאין מברכים 'על הגפן' אחרי כוס של ברכת המזון, ניחא]. 


ד תמצית 


מברך 'בורא נפשות'. ותירץ רב ששת שהברייתא הראשונה בר"ג שסובר שמברך אחר 
פת אורז מעין שלוש, והברייתא השניה כרבנן. ומקשינן, שבודאי הברייתא אינה כר"ג, 
שהרי שנינו ברישא שאם טחן פת חיטה ואפאה ובישלה ואין הפרוסות קיימות מברך 
אחריה מעין שלוש, והרי ר"ג סובר שאחר אכילת שבעת המינים מברך ברכת המזון. 
ומסקינן שאף הברייתא הראשונה כרבנן, וגרסינן שאין מברך אחר פת אורז ולא כלום, 
דהיינו שמברך 'בורא נפשות'. 


סיכום: 


הכוסס אווז, מברך בורא פרי האדמה. האוכל תבשיל אורז לרב 
ושמואל מברך שהכל ובורא נפשות ([ואיתותב מדאיתא בברייתא שמברך 
מזונות], לרבנן מברך מזונות ובורא נפשות. לרבי יוחנן בן נורי ור"ג מברך 
מזונות ומעין שלוש. האוכל פת אורז לרב ושמואל ולרבנן ולר"ג דינו 
כתבשיל, לרבי יוחנן בן נורי מברך המוציא וברכת המזון. 


הכוסס חיטה, לרבנן מברך בורא פרי האדמה, ולרבי יהודה [שמצריך 
היכר ברכה לכל מין ומין] בורא מיני זרעים. האוכל תבשיל חיטה [-מעשה 
קדירה או פרוסות שנימוחו], לרבנן מברך מזונות ומעין שלוש, לרבן גמליאל 
מזונות וברכת המזון. האוכל פת חיטה לכו"ע מברך המוציא וברכת 
המזון. 


האוכל משבעת המינים, לרבנן מברך אחריו מעין שלוש, לרבן גמליאל 
ברכת המזון. 


אמר רבא, האוכל חביץ קדרה מברך עליו 'בורא מיני מזונות', בין אם 
הקמח עיקר בין אם הדבש עיקר [ובתחילה אמר רבא שרק על חביץ קדרה של 
בני כפר שהקמח עיקר מברכים 'מזונות', אבל של בני מחוזא שהדבש עיקר מברך 
'שהכל'. ולבסוף חזר בו, ואמר שאף על של בני מחוזא מברכים 'מזונות', כיון שאמרו 
רב ושמואל שכל שיש בו מחמשת המינים מברך בורא מיני מזונות'. 


האוכל חביצא [-מאכל של פרורי לחם שהתבשלו'")], לרב יוסף אם יש בו 
פירורים בגודל כזית מברך 'המוציא' ו'ברכת המזון', ואם הם פחות מכזית 
מברך 'מזונות' ו'מעין שלוש'. ואם דיבקן שוב ואפאן, או שבאו מלחם 
גדול ונשאר מהלחם [שלא נפרס כולו, מברך 'המוציא' ו'ברכת המזון. לרב 
ששת אף על פירורין פחות מכזית מברך 'המוציא' ו'ברכת המזון. ואמר 
רבא שזהו דווקא אם נשאר עליהם תוריתא דנהמא [-תואר מראית לחם'מ*)). 


רב יוסף הביא ראיה שפירורי לחם בגודל כזית שהתבשלו יש להם דין 
לחם, מדתניא מי שהיה [-ישראל'5] עומד ומקריב מנחות בירושלים, מברך 


(מ) כן פירש רש"י (ד"ה חביצא, ע"פ הגהות הב"ח). וקשה, א. שבברייתא לעיל שנינו שעל לחם 
שנתבשל ואין פרוסות קיימות מברכים 'מזונות' אף שיש בהם כזית. ב. איך מדמה חביצא 
שנתבשלה למנחות שלא נתבשלו. וצ"ל שרב יוסף מפרש ש'פרוסות קיימות' היינו כשיש 
בהם כזית, ו'אין הפרוסות קיימות' היינו כשאין בהם, וכן מפרש בירושלמי. ורב יוסף דימה 
מנחות לחביצא, שכיון שהם מטוגנים בשמן נחשבים כמבושלים. אבל קשה היאך הגמרא 
[להלן] מדמה את חביצא לברייתא של 'לקט מכולן כזית', הרי שם מיירי בלא נתבשלו. 
ותוס' (ד"ה חביצא) פירשו שחביצא אין פירושו תבשיל, אלא פירורי לחם שנדבקו יחד ע"י 
חלב או מרק. (מא) והיינו כשאין המים מתלבנים מחמת הפירורים, אבל אם המים 
מתלבנים אין כאן מראית לחם. וכן היה רגיל רבי דוד ממי"ץ להשרות פירורי לחם בלילה 
כדי שיאבדו את מראית הלחם, והיה אוכלן בשחר בלא ברכת המוציא וברכת המזון. ולהלכה 
קיי"ל כרבא שאף על פירורים שהם פחותים מכזית מברכים 'המוציא' אם יש בהם תואר 
לחם [ולרש"י אפילו אם נתבשלו. והא דאיתא בירושלמי ש'פרוסות קיימות' הם בכזית, 
היינו משום שבדרך כלל יש תואר לחם רק על חתיכות כזית, אבל אם ימצא שיש מראית 
תואר לחם על פחות מכזית מברך המוציא וברהמ"ז. תוס' (דיה אמר). נמצא שיש אובע 
שיטות בביאור הברייתא לעיל שחילקה בין אם הפרוסות קיימות שמברך המוציא', לאין 
הפרוסות קיימות שמברך 'מזונות', א. לרש"י לעיל, פרוסות קיימות' היינו שלא נימוחו, 
ו'אין הפרוסות קיימות' שנימוחו. ב. לתוס' לעיל, פרוסות קיימות' היינו כשהלחם אינו 
שרוי במים כל כך ואם יקח הפרוסה היא לא תישבר, ו'אין הפרוסות קיימות' היינו שתישבר. 
ג. לרב יוסף, 'פרוסות קיימות' היינו שיש בהם כזית, ו'אין הפרוסות קיימות' היינו שהם 
פחות מכזית. ד. לרבא, פרוסות קיימות' היינו שיש עליהם תואר מראית לחם [ובדרך כלל 
רק בכזית יש תואר לחם], ו'אין הפרוסות קיימות' היינו כשאין עליהם תואר מראית לחם. 
(מב) רש"י (ד"ה היה). אמנם תוס' (ד"ה היה) כתבו שלשון 'עומד ומקריב' משמע בכהן המקריב, 
והטעם שמברך שהחיינו', משום שכל כהן היה מקריב רק פעמיים בשנה [כיון שהיו כ"ד 
משמרות], וכיון שיש להם זמן קבוע היה הכהן מברך שהחיינו' בפעם הראשונה שהקריב 
במשמרתו. ורש"י במנחות (עה: ד"ה היה) פירש כתוס' דמיירי בכהן המקריב, וכתב שמדובר 
בכהן שלא הקריב מנחה מימיו ולכך מברך 'שהחיינו'. (מג) רש"י (ד"ה והתניא). והקשו תוס' 
(ד"ה לקט) דא"כ היאך הברייתא ממשיכה 'ואם חמץ הוא', והרי כל המנחות באות מצה. ולכן 


ברפות לו לח 


הדף 


'שהחיינו וקיימנו והגיענו לזמן הזה'. נטלן [הכהן] לאכלן, מברך 'המוציא 
לחם מן הארץ. ושנינו שפותתים את המנחות לכזית, הרי שאף על 
פתיתי כזית מטוגנים מברכים 'המוציא'. והקשה לו אביי, שהרי אף לתנא 
דבי רבי ישמעאל שנחלק וסובר שפותתים את המנחות לסלתן [עד 
שנעשה קמח] מברכים ‏ המוציא', וכדתניא מי שלקט מכולן [מכל פתיתי 
המנחות*'9] כזית ואכלן בפסח, אם הם חמץ ענוש כרת, ואם הם מצה 
אדם יוצא בו ידי חובתו בפסח. ובהכרח שהם נחשבים ללחם שהרי 
במצה כתיב 'לחם עוני', ומוכח שאף על פירורים פחותים מכזית מברכים 
'המוציא'. ומתרצינן. א. דמיירי באופן שגיבלן שוב יחד וחזר ואפאן. 
ודחינן, שא"כ מדוע הלשון בסיפא שחייב כרת אם אכלן בכדי אכילת 
פרס'", הרי אם מיירי בחזר וגיבלן עד שנעשה לחם אחד, היה לתנא 
לשנות, והוא שאכלו'. ב. מיירי בפתיתים הפחותים מכזית שבאו מלחם 
גדול שלא נפרס כולו, ולכן יש לפתיתים דין לחם ויוצאים בהם ידי חובת 
מצה בפסח, אבל אם הלחם נפרס כולו, אין הפתיתים הפחותים מכזית 
נחשבים ללחם, ואין מברכים עליהם המוציא', ואין אדם יוצא בהם ידי 
חובת מצה בפסח. 


טרוקנין [היינו 'כובא דארעא', לחם העשוי ע"י שחופר גומא בכירה ונותן בתוכה 
מים וקמח [אביי]], חייב בחלה. ולרבין בשם רבי יוחנן פטור. ואמר רב 
יוסף לאביי, שמברכים עליו ‏ בורא מיני מזונות', משום שהוא גובלא 


המזון'"). והוסיף מר בר רב אשו, שיוצא בו ידי חובתו בפסח, משום 
שנקרא 'לחם עוני'. 


טריתא, אמר אביי שפטורה מן החלה, פירוש טריתא, א. בלילה של 
קמח ומים ששופכים על הכירה כשהיא ניסקת. ב. בצק שאופים בשפוד 
ומושחים אותו בשמן או במי ביצים. ג. לחם העשוי לכותח שאינו נאפה 
בתנור אלא בחמה. ואמר רבי יהודה, שזהו דווקא אם עשאה כנסרים 
בעלמא שלא הקפיד על עריסתם", אבל אם ערכה כגלוסקאות נאות 
חייבת בחלה, משום שגילה דעתו שעשאה ללחם ולא לכותח. 


דף לח 


דבש תמרים, אמר מר בר רב אשי שברכתו 'שהכל נהיה בדברו', כיון 
שהדבש נחשב לזיעה בעלמא ולא לפריל'. וכשיטת רבי יהושע שפוטר 
מלשלם קרן וחומש את מי ששתה בשוגג דבש תמרים ויין תפוחים 


פירשו דלא קאי על המנחות אלא על חמשת המינים, וה"ק 'לקט מכל מיני לחמים כזית' 
וכו'. | (מד) דהיינו שלא ישהה משהתחיל לאכול את הכזית עד שגמר יותר מכדי שיעור 
שאדם אוכל ארבעה ביצים [שהוא חצי מכיכר של שמונה ביצים]. ואם אכל כזית ביותר 
משיעור זמן אכילת פרס, אין האכילה מצטרפת יחד, אלא נחשב כאילו אכל חצי זית היום 
וחצי זית מחר ואין בו חיוב כרת. רש"י (ד"ה והוא). | (מה) וכן הדין במאכל הנקרא 'ניל"ש', 
שאם קבע עליו סעודה מברך המוציא וברכת המזון. והר"מ ציוה בפורים לברך המוציא 
תחילה על פת, משום שהסתפק אם קביעותם בפורים נחשבת לקביעות. אמנם אם ודאי 
קבע סעודתו עליו, מברך המוציא וברכת המזון. תוס' (ד"ה מר זוטרא). ‏ (מו) רש"י (ד"ה 
כלימודין). ומבואר בדבריו שאף שעשה עיסה עבה פטורה מן החלה, כיון שעשאה לכותח. 
וקשה, שהרי שנינו בחלה (פ"א מ"ה) שכל שתחילתו עיסה וסופו סופגנין חייב בחלה. ותוס' 
(ד"ה לחם) פירשו דמיירי בעיסה רכה, שכיון שתחילתה וסופה סופגנין פטורה מן החלה. ואמר 
ר"ת שלכן 'בניבליש' ו'רישואלש' שתחילתן עיסה וסופן סופגנין חייבים בחלה ומברכים 
עליהם המוציא וברכת המזון. [ובתחילה סבר ר"ת שדין זה הוא רק לגבי חלה שחיובה 
בעודה עיסה כדכתיב 'ראשית עריסותיכם', אבל לגבי ברכה, כיון שעכשיו הם סופגנין מברך 
'בורא מיני מזונות'. וחזר בו ממה ששנינו לעיל לגבי מנחה שכשנטלן לאוכלן מברך עליהם 
'המוציא', ומוכח שאף שעתה הם מטוגנים מברכים עליהם 'המוציא']. אמנם 'ורימשייש' 
[-אטריות], אע"פ שחייבים בחלה לפי שהיו מתחילה עיסה, מברכים עליהם ורא מיני 
מזונות' ו'מעין שלוש', כיון שאין להם תוריתא דנהמא. אמנם רבינו יחיאל היה מורה 
להפריש מהם חלה בלא ברכה, כיון שפעמים מחלקה ואין עושה שיעור חלה בקדירה אחת. 
עוד מבואר במשנה בחלה שכל דבר שתחילתו סופגנין וסופו עיסה חייב בחלה, ונחלקו רבי 
יוחנן ור"ל (בפסחים לז.), לר"ל דווקא אם נאפה בתנור, ולרבי יוחנן אף אם נאפה באילפס, 
והלכה כרבי יוחנן שעיסה שתחילתה סופגנין וסופה נאפתה באילפס בלא משקין חייבת 
בחלה. אמנם דבר שתחילתו וסופו סופגנין פטור מן החלה. ועל 'אניליש' מברכים 'מזונות', 
כיון שאינו אלא גובלא בעלמא. אמנם אם קבע סעודתו עליו, מברך המוציא וברכת המזון. 
תוס' (ד"ה לחם). ‏ (מז) ואף אם הדבש כמות שהוא שלא הוסיף בו מים, והוא הדין שאר 
מי פירות. אמנם הבה"ג ס"ל שעל דבש כמות שהוא מברך בורא פרי העץ', והכא מיירי 
כשהוסיף בו מים [וביאר הרא"ש (סיי יב) דנחלק רק על דבש תמרים, משום שבפסוק כתוב 


תמצית 


וחומץ ספוניות |-סופי ענבים] ושאר מי פירות של תרומה. אמנם רבי 
אליעזר סובר שחייב בקרן וחומש, ולדבריו מברך 'בורא פרי העץ'. 


טרימא [-פירות הכתושים קצת], אמר רבא שמברכים עליו 'בורא פרי העץ', 
כיון שנשאר עליו שם פרי. וכשיטת רב אסי שאמר שתמרים של תרומה 
מותר לעשות מהם טרימא כיון שנשאר שם פרי, אבל אסור לעשות מהם 
שיכר כיון שמפסידם. 


'מזונות'. וביאר רב חסדא שלא נחלקו, אלא אם היא עבה שעשויה 
לאכילה ברכתה 'מזונות', ואם היא רכה שעשויה לרפואה ברכתה 'שהכלי. 
וקמ"ל שאף שעיקר כוונתו לרפואה צריך לברך משום שנהנה"י. והוסיף 
ארע, לרב יוסף, שכמו כן מותר לשתותו בשבת אף שעיקר כוונתו 
לרפואה [וכדתנן שלכו"ע בוחשים את השתות בשבת, ואין בזה משום איסור 
לישה!**)], ‏ משום שמתכוון גם לאכילה?, וכן שנינו, כל האוכלין אוכל 
אדם לרפואה בשבת, כל המשקין שותה אדם לרפואה בשבת3*. 


במה ששנינו במתני' שעל פת מברך 'המוציא לחם מן הארץ', בברייתא 
נחלקו בזה. לת"ק מברך 'המוציא' [כתנא דמשנתינו], ולרבי נחמיה מברך 
'מוציא לחם מן הארץ', משום שמוציא הוא לשון עבר, וה' כבר הוציא 
את הלחם מן הארץ. ואמר רבא שלכו"ע אם בירך 'מוציא' יצא כיון 
שהוא לשון עבר דכתיב 'אל מוציאם ממצרים' [וכשנאמרה פרשת בלעם כבר 
יצאו], ות"ק סובר שגם 'המוציא' הוא לשון עבר כדכתיב 'המוציא לך מים 
מצור החלמיש', ורבי נחמיה סובר שהוא רק לשון עתיד, שהרי משה 
אמר לישראל בהיותם במצרים 'המוציא אתכם מתחת סבלות מצרים'(ט. 
ות"ק מבאר הפסוק שכך אמר הקב"ה לישראל, כאשר אוציא אתכם 
ממצרים, אעשה לכם דברים ניסיים כדי שתדעו שאני הוא שהוצאתי 
אתכם, דכתיב בתחילת הפסוק וידעתם כי אני ה' אלוקיכם המוציא 
אתכם מתחת סבלות מצרים'. 


מעשה בבנו של רב זביד אחי ר"ש בר זביד שהיה ידוע כאדם גדול 
ובקי בדיני ברכות, שנקלע למקומו של רבי זירא, ובירך 'מוציא', ואמר 
רבי זירא, שאם היה מברך 'המוציא', היה משמיענו שהלכה כרבנן, אבל 
עתה שבירך 'מוציא' אינו משמיענו דבר, שהרי לכו"ע יכול לברך 'מוציא'. 
ועשה כן כדי להוציא את עצמו מהמחלוקת. ולהלכה קיי"ל ברבנן שמברך 
'המוציא לחם מן הארץ'ט. 


'דבש' ולא תמרים, ולכן הם בכלל שבעת המינים ומברכים עליו 'העץ' ומעין שלוש, אבל 
על שאר מי פירות, אף לבה"ג מברך 'שהכל']. על שיכר מברכים 'שהכל' אף שיש בו שעורים 
כזית בכדי אכילת פרס, א. משום שאין הוא בכלל 'כל שיש בו מחמשת מיני דגן' כיון 
שהוא רק טעם שעורים, ולא שעורים עצמם. ב. משום שיש לשעורים עילוי אחר, לעשות 
מהם פת. ג. על שתיה אין מברכים 'מזונות' אלא 'שהכל'. תוס' (דיה האי). | (מח) והטעם 
שמברך 'שהכל', משום שאינו עשוי שיסעדו ממנו אלא רק לשתותו. וכן כל דבר שיש בו 
מחמשת המינים שאינו עשוי לסעוד אלא לשתות, כגון שיכר וכיו"ב, מברך שהכלי. וכן 
פסק בה"ג שעל שתיתא עבה מברך ‏ בורא מיני מזונות', ועל רכה מברך שהכל' אע"פ 
שנעשית לרפואה, כיון שיש לו הנאה. תוס' (ד"ה והא). ‏ (מט) פירוש, רבי ורבי יוסי שנחלקו 
אם נותנים מים לתוך המורסן בשבת, מודים שנותנים מים לתוך השתות. ומדקתני בוחשין' 
ולא 'מגבלין', מוכח ששתות היינו בלילה רכה. תוס' (ד"ה ושוי). | (נ) ורב יוסף שהקשה 
לאביי היאך מותר לשתות שתיתא רכה בשבת לרפואה, ס"ל דכיון שעיקר כוונתו לרפואה, 
ואין רגילות להכינו לאכילה, אסור בשבת. תוס' (ד'ה ואי). (נא) ומלשון 'כל' יש לרבות גם 
אוכלין ומשקין שעיקרן לרפואה שמותר לאוכלם ולשתותם בשבת, כיון שראויים לאכילה 
ולשתיה. תוס' (ד"ה והא). | (נב) ואת הפסוק 'המוציא לך מים מצור החלמיש', מפרש רבי 
נחמיה שמדבר על העתיד, שהרי עדיין היה מוציא כל ימי היותם במדבר. רש"י (ד"ה ורבי 
נחמיה). | (נג) הטעם שאין מברכים 'מוציא' ככו"ע, מפרש בירושלמי שהוא כדי שלא יערב 
התיבות 'העולם מוציא' [ע"י שיאמר מ' אחת לשתי התיבות]. ואף שגם בתיבות 'לחם מן' 
יש עירוב, תיקנו לברך כן משום שזהו נוסח הפסוק, דכתיב 'מצמיח חציר לבהמה ועשב 
לעבודת האדם להוציא לחם מן הארץ'. וכיון שבפסוק זה שהוא המקור לנוסח ברכת הלחם 
יש עשר תיבות, צריך לבצוע את הפת בעשר אצבעות. תוס' (דיה והלכתא). (נד) אין פירושו 
שירקות דומות ממש לפת, שהרי הפת השתנתה לעילוי ע"י האפיה, משא"כ הירקות דאף 
שאינם משתנים לטובה, מברכים עליהם 'אדמה', אלא פירושו הוא שכשם שאין בישול הפת 
מגרע את ברכתו, כך אין בישול הירקות מגרע את ברכתם. תוס' (דיה מדקתנס. (נה) ואף 
שנראה לעינים שהבישול משביח את השומים והכרישים, היינו משום שהבשר והמלח 
משביחם, אבל אם מתבשלים בפני עצמם, אינם משתבחים אלא נגרעים. תוס' (ד"ה משכחת). 
(נו) להלכה, א. בדברים שטובים לאכילה מבושל כמו חי וכגון תפוחים ומיני קטניות ויין 
מבושל, מברך עליהם כשנתבשלו אותה ברכה [תפוחים, 'העץ'. מיני קטניות, 'אדמה'. יין 


ברפות לה 


הדףפ ה 


שנינו במתני' שעל הירקות מברך 'בורא פרי האדמה'. ירקות שנשלקו, 
לרב ושמואל ולרבי חייא בר אבא בשם רבי יוחנן מברך עליהם ‏ בורא 
פרי האדמה', ודייק כן רבנאי בשם אביי ממה שהסמיכה המשנה ברכת 
הירקות לברכת הפת, שכשם שעל פת שנשתנה ע"י האש מברך ברכת 
הלחם, אף על ירקות שנשתנו ונשלקו מברך ברכת הירקות?". לרבי 
בנימין בר יפת ולעולא בשם רבי יוחנן מברך 'שהכל נהיה בדברו'. לרב 
חסדא לא נחלקו, אלא שירק שדרכו לאכול חי והבישול מגרעו כגון 
שומים וכרישים, מברך לאחר ששלקוהו 'שהכל'י", וירק שאין דרך 
לאוכלו חי כגון כרוב סלק ודלעת שאם אכלו חי מברך 'שהכל', מברך 
לאחר שליקתו בורא פרי האדמה':". לרב נחמן נחלקו על כל סוגי 
השלקות, שלשמואל מברך עליהם בורא פרי האדמה', ולעולא בשם רבו 
יוחנן 'שהכל נהיה בדברו', והוסיף שנחלקו במחלוקת ר"מ ורבי יוסי אם 
יוצאים בפסח במצה מבושלת שלא נימוחה, שמואל סובר כר"מ 
שיוצאים, משום שהמצה לא השתנתה, וכן ירקות שנשלקו לא נשתנו 
וברכתם 'האדמה', ועולא בשם רבי יוחנן סובר ברבי יוסי שאין יוצאים 
משום שהמצה השתנתה, וכן הירקות השתנו ומברכים עליהם שהכלי. 
ודחינן, שיתכן שרבי יוסי נחלק רק לגבי מצה, משום שסובר שבמבושל 
אין טעם מצה, אבל לגבי שלקות מודה שמברכים 'האדמה'. 


ר"נ בר יצחק ורבי זירא סוברים ששיטת רבי יוחנן היא שמברכים על 
השלקות בורא פרי האדמה' וכמו שאמר משמו רבי חייא בר אבא, ולא 
כרבי בנימין בן יפת שאמר משמו שמברכים 'שהכל', א. משום שרבי 
חייא בר אבא היה מדייק יותר בדברי רבי יוחנן. ב. מפני שרבי חייא 
בר אבא היה חוזר כל שלושים יום על תלמודו בפני רבי יוחנן. ג. 
שהרי הורה רבי יוחנן לברך על תורמוס [שמבשלים אותו שבע פעמים] 'בורא 
פרי האדמה'. ד. שהרי העיד רבי חייא בר אבא על רבי יוחנן שאכל זית 
כבוש במלח ([שדינו כמבושל?")] ובירך עליו תחילה וסוף, והיינו 'בורא פרי 
העץ' ו'מעין שלוש'. ודחינן דשמא בירך 'שהכל' ו'בורא נפשות'. ואמר רבי 
זירא לרבי ירמיה, שרבי יוחנן בירך על הזית ברכת מעין שלוש אף 
שהוציא את הגרעין [ולא אמרינן שאין בו שיעור כזית*?י], ‏ משום שאכל זית 
גדול שאף לאחר הוצאת הגרעין נשאר בו שיעור כזית, ששיעור זית 
שאמרו חכמים הוא זית בינוני וזהו זית אגורי. ואמר רבי אבהו דשמו 
האמיתי הוא 'אברוטי' וי"א 'סמרוסי', ונקרא 'אגורי' משום ששמנו אגור 
בתוכו [כמשקה ענבים, ואינו בלוע כמשקה תפוחים]. 


מבושל, 'הגפן]. ב. בדברים שמבושל טוב מחי, וכגון כרוב סלק ודלעת, וכן ערמונים 
וחבושים, מברך עליהם כשהם חיים שהכל', וכשהם מבושלים בורא פרי האדמה' [ועל 
חבושים וערמונים 'בורא פרי העץ']. אמנם על ערמונים שקורין 'לומבירד"ש', מברכים 'בורא 
פרי העץ', גם כשהם חיים. ג. בדברים שהבישול מגרען וכגון שומים ובצלים, כשהם חיים 
מברך 'בורא פרי האדמה', וכשהם מבושלים, לתוס' מברך שהכל נהיה בדברו', וכשיטת רב 
חסדא שלא נחלקו, לרי"ף מברך 'בורא פרי האדמה', וכשיטת רב נחמן שנחלקו, וקיי"ל כרבי 
חייא בר אבא בשם רבי יוחנן שעל כל שלקות, ואפילו שלקות שנגרעים בבישול, מברכים 
'בורא פרי האדמה'. ועל אגוז מטוגן בדבש מברך 'בורא פרי העץ', משום שהאגוז עיקר. 
תוס' (ד"ה משכחת). ‏ (נז) לאו דוקא כל תלמודו, אלא כל מה שהיה לומד בשלושים יום 
היה חוזר הכל לפניו ביום שלושים ואחד. תוס' (ד"ה כל). ‏ (נח) דְש"* (ד"ה שאכל). ותוס' (ד"ה 
זית). ‏ (נט) ולגבי ברכת הפירות כתיב 'ואכלת', ואין אכילה פחותה משיעור כזית. רש"י 
(ד"ה בצר). והוסיפו תוס' (ד"ה בצר) שזהו דווקא בברכה שלאחריו, אבל ברכה שלפניו מברך 
אפילו ברוצה לאכול כל שהוא, משום שאסור ליהנות מן העוה"ז בלא ברכה. ולענין שתיה 
שיעורו לגבי ברכה אחרונה כמלוא לוגמיו, ולכן יש להיזהר לשתות מכוס של ברכה כמלוא 
לוגמיו, בכדי שיברך ברכה אחרונה. אמנם הר"י היה אומר, שכל זה לענין יין שברכתו מעין 
שלוש, אבל אם שותה מים מברך בורא נפשות' אף על פחות ממלוא לוגמיו, כיון שאינה 
ברכה חשובה. ותוס' חולקים עליו, וסוברים שברכת 'בורא נפשות' נתקנה כנגד 'על הגפן, 
וגם שיעורה הוא כמלוא לוגמיו. ובירושלמי הקשו איך בירך רבי יוחנן ברכה אחרונה על 
הזית אף שלא היה בו שיעור, ותירצו שאכל את הזית בשלמותו ובירך עליו משום בריה, 
שאפילו על פרידה אחת של עינב או רימון מברך 'על העץ' אף שהיא פחותה מכזית. וממה 
שהבבלי לא תירץ כן מוכח שסובר שאין מברכים ברכה אחרונה על בריה, וא"כ אין הלכה 
כירושלמי. אמנם הר"ר יוסף פירש שהבבלי והירושלמי לא נחלקו ולכו"ע מברך ברכה 
אחרונה על בריה, אלא שהבבלי היה סבור שהוסר גרעין הזית בעת מליחתו ולא הוי בריה, 
והירושלמי היה סבור שהזית היה שלם, ולכן תירץ שאכל הזית בשלמותו. עוד איתא 
בירושלמי, שאם בירך על תורמוס ונפל מידו ונטל תורמוס אחר, צריך לומר 'ברוך שם כבוד 
מלכותו לעולם ועד' ולברך פעם נוספת, משום שלא כיון דעתו אלא על התורמוס הראשון, 
משא"כ כשבירך על אמת המים, אף שהמים ששותה עתה הם מים אחרים א"צ לברך שוב, 
משום שידע שהמים הראשונים הולכים להם, וכיוון דעתו על מים אחרים. תוס' (ד"ה בצר). 


ו תמצית 


והקשה רב יצחק בר שמואל על הסוברים שמברכים על שלקות 'בורא 
פרי האדמה', ממה ששנינו שאין יוצאים ידי חובת מרור בפסח בירקות 
כבושים או שלוקים, ומוכח שהירקות השתנו, וא"כ ברכתם 'שהכלי. 
ומתרצינן שזהו דווקא לגבי מרור כיון שאין בהם טעם מרור, אבל לגבי 
ברכה יתכן שברכתם בורא פרי האדמה'. 


דף לט 


שני תלמידים ישבו לפני בר קפרא, והביאו לפניו כרוב מבושל 
ודורמסקין |-שלקות מלוח עלי שית?'] ופרגיות [-בשר עון], ונתן בר קפרא 
רשות לאחד מהם לברך*, וקפץ ובירך קודם על הפרגיות, ולגלג עליו 
חבירו, וכעס בר קפרא על שניהם [על המלגלג, מדוע לגלג על חבירו הרי בירך 
כן משום שהבשר חביב עליו, ועל המברך מדוע לא שאלו מה לברך], ושניהם לא 
הוציאו שנתם. ובהו"א פירשו שנחלקו בדין ברכת השלקות, המברך סבר 
שברכתם 'שהכל' כברכת הפרגיות, ולכך בירך על הפרגיות החביבות עליו 
ופטר את השאר, והמלגלג סבר שברכתם 'האדמה', ולכן עדיף לברך ברכה 
זו לפי שהיא יותר חשובה ומבוררת והיא לדברים חשובים. ודחינן 
שלכו"ע ברכת השלקות 'שהכל', המברך סבר שחביב עדיף, והמלגלג סבר 
שעדיף לברך על הכרוב משום שהוא מזין5ט. 


ראשי לפתות |חיים], לרבי זירא בשם רב הונא אם חתכם לחתיכות 
גדולות מברך 'בורא פרי האדמה, ואם חתכם לחתיכות קטנות מברך 
'שהכל נהיה בדברו' [משום שנחשב שינוי לרעה]. לרב יהודה אף בחתיכות 
קטנות מברך בורא פרי האדמה', לפי שעשה כן בכדי להמתיק טעמו 
ונחשב שינוי לטובה. 


תבשיל של סלק שאין מרבים בו קמח, אמר רב אשי בשם רב כהנא 
שברכתו 'בורא פרי האדמה'. ותבשיל של לפת שמרבים בו קמח, בתחילה 
אמר שברכתו בורא מיני מזונות', ולבסוף אמר שברכתו 'בורא פרי 
האדמה', לפי שנתינת הקמח אינה להשביע אלא לדבק המאכל. 


(ס) רש"י (ד"ה דורמסקין). והוסיף שיש שפירשו דהיינו 'פרונ"ש' [-שזיפים]. והקשה [ע"פ 
היפה עיניים (ד"ה הנהו)] שא"כ ברכתו 'בורא פרי העץ' ואיך מבואר להלן שהמלגלג סבר 
שיש לברך קודם 'בורא פרי האדמה'. וכן הקשו תוס' (ד"ה דורמסקין), ופירשו שהוא מין 
כרוב, וברכתו 'בורא פרי האדמה'. (סא) ומיירי בברכה שלפניה, שהרי בברכה שלאחריה 
אין דין זימון שאחד מברך לכולם, וכדאמרינן (חולין קו) דאין מזמנים על הפירות. וכן 
מיירי כשהסבו יחד, דבאופן זה אמרינן להלן (מב) שאחד מזמן לכולם. ובזמנינו אין 
הסבה אלא על הפת, ולכן רק בפת אחד מזמן לכולם, אבל בפירות או ביין כל אחד 
מברך לעצמו. תוס' (ד"ה נתן). ומבואר בדבריהם שמעשה זה לא היה בתוך הסעודה, 
ודבריהם מוכרחים לשיטתם (להלן מא: ד"ה הלכתא) שכל דבר הנאכל בתוך הסעודה וכגון 
פרגיות ודגים, ברכת הפת פוטרתו אף שלא בא ללפת את הפת.. אמנם רש"י (ד"ה זקנה) 


0 


פירש שמעשה זה היה בתוך הסעודה, ודברים אלו טעונים ברכה לעצמם משום שאינם 
באים ללפת בהם את הפת והוא כשיטתו (להלן מא: ד"ה דברים) שרק דברים הבאים ללפת 
בהם את הפת ברכת הפת פוטרתם, אבל פרגיות ושלקות שאינם נאכלים יחד עם 
הפת, טעונים ברכה לעצמם. (סב) ולהלכה, א. כשיש לפניו שני סוגי פירות, יקדים 
לברך על החביב. ואם אחד מהם משבעת המנים, יקדימו אף אם הפרי השני חביב 
עליו. ב. כשיש לפניו דבר שברכתו 'האדמה' ודבר שברכתו 'שהכל', יקדים לברך 'האדמה' 
משום שהיא ברכה יותר מבוררת, אף שהדבר שברכתו שהכל' חביב עליו. תוס' (ד"ה 
חביב). (סג) ואע"פ שאין בהם עתה אלא מים וטעם הירקות מברך עליהם ברכת 
הירקות. ואע"פ שאמרו לעיל (לח.) שמי פירות הם זיעה בעלמא ומברכים עליהם 'שהכל', 
יש לחלק. תוס' (ד"ה מיא). וביאר הרא"ש סי" יח) שכשבישל הירקות במים יש בהם טעם 
הירק, ולכן נחשבים כירק עצמו ומברכים עליהם 'אדמה', משא"כ מי פירות שנסחטו 
אין בהם ממש טעם הפרי, ולכן אין הם נחשבים אלא כזיעה בעלמא ומברכים עליהם 
'שהכל' [ועיין במג"א (או"ח סי' רה ס") שהביא עוד טעמים לחלק בין מי שלקות למי 
פירות, והנפק"מ בין הטעמים]. (סד) קשה, שאם יש לפניו גם שלמה, אמרו להלן 
שלכו"ע מברך על השלמה, ואם אין לפניו אלא צנומה, מ"ט אמר רבי חייא שאין 
לברך עליה 'המוציא', הרי יש עליה תואר לחם. וי"ל שבודאי כשאין לפניו שלמה מברך 
עליה 'המוציא', וכאן מיירי כשיש לפניו פת שלמה ופת צנומה שחביבה עליו, רבי חייא 
בר אשי סובר שמעלת חביב היא כמעלת שלם, ויכול לברך על הצנומה, ורבי חייא 
סובר ששלמה עדיף כיון שצריןך שתכלה ברכה עם בציעת הפת. תוס' (ד"ה פת). 
(סה) דהיינו שלא יפריד את הפרוסה לגמרי עד לאחר הברכה, אלא קודם הברכה 
מתחיל לחתוך, ואחר הברכה בוצע לגמרי. ויש שנהגו לחתוך רק לאחר ברכת המוציא 
כדי שתהא הפת שלימה לגמרי בשעת הברכה. ואין ראוי לעשות כן בחול, משום שהוא 
היסח הדעת בין ברכה לאכילה. אמנם בשבת ראוי להחמיר ולחתוך רק לאחר סיום 


ברכות לח לט 


הדף 


אמר רב חסדא, תבשיל של תרדים יפה ללב וטוב לעינים וכ"ש לבני 
מעיים. והוסיף אביי שזהו דווקא אם התבשיל ישב על הכירה במקום 
שפיתת הקדירה עד שהתבשל מאוד, ונשמע קול רתיחתו 'תוך תוך. 


מים שה קשלו בהם שלקות, אמר רב פפא שדינם כשלקות וברכתם 


'בורא פרי האדמה'ל?. והסתפק במים שהתבשל בהם שבת [-שמירן, האם 
מה ששמו את השבת הוא בכדי להמתיק את התבשיל ולכן ברכתם 'בורא 
פרי האדמה', או שהוא בכדי להעביר את הזוהמה ולכן ברכתם שהכל 
נהיה בדברו'. ופשטינן שברכתם 'בורא פרי האדמה' לפי שהשבת ממתקת 
את התבשיל, דתנן השבת של תרומה אחר שנתנה טעם בקדירה, אין 
בה משום איסור תרומה, ואינה מטמאה טומאת אוכלין [לפי שהיא כעץ 
בעלמא], ולשון 'משנתנה טעם' משמע ששמים אותה בכדי להטעים את 
התבשיל. 


פת צנומה [יבשה] שנתנוה בקעוה בכדי לרככה, לרב חייא בר אשי 
ברכתה 'המוציא', לרבי חייא היות והיא כבר פרוסה אין לברך עליה 
'המוציא', שהרי צריך לפרוס פרוסת המוציא יחד עם סיום הברכהל". 
רבא נחלק על רבי חייא בדין זה, וסובר שיש לבצוע רק אחר הבוכה, 
בכדי שכל הברכה תהיה על פת שלמה. נהרדעי נהגו כרבי חייא, ורבנן 
כרבא, והלכה כרבא שמברך ואח"כ בוצעי9. 


הביאו לפניהם פתיתים ושלמים, לרב הונא אם רוצה מברך על 
הפתיתים ופוטר את השלמים [כשגדלם שווה], ואם הפתיתים גדולים יותר 
צריך לברך על הפתיתים". לרבי יוחנן תמיד מברך על השלם [אף אם 
הפתיתים גדולים יותר]. 


ואם הפרוסה של חיטים והשלמה של שעורים, לכו"ע מברך על הפרוסה 
של חיטים9". רבי ירמיה בר אבא וצה לתלות דין זה במחלוקת 
תנאים"", דתנן (תרומות פ"ב מ"ד) שלת"ק עדיף לתרום בצל קטן שלם 
מחצי בצל גדול [אע"פ שהוא יותר גדול מהשלם ?)]), ולרבי יהודה עדיף 
לתרום חצי בצל גדול. הרי שלת"ק דבר שלם עדיף מדבר חשוב, וכן 
שלמה של שעורים עדיפה מפרוסה של חיטים, ולרבי יהודה חשוב עדיף 


הברכה, שאם יבצע מעט קודם, שמא יסיים אז את הבציעה ולא יהיה לו לחם משנה. 
ובירושלמי איתא, א. שאין לבצוע עד שיכלה אמן מפי העונים. ב. הטעם שאין לבצוע 
קודם סיום הברכה, שמא תיפול הפרוסה שבירך עליה מידו ויצטרך לברך שוב על 
פרוסה אחרת, ויש כאן ברכה לבטלה, משא"כ כשמברך על כל הפת, אף אם תיפול 
הפרוסה שבצע יוכל לחתוך פרוסה אחרת, משום שבירך על כל הפת. תוס' (ד"ה והלכתא). 
(סו) רש"י (ד"ה פתיתין). ולדבריו לדעת רב הונא אין מעלה בשלם אלא בגדול, ולכן אם 
הפתיתים באותו גודל של השלמים מברך על איזה מהם שירצה, ואם הפתיתים גדולים 
יותר מברך על הפתיתים. ולרבי יוחנן יש מעלה של שלם, ולכן אף אם הפתיתים 
גדולים יותר מהשלמים מברך על השלמים. וקשה, א. שא"כ נחלקו בסברות הפוכות. 
ב. מדוע שינה לשונו, שבתחילה קרא לפת חסירה פתיתין', ואח"כ קרא לה פרוסה'. 
ור"ת פירש שבודאי אם הפתיתים שוין לשלמים מברך על השלמים לכו"ע. וכאן מיירי 
בפתיתים גדולים ושלמים קטנים, שלרב הונא אם רוצה מברך על פתיתים [כיון שמעלתם 
שוה], ולרבי יוחנן מברך על השלמים, והלכה כדבריו. תוס' (ד"ה מברך). (סז) משום 
שחיטים עדיפים כיון שהפסוק הקדים חטה לשעורה. ואם שניהם מאותו מין אלא שיש 
לו פת נקיה פרוסה ופת קיבר שלמה, שלמה עדיף, וכדאיתא בתוספתא שאם יש לפניו 
גלוסקאות שלמות ושלמות של בעה"ב, מברך על הגלוסקאות. ואם יש לפניו פווסה 
מגלוסקאות ושלימות של בעה"ב, מברך על השלמות של בעה"ב. ואם יש לפניו פת 
כשרה או טהורה ופת של נכרי או טמאה, יברך על הכשרה או על הטהורה, ואם הפת 
של נכרי או הטמאה יותר חביבה ונקיה, מברך על איזה מהם שירצה. אמנם רבינו 
שמשון צוה לסלק את הפת הלבן של הנכרי עד לאחר ברכת 'המוציא'. ואם יש לפניו 
שני שלמים ממין אחד, מברך על היותר נקיה, כיון שהיא יותר חביבה עליו. תוס' 
(ד"ה אבל). (סח) רש"י (ד"ה כתנאי). וביארו תוס' (ד"ה ומר) שהטעם שרש"י לא מפרש 
שכוונת רבי ירמיה שמחלוקת התנאים קאי על מחלוקת רבי יוחנן ורב הונא, משום 
שלרב הונא כשהפתיתים והשלמים שוין אין עדיפות לפתיתים ורק אם ירצה מברך על 
הפתיתין, ובמחלוקת התנאים למ"ד חשוב עדיף צריך לברך דווקא על החשוב [ואף 
שלרש"י כשהפתיתים גדולים צריך לרב הונא לברך על הפתיתים, מ"מ אין זה עיקר 
דברי רב הונא. פני יהושע]. וכן לפירוש ר"ת רב הונא ורבי יוחנן נחלקו כשהפתיתים 
יותר גדולים, ולרב הונא אם רוצה מברך על הפתיתין, א"כ מוכח שאינו סובר שחשוב 
עדיף, ובמחלוקת התנאים למ"ד חשוב עדיף צריך לברך דווקא עליו. ‏ (סט) רש"י (ד"ה 
אבל). וקשה, א. שא"כ לא היה לגמ' לנקוט חצי בצל גדול, אלא בצל גדול שאינו 
שלם'. ב. שא"כ אינו דומה לפרוסה של חיטין ושלמה של שעורין, ששם הם שוין. 
ונראה לפרש שחצי הבצל הגדול הוא באותו גודל של הבצל הקטן, והוא חשוב יותר 
לפי שבצל גדול יותר טוב לאכילה מקטן. תוס' (ד"ה כתנאי. 


מדבר שלם, וכן פרוסה של חיטים עדיפה משלמה של שעורים". ודחינן 
שלכו"ע חשוב עדיף, ולכן כשיש כהן עדיף לתת לו חצי בצל גדולע*, 
והמשנה מדברת כשאין כהן לפניו, לת"ק עדיף לתרום בצל שלם לפי 
שהוא דבר המשתמר, ולרבי יהודה עדיף לתרום חצי בצל גדול משום 


שהיא מתנה יותר חשובה. 


אמר רב נחמן בר יצחק [וכן שנה שלמן לפניו], ירא שמים יצא ידי שניהם 
[-רב הונא ורבי יוחנן שנחלקו אם גדול עדיף או שלם עדיף], ע"י שמניח פרוסה 
מתחת השלמה ובוצע משתיהם או מהשלמהע?. והוסיף רב פפא, שבליל 
פסח לכו"ע מניח פרוסה תחת השלמה, דכתיב 'לחם עוני', ודרכו של 
עני בפרוסה . 


אמר רבי אבא, חייב אדם לבצוע [-לברך*9] בשבת על שתי ככרות, 
שנאמר לענין המן שלקטו ישראל בערב שבת לחם משנה. ואמר רב 
אשי בשם רב כהנא שיש לברך על שתיהם ולבצוע על אחת מהן. רבי 
זירא היה בוצע בשבת פרוסה גדולה שמספיקה לכל הסעודה. וביאר רב 
אשי לרבינא שכיון שכל השבוע לא עשה כן, אינו נראה כרעבתנות. רב 
אמי ורב אסי כשהיה מזדמן להם לחם שעירבו בו אתמול עירובי חצירות 
היו מברכים עליו, שכיון שנעשה בו מצוה אחת עשו בו מצוה נוספת. 


דף מ 


אמר רב, הבוצע שאמר לחבירו קודם שטעם מהפרוסה 'טול ברוך' [-טול 
מפרוסת הברכה] אין זה הפסק, משום שהוא צורך ברכה, אבל אם אמר 
'הבא מלח' 'הבא לפתן' הוי הפסק, וצריך לחזור ולברך'. לרבי יוחנן 
אף זה אינו הפסק, כיון שצורך הברכה היא שתאכל הפת בטעם. אבל 
אם אמר 'גביל לתורא' [-תגבל את המורסן לשוורים] הוי הפסק. לרב ששת 
אף זה צווך בוכה ואינו הפסק, וכדאמר רב יהודה בשם רב שאסור 
לאדם שיאכל קודם שיתן מאכל לבהמתו, דכתיב 'ונתתי עשב בשדך 
לבהמתך', ורק אח"כ כתיב 'ואכלת ושבעת'. 


אמר רבא בר שמואל בשם רבי חייא, א. אין הבוצע רשאי לבצוע עד 
שיביאו מלח או לפתן לפני כל אחד ואחד מהמסובין, כדי שתהא הפרוסה 
נאכלת בטעם טוב, ובפת נקיה שיש לה טעם טוב בלי מלח, רשאי לבצוע. 
ב. אין מי רגלים כלים מן הגוף אלא בישיבה, אבל בעמידה שחושש שמא 
יפלו ניצוצות על רגליו פוסק קודם שיכלו. והוסיף רב בהנא, שבעפר 
תיחוח או כשעומד במקום גבוה ומשתין למקום מדרון, כלים אפילו 
בעמידה. ג. אחר כל אכילתך אכול מלח, ואחר כל שתייתך שתה מים, 
ובכך אין אתה ניזוק. ובברייתא שנינו, שאם לא עשה כן, ביום ידאג 
מריח הפה, ובלילה מאסכרה. 


תנו רבנן, השותה הרבה מים אחר אכילתו עד שהמאכל צף במים [ואמר 
רב חסדא שהוא קיתון לפת], אינו בא לידי חולי מעיים. 


(ע) פירוש, שאף שמסברא עדיף לתת לכהן חצי בצל גדול שהוא מתנה חשובה, דכתיב 
'בהרימכם את חלבו ממנו', מ"מ נותן בצל שלם כיון ששלם עדיף, וכן עדיף לברך על שלם של 
שעורים מעל פרוסה של חיטים, אף שהפסוק הקדים חיטים לשעורים. תוס' (ד"ה ומר סבר). 
(עא) ואף שלגבי ברכה אמרו לעיל שלרבי יוחנן עדיף לברך על שלם קטן מפרוסה גדולה, היינו 
דווקא לגבי ברכה שכיון שאוכל את שניהם עדיף שיברך על שלם, משא"כ כאן עדיף לכהן לקבל 
חצי בצל גדול מבצל שלם קטן. תוס' (ד"ה כל). (עב) רש"י (ד"ה יוצא). וכדבריו (בד"ה פתיתין) שרב 
הונא ורב יוחנן נחלקו אף כשהפתיתים גדולים מהשלמים, ולרב הונא גדול עדיף ולרב יוחנן 
שלם עדיף, ולכך יניח את הפרוסה תחת השלמה. אמנם לר"ת שפירש שלרב הונא אינו מברך 
דווקא על הפרוסה הגדולה אלא על איזה מהם שירצה, קשה מדוע לא יברך על השלימה ויצא 
ידי שניהם, וצריך לומר לפירושו שדברי רב נחמן בר יצחק נאמרו על פרוסה של חיטים ושלמה 
של שעורים, שירא שמים יבצע על שניהם. תוס' (ד"ה מניח). | (עג) רש"י (ד"ה מניח) וביארו תוס' 
(שם), שאף שבוצע רק על השלימה, כיון שהניח את הפרוסה תחת השלימה נראה כמו שבוצע 
גם על הפרוסה. אבל אינו יכול לבצוע רק על הפרוסה, שלשון הגמ' 'מניח פרוסה לתוך השלמה' 
משמע שהשלימה עיקר ובוצע עליה. (עד) לתוס' מברך על השלימה המוציא ועל הפרוסה 
על אכילת מצה, וכורך ואוכל את שניהם יחד, כדי שיהיה נראה שבצע על הפרוסה, אבל אין 
לברך גם המוציא וגם על אכילת מצה על הפרוסה, משום שהרי הוא כעושה מצוות חבילות 
חבילות. לרבי מנחם מוינא יש לברך הכל על הפרוסה והשלימה באה רק ללחם משנה. ואין 
זה כעושה מצוות חבילות חבילות, כיון שהמוציא הוא ברכות הנהנין, וכשם שמברכין על כוס 
של קידוש גם קדושת היום וגם ברכת היין. לר"י יש לברך גם המוציא וגם על אכילת מצה על 
שתיהן, ואין בזה משום חבילות חבילות, כיון ששתי הברכות הן על שתי מצות. ופעמים היה 


ברפות לט מ 


הדף ז 


אמר רב מרי בשם רבי יוחנן, א. הרגיל באכילת עדשים פעם בשלושים 
יום מונע אסכרה מביתו', אבל לא יאכלם בכל יום, משום שגורם לריח 
הפה. ב. הוגיל באכילת חודל פעם בשלושים יום מונע חלאים מתוך 
ביתו, אבל לא יאכלם כל יום משום שגורם לחולשת הלב. 


ואמר רב חייא בר אשי בשם רב, הרגיל באכילת דגים קטנים אינו 
בא לידי חולי מעיים. ולא עוד, אלא שהם גורמים לאדם לפרות ולרבות 
ומבריאים כל גופו. 


ואמר רבי חמא ברבי חנינא הרגיל בקצתל" אינו בא לידי כאב לב. 
והיינו דוקא בטעמו של הקצח, אבל ריחו רע, וכדאמר רבי שמעון בן 
גמליאל שקצח הוא אחד משישים מיני הרעל, והישן למזרח אוצר של 
קצח דמו בראשו [משום שהרוח המערבית מכניסה את הריח בתוך הגוף]. וכן 
מצינו באמו של רבי ירמיה שהיתה מדביקה לו קצח על הלחם בכדי 
שיקלוט טעמו, ואח"כ מקלפת אותו בכדי שלא ינזק מריחו. 


שנינו במתני' שלרבי יהודה מברך על הירקות בורא מיני דשאים'. 
המקור לזה אמר רבי זירא וי"א רבי חיננא בר פפא, דכתיב 'ברוך ה' 
יום יום', שצריך ליתן להקב"ה בכל יום ויום מעין ברכותיו, בשבת ברכה 
מעין שבת, וביו"ט מעין יו"ט, וכן על כל מין ומין מפירות האדמה יש 
לברך מעין אותו מין. אמנם אין הלכה כרבי יהודה [אלא כחכמים שמברך 
על הירקות 'בורא פרי האדמה'. 


עוד אמר רבי זירא וי"א רבי חיננא בר פפא, בא וראה שלא כמידת 
הקב"ה מידת בשר ודם, אצל בשר ודם כלי ריק מחזיק בתוכו מה 
שנותנים בו וכלי מלא אינו מחזיק, אבל אצל הקב"ה כלי מלא [-אדם חכם 
בחכמת התורה] מחזיק [עוד יותר בחכמת התורה] וכלי ריק [מתורה] אינו מחזיק, 
שנאמר 'ויאמר אם שמוע תשמע', ודרשינן אם שמעת פעם אחת סופך 
שתטה אוזן ותשמע פעם אחרת, ואם לא שמעת בתחילה לא תשמע גם 
אח"כ. דבר אחו, אם תחזור על הדברים הישנים ששמעת כבר, תתחכם 
בהם להבין דברים חדשים מתוך הישנים, אך אם 'יפנה לבבך' להתייאש 
מלחזור על מה שלמדת כבר, שוב לא תשמעעט. 


מתני': א. בירך על פירות האילן 'בורא פרי האדמה', יצא. ב. בירך על 
פירות הארץ 'בורא פרי העץ', לא יצא. ג. על כולם אם בירך 'שהכל נהיה 
בדברו', יצא. 


גמ': מה ששנינו במתני" שאם בירך על פירות האילן בורא פרי 
האדמה' יצא, ביאר רב נחמן בר יצחק שהוא כשיטת רבי יהודה שאמר 
לגבי ביכורים שאף אם יבש המעיין ונקצץ האילן מביא וקורא 'האדמה 
אשר נתת לי' [משום שהארץ היא העיקר], אבל לשיטת חכמים שסוברים 
שמביא ואינו קורא [משום שגם האילן הוא עיקר], אם בירך על פירות העץ 
'בורא פרי האדמה', לא יצאפפי. 


מוציא ר"י את עצמו מהמחלוקת ולא רצה לשנות את המנהג [שיש לבצוע רק את השלימה], 
ולכן היה מברך על השלימה תחילה 'המוציא' ובוצע מעט ממנה מבלי להפריד אותה, ואח"כ 
היה מברך על הפרוסה על אכילת מצה ובוצע משתיהן יחד. תוס' (ד"ה הכל). (עה) רש"* (שבת 
קיז: ד"ה לבצוע). ולדבריו רב כהנא לא בא לחלוק, אלא לומר שאף שמברך על שתיהן, בוצע רק 
אחת מהן. אמנם הריטב"א (ד"ה חייב) פירש דנחלקו רבי אבא ורב כהנא אם צריך לבצוע על 
שתיהן, או רק על אחת מהן. (עו) משום היסח הדעת, וכמו שאמרו (מנחות לו.) שאם דיבר 
בין תפילין של ראש לתפילין של יד צריך לחזור ולברך. וכן הלכה למעשה שאם סח בין ברכת 
המוציא לאכילה, או בין ברכת קידוש לשתיה, או בין ברכת השחיטה לשחיטה, צריך לחזור 
ולברך. אמנם אם דיבר מענין הברכה כגון שאמר בשחיטה 'אחוז היטב בכדי שלא תפסל 
השחיטה', או שאמר בסעודה 'טול ברוך', אין זה הפסק. ובימינו אין אנו רגילים להביא על 
השולחן לא מלח ולא ליפתן מפני שהפת שלנו חשובה, ולכן אם אמר 'הבא מלח' הוי הפסק. 
אמנם רבינו מנחם היה מדקדק מאוד להביא מלח על השולחן, וכדאיתא במדרש שכשישראל 
יושבים על השולחן וממתינים זה לזה עד שיטלו ידיהם הם בלי מצוות והשטן מקטרג עליהם, 
וברית מלח מגין עליהם. תוס' (ד"ה הבא). (עז) משום שאסכרה באה מחמת עצירות, ועדשים 
משלשלים. רש"י (ד"ה מונע). (עח) פירוש קצח, א. צמח הנקרא 'נייל"א' [-שומר]. ב. מין זרע 
שמגדלים בארצות ישמעאל. רש"י (ד"ה קצת). | (עט) ע"פ רש"י בסוכה (ד"ה ואם). (פ) וכשאומר 
'האדמה אשר נתת לי' כוונתו גם לאילן. כן משמע ברש"י (ד"ה מביא). אמנם תוס' (ד"ה יבש) כתבו 
שמביא ואינו קורא, מפני שאינו נראה כמשבח להקב"ה, אלא כקובל על מה שנתן לו אדמה 
שאינה ראויה לפירות. (פא) וממה שהמשנה סתמה כרבי יהודה מוכח שהלכה כדבריו, ואם 
בירך על פירות האילן 'בורא פרי האדמה', יצא. תוס' (ד"ה רבי יהודה). 


ח תמצית 


מה ששנינו במתני' שאם בירך על פירות האדמה 'בורא פרי העץ' לא 
יצא, אמר רב נחמן בר יצחק שהוא כשיטת רבי יהודה שסובר שחיטה 
הוא מין אילן [וכדלהלן], וקמ"ל שאם בירך עליו 'העץ' לא יצא, כיון 
ש'העץ' מברכים רק על דבר שכאשר יטלו את פירותיו מהענף ישאר 
הענף ויוציא עוד פירות, אבל במקום שלאחר נטילת הפרי לא ישאר 
הענף, אין מברכים 'העץ' אלא 'האדמה"39. 


תניא, מהו האילן שאכל ממנו אדם הראשון, לרבי מאיר גפן, שאין 
לך דבר שמביא יללה על האדם אלא יין, שנאמר 'וישת מן היין וישכר' 
[ומסתבר שעל ידו נקנסה מיתה ובכיה לעולם%?]. לרבי נחמיה תאנה, שמסתבר 
שבדבר שנתקלקלו בו נתקנו, שנאמר 'יתפרו עלה תאנה'. לרבי יהודה 
חיטה, שאין לתינוק דעת לקרוא 'אבא ואמא' עד שיטעום טעם דגן. 


שנינו במתני' שעל כולם אם בירך שהכל נהיה בדברו', יצא. לרבי 
יוחנן אפילו בפת ויין, לרב הונא חוץ מפת ויין%" [משום שהיין גורם ברכה 
לעצמו בקידוש=שאצדלה ובברכת חתנים]. 


תניא, הרואה פת ואומר 'כמה נאה פת זו, ברוך המקום שבראה', או 
על תאנה בכה"ג, לרבי מאיר יצא, לרבי יוסי לא יצא, שכל המשנה 
ממטבע שטבעו חכמים בברכות לא יצא ידי חובתו. להו"א, רב הונא 
סובר כרבי יוסי 99 ורבי יוחנן כרבי מאיר, למסקנא רב הונא יכול לסבור 
כרבי מאיר, שדווקא כשהזכיר בברכתו פת יצא, אבל כשבירך שהכל שלא 
הזכיר פת אפילו לרבי מאיר לא יצא. ורבי יוחנן יכול לסבור אף כרבי 
יוסי, שדווקא כשאמר ברכה שרבנן לא תיקנוה לא יצא, אבל כשבירך 
'שהכל' אפילו לרבי ווסו יצא. 


מעשה בבנימין הרועה שאכל לחם, ואמר 'בריך רחמנא מריה דהאי 
פיתא', ואמר רב שיצא ידי ברכה ראשונה של ברכת המזון, וקמ"ל שאף 
שבירך בלשון חול [-בארמית] בנוסח אחר ממה שתיקנו חז"ל בלשון 
הקודש, יצא [אבל דין זה עצמו שיוצא בלשון חול אינו חידוש, שכבר שנינו 'ואלו 
נאמרים בכל לשון, פרשת סוטה, וידוי מעשר, קריאת שמע ותפילה, וברכת המזון]. 


לרב כל ברכה שאין בה הזכרת השם אינה ברכה [ו'רחמנא' שאמר בנימין 
הרועה נחשב להזכרת השם]. לרבי יוחנן אף אם אין בה הזכרת מלכות אינה 
ברכה. ואמר אביי שבברייתא מוכח כרב, דתניא, כתיב בפרשת וידוי 
מעשר 'לא עברתי ממצותיך ולא שכחתי', 'לא עברתי' מלברכך ['ברכת 
הפרשת תרומה ומעשר], ולא שכחתי' מלהזכיר [בברכה זו שמך עליו. וממה 
שהברייתא לא הזכירה מלכות, מוכח שהזכרת מלכות אינה מעכבת. 
ומתוצינן שרבי יוחנן שונה בברייתא "ולא שכחתי מלהזכיר שמך 
ומלכותך עליו'פ. אוצר הכמה 


מתני': א. על דבר שאין גידולו מן הארץ, מברך שהכל נהיה בדברו'. 
ב. על החומץ ועל הנובלות ועל הגובאי [-חגבים טהורים], לת"ק מברך 
'שהכל נהיה בדברו', לרבי יהודה אינו מברך כיון שהם מין קללה. ג. היו 
לפניו הרבה מינים ובהם מין משבעת המינים, ואחר החביב עליו*', לרבי 
יהודה מברך על המין שמשבעת המינים, לחכמים מברך על החביב. 


(פב) ולפי"ז שיח המתקיים משנה לשנה וכגון תותים ו'בונטונש', ברכתו 'בורא פרי העץ'. 
אמנם רבינו מנחם הביא ירושלמי שברכתם בורא פרי האדמה', כיון שאינו אילן אלא שיח. 
ועל 'פריזייש' [-מין תות] לכו"ע מברכים 'בורא פרי העץ', משום שאינו שיח ועצו מתקיים 
משנה לשנה. תוס' (ד"ה איתיה). | (פג) רש"י (סנהדרין ע: ד"ה שאין). ‏ (פד) והלכה כרבי יוחנן 
שיצא אף בפת ויין, כיון שרב ורבי יוחנן הלכה כרבי יוחנן, וכל שכן לגבי רב הונא שהיה 
תלמידו של רב. תוס' (ד'ה ורבי יותנן). | (פה) קשה, איך אפשר לומר שרב הונא סובר כרבי 
יוסי, הרי רב הונא מודה בשאר דברים חוץ מפת ויין שאם בירך שהכל' שיצא, ואילו רבי 
יוסי סבר שלא יצא משום שכל המשנה ממטבע שטבעו חכמים בברכות לא יצא ידי חובתו. 
וי"ל שאף רבי יוסי לא אמר כן אלא כשאמר 'ברוך המקום שבראה', לפי שאינה ברכה כלל, 
אבל כשבירך 'שהכל' מודה שיצא. תוס' (ד'ה נימא, וראה מהרש"א). | (פו) כך גירסתנו. אמנם 
תוס' (ד'ה אמר) לא גרסו כן בגמ', ולכך הביאו שיש שפסקו כרב שהזכרת מלכות אינה 
מעכבת, וכמו שאמר אביי שכן מוכח בברייתא. אמנם רב אלפס ור"י פסקו כרבי יוחנן שכל 
ברכה שאין בה מלכות שמים אינה ברכה, והטעם שהברייתא אינה מזכירה מלכות משום 
שהתנא אינו כרוכל שמראה את כל מרכולתו. ולכך היה אומר ר"י שאם דילג מלכות בברכת 
המוציא צריך לחזור ולברך, ואפילו אם רק דילג תיבת 'העולם' צריך לחזור, משום ש'מלדי 
לבד אינו מלכות. והטעם שבברכות שמונה עשרה לא מוזכר מלכות, משום שאינם פותחות 
ב'ברוך' [ואין דרך להזכיר מלכות אלא בברכה הפותחת בברוך. מהרש"א (ד"ה וברכות)], ואף 


ברכות מ מא 


הדה 


גמ': תנו רבנן, על דבר שאין גידולו מן הארץ כגון בשר בהמות חיות 
ועופות ודגים מברך 'שהכל נהיה בדברו'. על החלב ועל הביצים ועל 
הגבינה מברך 'שהכל'. על הפת שעיפשה ועל היין שהקרים ועל התבשיל 
שעבר צורתו, מברך 'שהכל'. על המלח ועל הזמית [-מי מלח?")] ועל כמהין 
ופטריות מברך 'שהכל'. וביאר אביי, שאף שהפטריות מתרבות מלחלוחית 
הקרקע, ולכן הנודר מגידולי קרקע אסור בפטריות [ורק אם נודר מפירות 
הארץ מותר בפטריות], מכל מקום כיון שאינם יונקים מהקרקע ברכתם 
'שהכל'. ואין גורסים בברייתא 'על דבר שאין גידולו מן הארץ', אלא על 
דבר שאין יונק מן הארץ. 


שנינו במתני' שעל הנובלות לת"ק מברך שהכל', ולרבי יהודה אינו 
מברך כיון שהם מין קללה. פירוש נובלות, ללישנא קמא נחלקו בזה רבי 
זירא ורבי אילעא, חד אמר בושלי כמרא -תמרים שנשרפו בחמה], וחד אמר 
תמרי דזיקא [-תמרים שהרוח השירתם קודם גמר בישולם%]. ולפי"ז מה 
ששנינו הטעם מפני שהם מין קללה קאי על השאר ולא על תמרי דזיקא. 
אמנם קשה מדוע מברכים עליהם 'שהכל'. ללישנא בתרא לכו"ע הכוונה 
לבושלי כמרא [אבל על תמרי דזיקא מברכים 'העץ' לכו"ען, ונחלקו בהא דתנן 
שהקלו חכמים בדמאי של נובלות תמרה, חד אמר שהכוונה לבושלי 
כמרא, וחד אמר שהכוונה לתמרי דזיקא, ומיירי כשעשאן גורן שאינם 
הפקר, וכמו שאמר רבי יצחק בשם רבי יוחנן בשם רבי אלעזר בן יעקב, 
שלקט ושכחה ופאה שעשאן גורן הוקבעו למעשר [מדרבנן, משום שהרואה 
יחשוב שהם תבואת קרקעו, ויחשוד בו שלא הפריש מעשרות]. ולמ"ד שהכוונה 
לתמרי דזיקא א"ש שבמשנתינו נקט 'נובלות', ובדמאי 'נובלות תמרה, 
כיון שאינם דבר אחד, אבל למ"ד שנובלות תמרה הם בושלי כמרא, קשה 
מדוע במשנתינו שנתה המשנה נובלות סתם, ובדמאי נובלות תמרה. 


תנן בדמאי (פ"א מ"א), אלו דברים שהקילו חכמים בדמאי שלהם 
[שהלוקח מעם הארץ אינו צריך לעשרם, משום שהם זולים ואין עמי הארץ חסים 
עליהם מלעשרם], א. השיתין [ביאר רבה בר בר חנה בשם רבי יוחנן שהם מין 
תאנים]. ב. הרימין [|-כנדי]. ג. העוזרדין [-טולשי]. ד. בנות שוח [ביאר רבה בר 
בר חנה בשם רבי יוחנן שהם תאנים לבנות גרועות]. ה. בנות שקמה [ביאר רבה 
בר בר חנה בשם רבי יוחנן שהם דובלי]. ו. גופנין [-ענבים סתווניות]. ז. נצפה 
[-פרחה, דהיינו פרי הצלף]. ח. נובלות תמרה [ונחלקו רבי אילעא ורבי זירא אם 
הם בושלי כמרא או תמרי דזיקא]. 


דף מא 


שנינו במתני' שנחלקו התנאים בהיו לפניו הרבה מינים וביניהם מין 
אחד משבעת המינים ואחר חביב עליו על מה מברך, שלרבי יהודה מברך 
על מין שבעה, ולחכמים על החביב עליו. בביאור מחלוקתם נחלקו 
אמוראים, לעולא נחלקו כשבוכותיהם שוות כגון זיתים ותפוחים 
שברכתם בורא פרי העץ', ובא לפטור את שניהם בברכה אחת. אבל 
כשאין ברכותיהם שוות כגון צנון וזית, לכו"ע מברך על זה וחוזר ומברך 
על זה*' [דהיינו שמברך על החביב תחילה**]. ולשיטתו הא דתנן היו לפניו 


הברכה ראשונה שפותחת בברוך לא מוזכר בה מלכות, משום ש'אלוקי אברהם' הוי כמו 
מלכות, שאברהם אבינו המליך את הקב"ה על כל העולם ע"י שהודיע מלכותו לכל באי 
העולם. והטעם שאין מזכירים מלכות בברכת מעין שבע שמברכים אחר שמו"ע בליל שבת, 
א. משום שאומרים בה 'הא-ל הקדוש שאין כמוהו', שהוא כמו הזכרת מלכות [וכמו שמצינו 
(ר"ה לב:) שאמירת 'שמע ישראל ה' אלקינו ה' אחד' היא במקום מלכות]. ב. כיון שמזכיר 
בה 'אלוקי אברהם' שהוא כמו מלכות. תוס' (דיה אמר). ‏ (פז) רש"י (להלן מא. ד"ה חביב). 
(פח) רש"י (לעיל לו: ד"ה זמית, ע"פ הב"ח). | (פט) רבינו יונה (ד"ה על החומץ). (צ) ואין לו לברך 
על הצנון ולפטור את הזית כדתנן (לעיל מ.) בירך על פירות האילן 'בורא פרי האדמה' יצא, 
משום שאין זה אלא כשטעה ובירך 'האדמה' על פרי העץ עצמו, אבל כשיש לפניו פרי 
העץ ופרי האדמה, אין ברכת האדמה פוטרת את פרי העץ. רש"י (ד"ה אבל). ‏ (צא) תוס' 
(דיה אבל). והוסיפו שהואיל והגמ' לא פירשה, מוטב שנאמר שרבי יהודה שהוא יחיד מודה 
לרבים, משנאמר שרבים מודים ליחיד. ואף שאמרו לעיל (לט.) שיש להקדים ולברך ברכה 
יותר מבוררת, ולכן מברך 'האדמה' לפני 'שהכל', היינו דווקא כלפי ברכת 'שהכל' נחשבת 
ברכת 'האדמה' מבוררת הרבה יותר, אבל ברכת 'העץ' אינה נחשבת מבוררת הרבה יותר 
מ'האדמה', ולכן יש לברך על החביב עליו. ומה שכתב ההלכות גדולות שיש להקדים 'העץ' 
ל'האדמה', היינו לפי המסקנא להלן שנחלקו אף כשאין ברכותיהם שוות, אבל לעולא שסובר 
שלא נחלקו בזה, לכו"ע חביב עדיף. אמנם הרי"ף והרא"ש (סי' כה) כתבו שמברך על איזה 


תמצית 


צנון וזית, מברך על הצנון ופוטר את הזיתני, היינו כשהצנון עיקר ואוכל 
זית רק בכדי להפיג את חריפותו של הצנוןצ9, אבל כשאין הצנון עיקר, 
לכו"ע מברך על זה וחוזר ומברך על זה. 


לרבי אמי או לרבי יצחק נפחא נחלקו אף בשאין ברכותיהם שוות', 
שלרבי יהודה יש להקדים ולברך על שבעת המינים, ולחכמים מקדים 
לברך על החביב עליו. וביאר רבי ירמיה שנחלקו במחלוקת רב יוסף 
ורבי חנןצ?, דכתיב 'ארץ חטה ושעורה וגפן ותאנה ורימון, ארץ זית 
שמן ודבש', שלרב יוסף וי"א רבי יצחק הכתוב מנה את המינים לפי 
סדר חשיבותם, ולכן יש להקדים ולברך על המוקדם יותר בפסוק וכגון 
חיטה אף שברכתה האדמה' קודמת לתאנה שברכתה 'העץ', וכל שכן שיש 
להקדים ולברך על מין שבעה קודם שמברך על מין אחר. לרבי חנן אין 
הכתוצ:מונה המינים כסדר חשיבותם, אלא בא לומר שבח א"י שיש בה 
פירות ששיעורי תורה נתלים בהם, חיטה לגבי בית המנוגע, דתנן הנכנס 
לבית המנוגע וכליו על כתפיו וסנדליו וטבעותיו בידיו, הוא והן טמאין 
מיד [דכתיב 'והבא אל הבית יטמא עד הערב']. ואם היה לבוש בכליו וסנדליו 
ברגליו וטבעותיו באצבעותיו, הוא<מא מיד, והם טמאים רק לאחר 
שישהה כדי אכילת פרס פת חיטים כשהוא מיסב ואוכלו בליפתןצ0 
[דכתיב 'והאוכל בבית יכבס את בגדיו', בשוהה שיעור אכילה'צ']. שעורה לגבי 
טומאה, דתנן עצם כשעורה מטמא במגע ובמשא ואינו מטמא באהל. גפן 
לגבי נזיר, ללמד שאם הנזיר אכל חרצנים וזגים כשיעור רביעית יין חייב 
[ודווקא יין, לפי ששיעור רביעית שלו מרובה משל מים לפי שהוא עב'צ"]. תאנה 
לענין הוצאה בשבת, דתנן המוציא אוכלים כגרוגרת, חייב. רימון ללמד 
שאם ניקבו כלי בעלי בתים כמוציא רימון, בטל מהם שם כלי 
וטהורים'צלי. 'ארץ זית שמן', אמר רבי יוסי ברבי חנינא, ארץ שרוב 
שיעוריה כזיתים [וכגון אכילת חלב ודם נותר ופיגול]. ‏ 'ודבש', ללמד ששיעור 
אכילה להתחייב עליו ביום הכיפורים הוא ככותבת הגסה. ורב יוסף 
שסובר שהכתוב בא להקדים ברכותיהם, סובר שבודאי עיקר הפסוק לא 


מהם שירצה ואין בזה כלל דין קדימה, והוסיף הרא"ש שכן משמע ברש"י. והמרדכי (סיי 
קלב) כתב שבזה רבנן מודים לרבי יהודה שמקדים לברך על מין שבעה. (צב) ומוכח שצנון 
שברכתו 'האדמה' פוטר את הזית שברכתו 'העץ', אפילו שהזית משבעת המינים, וא"כ כל 
שכן שקליות שהם משבעת המינים יפטרו [להו"א] את התפוחים שאינם משבעת המינים. 
תוס' (ד"ה מיתיבי). | (צג) ותנן להלן (מד) שכל שהוא עיקר ועמו טפלה, מברך על העיקר 
ופוטר את הטפלה. (צד) ולא גרסינן 'אבל בשברכותיהן שוות מברך על אחד מהם שירצה', 
משום שאם כשברכותיהם אינם שוות מקפיד רבי יהודה להקדים מין שבעה, כל שכן 
כשברכותיהם שוות ובא לפטור זה את זה. רש"י (ד"ה אמר רבי ירמיה). ‏ (צה) לרש"י (ד"ה 
דאמר) ולר"י גרסינן דאמר רב יוסף, דהיינו שרב יוסף דס"ל שיש להקדים לברכה את המוקדם 
בפסוק זה, אתיא כרבי יהודה דס"ל שיש להקדים מין שבעה למין אחר, אף שהשני חביב 
עליו יותר. אמנם רבינו שמעיה גרס אמר רב יוסף, והוא ענין חדש שאינו שייך למחלוקת 
רבי יהודה ורבנן, ומיירי שיש לפניו כמה מינים משבעת המינים, ואין האחד חביב עליו 
יותר, ובזה אמר רב יוסף שיש להקדים את המוקדם בפסוק, ואתיא אפילו כרבנן משום 
שרק כשהאחד חביב עליו, ס"ל לרבנן שיש לברך על החביב [ואפילו כשאינו משבעת 
המינים], אבל כשאין האחד חביב עליו, יש להקדים את המוקדם בפסוק. ותוס' דוחים 
דבריו מדאמרינן להלן שרב חסדא תמה על רב המנונא שבירך על התמרים לפני הרימון, 
ושאלו וכי לא ס"ל למר כרב יוסף, ואם רב מייירי כשאין האחד חביב עליו, א"כ יתכן שרב 
המנונא הקדים את התמרים משום שהם חביבים עליו, כשיטת חכמים שהחביב עדיף, ומכך 
שרב חסדא שאל, מוכח שהקדמת המוקדם בפסוק, אמורה גם כשהשני חביב עליו. תוס' 
(ד"ה א"ר ירמיה, ע"פ הרא"ש ס" כה). (צו) 'אכילת פרס' הוא חציו של ככר ששיערו בו חכמים 
את העירוב, שכולו מזון שתי סעודות, וחציו הוא מזון סעודה אחת, ודווקא אכילת פת 
חיטים דרך הסיבה, לפי שפת חיטים נאכלת מהר, וכן כשמיסב אוכל יותר מהר, לפי שאינו 
פונה אנה ואנה. רש"י (ד"ה אכילת, פת חיטים, מיסב). ‏ (צז) אבל אין צריך לאכול ממש, לפי 
שנכתב בסיפא 'והשוכב בבית יכבס את בגדיו', ודרשו חכמים בשוהה שיעור אכילה, ולכן 
אם נכנס ונושא את בגדיו שלא כדרך מלבוש, אין הם נחשבים לבגדיו וטמאים מיד, משום 
שאני קורא בהם והבא אל הבית' וגו', אבל אם הוא לבוש בהם אינם נטמאים אלא בשהה 
שיעור אכילה. רש"י (ד"ה בבית). | (צח) שכיון שהוא סמיך, נשאר מעט יין מעל שפת הכלי 
העליונה, משא"כ מים נשפכים מיד מן הכלי במידה שוה לשפת הכלי, נמצא שרביעית יין 
מרובה מרביעית מים. וכעין זה אמרו בשבת (עז.) שרביעית של דם שנקרש עומדת על שיעור 
כזית, משום שהדם סמיך, ואילו רביעית של משקה אחר שאינו סמיך כ"כ, תעמוד לאחר 
שנקרש על פחות מכזית. רש"י (ד"ה כדי) ותוס' (ד"ה גפן). ‏ (צט) שבעלי בתים חסים על 
ממונם, ולכן אם ניקב להם כלי שאינו ראוי להחזיק קטניות הוא מצניעו לזיתים. ניקב 
כמוציא זית משתמש בו לאגוזים. ניקב כמוציא אגוז משתמש בו לרימונים. אבל אם ניקב 
כמוציא רימון אינו ראוי עוד לשימוש, ובטל ממנו שם כלי וטהור. רש"י (ד"ה שיעורן). והוסיפו 
תוס' (דיה נל) ששיעור זה הוא דווקא בכלי עץ [אבל בכלי חרס העשוי לאוכלין שיעורן 
בכזית, כמו שאמרו בכלים (פ"ג מ"א)]. = (ק) לשון הגמ' הוא 'אלא מדרבנן, וקרא אסמכתא 


ברכות מא 


הדה ט 


בא לשיעורי התורה, שהרי השיעורים אינם כתובים בפירוש בפסוק, אלא 
הם נקבעים על פי דעת חכמי ישראל?, והם סמכו דבריהם על המקרא 
הזה, ועיקר הפסוק בא לומר שבח פירות א"י, ומנאם הכתוב לפי סדר 
חשיבותם. 


מעשה ברב חסדא ורב המנונא שישבו יחד בסעודה, והביאו לפניהם 
תמרים ורימונים'?", ובירך רב המנונא תחילה על התמרים, וביאר לרב 
חסדא שכיון שתמר קרוב יותר ל'ארץ' השני מרימון ל'ארץ' הראשון, יש 
להקדים ולברך עליו תחילה'קט. 


הביאו לפניו תאנים וענבים בתוך הסעודה כשאינם באים ללפת את 
הפת'?*, לרב הונא ורב נחמן טעונים בורכה לפניהם ואין טעונים בורכה 
לאחריהם, כיון שברכת המזון פוטרתם. לרב ששת טעונים ברכה לפניהם 
ולאחריהם, משום שברכת המזון פוטרת רק דברים המזינים, ולשיטתם 
לא מצינו דבר שטעון ברכה לפניו ולא לאחריו אלא פת הבאה בכיסנין 
[-קליות שרגילים להביא אחר הסעודה וברכת המזון, ומביאים עמהם פת שנילושה 
עם תבלין ואגוזים, וכיון שמאכלה מועט אינה צריכה ברכה מעין שלוש'ל"]. לרבי 
חייא אינם טעונים ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם, כיון שפת פוטרת 
כל מיני מאכל, וכן יין פוטר כל מיני משקים!9. ולהלכה אמר רב פפא, 
שדברים הבאים מחמת הסעודה בתוך הסעודה [דהיינו שבאים ללפת את 
הפת], אין טעונים ברכה לא לפניהם ולא לאחריהם (כיון שהם טפלים לפת]. 
ושלא מחמת הסעודה בתוך הסעודה (כגון דייסה וכרוב שבאים להשביע], 
טעונים ברכה לפניהם (כיון שאינם טפלים], ולא לאחריהם [משום שברכת 
המזון פוטרתם כיון שהם זנים]. ודברים שרגילים לבוא לאחר הסעודה בכגון 
תאנים וענבים], טעונים ברכה לפניהם [משום שאינם טפלים לפת], ולאחריהם 
[כיון שאינם זנים, וכשיטת רב ששת]ל0. 


הטעם שדבוים הבאים מחמת הסעודה אינם טעונים בוכה לפניהם 
ולאחריהם, אמר בן זומא, משום שפת פוטרתם. והטעם שיין הבא מחמת 


בעלמא הוא'. ופשיטא ששיעורים אלו הם מן התורה, וכוונת הגמ' שחכמי ישראל קבעום, 
ובמסורת הש"ס הביא שבעירובין (ד) ובסוכה (ו6 גרסינן 'אלא הלכתא נינהו', דהיינו שהם 
הלכה למשה מסיני. (קא) לא הביאו להם ללפת בהם את הפת, שאז אינם טעונים ברכה 
כלל, וכדתנן להלן (מד.) שמברך על העיקר ופוטר את הטפלה. תוס' (ד"ה אייתו). (קב) ומכל 
מקום כשיש לפניו שני מינים שקרבתם לארץ שוה כגון חיטה וזית [ששתיהם ראשונים 
לארץ] או שעורה ותמרים [ששניהם שניים לארץ], מקדים לברך על הקודם בפסוק, דהיינו 
על החיטה לפני הזית, ועל השעורים לפני התמרים. תוס' (ד"ה הבא). (קג) רש"י ותוס' (ד"ה 
הביאו). (קד) אלא הוי כאורז ודוחן שבתחילה מברך עליהם 'מזונות' ולבסוף 'בורא נפשות'. 
רש"י (ד"ה פת). וקשה, א. שאם איירי אחר ברכת המזון, מדוע אינו מברך מעין שלוש, הרי 
אמרו לעיל שכל שיש בו מחמשת המינים צריך ברכה מעין שלוש. ב. מדוע אמר רב ששת 
שהדין כן רק בפת הבאה בכיסנין, הרי אף על אורז ודוחן מברכים בתחילה 'מזונות' ולבסוף 
'בורא נפשות'. ונראה לפרש דמיירי בתוך הסעודה קודם בוכת המזון, וא"צ ברכה לאחריו 
כיון שאוכלים ממנו דבר מועט וברכת המזון פוטרתו. אבל אם אכלם לאחר ברכת המזון, 
צריך לברך אחריו ברכה מעין שלוש. ולכן לא נקט אורז ודוחן, לפי שהם אינם טעונים 
מעין שלוש אפילו אחר הסעודה. ורק בפת הבאה בכיסנין יש חילוק, שאם אכלם בתוך 
הסעודה אינו מברך אחריהם מעין שלוש, ואם אכלם אחר הסעודה מברך מעין שלוש. תוס' 
(ד"ה אלא). [וביאר הגר"א (או"ח סי' רח ס"ט) שרש"י ותוס' נחלקו אם מברכים מעין שלוש רק 
אם אוכל שיעור כזית דגן בכדי אכילת פרס, או אף כשאין בו כזית בכדי אכילת פרס, 
שלרש"י אין מברכים, ולכן אין מברכים כאן מעין שלוש על פת הבאה בכיסנין אפילו אוכלה 
אחר הסעודה, ותוס' סוברים שמברכים מעין שלוש, וכשם שמברכים 'מזונות' על מאכל 
שמעורב בו דגן, אף שאין בו כזית דגן בכדי אכילת פרס]. (קה) מיירי כששותה יין חוץ 
לסעודה, שאם שותה בתוך הסעודה, הרי בלאו הכי שאר המשקים נפטרים משום הפת. 
ואין הלכה כרבי חייא, אלא יין ששותה חוץ לסעודה אינו פוטר שאר משקים. תוס' (ד"ה 
ויין). | (קו) רש"י (ד"ה דברים וכו). [וקשה, א. שאם דברים הבאים מחמת הסעודה הכוונה 
שבאים ללפת בהם את הפת ופטורים משום שהם טפלים, מה חידש בזה רב פפא, הרי 
משנה מפורשת היא להלן (מד) שמברך על העיקר ופוטר את הטפלה. ב. מה הקשו להלן 
שפת תפטור יין, הרי היין אינו טפל לפת [ואין לפרש דמיירי כששורה פיתו ביין, שא"כ 
פשיטא שא"צ לברך עליו, אלא ודאי מיירי כששותהו]. ג. איך פירש שדברים הבאים שלא 
מחמת הסעודה בתוך הסעודה היינו כגון דייסה וכרוב שבאין לשובע, וטעונים ברכה לפניהם 
ולא לאחריהם, הרי שנינו במשנה להלן (מב.) שאם בירך על הפת פטר את הפרפרת, והוסיפה 
הגמ' שהוא הדין שפטר כל מעשה קדירה. ד. איך פירש שדברים הבאים אחר הסעודה היינו 
כגון תאנים ורימונים, שכיון שאינם באים ללפת את הפת ואינם באים לשובע טעונים ברכה 
לפניהם ואחריהם כרב ששת, הרי אנן קיי"ל כרב הונא ורב נחמן שאינם טעונים ברכה 
לאחריהם, שיחיד ורבים הלכה כרבים]. ותוס' פירשו, שדברים הבאים בתוך הסעודה מחמת 
הסעודה היינו דברים שרגילים לאוכלם מחמת הפת, וכגון בשר ודגים וכל מיני קדירה, וכיון 
שבאים משום פת אינם טעונים ברכה לפניהם ולאחריהם אף אם אוכלם בלי פת. ודבוים 


י תמצית 


הסעודה טעון ברכה, משום שגורם ברכה לעצמו [שבכמה מקומות מברכים 
על היין אף שאין רוצים לשתותו, וכגון בקידוש ובברכת אירוסין!ל]. 


דף מב 


מעשה ברב הונא שאכל שלש עשרה ככרות של פת הבאה בכיסנין 
שכל אחת מהם גדלה שליש קב, ולא בירך אחריהם ברכת המזון". 
ואמר לו רב נחמן, שכיון שאכל אכילה מרובה חייב בברכת המזון, שכל 


אוצר החכמה 


אוצר החכמה] 
שאחרים קובעים עליו סעודה צריך לברך עליו ברכת המזון. 


תניא, רבי מונא אמר בשם רבי יהודה שמברכים על פת הבאה בכיסנין 
'המוציא'. ויש שאמרו בשם שמואל שכן הלכה, ואמר להם רב יהודה, 
ששמואל סובר שההלכה אינה כן, אלא מברך 'מזונות'. ומה שאמר 
שמואל שמערבים עירובי חצרות על לחמניות -מין פת הבאה בכיסנין'ל?)), 
ומברכים עליהם 'המוציא', היינו דווקא כשקבע סעודתו עליהם, אבל אם 
לא קבע מברך 'מזונות'. 


אחר שגמר האדם את סעודתו, יש אומוים שאסור לו לאכול עד 
שיברך שוב ברכת המזון'", ויחזור ויברך 'המוציא', מפני שהסיח דעתו 
מהברכה ומהסעודה. אמנם רב פפא אמר, שזהו רק אם סילקו את הלחם 
והמאכלים מהשולחן*). והוסיף רבא, שאם היה סמוך על שולחן 
אחרים, אף אם סילקו את השולחן יכול לאכול, משום שאינו מסיח את 
דעתו [וכמעשה ברבא ורבי זירא שאכלו אצל ריש גלותא, ולאחר שסילתי 
השולחן מפניהם הביאו להם עוד מנה של בשר'ל'ב), רבא אכל, ורבי זורא לא אכל(קיט, 
ואמר לו רבי זירא וכי אינך סובר שאם סילקו את השולחן אסור לאכול, והשיבו רבא 
שכיון שאנו אורחים של הריש גלותא וסומכים על שולחנו, אין אנו מסיחים דעתנו 
כשסילקו את השולחן'ל'"), אלא דעתנו לאכול עוד אם יביאו לנו]. לרב ולרב אשי 
בשם רב כהנא, אם היה רגיל למשוח ידיו בשמן בסיום הסעודה, אינו 
נחשב לסיום עד שימשח. ולהלכה סיום סעודה נחשב רק כשנטל מים 
אחרונים, וכפי שאמר רבי חייא בר אשי בשם רב ששלוש תכיפות הן, 


הבאים שלא מחמת הסעודה בתוך הסעודה, היינו שאין דרכם לבוא בסעודה וכגון תמרים 
ורימונים, והם טעונים ברכה לפניהם משום שאינם נאכלים מחמת הפת, ולא לאחריהם משום 
שברכת המזון פוטרתם [וכשיטת רב הונא ורב חסדא]. לאחר הסעודה [ולא גרסינן דברים 
הבאים] פירושו, שאם הביאו את הדברים דלעיל [בין דברים הבאים מחמת הסעודה כמעשה 
קדירה, ובין הבאים שלא מחמת הסעודה כתאנים וענבים] לאחר שמשכו ידיהם מן הפת, 
טעונים ברכה לפניהם ולאחריהם, משום שאחר שמשכו ידיהם מן הפת אין הפת פוטרתן. 
ודין זה אינו קיים בזמנינו, משום שאין אנו נוהגים למשוך ידינו מן הפת כלל עד לאחר ברכת 
המזון. תוס' (ד"ה הלכתא, לאחר). (קז) רש"י (ד"ה דגורם). אמנם תוס' (ד"ה אי) פירשו שהיין קובע 
ברכה לעצמו שמברכים עליו 'בורא פרי הגפן' ובתחילה בהיותו בענבים יש לו ברכה אחרת 
'בורא פרי העץ', משא"כ שאר פירות שלאחר שעשו מהם משקים ברכתם שהכל'. לדעת ו"י 
ור"ת כל דבר שרגילים לאוכלו עם הפת נחשב דברים הבאים מחמת הסעודה, והפת פוטרתו. 
ולכן, א. אין מברכים על מים ושאר משקים בתוך הסעודה, שכיון שבאים להשרות את הפת 
וכן אין אכילה בלא שתיה, פת פוטרתם. ב. לדבריהם א"ש מדוע אין מברכים על המרור בליל 
הסדר, שכיון שהתורה קבעה אותו לחובה בסעודה דכתיב 'על מצות ומרורים יאכלוהו', הרי 
הוא כדברים הבאים מחמת הסעודה וברכת הפת פוטרתו [אבל אין לפרש שהמרור נפטר 
בברכת 'האדמה' שמברך על הכרפס, שכיון שאומר אח"כ הגדה והלל מסיח דעתו והוי הפסקן]. 
ג. לדבריהם א"ש שיטת רבי חייא שיין פוטר כל מיני משקים, שכיון שהיין עיקר הם טפלים 
לו לענין ברכה. לדעת המחזור ויטרי כל הדברים שמזינים כלולים בברכת הפת. ולכן, צריך 
לברך על מים בתוך הסעודה, ואף על כל כוס וכוס משום שהוא כנמלך [והטעם שהגמ' שאלה 
רק מיין, משום שרק יין שמזין הו"א שברכת הפת תפטרנו, משא"כ מים שאינם מזינים פשיטא 
שאין ברכת הפת פוטרתם. ולשיטתו קשה, א. מדוע אין מברכים על המרור הרי אינו מזין. 
ב. מדוע יין פוטר שאר משקים, הרי אינם חלק מסעודת היין. תוס' (ד"ה אי). (קח) לרש"י 
(לעיל מא: ד"ה פת) שסובר שעל פת הבאה בכיסנין מברך 'בורא נפשות', רב הונא בירך 'בורא 
נפשות', לתוס' (שם ד"ה אלא) בירך 'על המחיה'. ‏ (קט) רש"י (ד"ה לחמניות) פירש שהוא 
'אובליא"ש'. וקשה, שא"כ צריך לברך עליו 'המוציא' אף אם לא קבע סעודתו עליו, כיון 
שתחילתו וסופו עיסה. ונראה שהוא נילי"ש', ומ"מ אם קבע עליו סעודה צריך לברך 
'המוציא'. ורבינו שמשון פירש שאין לברך עליו 'המוציא' כיון שהוא כמו דייסה. תוס' (ד"ה 
לחמניות, ע"פ הב"ח). (קי) רש" (ד"ה אסור). אמנם בחולין (פו: ד"ה כיון) פירש שאינו חייב לברך 
עתה ברכת המזון אלא לברך שוב 'המוציא', וכן מוכח בתוס' (ד"ה רבי זירא). (קיא) רש"י (ד"ה 
סילק). אמנם תוס' (ד"ה סילק) פירש שסילקו את השולחן. והוסיפו שלא קשה מכאן על מנהגינו 
שיש להשאיר את הלחם בשעת ברכת המזון, דשמא בימיהם לא היו מסלקים את הלחם 
והשולחן מהמברך אלא רק משאר המסובין, לפי שהיה שולחן לפני כל אחד ואחד, אבל בימינו 
שאוכלים כולם על שולחן אחד, אין ראוי לסלק את השולחן עד לאחר ברכת המזון. 
(קיב) רש"י (להלן נ: ד"ה דסתנא). (קיג) קשה מדוע לא בירך שוב ואכל, ושמא הביאו לפניהם 
תבשיל שהיה בו פת, והיה לו טורח ליטול שוב ידיו ולברך המוציא. תוס' (ד"ה רבי זירא). 


ברכות מא מב 


הדה 


א. תיכף לסמיכה בקרבן שחיטה. ב. תיכף לגאולה תפילה. ג. תיכף 
לנטילת ידים של מים אחרונים ברכת המזון?י'. ואביי מוסיף שתיכף 
לת"ח המתארח בביתו באה ברכה, שנאמר, א. 'ויברכני ה' בגללךי. ב. 
'ויברך ה' את בית המצרי בגלל יוסף'. 


מתני': א. בירך על היין שלפני הסעודה, פטר את היין שלאחר 
הסעודה. ב. בירך על הפרפרת שלפני הסעודה, פטר את הפרפרת שלאחר 
הסעודה'?י'. ג. בירך על הפת פטר את הפרפרת, אבל אם בירך על 
הפרפרת לא פטר את הפת. ולב"ש אף לא פטר מעשה קדירה. ד. היו 
יושבים בלא הסיבה, כל אחד ואחד מברך לעצמו. אבל אם הסבו, אחד 
מברך לכולם(?", כיון שיש כאן קביעות. ה. הגיע להם יין בתוך המזון, 
אחד מברך לכולם, ואותו אחד שבירך על היין, מברך אף על המוגמר 
[-אבקת בשמים שמביאים אחר הסעודה לריח טוב], אע"פ שמביאים אותה רק 
לאחר ברכת המזון?"), כיון שהתחיל בברכות הנהנין. 


גמ': מה ששנינו במתני' שאם בירך על היין שלפני הסעודה פטר את 
היין שלאחר הסעודה, אמר רבא בר מרי בשם רבי יהושע בן לוי [וכן 
אמר רבה בר בר חנא בשם רבי יוחנן וכן דעת רבא], שזהו דווקא בשבת ויו"ט 
או בשעה שיצא מן המרחץ או שהקיז דם, שלפי שקובע אז את סעודתו 
על היין דעתו לשתות אף לאחר הסעודה, אבל בימי החול שאין רגילות 
לקבוע את סעודתו על היין, צריך לברך על כל כוס וכוס [משום שהוא 
כנמלך]. ואמר אביי לרב יצחק בר יוסף, שאף בשבת ויו"ט, אם אינו רגיל 
לקבוע סעודתו על היין, צריך ברכה על כל כוס וכוס. 


בירך על היין שבתוך המזון''), לרב ורב נחמן, פטר את היין שלאחר 
המזון, לרב כהנא ורב ששת ולרב הונא ורב יהודה ולכל תלמידי רב, 
לא פטר את היין שלאחר המזון, כיון שהיין שבתוך המזון בא לשוות 
את האכילה במעיו, והיין שלאחר המזון בא לשתות, משא"כ במשנתינו 
היין שלפני המזון ג"כ בא לשתות, ולכן הוא פוטר את היין שלאחר 
המזון. ואמר ר"נ לרבא שאין להוכיתח שאינו פוטר, ממה ששנינו 


(קיד) לשון הגמ' 'אנן אתכא דריש גלותא סמכינן' [-אנו סמוכים על שולחנו של ראש הגולה]. 
וכתבו תוס' (ד"ה אתכא) שלפי"ז מי ששכח לאכול אפיקומן ואמר 'הב לן וניבריך', אינו נחשב 
להיסח הדעת, כיון שאנו סמוכין על שולחנו של הקב"ה. ואם שכח ובירך ברכת המזון ולא 
אכל אפיקומן, אינו צריך לחזור ולאכול שוב מצה לשם אפיקומן, כיון שכל המצות נאפות 
לשם מצוה [ויצא במצה ראשונה שאכל לשם מצוה. מהר"ץ חיות]. אמנם רק אם הבעה"ב 
אומר 'הב לן וניבריך' הוי היסח הדעת ואסור אף לאורחיו לשתות, אמנם אם האורח אמר 
זאת, מותר אף האורח עצמו להמשיך בסעודה, כיון שאינו מסיח דעתו עד שבעה"ב יסיים 
את הסעודה. ואם מביאים פירות לאורחים בזה אחר זה, יש אומרים שצריכים האורחים 
לברך על כל פרי ופרי, משום שאחר פרי אחד הם מסיחים דעתם, כיון שאינם יודעים אם 
בעה"ב יביא להם עוד פירות. ונראה שאינם צריכים לברך, משום שהם סמוכים על שולחנו 
של בעה"ב ואינם מסיחים דעתם. (קטו) והוא הדין אם אמר 'הב לן וניבריך' צריך לברך 
מיד ברכת המזון, אף אם עדיין לא נטל מים אחרונים. תוס' (ד"ה תכף). | (קטז) דהיו נוהגים 
להביא קודם האכילה כוס יין לשתות, וכן פרפראות להמשיך האכילה וכגון פרגיות ודגים, 
וכן אחר גמר הסעודה קודם ברכת המזון היו שותים יין ואוכלים קליות עם לחמניות [פת 
הבאה בכיסנין], ולזה אמרינן שאם בירך על היין והפרפרת לפני הסעודה, פטר את הין 
והפרפרת שלאחר הסעודה. (רש"י ד"ה ברך). וכתבו תוס' (ד"ה ברך) דמיירי בפרפרת שנאכלת בתוך 
הסעודה, דאם מיירי בפרפרת שלאחר הסעודה, קשה שהרי רב פפא פסק לעיל דדברים הבאים 
לאחר הסעודה טעונים ברכה לפניהם ולאחריהם [וזהו לשיטתם (מא: ד"ה הלכתא) דדברים 
הבאים לאחר הסעודה, היינו אפילו מעשה קדירה, אמנם רש"י שפירש (שם ד"ה דברים) דהיינו 
תאנים וענבים, ס"ל דהכא מיירי בפרפרת שלאחר הסעודה]. והנה רש"י פירש דפרפרת היינו 
מיני דגים ופרגיות, והקשו תוס' דא"כ מאי קמ"ל דברך על הפרפרת לא פטר את הפת, ולכן 
נחלקו וכתבו דפרפרת היינו פת צנומה בקערה שאין לה תואר לחם, ומברכים עליה 'מזונות', 
ולכן אשמעינן דברך על הפרפרת לא פטר את הפת, אף שהוא מין פת תוס' (ד"ה ברך). 
(קיז) בין בברכת המוציא בין בברכת המזון, בברכת המוציא כדמוכח להלן (מג.). בברכת המזון 
כדמוכח להלן (שם) בעובדא דתלמידי רב שאחד הוציא את כולם בברכת המזון, ופירשו שם 
משום שאמירת 'בואו ונאכל לחם במקום פלוני' היא כהסבו. ובזמנינו דין זה נוהג רק בפת 
ולא בשאר המאכלים, ואף בלי הסיבה אחד מברך בשביל כולם, משום שדווקא הם שהיו 
אוכלים בהסיבה כל אחד על מיטתו ושולחנו, היו צריכים להסב בכדי שתחשב אכילתם 
כקביעות, אבל אנו שאוכלים יחד על שולחן אחד, הישיבה נחשבת לקביעות. אמנם בני אדם 
שהולכים בדרך ואוכלים פת כל אחד מברך לעצמו, משום שרק אם ישבו נחשב לקביעות. 
תוס' (ד"ה הסבו). (קיח) ויש הפסק בין יין למוגמר. והטעם שבמוגמר אין צריך הסיבה, פירש 
בירושלמי משום שבמוגמר כולם נהנים ביחד ולכן הוי קביעות אף בלא הסיבה, משא"כ 
באכילה ושתיה שאין ההנאה ביחד אלא בזה אחר זה, ולכך רק אם הסבו יחד הוי קביעות. 
תוס' (ד"ה הסבו, ואע"פ). (קיט) וקודם המזון לא היה להם יין, שאם היה להם, שנינו במשנתינו 
שיין שלפני המזון פוטר את היין שלאחר המזון. רש"י (ד"ה בא) ותוס' (ד"ה יי). 


תמצית 


במשנתינו שאם בא להם יין בתוך המזון כל אחד מברך לעצמו, ואם 
בא לאחר המזון אחד מברך לכולם, ומשמע שאף אם שתו יין בתוך 
המזון ובירך כל אחד לעצמו, אם הביאו להם עוד יין לאחר המזון, מברך 
אחד ומוציא את כולם, שי"ל שהסיפא מדברת בלא הביאו להם יין עד 
לאחר המזון, אבל אם היה להם יין בתוך המזון, הרי הוא פוטר את 
היין שלאחר המזוןלט. 


שנינו במתני' שאם בירך על הפת פטר את הפרפרת, ואם בירך על 
הפרפרת לא פטר את הפת. וב"ש אומרים אף לא מעשה קדירה. ובביאור 
דברי ב"ש יש להסתפק, האם דברו על הרישא, שלת"ק פת פוטר פרפרת 
וכל שכן מעשה קדירה [שהוא לזון ממש], ולב"ש לא פטר אפילו מעשה 
קדירה. או על הסיפא, שלת"ק פרפרת אינה פוטרת את הפת אבל פוטרת 
מעשה קדירה, ולב"ש אינה פוטרת אף מעשה קדירה. ונשאר בספק. 


ממה ששנינו במתני' שאם היו יושבים לאכול כל אחד מברך לעצמו, 
ואם הסבו אחד מבוך לכולם, משמע שדווקא אם הסבו, אבל אם ישבו 
כל אחד ואחד מברך לעצמו'?קי*. ומאידך בברייתא שנינו שעשרה שהיו 
הולכים בדרך, אע"פ שכולם אוכלים מככר אחד, כל אחד ואחד מברך 
לעצמו. אבל אם ישבו לאכול, אע"פ שכל אחד ואחד אוכל מככרו, אחד 


ותירץ רב נחמן בר יצחק, שהברייתא מדברת כשאמרו 'נלך ונאכל לחם 
במקום פלוני', שכיון שקבעו להם מקום לאכול יחד נחשב לקביעות, 
אבל אם ישבו מאליהם במקום אחד אין זה קביעות [ומעשה בתלמידי רב, 
שכשמת רב הלכו לקוברו בעיר אחרת, וכשחזרו אמרו נלך ונאכל לחם ליד הנהר 
דנק', ולאחר שאכלו הסתפקו אם כל אחד יברך ברהמ"ז לעצמו, או שכיון שקבעו 
לאכול יחד נחשב קביעות ואחד מברך לכולם(??4, ומשלא ידעו לפשוט הספק, קם 
רב אדא בר אהבה וקרע קריעה נוספת, ואמר נח נפשיה דרב וברכת מזונא לא 
גמרינן [-מת רב, ולא הספקנו ללמוד ממנו הלכות ברכת המזון, ולכן קרע שוב להראות 
שמתאבל כיום המיתה], עד שבא ההוא סבא והקשה את הסתירה מהברייתא על 
המשנה, ותירץ להם שכיון שאמרו 'בואו ונאכל במקום פלוני' נחשב קביעות ואחד 
מברך לכולם]. 


דף מג 


במה ששנינו במתני' שאם הסבו אחד מברך לכולם, דעת רבי יוחנן 
שאף ביין הדין כן, שאם הסבו אחד מברך לכולם. ודעת רב, ללישנא 
קמא יין לא צריך הסבה, אלא הוי קביעות אף בישיבה. ללישנא בתרא 
ביין לא מועיל הסבה, ולעולם כל אחד מברך לעצמו. 


(קכ) ולהלכה קיי"ל כתלמידי דרב שיין שבתוך המזון אינו פוטר יין שלאחר המזון, א. משום 
שרב ששת סובר כן, והלכה כרב ששת באיסורים. ב. שכיון שכל תלמידי רב נחלקו עליו, 
מסתמא שמעו מרב שחזר בו וסובר שאינו פוטר. אמנם אין דין זה נוהג בימינו, כיון שאין 
אנו מושכים ידינו מן הפת כלל עד סוף הסעודה, וממילא כל שתיית היין היא בתוך הסעודה. 
אמנם יין שלפני המזון שבא לשתות, לכו"ע פוטר יין שבתוך המזון שבא לשרות [בכל שכן], 
ודין זה שייך אף בימות החול, והטעם ששנתה משנתינו שבתות וימים טובים, א. אינו 
בדווקא, אלא כל שקובע סעודתו על היין ואפילו בחול אינו צריך לברך שנית, ורק אם 
נמלך צריך לברך. ב. אף אם נאמר שמשנתינו נקטה דווקא שבת ויו"ט, זהו רק לנידון אם 
יין שלפני הסעודה יפטור יין שלאחר הסעודה, לפי שרק בשבת ויו"ט היו רגילים לשתות 
יין לאחר הסעודה ולא בימות החול, אבל לגבי לפטור יין שבתוך הסעודה, כיון שאף בימות 
החול רגילים לשתות יין בתוך המזון, היין שלפני המזון יפטור אותו. ואם הביא אדם ין 
לפני הסעודה בשביל לשתותו בתוך הסעודה, פשיטא שברכת היין שלפני הסעודה פוטרת 
אותו, משום שבשעת הברכה על היין דעתו לשתותו אף בתוך הסעודה. ברכה על יין של 
קידוש ושל הבדלה, לתוס' פוטרת את היין שבתוך הסעודה, וכמו כן יש לומר בהבדלה 
שברכת היין תפטור שתיית היין בסעודה. אמנם יש אומרים שרק יין של קידוש פוטר את 
היין שבסעודה כיון שאין קידוש אלא במקום סעודה, אבל יין של הבדלה אינו פוטר את 
היין שבסעודה, ואפילו אם הבדיל אחר נטילת ידים לסעודה. וכדי לצאת ממחלוקת, יש 
שהחמירו להבדיל קודם נטילת ידים, שאז צריך לברך על היין ברכה מעין שלש ויש כאן 
הפסק, ואז ההבדלה אינה פוטרת את הין שבתוך הסעודה. תוס' (ד"ה ורב ששת). 
(קכא) הטעם שהגמ' מדייקת מלשון 'הסבו' ולא מקשה ממה ששנינו בפירוש ברישא שאם 
ישבו כל אחד מברך לעצמו, משום שאת הרישא אפשר לדחות שמדובר כשישבו בשביל 
עסק אחר ולא היה דעתם לאכול, ולכן כל אחד מברך לעצמו. ולכך דייקו מהסיפא שמשמע 
שרק כאשר הסבו לאכול אחד מברך לכולם, אבל אם ישבו לאכול כל אחד מברך לעצמו. 
תוס' (ד"ה הסבו). ‏ (קכב) מתוך הברייתא משמע כמו שנתפרש לעיל (תוס' ד"ה הסבו) שדין זה 
שאחד מברך לכולם הוא בין בברכת המוציא בין בברכת המזון. תוס' (ד"ה עשרה). 


ברכות מב מג 


הדף יא 


והא דתניא כיצד סדר הסבה, אורחים נכנסים ויושבים על גבי ספסלים 
וע"ג קתדראות עד שיכנסו כולם, הביאו להם מים, כל אחד ואחד נוטל 
ידו אחת'לכדי. בא להם יין, כל אחד ואחד מברך לעצמו. עלו והסבו ובא 
להם מים, אע"פ שכל אחד כבר נטל ידו אחת, חוזר ונוטל שתי ידיו. בא 
להם שוב יין, אע"פ שכל אחד בירך לעצמו, אחד מברך לכולם(קי?. אין 
להקשות ללישנא קמא מדוע בתחילה כל אחד מברך על היין לעצמו, הרי 
ביין אין צריך הסבה, שכיון שאינם יושבים במקום המסיבה אלא דעתם 
להעקר ולשבת במקום אחר, אין ישיבתם נחשבת לקביעות [ורק אם יושבים 
לשתות יין שלא בשעת הסעודה, או בשעת סעודה ובמקום סעודה נחשב קביעות'לל]. 
וללישנא בתרא אין להקשות מדוע אח"כ כשהסבו אחד מברך לכולם, 
שכיון שהסבו לסעודת פת, מתוך שההסבה מועילה לפת מועילה אף ליין, 
ולכן אחד מברך לכולם. 


הטעם למה ששנינו במתני' שאם בא להם יין בתוך המזון כל אחד 
ואחד מברך לעצמו, פירש בן זומא שהוא משום שאין בית הבליעה פנוי, 
ולכן אין לב המסובים אל המברך אלא לבלוע(קלז. 


שנינו במתני' שמי שבירך על היין מברך אף על המוגמר [-על הקטורת 
שמריחים לאחר הסעודה], ומשמע שאף אם יש אדם חשוב ממנו, כיון 
שנוטל ידיו ראשון למים אחרונים הוא מברך ברכת המזון, וממילא מברך 
אף על המוגמר. וכמו שאמר רב חייא בר אשי בשם רב, שמי שנוטל 
ידיו תחילה למים אחרונים, מזומן לברך ברכת המזון [ומעשה ברב ורבי 
חייא שישבו לפני רבי לסעודה, ואמר רבי לרב קום ורחוץ ידיך במים אחרונים, 
ופחד רב לפי שהיה חושש שמא ראה רבי שידיו מלוכלכות או שהאריך בסעודה 
יותר מדאי, ואמר לו רבי חייא שכוונת רבי לכבדו בברכת המזון, ולכך אמר לו ליטול 
ידיו ראשון]. 


אמר רבא בר ירמיה לרבי זירא, מבוכים על ויח המוגמר משקיטור 
עשנו מתחיל לעלות, אף שעדיין לא הריח, וכשם שעל הלחם מברכים 
'המוציא' אף שעדיין לא התחיל לאוכלו. 


אמר רב חייא בריה דאבא בר נחמני בשם רב חסדא בשם רב, ויא 


שרב חסדא אמר זאת בשם זעירי, כל המוגמרות מברכים עליהן בורא 
עצי בשמים' אע"פ שהעץ עצמו נשרף ורק תמרתו עולהלי"י, חוץ ממושק 
שהוא בא מרעי של חיה שמברכים עליו 'בורא מיני בשמים'. ומקשינן 
מדתניא שאין מברכים 'בורא עצי בשמים' אלא על אפרסמון של בית 
רבי ועל אפרסמון של בית קיסר ועל ההדס שבכל מקום [והוא הדין בכל 
דבר שהעץ עצמו מריח בלא שריפה], ונשאר בקושיאללי. 


(קכג) ומיירי שישבו לאכול זה אחר זה וכל אחד בירך 'המוציא' לעצמו, ולכך הסתפקו רק 
בברכת המזון ולא בברכת המוציא. תוס' (ד"ה עשרה). (קכד) מפני כבוד הברכה, והא דאמרינן 
(חגיגה יח:) הנוטל ידיו לפירות הרי זה מגסי הרוח, היינו כשנוטל שתי ידיו, אך הכא כיון 
שנוטל רק יד אחת, אינו דומה לנוטל ידיו לפירות. תוס' (ד"ה כל אחד). | (קכה) וברכת היין 
שלפניו אינה פוטרת אותם, משום שכיון שהלכו למקום אחר, הוי שינוי מקום. תוס' (ד"ה 
בא). והוסיף רש"י (ד"ה אע"פ) דכיון שהיין הראשון אינו במקום סעודה, אין זה נקרא ין 
שלפני המזון, אלא היין השני ששותים אח"כ הוא יין שלפני המזון. (קכו) והטעם 
שבהבדלה המבדיל מוציא את השומעים בברכת הגפן אף שאנו עומדים, שמתוך שקובעים 
עצמם לצאת ידי הבדלה נחשב קביעות אף לברכת היין. אמנם ראוי שישבו כולם, לפי שכך 
נראה כקבע. תוס' (ד"ה הואיל). | (קכז) ואם אמר המברך 'סברי מורי' והם מניחים אכילתם 
בכדי לשמוע את הברכה, או אם בעה"ב [שהכל פונים אליו] מברך, דעת יש מפרשים 
שמוציא את כולם, וכן משמע בירושלמי. ודעת רבינו אלחנן שאין יוצאים ידי חובתם, א. 
משום שאחר שחכמים תיקנו שבתוך הסעודה כל אחד מברך לעצמו אין האחד יוצא בברכת 
חבירו. ב. שאם נאמר שיצאו, יטעו לומר שיוצאים אף כשאינם פנויים. ובברכת הטוב 
והמטיב שמברך אחד בתוך הסעודה, לדעת יש מפרשים לכו"ע יכול להוציא אחרים ידי 
חובתם, משום שכל משמעות הברכה היא 'הטוב' לעצמו 'והמטיב' לאחרים, דהיינו לאותם 
ששותים ממנו. ולדעת רבינו יחיאל אינו יכול להוציא אחרים, א. משום שהטעם שאין בית 
הבליעה פנוי שייך גם ב'הטוב והמטיב'. ב. ש'הטוב והמטיב' אפשר לברך גם כשאין אחרים, 
וכמו שמצינו (להלן נט:) שמי שנולד לו בן זכר מברך 'הטוב והמטיב', אף כשאין אשתו עמו. 
תוס' (שם). (קכח) רש"י (ד"ה מברכין), ותוס' (ד"ה כל). (קכט) הבה"ג לא גרס כאן 'תיובתא', 
אלא 'תנא הדס וכל דדמי ליה', דהיינו שהגמ' מתרצת שכל שעיקרו לריח ברכתו 'עצי 
בשמים', לאפוקי תפוחים וחבושים שאין עיקרן לריח אלא לאכילה. ההולך בבית שיש שם 
בשמים ומסתפק אם הם ממין עץ או ממין אדמה, ליש מפרשים מברך 'שהכל נהיה בדברו' 
כדתנן על כולן אם אמר 'שהכל' יצא. לרבינו משה מקוצי מברך 'בורא מיני בשמים'. תוס' 
(ד"ה ועל ההדס). 


יב תמצית 


ברכות בשמים 


א. שמן אפרסמון, אמר רב יצחק לרב חסדא, שלרב יהודה [שחביבה 
לו ארץ ישראל] ברכתו 'בורא שמן ארצנו', ולרבי יוחנן 'בורא שמן ערב'. 


ב. כשרתא [קושט], אמר רב אדא בר אהבה שברכתו 'בורא עצי 
בשמים', אבל לא על השמן שבו טמון הקשוט. ולרב כהנא אף השמן 
ברכתו 'עצי בשמים', אבל לא <<ל השמן שנטחן בו קשוט. ולנהרדעי אף 
שמן זה ברכתו 'עצי בשמים"לל. 


ג. סמלק [יסמין], אמר רב גידל בשם רב שברכתו 'בורא עצי בשמים'. 
וכן אמר רב חננאל בשם רב על חלפי דימא ([-שיבולת נרד שעשויה כעין 
גבעולי פשתן]. ואמר מר זוטרא, שהמקור שמברכים עליהם כן, מדכתיב 
'והיא העלתם הגגה ותטמנם בפשתי העץ'לי), 


ד. נרקום [-חבצלת השרון], אמר רב משרשיא שאותם הגדלים בגינות 
מברכים עליהם 'בורא עצי בשמים', אבל הגדלים במדבר מברכים עליהם 
'בורא עשבי בשמים' [כיון שגבעולו רך(קל]. 


ה. סיגלי, אמר רב ששת שמברכים עליהם בורא עשבי בשמים'. 


ו. אתרוג וחבוש, אמר מר זוטרא שברכתם 'ברוך שנתן ריח טוב 
בפירות'(קלט. 


אמר רב יהודה, הרואה בימי ניסן אילנות מלבלבים, מברך 'ברוך שלא 
חיסר בעולמו כלום וברא בו בריות טובות ואילנות טובות להתנאות בהן 
בני אדם'. 


חמשה מאמרים שאמר רב זוטרא בר טוביה בשם רב. 


א. מנין שמברכים על הריח, שנאמר 'כל הנשמה תהלל יה', איזהו דבר 
שהנשמה נהנית ממנו ואין הגוף נהנה ממנו, הוי אומר זה הריח. 


ב. עתידים בחורי ישראל [שלא טעמו טעם חטא(??'] שיתנו ריח טוב 
כלבנון, שנאמר ילכו יונקותיו [-בחוריו] ויהי כזית הודו וריח לו כלבנון'. 


ג. הא דכתיב 'את הכל עשה יפה בעתו', מלמד שכל אחד ואחד יפה 
לו הקדוש ברוך הוא אומנותו בפניו [שאפילו הבורסקי אומנותו נאה לו בפניו, 
ועשה הקב"ה כן כדי שלא יחסר בעולם שום אומנות]. ואמר רב פפא שזהו כפי 
שדרך אנשים לומר שאף אם תתלה את הרך הגדל בדקל על צואר החזיר, 
הוא יגלגלנו באשפה [לפי שזו היא אומנותו]. 


ד. אבוקה כשנים וירח כשלושה (לענין היוצא בלילה שאסור לו לצאת יחידי, 
שאם יש אבוקה בידו, הרי זה כאילו הולך עם עוד אחד שהשד נראה להם אבל אינו 
מזיקם, ואם הולך לאור הירח, הרי זה כאילו הולך עם עוד שנים שאז השד אינו נראה 
כלל]. 


ה. [י"א שמימרא זו אמר רב חנא בר ביזנא בשם רבי שמעון חסידא, וי"א רבי 
יוחנן משוט רבי שמעון בן יוחין, נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך כבשן האש 
ואל ילבין פני חברו ברבים, כדכתיב לגבי תמר 'היא מוצאת והיא שלחה 
אל חמיה לאמר לאיש אשר אלה לו אנוכי הרה' [בכדי שיודה, אבל לא 
ביישתו ברבים לומר שלו היא הרה]. 


תנו רבנן, הביאו לפניו בסוף הסעודה שמן [ערב להעביר זוהמת 
האוכלים(קל?) והדס |להריח], לבית הלל מברך על ההדס ואחר כך מברך 
על השמן, לבית שמאי מברך על השמן ואח"כ מברך על ההדס, והכריע 


(קל) רש"י (ד"ה משחא כבישא וכו). אמנם תוס' (ד"ה משחא) פירשו שמשחא כבישא היינו 
שכובשים שומשמין וורד ועצי בשמים זמן רב וקולטים השומשמין את ריח הבשמים 
וסוחטים וטוחנים אותם, ויש בו ריח של בשמים. ומשחא טחינא היינו שקרוב לטחינתו 
נותנים עליהם עצי בשמים, שאינו קולט כל כך את הריח. (קלא) וקמ"ל שאף ש'סמלק' 
ו'חלפי דימא' אינס נחשבים לעצים, מכל מקום כיון שהס גדלים בצורה של גבעולים קשים, 
הרי הם בכלל 'עצים' ומברכים עליהם 'בורא עצי בשמים'. ריטב"א (ד"ה וסמלק), וכן משמע 
ברש"י (ד"ה סמלק). אמנם הרשב"א (לעיל מג. ד"ה מיתיבי) פירש שהם עצים ממש, ולדעתו ביאר 
הביאור הלכה (סי' רטז ס"ג ד"ה עצי בשמים) שהראיה מעצי פשתן היא, שאף שגבעוליהם רכים 
יותר מעצים ברכתם 'בורא עצי בשמים'. (קלב) ריטב"א (ד'ה הני). = (קלג) ודוקא כשמריח 
בהם, אבל אם בא לאכול מהם אינו מברך ברכת הריח כי אם ברכת האכילה. תוס' (ד"ה 
האי). | (קלד) ע"פ נוסחת עין יעקב ומובא במסורת הש"ס. (קלה) רש"י (ד"ה שמן). אמנם 


ברכות מג מד 


הדף 


רבן גמליאל כדבריו, משום ששמן זכינו לריחו ולסיכתו, משא"כ הדס 
שזכינו רק לריחו, וכן פסק רבי יוחנן. [ומעשה ברב פפא שהזדמן לביתו של 
רב הונא בריה דרב איקא והביאו לפניו שמן והדס, ובירך תחילה על ההדס ואח"כ 
על השמן, ושאלו רב הונא האם אינו סובר שהלכה בר"ג, והשיבו רב פפא שעשה 
כדברי רבא שפסק כבית הלל. ובאמת רבא לא פסק כן, אלא שרב פפא אמר כן 
בשמו כדי לא להתבייש!ללי)]. 


תנו רבנן, הביאו לפניהם שמן ויין, לבית שמאי אוחז את השמן בימינו 
[לפי שעליו מברך תחילה] ואת היין בשמאלו, ומברך קודם על השמן. לבית 
הלל, אוחז את היין בימינו ואת השמן בשמאלו, ומברך קודם על היין 
וחוזר ומברך על השמן, וטחו בראש השמש (לפי שגנאי הוא לת"ח לצאת 
לשוק כשהוא מבושם]. ואם השמש תלמיד חכם טחו בכותל. 


תנו רבנן, ששה דברים לא יעשה ת"ח מפני שגנאי הם לו. 


א. אל יצא כשהוא מבושם לשוק. ואמר רבי אבא בריה דרבי חיוא 
בר אבא בשם רבי יוחנן, שמדובר במקום שחשודים על משכב זכור. 
והוסיף רב ששת, שזהו דווקא בבגדו, אבל בגופו הזיעה מעבירה את 
הריח. ושערו, ללישנא קמא אמר רב פפא שהוא כבשרו ומותר, ללישנא 
בתרא אמר, שהוא כבגדו ואסור. 


ב. אל יצא יחידי בלילה משום חשד |של זנות]. ואם יש לו קביעות 
ללמוד באותה עת עם רבו, מותר [משום שהכל יודעים שהולך לרבו]. 


ג. אל יצא במנעלים המטולאים. ודווקא כשהוא טלאי על גבי טלאי 
על חלקו העליון של המנעל, ובדרך, ובימות החמה, אבל בימות הגשמים 
[שהטיט מכסהו], או בביתו, או כשהוא בסוליא, או בטלאי אחד, מותר. 
וברייתא זו מסייעת לרבי חייא בר אבא שאמר שגנאי הוא לתלמיד חכם 
שיצא במנעלים המטולאים [ואף שרבי חייא בר אבא עצמו יצא במנעלים 
המטולאים, אמר מר זוטרא בריה דרב נחמן שהלך רק בטלאי אחד]. 


ד. אל יספר עם אשה בשוק. ואמר רב חסדא שאפילו עם אשתו לא 
יספר, וכן שנינו בברייתא, שאפילו היא אשתו ואפילו היא בתו ואפילו 
היא אחותו אסור, לפי שאין הכל בקיאין בקרובותיו. 


ה. אל יסב בחבורה של עמי הארץ, בכדי שלא ימשך אחריהם. 


ו. אל יכנס אחרון לבית המדרש, משום שנקרא פושע. ויש אומרים 
שאף לא יפסיע פסיעה גסה, שאמר מר פסיעה גסה נוטלת אחד מחמש 
מאות ממאור עיניו של אדם, ותקנתו שיחזור, ע"י שישתה כוס של קידוש 
בשבת בלילהל). ואל יהלך בקומה זקופה, דאמר מר המהלך בקומה 
זקופה אפילו ארבע אמות כאילו דוחק רגלי השכינה, שנאמר 'מלא כל 
הארץ כבודו'. 


דף מד 


מתני': הביאו לפניו בתחילה מליח [-כל דבר מלוח] ופת עמו, מברך על 
המליח ופוטר את הפת, לפי שהפת טפלה לוקי". זה הכלל, כל שהוא 
עיקר ועמו טפלה, מברך על העיקר ופוטר את הטפלה. 


גמ': הטעם שהמליח עיקר, אמר רב אחא בריה דרבי עוירא בשם רב 
אשי, שהמשנה עוסקת באוכלי פירות גינוסר שהם מתוקים ביותר, והם 
חשובים מן הפת5לל. 


תוס' (ד"ה שמן) כתבו שהוא שמן להריח, שהרי על שמן הבא להעביר הזוהמא אמרו (להלן 
נג) שאין מברכים עליו. וביאר הצל"ח שלרש"י איירי בשמן אפרסמון שמברכים עליו אף 
אם בא להעביר הזוהמא. (קלו) רש"י (ד"ה ולא היא). אמנם תוס' (ד"ה הכי) הביאו שהרי"ף 
פסק כרבא, ומשמע שלא גרס כן בגמ'. | (קלז) רש"י (ד"ה בקדושא). אמנם תוס' (פסחים ק: 
ד"ה ידי קידוש) פירש שנותן מן היין לתוך עיניו. ‏ (קלח) ואע"פ שכבר השמיענו לעיל (מב.) 
שפת פוטרת את הפרפרת, הוצרך כאן להשמיענו שפעמים שפת טפלה. תוס' (ד"ה מברך). 
(קלט) רש"י (ד"ה פירות). וביאר רבינו יונה (ד"ה באוכלי), שכיון שהם מתוקים ביותר אינם 
נאכלים אלא עם הרבה מלח בכדי שהמתיקות לא תזיק להם, והיו אוכלים אותם עם הפת, 
ונמצא שהפת טפלה לפירות, ולפיכך מברך על הפירות ופוטר את הפת. אמנם תוס' (ד"ה 
באוכלי) פירשו שהפת אינה טפלה לפירות אלא למליח הנאכל אחריהם, משום שהמליח עיקר 
לפי שהוא בא להשיב הלב שנחלש מפני מתיקות הפירות, והפת שלאחריו טפלה משום 


תמצית 


אמר רבה בר בר חנא, כשהיינו הולכים אחר רבי יוחנן לאכול פירות 
גינוסר, כשהיינו מאה אנשים, היה כל אחד מאיתנו לוקח בשבילו עשרה 
פירות, וכשהיינו עשרה אנשים היה כל אחד לוקח מאה פירות, וכלי בן 
שלושה סאין היה מחזיק מאה מן הפירות הללו, ורבי יוחנן היה אוכל 
אותם, ואח"כ היה נשבע שלא טעם דבר שמזין. 


ד טר ץז 


רבי אבהו אכל מפירות גינוסר עד שהזבוב היה מחליק על מצחו 
[שמתוך צהלת פנים בשרו מחליק]. רב אמי ורב אסי היו אוכלים עד ששערם 
היה נושר. רבי שמעון בן לקיש היה אוכלם עד שדעתו היתה מיטרפת 
עליו, ורבי יוחנן היה מודיע זאת לבית הנשיא, והיה רבי יהודה הנשיא 
שולח פלוגה של אנשים, והיו מביאים אותו אל ביתו. 


הגמרא מספות בשבח ארץ ישראל. 


א. כשבא רב דימי לבבל מא"י, אמר שהיתה עיר אחת לינאי המלך 
שהיו מוציאים ממנה כל שבוע שישים ריבוא ספלים חתיכות דג חתוך, 
כדי להאכיל את הפועלים שמלקטים את התאנים. ב. בשרבין בא, אמר 
שהיה לינאי אילן בהר המלך שהיו מורידים ממנו ארבעים סאה גוזלות 
שלוש פעמים בחודש. ג. כשבא רבי יצחק, אמר שהיתה עיר אחת בא"י 
וגופנית שמה, שהיו בה שמונים זוגות אחים כהנים נשואים לשמונים 
זוגות אחיות כהנות. ובדקו רבנן מסורא ועד נהרדעא, ולא מצאו אלא 
את בנות רב חסדא שהיו נשואות לרמי בר חמא ולמר עוקבא בר חמא, 
ואע"פ שהאחיות היו כהנות האחים לא היו כהנים. 


לרב, כל סעודה שאין בה מלח אינה סעודה. לרבי חייא בר אבא בשם 
רבי יוחנן כל סעודה שאין בה שריף [-תבשיל לח שיש בו מרק] אינה סעודה. 


מתני': א. אכל ענבים ותאנים ורימונים, לרבן גמליאל מברך אחריהם 
ברכת המזון, לחכמים ברכת מעין שלוש. ולרבי עקיבא אפילו אכל ירק 
שלוק, אם הוא מזונו מברך עליו ברכת המזון. 


ב. השותה מים לצמאו, לת"ק מברך 'שהכל', ולרבי טרפון 'בורא 
נפשות'. 


גמ': הטעם שלר"ג מברך ברכת המזון, דכתיב 'ארץ חיטה ושעורה וכו', 
ארץ אשר לא במסכנות תאכל בה לחם וכו', ואכלת ושבעת וברכת', הרי 
שברכת המזון קאי על כל שבעת המינים. וחכמים סוברים ש'ארץ' הפסיק 
הענין ללמד ש'וברכת' מדבר רק על חטה ושעורה בלבד. ור"ג סובר שבא 
ללמדנו שעל כסיסת חיטה אינו מברך ברכת המזון אלא כשעשאו לחם. 


אמר רב יעקב בר אידי בשם רבי חנינא, כל שהוא מחמשת 
המינים'?*, בתחילה מברך עליו 'בורא מיני מזונות' [אם עשה מהם 
תבשיל!למ], ולבסוף ברכה אחת מעין שלוש. ורבה בר מרי אמר בשם 
רבי יהושע בן לוי, שעל השאר משבעת המינים |שאינו מין דגן], בתחילה 
מברך עליו 'בורא פרי העץ', ולבסוף ברכה מעין שלוש. 


כיצד מסיים ברכה מעין שלש כשאוכל פירות, רב חסדא שהיה בבבל 
אמר על הארץ ועל הפירות, ורבי יוחנן שהיה בא"י אמר על הארץ ועל 
פירותיה, ואינו נחשב שמסיים בשני שבחים, כשם שרב היה מסיים 
בתפילת מוסף בר"ח 'מקדש ישראל וראשי חדשים' [ובהו"א אמרו שרב 
חסדא אמר 'על הארץ ועל פירותיה' ורבי יוחנן אמר 'על הארץ ועל הפירות', ואמר 


שאינה באה אלא בשביל המליח. ואין להקשות שא"כ נמצא שהפירות עיקר והמליח טפל, 
ויברך על הפירות ויוציא את המליח והפת, משום שמדובר שלא אכל את הפירות באותו 
מקום, או שאכל באותו מקום אך עדיין לא היה שם פת ומליח, שבשעת אכילת הפירות 
לא ידע שיחלש לבו מחמת המתיקות ויצטרך מליח ופת. (קמ) ומה שאמרו לעיל לז) 
שר"ג נתן לר"ע רשות לברך על תמרים וקפץ ובירך מעין שלוש, מיירי כשלא קבע סעודתו 
עליהם, וכאן איירי שקבע סעודתו על השלקות. תוס' (ד"ה רבי עקיבא). | (קמא) והם חיטה 
ושעורה כוסמין שיבולת שועל ושיפון, שכוסמין הוא מין חטה ושיבולת שועל ושיפון הם 
מין שעורה. רש"י (ד"ה חמשת). ‏ (קמב) רש" (ד"ה מברן). | (קמג) הטעם שלא תירצו שרב 
חסדא דיבר לתלמידיו מא"י ורבי יוחנן לתלמידיו מבבל, משום שהיה מקובל אצל המקשן 
שבאותה שעה לא היה לפני רב חסדא שום תלמיד מא"י, וכן לא היה לפני רבי יוחנן שום 


ברכות מד 


הדף יג 


על כך רב עמרם שלא נחלקו, אלא רב חסדא דיבר לבני בבל ורבי יוחנן לבני א"י. 
והקשה רב נחמן בר יצחק, איך יתכן שבני בבל שאינם אוכלים פירות א"י יברכו 'על 
פירותיה'. ולכן הפכו את הגירסא, שרב חסדא אמר 'על הפירות' ורבי יוחנן 'על 
פירותיהי(קמט]. 


על מה מברכים בורא נפשות, לרב יצחק בר אבדימי בשם רב ולמר 
זוטרא, על ביצה ובשר, אבל על ירקות אינו מברך אחריהם כלום. לרבי 
יצחק ורב שימי בר אשי על ירקות מברן, ועל מים לא. לרב פפא ורב 
אשי אף על מים מברך 'בורא נפשות'?י". והא דתנן כל שטעון ברכה 
לאחריו, טעון ברכה לפניו, ויש שטעון ברכה לפניו ולא לאחריו, לרב 
יצחק בר אבדימי היינו ירקות, לרבי יצחק היינו מים, ולרב פפא היינו 
ברכת המצוות. ולבני מערבא שבירכו לאחר שחלצו תפיליהם 'אשר 
קדשנו במצוותיו וציונו לשמור חוקיו'?ף, היינו ברכות הריח, שטעונים 
ברכה רק לפניהם ולא לאחריהםקמי. 


אמר רבי ינאי בשם רבי ביצה טובה לגוף יותר מכל מאכל שהוא 
כשיעור ביצה. ורבין אמר שאם היא צלויה מעט ולחה ורכה היא טובה 
יותר משש קייסים של סולת. ופירש רב דימי שביצה צלויה מעט ולחה 
ורכה טובה יותר משש קייסים של סולת, ואם היא צלויה צליה קשה, 
היא טובה יותר מארבע קייסים [-מידה המחזיקה לוג] של סולת. ואם היא 
מבושלת, היא טובה יותר מכל דבר שהוא כביצה חוץ מבשר. 


שנינו במתני' שלר"ע אפילו אם אכל שלק של ירק והוא מזונו, מברך 
אחריו ברכת המזון. וביאר רב אשי דמיירי כשאכל קלח של כרוב, מפני 
שהכרוב מזין [וכדלהלן]. 


תנו רבנן, א. טחול יפה לשינים וקשה לבני מעיים. ותקנתו, שילעסם 
בשיניו ויפלטנו מתוך פיו. 


ב. כרישין [-כרתי] קשים לשינים ויפים לבני מעיים. ותקנתו, שיבשלם 
הרבה עד שיהיו רכים מאוד ויבלעם בלי ללעוס אותם. 


ום 


אוכלו בסעודה ראשונה שלאחר הקזת דם. והוסיף, שאסור לאכול ירק 
חי לפני השעה הרביעית של היום, ומי שאכל אסור לדבר עמו מפני 
הריח [ומעשה שהביאו לפני אמימר ומר זוטרא ורב אשי ירק חי לפני השעה 
הרביעית, אמימר ורב אשי אכלו, ומר זוטרא לא אכל, ומ"מ המשיך לדבר עימהם. 
משום שסבר כרבי יצחק רק במה שאמר שאסור לאכול, ולא במה שאמר שאסור 
לדבר עמהם]. 


ד. כל דבר שאוכלים אותו כשהוא קטן [שלא גדל כל צרכו], מקטין. 
והיינו דוקא אם טרם הגיע לרבע גידולו [ואמר רב חסדא שאפילו אם הוא 
גדי שמן וטוב], אבל אם הגיע לרבע גידולו, אינו מקטין. 


ה. כל אוכל שהיה בו נפש משיב את הנפש. וביאר רב פפא שאפילו 
דגים קטנים הגדלים באגם, כיון שגדלו כל צרכם משיבין את הנפש. 


ו. כל בשר הבא ממקום הקרוב לנפש |-ממקום חיותה של הבהמה] משיב 
את הנפש. וביאר רב אחא בר יעקב דהיינו בשר מן הצוואר שהוא מקום 
בית השחיטה וסמוך ללב ולמעיים. וכן אמר רבא למשמשו שיביא לו 
רק בשר מן הצוואר. 


תלמיד מבבל. תוס' (ד'ה אינהו). ‏ (קמד) וכן אנו נוהגים שמברכים אחר ירקות ואחר מים 
'בורא נפשות'. תוס' (ד"ה עבידנא). (קמה) שסוברים שלילה אינו זמן תפילין, דכתיב 'ושמרתם 
את החוקה הזאת למועדה מימים ימימה', ודרשינן 'ימים' ולא לילות, ולכך כשחולצם בערב 
מברך 'לשמור חוקיו'. אמנם לדידן שאנו סוברים שלילה זמן תפילין ו'חוקה' קאי לגבי פסח, 
אין אנו מברכים ברכה זו כלל אף אם חולצם לפני שבת ויו"ט, משום שרק על מצוה 
שכתוב בה 'חוקה' מברכים, שאף בני מערבא לא בירכו אחר סוכה ולולב וציצית אלא על 
תפילין משום שכתוב בה 'חוקה'. אך קשה מדוע לא תירצו שהברייתא באה למעט שאר 
מצוות, שהרי לכו"ע אין מברכים אחריהם. תוס' (ד"ה ולבנס. ‏ (קמו) משום שהיא הנאה 
מועטת. רש"י (נדה נב. ד"ה ריחני). אמנם הכל בו (סי' כד) פירש שהוא משום שכשמפסיק הריח 
מחוטמו עברה הנאתו, משא"כ באכילה שנשאר בתוך מעיו. 


יד תמצית 


ז. התרד טוב לרפואה והכרוב אף למזון, וכדתניא ששה דברים מרפאים 
את החולה מחוליו ורפואתם מתקיימת, הכרוב והתודין, מי סיסין ודבש, 
הקיבה וההרת |-רחם בהמה], ויותרת הכבד. 


ח. אוי לו לבית |-לכרס]) שהלפת עוברת בתוכו. לרב ולאביי היינו 
כשהתבשלה בלא בשר שמן, לרבי יוחנן ולרבא היינו כשאינו שותה 
אחריה יין, לרב פפא היינו כשאינו מבשלה הרבה, אבל אם מבשלה עם 
הרבה עצים אינה מזקתפףז. 


תנו רבנן, דג קטן מליח שאינו נצלה כל צרכו, פעמים שהוא ממית, 
והיינו אם אוכלו ביום השביעי למליחתו, וביום השבעה עשר, וביום 


(קמז) ובגמרא איתא שרבא שאל את רב פפא, 'סודני' [-בעל שכר תמרים], אנחנו 
מחלישים את כת הלפת עם בשר וין, אך אתם שלא מצוי לכם יין במה אתם 
מחלישים כוחה. והשיבו רב פפא, שהם מחלישים אותה ע"י בישול ממושך עם עצים. 
ואשתו של רב פפא היתה מוסיפה לאש שהלפת נתבשל בו שמונים בקעות של עצים 
גדולים. (קמח) והיינו לפני שתיית המים. ואין לפרש שנחלקו מה לברך אחריו, 
שלת"ק מבוך לפניו ולא לאחריו, ולרבי טרפון מבוך לאחריו בורא נפשות', משום 


ee hi - 


ברכות מד מה 


הדף 


העשרים ושבעה, וי"א ביום העשרים ושלושה. והיינו דווקא אם לא שתה 
אח"כ שיכר, אבל אם שתה אח"כ שיכר, אינו ממית. 


דף מה 


שנינו במתני' שהשותה מים לצמאו, לת"ק מברך 'שהכל', ולרבי טרפון 
'בורא נפשות"?""י. ואמר רב אידי בר אבין שהמשנה באה למעט מי 
ששותה מים מחמת שנחנק מחתיכת בשר שאינו מברך'?"?. להלכה אמר 
רב יוסף וי"א אביי לרבא בר חנן, שכבר נהגו לברך 'שהכל' לפני שתיית 
המים, ו'בורא נפשות' לאחריהם. 


שא"כ כשהקשו לעיל לרב פפא במה איירי הברייתא שיש דבר שמבוכים לפניו ולא 

לאחויו, נסייענו מכך שאף רבי טופון סובר שעל מים מברכים לפניו ולאחריו. תוס' 

(ד"ה ובי טרפון). = (קמט) לוב עמום אינו מברך לפניו, אבל מבוך לאחריו. לובינו משה 

אינו מברך אף לאחריו כיון שלא נהנה. וזהו דווקא בשותה מים, אבל אס שותה 

שאר משקים מבוך אף אם אינו שותה אותם לצמאו אלא בכדי שלא יחנק או 
לרפואה. תוס' (ד"ה דחנקתיה). 


תמצית 


ברכות מה 


הדף טו 


פרק שביעי - שלשה שאכלו 


דף מה 


מתני': שלשה שאכלו כאחת, חייבים לזמן** [-להצטרף יחד לברכת המזון 
בלשון רבים, וכגון 'נברך שאכלנו משלו]. 


אופנים שמזמנים יחד, אכל דמאי ומעשר ראשון שניטלה תרומתו, 
מעשר שני והקדש שנפדו, וכן השמש שאכל כזית, והכותי, מזמנים 
עליו'. 


אופנים שאין מזמנים, אכל טבל ומעשר ראשון שלא ניטלה תרומתו", 
מעשר שני והקדש שלא נפדו, והשמש שאכל פחות מכזית, והנכרי, אין 
מזמנים עליו?. וכן נשים ועבדים וקטנים אין מזמנים עליהם. 


עד כמה יאכל [בכדי שיוכל להוציאם בברכת המזון אם יתנו לו לזמן"י], לת"ק 
עד כזית, לרבי יהודה עד כביצה. 


גמ': המקור ששלשה חייבים בזימון, לרב אסי דכתיב 'גדלו לה' אתי 
ונרוממה שמו יחדיו'. לרבי אבהו דכתיב ‏ כי שם ה' אקרא, הבו גודל 
לאלוקינו' [הרי כאן שלשה]. 


אמר רב חנן בר אבא, מנין לעונה אמן שלא יגביה קולו יותר מן 
המברך, שנאמר 'גדלו לה' אתי ונרוממה שמו יחדיו'. 


תניא, אין המתרגם רשאי להגביה קולו יותר מן הקורא, ואם אי אפשר 
למתרגם להגביה קולו כנגד הקורא, ינמיך הקורא את קולו [משום שצריך 
שיהיו שניהם באותו קולן. ואמר רבי שמעון בן פזי, שהמקור לזה מדכתיב 
'משה ידבר והאלוקים יעננו בקול', מה תלמוד לומר 'בקול', בקולו של 
משה. 


שנים שאכלו כאחד, לרב אם רצו לזמן מזמנים, לרבי יוחנן אין 
מזמנים?. 


ואין להוכיח כדברי רבי יוחנן, א. ממה ששנינו במשנתינו, 'שלשה 
שאכלו כאחד חייבים לזמן', ומשמע ששנים אין מזמנים, משום שי"ל 
שרק לענין חובה צריך שלשה, אך שנים, הרשות בידם לזמן. 


ב. מדתניא 'שלשה שאכלו כאחד חייבים לזמן, ואין רשאים להיחלקי, 
ואם שנים היו מזמנים מדוע אין שלשה רשאים להיחלק, הרי השלישי 
שהולך אינו מפקיע מהם תורת זימון"י. שיש לומר שכיון שמפקיע מהם 


(א) בירושלמי (פ"ז ה"א) הקשו סתירה ממשנתנו למשנה להלן (נ), ששנינו ששלשה שאכלו 
כאחת אינם רשאים להיחלק, ומשמע שרק אם גמרו סעודתם יחד אינם רשאים להיחלק, 
אבל אם לא גמרו יחד רשאי אחד מהם לסיים לפני חבירו. ובמשנתנו שנינו 'שלשה שאכלו 
כאחת חייבים לזמן', ומשמע שכיון שאכלו יחד חייבים בזימון, ואין אחד מהם רשאי 
לגמור קודם ולברך. ותירץ שמואל 'כאן בתחילה [-חייבים לסיים יחד], כאן בסוף' [-אינם 
חייבים לסיים יחד], ונחלקו אמוראים בפירוש דבריו, אחד אמר שאם נתנו דעתם לאכול 
יחד זהו בתחילה, ואם אכלו כזית זהו בסוף. ואחד אמר שאם אכלו כזית זהו בתחילה, 
ואם נתנו דעתם לאכול זהו בסוף. והרי"ף ביאר כאמורא הראשון, ופירש, שהמשנה 
הראשונה מדברת באופן של בתחילה', דהיינו שהתחילו לאכול כולם יחד, ולכן אין רשות 
לאחד מהם לסיים ולברך לבדו. והמשנה השניה מדברת באופן של 'בסוף', דהיינו שלא 
התחילו לאכול יחד, אלא כל אחד מהם אכל כזית [שהיה הפרש אכילת זית ביניהם], ולכן 
רשאי אחד מהם לסיים ולברך לבדו. תוס' (ד"ה שלשה). ‏ (ב) ואע"פ שדומים לאיסור, אין 
כאן ברכה בעבירה. רש"י (ד"ה והשמש). | (ג) ואכילת טבל אינה נחשבת כלל לאכילה, ולכן 
אין מצטרפים, אבל אכילת תרומה נחשבת אכילה משום שראויה לאכילת כהן, ולכן שנינו 
(ערכין ד) שכהן האוכל תרומה מצטרף לישראלים האוכלים חולין, כיון שיכול לאכול 
מהחולין [אף ששני הישראלים אינם רשאים לאכול משלו]. ויש להוכיח משם שאם שלשה 
אכלו והאחד היה מודר הנאה מן השני, הרי הם מצטרפים לזימון, שאף שהוא אינו ראוי 
לאכול עמהם, מ"מ הם ראויים לאכול עמו, וכן הדין שהנזהר מפת של נכרי מצטרף לזימון 
עם מי שאינו נזהר, אבל אם שלשתם מודרים הנאה זה מזה, אינם מצטרפים. תוס' (ד"ה 
אכל). (ד) נחלקו הראשונים מדוע האוכל טבל ושאר איסורים אין מזמנים עליהם, 
הריטב"א (ד'ה אכל טבל) פירש, משום שאין לברך על מאכל של איסור, וא"כ הם פטורים 
מברכת המזון. והרא"ש (ס" ב) פירש, משום שאכילת איסור אינה אכילה של קבע, אלא 
כעין אכילת פירות שאין להם קביעות לזימון. ‏ (ה) רש"י (ד"ה עד כמה). וביאר הרש"ש 
שהוקשה לרש"י שהרי כבר שנינו במשנה ששיעור אכילה להתחייב בזימון הוא כזית 
[השמש שאכל כזית], ולכן ביאר שכאן הנידון הוא להוציא אחוים. (ו) פירוש, משה 
שהיה המתרגם מסתמא היה מדבר אל העם בכל כחו כדי שישמעו הכל, ואילו הקב"ה 
לא היה צריך להגביה קולו שהרי היה מדבר רק אל משה, ואעפ"כ הגביה קולו כקולו של 


זימון של חובה אינו יכול להיחלק, שגדול המצווה ועושה ממי שאינו 
מצווה ועושה. 


ג. מדתניא, השמש שהיה משמש על השנים, הרי זה אוכל עמהם אע"פ 
שלא נתנו לו רשות, משום שנח להם שיבואו לידי זימון. ואם היה משמש 
על שלשה, אינו אוכל עמהם אלא אם כן נתנו לו רשות, ומוכח ששנים 
אין מזמנים. שיש לומר, שאף ששנים מזמנים, נוח להם שיבואו לידי 
זימון של חובה. 


וכן אין להוכיח כרב, מדתניא, נשים מזמנות לעצמן ועבדים מזמנים 


אהח19/06/2018, 


לעצמם, והרי אפילו מאה נשים חשובות כשנים לגבי זימון, ואעפ"כ 
הרשות בידם לזמן?. שיש לדחות שדווקא שלש נשים מזמנות משום 
שיש כאן רוב דעות, ומתקיים בהם הכתוב 'גדלו לה' אתי'. ומ"מ נשים 
עבדים וקטנים שאכלו יחד אינם מצטרפים לזימון [אף שיש רוב דעות], 
משום פריצותא3י. 


ולהלכה פסק אביי כרבי יוחנן ששנים שאכלו כאחד אין מזמנים, וכן 
תניא בברייתא ששנים שאכלו כאחד מצוה עליהם להיחלק. במה דברים 
אמורים כששניהם סופרים, אבל אם היה אחד מהם סופר והשני בור 
[-שאינו יודע לברך בעצמו], סופר מוציא את הבור מדין שומע כעונה. 


[ובתחילה לא נתברר במחלוקת רב ורבי יוחנן מי אמר ששנים מזמנים, ומי אמר 
שאין מזמנים. והוכיחה הגמ' שרבי יוחנן סובר שאין מזמנים, ממה שאמר רבה בר 
בר חנא בשם רבי יוחנן ששנים שאכלו כאחת אחד מהם יוצא בברכת חבירו, וביאר 
רבי זירא שרבי יוחנן חידש שאין ברכת הזימון ביניהם לפי שאין רשאים לזמן. [וכן 
אמר רב הונא לבנו רבא, שאף שחכמים שבאו מא"י אמרו ששנים שרצו לזמן מזמנים, 
לא שמעו כן מרבי יוחנן שהיה בא"י, אלא מרב קודם ירידתו לבבל]. ואין להוכיח 
שרב אמר שאין מזמנים ממה שאמר רב דימי בר יוסף בשם רב שאם שלשה אכלו 
יחד ויצא אחד מהם לשוק, קוראים לו ועונה, ומשמע שאם אין קוראים לו אינם 
רשאים לזמן, שיש לומר שכיון שנקבעו מתחילה לזימון של חובה אינם רשאים 
להיחלק וצריכים לקרוא לשלישי, ולעולם שנים שאכלו יחד רשאים לזמן]. 


אמר רב דימי בר יוסף בשם רב, שלשה שאכלו כאחת ויצא אחד מהם 
לשוק, קוראים לו להודיעו שהם רוצים לזמן, ויפנה אליהם ממקום מעמדו 
ויענה [אע"פ שאינו בא אליהם]. והוסיף אביי, שזהו דווקא אם הוא קרוב 
ויכול לענות להם. למר זוטרא מצטרף רק לזימון שלשה אבל לזימון 


משה, בכדי שלא יהיה קולו של משה המתרגם גבוה יותר מקולו של הקב"ה שהיה קורא. 
תוס' (ד"ה בקולו). ‏ (ז) רש"י (ע"ב ד"ה מצוה) פירש שהוא הדין ב'המוציא' ושאר ברכות אין 
האחד מוציא את חבירו, אלא כל אחד מברך לעצמו. וקשה, א. דאיתא לעיל (לט.) שבר 
קפרא נתן רשות לאחד התלמידים לברך 'אדמה' ולהוציא את חבירו [ואף אם נאמר שהיו 
שם שלשה, הרי אין מזמנים על הפירות]. ב. ששנינו להלן (נג.) שעל המאור אחד מברך 
ומוציא את כולם. ותוס' פירשו, שבבוכה ואשונה האחד מוציא את חבירו, ורק בברכת 
המזון אינו מוציא. וטעם החילוק, א. בברכה ראשונה הואיל ויושבים לאכול יחד דעתם 
להצטרף, ולכן האחד מוציא את חבירו, משא"כ בברכת המזון מסתלקים אחד מהשני ואין 
זה צירוף, ולכך צריך כל אחד לברך לעצמו. ב. בברכה ראשונה שהיא מדרבנן מוציאים 
זה את זה, משא"כ ברכת המזון שהיא מדאורייתא החמירו שיברך כל אחד לעצמו. תוס' 
(ד"'ה אם). | (ח) רש"י (ד"ה שלשה). ואין לומר שהטעם שאין רשאים להיחלק הוא בכדי שלא 
להפקיע מהשלישי דין זימון, א. שא"כ היה למשנה לומר אין היחיד רשאי להיחלק, או 
אין אחד מהם רשאי להיחלק, וממה ששנינו 'אין רשאין ליחלק', משמע שכשהולך האחד 
פוקע מכולם דין זימון. ב. באמת עיקר הפירכא היא מהסיפא ששנינו 'ארבעה אינם רשאים 
להיחלק', ומשמע שאינם רשאים אפילו אם יהיו שנים מכאן ושנים מכאן, ומוכח ששנים 
אינם רשאים לזמן [ומ"מ קשה מדוע לא הקשו להדיא מהסיפא]. תוס' (ד"ה שלשה). 
(ט) רש"י (ד"ה דאפילו). ותוס' (ד"ה והא) פירשו, שמאה נשים נחשבות כשני אנשים לענין 
תפילה ולכל דבר שצריך עשרה, ואעפ"כ לענין זימון אנו מחשיבים אותם כשלשה אנשים 
ומזמנות לעצמן, וא"כ אף שני אנשים נחשבים כשלשה ואם רצו מזמנים. | (י) רש"י (ד"ה 
דאיכא). ומשמע מכאן שנשים יכולות לזמן לעצמן, וכן עשו בנות רבינו אברהם ע"פ אביהן. 
והטעם שאין נוהגים כן, משום שאינן חייבות לזמן אלא רק רשות בידן אם ירצו [הראיות 
שאינן חייבות, א. ששנינו בסמוך עשים ועבדים, אם רצו לזמן אין מזמנים', ומשמע 
שברישא שנשים מזמנות פירושו רק אם ירצו. ב. ממה שהגמ' מדמה נשים לשני אנשים, 
מוכח שאינו חובה]. ומה שאמרו (ערכין ג) 'הכל חייבים בזימון' לרבות נשים, אינו לענין 
חובה אלא לענין רשות. וצריך עיון אם נשים יוצאות בברכת הזימון של אנשים, מאחר 
שאינן מבינות. תוס' (ד"ה שאנ). (יא) ואף עבדים וקטנים איכא פריצותא של משכב זכור. 
רש"י (ד"ה אם רצו). 


טז 


עשרה אינו מצטרף עד שיחזור אליהם ממש. לרב אשו אף לזימון עשרה 
מצטרף, משום שאם לזימון שלשה שניכר שנשארו רק שנים, מצטרף 
ממקום מעמדו, כל שכן שמצטרף לזימון של עשרה שאין ניכר שלא נשארו 
שם עשרה. והלכה כמר זוטרא, משום שפחות מעשרה אין דרך להזכיר 
שם שמים. 


אמר רבא וכן אמר רבי זירא, אם שנים גמוו את סעודתם ורוצים 
לזמן, דרך ארץ שיהיה האחד מפסיק את סעודתו עד שיזמנו עליו ויגמרו 
ברכת הזן, ואח"כ גומר את סעודתו. אבל שנים אין מפסיקים בשביל 
האחד, אלא האחד ממתין עד שיגמרו השנים ויזמנו יחד. ולפנים משורת 
הדין אף השנים מפסיקים בשביל האחד, וכמו שמצינו שרב פפא ועוד 
אחד הפסיקו בשביל אבא מר בנו כשרצה לזמן. 


מעשה ביהודה בר מרימר ומר בר רב אשי ורב אחא מדפתי שאכלו 
יחד לחם, וכיון שלא היה בהם אחד שמופלג יותר מחבריו בחכמה או 
בזקנה, בירכו כל אחד לעצמו, לפי שסברו שדין משנתינו 'שלשה שאכלו 
כאחד חייבים לזמן', הוא רק כשיש שם אדם גדול שיזמן להם, אבל כשאין 
שם אדם גדול, עדיף שכל אחד יברך לעצמו. וכשבאו אח"כ למרימר וסיפרו 
לו את המעשה, אמר להם שהיה להם לזמן, לפי שחובת זימון היא אע"פ 
שאין שם אדם גדול, ומ"מ עתה אינם יכולים לזמן, לפי שאין זימון למפרע. 


אחד מן השוק שלא אכל ובא ומצא שלשה שמזמנים, אם מצאם 
כשהמזמן אמר נברך', אמר רב זביד שיענה ברוך ומבורך'" [אך אינו 
אומר 'שאכלנו משלו, לפי שלא אכלן, ואם מצאם כשהם אומרים ברוך 
שאכלנו', אמר רב פפא שיענה 'אמן'. 


תניא, העונה אמן אחר ברכות עצמו הרי זה מגונה, ותניא אידך שהרי 
זה משובח. ולא נחלקו, אלא אחר סתם ברכות הוא מגונה, ואחר ברכת 
'בונה ירושלים' [שהיא סוף הברכות], הרי זה משובת(*. 


אביי היה עונה אמן בקול רם אחר ברכת בונה ירושלים, בכדי 
שהפועלים ישמעו שנגמרה ברכת המזון ויוכלו לעמוד למלאכתם [ואינם 
צריכים לשמוע ברכת 'הטוב והמטיב', משום שאינה מדאורייתא]. רב אשי היה 
עונה אמן זה בלחישה, בכדי שלא יזלזלו בברכת 'הטוב והמטיב'י. 


דף מו 


לרבי יוחנן משום רשב"י ולרבי אבהו בעל הבית בוצע בכדי שיבצע 
בעין יפה, ואורח מבוך ברכת המזון כדי שיברך את בעל הבית. לרב הונא 
ולרבי זירא הבוצע מבוך ברכת המזון". 


(יב) ובה"ג פסק שאומר 'ברוך הוא ומבורך תמיד לעולם ועד', ובעשרה מוסיף 'אלוקינו'. תוס' 
(ד"ה רב זביד). = (יג) וכן העונה 'אמן' על ברכות עצמו בסוף ברכות ק"ש של שחרית וערבית, 
הרי זה משובח. רש"י (ד"ה הא בבונה ירושלים). אמנם תוס' (ד'ה הא) כתבו שיש לענות 'אמן' רק 
על ברכת 'בונה ירושלים' של ברכת המזון ולא על שאר ברכות. (יד) ופסק בה"ג כרב אשי 
שיש לענות 'אמן' בלחישה. ולדידן שאין לנו פועלים שצריכים להשמיע להם לשוב לעבודתם, 
אף לאביי יש לענות אמן בלחש. (טו) ונראה ליישב דברי שניהם, שאם הבעל הבית אוכל 
עם האורחים, בעל הבית בוצע כדי שיבצע בעין יפה [והטעם שרבי אבהו שסובר כרבי יוחנן 
נתן לרבי זירא שהיה אורח לבצוע, משום שהסעודה היתה לכבודו, והחשיבו כבעה"ב], ואם 
האורחים אוכלים לבדם בלא בעל הבית, הגדול בוצע, והוא אף יברך ברכת המזון. תוס' (ד"ה 
לא, ע"פ התוס' רא"ש ד"ה בעה"ב. וראה מהרש"א). ‏ (טז) רש"י (ד"ה עד היכן). [וקשה, א. שהרי ברכת 
הזן מדאורייתא, ומדוע יחיד פטור ממנה. ב. שהרי הלכה כרב ששת באיסורים, ואעפ"כ בכל 
מקום נקטינן שברכת המזון היא שלש ברכות. ודוחק לומר דמיירי רק כשיש זימון. ג. 
שמעשים שבכל יום שיחיד מברך שלש ברכות. ד. דתניא להלן (מח:) 'וברכת' זו ברכת הזימון, 
'את ה' אלוקיך' זו ברכת הזן, ולרב ששת היה צריך לומר ש'הזן' זו ברכת הזימון. ותוס' 
פירשו שבודאי יחיד מברך ברכת הזן לכו"ע, וכאן קאי על הדין ששנינו לעיל שאחד מפסיק 
לשנים שרוצים לזמן, ולזה נחלקו עד היכן צריך האחד להמתין לשנים, לרב נחמן ממתין עד 
נברך' ואח"כ יכול להמשיך באכילתו, ולרב ששת עד שיגמרו ברכת 'הזן'. ולא משום שברכת 
הזן היא חלק מהזימון, אלא כיון ש'נברך' אינה ברכה [שאין בה שם ומלכות], אינו אומרה 
לבדה, אלא יגמור עמה אף ברכת הזן שהיא ברכה. והלכה כרב ששת שאין האחד רשאי 
להמשיך באכילתו עד אחר שיגמרו השנים ברכת הזן'. והר"מ מאייבר"א פירש (להלן תוס' ד"ה 
להיכן), שנחלקו על הדין שאמר רב לעיל שאם שלשה אכלו יחד ויצא אחד מהם לשוק קוראים 
לו ועונה ממקום מעמדו, ונחלקו עד היכן צריך האחד להמתין קודם שילך לדרכו, לרב נחמן 
עד 'נברך', ולרב ששת עד שיגמרו ברכת 'הזן'. תוס' (ד"ה עד היכן). ‏ (יז) רש"י (ד"ה ברכת), 
וכשיטתו שלרב ששת יחיד אינו מברך ברכת 'הזן'. אמנם תוס' (ד"ה ולמאן) פירשו 'ששתים 
ושלש' אין הכוונה לברכות אלא לבני אדם, שפעמים שכמה בני אדם אוכלים יחד, וכל אחד 


ברכות מה מו 


הדה 


נוסח ברכת האורח, "יהי רצון שלא יבוש בעל הבית בעולם הזה, ולא 
יכלם לעולם הבא [ורבי הוסיף בה], ויצלח מאוד בכל נכסיו, ויהיו נכסיו 
[-קרקעותיו] ונכסינו מוצלחים וקרובים לעיר, ואל ישלוט שטן לא במעשי 
ידיו ולא במעשי ידינו, ואל יזדקר [-יזדמן] לא לפניו ולא לפנינו שום דבר 
הרהור חטא ועבירה ועון מעתה ועד עולם'. 


מהי ברכת הזימון, לרב נחמן עד 'נברך שאכלנו משלו'. לרב ששת עד 
= ברכת 'הזן את הכל', ויחיד אינו אומר ברכה זו כלל, אלא מתחיל 
בברכת הארץ". 


להו"א נחלקו במחלוקת תנאים, שבברייתא אחת שנינו שבברכת המזון 
יש שלש וארבע ברכות, ובברייתא שניה שנינו שיש בה שתים ושלש 
ברכות"), רב נחמן סובר כברייתא הראשונה, ולכך ביחיד יש בה שלש 
ברכות, ובשלשה נוספת עוד ברכת הזימון [-'ברך']. ורב ששת סובר 
כברייתא השניה, ולכך ביחיד יש בה שתי ברכות, ובשלשה נוספת ברכת 
'הזן' [ולכו"ע ברכת 'הטוב והמטיב' אינה מדאורייתא]. ודחינן שר"נ יבאר את 
הברייתא של שתים ושלש בפועלים שתיקנו להם חכמים שיקצרו ויכללו 
ברכת 'בונה ירושלים' בברכת הארץ, ולכך אם מברכים ביחיד, יש להם 
שתי ברכות [הזן' וברכת הארץ], ובשלשה נוסף להם ברכת הזימון. ורב 
ששת מבאר שהברייתא של שלש וארבע סוברת שאף ברכת הטוב 
והמטיב היא מדאורייתא, ולכך ביחיד מברך שלש ברכות [-ברכת הארץ, 
בונה ירושלים, והטוב והמטיב], ובשלשה נוסף גם ברכת הזן. 


לדעת רב ששת שברכת הזימון היא עד 'הזן', יחיד שהפסיק בסעודתו 
כדי לזמן עם השנים האחרים והמתין עד 'הזן', כשחוזר לבוך לאחר גמר 
סעודתו, לאביי חוזר לראש, כיון שכבר התחייב בברכת הזימון. לרבנן 
ממשיך לברך מהברכה השניה, כשאר יחיד שאינו מברך ברכה ראשונה"", 
וכן הלכה. 


הוכחות שברכת 'הטוב והמטיב' אינה מדאורייתא 
א. רב יוסף הוכיח, ממה שהפועלים אינם מברכים אותה. 


ב. רב יצחק בר שמואל בר מרתא בשם רב הוכיח, ממה שהיא פותחת 
בברוך אע"פ שהיא סמוכה לחברתה, והיינו משום שהיא ברכה נפרדת 
ומדרבנן. וכדתניא, כל הברכות פותחות וחותמות בברוך, חוץ מברכת 
הפירות והמצוות שאין חותמות בברוך כיון שהן קצרות ויש בהן רק 
הודאה"י. וכן ברכה הסמוכה לחברתה אינה פותחת בברוך, כיון שכבר 
פתח בברוך בתחילת ברכה ראשונה. וכן ברכה אחרונה שבק"ש, לפי 


מהם יודע לברך רק ברכה אחת, ובזה הוא מוציא את חבריו. וצריך שכל אחד יברך רק ברכה 
שלמה, וע"ז אמרו בברייתא שפעמים יוצאים בשני בני אדם שכל אחד מברך ברכה אחת, 
ופעמים בשלשה בני אדם, ובברייתא שניה שנינו שפעמים בשלשה בני אדם ופעמים בארבע, 
ובהו"א פירשו שנחלקו במחלוקת ר"נ ורב ששת, שרב ששת שסובר שיש להמתין עד 'הזן', 
סובר ש'נברך' אינה נחשבת ברכה בפני עצמה ואי אפשר לחלקה לשנים, והיינו כברייתא 
הראשונה ששני בני אדם אומרים את הברכת המזון [באופן שאחד מהם אומר שתי ברכות, 
והשני ברכה אחת], ופעמים בשלשה, אבל אי אפשר לחלק שאחד יאמר 'נברך' ושני 'הזן', 
כיון ש'נברך' אינה נחשבת ברכה בפני עצמה, ורב ששת סובר שפעמים ארבעה בני אדם 
מברכים ברכת המזון, משום שאחד אומר 'נברך', ושני 'הזן', והשלישי 'נודה לך', והרביעי עד 
'בונה ירושלים'. ולמסקנא הברייתות לא נחלקו, אלא ר"נ מיישב לשיטתו שלכו"ע עד נברךי 
היא ברכה בפני עצמה, והברייתא ששלשה בני אדם מברכים אותה מדברת בברכת פועלים 
שכוללים 'בונה ירושלים' בברכת הארץ, ולכן יש בה רק שלש ברכות [-'נברך', 'הזן', ו'ברכת 
הארץ], ורב ששת מיישב לשיטתו שלכו"ע ברכת הזימון היא עד הזן', והברייתא שארבעה 
בני אדם מברכים אותה, סוברת שברכת הטוב והמטיב היא מן התורה, ולכן יש בה ארבע 
ברכות. (יח) רש"י (ד"ה להיכן). ולשיטתו שלרב ששת יחיד אינו מברך ברכת 'הזן'. ותוס' (ד"ה 
להיכן) הקשו, איך יתכן שיחיד אינו חוזר לומר ברכת 'הזן', והלא אינו יוצא בברכת המזמן, 
שהרי הוא ממשיך אח"כ באכילתו. ופירשו, א. שהנידון הוא האם כשהמזמן לאחר שענו 
המברכים 'ברוך שאכלנו משלו ובטובו חיינו', חוזר ואומר 'נברך' שאכלנו משלו ובטובו חיינו, 
או 'ברוך' שאכלנו משלו ובטובו חיינו, שלרב זביד חוזר ואומר 'נברך' וכו', ולחכמים 'ברוך' 
וכו' וכן הלכה. ב. רבי מאיר מאייבו"א פירש, שהנידון הוא על שלשה שאכלו ויצא אחד 
מהם לשוק, שאמרו לעיל שקוראים לו ועונה במקומו, ונחלקו כשחוזר לברך אם חוזר לראש 
דהיינו לתחילת ברכת 'הזן' או למקום שפסק, משום שבברכת 'הזן' יצא ידי חובתו כששמע 
מהמזמן [ואין זה הפסק כיון שלא דיבר בינתיים]. ולהלכה חוזר למקום שפסק. (יט) משא"כ 
בברכות ארוכות שיש בהם עוד ענין, וכגון ברכת הקידוש שאומרים בה 'כי הוא יום תחילה 
למקראי קודש', ולכן צריך לשוב ולחתום בהם בברוך. רש"י (ד"ה כדתניא). 


תמצית 


שנחשבת סמוכה לברכה שלפני ק"ש'. וברכת הטוב והמטיב פותחת 
בברוך ואינה חותמת בברוך [משום שהיא ברכה נפרדת ומדרבנן(כ*]. 


ג. ר"נ בר יצחק הוכיח, ממה שאמר ר"ע שאין אומרים אותה בבית 
האבל, וכדתניא, לת"ק אומרים בבית האבל 'הטוב והמטיב' ו'דיין האמת', 
לר"ע אומר רק 'דיין האמת'. ואמר מר זוטרא שרב אשי פסק כת"ק, 
וכשמת בנו*9 פתח ובירך 'הטוב והמטיב, אל אמת, דיין אמת, שופט 
בצדק, לוקח במשפט, ושליט בעולמו לעשות בו כרצונו, כי כל דרכיו 
משפט, שהכל שלו ואנחנו עמו ועבדיו, ובכל אנחנו חייבים להודות לו 
ולברכו, גודר פרצות בישראל הוא יגדור את הפרצה הזאת בישראל 
לחיים"כג). 


אמר ריש גלותא לרב ששת, הפרסיים בקיאים ממכם במנהגי סעודה, 
שבזמן ששנים מסובים, הגדול מיסב תחילה על צד שמאל, והשני לו 
מיסב למעלה ממנו [-על מיטה שהיא לצד מראשותיו של גדול]. ובזמן שהם 
שלשה, השני מיסב למעלה ממנו, והשלישי למטה ממנו [לצד מרגלותיו], 
וכיון שהם רגילים לדבר דרך רמיזה בידיהם ובאצבעותיהם, כשהגדול 
מדבר עם השני לו, אינו צריך להזדקף ולהפנות פניו אליו, אלא רומז לו 
בידיו. ובמים ראשונים הם מתתילים מהגדול, ואינו צריך להמתין עד 
שכולם יטלו, משום שמביאים לפניו מיד שולחן קטן, ואוכל. ומים 
אחרונים מתחילים מן הקטן, ואין מסלקים את השולחן מלפני הגדול עד 
שיטלו כולם. ואמר רב ששת שאנו לומדים מנהגי הסעודה מברייתא, 
דתניא, אם שנים הם, הגדול מיסב תחילה ושני למטה ממנו [-למרגלותיו 
של הגדול, שאם ירצה הגדול לשוחח עמו, לא יצטרף להזדקף]. ובזמן שהם שלשה, 
השני מיסב למעלה ממנו, והשלישי למטה ממנו לצד מרגלותיו, ואם 
ירצה הגדול לשוחח, ישוחח עם השלישי, ואם ירצה לשוחח עם השני, 
יזדקף וישוחח עמו [ודבר זה עדיף מלהשפיל את השני ולהושיבו למטה מן השלישי 
שהוא קטן ממנו]. במים ראשונים מתחילים מהגדול, ומביאים לו מיד את 
שולחנו. ומים אחרונים, אם יש עד חמשה אנשים, מתחילים מהגדול, 
ואם יש יותר מחמשה, מתחילים מהקטן [היושב בסוף], עד שמגיעים 
לחמישי לגדולה, ואז מתחילין מן הגדול. ואם נטל הגדול תחילה, הוא 
מברך ברכת המזון, ואם ציוה לאחר ליטול תחילה, הוא המברך, וכמו 
שאמר רבי חייא בר אשי בשם רב, שאותו אחד מהחמשה שנוטל ידיו 
ראשון למים אחרונים, הוא מזומן לברכה. ומעשה ברב ורבי חייא שישבו 
לפני רבי לסעודה, וציוה רבי לרב שיטול ידיו למים אחרונים, ופחד רב 


(כ) הברכות דלהלן אינם פותחות ב'ברוך', א. ברכת 'אלוקי נשמה' אף שאינה סמוכה תמיד 
ל'אשר יצר' [שאם ידיו טהורות אינו צריך לברך אשר יצר], משום שהיא הודאה בעלמא. 
ומ"מ חותמת בברוך משום שהיא קצת ארוכה. ב. ברכת 'אתה הוא עד שלא נברא העולם', 
משום שהיא הודאה, ומ"מ חותמת בברוך משום שהיא ארוכה. ג. ברכת "יהי רצון וכו' 
שתרגילני בתורתך', משום שהיא המשך של ברכת 'המעביר שינה', ולכן צריך לומר ויהי רצון 
בוא"ו [וכשאומר סמוך לחתימה 'ותגמלני חסדים טובים', הוא מעין הפתיחה שהקב"ה גומל 
עימנו חסד ומעביר השינה מעינינו, ומחזיר הנשמה שלימה ושקטה בגוף]. ד. ברכת 'הערב 
נא', משום שהיא המשך לברכת 'לעסוק בדברי תורה', ולכן צריך לומר 'והערב נא' בוא"ו. 
ה. ברכת 'ישתבח', משום שהיא סמוכה לברכת ‏ ברוך שאמר', ופסוקי דזמרה אינם הפסק, 
ולכן יש להיזהר שלא לדבר בין 'ברוך שאמר' ל'ישתבח'. ו. ברכת 'אמת ויציב', משום שהיא 
סמוכה לברכת 'אהבה רבה', שפסוקי ק"ש אינם הפסק. הברכות דלהלן פותחות בבווך, א. 
ברכת 'אשר יצר', משום שאינה נחשבת סמוכה לברכת 'על נטילת ידים', כיון שהנטילה 
שייכת אף בלי ברכת 'אשר יצר'. ב. הברכות הקטנות של ברכות השחר פותחות בברוך, 
משום שכל אחת ברכה בפני עצמה, וכמו שאמרו להלן (ס) שכששומע קול תרנגול מברך 
'הנותן לשכוי בינה' וכו'. וכן משום שהם ברכות קצרות. ג. ברכה אחרונה של הקורא בתורה 
נפתחת בברוך אף שהיא סמוכה לברכה שלפניה, משום שמתחילה נתקנו רק לעולה הראשון 
ולעולה האחרון, שאז יש הפסק גדול בין הברכות, ואף לאחר שתיקנו שכל אחד מהעולים 
יברך ברכה ראשונה ואחרונה מפני הנכנסים והיוצאים, השאירו את הנוסח כמות שהוא. 
תוס' (דיה כל). (כא) שנתקנה בפני עצמה בשביל הרוגי ביתר. והטעם שאינה חותמת ב'ברוך', 
משום שהיא ברכה קצרה, אלא שתיקנו לומר אח"כ שלש מלכויות, ושלש גמולות, ושלש 
הטבות. ו'נאמן אתה' של ברכת ההפטרה הוא המשך הברכה העליונה, והטעם שנכתב 
באותיות גדולות, משום שבימים הראשונים היו רגילים כל הקהל לעמוד ולומר בקול רם 
'נאמן אתה' וכו' כשהיה התינוק מגיע לשם. תוס' (ד"ה והטוב והמטיב). | (כב) רא"ש סי י). 
(כג) והלכה כרב אשי שמברכים גם 'הטוב והמטיב' וגם 'דיין האמת', וכך נוסח הברכה, 'ברוך 
אתה ה' אלוקינו מלך העולם, האל הטוב והמטיב, אל אמת, דיין אמת, שופט בצדק ולוקח 
במשפט ושליט במעשיו, ואנחנו עבדיו ועמו, ובכל אנחנו חייבים להודות לו ולברכו, גודר 
פרצות בישראל הוא יגדור פרצה זאת מעלינו ומעל האבל שבתוכנו לחיים ולשלום'. וממשיך 


ברכות מו מז 


הדף יז 


לפי שחשש שמא ראה רבי שידיו מלוכלכות או שאכל יותר מדאי<"י, 
ואמר לו רבי חייא שכוונת רבי לכבדו לברך ברכת המזון, לפי שהנוטל 
תחילה במים אחרונים הוא מזומן לברכה. 


דף מז 


תנו רבנן, אין מכבדים את הגדול ללכת ראשון, לא בדרכיםי, ולא 
בגשרים, וכן לא בנטילת מים אחרונים':". ומעשה ברבין ואביי שהלכו 
יחד בדרך, וקדם חמורו של רבין לחמורו של אביי, ולא אמר רבין לאביי 
'"ילך מר לפני', אמר אביי בליבו, מזמן שחזר רבין מא"י גסה דעתו, 
וכשהגיעו לפתח ביהכ"נ כיבד רבין את אביי להיכנס לפניו, ושאלו אביי, 
מדוע לא כיבדו עד עתה לילך לפניו, והשיבו רבין בשם רבי יוחנן שאין 
מכבדים אלא בפתח הראוי למזוזה. 


אמר רב יהודה בריה דרב שמואל בר שילת בשם רב, אין המסובים 
רשאים לאכול כלום עד שיטעום הבוצעל'. [ורב ספרא אמר בשם רב, שאין 
המסובים רשאים לטעום עד שיטעום הבוצע. ואין נפק"מ ביניהם אלא שחייב אדם 
לומר בלשון רבו]. 


תנו רבנן, שנים האוכלים מקערה אחת ממתינים זה לזה [שכשהאחד 
מפסיק לאכול בכדי לשתות, מפסיק אף חבירו וממתין לו<"], אבל שלשה אין 
ממתינים לאחד שהפסיק. 


אוצר החכמה! 


הבוצע הוא פושט ידו תחילה לקערה ללפת בה את פרוסת המוציא(כט. 
ואם רוצה לכבד את רבו או את מי שגדול ממנו, הרשות בידו. 


מעשה ברבה בר בר חנא שהשיא את בנו לבתו של רב שמואל בר 
רב קטינא, ולפי שהחתן היה רגיל לבצוע, לימדו את הברייתא שאין 
הבוצע רשאי לבצוע עד שיכלה אמן מפי העונים. וביאר רב חסדא לרמי 
בר חמא שהכוונה לרוב העונים, וא"צ להמתין למאריכים, לפי שכל 
המאריך באמן יותר מדאי אינו אלא טועה. 


תנו רבנן, אין עונים לא אמן חטופה |-שקורא את האלף בחטף ולא 
בפתח'ל*], ‏ ולא אמן קטופה |-שמבליע קריאת הנו"ן], ולא אמן יתומה [-שלא 
שמע את הברכה*5]. ולא יזרוק ברכה מפיו במהירות (לפי שנראה שהברכה 
דומה עליו כמשא, ואינו מברך אלא משום שחוק קבוע הוא לו]. והוסיף בן עזאו, 
שכל העונה אמן יתומה, יהיו בניו יתומים. חטופה, יתחטפו ימיו. קטופה, 
יתקטפו ימיו. וכל המאריך באמן, מאריכים לו ימיו ושנותיולט. 


'הרחמךן<רּוּא ימלוך עלינו לעולם ועד' וכו'. ודעת הבה"ג אין לומר 'במשפט', משום שקיי"ל 
(שבת נה:) שיש מיתה בלא חטא, ויש יסורים בלא עוון. ולהלכה יש לאומרו. תוס' (ד"ה מר 
זוטרא). ‏ (כד) רש"י (לעיל ד"ה דהוה). ‏ (כה) והיינו דווקא כשנפגשו בדרך מקרה, אבל אם 
יצאו יחד לדרך מכבדים, כמו שמוכח בשבת (נא:) שרב הונא רצה לפייס את לוי על כך 
שחמורו הקדים ללכת לפני חמורו של לוי. תוס' (דיה אי). = (כו) בדרכים, יש שפירשו דרכים 
שבעיר, והטעם כדי לא להפריע לעוברים ושבים. ויש שפירשו בדרכים שבין עיר לעיר, 
שההולכים נחפזים לדרכם, ואין דרך ארץ שיתאחרו כל שעה לכבד זה לזה. בגשרים, משום 
שסכנה לשהות על הגשר. במים אחרונים, משום שסכנה לשהות בידים מזוהמות. רבינו יונה 
(ד"ה אין, ולא). ‏ (כז) ומה שאיתא בפסחים (קו.) מעשה בההוא סבא שגחן לשתות מכוס 
הקידוש לפני המקדש, צ"ל, א. שרק באכילה אסור, אבל בשתיה מותר. ב. ההוא סבא לא 
שתה, אלא רק גחן לשתות בכדי להראות לרב אשי שאינו צריך לומר יותר. ג. כיון ששם 
היה לכל אחד כוס משלו אי"צ להמתין עד שיטעום המברך כמו שאמרו בירושלמי. וכן נהג 
רבינו שמשון בחופה אחת, שהחתן בצע המוציא' והוציא את כולם, ורבינו שמשון בצע 
מהכיכר שהיתה לפני החתן. [ומירושלמי זה מוכח שכשיש לפני המסובים כוסות יין שאינם 
פגומות, א"צ למזוג להם מכוס של ברכה, אלא יכולים מיד לשתות בכוס שלהם]. לשר מקוצי 
אם המברך בצע לכל אחד את חלקו א"צ להמתין עד שיאכל המברך, ומה שאמרו כאן שאין 
המסובים רשאים לטעום לפני הבוצע, פירושו שאסור להם לאכול ממה שבצעו הם מן הפת 
שבצע ממנה המברך, אבל אם הבוצע כבר נתן לכל אחד את חלקו, מותר. תוס' (ד"ה אי). 
(כח) רבינו יונה (ד"ה שנים). | (כט) רש"* (גיטין נט: ד"ה הוא), ותוס' (ד"ה אין). ותוס' פירשו עוד, 
שהבוצע פושט ידיו תחילה בקעוה להתחיל באכילה. (ל) משום שכשמאריך יותר מדאי 
אין קריאת התיבה כמשמעה. וכן הדין למסקנא שאין הבוצע רשאי לבצוע עד שיכלה אמן 
מפי רוב העונים. תוס' (ד"ה כל). (לא) רש"י (ד"ה חטופה). וביאר המעדני יו"ט על הרא"ש (פ"ב 
סי' ג אות י) דכוונתו שקורין את האלף בשווא ולא בקמץ. (לב) והיינו דווקא כשאינו יודע 
על איזה ברכה הוא עונה אמן, אבל אם יודע, מותר לענות אמן אע"פ שאינו שומע, וכמו 
שמצינו (סוכה נא:) שבאלכסנדריא של מצרים היה קהל גדול, ולא היו יכולים כולם לשמוע 
את הש"ץ, והיו מניפים בסודר להודיע לקהל שיענה אמן. רש"י (ד"ה יתומה) ותוס' (ד"ה אמן). 
(לג) ובלבד שלא יאריך יותר מדאי, לפי שאז אין הקריאה כמשמעה. תוס' (ד"ה כל). 


יח תמצית 


שנים שהיו אוכלים ובא שלישי, כל זמן שלא הסיחו דעתם מן 
הסעודה, יכול השלישי לאכול ולהצטוף לזימון. וכמעשה שהיה ברב 
שיוכל להצטרף עמהם לברכת המזון. ואמר לו רב שאינו יכול להצטרף, 
כיון שכבר גמרו את הסעודה. אמנם שמואל אמר לרב שאין זה נחשב 
שסיימו, שהרי אילו היו מביאים לו עתה לקינוח סעודה כמהין ופטריות 
ולאבא (-לרב] גוזלות, היו אוכלים, וא"כ יכול רב שימי להצטרף(יז. 


לרב אחא העיקר שבסעודה מברך |-אחד מאלו שהיו בתחילת ההסבה]. 
לתלמידי דרב הגדול שבסעודה מברך, ואע"פ שבא לבסוף, וכן הלכה" י. 


שנינו במתני' שאם אכל דמאי מצטרף לזימון. ואף שאם אוכל איסור 
אינו מצטרף לזימון, כאן אינו נחשב שאוכל איסור, כיון שאם היה מפקיר 
נכסיו היה מותר בדמאי, וכדתנן מאכילים את העניים ואת האכסניא 
[-חיילי המלך'ל6] דמאי. והוסיף רב הונא, שלב"ש אין מאכילים את העניים 
ואת האכסניא דמאי. 


מה ששנינו במתני' שהאוכל מעשר ראשון שניטלה תרומתו מצטרף 
לזימון, מדובר באופן שהקדים הלוי ונטל מעשר ראשון בעוד שהתבואה 
בשיבלים |-לפני מירות], קודם שהופרשה ממנו תרומה גדולה, וקמ"ל 
שפטור מלתת תרומה גדולה. ואמר רבי אבהו בשם ר"ל, שהמקור לזה 
מדכתיב 'והרמותם ממנו תרומת ה' מעשר מן המעשר', ודרשינן שצריך 
להרים רק מעשר מן המעשר ולא תרומה גדולה. וביאר אביי לרב פפא, 
שזהו דווקא אם הקדימו בשיבלים, אך אם הקדימו בכרי [-לאחר מירות, 
חייב הלוי להפריש ממנו תרומה גדולה, דכתיב 'מכל מעשרותיכם תרימו', 
וכיון שלאחר מירוח נקרא 'דגן' חלה עליו רשות כהן דכתיב בו 'ראשית 
דגנך תתן לו'. 


מה ששנינו במתני' שהאוכל מעשר שני והקדש שנפדו מצטרף לזימון, 
מדובר באופן שהבעלים שפדו לא הוסיפו חומש, וקמ"ל שהחומש אינו 
מעכב ומותר באכילה. 


החידוש במה ששנינו במתני' שהשמש שאכל כזית מצטרף לזימון, שאף 
שהוא הולך ובא נחשב קביעות ומצטרף לזימון?". 


שנינו במתני' שהכותי מצטרף לזימון. לאביי מדובר בכותי חבו, אבל 
כותי ע"ה אין מזמנים עליו וכדלהלן. לרבא מדובר בכותי ע"ה, וכשיטת 
רבנן שע"ה שאין מזמנים עליו היינו מי שאינו מעשר פירותיו כראוי, 
וכיוון שהכותים זהירים במה שכתוב בתורה, הם מעשרים כראוי ומזמנים 
עליהם. 


תניא, איזהו עם הארץ, א. לרבי מאיר כל שאינו אוכל חולין בטהרה. 
ב. לרבנן כל שאינו מעשר פירותיו כראוי. ג. לרבי אליעזר כל שאינו 
קורא ק"ש שחרית וערבית. ד. לרבי יהושע כל שאינו מניח תפילין. ה. 
לבן עזאי כל שאין לו ציצית בבגדו. ו. לרבי נתן כל שאין לו מזוזה על 
פתחו. ז. לרבי נתן בר יוסף כל שיש לו בנים ואינו מגדלם לתלמוד 
תורה. ח. לאחרים כל שלא שימש תלמידי חכמים**י, ואפילו קרא ושנה. 
ואמר רב הונא, שכן הלכה ". 


רמי בר חמא לא רצה לצרף לזימון את רב מנשיא בר תחליפא אע"פ 
שהיה שונה ספרא וספרי והלכתא, מפני שהיה סבור שלא שימש ת"ח. 


(לד) ומשמע שכן הלכה שכל זמן שלא הסיחו דעת מן הסעודה יכולים להצטרף. אמנם אם 
הסיחו דעתם, וכגון שאמרו 'הב לן וניבריך', אינם יכולים להצטרף. תוס' (ד"ה אילו). 
(לה) אמנם אם הגדול נותן רשות לקטן לברך מותר לו לזמן, וכמו שמצינו (לעיל מו) שרבי 
נתן רשות לרב לברך. תוס' (ד"ה והלכתא). ‏ (לו) א. באכסניא של ישראל, וכיון שהם אינם 
במקומם הרי הם כעניים ומותר להאכילם דמאי, אבל לא טבל ודאי, מפני שמאכילם איסור 
מיתה [וכן מבואר ברש"י (ד"ה אכסניא)]. ב. באכסניא של נכרים שהטיל המלך להאכילם, 
ואסור להאכילם טבל משום שאסור לפרוע חובו מממון של כהן. תוס' (ד"ה ומאכילי). 
(לז) תרומה גדולה קודמת למעשר ראשון כיון שהתורה קראתה 'ראשית', וכתיב 'מלאתך 
ודמעך לא תאחר'. רש"י (ד"ה שהקדימו). | (לח) ודווקא שמש, אבל שאר בני אדם אינם 
מצטרפים אלא בישיבת קבע. רא"ש סי א). (לט) היינו שאינו לומד סברת הגמרא בטעמי 
המשניות. רש"י (ד"ה שלא ובסוטה כב. ד"ה ולא). ‏ (מ) ועתה אין אנו מקפידים על כך, אלא 
מזמנים אפילו עם ע"ה וכדאמרינן (חגיגה כב.) שמקבלים עדות מכל אדם, בכדי שלא יהא 


ברכות מז 


הדה 


וכשנפטר רמי בר חמא, אמר רבא שנפטר מחמת שלא צירף את רב 
מנשיא לזימון. ואף ששנינו בברייתא שע"ה הוא מי שלא שימש ת"ח, 
א. רב מנשיא שימש ת"ח, ורמי בר חמא לא בדק טיבו, וטעה. ב. כיון 
שהיה שומע דברים מפי החכמים ומשננם, נחשב כתלמיד חכם. 


מה ששנינו במתני' שאם אכל טבל אינו מצטרף לזימון, מדובר בטבל 
טבול מדרבנן, וכגון פירות מעציץ שאינו נקוב, וקמ"ל שאף שאיסורו רק 
מדרבנן אין מזמנים עליו. 


מה ששנינו במתני' שאם אכל מעשר ראשון שלא ניטלה תרומתו אינו 
מצטרף לזימון, מדובר שהפריש ממנו בכרי מעשר ראשון קודם שהפריש 
תרומה גדולה, וקמ"ל שאסור באכילה, וכמו שהובא לעיל שאמר אביי 
לרב פפא שבאופן זה חייב להפריש תרומה גדולה, כדכתיב מכל 
מעשרותיכם תרימו'. 


מה ששנינו במתני' שאם אכל מעשר שני והקדש שלא נפדו אינו 
מצטרף לזימון, אין הכוונה שלא נפדו כלל, אלא שלא נפדו כהלכתן, וכגון 
מעשר שני שפדאו ע"ג אסימון [-כסף שלא נטבע בו צורה], דכתיב וצרת 
הכסף בידך' כסף שיש בו צורה. וכן הקדש שפדאו ע"ג קרקע ולא בכסף, 
דכתיב 'ונתן הכסף וקם לו. 


מה ששנינו במשנה שהשמש שאכל פחות מכזית אינו מצטרף לזימון, 
אין בזה כל חידוש, ונשנה אגב הרישא ששנינו השמש שאכל כזית. 


מה ששנינו במתני' שהנכרי אינו מצטרף לזימון, אין הכוונה לנכרי 
ממש, אלא לגר שמל ולא טבל, וקמ"ל כמו שאמר רבי זירא בשם רבי 
יוחנן, שאינו גר עד שימול ויטבולמא. 


מה ששנינו במתני' שנשים ועבדים וקטנים אינם מצטרפים לזימון, 
אמרו רבי יהושע בן לוי ורב אסי שזהו דווקא לזימון שלשה, אבל לזימון 
עשרה מצטרף אפילו קטן המוטל בעריסה. 


עוד אמר רבי יהושע בן לוי, שאם יש תשעה ישראלים יכול עבד 
להצטרף אליהם למנין עשרה לומר דבר שבקדושה. ומה ששנינו שרבי 
אליעזר שחרר עבדו והשלימו לעשרה, מדובר שהיו רק שמונה ישראלים, 
ולכך שחרר עבד אחד, ואת חבירו צירף למנין עשרה. ואף שאסור לשחרר 
עבד וכדאמר רב יהודה כל המשחרר עבדו עובר בעשה שנאמר 'לעולם 
בהם תעבודו', לצורך מצוה של רבים. מותר(מט. 


עוד אמר רבי יהושע בן לוי, לעולם ישכים אדם לביהכ"נ כדי שיזכה 
להימנות עם עשרה ראשונים, שאפילו מאה באים אחריו נותנים לו שכר 
כנגד כולם 


אמר רב הונא, תשעה הנראים כעשרה מצטרפים לזימון. י"א דהיינו 
כשמכונסים יחד, וי"א כשמפוזרים. 


אמר רב אמי, שני ת"ח המחדדין זה את זה בהלכה [וכגון רב חסדא 
ורב ששת] מצטופים לזימון כשלשה |[בתחילה אמר רב אמי ששנים ושבת 
מצטרפים לזימון, ורב הונא אמר שתשעה וארון שהס"ת מונח שם?? מצטרפים 
לזימון, והקשה להם רב נחמן, וכי שבת וארון הם בנ"א שיצטרפו לזימון]. 


אמר רבי יוחנן, קטן פורת [-שהביא שתי שערות ועדיין לא הגיע לי"ג שנים!'] 
מצטרף לזימון"לי. וכן יש לדייק בברייתא, דתניא, קטן שהביא שתי 


כל אחד הולך ובונה במה לעצמו. תוס' (דיה אמר ר"ה). | (מא) דכתיב 'ויקח משה את הדם 
ויזרוק על העם', וקיבלו חכמים שאין הזאה בלא טבילה, וכיון שנזכרה הזאה, ע"כ שהיתה 
שם גם טבילה. רש"י (ד"ה עד). ‏ (מב) דעת ההלכות גדולות, שאבילות דאורייתא נוהגת 
ביו"ט שני, כיון שאין יו"ט שני שהוא מדרבנן דוחה אבילות דאורייתא [דכתיב 'ואחריתה 
כיום מר']. לתוס' אינה נוהגת, וראייתם, א. ממה שאמרו כאן שתפילה שהיא מדרבנן דוחה 
עשה של לעולם בהם תעבודו'. ב. שאמרו בכתובות (ד) שחתן שמת לו מת נוהג שבעת 
ימי המשתה ורק אח"כ שבעת ימי אבילות. תוס' (ד"ה מצוה). ‏ (מג) תוס' (שבת לב. ד"ה על 
שקורין). | (מד) רש"י (ד"ה קטן). וקשה, איך אמרו בגמ' שמה ששנינו בברייתא שאין מדקדקים 
בקטן בא לרבות קטן פורח, הרי בהדיא שנינו ברישא שאם הביא שתי שערות מצטרף 
לזימון. ונראה לפרש שקטן פורח היינו קטן שנכנס לשנת י"ג שפרחו וצמחו לו שערות, אך 
אינן גדולות כל השיעור, וע"ז אמרו בברייתא שאין מדקדקים בקטן שיהיו לו שתי שערות 
גדולות, אלא די אם התחילו לצמוח לו שערות. תוס' (ד"ה קטן). | (מה) ומה שאמרו לעיל 


תמצית 


שערות מזמנים עליו, ואין מדקדקים בקטן. ולכאו' הרישא שמשמע 
שדווקא אם הגיע לכלל גדלות מזמנים סותרת לסיפא שאין מדקדקים 
בקטן, וצ"ל שכוונת הברייתא לקטן שהביא שתי שערות אך לא הגיע 


לי"ג שנים, ועל זה אמרו שאין מדקדקים בקטך :מצשרף לזימון. 


ולהלכה, אמר רב נחמן שקטן היודע למי מברכים מצטרף לזימון'", 
והיינו שיודע שמברכים להקב"ה, וכמעשה שהיה שרבה שאל את אבוי 
ורבא [כשהיו קטנים] למי מברכים, והשיבו לו שמברכים להקב"ה. וחזר 
ושאלם היכן מקום מושבו, רבא הצביע כלפי התקרה, ואביי יצא לחוץ 
והצביע כלפי השמים, ואמר רבה, שניכם תהיו תלמידי חכמים, וכמו 
שדרך אנשים לומר בוצין בוצין מקטפיה ידיע' [-כל דלעת ודלעת, ניכרת 
מתחילת חניטתה אם תהיה טובה( ]. 


דף מח 


אמר רב יהודה בריה דרב שמואל בר שילת בשם רב, תשעה שאכלו 
דגן ואחד שאכל ירק מצטרפים לזימון בעשרה". והוסיף רב יהודה, 


הסתפק רבי זירא אם מצטרפים משום שיש רוב שאכלו דגן, או שאינם 
מצטרפים כיון שצריך שיהיו רוב ניכר של אוכלי דגן*?), ואמר לו רבי 
ירמיה שמצטרפים. 


לדעת רשב"ג, מי שהיסב ואכל עם אחרים, אפילו רק טבל בציר או 
אכל גרוגרת, מצטרף עמהם לזימון, אבל אינו יכול להוציא אחרים ידי 
חובתן, אלא אם אכל כזית דגן [וכן אמר רבי חייא בר אבא בשם רבי יוחנן]. 


לדעת שמעון בן שטח, יכול להוציא אף אם רק שתה כוס יין, וכמעשה 
בינאי המלך ואשתו המלכה שאכלו פת, וכיון שהרג את חכמי ישראל 
לא היה שם אדם שיברך להם ברכת המזון, ואמר ינאי לאשתו, מי יתן 
לנו אדם שיברך לנו, והשיבה לו אשתו, אביא לך אם תשבע לי שלא 
תצערנו, ונשבע ינאי, ושלחה והביאה את אחיה שמעון בן שטח. 
כשהגיע, הושיבו המלך בינו לבין המלכה, ואמר לו ראה כמה כבוד אני 
עושה לך. והשיבו שמעון בן שטח, לא אתה מכבדני אלא התורה 
שלמדתי, שנאמר סלסלה ותרוממך, תכבדך כי תחבקנה'. אמר ינאי 
לאשתו, הרי את רואה שאינו מקבל מרות [וטוב שהרגתי את חכמי ישראלי*']. 


שקטן המוטל בעריסה עושים אותו סניף לעשרה, צ"ל, א. דווקא לעשרה עושים אותו סניף, 
ולא לשלשה. ב. שמא נחלקו, לרב אסי מצטרף לעשרה, ולרבי יוחנן אינו מצטרף. תוס' 
(ד"ה קטן). | (מו) רב נחמן אינו חולק על הברייתא דלעיל שצריך שיהא קטן פורח, אלא 
שסובר שלא די בזה שהוא קטן פורח, אלא צריך גם שידע למי מברכים. ויפרש את הברייתא 
שאין לצרף לזימון את מי שלא הביא שתי שערות כאשר אינו יודע למי מברכים, אבל אין 
מדקדקים בקטן לרבות קטן פורח, שאם יודע למי מברכים מצטרף לזימון. והמעשה שהביאו 
בגמ' באביי ורבא לא היה לענין שיצטרפו לזימון, שהרי אם היו קטנים פורחים, מה החידוש 
שידעו למי מברכים, אלא רבה חידש שאע"פ שהם חכמים ויודעים למי מברכים, אינם 
מצטרפים לזימון. דעת ו"ת, שמה שאמרו כאן ש'אין הלכה ככל הני שמעתתא', לא קאי 
על מימרת ריב"ל שקטן עושים אותו סניף לעשרה, שבזה הלכה כמותו, אלא רק על 
המימרות שלאחר המימרא של לעולם ישכים אדם לבהכ"נ', וכגון תשעה וארון, ותשעה 
הנראים כעשרה, ושנים ושבת, ושנים המחדדין זה את זה, שאין הלכה כמותן, אלא צריך 
עשרה ממש, אבל קטן ואפילו מוטל בעריסה, עושים אותו סניף לעשרה בין לזימון בין 
לתפילה. אמנם במדרש (ב"ר צא ג) איתא, שריב"ל אמר דבריו רק לענין זימון, אבל לתפילה 
קטן אינו מצטרף. ואין זו שיטת הגמ' שלנו, שהרי הגמ' מקשה על ריב"ל ממעשה ברבי 
אליעזר שהיה לגבי תפילה. ודווקא קטן אחד, אבל שני קטנים אינס מצטרפים. ודעת ר"י, 
שאין קטנים מצטרפים לעשרה לא לתפילה ולא לזימון. והביא ראיה מדברי רבי יוסי 
שהובאו בירושלמי [והוסיף שאף ר"ת לא נהג כן הלכה למעשה]. אמנם יש מפרשים 
שהירושלמי דיבר רק לגבי זימון, אבל לגבי תפילה עושים קטן סניף לעשרה. ור"ת פירש 
שדברי רבי יוסי נאמרו לגבי זימון בשלשה, ולזה צריך שתי שערות, אבל לעשרה מצרפים 
גם קטן. עוד איתא בירושלמי 'קטן וס"ת עושים אותו סניף', ויש שצירפו עפי"ז קטן לתפילה 
אם יש חומש בידו. ואמר ר"ת שהוא מנהג שטות, שהרי חומש אינו אדם, אלא קטן מצטרף 
אף בלא חומש. וי"א שאף אם מצטרף, היינו דווקא בחומש שנכתב בגיליון, אך לא 
בחומשים שלנו. ור"י גורס בירושלמי 'קטן לס"ת', דהיינו שנעשה סניף לקריאת התורה, 
וכמו שאמרו במגילה (כג) שקטן עולה למנין שבעה, אבל לשאר דברים קטן אינו מצטרף. 
תוס' (ד"ה ולית). | (מז) רש"י (ד"ה בוצין). והוסיף שיש גורסים 'מקיניה ידיע', והוא מלשון קן 
ציפור, דהיינו מקטנותו שהוא כגוזל בקן ניכר אם יהיה טוב. (מח) וכן הלכה, ואפילו אם 
רק שתה כוס יין מצטרף, כיון ששתיה בכלל אכילה [אך צריך שיהיו רוב ניכר של אוכלי 


ברכות מז מח 


הדףפ יט 


אמר שמעון בן שטח, היאך אברך, הרי איני יכול לומר 'שאכלנו משלו' 
כיון שלא אכלתי, וכי אומר 'ברוך שאכל ינאי וחבריו משלו', ולכן שתה 
את אותו כוס בכדי שיוכל לזמן, והביאו לו כוס אחרת וזימן והוציאם 
בברכת המזון. 


ולהלכה אמר רב חנא בר יהודה בשם רבא שאין לעשות כן, אלא אם 
אכל עלה של ירק או שתה כוס יין יכול רק להצטרף לזימון, אבל להוציא 
אחרים יכול רק אם אכל כזית דגן. 


אמר רב נחמן, משה תיקן לישראל ברכת 'הזן' בשעה שירד להם מן. 
יהושע תיקן להם ברכת 'האוץ'. דוד ושלמה תיקנו 'בונה ירושליםי=. 
דוד תיקן לומר בברכת הארץ 'על ישראל עמך ועל ירושלים עירך', ושלמה 
תיקן 'על הבית הגדול והקדוש'. וברכת 'הטוב והמטיב' ביבנה תקנוה 
כנגד הרוגי ביתר, וכמו שאמר רב מתנא, שבאותו היום שניתנו הרוגי 
ביתר לקבורה, תיקנו ביבנה לברך 'הטוב והמטיב', 'הטוב' שלא הסריחו, 
'והמטיב' שניתנו לקבורה. 


תנו רבנן, סדר ברכות שבברכת המזון, ראשונה ברכת 'הזן', שניה ברכת 
'הארץ', שלישית 'בונה ירושלים', רביעית 'הטוב והמטיב'. ובשבת, לת"ק 
מזכיר קדושת היום בברכת בונה ירושלים [ואינו משנה נוסח הברכה, אלא 
מתחיל ומסיים בנחמה כפי שאומר בימות החול, ואומר קדושת היום באמצע??], 
ובדיעבד אם הזכירה בברכה אחרת אינו צריך לחזור. לרבי אליעזר יכול 
להזכיר שבת או בברכת הארץ, או בבונה ירושלים, או בהטוב והמטיב. 
ולחכמים אומרה דווקא בבונה ירושלים, ואם הזכירה בברכה אחרת צריך 
לחזור ולברך. 


תנו רבנן, מנין לברכת המזון [לפניה ולאחויה] מן התורה, א. לת"ק 
'ואכלת ושבעת וברכת', זו ברכת הזן. 'את ה' אלוקיך', זו ברכת הזימון. 
'על הארץ', זו ברכת הארץ. 'הטובה', זו בונה ירושלים, וכדכתיב לגבי 
ירושלים 'ההר הטוב הזה והלבנון'. 'אשר נתן לך', זו ברכת הטוב והמטיב 
[וסובר שהיא מדאורייתא]. וברכה שלפני המזון נלמדת מק"ו, שאם כשהוא 
שבע צריך לברך, כ"ש כשהוא רעב. 


ב. לרבי, ברכת הזימון נלמדת מ'גדלו לה' אתי'. וברכת 'הטוב והמטיב', 
תיקנוה רק ביבנה. וברכה שלפני הזימון, נלמדת מ'אשר נתן לך'. 


דגן, דהיינו שבעה מביניהם]. לדעת ר"י הוא הדין לזימון שלשה וכן איתא בירושלמי. לדעת 
השר מקוצי רק לזימון עשרה מצטרן, אבל לזימון שלשה צריך שלשה שאכלו דגן. תוס' 
(ד"ה תשעה). ‏ (מט) היינו לפי גירסת רש"י שגרס (ע"פ הגהות הב"ח) 'ששה ווי לא קמיבעיא 
לי', דהיינו שרבי זירא קבל על עצמו והתחרט מדוע לא שאל את רב יהודה מה הדין בששה 
שאכלו דגן וארבעה אכלו ירק. אמנם לפי הגירסא לפנינו ששה ודאי לא מיבעיא לי', רבי 
זירא לא הסתפק בדבר זה, אלא היה פשוט לו שאינם מצטרפים כיון שצריך רוב הניכר. 
וכתב רבינו יונה (ד"ה ואפילו) שהוא רוב של שני שלישים. (נ) ואף שהאוכל כזית דגן חייב 
בברכת המזון רק מדרבנן, מ"מ מוציא גם את מי שאכל לשובע וחייב מדאורייתא. והטעם, 
שכיון שחייב מדרבנן הוא נקרא 'מחויב בדבר' ומוציא אף את מי שחייב מן התורה, משא"כ 
קטן שהגיע לחינוך אינו מוציא את הגדול שאכל כדי שביעה (וכמבואר לעיל נ:), משום שקטן 
אינו נקרא 'מחויב', כיון שהוא עצמו אינו מחויב, והחיוב הוא רק על אביו לחנכו. אמנם 
דעת בה"ג שהאוכל כזית או כביצה יכול להוציא רק אם האחרים ג"כ אכלו כזית, אבל אם 
האחרים אכלו כדי שבעם וחייבים מדאורייתא, אינו יכול להוציאם. [וקשה שהרי במעשה 
של ינאי וחבריו הם אכלו כדי שובעם, ואעפ"כ אמרו שאילו היה שמעון בן שטח אוכל 
כזית, היה מוציאם לכו"ע]. רש"י (ד"ה עד). וקשה, א. שאף אם נאמר שהמחויב מדרבנן נקרא 
'מחויב', איך מוציא אחרים שחיובם מן התורה, הרי חיובו אינו מן התורה. ב. נראה דוחק 
לומר שקטן שהגיע לחינוך אינו נקרא מחויב מדרבנן, שא"כ איך פוטר את אביו כשאביו 
חייב מדרבנן. ותוס' פירשו שקטן נקרא מחויב מדרבנן, ומ"מ כיון שאינו מחויב מדאורייתא 
אינו מוציא את מי שאכל כדי שובעו. והטעם שגדול שאכל כזית מוציא הוא מדין ערבות, 
ולכך יכול להוציא אף שהוא עצמו כבר בירך, והטעם שצריך לאכול כזית דגן כדי שיוכל 
לומר 'שאכלנו משלו'. תוס' (ד"ה עד). (נא) רש"ש (דיה א"ל). (נב) ואף שאמרו להלן שצריך 
לברך מן התורה שלש ברכות בברכת המזון, צ"ל שמן התורה יכול לאומרם באיזה מטבע 
שירצה, ומשה ויהושע תיקנו מטבע קבוע. רשב"א (ד'ה הא). | (נג) רש" (ד"ה ובשבת). ותוס' 
(ד"ה מתחיל) הביאו שיש מפרשים שבשבת מתחילים ב'נחמנו', וחותמים ב'נחמת ציון עירך 
ובבנין ירושלים'. וטעמם לפי שאין אומרים תתנונים בשבת, ו'רחם' הוא לשון תחנונים, 
משא"כ 'נחם' אינו לשון תחנונים. ודחו דבריהם, שאף 'נחם' הוא לשון תחנונים, ואין לשנות 
נוסח הברכה, וכמו שאמרו בירושלמי שאומרים בשבת 'רוענו זוננו פרנסנו' אף שהוא לשון 
בקשה, לפי שכך הוא נוסח הברכה. 


5 תמצית 


ג. לרבי יצחק ברכה שלפני המזון נלמדת מדכתיב וברך את לחמך 
ואת מימיך', אל תקרי וּבָרֶךָ, אלא וּבָרֶךְ' בלשון ציווי, שאתה מצווה 
לברך על הלחם, ורק קודם האכילה קרוי לחם. 


א הו 


ד. לרבי נתן ברכה שלפני המזון נלמדת ממה שאמרו הנערות לשאול 
כשחיפש את שמואל 'כבואכם העיר כן תמצאון אותו, בטרם יעלה 
הבמתה לאכול, כי לא יאכל העם עד בואו, כי הוא יברך הזבח, אחרי 
כן יאכלו הקרואים', ומוכח שיש לברך לפני האכילה על הזבח [ואומר 'ברוך 
וכו' אשר קידשנו במצוותיו וציוונו לאכול את הזבח'/ע']. הטעם שהנערות האריכו 
בתשובתן, א. לפי שנשים דברניות הן. ב. לשמואל כדי להסתכל ביופיו 
של שאול, שנאמר עליו 'משכמו ומעלה גבוה מכל העם'. ג. לרבי יוחנן, 
לפי שאין מלכות נוגעת בחברתה אפילו כמלוא נימא [וע"י דיבורן התעכבה 
העברת ההנהגה על ישראל משמואל לשאול). 


המקור לברכת התורה 


א. לרבי ישמעאל, מק"ו, אם על חיי שעה מברך, על חיי עולם לא 
כל שכן. 


ב. לרבי חייא בר נחמני בשם רבי ישמעאל, מגז"ש, דכתיב לגבי ברכת 
המזון 'על הארץ הטובה אשר נתן לך', וכתיב לגבי התורה ואתנה לך 
את לוחות האבן. 


ג. לרבי יהודה בן בתירא, מדכתיב 'על הארץ הטובה' 'טובה' זו תורה, 
שנאמר כי לקח טוב נתתי לכם'. 'הטובה' זו ברכת 'בונה ירושלים', 
שנאמר בה 'ההר הטוב הזה והלבנון'. 


אמר רבי מאיר, מנין שכשם שמבוך על הטובה כן מבוך על הועה, 
שנאמר 'אשר נתן לך ה' אלוקיך', האלוקים הוא דיינך בכל דין שדנך, בין 
במידה טובה ובין במידת פורענות(ה. 


תניא רבי אליעזר אומר, כל שלא אמר 'ארץ חמדה טובה ורחבה' 
בברכת הארץ, ומלכות בית דוד בבונה ירושלים, לא יצא ידי חובתו. נחום 
הזקן אומר, צריך להזכיר בברכת הארץ 'ברית', לפי שעל ידה ניתנה הארץ 
לאברהם"". ורבי יוסי אומר, צריך להזכיר בה תורה, לפי שעל ידה ניתנה 
הארץ?". ואמר פלימו שצריך שיקדים ברית לתורה, לפי שתורה ניתנה 
בשלש בריתות?", ומילה בשלש עשרה בריתות. רבי אבא אמר, שצריך 
להזכיר בברכת הארץ לשון הודאה בתחילה ובסוף [-'נודה ה' אלוקינו', 'ועל 
כולם ה' אלוקינו אנו מודים לך], ולכה"פ לא יפחות מלהזכיר פעם אחת. 


דף מט 


לדעת רבי אבא ולרבי אילעא בשם רבי יעקב בר אחא בשם רבינו 
[וכן אמרו רב ששת ורבי זירא], כל שלא אמר בוית ותורה בברכת הארץ, 


(נד) ומצוות עשה לאכול זבח שנאמר 'ודם זבחיך ישפך על מזבח ה' אלוקיך והבשר תאכל'. 
רש"י (ד"ה כי). ועיין במהרש"א ובפני יהושע ובצל"ח ובחידושי רא"מ הורביץ היאך לומדים 
ברכת הנהנין מברכת המצוות. (נה) משום שבפסוק זה נזכרו שני השמות, ה' שהוא מידת 
הרחמים, ו'אלוקיך' שהוא מידת הדין, ללמד שיש לאדם לברך את הקב"ה בין אם נוהג עמו 
במידת הדין, ובין אם נוהג עמו במידת הרחמים. מהרש"א (ד"ה בי. (נו) שנאמר לו בענין 
ברית מילה 'ונתתי לך ולזרעך אחריך את ארץ מגוריך'. רש"י (ד"ה צריך). ‏ (נז) שנאמר 'כל 
המצוה אשר אנכי מצוך היום תשמרון לעשות למען תחיון ורביתם ובאתם וירשתם את 
הארץ'. רש"י (שם). ‏ (נח) א. בהר סיני ובאוהל מועד [ראה מלא הרועים ומהרש"א]. ב. 
בערבות מואב קודם שעברו את הירדן, שנאמר 'אלה דברי הברית אשר ציוה ה' את משה 
לכרות את בני ישראל בארץ מואב, מלבד הברית אשר כרת אתם בחורב'. ג. בהר גריזים. 
רש"י (ד"ה תורה). (נט) תוס' (ד"ה ברית, ע"פ תוס' רבינו פרץ) גרסו כאן 'כל שלא אמר ברית 
ותורה וחיים ומזון וכו' לא יצא ידי חובתו'. וכתבו, שא"צ לומר 'וחיים ומזון' בנוסח ברכת 
המזון, אלא נקטו כן רק לסימן בעלמא, ודי שיזכיר 'על בריתך שחתמת בבשרינו ועל תורתך 
שלמדתנו', דהיינו ברית ותורה. (ס) הטעם שאשה אינה שייכת במלכות, א. לפי שפטורה 
מק"ש שהיא קבלת עול מלכות שמים, וא"כ היאך נחייבה להזכיר מלכות בית דוד כשפטורה 
מהזכרת מלכות שמים. חידושי רא"מ הורוויץ (ד"ה תורה). ב. משום שאין מעמידים אשה 
במלכות בא"י, שנאמר ‏ שום תשים עליך מלך' ולא מלכה. מצפה איתן (ד"ה ומלכות). 
(סא) הרשב"א גרס 'רב לא הוה אמר לא ברית ולא תורה' וכו', וביאר שרב לכתחילה לא 
אמר כן, משום שסובר שאין לתקן שתי מטבעות בברכת המזון, וכיון שנשים אינן אומרות 
כן אף אנשים לא יאמרו. והפני יהושע (ד"ה וכל) כתב, שלפי גירסתינו לכתחילה צריך לומר, 
ורב אמר שאם לא הזכיר ברית ותורה ומלכות יצא בדיעבד ואינו צריך לחזור, ואף רב חסדא 


ברכות מח מט 


הדףפ 


ומלכות בית דוד בבונה ירושלים, לא יצא ידי חובתו?לי. לרב חננאל בשם 
רב ולרב חסדא, יצא ידי חובתו, לפי שברית אינה שייכת בנשים, ותורה 
ומלכות אינם שייכים בנשים ועבדים*י, ולכן גם באנשים אינו מעכבי. 


אמר רבי אבא, כל החותם 'מנחיל ארצות' בברכת הארץ, ו'מושיע את 
ישראל' בבונה ירושלים, הרי זה בור. לרבי יוסי ב"ר יהודה יכול לחתום 
'מושיע ישראל' [לפי שתשועת ישראל היא בנין ירושלים]. לרבה בר רב הונא, 
אף אם פתח באחד [שאמר בתחילת הברכה או 'על ישראל עמך' או 'על ירושלים 
עירך] חותם בשתים, ואומר 'מושיע ישראל ובונה ירושלים'. והקשה לו 
רב חסדא, שהרי אמר רבי שאין חותמים בשתים. 


ולהלכה, לרב ששת אם פתח ב'רחם על עמך ישראל', חותם ב'מושיע 
ישראל', ואם פתח ב'רחם על ירושלים', חותם ב'בונה ירושלים', בכדי 
שתהא החתימה מעין הפתיחה. ולרב נחמן אף אם פתח ב'רחם על עמך 
ישראל' חותם ב'בונה ירושלים', לפי שהוא ענין אחד עם גאולת ישראל, 
שנאמר 'בונה ירושלים ה', נדחי ישראל יכנס'. 


במה ששנה רבי שאין חותמים בשתים, היינו כגון 'מושיע ישראל ובונה 
ירושלים', לפי שאין עושים מצוות חבילות חבילות אבל חותמים על 
הארץ ועל המזון' ו'על הארץ ועל הפירות', משום שהכוונה היא על הארץ 
שמוציאה מזון ופירות. וכן חותמים 'מקדש ישראל והזמנים' ו'מקדש 
ישראל וראשי חדשים', משום שהכוונה על ישראל שמקדשים זמנים 
וראשי חדשים, ואף 'מקדש השבת וישראל והזמנים' הוא ענין אחד, 
דהיינו על הקב"ה שמקדש את השבת ואת הזמנים% (כן יישבו את קושיות 
לוי]. 


נחלקו אבא יוסי בן דוסתאי ורבנן האם מזכירים מלכות בברכת 'הטוב 
והמטיב', חד אמר שאין מזכירים, משום שהיא מדאורייתא וסמוכה 
לברכת בונה ירושליםל9. וחד אמר שמזכירים, לפי שהיא מדרבנן והיא 


אמר רבה בר בר חנא בשם רבי יוחנן, הטוב והמטיב צריך להזכיר 
בה מלכות. רבי זירא ביאר בדבריו, שצריך להזכיר בה מלכות מלבד 
האזכרה שבתחילת הברכה, בכדי להשלים את הזכרת המלכות החסרה 
בבונה ירושלים*". ואף שמה שלא הוזכר בה מלכות הוא כיון שהיא 
ברכה הסמוכה לחברתה [ברכת הארץ], מכל מקום כיון שהוזכרה שם 
מלכות בית דוד, אין זה דרך ארץ שלא להזכיר מלכות שמים, ולכן 
משלימה בהטוב והמטיב. ורב פפא ביאר בדבריו, שצריך להזכיר בה שתי 
פעמים מלכות מלבד של עצמה ['אבינו מלכינו' וכו', 'המלך הטוב והמטיב לכל'], 
משום שאגב שמשלים בה הזכרת מלכות לברכת בונה ירושלים', משלים 
גם לברכת 'הארץ'סט, 


לא בירך כן לכתחילה, אלא טעה וגמר כל הברכה. (סב) רש"י (ד"ה חוץ). והוסיף, שהבה'ג 
גרס 'חוץ מזו'. ומאי שנא, הני תרתי קידושי נינהו, ומודה רבי דחתמינן בהו בשתים, אבל 
נחמה חדא מילתא היא ובחדא בעי למיחתם. ולפי גירסא זו הפירוש הוא להיפך, 'מקדש 
השבת והזמנים' שהם שתי קדושות נפרדות, מודה רבי שחותמים בה בשתים, כיון שצריך 
להזכיר בה ב' הענינים, משא"כ ישועת ישראל ובנין ירושלים הם ענין אחד, ולכן אין לחתום 
אלא באחד. ורש"י דחה פירוש זה, א. משום שלשון רבי 'אין חותמים בשתים' משמע שבכל 
מקום אין חותמים כן. ב. שלפי"ז רבי דיבר על ברכת מושיע ישראל ובונה ירושלים, ולשונו 
של רבי משמע שדיבר סתם בשאר ברכות. (סג) ואע"פ שהיא סמוכה לחברתה פותח בה 
בברוך, משום שכולה ענין הודאה, והיא כברכות הקצרות וכגון ברכות הפירות והמצוות 
שפתיחתן היא חתימתן. רש"י (ד"ה ומ"ד). אמנם תוס' (ד"ה מאן) פירשו שלמ"ד דאורייתא היה 
חותם ולא פותח, וכן איתא בתוספתא שרבי יוסי הגלילי היה מאריך בה וחותם. ולהלכה 
היא מדרבנן ופותח בה בברוך ומזכיר מלכות. (סד) הרשב"א (ד"ה מאי) גרס בגמ' 'מאי קמ"ל 
דהטוב והמטיב לאו דאורייתא, נימא בהדיא הטוב והמטיב לאו דאורייתא', דהיינו שאם רבי 
יוחנן היה בא לפסוק שהטוב והמטיב לאו דאורייתא, היה אומר כן בפירוש, ומכך שאמר 
'צריכה מלכות', מוכח שבא לומר שמלבד הזכרת המלכות בתחילת הברכה, צריך להזכיר בה 
עוד פעם מלכות. (סה) תוס' (ד"ה לומר). והוסיפו שהואיל והברכות לא נתקנו יחד, שמשה 
תיקן ברכת הזן, ויהושע ברכת הארץ, אינן נחשבות לגמרי סמוכות זו לזו, ולכך ברכת הארץ 
צריכה השלמת מלכות, ומ"מ אין אנו פותחים בה ב'ברוך', כיון שחכמים תיקנוה על הסדר 
והיא עתה סמוכה לחברתה. ויש נוהגים להזכיר מלכות בבונה ירושלים [שאומרים 'אבינו 
מלכנו רוענו', משום שאף באותן ברכות שאינן צריכות מלכות לא דקדקו חז"ל שלא לומר 
מלכות כלל, אלא רק בתחילת הברכה. תוס' הרא"ש (דיה מא)]. 


תמצית 


אמר רב גידל לרב הונא בשם רב, א. טעה בברכת המזון ולא הזכיר 
של שבת, אומר לאחר ברכת בונה ירושלים 'ברוך שנתן שבתות למנוחה 
לעמו ישראל באהבה לאות ולברית, ברוך מקדש השבת'י. 


ב. טעה ולא הזכיר 'יעלה ויבוא' ביו"ט, אומר 'ברוך שנתן ימים טובים 
לעמו ישראל לשמחה ולזכרון, ברוך מקדש ישראל והזמנים"ל". 


ג. טעה ולא הזכיר 'יעלה ויבוא' בר"ח, אומר 'ברוך שנתן ראשי חדשים 
לעמו ישראל לזכרון' [ואמר רבי זירא שאין ידוע אם אמר רב גידל שצריך להוסיף 
בר"ח אף שמחה', ואם צריך לחתום בה, וכן אם אמר דבר זה בשם רב]. 


ואמר רב נחמן לגידל בר מניומי בשם רב מנשיא בר תחליפא בשם 
רב, שדינים אלו הם דווקא כשנזכר קודם שהתחיל ברכת הטוב והמטיב, 
אבל אם נזכר אחר שכבר התחיל חוזר לראש. והוסיף רב אידי בר אבין 
בשם רב עמרם בשם ר"נ בשם שמואל, שזהו דווקא בשבת ויו"ט שחובה 


ובתפילה אף בר"ח חוזר לראש, כיון שחובה עליו להתפלל. 


שנינו במתני' שלת"ק [-ר"מ] שיעור אכילה לזימון הוא כזית?, ולרבי 
והודה כביצה. ומקשינן שבמקום אחר שנינו להיפך שלר"מ השיעור 
בכביצה ולרבי יהודה בכזית, דתנן מי שיצא לשחוט את פסתו ונזכר 
שיש לו חמץ בתוך ביתו, אם יכול לחזור ולבער ולחזור למצוותו יחזור 
ויבער, ואם לאו יבטל בליבו. וכן מי שיצא מירושלים ונזכר שיש בידו 
בשר קודש שצריך לשורפו [משום שנפסל ביציאתו חוץ לחומה], אם עבר את 
צופים [-שם מקום שרואה משם את ירושלים*ן שורפו במקומו, ואם לאו 
חוזר ושורפו לפני הבירה*י'. לר"מ חוזר לשרוף חמץ וקדשים בכביצה 
[אבל לא בפחות מכך), ולרבי יהודה בכזית. 


ומתרצינן, א. רבי יוחנן תירץ שהופכים השיטות [וצריך לומר במשנתנו 
שלרבי יהודה מזמנים על כזית ולר"מ על כביצה9]. ב. אביי תירץ, שלגבי זימון 
נחלקו בדרשת הפסוקים, ר"מ דרש ש'ואכלת' זו אכילה בכזית, 'ושבעת' 
זו שתיה. ורבי יהודה דרש 'ואכלת ושבעת' אכילה שיש בה שביעה והיינו 
כביצה*יי. ובבשר קודש נחלקו בסברא, ר"מ סובר שחזרתו כטומאתו 
שהיא בכביצה, ורבי יהודה סובר שחזרתו כאיסורו שהוא בכזית. 


מתני': כיצד מזמנים, לרבי יוסי הגלילי מזמן לפי רוב הקהל, שנאמר 
'במקהלות ברכו אלוקים', ולכן כשמזמנים בשלשה, אומר המזמן 'נברך 


(סו) ואע"פ שהיא סמוכה לברכת 'בונה ירושלים' פותחת ב'ברוך', כיון שלא נתקנה לאומרה 
שם אלא לפרקים כשטעה ולא אמר 'רצה'. הטעם שברכות שמו"ע אין בהם 'מלכות', א. 
משום שכולם סמוכות לברכות 'אל חי וקיים' [וראה מהרש"א שכתב שלא מצא ביאור 
לדברי תוס']. ב. התיבות 'אלוקי אברהם' בברכה ראשונה נחשבות למלכות, כמו שאמרו 
(לעיל ז:) שעד שבא אברהם לא היה אדם שקרא להקב"ה 'אדון'. תוס' (ד"ה ברוך). (סז) ואם 
הוא יו"ט שחל בשבת, אומר ברוך שנתן שבתות למנוחה וימים טובים לעמו ישראל 
לשמחה'. וכן כשר"ח חל בשבת מזכיר גם ר"ח, ואומר 'ברוך שנתן שבתות למנוחה וראשי 
חדשים לזכרון'. תוס' (ד"ה ברון). | (סח) סעודה של פת. ומה שאמרו בסוכה (נז) שבסוכות 
אין חייבים לאכול אלא בלילה הראשון, פירושו שאין צריך לאכול בסוכה אלא בלילה 
הראשון, אבל מדין יו"ט חייב. והנפק"מ אם חייב לאכול מדין יו"ט או מדין סוכות, באופן 
שירדו גשמים ואכלו סעודת יו"ט חוץ לסוכה, שבליל יו"ט ראשון צריך לחזור ולאכול בסוכה 
לאחר שפסקו הגשמים, ובשאר ימים אין צריך. ומה שאמרו בפסחים (סח:) שמר בריה 
דרבינא היה מתענה כל השנה, ומשמע שהתענה אף ביו"ט, היינו שאם היה חולם חלום 
רע היה מתענה תענית חלום, אבל שאר תעניות אסורות ביו"ט. ור"י הסתפק האם חוזר 
כששכח לומר 'רצה' בסעודה שלישית, שיתכן שאינו חוזר כיון שאינו חייב לאכול בה פת 
אלא יוצא במיני תרגימא, ויתכן שחוזר וכמו שמוכח בכתובות (סד) לגבי משרה אשתו ע"י 
שליש, שיש שלש סעודות בשבת, ומשמע שכולן שוות. וכן מוכח שהם שוות ממה שלמדים 
דין שלש סעודות ממן. אמנם אם אכל בשבת סעודה רביעית ושכח לומר 'רצה' ודאי אינו 
חוזר, כיון שאינו חייב בה. תוס' (דיה אי. | (סט) ואף שאין להתענות בראש חודש כדאיתא 
במגילת תענית (פי"א), מכל מקום אינו חייב לאכול פת, משא"כ ביו"ט חייב לאכול פת, ולכן 
ברכת המזון היא מחובת היום, ולכך אם שכח יעלה ויבוא חוזר. תוס' (שם). ‏ (ע) שיעור 
זה הוא אף לחיוב ברכת המזון, ורבותא קמ"ל שאף מזמנים על כזית לר"מ, ועל כביצה 
לרבי יהודה. תוס' (ד"ה עד). ‏ (עא) רש"י (ד"ה אם). וקשה, שא"כ היה צריך לומר 'וכמידתו 
לכל רוח'. ונראה לפרש ש'צופים' אינו שם מקום, אלא מלשון ראיה, ופירוש המשנה הוא, 
שאם התרחק למקום שאינו יכול לראות משם את ירושלים, אינו צריך לחזור אלא שורפו 
במקומו. תוס' (דיה אם). (עב) והוא מקום בהר הבית שיש שם בית דשן גדול, והוא מיועד 
לשריפת פסולי קדשים קלים. רש"י (ד"ה לפני). ‏ (עג) תוס' (ד"ה רבי מאיר). וההכרח להפוך 
במשנתינו, לפי שרבי יהודה ור"מ הלכה כרבי יהודה, ורבי יוחנן סובר לעיל (מח.) שהשיעור 


ברכות מט נ 


הדףפ כא 


שאכלנו משלו'. בעשרה, אומר 'נברך אלוקינו'ע?. במאה, אומר 'נברך ה' 
אלוקינו'. באלף, אומר 'נברך לה' אלוקינו אלוקי ישראל'. בריבוא, אומר 
'נברך לה' אלוקינו אלוקי הצבאות יושב הכרובים על המזון שאכלנו'. 
וכשיש בלעדיו שלשה או עשרה וכו' אינו אומר 'נברך' אלא 'ברכו'. ושאר 
המסובים עונים אחריו כענין שהוא מברך, וכגון בריבוא אומרים ברוך 
ה' אלוקינו אלוקי ישראל אלוקי הצבאות יושב הכרובים על המזון 
שאכלנו'. 


לר"ע כשמזמן מעשרה ומעלה אין חילוק, אלא אומר תמיד נברך 
אלוקינו', וכשם שבבית הכנסת אומרים מעשרה ומעלה 'ברכו את ה" 
ואפילו יש שם רביםעי. 


לרבי ישמעאל אומר בביהכ"נ 'ברכו את ה' המבורך'. 


גמ': שנינו במתני' שכשיש רק שלשה או רק עשרה אומר המברך 
'נברך, ואם יש שלשה או עשרה מלבד המזמן, אומר המזמן 'ברכו'. ואמר 
שמואל וכן שנינו בברייתא, שאף בארבעה עדיף שיאמר 'נברך', בכדי 
ונהנ ווציא את עצמו מכלל המברכים". וכן אמר רב אדא בר אהבה 


שהוכיחו בבית מדרשו של רב, מדתנן להלן שאם אכלו ששה אנשים 
רשאים להיחלק, ואם היה עדיף לומר ברכו' לא היו רשאים, וע"כ שעדיף 
לומר 'נברדיעף). 


ומלשון המשנה שבשלשה והוא אומר 'ברכו', אין להוכיח שברכו 
עדיףעט), אלא שרשאי לומר 'ברכו', אך מכל מקום עדיף לומר נברך, 
לפי שבכך אינו מוציא את עצמו מהכלל. 


דף נ 


תניא, מברכותיו של אדם ניכר אם ת"ח הוא, ואמר רבי שהאומר 
זבטובו חיינו' הרי זה ת"ח, 'ומטובו חיינו' הרי זה בור [לפי שממעט בטובותיו 
של הקב"הן. והקשה רב דימי לאביי, מדכתיב 'ומברכתך יבורך בית עבדך 
לעולם'. ומתרצינן ששם מיירי בשאלה ששואל מהקב"ה, והמבקש צריך 
לשאול דבר מועט כעני בפתח. והא דכתיב 'הרחב פיך [-תשאל כל תאוותך] 
ואמלאהו, מיירי בבקשה על דברי תורה, שבהם יבקש האדם חכמה 
מרובה. 


הוא כזית, ולכך רבי יוחנן שתירץ מוחלפת השיטה, ודאי סובר שלשיטת רבי יהודה שיעורו 
בכזית. (עד) פסוקים אלו הם אסמכתא בעלמא, שמדאורייתא חייבים בברכת המזון רק 
בשביעה גמורה. וכן מוכח, א. ממה שאמרו לעיל (נכ:) וכי לא ישא פנים לישראל שכתבתי 
להם בתורה ואכלת ושבעת וברכת, והם מדקדקים על עצמם עד כזית ועד כביצה'. ב. ממה 
שאמרו שם, 'בן מברך לאביו', והעמידו כשאביו אכל שיעור דרבנן, וביאר רש"י דהיינו כזית 
או כביצה, ואם שיעור זה היה מדאורייתא א"כ מהו שיעור דרבנן. ולהלכה שיעור זימון 
וברכת המזון הוא בכזית, שלפי מה שמחליף רבי יוחנן, סובר רבי יהודה ששיעורו בכזית, 
ורבי מאיר ורבי יהודה הלכה כרבי יהודה, ואף לאביי שסובר שאין מחליפים השיטות, 
ונמצא שר"מ סובר ששיעורו בכזית, כאן הלכה כר"מ, משום שרבי יוחנן סובר כמותו, שהרי 
אמר (לעיל מח.) שהמברך אינו מוציא אחרים עד שיאכל כזית דגן, וכן (לעיל לח:) אמר רבי 
חייא בר אבא, אני ראיתי את רבי יוחנן שאכל כזית מליח ובירך עליו תחילה וסוף. ולענין 
שתיה פסק ר"י שיש לברך ברכה אחרונה אפילו על פחות ממלוא לוגמיו. ואין למדים 
מהשיעורים שנאמר ביוה"כ [-מלא לוגמיו], שהרי שיעור ברכת המזון הוא בכזית אף ששיעור 
אכילה ביום הכיפורים הוא בכותבת. תוס' (ד"ה רבי מאיר). (עה) ולא גרסינן 'נברך לאלוקינו' 
בלמ"ד, כיון שדווקא לגבי שיר והודאה כתיב למ"ד, שנאמר 'שירו לה" 'הודו לה" גדלו לה', 
אבל לגבי ברכה לא מצינו לשון כזה. תוס' (ד"ה נברך). ‏ (עו) ואף רבי יוסי הגלילי מודה 
שבבית הכנסת אומרים לעולם 'ברכו את ה", כיון שבתפילה אלו נכנסים ואלו יוצאים ואין 
הש"ץ מרגיש בזה, אבל בברכת המזון שאין יוצאים עד לאחר ברכת המזון אינו טועה, ולכן 
סובר ריה"ג שהנוסח משתנה לפי רוב המברכים. תוס' (ד"ה אמר). ‏ (עז) והטעם שהקורא 
בתורה והחזן אומרים 'ברכו', משום שכיון שאומרים 'המבורך' אין זה נקרא שמוציא עצמו 
מן הכלל. תוס' (ד"ה לעולם, בשם הירושלמי). ‏ (עח) רש"י (ד"ה אלא) לא גרס תיבת 'עדיף', כיון 
שהגמ' רק הוכיחה שאין עדיפות לומר ברכו', אך אין הוכחה שעדיף לומר 'נברך'. אמנם 
תוס' (דיה אלא) גרסו כן, וביארו שאין פירושו מלשון רבותא אלא פירושו 'חשוב', דהיינו 
ש'נברך' חשוב כמו ברכו. [והריטב"א (ד"ה הכי) פירש, שמאחר שהוכיחו מהמשנה להלן שלשון 
'ברכו' אינו עדיף על לשון 'נברך', ממילא פשיטא מסברא ש'נברך' עדיף בכדי שלא להוציא 
את עצמו מן הכלל]. (עט) הטעם שבהו"א ברכו עדיף, לרש"י (דיה תנן) משום שהוא כאומר 
רבים אתם ואפילו איני עמכם. לתוס' (ד"ה תנן) משום שברכו הוא לשון ציווי, משא"כ נברך 
אינו אלא נטילת רשות. 


כב תמצית 


לרבי האומר 'בטובו חיינו' הרי זה תלמיד חכם, והאומר 'בטובו חיים' 
הרי זה בור [משום שמוציא את עצמו מן הכלל]. לנהרבלאי להיפך, שאם 
אומר 'בטובו חיים' הרי זה ת"ח, משום שכולל בזה את כל העולם. והלכה 
כרבי. 


אמר רבי יוחנן, האומר 'נברך שאכלנו משלו' הרי זה תלמיד חכם, 'למי 
שאכלנו משלו' הרי זה בור [משום שמשמע שמברך לבעל הבית שאכל משלון. 
ואין להקשות כמו שהקשה רב אחא בריה דרבא לרב אשי מדאמרינן 
'למי שעשה לאבותינו ולנו את כל הנסים האלו', כיון ששם הדברים 
מוכיחים שהכוונה להקב"ה. 


אמר רבי יוחנן, האומר 'ברוך שאכלנו משלו' הרי זה תלמיד חכם, 'על 
המזון שאכלנו' הרי זה בור [משום שמשמע שמברך את המזון שאכל ולא את 
הקב"ה3)]. ואמר רב הונא בריה דרב יהושע שזהו דווקא בזימון שלשה, 
אבל בזימון עשרה שמזכיר שם שמים יכול לומר כן, משום שהדברים 
מוכיחים שכוונתו להקב"ה, וכן שנינו במשנתנו שבריבוא עונים אחר 
המזמן 'ברוך ה' אלוקי ישראל אלוקי הצבאות יושב הכרובים על המזון 
שאכלנו'. 


שנינו במתני' שלרבי יוסי הגלילי מזמן לפי רוב הקהל, שנאמר 
'במקהלות ברכו אלוקים', ולר"ע מזמן מעשרה ומעלה ברכו את ה". ור"ע 
דורש את הפסוק שהביא ריה"ג לכדתניא, היה רבי מאיר אומר, מנין 
שאפילו עוברים שבמעי אמם אמרו שירה על הים, שנאמר במקהלות 
ברכו אלוקים ה' ממקור ישראל' [-כשנקהלו על הים, בירכו את ה' אפילו עוברים 
המצויים במקור אמם(?*]. וריה"ג למד דבר זה מתיבת 'מקורי. 


בנוסח הזימון9. ומעשה ברבינא ורב חמא בר בוזי שאכלו אצל הריש 
גלותא, וקם רב חמא וחיזר אחרי מאה לצרפם לזימון, ואמר לו רבינא 
שאינו צריך לחזר אחרי מאה, כיון שאמר רבא שהלכה כרבי עקיבא. 


אמר רבא, כשהיינו אוכלים אצל הריש גלותא, היינו מזמנים לעצמנו 
בקול נמוך בחבורות של שלשה שלשה. והטעם שלא זימנו בחבורות של 
עשרה עשרה, משום שאז המברך היה צריך להגביה קולו, והריש גלותא 
היה שומע ומקפיד. והטעם שלא יצאו בברכת הריש גלותא, משום שהיה 
שם רעש גדול מקול המסובים ולא היו שומעים ברכתו. 


אמר רבה תוספאה, שלשה שאכלו יחד פת וקדם אחד מהם וביוך 
לעצמו בלי זימון, הרי הם יוצאים ידי חובה בזימון עמו, אבל הוא אינו 
יוצא אע"פ שעונה עמהם, לפי שאין זימון למפרע. 


שנינו במתני' שלר"ע אומר בבית הכנסת ברכו את ה", ולרבי 
ישמעאל אומר 'ברכו את ה' המבווך'. מעשה ברפרם בר פפא שהזדמן 
לבית הכנסת של אבי גיבר, וקרא בספר תורה ואמר ברכו את ה" ולא 
אמר 'המבורך', וצעקו כל הקהל ברכו את ה' המבורך'. ואמר לו רבא 
שהיה צריך לומר 'המבורך' ולא להיכנס למחלוקת. ועוד, שנוהגים העולם 
כרבי ישמעאל. 


(פ) רא"ש סי" מו). וכתב הב"י (או"ח סי' קצב) שכן נראה מלשון רש"י. אמנם תוס' (ד"ה על) 
פירשו, שמשמע שמבוך לבעל הבית, שאם מברך להקב"ה מדוע מזכיר מזון, הרי בלי 
מזון צריך הרבה לברכו. ‏ (פא) רש"י (סוטה לא. ד"ה במקהלות, ממקור). ‏ (פב) והכי קיי"ל, 
ולכן בין בעשרה בין במאה בין ברבוא אומר 'נברך אלוקינו על המזון שאכלנו', אבל 
בשלשה לא יזכיר 'על המזון', וכמו שאמרו לעיל, וגם בעשרה אם אינו רוצה להזכיר 
'על המזון' הרשות בידו. וכן צריך לומר 'ובטובו חיינו'. תוס' (ד"ה אמר רבא). ‏ (פג) ונחלקו 
הראשונים אם צריך שיתחילו לאכול אע"פ שעדיין לא אכלו כזית ולא נתחייבו בברכת 
המזון, או אפילו אם לא התחילו לאכול כלל, כיון שגמרו בדעתם לאכול ביחד אינם 
רשאים להיחלק. רבינו יונה (ד"ה הכי. (פד) רש"י (ד"ה ולא, אבל). והקשה הרא"ש (סי 
כט) דפשיטא שהפורשים אינם חייבים בזימון כיון שכבר ענו. ותירץ דקמ"ל שאפילו אם 
הפורשים אכלו אח"כ יחד אינם חייבים בזימון, שכיון שהמשיכו את הסעודה הראשונה 
בלי ליטול שוב ידיים ובלי לברך המוציא' וכבר זימנו בסעודה זו, פקע מהם חובת 
הזימון. אמנם תוס' (ד"ה אבל) פירשו, שכיון ששלשת הפורשים כבר זימנו רשאים להתחלק 
ואינם חייבים לזמן יחד, אבל אם מברכים יחדיו רשאים שוב לזמן. | (פה) ומה שאמרו 
בסוכה (טז) שמיטה מטמאה איברים, כגון ארוכה ושתי כרעים, מיירי באופן שהכרעים 
שלמים והדיוט יכול להחזירה לקדמותה, וכאן מדובר באופן שאין הדיוט יכול להחזירה. 
הטעם שרבא דימה זאת דווקא למיטה ולא לכל כלי טמא שנשבר ופרחה טומאתו, 


ברכות נ 


הדף 


מתני': א. שלשה או ארבעה או חמשה שאכלו יחד, אינם רשאים 
להיחלק, לפי שהתחייבו בזימון. אבל ששה או יותר עד עשרה, רשאים 
להיחלק, לפי שיש כדי זימון לאלו ולאלו. ומעשרה ועד עשרים אינם 
רשאים להיחלק, משום שהתחייבו בזימון בהזכרת ה' [ועשרים רשאים 
להיחלק לשני חבורות]. 


ב. שתי חבורות האוכלות בבית אחד, אם מקצתם רואים אלו את אלו 
הרי הם מצטרפים לזימון, ואם לאו אינם מצטרפים. 


ג. לרבי אליעזר אין מברכים 'בורא פרי הגפן' על יין חי אלא על מזוג, 
ולחכמים מברכים אף על יין חי. 


גמ': החידוש במה ששנינו במתני' ששלשה שאכלו יחד אינם רשאים 
להיחלק, אף שכבר שנינו לעיל ששלשה שאכלו כאחד חייבים לזמן, 


א. ללישנא קמא אמר רבי אבא בשם שמואל, שאף אם רק ישבו 
לאכול ביחד ועדיין לא אכלו9, אינם רשאים להיחלק. 


ב. ללישנא בתרא אמר רבי אבא בשם שמואל, שאע"פ שכל אחד ואחד 
אוכל מככרו הוי צירוף, ואינם רשאים להיחלק. 


ג. כמו שאמר רב הונא [וביאר רב חסדא בדבריו], ששלשה שבאו משלש 
חבורות של שלש בנ"א שהתחייבו בזימון, אינם רשאים להיחלק, אלא 
הם חייבים לזמן יחד אף אם לא אכלו יחד. והוסיף רבא, שזהו דווקא 
אם הפורשים לא הצטרפו לזימון עם החבורות הראשונות, וכגון שהיו 
ארבעה בכל חבורה והוצרכו הפורשים לצאת לפני שחבריהם גמרו את 
סעודתם, אבל אם בני החבורה זימנו עליהם והפורשים נשארו שם רק 
לברכת הזימון [-'נברך', ו'ברוך שאכלנו משלו', פקעה מהם חובת זימון, ואף 
שעתה הם שוב שלשה אינם מזמנים*". ודימה זאת להא דתנן (כלים 
פי"ח מ"ט) שמיטה טמאה שנחלקה [ע"י שנגנבה או אבדה חציה, או שחלקוה 
אחין או שותפין] ובטל ממנה שם כלי ונטהרה, אם חזרה לקדמותה אין 
טומאתה הישנה חוזרת, אלא היא מקבלת טומאה מכאן ולהבא*פ. וכן 
כאן כיון שפקעה מהם חובת זימון, אינם מזמנים אף שחזרו לכלל שלשה. 


במה ששנינו במתני' ששתי חבורות האוכלות בבית אחד, אם מקצתם 
רואים אלו את אלו רשאים להצטרף, ואם לאו [וכגון שיש יריעה פרוסה 
ביניהם], אינם מצטרפים, תנא, שאם יש שמש שמשמש את שתי 
החבורות, הרי הן מצטרפות אע"פ שאינן רואות זו את זו". 


שנינו במתני' שלר"א אין מברכים על יין חי 'הגפן', ולחכמים מברכים. 
ובברייתא שנינו שלרבי אליעזר יין חי אין מברכים עליו 'בורא פרי הגפן' 
אלא 'בורא פרי העץ' [כיון שהיה יינם חזק מאוד ואינו ראוי לשתיה בלי מים, 
ולכך ברכתו 'העץ' כיון שלא השתנה למעליותא], ונוטלים בו ידים כמי פירותפז. 


שאף שאינו ראוי לשתיה הוא ראוי לקורייטי [-משקה של יץ עם דבש 
ופלפלין],פ .)9‏ ואמר רבי יוסי בר חנינא שחכמים מודים לרבי אליעזר בכוס 


משום ששם אין הכלי ראוי עוד להצטרף ולקבל טומאה, משא"כ כאן שלשה בנ"א 
ראויים עוד להצטרף לזימון. תוס' (ד"ה שחילקוה). (פו) וכן בבית החתנים כשאוכלים 
בשני בתים ואותם משמשים עוברים מחבורה לחבורה הרי הם מצטרפים, ובלבד שישמעו 
ברכת המזון מפי המברך. ומה שנקטה המשנה בבית אחד' הוא משום הסיפא, שאם 
שתי החבורות אינן רואות זו את זו, אינן מצטרפות לזימון אף שהן בבית אחד. תוס' 
(ד"ה שמש). (פז) יש שגרסו בברייתא שלר"א קודם שמזג לתוכו מים אין נוטלים בו 
ידים, ואחר שמזג לתוכו מים נוטלים בו ידים. ולגירסא זו כל שיש עליו שם יין הוא 
בכלל 'משקה' וכשר לנטילת ידיים. משא"כ כשאינו מזוג דינו כמי פירות שאינם חשובים 
'משקה' ואינם כשרים לנטילת ידיים. ולחכמים אף ביין מזוג אין נוטלים ידים משום 
הפסד אוכלין. ויש לדחות גירסא זו, משום שבתוספתא הגירסא כמו שהיא לפנינו, שלר"א 
נוטלים ידיים ביין שאינו מזוג. רש"י (ד"ה משנתן). ולפי"ז מוכח שמי פירות כשרים לנטילת 
ידים. והא דאיתא (חולין קז) שאין ליטול במים שנשתנו מראיתם, הינו דווקא במים 
שנשתנה המראה שלהם, אבל מי פירות שעומדים במראה הרגיל שלהם הרי הם כשרים 
לנטילה (ע"פ תוס' הרא"ש). אמנם יש מפרשים שלנטילת ידים צריך דווקא מים, שנאמר 
'וידיו לא שטף במים, וכאן מיירי בנטילה לנקיות ולא ללחם. תוס' (ד"ה בורא). 
(פח) והלכה כחכמים שעל יין חי מברכים 'הגפן', כיון שהשתנה למעליותא לענין קורייטי. 
תוס' (ד"ה למאי). 


ולחכמים מברכים עליו 'הגפן', ואין נוטלים בו ידים. וביאר רבו זיר0%ה 


תמצית 


של בוכה, שאין מברכים עליו עד שיתן לתוכו מיםט, וביאר רבי 
אושעיא משום מצוה מן המובחר. 


אמר שמואל, עושה אדם כל צוכיו בפת. והיינו כשיטת רבי אליעזר 
שנוטלין ידים ביין שאינו מזוג'צי [ואינו חושש להפסד אוכלים]. 


ב. אין מעבירים עליה כוס מלא. ג. אין זורקים אותה. ד. אין סומכים 
בה את הקערה(<*. 


בברייתא אחת שנינו, שאע"פ שאין זורקים את הפת, זורקים את 
האוכלים. ובברייתא שניה שנינו, שכשם שאין זורקים את הפת כך אין 
זורקים את האוכלים. וביאר מר זוטרא לרב אשי, שלא נחלקו, הברייתא 
הראשונה מדברת בדברים שאינם נמאסים כגון רימונים ואגוזים, ולכך 
מותר לזורקם [משא"כ פת אסור לזרוק אף כשאינה נמאסת], והברייתא השניה 
מדברת באוכלים שנמאסים בזריקתם כגון תאנים שנתבשלו כל צרכם 
ותותים, ולכך אסור לזורקם. 


תנו רבנן, ממשיכים יין בצינורות לפני חתן וכלה [משום סימן טוב, ואין 
בזה משום בזיון והפסד אוכלים לפי שהיין נשפך לתוך כלי], וזורקים לפניהם 
קליות ואגוזים בימות החמה אבל לא בימות הגשמים [משום שנמאסים'), 
ואין זורקים לפניהם גלוסקאות אף בימות החמה [משום שאף בימות החמה 
הם נמאסים בזריקתם<?]. 


שכח והכניס אוכלים לתוך פיו בלא ברכה, אם הכניס משקים, בולען 
[לפי שאי אפשר לסלקן לצד אחד, ולא לפולטם משום שמפסידן]. ואם הכניס 
אוכלים שנמאסים כשמוציאם, יסלקם לצד אחד ויבוך. ואם הכניס 
אוכלים שאינם נמאסים כשמוציאם, יפלטם ויברך. ולא יסלקם לצד אחד, 
כיון שצריך לברך בפה מלא, וכמו שדרש רב יצחק קסקסאה לפני רבי 
יוסי בר אבין בשם רבי יוחנן, מדכתיב 'ימלא פי תהילתך.. [ומיושב עי"ז 
סתירת הברייתות, שבאחת שנינו שבולען, ובשניה שנינו שמסלקן לצד אחד ומברך 
[וכן אמר רב יהודה], ובשלישית שנינו שפולטן]. 


דף נא 


מי שאכל ושתה ולא בירך לפני אכילתו, אמר רב ששת שיחזור ויברך 
לפני שימשיך אכילתוציי, וכמשל לאדם שאכל שום וריחו נודף, וכי יחזור 
ויאכל שוב שום כדי שיהא ריחו נודף יותר. ורבינא אמר שלפי"ז [שברכה 
מועילה אף על למפרעצ?], אף אם גמר סעודתו חוזר ומברך, וכמו שמצינו 
לגבי טבילה שמברך אחריה. ודחינן, שבטבילה האדם לא היה ראוי לברך 
קודם, שהרי בעלי קריין אסורים בברכותי", ולפיכך מברך לאחר הטבילה, 
משא"כ בברכה שהאדם היה ראוי לברך קודם, כיון שגמר סעודתו ונדחה 
מן הברכה נדחה לגמרי, ואינו יכול לחזור ולברך. 


תנו רבנן, אספרגוס [-כוס העשוי מיין ושיכר עם תבשיל של כרוב, והיו 
שותים אותו בבוקר לרפואה], אם הוא של יין חדש, הוא יפה ללב ולעינים 


(פט) קשה, שלהלן (נא.) אמרו שאחד הדברים שנאמרו בכוס של ברכה הוא שיהיה היין חי. 
וי"ל, א. שצריך שיתננו חי לתוך הכוס ואח"כ ימזגנו. ב. שצריך שיתננו חי מהחבית [היינו 
שימלא את הכוס מהחבית לשם כוס של ברכה, ולא ישתמש ביין שמילא קודם לכן לשם 
דבר אחר]. ג. פירוש 'חי' הוא על הכוס, שתהא שלימה ולא שבורה, ו'חי' פירושו שלם, 
כדאיתא במכות (טז:) 'ריסק תשע נמלים ואחד חי'. תוס' (ד"ה מודים). ‏ (צ) קשה, א. שכאן 
משמע שלשמואל מותר להשתמש בפת לכל צרכיו ואפילו כשהיא נמאסת, [כמו בנטילה ביין 
שאינו מזוג לר"א], ובשבת (נ6 אמרו שמודה שמואל במקום שהפת נמאסת שאינו עושה בה 
כל צרכיו. ב. ממה שהגמ' העמידה דברי שמואל כר"א, משמע שאין הלכה כדבריו. וי"ל, שאין 
כוונת הגמ' ששמואל סובר כר"א, אלא כוונתה שר"א שאמר שמותר להשתמש באוכלים היינו 
כשיטת שמואל, אבל ר"א עצמו מתיר אף באופן שהאוכלים נמאסים, ושמואל רק באופן 
שאין האוכלים נמאסים. ומחמת כן פסק בה"ג כרבנן שאסור ליטול ידים ביין, וכדעת שמואל 
שמותר להשתמש באוכלים רק באופן שאינם נמאסים [ודלא כר"ת שהכריח מסוגייתנו דלא 
כשמואל]. ולפי"ז מותר לסמוך הקערה בפת באופן שאין הפת נמאסת. אבל י"א שצריך 
לאוכלה אח"כ. ויש נוהגים לאכול הדייסה בפת, ואוכלים הפת אח"כ. אמנם במסכת סופרים 
אסרו לעשות כן, שאמרו שם 'אין אוכלין אוכלין באוכלין'. ויתכן שדין זה הוא דלא כשמואל. 
תוס' (ד"ה כמאן). | (צא) בשלשת הדינים הראשונים מודה שמואל, [ודין שלישי הוא רק בפת 
משא"כ שאר אוכלים אסור לזרוק רק כשנמאסים], ונחלק רק בדין האחרון וסובר שמותר 
לסמוך את הקערה בפת. תוס' (ד'ה אי). | (צב) ואע"פ שבאגוזים אין האוכל שבתוכו נמאס, 
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ולטחול, וקשה לראש ולמעיים ולתחתוניות. ואם הוא של יין ישן [-יותר 
משתי שנים], הוא טוב למעיים [כדתנן בנדרים שהאומר קונם יין שאני טועם שהיין 
קשה למעיים, ואמרו לו והרי המיושן יפה למעיים, ושתק, אסור בחדש ומותר בישן]. 
והרגיל בו יפה לכל גופו, והמשתכר ממנו קשה לכל גופו. ואם הוא של 
שכר, הוא יפה לראש ולמעיים ולתחתוניות, וקשה ללב ולעינים ולטחול. 


וששה דברים נאמרו באספוגוס, א. אין שותים אותו אלא כשהיין שבו 
חי והכוס מלאה. ב. מקבלהו ביד ימין ושותהו ביד שמאל. ג. אין משיחין 
אחריו, ואין מפסיקים בשתייתו אלא שותהו בבת אחת. ד. אין מחזירים 
את הכוס אלא למי שנתנו לו. ה. רוקק אחרי שתייתו, לפי שאם אינו רוקק 
אחריו לוקה. והוסיף רב אשי שלפיכך יכול לרוק אחריו אפילו בפני המלך. 
והיינו בשכר, אבל ביין אינו רוקק אחריו, ואדרבה אם רוקק אחריו לוקה. 
ו. אין אוכלים אחריו אלא את מינו. והיינו דווקא בשכר, וכגון בשתה שכר 
תמרים יכול לאכול רק תמרים, אבל ביין אין אוכלים אחריו אלא פת. 


אמר רבי ישמעאל בן אלישע, שלשה דברים סח לי סוריאל שר הפנים, 
א. אל תיטול חלוקך בשחרית מיד השמש ותלבש [אלא אתה בעצמך טלהו 
ממקום שהוא שם ותלבשנו]. ב. אל תיטול ידיך ממי שלא נטל ידיו. ג. אל 
תחזיר כוס אספרגוס אלא למי שנתנו לך, מפני שתכספית [-שם חבורת 
שדים], וי"א אסתלגנית [-שם חבורת מלאכי חבלה] מצפים לאדם ואומרים 
'אימתי יבוא לידי אחד מדברים הללו וילכד'. 


ואמר רבי יהושע בן לוי, שלשה דבוים סח לי מלאך המוות, א. אל 
תיטול חלוקך בשחרית מיד השמש ותלבש. ב. אל תיטול ידיך ממי שלא 
נטל ידיו. ג. אל תעמוד לפני הנשים בשעה שחוזרות מהלוויית המת, 
מפני שאני מרקד ובא לפניהן וחרבי בידי, ויש לי רשות לחבל. ואם פגע 
אדם בנשים החוזרות מן המת, תקנתו שיקפוץ ממקומו ארבע אמות. 
ואם יש שם נהר, יעברהו. ואם יש שם דרך אחרת, ילך בה. ואם יש שם 
קיר, יעמוד מאחוריו. ואם אינו יכול לעשות אחד מהדברים האלו, יחזיר 
פניו ויגיד 'ויאמר ה' אל השטן יגער ה' בך' וגו', ויחזור על פסוק זה עד 
שתעבורנה הנשים מלפניו. 


אמר רבי זירא בשם רבי אבהו ו"א שברייתא היא, עשרה דבוים 
נאמוו בכוס של בוכה, א. טעון הדחה מבפנים. ב. טעון שטיפה 
מבחוץ(צ") ג. יתנו חי לכוס [ורק אח"כ מוזגו במים*?)]. ד. יהא מלא, וכמו 
שאמר רבי יוחנן שכל המברך על כוס מלא נותנים לו נחלה בלי מצרים, 
שנאמר 'ומלא ברכת ה' ים ודרום ירשה'. ורבי יוסי בר חנינא אמר, 
שזוכה ונוחל העוה"ז והעוה"ב'?. ה. טעון עיטור, לרב יהודה פירושו 
שמעטרהו בתלמידים שיסבבוהו כשמברך, לרב חסדא שמעטרהו בכוסות 
אחרות של יין מסביבו, והוסיף רב חנן, שיש למלאות כוסות אלו ביין 
חי. ואמר רב ששת, שיש למלא את כוסות העיטור ביין או לעטר 
בתלמידים כשמגיע לברכת הארץ. ו. טעון עיטוף על ראשו. רב פפא היה 
מתעטף בטליתו, ורב אסי היה פורס סודר על ראשו. ז. נוטלו בשתי 


מכל מקום כשהיו נופלים בטיט נמאסים. ועכשיו שנהגו לזרוק חיטים בבית חתנים, יש 
להיזהר שלא יזרקום אלא במקום נקי. תוס' (ד"ה ולא). | (צג) רש"י (ד"ה אבל). והקשה הרש"ש 
(ד"ה שהרי) שאף אם לא היו נמאסות היה אסור לזורקן, שהרי אסור לזרוק פת בכל ענין, ולכן 
כתב שרש"י גרס 'אבל לא חתיכות ולא גלוסקאות', וכגירסת הרי"ף והרא"ש, והוצרך לטעם 
שנמאסים רק לגבי חתיכות של בשר. (צד) רש"י (ד"ה מהו) ע"פ גירסת הגר"א והמהרש"א, 
שהסתפקו לפני רב חסדא על מי שאכל ושתה ובאמצע אכילתו נזכר שלא בירך. (צה) רש"י 
(ד"ה הלכך), ע"פ המעדני יו"ט על הרא"ש (סיי לג אות ט). (צו) ורוב הטבילות הם משום קרי, 
ובעלי קריין אסורים בברכות שהם דברי תורה כדאמרינן לעיל (כ:, ולכך דחוי מעיקרא לאו 
דחוי הוא אלא חוזר ונראה אח"כ. רש"י (ד"ה התם). ותוס' (ד"ה מעיקרא) פירשו, שמדובר בטבילת 
גרים, ולכך אינו יכול לברך קודם, ומפני אותה טבילה תיקנו גם בשאר טבילות לברך לאחר 
הטבילה. וכן היוצא מבית הכסא אינו יכול לברך עד לאחר הנטילה, ולכן נהגו העם לברך 
לאחר הנטילה גם בשאר הנטילות. | (צז) רשב"ם (פסחים קי: דיה אספרגוס). ‏ (צח) ודווקא 
כשנשאר בה מן היין ששתו קודם ואין הכוס נקיה, אבל אם הכוס נקיה אי"צ שטיפה והדחה. 
תוס' (ד"ה שטיפה מבחוץ). (צט) רש"י (ד"ה חי). ופירש פירוש נוסף שממלא את הכוס מהחבית, 
ואינו משתמש ביין שמילא קודם לכן לשם דבר אחר. ותוס' (לעיל נ: דיה מודים) פירשו פירוש 
נוסף ש'חי' פירושו שלם, וקאי על הכוס שתהיה שלימה ולא פגומה. (ק) ומקורו ממה שלא 
נכתב "ם ודרום רש' אלא "רשה הרי כאן יו"ד וה"א יתירות, וביו"ד וה"א נבראו שתי 
העולמות כמו שאמרו במנחות (כט:) שהעוה"ז נברא בה"א והעוה"ב ביו"ד. תוס' (ד"ה זוכה). 


כד תמצית 


ידיו. ואמר רב חנינא בר פפא המקור לזה, שנאמר שאו ידיכם קודש 
וברכו את ה". ח. נותנו ביד ימין, ואמר רבי חייא בר אבא בשם רבי 
יוחנן, שראשונים הסתפקו אם יד שמאל יכולה לסייע לימין?*), ואמר 
רב אשי שמספק נוהגים לחומרא שלא תסייע יד שמאל לימין. ט. מגביהו 
מהקוקע [או מהשולחן שמסב עליו] טפֿח. ואמר רב אחא ברבי חנינא המקור 
לזה מדכתיב 'כוס ישועות אשא', ואח"כ 'ובשם ה' אקרא'. י. נותן עיניו 
בכוס בכדי שלא יסיח דעתו ממנו. ויש אומרים, יא. משגרו לאשתו בכדי 
שתתברך בזכות שתייתו. ואמר רבי יוחנן שאין אנו נוהגים לעשות אלא 
ארבעה דברים הללו, הדחה, שטיפה, חי ומלא?=. ועולא סובר שאין 
האשה צויכה לשתות מכוס של בוכה?", אלא היא מתבוכת כשבעלה 
שותה. וכן היה מעשה שעולא אכל אצל רב נחמן ובירך ברכת המזון, 
והביא לרב נחמן לשתות מהכוס, ואמר לו רב נחמן שישלח מן הכוס 
אף לילתא אשתו. והשיבו עולא שא"צ, לפי שאמר רבי יוחנן וכך שנינו 
בברייתא בשם רבי נתן, שהאשה מתבוכת בוולדות רק בזכות בעלה, 
שנאמר וברך פרי בטנך' ולא 'פרי בטנה', ולכן אינה צריכה לשתות. 


(קא) מיירי בכוסות גדולות שקשה להחזיקן ביד אחת, או בימים שבהם ברכת המזון ארוכה 
כגון בראש חודש טבת שחל להיות בשבת [שאומרים בו 'רצה והחליצנו' ו'יעלה ויבוא' ו'על 
הניסים'], או בשמחת נישואין שאוחז את הכוס בכל השבע ברכות. תוס' (ד"ה שמאל). 
(קב) בירושלמי אמר רבי אחא, ששלשה דברים נאמרו בכוס של ברכה, א. מלא ב. עיטור 
ג. מודח. ושלשתן נלמדים מהפסוק נפתלי שבע רצון ומלא ברכת ה", ‏ שבע' עיטור, ‏ רצון' 
מודח, 'ומלא' כמשמעו. תוס' (דיה שטיפה חי). | (קג) מהרש"א (ד"ה ופרי). | (קד) רש"י (ד"ה 
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וכששמעה ילתא שלא ישגרו לה כוס של ברכה, עמדה בכעס ושברה 
ארבע מאות חביות יין. ואמר ר"ג לעולא שישלח לה כוס אחרת, ושלח 
לה כוס אחרת מהחבית, ואמר שכל היין של החבית נחשב ככוס של 
ברכה. ושלחה לו, 'ממהדורי מילי ומסמרטוטי כלמי' |-מרוכלים המחזרים 
בעיירות ירבו דברים, כדוןך שמסמרטוטים בלויים ירבו כינים, שהיינו שדבויו הם 
כפטפוטי רוכל]. 


אמר רב אסי, א. אין מסיחים מזמן שנוטל המבוך את הכוס עד 
שיברך'ליי. ב. אין מברכים על כוס של פורענות. וביאר ר"נ בר יצחק וכן 
שנינו בברייתא, שהוא כוס שני, וכיון שהוא זוגות עלול להינזק ע"י 
שדים, ואין לברך עליו שנאמר 'הכון לקראת אלוקיך ישראל', והיינו 
בדברים נאים, וזה בא לברך על כוס של פורענות. 


אמר רבי אבהו וי"א שהוא בברייתא, האוכל ומהלך מבוך במעומד, 
ואם אכל מעומד מברך מיושב, ואם אכל בהסבה יושב ומברך. ולהלכה 
בכולם יושב ומברך'ה. 


אין). והוסיפו תוס' (ד"ה איף, שאף המסובים אינם רשאים אז להסיח, ואף באמצע ברכת 
המזון אסור לשומעים להסיח. אמנם אם שוחחו בין ברכה לברכה בזמן שהמברך שתק, 
יצאו בדיעבד, וכמו שאמרו בר"ה (לד) שאם שמע תשע תקיעות בתשע שעות, יצא, ומשמע 
שאף אם דיבר יצא ידי חובתו. אבל אם שוחחו בתוך הברכה, אפילו בדיעבד לא יצאו. 
(קה) לפי שברכת המזון מדאורייתא, החמירו בה להיות יושב ומברך. והלכה זו רמוזה בפסוק 
'ואכלת ושבעת ובוכת', נוטריקון, שב עת [-בזמן] 'וברכת' [-ברכת המזון]. תוס' (ד"ה והלכתא). 


תמצית 
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פרק שמיני - אלו דברים 


דף נא 
מתני': אלו דברים שנחלקו בהם בית שמאי ובית הלל בהלכות סעודה. 


א. לב"ש מברך בקידוש על קדושת היום ואח"כ על היין, לב"ה מברך 
על היין ואח"כ על היום. 


ב. לב"ש נוטלים ידים לסעודה ואח"כ מוזגים ושותים את הכוס שהיו 
רגילים לשתות לפני הסעודה, לב"ה מוזגים את הכוס ואח"כ נוטלים 
ידים. 


ג. לב"ש מקנח ידיו לאחר נטילת ידים במפה, ומניחה על השולחן 
[ומקנח בה ידיו בסעודה מזוהמת התבשילן, לב"ה מניחה על הכסת שהוא מיסב 
עליה. 


ד. לב"ש אחר הסעודה מכבדים את הבית [או את השולחן שמיסב עליו], 
ואח"כ נוטלים מים אחרונים, לב"ה נוטלים מים אחרונים ואח"כ מכבדים 
את הבית. 


ה. מי שיש לו כוס יין אחד במוצ"ש, מניחו לאחר סעודתו כדי לברך 
עליו ברכת המזון והבדלה, לב"ש סדר הברכות הוא, נר, וברכת המזון, 
בשמים והבדלה. לב"ה נר ובשמים מזון והבדלה. 


ו. לב"ש אומר 'שברא מאור האש', לב"ה בורא מאורי האש'. 


אין מברכים על הנר ועל הבשמים של עכו"ם, או של מתים, או של 
ע"ז. ואין מברכים על הנר עד שיאותו -שיהנו] לאורו. 


ז. מי שאכל סעודה ושכח ויצא לפני ברכת המזון, לב"ש יחזור למקומו 
ויברך, לב"ה יברך במקום שנמצא בו. ויכול לברך עד שיעור שיתעכל 
המזון שבמעיו. 


עונים אמן אחר ברכת ישראל אפילו אם לא שמע אלא את סוף 
הברכה, ואין עונים אמן אחר ברכת כותי אלא אם כן שמע את כל 
הברכה [ואם שמע רק את סוף הברכה אין עונים אחריו, שמא בירך להר גריזים]. 


גמ': שנינו במתני' שלב"ש מברך על קדושת היום ואח"כ מברך על 
היין, ולב"ה מברך על היין ואח"כ על היום*. ובברייתא שנינו טעמם 
של ב"ש שהיום קודם, א. משום שהיום גורם ליין שיבוא. ב. משום 
שכבר קידש היום ועדיין יין לא בא [דהיינו שהיום קדם ליין]. טעמם של 
ב"ה שהיין קודם, א. לפי שהיין גורם לקדושה שתאמר. ב. לפי שברכת 
היין תדירה יותר מברכת היום, ותדיר ושאינו תדיר, תדיר קודם(. והלכה 
כב"ה. 


(א) הטעם שבברכת המזון מודים ב"ה שמברך רק לאחר שלש ברכות, משום שאינו יכול 
לברך על היין לפני ברכת המזון, כיון שבברכת המזון הוא עוקר את עצמו משתיה, ואם 
יברך קודם הוי היסח הדעת. אמנם בקידוש והבדלה אין ברכת היום נחשבת להיסח הדעת 
כיון שאינו עוקר את עצמו ע"י זה מאכילה ושתיה. תוס' (ד"ה ורבי יהושע). ‏ (ב) בזבחים 
(פט.) למדו דין זה מדכתיב לענין קרבן המוסף של פסח 'מלבד עולת הבוקר אשר לעולת 
התמיד תעשו את אלה', 'מלבד', משמע לאחר שתקריבו את קרבן התמיד תקריבו את 
המוספין, והתיבות 'אשר לעולת התמיד' מיותרות ונדרשות כנתינת טעם, שמשום שעולת 
הבוקר היא עולת התמיד דהיינו תדירה, מקדימים אותה. ומכאן למדים לכל מקום שחייבים 
להקדים תדיר לשאינו תדיר. רש"י (ד"ה תדיר). | (ג) וא"ת קשיא הלכתא אהלכתא, דקיי"ל 
כרבי יהושע לגבי תנור של עכנאי שאין משגיחין בבת קול, וקיי"ל כב"ה ע"פ הבת קול. 
וי"ל שדווקא שם שהבת קול היתה נגד הרוב אין משגיחין בה, אבל הבת קול שפסקה 
כב"ה פוסקת יחד עם הרוב, ובזה משגיחים בבת קול. אמנם התנא של הברייתא שהוצרך 
לפסוק כב"ה אע"פ שיצאה בת קול כמותם, סובר שאין משגיחין בבת קול אף אם היא 
פוסקת כצד הרוב. הואיל וב"ש מחודדים יותר, ולכן הוצרך לפסוק בפירוש כב"ה. תוס' (ד"ה 
ורבי יהושע). | (ד) וכן אנו נוהגים לכתחילה להקדים הבשמים למאור. ומה שאמרו (תענית 
כו) שלשון 'נהגו' היינו בדיעבד, הוא רק שם שאחד האמוראים פסק בלשון 'הלכה' ואמורא 
אחר פסק בלשון 'נהגו', וע"ז אמרו בגמ' ש'הלכה' היינו הלכה לכתחילה ומורין כן, ו'נהגו' 
הוא רק בדיעבד, אבל כאן 'נהגו' היינו אפילו לכתחילה. תוס' (ד"ה נהג). ‏ (ה) אין להוכיח 
מכאן שמותר לאכול קודם הבדלה, כיון שכאן מדובר שיש לו רק כוס אחת, וסובר התנא 
שברכת המזון טעונה כוס, ולכן הקלו לו לאכול ולהבדיל אחר הסעודה, אבל כשאין לו יין 


הטעם שהוצרכה הברייתא לפסוק בב"ה אף שיצאה בת קול שהלכה 
כמותם, א. הברייתא נאמרה לפני הבת קול. ב. הברייתא סוברת כרבי 
יהושע שאין משגיחין בבית קול . 


דף נב 


שנינו במתני' שכשיש לו כוס אחת של יין במוצ"ש, סדר הברכות הוא, 
לב"ש נר ומזון בשמים והבדלה, ולב"ה נר ובשמים מזון והבדלה. ואמר 
רבא לרב הונא בר יהודה, שזו היא שיטת ר"מ, אמנם רבי יהודה סובר 
שלב"ש הסדר הוא מזון ונר בשמים והבדלה, ולב"ה מזון ובשמים נר 
והבדלה. ואמר רבי יוחנן שנהגו העם כב"ה ואליבא דרבי יהודה?. 
ובברייתא שנינו, הנכנס לביתו במוצ"ש, מברך על היין ועל המאור ועל 
הבשמים, ואח"כ אומר ברכת הבדלה. ואם אין לו אלא כוס אחת, מניחה 
לאחר המזון ומסדר את כל הברכות לאחריה. ולפי סדר הברכות מוכח 
שהברייתא כב"ש ואליבא דרבי יהודה. והטעם שבהבדלה ברכת הין 
קודמת לברכת היום, ובקידוש סוברים ב"ש שברכת היום קודמת לברכת 
היין, משום שלענין כניסת שבת כמה שמקדימים אותה עדיף, ולענין 
יציאת שבת כמה שמאחרים להוציאה עדיף, בכדי שלא תיראה השבת 
כמשא עליו. 


נחלקו תנאים אם לב"ש ברכת המזון טעונה כוס. בברייתא לעיל שנינו 
שהיא טעונה כוס, ולכן אם אין לו אלא כוס אחת במוצ"ש מניחה לאחר 
המזון ומסדר את כל ברכות ההבדלה לאחריה', ולרבי חייא אינה טעונה 
כוס, ולכן אם בחול הביאו לו יין לאחר סעודתו, אינו צריך להניחה 
לברכת המזון, אלא יכול לברך על היין ולשתותה מיד [וממשנתנו ששנינו 
לענין ימות החול 'בא להם יין לאחר המזון, אם אין שם אלא אותו כוס ב"ש אומרים 
מברך על היין ואח"כ מברך על הכוס', אין להוכיח שברכת המזון אינה טעונה כוס, 
כיון שיתכן שמדובר בכוס שיש בה יותר מרביעית, ולכך מברך קודם על היין ושופך 
ממנה מעט לתוך ידו ושותה [שבכך אינה נפגמת?)], ועל השאר מברך ברכת המזון]"). 


שנינו במתני' שלב"ש נוטלים ידים לסעודה ואח"כ מוזגים את הכוס, 
ולב"ה מוזגים את הכוס ואח"כ נוטלים ידים. ונחלקו אם מותר להשתמש 
בכלי שנטמא אחוריו במשקין""י, שכיון שמשקין נעשים ראשון ומטמאים 
כלי רק מדרבנן גזירה משום משקה זב וזבה, עשו רבנן היכר ואמרו שרק 
אחוריו טמאות ולא תוכו ואוגנו ואוזניו וידו, בכדי שלא ישרפו עליו 


תרומה וקדשים. לב"ה מותר להשתמש בכלי שאחוריו טמאות, ולכן ימזוג 
את הכוס לפני נטילת ידים, שאם יטול קודם, שמא לא יהיו ידיו מנוגבות 
יפה, והכלי יטמא את המשקין, והמשקין את הידים, ונמצא אוכל בידים 
מסואבות [אבל הכלי עצמו אינו מטמא את הידים, שאין כלי שנטמא מוולד 
הטומאה מטמא את הידים(*)]. וב"ש סוברים שאסור להשתמש בכלי שאחוריו 


להבדיל במוצ"ש ויודע שיהיה לו כוס למחרת לא יאכל, כמו שמצינו (פסחים קז.) שאמימר 
לן במוצ"ש מעונה, ומיירי כשידע שיהיה לו כוס למחרת, או שהחמיר על עצמו אף שלא 
ידע שיהיה לו למחרת. תוס' (ד"ה מניחו). (ו) ופירש רשב"ם שדווקא לקידוש ולהבדלה צריך 
שלא יהיה פגום. אבל לענין ברכה צריך לברך עליו אע"פ שהוא פגום, לפי שאסור להנות 
מן העוה"ז בלא ברכה. ואף לקידוש והבדלה, אם אין לו יין אחר, מתקנו ע"י שנותן לתוכו 
מים או יין ומברך עליו. תוס' (ד"ה טעמו). ‏ (ז) ברש"י (ד"ה אלא) שלפנינו איתא שמשנתנו 
סוברת כשיטת ב"ש שברכת המזון טעונה כוס וכברייתא דלעיל. אמנם המהרש"א מגיה 
בדבריו שלמשנתנו ברכת המזון אינה טעונה כוס, כיון שלאחר שמצינו שרבי חייא סובר 
שברכת המזון אינה טעונה כוס, א"צ להדחק ולבאר את המשנה באופן שיש בכוס יותר 
מרביעית ושופך על ידו, אלא ששותה את כל הכוס, כיון שאין ברכת המזון טעונה כוס. 
(ח) ומיירי בכלי של מתכת או של עץ, שהרי כלי חרס אינו מקבל טומאה מגבו כלל אפילו 
בטומאה דאורייתא. רש"י (ד"ה כלי). ‏ (ט) 'אוגנו' היא שפתו הכפולה לצד חוץ, 'אוזנו' הוא 
ידית בצורת אוזן כמו אוזן כד, "דו' היא יד ישרה כמו של מחבת. רש"י (ד"ה תוכו). 
(י) ובסעודה עצמה אין לחשוש לכך, לפי שאדם מנגב ידיו יפה קודם אכילתו, משא"כ 
בשתיה אין אדם מדקדק לנגב יפה לפני שתייתו. תוס' (ד"ה גזירה). וכתב רש"י (ד"ה אי 
שבשעת הסעודה אין לחשוש ממה שפעמים ידיו רטובות מהמשקין שבתבשיל, מפני 
שלמשקין אלו אין תורת משקין אלא תורת אוכל, ואינם נעשים ראשון מחמת כוס טמאה. 
(יא) לפי שהכלי נעשה שני, ורבנן גזרו שרק אם ידיו נגעו בראשון נטמאו, אך אם נגעו 
בשני, אין שני עושה שני וכשיטת חכמים (ידים פ"ג מ"א-ב) שרק על כתבי הקודש גזרו שיהיו 
נחשבים שני לטומאה, ואפילו ידים הנוגעות בהם נעשות שניות, אבל בשאר דברים אין 


תמצית 


טמאות גזירה משום ניצוצות, דהיינו שיטמאו ניצוצות משקין מחמת 
הכלי, ויחזרו ויטמאו את ידיו, ונמצא אוכל בידים מסואבות, ולכן יטול 
ידים תחילה, שאם ימזוג תחילה את הכוס, יטמאו ידיו את המשקין 
שאחורי הכוס, ויחזרו ויטמאו את הכוס, ויהיו אחוריו טמאות. [אבל אין 
לפרש שהחשש הוא שהידים עצמם יטמאו את הכלי, לפי שאין שני עושה שלישי 
בחולין אלא ע"י משקין]. 


עוד אמורו ב"ה לב"ש, שאפילו לשיטתכם שאסור להשתמש בכלי 
שאחוריו טמאות גזירה מפני ניצוצות, עדיף למזוג קודם את הכוס, לפי 
שתיכף לנטילת ידים סעודה"=, ואין בחשש ניצוצות להפקיע הלכה זו 
שהיא מהלכות סעודה הקבועות. 


שנינו במתני' שלב"ש מקנח ידיו לאחר נטילת ידים במפה ומניחה 
על השולחן [ומקנת בה ידיו מזוהמת התבשיל), ולב"ה מניחה על הכסת 
שהוא מיסב עליה. ויסוד מחלוקתם הוא אם מותר לאכול על שולחן 
שהוא שני לטומאה, ב"ש סובוים שאסוו גזירה משום אוכלי תוומה 
[שתרומה נפסלת בנגיעת שני לטומאה], ולכן יניח את המפה על השולחן 
ולא על הכסת, שאם יניחנה על הכסת שמא הכסת טמאה ויטמאו 
המשקין שבמפה מחמת הכסת, ויחזרו ויטמאו את הידים [אבל הכסת 
עצמה אינה מטמאה את המפה או את האדם, לפי שאין כלי שאינו אב הטומאה 
מטמא כלי או אדם"9), וב"ה סוברים שמותר לאכול על שולחן שני, כיון 
שאוכלי תרומה זריזים הם ולא יבואו לאכול עליו, ולכך יניח את 
המפה על הכסת ולא על השולחן, שאם יניחנה על השולחן, שמא 
יטמאו משקין שבמפה מחמת השולחן ויחזרו ויטמאו את האוכלין [אבל 
השולחן עצמו אינו יכול לטמא את האוכלין, לפי שמדובר בשולחן שהוא שני 
לטומאה, ואין שני עושה שלישי בחולין אלא ע"י משקין]. עוד אמרו ב"ה לב"ש, 
שהטעם שאנו חוששים לשמא יטמאו אוכלין מהשולחן יותר משמא 
יטמאו הידים מהכסת, משום שאין חיוב לנטילת ידים מן התורה, ולכן 
מוטב שיטמאו ידים שאין להם עיקר מהתורה, משיטמאו אוכלים שיש 
להם עיקר מהתורה [ואף לשיטתכם שאסור להשתמש בשולחן שני, יש לחשוש 
שמא יארע מקרה שבטעות יאכל על שולחן שני והאוכלים יטמאו, ויש לחשוש 
לזה יותר משמא יטמאו הידים מהכסת, לפי שיש לטומאת אוכלין עיקר מן 
התורה'']. 


שנינו במתני' שלב"ש מכבדים את הבית ואח"כ נוטלים מים אחרונים, 
ולב"ה נוטלים מים אחרונים ואח"כ מכבדים את הבית. ויסוד מחלוקתם 
הוא אם מותר להשתמש בשמש עם הארץ, ב"ש סוברים שמותו, ולפיכך 
יש לכבד קודם את הבית, שאם לא כן יפסדו הפירורים הגדולים ע"י 
המים שיותזו עליהם. וב"ה סוברים שאסור, ולפיכך יכולים קודם ליטול 
ידיהם, לפי ששמש ת"ח נוטל לפני כן פירורים שיש בהם כזית ומשאיר 
רק פירורים שאין בהם כזית שמותר לאבדם, וכמו שאמר רבי יוחנן 
שפירורים שאין בהם כזית מותר לאבדם ביד*". ולהלכה אמר רבי יוסי 
בר חנינא בשם רב הונא, שאף שבכל הפרק הלכה כב"ה, במחלוקת זו 
הלכה בב"ש שמכבדים קודם את הבית ואח"כ נוטלים מים אחרונים, 
לפי שמותר להשתמש בשמש ע"ה. ורבי אושעיא שנה את המשנה להיפך, 


ידים נטמאות משני, ולכן אין כלי זה שהוא שני יכול לטמא ידים שלא ע"י משקה. אמנם 
רבי יהושע סובר (שם) שאף בשאר דברים ידים נטמאות משני ונעשות שניות. רש"י (ד"ה 
אי). | (יב) ומ"מ לא שנה רב דין זה שתיכף לנט"י סעודה עם התכיפות האחרות לעיל 
(מב.), שכיון שהוא שנוי בברייתא לא חש למנותו. תוס' (דיה תיכף). ‏ (יג) ואף שמדרבנן 
הידים נטמאות גם מראשון לטומאה, מכל מקום אם הכסת היא ראשונה, יוכל להיזהר 
שלא יגעו ידיו בכסת. רש"י (ד"ה אין כלי). (יד) רש"י (דיה אפילו). ונראה שגרס כגירסת תוס' 
(ד"ה דבר אחר) שגרסו שכך אמרו ב"ה לב"ש, 'אפילו לדידכו דאמריתו אסור להשתמש בשולחן 
שני משום אוכלי תרומה, הא עדיפא, דאין נט"י לחולין מן התורה ומוטב שיטמאו ידים' 
וכו', אמנם תוס' כתבו שזהו דוחק לחשוש שמא יארע מקרה שישתמשו בשולחן שני. ולכן 
גרסו כפי הגירסא שלפנינו, שב"ה אינם אומרים טעם נוסף לשיטתם, אלא רק מפרשים 
דבריהם מדוע הם חוששים יותר לטומאת אוכלים מלטומאת ידים. (טו) אך מכל מקום 
אין לעשות כן משום שקשה לעניות, כמו שאמרו בחולין (קה:). תוס' (ד"ה פירורין). | (טז) ואף 
שלשון 'ברא' הוא רק לשון עבר, העדיפו ב"ה לשון 'בורא' לפי שהוא לשון שנכתב בפסוקים. 
תוס' (ד"ה בברא). ‏ (יז) ולא נחלקו ב"ש וב"ה בלשון ברא או בורא, אלא שתי הלשונות 
ראויים, וכל אחד תפס את הלשון שהיה רגיל בו. תוס' הרא"ש (ד"ה בברא). אמנם הגר"א 


ברכות נב נג 


הדף 


שב"ה סוברים שמכבדים קודם את הבית, וב"ש סוברים שנוטלים קודם 
ידים, ולשיטתו אף בזה הלכה כב"ה. 


שנינו במתני' שלב"ש מברכים 'שברא מאור האש', ולב"ה 'בורא מאורי 
האש', טעם מחלוקתם, ב"ש סוברים שיש רק סוג אחד של אור באש, 
ולכן מברך 'מאור האש', וב"ה סוברים שיש באש כמה סוגי אורות, כגון 
שלהבת אדומה ולבנה וירקרקת, ולכן מברך 'מאורי האש'. ובתחילה אמר 
רבא שלכו"ע 'ברא' הוא לשון עבר וראוי לומר כן בברכה זו שמשבחים 
להקב"ה על בריאת האור שהיה במוצ"ש, ונחלקו בלשון 'בורא' ב"ש 
סוברים שהוא לשון עתיד, ולכן אין ראוי לאומרו, וב"ה סוברים שהוא 
גם לשון עבר. והקשה רב יוסף שודאי לכו"ע לשון 'בורא' הוא גם לשעבר, 
כדכתיב יוצר אור ובורא חושך' 'יוצר הרים ובורא רוח', וכן 'בורא השמים 
ונוטיהם'*". ולכן דחה ופירש שלכו"ע 'בורא' הוא אף לשון עבר, רק 
נחלקו אם אומרים 'מאור' או 'מאוריי(. 


הטעם במה ששנינו במתני' שאין מברכים על נר ובשמים של עכו"ם, 
נר משום שלא שבת"", ובשמים כדאמר רב יהודה בשם רב דמיירי 
במסיבה של עכו"ם, וסתם מסיבת עכו"ם היא לע"ז. ואמר רבי חנינא 
מסורא דאף ששנינו כבר בהמשך המשנה שאין לברך על בשמים של ע"ז, 
הסיפא מפרשת את הרישא, שהטעם שאין מברכים על נר ובשמים של 
עכו"ם, הוא מפני שסתם מסיבת עכו"ם לע"זלי. 


דף נג 


תנו רבנן, אור ששבת מברכים עליו, ושלא שבת אין מברכים עליו. 
וביאר רב נחמן בר יצחק, שצריך שישבות ממלאכת איסור, אבל אור 
של חולה ושל יולדת או שדלק מע"ש בבית ישראל, מברכים עליו. 


נר שהדליק ישראל מנכרי במוצ"ש מברכים עליו, משום שיש כאן 
תוספת אור שנתווספה בשלהבת במוצ"ש (-אבל אין לומר שהשלהבת הקודמת 
הלכה לגמרי ועתה היא שלהבת חדשה3), שהרי שנינו לגבי הוצאת שבת שהמוציא 
חרס שאין בו שיעור ועליו שלהבת חייב, ואם השלהבת היתה מתחלפת לגמרי לא 
היה חייב, כיון שאין כאן עקירה והנחה לאותה שלהבת]. ומ"מ נכוי שהדליק 
מנכרי אין מברכים עליו, גזירה אטו נר שהדליק מבעוד יום שיבוא לברך 
עליו מיד במוצ"ש כשאין בו תוספת אורי. 


תנו רבנן, היה מהלך במוצ"ש חוץ לכרך וראה אור, אם רוב אנשי 
העיר נכרים, אינו מברך עליו, ואם רוב ישראל, מברך. ולמסקנא ה"ה 
במחצה ישראל ומחצה נכרים מברך<5 [ומה ששנתה הברייתא בסיפא רוב 
ישראל הוא אגב הרישא ששנתה רוב נכרים]. 


אחריו, ואם הוא ישראל מברך עליו. ואמר רב יהודה בשם רב, שמדובר 
סמוך לשקיעת החמה, ולכן דווקא אם רואה קטן בודק אחריו, אבל אם 
רואה גדול ודאי נכרי הוא, לפי שישראל לא היה ממהר לאחוז אבוקה 
בידו מיד משחשיכה. 


(אמרי נועם ד"ה בברא) ביאר, שלב"ש מברכים על יסוד האש שהקב"ה ברא [שיש רק גוון אחד], 
ולכן מברכים 'ברא' בלשון עבר, וב"ה סוברים שמברכים גם על מה שאנו מוציאים אש 
חדשה בכל יום, ולאש זו יש כמה גוונים [כיון שהיא נאחזת בדבר אחר], ולכן מברכים 
'בורא' שהוא גם לשון הווה. (יח) ואף שאין לנכרי עבירה כשהדליקו בשבת, מכל מקום 
כל שאם היה מדליקו ישראל היה עובר, נקרא שלא שבת ממלאכת עבירה. שו"ע (או"ח סי 
רצח ס"ה). ‏ (יט) על נר של ע"ז אין לברך משני טעמים, א. משום שלא שבת. ב. משום 
שהוא של ע"ז. ולכן אף אם שבת אסור לברך עליו מטעם זה. תוס' הרא"ש (ד"ה סתם). 
(כ) ויכלו להקשות שאם יש כאן תוספת אור מדוע אם נכרי הדליק מנכרי אין מברכים 
עליו, אלא שהקשו קושיא עדיפה מזו, משום שעל קושיא זו יכלו לתרץ כפי שענו בסמוך 
שבנכרי מנכרי גזרו משום נכרי ראשון ועמוד ראשון. תוס' (ד"ה ונט. | (כא) ואינו נחשב 
גזירה לגזירה, כיון שהכל גזירה אחת שגזרו חכמים על כל אש של נכרי שביד נכרי שאין 
לברך עליו, לפי שאם נגזור רק על נכרי ראשון יהיה חשש שמא הוא מעמוד ראשון ומיד 
במוצ"ש, ולכן גזרו אף על נכרי שני. וכן קיי"ל שנכרי שהדליק מישראל או ישראל מנכרי 
מברכים עליו. תוס' (דיה גזירה). | (כב) לפי שיש כאן ספק ספיקא, ספק אם הנר של ישראל 
או של נכרי, ואף אם הוא של נכרי, ספק אם עשה בו מלאכה בשבת. ריטב"א (ד"ה היה). 


תמצית 


עוד שנינו, היה מהלך חוץ לכרך וראה אוו, אם עבה כאור של כבשן 
מברך עליו, משום שנעשה להאיר, ואם לאו אינו מברך משום שנעשה 
לבשל. ובאור של כבשן עצמו מברך רק אם הוא בסוף שריפת האבנים 
[שאז מדליקים אור גדול מלמעלה למרק שריפת האבנים, ונעשה גם להאיר], אבל 
בתחילה אין מברכים עליו, משום שלא נעשה להאיר. 


אור של בית הכנסת ושל ובית המדרש, בברייתא אחת שננו 
שמברכים עליו, ובברייתא שניה שנינו שאין מברכים עליו, ויש לפרש 
בכמה אופנים, א. כשיש שם אדם חשוב אין מברכים עליו, לפי 
שהדליקו את הנר לכבודו ולא להאיר, וכשאין שם אדם חשוב מברכים 
עליו, לפי שאז עשוי להאיר). ב. בשתי הברייתות מדובר כשיש שם 
אדם חשוב, אלא שהברייתא הראשונה מדברת כשיש שמש שאוכל שם, 
וא"כ הנר דולק אף להאיר ומברכים עליו. והברייתא השניה מדברת 
כשאין שם שמש, ולכן אין מברכים עליו. ג. בשתי הברייתות מדובר 
כשיש שם שמש, אלא שהברייתא הראשונה מדברת כשאין הירח מאיר, 
ולכך הנר עשוי גם להאיר ומברכים עליו, והברייתא השניה מדברת 
כשיש אור ירח, ולכן הנר עשוי רק לכבוד האדם החשוב ואין מברכים 
עליו. 


תנו רבנן, היו יושבים בביהמ"ד והביאו לפניהם אור, לב"ש כל אחד 
ר"ג לא היו אומרים למתעטש בביהמ"ד 'מרפא' [-אסותא]. לב"ה אחד 
מברך לכולם, שנאמר 'ברוב עם הדרת מלך. 


הטעם במה ששנינו במתני' שאין מברכים על נר ובשמים של מתים, 
נר משום שעשוי לכבוד ולא לאורה. ואמר רב יהודה בשם רב שזהו 
דווקא באדם חשוב שמוציאים לפניו נר ביום ובלילה, אבל אם אינו 
חשוב שביום לא מוציאים לפניו נר, אם הוציאוהו בלילה בנר מותר 
לברך עליו, מפני שעשוי לאורה. בשמים משום שאינו עשוי להריח אלא 
להעביר את הריח הרע, וכמו שאמר רב הונא שאין מברכים על בשמים 
של בית הכסא [משום שעשויים להעביר ריח רע ולא להריח], ולא על שמן 
מבושם שמביאים בסוף הסעודה להעביר את הזוהמה<". ומה ששנינו 
בברייתא שהנכנס לחנות של בשם והריח ריח טוב מברך כל פעם ופעם 
שנכנס [ואם ישב שם כל היום אינו מברך אלא פעם אחת], היינו משום 
שהבשמים עשויים גם בכדי שאנשים יריחו אותם ויבואו לקנותם רק 
לממכר. 


תנו רבנן, היה מהלך חוץ לכרך והריח ויח בשמים, לת"ק אם רוב 
אנשי העיר עכו"ם אינו מברך, ואם רוב ישראל מברך. לרבי יוסי אף אם 
רוב ישראל אינו מברך, משום שיש מיעוט מבנות ישראל שמקטרות 
לכשפים, ויש גם מיעוט לבשם את הבגדים, ונמצא שרוב הבשמים אינם 
עשויים להריח. 


אמר רבי חייא בר אבא בשם רבי יוחנן, המהלך בעובי שבתות 
בטבריא ובמוצאי שבתות בציפורי והריח ריח בשמים אינו מברך עליו, 
משום שבזמן זה היו רגילים לבשם שם את הבגדים, ואינו עשוי להריח. 


תנו רבנן, היה מהלך בשוק של עכו"ם, אם הריח מרצונו ריח בשמים, 
הרי זה חוטא. 


שנינו במתני' שאין מבוכים על הנר עד שיהנו מאורו. לרב יהודה 
בשם רב ולרב חסדא ולרב אשי, אין צריך לעמוד קרוב, אלא כל שאילו 
היו עומדים סמוך היו נהנים מברכים עליו, ובלבד שיראוהו. לרבא צריך 


(כג) רש"י (ד"ה ליכא). אמנם תוס' (ד"ה הא) פירשו להיפך, שכשיש שם אדם חשוב האור הודלק 
לאורה ומברכים עליו, וכשאין שם אדם חשוב ודאי הודלק האור לכבוד בית הכנסת, ואין 
מברכים עליו. | (כד) ואין מברכים עליו 'בורא עצי בשמים', אלא 'בורא שמן ערב' [אם 
הוא שמן אפרסמון]. ומה שאמרו לעיל (מג) שעל שמן כבוש מברכים 'בורא עצי בשמים', 
היינו בבא להריח ממנו, משא"כ כאן שהוא בא בתוך הסעודה סכים אותו בכדי להריח. 
רש"י ותוס' (ד"ה אי). | (כה) רש" (ד"ה מלוזמא). והוסיף רבינו יונה (ד"ה כדי) שחזקיה החמיר 
יותר מעולא, לפי שמלוזמא של טבריא היתה דומה למלוזמא של ציפורי יותר מהדמיון 


ברכות נג 


ה דה ג 


לעמוד סמוך בכדי שיוכל להנות ממנו. לעולא בכדי שיוכל להכיר בין 
איסר לפונדיון, לחזקיה בכדי שיכיר בין מלוזמא של טבריה למלוזמא של 
ציפורי [שהם משקלות שונים7)]. רבי יהודה שסובר שמותר לברך בריחוק 
מקום, היה מברך על הנר בביתו של אבא דיילא שהיה רחוק מביתו. 
ורבא שסובר שצריך קירוב מקום, היה מברך על הנר בביתו של גוריא 
בר חמא שהיה קרוב לביתו. אביי היה מברך על הנר בביתו של בר 
אבוה. 


תניא, היה לו נר טמון בחיקו או בפנס [-בעששית"], או שראה שלהבת 
ולא נשתמש לאורה, או שהשתמש לאורה ולא ראה שלהבת וכגון שהיתה 
בקרן זוית], אינו מברך, עד שיראה שלהבת וישתמש לאורה. פירוש 'ראה 
שלהבת ולא נשתמש לאורה', לרבא כפשוטו, שצריך שיוכל להנות מן 
הנר, לרב יהודה בנר שהולך וכבה, שאף הקרובים אליו אינם יכולים 
להשתמש לאורו. 


תנו רבנן, גחלים לוחשות מברכים עליהם". וביאר רב חסדא דהיינו 
באופן שאם יכניס קיסם ביניהם ידלק מאליו. גחלים אוממות אין מברך 
עליהם. ואמר רב חסדא בר אבדימי שיש לומר עוממות', כדכתיב 'ארזים 
לא עממוהו בגן אלוקים'. 


אמר רב יהודה בשם רב, אין מחזרין על האור כדרך שמחזרים על 
המצוות. ואמר רבי זירא שממתי ששמע דין זה לא חיזר על הנר, אלא 
רק אם הזדמן לו בירך. 


שנינו במתני' שמי שאכל ושכח ולא בירך, לב"ש יחזור למקומו ויברך, 
לב"ה יברך במקום שנזכר. ואמר רב זביד וי"א רב דימי בר אבא, שדין 
זה הוא דווקא בשכח, אבל אם עזב את מקומו במזיד לכו"ע חייב לחזור 
למקומו ולברך [וקמ"ל שמה שהמשנה אמרה 'ושכח', אין זה רק להודיע את כוחן 
של ב"ש שאעפ"כ חוזר, אלא במזיד לכו"ע חוזר]. 


תניא, אמרו להם ב"ה לב"ש, לדבריכם מי שאכל בראש הבירה ושכח 
לברך וירד, וכי יעלה שוב בכדי לברך. והשיבום ב"ש, וכי מי ששכח ארנק 
של מעות בראש הבירה, האם לא יעלה ויטלנו, ואם לכבוד עצמו עולה, 
לכבוד שמים כל שכן שיעלה. ומעשה בשני תלמידים שאכלו, האחד עשה 
כב"ה ויצא במזיד מהמקום שאכל בלי לברך ואכלו אריה, והאחד יצא 
בשוגג והחמיר על עצמו כב"ש וחזר ומצא ארנק מלא מטבעות זהב. וכן 
היה מעשה ברבה בר בר חנא שהלך בשיירה ואכל ושכח לברך והמשיך 
עם השיירה, וכשנזכר שלא בירך אמר להם [בכדי שיסכימו שיחזור] ששכח 
יונה של זהב, ואכן חזר ובירך ומצא יונה של זהב. הטעם שהזכיר דווקא 
יונה, משום שכנסת ישראל נמשלה ליונה, שנאמר 'כנפי יונה נחפה בכסף 
ואברותיה בירקרק חרוץ', מה יונה אינה ניצולת אלא בכנפיה, אף ישראל 
אינם ניצולים אלא במצוות. 


שנינו במתני' שאפשר לבוך עד כדי שיתעכל המזון שבמעיו. מהו 
שיעור זה, לרבי יוחנן כל זמן שאינו רעב, לר"ל כל זמן שהוא צמא 
מחמת אכילתו, וזהו דווקא באכילה מועטת, אבל באכילה מוובה אמר 
רבי אמי בשם ר"ל שהוא כשיעור זמן שאדם הולך ארבע מילין"). 


שנינו במתני' שעונים אמן אחר ישראל המברך אף אם לא שמע את 
כל הברכה. ואמר חייא בר רב וכן אמר רב נחמן בשם רבה בר אבוה, 
דמיירי כשלא בא לצאת על ידו חובת ברכת המזון, וקמ"ל שצריך לענות 
אמן אף שלא שמע את כל הברכה, אבל אם בא לצאת ידי ברכת המזון 
צריך לשמוע את כל הברכה. 


שבין איסר לפונדיון. ‏ (כו) רש"י (ד"ה בפנס). ולפי"ז אע"פ שרואה את הנר דרך הזכוכית, 

אין לברך עליו. אמנם הרשב"א (ד"ה היתה) נחלק וס"ל דכל שרואה את השלהבת יכול לברך 

עליו. ו'עששית' פירושו [ע"פ המשנ"ב (סי' רצח ס"ק לז)| כלי של ברזל מנוקב בנקבים קטנים. 

ונתחדש דאע"פ שרואה את האור, כיון שאינו רואה את השלהבת, אין לברך עליו. 

(כז) ומיירי בגחלים שהודלקו להאיר ולא לבישול. רא"ש (ס" ג). ‏ (כח) רש"* (ד"ה אכילה). 

ותוס' (ד'ה באכילה) ביארו להיפך, שבאכילה מרובה יכול לברך כל זמן שהוא צמא מחמת 
אכילתו, ובאכילה מועטת עד זמן שאדם הולך ארבע מילין. 


ד תמצית 


נחלקו תנאים מי גדול יותר המבוך או העונה, לרבי יוסי ורבי 
נהוראי העונה גדול יותר מהמברך, וכפי שהחיילים הפשוטים יורדים 
קודם למלחמה ומתגרים, ורק אח"כ הגיבורים יורדים ומנצחים, וכן מי 
שגומר ועונה אמן גדול יותר מהמברך. ובברייתא שנינו וכן סוברים 
רב ורב הונא, שהמברך גדול יותר, כדתניא, 'קומו בוכו את ה' 
אלוקיכם' זה המבון, ויברכו שם כבודן' זה העונה ברוך שם כבוד 
מלכותו לעולם ועד' [שהוא במקדש במקום 'אמן), הרי שבפסוק נכללים 
גם המברך וגם העונה אמן, ומ"מ ממהרים מהשמים לתת שכר למברך 
יותר מהעונה. 


אמר רב לשמואל, תינוקות של בית רבן שלומדים ברכות מפי רבן 
אין עונים אמן אחריהם, לפי שאינם מתכוונים לברך אלא להתלמד. אבל 


(כט) דווקא בזמנם הנטילה מעכבת הברכה, שהיו רגילים ליטול ידיהם במים אחרונים משום 
מלח סדומית, אבל בזמננו שאין מלח סדומית מצוי בינינו ואין אנו רגילים ליטול מים 


ברכות נג 


הדף 


כשהם אומרים הפטרה ומברכים על התורה ועל הנביא עונים אחריהם 
אמן, כיון שאז הם מתכוונים לברכה. 


לרבי זילאי, אסור לזמן עד שיסוכו שמן [שהיו רגילים לסוך בסוף הסעודה 
להעביר הזוהמה]. לרבי זיואי אינו מעכב. רבי זהומאי אומו, שכשם 
שמזוהם [-מי שיש ממנו ריח רע] פסול לעבודה בביהמ"ק, כך ידים מזוהמות 
פסולות לברכה. ואמר רב נחמן בר יצחק, שאינו מכיר דברי תנאים אלו, 
אלא רק מה שאמר רב יהודה בשם רב ו"א שכן שנינו בברייתא, 
'והתקדשתם' אלו מים ראשונים, 'והייתם קדושים' אלו מים אחרוניםל, 
'כי קדוש אני' זה שמן הטוב, 'אני ה' אלוקיכם' זו ברכת המזון, דהיינו 
שיש ליטול תחילה במים אחרונים, ואח"כ לסוך בשמן מבושם, ורק אח"כ 
יש לברך ברכת המזון. 


אחרונים, אין הנטילה מעכבת אותנו מלברך ברכת המזון. אמנם אנשים מעונגים שרגילים 
ליטול ידיהם לאחר הסעודה, ודאי הנטילה מעכבת אותם מלברך ברכת המזון. תוס' (ד"ה והייתם). 


תמצית 


ברכות נד 


הדףפ ה 


פרק תשיעי - הרואה 


דף נד 


מתני': א. הרואה מקום שנעשו בו ניסים לישראל, אומר 'ברוך שעשה 
ניסים לאבותינו במקום הזה'. 


ב. הרואה מקום בא"י שנעקרה ממנו עבודת כוכבים, אומר ברוך 
שעקר עבודת כוכבים מארצנו'. 


ג. על הזיקין, ועל הזוועות [-רעידת הארץל?, ועל הרעמים ועל הרוחות 
ועל הברקים, אומר 'ברוך שכוחו וגבורתו מלא עולם'ז. 


לפרקים אומר 'ברוך שעשה את הים הגדול' [לפי שהוא החשוב והגדול 
שבימים, קבע לו רבי יהודה ברכה לעצמו]. 


ה. על הגשמים ועל בשורות טובות, אומר 'ברוך הטוב והמטיב'. 
ו. על בשורות רעות, אומר 'ברוך דיין האמת'. 


ז. בנה בית חדש או קנה כלים חדשים, אומר 'ברוך שהחיינו וקיימנו 
והגיענו לזמן הזה'. 


ח. מברך על הרעה מעין על הטובה, ועל הטובה מעין על הרעה |-על 
הרעה מברך 'דיין האמת' אף שבעתיד תבוא ממנו טובה, ועל הטובה 'הטוב והמטיב', 
אף שבעתיד יתכן שתבוא ממנו רעה?]. 


ט. הצועק לשעבר הרי זו תפילת שוא, כגון אם היתה אשתו מעוברת 
ואמו"" ה" רצון שתלד אשתי זכר', או שהיה בא בדרך ושמע קול צוחה 
בעיר ואמר יהי רצון שלא תהא בתוך ביתי', הרי זו תפילת שוא. 


י. הנכנס לכרך [שמצויים בו מושלים רעים שמחפשים עלילות], לת"ק מתפלל 
שתי תפילות, אחת בכניסתו שיכנס לשלום, ואחת ביציאתו שיצא 
לשלום. לבן עזאי מתפלל ארבע תפילות, שתים בכניסתו, מתפלל שיכנס 
לשלום, ואח"כ מודה על שנכנס לשלום, וכן שתים ביציאתו. 


יא. חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה, שנאמר 'ואהבת 
את ה' אלוקיך בכל לבבך' וגו', 'בכל לבבך', בשני יצריך, ביצר טוב וביצר 
הרע. 'ובכל נפשך', אפילו הוא נוטל את נפשך. 'ובכל מאדך', בכל ממונך, 
וי"א בכל מדה ומדה שהוא מודד לך בין מדה טובה בין מדת פורענות 
הוי מודה לו. 


יב. לא יקל אדם את ראשו כנגד שער המזרח שבהר הבית, מפני שהוא 
מכוון כנגד בית קדשי הקדשים. וכן לא יכנס להר הבית במקלו ובמנעלו 
ובפונדתו |-חגור חלול שנותנים בו מעות], ובאבק שעל רגליו, ולא יעשנו 
קפנדריא [-קיצור דרך'6], וק"ו שאין לרקוק בו. 


יג. כל חותמי ברכות שבמקדש הראשון היו אומרים 'ברוך אתה ה' 
אלוקי ישראל עד העולם, ברוך חונן הדעת', וכן כל הברכות"*. ומשקלקלו 
הצדוקים ואמרו אין עולם אלא זה, התקינו שיהיו אומרים 'מן העולם 
ועד העולם' [לומר שיש שני עולמות, להוציא מלב הצדוקים הכופרים בתחיית 
המתים]. 


יד. וכן התקינו שיהא אדם שואל את שלום חבירו בשמו של הקב"ה, 
ואין אומרים שיש בזה זלזול בכבודו של מקום בשביל כבוד הבריות, 
שנאמר 'והנה בועז בא מבית לחם ויאמר לקוצרים ה' עמכם, ויאמרו לו 
יברכך ה", וכן אמר המלאך לגדעון 'ה' עמך גבור החיל', וכן כתיב 'אל 


(א) כל הברכות המוזכרות במשנתינו, יש להזכיר בהם שם ומלכות. ודווקא הרואה משלשים 
יום לשלשים יום מברך, וכן אמרו בירושלמי שהרואה את הים הגדול מברך לפרקים, דהיינו 
שלשים יום. תוס' (ד"ה הרואה). | (ב) ובירושלמי אמרו שרק כשנעקרה עבודה זרה מכל ארץ 
ישראל מברך 'ברוך שעקר עבודה זרה מארצינו', אבל אם נעקרה רק ממקום אחד מברך 
'מן המקום הזה'. תוס' (ד"ה שעקר). (ג) גמ' להלן (נט). | (ד) לפי שאלו נראים או נשמעים 
למרחוק, מברך 'מלא עולם'. רש"י (ד"ה מלא). | (ה) לא על כל הנהרות מברך, אלא רק על 
ארבע הנהרות הכתובים בפסוק כגון חידקל ופרת. תוס' (ד"ה על הנהרות). | (ו) גמ' להלן (ס.). 
(ז) גמ' להלן (סב6). | (ח) וכן לא היו עונים 'אמן' במקדש אלא ברוך שם כבוד מלכותו 


תבוז כי זקנה אמך' [-אל תבזה את מנהגי זקני אומתך ששאלו בשלום בשם ה, 
אלא אדרבה למד מהם ועשה כמותם], וכן כתיב 'עת לעשות לה' הפרו תורתך, 
ופירש רבי נתן שפעמים יש להפר דברי תורה ולעשות דבר הנראה אסור, 
כגון לשאול בשלום חבירו בשם, משום שזהו עשיית רצונו של מקופ*". 


גמ': המקור למה ששנינו במתני' שהרואה מקום שנעשו בו ניסים 
לישראל, מברך 'ברוך שעשה ניסים לאבותינו במקום הזה, אמר רבו 
יוחנן מדכתיב 'ויאמר יתרו ברוך ה' אשר הציל אתכם מיד מצרים ומיד 
פרעה'. 


על נס שאירע לרבים כל אדם תייב לבוך, ועל נס שאירע ליחיד רק 
בעל הנס חייב לברך"", וכמעשה באדם שהלך ב'עבר ימינא' [-שם מדינה 
מדרום לנהר פרת], ותקף אותו אריה ונעשה לו נס וניצל ממנו, ואמר לו 
רבא שבכל פעם שיגיע לשם יברך ברוך שעשה לי נס במקום הזה וכן 
מעשה במר בריה דרבינא שהלך בבקעת 'ערבות' וצמא למים, ונעשה לו 
נס ונברא לו מעיין. וכן פעם הלך בשוק של העיר 'מחוזא', ותקף אותו 
גמל משוגע, ונעשה לו נס שנפלה עבורו חומה של בית סמוך ונכנס לתוך 
הבית וניצול, ומאז ואילך כשהיה מגיע לערבות בירך 'ברוך שעשה לי נס 
בערבות ובגמל', וכשהיה מגיע לשוק של מחוזא בירך 'ברוך שעשה לי 
נס בגמל ובערבות'. 


תנו רבנן, הרואה דברים אלו צריך לבוך 'ברוך שעשה ניסים לאבותינו 
במקום הזה', א. מקום שעברו בו ישראל את ים סוף, דכתיב "ויבאו בני 
ישראל בתוך הים ביבשה. 


ב. מקום שעברו בו את הירדן, דכתיב 'ויעמדו הכהנים נושאי הארון 
ברית ה' בחרבה בתוך הירדן הכן, וכל ישראל עוברים בחרבה, עד אשר 
תמו כל הגוי לעבור את הירדן. 


ג. מקום שעברו ישראל בעמק נחלי ארנון בין שני הרים גבוהים, דכתיב 
'על כן יאמר בספר מלחמות ה' את והב בסופה' וגו'. 'את' ו'הב' היו שני 
מצורעים שהלכו בסוף מחנה ישראל, ולפני שישראל עברו באותו עמק 
עשו אמוריים מערות בצידי ההרים ונחבאו שם, ואמרו שכשיעברו ישראל 
יהרגום, והם לא ידעו שארון הברית שהיה הולך לפני ישראל עושה את 
ההרים למישור, ואכן כשהגיע הארון לנחל ארנון, נדבקו ההרים יחד 
ונהרגו כולם ונשפך דמם לנחל ארנון, וכשחזרו ההרים ראו את והב את 
הדם היוצא בין ההרים, ובאו ואמרו זאת לישראל ואמרו ישראל שירה, 
דכתיב 'ואשד הנחלים אשר נטה לשבת ער ונשען לגבול מואב' |-ושפך דם 
האמוריים כאשר נטה ההר שנחבאו שם, ונדבק בהר שהוא בגבול מואב]. 


ד. הרואה אבני אלגביש במורד בית חורון, והם אבנים שעמדו על גב 
איש, דהיינו שעמדו באויר במכת ברד ע"י משה דכתיב 'והאיש משה 
עניו מאד', וכתיב 'ויחדלו הקולות והברד ומטר לא נתך ארצה' [אלא נשארו 
באוירן, וירדו על גב איש ע"י יהושע על האמוריים במורד בית חורון, 
דכתיב 'קח לך את יהושע בן נון איש אשר רוח בו', וכתיב 'ויהי בנוסם 
מפני בני ישראל, הם במורד בית חורון, וה' השליך עליהם אבנים 
גדולותי(י*. 


ה. הרואה אבן שביקש עוג מלך הבשן לזרוק על ישראל, עוג עקר הר 
בגודל מחנה ישראל [-שלש פרסאות'=] והניחו על ראשו לשאתו אל מחנה 
ישראל ולזורקו עליהם, ונעשה נס ועשו נמלים חור בהר ונכנס ראשו 
לתוכו, והתארכו שיניו ונכנסו לתוך ההר ולא יכל להוציאו, שנאמר שיני 


לעולם ועד'. רש"י (ד"ה כל). (ט) שנאמר 'בקש שלום ורדפהו'. רש"י (ד"ה ואומר). (י) ולגירסת 
הרי"ף אף בנו ובן בנו, וכתב הרשב"א (דיה הרואה) דלאו דווקא הם, אלא כל יוצאי חלציו 
צריכים לברך. (יא) הרואה מקום שנפל שם מחנה סנחריב, לתוס' מברך, והטעם שהתנא 
לא הזכיר זאת, משום שהוא מקום ידוע ליד ירושלים. לרבינו יהודה אינו מבוך, משום 
שרק אם הנס ניכר מתוך המקום מברכים, אמנם בעלי הנס מברכים אף שהמקום אינו 
ניכר, וכן יחיד מברך אף במקום שאין הנס ניכר מהמקום. תוס' (ד'ה אבני). ‏ (יב) דכתיב 
'ויחנו מבית הישימות עד אבל השטים', ואמר רבה בר בר חנה עירובין נה:), אני ראיתי את 
אותו מקום, והוא בן שלש פרסאות אורך, על שלש פרסאות רוחב. רש"י (ד"ה מחנה). 


ו תמצית 


רשעים שברת', ואמר רבי שמעון בן לקיש אל תקרי שברת' אלא 
'שרבבת', ובא משה שהיה גבוה עשר אמות"", ולקח גרזן בגובה עשר 
אמות, וקפץ עשר אמות, והכהו בקרסולו והרגו. 


ו. הרואה אבן שישב עליה משה במלחמת עמלק, דכתיב וידי משה 
כבדים, ויקחו אבן וישימו תחתיו וישב עליה'. 


ז. הרואה חומת יריחו שנבלעה, דכתיב ויהי כשמוע העם את קול 
השופר, ויריעו העם תרועה גדולה, ותפול החומה תחתיה', וכיון שהיה 
גובהה כרוחבה ואם היתה נופלת לא היה ניכר שנפלה, נבלעה, והיא דרך 
נפילה לחומה כזו [ולכן כתוב בפסוק 'ותפול החומה תחתיה". 


עוד שנו בברייתא, שהרואה את לוט ואת אשתו מברך שתי ברכות, על 
אשתו מברך ברוך דיין האמת', לפי שנעשתה נציב מלח שנאמר ותבט 
אשתו מאחריו ותהי נציב מלח'. ועל לוט מברך 'ברוך זוכר את הצדיקים' 
[-שזכר את אברהם], וכמו שאמר רבי יוחנן שהקב"ה אפילו בשעת כעסו 
זוכר את הצדיקים שנאמר 'ויהי בשחת אלוקים את ערי הככר, ויזכור 
אלוקים את אברהם וישלח את לוט מתוך ההפכה'. 


אמר רב יהודה בשם רב, אובעה צריכים להודות [כשיוצאים מן הסכנה], 
א. יורדי הים, דכתיב "ורדי הים באניות וגו', המה ראו מעשי ה' וגו', 
ויעמד רוח סערה, יעלו שמים ירדו תהומות וגו', יחוגו וינועו כשכור וגו', 
ויצעקו אל ה' בצר להם וממצוקותיהם יוציאם, יקם סערה לדממה ויחשו 
גליהם, וישמחו כי ישתוקו [-הגלים], וינחם [ה] אל מחוז חפצם, יודו לה' 
חסדו ונפלאותיו לבני אדם'. 


ב. הולכי מדברות, דכתיב 'תעו במדבר בישימון דרך עיר מושב לא 
מצאו, ויצעקו אל ה' וידריכם בדרך ישרה, יודו לה' חסדו'. 


ג. מי שחלה ונתרפא"", דכתיב 'אולים מדרך פשעם ומעונותיהם יתענו, 
כל אוכל תתעב נפשם וגו', ויצעקו אל ה' בצר להם וגו', ישלח דברו 
וירפאם וגו', יודו לה' חסדו'. 


ד. מי שהיה חבוש בבית האסורים, דכתיב 'יושבי חושך וצלמות אסירי 
עני וברזל, כי המרו אמרי אל וגו', ויכנע [ה] בעמל לבם וגו', ויזעקו אל 
ה' בצר להם וגו', יוציאם מחשך וצלמות ומוסרותיהם ינתק, יודו לה' 
חסדו'טי. 


ואמר רב יהודה שנוסח ברכתם הוא 'ברוך גומל חסדים טובים'". 
ואמר אביי שיש לברכה בפני עשרה, שנאמר [בסוף המזמור] 'וירוממוהו 
בקהל עם'. והוסיף מר זוטרא ששנים מהם צריכים להיות תלמידי 
חכמים, שנאמר ואח"כ] 'ובמושב זקנים יהללוהו'. והקשה רב אשי שמא 
צריך שכולם יהיו תלמידי חכמים. ותירצו שממה שלא נכתב 'בקהל 
זקנים' אלא 'בקהל עם', מוכח שרק שנים מהם צריכים להיות תלמידי 
חכמים. אמנם קשה שמא צריך שיהיו שני ת"ח מלבד העשרה, ונשאר 
בקושיאיז. 


מעשה ברב יהודה שחלה ונתרפא, ועלו רב חנא בגדתאה ורבנן 
לבקרו, ואמרו לו 'בריך רחמנא דיהבך ניהלן ולא יהבך לעפרא' [ברוך 
הקב"ה שנתן אותך לנו, ולא נתן אותך אל העפר], וענה 'אמן', ואמר להם פטרתם 
אותי מברכת 'הגומל'", ומדובר שהיו שם עשרה, וכיון שענה אחריהם 
'אמן' נחשב כמברך בעצמו. 


אמר רב יהודה, שלשה צריכים שימור [מן המזיקים], א. חולה. ב. חתן. 
ג. כלה. ובברייתא הוסיפו ד. חיה [-יולדת]. ה. אבל. ו. תלמידי חכמים 
בלילה*לי. 


(יג) דכתיב 'ויקם משה את המשכן', ודרשינן שמשה הקים את עצמו לקומת המשכן, וגובה 
המשכן היה עשר אמות דכתיב 'עשר אמות אורך הקרש', מכאן שמשה היה גבוה עשר 
אמות. רש"י (ד"ה משה). (יד) ודוקא אם נפל למשכב, אבל מי שחש בראשו או במעיו ולא 
נפל למשכב, אינו מברך. תוס' (ד"ה ואימא). (טו) הטעם שנקט תחילה יורדי הים, אף 
שבתהילים מובא תחילה הולכי מדבריות, משום שהקדים תחילה את היותר שכיח, משא"כ 
בתהילים נקטו תחילה את היותר מסוכן. תוס' (דיה ארבעה). ‏ (טז) והרי"ף והרא"ש (ס" ג) 
גרסו 'ברוך גומל לחייבים טובות שגמלני כל טוב'. (יז) להלכה יש להחמיר ולברך בפני 
עשרה ושנים מהם רבנן. אמנם אם אין שנים רבנן מברך אפילו בפני עשרה הדיוטות. ונהגו 


ברכות נד נה 


הדף 


דף נה 
אמר רב יהודה, שלשה דברים שהמאריך בהם מאריך ימים. 


א. המאריך בתפילתו, דהיינו שמאריך בבקשת רחמים, אבל אם מצפה 
שמרוב הארכתו וכוונתו תתקבל תפילתו, אינו טוב, וכמו שאמר רבי 
חייא בר אבא בשם רבי יוחנן, שכל המאריך בתפילתו ומעיין בה -אומר 
בליבו שתיעשה בקשתו לפי שהתפלל בכוונה] סוף בא לידי כאב לב, שנאמר 
'תוחלת ממושכה מחלה לב'". וכן אמר רבי יצחק ששלשה דברים 
מזכירים עונותיו של אדם [-שעל ידיהן מפשפשים למעלה במעשיו לומר בוטח 
זה בזכויותיו נראה מה הם], א. העובר תחת קיר נטוי. ב. המעיין בתפילתו, 
דהיינו שמצפה שתיעשה בקשתו. ג. המוסר דין על חבירו לשמים [ובוטח 
שחבירו יענש על ידו]. 


ב. המאריך על שולחנו, שמתוך כך באים עניים לאכול עמו, וכדכתיב 
'המזבח עץ שלש אמות גבוה וגו', וידבר אלי זה השולחן אשר לפני ה', 
ואמרו רבי יוחנן ורבי אלעזר, שכל הפסוק מדבר לגבי השולחן, והטעם 
שבתחילה קורא לשולחן 'מזבח', מפני שכל זמן שבית המקדש קיים מזבח 
מכפר על ישראל, ועכשיו שנחרב שולחנו של אדם מכפר עליו [לפי שמאכיל 
עליו עניים]. 


ג. המאויך בבית הכסא, וכמעשה במטרוניתא אחת שאמרה לרבי 
יהודה ברבי אלעאי, פניך דומים למגדלי חזירים ולמלוי ברבית |-שהם 
מרויחים הרבה בלי טורח, ולכן פניהם צהובים ויפים]. אמר לה רבי יהודה, 
באמונה [-לשון שבועה] שתיהן אסורים לנו, אלא שיש לי עשרים וארבעה 
בתי כסא מאכסנייתי עד ביהמ"ד, ובדרך אני בודק את עצמי בכולם, 
ואיני משהה נקבי אפילו מעט. והיינו דווקא כשיושב על מושב, אבל אם 
אינו יושב אלא על ברכיו אינו טוב, משום שמתוך כך נקביו נפתחים 
יותר מדאי ובא לידי תחתוניות, וכדתניא, עשרה דברים מביאים את 
האדם לידי תחתוניות, האוכל עלי קנים, עלי גפנים, ולולבי גפנים, 
ומוריגי בהמה [-כל בשר בבהמה שאינו חלק, כגון החיך והלשון כרס הפנימי ובית 
הכוסות], ושדרו של דג, ודג מליח שאינו מבושל כל צרכו, והשותה שמרי 
יין, והמקנח בסיד ובחרסית, והמקנח בצרור שקינח בו חבירו, ויש 
אומרים אף התולה עצמו [-על ברכיו] בבית הכסא יותר מדאי. 


אמר רב יהודה, שלשה דברים מקצרים ימיו ושנותיו של אדם, א. מי 
שנותנים לו ספר תורה לקרוא ואינו קורא, שנאמר 'כי הוא חייך ואורך 
ימיך'. ב. מי שנותנים לו כוס של ברכה לברך ואינו מברך, שנאמר 
'ואברכה מברכיך' [וכיון שאינו רוצה לברך את בעה"ב אין הקב"ה מברכו]. ג. 
המנהיג את עצמו ברבנות, וכדאמר רבי המא בר חנינא, מפני מה מת 
יוסף קודם לאחיו*י, מפני שהנהיג עצמו ברבנות. 


אמר רב יהודה בשם רב, שלשה צריכים רחמים [שיבואו, לפי שהם בידו 
של הקב"ה, ואין להם רשות לבוא אלא ברשותו], א. מלך טוב, דכתיב 'פלגי מים 
לב מלך ביד ה". ב. שנה טובה, דכתיב 'תמיד עיני ה' אלוקיך בה, 
מראשית השנה ועד אחרית שנה'. ג. חלום טוב, דכתיב ותחלימני 
והחייניי. 


אמר רבי יוחנן, שלשה דברים מכריז עליהם הקב"ה בעצמו, א. רעב, 
דכתיב 'כי קרא ה' לרעב'. ב. שובע, דכתיב 'וקראתי אל הדגן והרביתי 
אותו'. ג. פרנס טוב, דכתיב 'וידבר ה' אל משה לאמר, ראה קראתי בשם 
בצלאל' וגו'. 


לברך אחר שקורא בתורה. תוס' (ד"ה ואימא). ‏ (יח) קשה, איך יצא ידי חובתו, הרי אמרו 
לעיל (מ:) שכל ברכה שאין בה מלכות אינה ברכה, וי"ל שרב יהודה היה מתלמידי רב, שאמר 
(שם) שאין צריך אלא הזכרת ה' [ו'רחמנא', היינו הזכרת ה']. תוס' (ד"ה פטרתן). (יט) הטעם 
שצריכים שימור מפני שהשד מתגרה בהם, חולה חיה ואבל משום שהורע מזלם, חתן וכלה 
ותלמידי חכמים משום שהוא מקנא בהם. רש"י (ד"ה חולה, חתן). ‏ (כ) 'תוחלת' הוא לשון 
תפילה, כדכתיב 'ויחל משה', וכשאדם מתפלל ומחלה הרבה ואין בקשתו נעשית, בא לידי 
כאב לב, לפי שמצפה ואין תאוותו באה. רש"י (ד"ה תוחלת, ולעיל ד"ה ומעיין). ‏ (כא) שנאמר 
ימת יוסף וכל אחיו', דהיינו שקודם מת יוסף ואח"כ כל אחיו. רש"י (ד"ה יוסף). 


תמצית 


אמר רבי יצחק, אין מעמידים פרנס על הציבור אלא אם כן נמלכים 
בציבור, שנאמר 'ראו קרא ה' בשם בצלאל', שאמר הקב"ה למשה לשאול 
את ישראל אם בצלאל הגון עליהם, והשיבו לו שאם לפני הקב"ה ולפניך 
הוא הגון, לפנינו לא כל שכן. 


אמר רבי שמואל בר נחמני בשם רבי יונתן, בצלאל נקוא כן על 
שם חכמתו, לפי שהקב"ה צוה למשה לומר לבצלאל לעשות משכן 
ואח"כ ארון וכלים(?=, ומשה הפך את הסדר ואמר לבצלאל לעשות 
ארון וכלים ואח"כ משכן??. אמר לו בצלאל, הרי מנהגו של עולם 
שאדם בונה בית ואחר כך מכניס לתוכו כלים, ואיך אתה אומר לי 
לעשות קודם ארון וכלים, וכי להיכן אכניסם, אלא שמא אמר לך 
הקב"ה לעשות משכן ואח"כ ארון וכלים. אמר לו משה, שמא בצל אל 
היית וידעת. 


אמר רב יהודה בשם רב, בצלאל ידע לצרף אותיות שנבראו בהם שמים 
וארץ, כתיב 'וימלא אותו רוח אלוקים בחכמה ובתבונה ובדעת', וכתיב 
בענין מעשה בראשית 'ה' בחכמה יסד ארץ, כונן שמים בתבונה', וכן 
כתיב 'בדעתו תהומות נבקעו. 


אמר רבי יוחנן, אין הקב"ה נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה, 
שנאמר "הב חכמתא לחכימין, ומנדעא לידעי בינה' [-הקב"ה נותן חכמה 
לחכמים, ודעת ליודעי בינה]. ורב תחליפא בר מערבא בשם רבי אבהו למד 
זאת מדכתיב בלב כל חכם לב נתתי חכמה. 


שש מימרות שאמר רב חסדא בעניני חלומות 


א. כל חלומות יראה האדם, ולא יראה אחד מאותם שהוא שרוי בהם 
בתענית, לפי שאינו טוב. 


ב. חלום שלא פתרוהו דומה לאיגרת שלא נקראה, לפי שכל החלומות 
הולכים אחר פתרונם. 


ג. חלום רע עדיף לאדם מחלום טוב, כיון שמעוררו לשוב בתשובה. 


ד. חלום רע, מה שהוא מתעצב ומצטער עליו מקבל בזה עונשו ומבטל 
החלום. וחלום טוב, מה שהוא שמח עליו מקבל בזה שכרו, ובטל החלום. 
וכן אמר רב יוסף, שחלום טוב השמחה מבטלת אותו אפילו לו שהוא 
סומא. 


ה. חלום רע קשה לגוף יותר ממלקות מפני שדואג ממנו, שנאמר 
'והאלוקים עשה שיראו מלפניו', ואמר רבה בר בר חנה בשם רבי יוחנן 
שזהו חלום רע [שמיראתו, ישוב ויכנע]. 


ו. חלום טוב אינו מתקיים כולו, וכן חלום רע. וכן אמר רבי יוחנן 


אוצר החכמה: 


משום רשב"י מאי דכתיב 'הנביא אשר אתו חלום יספר חלום, ואשר 
דברי אתו ידבר דברי אמת, מה לתבן את הבר נאום ה", וכי מה ענין 
בר ותבן אצל חלום, אלא ללמדך שכשם שאי אפשר לבר בלא תבן, כך 
אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים. וכן אמר רבי ברכיה, שחלום אף 
על פי שמקצתו מתקיים אין כולו מתקיים, כמו שנאמר ביוסף 'והנה 
השמש והירח ואחד עשר כוכבים משתחוים לי', ובאותה שעה לא היתה 
אמו [שנמשלה בחלום לירח], בין החיים. 


אמר רבי לוי, אדם יכול לצפות שיתקיים חלום טוב עד עשרים ושתים 
שנה, וכמו שמצינו ביוסף שנתקיים חלומו שישתחוו לו אחר כ"ב שנה, 
דכתיב 'אלה תולדות יעקב יוסף בן שבע עשרה שנה' וגו', וכתיב 'ויוסף 
בן שלשים שנה בעמדו לפני פרעה' וגו', הרי שלש עשרה שנה, הוסף 
עליהם את שבע שנות השובע ושתי שנות הרעב שלסופן ירדו יעקב 
ובניו מצרימה והשתחוו לו, הרי כ"ב שנה. 


אמר רב הונא, לאדם רע אין מראים חלום רע אלא חלום טוב, בכדי 
לשמחו ועי"כ יכלו למעט זכויותיו בחייו, וכמו שמצינו באחיתופל 


(כב) דכתיב בפרשת כי תשא 'את אהל מועד ואת הארון לעדות', דהיינו קודם את המשכן 
ואח"כ את הארון, ומשה אמר לו לעשות קודם את הארון, כפי שהם סדורים בפרשת תרומה. 
רש"י ותוס' (ד"ה לך). (כג) ומשה הפך בכדי לנסות את בצלאל אם יבין מעצמו לעשות משכן 


ברכות נה 


הדף 


שמעולם לא ראה חלום רע. ולאדם טוב מראים חלום טוב, אבל 
משכיחים אותו ממנו בכדי שלא ישמח, וכמו שמצינו בדוד שמעולם 
לא זכר חלום טוב, ולאחרים מראים עליו חלום רע בכדי שידאג 
ויתעצב, ובכך יתכפרו לו מעט עוונותיו [ובהו"א אמר רב הונא שלאדם טוב 
אין מראים חלום טוב אלא חלום רע. והקשו על זה מדכתיב 'לא תאונה אליך רעה', 
ודרשו רב חסדא בשם רב ירמיה בר אבא, שלא יבהילוך לא חלומות רעים ולא 
הרהורים רעים. ונגע לא יקרב באהלך, שלא תמצא את אשתך ספק נדה בשעה 
שאתה בא מן הדרך. וכן אין לומר שלאדם טוב אין מראים כלל חלום, שהרי אמר 
רבי זעירא שכל הלן שבעה ימים בלא חלום נקרא רע, לפי ששונאים אותו מן 
השמים ואין מראים לו כלום, שנאמר 'שבע ילין בל יפקד רע', אל תקרי 'שְׂבע', 
אלא שְׁבַעץ. 


אמר רב הונא בר אמי בשם רבי פדת בשם רבי יוחנן, הרואה חלום 
ונפשו עגומה עליו, ילך ויטיבנו בפני שלשה ויאמר להם 'חלמא טבא 
חזאי' [-חלום טוב ראיתי]), והם יענו לו טבא הוא וטבא ליהוי, רחמנא 
לשוייה לטב, שבע זימנין לגזרו עלך מן שמיא דלהוי טבא ויהוי טבא' 
[-טוב הוא וטוב יהיה, הרחמן יעשהו לטוב, שבע פעמים יגזרו עליך מהשמים שיהיה 
טוב'?"), ואמנם יהיה טוב]. ויאמרו שלש פסוקים שכתוב בהם לשון היפוך, 
א. 'הפכת מספדי למחול לי פתחת שקי ותאזרני שמחה'. ב. 'אז תשמח 
בתולה במחול ובחורים וזקנים יחדיו והפכתי אבלם לששון' וגו'. ג. 'ולא 
אבה ה' אלוקיך לשמוע אל בלעם ויהפוך ה' אלוקיך לך את הקללה 
לברכה'. ושלש פסוקים שכתוב בהם לשון פדיה, א. 'פדה בשלום נפשי 
מקרב לי' וגו'. ב. 'ופדויי ה' ישובון' וגו'. ג. 'ויאמר העם אל שאול, היונתן 
ימות אשר עשה הישועה הגדולה הזאת בישראל' וגו', ויפדו העם את 
יונתן ולא מת'. ושלש פסוקים שכתוב בהם לשון שלום, א. בורא ניב 
שפתים שלום שלום לרחוק ולקרוב אמר ה' ורפאתיו'. ב. רוח לבשה 
את עמשי ראש השלישים לך דויד ועמך בן ישי שלום שלום לך ושלום 
לעוזרך'. ג. 'ואמרתם כה לחי ואתה שלום וביתך שלום וכל אשר לך 
שלום'. 


מעשה באמימר ומר זוטרא ורב אשי שישבו יחד, ואמרו זה לזה שכל 
אחד יאמר דבר חדש שלא שמעוהו חבריו, פתח אחד ואמר, מי שחלם 
חלום ואינו יודע מה שראה, יעמוד בזמן ברכת כהנים ויאמר, 'רבונו של 
עולם, אני שלך וחלומותי שלך, חלום חלמתי ואיני יודע מה הוא, בין 
שחלמתי אני לעצמי, ובין שחלמו לי [עלי] חבירי, ובין שחלמתי על 
אחרים, אם טובים הם, חזקם ואמצם כחלומותיו של יוסף, ואם צריכים 
רפואה, רפאם כמי מרה על ידי משה רבינו, וכמרים מצרעתה, וכחזקיה 
מחליו, וכמי יריחו על ידי אלישע, וכשם שהפכת קללת בלעם הרשע 
לברכה, כן הפוך כל חלומותי עלי לטובה', ומסיים יחד עם הכהנים 
המסיימים את ברכתם בכדי שיענו הציבור אמן אף על בקשתו, ואם 
סיים לפני שסיימו הכהנים, יאמר 'אדיר במרום שוכן בגבורה, אתה שלום 
ושמך שלום, יהי רצון מלפניך שתשים עלינו שלום' [כדי לסיים בקשה זו 
עם הכהנים, ויענו הציבור אמן על שניהם]. 


פתח השני ואמר, מי שנכנס לעיר וחושש מעין הרע, יאחז אגודל כל 
יד בידו השניה ויאמר 'אנא פלוני בר פלוני מזרעא דיוסף קאתינא דלא 
שלטא ביה עינא בישא' [-אני פלוני בר פלוני מזרע יוסף אני בא שאין עין רעה 
שולטת בו]. המקור שאין עין רעה שולטת בזרע יוסף, א. שנאמר 'בן פורת 
יוסף בן פורת עלי עין' וגו', אל תקרי 'עלי עין', אלא 'עולי עין' |-שאין 
העין שולטת בהם, אלא הם שולטים על העין]. ב. רבי יוסי ברבי חנינא אמר, 
מדכתיב 'וידגו לרוב בקרב הארץ', מה דגים שבים מים מכסים עליהם 
ולכן אין עין רעה שולטת בהם, אף זרעו של יוסף אין עין רעה שולטת 
בהם. ואם חושש שהוא יביט בעין רעה על אחרים, יסתכל על דופן 
השמאלי של חוטמו. 


קודם. ריטב"א (ד"ה בשעה). ‏ (כד) תוס' (ד"ה שבע). ולדבריהם שבע זימנין לגזרו עלך', הוא 
מנוסח הלחש. ופירשו פירוש נוסף שאינו חלק מהלחש, אלא שצריך לומר שבע פעמים 'חלמא 
טבא חזאי', וכן צריך לענות אחריו שבע פעמים. ור"י לא היה רגיל לאומרו אלא שלש פעמים. 


ח תמצית 


פתח השלישי ואמר, מי שחלה, ביום הראשון לא יגלה בכדי שלא יורע 
מזלו, ומיום השני יגלה, וכמנהגו של רבא שכשהיה נחלה היה מצווה 
לשמשו ביום השני להכריז בשוק שחלה, בכדי שמי שאוהבו יבקש עליו 
רחמים, ומי ששונאו ישמח ועי"כ ישוב חרון אף ה' מעליו, שנאמר 'בנפול 
אויבך אל תשמח ובכשלו אל יגל לבך, פן יראה ה' ורע בעיניו והשיב 
מעליו אפו'. 


כששמואל חלם חלום רע, אמר 'וחלומות השוא ידברו', וכשחלם חלום 
טוב, אמר בלשון בתמיה 'וכי החלומות השוא ידברו', והרי כתוב 'בחלום 
אדבר בו'. רבא הקשה סתירת פסוקים אלו, ותירץ שחלום ע"י מלאך 
הוא חלום אמת, וע"י שד הוא שקר. 


אמר רבי ביזנא בר זבדא בשם רבי עקיבא בשם רבי פנדא בשם רב 
נחום בשם רבי בירים משום רבי בנאה, עשרים וארבעה פותרי חלומות 
היו בירושלים(י?, פעם אחת חלמתי חלום והלכתי אצל כולם שיפתרוהו, 
ומה שפתר לי זה לא פתר לי זה, וכולם נתקיימו בי, לקיים מה שנאמר 


'כל החלומות הולכים אחר הפה, ואף שאינו פסוק, אמר רבו אלעל< 


שהוא נלמד מדכתיב לגבי יוסף ויהי כאשר פתר לנו כן היה, ורבא 
הוסיף, שזהו דווקא אם הפותר פותר מעין החלום, שנאמר 'איש כחלומו 
פתר'. 


כתיב 'וירא שר האופים כי טוב -כי נכון] פתר', אמר רבי אלעזר מלמד 
שכל אחד ואחד הראוהו חלומו ופתרון חלומו של חבירו. 


אמר רבי יוחנן, א. השכים ונפל לו פסוק לתוך פיו, הרי זו נבואה 
קטנה. ב. שלשה חלומות מתקיימים, חלום של שחרית, וחלום שחלם 
עליו חבירו, וחלום שנפתר בתוך החלום. ויש אומרים אף חלום שנשנה, 
שנאמר 'ועל השנות החלום וגו', כי נכון הדבר מעם האלוקים וממהר 
האלוקים לעשותו'. 


אמר רבי שמואל בר נחמני בשם רבי יונתן, אין מראים לאדם בחלום 
אלא מהרהורי לבו. המקור לזה, א. שנאמר 'אנת מלכא רעיונך על משכבך 
סלקו' |-אתה המלך, מחשבותיך שביום עלו לך בחלומך על משכבן]. ב. דכתיב 
'ורעיוני לבבך תנדע' [-ומחשבות לבבך תדע]. ואמר רבא ראיה לכך, שהרי 
מעולם לא ראה אדם בחלום לא דקל של זהב, ולא פיל שנכנס בנקב 
של מחט, משום שהם דברים שלא רגילים לראות, ולכן אין חולמים 
עליהם. 


דף נו 


מעשה בקיסר רומי ששאל את רבי יהושע ברבי חנניא מה יחלום 
בלילה. והשיבו רבי יהושע שיחלום שאויביו הפרסיים משעבדים אותו 
וכופים אותו לרעות שקצים במטה של זהב. הרהר הקיסר בדברים במשך 
כל היום, ואכן בלילה חלם כן. וכן מעשה בשבור מלכא ששאל את 
שמואל מה יחלום בלילה, והשיבו שיחלום שהרומאים ישבו אותו 
ויכפוהו לטחון גרעיני תמרים בריחיים של זהב. הרהר שבור מלכא 
בדברים במשך כל היום, ואכן בלילה חלם כן. 


בר הדיא היה פותר חלומות, ולמי שהיה נותן לו שכר היה פותר לו 
לטובה, ולמי שלא נתן לו שכר היה פותר לו לרעה, אביי היה נותן לו 
שכר, ורבא לא היה נותן לו, ולכן אף כשראו חלומות שוים פתר לכל 
אחד באופן אחר. 


א. כשראו את הפסוק שורך טבוח לעיניך ולא תאכל ממנו', לרבא 
פתר שעסקו יפסד ומעצבות לא יוכל לאכול, ולאביי פתר שעסקו יצליח 
ומרוב שמחה לא יתאוה לאכול. 


ב. כשראו את הפסוק 'בנים ובנות תוליד ולא יהיו לך כי ילכו בשבי', 
לרבא פתר כפשוטו, ולאביי פתר שבניו ובנותיו ירבו, וינשאו בנותיו 
לזרים, וידמו בעיניו כאילו הלכו בשבי. 


ברכות נה גו 


הדף 


ג. כשראו את הפסוק 'בניך ובנותיך נתונים לעם אחר, לאביי פתר 
שבניו ובנותיו ירבו, והוא ירצה שינשאו לקרוביו, ואשתו תרצה שינשאו 
לקרוביה, ולבסוף הם ינשאו לקרוביה שהם אצלו כעם אחר. ולרבא פתר 
שאשתו תמות, ויהיו בניו ובנותיו אצל אשה אחרת, וכמו שאמר רבא 
בשם רבי ירמיה בר אבא בשם רב, בביאור הכתוב 'בניך ובנותיך נתונים 
לעם אחר', זו אשת האב. 


ד. כשראו את הפסוק 'לך אכול בשמחה לחמןך', לאביי פתר שיצליח 
עסקו ויאכל וישתה, ויקרא פסוק זה מתוך שמחה. ולרבא פתר שעסקו 
יפסיד ויכין סעודה ולא יוכל לאכול מרוב צער, ולכן יקרא פסוק זה 
להפיג דאגתו. 


ה. כשראו את הפסוק 'זרע רב תוציא השדה, ומעט תאסוף כי יחסלנו 
הארבה', לאביי פתר שיתקיים בו ראש הפסוק, דהיינו שיוציא שדהו יבול 
רב, ולרבא פתר שיתקיים בו סוף הפסוק, שלא יאסוף משדהו אלא מעט. 


ו. כשראו את הפסוק 'זיתים יהיו לך בכל גבולך ושמן לא תסוך כי 
ישל זיתך', לאביי פתר שיתקיים בו ראש הפסוק, דהיינו שיהיו לו זיתים 
רבים, ולרבא פתר שיתקיים בו סוף הפסוק שלא יהיו לו זיתים ושמן. 


ז. כשראו את הפסוק 'וראו כל עמי הארץ כי שם ה' נקרא עליך ויראו 
ממך', לאביי פתר שיעשה ראש ישיבה, ולכך יראו ממנו, ולרבא פתר 
שיגנב מאוצר תכשיטי המלך, ויחשדוהו בגניבה ויתפסוהו, וידונו כולם 
ק"ו, שאם רבא נחשד בגניבה, כל שכן שיחשדו אותם [וזהו ויראו ממך!, 
ואכן למחרת נפרץ אוצר תכשיטי המלך, וחשדו ברבא ותפסוהו. 


ח. כשראו חסה על חבית, לאביי פתר שעסקו ירויח ויכפל כחסה 
שעליה רחבים וכפולים, ולרבא פתר שסחורתו תהיה מרה על הקונים 
כחסה. 


ט. כשראו בשר על חבית, לאביי פתר שישתבח יינו וכולם יקנו ממנו 
בשר ויין, ולרבא פתר שיחמיץ יינו, וכולם יקנו ממנו חומץ בכדי לתבל 
בו בשר. את 


מ 


י. כשראו חבית תלויה בדקל, לאביי פתר שירום עסקו כדקל, ולרבא 
פתר שימתק עסקו לאחרים כתמרים, משום שימכרנו בזול. 


יא. כשראו רימון צומח על חבית, לאביי פתר שעסקו יהיה יקר כרימון, 
דהיינו שימכור ביוקר, ולרבא פתר שעסקו יהיה חמוץ כרימון, לפי שכולם 
ישנאוהו. 


יב. כשראו חבית שנפלה לבור, לאביי פתר שיתבקש עסקו, ולרבא 
פתר שעסקו יתקלקל וישליכנו לבור. 


יג. כשראו בן חמור [-עייר] עומד מעל ראשם ונוער, לאביי פתר שיהיה 
ראש ישיבה, ויעמוד אצלו מתורגמן להשמיע דבריו בקול רם, ולרבא 
פתר שהאות ו' שבפטר חמור שבתפילין שלו מחוקה, דהיינו שהסופר 
טעה וכתב עם ו' ואח"כ מחקו. 


יד. אח"כ הלך אליו רבא לבדו, וכשראה בחלומו שדלת ביתו נפלה, 
פתר לו שאשתו [ששומרת את הבית] תמות. 


טו. כשראה שנשרו שיניו הפנימיות והחיצוניות, פתר לו שימותו בניו 
ובנותיו. 


טז. כשראה שתי יונים פורחות ממנו, פתר לו שיגרש שתי נשים. 


יז. כשראה שני ראשי לפתות, פתר לו שיקבל שתי מכות ממקל 
שראשו עבה כלפת. הלך רבא וישב כל אותו יום בביהמ"ד, והיו שם שני 
סומים ניצים זה בזה, וכשהלך רבא להפרידם הכוהו שתי מכות, וכשהלכו 
להכותו שוב, אמר להם רבא, די לי, שתי לפתות ראיתי בחלומי ולא 
יותר. 


אח"כ נתן לו רבא שכר, ופתר לו לטובה. 


(כה) ענין זה הוא על פי המזל שבשעת הלידה של הפותרים, ואין הדבר תלוי בחכמה. תוס' (ד"ה פותרי). 


תמצית 


אוצך החכמה: 


א. כשראה בחלומו שכותל ביתו נפל, פתר לו שיהיו לו נכסים בלי 
גבולות, דהיינו קרקעות רבות ורחבות. 


ב. כשראה שארמונו של אביי נפל ונתכסה בעפר נפילתו, פתר לו 
שאביי ימות, והוא יהיה ראש ישיבה במקומו. 


ג. כשראה ארְמָוְנָו שלו שנפל ובאו כולם ונטלו ממנו לבנים, פתר לו 
ששמועותיו יפוצו בעולם. 


ד. כשראה שנבקע ראשו ומוחו נושר, פתר לו שהמוכין יוצאים מהכר 
שלמראשותיו. 


ה. כשראה שהקריאו לו את פסוקי הלל המצרי [שאנו קוראים בפסח], 
פתר לו שעתיד להתרחש לו נס. 


אח"כ הפליג בר הדיא בספינה עם רבא, ולפי שחשש שכאן יתרחש 
הנס שהספינה תטבע ורק רבא ינצל, מיהר לרדת מהספינה ונפל ממנו 
ספר, פתח רבא את הספר ומצא שכתוב בו 'כל החלומות הולכים אחר 
הפה'. אמר לו רבא שרשע הוא בכך שפתר לו את החלומות לרעה וציערו 
לחינם, והוסיף שעל הכל הוא מוחל לו, חוץ מכך שאשתו שהיתה בת 
רב חסדא מתה על פי פתרונו, וקיללו שימסר לידי מלכות שלא ירחמו 
עליו. אמר בר הדיא לעצמו, הרי מסורת בידינו שקללת חכם מתקיימת 
אפילו בחינם, וכל שכן קללת רבא שקילל בצדק, אלא אקום ואגלה בכדי 
שיתכפר לי, וכדשנינו בברייתא שגלות מכפרת על העוונות. קם וגלה 
לרומי, וישב שם על פתח ביתו של ראש שומרי אוצר המלך. יום אחד 
אמר לו שר זה שחלם שנכנסה לו מחט באצבעו, ולא רצה בר הדיא 
לפותרו משום שלא נתן לו זוז בשכרו. פעם אחרת אמר לו השר שחלם 
שנכנסו תולעים בשתים מאצבעותיו, ושוב לא רצה בר הדיא לפותרו 
משום שלא נתן לו שכר. פעם שלישית אמר לו השר שחלם שנכנסו 
תולעים בכל ידו, ופתר לו בר הדיא שפשטו תולעים בכל מעילי המשי 
שבאוצר, וכששמעו על כך בבית המלך באו להרוג את השר משום שפשע 
בשמירת האוצר, ואמר להם השר שיש להרוג תחתיו את בר הדיא כיון 
שידע זמן רב שתולעים מכלים את מעילי המלך ולא אמר. הביאו את 
בר הדיא, ואמרו לו בגלל זוז אחד שלא קיבלת נהרסו המעילים של 
המלך, וגזרו את דינו למיתה, והרגוהו ע"י שכפתו שני ארזים זה לזה 
בחבל, וקשרו את רגליו כל אחת לארז אחר, והתירו את החבל, ונחלק 
בר הדיא ונפל בשני נתחים. 


בן דמא בן אחותו של רבי ישמעאל חלם ששתי לחייו נשרו, ופתר 
לו רבי ישמעאל ששני גדודי רומי יעצו עליו רעה בפיהם, ומתו. 


חלומות שפתר רבי לבר קפרא לטובה 
א. כשחלם שחוטמו נשר, פתר לו שנסתלק ממנו חרון אף ה'. 


ב. כשחלם ששתי ידיו נחתכו, פתר לו שיתעשר ולא יצטרך למעשה 
ידיו. 


ג. כשחלם ששתי רגליו נקטעו, פתר לו שיהא רגיל לרכב על סוס. 


ד. כשחלם שאמרו לו שימות באדר ולא יראה את ניסן, פתר לו שימות 
[בסוף ימיו] בכבוד ובהדר, ולא יבוא לידי נסיון. 


חלומות שפתר ובי ישמעאל לצדוקי אחד [שהורו על העבר ולא על 
העתידות] 


א. כשחלם שמשקה שמן לזיתים, פתר לו שבא על אמו. 


ב. כשחלם שקטף כוכב, פתר לו שגנב בן ישראל [שכן ישראל משולים 
לכוכבים]. 


ג. כשחלם שבלע כוכב, פתר לו שמכר את בן הישראל ואכל את 
הדמים. 


(כו) והוא לשון הפלגה. מצודת דוד (מיכה ג 0. | (כז) אף שמראות נהר ציפור וקדרה הם 
סימן לשלום, יכול פתרונם להשתנות ע"י אמירת פסוק רע שהוא כנבואה קטנה, ולכן יקדים 


ברכות נו 


ה דה ט 


ד. כשחלם שעיניו נושקות זו לזו, פתר לו שבא על אחותו. 
ה. כשחלם שנשק לירח, פתר לו שבא על אשת ישראל. 


ו. כשחלם שיושב תחת ההדס והצל מלמעלה והוא מלמטה, פתר לו 
שבא על נערה המאורסה ([שהיו רגילים להשיאה תחת חופה של הדסים], והפך 
את משכבו. 


ז. כשראה בחלומו עורבים שמקיפים את מיטתו, פתר לו שאשתו 
זינתה עם הרבה אנשים. 


ח. כשראה יונים מקיפות את מיטתו, פתר לו שטימא הרבה נשים. 


ט. כשראה שאחז שתי יונים והן מתאמצות לברוח, פתר לו שנשא 
שתי נשים ושילח אותן בלי גט. 


י. כשראה שקילף ביצים, פתר לו שהפשיט מתים מתכריכיהם. 


ואמר הצדוקי לרבי ישמעאל, שאכן כל הדברים שאמר נכונים מלבד 
הדבר האחרון. ואח"כ הגיעה אשה אחת, ואמרה לצדוקי שהחלוק שהוא 
מתכסה בו הפשיט ממת פלוני, ונודע שאף דבר זה נכון. 


יא. כשחלם שאומרים לו שאביו השאיר לו נכסים בקפודקיא, שאלו 
רבי ישמעאל אם יש לו שם נכסים ואם אביו הלך לשם, וכשהשיבו 
שלא, פתר לו שאביו הניח לו מעות בקורה העשירית שבביתו [ד'קפא, 
הוא ביוונית קורה, ו'דיקא', הוא עשרה], ואכן הלך ומצא שהיא מלאה מעות. 


הגמ' מביאה דברי חלומות ומפרשת אותם 


הרואה באר בחלום, לרבי חנינא רואה שלום, שנאמר 'ויחפרו עבדי 
יצחק בנחל וימצאו שם באר מים חיים'. לרבי נתן ימצא תורה, שנאמר 
'כי מוצאי מצא חיים', וכתוב בענין הבאר שמצאו עבדי יצחק 'באר מים 
חיים'. לרבא ימצא חיים ממש. 


אמר רבי חנן, שלש חלומות אלו מבשרים שלום, א. הרואה נהר, דכתיב 
'הנני נוטה אליה כנהר שלום'. ב. הרואה ציפור, דכתיב 'כצפרים עפות 
כן יגן ה' צבאות על ירושלים'. ג. הרואה קדרה, דכתיב 'ה' תשפות שלום 
לנו'. והוסיף רבי חנינא, דהיינו בקדרה שאין בה בשר, אבל הרואה קדרה 
שיש בה בשר הוא סימן לפורענות, שנאמר לגבי קציני ישראל החמסנים 
'ופרשו כאשר בסיר וכבשר בתוך קלחת' [ינתחו את אברי הצדיקים כפי 
שמכינים בשר לבשל בסיר ובקדרה'"]. 


אמר רבי יהושע בן לוי, א. הרואה נהר בחלום?ז, ישכים ויאמר 'הנני 
נוטה אליה כנהר שלום', קודם שיקדים לומר הפסוק 'כי יבוא כנהר צר'. 


ב. הרואה ציפור, ישכים ויאמר 'כצפרים עפות כן יגן ה' צבאות על 
ירושלים', קודם שיקדים הפסוק כצפור נודדת מן קנה כן איש נודד 
ממקומו. 


ג. הרואה קדרה, ישכים ויאמר 'ה' תשפות שלום לנו', קודם שיקדים 
הפסוק 'שפות הסיר שפות' [-הנח הסיר הנח, והוא משל למצור על ירושלים 
כאשר בא נבוכדנצר להצית אש תחתיה")]. 


ד. הרואה ענבים, ישכים ויאמר 'כענבים במדבר מצאתי ישראל', קודם 
שיקדים הפסוק 'ענבימו ענבי רוש' -ענביהם כעשב מרכל)]. 


ה. הרואה הר, ישכים ויאמר 'מה נאוו על ההרים רגלי מבשר משמיע 
שלום מבשר טוב', קודם שיקדים הפסוק 'על ההרים אשא בכי ונה". 


ו. הרואה שופר, ישכים ויאמר והיה ביום ההוא יתקע בשופר גדול 
קודם שיקדים הפסוק 'תקעו שופר בגבעה' [בכדי להיזהר להשמר מחרב 
הגייסות הקרבים להילחם בישראל?]. 


ז. הרואה כלב, ישכים ויאמר 'ולכל בני ישראל לא יחרץ כלב לשונו', 
קודם שיקדים הפסוק 'והכלבים עזי נפשי. 


לומר פסוק טוב קודם שיקדמנו פסוק רע. מהרש"א (ד"ה הרואה באר). (כח) רש"* (יחזקאל 
כד ג). | (כט) רש"י (דברים לב לב). (ל) רש"* (הושע ה ח). 


י תמצית 


ח. הרואה אריה, ישכים ויאמר 'אריה שאג מי לא יירא' [שהוא משל 
לדבר ה' אל הנביאים'ל*)], קודם שיקדים הפסוק 'עלה אריה מסבכו' [-עלה 
נבוכדנצר מסבכי היערלרב]. 


ט. הרואה תגלחת, ישכים ויאמר הפסוק שנאמר לגבי יוסף 'ויגלח 
ויחלף שמלותיו', קודם שיקדים הפסוק שאמר שמשון 'אם גלחתי וסר 
ממני כוח". 


י. הרואה באר, ישכים ויאמר 'באר מים חיים', קודם שיקדים הפסוק 
'כהקיר ביר מימיה כן הקרה רעתה' [-כבאר הנובע מים ממקורו, כן ירושלים 
נבעה ברעתה]. 


יא. הרואה קנה, ישכים ויאמר 'קנה רצוץ לא ישבור' [מלך המשיח שלא 
בצדק], קודם שיקדים הפסוק 'הנה בטחת לך על משענת הקנה הרצוץ'. 


יב. הרואה שור, ישכים ויאמר בכור שורו הדר לו, קודם שיקדים 
הפסוק 'כי יגח שור את אישי. 


תנו רבנן, חמשה דבוים נאמוו בחולם על שור, א. האוכל מבשרו, 
מתעשר. ב. נגחו, יהיו לו בנים שינגחו במלחמתה של תורה. ג. נשכו, 
יבואו עליו יסורים. ד. בעטו, יצטרך ללכת לדרך רחוקה. ה. רכב על 
השור, עולה לגדולה, אבל אם חלם שהשור רוכב עליו, סימן שימות. 


תנו רבנן, הרואה קנה בחלום יצפה לחכמה, שנאמר 'קנה חכמה. 
הרואה קנים יצפה לבינה, שנאמר 'ובכל קנינך קנה בינה'. 


אמר רבי זירא, הוואה דבוים אלו בחלום הוא סימן טוב, א. קוא 
[-דלעת]. וכן שנינו בברייתא שאין מראין דלועין אלא למי שהוא ירא 
שמים בכל כוחול9. ב. קורא [-רך הגדל בענפי הדקל]. ג. קירא [-שעוה]. ד. 
קניא [-קנה]. 


הרואה חמור יצפה לישועה, שנאמר לגבי המלך המשיח 'הנה מלכך 
יבוא לך, צדיק ונושע הוא, עני ורוכב על חמור 


הרואה חתול, במקום שנקרא שונרא' 
שנקרא שינרא', נעשה לו שינוי רע. 


| נעשה לו שירה נאה, ובמקום 


הרואה ענבים, לבנים, סימן יפה לו. שחורים, בזמנם סימן יפה לו, שלא 
בזמנם סימן רע לו. 


הרואה סוס, לבן, סימן יפה לו. אדום, אם הולך בנחת סימן יפה לו, 
ואם רץ סימן רע לו. 


הרואה ישמעאל תפילתו נשמעת. ודווקא כשרואה את ישמעאל בן 
אברהם, אבל אם ראה טייעא [-ערבי] בעלמא, לא. 


הרואה גמל, מיתה נקנסה לו מן השמים והצילוהו ממנה. המקור לזה, 
לרבי חמא ברבי חנינא מדכתיב 'אנכי ארד עמך מצרימה, ואנכי אעלך 
גם עלה'. לרב נחמן בר יצחק מדכתיב 'גם ה' העביר חטאתך לא תמות'. 


הרואה פינחס, פלא נעשה לו [כמו שנעשה לפינחס כשהרג את זמרי 
והמדינית]. 


הרואה פיל, פלאות נעשו לו. פילים, פלאי פלאות נעשו לו. ודווקא 
כשיש אוכף על גב הפיל, אבל כשאין עליו אוכף אינו סימן טוב, וכדתניא, 
כל מיני חיות יפים לחלום, חוץ מהקוף ומהפיל. 


דף נז 


הרואה את השם הונא, נס נעשה לו [לפי שיש בו נו"ן, כראש תיבת נס]. 
חנינא חנניא יוחנן [שיש בהם שני נוני"ן], ניסי נסים נעשו לו. 


(לא) רש"י (עמוס ג ח). | (לב) רש"י (ירמיה ד ז). (לג) משום שנוטריקון דלועין הוא 'דלו 
עין', מלשון הכתוב ‏ דלו [-נישאו] עיני למרום'. רש"י (ד"ה קרא). ורב ניסים גאון פירש 
שהדלועין דומים ליראי שמים, משום שהם הגדולים שבפירות ואעפ"כ אינם מתנשאים 
לגובה אלא להיפך, שככל שהם גדלים הן מוסיפים נמיכות בארץ, כך יראי שמים אף 


ברכות נו נז 


הדף 


הרואה תיבת הספד, מן השמים חסו עליו ופדאוהו [אבל אם ראה הספד 
ממש, אינו סימן לכך]. 


העונה יהא שמיה רבא מברך [לעלם ולעלמי עלמיא], מובטח לו שהוא בן 
העולם הבא. 


הקורא קריאת שמע, ראוי שתשרה עליו שכינה, אלא שאין דורו זכאי 
לכך. 


המניח תפילין, יצפה לגדולה, שנאמר "וראו כל עמי הארץ כי שם ה' 
נקרא עליך ויראו ממןך', ותניא רבי אליעזר הגדול אומר, אלו תפילין 
שבראש. 


המתפלל, סימן יפה לו, והיינו דווקא כשניעור קודם שעקר רגליו, לפי 
שאז הדבר סימן שהוא קרוב להקב"ה. 


הבא על אמו, יצפה לבינה, שנאמר 'כי אם לבינה תקרא'. על נערה 
מאורסה, יצפה לתורה, שנאמר 'תורה צוה לנו משה מורשה קהלת יעקב', 
אל תקרי 'מורשה' אלא 'מאורשה'. על אחותו, יצפה לחכמה, שנאמר 
'אמור לחכמה אחותי את'. על אשת איש, מובטח לו שהוא בן העולם 
הבא, והיינו דווקא כשאינו מכיר אותה ולא הרהר בה מהערב. 


אמר רבי חייא בר אבא, א. הרואה חיטים בחלום, ראה שלום, שנאמר 
'השם גבולך שלום חלב חטים ישביעך.. 


ב. הרואה שעורים, סרו עוונותיו, שנאמר וסר עונך וחטאתך 
תכופר'י". ואמר רבי זירא, אני לא עליתי מבבל לארץ ישראל עד 
שראיתי שעורים בחלומי. 


ג. הרואה גפן טעונה, אין אשתו מפלת נפלים, שנאמר 'אשתך כגפן 
פוריה בירכתי ביתן, בניך כשתילי זיתים סביב לשולחנך'. 


ד. הרואה שורקה ([-זמורת גפן], יצפה למשיח, שנאמר 'אוסרי לגפן עירה 
ולשורקה בני אתונו' [כשיבוא המלך המשיח, יאספו ישראל אל ירושלים, ויבנו את 
ביהמ"קללה)]. 


ה. הרואה תאנה, תורתו משתמרת בקרבו, שנאמר וצר תאנה יאכל 
פריה'. 


אוצר החכמה| 


ו. הרואה רימונים קטנים, יפרה עסקו כרימון שגרעיניו מרובים. 
רימונים גדולים, יגדל עסקו כרימון [שהוא פרי גדולן. רימונים שנחלקו, אם 
תלמיד חכם הוא יצפה לתורה, שנאמר 'אשקך מיין הרקח [-מדברי תורה], 
מעסיס רמוני', ואם עם הארץ הוא יצפה למצוות, שנאמר 'כפלח הרימון 
רקתך', ודרשינן שאפילו ריקנים שבכם מלאים מצוות כרימון. 


ז. הרואה זיתים קטנים, עסקו יפרה וירבה כזיתים. עצי זית, י"א שיהיו 
לו בנים מרובים, שנאמר 'בניך כשתילי זיתים סביב לשולחנך', וי"א שיצא 
לו שם טוב, שנאמר 'זית רענן יפה פרי תואר, קרא ה' שמך'. שמן זית, 
יצפה למאור תורה, שנאמר 'ויקחו אליך שמן זית זך כתית למאור. 


ח. הרואה תמרים, תמו עונותיו, שנאמר 'תם עונך בת ציון'. 


ט. הרואה עז, אמר רב יוסף ששנה מתברכת לו. עיזים, שנים 
מתברכות לו, שנאמר 'ודי חלב עזים ללחמך. 


י. הרואה הדס, נכסיו מצליחים [כהדס זה, שעליו משולשים זה על זה, כמין 
קליעה], ואם אין לו נכסים, ירושה נופלת לו ממקום אחר. ואמר עולא 
וי"א ששנינו כן בברייתא, דהיינו דווקא אם ראה את ההדסים מחוברים. 


יא. הרואה אתרוג, סימן שהדור הוא לפני קונו, שנאמר 'פרי עץ הדר 
כפות תמרים'. 


יב. הרואה לולב, אין לו אלא לב אחד לאביו שבשמים?י. 


שמעלתם גדולה מכל המעלות אינם מתגאים, אלא להיפך כל שהקב"ה מוסיף להם גדולה 

וכבוד הם מוסיפים ענוה ונמיכות. (לד) משום ש'שעורין', דומה לנוטריקון של סר 

עון'. מהרש"א ((ד"ה הרואה שעורי). | (לה) רש"י (בראשית מט יא). ‏ (לו) 'לולב' נוטריקון לו 
לב'. 


תמצית 


יג. הרואה אווז, יצפה לחכמה, שנאמר 'חכמות בחוץ תרונה', והבא 
עליה יהיה ראש ישיבה. ואמר רב אשו, אני ראיתיה ובאתי עליה בחלומי, 
ועליתי לגדולה. 


יד. הרואה תונגול, יצפה לבן זכר. תונגולים, יצפה לבנים זכרים. 
תרנגולת, יצפה לתרביצה [-גינה*] נאה וגילה. ביצים, תלויה בקשתו 
בספק, כביצים הללו שהאוכל סתום בתוכם, ואם ראה שנשתברו הרי זה 
סימן שנעשית בקשתו, וכן הפיתרון ברואה אגוזים, וקישואים, וכל כלי 
זכוכית, וכל הדברים שנשברים. 


טו. הנכנס לכרך בחלומו, נעשו לו חפציו, שנאמר 'וינחם אל מחוז 
חפצם. 


טז. המגלח ראשו, סימן יפה לו. ראשו וזקנו, לו ולכל משפחתו. 


יז. היושב בספינה קטנה, שם טוב יוצא לו. בספינה גדולה, לו ולכל 
משפחתו. והיינו דווקא כשחלם שהספינה שטה בגובה של ים. 


יח. הנפנה בחלום, סימן יפה לו [דסימן הוא שסרחונו וגנותו פרשו ממנו], 
שנאמר 'מהר צועה להפתח ולא ימות לשחת'. והיינו דוקא כשלא קינח, 
אבל אם קינח אינו סימן טוב, לפי שהמאיס ידיו. 


יט. העולה לגג בחלום, עולה לגדולה. ירד מהגג, יורד מגדולתו. אביו 
ורבא נחלקו, ואמרו שכיון שעלה שוב אינו יורד. 


כ. הקורט. בגדיו בחלום, קורעים לו גזר דינו. 


כא. העומד ערום בחלום, אם חלם בבבל, סימן הוא שעומד בלא חטא 
[לפי שיש עוונות בישיבה בחו"ל, והוא עומד ערום מעוונות אלו]. ואם חלם באוץ 
ישראל [שהרבה מצוות תלויות בה], סימן הוא שעומד ערום בלא מצוות. 


כב. הנתפש לסרדיוט [ששומר עליו שלא יברח], שמירה נעשית לו. נתנוהו 
בקולר [-בטבעת ברזל בצווארו], הוסיפו לו שמירה על שמירתו, והיינו דוקא 
בקולר, אבל בחבל בעלמא, לא. 


כג. הנכנס לאגם, נעשה ראש ישיבה |לפי שבאגם יש קנים גדולים וקטנים 


ברכות נז 


הדה יא 


שנאמר 'ויין ישמח לבב אנוש', ויש שותהו ורע לו שנאמר 'תנו שכר 
לאובד ויין למרי נפש'. ואמר לו רבי יוחנן שיש להוסיף בברייתא שאם 
החולם הוא תלמיד חכם תמיד טוב לו לראות עצמו שותה יין, שנאמר 
לגבי החכמה 'לכו לחמו בלחמי ושתו ביין מסכתי'. 


אמר רבי יוחנן, השכים ונפל לו פסוק לתוך פיו, הרי זה נבואה קטנה. 


תנו רבנן, א. הרואה בחלום את דוד, את בן עזאי, ספר תהילים, שיר 
השירים, יצפה לחסידות. 


ב. הרואה את שלמה, את יחזקאל, את בן זומא, את רבי, ספר משלי, 
ספר קהלת, יצפה לחכמה. 


ג. הרואה את אחאב, את רבי ישמעאל בן אלישע [שהיה מהרוגי מלכות, 
והפשיטו עור קרקפתו בחייוז, את אחר, ספר ירמיה, איוב, קינות [-איכה], ידאג 
מן הפורענות. 


ד. הרואה ספר מלכים, יצפה לגדולה. 
ה. הרואה ספר ישעיה, יצפה לנחמה. 
ו. הרואה מגילת אסתר, נס נעשה לו. 
ז. הרואה את רבי אלעזר בן עזריה, יצפה לעשירות. 


ח. כל מיני חיות יפות לחלום, חוץ מן הפיל והקוף והקיפוד [-נמיה'ל"], 
לפי שהם משונים במראיהם. והיינו דוקא אם הפיל בלי אוכף, אבל אם 
ראה פיל עם אוכף, פלא נעשה לולל. 


ט. כל מיני מתכות יפים לחלום, חוץ ממר [-מעדר'] ופסל [-כלי שמחליק 
בו את הנסרים(?*] וקרדום. והיינו דוקא כאשר רואה אותם שהם מחוברים 
לקת שלהם, לפי שאז ראויים למלאכתם לחבל ולהשחית. 


י. כל מיני פירות יפים לחלום, חוץ מפגי תמרה |-תמרים שלא בשלו כל 
צרכטן. 


יא. כל מיני ירקות יפים לחלום, חוץ מראשי לפתות תלושים שהם 


סמוכים זה לזה, והוא סימן שיעשה ראש ישיבה, והגדולים והקטנים יתקבצו יחד ‏ סימו למכות, אבל ראשי לפתות מחוברים, אמר רב שהם סימן לעשירות. 


לשמוע דרשה מפיו]. ליער, נעשה ראש לבני כלה [לפי שביער יש אילנות גדולים 
ואינם סמוכים זה לזה, והוא סימן שיעשה ראש לבני כלה, דהיינו שיחזור לאחר 
הדרשה על דברי הרב ויפרש אותם לתלמידים שלא הבינו ככל הצורך]. וכן מעשה 
ברב פפא שחלם שנכנס לאגם, ונעשה ראש ישיבה, ורב הונא בריה 
דרבי יהושע חלם שנכנס ליער, ונעשה ראש לבני כלה. וי"א ששניהם 
חלמו שנכנסו לאגם, אלא שרב פפא חלם שהיה לו פעמון תלוי על 
צווארו, ולכך נעשה ראש ישיבה שמשמיע קול לרבים, ואילו רב הונא 
בריה דרבי יהושע לא היה לו פעמון תלוי על צווארו, ונעשה רק ראש 
לבני כלה. ואמר רב אשי, אני חלמתי שנכנסתי לאגם עם פעמון תלוי 
עלי וקשקשתי בו בקול [ואכן נעשה ראש ישיבה במתא מחסיא]. 


המקיז דם בחלום, שנו לפני רב נחמן בר יצחק שעוונותיו מחולין לו 
[לפי שהעוונות נקראים 'אדומים' שנאמר 'אם יאדימו כתולע', ולכך הוא סימן 
שהעוונות פרשו ממנו]. ומה ששנינו שעוונותיו סדורין לו, פירושו שהן 
סדורין להימחל. 


הרואה נחש בחלום, שנו לפני רב ששת שפרנסתו מזומנת לו [כנחש 
שעפר לחמו, ומצוי לו בכל מקום]. נשכו, נכפלה לו פרנסתו. הרגו לנחש, אבדה 
פרנסתו. ואמר רב ששת לשונה הברייתא שלא ישנה כן, אלא אדרבה, 
אם הרגו כל שכן שנכפלה פרנסתו [שהרי התגבר עליו]. ומסקינן שיש לשנות 
כפי ששנה התנא, ורב ששת שנה להיפך לפי שהוא עצמו הרג נחש 
בחלומו, ולכן ביקש לפתור חלומו לטוב. 


הרואה כל מיני משקים בחלום, שנו לפני רבי יוחנן שסימן יפה הוא 
לו, חוץ מן היין שאין לעמוד על פתרונו, משום שיש שותהו וטוב לו 


(לז) רש"י (ד"ה תרביצא). וכתב פירוש נוסף שהוא בית מדרש. והוסיף ש'תרנגולת', נוטריקון 
'תרביצא נאה וגילה'. (לח) רש" (חולין נב: ד"ה נמייה). (לט) רש"י (ד"ה דמסרג). ופירש פירוש 


אהח19/06/2018, 


יב. כל מיני צבעונים יפים לחלום, חוץ מן התכלת, לפי שהוא ירקרק, 
והוא סימן לחולה שפניו מוריקים. 


יג. כל מיני עופות יפים לחלום, חוץ מן קריא [כוס*ט], וקפופא 
[-ינשוף!95], וקורפראי [-תנשמת']. 


שלשה נכנסים לגוף ואין הגוף נהנה מהם, א. גודגדניות [-דובדבנים]. ב. 
כפניות [-מין תמרים רעים]. ג. פגי תמרה. 


שלשה אין נכנסים לגוף והגוף נהנה מהם, א. רחיצה. ב. סיכה. ג. 
תשמיש. 


טלשה מעין העולם הבא, א. שבת. ב. שמש [-חמה זורחת]. ג. תשמיש 
נקבים [אבל תשמיש המיטה מכחיש כחו של האדם, ולכן אינו מעין העוה"ב]. 


שלשה משיבין דעתו של אדם, א. קול [ערב של כלי זמר, או קול ערב של 
אשה]. ב. מראה נאה. ג. ריח טוב. 


שלשה מרחיבין דעתו של אדם, א. דירה נאה. ב. אשה נאה. ג. כלים 
נאים. 


חמשה אחד מששים הם, א. אש היא אחד מששים לגיהנום. ב. דבש 
הוא אחד מששים למן. ג. שבת היא אחד מששים לעולם הבא. ד. שינה 
היא אחד מששים למיתה. ה. חלום הוא אחד מששים לנבואה. 


ששה דברים סימן יפה לחולה, א. עיטוש, דכתיב 'עטישתיו תהל [-תזרח] 
אור'. ב. זיעה, דכתיב 'בזעת אפיך תאכל לחם'. ג. שלשול, דכתיב 'מהר 
צעה להפתח ולא ימות לשחת' [-מיהר החולה להריק מעיו, סימן הוא שלא ימות 


(מ) לעזי רש"י. 
(מד) לעזי רש"י. 


נוסף שאם הוא נתון באפסר פלא נעשה לו, ובלי אפסר הוא סימן רע. 
(מא) לעזי רש"י. (מב) לעזי רש"י. | (מג) לעזי רש"י. 


יב תמצית 


לשחת]. ד. קרי, דכתיב "ראה זרע יאריך ימים'. ה. שינה, דכתיב 'ישנתי 
אז ינוח לי'. ו. חלום, דכתיב 'ותחלימני והחייני'. 


ששה דברים מופאים את החולה מחוליו, ורפואתו רפואה שלמה, א. 
כרוב. ב. תרדין. ג. סיסין יבשין? ד. קיבה [של בהמה]. ה. הרת [-רחם של 
בהמה]. ו. יותרת הכבד. ויש אומרים אף דגים קטנים, ולא עוד אלא 
שדגים קטנים מפרין ומברין כל גופו של אדם. 


עשרה דברים מחזירים את החולה לחוליו, וחוליו נעשה קשה יותר, א. 
בשר שור. ב. בשר שמן. ג. בשר צלי. ד. בשר צפורים. ה. ביצה צלויה. 
ו. שחלים. ז. חלב. ח. גבינה. ט. תגלחת. י. מרחץ. ויש אומרים אף 
אגוזים. ויש אומרים אף קשואים, וכדתנא דבי רבי ישמעאל שהטעם 
שנקראו קשואים, מפני שהם קשים לגוף כחרבות. והיינו דווקא בגדולים, 
אבל קטנים טובים לגוף, כדכתיב 'ויאמר ה' לה שני גוים בבטנך', ודרשינן 
אל תקרי 'גוים', אלא 'גיים' [-גאים], ואמר רב יהודה בשם רב, אלו 
אנטונינוס ורבי שלא פסק משולחנם לא צנון ולא חזרת ולא קשואים, 
לא בימות החמה ולא בימות הגשמים. 


תנו רבנן, הרואה בחלומו מת בבית, סימן שיהיה שלום בבית. אכל 
ושתה בבית, סימן יפה לבית. נטל כלים מהבית, סימן רע לבית. וביאר 
רב פפא דהיינו דווקא אם לקח נעל או סנדל [לפי שהוא סימן שאחד מהבית 
מזומן לצאת מארץ החיים], אבל אם נטל שאר דברים הוא סימן יפה. נתן 
דברים, הוא סימן יפה, מלבד אם נתן עפר או חרדל שהוא סימן רע 


[משום יש הוא רמז לקבורת מת]. 


שנינו במתני' שהרואה מקום שנעקרה ממנו עבודת כוכבים מברך 'ברוך 
שעקר עבודת כוכבים מארצנו'. ובברייתא שנינו שמוסיף 'וכשם שנעקרה 
ממקום זה כן תעקר מכל מקומות ישראל והשב לב עובדיהם לעבדך. 
לת"ק, בחו"ל אין אומרים 'והשב לב עובדיהם לעבדך', מפני שרובה עובדי 
כוכבים. לרבי שמעון בן אלעזר, אף בחו"ל צריך לומר כן, מפני שעתידים 
להתגייר, שנאמר 'אז אהפוך אל עמים שפה ברורה לקרוא כולם בשם 
ה', לעבדו שכם אחד'. עוד שנינו בברייתא שהרואה מרקוליס מברך 'ברוך 
שנתן ארך אפים לעוברי רצונו'". 


דרש רב המנונא, [וכן נהג רב אשי], הרואה בבל הרשעה צריך לברך חמש 
ברכות, א. ראה חורבות בבל, מברך ‏ ברוך שהחריב בבל הרשעה'. ב. ראה 
חורבות ביתו של נבוכדנצר, מברך 'ברוך שהחריב ביתו של נבוכדנצר 
הרשע'. ג. ראה גוב אריות שהושלך לתוכו דניאל, או כבשן האש 
שהושלכו לתוכו חנניה מישאל ועזריה, מברך ברוך שעשה נסים 
לעוברי רצונו'. ה. ראה מקום שנוטלים ממנו עפר [-שנתקלל שאפילו העפר 
שבה יעקר, ולכן אין בהמה יוצאת משם בלי שיתנו עליה עפר לעשות טיט], מברך 
'ברוך אומר ועושה גוזר ומקיים' [שגזר להשמיד את בבל וקיים]. כשהיה רבא 
רואה חמורים שנושאים לחוץ עפר, היה טופח בידו על גביהם, ואומר 
להם 'רהוטו צדיקי למעבד רעותא דמרייכו' [-רוצו צדיקים לעשות רצון קונכם]. 
מר בריה דרבינא כשהיה מגיע לבבל, היה נוטל עפר בסודרו וזורקו מחוץ 
לגבול בבל, לקיים מה שנאמר 'וטאטאתיה במטאטא השמד. 


דף נח 


אמר רבי ירמיה בן אלעזר, כשנתקללה בבל נתקללו שכניה, דכתיב 
'ושמתיה למורש קפוד ואגמי מים' [-ושמתי את בבל לנחלת קיפוד ולביצות, 
דהיינו שיהיו בה עופות וחיות רעות שמזיקים את השכנים]. כשנתקללה שומרון 
נתברכו שכניה, דכתיב 'ושמתי שומרון לעי השדה למטעי כרם'. 


(מה) ורש"י (ד"ה מ גרס 'מי סיסין'. | (מו) הטעם שהתנא נקט דווקא מרקוליס, א. משום 
שא"צ לברך אלא במקום שבונים עבודה זרה או שהועמדה שם מחדש, ולכן הזכיר התנא 
דוקא מרקוליס, לפי שרוגמים בה אבנים לעשותה כמגדל והוי כע"ז מתחדשת. ב. התנא 
נקט כן משום שזו הע"ז שהיתה מצויה במקומו, ובאמת מברכים כן על כל ע"ז. והטעם 
שאין אנו מברכים, משום שאנו רואים ע"ז בכל יום, והחיוב לברך הוא רק לרואה אחת 


ברכות נז נח 


הדף 


תנו רבנן, הרואה אוכלוסי ישראל [-ששים ריבוא מישראל], מברך 'ברוך 
חכם הרזים', לפי שאין דעתם דומה זה לזה, ואין פרצופיהן דומים זה 
לזה, ואעפ"כ יודע הקב"ה מה שבלב כל אחד מהם. ואמר עולא שאין 
מברכים ברכה זו בבבל אלא בא"י. ובן זומא היה מוסיף לברך ‏ ברוך 
שברא כל אלו לשמשני'י", לפי שהיה אומר, כמה יגיעות יגע אדם 
הראשון עד שמצא פת לאכול, חרש וזרע וקצר, ועמר ודש וזרה, וברר 
וטחן והרקיד, ולש ואפה, ואחר כך אכל, ואילו אני משכים ומוצא כל 
אלו מתוקנים לפני. ועוד, כמה יגיעות יגע אדם הראשון עד שמצא בגד 
ללבוש, גזז ולבן ונפץ וטוה וארג, ואחר כך מצא בגד ללבוש, ואילו אני 
משכים ומוצא כל אלו מתוקנים לפני. ועוד שכל האומות שוקדות ובאות 
לפתח ביתי להביא סחורותיהן, ואני משכים ומוצא כל אלו לפני. 


והוסיף רב המנונא, שהרואה אוכלוסי עובדי כוכבים אומר בושה 
אמכם מאוד חפרה יולדתכם' וגו 


עוד היה בן זומא אומר, אורח טוב מהו אומר, כמה טרחות טרח בעל 
הבית בשבילי, כמה בשר הביא לפני, כמה יין הביא לפני, כמה גלוסקאות 
הביא לפני, וכל מה שטרח לא טרח אלא בשבילי, ועליו נאמר 'זכור כי 
תשגיא פעלו אשר שוררו אנשים'. אורת רע מהו אומר, מה טורח טרח 
בעל הבית זה, פת אחת אכלתי, חתיכה אחת אכלתי, כוס אחד שתיתי, 
כל טורח שטרח בעל הבית זה לא טרח אלא בשביל אשתו ובניו, ועליו 
נאמר 'לכן יִרְאוּהוּ אנשים [משום ש]לא יראה כל חכמי לב'. 


כתיב 'והאיש בימי שאול זקן בא באנשים', אמר רבא וי"א רב זביד 
וי"א רב אושעיא, זה הוא ישי אבי דוד שיצא באוכלוסא [של ששים 
ריבוא'מ'"!], ונכנס באוכלוסא, ודרש באוכלוסא. 


תנו רבנן, א. הרואה חכמי ישראל, מברך 'ברוך שחלק מחכמתו ליראיו'. 
חכמי עובדי כוכבים, מברך 'ברוך שנתן מחכמתו לבריותיו'. 


ב. הרואה מלכי ישראל, מברך 'ברוך שחלק מכבודו ליראיו'. מלכי עובדי 
כוכבים, מברך 'ברוך שנתן מכבודו לבריותיו. 


אמר רבי יוחנן, לעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי ישראל, ולא 
לקראת מלכי ישראל בלבד, אלא אפילו לקראת מלכי עובדי כוכבים, 
שאם יזכה לעוה"ב ויראה בכבוד המלך המשיח, יבחין מה בין כבודו 
לכבוד מלכי עובדי כוכבים. מעשה ברב ששת שהיה סומא, ואעפ"כ הלך 
לקבל את פני המלך, ואמר לו צדוקי אחד, מדוע תלך, והרי לא תראה 
את המלך [וכשם שרק הכדים השלמים הולכים לנהר לשאוב מים ולא השבורים]. 
והשיבו רב ששת, בא וראה שאדע יותר ממך, כשעברה הפלוגה הראשונה 
בקול רעש, אמר לו הצדוקי שעתה עובר המלך, והשיבו רב ששת שעדיין 
לא עבר, וכן היה כשעברה הפלוגה השניה, וכשעברה הפלוגה השלישית 
בדממה, אמר לו רב ששת שעתה יעבור המלך, משום שמלכותא דארעא 
כעין מלכותא דרקיעא, והקב"ה עובר בדממה, שנאמר 'צא ועמדת בהר 
לפני ה', והנה ה' עובר ורוח גדולה וחזק מפרק הרים ומשבר סלעים 
לפני ה', לא ברוח ה', ואחר הרוח רעש, לא ברעש ה', ואחר הרעש אש, 
לא באש ה/ ואחר האש קול דממה דקה'. כשעבר המלך בירך רב 
ששת'", ושוב הקניטו הצדוקי ואמר לו היאך אתה מברך על מי שאינך 
רואה. י"א שנתן בו רב ששת עיניו ונעשה גל של עצמות [כמת שנרקב 
בשרו ונפל מעצמותיו מזמן הרבה?]), וי"א שחבריו ניקרו את עיניו. 


מעשה באדם שבעל מצרית, והלקהו רבי שילא, הלך אותו אדם 
והלשין על רבי שולא שעושה משפט בלי רשות המלך, קראו פקידי המלך 
לרבי שילא ושאלוהו מדוע הלקהו, והשיבם שזהו משום שבעל חמורה, 
ונעשה לו נס שבא אליהו הנביא בדמות אדם והעיד שאכן בעל חמורה. 
ושאלוהו פקידי המלך, א"כ מדוע לא גזרת להורגו, והשיבם שמיום 


לשלשים יום. תוס' (ד"ה מרקוליס). ‏ (מז) ודווקא חכם גדול כבן זומא ראוי לברכה זו, לפי 
שתכלית העולם הוא האדם השלם, ושאר האנשים נבראו בכדי לשמשו. רמב"ם (בהקדמה 
לפירוש המשניות ד"ה אחר כן). ‏ (מח) רש" (יבמות עו: ד"ה באוכלוסא). ‏ (מט) אף שלא ראה את 
המלך יכל לברך, כיון שעיקר ברכת המלך היא על כבודו, משא"כ בשאר ברכות הרואה 
שמברכים רק אם רואים ממש. שערי תשובה (או"ח סי' רכד סק"ה). | (נ) רש"* (שבת לא. ד"ה גל). 


שגלינו מארצנו אין לנו רשות להמית, אך אתם עשו בו כרצונכם. תוך 
כדי שהם מעיינים בדינו, פתח רבי שילא ואמר 'לך ה' הגדולה והגבורה' 
וגו', ואמר להם שאומר ברוך הקב"ה ששם מלכות בארץ כעין מלכות 
שמים, ונתן לכם שלטון ואהבת משפט. כיון שראו הפקידים שחביב עליו 
כל כך כבוד המלכות, הביאו לו מקל כאות שרשאי לרדות ולהעניש. 
כשיצא רבי שילא מבית המלך אמר לו אותו אדם, וכי עושה הקב"ה 


חמורים, שנאמר 'אשר בשר חמורים בשרם'. ראה רבי שילא שאותו אדם 
הולך להלשין לאנשי המלך שקרא להם חמורים, ואמר בלבו שאדם זה 
הוא רודף, והתורה אמרה לגבי בא במחתרת שהבא להרגך השכם 
להרגו**), והכהו רבי שילא במקל והרגו. אח"כ אמר רבו שילא, הואיל 
ונעשה לי נס ע"י פסוק זה" אדרוש אותו, ופתח ואמר 'לך ה' הגדולה' 
זו מעשה בראשית, וכן נאמר לענין היצירה 'עושה גדולות עד אין חקר'. 
'והגבורה' זו יציאת מצרים, שנאמר 'וירא ישראל את היד הגדולה אשר 
עשה ה' במצרים'. והתפארת' זו חמה ולבנה שעמדו ליהושע, שנאמר 
'וידום השמש וירח עמד עד יקום גוי אויביו'. 'והנצח' זו מפלתה של 
רומי, וכן נאמר על נקמת ה' מאדום 'ויז נצחם [-דמם] על בגדי'. 'וההוד' 
זו מלחמת נחלי ארנון, שנאמר 'על כן יאמר בספר מלחמות ה' את והב 
בסופה ואת הנחלים ארנון'. 'כי כל בשמים ובארץ' זו מלחמת סיסרא, 
שנאמר 'מן שמים נלחמו הכוכבים ממסילותם נלחמו עם סיסרא'. 'לך ה' 
הממלכה' זו מלחמת עמלק, שנאמר 'כי יד על כס יה מלחמה לה' בעמלק 
מדור דור'. 'והמתנשא' זו מלחמת גוג ומגוג, שנאמר 'הנני אליך גוג נשיא 
ראש משך ותובל'. 'לכל לראש' אמר רב חנן בר רבא בשם רבי יוחנן, 
שאפילו את הממונה על חופרי הבורות שמשקים מהם את השדות 
ממנים מן השמים. 


ורבי עקיבא דרש את הפסוק, ‏ לך ה' הגדולה' זו קריעת ים סוף, 
'והגבורה' זו מכת בכורות, 'והתפארת' זו מתן תורה, 'והנצח' זו ירושלים, 
'וההוד' זה בית המקדש. 


תנו רבנן, א. הרואה בתי ישראל בישובם [וכגון בישוב בית שנין, מברך 
'ברוך מציב גבול אלמנה'. בחורבנם, ברוך דיין האמת'. 


ב. הרואה בתי עובדי כוכבים בישובם, אומר 'בית גאים יסח |-יעקור(?] 
ה". בחורבנם, אומר 'אל נקמות ה' אל נקמות הופיע'. 


מעשה בעולא ורב חסדא שהלכו בדרך, וכשהגיעו לפתח בית רב חנא 
בר חנילאי שנחרב, נאנח רב חסדא, ושאלו עולא מדוע הנך נאנח, הרי 
אמר רב שאנחה שוברת חצי גופו של אדם, שנאמר 'ואתה בן אדם האנח 
בשברון מתנים' [והמתניים הם בחצי הגוף73], ולרבי יוחנן אף כל גופו, 
שנאמר היה כי יאמרו אליך על מה אתה נאנח, ואמרת אל שמועה כי 
באה ונמס כל לב ורפו כל ידים וכהתה כל רוח וכל ברכים תלכנה מים'. 
והשיבו רב חסדא, איך לא אתאנח, הרי בבית זה היו ששים אופים ביום 
וששים אופים בלילה שאפו עבור כל נצרך, וכן רב חנא לא היה מוציא 
את ידו מארנקו, משום שחשש שיבוא עני בן טובים ועד שיפשוט את 
ידו לארנקו יכלם העני. וכן היו פתוחים בו ארבעה שערים לארבע רוחות 
העולם בכדי שיכנסו העניים מיד, וכל הנכנס רעב יצא שבע, ובשנות 
בצורת היו זורקים לחוץ חיטים ושעורים בכדי שמי שמתבייש לקחת 
בגלוי יקח בסתר, ועתה נחרב בית זה. אמר לו עולא, כך אמר רבי יוחנן, 
מיום שחרב בית המקדש נגזרה גזירה על בתיהם של צדיקים שיחרבו, 
שנאמר באזני ה' צבאות אם לא בתים רבים לשמה יהיו גדולים וטובים 


(נא) שנאמר 'אם במחתרת ימצא הגנב והוכה ומת אין לו דמים', והטעם, משום שהגנב 
יודע שבעה"ב עלול לעמוד נגדו להציל ממונו, ולזה בא על דעת כן שאם בעה"ב יעמוד 
נגדו, יקום עליו ויהרגהו, ולכן מותר לבעה"ב להקדים להרוג את הגנב. רש"י (ד"ה התורה). 
(נב) שהרי ע"י המקל והרשות לשפוט [שקיבל ע"י אמירת פסוק זה], הרג רבי שילא את 
המלשין בבואו להלשין עליו שנית. בן יהוידע (ד"ה הואיל). (נג) רש"י (דברים כח סג). 
(נד) רש"* (כתובות סב. ד"ה מתנים). | (נה) תוס' (ד"ה הרואה). (נו) לפי שבכל שנה נידון האדם 
בר"ה וביוה"כ אם יחיה או ימות, ולכך אם ראהו אחר שנים עשר חודש, נמצא שעבר עליו 
ר"ה ויוה"כ ונגזר דינו לחיים, ולכן מברך עליו 'ברוך מחיה המתים'. מהרש"א ((ד"ה לאחר). 
(נז) כמו שאמרו באלו מציאות (ב"מ כח.) שמי שמצא מציאה חייב להכריז עליה בעלייתו 


ברכות נח 


הדף יג 


מאין יושב', ועתיד הקב"ה להחזירן לישובם, שנאמר 'שיר המעלות לדוד 
הבוטחים בה' כהר ציון [אשר] לא ימוט לעולם ישב', מה הר ציון עתיד 
הקב"ה להחזירו לישובו, אף בתיהם של צדיקים עתיד הקב"ה להחזירן 
לישובם. ועוד, שדיו לעבד שיהא כרבו [-דיו לרב חנא שיהא ביתו חרב כל זמן 
שביהמ"ק חרב]. 


תנו רבנן, הרואה קברי ישראל, אומר 'ברוך אשר יצר אתכם בדין, וזן 
אתכם בדין, וכלכל אתכם בדין, ואסף אתכם בדין, ועתיד להקימכם בדין 
[והוסיף מר בריה דרבינא בשם רב נחמן], ויודע מספר כולכם, והוא עתיד 
להחיותכם ולקיים אתכם, ברוך מחיה המתים'. קברי עובדי כוכבים, אומר 
'בושה אמכם מאוד חפרה יולדתכם' וגו'. 


אמר רבי יהושע בן לוי הרואה את חבירו [החביב עליול"], אם לא ראהו 
שלשים יום, מברך 'ברוך שהחיינו וקיימנו והגיענו לזמן הזה'. ואם שנים 
עשר חודש, מברך ברוך מחיה המתים, וכמו שאמר רב שאין המת 
משתכח מן הלב אלא לאחר שנים עשר חודש, שנאמר נשכחתי כמת 
מלב, הייתי ככלי אובד' [-כשם שכלי אובד משתכח מבעליו לאחר י"ב חודש, 
ובעליו מתייאש ממנול', כך המת נשכח מהלב לאחר י"ב חודשן. 


מעשה ברב פפא ורב הונא ב"ר יהושע שהלכו בדרך, וראו את רב 
חנינא בריה דרב איקא ובירכו עליו 'אשר חלק מחכמתו ליראיו' 
ו'שהחיינו', וכשאמרו לו זאת, אמר להם שהוא בירך עליהם מלבד שתי 
הברכות הללו אף ברוך חכם הרזים', משום שהחשיבם כששים ריבוא. 
אמרו לו, האמנם חכמת כל כך [לחדש מלבך ברכה על יחידים שלא הוזכרה 
במשנה או בברייתא], ונתנו בו את עיניהם, ומת. 


תנו רבנן, א. הרואה כושי או גיחור [-אדום ביותר] או לווקן [-לבן ביותר] 
או קפח (-שבטנו גדולה ומתוך עוביו נראית קומתו מקופחת?"], או ננס, או 
הדרניקוס |-המנוגע ביבלות], וכן הרואה פיל קוף וקפוף [-מין עוף שיש לו 
לסתות ולחיים כאדם], מברך 'ברוך משנה את הבריות'. 


ב. הרואה קיטע [-שנקטעו ידיו*ל], או סומא, או פתויי הראש [-ששערו 
מסובך ומדובק כלבד], או חיגר, או מוכה שחין, או בהקנים [-בעלי עור מנומר 
כעדשים], מברך 'ברוך דיין אמת'. והיינו דווקא אם נעשה בהקן אחר לידתו 
[כקיטע שמומו התחדש לאחר לידתו], אבל אם נולד בהקן אמר רבי יהושע 
בן לוי שמברך 'ברוך משנה הבריות'. 


ג. הרואה בריות טובות [-נאות מאוד] ואילנות טובות, מברך 'ברוך שככה 
לו בעולמו'. 


שנינו במתני' שעל הזיקין מברך 'ברוך שכוחו וגבורתו מלא עולסם'. 
פירוש זיקין, א. לשמואל כוכב שביט. ב. לרב הונא בריה דרב יהושע 
כשנקוע וילון |-הרקיע התחתון], ונראה אור הרקיע השני דרך הקרע 
כרומחס. 


אמר שמואל, נהירים לי שבילי שמים כשבילי נהרדעא, מלבד כוכב 
שביט שאיני יודע מה טיבו, אבל מסורת בידינו שאינו עובר דרך כסיל 
[-קבוצת כוכבים], ואם היה עובר דרכו היה העולם נחרב, ומה שאנו רואים 
לפעמים שעובר דרכו אינו כוכב שביט עצמו אלא זוהרו. ורב אשי אמר, 
שהוא כוכב שנעקר מצד אחד של כסיל, וכשרואה אותו חבירו מהצד 
השני נבהל וזע, ומראה זה הוא כמראה כוכב שביט. 


אמר שמואל, הטעם שבפסוק אחד הקדים כסיל לכימה דכתיב 'עושה 
עש כסיל וכימה', ובפסוק אחר הקדים כימה לכסיל דכתיב 'עושה כימה 


לרגל שלש רגלים רצופים, ואם מצא אחר סוכות צריך להמתין ולהכריז בפסח ובעצרת 
ובחג דהיינו שנים עשר חודש, ושוב אין צריך להכריז, משום שכבר ודאי נתייאש בעל 
האבידה. רש"י (ד"ה ככלי). ‏ (נח) רש"י (ד"ה קפח). ופירש פירוש נוסף שהוא אדם גבוה מאוד 
שפרצופו שמוט ובולט, והוא מכוער. | (נט) רש"י (ד"ה קטע). והוסיף שאף שבעלמא קטע 
פירושו קטוע רגלים, כדתנן (שבת סה:) הקטע יוצא בקב שלו, הכא שהברייתא מנתה אף 
חיגר, פירושו קטוע ידים. | (ס) רש" (ד"ה רב הונא). ותוס' (ד"ה וילון) פירשו שרב הונא לא 
בא לפרש מה הם זיקין, אלא בא לתרץ את קושיית הגמ' להלן איך שמואל אמר ששביט 
אינו עובר דרך כסיל, והרי אנו רואים שעובר, ותירץ רב הונא ששביט רק נראה כעובר 
משום שוילון הרקיע נקרע. 


יד תמצית 


וכסיל', ללמדך ששניהם שוים, שאלמלא חומה של כסיל לא נתקיים 
העולם מפני צינה של כימה, ואלמלא צינה של כימה לא נתקיים העולם 
מפני חומה של כסילסאי). וזהו שאמר הקב"ה לאיוב 'התקשר מעדנות 
כימה או מושכות כסיל תפתח' [-התוכל לקשור קישורי כימה בכדי שלא יצא 
כל צינתה ויחריב את העולם, התוכל לפתוח את רצועות הכסיל בכדי שיצא חומה 
ויפיג צינתה של כימה?]. ואלמלא היה מונח עוקץ העקרב [של כוכבי כימה 
הדומה בצורתה לעקרב] בנהר דינור, כל מי שהיה נעקץ מעקרב לא היה חי. 
וכימה הוא מלשון כמאה כוכבים [שבהם כח צינתה], י"א שהם הכוכבים 
המקובצים שבכימה, וי"א שהם המפוזרים. 


אמר רב יהודה, עש הוא קבוצת הכוכבים הנקראת יותא, י"א שהוא 
בראש העגל [דהיינו בתחילת מזל שור הנמשך אחר מזל טלה], וי"א שהוא בזנב 
הטלה, וכן מסתבר, דכתיב 'ועיש על בניה תנחם', מכאן שעש חסרה 
מספר כוכבים, והרי ידוע שזנב הטלה נראה כמכת קורנס, לפי שחסרים 
ממנו מספר כוכבים וסתמוהו מהרקיע סביבול9, שכשהביא הקב"ה את 
המבול, נטל שני כוכבים מכימה והביא מבול לעולם [דרך אותם נקבים"), 
וכשביקש לסתמה, נטל שני כוכבים מעיש וסתם בהם את כימה, ולכן 
עש [בזנב הטלה] הולכת אחר כימה [בגוף הטלה], לפי שהיא כאומרת לה 
תני לי בני. ולא החזיר לכימה את אותם כוכבים שנטל ממנה, א. משום 
שאין הבור מתמלא מחוליתו. ב. שאין קטיגור נעשה סניגור. ולא ברא 
כוכבים חדשים, משום ש'אין כל חדש תחת השמש ואמר רב נחמן 
שעתיד הקב"ה להחזיר לעש את כוכביה, שנאמר ועיש על בניה 
תנחם'סה. 


דף נט 


שנינו במתני' שעל הזועות מברך 'שכוחו וגבורתו מלא עולם'. וביאר 
רבו קטינא שזועות הם גוהא |-רעידת הארץ]. מתי הארץ רועדת, א. בעל 
אוב של עצמות אמר לרבי קטינא שבשעה שהקב"ה זוכר את בניו 
ששרויים בצער בין אומות העולם, הוא מוריד שתי דמעות לים הגדול, 
וקולו נשמע מסוף העולם ועד סופו, ומזה הארץ רועדת [ודחה רבי קטונא 
את דבריו, משום שא"כ היתה הארץ צריכה לרעוד שתי פעמים כנגד שתי הדמעות. 
ובאמת יש שתי רעידות רצופות, אלא שרבי קטינא לא הודה לו כדי שלא יטעו כל 
העולם אחריו]. 


ב. לרבי קטינא, בשעה שהקב"ה סופק פפֿיו, שנאמר וגם אני אכה 
כפי אל כפי והניחותי חמתי. 


ג. לרבי נתן, בשעה שהקב"ה מתאנח, שנאמר 'והניחותי חמתי בם, 
והנחמתיי. 


ד לרבנן, בשעה שהקב"ה בועט ברקיע, שנאמר 'הידד כדורכים [-הקב"ה 
קורא 'הידד' כדרך דורכי היין הדורכים ובועטים בענבים'"], יענה אל כל יושבי 
הארץ'. 


ה. לרב אחא בר יעקב, בשעה שהקב"ה דוחק את וגליו מתחת כסא 
הכבוד, שנאמר 'כה אמר ה' השמים כסאי והארץ הדום רגלי'. 


שנינו במתני' שעל הרעמים מברך 'שכוחו וגבורתו מלא עולם'. היאך 
רעמים באים, א. לשמואל ע"י רעש עננים המתחככים זה בזה?') שנאמר 
'קול רעמך בגלגל, האירו ברקים תבל, רגזה ותרעש הארץ'. 


(סא) דכסיל שולט בימות החמה, וכימה בימות הגשמים. רש"י (ד'ה שאלמלא). ‏ (סב) רש'י 
(איוב לח לא). (סג) רש"י (ד"ה כטרפא). וזהו לפי הגירסא 'כטרפא דטריף'. והוסיף שיש גורסים 
'כדטרפא מטרף', ופירושו שנראה כאילו נדבק מקום החיסרון יחד. | (סד) רש"י (ר"ה יא: 
ד"ה ואזדי). והוסיף המהרש"א (ד"ה והביא) שהם ארובות השמים שנפתחו. והביא שיש מפרשים 
שע"י שנטל שני כוכבים מכימה תש כח צינתה וגברה רתיחת האדמה, והם נידונו ברותחים 
ע"י ש'נבקעו כל מעינות תהום רבה'. (סה) ויברא שני כוכבים חדשים לסתום בהם את 
כימה, לפי שלעתיד לבוא יהיה חדש, שנאמר 'כי הנני בורא שמים חדשה וארץ חדשה'. 
מהרש"א (ד"ה עתיד). ‏ (סו) רש"* (ירמיה כה ל). ‏ (סז) רש" (ד"ה ענני. ופירש פירוש נוסף 
שהוא קול העננים הפוגעים בגלגל ומתגלגלות עמו בעל כרחם. (סת) ואיתא בירושלמי 


ברכות נח נט 


הדף 


ב. לרבנן, ע"י קול מים הנשפכים מענן לחבירו, שנאמר לקול תתו 
המון מים בשמים'. 


ג. לרב אשו, ע"י רוח המנשבת בעננים חלולים, וכשם שיש קול 
כשהרוח מנשבת על פי חביות. 


ד. לרב אחא בר יעקב, ע"י ברק חזק הפוגע בענן ומשבר חתיכות ברד 
[וקול השבירה הוא הרעם]. וכן מסתבר, שהרי אנו רואים שלפני הרעם 
מבריק הברק, ואח"כ שומעים את רעש העננים ויורד גשם. 


אמר רבי אלכסנדרי בשם רבי יהושע בן לוי, לא נבראו רעמים אלא 
לפשוט עקמומית שבלב, שנאמר והאלוקים עשה שיראו מלפניו'. 


שנינו במתני' שעל הרוחות מברך ‏ שכוחו וגבורתו מלא עולם'סף.. 
וביאר אביי שרוחות הם זעפא ([-סופהן. והוסיף, שמסורת בידינו שאין 
הסופות מתחילות בלילה אלא ביום, וכן שאין סופה נמשכת שעתיים 
רצופות אלא יש איזה הפסק באמצע, לקיים מה שנאמר 'לא תקום 
פעמים צרה'. 


שנינו במתני' שעל הברקים מברך שכוחו וגבורתו מלא עולם'. וביאר 
רבא שברקים הוא ברקא [-ברק*י], והוסיף שברק יחיד [שלא הבריק אלא 
פעם אחת], וברק לבן או ירוק, ועננים הבאים מצד מערב וחוזרים ובאים 
מצד דרום, ושני עננים הפוגעים זה בזה, כולם קשים, ודווקא אם ארעו 
בלילה. ונפק"מ שצריך לבקש רחמים. 


אמר רבי שמואל בר יצחק, ענני הבוקר אין בהם ממש ואין לסמוך 
עליהם שירדו גשמים, שנאמר 'וחסדכם כענן בוקר [-כל טובתכם וצדקתכם 
אינה כלום**)]. ודווקא כשנתקשרו השמים בעננים קלושים, אבל אם 
נתקשרו בעננים עבים סימן שירד גשם רב [וכמו שאמר רב פפא לאביי שדרך 
אנשים לומר, שאם כשתפתח דלתיך בבוקר ירד לך מטר, אנו אומרים לך שאם אתה 
חמר המוליך תבואה ממקום למקום, כפול והצע שקך תחתיך ותישן עליו, לפי שלא 
תרויח כלום כיון שיהיו החיטים בזול מחמת הגשם המצמיחם]. 


הרואה את הקשת בענן, לרבי אלכסנדרי בשם רבי יהושע בן לוו, 
צריך שיפול על פניו [לפי שהוא מראה כבוד ה], שנאמר 'כמראה הקשת אשר 
יהיה בענן וגו' הוא מראה דמות כבוד ה', ואראה ואפול על פני'. לבני 
מערבא אין לו ליפול על פניו, משום שנראה כמשתחוה לקשת עצמה. 


ברכת הקשת, מברך ברוך זוכר הברית'. לרבי ישמעאל בנו של רבי 
יוחנן בן ברוקא, נאמן בבריתו וקיים במאמרו'. לרב פפא מצרף שניהם, 
ואומר 'ברוך זוכר הברית ונאמן בבריתו וקיים במאמרו'עט. 


שנינו במתני' שעל ההרים ועל הגבעות מברך ברוך עושה בראשית'. 
הטעם שאין מברכים כן על הדברים שנזכרו לעיל, אף שגם הם מעשה 
בראשית שנאמר ברקים למטר עשה', א. אביי פירש, שאכן יש לצרף 
את המשנה לבבא אחת, ועל כל המוזכרים שם יש לברך בין עושה 
בראשית', ובין ‏ שכוחו וגבורתו מלא עולם'. ב. רבא פירש, שכוונת 
המשנה שעל המוזכרים בתחילת המשנה [מזיקין ועד ברקים], יש לברך את 
שתי הברכות*, ועל המשך המשנה [מהרים ואילך] מברך רק 'עושה מעשה 
בראשית' [משום שכל אחד ואחד מהם הוא במקומו בלבדן. 


הרואה רקיע בטהרתה [-בלי עננים כלל, כמו שהיה בבריאתו], לרבי יהושע 
בן לוי מברך 'ברוך עושה בראשית', וביאר אביי שזהו דווקא כשירד גשם 
כל הלילה, ובבוקר באה רוח צפונית וגילתה את פני השמים. לרפרם בר 
פפא בשם רב חסדא אינו מבוןך, משום שסובר שמיום שחרב בית 


דהיינו דוקא כשבאים בזעם, אבל כשבאים בנחת מברך ברוך עושה בראשית'. תוס' (ד"ה 
על הרוחות). (סט) והוא מחסדי ה' בכדי שיהיה אפשר לעמוד מפניה, ולכן אף אינה מתחילה 
בלילה, לפי שהוא זמן שינה ולא יוכלו להישמר מהיזקה. מהרש"א (ד"ה זעפא). | (ע) קשה, 
מה בא רבא לחדש הרי הברק מוזכר בהרבה מקראות, וי"ל שבא לומר שאין לשון המשנה 
'ברקים' הוא בדוקא ואין מברכים עד שיראו שני ברקים, אלא אף על ברק אחד מברך. 
מהרש"א (ד"ה אמר רבא) | (עא) רש" (הושע ו ד). (עב) ואין חותמים בברוך בברכה זו, ונוסת 
הברכה הוא 'ברוך אתה ה' אלוקינו מלך העולם נאמן בבריתו וקיים בשבועתו וזוכר הברית'. 
תוס' (ד"ה הלכן). = (עג) פירוש שמברך איזה שירצה, או 'כוחו וגבורתו מלא עולם', או 'עושה 
מעשה בראשית', וכן פירש רב אלפס. תוס' (ד"ה רבא). ובדעת רש"י כתב הב"י (או"ח סי' רכז 


תמצית 


המקדש לא נראית רקיע בטהרתה, שנאמר 'אלביש שמים קדרות ושק 
אשים כסותם'. 


תנו רבנן, הרואה דברים אלו מברך ‏ ברוך עושה בראשית', א. הרואה 
חמה בתקופתה, דהיינו שרואה את השמש במקום בו היא התחילה 
להקיף את הארץ כשנתלתה ברקיע בתחילת ליל רביעי של ששת ימי 
בראשית. וביאר אביי שזמן זה הוא פעם בעשרים ושמונה שנה כשמתחיל 
שוב מחזור גדול של חמה, ונופל זמן תקופת ניסן בשבתאי בתחילת ליל 
רביעישד. 


ב. הרואה לבנה בגבורתה |-שרואה את הלבנה כשחוזרת לתחילת מזל טלה 
בתחילת החודש, ולא תהיה נוטה לא לצפון ולא לדרוםל)]. 


ג. הרואה כוכבים במסילותם [-שרואה כשחוזר כל כוכב וכוכב מחמשת 
הכוכבים הנשארים לתחילת מזל טלה, ולא יהיה נוטה לא לצפון ולא לדרום'י]. 


ד. הרואה מזלות כסדרן [שרואה מזל טלה עולה מקצה המזרת"]. 


ה. הרואה נהר פרת מגשר בבל ולמעלה [שמשם לא השתנה מברייתו], דברי 
רמי בר אבא בשם רב יצחק. ועתה ששינוהו משם, מברך מבי שבור 
ולמעלה, ולרב יוסף רק מאיהי דקירא ולמעלה. 


ו. הרואה נהר דגלת [-חדקל] מגשר שביסתנא ולמעלה. והוסיף רב אשו, 
שנקרא חדקל לפי שמימיו חדים וקלים |-חריפים וקלים לשקול במאזנים, 
ומכיון שאינם מכבידים על הגוף הם טובים לשתיה. ופרת נקרא כן לפי 
שמימיו פרין ורבין. ואמר רבא שבני מחוזא חריפים משום ששותים 
מהחידקל, ואדומים משום שמשמשים ביום, ועיניהם נדות ונעות משום 
שדרים בבתים אפלים. 


שנינו במתני' שהרואה את הים הגדול לפרקים מברך 'ברוך שעשה את 
הים הגדול'. וביאר רמי בר אבא בשם רב יצחק, דהיינו כשרואהו אחר 
שלשים יום. 


שנינו במתני' שעל הגשמים מברך 'הטוב והמטיב'. ללישנא קמא היינו 
דווקא כשירדו הרבה גשמים, אבל אם ירדו מעט אינו מברך הטוב 
והמטיב. ומ"מ אם יש בו כשיעור שהמים מתקבצים על הארץ, וכשהטפה 
נופלת עליהם הטפות שבארץ עולות לקראתה, אמר רב יהודה שמברך 
'מודים אנחנו לך על כל טפה וטפה שהורדת לנו [ורבי יוחנן הוסיף], אילו 
פינו מלא שירה כים וכו' אין אנו מספיקין להודות לך ה' אלוקינו [ואומר 
עד] וכל קומה לפניך תשתחוה, ברוך אתה ה' רוב ההודאות'. ולרבא אומר 
'האל ההודאות', ואמר רב פפא, שלכן יש לחתום בשתיהם 'רוב ההודאות 
והאל ההודאות"*"). ללישנא בתרא אף ברכה זו מברך דווקא כשיורדים 
הרבה גשמים, אלא שמי שיש לו קרקע מברך 'הטוב והמטיב', ומי שאין 
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לו קרקע מברך ברכה זו. ואף שאין מברכים 'הטוב והמטיב' אלא כשאחר 
נהנה עמו [וכדלהלן], כאן כל בעלי הקרקעות שותפים עמו בטובה. 


ד"ה על הזיקין) שמשמע מדבריו שמברך את שתי הברכות יחד. (עד) שבעה כוכבי לכת 
הם, שצ"ם חנכ"ל [-שבתאי, צדק, מאדים, חמה, נוגה, כוכב, לבנה], וכל כוכב משמש 
שעה אחת, דהיינו שבתחילת ליל רביעי משמש שבתאי, ואחריו צדק, ואחריו מאדים וכו', 
ואחר שבע שעות חוזר חלילה, נמצא שבשעה העשרים ושתים משמש שוב שבתאי, ואחריו 
צדק, ואחריו מאדים, ובתחילת ליל ה' משמש חמה, ולפי חשבון זה משמשים בתחילת 
לילות השבוע כצנ"ש חל"ם, מוצאי שבת כוכב, תחילת ליל שני צדק, תחילת ליל שלישי 
נוגה, תחילת ליל רביעי שבתאי, תחילת ליל חמישי חמה, תחילת ליל ששי לבנה, תחילת 
ליל שבת מאדים. וסדר תחילת הימים בעלות השחר הוא חל"ם כצנ"ש, דהיינו תחילת 
יום ראשון חמה, תחילת יום שני לבנה וכו', ומבואר בעירובין נו) שיש שלוש מאות 
ששים וחמשה ורבע ימים בשנת החמה, והשנה מתחלקת לארבע תקופות [תקופת ניסן 
שהיום והלילה שוים, תקופת תמוז שהיום ארוך, תקופת תשרי שהיום והלילה שוים, 
ותקופת טבת שהיום קצר], וכל תקופה היא אחר תשעים ואחד יום ושבע וחצי שעות 
מהתקופה הקודמת, נמצא שכל תקופה מתאחרת בשבע וחצי שעות אחר התקופה 
הקודמת, וכגון אם תקופת ניסן נופלת בשעה שש, תיפול תקופת תמוז בשעה אחת וחצי 
בלילה, ותקופת תשרי בשעה תשע בבוקר, ותקופת טבת בשעה ארבע וחצי, ובשנה השניה 
תיפול תקופת ניסן בחצות הלילה של יום המחרת, דהיינו שלשים שעות שהם יום ורבע 
אחר הזמן שבו חלה אשתקד, ולאחר ארבע שנים יתאחר בחמשה ימים, ובתחילת השנה 
החמישית יחול שוב תקופת ניסן בתחילת לילה [של ליל ב], וזמן זה נקרא מחזור קטן, 
ויש שבעה מחזורים קטנים, וסימנם דב"ז הגא"ו, דהיינו שבמחזור הראשון חלה תקופת 


ברכות נם ם 


ד ₪ ב אוצר החכמהן ט : 


תניא, ברכת 'שהחיינו' מברך כשנהנה לבדו, וכגון כשבנה בית חדש או 
קנה כלים חדשים. 'הטוב והמטיב' מברך אם אחרים נהנים עמו, וכגון 
אם בנה בית בשותפות. נולד לו בן מברך 'הטוב והמטיב', לפי שאשתו 
נהנית עמו. שמע שמת אביו מברך על הירושה 'הטוב והמטיב', משום 
שאחיו יורשים עמו. הביאו לו יין נוסף לסעודה, אמר רבי יוסף בר אבא 
בשם רבי יוחנן שמברך 'הטוב והמטיב'*?), משום שבני החבורה שותים 
עמן(פ. 


דף ס 


שנינו במתני' שאם בנה בית חדש או קנה כלים חדשים מברך 
'שהחיינו'. ללישנא קמא, לרב הונא מברך דוקא אם אין לו כלים כאלו, 
אבל אם יש לו מירושה א"צ לברך, לרבי יוחנן אף אם יש לו מירושה 
צריך לברך, אבל אם קנה וחזר וקנה לכו"ע א"צ לברך [משום שאין לו בזה 
שום חידוש]. ללישנא בתוא, לרב הונא אם קנה וחזר וקנה א"צ לברך, 
לרבי יוחנן צריך לברך, ואם יש לו מירושה לכו"ע צריך לברךפ*. 


תניא, בנה בית חדש או קנה כלים חדשים ויש לו כיוצא בהם, לרבי 
מאיר אין צריך לברך, לרבי יהודה צריך לברך. ללישנא קמא, רב הונא 
כרבי מאיר, ורבי יוחנן כרבי יהודה. ללישנא בתוא, רב הונא כרבי 
יהודה [ולכן מירושה צריך לברך], ורבי יוחנן יבאר שלרבי יהודה אף בקנה 
וחזר וקנה צריך לברך, והטעם שנחלקו בירושה, להודיעך כוחו של רבי 
מאיר שאף אם יש לו מירושה אין צריך לברך, וכ"ש בקנה וחזר וקנה. 
והטעם שלא נחלקו בקנה וחזר וקנה ולהודיעך כוחו של רבי יהודה שאף 
בזה מברך, משום שכח דהתירא עדיף. 


שנינו במתני' שמברך 'דיין האמת' על הרעה מעין על הטובה. ומפרשינן 
דהיינו רעה שבעתיד תצא ממנה טובה, וכגון ששטפו מים את קרקעותיו 
שהוא טוב לשנים הבאות משום שהאדמה מזדבלת, ואעפ"כ מברך 'דיין 
האמת' כיון שעתה היא רעה. וכן שנינו במתני' שמברך 'הטוב והמטיב' 
על הטובה מעין על הרעה, וכגון שמצא מציאה, ואם המלך ישמע זאת 
יטלנה ממנו ויענישו, ואעפ"כ מברך 'הטוב והמטיב' כיון שעתה היא 
טובה. 


שנינו במתני' שאם היתה אשתו מעוברת ואמר 'יהי רצון שתלד אשתי 
זכר', הרי זו תפלת שוא. והקשה רב יוסף, שמצינו בלאה שהפכה 
בתפילתה את מין הולד, דכתיב 'ואחר ילדה בת ותקרא את שמה דינה', 
וביאר רב, שזהו לאחר שדנה לאה דין בעצמה, ואמרה, שנים עשר 
שבטים עתידים לצאת מיעקב, ששה יצאו ממני וארבע מן השפחות, אם 
זה יהיה זכר לא תהא אחותי רחל כאחת השפחות. ומתרצינן, א. ששם 
היה נס, ואין מזכירים מעשה נסים. ב. לאה התפללה בתוך ארבעים יום 
ליצירת הולד, וכדתניא שלשה ימים הראשונים, יבקש אדם רחמים שלא 
יסריח הזרע. משלשה ועד ארבעים, יבקש שיהא זכר [וכגון שהזריעו שניהם 


ניסן בתחילת ליל ד, בשני בתחילת ליל ב, בשלישי בתחילת ליל ז וכו', ולאחר שבעה 
מחזורים אלו, דהיינו לאחר עשרים ושמונה שנים שהם מחזור גדול, יחול שוב תקופת 
ניסן בשעה שבה משמש שבתאי דהיינו בתחילת ליל ד', ואז השמש נמצאת באותו יום 
ובאותה שעה ובאותו מקום שבו נבראת. רש"י (דיה שבתאי). | (עה) רמב"ם (ברכות פ"י הכ"א). 
(עו) רמב"ם (שם). | (עז) רמב"ם (שם). | (עח) ולכן תקנו לומר בישתבח לאחר שאומר בו 
ט"ו שבחות, ברוך אתה ה' אל מלך גדול בתשבחות אל ההודאות', דהיינו שכל ההודאות 
שלו. תוס' (ד"ה הלכך, ע"פ מהרש"א). ‏ (עט) ודוקא על שינוי יין מברכים משום שהוא סועד 
ומשמח, אבל על שינוי בשר ולחם אין מברכים. לרשב"ם מברכים דוקא כשהיין האחוון 
משובח מן הראשון, אבל אם הוא כעין הראשון אין מברכים. לר"ת מברכים אף אם הוא 
גרוע מן הראשון. אמנם אם הוא גרוע מאוד מהראשון אין מברכים עליו. תוס' (ד"ה הטוב). 
(פ) והוא הדין שאם אשתו ובניו עמו מברך, אבל יחיד אינו מברך הטוב והמטיב, ואפילו 
שהחיינו אינו מברך, משום שמצאנו ברכת שהחיינו של יחיד רק על דבר חדש, וכמו כן 
יחיד מברך שהחיינו על אכילת פרי חדש, כמו שאמרו בעירובין (מ:). תוס' (ד"ה התם). 
(פא) והלכה כרבי יוחנן וכלישנא בתרא, שאפילו קנה וחזר וקנה צויך לברך. ודווקא על 
בגדים חשובים מברך, אבל על בגדים שאינם חשובים כל כך וכגון מנעלים ואנפליאות 
וחלוק וכיוצא בהן, אין צריך לברך. ובירושלמי איתא, א. שמברך אפילו על בגדים בלויים 
כאשר אצלו הם חדשים. ב. שדוקא אם קנה מברך שהחיינו, אבל אם קיבלם במתנה 
מבוך הטוב והמטיב. אמנם בגמרא שלנו לא מצאנו ברכת הטוב והמטיב אלא כאשר 
אחרים נהנים עמו. תוס' (ד"ה ורבי יוחנן). 


טז תמצית 


בבת אחת, אבל אם לאו אין תפילה מועילה, וכמו שאמר רב יצחק בריה דרב אמי, 
שאם האיש מזריע תחלה יולדת נקבה, ואם האשה מזרעת תחלה יולדת זכר, שנאמר 
'אשה כי תזריע וילדה זכר]. מארבעים יום ועד שלשה חדשים, יבקש שלא 
יהא סנדל [-שלא תתעבר ולד אחר ויפחות צורתו של ראשון]. משלשה חדשים 
ועד ששה, יבקש שלא יהא נפל. מששה ועד תשעה, יבקש שיצא בשלום. 


שנינו במתני' שאם היה בא בדרך ושמע קול צוחה בעיר, ואמר "הי 
רצון שלא תהא בתוך ביתי, הרי זו תפילת שוא. מעשה בהלל הזקן 
שהיה בא בדרך ושמע קול צוחה בעיר, ואמר מובטח אני שאין זה בתוך 
ביתי, ועליו הכתוב אומר 'משמועה רעה לא יירא נכון לבו בטוח בה'. 
ואמר רבא שאפשר לדרוש פסוק זה מרישא לסיפא, 'משמועה רעה לא 
יירא', משום ש'נכון לבו בטוח בה", ואפשר לדרוש מסיפא לרישא, מי 
ש'נכון לבו בטוח בה", אז 'משמועה רעה לא יירא'. 


רבי ישמעאל ברבי יוסי אמר לתלמיד אחד שראהו מפחד, שהוא 
חוטא, שנאמר 'פחדו בציון חטאים'. והא דכתיב 'אשרי אדם מפחד תמיד', 
היינו בדברי תורה, שאשרי אדם שמפחד תמיד שמא ישתכחו ממנו, 
שמתוך כך הוא חוזר עליהם תמיד. וכן אמר רב המנונא ליהודה בר 
נתן, שאם הוא נאנח מביא על עצמו יסורים, שנאמר 'כי לפני לחמי 
אנחתי תבוא וגו', כי פחד פחדתי ויאתיני ואשר יגרתי יבא לי'. והא 


שנינו במתני' שהנכנס לכרך [שמצויים בו מושלים רעים שמחפשים עלילותן, 
לת"ק מתפלל שתי תפילות, אחת בכניסתו שיכנס לשלום, ואחת ביציאתו 
שיצא לשלום, ולבן עזאי ארבע תפילות, שתים בכניסתו, מתפלל שיכנס 
לשלום, ואח"כ יודה על שנכנס לשלום, וכן שתים ביציאתו. תניא כבן 
עזאי, בכניסתו הוא אומר "הי רצון מלפניך ה' אלוקי שתכניסני לכרך 
זה לשלום'. נכנס, אומר 'מודה אני לפניך ה' אלוקי שהכנסתני לכרך זה 
לשלום'. ביקש לצאת, אומר 'יהי רצון מלפניך ה' אלוקי ואלוקי אבותי 
שתוציאני מכרך זה לשלום'. יצא, אומר 'מודה אני לפניך ה' אלוקי 
שהוצאתני מכרך זה לשלום, וכשם שהוצאתני לשלום כך תוליכני לשלום 
ותסמכני לשלום ותצעידני לשלום ותצילני מכף כל אויב ואורב בדרך'. 
ללישנא קמא אמר רב מתנא, שזהו דווקא בכרך שהורגים בו בלי לדון, 
אך בכרך שדנים בו ואח"כ הורגים אינו צריך להתפלל, אלא יזהר בעצמו 
שלא יפשע. ללישנא בתוא אף בכרך זה צריך להתפלל, שמא לא יהיה 
מי שילמד עליו זכות. 


הנכנס לבית המרחץ, אומר 'יהי רצון מלפניך ה' אלוקי שתצילני מזה 
ומכיוצא בו, ואל יארע בי דבר קלקלה ועון, ואם יארע בי דבר קלקלה 
ועון, תהא מיתתי כפרה לכל עונותי'. ולאביי לא יאמר כן, משום שאמר 
ריש לקיש וכן שנינו בשם רבי יוסי, שלעולם לא יפתח אדם את פיו 
לשטן, ואמר רב יוסף, שהמקור לזה הוא מדכתיב 'כמעט כסדום היינו 
לעמורה דמינו', ולכן ענה להם הנביא 'שמעו דבר ה' קציני סדום. 
ביציאתו אמר רב אחא שאומר 'מודה אני לפניך ה' אלוקי שהצלתני מן 
האור'. וכמעשה ברבי אבהו שנשברה הרצפה שרחצו עליה, ונעשה לו 
נס שנשאר עומד על עמוד, ובכך הציל מאה ואחד אנשים שאחזו זה 
בזה עד אליו. 


הנכנס להקיז דם, אמר רב אחא שאומר "הי רצון מלפניך ה' אלוקי 
שיהא עסק זה לי לרפואה ותרפאני, כי אל רופא נאמן אתה ורפואתך 
אמת, לפי שאין דרכן של בני אדם לרפאות אלא שנהגו'. ולאביי אין 


(פב) פירוש 'בחכמה', לרש"י (ד"ה ומפליא) שרוחו עומדת בתוכו אף שגופו מלא נקבים. לתוס' 
(ד"ה אשר יצר) שהקב"ה קודם התקין מזונותיו של האדם, ואח"כ בראו. (פג) פירוש, שהגוף 
חלול כמו נאד, ונאד זה אם יש בו נקב, אין הרוח עומד בתוכו, ואילו הקב"ה ברא באדם 
הרבה נקבים, ואף על פי כן הרוח נשארת בתוכו כל ימי חייו. רש"י ותוס' (ד"ה ומפליא). 
(פד) ומברך אף אם לא שמע קול תרנגול, משום שברכה זו היא על שמבחין באור ונהנה 
ממנו, ונתקנה בהזכרת תרנגול, משום שתרנגול מבחין באור ונהנה ממנו. תוס' (ד"ה כי שמע). 
(פה) רש"י על הרי"ף (ד"ה וכי תריץ). ‏ (פו) ולאו דווקא על סודר, אלא הוא הדין שמברך 
על כל כובע או כיסוי [ולאפוקי משיטת הרי"ף שרק תלמיד חכם שראוי לסודר מברך כן. 
רא"מ הורביץ]. ברכות אלו מבוך וק אם נהנה כגון שפורס סודר או לובש בגדים ונהנה 


ברכות 5 


הדף 


לומר כן, וכמו ששנינו תנא דבי רבי ישמעאל "ורפא ירפא', מכאן שניתנה 
רשות לרופא לרפאות. ביציאתו אומר 'ברוך רופא חינם'. 


הנכנס לבית הכסא, אומר למלאכים המלוים אותו 'התכבדו מכובדים 
קדושים משרתי עליון, תנו כבוד לאלוקי ישראל, הרפו ממני עד שאכנס 
ואעשה רצוני ואבא אליכם'. ולאביי לא יאמר כן שמא יעזבוהו המלאכים 
וילכו להם, אלא יאמר 'שמרוני שמרוני, עזרוני עזרוני, סמכוני סמכוני, 
המתינו לי המתינו לי עד שאכנס ואצא, שכן דרכן של בני אדם'. ביציאתו 
אומר 'ברוך אשר יצר את האדם בחכמה%= וברא בו נקבים נקבים חללים 
חללים, גלוי וידוע לפני כסא כבודך שאם יפתח אחד מהם מהתללים), 
או אם יסתם אחד מהם |[-מהנקבים], אי אפשר לעמוד לפניך'. לרב חותם 
'ברוך רופא חולים. לשמואל "ופא כל בשר. לרב ששת 'מפליא 
לעשות'99. לרב פפא חותם שתיהם 'רופא כל בשר ומפליא לעשות'. 


הנכנס לישן על מיטתו, אומר פרשה ראשונה של ק"ש, ומברך 'ברוך 
המפיל חבלי שינה על עיני ותנומה על עפעפי ומאיר לאישון בת עין, 
יהי רצון מלפניך ה' אלוקי שתשכיבני לשלום, ותן חלקי בתורתך, 
ותרגילני לידי מצוה, ואל תרגילני לידי עבירה, ואל תביאני לידי חטא 
ולא לידי עון ולא לידי נסיון ולא לידי בזיון, וישלוט בי יצר טוב ואל 
ישלוט בי יצר הרע, ותצילני מפגע רע ומחלאים רעים, ואל יבהלוני 
חלומות רעים והרהורים רעים, ותהא מטתי שלמה לפניך [-שלא יהא פסול 
ורשע בזרעין, והאר עיני פן אישן המות, ברוך אתה ה' המאיר לעולם כולו 
בכבודו'. וכשמתעורר אומר 'אלוקי, נשמה שנתת בי טהורה, אתה יצרתה 
בי, אתה נפחתה בי, ואתה משמרה בקרבי, ואתה עתיד ליטלה ממני 
ולהחזירה בי לעתיד לבא, כל זמן שהנשמה בקרבי מודה אני לפניך ה' 
אלוקי ואלוקי אבותי רבון כל העולמים אדון כל הנשמות, ברוך אתה ה' 
המחזיר נשמות לפגרים מתים'. 


חמש עשרה ברכות שמברכים בבוקר 


א. כששומע קול תרנגול, מברך 'ברוך אשר נתן לשכוי בינה להבחין 
בין יום ובין לילה'*". ב. כשפותח עיניו, 'ברוך פוקח עורים'. ג. כשמתחזק 
ויושב*י, 'ברוך מתיר אסורים'. ד. כשמתלבש, 'ברוך מלביש ערומים'. ה. 
כשמזדקף, ‏ בףיף/:וקף כפופים'. ו. כשיורד לארץ, 'ברוך רוקע הארץ על 
המים'. ז. כשהולך, 'ברוך המכין מצעדי גבר'. ח. כשנועל מנעליו, 'ברוך 
שעשה לי כל צרכי'. ט. כשחוגר חגורו, 'ברוך אוזר ישראל בגבורה. *. 
כשמכסה ראשו בסודר, 'ברוך עוטר ישראל בתפארה''. יא. כשמתעטף 
בטלית, 'ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו להתעטף בציצית'. יב. כשמניח 
תפילין של יד, 'ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו להניח תפילין. יג. 
כשמניח תפילין של ראש, 'ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו על מצות 
תפיליןפ'. יד. כשנוטל ידיו, 'ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו על נטילת 
ידים'. טו. כשרוחץ פניו, 'ברוך המעביר חבלי שינה מעיני ותנומה 
מעפעפי, ויהי רצון מלפניך ה' אלוקי שתרגילני בתורתך ודבקני במצותיך, 
ואל תביאני לא לידי חטא, ולא לידי עון, ולא לידי נסיון, ולא לידי בזיון, 
וכוף את יצרי להשתענד לן, ורחקני מאדם רע ומחבר רע, ודבקני ביצר 
טוב ובחבר טוב בעולמך, ותנני היום ובכל יום לחן ולחסד ולרחמים 
בעיניך ובעיני כל רואי, ותגמלני חסדים טובים, ברוך אתה ה' גומל 
חסדים טובים לעמו ישראלי. 


מה ששנינו במתני' שחייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על 
הטובה, פירש רבא שצריך לקבל אף את הרעה בשמחה ובלב שלם. [ואיץ 


מהם, אבל אם שוכב על מיטתו לא יברך. תוס' (דיה כי פריס). | (פז) 'להניח' מברך על של 
יד כיון שעתה מתחיל להניח, ו'על מצות' על של ראש כיון שעכשיו גומר המצוה. לרש"י 
(מנחות לו. ד"ה בץ) מברך על של ראש רק אם שח לאחר הנחת תפילין של יד, אבל אם לא 
שח יוצא בברכה אחת על שתיהן, וכמו שאמרו (שם) שאם שח בנתיים מברך שתים. לתוס' 
(ד"ה אשר) מברך תמיד שתי ברכות, 'להניח' על של יד, ו'על מצות' על של ראש, וכוונת 
הגמ' היא שאם שח בינתיים מברך שתי ברכות על של ראש לבד. ולפי"ז מי שמניח רק 
תפילין של ראש מברך שתי ברכות על של ראש בלבד. והגמ' לא הזכירה דין זה משום 
שאין רגילות להניח רק תפילין של ראש. אמנם לרש"י אם יניח רק של ראש מברך רק 
'על מצות'. 


תמצית 


לפרש שמברך על הרעה 'הטוב והמטיב', שהרי שנינו שרק על בשורות טובות מברך 
'הטוב והמטיב', אבל על בשורות רעות מברך ברוך דיין האמת]. המקור לזה, א. 
לרב אחא משום רבי לוי, שנאמר 'חסד ומשפט אשירה לך ה' אזמרה', 
ודרשינן שבין בחסד בי{ במשפט אשירה. ב. לרבי שמואל בר נחמני, 
שנאמר בה' אהלל דבר, באלוקים אהלל דבר', ודרשינן שבין במדה טובה 
הניתנת בשם ה', בין במדת פורענות הניתנת בשם אלוקים, אהלל. ג. 
לרבי תנחום, שנאמר 'כוס ישועות אשא ובשם ה' אקרא', ואף [בזמן שלז 
'צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא'. ד. לרבנן, שנאמר 'ה' נתן וה' לקח 
יהי שם ה' מבורך.. 


תניא אמר רבי עקיבא [וכן אמר רב הונא בשם רב משום רבי מאיר], לעולם 
יהא אדם רגיל לומר 'כל מה שעושה ה' הכל לטובה', וכמעשה שהיה 
בר"ע שהגיע לעיר אחת ולא נתנו לו מקום לישון, ואמר 'כל מה שעושה 
ה' הכל לטובה', והלך ולן בשדה, ואח"כ באה רוח וכיבתה נרו, בא חתול 
ואכל תרנגולו, בא אריה וטרף חמורו, ושוב אמר 'כל מה שעושה ה' הכל 
לטובה', ואכן באותו לילה בא גדוד ושבה את העיר, ובזכות כל אלו, 
ניצל. 


דף סא 


אמר רב הונא בשם רב משום רבי מאיר, לעולם יהיו דבויו של אדם 
מועטים לפני הקב"ה, שנאמר 'אל תבהל על פיך ולבך אל ימהר להוציא 
דבר לפני האלוקים, כי האלוקים בשמים ואתה על הארץ, על כן יהיו 
דבריך מעטים'. 


כתיב 'וייצר ה' אלוקים את האדם', הטעם שנכתב בשני יודי"ן, א. לרב 
נחמן בר רב חסדא, משום ששני יצרים ברא הקב"ה באדם, יצר טוב 
ויצר רע. והקשה רב נחמן בר יצחק, שהרי אף לבהמה יש שני יצרים, 
שאנו רואים שהיא מזיקה ונושכת ובועטת?"). ב. לרבי שמעון בן פזי, 
לומר אוי לי מיוצרי [אם אלך אחרי יצרי], ואוי לי מיצרי [המיגעני בהרהורים]. 
ג. לרבי ירמיה בן אלעזר, כיון שהקב"ה ברא את אדם הראשון בשתי 
פרצופין, אחד מלפניו ואחד מאחוריו, שנאמר 'אחור וקדם צרתנ". 


כתיב 'ויבן ה' אלוקים את הצלע', ונחלקו רב ושמואל מהו 'צלע', חד 
אמר פרצוף, וחד אמר זנב [ולדבריו 'וייצר' אין הכוונה לשני פרצופין, אלא לאוי 
לי מיוצרי אוי לי מיצרין. והא דכתיב 'אחור וקדם צרתני', וכן זכר ונקבה 
בראם' [ומשמע, מתחילת יצירתם], וכן 'ויסגור בשר תחתנה', למ"ד פרצוף 
א"ש, ולמ"ד זנב צריך לפרש כמו שדרש רבי אמי 'אחור' למעשה 
בראשית, לפי שהאדם נברא בע"ש אחר כל הנבראים, ו'קדם' לפורענות 
המבול, שבתחילה נמחה האדם ואח"כ הבהמה, שנאמר וימח את כל 
היקום אשר על פני האדמה מאדם ועד בהמה' [אבל אין לפרש שהאדם 
נתקלל ראשון בחטא עץ הדעת, משום שלפי סדר הפסוקים הנחש נתקלל ראשון, 
וכמו שאמר רבי שבגדולה מתחילים מן הגדול, שנאמר 'ידבר משה אל אהרן ואל 
אלעזר ואל איתמר בניו הנותרים קחו' וגו', ובקללה מתחילים מן הקטן, כמו שמצינו 
בחטא עץ הדעת שבתחילה נתקלל נחש, ואח"כ חוה, ולבסוף נתקלל אדם]. ו'זכר 
ונקבה בראם, יפרש כמו שאמר רבי אבהו שבתחילה עלה במחשבה 
לפניו לברוא שנים. ו'ויסגור בשר תחתנה' יפרש כמו שאמר רבי ירמיה 
וי"א רב זביד וי"א רב נחמן בר יצחק, שהכוונה למקום החתך. 


והא דכתיב 'ויבן את הצלע', למ"ד זנב א"ש [שהזנב היה צריך בנין], ולמ"ד 
פרצוף צריך לפרש, א. כמו שאמר רבי שמעון בן מנסיא, שהכתוב מלמד 
שקלע הקב"ה את שערה של חוה והביאה לאדם [שכן בכרכי הים קורין 
לקליעתא בנייתא]. ב. כמו שאמר רב חסדא וי"א שכך שנינו בברייתא, 
מלמד שבנאה הקב"ה לחוה כאוצר תבואה קצרה מלמעלה ורחבה 
מלמטה, כדי לקבל את הולד. 


(פח) ומכך שהיא נשמעת לאדם למלאכה ולמשא רואים שיש לה גם יצר טוב. רש"ש 
(ד"ה אלא). ‏ (פט) רש"י (עירובין יח. ד"ה שקילעה). ‏ (צ) ודווקא אם רגיל בכך, לפי שסופו 
לבוא לידי ניאוף ולירד לגיהנום. תוס' (ד'ה וכל). (צא) תוס' (ד"ה אלא) לא גרסו כן, 
משום שאין פסוק כזה בכל המקרא. ועיין מהרש"ל ומהרש"א. ‏ (צב) רש"י (עירוביץ יח: 


ברכות 5 פא 


הדף יז 


'ויביאה אל האדם', אמר רבי ירמיה בן אלעזר מלמד שנעשה הקב"ה 
שושבין לאדם, ללמדך שיהא גדול נעשה שושבין לקטן ואל ירע בעיניו. 


למ"ד פרצוף אמר רב נחמן בר יצחק שמסתבר שהאיש היה הולך 
ראשון, וכדתניא לא יהלך אדם אחורי אשה בדרך ואפילו היא אשתו, 
ואם נזדמנה לו על הגשר יסלקנה לצדדין ויעבור לפניה, וכל העובר 
אחורי אשה בנהר אין לו חלק לעולם הבאצי, וכל המרצה מעות לאשה 
מידו לידה כדי להסתכל בה, אפילו יש בידו תורה ומעשים טובים כמשה 
רבינו לא ינקה מדינה של גיהנם, שנאמר "ד ליד לא ינקה רע'. 


אמר רב נחמן, מנוח עם הארץ היה, שנאמר 'וילך מנוח אחרי אשתו. 
והוסיף רב אשו, שאפילו לא קרא עם תינוקות של בית רבן, שהרי נאמר 
'יתקם רבקה ונערותיה ותרכבנה על הגמלים ותלכנה אחרי האיש', ולא 
לפני האיש. לרב נחמן בר יצחק אין מכך ראיה, משום שכוונת הכתוב 
הוא שהלך אחר דבריה ועצתה, וכמו שמצינו באלקנה דכתיב 'וילך אלקנה 
אחרי אשתו'צי, ובאלישע דכתיב 'ויקם וילך אחריה'. 


אמר רבי יוחנן, עדיף ללכת אחר ארי מאחר אשה [-אשת איש צ)], ועדיף 
אחר אשה מאחר עבודה זרה, ועדיף אחר עבודה זרה מאחר בית הכנסת 
בשעה שהצבור מתפללים (שכיון שאינו נכנס, נראה כפורק עול ומבזה בית 
הכנסת], אבל אם הוא נושא משא, או שיש לביהכ"נ פתח אחר, או שרוכב 
על חמור, או שמניח תפילין, מותר לו לעבור מאחורי ביהכ"נ. 


לרב יצר הרע דומה לזבוב, ויושב בין שני מפתחי הלב, שנאמר 'זבובי 


מות יבאיש יביע שמן רוקח'. לשמואל הוא דומה לחיטה, שנאמר "לטונוז 
חטאת רובץ'. 


תנו רבנן, שתי כליות יש באדם, ימנית יועצתו לטובה, ושמאלית 
יועצתו לרעה, שנאמר 'לב חכם לימינו ולב כסיל לשמאלו'. כליות יועצות, 
לב מביןצי, לשון מחתך הדיבור, פה גומר, ושט מכניס ומוציא כל מיני 
מאכל, קנה מוציא קול, ריאה שואבת מדופני הקיבה כל מיני משקים, 
כבד כועס, מרה זורקת בו טפה מרה ומניחתו מן הכעס, טחול שוחק, 
קורקבן טוחן המאכל, קיבה מביאה לידי שינה, אף מעוררו משנתו, ואם 
נתחלפו והשינה באה מן האף והקיבה נעורת, או שאם שניהם ישנים 
או שניהם נעורים, מיד הוא מת. 


תניא רבי יוסי הגלילי אומר, צדיקים יצר הטוב שופטן, שנאמר 'ולבי 
חלל בקרבי' [-יצר הרע הרי הוא כמת בתוכין. רשעים יצר הרע שופטן, שנאמר 
'נאום פשע לרשע בקרב לבי אין פחד אלוקים לנגד עיניו'צ. בינונים זה 
וזה שופטן, שנאמר 'יעמוד לימין אביון להושיע משופטי נפשו'. אמר 
רבא, אנו מן הבינונים. אמר לו אביי, אם אתה מן הבינונים אין לך 
צדיק גמור בעולם. עוד אמר רבא, שלא נברא העולם אלא או לרשעים 
גמורים שיקבלו כל שכרם בעוה"ז, או לצדיקים גמורים שמקבלים כל 
שכרם בעוה"ב [והאדם צריך להכיר בעצמו אם הוא צדיק גמורן, וכעין זה אמר 
רב שהעולם הזה נברא לאחאב שהיה עשיר גדול, והעולם הבא נברא 
לרבי חנינא בן דוסא שלא נהנה מן העוה"ז כלום. 


תניא רבי אליעזר אומר, 'ואהבת את ה' אלוקיך בכל לבבך ובכל נפשך 
ובכל מאדך', 'בכל נפשך' נאמר לאדם שגופו חביב עליו מממונו, ו'בכל 
מאדך' לאדם שממונו חביב עליו מגופו. ורבי עקיבא דרש בכל נפשךי 
אפילו נוטל את נפשך, וכמעשה שפעם אחת גזרה מלכות הרשעה שלא 
יעסקו ישראל בתורה, ובא פפוס בן יהודה ומצא את רבי עקיבא מקהיל 
קהלות ברבים ועוסק בתורה, ושאלו האם אינך מתיירא מהמלכות, 
והשיבו ר"ע שאם לא יעסוק בתורה יסתכן יותר, וכמשל לשועל שהלך 
על גב הנהר וראה דגים שהיו בורחים ממקום למקום, ואמר להם עלו 
ליבשה ונדור אני ואתם כשם שדרו אבותי עם אבותיכם, והשיבו לו, 
אינך פקח שבחיות אלא טפש, משום שאם במקום חיותנו אנו מתייראים, 


ד'ה ולא). (צג) הכליות יועצות, שנאמר 'אברך את ה' אשר יעצני אף לילות יסרוני 

כליותי'. הלב מבין, שנאמר ולבבו יבין'. רש"י (ד"ה והלב). (צד) פירוש, שהיצר הרע 

אומר לרשע אל יהא פחד אלוקים לנגד עיניך, הרי שהיצר הרע מנהיגו עד שמרחיקו 
מיוצרו. רש"י (ד"ה נאם). 


יח תמצית 


במקום מיתתנו כל שכן, וכן אנו, עכשיו שיושבים ועוסקים בתורה שהיא 
מקור חיותינו שנאמר 'כי הוא חייך ואורך ימיך' אנו מסתכנים, אם 
נתבטל ממנה כל שכן שנסתכן. לאחר מכן תפסו את רבי עקיבא ואת 
פפוס וחבשום בבית האסורים, ואמר פפוס לרבי עקיבא 'אשריך רבי 
עקיבא שנתפסת על דברי תורה, אוי לו לפפוס שנתפס על דברים 
בטלים'. 


בזמן שהוציאו את רבי עקיבא להריגה היה עת קריאת שמע, וסרקו 
את בשרו במספק:=קרזל, וקיבל עליו עול מלכות שמים, ואמר לתלמידיו 
'כל ימי הייתי מצטער שלא קיימתי בכל נפשך' אפילו נוטל את נשמתך, 
ועכשיו שבא לידי וכי לא אקיימנו', והאריך ב'אחד' עד שיצאה נשמתו. 
יצאה בת קול ואמרה 'אשריך רבי עקיבא שיצאה נשמתך באחד'. אמרו 
ממתים' [-מידך היה לו למות ולא מידי בשר ודם]. אמר להם הקב"ה 'חלקם 
בחיים' [-שכרם של הצדיקים הוא לעולם הבא*7], יצאה בת קול ואמרה 
'אשריך רבי עקיבא שאתה מזומן לחיי העולם הבא'. 


שנינו במתני' שלא ינהג אדם בקלות ראש כנגד שער המזרח שבהר 
הבית שהוא מכוון כנגד בית קדשי הקדשים. לרב יהודה בשם רב דווקא 
מן הצופים ולפנים וברואה אסור, אבל אם הוא נמצא במקום נמוך שאינו 
רואה משם, מותר. והוסיף רבי אבא בריה דרבי חייא בר אבא בשם 
רבי יוחנן, שדווקא כשאין גדר וכשבית המקדש קיים אסור. 


לברייתא א', לת"ק אסור להפנות ביהודה כשפניו למזרח או למערב 
[בכדי שלא יראה פרועו שלפניו או שלאחוריו לצד ירושלים], אלא לצפון ולדרום, 
ובגליל לא יפנה צפון ודרום אלא מזרח ומערב. לרבי יוסי אסור רק 
ברואה, ובמקום שאין גדר, ובזמן שביהמ"ק קיים. לחכמים, בגליל ויהודה 
בצדדי ירושלים מותר ברבי יוסי, וכנגד ירושלים אסור אף כשאינו רואה 
ואפילו בזמן הזה כת"ק. 


לברייתא ב', לת"ק אסור להפנות ביהודה כשפניו למזרח או למערב, 
ובגליל לא יפנה צפון ודרום. לרבי יוסי אסור רק אם רואה, לרבי יהודה 
אסור רק בזמן שביהמ"ק קיים, ולרבי עקיבא אסור אף בחו"ל כנגד 
ירושלים*", וכן נהג רבה. 


דף סב 


תניא, אמר רבי עקיבא, פעם אחת נכנסתי אחר רבי יהושע לבית 
הכסא, משום שתורה היא וללמוד אני צריך, ולמדתי ממנו שלשה דברים, 
א. שאין נפנין ביהודה מזרח ומערב אלא צפון ודרום. ב. שאין נפרעין 
מעומד אלא מיושב. ג. שאין מקנחים בימין אלא בשמאל [וכן היה מעשה 
בבן עזאי שנכנס אחר רבי עקיבא]. ומעשה ברב כהנא שנכנס מתחת למיטת 
רב בכדי ללמוד הנהגתו, ושמע ששח ושחק ואח"כ שימש מיטתו, ואמר 
לרב שעשה כן משום שתורה היא וללמוד אני צריך. 


הטעם שאין מקנחים בימין, א. לרבא, מפני שהתורה ניתנה בימין, 
שנאמר 'מימינו אש דת למו'. ב. לרבי אליעזר ולרבה בר בר חנה, מפני 
שרגילים להושיטה לפה בשעת אכילה. ג. לרבי שמעון בן לקיש, מפני 
שקושרים בה תפילין. ד. לרבי עקיבא ולרב נחמן בר יצחק, מפני 
שהקורא בתורה מראה בה טעמי תורה'*'). ה. לרבי יהושע, מפני שכותב 
בה. 


אמר רבי תנחום בר חנילאי, כל הצנוע בבית הכסא נצול מנחשים 
ומעקרבים ומהמזיקים, ויש אומרים שאף חלומותיו מיושבים עליו. ורבי 


(צה) מהרש"א (ד"ה א"ל חלקם). (צו) ולכן רבה שהיה בבבל שהיא למזרחה של א", 
לא נפנה בין מזרח למערב. רש"י (ד"ה הווי). ודעת תוס' (ד"ה רבי עקיבא) שבכל חו"ל אין 
להפנות בין מזרח למערב אלא בין צפון לדרום, והוסיפו שזהו דווקא כשאין גדר. 
(צז) שהקוראים בתורה נהגו לנענע ידם הימנית לפי טעם הנגינה. רש"י (ד"ה טעמי). 
(צח) קשה, הרי רבא מלך אחר אביי וא"כ אשתו נפטרה קודם שמלך, שהרי בזמן חיותו 
של אביי פתר בר הדיא לרבא לעיל נו.) שאשתו תמות. ו"ל שמכל מקום לא נפטרה 
עד לאחר פטירת אביי. תוס' (ד"ה רבא). (צט) רש"י (ד"ה משמש). ופירש פירוש נוסף 
שימשמש את המושב שלא יהא מלוכלך. ודחה פירוש זה, משום שלאחר שישב בגדיו 


ברכות פא פב 


הדף 


אמי ורבי אסי אמרו, שקבלה בידם שיש לנהוג בבית הכסא בצניעות 
ובשתיקה, ובכך להנצל מן המזיקים [ולכן הם נכנסו כל אחד לבדו בבית כסא 
בטבריה שהיה שם מזיק שהזיק אף אם היו נכנסים לתוכו שנים יחד ואפילו ביום], 
וכן קבלה בידם שלא יבעט אדם ביסורים, אלא יקבלם בשתיקה ויבקש 
רחמים. 


אביי, גידלה לו אמו שה שילך עמו לבית הכסא [ולא גידלה לו גדי, משום 
שנקרא שעיר ואין שד בית הכסא הנקרא שעיר מתיירא ממנו]. 


רבא, היתה אשתו מקשקשת לו מתוך הבית בספל נחושת שהיה בו 
אגוז בשעה שנפנה בחוץ כדי לשומרו, ולאחר שנעשה ראש ישיבה והיה 
צריך יותר שימור, היתה מניחה את ידה על ראשו דרך החלון". 


לעולא, הנפנה מאחורי הגדר, אינו צריך להתרחק כלום, ובבקעה, כל 
זמן שמתעטש ואין חבירו שומע. לאיסי בר נתן, מאחורי הגדר, כל זמן 
שמתעטש ואין חבירו שומע, ובבקעה, כל זמן שאין חבירו רואהו. ומכל 
מקום למשמרי טהרות בבית הבד הקלו להפנות מאחורי הגדר בלי 
להתרחק כלל, וכן בבקעה נפנה בכדי שיראה אם נכנס עם הארץ. ורב 
אשי ביאר ש'כל זמן שאין חברו רואהו' פירושו שאין חבירו רואה את 
פרועו, אף שעדיין רואה אותו. 


תניא, אין קורין צנוע אלא למי שצנוע בבית הכסא. ורב נחמן הקפיד 
על ספדן שאמר שהמת היה צנוע בדרכיו, ושאלו אם נכנס עמו לבית 
הכסא שיודע זאת. והטעם שהקפיד, משום שכשם שנפרעים מן המתים, 
כך נפרעים מן הספדנים ומן העונים אחריהם. 


תנו רבנן, איזהו צנוע, זה הנפנה בלילה במקום שנפנה ביום. ומקשינן 
שהרי אמר רב יהודה בשם רב שלעולם ינהיג אדם את עצמו להפנות 
בשחרית [קודם אור היום], ובערבית [משחשכה] כדי שלא יצטרך להתרחק. 
ועוד, שהרי רבא ורבי זירא לא הרחיקו בלילה כביום. א. רב אשי ביאר, 
שכוונת הברייתא שאם יש לו קרן זוית יפנה שם בלילה כביום. ב. צריך 
לגרוס בברייתא כדרך שנפנה ביום, דהיינו שאף בלילה יגלה רק טפח 
וטפחיים, ושלא יגלה עד שישב. 


תניא בן עזאי אומר, א. ינהיג אדם את עצמו להפנות בשחרית |קודם 
אור היום], ובערבית [משחשכה] כדי שלא יצטרך להתרתק. ב. ימשמש 
לפתוח נקביו קודם שישבע*י, משום שהממשמש אחר שישב באים עליו 
כשפים, ואם שכח ומשמש לאחר שישב יאמר 'לא לי לא לי, לא תחים 
ולא תחתים, לא הני ולא מהני, לא חרשי דחרשא ולא חרשי דחרשתא' 
[-לא תוכלו לי, לא הכשפים תחים ולא תחתים, לא כולם ולא מקצתם, לא כשפים 
של מכשף זכר, ולא של מכשפה נקבה(?]. ג. על כל משכב שכב חוץ מן הקרקע 
[מפני הצינה'ק*], על כל מושב שב חוץ מן הקורה [שמא תיפולן. 


אמר שמואל, שינה ויציאה להפנות בעמוד השחר מועילים מאוד לגוף. 


אמר בר קפרא, א. כשאתה רעב אכול מיד [שאם תמתין תעבור ממך תאות 
המאכל ואין המאכל מועיללל3']. ב. כשאתה צמא שתה מיד. ג. כשאתה נצרך 
להפנות הפנה מיד. ד. אם תשמע קול קרן ברומי, הוא סימן שישנם 
מבקשי תאנים לקנות ולהוליך למקום אחר, ואז הזהר למכור אפילו את 
תאני אביך [אם אינו בבית] בעוד שיש קונים. 


אביי אמר לתלמידים, שכשהם הולכים בשבילי מחוזא לא יסתכלו 
לצדדים, שמא יושבות שם נשים להפנות. 


כבר מלוכלכים, ומה יועיל אח"כ משמושו. | (ק) רש"י (ד"ה לא). ופירש פירוש נוסף לא 
הני ולא מהני', לא יצלח ולא יועיל עוד מכשפות. (קא) הגהות היעב"ץ. והוסיף 
שהיינו דוקא כשיושן ערום וגופו נוגע בקרקע, אבל כששוכב עם כסותו, מודה בן עזאי 
שראוי לשכב כן וכדשנינו (אבות פ"ו מ"ה) 'ועל הארץ תישן!. ‏ (קב) הגר"א (אמרי נועם ד"ה 
אדכפנת) ביאר שהכוונה ללימוד התורה, שבעת שיש לך חשק עסוק בתורה, ואל תדחה 
לומר שעתה אשכב לישון ולמחר אשכים באשמורת הבוקר, משום ששמא למחרת לא 
יהיה לך חשק. ו'כשאתה צמא שתה מיד' הכוונה למצוות, שכשיש לך חשק לעת הזאת 
אל תאמר אעשה למחר. 


תמצית 


אין זה דרך אוץ לדבר בבית הכסא, וכדתנן שבביהמ"ק היה בית כסא 
של כבוד, וכבודו היה שלא דיברו שם'9, אלא אם היה נעול בידוע שיש 
שם אדם, ואם היה פתוח בידוע שאין שם אדם. ואעפ"כ כשהיה רב 
ספרא בבית הכסא ובא רבי אבא והשמיע קול לברר אם יש שם אדם, 
אמר לו רב ספרא שיכנס, משום שחשש שאם ישהה נקביו יבוא לידי 
סכנה, וכדתניא רבן שמעון בן גמליאל אומר עמוד החוזר מביא את 
האדם לידי הדרוקן [-שבטנו מתנפחת], סילון החוזר מביא את האדם לידי 
ירקון. 


מעשה ברבי אלעזר שנכנס לבית הכסא, ובא פרסי אחד ודחפו משם, 
ובא נחש וקרע מהפרסי את החלחולת ומת. קרא עליו רבי אלעזר את 
הפסוק 'ואתן אדם תחתיך', אל תקרי 'אדם' אלא 'אדום'. 


כששאול רדף אחר דוד, נכנס להפנות במערה שנחבאו דוד ואנשיו, 
וקרע דוד את כנף מעילו ולא הרגו, ואמר לו [בלשון נסתר] 'ואמר להרגך 
ותחס עליך'. וביאר רבי אלעזר שכך אמר לו, התורה אמרה להרגך מדין 
רודף, אך צניעות שהיתה בך חסה עליך והצילה אותך, שנאמר ויבא אל 
גדרות הצאן על הדרך, ושם מערה, ויבא שאול להסך את רגליו', ושנינו 
בברייתא שנפנה גדר לפנים מגדר, ומערה לפנים ממערה, ועוד שסיכך 
עצמו בבגדיו כסוכה. 


'ויקם דוד ויכרת את כנף המעיל אשר לשאול בלט', אמר רבי יוסי 
ברבי חנינא, כל המבזה את הבגדים סופו שאינו נהנה מהם, שנאמר 
'והמלך דוד זקן בא בימים ויכסהו בבגדים ולא יחם לו'. 


דוד אמר לשאול, 'אם ה' הסיתך בי ירח מנחה', אמר רבי אלעזר, 
משום שדוד קרא להקב"ה מסית, הכשילו הקב"ה למנות את ישראל שלא 
ע"י מחצית השקל [שרק בכך הותר למנותם, שנאמר 'כי תשא את ראש בני ישראל 
לפקודיהם ונתנו איש כפר נפשו' וגו'ז, ולכן באה עליהם מגפה, שנאמר 'ויסת 
את דוד בהם לאמר לך מנה את ישראל וגו', ויתן ה' דבר בישראל מהבקר 
ועד עת מועד'. פירוש 'עת מועד', א. לשמואל סבא בשם רבי חנינא, 
משעת שחיטת התמיד עד שעת זריקתו. ב. לרבי יוחנן אמר עד חצות 
ממש. 


'ויאמר [הקב"ה] למלאך המשחית בעם וב עתה הרף ידך, אמר רבי 
אלעזר, אמר טול לי רב שבהם, ובאותה שעה מת אבישי בן צרויה 
ששקול כרובה של סנהדרין. 


'וכהשחית ראה ה' וינחם', מה ראה, א. לרב, ראה זכויותיו של יעקב 
אבינו, שנאמר 'ויאמר יעקב כאשר ראם'. ב. לשמואל, ראה את אפרו 
של יצחק, שנאמר 'אלוקים יראה לו השה'. ג. לרבי יצחק נפחא, ראה 
את כסף הכפורים שנתנו ישראל במנין הראשון במדבר, שנאמר 'ולקחת 
את כסף הכפורים מאת בני ישראל וגו' והיה לבני ישראל לזכרון לכפר'. 
ד. לרבי יוחנן, ראה את בית המקדש, שנאמר 'בהר ה' יראה', וכן מסתבר. 


שנינו במתני"' שלא יעשה אדם מהר הבית קפנדריא. וביאר רבא 
שקפנדריא היינו כשמה [-קיצור דרן], ואמר רב חנא בר אדא בשם רב 
סמא, שהוא מלשון 'אדמקיפנא אדרי איעול בהא' ([-במקום להקיף את כל 
שורות הבתים הללו, אכנס כאן לקצר דרכי. 


וכן בבית הכנסת אסור לעשות קפנדריא, ובשלושה אופנים אלו אמרו 
אמוראים שמותר, א. אם נכנס שלא על מנת לעשות כן [-רב נחמן בשם 
רבה בר אבוה]. ב. שאם היה שם שביל לפני שנבנה בית הכנסת [רבי 
אבהו]. ג. אם נכנס בכדי להתפלל, שנאמר ובבא עם הארץ לפני ה' 
במועדים', הבא דרך שער צפון להשתחוות יצא דרך שער נגב, והבא דרך 
שער נגב יצא דרך שער צפונה' [רבי חלבו בשם רב הונא]. 


שנינו במתני' שרקיקה אסורה בהר הבית מקל וחומר. ובברייתא למדו 
דין זה בקל וחומר ממנעל, מה מנעל שאין בו דרך בזיון אמרה תורה 
'של נעליך מעל רגליך', רקיקה שהיא דרך בזיון לא כל שכן. ורבי יוסי 


(קג) רש"י (ד"ה ובית הכסא). אמנם הריטב"א (ד"ה אתא), פירש שכבודו היה שלא יכנסו שנים כאחד. 


ברכות כב פג 


ה דה יט 


בר יהודה למד ממלבוש שק, מה שק שאינו מאוס לפני בשר ודם נאמר 
בו 'כי אין לבוא אל שער המלך בלבוש שק', רקיקה שהיא מאוסה לא 
כל שכן. 


אמר רב ביבי בשם רבי יהושע בן לוי, כל הרוקק בהר הבית אפילו 
בזמן הזה כאילו רוקק בבת עינו של הקב"ה, שנאמר 'והיו עיני ולבי שם 
כל הימים'. 


רקיקה בבית הכנסת, אמר רבא שמותות, משום שכשם שאדם אינו 
מקפיד בביתו על רקיקה ומנעל, אלא רק שלא לעשותו קפנדריא, כך 
בבית הכנסת אף שאסור קפנדריא מותר ברקיקה ומנעל. [ובהו"א למד רבא 
שמותר לרקוק בבית הכנסת ממה שת"ק דִברִיִיתָא למד איסור רקיקה בהר הבית ק"ו 
ממנעל, ולכך רק הר הבית שאסור במנעל אסור ברקיקה, אבל בית הכנסת שמותר 
במנעל מותר ברקיקה, והקשה לו רב פפא וי"א רבינא וי"א רב אדא בר מתנא שמא 
בהר הבית שאסור מנעל נלמד איסור רקיקה ממנעל, ובבית הכנסת שאסור לעשותו 
קפנדריא נלמד איסור רקיקה ק"ו מקפנדריא]. 


דף סג 


שנינו במתני' שכל חותמי ברכות שבמקדש הראשון היו אומרים 'ברוך 
אתה ה' אלוקי ישראל עד העולם', ומשקלקלו הצדוקים ואמרו אין עולם 
אלא זה, התקינו שיהיו אומרים 'מן העולם ועד העולם' [לומר שיש שתי 
עולמות]. והטעם שהאריכו בסיום הברכה, לפי שאין עונים אמן במקדש 
אלא ברוך שם כבוד מלכותו לעולם ועד', שנאמר 'קומו ברכו את ה' 
אלוקיכם מן העולם עד העולם, ויברכו שם כבודך ומרומם על כל ברכה 
ותהלה' [וכיון שהעונים מאריכים, אף המברכים מאריכים'ל""]. וצריך לענות על 
כל ברכה וברכה, שנאמר 'ומרומם על כל בוכה ותהלה', על כל ברכה 
וברכה תן לי תהלה. 


שנינו במתני' שהתקינו שיהא אדם שואל את שלום חבירו בשמו של 
הקב"ה, ואין אומרים שיש בזה זלזול בכבודו של מקום בשביל כבוד 
הבריות, שנאמר 'והנה בועז בא מבית לחם ויאמר לקוצרים ה' עמכם, 
ויאמרו לו יברכך ה". ואם תדחה שבועז עשה זאת מדעת עצמו, תלמוד 
לומר [שאמר המלאך לגדעון] 'ה' עמך גבור החיל'. ואם תדחה שהמלאך לא 
שאל בשלומו של גדעון, אלא בא בשליחות המקום לבשרו שה' עמו, 


בשלום בשם ה, אלא אדרבה למד מהם ועשה כמותם), וכן כתיב 'עת לעשות 
לה' הפרו תורתך', ופירש רבי נתן שפעמים יש להפר דברי תורה ולעשות 
דבר הנראה אסור כגון לשאול בשלום חבירו בשם, משום שזהו עשיית 
רצונו של מקום??. ואמר רבא שאפשר לדרוש פסוק זה בשני אופנים, 
מתחילתו לסופו, שפעמים יש לעשות פורענות לשם ה' בעוברי רצונו, 
משום שהם 'הפרו תורתך'. ומסופו לתחילתו, שפעמים יש להפר את 
התורה כגון אליהו בהר הכרמל שהקריב בבמה בשעת איסור הבמות, 
משום שעת לעשות סייג וגדר בישראל לשם ה. 


תניא, הלל הזקן אומר, בשעה שאין חכמי הדור מרביצים תורה 
לתלמידים, למָד אתה תורה. ובשעה שגדולי הדור מרביצים תורה, אל 
תלמד, אלא אחוז במדת הענוה לכבוד שמים. אם ראית דור שהתורה 
חביבה עליו, למַד תורה, שנאמר יש מפזר ונוסף עוד'. ואם ראית דור 
שאין התורה חביבה עליו אל תלמד, משום שבכך הנך מבזה את התורה, 
ונאמר 'עת לעשות לה' הפרו תורתך'. 


דרש בר קפרא, א. אם ראית סחורה בזול קנה ממנה הרבה, משום 
שסופה להתייקר. 


ב. במקום שאין איש להורות בתורה, היה אתה מורה הוראה. ולמד 
מכך אביי, שאם יש שם מורה הוראה השוה לך, אל תטול עטרה להורות 
במקומו. 


(קד) ריטב"א (ד"ה כל חותמי). | (קה) שנאמר 'בקש שלום ורדפהו'. רש"י (לעיל נד. ד"ה ואומר). 


כ תמצית 


ג. איזו היא פרשה קטנה שכל גופי תורה תלויים בה, 'בכל דרכיך דעהו 
והוא יישר ארחותיך', וביאר רבא 'דעהו' אפילו לעבור עבירה, שתתן לבך 
לדעת אם היא לצורך מצוה, וכגון אליהו בהר הכרמל. 


ד. לעולם ילמד אדם את בנו אומנות נקיה וקלה, וביאר רב חסדא 
שהיא תפירת בגדים בתפרים ישרים. 


תניא רבי אומר, א. לעולם אל ירבה אדם רעים בתוך ביתו, שנאמר 
'איש רעים להתרועע' [-מי שיש לו הרבה רעים, סופו מתקוטט עמהם ומריעים 
לו(ק]. 


ב. אל ימנה אדם אפוטרופוס בתוך ביתו, שמפני שפוטיפר מינה את 
יוסף לאפוטרופוס בביתו, רצתה אשתו לחטוא עמו. 


ג. הטעם שנסמכה פרשת נזיר לפרשת סוטה, ללמד שכל הרואה סוטה 
בקלקולה יזיר עצמו מן היין. 


הטעם שנסמכה פרשת סוטה לפרשת תרומות ומעשרות, ביאר חזקיה 


בריה דרבי פרנך בשם רבי יוחנן, לומר שמי שאינו נותן תרומותיו 


האיש את אשתו אל הכהן. ולא עוד, אלא שסופו שנעשה עני הנצרך 
למעשרות, שנאמר 'ואיש את קדשיו לו יהיו'. ואם נתנם, אמר רב נחמן 
בר יצחק שסופו להתעשר, שנאמר 'איש אשר יתן לכהן לו יהיה', לו 
יהיה ממון הרבה. 


כל המשתף שם שמים בצערו |-שמברך על הרעה 'דיין האמת' או שמבקש 
רחמים מלפניו], לרבי אלעזר הקפר כופלים לו פרנסתו, שנאמר והיה שדי 
בצריך, וכסף תועפות לך' (-כשתשתף ה' בצערך, יכפל לך כספך]. לרבי שמואל 
בר נחמני פרנסתו מעופפת לו כצפור [-בלא קושי], שנאמר 'וכסף תועפות 
ל 

אמר רבי טבי בשם רבי יאשיה, כל המרפה עצמו מדברי תורה אין בו 
כח לעמוד ביום צרה, שנאמר 'התרפית ביום צרה צר כחכה'. והוסיף רב 
אמי בר מתנה בשם שמואל, שדבר זה הוא אפילו אם התרפה רק ממצוה 
אחת, שנאמר 'התרפית' מכל מקום. 


אסור לעבר שנים ולקבוע חדשים בחו"ל, שנאמר 'לשכנו תדרשו ובאת 
שמה', כל דרישות שאתה דורש לא יהיו אלא בשכנו של מקום'). ואף 
אחר החורבן אסור, שנאמר 'כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלים'. 
אמנם חכם שלא הניח כמותו בארץ ישראל, רשאי, ולכן רבי עקיבא 
עיבר שנים וקבע חדשים בחוץ לארץ. 


רב ספרא סיפר בשם רבי אבהו, שכשירד חנינא בן אחי רבי יהושע 
לגולה, היה מעבר שנים וקובע חדשים בחוצה לארץ, ושלחו חכמי א"י 
את רבי יוסי בן ביפר ואת בן בנו של זכריה בן קבוטל בכדי להוכיחו, 
ובכדי שדבריהם ישמעו לו אמרו לו שבאו ללמוד תורה, והכריז עליהם 
חנינא שהם גדולי הדור, ואח"כ כאשר הוא טימא והם טיהרו, הוא אסר 
והם התירו, הכריז עליהם שהם אנשי שוא ותהו, ואמרו לו, שאחר שכבר 
בנה והגדיל שמם אינו יכול לסתור, והוכיחוהו על כך שעיבר שנים וקבע 
חודשים בחו"ל, והשיב להם שעשה כן משום שלא הניח כמותו בארץ 
ישראל, אמרו לו גדיים |-תלמידים] שהנחת נעשו תיישים בעלי קרנים 
[-גדולים ממך], והם שלחו לומר לך שאם לא תשמע לדבריהם תהא בנידוי, 
וכן לומר לאנשי הגולה שאם לא ישמעו הרי הם ככופרים בה', ויוכלו 
לעלות להר (כדרך עובדי ע"ז], אחיה [-ראש בני הגולה] יבנה מזבח, וחנניה 
ינגן בכנור'לח), ויכפרו כולם ויאמרו 'אין להם חלק באלוקי ישראל'. אחר 
ששמעו זאת, געו כל העם בבכיה, ואמרו חס ושלום, יש לנו חלק באלוקי 
ישראל. ואף שחכם שאסר אין חבירו רשאי להתיר, כאן התירו את מה 
שאסר בכדי שלא יגררו אחריו. 


(קו) רש"* (סנהדרין ק: ד"ה איש רעים, להתרועע). ‏ (קז) רש"* (ד"ה מעבר). וביאר המהרש"א (ד"ה 
משום) שפסוק זה מלמד על הזמן של לפני החורבן, אבל אחר החורבן נלמד מהפסוק 'כי 
מציון תצא תורה' וגו', המובא להלן בגמ'. ויישב בזה מדוע רש"י הביא פסוק שונה מהגמי. 


ברכות פג 


הדף 


תנו רבנן, כשנכנסו רבותינו לכרם ביבנה, פתח רבי יהודה בכבוד לומדי 
התורה, ודרש 'ומשה יקח את האהל ונטה לו מחוץ למחנה', והלא דברים 
קל וחומר, ומה ארון ה' שלא היה מרוחק אלא שנים עשר מיל, אמרה 
תורה והיה כל מבקש ה' יצא אל אהל מועד', תלמידי חכמים שהולכים 
מעיר לעיר וממדינה למדינה ללמוד תורה, על אחת כמה וכמה שנקראים 
מבקשי ה. 


'ודבר ה' אל משה פנים אל פנים', ביאר רבי יצחק שאמר לו הקב"ה, 
אני ואתה נסביר פנים בהלכה. וי"א שכך אמר לו, כשם שאני הסברתי 
לך פנים, כך אתה הסבר פנים לישראל והחזר את האהל למקומו. וכעין 
זה דרש רבי אבהו את הפסוק 'ושב אל המחנה' וגו', אמר הקב"ה למשה, 
עכשיו יאמרו הרב בכעס [משום מעשה העגל] ותלמיד בכעס, ישראל מה 
תהא עליהם, אם אתה מחזיר האהל למקומו מוטב, ואם לאו, יהושע בן 
נון תלמידך משרת תחתיך, ואכן משה שב אל המחנה, ואמר רבא שאף 
על פי כן לא יצא דבר ה' לבטלה, ולבסוף שירת יהושע תחת משה. 


עוד דרש רבי יהודה בכבוד התורה, 'הסכת ושמע ישראל היום הזה 
נהיית לעם', אף שהתורה ניתנה ארבעים שנה קודם, חביבה תורה על 
לומדיה בכל יום ויום כיום שנתנה מהר סיני. רבי תנחום בריה דרבי 
חייא הוכיח דבר זה, שהרי אף שאדם קורא ק"ש שחרית וערבית, אם 
לא יקרא ערב אחד ידמה בעיניו כמי שלא קרא ק"ש מעולם. 


פירוש 'הסכת', א. עשו כתות כתות ועסקו בתורה, לפי שאין התורה 
נקנית אלא בחבורה, וכמו שדרש רבי יוסי ברבי חנינא מדכתיב חרב 
אל הבדים ונואלו', חרב על שונאיהם של תלמידי חכמים שיושבים בד 
בבד ועוסקים בתורה. ולא עוד אלא שמטפשים, דכתיב כאן ונואלו, 
וכתיב במקום אחר 'אשר נואלנו'. ולא עוד אלא שחוטאים, שנאמר [בסוף 
הפסוק] 'ואשר חטאנו'. ב. כתתו עצמכם על דברי תורה, וכמו שאמר ריש 
לקיש שאין דברי תורה מתקיימים אלא במי שממית עצמו עליה, שנאמר 
'זאת התורה אדם כי ימות באהל'. ג. קודם הס והאזן לשמועתך, ואחר 
שגירסתך שגורה בפיך, כתת בקושיות ותירוצים עד שתתיישב לך, וכמו 
שאמר רבא, לעולם ילמד אדם תורה ואחר כך יהגה. 


דבי רבי ינאי דרשו, 'כי מיץ חלב יוציא חמאה', במי אתה מוצא חמאה 
של תורה, במי שמקיא חלב שינק משדי אמו עליה, דהיינו שטורח מאוד. 
'ומיץ אף יוציא דם', כל תלמיד שכועס עליו רבו פעם אחת ושותק, זוכה 
להבחין בין דם טמא לדם טהור. 'ומיץ אפים יוציא ריב', כל תלמיד 
שכועס עליו רבו ב' פעמים ושותק, זוכה להבחין בין דיני ממונות לדיני 
נפשות, ודיני ממונות הם עמוקים, וכמו שאמר רבי ישמעאל שהרוצה 
להחכים יעסוק בדיני ממונות, שאין לך מקצוע בתורה יותר מהן, שהן 
כמעין נובע. 


דרש רבי שמואל בר נחמני, 'אם נבלת בהתנשא, ואם זמות יד לפה', 
כל המנבל עצמו על דברי תורה [-ששואל לרבו כל ספקותיו, אף על פי שחבריו 
מלעיגים עליו, סופו להתנשא. ואם סתמת פיך מלשאול, סופך שתתן יד 
לפה כשישאלוך ולא תדע להשיב. 


רבי נחמיה פתח בכבוד אכסניא ודרש, 'ויאמר שאול אל הקיני לכו 
סרו רדו מתוך עמלקי פן אוסיפך עמו ואתה עשיתה חסד עם כל בני 
ישראל' [-שהאכילם יתרו, שנאמר ויבא אהרן וכל זקני ישראל לאכל לחם עם חותן 
משה], והלא דברים קל וחומר, ומה יתרו שלא קרב את משה אלא לכבוד 
עצמו, הועיל חסדו להציל את צאצאיו, המארח תלמיד חכם בתוך ביתו 
ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו, על אחת כמה וכמה. 


רבי יוסי פתח בכבוד אכסניא ודרש, 'לא תתעב אדומי כי אחיך הוא, 
לא תתעב מצרי כי גר היית בארצו', והלא דברים קל וחומר, ומה מצרים 
שלא קרבו את ישראל אלא לצורך עצמן, שנאמר זאם ידעת ויש בם 


(קח) לפי שחנניה היה לוי, כדתנן (ערכין יא:) מעשה ברבי יהושע בן חנניה שהלך לסייע את 
רבי יוחנן בן גודגדא בהגפת דלתות, ואמר לו חזור בך שאתה מן המשוררים ואני מן 
השוערים. רש"י (ד"ה ינגן). 


תמצית 


אנשי חיל ושמתם שרי מקנה על אשר לי', חייבים להכיר להם טובה, 
המארח תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו, על 
אחת כמה וכמה. 


רבו אליעזר בנו של בִבנ יוסי הגלילי פתח בכבוד אכסניא ודוש, 'ויברך 
ה' את עובד אדום בעבור ארון האלוקים', והלא דברים קל וחומר, ומה 
ארון שלא אכל ושתה אלא רק כיבד ורבץ לפניו התברך מה', המארח 
תלמיד חכם בתוך ביתו ומאכילו ומשקהו ומהנהו מנכסיו, על אחת כמה 
וכמה. ואמר רב יהודה בר זבידא שעובד התבוך בכך שילדו אשתו 
ושמונה כלותיו ששה ששה בכרס אחד, שנאמר 'פעולתי השמיני כי ברכו 
אלוקים כל אלה מבני עובד אדום המה ובניהם ואחיהם איש חיל בכח 
לעבודה, ששים ושנים לעובד אדום' (הרי שהיו לעובד ששים ושנים בנים, 


שמונת בניו שהיו לו קודם, וששה ששה שילדו אשתו ובניו ע"י שהתברך]. 


דף סד 
חמשה מימרות שאמר רבי אבין הלוי 


א. כל הדוחק את השעה*" שעה דוחקתו, וכגון אבשלום שביקש 
למלוך בחזקה. וכל הנדחה מפני השעה שעה נדחת מפניו, וכמעשה שהיה 
ששלחו לא"י מי עדיף שיהיה ראש ישיבה, האם רב יוסף הנקרא סיני 
[לפי שהיה בקי במשניות ובברייתות], או רבה שהיה נקרא עוקר הרים |לפי 
שהיה מחודד בפלפול]. והשיבום שרב יוסף, ומשום שאמרו החוזים בכוכבים 
לרב יוסף שימלוך רק שנתיים וימות, בחר להדחות מפני השעה, ונתמנה 
רבה ומלך עשרים ושתים שנים, ובאותו זמן לא נהג רב יוסף בשום 
מנהג של כבוד, ואח"כ מלך רב יוסף שנתיים וחצי. 


ברכות פג פד 


הדף כא 


ב. כתיב 'יענך ה' ביום צרה ישגבך שם אלוקי יעקב', הטעם שכתוב 
'אלוקי יעקב', ולא אלוקי אברהם ויצחק, משום שיעקב הוא אבי כל 
הבנים וטרח בגידולם, ולכן יבקש עליהם רחמים, ומכאן לבעל הקורה 
שיכנס תחת חלקה הכבד של הקורה וישאנה. 


ג. כל הנהנה מסעודה שתלמיד חכם שווי בתוכה כאילו נהנה מזיו 
השכינה, שנאמר 'ויבא אהרן וכל זקני ישראל לאכל לחם עם חותן משה 
לפני האלוקים', והרי לפני משה אכלו, אלא לומר לך שכל הנהנה מסעודה 
שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאילו נהפי ישיו שכינה. 


ד. הנפרד מחברו אל יאמר לו 'לך בשלום' אלא 'לך לשלום', שהרי 
יתרו שאמר למשה 'לך לשלום' עלה והצליח, ואילו דוד שאמר לאבשלום 
'לך בשלום' הלך ונתלה. 


ה. הנפטר מן המת אל יאמר לו 'לך לשלום' אלא 'לך בשלום', שנאמר 
'ואתה תבוא אל אבותיך בשלום'. 


כתיב "לכו מחיל אל חיל יראה אל אלוקים בציון', א. לרבי לוי בר 
חייא, בא ללמדנו שהיוצא מבית הכנסת ונכנס לבית המדרש ועוסק 
בתורה, זוכה ומקבל פני שכינה. ב. לרבי חייא בר אשי בשם רב, מלמד 
שתלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא, אלא 
הולכים מישיבה לישיבה וממדרש למדרש. 


אמר רבי אלעזר בשם רבי חנינא, תלמידי חכמים מרבים שלום 
בעולם, שנאמר כל בניך למודי ה' ורב שלום בניך', אל תקרי 'בנין' אלא 
'בוניך', 'שלום רב לאוהבי תורתך ואין למו מכשול', יהי שלום בחילך 
שלוה בארמנותיך', 'למען אחי ורעי אדברה נא שלום בך, למען בית ה' 
אלוקינו אבקשה טוב לך', 'ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו בשלום'. 


(קט) שמתייגע להעשיר ולהתגדל ורואה שאינו מצליח, ואף על פי כן חוזר והולך למרחקים ומכניס עצמו לגבוהות. רש"י (עירובין יג: ד"ה הדוחק). 


כפתור 
שוג 
ופיה 
ושרוה 


| לקט דברי דחוש 

הותומוסה 

מאוצום המחכים של 
3 גדל הדורות זי"ע, 
= שהודפסו שלא על 


סדר הש"ס 


כפתור 


- 


מאימתי קורין את שמע בערבין משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן 
וכו 


רוצה לומר אימתי אפשר לנו שנהיה יכולים לקרות להשם יתברך שישמע 
לנו את כל תפילתינו, בערבית רוצה לומר בגלות המר שהוא חושך 

וערב לילה, משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתם, פירוש הכהנים היינו 
צדיקים בשעה שיכנסו במדריגה זאת לשאוב קדושה ודביקות, בתרומתם 
שיעלו את השכינה שרמז תרומה תרו"ם ה"א, וזה נקרא אכילה ע"ד שנאמר 
באברהם, אָבינו עליו השלום והוא עומד עליהם תחת העץ ויאכלו' 
דהמלאכים לא נתנה להם תורה, וכשבאו אצל אברהם שהיו שומעים מפיו 
דברי תורה שהוא עץ החיים, ויאכלו פירוש הקדושה הזאת שהיו שואבים 
היה אכילתם. ומקשה הגמרא מכדי כהנים אימת אוכלים בתרומה משעת 
צאת הכוכבים, רוצה לומר אימת יהיה המדריגה זאת שיהיו שואבים קדושה 
ודביקות גמור משעת צאת הכוכבים, פירוש כשיבא משיח צדקינו ויתנשא 
במהרה, ליתני צאת הכוכבים כי גם שעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתם 
היא בשעת צאת הכוכבים כנ"ל, ומשני מלתא אגב אורחא קמ"ל, פירוש 
התנא משמיענו שעל ידי שילך אדם באורח מישור בדרכי ה' ותורתו 
הקדושה, וזהו אגב אורחא רוצה לומר אגב שילך באורחות הצדיקים יכול 

גם כן לשאוב קדושה גדולה ולהגיע לרוח הקודש גם עתה בגלות. 

וזהו אימת הכהנים כו' משעת צאת הכוכבים, רוצה לומר באמת עיקר 
הקדושה והדביקות יהיה אם ירצה השם בביאת משיח צדקינו, אז 

יהיה עיקר הקדושה על ידי תרומה תרו"ם ה"א ואז יהיה שפה ברורה יחד 
בקדושה ודביקות, והא קמ"ל ביאת שמשו מעכבתו מלאכול בתרומה, פירוש 
זה שאינו הולך באמת בדרכי ה' שאין לו בהירות השמש דהיינו הקדושה, 
זה מעכבו מלאכול בתרומה ואין כפרתו כו', רוצה לומר כפרתו רמז על 
ביאת משיח שהוא על ידי תשובה וכפרה על עונותינו, כדאיתא בזוהר 
הקדוש דבתשובה תליא מלתא, זה אין מעכבו מלאכול בתרומה, דהיינו 
לשאוב הקדושה והדביקות, כי גם בגלות המר אם יחזיק בעבודתו יתברך 
וישוב בתשובה שלימה על עונותיו, לתקן את כל איבריו וגידיו לקדש 
ולטהר אותם במאכלים כשרים, ושלא להכניס לתוך מעיו מאכלים אסורים 

ויקדש אבריו בכל אופנים, יזכה גם עתה בגלות לידי רוח הקודש. 

(נועם אלימלך, ויגש) 


מאימתי קורין את שמע בערכין משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן 
ובף 


דהנה בזמן הבית שהיו רואים נסים נגלים היה בנקל להתחזק באמונתו 
יתברך, אבל עתה בהגלות שאין אנו רואין נסים נגלים מהיכן נוכל 
להתחזק לקבל על עצמינו עול מלכות שמים, אמנם מזה שאנו רואין 
התלמידי חכמים עובדי הש"י שאין עוסקים במשא ומתן, ואף על פי כן 
יש להם להחיות את עצמם נראה בעליל השגחת הבורא יתברך. וזה הכוונה 
מאימתי קורין את שמע בערבית, היינו ממה נוכל לקבל על עצמנו עול 
מלכות שמים בהגלות, ומתרץ משעה שהכהנים היינו עובדי השי"ת נכנסים 
לאכול בתרומתן, היינו שיש להם מה לאכול ומהיכן ירק זה חי המן הגורן 
ומן היקב, ומזה יש ראיה שהכל בהשגחה. 
(אבני אליהו, בא) 


מאימתי קורין את שמע בערכין משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן 
וכו 


והנה תכלית בריאת האדם הוא למטרה שגם הגשמי יעשה רוחני, ואף 
אותם אנשים שאינם מגיעים למדרגה כזו בעצמם, הם מתחברים 
לעובדי השי"ת שיש להם מדרגה זו. ויש לומר שזה הענין מה שכתב התנא 
בהתחלת הש"ס מאימתי קורין את שמע בערבית משעה שהכהנים נכנסים 
לאכול בתרומתן, שפרשה ראשונה שמדבר מקריאת שמע מאנשים שעושים 
גשמי רוחני וגם הגוף נעשה נפשיי, איך יכולים כל ישראל לקרות פרשה 
זו שעדיין אינם עומדים במדרגה זו, ומפרש משעה שהכהנים נכנסים לאכול 
בתרומתן, על ידי שיש להם שייכות עם הכהנים שהופכים הגשמי לרוחני 
במה שנותנים להם לאכול תרומה, בעבור זה יבואו כל ישראל למדרגה זו, 
כדאיתא (כתובות קיא:) על פסוק ואתם הדבקים וכו' הדבק בתלמידי חכמים. 
(אור דוד, שבועות) 


בהכותג - = - 


ופרח א 


מאימתי קורין את שמע בערבית משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן 
וכו' עד סוף האשמורה הראשונה דכרי רכי אליעזר וחכמים אומרים עד חצות 
רכן גמליאל אומר עד שיעלה עמוד השחר 


ואמרו ג' זמנים והיינו ג' תקופות בחיי האדם ימי עליה עמידה וירידה, 
רמז לג' זמני תשובה, רבי אליעזר אומר עד האשמורה הראשונה, 

פירושו כחז"ל בפסוק אשרי איש ירא את ה' פירוש כשהוא איש בגבורתו, 
וחכמים אומרים עד חצות, פירושו כחז"ל עברו רוב שנותיו של האדם ולא 
חטא בידוע שלא יחטא, והיינו שמחצית שניו מכריע, ורבן גמליאל עד 
עמוד השחר פירושו גם ברגע האחרון אם ישוב לא ידח ממנו נדח, וכמו 
שכתב הרמב"ם שאין מזכירין לו עונותיו, ועל זה אמר אם יש זמן לתשובה 
גם ברגע האחרון, אם כן למה אמרו חכמים עד חצות, ותירץ כדי להרחיק 
את האדם מן העבירה, שלא יסתמך על זמן מיתתו, כי אינו יודע מתי ימות 

וכחז"ל שוב יום אחד וכוי. 
(תפוחי חיים, ליקוטים) 


מאימתי קורין את שמע בערבין וכו' כהנים אימת קא אכלי תרומה משעת 
צאת הכוכבים והא קמשמע לן דכפרה לא מעכבא 
איתא בספר אגרא דכלה על הפסוק (דברים יט טו) 'לא יקום עד אחד באיש 
לכל עון ולכל חטאת', דקאי על קריאת שמע, דהנה ענין קריאת 
שמע הוא עדות שמעידין אנו עליו יתברך שהוא אחד, ועל זה רומזים 
אותיות ע' וד' שבפסוק שמע ישראל שהם גדולים. והנה כשאדם עובר 
עבירה שעל ידה נפסל לעדות, אם אינו שב בתשובה אז גם הקריאת שמע 
שלו איננה נחשבת למצוה, והוא דכתיב לא יקום עד אחד שבאחד דהינו 
קריאת שמע לא יהיה לו קיום, באיש אשר בידו כל עון וכל חטאת. וזה 
הכוונה מאימתי קורין את שמע בערבית, ערבית רומז על האדם כשהוא 
בחשכות הדעת, כמו שאמרו חז"ל (ב"ר ג ח) ויהי ערב אלו מעשיהן של 
רשעים, ואם כן הוא ח"ו בבחינת לא יקום עד אחד כנ"ל, אמנם העצה 
לזה שעל כל פנים במחשבתו יהיה לעשות תשובה, והקב"ה מצרף מחשבה 
למעשה, והיינו דקאמר משעה שהכהנים נכנסים לאכול בתרומתן, ומפרש 
בגמרא דאגב אורחא קמ"ל הערב שמשו אוכל בתרומה אע"ג שהוא עדיין 
מחוסר כפורים, והטעם יש לומר כיון שברצונו הוא להביא קרבן, אלא 
שהוא מעוכב מחמת שבלילה פסול להבאה, על כן השי"ת מצרף מחשבה 
למעשה, וממילא הוא הדין בקריאת שמע דנוכל לקרות קריאת שמע אם 
על כל פנים רצוננו לעשות תשובה. 
(מגדלות מרקחים, שופטים) 


תנא היכא קאי דקתני מאימתי ותו מאי שנא דתני בערבית וכו' ואי בעית 
אימא יליף מברייתו של עולם דכתיב ויחי ערב ויהי בקר 
ולכאורה כיצד נתיישבה בזה הקושיא הראשונה שבגמרא תנא היכא קאי, 
איתא בשם החידושי הרי"ם שהפירוש הוא, שמבריאת העולם 
צריך האדם להבין מאליו שעליו לקבל עול מלכות שמים, זהו יליף מברייתו 
של עולם דכתיב ויהי ערב ויהי בקר, וזוהי הדרך של קבלת עול מלכות 
שמים הנלמדת מבריאת העולם, ענין הטבע ש'או מ'רום ע'יניכם וראו מי 
ברא אלה, שרואה מי ברא אלה ומקבל עליו עול מלכות שמים. וזוהי 
הכוונה לא היה צריך להתחיל את התורה אלא מהחודש הזה לכם, היינו 
הדרך המיוחדת לישראל, הדרך של מצווה ועושה כמו שקיבלו במתן תורה, 
ואפילו הכי פתח במעשה בראשית משום כח מעשיו הגיד לעמו, שבתחילת 
הדרך מסייעת ההתבוננות במעשה בראשית לקבל עול מלכות שמים. 
(פני מנחם, בראשית) 


ג. 


משמרה ראשונה חמור נוער שניה כלבים צועקים שלישית תינוק יונק משדי 
אמו ואשה מספרת עם בעלה וכו' ועל כל משמר ומשמר יושב הקדוש ברוך 
הוא ושואג כארי ואומר אוי לבנים שבעונותיהם החרכתי את ביתי ושרפתי 
את היכלי והגליתים לכין אומות העולם 


משמר ראשון חמור נוער רצה לומר שחומר מעורר לבם, והמה הרשעים 

שהולכין אחר תאוות החומר, ובעובדי ה' יש שני כתות, אחת 
העובדים על מנת לקבל פרס והמה ככלבים הצועקין, וזה משמר שני כלבים 
צועקים, רצה לומר דעובדים השם להנאת עצמם, משמר שלישי העובדים 
מאהבה, תינוק יונק משדי אמו ואשה מספרת עם בעלה, דתינוק שאין בו 


ב כפתור 


דעה אין יונק רק משדי אמו יונק מאיזה אשה שתנוק אותו. וכן אשה 
שאינה מתכוונת לשם שמים אין חילוק בין בעלה לאחר, והיא מספרת עם 
בעלה לשם הנאה. אבל התינוק שיש בו דעה אין יונק רק משדי אמו ולא 
מאשה אחרת, וכן אשה צנועה מספרת מחמת שהוא בעלה ולא להנאת 
עצמה, וכן העובדין מאהבה המה בדמות תינוק יונק משדי אמו. 
ועל כל משמר ומשמר הקדוש ברוך הוא יושב ושואג כארי, אוי לי 
שהחרבתי את ביתי ושרפתי את היכלי והגליתים את בני לבין אומות 
העולם, שלשה שאגות האלו המה נגד שלשה כתות, דעל כל כת שואג 
שאגה אחת, דעל משמר הראשון אשר המה רשעים אומר אוי לי שהחרבתי 
את ביתי, דהנה איתא בגמרא מזמור לאסף קינה לאסף כו' ומתרץ מזמור 
לאסף ששפך הקב"ה חמתו על עצים ואבנים למען לא יכלו ישראל, ואם 
כן שמחה הוא מה שחרב בית המקדש כדי שלא יכלו ישראל, וזה אם 
ישראל המה טובים, שמחה הוא לפני השם שהחריב בית המקדש, מה 
שנשארו, אבל אם המה רשעים, אין שמחה לפני השם מה שהחריב בית 
המקדש והמה נשארו. ועל זה שואג אוי לי שהחרבתי את ביתי, כי לא 
הועלתי כלום שישארו רשעים. 
ושרפתי את היכלי, דהנה איתא בספר 'אהבת עולם' על הפסוק (ישעיה נט 
כ) ובא לציון גואל ולשבי פשע ביעקב נאם ה", דהנה קודם 
שהחריב הקב"ה את בית המקדש, אף אם היו ישראל עובדין מיראה לא 
היה מחריב את בית המקדש, אך אחר שנחרב בית המקדש, אין משיח יכול 
לבוא רק אם ישראל יעשו תשובה מאהבה, ואמרו חז"ל (יומא פו:) אם ישראל 
יעשו תשובה מאהבה זדונות נעשו זכויות. וזה פירוש "ובא לציון גואל 
ולשבי פשע ביעקב', דהיינו אם יעשו תשובה מאהבה ויעשו מפשעים זכיות 
נאם ה' דהיינו שיעשו זכיות מעבירות. ועל זה אמר שרפתי את היכלי, דאם 
לא החרבתי את בית המקדש, אף אם היו עובדין מיראה לא החרבתי 
ושרפתי את היכלי, אך עתה ששרפתי את היכלי לא אוכל לבנות עד שיעבדו 
מאהבה. ועל הכת הג' העובדין מאהבה אומר אוי לי שהגליתי את בני, 
דהעובדים מאהבה נקראו בנים, וצר להקב"ה על שהגלה אותם לבין 
העכו"ם. 
(בית שמואל אחרון, מטות) 


שלש משמרות הוי הלילה ועל בל משמר ומשמר יושב הקדוש ברוך הוא 
ושואג בארי שנאמר ה' ממרום ישאג וממעון קדשו יתן קולו שאוג ישאג על 
נוהו וסימן לדבר משמרה ראשונה חמור נוער שניה כלבים צועקים שלישית 
תינוק יונק משדי אמו ואשה מספרת עם בעלה 


ונראה הכוונה, דבעו"ה בגולה ועולם הזה הדומה ללילה אין לנו אלא ג' 
טמנדים הללו תורה ועבודה גמילות חסדים. והנה בעו"ה אם נשים 


אהח19/0/:018ן 


מבטינו נראה כי מעט המה העוסקים בתורה ואחד בעיר שלומד תורה 
לשמה, וכן עמוד העבודה גם כן בעו"ה הכל כדי לקבל פרס כדאיתא בזוהר 
שצועקים רק הב הב ככלבא, וכן הגמילות חסדים הוא הכל על צד ההכרח 
וכפיה. וזה הוא דאמר שלוש משמרות הוי הלילה, ירצה על ג' משמרות 
הללו דהוא תורה ועבודה וגמילות חסדים קאי האי עלמא דדומה ללילה, 
ועל כל משמר שואג הקב"ה שאין אנו שומרים המשמר הלז כהוגן, ונתן 
סימנים לדבר אשמורה ראשונה דהוא עמוד התורה חמור נוער אמר בלשון 
יחיד דרק תלמיד חכם אחד נוער, דהתלמיד חכם מכונה בשם חמור כדכתיב 
(בראשית מט יד) 'יששכר חמור גרם' ופירש"י שם דעל עול התורה מיירי ורק 
אחד בעיר, ושניה דהוא עמוד העבודה כלבים צועקים שואגים רק לקבל 
פרם הב הב ככלבא ומשום הכי נקט לשון רבים, אשמורה שלישית דהוא 
גמילות חסדים תינוק יונק משדי אמו, דהוא רק על צד ההכרח כמו אשה 
שמניקה את בנה שהוא הכרחי ואשה מספרת עם בעלה. וידוע דאשה עיניה 
צרה באורחים (ב"מ פז.) ומתנתה מעוטה ובושתה מרובה, לזה מביא קרא 
ואמר 'ה' ממרום ישאג', דהיינו על התורה דהיא מרומו של עולם על זה 
שואג הקב"ה, ואמר עוד 'וממעון קדשו יתן קולו' דייק מעון קדשו דהוא 
עמוד העבודה, ואחר כך שאוג ישאג על נוהו דהוא גמילות חסדים, דהוא 
נוי ונוה שלו דכתיב (ישעיה נט יז) 'וילבש צדקה כשריון'. 
(אמרות ה' השלם, משפטים) 


תניא ג' משמרות הוי הלילה וסימן לדבר משמרה ראשונה חמור נוער שניה 
כלבים צועקים שלישית תינוק יונק משדי אמו ואשה מספרת עם בעלה 


ימי האדם נחלקים לג' חלקים, א' ימי העליה מיום הולדו עד כ' שנה, 
וימי הילדות הוא דר במדור התחתון, לעסוק בהשתדלות צרכי הגוף 


ברכות ג. 


ופרח 


בעולם תחתון, וזה שאמר משמרה ראשונה חמור שהוא זמן תגבורת החומר. 
בי ימי העמידה מן כ' שנה עד מ' אז דר במדור ממוצע, כי אז ב' כחותיו 
השכליות והבהמיות שוין, ואז משתמש בשני חלקים אלו שוה בשוה, וזהו 
משמר ב' כלבים צועקים, שהמלחמה מצוי תמיד בהם וכו'. ג' מן שנת מ' 
והלאה נקרא ימי יריגה או הרא דר במדור העליון, על הרוב מואס אז 
בחמדת עולם הזה, וזהו משמר ג' תינוק יונק משדי אמו, זהו ילד מסכן 
יצר הטוב גובר, ואז הוא יונק מדדי התורה, כמ"ש דדיה ירווך בכל עת' 
(משלי ה יט), ואשה מספרת עם בעלה שהתורה נקרא ארוסה, כמו שכתוב 
(דברים לג ד) 'תורה צוה לנו משה מאורשה' (סנהדרין נט:), והצדיקים ממהרים 
לשוב בימי הילדות, כמו שכתוב (בראשית יט כז) 'וישכם אברהם בבקר ויחבש 
חמוהו; הבינונים יביי העמידה, ופתות הפחותים בימ יריהה הפרי ההפחית: 

(עוללות אפרים, ח"ב מאמר קציז) 


שמעתי בת קול שמנהמת כיונה ואומרת אוי לבנים שבעונותיהם החרכתי את 
ביתי וכו' אלא בשעה שישראל וכו' ועונין יהא שמיה הגדול מכורך הקדוש 
ברוך הוא מנענע ראשו ואומר אשרי המלך שמקלסין אותו בביתו כך מה לו 
לאב שהנלה את בניו ואוי להם לכנים שגלו מעל שולחן אכיהם 


והכוונה בזה, דיתכן שבשעה שישראל מצויים בגלות בין האומות וסובלים 
צרות ורדיפות, ואעפ"כ הם נשארים באמונתם ונכנסים לבתי 

כנסיות ובתי מדרשות ואומרים אמן יהא שמיה רבא מבורך, אפשר שיש 
להקב"ה נחת רוח מזה יותר מבשעה שישראל הקריבו קרבנות בבית 
המקדש, שאז עסקו בעבודת ה' מתוך הרווחה. וזהו שאמרו שבשעה 
שישראל נכנסים לבתי כנסיות ולבתי מדרשות שהם בגלות ואין להם בית 
המקדש, ואעפ"כ נכנסים לבתי כנסיות ועונים יהא שמו הגדול מבורך 
ומקדשים שם שמים ברבים, הקב"ה מנענע בראשו ואומר אשרי המלך 
שמקלסין אותו בביתו כך, אשרי המלך שאף בשעה שבניו הם בגלות 
מקלסין אותו, שגם מתוך עומק השעבוד אינם שוכחים מהקב"ה ונשארים 
נאמנים לבוראם, אולם ישראל אומרים על זה מה לו לאב שהגלה את בניו, 
כלומר מה חסר לו לאב הוא הקב"ה כביכול במה שהגלה את בניו, הלא 
בניו ממשיכים לעברו במסירות נפש גם בתוך הגלות המרה, וזה גורם נחת 
רוח גדולה לפניו יתברך, ונמצא שלא חסר כלום מהנחת רוח, אבל ואוי 
להם לבנים שגלו מעל שולחן אביהם, שרק לנו ישראל אוי ואבוי שגלינו 

מעל שלחן הקב"ה ואנו בגלות המרה. 
(דרשות חתם סופר, ח"א) 


אשרי המלך שמקלטין אותו בכיתו כך מה לו לאב שהגלה את כניו ואוי 
להם לכנים שגלו מעל שולחן אביהם 


וצריך להבין, למה התחיל לשא' משל ולומר אשרי המלך ואחר כך מדמה 
לבנים שאמר אוי לבנים, הוי ליה למימר גם כן אוי לעבדים שגלו 
מעל שלחן המלך. ונראה לי דנשא משלו בשני אופנים, דידוע שבזמן שבית 


הים 'שמעו עמים ירגזון נמוגו כל יושבי כנען' וכו', והכל מודים שהוא 
מלך על כל הארץ ורבים מתיהדים, אבל בזמן הגליות כל העמים מכחישים 
בו ואינו נשאר לנו רק שהוא אבינו, וכרחם אב על בנים כן ירחם עלינו. 
וזה כוונת התנא שאמר מתחילה אשרי המלך שמקלסין בביתו כך, דייק 
בביתו דהיינו בבית המקדש שהכל יודעים שהוא מלך על כל הארץ, אבל 
אחר כך בזמן החורבן איירי שהגויים מכחישים מלכותו לכן אמר המשל 
אוי לבנים שגלו, שמעתה אין לו לנהוג עמהם רק כאב עם הבנים. 
(דברי מהרי"א אסאד, דרוש לראש השנה) 


אשרי למלך שמקלסין אותו בביתו כך מה לו לאב שהגלה את בניו ואוי 
להם לכנים שגלו מעל שלחן אכיהם 


והוא תמוה שתי תמיהות, חדא על גוף הדבר שהקב"ה בעצמו מתמה על 

עצמו יתברך, ואין מתרץ עצמו על מה ולמה באמת גלו בניו, וגם 
מיותר ואוי להם לבנים כפל לשון להם לבנים, לכתוב להם או לבנים. לכן 
נלע"ד לומר דודאי אחר שהגלה הקב"ה את בניו אם היו מצטערים שאין 
בכוחם לעשות רצון קונם, כי אשרי למלך שמקלסין אותו בביתו כך, פירש 
רש"י בבית המקדש ולא בחוץ לארץ, ואם היו מצטערים עצמם על זה מיד 
היו נגאלין, וגם אם היו במדרגה כזו לא גרשם הקב"ה מיד, אבל באמת 
אינו כן בעו"ה, כי עיקר צערם על שלא ישבו איש תחת גפנו ותאנתו כמו 
בארץ הקדושה, והבנים ובנות מפוזרים על שלחן אחרים וזה צר להם מאד. 


כפתור 


אהח19/06/2018 


והיינו אשרי למלך שמקלסין אותו בביתו דוקא כך דהיינו בבית המקדש, 

ומה לו לאב להגלות כיון שנחת ינחת בהם, אלא היעו טעמא אוי להם 

לא משום שאינם יכולים לעשות נחת רוח ורצון הבורא, אלא שאוי להם 

לבנים שגלו מעל שלחן אביהם, דהיינו משום שבניהם גלוים מעל שלחניהם, 
ואתי שפיר כל הדקדוקים וק"ל. 

(בתב סופר, וארא) 


ואוי להם לבנים שגלו מעל שולחן אביהם 


הגם שתעו ונתרחקו נחשבים עדיין לבנים, כמו שאמר הר"ר בונם 

מפרשיסחא על הפסוק (דברים יד א) 'בנים אתם לה' אלקיכם' אתם 

אפילו מוטעין אתם אפילו שוגגין אתם אפילו מזידין (ר"ה כה.), אוי להם 

לבנים שגלו מעל שולחן אביהם שעל אף שגלו לעולם הם נקראים בנים, 

ויכולים תמיד לחזור ולהתקרב אם יש את הרצון, כל זמן שאדוקים בעול 
מלכות שמים יכולים לחזור ולהיטיב עצמם. 

(פני מנחם, נצבים) 


צפונית ונושבת בו ומננגן מאליו 


ביאר הרבי רבי בונם זי"ע זצוק"ל על פי משל, לאחד שבא לבית מלון 
אשר שם בית הרחיים, ומבקש לישון אבל אינו יכול כי הרעש מפריע 

לו, אולם אנשי מקום בית הרחיים לא איכפת להם הרעש הזה, כי הם 
רגילים לו ואינם מתפעלים ממנו, אבל אם על ידי איזה סיבה נהיה רעש 
יותר חזק מהרגיל, אזי גם הם לא יכולים לישון כי מפריע להם. וזה הוא 
ענין משה רבינו ע"ה עם דוד המלך ע"ה, כי מה שהיה לדוד בחינת כינור 

ורוח צפונית היה למשה בתמידות, והבן. 
(קול מבשר, תהלים) 


כנור היה תלוי למעלה ממטתו של דוד וכיון שהגיע חצות לילה בא רוח 
צפונית ונושבת בו ומנגן מאליו וכו' כיון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי 
ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך עמך ישראל צריכין פרנסה 


ונראה לפרש, דהנה דוד מלך ישראל הוצרך לעסוק בצרכיהם הגשמיים 
של עם ישראל ולפרנסם, וגם עסק במלחמות הרבה, אולם את 

הכל עשה לפי התורה הקדושה, וכנאמר במלך ישראל (דברים יז יח) 'והיה 
כשבתו על כסא ממלכתו וכו' והיתה עמו וקרא בו כל ימי חייו', וביאר 
החתם סופר הכונה שמלך ישראל נצטוה שיקרא את כל מהלך חייו מתוך 
התורה, שגם את עניניו הגשמיים יקרא מתוך התורה איך להתנהג, ברם 
דוד מלך ישראל חשש שמא מתוך רוב השתקעותו בצרכי הכלל בעניני 
עולם הזה, תפוג ריח תורה ממנו, ולכן דוד מרוב צדקתו החזיק בצפוני 
לבבו ועומק נשמתו כעין כלי מדידה המראה את כח התורה שנשאר 
בקרבו, וכשכבר נשתקע מאוד בעניני הצבור הגשמיים, והגיע לגבול שהיה 
חשש שתפוג תורה ממנו, התעוררה בקרבו אותה רוח קדושה הצפונה 
בקרבו, והיתה כקול דודי דופק המעוררתו לעסוק בתורה כדי לאגור 
בקרבו מחדש את כח התורה, ואז עזב את כל עסקיו הגשמיים ושב 
לעסוק בתורה, ואחר שהרגיש שכבר השביע את נפשו בדברי תורה ויש 
בו כוחות קדושה חדשים, אז חזר בכח התורה ההוא לעסקיו בעניני 

הצבּוה. 

ועל זה רמזו באמרם כנור היה תלוי למעלה ממטתו של דוד, כי כנור הוא 
כלי נגינה אשר נימיו העדינים והדקים מרגישים כל תנועה קלה, וזה 

היה תלוי למעלה ממטתו, הרומז על תרדמה והשתקעות בעניני העולם הזה, 
והכנור היה למעלה ממנה, רצה לומר שבחינת המטה לא שלטה עליו אלא 
הוא שלט עליה, וכיון שהגיע חצות לילה שאז שולט תוקף החשכות ורחוק 
מן האור בתכלית, ורומז שאור התורה הגיע בקרבו לשפל המצב, אז באה 
רוח צפונית היינו רוח של קדושה הצפונה וגנוזה בעומק נשמתו, ונושבת 
בו ומנגן מאליו, רצה לומר שעוררו מאליו בקול דודי דופק על נימי נשמתו, 
והיה כנגן המנגן לומר שצריך לעזוב את עניניו הגשמיים ולחזור לעסק 
התורה פן ישתקע לגמרי בעניני עולם הזה, והנה מיד היה דוד עומד ועוסק 
בתורה, שפנה עצמו מכל הענינים הגשמיים והשביע נפשו בדברי תורה, עד 


ברכות ג. - ת: 


ופרח ג 


שעלה עמוד השחר שהרגיש שהאיר בקרבו מחדש אורה של התורה, ואז 

יכלו ליכנס אליו שוב חכמי ישראל ולומר כי עמך ישראל צריכין פרנסה 

ולעסוק שוב בצרכי הרבים בעניניו הגשמיים, ושוב יהיו כל עסקיו מוארים 
באור התורה. 

(להורות נתן, שבת הגדול) 


כיון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך 
עמך ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין 
הקומץ משביע את הארי ואין הבור מתמלא מחוליתו וכו' 


וקשה מאוד להבין דבריהם הקדושים, וכי לא ידע דוד המלך ע"ה שאין 
הקומץ משביע את הארי, ותו קשה מדברי הש"ס משמע שבכל יום 
השיב להם כך, והלא כבר שמע ביום אתמול שאין ביכולתם להשיג פרנסתם 
זה מזה, ועוד הרי גם הוא עשה כן בברחו מפני שאול והתפרנס הוא 
ואנשיו במה שהלכו לשלול שלל. והענין הוא, כי עיקר דרך האמת להשיג 
די מחיית ביתו הוא הבטחון בה' המחיה את כל, ויקוים בו מקרא שכתוב 
(תהלים לב י) 'והבוטח בה' חסד יסובבנו' ובלבד כאשר יפרנס את עצמו 
בהיתר ונסתפק במיעוט ושמח בחלקו ואז טוב לו וה' ייטיב לו באחריתו, 
אבל מי שאין לבבו חזק באמונת ה' כל כך, אשר ישיג די פרנסתו בקרב 
ביתו בלי רוב טירחא ויגיעה, אזי צריך האיש הזה לעשות תחבולות כל 
אחד לפי ערכו, והנה אף זה האיש כשיעסוק במלאכתו או במשא ומתן 
באמונה בלי שום רמיה גם הוא בכלל עובד את ה' באמונה, כמו שאמרו 
חז"ל (כתובות נ.) על פסוק 'עושה צדקה בכל עת' (תהלים קו ג) זה המפרנס 
אשתו ובניו. 
אבל העיקר דרך הבטחון הוא לבטוח בה' באמת ולהסתפק במיעוט כנ"ל, 
וכן מבואר בספר חובת הלבבות על פי מעשה שהיה פרוש אחד נוסע 
למרחקים למצוא שמה די מחיית ביתו, ופגע באדם אחד מן עכו"ם ואמר 
לו הפרוש, הבט נא וראה איך אתם משתגעים לעבוד למי אשר אין בו כח 
להושיע אתכם, ואמר לו העכו"ם ואתה למי תעבוד, ואמר לו הפרוש עבד 
אלקים אנכי הוא האל המחיה את כל ומפרנס לכל, אמר לו העכו"ם הלא 
מעשיך יכחישו את דבריך, אם אתה עובד ה' באמת מדוע הרחקת נדוד 
לחפש טרף ביתך, הלא אלקיך אשר בטחת בו יש בו כח לפרנס אותך 
בביתך, מיד הלך אותו פרוש לביתו עכ"ל. הרי מבואר דעיקר דרך בטחון 
הוא להסתפק במיעוט בלב שמח, ואז יקוים בו והיה ראשיתך מצער 
ואחריתך ישגה מאוד' (איוב ח ז). 
ולפי זה יבואר על נכון דחז"ל שבאו לפני דוד המלך ע"ה בכל יום כשהגיע 
זמן תפלת שחרית, ואמרו לו עמך ישראל צריכים פרנסה היינו לעורר 
עליהם שפע וברכה ע"י תפלתו, והשיב להם לכו והתפרנסו זה מזה, דהיינו 
שיסתפקו במיעוט כנ"ל ואז ייטיב להם באחריתם, והשיבו כי יש ביניהם 
שאין לבבם חזק באמונה והבטחון ושיסתפקו בהמיעוט, ולזה השכילו 
באמרם אין הקומץ משביע את הארי כנ"ל, ולזה השיב להם לכו ופשטו 
ידיכם וכו'. וזה הוא פירוש הפסוק (תהלים קא ב) 'אשכילה בדרך' היינו דרך 
פרנסה, תמים היינו אם איש כזה הוא הולך בדרך תמים, 'מתי תבוא אלי' 
דהיינו מתי יגיע הפרנסה אלי בלי שום טרחה, 'אתהלך בתם לבבי' פירוש 
שחיזק את לבבו באמונת ה' באמת כנ"ל, 'בקרב ביתי' דהיינו ע"י חוזק 
הבטחון מצוי די פרנסתי בקרב ביתי. 
(אוהב ישראל, ליקוטים) 


ביון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך 
עמך ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין 
הקומץ משביע את הארי ואין הבור מתמלא מחוליתו אמר להם לכו ופשטו 
יהוכם כגדוד 


ולכאורה יש לדקדק לאיזה צורך הביא הש"ס התשובה הראשונה לכו 
והתפרנסו זה מזה, הא כפי הנראה חזר בו מהתשובה הקודמת, 

וגם על דוד המלך בעצמו יש לדקדק לאיזה צורך השיב להם התשובה 
הקודמת, וכי לא ידע אדונינו דוד המלך ע"ה שלא יספוק להם פרנסתם זה 
מזה. ונראה בדרך פשוט, כי באמת לא חזר מהתשובה הקודמת כל עיקר, 
ותשובתו היה באופן זה לכו והתפרנסו זה מזה, ואם לא יספיק להם 
להשלמת הצטרכתם מהתפרנסותם זה מזה, אזי יצטרכו לפשוט ידיהם בגדוד, 
אבל כשיזדמן הדבר שיספיק להם התפרנסות זה מזה, אזי בודאי יותר טוב 

מהפשטת ידיהם בגדוד. 
(אהבת שלום, ויקרא) 


ד כפתור 


כיון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך 
עמך ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין 
הקומץ משביע את הארי ואין הבור מתמלא מחוליתו אמר להם לכו ופשטו 
ידיכם בגדוד 


הענין הוא, שנכנסו חכמי ישראל ואמרו עמך ישראל צריכים פרנסה, 
שישראל צריכים לשפע פרנסה הן פרנסת הרוחניות והן פרנסת 
הגשמיות, ואמר להם לכו והתפרנסו זה מזה, ז"ה בגימטריא י"ג כמנין 
אח"ד, שהש"י נקרא אחד וגם ישראל נקראים אחד, בבחינת אתה אחד 
ושמך אחד ומי כעמך ישראל גוי אחד בארץ, וזה והתפרנסו ז"ה מז"ה 
היינו שיחברו אחד באחד שיקשרו ישראל עצמם בהש"י שנקרא זה אלי, 
להתייחד באחדותו יתברך באחדות הגמור, ובזה ימשיכו עליהם שפע 
מלמעלה וחיות ופרנסת הרוחניות והגשמיות, והשיבו לו אין הבור מתמלא 
מחוליתו, בור מרמז לשדה בור שפירושו שהוא ריק מכל טוב, היינו עבור 
שישראל המה בבחינת שדה בור, אינם יכולים להתמלאות במלואו וטובו, 
וכל זה מחמת מחוליותו שהמה בבחינת חולים בחולי הנפש ורחוקים מהש"י 
ח"ו, על כן נתן להם עצה לכו ופשטו ידיכם בגדוד, היא בחינת מלחמ"ה 
שהיא לח"ם מ"ה, לח"ם בגימטריא כמנין מזל"א, ומ"ה מרומז לבחינת 
ונחנו מה ענוה וקטנות, שעל ידי שישפילו ויקטינו עצמם להכיר כל אחד 
פחיתת ערכו ולהכניע מלא קומתו לפניו יתברך, על ידי זה ימשיכו עליהם 
פרנסה ממזלא עילאה שיהיה להם מזל וברכה ברוחניות וגשמיות. 

(מגן אברהם, ויחי) 


כיון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך 
עמך ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין 
הקומץ משביע את הארי ואין הבור מתמלא מחוליתו אמר להם לכו ופשטו 
ידיכם בגדוד 


ולכאורה למז"?א' אמר להם דוד תיכף ומיד פשטו ידיכם בגדוד, אשר 
בזה בודאי להספיק לפרנסת כולם. אלא ודאי שהדרך הרצוי 

ביותר הוא להתפרנס בתוך מחנה ישראל איש מרעהו ושם הברכה מצויה, 
ולא על ידי עריכת מלחמות אשר סכנות רבות כרוכות בהם הן בגשמיות 
והן ברוחניות, שמקילים עצמם בכמה וכמה איסורי שעת המלחמה, 
ובפרט לימוד התורה הקדושה שנעזבת מהם בזמן ההוא, אלא שלאו כל 
אדם זוכה לברכת ה' שתהיה שורה בתוך ביתו, ובלית ברירה נאלץ הוא 
לחפש לו מקור אחר לפרנסתו כגון זה של פשטו ידיכם בגדוד, אבל 
בתפילתו של דוד המלך ע"ה הרועה הנאמן של עם ישראל, כשעמד והתפלל 
עליהם לפני הקב"ה, ביקש והעתיר לבל יצטרכו עוד לצאת לקרב בכדי 
לחפש להם מזונם ולחם חוקם, שמא יבואו על ידי כך להתרשל בעבודת 
השי"ת ובשמירת מצותיו ותורותיו, וכך אמר דוד (תהלים כח ט) 'הושיעה את 
עמך', אולם באיזה אופן אני מבקש שתושיע אותם, 'וברך את נחלתך' 
שתשלח ברכה והצלחה בתוך ארצם אשר הנחלת להם, ואל תביאם לידי 
ניהול מלחמות עלי אדמות, ואז יכונו דרכיהם ויהיו ראוים שתרעם ותנשאם 

עד העולם. 
(תהלות מהרי"ץ, תהלים) 


כיון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך 
עמך ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין 
הקומץ משביע את הארי ואין הבור מתמלא מחוליתו אמר להם לכו ופשטו 
יהיכם :פגהור 


וביאר אאמו"ר זצ"ל דעמך היינו פשוטי עם, וישראל המה תלמידי חכמים 
דשניהם צריכין פרנסה, להתלמידי חכמים חסרה פרנסת הגוף 
ולהפשוטי עם חסרה פרנסת הנשמה, ואמר להם לכו והתפרנסו זה מזה, 
היינו שפשוטי העם יחזיקו להתלמידי חכמים פרנסת הגוף, והתלמידי חכמים 
ישפיעו להם פרנסת הנפש, אמרו לו אין הקומץ משביע את הארי, שפשוטי 
ערך מקמצין ואינם רוצים להספיק ולהשביע את הארי, שהם תלמידי חכמים 
הנקראים ארי על דרך שקראו חז"ל לתלמידי חכמים ארי שבחבורה (שבת 
קיא:), ואין הבור מתמלא מחולייתו, שעמי הארצות שהם בבחינת בור אינם 
רוצים להתמלאות חכמה מתלמידי חכמים, אמר להם לכו ופשטו ידיכם 
בגדוד, היינו להוציא ממון מפשוטי העם בעל כרחם שיחזיקו לתלמידי 
חכמים, וגם יכריחו את העמי הארץ שיבואו לשמוע דברי תורה. 

(ויחי יוסף, יתרו) 


ברכות ג: - ד. 


ופרח 


כיון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך 
עמך ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין 
הקומץ משביע את הארי ואין הבור מתמלא מחוליתו אמר להם לכו ופשטו 
ידיכם בגדוד 


ותמוה להבין מה רצו בזה מדי יום ביומו, אלא שהם באו לפניו להזכירו 
ולעוררו שימשיך פרנסה לעמו ישראל, והשיבם לכו והתפרנסו זה 

מזה, היינו שבזכות מצות צדקה יושפע להם פרנסה, וכדאיתא (שבת קנא:) 
כל המרחם על הבריות מרחמין עליו מן השמים, על זה ענו לו שאין הבור 
מתמלא מחוליתו, כלומר שאין להם די צרכם לפזר לצדקה, ואין הקומץ 
משביע את הארי, ופירשו בספרים הקדושים שאין הקמצנים מוכנים להשביע 
את הרעבים, לזה נתן להם עצה אחרת לכו ופשטו ידיכם בגדוד, כוון בזה 
להשוות צדקות בני ישראל כלפי חסד לאומים חטאת, אשר בן נח נהרג 
על פחות משוה פרוטה ואינם מוציאים פרוטה אחת לצדקה, וכל רכושם 
מיועד להוללות ורציחות, ובכן כשיווכחו לראות גודל רשעותם של האומות, 
ואיך שלמרות כן אינם חסרים מאומה מכל אשר בחרו לתאות נפשם 
השפלות והבזויות, מזה יתעורר לימוד זכות להמשיך שפע לבני ישראל 
שכל מאויים היא שיוכלו לעבוד את השי"ת במנוחה ושלוה ולעשות צדקה 
וחסד, וביותר יש לומר דהא גופא שהם קמצנים ואין רוצים להשביע את 
הארי, הוא מחמת שנתערבו בגויים וילמדו מעשיהם, ולזה לכו ופשטו ידיכם 
בגדוד להחרים את העמים, וכדבר הכתוב (דברים כ יז) 'כי החרם תחרימם 

וכו' למען אשר לא ילמדו אתכם לעשות ככל תועבותם' וכו'. 
(שפע חיים, שמחת תורה) 


כיון שעלה עמוד השחר נכנסו חכמי ישראל אצלו אמרו לו אדונינו המלך 
עמך ישראל צריכין פרנסה אמר להם לכו והתפרנסו זה מזה אמרו לו אין 
הקומץ משביע את הארי 


כבר עמדו על זה מדוע הוצרכו לבא אליו בכל יום כדי שיורה להם הוראה 
זו, ולמה לא סגי שיאמרו לו כן פעם אחת. ויש לומר הרמז בזה 
בדרך צחות דדוד המלך אמר לכו והתפרנסו זה מזה, כוונתו שהעשירים 
יתנו צדקה לעניים, אמרו לו אין הקומץ משביע את הארי, כלומר שיש בני 
אדם קמצנים שאינם רוצים ליתן ועל כן אין שובע לעניים, אמר להם לכו 
פשטו ידיכם בגדוד היינו לכופם בכח שיתנו צדקה, כמו שנפסק בשו"ע 
יורה דעה (סימן רמח ס"א) מי שנותן פחות ממה שראוי לו ליתן בית דין היו 
כופין אותו ומכין אותו מכת מרדות עד שיתן מה שאמדוהו ליתן. ויש לומר 
דלכך באו אליו בכל יום, כי על זה צריך לדון כל יום בפני עצמו, כי אי 
אפשר לכפות בני אדם רק בהוראה מפורשת מבית דין לידע את מי לכפות 
ועל כמה לכפותו. 
(ניצוצי אהרן, ליקוטים) 


צאו ופשטו ידיכם בגדוד 


שבכל יום שאלוהו על זה, ובכל יום השיב להם צאו ופשטו ידיכם בגדוד. 

אבל הענין שדוד המלך ע"ה בעצמו היה הספר תהלים החי, 

וכשביקשו פרנסה התיעצו עם התהלים לומר הכל, והורה להם שביל 
להתפרנס ממצרים וגדוד. 

(רמתים צופים, תנא דבי אליהו פ"ב) 


ד 


וכיון דמשה הוה ידע למה ליה למימר כחצות משה קסבר שמא יטעו אצטגגניני 
פרעה ויאמרו משה בראי הוא 


וצריך לדעת מה הטעם שדייק משה לדבר עם ישראל בחצות הלילה דוקא, 

ולומר להם כי למחר בעת הזאת הקב"ה יוצא בתוך מצרים, ולא 
אמר סתם בליל י"ד בחצות הלילה למחר כיון שהיה יודע לכוון החצות, 
גם יש לדייק מה זה שדקדק רב אשי לומר הכי קאמר משה לישראל. 
ואפשר להבין זה על פי מה שאמרו בזוהר הקדוש (פרשת בא) תנא הוה נהיר 
ליליא כיומא דתקופה דתמוז, וחמא כל עמא דינוי דקב"ה, הה"ד ולילה 
כיום יאיר כחשיכה כאורה ע"כ, נמצא שלגבי ישראל היתה אותה הלילה 
מאירה כיום, ולכן אין לומר להם בחצות הלילה למחר, כין שכל הלילה 
שלמחר היתה מאירה להם כיומא דתקופת תמוז ולא היתה להם לילה כלל, 
ולכן סימן להם מהלילה שלפניה, ואמר להם לישראל אמר הקב"ה כחצות 
הלילה כי האידנא, היינו מכוון לזמן הלילה שאנו עומדים בה כעת אני 


כפתור 


יוצא בתוך מצרים, וזהו דוקא לישראל, אולם לפרעה ולמצרים שהיה להם 

זה ללילה, אמר להם בחצות הלילה לפי דברי רב אשי, וזהו שדקדק לומר 
הכי קאמר משה לישראל. 

(מטה לוי, הגדה של פסח) 


וכיון דמשה הוה ידע למה ליה למימר כחצות משה קסבר שמא יטעו אצטגניני 
פרעה ויאמרו משה בדאי הוא 


כתיב (שמות יב לא) 'ויקרא פרעה למשה ולאהרן לילה' וכו', וקשה וכי משה 
ואהרן שמם לילה. אמנם יובן ממה שכתב הרב בספר הכוונות (שער 
ברכות השחר) בברכת הנותן לשכוי, כי ליל נקרא קודם חצות הלילה, ולילה 
הוא אחר חצות הלילה, וידוע שמכת בכורות היתה מנקודת חצות ואילך, 
:דאיתא בגמרא וכיון דמשה הוה ידע למה ליה למימר כחצות ומתרץ משה 
קסבר שמא יטעו אצטגניני פרעה ויאמרו משה בדאי הוא, פירש רש"י שמא 
יטעו אצטגניני פרעה אם אני יודע לכוין השעה הם אינם יודעים לכוין 
השעה, וקודם שיגיע חצות יהיו סבורים שהגיע ועדיין לא הגיעה המכה 
וכו', לזה הודה פרעה באמרו למשה ואהרן לילה, רצה לומר מנקודת חצות 
ואילך ממש הגיע אלי המכה כמו שהיתה בכוונת משה ע"ה שקיבל מהקב"ה 
באמרו אליו בחצות הלילה אני יוצא בתוך מצרים, ולא שינה משה רבינו 
ע"ה את לשונו באמרו כחצות כי אם בשביל אצטגניני פרעה כנ"ל, עד 
שהודה פרעה בעצמו כנ"ל וכמו שכתבנו בגמרא. 
(שלום ירושלים, בא) 


למד לשונך לומר איני יודע 


הנה העצה המעולה מכולם הוא 'השלך על ה' יהבך' (תהלים נה כג), היינו 

כמו שאנו אומרים 'ואנחנו לא נדע מה נעשה כי אליך עינינו' (דברי 
הימים ב' כ יב), ועל דרך שאמר דוד המלך ע"ה (תהלים קלא ב) 'אם לא שויתי 
ודוממתי נפשי כגמול עלי אמו', היינו כתינוק הזה שאינו יודע כלום אלא 
אמו. וזה פירוש למד a:‏ 0% איני יודע, כלומר רבש"ע אני איני יודע 


(דברי ה 0 דאורייתא אות למ"ד) 


למד לשונך לומר איני יודע 


וקשה איך יאמר איני יודע הלא ח"ו שקר ידבר, גם מה לשון למד. ואפשר 
לומר כי דרך בני אדם כשרואים אנשים מדברים רוצים לשמוע מה 

הם מדברים, וכמה פעמים נצמח מזה כמה מכשולות כגון לשון הרע 
ורכילות ודברי מריבות וכו' והלואי שלא היה שומעם, על כן צריך האדם 
להרגיל את עצמו שלא יחפוץ לשמוע דברים כאלו, וממילא יהיה ניצול 
מכמה דברים רעים, ועל זה הזהירו חז"ל למד לשונך הרגל לשונך, על ידי 
שיתרגל לבלתי שמוע דברים כאלו, וממילא תוכל באמת לומר איני יודע. 
(אהבת ישראל, ליקוטים) 


למד לשונך לומר איני יודע 


וזקיה"ק הקשה איך יאמר איני יודע הלא ח"ו שקר ידבר. ואמרתי לפרש 
כוונתם, דלפעמים רואה אדם חבורת בני אדם מפטפטים ומדברים 

דברים של מה בכך, דברים שאינם מושכים את הלב לרצון אבינו שבשמים, 
והיצר מסיתו להתקרב גם הוא אליהם לבלות ולשוחח אתם, אזי ירגיל עצמו 
לענות לנגדו איני יודע, עדיין חסר לי שלמות בכל, איני יודע תורה, ידיעתי 
בתורה עדיין קצרה ואני צריך עתותי להרחיב ידיעתי בה, עדיין איני יודע 
עבודת ה' מהי, לא תיקנתי מדותי, ואיככה אבזבז את הזמן לריק אין לי 
זמן לזה, ואז ירפה היצר ממנו ולא יגש לשמוע שיחתם, וממילא יוכל 
לענות באמת להשואל אותו פרטים על שיחת החבורה וכדומה שאכן איני 

יודע. 
(ישועות משה, וארא) 


לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב ישנים עד שלש שעות ואני חצות 
לילה אקום להודות לך ואידך וכו' לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב 
יושבים אגודות אגודות בכבודם ואני ידי מלוכלכות בדם וכשפיר ובשליא כדי 
לטהר אשה לבעלה 


אמנם עדיין בזה לא יצאנו ידי חובת ביאור מדוע קרי לנפשיה חסיד. ויש 
לומר על פי מה דאיתא בספרי מוסר, דפעם שאדם יודע בנפשו כי 


ברכות ד. 


ופרח ה 


אם יהיה בעיניו חסיד או צדיק בזה ינצל משמץ רע ר"ל אשר יבא לפניו, 
אזי אסור לו להיות עניו בעיניו, אך יאמר בפה מלא חסיד או צדיק אנכי. 
וזהו פירוש בגמרא חד אמר יען כי דוד המלך ע"ה ראה בעניו כי אם 
יהיה בעיניו חסיד נגד שאר מלכים, אזי יתחזק בזה לבבו לקום בחצות 
לילה להודות ולהלל להשי"ת, ומשום הכי אמר דוד המלך ע"ה לפני השי"ת 
לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב ישנים עד שלש שעות ואני חצות 
לילה אקום להודות לך, ואידך אמר יען כי דוד המלך ע"ה ראה כי אם 
יהיה בעיניו חסיד לא יפול ברשת ההרהור רע ח"ו, ולכן אמר דוד המלך 
ע"ה לפני השי"ת, לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב יושבים אגודות 
אגודות בכבודם ואני ידי מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר אשה 
לבעלה, ואם כן מחמת ב' דברים אין לי לטמאות את עצמי, א' שאנכי 
חסיד, ב' הלא אנכי בעצמי עוסק בדבר טהרה לטהר את אחרים ואיך אנכי 
אטמא את עצמי. 
(מי מעין, דרוש ג') 


לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב יושבים אגודות אגודות בכבודם ואני 
ידי מלוכלבות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר אשה לבעלה 


והקושיא מפורסמת, כי עדיין לא מתורץ אמאי קרי לנפשיה חסיד, ונחמיה 
נענש על שאמר זכרה לי אלקי לטובה (סנהדרין צג:), והנה יש 
להתבונן נהי דוד המלך ע"ה היה תלמיד חכם וצדיק, מכל מקום הלא 
ירושלים היתה מלאה סנהדרין וכסאות למשפט וכהנים מורי הוראות, ואיך 
נכנסו לחצר המלך פנימה בשפיר ושליא ולא היה להם לשאול הוראה משאר 
חכמי ישראל. אבל יש לומר אין הכי נמי, אך כיון שהקרא מעיד על דוד 
המלך ע"ה וה' עמו שהלכה כמותו בכל מקום, אם כן כל שום ספק 
שנסתפקו בעלי הוראה בשפיר ושליא וכו', לא יצאו ידי חובתם עד 
שהקריבו משפטם והוראתם לפני מי שהלכה כמותו שמכוין ההלכה אל 
האמת, על כן היו ידיו מלוכלכים לטהר נשים לבעליהן. 
והנה לזכות לזה שייקבע הלכה כמותו לאו כל אדם זוכה לכך כדאמרו 
חז"ל (מגילה ו:) יגעתי ומצאתי תאמין, והני מילי לחדודי אבל לאוקמי 
גירסא סיעתא הוא משמיא, ואיתא (עירובין יג:) והרי בית שמאי מחדדי טפי 
ואפילו הכי הלכה כבית הלל הואיל והיה ענותנותן ביותר, כי המתחסד בין 
אדם לחבירו בשלום ובמישור זוכה לשלום של תורה שיקבעו הלכה כמותו 
ולא יחלקו עליו. והנה דוד המלך ע"ה היה עושה משפט וצדקה לכל עמו 
חכה שיקבעו הלכה כמותו. והנה דוד ברוב ענותנותו כמו שאמרו חז"ל 
(מו"ק טז:) שבגדלותו הקטין עצמו לפני מי שגדול ממנו בחכמה, על כן 
שפט בנפשו מה זה שידי מלוכלכות בשפיר ובשליא, וכי לדידי ולחכמתי 
צריכים הלא הם גדולים ממני, והיינו שמרה נפשי ממכשול כי חסיד אני 
ולא למדן, על כן צריך אני לרחמים. 
(דרשות חתם סופר, ח"ב הספדים) 


לא חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערכ יושבים אגודות אגודות בכבודם ואני 
ידי מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר אשה לבעלה 


לכאורה דבר זה נשגב מבינתנו, וכי כאשר היה לנשים שאלה בביתן לא 

מצאו את מי לשאול, אלא רצו לבית המלך דוד שיפסוק להן 

כדת מה לעשות. אמנם כן, תפקידו של מלך ישראל להנהיג את העם על 

פי התורה, לא רק בשאלות ציבוריות של הכלל אלא אף בשאלות הקטנות 
של הפרט. 

(שפתי חיים, מועדים א') 


לא חסיד אני שבל מלכי מזרח ומערכ יושבים אגודות אגודות בכבודם ואני 
ידי מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר אשה לבעלה ולא עוד אלא 
בל מה שאני עושה אני נמלך במפיבשת רבי 


נראה לומר דבר מחודש במעשה דוד ובת שבע מפני מה לא אסרוה, למה 

דאמרינן (כתובות ג.) כל דמקדש אדעתא דרבנן מקדש ויש כח לחכמים 
להפקיע הקידושין, ובודאי שטעמים וענינים רבים היו לו לדוד בביאתו אל 
בת שבע וכנודע, ואשר על כן בהיותו ראש הדור והסנהדרין הפקיע 
הקידושין של אוריה. ובזה יש לומר פרפרת נאה במה שאמרו בגמרא לא 
חסיד אני שכל מלכי מזרח ומערב יושבים אגודות אגודות בכבודם, ואני 
ידי מלוכלכות בדם ובשפיר ובשליא כדי לטהר אשה לבעלה, ולא עוד אלא 
כל מה שאני עושה אני נמלך במפיבשת רבי, ויש לומר דמה שהיה עוסק 
לטהר אשה לבעלה התכוין בזה לעשות תשובת המשקל על חטא בת שבע, 


ו כפתור 


וזה כי חסיד אני בתיקון הפגם מבחינת חסד שנאמר בעריות, אך להנ"ל 

הרי לא חטא כלל כיון שהפקיע הקידושין, ועל זה המשיך והתודה 

בענותנותו, ולא עוד אלא שכל מה שאני עושה אני נמלך במפיבשת רבי, 
ונמצא שאינני גדול הדור ולא היה בכוחי לעקור הקידושין. 

(שפע חיים, לנישואין סימן ל"ט) 


לא חסיד אני וכו' ואני ידי מלוכלכות בדם וכשפיר ובשליא כדי לטהר אשה 
לבעלה וכו' תנא לא מפיבשת שמו אלא איש בשת שמו ולמה נקרא שמו 
מפיבשת שהיה מבייש פני דוד בהלכה 


להכא, וכי בגנותו של דוד המלך ע"ה דברו חז"ל. ונראה לפרש, דהנה 
הב"ח בסימן קפ"ח המציא חומרא אחת, דכשמביאים מראה ירוק או לבן 
לפני המורה לא יורה בעודו לח עד שיתייבש שמא ימצא אדום בקצותיו, 
ובספר תורת השלמים הביא ראיה נגד הב"ח מהגמרא וידי מלוכלכות בדם 
וכו', הרי קמן להדיא דאף כשהוא לח נמי יכולין להורות, דהא ביבש לא 
שייך לומר וידי מלוכלכות, ואולם בספר תפארת ישראל דחה הראיה, 
דבזמניהם שהיו בקיאים במראות דמים להבחין ולהכיר עד שאפילו בריח 
היו יודעים אם יש בו תערובות אדום, אבל כגון אנן אשר אין אנו בקיאים 
וטח עינינו מראות בין דם לדם, אפשר דכל מה דיש לחוש לחומרא חיישינן, 
ולפי זה אזדא לה הראיות בעל תורת השלמים, דודאי דוד המלך ע"ה גם 
כן היה מורה ודאין והיה יודע להבחין בין דם לדם אפילו בריח, על כן 
שפיר היה יכול לראות ולהורות אף כשהוא לח ומלוכלך וצדקו יחדיו דברי 
הבח 

והנה אמרו חז"ל (ברכות סג.) מאי דכתיב (משלי לג ל) 'כי מיץ חלב יוציא 
חמאה ומיץ אפים יוציא דם', כל תלמיד שכועס עליו רבו ושותק 

זוכה להבחין בין דם טמא לדם טהור, ועל פי זה יבואו המשך הגמרא על 
נכון כמין חומר בקודש, דכך אמר דוד המלך ע"ה ואני ידי מלוכלכות בדם 
ובשפיר ובשליא, ולכאורה קשה הלא אסור להורות כשהוא לח ומלוכלך 
וכדעת הב"ח, ועל כן צריך לומר כמו שכתב התפארת ישראל דמי שהוא 
בקי יכול להורות אף כשהוא לח, ומנא לן דדוד המלך היה בקי וזכה 
להבחין בין דם לדם, על זה שפיר מביא הגמרא תנא לא מפיבושת שמו 
אלא איש בושת שמו, ולמה נקרא שמו מפיבושת שהיה מבייש פני דוד 
בהלכה ודוד המלך ע"ה שתק, על כן זכה להבחין בין דם לדם כדברי 

הגמרא הנ"ל ואתי שפיר. 


Ts‏ (ערוגת הבושם, הקדמה) 


ויירא יעקב מאד אמר שמא יגרום החטא 


כתיב (דבוים לא ו) 'חזקו ואמצו אל תיראו ואל תערצו מפניהם כי ה' אלקיך 
הוא ההולך עמך', הנה לכאורה קשה דאמר להם אל תיראו, וגבי 
יעקב אבינו ע"ה כתיב ויירא יעקב מאד שמא יגרום החטא. אבל נראה כך 
דביהושע נמי כתיב (יהושע ה יג) 'ויהי בהיות יהושע ביריחו וישא עיניו וירא 
והנה איש עמד לנגדו' וקשה על מה חרד, אבל נראה דודאי אין בן אדם 
יכול לשמור דרכו וליישר אורחותיו שלא יפגום ח"ו בדבר קטן, רק ה' הוא 
נושא פנים כדכתיב (משלי י יב) 'ועל כל פשעים תכסה אהבה' אבל במלאך 
לא שייך זה דכתיב (שמות כג כא) 'השמר לך כי לא ישא לפשעכם' דהמלאך 
אינו נושא פנים כלל, וזהו דיהושע היה סבור שה' עמו, ולכך כשראה כי 
מלאך ה' צבאות עומד לנגדו חרד שלא ישא לפשעיהם. וזהו הענין גבי 
יעקב דלכאורה קשה על יעקב אם היה ירא מעשו למה ברח מלבן, הלא 
לבן הפציר בו שלא ילך מאתו כמו שכתוב (בראשית ל כז) 'ויברכני ה' בגללך', 
אלא ודאי הבטחת יעקב היה באמת על ה' שאמר והנה אנכי עמך, ובאם 
ח"ו יעבור על איזה נדנוד עבירה על כל פשעים תכסה האהבה, אבל השתא 
דכתיב (שם ג) 'ויקרא את המקום ההוא מחנים' ופירש רש"י על שם כיתות 
מלאכים שפגע בדרך, וזהו מורא של יעקב שירא פן עבר על נדנוד עבירה, 
כי אין צדיק בארץ וגו' והמלאך לא ישא לפשעו, וזה שאמר כאן 'אל 
תיראו ואל תערצו' דהואיל כי ה' אלקיך עמך וישא לפשעכם. 
(פנים יפות, וילך) 


ויורא יעקב מאד אמר שמא יגרום החטא 


כתיב (בראשית כט א) 'וישא יעקב רגליו', פירש רש"י משנתבשר בשורה 
טובה שהובטח בשמירה נשא לבו את רגליו ונעשה קל ללכת, וקשה 
הלשון וישא רגליו דמשמע שהיה צריך להגביהן שהיו כבדות. ויש לומר 


ברכות דר - ך: 


ופרח 


דאיתא בגמרא כתיב והנה אנכי עמך ושמרתיך בכל אשר תלך', וכתיב 

יויירא יעקב מאד' ומשני שמא יגרום החטא. ולפי זה יתפרש הלשון דמחמת 

הבטחת ה' נעשה קל ללכת, אבל מצד שני הגם שה' הבטיחו שישמרנו, 

חשש אולי רק ברגע זה תתקיים הבטחה, ואחר כך יגרום ח"ו החטא 
שתתבטל ההבטחה, ולכך היה צריך לישא את רגליו. 

(לקוטי מהר"י מבעלזא, ויצא) 


ה 


כל האומר תהלה לדוד בכל יום שלש פעמים מובטח לו שהוא בן העולם 
הבא מאי טעמא אילימא משום דאתיא באל"ף בי"ת נימא אשרי תמימי דרך 
דאתיא בתמניא אפין אלא משום דאית ביה פותח את ידך נימא הלל הגדול 
דכתיב ביה נותן לחם לכל בשר אלא משום דאית ביה תרתי 


ויובן דאיתא במדרש שיר השירים (פרשה א) נגילה ונשמחה בך רמז כ"ב 
אותיות התורה, אם כן כ"ב אותיות מרמזים על התורה, והנה כל 
העולם עליא ואתכליא (חולין צב.), התלמידי חכמים עוסקים בתורה דבוקים 
בכ"ב אותיות התורה ועוסקים בחיי עולם, והמון עם דבוקים במשא ומתן 
הם חיי שעה, והמון עם חושבים כי הם העיקר כי על ידם מגיע מזון 
וארוחה לתלמידי חכמים ותהי בהיפוך, כי לולא התורה חלילה אף זה המעט 
לא היה 'כי לא על הלחם לבדו יחיה האדם כי אם על כל מוצא פי ה' 
יחיה האדם' (דברים ח ג), ואם כן הכי קאמר דבס"ד סבירא ליה עיקר ההלל 
הוא על חיי עולם אשר נתן לנו התורה שהיא בכ"ב אותיות, אם כן לימא 
תמניא אפי המדבר בשבח התורה, והדר אמר בשביל שזן וההילול הוא על 
חיי שעה, לאמר הלל הגדול, ומשני דבאשרי יש תרתי, רצה לומר שם 
מבואר אדרבא עיקר המזון הוא ע"י התורה, ועל שניהן כאחד אנו מהללים 
שמו יתברך. 
(דרשות מהר"ם בנעט, דרוש יד) 


כל האומר תהלה לדוד בכל יום שלש פעמים מובטח לו שהוא בן העולם 
הבא מאי טעמא אילימא משום דאתיא באל"ף בי"ת נימא אשרי תמימי דרך 
דאתיא בתמניא אפין אלא משום דאית ביה פותח את ידך נימא הלל הגדול 
דכתיב ביה נותן לחם לכל בשר אלא משום דאית ביה תרתי 


הענין דההנהגה הניסיית היא אינה תכליתית, שהשם ברא העולם שתתנהג 

באופן הטבע, אשר היא בת אלקים (לשון מדה, יחזקאל מה, י) וכול 
תכיל, שמדתה יכול להיות באופן ברכה נפרצה ואושר מרובה עד בלי די, 
רק באופן שאם יכיר האדם כי היא איננה רק השגחה פרטיית על כל פרט, 
והטבע הוא רק נסים רצופים, אשר מתרגל עין הרואה, וכאשר ילך האדם 
בדרכי השם במישור גם באופן טבעיי יוכל להתברך, ובזה נתברכו ישראל 
אם בחקתי תלכו, אז גם חקות שמים וארץ ילכו במישור, כי כל דרכי 
הטבע לפי מה שסדרה אותם החכמה האלקית, מכוונות ומוגבלות לדרכי 
התורה והמצוה, ולמען שלא יטעה האדם וישכח בורא ומסדר ומשגיח 
מהטבע, ויחשוב לרוב הרגלו כי הטבע היא בעצמה להפרידה מיוצרה, לכן 
יש נסיים אבל אינם תכליתיים, והנסים הוא רק להעיר לבות בני אדם על 
מפעלות הבורא ב"ה בהטבע, כי היא ידו והשגחתו הטהורה. ולכן האומר 
הלל הגדול בכל יום (שבת קיח:), שמורה שראוי להודות רק על הנך פעולות 
שעל דרך נס, אבל מפעלות הטבע אין צריכים להיוצר אחרי שבראן הרי 
זה מחרף ומגדף, אבל כל האומר תהלה לדוד בכל יום, שזה מדבר על 
מפעלות סדור הטבעיי אשר בכל יום כמבואר, מובטח שהוא בן העולם 

הבא. 

והנה על דרך נס בלתי סדור הטבעיי אינו מן הפלא כמו מן וכיוצא בו, 

אבל הענין הנפלא בהטבע הוא ההזנה התמידית, שזה קיום הנמצאים 
והרכבת הנפרדים, ובדרך טבעי כל יום קבוע הזנה לאלפי אלפים בלי מספר 
נמצאים מזון, אשר כל אחד יזון מן הטבע, הוא פועל מורה על חכמה 
ושלמות וכבוד השי"ת למבין יותר ממה שמורה הנסיים, ולכן אמרו משום 
דאיתא באלפא ביתא, שענין אלפא ביתא מורה על סדור טבעיי שאינו מדלג, 
רק שהולך מאלף עד תי"ו. ולכן בברכת המאורות בחול ושבת סדרו באלפי 
ביתא והוא כמו סדור הטבע שמתנהג בלא מרוצה, רק שהולכין הסבות 
קשורות והעלולים מסודרים, ובאופן הסידור הטבעיי אם נותן מזון 
להנמצאים אז הוא ענין פלא. וזה 'משביע לכל חי רצון' (תהלים קמה ט). 
והנה בענין הטבע צריך גם פועל היצורים, וזה כמו חרישה וקצירה וזריעה 
וכיוצא בו, רק שהאדם מוצא הכל מוכן לפניו וכל העולם עומדים הכן 


כפתור 


לשרתו, ומכין מזון לכל בריותיו אשר ברא. ולכן דייק רש"י משום דאית 
ביה תרתי דאתי באלף בית ויש בו שבח הכנת מזון לכל חי, דעל דרך 
סדור הטבעי והכל מוכן זה עיקר מטרה יותר ממפעלות הנסיי, אשר על 
זה נאמר בהלל הגדול צותן לחם לכל בשר', שהכל על הפלאות נגד הטבע 
שחשב שמה. ולכן אדם הראשון קרא שמו ה', שהוא ראה הפעולות איך 
נעשו והיסודות איך נבראו, שזה מה שמורה איך השם הוא נותן הצורות 
והבריאה ביסודות. 
(משך חכמה, בחוקתי) 


גדול מה שנאמר במיכאל יותר ממה שנאמר בגבריאל וכו' תנא מיכאל באחת 
גבריאל עה 


במעשה יוסף סייע גבריאל וימצאהו איש זה גבריאל, ואילו במעשה תמר 

נמצאו הסימנים על ידי מיכאל, איתא בגמרא גדול מה שנאמר 
במיכאל יותר ממה שנאמר בגבריאל וכו' תנא מיכאל באחת גבריאל בשתים, 
ואיתא (יומא לז.) תניא שלשה שהיו מהלכין בדרך הרב באמצע גדול מימינו 
וקטן משמאלו, וכן מצינו בשלשה מלאכי השרת שבאו אצל אברהם מיכאל 
באמצע גבריאל בימינו וכו', ובזוהר הקדוש איתא בב' מקומות<השפפקאל 
הוא בחינת כהן, מיכאל כהנא רבא איהי כהן איהו מקריב קרבנא ואיהו 
מיכאל, לוי איהו גבריאל, והוא על דרך דאיתא בגמרא (מנחות קי. ובתוספות 
שם) מיכאל שר הגדול עומד ומקריב קרבן עומד ומקריב נשמותיהן של 
צדיקים, מיכאל מכיר את פנימיות נשמתו של כל איש ישראל בכל מצב 
שהוא, ולפיכך במעשה תמר שפנימיות כוונתה היתה לשם שמים נעשה הנס 

על ידי מיכאל. 


(פני מנחם, וישב) 


ה. 


לעולם ירגיו אדם יצר הטוב וכו' ואם לאו יעסוק בתורה וכו' ואם לאו יזכור 
לו יום המיתה 


כתיב (בראשית כד לג-לד) 'ויישם לפניו לאכול ויאמר לא אוכל עד אם דברתי 
דברי ויאמר דבר ויאמר עבד אברהם אנכי', ובמסורה ויישם ב' דין, 
ואידך 'ויישם בארון במצרים' (שם ג כו). הנה אמרו ז"ל לעולם ירגיז אדם 
יצר טוב על יצר הרע אזיל ליה מוטב, ואם לאו יקרא קריאת שמע, ואם 
לאו יעסוק בתורה, ואם לאו יזכיר לו יום המיתה. והנה שעת אכילה שעת 
מלחמה, כי אז מתגבר היצר ומביא בלב האדם תאוה וחשק, ועל כן אז 
שעת מלחמה וקרב ללחום נגדו לבל ישמע לעצתו, ונקרא גבור הכובש את 
יצרו. והנה לאליעזר ניתן סם בקערה, רומז כי ס"ם הוא היצר הרע ניתן 
בשעת אכילה, ורצה להגביר עליו ולהחטיאו. 
'ויואמר לא אוכל ע"ד אם דברתי דברי' היינו שיקרא קריאת שמע שיש 
בו אתוון עד רברבין של שמע. אחד, ההו ע"ד, מאמר עבד 
אברה"ם, כי אברה"ם עולה רמ"ח תיבין דקריאת שמע, וגם נרמז בקריאת 
שמע סוד עשרת הדברות כידוע עיין בירושלמי (ברכות פ"א ה"ה ומובא בתוספות 
ברכות יב: ד"ה בקשו), וזהו עבד אברהם אנכ"י, רומז על עשרת הדברות 
שמתחילין באנכ"י, הרי נשמע מזה שקרא קריאת שמע ולא אזיל עוד היצר. 
ועל זה מביא המסורה 'ויישם בארון' היינו התורה, ונקרא הארון תורה על 
שם שמונחת שם התורה בארון, גם רומז על יום המיתה כפשטא דקרא 
'ויישם בארון במצרים' לאחר מיתה, רומז שעל ידי שלשה מטיבי צעד 
קריאת שמע ותורה ויום המיתה, ביטל כח היצר וס"ם שניתן לו בקערה, 
ולא היה בכח היצר להחטיאו, ואחרי זה אכל הוא ואנשיו אשר אתו. 
(עטרת ישועה, חיי שרה) 


לעולם ירגיו אדם יצר הטוב וכו' ואם לאו יעסוק בתורה וכו' ואם לאו יזכור 
לו יום המיתה 


כ"ק אדמו"ר זצללה"ה דיבר בקדשו, דלכאורה קשה דקאמר לעולם ירגיז 

ולא אמר במה ירגיז, ועוד דאמר ואם לאו יעסוק בתורה הלא צריך 
תמיד לעסוק בתורה, ועוד למה לא יזכיר מיד את יום המיתה. ואמר ברוח 
קדשו כי צריך להקדים היראה לחכמה, וזה לעולם ירגיז אדם בתורה עם 
יראה, ואם לאו שלא נצחו ולא הועילה תורתו, אעפ"כ אל יתייאש בעצמו 
ויעסוק בתורה, ואם לאו שבא לו התפארת מן הלימוד, סימן שלא למד 
כראוי, כי מי שהוא בהיכל המלך נופל עליו אימה ופחד ורתת וזיע, ולכן 


ברכות ד: - ה. 


i ופרח‎ 


יקרא קריאת שמע במסירות נפשו לה', ואם לאו יזכיר לו יום המיתה, אבל 
מיד לא יזכיר כי זה מביא לידי עצבות. 
(מאורן של ישראל, ליקוטים) 


לעולם ירגיז אדם יצר הטוב וכו' ואם לאו יעסוק בתורה וכו' ואם לאו יזכור 
לו יום המיתה 


ומקשים העולם למה לא יזכיר לו תיכף יום המיתה. ונראה דהנה יש בני 
אדם ששכלם חלש ואינו יכול להתקומם נגד כח המטעהו ונקרא 

מקולקל בשכל, לזה אין תקנה אלא עסק בתורה המיישר את השכל, ויש 
שנפשו אותה לרע כענין שכתוב (משלי כא י) עפש רשע אותה רע' והוא 
מקולקל בנפש, ולזה אין תקנה בהיישרת השכל כי השכל אינו מוטעה, אלא 
קריאת שמע שהיא יחוד הש"י, היינו להתלהב באהבתו יתברך בכל לבבך 
ובכל נפשך ובכל מאדך, והעיקר יש לומר דהנה ידוע שיחוד ה' הוא שכל 
הנמצאות הם מאמיתת המצאו ואין עוד מלבדו, ואפילו מציאות הרע 
שבעולם נמצא מאמיתת המצאו ואינו נפרד לעצמו כלל כי אפס זולתו, 
וכשהאדם משים הדברים אל לבו וקורא קריאת שמע, נכלל גם צד הרע 
שבו ביחוד ה' ובהכרח שנמתק ונכנע ואינו מתאוה עוד לרע כמקדם, ויש 
שטבע גופו והרכבתו נוטה ביותר לדברים חומרים והוא מקולקל בגוף, לזה 
אין תקנה אלא בהזכרת יום המיתה אז יכנע לבבו הערל. ומעתה אין קושיא 
שתיכף יזכור לו יום המיתה ולא ימתין, כי מי שהוא מקולקל בשכל אין 
הזכרת יום המיתה מועילה כמו שכתוב (תהלים מט יד) 'ואחריהם בפיהם ירצו 
סלה' ופרשו ז"ל (שבת לא:) שהרשעים אומרים בפיהם שהם מתים ואעפי"כ 
לבם בריא אולם וכן המקולקל בנפש, ועל זה אמר הש"ס ונותן עצה 

מיוחדת לכל קלקול וקלקול ביחוד. 
(שם משמואל, בהר תרע"ג) 


לעולם ירגיז אדם יצר הטוב וכו' ואם לאו יעסוק בתורה וכו' ואם לאו יזכור 
לו יום המיתה 


והנה בפשטות נראה שמי שנצחו בשני עצות הראשונות אין צריך עוד 
לעצה השלישית הזכרת יום המיתה, אבל באמת אמרתי שיש צורך 

לכל אדם מישראל לכל ג' העצות הנ"ל לפי העת והזמן שאינו שוה בכל 
אדם, דהיינו כשאדם יושב בביתו או בבית הכנסת ובית המדרש, אז יוכל 
להשתמש בשני עצות הראשונות בעסק התורה ותפלה, ובעת שאינו יכול 
לעסוק בתורה, כי שמעתתא בעי צלותא, וכן תפלה מצינו שרבא לא הוי 
מצלי ביומא דעיבא, אזי ישתמש בעצה השני לקרות קריאת שמע, וכשהוא 
הולך בשוקי בראי בשווקים וברחובות והוא טרוד במסחרו על המחיה ועל 
הכלכלה, שאין הזמן מוכשר ומספיק אפילו לקריאת שמע, אזי צריך 
להשתמש בעצה השלישית להזכרת יום המיתה, שלא יטריד אותו יצרו 

להמשיך אותו ח"ו ללכדו ברשתו. 

כמו שמספרין מחייט אחד איש פשוט שהיה מלאכתו לתפור בגדי נשים, 
אבל היה איש כשר והיה ירא לנפשו שלא יבוא לידי הרהור ח'ו, 
ונסע להרה''ק מהר''נ מראפשיטץ זיל שיתן לו עצה להנצל במלאכתו ועסקו 
עם הנשים מהרהור עבירה, ואמר לו סגולה שיכוון ג' אותיות הללו, ס'א'ל 
והוא שם קודש מע"ב שמות הנרשם בסידור האריז"ל בקריאת שמע על 
מלת זוני'ים, והחייט היה איש פשוט ולא ידע שזה שם קודש, ופשט בדעתו 
כי הוא ר"ת 'סוף 'אדם 'למות שזה יזכיר בעסקו עם הנשים וינצל מהרהור. 
(יגל יעקב, הקדמה) 


לעולם ירגיז אדם יצר הטוב וכו' ואם לאו יעסוק בתורה וכו' ואם לאו יזכור 
לו יום המיתה 


איתא במדרש (ויק"ר לה א) אם בחוקותי תלכו הה"ד (תהלים קיט נט) 'חשבתי 

דרכי פָאשיבה הגלי אל .עדותך', אמר דוד רבש"ע בכל יום ויום 
הייתי מחשב ואומר למקום פלוני ולבית דירה אני הולך, והיו רגלי מביאות 
אותי לבתי כנסיות ולבתי מדרשות, וצריך ביאור. ונראה ליישב על פי מה 
דאיתא לעולם ירגיז אדם יצר טוב על יצר הרע וכו' אם נצחו מוטב ואם 
לאו יעסוק בתורה וכו', נצחו מוטב ואם לאו יקרא קריאת שמע כו', אם 
נצחו מוטב ואם לאו יזכור לו יום המיתה שנאמר וכו', ומשמע דהזכרת 
יום המיתה מהני בודאי, אם כן קשה שיזכיר לו תיכף יום המיתה וכן הקשו 
המפרשים. ובספר שערי פרנסה טובה על תהלים יישב קושיא זו, לפי מה 
שהוכיח ישעיה הנביא את הרשעים (ישעיה כב יג) שאומרים זה לזה 'הרוג 
בקר ושחוט צאן אכול בשר ושתות יין אכול ושתו כי מחר נמות', הרי 


ח כפתור 


שהרשעים עוד מוסיפים ללכת אחר תאות העולם הזה ע'"י זכירת יום 
המיתה, לפי שזכירת יום המות היא לרעה להם, לפי שאינם מאמינים 
בהשראת הנפש ושיצטרכו לתת דין וחשבון לפני ממ"ה הקב"ה, לפי זה 
אין מועילה הזכרת יום המיתה אלא לעוסקים בתורה ומקבלים עליהם עול 
מלכות שמים, על כן הזכיר הש"ס תחילה שיעסוק בתורה ויקרא קריאת 
שמע, שאז תועיל הזכרת יום המיתה לנצח את היצר הרע ע"ש. 

ואומר מעתה דלכאורה קשה מה שאמר דוד המלך ע"ה בכל יום ויום 
הייתי מחשב למקום פלוני ולבית דירה פלונית אני הולך, הכי היה 

דוד המלך ע"ה יוצא ונכנס לבתי ישראל או היה סובב בשוקים וברחובות, 
אלא דוד המלך ע"ה היה חושב מחשבות באיזה דרך ואופן לנצח ליצר 
פלוני או בית דירה פלונית שהם בית החיים ומקום הקבורה, והיו רגליו 
מביאות אותו לבתי כנסיות שקוראים בהן קריאת שמע ומקבלים בהם עול 
מלכות שמים, ולבתי מדרשות שלומדים שם תורה, כי בלא זה הזכרת יום 
המיתה היא לרעה שמוסיף תאוה על תאותו כנ"ל, והבן כי נכון הוא וכפתור 

ופרח. 
(צדקת יוסף, בחוקתי) 


לעולם ירגיז אדם יצר הטוב וכו' ואם לאו יעסוק כתורה וכו' ואם לאו יזכור 
לו יום המיתה 


ולכאורה יש להקשות הא אמרו חז"ל (קידושין ל:) בראתי יצר הרע בראתי 
תורה תבלין כנגדו, ואם כן איך אפשר שלא תעשה עליו התורה 
שום רושם, ולא יכול לעמוד נגד היצר הרע ולנצחו. אך הענין הוא, כי 
לפעמים יש גורם רע ומזיק לנפש האדם אשר גם כותלי בית המדרש לא 
יספיקו לו להנצל מן היצר, והוא כאשר הבעל דבר עצמו מתלבש באיצטלא 
דרבנן ומטעה את האדם שאותה עבירה מצוה היא וחוב קדוש, דאז עלול 
מאוד שישאר האדם באוולתו ולא יחוש לשוב בתשובה על חטאו, כי דרך 
הזה ישכון לו אור לפי מראית עיניו אשר הטעהו יצרו, ובמקרה זה שאין 
לימוד התורה יכולה להגן עליו מפני היצר הרע כי מדמה בנפשו על עבירה 
שהיא מצוה, נתנו חכז"ל עצות אחרות כקריאת שמע וזכירת יום המיתה, 
שעל ידם יוכל לדחות את היצר הרע ולרחקו ממנו. 
(דרשות מהרי"ץ, דרוש ז') 


לעולם ירניז אדם יצר הטוב וכו' ואם לאו יעסוק בתורה וכו' ואם לאו יזכור 
לו יום המיתה 


פירש"י ירגיז יצר טוב שיעשה מלחמה עם יצר הרע, הרי יסוד הראשון 
שלעולם צריך שיעשה מלחמה עם יצר הרע, לומר לך שאין שעה 
ואין זמן בכל חיי האדם שיוכל לשבת ולנוח ולומר שלום עלי נפשי, שאם 
תסיח דעתך ממנו אפילו רגע אחד הנך נמצא בסכנה גדולה. נצחו מוטב 
ואם לאו יעסוק בתורה שנאמר אמרו בלבבכם. ממה שנאמר אמרו בלבבכם 
נתחדש לנו דבר שעסק התורה תלוי בלב, ולא די באמירה בפה אלא אמרו 
בלבבכם, כשיתבונן אדם וידע כי דברי תורה הם חינו ואורך ימינו, אז 
בודאי בהם יהגה יומם ולילה ואז ינצל, וכמ"ש חז"ל אמר הקב"ה בראתי 
לו יצר הרע בראתי לו תורה תבלין. 
נצחו מוטב ואם לאו יקרא קריאת שמע, יצר הרע בכל מקום ובכל זמן 
אינו מתייאש מלהפיל את האדם, מתגבר ומתחדש עליו בכל יום, 
וכיון שרואה שהאדם מתגבר כנגדו ועוסק בתבלין שהוא התורה, זורק עליו 
חצים של כפירה ומינות להדיחו מהתורה והמצוה ח"ו, ולכן העצה שנתנו 
החכמים בזה היא יקרא קריאת שמע שיש בפרשיותיה קבלת עול מלכות 
שמים קבלת עול מצות וזכירת יציאת מצרים, ועי"ז יתחזק באמונתו ושב 
ורפא לו. 
נצחו מוטב, ואם לאו אם אדם זה גלי ים התאוה סוערים עליו ועוברים 
על ראשו בלא הפסק, ולמרות כל התאבקותו לחיים במלחמתו ועסקו 
בתורה וקבלתו עול מלכות שמים, הרי הוא עומד ח"ו להטבע ולירד לתהום 
רבה, אם עדיין נצחונו על יצר הרע ממנו והלאה, יזכור לו יום המיתה 
שנאמר ודומו סלה, והנה בהא דיזכיר לו יום המיתה לא אמרו חז"ל צד 
שני של ואם לאו, כי אין בזה צד ספק אלא חז"ל מבטיחים לו לאדם 
בודאי, כי כשיגיע ויזכור לו יום המיתה יסורו ממנו כל מניעות והכשלונות 
במלחמתו עם יצרו ויגיע לחוף מבטחים בלא שום נגע ופגע אשריו ואשרי 
חלקו. 
(חכמת המצפון, תולדות) 


ברכות ה. 


ופרח 


לעולם ירגיז אדם יצר הטוב וכו' ואם לאו יעסוק בתורה וכו' ואם לאו יזכור 
לו יום המיתה 


כ"ק אאז"ל הקשה אם יזכיר לו יום המיתה הרי יבוא לידי עצבות, 

וכשלמדתי עמו מסכת ברכות אמר יזכיר לו יום המיתה, היינו שיזכיר 

ליצר הרע את יום המיתה שלו יום המיתה של מלאך המות, והכוונה בזה 
שלעתיד יראו שהכל היה רק הסתר בעלמא ולא היה בו ממש. 

(פני מנחם, לך לך) 


כל הקורא קריאת שמע על מטתו כאלו אוחז חרב של שתי פיות בידו 


וצריך ביאור אמאי הוי קריאת שמע כחרב של שתי פיות, אך הכוונה לפי 
המבואר בסוגיין דבקריאת שמע יוצא גם מצוות תלמוד תורה, נמצא 
דבקריאת שמע ישנן ב' מצוות תורה וקריאת שמע, והנה קריאת שמע שעל 
המיטה מצלת מן המזיקין, וכן תורה מגינא ומצלי כדאיתא (סוטה כא.), נמצא 
דקריאת שמע דאיכא בה ב' מצוות המסוגלות להגין נגד המזיקין, הוי שפיר 
כאילו אוחז חרב של שתי פיות, פה אחת של קריאת שמע ופה אחת של 
תלמוד תורה. 
(נתן פריו, נדרים) 


כל העוסק בתורה יסורין בדילין הימנו שנאמר ובני רשף יגכיהו עוף ואין 
עוף אלא תורה שנאמר התעיף עיניך בו ואיננו 


ידוע מהבעש"ט שפעם אחת הלך לבית המדרש ועמד על הפתח ולא רצה 
לכנוס, ואמר שבלתי יוכל לכנוס בו כי הוא מלא על גדותיו מפה 

לפה מתורה ותפלה עד בלי ימצא מקום לכנוס בו, והסביר הענין כי אין 
זה נחשב למעלה כשהבית המדרש מלא בתורה ותפלה, דזהו מחמת 
שהדיבורים של העולם אינם יוצאים מן הלב בכוונה שלימה ורצויה על כן 
אין להם עלייה למרום. ובזה יש לפרש הגמרא כל העוסק בתורה יסורין 
בדילין הימנו, שנאמר 'ובני רשף יגביהו עוף' ואין עוף אלא תורה שנאמר 
'התעיף עיניך בו ואיננו', ולכאורה צריך ביאור למה יכנה התורה בשם עוף 
על שם הכתוב 'התעיף עיניך בו ואיננו', דהכוונה שנשכחת מהרה והלא 
אין זה שבחה של תורה. ולדרכנו יובן דאדרבה הרי זה שבחה וגודל 
מעלתה, כאשר היא נעלמת מן העין כבחינת העוף הפורח למעלה, דלימוד 
התורה הרי צריך להיות לשמה ובדחילו ורחימו ואז הרי היא פורחת לעילא 
כנ"ל, ואם כן שפיר נדמית לבחינת העוף הפורח למעלה, והעוסק בתורה 

בבחינה זו שפיר יסורין בדלין הימנו. 
(דברי יואל, שמחת תורה) 


כל העוסק בתורה יסורין בדילין הימנו שנאמר וכני רשף יגביהו עוף ואין 
עוף אלא תורה שנאמר התעיף עיניך בו ואיננו 


ויש להבין הרי זה נגד המציאות שכהרף עין ישכח מה שלמד, וכן הרי 
כמה וכמה יש שלומדים ולא פירשו מהם היסורין בגשמי ורוחני וד"ל. 
ונראה שירמוז כאן על הדביקות בה' שזה נקרא באמת עוסק בתורה תמיד, 
ועל זה נאמר התעיף עיניך בו שיכול להפסיד הדביקות ע"י רגע אחד 
ששוכח מהשי"ת וליפול ח"ו לסטרא אחרא, וכשאינו שוכח אז ודאי יסורין 
בדילין הימנו ובחינה זו של עוסק בתורה הוא שיזהר כל היום מלהמשיך 
הלב והרעיון אל דבר בטל שאין בו תועלת לגופו ונשמתו, כמו שטרוד 
בעסק אשר חייו תלויין בו, בודאי לא יפנה אז לשום ענין שאין בו שייכות 
לאותו עסק, וכן יהיה האדם טרוד כל היום במחשבתו ורעיונו להשי"ת 
אשר הוא מקור החיים לגוף ונפש, וכל מה שיעשה אף בעניני תועלת הגוף 
או מקנה וקנין לא יסיח דעתו מאמונתו שהכל בכח השי"ת, וזה נקרא עוסק 
בתורה כל היום, מלשון עסק שטרוד בעבודת ה' כמו שטרוד בעסקיו והוא 

בעיון מחשבתו ולא רק מקופיא, ואז ודאי יסורין בדילין הימנו. 
(עבודת פנים, שער ישודי העבורה הפנימית אות כיב) 


בא וראה שלא כמדת הקב"ה מדת בשר ודם מדת בשר ודם אדם מוכר חפץ 
לחבירו מוכר עצב ולוקח שמח אבל הקב"ה אינו כן נתן להם תורה לישראל 
ושמח 


והנה מה שיש להתבונן במאמר הלזה, א' היכן מבואר בכתוב ששמח הש"י 

(ועיין שם ברש"י ז"ל), ב' הרי הוא אומר נתתי לכם לשון מתנה, ובמתנה 
קיי"יל אליבא דכו"ע גם בבשר ודם נותן בעין יפה נותן (ב"ב סה.), אבל 
יתפרש הענין כך, דהוקשה לבעל המאמר דהפסוק סותר את עצמו דהתחיל 


כפתור 


כי לקח טוב וכו', והנה לקח היא לשון מכירה ומסיים נתתי לכם לשון 
מתנה. על כרחך הפירוש כך דלעולם היתה התורה לנו דרך מכירה חלף 
עבודת אבותינו אברהם יצחק ויעקב וחלף שסבלנו בכור הברזל במצרים 
להוציא משם הניצוה"ק שהיו שקועים במצרים, אבל הקב"ה נתנה להם 
דרך מתנה כדי שתהיה בעין יפה ובנפש שמחה, וזה שאמר במדרש (דב"ר 
ח ו) כשניתנה התורה לישראל גם יושרה וצדקתה ניתנה עמה ולא נשתייר 
ממנה כלום בשמים כדכתיב לא בשמים היא, והכל מטעם שנתנה דרך מתנה 
בעין יפה, וזה שאמר הכתוב כי לקח טוב דבאמת התורה באה להם דרך 
לקיחה ומכירה, והנה נתתי לכם תורתי דרך מתנה הוא בכדי שתהיה בעין 
יפה ובנפש שמחה. 

ובזה יונח לנו גם כן מה דקשה הא דכתיב במשה עלית למרום שבית 

שבי לקחת מתנות' (תהלים סח יט), והרי כתיב 'ושונא מתנות יחיה' 
(משלי טו כז) והתורה היא עץ חיים למחזיקים בה, ולפי הנ"ל יונח שפיר, 
דבאמת מכורה היא לנו אבל הקב"ה נתנה דרך מתנה בעין יפה, ובזה אזדא 


ה 


לה נמי טענות המלאכים שטענו תנה הודך על השמים (שבת פח:) ובאו 

בטענת דינא דבר מיצרא, אבל כיון שנתן הקב"ה דרך מתנה הרי במתנה 
לא שייך דינא דבר מיצרא. 

(בני יששכר, מאמרי חודש תשרי מאמר י') 


בא וראה שלא כמדת הקב"ה מדת בשר ודם מדת בשר ודם אדם מוכר חפץ 
לחבירו מוכר עצב ולוקח שמח אבל הקב"ה אינו כן נתן להם תורה לישראל 
ושמח 


ולכאורה תמוה הלא אין הנמשל דומה למשל, דבשלמא גבי מוכר בשר 
ודם לא נשאר אצל המוכר כלום לכך הוא עצב, משא"כ אצל 

הקב"ה הלא הוא מלמד תורה לעמו ישראל, כמו שאנו מברכין בכל יום 
ברוך אתה ה' המלמד תורה לעמו ישראל, אכן על פי דברי הר"ן (ב"מ פו) 
שהקב"ה נתן את התורה לעמו ישראל כפי מה שיכריעו חכמי הדורות, 
ובקביעות של ראש חודש ויום טוב הכל תלוי כפי הכרעת בית דין, שפיר 
יש לתרץ דברי הגמרא הנ"ל, שמאחר שהקב"ה נתן התורה לעמו ישראל 
כפי שיכריעו חכמי הדורות, אם כן לפי זה הוה כמו המוכר שלא נשאר 
אצלו כביכול כלום, כי אפילו המועדות נתן ומסר אותם כפי שיכריע הבית 
דין כמו שכתב הרמב"ם ז"ל סוף פ"ב מהלכות קידוש החודש עיי"ש, אם 

כן שפיר דומה הנמשל למשל. 
(שם משמעון, תצוה) 


בא וראה שלא כמדת הקב"ה מדת בשר ודם מדת בשר ודם אדם מוכר חפץ 

לחבירו מוכר עצב ולוקח שמח אבל הקב"ה אינו כז נתז להם תורה לישראל 
j j‏ 

ושמח 


התורה נקראת מקח כדאיתא בא וראה שלא כמדת הקב"ה מדת בשר ודם 
מדת בשר ודם אדם מוכר חפץ לחבירו מוכר עצב ולוקח שמח, 

אבל הקב"ה אינו כן נתן להם תורה לישראל ושמח שנאמר כי לקח טוב 
נתתי לכם, וקשה דהא איתא (שבת פו:) לכולי עלמא בשבת ניתנה תורה 
לישראל, והרי בשבת אסור לקנות ולמכור (ביצה לז.) והרי כל מה שתלמיד 
ותיק עשוי לחדש ניתן למשה בסיני (ויק"ר כב א), ובודאי גם דין זה שאסור 
לקנות ולמכור בשבת שהוא תקנת הנביאים (רש"י שם ד"ה משום), ואם כן 
כיצד ניתנה התורה בשבת. אלא שכל הגזירה היא שמא יכתוב (רש"י שם), 
וכבר העידה המשנה (אבות פ"ה מ) עשרה דברים נבראו בערב שבת בין 
השמשות ואלו הן וכו' הכתב והמכתב והלוחות, ואם כן הכל כבר היה 
כתוב מקודם, כבר היה מוכן מערב שבת, ולא שייך הגזירה שמא יכתוב, 
גם התורה עצמה היתה כתובה אנא נפשי כתיבת יהבית (שבת קה.) באש 
שחורה על גבי אש לבנה, 'כתבם על לוח לבך' (משלי ג ג) שנחקק בלבותיהם 

של ישראל, ולכן לא היו צריכים שם כתיבה. 
(פני שבת, ליקוטים) 


אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו" פשפש ולא מצא 
יתלה בבטול תורה 


כתיב (ישעיה א כה-כו) 'ואסירה כל בדיליך ואשיבה שופטיך כבראשונה וכו', 

יש לומר קצת על דרך הלצה, כי השופט על כרחך מתבטל מלימודו, 
ואמרו חז"ל (סנהדרין יז.) בפסוק 'אדוני משה כלאם' הטל עליהם צרכי ציבור 
והם כלים מאליהם, ואמרו חז"ל (פסחים קיב.) אל תדור בעיר שראשיה תלמידי 
חכמים, פירש רש"י שטריד בגירסא ולא טריד במילי דצבורא. ויש לומר 


ברכות ה. 


ופרח ט 


מה שאמרו חז"ל אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו' 
פשפש ולא מצא יתלה בבטול תורה, דיפשפש במעשיו רצה לומר דחטא 
במה שלא השגיח על צרכי ציבור ונתקלקל הדור על ידו, ואם פשפש ולא 
מצא כי השגיח בכל כוחו, אם כן על כרחך נתבטל מתורתו, לכן יתלה 
בביטול תורה כי שניהם במקום אחד לא יכונו. 

אך כל זה הוא אם הענינים שבין אדם לחבירו רבו כמו רבו, ואמנם אם 

יסיר הקב"ה כל סיג ובדיל מכספם של ישראל, פירוש שידקדקו כל 
אחד במעשיו ולא יבואו לידי משפטים וריבים, נהי שיהיה לעולם ועד נשיא 
ושופט ממונה ומלך, אבל לא יבואו אליו כי לא יצטרכו, והיה הוא אחר 
התמנותו כמו שהיה קודם לכן, ויוכל לעסוק בתורה כל היום, והיינו 
'ואשיבה שופטיך כבראשונה', כמו שהיה קודם שנתמנה, כי 'אצרוף כבור 
סיגיך ואסירה כל בדיליך' שבין אדם לחבירו, וממילא יהא השופט פנוי 

ללמוד וללמד. 


(תורת משה לחתם סופר, דברים) 


אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו פשפש ולא מצא 
יתלה בבטול תורה 


הבינה לעתים מפרש את הפסוק (תהלים סב יג) 'ולך אדני חסד כי אתה 
תשלם לאיש כמעשהו', וקשה לכאורה מה חסד הוא זה מה שהוא 
משלם לאדם כפעולתו. ופירוש הוא ז"ל שהכוונה היא, לפי שדרכו של 
הכיה הוא להעניש את האדם במדה כנגד מדה, וזוהי טובה גדולה להאדם, 
כי עי"ז הוא יכול להתעורר ולעשות תשובה על העבירה, כי מאחר שהוא 
רואה את העונש יכול לפשפש במעשיו ולראות איזה עבירה עשה כעין 
העונש אשר בא עליו. וזהו ולך ה' חסד כי אתה תשלם לאיש כמעשהו 
דייקא, דהיינו מדה כנגד מדה, וזהו חסד גדול כי עי"ז יתעורר לתשובה, 
עכדפח"ח. 
ונ"ל בזה הא דאיתא בגמרא אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש 
במעשיו, שנאמר נחפשה דרכינו ונחקורה ונשובה עד ה', פשפש ולא 
מצא יתלה בביטול תורה וכו', ואם תלה ולא מצא בידוע שיסורין של אהבה 
הן וכו', ופירש"י פשפש ולא מצא לא מצא עבירה בידו שבשבילה ראויין 
יסורין הללו לבא עכ"ל. ולכאורה נראה כשפת יתר, ונראה דקשיא ליה 
לרש"י ז"ל איך שייך לומר פשפש ולא מצא, מאחר שעון ביטול תורה 
בידו הרי מצא די, ולכן מפרש דהא דקאמר יפשפש במעשיו, היינו שיפשפש 
למצוא עבירה מעין העונש, מפני שהקב"ה מעניש במדה כנגד מדה, ועל 
זה קאמר פשפש ולא מצא עבירה כזו מעין היסורין יתלה בביטול תורה, 
שכל היסורין ראויים בשביל ביטול תורה, כמו בהיפוך שאם עוסק בתורה 
היא לכל בשרו מרפא (אבות פ"ו מ"ז). 
(אפריון, נצבים) 


אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו פשפש ולא מצא 
יתלה בבטול תורה 


ורבים תמהים על מאמר הלז הלא ביטול תורה גם כן בכלל פשפש 
במעשיו. ויש לומר, הנה מצות ה' הן המה מצות עשה ולא תעשה, 

מצות עשה שיעשה בפועל, ולא תעשה שימנע עצמו מדברים אשר אסרם 
ה' ויהיה שב ואל תעשה, והנה העובר ועושה מה שאסור עליו עובר פי 
ה' וממרה כבודו במעשה, והעובר על עשה הוא בשב ואל תעשה יושב 
ואינו עושה מצוה, ובלי ספק שחמור עונשו של העובר עבירה במעשים 
מעובר רק בשב ואל תעשה כמובן. וזהו כוונת חז"ל שאם רואה יסורים 
באים עליו יפשפש במעשיו מחמור אל הקל מה שעשה למרות כבודו, 
ותחלה יפשפש מה שעשה בפועל נגד רצון ה' ית"ש, פשפש ולא מצא 
שעבר בפועל יתלה בביטול תורה, היינו שישב ולא עשה אחת ממצות ה' 

המצוה עליו. 
(כתב סופה, בח 


אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו פשפש ולא מצא 
יתלה בבטול תורה 


דלכאורה צריך להבין איך שייך לומר פשפש ולא מצא אם הוא יודע 

שלא למד. אך באמת אף אם האדם לומד בהתמדה, אם איננו 
שמור מהעבירות אז גם לימודו הוא כדבר בטל כמו בחמץ שהוא בעין, 
ואפילו הכי הוא בטל כמו שאנו. וזהו מדאורייתא בביטול בעלמא סגי 
(פסחים ד:), כי ענין הלימוד הוא להורות לאדם דרך הישרה לעבודת הבורא 


ִ כפתור 


ב"ה, ואם התורה איננה מדריכו לעבודה היא בבחינת ביטול מעיקרא, וזה 
שאמר יתלה בביטול תורה שהלימוד שלו הוא גם כן בטל. 
(תפארת שלמה, מקץ) 


אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו' פשפש ולא מצא 
יתלה בבטול תורה 


ומקשים הלא ביטול תורה הרי מצא ואיך אמרו ז"ל פשפש ולא מצא. 
אכן הכונה יתלה בביטול תורה ועי"ז הוא אינו מוצא חסרונותיו, 

כי לו למד היה יודע נגעי עצמו והיה פשפש ומצא. 
(שיח שרפי קודש, תשובה) 


אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו' פשפש ולא מצא 
יתלה בבטול תורה 


ודורשת חז"ל תמוה, פשפש ולא מצא יתלה ביטול תורה הא מצא הרבה 
כי תלמוד תורה נגד כולם. אך הענין הוא, מי שיסורים באים עליו 

ורוצה להתפלל להשי"ת להסיר ממנו היסורים, ופשפש במעשיו בצדקותיו 
ומעשים טובים שלו שבזכותם יתרפא ולא מצא, שאין בידו מעשים טובים 
שיתרפא בזכותם יתלה תפלתו בביטול תורה, רבש"ע יש לי ביטול תורה 
על ידי היסורים האלו, כי תורה אין יכולין ללמוד ביגיעה ובעיון מתוך 

יסורים ר"ל. 
(קול מבשר, ליקוטים) 


אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו' פשפש ולא מצא 
יתלה בבטול תורה 


כתיב (דברים ג כט-ד א) 'ונשב בגיא מול בית פעור ועתה ישראל שמע אל 
החוקים ואל המשפטים אשר אנכי מלמד אתכם לעשות למען תחיו' 

וגו' נ"ל בעז"ה דהנה הרשע אסור ללמוד תורה מטעם הכתוב 'ולרשע אמר 
אלקים מה לך לספר חקי', ובדרך זה ראיתי בשם הה"ק בעל ישמח משה 
זצ"ל על מה דאמרו ז"ל הרואה שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו פשפש 
ולא מצא יתלה בביטול תורה, וקשה וכי ביטול תורה אינה עבירה והלא 
היא עבירה גדולה גדולה, ולמה לאחר שפשפש ולא מצא יתלה בביטול 
תורה הלא ביטול תורה היא עבירה, והאיך שייך לומר פשפש ולא מצא. 
ותירץ דביטול תורה היא רק עבירה כשהוא אינו רשע ח"ו והקב"ה יחפוץ 
בתורתו, אבל אם הוא ח"ו רשע אז טוב שלא עסק בתורה, כי ולרשע אמר 
אלקים מה לך לספר חקי, וזהו מקודם יחפש אם הוא אינו בכלל רשע ח"ו 
ואז שייך לתלות בביטול תורה, דכשאינו רשע אז ביטול תורה עבירה, אבל 
אם הוא בכלל רשע ח"ו אז אין ביטול תורה עבירה עכ"ד ז"ל. וזה שאמר 
הכתוב 'ונשב בגיא מול בית פעור' מול לשון נגד לשון התנגדות, כשאנחנו 
יושבין ומתנגדין להקליפה ואנחנו נקיים מכל סטרא אחרא, אז משה מדבר 
לישראל, ועתה דייקא כשאתם כשרים שמע אל החוקים ואל המשפטים 
אשר אנכי מלמד אתכם למען תחיו, שיש מצוה בלימוד תורה והיא חייכם, 

והבן. 
(צמח דוד, ואתחנן) 


אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו' פשפש ולא מצא 
יתלה בבטול תורה 


ומקשין העולם דאם כן איפוא נמצא אצלו בטח ביטול תורה ומאי לא 
מצא דקאמר. ואמרתי פירוש חדש בזה, דהן גדול מעלת הענוה 

מאוד, וכל אדם צריך שיאמר תמיד מה אני ומה עשיתי אני חסר וריק מכל 
מצות ומעשים טובים, מכל מקום כתבו הספרים הקדושים בשם החיד"א 
דבעת צרה רשאי וראוי לזכור לפניו יתברך מעשים טובים שעשה שיעמוד 
לזכות לו, ובגמרא יפשפש במעשיו היינו במעשים טובים שלו להזכירם לו 
לטובה, ואם גם אחר שפשפש לא מצא בעצמו שום דבר טוב, כי באמת 
גם בטוב אנו חוטאין מפאת חסרון כונה וכדומה, מכל מקום הוי בערך 
לנגד יתר אומות העולם עדיין אנו טובים מהם, וראיה שהם אף לא רצו 
לקבל התורה כלל ורק ישראל נתרצו לקבל תורה, נמצא לולא שהיה עם 
ישראל ח"ו בעולם היה העולם בטל מן התורה, וזה שאמר יתלה בביטול 
תורה, כלומר שהיה העולם בטל אם לא שהיה עם ישראל מתרצים לקבל 

התורה, אם כן חשובים אנו מהם. 
(אלופי יהודה, ברכה) 


ברכות ה. 


ופרח 


אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו' פשפש ולא מצא 
יתלה בבטול תורה 


כתיב (ויקרא יד לד) 'כי תבואו אל ארץ כנען וכו' ונתתי נגע צרעת בבית 
ארץ אחוזתכם', ופירש רש"י בשורה היא להם שהנגעים באים 
עליהם לפי שהטמינו אמוריים מטמוניות של זהב בקירות בתיהם כל 
ארבעים שנה שהיו ישראל במדבר, ועל ידי הנגע נותץ הבית ומוצאן, 
להורות שבאמת הנגעים באים על לשון הרע וגסות הרוח, אמנם כשהכהן 
מעורר לבו לשוב אל ה', שב אל ה' אזי מתגלגל הדבר, ועל ידי הנגעים 
מוצא מטמוניות של זהב ובאה לו ישועה גדולה, וזהו המתקת הדינים 
בשרשן כדברי הבעש"ט. 
ועל פי זה אפשר לומר ביאור דברי הגמרא אם רואה אדם שיסורין באין 
עליו יפשפש במעשיו וכו' פשפש ולא מצא יתלה בבטול תורה שנאמר 
אשרי הגבר אשר תיסרנו י-ה ומתורתך תלמדנו וכו' בדרך צחות, והדבר 
תמוה הרי מצא הרבה שהרי תלמוד תורה כנגד כולם. ויש לומר, יפשפש 
במעשיו היינו שיבין סיבת החטא ויעשה תשובה, ואמר פשפש ולא מצא 
היינו שעשה תשובה אך לא מצא ישועה על ידי הנגעים ולא מצא מטמוניות 
של זהב, יתלה בביטול תורה שאין נותנין לו עושר מן השמים שמא יתבטל 
מלימוד תורה, כדאיתא שנסיון העושר גדול מנסיון העני, כמו שכתב בחובת 
הלבבות (פתיחה לשער הבטחון) שחסיד אחד התפלל המקום יצילנו מפזור 
הנפש, וזה הפירוש אשרי הגבר אשר תיסרנו י-ה ומתורתך תלמדנו, כלומר 
אשרי הגבר אשר תיסרנו ועושה תשובה ואעפ"כ אינו מוצא את העושר, 
היינו כדי שמתורתך תלמדנו, ואם תלה ולא מצא בידוע שיסורים של אהבה 
הם, כלומר שאם תלה ולא מצא היינו שיודע בעצמו שהעושר לא יבטל 
אותו מלימוד התורה, בידוע שיסורין של אהבה הם, היינו מה שאין נותנין 
לו עושר שהקב"ה חפץ שילמד תורה מתוך עוני. 
(אמונת משה, מצורע) 


אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו' פשפש ולא מצא 
יתלה בבטול תורה 


לכאורה תמוה הוא, הלא ביטול תורה הוא העון הגדול ביותר, ואם כן 
למה רק כשפשפש ולא מצא יתלה בביטול תורה. ואמר דישנם 

כאלה שכשפונים אליהם בבקשת טובה מהם, אז מענה בפיהם כי אין זמנם 
מרשה להם להתפנות מלימודם כדי להושיט עזרה לנצרך. וזה שאמר פשפש 
ולא מצא, שזה השלם בעניו לא מצא שום עוול בכפיו, יתלה בביטול 
תורה, יתלה שזה בא לו משום שהוא תולה הכל בביטול תורה, ועל ידי 

זה הוא מתחמק מעשיית טובה לחבירו הנצרך לו. 
(חשב סופר, ליקוטים) 


אם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו' ואם תלה ולא מצא 
בידוע שיסורין של אהבה הם 


איתא ברש"י (בראשית לז ב) ביקש יעקב לישב בשלוה קפץ עליו רוגזו של 
יוסף, צדיקים מבקשים לישב בשלוה, אומר הקב"ה לא דיין לצדיקים 

מה שמתוקן להם לעולם הבא אלא שמבקשים לישב בשלוה בעולם הזה, 
וצריך ביאור דמאי איכפת לן אם יירשו גם עולם הזה. ונראה לבאר דהנה 
איתא בגמרא שאם רואה אדם שיסורין באין עליו יפשפש במעשיו וכו', 
ואם פשפש ולא מצא בידוע שיסורין של אהבה הם, וברש"י יסורין של 
אהבה הקב"ה מייסרו בעולם הזה בלא שום עון כדי להרבות שכרו בעולם 
הבא יותר מכדי זכיותיו, ואיכא למאן דאמר התם דדוקא כל שאין בהם 
ביטול תורה, ולדעת רבי יוחנן שם אף אם מתבטל מחמתן מתורה ותפלה 
יסורין של אהבה הן. ובכן יבואר שיעקב ביקש לישב בשלוה כדי שלא 
יטרידוהו היסורין מעסק התורה, דסבר דדוקא כל שאין בהם ביטול תורה, 
אך הקב"ה רוצה לייסר את הצדיקים ביסורין של אהבה ואף שיש בהם 
ביטול תורה, ולזה אמר לא דיין לצדיקים מה שמתוקן להם לעולם הבא, 
שאין זה לשון תמיה אלא בניחותא, שאין די במה שיש להם להצדיקים 
לעולם הבא, אלא שרוצה להרבות שכרם בעולם הבא יותר מכדי זכיותיהם, 

ולכן מביא עליהם יסורים של אהבה. 
(יציב פתגם מאדמו"ר מקלוזנבורג, וישב) 


אלו הם יסורין של אהבה כל שאין בהן בטול תורה 


כתיב (איכה ג א) 'אני הגבר ראה עני בשבט עברתו', כוונת המקונן בזה, 
היות יסורין שנתיסר לא היו כשאר יסורי הצדיקים, כי את אשר 


כפתור 


יאהב ה' יוכיח והיותם יסורין של אהבה, אבל יסוריו היו יסורין של 

פורענות, דידוע מאמר חז"ל (נדוים מא.) אין עני אלא בדעת, וגם אמרו 

בגמרא אלו הם יסורין של אהבה כל שאין בהן בטול תורה, ומיניה מוכח 

דכל שיש בהם ביטול תורה הוי יסורין של פורענות. וזה שאמר המקונן 

'אני הגבר ראה עני', עני בדעת התורה ומוכח דיסורי הם של פורענות, 
וזהו בשבט עברתו. 

(תפארת יהונתן, איכה) 


אלו הם יסורין של אהבה כל שאין בהן בטול תורה 


והענין בזה, כי מי שעוסק בתורה ומתענג בה, אזי אף אם מתייסר ביסורים 
קשים ומרים ח"ו, מכל מקום מוצא תנחומים בתורתו אשר היא 

משוש חייו, וכמו שאמר דוד המלך ע"ה (תהלים קיט צב) 'לולי תורתך שעשועי 
אז אבדתי בעניי', כי ממנה תוצאות חיים והוא שואב ויונק את חיותו מן 
התורה כי הם חיינו ואורך ימינו, ואכן לבעבור זה גופא עלו ובאו היסורים 
על ראשו, כי כל תכליתם ומטרתם רק לרוממו ולנשאו למדריגה נשגבה 
שישאב כל חיותו מאותיות התורה הקדושה, ולא יהיה כרוך ודבוק אחר 
מושגיש'יגשמיים וחומריים, ושפיר אמרו דמי שזכה ליסורים שאין בהם 
ביטול תורה ותפילה אות וסימן הוא שהם יסורים של אהבה, כי וודאי לא 
באו עליו אלא לטובתו הנצחית ולמען שלימות נפשו, ולא כן מי שיסוריו 
גורמים לו להתבטל מלימוד התורה, וודאי אין המה יסורים של אהבה, כי 
מאחר שאין לו תורה שתהא לו שעשועים ונחמה, שוב לא יתכן שמטרתם 

לרומם את נפשו שיתעלה מן החומר הגשמי. 
(תורת מהרי"ם, ויחי) 


דכר זה מתורתך תלמדנו קל וחומר משן ועין מה שן ועין שהן אחד מאבריו 
של אדם עבד יוצא בהן לחרות יסורין שממרקין כל גופו של אדם על אחת 
כמה וכמה וכו" 


הריב"ש מסופק אם התחיל העבד לעשות דברים אשר לא כדת ועל ידי 
זה הריב עם אדונו, עד שמכח מריבה זה שחת האדון את שן 

עבדו או את עינו, אם גם בזה נאמר לחפשי ישלחנו. ויש לפשוט ספק זה 
ממה שאמרו חז"ל יסורים ממרקין עונותיו של אדם קל וחומר משן ועין, 
מה שן ועין שהן אחד מאבריו של אדם עבד יוצא בהן לחרות, יסורין 
שממרקין כל גופו של אדם על אחת כמה וכמה, ודבר ידוע שעונינו גרמו 
שהקב"ה מביא עלינו יסורין ואנו גרמנו לנו זה, ואעפ"כ למדו קל וחומר 
משן ועין, אם כן מוכח שגם בשן ועין הדין כך, שאם העבד התחיל להריב 
עם אדונו, ובא על ידי זה ששחת ענו או הפיל שנו שישלחנו לחפשי. 
ובזה יש לפרש הקרא (איוב לא יג-יד) 'אם אמאס משפט עבדי ואמתי בריבם 
עמדי ומה אעשה כי יקום א-ל' וכו', 'אם אמאס משפט עבדי ואמתי ברבם 
עמדי', לא כתיב באריב עמם כאשר הם מתחילין להריב עמדי, לא אמאס 
משפטם לשלחם חפשי בהפלת שן ועין, 'כי מה אעשה כי יקום אל' לשלוח 
יסורין לאמר שממרקין עונותי, כי אני אני הוא המתחיל והקב"ה ברחמיו 

מנכה עונותי ומושיע לי. 
(תורת משה לחתם סופר, משפטים) 


דבר זה מתורתך תלמדנו קל וחומר משן ועין מה שן ועין שהן אחד מאבריו 
של אדם עבד יוצא בהן לחרות יסורין שממרקין כל גופו של אדם על אחת 
כמה וכמה וכו' נאמר ברית במלח ונאמר ברית ביסורין וכו' מה ברית האמור 
במלח מלח ממתקת את הכשר אף כרית האמור ביפורין יסורין ממרקין כל 
עונותיו של אדם 


כתיב (שמות ו ה) 'וגם אני שמעתי את נאקת בני ישראל אשר מצרים 

מעבידים אותם ואזכור את בריתי', איתא בגמרא דבר זה מתורתך 
תלמדנו קל וחומר משן ועין מה שן ועין שהן אחד מאבריו של אדם עבד 
יוצא בהן לחרות יסורין שממרקין כל גופו של אדם על אחת כמה וכמה 
וכו', נאמר ברית במלח ברית ביסורין מה ברית האמור במלח מלח ממתקת 
את הבשר אף ברית האמור ביסורין יסורין ממרקין כל עונותיו של אדם. 
יש נפקא מיניה גדולה בין שניהם, דלמאן דאמר שהוא קל וחומר משן 
ועין רק אז יוצא בהן לחירות, אם מודה ומכיר אשר אדונו הכה אותם, 
כמו כן יש לומר דהיסורין מכפרין וממרקין רק באופן זה אם הוא מכיר 
ומודה אשר יד ה' עשתה זאת, אבל אם תולה אותם במקרה או על ידי 
בני אדם המריעין לו אזי אין ממרקין, אולם לפי הלימוד דגזירה שוה מברית 
האמור במלח בין כך ובין כך היסורים מכפרים, כי כמו שהמלח ממתק את 


ברכות ה. - ה: 


ופרח יא 


הבשר אפילו בלא דעת מי שנתן המלח על הבשר, כמו כן היסורים מכפרים 
מעצמם אף אם תלה אותם ח"ו במקרה או ברעת בני אדם. וזה שאמר 'וגם 
אני שמעתי את נאקת בני ישראל אשר מצרים מעבידים אותם', כלומר שהם 
חושבים אשר היסורים שלהם הוא מן המצרים אשר מעבידין אותם ואינם 
אומרים כי מה' הוא, ומכל מקום מכפרים עליהם, כי ואזכור את בריתי, 

כלומר הגזירה שוה של ברית הנ"ל דאז מועיל בכל אופן המתקתם. 
(מהר"ש מבעלזא, וארא) 


דבר וה מתורתך תלמדנו קל וחומר משן ועין מה שן ועין שהן אחד מאבריו 
של אדם עבד יוצא בהן לחרות יסורין שממרקין כל גופו של אדם על אחת 
כמה וכמה וכו' נאמר ברית במלח ונאמר ברית ביסורין וכו' מה ברית האמור 
במלח מלח ממתקת את הבשר אף ברית האמור ביפורין יסורין ממרקין כל 
עונותיו של אדם 


ויש לומר דהנפקא מיניה בין שני ילפותות הללו הוא, בהא דיש לחקור 
במי שבאים עליו יסורים למרק עונותיו, האם גם יקבל שכר על 
היסורים, או דיו במה שנתמרקו עונותיו על ידיהם. ויש לומר שזה תלוי 
בילפותות הנ"ל, דאי גמרינן משן ועין, אז יש לומר דכמו בעבד שעל ידי 
היסורין של הפלת שן ועין יוצא בו לחירות, אבל אינו מקבל טובה מרבו 
שיעניק לו על מה שגרם לו יסורין, כמו כן ביסורין של אדם הוא שפועלין 
לו שיוצא לחירות מעונותיו, אבל אינו בדין שיקבל עוד שכר על קבלת 
היסורין, אבל אי ילפינן לה מברית מלח, אז שפיר יש לומר דכמו במלח 
יש בו ב' פעולות הא' שמקיים את הבשר ומעמידו, והב' שעוד יש בו 
תועלת שניה שגם ממתיקו על לאלתר, ונמצא שעושה המלח שני פעולות, 
כמו כן ביסורין יש בו גם כן שני הפעולות, שמקיימו ומחזיקו במה 
שהיסורים מעבירים ממנו עונותיו, ועוד שממתיקו דהיינו שמקבל שכר על 
קבלת היסורים באהבה. 
(משאת משה, וארא) 


דבר זה מתורתך תלמדנו קל וחומר משן ועין מה שן ועין שהן אחד מאבריו 
של אדם עבר יוצא בהן לחרות יסורין שממרקין כל גופו של אדם על אחת 
כמה וכמה וכו' נאמר ברית במלח ונאמר ברית ביסורין וכו" מה ברית האמור 
במלח מלח ממתקת את הבשר אף ברית האמור ביסורין יסורין ממרקין כל 
עונותיו של אדם 


ואמרתי כבר דאהני קל וחומר ואהני גזירה שוה ותרוייהו מצריך צריכי 
ולא פליגי, דאילו הוה ילפינן רק בקל וחומר היה מקום לומר 

שיש צורך ביסורין מרובין למרק העונות, וכל כמה שרבו היסורין הקל 
וחומר חזק יותר, דאז שייך שפיר ומה שן ועין שהן אחד מאבריו וכו' כל 
שכן ביסורים גדולים בוודאי שממרקים העונות, לפיכך כדי להקל את 
היסורים מעל האדם יש צורך גם בגזירה שוה דנאמר ברית במלח וכו', 
דכמו שהמלח אין טבעו למתק את הבשר רק אם יתנו הימנו מעט, משא"כ 
בריבוי המלח יתקלקל הבשר, והכי נמי ביסורין הבאים למירוק עונות ח"ו, 
אינו ראוי שיהיו גדולים וקשים ח"ו וסגי אף במעט יסורין. וזה שאנו 
מתפללים הושענא למען בריתך, היינו למען הגזירה שוה דנאמר ברית במלח 
וכו', דמינה ילפינן דיסורין הרבה אין מועילין, ועל כן אנו מבקשים דכבר 

סבלנו די והותר ואין עצה אחרת רק הושענא. 
(דברי יואל, הושענא רבה) 


+ 
+) 


רבי יוחנן חלש על לגביה רבי חנינא אמר ליה חביבין עליך יסורין אמר ליה 
לא הן ולא שכרן 


יש מאמר החכם מי שאוהב מנוחה יעזוב את המנוחה, והכוונה בזה דהאוהב 

המנוחה כשבאים עליו יסורים ועגמת נפש הן מפרנסה והן בבריאות 
הגוף או צער בנים וכדומה, אזי כל לבו ומוחו טרודים ונתונים אך ורק 
כדי לחפש אמצעים כדי להסיר ממנו היסורים, ועל ידי זה אין לו שום 
מנוחה, משא"כ האיש שעובד את ה' יתברך באמת ובתמים בלב שלם, אזי 
כל העגמת נפש והיסורים הבאים עליו ח"ו מקבלם באהבה ומצדיק עליו 
דין שמים כי באים המה לכפרת עון, ואז הם יסורים של אהבה ולבו ומוחו 
אינם טרודים מזה וסובל הכל באהבה עדי ירחמהו ה', וזה כוונת החכם 
מי שאוהב המנוחה היינו שרוצה להיות במנוחה אמיתית בלי שום טרדות 
ודאגות, יעזוב את המנוחה הפשוטה המדומה, דהעיקר הוא הסבלנות ויקבל 


- כפתור 


באהבה ובסבלנות כל מה שיעבור עליו, ועל ידי זה יהיה לו מנוחה 
בשלימות. 
ועל פי זה ניחא הא דאמרו בגמרא ששאלו לר' יוחנן חביבין עליך יסורין, 
וענה לא הן ולא שכרן, ולכאורה קשה שר' יוחנן יבעט ביסורין ח"ו, 
אבל על פי הנ"ל ניחא ששאלוהו חביבין עליך יסורין, היינו אם היסורים 
אינם מטרידים אותו וסובלם בלי אשר יטרידו לבו ומוחו, ועל זה ענה לא 
הן ולא שכרן, דאינו מעלה על דעתו לחשוב כלל מזה לא בהם ולא בשכרן, 
ורק מקבל הכל באהבה ואינם מטרידים אותו מעבודת ה' יתברך. 
(פאר ישראל, וישב) 


רבי יוחנן חלש על לגביה רבי חנינא אמר ליה חביבין עליך יסורין אמר ליה 
לא הן ולא שכרן 


יש לפרש דר' יוחנן ענה לרבי חנינא לא לשון בתמיה, אם ח"ו אינני מקבל 

אותם באהבה לדעת דהיסורים הם כמ"ש (משלי ג יב) 'את אשר יאהב 

הי יוכיחי ה הרי היסורין פין פך ובין פך אקבל,. ולא שכרן אולם לא 

אזכה גם בשכרן, כי השכר תלוי במה שאני מקבלם באהבה, ואינני בועט 
ח'ו בהם ביודעי שהכל לטובה ותיקון נפשי. 

(שלחן מנחם, וירא) 


רבי יוחנן חלש על לגביה רכי חנינא אמר ליה חכיכין עליך יסורין אמר ליה 
לא הן ולא שכרן יהכ ליה ידיה ואוקמי 


לכאורה היה יכול להשיב לא ולא יותר. ונראה לפרש על דרך זה, אמר 
ליה חביבין עליך יסורין שעל ידם זוכין לעולם הבא, אמר ליה 

לא הם, איני רוצה בהם מפני ולא שכרן לעולם הבא, מפני שאין יכולים 
לבוא לידי שכר לעולם הבא, כי יסורים מונעים מעבודת השם יתברך, ואי 
אפשר לקיים את התורה ואת המצוות כדבעי, יהב ליה ידיה ואוקמי כדי 

שיוכל לקיים את התורה על צד היותר טוב. 
(עצי לבנון, ליקוטים) 
00| 


להאי שופרא דכלי בעפרא קא בכינא 


כי עפר מסמל את סוד העתיד, ערכו של עפר הוא העושר של העתיד מה 

שאפשר לבנות עליו או לנטוע בתוכו, בניגוד לאפר המזכיר לנו רק את 

העבר שהיה פעם חשוב אבל כעת הוא נשרף ואיננו עוד. ועל זה בכה ר' 

אלעזר ואמר להאי שופרא דבלי בעפרא קא בכינא, על היופי הזה שהיה 

גנוז ואצור לקראת העתיד ולא בא לידי גילוי וביטוי אלא נגנז ובלה, על 
זה יש לבפות: 

(אמרי דעת, ליקוטים) 


להאי שופרא דבלי בעפרא קא בכינא 


סיפר לי אאמו"ר זצ"ל שהיה עשיר אחד הנודע לי והיה שוע ונכבד, אבל 

קמצן גדול ומשוקע בחמדת הממון, וכשבא לאא"ז זצ"ל ונתן לו 

שלום, וברגע ראותו אמר ווי להאי שופרא דבלי בעפרא, הינו דבלוע 
ומשוקע בממון כמו שנאמר (איוב כח ו) 'ועפרות זהב', וד"ל. 

(דברי ישראל, כללי אורייתא אות ו) 


להאי שופרא דבלי בעפרא קא בכינא 


והכוונה בזה, כי הנשמה הקדושה אשר הפיח הקב"ה לתוך גופו של אדם 
טהורה היא ונקיה מכל רבב, ואם האדם היה משלים עצמו בעולם 

הזה כראוי וכנכון, והיה מחזיר את נשמתו ליוצרה טהורה כמו שהיתה בלי 
השארת ניצוצות קדושות בתוך הגוף, אזי לא היה הגוף מטמא כלל, וכמובא 
(תוספות כתובות קג: ד"ה אותו) שהרב רבי חיים כהן היה אומר אלמלי הייתי 
כשנפטר רבינו תם הייתי מטמא לו. וזהו גם הכוונה במה דאיתא בגמרא 
אמר ליה ר' אלעזר לר' יוחנן להאי שופרא דבלי בעפרא קא בכינא וכו', 
וכבר עמד המהרש"א בחידושי אגדות דאין לומר שבכו על שופרא של 
הגוף הכלה ונפסד, אבל לפי הנ"ל פשוט הוא, דנתכוין על האי שופרא 
הוא הנשמה הטהורה שנשארו ניצוצין קדישין ממנה דבוקין בתוך הגוף, 
וזהו השופרא דבלי בעפרא ועל דא קא בכינן, אבל כשאדם זוכה ומשלים 
עצמו בעולם הזה ומחזיר את נשמתו ליוצרה יחדה תמה ונקיה על זה נאמר 
(קהלת יב ז) 'וישוב העפר אל הארץ כשהיה והרוח תשוב אל האלקים אשר 

נתנה. 
(דרשות. מהרי"ץ, דרגש: ₪ 


ברכות ה: 


ופרח 


אמר ליה אמאי קא בכית אי משום תורה דלא אפשת שנינו אחד המרבה 
ואחד הממעיט ובלבד שיכוין לבו לשמים וכו' אמר ליה להאי שופרא דכלי 
בעפרא קא בכינא אמר ליה על דא ודאי קא בכית וככו תרוייהו 


ולכאורה מה השיב לו על שאמר להאי שופרא דבלי בעפרא קא בכינא 
על דא ודאי קא בכית, הלא כן סוף כל אדם למות, אך פירוש 
הגמרא כך הוא, על דאמר ליה אמאי קא בכית אי משום תורה דלא אפשת 
שנינו אחד המרבה וכו', על זה השיב לו הא תינח אם אדע שלכך נוצרתי 
שאהיה ממעיט, אך שמא נבראתי להיות מרבה ולהרביץ תורה ברבים, רק 
שנפשי נטה אחר החומר זאת גרם לי להיות ממעיט, וזהו שאמר על האי 
שופרא דבלי בעפרא קא בכינא, שופרא נקרא הנפש, דבלי בעפרא שנרקב 
הנפש שלי בהףלשפזות שנטיתי אחר החומר המכונה לעפר קא בכינא, אמר 
ליה על דא ודאי קא בכית, כלומר על זה ודאי יש לבכות כי אין אדם 
יודע האיך לצאת ידי שמים, ובכו תרוייהו על זה. 
(דברי יחזקאל, ליקוטים) 


רב הונא תקיפו ליה ארבע מאה דני דחמרא על לגביה רב יהודה אחוה דרב 
סלא חסידא ורכנן וכו' ואמרו ליה לעיין מר במיליה אמר להו ומי חשידנא 
בעינייכו אמרו ליה מי חשיד קודשא בריך הוא דעביד דינא בלא דינא וכו" 


ולכאורה כמו זר נחשב, וכי היה רב הונא בעיניו נקי מחטא, וד' המה 
שמתו בעטיו של נחש ומי יאמר זכיתי לבי, אלא אע"פ שאמרו 

חז"ל (סוכה נב.) כל הגדול מחבירו יצרו גדול ממנו, מכל מקום אין יצרו 
של אדם בינוני וחסיד מופלג שוין באכותן, כי לאדם שטוב לפני האלקים 
ודבוק באהבתו ויראתו כל היום תמיד, אין יצרו מסיתו לעוונות חומריות 
וחושייות, כי אם להתגאות ולהתנשא ולבקש גדולה וכבוד וכו', ואצל 
הבינוני אין זה נחשב עדיין לכל חטא אשר יחטא כי אם עונות גסות 
וחמורות. והנה כד אתי ליה לרב הונא הפסד בממונו, אמרו ליה רבנו 
שיעיין במיליה, רצה לומר במילי דומה למה שאירע לו, אם חטא איזה 
חטא בממונו שיהיה החטא והעונש עדותן מכוונת, ועל זה הרע לו ומי 
חשידנא בעינייכו לחטוא בדבר שבממון, וכי דרכו של קדוש כמוהו 
להקפיד על ענין קל ופחות הערך ומכל שכן לתפסו שלא ביושר, ואעפ"כ 
אמרו ליה רבנן ומי חשיד קוב"ה דעביד דינא בלא דינא אם לא נתחייב 
עונש כזה דוקא, עד שבדקו ומצאו דלא יהיב שבישא לאריסיה, וזה דומה 
להיזק שאירע לו בממונו, ואע"פ שסבור היה שאין בזה חטא כלל, מכל 
מקום לפום גמלא שיחנא, ולפי גודל מדרגתו לחטאת נחשבה לו ושב 

ורפא לו. 
(באר שמואל, ליקוטים) 


רכ הונא תקיפו ליה ארכע מאה דני דחמרא וכו' איכא דאמרי הדר חלא 
והוה חמרא ואיכא דאמרי אייקר חלא ואיזדבן בדמי דחמרא 


כמו בעונש ועומק הדין לאדם גדול כזה שמדקדקין עמו כחוט השערה, 
כך מתחשבין ומדקדקין עם תשובתו, אם רק קבל עליו לשלם לאריסיה 
נעשה לו נס מיד ונהפך החומץ ליין, נס גלוי מי שאמר לשמן וידליק יאמר 
לחומץ וידלוק, כי קבלתו ותשובתו הופכים אותו לאדם אחר, ובשמים 
מהפכין חובתו לזכות, תשובה מאהבה ומהכרה עבירות נעשין לו לזכיות, 
וזוכה אף להנהגה נסית ממש, או לפי הדעה השנייה אייקר חלא ואיזדבן 
בדמי חמרא נס נסתר, והינו הך אין זה מקרה אי זה סתם יוקר השוק 
פתאום לאותו מחיר שהפסיד, נס הוא טבע לצדיק כמו שהטבע הוא נס 
לכל, כמבואר ברמב"ן הידוע בסוף פרשת בא, ולאדם גדול שזוכה מראים 
לו לימוד זה מהשמים. 
(מבית אברהם, ליקוטים) 


תניא אבא בנימין וכו' הייתי מצטער כל ימי על תפלתי שתהא לפני מטתי 
וכו' 


לפי שבעוה"ר רבים נכשלים שקודם התפלה הולכים למשא ומתן ועושים 

מלאכתם ואחר כך מתפללים, והוא מחסרון אמונה שאינם מאמינים 

שהקב"ה זן ומפרנס, ועל כן צריך להתפלל קודם שהקב"ה ישפיע לו 

פרנסתו, ולא יסמוך על פועל כפיו לאמר 'כחי ועוצם ידי עשה לי את החיל 

הזה' (דבוים ח יז), ועל כן אבא בנימין מצטער על תפלתו שתהא סמוכה 
למטתו תיכף כשיעמוד ממטתו. 

(בית יצחק, שלח) 


כפתור 


מנין למתפלל שלא יהא דבר חוצץ בינו לבין הקיר שנאמר ויסב חזקיהו פניו 
אל הקיר 


הר 


לי, דהנה בבלעם כתיב (במדבר כב כז) 'ותלחץ את רגל בלעם אל הקיר', 
ואיתא בלעם היה נכד לבן הארמי ויש אומרים בן לבן היה, והיה בבית 
לבן וראה את יעקב אבינו עליו השלום שהיה הולך ממדרגה למדרגה, והיה 
למד ממנו בלעם שאף הוא יהיה הולך בקליפה ממדרגה כו'. וזהו 'ויחר 
אף ה' כי הולך הוא וכו' ותלחץ רגל בלעם אל הקיר', דהיינו הרגליות 
והקליפות שלו לחץ אל הקיר אל הקליפה דהקליפה נקרא קיר, וזהו 'ויסב 
פניו אל הקיר' דהיינו שהיה משגיח ומסתכל לבלתי ח"ו יאחוז בו הקליפה 
בשום אחיזה בעולם, מכאן שלא יהא דבר חוצץ בינו לבין הקיר, פירוש 
שלא יהיה חציצה מלהסתכל על הקיר הקליפה שלא יהיה לה שום אחיזה 

בתפילתו, רק ישמור את עצמו תמיד. 
(נועם אלימלך, יתרו) 


אבא בנימין אומר שנים שנכנסו להתפלל וקדם אחד מהם להתפלל ולא 
המתין את חכרו ויצא טורפין לו תפלתו בפניו 


ויש לומר הכוונה, דהנה כבר המליצו הקדמונים תפילה בלא כונה כגוף 
בלא נשמה, ואיזה פנים יכול להיות לתפלה כשלא משתדלים על כל 
פנים לכוון פירוש המילות, וח"ו לא יהיה בכלל הכתוב (תהלים עח לו) 
יויפתוהו בפיהם ובלשונם יכזבו לו ולבם לא נכון עמו', כי צריכים לצרף 
מעשה המצוה עם הכוונה כמה דאפשר. וזה כוונת חז"ל הנ"ל, שנים שנכנסו 
להתפלל היינו הגוף והמחשבה, וקדם אחד להתפלל ולא המתין על חבירו 
ויצא, היינו שהדעת והכוונה רץ החוצה מבית הכנסת, ולא משתתף עם 
הגוף דהיינו הפה בתפילתו, טורפין לו תפילתו בפניו, כי אין זה תפילה 
כשכוח המחשבה רץ החוצה. 
(תורת איש, ח"ג דרשות) 


אבא בנימין אומר שנים שנכנסו להתפלל וקדם אחד מהם להתפלל ולא 
המתין את חכרו ויצא טורפין לו תפלתו בפניו 


איך ירשה לבו לצאת מבית הכנסת, ואיך אינו מתבייש בשעה שלחבירו 
מתגלה גילויים עליונים, והוא מתדבק בבורא יתברך וחן ה' נסוך על 
פניו, ובעבורו כבר סגורים חדרי וגנזי עליונים נפסק הקשר שבינך ובין אור 
העליון, אין אינך מתבייש שלחבירך אור קודש זורח על ראשו שהוא הוריד 
ממרום, והנך גם אתה יכול לנצל וליהנות ולהתחמם מאור זה, ובמקום לנצל 

הזדמנות שעה רצויה זו, עוד הנך גורם לסילוק ולצמצום שכינה. 
(אור חדש, שופטים) 


ה 


אין תפלה של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת שנאמר לשמוע אל הרנה ואל 
התפלה במקום רנה שם תהא תפלה 


כתיב (תהלים קיח טו) 'קול רנה וישועה באהלי צדיקים', יש לומר על דרך 
זה דאמרו חז"ל אין תפלה של אדם נשמעת אלא בבית הכנסת, 
שנאמר לשמוע אל הרנה ואל התפלה במקום רנה שם תהא תפלה, פירוש 
רש"י בבית הכנסת ששם אומרים הציבור שירות ותשבחות בנעימות קול 
ערב, וידוע דאיתא בספרים על ידי השבחות והודאות וזמירות יושעו גם 
בלא תפלה, וכדכתיב גבי יהושפט (דה"י בי כ כא) 'בצאת לפני החלוץ ואומרים 
הודו לה'' ועל ידי זה לבד ניצולו, וזה קול רנה ותיכף ומיד הישועה באהלי 
צדיקים. 
(תורת משה לחתם סופר, לפסח) 


חשב אדם לעשות מצוה ונאנם ולא עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה 


כי מאחר שגמר בלבו לעשות הרי הוא כאילו כבר עשה, אלא שאם מתעצל 

ולא עשה הרי חזר בו ומבטל מחשבתו הראשונה, אבל זה שלא חזר 
בו אלא שנאנס ואין כאן מבטל הרי הוא כאילו כבר נגמר ונעשה. ומזה 
לימוד לכל איש הבא להתקדש, אל יפול לבו עליו לחשוב חשבונות לפי 
מצבו והלך רוחו שאיננו יכול להוציא מחשבתו לפועל, כי אפילו אי יהיבנא 
ליה שחשבונו צודק שלפי בחינתו אין בכחו, מכל מקום כאשר יגמור בלבו 
לעשות נחשב לו כאילו כבר עשה, ומצוה גוררת מצוה הרי ישיג כח חדש 


ברכות ה: - ו. 


ופרח יג 


מה שלא שיער מראש, ובכח ההוא יעשה חיל, וכענין שאמרו ז"ל ברות 

כיון שנתנה דעתה להתגייר השוה אותה הכתוב לנעמי, אם כן יתלבש רוח 
אחרת ואיננו כלל אותו איש ואותה בחינה שמקודם. 

(שם משמואל, ויקהל תרע"ג) 


חשב אדם לעשות מצוה ונאנס ולא עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה 


כתיב (יהושע א ח) 'והגית בו יומם ולילה למען תשמור לעשות כל הכתוב 
בה', הכתוב מרמז לנו שצריך לחשוב בשעת הלימוד לעשות כל 
הכתוב בה, ולימוד כזה נחשב כעשיה כמאמר חז"ל (ברכות יז.) ללומדיהם 
לא נאמר אלא לעושיהם לעושים לשמה, אם כן בלימוד לשמה נקרא עשיה, 
והמניעה הוא או מחמת הזמן שעדיין לא הגיע הזמן לעשות המצוה או 
שאר מניעות, אם כן נחשב לו כעשיה כמאמר חז"ל חשב אדם לעשות 
מצוה ונאנס ולא עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה, וזה שאמרו בני 
ישראל נעשה ונשמע, היינו בעת שנשמע המצוות יהיה חשוב לנו כאילו 
נעשה המצוות. 
(חסד לאברהם, לשבועות) 


חשב אדם לעשות מצוה ונאנם ולא עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה 


אמרו חז"ל (אבות פ"ב מ"ד) עשה רצונו כרצונך כדי שיעשה רצונך כרצונו, 
נראה לי דהנה אמרו חז"ל חשב אדם לעשות מצוה ונאנס ולא עשאה 

מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה. ונראה דהיינו דווקא במי שהיה מוכן 
לעשות את המצוה ברצון ובאהבה. דכיון שהיה לו הרצון לעשיית המצוה 
אף דנאנס ולא עשאה מעלה עליו הכתוב את הרצון כמעשה. אבל מי שלא 
רצה לעשות את המצוה כי אם מיראת העונש. לא נחשב לו המחשבה 
לעשות המצוה כמעשה. שהרי לא היה לו רצון לעשיית המצוה כי אם 
מחמת אונס העונש. וזה שאמר עשה רצונו כרצונך, שתעשה רצונו ברצון 
ואהבה כרצונך, כמו רצונך שאתה עושה להנאתך אתה עושה אותו בחשק 
ורצון, כדי שיעשה רצונך לקיים המצוה כרצונו כאילו כבר נעשה רצונו אף 
שנאנסת ולא עשית את המצוה בפועל, או יש לומר כרצונו כמו רצון ה' 
שהוא כמעשה, כן יעשה רצונך לחשוב רצונך להמצוה כאילו עשית מעשי 

המצוה. 
(כתב סופר החדש, אבות) 


חשב אדם לעשות מצוה ונאנם ולא עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה 


דהיינו מי שמצפה בכליון עינים מתי תבוא המצוה הקדושה לידי כדי 
שאוכל לקיימה, ועסוק בהכנות לקיום המצוה, ע"י ההכנה 
והתשוקה הוא כאילו מקיים את המצוות בפועל ממש, ושכר התשוקה הזאת 
וההכנות הללו חשובין וחביבין לפני הקב"ה כעצם קיום המצוה בפועל 
ממש. וזה אפשר כוונת חז"ל חשב אדם לעשות מצוה ונאנס ולא עשאה 
מעלה עליו הכתוב כאלו עשאה, דהיינו שאפילו עוד לא עשאה אבל כיון 
שחישב לעשותה, אז עצם התשוקה וההכנה של חשב אדם לעשות מצוה, 
חשוב אצל הקב"ה כמו עשיית המצוה בפועל ממש. 
(תורת איש, דרוש ט"ז לשבת הגדול) 


חשב אדם לעשות מצוה ונאנם ולא עשאה מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה 


וכתבו הספרים הקדושים דחלק זה של מעלה עליו הכתוב כאילו עשאה, 
הינה עוד גדולה וחשובה ומעולה מהחלק שעשה בפועל, דבחלק 

שעשה בפועל יתכן שיהיו לו פניות וחסרון בכוונה הראויה, משא"כ בחלק 
שגמרו בידי שמים שהוא בודאי על צד היותר טוב ומושלם בכל המעלות. 
(אמונת אברהם, ליקוטים) 


תרי מכתבן מלייהו בספר הזכרונות חד לא מכתבן מליה בספר הזכרונות 


ראיתי בספר ישמח משה (הפטרת פרשת צו) אמאי באמת בחד לא מיכתבן 

מילי בספר הזכרונות, על פי דברי המדרש שמואל (אבות פה מ"כ) 
בשם הרמב"ם (סנהדרין פ"ט ה"א) סנהדרין שפתחו כולם בדיני נפשות תחלה 
ואמרו כולן חייב הרי זה פטור, משום דכיון שכולם הסכימו לדיעה אחת 
לא נשאו ונתנו בהענין ואפשר שלא כוונו להאמת, דכשאין כח מנגדת על 
פי קושיות וטענות אי אפשר שיצא הדבר לאור. והנה בספר הזכרונות 
מיכתבן רק מילי דהאמת, לכן בשנים שעוסקין בתורה ונושאין ונותנין בודאי 
מכוונים להאמת וכותבין דבריהם בספר הזכרונות, משא"כ בחד הגם שקיים 


. כפתור 


מצוה והמצוה ודאי נכתבת למעלה, מכל מקום מיליו דהיינו חידושי התורה 

שלו זה לא נכתב בספר הזכרונות, כי יתכן שאינו אמת לאמיתו כיון שלא 
שמע סברא המנגדת לדבריו. 

(מנחת יצחק, חקת) 


מנין שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין שנאמר נשבע ה' בימינו ובזרוע עוזו 
וכו" 


'יעשה למען פארך' (סליחות) פירש הה"ק ר' ישראל מרוזין ז"ל על פי מה 
שאמר הה"ק רבי יצחק לוי מבארדיטשוב ז"ל בעת המליץ טוב בעד 

אחינו בני ישראל כדרכו, ואמר בזה הלשון רבש"ע אם לא תמחול עונותיהם 
של ישראל, אגלה הסוד שאתה הולך כביכול בתפילין שאינם כשרים, על 
פי מה דאיתא בגמרא מנין שהקב"ה מניח תפילין ובתפילין דמרי עלמא 
כתיב בהו 'ומי כעמך ישראל גוי אחד בארץ', ואם לא תמחול עונותיהם 
חלילה לא יהיו נקראים גוי אחד ואין התפילין כשרים עכד"ק, והנה התפילין 
נקראים פאר כדרז"ל על הפסוק 'פארך חבוש עליך', וזה פירוש עשה למען 

פארך שהם התפילין, כדי שהתפילין שלך יהיו כשרים ודפח"ח. 

(עשר אורות, מערכת רבי יצחק לוי מבארדיטשוב) 


מנין שהקדוש ברוך הוא מניח תפילין שנאמר נשבע ה' בימינו ובורוע עוזו 
וכו' 


כתיב (ישעיה נב י) 'חשף ה' את זרוע קדשו לעיני כל הגוים וראו כל אפסי 
ארץ את ישועת אלקינו', יש לומר על פי מה שכתב בספר אור 
לשמים על הפסוק (תהלים קל ד) 'כי עמך הסליחה למען תורא', על פי מה 
שאמרו חז"ל מנין שהקב"ה מניח תפילין שנאמר (ישעיה סב ח) נשבע ה' 
בימינו ובזרוע עזו' וכו', ואמרו חז"ל דבתפילין דמארי עלמא כתיב בהו 
'מי כעמך ישראל גוי אחד בארץ', והנה כשבא מקטרג ללמד ח"ו קטגוריא 
על ישראל נמצא שרוצה לפסול התפילין דמארי עלמא, מה הקב"ה עושה 
מוחל עונות עמו ומסיר חטאת יראיו, והיינו דאמר הכתוב 'כי עמך הסליחה 
למען תורא', דהתפילין הם בבחינת יראה כדכתיב 'ויראו ממך' דדרשו חז"ל 
על התפילין והיינו 'למען תורא'. ובזה יתפרש הפסוק כאן, דהנה קיי"ל 
דתפילין של יד אסור להיות מגולה משום לך לאות (מנחות לז:), אמנם כאן 
חשף ה' את זרוע קדשו, דהיינו שיהיו נראים התפילין של יד, ואז יהיה 
מוכרח להושיע כדי שלא יפסלו התפילין. 
(מגדלות מרקחים, ליקוטים) 


בל הקובע מקום לתפלתו אלקי אברהם בערו 


קובע הוא לשון גזילה כדכתיב (משלי כב כג) 'וקבע את קובעיהם נפשי, כל 

שבתפלתו הוא גוזל ומאסף ניצוצות הקדושים ממקום שביין, ומרחיב 

באופן זה את גבול הקדושה אלקי אברהם בעזרו, כי גם אברהם אבינו ע"ה 

הרחיב את גבול הקדושה ע"י העלאת ניצוצין אלו נשמות הגרים, וכמו 
שכתוב (בראשית יב ה) 'ואת הנפש אשר עשו בחרן'. 

(אהבת שלום, בא) 


כל הקובע מקום לתפלתו אלקי אברהם בעורו 


איתא בכתבי הבעש"ט מקום שהמחשבה של אדם מגעת שם הוא כולו, 
נמצא כשאדם עומד בבית הכנסת ומתפלל, אם מחשבותיו משוטטים 
בשווקים וברחובות, שם הוא כולו בשווקים וברחובות ואינו כלל במקום 
התפלה. וזהו הפירוש הקובע מקום לתפלתו היינו שמכוון לבו בתפלה, בזה 
הוא קובע מקום לתפלתו, משא"כ אם מחשבותיו משוטטים בשווקים 
וברחובות בשעת התפלה, אזי הוא עם תפלתו פעם בשוק פעם ברחובות 
ומשוטט עם תפלתו בכל העולם ואינו קביעות מקום לתפלתו, וגם אינו 
כלל במקום שהוא עומד ומתפלל כמובן. וזהו שאמר לו הקב"ה לאברהם 
אבינו (בראשית יג יד) וראה מן המקום אשר אתה שם', היינו שיכוין לבו 
בתפלה ויהיה במקום התפלה שהוא עומד שם, כי אם מחשבותיו בחוץ שם 
הוא כולו מבחוץ ואינו כלל במקום התפלה שהוא עומד שם כנ"ל, ולכך 
נקטו חז"ל אלוקי אברהם דווקא בעזרו, משום שאצל אברהם אבינו הוא 
שמרומז הענין זה. 
(דברי ישראל, עקב) 


ברכות ו. - ו: 


כל הקובע מקום לתפלתו אלקי אברהם בעזרו 


וצריך לבאר מהי המעלה הגדולה בקביעות מקום לתפילה שבגין כך זוכה 
לסייעתא דשמיא אלוקי אברהם בעזרו. קביעות מקום לתפילה ענינו 

נתינת ערך וחשיבות לתפילה. כלומר דבר חשוב או חפץ יקר קובעים לו 
מקום מיוחד היכן יהיה מונח הם אינם מסתובבים סתם כך בבית כשאר 
חפצי הבית. לכל דבר ולכל חפץ יש לו את מקומו הקבוע היכן יהיה מונח, 
וכפי קביעות מקום החפץ כך מתבטאת חשיבות החפץ, תפילה היא עבודה 
חשובה הצריכה לתפוס מקום חשוב בחיי היום יום של האדם, וצריך שזה 
יתבטא גם בעולם המעשה בקביעות מקום לתפילה, אנחנו חיים בעולם 
המעשה וכל דבר רוחני צריך שיהיה לו חשיבות גם בעולם המעשה, וכפי 
קביעות המקום לתפילה כך האדם מבטא עד כמה הוא נותן חשיבות 
לתפילה, אם כן קביעות המקום היא הכנה חשובה לתפילה, ומלבד זאת 
גם עצם ההליכה אל מקום הקבוע זה מכין את האדם לתפילה, שבעת אשר 
יבוא אל מקומו הקבוע זה עצמו מכניס אותו אל הווי התפילה, כפי כל 
דבר שיש לו סביבה הסביבה יוצרת את הווי של הדבר, כך ארם צריך 
ליצור אצלו את מקום התפילה, כדי לתת לתפילה את החשיבות הראויה 

שהיא תהיה קבועה אצלו. 
(שפתי חיים, ח"ב מאמר קביעות מקום) 


כל הקובע מקום לתפלתו אלקי אכרהם בעזרו וכשמת אומרים לו אי עניו 

אי חסיד 
ויש להבין הא דנקט אלקי אברהם דייקא, וגם אינו מובן ההמשך וכשמת 
אומרים לו וכו'. ויש לומר, דהנה כשהאדם עומד להתפלל צריך לדעת 
דאינו מבקש בזכותו, כמו שאנו אומרים לא על צדקותינו אנחנו מפילים 
תחנונינו לפניך כי על רחמיך הרבים, וידוע דקדושת המקום גורם שיתקבלו 
התפלות, כמו שמצינו באברהם שנאמר ואנכי עפר ואפר שלא תלה בזכות 
עצמו, והתפלל אל המקום אשר עמד שם את פני ה', שתלה שיתקבל תפלתו 
בשביל קדושת המקום. והיינו דאמרו כל הקובע מקום לתפלתו בזכות 
קדושת המקום, אז אלוקי אברהם בעזרו שיתקבל תפלתו, ונקט אלוקי 
אברהם דכן מצינו באברהם שתלה בקדושת המקום. ובזה נבין סיום מאמר 
הגמרא וכשמת אומרים לו אי עניו אי חסיד מתלמידיו של אברהם אבינו, 
ולכאורה בשלמא תואר חסיד יוצדק לפי שעושה לפנים משורת הדין בהא 
שקובע מקום לתפלתו, אבל מה ענין ענוה שייך כאן, אבל להנ"ל ניחא 
שעל כרחך נקרא עניו כי לא בזכותו מבקש רק מחמת קדושת המקום. 
(ויחי יוסף, וילך) 


כל הקובע מקום לתפלתו אלקי אברהם בעזרו וכשמת אומרים לו אי עניו 
אי חסיד 
הענין כי אין לך דבר שאין לו מקום, ואך כשמכירין את מקומו אז הדבר 
דבר הוא, למשל כזית מצה במקומו היינו בזמנו מצוה רבה היא, 
באין מקומו היינו אחר זמנו לאו כלום הוא וכן הרבה, כן הוא במילי 
דשמיא וכן הוא במילי דעלמא=:=:ה גדר התפלה כאלו עומד ממש נגדו 
יתברך, ומתחנן אליו כאשר יבקש איש מאת רעהו, כאמרם ז"ל (סנהדרין כב.) 
המתפלל צריך שיראה עצמו כאילו שכינה כנגדו, ולכן מי שיש לו ציור 
כזה בודאי ישמור מקומו המוגבל, ויתבייש לבקש דבר שאין זה מקומו, 
היינו איך יאמר חננו מאתך דעה בינה והשכל אחרי שיודע שאינו עמל 
בחכמה, ולא יגעתי ומצאתי אל תאמין (מגילה ו:), ולכן מקבל על עצמו 
קודם ברכת אתה חונן להתיגע בחכמה, וכן בברכת השיבנו לעסוק בתשובה 
וכדומה. והנה מי שעומד במדרגה זו כבר הגיע למדרגה גדולה, ושפיר 
אמרו חז"ל אלקי אברהם בעזרו ואומרים עליו אי עניו אי חסיד. 
(חכמה ומוסר, ח"ב מאמר מקום לתפלתו) 


אגרא דכלה דוחקא 


פירש רש"י שבת שלפני הרגל שהכל נאספים לשמוע הלכות הרגל ע'כ, 

דעיקר קיבול השכר הוא על זה שעומדים דחוקים בשעת הדרשה, 
ולכאורה למה מזכיר רק שכר הדוחקא, ואינו מזכיר כלל שכר הדרשה עצמה 
ושכר לימוד התורה אשר עסוקים בה בכלה. ואפשר לומר, דהנה באמת מי 
שזוכה ללמוד התורה הקדושה באמת, ומשיג עריבות נעימות מתיקות התורה 
הקדושה אין לך שכר גדול יותר מזה, ואליבא דאמת אין צריך עוד שכר 
אחר זולת זה שמרגיש תענוג רוחני אשר אין ערוך אליה כלל, אמנם כלפי 


כפתור 


שישנו יצר הרע המתגבר על האדם למנעו מלהתדבק בהתורה הקדושה, 

וצריכין להתגבר ולהתחזק כנגדו ולהוסיף אומץ בלימוד התורה הקדושה, 

ולימוד כזה בא בעמל ויגיעה, ואז אין מרגישין כל כך עריבות נעימות 
התורה הקדושה, ועל אותו הלימוד שפיר ראוי לקבל שכר. 

והנה אמרו חז"ל (ברכות ו.) אמר רבא האי דוחקא דהוי בכלה מינייהו הוי 

פירוש מן המזיקין, וזהו שאמרו אגרא דכלה היינו שכר שמקבלין 

על הדרשה ולימוד התורה הקדושה, ולכאורה למה מקבלין עליה אגרא, 

והלא הרגשת מתיקות התורה הוא כבר לעילא מכל שכר וגמול שבעולם 

ולמה לא תסגי בהכי, לזה בא כמשיב דוחקא, פירוש לפי שיש יצר הרע 

וחיילותיו הדוחקים ומונעים את האדם מלימוד התורה הקדושה, וצריכין 

להתגבר כנגדם ואז אין מרגישים כל כך מתיקות התורה, ועל זה שפיר 

מקבלים שכר. 
(דברי יואל, לשמחת תורה) 


אגרא דפרקא רהטא 


פירש רשיי ז"ל עיקר קיבול שכר הבריות הרצים לשמוע דרשה מפי החכם 
הוא שכר הריצה. ובזה אמרתי לפרש דברי חז"ל (קה"ר ט כד) בשעה 
שהחכם יושב ודורש הקב"ה מוחל עונותיהן של ישראל, דיש לדקדק על 
לשון יושב ודורש, ולפי ש"ס הנ"ל יש לומר שאם החכם דורש בעת שבאים 
הקהל להתפלל, אם כן אין להם שכר הריצה שממילא באו להתפלל, רק 
שאם החכם דורש לא בשעת התפילה אז יש להם שכר ריצה, וכפי שכתב 
רש"י הוא עיקר השכר, ואיתא בגמרא אין עמידה אלא תפילה, על כן דייקו 
בשעה שהחכם יושב ודורש לא בעת התפלה שנקרא עמידה, אז הקב"ה 
מוחל עונותיהן של ישראל שיש להם שכר ריצה שחביבים עליהם דברי 
תורה, ועל כן מוחל עונותיהן. 
(בשם מרדבי, וילך) 


אגרא דתעניתא צדקתא 


רצה לומר שאין חפץ ה' בעינוי נפש האדם, ואם כן מה שכר ראוי לו 

לאדם על התענית, אך מפני שביום התענית מתוודע לו לאדם צער 
העניים על רעבונם, הרי נותן אל ליבו לתת צדקה לשבור רעבונם, וזהו 
שאמר כי שכר התענית הוא הצדקה הנמשכת ממנו וכן נמי בקרבן עיקרו 
הוא הנמשך ממנו להבא שהיא התשובה. ויש מפרשים בדרך אחר והוא על 
פי משל לחייט עני שביקש עבודה מאדם עשיר, ויאמר לו העשיר איני 
זקוק לתפירתך כי כל בגדי חדשים ומתוקנים ולכן לך לך לדרכך, אך החייט 
המתין בפתח החצר ובצאת העשיר מביתו נכנס לבית והתחיל לפרום את 
הבגדים, וכשחזר העשיר לביתו וראה מה שנעשה מיד נתמלא כעם וחימה 
על המעשה ויצא לדבר עמו קשות, ויאמר החייט לעשיר אל יחר אפך אני 
אחזור ואתקן את כל אשר עוותתי וכן עשה, וכשגמר עבודתו ריחם עליו 
העשיר ונתן לו שכר על העבודה שתיקן, הנה מה שהעשיר נתן לא יחשב 
בשם שכר אלא רק בתורת צדקה, כי הרי ודאי שהיה על החייט לתקן את 
אשר עיוות וקלקל. והנמשל כי את חטאנו להשי"ת היה לנו לתקן ע"י 
תעניות. וסיגופים ולשוב מלמרוד בו יתברך, ולא היה צריך הקב"ה לתת 
לנו שום שכר על זה, אלא שהקב"ה מטיב עמנו לפנים משורת הדין ונותן 
לנו שכר על כך, ואם כן פשוט דאין זה נקרא שכר אלא הכל צדקה שעושה 
עמנו, וזהו אגרא דתענתא צדקתא כי השכר שנותן ה' על התענית הוא 

בבחינת צדקה אצלו יתברך. 


הנס 


(אמרי ברוך, ויקרא) 


מאי כרם ולת לבני אדם אמר ליה אלו דברים שעומדים ברומו של עולם 
וכני אדם מזלזלין בהן רבי יוחנן ורבי אלעזר דאמרי תרוייהו כיון שנצטרך 
אדם לבריות פניו משתנות ככרום 


ויש להבין שייכות הדרשות זו לזו. אלא שני דברים הן שיתכן עליהם לומר 
נצרך לבריות, והיינו בפרנסה כשנצרך האדם לבריות חלילה, ובתפלה 
בצבור נצרך לבריות עד התאסף עשרה, אמנם אם נצרך האדם לבריות 
בתפלה בצבור, ונשמע לדרש כרום זלות על תפלה העומדת ברומו של 
עולם שלא לזלזל בה, על ידי זה אינו נצרך לבריות בפרנסה, ואין עוד 
לדרוש כרום זלות על השתנות פניו ככרום, הרי כי תפלה בצבור סגולה 
לפרנסה. 
(אשי ישראל, ליקוטים) 


ברכות ו: 


ופרח טו 


כיון שנצטרך אדם לבריות פניו משתנות ככרום 


להבין הדבר, א' מה הלשון כיון שנצטרך שמשמע שצריכין הבריות לו, 
הלא היה צריך לומר כיון שצריך, וב' למה דוקא פניו משתנות 
ככרום. על כן נראה לי להסביר כוונת חז"ל, דהנה ידוע שאין דעות בני 
אדם שוות בכל הדברים, יש אחד שאוהב יין אדום ויש אחד שאוהב יין 
לבן, וכן בכל שאר דברים שצריכים, אצל אחד מוצא חן חפץ במראה שחור 
והאחד דוקא במראה אחר, על כן צריך החנווני להיות אצלו כל המינים 
בגוונים שונים, למען יוכל למלאות חפץ של כל אחד ואחד. 
והנה נראה כל רב ונשיא בישראל שנוהרים אליו אנשים רבים לקבל את 
פניו בשבת ויום טוב, איך יוכל למלא חפץ כל אחד ואחד, זה חובב 
שרבו יתפלל בקול רם ובתנועות. שונות, וזה חפץ דוקא שיתפלל בחשאי 


אהת19/04/2018: 


כי ישים מחסום לפיו, ומזה יתפעל יותר ויקבל מהרב די צורך עבודתו. 
אכן אין הרב דומה לחנווני שיכין מכל המינים השונים, כי הלא הוא אך 
אחד בעבודתו יוכל להיות רק באופן אחד, ולא באופנים שונים כאוות כל 
איש, נמצא איך יוכל ליתן די מסת השפעתו בעבודת ה', והמה יהיו גם 
שבעים שבעי עונג ונחת. 

אלא האמת היא הצדיק האמתי אשר העולם צריכים לו יתן לו ה' כוח 
כזה, שאף שהוא ילך בדרכו קודש בלי שיפנה אנה ואנה, אבל כל 

אחד ואחד ידמה לו כי עבודתו בתפלה ובתורה היא כחפצו הוא לבדו, וכל 
אחד יטעום טעם בחפצו, וזהו אות אמת שהוא צדיק אמת ובכוחו להשביע 
לכל חי כרצונו. וזו כוונת חז"ל כיון שנצטרך אדם לבריות, לא הוא צריך 
להם אלא הוא צדיק אמת והם צריכים לו, אז פניו משתנות ככרום, ואמרו 
שם מאי כרום עוף אחד וכו' שמתהפך לכמה גוונין, והיינו שלכל אחד 

נדמה לו שהוא כרצונו וחפצו. 
(גנזי ישראל, ליקוטים) 


כיון שנצטרך אדם לבריות פניו משתנות ככרום 


ויש לדייק לשון מצטרך נצרך הוי ליה למימר. וכתב בספר פה"ע (פרשת 
שופטים) דמנהיג ישראל אם שצריך שיהיה בתכלית העונה והשפלות, 
מכל מקום צריך ללבוש גם כן מדת התנשאות כענין שאמר רבי לבנו נהוג 
נשיאותך ברמה (כתובות קג:), כי בהיותו צריך להוכיח ולייסר אלו שנוטים 
מדרך התורה, אם ינהג עצמו בשפלות לא יהיה דבריו נשמעין, ואם כן 
צריך המנהיג שיהיה בפנימותו עניו ושפל, ואמנם מבחוץ צריך שיהיה נראה 
כמתנשא ומתגאה. וזה שאמר כיון שמצטרך אדם לבריות, מצטרך דייקא 
שהם צריכין לו משתנין פניו ככרום, כי לפני קצתן צריך להראות התנשאות 
בפניו אבל לא בפניומותו, אבל לפני יראי השם יתנהג בענוה, וזה משתנה 
פניו ככרום. וזה קאמר קרא 'סביב רשעים יתהלכון', אז כרום צריך להראות 
עצמו כאילו רום בכ"ף הדמיון ולא רום ממש, אבל 'זלות לבני אדם', כלומר 
לפני אנשים חשובים ויראים יהיה זלות בשפלות וענוה. וזה כוונת הכתוב 
(דברים א יד) 'לא תכירו פנים במשפט כקטן כגדול תשמעון, והנה רש"י כתב 
דלא תכירו פנים היינו לבחור מנהיג ראוי ולא ישא פנים, וזה שאמר כקטן 
כגדול אותו האיש שנראה לפעמים כקטן ולפעמים כגדול שנשתנה פניו 
ככרום, אליו תשמעון ואותו תבחרו למנהיג. 
(אבני המקום, ליקוטים) 


לעולם יהא אדם זהיר בתפילת המנחה שהרי אליהו לא נענה אלא בתפלת 
המנחה 


והענין הוא, כי תפלת שחרית ומעריב תקנו אברהם ויעקב, והם לא היו 

מתפללים על הרשעים שאמרו ימחו על קדוש השם (שבת פט:), אבל 

יצחק התפלל אף בעד הרשעים כאמרם (ישעיה סג טז) 'אברהם לא ידענו וכו' 

כי אתה אבינו' כי יצחק אפילו לעשו אהב, ולכך אליהו שהתפלל אז בעד 
ישראל שלא היו זכאים לא נענה אלא בתפלת המנחה. 

(תפארת יהונתן, קרח) 


לעולם יהא אדם וחיר בתפילת המנחה וכו' 


כתיב (תהלים סט יד) 'ואני תפלתי לך ה' עת רצון' על פי הגמרא ואמר רבי 

חלבו אמר רב הונא לעולם יהא אדם זהיר בתפילת המנחה שהרי 
אליהו לא נענה אלא בתפילת המנחה שנאמר ויהי בעלות המנחה ויגש 
אליהו הנביא ויאמר וגו' ענני ד' ענני, ענני שתרד אש מן השמים וענני 
שלא יאמרו מעשה כשפים הם, עכ"ל, והנה קשה למה סיים הדרשה ענני 


טז כפתור 


ה' ענני שזה אינו מענין הדרשה, שהנדרש הוא לעולם יהא אדם זהיר 
בתפלת המנחה שהרי אליהו לא נענה וכו' שנאמר ויהי בעלות המנחה, 
שהדרשה הוא שאי אפשר לומר שהמעשה שהיה כך היה, דאם כן מה 
משמיענו זה בפסוק, על כרחך דמשמיענו דהזמן מנחה גרם שנענה, ואם 
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ונראה דהנה בעל המאמר אמר לעולם יהא אדם וכו', לשון לעולם משמע 
להורות לנו בין בחול ששעת המנחה היא שעתא דדינא בין בשבת 

שהוא שעת עת רצון, והנה ראייתו שהביא מאליהו נוכל לומר שהיה בשבת, 
אבל בחול אימא לך מוטב לפעמים שלא יתפלל בכדי שלא יתבקר פנקסו 
כיון שהוא שעת הדין, ואם תאמר איך אפשר לומר שהיה בשבת, איך הקריב 
קרבנות כאלו שאינם חובת היום, לא קשה מידי דאפשר לומר בהוראת שעה 
הקריבם וכמו שהקריב אז בבמה בהוראת שעה על פי הדבור, ולכך הביא 
הדרשה ענני ה' ענני ודרש שאמר פעם ב' ענני, שהוצרך להתפלל שלא 
יאמרו מעשה כשפים הם, ואם תאמר שהיה בשבת הרי כל העולם יודעים 
שהכשפים אינם שולטים בשבת (סנהדרין סה:) על כרחך לומר שהיה בחול, 
ולפי זה יתפרש הפסוק, ואני תפלתי לך ה' עת רצון' אני מתפלל אליך 
במנחת שבת שהוא עת רצון, על כן 'אלקים ברב חסדך ענני באמת ישעך', 
רצה לומר ענני ועשה עמי נסים ונפלאות ויבינו כל העולם שהוא באמת 
ישע שלך ולא על ידי כשפים, והנה לא צריכנא לומר רק פעם אחת ענני 
כי אין כאן בית מיחוש שיאמרו מעשה כשפים כיון שהוא שבת, נראה לי. 
(בני יששכר, מאמרי השבתות מאמר ח) 


כל הנהנה מסעודת חתן כו' ואם משמחו מה שכרו וכו' זוכה לתורה שנתנה 
בחמשה קולות וכו' רב אבהו אמר כאילו הקריב תודה כו' רכ נחמן בר 
יצחק אמר כאלו בנה אחת מחורכות ירושלים 


ונראה כי ענין המצוה לשמח חתן וכלה הוא, באשר חתן וכלה הם חומר 
וצורה שהם הפכים, ולאחדם באופן שהצורה תשאר צורה ולא תטבע 
בחומר, זה אי אפשר כי אם ע"י שמחה, כמ"ש הרב ז"ל בסידור בכוונת 
המקוה ששמחה היא דבר למעלה מן ההפכים, כמו שנראה בחוש שאדם 
בעת שמחתו סובל גם שונאו יע"ש. וזה שאמר מה שכרו שזוכה לתורה, כי 
עליונים ותחתונים הם חומר וצורה והם הפכים, ובזוה"ק שעליונים אינם 
יכולים לסבול אפילו מדא דהאי עלמא, ובאמצעות התורה מתאחדין עליונים 
ותחתונים, כי התורה היא למעלה למעלה כנודע ומלובשת בענינים גשמיים 
כדין השור והבור וכדומה, ועל כן בכחה לאחד עליונים ותחתונים. 
ור"א אמר כאילו הקריב תודה, כי תודה באה על נס וכל נס הוא מעליונים 
כי הנס למעלה מן הטבע, ועל כן קרבן תודה יש בו חמץ ומצה, 
שהמצה מתיחסת לעליונים וחמץ לתחתונים כידוע, ובאשר נעשה לו נס 
מעליונים הרי חיבר עליונים לתחתונים, ועל כן בא קרבן תודה שיש בו 
חמץ ומצה, שזה מורה שהקרבן הזה הוא למעלה מכל הפכים ומחבר 
עליונים לתחתונים. ורנב"י אמר כאילו בנה אחת מחורבות ירושלים, כי 
ירושלים של מטה מכוונת כנגד ירושלים של מעלה, וכדמיון המוח והלב, 
שהמוח מאיר ללב כמ"ש בזוה"ק (פרשת שלח), ובחורבן ירושלים נעשה 
פירוד, ואין ירושלים של מעלה מאירה לשל מטה, ועל כן המשמח חתן 
וכלה הוא כאילו בנה אחת מחורבות ירושלים שהיא התכללות חומר וצורה, 
ושלשת הדברים האלה כנגד שכל וגוף ונפש, דתורה היא חיבור עליונים 
ותחתונים מצד השכל, ותודה היא חבור מצד הנפש דקרבן מתיחס לנפש, 
וירושלים חיבור מצד הגוף עצים ואבנים, ולעתיד יתקדש ויתעלה גם הגוף 
במדרגת הנפש, והבן. 
(שם משמואל, כי תבא תר"ע) 


כל הנהנה מסעודת חתן ואינו משמחו עובר בחמשה קולות 


ואינו מובן, דהלא השמחה של החתן גדולה מצד עצמו ולמה יש צורך 

לשמחו כיון דבלאו הכי הוא שרוי בשמחה. ונראה לפרש הכוונה 
ואינו משמחו היינו שהחתן צריך לשמוח גם אחרים הנהנין מסעודתו וענינו 
יתבאר, דהנה החילוק בין שמחה גשמיות לשמחה של מצוה, דשמחה 
גשמיות עיקר השמחה הוא רק לעצמו, אבל בשמחה של מצוה משמח גם 
את האחרים בשמחתו, והנה שמחת חתן וכלה אף דהוא שמחה גשמיות, 
עם כל זאת עיקר השמחה צריך להיות ברוחניות, כי חתן ביום חופתו 
מוחלין לו כל עונותיו כמאמר חז"ל ירושלמי (ביכורים פ"ג ה"ג) ומהאי טעמא 
אומרים שהשמחה במעונו שהוא שמחה גדולה שמגעת עד לשמים, ומאז 

והלאה מוסיף בלימוד תורה הקדושה בטהרה. 


ברכות ו: 


ופרח 


ובזה יש להבין הא דאמרו (תענית כו:) על הפסוק (שה"ש ג יא) 'צאנה וראינה 
בנות ירושלים וגו' ביום חתונתו וביום שמחת לבו' ביום חתונתו זו 

מתן תורה וביום שמחת לבו זה בנין בית המקדש, ולכאורה מה ענין דרשא 
זו להפסוק, אכן הכוונה דחתן ביום חופתו צריך לקבל התורה מחדש, 
דאחר הנשואין זוכין ללמוד תורה בטהרה שהוא שלימות לימוד התורה, 
וה"ד ביום חתונתו זו מתן תורה וביום שמחת לבו זו בנין בית המקדש, 
דעיקר השמחה צריכה להיות שיבנה בית נאמן בישראל שהוא בבחינת 
מקדש מעט, ואם שמחת חתן וכלה הוא באופן זה, אזי יכול החתן לשמח 
גם אחרים בשמחתו. וזה הכוונה בהא דאמרו ואינו משמחו, דרצו להורות 
דלא סגי כשהוא שמחה גשמיות שאז רק החתן לבדו הוא בשמחה, אלא 
העיקר שיהיה שמחה רוחניות שיקבל על עצמו להוסיף לימוד התורה 
בטהרה ולבנות בית נאמן בישראל על טהרת הקודש, ובאופן זה אפשר 
לשמח גם אחרים, והיינו דאמרו ואינו משמחו, אם השמחה הוא באופן 
שאינו משמח אחרים, דהיינו שהוא רק שמחה גשמיות אז ח"ו עובר 

בחמשה קולות. 
(ויחי יוסף, ליקוטים) 


כל הנהנה מסעודת חתן ואינק< שמחו עובר בחמשה קולות וכו' ואם משמחו 
מה שכרו וכו' 


שמעתי מכ"ק אא"ז זצ"ל מגור שדקדק מה השאלה מה שכרו והלא די 

שלא עבר על הקולות. ותירץ דהנה הגמרא אומרת כל הנהנה 

מסעודת חתן וכו', שהחיוב לשמח הוא רק כשנהנה, ומה שאומרת הגמרא 

ואם משמחו מה שכרו, היינו שאם משמח את החתן גם כשלא נהנה שעושה 
לפנים משורת הדין, ועל זה יש שכר מיוחד. 

(ליקוטי יהודה, יתרו) 


כל הנהנה מסעודת חתן ואינו משמחו עובר בחמשה קולות 


ונראה הכוונה, ואינו משמחו דהיינו את עצמו, פרוש שאם אדם נהנה 

מסעודת חתן והדבר הזה אינו משמח אותו, דהיינו שאינו משמחו 

שחבירו הוא חתן, הרי זה עובר בחמשה קולות, כי צריך האדם לחוש 
בעצמו שמחה שלשני יש שמחה. 

(תורת איש, ליקוטים) 


כל הנהנה מפעודת חתן כו ואם משמחו מה שכרו וכו' 


איתא בתרגום יונתן בן עוזיאל (במדבר כו מו) שיתין ריבוא מלאכים היו 
מרקדין לפני סרח בת אשר ואיתעלית לגנתא דעדן בחייה, מן בגלל 
דבשרת ית יעקב דעד כדין יוסף קיים, רק מפני שהזדרזה והקדימה בזמן 
מועט לבשר ליעקב את הבשורה מגדולה שיוסף חי, הקדימה לפני 
שהשבטים אחי יוסף באו ממצרים, לכן זכתה לשכר היותר גדול שלא הרבה 
זכו לזה, היא זכתה לגן עדן בחייה, זכתה לכבוד מלאכים ושרי מעלה שכל 
פמליא של מעלה רקדה לפניה, היא נתקבלה בשמחה ובריקודים בעולם 
האמת עולם הנצח והאורות. וכן יש לצייר גם את השכר הגדול שיש לכל 
מי שמשמח את לב חבירו ביום שמחתו, שעל כל תנועה ועל כל רקידה 
שרוקד לפני חתן וכלה, רוקד לעומתו לפניו מלאך ממרום, ועל כל ניגון 
וניגון הוא ממשיך על עצמו את שירת המלאכים המזמרים לכבודו, ועל כל 
עונג שהוא מענג ומרנין את לב חבירו, מענגים אותו מטוב טעם ועונג חיי 
עולם הבא לחיי גן עדן. 
(ואני תפלה, מאמר כיצד מרקדין) 


כל הנהנה מסעורת חתן כו' רב נחמן בר יצחק אמר כאלו בנה אחת מחורבות 
ירושלים 

מה שהפליגו חז"ל בשמחת חתן וכלה, כי בזה מראין שיש אחדות בתוך 

בני ישראל על ידי ששמחין בשמחת חבירו, ובזה יובן מאמר חז"ל 

כל המשמח חתן וכלה כאילו בנה אחת מחורבות ירושלים, כי הבית המקדש 

נחרב ע"י שהיה מרקד ביניהם שנאת חנם, וע"י שמחת חתן וכלה שמראין 

האחדות יכולין לזכות שיבנה בית המקדש. 
(ויחי יוסף, וישב) 


כל אדם שיש בו יראת שמים דבריו נשמעין 


דבר זה בא לבאר מעלת יראת שמים שבשביל זה נברא העולם, ומפני 
שבשבילו נברא העולם הוא עיקר העולם, ולפיכך אמר שדבריו 


כפתור 


נשמעין, כי מי שאינו שקול ואינו נחשב בעולם אין דבריו נשמעין כי מה 

הוא, אבל אשר בו יראת שמים שלא נברא העולם רק בשביל יראת שמים 

אם כן בריאה זאת עיקר בעולם, וכל מי שהוא עיקר בעולם בודאי נחשב 

ודבריו נשמעים, ועוד כמו שהוא שומע ומקבל דברי השיי מכח היראה; 
כך ראוי שיהיו אחרים מקבלים דבריה. 

(נתיבות עולם, נתיב יראת השם פ"א) 


כל אדם שיש בו יראת שמים דבריו נשמעין וכו' 


צריך ביאור שהרי עינינו רואות הרבה פעמים שאין דבריהם נשמעין בעיני 
ההמון, וגם אמרו חז"ל כי זה כל האדם כל העולם לא נברא אלא 
לצוות לזה וגם זה צריך הבנה. ויראה לרמוז כי הנה כבר אמרנו בזה שהשם 
יתברך ברא עולמו להיטיב לברואיו שיכירו אלקותו בתחתונים, והשם יתברך 
הוא מחדש בטובו בכל יום תמיד מעשה בראשית, שרומז שאור של שבעת 
הימים שאדם צופה ומביט בו מסוף עולם ועד סופו, גם בעת הזאת יש 
יכולת להצדיקים להמשיכו עליהם, אמנם לא כל האדם זוכה לזה כי טרדות 
העולם ושיעבוד המלכיות מטרידין האדם מעבודת ה' ומהשיג נועם אורו, 
אכן השם יתברך ברחמיו הגדולים נתן לנו תורה ומצות להדבק בו על 
ידיהם, ושתל בכל דור ודור צדיקים המתבודדים לעבוד ה' ולהשיג מתק 
אור עבדותו ואינם מטרידין עצמם בהבלי העולם הזה הגשמי, והם ממשיכין 
אור אלקותו יתברך בעולם, ועל ידי זה יש יכולת בידם להמתיק כל הגבורות 
ולבטל כל הדינים מעל עם בני ישראל, ולהפך עליהם כל הגזירות לטובה 
ולמשוך עליהם השפעות טובות, כמאמר חז"ל על פסוק צדיק מושל ביראת 
אלקים מי מושל בי צדיק שהקב"ה גוזר והצדיק מבטל. 
וזהו רמזו חז"ל כל מי שיש בו יראת שמים דבריו נשמעין, פירוש שדבריו 
נשמעין לפני השם יתברך ברוך הוא בכל תפלותיו בעד עם בני 
ישראל, והוא מבטל מעליהם כל הגזירות ומהפכם לטובה, וזהו כל העולם 
לא נברא אלא לצוות לזה, רומז שכונת הבריאה היתה כן שיהיה יכולת 
להצדיקים לבטל גזירות המקום ברוך הוא ולהמשיך השפעות טובות. וזהו 
לצווית לזה לשון צוו"י וממשלה, לז"ה רומז על הקב"ה ככתוב ז"ה אלי 
ואנוהו וכמו שאמרו חז"ל מי מושל בי צדיק. 
(מאור ושמש, לסוכות) 


כל אדם שיש בו יראת שמים דבריו נשמעין 


והנה להבין מה דנקטו כל מי שיש בו יראת שמים דבריו נשמעין, דהוי 
ליה למימר בקיצור ירא שמים דבריו נשמעין, ועוד קשה הלשון 
נשמעין דהוי ליה למימר שומעין דבריו. ויש לומר על דרך משל, דהנה 
תיבה שיש בה מעות וכי יתפאר התיבה על זה שהניחו בה מעות כו', והנה 
ככה ממש צריך האדם להיות בעיני עצמו כשבא לאיזה מדריגה, והיינו 
שלא יתפעל מזה כי ה' יתן חכמה והשי"ת הניח בתוכו, וצריך שיהא נדמה 
אצל עצמו שהוא כמו התיבה שמניחין בה המעות, שהעץ של התיבה בודאי 
אינו מרגיש בהמעות שמונח בתוכו, וכמו כן צריך שהוא עצמו לא ירגיש 
בהיראה שבתוכו וכאלו לא היה בו יראה כלל. והנה מי שזוכה למדרגה זו 
הוא תמיד יוכיח את עצמו על שלא זכה ליראה עדיין, כי באמת הוא אצל 
עצמו שהוא רחוק עדיין מהיראה כל עיקר, והשומע ממנו שהוא מוכיח את 
עצמו הוא לוקח לעצמו מוסר וראיה גם כן להוכיח את עצמו, באמרו מה 
זה שהוא באמת ירא שמים נדמה לו שהוא רחוק מיראה, קל וחומר אני 
בעצמי שבאמת אני רחוק ממנה עדיין, ועל ידי זה הוא שב בתשובה שלימה 
לפניו יתברך שמו. 
וזהו כוונת אמרם ז"ל כל מי שיש ב"ו יראת שמים דייקא, פירוש שמונח 
בתוכו והוא לא יתפעל בזה, רק שנדמה בעיניו שהוא כמו התיבה 
שמניחין בו המעות וכנ"ל, ועל ידי זה הוא מוכיח את עצמו, ודבריו מה 
שהוא מוכיח את עצמו נשמעין לאחרים ממילא, ואף שהוא אינו מכוון 
להשמיע לאחרים רק להוכיח את עצמו, אעפ"כ נשמעין לאחרים ממילא 
וכנ"ל, וזהו דבריו נשמעין דייקא. 
(אהבת שלום, האזינו) 


.T 


מנין שהקב"ה מתפלל וכו' 


כתיב (משלי לא כח) 'קמו בניה ויאשרוה בעלה ויהללה', דהנה חיוב איש 
הישראלי כלפי אביו שבשמים היא בלי סוף וגבול, ומי יאמר זכיתי 


ברכות ה - ז. 


ופרח יז 


לבי ויצאתי ידי חובה, ומכל מקום לא אתה בן חורין להבטל ממנה, דעל 
האדם לעשות עד כמה שידו מגעת, ובא ליטהר מסייעין אותו (שבת קד.), 
אשר על כן בראות האדם באיזה מצוה מן המצוות כי אי אפשר לו לגמרה, 
אל לו להתייאש מחמת כך ולהמנע מלעשות אף את מה שביכולתו לעשות, 
אלא יטרח בה כפי אפשרותו והשאר יעשה השי"ת, כדכתיב (תהלים לז ה) 
גול על ה' דרכך ובטח עליו והוא יעשה', רצה לומר שהאדם יעשה ככל 
שיכול לעשות, ואז והוא היינו הקב"ה יעשה ויגמור בעדך. ובזה ניחא הא 
דאמרו חז"ל מנין שהקב"ה מתפלל וכו', דלכאורה אינו מובן מה שייך 
אצלו יתברך תפלה דלמי ועל מה מתפלל, אך לפי דברינו ניחא, דהכוונה 
היא שאם נאנס אדם ולא היה יכול להתפלל, אזי הקב"ה כביכול מתפלל 
במקומו וזוקף זאת לזכותו. 

ובהקדם זאת נבין דכאשר חשקה נפשו ומתלהב רוחו של האדם לקרוא 
את כל ספר תהילים מרישא 'אשרי האיש' וגו' עד גמירא 'כל 

הנשמה תהלל י-ה הללויה', ונאנס באמצע ונמנע בעדו מלסיימה, אזי הקב"ה 
גומ=צעדו וקורא עבורו. וזהו הרמוז כאן דכאשר 'קמו בניה' הם בני ישראל 
ויאשרוה כלומר מתחילים לומר אשרי האיש על דעת לגמור כל התהילים, 
אזי אף באם נאנסו ולא יכלו לגמור, הרי בעלה הוא הקב"ה ויהללה, גומר 

עבורם עד הללויה. 
(אמונת אברהם, ליקוטים) 


תניא אמר ר' ישמעאל בן אלישע פעם אחת נכנסתי להקטיר קטורת לפני 
ולפנים כו' ואמר לי ישמעאל בני ברכני אמרתי לו יהי רצון שיכבשו רחמיך 
את כעסך ויגולו רחמיך על מדותיך וכו' ונענע לי בראשו וקמ"ל שלא תהא 
ברכת הדיוט קלה בעיניך 


ונראה לפרש, על פי הידוע מחטא של נדב ואביהוא (ויקרא טז א) 'בקרבתם 
לפני ה' וימותו', פירוש הָדְבַר שהיו נכנסים בבחינת היותר גבוה 
שהיה כל מגמתם עבור כבודו ית"ש, ולא היו משגיחים כלל לטובת כלל 
ישראל. וזהו בקרבתם לפני ה' וכו' והבן. ולזה הכהן הגדול ביום הכפורים 
כשהיה נכנס לפני ולפנים היה מתפלל תפלה קצרה בצאתו מבית קדשי 
קדשים עבור צרכי בני ישראל ועל הפרנסה, ולזה נדב ואביהוא שנכנסו 
במדרגה היותר גבוה ולא השגיחו לטובת כלל ישראל ולא היו בבחינת מין 
האנושי, לכן וימותו שלא היה להם עוד חיות בעולם הזה, לכן רבי ישמעאל 
בן אלישע שהיה מברך הש"י בטובת כלל ישראל על זה נענע לו בראשו, 
כי הש"י חפץ חסד הוא להטיב עם ברואיו, ושפיר מסיים הגמרא קמ"ל 
אל תהי ברכת ההיוט קלה בעיניך, כי הברכות הללו צרכי הדיוט הם גם 
הם חשובים בעיני הש"י, כי הוא רוצה בטובת בני ישראל להשפיע להם 
טובות וחסדים. 
אך לזה צריך להיות הכהן הגדול במסירות נפש עבור כלל ישראל כמ"ש 
באהרן (שמות כח ל) 'ונשא אהרן את משפט בני ישראל על לבו' וכו', 
שהיה מקבל עליו מסירות נפש עבור כלל ישראל, ומסיים הפסוק (שם לה) 
ונשמע קולו בבאו אל הקודש לפני ה' ובצאתו ולא ימות', ולא יאונה 
לצדיק רע כלל מחמת המסירות נפש הלזה. כלל הדבר הקב"ה רוצה בטובת 
בני ישראל והוא תפארתו. וזה שאומרים בברכת המזון הרחמן הוא ישתבח 
לדור דורים ויתפאר בנו כו', הרחמן הוא יפרנסנו בכבוד, כי זהו ההידור 
ותפארת להש"י כשבני ישראל יש להם פרנסה בכבוד ועוסקים בתורה מתוך 
הרחבה. 
(תפארת שלמה, יום הכפורים) 


ואמר לי ישמעאל בני ברכני אמרתי לו יהי רצון מלפניך שיכבשו רחמיך את 
כעסך ויגולו רחמיך על מדותיך ותתנהג עם בניך במדת הרחמים ותכנס להם 
לפנים משורת הדין ונענע לי בראשו 


ויש להבין הכי צריך ה' לברכת בשר ודם יהיה מי שיהיה. דהנה כבר ידוע 

דגם המשפיע צריך להיות מקבלו ליהנות מהמקבל ולולא זאת לא יוכל 
להשפיע והרי זה כענין זיווג דכר ונוקבא, כי כן הנהיג הקב"ה שגם 
המשפיע יהנה מהמקבל ומסתמא כעין זה מתנהג למעלה, אמנם במה יסכון 
גבר לה' להנותו, אולם נראה נא בטבע הבריות, אם אחד משפיע לזולתו 
ואינו חייב לו כלום, ואדרבא המקבל חייב להמשפיע, ועם כל זאת המשפיע 
בטוב ומזג לבו הזך, לא ישגיח על זה כלל ונותן לו במדה גדולה, מזה 
יש להמשפיע תענוג גדול, אמנם לזה צריכים להיות בר לבב להיות לו 
הרגשה זכה כזאת. וזהו התענוג שמקבל הקב"ה מהמקבלים, כי אעפ"י 
שאינם ראויים לקבל טובה ממנו, עם כל זאת דרכו להטיב, וזה שאמר לו 


יח כפתור 


הקב"ה ברכני, כלומר הלא ידוע לך כי אנכי יסדתי סדרי עולם והנהגותיו 
כי גם המשפיע צריך לקבל תענוג מהמקבל ומה תתן לי, ועל זה רמז לו 
תשובתו, כי דרך הצדיק הוא שממליץ על ישראל, כי אדרבה בזה שאנחנו 
לא ראויים לקבל טוב ואנחנו לא נותנים שום דבר לה' שיקבל תענוג מאתנו, 
ועם כל זאת לא יעצור ה' השפעת טובתו מאתנו, זהו לה' שדרכו להטיב 
תענוג יותר גדול, וזה מה שאמר יהי רצון מלפניך שיכבשו רחמיך את 
כעסך מעלינו, ונענה הקב"ה על זה. 
(גנזי ישראל, חיי שרה) 


אמר להם הקב"ה לישראל דעו כמה צדקות עשיתי עמכם שלא כעסתי בימי 
בלעם וכו' 


כתיב (ויקוא כג מ) 'ולקחתם לכם ביום הראשון' וגו', כי תיבת לכם סובל 
ב' משמעות, אחד כלם, ב' מלך. והענין שכתבתי במקום אחר עין 

פרשת בא ועוד), יודע היה בלעם לכוין אותה שעה שהיא זעמו של הקדוש 
ברוך הוא וכו' וכמףּ>%עמו רגע וכו'. והקשה התוספות ומה יכול לקלל 
ברגע, ומשני שהיה יכול לומר כלם וכו' יעו"ש. וזש"ה 'ויהפך ה' אלקיך 
לך את הקללה לברכה' וכו' שנהפך מן כלם מלך, כמ"ש ויהי בישורון מלך. 
וזהו שכתוב ולקחתם לכם, ר"ל שתקחו תיבת לכם להפוך מן כלם מלך, 
ע"י שיעשה מן היצר הרע הגורם כלם ח"ו, לעשות אותו יצר טוב ונעשה 
מן כלם מלך, לקיחה זו יהיה ביום הראשון בראש שנותיו, לבל יקדים יצר 
הרע תחלה ואז יהיה פרי עץ הדר שטעם עצו ופריו שוים, שיצר הרע 
הנקרא עצו ויצר טוב שנקרא פריו יהיו שוים, דהיינו בחינת ומצאת את 

לבבו נאמן לפניך, וכנ"ל והבן. 
(תולדות יעקב יוסף, אמור) 


אמר להם הקב"ה לישראל דעו כמה צדקות עשיתי עמכם שלא כעסתי בימי 
בלעם וכו' 


כתיב (במדבר כג כא) 'ותרועת מלך' וגו' שמעתי בשם רבנו אדמו"ר מוהרש"ח 
מקוידנוב נ"ע, כי הנה איתא כי בלעם היה יודע לכוון שעה שהקב"ה 

כועס בה וכמה זעמו רגע, והקשה בתוספות מה היה יכול לומר ברגע אחד 
ותירצו כל"ם. וביאר אא"ז ז"ל דבישראל הסדר מ'וח ל'ב כ'בד מוח שצריך 
להגביר הנשמה שבמוח על תאוות הלב, ובפרט על הכבד ששם משכן היצר 
הרע, וזה ריית: מלייך, ‏ כי זה עיקר קבלת עול מלכות' שמים, ובלעם רצה 
להפך ולאמר כל"ם כ'בד ליב מ'וח להגביר את היצר הרע והתאווה, על כן 

כשהפך ה' את הקללה לברכה אמר 'תרועת מלך בו' 
(שיח אבות, בלק) 


טובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר ממאה מלקיות 
כתיב (תהלים סו יח) 'און אם ראיתי בלבי לא ישמע ה", יש לומר על פי 
הגמרא טובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר ממאה מלקיות, ולפי 
זה אם מקיים וחטאתי נגדי תמיד אזי שוכחו השי"ת כביכול ואינו מייסרהו, 
על כן און אם ראיתי בליבי אני בעצמי כנ"ל, אזי לא ישמע הי. 
(מגדלות מרקחים, ליקוטים) 


טובה מרדות אחת בלבו של אדם יותר ממאה מלקיות 


פירש רש"י מרדות אחת לשון רדוי והכנעה שאדם שם על לבו מאליו, 
ומובן אם האדם עובר ח"ו לא תעשה, מיישב עצמו מה עשה שמרד 

נגד הבורא ית"ש וכו', הלא כל נפשו אינו שוה בעיניו נגד העבירה שעשה 
וכו', ובעת שגמרו המלקות כואב לבו הכי בזה הצער שסבל בעת לקותו 
די להתכפר עונו שמרד נגד ממ"ה הקב"ה, מי יתן ועוד ילקו אותו יותר 
ויותר, מובן כי המרדות שיש בלבו אחר גמר המלקות, פועל בלבו שפלות 

והכנעה יותר ממה שהיה לו בעת קבל המלקות. 
(דברי יחזקאל, ליקוטים) 


מפני מה יש צדיק וטוב לו צדיק ורע לו וכו 


ונראה לפרש, דאיתא במדרש (דב"ר ו ו) דיש מצוה שמתן שכרה כבוד, הרי 

שכל מצוה ומצוה סגולתה לדבר אחר, אלא שהקב"ה לא גילה 
לבריות מה מתן שכרה של כל מצוה ומצוה כדי שיעשו כל המצוות בתום 
לבב, ומעתה יש לומר שאע"פ שהצדיק תמים במעשיו, מכל מקום יתכן 
שלא אנה ה' לידו לעשות המצוה שמתן שכרה הוא עשירות, על כן יש 
צדיק ורע לו, וכן הרשע יש במציאות דאיתרמי ליה פתאום לעשות המצוה 


ברכות ז. 


ופרח 


שסגולתה הוא עושר וכבוד על כן הון ועושר בביתו, ולזה יש רשע וטוב 
קה 


(צדקת יוסף, שופטים) 


מפני מה יש צדיק וטוב לו צדיק ורע לו וכו' צדיק וטוב לו צדיק בן צריק 
צריק ורע לו צדיק בן רשע 
כתיב (תהלים קיט קמב-קמג) 'צדקתך צדק לעולם ותורתך אמת צר ומצוק 
מצאוני תורתך שעשועיי, והכוונה כמו שכתב הרמב"ם אקושית צדיק 
ורע לו שהצדיק אינו מרגיש כלל, כי היות כל מחשבותיו לה' אינו מרגיש 
מאומה, היינו דאמר דוד המלך ע"ה 'צדקתך צדק לעולם' אין להרהר אחר 
מידותך, ותורתך אמת' שאתה משלם שכר ועונש, אעפ"י שאנו רואים צדיק 
ורע לו איננו רע באמת, כי גם אם 'צר ומצוק מצאוני תורתך שעשועי', 
נמצא ליכא צדיק ורע לו, וכן ליכא רשע וטוב לו כי לא יסתפק לו אפילו 
אלף אלפים, כי מי שיש לו מנה רוצה מאתים ואין אדם מת וחצי תאותו 
בידו, אך נמצא על דרך הרחוק שהצדיק אעפ"י שהוא צדיק גמור, מכל 
מקום גופו וטבעו ממוזג ומורגל מאבותיו הרשעים, שלא היו מסתפקים 
במועט רק רדפו אחר המותרות, על כן גם לו קשה לשנות טבעו ומרגיש 
קצת בחסרונו, והיינו צדיק ורע לו היינו צדיק בן רשע, וכן תמצא רשע 
בן צדיק שאבותיו הרגילו עצמם במדת הסתפקות, על כן גם הוא טוב לו 
ואינו מתאוה רק שמח בחלקו ובמועט. 
(תורת משה לחתם סופר, דרוש לז' אדר) 


מפני מה יש צדיק וטוב לו צדיק ורע לו וכו' צדיק וטוב לו צדיק בן צדיק 
צריק ורע לו צדיק בן רשע 
הכוונה, דלפעמים קשה לאדם ביותר להיות צדיק, והרבה מונעים אותו 
עד שצריך התאמצות הרבה, ולפעמים נקל לאדם להלך בדרך 
צדיקים בלתי צער ומונע, וזהו השאלה מפני מה יש לפעמים צדיק וטוב 
לו, פירוש נוחה לו להיות צדיק פשוט בלי מונע ומעכב, ויש לפעמים צדיק 
ורע לו, פירוש על ידי צער גדול וסיגופים הוי צדיק. לזה תירצה הגמרא 
צדיק בן צדיק טוב לו, נוח לו להיות צדיק כי אוחז במעשה אבותיו בידו 
וזכות אבות מסייעתו, כי אביו הצדיק כבר כבש הדרך לפניו ובנקל וכמו 
שכתוב (משלי כ ז) 'מתהלך בתמו צדיק אשרי בניו אחריו', אבל צדיק ורע 
לו הוא להיותו צדיק בן רשע, סיג הרע כרוך הוא בכרעי דאבוה, וקשה 
לו לפרוש ממנו וצריך לסגוף את עצמו לכבוש ולצרף סיגו. 
(מהרי"א אסאד, וישב) 


צדיק ומוב לו צדיק בן צדיק צדיק ורע לו צריק בן רשע 
כתיב (דבוים לב ה) 'שחת לו לא בניו מומם', אמרו חז"ל צדיק וטוב לו 
צהיק בן צדיק. צדיק ורצ לו צהיק בן השע וזה שאמ ישחת לוי, 
מה שגורם לעצמו לא אדאג עליו, כי במו ידיו החליף עולם נצחי בחולף, 
אך 'בניו מומם', לבניו עשה מום שיהיו בבחינת צדיק בן רשע ועל זה יש 
לדאוג. 
(שלחן מלכים, האזינו) 


צדיק וטוכ לו צדיק גמור צדיק ורע לו זה צדיק שאינו גמור רשע וטוב לו 
רשע אינו גמור רשע ורע לו רשע גמור 


ורבים ראו כן תמהו וכי רשע שאינו גמור טוב מצדיק שאינו גמור. ויש 
לומר דרשע שאינו גמור הוא העושה מצוה ואינו מאמין, או שאינו 

מבקש שכר עולם הבא רק עולם הזה, כי הוא כל מגמתו לאכול ולשתות 
להתענג בתענוגים, וזה הרשע שטוב לו בעולם הזה לא יקופח שכרו, ורשע 
גמור שאינו מאמין בשכר כלל ואינו עושה טוב, וזה גם עולם הזה אין לו, 
אבל צדיק שאינו גמור הוא שעובד ה' על מנת לקבל פרס לעולם הבא זה 
יקבל שכרו בעולם הבא ורע לו בעולם הזה, וצדיק גמור שאין חפץ בשכר 
ועובד שלא על מנת לקבל פרס כלל, זה זוכה לתרי עלמא אשריו בעולם 

הזה וטוב לו בעולם הבא. 
(כתב סופר, אחרי) 


מפני מה יש צריק וטוב לו צדיק ורע לו וכו' צדיק וטוב לו וכו' הכי קאמר 
ליה צדיק ומוב לו צדיק גמור צדיק ורע לו צדיק שאינו גמור 


ונראה דשאלת משה רבינו ע"ה, מפני שידע כי צדיקים תחילתן יסורין 
בהאי עלמא וסופן שינחלו טוב ושלוה לעולם הבא, ואילו הרע 


כפתור 


והטוב המתגלה לנגד עינינו בעולם הזה, אין בו ממש למול הגמול העתיד 
אם טוב ואם רע, ואם כן רק לרשע יאות לקבל שכרו משלם על מצוותיו 
בעולם הזה, כדי לטרדו ולהאבידו לבל יראה בגאוות ה' לעולם הבא, ואיך 
יתכן שיש צדיק וטוב לו בעולם הזה, הרי שכרו צריך להיות שמור לו 
לעולם הבא לעולם שכולו טוב, ואיך אפשר להיות שיש רשע ורע לו בעולם 
הזה, הלא מספר זכיותיו אשר עשה ראוים להשתלם לו בעולם הזה כדי 
לטרדו ולהאבידו מעולם הבא. 
והשיב לו הקב"ה כאן בצדיק גמור וכאן ברשע גמור, והכוונה נראה על 
פי מה שכתב בחובת הלבבות (פ"ז שער הכיעה) בשם אחד מן 
החסידים שהמדבר לשון הרע לוקח עבירותיו של המדובר, והלה נוטל את 
זכיותיו ומצוותיו של המדבר עליו, והרבה בני אדם יבואו ליום החשבון 
וימצאו בספר זכיותם זכיות שלא עשו אותם, ויאמרו להם שנעשו על ידי 
מי שדיבר בכם וסיפר בגנותכם, וכן יחסרו זכיותיהם של המדברים ויאמרו 
להם אבדו מכם בעת שדברתם בפלוני, וכן ימצאו בספר חובתם חובות 
שלא עשו, ויאמרו להם שהמה חטאים של פלוני שדברתם בם ונוספו 
עליכם, ואחד מן החסידים שלח לזה שדיבר בגנותו כלי מלא מזמרת הארץ, 
וכתב אליו הגיעני ששלחת לי מנחה מזכיותך וגמלתיך בזה. 
ולפי זה יש לומר דמה שהשיבו הקב"ה למשה רבינו ע"ה צדיק וטוב לו 
זה צדיק גמור רשע ורע לו זה רשע גמור, הכוונה לרשעים גמורים 
המלעיבים במלאכי אלקים אלו הצדיקים ומדברים סרה עליהם, ואז לא די 
להם בחטאים ועונות שעשו כל ימי חייהם, אלא שגם את מקצת החטאים 
שעשו בחייהם נזקפים לזכות הצדיקים הללו, ונמצא שהרשעים נתרוקנו 
לגמרי מכל מעשה טוב שעשו, ולכן נקראים עתה רשעים גמורים, וכנגדם 
הצדיקים שנכשלו בחטא לפי שאין צדיק בארץ שלא יחטא, עתה נטהרו 
ונתלבנו לגמרי מהם ולכן הם באמת צדיקים גמורים, ובפרט שמתוספים 
להם כמה מצוות ממעשה הרשעים שדברו בגנותם. 
ומעתה יתבאר שפיר אמאי זוכה צדיק גמור זה שיהיה טוב לו בעולם 
הזה ואילו הרשע רע לו, כי חטאות הצדיק אשר בעבורם היה 
צריך להתייסר בעולם הזה כדי שיבוא נקי וצדיק לעולם הבא, עתה שעברו 
אל הרשע בדין הוא שיקבל אותם כצורתם עם עונשם בעולם הזה, ונמצא 
שמלבד העונש השמור לרשע לעולם הבא עבור פשעיו שעשה בעצמו, עוד 
נוספו לו חטאות הצדיק ועליו להתייסר בעבורם בהאי עלמא, ולעומתו 
הצדיק הגמור שזכה במצוותיו של הרשע, אשר אלו היו משתלמים לו 
בעולם הזה כדי להאבידו מעולם הבא, אם כן עתה שזכה בהם הצדיק בדין 
הוא שיקבל אותם כצורתם עם שכרם בעולם הזה, ועל כן מלבד שכרו ורב 
טוב הצפון לו בזכות עצמו לעולם הבא, נוסף לו גם שכר בעולם הזה. 
ושפיר מבואר לפי זה מה שכתבו דצדיק ורע לו זה צדיק שאינו גמור, 
ורשע וטוב לו היעו רשע שאינו גמור, דהכוונה לצדיק ורשע 
דעלמא, אשר באמת נמצא בכל צדיק איזה חטאים ובכל רשע קצת מעשים 
טובים, ועל זה הם מקבלים גמולם בעולם הזה, הרשע על מצוותיו טוב 
לו כדי להאבידו מעולם הבא, והצדיק על חטאיו רע לו בכדי לזקקו ולצרפו 
לעלמא דקשוט. 
(דרשות: מהרייץ, ד 


והסירותי את כפי וראית את אחורי וכו' מלמד שהראה הקב"ה למשה קשר 
של תפילין 
ואפשר לומר דלמה הראה הקב"ה למשה קשר של תפילין ומה תועלת 
בזה, דהנה אמרו לעיל (ו) שהקב"ה מניח תפילין שנאמר נשבע 
ה' בימינו ובזרוע עוזו זו תפילין, ואמרו שם הני תפילין דמרי עלמא מה 
כתיב בהו ומי כעמך ישראל גוי אחד בארץ, ומי משתבח קודשא בריך הוא 
בשבחייהו דישראל אין, דכתיב את ה' האמרת היום וה' האמירך היום, עיין 
שם, והנה ידוע, כשישראל עובדין השי"ת כרצונו, אז הם ממשיכין רחמים 
גדולים ואז נקראים בבחינת פנים, וכשאין עושין רצונו של מקום ח"ו הם 
נקראים בחינת אחור, והם בבחינת דין, וכמו שכתוב (ירמיה ב כז) 'כי פנו 
אלי עורף' ולא פנים, וזה שהראה הקב"ה קשר של תפילין מאחוריו, לרמז 
אף שישראל הם בבחינת אחוריים בחינת דין, אעפ"כ השי"ת קשור עמהם, 
'צמו אנכי בצרה' (תהלים צא טו) ובכל צרתם לו צר, וזהו וראית את אחורי, 
אהבה שיש לי לישראל כשהם בבחינת דין ואחוריים תוכל לראות, אבל 
ופני לא יראו, כלומר האהבה ותשוקה וחיבה וקיבול שכר של ישראל כשהם 
בבחינת פנים, ועושין רצוני זה האהבה והשכר שיהיה להם לעתיד, מחמת 


ברכות ז. - ז: 


ופרח יט 


שעושין רצוני, לא תוכל לראות, כי 'עין לא ראתה אלקים זולתך יעשה 
למחכה לו' (ישעיה סד ג) ולא תוכל לראות בעולם הזה. 
ה (אורח לחיים, כי תשא) 
והסירותי את כפי וראית את אחורי וכו' מלמד שהראה הקב"ה למשה קשר 
של תפילין 
ויקרא אל משה אל"ף זעירא, איתא בקדמונים דהאל"ף זעירא רומזת על 
הענוה של משה, וביאר אא"ז ז"ל דאיתא ברש"י וראית את אחורי 
הראהו הקב"ה למשה קשר של תפילין, ובמדרש (ויק"ר א א) כל ישראל עומדים 
לפני הר סיני ואומרים (דברים ה כא) 'אם יוספים אנחנו לשמוע' וגו' ומשה 
שומע קול הדיבור עצמו וחיה וכו' לכן נאמר ויקרא אל משה, נמצא שמשה 
זכה להשגה גדולה יותר מכל אדם, ועם כל זאת היה מחזיק עצמו בענוה, 
משום שהיה תולה דכל השגותיו באו לו בגלל מעלת ישראל שהוא מנהיגם 
ולא בגלל מעלת עצמו, דבתפילין דמרא עלמא כתיב ומי כעמך ישראל גוי 
אחד בארץ דקוב"ה משתבח בשבחייהו דישראל, וזהו שמרמז האל"ף דויקרא, 
דאיתא במגילה 'ליהודים היתה אורה וגו' ויקר' ויקר אלו תפילין, (מגילה טז:) 
וזהו הרמז דאף שהראה הקב"ה למשה ויקר אלו תפילין שזכה להשגות 
גדולות שלא זכה להם שום אדם, בכל זאת נשאר הוא בעיני עצמו זעירא. 
(ליקוטי מהר"א מבעלזא, ויקרא) 


אמר רכי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחאי מיום שברא הקב"ה את העולם 
לא היה אדם שקראו להקב"ה אדון עד שבא אברהם וקראו אדון וכו' אף 
דניאל לא נענה אלא בשביל אברהם שנאמר וכו' למען אברהם שקראך אדון 


והמאמר מבקש ביאור ונמתיק הענין במליצה, משל לשר אחד שנפלה לו 
עיר אחת בירושה והוא להיותו מנעוריו איש שקט, לא ידע 

מאומה ממשפטי השרים מאת עריהם וחוק נמוסיהם במסים וארנוניות, בא 
אחד לפניו והודיעו מנמוסי השרים ותהלוכתם ואופני הכנסותיהם מגביית 
המסים, ויהי בשמעו עצת האיש הזה נתן דת, ויפקד פקידים על אנשי עירו 
להיות כל אחד מביא סך מסוים אל גנזי השר איש איש ממלאכתו אשר 
המה עושים, ולהעניש העובר על זה באיזה קנס, לימים רבים ויקר לנכד 
האיש לעבור חוק השר ויתנהו בכלא, ויהי זקן אחד בעיר ההוא אשר זכר 
כי הפקודה הזו נתחדשה לו מאת אבי אביו, הלך אל השר לבקש מלפניו 
על העובר לאמר, אדונינו האמנם הראוי להעובר על פיך להענישו, עם כל 
זה זכר נא מי הסב החוק ההוא הלא אביו הזקן הוא יעץ עליך טובות 
לחדש בעיר גביית המסים האלה אשר מעולם לא היו, על כן הלא עליך 
לעשות עם נכד היועץ הזה לפנים משורת הדין לבלתי הענש אותו במשפט 

הנחרץ אך מאתו. 

הנמשל עד אברהם היה ה' מנהיג עולמו בחסד ובריותיו ברחמים על דרך 
נדבה לא לפי מעשיהם, אולם אברהם אבינו ע"ה הכיר את בוראו 

וקבל עליו עול מלכותו ויהי למס עובד, ומאז היה יתברך מתואר אדון 
בעבור אברהם עבדו, ומה גם מאז כרת עמו הברית כנזכר, נעשה מדת הדין 
בעולם שיתנהג העולם כפי שורת הדין על פי מעשה בני אדם אם טוב 
ואם רע ולא על פי חסד חנם, וכמבואר במדרש וישובו אל עין משפט עין 
שעשתה מדת הדין בעולם זה אברהם עד כאן. וזהו ששאל דניאל ע"ה 
למען אברהם שקראך אדון, כלומר הלא הוא אשר המציא המדה הזאת 
בעולם ואך על ידו נקראת אדון, לכן כדאי הוא שתהיה נושא פנים לזרעו 

אחריו להכנס עמהם לפנים משורת הדין. 
(משלי יעקב, לך לך) 


אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחאי מיום שברא הקב"ה את העולם 
לא היה אדם שקראו להקכ"ה אדון עד שכא אכרהם וקראו אדון כו" 


מחבר בא לפני הגר"א לבקש הסכמה על פירושו לסדר התפילה, וראה 
הגר"א בראש ספרו טעם להתחלת סדר התפלה בשבח אדון עולם, 

על פי מה שאמר רבי שמעון בן יוחאי מיום שברא הקב"ה את העולם לא 
היה אדם שקראו להקב"ה אדון עד שבא אברהם וקראו אדון כו', וידוע 
שאברהם תיקן תפלת שחרית, ועל כן ראוי לקבוע את השם אדון בראש 
תפילת של אברהם אבינו, ואמר הגר"א כי אלמלא לא בא ספרו בדפוס 

אלא בשביליזה דין: 
(באר ישראל, ליקוטים) 


= כפתור 


אמר רכי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחאי מיום שכרא הקב"ה את העולם 
לא היה אדם שקראו להקב"ה אדון עד שכא אכרהם וקראו אדון וכו' 


'עוד יזכור לנו אהבת איתן אדוננו' (פיוט למוסף ראש השנה), לשון זה נראה 
מסורס, כי הוי ליה למימר עוד יזכור לנו אדוננו אהבת איתן, וגם 
דאמרו חז"ל אמר רבי שמעון בן יוחאי מיום שברא הקב"ה את העולם לא 
היה אדם שקראו להקב"ה אדון עד שבא אברהם וקראו אדון וכו', להבין 
במה הוא יתר שאת שקראו אדון. אלא על פי המדרש (ב"ר נט ח) על הכתוב 
'ואשביעך בה' אלקי השמים ואלקי הארץ', עד שלא הודעתי אותו לבריותיו 
אלקי השמים, וכיון שהודעתי אותו לבריותיו אלקי הארץ עיי"ש וברש"י, 
והיינו שבכח וזכות אברהם עשה ופעל, שדרי מטה יהיה להם כח על הנהגת 
השמים והשפעתם עלי ארץ (לשון אא"ז בכתבים). 

וכן ישראל בכח מעשים טובים שלהם יש להם דעה בהנהגת השמים עלי 
ארץ, שזה הפירוש משהרגילו בפי הבריות נעשה אלקי הארץ, ואיתא 
במדרש (דב"ר ב יד) כשמתכנסין מלאכי השרת לפני הקב"ה לומר אימתי ראש 
השנה וכו' הקב"ה אומר להם לי מה אתם שואלים, אני ואתה נלך אצל 
בית דין של מטה. זהו שאנו אומרים עוד יזכור לנו אהבת איתן אדוננו, 
במה שאברהם קראו אדון, וקדוש היום לאדוננו, ומה שהיום קדוש על ידי 
בית דין של מטה הוא גם כן לאדוננו, במה שאברהם קראו אדון כנ"ל. 
(ישא ברכה, ראש השנה) 


אמר רבי יוחנן משום רבי שמעון בן יוחאי מיום שברא הקב"ה את העולם 
לא היה אדם שקראו להקב"ה אדון עד שבא אכרהם וקראו אדון וכו" 


והנה מצינו בדברות האחרונות (דבוים ה טו) 'וזכרת כי עבד היית בארץ 
מצרים ויוצאך וגו' על כן צוך ה' אלקיך לעשות את יום השבת', 

וצריך להבין איזה זכירה לעבדות יש בשמירת שבת שאינו עושה מלאכה 
דהא הוא היפוך העבדות, וזכירה מצינו ששייך רק אם עושין דוגמתה כמו 
שאוכלין מרור זכר לוימררו חייהם, אבל איך שייך לומר ששביתה ומנוחה 
יהיה זכר לעבדות. ויש לומר, דהנה בהלכות מלאכות דשבת יש דברים 
שיצר הרע ואומות העולם משיבין עליהם, כמו מלאכת הוצאה שאם יטלטל 
הרבה משאות ברשות היחיד עצמו פטור, ואם יוציא דבר קל מרשות היחיד 
לרשות הרבים חייב, ואם האדם שומר שבת כהלכתה ואינו מהרהר כלום, 
אלא מקיים בשמחה כל דיניו, ניכר שהוא עבד ה' שעבד אינו שואל מרבו 

קושיות וטעמים על דבריו. 
וזהו כוונת מאמרם שעד אברהם אבינו לא היה אדם שקראו להקב"ה אדון 
עד שבא אברהם וקראו אדון שתמוה לכאורה, ולדברי ניחא דעד 
אברהם נאסרו רק בז' מצות שהם מצות שמעיות, ואין ניכר מזה שמקיים 
שהוא עבד ה', דאף בלא עבדות צריך לקיים זה מאחר שגם שכלו מחייב 
זה, אבל אברהם שנתנסה בדברים שאין השכל מחייב, כמו בעקידת יצחק 
שהוא דבר שאי אפשר שירצה הקב"ה בקרבנות אדם, ועוד יותר שמתחלה 
אמר ליה ביצחק יקרא לך זרע, ואחר כך אמר ליה העלהו לעולה, ולא 
הרהר כלל מסתירת הדברים ולא רצה להקשות ולהרהר כלום, משום שידע 
שהקב"ה הוא אדון העולם והוא עבדו ואין רשאי להרהר כלל, ולכן נמצא 
שקראו אדון ולכן המקיים שבת מראה שהוא עבד ה. 
(דרש משה, דרשות) 


מיום שברא הקב"ה את עולמו לא היה אדם שהודה להקדוש ברוך הוא עד 
שבאתה לאה והודתו שנאמר הפעם אודה את ה' 


והדבר תמוה, וכי האבות לא הודו לה' על הניסים שעשה להם הלא 
הקריבו קרבנות ושבחו לה'. וראיתי בספר דעת תורה לפרש על 
פי מה ששמע בשם הגאון מהר"ם שיק זצ"ל לפרש הפסוק (בראשית כט לה) 
'ותאמר הפעם אודה את ה' על כן קראה שמו יהודה', כי לאה אחר שנטלה 
יותר מחלקה ונולדו לה ארבעה בנים, אמרה בעצמה וכי אחר כל החסדים 
האלו די לי אם אודה את ה' אך הפעם, הלא ראוי לי להודות ולהלל לשמו 
יתברך תמיד תהלתו בפי בלי הפסק, על כן קראה שמו יהודה כדי שיהיה 
לה מזכרת אהבה יתירה לה', ותמיד בהעלותה על פיה שם בנה, יהיו לנגד 
עיניה גמילות טובות של הקב"ה ותתעורר להודות לפניו על חסדיו 
המרובים. וזה שאמרה אודה את ה' בלשון בתמיה, וכי רק בפעם הזאת 
אודה לפניו ית"ש, לא יאות לי למיעבד הכי, וצריך אני להתמיד בתהילה 
ולהודות להקב"ה בכל עת, על כן קראה שמה יהודה. 


ברכות ז: 


ופרח 


ובזה יאיר לנו דברי חז"ל כמין חומר, שבאמת מצינו שגם האבות הקדושים 
זבחו זבחי תודה כשנעשה להם נס והודו לה' על חסדיו, אבל לא 

עשו זכר לנס כדי שיהיה תמיד נגד עיניהם ולא יזוז ממחשבתם תהלתו 
יתברך שמו, עד שבאה לאה ותקרא שם בנה יהודה להורות הדרך הנכון, 
האיך צריכין להכיר טובת הקב"ה, לשבחו ולהודות לו על נפלאותיו וחסדיו 
תמיד בלי היסח הדעת כל דהו, ואתי שפיר מאמר חז"ל על נכון עכ"ד. 
(תולדות ישראל, הקדמה) 


מיום שברא הקב"ה את עולמו לא היה אדם שהודה להקדוש ברוך הוא עד 
שבאתה לאה והודתו שנאמר הפעם אודה את ה' 


ולכאורה אינו מובן, אטו הצדיקים לא שיבחו להקב"ה על חסדיו, ועל 
כן צריך לומר דהכוונה דלא שיבחו בלשון הודיה, ומאי נפקא 

מיניה אם שיבחו בלשון הודיה או בלשון אחר. ויש לומר, דהנה על הפסוק 
'הפעם אודה את ה'' פירש רש"י שנטלתי יותר מחלקי מעתה יש לי להודות. 
ועל פי זה יש לומר הכונה דלא אמרוה בלשון המורה שמכיר שנטל יותר 
מחלקו המגיע לו, עד שבאתה לאה שחידשה שצריך ליתן שבח בלשון 
המורה שנטל יותר מחלקו, דבאופן זה ההודיה חשובה לפניו יתברך. וזה 
יובן מאמר חז"ל (ברכות נד:) ארבעה צריכין להודות וכו', ולא נקטו ארבעה 
צריכין לברך, לרמז שכשנותן תודה ושבח להקב"ה כשניצל מאיזה צרה, 
צריך לכוין לבחינת הודאה המורה שנטל יותר מחלקו, וירגיש שחסדי ה' 
אליו הם יותר מהמגיע לו עכשיו, והיינו דמברך הגומל לחייבים טובות, 
כלומר אף לחייבים דאינו מגיע להם לפי מעשיהם הקב"ה גומל טובות, 

על כן אמר חייבים להודות דייקא. 
(ויחי יוסף, אמור) 


מיום שברא הקב"ה את עולמו לא היה אדם שהודה להקדוש ברוך הוא עד 
שבאתה לאה והודתו שנאמר הפעם אודה את ה' 


וקשה הרי איתא במדרש (ב"ר כב יג) ובפרקי דרבי אליעזר (פרק יט) שכאשר 


נטרד אדם הראשון מגן עדן אחר החטא, כשבאה שבת אמר 'מזמור 
שיר ליום השבת' (תהלים צב א), ולשון המדרש שם שכל המזמור הזה אדם 


הראשון אמרו, ושם הרי כתיב 'טוב להודות לה'', ואם כן היה מי שהוד9 


להקב"ה עוד קודם לאה, ועוד קשה דאיתא במדרש ובפרקי דרבי אליעזר 
שם, שאחר חטא אדם הראשון קטרגו כל המלאכים ואמרו כיצד יכול חוטא 
להתקיים בעולם איך אפשר שיהיה לו מקום, בא יום השבת ונעשה סנגור 
לאדם הראשון, בי אתה מתחיל להעניש שכבר היה אז ליל שבת אחר 
החטא, כיון ששמע אדם הראשון כך מיד אמר מזמור שיר ליום השבת 
טוב להודות לה' וגו', ואחר כך נשתכח המזמור כמה דורות עד שבא משה 
רבינו וחדשו. איתא בספרים 'מזמור שיר ליום השבת' ר"ת ל'מיש'ה', ויש 
להבין למה לא חדשו האבות את המזמור, הרי גם הם ידעו מקדושת השבת 
כדאיתא (יומא כח:) שקיים אברהם אבינו כל התורה כולה אפילו עירובי 
תבשילין. 
אלא הענין שבימי האבות היו האורות של שבת רק למעלה ועדיין לא 
ירדו לזה העולם, הם לא שמרו שבת בבחינת מצווה ועושה אלא 
שהחמירו על עצמם, אבל משה רבינו הוריד האורות למטה "שמח משה 
במתנת חלקו', ואיתא הפירוש שכבר במצרים הנהיג שישבתו בני ישראל 
בשבת (שמו"ר א כח, טור או"ח סימן רפא), וזהו כוונת המדרש עד שבא משה 
רבינו וחדשו במתן תורה, שאז ירדה מחדש ההודאה של שבת לעולם הזה 
שנצטוו בני ישראל לשמור את השבת, ואיתא (חגיגה ג: תוספות ד"ה ומי) שלשה 
מעידין זה על זה ישראל ושבת והקב"ה. ועל דרך זה יש לפרש בענין 
ההודאה של לאה, אדם הראשון אכן הודה ואמר 'טוב להודות לה", אבל 
לאה תפסה פלך הודאה שהורידה האורות של הודאה למטה לעולם הזה, 
ועל ידי זה זכתה שיצאו הימנה בעלי הודאה (ב"ר עא ה), שיהיה כח הודאה 
לכל בני ישראל, ויצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות ותשבחות. 

(פני מנחם, חנוכה) 


ראובן אמר רבי אלעזר אמרה לאה ראו מה בין בני לבן חמי דאילו בן חמי 

אף על גב דמדעתיה זבניה לבכירותיה וכו' חזו מה כתיב ביה וישטם עשו 

את יעקב וכו' ואילו בני אף על גב דעל כרחיה שקליה יוסף לככירותיה 

מניה וכו' הכי לא אקנא ביה 

ברש"י ותקרא שמו ראובן, רבותינו פירשו אמרה ראו מה בין בני לבן 
חמי וכו', וקשה למה ליה לרש"י לומר טעם אחר, הא מפורש 


כפתור 


בפסוק כי ראה ה' בעניי. ותירץ דכוונת רש"י לתרץ שיש להקשות למה 
בכל השמות של השבטים מפורש הטעם קודם קריאת השם כי שמע וכן 
בכולן, וכאן כתיב ותקרא שמו ראובן ואחר כך כתיב כי אמרה, לזה כוונת 
רש"י לתרץ דכאן הוי לה הטעם העיקר נסתר שלא יכלה לגלותו לכל 
העולם, ומה טעם הנסתר, רבותינו אמרו וכו' וזה אי אפשר לגלות שעתיד 
ראובן להציל את יוסף מהבור, דעובדא דמכירת יוסף היה צריך להיות בסוד 
כידוע, לזה קראה שמו סתם בלי נתינת טעם, רק כששאלוה מאי טעמא 
לנתינת שם זה אמרה לדחויי בעלמא כי ראה וזה כי אמרה, משא"כ בשאר 
שמות השבטים גילתה הטעם קודם קריאת השם. 
(אמרי פנחס, ליקוטים) 


ראוכן אמר רכי אלעזר אמרה לאה ראו מה בין בני לבן חמי דאילו בן חמי 
אף על גב דמדעתיה זבניה לבכירותיה וכו' חזו מה כתיב ביה וישטם עשו 
את יעקב וכו' ואילו בני אף על גב דעל כרחיה שקליה יוסף לבכירותיה 
מניה וכו" הכי לא אקנא ביה 
איתא בגמרא (שבת קיב:) אם ראשונים בני מלאכים אנו בני אנשים, ואם 
ראשונים בני אנשים אנו כחמורים, ולא כחמורו של ר' חנינא בן 
דוסא ור' פנחס בן יאיר אלא כשאר חמורים, וביאר בזה הסבא ז"ל שכאשר 
באים חז"ל לבאר לן ההפרש בין ראשונים לאחרונים, נוקטים לנו דוגמא 
מההבדל בין מלאכים לבני אדם שהוא בריאה אחרת וסוג אחר לגמרי, 
שאינו רק הבדל בין גדול לקטן ששניהם מאותו סוג אלא הפרשי מעלה 
ודרגא ביניהם, אלא זה הבדל תהומי ומהותי בין שני בריאות שונות לגמרי, 
וכשם שיצירת המלאך ויצירת האדם שני דברים הם, כן אף ההבדל בין 
גדלות הראשונים לדרגת אחרונים. 


מו כן נראה לבאר אף בדברי חז"ל אלה, שכוונת לאה היתה ראו את 


ההבדל בין מעלת ראובן למצבו של עשיו, שמעלת ראובן היא למעלה 
ממעלות אנוש, מצבו של עשיו הוא מצב של בני אנוש, שכאשר ניטל ממנו 
דבר אף שנעשה מדעתו מכל מקום כועס וחוזר בו, ואילו מעלתו של בני 
ראובן הוא סוג אחר לגמרי, מדריגתם של השבטים שבטי קה בני יעקב, 
ואין זה כלל ממין הבריאה שאנו נמצאים בה, ולכן אף שניטלה ממנו 
הברכה בע"כ, עמד והשתדל להוציאו מן הבור יותר מאשר כל אחיו. זו 
עלינו לדעת להבין שהתורה תובעת ונותנת לאדם דברים שאין זה מצב בני 
אדם, אלא רק בורא עולם יכול ליתן ולתבוע זאת, וזו נלמד מפרשה דילן, 
שראובן הגיע למדריגה שלמרות שבטבעי הבריאה היה עליו לשנא את יוסף, 
מכל מקום מלא לבו אהבה בלי גבול, וזו אינה כלל מעלת אדם, וראה 
דוגמא למדריגת אדם בעשיו ששנא את יעקב וביקש להרגו, כי מעלת ראובן 
היא מעלת השבטים שבטי קה, ורק ע"י התורה יכולים להעפיל לדרגה זו. 
(אור יחזקאל, ח"ד מאמר עומק המדות) 


מאי רות אמר רבי יוחנן שזכתה ויצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות 
ותשבחות 


דוד המלך עליו השלום היה הראש לשירות ותשבחות, כמ"ש בגמרא למה 
נקרא שמה רות שיצא ממנה דוד שריוהו להקב"ה בשירות ותשבחות, 
ולזה כל השירות ותשבחות הנאמרים מדוד המלך ע"ה עד העולם נקראים 
על שמו, וכמ"ש קודם פסוקי דזמרה 'ובשירי דוד עבדך' וכו', וכן בשבת 
בסוף פסוקי דזמרה 'ובמקהלות רבבות עמך וכו' להלל ולקלס על כל דברי 
שירות ותשבחות דוד בן ישי' וכו', היינו שיצטרפו כל השירות ותשבחות 
לשירי דוד המלך. ולזה קודם תהלים אנו אומרים כאלו אמרם דוד המלך 
ע"ה, כי האמת כן הוא שאנו בשירות ותשבחות, אנו מעוררים את דוד 
המלך ע"ה בגן עדן לומר שירות ותשבחות לפני הקב"ה, ולזה אנו אומרים 
במוסף דראש חודש 'ובשירי דוד עבדך הנשמעים בעירך' לשון הוה, הם 
נשמעים עדיין במקדש שלמעלה ולזה מדייק בעירך. 
(תפארת שלמה, ויקהל) 


מותר להתגדות ברשעים בעולם הזה וכו' לא קשיא הא במילי דידיה הא 

במילי דשמיא 

כתיב (מלאכי ב ו) 'בשלום ובמישור הלך אתי ורבים השיב מעון' וכו', פירוש 
ביד חזקה ובתוקף גדול ואעפ"כ קבלו ממנו, כי ראו בעיניהם כי 

שפתי כהן ישמרו דעת, שאין כוונתו אלא לשמור הדעת, לכן תורה יבקשו 

מפיהו, כי נראה בעליל שאין זה כי אם מלאך ה' צבאות הולך בשליחותו 

של מקום. וזה פירוש הגמרא הא במילי דעלמא לא תתגרה ברשעים, ואז 


ברכות ז: 


ופרח 


כא 


אם אתה עושה כן שאתה מוחל על שלך ואינך מתגרה על מילי דעלמא, 
אז מותר להתגרות במילי דשמיא, כי יראו שכל מיליו לשם שמים, שהרי 
מוותר על של עצמו, ועל כרחך כל כוונתו למען האמת והצדק. 

(באר שמואל, מלאכי) 


מותר להתגרות ברשעים בעולם הזה וכו' לא קשיא הא ברשע שהשעה 
משחקת לו הא ברשע שאין השעה משחקת לו ואיבעית אימא הא והא ברשע 
שהשעה משחקת לו ולא קשיא הא בצדיק גמור הא בצדיק שאינו גמור 


ודברי הש"ס תמוהים, דלמה לא יתגרה במילי דשמיא ברשעים וכל שכן 
צדיק שאינו גמור, ולמה לא יקיים מצות תוכחה. ונראה לי, כי על 

זה יתחמץ לבב אנוש כאשר כבר שאל משה רבינו מפני מה צדיק ורע לו 
ורשע וטוב לו, וזה בעצמו מחזק לבב הרשע ולא נסוג אחור מפני כל, כי 
רואה שמעשיו ודרכיו מצליחים ודרך רשעים צלחה, ולא כן דרך הצדיקים 
שרע להם, על כן אם יוכיח לרשע על פניו בעת שהשעה משחקת לו, והוא 
רואה שבכל זאת מעשיו מצליחיו ואלה הרשעים השגו חיל, אז בוודאי כל 
תוכחתו לחינם ולא תכנס בלבו כדי שישוב מדרכיו, כי הלא בכל רשעתו 
טוב לו, על כן אמר בחד תירוץ שעה משחקת לו שאני, כי אז אפילו 
במילי דשמיא לא יתגרה בו, כי לא יחפוץ בתוכחתו ולא יועיל מאומה. 
והנה אם גם הצדיק המוכיח אותו זכה לשתי שלחנות, והשעה משחקת 
גם לצדיק וטוב גם לו, אז אולי יכנסו דברי תוכחתו בלב הרשע, כי 

אינו יכול להפוך הקערה על פיה ולומר לו כי אדרבה דרכיו נעימים וטובים, 
כי הוא מצליח וטוב לו והצדיק רע לו, כי הלא גם לצדיק משחקת השעה, 
על כן תירץ ואבעית אימא הא והא שעה משחקת לו, הא בצדיק גמור הא 
בצדיק שאינו גמור, כי כבר אמרו צדיק וטוב לו זה צדיק גמור צדיק ורע 
לו זה שאינו גמור, על כן צדיק גמור שגם לו טוב יכול להתגרות עם רשע 
שהשעה משחקת לו, כי הרשע אינו יכול להראות אצלו את ההיפך, משא"כ 

בצדיק שאינו גמור וק"ל. 
(שבט סופר, שלח) 


גדולה שמושה של תורה יותר מלמודה 


כתיב (ויקרא טז א) 'וידבר ה' אל משה אחרי מות שני בני אהרן בקרבתם לפני 
ה' וימותו', פירש"י ז"ל היה רבי אלעזר בן עזריה מושלו משל לחולה 
שנכנס אצלו רופא, אמר לו אל תאכל צונן ואל תשכב בטחב וכו', להבין משל 
ומליצה שהביא רש"י שהזהירו שלא יאכל צונן ואל ישכב בטחב ולא אזהרה 
אחרת. נראה שמרמז לנו דבר גדול, דהנה שמעתי טעם המצוה של שימוש 
תלמידי חכמים וכמו שאמרו חז"ל גדולה שמושה של תורה יותר מלימודה, 
והוא כדי לקבל החמימות וההתלהבות של עשיות המצות שלא לעשותן 
כמצות אנשים מלומדה, וכמו שאמרו (אבות פ"ב מ"י) כל דבריהם כגחלי אש, 
וזהו הטעם שנוסעים אל הצדיק ללמוד הימנו איך לעבוד את ה' בזריזות 
וחמימות. והנה מצינו בבני אהרן שאמרו על משה ואהרן מתי ימותו שני 
זקנים הללו וכו', גם אמרו חז"ל (תורת כהנים י כד) שנענשו על שהורו הלכה 
בפני רבם, נמצא שעיקר החטא היה מה שלא שימשו את רבם די צרכם, וזה 
החטא נמשל לאכילת צונן וישיבה בטחב, כי בזה שלא רצו לשמש את משה 
ואהרן לא קבלו מהם איך לעבוד את ה' בהתלהבות, זו הסיבה שנקטו במשל 
זה דייקא אל תאכל צונן ואל תשכב בטחב, כי זה היה ענין סיבת חטאם. 
(אזור אליהו, אחרי) 


נדולה שמושה של תורה יותר מלמודה 


כל תפקידו של האדם לחנך עצמו להשליט את חלק הנפש שבתוכו שהוא 

חלק אלוק ממעל על חלק הגופני והגשמי שבתוכו, ואת זה ניתן לעשות 
רק ע"י התורה בבחינת 'תורת ה' תמימה משיבת נפש' (תהילים יט ח) שע"י 
התורה יכול להגיע ל'משיבת נפש', להשיב את הנפש אל הבורא ולהגיע 
לדביקות, בהשי"ת ומשום הכי גדולה שימושה יותר מלימודה, שמכיון 
שתכלית התורה לחנך את האדם, בודאי שע"י שמושה של תורה יוכל ביתר 
שאת לחנך את עצמו, בעת שעומד ומשמש את אליהו הנביא ורואה היאך 
פועל רבו שכבר חינך את עצמו, יש לו אפשרות ללמוד דרכי החינוך כי 
חכמה רבה דרושה לעבודה זו, ומשום הכי אינה מספקת תלמוד תורה לבד, 
וצריך גם לשמוש של תורה כי צריך התבוננות וחכמה מרובה להגיע לידי 
חינוך עצמי, וע"י השמוש וראיית דרכי המחונכים יוכל אף התלמיד ללמוד 
דרכי החינוך. ועוד טעם לחשיבות שימושה, מובא מפי הסבא מקעלם 
שכאשר עוסק בשימושה של תורה, הרי זה ראיה לגודל שאיפתו להשגת 


כב כפתור 


תורה, שאינו מסתפק באשר לומד אלא משמש את הרב שמא יוכל ללמוד 

ולראות איזה הנהגה טובה, וכיוון שנראית בזה רצונו החזק לקנין התורה 
לפן יזכה בזה לתורה. 

(אור יחזקאל, ח"ה) 


ח. 


אין הקב"ה מואס בתפלתם של רבים וכו' אמר הקדוש ברוך הוא כל העוסק 
בתורה ובגמילות חסדים ומתפלל עם הצכור מעלה אני עליו כאילו פדאני 
לי ולבני מבין אומות העולם 


הנה עיקר ההודאה והשבח הוא בשביל כללות ישראל, כי אם האדם נותן 
הודאה על עצמו, חוץ דהוא גריעות בנפש שאינו שמח בישועת בני 
ישראל אך הוא גם כן גרעון בהודאה עצמה. למשל בשנה זו שהקב"ה נתן 
מטר על הארץ והארץ נתנה יבולה, אם האדם יתן הודאה על עצמו לבד 
אין ההודאה גדולה כל כך, אך אם האדם נותן הודאה על כל העולם שריחם 
על נפשות האומללים והרעבים אזי נותן האדם הודאה עצומה. וזה שאמר 
בש"ס אין הקב"ה מואס בתפלתם של רבים שנאמר 'הן אל כביר לא ימאסי, 
ואמאי אין נשמע עדיין, אך הפירוש אם כל אחד מתפלל על חבירו וצרכי 
רבים אזי תפלתו נשמעת. ובזה יש לומר העוסק בתורה ובגמ"ח ומתפלל 
עם הצבור מעלה אני עליו כאלו פדאני לי ולבני מן הגלות, גם כן הפירוש 
כן בכל מה שעוסק בתורה הוא עושה עם הצבור דהתורה מגינה ומצילה, 
כוונתו בלימודו שכל הצבור יהיו ניצולים מעבירות שבידם, ובגמילות חסדים 
כוונתו עם הצבור שהשכר של גמילות חסדים יהיה גם כן עם הצבור, וכן 
מתפלל עם הצבור לטובת כלל ישראל, וד"ל. 
(תפארת שלמה, ליקוטים) 


אמר הקדוש ברוך הוא כל העוסק בתורה וכגמילות חסדים ומתפלל עם 
הצכור מעלה אני עליו כאילו פדאני לי וכו" 


מהו הקשר בין תורה וגמילופ=חסדים לתפלה בציבור, שהלא ההדגשה היא 
על כך שיהו שלושתן ביחד. ויש לומר, כי לפעמים העוסק בתורה 
ובגמילות חסדים מרהיב עוז בעצמו לפגר בענין תפלה בציבור, על ידי 
טירדתו ועסקנותו מתקשה הוא להזדרז ולבקש ציבור לתפלה, ואינו עושה 
מאמץ מיוחד בעבור זה, ומתנחם ומסתפק בזה שהוא עוסק בענינים כה 
גבוהים ורמים כמו לימוד תורה וגמילות חסדים, ונמצא שהגורם לזלזולו 
בתפילה עם הציבור הוא דוקא בגלל שהוא עוסק בענינים רוחניים, והרי 
הוא עשיר במקום אחד ועני במקום אחר, והקב"ה אומר מה לי שבמקום 
אחד העשרתם אותי אם במקום אחר קיפחתם אותי, ועל חשבון מצווה 
אחת אתם מחסרים ומפגרים במצוה אחרת, ואין שמחתו של הקב"ה שלמה 
ממעשיכם, אלא דוקא הוא שמח שהעסוק בתורה ובגמילות חסדים לא 
ישפיע על העוסקים במצוות להתרשל במצווה אחרת, ורק על ידי שלימות 
המצוות השמחה שלמה ומלאה. 
(ואני תפלה, ח"א) 


כל מי שיש לו בית הכנסת בעירו ואינו נכנם שם להתפלל נקרא שכן רע 
וכו' ולא עוד אלא שגורם גלות לו ולבניו שנאמר הנני נתשם מעל אדמתם 
ואת בית יהודה אתוש מתוכם 
כתיב (תהלים קכב א-ב) 'שמחתי באמרים לי בית ה' נלך עמדות היו רגלינו 
בשעריך ירושלים', יובן על פי דאיתא בגמרא כל מי שיש לו בית 
הכנסת בעירו ואינו נכנס שם להתפלל נקרא שכן רע וכו', ולא עוד אלא 
שגורם גלות לו ולבניו שנאמר 'הנני נתשם מעל אדמתם ואת בית יהודה 
אתוש מתוכם', ונמצאת כשאינו נכנס בה גורם חלילה גלות, וכשנכנס בה 
אינו גורם גלות. וזה כוונת הכתוב באומרו 'שמחתי באומרים לי בית ה' 
נלך', רצה לומר שמחה היה לי כשהיו אומרים לי בית ה' נלך לבית הכנסת, 
ועל ידי זה 'עומדות היו רגלינו בשעריך ירושלים', רצה לומר נוכל לעמוד 
בשערי ירושלים ולא נתחייבנו גלות ח"ו. 
(אמרות טהורות, תהלים) 


אמרו ליה לרבי יוחנן איכא סבי בבבל תמה ואמר למען ירבו ימיכם וימי 
בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה לארץ לא כיון דאמרי ליה מקדמי 
ומחשכי לבי כנישתא אמר היינו דאהני להו 


קיום האומה הישראלית הוא אך ורק לגדל דור ישרים בתורה ומצות, כאשר 
אמר משה (שמות י ט) 'בנערינו ובזקנינו נלך? שהנערים והזקנים ילכו 


ברכות ז - ח. 


ופרח 


בדרך אחד אז נלך בבחינת הולך, וזה חיינו וקיומנו וכמ"ש רז"ל (שהש"ר 
א כג) שהקב"ה רצה ערבות לישראל לקבלת התורה ואמרו ישראל אבותינו 
יהיו ערבים, אמר להם ערבך צריך ערב, וכאשר אמרו בנינו יהיו ערבים 
הסכים הקב"ה, כי אם מגדלים הבנים הקטנים על ברכי התורה זה ערבות 
לקיום האומה הישראלית וזאת ערבות טוב. ועל זה המלצתי מאמר הש"ס 
אמרו ליה לרבי יוחנן איכא סבי בבבל, תמה ואמר למען ירבו ימיכם וימי 
בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה לארץ לא, כיון דאמרו ליה מקדמי 
ומחשכי לבי כנישתא אמר היינו דאהני להו. 

ואמרתי דידוע שבמקומות שמגדלין ח"ו הבנים ללא תורה, אם שואלים 
לאחד משם על מצב היהדות שם תשובתו ב"ה עדיין יש זקני 

הדור שהולכים לבית הכנסת בכל יום להתפלל ויש כמה מנינים וכדומה, כן 
בבל ובורסיף לא הוו בני תורה (סנהדרין קט.), ועל כן כאשר אמרו לר' יוחנן 
איכא סבי בבבל שיש עוד זקנים שהמה יודעים מקצת תורה ומקיימי 
היהדות, שמזה הבין שאין מגדלין את בניהם לתורה כראוי, תמה ואמר למען 
ירבו ימיכם וימי בניכם על האדמה כתיב, שם צריכין לגדל הבנים הדור 
הצעיר על התורה והמצוה אבל בחוצה לארץ לא, כיון דאמרו ליה מקדמי 
ומחשכי לבי כנשתא, היינו דמקדמי היינו הדור הצעיר, ומחשכי הזקנים כמו 
שאמרו באבות (פ"ג מי"ב) ונוח לתשחרת ופירש רש"י לזקנים, אמר היינו 
דאהני להו זאת הוא ערבון לקיום היהדות, כי אם אין גדיים אין תיישים. 
(בשם מרדכי, שמות) 


אמרו ליה לרבי יוחנן איכא סבי בבבל תמה ואמר למען ירבו ימיכם וימי 
בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה לארץ לא כיון דאמרי ליה מקדמי 
ומחשכי לבי כנישתא אמר היינו דאהני להו 


בית הכנסת ובית המדרש יש להם קדושת ארץ ישראל ממש, וראיה 
מהגמרא אמרו ליה לרבי יוחנן איכא סבי בבבל, תמה ואמר למען 

ירבו ימיכם וימי בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה לארץ לא, כיון דאמרי 
ליה מקדמי ומחשכי לבי כנישתא אמר הינו דאהני להו, ולכאורה עדיין 
יוקשה דסוף סוף על האדמה כתיב. אלא ודאי דסבירא ליה להגמרא דבית 
הכנסת ובית המדרש יש להם ממש קדושת אדמת ארץ ישראל, דענין קדושת 
ארץ ישראל הוא שאין טומאת ארץ העמים יכול להגיע בה, וכן בקדושת 
ד' אמות של תורה ותפלה נבדלת מכל טומאה שאין יכולה להגיע שמה, 

ושפיר נקרא על האדמה. 
(לקוטי שמחה, אות ב') 


אמרו ליה לרבי יוחנן איכא סבי בבבל תמה ואמר למען ירבו ימיכם וימי 
בניכם על האדמה כתיב אבל בחוצה לארץ לא כיון דאמרי ליה מקדמי 
ומחשכי לבי כנישתא אמר היינו דאהני להו 


והקושיא מפורסמת, דכיון דכתיב על האדמה למעוטי חוץ לארץ אם כן 
הא דמקדמי ומחשכי לבי כנישתא מאי אהני להו. ותירץ בספר 
דבריאזאל על פי מה שכתב הרמב"ן (עירובין יז:) דאפילו למאן דאמר תחומין 
דאורייתא, מכל מקום יועיל עירוב על פת להתיר מפני שקנה שם שביתה 
בערב שבת, נמצא שדעתו ומחשבתו על המקום ההוא, וכיון שמחשבתו 
להיות שם נחשב כאילו נמצא שם בפועל ממש ומקום זה נקרא שביתתו, 
ומהני סברא זו להתיר אפילו איסור דאורייתא עיי"ש. ובמתניתין (ברכות כח:) 
היה רוכב על החמור ירד ויתפלל וכו', ואם אינו יכול יכוין את לבו כנגד 
קדשי הקדשים, על כל פנים מבואר דהעיקר בכוונה תליא מילתא, ולכאורה 
מאי מועלת הכוונה אחרי שסוף כל סוף אינו נמצא שם, אלא וודאי כמו 
שביארנו דבמקום שדעתו ומחשבתו של אדם להיות שם, נחשב כאילו הוא 
שם בפועל ממש, ועל כן במה שמכוין בתפילתו כנגד מקום המקדש, הרי 
הוא כאילו עומד בארץ ישראל ממש, ויש לו זכותא דארץ ישראל ותפלתו 
מקובלת ועולה למעלה. 
ומעתה יובן דברי הגמרא מה שנחה דעתו של רבי יוחנן במה שאמרו ליה 
דמקדמי ומחשכי לבי כנישתא, דרש"י פירש שמאריכין בבית 
הכנסת ואם כן מאריכין בתפילה, ובודאי מכוונין כראוי אל מקום הקודש, 
והיינו דאהני להו דכיון דכל מחשבתם הוא כלפי ארץ ישראל, על כן יש 
להם זכותא דארץ ישראל לזכות לאריכות ימים, ומתורץ שפיר למה הוצרך 
שיהיו מקדמי ומחשכי, דלדרכינו הועיל להם זכות התפילה דוקא, דעל ידי 
שהיו מאריכין בתפילה ומכוונין בה כראוי, נחשב להם כאילו הם בפועל 
ממש בארץ ישראל, וכאילו הם בפועל ממש יושבי ארץ ישראל. 
(עטרת ישועה, לך לך) 


כפתור 


לעולם יכנם אדם שני פתחים בבית הכנסת שני פתחים סלקא דעתך אלא 
אימא שיעור שני פתחים ואחר כך יתפלל 


ויתבאר דצריך האדם קודם התפלה לשוב בתשובה באתערותא דלתתא 

מתחלה ואחר כך יבא אתערותא דלעילא, וכמו שקראו חז"ל פתחו 
לי פתח כפתחו של מחט היינו פתח קטן ואני אפתח לכם כפתחו של אולם, 
היינו פתח גדול של תשובה. וזהו לעולם יכנס אדם שני פתחים, היינו פתח 
כפתחו של מחט ופתח כפתחו של אולם, והקשה הש"ס שני פתחים ס"ד, 
וכי יש בכחו של אדם לפתוח הפתח הגדול והלא זה בא מהקב"ה, ועל 
זה משני שיעור שני פתחים, שבזה שיפתח האדם הישראלי הפתח הקטן 
בתחלה, אזי תיכף יפתח לו הקב"ה הפתח הגדול, וכיוז שְׁבָאָ על ידו נחשב 

כאלו הוא פתח שניהם וד"ל. 


(צמח דוד, בא) 


על ואת יתפלל כל חסיד אליך לעת מצא 
ולכאורה אמאי כל חסיד דוקא ולא כל אדם. יש לומר דרומז על תפלה 


מתפללין, וזהו שנאמר על זאת יתפלל לעת מצוא, היינו תפלה בצבור שהיא 

עת מצוא עת רצון, ואף שאינה בכוונה כל כך, מכל מקום מוטב סחורה 

גרוע בעת היפה מסחורה יפה בעת הגרוע כמובן. וכיון שיש חסידים אשר 

הבעל דבר לוחש לו באזנו, הלא אתה בעל מוח לא נאה לך להתנהל בשווה 

עם אנשים פשוטים להתפלל בצבור, שתהיה נחשב כאיש פשוט בזמנינו, 
לכן מדייק ואומר יתפלל כל חסיד לעת מצוא דייקא כנ"ל. 

(דברי ישראל, עקב) 


במערכא כי נסיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא מצא דכתיב 
מצא אשה מצא טוב ויפק רצון מה' מוצא דכתיב ומוצא אני מר ממות את 
האשה וגו' 


כתיב (בראשית ב יח) 'אעשה לו עזר כנגדו', אמרו חז"ל (יבמות סג.) זכה עזר 
לא זכה מנגדתו, ואמרו חז"ל במערבא אמרו מצא או מוצא, מצא 
אשה מצא טוב ומוצא אני את האשה וכו', וצריך להבין איך מרומז בקרא. 
ונראה לי לפרש כי מי שאינו נותן עיניו בממון ולא ביופי, רק מקחו לשם 
שמים לקיים מצות פריה ורביה, ישלח ה' לו עזרו מקודש וממציא לו אשה 
הראויה לו, אבל מי שנותן עיניו בממון וביופי, וחפצו ורצונו דוקא באשה 
זו או כיוצא בה לא מצליח והיא מושלת בו ויחיה בצער. והיינו מצא אשה, 
שלא בקש ולא התכוון שום דבר רק אשה, יקרה ה' לפניו אשה נאה למעשיה, 
והיא לו כמציאה שלא במתכוון, מצא טוב יזמין לו ה' בודאי הטוב לו זכה 
עזר. ומוצא אני מר ממות את האשה, מי שנותן עיניו בממון או ביופי ומבקש 
ומהדר אחר אשה כרצונו, והיינו האשה בה"א הידיעה שחפץ בכזו דוקא, אז 
לא יצליח ומושלת בו וחייו אינם חיים, כדאמרו חז"ל (ביצה לב:) מי שאשה 
מושלת בו חייו אינם חיים, ולכן מוצא אני מר ממות את האשה דייקא, אבל 
מצא אשה מצא טוב, ויראה חיים עם האשה אשר אהב, וק"ל. 
(כתב סופר, בראשית) 


במערבא כי נסיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא מצא דכתיב 
מצא אשה מצא טוב ויפק רצון מה' מוצא דכתיב ומוצא אני מר ממות את 
האשה וגו' 


נראה לבאר מה שאמרו כך דווקא במערבא, דבקידושין (כט:) אמר רב 
יהודה אמר שמואל הלכה נושא אשה ואחר כך ילמוד תורה, רבי 

יוחנן אמר ריחיים בצוארו ויעסוק בתורה, ולא פליגי הא לן והא להו, 
ופרש"י דבני ארץ ישראל הלומדים במקומם צרכי הבית מוטלין עליהם 
ויכולים לבטלם מתלמוד תורה, ולפיכך ילמוד תורה ואחר כך ישא, והיינו 
דאמרו במערבא דחיישינן שהנושא אשה יתבטל מתלמוד תורה, שאלו לו 
אם מצא אשה וגם מצא טוב ואין טוב אלא תורה, היינו אם יש לו אפשרות 
להמשיך בלימודו ע"י בחירתו הטובה, וגם שתתן לו כרם להתפרנס ממנו, 
או ח"ו מוצא אני שהוא משועבד להמציא טרף לביתו ולהתבטל מלימודו. 
ועוד יש לומר מצא אשה כי אמרו חז"ל (סנהדרין צז.) שלשה באין בהיסח 
הדעת וחד מנהון מציאה, וזהו אם מסיח דעתו ממנה ולומד בטהרה אזי 
הוא בבחינת מציאה וגם מצא טוב, ואם הוא בבחינת ומוצא אני שמחפש 
מציאות ואינו מסיח דעתו ממנה, אין זה כבר מציאה ורק מר ממות כי 

מצודים וגו' וטוב לפני האלקים ימלט ממנה' (קהלת ז כו) והבן כל זה. 

(אמרי אברהם, ליקוטים) 


ברכות ח. 


ופרח כג 


במערבא בי נסיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא מצא דכתיב 
מצא אשה מצא טוב ויפק רצון מה' מוצא דכתיב ומוצא אני מר ממות את 
האשה וגו' 


ונראה לפרש, דהנה אנו רואים מן הנסיון שבעניני שידוכים כאשר שואלים 
ודורשים אצל מכירים על המדובר או על המדוברת כדי לברר 
אודותם קושט דברי אמת, אזי אינם מגלים את האמת במקום שיזיק על 
ידי זה להנשאלים עליהם, אמנם אינו נכון לעשות כן, אלא צריכים להגיד 
דברים כהויתן, והנה במערבא לא העלימו לפני השואל את האמת. וזה 
שאמר במערבא כי נסיב איניש איתתא אמרי ליה כלומר, כאשר חקר ודרש 
בענין שידוך היו אומרים לו בפירוש מה היא ומה מעשיה, וכשהיתה טובה 
וכשרה היו אומרים מצא, שהאשה המדוברת היא בבחינת מצא אשה מצא 
טוב, וכשלא היתה המדוברת הגונה וטובה היו אומרים מוצא, שהמדוברת 
היא בבחינת ומוציא אני מר ממות את האשה, כדי שידע אם הדבר נאה 
ומתקבל עליו. 
(חשב סופר, ליקוטים) 


במערבא בי נסיב אינש אתתא אמרי ליה הכי מצא או מוצא מצא דכתיב 
מצא אשה מצא טוב ויפק רצון מה' מוצא דכתיב ומוצא אני מר ממות את 
האשה וגו' 


כתיב (דבוים כד ה) 'כי יקח איש אשה חדשה לא יצא בצבא ולא יעבור 
עליו לכל דבר נקי יהיה לביתו שנה אחת ושמח את אשתו אשר 

לקח', יש לפרש על פי מה שפירש אפיקי יהודה על הגמרא מצא או מוצא 
וכו', כי אשה רעה על דבר כל דהוא תפנה לו עורף עד שיפייסנה הבעל 
בכל פעם בריצוי חדש, נמצא בכל יום מוצא אשה עכ"ד. ובכל זה אל יצא 
לריב רק יקבל באהבה כי לא דבר ריק הוא, ואמרו חז"ל (עירובין מא:) כל 
שיש לו אשה רעה אינו רואה פני גיהנם, וישמח ביסורין קלים שבחר לו 
השי"ת להצילו מגיהנם, ואמרו חז"ל (שבת לג:) משפט רשעים בגיהנם י"ב 
חודש. וזה שאמר אשה חדשה בכל יום היא חדשה, לא יצא בצבא לריב 
ולמלחמה, כי על ידי כן לא יעבור עליו כל דבר יסורין, נקי יהיה לביתו 
בשביל ביתו זו אשתו, שנה אחת משפט גיהנם י"ב חודש, ושמח את אשתו 

עם אשתו הכל יקבל באהבה ושמחה. 
(וידבר משה, כי תצא) 


אמר ליה רבא לרפרם בר פפא לימא לן מר מהני מילי מעלייתא דאמרת 
משמיה דרב חסדא במילי דבי כנישתא אמר ליה הכי אמר רב חסדא אוהב 
ה' שערים המצויינים בהלכה יותר מבתי כנסיות ומבתי מדרשות 


והקשה בספר דברי יואל, שהוא שאל ממנו לאמור לו ממילי מעליותא 
דבי כנישתא, והשיב לו אוהב ה' שערים המצויינים בהלכה יותר 
מבתי כנסיות ומבתי מדרשות, ואם כן אין זה ממילי מעליותא דבי כנישתא, 
אדרבה גריעותא הוא להו שאינם חשובים כל כך. ותירץ דהנה כל בי 
כנישתא ובי מדרשא מקום ששם מתאספין עשרה מישראל להתפלל ולשפוך 
שיח לפני השי"ת, שם מקום השראת שכינתו יתברך דכל בי עשרה שכינתא 
שריא (סנהדרין לט.), אך דא עקא שאחרי הפרדם איש מעל אחיו, ולדרכם 
פנו איש איש למלאכתו ולעסקיו הקדושה מסתלקת ממקומה, ואם כן נמצא 
דאחרי צאתם מבי כנישתא יש ירידה לקדושת בי כנישתא. וזהו שאמר 
אימא לי מהני מעליותא במילי דבי כנישתא, כלומר כיצד יתכן שתהיה 
עליה תדירית לבית הכנסת, ולא יבוא לעולם לידי ירידה בקדושתו גם אחר 
צאתם את הקודש לעשות מלאכתם ולעסוק בצרכי הגוף. 
ועל כן השיבו שפיר אוהב ה' שערים המצויינים בהלכה יותר מבתי כנסיות 
ומבתי מדרשות, דהנה שער מורה על היציאה וכל אחד לדרכו פונה 
לעסוק במלאכתו ובצרכי פרנסתו, אזי אם השערים מצוינים בהלכה, כלומר 
שהולכים בעסקי פרנסתם ומצוינים שם בכל התנהגותם על פי הלכה, והוא 
כי בצאת האדם לשוק לצרכי פרנסתו הוא מוקף נסיונות בכל צד ועבר, 
ובכל רגע סכנה הוא לו ח"ו לנפול במהמורות היצר הרע אשר הרחוב מלא 
מהם, ואם נשמר וזהיר בכל עת היותו עוסק בצרכי מלאכתו להתנהג על 
פי ההלכה, ומתגבר על כל הנסיונות בכח וזכות התורה והתפילה שהרבה 
בישיבתו בבי מדרשא, אזי אוהב ה' שערים המצוינים בהלכה, יותר מאותם 
היושבים ועוסקים בתורה כולי יומא בבית הכנסת ובבית המדרש, שהרי 
הוא חוזר מן השוק מלא חבילות חבילות מצוות שזכה בהם במה שהתגבר 
על יצרו וניצול מכל הנסיונות. 
(עטרת יהושע, וירא) 


ו 


כד כפתור 


אמר ליה רבא לרפרם בר פפא לימא לן מר מהני מילי מעלייתא דאמרת 
משמיה דרב חסדא במילי דבי כנישתא אמר ליה הכי אמר רכ חסדא אוהב 
ה' שערים המצויינים בהלכה יותר מכתי כנסיות ומכתי מדרשות 


והוא תמוה, חדא דרפרם לא השיב כהוגן, דרבא ביקש ממנו שיאמר מהני 
מילי מעליותא דבי כנישתא, והוא השיב מעליותא של שערים 
המצוינים בהלכה שהיא במעלה יותר מבתי כנסיות ובתי מדרשות, ועוד 
צריך ביאור הא דאמר שערים וכו' דאטו לומדים אצל השער הלא לומדים 
בפנים בית המדרש. ויש לפרש דאמרו חז"ל (מגילה כט.) דעתידין בתי כנסיות 
ובתי מדרשות לקבוע בארץ ישראל, אם כן עכשיו הבתי כנסיות ובתי 
מדרשות הם רק כמו שערים דאינם קבועים כאן רק יוקבעו בארץ ישראל, 
על כן אמר דבתי מדרשות הם שערים וכו', והתכוון במה שאמר אוהב ה' 
שערים המצויינים בהלכה יותר מבתי כנסיות ומבתי מדרשות, דרק אז יש 
חשיבות להבתי כנסיות שהם מקום שמתפללים שמה, אם גם לומדים שם 
תורה והמה מצוינים בהלכה, דעל ידי שלומדים תורה בבי כנישתא בזה 
גופא נתעלה כבוד של בי כנישתא, והוא יותר חשוב מבתי כנסיות שרק 
מתפללים שם ואינם לומדים שם מצוינים בהלכה, ולפי זה שפיר השיב 
מהני מילי מעליותא דבי כנישתא. 
(ויחי יוסף, לך לך) 


מיום שחרב בית המקדש אין לו להקדוש ברוך הוא בעולמו אלא ארבע אמות 
של הלפה בלפר 


וצריך עיון להבין מאי ענין ד' אמות. ויש לומר על פי מה שאמרו חז"ל 
(שבת פג:) אין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה, 

ויש לומר הכוונה דבשעת הלימוד צריך לחשוב כאילו הוא כבר מת ולא 
יחשוב כלום בעניניו ועסקיו ובעניני העולם הזה, והנה שיעור קבר הוא ד' 
אמות כמו שכתבו התוספות (ב"ב מד: ד"ה דלא הוה) דכל אדם יש לו ד' אמות 
לקברו, וזהו ד' אמות של הלכה דילמוד באופן הנ"ל כאילו היה כבר בתוך 

הד' אמות שלו. 
(מגדלות מרקחים, ליקוטים) 


מיום שחרב בית המקדש אין לו להקדוש ברוך הוא בעולמו אלא ארבע אמות 
של הלכה בלבד 


כתיב (שמות טז כט) 'שבו איש תחתיו' היינו ד' אמות (עירובין מח.), והרמז 
כדאיתא מיום שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא 

ארבע אמות של הלכה', בשבת ניתן להשיג את התורה, איתא באמרי אמת 
מכ"ק אאז"ל (בראשית תרפ"ט) בשם הרבי ר' בונם מפרשיסחא ז"ל שמתחילה 
היתה השראת השכינה בכל מקום אחר כך נסתלקה שכינה ונעשה הסתר, 
ובבית המקדש שוב נתגלו אורות גדולים, ואחר שחרב בית המקדש, בזמן 
הזה השראת השכינה היא רק בתורה ד' אמות של הלכה, ואמר כ"ק אאז"ל 
שזה גם ענין הד' אמות שיש לאדם בשבת, שאפילו הטרוד בימות החול 
בעניני העולם הזה ובעסקי חול, ואינו יכול לקבוע לתורה כי אם זמן מועט 
מחמת בלבול עסקיו, אבל שבת יעשה כולו תורה (תנא דבי אליהו פרק א) 
שלא יצא מד' אמות של הלכה, ועל ידי זה יכול לזכות להיות משכא 
שמעתתא (עירובין מג:) להיגרר אחר התורה, ואולי זה הרמז במה שאיתא 
(ב"מ י.) ארבע אמות של אדם קונות לו בכל מקום, היינו הד' אמות של 

הלכה ושל שבת. 
(פני שבת, ליקוטים) 


מיום שחרב בית המקדש אין לו להקדוש ברוך הוא בעולמו אלא ארכע אמות 
של הלכה בלבר 


אמרו חז"ל והובא ברש"י על התורה דבארון העדות והשלחן והמזבח 
הזהב שבמשכן עשו זר זהב סביב, ואמרו שהזר זהב שבארון סימן 

לכתר תורה (רש"י שמות כה יא), ובשלחן סימן לכתר מלכות כמו שאמרו 
שלחן מלכים (שם כד), ובמזבח סימן לכתר כהונה (שם ל ג), ומשחרב בית 
המקדש חסרנו בעו"ה כתר כהונה וכתר מלכות, כמו שדרשו חז"ל (גיטין 
ו) על הפסוק הסר המצנפת והרם העטרה וכו' שהוא כתר כהונה ומלכות, 
ואין לנו שיור רק התורה, ובזה אמרו כשחרב בית המקדש אין להקב"ה 
בעולמו מהג' כתרים הנ"ל, אלא ד' אמות של הארון שהוא כתר תורה 

כביל: 
(מנחת יצחק, קרח) 


ברכות ח. 


ופרח 


מיום שחרב בית המקדש אין לו להקדוש ברוך הוא בעולמו אלא ארבע אמות 
של הלכה בלבד 


והכוונה כמו שאמרו חז"ל (תענית כו:) ביום חתונתו זה מתן תורה, וביום 
שמחת לבו זה בנין בית המקדש שיבנה במהרה בימינו, שהקשר 

בין ישראל לאבינו שבשמים הוא כחתן וכלה, והנה הלכה פסוקה היא 
שהבעל צריך לתת מדור לאשתו, והרמב"ם כותב שהדירה צריכה להיות 
לכל הפחות ארבע אמות, ובית המקדש היה בית חתנות שהכין הקב"ה לבני 
ישראל, ואחרי חורבן בית המקדש ארבע אמות אלו כבר אינם, אבל הארבע 
אמות של הלכה משלימם אותם ארבע אמות של בית המקדש, וזהו כוונת 
חז"ל שמיום שחרב בית המקדש אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות 
של הלכה בלבד, כי ארבע אמות שהיו לו להקב"ה בבית המקדש שהיה 
בית חתנות בין ישראל לאבינו שבשמים כבר אינם, ורק ארבע אמות של 
הלכה שבני ישראל עוסקים בתורה יכולים להשלים את ארבע אמות הללו. 
(להורות נתן, שיחות מלוה מלכה) 


מיום שחרב בית המקדש אין לו להקדוש ברוך הוא בעולמו אלא ארבע אמות 
של הלכה בלבר ואמר אביי מריש הוה גריסנא בגו ביתא וכו' כיון רשמענא 
להא דאמר רכי חייא בר אמי וכו' אין לו להקדוש ברוך הוא בעולמו אלא 
ארבע אמות של הלכה בלבר לא הוה מצלינא אלא היכא דגריסנא 


והנה תיבת בלבד הוא מיותר, כיון דאמר אין לו להקב"ה בעולמו אלא 
ד' אמות של הלכה למה צריך לומר בלבד, וכן הא דאמר אביי מריש 

הוה גריסנא בבית, למה היה צריך לומר מה שעשה בטעות, לא היה לו 
לומר רק מה שהדין הוא דלא יתפלל רק במקום דגריס. ואמרתי ליישב מה 
דאיתא בשו"ע (או"ח סימן קנ"א) בית הכנסת אין נוהגין בה קלות ואין שחין 
בה שיחה בטלה, וכתב המגן אברהם (סק'ג) האר"י ז"ל היה נזהר שלא 
לדבר בבית הכנסת רק דברי תפילה, ואפילו דברי מוסר ותשובה לא היה 
מדבר בבית הכנסת שמא ימשוך ממנו לדברי חול, ואיתא בגמרא (ע"ז ג:) 
הפוסק מדברי תורה ועוסק בדברי שיחה בטילה מאכילין אותו גחלי רתמים. 
וזה הפירוש בגמרא אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה 
בלבד, שלא יפסוק בדברי שיחה בטילה בלימוד, ולא יהיה רק ד' אמות 
של הלכה בלבד. וזה פירוש אמר אביי מריש הוי גריסנא בגוי ביתא כהדין 
של האר"י ז"ל שיראתי ללמוד בבית הכנסת פן יבוא לידי דבור חול, כיון 
דשמענא אין לו להקב"ה בעולמו אלא ארבע אמות של הלכה בלבד, אם 
כן גם בלימוד אסור להפסיק בדבור, ואם כן גריסנא בגוי כנישתא, ואין 
לירא בבית הכנסת לבוא לידי דבר חול, דאף בבית אסור להפסיק בדבור 

חול בלימוד. 
(בית שמואל אחרון, בלק) 


גדול הנהנה מיניע כפיו יותר מירא שמים 


ורבים עמדו על הקושיא אם הנהנה מיגיע כפו אינו ירא שמים פשיטא 
דודאי אינו גדול מירא שמים, ואם הוא גם ירא שמים על כל פנים 
מאי מעליותא מפני שנהנה מיגיע כפו יותר ממי שאינו נהנה מיגיע כפו. 
ונראה לי כי כוונת חז"ל נהנה מיגיע כפו שנהנה בדרך הטבע, שעושה 
פעולה לפרנס עצמו או שמתפרנס ע"י אחר גם כן נקרא יגיע שמכניע עצמו 
אליו וצריך להודות לו והכל בדרך הטבע, ומי שאינו נהנה באופן זה היינו 
כישראל במדבר שה' המטיר להם לחם מן השמים שלא בדרך הטבע ולא 
עשו שום פעולה לדבר, וכר"ש בן יוחאי שנעשה לו נס במערה שהיה לו 
לאכול ולשתות. והנה מי שאינו עושה פעולה לפרנסתו רואה השגחת השם 
תמיד ואין באפשר שישכח זמן מה ויסור ה' מן לבו, כי רואה בעין תמיד 
גבורותיו ונפלאותיו, ואינו יכול לתלות בכחו ועוצם ידו ומוסיף יראת ה' 
תמיד. אבל מי שנהנה מיגיע כפו ותחבולותיו בקל יבוא להסיר את לבו 
מה' ולהודות ולשבח עצמו, ולא ימצא עצמו מחויב לשבח ולעבוד ולירא 
את ה'. ואם מכל מקום אינו חושב כן ויראת ה' על פניו תמיד ומן ה' אל 
יסיר לבו זה גדול מזה: וזה הכוונה גדול הנהנה מיפיעכפר והוא ירא שמים, 
הוא יותר מירא שמים ואינו נהנה רק על יד ה' כמ"ש. 
(כתב סופר, האזינו) 


גדול הנהנה מיגיע כפיו יותר מירא שמים 


איתא (אבות פ"ב מ"ד) הוא היה אומר עשה רצונו כרצונך כו', לפי שאמר 
לעיל (מ"ב) יפה תלמוד תורה עם דרך ארץ, יש מקום לטעות בלשונו 
שהדרך ארץ עיקר והתורה טפילה חס ושלום, לכך אמר כאן עשה רצונו 


כפתור 


כרצונך רצה לומר לפחות תחלוק את היום לחצאין, שלא תהיה מלאכתך 
עיקר והתורה טפילה ח"ו, כי הנה המלאכה צריכה שתהיה רק כדי חיותו 
כדי שיהיה לו פנאי לעסוק אחר כך בתורה, כמו שאמר רבא ביומי ניסן 
כו' כנזכר לעיל כי היכי דלא תיטרדו במזונייכו כולה שתא (ברכות לה), 
ובזה יעשה לך הקב"ה רצונך כרצונו, רצה לומר שאפילו העת שתעסוק 
בפרנסה יחשב לך הקב"ה כאלו עסקת בתורה, אחר שהפרנסה לא היה 
רק על אופן הנזכר לעיל ולא סגי בלאו הכי כדי שלא להטיל עצמו על 
הציבור. 
ועל זה אמרו חז"ל (ברכות ח.) גדול הנהנה מיגיע כפו יותר מירא שמים 
דאילו גבי הנהנה מיגיעו כתיב אשריך וטוב לך אשריך בעולם הזה 
וטוב לך לעולם הבא, ואילו בירא שמים כתיב אשרי איש ירא ה', ואילו 
וטוב לך לא כתיב, ולכאורה תמוה דאם כן משמע שאין לירא שמים חלק 
לעולם הבא ח"ו, כי טוב לך פירוש לעולם הבא כמו שנתבאר. אבל הנראה 
כי הנהנה מיגיע כפו פירושו שהוא עוסק בפרנסה מעט כדי חיותו שלא 
להטיל עצמו על הציבור, ושאר כל היום עוסק בתורה, עליו הכתוב אומר 
אשריך וטוב לך, רצה לומר שכל הטוב בעולם הבא יהיה רק לך לבדך 
ואין לזרים אתך, אבל הירא שמים שאינו עוסק כלל בפרנסה רק בתורה 
תמיד, ומטיל עצמו על הציבור שיספיקו לו, אם כן שכר תורתו לא לו 
לבדו יהיה, כי גם למחזיקים אותו בקיום חיותו יש להם חלק ושכר טוב 
בעמלו כענין יששכר וזבולון, וזהו שאמר ואילו בירא שמים לא כתיב וטוב 
לך דווקא, ודיל. 
(רוח חיים, אבות) 


גדול הנהנה מיגיע כפיו יותר מירא שמים 


יש לומר כוונתם, הוא על דרכי העבודה להבורא יתברך, דהעובד מיראה 
היינו שירא מעונשין ולכן שומר ומקיים מצותיו יתברך, ונמצא שכל 
עשיותיו הם לטובת עצמו, משא"כ העובד מאהבה שמצפה ומשתוקק מתי 
תגיע מצות ה' ויקיימנה, ובהשיגו זאת הרי הוא שש ושמח על אשר זכה 
לקיים מצוותיו יתברך בלי שום כונה עצמית. וזהו מה שאמר גדול הנהנה 
מיגיע כפו, היינו גדול העובד מאהבה שנהנה ושש ושמח מיגיעתו בקיום 
המצוות, יותר מירא שאינו נהנה מקיום המצות, וכל כוונתו בקיום המצוות 
הוא רק לפטור את עצמו מעונש. ובזה יהא ניחא גם הא דגבי ירא ה' כתיב 
קודם אשרי האיש ואחר כך ירא ה', ואצל היגע בכפיו נאמר קודם יגיע כפיך 
ואחר כך אשריך, והיינו כי סוף מעשה במחשבה תחלה, דהעובד מיראה 
מחשב בתחילת עבודתו את גודל האושר והשכר שיגיע לו עבור זה, ולכן 
נאמר בו קודם אשרי, משא"כ העובד מאהבה שעושה מעשיו בלי שום כונת 
עושר וכבוד ואך סוף הכבוד לבוא, ולכן נאמר בו בסוף אשריך וטוב לך. 
(פאר ישראל, בהר) 


אכים, הנהנה מיגיע כפיו יותר מירא שמים 


העולם הגשמי אינו אלא משל לעולם הרוחני, כאשר הפסוק אומר יגיע 
כפיך כי תאכל אשריך וטוב לך, הרי שהכוונה היא לנמשל של 

יגיע כפיך ולנמשל של אשריך, כלומר כשם שיגיע כפיך בגשמיות משתכר 
באשריך בגשמיות, כך יגיע כפיך ברוחניות זוכה באשריך ברוחניות, 
ומעתה ברור שמה שאמרו גדול הנהנה מיגיעו יותר מירא שמים הכוונה 
לנהנה מיגיעו ברוחניות, ובא וראה עד כמה גדולה מעלתה של היגיעה, 
בהקדמת מהר"ח לספרא דצניעותא כותב בזה"ל שמעתי מפיו הקדוש 
שפעמים רבות השכימו לפתחו כמה מגידים מן השמים, בשאלתם ובקשתם 
שרוצים למסור לו רזין דאורייתא בלא שום עמל, ולא הטה אוזנו אליהם 

כלל. 
גדול הנהנה מיגיעו יותר מירא שמים, המדרגה של יראת שמים היא 
ההתבטלות המוחלטת כלפי שמיא, הירא שמים אינו רואה בקניניו 
קנינים פרטיים שלו, הן קניניו הגשמיים והן הרוחניים הוא מייחס כליל 
אל הקב"ה, אמנם גדולה ועצומה היא מדרגה זו בה עקר מעצמו לחלוטין 
את הכוחי ועוצם ידי, הוא חש שכל מה שיש בידו אין זה אלא מעשי 
ה', אף שכן הוא האמת שאין לשום אדם זכיה בכוחות עצמו, וכל מה 
שזוכה הוא מן השמים, וכמו שאמרו חז"ל (מגילה ו:) יגעתי ומצאתי תאמין, 
כלומר גם לאחר היגיעה אין התורה מושגת אלא בדרך מציאה הארה 
מיוחדת מן השמים, והטעם כי ההשגות הם רוחניות, ואין שום אפשרות 
בעבודה של אדם להשיג רוחניות כי אם רק ע"י הארה הבאה כולה מן 
השמים. 


ברכות ח. 


ופרח כה 


הגם שלעולם ההשגה מוגדרת כמציאה ביחס אל היגיעה, קיימים שני סוגי 
מציאות, יש מציאה מסוג של מתנה ויש מסוג של נהנה מיגיע כפו, 
הירא שמים זוכה אל המציאה מכוח ההתבטלות המוחלטת כלפי שמיא, 
ההתבטלות מביאה אותו למצב שבו נותנים לו מתנות, הנהנה מיגיע כפיו 
זוכה למציאה מתן שכר באופן של תמורה לעבודתו, מציאה זו נמדדת לפי 
היגיעה, ומי שהוא שונא מתנות כשם ששונא מתנות גשמיות כך אינו רוצה 
מתנות ברוחניות, הוא שואף ליגיעה להבין מעצמו, אדם זה אשריו וטוב 
לו אשריך בעולם הזה וטוב לך לעולם הבא שמקבל עולם הבא ביגיעתו. 
(חכמת המצפון, בחוקתי) 


גדול הנהנה מיגיע כפיו יותר מירא שמים 


נראה לבאר, דנהנה מיגיע כפו רצה לומר שאינו רוצה להנות משל אחרים 
כלל רק מיגיע כפו גרידא, ולא מיירי במי שיש לו כדי סיפוקו מיגיע 
כפו, דבהא ליכא רבותא שאינו נהנה מאחרים, שהרי על פי דין אסור לו 
להנות מכספי צדקה אם יש לו כל צרכו, אלא מיירי במי שצרכי ביתו 
מרובים, ואין סיפוק ביגיע כפו כדי לכלכל את ביתו לחם לפי הטף, ואף 
על פי שמצד הדין מותר לו להנות משל אחרים, מכל מקום ממדת חסידות 
לפנים משורת הדין אינו חפץ בכך, עליו נאמר שהוא גדול יותר מירא שמים. 
והביאור בזה שהוא גדול מירא שמים, דהנה החילוק בין חסיד לירא שמים 
הוא, שהחסיד מתנהג לפנים משורת הדין וירא שמים נקרא מי 
שמעשיו הם רק על פי דין ולא יותר מזה, וכדאיתא בגמרא (שבת קכ.) אמר 
רבא חסידי אגרי דשבתא שקלי, ופירש"י בתמיה אם חסידים הם יש להם 
לוותר משלהם וכו', חסיד לא מקרי אא"כ מוותר משלו, אלא אמר רבא 
הכא בירא שמים עסקינן ירא שמים הוא ולא חסיד לוותר משלו, מבואר 
מזה דחסיד נקרא מי שמוותר ועושה לפנים משורת הדין, וירא שמים נקרא 
מי שהולך על פי דין. וזהו שיש לומר בכוונת דברי הגמרא גדול הנהנה 
מיגיע כפו, היינו שהאדם שאינו חפץ להנות משל אחרים, ואף על פי שמצד 
הדין מותר לו, מכל מקום מתנהג לפנים משורת הדין ואינו נהנה מצדקה, 
הוא גדול יותר מירא שמים, כי ירא שמים מעשיו הם רק על פי הדין והוא 
מתנהג לפנים משורת הדין, על כן הוא גדול יותר מירא שמים. 
(ניצוצי אהרן, ליקוטים) 


נדול הנהנה מיגיע כפיו יותר מירא שמים וכו' ולנבי ירא שמים וטוב לך לא 
בתיב ביה 
ופלא, כיון דהאי וטוב לך דרשינן לו לעולם הבא, אם כן וכי סלקא דעתך 
דלירא שמים אינו טוב בעולם הבא רק לנהנה מיגיעו, וכי למי 
יחפוץ המלך מלכו של עולם לעשות יקר בעולם הבא יותר מלירא שמים. 
ואמרתי לפרש על פי מה שכתב בספר 'בניות ברמה' לבאר הא דאמר רבי 
יוחנן (בוכות כח:) ולא עוד אלא שיש לפני ב' דרכים וכו', דלפעמים מוליכין 
את הרב דרך גיהנם עבור תלמידיו להעלותן כדרשת חז"ל (עירובין יט.) על 
הפסוק (תהלים פד ז) 'עברי בעמק הבכא', והוא הדין מי שנהנה מאחרים 
מוכרח הוא אחר כך לירד עבורם דרך גיהנם לעשות להם טובה, משא"כ 
מי שאינו נהנה משום אדם אין לו שייכות עמהם. ובזה יובן גדול הנהנה 
מיגיעו והוא גם כן צדיק, גדול הוא מירא שמים שאינו נהנה מיגיעו ונהנה 
משל אחרים, דלא כתיב ביה וטוב לך לעולם הבא, כי צריך לילך לגן עדן 
דרך גיהנם להעלות אותן שנהנה מהם. 
(יגל יעקב, נשא) 


לעולם ידור אדם במקום רבו וכו' והתניא אל ידור לא קשיא הא דכייף ליה 
וכו' 


כתיב (בואשית לז א) 'וישב יעקב בארץ מגורי אביו' וגו', על דרך מאמר 
חז"ל לעולם ידור אדם במקום רבו וכו', והתניא אל ידור לא קשיא 

הא דכייף ליה וכו' עד כאן, ומניה ודאי שאם אביו הוא רבו שצריך לדור 
במקום אביו, כי לאביו ודאי כייף ליה מדין כיבוד ומורא אב, ועל כן חפץ 
יעקב אבינו דוקא לשבת שם, מפני ששם פחד ומורא אביו ורבו עליו וכייף 
ליה. ולזה אמר וישב יעקב בארץ מגורי אביו, כי מגורי הוא לשון פחד 
ויראה כמו (ירמיה ו כה) 'מגור מסביב', כלומר על כן ישב יעקב דוקא בארץ 
ההיא, מפני ששם מגורי ופחד אביו ורבו עליו, ולעולם ידור אדם במקום 

רבו היכא דכייף ליה. 
(באר מים חיים, וישב) 


כו כפתור 


מאי דכתיב ועוזבי ה' יכלו זה המניח ספר תורה ויוצא 


אכן מה איומה היא התביעה על תלמיד חכם שהוא משאיר את הספר 
תורה הפתוח, היינו את הכשרונות הנעלים החבויים בו והנתונים בו 
בכדי לפתח ולרומם את דעת ואור התורה, והוא יוצא לחיי השוק של החיים 
הטבעים הגשמיים בכדי להשיג שם את המדומה את החולף ואת האפסי, 
במקום להתעלות ולהתחדד ולהשתפר עד כדי מעלת משפיע, ומדריך ומעודד 
את תלמידיו וחביריו לדעת תורת ה' ולהתהלך באורה, ולחונן את כל סביביו 
באור התורה ועונג הכרת האלוקות הנובעת מדעת התורה, הרי הוא עוזב 
את הספר תורה הפתוח ויוצא, יוצא ועוזב את כשרונותיו ומאבדם, ולכן 
מלווה אותה ר"ל האמירה הנוראה של ועוזבי ה' יכלו, סופו שהוא הולך 
נובל'"וללה מתבזה בעיניו ונקלה, כי כל המסומן והמעותד לקראת גדלות 
ואינו מגשימן הריהו נעשה ירוד מאד מאד, ועל ירידה זו צריך הוא להתאבל 
שהקטין את עצמו שהפסיד דרגתו ומעלתו העליונה, ולו היה נשאר בכותלי 
בית המדרש ולא היה יוצא משם, אלא היה נשאר בחבורתו בין חכמי 
התורה ועובדי ה', היה מגיע להטוב הצפון ליראיו. 
(פרי חיים מאמר ו) 


ח: 


כל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב כאילו מתענה תשיעי ועשירי 


ולכאורה יש להקשות, דאם איתא דהאכילה בתשיעי היא מצוה מן התורה, 
אם כן אמאי לא אמרה התורה דברים ברורים ומפורשים דיש 

לאכול בתשיעי. ויש לומר, דהרי בכל ימות השנה כשאדם מישראל היה 
מקריב חטאת על גבי המזבח בבית המקדש, היתה עיקר כפרתו על ידי 
הכהנים מקרבנו, וכאמרם ז"ל (פסחים נט:) כהנים אוכלים ובעלים מתכפרים, 
אבל ביום הכפורים שמתענים בו נמצא שנחסר אותה כפרה, לפיכך יש 
לאכול בתשיעי כדי להשלים על ידי אכילה זו את חלק הכפרה של עבודת 
הקרבנות ביום הכפורים. ומעתה יש לומר דהיות והאכילה ביום תשיעי היא 
מצוה גדולה מאוד, אם כן ראוי ליזהר לקיימה לשם שמים בלתי ה' לבדו, 
אולם מאחר שאכילה ושתיה שיש בה הנאה לגוף, יותר קשה לקיים לשם 
שמים מהתענית ועינוי הגוף, לפיכך אילו היתה התורה מצווה בפירוש 
לאכול בתשיעי, היה קשה מאוד לקיים מצוה זו לשם שמים, וכמו שכתבו 
התוספות (ע"ז ג. ד"ה גדול) דהמצווה ועושה יצרו גדול ממי שאינו מצווה 
ועושה, על כן לא אמרה התורה רק ועיניתם את נפשותיכם בתשיעי, כדי 

שלא יבצר מאת האדם לאכול בתשיעי לשם שמים ולא להנאת גופו. 

(דרשות מהרי"ץ, דרוש יז) 


כל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב כאילו מתענה תשיעי ועשירי 


וידועה הקושיא דהלא בעשירי שהוא יום הכפורים מתענים ממילא, ולא 
הוי ליה למימר אלא כאילו מתענה גם בתשיעי. ונראה לתרץ, דהנה 
בזמן שבית המקדש היה קיים היינו מתכפרים בקרבן, ועתה התענית היא 
במקום קרבן, דכמו בקרבן היה החלב והדם קרב על גבי המזבח, כמו כן 
על ידי התענית מתמעט החלב והדם של האדם, כמו שאנו אומרים שיהא 
מיעוט חלבנו ודמנו כאילו הקרבנו על גבי המזבח. והנה כשאירע פסול 
בהחלב והדם של הקרבן לא עלה לבעלים לשם חובה, וכמו כן בענין 
התענית אם נמצא ח"ו פסול בחלבו ודמו של האדם, דהיינו כשאינו נזהר 
מחשש מאכלות ושתיות אסורות ח"ו, נטמא דמו וחלבו המתהווים על ידי 
האכילה השתיה, ואם כן כשאדם מתענה בכח האכילה ההיא, מביא קרבן 
פסול ולא עלה לבעלים לשם חובה. 
אמנם איתא בספרים הקדושים שכל דבר יתקן האדם באותו דבר עצמו, כמו 
שאמרו חז"ל באותו מקום ובאותה שעה, ולכן צוה ה' יתברך לאכול 
בערב יום הכפורים, כי על ידי אכילה זאת שהיא מצוה יתוקנו האכילות 
הפסולות. וזה הפירוש האוכל ושותה בתשיעי, דהינו שמקיים המצוה ומתקן 
בזה מה שפגם בכל האכילות של כל השנה שלא היו כהוגן, ממילא נתקנים 
בזה גם החלב והדם שנטמאו על ידי האכילה של כל ימות השנה, ולכן הוי 
כאילו מתענה תשיעי ועשירי, דעל ידי התענית מקריב בודאי קרבן כשר בלא 
שום פסול, משא"כ בלא אכילת מצוה זו של ערב יום הכפורים, גם אם 
מתענה בעשירי אינו בטוח אם יהיה נחשב לתענית, כי אפשר שמביא קרבן 
פסול ח"ו, אבל על ידי שמתקן בערב יום הכפורים את האכילות של כל 
השנה, על ידי זה נחשבת לו התענית של יום המחרת לקרבן כשר. 
(לקוטי מהר"י מבעלזא, ערב יום כפור) 


ברכות הח.- ה: 


ופרח 


כל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב כאילו מתענה תשיעי ועשירי 


לכאורה כיצד יתכן שאכילה תהיה שווה לצום. ויש לומר אם יהודי אוכל 
בכזו דעת כאילו הוא צם, אז נחשבת האכילה כתענית בתשיעי 

ועשירי. 
(אוצרותיהם של צדיקים, ערב יום כפור) 


כל האוכל ושותה בתשיעי מעלה עליו הכתוב כאילו מתענה תשיעי ועשירי 


ביאור הענין, לפי שהתענית לגוף הוא בחינת עינוי ולנפש הוא בחינת 
אכילה רוחנית, ואילו אכילה גשמית עינוי לנפש ותענוג לגוף, על 

כן הכתוב אומר ועניתם את נפשותיכם דייקא בתשעה, מחמת שאז מצוה 
לאכול והוא עינוי לנפש, רק שהכתוב מבטיח שאם יאכל אדם בט' לשם 
מצוה מפני שתורה הקדושה מצוה לאכול, נחשב לו כאילו התענה תשיעי 
ועשירי, היינו שיהיו שניהם רק עינוי לגוף ולא לנפש, כי גם הנפש תהנה 

מאכילת ט' כדרך שנהנית מן הצום בעשירי. 
(שלחן מלכים, ימים נוראים) 


והזהרו בוקן ששכח תלמודו מחמת אונסו דאמרינן לוחות ושברי לוחות 
מונחות בארון 


בי"ז בתמוז ירד משה רבינו ע"ה עם הלוחות ראשונות, והגם שנשברו איתא 
שברי לוחות מונחין בארון, כי כל המתנות שנתן הקב"ה לבני ישראל 

הם לעולם, וגמירי משמיא מיהב יהבי משקל לא שקלי, ולכן הארת לוחות 
הראשונות נשאר לעולם לבני ישראל, אבל אותיות פורחות למעלה לפקדון 
לבני ישראל, וכפי מה שזוכין מאירין האותיות. ואיתא בשם האריי ז"ל 'חג 
לה' מחר' כי לעתיד לבוא יהיה י"ז בתמוז חג כשיתקנו בני ישראל החטא 
יאירו הלוחות ראשונות, כי יום זה הוא שמחה מצד מתנות הלוחות, ועצבון 
מצד השבירה. ולכן בשבת קודש דהיא מעין עולם הבא יש הארה מלוחות 
ראשונות, וזהו בחינת זכור בשבת קודש, דאיתא אם היו מקבלין הראשונות 
לא היה שכחה בדברי תורה, כדכתיב 'חרות על הלוחות' וזו החקיקה היה 
גם כן בנפשות בני ישראל רשימה בעצם שאי אפשר לשכוח רק אחר החטא, 
אכן כאדם תמותון נפלו לבחינת שכחה, ומכל מקום נשאר רשימה בלב 
מהראשונות. וזה שאמר הזהרו בזקן ששכח תלמודו ששברי לוחות מונחין 
בארון, ושבת יומא דזכירה הוא ולכן יש בו הארה מן הראשונות, והוא 
עצמו בחינת נשמה יתירה מהנשמה שעלתה למעלה, כמ"ש אותיות פורחות 

כדאיתא נשמה בגוף כאזכרה בגוילין. 
(שפת אמת, בלק תר"ס) 


לוחות ושברי לוחות מונחין בארון 


כתיב (ישעיהו נז א) 'מפני הרעה נאסף הצדיק', והיינו בעון הדור ומיתת 
צדיקים מכפרת על הדור. אמנם לא כן הדרך הנכון רק כל אחד 

צריך לתקן חטאיו, או ע"י תורה שמכפרת כמו שאמרו ז"ל מי שלמד דף 
אחד ילמד ב' דפין (ויק"ר כה א), או ע"י צדקה כמ"ש 'וחטאך בצדקה פרוק' 
(דניאל ד כד). והנה אמרו חז"ל עין רעה אחד מס' עין יפה אחד מארבעים 
(תוספתא תרומות פ"ה מ"ד), היינו, כי הצדיקים הם עיני העדה (תענית כד. וברש"י 
שם ד"ה מעיני העדה) ואם חלילה הוי עין רעה שנעשה רעה לצדיק, הוא אחד 
מס', רומז על הסתלקות הצדיק כמ"ש בספר יצירה (פ"ה מ"ט) המליך אות 
ס' בשינה, שהוא אחד מס' במיתה (ברכות נז:) עין יפה, היינו שהצדיקים הם 
חיים וקיימים, הוא ע"י אחד מארבעים, רומז לתורה שניתנה למ' יום. וזה 
שאמרו חז"ל שברי לוחות מונחין בארון פירוש, אם שובר הלוחות דהיינו 

שאינו לומד תורה, עי"ז נמשך שמניחין ח"ו את הצדיק בארון. 

(עטרת ישועה, תרומה) 


לוחות ושברי לוחות מונחין בארון 


דהנה בעיקר שבירת הלוחות טעמים הרבה נאמרו בזה, ויש לומר עוד 

עפ"י דברי האלשיך שהאותיות בלוחות היו כמו נשמה בגוף, והיו 
הלוחות כמו חי נושא את עצמו ולא הכבידו על ידיו של משה, אך כשפרחו 
האותיות מהם כבמדרש נעשו כמו גוף בלי נשמה והרגיש משה רבינו ע"ה 
שהכבידו ידיו עכ"ד. ואף אנו נאמר הואיל ואתה מקישן לאדם חי תקישן 
מכל צד, דכמו האדם שיצאה ממנו נשמתו מטמא, ובזוה"ק הטעם באשר 
הגוף היה כלי ונרתיק לנשמה כשנתרוקן מתאוים כחות הטומאה לדבוק בו, 
כן יש לומר נמי בלוחות, אחר שפרחו האותיות מהם ונתרוקנה החיות מהן 


כפתור 


חשש משה רבינו ע"ה שלא ידבקו בהן ח"ו כחות חיצונים על כן שיברם, 
וכלים אף שהיו כבר טמאים כשנשברו נטהרו, ק"ו שתציל השבירה שלא 
יטמאו וכבש"ס נדרים (עה)6. 
ועוד היתה תועלת בשבירתם לפועל דמיוני לישראל, שאף שנשתאבו בהם 

כחות רעים מחמת חטא העגל ונטמאו ישברו לבם בתשובה ושבירת 
לבבם תהיה טהרתז. ויתפרדו מהם כחות הרעים. וכן היה כי תיכף שסיפר 
להם דברי הש"י 'כי לא אעלה בקרבך' כתיב 'וישמע העם את הדבר הרע 
הזה ויתאבלו ולא שתו איש עדיו עליו', ואחר כך מחמת גודל המרירות 
ושבירת הלב קבלו על עצמן להיות דייש למלכיות ומרמס למלאך המות, 
עד ששבו בתשובה שלימה ונרצה עוונם. וזה נשאר לדורות כי אפילו אדם 
שנשתאבו בו כחות רעים המושכים אותו לכל רע ר"ל, כיון שנשבר לבו 
על לשעבר ומקבל עליו על להבא נטהר מן הכחות הרעים, ושוב אין 
ביכולתם לתקפו בכח ולמשכו לרע ח"ו, ואז יכול לבוא לתשובה שלימה, 
ובכתבי האריז"ל שעיקר התשובה הוא עסק התורה, וכמו אז ע"י שבירת 
לבם זכו ללוחות האחרונים, כן לדורות על ידי שבירת הלב יזכו לתשובה 

שהיא עסק התורה. 
(שם משמואל, עקב תרע"ה) 


לוחות ושברי לוחות מונחין בארון 
ארון רמז לצדיק שמלא תורה בחינת לוחות, גם הלב נקרא לוח, וכאשר 


שיהיה מלא תורה, וגם שברי לוחות יהיו מונחין בו. 
(שלחן מלכים, ליקוטים) 


ט: 


שלא יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אותם קיים בהם ואחרי כן יצאו ברכוש 
נדול לא קיים בהם 


יש לומר, כי הקב"ה אמר בתנאי ועבדום וגם וענו אותם, אז יהיה חלף 
זה דן אנכי וגם יצאו ברכוש גדול, אמנם ועינו לא נתקיים, כי עינוי 
הוא פרישות דרך ארץ (יומא עד:), ולא נתקיימה מחשבתו של פרעה כי 'כן 
ירבה וכן יפרוץ' (שמות א יב) 'רבבה כצמח השדה נתתיך' (יחזקאל טז ז), נמצא 
לא נתחייבו ברכוש גדול, אך מה יועיל זה הריבוי, והלא רשעים היו ומתו 
ד' חלקים בימי אפלה ונמעכו בחומה. והנה אנשים שאינם צדיקים כל כך 
מחשבים בנים כאילו הם גם כן בנים, אבל אותו צדיק דייקא יאמר ועינו 
אותם קיים בהם, דלגבי צדיק כמו אברהם לא יחשבו אלו בנים ונמצא 
קיים בהם עינוי, וצריך לקיים גם כן רכוש גדול. 
(חתם סופר, בא) 


שלא יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אותם קיים בהם ואחרי כן יצאו ברכוש 
גדול לא קיים בהם 


והתמיה מבוארת, גם אם לא יאמר אותו צדיק צריך הקב"ה לקיים 
הבטחתו, לא איש אל ויכזב וכו', ועוד שלא יאמר אותו צדיק, 

מה צדקות יש בזה שיתן עיניו בממון. ונראה לי בשנבין הא דציוה ה' 
וישאלו, הא גם אם היו מבקשין מתנה היו נותנים להם באותו שעה, כל 
אשר לאיש יתן בעד נפשו והם היו אז בסכנת נפשות, כמו שכתוב כי אמרו 
כולנו וכו' ועיין באבן עזרא. ונראה לי על פי מה שכתב במעשי ה' (בהגדה 
פיסקא עבדים היינו) כי לא נתן ה' בלב פרעה לשלחם, כדי שלא יהיו צריכים 
להכיר טובה למצרים, ונראה לי דמהאי טעמא לא רצה ה' שיבקשו מתנה, 
כדי שלא יהיה מתנת בשר ודם ויהיו צריכים להכיר טובה שעל ידם נתעשרו 
וברצונם, ולכן ציוה ה' שישאלו ואחר כך בטביעת הים זכו מן ההפקר, 

כהל. 

ואומר מעתה כי לזה היה צריך לומר נא בלשון בקשה, שישאלו ולא 
יבקשו מתנה מאתם, וישראל היו רוצים יותר לקבל במתנה שיזכו 

בו מעכשיו וידעו כי שלהם הוא, ועל זה אמר דבר נא בלשון בקשה 
שישאלו ולא יבקשו מתנה, כדי שלא יאמר אותו צדיק ואחרי כן יצאו 
ברכוש גדול לא קיים בהם, שאין זה רכוש גדול בעיניו מה שהוא ע"י 
מתנת בשר ודם, ורצה בברכת ה' שהיא תעשיר ולא תוסיף עצב עמה, 
שיהיו צריכים להכנע להודות לבשר ודם, אלא בלתי לה' לבדו. וזה היה 
מדתו של אברהם שאמר בסדום (בראשית יד כג) 'ולא תאמר אני העשרתי, 
וכתבו רש"י ורמב"ן שה' הבטיח לו ואברכך בממון, ידע שלא יהיה זה 


ברכות ח: - ם; 


ופרח כז 


ע"י מתנת אדם אלא מידו של הקב"ה בעצמו, כי לא רצה שיהיה לו עוד 

אדון ומטיב עמו זולתו, והיינו שלא יאמר אותו צדיק שאמר ואל תאמר 

אני העשרתי וכו' ולא חפץ במתנת בשר ודם, יאמר גם כאן שלא קיימתי 
האחר כך ישארו ברכושטגרול, \פני'ל, 

(כתב סופר, בא) 


שלא יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אותם קיים בהם ואחרי כן יצאו ברכוש 
גדול לא קיים בהם 


לכאורה תיבת בהם שפת יתר. ויש לומר, כי מדרך הטבע ודאי לא היו 
המצרים נותנים להם בשאלה כלי זהב וכו' פן יברחו, ואין זה 

אלא מדרך נס שנתן ה' חן העם בעיני מצרים וישאלום, ואם כן מה שביקשו 
ישראל לשאול להם, היו צריכים לזה אמונה ובטחון בה' שיעשה להם נס 
לתת חנם בעיני המצרים. וזה שאמר שלא יאמר אותו צדיק וכו' ואחרי כן 
יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם, כלומר בעצמותן שלא האמינו בה', ודבר 

זה יקשה בעיני אברהם והבן. 
(ייטב פנים, לפסח מאמר ה) 


שלא יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אותם קיים בהם ואחרי כן יצאו ברכוש 
גדול לא קיים בהם 


ותמוה מה צורך בטעם הזה וכי בלאו הכי לא יקיים השי"ת הבטחתו. 
אמנם יש לפרש כי עבודת אבינו אברהם בכלל העולם להמשיכם 

אחר הבורא יתברך כמאמר לו ישמעאל כו', אמנם בבוא אבינו יעקב ושבטי 
עליון אחריו ונבחרו להיות מיוחדים להקב"ה כמ"ש יעקב בחר לו כו' יעקב 
חבל נחלתו, ובני ישראל עתה הרגישו זאת, לכן תיכף שיצאו ממצרים היו 
מוכנים לקבל התורה, כמ"ש ז"ל שצמאו למים זו תורה כו'. והנה הש"י 
הבטיח לאברהם אחר כך יצאו ברכוש גדול שהוא ענין הוצאת ניצוצי 
קדושה ממצרים, והיה הכל בדרך שדרך בו אבינו אברהם ראשון לגרים, 
אמנם בני ישראל מצדם הם למעלה מזאת הבחינה, כאשר חכמים הגידו 
קשים גרים לישראל כו', לכן לא היו חפצים בזה ולא היה זה ח"ו חסרון 
קיום הבטחת הבורא, כי אדרבא נתעלו ביתר שאת באופן שלא נחשב 
בעיניהם רכוש גדול הנ"ל, אמנם כדי שלא יאמר אותו צדיק דייקא, לכן 

דבר נא וישאלו כו'. 
(שפת אמת, בא תרל"ז) 


שלא יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אותם קיים בהם ואחרי כן יצאו ברכוש 
גדול לא קיים בהם 


לכאורה אמאי שלא יאמרו ישראל בעצמם, הלא הם היו מרי דעובדא 
אשר ועבדום וענו אותם בעבודת הפרך, ואמאי לא חשש שלא 

יאמרו זאת ישראל בעצמם ועבדום וענו אותם קיים בנו, ואחרי כן יצאו 
ברכוש גדול לא קיים בנו. אלא הבא בטענה בשביל עצמו אין שומעים 
בשמים, כי מי יאמר לך מה תעשה, אך צדיק הבא בשביל ישראל אותו 
שומעין, כמאמר חז"ל כל מי שמבקש צרכי צבור כאילו בא בזרוע (במדב"ר 
כא יד), זהו שלא יאמר אותו צדיק דייקא כאמור. אי נמי כי מדת ישראל 
הוא שסובלים ואומרים כל דעביד רחמנא לטב, אבל הצדיק בשביל ישראל 
הוא אינו יכול לסבול צערן של ישראל ולשתוק, זהו שלא יאמר אותו צדיק 
כאמור. ועוד יש לומר, דהנה ידוע התורה הוא הווה הענין הזה הוא תמיד, 
זהו שאמרו חז"ל (אבות פ"ד מי"ט) כל המקיים את התורה מעוני סופו לקיימה 
מעושר, היינו ועבדום וענו אותם ואחרי כן יצאו ברכוש גדול, ותמיד הוא 
כן, כשאדם מקיים את התורה מעוני, חושש הקב"ה שלא יאמר אותו צדיק 
ואחרי כן יצאו ברכוש גדול, היינו סופו לקיימה מעושר לא קיים בהם, 

הריס 
(דברי ישראל, בא) 


שלא יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אותם קיים בהם ואחרי כן יצאו ברכוש 
גדול לא קיים בהם 


יש לומר, דהרי קיי"ל (ב"מ סה.) שכירות אינה משתלמת אלא לבסוף, ואם 

כן יכול הקב"ה לקיים הבטחתו רק לבסוף לאחר שישתעבדו בשעבוד 
ד' מלכיות, משא"כ עתה כאשר יצאו ממצרים הרי לא נגמר שעבודם עדיין, 
אלא שאברהם אבינו יוכל לטעון ועבדום וענו אותם אמר רחמנא, וזו לא 
היתה אלא במצרים דכתיב 'ויענונו ויתנו עלינו עבודה קשה', משא"כ בשאר 
גליות לא היה כי אם שעבוד הגוף שהיו ישראל משועבדים בגלות הארץ 


כח כפתור 


לא להם, אך עינוי ודיכוי הנפש לא היה, ואם כן כיון שאמר הקב"ה ועבדום 

וענו אותם וזו היתה רק במצרים, אם כן עתה שהגיע קיצה של גזירה זו, 

שוב על הקב"ה לקיים הבטחת ואחר כך יצאו ברכוש גדול. וזה שאמר כדי 

שלא יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אתם קיים, דהיינו שכבר קיים ונשלם 

העינוי, ואחרי כן יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם, אלא בזרעם אחריהם 
שלא נתענה נפשם כלל. 

(הגדת מהרי"ץ) 


שלא יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אותם קיים בהם ואחרי כן יצאו ברכוש 
נדול לא קיים בהם 


כתיב (שמות לב לב) 'ועתה אם תשא חטאתם ואם אין מחני נא מספרך אשר 

כתבת', אפשר לומר בדרך צחות, דאיתא בגמרא שאמר ליה הקב"ה 
למשה שישאלו ממצרים כלי כסף וכלי זהב, שלא יאמר אותו צדיק ועבדום 
וענו אתם קיים בהם ואחרי כן יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם, ואיתא 
בשו"ע (ב"ק צז. חו"מ סימן שכ"ג סע"ד) התוקף בעבדו של חבירו שלא בשעת 
עבודה ועשה בו מלאכה פטור, והנה ישראל במצרים לא עבדו את ה', ואם 
כן מן הדין פרעה שהעבידם היה פטור מלשלם ברכושו, רק מטעם שלא 
יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אתם קיים, אמר לו הקב"ה למשה דבר נא 

לשון בקשה, בבקשה מכם שיקחו רק בשאילה. 

והנה אמרו חז"ל (ברכות לב.) ודי זהב, שאמר משה לפני הקב"ה בשביל 

כסף וזהב שהרבית להם עד שאמרו די הוא שגרם להם לעשות 
העגל, וכיון שהכסף לא בא בזכותם ולא הגיע להם, אינם חייבים כל כך 
בדבר הזה שהיה להם ריבוי כסף וזהב לעשות העגל. וזה שאמר משה 
רבינו ע"ה להש"י 'ועתה אם תשא חטאתם', מטעם שגרמת להם על ידי 


נא שלא יאמר אותו צדיק וכו', שאם הגיע להם הכסף לא שייך לשון זה, 
ובאמת היה הכסף רק בזכות אברהם אבינו ע"ה, על כן תיכף ומיד צעק 
משה זכור לעבדיך לאברהם וכו'. 

(שארית מנחם, כי תשא) 


שלא יאמר אותו צדיק ועכדום וענו אותם קיים בהם ואחרי כן יצאו ברכוש 
נדול לא קיים בהם 


ומקשין אטו בלא טעם זה לא היה הקב"ה צריך לקיים הבטחתו, וגם מהו 
לשון קיים בהם דתיבת בהם מיותר. ויש לפרש על פי העובדא 
שמספרין בשם הרה"ק מסטרעליסק ששאל אותו אחד מהצדיקים מפני מה 
חסידיו הם כולם עניים, ולמה אינו מתפלל עליהם שיהא להם פרנסה, והשיב 
לו אם היו מבקשים להוושע בפרנסה היו נושעים, אבל הם אין מבקשים 
זאת והראה לו מבחן על זה, ושלח אחד מחסידיו שהיה עני ואביון ואמר 
לו עתה הוא עת רצון ואוכל לברך אותך שיתמלא בקשתך, אמור מאי חסר 
לך ובאיזה ענין אתה רוצה להוושע, והשיב כל בקשתי הוא שאזכה לומר 
ברוך שאמר באותו התעוררות שאומר רבינו, ואמר הרה"ק הרי אתה רואה 
שאינו מרגיש שום חסרון בפרנסה. והנה כשיצאו ישראל ממצרים נתעלו 
במדריגה גדולה, עד שאצלם רכוש גדול פירושו רכוש רוחני, וכשיזכו לקבל 
תורה זה יהיה אצלם הרכוש היותר גדול, אבל אם כן יאמר אותו צדיק 
ועבדום וענו אותם קיים בהם כלומר בגופן בגשמיות, ואחרי כן יצאו ברכוש 
גדול לא קיים בהם בגופן רק בנשמתם, על כן אמר לו הקב"ה הזהירם על 
כך דאף שלא נצרך להם, מכל מקום יעשו זאת כדי שלא יאמר וכו'. 

(ויגד יעקב, בא) 


שלא יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אותם קיים בהם ואחרי כן יצאו ברכוש 
נדול לא קיים בהם 


ודקדקו המפרשים דהלשון בהם אינו מובן, והוי ליה למימר ועבדום וענו 

אותם קיים ואחר כן יצאו לא קיים ומהו בהם. ונראה לפרש, 
דלכאורה כל הטורח הזה בשאילת כליהם למה, דהרי גם זה היה בדרך נס 
מלובש בטבע שנתנו להם כל ממונם, ומן השמים הכריחום על כך וניטל 
מהם הבחירה, ואם היה רצון הבורא יתברך שיצאו ישראל ברכוש גדול 
הרי הרבה דרכים לפניו, ומצינו (שמו"ר נב ג) ברבי שמעון בן יוחאי שאמר 
בקעה בקעה התמלא דינרין והתחילה מושכת דינרי זהב לפניהן, והבורא 
יתברך היה יכול ליתן להם הרכוש בדרך השפעה מן השמים. אמנם אלמלי 
כן לא היה אפשר ליהנות ממנו דאין נהנין ממעשה ניסים, משא"כ עתה 


ברכות ט: 


ופרח 


שהיה הנס מלובש בטבע דדרך העולם ליתן בשאלה ואז מותר בהנאה. וזה 

שאמר הקב"ה שישאלו דאם לא כן יהיה אסור בהנאה, והטעם שלא יאמר 

אותו צדיק ואחרי כן יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם, כי אף שיתקיים 

הבטחתו יתברך על כל פנים להשפיע להם רכוש גדול בדרך נס, אבל כיון 

שלא יהנו ממנו לא יתקיים הבטחת בהם, כמו ועבדום וענו אותם שנתקיים 
בהם בהרגש צער גופם. 

(דברי יואל, בא) 


שלא יאמר אותו צדיק ועבדום וענו אותם קיים בהם ואחרי כן יצאו ברכוש 
גדול לא קיים בהם 


יש לומר, שאברהם אבינו לא רצה שיתהפכו בפעם אחת מעבדים עניים 
לעשירים מופלגים, כי זה מביא בלבול הדעת כידוע וכמו שכתוב 'רש 
ועושר אל תתן לי', היינו שלא יתהפך בבת אחת מרש לעושר, רק יהיה 
בהדרגה מעט מעט, וכן לא איפכא מאיגרא רמה לבירא עמיקתא, וכמו 
שהיה השעבוד גם כן בהדרגה כמו שאמרו בפה רך בתחילה ואחר כך 
הכבידו עליהם, וגם כאן רצה שיקחו קודם הממון בהשאלה ויתרגלו ברכוש, 
ואחר כך יוסיפו להתעשר במגדול באוצרות שהטמין יוסף, ואחר כך הגדילו 
בביזת הים. וזה שאמר אברהם אבינו ועבדום ועינו אותם קיים בהם היינו 
בהדרגה, ואחר כך יצאו ברכוש גדול לא קיים בהם בבחנת זו. עוד יש 
לומר בדרך צחות, כי בעוה"ר לעבדות ושעבוד יש קיום גם בזמן הזה, 
אבל לרכוש גדול אין קיום בידינו. 
(תפוחי חיים, בא) 


וינצלו את מצרים אמר רבי אמי מלמד שעשאוה כמצודה שאין בה דגן וריש 
לקיש אמר עשאוה כמצולה שאין בה דגים 


ויש לומר שניהם אמת, עשאוה כמצודה שאין בה דגן, וזהו רשת שנותנים 
לתוכה דגן לצוד עופות על ידו, וכשאין בו דגן אין עוף נלכד בו, 
והכי נמי מצרים היה רשת לישראל על ידי שפע ניצוצות קדושות שהיו 
בתוכן, כמו שכתב האר"י בפסוק (בראשית מז יד) 'וילקט יוסף את כל הכסף', 
ואחר כך עשאוהו ריק מכל, והיה למצרים חשך ולכל בני ישראל היה אור 
במושבותם, ומאז נצטוו מבלי לשוב למצרים כי אין דגן ברשת, אך לפי 
זה משמע דמצרים היה רשת לרעת ישראל כמו פח טמון ללכוד העוף, ולא 
היא אלא ישראל היה רשת למצרים כמשליך בים חכה והוציא הדגים 
ונשארה מצולה שוממה מבלי דגים, כן היו ישראל למצרים. 
(תורת משה לחתם סופר, בא) 


וינצלו את מצרים אמר רבי אמי מלמד שעשאוה כמצודה שאין בה דגן וריש 
לקיש אמר עשאוה כמצולה שאין בה דנים 


איתא בספרים הקדושים שבגלות מצרים היה הדעת בגלות ובצאתם השיגו 
הדעת, וזה שאמרו חז"ל (ברכות לח.) וידעתם כי אני ה' וכו' כד מפיקנא 

לכו, עבידנא לכו מילתא כי היכי דידעיתו וכו' היינו שתשיגו דעת, ובכן 
בכח האמת של ישראל נגאלו כמו שאומרים אמת ממצרים גאלתנו, ועל פי 
שאמר אאמו"ר בכל דור ודור חייב אדם לראות את עצמו כאילו הוא יצא 
ממצרים, היינו להסתכל ולראות את עצמו כמו שהוא עם חסרונותיו, כמו 
שעשו כן במצרים שידעו בעצמן בגרוע ערכן, והרי זה גם כן מדת האמת, 
וכמו שאמר אא"ז זצ"ל תכלית הידיעה יודע שאינו יודע, והקשה הלא סוף 
כל סוף אינו יודע, אלא כיון שיודע בעצמו כמו שהוא באמת, הרי הוא קשור 
בחותמו של הקב"ה אמת (שבת נה.) והוא התכלית. וזה הפירוש כמצולה שאין 
בו דגן, דגן היינו רמז לדעת כדאיתא (ברכות מ.) שאין התינוק יודע לקרות 
אבא ואמא עד שיטעום טעם דגן, וריש לקיש אמר כמצולה שאין בו דגים 
הוא האמת, כדאיתא (פסחים קיח:) ואמת ה' לעולם דגים שבים אמרו, היינו 

שמצרים נשאר מקום שאין בה לא האמת ולא הדעת. 
(ישא ברכה, בא) 


אמר לו הקב"ה למשה לך אמור להם לישראל אני הייתי עמכם בשעבוד זה 
ואני אהיה עמכם בשעבוד מלכיות אמר לפניו רבש"עץ דיה לצרה בשעתה 
וכו' לך אמור להם אהיה שלחני אליכם 


יש להבין, הלא הקב"ה השכיל והבין גם כן מה שהשכיל משה רבינו ע"ה 

שלא לצער אותם בהודיע להם שעבוד מלכיות השי"ת ואעפ"כ צוה 
הקב"ה למשה להודיעם ולמה חזר השי"ת אחר כך. ויש לומר דהנה הובא 
בספרים טעם על שמיהר הקב"ה ודלג על קץ וגאל את ישראל קודם זמנם, 


כפתור 


כי שיעבוד מלכיות משלים לגלות מצרים, ועוד טעם כי קושי השעבוד 
השלים זמן הקצוב של ארבע מאות שנה. והנה משה רבינו ע"ה אמר והן 
לא יְאִמִינְן לי, וחשב יען כי קבלה בידם מאברהם אביהם ועבדום וענו ד' 
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מאות שנה, ולא הגיע עדיין זמן הגאולה ולא יאמינו לו כי שנת גאולה 
באה. לכן אמר לו הקב"ה לך אמור להם אני הייתי עמהם בשעבוד זה עד 
עכשיו ואני אהיה עמהם בשעבוד מלכיות, יודיעם זה כדי שידעו טעם 
גאולתם קודם זמן הקצוב ויאמינו, ועמד משה רועה נאמן ובקש רחמים 
רבש"ע לשון תפלה דיה לצרה בשעתה, יהא די להשלים הארבע מאות שנה 
צרת קושי השיעבוד שהיה להם בשעתה בשעת השעבוד, וקיבל הקב"ה 
תפלת משה רבינו ע"ה ואמר לו שאין להודיעם שעבוד מלכיות, ובאמת 
קושי השיעבוד ישלים ולולא חטאו לא גלו ולא נשתעבדו במלכיות. 
(חתם סופר, הגדה של פסח) 


כל הסומך גאולה לתפלה אינו ניזוק כל היום כולו 


ירצה שטעם סמיכת גאולה לתפילה, לאפוקי מאן דאמר שאם נגזר גזר 
דין על האדם ואין לו זכות ליפטר מה תועלת בתפילה לו, שכאשר 

יבקש את פני ה' יעתר לו ע"י התשובה והתחנונים וכענין מנשה. וזה אמר 
כל הסומך גאולה לתפילה אינו ניזוק כל היום, שהמאמין שהגאולה סמוכה 
בתפלה שאם לא יהיה לו זכות תספיק התפילה לגאולה אינו ניזוק אפילו 
שיהיה חוטא שהתפילה תגין עליו, וכן עשה חזקיהו שאפילו שנגזר עליו 
גזרות לא מנע מן הרחמים, כמ"ש לעיל שבטח ברחמי שמים שתענה לכל 
אשר יקראוהו באמת וסמך גאולתו על תפלתו, וזהו הטוב בעיניך עשיתי 
שהקב"ה מתאוה לתפילתן של צדיקים, וכן ענין ר' לוי שגנז ספר רפואות 

הוא כדי שישאו עיניהם למרום לתפילה. 
(עולת תמיד, שער נפילת אפים) 


כל הסומך גאולה לתפלה אינו ניזוק כל היום כולו 


אין לפרש כפשוטו היזק הגוף בנזקין דשכיחי, אך יש לפרשו על נזקי נפש 
דאינו חוטא כל היום, כנראה מירושלמי (ברכות פ"א ה"א) דמצוה גוררת 
מצוה ומגנא לבל יבא לידי חטא, וזהו הכונה דאינו ניזוק כל היום, והדבר 
הזה מוכרח, דהוא שבח לרב ברונא דשמח במצוה דלא פסק חוכא כל היום 
עבור דסמיך, ואילו הוא למגן וצנה לבל יקרהו נזק, אין זה מיוחד לרב 
ברונא לבד, זה ענין כל אדם טוב ורע שוגה ופתי, כאשר יעשו דבר אשר 
ימלטו בו כל היום מרעה ירוצו ולא ייגעו לעשותו, ואילו היה איזה דבר 
סגולי להנושא שיהיה בטוח שלא יקרהו ביומו מקרה ופגע, ידעתי כי ידלגו 
עור ופסח יחד לקנותו במחיר, אפס יהיו בטוחים מבלי כושל, ואדרבה 
הפחותים יותר מבני עליה אשר כל מבטחם וחפצם בה' ואינם חרדים לשום 
דבר נזק, כי מה' לא תצא הרעה, וקידוש לבנה בכל חודש יוכיח, שזהירים 
במצוה זו יותר מכל מצות, הואיל ונדפס שיש בטחון שלא ימות באותו 
חדש, אמנם אם הכונה כמו שכתבתי לא על נזקי ומקרי גוף, כי אם על 
ידו ימלט מחטא, בזה לא ישמחו המוני עם כי אם איש אשר לבבו שלם 
עם ה', וזהו תכלית חפצו בזה העולם לעשות נחת רוח ליוצרו, לבל ילכד 
ח"ו בעון ויעול בכסופא קמי מלכא, ולכך רב ברונא ששמח, הוא לאות 
שהוא מבני עליה ואדם גדול ביראה. 
(יערות דבש, 7" דהש ט6 


כל הסומך גאולה לתפלה אינו ניזוק כל היום כולו 


טרם שפותח האדם בתפלה, עליו להכיר קודם ביציאת מצרים ושהוציאנו 

מבית עבדים, כדי שיבין שהוא נתון כולו תחת השגחתו הפרטית של 

הקב"ה כפי שמשתקף ביציאת מצרים, וכך לאחר שבא לידי הכרה זו, ראוי 

לו לעמוד לפני ה' ולהתפלל לפניו על כל צרכיו שזו עיקר התפלה, ומשום 

כך אסור להפסיק בין גאולה לתפלה לשום דבר ואף לאמן ולקדושה, כדי 
לא להסיח דעת לרגע מהכרה והבנה זאת ומדברי סמוכין אלו. 

(אור הצפון, ח"א) 


כל הסומך גאולה לתפלה אינו ניזוק כל היום כולו אמר ר' זירא איני והא 

אנא סמכי ואיתזקי א"ל במאי איתוקת דאמטיית אסא לבי מלכא התם נמי 

מיבעיא לך למיהב אגרא למיחזי אפי מלכא 

איתא בזהר (ח"ב קכח.) דהמצוות צריך לקנותם באגר שלים ולא לעשותן 
בחנם. ונ"ל לדייק כל זה מגמרא דידן, ויותר מזה דאפילו מצות 


ברכות ט: - י. 


ופרח כט 


חכמים ואזהרתם צריך לקנותם באגר שלים, ואמינא לה מגמרא כל הסומך 
גאולה לתפלה אינו ניזוק כל אותו היום, אמר ר' זירא אנא סמכי ואיתזקי, 
וא"ל במאי איתזקת דאמטיית אסא לבי מלכא, התם נמי מיבעיא לך למיהב 
אגרא למיחזי אפי מלכא, דאר"י לעולם ישתדל אדם לרוץ לקראת מלכי 
וכו' עכ"ל. הנה היה אפשר לו לראותו בלי תשלום, ואף על פי כן היזק 
מקרי, אלא על כרחך כיון שהוא מצוה מדברי חז"ל יותר טוב ליתן שכר 
ולא לעשותן בחנם. 
(אגרא דפרקא, אות שי"ג) 


כל הסומך גאולה לתפלה אינו<טק וכו' זימנא חדא סמך גאולה לתפלה ולא 
פסיק חוכא מפומיה כוליה יומא 


מו"ח זצ"ל אמר שעמלק הפסיק בין גאולה לתפלה מיציאת מצרים לקבלת 

התורה, ולזה הדר קבלוה וכו' לאחר מחיית עמלק. ויש לומר דלזה 

הוא זמן שמחה כל כך כדאיתא בגמרא דלא פסיק חוכא מפומיה כל יומא 

כאשר סמך גאולה לתפלה. ויש לומר דלזה איתא שהמזיק חבירו בפורים 
פטור, כדאיתא דהסומך גאולה לתפלה אינו ניזוק. 

(יבהן פאר, פורים) 


כל פרשה שהיתה חביכה על דוד פתח בה באשרי וסיים בה באשרי 


ונראה דהתורה הקדושה גם כן פתח בה באשרי שיש במלת בראשית וסיים 
בה באשרי שיש במילת ישראל, ונשארו מהמלות ישראל ובראשית 

נוסף על ב' פעמים אשרי אותיות לב"ת, על דרך "ירא מלאך ה' אליו 
בלבת אש מתוך הסנה', ומרמז כי ראשית חכמה יראת ה', וב' פעמים יראה 
גימטריא לב"ת, כי יש ב' בחינות יראה, יראת העונש היא יראה חיצונה 
תתאה שהוא פתח לתורה, יראה שניה יראת התרוממות יראה עילאה שזוכים 
לה רק על ידי לימוד התורה, ולב"ת היינו לב האדם הבוער בשלהבת י-ה 

היא תוך להתורה הקדושה, ורמז רחמנא לבא בעי. 
(תורת משה לחתם סופר מהדורא תנינא, בראשית) 


מי כתיב חוטאים חטאים כתיב 


והנה לכאורה איך יכול הצדיק להתפלל על הרשע שיחזור בתשובה, הא 
הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים (ברכות לג.). אך הלוא מצינו דהכהן 
הגדול מתודה ביום הכפורים בעד כלל ישראל ומתפלל כפר נא וכו', והנה 
קיי"ל דיום הכפורים אין מכפר אלא בתשובה, ועל כן דמתפלל שישובו 
ויתכפר להם, הרי דביד הצדיק להאיר בלב ישראל לשוב אל ה'. וזה כוונת 
הכתוב (שמות כח לה) 'והיה על אהרן לשרת' ומעבודתו של הכהן הגדול 
ותפלתו ביום הכפורים, נדע כי ונשמע קולו את הצדיק בבואו אל הקודש, 
להתפלל לפני הש"י על איש ישראל אשר גם ובצאתו, שאם יצא ר"ל מדרכי 
התורה, מכל מקום ולא ימות ולא יצטרך להתפלל עליו שימות, כי בידיו 
להתפלל עליו שיחזור בתשובה ויתמו חטאים כתיב ולא חוטאים. 

(עצי לבנון, תצוה) 


מי בתיב חוטאים חטאים כתיב 
כתיב (במדבר יז ג) 'את מחתות החטאים האלה בנפשותם', עיין בגמרא גבי 
ברוריא דביתהו דרבי מאיר דאמרה ליה כאשר היה מתפלל אבריוני 
דהוי מצערי ליה שימותו, וא"ל מה דעתך דכתיב יתמו חטאים מן הארץ 
מי כתיב חוטאים חטאים כתיב, וקשה לי הלא כאן גם כן כתיב את מחתות 
החטאים האלה בנפשותם, ולא כתיב חוטאים האלה בנפשותם, אלמא 
חטאים אאינשי נמי קאי וצריך עיון טובא. ונראה לפענ"ד לתרץ דכאן גם 
כן הוי פרושא כן, דיש אדם עושה עבירה דיצרו של אדם מתגבר עליו 
בכל יום (סוכה נב.), אבל אין אדם עובר עבירה כל כך עד שמוסר נפשו 
עבור העבירה, אבל הרשעים הללו עדת קורח נשתקעו בעבירה כל כך עד 
שמסרו נפשם עבור העבירה, שידעו שכלם יאבדו רק אחד יהיה ניצל, 
וכמ"ש רש"י ז"ל (לעיל טז ו) ואפילו הכי עמדו ברשעתם. לזה אמר הכתוב 
את מחתות החטאים, פירוש מחתות החטאים מחתות של עבירות בנפשותם 
מה שנמסר נפש בעליה על העבירות הללו, וקאי החטאים גם כן על גופא 

עבירות ולא קאי על החוטאים והבן. 

(אמרות ה' השלם, קרח) 


אוצר הכמת 
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מי כתיב חוטאים חטאים כתיב וכו' בעא רחמי עלויהו והדרו בתשובה 


והקשה המהרש"א דלא יתכן לבקש דבר זה מן השמים, כיון שאמרו חז"ל 
(ברכות לג.) הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים, דבשלמא מה שאדם 

מבקש על עצמו ניחא, כיון שאמרו (מכות י) בדרך שאדם רוצה מוליכין 
אותו, והבא ליטהר מסייעין אותו (שבת קד.), ומאחר שמתפלל ומבקש רחמים 
על עצמו להחזירו בתשובה הרי הוא בכלל הרוצה ליטהר, ושפיר מסייעין 
לו ומוליכין אותו בדרך שרוצה לילך, אך איך תועיל בקשתו על אחרים. 
ונראה כי מובא בשם הגר"א לפרש הפסוק (תהלים לד ח) 'חונה מלאך ה' 
סביב ליראיו ויחלצם', בדרך משל לכלי גדול המוקף בכלים קטנים סביביו, 
וכאשר יוריקו משקים לתוך הכלי הגדול אשר בתווך עד כי יתמלא על כל 
גדותיו, ישפך הימנו חוצה אל תוך הכלים העומדים מסביבותיו. כן סגולת 
הצדיק הדומה למלאך ה', שכאשר הוא מלא בתורה ויראת שמים, אזי הוא 
משפיע שפע קודש על כל הלוים אליו, והוא מחלץ את נפשם מיד יצרם. 
זה שאמר 'חונה מלאך ה' סביב ליראיו ויחלצם', כלומר הצדיק הדומה 
למלאך ה' כשהוא חונה סביב ליראיו, הוא מחלץ אותם מן החטא ומקרב 

נפשם אל אביהם שבשמים עכ"ד. 

ושפיר מיושב לפי זה קושיית המהרש"א כי באמת אינו מתפלל על אחרים, 
אלא כל תפילתו ובקשתו היא על עצמו, שיזכה לתשובה עילאה 

כזו שעל ידה יתעוררו גם כל סובביו לתשובה שלימה, ועל זה נתכוונה 
ברוריה כשאמרה לר' מאיר שיתפלל עליהם שישובו, דהיינו שיתפלל על 
עצמו שיבוא לתשובה נשגבה, ועל ידי זה יושפע גם עליהם הרהור תשובה. 
(תורת מהרי"ץ, ויחי) 


מי כתיב חוטאים חטאים כתיב וכו' 


כתיב (שמות יב כו-כז) 'מה העבודה הזאת לכם' וכו', הנה טענת הרשע היא, 

הלא כתיב יתמו חטאים ולא חוטאים, ולמה עושין יום טוב וזכר 

למפלת הרשעים, הרי מוטב היה להשפיע על הרשעים שיחזרו לטובה ולא 

לשמוח בהשמדתם. על זה אמר ואמרתם וכו' בנגפו את מצרים', פירוש 

הקב"ה בעצמו משמידם והוא בוחן כליות ולב, והוא היודע שאין טוב יוצא 
מהם. 

(תפוחי חיים, בא) 


דר במעי אמו ואמר שירה שנאמר ברכי נפשי את ה' וכל קרבי את שם 
קדשו וכו" 


'כאמור לדוד ברכי נפשי את ה' וכל קרבי את שם קדשו' (תפלת נשמת), 

איתא בגמרא מאי דכתיב 'פיה פתחה בחכמה ותורת חסד על 
לשונה', כנגד מי אמר שלמה מקרא זה לא אמרו אלא כנגד דוד אביו 
שדר בחמשה עולמים ואמר שירה, דר במעי אמו אמר שירה שנאמר ברכי 
נפשי את ה' וכל קרבי את שם קדשו, יצא לאויר העולם ונסתכל בכוכבים 
ומזלות ואמר שירה וכו', ולפי זה צריך להבין למה אנו אומרים נהללך 
וכו' כאמור לדוד וגו' וכל קרבי את שם קדשו, שזה אמר דוד כשדר במעי 
אמו, ואין אנו אומרים אחת משאר שירות. ואפשר לומר דבברכות (כה.) 
איתא פלוגתא בענין שירה אם צריך לאמרה בטהרת הגוף או שצריכים 
רק טהרת הנשמה, דרב הונא אמר כל הנשמה תהלל י-ה, ורב חסדא בעי 
גם טהרת הגוף דכתיב כל עצמותי תאמרנה ה' מי כמוך, ובשו"ע כתב 
נכון להחמיר, ובתרגום יונתן על הפסוק 'והתקדשתם והייתם קדושים' (ויקרא 
כז) מתרגם ותהוון קדישין בגופיכון מטול דאקבל ברעוא צלותכון, נראה 
מזה דסבירא ליה כמאן דאמר כל עצמותי תאמרנה, ועוד גילה לנו כי 
בכלל טהרת הגוף היא קדושת הגוף, מה שהוא ענין רם ונשא ורק בעזר 

אלקי נגיע לזה. 

ובמדרש (וחו טוב) איתא מציל עני זה יצר טוב מחזק ממנו זה יצר 

הרע, ועני ואביון מגוזלו אין גזילה גדולה מזו וכו', ועל דרך 
זה דרשו חז"ל (קידושין ל:) צופה רשע לצדיק זה יצר הרע, ה' לא יעזבנו 
בידו שאלמלא הקב"ה עוזרו לא יכול לו. ובזה יתפרשו לנו הפסוקים 
דלפני הפסוק כל עצמותי כתיב ונפשי תגיל בה' תשיש בישועתו', ועל 
ידי זה נוכל לבוא למדרגת 'כל עצמותי תאמרנה ה' מי כמוך', שמורה גם 
על קדושת הגוף כדברי התרגום יונתן, כי רק על ידה 'מציל עני מחזק 
ממנו' דהיינו שמציל היצר טוב מהיצר הרע. והנה איתא בגמרא (סנהדרין 
צא:) שהנשמה באה באדם משעת פקידה, אבל היצר הרע בא לאדם רק 
משעת יציאת הולד לאויר העולם כדכתיב 'לפתח חטאת רובץ', נמצא 
שהשירה במעי אמו היא נקיה וטהורה בלי יצר הרע כלל, ולכן אנו 


ברכות י. 


ופרח 


מבקשים שנזכה למדרגת כל עצמותי תאמרנה כנ"ל על ידי עזר אלקי, כי 

הוא מציל עני מחזק ממנו, ונזכה להללך ולשבחך וכו' בקדושת הגוף 

בשלימות, כאמור לדוד וכו' וכל קרבי, שנזכה למדרגת השירה שהיתה 
נקיה ושלימה וקדושה. 

(לקוטי מהרי"ד מבעלזא, לפסח) 


נסתכל ביום המיתה ואמר שירה 


צריך ביאור דהרי קינה מיבעי ליה. ויש לומר כי כבר אמרו חז"ל (בוכות 
ה.) לעולם ירגיז אדם יצר טוב על יצר הרע נצחו מוטב וכו' ואם 

לאו יזכיר לו יום המיתה, דענין הזכרת יום המיתה מבואר בגמרא (שבת 
קנג.) שאמר ר' אלעזר לתלמידיו שוב יום אחד לפני מיתתך, וביאר דבריו 
שיש לשוב בכל יום ויום שמא ימות למחר, כי יתפחד לב האדם וירעד 
שמא עליו למות למחר ובידו אין מאומה לחלות פני צורו וקונו. אך 
הצדיקים ויראי ה' שעושים רצון קונם כל ימי חייהם הם אינם יראים מן 
המות, אדרבה שמחים הם בצאתם מן העולם וששים הם בבואם לעולם 
שכולו טוב, כי מוכנים ומזומנים הם ליום הפקודה ובידם חבילות של מצוות 
ומעשים טובים, וכמו שכתוב (משלי לא כה) 'עוז והדר לבושה ותשחק ליום 
אחרון', ואמרו במדרש (ילקוט שמעוני חי שרה רמז קיא) כל מתן שכרן של 
צדיקים מתוקן להם לעתיד לבא, ומראה הקב"ה להן עד שהן בעולם הזה 
מתן שכרן מה שהוא עתיד ליתן להם לעתיד לבא, ונפשם שבעה והם ישנים 

הפר', 
וזהו הכונה נסתכל ביום המיתה ואמר שירה, רצה לומר דהאיש אשר זכה 
לכל הדברים הללו, שנולד להורים שהתנהגו בקדושה והמשיכו לו 
נשמה טהורה, וגם אחר שנולד חנכוהו מקטנותו בדרך התורה, ובא לידי 
אמונה בדרך התורה ומסורת אבות, ואחר כך מוסיף חכמה על חכמתו להכיר 
גדלות הבורא בדרך חקירה על פי התורה, וזכה להשיג האמת שטוב יהיה 
לצדיק ורע לרשע, ואכן כל הדברים הללו היו לו לעזר בעבודתו הקדושה 
בעסק התורה והמצוות כל ימי חייו, הוא לא ירא מיום המיתה אלא ישחק 
ליום אחרון, ואליו ייחל ויצפה שיזכה להשיב נפשו ונשמתו ליוצרה תמה 
ונקיה. 
(דרשות מהרי"ץ, דרוש ה') 


נסתכל ביום המיתה ואמר שירה 


והדבר מתמיה ביותר שירה זו מה עושה, הרי טרם נשמע שאדם ישמח 
ויאמר שירה כשהוא רואה את המות לנגד עיניו, ההיפך קורה 
שאדם נעצב אל לבו בהיזכרו במות. ונראה כי השירה שאמר דוד היתה 
על החיים ולא על המות, ונבין זאת אם נצייר לעצמנו לרגע מה קורה לו 
לאדם אם הוא חש שקצו מתקרב, או שהוא מזכיר לעצמו את הסוף המר 
של היציאה מן החיים, הוא יוצא מהעולם הזה נפרד ממשפחתו האהובה 
עליו כל כך, הוא יודע שלא יראה יותר את כל אשר יקר לו את ילדיו, 
ואת כל אשר עמל עליו בשנות חייו עלי אדמות, הוא נזכר שעליו לעמוד 
לדין ושיגלגלו לפניו את פנקס חובותיו, יפרשו לפניו את מעשיו הגלויים 
והנסתרים וכל אשר עשה, בעשותו חשבון זה הוא מתחיל להעריך את 
החיים ולהוקירם ביותר, רק אז הוא מעריך בצורה הנכונה ביותר את ערכם 
של החיים ואושרם בעולם המעשה, וכי יפה שעה אחת בעולם הזה 
בתשובה ומעשים טובים מכל חיי העולם הבא, וכמאמר החכם שאין הטוב 
ניכר אלא בהעדרו, וכאשר הוא רואה את העדר החיים הריהו מכיר ומוקיר 
את קיומם. 
ואכן זו היתה שירתו של דוד המלך שבאמצעותה הכריז כמה אהובים 
ויקרים עליו הרגעים הספורים שניתנו לו מן השמים ומיד אמר שירה, 
אמר דוד כי יש לנצל את החיים וסגולתם את אושרם יפיים וסודם הודם 
והדרם, דוד אמר לנפשו ברכי נפשי את ה' בשירה ובזמרה על החיים 
המלאים הוד ועל היקום כולו הלובש הדר, וזהו שאמרו הרוצה שיחיה ימית 
את עצמו. וכאשר האדם מנצל את החיים וכל המטמונים והאוצרות שיש 
בהם, אזי יכול הוא לומר שירה פעמיים הן על החיים בעודנו חי והן על 
המות, דהיינו החיים שלאחר המות באשר זכה לשני שלחנות, לחיי העולם 
הבא בעולם הזה ולחיי העולם הבא בעולם הבא, וכמו שאומרים שהצדיקים 
מתגעגעים ונכספים לביאתם אל עולם הנצח, ליום שכולו ארוך לעולם 
השכר והגמול, לעולם המלאכים להשתעשע עם הצדיקים היושבים 
ועטרותיהם בראשיהם ונהנים מזיו השכינה. 
(ואני תפלה, ח"ב מאמר שירה על החיים) 


כפתור 


אמר ליה משום דחזאי לי ברוח הקדש דנפקי מינאי בנין דלא מעלו אמר 
ליה בהדי כבשי דרחמנא למה לך 


כתיב (ויקרא:צ:) 'ואם מן הצאן קרבנו מן הכשבים או מן העזים לעולה זכר 
תמים יקריבנו'. נראה לבאר על פי מה דאמר ישעיה לחזקיה על דלא 
היה רוצה לישא אשה מטעם דהיה רואה דהוי ליה בנין דלא מעלי, ועל זה 
הוכיחו ישעיה הנביא אעפ"כ תינשא כי בהדי כבשי דרחמנא למה לך, ואגב 
יתורץ מה דתמהו עליו כל עין רואה דלמה לא כיתת משה את נחש הנחושת 
ונטר עד שבא חזקיה וכיתת אותו, כדאיתא בגמרא שלשה דברים עשה חזקיה 
והודו לו ואחד מהן דכיתת את נחש הנחושת, ועל זה תמהו כל לב חכם 
על משה אדון הנביאים שהיה לו להתנכל בדבר למען לא יסורו מאחרי ה', 
כמו שאמר הוא בעצמו 'אם אין פניך הולכים אל תעלנו מזה', שהיה ירא 
שישראל יסורו מאחרי ה' לעשות להמלאך שיוליכם לאלוקי, ומה ראה על 
ככה שלא כיתת את נחש הנחשת, ומה ראה חזקיה באמת שכתת. 
רק נראה דמשה לא רצה לעשות דבר מלבו לשרוף ולבער דבר אשר צוה 
הקב"ה לעשותו בלתי הורמנא מה', ואי משום דישראל יטעו בו בהדי 
כבשי דרחמנא למה לך, באם הקב"ה אינו מסיר המכשול מדרך עמו גם 
הוא לא עשה את זאת, אבל חזקיה על כרחך לא סבר בהדי כבשי דרחמנא 
למה לך, דאל"כ הוי ליה באמת לינסב איתתא, ואי משום דראה דהוי ליה 
בנין דלא מעליא בהדי כבשי דרחמנא למה ליה, אלא על כרחך מוכח דלא 
סבירא הכי, ולכך כיתת להסיר המכשול מדרך כי יטעו ח"ו לילך אחרי 
ההבל. וזהו הענין כאן מן הכבשים על ידי אונס כבשי דרחמנא, או מן 
העזים דהוא מלשון עז פנים הוא בועט באביו שבשמים בלי שום טעם, 
ואין לך עזות פנים גדול מזה. 
(תפארת יהונתן, ויקרא) 


אמר ליה משום דחזאי לי ברוח הקדש דנפקי מינאי בנין דלא מעלו אמר 
ליה בהדי כבשי דרחמנא למה לך 


כתיב (בראשית טו ב) 'מה תתן לי ואנכי הולך ערירי' וכו', איתא במדרש (ב"ר 
מד י) אמר לפניו רבש"ע אם עתיד אני להעמיד בנים ולהכעיסך טוב 

לי ואנכי הולך ערירי וכו', הקשו המפרשים הא איתא בגמרא דאמר ליה 
ישעיה לחזקיה כי מת אתה ולא תחיה וכו' משום דלא עסקת בפריה ורביה, 
אמר ליה משום דחזאי לי ברוח הקדש דנפקי מינאי בנין דלא מעלו, אמר 
ליה בהדי כבשי דרחמנא למה לך. ותירץ כ"ק אא"ז זצ"ל מגור, שהתם אצל 
חזקיה היה יכול להוליד, על כן אמר ליה בהדי כבשי דרחמנא וכו', אבל 
אברהם אבינו ע"ה על פי הטבע לא היה יכול להוליד (יבמות סד.), והיה נצרך 
לשנות הטבע לעשות נס שיוליד, ועל כן אמר שעבור בנים רשעים אינו 

רוצה שיעשה לו נס, ועל זה לא שייך בהדי כבשי רחמנא למה לך. 

(ליקוטי יהודה, לך לך) 


אמר ליה משום דחזאי לי ברוח הקדש דנפקי מינאי בנין דלא מעלו אמר 
ליה בהדי כבשי דרחמנא למה לך אמר ליה כבר נגזרה עליך גזירה 


וצריך עיון, דהיכן מצינו שיתחייב אדם מיתה בעולם הזה וכרת מחיי 
העולם הבא עבור ביטול מצות עשה כפריה ורביה. ונראה שאין 

העונש החמור הנזכר כאן בא על ביטול מצות עשה גרידא, אלא על הטעם 
שנתן לדבר דחזאי ברוח הקודש דנפקי מינאי בנין דלא מעלו, מאחר שמחמת 
טעמו ונימוקו פטר עצמו מקיום מצות השם, כאילו פרק עול עבדות המקום 
מעליו שאין לו לעבד אלא מצות רבו ותו לא, ואם אדם נוטל סמכות לעצמו 
להכריע אימת יקיים המצוה ואימת יבטלה, הרי זה מכריז על עצמו שאינו 
עבד אלא בן חורין, ואפילו יהיו חשבונותיו לשם שמים, מכל מקום הוא 
אינו משועבד לציווי רבו כמות שהוא, ועל כך נגזר על חזקיהו העונש הנורא 
הזה, וכמו שאמר ליה ישעיהו בהדי כבשי ררחמנא למה לך מאי דמיפקדית 
מיבעי לך למיעבד, אין לך לשקול בעצמך את הדבר ולהחליט לעשות או 
לא, ואי משום כבוד שמים מאי דניחא קמי דקוב"ה ליעביד הכל בידו 

יתברך, ואין לך לדאוג בעבורו כביכול אם הוא כנגד ציווי הקב"ה. 

(חכמת המצפון, שמיני) 


אפילו חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים 


היינו שירחם על הבריות גם בעת שצר לעצמו וחרב חדה על צוארו, וזה 
כונת הכתוב (תהלים מא ב) 'אשרי משכיל אל דל ביום רעה ימלטהו ה'' 

גם ביום רעה ובעת צר לו, לא יקשיח לבו מלהשכיל אל דל ואז ימלטהו ה'. 
(אוצר אפרים, בהר) 


ברפותיי, - י: 


ופרח לא 


אפילו חרב חדה מונחת על צוארו של אדם אל ימנע עצמו מן הרחמים 


משום שהחרב כמו כל כלי זין הנמצאים בעולם, לא נבראו דוקא כדי 
לגרום נזק לאדם אלא לתועלת רוחנית הם נבראו, לאותם בני אדם 
שתאוות הרצח עולה בהם וכלי הזין בידיהם ויש להם האפשרות לרצוח, 
אעפ"כ הם מסוגלים לעמוד בנסיון ולא לרצוח, ואם אמנם חוזרים בהם 
הרי כלי הרצח הועיל להם שיעלו על דרך הטוב, וכן תועלת בשביל העומד 
להירצח שלא יתייאש מן הרחמים אף כשהחרב חדה מונחת על צוארו, כי 
אין החרב באה על האדם ללא ציווי מאת ה', ורחמיו של הקב"ה מרובים 
אפילו ברגע אחרון זה, וכוונת השי"ת להעמיד את האדם בנסיון של אימת 
מות לדעת אם לא יאבד עשתונותיו ויבקש רחמים, ואם אין הוא מתפלל 
ברגעים אלה הרי הוא כמאבד עצמו לדעת. 
(חכמת המצפון, בשלח) 


כל התולה בזכות עצמו תולין לו בזכות אחרים וכל התולה בוכות אחרים 
תולין לו בזכות עצמו 


כתיב (שמות לב ) ואעשה אותך לגוי גדול', פירש רש"י אתה אומר לי 
ואעשה אותך לגוי גדול, אם כסא של שלשה רגלים אינו עומד 

לפניך בשעת כעסך קל וחומר לכסא של רגל אחד, רבים מקשים הלא עם 
משה יחד יצורף להיות כסא של ד' רגלים. וכד הוינא טליא כבר שבע 
שנין אמרתי ליישב על פי מה שאיתא בגמרא כל התולה בזכות עצמו תולין 
לו בזכות אחרים, וכל התולה בזכות אחרים תולין לו בזכות עצמו, משה 
תלה בזכות אחרים וכו' תלו לו בזכות עצמו, ואם כן ממה נפשך אם יתלה 
משה בזכות עצמו אזי יתלו בזכות אברהם יצחק ויעקב והרי כסא של ג' 
רגלים, ואם יתלה בזכות אבות אז יהיה בזכותו והוה כסא של רגל אחד, 

ואתי שפיר. 
(תורת משה לחתם סופר, כי תשא) 


כל התולה בזכות עצמו תולין לו בזכות אחרים וכל התולה בוכות אחרים 
תולין לו בזכות עצמו 


כתיב (בואשית כה יט) 'ואלה תולדות יצחק בן אברהם אברהם הוליד את 

יצחק', היינו שאברהם הלך תמיד במחשבה שהוא מצד עצמו אין 
לו שום זכות במה לתלות, רק זה הזכות שיש לו בן הגון יצחק, ויצחק 
תלה הכל רק בזכות אביו אברהם, וזה היה הלוכם ודרכם בקודש תמיד. 
ונראה לפרש על פי הגמרא כל התולה בזכות עצמו תולין לו בזכות אחרים, 
וכל התולה בזכות אחרים תולין לו בזכות עצמו, וכאן שניהם תלו בזכות 

אחרים, אברהם בזכות יצחק ויצחק בזכות אברהם. 

ואולי זה כוונת רש"י ז"ל שאינו דומה תפילת צדיק בן צדיק לתפילת צדיק 

בן רשע, כי הצדיק בן צדיק תולה הכל בזכות אבותיו, כי הוא נולד 
בקדושה ובטהרה ורך המזג, ובזה רואה תמיד חסרונות עצמו ויודע שאינו 
כדאי להתפלל ותולה הכל בזכות אבותיו, אבל הצדיק בן רשע אין לו 
לתלות בזכות אבות, וגם לידתו לא היה בקדושה כל כך, ורואה את עצמו 
טוב מאבותיו כאשר כן הוא האמת, ולזאת תולה הכל בזכות עצמו, לבד 
אברהם אבינו שכל עבודתו היה בחינת אנכי עפר ואפר, ולפי זה תפילת 
יצחק ורבקה לא היו שוים רק להיפך זה מזו, כי זה בזכות אבותיו וזו 
בזכות עצמה ולא ידמו תפילתם זה לזו, וזה ויעתר יצחק לנוכח אשתו, 
היינו כנגדה ממש שהיא תלתה בזכותה, ואיהו בזכות אברהם אבינו ע"ה, 
ויען כי חביב בעיני הקב"ה מדת השפלות וההכנעה ושוכן את דכא, לפיכך 
חביב בעיניו תפילת צדיק בן צדיק התולה בזכות אחרים, וזה פירוש לו 

הלא לה. 


(ישמח ישראל, תולדות) 


כל התולה בזכות עצמו תולין לו בזכות אחרים וכל התולה בזכות אחרים 
תולין לו בזכות עצמו וכו' חזקיהו תלה בזכות עצמו וכו" 


וצריך להבין וכי לחזקיהו היו חסרים זכויות שהיו צריכים לתלות לו בזכות 

אחרים. אך ביאור הענין התולה בזכות עצמו בוטח בזכות עצמו, 
מסתכל על זכויותיו שיש בכוחו להשען עליהם, גם אם תהיינה זכויות עצמו 
גדולות עד מאוד נבדקין זכויותיו אם באמת ראוי הוא לכך, מי כחזקיהו 
שהיו לו זכויות כבירות כפי שאמרו חז"ל (סנהדרין צד:) שבימיו בדקו מדן 
עד באר שבע ולא מצאו תינוק ותינוקת שלא היו בקיאים בדיני טהרה, 


לב כפתור 


שאפילו חזקיהו על אף זכויותיו הכבירות, באותו רגע שהוא מזכיר את 
עצמו הריהו מקטין זכויותיו, שהרי כעת הקב"ה בודקו במידת הדין 
ומדקדק עמו כחוט השערה, ומי הוא אשר יכול לעמוד בפני אמת מידת 
הדין של הקב"ה, וכמו שאמרו בגמרא (ערכין טז:) שאפילו האבות 
הקדושים לא היו יכולים לעמוד בדין, ודוקא ככל שהאדם גדול יותר 
כך הקב"ה מדקדק עמו יותר ויותר, ולכן בשעת דקדוק הדין זקוק הוא 
לזכויותיהם של אחרים, כי בהתאם לדקדוק הדין שהוא נמצא בו אין 
לעצמו מספיק זכויות. אולם התולה תפילתו בזכות אחרים הוא מכיר 
את ערך עצמו, ולכתחילה אינו תולה בזכות עצמו אלא בזכות אחרים, 
הוא זוכה למנט'"של רחמים שאין מדקדקים עמו במעשיו, ורק ממבט 
של רחמים מועילה לו כסנגור אותו מלאך אחד מאלף שבאותו מעשה, 
וזה גופא שתולה את תפילתו בזכות אחרים מוסיפה לו זכויות שתולים 
לו בזפות :עצמה 
(שפתי חיים, מדות ועבודת ה' ח"ב) 


הרוצה להנות יהנה כאלישע ושאינו רוצה להנות אל יהנה כשמואל הרמתי 
שנאמר ותשובתו הרמתה כי שם ביתו ואמר ר' יוחנן בכל מקום שהלך ביתו 
עמו 


כתיב (בואשית ל ל) 'ויברך ה' אותך לרגלי', הנה המפרשים הקשו הלא 
זה כבר הודה לו שהיתה הברכה בגללו, ועוד אין דרך השלמים 
כיעקב להתפאר שהברכה בשבילו, וגם יש להבין בשנותו את טעמו, כי 
לבן אמר בגללך (שם פסוק כז) ויעקב אמר לרגלי. ועיין בספר בנין אריאל 
מה שכתב לתרץ כל זה, כי לבן חשב שבזכות יעקב וצדקתו באה הברכה 
אל ביתו, שזכות הצדיקים מועלת להמחזיקים בה ותומכיה מאושר, ולפי 
זה מצא מקום למנוע אותו לשוב לביתו ריקם, כי אמר פן לא תמצא 
ידו שם כדי פרנסתו, לפי שהצדיקים על פי רוב זכותם מועלת לאחרים 
אבל לא לעצמן, וכמו שאמרו רז"ל (בוכות יז:) כל העולם ניזון בשביל 
חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובין, והוא שוקד על תקנת בנותיו 
וילדיהן. ואולם יעקב אבינו השיב לו מכח ענותנותו כי מעט אשר היה 
לך לפני ויפרוץ ae‏ ואקק זכות כדאיילו, רק ויברך הי אותך להגלי, 
רצה לומר מכח מזל שלי בהשגחת השי"ת, וטוב תת אותה הברכה לי 
לביתי, עפייד. 
ועל פי דבריו נראה לי, שזה שומה מאת ה' שלא יועיל לצדיק זכות, 
כדי שיצטרך לתומכים ויהיה תומכיה מאושר, ולדעתי זה כונת 
אמרם ז"ל הרוצה להנות יהנה כאלישע הרוצה שלא להנות אל יהנה 
כשמואל, שנאמר והלך מדי שנה ושנה וסבב וגו' ושפט את ישראל 
ותשובתו הרמתה כי שם ביתו', ודרשו רז"ל בכל מקום שהלך ביתו 
עמו, וקשה אם כן מאי נתינת טעם הוא זה דהא כי לשון דהא הוא, 
ודו"ק. ועל פי זה אתי שפיר כי אלישע שנהנה הרי חיים וברכה על 
ישראל על ידו, כאמור (משלי ג יח) 'עץ חיים הוא למחזיקים בה', אבל 
שמואל שלא נהנה הפסיד לישראל שלא יהנו בזכותו, לכ סיפפ על 
כל ישראל כדי להדריכן בדרך הישר שיהיו כולם צדיקים ולא יצטרכו 
לזכותו, והיינו כי שם ביתו, רצה לומר דבכל מקום שהלך וכו' שלא 
נהנה משל אחרים אם כן הפסיד לישראל, לכך סבב להחזירם למוטב 
שלא יצטרכו לזכותו. והיינו אמרם הרוצה ליהנות יהנה כאלישע, ולא 
יסמוך על הבטחון כדי להשפיע לעם ה', ושאינו רוצה וכו' אל יהנה 
וכו', רק כשמואל הרמתי שיעשה כמו שעשה שמואל, כדי שלא יבולע 
נחלת ישראל, והבן. 
(ישמח משה, ויצא) 


הרוצה להנות יהנה כאלישע ושאינו רוצה להנות אל יהנה כשמואל הרמתי 
שנאמר ותשובתו הרמתה כי שם ביתו ואמר ר' יוחנן בכל מקום שהלך ביתו 
עמו 


אין כאן שתי שיטות אלא שתי מדרגות זו אחר זו, מדרגה א' והוא זה 

שאינו מתבטל כלל מדברי תורה, ואפילו מעשיו לפרנסתו הם בדברי 
תורה, בזה אין להבלי העולם כניסה במחשבתו, אבל מצד שני יש פגם 
בעבודה הרוחניות שלו במה שנהנה מאחרים לצרכי פרנסתו, מדרגה הב' 
הוא זה שעוסק במלאכה גשמית כדי פרנסתו בצמצום, ובשאר זמנו מתמסר 
לתורתו, בזה יש פגם שבא במגע עם הבלי העולם, אבל מצד שני מזכך 
את רוחניותו שתהא נקייה לגמרי מנטילה. אבל זאת צריך לדעת, שהאוחז 
בדרך השני מבלי שתקדם לה הדרך הראשונה מפסיד לו את שתיהן, כי 


ברכות י: 


ופרח 


טרם הזדכך לגמרי בלבו מכל שייכות לדברים בטלים, לא יתכן שתהא מצוה 

להידבק בהם לשם פרנסה, כי על ידי ריבוי דברים בטלים לא יתכן שיזכך 
רוחניותו. 

(מכתב מאליהו, ח"ה מאמר המתפרנס מדברי תורה) 


איש אלקים קדוש הוא מנא ידעה וכו' שלא ראתה זבוב עובר על שלחנו 


והוא תמוה, דהיכן מצינו דאין זבוב עובר על שלחנו של איש קדוש ומצוה 
להבין דברי חכמים וחדותם. והנ"ל על פי שאמרו רז"ל (ברכות סא.) 

יצר הרע דומה לזבוב ויושב במפתחי הלב, שנאמר (קהלת י א) 'זבובי מות 
יבאיש' וגו', והנה זה מבואר כי הרשע עובד רק ליצרו, והבינוני ליוצרו 
וליצרו, כי במלאכת שמים עושה בשביל כבוד יוצרו, ובהנאת הגופני עושה 
במותר להנאתו כמבואר בשמונה פרקים להרמב"ם, ומי שאינו עושה כלל 
להנאת עצמו אף במותר לו רק הכל עבודה לשמים, קדוש יתקריה כמו 
שאמרו רז"ל (יבמות כ.) קדש עצמך במותר לך, ועל זה נצטווינו (ויקרא יט ב) 
'קדושים תהיו', והנה כבר פירשו הפסוק (קהלת י טז-יז) 'אשריך ארץ ושריך 
בעת יאכלו', על פי הרמב"ם (דעות פ"ה ה"א) כשם שהחכם ניכר וכו', הרי 
מבואר דהרואה בעין השכל מבין בהאוכל אם עובד ליצרו או ליוצרו. ועל 
פי זה מבואר קדוש הוא מנא ידעה רב ושמואל חד אמר סדין של פשתן 
וכו', וכבר אמרו רז"ל (ויק"ר כד ) כל מקום שאתה מוצא גדר ערוה וכו', 
ואין גדר גדול מזה שאין מהרהר כלל, וחד אמר שלא ראתה זבוב עובר 
על שלחנו, כי גם על שלחנו בהאכילה הבינה שאין ליצר הרע אחיזה כלל, 

והיינו קדש עצמך וכו' כנ"ל. 
(ישמח משה, בשלח) 


איש אלקים קדוש הוא מנא ידעה וכו' שלא ראתה זבוב עובר על שלחנו 


והטעם נראה לי, משום דכתיב (בראשית ט ב) 'ומוראכם וחתכם יהיה על 
כל חית הארץ ועל כל עוף השמים בכל אשר תרמוש האדמהי, 

אלא שהרשע שקלקל מעשיו נדמה לפני החיות כבהמה כדאיתא (שבת קנא), 
אבל הצדיק העובד ה' מורא כל הבריות עליו, וזה סימן שהיה איש קדוש 
משום שאפילו זבוב לא ראתה עובר על שולחנו, דאפילו רמש האדמה יראו 
ממנו, וזה שאמרו במדרש (ב"ר נד א) 'ברצות ה' דרכי איש גם אויביו ישלים 
אתו' (משלי ט ו) אלו הזבובים ופרעושים, דנגד הצדיק יראים אפילו הבריות 

הקלות האלו. 
(אמרות ה' השלם, קדושים) 


איש אלקים קדוש הוא מנא ידעה וכו' שלא ראתה זבוב עובר על שלחנו 


אצל אלישע איתא שלא ראתה זבוב על שלחנו, והלא במן שירד בזכות 
משה רבינו שהיה גדול יותר מאלישע כתיב (שמות טז כ) 'וירם תולעים 
ויבאש', אלא שאלישע היה אוכל בפני עצמו לכן לא ראתה זבוב על שלחנו, 
אולם אצל משה רבינו היה לכל הדור, שהמן שהוריד משה רבינו היה עבור 
כל ישראל, ובודאי משה רבינו היה מתקן כל הדור, אלא שכאשר היה 
משהו גאות וירם מיד באו תולעים ויבאש, ואף שהמן גופו לחם אבירים 
היה טוב, אולם על ידי שנאחזו בגאוה וחסר להם הביטול למשה רבינו 
התליע. 
(פני מנחם, במדבר) 


איש אלקים קדוש הוא מנא ידעה וכו' סדין של פשתן הציעה על מטתו ולא 
ראתה קרי עליו 
ולכאורה מה ראיה היא ממה שבמשך הזמן שהיה שם לא ראתה וכו' 
שהוא קדוש. ונראה דהכוונה שכל מי שהיה ישן אחריו במטה 
זו שישן בה אלישע, היה שמור לעולם ולא ראתה קרי על מטה זו משום 
אדם שישן בהמטה הזאת, ומזה ידעה שהוא קדוש. 
(מהר"ש מבעלזא, ליקוטים) 


אל יעמוד אדם במקום גבוה ויתפלל אלא במקום נמוך 


שלפעמים אדם מזכך עצמו בתענית ובשארי זכוכים, וכשיבוא להתפלל 

אל יחשוב שהיום הזה יעזור לי השי"ת בוודאי שאתפלל 
בכוונה שלמה מחמת הזכוכים, שאדרבא אז השטן מקטרג עליו ואינו מניח 
אותו שיתפלל בכוונה שלמה, שזהו גבהות וגאוה שחושב שהשי"ת יעזור 
לו מחמת הזיכוכים שעשה לעצמו, רק יחשוב שכל מה שעשה הוא כאין 


כפתור 


נגד השי"ת, ואינו ראוי לעזור לו בשביל הזכוכים שעשה לעצמו, ואז 
כשהשי"ת רואה שהוא מקטין את עצמו אז יעזור לו בוודאי. 
(הנהגת צדיקים מהמגיד ממעזריטש) 


לא תאכלו על הדם לא תאכלו קודם שתתפללו על דמכם 


אמרו חז"ל (יבמות סא.) אתם קרוין אדם ואין אומות העולם קרוין אדם 
פירוש, אומות העולם עוסקין רק בבחינת גשמיות אכילה ושתיה 

ושאר תאוות גשמיות שאינו עיקר רק בחינת דמיון כקוף בפני אדם, נקראים 
בחינת ד"ם לשון דמיון, אבל מי שקרוין אדם שמדבקים כל הבחינת גשמיות 
לה' בחינת אל"ף בחינת אלופו של עולם, ונתחבר אות א' לבחינת ד"ם 
נעשה אד"ם, בחינת 'ואתם הדבקים בה" (דבוים ד ד). והנה כתיב 'לא תאכלו 
על הדם', ודרשו רז"ל לא תאכלו קודם שתתפללו על דמכם הענין הוא, 
כי כשיאכל קודם התפלה ויעסוק בבחינת תאות גשמיות, יתטמטם לבו מאוד 
ולא יוכל לדבק את עצמו לבחינת קדושה, ויהיה בחינת ד"ם כנ"ל, לכן 
עצתו הוא שיתפלל תחלה וידבק עצמו לה', לבחינת אלף אלופו של עולם 
תחלה, ואחר כך יאכל אכילה הגשמיות בכוונה לה' לחזק גופו לעבודתו 
יתברך, ובזה יהיה נעשה מבחינת אכילה בחינת ד"ם, כסא ומכון לבחינת 

קדושה בחינת אלף, ויהיה אדם בשלמות. 
(בת עין, צו) 


לא תאכלו על £4 לא תאכלו קודם שתתפללו על דמכם 


דלכאורה כמו זר נחשב הדרשה זו בפסוק זה. ויתבאר על פי המבואר 
בזוהר הקדוש (פרשת ויקהל) בעת השינה נשמתא פרחת מניה, 

ולא נשאר רק נפש הבהמיית והיא רביעית הדם שבלב כי הדם הוא הנפש 
(דברים יב כג), ועל כן הסטרא אחרא מתפשט בגופא, ולא מתיישב נשמתא 
קדישא לדוכתא עד אחר התפילה, על כן קודם דאתהדר נשמתא קדישא 
לדוכתא, אסור למיהב תוקפא לנפש הבהמית הוא הדם דהיא תוקפא לסטרא 
אחרא. ועל פי זה יתבאר לא תאכלו קודם שתתפללו, דהיינו על דמכם 
בעוד שהדם היא הנפש הבהמית שולט לבדו בגוף האנושי, והבן כמה עמקו 

הרשותי רו"ל. 
(ישמח משה, קדושים) 


לא תאכלו על הדם לא תאכלו קודם שתתפללו על דמכם 


והנה גדול המעשה יותר מן העושה (ב"ב ט.), אם כן מכל שכן שלא יעסוק 
בפרנסה צרכי השגת המאכל קודם התפלה. 
(דברי ישראל, קדושים) 


לא תאכלו על הדם לא תאכלו קודם שתתפללו על דמכם עליו הכתוב אומר 
ואתי השלכת אחרי גוך וכו' אמר הקב"ה לאחר שנתגאה וה קבל עליו מלכות 
שמים 
ולכאורה הלא זה נאמר על ירבעם בן נבט בעת שבאה אשתו אצל הנביא 
אחיה, והנביא שלח דברי תוכחה על ידה אל ירבעם, ובתוך 
הדברים אמר ואותי השלכת אחרי גויך, ואיך אפשר לייחס אותם הדברים 
שנאמרו לירבעם בן נבט שחטא והחטיא את הרבים אל מי שאוכל ושותה 
קודם התפילה. אלא אנו רואים שבזה שחז"ל הדגישו לנו כאן, אמר הקב"ה 
לאחר שנתגאה זה קיבל עליו מלכות שמים, מזה משמע שהקב"ה בעצמו 
מאשר שאמנם קיבל הוא עליו מלכות שמים אפילו אחרי שאכל ושתה 
קודם שהתפלל, ובעת הקבלה הרי יש לו התבטלות גמורה כלפי שמים, ובו 
ברגע אין לו שמץ של גאוה ואינו משועבד כלל לאנוכיות שלו, שהרי בלי 
התבטלות מוחלטת אין כאן בכלל משום קבלת עול מלכות שמים, בכל 
זאת מכיון שהקבלה היתה אחרי שהוא נתגאה אחרי הנאה של אכילה 
ושתיה, שבזה הוא מבטא מין הרגשה של עצמיות ואנוכיות, הרי בזה 
שמקדים הנאתו לדביקות עליונות של תפלה והכנעה עם כל המדרגות 
האפשריות, כבר מדמים אותו לירבעם בן נבט אשר עליו נאמר ואותי 
השלכת אחרי גויך, אשר בשל גאותו ויתר על גן עדן. 
ובדרך זאת נוכל להבין את הסמיכות והשייכות של 'לא תאכלו על הדם' 
לפי דרשת חז"ל עם 'לא תנחשו ולא תעוננו', כי אם הקדמת 
האכילה לפני התפלה יש בה התגאות ואנוכיות, הרי יש בזה משום קירבה 
לעבודה זרה וכישוף, שגם בהם יש משום הסחת דעת מבורא עולם, ואכן 
אצל ירבעם מדתו זו של גאוה ואנוכיות הביאתו בסוף לעבודה זרה. 
(חכמת המצפון, קדושים) 


ברפות !! - יב. 


ופרח לג 
יא: 


להזכיר מדת יום בלילה ומדת לילה ביום 


הנה ידוע אשר אור היום שלפנינו אינו תכלית שלימות האורה, לך ראה 
מה שאמרו חז"ל (חגיגה יב.) אור שברא הקב"ה ביום הראשון אדם 
צופה ומביט בו מסוף העולם ועד סופו, וכיון שנסתכל הקב"ה וכו' ראה 
שמעשיהם מקולקלים עמד וגנזו וכו', הרי שאור היום עתה אינו אלא אורות 
מאופל שנגד אופל אור הוא, אבל אור עולם שנברא ביום ראשון גנוז באוצר 
החיים הוא. ונראה שעל כן צונו חז"ל להזכיר מדת לילה ביום ומדת יום 
בלילה, כי האמת הוא שהמה מעורבים, וביום שכולו אור מעורב הוא 
מחשכת הלילה שאינו שלימות האור כמו אור שבעת הימים, וכן בחשכת 
הלילה אף על פי שהוא כולו חושך, מכל מקום מצינו חושך יותר מזה 
במצרים שלא קמו איש מתחתיו עבור החושך שהיה עב כפול ומכופל, 
והחושך של הלילה אינו כל כך לפי שהוא מעורב מהארת היום. ועל כן 
אנו מזכירים שניהם ביום ובלילה, להראות כי שניהם אינם בשלימות רק 
שניהם נגבלים על ידי תערובת השני המעורב בו, ושניהם כאחד טובים לפי 
שיעור שעלה ברצון הבורא יתברך להגבילם בכה ובכה. 
(באר מים חיים, בהעלתך) 


"zi 


אוצר החכמה 
ב 3 


משמר היוצא אומר למשמר הנכנם מי ששכן את שמו בבית הוה הוא ישכין 
ביניכם אהבה ואחוה ושלום וריעות 


כי תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם (ברכות סד.) כי השלום שרשו אצל 
עבדי ה', 'ה' עוז לעמו יתן ה' יברך את עמו בשלום', ומהם מתפשט 
השלום לכל האומה הקדושה, על כן אמר מי ששיכן שמו בבית הזה שיכ"ן 
דייקא, שמתפשט אורו לכל ישראל הוא ישכן ביניכם אהבה ואחוה ושלום 
וריעות, ישכ"ן דוקא שתתפשט השלום והריעות מכם לכל ישראל, אך 
כשהכהנים מברכים את ישראל אומרים 'וישם לך שלום' ולא וישכן ביניכם 
שלום אלא וישם, שלא יתפזר ויתפשט מכם אל אחרים, כי 'אין שלום אמר 
אלהים לרשעים' (ישעיה מח כב) ויעקב אבינו ע"ה התפלל 'זממו אל תפק' 
עיין מגילה (ה) על כן וישם לך שלום. 
(חתם סופר, ראה) 


כל שלא אמר אמת ויציב שחרית ואמת ואמונה ערבית לא יצא ידי חובתו 
שנאמר להגיד בבוקר חסדך ואמונתך בלילות 


כתיב (שמות יב מב) 'ליל שמורים הוא לה' הוא הלילה הזה לה' שמורים 

לבני ישראל', איתא במדרש (שמו"ר יח יא) בעולם הזה עשה להם 
נסים בלילה על שם שהוא נס עובר, אבל לעתיד לבוא יעשה להם נסים 
ביום על שם שהוא נס קיים, וכבר מבואר לעיל בפרשה וישלח דהגלות 
נמשל ללילה ומש"ה כשהגאולה באמצע הלילה הוא סימן דעדיין הם 
באמצע הגלות ויצטרכו עוד להשלים החשבון, אבל לעתיד לבוא יהיה 
הגאולה ביום שהוא סימן שכבר נשלם הלילה והגלות, והענין דכבר כתבנו 
(פרשת שמות) על הא דלא היו במצריים רק רד"ו שנה דגאלם באמצע הזמן, 
והזמן שחסר אז הניח הקב"ה שישלימו אותו ישראל לסוף בגלות האחרון, 
ויציאת מצרים היה רק פקידה באמצע הזמן והיה הכנה לגאולה העתידה 
כדי שיוכלו להגאל אחר כך כשישלימו הזמן, וכבר מבואר ענין זה בכמה 

מספרי הדרוש. 

והנה לפי זה נמצא דעיקר ההבטחה שהיה בברית בין הבתרים שיגאלם 

בסוף הזמן, כמו שאמר הכתוב (בראשית טו יד) 'ואחרי כן יצאו ברכוש 
גדול' לא נתקיימה עדיין ויתקיים אחר כך כשיושלם הזמן, וזהו שאמר 
במדרש איכה (רבתי ג ג) השביעני במרורים הרוני לענה מה שהשביעני 
במרורים בלילי פסח הרוני לענה בליל תשעה באב, דליל תשעה באב לעולם 
חל בליל שחל בו פסח העבר, והוא לכוונה זו דע"י שגאולת פסח היה 
באמצע הזמן והוצרכו להשלים החשבון בגלות אחר ויצא מזה ליל ט' באב, 
ובאמת הוא חיזוק הלב שאנחנו בטוחים להגאל דכל ברית בין הבתרים 

עיקרו לא נתקיים עדיין. 

ובזה נבין הא דאיתא בגמרא כל שלא אמר אמת ויציב שחרית ואמת 

ואמונה ערבית לא יצא ידי חובתו שנאמר להגיד בבוקר חסדך 
ואמונתך בלילות, ולכאורה הרי הני שני ברכות הם ענין אחד והם ברכות 
הגאולה, ולמה באמת נחלקו בשתי לשונות הללו, ולפי מה שכתבנו מובן 


היטב דגאולה שהיא בשחר היא קיימת, וגאולה של לילה היא עוברת רק 
מביאה לידי אמונה ובטחון לגאולה העתידה, ומשום הכי בברכות גאולה 
של שחרית תיקנו אמת ויציב דפירושו שהוא קיים, ובשל ערבית תיקנו 
אמת ואמונה דהיא עוברת, רק אנחנו נאמין דבודאי יהיה גאולה העתידה, 
דגאולה הזאת מביאה לאמונה על העתיד וכמו שנתבאר. וזהו הטעם 
שאוכלין ביצים בליל פסח, ואיתא בש"ע (סימן תעו ס"ב) שהוא זכר לאבילות 
של תשעה באב, והקשה הגר"א (במעשה וב) למה להזכיר האבילות בליל 
פסח, ולפי זה ניחא דמראין דמגאולה זו שהיתה באמצע הזמן צמח ליל 
תשעה באב, ובא לחזק לב האדם שכל ההבטחות נאמרו על ביאת המשיח 
ועדיין לא נתקיימו לגמרי. 
(בית הלוי, בא) 


כל שלא אמר אמת ויציב שחרית ואמת ואמונה ערבית לא יצא ידי חובתו 
שנאמר להגיד בבוקר חסדך ואמונתך בלילות 


ואיתא בספרים הרמז שחרית הוא בעת שהשכל בהיר וערבית הוא בעת 
קטנות המוחין, ובשחרית צריכין להתאמץ בהשגה עד שתהיה 
האלקות כאילו רואה בעיניו בבחינת ראיה וזה אמת ויציב מלשון יציבא 
מילתא, ובלילה להיות איתן באמונה שאף שהשכל איננו בהיר יהיה בבחינת 
אמונה, ומכל מקום אמרו ז"ל (שם) כדי להזכיר מדת יום בלילה ומדת לילה 
ביום, והיינו דבעת שהשכל בהיר לא יסתפק עצמו בהשגתו אלא מזה עצמו 
יבוא לאמונה עוד מעלה אחר מעלה, שכל מה שאדם משיג יותר הוא צריך 
לבוא לידי אמונה יותר, וכן נמי בעת מוחין דקטנות אל יסתפק עצמו 
באמונה לבד אלא יתאמץ בכל עוז לבוא ע"י אמונה להשגה וכמו שאמרו 
ז"ל (ויק"ר יט א) אין רינה של תורה שהיא השגה אלא בלילה, ובכלל שיהיו 
האמונה וההשגה תמיד באדם נצמדות כאחת. 
(שם משמואל, חנוכה) 


ים: 


כל שאפשר לו לבקש רחמים על חבירו ואינו מבקש נקרא חוטא וכו' אם 
תלמיד חכם הוא צריך שיחלה עצמו עליו 


איתא במדרש (דב"ר ב ו) אמר משה להקב"ה כשתהיה רואה בניך בצער 
ואין מי שיבקש רחמים עליהם מיד ענה אותם, אמר הקב"ה בכל 

עת שיקראו אותי אני אענה, שנאמר מי כה' אלהינו בכל קראינו אליו ע"כ, 
וצריך להבין מאחר שאמר משה ואין מי שיבקש רחמים עליהם, איך השיב 
ה' בכל עת שיקראו אליו יענה אותם. ונראה לי דהנה אמרו חז"ל (ב"ק צב.) 
המתפלל בעד חבירו והוא צריך אותו דבר הוא נענה תחלה, והענין כי 
נצטוינו בתוה"ק (ויקרא יט, יח) 'ואהבת לרעך כמוך', שישמח בשמחת חבירו 
כמו שהוא היה מצליח, וכן להיפך בצרת חבירו יהיה גם לו צער ויבקש 
רחמים עליו שיעזור לו ה', כמו שאמרו חז"ל המתפלל בעד חבירו צריך 
שיחלה עצמו עליו כלומר שיראה עצמו כאלו הוא חולה, והנה אין כל כך 
חידוש מי שאינו בצרה ואין צריך רחמים אם מבקש בעד חבירו, אבל מי 
שבעצמו בצרה ובכל זאת אינו שוכח לבקש רחמים על חבירו, והוא גם 
כן צריך לאותו דבר מזה נראה יותר שמשתתף בצערו של חבירו, על כן 

הוא נענה תחלה. 

והנה בעת שישראל באגודה אחת בגולה בעת צרה ר"ל, כל אחד מבקש 
רחמים על כל ישראל, ותפלה זו נבחרת לפני ה' ורצויה לו ונענה, 

כי כל אחד צריך לאותו דבר ובכל זאת מתפלל על חבירו, אבל אם כל 
אחד רואה רק בצרת נפשו ומתפלל רק בעד עצמו, אם כן אין מי שיבקש 
רחמים על אחרים ותפלה זו אינה רצויה כל כך והיינו שהתפלל משה, 
כשתראה בניך בצרה ואין מי שיבקש רחמים עליהם דייקא, רק כל אחד 
יבקש על עצמו ולא על אחרים בכל זאת מיד ענה אותם, הגם שתפלה זו 
אינה רצויה כל כך, והבטיחו ה' בכל עת שיקראו אותי גם באופן זה אני 

אענה אותם. 
(כתב סופר, אסתר) 


כל שאפשר לו לבקש רחמים על חכירו ואינו מבקש נקרא חוטא וכו' אם 

תלמיד חכם הוא צריך שיחלה עצמו עליו 

ונראה לי הענין, דעל פי השכל לא יובן איך יועיל תפלת זה על חבירו, 
כי בהקב"ה לא שייך פיתוי דברים לישא פני איש זה עבור זה. 


ברכות ים. - יב: 


אוצר =חכמה, 


אבל הענין הואיל וכל ישראל נפש אחד נמצא גם חוליו של זה כואב לזה, 

והוה כאילו פיו של אדם מתפלל שירפא לו מכאב אצבעו, והיינו צריך 

שיחלה עצמו שיראה כאילו הוא עצמו חולה עליו, ועל ידי זה יקובל תפלתו 
כאלו מתפלל על עצמו. 

(דרשות חתם סופר, דרוש לח' תמוז) 


כל שאפשר לו לבקש רחמים על חבירו ואינו מבקש נקרא חוטא וכו" 


בתפלה על הזולת יש בכך משום חסד, על כן המונע חסד זה הריהו 
חוטא, אך מלבד זאת יש להוסיף ולהעמיק כפי שביארנו, המתפלל 
על חברו ונותן לו זכות קיום אפילו אם אינו ראוי מצד עצמו, על ידי כך 
שעושה את חברו ככלי לעילוי בעבודת ה' שלו, על כן המונע את עצמו 
מלהתפלל על חברו נקרא חוטא, כי בעוד שע"י תפלתו היה יכול לעשותו 
לכלי בשבילו לעילוי בעבודת ה' שלו, הרי עתה במניעת התפלה מסיר את 
האחריות ממנו, ונתבע על כך משמים כמזיק ע"י גרמא. 
זאת ועוד על ידי מניעת התפלה מאבד את האפשרות שניתנה לו להתעלות 
בעבודת ה', ונתבע על חסרון עילויו בתפקידו, נוסף לכך גם נתבע 
שמחסר את עילוים של אחרים, שכאשר הוא מתפלל על אחרים ומתעלה 
הוא בעבודת ה', בכך נותן גם להם עילוי שבאים ע"י לשלימות, כי שמשו 
לריבוי כבוד שמים וכמו שיבואר להלן. תפלה זו איננה רק זכות ואתגר 
לעבודת ה' שלו, אלא היא חובה מצדו כפי שהגדירו חז"ל את המונע 
ישרים פ"א ואם הוא שולט בעצמו ונדבק בבוראו ומשתמש מן העולם רק 
להיות לו לסיוע לעבוד בוראו הוא מתעלה והעולם עצמו מתעלה עמו, כי 
הנה עילוי גדול הוא לבריות כולם בהיותם משמשי האדם השלם המקודש 
בקדושתו יתברך, על ידי מה זוכה כל העולם לעלות עמו, עבודת ה' שלו 
נותנת זכות קיום לעולם בכך שהופך את העולם ככלים לעבודת ה' שלו. 
(שפתי חיים, אמונה והשגחה ח"א) 


כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו כל עונותיו 


כתיב (בואשית ג ז), 'ויתפרו עלה תאנה ויעשו להם חגורות' עיין פירוש 

רש"י וזה לשונו, עלה תאנה הוא העץ שאכלו ממנו בדבר שנתקלקלו 

בו נתקנו וכו' (סנהדרין ע:) עכ"ל, וצריך להבין מאי התיקון שלקחו עלה 

תאנה עליהם. ואפשר לומר מפני שאמרו רבותינו ז"ל כל העושה דבר עבירה 

ומתבייש בו מוחלין לו, לפיכך לקחו עלה תאנה עליהם להודיע לכל שבדבר 
זה קלקלו ובושה הוא להם, וכוונתם שזה יהיה תיקונם כנ"ל. 

(אורח לחיים, בראשית) 


כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו על כל עונותיו 


'ככלי מלא בושה וכלימה' (סליחות) מה פירוש ככלי, אלא שע"י בושה 
נמחלים העונות כדאיתא כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו 
מוחלים לו וכו', ואין הכוונה על בושה גרידא שלא נשארת אצלו, אלא 
שיהיה ככלי מלא בושה, היינו שיהיה כמו כלי שתשאר אצלו הבושה. 
(אמרי אמת, מוצאי יום בפור) 


כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו על כל עונותיו 


כידוע דבמקום שיש דין למטה אין דין למעלה, וזה סוד הענין דאיתא 
בגמרא כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו על כל 
עונותיו, על פי מה דאיתא בספר תומר דבורה (פרק א) דהקב"ה מלך נעלב 
סובל עלבון מה שלא יכילוהו הרעיון, דהאדם מתקיים מכח עליון השופע 
עליו, וממש באותו רגע שהקב"ה שופע קיומו ותנועת אבריו, האדם חוטא 
בכח ההוא ומכעיס להקב"ה וסובל עיי"ש, ואם האדם רואה כח זה ויודע 
שאין כח זולתו יתברך שמו ומתבייש בזה, על ידי זה הוא מסיר העלבון 
כביכול מהש"י, דכמו דדין למטה מסיר הדין למעלה, כמו כן העלבון למטה 
מסיר העלבון למעלה והבן היטב, ולכן מוחלין לו על כל עונותיו. 

(אמונת משה, פנחס) 


כל העושה דבר עבירה ומתבייש בו מוחלין לו כל עונותיו 


יש לומר, דהיינו מכח מה שאמרו חז"ל (ברכות ה.) יסורין ממרקין עוונותיו 
של אדם, ואמרו ז"ל מגרר אדם גלדי מכה וגלדי צואה בשביל צערו, 
וכתבו התוספות שם (דיה בשביל) ואם אין לו צער אחר אלא שמתבייש לילך 


כפתור 


בין בני אדם שרי דאין לך צער גדול מזה, אם כן אם מתבייש במעשיו הן 
המה היסורים הממרקים. 
(מכתם לדוד, ליקוטים) 


בקשו לקבוע פרשת בלק בקריאת שמע ומפני מה לא קבעוה משום טורח 
צבור 


ולכאורה מה טורח הציבור יש אם יחייבו לומר גם פרשת בלק שהוא 
רק איזה פסוקים. ויש לומר כי כבר איפסקא הילכתא (או"ח 

סימן ס"ג ס"ד) דעיקר הכוונה הוא בפסוק ראשון, כי לכוון בכולה הוא 
טירחא ולאו כל מוחא סביל דא שיוכל לכוון בכל הפרשיות, אלא שאם 
היו קובעים גם פרשת בלק בקריאת שמע, ואפשר שיבא אחד לכוין רק 
בדברי בלעם לא הביט און ביעקב וכו', ולא יכוין בדברי משה השמרו 
לכם וכו', ואם כן יעשה ממש כמו שעשה בלעם שלא אמר רק דברים 
רכים ולא האזהרות, ואם לחייבו לכוון בשניהם הרי כוונה הוא טרחא וזה 
לא חייבוהו. וזהו כוונת הגמרא ומפני מה לא קבעוה משום טורח צבור, 
כי אם היו קובעים אותה בקריאת שמע היו צריכין לכוון בשניהם ויש 

בזה טרחא דציבורא. 
(דברי יואל, דברים) 


בקשו לקבוע פרשת בלק בקריאת שמע ומפני מה לא קבעוה משום טורח 
צבור 


היינו לכוונה זו שאף פושעי ישראל בכלל אחדות האומה, ויש להם 
חלק בה' אחד ונבדלים מעמים כאמור. וחז"ל טמנו דבריהם 

ברמז כדרכם מה שאמרו דכתיב בה יציאת מצרים, רצה לומר שאז 
התחלת הבדל אומה ישראלית גוי מקרב גוי אף שהללו עובדי עבודה 
זרה וכו' (ויק"ר כג ב) וכרע שכב כארי היעו אף דהם בדיוטא התחתונה 
שכיבא לעפרא הם כארי. וזה כל ענין קריאת שמע בשכבך ובקומך, 
רצה לומר בין שהם במעלה עליונה בין במדריגה תחתונה אינו ניתק 
מקבלת עול מלכות שמים שעליו והתקשרות ישראל בה' אחד, ולא 
קבעו מפני טורח ציבור דכל פרשה דלא פסקי וכו', רצה לומר דסידור 
הפרשיות ודאי המכוון דאותו ענין אינו נשלם אלא על ידי כל הפרשה 
ישראל להשם יתברך אף המורדים ופושעי ישראל בתכלית התוקף, בירור 
זה אינו אלא כפי סדר הפרשה על ידי התעוררות אומות העולם 
להתדמות לישראל, ובהתבוננותם בדעת שלהם הם מבררים לעין מעלת 

ישראל בזה. 
(רסיסי לילה, אות מ"ד) 


בקשו לקבוע פרשת בלק בקריאת שמע וכו' משום דכתיב בה אל מוציאם 
ממצרים 


וקשה מאי סלקא דעתך וכי חסרים פסוקים שמוזכר בהם יציאת מצרים. 

אלא יש לומר, שבלעם ביקש לטמא את בתי ישראל ולא עלתה 

בידו, ולכך כשסלקא דעתך שביקשו להזכיר יציאת מצרים בקריאת שמע 
שהיא לשמירת הקדושה בישראל ביכרו האי קרא דבלעם. 

(פני מנחם, ואתחנן) 


אמר רבי אלעזר בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה 


דהנה הרמב"ם בפירושו למשניות כתב דמה שאמר רבי אלעזר בן עזריה 
הרי אני כבן שבעים שנה, משום שהיה מרבה ללמוד ולשנות 

יומם ולילה, עד אשר תשש כוחו ונזרקה בו שיבה וחזר להיות כזקן 
בן שבעים שנה, והיתה התחלת השיבה ברצונו כמו שנתבאר בגמרא 
עיש. והבֿרי ההמביםצריפים ביאור; המי .לגר ומתמיד גדול בתורה *ותר 
מבן עזאי עד שאמר ומה אעשה שנפשי חשקה בתורה כדאיתא (יבמות 
סג:), ועם כל זה לא מצינו שאמר הרי אני כבן שבעים שנה. אמנם 
הדבר נכון לפי מה שכתבו המקובלים כי ברבי אלעזר בן עזריה היתה 
נשמת שמואל הנביא, ואיתא במסכת תענית (ה:) דאמר ליה רב נחמן 
לר' יצחק מאי דכתיב (שמואל אי ח א) ויהי כי זקן שמואל', ומי סיב 
שמואל כולי האי והא בר נ"ב הוה, אמר ליה זקנה קפצה עליו, אפשר 
לומר שהוא גרמה לו שיגיעתו בתורה תקפיץ עליו זקנה כמו שהיה גבי 

שמואל הנביא. 
(צדקת יוסף, הגדה של פסח) 


ברכות יב: 


ופרח לה 


אמר רבי אלעזר בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר 
יציאת מצרים בלילות וכו' וחכמים אומרים ימי חייך העולם הזה כל ימי חייך 
להביא לימות המשיח 


כי ענין גלות מצרים היה שחסר מהם הדעת שידעו להכריע שיש בורא 
אחד, המחדש בטובו תמיד מעשה בראשית, עד שבא משה ועל ידי 
הנסים שעשה נתפרסם בעולם שיש בורא אחד המחדש תמיד, אמנם 
בחינת דעת זה שנתגלה ביציאת מצרים היה דעת דנוקבא, אך דעת 
דדכורא יתגלה לעתיד בימות המשיח, והיינו שיהיו 'עיניך רואות את 
מוריך' (ישעיה ל יב) שיראו אותיות התורה והתפלה שלומדים ומתפללים 
לנגד עיניהם, שהם עולמות מצוחצחות כו', וזהו שאמרו חז"ל עין רואה 
ואזן שומעת וכו' (אבות פ"ב מ"א) וזהו שאמר בעל הגדה אמר ר' אלעזר 
בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר יציאת מצרים 
בלילות, רצה לומר שיוכל לפרסם חידוש העולמות שנקרא יציאת מצרים 
בלילות, שאין אורות ועולמות עליונים נראים, כי חשך הקליפות הנקרא 
לילות גורם זה שאי אפשר שתאמר יציאת מצרים שהוא פרסום חידוש 
העולמות, עד שדרשה בן זומא וכו', כי סגולת הדרשה לשבר הקליפות, 
ואז היה יכול להראות פרסום יציאת מצרים, מה שאי אפשר להראות כי 
אם לעתיד יהיה נראה עין בעין, וזהו שאמרו חכמים כי תכלית זה יהיה 
לימות המשיח. 
(בעש"ט על התורה, שמות) 


אמר רבי אלעזר בן עוריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר 
יציאת מצרים בלילות וכו' וחכמים אומרים ימי חייך העולם הזה כל ימי חייך 
להביא לימות המשיח 


והכוונה על דרך שהקדמנו, אשר כל ע' שנה של אדם עודו בחיים חיותו, 
החיוב מוטל עליו לספר את עצמו עם בחינת יציאת מצרים, 

ולחבר גאולה ראשונה עם גאולה אחרונה, וכאשר נאמר והיו מספרים 
ביציאת מצרים כל אותו הלילה כנזכר, לזה התרעם רבי אלעזר בן עזריה 
על בחינתו לרוב ענותנותו, הרי אני כבן שבעים שנה מספר חיי אדם 
החרוצים עלי אדמה, ועם כל זה לא זכיתי משמעו לשון זכות ובהירות, 
כלומר לא בהרתי עדיין את עצמי בבהירות גדול כזה, שתאמר יציאת מצרים 
בלילות, המורה ריבוי בחינת הגלות ממקרי ופגעי הזמנים השונים זה מזה 
כמדובר, עד שדרשה בן זומא שנאמר למען תזכור את יום צאתך מארץ 
מצרים כל ימי חייך, ימי חייך הימים כל ימי חייך הלילות, לכוון את האמור 
לחבר יום ולילה, היינו פתח הגאולה הדומה ליום וגלות הבא אחריו לגאולה 
אחרונה, להבין ולהשכיל שהכל ענין אחד ולא נפסק, כל זה מוטל על 

האדם כל ימי חייו בעולם הזה. 

וחכמים אומרים ימי חייך העולם הזה כל ימי חייך להביא לימות המשיח, 
הרואה יראה ויבין שחכמים באו לפרש דברי בן זומא, והכל עולה 

בקנה אחד ללמוד לאדם דעת, ימי חייך העולם הזה, זאת תורת אדם כל 
ימי חייך תספר ותזדכך בבהירות גדול, לחבר ב' גאולות גאולה ראשונה 
לזכות לבוא לגאולה אחרונה, וזהו כל ימי חייך להביא לימות המשיח, כי 
בודאי מי שמפריד בין הדבקים אינו זוכה לבוא ח"ו לגאולה אחרונה ימי 
משיחנו, לזה באזהרה הגידו חכמים כל ימי חייך להביא אותם לימות 

המשיח כמדובר, ודוק והבן. 
(אור המאיר, דרוש לפסח) 


אמר רכי אלעזר בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר 
יציאת מצרים בלילות עד שררשה כן זומא וכו' 


נראה משום דאיהו אמר יכולני לפטור כל העולם כולו מדין תפלה 
כדכתיב ושכורת ולא מיין, ושכור פטור ואסור להתפלל כן אמרו 
חז"ל (עירובין סה.), ורבי אלעזר אשכנזי כתב יציאת מצרים רצה לומר בגלות 
הדומה ללילה, ומשום הכי לא רצו לקבל ממנו, כיון שהוא דן את כל 
העולם כשיכורים מחמת צרות הגלות ופוטרם, איך יחייבם בסיפור יציאת 
מצרים בגלות. ואמנם יש לומר למען תזכור את יום צאתך מארץ מצרים 
על דרך 'זכרה ירושלים ימי עניה ומרודיה כל מחמדיה אשר היו לה מימי 
קדם' (איכה א ), הכי נמי תזכור יום צאתך מארץ מצרים, לזכור ימי 
מחמדיה משה ירענו ואהרן ינחני בצאתי ממצרים, ועתה אויבינו פלילים 
בערה 
(דרשות חתם סופר, ח"ב דרוש לשבת הגדול) 


אמר רכי אלעזר בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר 
יציאת מצרים בלילות עד שדרשה כן זומא וכו" 


בדרך צחות יש לומר, כי ידוע דרך החכמים והצדיקים בעמדם לדרוש 
ברבים לתבל כל דבריהם במקראי קודש ובמאמרי חז"ל למען 
יתקבלו על לב השומעים, כי דברי אגדה ומוסר הנאמרים ללא שילוב 
הפסוקים ומאמרי חז"ל לא יערב כל כך להשומעים. לפי זה יש לומר 
גם כאן שתלה רבי אלעזר בן עזריה הסיבה שלא נתקבלו דבריו, משום 
שלא דרשה מן הכתוב כאשר עשה בן זומא, לכך הוכיחם שלא יאות 
לעשות כן, כי גם שיחת חולין של תלמידי חכמים צריכה לימוד, ובפרט 
שהרי לבסוף הרי נוכחו לראות שיש ממש בדבריו, ורק שלא דרשם מן 
הכתוב. 
(תורת מהרי"ץ, הגדה של פסח) 


אמר רבי אלעזר בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא וכיתי שתאמר 
יציאת מצרים בלילות עד שדרשה כן וומא וכו" 


הנה הכל נתנו לו גדלות בתורה ונשיאות, ואפילו עשו עמו נס שיראה כבן 
שבעים שנה ונתנו לו הדרת פנים, ומכל מקום לזכות לענין יציאת 
מצויטי"בלילות לזה לא זכה, כי לזה נצרך זכות גדולה יותר מלזכות בתורה, 
ולזה צריך כבר עמל מחודש וסיעתא דשמיא נוספת, ולא עושים עמו נס 
כי לזה מוכרח הוא בעצמו לעמול, ואף שהוא ענין של זיכוי הרבים. 


(אור יחזקאל, הגדה של פסח) 


אמר רכבי אלעזר בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר 
יציאת מצרים בלילות עד שדרשה בן זומא וכו" 


ואפשר לרמז על דרך זה, הרי אני כבן שבעים שנה, דהיינו אם האדם 

אני חכם כמו זקן היינו זקן שקנה חכמה, ואז גורם על ידי זה ולא זכיתי 

שתאמר יציאת מצרים בלילות, היינו שאינו זוכה על ידי זה לצאת מהגלות 
שהוא נמשל ללילה. 

(עצי לבנון, הגדה של פסח) 


אמר רבי אלעזר בן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר 
יציאת מצרים בלילות עד שדרשה כן זומא וכו" 


כתבו המקובלים כי ברבי אלעזר בן עזריה היתה נשמת שמואל הנביא 
שחי נ"ב שנים ועם ח"י שנים שנעשה נשיא מצורף שבעים שנה, 

וזה כבן עם אותיות ב"ן שהוא נ"ב נתמלאו לו שבעים שנה, שנה נוטריקין 
נישמת ש'מואל הביא ונשיא נוטריקון נ'שמת ש'מואל ידיד א'לקנה, ורמז 
בסיפור זה שהיה לו נשמה גדולה, מכל מקום אינו נוגע במוכן לחבירו, 
ולכן אמר ולא זכיתי לדרוש כבן זומא, שזה הדרוש קיבלה חלק נשמתו 

של בן זומא. 
(ברכת השיר, הגדה של פסח) 


וחכמים אומרים ימי חייך העולם הזה כל ימי חייך להביא לימות המשיח 


בעולם הזה אין החיות באמיתות, כי בכל יום מתקרב למות ונחסר חלק 

מן החיות, אבל לימות המשיח שיבולע המות לנצח, אז תהיה 

החיות בשלימות מבלי מגרעת, וזהו כל ימי חייך בשלימות הוא להביא 
לימות המשיח. 

(ברכת השיר, הגדה של פסח) 


אמר רכי אלעזר כן עזריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר 
יציאת מצרים בלילות וכו' וחכמים אומרים ימי חייך העולם הזה כל ימי חייך 
להביא לימות המשיח 


הנה אנו נוהגים להזכיר יציאת מצרים בלילות ולכמה שיטות הוי מן 

התורה ועיין רמב"ם (פ"א קויאת שמע ה"ג) ויש לדייק דהא חכמים 
חולקים על רבי אלעזר בן עזריה ויחיד ורבים הלכה כרבים. ונראה דלא 
פליגי אהדדי ושניהם לדבר אחד נתכוונו, ועל פי מה שכתב בנועם אלימלך 
פרשת יתרו בפסוק 'כי הוציא', שכל אחד הבין מעלת הגאולה ההיא לפי 
מדרגת גלותו שהיה בו, דהיינו מי שהיה עובד בחומר ובלבנים הקשה 
הכיר טובות הבורא ב"ה בהוציאו משיעבוד הקשה וכו', ויש אשר היו 
במעלה העליונה וכו', רק עיקר מגמתם היה שיגאלו למען יעבדו את 


ברכות יב: 


ופרח 


השי"ת בלי שום מניעה, כי בהיותם במצרים במקום הטומאה היה הענן 
והחושך של מסך המבדיל עליהם, ואחר כך כשיצאו אור נגה עליהם 
להוסיף עליהם בעבודה הולך ואור למעלה למעלה, זה היה עיקר שמחתם 
בצאתם ממצרים עכלה"ק. 
ועל זה יש לרמז הזכרת יציאת מצרים דימים ולילות, דהנה בלילה לא 
נשתעבדו בשיעבוד הגוף וכמבואר בעובדא דשלומית בת דברי 
(תנחומא שמות ט), אלא שהדעת היה בגלות שהיו להם לילות חשוכים 
בלי תורה, נמצא שהזכרת יציאת מצרים דלילות הוי הודאה על הנס 
שהוציאנו ממצרים ונתרומם הדעת והגיענו הלילה הזה שרם ערך 
קדושתה, ומזכירין יציאת מצרים בימים זכר לגאולתינו מעבודת הפרך. 
ונראה דמדה כנגד מדה על ידי הזכרת יציאת מצרים בימים ממשיכים 
לבני ישראל השפעות גשמיות שפע פרנסה על בני ישראל, ולכן בפסח 
נדונים על התבואה (ר"ה כז.) ומתפללים על הטל טל תן לרצות ארצך. 
וזה שאמרו חכמים לבאר דברי בן זומא שאמר ימי חייך הימים, ופירשו 
חכמים שנצמח על ידי זה ימי חייך העולם הזה, כלומר ישועות 
והשפעות במילי דעלמא, כל ימי חייך היינו סיפור יציאת מצרים בלילות 
וכדרשת בן זומא, להביא זה ממשיך ומביא לימות המשיח לישועה 
רוחנית. 
(שפע חיים, הגדה של פסח) 


אמר רבי אלעזר בן עוריה הרי אני כבן שבעים שנה ולא זכיתי שתאמר 
יציאת מצרים בלילות עד שדרשה כן זומא וכו' וחכמים אומרים ימי חייך 
העולם הזה כל ימי חייך להביא לימות המשיח 


צריך ביאור, אטו רבי אלעזר בן עזריה לא ידע לדרוש דרשת בן זומא 
דכל מרבה גם הלילות, הלא כמה וכמה פעמים מצינו דכל הוי ריבוי, 

ומה החידוש הגדול בזה שהוצרכו דוקא שבן זומא ידרשנו. ונראה דימים 
מרמזים על זמן הגאולה ולילות מרמזים על גלות, וכדאיתא בפסיקתא זוטא 
(פרשת וישלח לב) גלות דומה ללילה והגאולה נמשלה לשחר. והנה בזמן 
הגאולה ודאי דראוי לספר יציאת מצרים, אבל בזמן הגלות לכאורה אין 
מקום לספר ולהזכיר יציאת מצרים דהא אכתי עבדי אחשורוש אנן, אולם 
בן זומא שפיר דרש כל ימי חייך אלו הלילות, דבן זומא על ידי דבקותו 
בתורה היה פרוש בתכלית מכל עניני העולם הזה וכאמרם (חגיגה יד:) שנכנס 
לפרדס, וכשראה אוכלסין אמר ברוך שברא כל אלו לשמשני (ברכות נח.), 
ולכן לא הרגיש ענין גלות כלל, ולכן בדין הוא שסבר להזכיר יציאת מצרים 
גם בלילות בגלות, דשפיר יש לנו להודות על יציאת מצרים, כי על ידי 
יציאת מצרים זכינו לתורה, והדבוק בתורה אינו מרגיש עול גלות כלל, 
וכמו שאמרו (אבות פ"ג מ"ה) המקבל עליו עול תורה מעבירין ממנו עול 

מלכות. 

והנה התנאים הקדושים לא דרשו שום דרשה אלא אם הם בעצמם הו 
במדרגה זו שעליה מוסבת דרשתם, ועל כן אמר רבי אלעזר בן עזריה 

שאף שהוא כבן שבעים שנה, וזקני תלמידי חכמים כל זמן שהם מזקינים 
דעתם מתוספת עליהם, מכל מקום עדיין לא הרגיש בנפשו שיהא דבוק כל 
כך בתורה עד שלא הרגיש גלות כלל, והיינו שאמר ולא זכיתי שתאמר 
יציאת מצרים בלילות שלא זכה להרגיש עצמו במדריגה זו, עד שדרשה בן 
זומא דוקא, כי דוקא בן זומא היה במדריגה גדולה לדרוש כל ימי חייך 
אף בלילות, שהוא לא הרגיש גלות כלל, כי נפשו חשקה בתורה והיה פרוש 

מכח עניני עולם הזה לגמרי. 
אבל וחכמים אומרים ימי חייך העולם הזה כל ימי חייך להביא לימות 
המשיח, רצה לומר דחכמים הם הרואים את הנולד, והבינו שעל ידי 
שידרשו כל ימי חייך לרבות הלילות, כלומר שגם בגלות אפשר לספר 
ביציאת מצרים על ידי דביקות בתורה כדוגמת בן זומא שלא הרגיש גלות 
כלל, נמצא שעל ידי זה איכא למיחש לריחוק זמן הגאולה, שמכיון שיראה 
השי"ת שאין ישראל מרגישים כלל כובד עול הגלות, אם כן אין צורך 
למהר ימות המשיח, והוא על דרך שפירש החתם סופר הא דש"ס (ברכות 
ג) מה לו לאב שחגלה את בניו, רצה לומר מהיתסר לו להקב"ה כביפול 
במה שהגלה את בניו, שהרי בני ישראל ממשיכים בתורה ובעבודה גם 
בגלותם, אלא אוי להם לבנים שגלו מעל שולחן אביהם. ועל כן אמרו 
חכמים שיש לדרוש כל ימי חייך להביא לימות המשיח, כי רק לימות 
המשיח יהא אפשר להזכיר יציאת מצרים, אבל בעולם הזה אי אפשר אלא 
כשהוא יום ולא לילה. 
(להורות נתן, הגדה של פסח) 


כפתור 


לא שתעקר יציאת מצרים לגמרי אלא שתהיה שעבוד מלכיות עיקר ויציאת 
מצרים טפל 


כתיב (שמות טו א) 'אז ישיר משה ובני ישראל את השירה הזאת לה', 
נראה לפרש ע"ד שאמרו חז"ל בפסוק ולא יאמרו עוד חי ה' 

אשר העלה בני ישראל ממצרים כי אם' וכו', לא שתעקר יציאת מצרים 
לגמרי אלא שתהיה שעבוד מלכיות עיקר ויציאת מצרים טפל, ורש"י ז"ל 
פירש אבל מדרשו מכאן רמז לתחית המתים מן התורה, ולפי פירושו 
דקאי על לעתיד לבוא, הכי פירושו אז ישיר משה ובני ישראל, כלומר 
לעתיד ישיר משה ובני ישראל על גאולת שעבוד מלכיות את השירה 
הזאת, ואת הוא לשון טפל כמו שדרשו רז"ל את בשרו את הטפל לבשרו, 
כלומר השירה הזאת יהיה טפילה לשיר שישירו לעתיד, ויציאת מצרים 
לא יעקר לגמרי אלא שתהיה טפילה לשיר שלעתיד לבוא, ועל כן אמר 
השירה הזאת לשון נוקבא שהוא טפילה אל השירה שלעתיד שהוא בחינת 

דכה. 
(אורח לחיים, בשלח) 


לא שתעקר יציאת מצרים ממקומה אלא שתהא שעבוד מלכיות עיקר ויציאת 
מצרים טפל 


וראיתי לחכם אחד שכתב הטעם שאין מברכים אשר קדשנו במצותיו 
וצונו לספר ביציאת מצרים, משום דאמרו חז"ל לא שיעקר 

יציאת מצרים אלא שיהיה שעבוד מלכיות עיקר ויציאת מצרים טפל, 
נמצא אילו היינו זכאים היה אז עיקר הספור מחסדי ה' שיצאנו לחירות 
משעבוד מלכיות ויציאת מצרים היה טפל, רק עונותינו גורמים שאיננו 
יכולים לספר מגאולת שעבוד מלכיות, על כן איננו מברכים אשר קדשנו 
במצותיו וצונו לספר ביציאת מצרים, דעיקר רצונו כי נזכה לספר מגאולה 

השלמה. 
(כרם הצבי, ליקוטים) 


יג. 


לא יקרא שמך עוד יעקב כי אם ישראל יהיה שמך לא שיעקר יעקב ממקומו 
אלא ישראל עיקר ויעקב טפל לו 
ואמר הגאון בעל ישועות יעקב טעם הדברים, דהנה הקב"ה בוחר בבני 
ישראל מפני ב' סיבות הא' חשיבות עצמם, והב' חשיבות הצטרפות 
דלנגד אומות העולם הם צדיקים, והנה שם יעקב הוי על כי ידו אוחזת 
בעקב עשו, זה היה להורות שאף אם לא יהיה להם חשיבות עצמי, יהיה 
להם חשיבות הצטרפות כשיעריך הקב"ה בני ישראל נגד מעשה האומות 
העולם, אמנם שם ישראל מורה על חשיבות עצמי, וזה שאמר הכתוב 
(תהלים קלה ד) 'כי יעקב בחר לו י-ה', כי בחירה יתכן בב' דברים והוא 
בוחר בא' מהם וזהו שם יעקב, אבל 'ישראל לסגולתו' מצד עצמם. ולכן 
כאשר ראה המלאך צדקתו של יעקב קראו בשם ישראל להורות על 
חשיבותו מצד עצמו, אולם יען שלא רק על יעקב בלבד נאמרו הדברים 
כי אם לכל צאצאיו, ויוכל להיות שברבות הימים יצטרכו לחשיבות 
ההצטרפות, לכן אמרו חז"ל לא שתעקר שם יעקב, אלא שישראל עיקר 
ויעקב טפל דייקא. 
(אהבת חיים, לראש השנה) 


לא יקרא שמך עוד יעקב כי אם ישראל יהיה שמך לא שיעקר יעקב ממקומו 
אלא ישראל עיקר ויעקב מפל לו 
פיורש רש"י (בראשית לב כט) לשון אדם הבא במארב ועקבה כי אם ישראל 
וכו', ואמרו חז"ל לא שיעקר יעקב ממקומו אלא ישראל עיקר 
ויעקב טפל לו, וקשה קושיית המרש"א מאי שנא מאברהם שהקורא 
לאברהם אברם עובר בעשה ונעקר שם הראשון לגמרי. אלא יש לומר, 
היינו כמבואר בדברינו על הכתוב (שם לא כ) ויגנוב יעקב את לב לבן 
הארמי', שגנב מלבן קצת רמאות הנצרך לו לעבודת הבורא ולהתגבר 
כנגד היצר הרע. זהו שאמרו לא שיעקר יעקב ממקומו, כי לפעמים צריך 
המארב ועקבה לעבודת הבורא כנ"ל, אלא ישראל עיקר ויעקב טפל לו, 
פירוש טפל היינו לפעמים כצריך לילך במארב ועקבה נגד היצר הרע 
כניק הב 
(דברי ישראל, וישלח) 


ברכות יב: - יג: 


ופרח לז 


הכי נמי התם קודשא בריך הוא אמר לאכרהם שרי אשתך לא תקרא את 
שמה שרי כי שרה שמה 


ודקדק אאמו"ר מה מקשה אלא מעתה הקורא לשרה שרי הכי נמי, דלמא 

באמת כן הוא שעובר, מכל מקום שפיר קאמר הקורא לאברהם 
אברם עובר. ותירץ דהמפרשים מחולקים באות יו"ד שנטלה משרי מה 
נעשה ביו"ד זאת, יש אומרים שנתחלקה לשני ההי"ן חדא נטל אברם 
ונעשה מאברם אברהם, וחדא נטלה שרה למלאות חסרון היו"ד, ויש 
אומרים שהיו"ד שנטלה משרי היתה מרחפת עד שבא הושע בן נון, 
ונתוספת בתחילת שמו ונקרא יהושע, וה"א שנתוספה לאברם נתוספה מן 
החוץ ולא מיו"ד של שרה. הנה זה הפלפול בין המקשה והתרצן, דהמקשה 
סבר היו"ד שנטלה משרי נחלקה ונתנה ה"א לאברם ונעשה אברהם, לכך 
מקשה מאי רבותא הוא דעובר בעשה הקורא לאברהם אברם, היה לך 
לאשמעינן רבותא טפי הקורא לשרה שרי עובר נמי בעשה והיה שמך 
אברהם, כי הקורא לשרה שרי ניתן היו"ד לשרי ממילא נוטל הה"א 
מאברהם ולא ישאר רק אברם אם כן הוא עובר, לזה בא התרצן במתק 
לשונו התם הקב"ה אמר לאברהם שרי אשתך לא תקרא שמה שרי וכו, 
אם כן הקב"ה קרא אותו אברהם בעוד שמה שרה ביו"ד, וצריך לומר 
הה"א שנתוספה לאברהם לקראו אברהם נתוספת לו מן החוץ ולא מיו"ד 
שנטלה משרי, והיו"ד שנטלה משרי נתוספה להושע כנ"ל, לכן דוקא אמר 
הקורא לאברהם אברם עובר בעשה, אבל הקורא לשרה שרי אינו עובר 


90820180 בעשה והיה שמך אברהם. 


(אשי ישראל, ויחי) 


אלא מעתה הקורא ליעקב יעקב הכי נמי שאני התם דהדר אהדריה קרא 


וצריך ביאור למה באמת אהדריה הקב"ה ליעקב, ובאברהם עקר שם 
הראשון אברם לגמרי, ועוד יש לדקדק למה המלאך שהוא היה 

הס"מ קרא ליעקב רק שם ישראל ולא יעקב כמובן מדבריו שאמר (בראשית 
לב כח) 'לא יעקב יאמר עוד שמך כי אם ישראל יהיה שמך'. ונראה לפרש, 
דהרי יעקב כינוי לקטנים וישראל לגדולים כדכתיב (שמות יט ג) 'כה תאמר 
לבית יעקב ותגיד לבני ישראל', ודרכו של השטן אם רואה אדם כשר שאינו 
חוטא משתדל שיתגאה ויחשוב בדעתו שהוא קדוש ה' מכובד וגדול 
במדרגה ועל ידי זה רוצה להפילו, אבל באמת גם האדם שהוא גדול 
במדרגה עליונה יותר ויותר צריך להתחזק במדת ענוה, זה רצה השר 
להרגילו ליעקב בגאוה, כיון שראה שאינו יכול לו בדרך אחר חשב שבדרך 
זה ינצחנו, שידבר על לבו שהוא במדריגה עליונה בחינת ישראל בגדולה, 
אמנם הקב"ה אמר שלא ישכח שמו יעקב ויתחזק במדת ענוה, אמנם באמת 
נהיה בבחינת ישראל קדושים וטהורים, רק הוא לעצמו צריך לכנות לעצמו 

שם יעקב. 
(מהר"ם שיק, וישב) 


יהי 


כל המאריך באחד מאריכין לו ימיו ושנותיו וכו' ובדלי"ת אמר רב אשי ובלבד 
שלא יחטוף בחי"ת 


איתא שהיו השבטים מזלזלים בבני השפחות וקורין להם עבדים, היינו 
שחסרה אצלם האחדות, ואיתא בשל"ה שבתיבת אחד יש א' ח' 

וד', והרמז בזה ליעקב אבינו ולח' בני הגבירות ולד' בני השפחות, כי 
באמת גם לבני השפחות היה דין ישראל, שהרי קודם שלקח יעקב אבינו 
את השפחות שחררם, ואם כן היו כל השבטים שוים במעלת ישראל, אלא 
שלכל אחד מהם היו המדרגות שלו, ואם היו מתאחדים הח' והד' ביחד 
היה נעשה אחד, וכאשר זלזלו בבני השפחות נחסרה מהם הדבקות באחד, 
אולם קודם פטירתו של יעקב אבינו איתא שאמרו שמע ישראל ה' אלקינו 
ה' אחד, כשם שאין בלבך אלא אחד, כך אין בלבנו אלא אחד הרמז ששבו 
להיות באחדות. איתא בגמרא כל המאריך באחד וכו' ובדלי"ת אמר רב 
אשי ובלבד שלא יחטוף בחי"ת, לבני השפחות היה גם כן חלק באחד, 
ולפיכך צריך להאריך בדל"ת, אולם בלבד שלא יחטוף בחי"ת, כי לכל אחד 
מהשבטים היו המעלות שלו, ועל ידי שמתאחדים כולם יחדיו יכולים 

להמליך מלכות שמים. 
(פני מנחם, וישב) 


לח כפתור 


יד. 


כל הלן שבעת ימים בלא חלום נקרא רע 


פירוש, מי שאינו מכיר שימי שנותינו בהם שבעים שנה המרומז בשבעת 
ימים הוא חלום כצל עובר נקרא רע. 
(עטרת דוד, בא) 


יד: 


אמר עולא כל הקורא ק"ש בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו 


ופירש רש"י בעצמו לשון מעליא דהיינו בהקב"ה, והמהרש"א ועוד מפרשים 
פירשו בעצמו ממש, ויש לומר ששני הפירושים לדבר אחד נתכוונו. 
דאיתא בתוספות (חגיגה ג:) בשם המדרש שלשה מעידין זה על זה ישראל 
ושבת והקב"ה, הקב"ה וישראל מעידים על יום השבת כי הוא יום מנוחה, 
ישראל ושבת מעידים על הקב"ה שהוא אחד יחיד בעולמו, הקב"ה ושבת 
מעידין על ישראל שהם גוי אחד בארץ. והנה תפילין מורים כי הם אות על 
אחדותן של ישראל שהקב"ה נתן להם חותמו, כדאיתא (ברכות ו.) וראו כל 
עמי הארץ אלו תפילין שבראש, היעו שיראו כל האומות התפילין ויראו 
מישראל כי הם גוי אחד בארץ. והנה קיי"ל (כתובות כד.) זה אומר ומעיד חברי 
הוא כהן וזה אומר חברי כהן אינם נאמנים דחיישינן לגומלין, אם לא כשכהן 
אחד כלי אומנתו בידו, ולפי פירוש רבינו חננאל שיש בידו כלי גללים כלי 
אבנים וכלי אדמה, שכל הרואה כלים הללו בידו מתרחק ממנו מלטמאותו, 
= ואז מינכר מילתא ואין צריך כל כך לעדות חבירו לכך נאמנים. 
והנה בכאן הוא הדמיון ממש, לפי שהקב"ה העיד על ישראל שהם גוי 
אחד, ואחר כך אנו מעידים בהשי"ת בקריאת שמע שהוא ה' אחד, 
יש לחשוב כי חיישינן לגומלין ואינם נאמנים, ואם כן ח"ו כעדות שקר, 
אבל אם אחד כלי אומנתו בידו, והיינו תפילין המורין על אחדותם כנ"ל, 
וזהו כל הקורא קריאת שמע בלא תפילין, כלומר דאינו אוחז כלי אומנותו 
בידו, אם כן ח"ו כאילו מעיד עדות שקר בעצמו דחיישינן לגומלין, בעדותנו 
על הקב"ה והעדות של השי"ת עלינו, וזהו כוונת הפירוש בעצמו על השי"ת 
ועל האדם בעצמו כי שניהם לדבר אחד נתכוונו, אבל כשמניח תפילין אזי 
כלי אומנתו בידו ודבריו נאמנים. 
(דמשק אליעזר, ליקוטים) 


אמר עולא כל הקורא ק"ש בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו 
רצה לומר, הקורא קריאת שמע ואין מדקדק בתפילין להניחם בין עיניו 
ממש רק מניחם בצדדים, הרי הוא מעיד שקר על גופו שהוא משונה 
מכל אדם, כל אדם העינים באמצע הפנים, ולו העינים בצד הפנים וזה ודאי 
שקר מוחלט. 
(ברוך טעם, נצבים) 


אמר עולא כל הקורא ק"ש בלא תפילין כאילו מעיד עדות שקר בעצמו אמר 
ר' חייא בר אבא א"ר יוחנן כאילו הקריב עולה בלא מנחה וזבח בלא נסכים 


ושאל אחד איך החסידים יוצאין במה שהם קוראין קריאת שמע בבוקר 
בלא תפילין הרי הוי כמעיד עדות שקר, והשיב הה"ק הנ"ל מקאצק 
כי לכאורה קשה אמאי קאמר הגמרא אמר ר"ח בר אבא ולא קאמר ר' 
חייא בר אבא אמר, אלא וודאי ר' חייא בר אבא לא בא לאפלוגי אדעולא, 
רק בא לפרש דבריו שאימתי הוא כאילו מעיד שקר, על כן מפרש שהוא 
כאילו הקריב עולה בלא מנחה דהיינו שלא הקריב כלל המנחה, אבל זה 
קיי"ל שבאם הקריב המנחה אפילו לאחר זמן יצא ויש לו תמיד תשלומין, 
וכן הוא הדין בקריאת שמע שדווקא באם לא הניח תפילין כל אותו היום 
אז הוי כאילו מעיד עדות שקר, אבל באם שמניח תפילין באותו יום אפילו 
אחר כך, בוודאי יוצא ואינו כמעיד עדות שקר חלילה עכ"ל. 
(שיח שרפי קודש, מאמרי תשובה) 


טו: 


ולמדתם שיהא למודך תם שיתן ריוח בין הדכקים וכו' הקודא קריאת שמע 
ומדקדק באותיותיה מצננין לו גיהנם 


יפוד החובה בהכרת מלכות קודמת היא לכל מעשה המצוות, והיינו דאיתא 
במכילתא (יתרו ו) קבלו עול מלכותי תחילה ואחר כך קבלו גזרותי, 


ברכות יד. - מז. 


ופרח 


בשעה שאין קבלת מלכות אין טעם כלל לקבלת מצוות. בענין זה יש לבאר 
דברי הגמרא ולמדתם שיהיה למודך תם ליתן ריוח בין הדבקים כגון על 
לבבך על לבבכם וכדומה, ולכאורה יש לעיין טובא מדוע הוצרכנו לדקדק 
כל כך ולא לומר בצורה שאינה משתמעת בדיוק, והלא עומדים אנו בתפילה 
כלפי הרבש"ע היודע ומכיר כל מחשבתינו ודברינו, ובודאי שבקשתנו ברורה 
ושטוחה לפניו, ומדוע נחוץ דוקא דבור ברור ומחוור, אלא הן הדברים אשר 
נתבארו מחובתינו להכיר ולהרגיש מלכות, ולכן צריכים אנו לדבר כלפי 
השי"ת כשם שדוברים לפני מלך בשר ודם, ומלך אינו שומע אלא דברים 
ברורים והגונים, ואין באים לפני המלך בשפה משובשת ועלגת. 

יבואר לפי זה הגמרא אמר ר' חמא בר חנינא כל הקורא קריאת שמע 
ומדקדק באותיותיה מצננין לו גיהנם, כי המדקדק באותיותיו הרי 

זה הוכחה להכרתו והרגשתו במלכות השי"ת, ולכן שכרו רב לאין שיעור 
עד שגיהנם מצטנן ומתקרר ואינו נענש כל כך על חטאיו, ואין זה שכר 
עבור מעשה הדקדוק באותיות קריאת שמע, אלא שכרו עבור ההכרה 
המונחת ביסוד מה שהביאה אותו לדקדק בדבריו, מעתה כל אשר יכיר 
במלכות הקב"ה ויתנהג לפי זה, אף שכרו יהיה באותה בחינה של הקורא 

קריאת שמע ומדקדק באותיותיה. 
(אור יחזקאל, ח"ז מאמר חובת הכרת המלכות) 


הקורא קריאת שמע ומדקדק באותיותיה מצננין לו גיהנם 


ולכאורה למה דוקא זה השכר שמצננין הגיהנם להמדקדק באותיותיה. 
ופירש כל הקורא קריאת שמע בדביקות נפלא ובגודל התלהבות 

רשפי אש שלהבתיה ומיחד כל היחודים כראוי, איש קדוש כזה אף אם לא 
עשה המצוה בכל פרטיה ועל פי הדין מצד ההתלהבות, עם כל זאת יקובל 
ויכשר ויערב בעיני ה', וכמו שכתוב (שהש"ר ב ד) 'דלגו עלי אהבה', ועם 
כל זאת אם מצנן את עצמו מגודל ההתלהבות, ומדקדק באותיותיה ועושה 
מצות ה' כדין ובפשיטות, בשכר זאת מדה כנגד מדה מצננין לו אש של 

גיהנם. 
(מאורן של ישראל, ליקוטים) 


הקורא קריאת שמע ומדקדק באותיותיה מצננין לו גיהנם 


ולכאורה היתכן שמי שבוער בקרבו אהבת ה' ואומר קריאת שמע יזכה 

לגיהנם, עד שיהיה זאת שכרו בעד אמירת קריאת שמע כהלכתה 

שיצננו לו הגיהנם. אך יש לומר שהכוונה מצננין לו הגיהנם של עולם הזה, 

היינו מצננין לו חמימות היצר שהוא הוא הגיהנם, שעל ידי שיקרא קריאת 

שמע וכו' יהיה יוכל להתגבר עליו שלא יחטיאנו בעולם הזה, ולעולם הבא 
יגיע מצוחצח. 

(אריה שאג, ליקוטים) 


טז. 


כנחלים נמיו כגנות עלי נהר כאהלים נמע וגו' לומר לך מה נחלים מעלין 
את האדם מטומאה לטהרה אף אהלים מעלין את האדם מכף חובה לכף 
זכות 


כי נודע מספר חסד לאברהם (מעין בי נהר נ"ט) בסוד המקוה כי כל כוחות 
הטומאה שורה על השערות שהם עשר, ולזה כשטובל את עצמו ומכסה 
את עצמו במים בורחים ממנו כל כחות הטומאה, וכשמניח אפילו שער 
אחד בחוץ לא עלתה לו טבילה, כי שם מקום אחיזתם וחוזרין ומטמאין, 
עיי"ש, כמו כן אהלים של תורה ותפלה כל שלומד לשמה ומתפלל בכוונה 
באמת לא לשום תאוות כבוד, אך לעשות האמת מפני שהוא אמת כנודע, 
אזי מעלין גם כן את האדם מכף חובה לכף זכות, כמאמרם ז"ל (יבמות קה.) 
אבל מתכפר בדברי תורה, אבל כל זמן שהאדם אדוק בתאוה, ועיקר למודו 
בשביל גאוה ושבח בני אדם, או שמבטל התורה בשביל תאוה, ובפרט אם 
הלב שלם בגדלות ותאוה, וכבר נודע מספר ראשית חכמה (שער היראה פרק 
ד) כי כל תאוות הגוף הוא מסטרא דנחש ובפרט הגאוה, והוא עדיין הניח 
להם אחיזה בעצמו, ואיך יכול לטהר בדברי תורה, כי צריך לכסות את 
עצמו עם כל הכחות שנכללין בו בשעת עסקו בתורה או בתפלה, ולזה 
צריך תשובה והכנעה קודם הלימוד והתפלה, אבל כמה אנו רחוקים מזה 
כגובה שמים מעל הארץ, ולא עוד אלא כשלומד לגדלות תורתו נמאסת 
לפניו יתברך. 

ואם אמר יאמר האדם אם כן לא מצאנו ידינו ורגלינו מה אנו מה חיינו, 
אם אמנם שהאמת היא כן, אך אף על פי כן אין הקב"ה מקפח שכר 


כפתור 


כל בריה, וכל אחד עושה רצון הבורא, הן מי שיצא מכל הנ"ל בבחירתו 


תופס מדריגה גבוה למעלה, כי הוא עדיין לא יצא מתאות העולם מרהבו 

ושקרו וכבודו ועדיין הוא מבחוץ, והיאך יכול להיות מה שבפנים עם מה 
שבחוץ, כי החוץ אינו פנים. 

(יושר דברי אמת, אות ו 


כנחלים נטיו כגנות עלי נהר כאהלים נטע וגו' לומר לך מה נחלים מעלין 
את האדם מטומאה לטהרה אף אהלים מעלין את האדם מכף חובה לכף 
זכות 


ובדרך צחות אמרתי כי לכאורה יש לדקדק ששואל למה נסמכו, עדיפא 
מיניה הוי ליה למימר למה נמשלו כו' דהא כתיב כנחלים בכ"ף 

הדמיון ולא רק נסמכו, ועוד אין הדמיון עולה יפה כי הנחלים מעלין 
מטומאה לטהרה והאהלים מעלין מחובה לזכות, ואמרתי על פי המנהג 
הנהוג ברוב ערי ישראל אשר המקוה הוא סמוך אצל הבית הכנסת או הבית 
המדרש, וזה ששואל למה נסמכו אהלים לנחלים, רצה לומר למה עושין 
המקוה סמוך לבית הכנסת ובית המדרש, ואמר מה נחלים כו' כי על ידי 
שהולכין לבית הכנסת ולבית המדרש על ידי זה ילך גם כן לטבול את 
עצמו במקוה ויעלה מטומאה לטהרה, נמצא שעל ידי זה הבית הכנסת ובית 
המדרש מכריעין אותו לכף זכות, כי כמה בני אדם אשר צריכין טבילה 
ואינ..הגָלכין לטבול מטומאתן אם מחמת הבושה אם מחמת עצלות, אכן 
אם רגיל לילך לבית המדרש שחרית וערבית יזכור טומאה ישנה שיש בו 

ויטהר מטומאתו, ונמצא שההליכה לבית הכנסת מכריעו לכף זכות. 

(תולדות יצחק, דרשות) 


ומעשה ברבן גמליאל שנשא אשה וקרא לילה הראשונה וכו' איני שומע לכם 
לבטל הימני מלכות שמים אפילו שעה אחת 


כי הם ז"ל בקראם קריאת שמע לא היתה זאת אצלם ענין של אמונה לבד, 
כי ממצוה זו לא פטורים כל היום אף לא רגע אחת ואף לא חתן, אלא 
קריאת שמע היעו קבלת מלכות ממש להכנס במדת המלכות, בתכלית 
האחדות בכל לבבך ובכל נפשך ובכל מאודך ואין עוד, הוא אשר השיב 

רבן גמליאל איני שומע לכם לבטל הימני מלכות שמים מלכות דייקא. 
(דעת תורה, כי תצא) 


ומעשה ברבן גמליאל שנשא אשה וקרא לילה הראשונה וכו' איני שומע לכם 
לבטל הימני מלכות שמים אפילו שעה אחת 


רבי רפאל מבערשיד היה תלמיד מובהק של הצדיק הקדוש זקיני רבי פנחס 

מקאריץ זי"ע אחרי הסתלקותו של רבי פנחס מקאריץ זי"ע, אמר רבי 
רפאל זי"ע לחסידיו שרוצה לנסוע לבקר את הצדיק הקדוש מרוזין זי"ע, 
המה שמעו כן תמהו מה לו לצדיק הסבא קדישא זקן מופלג בן יותר 
מתשעים שנה ולצדיק האברך מרוזין, אעפ"כ לא העזו למנוע אותו כשבא 
לפני הצדיק מרוזין, שאל אותו הצדיק מרוזין רבי רפאל אולי אתם יכולים 
להגיד לי מה שמובא בזוהר הקדוש (פרשת בלק) מעשה דההיא ינוקא קדישא 
שנכנסו התנאים הקדושים לבית רב המנונא סבא שלזוגתו היתה אכסניא 
והיה להם בן ינוקא קדישא, כשבא אותו יום הביתה מהלימוד וראה את 
התנאים הקדושים, אמרה לו אמו גש לקבל פניהם של אנשים קדושים אלו 
ותקבל מהם ברכה, כשהתקרב אליהם החזיר פניו לאחוריו, ואמר לאמו 
שאינו יכול להתקרב אליהם כי הוא מריח בבגדיהם שהם עוד לא קראו 
היום קריאת שמע, וכך למד אותו רבו שכל מי שלא קרא קריאת שמע 
בזמנה הוא בנידוי כל אותו היום ואי אפשר לו להתקרב אליהם, כששמעו 
התנאים הקדושים את דבריו, הרימו את ידיהם לברך את הינוקא ואמרו 
שנכון הדבר כי היו עסוקים במצות הכנסת כלה, ובשביל זה לא קראו 

קריאת שמע בזמנה, כי כל העוסק במצוה פטור מן המצוה (סוכה כו.). 

ועל זה זה שאל הקדוש מרוזין את הצדיק הקדוש רבי רפאל שקשה, אם 

הרגיש האי ינוקא שלא קראו קריאת שמע, מדוע לא הרגיש שהיו 
עסוקים במצוה, ענה לו רבי רפאל אמנם הנני זקן כבר יותר מבן תשעים 
שנה, אבל כל עוד אני יכול לשמוע מזולתי ולהבין אינני רוצה לדבר בעצמי, 
ענה הס"ק האדמו"ר מרוזין זי"ע, הינוקא קדישא כשהרגיש שהמה לא קראו 
עוד קריאת שמע, לא היה יכול בשום אופן להבין שאם הם עסוקים במצוה 
יהיו פטורים מקריאת שמע, כי הלא משנה מפורשת חתן פטור מקריאת 


ברכות טז. - מז: 


ופרח לט 


שמע מעשה ברבן גמליאל שנשא אשה וקרא קריאת שמע בלילה הראשונה, 
אמרו לו תלמידיו לא למדתנו רבינו שחתן פטור מקריאת שמע, אמר להם 
איני שומע לכם לבטל ממני מלכות שמים אפילו שעה אחת, ואם כן לא 
היה יכול האי ינוקא קדישא לקבל את התירוץ שהמה עסוקים במצוה, 
שבשביל התנאים הקדושים האלו אין זה תירוץ. כשיצא רבי רפאל זי"ע 
מחדר של האדמו"ר מרוזין זי"ע אחרי שנפרדו איש מרעהו, ענה לחסידיו 
עכשיו כבר אתם מבינים מה יש לזקן כמוני לחפש אצל הצדיק הקדוש 
מרוזין שהוא ממש נשמת האי ינוקא קדישא, ודפח"ח. 
(אמרי פנחס, ליקוטים) 


ומעשה ברבן גמליאל שנשא אשה וקרא לילה הראשונה וכו' איני שומע לכם 
לבטל הימני מלכות שמים אפילו שעה אחת 


כתיב (בראשית לד ל-לא) 'ויאמר יעקב אל שמעון ואל לוי עכרתם אותי וגו' 
ויאמרו הכזונה יעשה את אחותנו', והרי בזה שענו לו הכזונה יעשה 

את אחותנו לא השיבו לו על טענתו עכרתם אותי. אולם יש דברים הנעשים 
ללא שום טעם מוצדק, ובכל זאת הם נעשים כי העושים נדחפים לכך 
מעצמם, וזה ענו שמעון ולוי ליעקב אמנם אתה צודק בכל, אבל הכזונה 
יעשה את אחותנו נדחפנו מעצמנו לעשות המעשה, כי לא יכלנו לסבול 
מעשה הנבלה של שכם. וכן מצינו בחז"ל רבן גמליאל קרא קריאת שמע 
לילה ראשונה שנשא, אמרו לו תלמידיו לא למדתנו רבנו חתן פטור מקריאת 
שמע לילה ראשונה, אמר להם איני שומע לכם לבטל ממני עול מלכות 
שמים וכו', והרי לא השיב להם על שאלתם, אלא זהו שאמר להם אמנם 
אתם צודקים וכך באמת למדתי אתכם, אך מה אעשה ועלה בי מעצמי 
לקרוא קריאת שמע, כי איני יכול בשום אופן לבטל ממני עול מלכות 

שמים. 
(אמרי חיים, ליקוטים) 


ומעשה ברבן גמליאל שנשא אשה וקרא לילה הראשונה וכו' איני שומע לכם 
לבטל הימני מלכות שמים אפילו שעה אחת וכו' רחץ לילה הראשון שמתה 
אשתו וכו' איני כשאר בני אדם אסמנים אני 


זה כלל גדול במעלת ומדת הצדיקים הדבקים בה' תמיד שהם בבחינת 
ההשתוות כל הימים, לא ינועו ולא ישתנו בסיבות תהפוכות הזמן מכל 
אשר יעבור עליהם בעולם הזה מטוב ועד רע, חלילה לא יעצבו מרוב פחד 
ולא יתהוללו ברוב שמחה כי הכל שוה אליהם, כאשר הם בדביקותם בהשיי 
הנה הם למעלה מן הזמן לכן לא ישתנו בסיבות העולם הזה שהם תחת 
הזמן ומקריו, אך המה חזקים ועומדים בעבדות ה' להם כלב האריה שתולים 
בבית ה' כעץ על פלגי מים לא יתנועעו מכל הרוחות שבעולם. וכן אמרו 
חתן פטור מקריאת שמע לילה הראשון, ורבן גמליאל קרא קריאת שמע 
לילה הראשון, ואמר לתלמידיו אינני שומע לכם לבטל ממני מלכות שמים 
אפילו שעה אחת, הוא הדבר כמו שכתבנו שרבן גמליאל לא נשתנה ולא 
נתפעל גם בעת שמחתו ונשואין שלו להיות טרוד בשמחה כדרך עולם הזה, 
אכן הוא אחז דרכו בקודש כתמול שלשום. וזה שסמכו במשנה מיד אחר 
כך וכן רחץ לילה ראשון שמתה אשתו אע"פ שאבל אסור לרחוץ, אמר 
להם אינני כשאר אדם אסטניס אני, הוא גם כן כמו שכתבנו שגם בעת 
רעה לא נתעצב ברב האבילות ולא נשתנה כשאר כל אדם. 

(תפארת שלמה, ויחי) 


טז: 


אין קורין אבות אלא לשלשה 


והטעם, כי אי אפשר לקרוא לראובן אב מפני בני שמעון שאין הוא אב 

להם, וכן אי אפשר לקרוא אב לשמעון מפני בני ראובן וכן כולם, 

משא"כ הג' אבות שהיו כולם חד בר חד, שהרי נאמר לאברהם ביצחק 

יקרא לך זרע' למעט שאר בני אברהם, וביצחק ולא כל יצחק למעט עשו 
מזרעו, נשאר רק יעקב בן יצחק בן אברהם, לכן להם יקרא אבות. 

(דרשות חתם סופר, ח"ב לפסח) 


אין קורין אבות אלא לשלשה 

'שלשה מי יודע שלשה אני יודע שלשה אבות שני לוחות הברית' (הגדה 
של פסח), ויש לפרש על פי דברי המגיד מדובנא לפרש אמרינו 

בהגדה מתחלה עובדי עבודה זרה היו אבותינו, כי מקודם מתן תורה היינו 


מ כפתור 


נקראים בני נח, ואחר מתן תורה אין קורין אבות אלא לשלשה, ואין אנחנו 
בנים כי אם לאברהם ליצחק וליעקב ולא מהם למעלה, והטעם כי בטרם 
קבלנו עלינו אלוקותו יתברך במתן תורה היה נחשב לנו לאב גם מי שהיה 
מאברהם ולמעלה, משא"כ אחר אשר הכניס השי"ת אותנו בבריתו וקבלנו 
אלוקותו, אם כן מה להם עוד אלינו כי כבר נפסק חבל היחוס מהם 
מלהקרא עוד אצלנו אבות, ואין אנחנו חושבים כי אם מאברהם ולמטה, 
וזה אמרו מתחילה גם עובדי עבודה זרה היו גם כן אבותינו, אבל עכשיו 
שקרבנו וכו' כלומר אין להם עמנו שום התיחסות. 
וזה אמרו שלשה מי יודע שלשה אבות, רצה לומר שרק שלשה היינו 
אברהם יצחק ויעקב נקראו אבות, והטעם בזה מסיים ואמר מחמת שני 
לוחות הברית שקבלנו, וקבלנו עלינו אלוקותו יתברך שרק אחד אלקינו, על 
כן אין להם עמנו שום יחס זולתי אברהם יצחק ויעקב. 
(אשי ישראל, הגדה של פסח) 


אין קורין אבות אלא לשלשה 


ויש לפרש, על פי דידוע מספרים הקדושים דשורש קיום התורה והמצות 
נחלק לג' יסודות, קיום מצוות עשה ושמירת לא תעשה ודביקות 
בתורה, שהם עיקר תכלית חיי האדם בעולם הזה, והאבות הקדושים הורישו 
לנו ג' יסודות הללו, דהיינו אברהם היה מדת החסד ואהבה כדכתיב (ישעיה 
מא ח) 'זרע אברהם אוהבי', וקיום מצות עשה שורשו מכח אהבת ה', ויצחק 
הוא מדת גבורה ופחד כדכתיב (בראשית לא מב) 'ופחד יצחק' דמרמז על יראת 
שמים, ובמדת גבורה ופחד יכולין להשמר שלא לעבור על לא תעשה, ויעקב 
הוא עמוד התורה כדכתיב (שם כה כז) 'ויעקב איש תם יושב אהלים', ותורה 
צריכין הן לקיום מצות עשה והן להשמר מלעבור על לא תעשה, דכשאין 
לומדים התורה אין יודעים איך לקיים מצוות ה', ואיך להיזהר שלא לעבור 
על לא תעשה, והיינו דאמרינן אין קורין אבות אלא לשלשה, כי הורישו 
לנו הג' יסודות איך לשמור התורה ולקיים מצוות ה'. 
(ויחי יוסף, חיי שרה) 


כן אברכך בחיי זו ק"ש בשמך אשא כפי זו תפלה וכו" 


יש לומר, דלכן קבעו חז"ל אמירת קריאת שמע קודם התפלה, שיקבל עליו 
עול מלכות שמים תחלה לעבוד את ה' ית"ש, ואחר כך אם יתפלל 
ויבקש צרכיו נמצא שמבקש צרכי התורה והעבודה עצמה, והרי זה כמו 
עבד שעובד את רבו באמת ותמים, שאכילתו אשר הוא אוכל איננה רק 
לטובת עצמו כי אם לטובת אדונו ולתועלתו. וזה פירוש צריך אני לברכך 
בחיי בכל כחי ונפשי ומאודי זו קריאת שמע, וכיון שמסר הכל לשמים 
נמצא אחר כך רק בשמך ולטובתך אשא כפי ולא לכבוד עצמי ולתועלתי 
זו, ועל זה נאמר שפיר כמו חלב ודשן תשבע נפשי כי צדיק אוכל לשובע 
נפשו, למען ילך בכח האכילה ההוא אל הר ה' ואל מקום קדשו, ואיש 
כזה בוודאי ראוי והגון הוא שיזכה לשני עולמים, ושפתי רננות יהלל פי. 
(באר שמואל, תהלים) 


כן אברכך בחיי זו ק"ש בשמך אשא כפי זו תפלה וכו' 


Fras 


ויש לדקדק, דמהיכא קדריש מפסוקי כן אברכך בחיי זו קרית שמע. ונראה 
לעניות דעתי, דהנה בקריאת שמע שבע ברכות בשחר שתים לפניה 
ואחת לאחריה, ובערב שתים לפניה ושתים לאחריה, וכל ברכה שכרה עשרה 
זהובים כדאמרינן (חולין פד.), הרי שבעים ימי שנותינו בהם שבעים שנה 
וכו', הרי ברכות קריאת שמע כנגד שנותינו, וזהו כן אברכך בחיי כ"ן 
בגימטריא שבעים, הם שבעים היוצאים משבע ברכות של קריאת שמע, וזה 
שאמר כ"ן אברכך בקריאת שמע שהיא כנגד חיי שיש בהם שבעים שנה, 
וזהו כן אברכך בחיי זו קריאת שמע, בשמך אשא כפי זו תפלה, דבה צריך 
פרישות כפים כמו שכתוב 'כצאתי את אפרוש את כפי' וכו' 'ובפרשכם 
כפיכם' וכיוצא בו רבים. 
(תולדות יצחק, ליקוטים) 


ג 


שתשים שלום בפמליא של מעלה ובפמליא של ממה 

כשיש תגר וקטטה בין השרים בפמליא של מעלה, וכל שר רוצה להגן 
על האומה שלו, וכאשר השרים באים לידי קטטה ע"י הגנה על 

עניניהם, תיכף עוברת רוח קטטה בין האומות, וכאשר האומות מתקוטטות 


ברכות טז: - יז. 


ופרח 


והגויים רוגשים, זה משפיע על עם ישראל שהקטטה תזיק להם בין בגופם 
ובין ברוחם, שגם הם לומדים להתקוטט ורוח הקטטה חודרת בכל האומות 
ובתוכן ישראל, ולכן יש להתפלל שהמקטרגים למעלה יהיו שקטים ולא 
יהיה תגר ביניהם, אך בנוסף לזה יש להתפלל גם על פמליא של מטה, 
היינו שבין חבורות החכמים בעם ישראל תלמידי חכמים ולומדי תורה יהיה 
שלום, שכן כל קטטה וריב מביאים הפסד לעם ומזמינים ח"ו אסון עליו, 
מבריחים את השכינה מעוררים את קטרוג המלאכים, ושוללים מן השמים 
את זכותם של ישראל להתקיים בנחת ובשלוה, ומזמינים את המלחמות של 
האומות כנגד עם ישראל. 
(חכמת המצפון, לפסח) 


שתשים שלום וכו' ובין התלמידים העוסקים בתורתך בין עוסקין לשמה בין 
עוסקין שלא לשמה וכל העוסקין שלא לשמה 


צריך להבין אריכת בין העוסקים לשמה ובין העוסקים שלא לשמה, כיון 
שכבר התפלל על העוסקים בתורה, וגם הוה ליה למימר בין 
העוסקים בתורה שלא לשמה מאי בין ובין. ונראה לי הנסיון ילמדינו כי 
תלמידים העוסקים לשמה ולא על תכלית לעשות קרדום ולהתגדל בה הם 
יראי ה' מאוד, ותלמידים שאין עוסקים לשמה רק לתכלית המכווין להם 
אין יראתם את ה' בשלימות, ובעו"ה לפעמים נוטים קצת מדרך הישר ואלו 
מתנגדים לאלו תמיד, כי היראים רוצים להדיח אלו מכל וכל ואינם מתונים 
בדין, ואלו אחרים שוחקים על אלו כי לא מחשבותם כמחשבותיהם, והרב 
רוצה לעשות שלום ביניהם, כי הגם שטוב שלא לדבק ולהתחבר לאלו 
הנוטים קצת מדרך הישר, אבל מכל מקום לא ידחה אותם לגמרי ולא יהיה 
לשני מחנות מפורדות, כי אולי ייטיבו דרכם ומתוך שלא לשמה יבואו אל 
לשמה. 
וזה שאמר בין תלמידים העוסקים לשמה ובין תלמידים העוסקים שלא 
לשמה, בין אלו יהיה שלום והשקט, ואמר והעוסקים שלא לשמה יהי 
רצון וכו', צריך לומר הלא התחיל יהי רצון מלפניך וכו' ולמאי אמרו שנית, 
וגם הוה ליה למימר יהי רצון מלפניך וכו'. ונראה לי על פי דברי בעל 
הפלאה זצ"ל לעולם ילמד אדם שלא לשמה שמתוך שלא לשמה בא לשמה 
(פסחים נ:) היינו שאי אפשר כמעט לאדם בימי נעוריו שילמד לשמה ולא 
להתכבד ולהנות בו, ויש מדרגות מדרגות בלימוד לשמה עצמה, אבל יהיה 
דעת הלומד שלומד שלא לשמה ורצונו וחפצו להגיע אל מדרגת לימוד 
לשמה, וזהו לעולם ילמוד שלא לשמה על דעת הלומד שלומד שלא לשמה 
ורצונו וחפצו להגיע אל מדרגת לימוד לשמה וזהו לעולם ילמוד שלא לשמה 
על דעת שמתוך שלא לשמה בא לשמה עכ"ד. וזהו שהתפלל והעוסקים 
שלא לשמה יהי רצון, דהיינו שרצונם של אלו יהיה שיהיו עוסקים לשמה 
כהנ"ל ואתי שפיר. 
(דרשות כתב סופר, פתיחה לבני הישיבה) 


שתשים שלום וכו' ובין התלמידים העוסקים בתורתך בין עוסקין לשמה בין 
עוסקין שלא לשמה וכל העוסקין שלא לשמה 


ודקדק אאמו"ר הגאון זצ"ל למה היה צריך להתפלל על כך, הלא מקרא 
מלא מלא דבר הכתוב 'וכל בניך למודי ה' ורב שלום בניך'. ותירץ 

דבאמת אם כל התלמידים לומדים לשמה, כולם לדבר אחד מתכוונים ללמוד 
וללמד כדי לשמור ולעשות אזי שלום ואחוה ביניהם, אבל העוסקים שלא 
לשמה תמיד יש ביניהם מחלוקת, כיון שכל אחד ואחד יש לו מחשבה 
ופניה אחרת לקנות שם וכדומה, וממילא קנאה תעורר מדנים ויען שהדרכים 
יש להעוסקים לשמה והעוסקים שלא לשמה שונות ונפרדות מזו, נגרם עי"ז 
מחלוקת ביניהם, לכן התפלל שיהיה שלום בין התלמידים העוסקים לשמה 
ובין התלמידים שעוסקין שלא לשמה, ופירש בזה וכל בניך לימודי ה'. 
(ישעיה נד יג) שיהיה כוונתם רק לה', ואז יהיה ורב שלום בניך ודפח"ח. 
(דעת סופר, ליקוטים) 


נלוי ודוע לפניך שרצוננו לעשות רצונך ומי מעכב שאור שכעיסה ושעבוד 
מלכיות 


כתיב (תהלים נ ד) קרא אל השמים מעל ואל הארץ לדין עמו אספו לי 

חסידי כורתי בריתי עלי זבח ויגידו שמים צדקו כי אלקים שופט 
הוא סלה', הפירוש שרים של מעלה יגידו צדקו של הקב"ה שהוא שופט 
צדק, וצריך לפרש מה היה תרעומתם ובמה נתפייסו. הנה ידוע מאמר רבי 
לאנטונינוס (סנהדרין צא:) הקב"ה מרכיב הנשמה לתוך הגוף, יקרא אל השמים 


כפתור 


מעל זה הנשמה ואל הארץ זה הגוף. והנה שנים שעשו מלאכה זה אינו 
יכול וזה אינו יכול ונשתתפו ועשו חייבים בשבת (שבת צב:), והכי נמי הוה 
ככל אחד שעשה מלאכה שלימה וחייב, ואמרו חז"ל גלוי וידוע לפניך 
שרצוננו לעשות רצונך ומי מעכב שאור שבעיסה ושעבוד מלכיות, היינו 
שנתחמץ בשאור של איסור ושל היתר ואין בזה כדי לחמץ ולא בזה כדי 
לחמץ הוי זה וזה גורם ופטור (פסחים כז.), הכי נמי שעבוד מלכיות הוא 
שאור של היתר אונס רחמנא פטריה, שאור שבעיסה היינו יצר הרע הוא 
של איסור, כמו דאמרינן גלוי וידוע לפניך שרצוננו לעשות וכו' וזה וזה 
גורם פטור, ותליא זה אי שנים שעשו מלאכה בזה אינו יכול וזה אינו יכול 
חייבים משום דנחשבו שניהם כאחד, אם כן היתר ואיסור גורמים פטור, 
ואי זה וזה גורם אסור מפני שכל אחד נחשב לבדו, אם כן שנים שעשו 
מלאכה פטורין, שכל אחד נחשב לבדו ולא עשה מלאכה שלימה, והעושה 
מקצתה פטור כדתניא (שבת ג.) העושה כולה ולא העושה מקצתה. 
נמצא ישראל מה נפשך פטורין, אי אין מצטרף נשמה לגוף אין כאן דין 
כמאמר דאנטונינוס, ואי מצטרף אם כן זה וזה גורם פטור מכח 
שעבוד מלכיות, אבל לאומות העולם אין להם תירוץ דלגבייהו לא שייך 
למימר שעבוד מלכיות גורם להם לחטוא דאינם בגלות, וגם היצר הרע לא 
מגרי בהו דמניח אומות העולם ומתגרה בישראל כדאיתא (סוכה נב.), ואם 
כן בטלה שאילת מלאכי השרת אתה נושא פנים לישראל (ברכות כ:) כי דין 
הוא לשאת להם פנים. והיינו יקרא אל השמים מעל אל הנשמה ואל הארץ 
הוא הגוף, וכדי להצדיקם בדין אמר הקב"ה 'אספו לי חסידי כורתי בריתי 
עלי זבח', שמפרשים על מסירת נפשם לטבח בגלות בין האומות העולם, 
אם כן ממה נפשך פטורים ויגידו שרי שמים צדקו ויודו מלאכי השרת כי 
בדין מצדיק את ישראל, כי אלקים שופט אמת הוא סלה. 
(תורת משה לחתם סופר, תהלים) 


נלוי ודוע לפניך שרצוננו לעשות רצונך ומי מעכב שאור שכעיסה ושעבוד 
מלכיות 


שאור שבעיסה הם פתויי היצר שתש כחנו לעמוד לו מנגד, ושעבוד 

מלכיות הוא עול הגלות והעניות שמעביר את האדם על דעת קונו 
ח"ו, והנה לענין הטענה ששאור שבעיסה מעכב איתא בספרים שטענה הזו 
אי בה ממש אלא כשהשכינה שורה בישראל, אז אע"פ ששואל חייב 
באונסין ואדם נמי שואל הוא על הנשמה שלו שהיא חלק אלוקי ממעל, 
ושאולה לו עד בוא יבא עת פקודתו, כי אז תשוב הנשמה למקורה העליון, 
מכל מקום כיון שהשכינה שורה בישראל הוי בעליו עמו, ובכהאי גוונא גם 
שואל פטור מאונסין, אבל כשאין השכינה שורה בישראל, דהיינו אם אנו 
סגורים ומסוגרים ח"ו ביד פגעי הזמן הולכים קודר בלחץ קשיי הגלות 
המר, ונראה בעליל ח"ו כי השכינה נסתלקה מתוך ישראל, הרי אז ליכא 
בעליו עמו ושוב אין בידנו לומר כי שאור שבעיסה מעכב, מאי הוי הלא 
שואל חייב גם באונסין, אמנם עדיין יש בידנו לטעון שיעבוד מלכיות מעכב, 
רבש"ע אתה גרמת לנו להתלכלך בחטאים בסבלות הגלות שהעמדת עלינו, 
הסר נא מעלינו עול הגלות הזה וחרצובות רשע, כי אז נשוב אליך באמת 

ביראה ואהבה. 


(חלק לוי, ליקוטים) 


חרי אני לפניך ככלי מלא בושה וכלימה 


יתכן לפרש לטיבותא, דכל העבירות שעשינו אינן בגלל שכוח הרע מוטבע 
בעצמותנו ח"ו, אלא הוא רק כמו שממלאים כלי ואפשר לרוקנו 
וישאר הכלי נקי כבתחילה, כן אנחנו בידך להוציא הדברים המאוסים 

מתוכנו ולנקותנו ולטהרנו ונעבדך בלב שלם כבשנים קדמוניות. 
(מהר"ש מבעלזא, ליקוטים) 


ר' יוחנן כי פיים סיפרא דאיוב אמר הכי סוף אדם למות ופוף בהמה וכו" 


מבואר בספרים הקדושים, דתפקידו של האדם בעולם הזה הוא לעלות 

מעלה מעלה בכל עת, ואם ח"ו אינו עולה אזי היא גופא נחשבת 
כירידה מטה. ויש לפרש בזה מאמרם ז"ל סוף אדם למות וסוף בהמה 
לשחיטה, דלכאורה אינו מובן מאי בעי לאשמועינן וכי לא נודע שהאדם 
בא אל סופו במותו והבהמה בשחיטתה. אכן נראה דכוונה עמוקה ספונה 
בדבריהם, כי על האדם מוטל לעלות במעלות התורה והיראה כל עוד נשמתו 
בו, ועד יום מותו אינו בא אל תכליתו אשר למענו נברא, ואילו הבהמה 
אשר אין ביכלתה להתעלות בעצמה, מכל מקום בשעה שנשחטה ונאכלת 


ברכות יז. 


ופרח מא 


היא באה אל תכליתה, כיון שמברכין עליה להקב"ה. וזהו הכוונה סוף אדם 

למות וסוף בהמה לשחיטה, כלומר תכלית בריאת האדם בא אל קיצו במותו, 

כי עד אז עדיין לא השלים חוקו, ותכלית הבהמה היא אם ישחטוה ויאכלוה 
בברכה, שאז תשיג איזה מעלה יתר על מה שהיתה בחייה. 

ובזה יבואר גם מאמרם ז"ל במדרש (ויק"ר א טו) כל תלמיד חכם שאין בו 

דעת נבילה טובה הימנו, דאמרו חז"ל (שבת קנב.) תלמידי חכמים כל 

זמן שמזקינין חכמה נתוספת בהם, והכוונה שמוסיפים להתעלות מיום ליום, 

ועל כן תלמיד חכם זה שאין בו דעת, כלומר שאינו מוסיף חכמה על 

חכמתו מיום ליום, נבילה טובה הימנו דהגם שלא נשחטה ולא באה לתכלית 

מיוחדת, מכל מקום גם לא ירדה אחורנית ממה שהיתה בחייה, ולא כן האי 

גברא אם אינו עולה הריהו יורד מטה מטה. 
(תורת מהרי"ם, תזריע) 


ר' יוחנן כי הוה מסיים סיפרא דאיוב אמר הכי סוף אדם למות וסוף בהמה 
לשחיטה והכל למיתה הם עומדים אשרי מי שנדל בתורה ועמלו בתורה ועושה 
נחת רוח ליוצרו 


ויש לדקדק, למה אמר סוף בהמה לשחיטה ולא אמר גם כן למיתה, ועוד 
למה חזר וכלל ואמר והכל למיתה הם עומדים, ועוד יש לדקדק אמאי 
אמר ועושה נחת רוח ליוצרו ולא אמר להקב"ה. ויש לומר, כי הנה לפי 
דעת התועים יש עוד גריעותא להאדם, כי כל הברואים מתעלים במה 
שנותנים כח לשלמעלה מהם, הדומם לצומח הצומח להחי והחי להמדבר, 
ולפי טעותם הנה החי יתעלה לאחר מותו כאשר נשחט ונאכל מהאדם, 
והאדם במותו לא יהיה לו ח"ו עליה רק ירידה, ובעל כרחך אנו צריכין 
לומר דגם להאדם במותו יש לו עליה להנשמה. וזהו לאחר שסיים ר' יוחנן 
ספר איוב אשר יסודתו על השגחתו השי"ת ושכר ועונש והשארת הנפש, 
אמר עוד יש לנו ראיה מוחשית, כי הנה סוף אדם למות וסוף בהמה 
לשחיטה, והקישן יחד לומר כשם שלבהמה לאחר שחיטתה יש לה עליה, 
כמו כן להאדם אחר מותו, ואמר ראיה לזה כי הרי וכולם למיתה הם 
עומדים, ולולי השארת הנפש ושכר ועונש, הן האדם היה ח"ו גרוע מן 
הבהמה, והיה ח"ו עולתה במעשי הקב"ה אשר יצר את האדם, אלא ודאי 
שגם להאדם יש לו עליה במותו, ולכן אשרי מי שגדל בתורה ועמלו בתורה 
ועושה נחת רוח ליוצרו דייקא, כי הנה הוא מורה אשר לטובתו יצרו השי"ת, 
להגיד כי ישר ה' צורי ולא עולתה בו וכמש"ל. 
(אפריון, שמיני) 


אשרי מי שגדל בתורה ועמלו בתורה ועושה נחת רוח ליוצרו 


לכאורה כיון שגדל ועמל בתורה הלא בזה גופיה עושה נחת רוח ליוצרו, 
אכן הכוונה דאחרי שגדל ונתברך בדעת תורה הקדושה הריחו 

מלמד גם אחרים, עמ"ל נוטריקון ע'ל מנת ל'למד ובזה עושה נחת רוח 
ליוצרו דייקא, כלומר בזה ניחא לשון וייצר שנאמר בבריאת האדם (בראשית 
ב ו המורה על בריאת יש מיש, ופירש הרמב"ם בטעם הדבר, דלכן נברא 
האדם מן האדמה לעוררו מה אתה נבראת מעצם אחר, כן גם עליך לדאוג 
בעד אחרים, ובאופן זה שמלמד אחרים הושלמה הכוונה אשר ביצירת 

האדם. 
(שלחן מלכים, ליקוטים) 


לעולם יהא אדם ערום ביראה 


כתיב (בראשית מב יח) 'את האלקים אני ירא', מכאן למדו חז"ל שמותר 

להתפאר את עצמו במצות יראת ה', אף דבכל המצות כתיב (מיכה 
וח) והצנע לכת עם אלקיך', שראוי לכל אדם להסתיר מעשה מצותיו, מכל 
מקום גבי יראה יכול לפאר עצמו, כמו שמצינו גבי יוסף שאמר את האלקים 
אני ירא, וכן פירוש התרגום (בראשית נ יט) 'התחת אלקים אני' ארי דחלא 
דה' אנא, ואולי הטעם כי כל המצות הם בסיוע השי"ת כמ"ש (ומא לח:) 
בא לטהר מסייעין אותו, משא"כ ביראה כדכתיב (דברים י יב) 'מה ה' אלקיך 
שואל מעמך כי אם ליראה' ואמרו חז"ל (ברכות לג:) הכל בידי שמים חוץ 
מיראת שמים, על כן אין להתפאר בשאר המצות כיון שהם בסיועת השי"ת, 
כמו שכתוב בפסוק (תהלים סב ) 'ולך ה' חסד כי אתה תשלם לאיש 
כמעשהו' כי כל תשלום שכר של כל המצות הוא מצד החסד, כאלו הוא 
מעשה אדם עצמו, ובאמת הוא בסיועת השי"ת. וכבר פירשנו בזה מה 
שאמרו חז"ל לעולם יהא אדם ערום ביראה, שבכל המצות ראוי להעלים 


מב כפתור 


ולהלביש שלא יראו בני אדם מעשיו, משא"כ ביראה אין צריך להעלים 
ולהלביש, אפילו לפאר מותר והיינו לשון ערום בלי לבוש. 
(פנים יפות, ויגש) 


אמרו עליו על רכן יוחנן בן זכאי שלא הקדימו אדם שלום מעולם ואפילו 
נכרי בשוק 


נתאר לעצמנו רבי יוחנן בן זכאי שלא הניח מקרא ומשנה גמרא הלכות 
ואגדות וכו' תקופות וגימטראות שיחת מלאכי השרת ומעשה מרכבה 

(סוכה כח.), שהיה נשיא ישראל בתקופת חורבן הבית וכל צרכי ישראל עליו, 
ואמר על עצמו שהוא דומה כשר לפני המלך (ברכות לד:), ומעולם לא קרה 
שיהיה כל כך טרוד במחשבותיו שישכח להקדים שלום אפילו לנכרי בשוק, 
איזו הרגשת חיוב היתה ממלאת את לבו שתבטיח מסירות נאמנה כזו לכבוד 
זולתו, ואם לנכרי כך ק"ו לישראל, חביבין ישראל שנקראין בנים למקום. 
(חכמת המצפון, ויקרא) 


תכלית חכמה תשובה ומעשים טובים 


וצריך להבין, הא תשובה היא אחר שחטא אדם ועושה תשובה אחר כך, 

ואין זה תכלית החכמה שיחטא ויעשה תשובה אלא לשמור ולעשות 
מעעיטיימובים. ונראה לי דכל זמן שאינו לומד גם אם ירא ה' בלבד, אבל 
אינו יודע איך לשמור נפשו שלא יכשל בעבירה ולקיים המצוה כתיקנה 
ונכשל בלי דעת, ואמרו ז"ל (אבות פ"ב מ"ה) אין בור ירא חטא וכו', וכשלומד 
רואה למפרע כי לא ניצול מעבירה בשגגה ולא קיים המצוה כראוי, משים 
אל לבו לשוב אל ה' ולתקן מעשיו ואם ילמוד ויעמיק ביותר, יראה כי גם 
זה לא טוב ולא נכון אשר עשה, ישיב עוד לתקן דרכיו ולהטיב מעשיו על 
צד היותר טוב על פי דין וצדק, והיינו תכלית חכמה תשובה ומעשים 
טובים, ע"י שלומד ושונה ומברר כל דבר לאמיתן, הוא בעל תשובה ועושה 

מעשים טובים יותר ממה שעשה קודם שלמד. 
ees‏ (כתב סופר, פתיחה לבני הישיבה) 


תכלית חכמה תשובה ומעשים טובים; שלא יהא אדם קורא ושונה וכועם 
באביו ובאמו וכרבו וכו' שנאמר שכל טוב לכל עושיהם. לעושים לא נאמר 
אלא לעושיהם לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה 


ותמה אני וכי זה כל השכר למי שעמל בתורה לשמה שלא יהא בועט 
באביו באמו וברבו, הלא גם מי שלא למד לשמה וגם מי שבכלל 
לא למד אינו בועט באביו ובאמו, פוק וחזי עשיו שהיה מקיים כיבוד אב 
ואם, עד שאמרו במדרש (דב"ר א יז) שבזכות מצות כיבוד שלו באו ישראל 
בגלות אדום. ונראה לי, כי כך הוא הדרך של בני אדם אם הוא לומד שלא 
לשמה, וגם האבות רוצים שבנם ילמד תורה שלא לשמה בשביל תכלית 
קרדום לחפור בה, או בשביל כבוד המדומה, או כדי שיצמח לו מהתורה 
מקום פרנסה, שאם הבן רואה אחר כך שלא למד ולא בא לידי תכלית ע"י 
לימוד התורה, וגם אינו נחשב בעיני הבריות, אז הוא מתרעם וצועק בלב 
רגז וטוען על אבותיו, ומתווכח עמהם מפני מה שלחו אותו לישיבה, ולא 
למדו אותו אומנות אחרת שיוכל להרויח על ידה יותר, אבל עכשיו לא 
הגיע עוד לשום תכלית, וכן ישפוך בוז על רבו שהיה מלמד. 
אבל אם הוא לומד לשמה, ואינו מבקש שום דבר ואין לו פניה אחרת, 
אז לא רק שאינו בא לידי מדה כזו להיות בועט באביו וברבו, אלא 
אדרבה הוא מכבד אותם יותר מפני שגידלוהו ולימדוהו תורה. וזה שאמר 
רבא שלא יהא קורא ושונה ועי"ז יבא אחר כך לבעוט באביו באמו וברבו, 
אלא שכל טוב לכל עושיהם לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה, וזה 
דבר (נפון מאר: 
(שבט סופר, פתיחה לבני הישיבה) 


תבלית חכמה תשובה ומעשים טובים 


ונראה לפרש, בהקדם המעשה המובא בקצת סידורי תפלה בשם רבינו 
סעדיה גאון ז"ל שקבל תשובה על המצות שעשה ולא עשאם 

בכוונה ובהתלהבות והכנעה גדולה בלב נשבר כאשר יאתה למלך הכבוד, 
וזה כוונתם תכלית חכמה מי שהגיע להשכלה והשגה גדולה וילבש צדקה 
כשריון רוח דעת ויראת ה', כזה הוא עסוק בתשובה על מעשים טובים 
שלו, לפי שמעט בעיניו הפנימיות והכוונה אשר נתכוון בעשיית רצון קונו. 
(באר שמואל, ליקוטים) 


ברכות יז. 


ופרח 


תבלית חכמה תשובה ומעשים טובים 


אמרו חז"ל שהתשובה נבראת קודם בריאת העולם, כי מצות ומעלת 
התשובה היא שאינה כפופה לכל כללי המצוות שנתבאר שעבירה 
מכבה אותם, אלא בכח התשובה להוציא אותו לגמרי מתחת שלטון היצר 
הרע ולקרבו אל השי"ת, וזה אשר הקדמנו בכוונת דברי רבינו יונה כי הכין 
להם הדרך לעלות מתוך פחת מעשיהם ולנוס מפח פשעיהם, גדולה התשובה 
שמעלה את האדם מתוך סבך העבירות ומביאה אותו לידי מצב אחר 
שנעשה מקורב להשי"ת. ובהא יתבאר הא דהזכרנו תכלית חכמה תשובה 
ומעשים טובים, התשובה נפרדת מהמעשים טובים, כי הכרחית התשובה 
לצורך המעשים טובים, כי מבלעדי התשובה מכבה העבירה את המעשים 
טובים ואין בכוחם לפעול פעולתם, ורק לאחר התשובה יש מקום למעשים 
טובים, הן אמת שהמעשים טובים אינם נאבדים מכל מקום כביכול ממתינים 
בצד ומחכים לתשובה, ורק אחר כך פועלים המעשים טובים. 
(אור יחזקאל, ח"ב ימים נוראים) 


שלא יהא אדם קורא ושונה וכועט באכיו ובאמו וברבו ובמי שהוא גדול 
ממנו בחכמה ובמנין שנאמר וכו' לכל עושיהם לעושים לא נאמר אלא 
לעושיהם לעושים לשמה ולא לעושים שלא לשמה 


ויש להבין, למה זכרו דוקא חטא זה של בועט באביו וברבו, ומדוע אמרו 
שאם הוא מבעט בהם הוא בכלל עושה שלא לשמה הרי אינו עושה 
כלל. וצריך לומר שהמדובר במי שקנה חכמה ונעשה לרב, ומחליט שאינו 
צריך עוד לרבו, ורוצה לנהוג מעתה על פי שכלו, ויתכן שגם על פי שכלו 
ינהג כשורה ויהיה בכלל העושים, אבל לא בכלל העושים לשמה כלומר 
כופפים עצמם לחלוטין לתורה ולדעת תורה, כי לעולם חייב האדם לחשוד 
את עצמו ושכלו מפני ערלת לב ומצודת השוחר העצמי והנגיעות הסמויות, 
ולקיים ציווי חז"ל עשה לך רב (אבות פ"א מט"ז) וכל שכן שלא יבעט בו 
חלילה. 
(חכמת המצפון, שמיני) 


גדולה הכטחה שהכטיחן הקדוש ברוך הוא לנשים יותר מן האנשים וכו' נשים 
במאי זכיין באקרויי בנייהו לבי כנישתא ובאתנויי גכרייהו בי רכנן ונטרין 
לגברייהו עד דאתו מבי רכנן 


ותמהו המפרשים מאי השאלה במאי זכיין, הלא נשים מקיימין כל המצוות 
שנצטוו עליהן, כל מצוות עשה שאין הזמן גרמא וכל הלא תעשה 
שאיש ואשה שווין בהן. ואולם בפשטות נראה דדברי רב הם המשך להנאמר 
מקודם בגמרא, גדולה הבטחה שהבטיחן הקדוש ברוך הוא לנשים יותר מן 
האנשים וכו', ולזה שאל רב לר' חייא נשים במאי זכיין להיות בוטחות 
יותר מהאנשים, ואמר לו על עזרתם ללימוד התורה של בניהם ושל בעליהם. 
ואמנם יש בזה מהחידוש לכאורה שעל עזרתם של הנשים ללימוד תורה 
של בעליהם ובניהם זכותם יותר גדולה משלהם, אבל כתבו 
המפרשים כי הלומד עומד בספיקו אם לימודו לשמה וכדין בלא ביטולים 
וכו', אבל התומך העוזר והמשתדל וברצונו שהלומד ילמוד באמת כראוי, 
בדין הוא כי יקבל שכר כעוזר ללומד לשמה באופן הכי נעלה, ולזה זכותם 
של הנשים בעזרתם ללימוד התורה של בעליהם ובניהם גדולה משלהם, 
ועוד טעם בדבר כי הרי על דבר תורה נאמר (חגיגה טו.) קשים לקנותן ככלי 
זהב ונוחין לאבדן ככלי זכוכית, וזכותם של נשים שנטרין לגברייהו, והרמז 
בזה שבהקמת הבית נהיה האיש שמור ונשמרת תורתו, ולזה הוא שאמרו 
חז"ל (יבמות סא:) דהשרוי בלא אשה כשרוי בלא חומה. 
(ברכת שמעון, ליקוטים) 


נשים במאי זכיין באקרויי בנייהו לבי כנישתא ובאתנויי גברייהו בי רכנן ונטרין 
לגברייהו עד דאתו מבי רבנן 


כתיב (ישעיה ס ד) 'בניך מרחוק יבאו ובנותיך על צד תאמנה', פירוש על 

פי מאי דאיתא בגמרא הני נשי במאי זכיין באקרויי בנייהו לבי רב 
ודנטרין לגברייהו עד דאתו מבי כנישתא, ותמוה מה הפרש בין איש לאשה, 
הא לכל עונשין שבתורה השוה אשה לאיש חוץ ממצוות עשה שהזמן גרמא 
שהן פטורות והמה מועטין במספר (קידושין כט.). ונראה דהענין הוא דאם 
פגע בך מנוול זה משכהו לבית המדרש (סוכה נב:), ואם עוסק בתורה נתבטל 
ממנו כח התאוה, ואולם נשים איך ינצחו את היצר הרע אם בא להם האורח 
ושם נעשה סב גם ישיש, ובתורה לא יוכלו לגרש אותו כי אינם מצווים 

עליה. 


כפתור 


וזה שאלת הגמרא נשים במאי זכיין, רצה לומר במה ינצחו את היצר 
הרע כי זכיין הוא מלשון ניצוח, כמו (ברכות פ"א מ"ה) ולא זכיתי 
שתאמר וכו', ועל זה משני בדנטרין לגברייהו עד דאתו מבי רב, מפני 
דאשה מאיש לוקחה והיינו מהצלע, ואם הבעל עוסק בתורה יכולה היא 
לנצח את היצר הרע כי מבשר אחד המה. וזהו מאמר הנביא 'בניך מרחוק 
יבואו', הכוונה הן עם בני ישראל אשר נטמעו בין האומות יחזרו בתשובה, 
דאיתא (ברכות לד:) 'שלום לרחוק ולקרוב' אלו בעלי תשובה שהיו רחוקים 
ונתקרבו, וזהו הענין כאן שיבואו בניך מרחוק, ואולם 'בנותיך על צד' 
רצה לומר איך ינצחו, ואמר 'על צד תאמנה' מפני דבלשון ארמי קראו 
לצלע צד, וזהו בדנטרין לגברייהו הוא הצלע אשר ממנו לוקחה ובזה 
יבואו אל המלך וק"ל. 
(אהבת יהונתן, כי תבא) 


נשים במאי זכיין באקרויי בנייהו לבי כנישתא וכאתנויי גברייהו בי רבגן ונטרין 
לגברייהו עד דאתו מבי רכנן 


האשה היא עקרת הבית, לה חלק גדול בהדרכת וחנוך הבנים להתפלל 
להשי"ת על בניה שיהיו תלמידי חכמים יראי השם, כמו שעשתה 

אמו של ר' יהושע שסבבה על בתי מדרשות ואומרת בקשו רחמים על 
העובר הזה שיהיה חכם (ירושלמי יבמות פ"א ה"ו). וזה שאמר רב לר' חייא 
נשים במאי זכיין איזהו זכות להם, באקרויי בנייהו לבי כנישתא, מגדלת 
הבנים לתורה ולתפלה, אולם נדרש==ה שתנשא לאיש תלמיד חכם שיעבוד 
עמה בהדרכת הבנים לא שיפריע ח"ו, ובעת שמציעים לה שדוך תהא התנאי 
שלה אם המדובר בן ישיבה שלמד תורה, ובזה אמרו ובאתנויי זה תהא 
התנאי, גברייהו בי רבנן בעלה צריך להיות תלמיד חכם, ונטרין לגברייהו 
עד דאתו מבי רבנן, ממתינים מלהשתדך עד שתמצא בחור דאתי מבי רבנן 

מן הישיבה. 
(אמרי חיים, ליקוטים) 


נשים במאי זכיין באקרויי בנייהו לבי כנישתא ובאתנויי גברייהו בי רבגן ונטרין 
לגברייהו עד דאתו מבי רבנן 


ולכאורה למה הוצרך לומר תרוייהו ולא סגי ליה בחד מינינו, או 
באקרייהו בנייהו לבי כנישתא או באתנייהו גברייהו בי רבנן. 

ויש לומר שהם שני דברים נפרדים נינהו, ואין הכוונה דהני נשי קא זכיין 
בתרוייהו אלא הא או הא קאמר, דהנה החיוב ללמד הבן תורה מוטל על 
שכם האב, ובאמת אם האב עוסק בתורה חייב הוא עצמו ללמד בנו תורה, 
ואין האשה זוכה לאקרויי בנה בי רבנן, שהרי האב בעצמו עוסק בו, אך 
אם בעלה עוסק בתורה יש בידה זכות אתנויי גברייהו בי רבנן ונטרן 
לגברייהו וכו', משא"כ מי שאינו עוסק בתורה והוא טרוד כל ימיו על 
המחיה ועל הכלכלה, אם כן אין לאשתו שכר אתנויי גברייהו וכו', ולעומת 
זאת ה=אין האב מלמד את בנו תורה שהרי הוא טרוד במלאכתו, ואז יש 

בידה זכות שמוליכה בנה לבי כנישתא. 
(ויואל משה, במדבר) 


בי הוו מפטרי רכנן מכי רכי אמי ואמרי לה מבי רכי חנינא אמרי ליה הכי 
עולמך תראה בחייך 


כתיב (דברים יא כא) 'כימי השמים על הארץ', יש לפרש על דרך שכתבנו 
לפרש מה שכתוב (תהילים יז יד) 'ממתים ידך ה' ממתים מחלד חלקם 

בחיים וצפונך תמלא בטנם', והיינו שביקש דוד המלך ע"ה להיות מן 
הצדיקים שמתים בנשיקה, והיינו ממתים ידך ה', ואמר נמי ממתים מחלד 
דהיינו מתוך זקנה ושיבה, כמו שמצינו במשה רבינו ע"ה שהתפלל על 
החיים אף שידע ששכרו הרבה מאוד, והטעם בזה אף שתענוג עולם הבא 
שעה אחת יותר מכל חיי עולם הזה והיה ראוי להתאות לתענוג עולם עליון, 
אלא הענין הוא כמ"ש עולמך תראה בחייך, כי הצדיקים הגדולים מתענגים 
בתענוג עולם עליון אף שהם בעולם הזה קאמר (תהילים לא כ) 'מה רב טובך 
אשר צפנת' וגו', והוא מה שכתוב (ישעיה סד ג) 'עין לא ראתה אלקים זולתך', 
ונאמר (שם נב ח) 'כי עין בעין יראו', וזה שאמר אף כי יהיה ממתים ידך 
ה' אפילו הכי אהיה מאותן שמתו בחלד בזקנה, והטעם משום חלקם בחיים 
שרואים החלק בעולם הבא בחייהם, וזה שאמר 'לתת להם כימי השמים 
על הארץ' פירוש אף בעודם על הארץ ישיגו ויראו ימי השמים דהיינו 

חלקם לעולם הבא. 
(פנים יפות, עקב) 


ברכות יז. - יז: 


ופרח מג 


בי הוו מפטרי רכנן מכי רבי אמי ואמרי לה מבי רבי חנינא אמרי ליה הכי 
עולמך תראה בחייך 


תבין טוב טעם בחרוסת שהוא תבלין להטעים המצות, היינו כאשר יגיע 
האדם לזאת המדריגה לבחור בטוב בתכלית ולמאוס ברע בתכלית, 
הגם שכמשא כבד יכבד ממנו, כי התורה ומצות הם עליו לעול ולמשא, 
והעריבות של העבירה נדמה בעיניו לתענוג, ואעפ"כ הוא עושה את שלו 
על פי חוקי התורה ומכניע את חומרו בתורה ועבודה כשור לעול וכחמור 
למשא לעשות הטוב דוקא ומרחיק את הרע, הנה בעשותו זאת הנה השי"ת 
יטעימהו טעם רוחניי תענוג נפלא מעין עולם הבא מנעימות עריבות ידידות 
מתיקות התורה ומצות, על זה נאמר (במדבר יח ז) 'עבודת מתנה אתן את 
כהנתכם'. 
וזה הוא מה שאמרו רז"ל עולמך תראה בחייך, שבהגיע האדם למדריגת 
מאיסת הרע בתכלית, יטעום מתיקות נפלא בתורה ועבודה מהטוב 
הגמור והוא נפשיי ורוחניי מעין עולם הבא טוב הגנוז לצדיקים, וזה הוא 
רמז החרוסת תבלין לטעם מתיקות ועריבות רוחני כדמיון הריח במצות 
ועבודה, אבל החרוסת אינה מן התורה כי עבודתינו אינם מחוייבים להיות 
בכדי לטעום התענוג הנפלא הזה, כי באמת אפילו בהגיע האדם לנועם 
עריבות נעימות ידידות העבודה, מי שחלק לו הש"י בבינה גם זה התענוג 
מחויב להשליך רק לעבוד עבודה אמיתיות כברא דאשתדל בתר אבוי 
ואימיה דרחם לון יתיר מן גרמיה (עיין כ"ז בספר התניא ח"א פ"י) מגאון שהיה 
בזמנינו, אבל לאו כל מוחא סביל דא והלואי שיזכה האדם שיתענג על ה' 
ותורתו יותר מכל מעדני עולם, הנה ציוו חז"ל חרוסת למצוה, ובהגיע האדם 
לזאת המעלה הנה יתבונן הענין היותר גדול הוא עבודה שלימה ותמה כברא 
דאשתדל וכו', ומן השמים יעזרוהו בין והתבונן. 
(דרך פקודיך, מצוה י) 


יז; 


כל העולם כולו ניזונין בשכיל חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובים מערב 
שבת לערב שבת 


דהצדיק הוא כמו שביל וצינור הממשיך נוזלים, כן הוא על ידי מעשיו 

הקדושים ממשיך השפעות טובות לעולם, וכמו שהצינור אינו 

נהנה במה שעובר עליו, כן הצדיק אין רצונו וחפצו כי אם להשפיע לכל 

באי העולם, וזהו הבת קול כל העולם ניזון בשבי"ל, פירוש בצינור שעושה 

חנינא בני, והוא כמו השביל והצינור שאין חפץ בטובת עצמו, ומסתפק 
במועט ודי לו בקב חרובין וכו'. 

(בעש"ט על התורה, תולדות) 


כל העולם כולו ניזונין בשביל חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובים מערב 
שבת לערב שבת 


ושמעתי אומרים הפירוש בשביל, רצה לומר על ידי שרבי חנינא בן דוסא 
עשה שביל ודרך ופתח הצינורות על ידי זה ניזון כל העולם. 
ויש לומר גם כן לפי דרכינו בענין עבדות הבורא ברוך הוא, שאנו רואים 
כמה צדיקים מסגפים עצמם בסיגופים גדולים כמה שנים ובאים למדרגת 
חסידות, ויש בני אדם שאינם מסגפים עצמם כל כך ואף על פי כן זוכים 
לחסידות ושלימות, זה גם כן על ידי סיבת הצדיק שסיגף עצמו והסיר 
המסך המבדיל הגדול החרולים והקוצים והברקנים החיצונים המעכבים את 
האדם לבוא לדרכי ה', ועושה שביל ודרך בעבודתו יתברך אזי בקל לקרב 
אל הקדושה ולילך בדרכי ה'. וזהו והחליל מכה לפניהם, (ביכורים פ"ג מ"ג) 
רוצה לומר על ידי המצוה של הבאת ביכורים הכו החלל ואויר העולם 
שהוא מלא חיצונים, הכו ובערו אותם על ידי מצוה זאת חלול הוא לשון 
חלל ואויר. 
וזהו כל העולם ניזון בשביל חנינא בני, דהיינו שעל ידי מעשיו הקדושים 
כבר נתעורר רחמים ופתח שער הקדושה על ידי שהסיר המסך 
המבדיל הנ"ל, והיה קל לכל אדם לעבוד השם יתברך ברוך הוא, וחנינא 
בני דילו בקב'" הרובים, רמז די כאהם: החומר יש לור ידי מהדיגה"כפמר רב 
לי שמחה וחדוה בדבר זה שהיה כח בידו לשבר הקב חרובים, המה 
המקטריגים שמרמז קב חרובים לעולם החרוב, והוא במעשיו הקדושים 
הפכם לרחמים. 
(נועם אלימלך, חיי שרה) 


מ כפתור 


כל העולם כולו ניזונין בשביל חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובים מערב 
שבת לערב שבת 


כתיב (במדבר יא ד) 'והאספסוף אשר בקרבו התאוו תאוה וישובו ויבכו גם 

בני ישראל' וכו'. נראה לי על פי המדרש (במדב"ר טו יט) אין אספסוף 
אלא זקנים, כדכתיב (שם טז) 'אספו לי שבעים איש', והנה אמרו חז"ל כל 
העולם ניזון בשביל חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובים, דכיון שלר' 
חנינא די לו בקב חרובים ואינו נהנה מזכותו יותר, ע"י זה כל העולם ניזון 
בשבילו, אבל אם הצדיק רוצה לאכול ולשתות כראוי לו לפי זכותו לא 
ישאר לעמא דארעא כלום. על דרך שפירש האלשי"ך (משלי יג כה) 'צדיק 
אוכל לשובע נפשו', כשיאכל הצדיק וישבע ע"י זה ובטן רשעים תחסר, 
שלא ישאר להם לאכול בזכות הצדיק. ונאמר מעתה בפירוש קרא שלפנינו, 
והאספסוף הם הזקנים זקני תלמידי חכמים התאוו תאוה ויחפצו לאכול, 
'וישובו ויבכו בני ישראל מי יאכילנו בשר', שאם הצדיקים בעצמם אוכלים 
הבא מכח זכותם אם כן מי יאכילנו בשר, ואתי שפיר לשון יאכילנו ולא 
אמרו מאין בשר לאכול. וזהו שאמרו 'זכרנו ==גה אשר נאכל במצרים חנם', 
ופירש רש"י חנם בלא מצות, כי אז היינו הכל בערך אחד אין לזה מעלה 
יותר מזה ולא היינו צריכים לאכול בזכותם, ועכשיו אנו צריכים לזכותם, 

כנל: כו 


(כתב סופר, בהעלתך) 


כל העולם כולו ניזונין בשביל חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובים מערב 
שבת לערב שבת 


נודע מה שצוה הגה"ק מהר"ם מפרימישלאן זי"ע להגה"ק מרוזין זי"ע 
דאנו מפרשים מאמר חז"ל בכל יום בת קול יוצאת מהר חורב 
ואומרת כל העולם כולו ניזון בשביל חנינא בני, וחנינא בני די לו בקב 
חרובין מערב שבת לערב שבת, לפי שהוא מסתפק במועט ודי לו בקב 
חרובין, לכך זכותו גדול להיות כל העולם ניזון בשבילו. וצוה הרה"ק מרוזין 
להשיבו דאנו מפרשים כך, דמזונות היינו כדי חיותו בצמצום, ופרנסה היינו 
בהרחבה לכסות ומזון, וכונת הבת קול למה כל העולם ניזון רק מזונם 
בצמצום, הוא מחמת שחנינא בני די לו בקב חרובין, ובאופן שהצדיק מתנהג 
כך משפיע לכל העולם, אבל אם הצדיקים יש להם בהרחבה אזי היו 
משפיעים לכל העולם פרנסה בהרחבה, והנה יש בזה שיטות עמוקים 
וטמירין, אבל בפשטות מובן דהא השפע נשפע ע"י הצדיק, ואם הוא מקבל 
בהרחבה אז משפיע גם כן לאחרים בהרחבה. 
(אמרות צדיקים, בשם אדמו"ר מקלוזנבורג) 


כל העולם כולו ניזונין בשביל חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובים מערב 
שבת לערב שבת 


ובפשוטו, כוונתם לומר שבזכות מעלת ההסתפקות של ר' חנינא שהיה די 

לו בקב חרובים מערב שבת לערב שבת ניזון כל העולם. אלא 
שיש בזה עוד עומק, דהנה כל שפע אף שהדין נותן שיבא לעולם, אינו 
ניתן אלא כאשר יש על מה שיחול, היינו שאף שהכל נעשה ברצונו אין 
הברכה חלה על יש מאין, ואע"פ שאין מעצור בידו ומי יאמר לו מה תפעל, 
כך גזרה חכמתו שיהיה סדר העולם. וכבר אמרו הקדמונים שאף בעולם 
הניסים ישנם חוקים וכללים, וגם הנס אינו נעשה אלא לפי חק וסדר מסויים, 
וכמו שמצינו בנס של יציאת מצרים שאע"פ שהיה מחוץ לדרך הטבע, 
נתבעו ישראל להקריב קרבן פסח ולמול את עצמם כמ"ש חז"ל (מכילתא 
דרבי ישמעאל בא מסכתא דפסחא פרשה טז) על הפסוק (יחזקאל טז ו) 'ואראך 
מתבוססת בדמיך', שרק ע"י פסח ודם מילה נגאלו, והיינו שאע"פ שרצה 
הקב"ה להוציאם ממצרים, לא יכול היה הנס לחול על חלל ריק ונצרכה 
קודם התעוררות מצד ישראל, ועל זה חלה התוספת של יציאה לחירות 
עולם. וכן הוא גם בירידת שפע המזון לעולם, שאף שהעולם ראוי הוא 
לכך, עדיין אין בכך די בכדי שתהא עיקר מציאות המזון בעולם, ועדיין 


ברכות יז: 


ופרח 


זה בגדר יש מאין, ורק בזכותו של ר' חנינא שהקב חרובין שלו ראוי לו 

בדין שכן זהו צורך קיום נפשו, יש מציאות בריאה של מזון בעולם, וע"י 
זה זוכה כל הבריאה לתוספת ברכה. 

(משנת רבי אהרן, איוב) 


בבל יום ויום בת קול יוצאת מהר חורב ואומרת כל העולם כולו ניזונין 
בשביל חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובים מערב שכת לערב שבת 


מה היה מכוין הבת קול, ומה היתה מטרתו ביציאתו ובהכרזתו בכל יום 
ויום אודות רבי חנינא בן דוסא. ויש לומר, ההכרזה היתה כדי לעורר 
הלבבות ולפקח השכל של בני דורו, שירגישו שנמצא בדורם גדול כמו רבי 
חנינא ואינם מעריכים אותו ומדרגתו, שם בשמים ההערכה מאד גדולה עד 
שכל העולם ניזון בשביל זכות של רבי חנינא בן דוסא, והבת קול יוצאת 
ומכרזת דעו לכם מי שחי בתוככם בדורכם בתקופתכם, איש גדול אור גדול 
המאיר בעולם בוקע חלונות הרקיע, ובזכותו אתם חיים ומתפרנסים, הערכה 
זו צריכה לשנות היחס בינו וביניכם, תנו הודאה ליוצר בראשית שיצר אור 
כזה וסידרו שיהיה שתול בדור שלכם, והבת קול היה מודיע ומכריז וצווח 
בכל יום, אולי יגיע ללבות בני דורו שיתפקחו ויבינו טובת החסד שנתנה 
להם מן השמים. 
ונוסף על התביעה הזו בא הבת קול לתבוע בני דורו, איך זה יתכן שחי 
בתוככם איש גדול כמוהו כמו רבי חנינא שכל העולם כולו ניזון 
על ידו, והוא בעצמו די לו קב חרובין מערב שבת לערב שבת, חי חי 
הצער והצמצום, ואתם בני דורו אינם יודעים כלום, חסר ידיעה לגמרי שיש 
אדם מצטער וחי חיי הצער ולא נודע לכם. איך יתכן העלמה כזו, וכי לא 
היה לכם לחפש בעיר מי שסובל מרעב וחסר לחם, וכי זו היא חיי הציבור 
שדואגים רק לעצמם ואינם דואגים מה שנעשה בעירם ומדינתם, על העלמה 
זו הלא אתם נתבעים, הלא הצער וחיי הדוחק והצמצום הלא מזעיק מכותלי 
ביתו, ואיך יתכן שאף אחד לא יודע מצערו, אתם אשמים וערבים על חיי 
איש גדול כמו רבי חנעא. על העלמה וחוסר ידיעה ומיעוט ההערכה 
במדרגתו וגדלותו של רבי חנינא, והעלמת הידיעה מצב הגשמי שלו, היה 
הבת קול מכוין ויוצא בכל יום ויום להכריז ולהתריע ולהודיע ול 
הלבבות, ולאמר לגלות את האור הגדול המזין לכל העולם כולו, והוא 
בעצמו אינו ניזון רק בצער ובצמצום, דעו מה שיש לכם לתקן, כי אוי לו 
לדור שאין יודעין בצערן של תלמידי חכמים. 
(אור חדש, ח"ג ראה) 


כל העולם כולו ניזונין בשביל חנינא בני וחנינא בני די לו בקב חרובים מערב 
שבת לערב שבת 


וראיתי בספר תורת חיים לפרש מאמרם, דלכאורה קשה אם היה זכותו 
של רבי חנינא בן דוסא גדול כל כך עד שניזון כל העולם בזכותו, 

אמאי לא הועיל לעצמו. אך הענין הוא דאמרו חז"ל (ב"ר יב טו) שבתחילה 
עלה במחשבה לפניו יתברך לבראות העולם במדת הדין, וראה שאין העולם 
מתקיים הקדים מדת רחמים ושתפה למדת הדין, והטעם ששיתפם יחד הוא 
שאם יתחייב העולם ח"ו, יהיו שורים בעולם ב' המדות בשוה חצי חסד 
וחציו דין, ואז הקב"ה בחסדו מחלק את העולם כרצונו, דהרי ידוע שגדול 
הדור שקול ככל הדור, ולכן חלק אחד לכל ישראל וחלק השני לגדול הדור, 
ואף שהיה ראוי שגדול הדור יזכה לרחמים לרוב צדקו, מכל מקום לזה 
הועילה הקדמת מדת הרחמים שתברור חלקה ותשרה על כל ישראל כדי 
שיתקיים העולם, והצדיק יקל עליו לסבול את מדת הדין. וכן כאשר קיבל 
רבי חנינא בן דוסא על עצמו את מדת הדין והסתפק בקב חרובין מערב 
שבת לערב שבת, גרם בזה שיתנהג הקב"ה עם שאר כל העולם במדת 
הרחמים, ושפיר נמצא שכל העולם כולו היה ניזון בזכותו של חנינא בני, 

על ידי שהיה די לו בקב חרובין. 
(תורת מהרי"ם, בראשית) 


אוצר החכמה| 
ערוז 


כפתור 


יח. 


כל הרואה המת ואינו מלוהו עובר משום לועג לרש חרף עושהו ואם הלוהו 
מה שכרו אמר רב אסי עליו הכתוב אומר מלוה ה' חונן דל 


נראה לי, לפי מה שכתב הרמב"ם אשר אהבה מבוא גדול לקיום העשין 
ויראה מבוא לשמירת הלאוין, ונודע אשר לדביקות השי"ת אפשר 

להגיע רק על ידי קיום מצות עשה הבא מאהבה, ומביא אהבה תשוקה 
ודביקות לשמו יתברך, משא"כ מדת היראה הבאה על ידי עצה של יזכיר 
לו יום המיתה, ודביקות בשמו יתברך הוא רק על ידי אהבה ושמחה. והנה 
עיקר קיום העשין בא על ידי שאינו מקמץ כספו ומפריש מהונו למצות 
צדקה ותלמוד תורה הוצאות שבת ויום טוב אתרוג נאה וכיוצא בזה, אבל 

הקמצן לא יעלה בידו לקיים העשין כדבעי. 
והוא הנרמז כאן הרואה המת ואינו מלוהו וכו', מת רומז להעצה של יזכיר 
לו יום המיתה המביא רק למדת היראה שמירת הלאוין ואינו מלוהו, 
מלוהו לשון דביקות מלשון ילוה אישי, תדע אשר איש כזה אי אפשר 
להיות דבוק בשמו יתברך כי לזה נדרש אהבה ושמחה, ובאמת איש כזה 
שעוסק רק בשמירת הלאוין ומחלק התורה לחצאין אין בידו כלום, כי תורת 
ה' תמימה ושלמה ואין לחלקה לשנים רק לקיימה בשלימות, וזהו עובר 
משום לועג לרש חרף עושהו, רש רומז לבחינת מת עני חשוב כמת, בחינת 
יראה שמירת לאוין, תדע אשר איש כזה הוא לועג גם לרש גם לבחינת 
לאוין, והוא ע"י חרף עושהו ע"י שמחרף היינו מבטל עושה"ו העשין, ואם 
הלוהו וכו' מלוה ה' חונן דל, פירוש אם תראה שיש לו דביקו בשמו יתברך, 
שהוא ע"י קיום העשין היינו שאינו מקמץ מהונו לקיום המצות, דעיקר 
נסיון הוא ע"י שמקיים העשין העולים לו בדמים יקרים, כי מאחר שהוא 
חונן דל ונותן צדקה בודאי אינו מקמץ גם לשאר מצות, ובשכר זה זכה 
לדביקות בשמו יתברך. 
(אמרי חיים, ליקוטים) 


כל הרואה המת ואינו מלוהו עובר משום לועג לרש חרף עושהו ואם הלוהו 
מה שכרו אמר רב אפי עליו הכתוב אומר מלוה ה' חונן דל 


ונראה לי לבאר, כי כל חסד שעושים אינו מלוה לה', כי מקוה לתשלום 
מאדם שישלם לו חטיבה מול חטיבה, אבל מה שעושין למתים 
הוא רק על בטחון כי ה' ישלם פעולתו ושכרו מאתו. וז"ש 'מלוה ה' חונן 
דל', שהמחונן את המת הנקרא דל הוא מלוה לה', כי החונן לחי אפילו 
לעני שבעניים יוכל לצפות שיצטרך פעם אחת לטובתו כנ"ל פשוט. אבל 
צריך להבין למה דרשו חז"ל זה על מלוה המת, הלא הקוברו ומלבישו 
הוא טורח יותר מללותו. ונראה לי דהנה הש"ס (סהדוין מו) מסופק אם 
קבורה יקרא דחיי או דשיכבא, או משום יקרא דחיי שלא יראוהו מוסרח, 
ועיין בפירוש רש"י וחידושי ר"ן שם ביאור הדבר ומסיק הש"ס משום 
בזיוני דחיי עי"ש, ולפי זה קבורה והלבשת מתים אינו חסד של אמת, דהא 
בזיון הוא לחיים אם לא יעשו לו ככה, אבל המלוה את המת לפי כבודו 
כמו שאמרו חז"ל (מגילה כט.) שיעור המלוים לפי תורתו, זה אינו משום 
כבוד חיים רק כבוד המת, ולכן אמרו חז"ל רק על המלוה המת מלוה ה', 
כי אין לו לחי שום טובת עצמו רק לטובת המת כנ"ל. 
(בתב סופר, אמור) 


ובניהו בן יהוידע בן איש חי רב פעלים מקבצאל הוא הכה את שני אריאל 
מואב וכו' שלא הניח כמותו לא במקדש ראשון ולא במקדש שני והוא ירד 
והכה את הארי בתוך הכור ביום השלג איכא דאמרי דתכר גזיזי דכרדא ונחת 
וטכל איכא דאמרי דתנא סיפרא דכי רכ ביומא דסיתוא 


נראה דענין אחד הוא ומישך שייכי אהדדי, כי יש צדיקים ומנהיגי ישראל 

מרביצי תורה, אשר גם אבותיהם עמדו בראש העם והרביצו תורה 
לתלמידים, והבנים תפסו אומנות אבותם בידם והמשיכו בדרך אשר סללו 
לפניהם, אך גדול מזה הוא מי שבזכות עצמו עלה על גפי מרומי קרת, 
ומעשיו הטובים הם שהעמידוהו בראש המחנה לנהל עדת צאן קדשים 
וללמד תורה לנערי בני ישראל. וזהו שאמר שריבה וקיבץ פועלים לתורה, 
הכונה שהוא עצמו בכוחותיו ובזכותו ריבה וקיבץ תלמידים, ולא מנחלת 
אבותיו באו אליו, ולא הניח כמותו לא במקדש ראשון ולא במקדש שני, 
רצה לומר דשלמה היה ממשיך דרכו של דוד אביו, וכן הבית השני היה 
המשך של בית המקדש הראשון, אך הוא היה במעלה יתירה שמעצמו הקים 

עולה של תורה. 


כרפות יח = ףח 


ופרח א 


ובהא דנחלקו בביאור והוא ירד והכה את הארי בתוך הבור ביום השלג, 
איכא דאמרי דתבר גזיזי דברדא ונחת וטבל, איכא דאמרי דתנא 
סיפרא דבי רב ביומא דסיתוא, יש לומר דכגלי עלמא דתרוייהו איתנהו בהו, 


שבקדושה, וזאת אפשר בשני פנים, או בדרך תקיפה וגערה כל מה שרוח 
קרירות נודף הימנו, או בדרכי נועם ובנחת מתוך ענות חן ושפלות רוח, 
ובודאי דהא עדיפא וכנאמר (קהלת ט יז) 'דברי חכמים בנחת נשמעים', על 
כן אמרו דתבר גזיזי דברדא, היינו ששבר ונתץ את הקרח והכפור שמעליהם, 
על מנת לחממם ולהלהיב את לבבם לתורה וליראה, אך הוא עצמו ירד 
וטבל במים הרומזים לענוה ושפלות רוח, כמאמרם ז"ל (תענית ז) לפי 
שהולכים במקום נמוך, ורצה לומר דשבירת הקרירות היתה מתוך ענוה, אך 
לעומת זה למד עמהם ספרא דבי רב ביומא דסיתוא, מתוך תקיפות ואומץ 
הלב ללא שום שינוי ותמורה משאר ימים, ובזה השריש בקרבם עוז 
ותעצומות לעמוד כחומה בצורה כנגד כל פורקי עול ומהרסי הדת. 
(דהחשות מהר""ץ, זי :אדו 


בי החיים יודעים שימותו אלו צדיקים שבמיתתן נקראו חיים 
בשם הה"ק הר"ר מנחם מאמשינוב זי"ע שהיה פעם אחד על אוהל הציון 
וכולם נותנים ומניחים פתקאות על קברי צדיקים, ואמר בצחות לשונו 
צדיקים במיתתן קרואים חיים והיה צריך לומר נקראים חיים, הפירוש 
קרואים חיים קרואים הפתקאות של החיים הנותנים על קבריהם ודפח"ח. 
(שיח שרפי קודש, ערך צדיק) 


בי החיים יודעים שימותו אלו צדיקים שבמיתתן נקראו חיים 
פירוש שממשיכין החיות מן הנשמה גם אל הגוף, כי הגוף נקרא מת 
שסופו למות, אבל הצדיקים עתידין להחיות לפי שהם מביאין 
החיות גם אל הגוף, וע"ז כתיב 'חי חי כו' יודך' פירוש חי בנשמה חי 
בגוף, והרשעים להיפוך בחייהן קרוין מתים, כי גם הנשמה מתבטלת אל 
הגוף ומאבדין כח הנשמה, ולכן כל הנהגתם גם הנפש שבהם מלמטה. 
(שפת אמת, שופטים תרס"ב) 


בי החיים יודעים שימותו אלו צדיקים שבמיתתן נקראו חיים וכו" והמתים 
אינם יודעים מאומה אלו רשעים שבחייהן קרויין מתים 


כתיב (במדבר כג ט) 'כי מראש צורים אראנו ומגבעות אשורנו הן עם לבדד 
ישכון ובגוים לא יתחשב', יש לפרש, על פי מה שכתבו שאומות 
העולם מונין את ישראל ואומרים, הלא כתוב בתורתכם אחרי רבים להטות 
ואנו מרובים מישראל, ואם כן אמאי לא תתבטלו אלינו לילך בדרכי הגויים 
ח"ו שהם הרוב, אולם כתבו המפרשים דהא אמרו על צדיקים שבמיתתן 
קרויים חיים, נמצא דבין ישראל נמנים גם אבותינו מדורות ראשונים כי גם 
המה נקראים חיים, ואילו על רשעים אמרו ז"ל שהם נקראים מתים גם 
בחייהם, ועל כן אין ישראל בטלים ברוב האומות, כי ישראל בצירוף 
אבותינו שבעולם העליון הקרוים חיים, הם המה הרוב כנגד האומות אשר 
אף בחייהם קרויים מתים. 
וזה שנאמר 'כי מראש צורים אראנו ומגבעות אשורנו', כי הצורים והגבעות 
הם האבות והאמהות של עם ישראל הצדיקים, ולכן 'עם לבדד ישכון 
ובגוים לא יתחשב', שאין לעשות חשבון ישראל נגד העמים שבדור הזה 
שהם מיעוט נגד הרוב, כי לישראל מצטרפים גם הצורים והגבעות הם 
האבות והאמהות הצדיקים אשר אף במיתתם קרויים חיים, ועל כן 'בגויים 
לא יתחשבי. 
(להורות נתן, בלק) 


יח: 


והמתים אינם יודעים מאומה אלו רשעים שבחייהן קרויין מתים 


ונראה לי, שזה שאמר דוד המלך ע"ה (תהלים קיח יז) 'לא אמות כי אחיה 

ואספר מעשי יה', וברש"י שהתפלל שלא ימות מיתת עולם. ויש 

לומר שהתפלל שלא יהיו ימי חייו נחשבים כאילו מתו, וכאשר הרשעים 

קרוים מתים אע"פ שהם חיים, על כן אמר 'לא אמות כי אחיה' שלא ימות 
בזמן שאחיה, וזה אפשר על ידי שיספר מעשה יה. 

(שבט סופר, וישלח) 


5 כפתור 


יט. 


תנא דבי רבי ישמעאל אם ראית תלמיד חכם שעבר עבירה בלילה אל תהרהר 
אחריו ביום שמא עשה תשובה שמא סלקא דעתך אלא ודאי עשה תשובה 


צריך להבין ההוה אמינא שבחז"ל שאמרו שמא עשה תשובה, הלא מסדר 
הש"ס כבר ידע האוקימתא ואם כן למה כתב את ההוה אמינא. 
ונראה לי, שהאמת כן הוא שהתלמיד חכם בעצמו לא יסמוך על זה שודאי 
עשה תשובה, שמכח שהוא תלמיד חכם ממילא יתעורר לתשובה, אלא 
שהתלמיד חכם מחוייב לומר אולי לא הגיע עוד למדרגת תלמיד חכם, 
וממילא צריך לשוב בהתעוררות גדול בחרטה ותשובה שלימה ותמיד ישוב 
על חטאיו, ואפילו ששב כבר לא יסתפק בזה, אלא תמיד יחשוב אולי לא 
שב עדיין כפי הצורך. וזה כוונת הגמרא לגבי התלמיד חכם בעצמו, יחשוב 
שמא שיסתפק על עצמו תמיד מי יודע אם כבר תיקנתי הכל, על כן צריך 
התלמיד חכם להיות תמיד בתשובה שלימה, ואנחנו מחוייבים לדונו לכף 
זכות. 
(דברי יששפר דוב; ברפה) 


תנא דבי רבי ישמעאל אם ראית תלמיד חכם שעבר עכירה בלילה אל תהרהר 
אחריו ביום שמא עשה תשובה שמא סלקא דעתך אלא ודאי עשה תשובה 


כתיב (דברים לג יח) 'יששכר באהליך', במסורה 'ואל תשכון באהליך עולה' 
(איוב יא יד). נראה לי, לפי מה שאמרו תנא דבי רבי ישמעאל אם 


190620 


דעתך אלא ודאי עשה תשובה, דקשה הא רבי ישמעאל 
קאמר שמא עשה תשובה, אלא שזה גופא קאמר שלא יהרהר אחריו שמא 
עשה תשובה, שלא יהיה כספק אצלו כלל, אלא ודאי עשה תשובה, ויששכר 
שיושב באהלה של תורה, אף אם חטא מכל מקום לא ילין החטא והעוולה 
אצלו כלל, אלא מיד עושה תשובה. וזה כוונת המסורה כי יען שיששכר 
באהל של תורה, על כן 'אל תשכן באהלך עוולה', שלא ילין וישכון עולה 
בתהכה. 

(שבט סופר, ברכה) 


תנא דבי רבי ישמעאל אם ראית תלמיד חכם שעבר עבירה בלילה אל תהרהר 
אחריו ביום שמא עשה תשובה שמא סלקא דעתך אלא ודאי עשה תשובה 


אמרו חז"ל (עירובין סה.) לא איברי סיהרא אלא לגירסא, וגירסא כולל גם 
כן להגות בספרי יראה וכדומה, וכפי המסופר שהגאון ר"ש קלוגר 

זי"ע כשהגיע למהר"ם מפרמישלאן זי"ע, א"ל מהר"מ מפרמישלאן ביאור 
דברי חז"ל אם ראית תלמיד חכם שעבר עבירה בלילה אל תהרהר אחריו 
ביום שמא עשה תשובה שמא סלקא דעתך אלא ודאי עשה תשובה, ופירוש 
הוא ז"ל שאם מצאת תלמיד חכם שעבר עבירה בלילה, כלומר שהנך רואה 
שאינו יושב ולומד בלילה, דע לך שודאי עוסק ומהרהר הרהורי תשובה, 
כי לדבר זה מותר להפסיק ממשנתו ומלימודו לעורר עצמו ולרומם נשמתו, 

ואחר כך לחזור ללימודו בכוחות חדשים ורעננים. 
(תורת איש, נח) 


יט: 


כל מקום שיש חלול ה' אין חולקין כבוד לרב 


יש לומר בכוונה, שאם נעשה חילול ה' ע"י אחינו בני ישראל, זהו סימן 

שאין חולקין כבוד לרב במקום הזה, כי אילו היו חולקין כבוד ונשמעין 

לדבריו לא היו באים לידי מחלוקת. ויש להוסיף עוד לפי הנ"ל דבמקום 

כזה אין חולקין כבוד לרב אלא מכריחין אותו לעשות רצונם, והוא נעשה 
להם לעבד למלאות אחר שרירות לבם. 

(תפוחי חיים, משפטים) 


גדול כבוד הבריות שדוחה את לא תעשה שבתורה 


הנה פ"א ישבו במסיבה הרב הגה"ק ר' מרדכי דוד זצ"ל מדאמבראווא 

והרב הגה"ק ארי' דבי עילאי ר' אריה לייביש זצ"ל מווישניצא, ואמר 
הרב מווישניצא להרב מדאמבראווא שיאמר תורה. והשיב הרב מדאמבראווא 
הן רבינו הקדוש מלובלין זצוק"ל אמר לפרש ברוך אומר ועושה, היינו 
ברוך הוא ומשובח זה שאומר תורה ועושה פעולה עם התורה שלו עכלה"ק, 
וכנראה מדברי הרב מדאמבראווא בענות צדקו שהוא אינו בבחינה זו ולכך 


ברכות יט. - יט: 


ופרח 


אינו רוצה לומר תורה, וענה לו הרב מווישניצא גדול כבוד הבריות שדוחה 
לא תעשה שבתורה, פירוש משום כבוד הבריות צריכין לומר תורה אפילו 
לא תעשה שבתורה, פירוש שאינו עושה פעולה עם התורה, עכדה"ק. ועל 
פי דברי קדשו יש לפרש סוף דברי חז"ל שאמרו כגון כהן והוא בבית 
הקברות זקן ואינו לפי כבודו, פירוש, שהוא כהן היינו צדיק מפורסם, והוא 
בבית הקברות שהוא מקום טומאה, והיינו שהוא עוד מעורב טוב ורע. אך 
זקן שהוא זקן וראש הדור זקן זה קנה חכמה, ואינו לפי כבודו כשהוא 
יושב בקהל חסידים שלא לומר תורה לפניהם, על כגון זה אמרו גדול כבוד 
הבריות שדוחה לא תעשה שבתורה, שיוכל לומר תורה אפילו שאינו עושה 
פעולה משום כבוד הפריות כני'ל. 
(עטרת ישועה, ליקוטים) 


נדול כבוד הבריות שדוחה את לא תעשה שבתורה 


נמצינו למדים עד כמה גדול כבוד הבריות מגדול שבגדולים עד הפחות 
שבפחותים וגופי תורה נדחים מפניו, וכל כך למה. ונראה שיסוד 

חומר כבוד הבריות וגדלותו הוא, משום שהאדם עצמו גדול מאד ולכן 
כבודו חמור כל כך, אלא שאנו אין לנו השגה בגדלות האדם ולכן אנו 
תמהים על כך, וכבר ביארנו במקום אחר מה שאמרו חז"ל (ביר צ ב) קדושים 
תהיו יכול כמוני ת"ל כי קדוש אני קדושתי למעלה מקדושתכם, וכן מה 
שנאמר 'והיית רק למעלה' אמרו חז"ל (שם) יכול כמוני ת"ל 'רק' גדולתי 
למעלה מגדולתכם, והנה הו"א כזאת של יכול כמוני מפליאה אותנו, 
ואלמלא מדרש כתוב אי אפשר לאומרו, וזה משום שאין אנו יודעים בגדלות 
האדם, אבל חז"ל שידעו והכירו ראו מקום ליכול כמוני, והוצרכו פסוק 
מיוחד למעט זאת, ואף מיעוט זה שקדושתי למעלה מקדושתכם, וכן גדולתי 
למעלה מגדולתכם אינו בא למעט קדושת וגדלות האדם, אלא שקדושת 

הקב"ה וגדלותו היא למעלה מזה. 
(אור יחזקאל, ח"ב) 


פעמים שאתה מתעלם וכו' זקן ואינה לפי כבודו וכו' 


השי"ת שומר תורתו הק' ומקיים גם כן מצות השבת אבידה, דמסייע 

לבאים לטהר להשיבם לקדושה, אחר שטעו מדרך שהלכו ונדחו, 

ואף דקיי"ל זקן ואינו לפי כבודו פטור מהשבת אבידה. וי"ל עפ"י מה 

שכתב הרמב"ם (אבידה פי"א הי"ד) דאם היתה פרה והכישה במקל חייב 

להחזירה אף זקן ואינו לפי כבודו, והכא היסורים שהקב"ה מיסרנו מדה 
כנגד מדה הו"ל כהכישה במקל. 

(אהבת דוד להחיד"א, דרוש ייד לשבת זכור) 


פעמים שאתה מתעלם וכו' זקן ואינה לפי כבודו וכו" 


'לא תראה את שור אחיך או את שיו נדחים והתעלמת מהם השב תשיבם 
לאחיך' (דברים כב א), השי"ת שומר תורתו הק' ומקיים ג"כ מצות השבת 
אבידה, דמסייע לבאים לטהר להשיבם לקדושה, אחר שטעו מדרך שהלכו 
ונדחו, ואף דקיי"ל זקן ואינו לפי כבודו פטור מהשבת אבידה, והחוטא 
הלא לפעמים נשמתו כבר נטמאה ונתטנפה בזוהמת החטא, וכביכול הוי 
זקן ואינו לפי כבודו להטפל באבידה בזויה כזו. אמנם מבואר ברמב"ם 
(אבידה פי"א הי"ז) ההולך בדרך הטוב והישר ועושה לפנים משורת הדין מחזיר 
את האבדה בכל מקום ואע"פ שאינה לפי כבודו, עכ"ל. והשי"ת הוא מתנהג 
בחסידות כמו שנאמר בסליחות יושב על כסא רחמים ומתנהג בחסידות, 
עושה גם בזה לפנים משורת הדין. וכן פי' הרה"ק מקוזמיר וחוסה נא ואל 
תתעלם, לכאורה כיון שחוסה נא בוודאי לא יתעלם. אלא דהנה הדין גבי 
השבת אבידה פעמים שאתה מתעלם היעו זקן ואינו לפי כבודו שמותר 
להתעלם. זוהי בקשתנו אף שאינו לפי כבודו ית"ש, היינו לפעמים שאין 
אנו כדאים חלילה ואין לפי כבודו שע"פ דין מותר להתעלם, עכ"ז בקשתנו 
עשה עמנו לפנים משורת הדין, וחוסה נא ואל תתעלם. 
(לקוטי מהרי"ד מבעלזא, כי תצא) 


פעמים שאתה מתעלם 


כתיב (דברים כב א) 'לא תראה את שור אחיך או שיו נדחים' וכו'. ויש לומר 

על דרך שפירשו בספרים הקדושים, דהכא עסקינן במי שהוא תועה 
מדרך הישר, ועלינו מוטל להחזירו למוטב. וז"ש השב תשיבם לאחיך, ורמז 
כאן למה שאמרו (אבות פ"ד מי"ז) ואל תשתדל לראותו בשעת קלקלתו, פירוש 
כי אז יקצוף ביותר ולא ישפיעו דבריך, רק אחר כך כשאינו בהול במעשיו, 


כפתור 


תוכל לדבר עמו בדברים רכים המושכים את הלב. וזה שאמר לא תראה 

וגו' נדחים, כלומר כשהוא נדח פירוש בשעת קלקלתו לא תראה, אל תשתדל 

לראותו אלא והתעלמת באותה שעה, רק אחר כך השב תשיבם לאחיך, 

שתוכיחו בנחת כדבר איש אל אחיו. וז"ש חז"ל פעמים שאתה מתעלם, 
היינו בשעת העבירה תתעלם, ורק אחר כך תוכיחו. 

(תפוחי חיים, כי תצא) 


.2 


אמר ליה רב פפא לאביי מאי שנא ראשונים דאתרחיש להו ניסא ומאי שנא 
אנן דלא מתרחיש לן ניסא וכו' אמר ליה קמאי הוו קא מסרי נפשייהו 
אקדושת השם אנן לא מפרינן נפשין אקדושת השם וכו' אמר לה מתון מתון 
ארבע מאה זוזי שויא 


יש לבאר את ענין מסרו נפשייהו אקדושת. השם, נפש, משמעותה גם רצו 
ו 
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ככתוב (בראשית כג ח) 'אם יש את נפשכם' וביאר רש"י רצונכם כלומר 
אם אתם רוצים, נמצא שמסירות נפש היינו מסירת הרצון וביטולו לרצון 
הש"י, ואכן בשורש הדבר מסירות הנפש בפועל ומסירת הרצון דבר אחד 
הם, כי מהו עיקר הרצון של האדם טובת עצמו ומילוי תאוותיו, מטבעו 
של אדם שרצונותיו ומאווייו סובבים כולם על הציר של טובת עצמו, הן 
ברצון לכבוד הן לנוחיות והן לכל מיני הטבות ומנעמי החיים, את הכל 
רוצה האדם לעצמו ורצון זה הוא הממלא את נפשו את האני שלו, נמצא 
שמסירת הרצון דהיינו שלא לרצות הכל לעצמו, אלא לרצות לקיים את 
רצון השי"ת לבטל את רצוני מפני רצונו, כמו שרב אדא בר אהבה ביטל 
את הרצון הטבעי שלא להתבזות מפני רצון השי"ת, זוהי מסירות נפש 
לקדש את השם, הקב"ה ליבא בעי ביטול הרצונות לרצון השי"ת. 
לפי זה יתבארו דברי הגמרא (נהדרין קו:) שהביאה את הדברים הנ"ל 
המבוארים בגמרא בברכות שאחרוני האמוראים למדו יותר 
מהראשונים, ועכ"ז ורב יהודה שליף מסאני ואתא מטרא ואנן צוחינן וליכא 
דמשגח בן, אך הגמרא לא מסבירה זאת בכך שהראשונים מסרו נפשם על 
קדושת השם כמו שכתוב בברכות, אלא בסיבה אחרת הקב"ה ליבא בעי, 
ועל פי מה שכתבנו אפשר לומר שהכוונה אחת, כי הלב הוא משכן 
הרצונות, ואם כן הקב"ה ליבא בעי, היינו שהקב"ה מבקש את הרצון כלומר 
שנבטל את רצוננו ונרצה רק את מה שהשי"ת רוצזשראזי מסירות נפש 
מסירת הרצון שבזה הצטיעו דורות הראשונים יותר מאשר הדורות 
שאחריהם. 
(שפתי חיים, ח"ב מועדים) 


מתון מתון ארבע מאה זוזי שויא 


כתיב (בראשית כג טז) 'ארץ ארבע מאות שקל כסף ביני ובינך מה הוא', 
הטעם שנקט סך ארבע מאות כסף. יש לומר בדרך הלצה כי אמרו 

חז"ל מתון מתון ד' מאה זוזי שויא, והנה אברהם היה מהיר וזריז מאוד 
כמ"ש וישכם אברהם בבקר' (בראשית כב ג), וכתיב 'וימהר אברהם האהלה' 
(שם יח ו), וגם כאן היה זריז ולא היה מתון להמתין עם קבורת שרה שיתנו 
לו מקום קבורתה ע"י השתדלות בלא כסף, וזה שאמר ליה ארבע מאות 
שקל כסף ביני ובינך מה הוא, היינו שאין אתה מתון להרויח ארבע מאות 

כסף כדברי אמרם ז"ל. 
(עטרת ישועה, חיי שרה) 


דמיין באפאי כי קאקי. 
כתיב (בראשית כט י) יהי כאשר ראה יעקב את רחל וגו' ואת צאן לבן' 
וגו' הכתוב הקיש הראיות להדדי, שראיית רחל היתה אצלו כראיית 
הצאן ולא היה לו שום הרהור, וביצחק גם כן כתיב (שם כד סג) 'וירא והנה 
גמלים באים' שהיה אצלו כמו גמלים, כעין דאיתא דמיין באפאי כי קאקי. 
(אמרי אמת, ויצא תרע"ה) 


ר' יוחנן הוה רגיל דהוה קא אזיל ויתיב אשערי טבילה אמר וכו' וניהוי להו 

זרעא דשפירי כוותי אמרו לי' רכנן לא קא מיסתפי מר מעינא בישא אמר 

להו אנא מזרעא דיוסף קאתינא דלא שלטא ביה עינא בישא 

יראה כי יעקב ברך 'בך יברך ישראל ישימך אלקים כאפרים וכמנשהי, 
וכיון דכולי עלמא מסתכלי בהו להיות בניהם כמותם ישלוט בהם 

עין, על כן הקדים לאמור 'וידגו לרוב' כדגים שבים דלא שלטא בהו עינא 


ברכות ים: - 5. 


ופרח ג 


בישא, וכל המתקיים בו אותו ברכה שיושם כאפרים וכמנשה הרי חוזרים 
ומתברכים גם בו כדרך כשמתברכים באפרים ומנשה שהרי הוא הושם 
כאפרים ומנשה, וממילא יהיה גם בזה כמותם דלא שלטא ביה עינא בישא. 
והיינו דקאמר ר' יוחנן מזרעא דיוסף קאתינא כיון דנתקיים בי אותה ברכה 
שמתברכים בי להיות כמוני, מסתמא גם אידך ברכה נתקיימה בי וידגו 
לרוב, והנה פשוט שלא היה כוונת ר' יוחנן ולא כוונת הנשים לבנים שפירים 
ביופי אלא גדולים בתורה, ולא רצה ר' יוחנן לומר כן על עצמו על כן 
תלה בשפירי, אמנם כן ממילא כיון שהרהרו הנשים בו מחמת צדקתו ממילא 
נדמו נמי בצורת הפרצוף. 
(חתם סופר, אמור) 


אנא מזרעא דיוסף קאתינא דלא שלטא ביה עינא בישא 


רבי יוחנן בהיותו שונה בתוך ישיבתו ובית מדרשו אז לא היה לו פחד 
מעינא בישא, דעין הרע אין לו יכולת לחול בבית המדרש, אמנם 
כאשר ילך במקום מטונף במרחץ הנשים, ואפשר נמי שמא יהרהר איזהו 
הרהור ויסתלק הקדושה, ואז ימצא מקום העין הרע לחול. וזהו שאמרו לו, 
לא מסתפי מר מעינא בישא, והוא השיב אנא מזרעא דיוסף קא אתינא, 
כמו יוסף הצדיק דלא נתפרדה הקדושה והשכינה ממנו, אפילו בהיותו בבית 
אדוניו המצרי מקום מטונף, ויהי ה' את יוסף' וכן בהיותו בבית הסוהר 
וכו' 'כאשר ה' אתוי. 
(החפץ חיים מרבי חפ פאלאג'י, סימן כ"ח) 


אנא מזרעא דיוסף קאתינא דלא שלטא ביה עינא בישא 


ראיתי בכתבי אאמו"ר הרמ"ז זצ"ל, שתיבת 'יוסף' בגמטריא 'קנאה', ולפי 

הנ"ל נראה ששם הזה הוא סגולה להינצל מקנאה. שמשום זה 

כשאמרו לרבי יוחנן לא מסתפי מר מעינא בישא, השיב אנא מזרעא דיוסף 

קאתינא, כי עינא בישא הוא מצד קנאה, ושם יוסף סגולה שלא ישלוט בו 
הקנאה וכנ"ל. 

(לקוטי שמחה, אות יו"ד) 


מה דגים שבים מים מכסים עליהם ואין עין הרע שולטת בהם אף זרעו של 
יוסף אין עין הרע שולטת בהם 


ונראה לפרש דהנה מים הם מקום טהרה, ובזוה"ק (ח"א רכב:) דאף שאין 
הנבואה שורה בחו"ל מ"מ על המים יכולה לשרות הנבואה אפי' 

בחוץ לארץ וזה שנאמר בנבואת יחזקאל על נהר כבר, ובש"ס סנהדרין (סז:) 
דכשפים נמחו במים, יש לומר נמי דמהאי טעמא הוא דכשפים הם מחמת 
כחות חיצונים המכחישים את פמליא של מעלה, ועל המים שהם מקום 
טהרה אין ענין לכשפים, ועל כן דגים שבים שהוא מקום טהרה אין עין 
הרע שהוא נמי מחמת כחות חיצונים שולטת בהם מפני שהמים שהם טהרה 
מכסים עליהם ואין עין הרע יכולה להיות בוקעת דרך המים אף שהמים 
צלולין והדגים נראין מתוכן נמי אין לרע עין שליטה עליהם. וזהו נמי ענין 
זרעו של יוסף שמחמת שלא רצה להתחבר להחיצונים, אין החיצונים יכולין 
להתחבר אליו, אדרבה טהרתו וקדושתו מבריחות את החיצונים, וזה הנחיל 

לזרעו אחריו. 
(שם משמואל, משפטים ושקלים תרע"ה) 


מה דגים שבים מים מכסים עליהם 


דגים אלו יש בהם שני ענינים, הם מכוסים מן העין, והם חיים כאילו 

בעולם אחר ואינם מתחרים עם יושבי היבשה כלל, חז"ל רוצים 
ללמד לנו בזה שמי שחי סמוי מן העין ושאיפותיו הם לגמרי אחרות מאלו 
של הרחוב אינו מעורר קנאה לעולם. על כן בן תורה שרוצה לשבת בשלוה 
על התורה והעבודה ולגדול במעלות הרוחניות, עליו לומר די לבקשת 
העולם הזה זוהי מדרגת כל בן תורה אמיתי שאומר די לכל אשר יטרידהו 
בלימודו, די לשאיפות הגשמיות די לחלומות, ולא עוד אלא שרק בדרך זו 
יוכל להתרחק מקנאה ועין הרע ויוכל להגיע לדרגת טוב עין שהיא פאר 
מדות האדם, כי במדה והוא מתרחק מבקשת העולם הזה בה במדה הוא 
מתרחק מקנאה בבעלי העולם הזה. מן הנסיון יודעים שדוקא זה שנאמר 
עליו ובתורה אתה עמל, הוא שנאמר עליו אשריך בעולם הזה, ואפילו אם 
יראה שלמראה העינים בעל שאיפות העולם הזה מצליח, הוא יודע שאין 
בזה כדי שביעה, כי אינו שבע אלא זה שפונה עורף לשאיפות הגשמיות 
והנטילה ובמקומן הוא מבקש עלייה רוחנית וחיי נתינה. ואכלת ושבעת 


ד כפתור 


נאמר רק במי שמקיים לאהבה את ה' אלקיכם בכל לבבכם ובכל נפשכם, 

והרי זה נס גלוי שדוקא בקשת הרוחניות תתן אושר בעולם הזה, ובקשת 

האושר הגשמי תשלול אותו הנס הזה עומד לרשות כל אחד ואחד מאתנו, 
הבה נקיים אותו בעצמנו בחיינו ממש. 

(מכתב מאליהו, חיד) 


ואמר רבי אבחו אל תקרי עלי עין אלא עולי עין 
כתיב (בואשית כד כב) 'ויקח האיש נזם זהב בקע משקלו ושני צמידים' וגו', 
פירש"י בקע רמז לשקלי ישראל בקע לגולגולת, ושני צמידים רמז 
לשני לוחות וכו', וכל אלו הדברים צריכין ביאור מספיק מה ענין השקלים 
והלוחות זה לזה. ואולי צפה ברוח הקודש שעתידין הלוחות להשתבר ע"י 
ששלטה בלוחות ראשונות עין הרע לפי שנתנו בפומבי ובקולי קולות, ואולי 
נותני עין הרע בלוחות יענשו מדה כנגד מדה והיינו בעין הרע, על כן נרמז 
לה השקלים המגינים בעד עין הרע, ולפי שאליעזר בדק את רבקה אם היא 
בעלת עין טובה ומצאה כן, על כן נתן לה הבקע המכפר על עין הרע 
ומגין עליו, כי כל בעל עין יפה ניצול מעין הרע ראיה מיוסף שהיה בעל 
עין יפה, ומשם רועה אבן ישראל על כן נתברך בברכת בן פרת עלי עין, 
קרי ביה עולי עין, שהם עולים למעלה מן העין, דלא שלטה עינא בישא 
בכל מי שבא מזרעו של יוסף, וכן רבקה בזכות שהיתה בעלת עין טובה 

תזכה למצות השקלים שטעמם להציל מן עין הרע בשעת המספר. 

(כלי יקר, חיי שרה) 


בי 


ארח0/06/7018 
אה0ח18 19/06/50 


כל שישנו בשמירה ישנו בזכירה 


כי זכור נאמר לאנשים גדולי הערך אשר בהזכירם את יום השבת מוסיפין 
לו קדושה כמ"ש לקדשו, וזה היה על פי מדריגה גבוה שהיה לבני 
ישראל בקבלת התורה, עם כל זאת גם על ידי השמירה ששומר עצמו אדם 
כדי שלא יפגום ח"ו בקדושת שבת על ידי זה יש לו שייכות גם בזכירה. 
ועיקר הפירוש זכור את יום השבת לקדשו הוא באמת זכירת מתן תורה, 
שאז נתקדשו בני ישראל כמו שכתוב 'וקדשתם היום ומחר'. ואיתא לכולי 
עלמא בשבת ניתנה תורה זכור בעצומו של יום כו', ופירוש שהקב"ה נתן 
התורה ביום השבת בעבור כי גלוי לפניו יתברך כי גם אחר החטא ישאר 
להם קדושת השבת, כאשר חכמים הגידו כי משה רבינו ע"ה מחזיר לישראל 
בשבת קודש הכתרים של הקדמת נעשה לנשמע, לכן נתן להם התורה בשבת 
כדי שיתקיים להם הקדושה, ולכן נאמר זכור כו' יום השבת לקדשו בקדושת 
התורה כנ"ל. 
(שפת אמת, שבועות תרל"ז) 


כל שישנו בשמירה ישנו בוכירה 


דהנה להגיע ולזכות למעלת זכור את יום השבת לקדשו, לזה צריכים הכנה 
רבה ועבוההיגהולה והזרככות יתירחי וקאו כל אהםי חוכה לכף): אך 

שמור הוא שמירה שלא לעשות מלאכה, ובזה האדם שבכל ששת ימי 
המעשה הוא משוקע בעולם הזה הגשמי והוא טרוד בו בכל נפשו ובכל 
חושיו, וכשהגיע יום השבת שמשליך מעליו את כל הרעיונות מהדברים 
הללו ושיהיה באמת בעיניו כאלו כל מלאכתו עשויה, מכח זה הוא נדבק 
לקדושה ובא לעומתו בזכירה. ומזה יצא לנו לדעת דהמניעות שיש לאדם 
אינן חסרון ח"ו, רק אדרבה מעלה גדולה הן, כי על ידי המניעות שיש 
לאדם והוא משליך אותן אחרי גיוו ואינו משגיח עליהן, הוא בא על ידי 

זה לקדושה בדרגין גבוהין. 
(שם משמואל, חיי שרה תרע"א) 


נשים חייבות בקידוש היום דבר תורה וכו" אמר קרא זכור ושמור כל שישנו 
בשמירה ישנו בוכירה 


איתא במדרש פליאה (מובא בחוט המשולש) למה לא כתב ויהי ערב ויהי בקר 

ביום השבת מפני שנשים חייבות בקידוש היום. נראה לפרש, דאמרו 
חז"ל נשים חייבות בקידוש היום דבר תורה דאמר קרא זכור ושמור כל 
שישנו בשמירה ישנו בזכירה, והקשו התוספות (שבועות כ: ד"ה כל שישנו) 
דנימא איפכא כל שאינו בזכירה אינו בשמירה, ותירץ דלחומרא מקשינן 
ע"ש. ויש לומר עוד דאמרינן (קידושין לד:) וניקוש מזוזה לתלמוד תורה, לא 


ברכות כ. - כ: 


ופרח 


ס"ד דכתיב למען ירבו ימיכם גברי בעי חיי ונשי לא בעי חיי. והנה שבת 
מעין עולם הבא המשפיע חיים ואורה לכל ששת ימי המעשה כמבואר 
בספרים הקדושים, נמצא דאין לומר איפכא דנשים יהיו פטורות מלקדש 
השבת ומליהנות מאור קדושתה, דאטו גברא בעי חיי נשי לא בעי חי. 
והנה לא נאמר ויהי ערב ויהי בקר ביום השבת, מפני ששבת כולו אורה 
ומשפיע טובה וחיים לכל ימות החול, ולפיכך לא נאמר בו ויהי ערב, 
וההוכחה לזה שנשים חייבות בקידוש היום וכהנ"ל. 
(תורת מההי"ץ, בהאשיה) 


נשים חייבות בקידוש היום דבר תורה וכו' אמר קרא ובור ושמור כל שישנו 
בשמירה ישנו בוכירה 


בדברות הראשונות כתיב (שמות כ ח) זכור את יום השבת' ובדברות 
האחרונות כתיב (דברים ה יב) 'שמור'. ונראה לי דהנה יליף הגמרא 

דנשים חייבות בקידוש מהקישא דזכור ושמור כל שישנו בשמירה ישנו 
בזכירה, והנה השבת איתא בספרים הקדושים הוא תבלין כנגד היצר הרע, 
וממילא יש לומר דבדברות הראשונות שהיה להם לישראל חרות מיצר הרע 
לא הטילה התורה חיוב זכירת שבת על הנשים ואוקי לה אעיקרא דדינה, 
כל מצוות עשה שהזמן גרמא נשים פטורות, אבל בדברות האחרונות שהיה 
אחר מעשה העגל דהדר להו היצר הרע כידוע, וצריך להו לשבת גם בשביל 
שיהיה להם תבלין כנגד היצר הרע, ואם כן הני נשי במאי קא זכיא ואטו 
גברי בעי תבלין נגד היצר הרע ונשי לא בעי, לכן כתיב בדברות אחרונות 
ושמור להקיש זכירה לשמירה דגם נשים נתחייבו בשבת בכל פרטיה, כדי 

דליהוי בידייהו נמי תבלין כנגד היצר הרע. 
(חלק לה שער עפהה וראה אות ליה 


וכי לא אשא פנים לישראל שכתבתי להם בתורה ואכלת ושבעת וברכת את 
ה' אלקיך והם מדקדקים עצמם עד כוית ועד כביצה 
כתיב (ויקרא כו ה) 'ואכלתם לחמכם לשובע', פירש"י אוכל קימעא והוא 
מתברך במעיו, 'ונתתי שלום' פירש"י שמא תאמרו הרי מאכל והרי 
משתה אם אין שלום אין כלום וכו', יש לפרש על פי מה שאמרו חז"ל 
אמרו מלאכי השרת לפני הקב"ה רבונו של עולם כתיב בתורתך 'אשר לא 
ישא פנים ולא יקח שחד', והלא אתה נושא פנים לישראל דכתיב 'ישא ה' 
פניו אליך', אמר להם וכי לא אשא פנים לישראל שכתבתי להם בתורה 
'ואכלת ושבעת וברכת את ה' אלקיך', והם מדקדקים עצמם עד כזית ועד 
כביצה, וכיון דכתיב בתורה "ישא ה' פניו אליך וישם לך שלום', הרי 
שהשלום בא בנשיאת פנים, וכיון דהנשיאת פנים בא משום שמדקדקים 
לברך ברכת המזון אפילו בלא שביעה, וכיון דכתיב ואכלתם לחמכם 
לשובע' שאפילו אוכל קימעא ישבע ממנו, אם כן חיוב הברכה הוא 
מדאורייתא אפילו באכילת קימעא כיון שישבעו ממנו, אם כן אין מקום 
לנשיאת פנים ופן ח"ו לא יקוים וישם לך שלום', וזה שפירש רש"י הרי 
מאכל והרי משתה והוא דפליגא תנאים (שם מט:) בושבעת זו שתיה, וכיון 
שיש מאכל ומשתה הרי חיוב הברכה דאורייתא, להכי אמר שאע"פ כן 
יונתתי שלום בארץ'. 
(פנים יפות, בחוקתי) 


וכי לא אשא פנים לישראל שכתבתי להם בתורה ואכלת ושבעת וברכת את 
ה' אלקיך והם מדקדקים עצמם עד כוית ועד כביצה 
ישא ה' פניו אליך וישם לך שלום', על דרך שפרשתי עושה שלום 
במרומיו הוא יעשה שלום עלינו ועל כל ישראל, דמלאכי השרת 
שואלים כתיב 'אשר לא ישא פנים' ואתה נושא פנים לישראל והקב"ה 
משיב להם איך לא אשא פנים והם מדקדקים עד כזית עד כביצה, פירוש 
מדת ההסתפקות ואינם מבקשים מה שאינו מוזמן להם מהקב"ה, וכבר 
כתבתי שזהו עיקר שלום בתוך גופו של אדם ומחשבותיו שאינו נדון כל 
היום במחשבותיו להימין ולהשמאיל, כי אינו חפץ אלא מה שהזמין לו 
השי"ת, וממילא יש לו שלום עם כל העולם, והוא הגורם שלום במרום 
שלא יקטרגו מלאכי השרת אתה נושא פנים לישראל, והיינו עושה שלום 
במרומיו במלאכי השרת, הוא יעשה שלום עלינו בעצמנו במדת ההסתפקות 
וממילא על כל ישראל זה עם זה, והיינו ישא ה' פניו אליך, וכדי שלא 
יקטרגו מלאכי השרת, וישם לך שלום בעצמך שתסתפק במה שיש לך 
הפול וק"ק. 
(חתם סופר, נשא) 


כפתור 


וכי לא אשא פנים לישראל שכתבתי להם בתורה ואכלת ושבעת וברכת את 
ה' אלקיך והם מדקדקים עצמם עד כוית ועד כביצה 
וצריך להבין האיך תליא נשיאת פנים במה שמדקדקים בברכת המזון. 
ונראה לי לפרש וישם לך שלום מה הוא נשיאת פנים ומהו שימת 
שלום, כי אמרו חז"ל (אבות פ"ד מ"א) איזהו גבור הכובש את יצרו, ורוב בני 
אדם חלשים המה מלכבוש יצרם, ותמיד מלחמה בלב האדם אם לחטוא 
אם להטיב, וכבר אמרו חז"ל סוכה נב.) אלמלא הקב"ה עוזרו אין יכול לו, 
וכי כן הקב"ה הוא משים שלום באדם ולוחם מלחמתו, וזה בעצמו נשיאת 
פנים שהקב"ה עוזר לאדם שיהיה כובש יצרו ויעבדהו, אטו יעשה אדון 
ויעזור לעבדו למען יעבדהו, אבל השי"ת עושה עמנו לטובה אות כאב לבנו 
שחפץ ורוצה בהצדיק בנו אוהבו, וזהו 'ישא ה' פניו אליך וישם לך שלום', 
שישים בלבבך שלום למען כבוש יצרו וזה הוא נשיאת פנים. והנה בוודאי 


אוצר החכמה 


צריך האדם לעשות כל האפשר לכבוש יצרו ולעשות כל זוווטעלות נגדו, 
ואם מכל מקום אינו יכול לכובשו אז ה' בעוזרו, וצריך האדם להיות נזהר 
ביותר במאכל ומשתה האסורים המטמטמים ומשקצים הלב, וזה גורם הרבה 
עבירות. וזהו ששאלו המלאכים למה אתה נושא פנים, והשיב הקב"ה כי 
הם מדקדקים עד כזית ועד כביצה, הכונה אפילו בשיעור אכילה מדקדקים, 
ומכל שכן שאינם אוכלים דברים אסורים ומדקדקים בזה הרבה, וראוים הם 
לנשיאת פנים שיעזרם ה' וישם לך שלום, וק"ל. 
(כתב סופר, נשא) 


וכי לא אשא פנים לישראל שכתבתי להם בתורה ואכלת ושבעת וברכת את 
ה' אלקיך והם מדקדקים עצמם ער כזית ועד כביצה 
והקושיא עצומה על זה, דהרי המלאכים רמו קראי אהדדי ומהו התירוץ 
על זה, ממה נפשך אם מגיע לישראל שכר גדול בעבור דקדוקם 
במצות ברכת המזון אם כן זה לא מיקרי נשיאות פנים, ולמה נאמר ישא 
ה' פניו אליך, ואם אינו מגיע להם במשקל אל דעות שכר גדול כל כך על 
זה והקב"ה נותן להם יותר מהחיוב בנשיאות פנים, הדרא הקושיא הא כתיב 
אשר לא ישא פנים סתם משמע אפילו לישראל. ויתכן לפרש כפשוטו 
דהמלאכים בראותם איזה מצוה שיארע שמקיים בן נח כמו שמקיימים 
ישראל ולא ניתן להבן נח שכר כל כך כמו להבן ישראל, וחשבו שהוא 
כעין נשיאת פנים כדכתיב ישא ה' פניו אליך, והקשו הרי כתיב אשר לא 
ישא פנים סתם ומשמע אפילו לישראל, והשיב להם הקב"ה דאינו דומה 
קיום המצות שישראל עושים בדקדוקים וחומרות שונות, ומבקשים עילה 
להעמיס עליהם המצות גם במה שלא נצטוו, על כן מגיע אליהם שכר גם 
כן יותר מהראוי לערך המצוה המוגבלת בעצמה כפי הדין המוגבל, וזהו 
שאמר ישא ה' פניו אליך, כי בהחשב רק הציווי המוגבלת הנה לא יגיע 
על זה שכר כל כך והוה כנשיאות פנים, אבל באמת אשר לא ישא פנים, 
רק שמגיע להם גם כן על היתרון שעושים יותר על הציווי משא"כ אומות 
העולם כנ"ל, וזהו שאמר הקב"ה והם מדקדקים על עצמם, כי על ידי 
היתרון מאירין אור מקיף על עצמם ממש. 
ומעתה יש להתבונן כיון שכן מנהג ישראל בכל המצות, למה בחר השיי 
להשיב למלאכים דוקא ממצות ברכת המזון, ואפשר לי לומר על 
פי מה שכתב התוספות יו"ט בברכות (פ"ז מ"ג ד"ה נברך) למה בברכת התורה 
אומרים ברכו את הוי"ה שם החסד והרחמים, ובברכת המזון אומרים נברך 
אלקינו שם הדין, ותירץ דהוא משום דהמזון לכל חי הוא שאפילו מצד 
מדת הדין מהראוי ליתן לבעל חיים מזון כיון שהוא ית"ש בראם, מה שאין 
כן נתינת התורה הוא מצד החסד הגמור, כי אין זה מצד הדין להודיע 
לבריותיו מסטירין דיליה עכ"ד, ולפי זה ניחא דהש"י ברוב רחמיו רבותא 
קאמר להו למלאכי השרת, רבותייהו דישראל שאפילו במצות ברכת המזון 
שהדין נותן שמחויב אני כביכול לזון את הבריות, עם כל זאת מדקדקים 
על עצמם לברך הזן את העולם כולו בטובו בחן ובחסד וברחמים, 
ומדקדקים לברך גם על מה שלא צויתים על כזית וכביצה, מכל שכן שארי 
מצות. 
(בני יששכר, מאמרי חדש תשרי מאמר 69 


וכי לא אשא פנים לישראל שכתבתי להם בתורה ואכלת ושבעת וברכת את 

ה' אלקיך והם מדקדקים עצמם עד כזית ועד כביצה 

'אור פניך עלינו אדון נשא ושקל אשא בבית נכון ונשא' (יוצר פרשת 
שקלים), וקשה דהוי ליה למימר וחצי שקל אשא וכו' דהחיוב הוא 

רק מחצית השקל. ויש לומר לפי מה שאמרו חז"ל אמרו מלאכי השרת 


ברכות כ: 


ופרח ה 


לפני הקב"ה רבש"ע כתבת בתורתך אשר לא ישא פנים, הלא אתה 
נושא להם פנים לישראל דכתיב ישא ה' פניו אליך, אמר להם וכי לא 
אשא פנים לישראל שכתבתי להם בתורה ואכלת ושבעת וברכת, והם 
מדקדקים על עצמם עד כזית עד כביצה, נמצא שבגלל שישראל מחמירים 
ומדקדקים על עצמם נושא להם הקב"ה פנים, וזה ניחא בכל המצוות 
שאפשר להדר ולהוסיף, אבל במחצית השקל שאי אפשר לתת יותר 
ממחצית איך יקיים הידור מצוה, אמנם הדין הוא דשנים שנתנו שקל 
שלם חייבין להוסיף קלבון, וזו האפשרות בשביל המהדרין שיתנו שנים 
שקל שלם כדי להוסיף קלבון. וזה הפירוש אור פניך עלינו אדון נשא. 
שה' נושא פנים לישראל לפי ששקל אשא. ששנים נותנים יחד שקל 
שלם וצריכים להוסיף קלבון. 
(מהר"י מבעלזא, פרשת שקלים) 


וכי לא אשא פנים לישראל שכתבתי להם בתורה ואכלת ושבעת וברכת את 
ה' אלקיך והם מדקדקים עצמם עד כזית וער כביצה 
והנה תמוה למה נקט דווקא חומרא זו, ולמה לא נקט שאר חומרות 
שישראל מחמירים. ונראה לומר, שהנה בברכת המזון אנו משבחים 
להקב"ה שנותן לנו מזונות ומפרנס אותנו, והנה איתא בגמרא (שבת לא.) 
בשעה שמכניסים אדם לדין אומרים לו נשאת ונתת באמונה, ופירשו 
המפרשים שהכוונה היא, אמונה שאנו מאמינים שהקב"ה הוא משגיח ואין 
נעשה שום דבר אם לא בהשגחת הבורא יתעלה, כי בזה תלויה כל התורה 
כולה כמבואר, ומשום הכי שואלים אותו בתחילה על זה. והנה בוודאי אם 
בא לאדם עושר רב, בוודאי יאמר לאו כוחי ועוצם ידי עשה לי את החיל 
הזה, אבל אם אין לו אלא כזית יכול ח"ו לומר שכוחו ועוצם ידו עשה 
לו את החיל הזה, ובאמת זה אינו אפילו על כזית אינו כוחו ועוצם ידו 
אלא בהשגחת הבורא יתעלה. וזאת כוונת הגמרא שהם מדקדקים עצמם עד 
כזית ועד כביצה, וזה מורה שהם בעלי אמונה רבה, שאפילו על כזית הם 
מודים ומשבחים ויודעים שהכל בהשגחת הבורא יתברך שמו, ומשום הכי 
נקטו דווקא זה כי הוא יסוד לכל התורה כולה. 
(באר משה, נשא) 


וכי לא אשא פנים לישראל שכתבתי להם בתורה ואכלת ושבעת וברכת את 
ה' אלקיך והם מדקדקים עצמם עד כזית ועד כביצה 
אמרו חז"ל (ב"ב ס:) מיום שחרב בית המקדש דין הוא שנגזור על 
עצמנו שלא לאכול בשר ולא לשתות יין וכו', וישתתף בצער 
השכינה הקדושה שאלפי ורבבות עולמות העליונים מזדעזעים לקול 
בכייתה, ויחשוב בדעתו שאילו היה בנו יחידו מוטל מת לפניו ל"ע 
בוודאי לא היה יכול לאכול, ואיך יערב אוכל לפיו כאשר בית אללינף== 
חרבה ואין לך יום שאין קללתו מרובה משל חבירו. ויש לרמז כן 
במאמרם ז"ל וכי לא אשא פנים לישראל שכתבתי להם בתורה ואכלת 
ושבעת וברכת את ה' אלקיך והם מדקדקים עצמם עד כזית ועד כביצה, 
דאף שכתבתי להם בתורה ואכלת ושבעת, הם אינם מסוגלים לאכול 
יותר מכזית מחמת רוב צער וכאב על חורבן בית ה', ונקט דייקא כזית 
ועד כביצה, לרמז על דרך דמצינו (פסחים מט.) מחלוקת לגבי בשר קדשים 
אם בכזית או כביצה עיי"ש, ורמז כאן באומרו עד כזית ועד כביצה, 
שמחמת חסרון בשר קדשים לא יערב אוכל לפיהם, דהלא זה חוצפא 
כלפי שמיא וכדאיתא (ביצה כ:) שלא יהא שולחנך מלא ושולחן רבך 
ריקן. 
(שפע חיים, וירא) 


וכי לא אשא פנים לישראל שכתבתי להם בתורה ואכלת ושבעת וברכת את 
ה' אלקיך והם מדקדקים עצמם עד כזית ועד כביצה 
ונראה דהנה אמרו חז"ל (קידושין לט:) אמרו שכר מצוה בהאי עלמא 
ליכא, והטעם לזה נראה כי הנה מקור ושורש כל המצוות 
עמוקים מני ים, ואין לנו שום השגה בהם והם ממקור עליון נשתלשלו, 
ולכן לא יתכן שילום שכר בזה העולם, כי אי אפשר להשפיע בזה 
העולם שפע של שכר מאיר כל כך, כמו שמגיע למצוה אשר מקורה 
במקום עליון אשר לא תשיגם ילוד אשה, אולם מצוות דרבנן אשר 
בוודאי שאנו לא מגיעים ולא משיגים אף את דרגת חז"ל אשר המה 
תיקנו לנו את כל זה, מכל מקום מי שתיקן לנו זאת היה ילוד אשה, 
ואם כן שייך על זה שפיר שכר אף בהאי עלמא כי שפע כזה עוד 


ו כפתור 


אפשר להשפיע. וזה כוונת הגמרא אמרו מלאכי השרת לפני הקב"ה וכו' 

והלא אתה נושא פנים לישראל וכו', א"ל וכי לא אשא להם פנים 

לישראל שכתבתי להם בתורתי ואכלת ושבעת וברכת וגו', והם מדקדקים 

על עצמם עד כזית ועד כביצה, דהיינו שזה השיעור מדרבנן היא, ועל 

זה שייך נשיאת פנים ונתינת שכר, כי על מצוה דרבנן שייך שפיר שכר 
בהאי עלמא ודו"ק. 

(תורת איש, עקב) 


כא. 


אמר רב יהודה מנין לברכת המזון לאחריה מן התורה שנאמר ואכלת ושבעת 
וברכת מנין לברכת התורה לפניה מן התורה שנאמר כי שם ה' אקרא וכו" 


ומדרבנן מברכים על המזון גם לפניו ועל התורה גם לאחריה, ומהאי 
טעמא מקצרים בברכה שלפני המזון ומאריכים בברכה שלאחר 
המזון, ובברכה על התורה מאריכים לפניה ומקצרים בברכה שלאחריה, 
שהברכה שהיא מדאורייתא מאריכים בה ובדרבנן מקצרים, אבל דא גופא 
למה חייבה תורה לברך על המזון לאחריו ועל התורה לפניה צריך הסבר. 
והנה אפשר לומר שאת הברכה ברכת הנהנין צריך לעשות ברגע שההנאה 
גדולה ביותר, וכמו שצריך לעשות על החלק המשובח ביותר ועל המין 
המשובח ביותר, וממילא ניחא שבלימוד התורה ההנאה היא בשעה 
שהאדם מתפנה מחיי שעה ומתחיל להתעסק בחיי עולם, ולפיכך עיקר 
הברכה היא לפני הלימוד, לא בשעה שמסיים את הלימוד ושב אל עבודתו 
היום יומית, אבל באכילה הוא להיפך, שההנאה היותר גדולה לנשמת 
האדם שעל פי הזוהר הקדוש עיקר חיות הנשמה היא מהברכה המקשרת 
אותה אל הגוף, היא בשעה שפוסק מלאכול, ולא בשעה שהוא מתחיל 
את האכילה, וכאמרם ז"ל עד שאדם מתפלל שיכנסו דברי תורה לתוך 
גופו, יתפלל שלא יכנסו מעדנים לתוך גופו. עוד יש לומר שאם היו 
מצווים במצות עשה מן התורה לברך על התורה לאחריה, היו כאלה 
שהיו ממהרים לגמור את לימודם כדי למהר ולקיים מצות עשה דאורייתא 
לברך ברכת התורה, אבל באכילה אין חשש כזה. 
(אזנים לתורה, עקב) 


מנין לברכת התורה לפניה מן התורה וכו' לאחריה מן ברכת המזון מקל 
וחומר וכו' ומה מזון שאין טעון לפניו טעון לאחריו תורה שטעונה לפניה 
אינו דין שטעונה לאחריה 


ואיתא בגמרא (ברכות מח:) מנין לברכת המזון מן התורה וכו', אין לי אלא 
לאחריו לפניו מנין, אמרת קל וחומר כשהוא שבע מברך כשהוא 

רעב לא כל שכן, ומשמע מיניה דלפניו יותר מסתבר לברך, והוא לכאורה 
נגד הקל וחומר של ברכת התורה לאחריה, דאמרינן ביה תורה שטעונה 
לפניה אינו דין שטעונה לאחריה, דמשמע דלאחריו יותר מסתבר לברך. 
ונראה לומר, כי כל עניני עולם הזה אינם ערבים אלא קודם שהשיגם, 
ושכבר השיג אותם אינם ערבים לו כבר, עד שלבסוף בוז יבוז לו גם נופת 
צופים, ובעניני תורה ומצות הוא ממש להיפך, דקודם שהשיגם וטרם שזכה 
בהשגתם, הם קשים בעיניו כמשא לעיפה (ישעיה מו א) זא'נו מוצא בם שום 
נעימות ועריבות, וכשירגיל בהם ימצא שם מתיקות מדבש ונופת צופים, על 
כן היטב דיברו בברכת המזון כשהוא רעב מברך כשהוא שבע לא כל שכן, 
כי בעניני עולם הזה יש לו בתחילה יותר הנאה מלאחריה, ובעניני תורה 
ומצות הוא להיפך, על כן הזהירם משה כי שם ה' אקרא הבו גודל לאלקינו 
לברך את השם קודם הלימוד, גם כשעדיין לא תרגישו הנאה ומשיבת נפש, 
כי סופו שיערב לכם, והגם שהוא בתחילה כמו גשם שהוא קשה לבריות, 

אבל סופו שיהיה ערב ומתוק כטל שמתקבל על הכל. 
(קרן לדוד, האזינו) 


מנין לברכת התורה לפניה מן התורה שנאמר כי שם ה' אקרא הבו גודל 
לאלקינו 


וצריך ביאור שהרי פרשיות אלו נאמרו סמוך למיתתו של משה רבינו ע"ה, 

וכבר קיבל את התורה ארבעים שנה קודם לכן ולימדה את בני 
ישראל כל ארבעים שנה, ומדוע נטר עד הכא לברך על התורה וללמד את 
בני ישראל ברכות התורה. ופירשתי על פי מה דכתיב (דברים א ה) 'הואיל 
משה באר את התורה הזאת', ופירש רש"י בשבעים לשון פירשה להם, 


ברכות כ: - כא. 


ופרח 


ואיתא בגמרא (סוטה לה:) שכתבו אותה על גבי אבנים כדי שלא יהא פתחון 
פה לאומות העולם על מה שלא קיבלוה, ועכשיו שפרשוה להם בשבעים 
לשון ואעפ"כ לא קיבלוה, על דבר זה נתחתם גזר דינם לבאר שחת שהיה 
להם ללמוד ולא למדו. 

והנה העתקת התורה בשבעים לשון היתה סמוך למיתתו של משה רבינו 
ע"ה בשנת הארבעים מראש חודש שבט ואילך כמפורש במקרא, ואם 

כן נמצא דעד אז היה עוד מציאות גם ביד האומות ללמוד את התורה, 
והנה אמרו חז"ל (מנחות מב.) דכל שכשר בנכרי אין מברכין עליו בישראל, 
ופירש רש"י דאין יכול לומר אשר קדשנו דהא נכרי נמי כשר בה, ואם כן 
עד סמוך למיטתו של משה רבינו ע"ה שלא הוחלט עדיין שלא יקבלו 
אומות העולם את התורה, לא היו יכולין עדיין לברך על התורה, דהא אכתי 
יתכן שיהא לימוד שייך גם בנכרים, ורק סמוך למיתתו אחר שכבר כתבוה 
להם בשבעים לשון, ואעפ"כ לא רצו לקבלה ונתחתם גזר דינם לבאר שחת, 
מני אז שפיר שייך לברך ברכות התורה דהויא מילתא דליתא בנכרים, ועל 

כן נטר עד הכא מללמד את בני ישראל ברכות התורה. 
(דברי יואל, שמיני עצרת) 


מנין לברכת התורה לפניה מן התורה שנאמר כי שם ה' אקרא הבו גדל 
לאלקינו 


החינוך (מצוה תל) מבאר את החילוק בין ברכת המזון שהם ג' ברכות 
דאורייתא שמברכים רק לאחר המזון, לברכת התורה דאורייתא 
דמברכין לפניה, מן הדומה שהטעם לפי שהוא ברוך הוא לא ישאל מן 
החומר לעבדו ולהודות בטובו רק אחר שיקבל פרס ממנו, החלק הבהמי 
לא תכיר בטובה רק אחר ההרגש, אבל קריאת התורה שהוא חלק השכל 
והשכל יודע ומכיר, וקודם קבלת התועלת יבין אותו, על כן יחייבנו האל 
להודות לפניו קודם קריאת התורה. ואפשר להוסיף עוד כי ההשפעה 
הרוחנית תלויה לפי כלי קיבול שאנו מכינים, וע"י ברכת התורה ההכרה 
שהשכל הרוחני ממנו אנו מכינים את כלי הקיבול, אבל בגשמיות לא צריך 
להכין קודם את כלי הקיבול, רק לאחר המזון שהגוף קיבל כבר את שלו, 
אז זוכה האדם להגיע להכרה שכל תוספת וריבוי השפעה בעולם הוא ממנו 
יתברך, נמצא שענין הברכות היא עבודה קשה שבמקדש לדעת ולהכיר 
שהכל הוא מאת הקב"ה, וע"י הכרה זו אנו פותחים שערי ברכה וההשפעה, 
ומאידך אם מברכים ברכות שלא בכוונה, כמה תוספת השפעה וריבוי אנו 
מונעים מהעולם. 
(שפתי חילם, מידות ועבודת ה' חיב) 


מני לברכת התורה לפניה מו התורה שנאמר כי שם ה' אקרא הבו גדל 
j‏ 
לאלקינו 


ובגמרא (בוכות מה:) למדו מזה הפסוק דשלשה שאכלו כאחד חייבין לזמן, 
הרי דלמדו מקרא זה הן חיוב ברכה על התורה וכן על המזון, 

ולהורות בא שברכת התורה הוא בבחינת ברכת הנהנין, וכמו שכתב הלבוש 
(או"ח סימן מז) שכשלומד תורה צריך שירגיש הנאה, וכן כתב בהקדמת ספר 
אגלי טל דצריך ליהנות בלימוד התורה עיי"ש, והברכה על התורה היא כמו 
שמברך על כל הנאותיו, ועל כן למדו שתי הברכות מפסוק אחד, להורות 
כי ענינם אחד, וגם ברכת התורה היא בגדר ברכת הנהנין כמו הברכה על 

המזון. 
(להורות נתן, האזינו) 


ורבי יוחנן אמר ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו 


ומקשין העולם אם כן תורה מה תהיה עליה. ונראה לי על דרך הלצה 

דהנה מעשי יצר הרע הוא כשאדם מתפלל מעלה על לבו מחשבות 

התורה ומעיין, שאז האש בוער בו לדבר דברי תורה, וזה שאמר ר' יוחנן 

הלואי שיתפלל אדם כל היום כולו, וממילא היה לומד כל היום או על כל 
פנים רוב היום. 

(חתם סופר החדש, ליקוטים) 


ורבי יוחנן אמר ולואי שיתפלל אדם כל היום כולו 


שכל היום יהיה בבחינת תפלה, להכיר שהכל ממנו יתברך ולעשות את 
רצון הש"י, דרך האדם להתפלל כשיש לו חולה וכשצריך ישועה 
מאיזה צרה, אבל החכם עיניו בראשו, החכם מתפלל עוד קודם אף שבעזרת 


כפתור 


השם יתברך הכל טוב, אפילו המלך שואל בשלומו, הוא בשלימות ואין 


(פני מנחם, ואתחנן) 
כא: 


כל דבר שבקרושה לא יהיה פחות מעשרה וכו אתיא תוך תוך 


כתיב (ויקרא כב לב) ץלא תחללו את שם קדשי ונקדשתי בתוך בני ישראלי, 
יש לומר על דרך הלצה כי קדושת השם בעשרה דוקא ילפינן מגזירה 

שוה תוך תוך, ובש"ס דילן יליף מהבדלו מתוך העדה הרעה מה להלן עדה 
אף כאן עדה, ובירושלמי (בוכות פ"ג ה"ד) יליף מ'ויבואו בני ישראל בתוך 
הבאים' (בראשית מב ה), וכתב רבינו יעקב דקשה לירושלמי ללמוד מעדה 
רעה וניחא ליה ללמוד מתוך הבאים, אמנם יש לפקפק נהי בני יעקב היו 
עשרה אבל תוך הבאים היינו הכנענים והמצרים, ומכל מקום ניחא ליה. 
והנה בהר סיני נאמרו למשה רבינו ע"ה כל הגזירה שוה וניתן לו ללמוד 
תיבת תוך תוך ולא המקומות, ואלו לא חללו השם במחלוקות קרח ומרגלים, 
בודאי לא היה נכתב בתורה הבדלו מתוך העדה הרעה, אלא היה נכתב 
ענין טוב כגון התחברו לתוך עדה הטובה וכיוצא בזה, ואז שפיר הוה 
ילפינן קידוש הי"ת מתוך תוך של ישראל, ולא מתוך תוך הבאים שהם 
כנענים ומצרים, והיינו ולא תחללו את שם קדשי בקרח ומרגלים, ואז 

ונקדשתי בתוך בני ישראל, נילף תוך מבני ישראל ולא מתוך הבאים. 

(חתם סופר, אמור) 


כל רבר שבקדושה לא יהיה פחות מעשרה וכו' אתיא תוך תוך 


שמעתי סתם מכבוד אדמו"ר הרב מהרמ"מ זצוק"ל ראה עד היכן הדברים 
מגיעים עד שכל הדברים שבקדושה שבישראל נשמעים ממרגלים 

ומעדת קרח המבין יבין, והוא לדעתי גדול השבח שעולה מן הגיהנם יותר 
כו' והבן. וזהו תוכל להתבונן מה שאמרו רז"ל (סנהדרין קט.) ויקח קרח לקח 
מקח רע לעצמו דייקא, מה שאין כן לישראל זכה שנתקדש שם שמים ע"י 
מה שאמר כי כל העדה כולם קדושים ובתוכם ה', הנה תראה שאמר תוך 
ועדה והוא קדושתם. וזהו שעינו הטעתו, ראה שמוכן לדבר גדול שעל ידו 
יתגלה ענין קדושת הש"י בעשרה מישראל, ותעמיק בזה עוד ויקח קרח 
מהו ויקח קרח ראה שמוכן לקדושת הש"י בעשרה, על כן לקח עמו זכות 
עשרה מישראל, קרח יצהר קהת לוי דתן אבירם אליאב און פלת ראובן. 
(אגרא דכלה, קרח) 


כב. 


אין דברי תורה מקבלין טומאה 


וממוצא הדברים שהמצוות שבפועל נפגמות על ידי רשעת העושה אותן, 
ויש לומר שכל זה הוא במצוות מעשיות, אבל תורה אינה נפגמת 
מחמת קלקול הלומדה, וכענין אמרם ז"ל אין דברי תורה מקבלין טומאה, 
וכמו שהגיד הרה"ק הרבי ר"ב זצללה"ה מפרשיסחא שכל הדברים 
המקודשים נשפלו עם חורבן בית המקדש חוץ מתורה שלא נשפלה מעלתה 
עם חורבן בית המקדש עכ"ד, וכן נראה מהתפשטות חיבור המשנה ושני 
התלמודים מאז ועד עתה והתפשטות חידושי תורה בישראל. וזה החילוק 
שבין תורה למצוות, דמצוות העשויין ע"י אדם רשע טורפין אותן החיצונים 
והן שבויין בידם עד שיחזור בתשובה, וכמ"ש הרמב"ם (תשובה פ"ז ה"ז) 
בענין בעל תשובה אמש עשה מצוות וטורפין אותן בפניו, ומשעשה תשובה 
נעשה מודבק בשכינה צועק ונענה, ולשון טורפין אותן בפניו הפירוש 
שחוטפין ממנו בפניו מלשון טרוף טורף יוסף, משא"כ תורה שאינה נטרפת 
ומתפגמת כלל. וזהו שגרסת הרמב"ם (שם פיי ה"ז) לעולם יעסוק אדם בתורה 
ואפילו שלא לשמה ולא גרס מצוות, כי במצוות שלא לשמה אפשר שיאחזו 
בהן החיצונים ולא יבוא מתוך שלא לשמה לעשות לשמה, אבל תורה מחמת 
שאינה נפגמת, על כן יש בכחה להביאו לעסוק לשמה. 
(שם משמואל, שבועות תרע"ט) 


אין דברי תורה מקבלין טומאה 

איתא בזוהר הקדוש (פרשת קדושים) לא אתדכי ב"נ לעלמין אלא במילין 
דאורייתא, בגיני כך מילין דאורייתא לא מקבלין טומאה בגין דאיהי 

קיימא לדכאה לאלין מסאבי וכו'. נראה לפרש כונת הזוהר, דהנה החתם 


ברכות כא. - כד: 


ופרח ז 


סופר בדרשותיו לשבועות (תקצ"ז) האיר על לשון אין דברי תורה מקבלין 
טומאה, שקשה להולמו כי לא על דברי תורה אנו דנין אלא על מקבלי 
תורה בטומאה עיי"ש תירוצו. ויש לומר על פי החתם סופר (שו"ת יו"ד סימן 
קצט) דמה שכתבו חז"ל בתורת כהנים בפסוק 'אך מעין ובור מקוה מים 
יהיה טהור', דהיינו אם הטמא יבוא במעיין ומקוה מימי גשמים יהיה טהור 
הטמא מטומאתו ע"י טבילתו, אין זה סותר לפשוטו של מקרא דמיירי לענין 
טומאת המים שאין המים המחוברים לקרקע, דהיינו מעין ומקוה נטמאים 
ע"י השרץ ושאר טומאות, דהא בהא תליא ואחד מסבב השני, דלכאורה 
תקשה לך אין הטמא נטהר ע"י המעין, ולמה לא נימא שאדרבה המים 
נטמאו על ידו, אלא ודאי יען שהמים המחוברים אינו מקבל טומאה, יכולים 
גם לטהר את הטמא לתוכן, ואילו היה מקבל טומאה לא היו מטהרין את 
הטמא, ואדרבה היו נטמאים על ידו. 
וזה עצמו כיונו חז"ל בנוגע לדברי תורה שאין מקבלין טומאה, יען שהלומד 
תורה התורה מטהרת אותו, מוכח שאין דברי תורה מקבלים טומאה. 
ומובא בהקדמת הספר פסקי תשובה, שרב אחד היה אצל הגה"ק 
מסאכאטשוב זצ"ל והודיע צערו שבמקומו אין מקוה מים בכפר ההוא ומה 
יעשה, והגה"ק אמר לזה מו"ח מקאצק ז"ל היה אומר כי דף גמרא מטהר 
כמו מקוה וכדאיתא (ברכות טז.) דברי תורה מעלין מטומאה לטהרה, על כל 
פנים בזה מדוייק לשון הקדוש של הזוהר בגיני כך מילין דאורייתא לא 
מקבלין טומאה, בגין דאיהו קיימא לדכאה לאילן מסאבא וכו' דהא בהא 
תליא, דמוכח דדברי תורה אין מקבלים טומאה, מדקיימו לטהר בהם בני 
אדם. 
(אלופי יהודה, קדושים) 


כד. 


התולה תפיליו יתלו לו חייו 


והוא תמוה. ונראה דאיתא (ר"ה טז:) שלשה ספרים נפתחים של צדיקים 
גמורים נכתבים לאלתר לחיים רשעים גמורים לאלתר למות בינונים 
תלוים ועומדים, ומסקנת הגמרא למה תלוי ועומד בינוני ולא מטה הקב"ה 
כלפי חסד, ותירץ דאית בהו מחצה עונות ומחצה זכיות ואית בהו נמי עון 
דפושעי ישראל בגופן, זו קרקפתא דלא מנח תפילין אז תולין ועומדין עד 
יום הכפורים, ויובן שפיר התולה תפילין למטה על המצח אז הוה בכלל 
פושעי ישראל בגופן , ואף אם הוא עושה מצות הרבה עד ששקולין כנגד 
עונותיו, אף על פי כן תולה לו חיים עד יום הכפורים וקל להבין. 

(דרך משה, ליקוטים) 


כד: 


המשמיע קולו בתפלתו הרי זה מקטני אמנה 


איתא במדרש (דב"ר א ב) ריש פרשה זו אדם מישראל וכו' מהו שיהא 

מותר לו להתפלל בקול גדול וכו' כבר פרשה חנה וחנה היא 
מדברת על לבה', וכן אמרו ז"ל המגביה קולו בתפלתו הרי זה מקטני 
אמנה, ובמקום אחר אמרו 'הקול קול יעקב' קול תורה וקול תפלה וכן 
אומרים בשמונה עשרה שמע קולינו וגו', הרי שתפלה יש להיות בקול, 
וכן נאמר באנשי כנסת הגדולה ויזעקו בקול גדול', אמנם בוודאי הוא 
שסתם תפלה להשם יתברך אין להגביה קולו והוא מקטני אמנה, אבל 
לפעמים כאשר צר להאדם מאוד ולא יכול עוד להכיל הצער בקרבו מאיזה 
ענין שצריך לישועה אז הוא צועק מעומקא דלבא, והוא אין מכוון להגביה 
קולו לפני השם יתברך רק הצעקה הוא מקירות לבו שאין לו שום עצה, 
וכמו שאמרו ז"ל על ויצעקו בקול גדול שאמרו בייא בייא שהוא בלשון 
אחר גוואלט גוואלט, שהיה צר להם מאוד מסיבת היצר הרע שהיה מסבב 
אותם ואין עצה להמלט, ותפלה בצעקה כזו מתקבלת לפניו יתברך ואינה 

חוזרת ריקם. 

ולזה מביא המדרש ענין תפלת חנה שלא יגביה קולו על פרשת ואתחנן 

שהוא תפלת משה רבינו ע"ה שיכנס לארץ, מפני ששניהם בסגנון 
אחד נאמרו, כי חנה לא היה אפשר להיות לה צעקה בלב על דבר זה 
שהיתה מתפללת על בנים, כי באמת אשה אינה מצווה על פריה ורביה רק 
שהיתה משתוקקת לבנים, ולכן היתה מדברת על לבה ולא בקולה, מאחר 
שלא היתה לה הצעקה מקירות לבה. וכמו כן בתפלת משה רבינו ע"ה 
לכנוס לארץ הגם שאמרו ז"ל (סוטה יד.) וכי לאכול מפריה הוא צריך אלא 


ח כפתור 


שרצה לקיים מצות הנוהגת בארץ, אבל על כל פנים לא היה מחוייב בזה 
מאחר שכן הוא רצון השם יתברך, אלא שהוא בעצמו היה משתוקק לזה 
ממילא אין מקום להצעקה בקול, ומפני זה לא נענה גם כן בתפלתו, אבל 
הצעקה שהוא מפנימיות הלב מפאת הדוחק ואין לו עצה להמלט כזה בודאי 
מתקבלת. ועל זה רמזו ז"ל על פסוק 'הקול קול יעקב', כי בפסוק זה 
מרומזים שני בחינות התפלה קל הראשון בלא ו' מרמז על תפלה בחשאי, 
וקול השני עם האות ו' מרמז על הצעקה שמקירות הלב, שהוא ממשיך 
חיות הישועה ואינה חוזרת ריקם. 
(פרי צדיק, ואתחנן אות ב') 


המגביה קולו בתפלתו הרי זה מנביאי השקר 


תביעת המוסר והיושר הנפשי תובעת מן האדם השוואת המאמץ הגופני 
החיצוני והקבלתו אל השגת הרוחניות, שהאדם מתאמץ להרכיש 

לעצמו עצ"י מאמץ ותנועה חיצונית זו, ואם שנוצרת אי התאמה ואי הקבלה, 
היינו שההשגה הרוחנית הפנימית אינה מתאימה לחיצונית והיא מכזבת, אזי 
רבה עד מאד היא התביעה על איש כזה, כאמרם ז"ל כל המגביה קולו 
בתפלתו הרי הוא מנביאי השקר, היינו אם הביטוי וההופעה החיצונית היא 
מופרזת ואינה מתאימה ואינה שווה לטיב ערך הפנימיות הרוחנית, הרי הוא 
כמשקר ומכזב, על חלק ההוספה וההפרזה שעולים תנועותיו החיצוניים על 
השגותיו ופנימיותיו, הרמת קולו ותנועת גופו שבודאי מסערת ורגשת נפשו 
נתהווה לו, אבל הם יתרים על הפנימיות שלו הרי חסר לו ההשואה, 
השתוות החיצונית עם הפנימיות הריהו מעורר טענה ותביעה על עצמו, ומה 
תקנתו שישתדל לחקות בפנימיות לבו את מעשה ההתאמצות החיצונית. 
(אור הנפש ח"א פ"ב) 


כו: 


תפילות אבות תקנום אברהם תיקן תפלת וכו' יעקב תיקן תפלת ערבית 


יש לחקור כי תפלות אבות תקנום וכנגד תמידים, אברהם שחרית נגד תמיד 
של שחר והוא חובה, ויצחק נגד תמיד של בין הערבים והוא חובה, 
ויעקב מובחר שבאבות חוט המשולש חבל נחלתו תפלתו רשות הלא דבר 
הוא. אבל האמת יורה דרכו אמרו חז"ל (יבמות קט:) מי שאין לו אלא תורה 
אפילו תורה אין לו, ופירש חובת הלבבות (שער עבודת אלקים רפ"ג) כי מי 
שאינו עושה אלא כמו שהוא מצווה ומדקדק כחוט השערה, הוא עושה 
כעבד שאי אפשר לו לפטור מעבודת רבו ועל כרחו הוא עושה, אבל העובד 
מאהבה בלב שלם והתלהבות אהבת ה' ית"ש, בוער בקרבו אין קץ 
לעבודתו, ושעל זה כתיב (תהלים קיט צו) 'רחבה מצותך מאוד'. והיינו נמי 
בתמידים וכנגדן ב' תפלות המחויבים הן הן עיקר העבודה, אמנם אחר 
שיצאנו ידי חובה אנחנו מוסיפים תפלת רשות ערבית והיא חשובה מן הכל, 
והיא כנגד איברים ופדרים שכבר נגמרה העבודה, ואין חיוב על הכהן בלילה 
להפך בצנורא ולהשגיח על האיברים כלל אם יוצת בהן האש או לא, ומכל 
מקום מחפצו ורצונו גם בלילה לא שכב לבם, וזו היא עבודה הנבחרת, 
והיא תפלת יעקב מובחר שבאבות. 
(תורת משה לחתם סופר, צו) 


תפילות אבות תקנום אברהם תיקן תפלת וכו' יעקב תיקן תפלת ערכית 
שנאמר ויפגע במקום וילן 


להבין דברי חכמים מה שדרשו אין עמידה ושיחה ופגיעה אלא תפלה, 
ולכאורה יפלא וכי לא נאמר עמידה ושיחה ופגיעה ופירושו 
כמשמעו, וכמו כן דרשו בהרבה מקומות אין זה אלא זה מגשמי לרוחני, 
כמו (סוטה מב:) אין איש אלא הקב"ה, והוא תמוה דח"ו נראה שאינו 
אמת, דהכי נוכל להכחיש דאיש נאמר פעמים רבות עצמו מספר על אישי 
בני אדם, וכיוצא בזה מה שדרשו אין זה אלא הקב"ה, ואין זאת אלא 
תורה (עש ב:) צריך ביאור. והנ"ל' בוה כי רו"ל רמזו בוה לדברי השליה 
הקדוש באמרו כי לשונינו היא לשון הקודש, ר"ל אלו הענינים שאנו 
קוראין כל אחד בשמו, זה אינו שמו בעצם רק מושאל, ועצם השם הוא 
למעלה בקדושה, עיין שם בארוכה בהקדמה בבית נאמן, ואגב זה אודיע 
דברי אתכם, כי התורה מדברת בעליונים ומרמזת בתחתונים כידוע והבן. 
ולזה כיוונו רז"ל בכל מקום שדרשו מגשמי לרוחני, ושלא תאמר כי היינו 
רק בדרך השאלה, לזה אמרו כי אדרבה שהלשון הזה עיקרה ברוחני 
והגשמי הוא בדרך השאלה. וכמו כן יובן מה שדרשו כאן שעיקר לשון 


ברכות כד: - כו: 


ופרח 


עמידה ושיחה ופגיעה היא תפלה, ומה שפירושו כמשמעו הוא בדרך 

השאלה והיא פירוש יקר בעז"ה וכלל גדול. ובגוף הפלוגתא אי תפילות 

אבות תקנום או כנגד תמידין תקנום, אלו ואלו דברי אלקים חיים ושניהם 

בקנה אחד עולים, כי לכאורה קשה הרי היום הולך אחר הלילה, והוה ליה 

לאברהם לתקן ערבית ויצחק שחרית ויעקב מנחה, אך כנגד תמידין תקנום, 
ובקדשים הלילה הולך אחר היום (חולין פג:) והבן. 

(ישמח משה, ויצא) 


תפילות אבות תקנום אברהם תיקן תפלת וכו' יעקב תיקן ערבית שנאמר 
ויפנע במקום וילן 
ויש לדקדק למה באברהם כתיב בלשון עמידה וביצחק שיחה וביעקב 
פגיעה. וביאור הענין, כי אברהם אבינו ע"ה תקן שכאשר אדם 
מישראל עומד ומתפלל, דהיינו שיכין עצמו כראוי ויקבע מקום לתפילתו, 
מקבל הקב"ה תפלתו מיד, דאיתא בגמרא כל הקובע מקום לתפילתו אלקי 
אברהם בעזרו, כי הוא פעל שהתפילה בקביעות מקום תתקבל, ויצחק אבינו 
ע"ה, ראה כי תפילה באופן זה שׂאקן אביו היא דבר שאינו שוה לכל 
נפש, כי מי יוכל לעמוד לפני הבורא ב"ה מלך מלכי המלכים על כן התקין 
לשון שיחה, דגם שהתפילה תהיה רק בגדר שיחה עם הקב"ה תקובל 
תפלתו מיד, ויעקב אבינו ע"ה ראה כי גם זה הוא דבר קשה, שאי אפשר 
להמתין עד שיגמור תפלתו או שיחתו, ולכן פעל שמיד כשיתחיל אדם 
לפני השי"ת יהיה נענה מאתו, כמ"ש והיה טרם יקראו ואני אענה', על 
כן נאמר בו לשון פגיעה כי מיד כשפגע בה' דהיינו שהתחיל להתפלל 
נושע מצרתו. 
(לקוטי מהרי"ד מבעלזא, לקוטים) 


אברהם תיקן תפלת שחרית שנאמר וכו' יצחק תיקן תפלת מנחה שנאמר 
וכו' יעקב תיקן תפלת ערכית שנאמר וכו" 


והיינו שאברהם אבינו לימד שמיד מימי הבחרות ילחום נגד יצרו, בעוד 

שהיצר עדיין אורח ולא נעשה תושב, כי אם לא יתחיל ללחום מיד 
בזמן קטנותו אלא ימתין עד שיתיישב, אז אחר כך כשכבר נתחזק היצר 
הוא עבודה קשה לנצחו, כמו שאמרו ז"ל (סוכה נב.) שבתחילה דומה לחוט 
של עכביש ולבסוף נעשה היצר כעבותות העגלה, לפי שהאדם בעצמו נותן 
לו כח במה ששומע ליצרו, ועל ידי זה נתחזק עוד יותר וממילא קשה 
להתגבר עליו, ולזה כתיב (כראשית ד ז) 'לפתח חטאת רובץ ואליך תשוקתו', 


הסתתו ותשוקתו הוא רק לצוד האדם ברשתו, אם תעמוד לנגדו כבר אז 
מבטיחה התורה הקדושה ואתה תמשול בו', כי אז בנקל למשול על היצר, 
ולכן חובת האדם היא שבעוד היצר עומד על הפתח יתחיל ללחום עמו, 
ועל זה כתיב באברהם אבינו (בראשית כב ג) 'וישכם אברהם בבוקר וגו' ויקח 
את שני נעריו אתו', ומפרשים שלקח עמו השנים של ימי נערות שגם 
בנערותו כבר הכיר בוראו, והיא היא תפילת שחרית שתיקנו חז"ל להתפלל 
שהיא תקנת אברהם אבינו ע"ה כדאמרו ז"ל אברהם תיקן תפלת שחרית, 
היינו שהתפלל שיהיה לו הכח לבטל היצר של הבחרות, שאז בא היצר 
להסיתו לילך אחר תענוגים על דרך דכתיב (קהלת יא ט) 'שמח בחור' וגו', 
ויתאזר כנגדו וינצחו על ידי סיפא דקרא שם ודע כי על כל אלה יביאך 
האלקים במשפט והכל הבלי. 

אמנם יצחק תיקן תפילת מנחה זמן תפילת מנחה הוא מיד בצהרים 

כשהחמה באמצע הרקיע, ורומז לימי העמידה שאף אם כבר עברו 
ימי הבחרות, עדיין צריך להיות האיש לעמוד נגד יצרו האורב עליו תמיד, 
ולזה כתיב (תהלים קיב א) 'אשרי איש ירא את ה", ודרשו (עיז יט.) אשרי מי 
שעושה תשובה כשהוא איש היינו בימי העמידה, שאז בא היצר להסית 
האדם לרכוש לו הון וממון, ויש לחוש שאם לא ימצא בדרך היתר ח"ו 
ישתדל להשיג בדרך איסור, ועל זה שואלין בעת הדין נשאת ונתת באמונה 
(שבת לא.), ואמרו הלשון באמונה, ויש לפרש שהכוונה על אמונה ממש לפי 
שמי שיש לו אמונה ממש, שמאמין שכל מזונותיו של אדם קצובין לו 
מראש השנה (ביצה טז), הוא יודע שאין להוסיף על מה שנקצב לו וממנו 
לא יחסר לו, ולמה לו לילך בדרך עקלתון לרכוש הממון הנקצב לו מכבר 
בדרך איסור, הלא גם אם יאחוז בדרך היתר ימצאנו, ומה לו לחצוב בורות 
בורות נשברים, מה לו לשתות מי בורות עכורים אם יכול לשתות מי באר 
מים חיים, כמו שכתב המשל בספר חובת הלבבות, ועל כן תיקן יצחק 
תפילת מנחה שהיא כנגד צהרים של אדם, שאז יתפלל שה' יעזור לו ללחום 


כפתור 


ולכבוש יצרו שמסיתו בימי העמידה של האדם, וינצח היצר במה דתנן 
(אבות פ"ו מ"ט) אין מלוין לו לאדם לא כסף ולא זהב וכו', ובמה דכתיב 
(תהלים קיב ג) 'הון ועושר' נשארים 'בביתו' ורק 'וצדקתו עומדת לעדי. 

ויעקב אבינו תיקן תפילת מעריב דכתיב 'ויפגע במקום וילן שם כי בא 
השמש', שכהשמש נוטה לשקוע שהן ימי זקנה ושיבה של האדם, 

גם אז עדיין יש איזה יצר להאדם, והיינו שהגם שאינו מתאווה עוד כל 
כך לא לתענוגים ולא לרוב ממון שרואה שהכל הבל, אמנם עדיין משתוקק 
אז להשיג כבוד ומשתדל להשיגו, וגם זו רעה חולי כדתנן (אבות פ"ד מכ"א) 
להתפלל שה' יעזור לזקן שיעמוד נגד יצרו וינצחנו, גם בזה שידע האדם 
שהרודף אחר הכבוד הכבוד בורח ממנו, ובמה שנהנה מן הכבוד בעולם 
הזה נחסר לו ח"ו כנגדו מן הכבוד לעולם הבא, ועל כן ראוי להיות בורח 
מן הכבוד בעולם הזה, ואז יהיה הכבוד של עולם הבא רודף אחריו, וזו 
היתה תפילת יעקב שתיקן שהאדם יתפלל תפלת מעריב, שרומז על המעריב 

של ימי חייו שיהיה לו הכח ללחום נגד יצרו. 
(מהר"י שטייף, הגדה של פסח) 


יעקב תקן תפלת ערבית 
הרה"ק החידושי הרי"ם זצ"ל אמר, הפירוש שתיקן שגם כשהאדם בחושך 
והסתר פנים ח"ו שאינו יכול להתקרב אל השי"ת ולהתפלל אליו, 
עם כל זאת במה שהאדם יודע שאין לו לילך רק להשי"ת ומוכרח להתפלל 
אליו, עי"ז יוכל להתקרב הגם שאינו יודע כלל האיך, ולכן תפלה זו נקראת 
פגיעה מלשון פוגע, שאף שאין לו במה להתפלל, עם כל זאת מפגיע 

ומפציר בלי שום טעם כלל. 

(ליקוטי יהודה, ויצא) 


כז. 


רב צלי של שכת בערב שבת 


כתיב (שמות לא טז) 'ושמרו בני ישראל את השבת לעשות את השבת לדרתם', 
דהנה אמרו חז"ל בגמרא ברכות רב צלי של שבת בערב שבת. הכוונה 

להם בזה כי הנה כל העבדות של האדם בעולם הזה הוא רק הכנה לעולם 
הבא יום שכולו שבת, נמצא העבדות העולם הזה נקרא ערב שבת, כמ"ש 
רז"ל (ע"ז ג.) מי שטרח בערב שבת יאכל בשבת. וזה פירוש רב צלי של 
שבת בערב שבת מעין עולם הבא טעם בערב שבת בעולם הזה. וזה 'ושמרו 
בני ישראל את השבת' בעולם הזה 'לעשות את השבת' לעולם הבא ליום 

שכולו שבת, כי אז יהיה העבדות בשלימות כולו טוב. 
(תפארת שלמה, לראש חודש) 


תפלת ערבית רשות 


ואפילו למי שאומר שתפלות אבות תקנום אפשר שתפלת ערבית רשות, 
כיון שלא היתה כוונתו להתפלל, אלא אחר כך נתן אל לבו ואמר 

(חולין צא:) אפשר עברתי על מקום שהתפללו בו אבותי ואני לא התפללתי 
חזר שם והתפלל ולכך אמרו שהיא רשות, וענין כוונת תפלת יעקב אבינו 
בוה המקום הוא תפלה על גלותנו זה האחרון, כי גלות מצרים וגאולתן 
היה מצד אברהם אבינו, וגלות בבל וגאולתן מיצחק, וגלות זה וגאולתנו 
מצד יעקב, וכמו שכתבתי באגרת גאולת עולם שחברתי בענין הקץ החתום. 
וז"ש יעקב אפשר עברתי על מקום שהתפללו בו אבותי ואני לא התפללתי, 
והמקום הזה הוא בית אל והוא ירושלים, וכמו שהם התפללו על בנין 
ירושלים ובית המקדש ונתקבלה תפלתם בבית ראשון ובבית שני, רצה הוא 
להתפלל על בנין ירושלים ובית המקדש העתיד, ולזה היתה תפלתו זאת 

קרוב לביאת השמש שהוא רמז לגלות הארוך הזה. 

ולכך אמרו תפלת ערבית רשות, כי זאת הגאולה שאנו מקוים היא רשות 
בידינו בכל יום אם בקולו תשמעו, מה שלא היה כן בגאולת מצרים 
שנאמר בפירוש זמן הגלות ארבע מאות שנה, וגלות בבל שבעים שנה, 
ונאמר להם בנו בתים ושבו ונטעו כרמים ואכלו פרים, כלומר כי אין לכם 
תקוה לצאת מן הגלות עד תשלום השבעים שנה, אבל גלותנו הוא ארוך 
מצד וקצר מצד, הקיצור הוא שכל זמן שנחזור בתשובה לפניו ונשמע בקולו 
ינאל אותנו, כי מזמן החורבן היו מצפים לגאולה מפני שהיתה בידם במה 
שישובו בתשובה, ולכך נסתם הקץ לדניאל ולא נתפרש, כי לא היה אלא 
כשלא ישובו מעצמם, אבל אם ישובו מעצמם בכל יום יהיו מובטחים שיבא 


ברכות כו: - כח. 


ופרח ט 


הגואל, כמו שאמר אליהו (פרק חלק) היום אם בקולו תשמעו, ובהגיע זמן 

הקץ אם לא יחזרו בתשובה מעצמם יעמיד עליהם מלך עז וקשה שיגזור 
גזירות עד שיחזרו בתשובה שלמה. 

(בית אלקים, שער התפלה פרק י"ח) 


כו. 


נוקמיה לרבי יהושע בעל מעשה הוא נוקמיה לרבי עקיבא דילמא עניש ליה 
דלית ליה זכות אבות אלא נוקמיה לרבי אלעזר בן עזריה דהוא חכם והוא 
עשיר והוא עשירי לעזרא הוא חכם דאי מקשי ליה מפרק ליה וכו' 


והנה בשנדקדק דאמרו דאי מקשי ליה מפרק, והלא אמרו תחלה נוקם לר' 
יהושע בעל מעשה הוא, נוקמי לר' עקיבא לית ליה זכות אבות, אבל 
בודאי הוה גדולים בחכמה יותר מר' אלעזר בן עזריה, אלא שלא היה להם 
זכות ועשירות, ומאי האי שאמרו שהוא חכם. אלא באמת משום הני תרי 
מעשי דלית בהו ואית ביה, אין למנות נשיא אם אינו בתורה גם כן, אלא 
שאמרו כי הוא חכם גם כן ולא אמרו שהוא תלמיד חכם, רק אי מקשי 
ליה מפרק, והיינו שהיה ר' אלעזר בן עזריה עדיין רך בשנים בן י"ח שנים, 
ולא למד במעט שניו אשר היה דיי, רק שהיו בטוחים כי נפיש זכותיה 
דהוא עשירי לעזרא, שאם יתמנה לנשיא יעמוד זכות אבותיו ויגדל בתורה, 
עד שיהיה ראוי לאותו איצטלא להיות נשיא, אך אין סומכים על הנס כי 
יעשה השם יש מאין, אם אינו מוכשר בעצמו ואין לו שכל צח וחריף ויהיב 
חכמה לחכימא, אבל אמרו כי הוא חכם ויודע לאמן ידיו ואי מקשי ליה 
מפרק והוא כלי מוכשר, ויש בטחון כי זכות אבות יסייעוהו, ואמרו כי לא 
בחרו באחרים אשר הם ראויים מיד לנשיאות וחכמתם וגדולתם הרבה יותר, 
משום שני מעלות דאית ביה כי הוא עשיר, כי המנהיג הציבור צריך שיטיב 
עם הציבור בכל האפשרות, וצריך שימסור נפשו עליהם, ולכן צריך שיהיה 
עשיר שיהיו דבריו נשמעים ומקובלים, ומחשש שיקנאו בו חבריו ומכל 
שכן רבן גמליאל ויחרחרו ריב ומצה עמו, אמרו דהוא עשירי לעזרא וזכות 
זה יעמוד לו כי יהיו הכל שלמים עמו אתו. 
(כתב סופר, דרשות פתיחה לבני הישיבה) 


כתיב (במדבר א ב) 'שאו את ראש כל עדת בני ישראל למשפחותם לבית 
אבותם במספר שמות כל זכר לגלגלותם' יש לפרש, כי כל אדם 

נערך לפי מעשיו בלימוד התורה ובעשיית המצוות, אולם בבחירת ראש 
ומנהיג יש להתחשב גם ביחוס אבותיו, וכדמצינו שמינו את ר' אלעזר בן 
עזריה לנשיא דהוא חכם ועשיר ועשירי לעזרא דאית ליה זכות אבות, 
ובפירוש רב נסים גאון שם הביא מירושלמי שם, שכאשר מינו את ר' אלעזר 
בן עזריה לנשיא, היה רבי עקיבא יושב ומצטער ואומר, לא שהוא בן תורה 
יותר ממני, אלא שהוא בן גדולים יותר ממני, אשרי אדם שזכו לו אבותיו 
אשרי אדם שיש לו להתלות בו, ומה היתה יתידתו של ראב"ע שהיה עשירי 
לעזרא עיי"ש. וזה שנאמר 'שאו את ראש כל עדת בני ישראל למשפחותם 
לבית אבותם' כשרוצים להעלות ולמנות ראש לעדת בני ישראל אז צריך 
להסתכל גם על יחוס משפחתו ובית אבותיו שיש לו זכות אבות, אבל 
'במספר שמות כל זכר', כשרוצים להעריך כל זכר אז תלוי לגלגלותם לפי 

ערך עצמו בתורה ובמצוות. 
(מאור התורה, במדבר) 


כה. 


אמר לה לשתמש אינש יומא חדא ככסא דמוקרא ולמחר ליתכר 


ולכאורה יש לדקדק מה הוא היתרון בזה שיהיה ריש מתיבתא רק יום 

אחד בלבד, ופירש אא"ז אדמו"ר מגור זצ"ל דאיתא (סנהדרין יד.) 

אין אדם עולה לגדולה אלא אם כן מוחלין לו על כל עונותיו, ומטעם זה 

אמר ר' אלעזר בן עזריה לשתמש אינש יומא חדא וכו', כי כוונתו היה רק 
במחילת העונות, ולכן התרצה לעלות לגדולה אפילו לזמן קצר. 

(ליקוטי יהודה, קדושים) 


אותו הים סלקוהו לשומר הפתח וניתנה להם רשות לתלמידים ליכנום וכו' 
איתוספו ארבע מאה ספסלי קא חלשא דעתיה דרבן גמליאל 


ופירש רש"י כשראה שניתוספו היום תלמידים רבים, והיה דואג שלא יענש 
במה שמנעם בימיו מלבא ע"ש, ותמיה במה חלשא דעתיה הא גם 


, כפתור 


בתחילה ידע שיהיה יותר תורה, רק דדעתו היה להסתפק במעט רק שיהיה 

תוכו כברו ומה ראה עכשיו יותר, ועל זה אמר החידושי הרי"ם זצללה"ה 

כשראה רבן גמליאל כשבאו האנשים הללו לבית המדרש נעשה מהם תוכו 

כברו, ועל ידי זה חלשא דעתיה במה שלא הניח אותם לבוא מקודם לבית 
המדרש ודפח"ח. 

(שיח שרפי קודש, ליקוטים) 


כל תלמיד שאין תוכו כברו לא יכנס לבית המדרש 


אנשי כנסת הגדולה אמרו והעמידו תלמידים הרבה, ופירש הברטנורא 

לאפוקי מרבן גמליאל דאמר כל תלמיד שאין תוכו כברו אל יכנס 

לבית המדרש, איך פליג רבן גמליאל על אנשי כנסת הגדולה שהיו מהם 

נביאים, אלא שרבן גמליאל ראה בזמנו שכל בית המדרש הוא בסכנה, ולכן 

אמר שכל תלמיד שאין תוכו כברו אל יכנס, ויכול להיות שזה כוונת אנשי 

כנסת הגדולה שאמרו והעמידו תלמידים הרבה ועשו סייג לתורה, היינו 
שאם יראו שהשעה צריכה לכך אז יאמרו שכל תלמיד וכוי. 

(אמרי אמת, אחרי תרפ"א) 


כל תלמיד שאין תוכו כברו לא יכנס לבית המדרש 


הדבר תמוה, מנין לשומר הפתח לדעת אם תוכו כברו וכי יודע מחשבות 
הוא. אך הפירוש הוא, כי ע"י שהכריז רבן גמליאל שמי שאין תוכו 
כברו לא יכנס לבית המדרש בכח דבריו הקדושים נברא מלאך ברקיע שהוא 
היה שומר הפתח, וסיבב כל מיני סיבות כך שמי שלא היה ראוי לא היה 
בא לבית המדרש ע"י מניעות שונות, ואחרי שמינו את רבי אלעזר בן עזריה 
לנשיא שאמר יכנסו הכל לבית המדרש ובטלה הכרזת רבן גמליאל, נסתלק 
המלאך מלמנוע את התלמידים להכנס וממילא נכנסו כולם. 
(תפארת אבות, ליקוטים) 


כל תלמיד שאין תוכו כברו לא יכנס לבית המדרש 


כתיב (שמות לג ז) 'ומשה יקח את האהל ונטה לו מחוץ למחנה הרחק מן 
המחנה וקרא לו אוהל מועד והיה כל מַבְקש ה' יצא אל אוהל מועד 

אשר מחוץ למחנה' הדקדוקים רבו, פשיטא מילתא שאם היה אהלו של 
משה מחוץ למחנה, שכל הרוצה דבר ממנו מוכרח ללכת אל המקום אשר 
היה שם אהלו בעת ההוא, ועוד למה באמת העתיק משה את אהלו מן 
המקום אשר היה שם אהלו בתחלה, ועוד למה היה הרחק מן המחנה, וגם 
כפילות הלשון מחוץ למחנה צריך ביאור. ונראה לפרש דהנה מצינו דרבן 
גמליאל ורבי אלעזר בן עזריה פליגי אם יש ללמד לתלמיד שאין כוונתו 
לשמים לגמרי, שרבן גמליאל דרש כל תלמיד שאין תוכו כברו אל יכנס 

לבית המדרש, ורבי אלעזר בן עזריה אמר יכנסו הכל. 

והנה גם רבינו משה ע"ה ברב חסדו קבל את הערב רב בתחלה ולא חשש 
שמא אין תוכם כברם, עד אשר יצא תקלה מתחת ידם במעשה העגל, 

כמו שאמרו חכז"ל (שמו"ר מג ד) על הפסוק 'כי שחת עמך' ולא עמי רק 
הערב רב, ומכאן ואילך נתן אל לבו שלא יקבל בבית המדרש רק מי שתוכו 
כברו, אך במה יודע איפוא אם כוונתו טובה ורצויה, לכן בדק ובחן אותם 
בזה שלא דרש בקרב המחנה שאז היו הכל נכנסין, לפי שבא להם בלא 
טורח, אך בחר לו מקום לדרשותיו במקום רחוק, וכל הרוצה לשמוע תורה 
מפיו הוצרך להטריח ולייגע את עצמו, ולא עשה כן כל גוי רק מי שכוונתו 
לשמים. וזה פירוש 'ומשה יקח את האוהל ונטה לו מחוץ למחנה הרחק 
מי המחנה' ועל ידי כן היה מרויח שכל מבקש ה' שרצה ללמוד תורה לשם 
שמים יצא אל אוהל מועד אשר מחוץ למחנה, ולא ישית לבו לזה שהוא 

טרחא מרובה. 
(באר שמואל, כי תשא) 


כל תלמיד שאין תוכו כברו לא יכנס לבית המדרש 


כתיב (בואשית כד לט) 'ואומר אל אדוני אלי לא תלך האשה אחרי', פירש 

רש"י 'אלי' כתיב, בת היתה לו לאליעזר והיה מחזר למצוא עילה 
שיאמר לו אברהם לפנות אליו להשיאו בתו, אמר לו אברהם בני ברוך 
ואתה ארור ואין ארור מדבק בברוך, ומקשין העולם אדרבה אפכא הוה ליה 
למימר כמובן, ותירוץ העולם שהארור עוד מתנשא ומתגאה בעצמו מלדבק 
בברוך, שנדמה לו עוד שהוא גדול ממנו כידוע. והיינו כדוגמא שאמר אא"ז 
זצ"ל על מאמר הגמרא כשמינוהו לרבי אלעזר בן עזריה לנשיאות, אותו 


ברכות כח. - כח: 


ופרח 


היום סילקוהו לשומר הפתח, שהיה רבן גמליאל מכריז ואומר כל תלמיד 
שאין תוכו כברו אל יכנס לבית המדרש, והקשה הרבי מלובלין זצ"ל מי 
היה יכול להיות שומר הפתח שידע מי שאינו תוכו כברו ולא יכניסנו, 
ותירץ כי מדיבורו של רבן גמליאל הצדיק נברא מלאך, והמלאך הוא יודע 
מי שאין תוכו כברו ולא יכניסנו. ותמה אא"ז זצ"ל וכי מי ראה את המלאך 
שעומד אצל הפתח שלא יכנס, ובפרט זה שאין תוכו כברו בודאי לא ראה 
שלא יכנס, ותירץ שהפירוש הוא כן שהמלאך הוא רוחני הנכנס בלבות בני 
אדם, ולזה שאין תוכו כברו פתהו המלאך שאין כדאי לפניו לכנס לבית 
המדהש זה, כי הואי בעצמר התרי למהן, וצהיך להי רבי גדהל. ממנה על כן 
לא נכנס. 
(דברי ישראל, כללי אורייתא אות א') 


אמר רבן נמליאל הואיל והכי הוה איזיל ואפייסיה לרבי יהושע כי מטא 
לביתיה חזינהו לאשיתא דביתיה דמשחרן אמר לו מכותלי כיתך אתה ניכר 
שפחמי אתה וכו' 


והנה יתפלא הלא רבן גמליאל הלך לפייסו לרבי יהושע והאיך הטיח דברים 
כאלו להוסיף רגזו. ונראה לי לפרש על דרך זה דהנה גופו של אדם 

הוא בחינת בית, ורבן גמליאל ראה את רבי יהושע שנתכרכמו פניו וחשך 
תארו, והבין שהוא מחמת גודל כעסו עליו כטבע האדם כשרואה אדם 
שצערו, וזהו חזינהו לאשיתא דביתיה דמשחרן היינו שהחשכו תואר פניו, 
ואמר ליה מכותלי ביתך אתה ניכר היינו הכרת פניך ענתה בך שפחמי אתה 
לשון גחלת, על דרך והוי זהיר בגחלתן שהקפדתך עלי כל כך גדולה, ורבי 
יהושע השיב לו אשר השחרות פניו הוא מחמת צער עניות ודחקות כידוע 
שרבי יהושע עני היה, וזה שאמר לו שאי אתה יודע בצערן של תלמידי 

חכמים במה הם מתפרנסים. 
(מאמר מרדכי, ליקוטים) 


ואותו תלמיד רבי שמעון בן יוחאי הוה 


ולכאורה למה סיפרו חז"ל כן, ופירשתי לפי שרבי שמעון בן יוחאי היה 
תורתו אומנתו (שבת יא.) ועל כן לא התפלל כלל כנ"ל, ואפילו 

בקריאת שמע יש מחלוקת בין הירושלמי (ברכות פ"א ה"ב) להבבלי (שבת שם) 
אם קרא קריאת שמע, אלא שמכל מקום היה ברצונו לקיים מצות תפילה 
ולצאת ידי חובתו בתפילה, וסמך עצמו על השליח ציבור שמוציא רבים 
ידי חובתם. והנה בתפילת ערבית אין השליח ציבור חוזר התפילה, וכתב 
הרמב"ם (תפילה פ"ט ה"ט) הטעם לזה לפי שתפילת ערבית היא רשות, אם 
כן לא היה רבי שמעון בן יוחאי יכול לצאת ידי חובתו בתפילת ערבית, 
על כן היה משתדל לידע שאולי יסכים מי מהחכמים לומר שתפילת ערבית 
הוא חובה, ויצטרך השליח ציבור לחזור גם תפילת ערבית ויהיה גם הוא 
יוצא ידי חובתו גם בתפילת ערבית, ולזה אמרו אותו תלמיד רבי שמעון 

בן יוחאי היה. 
(מהר"י שטייף, הגדה של פסח) 


ומקשין הרי הוי על מנת לקבל פרס. ושמעתי לתרץ על פי הא דקי"ל 
(חו"מ סי' ל"ד סעיף י"ח רמ"א) דאסור ליטול שכר להעיד, אבל בשביל 

ההליכה לראות את המעשה כדי להעיד אחר כך מותר לקחת שכר. וכן 
הוא במצוות השי"ת, ודאי כשחיוב המצוה עליו אסור לעשותה על מנת 
לקבל פרס, אבל להביא את עצמו לחיוב מצוה זהו מותר לעשות בשביל 
שכר, ולכן שפיר עבד ר' זירא דאזיל ואייתי נפשיה לחיובא כי היכא דליקבל 

אגרא. 
(אפריון, עקב) 


כה: 


שאני משכים והם משכימים אני משכים לדכרי תורה והם משכימים וכו' אני 
עמל והם עמלים אני עמל ומקבל שכר והם עמלים ואינם מקבלים שכר 


והקשה שהוא כפול, שהרי די באמרו אני משכים לדברי תורה והם 

משכימים לדברים בטלים אני רץ לחיי עולם הבא והם רצים וכו', 
וממילא ידעינן שלעמל תורה יש קבול שכר ולעמלם אין קיבול שכר. ויש 
לפרש כי הנה גם העובד ה' ועוסק בתורה מן ההכרח הוא שיעסוק גם 


כפתור 


במעט דרך ארץ להחיות את נפשו ונפש ביתו, אמנם העובד ה' גם בעת 
שהוא עוסק בעסקים לצורך פרנסתו עיקר כונתו הוא בעסק זה כדי שיהיה 
לו ממה להתפרנס, למען ימצא מרגוע לנפשו לעסוק אחר כך בתורה, וכל 
עסק מלאכתו הוא עבור עסק התורה, ואדם כזה שתורתו קבע ועיקרית 
אצלו כשהוא משכים לקום באשמורת הבוקר שאז עדיין אינו זמן עסק 
לעסוק בסחורה, אז הוא קובע לו העת ההיא לתלמוד תורה כדי לעמוד 
אחר כך בתפלה מתוך דברי תורה, ואחר כך גם כן כשמוכרח לעסוק 
בעסקיו מכל מקום כל כונתו הוא להשתכר פרנסתו שיוכל לעסוק בתורה, 
ומפני זה הוא מקבל שכר גם על עמלו וטרחו לצורך פרנסתו הגם שהוא 
עסק של רשות משא ומתן, מאחר שכונתו למען יוכל לעסוק בתורה 
ובמצות, יש לו קיבול שכר גם על העסק של רשות ההוא גם כן מלבד 
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. 0 0 0 | שפר עסק התתהה. 
ואולם יש אנשים ריקים אשר אין שמים על לבם דבר ה' ותורתו, וכל 
מגמתם בשכבם ובקומם לאסוף הון רב ומבלים בהבל כל ימיהם 
בחמדת תבל, וזה מאוויים בבוקר השכם וכל היום כולו, הנה אדם כזה אין 
לו בעמלו שום שכר, ואדרבה העסקים ההם יריצוהו אל הבור לירד לבאר 
שחת. וזהו כונת התנא אני עמל והם עמלים פירוש, שאני עמל במלאכה 
ובעסקים כמותם ואף על פי כן אני מקבל שכר על עמלי, והם עמלים 
ואינם מקבלים שכר, מפני שאני משכים לדברי תורה וכל מגמת עמלי היא 
לצורך עסק התורה, והם שאין שמים לב לעמול לצורך התכלית האמיתי 
לכן תקותם למפח נפש. 
(מאור ושמש, בחוקותי) 


אני עמל והם עמלים אני עמל ומקבל שכר והם עמלים ואינם מקכלים שכר 


והיינו שכר מצוה, ולכאורה זיל קרי בר בי רב הוא ומה ס"ד שיקבלו 
שכר מבלי לעסוק במצוה. ויש לומר על פי מה שכתב בכתב סופר 
בחוקותי בפירוש המשנה ההולך בדרך ומפסיק ממשנתו ואומר מה נאה 
אילן זה וכו' הרי זה מתחייב בנפשו, וכתב וצריך להבין מאי נפקותא אם 
אומר מה נאה וכו' כיון שמפסיק ממשנתו מתחייב בנפשו. ותירץ דלאו כל 
אדם זוכה להיות יושב באוהל של תורה תמיד, וצריך להפסיק ממשנתו 
ולעסוק במשא ומתן, אבל יעשה זה על אפו ועל חמתו כי רצונו וחשקו 
יהיה רק להגות בתורת ה', אבל מה יעשה כי לא זכה לכך ואונס רחמנא 
פטריה, אבל אם מפסיק ממשנתו לחרוש ולזרוע וכו' ונהנה ומתענג בו ואין 
קשה עליו שעי"ז יתבטל מתורה, ואומר מה נאה אילן זה וכו' זה מתחייב 
בנפשו עד כאן. וזה שאומרים אנו עמלים במשא ומתן אבל על אפנו 
וחמתנו, כי יותר טוב היה להיות מחובשי בית המדרש ולכן מקבלין שכר 
גם על העמל בפרנסה, כי כל עמלנו הוא ללמוד תורה ולחנך בנינו לתורה, 
וכמ"ש הרמב"ם בפירוש בכל דרכיך דעהו שאז הכל נחשב למצוה, וגם 
כשאנו פנוים מהעבודה אנו עוסקים בתורה. וזה שאומרים מקודם אנו 
משכימים לדברי תורה לקיים לימוד תורה על כל פנים בשכבך ובקומך, 
אבל הם עמלים שנהנים מיושבי קרנות ואינם מצטערים על ביטול התורה, 
ולכן אין מקבלין שכר על עמלם, כי אינם עמלים בשביל קיום התורה אלא 
בשביל דברים בטלים. 
(תפוחי חיים, ליקוטים) 


אני עמל והם עמלים אני עמל ומקבל שכר והם עמלים ואינם מקכלים שכר 


כתיב (משלי ג יד) 'כי טוב סחרה מסחר כסף ומחרוץ תבואתה', ופירש רבי 
יואל אונגר בעל שו"ת ריב"א דבשאר סחורה ומלאכה לא ישולם 
השכר כי אם בגמר העבודה ובהשלמתה, וגם אז רק על עצם הסחורה 
והמלאכה ולא על העמל והטירחא, אך לא כן בעסק התורה הרי אמרו חז"ל 
(אבות פ"ב מט"ז) לא עליך המלאכה לגמור, ועל כן גם על חלק העמל בלבד 
כבר נקבע לאדם שכרו משלם, וכאמרם ז"ל (שם פה מכ"ג) לפום צערא אגרא. 
וזהו הכוונה 'כי טוב סחרה מסחר כסף', ומהו הטובה 'ומחרוץ תבואתהי, 
כלומר בעת החריצות וההשתדלות בתורה וביגיעתה, כבר נקצר תבואתה 
כאילו נעשתה ונשלמה המלאכה עד תומה עכ"ד. ובזה מפרש אבא מארי 
זצ"ל תפלת רבי נחוניא בן הקנה ביציאתו מבית המדרש אני עמל ומקבל 
שכר והם עמלים ואינם מקבלים שכר, דאע"ג שגם הם יגעים ועמלים 
במלאכתם ומקבלים שכר, מכל מקום שכרם בא לידם רק בגמר מלאכתם 
ואינו נמדד לפי גודל צערם ועמלם, ולא כן אני עמל ומקבל שכר בעד 
עצם העמל. 
(תורת מהרי"ם, בחוקתי) 


ברכות כה: 


ופרח יא 


ששמת חלקי מיושבי בית המדרש ולא שמת חלקי מיושבי קרנות וכו' אני 
עמל ומקבל שכר והם עמלים ואינם מקכלים שכר אני רץ והם רצים אני 
רץ לחיי העולם הבא והם רצים לבאר שחת 


וברש"י פירש יושבי קרנות חנוני, והיינו שלא תפרש יושבי קרנות אנשים 
בטלים היושבים בצדי קרנות, אלא היינו חנונים ואומנין העוסקין 
במלאכתן, ועל זה חייב להודות להשי"ת שזכה וחלקו אינו בין האומנים 
אלא מיושבי בית המדרש, ויש להבין שאין הכוונה ביושבי בית המדרש 
שיושב בישיבה בקרב בני תורה, שבאמת יתכן ואדם יושב בישיבה ועדיין 
אינו אלא חנוני כי יושב בית המדרש, הביאור שמהותו ומציאותו הוא יהודי 
של בית המדרש, וזכורני שהמשגיח דמיר זצ"ל אמר שיתכן ויהיה ראש 
ישיבה והוא חנוני, ואף יתכן משגיח העוסק ביראת שמים ומציאותו הוא 
חנוני, שכל עיסוקיו בתורה וביראת שמים אינם מהותיים אלא עדיין בגדר 
חנוני שעיסוקיו בתורה כדי להרויח ולעשות עסק בתורה ודו"ק. 
אני רץ והם רצים אני רץ לחיי העולם הבא והם רצים לבאר שחת, כי 
מצב האדם שעומד בסכנה גדולה ואיומה, וללא עבודה מתמדת וריצה 
לעולם הבא הרי מצבו שרץ לבאר שחת, כי כך נוצר האדם שחייב תמיד 
להיות משים לב על כל צעד וצעד מדרכיו, ובעת שמרפה מעט מתשומת 
הלב נופל מיד לבאר שחת ואין שום הבדל באיזה מצב רוחני, ואף הגדולים 
ביותר שהגיעו לרום המעלה גם כן מצבם שיכולים לרדת מטה מטה, ולכן 
הוצרכו לתפילה ובקשה מיוחדת אף ליושבי בית המדרש, שלא יכשלו 
בדברים הרעים ביותר עוד בהיותם יושבים בבית המדרש. 
(אור יחזקאל, ח"ד) 


בשחלה רבי אליעזר נכנסו תלמידיו לבקרו אמרו לו רבינו למדנו אורחות 
חיים ונזכה בהן לחיי העולם הבא אמר להם הזהרו בכבוד חבריכם ומנעו 
בניכם מן ההגיון והושיבום בין ברכי תלמידי חכמים 
יראה הכל סובב על התכלית לפני מי אתם עומדים לפני מלך מלכי 
המלכים הקב"ה, וכתב בחובת הלבבות שכשיעמוד בתפלה יקח 
לבבו איך עומד לפני בשר ודם הגדול ממנו ושרגיל לקבל ממנו טובה, 
ומכל שכן לפני שר ומושל ומכל שכן לפני מלך, ומזה ישער שפלותו 
וגדולת הקב"ה ית"ש עיי"ש. על כן למדם שיזהרו בכבוד חבריהם ואיך 
ינהגו כבוד זה בזה כל אחד לפי מדרגתו, ומשם ילמדו לפני מי אתה עומד 
בתפלה, ולהיות כי לזה יהיה ס"ד לגדל בניהם בין בעלי ההגיון הנזהרים 
בזה ביותר בחנופה וזיוף בכבוד כל אחד ואחד, ומשם ילמדו בניהם כן, 
על כן הזהירם חלילה אלא מנעו בניכם מן ההגיון, אלא מעצמכם תנהגו 
כבוד זה בזה, ושוב השיבום על ברכי חכמים ללמוד גדולת הבורא, ושוב 
דעו לפני מי אתם עומדים. 
(תורת משה לחתם סופר, נצבים) 


כשחלה רכבי אליעזר נכנסו תלמידיו לבקרו אמרו לו רכינו למדנו אורחות 
חיים ונזכה בהן לחיי העולם הבא אמר להם הזהרו בכבוד חבריכם ומנעו 
בניכם מן ההניון והושיבום בין ברכי תלמידי חכמים 
וקשה דמה זה שאמרו ונזכה וכו' הא הוי על מנת לקבל פרס, וגם הוא 
השיב להם כך, וצדיקים אלו בודאי לא עבדו על מנת לקבל פרס. 
והפירוש כך, דכשם שהאדם עובד בעולם הזה להש"י כך עובד לאחר 
פטירתו, וזאת אשר שאלו התלמידים למדנו אורחות חיים כדי שנזכה בהם 
לחיי העולם הבא, רצה לומר שיזכו לעבוד את הש"י אף בעולם הבא, אמר 
להם הזהרו בכבוד חבריכם, כי העיקר לעבדות לקיים מצות עשה של 
ואהבת לרעך כמוך, ואי אפשר לבוא לידי מצוה זו רק אם כל אחד נכוה 
מחופתו של חבירו, דהיינו שכל אחד מחזיק חבירו גדול ממנו ובוש ממנו 
ובודאי אוהב אותו, וזהו הזהרו וכו' ומנעו בניכם וכו' כפשוטו, והושיבו 
בניכם בין ברכי תלמידי חכמים, כי אי אפשר לעבוד בעולם הבא רק אם 
נשאר ממנו שורש עולם הזה שעובד את הש"י, על כן הושיבו בניכם בין 
ברכי תלמידי חכמים, רצה לומר שילמדו יראת שמים ויהיו עובדים, ועל 
ידי כן תזכו לחיי העולם הבא לעבוד את הש"י. 
(דברות חיים, ליקוטים) 


הזהרו בכבוד חבריכם וכו' וכשאתם מתפללים דעו לפני מי אתם עומדים 


דהנה התפילה מקובלת ומרוצה לפניו יתברך, רק כאשר מתפללים איש 
בעד רעהו, אך בזה בלבד לא סגי כי בעינן שיהא פיהם ולבם 
שווים, ואם יעמוד ויתפלל איש בעד חבירו בפיו ובשפתיו, ולבו רחק ממנו 


יב כפתור 


כי נוטר לו איבה ושנאה ח"ו, הרי זה דובר שקרים ולא יכון לנגד עיניו 
יתברך, ולכן התקינו שיקבל כל אדם על עצמו לפני התפלה מצות ואהבת 
לרעך כמוך, כדי שתהא תפילתו בעד הכלל מתוך אהבה פנימית ואמיתית, 
ותפלה כזו היא כגמילות חסדים אשר הקרן קיימת לעולם הבא ופירותיה 
בעולם הזה. 
וזה שאמר רבי אלעזר לתלמידיו שבקשו ממנו אורחות חיים, הזהרו בכבוד 
חבריכם וכו' וכשאתם מתפללים דעו לפני מי אתם עומדים, דב' דברים 
הללו מישך שייכי אהדדי, דרצה לומר שתחילה עליכם להזהר בכבוד 
חבריכם ולאהוב את ריעכם כמוכם, ושוב כאשר תעמדו להתפלל לפני 
הקב"ה דעו לפני מי אתם עומדים, לפני מלך מלכי המלכים הקב"ה הבוחן 
כליות ולב ויודע אם פיכם ולבכם שווים, ואם תתפללו לפניו בעד הכלל 
כולו מתוך אהבה אמיתית, אז תהא מכוונת ומקובלת ברצון, ובזה תזכו 
לחיי העולם הבא. 
(דרשות מהרי"ץ, זי אדר) 


הזהרו בכבוד חכריכם וכו' וכשאתם מתפללים דעו לפני מי אתם עומדים 


היינו שהזהיר להם היפך מנהג העולם, אשר עיקר התאחדותם מראים זה 

לזה רק בבית המדרש בשיחות בטילות זה עם זה בשעת התפלה 

וקריאת התורה, ובשוק מריבים הם זה עם זה קנאה שנאה קללות וכו', 

והזהיר להם להיפוך, בבואכם להתפלל דעו לפני מי אתם עומדים, מה לכם 

אז לשיחות בטילות ולחיבה של שקר, ועיקר חיבתכם תראו זה לזה בשוק, 
והיינו צאו והזהרו בכבוד חבירכם וכמובן. 

(לפלגות ראובן, ליקוטים) 


אהח19/05/2018: 


ולא עוד אלא שיש לפני שני דרכים וכו" 


וקשה מהו ולא עוד, הלא הוא המורא בעצמו שמיתתו מיתת עולם. אך 
איתא (שבת נד:) כל מי שיש בידו למחות באנשי ביתו ולא מיחה 

נענש על אנשי ביתו בכל העולם נענש על כל העולם, והנה רבי יוחנן בן 
זכאי היה נשיא, על כן ירא פן יענש על זולתו על עונש העולם, וזהו 
שהשיב לתלמידיו אלו מוליכין אותי לפני בשר ודם שאין מיתתו מיתת 
עולם, כי בדיני בשר ודם אין אחד ערב על חבירו, ועכשיו שמוליכין אותי 
לפני הקב"ה שמיתתו מיתת עולם עבור כל העולם, ולא עוד שיש לפני 
היינו עם עצמי אם אני נקי מחטאים, ולזה אני בוכה לזכות לרחמי שמים 

לצאת בדימוס לטובה. 
(דמשק אליעזר, תהלים) 


ועכשיו שמוליכים אותי לפני מלך מלכי המלכים הקדוש ברוך הוא וכו' ולא 
עוד אלא שיש לפני שני דרכים אחת של גן עדן ואחת של גיהנם 


ולכאורה יש לדייק על כפל ואריכות הלשון שאמר אילו לפני מלך בשר 
ודם היו מוליכין אותי וכו' ועכשיו שמוליכים אותי לפני מלך 

מלכי המלכים, וכן חזר ואמר ולא עוד אלא שיש לפני ב' דרכים אחת 
של גן עדן ואחת של גיהנום. ומפרש ר' שמעלקא מניקלשבורג זיע"א 
דקודם הזכיר להם העצה של הזכרת יום המיתה בו יצטרכו לתת דין 
וחשבון, וזה שאמר ועכשיו שמוליכים אותי לפני מלך מלכי המלכים 
הקב"ה, וע"י זכירת יום זה אפשר לבוא לידי שבירת הלב והכנעה, אולם 
בדרך זו אפשר לבוא לידי עצבות שהוא מהסטרא אחרא ויקבל עונשו 
בגיהנום, אבל ע"י תורה וקריאת שמע מובטח שכרו בגן עדן. וזה שהוסיף 
להם ולא עוד, כלומר אל תחשבו שזה הדרך היחיד והמובחר, אלא שיש 
לפניו שני דרכים, שיש שני דרכים לפני כן והם תורה וקריאת שמע, דאילו 
העצה של יזכיר לו יום המיתה שמשתמש בו אחת של גן עדן יתכן 
שיקבל שכר בגן עדן, וגם יתכן ואחת של גיהנום שיבוא על ידי זה לידי 
עצבות ויקבל עונש בגיהנום, ולעומת זאת הדרך של תורה קריאת שמע 

ודאי לטובה. 
(מקור ברוך, ליקוטים) 


ולא עוד אלא שיש לפני שני דרכים אחת של גן עדן ואחת של גיהנם ואיני 

יודע באיזו מוליכים אותי ולא אבכה 

וכי חס ושלום היה מסופק רבי יוחנן בן זכאי אם יבא לגיהנם, הלא אמרו 
על רבן יוחנן בן זכאי שלא הניח דבר גדול ודבר קטון כו', והפליגו 

מאוד בשבחו (סוכה כח.), ואיך חס ושלום יהיה הוה אמינא לחוש מחמת 


ברכות כה: 


ופרח 


גיהנם. אלא הענין היה כך, יודע היה שיכנס לגן עדן תכף ומיד, רק יש 
שני דרכים לצדיקים, דרך אחד שהוא פשוט לגן עדן, ודרך השני שהולך 
לגן עדן אבל המעבר הוא עובר דרך הגיהנם ואז מציל כמה רשעים מגיהנם, 
ואף שלא מגיע לאלו הצדיקים שום היזק, מכל מקום הם מתפחדים לעבור 
דרך שם, על דרך משל בעולם הזה אדם מתפחד לילך דרך אשר שם אנשי 
חיל בעלי מלחמה, אף שיש לו בטחון שלא יהיה ניזק, ועל זה התפלל 
דוד המלך ע"ה (תהלים כג ג) נפשי ישובב ינחני במעגלי צדק', תפילתו היתה 
לילך במעגלי צדק שהוא הדרך הפשוט לגן עדן וזה יעשה לשמו, ואמר 
אף על פי שאני יודע אף כי אלך דרך גיא צלמות לא אירא רע כי אתה 
עמדי, מכל מקום אני מתפלל ינחני במעגלי צדק, ועל זה אמר רבן יוחנן 
בן זכאי איני יודע באיזה דרך מוליכין אותי לגן עדן. 
(השל"ה, מסכת תענית) 


ולא עור אלא שיש לפני שני דרכים אחת של גן עדן ואחת של גיהנם ואיני 
יודע באיזו מוליכים אותי ולא אבכה 


וקשה הלא כבר אמר לפני כן שהולך לפני מלך מלכי המלכים הקב"ה 

שאם ממיתני מיתתו מיתת עולם וכו', וכבר נכלל בזה הגיהנם 
והגן עדן. ונראה לי שכוונת רבי יוחנן בן זכאי היתה על על הדיבורים 
שאמר עד הנה, שעבור הדיבורים האלה בעצמם יש לפניו ב' דרכים, אם 
באמת ובתמים דיבר בגן עדן תהא מנוחתו, ואם לאו גיהנם ערוכה לפניו, 
וכאלו אמר אוי לי אם אומר ואוי לי אם לא אומר, ועל זה מסיים ולא 


אוצר החכטה: 


(מהר"ש מבעלזא, ליקוטים) 


ולא עוד אלא שיש לפני שני דרכים אחת של גן עדן ואחת של גיהנם ואיני 
יודע באיזו מוליכים אותי ולא אבכה 


והקשה בספר צמח צדיק הא כעס הקב"ה גופא הוא הגיהנם ומאי ולא 
עוד. ותירץ כי האדם השלם שעבד השי"ת כראוי צריך לידע שהוא 
אפס ואין ולא עשה כלום בעבודת השי"ת, ומכל שכן שצריך שלא יהא 
שום סברא בעיניו שיזכה לגן עדן שהרי לא עשה כלום, וזה שאמר רבי 
יוחנן בן זכאי ולא עוד שיש לפני שני דרכים של גיהנם ושל גן עדן, שיש 
לי סברא: שיש לפני"דרך לגן ערן ועל זה בפח צ'יפ. 
ואפשר לפרש בדרך זה כי האדם צריך תמיד להשגיח על דרכיו לשמור 
את עצמו שלא יעבור שום עבירה ח"ו, ולא שום דבר שהוא נגד 
רצונו יתברך, אמנם גם בעשיית מצותיו ית"ש יש שני דרכים, דרך א' 
לעשות המצוה לשמו יתברך בלי שום פניה וגבהות הלב, ודרך הב' שהיצר 
מכניס בלבו פניות וגאות בשעת עשיית המצוה, ועל ידי זה הוא גוזל וחוטף 
את המצוה, וזה כוונת רבי יוחנן בן זכאי מקודם אמר עכשיו שמוליכין 
לפני מלך מלכי המלכים הקב"ה שאם כועס עלי כעסו כעס עולם, כי היה 
ירא שמא חלילה עבר עבירה ועשה נגד רצונו יתברך, ואחר כך אמר ולא 
עוד אלא שיש לפני שני דרכים, היינו גם בעשיית המצוות דהוא הדרך 
שצריכין לילך בו תמיד, יש גם כן לפני שני דרכים א' לגיהנם ח"ו שהוא 
על ידי עשיית המצוה בפניות וגבהות, וא' לגן עדן שהוא עשיית המצוה 
לשמו יתברך בלי שום פניות, והיה ירא שמא עשה המצוה בפניות וגבהות 
ולזה אמר ואיני יודע באיזו דרך מוליכין אותי. 
(אהבת ישראל, ליקוטים) 


ולא עוד אלא שיש לפני שני דרכים אחת של גן עדן ואחת של גיהנם ואיני 
יודע באיזו מוליכים אותי ולא אבכה 


הנה יש הבדל בין מי שצריך ליתן דין וחשבון על מעשיו לפני מלך בשר 

ודם אם עבד את עבודתו באמונה, ובין מה שעתיד כל אדם ליתן דין 
וחשבון על מעשיו לפני מלך מלכי המלכים הקב"ה, כי המשפט לפני מלך 
בשר ודם הנה הזכות או החובה תגבל רק עם דרכי העונש, כי אם יזכה 
במשפטו יהיה נקי מעונש ואם יתחייב בדין ענש יענש, אולם לא אבד שום 
שכר, כי גם אם יצדק בהשפטו אין לו תקות קבלת שכר זולת שלילת 
העונש, אולם לא כן משפט האדם הדין והחשבון על מעשיו אשר עתיד 
ליתן לפני מלך מלכי המלכים הקב"ה, כי הבדל בין הזכות והחובה הוא 
בין עונש איום ונורא לבין שכר גדול מאוד, כי אם יזכה בדין יתענג בנועם 
ה' עם נפשות הצדיקים בגן עדן, ואם יתחייב בדין יוליכוהו עם פועלי עון 
לגיהנם, נמצא כי מלבד העונש המר הלא אבד גם השכר הגדול אשר היה 

מוכן לפניו אם היה זוכה בדין. 


כפתור 


והוא מה שאמר רבי יוחנן בן זכאי ולא עוד אלא שיש לפני שני דרכים 

אחת של גן עדן ואחת של גיהנם ואיני ודע כו', היינו כי שמוליכים 

לפני מלך בשר ודם לתת דין וחשבון על מעשיו יש לפניו רק דרך אחד 

או עונש או שלילת העונש אבל לא שום תקות קבלת שכר, אולם 

כשמוליכים אותי לפני מלך מלכי המלכים הקב"ה, הלא יש לפניו שני דרכים 

אחת של גן עדן ואחת של גיהנם, ואם יתחייב בדין ויוליכוהו לגיהנם הלא 
לא יתענג אז בנועם ה' בגן עדן, נמצא כי ענשו הוא בכפלים. 

(אור ישראל, ליקוטים) 


יהי רצון שתהא מורא שמים עליכם כמורא בשר ודם 


בשם הבעל שם טוב זלה"ה נשמתו בגנזי מרומים, על פסוק (שיר השירים ב 
ט) 'משגיח מן החלונות מציץ מן החרכים', שהבורא ברוך הוא משגיח 

מן החרכים, פירוש מצמצם יראתו על האדם שהולך לעבור עבירה בסתר, 
שכל שעה נדמה לו ומתיירא שלא יראנו אדם, ומדמה בדעתו ומתיירא 
כאילו אחד רואה עליו בעד החלון ומציץ מבין החרכים, ועל ידי זה נופלת 
עליו היראה כאילו אחד רואהו, ואינו יודע כי כביכול היראה עליונה 
מצמצמת את עצמה לזה האדם שישוב ויפרוש מן העבירה, מחמת גודל 
רחמנותו יתברך שמו על האדם מצמצם יראתו כביכול על האדם הזה בשפל 
המדרגה כזו, שעל כן אמר ר' יוחנן בן זכאי לתלמידיו יהי רצון שיהא 
מורא שמים עליכם כמורא בשר ודם, תדע כשאדם עובר עבירה אומר ולואי 
שלא יראני אדם, שהכוונה הוא כאמור, שהיראה עליונה מצמצמת אל האדם 
בשעה שהוא פורש לעבירה, ומתלבשת אליו ביראת בשר ודם, ונדמה לו 
כאילו בכל שעה אדם רואהו בעד החלון, ואם היה לו דעת ואמונה שיאמין 
שהשם יתברך מעורר עליו היראה העליונה להפרישו, אך שהוא מלובש 
ביראה חיצונית שלא יראנו אדם, היה נקל לו להחזיק ביראת ה', מאחר 
שנתעורר עליו היראה מלמעלה, ושיפשוט היראה מלבושין החיצונים 

ולתפוש העיקר לירא מהשם יתברך ולפרוש מהעבירה. 
(בעש"ט על התורה, קדושים) 


יהי רצון שתהא מורא שמים עליכם כמורא בשר ודם 


כתים (בראשית לא מט) 'יצף ה' ביני ובינך כי נסתר איש מרעהו', יש לומר 
על פי המבואר בדברינו (בכללים אות ) בשם אאמו"ר זצ"ל יהי רצון 

שיהא מורא שמים עליכם כמורא בשר ודם, תדעו כשאדם עובר עבירה 
אומר שלא יראני אדם, פירוש מורא שמים היינו תורה ומצוות, ובשר ודם 
היינו תאות לבו, וכמו בתאות לבו כשעובר עבירה מתחבא בעצמו בסתר 
שלא יראנו אדם, כן במורא שמים היינו בתורה ומצות יהיה נחבא אל 
הכלים בסתר שלא יראנו אדם עי"ש. זהו הפירוש 'יצף ה' ביני ובינך כי 
נסתר איש מרעהו', פירוש ההבדל שביני וביניך הוא 'כי נסתר איש מרעהו', 
היינו לבן הסתיר חטאיו שלא יראנו אדם, ויעקב הסתיר צדקותיו שלא יראנו 

אדם פנטל; 
(דברי ישראל, ויצא) 


אמרו לו רבינו ברכנו אמר להם יהי רצון שתהא מורא שמים עליכם כמורא 
בשר ודם אמרו לו תלמידיו עד כאן אמר להם ולואי תדעו כשאדם עובר 
עבירה אומר שלא יראני אדם 


תשובה זו צריכה הבנה, דהא מתחילה אמר גם כן זאת להם והמה היו 

רוצים יראה יותר מבשר ודם ומה השיב להם. ונראה לפרש, 
דהתלמידים היו סוברים כי כוונת רבי יוחנן בהברכה שיהיה להם מורא 
שמים כמורא בשר ודם, היינו שאדם ירא לעבור על רצון מלך בשר ודם 
שירא מעונשא דגופא וכמורא זו יהיה להם יראת שמים, ולכן אמרו תלמידיו 
עד כאן, כי מורא שמים מחמת עונשא דגופא אינה יראה עיקרית. והשיב 
להם רבי יוחנן כי כוונתו שיהיה מורא שמים כמורא בשר ודם, היינו שיהיה 
להם יראת הבושת מהשי"ת, כמו שאמרו חז"ל (נדרים כ.) 'ובעבור תהיה 
יראתו על פניכם' זו הבושה, הנה בושה נקראת יראתו כי זה יראה אמיתית, 
כמו שאדם עובר עבירה אומר הלואי שלא יראני אדם, אף שאין בעבירה 
הזאת נגד רצון האדם הרואה ולא יירא ממנו משום עונש, ואעפ"כ דואג 
מאוד שלא יראה אדם זאת מחמת בושה מהאדם הזה, והנה הענין בושה 
אינה מחמת רצועה בישא מהאדם הזה, רק שהוא בוש מהאדם עצמו, וכן 
כך צריך האדם להיות לו מורא כביכול מהקב"ה מלעבור על רצונו מחמת 
בושה וזאת יראה עיקרית, כי היראה והבושה אינה מרצועא בישא רק ממנו 


ברכות כח: - כט. 


ופרח יג 


כביכול, כמבואר בתיקונים (בהקדמה) מאן דאית ליה בושת אנפין דלא למעבד 
עבירה דאתי לידיה בגין דחילא דקוב"ה כאלו ביה אתברי עלמא. 
(חסד לאברהם, בשלח) 


יכוין את לבו כנגד בית קדשי הקדשים 


והכוונה כלפי דברים הנאמרים, שהאדם שוה בבנין קומתו ותכונת אבריו 
לתכונת מנין ובנין כלי המשכן, וממילא צריך להשוות מדותיו, 

לבנות תחלה בנין מלא קומתו מראש עד עקב, בכדי שיכול לכוין ולהשוות 
עצמו לבנין המקדש, ואז לא יעלה על הלב לעשות זר מעשהו, כי בשם 
על לב קדושת בית קדשי קדשים, שלא רשאי לבוא לשם זר ושום טומאה, 
כי אם אחת בשנה כהן גדול בשעת עבודה, וככה יקדש את לבו המכוון 
ננד קדש קדשים שבמקדש, ישנה באדם בחינת הלב משכן השארת כללות 
הקדושה השורה בקרב לבו, על כן ירא לנפשו לבלתי יבוא לשם שום זרות 
וטינוף ומיאוס, כי אם מחשבות קדושות מרוממות אלקותו יתברך, ולזה 
כיוונו במאמרם יכוין האדם את לבו כנגד קדשי קדשים, כלומר כאלו הוא 
בית קדשי קדשים, ואם כן אסור לבוא לשם מן הכיעור והדומה, כי אם 
מה שנוגע אל התורה ועבודה, וככה ראוי לכל בר דעת, לכווין שארית 
פרטי תכונות איבריו הרומזים לתכונת המשכן, בשלימות עם מספר כליו 
הידועים, ואז יבנה הבונה מלא קומתו בשלימות, ואך בצלם אלקים יתהלך 

איש. 
(אור המאיר, דברים) 


המתפלל צריך שיכרע וכו' עולא אמר עד כדי שיראה איסר כנגד לבו 


ויש לומר הכוונה, על דרך שכתב בסידור הרב על אין אנו יכולים 
להשתחוות' דענין השתחואה הוא ביטול הרגשה גשמיית. והנה אנו 
מבקשים ותן בלבנו בינה, ולכאורה בינה הוא במוח ולא בלב, אבל הכוונה 
שלא רק המוח יבין וישכיל בתורה הקדושה אלא גם הלב יהא מסכים לזה, 
דהיינו שגם הלב יתאוה רק למצות ומעשים טובים, והכי נמי שצריך 
להשתחוות פירוש על דרך הנ"ל, עד שדברים האסורים יהיו גם נגד לבו, 
שהלב גם כן יהיה מתנגד לדברים אסורים. 
(מגדלות מרקחים, ליקוטים) 


בט. 


אל תאמין בעצמך וכו' שהרי יוחנן כהן גדול שימש בכהונה גדולה שמונים 
שנה ולבסוף נעשה צדוקי Re‏ 


שמעתי מפה קדוש אדמו"ר מפרשיסחא ז"ל שסיפר איך שהרב מלענטשנא 
ז"ל שאל אותו בילדותו אם מכיר איזה צדיק שיהיה לו לב נשבר 

ושיהיה לבו שלם, ואמר לו שהכיר הצדיק הגדול רבי ר' משה לייב מסאסוב 
זלה"ה והוא היה לו זו המדריגה ממש עד כאן דברי קודשו, כי צריך לקיים 
בעצמו מאמר אל תאמין בעצמך ולא להסיח דעתו מן המלחמה, וזה העצה 
שלא יפול ח"ו ממדריגתו, וכוונת חז"ל היה בזה המאמר ליתן עצה לצדיק 
שיהיה בהכנעה מאוד ויהיה הקב"ה ישופן אצלו כמאמר 'אשכון את דכא' 
וכו', ואם חס ושלום מאמין בעצמו וזה סניף מגאוה כמו שאמרו (סוטה ה.) 
אין אני והוא יכולים לדור וכו' וזה לשון בעצמך דייקא. ובזה מובן דברי 
הבעש"ט שפירש מאמרם אל תאמין בעצמך וכו' שהרי יוחנן כהן גדול 
שימש בכהונה גדולה שמונים שנה ולבסוף נעשה צדוקי, פירוש שהאמין 
בעצמו שנעשה צדיק וזה סניף גאוה ונפל למה שנפל ר"ל, וזה שאמרו 
וכו' ובוא וראה מה שגרם לו, וכן איתא בקידושין (פא.) דלא לימא גירא 

בעיני שטנא רק רחמנא לישזבן ועל כן תהיה זהיר בזה והבן. 

(רמתים צופים, סימן ו) 


אל תאמין בעצמך וכו' שהרי יוחנן כהן נדול שימש בכהונה גדולה שמונים 
שנה ולבסוף נעשה צדוקי 


אנו סוברים כי הצדיק הוא אדם השלם שהגיע לאיזה מדריגה, וכיון שהגיע 

למדריגתו הראויה יכול להיות בטוח במעשיו, ומסוגל להיות מכאן 
ולהבא ללא השתדלות ועבודה, אך באמת אינו כן 'ראה נתתי לפניך היום 
את החיים ואת המות את הטוב ואת הרע ובחרת בחיים' (דברים ל ט) זה 
כל מצב האדם בעולמו, ועד יום מותו עומד במצב שהחיים והמות עומדים 
שניהם כנגדו וחייב לבחור בחיים, ואם לא ישקיע עבודה כדי לבחור בחיים 
אזי המות והרע ימשול בו, ואף בהגיעו למדריגות היותר נעלות וזכה כבר 


יד כפתור 


לשלימות, עדיין חייב לירא ולפחוד שמא יפול בידי המות והרע, וממילא 
חייב כל ימי חייו לעמוד במלחמה תמידית שמא ינצחו הרע, והיינו דאמר 
הכתוב 'כי דור תהפוכות המה בנים לא אמון בם' (דברים לב כ), שנמצא 
האדם במצב של תהפוכות שיכול ברגע קט להתהפך מהטוב אל הרע, והיינו 
דנתבאר לעיל שיוחנן כהן גדול שימש בכהונה גדולה שמונים שנה ולבסוף 
נעשה צדוקי, שכיון שיש בו כח התהפוכות אין לו לעולם לבטוח שישאר 
במדריגת הטוב, ויתכן שמכהן גדול יעשה צדוקי. 
(אור יחזקאל, ח"ד) 


כט: 


וכשאתה יוצא לדרך המלך בקונך וצא מאי המלך בקונך וצא וכו' זו תפלת 
הדרך 


בענין תפלת הדרך, טעם על המנהג שנמנעים העולם לכנוס אל הבית חזרה 
אחרי צאתם מן הבית החוצה לדרכם עד אחר ביאתם מדרכם, 
וכשצריכים לאיזהו דבר מן הבית אחר צאתם, שולחים איש אחר אל הבית 
להוציא להם את הדבר, מפני שכשהאיש בביתו השם שלם בבית כמאמר 
חז"ל (סוטה יז.) איש ואשה זכו שכינה ביניהם י' באיש וה' באשה, ולכן 
כשיוצאים לדרך צריכים להמלך בשכינה כמאמר חז"ל וכשאתה יוצא לדרך 
המלך בקונך וצא, שכיון שרוצה ביציאתו לדרכו לעשות פירוד בהשם 
יתברך, אם כן צריך לשאול בו תחלה ולקחת רשותו על כך, וזהו תפלת 
הדרך כדאיתא בגמרא מאי המלך בקונך וצא וכו' זו תפלת הדרך. ומעתה 
יפה להבין טעם המנהג הנ"ל, שכיון שיצא ועשה פירוד ברשות קונו יתברך, 
איך ישוב אל הבית לעשות חיבור, הלא אם יצא שוב שנית יצטרך לשאול 
בקונו כבתחלה. 
(צוף הרי"ם, ליקוטים) 


וכשאתה יוצא לדרך המלך בקונך וצא מאי המלך בקונך וצא וכו' זו תפלת 
הדרך 


מדוע ההגדרה לתפלת הדרך היא המלך בקונך, כי היציאה גורמת לפירוד 

של הדביקות בינו לבין קונו כאילו הוא יוצא מרשות קונו, ועל ידי 

תפלת הדרך אין הוא נפרד ממנו אלא הוא הולך יחד עם קונו, וכביכול 

נמלך עם הקב"ה ללכת עמו ביחד בדרך, על ידי תפלת הדרך מתחזקים בו 

האמונה והבטחון בהקב"ה ההולך עמו יחד בדרך ושומר אותו מכל פגע, 
ומרגיש וחש את הדביקות בהקב"ה גם כשנמצא בדרך. 

(שפתי חיים, מידות ועבודת ה' מאמר בעס) 


כ 


תפילת הדרך וכו' עד כמה וכו' עד פרסה 


שמעתי מהחסיד המפורסם וכו' כש"ת מוה"ר שלמה'לע אלטער זצ"ל בשם 
היהודי הקדוש זצק"ל על מאמר חז"ל תפלת הדרך עד כמה א"ר 

יעקב אמר ר' חסדא עד פרסה, ופירש רש"י ז"ל עד פרסה אבל לא לאחר 
שהלך פרסה, ובעל הלכות גדולות מפרש עד כמה יבקש לילך שיהא צריך 
להתפלל עד פרסה אפילו אין לו לילך אלא עד פרסה, אבל דרך פחות 
מפרסה אינו צריך להתפלל תפלה זו עכ"ל רש"י, ואמר לי מוה"ר שלמה 
ז"ל בשם היהודי הקדוש זצק"ל שפירוש שניהם אחד הוא, שרש"י גם כן 
סובר כבעל הלכות גדולות שרק צריכין להתפלל כשנוסעים עכ"פ פרסה 
ולא פחות, שהאיך נימא שרש"י ז"ל סובר שצריכין להתפלל תפלת הדרך 
אפילו בפחות מפרסה, אם כן האיך יהיה מקוים מאמר חז"ל בדף הקודם 
א"ל אליהו לרב יהודא אחוה דרב סלא חסידא לא תרתח ולא תחטי, 
וכשאתה יוצא לדרך המלך בקונך וצא מאי המלך בקונך וצא, א"ר יעקב 

א"ר חסדא זו תפלת הדרך. 

ואמר מוהר"ש הנ"ל בשם היהודי הקדוש מה לשון המלך האיך אדם יכול 
להמלך בהקב"ה, אלא וודאי כסימן ר' חנינא בן דוסא אם שגורה 
תפילתו בפיו יודע הוא שהקב"ה מסכים לו לילך לדרכו, ואם לא שגורה 
בפיו יודע הוא שצריך לחזור למקומו הראשון, ואם נימא שרש"י סובר 
שפחות מפרסה גם כן צריכין להתפלל תפלת הדרך, אפילו שגורה תפילתו 
בפיו מנין הוא יודע שהקב"ה מסכים לדרכו, דילמא הקב"ה צוה לו להחזיר 
למקומו הראשון, אבל אי אמרינן שרש"י סובר כהנ"ל שצריך להתפלל 
תפלת הדרך בפרסה, וסובר גם כן כבעל הלכות גדולות שצריכין להתפלל 


ברפות 5פמשל: 


ופרח 


דוקא רק כשנוסעין עכ"פ פרסה אבל פחות לא, ניחא אם שגורה תפלתו 

בפיו יודע הוא שהקב"ה מסכים לו ליסע לדרכו, שהאיך נימא שהקב"ה 

צוה לו להחזיר בשגירת תפילתו זו, הא להחזיר אינו צריך כלל להתפלל 
תפלת הדרך, מפני שהוא פחות מפרסה ודו"ק שהוא אמת. 

(שיח שרפי קודש, ליקוטים) 


לי 


אין עומדין להתפלל אלא מתוך כובד ראש חסידים הראשונים היו שוהין שעה 
אחת ומתפללים כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים 


ענינו של כובד ראש, יש לומר על פי מה שכתב המרש"ק (סימן וי סק"ו) 
בשם לבוש בטעם הא' שיש לומר תהלים קודם התפלה משום 
שהעולם מלא קליפות, וכאמרם ז"ל מדרש תנחומא (משפטים יט יט) אין לך 
בית רובע כו' והם המקטרגים ומונעים התפלה מלעלות, ובפרט המשחיתים 
הנבראים על ידי עונות האדם המתפלל, וסגולת אמירת תהלים בכונה 
להבריח אותן הקליפות, ולכן נקרא תהלים זמירות כמו לזמר עריצים ע"ש. 
אם כן יש לומר דזהו שרמזו ז"ל בכובד ראש שיתן האדם את הנ"ל על 
לבו להרגיש כאילו הקליפה הנ"ל מכבידים ראשו כאבן מעמסה מחמת 
כובדם ורבויים, ובין יבין את אשר לפניו עד כמה צריך להתאמץ בכונת 
התפלה לטהר האויר מהם ומהמונם כדי שתעלה תפלתו למעלה. 
ויש לומר דלזה נמי מסיים התנא חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת 
ומתפללין כדי שיכוונו לבם לאביהם שבשמים, להשמיענו עצת 
החסידים ההם נגד הכובד ראש הנ"ל לסלק המכבידים, שהיו שוהין שעה 
א' ובאותה שעה עשו מה שעשו כדי לכוין לבם, או שאמרו תהלים וזמירות 
כנ"ל לזמר עריצים כמו שכתב הלבוש, או כמו שכתב בספר (דרש משה תהלים 
צה ג) שאם נקדמה פניו בתודה בוידוי לעשות תשובה אז אין צריך לומר 
זמירות להכרית הקליפה דממילא יהיו נכרתים ע"ש. וזו היא עצמו התכוונות 
הלב לאביהם שבשמים וכאמרו ז"ל (ר"ה כט.) כל זמן שהיו ישראל מכוונים 
לבם כו' וגבר ישראל על עמל"ק, והוא ע"ם ק"ל הנברא מקלות דעת האדם 
ר"ל, דהקלות במעשים העים ר"ל גורם כובד ראש הנ"ל; ועל ידי הרהורי 
תשובה בכוון הלב לאבינו שבשמים הם מתבטלים, וזוכה להרמת ראש 
להיות מקיים עבדו את ה' בשמחה. 
(מכתם לדוד, ליקוטים) 


חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת ומתפללים כדי שיכוונו את לבם 
לאביהם שבשמים 


'הושענא שלש שעות' (הושענות), והכוונה הוא על מה דאיתא בגמרא 

חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת ומתפללים כדי שיכוונו 

את לבם לשמים, ובכל יום יש שלש תפלות ובכל תפלה צריך לשהות שעה 

אחת, על כן אנו מתפללים ומבקשים מהקב"ה שיושיע לנו שנוכל למצא 

את לבנו נכון לה', ולכוון את מחשבותינו באותן השלש שעות, ושלא יבוא 
היצר לטרוד אותנו וק"ל. 

(שיח שרפי קודש, סוכות) 


חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת ומתפללים כדי שיכוונו את לכם 
לאביהם שבשמים 


לכאורה היה לו לומר היו שוהין שעה אחת כדי שיכוונו את לבם לאביהם 
שבשמים ומתפללין, אלא החסידים הראשונים היו מתפללים 

באותה שעה, שיזכו אחר כך בשעת תפילתם לכוון את לבם בתפילה. 
(נפלאות חדשות, ליקוטים) 


חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת ומתפללים כדי שיכוונו את לכם 
לאביהם שבשמים 


ואיתא בגמרא (שם לב:) שחסידים הראשונים היו שוהים שעה אחת קודם 
התפלה ושעה אחת אחר התפלה, והכוונה היא אחת, דהינו 
שעבודת האדם בעולם הזה הוא שידע שכל המצוות ומעשים טובים שעושה 
ומקיים הכל מכח השי"ת, וכל עבודתו היא רק בבחינת הכנה איתערותא 
דלתתא, ולכן היו שוהין שעה אחת קודם התפילה להתבונן ולהתכונן 
לתפילה, ואחר כך היו שוהים כדי להתבונן ולדעת שזכו להתפלל רק על 
ידי עזרתו יתברך. 
(פאר ישראל, שבועות) 


כפתור 


חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת ומתפללים כדי שיכוונו את לכם 
לאביהם שבשמים 


והנה מצינו בש"ס כמה דרשות על מקראות שונות שצריך האדם להתדבק 
במידותיו של הקב"ה, ולהתדמות אליו בכל מה דאפשר ויהיה רחום 
וחנון ומעביר על מידותיו, כי בזה נתעלה ונתרומם האדם מכל שאר בעלי 
חיים שהטביע ה' באדם מידה זו, ועיין ברמב"ם במורה (ח"א פ"א) שמפרש 
בזה הפסוק 'נעשה אדם בצלמנו כדמותנו וירדו בדגת הים ובעוף השמים' 
וגו' (בראשית א כו), היינו שנתן ה' לאדם יתרון בחכמה בתבונה ובדעת, 
ובדמותינו הן המידות שהטביע הקב"ה בלב האדם מידת רחום וחנון, וצריך 
האדם להשתדל תמיד שידמה ליוצרו במידות אלו, ומי שאינו רחום וחנון 
בטבעו צריך לשפוך תחנתו לפני ה' שיתן בלבו מידות אלו. 
וזאת היתה תפילתן של חסידים הראשונים, כי כבר כתבו ששם חסיד מורה 
על מי שמתחסד עם אחרים ואינו משגיח על גופו ונפשו לבד, ועיניו 
יחזו נמי על אחרים להיטיב להם ולהתחסד עמהם והוא חסיד במעשיו, על 
כן חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת ומתפללין, שיהיה לבם שוה 
ודומה לאביהם שבשמים, שכמו שהוא רחום ותנון אף להם יהיה לב מלא 
רחמים להתחסד עם אחרים, והיינו שיכוונו לבם שיהיה לבם דומה ומכוון 
ושוה לאביהם שבשמים, וזה דבר נאה. ויש לומר על דרך רמז כי לב"ם 
בגימטריא חס"ד, והתפללו שיהיה לבם מלא חסד כאביהם שבשמים 
(שבט סופר, ליקוטים) 


אפילו המלך שואל בשלומו וכו' ואפילו נחש כרוך על עקבו לא יפסיק. 


להבין דבריהם ז"ל כי איך שייך נחש אל המלך בהפכיים האלו. אך הרמז 
בדבריהם ז"ל כי הנה יש רשע אובד ברשעו ויש צדיק אובד בצדקו 

(קהלת ז טו), כי הרשע כאשר רואה בעצמו כי מרה והעציב את רוח ה' מאד 
ומתיאש לשוב עי"ז, הנה גדול עונו האחרון מכל אשר חטא, והצדיק כי 
יפתה לבו באמרו הנה רב חילו בשמים לעשות מופתים בארץ, על כן יתרשל 
מלעשות בעבודת ה' ולהתחזק כבראשונה הנה גם הוא עדי אובד ח"ו, וכזה 
אמר הכתוב (ישעיה כז יג) 'ובאו האובדים בארץ אשור והנדחים בארץ מצרים', 
ארץ אשור הם הצדיקים המאושרים, והנדחים בארץ מצרים הם הרשעים 
המשוקעים בכל שערי טומאה, ועל זה הזהירו חכמים בדבריהם אפילו נחש 
כרוך על עקבו לרמז על הרשע הנכרך בזוהמת הנחש ר"ל, אעפ"כ לא 
יפסיק מעבודתו, כי רב חסד הוא ומרבה לסלוח בלי שיעור ובלי תכלית, 
ולעומת הצדיק אמרו אפילו המלך שואל בשלומו, היינו אפילו הקב"ה שואל 
בשלומו לא יפסיק וירף מעבודתו ית"ש ואל תאמין בעצמך וכו' (אבות פ"ב 

מ"ה). 
(תפארת שלמה, וירא) 


אפילו המלך שואל בשלומו וכו' ואפילו נחש כרוך על עקבו לא יפסיק. 


הוא להיות לאדם עובד ה' מדת השתוות, שלא להפסיק עבודתו לא עיי 
קירבות שיש לפעמים במתנת עליון, ולא ע"י ירידה ונשיכת נחש, 
וכמו כשאין האדם מפסיק ע"י הנשיכה הולך לו הנחש, וכמו כן בכלל 
נחשב ימי הגלות נשיכת נחש, ואם בני ישראל מתחזקים שלא להפסיק אין 
קיום להגלות. ועל זה רמזו אין מפסיקין בתוכחות כמ"ש אל תקוץ 
בתוכחתו, וזה ענין המאמר שצוה ה' כל הד' לשונות של הגאולה שיהיה 
להם דביקות והשתוקקות לעבודת ה' שמוכן להיות אחר הגאולה, להיות 
עבדי ה' ולקבל התורה, ואם היו מקבלים הדברים היה בטל הגלות. 

(שפת אמת, וארא תרמ"ב) 


אפילו המלך שואל בשלומו לא ישיבנו 


בפשוטו קאי אמלך בשר ודם, ואולי הרמז על אברהם אבינו שעמד 
להתפלל ולהמליץ זכות על אנשי סדום, והיה במדריגה גבוהה 

מאד ובא מלכו של עולם לשאול בשלומו, כדכתיב (בראשית יח כב) 'ואברהם 
עודנו עומד לפני ה" ואיתא תיקון סופרים הוא זה, ועם כל זה לא הפסיק 
שהמשיך בדרכו ובתפלתו, לפי שכל רצונו וחפצו היה לעשות רצון ה, 
ובכל מה שעשה היה עמו מלכו של עולם. והכי נמי בשעה שהלך לקיים 
הכנסת אורחים בא מלכו של עולם לשאול בשלומו, ומכל מקום לא הפסיק 
וביקש 'אל נא תעבור מעל עבדך' (שם פסוק ג) ואכן המתין לו השיי, 
כדילפינן מכאן גדולה הכנסת אורחים יותר מקבלת פני השכינה (שבת קכד.). 
(פני מנחם, לך לך) 


ברכות ל: 


ופרח טו 


עברו את ה' ביראה וגילו ברעדה וכו' במקום גילה שם תהא רעדה 


ודבר זה צריך ביאור, כי ודאי קושית המקשה היה איך יתקבצו יחד גילה 
ורעדה, כי מי אשר יראה ורעד יבוא בו אין שמחה בלבו, ואם כן 

מה הועיל בתירוצו ועדיין הקושיא במקומה. והענין הוא, כי גם באמת צריך 
להבין למה חיוב היות התפלה בשמחה, וכי העומד לפני המלך לבקש על 
נפשו ישמח, אדרבה הוא מחויב להיות מלא הכנעה ושפלות ולב נשבר 
ולשמחה מה זו. אכן הענין, כי באמת התפלה עיקרה בשברון לב ודחילו 
ורחימו, ואז ע"י כל דיבור יוצא ניצוץ קדוש ומתדבק בדיבור ההוא, וכאשר 
הדיבור ההוא היה ביראה ופחד היטב מצורף אל האהבה, אזי הדחילו 
ורחימו הם ב' כנפיים ומביאין תיכף הדיבור ההוא לגבהי מרומים בלי עיכוב 
כידוע, וע"י הדיבור ההוא בא לשם הניצוץ הקדוש ההוא ונעשה שם שמחה 
גדולה, כמשל הבן מלך שכתבתי שם שהיה כמה שנים בשביה ובבואו 
לאביו נעשה שמחה גדולה, ואז נרגש השמחה ההוא ללב האיש ההוא ויש 
לו הרגשת שמחה גדולה, נמצא שאי אפשר להרגיש השמחה אלא אם כן 
מתחלה היה ירא ורועד, דאם לא כן עדיין לא בא הדיבור ההוא עם הניצוץ 

ההוא לפני ה'. 

ואין ענין השמחה כאשר טועים ההמונים שהולך לבית הכנסת מתוך עסקיו 
בהבלי עולם, והוא מלא בשמחה ומתפלל כך וסובר שמתפלל בשמחה, 

כי זה שטות ושגעון, אלא התפלה עיקרה ביראה ורעד, והרגשת השמחה 
בא ממילא וכאמור. ולזה אמר מלכנו דוד עבדו את ה' כו', ואיך אפשר 
שיתקבץ באדם אחד ענינים הללו ללבו יחדיו, ולזה תירץ דהכי קאמר 
במקום גילה שם תהא ת=== רעדה, לומר שבאמת אי אפשר לשמחה אלא 

אם כן היה שם מתחלה רעדה, ואחר כך מרגיש השמחה ממילא. 

(ערבי נחל, תזריע) 


עבדו את ה' ביראה וגילו ברעדה וכו" במקום נילה שם תהא רעדה 


'ובכן צדיקים יראו וישמחו' נקדים הפסוק (שמות יד לא) 'וייראו העם וכו' אז 
ישיר' (שם טו א), דהנה כתיב (תהלים ק ב) 'עבדו את ה' בשמחה' וכתיב 
(תהלים ב יא) 'עבדו את ה' ביראה וגילו ברעדה' והקשה בזוה"ק (ויקרא נו) דהני 
קראי קשיין אהדדי ע"ש תרוצו וע' פנים לתורה. דהנה בספר כתר שם טוב 
מביא קושיא בשם הראשונים דמאי מעליותא ממדת היראה, הלא גם מחיה 
מארי ודוב או מאדם רע גם כן יש לו פחד, ומה נחת רוח בא להבורא ב"ה 
במה שאנו יראים ממנו יראת העונש ואין זה מעלה להבורא ב"ה, שכמה 
יראות מצינו כהאי גוונא מבריות משונות או מפרא אדם. אך האמת הוא כן 
דשאר יראות מאימת בשר ודם האדם מצפה שיברח מן היראה זו ומטמין 
עצמו מיראה זו, וצער הוא לו אם יבא יראה זו לפניו, ומכל שכן שאין לו 
שמחה אם יראה החיצונית תחת פניו, אבל היראה מחמת הבורא ב"ה אדם 
מצפה ליראה זו כדאיתא במדרש (ויק"ר ל ב) אמר הקב"ה לדוד חיים את בעי 
צפה ליראה שנאמר (משלי י כז) יראת ה' תוסיף ימים', נמצא דמצות יראת 
שמים הוא לצפות שיבוא לו יראת שמים, ואדם כשר כאשר יגיע לידי יראת 
שמים יש לו מיד שמחה בצידו שמקיים מצות יראת שמים. ומיושב הני תרי 
קראי 'עבדו את ה' בשמחה' 'עבדו את ד' ביראה', וזהו גם כן 'וייראו העם 
כו' אז ישיר', שעל זה הדבר בעצמו אמרו שירה, וכן גם כן הפירוש 'ובכן 
צדיקים יראו וישמחו', על דרך זה שמחו מה שיראו. 
(תפארת שלמה, ראש השנה) 


אביי הוה יתיב קמיה דרבה חזייה רהוה קא בדח טובא אמר וגילו ברערה 
כתיב אמר ליה אנא תפילין מנחנא 


חמור הוא כל כך ענין המלומדה, וזהו שאמרו חז"ל בכל יום יהיו בעיניך 
כחדשים, כי הישן אינו פועל באדם, וכשמתיישנים הדברים חסר בהם 

הכוח של החידוש, וממילא אינם עושים רושם על העושה, וחסר גם כן בגוף 
העשיה. וכמו שמצינו גבי תפילין דאמרו בגמרא אביי הוה יתיב קמיה דרבה 
חזיה דהוה קא בדח טובא ונראה כפורק עול, א"ל גילו ברעדה כתיב, א"ל 
אנא תפילין מנחנא והם עדות שממשלת קוני עלי רש"י, והנה בתשובת אביי 
אנא תפילין מנחנא משמע דרבה קיבל תשובתו, והרי כששאל אותו ראה 
שמניח תפילין, מוכח דאף שראה שמניח תפילין מכל מקום חשש שנתיישנו 
הדברים אצל אביי בבחינת מלומדה ולכן בדח טובא, ולא עוד אלא שנראה 
כפורק עול, ולא היתה שאלתו רק בהתנהגותו שאינה וגילו ברעדה, ואם כן 

מה היתה תשובתו אנא תפילין קמנחנא ומדוע היה מרוצה בתשובתו. 

ועל כן בתשובת אביי אנא תפילין מנחנא, היינו שמרגיש עדות שממשלת 
קוני עלי, ואין זה בבחינת מלומדה אצלו, ולכן קיבל תשובתו על מה 


טז כפתור 


שחשדו בבדח טובא, לפי שמרגיש בהנחת תפילין את ההתחדשות המתמדת. 

ולפי המבואר יסוד מצות תפילין הוא ההתחדשות בכל שעה היפוך 

המלומדה, וזהו תוכן המצוה ולכן בתורה שנאמר בכל יום יהיו בעיניך 

כחדשים, היינו התחדשות מתמדת באותה בחינה של תפילין, לכן אמרו 

במכילתא העוסק בתורה פטור מן התפילין דכתיב 'למען תהיה תורת ה' 
בפיך', והתיקון לכל זה הוא התחדשות הדברים. 

(חכמת המצפון, חייד מאמר ילח) 


אביי הוה יתיב קמיה דרבה חזייה דהוה קא ברח טובא אמר וגילו ברעדה 
כתיב אמר ליה אנא תפילין מנחנא 


כתיב (שמות ג טז) 'והיה לאות על ידכה' ורז"ל אמרו (ב"ר מב ג) כל מקום 

שנאמר והיה מורה על שמחה, ויתבאר על פי מה דאמרינן בגמרא 

אביי הוה יתיב קמיה דרבה חזיה דבדח טובא, אמר ליה וגילו ברעדה כתיב 

אמר ליה אנא תפילין מנחנא עיי"ש, הרי דתפילין המונחים לשמה גורמין 

שמחה בלב המניחן, וזה אמר 'והיה לאות על ידכה' שיהיו גורמין שמחה 
בזמן שיהיו לאות לך ולא לאחרים, דהיינו דיניחן לשמה. 

(אמרות ה' השלם, בא) 


לא. 


אמרו ליה רבנן לרב המנונא זוטא בהלולא דמר בריה דרב הונא לישרי לן 
מר אמר להו ווי לן דמיתנן ווי לן דמיתנן 
ומקשים על זה איזו גמילות חסד הוא זה אם מבקשים ממנו שישיר לשמח 
חתן וכלה, אשר היא מצוה גדולה הוא מזכיר להם יום המיתה 
דבר הגורם עצבות, אמר על זה הסבא זצ"ל מקלם מרן הרש"ז כי אצל 
חז"ל הקדושים זכרון יום המיתה לא גרם להם עצבות, להיפך השרה עליהם 
שמחה כמו שאמר הכתוב 'ותשחק ליום אחרון' (משלי לא כה), כי אין שמחה 
כהתרת במפיקות ואין מקום להכיר האמת כמו ביום המיתה, וכשהזכיר להם 
יום המיתה ראו חכמה הרבה והכרת אמת בתכלית האדם ונהיו שמחים. 
(דרב" מוטר,-:שמיבי) 


אמרו ליה רבנן לרב המנונא ווטא כהלולא דמר בריה דרב הונא לישרי לן 
מר אמר להו ווי לן דמיתנן ווי לן דמיתנן א"ל אנן מה נעני בתרך א"ל הי 
תורה והי מצוה דמגנו עלן 
ובאורו, כי כשבקשו התלמידים מרב המנונא שישורר להם מיני שירים, שזה 
יורה היות מבקשים שמחה אף גילת ורנן כדרך ההדיוטות, הוא ע"ה 
נתפעל מאד מזה ואמר ווי לן דמיתנן ולא אמר דנימות, כלומר אוי לנו כי 
ע"י תשוקה זו של בקשת שירים ושמחה וגילה הרי אנו מתקרבים למות 
בעבורה, כל מה שנמשך מזה מהנזק וההפסד, אז אוי לנו כי אנו הולכין 
למיתה ואנו עתידין ליתן דין וחשבון מאבדת זמננו באלו ההבלים. וככה 
יפורש אמרו אכול ושתה כי מחר נמות, ע"ד 'שמח בחור בילדותך' וכו' 
ומסיים ודע כי על כל אלה יביאך האלקים במשפט' (קהלת יא ט), כן כאן 
הנביא עליו השלום אמר על המרבים בשמחה ובסעודת הרשות, וכאלו יכלול 
את עצמו עמהם אכול ושתו, השתקעו באכילה ושתיה כי סוף סוף מחר נמות 
ונתראה לפני אלקי המשפט ושם נתן חשבון ממעשינו אלה. 
וזה הוא ווי לן דמיתנן אז כשמעם זה, הכירו טעותם ואמרו מה נעני בתרך 
לתקן עוותתנו, והשיב שאין תקון יותר עצמי מהודאת החטא, באמור 
הי תורה והי מצוה דמגנו עלן, ירצה איה איפה כאן איזו מצוה או תורה 
שיהיה לנו למגן וצנה והתנצלות על השמחה שאנו מבקשים, לומר שאנו 
רוצים לשמוח בעבור קיום המצוה ההיא כאותה דאמר אביי תפילין קא 
מנחנא וכו' (ברכות ל:), הא ודאי אין כאן כלום אלא שמחה של הבל היא 
ואשמים אנחנו על בקשתה, ורק בעבודתו יתברך נשיש ונשמח, כי אחר כך 
נעלוז על השמחה הזאת ולא נוסיף עצב עמה. 
(בינה לעתים, ח"א דרוש ד) 


אמרו ליה רכנן לרב המנונא זוטא בהלולא דמר בריה דרב הונא לישרי לן 

מר אמר להו ווי לן דמיתנן ווי לן דמיתנן א"ל אנן מה נעני בתרך א"ל הי 

תורה והי מצוה רמגנו עלן 

והדבר יפלא שלשמוח בשמחה של מצוה בעו מיניה והוא עציב קמעציב 
להו, וכי לית ליה דמצוה לשמח חתן וכלה, ועוד דמקרא מלא הוא 

בקהלת (ג ד) 'עת רקוד' ובתרגום 'עידן בחיר לטפזא בהלולא' וכן פירש"י 


ברכות ל: - לא. 


ופרח 


בחתנים וכלות. אך יש לפרש, דהנה יש לומר דענין שמחת נשואין הוא 
משום דהתקין לו ממנו בנין עדי עד וזרעו מתיחס אחריו וכל המניח בן 
כמותו כאלו לא מת, והוא ממש היפוך ענין אבילות ר"ל, שזה מחמת העדר 
מן העולם הזה וזה מחמת קיום נצחי בעולם הזה, והנה אמרו ז"ל אלמלא 
חטאו בעגל לא הוו מייתי, ובש"ס (ע"ז ה) בעי למימר דלא היו מולדי, וחד 
טעמא הוא עפ"י דברי הילקוט (ח"ב רי ע"ח) אמרה חנה לפני הקב"ה יש 
צבא למעלה יש צבא למטה של מעלה לא פרים ורבים ולא מתים של 
מטה פרים ורבים ומתים וכו', וע"כ כיון דלא הוו מייתי לא הוו נמי מולדי, 
ואף לפי מה דמסיק הש"ס שם אנו כמי שלא באנו לעולם, מכל מקום 
השמחה של נשואין היא רק משום שאדם מעותד להיות נעדר מעולם הזה, 
והש"י התקין לו ממנו בנין עדי עד, ואלמלא מה שהוא מעותד להיות נעדר 
מעולם הזה לא היתה כל כך שמחה. 

ולפי האמור יובן שפיר שרב המנונא זוטא לא מעציב קא עציב להו, אלא 
אדרבה עורר לבם לשמחה של נשואין דמחמת דווי לן דמיתנא יש 

לן לשמוח בשמחה של מצוה זו, ואמרי ליה רבנן אנן מה נעני בתרך א"ל 
הי תורה והי מצוה דמגנו עלן, והיינו לא די שנשואין הם שלימות ונצחיות 
האדם בעולם הזה אלא אף לעולם העליון נמצאת בו שלימות, כי הי תורה 
והי מצוה דמגנו עלן וצריכין אנו להניח זרע עובדי ה' שיהיה לנו מהם 

סיוע בעולם העליון. 
(שם משמואל, קרח) 


אמר להו ווי לן דמיתנן ווי לן רמיתנן א"ל אנן מה נעני בתרך א"ל הי תורה 
והי מצוה דמגנו עלן 

הכפל הלשון נראה, דהנה אם אדם אינו מתקן חטאיו אז צריך לבוא בגלגול 

ויש לו שתי מיתות, משום הכי אמר הכפל הלשון. עוד הכוונה דתרי 

מיתות בעולם הזה ובעולם הבא, ולפירוש ראשון דאמר בכפל הלשון כי 

אפשר שיחזור בגלגול, כי אינו יודע מה מצוה שמחויב לעשות, יש לפרש 

הלשון הגמרא דשם הי תורה והי מצוה דמגנו עלן, כוונתו דאינו יודע על 

מה שבא לעולם. 
(באר משה, ליקוטים) 


אסור לאדם שימלא שחוק פיו בעולם הזה וכו" 


פירוש מילוי הפה נקרא כשאין לו שום כוונה אחרת ומשוקע בזה, כענין 
יימלא פי תהלתך' (תהלים עא ח) שלמדו חז"ל (ברכות נא.) לענין 

ברכה כשיש בפיו דבר מאכל, דהיינו שיש איזה דבר החוצץ מהנאה 
גופנית, וכן בשחוק בהתפשטות הגם דאינו על בריותיו וליצנות גמור, כל 
שאינו באיזה כוונה למצוה והרחבת לב לדברי תורה רק כשחוק והוללות 
בעלמא אסור בעולם הזה שיש שליטת היצר רע, והוא דרגא לשחוק השני 
דליצנות וקלות ראש ופריקת עול חס ושלום, כי על ידי זה מתפנה לבו 
לבטלה חס ושלום, 'רק אז ימלא שחוק' וגו' (תהלים קכו ב) כי אז לא 
יהיה בטלה כלל, כי כל דבר בטלה גם כן קודש לה' כמו שנאמר (זכריה 
יד כ) 'מצילות הסוס' וגו' והוא האוהב זימה כמו שאמרו ז"ל (פסחים קיג:) 

גם כן קודש. 
(צדקת הצדיק, אות רס) 


אל יפטר אדם מחבירו אלא מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו 


היינו מיצר הרע שנקרא חבר לאיש משחית, וצריך האדם לראות לפטור 

ממנו, אבל לא על ידי סור מרע לבד, אלא מתוך דבר הלכה הינו 

עשה טוב, כדאיתא במדרש (ב"ר כב ו) אם בא יצרך להשיאך תשמחיהו 
בדבךל. תורה: 

(מגדנות אליעזר, חיי שרה) 


אל יפטר אדם מחבירו אלא מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו 


כשהיה הגה"ק מוהרי"ש משינאווא זי"ע אצל הגה"ק מוהר"י מבעלזא זי"ע 

בעת הפרדם זה מזה, אמר הגה"ק מבעלזא חכז"ל אמרו אל יפטור 
אדם מחבירו אלא מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו, ולכאורה למה דווקא 
מתוך הלכה יזכור את חבירו, אך הכוונה הוא לפי מה דאתמר בירושלמי 
(קידושין פ"א ה"ז) כל האומר שמועה משם אומרה יהא רואה בעצמו כאלו 
בעל השמועה עומד לפניו, מאי טעמא 'אך בצלם יתהלך איש' וגו' (תהלים 
לט ז), ולכן אם יאמר אחרי זה הדבר הלכה ששמעו יזכור אותו בתמונתו 
וצורתו. והגה"ק משינאווא אמר לו דהכוונה הוא, משום דסתם חברים 


כפתור 


אוהבים זה את זה וקשה עליהם פרידתם ונפשם עגומה עליהם, לכן עצה 

טובה קמ"ל דאל יפטור מחברו אלא מתוך דבר הלכה, ובתורה כתוב 'פקודי 
ה' ישרים משמחי לב'. 

(דברי יחזקאל, ליקוטים) 


אל יפטר אדם מחבירו אלא מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו 


חבירו רומז להקב"ה על דרך הכתוב 'רעך ורע אביך אל תעזוב' (משלי כז 
י, וזה פירוש המאמר אל יפטר אדם מדביקות ה' אף לא לרגע, 

אלא מתי מותר לאדם לפסוק רגע מדביקות השי"ת כאשר טרוד הוא בדבר 
הלכה, כשעליו לחקור בעמקה של הלכה ולעיין בעמקות התורה, והרי 
שמעתתא בעי צילותא ואין הוא מסוגל להרהר שויתי ה' לנגדי תמיד, אזי 
מותר לו לפנות ראשו מלהרהר בדביקות זאת, לא יחשוב ה' עוון לו, 
ואדרבה השי"ת עוד יסייע בעדו שיוכל לחשוב בתורה ולהעמיק בראש 
צלול, וזהו שמתוך כך זוכרהו, מתוך הפוגה זו אדרבה יבא עוד ביותר 

לדביקות הבורא ולזכור את ה' תמיד. 
(מעשה אבות, ליקוטים) 


אל יפטר אדם מחבירו אלא מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו 


היינו כאשר יש פירוד בין חברים, אל יפטור לא יהיה הפירוד, אם יביט 

מתוך הלכה היינו ההלכה שאומר ר' שמעון בר יוחאי שבידוע שעשו 

שונא ליעקב (ספרי בהעלתך ס"ט) שמתוך כך זכרהו, כשיזכור הלכה זו במילא 
יבוא לאהבה וחיבה, כי אנשים אחים אנחנו. 

(אביר יעקב, ליקוטים) 


אל יפטר אדם מחכירו אלא מתוך דכר הלכה שמתוך כך זוכרהו 


וצריך .לחבין וכי כלקאו בייל לן שמתוך :הבר הלכה זוכההה>)אדרבה דברי 
תורה נוחים לאבדם ככלי זכוכית (חגיגה טו:), וכמו שכתב החתם 
סופר בחידושיו (מגילה יח:) לתת טעם על שהתורה משתכחת מהר מן הלב, 
כי מטבע הרוחניים שאינם שוכנים אצל הגשמיים, ודברי תורה רוחניים הם 
על כן גדולה השכחה בהם, ואם כן קשה אדרבה אם יפטר ממנו מתוך 
דבר הלכה שמא ישכחהו מהר. ופרשנו על פי מה שכתב זקיני 9₪פא)ייטב 
לב בהקדמתו דברי פנים מאירות שנסתפק אי מחברי ספרים חיובא רמיא 
עלייהו לגלות שמם על ספרם או לא, והכריע הייטב לב כי בענין הלכות 
הנוגעות לדינא חיובא רמיא להזכיר שם המחבר, כדי שידעו אם ראוי והגון 
הוא לסמוך עליו, אבל בדברי הגדה ומוסר מה לנו לדעת שם המחבר, 
הדברים יתנו עידיהם אם יכנסו בלבבות שומעיהם ויהיו נושאי חן בעיני 
רואיהם. 
ועל פי הכרעה זו מובן שפיר מאמר הגמרא אל יפטר אדם מחבירו אלא 
מתוך דבר הלכה שמתוך כך זוכרהו, כי אם יפטור ממנו בדברי אגדה, 
לאו חיובא רמיא עליה להזכיר מי הוא בעל דברים, ואם כן יכול לשכחו 
במהרה, אמנם כאשר יפטר ממנו מתוך דבר הלכה, אזי כאשר יגיד הלכה 
זו יוצרך להזכיר שם בעל ההלכה, כדי שידעו אם בר סמכא הוא לסמוך 
עליו למעשה, ומתוך כך שצריך להזכיר שם חבירו על ההלכה יזכרהו. 
(דברי יואל, תרומה) 


לעולם יתפלל אדם בבית שיש בו חלונות 


יבואר על פי שכתב בקהלת משה דפלוגתא אם צוהר בתיבת נח היה חלון 
או אבן טובה, תליא בפלוגתא אם דורשין בנח לשבח או לגנאי, 

כי בידוע מי שאינו ניצל בזכותו אינו זוכה לראות במפלת שונאיו וכמו 
באשת לוט, ואמנם רק מחלון יכול לראות חוצה ולא מאבן טובה, נמצא 
האומר חלון היה הוא מהדורשין לשבח, והאומר אבן טובה מהדורשין 
לגנאי. ולפי זה נפרש שיתפלל אדם בבית שיש בו חלונות, כלומר שיראה 
להיות תפלותיו מתקבלין בזכות עצמו ובבית הכנסת שלו יהיו חלונות, היינו 

שיוכל לראות במפלת שונאיו. 
(שלחן מלכים, ליקוטים) 


לעולם יתפלל אדם בבית שיש בו חלונות 


כתיב (בראשית לז יא) 'ויהי כהיום הזה ויבא הביתה' וכו', ופירש רש"י 
באותה שעה באתה דיוקנו של אביו ונראתה לו בחלון, ויש להבין 
ענין החלון. ויש לפרש על פי דברי הה"ק מסטערליסקר זצ"ל שאמר כי 


ברכות לא. - לא: 


ופרח יז 


עיקר שבירת המדות זכה ע"י תפלה, ואיתא בגמרא א"ר חייא בר אבא 

לעולם יתפלל אדם בבית שיש בו חלונות וכו', ולכן כאשר רצה יוסף לשבור 

מדותיו עמד בתפלה, וזו הכונה נראתה לו בחלון, כי תפלה צריכה להיות 
במקום שיש בו חלונות, ועל ידי התפלה זכה להתגבר. 


לא: 


ויען עלי ויאמר לכי לשלום אמר רכי אלעזר מכאן לחושד את חכרו בדבר 
שאין בו שצריך לפייסו 


כתיב (בראשית לב כז) 'ויאמר שלחני כי עלה השחר ויאמר לא אשלחך 
כי אם ברכתני', לכאורה קשה אטו כיפי תלו ליה להמלאך שצריך 

ליקח רשות מיעקב שישלחהו. ואמר אאמו"ר הגה"ח זצלל"ה דהנה ידוע 
(ב"ר עו ג) שזה המלאך היה שרו של עשו, ורצה למצוא אינה פגם ידוע 
ביעקב אבינו ע"ה, אבל פשפש ולא מצא כמבואר בזוה"ק פרשה זו 
וז"ל וכיון דאתדבק עם יעקב לא אשכח אתר דיכיל לאתגברא עליה 
דיעקב, בגין דכל שייפי גופא סייע ליעקב וכולא הוו תקיפין ולא הוה 
בהון חולשא כו', אם כן המלאך חשד ביעקב בדבר שאין בו, ובש"ס 
אמרינן אמר רבי אלעזר מכאן לחושד את חבירו בדבר שאין בו שצריך 
לפייסו, ולא עוד אלא שצריך לברכו כו', אם כן מעתה נכון הדבר שאמר 
המלאך שלחני, כי צריך לפייסו על שחשדו בדבר שאין בו, וענהו יעקב 
לא אשלחך כי אם ברכתני, כמו שאמרו חז"ל ולא עוד אלא שצריך 

לברכו. 
(בשם מרדבי, וישלח) 


אמרה חנה לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם אם ראה מוטב ואם לאו 
תראה אלך ואסתתר בפני אלקנה בעלי וכיון דמסתתרנא משקו לי מי ספוטה 


כתיב בחנה (שמואל אי א י) 'ותתפלל על ה'' ולכאורה הוא תמוה, היה לו 
לכתוב ותתפלל אל ה', אלא איתא בגמרא אמרה חנה לפני הקב"ה 

אם ראה מוטב, ואם לאו תראה אלך ואסתתר וכו', ופירש הרה"ק 
מפרמישלאן, זו היתה תפילתה של חנה שח"ו לא תזדקק לעצה זו של 
פרשת סוטה, כי כידוע בפרשת סוטה צריכים למחוק את שם ה', ולא רצתה 
צדקת זו שבעבורה ימחק ח"ו שם ה', לכן ותתפלל על ה' דייקא, דהיינו 
למען שם ה' שלא ימחק ח"ו, ותזכה לבנים שלא על פי דרך זו אלא בדרך 

אם ראה מוטב. 
(אוצר אפרים, נשא) 


אמרה חנה לפני הקדוש ברוך הוא רכונו של עולם אם ראה מוטכ ואם לאו 
תראה אלך ואסתתר בפני אלקנה בעלי וכיון דמסתתרנא משקו לי מי סוטה 


ודקדק רבינו ז"ל מהו הכוונה בפני אלקנה בעלי, משמע דווקא משום 
דאלקנה היה בעלה ומה לי הוא מה לי איש אחר, וגם מהו הכונה 

ואי אתה עושה תורתך פלסתר, משמע דוקא משום הכי יועיל הסתתרותה, 
הא האי ונקתה ונזרעה זרע לגבי הכל הוא. ותירץ רבינו זצ"ל דלכאורה 
יכולים לומר דדוקא מי שאינה מתכוונת כלל לילד בנים, ואירע לה במקרה 
שבעלה קינא לה ונסתרה והיה לה כל הצער והיסורים של השקאת מי 
סוטה, על זה נאמר הפסוק ונקתה ונזרעה זרע', אבל אשה כמו חנה 
שעשתה זאת בכיוון כדי שתלד בנים, על זה לא נאמר כלל 'ונקתה ונזרעה 
זרע', על זה אמרה חנה דאעפ"י כן מי שיראה שהשקוה מי סוטה והיא 
נשארה נקיה והיא לא ילדה בנים יוציאו לעז על הבטחת התורה, והם לא 
ידעו שחנה עשתה זאת בכוון, ואם תאמר שיחשבו שבאמת אינה נקיה 
ולהכי לא בדקוה המים, משום שאין האיש מנוקה מעוון אין המים בודקין 
את אשתו, על זה אמרה בפני אלקנה בעלי שהוא היה איש מפורסם לצדיק 
וחסיד גדול שהיה מן מ"ח נביאים (מגילה יד. ברש"י) ולא יאמרו עליו שאינו 

מנוקה מעון וק"ל. 
(מהרי"ל דיסקין על התורה, נשא) 


אמרה חנה לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם אם ראה מוטב ואם לאו 
תראה אלך ואסתתר בפני אלקנה בעלי וכיון דמסתתרנא משקו לי מי סוטה 
איתא במדרש (ב"ר מח טז) על הפסוק (בראשית יח י) 'ויאמר שוב אשוב אליך 

וכו' ושרה שומעת פתח האהל והוא אחריו', והוא אחריו זה ישמעאל 


לי כפתור 


והוא אחריו מפני היחוד, וקשה וכי ישמעאל צדיק היה שישמור את שרה 
מפני היחוד, ובווי העמודים כתב על פי מה דאיתא בגמרא גבי חנה אמרה 
חנה לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם אם ראה מוטב, ואם לאו תראה 
אלך ואסתתר בפני אלקנה בעלי וכיון דמסתתרנא משקו לי מי סוטה וכו', 


זרע, והוא לא היה רוצה שיהיה עוד בן לאברהם, ולכן נכנס ישמעאל אחריו 
שלא תתייחד שרה עמו. 
(זר זהב, ליקוטים) 


אמרה חנה לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם אם ראה מוטב ואם לאו 
תראה אלך ואסתתר בפני אלקנה בעלי וכיון דמסתתרנא משקו לי מי סוטה 


כתיב (בראשית טו ו) 'ויחשבה לו צדקה', בבעל הטורים הביא מסורה שלש 
פעמים ויחשבה, 'ויחשבה עלי לשכורה' (שמואל אי א יג) 'ויחשבה 
לזונה' (בראשית לח טו) 'ויחשבה לו צדקה'. נראה לפרש לפי מה שראיתי 
בשל"ה הקדוש (הגהות למסכת ר"ה אות כב) טעם למה התפללה חנה בלחש 
שלא נשמע קולה ועל ידי זה חשבה עלי לשכורה, ואם הדין כן אם כן 
למה חשבה עלי לשכורה, וכתב לפרש לפי מה שאמרו בש"ס על הא 
דאמרה חנה 'אם ראה תראה בעני אמתך' ודרשו אם ראה מוטב ואם לאו 
תראה אלך ואסתתר בפני אלקנה בעלי, ולא תעשה תורתך פלסתר שכתוב 
בה 'ונקתה ונזרעה זרע', אם לא היה לה בנים תלד בנים, ועל כן לא היתה 
יכולה להתפלל כזאת בקול רם, כי יראה פן ישמע זאת עלי הכהן ואז לא 
ישקה לה מי סוטה, כיון שידע שבאמת לא נסתרה ולא הקניאה לה, רק 
שהיא גרמה זאת בתחבולה יע"ש, ואם כן כל הטעם שהתפללה בלחש היה 
משום שהיתה רוצה להסתר בפני בעלה ולשתות מי סוטה ויחשבה לזונה, 
ועל ידי כך שהתפללה בלחש חשבה עלי לשכורה. 
וזה ויחשבה לשכורה' ומה טעם חשבה לשכורה, כי עשתה זאת כדי שעלי 
הכהן יחשבה אחר כך לזונה, ויסבור באמת שנחשדה בזנות, ועשתה 
כל זאת מפני שחשבה שה' יעשה צדקה עמה אחר כך, ויקויים בה ונקתה 
ונזרעה זרע שזה צדקה מאת ה' שיהיה לסוטה בנים אם נחשדה לזונה, אף 
שהיא גורמת שקנאה ונסתרה כדי שישלם שכרה לאחר שהשקה לה הכהן 
מי סוטה, ודבר נאה הוא. 
(שבט סופר, לך לך) 


ונקתה ונזרעה זרע מלמד שאם היתה עקרה נפקדת וכו" 


כתיב (בראשית יח א) 'וירא אליו ה' באלני ממרא' על פי מה שכתב האור 
החיים על פסוק (בראשית יב יג) 'למען ייטב לי בעבורך' עיין שם, כי 
אברהם אבינו ע"ה רצה שתפקד שרה בבנים על ידי סתירתה והיא תהיה 
נקיה דכתיב נקתה ונזרעה זרע' עיין שם באריכות, נמצא אברהם אבינו 
ע"ה רצה שתפקד אשתו בדרך סוטה כי ידע כל התורה כידוע מאמר חז"ל 
(קידושין פב.) קיים אברהם אבינו וכו', אך שיש כמה ענינים שצריך להיות 
בסוטה, היינו שצריך להשים השם הקדוש במים וליקח עפר מקרקע המשכן 
מקום קדוש, והיינו שיהיה מים קדושים ועפר קדוש ואלו דברים לא היו 
בשרה, ואיך רצה אברהם שתפקד בדרך סוטה. אבל האמת יש לומר שיש 
בכאן רמז לזה, כי אברהם היה בחינת חסד שהוא בחינת מים, וגם היה 
בחינת עפר קדוש כמו שכתוב (בראשית יח כז) 'ואנכי עפר ואפר'. וזהו 'וירא 
אליו', שהוא בחינת מים נתראה אליו ה' שהוא השם הקדוש 'באלני ממר"א' 
גימטריא אפ"ר והוא עפר, כי אותיות אחה"ע מתחלפות, נמצא היו כל 
הבחינות שבסוטה, ובאמת עלתה בידו שאחר כך נתבשרה שרה בזרע קודש 
אחר שהיו כל הבחינות שבסוטה הרמוזים כאן, והבן. 
(דגל מחנה אפרים, וירא) 


ונקתה ונזרעה ורע מלמר שאם היתה עקרה נפקדת וכו' 


ופירש כ"ק אבי אדומו"ר זצללה"ה ענין בדיקת המים, שהמים היתה בהם 

קדושה מקדושת הכיור, ושם הקדוש שנכתב בקדושה נמחה לתוכן, 

וניתן בהם עפר מקרקע המשכן, העלו את האשה למדרגה גבוהה מאד, ועל 

כן אם טהורה היא ונקתה ונזרעה זרע כי תיכף לקדושה ברכה, אך אם 

נטמאה והיא היפוך קדושה, היתה הקדושה מדחית ומבערת אותה שאין 
הקדושה סובלת דבר טמא, ודפח"ח. 

(שם משמואל, נשא תרע"ד) 


ברכות לא: 


ופרח 


ונקתה ונזרעה ורע מלמד שאם היתה עקרה נפקדת וכו' 


כתיב (במדבר פז ג) 'אבינו מת במדבר והוא לא היק בתוך העדה" וכה בדרך 
צחות, כי חז"ל דרשו 'ויקנאו למשה במחנה' מלמד שכל אחד קינא 
לאשתו ממשה, וכן דרשו על הקרא וישמע משה ויפול על פניו', שמע 
שחשדוהו באשת איש, ודרשו חז"ל 'ונקתה ונזרעה זרע', היתה יולדת נקבות 
ילדה זכרים בשכר הבושת, נמצא כל נשים שבמדבר ילדו זכרים יען 
שנחשדו בחנם מבעליהן, ועל כן אמרו בנות צלפחד אבינו לא היה מכת 
הרשעים האלה, תדע כי בנים זכרים לא היו לו. 
(אמרי אש, פנחס) 


ונקתה ונזרעה זרע מלמד שאם היתה עקרה נפקדת וכו' 


ויש להתבונן הרבה בזה, אשה שפלה בעלת תאוה בזויה ומנוולת אשר יש 
לה עסקים עם איש זר, ובעלה התרה בה אל תסתרי עם איש פלני, 

ולא שמעה אליו והלכה ונסתרה, ולמה מגיע לה עוד שכר עבור המעשה 
המכוער שעשתה במזיד ובמתכוין, ואף אם לא נטמאה ממש משום מה זכתה. 
אלא כאן נעוץ רמז לסוד ויסוד גדול בפירוש המאמר (ב"ק לח:) שאין הקב"ה 
מפקח שכר כל בריה, כלומר אפילו בשעה שאדם מכעיס ועושה נגד רצונו 
יתברך ועובר על דת בדברים מכוערים, בכל זאת אם נמצא במעשה שפל 

זה גם דבר טוב וכפיית היצר לא יקופח שכרו ומשלמים שכר על כך. 
וזה הענין בסוטה, הנה היא סטתה מדרך הישרה והקשתה עורפה ולא 
שמעה אל בעלה, והלכה ונסתרה עם נואף חסר לב, הרי ירדה 
נתגלגלה, ונמצאת בעת ההיא בדיוטא התחתונה של אש התאוה שבערה 
בה, ולא היה חסר לה שתשקע לגמרי בשאול תחתית אלא כחוט השערה, 
ובכל זאת בעוד תאוותה בה גברה על עצמה ולא נטמאה ממש, הרי יש 
כאן כפיית היצר ושבירת התאוה, לכן כשהביאוה למקדש ועשה לה הכהן 
ככל התורה הזאת, הנה בבזיונה שבזוה וציערוה לעין כל כמבואר בפרשה, 
נתכפר לה עצם מעשה הכיעור במה שנסתרה, ועבור זה שכפאה יצרה ולא 
נטמאה שכרה אתה ונקתה ונזרעה זרע, לרבי עקיבא כדאית ליה ולרבי 
ישמעאל כדאית ליה. 
(דברי מוסר, מאמר מ"א) 


שמואל מורה הלכה בפני רבו היה וכו' והקריבו הכהנים כתיב מקבלה ואילך 
מצות כהונה א"ל מימר שפיר קאמרת מיהו מורה הלכה בפני רכך את וכל 
המורה הלכה בפני רכו חייב מיתה אתיא חנה וקא צווחא קמיה וכו' אל 
הנער הוה התפללתי 


ודקדקו המפרשים אם נתחייב על פי דין מיתה בידי שמים, מה יועיל זה 
שהיא התפללה עליו, ועוד דקדקו המפרשים וכי עלי שהיו ראש 
לשלשלת הקבלה של תורה שבעל פה באותו הדור לא ידע הדין דשחיטה 
בזר כשרה, ועוד הקשו דלמה לו לומר מימר שפיר קאמרת, לא היו לו 
לומר רק מורה הלכה בפני רבך את. והנה לקושיא זו יש לומר, דהא ידוע 
דקטן אין מענישין אותו בבית דין של מטה עד י"ג שנים ויום אחד, ובבית 
דין של מעלה עד כ' שנים, ושמואל קטן הוי דהיה תיכף כאשר גמלתו 
ואיך יענשהו במיתה בידי שמים, אך כל עיקר טעמו של דבר משום דקטן 
אין בו דעת, ואם כן יוסיף דעת יוסיף מכאוב, וראיה לזה דבחכם ביותר 
הוי בר עונשין לפי חכמתו, מהא דמסכת חגיגה (יג.) בהאי ינוקא דנפק אש 
מחשמל ושרפתו, וכן מצינו בזוהר הקדוש (ח"ג קעא.) בהאי ינוקא שדנו 
אותו על דכסיף לרביה בקושיות והבן, והיינו דאמר עלי מימר שפיר 
קאמרת, מיהו לפי זה דחריף אתה אם כן מורה הלכה וכו', דהא אתה בר 
עונשין לפי חכמתך הגדולה, והבן. 
(ישמח משה, ויקרא) 


א"ל מימר שפיר קאמרת מיהו מורה הלכה בפני רכך את וכל המורה הלכה 
בפני רכו חייב מיתה אתיא חנה וקא צווחא קמיה וכו' אל הנער הזה 
התפללתי 


דהנה הבית יוסף כתב טעם דאסור לתלמיד להורות בפני רבו מפני דאימת 

רבו עליו, ואין נזהר משגיאה מאימה יתירה אשר עליו, ואולם באיש 

אשר אין לו אימה מבשר ודם יכול שפיר להורות. וזה שאמרה חנה אל 

הנער הזה התפללתי ומורא של בשר ודם לא יעלה על ראשו, ואם כן לית 
ליה אימתא דרביה, ויוכל שפיר להורות דאינו בא לכלל טעות וק"ל. 

(אהבת יהונתן, הפטרה לראש השנה) 


כפתור 


א"ל מימר שפיר קאמרת מיהו מורה הלכה בפני רבך את וכל המורה הלכה 
בפני רבו חייב מיתה אתיא חנה וקא צווחא קמיה וכו' אל הנער הזה 
התפללתי 


אמרו חז"ל (בוכות כו:) תפלות אבות תקנום, הביאור בזה כי האבות כל 
מעשיהם היו בבחינת שורש וקיום, ובלא תפלה אי אפשר להתקיים, 

דכל מעשה ופעולה שנעשית על ידי אדם אין לו קיום אם לא קדמה תפלה, 
אע"ג דעכשיו נראה כמתקיים לבסוף כל מעשיו יתבטלו, דכן הוא המציאות 
דבלא תפלה אי אפשר לשום מעשה להתקיים, ולכן האבות התפללו ותקנו 
לכל הדורות שיתפללו, דמאחר דהם השרשים ומהם צמח הכל, תקנו תפלות 

כדי שיתקיימו מעשיהם ומעשה בניהם. 

ודבר זה מבואר להדיא בגמרא א"ר אלעזר שמואל מורה הלכה לפני רבו 
היה וכל המורה הלכה בפני רבו חייב מיתה, אתא חנה וקא צוחה 

קמיה אני האשה הנצבת עמכה בזה, א"ל שבק לי דאענשיה ובעינא רחמי 
ויהיב לך רבה מיניה, אמרה ליה אל הנער הזה התפללתי, וצריך ביאור דהא 
עלי הבטיח לה שיתפלל בעדה ותזכה לבן יותר גדול משמואל גדול בחכמה 
ובנבואה ובכל המעלות, וחנה לא ענתה כלום במה שאמרה אל הנער הזה 
התפללתי, לכאורה אין זה תירוץ למה אינה סומכת להבטחת עלי שיתן לה 
בן אחר גדול משמואל, הביאור הוא שחנה לא היה לה שום ספק בהבטחת 
עלי, אבל ידעה היסוד הגדול דבלא תפלה אין קיום, אם כן נהי דהבן האחר 
יהיה יותר גדול משמואל אבל לא יתקיים לה אותו הבן, ושמואל אע"ג דקטן 
מבן האחר יתקיים לה דהוא בא לה על ידי תפלה, וזהו שענתה לעלי אל 
הנער הזה התפללתי, פירוש כיון דשמואל בא לי על רוב תפלתי ששפכתי 
לבי בתפלה לפני ה' יתקיים לי, אבל בן האחר שאתה תתן לי לא יתקיים כי 
לא התפללתי עליו, ועלי הסכים עמה ולא איענש ליה לשמואל, דיסוד הקיום 

הוא ע"י תפלה. 
(חכמת המצפון, ויחי) 


חזנהו שמואל דהוו מהדרי כתר כהן למישחט אמר להו למה לכו לאהדורי 
בתר כהן למישחט שחיטה כור כשרה וכו' והקריבו הכהנים כתיב מקבלה 
ואילך מצות כהונה מכאן לשחיטה שכשרה בור 


דאיתא בטור (או"ח סימן קכ"ח) ואל תתמה ותאמר מה תועיל ברכת 


bro: 


עס 


הדיוט, שאין קבלת הברכה תלויה בכהנים אלא בהקב"ה שנאמר יאני 
אברכם', והיינו כמו שאמרו הני כהנים שלוחי דרחמנא נינהו, והנה הכהנים 
היו נוהגים מסתמא קדושה גם בשחיטה שלא היו מניחים ישראלים לשחוט, 
כמו שמצינו בהפשט שהיו צריכין להיות לכל הפחות מיוחסי כהונה, והא 
תינח בעבודה שצריכה להיות דוקא ע"י כהנים ושלוחא דרחמנא נינהו, אין 
לנו לבדוק במעשיהם וטיבם אם הם צדיקים, אבל בשחיטה שכשרה בזר 
ולא שייך למימר שלוחא דרחמנא נינהו, אם הכהנים אינם נוהגים כיאות 
להם אז יש קדימה ומצוה לזר לשחוט, ולכן אמר שמואל לעלי מחמת 
שבניו אינם נוהגים כשורה אז מוטב שזר ישחוט. 
(חתם סופר, ויקרא) 


והקריבו הבהנים כתיב מקבלה ואילך מצות כהונה מכאן לשחיטה שכשרה 
בור 


כשרה הוא לשון שהוא כשר ונכון שיהא כן שתהא השחיטה בזר, רוצה 
לומר הזר הוא מי שעדיין לא בא אל מדריגות הצדיק ויש לו עדיין 
לתקן חטאת נעוריו כשר ונכון לו שיהא הוא שוחט הדינים, דהיינו על ידי 
התאמצותו לשבר כח התאוות הגשמיות המדובקין בו מנעוריו, וביותר בעת 
התפלה שהיא במקום קרבן ומחמת החטאים אשר עדיין לא נתקנו הם 
מעכבים אותו בתפלתו, שבלתי אפשר לו להתפלל במחשבה טהורה וזכה, 
וצריך עבודה גדולה לשבר כח המחשבות זרות, ועל ידי זה הוא שוחט 
הדינים שלא ישלטו בו, אבל מי שרוצה להמשיך השפעות צריך להיות 
במדרגת כהן שהוא חסד וזהו מקבלה ואילך, פירוש שרוצה לקבל שפע 
ורחמים מצות כהונה מצותו עליו שיהא כהן במדת חסד. 
(נועם אלימלך, נשא) 


והקריבו הכהנים כתיב מקבלה ואילך מצות כהונה מכאן לשחיטה שכשרה 
בזר 


ויתבאר על פי מה שהגיד כ"ק אבי אדמו"ר זצללה"ה בדברי הש"ס 
מקבלה ואילך מצות כהונה, שהיא הסתרת הדם בפנימיות הכלי 


ברפות לא; - לב. 


ופרח יט 


עד הזריקה שהיא התדבקות בעולם העליון הנעלם לגמרי, וכל זה שייך 

לכהנים שעבודתם בחשאי, אבל שחיטה שהיא היפוך מזה שהיא התגלות 

הנעלם, שהרי כל עצמו לדם הוא צריך, שהיה נעלם בתוך פנימיות הקרבן 

ובשחיטה הוציאו לחוץ, אלא שחזר ונכסה בכלי השרת על ידי הכהן, אבל 

השחיטה בפני עצמו היא התגלות הנעלם, על כן אין לו ענין לכהונה, 
עפת"ד. 

(שם משמואל, שמיני עצרת תרע"ט) 


והקריבו הכהנים כתיב מקבלה ואילך מצות כהונה מכאן לשחיטה שכשרה 
בזר 


אא"ז מרן אדמו"ר זצ"ל מגור אמר, הנה איתא בזוהר הקדוש (ח"ג קכד.) 

ושחט את בן הבקר ושחט אחרא ולאו כהנא, דכהנא אסור לי בדינא 

וכו' עי"ש שכהן אסור לשחוט שכהן הוא חסד, וזה היה טעמו של שמואל 

שהורה הלכה בפני עלי רבו, אמר להן למה לכו לאהדורי בתר כהן למישחט 

שחיטה בזר כשירה וכו' עי"ש, שלפי שיטח הזוהר הקדוש היה זה לאפרושי 
מאיסורא, ולאפרושי מאיסורא מותר להורות אפילו בפניו. 

(ליקוטי יהודה, פרשת ויקרא) 


מקבלה ואילך מצות כהונה 


יש לומר בדרך רמז היינו כפירוש רש"י על הכתוב (שמות יט ה) 'ועתה אם 
שמע', אם עתה תקבלו עליכם יערב לכם מכאן ואילך שכל התחלות 
קשות, וידוע כהן הוא חסד, זהו שאמרו מקבלה ואילך, משקיבל עליו עול 
מלכות שמים ואילך, מצות כהונה יערב לו בחסד ובניקל, ודי למבין. ועוד 
יש לרמז מלימוד קבלה ואילך מצות כהונה 'כי שפתי כהן ישמרו דעת' 

(מלאכי ב ז), הם ילמדו קבלה ולא הזר הרוצה ליטול את השם יטול. 
(דברי ישראל, פרשת ויקרא) 


לב. 


כך אמר משה לפני הקדוש ברוך הוא רבונו של עולם בשניל כסף וזהב 
שהשפעת להם לישראל עד שאמרו די הוא גרם שעשו את העגל 


איתא (ילקוט הושע רמז תקיד) על הפסוק (הושע ב י) 'וכסף הרביתי לה וזהב 
עשו לבעל', מאמר הגמרא ודי זהב, כך אמר משה לפני הקדוש 
ברוך הוא רבונו של עולם בשביל כסף וזהב שהשפעת להם לישראל עד 
שאמרו די הוא גרם שעשו את העגל, מנין שחזר הקב"ה והודה לו וכו'. 
והכוונה כי הנה כבר פירשנו כי תוכחת הושע הנביא לישראל בעת ההיא 
היתה, שזהו עיקר החטא מה שזהב עשו לבעל, כי אם היו עושים הבעלים 
שלהם מכסף לא היה הקטרוג גדול כל כך, אחרי שהיה להם כסף לרוב 
ומה יעשה הבן וכו', ולא הראו בזה החשיבות לעבודה זרה, אבל היות 
וכסף הרביתי להם ולא זהב, ואם כן הזהב היה יקר אצלם ביותר, כיון 
שלא היה מצוי להם ואעפ"כ וזהב עשו לבעל, הראו בזה עד היכן חשובה 
בעיניהם העבודה זרה שעשאוה מזהב, ועל זה הוכיחם הושע הנביא בלשון 
קשה ולא מצא לימוד זכות עליהם. 
משא"כ בעון העגל שהיו בני ישראל בעת ההיא מלאים עשירות עצומה 
וגם זהב הרבה היה להם, אין זה מוכיח חשיבות העגל בעיניהם 
במה שעשאוהו מזהב, 
ועל כן יפה המליץ משה רבינו ע"ה ודי זהב שעשאוהו רק בשביל כסף 
וזהב שהשפעת עליהם עד שאמרו די, וזהו שדרשו בגמרא שם שהודה 
לו הקב"ה למשה שנאמר כסף הרביתי לה וזהב עשו לבעל', דמתוכחה 
זאת מוכח שגודל חטא בני ישראל בימי הושע היה רק משום שכסף הרביתי 
לה ולא זהב, וממילא בחטא העגל יש להם אמתלא של ודי זהב, ואם כן 
אין למצות חומר הדין על חטא זה, כי מה יעשה הבן ולא יחטא, ולכן 
ראויים הם לסליחה ולכפרה. 
(תורת מחרי"ץ, הבה 


אין ארי נוהם מתוך קופה של תבן אלא מתוך קופה של בשר 


יש לומר על הרמז שנתנו הראשונים אריה שאג מי לא ירא כידוע, אבל 

הנה מה מועיל שאגת אריה לחרש ואינו שומע, והנה בני ישראל בעוני 
ודוחק עד שעל ידי זה נעשו ממש חרשים ואיך ישמעו כמבואר בדברינו 
על הפסוק ולא שמעו אל משה מקוצר רוח ומעבודה קשה' (שמות ו ט), 
שעל ידי עבודה קשה נעשו חרשים ממש ולא שמעו. וזה פירוש אין ארי 


כ כפתור 


נוהם מתוך קופה של תבן, פירוש אין שאגת ונהמת ארי נשמע מתוך דחקות 

חלילה, אלא מתוך קופה של בשר, היעו מתוך רחבה אז מועיל שאגת 
אריה. 

(דברי ישראל, כללי דאורייתא אות א') 


אין ארי נוהם מתוך קופה של תבן אלא מתוך קופה של בשר 


כתיב (בראשית ו טז) 'צהר תעשה לתיבה' ערש"י יש אומרים חלון ויש 

אומרים אבן טובה המאירה להם, משמע מזה דשניהם יחד אי 
אפשר אלא או חלון או אבן טובה. ויש לומר בזה רמז, דהנה התיבה 
הוא משל לגלות ישראל הנתונים בתיבה המגינה עליהם מפני מים 
. הַזַיָדוּנִים שמבחוץ, היינו אומות העולם העומדים עליהם לכלותם בכל 
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דור ודור, והנה יעקב אבינו הזהיר לבניו 'למה תתראו', פירוש שאם יש 
עשירות אצל בני ישראל לא יראו זאת לחוץ אלא יסתירו זאת בפנים, 
וכמו שאמרו חז"ל יאה עניותא לישראל כוורדא סומקא לסוסא חיורא, 
ופירש בזה הגר"א דהעניות לישראל הוא כמו התכשיט לסוס, וכשם 
שאת התכשיט מניחין על הסוס רק כשיוצא לחוץ להתפאר, כן יאה 
העניות לבני ישראל כלפי חוץ ע"כ, כי העשירות גורמת קנאה אצל 
אומות העולם. 
וכן פירשתי מה שאמרו חז"ל אין ארי נוהם מתוך קופה של תבן אלא 
מתוך קופה של בשר, ארי הינו אומות העולם אינו נוהם על בני 
ישראל כשרואה אצלם קופה של תבן דהיינו עניות, אלא מתוך קופה של 
בשר כשמראים עושרם לעין כל אזי מתקנא בהם ורודפם. וזה שנרמז כאן 
דאם יש בביתו אבן טובה פירוש עשירות, אל יפתח חלון כלומר לא יראה 
זאת חוצה, וכן איפכא אם פותח חלון יעשה כן רק אם אין בפנים אבן 
טובה ועשירות. 
(תפוחי חיים, נח) 
מאי ודי זהב אמרי דבי רבי ינאי בך אמר משה לפני הקב"ה רבונו של עולם 
בשביל כסף ווהב שהשפעת להם לישראל עד שאמרו די 


שמעתי מאת אא"ז אדמו"ר מגור שדקדק, הלא איתא (קה"ר א לד) מי שיש 

לו מנה רוצה מאתים, ואין אדם מת וחצי תאוותו בידו. ותירץ 

דאיתא (ברכות ט:) על הפסוק 'וישאלום וינצלו את מצרים' (שמות יב לו) אמר 

רי אמי מלמד שהשאילום בעל כרחם דישראל משום משאוי היינו שלא רצו 

לקחת, ולכן במקום אחר אין אדם מת וחצי תאוותו בידו, רק כאן הם לא 
רצו בזה ואמרו די. 

(ליקוטי יהודה, דברים) 


מה יעשה הבן שלא יחטא 


רצה לומר, כיון שאנחנו בני ישראל נקראים בנים למקום והוא ממלא כל 
משאלות לבבנו, ומה יעשה הבן, ישמור עצמו שלא יחטא, ואז יהיה 

טוב לו בזה ובבא. 
(תפארת שלמה, שבועות) 


כך אמר משה לפני הקדוש כרוך הוא רכונו של עולם בשניל כסף ווהב 
שהשפעת להם לישראל עד שאמרו די הוא גרם שעשו את העגל וכו' משל 
לאדם אחד שהיה לו בן הרחיצו וסכו והאכילו והשקהו וכו' מה יעשה אותו 
הבן שלא יחטא 


רואים אנו מדברי הגמרא יסוד וחידוש גדול, לא כמו שאנו מורגלים לראות 

התחלת וסיבת החטא בבחירת לבו של האדם הבלתי טובה אשר 
לפני החטא, חז"ל ראו עיקר סיבת החטא עוד רחוק הרבה מהחטא, ותלו 
את החטא בדברים אשר נעשו עוד זמן רב לפני החטא, אשר לכאורה אין 
להם שום שייכות עוד להחטא כלל, והם דברים אחרים לגמרי וגם מותרים 
בתכלית ההיתר, ושם כבר ראו חז"ל את החטא כאילו כבר נגמר, ואמרו 
שאחר דברים כאלה החטא כבר דבר הבא בתולדה ומידי דממילא, כי מה 
יעשה הבן שלא יחטא, ובטענה זו הלא רצה משה רבינו לפוטרם מכל 
אשמה, והיה בזה מודעה על כל מעשה העגל כאילו היו אנוסים בחטא. 
רואים אנו מזה הערה נוראה, ועיקר גדול בעבודת האדם שאחרי שכל 

הדבר תלוי רק בההתחלות הגורמות ומביאות להמעשה, והמוקדמים 
עוד זמן רב לפני המעשה, אם כן הרי בהם תלוי כל עיקר עבודת האדם 
להזהר בההתחלות וההקדמות אשר לחטאים, וגם בהאתחלתא דאתחלתא, 
ואף גם באלה שהם דברים המותרים לגמרי כמו רחיצה וסיכה שהם בודאי 


ברכותשב. 


ופרח 


מהדברים המותרים, וכן אכילה ושתיה וכדומה שהם נמי מותרים, ומכל 

מקום גילו לנו חז"ל שעיקר סיבת החטא של העגל היתה במעשה הרחיצה 

והשתיה המוקדמת, וכן מה שהאכילו והשקהו ותלה לו כיס בצוארו, וגם 

מה שהעמידו לפני פתח בית הזונות אין בהם עצם של איסור, ומכל מקום 

עיקר החטא בהם נחשב, מטעם כי אחר כך מה יעשה הבן שלא יחטא, 
כבר אנוס הוא ואינו בעל בחירה כלל. 

(חכפמת המצפון, דבהים) 


היינו דאמרי אינשי מלי כריסיה זני בישי וכו' ורם לבבך ושכחת את ה' 


כתיב (דברים ח ₪ 'ואכלת ושבעת וברכת את ה' אלקיך על הארץ הטובה אשר 
נתן לך', יש לפרש דהנה אמרו חז"ל 'פן תאכל ושבעת ורם לבבך 
ושכחת' היינו דאמרי אינשי מלי כריסיה זני בישי, כלומר דריבוי אכילה מביא 
לידי חטאים עיי"ש, ולכאורת תקשי דאיך יתכן ואכלת ושבעת ואחר כך 
וברכת את ה' אלקיך, הלא על ידי השביעה ומילוי כרסו אינו יכול לברך 
ולהודות להשי"ת, שהרי גבר עליו החלק הגשמי. אולם מבואר בב"ח (סימן 
רח) לפרש הנוסח 'ונאכל מפריה ונשבע מטובה', שהאוכל פירות ארץ ישראל 
שיש בה קדושה, על ידי זה נכנסת הקדושה בגופו של האדם, והיינו על ידי 
שנאכל מפריה נשבע מטובה הוא הקדושה שבמאכל שנקרא טובה עיי"ש. 
ואם כן אינו דומה אכילת פירות חוץ לארץ שמביאה לידי רם לבבך 
ושכחת, לאכילת פירות ארץ ישראל שמביאה לידי קדושה, ואדרבה 
כשאכל ושבע מפירות ארץ ישראל שפיר יכול לברך להשי"ת, שהרי נתוספה 
בו קדושה. וזה שנאמר 'ואכלת ושבעת וברכת את ה' אלקיך', כשתראה 
שאחר שאכלת ושבעת תוכל לברך להשי"ת ולא נתגשמת בחומר עכור, על 
ידי זה תדע להודות ולברך להקב"ה על הארץ הטובה אשר נתן לך, על 
קדושת הארץ הנקראת טובה וכענין 'ונשבע מטובה', דאי לאו שפירות הארץ 
גורמים קדושה, איך תוכל לברך אחר ששבעת. 
(להורות נתן, עקב) 


היינו דאמרי אינשי מלי כריסיה זני בישי וכו' ורם לבבך ושכחת את ה' 


וישם ב' במסורה 'וישם לפניו לאכול' (בראשית כד לג) 'ויישם בארון' (שם נ כו), 
יש לפרש על פי מוסר, הנה ידוע שאין היצר הרע מתעורר רק מתוך 
מאכל ומשתה, דכתיב 'ואכלת ושבעת וכו' ורם לבבך ושכחת', ואיתא בספר 
עמק הלכה על הא דאיתא בזוהר הקדוש שעת אכילה שעת קרבא, הענין 
שצריך אדם להתגבר על יצרו וללחום עמו בעת אכילה שלא לגרור עצמו 
אחר תאות התענוגים, ושלא להנות רק מה שצריך להחיות נפשו ולא יותר, 
והעצה היעוצה לזה מה שאמרו חז"ל לזכור לאן אתה הולך ובזה ינצל מתאות 
ומותרות. ועתה דעת לנבון קל להבין המשך המסורה, 'וישם לפניו לאכול' 
ויכול האדם ח"ו להיות נמשך אחר תאות התענוגים כשהאוכל לפניו ומלי 
כריסי זיני בישא וגורם גסות רוח וכו', ויגיד עליו רעו במסורה יויישם בארון', 
ירצה עצה היעוצה לזה לזכור שסוף האדם ליתן אותו בארץ אחרי הפרד 
הנשמה מהגוף, כמו שאמרו חז"ל לזכור לאן אתה הולך, ובזה ינצל מתאות 
התענוגים והמותרות ושלא להונות רק מה שצריך להחיות נפשו ולא יותר. 
(שפתי אהרן, ליקוטים) 


מנין שחזר הקדוש ברוך הוא והודה לו למשה שנאמר וכסף הרביתי להם 
וזהב עשו לבעל 


ויש להבין למה לא הודה בזה למשה בעצמו, ורק באחרית הימים הודה 
בזה לפני הושע הנביא. בארתי זה בדרשותי, כי באמת דבר זה אינו 
התנצלות על מעשה העגל, בעת שראו את מעשה ה' הגדול ביציאת מצרים 
ובמתן תורה, לומר כי על ידי רוב עשרם סרו מדרך ה', כי אדרבה שאז 
היה לדעת ולהכיר את גודל טובת ה' עליהם יותר שנתן להם גם עושר רב, 
ועל כן בימי משה לא היה אפשר להודות לו על התנצלות זאת, כי אם 
אמנם זאת היא התנצלות אמיתית, אך לא על העת ההיא, ורק בימי הושע 
אחר שעברו שנים רבות, ונשכחו כל הנפלאות שראו עיניהם ביציאת מצרים 
וכדומה, אז היה מקום להתנצלות זאת, ועל כן רק אז הודה לו בזה. 

(דברי ירמיהו, כי תשא) 


וידבר ה' אל משה לך רד מאי לך רד אמר רבי אלעזר אמר לו הקב"ה 

למשה משה רד מגדולתך 

משה רבינו ע"ה אמר להקב"ה 'למה יחרה אפך בעמך', הקב"ה אמר למשה 
עמך והוא אמר להקב"ה עמך, וחז"ל אמרו (שמו"ר מז ט) שאמר לי 


כפתור 


צוית ולא להם. ויש ליישב, בודאי כשמשה רבינו ע"ה ממונה על כל ישראל 
וכח כולם בו, אזי אמר הקב"ה למשה רבינו ע"ה בלשון יחיד לא יהיה 
לך, וכל ישראל בכלל ובכח משה רבינו ע"ה, והקב"ה חפץ חסד כשחטאו, 
אמר לך רד מגדולתך ותוכל לטעון לי צוית ולא להם, כיון שירד מגדלותו 
אינם כלולים בו ונפרדים ממנו, והיינו לך רק מגדולתך, והטעם כי אי לאו 
הכי יהיה עמך אשר הוצאת ממצרים, אבל אם תרד בגדולתך אינו עמך כי 
אם עמי, ולך צויתי ולא להם. 
(תורת משה לחתם סופר, ואתחנן) 


וידבר ה' אל משה לך רד מאי לך רד אמר רכי אלעזר אמר לו הקב"ה 
למשה משה רד מגדולתך 


'ויקרא אל משה' (ויקרא א א) נכתב באלף זעירא וליתן טעם לזה. נראה 
דהקב"ה אמר למשה לך רד הינו רד מגדולתך על שעשו את 

העגל, ובאמת מה חטא משה בזה להוריד אותו מגדולתו, רק דהוא היה 
גורם לדבר דעיקר חטא העגל היה בא מהערב רב, כמו שמצינו בפסוק 'כי 
שחת עמך אשר העלית מארץ מצרים' היינו הערב רב, כי משה קיבל הערב 
רב במצרים לילך אתם לחירות מבלתי חפץ ה' בם שגורמים הסתלקות 
השכינה, על פי מה דאיתא קשים גרים לישראל כספחת, ושפיר היה משה 
גרם בנזקין, ולכך היה הקב"ה מענישו בזאת להורידו מגדולתו, וכתיב (תהלים 
קמד יד) 'אלופנו מסובלים' אלוף זה מגזרת שור, והגדול בשנים נקרא שור, 
ולפי מעט השנים עגל יקרא, וזהו אל"ף זעירא היינו עגל קטן, ומשה היה 

בם לדבר ולכך חטא, על כן כתיב אלף זעירא. 
(תפארת יהונתן, ויקרא) 


װדכר ה' אל משה לך רד מאי לך רד אמר רכי אלעזר אמר לו הקב"ה 
למשה משה רד מגדולתך 


יש לפהש דבהיהם' ברמז, כ הנה בי אותיות ה"ד בהוהה הם גדולים 
מאותיות רבתים, היינו הר' בפסוק (שמות לד יד) 'כי לא תשתחוה לאל 
אחר' והד' דאחד (דברים ו ד), להורות שלא יטעו בני אדם בין אח"ד לאח"ר, 
כי לפעמים ידמה להאדם שעושה מצוה להש"י והוא עובד עבודה זרה, 
דהיינו בעשותו לשם איזה פניה וכיוצא, ולפעמים הוא בהיפוך דגדולה 
עבירה לשמה (נזיר כג:) והבן. וצריך לשקול מאוד ענייניו במאזני צדק שלא 
יטעה, על כן נכתב בתורה ב' אותיות הללו רברבין, שלא יטעה האדם 
דבקל יכול לטעות, וזה נמשך מחטא אדם הראשון שעל ידי כך נפל לעץ 
הדעת טוב ורע, שמעורב בדעתו טוב ורע ויכול לטעות, כי לולא ההתערבות 
היה דעתו דעת קדושים בלי נטות ימין ושמאל. וזה שאמר הש"י לאדם 
'וקו"ץ ודרד"ר תצמיח ל'ך' (בראשית ג יח), שעל ידי שנמשכת אחר דעת טוב 
ורע, בקל תוכל לבוא לידי טעות לעשות מד' ר' ומר' לד', שהחילוק 
שביניהם הוא קו"ץ (עיין באריכות בפרשת בראשית). 
והנה זה ידוע דמשה הוא סוד הדעת בקודש, ובבחינתו כתב הב' אתוון 
הללו רברבין וגדולים, כי על ידי הדעת דקדושה בל יטעו עוד הטעות 
הנ"ל. והנה זה ודאי לא נעלם מכל משכיל שחטא עגל לא היה דמיון 
טפשות, לעשות עגל להשתחוות כאשר יעשו הפתאים, אבל היה הענין טעות 
באיזה מושכל וכבר דיברו בזה המשכילים, וזה היה ממש חטא אדם 
הראשון טעות בעץ הדעת טוב ורע, שחשבו שזה יהיה איזה עבודה מוכשרת 
וזה היה עבודהיזרה, ואם כן זה מלקףי טשות בין רי לדי בין אחיירי לאח"ר. 
חה שאמר השי* למשה לך ר"ד, ורמוו הזיל ריד מגדולתיך,: מאותן הב' 
אתוון ר"ד שכתבת גדולים מבחינתך שאתה בסוד הדעת הקדוש, כי שחת 
עמך ולא הועיל להם גדלות האותיות, והבן. 
(אגרא דכלה, כי תשא) 


מלמד שתפסו משה להקדוש ברוך הוא כאדם שהוא תופס את חכירו בבגדו 
ואמר לפניו רבונו של עולם אין אני מניחך עד שתמחול ותסלח להם 


ויפלא הלשון מהו כאדם שהוא תופס את חבירו בבגדו, ומה זה דמיון לבשר 

ודם שתופסו לחבירו בבגדו, היינו בתקיפות בא עליו להכריחו ולא 
שייך זה ח"ו בהקב"ה, רק יכולין לבא בטענות מוכרחות ומליצות בעד כנסת 
ישראל בכלל ובפרט. ויש לומר שזהו גם כן שפיר הדמיון לתופס את חבירו 
בבגדו, כי הנה אם כי באמת לאמתו הצדק עם הקב"ה שאמר ואכלם וגו' 
שחטאו חטאה גדולה עד שמגיע להם, אבל למה יאמרו הגוים וגו' והארץ 
אשר יצאנו משם מבלי יכולת ה' להביאם וגו' ועוד כפירות ח"ו, והרי זה 
כביכול מוכרח לסלוח להם בשביל שמו הגדול, אם כי בפנימיות ידע משה 


בכפות;לב. 


ופרח כא 


רבינו האמת ומשפט צדק, אבל בחיצוניות העולם הזה בין הגוים לא ידעו 

ולא יבינו כל זה ויאמרו כנ"ל ע"כ. זהו כמו שתפסו בבגדו שהוא לבוש 

החיצוני לכבודו יתברך שמו המה הגוים שאינם חלק אלקי ממעל כמו ישראל 

עם קרובו, וזהו שתפסו בטענה כי בשביל כביכול בגדו החיצוני כנ"ל, ראוי 
לסלוח ולהציל בני ישראל כדי שלא יאמרו כנ"ל. 

(דברי תורה, אות. ליגו 


ויחל משה וכו' מלמד שמסר עצמו למיתה עליהם 


וצריך עיון איך הועילה תפלה, זו הרי ה' אמר 'מי אשר חטא לי אמחנו 

מספרי' (שמות לב לג) והרי ה' באמת נענה לתפלתו של משה שאמר 
ועתה לך ונחה את העם אל אשר דברתי לך' וכו' (שם לד). וביאר מו"ר 
הגרא"א דסלר זצ"ל מעלת הנושא בעול שהיתה טבועה במשה רבינו ע"ה 
במדרגה גדולה, היא זו שנתנה זכות קיום לישראל להצילם מכליה, כפי 
שבמצרים משה רבינו ע"ה הרגיש שבלעדי כלל ישראל חייו אינם חיים, 
עד שהיה אומר מי יתן מותי עליכם (שמו"ר א כז), כך בחטא העגל הרגיש 
שאם ח"ו תגזר גזירת כליה על ישראל חייו אינם חיים, אם כן חייו קשורים 
בחיי כלל ישראל, ממילא מדרגה זו נתנה להם זכות קיום בשביל עבודתו 

וקיומו של משה רבינו ע"ה. 

וביתר עמקות יש עוד להוסיף משה רבינו ע"ה התרומם למדרגה כה נעלה 

בעבודת החסד שלו, עד שהנשיאה בעול עם כלל ישראל שהיתה 
בו, לא נתנה לו לחיות בלי כלל ישראל, לא היה מסוגל לסבול את צערם 
וכאבם של ישראל, נמצא אם כן הקידוש ה' שעשה משה רביו ע"ה 
בעבודתו זו במדרגה כה גבוהה במעלת נושא בעול, זה גופא תיקן את 
החילול ה' שנגרם ע"י ישראל בחטא העגל, ואדרבה כתוצאה מכך שחטאו 
ועמדו בסכנת כליה, בא משה רבינו ע"ה לגילוי כזה נכבד של קידוש ה' 


בעבודת החסד של נושא בעול, אם כן זכות קיום של כלל ישראל היתה 

אי בשביל עצם קיומו של משה רבעו ע"ה, ב' לצורך העבודה הכבירה 
שלו בנשיאת העול עד כדי מסירות נפש. 

(שפתי חיים מידות ועבודת ה', ח"א) 


ואולם חי אני אמר רכא אמר רב יצחק מלמד שאמר לו הקב"ה למשה משה 
החייתני בדבריך 


ולבאר זאת, דהנה מצינו ואין ועתה אלא תשובה, ואמר משה כאשר בני 
ישראל עושין תשובה יגדל נא כח ה', כי בעת שהוא מוחל לישראל 

יש לו שמחה ונחת, כדמצינו בתנא דבי אליהו (פרק א) וז"ל ולא זו בלבד 
אלא בשעה שהוא מוחל לעונותיהם של ישראל, אין מתעצב בלבבו אלא 
שמח שמחה גדולה. וזה שאמר לו הקב"ה כאשר היה מוחל לעונותיהם 
החייתני בדבריך מחמת שגרמת למחול להם עונותיהם, כביכול יש לי חיות 
מזה, וזהו 'ויאמר ה' סלחתי כדבריך ואולם חי אני', שמזה יש חיות מחמת 
סליחת עון, וזה הפירוש 'כי לא אחפוץ במות המת כי אם בשובו מדרכו 
וחיה' (יחזקאל לג יא), היינו בעת שאדם יעשה תשובה כביכול יש לו חיות. 
(חסד לאברהם, שלח) 


לעולם יסדר אדם שכחו של הקב"ה תחילה ואחר כך יתפלל 


דכיון שמסדר שבחו של מקום, למשל כשמשבח את הבורא שהוא רופא 
חולים, הנה כל המלאכים עונים אמן ומסכימים לשבח הלזה, הנה 

הגם כשאחר כך יבא המבקש לבקש ברחמים על הרפואה במו פיו, שוב 
לא יקטרגו המלאכים דהוה ח"ו כנוגע בכבוד המלך ובשבחו כאשר ירצו 
ח"ו למנוע הרפואה אשר זה כרגע שבחוהו שהוא רופא חולים, והנה להיות 
הש"י יודע אשר שוב לא יקטרגו המלאכים, גם בעת הבקשה הנה הוא 
ית"ש עונהו גם בטרם יקרא בתפלה ובקשה רק עונהו מקודם, ובטרם יקרא 

היינו בעת סידור השבח. 
(בני יששכר, מאמרי חודש תשרי מאמר ב') 


לעולם יסדר אדם שבחו של הקב"ה תחילה ואחר כך יתפלל 


ונראה דעיקר ענין התפילה הוא כאמור רחמים ותחנונים לפני המקום, וכן 

אמרו (בוכות כ:) דנשים חייבות בתפילה דרחמי נינהו, והא דאמרו 
דלעולם יסדר אדם שבחו של הקב"ה ואחר כך יתפלל לשאר צרכיו, אין 
זה בגדר פיוס לפני התפילה כדי שתקובל תפילתו וימלאו בקשותיו, דקרא 
כתיב (דברים י יז) ולא יקח שחד' ואמרו חז"ל (ילקו"ש משלי רמז תתקמד) אפילו 
שוחד מצוה, אלא ענין הקדמת השבח הוא להכשיר עצמו ולרומם הכרתו, 


כב כפתור 


דעל ידי דמקדים שבחו של מקום יכולתו חסדו ורוממותו, מגביר בנפש 
הכניעה וההתבטלות הגמורה לפניו, ומחזק הכרתו שהכל בא לו מידו של 
הקב"ה, ואז מתפלל מעומק הלב ובכניעה הראויה, ונמצא דבהקדמת השבח 
מכין נפשו לתפילה ומכשירה להתעלות, וממילא תפילתו מוכשרת יותר. 

(משנת רבי אהרן, ח"א) 


לב: 


גדולה תפלה יותר ממעשים טובים שאין לך גדול במעשים טובים יותר ממשה 
רבינו אף על פי כן לא נענה אלא בתפלה שנאמר אל תוסף דבר אלי וסמיך 
ליה עלה ראש הפסנה 


וקשה הלא לא פעל מאומה בתפלה ולא נכנס לארץ ישראל. על כן נראה 
לי, כי הנה ידוע קושית העקרים ועוד חוקרים איך תועיל התפלה 
לשנות מרצון לרצון, הלא הקב"ה הוא בלתי משתנה, ותירצו כי אמנם 
הקב"ה אינו משתנה, ולעולם דרכו להיטיב ולהשפיע כל טוב לכל אדם, 
אמנם המניעה היא מהמקבל אשר קילקל את מעשיו, ולכן צריך לתקן את 
עצמו והתיקון הזה נעשה בתפילתו. ולפי זה יובן לכל בר דעת כי אדם 
הגדול אין צריך כל כך להרבות בתפלה כשאר בני אדם, ואף האיש היותר 
צדיק וגדול די לו אם אך יאמר להקב"ה שיבקש דבר זה מיד נתרצה לו. 
ולכן אצל משה רבינו ע"ה שהיה בחיר אנשים וסגולת כל אדם, לא היה 
צריך לתפלה כאשר מצינו שאצל מרים אחותו ע"ה אמר אך דברים 
אחדים ונענה תיכף וכיוצא בו, זולת מקומות אשר מצינו בהם שקילקלו 
ישראל, אז היה לו נחוץ להתפלל לתקן מה שעיוותו, וכן אצל מי מריבה 
שניסה הוא בעצמו מעט, על כן היה צריך להתפלל, וזאת לא היה כפי 
רצונו, על כן מלבד שהתפלל לכנוס לארץ ישראל, התפלל גם על זה שיבוא 
למדרגתו הראשונה, אשר בדיבור בעלמא ירצה לו ה', בזאת כוונת הפסוק 
ואתחנן אמרו חז"ל אין ואתחנן אלא תפלה, בעת ההיא היה מוכרח 
להתפלל, אבל קודם לכן לא היה צריך לכל זה, ומה התפלל לאמור, שיבוא 
למדרגתו הראשונה שבאמירה בעלמא ייעתר ה' לו, ולזה נתרצה לו ה', על 
כן אמרו חז"ל גדולה תפלה שנעתר לו ה', ויאמר לו אל תוסף דבר, לא 
תצטרך עוד לדבר ולהתפלל הרבה רב לך, כי גם באמירה בעלמא יעתר 
חפצך. 

(גנזי ישראל, ואתחנן) 

גדולה תענית יותר מן הצדקה מאי טעמא זה בנופו אחשעונו 
לכאורה יש להבין הלא ר' אלעזר בעצמו אומר (סוטה יב.) מכאן לצדיקים 
שממונם חביב עליהם יותר מגופם, אבל פשוט מה שממונם חביב 
עליהם יותר מגופם, הוא לפי שהם יודעים לפעול בממונם צדקה ושאר 
מצות, אבל כשנוגע לעשיית מצות בודאי שממונם לא חשוב להם, אבל 
ממה שאמרו חז"ל לקמן (ברכות סא:) יש לך אדם שממונו חביב עליו יותר 
מגופו, הרי מבורר שאין זה דבר מוחלט שגופו של אדם חביב יותר מממונו, 
ונראה פשוט שאעפ"י שיש בני אדם שחביב עליהם ממונם יותר מגופם, 
אבל התורה החשיבה את הגוף יותר מממון, ולכן גדולה תענית יותר מן 

הצדקה. 

(ליקוטי יהודה, לתשעה באב) 


נדולה תפלה יותר מן הקרבנות שנאמר למה לי רב זבחיכם וכו" 


ויש ליתן טעם לזה, כי הקרבן משפיע כל טוב על המקריב, ובתפלה הזהירו 
חז"ל (בוכות ל.) שאפילו המתפלל בעד עצמו יכלול עם הצבור שיאמר 
תפלתו בלשון רבים, אם כן כיון שמתפלל בעד רבים ונענה הוא מושיע 
ומטיב בתפלתו לרבים, אם כן גדולה יותר מהקרבנות, הגם שגם קרבנות 
צבור השפיעו טובות לרבים כדאיתא (ר"ה טז.), מכל מקום בקרא כתיב 'למה 
לי רוב זבחיכם' דקאי על קרבן יחיד, דבציבור לא שייך לומר רוב זבחיכם, 
כי קרבנות ציבור יש להם קבע ומספר מסוים ולא שייך בהם רוב. 

(שיר מעון, ליקוטים) 


גדולה תפלה יותר מן הקרבנות שנאמר למה לי רכ ובחיכם וכו" 


ומעתה נוכל לצייר לעצמנו כוחה של תפילה, על ידי שנצייר בעצמנו את 

ההרגשה העזה של קירבה אילו זכינו להביא היום קרבן לבית 
המקדש, ותפילה גדולה יותר מן הקרבנות, מיום שחרב בית המקדש אנו 
מתפללים כדי להגיע להתקרבות לה' ג' פעמים ביום, התקרבות שבכוחה 


בהפות לב. - לב: 


ופרח 


היא גדולה ממעשים טובים של משה רבינו גדולה מקרבנות, ומכל מקום 
שתם תפילתי, ובספרים הקדושים כתבו שגם בזמננו יש מקום לתפילותינו, 
ומה שאמרו ננעלו שערי תפילה, היינו כפי מה שאמרו שם בגמרא וא"ר 
אלעזר מיום שחרב בית המקדש נפסקה חומת ברזל בין ישראל לאביהם 
שבשמים שאינן עולות בלי הפסקה, אבל גם לאחר חומת הברזל עולות 
התפילות ע"י הפסקה, ומכאן שמה שאמרו שערי דמעות לא ננעלו, היינו 
שגם חומת ברזל אין בכוחה להפסיק תפילה עם דמעות, והדמעות עולות 
שלא בהפסקה כלל, והובטחנו אשר לעתיד לבוא כאשר יבנו החורבות ושוב 
לא תפסיק חומת ברזל בין ישראל לאביהם שבשמים, 'והביאותים אל הר 
קדשי ושמחתים בבית תפילתי עולותיהם וזבחיהם לרצון על מזבחי', הרי 
ששמו של בית המקדש יהיה בית תפילה שגדולה תפילה יותר מן הקרבנות. 

(חכמת המצפון, חלק ט"ז) 


כל כהן שהרג את הנפש לא ישא את כפיו 


כתיב (בראשית כה לב) 'ויאמר עשו הנה אנכי הולך למות ולמה זה לי בכורה', 

דאיתא בגמרא כל כהן שהרג את הנפש לא ישא את כפיו, ומקודם 

מתן תורה היתה עבודה בבכורות (זבחים קיב:), וממילא מי שהרג את הנפש 

לא ישא את כפיו. וזה שאמר עשו 'הנה אנכי הולך למות', דהיינו להרוג 
בני אדם שאני רוצח (ב"ב טז:) ולא אשא כפי 'ולמה לי זה בכורה'. 

(דברי יהונתן, תולדות) 


מיום שנחרב בית המקדש ננעלו שערי תפילה וכו' שערי דמעות לא ננעלו 


ונראה לי הטעם דשערי דמעות לא ננעלו, על פי דאיתא במדרש, כשחלק 

הקב"ה את המים ואמר "ויהי מבדיל בין מים למים' (בראשית א ו) 

רעשו המים התחתונישלנגדו והרימו גלים למעלה, ופייסן הקב"ה בברית 

מלח שעל כל קרבן ובניסוך המים. אמנם כשחרב בית המקדש אין להם 

לא ברית מלח ולא נסוך המים, ולזה עשה להם הקב"ה דשערי דמעות 
שהמה מים לא ננעלו. 

(תהעפת. ראם, ופרקי.ביג₪ 


מיום שנחרב בית המקדש ננעלו שערי תפילה 


והענין הוא, דנודע שהאבות הסתכלו בעין שכלם הגדול וצפו כל הדורות 
עם כל התלאות והגליות שעוברים עליהם והתפללו עליהם, וראה 

יעקב אבינו ע"ה שעל ידי הגליות ינעלו שערי תפילה, כמו שאמרו משחרב 
בית המקדש ננעלו שערי תפילה, וביקש תיקון לבניו לבקש מאתו יתברך 
בכדי שיהיה להם מקום לאחוז בו יתברך שישמע תפלתם, והראהו השם 
יתברך שסולם מוצב ארצה, כי השכינה נקרא בחינת סולם שהוא השער 
לה' צדיקים יבואו בו כנודע, והוא מוצב ארצה שאף שנסתלקה השכינה 
לאחר חורבן, כמו שאמרו רז"ל עשר מסעות נסעה שכינה, מכל מקום נשאר 
רשימה ממנה שעל ידי זה יכלו לעלות אל ה', כמו שכתוב (תהלים צא טו) 
'עמו אנכי בצרה' וזהו סולם מוצב ארצה, אף על פי שראשו מגיע השמימה, 
מכל מקום מוצב גם כן השכינה עמנו, לזכות אותנו וכל כחינו שיש לנו 
כח בזמן הגלות לעלות למקום הרמה, הוא על ידי כ"ב אותיות התורה, 
שנקבע בפינו כי השתוקקות שאנו משתוקקין להאותיות, על ידם אנו עולים 

להסולם עד שעולין למדריגה הגונה. 
(מאור עינים, ויצא) 


מיום שנחרב בית המקדש ננעלו שערי תפילה וכו' שערי דמעות לא ננעלו 


לכאורה הלא כתיב (תהלים קמה יח) 'קרוב ה' לכל קראיו' ודרשו חז"ל (יבמות 
סד.) שהקב"ה מתאוה לתפילתן של צדיקים, וכן רבים מאמרי חז"ל 

על עניני התפלה, אם כן מדוע ננעלו שערי תפלה. אך הענין הוא כך, יען 
כי בכל מצוה וכן בתפלה לא ימלט שיש בהם איזה תערובות חטא, או 
שיש מחשבה של פניה שלא לשם שמים וכו', ואם כן מצוה ועבירה 
מעורבין זה בזה ועי"ז ח"ו לא יעלו למעלה, וגם לפעמים העון שיש 
בהמצוה הוא גדול יותר מהמצוה, ואפשר שנתבטל ברוב כדין כל הדברים 
שנתבטלים ברוב, להכי ניחא ששערי תפלה ננעלו, אבל שערי דמעות לא 
ננעלו, משום שהקב"ה סופרן ומניחן בבית גנזיו, ואם כן הוי דבר שהוא 
במנין, וקיי"ל הדין בפוסקים דדבר שבמנין אפילו באלף לא בטיל, להכי 
יש כח גדול בהדמעות שהם פותחים כל השערים, ואין בעדיהן שום מחיצה 

להפסיק בעדיהן. 
(דברי מנחם, ליקוטים) 


כפתור 


מיום שנחרב בית המקדש ננעלו שערי תפילה וכו' שערי דמעות לא ננעלו 


בשם הרבי ר' בונם ז"ל מפשיסחא על הא דאמרו חכז"ל שערי דמעות לא 
ננעלו למה לי השערים כיון שתמיד פתוחים הם ולא ננעלים, ואמר 
שהשערים צריכים שאם בוכים בדמעות של שקר אזי ננעלים השערים וד"ל. 
(שיח שרפי קודש, מערכת אמת) 


מיום שנחרב בית המקדש ננעלו שערי תפילה וכו' שערי דמעות לא ננעלו 


במדרש איכה נאמר שערי תשובה לא ננעלו, נודע קושית העולם אם כן 
השערים למה. אלא נראה לי כי יש דלת שסגור במנעול ובלא 

<=פתח אינו יכול ליכנס, ויש דלת שסגור היא בחותם ונחתם בטבעת המלך 
כנודע, והנה למשל שערי חכמה הם סגורים במנעול, והמפתח היא יראה 
ואם אין יראה אין חכמה, דומה לגזבר שלא נמסר לו מפתח החיצון בהאי 
עייל (שבת לא.), אבל שערי דמעות ותשובה לא ננעלו במנעול שצריך מפתח, 
אלא ננעלו וסגורים בחותם טבעת המלך ית"ש, ובתשובה קורע החתימה כמו 
שאמרו גדולה תשובה שמקרעת וכו' עיי"ש (ר"ה יז:) וד"ל. או יאמר פירוש 
דמעות היינו תשובה שבוכה על עונותיו כמובן, גם פירוש דמעות היינו תפלה 
כמו שכתוב ולפני ה' ישפוך שיחו', גם יש לומר דמעות, היינו מעות והד' 
היא אות השמוש כמו מן מעות, והיינו מעות של צדקה הרי שלשה תשובה 
תפלה צדקה, ולפי זה שערי דמעות, היינו שערי תשובה תפלה וצדקה לא 
ננעלו, כמו שאמרו ותשובה ותפלה וצדקה מעבירין את רוע הגזירה וד"ל. 
(דברי ישראל, כללי אורייתא אות שי) 


מיום שנחרב בית המקדש ננעלו שערי תפילה וכו' שערי דמעות לא ננעלו 


כאשר אדם חש עצמו מדוכא מגודל הצער שבחורבן, ויודע שאם לא 
יעזרנו ה' הוא אבוד הרי הוא בוכה, כי כאשר אדם מדוכא הרי 

הוא בוכה גם מבלי שיורו לו על הבכי, ולפיכך שערי דמעה לא ננעלו. 
ובספרים העמיקו יותר וכתבו שאין הקב"ה משתמש במידת הדין אלא על 
דבר שיש בו ממש, וכאשר אדם מגיע לידי דמעה אות הוא כי לבו נשבר 
בקרבו במידה שמבטל את עצמו, 'לב נשבר ונדכה אלקים לא תבזה' כי 

אז אין למידת הדין על מה לחול. 
(חכּמת המצפון, חטיז מאמר תפיד) 


מיום שנחרב בית המקדש ננעלו שערי תפילה וכו' שערי דמעות לא ננעלו 


ראיתי מביאים בשם הזוה"ק מ"ש (איכה א ב) 'בכו תבכה בלילה ודמעתה 
על לחיה אין לה מנחם מכל אהביה כל רעיה בגדו בה', היינו כי 

אם כי שערי דמעות לא ננעלו, אבל זהו רק בדמעות היוצאות על העדר 
כבוד התורה ועל חורבן בית המקדש, והאדם הישראלי מתאונן איך שדחיקא 
ליה שעתא ושרוי בצער ולא יוכל להיות עובד ה' כדבעי, אלה הדמעות 
ראויות הנה להכניס בבית גנזיו, אבל אלה הדמעות שמבקש על הצלחת 
הזמן על מותרות וכו' נשארים על הלחי. וזה שאמר 'בכה תבכה בלילה' 
עליה עוד לבכות, משום שדמעתה על לחיה, שלא נכנסו לבית גנזיו של 
המקום ב"ה, וזה שאמר אין לה מנחם קאי על השי"ת, כמ"ש במדרש (מדרש 
איכה א כז) שם אנכי אנכי הוא מנחמכם, כל רעיה אלו המלאכים, והוא 
משום שהדמעות על הלחי. ועל זה אנו מתפללים יהי רצון מלפניך שומע 
קול בכיות שתשים דמעותינו בנאדך להיות, ועי"ז ותצילנו מכל גזירות וכו', 
היינו שבאם ח"ו במשך השנה תבוא איזה גזירה וצרה ר"ל, אשר אז אולי 
לא יהיה אפשרות לבכות, הנה אלה הדמעות שלנו תהיינה מוכנות להצילנו 
מהם, וכמ"ש בסנהדרין (מד:) יקדים אדם תפלה לצרה שנאמר 'היערוך שועך 

לא בצר' עיי"ש. 
(לפלגות ראובן, ח"א ימים נוראים) 


מיום שחרב בית המקדש נפסקה חומת ברזל בין ישראל לאביהם שבשמים 


נראה לפרש, על פי מה שאמרו חז"ל (שמו"ר לו ב) שירושלים נקראת 'יפה 
נוף משוש כל הארץ' (תהלים מח ג), לפי שהאדם בא לשם מלא עונות 
ומקריב קרבן ונתכפר לו, אין לך שמחה גדולה מזו עי"ש, וכתיב (ישעיה נט 
ב) 'כי אם עונתיכם מבדילים בינכם לבין אלקיכם', וזה נראה שאמר כאן 
שעד שלא חרב בית המקדש היו הקרבנות מכפרים את העונות, ולא היה 
שום הבדלה בינינו ובין אלקינו, אבל מיום שחרב בית המקדש ונתבטלו 
הקרבנות שאין מה שיכפר, נפסקה חומת ברזל שהם העונות המבדילים בין 
ישראל לאביהם שבשמים. 
(ליקוטי יהודה, לתשעה באב) 


בתכותילב: 


ופרח כג 


אם ראה אדם שהתפלל ולא נענה יחזור ויתפלל 


יחזור אדם ויתפלל, כדי שיתעמק ויתלהב בתפילה יותר משהתלהב 
בתפילתו הראשונה, להלהיב לבו ולהוסיף על מחשבתו הקלושה 
שבתפילה הראשונה, לעבור עוד פעם על בקשותיו ותחנוניו עד שיתדבק 
דביקות יתירה בהשי"ת ואז ייענה ממרום, כי אינה דומה הכוונה והדביקות 
בפעם אחת והראשונה, לתפילה ולדביקות הנישנות מספר פעמים, שאז לבו 
מתחמם יותר ומחשבות מיטהרות, והוא זוכה להיכנס להיכלות המחשבה 
העליונה. 
(אור חדש, ואתחנן) 


ארבעה צריכין חזוק ואלו הן וכו' ודרך ארץ 


כתיב (דברים) 'וברכך ה' בכל אשר תעשה', דרשו חז"ל (מדרש שוחר טוב 
תהלים כג) יכול יהא יושב ובטל ת"ל 'בכל אשר תעשה', יש לומר 

כל מה דתעשה בכל יהא ברכת השי"ת, כמו 'כל מלאכה לא תעשו' (ויקרא 
כג ג) דפירושו שום מלאכה לא תעשו, ויש לפרש בכל אשר תעשה הינו 
הכל בכל, צריך אתה לעשות בכל הדרכים ובכל אופנים, וכמו שאמרו חז"ל 
ארבעה צריכין חזוק ואחד מהן דרך ארץ דהיינו אומן באומנתו וכדומה, 
ומפרש רש"י שיתחזק אדם בהם בכל כוחו, ויש לומר שניהם אמת, לתלמיד 
חכם העוסק בתורה די אם ינסה רק לעשות דבר מה ויהא מבורך כדי שלא 
יתבטל מדברי תורה, כמו שאמרו חז"ל (ע"ז יט:) העוסק בתורה נכסיו 
מצליחין, ואולי מזה הטעם שיהא פנוי ללמוד תורה, אבל שאר העם צריך 
לנסות ולעשות בכל אופנים שיתברך, וזה לטובתו כדי שלא יהא זמן פנוי 
לבלות זמנו בדברים בטלים שמביאים לידי חטאים, וטרדותיו כל היום היא 

לטובה. 
(שיר מעון, ראה) 


ארבעה צריכין חזוק ואלו הן תורה ומעשים טוכים תפילה ודרך ארץ 


ובכל זמן הרי ישלוט בו הרפיון, ואף אם היום לומד הוא בחשק 
ובתשוקה, אין זו סיבה לגרום לו שכך ימשיך גם למחר, אם לא שלמחר 
יוסיף ויעורר נפשו שוב בהתחדשות לעבודת ה', האדם חייב לחזק עצמו 
בכל עת לשמור עצמו שלא יילך אחר נטיית הגוף הטבעית, ולחדש לעצמו 
התעוררות תמידית שתעורר בו הרצון לעמל ויגיעת התורה, קביעת אמיתות 
ידיעה זו בלבו היא ההקדמה, ואחר הידיעה בצורך החיזוק צריך עוד לחשב 
חשבון נפשו על תכלית בריאתו בעולם הזה, ומה יכול להשיג ולקנות במשך 
ימי חייו, ויכול לעורר עצמו מההסתכלות על גדולי הדורות הקודמים 
להתבונן במה זכו להגיע לדרגתם ומעלתם, הלא גם הם היו נערים צעירים 
גם הם לא נולדו גדולים, ורק בעמלם וביגיעתם זכו למה שזכו, ואם כן 
עלינו ללמוד מהם לדעת מה עשו שכה חשק ה' בהם, וכן להתחזק בלימוד 
דברי חז"ל במאמרם על חובת האדם בעולמו, חובת העבודה בלימוד התורה 
מחשבות וחשבונות, זהו העצה והדרך היחידה לקבל החיזוק שאנו מוכרחים 
לו בכל שעה. 
(ההבּי החיים יודיא יפכיא) 


גם אלה תשכחנה וה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה מעשה סיני 


כתיב (שמות לב לד) וביום פקדי ופקדתי עליהם חטאתם וגו' אשר עשו את 

העגל', וקשה הנה אבינו אב הרחמן הסולח ומוחל ומעביר אשמתינו 
בכל שנה ושנה, ס"ד שיכתוב בתורתו דבר קשה כזה שיזכור לעולם את 
חטא עגל אפילו אחרי שעשו ישראל תשובה, וגם קשה ממאמר חז"ל דאמר 
ר' אושעיא אם אלה תשכחנה' זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך' זה 
מעשה סיני, וזה היפך מכוון הפסוק הנ"ל. אלא יש לומר כוונת הענין אחד, 
דהנה לפי ראות עינינו אם אחד מגזע טובה וישרה הולך בדרך תמים ועובד 
את יוצרו אין זה דבר נפלא כי התורה מחזרת על אכסניא שלה, מה שאין 
כן אם פוחת והולך במעשיו ממעשה אבותיו מום בו ויתגנה בו, יותר ממה 
שיעשה זה הרע אדם אשר הוא בא ממשפחה בזויה ושפלה כי לו יאתה 
השפלות מעון אבותיו, ואם אדם בזוי משפחה כזה יעשה הטוב בעיני ה' 
ואנשים, אז יתהלל יותר מבן משפחה הנכבדת בעזבו דרכי אבותיו ונטה 

אל הטוב. 

והנה ישראל קדושים הם, הגם שקבלו את התורה במעמד הר סיני ואמרו 

נעשה ונשמע לא היה הדבר נפלא ומהולל, כי קדושת אבותיהם אשר 
הורישו לבניהם אחריהם היא הנותנת שיהיו עובדי ה', אבל כיון שעשו 


כד כפתור 


אחר כך את העגל והעיזו את פניהם נגד יוצרם, וניכר שהיה בם איזה 
שורש רע שלא ניתקן עדיין עד שעשו תשובה אחר כך, אז גדלה ונפלאה 
בעיני ה' מעלתם בקבלתם את התורה, כיון שהם עם קשי עורף בטבע ויכלו 
לעשות אחרי ארבעים יום הדבר הרע הזה, אם כן נראה שלא עשו גם 
הטוב מלש'י₪ מושרש בטבע להם מקדושת אבותיהם, רק שהם בעצמם 
בגודל בחירתם בחרו בטוב, ואחר כך נפלו ובחרו ברע, ואף על פי כן עשו 
תשובה, והם קודש ישראל לה'. 

וזה פירוש 'גם אלה תשכחנה' זה מעשה העגל, שישכח לגמרי כיון שעשו 

תשובה, אבל ואנכי לא אשכחך' זה מעשה סני, כלומר בעת שאני 
זוכר מעשה סיני, אז אזכור גם כן בחטא העגל ובגודל קשיות ערפם אשר 
להם כדי להגדיל זכותם במה שעשו מלפנים במעמד הר סיני כנ"ל, וזה 
פירוש וביום פקדי', כשאזכור בם להיטיב להם, ופקדתי' במה שעשו 
מלפנים במעמד הר סיני כנ"ל, וזה פירוש 'וביום פקדי', כשאזכור בם 


ולשמור מצותיו כל הימים, ואם כן זכירת מעשה העגל הוא טובה לזכירתן 
ופקודתן של ישראל. 
(קדושת לוי, כי תשא) 


נם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה מעשה סיני 


איתא (אבות פ"ד מט"ו) דהנה אין בידינו לא משלות הרשעים בעולם הזה 
ואף לא מיסורי הצדיקים, והענין כי מעשינו סותרים כמאמר חז"ל 
(ירושלמי שקלים פ"א ה"א) אי אפשר לעמוד על אופיה של אומה זו במה 
שהקדימו נעשה לנשמע, הרי הן הצדיקים היותר גדולים שבכל העולם, על 
כן נקראו בפה האומות עמא פזיזא, ובמה שעשו עגל עד שהמלך במסיבו, 
הרי אין לך רשעות גדולה מזו כדכתיב שחורה אני במעשה עגל ונאוה 
במעשה סיני, ומעשים האלו הם אבות לכל מעשינו, על כן אין אנו נדונים 
כצדיקים ולא כרשעים גמורים. וזהו (ישעיה מט יד-טו) 'ותאמר ציון עזבני ה'' 
מדת הרחמים, וה' הוא ובית דינו הוא מדת הדין שכחני גם הוא, אין בידינו 
לא משלות הרשעים ולא מיסורי הצדיקים. 
ובאתה התשובה אם אלה מעשה עגל תשכחנה' ואנכי מעשה סיני לא 
אשכחך בתמיה הלא שניהם זכורים בשוה, כדכתיב (שמות לב לד) 
'וביום פקדי ופקדתי' אין לך פקודה שאין בו מפקידה של עגל, וכתיב 
(ירמיהו ב ב) 'זכרתי לך חסד נעוריך אהבת כלולותיך לכתך אחרי במדבר 
בארץ לא זרועה' היא אהבת סני נמצא ששני המעשים נזכרים ונעשים, 
ומבאר יותר 'הן על כפים חקותיך חומותיך נגדי תמיד', פירוש מפני מעשה 
סיני ראוי לחוק אותך על כפים היפך ההסתר פנים, אמנם מפני מעשה 
העגל 'חומותיך נגדי תמיד' על דרך (ישעיה נט ב) 'עונותיכם היו מבדילים 
בינכם לבין אלקיכם' והם חומת ברזל בין ישראל לאביהם שבשמים, ומבאר 
יותר 'מהרו בניך' פירוש בתחלה מהרו להקדים נעשה לנשמע ונקרא עמא 
פזיזא (שבת פח.) ועתה 'מהרסיך ומחריביך ממך יצאו' לפתותך לעשות העגל. 
(חתם סופר, עקב) 


נם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה מעשה סיני 


והיינו שהקב"ה הבטיח לישראל שאפילו אם יהיו ביניהם עבריינים שעושים 

את העגל שנמשכים במעשיהם אל עומק הרע והסטרא אחרא, 

אעפ"כ ואנכי כח הקדושה שהכרתם וקבלתם באמירת אנכי ה' אלקיך 

במעמד הר סיני תעמוד לכם לעד ולכן לא אשכחך, ואם כן יש בזה המלצה 
טובה על ישראל, שבכל אופן שהם לא ישכח הקב"ה אותם. 

(אור ישראל, ויגש) 


גם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה מעשה סיני 


יש בזה לימוד גדול בענין מעשה טוב ומעשה רע, מאמינים אנו שסוף כל 

סוף יבא העולם לתכליתו וישלוט הטוב והרע יכלה מן העולם, אך איך 
זה הרי הדורות הולכים ומתמעטים ומעשה הטוב מתמעט מדור לדור, ואיך 
זח תבא הבריאה לתכליתה, אך כנראה מעשה טוב שעושה רושם בבריאה 
הוא רושם בלתי נמחה, ואפילו אם האדם יחטא אחר כך אבל מכל מקום 
הרושם שמעשה הטוב עשה בעולם נשאר, משא"כ מעשה הרע שנעשה 
בעולם, אף שבודאי גם כן עושה רושם וחסרון בכל הבריאה, מכל מקום 
יכולים למחות את הרושם ולתקנו ע"י תשובה, או ע"י מעשה טוב שמתקן 

את הקלקול שנעשה בעולם. 


ברכות לב: 


ופרח 


וזה פירוש המאמר, כנסת ישראל חוששת שהחסרון והקלקול שנעשה 
בעולם על ידי מעשה חטא העגל, שעל זה אמר הקב"ה וביום פקדי 
ופקדתי', ואין לך פורעניות בעולם שאין בה מחטא העגל, הוא חסרון בלתי 
נמחה ואין הקב"ה יכול לשכחו ואין לתקנו, ועל זה ענה להם הקב"ה 'גם 
אלה תשכחנה', שאפילו חטא איום ונורא כזח יש למוחקו על ידי תשובה 
ומעשים טובים, ועל זה קאמרה שוב כנסת ישראל אם מעשה האדם הוא 
כזה שיכולים למחות הרושם שנעשת על ידו, אם כן אפשר שגם הרושם 
שנעשה על ידי קבלת התורה, ועל ידי הנעשה והנשמע גם כן יכול 
להמחות, ואם כן שמא תשכח לי מעשה סיני, ועל זה השיב הקב"ה 'ואנכי 
לא אשכחך', הרושם שנעשה ע"י מעשה טוב הוא רושם בלתי נמחה ונשאר 
לעולמי עולמים. ולפי זה כבר יתכן שהעולם יבא לתכליתו ע"י מעשה 
הטוב שלנו, מפני שאנו בבחינת ננס על גבי ענק שרואה יותר מהענק, כי 
מעשה הטוב שלנו נצבר על כל הטוב שנעשה בבריאה מכל הדורות 
הקודמים. 
(עץ הדעת, עקב) 


גם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה מעשה סיני 


וייש לומר, על פי מה דאיתא (סנהדרין סג.) אלמלא וי"ו שבהעלוך נתחייבו 
רשעיהם של ישראל כלייה, ופירש רש"י דהא לא כפרו בהקב"ה לגמרי 
שהרי שתפוהו בדבר אחר, וכתבו המפרשים דכיון דשיבר משה הלוחות דין 
בן נח להם, ובן נח אינו מצוה על השיתוף. ולפי זה יובן גם אלה תשכחנה 
זה מעשה העגל, ולמה כי ואנכי לא אשכחך, שלא אשכח שצירפתם גם 
אנכי עמו, ואם כן הוי רק שיתוף ובן נח אינו מצווה על השיתוף, ועל כן 
יוכל הקב"ה לשכוח מעשה עגל. 
(כתבי משה, שבועות) 


גם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה מעשה סיני 


כבר נתעוררו מפרשי התורה להתפלא מה תלוי זה בזה, וכי בשביל 
שישכח מעשה העגל לא יזכור מעשה הר סיי. ונראה לפרש, 
שהקשו המפרשים האיך רצה הקב"ה להשרות שכינתו בין ישראל כמו 
שכתוב (שמות כה ח) ועשו לי מקדש ושכנתי בתוכם' דהיינו בתוך בני 
ישראל כדאיתא במדרשים, והלא עזבו את ה' ודבקו בעבודה זרה במעשה 
העגל, והתורה אמרה (דברים כד ב) 'והלכה והיתה לאיש אחר וגו' לא יוכל 
הראשון וגו' לשוב לקחתה' וגו', והרי הקב"ה מתנהג עם ישראל בדין 
קידושין כדמברכין בברכת אירוסין 'המקדש עמו ישראל ע"י חופה 
וקידושין!. 
ויש לומר, דקיי"ל בשו"ע (אה"ע סימן קי"ט ס"ו) דשוטה אינה מתגרשת, 
ולישראל במעשה העגל היה דין שוטים כמו שכתוב בספר פרי עץ 
חיים (פרשת תרומה) אם כן לא מהני הגירושין. ומעתה יש לומר שזוהי טענת 
בני ישראל, הואיל ואין שכחה לפני כסא כבודך שמא לא תשכח לי מעשה 
העגל, השיב הקב"ה גם אלה תשכחנה', כלומר לא אחשיב לך מעשה העגל 
לחטא ולא תהיו מגורשים ממני, כי אני דן אתכם לשוטים וממילא לא הוו 
גירושין, לזה חזרה כנסת ישראל ואמרה הואיל ויש שכחה לפני כסא כבודך 
לשכוח ממעשה העגל לפי שיש לנו דין שוטים, שמא תשכח לי מעמד הר 
סיני משום דשמא יש לנו דין שוטה למפרע משעת קבלת התורה, ומעשה 
שוטה לא הוי מעשה ואין לנו זכות של קבלת התורה, לזה השיב הקב"ה 
'אנכי לא אשכחך', כי אני דן רק בשעת מעשה, ובשעת מעשה העגל נכנסה 
בכם רוח שטות, אבל בעת קבלת התורה היתה דעתכם צלולה עליכם והויא 
קבלה מעלייתא, ואתי שפיר הכל על נכון. 
(צדקת יוסף, כי תשא) 


גם אלה תשכחנה זה מעשה העגל ואנכי לא אשכחך זה מעשה סיני 


זקיני בעל דברי חיים כששמע פעם אחת מבעל דרשן אחד שדיבר סרה 

והתרעם על חטאי בני ישראל, התרגז עליו זקה"ק ואמר, מה הוא 
מדבר שם והלא כל העבירות שחטאו בני ישראל במדבר מצוות הם, ולולי 
שחטאו בני ישראל מאין היה לנו תורה עכד"ק, והדברים צריכים תלמוד. 
ויבואר דהנה כבר אמרו (אבות פ"ד מ"ב) מצוה גוררת מצוה ועבירה גוררת 
עבירה, ואלמלי היו העבירות של בני ישראל כרעתם של הגויים והערב 
רב שעושים להכעיס ולמרוד במלכות שמים, לא יתכן שמעשיהם יכתבו 
בתורה, ויהא מזה תורה שלימה הצריכה לימוד, שהרי מדבר רע אי אפשר 
שיצא דבר טוב, ומוכח מזה שבכל אותם המעשים היתה כוונתם לשמים 


כפתור 


בלת*" לה" לבהר, 5*יטער וסברר' שפך יותר טוב לכבודי המקום השפףי הצונו 
ית"ש. 
ויובן בזה מאמר חז"ל אם אלה תשכחנה' זה מעשה העגל "אנכי לא 
אשכחך' זה מעשה סיני, ותמוה שייכות הדברים זה לזה, ויבואר 
להנ"ל שבאמת לא חטאו ישראל בזדון לב ומתוך כפירה באנכי ה' אלקיך 
ח"ו וכמבואר ברמב"ן ושאר ראשונים, כי טעו ודימו לעשות מעין אמצעי 
להנהגה של מעלה במקום זה האיש משה שלא ידעו מה היה לו, והתכוונו 
בזה לחזק לבות בני ישראל שלא יפלו ברוחם בראותם כי משה איננו. וזה 
'ואנכי לא אשכחך', היינו שגם בשעת החטא לא שכחו מעמד הר סיי, 
אדרבה כל עיקר לא עשו אלא בשביל לחזק את האמונה בלב בני ישראל 
שלא יסורו מאחרי ה', ולכן גם אלה תשכחנה זה מעשה העגל. 
(שפע חיים, סליחות דרוש כ"ה) 


חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת וכו' ואמר רבי יהושע בן לוי המתפלל 
צריך לשהות שעה אחת אחר תפלתו 


והענין שצריך האדם לשהות ולהתעכב שעה קודם תפילתו ושעה אחר 
תפילתו הוא, כי סוף כל סוף האדם הוא קרוץ מחומר וגופו נוטה 
לחומריות, וממילא לבו ומחשבותיו שקועים בצרכיו הגשמיים וקשה לו 
להסיח דעתו מהם, וכמו שאנו רואים בני אדם אשר גם אם חק קבוע להם 
לבוא לבית הכנסת להתפלל בציבור, בכל זאת כל דעתם נתונה בהילוך 
מסחרם ועסקיהם, ובפרט ככלות זמן התפילה כהרף עין כבר נתונים 
ומושקעים בעולם החולין, והתעוררות התפילה לדאבוננו מהר נשכחת, על 
כן הורונו חכמינו ז"ל כי המתפלל צריך לשהות שעה אחת קודם תפילתו, 
כדי שיוכל אדם להפרד קצת מעולם הגשמי הסובב אותו, ולהכנס לתוך 
התפילה מתוך הדרת קודש וחרדת קודש, וכן אחר התפילה להתעכב 
ולהתבונן ולהמשיך עליו רשפי לבת קודש לכל שעות היום, וכל משאו 
ומתנו יהיה באמונה ובבטחון שלם בהשי"ת, ואז מובטח לו כי בכל אשר 
יפנה יצליח ויראה ברכה בעמלו. 
(תורת המהרי"ץ, כי תבוא) 


חסידים הראשונים היו שוהין שעה אחת וכו' וכי מאחר ששוהין תשע שעות 
ביום בתפלה תורתן היאך משתמרת ומלאכתן היאך נעשית אלא מתוך 
שחסירים הם תורתם משתמרת ומלאכתן מתברכת 


כתיב (שמות כג כה) 'ועבדתם את ה' אלקיכם וברך את לחמך ואת מימיך 
חסידים הראשונים היו שוהים שעה אחת קודם שמתפללין וגו', ופריך אם 
כן תורתן האיך משתמרת ומלאכתן מתי נעשית, אלא מתוך שחסידים הם 
תורתן משתמרת ומלאכתן מתברכת, וגם איתא בגמרא עירובין נד.) חש 
בראשו יעסוק בתורה וכו' חש בכל גופו וכו' שנאמר (משלי ד כב) לכל 
בשרו מרפא'. וזה יש לומר שמרומז בפסוק 'ועבדתם את ה' אלקיכם' היינו 
בענין התפילה כמו חסידים הראשונים, ואם תאמר תורתן האיך משתמרת 
ומלאכתן מתי נעשית, לזה אמר וברך את לחמך ואת מימיך' היינו לחם 
הוא רמז הפרנסה, ומים הוא רמז התורה, והיינו כתירוץ הגמרא שממילא 
התורה משתמרת ומלאכתן מתברכת, ואם תמצא לומר לפעמים צריך ללמוד 
משום רפואה כנ"ל, לכן אמר 'והסירותי מחלה מקרבך' ואינו צריך לעסוק 
רק בעבודה שזהו תפילה כנ"ל והבן. 
(דגל מחנה אפרים, משפטים) 


חסירים הראשונים היו שוחין שעה אחת וכו' וכי מאחר ששוהין תשע שעות 
ביום בתפלה תורתן היאך משתמרת ומלאכתן היאך נעשית אלא מתוך 
שחסירים הם תורתם משתמרת ומלאכתן מתברכת 


כתיב (דברים יד יב-ג) 'והאיש אשר יעשה בזדון לבלתי שמוע אל הכהן 

העומד לשרת שם את ה' אלקיך וגו' וכל העם ישמעו ויראו', יש 
לדייק מאי שייכות דכל העם זהו מוסר ואזהרה לגדולי ישראל שלא ירבו 
מחלוקת, אבל כל העם מה להם ולו, וביותר צריך עיון מאי טעמא האריך 
כאן 'אל הכהן העומד לשרת שם את ה' אלקיך', ולא אמר סתם אל הכהן 
או אל השופט כדכתיב תחלת הפרשה 'אל הכהנים הלוים ואל השופט אשר 
יהיה בימים ההם'. ונלע"ד אמרו חז"ל חסידים הראשונים היו שוהין שעה 
אחת קודם תפלתם וכו', ופריך תורתן מתי משתמרת, ומשני כיון שחסידים 
הם תורתם משתמרת מאליהן, והנה בתחלת הפרשה הזהיר שיעלו אל 
השופט אשר יהיה בימים ההם, פרש"י אין לך אלא שופט שבימיך שלא 


ברפות לם: -.לה; 


ופרח כה 


יאמרו שני הצדדים אנו מחולקים בדבר מי יכריע, הלא אלו שבירושלים 
אינם חשובים נגדנו כלום, על כן הזהיר אין לך אלא שופט שבימיך וצוה 
'וקמת ועלית' על כל פנים. 
אך עתה שכבר עלו ושמעו מפיהם באיזה טענה ימרה הזקן הזה, אי לא 
שיאמר אני בעל מלאכה עוסק בתורה ומעיין בה יומם ולילה, והכהן 
הזה וחבריו מצאתים חסידים ואנשי מעשה, שוהין שעה אחת ומתפללין 
ומקריבים קרבנות כל היום וכל הלילה לא יחשו, ותורתם מתי משתמרת 
שיבואו ויכריעו עלי, ולא יאמין כיון שחסידים הם רוח ה' בקרבם ותורתם 
משתמרת ומכוונים ההלכה אל האמת. והיינו דקאמר 'אשר יעשה בדדון 
לבלתי שמוע אל הכהן העומד לשרת שם את ה' אלקיך' הואיל ועומד 
לשרת וטרוד בשרותו, משום הכי יהיה לו טענה לזוד בזדון שלא לשמוע, 
והנה זה מקיל עבודת ה' בעיני ישראל שארית העם שיאמרו קדושי עליון 
אינם בני תורה, על כן במיתתו של זה הזקן נאמר וכל העם ישמעו, שזה 
נוגע לכל העם מקצה. 
(חתם סופר, שופטים) 


וכי מאחר ששוהין תשע שעות ביום בתפלה תורתן היאך משתמרת ומלאכתן 
היאך נעשית אלא מתוך שחסירים הם תורתם משתמרת ומלאכתן מתברכת 


וכבר הרגישו במה שדייק מתוך שחסידים הם הרי כבר אמר זה מתחילה. 
ולפי דברינו יש לומר כי חסיד נקרא מי שמתחסד עם קונו ועושה 

הכל על פי דקדוק דין ודת של תורה, ונוהג בכל מעשיו ודרכיו בזהירות 
יתירה שלא יזוז אף זיז כל שהוא מן הדרך אשר הורו לנו חז"ל, וע"י 
שעושה הכל על פי לימודו, ממילא לימודו נתקיים ע"י מעשיו. והנה הש"ס 
תמה תורתן היאך משתמרת, היינו משתמרת בתוך לבם שלא תשכח, אם 
שוהין כל היום בתפלה ואין להם פנאי לחזור על לימודם, ועל זה משיב 
שפיר בדיוק, מתוך שחסידים הם ומדקדקים בכל מצוה לעשותה על פי דין 

תורה הקדושה, בזה הם חוזרים תמיד על לימודם ותורתם משתמרת. 

(שבט סופר, דרשות) 


[ners אוצר‎ 


וכי מאחר ששוהין תשע שעות ביום בתפלה תורתן היאך משתמרת ומלאכתן 
היאך נעשית אלא מתוך שחסידים הם תורתם משתמרת ומלאכתן מתכרכת 


ותלמידי רבינו יונה כתבו דאע"ג דבכל מקום דקאמרינן שעה אחת פירוש 
אפילו שעה מועטת, הכא פירש שעה אחת מי"ב שעות ביום, 

וכתב על זה המגן אברהם (סימן צג סק"א) דזה דוקא לחסידים אבל לשאר 
העם די בשעה מועטת, ולכאורה יש להבין למה נקט הגמרא הלשון 
חסידים הראשונים, הלא עשו כן גם התנאים והאמוראים שבאותו הדור 
שנאמרה המימרא ההיא, והוי ליה למימר שכך צריך לנהוג. אך לפי מה 
שאמרנו לעיל דאנשי כנסת הגדולה אמרו העמידו תלמידים הרבה, לפי 
שבימיהם היו כולם אהובים כולם ברורים ותוכם כברם בפנימיות לבבם, 
ולא היו צריכים לשומר הפתח לדעת להבין מי הוא תוכו כברו, ממילא 
שפיר שהו שעה אחת קודם התפלה, כדי לכוין את לבם למקום ולהתעלות 
יותר במדריגות נשגבות בתורה ועבודה שבלב זו תפלה, אבל בדורות 
האחרונים אם כל אחד ידמה בנפשו להתנהג בחסידות ולהתפאר בזה 
שישהא הרבה קודם התפלה, ויבטל זמנו וישב בטל ח"ו לידי וכו', לכן 
בטלו אותה וקבעו אותו הזמן ללימוד התורה, ושפיר דייקו לומר חסידים 
הראשונים היו שוהין וכו', דלהם נאה ולהם יאה לשהות שעה קודם התפלה 
כי פועלים הרבה בזה הזמן, משא"כ בדורות אלו חלושי מוח וקצרי השכל, 
די לנו להפקיע עצמינו במעט התבוננות קודם התפלה והרבה לימוד התורה. 
(דברי יואל, דברי פתיחה) 


לג. 


אפילו נחש כרוך על עקבו לא יפסיק וכו' אבל עקרב פוסק 


פירוש כי נחש נקרא המחשבה זרה, ופירוש אפילו מחשבה זרה מסבבת 

את האדם לא יפסיק מלהתפלל, כי אם הוא מאמין באמונה שלימה 
שיש בורא הכל והוא מלך עולם, בודאי המחשבה זרה באה לתיקונה כדי 
להעלותה לשורשה, כמשל מי שעומד לפני המלך ומדבר עמו בודאי אין 
דרך ארץ מעבדי המלך ומשרתיו לקרא אותו מלפניו ולהפסיקו בדברי 
שטות, כי בודאי העושה זאת יתחייב ראשו למלך, אלא מי שעושה זאת 
בודאי מסתמא היא מצות המלך, או כדי שיבין שגם הקורא אותו ומפסיקו 
צריך גם כן למלך, אך אינו יכול לגשת לפני המלך בלבוש שק בכן מבקש 


כו כפתור 


ממנו, הואיל ועת היא לדבר לפני המלך שיזכור אותו להסיר שקו מעליו 
ולהלבישו בגדים טובים ונאים שיוכל לבוא לפני המלך גם כן, או סיבת 
הקורא אותו היא לבחינה אחרת שזהו רצון המלך שרוצה לנסותו, כמשל 
בן המלך עם הזונה המבואר בזוה"ק (ח"ב קסיג.) ודא ודא אחת היא, כי 
אותו הקוראו עושה גם כן מצות המלך, וזהו הוא המאמין באמונה שלימה 
שיש מלך בעולם ומנהיגו, ומבלעדו לא ירים איש את ידו ואת רגלו והכל 
צריכין לירא מפניו, אבל מי שאינו מאמין זה באמונה שלימה בודאי הקוראו 
מבדילו מן המלך ומפסיקו מלדבר עמו ודי למבין, כי אי אפשר עוד 
להאריך כי לא יספיק כל היריעות להסביר דבר אחד רק לחכם יספיק 
הקיצור ונבון יבין דבר לאשורו, וזהו אפילו נחש כרוך על עקבו לא יפסיק. 
אבל עקרב פוסק כי עקרב מבואר בתיקונים (תיקון כ"א) מאי עקרב עקר 
ביתא דשכינתא חס ושלום, היינו שנפלו בחסרון אמונה וממילא בטלה 

ממנו היראה כנ"ל בודאי פוסק, אבל נחש לא יפסיק כי אדרבה הוא מעלה 
משם השכינה כביכול אשר רגליה יורדות מות, ועל ידי ההאמנה כנ"ל מעלה 
משם השכינה כביכול ברוך הוא וברוך שמו על ידי התפילה, שמתעורר 
לבו בראותו עבד המלך אשר לבש לבוש שק חלילה, ומכל שכן בני המלך 
ואינם יכולים לבוא לפני מלכיהם ואביהם, וזהו ידוע על ידי האור הבהיר 

אשר פתח אא"ז זללה"ה. 
(דגל מחנה אפרים, עקב) 


אפילו נחש כרוך על עקבו לא יפסיק וכו' אבל עקרב פוסק 


ידוע כי ארם-קנחש טבעו חם וארס של העקרב טבעו קר. ואפשר לומר 
אשר חז"ל רמזו בזה על ענין התפילה שצריכה להיות בחמימות 
והתלהבות ולא ברפיון ועצלתים, ולכן אמרו ואפילו נחש כרוך על עקבו, 
היינו שהיצר בא אליו בפיתוים לבלבל מחשבותיו, ואז גם יזכיר אותו על 
חטאיו אפילו, כמו שכתוב 'עון עקבי יסובני' (תהלים מט ו) למען לא יוכל 
לכוון דעתו בתפילתו, בכל זאת לא יפסיק את תפילתו, אמנם יתחזק ויתגבר 
עליו באש אשר תמיד תוקד על מזבח לבו ובוודאי ינצח אותו ויוכל לו. 
אבל אם התפילה הוא בקרירות כארס העקרב שטבעו קר, יש לך 'לזכור 
את אשר עשה לך עמלך וכו' אשר קרך בדרך', כפירוש רש"י ז"ל מלשון 
קור וחום צננך והפשירך ואתה עיף ויגע ולא ירא אלקים, ותפילה כזאת 
לא פרחית לעילא, וצריך להפסיק ומחדש לקבל עליו עול מלכות שמים 
שלימה ולחזור לתפילה כראוי, וזה אמרו אבל עקרב פוסק לרמז על הענין. 
(טל חיים, ליקוטים) 


אפילו נחש כרוך על עקבו לא יפסיק וכו' אבל עקרב פוסק 


ופירש רש"י לפי שהעקרב מסוכן לעקוץ יותר מוכן לעקוץ יותר, ורבינו 
נסים גאון הביא בשם הירושלמי שעקרב מחייא וחזרה ומחייא, 

והיינו שאצל הנחש אפילו למאן דאמר ארס נחש בין שיניו הוא עומד, 
מכל מקום עליו לעשות פעולה רצונית כדי להכיש, שצריך ללחוץ כדי 
שיצא הארס, אבל עקרב מכיש וחוזר ומכיש, וכפי שאכן רואים בטבעו 
שהעוקץ שלו מלא ארס, ובכל עת שהוא הולך בדרכו הוא מוציא ארס. 
ובזה יש לפרש הא דאיתא במדרש תנחומא שלא היה יודע אברהם אבינו 
כיצד ימול את עצמו עד שעקצו עקרב ונמצא מהול, והוא פלא שהרי ילפינן 
בגמרא (ע"ז כז.) מדכתיב המול ימול שאין יכול למול רק המהול, וכל שכן 
שאי אפשר לקיים מילה על ידי שעקצו עקרב מעצמו שאינו בר חיובא, 
אמנם לדברי רבינו ניסים יש לומר שכיון שעקרב בכל שעה שהולך עוקץ 
ומכיש בארסו, אם כן כאשר נימול אברהם אבינו על ידי עקיצת עקרב הוי 

כמי שלקח סכין בידיו ומל. 

איתא במקובלים עקרב ר"ת 'עושים 'באימה 'רצון 'קונם ובאמת הוא גם ר"ת 
'עושים 'באהבה 'רצון 'קונם וזהו הרמז לאברהם אבינו 'אברהם אוהבי' 

'זרע אברהם אוהבו', עקרב ר"ת ק'דש ע'צמך ב'מותר ל'ך, אברהם אבינו 
נתעלה על הטבע וקידש אפילו את הרשות, וזהו הרמז שנימול על ידי עקרב. 
(פני מנחם, לך לך) 


מעשה במקום אחד שהיה ערוד והיה מזיק את הכריות באו והודיעו לו לרבי 
חנינא בן וכו' נתן עקבו על פי החור יצא ונשכו ומת אותו ערוד וכו' אמר 
להם ראו בני אין ערוד ממית אלא החטא ממית באותה שעה אמרו וכו" 

ויש לדייק למה דוקא באותה שעה אמרו. אך באותו הדור היו איזה אנשים 


שסברו כי הכל במקרה בלי השגחה מאת ה' ח"ו, וזה שערוד ממית 
הוא מדרך הטבע שנטבע בו, אך עתה כאשר ראו כי רבי חנינא בן דוסא 


בהבותילג: 


ופרח 


הושיב רגלו על החור ומת הערוד הוא שלא בטבע, אז ידעו והבינו כי אין 
הערוד ממית מחמת טבעו, רק הכל בהשגחת ה', וזה הכוונה באותה שעה. 
(פאר ישראל, בהר) 


מעשה במקום אחד שהיה ערוד והיה מזיק את הבריות. באו והודיעו לו לרבי 


אהח19/06/2018: 


חנינא בן וכו" נתן עקבו על פי החור יצא ונשכו ומת אותו ערוד וכו' אמר 
להם ראו בני אין ערוד ממית אלא החטא ממית באותה שעה אמרו וכו' 


וענינו כי חכם ומנהיג העיר צריך להשגיח על עניני העיר, ולמנות אדם 
שיהא עומד בראש להשגיח אם אין סכנה מרחפת על פני העיר, 
כמאמר הכתוב (יחזקאל ג יז) 'צופה נתתיך לבית ישראל', כדרך בני העיר 
שממנים איש שיעמוד על מגדל גבוה, לראות אם לא תצא ההבערה ללהב, 
דאז צריך להזהיר את העם, כן הוא משפט המנהיג הצופה להשגיח על כל 
הנעשה בעיר, להזהיר העם לסור מרע. ומבואר בשו"ע הלכות תענית (סימן 
תקעו סט'ז) דכשיש איזה צרה או חולי ח"ו בעיר, על הבית דין והזקנים 
לבדוק במעשי האנשים ולחפש אחר עונותיהם. ועל כן כאשר היה צרה 
בעירו של רבי חנינא בן דוסא שנשך הערוד את אנשי העיר, והלכו אצלו 
שיתפלל עליהם, אמר להם אין זה אלא שיש בעיר איזה ענין רע וחטא 
אשר גורם זה, והראו לי את חורו כלומר מקום הרשע, ונתן רגלו עליו 
לדורכו, והגם שציער אותו כמשפט הרשעים שנושכים את הצדיקים, אע"פ 
כן עשה את שלו וביטל הרע ונפסק הרעה, והיטב אשר דיבר אין ערוד 
ממית אלא החטא וכו'. 
(קרן לדוד, בהעלותך) 


באותה שעה אמרו או לו לאדם שפגע בו ערוד ואוי לו לערוד שפגע בו 
רבי חנינא בן דוסא 


והנה צריכים להבין את סוף המאמר הנפלא של רחב"ד באותה שעה אמרו 
אוי לו לאדם שפגע בו ערוד ואוי לו לערוד שפגע בו רבי חנינא בן 

דוסא, בשלמא אוי לו לאדם שפגע בו ערוד דהיינו מכיון שהערוד פגע בו 
סימן הוא שהאדם הזה הוא בעל עבירה ושומה עליו לתקן, אבל מה מלמדינו 
סיפא דהאי מימרא אוי לו לערוד שפגע בו רבי חנינא בן דוסא, מה מוסר 

השכל יש בזה ומאי נפקא מיניה אם אוי לו לערוד או אין אוי לו. 
הנה איתא בחז"ל (תענית כד:) על התנא רבי חנינא בן דוסא שכל העולם 
כולו ניזון בשביל חנינא בני וחנינא בני דיו בקב חרובים מערב שבת 
לערב שבת, והביאור בזה כי אם אתה רוצה לדעת למה ומה היה זכותו 
הגדול של רבי חנינא בן דוסא שכל העולם כולו ניזון בזכותו, התשובה 
לזה וחנינא בני דיו בקב חרובים מערב שבת לערב שבת, וחז"ל מדייקים 
בדבריהם מערב שבת לערב שבת, דגם השבת נכלל בתוכו כמאמר חז"ל 
(שבת קיח.) עשה שבתך חול ואל תצטרך לבריות, ובשביל זה ודוקא בשביל 
זה הוא נקרא חנינא בני בני דייקא, הלא כל מה שיש לאבא הוא מוכן 
למסור לבנו ובפרט אבא שהוא מלך, וכמאמר חז"ל (ילקו"ש קהלת רמז תתקפ"ט) 
כלום חסר בבית המלך וק"ו אבא כזה שהוא מלך מלכי המלכים הקב"ה, 
וזה התנא הקדוש הנקרא חנינא בני דהיינו בנו של של הקב"ה די לו בקב 
חרובים; על כן מלמחנו חז"ל אשה בן//כזה' מפנגל להרוג את הערוד את 
הנחש הקדמוני את השטן את היצר הרע, וגם דוד מלך ישראל לא הרגו 
אלא בתענית וכדרשת חז"ל ירושלמי (ברכות פ"ט ה"ה) על הפסוק (תהילים קט 
כב) 'ולבי חלל בקרבי' הרגו ליצר הרע בתענית, וזה משמיענו חז"ל אתה 
יודע מתי אוי לו לערוד, רק אם פגע בו רבי חנינא בן דוסא אשר די לו 
בקב חרובין. 
(תורת איש, ח"ג דרשות) 


וכל מי שאין בו דעה אסור לרחם עליו 


ותמוח דמה חטא אם אין בו דעת הלא גם על בהמות וחיות נעדרי שכל 
יש לרחם, ורק התירוץ בזה, דמי שהוא בר דעת אם יבקש דבר 
מהראוי לרחם עליו, אבל מחוסר שכל לפעמים מבקש דבר וזה הוא לרעתו, 
ואם ירחמו עליו ויעשו שאלתו יגיע לו נזק ממנו, וזה פירוש אסור לרחם 
עליו ולעשות משאלותיו, ורק יש לחקור אם מה שמבקש הוא לטובתו. 
(פרדס יוסף, ויקרא) 


וכל מי שאין בו דעה אסור לרחם עליו 


וזהו מה שסדרו חז"ל אתה חונן ראש לכל י"ב האמצעיות הכוללת כל 
הבקשות, מצד שמי שאין בו דעה אסור לרחם עליו וכתוב (ישעיה כז 


כפתור 


יא) 'כי לא עם בינות הוא' על כן לא ירחמנהו עושהו ויוצרו לא יחוננו. 
לזה מבקשים תחלה אתנינות הדעת, דדעת טוב קנה מה חסר (יק"ר א 0, 
שהרי על ידי דעת מעורר רחמים על עצמו, 'ובדעת חדרים ימלאו כל הון 
יקר ונעים' (משלי כד ד), ולזה עיקר בקשתינו שיחונינו השם יתברך דעת טוב. 

(מחזה אברהם, נצבים) 


וכל מי שאין בו דעה אסור לרחם עליו 


והענין הוא, כי מי שמרחם על חבירו מוכרח עי"ז להרע ולחסר לעצמו, 
למשל מי שמרחם בממונו נחסר מממונו, ואם בטרחת גופו הרי 

יחסר כוחו, והגם שאמרו חז"ל (ב"מ סב:) 'וחי אחיך עמך' חייך קודמין, 
אעפ"כ חובת רחמנות גדול כל כך עד שצריך לחסר מעט מממונו ומכוחו 
כדי להביא עזר לחבירו, אכן כל זה אם הוא מרחם על חבירו בר דעת, 
שיודע איך לקבל הטובה מפעולות הרחמנות של חבירו, אבל המרחם על 
מי שאין בו דעת, אזי במה שמחסר עצמו לא יביא לו שום ישועה, כי אין 
בו דעת איך לקבל הטובה, ועבור זה אסור לרחם עליו, כי אסור להרע 

לעצמו בלי לעזור לחבירו, כי חייך קודמין ושמרתם מאד לנפשותיכם. 

(דור ישרים, ליקוטים) 


כל אדם שיש בו דעה כאלו נכנה בית המקדש בימיו 


שכשם שהאדם נבדל מכל הנבראים שעל פני האדמה בקדושתו שיש לו 
נשמה נבדלת, כך בית המקדש נבדל מכל האדמה בקדושתו 
האלקית. וזהו אמרם אמר רבי אלעזר כל אדם שיש בו דעה כאלו נבנה 
בית המקדש בימיו, וביאור זה כי האדם מתדמה אל בית המקדש שכמו 
שבית המקדש הוא נבדל מכל האדמה כך האדם נבדל מכל הנבראים שעל 
פני האדמה, אבל אם האדם הוא בעל חומר אין לו דמיון אל בית המקדש 
שהוא נבדל בקדושתו, אבל אם יש בו דעה שהוא השכל הנבדל ואז האדם 
נבדל בקדושתו מכל הנבראים שעל פני האדמה, כמו בית המקדש שהוא 
גם כן נבדל בקדושתו מכל האדמה, וזהו שנחשב כאלו נבנה בית המקדש 
בימיו, כי האדם עצמו הוא דמיון אל בית המקדש כמו שהתבאר, וכבר 
ביארנו זה במקום אחר גם כן, ובא לומר כי האדם הוא דמיון בית המקדש, 
ולפיכך יקדש האדם עצמו גם כן עד שהוא בית המקדש גמור. 
(דרך חיים, אבות) 


כל אדם שיש בו דעה כאלו נבנה בית המקדש בימיו 


והכוונה יש לומר, דענין בית המקדש היה להפוך הדין לרחמים, היינו 
כאשר האדם נכשל בחטא ע"י שנכנסה בו רוח שטות ונסתלקה 

הדעת, יביא אחר כך למקדש את קרבנו מן הבהמה לרמוז לבחינת רוח 
הבהמה רוח שטות, ובמקדש שכתוב בו 'ושכנתי בתוכם' זכה להיטהר מרוח 
שטות זו, ועי"ז נתהפכו הדינין ששרו עליו מחמת החטא לרחמים, וכעת 
שאין לנו בית המקדש הם מתהפכין ע"י דעה, כי בחינת דעת שהיא 
התחברות בחינת חסד וגבורה הוי ממש כמו קרבן להפוך הדינין לטובה. 
(דמשק אליעזר, ויקרא) 


רעה נתנה בין שתי אותיות וכו' גדולה נקמה וכו' 


כתיב (תהלים קיח כז) 'אל ה' ויאר לנו אסרו חג בעבותים עד קרנות המזבח', 

דרשו רבותינו (סוכה מה:) כל מי שעושה איסור לחג באכילה ושתיה 
כאילו הקריב קרבן, ואיתא במסכת שבת (פט:) דלכך נקרא הר סיני שבו 
ירדה שנאה לאומות העולם, ולכאורה היה ראוי לקרותו הר אהבה שבו 
ירדה אהבה לישראל. אך יש לומר דרז"ל דרשו במסכת עירובין (כא:) נלינה 
בכפרים שמבקשים ישראל מהקב"ה שידין אותם בין האומות הכופרים בו, 
ואם יסתכל בנו לנגד האומות אז נמצא חן בעיניו, היוצא מזה שלפעמים 
מחמת גודל השנאה להאומות יושג אהבה לישראל אך אהבה זו אינה 
שלימה, אבל לפעמים נהפוך הוא על ידי שגדלו אהבת ישראל בעיניו מחמת 
קיום מצותיו יורד שנאה לאומות העולם, אף אם גם הם יאמינו בו כמו 
לעתיד במהרה שיעבדו כולם לשמו הגדול, אך נגד אהבת ישראל יהיו הם 
בעיניו כשנואים, ולכן בשעת קבלת התורה שהיו ישראל במדרגה קדושה 
ירדה שנאה לאומות העולם מכח אהבת ישראל, וזהו המדרגה החשובה 

ממדרגה השניה, ולכך נקרא הר סיני ולא הר אהבה. 

ומצינו בגמרא גדולה דעה שנתנה בין שני שמות וכו' וגם גדולה נקמה 

שכתובה גם כן בין שני שמות וכו', נמצא ששני שמות הללו אל 
ה' מורים או על דעה דהיינו אהבה או על נקמה, ולכן אמר דוד המלך 


ברפות. לבל 


ופרח כז 


ע"ה 'אל ה' ויאר לנו', כלומר אם השני השמות הללו מאירים לנו דהיינו 

שאוהב הקב"ה אותנו מחמת קיום תורתו הקדושה, אז ראוי לנו שנעשה 

אסרו חג בעבותים דהיינו לשמחנו בכל מיני שמחה של חג, אבל אם שני 

שמות הללו מורים על נקמה מאומות העולם, ומחמת שנאתם של האומות 

בא האהבה לישראל, אז אין ראוי לנו לעשות איסור לחג להוסיף שמחה 
על שמחה, כי אותה אהבה אין מדרגה חשובה ודו"ק. 

(דרשות חתם סופר, לשבועות) 


דעה נתנה בין שתי אותיות וכו' גדולה נקמה וכו' 


כתיב (ויקרא יא מב) 'כל הולך על גחון' אמרו ז"ל (קידושין ל.) וי"ו דגחון 
הוא אמצע אותיות התורה, רמז יש בדבר על פי מה שאמרו ז"ל 

גדולה דעה שנתנה בין שתי שמות וכו' וכן גדולה נקמה וכו' ונתנה גם כן 
בין ב' שמות, ורמז יש בדבר כי כמו שהדעה היא טובה לאדם כך דעת 
חיצונית רעה לאדם, וכן הנקמה היא טובה כמו שאמרו ז"ל (יומא כב:) כל 
תלמיד חכם שאינו נוקם ונוטר כנחש אינו תלמיד חכם, אבל זולת זה כתיב 
(ויקרא יט יח) 'לא תקום ולא תטור', וזה הוא דרמוז דדעה ונקמה נתנה בין 
שתי שמות, שצריכה להיות על פי דרכי ה', וה' הולך לפניהם ולאחריהם. 
וזה רמוז בקרא (בראשית מט יז) 'יהי דן נחש עלי דרך' ירצה הדן דין יהיה 
כנחש עלי דרך התורה. וזה רמוז גם כן באמצע אותיות התורה דהוא וי"ו 
משמו הגדול, ולפניה ח' דמורה על חכמה והוא הדעה כנ"ל, ואחריה נ' 

דמורה על נקמה דשניהם המה סמוכי השם. 
(אמרות ה' השלם, שמיני) 


לג: 


הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים 
כתיב (דברים ל ו) ומל ה' אלקיך את לבבך ואת לבב זרעך וגו' למען חייך', 
ויש לדקדק מה שייך כאן הנך ב' תיבות 'למען חייך'. ונראה לי על 
פי דברי א"א ז"ל שהקשה במה שאנו מתפללים 'ובהם נהגה יומם ולילה', 
איך שייך בזה תפלה הלא הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים, ואמר 
דכשאדם אינו יכול לעבוד את הבורא ב"ה כראוי והוא מצטער על זה, חייו 
אינם חיים ואין העולם הזה נחשב בעיניו כלל, ואם כן הדבר נוגע גם 
לעניני עולם הזה, דכיון שאינו עובד השי"ת כראוי הוא מואס בכל עניני 
העולם הזה, ועל כן שייך שפיר להתפלל על זה, וזה שאנו אומרים כי הם 
חיינו ואורך ימינו, רצה לומר דזהו נתינת טעם לתפלתנו על יראת שמים 
כי מחמת שבהם תלוי חיותנו, על כן אנו מבקשים מה' ובהם נהגה יומם 
ולילה' אד"ק ז"ל. ולפי זה נוכל לפרש הפסוק כאן 'ומל ה' אלקיך את 
לבבך' וגו' שעל ידי שיתן ה' בלבבך יראתך וקדושתו יערבו לכם החיים 
בעולם הזה, ולא תצטערו ולא תמאסו בזה העולם, וזהו 'למען חייך' שע"י 

שתעבדו ה' יהיו חייכם חיים. 

(לקוטי מהרי"ד מבעלזא, נצבים) 


הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים 


מפרש מהר"ש אלגאזי זלה"ה על דרך מה שאמרו רז"ל בפסוק מי 
הקדימני' וכו' (איוב מא ג), מי קיים מצות מילה עד שלא נתתי לו 

בן, מי עשה לפני מזוזה ומעקה עד שלא נתתי לו בית וכו' (ויק"ר כז ב), 
הנה קדימת הש"י על עשיית האדם הוא בכל המצות, אבל היראה היא 
מהאדם עצמו עיין שם בדבריו, וכתבו בזה עוד, דעל כן היראה היא קיום 
לכל התורה, כי על ידי היראה יש לו טענה נגד היצר לקיים כל מצות 
התורה מכח קל וחומר, ומה מצות היראה שלא הקדים לי הש"י במצותיו 

אני מקיימה, מכל שכן מצות אחרות שהקדים לי הש"י מתנותיו. 
(בּני יששכר, מאמרי חודש סיון מאמר הי) 


הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים 
כבר כתבנו מזה במקום אחר כי מאחר שכתוב (דברים י יד-טז) 'הן לה' 
אלקיך השמים כו' רק באבותיך חשק כו' ויבחר כו' בכם' כו', אם 
כן בוודאי נמצא בנפשות בני ישראל התקשרות ודביקות אל הבורא ית"ש, 
רק הגשמיות מכסה ומעכב התגלות הפנימיות, וע"י היראה נפתח פנימיות 
הנ"ל, ולכן נאמר 'ומלתם כו' ערלת לבבכם וערפכם לא תקשו' (דברים י טז), 
כי עיקר דעת הבורא במוח ולב, ועל זה הוא מצות תפילין של יד נגד 
הלב ושל ראש נגד המוח, שבכח אלה המצות מתגלה מוח ולב ויכולין 


כח כפתור ברכות לכ 


להעיד על הש"י, כי מוח ולב הם העדים על הבורא כמ"ש בספרי קודש, 
והיראה היא פתח לפתוח שערי מוח ולב, יראה אותיות ראיה כמ"ש 'הן 
יראת ה' היא חכמה', שע"י יראה יכולין לראות האמת ומתגלה כח אלקות 
בנפשות בני ישראל. וזה שאמרו הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים שהיא 
מפתח החיצון להסיר ערלת הלב, ואז מתגלה מה שהטמין הש"י בנפשות 
בני ישראל, וכל עבדות הבורא הכל מאתו יתברך מושרש בנפשות בני 
ישראל, ומה שואל מעמך רק ליראה. 
(שפת אמת, עקב תרנ"ט) 


הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים 
פעם אחת ישב החתם סופר עם שלשה תלמידיו ולמד, לאחר זמן התחיל 
החתם סופר לנמנם, פתח אחד התלמידים ואמר שמעתי שאומרים על 
החתם סופר שהוא גאון גדול אני אינני רואה את הגאונות שלו, השני אמר 
אומרים עליו שהוא חכם גדול אני לא רואה את חכמתו הגדולה, השלישי 
אמר אומרים עליו שהוא ירא שמים גדול אני אינני רואה את היראת שמים 
שבו, לפתע התעורר החתם סופר ששמע את שיחתם והתחיל לבכות בכי גדול, 
ואמר מה שאתם אומרים שאני לא גאון אינני מצטער על כך, כי אני יודע 
שלמדתי ועמלתי כפי כל כוחותי, ואם אינני גאון לא יתבעו אותי מהשמים 
על כך, אבל מה שאתם אומרים שאינני ירא שמים על זה אני בוכה ומצטער, 
כי הרי הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים וזה היה בידי להשיג, ואם לא 
השגתי את זה הרי שיש לי להצטער על זה מאד, והוא בכה ובכה עד שהרטיב 

את כל בגדיו מרוב בכי ודמעה, הא לך מידה של יראת שמים טהורה. 

(דרכי מוסר, שמות) 


הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים 
איתא מהחידושי הרי"ם ז"ל כי בנסיון לוקחים מהאדם כל המדרגות חוץ 
מיראת שמים, לכן אמר 'עתה ידעתי כי ירא אלקים אתה' (בראשית 
כב יב) שהיה לו כל כך הרבה יראת שמים, שהיה יכול להחזיק מעמד בנסיון 
העקידה שהיה נסיון גדול, והיה נצרך הרבה יראת שמים לעמוד בו. וזה 
דכתיב 'מה ה' אלקיך שואל מעמך כי אם ליראה' שרק יראת שמים עומד 
לו לאדם בשעת נסיון, כי כל המדרגות האחרות לוקחים ממנו. וזה 'מה ה' 
אלקיך שואל מעמך', 'שואל' לשון שאילה שלוקח ממך כל המדרגות 
בהשאלה 'כי אם ליראה' שמשאירים אצלו להאחז בזה להתגבר, וכשעומד 
בנסיון מחזירין לו כל המדרגות, וזה שדרשו ז"ל הכל בידי שמים חוץ 
מיראת שמים שנאמר ץעתה ישראל' וגו', שיראת שמים אינו בידי שמים 
ליקח ממנו גם בעת נסיון, וזה ה' אלקיך שואל מעמך, שגם כשלוקחין 

ממך כל המדרגות בשעת נסיון שישאר לו היראת שמים להאחז בה. 

(לב שמחה, וירא) 


הכל בידי שמים חוץ מיראת שמים 
כל מה שמבקש אדם מן השמים ספק תתקבל בקשתו וספק לא תתקבל, 
ואילו המבקש יראת שמים אז מחוייב כביכול ליתן. וזה יש לפרש 
'אריה שאג מי לא יירא' (עמוס ג ח), ארי"ה אותיות ירא"ה שאם שואגים 
שרוצים יראה מי לא יירא. 
(ישועות משה, ליקוטים) 


אטו יראת שמים מילתא זוטרתא היא וכו' לגבי משה מילתא זוטרתא היא 


והקשה המהרש"א הלא זה הדבר אמר משה לישראל 'מה ה' שואל מעמך' 
וכו'. ולי נראה דהכי קאמר הש"ס אין לגבי משה, משה לשיטתו 

שהיה ענו מאד מכל האדם, אם כן ישראל שעמדו על גבי משה שהיה ענו 
בעיניו ושפל מכל האדם, אם כן שפיר אמר להו משה לישראל מה ה' 
שואל מעמך וכו', כיון דהוא ידע בנפשו איך שהוא ירא את ה' אשר הוא 
ענו ושפל מכל העומדים לנגדו, קל וחומר ישראל לגבי משה דמילתא 
זוטרתא הוא, ושפיר אמר להו משה לישראל מה ה' שואל וכו' לפי דעתו. 
(מאזני צדק, עקב) 


אטו יראת שמים מילתא זוטרתא היא וכו' לנבי משה מילתא זוטרתא היא 
ולכאורה צריך להבין קושית הגמרא, שהרי אם נתבונן בגדולתו של מלך 

מלכי המלכים הקב"ה אשר מלא כל הארץ כבודו, שאיים יחלו 
מפניו וארץ רעשה גם שמים נטפו מהדר גאונו, אם כן באמת ליראה מפניו 


ופרח 


יתברך ודאי מילתא זוטרתא היא, ומי לא ייראך מלך הגויים כי לך יאתה, 
ועיין בעקידה שער השנים ותשעים שהאריך בזה. אך יש לומר הכוונה, כי 
הנה מפסוק 'את ה' אלוקיך תירא' ילפינן בגמרא (ב"ק מא:) לרבות תלמידי 
חכמים, שגם מפני תלמידי חכמים שיש בו חלק אלקי ממעל שחלק הקב"ה 
מחכמתו ליראיו צריך לנהוג בו מורא וכבוד, ומכיון שבכל זאת הרי הוא 
גם כן בשר ודם, באמת קשה לקיים בו בשלימות הבחינה של 'את ה' 
אלקיך תיראי. 

והנה גם כאן נאמר 'כי אם ליראה את ה' אלקיך' שהוא כולל גם את 
הציווי לירא מפני התלמידי חכמים, ועל זה מקשה הגמרא שפיר 

אטו יראה כזו מפני התלמידי חכמים מילתא זוטרתא היא, ומשני אין לגבי 
משה, כלומר כאשר מתבוננים בכח הקדושה שחלק הקב"ה ליראיו והשרה 
רוח נבואתו עליהם, כמו שראינו אצל משה רבינו ע"ה שדיבר ה' עמו פנים 
בפנים, וכל אימת שרצה וקרן עור פניו ברדתו מן ההר, וכן אותם הנביאים 
בימיו שנאצל מרוח משה עליהם, וכן שאר הנביאים שבכל דור ודור כל 
אחד לפי מדרגתו, ומה שיש בכחו של תלמיד חכם בכח תורתו להפוך ים 
ליבשה ולהוציא מים מצור החלמיש כמו שראינו במשה רבינו ע"ה, בכהאי 

גוונא גם יראה מפני תלמיד חכם מילתא זוטרתא היא, ואתי שפיר. 

(תורת מהרי"ץ, עקב) 


אטו יראת שמים מילתא ווטרתא היא וכו' לגבי משה מילתא זוטרתא היא 


מקשין הלא לישראל נאמר כי אם ליראה, וכי משום ולגבי משה מילתא 
זוטרתא תחשב למילתא זוטרתא גם לגבי ישראל. ונראה לי, על פי 

מה שכתב בספר ישמח משה פרשת וירא שיש חילוק בין ירא ה' ובין ירא 
את ה', כי ירא ה' הוא יראת הרוממות שירא את ה' מפני הדר גאונו, וירא 
את ה' היינו יראה מחמת העונש שיבוא עליו על ידי העבירה עיי"ש. והנה 
יראת העונש היה דבר קטן בעיני משה, כי אמר וחשב מי לא ירא לכל 
הפחות את ה' מחמת עונש, אבל יראת הרוממות זה אינו מצוי בכל אדם 
רק לבעלי מדריגה, הנה הכתוב אומר 'מה ה' אלקיך שואל מעמך כי אם 
ליראה' 'את' דייקא, לכל הפחות יראת העונש וזה מילתא זוטרתא בעיני 
משה, ושפיר אמר אין לגבי משה, כפי השגתו של משה ביראת ה' יראת 

העונש מילתא זוטרתא ואתי שפיר. 
(דעת סופר, עקב) 


אטו יראת שמים מילתא זוטרתא היא וכו' לגבי משה מילתא זוטרתא היא 


וזה קשה, הלא משה אמר מה ה' שואל וכו' לבני ישראל, ואם כן העיקר 
אם אצל בני ישראל זה דבך גדול או קטן, ומה התירוץ שאצל משה 


אהח19/06/2018ן 


גדולה. האמת הוא שעל ידי המצוות ומעשים טובים ולימוד תורתנו הקדושה 
יכול כל אדם להפוך הכל מרע לטוב, ורגע אחד שעושים מצוה בשלימות 
עושה פעולה גדולה על האדם, כי מעט מן האור דוחה הרבה מן החושך, 
הכול פל אדם להיות כמשה עיין רמב"ם (תשובה פ"ה ה"ב), כי אצל בני 
ישראל על ידי קיום התורה הקדושה יש ניצוץ מבחינת משה, כמו שחז"ל 
אמרו זה לזה (שבת קא:) משה שפיר קאמרת. וזה מה שאמרו חז"ל אטו 
יראת שמים מילתא זוטרתא היא, אין לגבי משה מילתא זוטרתא היא, כי 
על ידי קיום המצות יש הניצוץ ממשה, וזה לגבי משה לגבי הניצוץ הזה 
שיש בבני ישראל על ידי קיום המצות מילתא זוטרתא היא, ומזה יכולים 
לבוא למדרגה גדולה, כי אין באים לשום התנשאות, כי יודעים שכל מה 
שנתנוצץ הוא הניצוץ הקדוש ממשה שהיה ענו מכל אדם. 
(אביר יעקב, ליקוטים) 


אטו יראת שמים מילתא ווטרתא היא וכו' לנבי משה מילתא זוטרתא היא 


ואמר כ"ק זקיני הרבי ר' בערצי זיע"א, דהנה ד' פעמים מ"ה איתא 

במסורה, ועתה ישראל 'מה ה' אלקיך שואל מעמך כי אם ליראה' 
'ה' אדונינו מה אדיר שמך בכל הארץ' (תהילים ח ב ₪, 'מה אנוש כי תזכרנו 
ובן אדם כי תפקדנו' (שם ח ה), 'מה רב טובך אשר צפנת ליראיך' (שם לא 
כ). ויש לפרש על דרך משל למלך גדול ואדיר שאמר לאיש פשוט ונקלה 
מהמון העם, לך והבא לי כוס מים אחת ואני אתן לך מלא ביתך כסף 
וזהב, והנה אם האיש הנקלה הזה יסרב למלא אחר פקודת המלך, הרי יש 
לדונו כאיש משוגע וחסר דעה מכל הטעמים, ראשית שהרי המלך גדול 
ואדיר מצוה עליו ומי זה יהין להמרות את פיו, שנית שהרי הוא אדם פחות 
ונקלה, ואפילו אם היה משנה למלך גם כן היה צריך לשמוע בקול המלך, 


כפתור 


שלישית שהרי המלך לא ביקש ממנו כי אם כוס אחת של מים, ואפילו 

היה מבקש ממנו אלף חביות של יין גם כן היה צריך להביא לו, ורביעית 

שהרי הבטיח לו המלך לשלם לו מלוא ביתו כסף וזהב, ואף אם היה מבקש 
בחינם היה צריך לרוץ ולעשות בקשתו. 

וזהו שנרמז בזו המסורה, 'ועתה ישראל מה ה' אלקיך שואל מעמך כי אם 

ליראה' אשר היא מילתא זוטרתא, ומיהו המבקש זאת ממך 'ה' אדונינו 

מה אדיר שמך בכל הארץ' אשר אין מלך גדול ואדיר כמוהו, ואת מי הוא 


טובך אשר צפנת ליראיך', אשר על כן רק פתי וחסר דעה לא ישמע בקולו 
ויסרב' למלאלאת הבר המלך ודפף עכד"ק, והפחיח. 
(דבר חיים, ליקוטים) 


לד, 


מעשה בתלמיד אחד שירד לפני התיבה וכו' אמרו לו תלמידיו רבינו כמה 
ארכן הוא זה אמר להם כלום מאריך יותר ממשה רכינו וכו" שוב מעשה 
בתלמיד אחד שירד לפני וכו' אמרו לו תלמידיו כמה קצרן הוא זה אמר 
להם כלום מקצר יותר ממשה רכינו וכו' דכתיב אל נא רפא וכ" 


ובאמת יש לומר, שאם נכפול ה' תיבות 'אל נא רפא' וכו' בס' רבוא 
פעמים שהתפלל בארבעים יום עבור כל ישראל, הרי ג' מליון 

תיבות, וכשנחלקם לארבעים יום יהיה כל יום ע"ה אלף תיבות שזהו שיעור 
תפלה ברוב שעות היום, אלא שבאמת באותן ה' תיבות היה יכול להתפלל 
עבור הכלל כולו, וכדאיתא במתפלל על החולה צריך שיערבנו בתוך שאר 
חולי ישראל. 'כמה ארכן הוא' בגימטריא מש"ה עם האותיות, קצרן 
בגימטריא 'אל נא רפא נא לה' עם התיבות, קצרן הוא כובס בלשון ארמי, 
משה רבינו היה בחינת כובס של אותו הדור, 'שמלתך לא בלתה מעליך' 
וכו' שהענן היה מכבס ומגהץ, משה רבינו כיבס כל לכלוכי דור המדבר. 
(פני מנחם, ואתחנן) 


לד: 


אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 


לתל ורי 


אוצר החכמה: 


כתיב (במדבר יח ד) 'עבודת מתנה אתן את כהונתכם והזר הקרב יומת'. יש 
לפרש בזה בדרך רמז על פי דאיתא בש"ס (ברכות כח:) העושה תפלתו 

קבע אין תפלתו תחנונים, וזהו אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא 
מקובל, ואם לאו היינו שלא נשלח דיבורים בפיו האיך להתפלל, רק הוא 
עצמו קובע לו תפלה אז יודע אני שהוא מטורף, והיינו שאין תפלתו 
תחנונים. והנה מטורף הוא כולל ב' ענינים או החולה ר"ל או התפלה היא 
מעורבת ומטורפת ואינה תפלה זכה. וזה יש לומר הרמז בפסוק 'עבודת 
מתנה אתן את כהונתכם', היינו העבודה והתפלה שלכם אני אתן לכם בתורת 
מתנה שתהיה שגורה בפיכם, ולכן והזר הקרב יומת' פירוש לא יוכל 
להתקרב הסמא"ל שהוא אל זר לא לחולה ולא לתפלה, כי תהיה התפלה 

שגורה ומקובלת. 
(דגל מחנה אפרים, קרח) 


אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 
מטורף 


אמרו חז"ל (שבת יב:) בקושי התירו לבקר חולים בשבת, שהטעם הוא על 
פי מה שאמרו חז"ל על ר' חנינא בן דוסא שאמר אם תפילתי שגורה 

בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא מטורף, ואם כן 
כשמתפלל עבור החולה שזהו עיקר מצות ביקור חולים (נדריס מ.) שמא לא 
תהיה תפילתו שגורה ח"ו ויהיה לו צער על ידי זה בשבת קודש, ולכן גם 
לא תקנו לומר ח"י ברכות בשבת, כי כשיאמר ברכת רפאינו ולא תהא 

תפילתו שגורה בפיו יהיה לו עגמת נפש. 
(מאורן של ישראל, ליקוטים) 


אם שנורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 

מטורף 

ולכ עובר נודע הפליאה, כי בשלמא אם ראה שחולה זה יחיה הגיד 
בשורה טובה, אבל לבשר בשורה רעה ח"ו כי זה מת לקרובי החולה, 


ברפות קג: - לד: 


ופרח כט 


היתכן כזאת לומר על התנא הקדוש רבי חנעא בן דוסא ובודאי אינו 
כפשוטו. ויש לומר, על פי מה שכתבתי בזה בדברי תורה (מה"ק אות ס"ז) 
בשם הה"ק מהר"ל זי"ע במה שהגיד לבנות אשה אחת חולנית מסוכנת 
בשכנותו, ועל ידי זה נתייאשו הבנות ונתעלפו ר"ל, והגיד להם מיד אחר 
זה שילכו לביתם כי תתרפא אמם בעה"י וכן היה. וזהו יש לומר שפיר 
עשה גם רבי חנינא בן דוסא בחכמת קדושתו, כי ראה ברוח קדשו מי שלא 
היה עליו מתוח מדת הדין ועומד לחיות, הגיד לו מיד הבשורה טובה זה 
חי, ולמי שהיה עליו קטרוג מדת הדין ר"ל ונגזר דינו ח"ו בשביל עון בניו 
ובני ביתו ומשפחתו, אז הגיד להם זה מת, כדי שיצטערו עד דכדוכה של 
נפש וירגישו ממש כאלו כבר הוא מת קרובם האהוב, לאשר ידעו כי ברוח 
הקודש נאמרו דבריו ובודאי כן יהיה, ועל ידי זה קיבלו בני ביתו עונשם, 
ויוכל על ידי זה להמתיק הדינים שיתרפא החולה, על כן מה שאמר זה 
מת היה גם כן בתחבולה טובה כנזכר. 
ובזה יובן מה שאמר אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל, התפלה 
בנקל וכפשוטו לאשר אין צריכין לקרוע הגזר דין, וממילא נגזר עליו 
שיחיה ויקום מחלי, ואם לאו ידוע אני שהוא מטורף, עיין בפירש"י 
והברטנורא ותיו"ט חלוקי דיעות מהו הפירוש מטורף אם החולה או אם 
התפלה מטורפת וטרודה ממנו עיי"ש, ולדרכנו יובן דהיינו שראה בשמי 
מרום שהוא מטורף ומבולבל במשפטו מיימינים ומשמאילים אודותיו, ויש 
בעונות בני ביתו ואולי מחמת שלא הוכיחם כראוי, אך ילמדו זכות כי לא 
יומתו אבות על בנים וכיוצא, על כן מטורף ומעורב משפט דינו, ועל כן 
הגיד להם זה מת ובכהאי גוונא יקבלו המה עונשם בצערם כנ"ל, והוא 
יצא בדימוס לחיים. 
(דברי תורה, מהדורא רביעאה אות ז) 


אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 
מטורף 


'ה' שפתי תפתח ופי יגיד תהלתך', יש להבין דאמר 'ופי יגיד תהלתך' דאינו 
מדוקדק, דמאחר שה' יפתח שפתיו צריך הוא להתפלל והוי ליה למימר 
תפלתך. ונראה דאמרו חז"ל על רבי חנינא בן דוסא שאמר אם שגורה 
תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא מטורף, וצריך 
להבין הלשון שגורה, ונראה דהוא לשון שליחות והיינו שנשלח לו הדיבור 
מאת הש"י ולא היה צריך לעיין כלל רק יצא מעצמו מפיו, בזה היה יודע 
שהוא חי. והנה המבקש דבר מהש"י לא שייך להודות לו יתברך על הדבר 
המבוקש עד שימלא ה' משאלותו והגיע למבוקשו, אז יתכן לו להודות על 
שנענה בתפלתו לא קודם, אמנם אם התפלה הוא על דרך תפלת רבי חנינא 
בן דוסא יכול להודות תיכף בעת התפלה, אם יראה שתפלתו שגורה מפיו, 
כי בזאת ידע בטח שנתקבלה תפלתו. וזה ה' שפתי תפתח ותשלח לי התפלה 
בפי, ואז תיכף אדע שנתקבלה תפילתי, ומיד פי יגיד תהלתך, שאוכל 
להודות ולהלל לך תיכף בעת תפלתי כאמור. וזהו ענין מאמר חז"ל שצריך 
לסמוך גאולה לתפלה, דהוי ליה למימר תפלה לגאולה דהא התפלה היא 
אחר הגאולה, ולפי הנ"ל אתי שפיר דכונתו דצריך להתפלל על אופן הנ"ל 
שיוכל לסמוך תיכף הגאולה, שמיד בעת תפלתו ידע בטח שנתקבלה תפלתו 
וגאולה תהיה לו. 
(דברי צדיקים, ליקוטים) 


אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 
מטורף 


והקשה הרה"ק ר' מאיר מפרימשלאן דלכאורה צריך ביאור, בשלמא 

מה שאמר זה חי שפיר אמר כן לבשר הבשורה טובה למי 
שבא להזכיר החולה שלא ידאג לשלומו וידע שהוא חי, אמנם מפני 
מה הוצרך לומר זה מת למאי נפקא מיניה, אדרבא הרי מצערו כזה 
ועדיף היה אילו לא היה משיבו דבר. אלא דהנה כתיב (מלאכי ג ו) 'אני 
ה' לא שניתי' ואם כן צריך ביאור כיצד מבטלים הצדיקים גזירת המקום 
ב"ה, אמנם הענין הוא שאין הצדיקים מבטלים הגזירה מעיקרא דליכא 
השתנות כלפי שמיא, אלא שמסירים הגזירה רעה מראש היהודי ומשימים 
אותה על ראשו של גוי, בחינת נפש תחת נפש והיהודי ניצל לחיים 
ולשלום, ובאופן זה אכן מתקיימת גזירת שמים אמנם על ראש הגוי. 
וזאת היתה כוונת רבי חנינא בן דוסא במה שאמר זה חי וזה מת, 
כלומר הטעם מה שזה היהודי חי הוא מפני שזה הגוי מת שבא לכפרה 
תחתיו, והיינו דמצינו תשובה ותפילה וצדקה מעבירין את רוע הגזירה, 


ל כפתור 


מעבירים דייקא ולא מבטל, כי הגזירה עוברת על ראש שונאיהם של 
ישראל. 
(פתגמי אורייתא, ליקוטים) 


אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 
מטורף 


כתיב (בראשית כז לג) "ויחרד יצחק חרדה גדולה וכו' ואברכהו גם ברוך 
יהיה', ודקדקו במפרשים דמתחילה כתב ויחרד יצחק שמשמע 
שהתחרט על הברכות שבירך ליעקב, ומיד אמר גם ברוך יהיה שמשמע 
שמודה שהברכות שייך ליעקב. ונראה לפרש על פי מה שאמרו חז"ל 
אם שגורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 
מטורף, וזה היה הסימן של יצחק שידע שנתקבלו הברכות, וזה שאמר 
הכתוב ויחרד יצחק חרדה גדנלה וכו' ואברכהו גם ברוך יהיה', רצה 
לומר שראיתי שברכתי חלה עליו, וגם ברוך יהיה מהברכות שברכתי 
אותו, ולכן חרד כי לא ידע מי הוא זה שבירך אותו ונתקבלו הברכות. 
(אבן יחזקאל, לסוכות) 


אם שגורה תפלתי בפֿי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 


וקשה מה מקשה הגמרא, הלא היה יודע בבירור זה הסימן כמה פעמים 

בנסיון ולמה לי קרא. אלא דאפשר לומר, הגם שהיה רואה אומדנא 

זו במופת, אסור לסמוך על מחשבת הלב להחזיק זה בבירור אם לא היה 
לו מוצא מפסוק, ולכן פריך מנא הני מילי מן התורה. 

(קול שמחה, ליקוטים) 


אם שנורה תפלתי בפי יודע אני שהוא מקובל ואם לאו יודע אני שהוא 
מטורף וכו' מנה"מ דאמר קרא בורא ניב שפתים וכו' 


שמעתי דבר נפלא בשם הגאון הגדול מהור"ר יוסף אב"ד לובלין על 

הפסוק 'בורא ניב שפתים שלום לרחוק ולקרוב אמר ה' ורפאתיו', 

דאיתא ברש"י על הפסוק (במדבר יב יג) 'ויצעק משה אל ה' לאמר אל נא 

רפא נא לה', אמר משה השיבני אם אתה מרפא אותה אם לאו, והקשו 

המפרשים הא איתא בגמרא על רבי חנעא בן דוסא כשהיה מתפלל על 

החולים, אם היה תפילתו שגורה בפיו ידע שהוא מקובל, ואם לאו ידע 

שמטורף, נמצא למה הוצרך משה לבקש השיבני אם אתה מרפא אם לאו, 

היה לו לראות בתפלתו אם שגורה אם לאו, ותירצו בתפלה קצרה כזאת 
'אל נא רפא נא לה' לא שייך שיגור תפלה בפיו או לא. 

ורש"י הקשה מפני מה לא האריך משה בתפלתו, שלא יאמרו ישראל על 

אחותו הוא מאריך בתפלה ועלינו הוא מקצר, ובגמרא גם כן איתא 

מנין אם שגורה תפלתו בפיו הוא מקובל שנאמר 'בורא ניב שפתים שלום'. 

והשתא מובן הפסוק 'בורא ניב שפתים שלום לרחוק', אם תפלתו על רחוק 

אז יוכל להגין אם תפלתו שגורה בפיו יודע שהוא שלום, 'ולקרוב' אמר 

אם תפלתו על קרוב וצריך לקצר בתפלתו כדי שלא יאמרו וכו' כנ"ל, ואז 

לא שייך שיגור בתפלתו או לא, 'אמר ה' ורפאתיו' צריך ה' להשיב אם 

יקבל תפלתו. 
(סייעתא דשמיא, וישב) 


כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לימות המשיח אבל לעולם הבא עין לא 
ראתה אלקים זולתך 
כתיב (דברים א י) ה' אלקי אבותיכם יוסף עליכם ככם אלף פעמים', אמרו 
חז"ל (ספרי דברים א יא) אמרו ישראל משה קצבה אתה נותן לברכותינו 
אמר להם זו משלי היא וה' יברך אתכם כאשר דיבר לכם, יש לפרש דאמרו 
חז"ל כל הנביאים לא נתנבאו אלא לימות המשיח אבל עולם הבא עין לא 
ראתה אלקים זולתך, וידוע כל נבואתן של כל הנביאים הכל היה כלול 
בנבואתו של משה רבינו ע"ה והכל צפה והביט משה רבינו ע"ה, ורש"י 
פי' כן להדיא סוף פרשת וזאת הברכה ויראהו ה' וגו' עד הים האחרון' 
עד היום האחרון, נמצא הביט משה רבינו ע"ה ימי המשיח אך לא יותר, 
ובימי המשיח כתיב (ישעיה ס כב) 'הקטן יהיה לאלף', על כן אמר "יוסף 
עליכם ככם אלף פעמים' זו משלי, שיותר מזה אין יכולתו שהוא ימות 
המשיח, אמנם הקב"ה יברך אתכם כאשר דבר לכם מה שלא השיגו 
הנביאים. 
(חתם סופר, דברים) 


ברכפות לד: 


ופרח 


כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא לימות המשיח אבל לעולם הבא עין לא 
ראתה אלקים זולתך 


צריך אדם להתבונן שהוא נזר ותכלית הבריאה, וכל החי והצומח והדומם 
שבבריאה הם רק למען האדם, והנה חיי האדם גרועים מחיי הבהמה 
מעולם לא ראיתי שועל חנוני, בעלי חיים אינם צריכים לטרוח ולעמול 
לפרנסתם אלא הכל מצוי לפניהם, ואילו האדם חייב להתיגע ולטרוח 
ולהשיג כדי מחיתו, נמצא קלקול הוא בבריאה ונשתנה ונתהפך סדרו של 
עולם. אלא מוכרח שאין העולם הזה תכלית הבריאה, וכל מטרתה רק להשיג 
את העולם הבא שהוא עולם הנצח, ובפרט כאשר נתבונן בינה להבין מהות 
חיי העולם הבא 'והרוח תשוב אל האלוקים אשר נתנה' (קהלת יד ז), והוא 
עולם הנשמות שבו שרויים צדיקים וחסידים והשהות במחיצתם הוא עונג 
לאין תכלית, וכל זה עוד בעולם הנשמות, ומלבד זאת צפוי אדם לזכות 
לתחיית המתים וימות המשיח ועולם הבא, ונאמר כל הנביאים לא נתנבאו 
אלא לימות המשיח, אבל עולם הבא עין לא ראתה אלוקים זולתך יעשה 
למחכה לו, וכאשר ירגיש בזאת יתמלא שמחה וחדוה על העונג הצפוי לו. 
(אור יחזקאל, מאמר ציורי עולם הבא) 


כל הנביאים כולן לא נתנכאו אלא למשיא בתו לתלמיד חכם וכו' אבל 
תלמידי חכמים עצמן עין לא ראתה וכו" 


כתיב (במדבר י כט) 'והיה הטוב ההוא אשר ייטיב ה' עמנו והטבנו לך כי 
ה' דבר טוב על ישראל', לכאורה נראה שפת יתר אומרו 'כי ה' 

דיבר טוב על ישראל' ומי לא ידע בזה, ויש להבין מה צריך יתרו להטבתם, 
הלא אמרו חז"ל כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא למשיא בתו לתלמיד 
חכם וכו', ויתרו השיא בתו למשה רבינו ע"ה ומי לנו תלמיד חכם יותר 
ממשה וזכות כל ישראל תלוי בו, ואם כן על מה אמרו 'מן הטוב אשר ייטיב 
ה' עמנו והטבנו לך'. ויש לומר דהנה גם אמרו חז"ל שם אבל תלמידי חכמים 
עצמן עין לא ראתה וכו', פירוש ששכר תלמיד חכם עצמן חוץ להשגה 
אנושית, ולא השיגוה הנביאים כי אם הקב"ה בעצמו, והיינו דאמרו 'והטבנו 
לך', שלא תאמר בלאו הכי כל יעודי נביאים עלי יבואו, לזה אמרו 'כי דבר 

ה' טוב על ישראל', שה' בעצמו דיבר טוב מה שלא ישיגוהו הנביאים. 

(תורת משה לחתם סופר, בהעלותך) 


כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא למשיא בתו לתלמיד חכם וכו' אכל 
תלמידי חכמים עצמן עין לא ראתה וכו" 


ונראה דאיתא בגמרא (כתובות קיא:) תקנה לעמי הארצות שיוכלו לזכות 
בתחיית המתים, ע"י שמשיא בתו לתלמיד חכם ואז כאילו מדבק 

לשכינה עיי"ש, ואם כן הוא מוכרח לזה כדי שיזכה לתחיית המתים, ואם 
כן לפי זה התלמיד חכם אשר באמת דבוק בעצמו בה', ואין צריך להשיא 
בתו לתלמיד חכם כדי לזכות לתחית המתים, ואעפ"כ הוא משיא בתו 
לתלמיד חכם וודאי שכרו גדול מאוד, כי רק לכבוד ה' הוא עושה. וזהו 
כוונת הגמרא כל הנביאים לא נתנבאו אלא למשיא בתו לתלמיד חכם, אף 
אם הוא עם הארץ ומוכרח לזה, אבל תלמיד חכם רצה לומר אם המשיא 

בתו לתלמיד חכם הוא גם כן תלמיד חכם עין לא ראתה וכו". 

(מהר"ם שיק, ליקוטים) 


כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא למשיא בתו לתלמיד חכם וכו' אבל 
תלמידי חכמים עצמן עין לא ראתה וכו" 


ואמרתי בדרך צחות, כי אף מי שמשיא את בתו לבחור עני הלומד תורה, 

אין ראיה מזה שהוא מחשיב ומכבד התורה ולומדיה, כי אולי 
כונתו היחידה היא שלא יצטרך לפזר כסף רב לשלוחים לבתו, כי סוחר או 
מלומד במדעים זרים לא יקחה לאשה אם לא יתן נדן גדול, ומלבד זאת 
הוא ירא שאם יתן את בתו לסוחר מי יודע את מסחריו, אולי בעל חוב 
הוא ויאבד את כספו בענין רע, ובמה יודע איפא האמת אם בחר בתלמיד 
חכם מאהבת התורה או רק מאהבת ממונו. הנה הנסיון בזה הוא, אם משגיח 
על חתנו אחר הנישואין ומחבבו ודואג בעד מחיתו וקיומו, יבורר הדבר 
שבאמת מחמת חיבתו לתורה וללומדיה נתן את עיניו בו לספחהו אל ביתו, 
לא כן אם מיד אחרי שנשא הבחור את בתו הוא מסיר את עין השגחתו 
מעליו, אז נראה בעליל שכל מטרתו היתה לשלח את בתו בלי הוצאות 
מיוחדות ולהפטר ממנו בדבר מועט, ואם כן מובן שאין מגיע לו שכר על 

תתו את בתו לתלמיד חכם. 


כפתור 


וזה שאמרו בגמרא כל הנביאים כולן לא נתנבאו אלא למשיא בתו לתלמיד 
חכם ועושה לו פרקמטיא ומהנהו מנכסיו, רצה לומר לאיש העושה כל 

זה מגיע לו שכר בצדק, כי הראה והוכיח בזה שכוונתו לשם שמים היא 
להחזיק ידי לומדי תורה, אבל תלמידי חכמים עצמן רצה לומר על גוף 
הדבר שבוחר תלמיד חכם עין לא ראתה וכו', רצה לומר שרק הקב"ה יודע 
תעלומות ומכיר את מחשבות האדם אם לטובה כוונתו או לא, אבל אנו 

בעיני בשר איננו רואים מה יש בלבו. 
(שבט סופר, יתרו) 


כל הנכיאים כולן לא נתנבאו אלא למשיא בתו לתלמיד חכם וכו' אבל 
תלמידי חכמים עצמן עין לא ראתה וכו" 


הפירוש פשוט, דהעוסק ודבוק במושכלות אין שכרו רק במושכלות שאין 

החוש שולט בו, אבל המחזיק תלמיד חכם שהוא בנכסיו דבר 
גשמיי והחוש שולט בו, עליו נבאו הנביאים כל גמולות המוחשים וענינים 
המושגים. אמנם כל זאת במחזיק תלמיד חכם, אבל מי שעושה מפעלים 
להיות מבני עם הארץ תלמידי חכמים ולעשות אנשים לתלמודיים שכרו 
גדול, עד כי אמרו (ירמיה ס"פ טו ילקוט שם ס"ס רצג) אם תוציא יקר מזולל כפי 
תהיה, ואז שכרו במושכלות אשר אין החוש שולט עליו. לכן בכולהו רבנן 
המחזיקים אותם שכרם מושג ומעלתם מוחש, לכן מצי לאיסתכולי לבר 
מגוהרקי דר' חייא (ב"מ פה), וזהו המחזיקים את ר' חייא שהם המה 
מרכבתו, זהו לא מצית לאסתכולי, משום דמי שהחזיק את ר"ח הלא היו 


ואם כן שכר המחזיקים אותו הוא ענין בלתי מושג בחוש ודו"ק. 
(משך חכמה, בחוקתי) 


מקום שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינן עומדין 
להבין זאת מהו ענין עבודת התשובה, אך הענין מובן שאין הכונה רק 
בתשובה על חטא דוקא, אלא כונתם גם במי שאין בו שום חטא וכמו 
שאמרו רבותינו ז"ל (שבת קנג.) שיהיה האדם כל ימיו בתשובה, והיינו שיהיה 
לבו תמיד חלל ונשבר בקרבו על שהוא רחוק מה', כי על ידי שמסתכל תמיד 
ומעמיק דעתו בגדולת הבורא ברוך הוא אזי יבין שפלות ערך עצמו ולא יהיה 
תופס מקום כלל, כי יבין בעצמו שלפי ערך גדולת הבורא ברוך הוא עדיין 
לא התחיל לעבוד אותו, ויהיה נבזה ושפל בעיניו ויתעורר לעבוד את ה' 
ביראה עילאה בביטול במציאות, אזי יעלה ויבוא ויגיע לעלות לפני ה'. וזהו 
במקום שבעלי תשובה עומדין, היינו כשהוא עובד את ה' בבחינת תשובה 
שהוא בחינת יראה עילאה ביטול במציאות כנ"ל, צדיקים גמורים אינם יכולים 
לעמוד, הגם שהוא צדיק גמור ועובד את ה' בתורה ומצות ומעשים טובים, 
אך שאין לו בחינה זה שיהיה לבו נשבר וחלל בקרבו בתכלית להיות מכיר 
שפלות עצמותו, על ידי העמקת דעתו בגדולת הבורא ברוך הוא ולצעוק לה' 
מעומק הלב, לא יוכל לעלות ולבוא לבחינת יראה עילאה בחינת ביטול 
במציאות לעולם לפני ה' כנ"ל שהוא בחינת בעל תשובה. 
(קדושת לוי, אבות) 


מקום שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינן עומדין 
הביאור פשוט, כי מצות עשה דתשובה אינה מצות עשה אחת על כל 
העבירות, אלא על כל עבירה לחוד איכא מצות עשה דתשובה, 
ולפי זה בודאי השב בתשובה על כמה עוונות שחטא הוא מקיים ברגע 
אחד כמה מצות עשה. וזהו שאמרו חז"ל מקום שבעלי תשובה עומדין 
צדיקים גמורים אינן עומדין, כי הבעלי תשובה ניתוסף להם כמה אלפים 
מצות עשה דתשובה, ואיתא בהיכלי דרבי ישמעאל דכל מצוה יש לה מקום 
מיוחד למעלה, ואם כן למצות עשה דתשובה שעולה לכמה אלפים מצות 
עשה איכא מקום מיוחד, אבל הצדיק גמור כיון שלא קיים מצות עשה זו 

בוודאי אינו שייך לאותו מקום. 

(אבן ישראל, שבת תשובה) 


מקום שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינן עומדין 

כתיב (ויקרא יב ח) 'אחד לעולה ואחד לחטאת', פירש רש"י לא הקדימה 
הכתוב אלא למקראה אבל להקרבה חטאת קודמת לעולה. וצריך 

ביאור אמאי באמת הקדים הכתוב עולה לחטאת. ונראה, כי קרבן חטאת 

מביא רק מי שחטא ושב, ולעומת זה קרבן עולה מקריב צדיק אשר לא 


ברכותילדי 


ופרח לא 


נכשל בחטא כלל, אלא שנדבה לבו אותו להקריב קרבן לשם ה'. והנה באמת 
אמרו חז"ל מקום שבעלי תשובה עומדים צדיקים גמורים אינם עומדים, ולפי 
זה נמצא שבעל תשובה הוי מקורב להקב"ה טפי מצדיק מעיקרא, אלא 
שאעפ"כ מחובתו של אדם להשמר ולהזהר לבל יבוא לידי שום חטא ועוון 
כלל, ואף לא למען יזכה להיות בעל תשובה ויתקרב אל הקב"ה ביותר. ולכן 
הקדים הכתוב עולה קודם לחטאת, כדי להורות שמחובתו של אדם להיות 
צדיק תמים וחלילה שיביא עצמו לידי חטא, אף שאינו מקורב כל כך לפני 
הקב"ה כמו בעלי תשובה, מכל מקום יביא קרבן עולה לפניו ויתקרב טפי 
ממה שהוא. אך אם כבר אירע לאדם מכשול ובא לידי חטא והוא עומד 
להקריב חטאת בפועל, בכהאי גוונא לא יקריב את עולתו אלא לאחר הקרבת 
החטאת, כי ע"י שיקריב את החטאת מתוך תשובה שלימה ויתעלה לדרגת 
בעל תשובה, הרי הוא מתקרב בזה אל הקב"ה יותר מצדיק גמור, ושוב 
כאשר יקריב את העולה לאחריה, יזכה להתקרב עוד יותר מדרגת בעל 
תשובה, ואילו היה מקריבה לפני החטאת לא היה לקירבה זו. 


- (תורת מהרי"ם, תזריע) 


מקום שבעלי תשובה עומדין צדיקים גמורים אינן עומדין 
ולכאורה בלתי מובן למה הפסידו צדיקים גמורים שלא להגיע לאותה 
מעלה, וכיוצא בזה המליצו (כתובות קח:) בשביל שאני זכר 
הפסדתי. אך יש לומר דהנה צדיקים גמורים התקרבו כל אחד במדה פרטית, 
זה באהבה וזה ביראה וכו' וזה נקרא צדיקים גמורים, אבל בעל תשובה 
נקרא זה שהוא בטל לרצון השי"ת בתכלית הביטול בכל חושיו ואין לו 
מדה מיוחדת, על כן התקרבותו ודביקותו נמי כללית, ובעל תשובה אין 
הכוונה שהיה חוטא מקודם דוקא, אלא שהוא בטל לגמרי ונמשך אחר רצון 
השי"ת, כמו שביאר הרב ז"ל, וע"כ איתא בזוה"ק (ח"ג רעח.) דאמרו לרעיא 
מהימנא זכאה חולקך דאנת בעל תשובה שקול לשתין רבוון דישראל, היינו 
דכל עניני תשובה שנמצא בכל ששים רבוא ישראל הוא כלול להו הינו 
שהיה בתכלית הביטול לרצון השי"ת בכל פרטי חושיו, אבל אין מתנאי 
הבעל תשובה שיהיה חוטא מקודם ואחת היא אם היה חוטא מקודם או 
לאו, ובאמת גם מה שהתשובה מכפרת היא נמי מטעם ביטולו לרצון השי"ת 
שהוא בעיניו ככלי חרס שבור ששבירתו מטהרתו, והיינו באשר הוא בטל 
להשי"ת ממילא נפרדו ממנו העוונות כאמרם ז"ל (יומא פה:) מה מקוה מטהר 

את הטמאים אף הקב"ה מטהר את ישראל. 

(שם משמואל, וארא תרע"ד) 


מאי עין לא ראתה אמר רבי יהושע בן לוי זה יין המשומר בענביו מששת 
ימי בראשית 

לעולם הבא זוכה אדם רק על ידי פנימיות אמיתית, כל דבר היוצא לחוץ 

ואפילו רק חושבים אודותיו איך נראה כלפי חוץ, כבר אינו שייך 

לטהרת עולם הבא. זהו ענין 'עין לא ראתה אלקים זולתך', פנימיות שעיני 

זר לא ראוה זולת הקב"ה, כי פנימיות גמורה איננה נראית לעין כלל, זוהי 

בחינת יין המשומר בענביו מששת ימי בראשית. 
(מכתב מאליהו, ח"ג ליקוטים) 


אמרה לו אשתו וכי חנינא גדול ממך אמר לה לאו אלא הוא דומה כעכד 
לפני המלך ואני דומה כשר לפני המלך 


כתיב (במדבר ח ו 'קח את הלויים', פירוש רש"י קחם בדברים אשריכם 
שתזכו להיות שמשים למקום, איתא בגמרא אמרה לו אשתו של ר' 
יוחנן בן זכאי וכי חנינא גדול ממך, אמר לה לאו אלא הוא דומה כעבד 
לפני המלך ואני דומה כשר, ופירש רש"י כעבד בן בית נכנס ויוצא שלא 
ברשות כשר שאינו רגיל לבוא לפניו ע"כ, ואנו ישראל עם קדוש נקראים 
בנים לה', על כן לא כמו המלאכים שהם השרים ואין אומרים שירה אלא 
ברשות, או בזמן שכבר קבוע להם משא"כ ישראל. 
ואמרתי שזה אפשר גם כן פירוש הפסוק (תהלים קנ ו) 'כל הנשמה תהלל 
יה', באשר שעל כל נשימה ונשימה יוכל להלל לה' (ב"ר יד ט) 
בשביל זה הללוי"ה, ואם גם ח"ו ישראל לא עשו רצון קונם באיזה זמן 
נקראים עבדים, שהעבד שהוא בן בית נכנס ויוצא שלא ברשות גם כן, אבל 
ישראל כשעושים רצונו יתברך יש להם מעלת עבדים ובנים, אבל גם יש 
להם מעלת השרים שנקראים. ועם כן נראה על כן כתיב (שמות יט ה) 'ועתה 
אם וכו' תשמעו בקולי ואתם תהיו לי ממלכת כהנים', פירש רש"י שרים, 
ולמה לא אמר בהדיא ואתם תהיו לי מלכים ושרים, אולם מעלת שרים איננו 


לב כפתור 


מעלה גדולה לישראל, אלא הם מלכים ושרים, אבל ממלכת כהנים שנכנסים 

ויוצאים תמיד במקדשו, ועובדים אותו תמיד בכל עת ובכל זמן ורגע שיכלו 

ונכון בס"ד, והיינו אשריכם שזכיתם להיות שמשים למקום וכו' ליכנס ולצאת 
תמיד לפניו. 

א (שבט מיהודה, בהעלתך) 


אמרה לו אשתו וכי חנינא גדול ממך אמר לה לאו אלא הוא דומה כעכר 
לפני המלך ואני דומה כשר לפני המלך 


ועלינו להבין החילוק מה בין עבד לשר, ידוע כי רבי חנינא בן דוסא היה 
עני גדול וחי בדחקות נוראה, כמו שהעידה עליו הבת קול חנינא בני 


ברכות לד: 


ופרח 


די לו בקב חרובין מערב שבת לערב שבת, ומאידך ר' יוחנן בן זכאי היה 
נשיא ומאומה לא היה חסר, ומטבע הדברים כי מי שאינו חסר כלום וכל יש 
לו בידו אפילו יהא צדיק גדול, מכל מקום אינו יכול להיות נכנע ובעל לב 
נשבר כדרך העני שאין בידו אפילו פת חריבה, ובהיות ואחד מסגולות 
התפילה הראויה להתקבל ולהרצות לפני ה' הוא שברון לב, על כן התקבלה 
תפלתו של ר' חנינא בן דוסא הדומה כעבד המדבר עם המלך בהכנעה 
ובשברון לבב, משא"כ ר' יוחנן בן זכאי אשר מחמת עושרו וכבודו לא היתה 
בידו מעלה זו, דומה הוא לשר המחזיק במשרה רמה אשר אינו מדבר עם 
המלך בהכנעה ובלב נשבר. 
(חכמת המצפון, חי"ד מאמר נ"ח) 


כפתור 


לה. 


שאין אומרים שירה אלא על היין 


פתגם ידוע מאא''ז נעים זמירות ישראל האדמו"ר ממאדזיץ זצוק"ל בעל 

האמרי שאול, כשאחד שאל אותו מאיזה חומר נוצרה השירה 
והנגינה, ענה לו דרש''י על הפסוק (שמות טו א) 'אז ישיר משה ובני ישראל 
את השירה הזאת', מפרש אז כשראה הנס עלה בלבו שישיר שירה, ולכאורה 


כ 


המלים עלה בלבו אין לו פתרון, דכל דבר קודם שעושים אותו בתחלה 
עולה בלבו ומחשבתו לעשותו ואחר כך עושהו. אלא כוונת רש"י הוא 
דשירה נוצרת כשרואים חסדי וטובו של השם יתברך, והאדם כשרואה זה 
ובפרט נס כקריעת ים סוף, אי אפשר לו עוד להתאפק הרגשותיו, והלב 
נעשה מלא וגדוש הודאה לה', עד שהלב גופא אין לו עוד מקום 
להרגשותיו, ומרוב התפעלות הלב עולה על גדותיו וההרגש שיוצא אז 
מהלב, שהלב אינו יכול עוד להטמין בתוכה, הדיבורים האלה נקראים שירה. 
זהו מה שפירש רש"י אז כשראה הנס עלה בלבו שישיר, היינו ממה שלבו 
נתמלא ולא עוד אלא שעלה בלבו דהיינו עלה על גדותיו מזה הכח אמר 
שירה, ומזה החומר יוצרים שירה וזמרה ע"כ פתגם הידוע מהאמרי שאול 
ה ל. 

והאמת הוא דהמציאות לא צריך ראיות שכך היא יצירת השירה, ולפי 
דברי אא"ז זצ"ל מבואר היטב מה שאמרו חז"ל דאין אומרים 

שירה אלא על היין, דמבואר מתוך דבריו ששירה נוצרה על ידי מה שנופלת 
המחיצה בין הפה להלב, דההרגש שהיה טמון בלבו לא היה עוד בכוחו 
להסתירו שם מרוב ההתפעלות, ומוכרח הוא להביע הרגשותיו בפיהו על 
ידי השירה, וכן אחת מסגולותיה של היין היא שמבטלת המחיצה בין הפה 
להלב, דמרוב שתייה מה שטמון בלב יוצאת על הלשון, ולכן מה טוב ומה 
נעים שתיאמר שירה על היין, שבשניהם יש בהם משום ביטול וסתירת 

המחיצות בין הלב להפה. 
(אשי ישראל, ליקוטים) 


שאין אומרים שירה אלא על היין 


הנה ידוע מספרים הקדושים להרגיל את עצמו במדת ההסתפקות, וזה אין 
אומרים שירה על היין בלבד, וכשאין לו מונע את עצמו מלומר שירה, 

אלא אפילו בלי יין אפשר לישב באהבה ואחוה להודות ולשבח להשי"ת. 
(אמרי חיים, ליקוטים) 


כתיב לה' הארץ ומלואה וכתיב השמים שמים לה' והארץ נתן לכני אדם לא 
קשיא כאן קודם ברכה כאן לאחר ברכה 


נראה על דרך מוסר, דהנה כמה וכמה פעמים רואים בני אדם שהיו עניים 
מרודים, ובכל זאת חנכו את בניהם ברוח התורה ונתנו אותם ללמוד 
תורה במסירות נפש ממש, למען תהיה יראת ה' על פניהם, לא כן כשזרחה 
להם אור ההצלחה והעשירות אז לא יכלו לעמוד בנסיון העושר, ושלחו 
את בניהם לבתי ספר ללמוד השכלה ברוח החפשיים לבעט בכל הקדוש 
והיקר לנו, נמצא שע"י הברכה הבאה עליהם נסוגו אחור מדרך האמונה 
והמסורה. 
וזהו שרמזו חז"ל כאן קודם ברכה וכאן לאחר ברכה, כלומר קודם הברכה 
היה לה' הארץ ומלואה, שהבינו שכל העולם מתנהג בהשגחתו 
הפרטית יתברך, וממילא כל חייהם וחיי בניהם ובנותיהם היו קודש לה', 
וסמכו עצמם על הקב"ה בכל עניניהם, משא"כ לאחר ברכה שכבר נתברכו 
נכסיהם, אזי נכנסו במוחם דעות נפסדות, וכבר חשבו לגמרי אחרת שרק 
השמים שמים לה', היינו הענינים הרוחניים שאי אפשר לאדם להשיג אותם 
הם מתנהגים על פי הקב"ה ומשתייכים לה', והארץ הם הדברים הארציים 
נחלת העולם הזה נתן השי"ת לבני אדם, שהם ינהגו אותם כפי הבנתם 
ולפי שרירות לבם. צריך זהירות יתירה וריבוי בתפילה מאת הקב"ה שלא 
יהיה ח"ו בכלל עושר שמור לבעליו לרעתו, אלא אדרבה יוסיף בהם 
במצוות ובמעשים טובים כפי הברכה אשר ברכו ה'. 
(חדושי מהרי"ץ, ברכות) 


כתיב לה' הארץ ומלואה וכתיב השמים שמים לה' והארץ נתן לכני אדם לא 
קשיא כאן קודם ברכה כאן לאחר ברכה 


איתא בספר הר צבי על הפסוק 'בראשית ברא' וכו" פירש רש"י ואחר כך 
וניב ה אלקים וכו', איתא בגמרא (חגיגה יב.) בית שמאי אומרים 


ברכות לה. - לה: 


ופרח א 


שמים נבראו תחלה שנאמר 'את השמים', ובית הלל אומרים ארץ נברא 
תחלה שנאמר להלן 'ארץ ושמים', ומסיק שנברא בפעם אחד. והכוונה 
דפירשו אל תחזיק טובה לעצמך דווקא כי לכך נוצרת להוכיח וללמד את 
אחרים, והנה להיפוך אמרו גם כן קשוט עצמך ואחר כך קשוט אחרים, 
ונראה שלא למהר להוכיח כי מי יאמר זכיתי לבי, אבל ההכרעה כן הוא, 
כי כבר אמרו דברים היוצאים מן הלב נכנסים אל הלב, ואמרו כל אדם 
שיש בו יראת שמים דבריו נשמעים, ולפי זה אם רואה שדבריו נשמעים 
אזי מוכן הוא לכך ואל ימנע, ואם לאו על זה נאמר קשוט עצמך כי נראה 
כי לא השלים את עצמו עדיין ושניהם אמת. 

והנה פירשו על הפסוק 'ה' אלקי השמים' (בראשית כד ז) מתחלה ואחר כך 
'אלקי הארץ' גם כן, כי הכניס בני אדם תחת כנפי השכינה, אבל 

אם העמים אלילים אזי רק שמים עשה ולא הארץ, ואם כן כינוי שמים אם 
הוא לבדו טוב, ואם הטיב אחרים אזי יקרא ארץ. זה הפלוגתא חד אמר 
שמים נברא תחלה, שהעיקר שצריך להשלים עצמו אז ה' רק בשמים, וחד 
אמר ארץ נברא תחלה זה העיקר להדריך אחרים, ומסיק בפעם אחד נברא 
כי שניהם אמת וכנ"ל. וזהו בראשית ברא וכו' את השמים לבד, אבל ביום 
עשות מלשון 'הנפש אשר עשו בחרן' אם רואה שיוכל להכניס אחרים לכנפי 

השכינה, אזי ארץ תחלה העיקר ואחר כך השמים ודו"ק. 

והנה אם השלים עצמו כל כך עד שיוכל להדריך גם אחרים נקרא ברכה, 
כי באמת הוא העיקר שלכך נברא, ומי שלא השלים עצמו לא יקרא 

בשם ברכה, כי לא הגיע עדן לסולם העולה, בשם כל אדם שיש בו יראת 
שמים רבריו נשמעין. חה כוונת הברל" חכמו"ל פאן קודם ברכה, טרם 
שהשלים עצמו כל כך שיוכל להדריך אחרים נקרא לה' הארץ, אבל לאחר 
שהשלים עצמו שהוא לאחר ברכה ואחרים גם כן נהנין ממנו, אזי הוא 

השמים שמים לה' ואחר כך והארץ נתן כו'. 
(אמרי מאיר, דרוש כ"ו) 


לה: 


כל הנהנה מן העולם הזה בלא כרכה וכו" חכבר הוא לאיש משחית וכו' 
לירבעם בן נבט שהשחית את ישראל לאביהם שבשמים 


נצטוינו מפי התורה לברך ברכת המזון כמ"ש 'ואכלת ושבעת וברכת את 
ד' אלקיך על הארץ הטובה אשר נתן לך', הנה נצטוינו להעיד 
שהוא יתברך שמו משפיע לנו כל טוב סלה ואין בידינו כח לעשות שום 
חיל רק הוא בטובו משפיע לנו כל צרכינו, הנה כאשר מבטל ח"ו זה או 
שאינו מכוין בלבו בשעת ברכת המזון נקרא כובש עדותו, ובאם אינו משים 
אל לבו להתבונן כל זה באמת שכך הוא הענין, נקרא כמעיד מפי אחרים 
וכמש"ל. 
וכיון שבאנו לכלל זה, הנה כיון שנצטוינו מפי חז"ל שלא ליהנות מהעולם 
הזה בלא ברכה הנה הם הזמינו אותנו להעיד על כל דבר שבא לידינו 
ליהנות ממנו שנבוא ונעיד כי הוא ית"ש הבורא הדבר הזה, אם כן אנחנו 
חייבים להעיד, ובהמנע ח"ו היינו שאינו מברך כלל או אינו מכוין בברכותיו 
הנה נקרא כובש עדותו, ובאם אינו משים אל לבו להבין ולהאמין הדבר 
בלב שלם הנה הוא כמעיד מפי אחרים, ולזה תמצא שאמרו ז"ל שכל שאינו 
מברך ברכת הנהנין חבר הוא לאיש משחית לירבעם בן נבט שהשחית את 
ישראל לאביהם שבשמים, דהנה ירבעם בן נבט העיד על העבודה זרה שיש 
בה ממש, כן הוא במי שאינו מעיד על כל דבר שהוא יתברך בראה הנה 
מורה ח"ו להיפך או כמסתפק כיון שהוזמן להעיד מפי חז"ל ואינו מעיד, 
הנה הוה כאומר שאינו יודע עדות דאם יודע מחוייב להעיד אם לא יגיד 
כתיב, הבן הענין. 
(דרך פקודיך, מצוה ל"ז) 


כל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה וכו" חכר הוא לאיש משחית וכו' 
לירבעם בן נבט שהשחית את ישראל לאביהם שבשמים 


וצריך להבין למה נחשב בזה כאלו גוזל להקב"ה וכנסת ישראל, ובמה הוא 

חבר לירבעם בן נבט. אך הענין הוא, כי המברך להקב"ה על חסדו 
וטובתו במה שהזמין לו ליהנות מעולם הזה עושה בזה שני דברים, האחד 
הוא משלם בזה את חובו שמחויב להודות להשי"ת על רוב חסדו וטובו 
שעשה עמו, והשני שהוא פותח בזה שערי הצינורות להשפיע לו גם לעתיד, 
על דרך משל דמי שלוקח סחורה בהקפה אם מסלק את חובו אזי נותנים 
לו סחורה אחרת בהקפה, וכמו כן הוא ענין הברכה שבזה שמברך להקב"ה 


ב כפתור 


על הטובה וההנאה שההנה אותו, פותח בזה שערי צינורות השפע גם לעתיד, 
אבל אם אינו מברך הוא גוזל את הקב"ה שאינו מסלק לו חובו, וגם גוזל 
לכנסת ישראל שגורם סתימת הצינורות, ובזה הוא חבר לירבעם בן נבט. כי 
נודע שעל ידי העגלים שהעמיד ירבעם בן נבט, ולא הניח את בני ישראל 
לעלות לירושלים אשר משם נפתחים שערי רחמים וצינורות השפע הטוב 
לכל העולם, כדכתיב (ישעיה כ ג) 'כי מציון תצא תורה ודבר ה' מירושלים', 
והיינו דכל הנהגות העולם שהם דבר ה' יצאו מירושלים, ועל ידי זה שלא 
הניח את בני ישראל לעלות לירושלים נסתמו הצינורות, וזה מה שפירש 
רש"י על ירבעם בן נבט שחטא והחטיא את ישראל, כך הוא חוטא ומחטיא 
וחטא הוא לשון חסרון, והכוונה שמחסיר בזה שפעת בני ישראל. 
(פאר ישראל, בשלח) 


כל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה וכו' חכר הוא לאיש משחית וכו" 
לירבעם בן נכם שהשחית את ישראל לאכיהם שכשמים 


ופירש רש"י ולפי שהוא מיקל רואים אחרים ולמדין ממנו לעשות כן 
ליהנות מן העולם בלא ברכה, ולכך נקרא זה המיקל חבר לאיש 

משחית לירבעם בן נבט שחטא והחטיא את ישראל כך הוא חוטא ומחטיא, 
הרי בזה שדימו חז"ל את החטא של נהנה בלא ברכה לחטאו של ירבעם 
בן נבט, לומדים אנו כי יש בחטא קטן כזה משום עבודה זרה, כי העיקר 
תלוי בפנימיות, ואם הוא נהנה מן העולם הזה בלא ברכה הרי זה בבחינת 
'כוחי ועוצם ידי עשה לי את החיל הזה' (דברים ח), וזה בבחינת כפירה מפני 
שחסר לו באמונה וביראת אלקים, ואם למדים ממנו אז הוא בבחינת ירבעם 

בן נבט, כי העיקר תלוי בפנימיות החטא היינו האיכות ולא בכמות. 

(חכמת המצפון, חט"ו מאמר קלב) 


ובזמן שאין ישראל עושין רצונו של מקום מלאכתן נעשית ע"י עצמן שנאמר 
ואספת דגנך 


ולכאורה תמוה דמוקי לקרא דואספת דגנך כשאין עושין רצונו של מקום, 
והא לעיל מינה כתיב 'והיה אם שמוע תשמעו אל מצותי וכו' 
לאהבה וכו' ולעבחו בכל<לבבכםי ופו. ועלה קאש ואספת דגנך'. אבל 
הענין, כי ודאי שאין דעת ר' ישמעאל שיהא הרשות נתונה לאדם לפרוש 
ח"ו אף זמן מועט מעסק התורה, ולעסוק בפרנסה ויהיה בטל אותו העת 
מעסק התורה לגמרי ח"ו, אמנם רמזו רבי ישמעאל בלשונו הק' הנהג בהן 
מנהג דרך ארץ, רצה לומר עמהן עם הדברי תורה, היינו שגם באותו העת 
ושעה מועטת שאתה עוסק בפרנסה כדי הצורך וההכרח לחיות נפש, על 
כל פנים ברעיוני מחשבתך תהא מהרהר רק בדברי תורה. 
וכן רבא אמר לתלמידיו ביומי ניסן ותשרי לא תתחזו קמאי דיקא, שלא 
לבא לבית מדרשו, אבל ודאי שתלמידי רבא לא היו בטלים ח"ו לגמרי 
מעסק התורה גם בביתם באלו הימים, ואמרו שם הרבה עשו כרבי ישמעאל 
ועלתה בידם, והרבה עשו כרבי שמעון בן יוחאי ולא עלתה בידם הינו 
רבים דוקא, כי ודאי שלכלל ההמון כמעט בלתי אפשר שיתמידו כל ימיהם 
רק בעסק התורה, שלא לפנות אף שעה מועטת לשום עסק פרנסת מזונות 
כלל, ועל זה אמרו באבות כל תורה שאין עמה מלאכה וכו', אבל יחיד 
לעצמו שאפשר לו להיות אך עסוק כל ימיו בתורתו ועבודתו ית"ש, ודאי 
שחובה מוטלת עליו שלא לפרוש אף זמן מועט מתורה ועבודה לעסק 
פרנסה ח"ו וכדעת רבי שמעון בן יוחאי. 
והנה פסוק ואספת דגנך' וכו' הוא מוצא מכלל פרשת והיה' שכולה 
נאמרה בלשון רבים ופסוק 'ואספת' נאמר בלשון יחיד, לכן קרי ליה 
אין עושה רצונו של מקום כשמפנה עצמו אף מעט לעסק פרנסה, ולכן 
בפרשה ראשונה של קריאת שמע כתיב ובכל מאדך', ובפרשה 'והיה' לא 
כתיב ובכל מאדכם, כי פרשת שמע כולה בלשון יחיד נאמרה ויחיד שאפשר 
לו, הוא צריך לקיים 'לא ימוש ספר התורה הזה מפיך' דברים ככתבן ממש, 
לכן נאמר ובכל מאדך' פירוש בכל ממונך כמ"ש במשנה סוף ברכות, רצה 
לומר שלא לעסוק בפרנסה כלל, אבל פרשה 'והיה' שנאמרה בלשון רבים, 
לרבים כמעט מוכרחים להתעסק על כל פנים מעט גם בריוח ממון לחיי 
נפש, לכן לא כתיב בה ובכל מאדכם. 
(נפש החיים, שער א' פ"ח) 


בזמן שישראל עושים רצונו של מקום מלאכתן נעשית על ידי אחרים 
כתיב (בראשית כז כב) 'ויאמר הקול קול יעקב והידים ידי עשו' ודרשו 
רז"ל (ב"ר סה טז) שהוא רמז כשהקול של יעקב בתורה אז אין 


ברכות לה: 


ופרח 


ידים של עשו שולטות, ומקשין העולם הא לפי התכת הלשון הוא להיפוך 
כשהקול קול יעקב אז והידים ידי עשו משמע אדרבה שאז שולטות 
ח"ו. ולפי עניות דעתי נראה לפרש הפסוק על דרך הגמרא ולרמז אחר, 
והוא כי ידוע כשישראל עושים רצונו של מקום אז מלאכתן נעשית על 
ידי אחרים כמו שכתוב 'ועמדו זרים ורעו צאנכם' היינו שהאומות 
מתעסקים בצרכי ישראל ומכינים להם כעבדים אל אדוניהם, וגם בזוה"ק 
(במדבר ק"ס:) איתא כן על פסוק (במדבר יד ט) 'אל תיראו את עם הארץ 
כי לחמינו הם' אינון בגרמייהו מזמנים לאינון דמשתדלין באורייתא, ולפי 
זה יש לומר שזה מרמז הפסוק 'הקול קול יעקב', היינו כמאמרם ז"ל 
כשקולו של יעקב בתורה ומשתדלין בה אז והידים שלהם שצריכים 
לעשות עסקיהם ידי עשו, היינו שהאומות עוסקים בצרכי ישראל ומכינים 
להם כל צרכיהם כעבד אל אדוניו, וממילא ח"ו להיפוך ודי למבין וקל 
להבין. 
(דגל מחנה אפרים, עקב) 


בומן שישראל עושים רצונו של מקום מלאכתן נעשית על ידי אחרים 
כתיב (בראשית כו יב) 'ויזרע יצחק בארץ' וכו', לכאורה קשה מהמאמר של = 
רבי שמעון בן יוחאי שאמר אפשר אדם חורש וכו' תורתו אימתי 
נעשית אלא כשישראל עושים רצונו של מקום אז מלאכתן נעשית על ידי 
אחרים, ועל כל פנים הוי ליה למימר ויזרעו עבדי יצחק כמו אצל חפירת 
הבארות, לא ויזרע יצחק בעצמו שקשה כנ"ל. אך דהנה באמת הרבה עשו 
כרבי שמעון בן יוחאי ולא עלתה בידם, אלא כרבי ישמעאל שאמר הנהג 
בהן מדת דרך ארץ וכו', לכן יצחק אבינו אשר לעתיד הוא יהיה המליץ 
בעדינו בטענת דל דמכלי ושתי היינו הנהגת דרך ארץ עיי"ש (שבת פט), 
על כן עשה הלכה למעשה 'ויזרע יצחק בארץ' וכו', להורות שהלכה כרבי 
ישמעאל שאמר הנהג בהן מדת דרך ארץ. 
(דברי ישראל, תולדות) 


בומן שישראל עושים רצונו של מקום מלאכתן נעשית על ידי אחרים 
בשבת יכולים להגביה את כל המעשים ולהיטיבם, איתא במכילתא (כי תשא) 
כתוב אחד אומר 'ששת ימים תעשה מלאכה' (שמות לה ב) וכתוב 
אחד אומר 'ששת ימים תעבוד ועשית כל מלאכתך' (שם כ ט) כאן בעושים 
רצונו של מקום כאן באין עושים רצונו של מקום, בזמן שישראל עושין 
רצונו של מקום מלאכתן נעשית על ידי אחרים, ובשאינן עושין רצונו של 
מקום מלאכתן נעשית על ידי עצמן, וכן איתא בגמרא ולא עוד אלא שאפילו 
מלאכת אחרים נעשית על ידן, ולמה בלוחות כתיב 'ששת ימים תעבוד 
ועשית כל מלאכתך' הרי כך הוא בזמנים שאינם טובים, אלא שהתורה 
ניתנה באופן שאפילו בזמן קשה כזה, גם כן תישאר השבת שתמיד יוכלו 
להיאחז בה, השבת היא בכל העולמות אפילו תשעה באב נדחה מפני 
השבת, ולעולם אפשר להיאחז בכח השבת בצד מה, אפילו עובד עבודה 

זרה כדור אנוש מוחלין לו (שבת קיח:). 

(פני שבת, ליקוטים) 


הרבה עשו כרבי ישמעאל ועלתה בידן כרבי שמעון בן יוחי ולא עלתה בידן 
וצריך ביאור למה לא עלתה בידן הלא עשו לפי דעת התנא הקדוש רבי 
שמעון בן יוחי. ויש לומר דזו אינה הנהגה לרבים אלא ליחידים, 

אבל הסדר הנכון הוא שבני תורה המיועדים לכך יעסקו כל ימיהם בתורה 
כמו שהיו שבט לוי ובני יששכר יודעי בינה לעתים, ושני אלו לא היו 
אלא אחד מששה ממספר בני ישראל, ואילו שאר העם יעסקו במלאכה 
ובדרך ארץ ויקבעו עתים לתורה, וזה שאמרו הרבה עשו כרבי שמעון בן 
יוחי ולא עלתה בידן, כלומר לפי שהרבה עשו כך לפיכך לא צלחה דרכם. 
וכן יש לפרש מה ששנינו (אבות פ"ב מ"ב) יפה תלמוד תורה עם דרך ארץ 
שיגיעת שניהם משכחת עון, הכונה יפה תלמוד תורה ע"י תלמידי חכמים 
בשעה שיש אחרים העוסקים בדרך ארץ, שיגיעת שניהם כלומר בעלי 
תורה ובעלי דרך ארץ משכחת עון, אבל אם אין בעלי דרך ארץ היאך 
יתקיימו בני תורה, והלא מקרא מפורש הוא 'שמח זבולון בצאתך ויששכר 
באהלך' וזה שאמר כל תורה שאין עמה מלאכה סופה בטילה כמובן, 
וידוע מה שפירשו בדרך צחות הפסוק (במדבר יא כט) 'ומי יתן כל עם ה' 
נביאים', פי' אם כל עם ה' יהיו נביאים, מי יתן מי יתמוך בהם ויכלכל 

אותם. 
(תפוחי חיים, ליקוטים) 


כפתור 


הרבה עשו כרבי ישמעאל ועלתה בידן ברבי שמעון בן יוחי ולא עלתה בידן 
אפשר לומר טעמא דמילתא שלא עלתה בידן של אלו שעשו כר' שמעון 

בן יוחאי, בהקדם דברי ק"ז בתפלה למשה על הפסוק (תהלים קא 
ב-ו) 'אשכילה בדרך תמים וכו' הולך בדרך תמים הוא ישרתני' על פי מה 
שכתב השל"ה הקדוש (ריש מסכת חולין) דלעסוק במשא ומתן טוב יותר 
שיעסוק בעצמו משיעסוק על ידי שלוחו, כי אולי לא יעסוק שלוחו 
באמונה עם אחרים ויגזול וירמה את אחרים עכ"ד. והנה דבריו הקדושים 
במחילת כבודו מפילים במבוכה גדולה את הרוצים להתמיד בתורת ה' 
ואין להם מלאכה רק משא ומתן, וכבר העידה תורה לא מעבר לים היא 
לא תמצא בתגרים, ואיך יעשה אם יעסוק במשא ומתן על ידי שליח, 
אולי לא יעסוק השליח באמונה ויהיה הקולר תלוי במשלחו, ואם יעסוק 
במשא ומתן הרי יתבטל מלימוד תורה הקדושה, אבל זאת העצה היעוצה 


אהח19/06/2018' 


בכל עניני תורתי מתי נעשית, ואם על ידי שליח אין זה תמימות, לזה 
אמר 'עיני בנאמני וכו' הולך בדרך תמים הוא ישרתני', ואזלה חששא זו 
ואוכל לעסוק בתורה. 

ועל פי דבריו אפשר לומר, דאותם הרבה שעשו כר' שמעון בן יוחאי מסרו 

עסקיהם בידי שלוחים, והיתה מלאכתם נעשית על ידי אחרים, אמנם 
במצב הדור השפל לא נמצאו והיו כל כך הרבה שלוחים נאמנים הולכים 
בדרך תמים שינהלו עסקי משאם ומתנם באמונה, ועל כן לא עלתה בידם 
שלא יכלו להמשיך בדרך זה, מאחר שראו כי השלוחים ההגונים מעטים 
המה, ולא יספיקו לכולם לנהל עסקיהם באמונה, ולידי שלוחים שאינם 
הגונים לא רצו למסור ניהול עסקיהם, שאם יעשו עולה יהיה הקולר תלוי 

בצוארם. 


שאמר דוד 'אשכילה בדרך תמים' וכו', כי איך אעשה אם אעסגהאחעצמי 


(דברי יואל, בהר) 


דורות הראשונים עשו תורתן קבע ומלאכתן עראי זו וזו נתקיימה בידן דורות 
האחרונים שעשו מלאכתן קבע ותורתן עראי זו וזו לא נתקיימה בידן 


הכוונה יש לפרש, דכל עניני עולם הזה הם כחלום יעוף, וכל ממונו 
והונו יעזוב לאחרים, ולא יתקיים בידו אם לא שמשתמש בהם 

לצורך שמים דאז עושה להם קיום, על דרך שאמר מונבז המלך (ב"ב 
יא) אבותי גנזו במקום שיד שולטת בה, ואני גנזתי במקום שאין היד 
שולטת בה, וכן הוא אומר (תהלים קיב ג) 'הון ועושר בביתו וצדקתו 
עומדת לעד', הכוונה דכל הונו ועושרו אינו אלא בביתו, וסופו להניח 
אותו וילך לו ויעזוב לאחרים חילו ולא יתקיים בידו, אמנם צדקתו הוא 
תעמוד לעד. והיינו דאמרו חז"ל דורות הראשונים עשו תורתן קבע 
ומלאכתן עראי זו וזו נתקיימה בידן, שגם עניני עולם הזה על ידי 
שנשתמשו בהם לצורך גבוה לתכלית נתקיימו בידם, אמנם אותן שעשו 
תורתן עראי ומלאכתן קבע, לא לבד שענעי עולם הזה בקניני הגוף 
לא נתקיימו בידם כי עזבו לאחרים חילם, אלא על ידי זה כל עסק 
שלהם בעניני תורה ומצות לא היה לשמים, אלא להשיג בהם תועלת 
גשמי או שכר אחר, על כן גם זה לא נתקיים בידם, שאכלו שכרן 

בעולם הזה. 
(קרן לדוד, נשא) 


בא וראה שלא כדורות הראשונים דורות האחרונים דורות הראשונים היו 
מכניסין פירותיהן דרך טרקסמון כדי לחייבן במעשר דורות האחרונים מכניסין 
פירותיהן דרך גנות וכו' כדי לפוטרן מן המעשר 
רצה לומר, דדורות הראשונים אף שלא הוצרכו כלל להכניסן לבית, 
הכניסו דרך טרקסמון כדי לחייבן דגדול המצוה ועושה (קידושין 
לא.), ודורות אחרונים אף אם הוצרכו להכניסן לבית הכניסו דרך גגות 
כדי לפוטרן. ויש לומר דאלו ואלו כונתן לשמים וללמד זכות על 
האחרונים, דבאמת נתנו מעשר ועשו רק כדי לפטור, כי היכי דלהוי כאינו 
מצווה ועושה, שמצד הסברא אינו מצווה ועושה עדיף, דמאי שנא דמצוה 
ועושה עדיף הוא משום דמגרי ביה יצר הרע עיין שם תוספות ד"ה גדול), 
ודוע דכל הגדול מחבירו יצרו גדול ממנו (סוכה נב.), אם כן בהראשונים 
דהיו גדולים אם כן מצווה ועושה חשוב הכניסו דרך טרקסמון, ובדורות 
האחרונים דיצר הרע קליש, אם כן אינו מצוה ועושה חשוב לכך הכניסו 
הפ בגרת, 
(ישמח משה, בשלח) 


ברפות לה: = לח: 


ופרח = 


לח. 


מה הוא אומר המוציא לחם מן הארץ רכי נחמיה אומר מוציא לחם מן הארץ 


ונראה לי לבאר טעם פלוגתייהו, שאותו מאן דאמר דסבר מוציא לחם 
סבירא ליה דהברכה קאי על הלחם המונח לפניו שרוצה לאכול 

ולהנות ממנו, ואינו צריך להשגיח על הקודם לדעת מאין בא הלחם הזה, 
על כן די לומר סתם מוציא לחם, ומאן דאמר השני סבירא ליה שלא די 
בברכה זו לבד, רק צריכין אנו להתבונן על מציאות הלחם מאין בא ומי 
בראו ולמה בראו ולמי בראו, כי באמת הוא פליאה נשגבה איך הוציא 
הקב"ה את הלחם מן הארץ יש מאין, ומתוך כך שהוא מכיר גדולת הבורא 
ונוראותיו ונפלאותיו נופל עליו היראה מפחד ה' ומהדר גאונו, ופותח את 
ה' מוצאות הפה להודות ולהלל לשמו יתברך על טובותיו המרובים שהוא 
מכין מזון לכל בריותיו אשר ברא, ועל זה מרמז ה' של המוציא. וזה שאמר 
הכתוב 'למען תלמד ליראה' וכו', רצה לומר על ידי הסתכלות על מציאות 

המאכל יוכל לבא ליראת הרוממות. 
(מנחם ציון, ראה) 


במוציא כולי עלמא לא פליני דאפיק משמע כי פליגי בהמוציא רכנן סכרי 
המוציא דאפיק משמע וכו' ורכי נחמיה סכר המוציא דמפיק משמע וכו" 


ויש לומר הטעם שמברכין המוציא ולא מוציא, אף דכולי עלמא לא פליגי 
במוציא דאפיק משמע. דהנה אמרו חז"ל (תמיד לב.) איזהו חכם הרואה 
את הנולד, ודייק החתם סופר (תורת משה חיי שרה) דיותר הוי ליה למימר את 
היולד שהוא לשון עתיד, דהלא נולד משמע גם עבר עיין נדרים ל:), ותירץ 
דהנה כתוב אחד אומר (משלי כח יד) 'אשרי אדם מפחד תמיד', וכתוב אחד 
אומר (ישעיה לג יד) 'פחדו בציון חטאים', והאיך יתקיימו שני הכתובים כאחד, 
אלא דבודאי אין לפחד פן יארע דבר שעדיין לא היה עד כה, וכבר אמרו 
(הקדמת חובת הלבבות) מן הזהירות שלא תרבה להזהר, אך אם כבר אירע כזאת 
בעבר, אף אם הוא מילתא דלא שכיחא כל כך, מכל מקום 'אשרי אדם 
מפחד תמיד', כי יש ללמוד מן העבר על העתיד, ולכן אמרו איזהו חכם 
הרואה את הנולד דמשמע עבר ועתיד, כי החכם עיניו בראשו ללמוד מן 
העבר על העתיד עכ"ד. 
ומהאי טעמא יש לברך המוציא, דלחד מאן דאמר משמע דאפיק ולחד 
מאן דאמר משמע דמפיק, ולא מוציא דכולי עלמא משמע דאפיק, 
כי הרמז בזה ללמוד תמיד מן העבר על העתיד. ועל פי זה יש לפרש 
מדרש פליאה על הפסוק (בראשית לז כו) 'ויאמר יהודה אל אחיו מה בצע כי 
נהרוג את אחינו וכסינו את דמו' איך נברך המוציא, והכונה דהלא כל מה 
שמברכין המוציא ולא מוציא הוא כדי שנלמד מן העבר אל העתיד, ומזה 
נבין דכל עונש אינו נקמה על חטאי העבר, אלא מטרתו לתקן את העתיד, 
ואם סבורים אתם שיש להעניש את יוסף בתורת נקמה על מעשיו בעבר, 
ואין להתבונן אם תצמח מכך תועלת בעתיד, כיצד נברך המוציא, הלא עדיף 
לברך מוציא דכולי עלמא לא פליגי דאפיק משמע. 
(תורת מהרי"ם, וישב) 


הכי קאמר להו קודשא בריך הוא לישראל כד מפיקנא לכו עבידנא לכו 
מלתא כי היכי דידעיתו דאנא הוא דאפיקית יתכון ממצרים 


לכאורה קשה למה לא עביד מקודם רק כד מפיקנא לכו עבידנא לכו, ויש 
לומר על פי מה שאמר החידושי הרי"ם על מה שאיתא בגמרא 

(שבת לא.) בנכרי שבא להתגייר על מנת ללמוד כל התורה כשהוא עומד על 
רגל אחת, אמר ליה הלל דעלך סני לחברך לא תעביד וכו' ואידך פירושה 
הוא זיל גמור, והקשה המהרש"א למה אמר לו בלשון שלילה ולא אמר 
לו לשון תורה (ויקרא יט יח) 'ואהבת לרעך כמוך' וגו', ואמר החידושי הרי"ם 
זצ"ל כי ללמוד יכול אפילו גוי גם כן, אבל להשיג התורה זה אינו יכול, 
שנכרי לא יוכל להשיג מעלת האהבה של ואהבת לרעך כמוך' על דרך 
החיוב, רק ע"י השלילה מה דעלך סני וכו', ומפני זה לא היה יכול לומר 
לו לשון פשוטה ואהבת', רק מפני שיש מצות שהם מצד השכל גם כן 
שגם הגוי יכול להשיג, לכן אמר לו מה דעלך סני וכו' שזה מצד השכל, 
וזה פירוש על רגל אחת היעו לפני שנעשה יהודי, וזה שסיים לו הלל 
ואידך פירושה זיל גמור, כי כשיהיה יהודי אז יוכל להשיג טעמי תורה. 
וזה הוא גם כן כאן, כי מקודם לפני שיצאו ממצרים לא היו יכולים להשיג 
דאנא הוא וכו', ומפני זה אמר כד מפיקנא לכו עבידנא לכו מילתא וכוי. 
(ליקוטי יהודה, הגדה של פסח) 


ד כפתור 


הכי קאמר להו קודשא בריך הוא לישראל כד מפיקנא לכו עבידנא לכו 
מלתא כי היכי דידעיתו דאנא הוא דאפיקית יתכון ממצרים 


ויש לפרש על פי דמבואר בספרים הקדושים על מאמר בעל הגדה ועברתי 
בארץ מצרים אני ולא מלאך וכו' אלא הקב"ה בכבודו ובעצמו, דטעמא 
דמילתא משום שהיו בני ישראל משוקעים במ"ט שערי טומאה, עד שהיה 
קשה להוציא נפשותם מעמקי הקליפות, ועל כן היה מן ההכרח שהקב"ה 
יגביה נפשותם שלא בהדרגה למעלה גבוה מאוד, וזה לא היה באפשרי 
לעשות על ידי שליח, אלא על ידי הקב"ה בכבודו ובעצמו שדילג ופסח 
על הסדר הראוי, וגאלם שלא בהדרגה ושלא לפי ערך מעשיהם. 
ובזה יש להבין מאמר חז"ל אהא דכתיב 'המוציא אתכם מתחת סבלות 
מצרים', והא המוציא לשעבר משמע, ומשני הכי קאמר להו כד מפיקנא 
לכו עבידנא לכו מילתא כי היכי דידעיתו דאנא הוא דאפיקית יתכון ממצרים 
והוא פליאה. אבל יובן על פי האמור דישראל בשעת יציאת מצרים לא היו 
מרגישים שהוצרכו להגאל גם בנפש, ושהוצרך זה להיות דייקא ע"י הקב"ה 
בכבודו ובעצמו כאמור, וכמו החולה כשהוא מסוכן וחלוש מאוד אינו מרגיש 
מחלתו, רק אחר כך כשמתחיל להבריא מתחיל להרגיש כמה גדלה מחלתו 
ומבין למפרע מה שחסר לו, כך בני ישראל כאשר נטהרו קצת מטומאת 
מצרים, אז הרגישו למפרע גודל שפלותם ועד כמה היו משוקעים בטומאת 
מצרים, עד שלא היה אפשר להוציאם משם בדרך הטבע, אלא על ידי 
שהקב"ה בעצמו התגלה אליהם והוציאם. והיינו דאמרו כד מפיקנא לכו 
עבידנא לכו מילתא כי היכי דידעיתו דאנא הוא דאפיקית יתכון ממצרים, שאז 
תביאו לכלל דעת להכיר שלא היה באפשרי באופן אחר, אלא על ידי שהקב"ה 
בכבודו ובעצמו נגלה עליהם וגאלם בנפש להוציאם מעמקי הקליפות. 
(ויחי יוסף, אחרי) 


הכי קאמר להו קודשא בריך הוא לישראל כד מפיקנא לכו עבידנא לכו 
מלתא כי היכי דידעיתו דאנא הוא דאפיקית יתכון ממצרים 


ונראה לפרש על פי דברי הרמב"ם (דעות פ"ח ה"א) משה רבינו לא האמינו בו 

ישראל מפני האותות שעשה, שהמאמין על פי האותות יש בלבו דופי, 

דאפשר שיעשה האות בלט וכשוף וכו', ובמה האמינו בו במעמד הר סיני וכו' 

וכן בקריעת ים סוף ראו התגלות השי"ת ואמרו זה אלי, אז נתברר להם שניסי 

יציאת מצרים היה מן ההקב"ה, וזהו הכוונה באמרם לישראל כד אפיקנא לכו 
עבידנא לכו מלתא, כי היכי דידעיתו דאנא הוא דאפיקית יתכון ממצרים. 

(דברי יואל, וישב) 


הביאו לפניהם פתיתין ושלמין אמר רב הונא מברך על הפתיתין וכו' ורבי 
יוחנן אמר שלמה מצוה מן המוכחר תני תנא קמיה דרב נחמן בר יצחק מניח 
הפרוסה בתוך השלמה וכוצע ומברך אמר ליה וכו' שלום אתה ושלמה משנתך 
ששמת שלום בין התלמידים 


פתיתין רומז לעני השבור ורצוץ ודרכו של עני בפרוסה, שלמה רומז 
לעשיר, רב הונא סבירא ליה דהראוי לברכה הוא העני שיש לו 
לב נשבר, לעומת העשיר שדעתו רחבה ועשיר עלול לבעט כמו שכתוב 
יוישמן ישורון ויבעט', רבי יוחנן סבר דהראוי לברכה הוא העשיר שיש לו 
הרחבת הדעת אף שאין לו לב נשבר, כי העני אף שלבו נשבר בקרבו, 
מכל מקום דעתו טרופה ומעורבבת ואינו מוצא מרגוע לנפשו, ובעניות אמרו 
(עירובין מא:) שמעביר את האדם על דעתו ועל דעת קונו, עד שבא אותו 
תנא ואמר מניח פרוסה בתוך השלמה ובוצע ומברך, רצה לומר שהעשיר 
ירבה צדקה ויתחבר עם העני ויאכסנו בביתו ויהנה אותו מנכסיו, וממילא 
יהיה לו לעשיר על ידי זה לב נשבר בראותו שפלות העני, וגם העני יתעלה 
ויתרומם מדלותו ושפלותו, וזהו מניח הפרוסה בתוך השלימה רמז 
להתאחדות הפרוסה דהוא עני עם העשיר וככה מברך, אמר ליה שלום אתה 
ושלמה משנתך ששמת שלום בין התלמידים, העני לא יבוא בטרוניא 
להשי"ת, והתלמידים יוכלו ללמוד מתוך הרחבת הדעת. 
(אמרי חיים, ליקוטים) 


מ. 


אסור לאדם שיאכל קודם שיתן מאכל לבהמתו שנאמר ונתתי עשב כשרך 
לבהמתך והדר ואכלת ושבעת 


ונ"ל ליתן טעם לזה, על פי מה שפירש בספר ברית שלום בפרשה זו על 
הפסוק (תהלים קו ו כ) 'וימירו את כבודם בתבנית שור אוכל עשבי. ולי 


ברכות לח, - 5; 


ופרח 


נראה על פי דבריו קצת בשינוי, דבאמת הגאוה היא סיבה לכל חטא ומרי, 
כענין שנאמר (דברים ח יד) 'ורם לבבך ושכחת' (דברים לב טו) 'וישמן ישורון 
ויבעט וגו' ויטוש אלקו' וגו', והדעת נותן כי אם הלב נכנע ונשבר לא 
יחפוץ ברע, והיינו וימירו את כבודם, ר"ל כל המרת הכבוד הוא בתבנית 
שור אוכל עשב, דהיינו על ידי זחות הדעת וגסות רוח, כמו דאיתא בברכות 
(לג.) וביומי ניסן עיין שם פירוש רש"י (ד"ה ביומי). והנה הגאוה נצמח ממילוי 
כרס, כמו שדרשו רז"ל (ברכות י:) בפסוק 'ואותי השלכת' וגו' (מלכים א' יד 
ט)ן לאחר שנתגאה זה וכו' וכן אמרו (שם לב.) מלי כרסיה זני בישא, וכן 
כתיב (דברים לא כ) 'ואכל ושבע ודשן' וגו', דעל ידי זה מתגאה ושולט יצר 
הרע בו להחטיאו אף בחמורה שבחמורות כמו עבודה זרה, לכך רצונו ית"ש 
שקודם שיאכל שעדיין לבו נכנע, יקח מוסר שיתן לבהמתו ויראה זחות 
דעתה, ויבין וישכיל בדעתו להשמר אחר אכלו, והבן כי נכון מאד הוא. 
והיינו פירושא דקרא 'ונתתי עשב בשדך' וגו' ואחר כך ואכלת' וגו' כמו 
שדרשו רז"ל ולמה, 'השמרו לכם פן יפתה לבבכם' וגו' היינו כמ"ש 

ודוק. ועל פי זה יתבאר מ"ש הפוסקים (מג"א קס"ז ס"ק יח) דבשתיה האדם 
קודם, ומקרא מלא הוא (בראשית כד יט-כ) 'ותכל להשקותו ותשאב לכל גמליו', 
וכן 'והשקת את העדה ואת בעירם' עד כאן, דהיינו משום הא דכתבו הפוסקים 
דמותר לשתות מים קודם התפילה, דבמים לא שייך גאוה (או"ח פ"ט סייג) והבן. 
(ישמח משה, חקת) 


אסור לאדם שיאכל קודם שיתן מאכל לבהמתו שנאמר ונתתי עשב בשרך 


וגו' תהי' כל תבואתה לאכול', עמ"ש בחידושנו מסכת גיטין ס"פ 
הנזיקין, גבי אסור לאדם שיטעום כלום קודם שיתן מאכל לבהמתו, דהפסוק 
'ונתתי עשב בשדך לבהמתך' בברכה כתיב, דכשישראל עושין רצונו של 
מקום, אזי חיוב להקדים מזון הבהמה למזון האדם, דהאדם עיקר מזונו 
ובטחונו בה' הוא והבהמה ניזונה על ידי האדם, משא"כ כשאין עושין רצונו 
של מקום אזי האדם נעזב למקרי הזמנים על כן חייו קודמים, ולא עוד 
אלא שלפעמים הוא ניזון בזכות הבהמה שטובה ממנו על דרך 'אדם ובהמה 
תושיע ה'', הכל שייך כאן, והשתא הכי קאמר לאכילת עצמכם לא תצטרכו 
שום עבודה, אדרבה שבת הארץ היא לכם לאכלה כל שתמעטו בעסק 


₪ 


[ll da gle hell 


ותעסקו בתורה תתרבה השפע יותר, כמו חזקיה מלך יהודה 'אלף גפן באלף 
כסף לשמיר ושית יהיה' (ישעיה ז כג), אכן 'לבהמתך ולחיה אשר בארצך 
תהי' כל תבואתה לאכול', כי הם נזונים ע"י בשר ודם ואתה ע"י הקב"ה. 

(חתם סופר, בהר) 


אסור לאדם שיאכל קודם שיתן מאכל לבהמתו שנאמר ונתתי עשב בשדך 
לבהמתך והדר ואכלת ושבעת 


המג"א (סימן קסז ס"ק יח) הביא בשם ספר חסידים, דהא דאמרו אסור לאכול 
קודם שיתן מאכל לבהמתו, היינו רק באכילה אבל בשתיה האדם 

קודם, והביא ראיה ממה שנאמר (בראשית כד יד) 'שתה וגם גמליך אשקהי, 
ומקשים למה לא הביא ראיה מלשון שאמר הקב"ה והשקית את העדה 
ואת בעירם' (במדבר כ ח). ונ"ל על פי מה שכתבתי למעלה דהיכא שהמאכלים 
מזומנים אין קפידא, אם כן אין ראיה מכאן דשתיה מותר להקדים לבהמתו, 
משא"כ ברבקה שהיא היתה צריכה לשאוב מים מן הבאר, ולא היה אתה 
מים מוכנים בשביל הגמלים, ובכל זאת מה שנמצא מים בכדה נתנה מקודם 
לאליעזר, ואחר כך הלכה לשאוב בשביל הגמלים, יש להוכיח שפיר 

דבשתיה לא שייך איסור קדימה. 
(חשב סופר, חקת) 


אסור לאדם שיאכל קודם שיתן מאכל לבהמתו שנאמר ונתתי עשב בשרך 
לבהמתך והדר ואכלת ושבעת 


ולכאורה קשה, דבשלמא אי הוי כתיב ונתתה ואכלת הוי ניחא הילפותא, 

אבל הרי ונתתי כתיב. ויש לומר דמדיוקא מוכח דבר זה דכונת 

הכתוב כך הוא, התורה הבטיחה שהקב"ה יתן צרכי בהמתו בשדה ולא 

יחסרו לה מזונותיה, אשר לזאת תוכל לאכול ולשבוע בלי תצטרך לדאוג 

מקודם עבור הבהמה, וממילא שמעינן דכשהבהמה צריכה למזונות אסור 
לאכול עד שיתן לבהמתו. 

(מכתם לדוד, עקב) 


כפתור 


אחר כל אכילתך אכול מלח וכו' ואי אתה נזוק 


כתיב (ויקרא כו ה) 'ואכלתם לחמכם לשובע' הוא על דרך שאמרו אחר כל 
אכילתך אכול מלח, והוא משום דלולי אכילות המלח פן יצא נזק 
מהאוכל, אמנם יהיו המאכלים מתוקנים ולא יהיה על ידיהם שום נזק, וזה 

ואכלתם לחמכם לשובע' שלא תצטרכו לאכול שום דבר אחר כך. 
(אמרות ה' השלם, בחקתי) 


ברוך ה' יום יום ובו פל יום חום תן לו מעיןוברבותיו 
כתיב (שמות כ ח) זכור את יום השבת לקדשו' פירש"י כשמאי הזקן מחד 
בשבת לשבתך, וטען רמב"ן הלא הלל פליג וסבירא ליה ברוך ה' 
יום שם, ונראה לי בש"סי דרשגן ברוך ה'יום יום בפל יום תן ילו מעין 
ברכותיו. ונראה לי, עיקר קרא על ברכת הזמן כגון שהחיינו והגיענו לזמן 
הזה, ושוב צריך ליתן בכל יום מעין ברכה של אותו היום מעין כל 
המאורע, ולכאורה מה צריך קרא וכי גרע מכל ברכת הנהנין וברכת המצות, 
וצריך לומר דהוה אמינא הואיל ונח ש==;ברא יותר משנברא לא יברך 
על הזמן, קמ"ל דישראל וצדיקי עולם אשרי להם ולדורם כמ"ש תוס' פ"ק 
דע"ז, ואם כן אצטריך קרא להכי. ונלע"ד הילל הזקן כתלמידיו סבירא ליה 
דנח לו שנברא יותר משלא נברא, ולא צריך קרא לברך על הזמן דפשיטא, 
על כן להורות נתן לאפוקי משמאי הזקן דלא יאמר מחד בשבא לשבתך, 
אבל למאי דקיי"ל נמנו ורבו בית שמאי על בית הלל נח לו שלא נברא, 
ואיצטריך ברוך ה' יום יום לברכת הזמן, אם כן קם הלכה מחד בשבא 

לשבתך וק"ל. 

(חתם סופר, יתרו) 


ברוך ה' יום יום וכו' כל יום ויום תן לו מעין ברכותיו 
ונראה ענינו, דהנה כתיב (שמות כ י) 'כי ששת ימים עשה ה' את השמים 
ואת הארץ', ופירשו הקדמונים דהשי"ת ברא ימים בשמים וכנגדו 
בארץ, וכל יום ויום מימיו של אדם יש לו שורש בשמים ממעל, ועל ידי 
עבודת האדם בתורה ובמעשים טובים מקשר כל יום ויום בשרשו, באופן 
שימיו נשארו חיים וקיימים, יהמו להפהי יוים במילואך יו"ד ג"ר מ"ם 
מילואים שלו גם כן הם בגימטריא יו"ם, והוא רמז דכל יום יש לו נמי 
בפנימיות יום, והוא דכתיב ברוך ה' יום יום דייקא, וזה שאמרו חז"ל 
בכל יום ויום תן לו מעין ברכותיו, דעל ידי זה מקשר יום הנגלה ביום 

הנסתר. 

(ערוגות הבושם, משפטים) 


מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק אבל הקדוש ברוך הוא אינו 
כן מלא מחזיק ריקן אינו מחזיק 

וקשה, איך אפשר להיות מלא בתחילה אם לא שיושפע לו שפע מלמעלה, 

ואיך יתכן זה הלא מתחילתו הוא ריקן מכל, ומדת הקב"ה כלי 

ריקן אינו מחזיק. אמנם באמת אדם שיודע ומכיר ערכו איך מקצר בעבודת 

ה', ולא יצא ידי חובתו נגדו יתברך שמו והוא ריק מכל כשרון, הלא צריך 

להיות מלא בושה וכלימה על זה, כמאמר התנא (ברכות יז.) בתר דמסיים 

צלותא הרי אני לפניך ככלי מלא בושה וכלימה, ואיש כזה כיון שמכיר 

ערכו תו לא מקרי כלי ריקן, דהרי הוא מלא בושה וכלימה, ושפיר יוכל 

לקבל שפע קודש מלמעלה. 
(קרן לדוד, כי תשא) 


מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק אבל הקדוש ברוך הוא אינו 
כן מלא מחזיק ריקן אינו מחזיק 
פירוש כי ההעדר כרוך בעקב המציאות, כי המציאות תבוא אחר החסרון 
ואחר המלוי תיכף ומיד כרוך החסרון, אחר השובע מוכן הרעבון 
וזה שלמותו, כי אם אינו רעב הוא חולי, משא"כ חכמה כלי מלא חכמה 
מחזיק ומשתוקק הרבה להשיג עוד חכמה, וכלי ריקן מחכמה אינו מחזיק 
כלל, כי אינו משתוקק כלל לחכמה וגם כששומע אזניו אטומות, נמצא כי 
מציאות החכמה בנויה על מציאות החכמה, ומציאות עונג עולם הזה בנויה 
על העדרי המציאות, כשיתעכל המאכל אז משתוקק לאכול ותיכף מוכן 
ההעדר, וכשהעכול יפה זה בריאותו הרי כי יסודה היא ההעדר, והחכמה 
יסודה מציאות. 
(בתבי הסבא מקלם) 


ברכות מ. 


ופרח ה 


מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק אבל הקדוש ברוך הוא אינו 
כן מלא מחזיק ריקן אינו מחזיק 
כשאדם יושב ולומה בהתמדה וחוזר על תלמודה ‏ הוא בכלל כלי מלא, 
וזוכה להיות כלי מחזיק ברכה שיוכל ללמוד ביתר עמקות ועיון, 
ומאידך זה הנמשך לבטלה נשאר כלי ריקן ואינו מחזיק ברכה, שלא נשאר 
לו כלום אף מן המעט שלמד. 
(דרכי החיים, ח"א פכ"א) 


מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק אבל הקדוש ברוך הוא אינו 
כן מלא מחזיק ריקן אינו מחזיק אם שמוע בישן תשמע בחדש 

התורה נקראת מקח 'כי לקח טוב נתתי לכם' מקח טוב, איתא בגמרא 

מדת בשר ודם כלי ריקן מחזיק מלא אינו מחזיק, אבל הקדוש 

ברוך הוא אינו כן מלא מחזיק ריקן אינו מחזיק 'אם שמוע בישן תשמע 

בחדש', אולם צריך שתהיה גם כן מדת בשר ודם, לרוקן ולזכך עצמו לגמרי 

מכל דבר מכוער, קיי"ל כליו של לוקח קונים, כשמנקים הכלים שלו יכול 

לקבק; מ"ח דברים שהתורה נקגות בהם וכר"" במיעוט וכרי, ‏ שבת :םי כן 

מסייעת שבת דרך ארץ. 
(פני מנחם, במדבר) 


אם שמוע בישן תשמע בחדש אוד 


יש לומר, אפילו סבור אתה שכבר שמעת דבר זה ואין כל חדש, מכל 
מקום דע לך דאין בית המדרש בלא חידוש, כי בכל ענין אשר ייאמר 
דבר אמת בתורה הקדושה, אע"פ שהן הן הדברים הנקנים באמירה כבר, 
עם כל זאת אור חדש נמשך בהם תמיד, וזהו תשמע בחדש גם באותו אשר 
ידומה לך ישן. 
ויש לומר עוד, דאם שומעים מפי דורש מלתא חדתא ורעיון חדש, יש 
הבחנה אם הוא על כל פנים קרוב לאמת וראוי לשמעו, והוא אם 
רעיונו יסודתו בהררי קודש, בנוי על הקדמות מבוררות מפי חז"ל או שאר 
חכמי האמיתים, אזי גם את החדש ראוי לקבל ממנו, וזה שאמר אם שמוע 
בישן הקדמה עתיקה וישנה, אזי תשמע גם בחדש הבא מן האומר. 

(מכתם לדוד, עקב) 


אם שמוע בישן תשמע בחדש 


ואיתא במדרש תנחומא (כי תבא סימן ד) אם שמעת בעולם הזה תשמע בעולם 

הבא, ויש לפרש על פי מדרש (פסיקתא האזינו) יערוף כמטר וכו' 
בתחלה כשאדם לומד תורה נופלת עליו כשעיר ולבסוף יערב לו ויבוסם 
לו, וחז"ל דרשו (ברכות סג:) על הפסוק (דבוים כד ט) 'הסכת ושמע ישראל 
היום הזה נהיית לעם' בכל יום ויום יהיו בעיניך כחדשים. וזה שאמר אם 
שמעת בישן בעוד שהיה בעיניך כישנים שעברו, ואעפ"כ כבשת את יצרך 
ושמעת בעל כרחך שלא בטובתך, אני מבטיחך שתבוא לידי מדרגה שתשמע 
בחדש שיהיו דברי תורה חביבים בעיניך כחדשים, וכן אם שמעת בעולם 
הזה שכבד עליו לקיים את התורה מפני שיצר סמוך מסיתו, ואם אעפ"כ 
שמעת וקבלת, תשמע בעולם הבא בעריבות נעימית מתיקות התורה ויערב 

לך ולבוסםילך. 


(באר שמואל, עקב) 


אם שמוע בישן תשמע בחרש 


אם תתבוננו בישן בהבנת הלב ולא בידיעת נעורים בלי הבנת הלב, בין 
ביסודות התורה והדת בין בקיום הדינים, אז יהיו הדברים חביבים 
בעיניכם ותרצו ותשתדלו לשמוע חדשות, בין בידיעת גדולת השי"ת בין 
בחידושי תורה ופיקודיה אף במה שלא הורגל בהם. והיותר נבון בכונתם, 
אם תרצו לשמוע ולהבין את הישנות אשר קבלתם בעת שלא היה לכם אז 
דעת שלמה, תשמעו בחדש פירושו להכין דעתכם בכל פעם ולהבין בהבנה 
חדשה, ואז תראו כי עד עתה לא הבנתם היטב הישנות רק בדדך דמיון, 
ובאמת כל מה שיוסיף ידיעה והתבוננות, יבין יותר בזה את הישנות שלא 
ירד עד עתה לתכונתם. 
(אור רש"ז, ח"ג מאמר תעג) 


אם שמוע בישן תשמע בחדש 


והכוונה דאיתא (אבות פ"ו מ"ב) בכל יום ויום בת קול יוצאת מהר חורב 
ומפרות ואומרת אוי להם לבריות מעלבונה של תורה וכבר פירשו 


ו כפתור 


בספרים הקדושים שאותו הקול הנצחי קול ה' בכח היא התורה הקדושה 
שניתנה מפי הגבורה במעמד הר סיני, חוזרת ומתחדשת בכל יום באותו 
מעמד רם ונשגב, וצדיקים גמורים שבכל דור ודור זוכים ושומעים הקול 
הניתן באש והדברים שמחים כיום נתינתן, ואשרי מי שלא פגם אזניו ושאר 
חושיו ומקיים כל מה ששמע בסיני התורה והמצוה, הוא יזכה וישמע תמיד 
אותו הקול המתחדש בכל יום תמיד, אבל אוי להם לבריות אשר מחמת 
עזבם התורה והמצוה אשר ניתן להם מקדם, אינם זוכים לשמוע אותו הקול 
שאינו פוסק לעולם, היש לך עלבון תורה גדול מזה. וזהו אם תשמע בישן, 
רצה לומר אם תקיים כל מה ששמעת מאז ומקדם בעת קבלת התורה ומניה 
לא תזוע, אז תזכה גם עתה לשמוע את הקול המתחדש ומפוצץ בראש 
ההרים, ומוסר לעם סגולה זבד דברות הניתנות מתוך האש. 
(תורת מהרי"ץ, עקב) 


אילן שאכל ממנו אדם הראשון וכו" תאנה היתה וכו" 


כתיב (בראשית מה ה) ועתה אל תעצבו ואל יחר בעיניכם', יש לרמז שנים 

במסורה, דין ואל יחר בעיניכם' ואידך (שם ג ה) 'ביום אכלכם ממנו 
ונפקחו עיניכם', והענין דידוע ענפי אילן סתם נקרא ענף, ושל גפן נקרא 
זמורה, ושל תאנה נקרא יחור כמו שאמרו בפרק קמא דכלאים מ"ח יחור 
של תאנה וכו' עיי"ש, ודוע אותו אילן שאכל ממנו אדם הראשון חד אמר 
תאנה היה, וזאת ידוע שכל הדאגות והעצבון של כל אדם הוא ענף ויחור 
של אותו תאנה, שנאמר בו 'בעצבון תאכלנה' לעיל (שם יז) 'בזעת אפך' וכו' 
(שם יט). אך הנה הכל תלוי בתשובה, וכשאדם עושה תשובה סרים ממנו 
הדאגות והעצבון הנמשך מהענף והיחור של אותו תאנה, וידוע (ב"ר כא 0 


9 06/2018 


אין ועתה אלא תשובה, זהו ועתה היינו בתשובה 'אל תעצבו ואל יחר 

בעיניכם', תסיר מכם העצבון הנמשך מהענף ויחור של אותו תאנה שהסית 
הנחש ונפקחו עיניכם, ודי למבין. 

(דברי ישראל, ויגש) 


אילן שאכל ממנו אדם הראשון כו' גפן היתה וכו' תאנה היתה וכו' אתרוג 
היתה 


ולכן ניתנו מצוות מיוחדות בדברים השייכים לחטא עץ הדעת כדי שיתוקנו, 

דמצינו כמה דיעות בחז"ל מה היה האילן שאכל אדם הראשון, איכא 
מאן דאמר חיטה, ואיכא מאן דאמר גפן, ואיכא מאן דאמר אתרוג, ואיכא 
מאן דאמר תאנה היתה, והנה בחיטה היינו לחם ניתן מצות ה' בלחם הפנים 
שתי הלחם ומנחות, וגפן לנסך יינו על גבי המזבח ואתרוג למצוה, ותאנים 
למצות ביכורים כדנקט התנא (בכווים פ"ג מ"א) הרואה תאנה שבכרה וכו', 
ועל ידי קיום המצוות בהם יהיה בניקל לתקנם ולהעלותם לשרשן בקדושה, 
ולכן מביא רש"י ז"ל בפירושו לפרשת ביכורים (דברים ט ב) את לשון המשנה 
הנ"ל הרואה תאנה שבכרה, לומר דנקט תאנה דייקא, לרמז בזה על תיקון 


(פאר ישראל, בראשית) 


שאין התינוק יודע לקרות אבא עד שיטעום טעם דגן 
אמר בקדשו שהכוונה על המצה בפסח שהוא מיכלא דאסוותא מיכלא 
דמהימנותא, והזמן הזה גורם שיתודע לו שיש לו אבא בשמים, והוא 
קורא אותנו 'בני בכורי ישראל' (שמות ד כב), וע"י מיכלא דאסוותא שאוכל 
האדם יתרפא מן מחלתו הרוחנית ויתודע לו כי רק ה' אלקינו בכל קראנו 
אליו. ועוד כי כוונת הספירה הוא כנגד א"ל הוי"ה, וזהו היום "יום" ע"ה 
בגמט' א"ל הוי"ה שעולה ז"ן, ובגמטריא דג"ן, וזהו אין התינוק יודע לקרות 
אבא כו' עד שיגיע לזמן הזה, וע"י גודל בהירותו נודע לו יחודו והשגחתו 
בשמים ובארץ, כמו שהיה בזמן הזה בעת צאתם ממצרים, ונתעורר בכל 

שנה ושנה. 

(מאורן של ישראל, פסח) 


כום. 


תכף לסמיכה שחיטה 

והנה הן האדם היה כאחד ממלאכי השרת אם לא יחטא ואשם, כי 
יהיה קרוב אל ה', כי נשמתו דבקה בו יתברך גם עודנו בחיים 

חיותו, ואין דבר מפסיק בינו לבין אביו שבשמים כנודע. אך בהעוותו 


ברכות מ. - מב. 


ופרח 


יבדיל, כדבר שנאמר (ישעיה נט ב) 'כי אם עונותיכם היו מבדילים ביניכם 
לבין אלקיכם', נמצא החוטא מתרחק מאתו יתברך. ולא זה בלבד, כי 
אם גם מן העון יברא ויעשה מלאך רע המקטרג עליו תמיד, עד המס 
ימס על ידי תשובה הראויה כנודע, וגם רוחו ונשמתו ינקו מן טומאת 
העון חלאת טומאה, המתייחסת אל טומאת המשחית אשר ברא בהעוותו, 
ועל כן בגלל הדבר הזה, אשר נתרחק האדם ממנו יתברך בחטאו, יצטרך 
עשות באופן ישוב יתקרב אליו יתברך והוא על ידי הקרבן, כי על כן 
יקרא כה, על שם שמתקרב בעליו אל ה', ולהיות שהמשחית אשר ברא 
בהעוותו מעכב, צריך עשות אופן מחה ימחה את זכר המשחית ההוא, 
על ידי תשובה ווידוי בסמיכה ובשחיטה, ואז יתוקן אשר עוות ויתקרב 
אליו יתברך. 

והדבר הזה הוא הנתקן על ידי הקרבן, בהיות החטא בלתי גדול מנשוא, 
והוא כי כאשר יסמוך החוטא את ידיו על ראש קרבנו, וישוב אל 

ה' מלבו ויתודה עונו, אז בסמיכתו את ידיו בתשובה ווידוי על ראש קרבנו, 
יסיר ויפשיט מאתו חלאת טומאת חטאתו אשר חטא, והכח הטמא אשר 
ברא יסור ממנו ויתלבש בבעל חי ההוא. ועל כן נצטוינו מיד תיכף לסמיכה 
שחיטה, בל יהיה הפסק מההשראה בבעל חי אל התשת כחו, פן ישוב 
לאיתנו על ידי צד הרהור זר, כי אם להחל מיד להכניע הכח הטמא ההוא, 

ואותו הכח הוא המתמרק ונאכל מאכולת אש על גבי המזבח. 

(אלשי"ך הקדוש, אחרי) 


תכף לתלמידי חכמים ברכה 


כתיב (שמות כג כה) "'ועבדתם את ה' אלקיכם וברך את לחמך והסירותי 
מחלה מקרבך', וצרין לדעת למה נאמרו כל הבטחות האלו בכאן 
אצל עבודת ה', דהא בכל המצות שאדם עושה הוא עובד ה', והיה לו 
לומר זאת אצל שאר מצות ה' גם כן. ונראה לי על פי המבואר בגמרא 
אמר אביי תיכף לתלמידי חכמים ברכה וכו', ופירש"י ז"ל תיכף לתלמידי 
חכמים המקריבו אליו ומארחו בביתו ברכה בביתו עיי"ש, ואיתא גם כן 
במסכת ב"ב (קטז.) כל מי שיש לו חולה בתוך ביתו ילך אצל חכם ויבקש 
עליו רחמים ויתרפא, והטעם כי התלמיד חכם בהדבק נפשו המטוהרת 
במקור העליון ממשיך תמיד שפע ברכות עולם, ומי שהוא מכניע עצמו 
לפני התלמיד חכם ומקרבו אליו, זוכה להיות כלי מקבל השפעות טובות 
וברכות שמוריד התלמיד חכם תמיד בצדקתו, והנה מבואר (קידושין נז.) דדריש 
רבי עקיבא את ה' אלקיך תירא לרבות תלמידי חכמים. 
וזה שאמר הכתוב כאן ועבדתם את ה' אלקיכם', דהיינו דבאם תכניעו 
עצמיכם לפני התלמידי חכמים שנקראים את ה', ותקרבו אותם בכל 
עוז, אז התורה הקדושה מבטיחה 'וברך את לחמך ואת מימיך', דהיינו 
שיברך אותך את המקרב לתלמיד חכם ומארחו בביתו שפע ברכות והצלחה 
כדדרש במסכת ברכות הנ"ל, דתיכף לתלמידי חכמים ברכה, וגם 'והסירותי 
מחלה מקרבך', שבזכות התלמידי חכמים לא ישלוט בבית ההוא שום מחלה, 
רק ימשוך לנפשו ממקור הרפואה והצלחה בכל אשר יפנה, והבן. 
(דברי יחזקאל פרנקל תאומים, משפטים) 


תכף לתלמידי חכמים ברכה 


כתיב (ירמיה ט כב-כג) 'אל יתהלל חכם בחכמתו וגו' ואל יתהלל עשיר בעשרו 

כי אם בזאת יתהלל המתהלל השכל וידוע אותי כי אני ה' עושה 
חסד משפט וצדקה בארץ כי באלה חפצתי נאום ה'', דלכאורה הדבר תמוה 
מה שמזרז הנביא בזה, אטו בשופטני עסקינן בבעל גאוה ח"ו שיתהלל 
בחכמתו וכדומה. אולם הנראה כי הכתוב רמז בזה דרך הישרה שיבור לו 
האדם, אף אם הוא לומד תורה לשמה, אם הוא מתכוון למענו ואינו משגיח 
להשפיע בתורתו על ידי לימודו טובת העולם לכלל ישראל, או אם הוא 
גבור הכובש את יצרו גם כן רק למענו, או העשיר אשר הוא גומל חסד 
בעשרו הוא גם כן למענו דורש טוב, בזה לא יתכן עבודתו כי העיקר 
שיהיה לימודו וכל הגמילות חסדים שעושה יהיה כוונתו להשפיע טובות 

וחסדים לכל העולם. 

וזה שאמרו חז"ל תיכף לתלמידי חכמים ברכה, כי הוא עיקר הלימוד 

להשפיע טובות וברכה, לזה אחר ברכת התורה אומרים תיכף ברכת 
כהנים יברכך וגו', כי מקור הברכה על ידי לימוד התורה לשמה. וזה פירוש 
הפסוק 'אל יתהלל חכם בחכמתו' דייקא חכמתו לבד ולעצמו וכו' גבור 
בגבורתו כנ"ל, 'כי אם בזאת יתהלל המתהלל השכל וידוע אותי', כידוע 
ליודעי חן בחינת ידיעה כי הדעת הוא המחבר ומשפיע לבחינת יסוד להוריד 


כפתור 


השפע, וזה היה בחינת משה רבינו ע"ה היה כולל הדעת מבני ישראל כמו 
שכתוב (שמות לה א) 'ויקהל משה את כל עדת בני ישראל' אותיות דע"ת, 
וזה שכתוב (שם ב ד) ותתצב אחותו מרחוק לדעה מה יעשה לו', פירוש 
שהיתה מצפה ומסתכלת על בחינת הדעת איך יבוא בחינת הדעת לבני 
ישראל, אם משה לא יהיה בדור הזה, כי דור המדבר נקרא דור דעה מחמת 
כי משה רבינו ע"ה היה ביניהם. וזה שאמר 'השכל וידוע אותי', פירוש 
שיהיה חכם כזה להביא בחינת הדעת לבחינת יסוד נקרא אות, 'כי אני ה' 
עושה חסד משפט וצדקה בארץ כי באלה חפצתי נאום ה", כי זהו רצונו 
ית"ש להביא שפע טוב לעולם. 


(תפארת שלמה, צו) 


תכף לתלמידי חכמים ברכה 


כתיב (שמות טז כג) 'ויאמר אליהם הוא אשר דבר ה' שבתון שבת' וכו', יש 
לומר על פי מה דאיתא בזוהר הקדוש שתלמיד חכם איקרי שבתא 
דכולא שתא, וממילא שמכין פרנסה לתלמיד חכם הרי זה כמכין צורכי 
שבת. וזה מרומז במאמר הגמרא (עירובין לח:) חול מכין לשבת, כי אנשים 
פשוטים הם בחינת חול וצריכין להכין פרנסה לתלמיד חכם שהוא בחינת 
שבת, וזהו שהכפיל להם משה שבתון שבת, לרמז על שתי שבתות, שבת 
ממש ותלמיד חכם דאיקרי גם כן שבת, שעל שניהם צוה ה' לכבדם ולהכין 
להם מנה יפה, וכשם שנתברכו בלחם משנה בשביל הכנת צורכי שבת, כך 
יתברכו גם כן בשביל הכנת צורכי תלמידי חכמים, כי תיכף לתלמידי חכמים 
בהכה: 
(ארן עדת, בשלח) 


תכף לתלמידי חכמים ברכה שנאמר ויברכני ה' בגללך איבעית אימא מהכא 
שנאמר ויכרך ה' את בית המצרי בגלל יוסף 


נראה לי דלהכי גילתה התורה הקדושה שכר המקרב תלמיד חכם ומארחו 
בביתו בענינם של לבן והמצרי, כדי שנדע שאין חילוק מי הוא 

הנותן ואפילו הוא ח"ו רשע כמו לבן וערל כמצרי, מכל מקום כל כך גדול 
כח התורה הקדושה שיגרום ברכה לכל מאן דהוא, מכל שכן אם אדם 
מישראל מקרב תלמיד חכם יהיה המקרב מי שיהיה כמה גדול שכרו למעלה 
ראש, וכעין זה אמרתי בהאי שגילתה התורה הקדושה שמוחלין לחתן אצל 
עשו שלקח את מחלת, להורות דמוחלין לחתן אפילו רוצח ונואף כעשו, 

ומכל שכן מי שהוא איש הגון בודאי מוחלין לו. 
(דברי יחזקל ליפשיץ, ליקוטים) 


מוג: 


האי מאן דנפיק ביומי ניםן וחזי אילני דקא מלבלבי אומר ברוך שלא חיסר 
בעולמו כלום וכרא בו בריות טובות ואילנות טובות להתנאות בהן בני אדם 
ויש לדקדק בלשון האי מאן דנפיק, דאמאי נקטו חז"ל שכל דבריהם 
שקולים ומדודים, לשון דנפיק שמשמע שרק כאשר האדם יוצא 
לחוץ יברך ברכה זו, וכי בבית אי אפשר לברך על האילנות. אך יש 
לבאר על פי הא דאמרו (פסחים קב:) אין עושין מצוות חבילות חבילות, 
וברשב"ם שם פירש שהוא משום דמיחזי עליה כמשוי, אבל התוספות 
(מו"ק ח: ד"ה לפי) פירשו שטעם שאין עושין מצות חבילות חבילות הוא, 
משום דבעינן שיהא לבו פנוי למצוה אחת ולא יפנה עצמו הימנה, והיינו 
דבשעת עשיית המצוה צריך האדם לשים כל מגמתו בקיום המצוה, וכל 
לבו יהיה פנוי רק לזאת המצוה שאל יפנה לבו לשום דבר אחר ואף 
למצוה אחרת. ולפי זה אפשר לפרש גם בעניננו, דכאשר האדם נמצא 
בתוך ביתו אין הנאתו מהני אילני דקא מלבלבי בשלימות, דהרי בר בבד 
עם הנאת האילנות יש לו הנאה אז גם מביתו, לכן צריך האדם לצאת 
מביתו וללכת למקום האילנות, ואז כאשר מתבונן בהם ומרכז מוחו בהטוב 
שיש בעולם, יכול הוא ליהנות מהם בשלימות ובכל לבו, ואזי לבו מוכן 
כראוי לברך עליהם. 
(איבא דאברהם, תזריע) 


מנין שמברכין על הריח שנאמר כל הנשמה תהלל וכו' איזה דכר שהנשמה 
נהנית ממנו ואין הגופ נהנה ממנו הוי אומר זה הריח 


והנה הוא לתימא בעיני למה הוצרכו ללימוד הלא חז"ל גזרו אומר אסור 
ליהנות מהעולם הזה בלא ברכה (ברכות לה.), ואסמכוה אקרא 'לה' 


ברכות מב. - מג: 


i ופרח‎ 


הארץ ומלואה' (תהלים כד א) קודם ברכה וקרא אחרינא 'והארץ נתן לבני 
אדם' (שם קטו טז) לאחר ברכה, אם כן אסור ליהנות שום הנאה בלא 
ברכה, ואדרבה אותן ההנאות שלא תקנו לנו ברכה נתחבטו הפוסקים 
ראשונים ואחרונים להמציא תירוצים למה היתה כזאת, כגון על שמיעת 
כלי זמר ושיר ועל הנאת המשגל, ואם כן מה זאת שאלה מניין שמברכין 
על הריח, למה לא יברכו כיון דהוא הנאת עולם הזה. אבל תתבונן הענין, 
דהנה ע"י חטא אדם הראשון נתערב בכל דבר טוב ורע, ומן הצורך לאדם 
לברר מכל דבר הטוב מן הרע, וזה פעולת נפש הישראלי בעודנו בעולם 
הזה, הנה אי אפשר לו לחיות מבלי מאכל ומשתה ושאר עניני עולם 
הזה, ועל כל דבר ניתקן ברכה, ועל ידי הברכה היא הכנה לבירור ומבררים 
הטוב לחלקו ית"ש דהיינו שנעשה מהנאה ההוא דם ובשר על האדם וילך 
בכח האכילה ההוא לתורה ולמצות והמותרות הוא הרע נדחה מן הגוף 
כנודע. 

והנה כל החושים נזכרו אצל חטא האדם 'ותרא האשה וכו' ותקח וכו' 
ותאכל וכו' ותתן ויאכל וישמעו ויאמר' וכו' (בראשית ג ו) אבל חוש 

הריח לא נזכר, הנה נראה כי חוש הריח לא נפגם כל כך בחטא אדם כמו 
שארי החושים, על כן חוש הריח הוא רוחניי הנשמה נהנית ממנו ולא הגוף, 
עיין בדברינו במאמרי הפורים ותבין למה מברכין על הריח במוצאי שבת 
וכיון שהוא כן, הנה יש סברא שלא לברך על הריח כיון שלא נתפגם כל 
כך בחטא אדם, ועל כן תראה שאין בחוש הזה בירור כל כך שיהיה בו 
הפרדה בגוף, אבל להיות שאעפי"כ הגוף נתגשם בחטא אדם, וגם דבר 
הריחניי הוא פרי מוגשם צריך גם כן לבירור מה, על כן צריכין לברכה, 
על כן אמרו רז"ל מנין שמברכין על הריח כי צריכין להביא ראיה על זה, 
והביאו ראיה מן המקרא 'כל הנשמה' וכו'. ומעתה כיון שחוש הריח לא 
נתפגם כל כך בחטא אדם כשאר החושים, על כן לעתיד לבא במהרה בימינו 
כאשר יתוקן העולם מן חטא אדם בביאת משיח צדקנו, הוא אד"ם ממש 
כידוע מר"ת אד"ם, א'דם ד'וד מ'שיח, הנה בזה תגדל מעלתו בחוש הזה 
אשר נשאר לברכה גם בזמן החטא, אז והריחו ביראת ה' ובחוש הזה תגדל 

מעלתו מן שאר החושים, נראה לי. 
(בני יששכר, מאמרי חדש סיון מאמר ד') 


איזה דבר שהנשמה נהנית ממנו ואין הגוף נהנה ממנו הוי אומר זה הריח 


כתיב (דבוים ד כח) 'ועבדתם שם אלהים מעשי ידי אדם עץ ואבן אשר לא 
יראון ולא ישמעון ולא יאכלון ולא יריחון ובקשתם משם את ה' 
אלקיך' וכו', על דרך מוסר יש לומר, כי רצה משה רבינו ע"ה להוכיח 
אותם בני אדם המבלים רוב שנותיהם ברדיפה אחר תענוגות עולם הזה, 
ומכלים בהבל ימיהם ויגיעתם לריק לצבור הון ועושר, ונשכח מהם לגמרי 
תכלית ביאתם לעולם העובר הזה שהוא אך כפרוזדור לפני הטרקלין, 
ושעתידה נשמתם לאחר אריכות ימיהם לתת דין וחשבון מפעלה בשנות 
חייה, ומה יענו ליום פקודה כאשר ישאלו אותם בבית דין של מעלה האם 
קבעת עתים לתורה וכו' (שבת לא). וזה שאמר הכתוב 'ועבדתם שם אלהים 
אחרים', ומה הם האלהים אחרים אלו מעשי ידי אדם לבלות הזמן היקר 
של ימי חייהם, בעסקי עץ ואבן 'אשר לא יראון' ראיה מלשון הבנה, ומוסב 
על האנשים ההם שלא יבינו כי לא לשם כך נבראו, 'ולא ישמעון' לקול 
ה' המכרזת ואומרת אוי להם לבריות מעלבונה של תורה, אשר מניחין אותה 
בקרן זוית, ולא יאכלון' זו לחמה של תורה כדמצינו (ב"ר ע ה) לחם זו 
תורה דכתיב 'לכו לחמו בלחמי', 'ולא יריחון' שלא תהיה לנשמתם שום 
הנאה ממעשי ידיהם, ועל דרך דאיתא בגמרא איזהו דבר שהנשמה נהנית 
ממנו ואין הגוף נהנה ממנו זה הריח, כי הנה מה בצע לנפשו ונשמתו של 
אדם ברדיפתו אחר החומריות. 
גם לאלה האנשים הטרודים על המחיה ועל הכלכלה להביא טרף לביתם, 
גם להם יש תקנה להתקרב אל ה' ולהתעלות בעבודתו יתברך במדרגה 
גבוהה, וזאת אם יחפצו ברצון אמיתי לגזול מזמנם ולקבוע עתים לתורה, 
ואמר 'ובקשתם משם' גם מתהום הגשמיות אשר יהיו שקועים בה ראשם 
ורובם, אם יבקשו בפנימיות נפשם 'את ה' אלקיך' לעבדו עבודה תמה, אז 
'ומצאת' תוכל להתקרב אליו, אולם בתנאי 'כי תדרשנו בכל לבבך ובכל 
נפשך', שיהיו כל חפציך ותשוקותיך להוסיף בתורה ובעבודת הבורא, ועיין 
מה שביארנו תהלות מהרי"ץ על הפסוק (תהלים א ב) 'כי אם בתורת ה' חפצו' 
אם תשוקתו ותכליתו האמתית היא לתורה, יהא נחשב לו כאילו 'ובתורתו 
יהגה יומם ולילה' עיי"ש. 
(תורת מהרי"ץ, ואתחנן) 


ח כפתור 


איזה רכר שהנשמה נהנית ממנו ואין הגוף נהנה ממנו הוי אומר זה הריח 


כתיב (במדבר כח כ) 'צו את בני ישראל ואמרת אליהם את קרבני לחמי 
לאשי ריח ניחוחי תשמרו להקריב לי במועדו' איתא במדרש (במדב"ר 
כא כ) זהו שאמר הכתוב (משלי יג כה) 'צדיק אוכל לשובע נפשו ובטן רשעים 
תחסר', וצריך להבין השייכות. אמנם נראה לפרש דבאמת יש לדקדק על 
הפסוק שלפנינו דמתחיל בלשון לחמי המורה על אכילה, ומסיים בריח 
ניחוחי דמשמע רק הנאת ה 0 לומר על פי מה דאיתא במדרש 
(ילקוט רמז תשע"ו) א"ל הקב"ה לישראל בני מכל קרבנות שאתם מקריבים 
כלום אני נהנה מהם אלא הריח, שנאמר 'ריח ניחוחי תשמרו להקריב לי 
במועדו' עיי"ש, וממילא יש לומר דאצל הצדיק כתיב עפשו וברשעים כתיב 
'בטן', והענין הוא, דכשהצדיק אוכל אינו אוכל למלאות תאוותו אלא כדי 
שיוכל לעסוק בתורה ובמצוות, נמצא לפי זה דיותר ממה שהגוף נהנה נהנית 
הנשמה, דעיקר מגמתו ותכליתו היא רק אל הנשמה, משא"כ הרשע אינו 
מכוין כלום אל הרוחניות כי אם לצורך הגוף ולהנאתו. וזהו מרומז במאמר 
הכתוב 'צדיק אוכל לשובע נפשו' דהיינו לנפשו הרוחני, ומשום הכי אותה 
אכילה נשאר לעולם ועל ידי זה נעשה שבע, משא"כ 'ובטן רשעים' דאוכלים 
רק לבטן 'תחסר', פירוש כיון דכל אכילתו היא רק להגוף מהרה כלה אותה 
אכילה וירעב עוד פעם, ולא נשאר לו כלום ממה שאכל. 
ובזה יש לומר, דהנה אמרו חז"ל כל הנשמה תהלל י-ה איזהו דבר 
שהנשמה נהנה ולא הגוף הוה אומר זה הריח, וממילא מה שיש 
להקב"ה בחינת הנאה מקרבנותינו הלא פשוט דאינו שייך אצל הקב"ה הנאת 


והמעשה בא לעורר הכוונה והיינו הריח ניחוח, כמו דאמרו חז"ל (זבחים ב:) 
לשם ריח ולשם ניחוח, דבזה מוסיפים כח בפמליא של מעלה, וחזינן מזה 
דבשר ואיברים באים רק לעורר על הריח ניחוח שהנשמה נהנית ממנו דהיינו 
הרוחניות, שבזה מוסיפים כח בפמליא של מעלה. ומעתה יובן ההמשך 
להכתוב שלפנינו, 'צדיק אוכל לשובע נפשו', דאף גם האכילה הגשמי לא 
הוה אלא לצורך הנפש כנ"ל, וממילא שפיר כתיב 'את קרבני לחמי', רצה 
לומר שגם הבשר והאיברים נחשבים ללחמי, ומכל מקום זה דוקא אם 'ריח 
ניחוחי תשמרו', כלומר אם מעורר זה הכוונה הרוחני שזהו עיקר הקרבן, 
ואז נחשב גם הלחם ללחם שמים ודו"ק. 
(פאר יעקב, פנחס) 


עתידים בחורי ישראל שיתנו ריח טוב כלבנון שנאמר ילכו יונקותיו ויהי כזית 
הורו זריתיילר פלפגון 


ופרש"י ז"ל כלבנון שמריחין עליו ופרחיו בשוה, ויש להבין מה הוא הענין 
שיתנו ריח טוב כלבנון שעליו ופרחיו שוין בנתינת ריח הטוב, 
ועוד יש לדקדק אשר הכתוב מוסיף עוד שיהי כזית הודו. ויש לומר, שמרמז 
לנו הכתוב ויהי כזית הודו', היינו כהודו ושבחו של הזית שהוא השמן 
המפקח, היינו שבחורי ישראל שלומדים בישיבה הקדושה חכמי לובלין, 
יחיו כמשל השמן המובא ברש"י על על הפסוק (שה"ש א ג) 'שמן תורק 
שמך', שכן דרך שמן ערב בכל עת שהוא בצלוחית אין ריחו נודף למרחוק, 
פותחה ומריק שמנה לכלי אחר ריחו נודף וכו'. וזאת כוונת חז"ל בעת 
שהמשילו את בחורי ישראל לזית ולריח לבנון, לרמז לנו כי כמו השמן 
כשמריקין אותו מכלי לכלי נודף ריחו למרחוק, כן אתם בחורי ישראל יהיה 
ריחכם ושמחכם נודף למרחוק תמיד, לא רק עתה כשאתם לומדים כאן 
בישיבת חכמי לובלין, אלא גם כשתבואו לעת צאתכם מכאן, אחרי 
השתלמותכם בתור תלמידי חכמים מובהקים וגם רבנים ומנהיגים בישראל, 
וכשמן תורק שמכם מכלי לכלי אז גם אז יהיה ריחכם נודף למרחוק, כלומר 
שתוכלו להאציל מהודכם שאתם מקבלים כאן גם לזולתכם. 
וזהו כלבנון שעליו ופרחיו מריחין בשווה, היינו עלים רומזים למדרגת ימי 
העליה וההשתלמות של העלים, ואז רואים רק את הניצנים שלא נגמרו 
עדיין כמשל האילן והעלים שכבר נגמר בישולם והם מוציאין פרחים, שמהם 
מתהווה אחר כך הפרי שהוא תכלית האילן, וזוהי הכוונה בין כשאתם 
בבחינת פרחים בין כשאתם עוד בבחינת עלים, תתנו ריחכם הטוב בשוה 
כלבנון להיות שמכם נודף למרחוק שיהנו בו הרבים, והיינו שתגבירו חיילים 
לאורייתא בהצלחה והשגה בלמוד תורה הקדושה ויראת שמים, שתבואו 
למדרגת (ישעיה יא ג) 'והריחו ביראת ה'' וגו', ותשיגו כאן את הכשרון להיות 
מנהיגי ורבני קהלות ישראל להועיל. 
(אמרי דעת, ח"ב דרשת האדמו"ר מסדיגורא בישבת יח"ל) 


ברכות מג: 


ופרח 


נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך כבשן האש ואל ילבין פני חבירו ברכים 
מנ"ל מתמר 


אומרים בהקפה זו גולה וסורה דמתה לתמר, יש לפרש, הכנסת ישראל 
הקדושה הלזו הנה הוא בדומה לתמר כלתו של יהודה, עם היות 
שנתגרשה מבית יהודה עכ"ז היתה מהדרת ומחזרת אחריו להעמיד ממנו 
המלכות, כן כנסיה הקדושה עם היות שהיא גולה וסורה מבית אביה, עכ"ז 
היא מתדמית לתמר שהיא מהדרת ומחזרת להעמיד מלכות שמים וזה 
מבוקשם כל הימים. 
ויש לפרש, דמתה לתמר ההרוגה עליך, נידמת לתמר הנ"ל שאמרה מוטב 
שאשליך עצמי לתוך כבשן האש ולא אלבין פניו של יהודה ברבים 
כן הכנסת ישראל הקדושה נידמת לתמר ההרוגה עליך ואינה רוצה בשום 
אופן כביכול להלבין וכו' לכפור ח"ו אפילו בשינוי ערקתא דמסאני, 
ובהעמיק יותר, דמתה לתמר הנ"ל, דהנה הש"י בעצמו כביכול אומר 'ואשר 
הרעותי' (מיכה ד ו), היינו שברא היצר הרע המחטיא אותנו (ברכות לב.), עכ"ז 
הכנסת ישראל הקדושה אינם לוקחים זה לסברא לומר אתה גרמת לנו, רק 
אומרים ואתה צדיק על כל וכו' כי אמת עשית ואנחנו הרשענו, הרי זה 
כענין תמר שמסרה עצמה לכבשן האש ולא אמרה ליהודה אתה גרמת לי, 
עד שאמר יהודה בעצמו צדקה ממני, ואתה הבן. 
(בני יששכר, מאמרי חדש תשרי מאמר י"ב) 


נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך כבשן האש ואל ילבין פני חבירו ברבים 


כתיב (בראשית לח ל) 'ויקרא שמו זרח', יש לומר דקרא שמו זרח מלשון 
זריחת האש, כמו שדרשו על הפסוק 'היא מוצאת' נוח לו לאדם 
שיפיל עצמו לתוך כבשן האש ואל ילבין פני חבירו ברבים, וכתבו התוספות 
(כתובות סז:) היא מוצאת מלשון 'ויצת אש בציון' (איכה ד יא), משמע שכבר 

הציתו האש לשרפה, לפיכך קרא זה השם לזכרון מלשון זריחת האש. 
(אמרות ה' השלם, וישב) 


נוח לו לאדם שיפיל עצמו לתוך כבשן האש ואל ילבין פני חבירו כרכים 
מנ"ל מתמר 


והנה במעשה תמר, הרי יהודה בעצמו הוא שבא לחייב אותה ולדון אותה 
בשריפה ולהטיל עליה ועל בית אביה אות קלון לדורות עולם, וגם 

כל שאיפותיה וחזיונותיה שיצאו ממנה מלכים וגואלים, היו עולים בתוהו, 
ובכל זאת ויתרה על חייה ועל כבודה ועל כל עתיד דורותיה והפקירה את 
עצמה ואת עובריה לשריפה, ובלבד לא להכסיף את פניו של יהודה, ומכאן 
שעל האדם לא רק להפיל עצמו לכבשן האש כדי לא להלבין את הזולת, 
אלא אף יקבל עליו ועל ביתו יחד עם זה גם קלון עולם ואל ילבין פני 
חבירו. ואולי זו היתה טענת תשובתו של דוד למוכיחים אותו, שהם היו 
אומרים לו דוד, הבא על אשת איש מיתתו במה, והוא עונה להם מיתתו 
בחנק ויש לו חלק לעולם הבא, אבל המלבין פני חבירו ברבים אין לו חלק 
לעולם הבא, כי דוד הסביר להם בזה כמה הם לא מרגישים שבדברי 
התוכחה שלהם, שהם בודאי מכוונים בהם לשם שמים, כרוכה עבירה קשה 
של הלבנת פנים, שהיא חמורה מהעבירה שהם חושדים אותו בה ובאים 
להוכיח אותו עליה, ובמקום שיקבלו שכר על מצוותם, הם מאבדים בגללה 

את חלקם בעולם הבא. 
(אור הצפון, ח"א מאמר הלבנת פנים) 


פסיעה גסה נוטלת אחד מת"ק ממאור עיניו של אדם 


כי מאור עיניו של אדם היינו אור אלקי המעוררו אל הטוב, אכן לעומת 
זה הוא ניגוד היצר והסגולה לילך בעבדות השי"ת רק בהדרגה, כי בזה 
מרגיל עצמו להלחם נגד היצר, משא"כ אם ירצה לעלות פתאום במעלה 
רמה, וזהו פסיעה גסה נוטלת ממאור עיניו והבן. ובזה יש לפרש גם כן 
הפסוק (שמות כ כג) 'ולא תעלה במעלות על מזבחי' פירוש עליה פתאומית 
בקדושה, 'אשר לא תגלה ערותך עליו' כי על ידי זה עוד יפול הנופל ירידה 
פתאומית על ידי התגברות היצר. 
(חתם סופר החדש, ליקוטים) 


פסיעה גסה נוטלת אחד מת"ק ממאור עיניו של אדם מאי תקנתיה להדריה 
בקדושה דבי שמשי 


הענין הוא כך, דאיתא (יומא ט:) אשר בית השני לא נחרב אלא ע"י שנאת 
חנם, כי כל אחד היה מתנשא בלבבו את אשר אתי אין בלב זולתי, 


כפתור 


ואני גבוה ממנו והיה פירוד לבבות, ולכן נחרב הבית עיני של ישראל 
בשביל שנקראו ב' חדשים אלו תמוז ואב עינים, ולכן יקונן המקונן 'עיני 
עיני יורדה מים' שבהם היה חורבן התורה והעבודה, התורה נקראת עין 
כמו שכתוב 'מעיני העדה' והעבודה והיא הבית המקדש גם כן נקרא עין. 
ועל זה אמר הגמרא פסיעה גסה הרמז היא פירוד לבבות כעין פסיעה 
גסה, אשר כל אחד הוא נבדל מחבירו הרחק הלאה, הוא גורם שניטלה 
מאור עיניו של אדם, והתיקון על זה הוא שבת קודש, כי שבת הוא 
אותיות תש"ב, כי בהיות האדם מסתכל על שפלותו כי זאת הוא עיקר 
התשובה, אז לא די כי לא יאמר אני גבוה מחברי, אדרבה יכיר כי השפל 
שבשפלים גבוה ממנו, ועי"ז יבא השלום והוא האחדות והוא תיקון לחטא 
החורבן, ולכן סיום המאמר ומהדר לה בקדושא דבי שמשא, היינו בקדושת 
אי שבת קודש יבנה המקדש ואור תורה כמו בראשונה. 

(שיח שרפי קודש, בין המצרים) 


פסיעה גסה נוטלת אחד מת"ק ממאור עיניו של אדם מאי תקנתיה להדריה 
בקדושה דבי שמשי 


פסיעה גסה נקראת מי שמחזיק את עצמו לבעל מעלה, וזה בודאי שקר 
כי המחזיק את עצמו ליש הוא בודאי רחוק מאד מאור פני מלך 

חיים, ממילא יושב בחושך כמו שכתוב (תהלים כז א) 'ה' אורי וישעי' וגו', 
וכן כתוב (מיכה ז ח) 'כי אשב בחשך ה' אור ליי, וכד עיל שבתא יכנס 
להאמת, כי אפילו עם הארץ ירא לשקר מאימת שבת עליו, וכן (ישעיה 
נח ג) 'אם ת'שיב 'משבת רגלך' וגו' ר"ת אמת, וזהו פוסעים בו פסיעה 
קטנה, ע"י שבת קודש נתודע לו דאינו בעל מעלה כמו שהיה חושב 
מקודם לפי שנתקרב להאמת, ועי"ז יכולים לאמר ויכלו ולהעיד עדות 
שהקב"ה ברא את השמים והארץ וכל צבאם, כי אמנם אשמים אנחנו, 
אבל הרי עושים תשובה, כי אותיות שבת היא תשב וזוכה להרהור 
תשובה, וכשר לעדות ואינו בכלל רשע, וזהו להדריה בקדושה דבי שמשי, 
ע"י דמהרהר בתשובה קודם וסר עוונו וחטאיו תכופר ונתקרב לאור פני 

מלך חיים. 
(מאורן של ישראל, תזריע מצורע) 


פסיעה נסה נוטלת אחד מת"ק ממאור עיניו של אדם מאי תקנתיה להדריה 
בקדושה דכי שמשי 


להבין מהו החשבון ת"ק, ואיך יתוקן בקדושי דבי שמשי, גם הוי ליה 
למימר בקדושא דשבתא מהו דבי שמשי. אלא פסיעה גסה הינו 
גסות הרוח, ואם האדם היה מחשב חשבונו של עולם העליון, כענין (אבות 
פיב מ"א) דע מה למעלה ממך, היה ממילא בטל ומבוטל בעיני עצמו כעפרא 
דארעא ומה אנוש כי תזכרנו, אך אחת מן הסבות מה שיוכל האדם להתגאות 
בעיני עצמו, היא מה שאינו רואה לפניו רק העולם הזה. זה שאמר פסיעה 
גסה נוטלת אחד מת"ק ממאור עיניו של אדם, היינו העולם הזה הוא 
המרומז בת"ק, בבחינת גבול ומדת הטבע שהוא כח מצוצמם, כי מן הארץ 
עד לרקיע תיק שנה (עיין תוספות חגיגה יב. ד"ה מסוף), היא אחת מהסיבות 
הנוטלת מאור עיניו לבלתי ראות נכוחה. ומה תקנתא להדריה בקדושה דבי 
שמשי, כי בכניסת השבת מסתכלין על ביאת השמש, רמז לדבר השמש 
היא מקור דרך הטבע, קור וחום קיץ וחורף וכל הצמחים טל וגשם וכל 
אשר על פני כל הארץ הכל תלוי בשמש, אבל האדם צריך לדעת כי גבוה 
מעל גבוה שומר, והשמש עם כל מערכות השמים ומשטרי העולם, הכל 
תלוי בכוחו יתברך היוצר כל והמשדד מערכות, והוא האמונה ולמעלה מן 
הטבע. 
וזה פירוש הכתוב (שמות יז יב) 'ויהי ידיו אמונה עד בא השמש', ירצה שכל 
כך צדיק באמונתו יחיה עד כי בא השמש, כאילו השמש ודרך הטבע 
בא וסר מעיניו, לכך השבת שהיא מקור האמונה יתירה, וכדאיתא (זוהר ח"ג) 
האי יומא כל מהימנותא אתקשר ביה, על ידי קדושתה מסתכלין ורואין, 
ביאת השמש והטבע התלוי בו חלף ועבר מן העולם. זה שאמר בקדושא 
דבי שמשי, כי בגודל קדושת השבת יחזיק האדם באמונה יתירה, ומתברר 
לו כי 'מה יתרון לאדם בכל עמלו שיעמול תחת השמש,', ודרשו חז"ל (קה"ר 
א ג) תחת השמש אין לו יתרון אבל למעלה מן השמש יש לו יתרון, ועל 
ידי זה רואה כי כאנוש כחציר ימיו, ומה אנוש כי תזכרנו ובא לידי רוח 
נמוכה, וזה תיקונו נגד פסיעה וגבהות הרוח. 
(ישא ברכה, כי תשא) 


ברכות מג: - מה. 


ופרח ט 


המהלך בקומה זקופה אפילו ארכע אמות כאילו דוחק רגלי השכינה 


הצעד הראשון לתשובה שעל ידו אפשר להתגבר על כל הקשיים הוא 
שברון לב, כלומר כאשר יתבונן וירגיש עד כמה הוא רחוק 
במעשיו ומחשבותיו מהשי"ת ועשיית רצונו, וכאשר יעריך וימדוד את 
מצוותיו ומעשיו הטובים, לעומת האפשרויות שהשי"ת נותן לו לעבודתו 
והוא אינו מנצלם כראוי, אז יבין וידע בלבו שכל מה שיש לו ברוחניות 
אינו נחשב לכלום לעומת היכולת שניתנה לו, ועי"ז ישבר לבו ושברון 
הלב ירכך את הטומאה והטמטום שיצרו החטאים בנפשו, כי אז יתעורר 
לראות את חסרונותיו במידות ואת חטאיו, ואפילו את אלו שהורגל בהם 
ובודאי גם יפשפש במעשיו לראות אם הם אכן מצוות או להיפך ח"ו, 
אמנם שברון הלב ותוצאותיו בהכרת המעשים אינם עדיין בגדר תשובה, 
כי טרם תיקן בפועל את המעוות, אבל על כל פנים זו ההתחלה של 
התשובה, כי בעת שאדם %% בחסרונותיו והדבר כואב לו בודאי יתקן 
בסופו של דבר את מה שקלקל וישלים את החסר. בדרך זו יתפרש 
הכתוב (תהלים נא יט) 'לב נשבר ונדכה אלוקים לא תבזה' ולא אמר אלוקים 
תקרב או תאהב, כי שברון הלב הוא רק אמצעי לתיקון והוא תחילת 
ההתקרבות אל ה', לכן על ההתחלה הזו אמר שהשי"ת אינו מבזה אותה, 
שהרי בכך הוא מתחיל ללכת בדרכי התשובה, אע"פ שעדיין אין זו 
תשובה בפועל. 
אולם המתגאה המחשיב את עצמו למושלם, וכל מבטו ומחשבותיו רק על 
חשיבות עצמו, רחוק הוא מאד מתשובה, באשר לגדולת הבורא 
ולעשיית רצונו אין מקום במחשבותיו ואינו רוצה להכנע לפניו יתברך, 
ומאידך גיסא אינו מכיר בחסרונותיו הרבים ושפלותו, ואם כן איך ישוב 
ויתקן את אשר עיות. לפי זה מובן מה שאמרו חז"ל המהלך בקומה זקופה 
ביטוי חיצוני לגאוה, כאילו דוחק רגלי שכינה שכינה היינו גילוי כבודו 
ומלכותו בנבראים בכלל ובתחתונים בפרט, ובגילוי הזה יש דרגות רבות 
רגלי שכינה היינו הבחינה הקטנה ביותר של הכרת מלכותו יתברך, כרגלים 
שהם החלק התחתון של הגוף, מי שמתגאה דוחק מלבו אפילו את ההכרה 
הפעוטה ביותר במלכותו יתברך, שהרי רואה רק את עצמו, על זה נאמר 
(תהלים י ד) 'רשע כגובה אפו אין אלוקים כל מזימותיו', דהיינו הרשע הגאה 
שכל מחשבותיו מזימותיו והתענינותו רק בעצמו, ממילא אין לו מקום 
לחשוב על השי"ת ועל עשיית רצונו, ואין לו רצון לקבל על עצמו עול 
מלכות שמים, ואם כן איך יעשה תשובה. 
(שפתי חיים, ח"א מועדים) 


מה. 


מנין לעונה אמן שלא יגביה קולו יותר מן המכרך 


המברך נקרא הלב והלשון הוא קולמוס הלב, רמז שלא ירים קולו בתפלתו 
יותר מדביקות לבו בהשי"ת שיהיה פיו ולבו שוין. 
(דברי יחזקאל, ליקוטים) 


מנין לעונה אמן שלא יגביה קולו יותר מן המכרך וכו' מנין שאין המתרגם 
רשאי להגביה קולו יותר מן הקורא 


וייש לפרש, כי בזה שמגביה קולו ומגלה את התפעלותו והתרגשותו 

והודאתו להשי"ת, הרי בזה כאילו שמשתדל להצהיר ולהכריז את 
יתרונו ועודף הרגשתו שהיא למעלה ממעלת והדגשת המברך, ובזה לכסיל 
ייחשב, וכמו שאמר החכם מכל אדם לא יחפוץ כסיל בתבונה כי אם 
בהתגלות לבו' (משלי יח ב), היינו שאינו מצניע ומשייר את דבקות לבו 
והשגותיו העמוקות שכל כבודן של בנות מלך פנימה, אלא שמציג אותן 
לראווה לכל, וכאילו מבליט את כוונת תפלתו בגלוי, ודרך זו לא לרצון 
היא לפני השי"ת שרוצה ובוחר דווקא בהקול הדממה והדקה, ואותו 
המגביה קולו כאילו מכהה ומדכדך את האור וקול תפלתם החרישית של 
חביריו מסביבותיו ולפעמים אף של רבותיו, שנראה ועושה רושם כאילו 
הוא מתפעם ומתרגש ביתרון עליהם, ויש שאף אמנם העונה הוא בטוב 
המעלה והתרגשותו כנה ואמיתית, וכאמור שהמטה אוזן קרוב הוא להבין 
ולשמוע ולכוון יותר מכוונת המדבר, מכל מקום עליו להבליג ולכבוש את 
מעיין התרגשותו לכבוד חבירו המברך, אף משום חשש יהירותא וחשש 
התגנדרות בתוך קהל ועדה, ושלא יהיה הוא ועם כוונתו המעולה בולט 

וניכר ביתרונו על כל אשר סביבו. 


, כפתור 


וכן הוא בענין המתרגם את הקורא, ראוי הוא שלא להגביה את קולו יותר 
מהקורא, זאת אומרת הקורא הוא היוצר והמחדש הראשון של החידושי 
תורה, והמתרגם אין לו להשתרע עד כדי האפלת עצמיותו וחידושו של 
היוצר הראשון, שהנופך המוסיף אל יכהה באורו את אור האורים של יוצרם 
הוא הקורא הראשון, עד כדי כך הורנו והזהירונו חז"ל שאף בשטח 
הפעולות של השגות רוחניות, אל לנו לשכוח את עצמנו עד כדי גרמא של 
נזיקין לחברינו לרבותינו ולתלמידינו. 
(אור הנפש, תרומה) 


מנין שאין המתרגם רשאי להגביה קולו יותר מן הקורא שנאמר משה ידבר 
והאלקים יעננו בקול שאין תלמוד לומר בקול ומה תלמוד לומר בקול בקולו 
של משה 


והקשו שם התוספות (ד"ה בקולו) ואם תאמר היכי מייתי ראיה ממשה, והא 
צריך לאתויי דמשה היה מתרגם ולא היה מרים קולו יותר מהקב"ה 

וכו', שהרי הקב"ה היה הקורא והוא המתרגם עיי"ש. אכן נראה דבאמת 
משה היה המדבר, רק כיון דהשכינה מדברת מתוך גרונו של משה, נראה 
כאילו כביכול הקב"ה המתרגם דיבורו של משה, ואפילו הכי כתיב 
'והאלקים יעננו בקול' בקולו של משה ולא גבוה ממנו, אלא מוכח מזה 

שאין המתרגם רשאי להגביה יותר מן הקורא ודו"ק. 
(פאר יעקב, יתרו) 


אוצר החכמה: 
ץוקש ב 2 


כיון דבעי לאדכורי שם שמים בציר מעשרה לאו אורח ארעא 


לאו אורח ארעא היינו שאין זה דרך ארץ, ויש להבין למה תלו הזכרת 
שם שמים במדת דרך ארץ, ועוד הרי בכל הברכות כולם מזכירים שם 
שמים גם בפחות מעשרה, והמברך יחידי מזכיר גם כן כמה פעמים שם 
שמים, ומאי שנא ברכת הזימון שלא התירו להזכיר שם שמים בפחות 
מעשרה. אלא שזימון הוא ענין הכנה והקדמה קודם הברכה שמזמינים 
כביכול את השי"ת, וכאשר רוצים להזמין את הש"י צריך שתהיה שם 
קדושה מקודם, וזהו על ידי עשרה מישראל שמתאספים יחדיו, כדאיתא 
(ברכות ו) עשרה קדמה שכינה ואתיא, ואז יכולים להזכיר שם שמים, אולם 
בפחות מעשרה אינו דרך ארץ שיזמינו אנשים בשר ודם את הש"י ויזכירו 
את שמו. 
(פני מנחם, ויגש) 


מו. 


טכא לרכנן 


ראיתי בספר קונטרס אחרון לטעמי המנהגים בשם הרבי ר' זושא זצ"ל 

כשחלה אמר להחסידים הפסוק 'סעדני ואושעה', והיה מפרש להם 

עשו סעודה לתלמידי חכמים ויראי ה' למען ואושעה מחוליי, יש להביא 

ראיה לזה מגמרא רבי חלש על לגביה ר' אבהו, קבל עליה אי מתפח 
עבידנא יומא טבא לרבנן. 

(שארית ישראל, ליקוטים) 


אין מכבדים לא בדרכים וכו' 


כתיב (בראשית יח ג-ה) 'ויאמר אדני אל נא תעבור וכו' ואקחה וכו' כי על 

כן עברתם' וכו', דקדקו המפרשים אומרו 'כי על כן עברתם', יראה 
ממיעוט דרך ארץ לומר הבעל הבית הרי בשביל זה באת לכאן לאכול 
ולשתות. ויראה לפרש כי הנה אמר 'אדני' בלשון יחיד לגדול שבהם, והאיך 
ידע מי הוא הגדול, זה הוא כמו שאמרו רז"ל דהגדול באמצע והשני לימינו 
והג' בשמאלו (יומא לז.), והנה הקשו הראשונים מהא דאין מכבדים בדרכים, 
ותירצו דבדרך כשיש להם דרך לילך להלן דהיינו שפגעו זה בזה אין לכבד, 
אבל בהגיעם למקום הנועד יש להם לכבד, וכן כשנתוועדו ביחד לילך 
למקום פלוני יש להם לכבד, והנה ראה ג' אנשים נצבים עליו כשורה ולא 
בערבוביא, הרי שפט שמכבדים זה את זה, על כן שפט שתכלית דרכם הוא 
לכאן, דאם לא כן לא היה להם לכבד, על כן אמר לגדול אדני וכו' וסיום 


ברכות מה. - מז: 


ופרח 


מאמרו כי על כן עברתם וכו', הרי אני רואה שבמכוון עברתם על עבדכם 
בזה שאני רואה הכיבוד לגדול, והבן. 
(אגרא דכלה, וירא) 


אין מכבדים לא בדרכים וכו' 


איתא במדרש אין דרך אלא דרך ה', וזה הכונה אין מכבדין בדרכים, היינו 
כי בעת שהאדם עוסק בדרך ה/, לא יהיה לו כוונה שבעבור זה 

יכבףףי אותו, רק בלתל ה" לברו. 
(חסד לאברהם, נח) 


כוז. 


אין מכברין אלא בפתח שיש בה מזוזה 


כתיב (במדבר ב יז) 'ונסע אהל מועד מחנה הלוים בתוך המחנות כאשר יחנו 
כן יסעו איש על ידו לדגליהם', הענין דכבוד לא שייך רק כשהם 
במקום מלך הכבוד אז היה יהודה בכור לדגלים וראובן שני לו, וכן מחוקי 
הנימוס כשיש נכבד אז צריכין לישב במשטר וסדר, ולכן בפרק הנזיקין 
הפליגו רז"ל בשמירת הסדר בקריאה לספר תורה החשוב קודם, ורמז לזה 
מצאנו בגמרא אין מכבדין אלא בפתח שיש בה מזוזה וכל שכן בתי כנסיות 
ובתי מדרשות, לפי שכבוד אינו רק במקום מכובד, ואין מכבדין בדרכים 
לכן אמר כאן שסדר הדגלים הוא לסדר חנייתן אצל אהל מועד, הסדר הזה 
יהיה בעת המסעות גם כן, שאינו דומה לשאר דרכים שאין כבוד ואין סדר 
למעלה ולקדימה, משום שאהל מועד נוסע בתוך המחנות ומלך הכבוד שרוי 
בתוכם, אם כן צריכין להיות בסדר חנייתן על ידו. ולזה כוונו רז"ל (מנחות 
צה.) ונסע אהל מועד אעפ"י שנסע, אהל מועד הוא ואינו נפסל לחם הפנים 
ביוצא, היינו שקדושת אהל מועד ומעלתו לא נסתלקה בנסיעתן, וכוונו 
לדרוש זה מעומק הכוונה לא מן הלשון ודו"ק. 
(משך חכמה, במדבר) 


וכל המאריך באמן מאריכין לו ימיו ושנותיו 


ובתופפות (ד"ה כל המאריך) כתבו ובלבד שלא יאריך יותר מדאי, נראה לומר 
הרמז בכוונת דברי התוספות על פי מה שנחלקו התנאים (יבמות 
נ) בפירוש הפסוק (שמות כג כו) 'את מספר ימיך אמלא', דתניא 'את מספר 
ימיך אמלא' אלו שני דורות, פירש"י שנים שפוסקין לאדם בשעת לידתו, 
זכה משלימין לו לא זכה פוחתין לו דברי רבי עקיבא, וחכמים אומרים זכה 
מוסיפים לו לא זכה פוחתין לו, הרי דלרבי עקיבא אין מוסיפין שנים לאדם 
על מה שפסקו לו בשעת לידתו, אלא שאם זכה משלימין וממלאין לו אותן 
השנים בלי לגרוע מהן, וחכמים סבירא ליה דפעמים אף מוסיפין לאדם 
שנים על מה שפסקו לו כבר. 
ומעתה יש לומר דזהו הכוונה בדברי התוספות כאן דרצה לומר שאל 
יחשוב האדם דכיון שאיתא בגמרא שהמאריך באמן מאריכין לו 
ימיו ושנותיו, לכן יאריך יותר באמן כדי שיאריכו לו יותר ימים, לזה כתבו 
התוספות שלא יאריך יותר מדאי, כי לא יוסיפו לו ימים יותר ממה שפסקו 
לו, אלא במה שמאריך באמן יאריכו לו ימיו עד תומם בלי לגרוע מהן 
אבל לא יוסיפו עליהן והוא כדברי רבי עקיבא. ויש לומר דזה נרמז גם כן 
בדברי הנביא (מלאכי ג ) 'והריקותי לכם ברכה עד בלי די' דייק לומר עד 
בלי די, היינו שהברכה הוא במדה ובמשקל ולא יותר מבלי די, והוא כדברי 
רבי עקיבא דסבירא ליה שאין מוסיפין לאדם ימים על מה שפסקו לו, אמנם 
עיין באבן עזרא שם שכתב עד בלי די לא די לבדו רק יותר, משמע דסבירא 
ליה כחכמים שיהיה הברכה יותר לאין שיעור. 
(ניצוצי אהרן, ליקוטים) 


מז: 


איוהו עם הארץ כל שאינו קורא קריאת שמע ערבית ושחרית וכו' כל שאינו 
מניח תפילין וכו' כל שאין לו ציצית בבגדו וכו' כל שאין מזוזה על פתחו 
וכו" כל שיש לו בנים ואינו מגדלם לתלמוד תורה וכו' אפילו קרא ושנה 
ולא שמש תלמידי חכמים 

דבריהם הקדושים ואת מחלקותם נוכל לומר בס"ד, כי השלמים האלה 


לא פליגי הדדי וכל אחד מהם מוסיף על דברי חבירו, והוא כי 
הנה קניני האדם הם שלשה קנין נפשו קנין גופו קנין חצוני, קנין חצוני 


כפתור 


הם בניו ונכסיו ומלבושיו וקניניו עם חבירו, והנה על היהודי הנאמן להיות 
תמים עם אלקיו בכל דרכיו, ולהראות חותם היהדות בכל קניניו להיות ניכר 
בין בשבתו בביתו ובין בלכתו בחוץ כי הוא מזרע יעקב, וגם את בני ביתו 
ינהל על מי מבוע התורה והיראה, ועי"ז יוכל להקרא בשם יהודי, אבל אם 
יחסר לו אחד מאלה שלשה התנאים רק בשם עם הארץ יקרא, כי עוסק 
הוא בישובי הארץ אבל לא בשם יהודי. 
והנה התנא הקדוש אלקי ר' אליעזר ע"ה יחשב בראשונה איזה עם הארץ 
שלא נוכל לכנותו עוד בשם יהודי, כל שאינו קורא קריאת שמע 
שחרית וערבית הוא קנין נפשו, כי על האיש ישראלי לקבל ולהאמין 
באמונת ה' כי יש יחיד נמצא המשגיח על כל פרטי בני אדם ולא יעשה 
דבר בלתו, וזהו קנין נפשו כי יתמסר נפשו וגופו לה'. ועל זה בא התנא 
אלקי ר' יהושע ע"ה ומוסיף על דבריו ויאמר שגם על האיש הישראלי 
לקבל עליו את יהדותו גם בגופו, וזהו כל שאינו מניח תפילין להראות גם 
על גופו חותם אלקיו, כי בימיהם היו נושאים תפילין כל היום והתפילין 
המה לאות בין ה' ועבדיו, וע"י התפילין ניכר הוא כי הוא עבד ה', ועל 
ידו משעבד כוחו וגופו לה', ואם האיש ההוא איננו נושא תפילין כל היום 
ו הרי הוא עוד בכלל עם הארץ נחשב. 
ועל זה בא התנא אלקי בן עזאי ע"ה ומוסיף על דבריו כל שאין לו ציצית 
בבגדו, כי על איש היהודי הנאמן להיות נבדל משאר גויי הארץ 
הקדמונים גם במלבושיו, להראות גם בבגדיו כי יהודי הנהו להיות ניכר 
בחוצות כי מזרע יעקב היא, כי בימיהם היו הציצית על מלבושם מלמעלה, 
ולא כאותם מתחכמים שאמרו שדי להיות יהודי בביתו פנימה או רק בלבו 
לבדו, ובחוצות בלתי נפרד מיתר גויי הארץ. ועל זה בא התנא אלקי ר' 
נתן ע"ה ומוסיף עוד על דבריו כל שאין לו מזוזה בפתחו, כי כל זה אשר 
יחשבו התנאים הם חותם היהדות כל עוד שהיו בני ישראל בארצם בהיותם 
נושאים תפילין כל היום על בגדיהם מלמעלה, אבל מה יעשה יהודי האומלל 
בגולה אשר אויביו לא יתנו לו לשאת את תפיליו כל היום ואת הציצית 
מלמעלה על בגדיו, ונאלץ הוא להצניע את הציצית מתחת בגדיו ובמה זה 
ניכר יהדותו, על כן יאמר ר' נתן ע"ה שהיה מבבל כי על כל פנים עליו 
להראות את יהדותו בביתו תיכף בביאה כי פה מעון זרע יעקב, ולא להצניע 
את המזוזה תחת פתחו מזוזה קטנה שאינה נכרת לעין, וזהו שיאמר על 
פתחו לא יאמר מזוזה בפתחו על פתחו מגולה לעין כל. 
ועל דבריהם בא התנא הקדושאשאאן בן יוסף ע"ה ומוסיף כל מי שיש 
לו בנים ואינם מגדלם לתלמוד תורה, הקדוש הזה יאמר כי עיקר 
היהדות היא להשתדל להשאיר אחריו זרע ברוכי ה', אשר כל רואיהם 
יכירום כי זרע ברוכי ה' המה, והעיקר לראות כי בניו יהיו למודי ה' כאשר 
יאמר ה' על אברהם אבינו ע"ה 'כי ידעתיו למען אשר יצוה את בניו ואת 
ביתו אחריו ושמרו דרך ה" (בראשית יח יט), וזהו שתאמר תורה הקדושה 
(דברים ל יט) 'ובחרת בחיים' הנצחים הוא רק 'למען תחיה אתה וזרעך', אבל 
אם בניך ימותו מיתה רוחניית אז גם חייך אינם חיים. 
ועל זה באו אחרים ומוסיפים על דבריהם ויאמרו אפילו קרא ושנה ולא 
שמש תלמידי חכמים הרי זה עם הארץ, הוא כמאמרם ז"ל (אבות פ"א 
מ"ד) יהי ביתך בית ועד לתלמידי חכמים והוי מתאבק בעפר רגליהם, ועל 
כן על היהודי הנאמן בדתו החפץ בקיום ביתו כי בניו ישארו נאמנים לדתם, 
שישמש תלמידי חכמים ולהיות מתאבק בעפר רגליהם ולשתות בצמא את 
דבריהם לחבבם ולאהבם בכל לבבו ובכל מאודו, ובזה כאשר בביתו יהיה 
ועד לתלמידי חכמים, בזה יהיה נכון ובטוח שגם בניו אחריו יהיו מחבבי 
התורה ואת המחזיקים בה. 
(עטרת הכמים, דרוש ט"ו) 


אחרים אומרים אפילו קרא ושנה ולא שמש תלמידי חכמים הרי זה עם הארץ 


אמרו בשם החפץ חיים דכשם שהלומד הלכות גניבה אינו נקרא גנב, כמו 

כן הלומד בלבד אינו נקרא תלמיד חכם עד שישמש תלמידי חכמים, 
ושימוש תלמידי חכמים נראה לומר פירושו, על פי מה דאיתא בגמרא (ביב 
י:) שאלו את שלמה בן דוד עד היכן כוחה של צדקה, אמר להן צאו וראו 
מה פירש דוד אבא 'פזר נתן לאביונים צדקתו עומדת לעד' וכו', מן הסתם 
ידעו גם הם מה שכתב דוד המלך בתהלים, אלא שרצו לשמוע משלמה 
שיאמר להם דעתו הרחבה, ואם כן מדוע אמר להם צאו וראו מה פירש 
דוד אבא, ומבאר הכתב סופר שמכאן ראיה שאפילו בדברים מוכרים וידועים 
יש לילך ולשאול דעת תורה אצל תלמידי חכמים ולא לסמוך על דעת 


ברכות מז: - מח. 


ופרח יא 


עצמו, וזה נקרא שימוש תלמידי חכמים, וזה גם בענין דרך הלימוד יקבל 
| 

עצת תלמיד חכם באיזה דרך ילמוד ולא יסמוך על דעת עצמו בלבד. 
(מקור ברוך, ליקוטים) 


תשעה וארון מצטרפין וכו" תשעה נראין כעשרה מצטרפין אמרי לה כי מכנפי 
ואמרי לה בי מבהרי ובר ישנים השבת מצטרפין וכו' שני תלמידי חכמים 
המחדדין זה את זה בהלכה מצטרפין 


הרה"ק החידושי הרי"ם זצ"ל הקשה מה היתה ההוה אמינא של הגמרא. 
ותירץ על פי מה שכתב הרה"ק מאפטא זצ"ל על מה דאיתא בנוסח 

התפלה ויום השביעי משבח ואומר מזמור שיר ליום השבת וכו' לפיכך 
יפארו ויברכו לאל כל יצוריו', כי היתכן שיהיה כח ועוז לשום בריה להודות 
ולהלל להשי"ת, אך כיון שיום השביעי הוא שבת קודש בעצמו משבח 
ואומר דברי שיר לפני השי"ת, לפיכך גם כל יצוריו יפארו ויברכו לאל 
יתברך, כיון שיום שבת קודש כבר התחיל לשבח. והענין הוא שהשבת נותן 
כח בכל הנבראים לברך, כי השבת פותח פתח לכל הנבראים, וכתיב (תהלים 
צב) 'מזמור שיר ליום השבת וגו' להגיד בבוקר חסדך וגו' להגיד כי ישר 
ה' צורי' וגו', ואיתא בזוה"ק תלמיד חכם כולו שבת, וזה תשעה וארון 
מצטרפין שהתורה נותנת כח כמ"ש (שמואל אי ו יב) 'וישרנה הפרות'. וזה 
תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה, אף שיש לכל אחד שיטה 
מיוחדת ודרך מיוחד, אבל כשנוגע לכבוד שמים מצטרפין להיות אחד, וזה 
רמז אמרי לה כי מכנפי ואמרי לה כי מבדרי מצטרפין, וכן במלאכים גם 
כן הגם שיש לכל אחד דרך מיוחד, על כל זה מקבלין עליהם עול מלכות 

שמים זה מזה מקבלין דין מן דין. 
(ליקוטי יהודה, תרומה) 


שנים ושכת מצטרפין וכו' שני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה 
מצטרפין 


הרבי מקאצק ז"ל אמר לכל אחד יש חלק בישמחו במלכותך שומרי שבת, 
וכי למחלליה מות ימות אנו מחותנים ולישמחו במלכותך שומרי 

שבת לא, כי באמת השבת מצרפת את כל בני ישראל, וממילא יש לכולם 
נגיעה בקדושתה. והרמז מהא דאיתא שנים ושבת מצטרפין ושבת גברא 
הוא, אלא אמר רבי אמי שני תלמידי חכמים המחדדין זה את זה בהלכה 
מצטרפין, היינו שהצירוף שיש בין התלמידי חכמים היא הנקודה שמקשרת 
אותם ואז חשובין כשלשה, וכח זה יש גם בשבת שמצרף את כל בני 

ישראל. 
(פני שבת, ליקוטים) 


מה. 


אביי ורבא חוו יתבי קמיה דרבה אמר להו רבה למי מברכין אמרי ליה 
לרחמנא ורחמנא היכא יתיב רכא אחוי לשמי טללא אביי נפק לברא אחוי 
כלפי שמיא אמר להו רכה תרווייכו רבנן הויתו 


ואמרתי דהכוונה הוא, דגדולי חוקרים קדושי עם ה' חולקים בדרך החקירה 
לבורא יתברך, דדעת החובת הלבבות הוא דאדם צריך לחקור 

במדעו עד שידע הבורא יתעלה על צד החקירה וזה דע את אלקי אביך, 
אמנם האחרונים חולקים עליו ואומרים דהוא דרך מסוכן, ויותר טוב לסמוך 
על קבלת אבותיו ואז ילך בטח ולא יכשל, והרשב"א בדורו תקע יתד 
במקום נאמן דעל כל פנים קודם שיזקין האדם כ"ה שנים אל יתחיל בלימוד 

הפילוסופיא, עד אשר שימלא כריסו בתורה וביראה אז תו לא יכשל. 
וזה הוא דרבה שאל להם ורחמנא היכי יתיב, כלומר באיזה לב יתיב במי 
שחקר בשכלו אחר הבורא, או במי שסמך את עצמו על קבלת אבותיו 
ועסק רק בתורה ועבודה, לזה רבא אחוי תיכף לשמי טללא, רמז דמי שישב 
תמיד בבית מדרשו ועוסק בתורה וביראה כל ימיו זה הוא הדרך היותר 
טוב, והשיב רק ברמז כי המלכות מבקשת הפילוספיא, אבל אביי סבר כדעת 
חובת הלבבות דצריך האדם לחקור ולידע בוראו מצד החקירה, לפיכך נפיק 
לברא ואחוי כלפי שמיא, רמז דצריך לחקור בצבא השמים ופועל ה' יביט, 
ואולי דאביי רק הוסיף על דברי רבא דאחר שישב בבית המדרש ולמד 
תורה ומלא כריסו בתורה, אזי יכול לצאת ולחקור בצבא השמים כמו שיסד 
הרשב"א. 


, כפתור 


ואולי לזה רמז רבה ואמר תרוייכו רבנן הויתו, ירצה כדעת תרוייהו וכמו 
שכתבנו, וזה הפשט הכתוב (הושע יד) 'כי ישרים דרכי ה' צדיקים 

ילכו בם ופושעים יכשלו בם', דהיינו דדרכי ה' הן מצד הקבלה הן מצד 
החקירה ישרים הם, רק צדיקים ילכו בה דמחזיקים מתחילה בחבל הקבלה, 
ואחר כך כשלמדו הרבה אזי יבואו לצד החקירה ויכנסו בשלום ויצאו 
בשלום, אבל רשעים יכשלו בם, כי לא יחזיקו כלל בחבל הקבלה ויצא 

מהם מכשול ותקלה. 
(אמרות ה', בראשית) 


אביי ורבא הוו יתבי קמיה דרבה אמר להו רבה למי מברכין אמרי ליה 
לרחמנא ורחמנא היכא יתיב רבא אחוי לשמי טללא אבי נפק לברא אחוי 
כלפי שמיא אמר להו רכה תרווייכו רבנן הויתו היינו דאמרי אינשי בוצין 
בוצין מקטפיה ידיע 
והכוונה, דאמרו (ר"ה יח.) רבא (כגירסת העין יעקב) ואביי מדבית עלי קאתי, 
רבא דעסק בתורה חיה ארבעין שנין, אביי דעסיק בתורה 
ובגמילות חסדים חיה שיתין שנים, והיינו דרבא סבר דהעיקר הוא לימוד 
התורה, ועל כן כששאלו אותו בינקותו רחמנא היכי יתיב, דהיינו באיזה 
מקום ואופן יש עבודת ה' לרחמנא, אחוי לשמי טללא דהיינו לקורת בית 
המדרש, שעבודת ה' הוא כשיושבין באהלה של תורה, אבל אביי נפיק 
לברא ואחוי כלפי שמיא, להראות דגם בגמילות חסדים איכא עבודת הבורא, 
וגמילות חסדים היא לא רק תחת קורת בית המדרש, אלא שצריך לצאת 
לחוץ לפקח על צרכי העניים והנצרכים, ועל כן הראה דרחמנא איכא תחת 
כיפת השמים ולא רק תחת קורת בית המדרש. 
ועל כן אמר רבא בוצין בוצין מקטפיה ידיע, שכבר מילדותם ניכר ונראה 
היאך יהא דרכם בעבודת ה', דרבא שהראה לשמי טללא יהיה יושב 
בית המדרש באהלה של תורה ויעסוק תמיד בתורה, ואביי שנפיק והראה 
בחוץ כלפי שמיא, הראה שיש עבודת ה' גם בחוץ, וכאשר זה היה דרכו 
שעסק בגמילות חסדים שלשם זה צריכין לצאת מתחת קורת בית המדרש. 
והיינו דאמר רבא (שבת י.) דחזייה לרב המנונא דקא מאריך בצלותא ואמר 
מניחין חיי עולם ופירש רש"י תורה, ועוסקים בחיי שעה פירש רש"י תפלה 
צורך חיי שעה היא לרפואה לשלום ולמזונות, והיינו דרבא לשיטתו דהעיקר 
הוא לימוד התורה. 
(להורות נתן, מועדים ח"ד עשי"ת) 


אבי ורכא הוו יתבי קמיה דרבה אמר להו רכה למי מכרכין אמרי ליה 
לרחמנא ורחמנא היכא יתיב רבא אחוי לשמי טללא אביי נפק לברא אחוי 
כלפי שמיא 
נראה לפרש, שכונת שאלתו היתה איך נכיר בהאדם לדעת שיראת ה' 
תקועה וחקוקה בלבו, ועל זה רבא אחוי לשמי טללא, שאם אנו 

רואים שבביתו מתנהגים ברוח ישראל סבא מזה מוכח שהוא ירא את ה', 
אביי נפיק לברא, כי עיקר אבן הבוחן לאדם הוא התנהגותו בשווקים 
וברחובות עיר, שאם גם שם כל מעשיו מדודים ושקולים כפי הדין והיושר, 

זה אות ומופת חותך כי מיראי ה' הוא. 
(חשב סופר, ליקוטים) 


ורחמנא היכא יתיב רבא אחוי לשמי טללא אביי נפק לברא אחוי כלפי שמיא 


ופשטות הגמרא הוא תמוה מאי דרבא אחוי לשמי טללא ואביי נפק לברא. 
אך נוכל לומר דהנה ידוע דהבורא כל העולמים משגיח על כל 

העולמות בעצמו ובכבודו, וזן ומפרנס ומכלכל מקרני ראמים עד ביצי כינים, 
אבל על כל פנים העולם מתנהג בדרך הטבע, דהיינו שכל אדם מטפל עם 
בניו הקטנים והוא משתדל ועושה פעולות עבור לפרנסם, נמצא הגם 
דפרנסתם בא בודאי בהשגחה אלקית, אולם הוא על ידי ממוצע דהיינו 
האבות, אבל ביתומים שאין להם אב ואם לגדלם, ואעפ"כ הקב"ה הוא אב 
יתומים והוא בהשגחתו מזמין איש אשר יטפל עמהם ויפרנסם, נמצא 
דביתומים ניכר יותר השגחת הבורא ב"ה, כיון שבטבע אין להם מי שירחם 
עליהם, משא"כ בשאר קטנים נסתר ההשגחה בטבע כרחם אב על בנים, 
ואעפ"כ גם זאת הוא בהשגחת הבורא ית"ש. ולזה רבא דהיה לו אב ואם 
אחוי כלפי שמיה קורה, כלומר שהוא תחת ממוצע אביו ואמו, ואביי ידוע 

דהיה יתום מאב ואם אחוי לברא שהוא רק תחת השגחת השמים. 

(דברי יחזקאל, ליקוטים) 


ברכות מח. - מה: 


ופרח 
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משה תקן לישראל ברכת הזן בשעה שירד להם מן 


כאשר השם יתברך מאיר פניו לאדם, היינו שמאיר בלבו אמיתות השם 
יתברך איך הוא באמת מלא כל הארץ כבודו ואפס זולתו כלל, זה 

הוא כבר נושע בישועה שלימה, וכמו שנאמר (תהלים פ כ) 'האר פניך 
ונושעה', כי מעט מן האור דוחה הרבה מן החושך וכאשר נכנס אור בבית 
הרי החושך מסתלק ממנו. ובשוחר טוב (מזמור פ') אנו אין לנו אלא הארת 
פניך, והיינו כי בבית המקדש נאמר (שמות כג יז) 'יראה וגו' פני האדון' היינו 
ראיית פנים ממש, והגם דבמשה רבינו ע"ה נאמר (שם לג כג) 'ופני לא יראו' 
לפי שהיה בחוצה לארץ. וכמו ששמעתי דלכן ברכת הזן שתיקן משה רבינו 
ע"ה כמו שאמרו חז"ל כולה מדברת בלשון נסתר ולא בנוכח להשם יתברך, 
לפי שהדר בחוצה לארץ דומה כמי שאין לו אלוה (כתובות קי:) ואין מכיר 
הנוכח, ומשה רבינו ע"ה לא נכנס לארץ, ואין זה פגם למשה רבינו ע"ה 
חס ושלום, כידוע משלוש מדריגות אני אתה הוא, דהוא מדריגה יותר גדולה 
שמשיג מקום יותר גדול דלא שייך לומר עליו נוכח כי הוא טמיר ונעלם, 
ומשה רבינו ע"ה בעלא דמטרוניתא השיג מדריגה גדולה, ולכן לא נכנס 

לארץ ישראל דהיתה מדריגתו למעלה מזה. 
(צדקת הצדיק, אות רמז) 


משה תקן לישראל ברכת הון בשעה שירד להם מן יהושע תקן להם ברכת 
הארץ כיון שנכנסו לארץ 


והרי בברכת הארץ אומרים 'על שהוצאתנו מארץ מצרים ופדיתנו מבית 

עבדים', ולמה לא תיקן משה רבינו מטבע זו בברכה, הרי יציאת 

מצרים היתה עוד קודם המן, והמן היה רק אחר כך כשנגמרו להם הבציקות 

שהוציאו ממצרים, אלא משמע מכאן שכניסתם לארץ היא ההמשך והגמר 

מיציאת מצרים, 'והיה כי יביאך' הוא חלק מיציאת מצרים שצריכים לבוא 
לארץ ישראל, ורק אז יודעים שיצאו ממצרים. 

(פני מנחם, הגדה של פסח) 


אותו היום שניתנו הרוגי ביתר לקבורה תקנו ביבנה הטוב והמטיב הטוב שלא 
הסריחו והמטיב שניתנו לקבורה 


והכוונה, כי ראוי הוא שיהיו מתקנין הטוב והמטיב ביבנה, כי אחר 
שנחרבה ביתר ושלטה מידת הדין בישראל בשביל חטאם ובא 

העונש עליהם, ועם כל זאת נהג הש"י עמהם בטוב, דבר זה הוא יותר על 
כל הטובות שהש"י נוהג, כאשר מתוך מדת הדין בא הטוב הזה שלא 
הסריחו וניתנו לקבורה, כי הוא מורה על מדת טובו לגמרי, ולכך כמו שכל 
אחד תיקן את הברכה הראויה לו לתקן, כי משה תקן ברכת הזן כשבא 
להם המן, ויהושע תיקן ברכת הארץ כשבא לארץ, ודוד תיקן בונה ירושלים 
כמו שאמרו חז"ל, כמו כן תיקנו ביבנה הטוב והמטיב אחר שבא עליהם 
פורעניות בשביל החטא שלהם, ומתוך הדין הקשה והחושך שהיו יושבין 
הטיב הש"י עמהם מצד מדת טובו. וזהו הטוב והמטיב הטוב שלא הסריחו 
ומטיב שניתנו לקבורה, כי טובה על טובה כמו זה שלא הסריחו ונוסף על 
זה שניתנו לקבורה שנקרא זה הטוב והמטיב, כאשר יש טובה על טובה 

בפעם אחד, והבן היטב. 
(בני יהודה, הגדה של פסח) 


אותו היום שניתנו הרוגי ביתר לקכורה תקנו ביבנה הטוב והמטיב הטוב שלא 
הסריחו והמטיב שניתנו לקבורה 


לכאורה צריך להבין איזה שבח יש בזה שניתנו לקבורה. אך יש לומר 

שאף בתוך האסון הגדול של הרוגי ביתר למדו להכיר את חסדי 
השי"ת בתוך ההסתר הגדול של הגלות, ואת הקשר של שכעה עמהם 
בגלות, א' הטוב השגחה הניסית שלא הסריחו, ב' והמטיב שנתנו הרוגי 
ביתר לקבורה, ובכללו תיקנו להודות על החסד הגדול שגם במצב של 
שכינתא בגלותא זוכים ישראל לקבל את השפעת השי"ת, אם כי אמנם אין 
ההשפעה בשלימותה כמו בתחילה כשהיו בארץ ישראל, שאז זכו לקירבה 
מיוחדת של השי"ת ע"י השפעה תמידית בהשגחה פרטית ישירה לעם 
ישראל, ועתה הקשר בין ישראל להשי"ת הוא בהסתר, אולם מכל מקום 
גם במצב של שכינתא בגלותא אנו מכירים את חסדי השי"ת ומודים לו 

על כך: 


(שפתי חיים, ח"א מאמר הכרת חסדי ה') 


כפתור 


שאין מלכות נוגעת בחברתה אפילו כמלא נימא 0% 


כתיב (במדבר טז ה) 'ואת אשר יבחר בו יקריב אליו', כי נודע אומרם ז"ל 
אין המלכות נוגעת בחברתה אפילו כמלא נימא, וכשהקב"ה פוסק 
גדולה לאדם אין פוסק לו כי אם עד עת בא השני וכשמגיע זמן מלכות 
השני וגדולתו, נדחה הראשון מפניו ברגע כמימרא. ועל כן אמרו חז"ל 
(פסחים פז:) אוי לרבנות שמקברת את בעליה כי בהגיע תור זמן גדולת השני, 
נדחה זה מפניו ומות ירעם. ולכך אמרו חז"ל (סנהדרין יד.) הוי קבל וקיים 
בשביל שלא יהיה איש שידחה אותך בכדי לקבל גדולתו שמגיע לו. ולזה 
אמר משה לקרח הנה 'ואת הקדוש והקריב אליו', כלומר זה שהיה קדוש 
בעיניו יתברך הקריב אליו מכבר, זה אהרן קדוש ה' שהקריב אותו יתברך 
לכהונה, ואמנם ואת אשר יבחר בו יתברך מעתה הנה יקריב אליו, כלומר 
כאשר יגיע עת האחר אשר יבחר בו ה' הנה ודאי יקריב אליו אותו תיכף 
ולא יתעכב אפילו כמלא נימא, ועל כן גם אתה אם אתה ראוי לכהונה 
ובחר בך ה', ודאי יגיע זמנך ולמה לך לדחוק את השעה שתהא שעה 
דוחקתך, היה אתה נדחה מפני השעה ותהא השעה עומדת לך. 
כי אפשר לפי שצפה הקב"ה שמספר ימיך יותר מאהרן הקדים הגדולה 
לאהרן ואחר כך בהגיע זמנך יוכרח אהרן להיות נדחה מפניך אם אתה 
ראוי לזה עבור השלשלת גדולה שראית יוצא ממך. ועל כן אמר לו 'זאת 
עשו קחו לכם מחתות קרח' וגו', רמז לו בזה מעשה נדב ואביהוא שאמרו 
חז"ל (שם נב.) שאמרו מתי ימותו שני זקנים הללו ואני ואתה ננהיג את 
הדור, ורצו לדחוק השעה ונכנסו להקטיר קטורת באש זרה אשר לא צוה 
אותם, ותצא אש מלפני ה' ותאכל אותם' (ויקרא י א-ב), ואמר משה בלבו 
אולי יתן קרח לב לזה, ויאמר בלבו לא אדחוק עתה השעה ולא יקראני 
כאלה, ואכן כל זאת לא הועיל לו ונדמה לו שהוא לבדו הוא הקדוש ובודאי 
בו" בחר ה" ולאל באקרן כלל, וירד יחללם: שאולה: 
(באר מים חיים, קרח) 


שאין מלכות נוגעת בחכרתה אפילו כמלא נימא 
יהי רצו תשיב שפינתר הכוי לקיים בנו חכמי ישראל' (תפילות שני וחמישי), 


לפי שאין מלכות נוגעת בחברתה כמלא נימא, ועל כן לא יהא האדם רודף 
אחר הכבוד והרבנות שקוברת את בעליה, כמו שכתוב במשה רבינו ע"ה 
ירב לך' הגיע עתו של יהושע וכו', לכן כשאנו מתפללין על ביאת בן דוד 
ראוי להתפלל על חיי דכל בית ישראל ובכללן חכמיהם ופרנסיהם, שיזכו 
עמנו יחד בביאת הגואל שלא יודחו מפני פרנסי דור החדש עכ"ל. על כן 
כשאנו מתפללים על בנין בית חיינו על מכונו והשבת שכינתו יתעלה, 
מעתירים אנו גם כן לקיים בנו חכמי ישראל. 
(לחם רב השלם, ליקוטים) 


מט. 


שאין עושין מצות חכילות חכילות 


מטעם דאין מערבין שמחה בשמחה (מו"ק ט:), בכדי שיהיה השמחה אחת 

בשלימות בלי ערבוב ובלבול כלל ח"ו, ומאחר שעיקר מעלת המצוה 

היא השמחה שעמה, הרי שעירוב מצות הוא כעירוב שמחה בשמחה, ולכן 
אין עושין מצוות חבילות חבילות. 

(רשפי אש, ליקוטים) 


בונה ירושלים ה' נדחי ישראל יכנם אימתי בונה ירושלים ה' בזמן שנדחי 
ישראל יכנם 


קבלתי מפי מוזלה"ה שקיבל מצדיקים שאמר אדוננו אליהו זכור לטוב 
פירוש המאמר (סנהדרין צז.) אין בן דוד בא עד שתכלה פרוטה מן 

הכיס, היינו שלא יתפלל כל אחד ואחד על הפרט לצורך עצמו, כי אם על 
הכלל כולו יצא לבקש רחמים על גלות ישראל וגלות השכינה כביכול, והיינו 
עד שתכלה פרוטה, רצה לומר הפרטיות מן כיס הלב. ועל דרך זה שמעתי 
לפרש מאמרם ז"ל אימתי בונה ירושלים ה' בזמן שנדחי ישראל יכנס, הכוונה 
אם כל אחד ואחד מבקש בעדו ובעד ביתו הנה הנם מפוזרים במחשבותם 
על מה שכל אחד ואחד צריך לו, והנם נדחים ורחוקים זה מזה במחשבותם, 
ואימתי בונה ירושלים ה' בזמן שנדחי ישראל יכנס, להיות לבבם פונה אל 

מקום אחד להתפלל על כלל ישראל ועל השכינה לסעדה ולהקימה. 

(הטב פנים, נצבים) 


ברכות מח: - נ. 


ופרח יג 


בוט: 


לעולם אל יוציא אדם את עצמו מן הכלל 


דהנה מצינו כמה דברים בעצמותן חריפים ומרים כמו מלח ותבלין, ועם 
דברים אחרים הם טובים ולא יאכל תפל בלי מלח, וכן כך נמצא 

בבני אדם שבעצמותן נראים לכאורה בלתי יפים, אבל בכלליות כלך יפה 
אף נעים, זה יש לו מדה טובה זו וזה מדה טובה אחרת, ועל כן לעולם 
אל יוציא עצמו מן הכלל, על דרך האמור בתוך עמי אנכי יושבת, והקב"ה 
משגיח על כלליות ישראל ולא בפרטן. וזה יש לומר הטעם על נשיאת 
כפים בעשרה כי אז יחול הברכה על ראשם באין שטן ופגע רע, כיון 
דבכללות ישראל כולם יפים הם, ועל דרך זה אמרו חז"ל (סנהדרין לט.) כל 
בי עשרה שכינתא שריא, אבל ביחיד מי יוכל לומר זכיתי לבי טהרתי 

מחטאי ואין בו שום עיקש ונפתל. 
(עצי חיים, לשמיני עצרת) 


.ּ 


ומברכותיו של אדם ניכר אם תלמיד חכם הוא אם לאו כיצד רבי אומר 
ובטובו הרי זה תלמיד חכם ומטובו הרי זה בור 


ומובן דאמירה לבד לא שייך שיקרא תלמיד חכם, אך העיקר הוא הרגשת 
הטוב בהרחבה, ואם אמר יאמר בטובו ובלבו יחשוב עצמו שהוא 

חסר מטובה, ומכל שכן כשאינו מרגיש גם מקצת טובה אינו תלמיד חכם 
אלא בור, ולא עוד אלא שהוא מכזב למקום, ונאמר (תהלים עח לו) 'ויפתוהו 
בפיהם ובלשונם יכזבו לו', ועל כן האומר בטובו היינו כל טובו, העיקר 
הוא שירגיש כן שיש לו כל טובו, והוא מודה על כל טובו של מקום, 
וההבדל בין המרגיש כן ובין מי שאינו מרגיש כן, הוא הבדל גדול כל כך 

כהבדלי בין ותלמלרי חכם ילבּור. 
(משנת רבי אהרן, ח"א מאמר תפלה) 


מנין שאפילו עוברים שבמעי אמן אמרו שירה על הים וכו' 


ויש לדקדק, בשלמא עוללים ויונקים שאמרו שירה משום שהקב"ה גידלן 
שנולדו במצרים על השדה תחת התפוח, והקב"ה שלח משמי מרום 

מי שמנקיר ומשפיר אותן, ונתן לכל אחד שני עיגולין אחד של שמן ואחד 
של דבש, וכשנגלה הקב"ה על הים הם הכירוהו תחילה ואמרו זה אלי 
ואנוהו, אבל העוברין שלא הכירו להקב"ה איזה שירה אמרו הם. ויש לומר 
דאיתא במסכת גיטין (לא:) דברוח קדים אשה מפלת בו, שנאמר (הושע יג 
טו) 'יבוא קדים רוח ה' ממדבר עולה ויבוש מקורו' וכו', 'מקורו' זה מקורה 
של אשה ע"ש, ופה כתיב (שמות יד כא) 'ויט משה את ידו על הים ויולך 
ה' את הים ברוח קדים עזה כל הלילה', ובכל זאת לא הזיק להם מאומה 

ואמם לא הפילם, על זה אמרו שירה. 
(בית יצחק, בשלח) 


מנין שאפילו עוברים שבמעי אמן אמרו שירה על הים וכו" 


ראיתי בספר הכוונה בדבריו הקדושים על פי הפשט, כי על פי הטבע לא 
היתה אפשרות שאצל ששים רבוא שיצאו ממצרים שלא תלד אשה 

אחת במשך הלילה הזה, ומה היתה עושה אז איך היתה עוברת את הים, 
ממילא עשה ה' נס שבמשך כל הלילה ההוא עד שעברו את הים לא הולידה 
אף אשה אחת וולד, וזה שאמר שאפילו עוברים שבמעי אמם אמרו שירה 
כלומר, גם הם ראו את יד ה' על הים בזה שנתעכבה לידתם, כי מזה ראו 

יחו יתברך בכל מושלה. 
(אורח ישרים, ליקוטים) 


עוברים שבמעי אמן אמרו שירה על הים וכו' שנאמר במקהלות ברכו אלקים 
ה' ממקור ישראל 


איתא במכילתא פרשת בשלח (פרשה ד) במדה שאדם מודד בה מודדין לו 

הם אמרו (שמות א כב) 'כל הבן הילוד היאורה תשליכוהו', אף אתה 

באותה מדה מדדת להן שנאמר (שמות יג ד) 'מרכבות פרעה וחילו ירה בים'. 

ועל פי זה יש לפרש דלכן אמרו חז"ל שאף יונקי שדים וגם עוברים שבמעי 

אמן אמרו שירה על הים, כיון שהעונש שנענשו המצרים על הים היה 
מחמתם, לכן היה מהראוי שאף הם ישוררו על כך. 

(מנחת יצחק, בשלח) 


. כפתור 


מודים חכמים לרבי אליעזר בכום של ברכה שאין מברכין עליו עד שיתן 
לתוכו מים 


כתיב (בראשית ט כא) 'וישת מן היין וישכר', איתא במדרש (ב"ר לו ד) וישת 
שתה שלא במדה ונתבזה. ויש לפרש דאיתא מודים חכמים לרבי 
אליעזר בכוס של ברכה שאין מברכין עליו עד שיתן לתוכו מים, דאף 
שמברכין עליו בורא פרי הגפן בכל זאת אינו ראוי לקידוש ולברכת הזמון 
עד שימזוג, והנה נח שתה מן היין בלי מזיגה, כי כוונתו היה לתקן בזה 
חטא פרי עץ הדעת מה שסחט אדם הראשון אשכול ענבים ושתאו בלי 
מזיגה, אבל טעה בזה שעל ידי כן עשאו חולין וכדאיתא במדרש (שם כ) 
ויחל נח נתחלל ונעשה חולין, אלא היה לו ללקחו לקידוש ולמזגו כדין 
כוס של ברכה שצריך ליתן לתוכו מים ואז היה מכניסו לקדושה. וזה שאמר 
המדרש ששתאו שלא במדה, היינו בלי מזיגה כראוי על חד תלת. 

(תורת מהרי"ץ, נח) 


כפא. 


טבל ועלה אומר בעלייתו ברוך אשר קדשנו במצותיו וצונו על הטבילה וכו' 
מעיקרא גברא לא חזי 


מה שמקשין הראשונים למה לא תיקנו ברכה שציונו לספר ביציאת מצרים, 
ויש מתרצים שנכלל בברכת דאשר גאלנו, ואינו מובן לכאורה דלמה 
אין מברכין עובר לעשייתו קודם שמתחילין לספר ההגדה. ויש לומר דאיתא 
(פסחים קטז:) מתחיל בגנות ומסיים בשבח, עבדים היינו מתחלה עובדי עבודה 
זרה היו אבותינו וכו', והנה כמו שחייב אדם לראות את עצמו כאלו הוא 
יצא ממצרים, כמו כן חייב אדם לראות עצמו כאלו הוא היה מעובדי עבודה 
זרה, ועכשיו קרבו המקום לעבודתו, והיום בלילה התחיל לעבוד השם 
בתחלה במצות הנוהגות אותו לילה. 
והנה מצינו בטבילת גרים שמברכין לאחר טבילה, מפני שקודם טבילה 
אינו יכול לומר וציונו, הכי נמי קודם ספור יציאת מצרים אינו יכול 
לומר וציונו מפני שעדיין הוא בבחינת כאילו היה מעובדי עבודה זרה, 
ולאחר הסיפור שיכול לומר וציונו אז הוא נכלל בברכת אשר גאלנו. וזה 
הוא כונת המסדר הגדה 'כהא לחמא עניא די אכלו אבהתנא בארעא 
דמצרים', דאנו פורסין מצה שלימה קודם סיפור יציאת מצרים בלי ברכת 
המוציא, מה שאין אנו עושים כן בשאר ימות השנה, שגם זה מורה על 
בחינה הנ"ל שאנו רואין עצמינו כא"לו"א"ינו עכשיו גויים, לכך אנו פורסין 
אותו בלי ברכה, כמו שאכלו אבהתנא בארעא דמצרים שהיו פורסין בלא 
ברכה, שלא היו מצווין על כך עדיין עד לאחר גאולתן שקבלו התורה. 
(דרשות חתם סופר, ח"ב לפסח שנת תק"פ) 


עשרה דברים נאמרו בכום של ברכה וכו' אמר רכי יוחנן אנו אין לנו אלא 
ארבעה בלבד הדחה שטיפה חי ומלא 


והענין רומז לד' דברים הדרושים לאדם בשעת תורה ועבודה, ראשית הוא 
הדחה ושטיפה שישטוף גופו במים ללמוד תורה בטהרה, ולא רק 
מבחוץ אלא גם מבפנים ידיח מקרבו כל זוהמא וחלאה, כמאמר הגמרא 


ברכות 1: - 1א: 


ופרח 


הדחה מבפנים ושטיפה מבחוץ, ורומז גם כן לתשובה שקודם שיבא לעשות 
טוב יהיה סור מרע וידיח כל פסולת מפנימיות הלב שיהיה תוכו כברו, חי 
רומז למאמר הכתוב (ויקרא יח ה) 'אשר יעשה אותם האדם וחי בהם', ופירשו 
הכוונה שלא יקיים המצות ברפיון ובעצלות רק וחי בהם שיעשה ברגש 
ובשמחה, מלא פירוש שיהיה לבו מלא אהבה ויראה, וזה עבדו את ה' 
בש'מ'ח'ה נוטריקין 'שטיפה 'מלא 'חי 'הדחה, שיעבדו את ה' בד' בחינות 
אלו. 
(ארן עדת, צו) 


ראשונים שאלו שמאל מהו שתסייע לימין אמר רב אשי הואיל וראשונים 
איבעיא להו ולא איפשט להו אנן נעבד לחומרא 


שמעתי מכ"ק אא"ז מרן אדמו"ר זצ"ל מגור שדקדק הלא ספקא דרבנן 
לקולא, ועוד דאמרינן (שבת צג:) קיבל בימין ושמאל מסייעתו 

עבודתו כשרה וכו' מסייע אין בו ממש עי"ש, ולמה אמרינן כאן אנן נעבד 
לחומרא. ואמר דכל זה מיושב לפי דברי הזוהר הקדוש שמאריך (ח"ב קסח.) 
ובגין כך שמאלא לא תסייע לימינא וכו', בגין דלית חולקא לסטרא אחרא 
במזונא דישראל וכו', ששמאל הוא עשו סטרא אחרא, סטרא אלהים אחרים, 
לכן צריך להיות שלא יהיה אפילו סיוע כל דהו, דברכת המזון צריך להיות 

רק ימין. 
(ליקוטי יהודה, הגדה של פסח) 


נא: 


אין פרי בטנה של אשה מתברך אלא מפרי בטנו של איש 


כתיב (בראשית ל א-ב) ותרא רחל כי לא ילדה וכו' ותאמר אל יעקב הבה 
לי בנים וכו' ויאמר התחת אלקים אנכי אשר מנע ממך' וכו', ופירש 
רש"י את אמרת שאעשה כאבא אני אינני כאבא, אבא לא היו לו בנים אני 
יש לי בנים ממך מנע ולא ממני, ולכאורה תמוה מאוד וכי בשביל זה הוא 
פטור להתפלל בשביל אחרים. אכן נראה על פי דברי הגמרא אין פרי בטנה 
של אשה מתברך אלא מפרי בטנו של איש, אם כן יש לומר דזו היתה 
כוונת רחל שאמרה ליעקב הבה לי בנים, משום דהכל תלוי באיש כנ"ל 
דאין פרי בטנה של אשה מתברך אלא מפרי בטנו של איש, ועל זה אמר 
יעקב דאין הדבר כן וכי התחת אלקים אנכי, אלקים הוא מדת הדין, כלומר 
אני אינני עומד תחת מדת הדין שהרי יש לי בנים, ולא מנע הקב"ה אלא 
ממך ולא ממני, ממילא תלוי הדבר בידך דייקא. 
בזה יובן כוונת המדרש (רות רבה ז יג) על הפסוק (בראשית כט לא) 'וירא ה' 
כי שנואה לאה ויפתח את רחמה ורחל עקרה' עיקרה של בית, ותמוה 
דאיזהו שייכות יש לדרשה זו לפסוק זה, אבל לפי דברינו יש לומר דלפי 
דברי המדרש מבואר שגם לאה היתה עקרה מדכתיב ויפתח את רחמה, 
ואם כן יקשה מפני מה שמע הקב"ה בקול לאה תיכף ומיד ורחל היתה 
ממתנת כל כך, לזה דרשו כאן ורחל עקרה שהיא היתה עיקרה של בית, 
ונמצא שהיא היתה העיקר אצל יעקב, וממילא מועיל לה הזכות של יעקב 
שנתברך פרי בטנה רק בזכות בטנו, משא"כ אילו היתה איפכא, אז לא 
היתה מועיל זכות יעקב ללאה, משום שלא היתה נחשבת כל כך אצל יעקב, 
לכן וירא ה' כי שנואה לאה', ובזכות זו שמע הקב"ה ויפתח את רחמה. 
(פאר יעקב, ויצא) 


כפתור 


נב. 


אין משניחין בבת קול 
איתא באבות (פ"ו מיא) ברוך שבחר בהם ובמשנתם, יש לומר בנקדים ביאור 
הברכה אשר בחר בנו מכל העמים ונתן לנו את תורתו, וביאור מאמר 
המגיד אילו קרבנו לפני הר סיני ולא נתן לנו את התורה דיינו, דבספר 
קדושת לוי (ואתחנן) על הפסוק (שמות יט כ) 'וירד ה' על הר סיני' כתב על 
מעשה דתנור עכנאי (ב"מ נט) שאמר ר' יהושע אין משגיחין בבת קול לא 
בשמים היא, דתורה ניתנה לנו כמו שאנו משיגין התורה ועושין פירוש 
לתורה, כן הוא וכביכול אנו מנצחין הבת קול כדכתיב (שמואל בי כג ג) 'צדיק 
מושל ביראת' אלקים' מי מושל בי צדיק הקב"ה גוזר גזירה וצדיק מבטלה. 
וזהו וירד ה' על הר סיני', כשנתן לנו התורה כביכול כעין ירידה שאנו 
מנצחין הבת קול. ולפי זה יובן שבחר בנו ונתן לנו שיהיה התורה שלנו 
ולא בשמים, וזו אלו קרבנו לפני הר סיני ולא נתן לנו את התורה, אם לא 
נתן לנו דייקא שיהיה כח בידינו לנצח בת קול דיינו, וזהו ברוך שבחר 
בהם ובמשנתם דייקא אעפ"י שמשנת שמים הוא להיפוך, כה יקום משנה 
מלשון משנה למלך 'ועל פיך ישק כל עמי' (בראשית מא מ). 
(אבות על בנים, אבות פ"ו) 


גג: 


רבה בר בר חנה הוה קאזל בשיירתא אכל ואשתלי ולא בריך וכו' אמר להו 
אנטרו לי דאנשאי יונה דדהבא ואשכח יונה דרהבא ומאי שנא יונה דמתילי 
כנסת ישראל ליונה וכו" 


בשפת אמת מביא מהאר"י ז"ל לפרש הפסוק 'תחת אשר לא עבדת את 
ה' אלקיך בשמחה ובטוב לבב מרוב כל' (דברים כח מז), שהכוונה 

היא שהשמחה היתה צריכה להיות מעבודת ה' ולא מרב כל, שהיה צריך 
שתהיה יותר שמחה מעבודת ה', מאשר שאר קניני העולם הזה. ויתכן לפרש 
לפי זה הא דאיתא בגמרא רבה בר בר חנה הוה קאזל בשיירתא אכל 
ואשתלי ולא בריך וכו', אמר להו אנטרו לי דאנשאי יונה דדהבא אזל ובריך 
ואשכח יונה דדהבא, ומאי שנא יונה, דמתילי כנסת ישראל ליונה וכו' ויש 
לדקדק, שהגמרא פירשה למה אמר להם יונה אולם לא פירשה למה אמר 
דדהבא, שהרי בקרא כתיב 'כנפי יונה נחפה בכסף'. ויתכן לומר שרבה בר 
בר חנה אמר להם כן באמת ולא היה בזה משום שקר כלל, שאצלו היתה 
חשובה הברכה יותר מיונה דדהבא, כשיש השתוקקות והתלהבות דקדושה, 
אז כל דבר המביא להתקרב לשכינתו יתברך חשוב יותר מכל זהב וכסף, 

וזהו נחפה בכסף בכיסופין. 
(פני מנחם, כי תבא) 


גדול העונה אמן יותר מן המברך 


ומפני שהאמונה יסוד כל התורה כולה, תיקנו לנו חז"ל בתפילה ובברכות 
לענות אמן שהוא נגזר מלשון אמונה ומלשון הודאה שמקבל עליו 
דברי המברך ומודה בהם, וזהו שאמרו חז"ל (שבועות לו) אמן קבלה אמן 
שבועה אמן קיום, ועל זה אמרו גדול העונה אמן יותר מן המברך, וביאור 
הענין כי המברך מעיד בברכתו של הקב"ה שהוא מקור הברכה, והעונה 
אמן הוא מקיים השטר והוא העיקר, שאין קיום העדות בעד ראשון אלא 
בעד שני שהעדות נגמר על ידו, והעונה אמן הוא העד השני וצריך הוא 
שיצטרף עם העד הראשון שהוא המברך כי עמו העדות קיים. 
(רבינו בחיי, בשלח) 


גדול העונה אמן יותר מן המברך 


מה טעם לזה, אך הפירוש בזה דמצינו תפלות בלשון יחיד דהיינו ברכת 

השחר שלא עשני עכו"ם וכן כל הברכות כולם הולכים כל אחד ואחד 
לעצמו, פוקח עורים מלביש ערומים כמבואר במסכת ברכות ס), אם כן 
אם אדם עונה אמן על ברכת חבירו ונותן הודאה לשמים על שחבירו נברא 
יהודי ורואה בעינים ויש לו מלבושים ושאר ענינים, אזי גדול העונה אמן 
יותר מן הפפרך,. כי זה מבהך על עצמו וזה מברך על חבירו. וזה היה 
מעלת יתרו ששמח על הטובה (שמות יט ט-י) אשר עשה ה' לישראל, ויאמר 
'ברוך ה' אשר הציל אתכם מיד מצרים', שהוא לא היה במצרים בכלל 


ברכות נב. - נג: 


ופרח א 


השיעבוד ונתן הודאה על ישראל. וזה כוונת המדרש (שמו"ר יח י) שזהו היה 

גנאי לישראל שלא ברכו להקב"ה עד שבא יתרו ונתן הודאה, והרי ישראל 

אמרו שירה מקודם, אך הם נתנו הודאה על עצמם וזה אין כל כך חשיבות, 
אבל יתרו נתן הודאה על אחרים והוא דבר גדול ודו"ק. 

(תפארת שלמה, שער התפילה) 


גדול העונה אמן יותר מן המברך 


נודע מה שכתבו המפרשים הטעם דגדול העונה יותר מן המברך, משום 
דקיי"ל (סוכה לח:) שומע כעונה, נמצא השומע ברכה הוי כמו שבירך, 
ועוד מוסיף עלה ואומר אמן אם כן העונה גדול מן המברך עצמו שלא 
ענה אמן. ויש להטעים הענין בדרך מוסר, דלכאורה הדבר יפלא איך יתכן 
שהעונה ומוסיף תיבה אחת יהיה גדול מן המברך שאמר את כל הברכה, 
ויש לומר דהנה הן אמת דקיי"ל שלוחו של אדם כמותו, אבל מכל מקום 
אמרו חז"ל (קידושין מא.) מצוה בו יותר מבשלוחו. 
כתבו הפוסקים גבי מי שעשו ביניהם שותפות יששכר וזבולון, דאעפ"י 
שזבולון עוסק בפרקמטיא ומחזיק את יששכר היושב באהלה של 
תורה, מכל מקום אין הוא פטור מתלמוד תורה וגם הוא חייב בלימוד תורה 
כפי מסת הזמן, והוא מטעם פשוט שכן אם פוטר עצמו בממון שאחרים 
ילמדו במקומו נראה שרוצה להשתמט מעול תורה לגמרי, אבל אם לומד 
גם בעצמו סימן שאוהב הוא את התורה וחפץ ללמוד, רק מחמת טרדות 
הפרנסה נמנע ממנו, והוי כחישב לעשות מצוה ולא עשאה מעלה עליו 
הכתוב כאלו עשאה. 
וזה שנרמז בעניית אמן, הנה לכאורה הרי שומע כעונה אם כן נחשב לו 
כאילו בירך הוא עצמו ויצא בזה, אולם מאחר שמוסיף לענות אמן 
מראה בזה שאינו חפץ לצאת ידי חובה בברכתו של חבירו, אלא עוד מוסיף 
מדיליה מחמת אהבת ה' ומצותיו, ולכן גדול העונה יותר מן המברך, שאינו 
פוטר עצמו מכל וכל על ידי שיוצא בברכת אחרים, אלא מוסיף מעצמו 
כפי האפשר. 
(תפוחי חיים, ליקוטים) 


והתקדשתם אלו מים ראשונים והייתם קדושים אלו מים אחרונים כי קדוש 
אני זה שמן הטוב 


יש לפרש מה שכתב בספר הקדוש מאור עינים (פרשת תרומה) דיש גדלות 
ראשון וגדלות שני, דהיינו שהקב"ה חפץ חסד הוא ורצה לזכות את 
ישראל, לכן כל מי שרוצה לכנוס לעבודה לפני ולפנים, מתחילה מטעימו 
טעם עריבות המצוה כדי שישתוקק לזה, ואחר כך יקח אותה השתוקקות 
ממנו, לפי שאין זה מכוח עבודתו וטרחתו, וכאשר נטלו ממנו מגיע לקטנות, 
אמנם האדם השלם עליו להשתדל ולעלות במדריגות על ידי עבודתו לגדלות 
שני, ועל ידי כן יזכה שישיג עריבות ונעימות עבודה. והיינו דאמר הכתוב 
'והתקדשתם' היא לשון התפעל מאחרים כפירוש רש"י בכמה מקומות, 
דהיינו שמקבל קדושה מלמעלה על ידי שמטעימים לו מתיקות עבודה שהוא 
גדלות ראשון, אמנם אין זה עיקר אלא והייתם קדושים מעצמכם, ועל ידי 
כן תזכו לשמן הטוב. וזהו 'והתקדשתם' אלו מים ראשונים, הכוונה תענוג 
רוחני שנמשל למים, דכתיב (תהלים מב ב) 'כאיל תערוג על אפיקי מים', 
והיות שהוא מכוח השפעה עליונה ולא מפאת מעשיו, על כן אמר 
'והתקדשתם' ואחר כך תראו להיות קדושים, אלו מים אחרונים היינו גדלות 
שני, כי קדוש אני זה שמן הטוב, הוא הבחינה שאמרנו להשיג עריבות 
ונעימות העבודה. 
(קרן לדוד, הגדה של פסח) 


והתקדשתם אלו מים ראשונים והייתם קדושים אלו מים אחרונים 


מים הראשונים הם המה מימי הדעת, מימי הטהרה שעל ידם נוצר האדם 
ובא לעולם, מים האחרונים הן מימי הטהרה המטהרים את האדם 
בדרכו האחרונה בשובו לבית מועד לכל חי, על האדם להתקדש ולהטהר 
מבואו לעולם ועד צאתו, וכמבואר בדברי קדשם של מאורי החסידות על 
נוסח הזמירות לליל שבת קודש 'הוא אשר דיבר לעם סגולתו שמור לקדשו 
מבואו ועד צאתו', דיבר הוא לשון מנהיג כמבואר בחז"ל דבר אחד לדור, 
והשאלה מי יכול להיות דבר לעם סגולתו, שמור לקדשו מי שהוא נשמר 
בקדושה מבואו ועד צאתו, מביאתו לעולם ועד צאתו. 
(משנת רבי מאיר, שמיני) 


- כפתור 


והתקדשתם אלו מים ראשונים והייתם קדושים אלו מים אחרונים 


והביאור הוא, כי על האדם לדעת שיצרו מתגבר עליו בכל יום ויום ואינו 
מרפה ממנו, והעצה היחידה לנגדו היא התורה, כמו שאמרו 
בגמרא (קידושין ל:) שאמר הקב"ה לישראל בראתי יצר הרע ובראתי לו תורה 
תבלין, ואם אתם עוסקים בתורה אין אתם נמסרים בידו וכו', ואם אין אתם 
עוסקין בתורה אתם נמסרים בידו וכו', וזאת התורה יש לו לאדם להגות 
בה בכל עת תמיד, ולא ידמה בנפשו שמאחר שכבר זכה להתגבר על יצרו 
בעבר, שוב מובטח הוא שצדקתו תעמוד לעד, וכבר אמרו בגמרא (ע"ז יח:) 
על הפסוקים (תהלים א-א) 'אשרי האיש אשר לא הלך בעצת רשעים וגו' כי 
אם בתורת ה' חפצו ובתורתו יהגה יומם ולילה', שמא יאמר אדם הואיל 
ולא הלכתי וכו' ולא עמדתי וכו' אלך ואתגרה בשינה, ת"ל 'ובתורתו יהגה 
יומם ולילה' כי תמיד יש לו לעסוק בתורה, ורק על ידה יזכה להתגבר על 
יצרו. 
וזהו הכוונה והתקדשתם אלו מים ראשונים והייתם קדושים אלו מים 
אחרונים, רצה לומר אע"פ שכבר התקדשתם ונצחתם את יצרכם, מכל 
מקום עליכם לדעת שהנצחון הזה לא היה אלא על ידי מים ראשונים בכח 
ובזכות התורה שלמדתם, דמים רומז לתורה כנאמר (ישעיה נה א) 'הוי כל 
צמא לכו למים', ולכן והייתם קדושים אלו מים אחרונים, עליכם להמשיך 
לעסוק בתורה ולהתקדש עוד, ואין אתם בני חורין להבטל מן התורה כלל, 
כי היא חייכם ואורך ימיכם, ורק על ידה תהיו משומרים מן היצר הרע 
האורב לנפשכם בכל עת. 
(תורת מהרי"ם, שמיני) 


כי קדוש אני וה שמן הטוב 


מצינו בגמרא (שבת י:) אמר הקב"ה מתנה טובה יש בבית גנזי ושבת שמה 
וכו', ולפי המבואר בגמרא שם היא הנשמה יתירה והיא נקראת 

מתנה טובה, ועל ידי זה ישראל מתקדשים. וזה פירוש כי קדוש אני זה 
שמן הטוב, כי שמן היא נשמה שמן ה' כמבואר בספרים, הטוב היא הועזמה 
יתירה נקראת טוב כמאמר הגמרא מתנה טובה יש לי וכו', ועל ידי זה 
הבטיחה התורה 'והייתם קדושים כי קדוש אני' (ויקרא יט ב), מחמת שאני 
נותן לכם השמן הטוב, ולכך הסמיכות 'קדושים תהיו', וסמיך ליה (שם ג) 
'את שבתותי תשמרו', ומצינו בגמרא כי מחמת שלא שמרו בני ישראל 
השבת לכך בא עמלק, היינו כי מצינו שעמלק הוא נגד דעת מהקדושה, 
והוא מכניס ח"ו מחשבות זרות לבני ישראל, ואלמלי היו שומרים ישראל 
את השבת, לא היה במציאות להביא אותם למחשבות זרות, כי השבת מביא 

האדם לקדושה. 
(חסד לאברהם, לשבועות) 


והתקדשתם אלו מים ראשונים והייתם קדושים אלו מים אחרונים וכו' אני 
ה' אלקיכם זו ברכה 


ויש להבין ענין קדושה יתירה זו שנאמרה גבי מים ראשונים ואחרונים, מה 
שלא מצינו דוגמתה בשאר מצוות מן התורה או מדבריהם, גם מה 
שאמר 'אני ה' אלקיכם' זו ברכה, אין לו ביאור. ונראה על פי אמרם ז"ל 
(ברכות לה.) ר' לוי רמי כתיב (תהלים כד א) 'לה' הארץ ומלואה' וכתיב (שם 
קטו טז) 'השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם', לא קשיא כאן קודם 
ברכה כאן לאחר ברכה, וענין הברכה הזאת, מפני שטבע האדם לחשוב 
בכל קניניו כי כוחו ועוצם ידו עשו לו את החיל הזה, ולבו נוטה להאמין 
שיגיעתו ועמלו הם אשר העלוהו עלי פסגת ההצלחה, על כן בטרם יבוא 
ליהנות מפרי עמלו, ראוי שיתבונן מי הוא הנותן לו כח לעשות חיל, ויכניס 
בלבו אמונה כי מה' מצעדי גבר כוננו, ואם ה' לא ישמור עיר שוא שקד 
שומר, דהלא הרבה דרכים לפניו יתברך לאבד כל רכושו ברגע כמימריה 
ויד ה' לא תקצר להוריד ח"ו ברעה שאולה את כל אשר זרע וקצר ביגיע 
כפו וזיעת אפו, ומתוך מחשבה זו יברך ויודה לשמו יתברך על רוב חסדיו 
עמו ועל כל הטוב אשר הטיב לו. 

ונמצא כי קודם ברכה ובטרם שהשריש האדם בתוך לבו אמונה זו, הרי 
באמת לה' הארץ ומלואה, אבל לאחר ברכה שבא לידי הכרה כי 

לית ליה מגרמיה כלום, וכל קנינו ורכושו הכל מאת ה' אז הרי אלו שלו, 
כי נתונים המה לו מאתו יתברך הזן והמפרנס לכל. ומעתה יש לומר דזהו 
הרמז בנטילת ידים קודם הסעודה ולאחריה, ועל זה נאמר 'והתקדשתם 
והייתם קדושים' אלו מים ראשונים ומים אחרונים, כי על האדם להתקדש 
בקדושה יתירה בבואו לאכול, ועליו ליטול את ידיו ולסלק עצמו מלחשוב 


ברכות 1ג: - נד. 


ופרח 


כי כוחו ועוצם ידו עשו לו חיל, ויפרוש כפיו אל ה' מתוך אמונה, כי 

קדוש אני ה' זו ברכה, כי רק ברכת ה' ורוב חסדו היא שהביאה לידו את 

שפעת הצלחתו, וכן לאחר שאכל ושבע עליו להתקדש על ידי נטילת וסילוק 
ידים כדי שלא ישמן ויבעט ח"ו. 

(דהשות. מהרייץ, דרוש 7ב 


והתקדשתם אלו מים ראשונים והייתם קדושים אלו מים אחרונים כי קדוש 
אני זה שמן הטוב אני ה' אלקיכם זו ברכה 


ואפשר לומר, כי הלא ידוע שהתורה נקראת מים, ואם האדם רוצה שהבנים 
שלו יהיו תלמידי חכמים ויראי ה', אז הוא צריך להתחיל אתם 
בגיל צעיר ולחנכם בדרך התורה ויראת שמים בלי שום תערובת של לימודי 
חוץ, ולכן בעוד שהילד קטן וטהור והוא מחנכו על טהרת הקודש וירגילו 
לזה, עי"ז יש לו תקוה שיכול לעמוד נגד כל מיני נסיונות כשיגיע לשנים, 
כמו שכתוב (משלי כב ו) 'חנוך לנער על פי דרכו' הפירוש על פי דרכה של 
התורה ממילא יצא אגם כי יזקין לא יסור ממנו', שיודע שאין לו דרך אחר 
רק דרך התורה. 
וזה מה שהגמרא אומרת אם האדם רוצה שהבנים שלו יתקדשו בתורה 
וביראת שמים, אז התנאי הראשון צריך להיות 'וההתקדשתם' אלו מים 
ראשונים, שצריך להתחיל אותם לראשונה כשהם עוד קטנים בתורה ויראת 
שמים בלי שום לימודי חוץ, ומזה יצא 'והייתם קדושים' אלו מים אחרונים, 
כשיגדלו יהיו קדושים בלי שצריכים לזרז אותם שכבר הורגלו לחיי תורה 
וקדושה, 'כי קדוש אני' זה שמן הטוב, כי השמן הטוב יש לו הטבע שלא 
מתערב עם שום משקה אחרת אלא תמיד עולה למעלה, וזה שהתנהג בתורה 
ויראת שמים בצעירותו, וגם כשיגדל ימשיך במעשיו הטהורים, לבסוף יגיע 
למדריגה שה' אלוקים זו ברכה, שיהיה ברכה לאחרים שילמד לאחרים את 
דהפ ₪ 
(דברי אליעזר, קדושים) 


גד. 


הרואה מקום שנעשו בו נסים לישראל אומר ברוך שעשה נסים לאבותינו 
במקום הזה דאמר קרא ויאמר יתרו ברוך ה' אשר הציל וכו" 


והקשה המהרש"א הלא לא מברכינן אלא במקום הנס כדקתני הרואה מקום 
וכו', ויתרו לא בא אליהם אלא במדבר סיני שאין כאן נסים 
דמצרים ולא דקריעת ים סוף עכ"ל, ותירץ כבוד אדמו"ר זצ"ל דהנה רש"י 
פירש על פסוק 'ויספר משה לחותנו' (שמות יח ח) למשוך את לבו לקרבו 
לתורה, דאל"כ למה סיפר הלא כבר שמע כדכתיב 'וישמע יתרו', וכבוד 
אדמו"ר זצל"ה אמר ששמע מכבוד אדמו"ר מגור זצל"ה על פסוק "גל עיני 
ואביטה נפלאות מתורתך' (תהלים קיט יח), כשרואה הנסים והנפלאות בתורה 
כאילו רואה אותם בפועל ממש, וכשסיפר משה לחותנו וקרבו לתורה היה 
רואה הנסים והנפלאות בפועל ממש מהתורה והיה במקום הנס, ומיושב 
שפיר קושית המהרש"א לנכון ודו"ק. 
(זר זהב, ליקוטים) 


והצועק לשעבר הרי זו תפלת שוא 


כתיב (בואשית טז ה) 'ותאמר שרי וגו' חמסי עליך', וברש"י חמס עשוי לי 
עליך אני מטיל העונש כשהתפללת להקב"ה מה תתן לי ואנכי הולך 
ערירי לא התפללת אלא עליך, והיה לך להתפלל על שנינו והייתי אני 
נפקדת עמך עכ"ל, ויש לעיין מדוע באמת לא התפלל אברהם גם עליה. 
ונראה על פי מה שכתב הרמב"ם (ברכות פ"י הכ"ב) ההולך למוד גורנו אומר 
יהי רצון שתשלח ברכה במעשה ידי, התחיל למוד אומר ברוך השולח ברכה 
בכרי זה, מדד ואחר כך ביקש רחמים הרי זו תפילת שוא, וכל הצועק 
לשעבר הרי זה תפילת שוא עכ"ל, ומבואר מזה דכל תפילה על בריאה 
חדשה הרי היא תפילת שוא דלא שייך כלל להתפלל על זה. 
והנה איתא (יבמות סד:) אמר רב נחמן אמר רבה בר אבוה שרה אמנו 
אילונית היתה דנאמר 'ותהי שרי עקרה אין לה ולד' אפילו בית ולד 
אין לה, וכדי ששרה תוכל להוליד צריך היה לברוא אצלה בריאה חדשה 
של בית ולד, ועל זה הרי לא שייך תפילה וכמו שכתבנו, משא"כ אצל 
אברהם דהוא לא נצרך לבריאה חדשה בגופו כדי שיוכל להוליד, וכל העכוב 
אצלו היה רק הזקנה כמו שמבואר בפסוקים, וצריך היה רק שינוי בגופו 
וטבעו כדי שיוכל להוליד, וזה נכנס בגדרי תפילה ואפשר לבקש על זה, 


כפתור 


ומשום כך התפלל אברהם רק על עצמו ולא על שרה, דעליה היתה זאת 
תפילת שוא וכמו שנתבאר. 
(הגרייז,. לך לך) 


חייג אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה 


כתיב (שמות יח ) 'ויאמר יתרו ברוך ה' אשר הציל אתכם' וכו', בש"ס 
(סנהדרין צד.) גנאי היה לישראל שלא אמרו ברוך עד שבא יתרו ואמר 
ברוך ותמוה, הא אמרו השירה כולה ואטו תליה בלשון ברוך וכן תמהו 
המפרשים. ונראה לי הנה כתיב 'ויחד יתרו', פירש"י נעשה בשרו חדודים 
חדודים על מפלת מצרים, אבל מכל מקום שמח בישועת ה' לעמו ישראל, 
הגם שכאב לבו על מצרים אבל הבין כי ה' לא יעשה עולה במשפט וכל 
דעבד לטב עביד, ולכן שמח ברעה זו למצרים חאה ה' עליו, והיא המדה 
אשר הורו לנו חכמינו ז"ל כשם שמברך על הטובה כך מברך על הרעה 
ואמרו לקבלינהו בשמחה. וכן עשה יתרו אחר שסיפר לו משה 'ויחד יתרו' 
שנעשה בשרו חדודים, ומכל מקום התחזק ואמר 'ברוך ה' אשר הציל 
אתכם', ולא מצינו כזה בישראל עד עתה שנתנו שבח והודיה על הרעה, 
אלא על הטובה שהשיב להם ה' ביציאת מצרים ובקריעת ים סוף, אבל על 
השיעבוד במצרים ועל שאר הצרות לא ברכו, והן הן דברי חז"ל גנאי היה 
לישראל שלא אמרו ברוך היינו באופן שאמר יתרו, ונכון. 
(כתב סופר, יתרו) 


חייג אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה 


בשם הרה"ג מרדכי בנעט ז"ל לפרש הפסוק (ישעיה סא י) 'שוש אשיש בה' 

תגיל נפשי באלקי', דהנה אמרו חז"ל חייב אדם לברך על הרעה 
כשם שמברך על הטובה ומפרש הגמרא בשמחה, ואם כן מאי חילוק בין 
רעה לטובה. אבל יש לומר שהחילוק הוא אצל אנשים אחרים כי בשמעם 
שהגיע לאיזה איש ישראל טובה מחויבים הם גם כן להיות שמחים על כל 
הטוב אשר גמלו ה', אך אם יש חלילה איזה רעה לאחד מישראל, אף שזה 
האיש בעצמו צריך לקבל גם את הרעה בשמחה, אבל אחרים מחויבים 


ברכה וישיגני שהוא ממדת הרחמים, אז שש אני ואשיש גם כן את אחרים 

בזה, אבל ותגל נפשי' בלבד באלקי, אם נענש ח"ו שהוא ממדת הדין אז 

הוא מחויב לקבל בשמחה, אבל האחרים אינם רשאים לשמוח, ואדרבה הם 
מחויבים להצטער. 

(אשי ישראל, ליקוטים) 


חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה 


והנה קשה, היה להם לומר חייב אדם לברך על הרעה כשם שחייב לברך 
ולא כשם שמברך, ואפשר לבאר דהנה גם על הטובה אדם לא מברך 

כמו שחייב, כי אדם לא מקיף את כל הטובה ולא מרגיש כל פרט ופרט 
מהטובה והוא מברך רק על חלק ממנו, והיות שלברך על הרעה זה דבר 
קשה מאד לאדם בטבע, שהרי את הרעה הוא כן מרגיש בכל הקיפה, ואולי 
עוד מגדיל את הצרה בדאגתו וצערו עליה ואיך יברך עוד עליה, ובכן אין 
הקב"ה בא בטרוניא עם בריותיו, ואין תביעה לאדם שיברך על הרעה כשם 
שחייב לברך על הטובה שזה כמעט דבר בלתי אפשרי לאדם, רק חייב 

לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה שזה רק בחלק ממה שחייב. 

(חכמת המצפון, שמיני) 


חייג אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה 


כתיב (ישעיה סג ט) 'בכל צרתם לו צר' הכתיב לא באלף והקרי לו בוי"ו. 
ונראה לי לפרש על דרך נכון דהנה אמרו חז"ל כשם שמברך על 
הטובה כך מברך על הרעה כי מאתו לא תצא הרעות, ובודאי הכל לטובה 
לאדם כדי שישוב מדרכו הרעה ויעשה תשובה, ועל ידי העונשין יפשפש 
במעשיו, נמצא שתכלית הצרה אצל האדם היא טובה, אבל כתיב (תהלים צא 
טו) 'עמו אנכי בצרה' שהקב"ה שרוי כביכול בצרה בזמן שישראל נתונים 
בצרה, ואצל הקב"ה אין מגיע מזה תכלית, וזה שאמרו 'בכל צרתם לא 
צר', שאין זה צר שהרי מזה נצמח להם טובה, אבל בכל צרתם לו צר 
שיש לו צער להקב"ה כשבא עונש עליהם כמו שנאמר 'עמו אנכי בצרה' 
כנ"ל, יונכון בעהיות: 
(דעת סופר, ליקוטים) 


ברכות נד. 


ופרח ג 


חייכ אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה 


עובדא דהוה אצל הרה"ק מוהרד"ב זי"ע שבא לפניו אחר ואמר שאינו 
מבין מאמר חז"ל חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על 

הטובה, א"ל הה"ק שיצא לבית המדרש שם יושב תלמידו הר"ר זושא זי"ע 
וישאלהו והוא יבאר לו פשר דבר, נכנס אותו אדם לבית המדרש ושאל על 
אותו ר' זושא, הראוהו על אברך אחד שישב שם בבגדים בלויים ומטולאים, 
ניגש אליו אותו אדם וא"ל שהר"ר בער שלח אותו אליו לשאלו ע"ד 
המאמר הנ"ל, שאינו מבין היאך אפשרי הדבר לברך על הרעה באותה מדה 
כעל הטובה, השיבו הר"ר זושא ואמר לו בודאי טעות בידך כי הרבי בודאי 
לא שלחך אלי, כי אני איני מבין דבר זה, כי זה שייך באדם שסובל מן 
הרעה ואפילו הכי צריך לברך עליה, אבל אין אני יודע כלל מהי רעה 
דמעולם לא היה לי שום רעה, וממילא איני מברך כלל על הרעה כי השי"ת 
גמל עמי אך טוב וחסד כל ימי חיי, ומהלל ומברך אני על כל הטובה, 
ועל כן לא בררתי מעולם דין זה כי מעולם לא בא לידי להלכה למעשה, 

ואיני יודע מדוע נשלחת אלי עכדה"ק. 
(אמרות צדיקים, ליקוטים) 


בכל לבבך בשני יצריך ביצר טוב וביצר הרע 


ואיתא (אבות פ"ד מ"א) איזה גבור הכובש את יצרו. יש לומר הפירוש כך, 

דהנה יצרו של אדם מתגבר עליו בכל יום ומחממו להסיתו לעבירה 

חלילה וצריך האדם להתגבר בגבורתו להביא אותו החימום אל הקדושה, 

ואז נקרא היצר הזה בשם גבור. וזהו פירוש איזה גבור וזהו בכל לבבך 

בב' יצריך, דהיינו שאותו החימום של היצר צריך להכניס גם כן אל 
הקדושה ושניהם כאחד עובדים להבורא ברוך הוא. 

(נועם אלימלך, תזריע) 


בכל לבבך בשני יצריך ביצר טוב וביצר הרע 


בראש חודש אומרים ברכי נפשי ששם כתיב (תהלים קד לה) 'יתמו חטאים 
מן הארץ'. והענין, כי היצר הרע והסטרא אחרא הם חסרים אבל 
הקדושה הוא בחינת שלימות, כי אין שלימות אלא בקדושה והסטרא אחרא 
והיצר הרע נקראים חסרים ונקראים ארציות. והנה כתיב (דברים ו ה) 'ואהבת 
את ה' אלקיך בכל לבבך', בשני יצריך ביצר טוב וביצר הרע. כי מחויבים 
ליקח ראיה גדולה לעבוד ה' מן היצר הרע בעצמו ולדון קל וחומר ממנו, 
כי אנו רואים שהיצר הרע מסית ומפתה את האדם אחר תאות עולם הזה 
תאות בהמיות שהם כלים ונפסדים ואין בהם ממש, וקל וחומר אלף אלפים 
איך ראוי לכסוף ולהשתוקק להתאות לעבודת השם יתברך לשמח אותו 
יתברך שהוא חי החיים בורא הכל. 

והנה כשאדם מביא לעצמו ראיה לעבודת השם מן היצר הרע, ונמצא 
שעושה בחינת החסרונות בחינת שלמיות. וזהו 'יתמו חטאים', יתמו 

לשון תמימות ושלימיות, היינו לעשות תמימות ושלימות מן החסרונות מן 
החטאים וזהו 'יתמו' לשון תמימות, וזהו שמסיים 'מן הארץ', היינו שמן 
הארציות היצר הרע מביא עצמו ראיה לעבודת ה', ואזי נמצא שעושה מן 
החסירות שלימיות ותמימות כנ"ל. וזהו שאומרים אותו בראש חודש, כי 
ראש חודש מורה על תיקון פגם הלבנה, והיצר הרע הוא פגם הלבנה, 
והקדושה היא בחינת מליאת הלבנה, וכשמשלים הקדושה על ידי היצר הרע 
נמצא שממלא בזה פגם הלבנה, ועל כן אומרים זה השיר בראש חודש 

פייק 
(קדושת לוי, ליקוטים) 


בכל לבבך בשני יצריך ביצר טוב וביצר הרע 


ונוכל לומר על זה האופן, דהנה יש לפעמים בחינת הסתלקות הדעת על 

ידי התגברות היצר בתאוות גשמיות, וכמעט מואס בחיים חיותו 
בשביל זה שאינו יכול לבא לבחינת ביטול היצר הרע מכל וכל, ועי"ז הוא 
רחוק מבחינת קדושה, וכל השבירות לב שיש לו מזה הוא על ידי שמתבונן 
בשכלו לזכור האיך היה כשהיה בבחינת דעת והיה רחוק מאוד מתאוות 
גשמיות שאינו דבר הקיים כלל, ועכשיו הוא משוקע בהם על ידי התגברות 
היצר הרע, ומחמת זה אינו יכול לבא למדרגה להיות מרכבה לשכינה, והוא 
בחינת חורבן בית המקדש, שעיקר בחינת בנין בית המקדש היה 'ושכנתי 
בתוכם' (שמות כה ח) בתוך כל אחד ואחד (ע' ר"ח שער האהבה פ"ו), בחינת 
התקרבות אל הקדושה, וזה כשנסתלק ממנו בחינת דעת על ידי התגברות 

התאוות נתרחק מבחינת קדושה, ומחמת זה הוא מואס בחיים חיותו. 


ד כפתור 


והעצה היעוצה לזה, להתבונן בשכלו ולהאמין באמונה שלימה שזה הוא 
ירידה לצורך עליה, וכל זה הוא בוודאי לצורך תוספת תענוג, ולא 

יהיה משוקע חס ושלום תמיד בחשכות הזה בהתגברות יצר הרע בתאוות 
גשמיות. ובהתבוננות זה יעלה ויבא לאהבה את ה' בכל נפשו ומאודו אפילו 
בעת התגברות יצר הרע על ידי הסתלקות בחינת דעת, ועי"ז יתעלה לבא 
לבחינת דעת אמיתית. וזהו ואהבת את ה' אלקיך בכל לבבך בשני יצריך 

ביצר טוב וביצר הרע, כדי שמזה יבא לבחינת דעת אמיתית. 
(בת עין, שמות) 


בכל לבבך בשני יצריך ביצר טוב וכיצר הרע 


אפשר לומר, כי היצר טוב הוא המלמד לאדם דעה ובינה לעסוק בתורה 
ובמצות ובמעשים טובים דברים המועילים לנפש האדם, ויצר הרע 

הוא המלמד ומסית לרדוף אחר תאות עולם הזה אכילה ושתיה ושינה 
ולאסוף הון ולבנות בתים, ואפילו מי שכל מעשיו ודרכיו על פי התורה 
בהיתר ולא באיסור, על כל זה ענינים אלו מתנגדים זה לזה, כדכתיב (דברים 
ח יב) 'פן תאכל ושבעת וכו' ורם לבבך ושכחת' וכו', אמנם אם יגיע האדם 
למדרגה שכל עסקיו באכילה ושתיה וכו' לא להנאת עצמו כי אם מתכוין 
בהם לשם שמים לעבודת הבורא יתברך וכאיתא באו"ח (סימן רלא), הרי הוא 
עובד ה' גם בעסקי חמודי העולם הזה שהיצר הרע מתאוה להם, ובזה 
עצמו הוא מוציא יקר מזולל, ושוב אין בו שום כח המנגד ולא שום 
עקמימות בלבו, כי אם לבו ישר לפני ה'. וזה שאמר בכל לבבך ביצר טוב 
וביצר הרע, בכל נפשך בדברים הנוגעים לנפש תורה ומעשים טובים, ובכל 
מאודך זה ממונו של אדם, היינו עסקי עולם הזה שיצר הרע מתאוה להן, 

גם בזה תהיה אוהב ה' בלי עשות להנאתך כי אם לעבוד בו ה'. 

(ייטב פנים, לסוכות) 


בכל לככך בשני יצריך ביצר טוב וכיצר הרע 


לכאורה איך נוכל להעלות על הדעת שיוכל אדם לעבוד את בוראו ביצר 
הרע, הלא הוא מסית תמיד את האדם לעשות עבירות, ואיך יוכל 
הוא להיות סיבה להיפך. ונראה לעניות דעתי שעל זה האופן היתה כונתם 
שיוכל להיות סיבה לעבודת הבורא, היינו שישער הוא בעצמו שנברא בשני 
שרים ביצה טוב וביצר הרע; ובוה שפל ‏ להנצל הרבה מעבירות, כי יוכל 
להיות פעמים רבות שיגע את עצמו ומהרהר בכל כוחו לנקות את מוחו 
ורעיונו מהרהורים רעים, והוא סובר כבר שפעל בטוב ומוחו ורעיונו כבר 
נקי לגמרי מרעיונות הפחותים, ולבסוף רואה בעצמו שאינו כן שלא נטהר 
רעיונו מכל וכל עדיין, ויוכל לצמוח מזה רעה כי יתייאש ויתעצל בעבודת 
הבורא, ויאמר הלא אני רואה כי יגיעתי הלא הוא כמעט כמו בחנם, ויכול 
לבוא על ידי כן להתרשלות גדולה ועצלות ויאוש לעסוק ולעבוד את הבורא 
בעבהותיהי. 
לכן נתנה לך התורה עצה לזה לבל יתרשל עוד לייגע את עצמו עוד 
בעבודת ה', כי אם יסית אותו היצר בדרך זה, יוכל להשיבו כי לא 
נתנה תורה למלאכי השרת כי אם לאנוש קרוץ מחומר, כי האדם נברא 
ביצר הרע מיום הולדו, לכן אי אפשר לעקור אותו פתאום מכל וכל שלא 
ישאר ממנו איזה שום רושם כל שהוא, ואל יאשם את עצמו יותר מדאי 
על ידי זה, כי התורה בעצמה התנצלה בזה בעבור האדם באמרה 'כי יצר 
לב האדם רע מנעוריו' (בראשית ח כא) לכן לא ירד ממדרגתו על ידי זה, כי 
אין הקב"ה בא בטרוניא עם בריותיו, ויבין כי זה הרעיון הנ"ל בא לו גם 
כן רק מהסתת היצר וישיבו על הסתתו הנ"ל, כי האדם נברא בשני יצרים 
ביצר טוב וביצר הרע, ואי אפשר לו לאדם בנקל במהרה לבטל אותו לגמרי 
כל כך עד שלא ישאר בו איזה רושם כלל רק בהדרגה וביגיעה רבה, ובעזר 
הש"י יוכל אחר כך לזכות שיברח ממנו לגמרי אם יראה שלא פעל בו 
כלום. 
(ליקוטי צבי, ליקוטים) 


בכל לבבך בשני יצריך ביצר טוב וכיצר הרע 


ומבואר בספרים דאין זה אמור אלא לבני עליה שכבר נצחו ליצר הרע 

וגרשו חלק הרע מקרבם, ואם אעפ"כ לפעמים חוזר ונתעורר בהם 
שמץ מנהו יתפסוהו להשתמש בו לגבוה, אבל בתחילת מלחמת היצר זאת 
העצה לגרש הרע לגמרי שלא ישאר אצלו שמץ מנהו, ולא ישטה עצמו 
שיכול להשתמש בו לצורך גבוה, דעל ידי שנותן מקום במחשבתו לאיזה 
מדה רעה בקל יוכל ליפול ברשת היצר ח"ו. וזהו הרמז הרמוז בדברי הספרי 


ברכות נד. 


ופרח 


על הפסוק (דברים כא י) 'כי תצא למלחמה על אויבך' וכו' על אויביך כנגד 
אויביך, כלומר שלא תחשוב ביציאתך למלחמה ליקח האויב לך לעזר ולא 
תצא נגדו לגרשו מכל וכל, אלא אדרבה תצא נגדו לגרשו לגמרי ממך, 
דתחילת היציאה למלחמה צריך להיות נגד אויביך להיות מתנגד אליו 
לגמרי, אלא דלאחר שעשית כן והיינו כל האמור בענין, סוף שה' אלקיך 
נותנו בידיך שתוכל להשתמש לצורך גבוה ושבית שביו, כלומר שתשבה 
אותו תחת ידך בדבר שהוא רוצה לשוב אותך, על דרך הכובש את יצרו 
באופן הנ"ל. 
(היחי יוסף, כִּי תצא) 


בכל לבבך בשני יצריך ביצר טוב וכיצר הרע 


רבים מתקשים בהבנת דברי חז"ל לאהוב את ה' ביצר הרע הלא לא יתכן 
אהבת ה' כי אם ביצר הטוב, וביצר הרע יעבור האדם על רצון ה' 
יתברך. ונראה לי שהדבר הקשה הוא להיפך שענין ואהבת הוא ענין עבודה. 
הנה לאהוב את ה' ביצר הרע הוא פשוט ונכון כמ"ש אחד לחבירו במה 
אוכל לעבדך בגופי או בממוני, הכוונה בזה לוותר משהו מגופו או מממונו 
בעבור חבירו, כן הוא אהבת ה' ביצר הרע לבטל יצרנו הרע הקנאה והתאוה 
והכבוד מפני אהבת השי"ת, זה נקרא אהבת ה' ביצר הרע, והדבר הקשה 
הוא ביצר טוב שהוא גם כן לבטל יצרנו הטוב מפני רצונו יתברך, והלא 
יצרנו הטוב הוא רצונו יתברך ולמה לנו לבטלהו. 
אמנם דבר נ5בדיורב; התועלת קמהננו,חו"ל בוה שגפ מיצר הטוב יתכן 
להיות לרע לנו כמו היצר הרע, אם יעשה האדם מעשהו על פיו 
לבד ולא יתבונן לדקדק אם הוא רצונו יתברך, כי יתכן ומצוי מאד שגם 
יצר הטוב יהיה לא על פי התורה וכנגד רצונו יתברך, ועוד יתכן שיהיה 
יותר גרוע ויותר מסוכן לאדם מאשר יצרו הרע, מפני שאם הוא לא על פי 
דרך התורה הרי מעורב משני כוחות מטוב ורע, וגם יכול להתעות את 
האדם יותר מאשר יצר הרע, מפני שנדמה לו שהוא עושה טוב, ומעלתו 
של יצר הטוב הוא שעוזר לאדם לעבוד את ה' מפני שמושכהו לדברים 
טובים ורצויים בעיני ה', אבל זהו רק אם יכוון לעשות על פי התורה ורצונו 
יתברך. 
על כן אמרו חז"ל וכל מעשיך יהיו לשם שמים, כוונו באמרם וכל מעשיך 
שאף הדברים הטובים לא יעשה מפני שהם טובים בלבד, כי אז יתכן 
להכשל בהם ויהיו לרעים, אלא צריך לעשותם לשם שמים, וזה לא מפני 
הכוונה הטובה בלבד, כי אם צריך להתבונן גם במעשיו הטובים שיהיו על 
פי התורה ועל פי רצונו יתברך, מפני שמצוי מאד שגם המעשים הטובים 
יהיו לא על פי התורה וכנגד רצון השי"ת, וזה הנקרא בפי חכמי המוסר 
אפרומער יצר הרע, זהו הביאור ביצר טוב שלפעמים יש לבטל גם היצר 
הטוב מפני רצונו יתברך. 
(חכמת המצפון, ואתחנן) 


בכל לבבך בשני יצריך ביצר טוב וכיצר הרע 


היצר הרע הוא מלאך המיוחד להחטיא את האדם הוא בעצמו, הנהו נמצא 
ככל שאר הנמצאים, מכריז ומודיע ומוכיח על הטוב הגדול שהשקיע 
הקב"ה בכל דבר שנברא, אברהם אבינו הכיר את בוראו בהוכחה אשר מצא 
לכך בכל דבר שנברא, את בעל הבירה הכיר ע"י הבירה, כי אכן כל נמצא 
הוא עד חי על מי שהמציא אותו, וממילא מובנת גם התכלית אשר בשבילה 
המציאו, כי באין תכלית לא היה הקב"ה ממציאו, ומכיון שיש בזה תכלית 
על כרחך התכלית היא השגת הטוב, כי הלא הממציא הוא מקור הטוב. 
נמצאנו למדים כי היצר הרע בעצמו מעיד ומוכיח במציאותו כי עיקר כל 
המציאות כולה הוא טוב, היצר הזה שהוא מיוחד לרע מייחד ביחוד שלם 
את הטוב את ההיפך ממנו, ומעיד עליו כי הוא נקודת התיכוניות של כל 
המציאות, כלומר תכלית הכל, הרי לך שני הפכים בנושא אחד היצר הרע 
הוא היצר הטוב, כי כמו היצר הטוב כן גם היצר הרע מסכים ומכריח בכל 
מיני הכרח רק את הטוב. 

אך באמת אין לפנינו שני הפכים כלל, אנחנו בטעויותינו המורגלות רואים 
בזה הפכיות, אולם בעיקר הדבר אין לך אחדות אמיתית גדולה מזו, 
היצר הרע איננו כוח ניגודי מול היצר הטוב, כי אם כוח מלאכי הממשיך 
הלאה את פעולות הטוב של היצר הטוב, ועוד ביתר שאת מן היצר הטוב 
עצמו, כי מהו היצר הרע הוא להערים ולפאר את הרעה בקישוטי הטובה 
האמיתית, ולהפוך לניוול כלפי חוץ את הטובה כאילו היא רעה אמיתית, 
ובבגדי עורמה אלה הוא מביא גם את הטובה וגם את הרעה אל האדם, 


כפתור 


למען יבור לו אחת משתי אלה, וכאן מתחילה חובת האדם, צריך הוא 

להעמיק חקר ולחתור חתירה תחת ההשקפות המזדמנות לו ולמצוא את 

ערומי היצר הרע, צריך האדם להתערם עוד יותר מערמת היצר הרע לעולם 
יהא אדם ערום ביראה (ברכות יז.). 

(אור הצפון, ח"א) 


ובכל מאדך בכל ממונך 


ודקדק רבינו צבי, למה בפרשת והיה אם שמוע' נאמר רק לעבדו בכל 

לבבכם ובכל נפשכם' ולא נאמר ובכל מאודכם', וביאר רבינו על 

דרך אומרם ז"ל (פסחים פח:) כל מה שקנה עבד קנה רבו, על כן בפרשת 

'ואהבת' שמיירי בחינת בן דרגא דאהבה לשון יחיד שלאו כל אדם זוכה 

לדרנא דבןיעל כן נאפר יובכל מאדך,, פיייהבן זה שלש"לר הואו שלה וצריף 

להזהירו לאהוב ה' במה שיש לו במאודו זהו ממונו, אבל בפרשת 'והיה 

אם שמוע' תשמעו שנאמר ולעבדו' בחינת עבד, ועל כן הוא מדבר בלשון 

רבים תשמעו מורה לבחינת עבדים, לכן אין צריך להזהיר ובכל מאודכם, 
כי ממילא מובן דהא כל מה שקנה עבד קנה רבו, ודפח"ח. 

(עשר קדושות, מערכת הרה"ק מזידיטשוב) 


בכל לבבך בשני יצרך וכו' ובכל נפשך אפילו הוא נוטל את נפשך ובכל 
מאדך בכל ממונך 


הנה בסידורים נרשם השם מ"ב המרומז בתפלת 'אנא בכח' על פרשת 
'ואהבת' שבקריאת שמע, ונרשם על תיבת 'בכל לבבך' תיבת 'תתיר 
צרורה' ועל תיבת 'בכל נפשך' נרשם תיבת 'קבל רינת' ועל ובכל מאודך' 
נרשם 'עמך שגבינו', ופירש הרב ז"ל דהנה פרשו חכז"ל 'בכל לבבך' בשני 
יצריך ביצר טוב וביצר הרע, ועל זה אנו מתפללים רבש"ע אתה קשרת 
אותנו עם היצר הרע ואין בנו כח לעמוד נגדו, אתה אשר לך הכח התיר 
אותנו ממאסרינו וזה 'תתיר צרורה', ועל 'ובכל נפשך' פירשו חז"ל אפילו 
נוטל את נפשך, ועל זה אנו מתפללים רבש"ע אנו מוסרים נפשינו באמת 
בשביל כבוד שמך, ואתה 'קבל רינת' פירוש קבל כוונתנו כאלו נעשית 
בפועל, ועל ובפל מאודךי פירשו חול בכל ממונך, ופירש ההב' זיל על 
פי דרך הלצה, דהנה איש עני שאין לו כי אם זהב אחד ואומרים לו תן 
הזהב בשביל כבוד שמו יתברך אין כאן נסיון גדול כל כך, אבל עשיר 
גדול שיש לו ממון הרבה ואומרים לו תן הכל בשביל כבודו יתב"ש, והוא 
עומד בנסיונו ועושה רצונו ית"ש זה היא מצות בכל מאודך באמת, ועל 
זה אנו מתפללים 'עמך שגבינו' תן לנו ממון הרבה שנוכל לקיים ובכל 
מאדך' באמת, ודפח"ח. 
(דברי יחזקאל, ליקוטים) 


ובכל נפשך אפילו הוא נוטל את נפשך 


איתא בשם החידושי הרי"ם שאמר שלפי זה יוצא שגם 'בכל לבבך' משמע 

אפילו נוטל את לבבך, היינו אפילו בשעה שאין לו לב לאדם 

לעבודת הבורא ית"ש, גם אז איננו פטור וצריך לעבוד את השי"ת כמו 
שהוא. 

(ליקוטי יהודה, ואתחנן) 


בכל מאדך בכל מדה ומדה שהוא מודד לך הוי מודה לו 


כתיב (שמות א ז) 'ויעצמו במאד מאד' וצריך ביאור כפל הלשון. ויש לומר 

דכתיב בקריאת שמע 'ובכל מאדך', ומפרשים חז"ל בכל מדה ומדה 

שהוא מודד לך הוי מודה לו, וזהו שבא הכתוב לומר לנו שאע"פ שבני 

ישראל היו תחת שעבוד גדול וחזק של מצרים, בכל זאת נתחזקו ונתעצמו 

להודות לה' על כל מה שנעשה להם, וזה הפירוש ויעצמו במאד מאד, 
שנתעצמו מאד במדה של ובכל מאדך'. 

(ליקוטי מהר"ש מבעלזא, הגש"פ) 


בכל מאדך בכל מדה ומדה שהוא מודד לך הוי מודה לו 


כתיב (שמות כג כה) 'ועבדתם את ה' אלקיכם וברך את לחמך ואת מימיך 

והסירותי מחלה מקרבך', עיין בערוגת הבושם שפירש על פי מה 
שאמרו חז"ל ובכל מאדך' בכל מדה ומדה שהוא מודד לך הוי מודה לו 
במאד מאד, והכי נמי הכי קאמר 'ועבדתם את ה' אלקיכם', שאם תעבוד 
את ה' בין כשהוא אליך בבחינת הוי' מדת הרחמים ובין כשהוא אליך 


ברכות נד. 


ופרח ה 


בבחינת אלקים מדת הדין, על ידי זה 'וברך את לחמך ואת מימיך.. 
דכשעובד את ה' בבחינת זו זהו סגולה שהשי"ת ישפיע לו כל טוב עיי"ש 
באורך. 
ויש לומר על פי דרכו דאם האדם מתנהג כנ"ל, אזי הקב"ה מתנהג מדה 

כנגד מדה וגם כן אינו מדקדק עמו, אלא בכל אופן משפיע לו כל 
טוב. וידוע פירוש הבעש"ט על שאמרו חז"ל (ברכות לג.) גדולה נקמה שניתנה 
בין שתי שמות וכו', על פי משל לכפרי שמרד במלך ובמקום להענישו 
אדרבה גדלו המלך ונשאו, ועי"ז השיג הכפרי מעלת המלך והתחרט מאד 
על מעשהו, וכשראה המלך כן נשאו יותר ויותר, וכל מה שהיה המלך 
מנשאהו היה הוא מתמרמר יותר ויותר על מעשהו, ועונש זה הוא מר יותר 
ממות, וזהו גדולה נקמה שניתנה בין שתי שמות, דנקמה כזו שהיא בין 
שתי שמות אלו המורים על חסד ורחמים כידוע גדולה היא עד מאוד, דעי"ז 
מתחרט האדם על מעשיו יותר מבכל שאר עונשין. והנה תכלית העונש הוא 
שעי"ז יעשה תשובה ויסיר המחלה הפנימית, והיא קרויה מחלה שבקרבך, 
דמחלה שבגוף ניכר תיכף מבחוץ בתואר פניו משא"כ מחלת הנפש, והכי 
דאמר דאם הוא בבחינת 'ועבדתם את ה' אלקיכם' כמו שכתב בערוגת 
הבושם, אז השי"ת יברך את לחמך ואת מימיך, ובזה יסיר המחלה שבקרבך 

על דרך הניל בשטי הבעשיט. 
(מגדלות מרקחים, משפטים) 


בבל לבבך בשני יצרך וכו' וככל נפשך אפילו הוא נוטל את נפשך ובכל 
מאדך בכל ממונך בכל מאדך בכל מדה ומדה שהוא מודד לך הוי מודה לו 


כתיב (בראשית יז ב) .ִצִהְבה אותך במאד מאד', נראה לי בעז"ה דאיתא 

במשנה ואהבת את ה' אלקיך בכל לבבך בשני יצריך ביצר טוב 
וביצר הרע ובכל נפשך אפילו הוא נוטל את נפשך, ובכל מאדך בכל ממונך, 
דבר אחר בכל מאדך בכל מדה ומדה שהוא מודד לך הוי מודה לו, נמצא 
כי בכל לבבך אין לו כי אם פירוש אחד, וכן בכל נפשך אין לו כי אם 
פירוש אחד, אבל ובכל מאדך יש לו ב' פירושים, אם כן הוה אמינא דדי 
לעבוד את ה' במדת ובכל מאדך כפי פירוש אחד ואין צריך להיות כפי 
השני פירושים, לזה אמר לו הקב"ה וארבה אותך שאגדל אותך, כשתקיים 
מאודך בשני פירושים כאלו היה נכתב ב' פעמים מאד, וזהו במאד מאד 

רצה לומר כפי ב' פירושים של מאדך, והבן. 


(צמח דוד, לך לך) 


חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה וכו' בכל נפשך אפילו 
הוא נוטל את נפשך 


וצריך האדם לקבל לקבל כל הרעות בשמחה, והנה אירע לי בק"ק 
טארנפאל ביום ה ח' תמוז תקנ"ח לפ"ק שנשרף ביתי ונשרפו כל 
הספרים וכלי בית שלי, ואחרון הכביד שנשרפו כל כתבי חידושי תורה 
אֲשׁה, יגעתי מעודי ועד היום הזה, וצר לי מאד על חידושי אשר נשרפו, 
והנה אני מקבל באהבה מאת הבורא יתברך שמו, ואמרתי לפרש הפסוק 
'ואהבת את ה' בכל לבבך ובכל נפשך', ואמרו חז"ל אפילו נוטל את נפשך, 
והפשט הפשוט אפילו רוצים ליטול נפשו עבור השם אהוב אותו, ויש 
לדקדק היאך קתני אפילו נוטל את נפשך דמשמע הקב"ה בעצמו נוטל, 
ואמרתי דודאי על ההפסד דהעולם הזה אין לאדם לצער, אך על ההפסד 
הנפש בכמו שאירע לי שנשרפו כל חידושי, וזה עיקר תועלת לנשמה שיהיו 
שפתותיו דובבות בקבר, וכמו שהארכתי בחידושי פרשת וישלח, אעפ"י כן 
צריך אדם לקבל באהבה, וזה פירוש אפילו נוטל את נפשך, רצה לומר 
שמפסיד את נשמתך אעפ"י כן תקבל באהבה. 
(בית שמואל אחרון, הקדמה) 


כל חותמי ברכות שבמקדש היו אומרים עד העולם משקלקלו הצדוקים וכו" 
התקינו שיהו אומרים מן העולם וכו' והתקינו שיהא אדם שואל את שלום 
חברו בשם 


ולכאורה צריך להבין מה השייכות בין מה שהתקינו כשקלקלו המינים 

לתקנה שישאלו בשלום חברו. ופירש האמרי אמת מגור זצ"ל 
דהנה בפרשת עקב כתוב (דבוים י כ) 'את ה' אלוקיך תירא אותו תעבוד ובו 
תדבק' בלשון יחיד, ואילו לאחרי זה לגבי נביא שקר כתיב (שם יג ה) 'אחרי 
ה' אלוקיכם תלכו ואותו תיראו וגו' ואותו תעבודו ובו תדבקון' הכל בלשון 
רבים וצריך טעמא בזה, אלא הענין הוא שבעת שיש נביאי שקר שמסיתים 
ומדיחים, צריכים יותר את כח הרבים להתחזק כנגדם ושיהיו באחדות כאיש 


ו כפתור 


אחד בלב אחד, ולפי זה אתי שפיר השייכות בין ב' התקנות, שכשראו 

שקלקלו המינים התקינו גם שיהא כל אחד שואל בשלום חבירו בשם, 

ונתכוונו בזה שיהיה אהבה ואחוה ושלום וריעות בין היהודים הכשרים, 
וממילא על ידי זה יוכלו לעמוד נגד המינים. 

(נטעי אשל, ויחי) 


נד: 


אזל עקר טורא בר תלתא פרסי ואייתי על רישיה וכו' והיינו דכתיב שני 
רשעים שכרת וכו' אל תקרי שכרת אלא שרככת 


ולכאורה מה ראה דוד המלך ע"ה להזכיר מעשה דעוג בתפלתו נגד אויביו. 

ונראה הכוונה בזה, דבאמת אילו היו שונאי דוד מבקשים לעשות 
לו רעה כל דהו אולי והיו מצליחים, כי הלא סוף כל סוף למעשה חטא 
כנגד המקום וראוי היה לאיזה עונש, אבל היות והם לא הסתפקו בעונש 


אוצר התכ 


הסכים המקום ב"ה, ממילא הופרה עצתם ונתקלקלה מחשבתם לגמרי. והנה 
כעין זה היה גם בעוג שאילולי דימה בנפשו להרע במשהו לישראל יתכן 
והיה עולה בידו, כי היה לו זכות מימות אברהם אבינו ע"ה שנאמר (בראשית 
יד ג) 'ויבא הפליט' וכו', ומצינו באמת שמשה רבינו ע"ה נתיירא ממנו עד 
שהקב"ה הוצרך להבטיחו 'אל תירא אותו' וכו' (במדבר כא לד ועיי"ש ברש"י), 
אולם כיון שלא היה עוג מלך הבשן שבע רצון בזה אלא עקר טורא וכו', 
וזמם לכלות ח"ו את כל מחנה ישראל וזה היה נגד רצון הבורא ית"ש, על 
כן נדחתה עצתו כליל והושב לו גמולו בראשו. ובזה נראה הכוונה גם 
במאמרם הנ"ל אל תקרי שברת אלא שרבבת, רצה לומר במה נשתברה 
ונתקלקלה מחשבתם, בזה ששיני רשעים נשתרבבו לרעה ואמרו לעשות 
הרבה, ועל כן אפילו מעט לא עלתה בידם. 
(תהלות מהרי"ץ, תהלים) 


מאי דכתיב שני רשעים שברת אל תקרי שברת אלא שרבכת 


מצינו במדרש (ילקוט חוקת רמז תשס"ה) שאליעזר עבד אברהם הוא עוג מלך 
הבשן, והדבר קשה עלי מאוד. ואפשר ליישב כי עוג היה עבד 
אברהם כאשר דרשו רז"ל על ויבוא הפליט', וכל עבדי אברהם היו תחת 
ממשלתו של אליעזר כפופים תחת ידו כי הוא דמשק אליעזר, ולכן נקראו 
כולם על שמו כדכתיב (בראשית יד יד) 'וירק את חניכיו ילידי ביתו שלש 
מאות ושמונה עשר', ואמרו חז"ל (ב"ר מד ט) אליעזר לבדו כמנין שמו ואין 
מקרא יוצא מידי פשוטו, כי כל עבדי אברהם נמסרו בידו והוא הוציא 
במספר צבאם על שמו. ואיתא במדרש הנ"ל פעם אחת גער בו אברהם 
והפיל לו שן אחת ועשה אברהם ממנו מטת שן, ונראה שעל זה אמר 
הפסוק 'ויאמר ה' למשה אל תירא אותו כי בידך נתתי אותו' (במדבר כא לד), 
ואמרו חז"ל (נדה סא.) שהיה מתיירא שמא תעמוד לו זכותו של אברהם, 
והיינו שחשב משה אולי יצא לחורין על ידי שהפיל אברהם שנו כי עבד 
יוצא בשן ועין (ואם כן מגיע לו שכר על מה שהוסיף לשרת את אברהם אחר שיחרורו). 
לכן פלא יועץ הגדיל עצה להגדיל לו שיניו, שהרי דרשינן שן ועין מה 
עין שאין לו חליפין אף שן שאין לו חליפין פרט לשן של תינוק 
שיש לו חליפין (קידושין כד:), ומעתה הואיל וצמחו לעוג שינים חדשות, 
הוברר למפרע שהשן שהופלה היתה שן שיש לה חליפין ולא יצא על ידה 
לחירות, ואין מגיע לו שכר על עבדותו ועל כן אל תירא אותו. ובזה יתישב 
אל נכון אל תקרי שברת שאין השבירה ששבר אברהם אבינו כלום, אלא 
שרבבת, שעל ידי שחזרת ושרבבת אותם הוברר שלא יצא לחירות בשבירה, 
ומוסב על 'כי הכית את כל אויבי לחי', 'כל אויבי' בגימטריא עו"ג שהכה 
אברהם אותו על הלחי, ואף על פי כן לא יצא לחירות על ידי ששרבבת 
דומיא דשן דחליפין. 
(תפארת אבות, ליקוטים) 


מאי דכתיב שני רשעים שכרת אל תקרי שברת אלא שרבבת 


נראה לפרש כונתם על פי הכתוב (משלי טז יח) 'לפני שבר גאון', והיינו 
שהקב"ה מגביה ומרומם את האומה הרשעה לפני מפלתה כדי 
שתרגיש ביותר את עונשה וסופה. וזהו אל תקרי שברת אלא שרבבת, השבר 
שלהם אינו מלא אלא על ידי שרבבת וגדלת אותם מקודם, רק אז כשיפלו 

מאיגרא רמא לבירא עמיקתא, ימצו ישתו את כוס התרעלה עד גמירא. 
(תהלות מהרי"ץ, תהלים) 


ברכות נד. - נד: 


ופרח 


אמר רבי יוחנן אפילו בשעת בעסו של הקדוש ברוך הוא זוכר את הצדיקים 


טבע הנברא הוא כי כאשר הוא כועס על מישהו, גם אם זה בצדק משפיע 

הדבר עליו שרוח הכעס מתפשט בו, ואי אפשר באותה שעה לכל 
הנמצאים בסביבתו גם לידידיו ואהוביו לדבר עמו בשלום, הוא כועס על 
ל העולם כולו אף על מי שאינם קשורים בכלל באותו הענין שהוא הסיבה 


19/06 201807 


לכל הכעס, אבל הקב"ה שכל מדותיו טהורות הן אינו כן, ואם הוא בכעס 


על החוטאים, כי אז הכעס הוא בגדר של דין ותוכחה, והוא מוגבל ומכוון 

רק למי שהתביעה מכוונת אליו, הכעס הוא מצד הדין והדין הוא מדוייק 
במידה ובמשקל ולא יחליפנו לאחר. 

(חכמת המצפון, בהעלתך) 


ארבעה צריכין להודות וכו' 


ולכאורה יותר יש חידוש מי שלא בא לכלל חולשא ומי שניצל ולא בא 
לבית האסורים, רק הענין הוא דע"י חולשא וע"י בית אסורין 

נתכפר לו עון ביסורים, ודבר זה בעצמו הוא לו לניכוי זכות, כי ודאי היה 
חייב למות מחמת עון ע"י חולי זו או ע"י בואו לבית אסורין, והקב"ה 
הטיב עמו וכיפר עונו ועמד מהחולי ויצא מבית האסורים, ואז יש לו לירא 
תמיד מן קטרוג, כי מי שירבה המלך להטיב עמו יותר יש לו לעשות רצון 
המלך, וכן זה שנעשה לו נס שהיה בסכנה ונמלט יותר מדקדקים עמו 

כשיחטא. 
(תפארת יהונתן, אמור) 


ארבעה צריכין להודות וכו" 


כתיב (ויקרא ז יב) 'וזאת תורת זבח השלמים וכו' אם על תודה יקריבנו' 
במדרש (ױק"ר ט ב) הה"ד 'זובח תודה יכבדנני', יכבדני אין כתיב 
אלא יכבדנני כבוד אחר כבוד. תנק כיימי שהיה סכנה וניצל מודה לה' 
על הטוב שגמלהו, כדאמרו ז"ל ארבעה צריכין להודות וכו', והנה הוא 
מודה רק על ההצלה, אבל באמת צריך שיודה לה' גם על שהיה בסכנה, 
כי כל מה שעביד רחמנא לטב עביד כדי שישוב מדרכו הרעה או שיבא 
לו טובה לבסוף. ואמרו ז"ל (ברכות מח:) כשם שמברך על הטובה בשמחה 
כך מברך על הרעה, ועל זה נראה לי אמר דוד המלך ע"ה (תהלים לד ב) 
יאברפה הי בכל עתי הכונה גם בעת צרה, ולכן המקריב תוהה לא' קריב 
רק על ההצלה, אלא גם על הצרה שהיה בו שהיה חולה או שהיה בשביה 
וכיוצא בו, וזה שאמר זובח תודה יכבדנני בנו"ן כפול להורות שיכבד ה' 
פפפלים, כבוד אחר פפוד, על הרע ועל הטוב כי הכל לטב עביד רחמנא. 
ויש לפרש בזה סיפא דקרא 'ושם דרך אראנו בישע אלקים' שאין לו מובן 
לכאורה, ומפרשים נדחקים בפרושו. ולהנ"ל נראה לי כי על הרוב אין 
אדם יודע מה טובה יש בזה שבא לידי סכנה, רק שמאמין בה' שמאתו 
לא תצא הרעות והכל לטוב לו, וצריך להאמין דבר זה ולהודות לה' ולברכו, 
ומי שעושה ככה מגלה ה' עיניו, שבעיניו יראה ובלבבו יבין איך נצמח 
מהרעה המדומה טובה אמיתית, ולזה שמכבד ה' על הרע לפום ראות עיניו 
שהוא רע, בזה עושה דרך כי יראהו ה' בישועתו כי הרעה זו הטבה היא. 
וז"ש ושם דרך, בזה שכבדנני בכפלים שם לו דרך המוליכו שאראנו ע"י 
כך בישע אלקים, שיראה שאלקים מדת הדין היא ישועתו, ועל דרך שאמרו 
ז"ל במסכת פסחים (נ.) לא כעולם הזה עולם הבא, בעולם הזה על הרעה 
מברך" ופו, אבל לשולם הבא מברך הטוב והמטיב; כונתם כי בעולם הבא 
יראה כל אדם כי הכל היה לטובתו, מה שאינו מבין בעולם הזה. וכבר 
כתב בצל"ח פסחים (שם) באריכות כן עיי"ש, והענין נכון ומבואר. 
(כחבּ סופר,; צה) 


ארבעה צריכין להודות וכו' חולה ונתרפא 
כתיב (ויקרא ז יב) 'אם על תודה יקריבנו' ואיתא במדרש (ויק"ר ט א) זה 
שאמר הכתוב 'זובח תודה יכבדנני' וכו', חטאת באה על חטא ואשם 
בא על חטא תודה אינה באה על חטא, וצריך להבין דאיתא בגמרא ארבעה 
צריכין להודות יורדי הים הולכי מדברות חולה ונתרפא והיוצא מבית 
האסורים ולמדו כל הארבעה מהפרק (תהלים קז) 'הודו לה' כי טוב' וגו' 
לחולה שנתרפא למדו מהפסוקים (יז, כב) וכתיב שם 'אוילים מדרך פשעם 
ומעונותיהם יתענו', ופירש רש"י בתהלים 'אוילים מדרך פשעם' אשר 
שעונותיהם יתענו ביסורי חלאים אף הם מן הצריכין להודות, ואם כן איך 
אמר במדרש שאין תודה באה על חטא. ויש לתרץ דאיתא בגמרא (שבת 
נח:) אין יסורין בלא חטא, ואם כן כשבאים ח"ו יסורים על האדם בודאי 


כפתור 


יש לו מה לתקן, וכשה' יתברך עוזר והוא נפדה מצרתו אל יחשוב שכבר 

תיקן עצמו בשלימות, אלא צריך איש ישראל להודות לה' יתברך על 

שעזרהו ויעזור לו עוד ברוב רחמיו וחסדיו לתקן את עצמו. וזה הפירוש 

במדרש תודה אינה באה על חטא, דגם אחרי שנתרפא מחליו והביא קרבן 

תודה צריך לידע שעדיין לא תיקן עצמו בשלימות, אלא צריך לקוות 
להשי"ת שיעזרהו לתקן עצמו לפניו. 

(לקוטי מהר"י מבעלזא, צו) 


ארבעה צריכין להודות וכו" 


כתיב (תהלים קז מג) 'מי חכם וישמר אלה' וכו', על פי דברי חז"ל ארבעה 
צריכין להודות יורדי הים הולכי מדברות וכו', כידוע אדם חולה 

לאחר שקם מערש דוי עושה סעודת הודיה ברצותו להודות להשי"ת על 
שרפאהו ממחלתו, וכן כל אדם שנצל מאסון, על אחת כמה וכמה צריך 
להודות להקב"ה אדם בריא שלא חלה ואיש שלא בא לידי אסון וצער, 
וזה כוונת הפסוק 'מי חכם' אדם פקח מודה לה' 'וישמר אלה', כשנשמר 
עדין מאסונות האלה בטרם תבוא עליו הצרה, כי 'ויתבוננו חסדי ה", כי 
מתבונן בחסדי השי"ת שעושה עמו בכל יום ובכל עת ובכל שעה, וממילא 

בזכות זאת נצל מהצרות. 
(אהבת ישראל, ליקוטים) 


ארבעה צריכין להודות וכו' 


ותקנו ברכה על אלו ארבעה ולא יותר, משום שיש בני אדם שחושבים 
שחס ושלום שההצלות מדברים אלו נעשים על ידי הטבע ולא על 

ידי השתדלות רופא ורפואות וכו', לכן מי שהוא מושרש בטבע הוא רואה 
בעיניו שהטבע ריפא אותו, ואינו יודע שהכל תלוי בהשגחה העליונה, וכן 
החבוש על הרוב אינו יוצא ממאסרו אלא על ידי אחרים שמשתדלים עבורו 
או בערבות או בממון וכיוצא, וכן כל ארבעה אלו יש לחשוב שנעשים על 
ידי הטבע, לזאת תקנו רז"ל ברכה מיוחדת והיא ברכת הגומל, ועל ידי 

ברכה זו משרישים האמונה שיש השגחה עליונה. 
(אהבת חיים, בלק) 


ארבעה צריכין להודות וכו' וצריך לאודויי קמי עשרה וכו' ותרין מינייהו רכנן 


כתיב (בראשית ח טו) 'וידבר אלקים אל נח לאמר צא מן התיבה', ואיתא 
במדרש (ביר לד א) 'הוציאה ממסגר נפשי להודות את שמך בי יכתירו 
צדיקים כי תגמול עלי', 'הוציאה ממסגר נפשי' זה נח שהיה סגור בתיבה 
י"ב חודש, 'להודות את שמך' אר"א לתת הודיה לשמך, 'בי יכתירו צדיקים' 
בי יתכללון צדיקיא, 'כי תגמול עלי' שגמלת עלי ואמרת לי צא מן התיבה, 
וצריך להבין הלא כעת אמר השי"ת אל נח צא מן התיבה, ולמה היה צריך 
עתה להתפלל על היציאה, גם מה הוסיף המדרש על לשון הכתוב 'להודות 
את שמך' לתת הודיה לשמך. 

ויש לומר דאיתא בגמרא ארבעה צריכין להודות וצריך לאודויי בי עשרה 
ותרי מינייהו רבנן, וצריך להבין למה צריך עשרה ותרי מינייהו רבנן 

ויש לומר הענין, דהשי"ת שולח יסורים לאדם בסיבת חטאיו כדאיתא בגמרא 
(שבת נה.) אין יסורים בלא עון, ועל ידי כן יזכור האדם וישוב על חטאיו, 
כדאיתא בגמרא ברכות (ה) אם רואה אדם שיסורים באים עליו יפשפש 
במעשיו, ובעת שיתרפא יוכל האדם לדמות בנפשו שבסבת תשובתו אשר 
שב להשי"ת נתרפא, אבל באמת לא כן הוא, דהקב"ה הוא בעל הרחמים 
ואין ממתין ברפואתו להאיש ההוא עד שישוב דוקא, אלא שולח לו מקודם 
הרפואה, צריך לידע שרפואה זו נשלחה לו בסבת אוהביו שהתפללו בעדו 
ועל ידם באה לו הישועה, ולכן צריך לאודויי בי עשרה ותרי מינייהו רבנן, 

כי צריך להאמין שעל ידם באה לו הישועה. 

ובעת ישועתו צריך להתחיל בתשובה לפני השי"ת והוא מלא בושה לפניו 
יתברך, וכמאמר הכתוב 'ה' שפתי תפתח ופי יגיד תהלתך' (תהלים נא 

יז) ופרש"י מחול לי על אותו עון ויהיה לי פתחון פה להגיד תהלתך, כי 
להודות להשי"ת צריכים בפה טהור, ובלא תשובה אין יכולים לעמוד לפניו 
ית"ש לומר לפניו איזה שיר ושבח, על כן בעת ישועה צריכים לשוב 
בתשובה, ואז יוכל להודות לו ית"ש כמו שכתוב 'זובח תודה יכבדנני' (שם 
נ כג), ופירש"י המביא לי זבח של תשובה והודאה על עונותיו הוא יכבדנני, 
דהיה קשה לרש"י מדוע דוקא בתודה כתיב לשון זביחה, לזה פירש זבח 
תשובה והודאה על חטאיו כמו שנתבאר, דאז בעת ישועתו דוקא מתחיל 

לשוב ולהתוודות על חטאיו. 


ברפות נד: - נה. 


le 


וזה כונת המדרש בעת שדבר אלקים אל נח צא מן התיבה, אז התפלל 
הוציאה ממסגר נפשי, היינו שהתפלל על הנפש והתחיל לשוב לפניו 
ית"ש להודות את שמך לתת הודיה לשמך, שנח מחמת ענותנותו בקש 
מהקב"ה להוציא ממסגר נפשו בכדי שיוכל להבא להודות על זה לה' 
יתברך, אם כי אין בכחו כעת להודות ולהלל לפניו ית"ש. וזה צריך כל 
אדם לידע אשר ישועתו באה כדי שיהיה ביכלתו מכאן ולהבא לעבדו 
ולהודות ולהלל לו ית"ש, על זה 'בי יכתירו צדיקים' בי יתכללון צדיקיא, 
דכיון דאיתא בגמרא שצריכים להיות עשרה ואצל נח לא היו רק תשעה, 
לכן כלל נח את עצמו בדורות הבאים כדפירש"י דאתכללון צדיקיא שיהיו 
קובעים בתפלתם, וגם את נח באהבה זכרת, ואז יהיה הכל עשרה ותרי 
מינייהו רבנן. 
(ליקוטי מהרי"ד מבעלזא, נח) 


נה. 


כל המאריך בתפלתו ומעיין בה וכו' שלשה דברים מזכירין עונותיו של אדם 
וכו' ועיון תפלה 
כתיב (דברים ג כג) 'ואתחנן אל ה' בעת ההוא לאמר', פירש רש"י זה אחד 
משלשה מקומות שאמר משה לפני המקום איני מניחך עד שתודיעני 
אם תעשה שאלתי או לא, ויש לעיין דהא אמרו בש"ס שלשה דברים 
מזכירין עונותיו של אדם וכו' ועיון תפלה, וכן אמרו כל המאריך בתפלתו 
ומעיין בה סוף בא לידי כאב, ופירש רש"י ומעיין בה אומר בלבו שתיעשה 
בקשתו לפי שמתפלל בכוונה, הרי דהיכי שמצפה שתפלתו תתקבל לאו 
מעליותא היא, ואילו הכא התאמץ משה רבינו בתפלתו שתתקבל ואמר איני 
מניחך עד שתודיעני אם תעשה שאלתי אם לאו, דהיינו כעין עיון תפלה. 
אולם נראה, דמשום הכי הקדים משה רבינו לומר ואתחנן אל ה', ופירש 
רש"י אין חנון בכל מקום אלא לשון מתנת חנם עיי"ש, דהנה הטעם 
שאין לעיין בתפלה, הוא משום שמזכירין עונותיו של אדם, ופירש רש"י 
שעל ידי עיון תפלה מפשפשים למעלה במעשיו לומר בוטח הוא בזכיותיו 
נראה מה הם, וזה שייך רק אם הוא מתפלל ומבקש להיענות בזכות מעשיו 
הטובים, אבל כשמבקש מתנת חנם אם כן ליכא חשש שיפשפשו במעשיו 
וזכיותיו, דהא אינו רוצה שתפלתו תישמע בזכות מעשיו הטובים אלא 
במתנת חנם, ועל כן הקדים משה רבינו לומר ואתחנן שמבקש מתנת חנם, 
ועל כן בדין הוא שיבקש לאמור, שאיני מניחך עד שתודיעני אם תעשה 
שאלתי או לא. 
(להורות נתן, ואתחנן) 


בומן שבית המקדש קיים מובח מכפר על ישראל ועכשיו שולחנו של אדם 
מכפר עליו 
אם כן שהשלחן הוא במקום מזבח, מן הראוי הוא לבל יסתכל האדם מן 
השלחן ולחוץ, רק יסתכל תמיד על השלחן שהוא במקום מזבח, וזהו 
'ולבני ברזילי הגלעדי תעשה חסד והיו באוכלי שלחנך' (מלכים אי ב 1, 
שלכאורה אינו מובן שזה שיהיו באוכלי שלחנו יהיה נחשב כל כך לחסד 
גדול, ובמה נחשב ושוה מזונות האדם בכל יום, ויותר היה ראוי שיצוה לו 
שיתן להם עיר אחת או כפר אחד במתנה. רק הענין, כי עיקר לימוד 
הזהירות דרך ארץ הוא על השלחן, כי הזהירות בשאר דברים כמו בתפילה 
אינו צריך לימוד כל כך והכל יודעין בזה, רק זהירות השלחן צריך לימוד, 
ללמוד כל ענייני דרך ארץ שמזה אנו יכולים לבא אל התורה, כמו שאמרו 
חז"ל (ויק"ר פט ג) מלמד שדרך ארץ קדמה לתורה, וזהו החסד והטובה עשה 
שלמה לבני ברזילי מה שהיו באוכלי שלחן מלכים, כי מזה יכולין לבא 
אל שלימות מאוד. 
(מנחם ציון, שלח) 


בומן שבית המקדש קיים מובח מכפר על ישראל ועכשיו שולחנו של אדם 

מכפר עליו 

כתיב (ויקרא כג יח) 'והקרבתם על הלחם' במסורה איתא 'כי לא על הלחם 
לבדו יחיה האדם' (דברים ח ג), ויש לפרש שלא יחיה על לחמו לבדו 

אדרבה יחשב כזבחי מתים, אם לא יקרב על הלחם דהיינו שיאמר עליו 

דברי תורה ויהיה שלחנו דומה למזבח ומכפר עליו, וזהו 'זה אלי ואנוהו' 

(שמות טו ב) ופירש רש"י שנעשה לו נוה לדור בו, וזה אם שלחנו כמזבח 


ח כפתור 


אם כן הוא בית מקדש ה', זה אלי ר"ת זה השלחן אשר לפני ה', בזה 
ואנוהו אעשה לו נוה. 
(תורת משה לחתם סופר, אמור) 


וידבר אלי זה השולחן אשר לפני ה' פתח במזבח וסיים בשולחן בומן שבית 
המקדש קיים מזבח מכפר על ישראל ועכשיו שולחנו של אדם מכפר עליו 


הכוונה על פי מה שכתב העקדה (פרשת ויחי שער ל"ב) שענין הקרבנות היה 

מזון לשכינה לא חלילה ממה שנשרף ונקטר על המזבח, רק קיום 
המצוות אשר ציוה ואיך יקריבו, זה ענין הזנת השכינה כביכול במה שאמר 
ונעשה רצונו, ועל זה הכתוב מעיד לעצמו 'אשה ריח ניחוח' כאומרם ז"ל 
(ספרי במדבר קמג) נחת רוח לפני שאמרתי ונעשה רצוני, וזה כל ענין סעודת 
הנפש שתזון מהרוחני במה שמקיימים את המצוות. וזה לדעתי כוונת הכתוב 
יוידבר אלי אשר השלחן לפני ה", והיינו במה שציוה לעשות מזבח להקריב 
קרבנות, הראוהו שאין המכוון כביכול להקטיר ולהקריב לפניו ענינים 
הגשמיים, ובמה שיקריבם יהיה מזון השכינה כביכול חלילה לאלקים מזאת, 
רק במה שיעשו כמצווה עליהם זה עיקר ההזנה, ולכך אם נשתנה המזבח 
מעט מאשר נצטוו תמונת המזבח לא ירצה כל הקרבנות שנקרבו עליו, כי 
עיקר הוא מה שציוה ונעשה רצונו. וזה לדעתי מה שאמר כשם שהמזבח 
רק מה שנעשה על פי התורה, וכמו כן שולחנו של אדם אם יאכל כל מה 
שכשר לאכול ולא יאכל מה שאינו כשר ויזהר בכל הפרטים, אך בזה ירצה 

לה 


(דבףי שאול, הגיגה) 


בומן שבית המקדש קיים מובח מכפר על ישראל ועכשיו שולחנו של אדם 
מכפר עליו 
הנה אמרו חז"ל (כתובות סז:) ואתה נותן להם את אכלם בעתו' (תהלים קמה 
טו) בעתם לא נאמר אלא בעתו, מלמד שכל אחד ואחד נותן הקב"ה 
פרנסתו בעתו, פירש רש"י (ד"ה בעתו) לפי מה שהוא צריך, ובודאי אין 
הכונה כפי הצריך לו לילך לתיאטראות אך כפי הצריך לו לעבודת הבורא. 
והנה בזמן שבית המקדש קיים שהיו עבודת הקרבנות והמזבח מכפר, היה 
הקב"ה ממציא לו לכל אחד כפי קרבן הצריך לו, לזה פר ולזה שה ולזה 
לכל אחד מישראל שלחן ערוך בהרחבה הצריך לו לעבודתו ית"ש, ודילמא 
אתי עניא ויהיב ליה וכו' כדאיתא בגמרא (ברכות נה... 
(דברי ישראל, ויקרא) 


בזמן שבית המקדש קיים מובח מכפר על ישראל ועכשיו שולחנו של אדם 
מכפר עליו 
פעם כשנכנס הס"ק האהבת ישראל מויזניץ זצ"ל לעריכת שולחנו הקדוש, 
הביט סביבו נאנח והסביר לכאורה האיך אפשר לגשת לנהל שלחן, 
הלא חז"ל אמרו כי שלחנו של אדם מכפר, וכן גם כתוב (שמות כט לג) 
ואכלו אותם אשר כופר בהם' כהנים אוכלים ובעלים מתכפרים (פסחים נט:), 
אם כן טרם יגש יהודי אל השלחן שהוא בבחינת מזבח, צריך לפשפש 
במעשיו ולתקן חטאיו, כלומר לחזור בתשובה כמו שהצטרכו לשוב בתשובה 
לפני הקרבת קרבן שהיו מתוודים עליו, על אחת כמה וכמה כשנגשים לנהל 
שלחן לצבור כלומר לכפר על כל העדה, וזה מרומז בפסוק (ויקרא ט ז) 'קרב 
אל המזבח' אשר הוא שלחנו של אדם, ועשה' לשון תקון דהיינו תשובה 
'יאת חטאתך' לחזור בתשובה על החטאים, ואת עולתך' כדי שיהיה להם 
תקון ועליה, ואז 'וכפר בעדך ובעד העם', ובאמרו כל זאת זלגו עיניו דמעות 
וכל הקהל נשבר לבם כחרס. 
(קדוש ישראל, ח"א) 


בומן שבית המקדש קיים מובח מכפר על ישראל ועכשיו שולחנו של אדם 
מכפר עליו 
אמרו חז"ל (בוכות לה:) כל הנהנה מן העולם הזה בלא ברכה כאילו גוזל 
להקב"ה, והיינו כיון דבלא ברכה לא הוי שלו רק של הקב"ה, וע"י 
הברכה קונה הדבר להיות שלו, ועל כן אם נהנה בלא ברכה הוי גוזל 
להקב"ה. ואיתא בגמרא בזמן שבית המקדש קיים מזבח מכפר עכשיו שלחנו 
של אדם מכפר, דלכאורה היה לו לומר עכשיו השלחן מכפר דתיבות של 
אדם מיותר. אלא דאיתא דאד"ם בגימטריא מ"ה ואיתא (דברים י יב) 'מה ה' 


ברכות נה. 


ופרח 


אלקיך שואל מעמך' ובגמרא (מנחות מג:) ועי"ש ברש"י (ד"ה מה) ובתוספות 
(ד"ה שואל) אל תקרי מה אלא מאה שחייב אדם לברך מאה ברכות בכל יום, 
והכי פירושו עכשיו שלחנו של אדם היינו כנ"ל בגימטריא מ"ה ואל תקרי 
מה אלא מאה, והיינו שלחנו של אדם שהוא בבחינת אדם שמברך המאה 
ברכות שהוא אדם כנ"ל זה מכפר, אבל אם אינו בבחינת אדם ואינו מברך 
המאה ברכות ונהנה בלא ברכה, הוי גזל שגוזל להקב"ה כנ"ל ואינו מכפר. 

(ליקוטי יהודה, ויקרא) 


בומן שבית המקדש קיים מזבח מכפר על ישראל ועכשיו שולחנו של אדם 
מכפר עליו 
דהאכילה היא מהעיקרים המוכרחים לקיומו של האדם והוי מצוה, ולא 
רק מצוה אלא גם מכפר עליו כמזבח, אך זהו דוקא אם האכילה 
היא בקדושה, אך אם אינה בקדושה על זה אמרו (אבות פ"ג מ"ג) שלשה 
שישבו על שולחן אחד ולא אמרו עליו דברי תורה כאילו אכלו מזבחי 
מתים, והיינו דהוי כעין אביזרייהו דעבודה זרה חס ושלום, ואין זה משום 
ביטול תורה בלבד, אלא יש פגם בגוף האכילה דמוסר עצמו להגשמה אם 
אינו מדבר עליו דברי תורה, ומכל שכן אם מדבר דברים בטלים או ליצנות, 
וההבדל הוא גדול כל כך דמצד אחד הוי מזבח כפרה ונחשב כקרבן לפני 
ה', ומאידך גיסא כאילו אכלו מזבחי מתים חס ושלום. 
נמצא דהכל תלוי בדעת ובהכנת הלב וזהו 'בכל דרכיך דעהו' (משלי ג , 
והיינו בין בעניני תורה ומצוות שהם עבודת השי"ת להדיא, ובין 
בכל הדברים שאנו מדמים אותם לרשות, והיינו שהם מתחלפים לפי 
התוצאות היוצאות מהם ולפי המכוון בהם אבל גם הם גופי תורה, והכל 
הוא מפני הדעת בתולדות מעשיו, שהרי מצד דעתו מצויה התולדה בכל 
מציאות מעשיו, ועד כמה שחסר בדעת חסר בעצם מעשיו ועושה גשמיות 
מרוחניות, ומהפך את המעשים הטובים ולפעמים מהפך אפילו לרע, ודבר 
זה הוא כלל בכל המצוות והמעשים, אך ביחוד הוא בעניני הרשות דתלויים 
בדעת ואם מקיים 'בכל דעהו' הרי הם נעשים קדש קדשים. 
(משנת רבי אהרן, משלי) 


בומן שבית המקדש קיים מזבח מכפר על ישראל ועכשיו שולחנו של אדם 
מכפר עליו 
פשוט שאין המאמר בא להוציא שבזמן שבית המקדש קיים אין בשלחנו 
של אדם בכדי כפרה, אלא שאין צריך לו והשלחן הרי נמצא בביתו, 
ממילא ביתו בית המקדש, שלחנו מזבח, והוא הכהן המקריב והמאכל הוא 
הקרבן, ומכאן איסור בזיון אוכלין עד שאמרו באיסור זה דברים דקים מאד. 
אמרו חז"ל (ברכות נ:) ד' דברים נאמרו בפת, אין מניחין בשר חי על הפת, 
ואין מעבירין כוס מלא על הפת, ואין זורקין את הפת, ואין סומכין את 
הקערה בפת, והיינו מעין האיסור של 'ולא תעלה במעלות על מזבחי' והכל 
כבוד שמים. איתא בגמרא (ברכות לה.) כתיב (תהלים כד א) 'לה' הארץ ומלואה' 
וכתיב (שם קטז טו) 'השמים שמים לה' והארץ נתן לבני אדם', לא קשיא 
כאן קודם ברכה כאן לאחר ברכה, והרי אדם זה שבירך על האוכל משלחן 
גבוה קא זכי, וקרבנו הוא אשר הקריב לה', וממילא המבזה את האוכלין 
כמחלל את הקדשים. 
(לב אליהו, יתרו) 


שלשה דברים מקצרים ימיו ושנותיו של אדם מי שנותנין לו ספר תורה לקרות 
ואינו קורא כוס של ברכה לברך ואינו מכרך והמנהיג עצמו ברכנות 


הרייכי זכרו ג' אלו דברים ביחד נותנין+לר ספר תורה לקהות וכוס של 

ברכה לברך ומנהיג עצמו ברבנות. כי שלשה דברים אלו שצריך אל 
החיים, כי מן הש"י בא החיים אל כל חי, וע"י התורה יש לו דביקות בו 
יתברך כמו שאמרנו כמה פעמים, ובשביל כך מקבל החיים והאדם הוא 
שמקבל החיים, וכאשר הוא מרחיק מאחד מהם מקצר ימיו ושנותיו של 
אדם. וכאשר נותנין לו כוס לברך ואינו מברך מרחיק עצמו מן השי"ת אשר 
מאתו שפע הברכה, ורש"י פירש שנאמר 'ואברכה מברכיך' דהיינו כשנותנים 
לו כוס לברך ואינו מברך את בעל הבית ולפיכך מרחיק את עצמו מן 
הברכה, ולפי דעתי בחנם פירש כך דאף אם אין כאן בעל הבית ואוכלים 
משלהם נמי קאמר דלא איירי התם בבעל הבית, אבל פירושו כיון דכתיב 
'ואברכה מברכיך' מכ"ש מי שמברך להקב"ה שהוא מתברך, וכאשר נותנים 
לו כוס של ברכה לברך והוא מרחיק עצמו מן השי"ת אשר מאתו הברכה 

ולכך מקצר ימי 


כפתור 


והתורה אשר על ידה הדביקות בו יתברך והיא כמו אמצעי בין הקב"ה 
ובין האדם, עד שעל ידי התורה מקבל החיים, וכאשר ירחק מן 

התורה שעל ידה הדביקות בו יתברך מקצר ימיו ושנותיו של אדם, והמנהיג 
עצמו ברבנות אינו רוצה להיות מקבל משפע החיים, כי המנהיג עצמו 
ברבנות עושה עצמו מושל באחר לפי שררתו ורבנותו ואינו עושה עצמו 
מקבל, כי הקבלה שייך למי שהוא משפיל עצמו וכמו שהתבאר דבר זה 

למעלה, ולכך אלו שלשה מקצרין ימיו של אדם. 
(דרך חיים, אבות פ"א מי"ב) 


שלשה דברים מקצרים ימיו ושנותיו של אדם וכו" והמנהיג עצמו ברבנות 


ולא נקיט בקיצור והרבנות, וכלשון שאמרו (עירובין מא:) גבי שלשה דברים 
באדם שאינו רואה פני הגיהנם נקיט שם והרשות, וגם למעלה גבי 
שלשה דברים שמזכירין עונותיו של אדם נקיט בקיצור ולא האריך לומר 
ההולך תחת קיר נטוי, וכך היה לו לומר כאן והרבנות ולמה האריך ואמר 
והמנהיג את עצמו ברבנות. אך דייקו כן להורות דווקא שזה שמנהיג עצמו 
כך ונהנה מזה שאחרים נוהגים בו כבוד, ורבנות זהו מבקר פנקסו וח"ו 
מקצר ימיו, אבל מי שנוהגין בו רבנות והוא באמת נגד רצונו לזה אינו 
מזיק, ולכך לא כתבו סתם והרבנות, דאי הוי נקיט הכי הוי משתמע בכל 
גווני, ולכך פירשו דדווקא אם הוא מנהיג את עצמו ברבנות ונהנה, אבל 
זולת זה הוי בית אפל ואין רואין נגעו כמ"ש למעלה. 
(וצוה הכהן, פרק י"ח) 


שלשה דכרים מכריז עליהם הקב"ה בעצמו ואלו הן רעב ושובע ופרנם טוב 


כתיב (בראשית מא כה-לג) 'ויאמר יוסף אל פרעה וכו' את אשר האלקים עושה 
הגיד לפרעה וכו' ועתה ירא פרעה איש נבון וחכם' וכו', רבו 
הדקדוקים כאן, א' וכי ליועץ המלך מינהו שיעץ ואמר 'ועתה ירא פרעה 
איש נבון וחכם וישיתהו על ארץ מצרים', והלא לא נתבקש אלא לפתור 
החלום, ב' מה ענין מלת 'ועתה', ג' היה לו לומר 'את אשר יעשה האלקים 
הגיד לפרעה' בלשון עתיד, שהרי שני הרעב והשובע עדיין לא באו. ויש 
לומר, לפי מה דאיתא שלשה דברים מכריז עליהם הקב"ה בעצמו ואלו הן 
רעב ושובע ופרנס טוב, וזהו שאמר יוסף אל פרעה 'את אשר האלקים 
עושה', כלומר תמיד הוא עושה הדבר הזה להכריז בעצמו, והיינו הרעב 
והשובע, שנים אלו הגיד לפרעה בחלום, וכיון שנתקיימו שני הדברים 
שהקב"ה מכריז עליהם, אם כן 'ועתה ירא פרעה איש נבון וחכם וישיתהו 
על ארץ מצרים', ראוי שתקיים גם את הדבר השלישי עליו מכריז הקב"ה 
והיינו פרנס טוב. 
(נפתלי שבע רצון, מקץ) 


שלשה דכרים מכריז עליהם הקב"ה בעצמו רעב ושובע ופרנס טוב וכו' דכתיב 
ראה קראתי בשם בצלאל 


המושג הכרזה מורה על דבר בלתי רגיל, ומצביע גם על חשיבות הדבר 
וההכנה המיוחדת שצריכה לזה, רעב הריהו מצב בלתי רגיל ויש 

לעורר את תשומת הלב להתבונן אליו, כן גם השובע שהוא בלתי רגיל 
ואף הוא צריך הכנה לרגל התוצאות שעלולות לבוא הימנו לכלכלת המדינה, 
אף פרנס נמצא בכלל זה אף הוא צריך הכנה, ורק לעתים רחוקות מוצאים 
פרנס טוב. ברם המקום שהגמרא מביאה כדי לבסס את המימרא לגבי פרנס 
טוב צריך ביאור והבנה, איזו ראיה יש מבצלאל על פרנס טוב, כלום מצינו 
שבצלאל היה פרנס נביא או מנהיג בישראל, אמנם זכה לעשות את המשכן 
בחכמה שהקב"ה חנן אותו, אולם גם זה היה לזמן מוגבל ולא היה בכך 
שום דמיון להנהגה, כיצד איפוא לומדת מכאן הגמרא על מנהיג או פרנס, 
ועוד פרנס טוב הרי מנהיג כפי המקובל אצלנו הוא מוכיח הדור, משפיע 
ומלמד מסביר ומורה דרך נכנס יוצא ובא בתוך העם בהוראות ופסקים, 

נושא ונותן עם העם ועליו גם להיות במשרתו שנים רבות. 

אכן ניתן לבאר כך דאיתא (ילקוט מלכים א' רמז קפה) א"ר לוי בשם ר' חנינא 
את מוצא כשנעשה המשכן שני שבטים היו שותפין במלאכתן, שבטו 

של יהודה בצלאל שבטו של דן אהליאב בן אחיסמך, וכן במלאכת בית 
המקדש בן אלמנה מבנות דן ושלמה בן דוד למטה יהודה, מבחנו המוסרי 
של האדם בכל מפעלותיו יבחן בכך אם יהיה נכון להמשיך את עבודתו 
למען הכלל, אף כשיראה וידע שמישהו נעשה שותף למעשה, ואינו מתקנא 
בה אינו מפחד וחרד שמא הכל יירשם לזכות חבירו, לכן הפקיד הקב"ה 


ופרח ט 


את מלאכת המשכן בידי שני שבטים, כדי לנסות ולבחון אותם עד כמה 
הם נאמנים בלבבם ומכוונים מלאכתם לשם שמים ללא כל פניות, ואינם 
פוגמים בעבודתם בגלל השותפות שציווה הקב"ה עליהם, כי יש והאדם 
מסוגל להראות גבורות ונפלאות בעבודת השם, יתמסר אליה במסירות נפש 
ממש, אולם זאת רק כאשר הוא המנהיג והחולש על הכל, רק כאשר 
אישיותו בולטת ונישאת מעל לכולם, הוא היושב בראש ומחליט על כל 
הפעולות גוזר ופוקד, אולם כאשר יהיה אנוס לפעול כשותף בצוותא עם 
חברים נוספים, יאלץ להכנע לדעת חבירו וההנהגה תקרא על שם שניהם, 
כי אז מיד תש כוחו ופגה גבורתו, ואדם שכשרון השותפות נעדר הימנו 
עשוי ליהפך ליצור מחריב וסותר. 

בצלאל נועד להיות האיש אשר יבנה את משכן ה', איש כזה חייב להיות 
מצוייד בתכונות נעלות של לב טהור וזך, ובהכרח חייב היה לעבור 

את המבחן הזה של כשרון השותפות, ולכן בחן אותו ה' ע"י שצירף אליו 
את אהליאב בן אחיסמך ממטה דן, בכך נבדק במדת יכלתו לעבוד בשותפות 
לעבוד את ה' לשמה, וכאשר עבר מבחן זה בשלימות אזי הכריז הקב"ה 
וקרא בשמו של בצלאל שהוא פרנס טוב, הוא מסוגל להיות מנהיג בישראל 
שהוא הורה הוראה מעצמו לדורות, שעל המנהיגים לעמוד בנסיון זה של 
מדת ההשתתפות בלי שתפגם מדת החריצות והאהבה לבנות ולהקים מפעל 
רוחני, אף שגם שבמלאכה זו יהיה לו שותף אשר למעשה הוא גורע משמו 
הקודם, שלפנים הלא עמד יחידי בראש המפעל, ועתה צורף לו עוד מישהו, 
מי שמסוגל לכך הריהו נקרא פרנס טוב, בצלאל הורה איפוא לכל הפרנסים 

והמנהיגים לעתיד את דרך הלשמה של בנין מקדש רוחני. 
(אור חדש, פקודי מאמר פרנס טוב) 


שלשה דברים מכריז עליהם הקדוש ברוך הוא בעצמו וכו' ופרנס טוב וכו' 
דכתיב ראה קראתי בשם בצלאל וגו' אין מעמידין פרנס על הצכור אלא אם 
כן נמלכים בצבור 


מדוע בצלאל היה נקרא פרנס על הציבור, והרי פרנס על הציבור זהו מי 
שהוא דיין ומנהיג את הציבור, ואילו בצלאל לא התמנה להנהיג את 
העם אלא רק לבנות את המשכן ומדוע הוא נקרא פרנס, וכעין זה תמוה 
בדברי הגמרא שם בהמשך אמר רבי יצחק אין מעמידים פרנס על הציבור 
אלא אם כן נמלכין בציבור, שנאמר 'ראו קרא ה' בשם בצלאל' וגו', ותמוה 
מדוע היה צריך לשאול את ישראל והרי בצלאל לא התמנה על בני ישראל, 
מינויו לא היה להיות שופט ומנהיג אלא לבנות את המשכן, ואין בזה שום 
שררה על ישראל, ומדוע צריך לשאול את דעתם, ואיך לומדים מזה שאין 
ממנים פרנס על הציבור אלא אם כן נמלכין בציבור, כמו כן צריך להבין 
את פשר הכינוי שחז"ל מכנים את בצלאל בתואר פרנס טוב, מה זה פרנס 
טוב וכי יש פרנס רע ופרנס טוב. 
לומדים מזה שלא רק מי שמנהיג בפועל ושופט את ישראל נקרא פרנס 
הציבור, אלא כל מי שמרומם במעשיו את בני ישראל ומטפח את 
הרוחניות ואת המעלות הנפשיות של עם ישראל, הוא לאמיתו של דבר 
פהנס על הציבוה, חהו בי לצד החלבי וב לצד ‏ השלילי, שכן כל בן 
תורה שיושב ולומד משפיע לטובה על כל ישראל גם אם הוא יושב ספון 
באוהלה של תורה, ואדרבה זה הספון באוהלה של תורה ולומד בהתמדה 
וביראת שמים, הוא זה שמשפיע על המצב של כל היהודים בכל העולם 
בכל התחומים הן ברוחניות והן בגשמיות, ובעקיפין הוא גם משפיע שפע 
טובה וברכה לכל העולם כולו כמו שכותב הנפש החיים (שער ד פי"ד), לכן 
כשמינה הקב"ה את בצלאל לבנות את המשכן, ובכך הוא רומם את מצבם 
של בני ישראל וגרם שתשרה השכינה בישראל, הוא הפרנס האמיתי והמנהיג 
האמיתי של עם ישראל, ולכן הקב"ה מכריז עליו, בשל כך היה משה צריך 
להימלך עם הציבור תחילה אם הוא הגון עליהם. 
(דעת שרגא, ויקהל) 


אין מעמידין פרנס על הצכור אלא אם כן נמלכים בצבור אמר לו הקב"ה 
למשה משה הגון עליך בצלאל וכו' אמר לו אף על פי כן לך אמור להם 


ויש לומר, יען כי מלאכת המשכן היה לכפרה על חטא העגל, ואם כן 

בצלאל היה שלוחם ועשיית המשכן היה כדי שיכופרו בו בני ישראל, 

וצריך להיות מרוצה לקהל כמו ש"ץ שצריך להיות מרוצה לקהל ולא בעל 
כרחך, ולכן אמר שישאל לישראל. 

(תורת משה לחתם סופר, כי תשא) 


\ כפתור 


אמר לו הקדוש ברוך הוא למשה משה הגון עליך בצלאל אמר לו רכונו של 
עולם אם לפניך הגון לפני לא כל שכן 


יש לבאר מאמר זה על פי משל, אחד משרי הפנימים למלך היה לו 

טבעת על ידו ובתוכו אבן טוב יקרה, ותמה המלך עליה ואמר להשר 
מה יפה אבן ההוא חביב עליך מאוד או לא, הוא השר התבונן כך, אם 
אומר למלך שאין חביב לא נכון לדבר שקר לפניו, ואם אומר חביבה 
עלי, אולי יאמר המלך אבן ההוא ראויה להיות יושב בכתר המלכות ואתן 
לו מחירו ומה אשיבנו על זה, והשיב למלך תשובה שכלית, מה חביב 
עלי אבן ההוא כל זמן שאני רואה אותו ואשמח כי אוכל לראותו, יען 
שאני זוכר שהוא חביב לפניך המלך ואז אין מקום למלך לשאלו ליתן 
לו. ונמשל הזה היה כאן במשה דמצינו בגמרא (מו"ק כה:) שהקב"ה שמח 
ושש בבוא אליו נפש נקי וצדיק ככלה חדשה, היה משה מתירא לומר 
שבצלאל הגון עליו, אולי יאמר הקב"ה מאחר שהוא אבן טוב, ראויה 
הוא להיות יושב בין נפשות צדיקים תחת כסא כבודו בשמים, ולכן השיב 
אם לפניך הגון עלי לא כל שכן, שאזכור תמיד שהוא האבן אשר חביב 

למלך. 


(תורת משה לחתם סופר, דרוש לז' אדר) 


ואמר להם לישראל הגון עליכם בצלאל אמרו לו אם לפני הקדוש ברוך הוא 
ולפניך הוא הגון לפנינו לא כל שכן 


הכוונה, כי עיקר אצל מנהיג ושר בישראל שיראתו יהיה קודמת לחכמתו, 
והנה האדם יראה לעינים כי אין לו אלא מה שעיניו רואות, אבל 

ה' יראה ללבב מה שהוא טמון וטמיר בלב איש. וזה שאמר משה אם 
לפניך הגון שאתה רואה בתוך תוכו הפנימיות שבו, לפני לא כל שכן ממה 
שאני רואה חיצוניות שלו מעלותיו בתורה ובמדות טובות כדאי לאותו 
איצטלא, וכן כך אמרו ישראל כמו שאמרו חז"ל (ברכות ו) כל אדם שיש 
בו יראת שמים דבריו נשמעין, ולכן אמרו אם לפני הקב"ה הוא הגון אם 
כן ודאי יש בו מדעת קונו תורה ויראת שמים ודאי שיהיו דבריו נשמעין, 
ויהיה דעתו מעורבת בין הבריות נח לשמים ונוח לבריות, ולפנינו לא כל 

שכן שהוא הגון. 
(תורת מהרי"ץ, ויקהל) 


ואמר להם לישראל הגון עליכם בצלאל אמרו לו אם לפני הקדוש ברוך הוא 
ולפניך הוא הגון לפנינו לא כל שכן 


דלכאורה צריך ביאור, מאי טעמא רק לגבי בצלאל שלח הקב"ה את 
משה אל ישראל שיאמרו אם הוא הגון עליהם, דלא מצנו 
בשום מקום שנשאלו ישראל כזאת בעת שהעמיד להם הקב"ה מנהיגים 
ופרנסים. ונראה דהנה כבר כתב החתם סופר לבאר מה שהשריש רש"י 
(בראשית ב טו) דלא שייך ליקח אדם בכח ובכפיה כי אם לשדלו בדברים, 
כי גופו של אדם אינו אלא תיק עפר אשר בתוכו ובקרבו שוכן האדם, 
שמחשבתו ורצונו עדיין תקועים במקום הראשון, הריהו כאילו הזיז גוש 
עפר ממקום למקום, ואין זה מיקרי שלקח את האדם, זולת אם יקחהו 
בדברים ויטה את לבו ומחשבתו שיסכים לעקור את רגליו ממקום זה 
ולהניחם במקום אחר, ולכן בכל מקום שנאמר קיחה לגבי אדם פירש רש"י 
שלקחו בדברים עכ"ד. 
והנה איתא במדרש (שמו"ר מח ו) דכשעשו את העגל אמר הקב"ה למשה 
'ועתה הניחה לי' וכו', ואמר לו משה בדוק אותן שיעשו את המשכן 
וכו', בנזמים חטאו ובנזמים נתרצה להם, הרי לן מזה דכל מה שאמר 
הקב"ה למשה רבינו ע"ה ביום הכפורים 'סלחתי כדבריך' הוא בתנאי 
שיעשו את המשכן, וכל עוד שלא הקימו המשכן לא נתכפר להם עדיין 
אותו החטא, והלא אמרו חז"ל ערכין פ"ה מ"ו) חייבי חטאות ואשמות אין 
ממשכנין אותם, כי המביא קרבן חטאת ואשם לכפרתו יש לו להגישה 
ברצון לבו ולא בכפיה, על כן גם הכא במלאכת המשכן שבאה לכפר על 
חטא העגל, היה נדרש מהם לעשותה ברצון גמור ובלא כפיה. 
והשתא יובן היטב אמאי רק אצל מינויו של בצלאל נשאלו בני ישראל 
אם הוא הגון עליהם, דהרי איתא במדרש (שמו"ר מח ב) דהטעם 
שנבחר בצלאל דייקא מקרב כל ישראל למלאכת המשכן, הוא לפי שהיה 
בן בנו של חור אשר נהרג בידי ישראל בחטא העגל, דכיון שמלאכת המשכן 
באה לכפר על חטא העגל, קרא ה' לבצלאל שיקים את המשכן, ומאחר 


ברכות נה. 


ופרח 


דמינויו של בצלאל היתה לשם תיקון החטא, הרי וודאי דלא היה שייך 

למנותו בעל כרחם ובלי הסכמתם של ישראל, כי מה תועלת יש בכך אם 

אינו בא מתוך רצונם, לפיכך שלח הקב"ה את משה אליהם שיאמרו אם 
הגון הוא בעיניהם. 

(תורת מהרי"ם, ויקהל) 


שמא כך אמר לך הקדוש ברוך הוא עשה משכן ארון וכלים אמר לו שמא 
בצל אל היית וידעת 


והקשה התוספות (ד"ה לך אמור) הלא הקב"ה הקדים גם כן כלים למשכן 
עיי"ש. ויש לומר כי ידוע דמעלין בקודש ולא מורידין, וזהו 
בעולם התחתון כדי שנלך מדרגא למדרגא מעלה מעלה עד שנדבק עצמנו 
בקדושה עליונה למעלה עד אין סוף, אבל בהיפוך הוא מלמעלה למטה 
השתלשלות הקדושה מדרגא לדרגא, וממשיכין הקדושה עד עולם העשייה 
הזה שיהיה השכינה שורה בישראל בעולם המעשה הזה. הנה עיקר קדושת 
המשכן היה על ידי הכלים הנתונים בתוכו, ובפרט הארון שבו הלוחות 
מעשי ה', והקב"ה באמת הקדים כלים אשר המה במעלתם הגדולה יותר 
קדושים ואחר כך משכן, והוא בדמיון השתלשלות מקדושה חמורה לקדושה 
קלה, ומשה אמר לבצלאל כאשר אמר השי"ת, 
אבל בצלאל הבין כל זאת שמלמטה למעלה צריך עשיית המשכן תחלה 
ואחר כך הכלים להעלות בקודש, ועל זה אמר ליה בצלאל היית 
וידעת, כי ידוע צלו של דבר הוא מהיפך להיפך מהדבר עצמו, כגון אדם 
שעומד על הארץ ראשו למעלה ורגליו על הארץ, ובדמות הצל רגלי הצל 
נוגעים ברגלי גופו וראש של הצל הוא מרחוק בקצה האחרון, והוה ראש 
הצל וראש האדם המציל בשני הקצוות, וזה שאמר לו משה ברמז בצל אל 
היית וידעת, פירוש הבנה והבנת הדבר. 
(תורת משה לחתם סופר, ויקהל) 


שמא כך אמר לך הקדוש ברוך הוא עשה משכן ארון וכלים אמר לו שמא 
בצל אל היית וידעת 


ואפשר לומר בדרך רמז מה דמשה אמר תחלה ארון ואחר כך משכן, 
ובצלאל אמר תחלה משכן ואחר כך ארון, על פי מה שאמרו 
חז"ל (קידושין כט:) בפלוגתא דישא אשה ואחר כך ילמוד תורה או ילמוד 
תורה ואחר כך ישא אשה, ומסיק הא לן הא להו, ופירשו התוספות בני 
ארץ ישראל שהיו עשירים עליהם נאמר דישא אשה ואחר כך ילמוד 
תורה כדי שילמוד תורה בטהרה, אבל לבני חוץ לארץ שהיו עניים ואם 
ישא אשה לא יוכל ללמוד כי ריחים על צוארו ויעסוק בתורה, על כן 
להם אמרו דילמוד תורה ואחר כך ישא אשה, ונמצא דעשירים ישאו 
אשה תחלה כדי שילמדו בטהרה ויהיה תורתם בקדושה, אבל העניים 
בע"כ ילמדו תורה תחלה כי כשיהיה ריחים על צוארם יתבטלו מלימודם 
לגמרי. 
ויש לומר דארון רומז על ילמוד תורה, ומשכן רומז על ישא אשה 
שבונים בזה משכן לשכינה כאמרם ז"ל איש ואשה זכו שכינה 
שרויה ביניהם, והנה הקב"ה אמר לעשות משכן תחלה כי היה זה קודם 
חטא העגל, ולא היה החשש שיהיו טרודים בדאגת הפרנסה, כי היו 
ישראל אז במדריגה גדולה אשר נאמר בו ודורשי ה' לא יחסרו כל טוב', 
והיו מובטחים בה' והשליכו עליו יהבם, ועל כן ודאי הדין נותן לישא 
אשה תחלה ואחר כך ללמוד תורה בטהרה, ולכן אמר הקב"ה משכן 
תחלה ואחר כך ארון, אבל כאשר אמר משה רבינו ע"ה לישראל הציווי 
היה זה כבר אחר מעשה העגל, וכיון שכבר קלקלו ידע משה כי מעתה 
יהיו כאלו אשר אחר שישאו יהיו טרודים בדאגת הפרנסה ויתבטלו 
מלימוד התורה, ולכן כשבא משה להורות לרבים, אמר ארון תחלה דהיינו 
שילמדו תורה תחלה כאשר הדין הוא לעניים כי ריחיים על צוארו ויעסוק 
בתורה. 
ועל זה אמר לו בצלאל כלים שאני עושה היכן אכניסם, ורצה לומר האיך 
יכניסו התורה בנפש לא מטוהרה, כי אם יהיה לימוד התורה שלא 
בטהרה ח"ו הרי יכולים לפול לידי הקוצים, ואף שהדין כן בעניים, אבל 
מכל מקום טענת בצלאל שהרמז בבית המקדש צריכים לעשות באופן 
המועיל ביותר, היינו שיהיו לכל ישראל פרנסה בריוח, ואז יכולים לישא 
אשה מקודם ואחר כך ללמוד תורה בטהרה בלי דאגות וטירדות. 
(משאת משה, ויקהל) 


כפתור 


שמא כך אמר לך הקדוש ברוך הוא עשה משכן ארון וכלים אמר לו שמא 
בצל אל היית וידעת 


והנה ודאי משום סברא או קושיא אין לשנות דבר ה', אבל בצלאל הכיר 
את פנימיות הענינים וכמפורש שם בגמרא יודע היה בצלאל לצרף 
אותיות שבהם נבראו שמים וארץ, דכתיב 'וימלא אותו רוח אלקים' וכוי. 
המשכן מכוון נגד כל סודות הבריאה, כמבואר בחז"ל (שמו"ו לג ד) רבי 
ברכיה פתח לך ה' הגדולה והגבורה כי כל בשמים ובארץ, אתה מוצא כל 
מה שברא הקב"ה למעלן ברא למטן, למעלן זבול וערפל למטן אז אמר 
שלמה אמר ה' לשכון בערפל, למעלן שרפים עומדים ממעל לו למטן עצי 
שיטים עומדים, למעלן יושב הכרובים למטן ויהיו הכרובים, ובצלאל הכיר 
כי עיקר ותכלית המשכן הוא התורה. 

והנה הארון שבו ספר תורה וכן הלוחות הרי ענינו הוא התורה, וכמ"ש 
במדרש (שמו"ר לד ב) ויקחו לי תרומה מיד ועשו ארון עצי שיטים, 

מה התורה קדמה לכל כך במעשה המשכן הקדים את הארון לכל הכלים, 
מה האור קדם לכל מעשה בראשית, אף במשכן התורה שנקראת אור קדמו 
מעשיה לכל הכלים, דבר אחר מפני מה בכל הכלים כתיב 'ועשית' ובארון 
כתיב 'ועשו ארון', א"ר יהודה ב"ר שלום א"ל הקב"ה יבואו הכל ויעסקו 

בארון כדי שיזכו כולם לתורה. 

הרי דהארון הוא ענין התורה, ולכן הבין בצלאל שנצטוה בארון קודם 
לכל בגדר סוף מעשה במחשבה תחלה דהתכלית קדמה במחשבה, 
וכמו בגוף הבריאה דרשו חז"ל (ב"ר א ג) בראשית בשביל ישראל שנקראו 
ראשית ובשביל התורה שנקראת ראשית, אך הבריאה קדמה בפועל לבריאת 
ישראל, וזהו שאמר בצל אל היית, אחרי שהיה בקי בכל סודות שמים 
וארץ, ידע כי הטעם שהקדימו בציווי הוא שהתכלית הוא ענין התורה. 
(משנת רבי אהרן, מאמרים ושיחות מוסר ח"ג) 


יודע היה בצלאל לצרף אותיות שנבראו בהן שמים וארץ 


כי ידוע שהאותיות הם קדושים ובהם נבראו כל העולמות ושמים וארץ 
וכל חייליהם, וכל מה שאדם עושה הקבר הן ביש חלילה הכל הוא 
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באותיות כפי ענין הדבר שעושה, וכשעושה רע ח"ו אזי הוא פוגם באותיות 
שנצטרפו אל הרע ההוא ומוריד ח"ו האותיות הקדושים לשפלות ולעמקי 
הקליפות, וכשיש צדיקים בעולם אזי על ידי מה שמדברים האותיות הן 
בתורה ותפלה ובדחילו ורחימו או בדברי גשמיות או בסיפורי מעשיות, 
כידוע מן אא'ז זללה"ה שיש אנשים שצריך להעלותן בסיפורים ולאו כל 
אדם זוכה לזה, כי לא כל הרוצה ליטול את השם יטול, ובזה הוא מעלה 
האותיות מן העכירות והשפלות לאור גדול ומזכך אותם, וזהו (אבות פ"ו מ"א) 
כל העוסק בתורה לשמהזנבָה לדברים הרבה, זוכה פירוש שמזכך ומצחצח 
לדברים הרבה היינו לדיבורים הרבה והבן. וזה יש לומר הרמז בדברי חז"ל 
יודע היה בצלאל לצרף האותיות לצרף היינו מזכך כמו (משלי יז ג) 'מצרף 
לכסף', שהוא להסיר הסיגים והפסולת שבו כדי שיהיה הכסף זך ונקי 
וטהור, כך היה בצלאל יודע איך לצרף ולזכך האותיות הקדושים מכל סיג 
ועירבוב שבהם, ולהעלותן לשורשן להיות זך ונקי וטהור והמשכיל יבין. 

(דגל מחנה אפרים, בי תשא) 


יודע היה בצלאל לצרף אותיות שנבראו בהן שמים וארץ 


ויש לפרש, כי העולם כולו נברא בצירופי אותיות רוחנים, כידוע שבכל נברא 

ונעשה ובכל פרט ופרט יש בו צרופי אותיות שבהם נברא העולם כידוע, 
וכאשר מאמין האדם השלם באמונה שלמה שה' אחד יתברך הוא מקור וראש 
לכלם ומחיה את כל פרט ופרט בכל הנבראים נאצלים ונעשים בכל עת ורגע 
בלי הפסק כלל, ומתבונן בזה שכל הצרופי אותיות שבכל העולמות ופרטיהם 
המה עולים לשרשם ומקורם המחיה אותם שהוא ה' אחד ית"ש, כמאמר 
הכתוב (קהלת ב יד) 'והחכם עיניו בראשו' רצה לומר מסתכל בראש ומקור 
של הכל, ועי"ז נופל עליו אימה ופחד מגדולתו יתברך ומשתוקק באהבה 
עזה לדבק בשורש ומקור החיים של כלם בה' אחד באמת, זהו בחינת צירוף 
אותיות, שמצרף כל הצירופים ומעלה אותם לשרשם ומקורם ה' אחד ית"ש. 
וזהו היתה בחינת המשכן, שעל ידי המשכן שרתה השכינה בתוך כל אחד 

ואחד מישראל, כמאמר הכתוב (שמות כה ח) 'ושכנתי בתוכם' ואמרו 
חז"ל מלמד שהשכינה שורה בתוך כל אחד ואחד מישראל, שהמשכן נעשה 
מהתרומה שנדבו בני ישראל כל אחד ואחד נדבת לבו, ואחר כך נאסף הכל 
ונעשה המשכן אחד, והוא בחינת צירוף אותיות, שנצטרפו הפרטים ונתעלו 
לבחינת קדושה לשרשם ומקורם ה' אחד, ועי"ז נמשך לכל אחד ואחד 


ברכות נה. 


ופרח יא 


ממקור החיים והקדושה בחינת שפע ואור ה', שתהיה השכינה שורה בתוך 
כל אחד ואחד מישראל כנ"ל, 
(בת עין, תצוה) 


יורע היה בצלאל לצרף אותיות שנכראו בהן שמים וארץ 


ונראה לפרש, שמים הוא כח הרוחני בחינת הנפש והנשמה, וארץ כח 
הגשמי בחינת הגוף כמבואר במדרש (ויק"ר ד ה) שנדרש הכתוב 

(תהלים ג ד) 'יקרא אל השמים מעל ואל הארץ לדין' על הנפש והגוף עי"ש, 
ובצלאל ידע לעשות את המשכן ולבנותו מצירוף הרוחניות והגשמיות, 
מהתחברות רצוניות של ישראל ומחשבותיהם הטובים בתוך הזהב וכסף 
ונחשת הנפש עם הגוף כאחד יחד, ועל זה נאמר (שמות לה לב) 'ולחשוב 
מחשבות לעשות בזהב' וגו' מחשבות בתוך הזהב וכו', וכן הפירוש 'כי 

רצו עבדיך את אבניה' (תהלים קב טו) הכנסת הרצון בתוך אבני הבנין. 

(דברי ישראל, ויקרא) 


יודע היה בצלאל לצרף אותיות שנבראו בהן שמים וארץ 
איתא בגמרא (עירובין ב.) משכן איקרי מקדש ומקדש איקרי משכן, במלאכת 
המשכן איתא יודע היה בצלאל לצרף אותיות שנבראו בהן שמים 
וארץ, ולמה היה צריך כולי האי. אלא דאיתא ברמב"ן (כי תשא) שהמשכן הוא 
סוד שמים וארץ, והפירוש בזה כדאיתא במדרשים ובזוהר הקדוש דשמים הם 
בחינת דין כדכתיב (תהלים עו ט) 'משמים השמעת דין', והארץ היא בחינת חסד 
כדכתיב (שם לג ה) 'חסד ה' מלאה הארץ', וכמו שבבריאת שמים וארץ צירף 
הש"י חסד ודין, כן היה בצלאל יודע לצרף חסד ודין, צירוף חסד ודין הוא 
מדת האמת מדתו של יעקב אבינו, זה הוא היסוד של בית המקדש, של 

הקדושה, וזהו הרמז יעקב נטע ארזים שהכין היסוד לבית המקדש. 

(פני מנחם, וישלח) 


אין הקב"ה נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה 


ולכאורה דבר פלא הוא, כי הלא יותר טוב היה ליתן חכמה למי שאין 
בו חכמה, כי מי שיש בו כבר יש לו ולמה לו עוד. ואולם כי 
זה עיקר חכמת החכם שידע שהוא חסר חכמה, כי זה הוא חכמתו במה 
שיודע שהחכמה אין לה קץ וסוף, וכל עוד שמתחכם יותר יודע יותר שהוא 
נצרך אל החכמה. ועל כן אמרו חז"ל שאמר שלמה המלך ע"ה (קהלת ז כג) 
'אמרתי אחכמה והיא רחוקה ממני', כי שלמה אחר שהקב"ה הבטיח לו 
החכמה שיחכם מכל האדם, אמר בלבו כי ישיג החכמה עד תכליתה שלא 
יהיה נצרך עוד לחכמה, אבל אחר כך כשנתחכם הביט בחכמתו כי היא 
רחוקה ממנו וצריך אליה עוד ביותר ויותר. 
וזה שאמר הכתוב (איוב כח יב) 'והחכמה מאין תמצא', כי זה שהוא חכם 
ויודע באמת שהוא צריך אל החכמה ומבקש מה' יתברך שיוסיף לו 
חכמה, אז הקב"ה מרבה חכמתו ונותן לו עוד חכמה בכל יום ויום יותר, 
אבל מי שהוא סכל ואינו מבין שהוא צריך אל החכמה, כי כל סכל נדמה 
לו שאין בעולם חכם ממנו, והוא מלא חכמה עד תכליתו, אי אפשר ליתן 
לו חכמה מאחר שאינו חפץ בה, ועל כן אין הקב"ה נותן חכמה אלא למי 
שיש בו חכמה, כי הוא חפץ בחכמה ויודע שצריך אליה ותן לחכם ויחכם 
עוד, ולא כן בכסיל שאין חפץ בכסילים אל החכמה כי הוא מלא ממנה, 
ועבור זה הנה החכמה מאין תמצא, כלומר מי שהוא בבחינת אין שיודע 
שעדיין אין לו חכמה, הוא יכול למצוא החכמה ולא הכסיל. 
(באר מים חיים, קרח) 


אין הקב"ה נותן חכמה אלא למי שיש בו חכמה 


ולכאורה יפלא, דאם כן חכמה הראשונה מאין תמצא אצל האדם. אמנם 
הענין כי כתוב מפורש שגם היראה נקראת חכמה כמ"ש (יוב 

כח כח) 'ויאמר לאדם הן יראת ה' היא חכמה' והוא מטעם הנ"ל, שהיא 
אוצרו הטוב של החכמה שתשתמר ותתקיים בה, זה הוא שאמרו שאין 
הקב"ה נותן ומשפיע חכמה העליונה של התורה, שתתקיים אצלו ויהא 
תלמודו בידו, אלא למי שיש בו חכמה היינו אוצר היראה, שהיא מוכרחת 
שתקדם אצל האדם כנ"ל. ובזה יובן גם כן שמצינו לרז"ל שאמרו אין לו 
להקב"ה בעולמו אלא ד' אמות של הלכה בלבד (ברכות ח.), ושם (לג:) אמרו 
אין לו להקב"ה בבית גנזיו אלא אוצר של יראת שמים בלבד, ולדברינו 

באמת הכל אחד, ולכן אמרו אוצר של יראת שמים ע"כ. 
(נפש החיים, שער די פ"ה) 


יב כפתור 


כשם שאי אפשר לבר בלא תכן כך אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים 


כתיב (בואשית מא א) 'והנה עומד על היאור', נראה מה שחלם לו שעמד 
על היאור וכן בספורו הוזכר זה, ובשלמא שהפרות עולות מן היאור 

כמ"ש רמב"ן כי החריש והקציר מן היאור הוא שעולה ומשקה את הארץ, 
אבל מה שעמד הוא על היאור אין צורך. על כן נראה כי הרי יוסף פתר 
החלום הזה ולא הניח אפילו דבר קטן, אעפ"י כשם שאי אפשר לבר בלא 
תבן כך אי אפשר לחלום בלא דברים בטלים, חילק מורי בהפלאה המביט 
בחלומו לעילא לעילא אין בו תערובות דבר והוא כעין חלום נבואיי, אבל 
חלום המשתלשל מלמעלה למטה עד שיגיע לנפש החולם מתערב בו דברים 
בטלים הרבה, והכא אמר יוסף אשר האלקים עושה הראה את פרעה וראה 
פרעה למעלה, על כן לא היה בו תערובות דברים בטלים, אך מנא ליה 
ליוסף זה. ויש לומר דזה רמז בהנני עומד על היאור כמ"ש במקום אחר, 
דלכן נקרא חדקל יאור בדניאל (יב ה) משום שהמלאך עומד למעלה מן 
הארץ ורואה כל הנהרות כמים שיש להם סוף וכיאור, גם פרעה עמד למעלה 
במקום גבוה נקשרה נפשו למעלה והיה נילוס יאור, על כן הבין יוסף שאין 

דברים בטלים בחלום הלז. 
(חתם סופר, מקץ) 


נה: 


לאדם טוב אין מראין לו חלום טוב 


איתא במדרש (ביר סט ז) ויקץ יעקב משנתו רבי יוחנן אמר ממשנתו היינו 

שלמד קודם שישן, ונראה לבאר המדרש כי יעקב חשב תחילה על 

החלום שראה ד' מלכיות, אולי הוא חלום כמו שאמרו חז"ל דלאדם. טוב 

מראין לו חלום רע, ועל כן אמר שלמד קודם שישן וכל המשביע עצמו 

מדברי תורה אין מראין לו חלום רע, ועל כן הוא דרך נבואה ולא חלום 
בעלמא, ולכן אמר 'אם יהיה אלקים עמדי' וגר'. 


(תפארת יהונתן, ויצא) 


לאדם טוב אין מראין לו חלום טוב 


וקשה איך הראו ליעקב חלום טוב, ויש לומר דחלום יעקב היה בליל 

שבת, ואיתא (יומא פג) חלמא דבי שמשא לית בהו ממשא, אם כן 

חלום יעקב לא היה בגדר חלום והיה אפשר להראות לו חלום טוב, עוד 
יש לומר דחלום שהוא דרך נבואה שאני. 

(פני שבת, ליקוטים) 


לאדם טוב אין מראין לו חלום טוב ולאדם רע אין מראין לו חלום רע 


יובן בס"ד לפרש, כי הנה ידוע מה שכתב הרב אהל יעקב ז"ל בפרשת 

לך לך שידיעת כל דבר מטוב עד רע פועלת באדם מעט קט ושמץ 
מני עצם הדבר, כמו כשיתוודע לאדם אשר לזמן ידוע ישיג איזה טובה 
וגדולה, אזי ירגיש שמחה בליבו מכח הידיעה ההיא גם טרם יבואנו הדבר 
בפועל, וכן אם יוודע לאיש אשר אחר יום או יומים שבט המושל יעלה 
עליו ויעשה בו שפטים, אזי יהיה לבו נהפך בקרבו וכמעט ירגיש דאבון 
נפש גם כי עדיין לא נעשה עמו דבר, וזה לך האות על הדברים אלו כי 
כנים הם מה שהמליצו רבותינו ז"ל (יומא יח:) ואינו דומה מי שיש לו פת 
בסלו למי שאין לו פת בסלו, ועילת הדבר הוא אך הידיעה, כי היודע 
בבירור שיאכל בלחמו השמור איתו כאשר ירעב, הנה זאת תועיל לו מעט 
להמעיט ולהקטין רעבונו, מה שאין כן מי שאין לו פת בסלו כי יפחד גם 

טום יהעב ללחם: 

והנה עם הכלל הנאמן הזה תשכיל לדעת כי לפעמים יגמול הוא יתברך 

את האדם בשכר ידיעת הטוב, ויעניש אותו עם ידיעת הרעה, והוא 
מה שאמרו רבותינו ז"ל לאדם טוב אין מראים לו חלום טוב ולאדם רע 
אין מראין לו חלום רע, אשר לכאורה דברים אלו אין להם שחר, אבל 
יתכן כי יהיו דבריהם נמשכים למה שאמרו (שם נה.) חלמא טבא חדוותיה 
מסתייה חלמא בישא עצבותיה מסתייה, והוא כי כאשר יחלום האדם חלום 
טוב שהוא נהנה ושמח מידיעת הטובה, מאז כבר נתבטלה הטובה מלבוא 
בפועל וכן להיפך, אשר על כן לאדם טוב אין מראים לו חלום טוב, אחר 
שהוא יתברך רוצה שישיג הטובה בפועל, ועוד מראים לו חלום רע כדי 
שיענש בידיעה ולא תשיגנו הרעה בפועל, לא כן אדם רע אין מראים לו 
חלום רע, למען לא יהיה נפטר בעונש הידיעה אך ישיג עונשו בפועל, 


ברכות נה. - נה: 


ופרח 


ובהיפך בטובה למען לא תבא אליו בפועל, מראים לו אותה בחלומו למען 
ישמח מידיעתה וכו'. 
(אוצרות חיים, הגדה של פסח) 


לאדם טוב אין מראין לו חלום טוב ולאדם רע אין מראין לו חלום רע תניא 
נמי הכי כל שנותיו של דוד לא ראה חלום טוב וכל שנותיו של אחיתופל 
לא ראה חלום רע 


וברש"י כדי שידאג ולא יחטא ושיכפר לו עצבונו, לאדם רע מראין לו 

חלום טוב וברש"י כדי לשמחו שיאכל עולמו, תניא נמי הכי כל 
שנותיו של דוד לא ראה חלום טוב, מתבאר לנו עד היכן הדברים מגיעים, 
שיתכן שדוד סידר כל חשבונותיו בעולם הזה ע"י חלומות בעלמא, שע"י 
צערו ודאגתו בחלומו הרע נפטר מכל חשבונותיו, ומזה נלמד ק"ו בן בנו 
של ק"ו מאיזו חשבונות אדם מתנקה ע"י יסורין שממרקין את גופו לא 


טוב כדי לשמחו שיאכל עולמו, כל שנותיו של אחיתופל לא ראה חלום 

רע, בחלום טוב גרידא כבר אכל עולמו כל עולמו קיבל ע"י חלומותיו, אם 

כן איזה פחד ומורא ראוי שיפול על האדם שמא קבל עולמו בתענוגים 
ממש שאינם דברי חלומות. 

(חכמת המצפון, אלול) 


כל שנותיו של דוד לא ראה חלום טוב וכל שנותיו של אחיתופל לא ראה 
חלום רע 


אולי יש לומר הכוונה בדרך צחות, דהנה ידוע מדרכי בני אדם שכל מי 
שיש לו שונאים שמקנאים בו ועל כן רודפים אותו וחפצים ברעתו, 

הוא ירא מאוד ודואג בכל עת פן ירעו לו, וכל היום הוא מהרהר בלבו 
בדאגה מה שונאיו עלולים להציק לו, משא"כ השונאים האלו החפצים 
ברעתו המה חושבים שיש לו כל טוב ויושב בכבודו של עולם, ועל כן 
הם מקנאים בו כל כך, נמצא שהם מהרהרים כל היום בדברים טובים שיש 
לו לאותו נרדף, והוא מהרהר כל העת בדברים רעים שחושש שיעשו לו 

שונאיו. 

והנה איתא בגמרא אין מראין לו לאדם אלא מהרהורי ליבו, ופירש"י מה 
שהוא מהרהר ביום ע"כ, והיינו שכל החלומות של אדם בלילה אינם 

אלא ממה שהוא מהרהר ביום, ומעתה יש לומר דעל כן כל שנותיו של 
דוד לא ראה חלום טוב, כי ביום חשב והרהר דוד המלך ע"ה בדברים 
רעים מדאגה שאויביו יעשו לו רעות, כאשר רואים בספר תהלים שדוד 
המלך ירא לנפשו ודאג מעצת שונאיו, ועל כן היה חולם על זה בלילה 
ולכן לא ראה כל ימיו חלום טוב, משא"כ אחיתופל שקנא בדוד וחשב כל 
היום על הטובות שיש לדוד, כי חשב שיש לו כל טוב שבעולם, וזהו 
שהביאו לקנאה ושנאה אשר שנא את דוד, על כן ראה כל שנותיו בחלומו 

דברים טובים. 
(ניצוצי אהרן, ליקוטים) 


כל הלן שבעה ימים בלא חלום נקרא רע 
כתיב (בראשית ב ג) 'ויברך אלקים את יום השביעי ויקדש אותו' וכו', איתא 
במדרש (ב"ר יא ב) קדשו במאור פניו של אדם, לא דומה פנים של 
אדם כל ימות השבת כשם שהוא בשבת עיי"ש. הענין בזה, כי קדושת יום 
השבת תחדור תוך לב האיש הישראלי ותמצא לה קן בלבבו, להתבונן על 
מעשיו ועניניו למה זה שולח ממרומים, וימאוס בהבלי עניני העולם הזה 
עולם הכלה ונפסד, ויכונן מעשיו לעומת העולם הרוחני עולם שכולו שבת 
ומנוחה בחיי העולמים, וההתבוננות הזה היא תאיר את פניו כמו שכתוב 
(קהלת ח א) 'חכמת אדם תאיר פניו', ולכן אינו דומה מאור פניו של אדם 
בשבת לפניו בימות החול, וזה בא מקדושת שבת המקדש את האדם לבוא 
לידי ההתבוננות הזה, וזה שאמרו קדשו במאור פניו של אדם, אבל הוא 
רק למי שהוא אדם סתם, ולא למי שקלקל צורתו האנושיות ונקרא אדם 
רע. 
וזהו שאמרו ז"ל כל הלן שבעה ימים בלא חלום נקרא רע וכו', והענין 
הוא דעל פי פשוטו קשה להבין כי החלומות רובם שוא ידברו, ולמה 
זה בהעדר ממנו החלום שבעה ימים יקרא רע, אבל רמזה לנו חז"ל בזה, 
כי ראשית כל הוא לההביל עניני העולם הזה, ולהתבונן בזה כי כל עניניו 
אין להם קיום נצחיי רק כחלום יעוף ודמיונות שוא, ואם האדם אינו נותן 


כפתור 


לב לזה כלל בכל משך שבעה ימים שלימים, שבהכרח יום אחד בהם הוא 

שבת קודש, והנה גם הוא עבר עליו מבלי יתבונן וידע כי הכל הבל ודמיון 

שוא, אז ידע ודאי בנפשו כי רע הוא, ולכן לא הואיל אצלו קדושת השבת 
להתבונן בכל זה ולהאיר פניו. 

(חסד לאברהם, הגדה של פסח) 


מה דגים שבים מים מכסים עליהם ואין עין רעה שולטת בהם 


ובמדרש (ב"ר צו ה) איתא מה דגים הללו גדלין במים כיון שיורדת טפה 

= אַחֶת מלמעלה מקבלין אותה בצמאון וכו', כך הן ישראל גדלין 
במים בתורה כיון שהן שומעין דבר חדש מן התורה הן מקבלין אותו 
בצמאון וכו' עי"ש, שני הפירושים אחת הם, כי כתוב (ויקרא יח ה) 'אשר 
יעשה אותם האדם וחי בהם' והפירוש הוא, כי כל חיות האדם יהיה רק 
בתורה ומצות, וכשהאדם הוא כן שהיטב קבוע בלבו כי הם חיינו, ממילא 
אין עין הרע שולטת בו, כיון שהוא עצמו אינו משגיח על עצמו כלל 
בדברים הגשמיים, והוא מכוסה כולו בתורה הקדושה כמו הדג שמכוסה 

במים, ולכך אין עין הרע שולט בו. 


(אמרי הרי"ם, ויחי) 


מה רנים שבים מים מכסים עליהם ואין עין רעה שולטת בהם אף ורעו של 
יוסף אין עין רעה שולטת בהם 
ונראה לפרש דהנה מים הם מקום טהרה, ובזוה"ק (ח"א רכב:) דאף שאין 
הנבואה שורה בחוץ לארץ מכל מקום על המים יכולה לשרות 
הנבואה אפילו בחוץ לארץ, וזה שנאמר בנבואת יחזקאל על נהר כבר, 
ובש"ס סנהדרין (סז:) דכשפים נמחו במים, יש לומר נמי דמהאי טעמא הוא 
דכשפים הם מחמת כחות חיצונים המכחישים את פמליא של מעלה, ועל 
המים שהם מקום טהרה אין ענין לכשפים, ועל כן דגים שבים שהוא מקום 
טהרה אין עין הרע שהוא נמי מחמת כחות חיצונים שולטת בהם, מפני 
שהמים שהם טהרה מכסים עליהם ואין עין הרע יכולה להיות בוקעת דרך 
המים, אף שהמים צלולין והדגים נראין מתוכן נמי אין לרע עין שליטה 
עליהם. וזהו נמי ענין זרעו של יוסף שמחמת שלא רצה להתחבר 
להחיצונים, אין החיצונים יכולין להתחבר אליו, אדרבה טהרתו וקדושתו 
מבריחות את החיצונים, וזה הנחיל לזרעו אחריו. 
(שם משמואל, משפטים ושקלים תרע"ה) 


מה דגים שבים מים מכסים עליהם 


דגים אלו יש בהם שני ענינים, הם מכוסים מן העין, והם חיים כאילו 
בעולם אחר ואינם מתחרים עם יושבי היבשה כלל, חז"ל רוצים 
ללמד לנו בזה שמי שחי סמוי מן העין ושאיפותיו הם לגמרי אחרות מאלו 
של הרחוב אינו מעורר קנאה לעולם, על כן בן תורה שרוצה לשבת בשלוה 
על התורה והעבודה ולגדול במעלות הרוחניות, עליו לומר די לבקשת 
העולם הזה, זוהי מדרגת כל בן תורה אמיתי שאומר די לכל אשר יטרידהו 
בלימודו, די לשאיפות הגשמיות די לחלומות, ולא עוד אלא שרק בדרך זו 
יוכל להתרחק מקנאה ועין הרע ויוכל להגיע לדרגת טוב עין שהיא פאר 
מדות האדם, כי במדה והוא מתרחק מבקשת העולם הזה, בה במדה הוא 
מתרחק מקנאה בבעלי העולם הזה. 
מן הנסיון יודעים שדוקא זה שנאמר עליו ובתורה אתה עמל, הוא שנאמר 
עליו אשריך בעולם הזה, ואפילו אם יראה שלמראה העינים בעל 
שאיפות העולם הזה מצליח, הוא יודע שאין בזה כדי שביעה, כי אינו שבע 
אלא זה שפונה עורף לשאיפות הגשמיות והנטילה ובמקומן הוא מבקש 
עלייה רוחנית וחיי נתינה, ואכלת ושבעת נאמר רק במי שמקיים לאהבה 
את ה' אלקיכם בכל לבבכם ובכל נפשכם, והרי זה נס גלוי שדוקא בקשת 
הרוחניות תתן אושר בעולם הזה, ובקשת האושר הגשמי תשלול אותו הנס 
הזה עומד לרשות כל אחד ואחד מאתנו, הבה נקיים אותו בעצמנו בחיינו 
ממש. 
(מבתב מאליהו, ח"ד) 


השכים ונפל לו פסוק לתוך פיו הרי זה נכואה קטנה 

כפתיב (בראשית כח טו) 'ויקץ יעקב משנתו ויאמר אכן יש ה'" וגו', יתכן דהאי 
'ויקץ ויאמר' לא אמר כן בכונה, אלא כל זה מענין הנבואה שנפל 

לו כך בתוך פיו, כמו שאמרו חז"ל השכים ונפל לו פסוק בתוך פיו הרי 


ברכות נה: - נו: 


ופרח יג 


זה נבואה קטנה, ותו אמר ויירא', רצה לומר שהיה גם לבו נוקפו וכל זה 
לרמז אמתת החלום, ועל כן האמין בחלוטו באמת ע"י נפילת הדיבור הנ"ל 
לתוך פיו וע"י המורא שבלבו, ומשום כן אמר 'מה נורא המקום הזה' וגר'. 
והנה מקום בית המקדש הוא מקום מדת הדין צדק ילין בה, ואעפ"י שהאמת 
משם נוחלים ישראל כל טוב וכל רחמי שמים, מכל מקום הפתח להכנס 
לקבל כל טוב הוא מדת הדין כדרך צדיקים שתחלתם יסורים וסופם שלוה 
ושלשה דברים ניתנו ע"י יסורים (ברכות ה.), ומשום בנפילת הפסוק לתוך 
פיו אמר אכן יש ה' רחמים במקום הזה לקבל כל טוב, כדכתיב 'והנה אנכי 
עמך ושמרתיך ולא אעזבך ואנכי לא ידעתי' כי אמרתי שהוא כלו דין, 
ומשום כן מרומז שם אלקים בר"ת מ'קום ה'זה א'נכי ל'א יידעתי לרמז זה 
שראשית כניסת הרחמים הוא ע"י דין, ועל כן נתירא יעקב ואמר 'אין זה 
כי אם בית אלקים' מדת הדין ואיך יהיה זה שער השמים להריק ברכה, 
ומשום כן התפלל כאן והציב מצבה ונסך שמן על ראשה משמן העליון 


אהח19/0/2018ן 


החסדים לכאן וקראו בית א"ל מדת החסד לא בית אלקים מדת הדין. 
(חתם סופר, ויצא) 


23. 


נלות מכפרת עון 


איתא בתרגום יונתן על הפסוק 'וימצאהו איש' (בראשית לד טו) ואשכחיה 
גבריאל, זה למדו רז"ל (תנחומא וישב ב) בגזירה שוה מפסוק 'והאיש 
גבריאל' (דניאל ט כא), הנה נלמד הדבר בגזירה שוה, כי הגליות הם לכפר 
עון כמו שאמרו רז"ל גלות מכפרת עון. והנה כפרת עון הוא ממדת רחום, 
מדה הב' מן הי"ג מדות, כמד"א והוא רחום יכפר עון', על כן למעלה 
בי"ג מדות עליונים (מיכה ז יח) כנגדה הוא נושא עון, והנה גזירה שוה 
בתורה שבע"פ היא מדה שניה מהי"ג מדות שהתורה נדרשת בהן, ומעוררים 
על ידה בתורה מדה השניה רחום, על כן נמסר היום הזה התחלת הגלות 
גזירה שוה לעורר רחום ולכפר עון. 
(אגרא דכבלה, וישב) 


גו: 


הרואה באר בחלום רואה שלום 


אמרתי לבאר הכונה, דהנה אמרו חכז"ל (סנהדרין ז) האי תיגרא דמיא 
לצינורא דבידקא דמיא כיון דרוח רוח עיי"ש, והנה בהעלות האדם 

על לבו כי זה דרך המחלוקת מתגברת והולכת, אף שראשיתה מצער ח"ו 
תגדל בסופה מאוד, בודאי יהיה זהיר ברוחו ביתר שאת להיות בשלום עם 
כל איש ואיש, והן המה הדברים שלימדו אותנו חכז"ל במאמרם הנ"ל 
הרואה באר בחלום, הכונה מי שמסתכל בבאר דהיינו שכן דרך המחלוקה 
מתחלת במקצת בדבר של מה בכך, ואחר כך כן תרבה וכן תפרוץ, הוא 
בודאי יוכל לקוות לשלום, כי הלא הוא האיש אשר יהיה זהיר ברוחו לשמור 
את השלום בזהירות יתירה, וממילא יהיה שלום לו בכל גבולו סביב ויצפה 

לשלום. 
(לחם רב, ליקוטים) 


אין מראין דלועין אלא למי שהוא ירא שמים בכל כחו 


דלועין הוא אותיות דלי עון, דלי הוא מלשון דלי ליה חספא, והיינו דהעון 
גם כן יש לו עליה דמהפך עונות לזכיות, זה אינו אלא במי שהוא 

ירא שמים בכל כוחו. 
(מגדלות מרקחים, ליקוטים) 


הרואה שור בחלום וכו' נגחו הויין ליה בנים שמנגחים בתורה 


כתיב (דברים כב ₪ 'לא תחרש בשור ובחמור יחדו', פירוש שלא יחשוב 

מחשבות בעסק התורה וענינה הנמשל לשור, כמאמר חז"ל הרואה 

שור בחלום וכו' נגחו הויין ליה בנים שמנגחים בתורה, כי השור הוא עיון 

התורה, וחמור הוא חומריות העולם הזה, על כן הזהיר לא תחרוש מלשון 
יחורש מחשבות' (משלי ו יח) בשניהם יחדיו. 

(חתם סופר, כי תצא) 


יד כפתור 


אה9/06/20180 


הרואה ענכים בחלום 
כתיב (דבוים כג כה) 'כי תבוא בכרם רעך' אמרו ז"ל (ב"מ פז:) בפועל הכתוב 
מדבר, רמז על האדם שהוא בזה העולם כפועל, כמו שאמרו ז"ל 
על פסוק (ויקרא כו ט) 'ופניתי אליכם' משל למלך ששכר פועלים כדאיתא 
במדרש (ילקוט רמז תרע"ב), כי האדם הוא בעולם הזה פועל לקבל שכרו 
לעולם הבא, כי לזה הכוונה היתה ביאתו לזה העולם. כי תבוא בכרם, זהו 
העולם נקרא כרם שנאמר (ישעיה ה א) 'כרם היה לידידי בקרן בן שמן', רעך 
זה הקב"ה שנאמר (משלי כז י) 'רעך ורע אביך אל תעזוב', וכמו שהכרם יש 
בו ענבים לבנים.יְנְבים שחורים, כן זה העולם מתנהג במדת הדין לרשעים 

ובמדת הרחמים לצדיקים. 
ועל זה רמזו ז"ל הרואה ענבים בחלום לבנים טוב לו שחורים רע לו, 
ומיבשים ועושין אותם צמוקים רמז על שכר העולם הבא, ועושין 
מהם יין רמז על יין המשומר בענביו, ושכרן על ידי קיום מצוות עשה 
ומצוות לא תעשה שהן רמז לענבים שחורים ולבנים, ואכלת ענבים 
בגימטריא עקב, רמז על שכר עולם הבא שהוא לבסוף כמו העקב שהוא 
סוף הגוף, ולשון עקב מצאנו בשכר המצוות, 'עקב אשר שמע אברהם' 
(בראשית כו ה) 'בשמרם עקב רב' (תהלים יט יב) 'ואצרנה עקב' (שם קיט לג), 
יאל כליך לא תתן', כלומר שלא יעשה המצוות לשום פניה בעולם, שלא 
ילבישם חומריות וישארו בזה העולם ולא ילכו עמך לא הן ולא שכרן, כי 
אין גשמיות למעלה שנאמר (בראשית ח ב) 'ויכלא הגשם מן השמים', 'כנפשך 
שבעך' כלומר לשובע לנפש לא לגוף הנגוף, שנאמר (משלי יג כה) 'צדיק 
אוכל לשובע נפשו' לא לשובע גופו, זהו אל כליך לא תתן, רמז על הגוף 
שהוא כלי הנפש. 

(שפתי כבהן, כי תצא) 


הרואה גמל בחלום מיתה נקנסה לו מן השמים והצילוהו ממנה 


ולכאורה יש ליתן טעם לשבח למה באמת ראיית הגמל בחלום ירמז על 

הצלה ממיתה. ונראה דהנה במרכבה טמאה הוא גמל, וגמל הוא 

לשון גומל דהיינו גמילת חסד, והיינו שעל ידי גמילת חסד הוא משבר כח 

הגמל של המרכבה טמאה, וזה שמראין לו בחלום גמל, רמז רמזו לו שעל 
ידי גמילת חסד הוא משבר כח הגמל מסטרא אחרא וניצל ממיתה. 

(נועם אלימלך, וישב) 


הרואה גמל בחלום מיתה נקנסה לו מן השמים והצילוהו ממנה 


הכוונה, כי האיש העושה פעולת העבירה אך לבו נכון לתכלית טוב לפני 

ה' כמאמר חז"ל (הוריות יב) גדולה עבירה לשמה, אז אלקים שופט 

שהכוונה הטוב יצילהו מעונש הפעולה, וזה הפירוש (איוב לג כג -כד) 'אם 

יש עליו מלאך מליץ אחד מני אלף להגיד לאדם ישרו ויחננו ויאמר פדעהו 

מרדת שחת מצאתי כופר', שמקודם הקדים (שם פסוק כב) 'ותקרב לשחת נפשו 

וחיתו לממתים', אם נופל למשכב ונידון על חיותו וילך לממתים ידך ה', 

אז אם רק מלאך מליץ אחד מני אלף, ודרשו חז"ל (שבת לב.) אם רק חלק 

של אלף ממלאך אחד, הכוונה שהיה לו בתוך העבירה תכלית טוב אז יפדה 
ה' אותו וישיבו לימי עלומיו. 

והנה הגמל יש לו סימן טהרה של פנים שהוא מעלה גרה, הוא משל על 

המחשבה שהיא צפונה ומכוסה, אבל נחסר ממנו סימן טהרה של 

חוץ, ופרסה לא יפריס אז הוא איננו טהור, גם אצל בני אדם צריך להיות 

פעולותיו גם בחוץ טהור, והייתם נקיים מה' ומישראל. וזה מי שראה גמל 

בחלום, הוא רמז שעשה עבירות חיצוניות וטהורות בפנים, מיתה נקנסה לו 

מן השמים והצילוהו ממנו, היינו מגוף אותו עבירה עמד מלאך מליץ אחד 

אשר פדה אותו והבן. 
(דברי שערי חיים, ויגש) 


הרואה פיל בחלום פלאות נעשו לו פילים פלאי פלאות נעשו לו והתניא כל 
מיני חיות יפין לחלום חוץ מן הפיל ומן הקוף לא קשיא הא דמסרג הא דלא 
מסרג 


פירש רש"י הא דמסרג שיש לו אוכף על גבו יפה. אולי הכוונה, דהנה 

מראה הפיל בחלום מורה על פלאות שנעשו לו, אולי משום דמשונה 
הפיל בתארו וקומתו גבורתו וכוח הבנתו והשכלתו משאר בעלי חיים, יהיה 
מה שיהיה שמו מורה על פלאות והפלאות ודאי טובות הנה כאשר יגיעו 
לאדם, אך ורק תנאי יש בדבר אם האדם מושל על הונו ורכושו על 
המאורעות והנפלאות אזי לטובה המה לו, לא כן אם ח"ו אינו מושל עליהם 


ברכות נו: - נז. 


ופרח 


אדרבה המה מושלים עליו, אזי ח"ו יטו את לבבו ומה בצע בנסים ונפלאות 
שנעשו לו, הלא לא יגיע לו טובה מהם אדרבה יהיו ח"ו לרעתו כעושר 
שמור לבעליו (קהלת ה יב), על כן דווקא דמסרג שיש לו אוכף על גבו, 
לרמז שמוכן לרכב עליו לכל אשר יחפוץ יטנו, אז מה שמראין לו בהראות 
לו פיל שנעשו לו פלאות הוא לטובתו, לא כן אי לא מסרג אם הראו לו 
רק שיעשו לו פלאות, אבל לא ראו עיניו שיוכל לרכב עליהם למשול בם 
ולהשתמש בהם לטובתו, אזי הוא אינו סימן יפה, כנלענ"ד במליצה. 
(לחם רב, פרק שירה) 


גד 


הרואה הספד בחלום מן השמים חסו עליו ופראוהו 


ואמר הרר"ב מפרשיסחא הפירוש, דבאמת קשה איך אנו בוכים על איש 

גדול שנסתלק מן העולם הזה, דילמא זאת הוא לטובתו שילך לעולם 

האמת ויתעלה שמה. וזה כונת המאמר הרואה הספד בחלום על איש 

שמבינים שההספד עליו הוא רק חלום ודמיון בעלמא, כי באמת אין אנו 

צריכין לספוד עליו כלל, בידוע שכעסו עליו מן השמים, היינו שהיה הקפדה 

וכעס בשמים בעבור הצדיק הנפטר שאיש כזה יהיה בעולם השפל, ופדאוהו 

מן השמים שילך לקץ הימין ויתעלה שמה כי שם ביתו, דבר זה אמר 
הרה"ק מסאכאטשוב ז"ל בהיותו בהלוית השפת אמת זצ"ל. 

(שיח שרפי קודש, ליקוטים) 


הבא על נערה מאורסה יצפה לתורה שנאמר תורה צוה לנו משה מורשה 
קהלת יעקב אל תקרי מורשה אלא מאורשה 


הכוונה, לרמז כמו נערה המאורסה הגם שהיא מקושרת בקשר אמיץ לאיש, 
בכל זאת גופה לא נשתנה אז עדיין ועודנה בתוליה עמה, ורק מי 

שיבעול אותה יטעם טעם בעילת בתולה כך נתן לנו משה תורת ה' שנקראת 
תורת משה זכרו תורת משה עבדי" (מלאכי ג כד), ובכל זאת עוד יש בכל 
מקום בהתורה לעלות מקורה, כי עודנה היא בנעוריה בבתוליה, וכל איש 
ואיש יכול לעלות בחכמת התורה כאילו לא למד אדם מעולם בה. וזה הבא 
על נערה מאורסה בחלום יצפה לתורה, הוא האות על התורה הגם שנקשרת 
לאיש הקדום, בכל זאת הוא יקח בתוליה, שנאמר "תורה צוה לנו משה 
מורשה' אל תקרי מורשה אלא מאורסה, כי היא בכל עת תמיד מאורסה 

לקהלת יעקב, והבן זה כי הוא פלא. 
(דברי שערי חיים, ברכה) 


אפילו ריקנין שבך מלאים מצות כרמון 


להבין מה שהמשיל מעשים טובים של הרשעים לרמון דוקא. דע שיש 
הפרש והבדל גדול בין מעשים טובים של צדיקים, ובין מעשים 

טובים של רשעים, דמעשים טובים של צדיקים הוא נקי וזך אור בהיר 
בשחקים, לא כן הרשעים אף מעשים טובים שלהם הוא מעורב בפניות 
וכזבים ושקרים ומלאים נכלים וערמימיות והפסולת מרובה על האוכל, והרי 
זה דומה לרימון, כי איתא (ברכות לו:) הוי עובדא ושקלוה לנץ דרימון הוא 
הקליפה שסביבות הרימון ויבש רמונא וכו', כמו כן מעשים טובים של 
הרשעים, בזולת הפסולת והקליפה אין למעשים טובים שלהם שום קיום, 

וזה שאמר רקנים שבך מלאים מצות אבל אינו אלא כרימון, והבינהו. 

(ישמח משה, בראשית) 


אפילו ריקנין שבך מלאים מצות כרמון 


כתיב (שמות כח לד) 'פעמון זהב ורמון' פירש רש"י פעמון זהב ורמון 
המחזיקו. יש לפרש על דרך הרמז דהמה כנגד התלמיד חכם 
והמחזיקו, פעמון הוא התלמיד חכם המשמיע קולו של תורה תמיד, 
וכדכתיב (שם לה) נשמע קולו בבואו אל הקודש', ורמון כנגד המחזיקו 
וכמו שאמרו חז"ל על כפלח הרמון רקתך דהרקנים שבך מלאים מצות 
כרמון. וזה שאמר הכתוב פעמון זהב ורמון אצלו, לומר לך שיהיה שרוים 
יחד זה אצל זה, ושיהיה מקרבו ומחזיקו תמיד. 
(חתם סופר, תצוה) 


אפילו ריקנין שבך מלאים מצות כרמון 
איתא בתקוני זוהר (תיקון י) כי אורייתא בלי דחילא ורחימא לית ליה גדפין 
ולא פרחית לעילא וכמו כן במצוות, עיקר חיות המצוה הוא האהבה 


כפתור 


והיראה שעושה בהם המצוה, וכמו שאמר הבעש"ט זי"ע כשנכנס פעם לבית 
הכנסת אחד ואמר שהוא מלא בתורה, ופירש דבריו שלא לומדים ומתפללים 
בדחילו ורחימו ולא פרחית לעילא ונשאר הבית הכנסת מלא מהם, ולכן 
אומרים קודם כל מצוה לשם יחוד וכו' בדחילו ורחימו. וזוהי כוונת מאמר 
חז"ל פושעי ישראל מלאים מצוות כרמון, וקשה אם כן שמלאים מצוות 
למה נקראים פושעי ישראל, אלא שהם מתמלאים מהמצוות שאינם עושים 
באהבה ויראה ולא פרחית לעילא, לכן הם נקראים פושעי ישראל. 
(בית אברהם, חנוכה) 


אפילו ריקנין שבך מלאים מצות כרמון 


אהח19/06/2018, 


"ש"?ומר הדמיון לרמון, דהנה רמון אינו כשאר פירות, דבשאר פירות 

הפסולת דהיינו הגרעין הוא מבפנים, משא"כ ברמון הפסולת הוא רק 

מבחוץ אבל הגרעין שבפנים אוכלים, והכי נמי פושעי ישראל אע"ג דמבחוץ 
הוא לקוי מכל מקום הפנימיות הוא טוב. 

(מגדלות מרקחים, ליקוטים) 


אפילו ריקנין שבך מלאים מצות כרמון 


מה שמברכין על הרמון בליל ראש השנה שנהיה מלאים מצוות כרמון, 

וקשה הרי אפילו ריקן שבישראל מלא מצוות כרמון, אם כן מה צורך 

לתפילה זאת, אלא מה שהביא מן כפלח הרמון יתקשה, הרי הכתוב אומר 

כפלח שהוא חצי רמון ואתה אומר מלא מצוות כרמון, אלא הלא מהכתוב 

יובן כי אם חצי רמון, לפיכך אנו שואלים שנהיה מלאים מצוות כרמון 
שלם ולא חצי רמון. 

(מעשה חשב, ליקוטים) 


כפלח הרמון רקתך מאי רקתך אפילו ריקנין שבך מלאים מצות כרמון 
אבל דווקא כפלח הרמון ומבעד לצמתך, והיינו כל זמן שיש שלום ביניהם 
ואין אחד מתבודד ונפרד מחבירו, והיינו כפלח כפירוש רש"י ז"ל 
פלח חצי רמון, שכל אחד צריך לידע שאינו שלם כשהוא לעצמו מה הוא, 
ורק באגודה אחת ודווקא מבעד לצמתך, כל זמן שהם צמותי יחד אז אחר 
זה צריך לזה שידע בעצמו שאין השלימות גביה, ורק ברב עם הדרת מלך 
מלכי המלכים הקב"ה וכל ישראל ערבים, אבל כשהוא לעצמו לא מהני 
אפילו אם כגובה ארזים גבהו והוא העניו מכל האדם, עם כל זה לא מיחשב 
כרמון שמלא מצות, אלא דווקא כפלח ומבעד לצמתך, ואז גם הריקנים 
וכו' מלאים מצות, כי כיון שמקיים מבעד לצמתך ואל תפרוש מן הצבור, 
ממילא זכות אבות הצבור מסייעתם, והקב"ה שומר עמו ישראל לעד ישרא 
שכינתיה בתוכם, כיון שמחזיקים מדת שלום ורוצים לעשות רצונו יתברך. 
(עוללות יהודה, שיר השירים) 


הרואה שמן זית בחלום יצפה למאור תורה 


דהנה שמן זית רומז ליסורים, כמו שאמרו במדרש (שמו"ר לו א) למה נמשלו 
ישראל לזית, מה זית אינו מוציא שמנו אלא על ידי כתישה, כך 
ישראל אינם עושים תשובה אלא על ידי יסורין, לכך אמרו דהרואה שמן 
זית בחלום יצפה למאוף תורה, כי העולם הזה נמשל לחלום ויעבור והנה 
איננו וכחלום יעוף, ומי שרואה לפניו תמיד בחיי העולם הזה את בחינת 
הזית, שהוא מורה לחבב את היסורים ולהתייסר בהם כזית שמוציא ממנו 
על ידי כתישה, הוא יכול לצפות ולקוות למאור תורה, וכמו שמצינו גבי 
יששכר שלפי שנטל עליו עול וסבל כנאמר ויט שכמו לסבול ויהי למס 
עובד' (בראשית מט טו), זכה לתורה ומבני יששכר יודעי בינה לעתים לדעת 
מה יעשה ישראל. 
(דרשות מהרי"ץ, זי אדר) 


הרואה נחש בחלום פרנסתו מזומנת לו 
כתיב (בואשית נג יד) 'ועפר תאכל כל ימי חייך', ויש לדקדק מה קללה היא 
זו הלא תמיד מזונותיו לפניו (יומא עה.), וגם אמרו חז"ל הרואה נחש 
בחלום פרנסתו מזומנת לו, ופרש"י ז"ל כנחש שעפר לחמו ומצוי לו בכל 
מקום עי"ש. אך הקללה היתה בכך שהורחק כל כך מן הקדושה עד כדי 
כך שנמנע ממנו האפשרות שיצטרך אי פעם לשאת עיניו אל השמים לבקש 
את מזונו, כדרך ברואים אחרים המחפשים את מזונותיהם ונושאים עיניהם 
השמימה לבקש מזונם מאת השי"ת, כמו שכתוב (תהלים קד כא) 'כפירים 


ברכות נז. - נז: 


ופרח טו 


שואגים לטרף וגו' ולבקש מאל אכלם', וכתיב (שם קמז ט) נותן לבהמה 

לחמה לבני עורב אשר יקראו', אבל את קולו של הנחש הקב"ה אינו חפץ 

כלל לשמוע, בבחינת קח לך את שלך והסתלק לבל אראך ולבל אשמעך 
עוד. 

(אמרי הרי"ם, בראשית) 


גז: 


שלשה מעין עולם הבא אלו הן שבת וכו" 


כתיב (בואשית ב ג) 'ויברך אלקים את יום השביעי ויקדש אותו כי בו שבת 
מכל מלאכתו אשר ברא אלהים לעשות', דהנה אנו אומרים מעין 

עולם הבא יום שבת מנוחה, היינו שבכל שבת בא לאדם הישר התעוררת 
קדושה ממה שיהיה לעתיד לבוא במהרה בימינו שהוא עולם הבא יום 
שכולו שבת וכמבואר כן בספרים הקדושים. וזהו 'המנחיל מנוחה לעמו 
ישראל בקדושתו ביום שבת קודש שמך ה' אלהינו יתקדש', רצה לומר 
שמנחיל מנוחה שלימה לישראל ממה שיהיה לעתיד לבוא ביום שבת קודש, 
אשר שמך ה' אלקינו יתקדש ויתגדל לעד ולעולמי עולמים. וזהו 'ויברך 
אלקים את יום השביעי ויקדש אותו', פירוש שעשה הברכה ליום השביעי 
גם בהגלות להמשיך לו קדושה בלב שלם לישראל ממה שיהיה לעתיד 
בסוף כל הימים, כי בו שבת מכל מלאכתו שיתבטל הכל רק 'ונשגב ה' 
לבדו ביום ההוא' (שם ב יא), והוא יום שכולו שבת ומנוחה לחי עולמים, 
וזהו ויקדש אותו גם עתה מהקדושה אשר בו שבת מכל מלאכתו ביום 

שכולו שבת מכל אשר ברא אלקים לעשות. 
(תפארת שלמה, בראשית) 


שלשה מעין עולם הבא אלו חן שבת וכו' 


אוצר החכמה 


שאני שכר שבת משכר כל המצוות, ששכר מצוה בהאי עלמא ליכא אלא 
בעקב הוא ניתן, אבל שכר שבת הוא תיכף עוד בהאי עלמא וכבר 
דברנו בזה. ויש לומר עוד בטעמו של דבר על פי מה שהגיד כ"ק אבי 
אדמו"ר זצללה"ה בטעם דשבת אינה מכינה ליום טוב ולעצמה מכינה, כי 
שבת היא מעין עולם הבא שהוא התכלית ואינו הכנה על להבא, אלא 
לעצמו הוא מכין עכתדה"ק. ועל כן אם באת לומר דשבת לא יהיה שכרה 
בהאי עלמא אלא בעולם הבא, תהיה נחשבת הכנה ולא התכלית, ובהכרח 
לומר דשכרו הוא תיכף ושבת מכינה לעצמה, אך עדיין יש להבין לפי מה 
דאיתא בספרים הקדושים דאחד מהטעמים דשכר מצוה בהאי עלמא ליכא 
הוא, משום שהיה גרעון למצוות שהן רמ"ח אברים דמלכא שישמשו לצורך 
עולם הזה השפל וכלה ונאבד, אם כן שכר שבת דבהאי עלמא לכאורה 
מיגרע גרע. 
אך נראה דענין שכר שבת דכתיב (ישעיה נח יד) 'אז תתענג על ה'' הוא ענין 
עולם הבא, דצדיקים יושבין ועטרותיהם בראשיהם ונהנין מזיו השכינה, 
וזה ניתן תיכף לאדם שכר שבת, ונשאר לו ירושת עולמים עדי עד, אבל 
האדם נהנה ממנו לפי מסת הזדככותו, ובשבת שבהכרח האדם מזוכך יותר, 
ואפילו עם הארץ אימת שבת עליו נהנה האדם מאותו הזיו, ויובן ממילא 
דלעולם הבא שתהיה תכלית הזיכוך, יהיה תענוג של אותו הזיו אלפי אלפים 
פעמים יותר מאשר הוא עתה בשבת, ומכל מקום שכר השבת ניתן לו 
מעתה, וכל מה שהאדם יכול ליהנות ממנו תיכף הוא נהנה תיכף, וכאשר 
יהיה מוכן יותר יהנה ביותר, וממוצא הדברים שבכל שבת נהנה מן השכר 
מכל השבתות שעברו עליו. 
(שם משמואל, עקב תרע"ז) 


שלשה מעין עולם הבא אלו הן שבת וכו" 


איתא ברש"י (בראשית לז ב) ביקש יעקב לישב בשלוה קפץ עליו רוגזו של 
יוסף, אומר הקב"ה לא דיין לצדיקים בעולם הבא וכו'. ואפשר לומר 

על פי מה דאיתא בבוצינא דנהורא הפירוש שבת מעין עולם הבא, ששבת 
הוא המעין והמקור של עולם הבא, ואיתא בעבודת ישראל רגז"ו ש"ל 
יוס"ף בגימטריא שב"ת. וזה שאמר ביקש יעקב לישב בשלוה בעולם הזה, 
קפץ עליו רוגזו של יוסף קדושת שבת נחלת יעקב אביך, ולא דיין להם 
לצדיקים, הפירוש לא בלשון בתמיה רק בניחותא להנות מזיו השכינה 
בעולם הבא, אלא רוצים גם השבת שהוא המעין והמקור של עולם הבא. 
(שארית מנחם, וישב) 


טז כפתור 


שלשה מעין עולם הבא אלו הן שבת וכו" 


פעם אחת סיפר בעל אהבת ישראל שעוד בימי זקינו הקדוש בעל הצמח 
צדיק בימי נעוריו נכנס באיזה ענין לנצחון, ונודע הדבר לזקינו הקדוש 
ושלח אחריו ואמר לו בזה הלשון, בני הן אמת שנצחון הוא מעין עולם 
הבא, אבל איעצך ליקח לך שבת קודש תחת נצחון כי שבת גם כן מעין 
עולם הבא, ואנכי תמיד הייתי מדקדק בדיבורים של זקיני הקדוש זצ"ל 
ואמרתי בלבי למה אמר לי לקח שבת במקום נצחון, ולמה לא אמר ליקח 
שניהם נצחון וגם שבת קודש, על כן מוכרח אני לומר ששניהם אי אפשר. 
ואמרתי טעמו של דבר כי איתא בזוהר הקדוש (יתרו פח.) שכל ברכאין 
דלעילא ותתא ביומא שביעא תליין ומניה מתברכין כל שיתא 

יומין, וזאת ידוע שבשבת לא ירד המן, ואם כן למה מניה מתברכין כל 
שיתא יומין, אמנם טעם הדבר שהמשפיע אינו צריך כלום לעצמו רק דרכו 
להשפיע לאחרים, כמו שאמרו בש"ס (תענית ) כל העולם ניזון בשביל חנינא 
בני וחנינא בני די לו בקב חרובין משבת לשבת 0 A‏ הנצחון הוא 


jell eld 


שניהם באדם אחד, על כן אמר לי זקיני ליקח לי שבת קודש, וממילא 0 
ארדוף אחר הנצחון. 
(בשם מרדבי, ליקוטים) 


שלשה מעין עולם הבא אלו הן שכת וכו" 


בברכת המזון בחול אומרים מגדיל ישועות מלכו ובשבת אומרים מגדול. 

ויש לומר בזה טעם לשבח על פי מה דאיתא במדרש (שוחר טוב 
תהלים יח) כתוב אחד אומר מגדיל וכתוב אחד אומר מגדול, אמר ר' יודן 
לפי שאין הגאולה של אומה זו באה בבת אחת אלא קימעא קימעא, ומהו 
מגדיל שהיא מתגדלת והולכת לפני ישראל וכו', ומהו מגדול שנעשה להם 
מלך המשיח כמגדל שנאמר 'מגדול ישועות מלכו' וכו' עד כאן לשון 
המדרש, נמצא דלשון מגדיל מורה על התרחבות והתגדלות הגאולה, ומגדול 
מרמז על מלך המשיח. ואפשר לומר דמהאי טעמא משנים בברב 
בין שבת לחול, כי בימות החול דעדיין בן דוד לא בא, אזי הגאולה היא 
עדיין בבחינת מתגדלת והולכת ולהכי אומרים מגדיל, אבל שבת קודש 
שהוא מעין עולם הבא וימות המשיח אומרים בו מגדול שהוא בחינת 

המשיח. 


(אמונת אברהם, ליקוטים) 


שלשה מעין עולם הבא אלו הן שבת וכו" 


'מעין עולם הבא יום שבת מנוחה' (פיוט מה ידידות) שבת הוא מעין עולם 
הבא, אכן להשגיח שלא תהיה השבת מעין עולם הזה רק מעין עולם 

הבא בקדושה וטהרה ואכילה בקדושה, כתיב (דברים יג ה) 'אחרי ה' אלקיכם 
תלכו ואותו תיראו' וגו', באור החיים הקדוש מפרש שפסוק זה הוא כנגד 
ששה סדרי משנה וכו' ואותו תיראו כנגד סדר מועד, וזה 'ואותו תיראו' כי 
השבת נקראת אות כדכתיב (שמות לא יג) 'אות היא', ויש להבין איזה יראה 
צריך מהשבת, וביותר הרי דרשו ז"ל 'וביום שמחתכם' אלו השבתות (במדבר 
יי ספרי שם), אלא כידוע כל מקום שיש קדושה יש שם אחיזה לסטרא 
אחרא, ועל זה צריך יראה וצריך להתגבר על זה ולאכול בקדושה וטהרה, 
ומחללי שבת נקראים בשם זה, מפני שהשבת היא קדושה לכן העושה היפך 

מקדושה הוא מחלל חולין. 
(פני שבת, ליקוטים) 


שלשה מעין עולם הבא אלו הן שבת וכו" 


נפםק להלכה (מגן אברהם ריש סימן שו) שאסור לספר בשבת דברים שמצטער 

בהם, והטעם מבואר בספרים כי שבת מעין עולם הבא שהוא עולם 
שכולו טוב, ושם אין שייך כלל ענין צער, וכמו שאמרו בגמרא (פסחים נ.) 
שבעולם הזה יש חילוק בין בשורות טובות לרעות לענין ברכה, שעל 
בשורות טובות אומר הטוב והמטיב ועל בשורות רעות דיין האמת, אבל 
לעולם הבא יהיו כל הברכות הטוב והמטיב שאין שם בשורה רעה, ומבאר 
בצל"ח בשם הרה"ק רבי אפרים ריישר זי"ע שהרי לא יצא דבר רע 
מהקב"ה, והכל הוא לטובה לזכך אותו ולהכניע היצר הרע ולטהר הנשמה, 
אלא שבעולם הזה האדם אינו מבין הדבר ונדמה בעיניו כאילו הוא באמת 
רעה, ועל כן מברך על זה דיין האמת, אבל לעולם הבא יראה כל אחד 


ברכות נז: 


ופרח 


למפרע שהכל היה רק לטובתו והיה לו לברך הטוב והמטיב על הכל, 
ובשבת שהוא מעין עולם הבא בוודאי צריך להיות האדם בבחינה זו, שיראה 
שהכל הוא לטובה ועל כן אין להצטער בשבת. 
בתורת חיים עירובין יט. דיה ההוא) כתב טעם לכמה הנהגות האדם שעושים 

בשבת, משום ששבת היא מעין עולם הבא שהוא יום שכולו שבת, 
לכך עושים כמה דברים שהם דוגמת עולם הבא מה שעושים רחיצה בחמין 
בערב שבת, הוא כנגד מה שידוע שכדי להגיע לעולם הבא צריכים קודם 
לעבור בנהר דינור כדי לרחוץ כתמי העוונות, כמו כן קודם שבת עושים 
רחיצה בחמין שהוא כעין זיכוך הזוהמא לכבוד שבת, ולכך צריך בחמין 
דווקא מעין נהר דינור, עושים קידוש על היין זכר ליין המשומר לצדיקים 
לעתיד לבוא, אוכלים בשר ודגים נגד סעודת שור הבר ולויתן שיהיה לעתיד 
לבוא, ואוכלים גם פשטיד"א זכר למן כמו שאמרו חז"ל (חגיגה יב:) 
ששוחקים מן לצדיקים לעתיד לבוא, ולכך אומרים בברכת המזון הרחמן 
הוא ינחילנו ליום שכולו שבת ומנוחה, שנזכה לעולם הבא ממש שהוא יום 

שכולו שבת והא בהא תליא. 
(נטעי אשל, ליקוטים) 


שלשה מעין עולם הבא אלו הן שבת וכו" 


כתיב (דבוים כד יד) 'ביומו תתן שכרו' ר"ת שבת כן איתא בשם האריז"ל, 

ויש לומר שבאו לרמז, דאע"ג דשכר מצוה בהאי עלמא ליכא (קידושין 

לט:), אבל בשבת שהיא מעין עולם הבא ואמרו חז"ל שבת אחד מששים 

לעולם הבא, לכן ביום השבת מקבלים שכר גם בהאי עלמא. וזה שנרמז 

בקרא ביומו תתן שכרו ר"ת שבת, שביום השבת מקבלין שכר גם בעולם 
הזה, כיון שהוא מעין עולם הבא. 

(להורות נתן, כי תצא) 


שלשה מעין עולם הבא אלו הן שבת וכו" 


איתא (מכילתא שמות א ד) לפי שהוא אומר 'ושמרו בני ישראל את השבת, 
שומע אני אפילו חרש שוטה וקטן, ת"ל 'לדעת כי אני ה' מקדשכם' 
לא אמרתי אלא במי שיש בו דעת, לכאורה איך אפשר לומר שגם חרש 
שוטה וקטן מחוייבים לשמור את השבת, והלא אין הם בר חיובא, וקטן 
בית דין אינן מצווין להפרישו מאיסורי אכילות אסורות נבלות וטריפות. 
ויש לומר שהשבת קרויה עונג 'וקראת לשבת עונג', השבת היא מעין עולם 
הבא, וכיון שכך יש מקום לחשוב ולומר שגם הללו מחוייבים לשמירת 
שבת, מאחר והעונג הוא מציאות ואי אפשר להפריש מתוכה מישהו, והחרש 
שוטה וקטן נמצאים בתוך המציאות בתוך האווירה של שבת, ודומה הדבר 
למזג האויר חם או קר גשם או שלג שהוא חל גם על בעלי חיים, וכן גם 
באווירת השבת ובעונג שלה שהם מציאות, שאי אפשר שהללו לא יהיו 
נמנים בתוכה אם עונג הוא והוא מצוי, הרי הרגשתו היא ענין של חוש 
והוא יותר קרוב מהשכל, ולכן חרש שוטה וקטן מרגישים גם הם את עונג 
השבת, גם הם סופגים את טעם העונג אף בלי ידיעה שכלית העונג חודר 
לתוכם. 
ולכן התעוררה השאלה שמא אין לפטור אותם מחיובי שבת אע"פ שקטני 
מוח וקטני דעת הם, לכן מיעטם ה' וכתב לדעת ללמד שכיון שאין 
הם ברי דעת להעריך את העונג, אין הם נכללים בכלל מחוייבי שבת, אפילו 
שהם מרגישים באופן בלתי שכלי, אבל אין דעתם ושכלם מסוגלים להעריך 
את העונג הזה. 
(אור חדש, כי תשא) 


שלשה מרחיבין רעתו של אדם אלו הן דירה נאה ואשה נאה וכלים נאים 


זה רומז לימים הקדושים האלו, דירה נאה הוא סוכה, כלים נאים הוא 
מצות לולב ומיניו, אשה נאה הוא שמיני עצרת שלאחריו סוד היחוד, 
והשלשה האלה הם בבחינת דעת, סוכה כתיב 'ויעקב נסע סכתה' (כראשית 
לג ז), ויעקב ידוע שהוא בבחינת דעת, גם נאמר בסוכה ‏ למען ידעו 
דורותיכם' (ויקרא כג מג), וכמו שאמרו חז"ל (סוכה ב.) עד עשרים אמה אדם 
יודע שהוא דר בסוכה, ולולב ראשו הוא בחינת דעת, כמו שאומרים בנוסח 
היהי רצון לפני נטילת לולב ובנענועי אותם תשפיע שפע ברכות מדעת 
עליון לנוה אפריון, ובשמיני עצרת אומרים אתה הראת לדעת, בחינת 'וידע 
אדם' וכו' (בראשית ד כה) על כן אמרו ג' דברים מרחיבין דעתו דייקא. 

(אמרי נועם, לשמיני עצרת) 


כפתור 


שלשה מרחיבין דעתו של אדם אלו הן דירה נאה ואשה נאה וכלים נאים 


אשה נאה והוא משל על נשמתו של אדם שצריך שתהיה קדושה וטהורה 

שבשבילה שורה עליו שכינה הנקראת נשמת כל חי, ודירה נאה משל 

על הלב, וכלים נאים משל על אבריו שצריך שיהיו מתוקנים ושלמים על 
מה שישרה השלם, ועל זה נאמר (דברים כג טו) והיה מחניך קדושי. 

(תולעת יעקב, סוד קריאת שמע) 


שבת אחד מששים לעולם הבא 


בתיב (בראשית מט טו) 'וירא מנוחה כי טוב ואת הארץ כי נעמה ויט שכמו 
לסבול ויהי למס עובד', הענין הוא דידוע אור שברא הקב"ה ביום 


לבוא, והענין כי כל ימות החול מלובש האור והקדושה בכמה לבושים, ואי 
אפשר לראות האור והקדושה מפני ההתלבשות, אבל בבוא שבת קודש בא 
מנוחה ואז נתגלה האור הגנוז לצדיקים לכל אחד ואחד לפי מדריגתו, ואיתא 
בגמרא דשבת הוא אחד מששים בעולם הבא, נמצא יש לכל אחד כור ואבן 
בוחן לראות מדריגתו בעולם הבא, לפי הקדושה שיש לו בשבת קודש כך 
יש לו ששים פעמים בעולם הבא, והכל לפום עבידתיה ועבודתו מי שטרח 
ועמל בערב שבת יאכל בשבת, כן לפי עבודתו עבודת הקודש בתורה ותפלה 
בעול מלכות שמים, כן נתגלה את האור כי טוב אור הגנוז לצדיקים, ונקרא 
גם כן נשמה יתירה שהיא מעולם העליון, לפום עבידתיה בששת ימי 
המעשה בתורה ותפלה בעול מלכות שמים כן נותנים לו הנשמה יתירה. 
וזה 'וירא מנוחה' פירוש שבת קודש בא שבת בא מנוחה, כי טוב פירוש 
דאז נתגלה את האור כי טוב רב טוב הצפון לצדיקים, 'ואת הארץ כי 
נעמה ויט שכמו לסבול', פירוש כשנוטה שכמו לסבול דהיינו כנזכר לעיל, 
'ש'כ'מ'ו ראשי תיבות ש'ם כ'בוד מ'לכותו, 'לסבול' היינו כשנושא עליו עול 
מלכות שמים ועובד בעמל ויגיעה בתורה ותפלה וסובל עליו עול מלכות 
שמים, ומפרש הפסוק "ויהי למס עובד' דהיינו היצר הרע נעשה לו עובד 
כדכתיב (משלי יב ט) 'טוב נקלה ועבד לו', למס הוא רמז על היצר הרע 
ונעשה לו עבד כנזכר לעיל. 
(מאור ושמש, ויחי) 


שני גוים בבטנך וכו' גיים וכו' אלו אנטונינום ורבי 


רצה לומר, כי גיי"ם אם תחשוב מ"ם סתומה לשש מאות יעלה כמו ג' 

כת"ר, לומר ששניהם נכתרו בשלשה כתרים כתר מלכות ותורה ושם 

טוב, כי רבי היה גם כן כמו מלך נשיא בישראל והוא בעצמו שאל מה 

אני בשעיר (הוריות יא:), ואנטונינוס היה לו גם כן כתר תורה כמבואר בגמרא 

שלמד תורה אצל רבי, וכתב תוספות (ד"ה אמר) בשם ירושלמי שגייר עצמו, 
ושם טוב היה לשניהם בלי ספק. 

(חתם סופר, תולדות) 


שני גוים בבטנך וכו" גיים וכו' אלו אנטונינום ורבי 


ם 


אבינו לא פסקה זוהמה (שבת קמו.), וכיון שראתה שהבנים מתרוצצים 
וכשהולכת לבית עבודה זרה עשו מפרכס לצאת הרי כאן האחד טוב והאחד 
רע, ולמה זה אנכי שלא כדרך שרה, שלרבקה ניתן גם את הטוב גם את 
הרע ולא ביררו לה הטוב לעצמו, והשיבו לה שני גוים זה אנטונינוס הרי 

שבחלק הרע שלך מעורבב גם הטוב, ולכן המה שניהם בבטנך ודו"ק. 
(משך חכמה, תולדות) 


שני גוים בבטנך וכו' גיים וכו' אלו אנטונינום ורבי שלא פסקו משולחנם לא 
צנון ולא חזרת ולא קישואין לא בימות החמה ולא בימות הגשמים 


וצריך ביאור, שהרי כמה עשירים יותר גדולים עמדו מיעקב ועשו כמו 

שלמה ואדרינוס שהוזכרו במדרש כאן, ולמה העדיפה הגמרא 
לדרוש פסוק זה דוקא על רבי ואנטונינוס, אבל בלאו הכי צריכים להבין 
איזה נחמה ניחמו לרבקה, קודם שהלכה להתפלל לה' חשבה שרק בן אחד 
במעיה, והתפלאה על צער העיבור הגדול שיש לה, אבל אחר כך הוגד לה 
בנבואה שישנם שני בנים במעיה ששונאים זה את זה, ועוד טרם שנולדו 
כבר מתחרים הם רש"י ורמב"ן, אם כן הרי הבינה למפרע שזה שהרגישה 
כאבים בשעת קרבה אל בית המדרש ולהבדיל אצל בית עכו"ם, לא מבן 
אחד היה אלא משנים, שאחד מהם נמשך לתורה ואחר לעבודה זרה, ובודאי 


ברכות נז: 


ופרח יז 


דבר זה גרם צער ירב לאותה צהקנית שתגדל בך לעבודה"זרה,. הפל בשביל 
זה עזבה את בית אביה להתדבק בזרעו של אברהם אבינו, וגם הרבתה יחד 
עם בעלה תפלה שתפקד בזרע, זה הטעם שאמרו לה ששני הגוים הם רבי 
ואנטונינוס, לא מיבעי רבינו הקדוש שבשעת מותו הרים עשר אצבעותיו 
למעלה שעמל בעשר אצבעותיו בתורה, ולא נהנה מן העולם הזה אפילו 
באצבע קטנה (כתובות קד.), שדבר זה בודאי הניח דעתה של רבקה, אבל 
עוד הוגד לה שאפילו הבן השני שנמשך לבתי עבודה זרה, וכל חפצו 
ושאיפתו לעקור את הקדושה, אל לה לחשוב שלשוא כל עמלה בסבלה, 
שגם ממר זה יצא מתוק ומצאצאי עשיו הרשע יקום נכד כאנטונינוס. 

ספרו חז"ל (ע"ז י:) שאנטונינוס שימש את רבי והיה מאכילו ומשקהו וכופף 

את עצמו שרבי יעלה עליו למטה, פעם שאל אנטונינוס לרבי אם 
יהיה לו חלק לעולם הבא והשיבו בחיוב, הקשה אנטונינוס מהפסוק 'לא 
יהיה שריד לבית עשיו', ותירץ רבי שזה דוקא בעושה מעשי עשיו, וכן 
יישב לו הפסוק שמה אדום מלכיה וכל נשיאיה שהכוונה מלכיה ולא כל 
מלכיה נשיאיה ולא כל נשיאיה, ואמרו בירושלמי (מגילה פ"א הי"א) 
שאנטונינוס התגייר, זוהי הנחמה האמיתית עבור האם הסובלת שיש תקוה 
לאחריתם של ילדיה, שיעקב הקטן החובב בתי מדרשים שנראה כקנה, הנהו 
גם קשה כארז ומצודתו פרושה להוציא יקר מזולל ולקרב הרחוקים אף 
מבית עשיו, ניתן לה לדעת שתהיה ידו של יעקב אוחזת בעקב עשיו, וכמו 
שפירשו במדרש שיעקב יתפוס המלכות בסוף, ולכן ראוי להודיעה שמשני 
הבנים שבקרבה יצאו רבי ואנטונינוס, כדי שתתנחם שעמלה כולו קודש 

להי. 


(חכמת המצפון, תולדות) 


שני גוים בבטנך וכו' גיים וכו' אלו אנמונינוס ורבי שלא פסקו משולחנם לא 
צנון ולא חזרת 


יש לרמז בדבריו הקדושים, על פי מאמר חז"ל (ברכות נה.) עכשיו שולחנו 
של אדם מכפר. ונראה שהוא על דרך זה, דהנה דרך הצדיקים ההולכים 
בתורת ה' ואינם רודפים אחר התאוות, ואינם אוכלים רק מה שצריך להם 
מההכרח לקיום גופם לעבודת השי"ת, ממילא באכלם על שולחנם המה 
מושכים את ידם אף באמצע אכילתם, ואף שהיצר בוער להסיתם ולעשות 
להם חשק לאיזה דבר טוב מהמאכל או מהמשקה הערב יותר, הם מצננים 
את יצרם שלא לאכול ולשתות עוד, ואדרבה דואגים וחוזרים בתשובה על 
אשר כבר אכלו, פן ואולי אכלו או שתו יותר מכדי קיום גופם, וזה צנון 
וחזרת לשון צינון וחזרה כנ"ל שמצננין את יצרם וחוזרים בתשובה על אשר 
עשו, לא כן הרשעים שאף אם יזדמן להם שעשו איזה מצוה בהתלהבות 
וחשק גדול, מחמת תאות האכילה ושתיה הם מצננים עצמם וחוזרים 
מהתלהבותם זה מחמת תאוותם ההבל, והן אצל הצדיקים והן אצל הרשעים 
יוצדק הצינון והחזרה, וקל להבין. 
(מאור ושמש, תולדות) 


שני גוים בבטנך וכו' גיים וכו' אלו אנטונינום ורבי שלא פסקו משולחנם לא 
צנון ולא חזרת ולא קישואין לא בימות החמה ולא בימות הגשמים 


יראה שהיא מליצה נאה, היות האדם בימי הרווחתו נח לו לאדם ללמוד 

בעיון וחריפות, יותר על מה שיחזור בלימודו לשמוע בישן, וההפך 

בימים שאין לו בהם חפץ כי אז לפכוחי פחדא יחזור על מה שלמד כבר, 

ולא יטריח עצמו לעיין בעומק וחריפות, אבל לא זה הדרך אשר בחר בו 

ה', כי אם בכל עת וזמן יהיה שוה לטובה לאחוז בזה וגם מזה אל ינח 

ידו. וזה היה רבי שבין בימות החמה המתואר לימי עונג ונחת, ובין בימות 

הגשמים שהם ימי יסורים וצער כמו 'הסתיו עבר' בשיר השירים (ב יא), 

בשני הזמנים הללו בשוה לא פסק מעל שלחן ישיבתו לא צנון שהוא חריף, 
ולא חזרת: לחזור על ללמודר דמר בפל יום ודמר בכל יום. 

(חתם סופר, תולדות) 


שני גוים בבטנך וכו' גיים וכו' אלו אנטונינום ורבי שלא פסקו משולחנם לא 
צנון ולא חזרת ולא קישואין לא בימות החמה ולא בימות הגשמים 


כתיב (בואשית כז מה) 'למה אשכל גם שניכם יום אחד', הא דדאגה גם על 

עשו, נראה דהנה איתא ברש"י 'שני גויים בבטנך' (שם כה כג) אלו 
אנטונינוס ורבי שלא פסקו מעל שולחנם לא צנון ולא חזרת לא בימות 
החמה ולא בימות הגשמים, והיינו דמעשו גם יצאו טובים, אלא שלזה 
שיצא מעשו הוא רק אם יהיה יעקב, שע"י יעקב יכול להיות כן שיתגיירו, 


- כפתור 


ולזה אם יהרג יעקב לא יוכל לצאת מעשו כלום, וזה שאמרה ליעקב הלא 

אם תיהרג אהיה שכולה משניכם, שלא יוכל לצאת דבר טוב מעשו ואהיה 
שכולה גם ממנו. 

(הגרי"ז, תולדות) 


שני גוים בבטנך וכו' גיים וכו' אלו אנטונינום ורבי שלא פסקו משולחנם לא 
צנון ולא חזרת ולא קישואין לא בימות החמה ולא בימות הגשמים 


צדיק מפורסם אחד נסע פעם אחת בדרך ואתו עמו כמה מאנשי שלומו, 
בבואם לנוח בבית אכסניא אחד על אם הדרך העמידו על הכירה 

לבשל עבורם תפוחי אדמה, בגמר הבישול קרב אחד החסידים אל התנור, 
ולקח תפוח אדמה אחד מן הקדירה בהיותו רעב מאד, בראות הצדיק את 
זאת אמר אליו בצחות, הנה חז"ל אמרו על אנטונינוס ורבי שלא פסקו 
מעל שולחנם לא צנון ולא חזרת, ונראה דהרבותא הוא שגם ירקות אלו 
צנון וחזרת אכלו על שלחנם דווקא, ולא כדרך הרעבתנים שאוכלים ירקות 
גם בהילוך ובעמידה, רק נהגו צניעות בסעודה, שגם צנון וחזרת אכלו על 

השלחן מיסב בסעודה. 
(אוצר שיחות חכמים, ליקוטים) 


שני גוים בבטנך וכו' גיים וכו' אלו אנטונינום ורבי שלא פסקו משולחנם לא 
צנון ולא חזרת ולא קישואין לא בימות החמה ולא בימות הגשמים 


והקשה התוספות (ד"ה צנון) הלא רבי לא נהנה מן העולם אפילו כאצבע 
קטנה. ויש לומר דאדרבה הוא הוא שלא נהנה, דהנה זה המעדן 

את עצמו כשצריך לו לאיזה מאכל וחומד לו, אינו חס על שום אחד מבני 
ביתו בפרט על משרתיו, גם אם אלה אז יושבים בסעודה ואוכלים ושותים, 
בכל זאת מבטל הוא אותם להביאו לו די מחסורו אשר לבו חפץ, ועתה 
אמרו לנו חז"ל דהגם שדברים אלו מועילים לבריאת הגוף לעכל המאכל 
וכדומה, עם כל זאת לא הטריחו בזמן אכילתם בני ביתם. וזה שאמר שלא 
פסקו בעת הסעודה האנשים יושבים ואוכלים על שלחנם, לא בטלו אותם 
להכריחם לקום מעל שלחנם בעבור צנון וחזרת לא בימות החמה, הם ימי 
הילדות שמתגבר החום באדם להיות להוט אחר תאוה באכילה ושתיה, לא 
בימות הגשמים הם ימי הזקנה דומים לעת גשמים שאדם כלוא בבית, וגם 
אז שנתמעט כח העיקול ומבקש דבר לחזק כח העיכול כמו ע"י צנון וחזרת, 

אעפ"כ נתנו רסן לנפשם ולא הטריחו שום איש. 
(תורת משה נתן, תולדות) 


נח. 


נתקללה בבל נתקללה שכניה נתקללה שומרון נתברכו שכניה 


שמעתי מחכם אחד שפירש על הפסוק (תהלים ד ב) 'בקראי ענני אלקי 
צדקי בצר הרחבת לי חנני ושמע תפילתי', על פי דאיתא בגמרא 
נתקללה בבל נתקללה שכניה נתקללה שומרון נתברכו שכניה, והנה צריך 
להבין הטעם, ועוד מאי מעליותא הוא לגבי שומרון, אדרבא הכאב יותר 
גדול לפי טבע העולם שאחר שמח במפלתו. ואמר החכם נ"י על פי מה 
דאיתא במדרש (ב"ר לג ז) שאחר המבול חרבה הארץ לגמרי שנעשה כמין 
גריד, ואחר כך פקד ה' את הארץ בגשם נדבה. והקשה המדרש לא לכתוב 
לא ה"א ולא וא"ו למה חרבה לגמרי, היה יכול להשאר לחלוחות שיצמח 
ממנה ולא יצטרך לגשם, ותירץ כי מהקללה לא יבא ברכה בשום פנים 
עד כאן, וידוע דהעונשים של ישראל אינם קללות בעצם, כי הוא רק 
כאב המייסר את בנו להטיב אחריתו, אבל העונשים של העכו"ם הם 
קללות בעצם. 
ועל פי זה יבא דברי רז"ל על נכון נתקללה שומרון נתברכו שכיניה, ואם 
היה קללה בעצם לא היה אפשר בשום ענין שיבא ממנה ברכה, אלא 
ודאי דהקללה ברכה היא, כמו שכתוב (דברים ח טז) 'למען ענותך להטיבך 
באחריתך', ושבח גדול הוא לישראל. נתקללה בבל נתקללו שכיניה, כי 
קללה היא בעצם, ואי אפשר שיצמח ממנה ברכה. וידוע דבשעת הזעם אין 
להתפלל, אך כשנאמר דרעתן טובתן והכל לטובה, אם כן רשאין להתפלל 
בעת צרה. והכי פירושא דהאי קרא בקראי ענני וגו' בצר הרחבת לי, דהיינו 
בצר גופיה הרחבת לי, כי רעתי טובתי וכל דעביד קב"ה לטב עביד על כן 
חנני ושמע, ודפח"ח. 
(ישמח משה, בחוקתי) 


ברכות נז: - נח. 


ופרח 


שאין דעתם דומה זה לזה, ואין פרצופיהן דומים זה לזה 


איתא בשפת אמת בשם אא"ז ז"ל שבני ישראל הכירו בטביעת עינא דקלא, 
לכל אחד יש חלק מיוחד והכרה מיוחדת בעבודת ה', ובמתן תורה 

קבל כל אחד חלקו השייך לנשמתו, ולכן כתיב 'אנכי ה' אלקיך' בלשון 
יחיד. איתא (סנהדרין פ"ד מ"ה) לפיכך נברא אדם יחידי וכו' ולהגיד גדולתו 
של הקב"ה וכו', טבע כל אדם בחותמו של אדם הראשון ואין אחד מהם 
דומה לחבירו, ואיתא (תנחומא פרשת פינחס פרק י' ועוד בהרבה מקומות), כשם שאין 
פרצופיהן שוין זה לזה כך אין דעתן שוין זה לזה, איתא דעת זה המכיר 
את בוראו, לכל אחד יש דיעה מיוחדת והכרה מהדת בעבודת ה', כתיב 
(דברים ד לט), 'וידעת היום והשבות אל לבבך כי ה' הוא האלקים בשמים 
ממעל ועל הארץ מתחת אין עוד', בשם הרבי ר' בונם ז"ל 'אין עוד' היינו 
ששום אדם אינו יכול לדעת אותה הידיעה שאתה צריך לידע, משום הכי 

איתא שאם היה חסר יהודי אחד לא היו ישראל מקבלים את התורה. 

(קול מבשר, ואתחנן) 


שאין דעתם דומה זה לזה, ואין פרצופיהן דומים זה לזה 


מה שדימו חז"ל את השינוי בפרצופי בני האדם לשינוי במידות, אינו דמיון 
בעלמא ואין זה כדוגמא ומשל גרידא, אלא שמידות האדם ופנימיותו 
ניכרות על פניו, ולכן כל אדם שונה בפרצופו משאר בני האדם, לכל אחד 
יש הרכבה שונה של מידות שקיבל מהקב"ה ככלים למילוי התפקיד המיוחד 
רק בעבודת ה', אם כן כל אחד הוא באמת יחיד בעולם, כי לכל אחד 
תפקיד המיועד לו בלבד, ובעבורו הוא מקבל מהקב"ה את כל הכשרונות 
המעלות והיכולות, ואף אחד זולתו אינו יכול לעשות תחתיו את המוטל 
עליו, א' כי רק לו יש את הכישורים המתאימים לתפקיד שלו, ב' כי על 
פ"א מי"ד) אם אין אני לי מי לי, מפני שאת התפקיד שהקב"ה הטיל עלי 
רק אני יכול למלא, נמצא שכל אחד במילוי תפקידו הוא אכן יחיד בעולם. 
על האדם לחשוב שיש לו את השעה הזו בלבד, כי בכל שעה יש תפקיד 
המיוחד לשעה הזו, ולשעה הבאה כבר יש תפקיד חדש, כמו שכתב 
הנפש החיים (ש"ב פי"ג) על התפילות שמעת שתקנוה עד ביאת הגואל לא 
היה ולא יהיה שום תפילה בפרטות דומה לחברתה שקודם לה ואחריה כלל, 
וכן כל יום לחברו שלפניו ואחריו, וכך הוא בחיי האדם כל שעה יש לה 
את התפקיד המיועד והמיוחד לה, ואם לא עשה את התפקיד המוטל עליו 
באותה שעה אינו יכול להשלימו יותר, ולכן אמרו רז"ל (חגיגה ט:) מעות 
לא יוכל לתקון זה שבטל קריאת שמע או תפילה, וגם זה נכלל במה שאמר 
הלל (אבות פ"א מי"ג) שם ואם לא עכשיו אימתי, אם אינני מנצל את העכשיו 
ואינני ממלא את התפקיד המיוחד לאותה שעה, אימתי אשלים ואעשה זאת, 
שהרי הרגע שלאחריו הוא עכשיו חדש ויש לו תפקיד חדש. 
(שפתי חיים, מידות ועבוחת: ה" :ח"ב) 


אורח טוב מהו אומר כמה טרחות טרח בעל הבית בשבילי 


שמעתי מהרב דשפיטיווקא ז"ל שהקשה הלא זה גאותן שמחזיק את עצמו 
לאדם גדול, והשיב דאיתא במשנה קידושין פג.) רבי שמעון בן 

אלעזר אומר ראית מימיך חיה ועוף וכו' והן מתפרנסים שלא בצער והלא 
לא נבראו אלא בשבילי וכו', אבל מה אעשה שהרעותי את מעשי וקיפחתי 
את פרנסתי. וזה כוונת הגמרא אורח טוב מהו אומר כל מה שטרח בעל 
הבית דוקא שבא לו כל כך בטרחא הוא בשבילי דייקא שהרעותי וכו', ואם 

לא אני אז היה בא לו בריווח גדול בלא טרחא. 
(אמרי פנחס, ליקוטים) 


אורח טוב מהו אומר כמה טרחות טרח בעל הבית בשבילי 


הנה בעולם הזה נקראים מחזיקי התורה בשם בעלי בתים, ולומדי התורה 

בשם מקבלים, אבל בעולם הבא שם הרב משפיע בחזרה להמחזיקים 
אותו בעולם הזה, על כן שם הוא הוה הבעל הבית. ובבחינה זו יש לפרש 
מאמר חז"ל אורח טוב מהו אומר כל מה שטרח בעל הבית לא טרח אלא 
בשבילי, דהנה אם מחזיק את הרב במלא חפנים בעולם הזה, אז בעולם 
הבא נותן הרב להבעל הבית מתורתו אשר למד בעולם הזה, והנה שם 
בעולם הבא הרב הוא הבעל הבית כהנ"ל, והמחזיקים נקראים שם בשם 
אורח שמקבל מהרב שנקרא שם בעל הבית. וזה שאמר אורח טוב, רצה 
לומר המחזיק את הרב שנקרא אורח טוב בעולם הבא, מהו הוא אומר 
בעולם הבא, בעת שרואה שנותנין לו שכר הרבה מתורתו של הרב שהיה 


כפתור 


מחזיק אותו בחייו, אומר דכל מה שטרח עצמו הרב שנקרא כעת בעל 

הבית בלימוד תורתו יומם ולילה על התורה ועבודה, לא טרח אלא בשבילי 
כדי שיוכל ליתן לי בעולם הבא חלק טוב מלימודו. 

(דברי שלום, מטות) 


וצריך להבין, וכי ייכל להכחיש האמת הנראה כי טרח הרבה והוסיף והרבה 
בשביל האורח והוציא הוצאות רבות בשבילו. ונראה לי כי מצות 
הכנסת אורחים מצוה גדולה, וגדולה הכנסת אורחים וכו' (שבת קכז.) אבל 
יש שמכניס אורחים לא בשביל המצוה, ולא משום שלבו לב טוב וחפץ 
ורוצה להטיב לחבירו להאכילו ולהשקהו, אלא שעושה זה בשביל הנאתו 
ולטובת עצמו, כדי שיספר האורח בשבחו כשילך מאתו כי הוא טוב לב 
מטיב לאחרים וכדומה, וכתבתי במקום אחר דלכן כתיב (דברים טו ח) 'והעבט 
תעביטנו די מחסורו אשר יחסר לו', היינו בשביל שחסר לעני ולא למלאות 
חסרונך שחסר לך כבוד ושם טוב, וזה שנותן בשביל להרבות כבודו ופרסום 
שמו בין בני אדם כשכבר זכה לשם טוב אינו נותן עוד, הגם שיש עוד 
מחסור לעני, ולכן כתיב די מחסורו אשר יחסר לו, שתתן לו בשבילו וכל 
זמן שחסר לו. 
והנה אורח הרע היינו שלבו לב רע, כשהוא מכניס אורח עושה בשביל 
עצמו להרבות כבוד עצמו, וכשחבירו מכניסו אינו מאמין בלבו כי 
לטובתו עָוֶשָה, אלא חושב מחשבות רע ואומר על חבירו כי כמוני כמוהו 
בעל הבית לא טרח אלא בשבילו, והוציא כמה הוצאות לטובת ולהנאת 
עצמו להרבות שמו ולהגדילו למען אספר בשבחו, אבל אורח טוב שהוא 
טוב לב, מאמין כי גם חבירו נותן לו לטובתו כמוהו, והיינו אורח טוב 
אומר כל מה שטרח בעל הבית לא טרח בשבילו אלא בשבילי בלבד, כנ"ל 
נכון. 
(כתב סופר, וירא) 


אורח טוב מהו אומר כמה מרחות טרח בעל הבית כשבילי אכל אורח רע 
מהו אומר מה טורח טרח בעל הבית זה 


והנה ידוע שבעבור שאנחנו רק מתפללים על חיינו ועל מזונותינו, ואין 
אנו מתפללים על מה שנוגע אליו יתברך, ולכן יתברך שמו איננו 
משגיח עלינו ועל תפלתנו. ובזה הענין אפשר לפרש מה שאמרו חז"ל אורח 
טוב מהו אומר כל מה שטרח בעל הבית לא טרח אלא בשבילי, אורח רע 
אומר כל מה שטרח בעל הבית לא טרח אלא בשבילו, שהנה היצר הרע 
לפתח חטאת רובץ מיד שנולד האדם, והיצר טוב הוא בא אליו כשהוא בן 
יג שנה, ולפעמים מתאחר ובא כשהוא בן ארבעים או חמשים או יותר 
הכל לפי מה שהוא אדם, והנה כאשר בא היצר טוב אשר נקרא אורח אצל 
האדם, מהו אומר כשרואה כל כך עבירות, אמר כל מה שטרח בעל הבית 
הוא היצר הרע עד הנה לא טרח אלא בשבילי, כי אם יעשה האדם תשובה 
מאהבה יהפך הזדונות לזכיות ונמצא שטרח בשבילי. 

ואומר אורח רע וכו', שהנה מראש חודש אלול עד יום כפורים אז נשבר 
לב האבן אשר באדם וכל ישראל מהרהרין בתשובה, אבל מיד 

שיכלה יום הכפורים בא היצר הרע, והנה הוא אז כמו אורח, ומהו אומר 
אל המעשים טובים אשר עשה אותם האדם בימים נוראים האלו, אומר כל 
מה שטרח וכו', רצה לומר שהיצר הרע מתנחם עצמו ואומר כל מה שטרח 
בעל הבית הוא האדם לא טרח אלא בשבילו, כלומר כל תפלותיו ומעשיו 
הטובים לא היו רק בשבילו, כי בגלל הדבר הזה יברכו ה' אלקיו ובעבור 

חיי ומזוני, ואינה נחשב לכלום עבודה כזאת. 
(ארץ צבי, בית ט') 


אורח טוב מהו אומר כמה טרחות טרח בעל הבית בשבילי אבל אורח רע 
מהו אומר מה טורח טרח בעל הבית זה 


לכאורה ממבט פשוט נראה לומר שהן האורח הטוב והן האורח הרע 

מגזימים בדבריהט זה לצד החיוב וזה לצד השלילי, האורח הטוב 
מדמה לעצמו שאת כל הטרחות טרח בעל הבית רק בשבילו, והאורח הרע 
טוען שאת כל הטרחות טרח בעל הבית רק בשביל עצמו ובני ביתו, אמנם 
מדברי חז"ל נראה ששניהם צודקים בדבריהם, והדבר תלוי מאיזה מבט 
מסתכלים על הכנסת אורחים זו אם בעין טובה או בעין רעה, האורח הטוב 


ברכות נח. 


ופרח יט 


שיש לו עין טובה רואה כל דבר במבט של טוב, ולכן מייחס הכל לטוב 

ליבו של בעל הבית ולמידת הכנסת אורחים שלו, לעומת זאת אורח רע 

רואה כל דבר במבט שלילי, ולכן ממעיט בערך הטובה שהטיבו עמו, ואף 

על המעט שמודה בו סבור שאינו צריך להודות עליו, שהרי כל טורח שטרח 

בעל הבית זה לא טרח אלא בשביל אשתו ובניו, גם את מה שאכל היה 
בעל הבית מכין בלאו הכי לצורך עצמו ומשפחתו. 

(שפתי חיים, מידות ועבודת ה' ח"א) 


הרואה חכמי ישראל אומר ברוך שחלק מחכמתו ליראיו 


ולכאורה יש לדקדק, מהראוי לומר הרואה חכמי ישראל יאמר ברוך שחלק 
מחכמתו ליראיו, ולא לשון אומר. והנראה על דרך שבארתי 
פירוש הפסוק (משלי יז כח) 'גם אויל מחריש חכם יחשב', וגם כאן מהראוי 
לכתוב חכם חשוב מה הלשון חכם יחשב, אכן באמת הכרת פני הכסיל 
ענתה בפניו, אפילו יושב דומם ומחריש ואינו מדבר כלום, עם כל זה אומר 
לכל סכל הוא, ולהיפך החכם אפילו יושב ודומם ואינו מדבר שום דבר 
חכמה, עם כל זה חכמת אדם תאיר פניו, והכל מכירין שהוא חכם ממאירות 
פניו, ונמצא שניהם שיושבין, אחד חכם ואחד שוטה ואין ביניהם דברי 
תורה, ודיבור אין להם אפילו במילי דעלמא, כי אם דוממים תרצה לומר 
שגם שניהם שוים במעלתם, לזה רמז הכתוב גם כסיל מחריש ואינו מדבר, 
עם כל זה חכם יחשב מחמתו כיתרון החכמה מהסכלות, כי ניכרים הם 
בהכרת פניהם, זה לשטותו וזה לחכמתו המאיר בפניו. 
ולזה רמזו חז"ל, הרואה חכמי ישראל המה החכמים בעיניהם וחכמת מה 
להם, כי אם אין יראה אין כלום, וחכמים המה למזוג יין ולשתות 
שכר, ובראותם המשכילים היראים ושלימים את חכמי ישראל האלה, אזי 
נחשבים חכמים האמיתים ביתרון אור ושאת כיתרון החכמה מהסכלות, 
מחמת אותן הלומדים והחכמים שאין יראת אלקים נוגע אל פניהם, 'וחכמים 
המה וכו' ולהיטיב לא ידעו' (ירמיה ד כב), והרואה אותן חכמי ישראל, לבו 
אומר לו ברוך שחלק מחכמתו ליראיו דייקא לשלול זולתם, וכל רואיהם 
יכירום כי הם זהע בהך יהי ובהם בחר לו י"ה, וזהו וגם בדרך כשתסכל 
הולך, אפילו הולך בדרך ולומד תורה, לבו חסר עיקר היראה ואם אין יראה 
אין כלום, ואינו רוצה כי אם בהתגלות לבו ושבע תועבות בלבו מלא פניות 
ורמאות להונות הבריות, ובאמת החכם אשר עיניו בראשו, יודע מחשבותיו 
כי המה הבל ואומר לכל סכל הוא, כי בהילוכו ובדבורו הכל מכירין שהוא 
שוטה, ולא בחכמה כזה בחר אל כאשר מדמה בנפשו, ומי יתן והיה לבבם 
זה להם לירא את ה'. 
(אור המאיר, קהלת) 


הרואה חכמי ישראל אומר ברוך שחלק מחכמתו ליראיו חכמי עוכדי כוכבים 
אומר ברוך שנתן מחכמתו לבריותיו 


כתב בספר רב טוב, כי חכם ומלך ישראל מחזיר מחכמתו ומלכותו אליו 
יתברך, שהחכם מישראל מחכים אחרים מחכמתו ומורה לעם ה' דרכי 

ה', ומלך ישראל זה יעצור בעמו לבל יטו אשוריו מני דרך השם, וזה 
שאמר ה' לדוד (תהלים ב ח) 'שאל ממני' בבחינת שאלה דהדרה לבעליה 
'ואתנה גוים נחלתך', שעי"ז יתגדל ויתקדש שם שמים בעולם, נמצא מחלק 
מחכמתו ומלכותו לו יתברך, לכך אומרים שחלק מחכמתו ומכבודו, שאין 
להם אלא חלק בו, אבל חכם ומלך מאומות העולם נוטלים החכמה והמלוכה 
לצורך כבוד עצמם, ואין משתמשין בו לעבודת השי"ת כלל, לכן אומרים 

שנתן דמתנה לא הדרה לבעליה עכ"ל. 
(לחם רב השלם, ליקוטים) 


נתן עיניו בו ונעשה גל של עצמות 


והנה דברים אלו בהשקפה ראשונה ירחקם השכל, כי איך תהיה ראות 

צדיק לרעה והלא כתיב (משלי כב ט) 'טוב עין הוא יבורך', גם ציין 
הרשב"י ז"ל (זוה"ק ח"ג ריא) לרע עין המזיק בעינו כי הוא חלק רע. אכן 
אחר ההשקפה בדקדוק אומרם יהיב עיניה היה לו לומר ראה בו בעניו, 
אלא להיות כי כל חלק רע שבעולם בהכרח כי יהיה לו דבר המעמיד כל 
שהוא מהחיוני שהוא בחינת הטוב, כי חלק הרע שם מיתה יש לו ואיך 
יחיה ויהיה במציאות, ואין צריך לומר שיתנועע וילך כבעלי חיים, לזה 
בהכרח שיהיה בו חלק כל שהוא מבחינה הנקראת חיים וזה חלק טוב. 
ובזה תשכיל להבין מאמרם ז"ל (סוכה נב.) כי לעתיד לבא יביא הקב"ה לס"מ 
וישחטנו במעמד הצדיקים וכו' ע"כ, ודברים אלו אין להם משמעות כי לא 


כ כפתור 


יוצדק שחיטה למלאך, ולמה שהקדמנו תהיה הכוונה כי יסיר ממנו חלק 
המחייהו, ובהסרת ממנו חלק הטוב זו היא שחיטתו. 
(אור החיים, בא) 


נתן עיניו בו ונעשה גל של עצמות 


מאי זה הלשון נתן עיניו בו, וגם יש להבין הלא ענוש לצדיק לא טוב. 
ונראה, דהנה בהירות הבורא ברוך הוא הוא אין סוף, וכשעלה ברצונו 
לברוא עולמו בגין דיתקרי רחום כו', צמצם בהירותו כפי איכות המקבלים 
לעולם השרפים כפי בחינתם, וכן לעולם החיות ולעולם המלאכים וכן לכל 
העולמות עליונים, והם תמיד במדריגה אחד כפי איכות קבלתם ביום הבראם, 
כי לא יביט למעלה ממדריגתו כדי שלא יבטל לו ממציאות בהירתו אין סוף 
ולא למטה ממדריגתו. וזהו הרמז בפסוק (ישעיה ו ב) 'בשתים יכסה פניו 
ובשתים יכסה רגליו', פניו שלא יביט למעלה ויתבטל במציאות, רגליו שלא 
יביט למטה ממדריגתו, אבל ישראל עם קדושו על ידי התורה והמצות עושים 
לבושים ועולים ממדריגה למדריגה על ידי התורה והמצות שיש להם. 

והנה הרשעים אומות העולם שאין להם תורה ומצות הם תמיד על מעמד 
אחד, וכשרוצים לשבור את הרשעים אז מראים להם בהירות העליון, 

והם שאין להם תורה ומצות לעשות על ידם לבושים לעלות ממדריגה 
למדריגה וזה המפלה שלהם, וזהו הרמז בגמרא נתן עיניו בו, הופיע עליו 
הבהירות העליון, וזה שאינו מדבק עצמו בתורה ובמצות אינו יכול לעשות 
לבושים לסבול בהירות העליון השופע עליו הבהירות, ועל ידי זה נעשה 

גל של עצמות. 
(קדושת לוי, בא) 


מלכותא בארעא כעין מלכותא דרקיעא 
כתיב (תהלים עב א-ב) 'לשלמה אלקים משפטיך למלך תן וצדקתך לבן מלך 
ידין עמך בצדק וענייך במשפט', ויש להבין הא דאמר משפטיך 
וצדקתך ולא בפשוט משפט וצדק. ונראה לי, לפי מה שאמרו בש"ס (מגילה 
יא.) שלשה מלכו בכיפה ואלו הן אחאב נבוכדנאצר ואחשורוש, ומקשה והא 
איכא שלמה, ומשני שאני שלמה שמלך על העליונים ועל התחתונים וכוי. 
ונראה לי לפי מה שאמרו בש"ס מלכותא דארעא כעין מלכותא דרקיעא, 
כי כמו במלכותא דרקיעא ה' משגיח על כל על השמים ועל הארץ, וכל 
יצוריו שוים לפניו העליונים והתחתונים 'כי רם ה' ושפל יראה' (תהלים קנח 
0, כן גם המלך אשר רוצה בטובת בני מדינתו והוא דורש שלות עמו, 
צריך להשגיח ולשים עין על כל יושבי מדינתו בלי הבדל, ולא רק על אלו 
שקרובים אליו ועומדים בהיכל המלך בלבד, ואם המלך מולך באופן זה 

אז מלכותא דארעא היא כעין מלכותא דרקיעא. 
ועל אופן זה מלך שלמה שהכל היו שוים לפניו כל אזרחי מלכותו כקטן 
כגדול, ולא רק על העליונים מלך היינו החשובים שבמלכותו, אלא 
גם על התחתונים שבעם, ובאור פני מלך היה חיים לכל יושבי הארץ, וזה 
שאמר שאני שלמה דמילתא אחריתי הוי ביה, שהיתה לו מילתא יתירתא 
לשבח נגד שאר מלכים, שמלך על העליונים ועל התחתונים בשוה, שנאמר 
יוישב שלמה על כסא ה", כמו שהקב"ה משגיח מעל כסא כבודו על כל 
הנבראים בעולם גם על היותר שפל ונדכא, כן ישב גם שלמה על כסאו. 
וזה שהתפלל דוד על שלמה בנו 'משפטיך למלך תן וצדקתך לבן מלך', 
משפטיך וצדקתך דייקא שאתה משגיח ודן את הכל בשוה העליונים 
והתחתונים תן לבן מלך, ועי"ז ידין עמך בצדק, וגם ענייך היינו הנשפלים 
והנדכאים העומדים בשפל המדריגה ידין במשפט. 

(שבט סופר, ליקוטים) 


אפילו ריש גרגיתא מן שמיא מנו ליה 


איתא (אבות פ"א מ"ו) עשה לך רב, על כן לפעמים יוכל להיות כי הרב 
וראש העדה ירא מפני העם לאשר דימה בנפשו כי המה עשו לו, 
ובאמת הכל מאת הבורא ב"ה כמו שאמרו חז"ל אפילו ריש גרגיתא מן 
שמיא מנו ליה. וזהו פירוש הפסוק (דברים טז יח) 'שופטים ושוטרים תתן לך 
בכל שעריך', היינו שאתם תעשו השופט והשוטר, ועם כל זאת אל ידמה 
בנפשכם כי כחכם ועוצם ידכם עשו זאת ויראו השופט והשוטר מפני העם, 
רק אשר ה' אלקיך נותן לך לשבטיך, היינו השבט המושל ה' אלקים נתן 
בידו, על כן לא צריך לירא רק 'ושפטו את העם משפט צדק', ויעשה הכל 
באמונה לבל החנף לשום אדם בדין. 
(עטרת ישועה, שופטים) 


ברכות נח. - נה: 


ופרח 


אפילו ריש גרגיתא מן שמיא מנו ליה 


וכל ישראל בני מלכים וראוים לאותו איצטלא, וכמו שנאמר (שמות ל יב) 
'כי תשא את ראש' וגו' שכל אחד יש לו נשיאות ראש בפני עצמו, 
במה שהוא מנושא ומדוגל בו מכל ישראל שאין אחר בדומה לו, ודבר זה 
מצד הקדושה שמלמעלה המושפעת לכל אחד בפרט, שבדבר זה כל אחד 
מיוחד בחלקו כפי הקדושה השייך לשורשו, שבאותו פרט יש לו נשיאות 
ראש, דעל זה אמרו (אבות פ"ד מ"ג) אין לך אדם שאין לו שעה, כי כל דבר 
הוא בעולם שנה ונפש, וכמו שהם פרטי נפשות מיוחדות, כך פרטי זמנים 
מיוחדים וחלוקות כל הזמן שבכל דור כפי הנפשות שבאותו דור, ובשעה 
וזמן המיוחד לאותה קדושה השייך לאותו נפש, יש לנפש ההוא התנשאות 
כל אחד לפי מה שהוא כלי מוכן לקבל. 
(ישראל קדושים, אות ח) 


אפילו ריש גרגיתא מן שמיא מנו ליה 


כתיב (במדבו טז יא) 'ואהרן מה הוא כי תלינו עליו לא עלינו תלונותיכם 

כי על ה" ויש לפרש, על פי מה שאמרו חז"ל אפילו ריש גרגותא 
מן שמיא מוקמי ליה, כי יש כמה רבנים ומנהיגים אשר מתנשאים מעצמן 
לקחת שררה, כמו שאמרו (מגילה יא.) הוא אחשורוש המולך שמולך מעצמו, 
ושררה כזאת בודאי לא מן השמים היא, רק מן השמים הניחו אותו למלוך, 


הרי הוא כמתקומם על ה', והנה אהרן לא עשה שום פעולה על השגת 

הכהונה, ואדרבה היה בוש וירא לגשת. וזה שאמר ואהרן מה הוא', היינו 

מה פעולה עשה שנבחר לכהן ברח מן הכהונה הלאה ורק ה' צוה אותו, 
ועל כן אתם מלינים רק על ה' שמנהו לכהן ולא עליו. 

(שארית יעקב, קרח) 


אפילו ריש גרגיתא מן שמיא מנו ליה 


'ויקרא אל משה' אל"ף זעירא, יש לומר אל"ף הוא רמז לראש וראשון, 

ואמרו חז"ל אפילו ריש גרגיתא מן שמיא מנו ליה, ולכן כתיב 

אל"ף זעירא ללמדך שאפילו מי שנתמנה לתפקיד קטן ביותר, גם כן זקוק 

לקריאה והתמנות מן השמים כדי שיצליח בשליחותו, וזהו ויקרא באל"ף 
זעירא. 

(תפוחי חיים, ויקרא) 


נח: 


א"ר אנחה שוברת חצי גופו של אדם וכו' ור"י אמר אף כל גופו של אדם 


מבואר בזוה"ק שהדבור במצרים היה בגלות, ולא יכלו לפתוח פיהם 
בדבור, רק ויאנחו ויזעקו כדרך המתאנחים מרוב עבודה אוי ואבוי. 
וכמאחז"ל אנחה שוברת חצי גופו של אדם, ורי"א כל גופו של אדם. 
שאנחתם מהתבוננות מצבם שלבם רחוק מהקדושה עד למאד שוברות כל 
גופם, והיו צועקים להשי"ת מקרב לבם אוי ואבוי, אבל אז הי' נחשב 
בבחינת אתערותא דלתתא, כי אין הקב"ה בא בטרוני' עם בריותיו, כמאחז"ל 
(ע"ז ג.), והיה די להם הצעקה. והלואי אנו נזכה לזעוק ממקור לבנו אוי 
ואבוי באמת, להיות איזה אתערותא דלתתא מעין אתערותא דלתתא שהיה 
אז. 
(ישמח ישראל, פרשת החדש) 


א"ר אנחה שוברת חצי גופו של אדם 


זכורני שכ"ק מר אבא זצ"ל, הקפיד מאד בשמעו לפעמים איזה אנחה של 

איש בשבת קדש ונוכל לומר כוונתו, על פי הידוע אנחה שוברת 
חצי גופו של אדם, והיינו כי כל גוף האדם הוא מורכב מב' חצאין, חציו 
אחד הוא הנשמה הקדושה שהוא חלק אלקי ממעל המחייה ומקיים את 
הגוף, וחציו השני הוא הגוף וכל חלקי הגוף, והאנחה היינו סיבת האנחה 
ח"ו, הוא רק לשבר את חסרונות האדם הבאים מצד החצי של הגוף וזה 
הוא רק מצד החול, נצרך לפעמים לשבר זאת בסיבה האנחה והאנחה ח'ו. 
אבל בשבת קודש שהוא יומא דנשמתא החומר מתהפך לצורה, וגם חלקי 
הגוף מתהפך להיות כולו קדש לה' בבחינת נשמה, אין שום מקום לאנחה 
ולסיבתה ח"ו, כי מעצם קדושת היום נשבר חצי הגוף שמצד הגופניות, 


כפתור 


ונשאר כולו בבחינת נשמה להתענג על ה', בהיות האדם כולו בבחינת נשמה 
שהוא חלק אלקי ממעל. 
(שבט מיהודה, משפטים) 


נט. 


נטל שני כוכבים מכימה 


כתיב (דברים לב:ח) 'בהנחל עליון גוים בהפרידו בנ אדם' וגו', כי הנה ידוע 
אצל חכמי הכוכבים כי בכל מזל יש ששה כוכבים הגדולים והם 
מאירים לכל המזל, ואם כן י"ב פעמים ששה הם ע"ב, רק במבול נטל 
הקב"ה שני כוכבים מכימה ואם כן נשארו ע', ולכך ע' אומות וכן ע' נפש 
במצרים, כי השם אמר לאברהם על כוכבים 'כה יהיה זרעך' והיה מתחילה 
הפוונהיעל פופבים הנ"ל, ואחר כך נתהבו ככל הפוכבים. הו שדיק 'שמך 
בנָקים ככוכבי השמים לרוב' דייקא, ומתחילה לא היה רק נגד ששה מכל 
מזל, ולכך קאמר 'בהנחל עליון גוים' על דור המבול כתרגומו, כי זהו נולד 
ממבול שנטל ב' כוכבים מכימה, אבל שיאמת צריך להיות ע"ב כנגד ע"ב 
שמות וכדומה, והא כיצד ע' אומות וישראל נחלקו לשני אומות, ישראל 
שהם חלק ה' ויעקב שהם נגררים בתר ישראל וקשורים בהם כחבל, וזהו 
כי חלק ה' עמו היינו ישראל יעקב רק חבל נחלתו. 
(תפארת יהונתן, האזינו) 


אמר מי ידע אוכא ממיא האי גוהא וכו" בשעה שהקב"ה זוכר את בניו 
ששרויים פצער וכו מגריד שתי הבעות לים הגדול וכו' והיינו גוהא אמר רכי 
קטינא אובא טמיא כדיב הוא ומיליה בהיכין 


כתיב (שמות ד א) 'ויען משה והן לא יאמינו לי ולא ישמעו בקולי כי יאמרו 
לא'"צראה אליך ה'', ראוי להבין מה שהכפיל הכתוב דבריו פעמים 

ושלש במילות שונות, כי מאמר והן לא יאמינו לי כולל שארית המאמר 
כולו. ולבוא אל ביאור הדברים נקדים מאמרם ז"ל שאמר רב קטינא מי 
ידע אובא טמיא האי גוהא וכו', בשעה שהקב"ה זוכר את בניו ששרויים 
בצער וכו' מוריד שתי דמעות לים הגדול וכו', והיינו גוהא אמר רבי קטינא 
אובא טמיא כדיב הוא ומיליה כדיבין, דע כי השקר יש במינו שני סוגים, 
כמו אם יאמר אדם שראה ארי בדרך, אפשר שיהיה הענין שקר על שני 
פנים, או שלא ראה כלל והוא בעצמו יודע בלבו כי שקר בפיו, או שהיה 
רואה כלב או דבר אחר וחשב שהוא ארי, ועל אופן כזה לא יהיה ספורו 
לשקר, רק הוא שקר באמתתו כי לא ראה מה שהוא חושב ועיניו הטעו 

אותו. 
ואלו השני פנים היו אצל אובא טמיא שאמר בשעה שהקב"ה זוכר את 
בניו שרויים בצער כו', והבין רב קטינא שגם הוא אין בלבו כמו 
שהוא אומר בפיו ואין דעתו מכרעת אותו להחשיב את ישראל כל כך 
ולהגדיל מעלתם בעני ה', רק שהוא מגזם דבריו לפני רב קטינא כדי 
להחניפו לומר לו דבר הטוב לפניו ומה שהוא רוצה בו, וזהו שאמר אובא 
טמיא כדיב פירש שאומר דבר לא מלבו, ומלבד זה ומיליה כדיבין פירש 
כי גם גוף הענין הוא שקר. 

וזה שאמר משה לפני ה' +הן לא יאמינו לי', רצה לומר שיחשדו אותי 
שאני בודה שקר מלבי, השני ולא ישמעו בקולי כי יאמרו' כו', כלומר 

גם אם יאמינו בי שאיני משקר, עם כל זה לא ישמעו בקולי כי יחושו פן 
טעיתי והנבואה באה מסטרא אחרא, וזהו 'כי יאמרו לא נראה אליך ה', 
כלומר אמת הדבר כי נראה אליו אבל לא ה'. ומעתה יתכן גם כן מה 
שהוצרך משה ע"ה לשני מופתים, אחד למען יאמינו בו שלא בדה הדבר 
מלבו, וזה יבחן על ידי מופת התהפכות המטה לנחש, כי כשם שאין יכולת 
ביד האדם לעשות התהפכות כזה מעצמו, כן הדברים אשר דבר לא בדה 
מלבו, והמופת השני לאמת הדבר שהנבואה באה מאת ה' ולא מצד אחר, 
והוא מופת עונש הצרעת שהשיג על אמרו לשון הרע על ישראל, שהוא 
מופת גדול והוראה עצומה שאין הדבר מסטרא אחרא כי אם מאת ה' 

האוהב את עמו ישראל ודן את דיניהם. 


(אהל יעקב, שמות) 


לא נבראו רעמים אלא לפשוט עקמומית שבלב 

והענין נאמר בשם הבעש"ט שהשם יתברך חפץ מאוד שיהיו כל ישראל 
יראים מלפניו, אך מי שיש לו שכל ירא מלפניו בגין דאיהו רב 

ושליט עיקרא ושרשא דכל עלמין, ואם יסלק חיותו ח"ו אף רגע כמימרא 


ברכות נח: - נט: 


ופרח כא 


היו מתבטלין כל העולמות, ומחמת זה ירא וחרד מאימת השם יתברך עד 
שכל איבריו נרתעים מפחד השם יתברך ומהדר גאונו, לא כמו השוטים 
שאומרים על היראה אמיתית שהיא מרה שחורה שאינו צריך רק נקודה, 
לכן הבל יפצה פיהם ולא כן ידברו, אבל באמת צריך שיפול עליו אימה 
ופחד גדול עד שיהיו כל איבריו נרתעים אצלו, נחזור לעניינו זהו מי שיש 
לו שכל, מי שאין לו שכל לירא מלפניו יתברך, והשם יתברך אף על פי 
כן חפץ שירא מלפניו, לכן מאיים עליו השם יתברך בדבר שיהיה נרתע 
ונבעת לפי קט שכלו כגון בשמעו קול הרעם, וכוונת השם יתברך שילך 
מזה אל היראה העליונה, בחשבו הלא הרעם הוא אחד מגבורותיו של 
הקודשא בריך הוא, ואיך לא יירא מהשם יתברך בעצמו, וכן שאר היראות 
חיצוניות שיש לאדם כגון שירא מהשררה או שלא ימותו בניו, כוונת השם 
יתברך הוא שיעלה מזה אל היראה עליונה שידע שאינו ירא רק מהשם 
יתברך, שהיראה עליונה יראת ה' עצמה נתלבשה ונתצמצמה תוך הדברים 
ההם כדי לאיים עליו לפי קט שכלו. 
(מאור עינים, יתרו) 


לא נבראו רעמים אלא לפשוט עקמומית שבלב 
כתיב (שמות ט ל) 'ואתה ועבדיך ידעתי כי טרם תיראון מפני ה' אלקים', 
פירוש דהנה פרעה אמר 'ורב מהיות קולות אלקים וברד' (שם כח), 
לפי שפרעה כאשר ראה קולות אלקים וברד פחד בלבבו ואחזתו רעדה, 
כמאמר חז"ל לא נבראו רעמים אלא לפשוט עקמומית שבלב, חשב בעצמו 
שהגיע לקצת מדרגת יראת אלקים, וכבר הוציא השי"ת מחשבתו אל הפועל, 
כי זה הוא מדרך הכסילים בהשיגו מעט בדעת וביראה חושב שכבר עלה 
למדרגה גדולה, ולא ידע כי נבער הוא מדעת, ולכן אמר 'ורב מהיות קולות 
אלקים', מול זה השיב לו משה רבינו ע"ה ואתה ועבדיך ידעתי כי טרם 

תיראון מפני ה' אלקים' עדיין אינכם יראים מפני השי"ת ודו"ק. 

(קול שמחה, בא) 


לא נבראו רעמים אלא לפשוט עקמומית שבלב 


כתיב (שמות ט יד) 'אני שולח את כל מגפותי אל לבך' מה שכתוב כאן 

לבך, יש לומר כמאמר חז"ל לא נבראו רעמים אלא לפשט עקמומיות 

שבלב, וכאן היו רעמים כי אש מתלקחת בתוך הברד, וה' נתן קולות וברד 

וגו' (שם כד-כה), ויש לומר מכאן ראיה לחז"ל הנ"ל, ובאמת כאן אמר 
'חטאתי הפעם ה' הצדיק' (שם כז). 

(תפוחי חיים, וארא) 


מיום שחרב בית המקדש לא נראית רקיע בטהרתה 


נראה לי, שהיא ירושלים שעושה שלום בין ישראל לאביהם שבשמים 
ובינם לעצמם, ועל דרך שאמרו חז"ל (ימא כא.) ולא אמר אדם 
לחבירו צר לי המקום שאלין בירושלים, נמצא כשהיתה מחלוקת אצל 
צדיקים שבירושלים היתה כולה לשם שמים בלי שום פניה שבעולם, ולזה 
כוונו בטהרת הרקיע שהיא מחלוקת ראשונה בין מים עליונים לתחתונים, 
אמנם אחרי שחרבה ירושלים רבו מחלוקות בעו"ה, שגם מי שתחילתו נכנס 
לשם שמים איננו נקי בלי שום פניה כלל, והיינו לא נראית רקיע בטהרתה. 
(מכתב סופר, לבין המצרים) 


נט: 


הרואה חמה בתקופתה לבנה וכו' אומר ברוך עושה בראשית ואימת הוי אמר 
אביי כל עשרים ושמונה שנין 


נראה לפרש ענין ברכה זו שזמנה מגיע אחת לכ"ח שנה כשמתחיל מחזור 

חדש של החמה, דהנה איתא בתיקוני זוהר (תקון סט) דעשרים ושמונה 
עתים המנוים (קהלת ג) עת ללדת וכו', י"ד מהם מצד מדת הרחמים ללדת 
לטעת וכר', והייד ,הם מצה מרת הדין על"ש; והנה על פ'ת עתים הללו 
אשר חציים טובים וחציים רעים ח"ו, רומז מחזור החמה של כ"ח שנים, 
אשר חציו יום הרומז על הטובה, וחציו לילה הרומז על ההיפך. והנה אמרו 
חז"ל (ברכות נד.) חייב אדם לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה, ולכן 
כאשר עובר מחזור החמה של כ"ח שנים מברכים ברוך עושה מעשה 
בראשית, כלומר שכל כ"ח העתים שעברו עלינו בעשרים ושמונה שנות 
מחזור זה, בין שהם לטוב ובין שהיו למוטב ח"ו הכל מאתו יתברך, והקב"ה 
הצופה ומביט עד סוף כל הדורות הוא המגיד מראשית אחרית, ועל ידי 


כב כפתור 


שמברכים ומהללים להשי"ת על העבר, ממילא ממתיקים את כל העתות 

שלעתיד, וגורמים שכל העתים שבמחזור הבא יהפכו לרחמים ולטובה 
ולבהכה: 

(להורות נתן, מועדים א' ברכת החמה) 


הרואה חמה בתקופתה לבנה וכו" 


כתיב (בראשית לז י) 'הבא נבוא אני ואמך ואחיך להשתחות לך ארצה', יש 
לדקדק ביתור מלת ארצה היה די באמרו להשתחות לך. ונראה לי, 

בהיות דאמר דראה שמש וירח וכוכבים משתחוים לו וזה אי אפשר בפעם 
אחת, דביום אין ירח וכוכבים נראים ובלילה אין שמש נראה, אמנם נראה 
על פי מה דאיתא בקדמונים בהא דאמר הגמרא הרואה חמה בתקופתה, 
דאדם יכול לראות אפילו ביום חמה ולבנה וכוכבים כשעומד במרתף עמוק 
מאוד. וזה דאמר שראה שמש וירח וכוכבים הבא נבוא לך ארצה שתעמוד 

במקום עמוק. 
(אמרות ה' השלם, וישב) 


ס. 


אין מוכירין מעשה ניסים 
'ותנקום דם עבדיך מאויביך עד תומם ותדרוש לשפוך דמם לדעת מה זה 
ועל מה זה' (סליחות ערב יום כפור), וצריך ביאור הכוונה באומרו 
לדעת מה זה ועל מה זה מה ענין הודעה הזאת, והלא ידוע ומפורסם מה 
ששפכו אומות העולם דמם של ישראל כמים בכל הדורות, ומה צורך יש 
בהודעה זו ומה תועלת יהיה בה. ויתבאר בהקדם מה שהביא התבואות 
שור לחלוק על הרמ"א (או"ח תרע"ב ס"א) בשכח על הניסים בברכת המזון 
יאמר הרחמן הוא יעשה לנו ניסים וכו', והביא ראיה התבואות שור ראיה 
דאין לומר כן שאין להתפלל על ניסים דאמרינן בגמרא אין מזכירין מעשה 
ניסים, הרי דאין להתפלל על הנס, והישועות יעקב מתרץ שיטת הרמ"א 
דשפיר דמי לומר הרחמן הוא יעשה לנו ניסים ויש לחלק, דדוקא בנס נסתר 
כמו שמיירי התם באומר אם תלד זכר אין להתפלל על הנס, שאם עושים 
לו נס מנכין לו מזכיותיו, אבל בנס מפורסם כמו נס חנוכה שעל ידי זה 
מתגדל ומתקדש שמו יתברך בעולם, מותר להתפלל על נס כזה ואדרבה 
מצוה יש בו, ואין חשש דמנכין לו מזכיותיו, אדרבה יתוסף על זכיותיו אם 

יגרום על ידו קידוש שם שמים בעולם. 
ובזה יתבאר פיוט הנ"ל 'ותנקום דם עבדיך מאויביך עד תמם ותדרוש 
מעשה ניסים ואסור להתפלל על נס, אמנם גדול יהיה קידוש שם שמים 
בעולם אם הבורא יתברך ינקום וידרוש דמם של ישראל מאויביו, ובאופן 
זה שיתקדש שם שמים מצוה להתפלל על הנס. וזה שאמר 'לדעת מה זה 
ועל מה זה', שיודע לעיני הכל חסדו ואהבתו יתברך אל עמו ישראל, ואין 
לך קידוש השם גדול מזה, ועל זה אנו מבקשים ומתפללים לא לכבוד 
עצמינו, כי אם שיתקדש ויתגדל שמו יתברך על ידי זה, וסיים 'מחר יהיה 
האות הזה', שיום הכפורים הוא זמן היחוד השלם שיתגלה כבוד מלכותו 
עלינו ויתקדש שמו יתברך. 

(דברי יואל, ערב יום כפור) 


שמע קול צוחה בעיר אמר מובטח אני שאין וה בתוך ביתי ועליו הכתוב 
אומר משמועה רעה לא יירא נכון לבו בטוח בה' 


וכבר צווחו עליה קמאי ז"ל איך היה משתבח על זה כאלו היה נשען על 

רובי זכיותיו שלא יתנו המשחית לבא אל ביתו, ואין זה מענותנותו 
של הלל הזקן ע"ה. והם ז"ל פירשו, שהוא מצד מדת הסבלנות שהנהיג 
את בני ביתו כמוהו לבלתי הרים קול על היסורין אלא לקבלם בסבר פנים 
יפות, ועם שהענין עצמו אמיתי ונכון, לא ידעתי איך יצדק עליו על נכון 
פסוק משמועה רעה לא יירא וגו'. אבל אני אומר כי נתכוון למה שאמרנו, 
שכששמע קול הצוחה לא הרגיש בעצמו שום התפעלות מעצבון או מורך 
לבב רק היה נח ושקט ושאנן, מזה נתאמת לו שזה ודאי אינו בתוך ביתו, 
שאלו היה כן לא יבצר לבו מהורות זה ע"י איזה התפעלות של מורא 
ודאגה, והוא ממש מה שאמר הכתוב משמועה רעה לא יירא, כשתגיע 
לאזניו איזו שמועה של רעה לא יירא ולא יפחד שמא יהיה על דבר נוגע 
אליו, וזה כי נכון לבו בטוח בה', לפי שהלב שלו אינו מצטער ולא דואג 
על כלום, אלא הוא נכון ובטוח בה' בהשקט ובבטח זה הוראה עצומה על 


ברכות נם: - 5. 


ופרח 


כי תמוש רעה מביתו ולא תקרב באהלו, ובהפך זה אם לבו בקרבו המס 
ימס ויאחזהו רעד, הלא דבר הוא דאע"ג דאיהו לא חזי מזלו חזי. 
(בינה לעתים, ח"א דרוש ב' לראש השנה) 


שמע קול צוחה בעיר אמר מוכטח אני שאין זה בתוך כיתי ועליו הכתוב 
אומר משמועה רעה לא ירא נכון לבו בטוח כה' 


כן עשה הלל וכו' היה כורך מצה ומרור וכו' (הגש"פ), הנה מצינו בהלל 
הזקן שבכל הרפתקאות שבאו עליו לא נפל רוחו ולא רפו ידיו אלא 
שם בטחונו בה', והיה אומר כל מה דעביד רחמנא לטב עביד, וכשהיה בא 
מן הדרך ושמע קול צוחה בעיר, אמר בטוח אני שאין זה בתוך ביתי, 
והיינו שכן לימד את בני ביתו שלא יצעקו ולא יזעקו ולא יתאוננו, אלא 
לקבל הכל באהבה כמו שנאמר משמועה רעה לא יירא סמוך לבו בטוח 
בה', לקבל הכל באהבה ולברך את השם על הרעה כעל הטובה. והנה ידוע 
כי מצה הוא סמל החירות, והמרור הוא סמל הרדיפות והצרות, וכן עשה 
הלל שהיה כורך מצה ומרור, והיינו שהיה מתייחס עמהם בשוה לרעות 
כמו לטובות ואוכלן ביחד, שקיבל דין מלכות שמים עליו באהבה ואמר 
שהכל הוא לטובה. 
(הגדת מהר"ז, הגש"פ) 


לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן 


כתיב (שה"ש ד ג) 'כחוט השני שפתותיך ומדברך נאוה', דהנה מצינו בדברי 
רז"ל שח"ו יוכל גם כן להמשיך להיפך ח"ו לרעה, כמו שאמרו 

רז"ל לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן, ונמצא יוכל האדם להמשיך בשפתיו 
או מדת חסד כאשר ידבר טוב, או ח"ו מדת גבורה כאשר ידבר רע, ואמרו 
רז"ל (יומא סז.) שהיו קושרין חוט השני על פתח אולם והיה מלבין, וזהו 
סימן שנמחל עונותיהם של ישראל, כי גוון לבן הוא בחי' חסדים ולהיפך 
הוא מדת הדין, אם היה נשאר אדום מדת גבורה. וזהו כחוט השני, שהיו 
קושרין בפתחו של היכל אם היה לבן הוא בחינת חסדים, ולהיפך ח"ו היה 
בחינת דין, כן שפתותיך שתוכל להמשיך בשפתים חסדים או ח"ו להיפך, 
וכשתדבר דברים טובים תמשוך הכל טובה וחסד, או חס ושלום להיפך 
תמשוך בחינת דין, וזהו 'ומדברך נאוה', על כן תראה שיהיה דיבורך נאוה, 
שתדבר טוב תמיד ולא תוציא מפיך דבר רע ותמשוך טוב בדיבורך כנ"ל. 
(אורח לחיים, ואתחנן) 


לעולם אל יפתח אדם פיו לשטן 


כתיב (אסתר ד יג-יד) 'אל תדמי בנפשך להמלט גו' ואת ובית אביך תאבדו 
גו' וכאשר אבדתי אבדתי', קשה הא אמרו חז"ל אל יפתח אדם פיו 
לשטן ולמה אמר מרדכי לשון כזה. ונראה לי על פי משל מהבעש"ט 
שהמלכה היתה קרובה ללדת והתקשתה בלדתה זמן רב, ונודע למלך 
ששונאיו עשו כישופים לעצרה מללדת, ובא חכם אחד ויעץ למלך להוציא 
קול שכבר ילדה וכן עשו, כששמעו המכשפים כן הניחו כישופיהם ואז 
ילדה. וכן הכא נראה לי כיון שאמר מרדכי לשון זה שלא תדמה להמלט, 
ושאסתר ובית אביה יאבדו, ודברי הצדיק עשה רושם כל כך, עד שהסטרא 
אחרא חשבה שבודאי יתקיימו דברי הצדיק, כי קללת צדיק אפילו על חנם 
מתקיימים (מכות יא.), ובכן כשהרגישו המכשפים שכבר יצא דיבור כזה מפי 
הצדיק, הניחו כחות הטומאה שלהם ועי"ז נצמחה הישועה. 
(דברי יחזקאל שרגא, מגילת אסתר) 


ורפא ירפא מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות 


כתיב (שמות כא יט) 'ורפא ירפא', כל רפואה בבשר ודם לא מצאנוהו בכל 

הכתובים כי אם בדגש, וכן 'רפאנו את בבל ולא נרפתה' (ירמיה נא 
ט) אבל בהקב"ה מצינו ברפה והוא שכתוב (שם יז יד) 'רפאני ה' וארפא', 
וכתיב 'הרופא לשבורי לב' (תהלים קמז ג), 'ארפא משובתם' (הושע יד ה), 'וירפא 
אלקים את אבימלך' (בראשית כ יז), 'כי אני ה' רופאך' (שמות טו כו). והטעם 
בוה כי הרפואה בבשר ודם אינה אלא על ידי צער וטורח והוא שיסבול 
הסם או המשקה המר, אבל רפואה של הקב"ה בנחת אין שם צער כלל 
כי ברכת ה' היא תעשיר ולא יוסיף עצב עמה. ומה שאמרו חז"ל (ב"ק פה.) 
ורפא ירפא מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות, לא אמרו אלא במכה 
שבחוץ שהכתוב מדבר בה, אבל חולי מבפנים אין זה תלוי ביד הרופא 
אלא ביד הרופא כל בשר אשר בידו נפש כל חי. והוסיף הרה"ק רבי יודל'י 
מדז'יקוב זצ"ל, שלכך דקדקו חז"ל בלשונם, מכאן שניתנה רשות לרופא 


כפתור 


לרפאות מכאן דייקא, היינו רק הענינים המפורשים כאן בפרשה, דהיינו 
מכה שמבחוץ. 
(רבנו בחיי, משפטים) 


ורפא ירפא מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות 


הנה בהתורה יש ד' מדריגות פשט רמז דרוש סוד, והפשט הוא מדריגה 
תחתונה ומהו לשון פשט שיפשיט את עצמו מהטבע ויהיה למעלה 
מהטבע, דהיינו כשלומד תורה לשמה לשם ה, כי עולם הזה נברא בה' 
והה' הוא החיות של עולם הזה דהיינו הטבע, וכשלומד תורה לשמה מעלה 
ומגביה את הטבע לשרשו, כי בכ"ב אותיות התורה נברא העולם והן המה 
חיות העולם, וכשלומד את התורה הוא מעלה את העולם אל התורה. וזהו 
ורפא ירפא מכאן שניתן רשות לרופא לרפאות, כי הנה חכמת הרפואה היא 
חכמה שנפלה מחכמה שלמעלה, אף שהטבע בגימטריא אלקים הן אמת כי 
בודאי גם הטבע אינו רק השם יתברך לבדו, אך שהוא מצומצם מאוד כי 
אלקים הוא צמצום, וזהו נובלות חכמה תורה שלא יסבור הרופא הוא הוא 
המרפא, כי אם שזהו חכמה שנפלה מחכמה העליונה, וזהו נובלות החכמה 
החכמה שנפלה מחכמה של מעלה, דהיינו כל השבע חכמות חכמת הרפואה 
שלהם. ww‏ 
וזהו ורפא ירפא מכאן וכו' רצה לומר שאלו לא היה כתוב בתורה תיבת 
ורפא ירפא, לא היה יכול הרופא בשום אופן לרפאות, וזהו מכאן 
וכו' רצה לומר מכאן מהתיבות ורפא ירפא יש לו חיות לרופא לרפאות, 
ומכאן נשתלשלה חכמת הרפואה, ואותם התיבות ורפא ירפא הן המה החיות 
של הרפואה והבן. 
(מאור עינים, ליקוטים) 


ורפא ירפא מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות 


ובב"ב (קט.) אמרו דמי שיש לו חולה בתוך ביתו ילך אצל חכם ויבקש 
עליו רחמים, וצריך ביאור דהאיך יהיו יחדיו תואמים. ויש לומר 
ובהקדם 'התפארת שלמה' (סו"פ כי תשא) בגמרא (כתובות עד:) ת"ר הלכה אצל 
חכם והתירה מקודשת. אצל רופא ורפא אותה אינה מקודשת, מה בין חכם 
לרופא, חכם עוקר הנדר מעיקרו ורופא אינו מרפא רק מכאן ולהבא. לבאר 
הנ"ל עפ"י רמז כפי המבואר בזוהר חדש ע"פ (ירמיה יז יד) 'רפאני ה' וארפא' 
כי כל אסוותא דעלמא ביד הקב"ה אינון אך אית מנהון דאתמסרו לידא 
דשליחא, ואית מנהון דלא אתמסרו רק בידא דקב"ה, אינון ואינון דעל ידי 
שליחא לזמנין מתהדרין, אבל דקב"ה מסי ולא מתהדרין לעלמין. 
וזהו כוונת הגמרא, אצל רופא וריפא אותה אינה מקודשת, כי עדיין אינה 
בטוחה בבריאותה פן ישוב חלאתה, אבל כשהלכה אצל חכם והתיר 
לה מן השמים ע"י הש"י הוא עוקר הדבר החולאת מעיקרו בתיקון העליון 
וממתיק הדינין, ולכן מקודשת כי לא ישוב עוד לעולם, עכ"ל. ובזה יש 
לומר שאף שניתנה רשות לרופא לרפאות, עם כל זאת כדי שיהא בטוח 
שלא ישוב החולאת עוד לעולם, נתנו חכמים הקדושים עצה טובה, שילך 
אצל חכם ויבקש עליו רחמים, ויעקור הדבר החולאת מעיקרו בתיקון העליון 
וממתיק הדינין, ואז יהיה מובטח שלא ישוב עוד החולאת לעולם ועצה 
טובה קמ"ל, ואתי שפיר בס"ד. 
(דברי ברוך, ליקוטים) 


ורפא ירפא מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות 


מעשה שנכנסו אנשים אצל הרה"ק רבי חיים שמואל מחענטשין זצ"ל, 

וסיפרו כי אדם פלוני שהוא חולה אנוש הכביד חוליו והגיע עד 

שערי מות, הרופאים כבר התייאשו מחייו אמרו, ואמר להם הרבי ורפא 

ירפא מכאן שניתן רשות לרופא לרפאות, הרשות ניתנה לו רק לרפא אבל 
לא לייאש חלילה. 

(בלבת אש, ליקוטים) 


ורפא ירפא מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות 


איתא במדרש פליאה, הים ראה וינוס מה ראה ברייתא דר' ישמעאל ראה, 

יש לומר דהכוונה על ברייתא דר' ישמעאל דברכות דתני דבי ר' 
ישמעאל ורפא ירפא מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות, ונראה דלא הוי 
רק רשות לעסוק ברפואות וליכא מצוה בזה, ועיין ברמב"ן (ויקוא כו יב) 
דהכוונה על הרופא שמותר לו לרפאות כיון שכבר נהגו, אבל התולה עצמו 


ברכות ם. - ם: 


אם הוא עושה רצון ה' אין לו עסק ברופאים וברפואות, ומותר לו לסמוך 
על נסי ה' ונפלאותיו, ורק לרופא ניתן רשות לרפאות. והנה מה שלא רצה 
הים להקרע מפני בני ישראל, יש לומר כי ראה אותן נכנסין למים ומוסרים 
נפשם שלא כדין, וסבר דאין לסמוך על הנס ולהכניס עצמו למקום סכנה, 
אך כאשר ראה ברייתא דר' ישמעאל שניתנה רשות לרופא בלבד לרפאות, 
וליכא מצוה בכך כיון דהעושה רצון ה' מותר לו לסמוך על הנס, לכך נס 
ונבקע להם לגזרים כי עשו כדין וכהלכה. 
(תורת מהרי"ץ, הגשיפ) 


ורפא ירפא מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות 


מפופר על הרה"ק הרבי ר' אלימלך זי"ע, שבאמצע עריכתו פעם גלגול 
שלג, נפל על המסמר חלוד שחדר לגופו ופער בו חור גדול שנטף 

ממנו הרבה דם, הרבי רבי אלימלך התלבש ורץ לביתו, וכשהגיע רצתה 
הרבנית לקחת שק מקש לסתום את החור שלא יזל הדם, חייך רבי אלימלך 
ומיד נפסק זרימת הדם ושב להיות כאחד האדם, אחר כך אמר ר' אלימלך, 
שהנס נגרם בכח בטחונה של הרבנית ואמונתה החזקה, שרצתה לעצור את 
הדם עם שק. יוצא מכל האמור, שרק אמונה שלימה בהשי"ת מצילה את 
האדם ומרפאה אותה, וכל הצרה מתחילה מאיבוד האמונה. חז"ל (ב"ב קטז.) 
כבר הורו לנו דמי שיש לו חולה בתוך ביתו ילך אצל חכם ויבקש עליו 
רחמים, וזה היה דרכם של בני ישראל בימים מקדם, ללכת אל החכם 

ולסמוך עליו שבכוחו לפעול רפואה בשמים ממעל. 

שמעתי מצדיק אחד, שפעם הזכירו לפניו את אחד הצדיקים שנחלה, ואמר 
שילך לרופא, המקורבים התפלאו שהרבי שולח לרופא, אך הוא 

השיב שחז"ל אמרו ורפא ירפא מכאן שניתן רשות לרופא לרפאות, פירוש 
מכאן היינו מהתורה ניתן רשות לרופא לרפאות, לכן אם החולה כבר היה 
אצל הצדיק והוא נותן רשות ללכת לרופא, הוא יכול ללכת בלב שלם. כך 
כתוב לגבי אסא מלך יהודה, וגם בחליו לא דרש את ה' כי ברופאים' (דברי 
הימים ב' טז יב), השי"ת חפץ שילכו קודם לדרוש את ה' אצל הנביאים 
והצדיקים, ואם הם יאמרו ללכת לרופאים יכולים ללכת, כי אז הולכים 
בשליחות הצדיק שיכול להלביש רפואה בדרך הטבע, רק אסא ברשעותו 

לא דרש את ה' כי אם ברופאים. 
(שפע חיים, תצוה) 


ורפא ירפא מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות 


משמע שהסברא החיצונה היא שאסור לקרוא את הרופא, רק ימתין עד 
שירחמו עליו מן השמים, ואם כן באמת צריך ליתן טעם מדוע 

אמרה תורה שיקרא רופא. אלא כי השי"ת יודע מחשבות ויודע שאפשר 
שהאדם בחליו יאמין שגם אלמלא יקרא רופא היה מרפאהו מן השמים, 
על כן הראה השי"ת שיקרא את הרופא, ואז יתחזק בלבו האמונה, כדי 
שיראה שגם הרופא אינו יודע מאומה דבר ברור, ולפעמים נותן קצבה איזה 
זמן יאריך חוליו, ובאמת הוא נתרפא לפני זה, וכל זאת לחזק את האמונה 

בלב: 
(ויגד יעקב, ערך רפואה) 


ורפא ירפא מכאן שניתנה רשות לרופא לרפאות 


יש לומר מה שהצריכה התורה להתיר לרופא לרפא את החולה, הלא 

לכאורה הוא בכלל לא תעמוד על דם רעך ומה צריך לזה היתר. ויש 

לומר שסלקא דעתך שהרופא הוי חובל, ובפרט במקום שהוא ספק אם 
יצליח לרפא את החולה. 

(תפוחי חיים, משפטים) 


ס: 


מאי חייב לברך על הרעה כשם שמברך על הטובה וכו' לא נצרכה אלא 
לקבולינהו בשמחה 


איתא בספר חובת הלבבות (שער עבודת אלקים) שמביא בשם הקדמונים שאחד 

ראה לחסיד אחד מוכה ברגלו, ואמר לו חס אני עליך על המכה 
אשר ברגליך, והשיב לו אני מחזיק טובה ליוצרי שלא נתנה בעיני, ולפי 
זה נאמנו מאד דבריהם ז"ל לברך בשמחה על הרעה כמו שמברכין על 
הטובה, כי גם בהרעה גופא נמצאת כבר טובות השי"ת העודפות עליו, כי 
חלילה היתה יכולה הרעה להיות באופן היותר רע מזה וכנ"ל. וזה אולי 


/ כפתור 


כוונת הפסוק (תהלים קיח כא) 'אודך כי עניתני ותהי לי לישועה', רצה לומר 

שהיית מענה אותי בענויים גם על זה אודה את שמך כי טוב, וכי תאמר 

במה, ואמר 'ותהי לי לישועה', רצה לומר שגם בזה היית לי לישועה שלא 
היתה באופן היותר רע מזה, ואם כן יש לי שפיר להודות. 

(אשי ישראל, ליקוטים) 


חייב לברך על הרעה כשם שמכרך על הטובה וכו' רכי תנחום אמר מהכא 
כוס ישועות אשא ובשם ה' אקרא צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא 


ושמעתי מהרה"ק רבי דוד משה מצורטקוב זצ"ל שאמר דמכל מקום יש 

חילוק ביניהם, כי החרוז 'כוס ישועות אשא ובשם ה' אקרא' 

כתיב ביחד קרא בלי הפסק, אבל החרוז 'צרה ויגון אמצא ובשם ה' אקרא' 

לא כתיב בחד קרא אלא יש הפסק בינתיים ב' נקודות, והטעם כי לברך 

על הטוב אפשר תיכף ומיד, אבל לברך הרעה צריך הפסק ליישב הדעת 
היטב, ולקבל באהבה את היסורין הבאים עליו ח"ו ולברך עליהם. 

(אמרי דעת, ליקוטים) 


חסד ומשפט אשירה לך ה' אזמרה אם הסד אשירה ואם משפט אשירה 


כי ידוע שעיקר כוונת הבורא ברוך הוא בבריאות העולם להטיב לברואיו 
מפני שהוא רב חסד, ולא היה עם מי לעשות חסדים הוכרח להמציא 
העולם כדי לקיים מדת החסד, והכל נעשה על ידי הצדיק הממשיך כל 
ההשפעות על ידי אתערותא דלתתא, והצדיק יכול להמשיך בפעולותיו מה 
שרוצה אם לחסד ואם לגבורה ובמה בתורה, כי הקב"ה ברוב רחמיו 
הגדולים העמיד בתורה מדת גדולה וגבורה, כדי לכשילמוד האדם התורה 
לשמה ימשיך בכחה מדת חסד וגבורה למטה, חסד לישראל וגבורה לאומות 
העולם. וזה הוא הפירוש בגמרא חסד ומשפט אשירה אם לחסד אשירה 
ואם למשפט אשירה, אשירה הוא מלשון המשיר פירותיו, והפירוש הוא אם 
לחסד אם אני רואה שהחסדים גברו למעלה והרחמים מתעוררים אז אשירה 
אותם לישראל, ואם למשפט וכשאני רואה שהמשפט חלילה מתעורר אשירה 
אותם לאומות העולם. 
(נועם אלימלך, ליקוטי שושנה) 


לעולם יהא אדם רגיל לומר כל דעכיד רחמנא לטב עביד 


איתא במדרש (ויק"ר יז א) 'ונתתי נגע צרעת בבית ארץ אחוזתכם' (ויקרא יד 
לד) זה שאמר הכתוב (תהלים עג א) 'אך טוב לישראל אלקים לברי 

לבב'. נראה לי כי הפסוק 'אך טוב לישראל' וגו', יש לפרש כי אלקים 
שהוא דין, גם כן טוב לישראל כי לישראל אוהבי שמו כל מה דעביד 
רחמנא לטב עביד, רק זו אם הם ברי לבב, דהיינו זך לבם באמונה ולבם 
נכון בטוח בה' שהכל לטובה, כמו ר' עקיבא ונחום איש גם זו (תענית כא.), 
אז באמת נהפך הכל לטובה והבן. והנה המופת וראיה לזה נתינת הנגע 
בקירות הבית, דנראה שהיא מכה משולחת שלא כדרך הטבע בשצף קצף, 
ובאמת ביארו רז"ל (ויק"ר יז ו) כי הוא לטובת ישראל כדי שימצאו מה 
שהטמינו האמוריים, ועל פי זה יתבאר המדרש ודוק היטב כי נכון הוא 

בסייד. 
(ישמח משה, מצורע) 


לעולם יהא אדם רגיל לומר כל דעביד רחמנא לטב עביד 


כתיב (בראשית לב יג) 'ואתה אמרת היטב איטיב עמך' לכאורה הכפל למה 
לי. אלא יש לומר, דידוע אומרם ז"ל לעולם יהא אדם רגיל לומר 

כל דעביד רחמנא לטב עביד, זהו הפירוש 'ואתה אמרת היטב', כלומר רבונו 
של עולם אחר כל זה אם אתה אמרת היטב היינו שכך טוב, איטב עמך 
גם אני אומר כדברך שכך טוב וכל העבד רהמנא לטב. אי נמי על דרך 
זה, דידוע בספרים הקדושים כשאדם מאמין באמת ואומר כל דעביד רחמנא 
לטב נעשה באמת הכל טוב, זהו שהתורה מרמזת להאדם ואתה אמרת 
היטב', היינו שתאמר כל דעביד רחמנא לטב, 'איטב עמך' שיהיה באמת 

הכל טוב. 
(דברי ישראל, וישלח) 


לעולם יהא אדם רגיל לומר כל דעביד רחמנא לטב עביד 


כתיב (תהלים לד יג) 'מי האיש החפץ חיים אוהב ימים לראות טוב', אמרו 
חאל לעולם יהא אהם רגיל לומר פל דעביד החמנא לטם<צביד. 
ואמר מי האיש החפץ חיים אוהב ימים, היינו שרוצה באריכות ימים ושנים, 


ברכות פ5: - פא. 


ופרח 


העצה לכך היא לראות טוב בכל דבר המתרחש לו, וממילא לא יהיו ימיו 
שבעי רוגז ומכאובים. 
(שפע חיים, שמיני עצרת) 


כל רעביד רחמנא לטב עביד 


עביד פירוש הוא מתקיים, כי הצדיקים גם כן מסכימים לזה, ואם ח"ו 
להיפך אזי אינו מתקיים, כי הצדיקים מבטלים גזירתו של מקום. 
(בוצינא דנהורא, ליקוטים) 


כל רעביד רחמנא לטב עביד 


והנה מפסוק ראשון של קריאת שמע יש להביא ראיה דכל מה דעביד 

רחמנא לטב עביד, כי שם הוי' רומז לרחמים ושם אלקינו רומז לדין 

כנודע, וזה שמע ישראל שיקבל ויאמין אשר בין הוי' רחמים ובין אלקינו 

דין ה' אחד כולו רחמים, ובפסוק ראשון של קריאת שמע יש להעביר ידיו 

על עיניו כידוע (שו"ע או"ח סימן ס"א ס"ה), ועל ידי זה יאמין שהכל לטוב 
הוא ולא לפי ראות עיניו. 

(שארית מנחם, ויגש) 


סא. 


וייצר ה' אלקים את האדם בשני יודין שני יצרים ברא הקכ"ה אחד יצר טוב 
ואחד יצר רע 


כאן גילו לנו חז"ל סוד לבל נפול ברוחנו ונתחזק במלחמתנו עם יצר הרע, 
כי הקב"ה ברא את האדם בשני כוחות שוים לא יכריע אחד את 
חבירו, כי אם האדם עצמו הוא אשר יטה כף ידו ויכריע על ימין או על 
שמאל. וזהו וייצר בשני יודין אוי לי מיוצרי ואוי לי מיצרי, תחילת בריאתו 
של האדם הוא בקו משקלות שוה בין שניהם, כשם שהוא מרגיש כאב 
בשעה שעוזב תאוותו, כן ירגיש כאב בשעה שעוזב תורתו, וכמו שהוא 
מתענג ונהנה בהליכה אח%9%*טרו כסוס כפרד אין הבין, כך יש לו הכח 
להיות מתאוה ומתעדן בהמשכו לבית מדרש לעשות רצון יוצרו, ואחר כך 
אם זוכה להתרומם אל על ומשלים את עצמו, הרי הוא מכריע את הכף 
לצד הטוב ומכניע את יצרו כובשו ומושל עליו, ואם ח"ו להיפך הרי הוא 
מכריע את הכף לצד יצרו ונופל לבאר שחת. 
נמצא כי יכול האדם ללחום מלחמתו עם יצרו, לתור ולחפש אחר הנאה 
רוחנית כנגד הנאה גשמית, הנאה כנגד הנאה ותאוה כנגד תאוה, 
וכבר אמרו חז"ל (אבות פ"ד מט"ז) העולם הזה דומה לפרוזדור בפני עולם 
הבא, התקן עצמך בפרוזדור כדי שתיכנס לטרקלין, והנה עולם הבא אין 
בו לא אכילה ולא שתיה לא משא ומתן ולא הנאה לא שנאה ולא תחרות, 
אלא צדיקים יושבים ועטרותיהם בראשיהם ונהנים מזיו השכינה (ברכות יז.), 
ואיך יתקן אדם עצמו בפרוזדור בדברים שאינם שם מהיכן יקח כל זה, 
אלא ודאי שיכול הוא ומצויה היא אצלו להשיגה כאן בפרוזדור, אם לא 
כולה לכל הפחות מעין הנאה נפלאה זאת. 
(אור יהל, נח) 


אמר ר"ש בן פזי אוי לי מיוצרי ואוי לי מיצרי 
כתיב (תהלים קלו ז) 'לעושה אורים גדולים כי לעולם חסדו', נלענ"ד על פי 
מה שאמרו חז"ל דאמר ר"ש בן פזי אוי לי מיוצרי ואוי לי מיצרי, 
פירש רש"י ז"ל אוי לי מיוצרי אם אלך אחר יצרי ואם לא אלך אחריו אוי 
לי מיצרי המיגעני בהרהורים עכ"ל, עבודה קשה היא לעבוד שני אדונים 
כאחד יוצרי ויצרי אי סייפא לאו ספרא ואי ספרא לאו סייפא, יצר לב 
האדם רע מנעוריו אף כי יודע שצריך להיות דבק בה' ובתורתו, אבל מה 
יעשה הבן ולא יחטא, וכף מאזנים מעויין בידו נוטה לכאן ולכאן, וזה הוא 
התנצלותנו כאשר ה' במשפט יבא וצריך האדם ליתן דין וחשבון על כל 
מפעליו, כי כבד ממנו הדבר לא יוכל עשהו לבדו, למצא דרך סלולה שימצא 
הגוף את תפקידו וגם נפשו לא תרעב, אולם מה יעשה האדם כי יקום אל 
וכי יפקוד לאמור, כי זאת תעודת האדם עלי ארץ לכוין משקלותיו ולפלס 
מעגל רגליו, ולישא עול תורה ודרך ארץ, יאחז בזה וגם מזה אל תנח ידו, 
הלא ח"ו אבד מנוס מנהו אם לא תתקבל טענתו, כי אי אפשר לעבוד שני 
אדונים כאחד. 
והנה בורא כל יתב"ש הפליא חסדו לתת לנו שם ושארית לחיותנו כיום 
הזה, כאשר קיבל טענת הלבנה שאמרה (חלין ס:) אי אפשר לשני 


כפתור 


מלכים שישתמשו בכתר אחד, וכמו כן הוא גם כן באדם, שני מלכים 
מושלים עליו שוכנים בקרבו לכל אשר יהיה שם רוח האחד ללכת ימאן 
בו השני, וכל אשר ימצא חן בעיני האחד יהיה למוזר בעיני רעהו, ועל כן 
במלחמה זו וקול תרועתה רבים כשלו ונלכדו ויפול הנופל, ובזה חסד גדול 
נעשה לעולם שברא הקב"ה, ועשה אורים גדולים שניהם כאחד גדולים 
וטובים אשר מזה נצמחה טענת הלבנה, אשר קיבלה הקב"ה ואשר היא 
כתריס בפני הפורעניות לבני ישראל עם קרובו להצדיקם ביום דין, ולהמלא 
עליהם רחמים כי לעולם חסדו. 
(לחם רב השלם, ליקוטים) 


מנוח עם הארץ היה דכתיב וילך מנוח אחרי אשתו 


איתא במדרש (במדביר ‏ אי יברכך הי בבנים, וישמרך בבנות שצהיכות 

שמירה, פירוש אם יברכך ה' בבנים מבורכים, אותם לא ילכו אחורי 

אשה והאשה תלך אחריהם וצריכה שמירה, על זה אמר 'ישמרך ה'' בבנות 
הצריכים שמירה. 

(חתם סופר, נשא) 


מנוח עם הארץ היה דכתיב וילך מנוח אחרי אשתו 


עול מלכות שמים מעליהם היא שהאשה צריכה ללכת לפני האיש, 
כלומר שהאיש צריך לקבל את דעתה ורצונה, ולכן מצינו בגמרא מנוח עם 
הארץ היה דכתיב וילך מנוח אחרי אשתו, היינו שהיא הלכה לפניו. וזה 
מה שטען אליעזר 'אולי לא תאבה האשה ללכת אחרי', אולי היא מאותם 
הנשים שאינם רוצים לילך אחרי האיש אלא לפניו, 'ויאמר אליו אברהם 
השמר לך' (שם ו) מאשה כזאת, אמנם מצינו שלבן אמר 'הנה רבקה לפניך' 
(שם נא), אולם רבקה עצמה לא עשתה כן, אלא (שם סא) ותקם רבקה 

ונערותיה ותרכבנה על הגמלים ותלכנה אחרי האיש' ולא לפני האיש. 


(מקוה בּחוך, דורי שרה) 


אחורי ארי ולא אחורי אשה 


'יהא רעוא קמיה דתשרי על עמיה וכו' (זמירות ליל שבת), היינו שאיש יהודי 
יעורר את לבו ורצונו לשוב לה' קמיה דתשרי, טרם הגיע חודש תשרי 
כדאיתא בספרים הקדושים אחורי ארי ולא אחורי אשה, מזל אב הוא ארי 
ומזל אלול בתולה, מיד אחורי ארי חודש אב שהוא אלול ישוב לה', ולא 
יאחר עד אחורי אשה מזל אלול שהוא בתולה, ועל ידי שיקדים לשוב אזי 
כשיגיע אחר כך תשרי יתענג לשמיה במתיקין ודובשין, ירגיש מתיקות 
בעבודתו יתברך בבחינת אז תתענג על ה'. 
(בית אברהם, נצבים) 


רב אמר יצר הרע דומה לובוב ויושב בין שני מפתחי הלב וכו' ושמואל אמר 
כמין חטה הוא דומה 


ופירש כ"ק אבי אדומו"ר זצללה"ה דרב אמר שמהות היצר הרע להיות 
להוט אחר הדברים המאוסים והפחותים כענין זבוב שהוא להוט 

אחר המכה ומאוס, וכאמרם ז"ל (שבת קנב.) אשה חמת מלא צואה, ושמואל 
אמר כמין חטה הוא דומה, היינו שמהות היצר הרע לילך אחר דעתו ולא 
להתבטל לדעת התורה, וחטה כינוי לדעת כענין אמרם ז"ל (ברכות מ.) אין 
התינוק יודע לקרות אבא ואמא עד שיטעום טעם דגן, ובודאי הא והא 
איתנייהו ביה אלא דאיפלגי בעיקר מהותו, עכת"ד. ויש להוסיף בזה דברים 
ששמואל מודה לרב, אלא שאמר שזה נצמח מפאת העדר ביטול הדעת 
לדעת התורה והולך וחוקר לפי הלך רוחו ודעתו, וסוף החקירות האלו שיצר 
הרע מושכו ליפול ברשת התאוה הנמבזה, וכמו שהגיד הרה"ק ר"ב 
זצללה"ה מפרשיסחא לאחד המחקרים שסוף כל החקירות האלו מעשה 
זמרי, וכן עלה לו לאותו המחקר, וזה שאמר שמואל כמין חטה הוא דומה 

היה מעיקרא קודם שנעשה להוט אחר הדברים הפחותים והנמבזים. 

(שם משמואל, במדבר תרע"ז) 


רב אמר יצר הרע דומה לזבוב ויושב בין שני מפתחי הלב וכו' ושמואל אמר 

כמין חטה הוא דומה 

ונראה דרב לשיטתו (ב"ב קסד:) א"ר עמרם אמר רב שלש עבירות אין אדם 
ניצול מהן בכל יום הרהור עבירה וכו', נמצא דהרהור עבירה קרי 


ברכות פא. 


ופרח כה 


רב עבירה, ולכן מדמה היצר הרע לזבוב הפורח באויר כהרהור הפורח, 
ודייק יושב ויושב בין שתי מפתחות הלב, שכן אצל איל העולה הבאה על 
הרהור הלב כתיב 'וישחט' בטעם אתנחתא והוא דומה לצורת יושב, ושמואל 
סבירה ליה דהרהור עבירה לא חשוב כעבירה, ומדמה היצר הרע לחטה 
והוא חטא בפועל, ומביא ראיה מפסוק 'לפתח חטאת רובץ' והוא תרגום 
רביע, 'רובץ' דהיינו 'לפתח חטאת רובץ' הטעם של 'וישחט' דפר החטאת. 

(יד יוסף, דרוש ג' לשבת הגדול) 


רב אמר יצר הרע דומה לובוב ויושם בין שני מפתחי הלב וכו' ושמואל אמר 
במין חטה הוא דומה 


וצריך להבין במה פליגי ובמה דומה לזבוב או לחטה. והנה אמרו חז"ל 
(סוכה נב.) יצרו של אדם מתחדש ומתגבר עליו בכל יום דכתיב 'צופה 

רשע לצדיק' וכו', כי הוא שונא הפנימי הרודף אחר האדם כל ימי חייו, 
וכבר העיר בחובת הלבבות (שער יחוד המעשה פ"ה) שמן התימה שאם יש לך 
שונא הלוחם אתך, כשיראה שתנצחהו פעמים ירף ממך, בעבור שרואה 
חולשתו ויתיאש מללחום אתך, אבל שונא זה אם תנצחהו מאה פעמים לא 
יתיאש ממך, ובוחר לו תמיד דרך אחר, ואמרו (אבות פ"ב מ"ד) אל תאמין 
בעצמך וכו', וכל הגדול מחבירו יותר משתוקק וערב לו להסיתו ולהדיחו 
מהסתפח בנחלת ה' צבאות, ויש לומר שזה כוונת הקרא (בראשית ד ז) 'ואליך 
תשוקתו' תמיד וכל שתמשול בו יותר השתוקקותו אליך להדיחך ולפתותך. 
ונראה לי שזהו הדמיון לזבוב שמזיק לאדם ועומד עליו ונקל רודפו, אלא 
שחוזר עליו תמיד פעם אחר פעם, וכל שרדפו ומרגיזו חוזר ובא 

כן היצר הרע, וזהו שיושב על מפתחי הלב במקום שיודע שיש לו תאוה 
לדבר זה, ושבו נפתח להתאות תאוה שם מתחיל להסיתו תחלה כנ"ל. 
ושמואל אמר דומה לחטה דהנה אמרו חז"ל (סוכה שם) אם לא הקב"ה עוזרו 
אינו יוכל לו, והבא לטהר מסייעים אותו (שבת קד), ודוקא אחר שעשה 
האדם כל האפשר וברח שלא יבוא לידי עבירה והתרחק מן חברת מרעים, 
כדאמרו (אבות פ"א מ"ז) הרחק משכן רע וכו', ואם בכל זאת קשה עליו 

לכבוש יצרו, אז ה' עוזר ותומך ידו. 

והנה יצר הרע נברא לטוב לאדם, כי כל מה דעביד רחמנא לטב הוא 
(ברכות ס:), כדי שעל ידי זה יקבל שכרו יותר, ואמרו (אבות פיה) לפום 

צערא אגרא, ואיתא במדרש (ב"ר ט ט) טוב זה יצר הטוב מאד זה יצר הרע, 
ולולי יצר הרע לא היה מבקש שכר על הטוב, וזה שאמרו דומה לחטה 
שהוא מחית האדם שאי אפשר בלעדו, כן היצר הרע מחיה האדם שעל ידו 
יקבל שכר, ומה חטה אי אפשר להנות עד אחר יגיעה רבה חורש זורע, 
ואחר כל זה צריך לצפות לישועת ה' שיתן מטר בעתו, ושלא יבוא רוח 
חזק ויקלקל הכל, כן להפך היצר הרע מרע לטוב צריך עמלה ויגיעה רבה 
בעתו ובזמנו, ואחר שעשה שלו לולי הקב"ה עוזרו אין יוכל לו, ודומה 
בכל דבר להנאת חטה שהוא צורך יותר לאדם ובא לו אחר הטורח, והוא 

נכון. 
(כתב סופר דרשות, עשרת ימי תשובה) 


רב אמר יצר הרע דומה לזבוב ויושב בין שני מפתחי הלב וכו' ושמואל אמר 
כמין חטה הוא דומה 


והנה כאשר נתבונן בתחבולות היצר הרע איך הוא שואף וחותר ללכוד 
את האדם לפח מוקש, אז נגיע להמסקנא כי שתים הם דרכיו, א' 
להשחית מאת נפש האדם ולהרעילה בדיעות כוזבות ונפסדות להטהו על 
ידי זה מדרך התורה והמסורה, ולהובילו לבאר שחת של מינות ואפיקורסות, 
ב' באם יתגונן האדם נגד הסתת היצר הרע, ולא יתן לבא המשחית אל 
בתי הנפש פנימה, אז כאשר נוכח לדעת כי המינות לא תמשכהו, ישתדל 
ללכוד אותו בחרמי התאוות ותענוגי העולם הזה, כדי לטמטם את לבו שלא 
יהיה לו לב מבין תורת ה', ומצותיה תהיה עליו למעמסה, כי לא יהיה 
ביכלתו לכבוש תאוותיו כדי לקיים את המצוות. 
והנה רב ושמואל לא פליגי, רק כל אחד מרמז על אופן ההסתה של יצר 
הרע, הנה הזבוב מטיל זוהמה לתוך אוכל ומשקה, ועל ידי זה 
מתעפשים וילכו לאיבוד 'זבובי מות יבאיש יביע שמן רוקח', השמן המובחר 
כמו שמן הרוקח יתעפש ויהיה נבאש עד שיתבעבע על ידי זוהמת הזבוב, 
וזאת הוא גם כן פעולת היצר להשחית ולהזיק את נפש האדם על ידי 
הטלת ארס ורעל, הלא הם הדעות הכוזבות ומינות דמשכי, ובמובן זה דומה 
פעולתו לזבוב המשחית את השמן הטוב והמובחר. 


- כפתור 


אולם יש לייחס לו עוד פעולה אחרת הדומה לחטה, אשר הכל צריכים 
לה וכל עמל אדם לפיהו יגע וטרח למלאות בטנו לצבור הון, כדי 
שיהיה באפשרותו לחיות חיי תפנוקים כי זה עיקר מטרת חייו, ולתורה 
ומצוות הוא פונה ערפו, כי תאב לחיי אושר והלוך ילך אחרי ההבל ורעות 
רוח, עד שמטמטם לבו ודברי תורה לא נכנסים בו. וזה שאמר שמואל כמין 
חטה הוא דומה, להורות נתן כי עוד יש ליחס פעולה אחרת ליצר הרע, 
אשר איננה מכה שרשים כל כך עמוקים בנפש אדם עד שמרעילה, מכל 
מקום מסכן הוא דרך החיים שמעורר באדם תאוותיו אחרי הארציות 
וחומריות. 
(חשב סופר, בראשית) 


סא: 


צדיקים יצר טוב שופטן וכו' רשעים יצר רע וכו' 
כתיב (דברים כא טו) 'כי תהיין לאיש שתי נשים האחת אהובה והאחת שנואה' 
וגו', ירמוז למ"ש חז"ל צדיקים יצר טוב שופטן רשעים יצר הרע 
שופטן בינונים זה וזה שופטן, ואמר למי שיש לו ב' נשים כנ"ל אחת 
אהובה מצות ומעשים טובים, ואחת שנואה עבירות ומעשה תעתועים, ישכיל 
וידע כי לא יזכרו לו מצוותיו כלל עד שירחץ מחלאת עונותיו תחילה, 
ואין הקב"ה מקבל שוחד מצות נגד עבירות, (רמב"ן דברים י טז), %לתעוד 
אלא והיה הבן הבכור לשניאה, שיהיה מעשה עוונותיו נחשבים תחילה 
ויענש עליהם תחילה בגיהנם או יסורים, טרם שיקבל שכר מצותיו, וגם 
ביום הנחילו את בניו אחר מותו יסבלו גם בניו בעון אבותם תחילה קודם 
שיזכו בזכותו, אם לא את הבכור בן השנואה יכיר, פירוש שיכיר נגעי עצמו 
ויתודה על עוונותיו ויקבל עליו לסור ממוקשי רע ולעשות טוב חליפיו, 
וזהו לתת לו פי שנים, וגם כל ימיו לא יתאונן על שום דבר ממקרי פגעי 
העולם, כי אם על עוונותיו יתאונן וזהו כי הוא יהיה ראשית אונו, ואז לו 
משפט הבכורה באמת, כי יתהפכו לזכיות שיהיה עוד יותר נעימים ממצותיו 

בני האהובה. 

(חתם סופר, בי תצא) 


צדיקים ישף' מוב שופטן וכו' רשעים יצר הע ופ 
פירוש צדיקים יצר טוב שופטן ששופט הכל לטוב, איך שהקב"ה מתנהג 
עמו אומר כל מה דעביד רחמנא לטב עביד, והרשעים יצר רע 
שופטן שופט הכל לרע, איך שהקב"ה מתנהג עמו הכל רע בעיניו כי בטן 
רשעים תחסר יש לו מנה רוצה מאתיים, וכן לעולם אפילו יש לו הכל עוד 
רע בעיניו. 
(דברי ישראל, כללי דאורייתא אות צ') 


צדיקים יצר טוב שופטן וכו' רשעים יצר רע וכו 
פירוש הצדיקים תמידר מחשבתן דבוק בבורא ב"ה, ויצר הוא נקרא 
המחשבה והבורא נקרא טוב, על דרך טוביה' לפל, וזהו שופטן 
פירוש מישר אותם אף שלפעמים נפרד מחשבתן מדביקות הוא דבוק בתורה 
הנקרא טוב, ורשעים יצר הרע דהיינו המחשבה שלהם ברע זהו שופטן, 
ותמיד הם דבוקים במחשבת הרע, ובינונים זה וזה שופטן. 
(שארית יעקב, ליקוטים) 


צדיקים יצר טוב שופטן וכו' רשעים יצר רע וכו' 
והכוונה, כי אפילו אם היצר הטוב שופט לא טוב הוא, כי היצר הטוב 
שופט אותו תמיד שלא התחיל עדיין בעבדות הבורא יתברך, 
ומה שהוא עושה מצות ומעשים טובים יש בהם פניות ותערובת מחשבות 
זרות, ועל ידי זה תוכל המרה שחורה להתגבר עליו ויבוא על ידי זה 
לעצבות ר"ל, כמו שכתב הרמב"ם ז"ל על המשנה (אבות פ"ב מי"ח) אל תהי 
רשע בפני עצמך, אי לזאת הטוב המועיל שיהיה ממוצע שיהיה זה וזה 

שופטן כמאמר חז"ל אנו בינונים. 

(תורת שמעון, שופטים) 


צריקים יצר טוב שופטן וכו" רשעים יצר רע וכו' 
ופירש הגר"א זצ"ל שופטן מנהיגן כמו שופט המנהיג את עמו על פי 
הסכמתם למנות אותו לשופט עליהם, וכן איתא בשנות אליהו 


ברכות פא. - פא: 


אהח19/06/2018 


ופרח 


(ברכות פ"ט) וז"ל צדיקים יצר טוב שופטן פירוש כאשר הם אוכלים גם זה 
יצר טוב, שאינם אוכלים אלא שיהיו יכולים לעבוד ה', והרשעים הם להיפך 
אף כשהם לומדים הוא עם היצר הרע, וזהו יצר הרע שופטן עכ"ל. ובכן 
הכל תלוי בלב האדם את מי בחר למנהיג, את מי מינה לו לשופט על כל 
דרכיו ומעשיו אם היצר הטוב או את היצר הרע, ולא תלוי כלל במספר 
הכמותי אם רובו זכיות או רובו עוונות, אלא רובו זכיות מוכיח עליו שהיצר 
טוב שופטו, רובו עוונות היצר הרע שופטו, מחצה על מחצה זה וזה שופטו. 
אך יש שזכות אחת מכריעה כמה וכמה עוונות היא מעידה עליו שלבו 
לשמים, שבתוך תוכיות נשמתו היצר טוב הוא מנהיגו ובו בחר לו 
לשופט בחיים, אלא שנלכד בפח והאנס האלם הלז אונסו למעשים רעים, 
לכן בידו עוונות ופשעים, אבל לבו בל עמו בלבו הוא מצטער עד מאד 
על שהיצר טוב מנהיגו הודח ממשלתו, וכפות ברצונות התאווה וההוללות 
שהיצר הרע שבנפשו של אדם מחמדתן בלבו, הוא צועק מרה נגד האנס 
הלזה המסכן את כל קיומו ומציק לו לעשות דברים נגד רצונו, אך רחמנא 
לבא בעי ודברים שבלב שכאלו הוויין דברים, והעוונות והפשעים כשגגות 
וכאונסין נחשבו לו. 
ויש שחטא אחד יאבד טובה הרבה, הוא מעיד עליו שבתוך תוכיות נשמתו 
מקנן בו הרע, האדם הרואה לעינים רואה בו שהולך לו למשרים, אבל 
ה' הרואה ללבב חוקר לב ובוחן כליות מעיד עליו שהיצר הרע הוא מנהיגו 
האמיתי ובו בחר לו לשופט בחיים, הוא יושב לו סגור ומסוגר במעמקי 
מסתרי נפשו, ומכוון ביודעים ובלא יודעים את כל דרכיו ומעלליו, ועוד 
כופה את היצר טוב ואת שכלו להשיג לו על ידם כבוד וגדולה. 
(חכמת המצפון, ראש השנה) 


בינונים זה וזה שופטן שנאמר יעמוד לימין אביון להושיע משפטי נפשו 


פירוש בינונים יש לומר, היינו הבעלי עסק משא ומתן הכשרים כמובן, 

וכשהוא יוצא לפרמקטיא באים אליו היצר טוב והיצר הרע וזה 

וזה שופטן, היצר טוב אומר לו חוס על נפשך ופנה עתים לתורה ולתפלה, 

והיצר הרע אומר לו חוס על הממון אל תפנה מן המשא ומתן, והקב"ה 
עומד על ימינו להושיע משופטי נפשו. 

(דברי ישראל, וירא) 


אמר רבה כגון אנו בינונים אמר ליה אביי לא שביק מר חי לכל בריה 


פירוש דבינונים זה וזה שופטן, שיצר הטוב עם היצר הרע המה מנהיגים 
אותו כמו שמנהיגים שופטים להעדה, והנה רבה אמר על עצמו כי 

הוא אינו צריך להתגברות היצר טוב על הרע, כי אצלו יש גם ענין חיצוני 
אשר כח הטבעי מכריחו ללמוד תורה, וזה כמו שאמרו (ר"ה יח.) לכן נשבעתי 
לבית עלי אם יתכפר כו' רבה דעסיק בתורה חיה ארבעים שנין כו', אם 
כן הוא סגולה לחיות, ונמצא שאף כח החומר אשר הוא יצר הרע מסכים 
שיהא עוסק בתורה והוא בינוני, וזוהי תשובתו לקושית אביי שלא שבק 
מר חיי לכל בריה, כלומר אצל רבה רצונו ללמוד תורה נובע מעצם רצונו 
לחיות ולכן הוא רק בינוני, אבל אדם רגיל אשר יגיע לדרגתו של רבה, 
כאשר אין אותו קשר ישיר בין לימוד תורה מתכפר בתורה ובין אורך חייו, 
בודאי לא כבינוני יחשב אלא כצדיק יסוד עולם, לכן בהחלט שבק מר חיי 

לכל בריה 
(משך חכמה, וילך) 


אמר רכה כגון אנו בינונים אמר ליה אביי לא שביק מר חיי לכל בריה 


יש להבין מה גרוע בזה שאמר רבה כגון אנו בינונים עד שהוצרך אביי 

להשיב לו על זה, והלא ידוע מאמר חז"ל (נדה ל:) ואפילו כל העולם 
כולו אומרים לך צדיק אתה היה בעיניך כרשע, היינו שאסור לאדם לומר 
על עצמו אני צדיק, ומצד שני מצינו שאמרו חז"ל (אבות פ"ב מי"ג) ואל תהי 
רשע בפני עצמך, והיינו שאסור לאדם להחזיק את עצמו לרשע, ואם כן 
צריך לומר שהנכון הוא שיאחז אדם עצמו לבינוני, וכן מצינו שאמרו חז"ל 
(קידושין מ:) לעולם יראה אדם עצמו כאילו חציו זכאי וחציו חייב וכו', 
ובוודאי כשרבה אמר כגון אנו בינונים זה כלל לכל אדם, ונתכוין בזה שכן 

צריך להחזיק עצמו באמת, ואם כן מה השיב לו אביי. 

אלא יש לומר, כי הנה יש בעולם בכל דבר גדולים בינונים וקטנים, כלומר 

למשל בגובה יש ענקים ויש ננסים וכל העולם לענין זה נקראים 
בינונים, וכן בגבורה יש גבורים ויש חלשים וכולי עלמא בינונים יש יפי 
תואר ויש מכוערים וכולי עלמא בינונים, יש לומדים גאונים ויש עמי הארץ 


כפתור 


וכולי עלמא בינונים, וכן הוא בכל דבר נמצא שבינוני אין הכוונה דווקא 
דבר שהוא באמצע, אלא כל שיש גדול ממנו ויש קטן ממנו הרי הוא נחשב 
לבינוני, והנה ידוע מאמר חז"ל (ברכות סד.) שרב יוסף סיני ורבה עוקר הרים, 
שלחו לתמן איזה מהם קודם, שלחו להו סיני עדיף דאמר מר הכל צריכים 
למרי חטיא, הרי דמידת רב יוסף חשובה יותר ממדתו של רבה, ואם כל 
לפי זה יש לומר דשפיר חשב רבה שיש לו מקום לומר על עצמו בינוני, 
דהא יש רב יוסף שלפי דברי חז"ל הוא עדיף ממנו, ועל כן לפי ענוותנותו 
וקדושתו אמר רבה על עצמו כך. 

אמנם אביי לא היה ניחא ליה בזה דבגמרא שם איתא דכל שני דמלך 
רבה רב יוסף אפילו אומנא לביתיה לא חליף, ופירש"י שלא רצה 

רב יוסף לנהוג שררה לעצמו כל אותן השנים שמלך רבה, אפילו בהאי 
שררותא שלא רצה להביא שום אומן בתוך ביתו וכו', נמצא שרב יוסף 
המליך עליו את רבה, ואם כן רבה הוא גדול הדור לדברי הכל. ומעתה 
שפיר שאל לו אביי לרבה, הן אמת שאתה רוצה להיות עניו וצדיק ואתה 
חושב על עצמך שאתה בינוני, אבל למה לך להוציא דבר זה בפה שיחשבו 
כל העולם שאין צדיק בארץ, כי הרי מזה יכול לבוא מכשול לשאר בני 
אדם שהרי חז"ל אמרו שמשביעים את האדם תהי צדיק, ואם אתה הצדיק 
הדור אמרת אנא בינוני, אם כן לא שביק מר חיי לכל בריה, שאף אחד 
לא ישתדל להיות צדיק, כי מאחר שישמעו שאפילו הצדיק הדור הוא גם 
כן רק בינוני, אם כן יחשבו שאין באפשרות להגיע למדרגת צדיק, ואם 
אמרו שמשביעין אותו תהי צדיק, על כרחך שכל אחד מחויב להשתדל 

להיות צדיק וק"ל. 
(ניצוצי אהרן, ליקוטים) 


אם נאמר בכל נפשך למה נאמר בכל מאדך וכו' ואם יש לך אדם שממונו 
חביב עליו מגופו לכך נאמר בכל מאדך 


ונתקשו המפרשים איך יש אדם שימסור גופו ויחוס על ממונו, ואם נטלו 
חייו מה לו לעשרו. ונראה לי הכוונה, הנה מצות ה' נחלקים 
למצותשאפון אדם למקום ומצות שבין אדם לחבירו, בין אדם למקום לפרוש 
מדברים אסורים נבילות וטריפות וכדומה ולקיים מצות אכילת מצה לולב 
ושופר וכדומה, ושבין אדם לחבירו 'מאזני צדק יהיה לך איפת צדק והין 
צדק', ואמרו חז"ל (ב"מ מט.) שיהיה הן שלך צדק ולאו שלך צדק, וכל איש 
את אחיו יעזורו, ו'אם כסף תלוה את עמי נתון תתן לו' וכו' וכדומה, והנה 
אנו רואים שיש בני אדם שבין אדם למקום מדקדקים מאד במצוות לקיימם 
כראוי בעתם ובזמנם, ומכל שכן שלא לעשות איסור פורשים עצמם משבעים 
שערי היתר שלא יבואו לאיסור, מענים נפשם בתעניתים ואינם חסים על 
גופם כלל, אבל במה שנוגע בין אדם לחבירו אינם מדקדקים כל כך, כדרך 
שאמר התנא (אבות פ"ב מי"ב) יהי ממון חבירך חביב עליך כשלך, ולהחזיק 
ידי עני ואביון כפי יכולתו ויותר, כי תאות הממון שיש לו להוט אחריו 
איך להתעשר זה מביאו לידי כך, ואינו יכול לעמוד על ממונו, ועל גופו 
יכול לעמוד לכבוש תאוותיו הטבעיים. 
וזה נראה לי שאמרו יש לך אדם שממונו חביב עליו יותר מגופו, שאינו 
חס על גופו וחס על ממונו, ויש בני אדם שעל פי הרוב הם מדקדקים 
כחוט השערה בינו לחבירו במדה ובמשקל ובהן ולאו שלו, ודבריו בנחת 
עם הבריות מטיב לאחרים מפזר ממונו לעשות צדקה לעניים דלים וריקים, 
אבל נגד זה הכל כהיתר להם במצוות שבין אדם למקום, הולכים בשרירות 
לבם הרע אוכלים ושותים כטוב בעיניהם, עוסקים במסחר בשבתות וימים 
טובים על סמך כי הם נקיים בין אדם לחבירו, עושים טוב בממונם וסבורים 
שיקח השי"ת זה נגד כל המצוות שבין אדם למקום, לכן ציוה לנו השי"ת 
על שניהם ובכל נפשך ובכל מאדך. 
(כתב סופר החדש, ואתחנן) 


ומצאו לרבי עקיבא שהיה מקהיל קהלות ברבים ועוסק בתורה אמר ליה 
עקיבא אי אתה מתירא מפני מלכות וכו' 


וכבר אמרתי בכמה אנפין ליישב איך מסר נפשו על מצות עשה דתלמוד 

תורה לשיטת הרמב"ם (יסודי התורה פ"ה ה"ד) דכל מי שנאמר בו יעבור 
ואל יהרג ונהרג ולא עבר הרי זה מתחייב בנפשו, וביותר קשה מה שהיה 
מקהיל קהילות ברבים, דאם משום מצות לימוד התורה היה יכול ללמוד 
לעצמו בסתר. ונראה על דרך שכתב הגר"י עמדין בסידור (חלק מלון מדור ד 
אות יב) שצריך למסור עצמו שלא לבוא לידי השחתה והארכתי בזה במקומות 
אחרים אם הוי מכלל אביזרייהו דגילוי עריות, ובהרהור עבירה שאיסורו מן 


ברכות פא: 


ופרח כז 


התורה נראה בפשיטות דהוי בכלל אביזרייהו, וראיה ממה שאמרו (סנהדרין 
עה.) ימות ואל תספר עמו מאחורי הגדר (עיין ש"ך יו"ד קנז י), והדברים עמוקים 
וצריך בירור רחב להלכה, ועל כל פנים יש לראות מזה עד היכן הדברים 
מגיעים. ויש לומר שרבי עקיבא החשיב גם ביטול תורה בכלל אביזרייהו 
דגלוי עריות, וזאת מאחר שרק על ידי לימוד התורה אפשר להינצל 
מהרהורים רעים, ולכן דן בזה דין יהרג ואל יעבור, ולצורך כך מסר נפשו 
להקהיל קהלות ברבים, כדי להציל את ישראל שלא יכשלו באיסור ולא 
תתורו. 
(שפע חיים, וירא) 


בא פפוס בן יהודה ומצאו לרבי עקיבא שחיה מקהיל קהלות ברבים ועוסק 
בתורה אמר ליה עקיבא אי אתה מתירא מפני מלכות וכו' ותפסו לפפוס בן 
יהודה וחבשוהו אצלו וכו" 


כאן התבטא עוז הויכוח שהיה נטוש בין רבי עקיבא רבן של ישראל ובין 

פפוס נציג המתבוללים, טענת פפוס היתה נתבולל בין הגוים נהיה עם 
אחד אתם וככה ניפטר לתמיד מגזירותיהם, כי רק התורה היא החוצצת 
בינינו ובין הגוים, ובביטול התורה נבטל גם גזירותיהם, ורבי עקיבא לעומתו 
טען טועה אתה פפוס, שנאת ישראל לא תיעלם בביטולה של תורתינו, ומה 
במקום חיותנו כך במקום מיתתנו על אחת כמה וכמה. ורבי עקיבא לשיטתו 
שאומר במשנה (כלים פי"ז מייג) כל שבים טהור חוץ מכלב המים מפני שהוא 
בורח ליבשה, פירוש כל חיה שבים כשרודפים אחריה לצודה היא מתחבאת 
בעומק המים, חוץ מן הכלב שבמים כשרודפים אחריו הוא בורח ליבשה 
וזהו סימן טומאה, כך גם בעם ישראל כשרודפים אותו עליו להתחפר בתוך 
עומק מים חיים של תורתנו במעין הנצחי שהוא מקור הצלתו, הבריחה מן 
התורה סימן טומאה לו ואין זו דרך הצלתו, הסוף הוא שגם פפוס בן יהודה 
עומד על טעותו, וכשהושיבו גם אותו בבית הסוהר הוא קורא מנהמת לבו, 


6/0 


אשריך רבי עקיבא שנתפסת על דברי תורה ואוי לו לפפוס בן יהודה שנתפס 
על דברים בטלים 
(אמרי דעת, ח"ב ליקוטים) 


אמרו לו תלמידיו רבינו עד כאן אמר להם כל ימי הייתי מצטער על פסוק 
זה וכו' עכשיו שבא לידי לא אקיימנו 


לכאורה קשה מה שאלו תלמידי רבי עקיבא רבינו עד כאן, וכי לא ידעו 
שמחויב כל איש ישראל במסירות נפש ובפרט בשעת הגזירה, 

וכן ומה היתה תשובתו כל ימי וכו', ופירש שתלמידי רבי עקיבא הכירו 
ברבם שאין לו אותה השמחה, שאדם כמו רבי עקיבא היה צריך להרגיש 
בזמן שזכה למסירות נפש על קדושת שמו יתברך, ועל זה שאלו רבנו עד 
כאן היינו כשבאת למסירות נפש נפלת ח"ו ממדרגתך, על זה ענה להם 
רבי עקיבא כל ימי הייתי מצטער, רצה לומר כל ימי היתה עבודתי בבחינה 
זו במסירות נפש, ועכשיו כשבא לידי ממש לא אוכל כבר לקיים עוד הפעם, 
נמצא שעל ידי המעשה של עכשיו אתבטל מעבודה, ומפני זה איננו בשמחה 

השלמה. 
(בוצינא דנהורא, ליקוטים) 


אמרו לו תלמידיו רבינו עד כאן אמר להם כל ימי הייתי מצטער על פסוק 
זה וכו' עכשיו שבא לידי לא אקיימנו 


צריך להבין למה אמר להם זה שכל ימיו היה מצטער על מסירת נפשו, 
דלכאורה נראה כמשבח ומתפאר לגלות צדקתו ברבים, והיה לו לומר 

סתם כי זהו מצוה בכל נפשך אפילו נוטל את נפשך כנ"ל. אך הפירוש 
הוא כי כבר אמר הקב"ה עליו שכך עלה במחשבה של מסירות נפש, ועל 
זה היה מחכה ומצפה כל הימים מתי תבא לידו, ולכך מלא לו הש"י את 
רצונו הטוב לבא לידי מסירות נפש הלזה, ולכך אין קושיא זו תורה וזו 
שכרה, כי באמת זו שכרה מה שמלא לו הש"י רצונו ותקוותו כל ימיו 
למסירות נפש, והיה זה אצלו כמו תקוות השכר שמקווה האדם כל ימיו 
לזכות בגן עדן, וזה הדבר וכדומה שבאר לתלמידיו כשראה אותם 
משתוממים על מדת הדין שלו בגודל היסורים, ושאלו אותו רבינו עד כאן 
והבין רבי עקיבא מזה כי קשה בעיניהם על ככה ויכולים ליפול ברשת של 
אחר ר"ל, לכך ביאר להם כי אצלו אין זה עונש ועינוי כלל, כי כל ימי 
הייתי מצטער על פסוק זה מתי יבא לידי ואקיימנה, ועכשיו מלא ה' את 

תקותי בזהשוגהשב. זה לי לשכרי בנ"ל. 
(תפארת שלמה, נח) 


כח כפתור 


אמרו לו תלמידיו רכינו עד כאן אמר להם כל ימי הייתי מצטער על פסוק 
זה וכו" עכשיו שכא לידי לא אקיימנו 


שמעתי ממו"ח זקיני הגה"ק מהר"מ ט"ב זלה"ה על פי דאיתא בכתבי 
= האר"י ז"ל דבשם תכ"ה הרג משה את המצרי, שנאמר 'למה תכה 
רעיך' וא"ל 'הלהרגני אתה אומר כאשר הרגת את המצריי, וסופי תיבות של 
איתיהי אלקיייך הוא ג"כ שם תכ"ה/ לכן כשהאר תלמידיר של רבל עקיבא 
שהוא מאריך בתיבת אחד, אמרו לו רבינו עד כאן למה אתה מאריך בתיבת 
אח"ד, ולא תרצה לומר להלן הפסוק שלאחריו ואהבת את ה' אלקיך, 
שמרומז שם השם תכ"ה בסופי תיבות שתוכל להנצל עי"ז השם משונאך, 
השיב להם רבי עקיבא ידעתי מזאת ובכוון איני אומר הפסוק הזה של 
ואהבת, מפני שאמרתי מתי יבא לידי ואקיימנו ועכשיו שבא לידי לא 
אקיימנו שאין רצוני להנצל. 
(דברי יחזקאל, ליקוטים) 


אמרו לו תלמידיו רבינו עד כאן אמר להם כל ימי הייתי מצטער על פסוק 
זה וכו" עכשיו שבא לידי לא אקיימנו 


איתא בב"י (יו"ד סימן קנז) הגם כי אסור למסור הנפש אלא על שלשה 
דברים על גילוי עריות שפיכות דמים ועבודה זרה, אבל אדם גדול 

וחסיד מותר למסור את נפשו והטעם נראה לי, כי איתא בספרים דכל אדם 
בכל יום כשאומר ואהבת את ה' אלקיך לצייר לעצמו במחשבה ד' מיתות 
בית דין, אם כן אם יהיה לו בכל יום מסירות נפש במחשבה, ממילא אם 
בא לו מסירות נפש בפועל אז הוא לו בנקל, כי בכל יום היה לו מסירות 
נפש, אם כן הצדיקים אשר מוסרים את נפשם בכל יום במחשבה ממילא 
מסירות נפשם בפועל להם זה דבר קל, משום הכי אמר דאדם גדול וחסיד 
חייב למסור את נפשו בכל מצוה ומצוה, אבל שאר המון העם שאינם 
מוסרים נפשם בכל יום במחשבה, ממילא מסירות נפש הוא להם חמור 
מאד, משום הכי אין צריכין למסור נפשם על כל מצוה ומצוה. וזה שאלו 
רבינו עד כאן, כוונתו דאפילו על זה צריך למסור את נפשו, ואמר להם 
הטעם משום דכל ימי הייתי מצטער על פסוק זה בכל נפשך אפילו הוא 
נוטל את נפשך, אם כן עכשיו שבא לידי לא אקיימנו, כי מסירות נפש הוא 

ל הבהיקל. 
(באר משה, וירא) 


אמרו לו תלמידיו רבינו עד כאן אמר להם כל ימי הייתי מצטער על פסוק 
זה וכו עכשיו שבא לידי לא אקיימנו 


והנה שאלת התלמידים היא תמוהה מאד, וכי רצו שר' עקיבא לא ימסור 
נפשו על קדושת השם אתמהא, וגם קשה מה הוא הלשון עד כאן 

שאין לו הבנה כלל. ונראה ליישב דהכי שאלו אותו התלמידים, דהם היו 
סבורים דמסירות נפש על קדושת השם היא למסור נפשו למיתה תיכף אבל 
לא למיסבל יסורים כלל, כמו שאמרו חז"ל במסכת כתובות (לג:) דאלמלא 
נגדוהו לחנניה מישאל ועזריה הוי פלחי לצלמא, הרי דהיסורים שאין להם 
שיעור וקצבה הם חמורים אצל בני אדם יותר ממיתה ח"ו, ולכך שאלו 
התלמידים את רבי עקיבא רבינו עד כאן, ופירושו הוא אם מחויב למסור 
נפשו ולסבול יסורים גדולים כאלו, וגם אין להיסורים שום קצבה כלל. 
ועל זה השיב להם ר' עקיבא כל ימי הייתי מצטער על זה, דרבי עקיבא 
אזיל לשיטתו כדאיתא במסכת (סנהדרין קא.) וז"ל הגמרא ת"ר כשחלה 

ר' אליעזר נכנסו ארבעה זקנים לבקרו ר' טרפון ור' יהושע ורבי אלעזר בן 
עזריא ורבי עקיבא וכו', עד נענה ר' עקיבא ואמר חביבין יסורים והוכיח 
כן בראיות מקרא עיי"ש, וכיון שכן השיב להם לפי שיטתו דמחוייב הוא 
למסור את נפשו, אפילו כשסובל יסורים הרבה שאין להם שיעור מחמת 
שהיסורים חביבים הם עליו, וכל ימיו היה משתוקק ומצפה על זה שיבואו 

לידו ולקיים אותם באהבה, והבן ודוק היטב. 
(שם משמעון, וירא) 


אמרו לו תלמידיו רבינו עד כאן אמר להם כל ימי הייתי מצטער על פסוק 
זה וכו' עכשיו שבא לידי לא אקיימנו 


והנה שאלת התלמידים ותשובת רבי עקיבא טעונות ביאור, כי לכאורה אין 

להבין את שאלתם, והלא כל יהודי מצווה על מסירת נפש בעד 
קדושת שמו יתברך וקיום הציווי הזה רצוי לא רק מתוך החיוב אלא מתוך 
אהבה, כמו שנאמר ואהבת את ה' אלקיך בכל נפשך' אפילו נוטל את 
נפשך, ובכן מה מקום היה לשאלתם, ברם התלמידים כיוונו בשאלתם לדרך 


ברכות פא: - פב: 


ופרח 


הביצוע, לגודל מעלתו באופן קיום קידוש שם שמים לעין כל בפרהסיה, 
הם ראו ברבם מידה נוראה ועצומה מאד של מסירת נפש, מידה הנובעת 
מתוך מעין גדול ביותר של אהבה ודביקות בבורא יתברך, עד שמים רבים 
לא יוכלו לכבות רשפי אש ושלהבת י-ה, ולפיכך אמרו ושאלו רבנו עד 
כאן, הווה אומר ילמדנו רבנו היאך באים למדריגה גדולה כזאת, לקיים את 
מצוות קידוש השם בשלימות מעולה נפלאה ומצויינת כזו, במידה החורגת 
מגבול הגדר האנושי באופן שהגמרא אומרת חייב אדם לברך על הרעה 
כשם שמברך על הטובה וכו', אמר רבא לא נצרכה אלא לקבולינהו בשמחה 
(ברכות ס:), ורש"י מפרש לברך על מדת פורענות בלבב שלם. 
ותשובתו של רבי עקיבא להם היתה, כי למדריגה כזאת אין מגיעים בפעם 
אחת, זוהי מסכת עבודה רצופה ומייגעת של כל שנות החיים, 
כאומרו להם כל ימי הייתי מצטער ומשתוקק מתי תבוא השעה הנכספת 
הזאת, שאוכל לקיים בשלימות את השאיפה הזאת, והנה עכשיו באה לידי 
השעה הגדולה שאוכל לקדש את שמו יתברך ברבים לא אקיימנה ח"ו, לא 
אקיים זאת באהבה בשמחה ובלב שלם, וכדי שלא להתבלבל ממחשבות 
נוגות מצד היצר, היה מאריך באחד ודבק עצמו ביחידו של עולם עד שיצתה 
נשמתו באחד, והעיד עליו היודע מחשבות על ידי בת קול מן השמים 
שאמרה אשריך רבי עקיבא שיצאה נשמתך באחד. 
(המוסר והדעת, יום הכפורים) 


אמר להם כל ימי הייתי מצטער על פסוק זה וכו' עכשיו שבא לידי לא 
אקיימנו 


כל ימי הייתי מצטער כך משיב רבי עקיבא לתלמידיו, האם אני מוכן לקבל 
גם בכל נפשך גם את הקירבה המופלאה של קרבני בכל נפשך, על כן 
עכשיו אני לא בצער, אנו שומעים כאן מסרקות של ברזל, ואילו אצל רבי 
עקיבא היתה זו משאלת חייו, עד כי כל חייו שהם מלאי עונג אין קץ של 
תורה הבוקע מלימודו עם כ"ד אלף תלמידיו, מהוים עדיין בחינה של צער 
מול העונג המופלא שאני זוכה בו עכשיו תחת מסרקות הברזל שעל בשרי. 
(אור חדש, ליקוטים) 


סב: 


ואתן אדם תחתיך אל תקרי אדם אלא אדום 


כתיב (תהלים נה כ) 'אשר אין חליפות למו ולא יראו אלקים', ביקש דוד על 
שונאיו שבל יבטל הקב"ה את רוע הגזירה שגזר עליהם, ולא ימיר 

אותה רע בטוב, שהרי אמרו בגמרא ואתן אדם תחתיך אל תקרי אדם אלא 
אדום, אבל אלו הרשעים אינם ראויים לכך, כי עדיין לא חזרו למוטב ואין 
יראת ה' נגד פניהם, וזהו שאמר 'אשר אין חליפות למו', אל תתן להם 
חליפות שם כדי להסיר הרעה המרחפת עליהם, היות 'ולא יראו אלקים'. 
(תהלות מהרי"ץ, תהלים) 


ואתן אדם תחתיך אל תקרי אדם אלא אדום 


כתיב (שמות כא א) 'ואלה המשפטים אשר תשים לפניהם', ותרגומו ואלין 
דיניא די תסדר קדמיהון, נראה להמליץ בזה על דרך שפירש הרה"ק 

משה לייב מסאסוב זצ"ל בסדר הוידוי של יום הכפורים, ועל חטאים שאנו 
חייבים עליהם מכת מרדות וכו', רצה לומר שעל החטאים שאנו בני ישראל 
חייבים, עליהם כלומר על אומות העולם יגיע מכת מרדות עליהם יגיע 
מלקות וכו', כמו שאמרו חז"ל ואתן אדם תחתיך אל תקרי אדם אלא אדום, 
וכך הוא מן הדין, כיון שהם הגורמים לבני ישראל להיכשל בחטאים עוונות 
ופשעים מחמת קושי השעבוד ועול הגויים ועול הגליות שמטילים עלינו, 
לכן יבואו כל הענשים על ראשם. וכן יש לומר כאן בלשון התרגום ואלין 
דיניא, רצה לומר אלו הדינים הקשים המתרגשים לבוא לעולם ר"ל, תסדר 
קדמיהון כלומר תערכם ותתנם לפני אומות העולם ויחולו על ראשם, ולכל 

בני ישראל יהיה אור במושבותם ורב טוב לבית ישראל. 
(דבר חיים, משפטים) 


כל המכוה את הכגדים סוף אינו נהנה מהם 


ענין כריתות המעיל של שמואל אשר בו רמז כי עתיד אחד לכרות כנף 

מעילו וימלוך תחתיו (שמואל א' טו כד ורש"י שם), הענין כי אמרו חז"ל 
(ילק"ש שם) על שאול שרחם על האכזר אגג סוף שנתאכזר על הרחמנים נוב 
עיר הכהנים ורדף דוד ורצה להכות בנו אל הקיר, הנה אמרו חז"ל הכועס 


כפתור 


יאחוז בכנף בגדו והוא סגולה נפלאה כי כעס גמטרי' ק"ן כמו כנף, ולכן 
כרת דוד כנף מעילו לומר אינך ראוי לכנף כלל כי אתה כועס ומתאכזר, 
וזה רמז לו שמואל בשעת רחמיו על אגג סופך להתאכזר כל כך עד 
שיכריתו לך כנף מעילך לרמז הנ"ל. 
והנה ידענו כי דוד המלך ע"ה חרד מאוד ליגע במשיח ה', אך חשב כי 
אין קדושה בבגדי הצדיק כי הם רק נרתיק לקנקן לכן כנ"ף מעי"ל 
גמטרי' קנק"ן, אך באמת קיי"ל מצילין תיק הספר עם הספר, לכן לא 
חממוהו בגדיו כי אין החמימות בבגדי הצדיק גשמיות על פי טבע כמו 
שאינו נהנה ממאכליו כי אם משפע עליון השופע עליהם, כמו שהעיד רבינו 
הקדוש על עצמו שלא נהנה מעולם הזה אפילו באצבע קטנה (כתובות קד.) 
כי כל חיותו היה מעין עולם הבא, כן הוא התועלת בבגדו הרוחניות, וכאשר 
דוד לא חשב כן על כן לא חממוהו הבגדים. 
(חתם סופר, חיי שרה) 


הרי אני מכשילך בדבר שאפילו תינוקות של בית רבן יודעים אותו דכתיב 
כי תשא את ראש בני ישראל לפקודיהם ונתנו איש כפר נפשו 


| 9/0/01 


ונראה לפרש, האיך שכח דוד פרשה מפורשת בתורה. ויש לומר הנה כתיב 
(דברי הימים ב' כד ט) 'ויתנו קול ביהודה ובירושלים להביא משאת 

משה עבד האלקים' וגו', שצוה המלך שיתנו משאת משה עבד ה' מחצית 
השקל לקרבנות, כי היא מצוה מתרי"ג מצות לתת מחצית השקל בכל שנה, 
הגם שפשטות הפרשה מורה כאשר ימנו אותם יתנו מחצית השקל, ועל ידי 
זה ידעו כמה המה ויהיו לעבודת אהל מועד למשכן, מכל מקום כן באה 
בקבלה שכוונת הפסוק על מצוה זו ליתן בכל שנה מחצית השקל לקרבנות. 
וסבר דוד שעיקר הפרשה רק לזה נכתב ליתן מחצית השקל לקרבנות, וכמו 
שאיתא (שבת סג.) שאמר רב כהנא כד הוינא בר תמני סרי שנין והוה גמירנא 
ליה לכולי הש"ס, ולא הוה ידענא דאין מקרא יוצא מידי פשוטו, כי סבר 
רק הדרש הוא האמת ולא הפשט, אבל באמת תינוקות של בית רבן לומדים 
רק פשטיות הפסוק ולא תוכנו היינו הדרש, והנה גם הדרש גם הפשט אמת 
שלא למנות ישראל כי אין מקרא יוצא מידי פשוטו, ובזה טעה דוד כמו 

שסבר רב כהנא בינקותיה שרק הדרש אמת ולא הפשט חלילה. 
(שיר מעון, כי תשא) 


ובהשחית ראה ה' וינחם מאי ראה וכו' רבי יצחק נפחא אמר כסף כפורים 
ראה 


כתיב (שמות ל יב) 'ונתנו איש כופר נפשו לה' בפקוד אותם ולא יהיה בהם 
נגף בפקוד אותם', במדרש תנחומא כאן (אות ט) ונתנו איש כופר 

נפשו לה' בימי משה ולא יהיה בהם נגף בימי דוד, ויש לעיין דהרי היה 
נגף בימי דוד (עיין שמואל ב' פרק כד). ונראה על פי מה דאיתא בגמרא 
ובהשחית ראה ה' וינחם מאי ראה ר' יצחק נפחא אמר כסף כפורים ראה 
ולקחת את כסף הכיפורים וכו', הרי דע"י כסף הכיפורים שנתנו בימי משה 
משום זה וינחם בימי דוד ופסק הנגף, וזה הוא דדייק המדרש דכתיב ולא 
יהיה בהם נגף בפקוד אותם', והאי בפקוד אותם הוא יתור בקרא, אמנם 
לפי דברי המדרש דרש אפילו בפקוד אותם, כשיפקוד הקב"ה דהיינו יחסר 
אותם ע"י מנין בימי דוד יפסוק הנגף, כמאמר הגמרא הנ"ל ובהשחית ראה 

הי כסף כפורים כנ'יל: 
(אמרות ה' השלם, כי תשא) 


סג. 


אם ראית דור שהתורה חכיבה עליו פזר ואם ראית דור שאין התורה חביבה 
עליו כנם 


פירוש שע"י הדיבורים יצא ממך החיות כמו שכתוב (שיר השירים ה ו) 'נפשי 
יצאה בדברו" וכוי, פזר חיותך כדי להחיות נפשם, ואם לאו כנס 

חיותך אצלך, כי טוב יותר שתעבוד עצמך להשי"ת בהחיות. 
(אמרי פנחס, ליקוטים) 


אם ראית דור שהתורה חביבה עליו פור ואם ראית דור שאין התורה חביבה 

עליו כנם 

קשה דבשלמא ענין פזר הוא לפזר תורתו הטמונה בקרב לבו להשמיע 
לאחרים, אבל ענין כנס לכאורה אינו מובן דמשמע ליכנס מהחוץ 

אליו. ונראה לומר כי לפי בחינת האנשים הבאים להצדיק לשמוע דברי 


ברכות כב: - סג. 


ופרח כט 


תורה ודרכי העבודה, כן יושפע להצדיק החידושי תורה ושפע הקודש, ולכן 
אם בתוך הבאים ישנם בני אדם בבחינת קטנות שאינם ראוים לשמוע, אז 

כנס אותם חידושי אורייתא הנשפע לו ואין לגלותם אלא לצנועים. 
(תורת יחזקאל, ליקוטים) 


אם ראית דור שהתורה חביבה עליו פזר ואם ראית דור שאין התורה חביבה 
עליו כנס 


כתיב (דברים לב ב) 'ערוף כמטר לקחי תזל כטל אמרתי', יש לפרש דהנה 
כבר אמרו חז"ל אם ראית דור שהתורה חביבה עליו פזר ואם לאו 

כנס, והכוונה יש לומר כי יש מקום להרבות בתוכחה ומוסר על דרך (איוב 
יד יש) 'אבנים שחקו מים', וש מקום למעט במוסר שלא יהיה כדיוטגמא 
ישנה שאין אדם סופנה (ספרי ואתחנן פיסקא ח) ופשר הדבר הוא, דבאם הדור 
דאי אפשר שלא להוכיח כלל, אבל צריך על כל פנים למעט מפקידה 
לפקידה ומזמן לזמן. והנה הגשם הוא מכח איתערותא דלתתא כי מטר בא 
מכח האדים שעולים למעלה, ונתהוים באויר הזך לגשם, על כן אמר הכתוב 
'יערף כמטר לקחי', דאם יש כח התעוררות מלמטה שהוא בבחינת מטר, 
אז תזל כטל שהוא בתדירות, ולא לפרקים כמו הגשם אמרתי, אמנם אם 
אינו כמטר כי אם כטל שהוא רק כח מלעילא, אז לא תזל אמרתי בתדירות 

רק לפעמים כמו המטר. 
(קרן לדוד, האזינו) 


אם ראית דור שהתורה חביבה עליו פזר ואם ראית דור שאין התורה חכיכה 
עליו כנס 


על דרך צחות אפשר לפרש, דהנה בזמן שהתורה חביבה על הדור וכל 
העם מקיים את התורה ומצוותיה, אז צריך להיות בעיקר הדגש על 
גדולי חקרי לב ללמדם בינה בדרכי התורה והחכמה לכל נתיבותיהם, ואף 
שעל ידי זה לא יעלו פשוטי העם במדריגתם הם, כי יותר חשוב לנו להביא 
את בני העליה למדריגה גבוהה, וזה פזר שלא להכניס את כולם בכפיפה 
אחת, כי על ידי זה יבולע לאלה היכולים לעלות מעלה מעלה בסולם 
מדריגת הקודש. אולם בזמן שאין התורה חביבה ח"ו, וההמון עם מתרשל 
בקיום התורה והמצות, וצריך השתדלות כדי לחזקם ולאמצם ולקרבם לתורה 
וליראת שמים, אז כנס ללמד לכל העם כולו כאחד את דרכי התורה 
והמצוות, ואף שעל ידי זה לא יעלו הבני עליה למקומם ולמדריגתם הנכונה 
אין להשגיח בזה, כי היחידים נידחים מפני הכלל, כי באם לא נשתדל לשית 
עצות בעיקר על הכלל, יש לחשוש שיעזבו לגמרי את דרך התורה והמסורה. 
(חשב סופר, ליקוטים) 


דרש בר קפרא איזוהי פרשה קטנה שכל גופי תורה תלוין בה בכל דרכיך 
דעהו והוא יישר ארחותיך 


לכאורה קשה הא ודאי פשיטא שהיא מדה טובה מאוד וקונה בזה מעלה 
יתירה וקדושה וטהרה, אבל אכתי איך תלויה בזה גופי תורה. 

ונראה לי, לפי שאיש כזה שכל סיבת אכילתו ושתיתו וכל צרכיו אינו אלא 
כדי לעשות בזה רצונו של הקב"ה, אם כן לא ישלח בעולתה ידיו אם כל 
תכלית משא ומתן שלו להבריא את גופו לעבודתו ית"ש, אם כן פשיטא 
שיזהר מאוד מן האיסורים, וכן העוסק במשא ומתן לשם שמים לא יעסוק 

בשבת קודש כיון שהוא נגד רצון בוראינו ית"ש. 
(באר שמואל, ליקוטים) 


דרש בר קפרא איזוהי פרשה קטנה שכל גופי תורה תלוין בה בכל דרכיך 
דעהו והוא יישר ארחותיך 


יש לפרש בס"ד כוונת לשון גופי התורה, דהנה בכל ענינים שבעולם יש 

בחינת גוף ונפש כמו באדם עצמו שהוא מורכב מגוף ונפש כמו כן 
בכל הדברים, גם בכללות התורה הקדושה יש גוף ונפש חומר וצורה, כי 
ידוע שאי אפשר להתקיים בלתי אם יעסוק בישובו של עולם, ולעסוק בצרכי 
גופו באכילה ושתיה ושינה וכדומה מדברים ההכרחיים, ובלעדם אי אפשר 
לקיים תורה ומצוות, אמנם עיקר חיות נפש הישראלי אינו אלא עסק התורה 
והמצוה, אשר הם בחינת נפש של תורה הקדושה, ויתר ענינים המה בחינת 
גוף של תורה, וכמו שגוף בלא נשמה אבן דומם ואין לו חיות, כמו כן 
עניני הגוף בלתי עסק תורה ועבודה אין להם שום חיות כגוף בלא נשמה, 


ל כפתור 


וזה שאמר שכל גופי דייקא, גופי התורה תלויין בה, זה בכל דרכיך דעהו 


(קרן לדוד, תרומה) 


דרש בר קפרא איזוהי פרשה קטנה שכל גופי תורה תלוין בה בכל דרכיך 
דעהו והוא יישר ארחותיך אמר רבא אפילו לדבר עבירה 


והענין בזה כמו שכתוב (תהלים קלח ב) 'כי הגדלת על כל שמך אמרתך', 
ואמר בזה כבוד אזמו"ר ז"ל דהנה באמת צריך האדם להיות תחלה 

סור מרע ואחר כך עשה טוב, והמאמרות של השי"ת היה להיפך מתחילה 
אנכי ואחר כך לא יהיה לך, ואנכי מורה על כל הכלל ממצות עשה, ולא 
יהיה לך מורה על כל הכלל ממצות לא תעשה, וביאר שזה היה מחסדי 
השי"ת, שאם היה המאמר לא יהיה לך שמורה על סור מרע קודם אנכי 
שמורה על עשה טוב, אז אם אחד לא היה נקי בהסור מרע לא היה לו 
מקום לעשות שום מצוה, מחמת שעדיין אינו מבורר בהסור מרע, וזה מורה 
שהשי"ת אמר קודם אנכי, שאע"פ שאם אחד נכשל ח"ו מדבר לא טוב לא 
איתמנע תשובה מניה, ויכול לעשות מצות אף שעדיין אינו נקי מהסור מרע. 
וזה מורה המאמר בכל דרכיך דעהו שכל גופי תורה תלוין בה, וכמו שמסיים 
רבא אפילו לדבר עבירה, היינו שלא יתיאש האדם אחר הכשלון מהחטא, 

כי תמיד לא איתמנע תשובה מניה, וזה הוא הכלל מן גופי תורה. 

(תפארת יוסף, ליקוטים) 


למה נסמכה פרשת נזיר לפרשת מוטה לומר לך שכל הרואה סוטה בקלקולה 
יויר עצמו מן היין 
נראה לפרש על פי מה שאמונו דענין סוטה הוא מחמת שפרחה ממנה 
הקדושה נדבקו בה כחות רעים לעומתה, והנה בענין נזיר שהיא 
מעלה גבוהה מאד יש להתבונן, שהרי לפי פשטות הדברים איננו כל כך 
דבר גדול שיפרוש מן היין והתגלחת והטומאה רק שלשים יום, ומה עינוי 
הוא זה כל כך עד שהוא נקרא קדוש וכתיב (עמוס ב') 'ואקח מבניכם לנביאים 
ומבחוריכם לנזירים' שהוא מעלה גדולה מן הנביא. אבל הענין הוא על פי 
מה שכבר אמונו ששלשה הדברים האלה נוגעים לדברים עליונים מאוד, 
שערות הם על מוח הראש למעלה מן הכל, טומאה היא טמטום הלב, היפוך 
חכמה, יין הוא התגלות הנעלם כמו שאמרו ז"ל (עירובין סה.) משנכנס יין 
יצא סוד, וכשהוא פורש מדברים אלו שורים עליו לעומתם ענינים בקדושה. 
וזהו הרואה סוטה בקלקולה מה שאירע לה בשביל שפרחה ממנה הקדושה 
באו לעומתה כחות רעים שהם משחיתים אותה, מזה יקח מוסר להיפוך 
לפרוש משלשה דברים אלו אף שנראה זה קטן בעיניו, מכל מקום יבוא 
לעומתם בקדושה עליונה. 
(שם משמואל, נשא תרע"ב) 


למה נסמכה פרשת נזיר לפרשת סוטה לומר לך שכל הרואה סוטה בקלקולה 
ייר עצמו מן היין 
והענין בזה, כי השי"ת הציב בעולם הזה ג' דברים מצוה איסור רשות, 
ובאמת הקשה על זה כבוד אזמו"ר זללה"ה מה שייך שיהיה רשות 
אצל האדם אם ירצה יעשה אם לא ירצה לא יעשה, ממה נפשך אם יקבל 
סיעתא מה לדבר עבודה אזי לדבר מצוה יחשב, ואם לא יקבל ממנו שום 
סיועה לעבודה אז הוא אסור ככל האיסורים. ורק הענין בזה מחמת שהשי"ת 
הציב בזה העולם אילנא דספיקא, והיינו שהציב השי"ת הסתרות אור בזה 
העולם, על כן הציב השי"ת דברי רשות ונתן לאדם בחירה שיהיה בכח 
בחירתו לברר הדברים האלה על ידי עבודתו, וכמו שכתוב (משלי כג א) 'כי 
תשב ללחום את מושל בין תבין את אשר לפניך' וכן איתא בזוה"ק (עקב 
ער"ב) שעת סעודה שעת קרבא, והיינו שאם האדם ילך בכח בחירתו ויברר 
עצמו באלו הדברים ויחזירם להשי"ת פנים בפנים, אז הוא מנצח את המאכל 
ולהיפך להיפך, וזה מורה ענין רשות שיש לאדם בחירה חפשית בזה, ויכול 
לברר עצמו בכח בחירתו, ובאמת כל הענין שהציב לך השי"ת זה הוא 
מחמת שהשי"ת חפץ להיטיב לבריותיו, ורצה שהאדם יהיה לו חלק 
בהטובה, על כן הציב השי"ת את זה, ואם האדם באמת יברר עצמו ויחזירם 
להשי"ת פנים בפנים, אז יהיה נקרא השכר יגיע כפיך כי תאכל וגוי. 
וזה הענין של הרואה סוטה בקלקולה, והיינו שרואה לפי מצב עבודתו 
שאין ביכולתו לקבל את הדבר הזה ולהחזירו להשי"ת פנים בפנים, 
הן אמת שלא ברא הקב"ה דבר אחד לבטלה, אבל לפי מצב עבודתו רואה 
שאין ביכלתו לקבל את הדבר הזה ולהחזירו פנים בפנים, ואף יש לו אמונה 


ברכות פג. 


ופרח 


שמסתמא לא ברא הקב"ה דבר אחד לבטלה, ומחמת שלא אסרו השי"ת 
בטח יכול האדם לקבלו ולהחזירו להשי"ת פנים בפנים, אבל מכל מקום 
מה יעשה הוא לפי מצב עבודתו אינו רואה שיהיה ביכולתו להחזירו 
להשי"ת פנים בפנים, לזה נתנה לנו תורתינו הקדושה עצה יזיר עצמו מן 
היין, והיינו לאסור הדברים האלה עליו על זמן, ויראה בתפיסות איך 
שבאמת לא ברא הקב"ה דבר אחד לבטלה, והיינו שאוסר הדברים האלה 
עליו בנזיר ויקיים רצון השי"ת בזה, כמו שכתוב (במדבר ל ג) 'לא יחל דברו 
ככל היוצא מפיו יעשה', ועל ידי שאוסר על עצמו דבר זה יהיה לו עבודה 
בזה גם כן, ויראה בתפיסתו שבאמת לא ברא הקב"ה דבר אחד לבטלה. 

(תפארת יוסף, נשא) 


למה נסמכה פרשת נזיר לפרשת סוטה לומר לך שכל הרואה סוטה בקלקולה 
יוור עצמו מן היין 
יש לדייק אדרבא אחרי רואה קלקולה ומה יעשה בה, אם כן הא לחודא 
יגרום כניעת הלב. ונראה לפרש בס"ד על פי מה שאמר דוד המלך 
ע"ה 'העבר עיני מראות שוא בדרכיך חייני' (תהלים קיט לז), יש לפרש על 
פי מה שאמרו חכמי מוסר, דמי שרואה דבר עבירה בחברו יפשפש במעשיו, 
כי לא לחנם אינה לעיניו דבר זה, אלא מסתמא יש בו גם כן מקצת מאותו 
העבירה על כן חייב לפשפש ולשוב מזה, והנה יותר טוב ויפה אם בא 
לידי תשובה ופשפוש המעשים על ידי אור תורה שרואה על ידה כל נגעי 
לבבו. והנה ארז"ל גדולה תשובה שמביא חיים לעולם שנאמר ובשוב רשע 
מרשעתו וגו' חיה יחיה', ובזה יתפרש מאמר דוד המלך ע"ה הנ"ל שהתפלל 
'העבר עיני מראות שוא', שלא אראה דבר עבירה, ואף שעי"ז אפשר 
להתעורר בתשובה, מכל מקום אני מבקש שלא תסעייני לתשובה ע"י ראות 
דבר שוא, אלא 'בדרכיך חייני' על ידי דרכיך תחייני בתשובה. ובזה יתפרש 
על נכון מאמר רז"ל הנ"ל כל הרואה סוטה בקלקולה, צריך לדעת שלא 
על חנם אינה השם לידו שראה דבר זה מסתמא יש בו כעין זה, על כן 
יראה להזיר עצמו מן היין. 
(ערוגת הבושם, נשא) 


למה נסמכה פרשת נזיר לפרשת סוטה לומר לך שבל הרואה סוטה בקלקולה 
יזיר עצמו מן היין 
צריך להבין, הרי ענין הרואה סוטה בקלקולה מדבר כשכבר רואה אותה 
בניוולה, בשעה שגוררים אותה בעזרה בחרפה ובביזיון, ורואה את 
העונש שלה שכל כולו הוא בדרך נס ופלא רמב"ן לעיל (ה כא), ואם כן 
מה יש כאן שישפיע עליו לרעה. והתשובה היא אכן מה שראה זהו דבר 
פעוט וחסר ערך, כי כבר ראה אותה בניוולה ובביזיונה, אבל ברוחניות אין 
דברים קטנים וחסרי ערך, ולא רק דבר גדול משפיע ובכוחו לשנות את 
המציאות, אלא גם דבר פעוט עלול להשפיע לרעה, ולכן הרואה סוטה 
בקלקולה אמנם ראה דבר חסר ערך, אבל גם זה עלול להשפיע עליו לרעה, 
ומיד צריך לעשות בעצמו סייג וזהירות מהחטאים החמורים ביותר. 
נמצינו למדים מכאן עד כמה צריך להיזהר מכל דבר חטא וקלקול, ואפילו 
מדבר קטן ומראיה אחת חטופה באיסור, ואין מקום לחשוב שדבר 
קטן לא יכול להשפיע, כי ברוחניות כל דבר ואפילו דבר קטן משפיע, 
ועלול לגרום השפעה גדולה ועצומה ולשנות לגמרי את מציאות האדם, וכן 
להפך לטובה כל תוספת של חיזוק ברוחניות, כל הוספה אפילו מועטת 
בחיזוק בלימוד התורה ובעבודת התפילה, כל שבירה קטנה של המידות, 
בכוחה להשפיע השפעה ברוכה ועצומה על האדם. זאת ועוד הרואה סוטה 
בקלקולה צריך להתבונן ולהבין, שהסוטה הזו לא הגיעה ברגע אחד למצבה 
זה, אלא שלב אחר שלב תחילה נגררה אחרי קלות ראש ושתיית יין וכך 
נמשכה בדרכה אל החטא, כי כך הוא דרכו של היצר הרע היום אומר לו 
עשה כך ולמחר אומר לו עשה כך עד שאומר לו לך ועבוד עבודה זרה 
(שבת קה:), לכן הרואה סוטה בקלקולה צריך להזיר את עצמו דווקא 
מהדברים הקטנים כמו משתיית היין, כי ברוחניות אין דבר פעוט וחסר 
ערך, כי גם דבר קטן עלול להביא לידי דברים גדולים וחמורים. 
וחז"ל דייקו בדבריהם, ולא אמרו מי שראה סוטה כשעושה עברה, אלא 
אמרו שרואה אותה בקלקולה, כלומר בשעה שמבזים ומענישים 
אותה בעזרה לעין כל, וגם דייקו ואמרו כל הרואה כל לרבות את כולם 
אפילו את הכהן הגדול ואת האנשים הצדיקים והגדולים ביותר, כל הרואה 
כל אחד בכל מצב ובכל דרגה שהוא, צריך לטכס עצה ולחפש דרך איך 
לגדור את עצמו ולעשות לעצמו סייגים שלא יבוא לידי חטא, ומדוע כי 


כפתור 


זה כוחה של ההשפעה, כל אחד מושפע לרעה ממה שרואה, אם רואים 

סוטה בקלקולה אפילו כשרואים את העונש והבזיונות שלה, ואפילו אנשים 

גדולים וצדיקים כולם ללא יוצא מן הכלל, עלולים להיות מושפעים לרעה, 

וראיית הסוטה אפילו רק בשעה שהיא בקלקולה משפיעה על הנפש לרעה, 

וצריכים לחפש עצה ודרך ולהזיר את עצמו מן היין, כדי להרחיק את עצמו 
מן החטא ולמעט את ההשפעה. 

(דעת שרגא, נשא) 


כל המשתף שם שמים בצערו כופלין לו פרנסתו וכו" 


ועיין ברש"י ז"ל שם שנדחק קצת בפירושו, ולדברינו יאמרו כי לא מבעיא 
כאשר ישים האדם פניו רק מול שער השמים, שלא יתערב בתפילה 
על צערו שום מחשבה וכוונה בשביל הצטרכות עצמו ופטבו אשר יכאב 
לו, כי אם רק בשביל כבוד שמים מה שבשרו עליו יכאב ונפשו עליו תאבל 
על אשר נמצא ח"ו איזה צער למעלה ועל זאת מוסר נפשו ורוחו, ולפני 
ה' ישפוך שיחו לתקן שם למעלה שלא יהיה שם איזה צער חלילה, שזה 
ודאי אין קץ ותכלית לשכרו, לאשר הוא שוכח מצרת עצמו כלל וכלל, ורק 
על זה תצמא נפשו ויכמה בשרו להסיר הצער משם ולגרום שם תענוג ונחת 
רוח, ודאי יעשו לו למול זה תענוג ונחת רוח עד אין קץ. 
ואמנם כי אף מי שאינו על בחינה הזו בשלימות בתכלית, שהוא משתף 
שניהם כאחד שצר לו מצרת עצמו בצערו, וגם יגדל כאבו ואבלו 
בלבו על הצער שנמצא בשמי השמים לפניו יתברך, וזה ענין שיתוף שם 
שמים בצער, שצר לו מאוד בצער שניהם צער למעלה וצער למטה, גם 
עבור זה כופלין לו פרנסתו או מעופפת לו כציפור, אחרי שגם על זה ישים 
פניו להתפלל להסיר הצער מלמעלה, וענין הפרנסה הזו הוא זה הדבר אשר 
ביקש והתפלל עליו בצערו, כי כל דבר הנצרך אל האדם הכל נקרא על 
שם הפרנסה, פרנסת הנפש או פרנסת הגוף בכל בחינות בני חיי ומזוני, 
וכשהתפלל על דבר החסר לו ושיתף שם שמים בזה כופלין לו זה שהתפלל 
עליו או שהיא מעופפת לו, אחרי שחפץ להרבות השפע בעולם העליון, כי 
בזה נתעלה גם תפילתו שהתפלל בעד עצמו, ועל שניהם יענהו מן השמים 
ועל כן כופלין לו, והבן. 
וזה שאמר דוד המלך ע"ה (תהלים קז ו) ויצעקו אל ה", פירוש שצעקתם 
הוא בדבר הנוגע לה', כי למען שמו יושיע לו בעת ההוא, ואז ודאי 
וממצוקותיהם יצילם, כיון שאינם מתפללים וצועקים למענם כי אם אל ה' 
הרי לה' הישועה, וזה מאמר הכתוב (תהלים צא טו) 'יקראני ואענהו', פירוש 
כשהוא קורא אותי במה שהוא כבודי בזה הישועה ואז ודאי ואענהו. 
(באר מים חיים, בשלח) 


כל המרפה עצמו מדברי תורה אין בו כח לעמוד ביום צרה 


כתיב (תהלים ב יב) 'נשקו בר וכו' אשרי כל חוסי בו', איתא במדרש (שוחר 
טוב) נשקו בר', רב אמר נשקו בר של תורה שנאמר ‏ לכו לחמו 
בלחמי', הכונה פשוטה דאמרו חז"ל כל המרפה עצמו מדברי תורה אין בו 
כח לעמוד ביום צרה, והיינו שאז בעת צרה הוא עומד על סף היאוש ואינו 
יודע לשית עצות בנפשו ולחזק את עצמו, משא"כ אדם שהוא מלא בתורה 
וביראת ה', אפילו בזמן שאנדרלמוסיא בעולם אינו מתיאש מן הרחמים ושם 
ה' מבטחו, וכמו שאמר דוד המלך ע"ה לקמן (קיט צב) 'לולי תורתך שעשועי 
אז אבדתי בעניי'. ולזה אמר נשקו בר, הכינו לכם בר ומזון היא לחמה של 
תורה, פן יאנף ותהי מדת הדין מתוחה ח"ו ולא תוכלו עמוד ותאבדו דרככם 
לגמרי, וסיים אבל 'אשרי כל חוסי בו', אלו החוסים בה' אשריהם וטוב 
להם כי יש להם על מי להשען, ובזה אתי שפיר גם הסמיכות אל המזמור 
הבא 'מזמור לדוד בברחו מפני אבשלום בנו', רצה לומר דכן מצינו בדוד 
המלך ע"ה אפילו בשעה שהיה נרדף וחייו היו תלוים לו מנגד, לא בא 
לכלל יאוש, אלא היה מזמר בשירות ותשבחות להשי"ת. 
(תהלות מהרי"ץ, תהלים) 


סג: 


כשנכנסו רבותינו לכרם ביבנה וכו' פתחו כולם בכבוד אכסניא ודרשו פתח 
רבי יהודה ראש המדברים בכל מקום בכבוד תורה ודרש ומשה יקה את 
האהל ונטה לו מחוץ למחנה והלא דכרים קל וחומר וכו' תלמידי חכמים 
שהולכים מעיר לעיר וכו" על אחת כמה וכמה 


הן דבריהם הקדושים יישירו לעינינו, כי פתחו כלם בכבוד אכסניא ומדוע 
פתח רבי יהודה מדברתיו בכבוד התורה, אכן נקל לאדם אשר לא מבני 


ברכות פג, - םג: 


ופרח לא 


העיר להוכיח בענות צדק ולהורות לעם הדרך ילכו בה והמעשה אשר יעשון, 
ולא יירא אולי בגלותו חטאת העם ופשעיו, יחשוב האחד אך בי ישית ידו, 
אך עלי ישליך חצי לשונו וזעם שפתיו אשא, לא יפחד כי לא ידע איש 
ולא יכירנו, וכבד הדבר לגבר הוקם על לבני העיר היודעם והמכירם. 
ולהורות ענין זה פתח רבי יהודה במשור בכבוד התורה, הקדושה ובמתק 
שפתיו אמר 'ומשה יקח את האוהל ונטה לו מחוץ למחנה הרחק מן המחנה' 
וגו' 'והיה כל מבקש ה' יצא אל אהל מועד אשר מחוץ למחנה', ויורה 
לדעת כי להוכיח לעם ה' ולהורות לישראל, יקח משה אהלו ויתקע יתדותיו 
מחוץ למחנה, שם לא יגור פני איש ולא ישא פני גבר כמו בהיותו תוך 
המחנה בתוך אהלי ישראל, והדברים קל וחומר ומה ארון ה' אשר לא 
נתרחק מן המחנה רק שנים עשר מיל, אמר כל מבקש ה' יצא אל מחוץ 
למחנה וישמע דברי אמת וענוה צדק, תלמידי חכמים ההולכים מעיר לעיר 
ממדינה למדינה על אחת כמה וכמה, כי השומע ישמע דברים צדיקים 
מעוררים לב החרדים לדבר ה' לתורה ולעבודתו יתעלה. 
(בית יצחק, כי תשא) 


כשנכנסו רבותינו לכרם ביבנה וכו' פתחו כולם בכבוד אכסניא ודרשו פתח 
רכי יהודה ראש המדברים בכל מקום בכבוד תורה ודרש ומשה יקח את 
האהל ונטה לו מחוץ למחנה והלא דברים קל וחומר וכו' תלמידי חכמים 
שהולכים מעיר לעיר וכו' על אחת כמה וכמה 


והנה נגזר מן השמים דאי אפשר לאדם אחד להשלים תכליתו בעניני תורה 
ועבודת ה' כי אם בצירוף אחרים, דמה שחסר האחד משלים זולתו, 
וכמאמר חז"ל אין התורה נקנית אלא בחבורה, וכן הוא בעניני פרנסה, 
כאשר עינינו רואות שיש אנשים שפרנסתם מזדמנים במקומם ואין צריכין 
לנסוע להביא ממרחק לחמם, ויש אנשים שצריכין לנסוע למרחקים להשיג 
פרנסתם. ויש לומר הענין, דידוע מספרים הקדושים דכל אחד מישראל נכלל 
בעבודת ה' וקיום המצות בתוך כלל ישראל, כמו שאנו אומרים קודם כל 
מצוה בשם כל ישראל, אמנם זהו בדרך כלל, אבל בדרך פרט יש לכל אחד 
אנשים מיוחדים הקרובים אליו ביותר, והוא מקושר עמהם בעניני עבודת 
ה' וכן לענין פרנסה, כגון לתלמיד חכם שפרנסתו הוא בדרך יששכר וזבולן, 
והנה לפעמים האדם ששייך אליו הוא בריחוק מקום ממנו, ונגזר מן השמים 
שיסע אליו ויתקשר עמו, או שיחזיק אותו כדי שבזה יושלם תכליתו, והנה 
יש צד לחשוב שזהו גריעותא מה שאי אפשר להשלים עצמו כי אם על 
ידי זולתו. 

והוא דאמר כשנכנסו רבותינו בכרם ביבנה פתחו כולם בכבוד אכסניא, 
כלומר דעתה הבינו שאין זה חסרון לאותן שמחזיקים לומדי התורה, 

מה שאין יכולים להשלים תכליתם בעצמם, דהרי כך הוא רצון הבורא דאי 
אפשר לאחד להשלים תכליתו כי אם בצירוף אחרים, ועל זה פתח ר' יודא 
בפבוד ‏ התורה ההש וכ ומה ארון ה' וכו', כל שפן תלמידי תכמים 
שהולכים מעיר לעיר וממדינה למדינה ללמוד תורה, דהביא ראיה לזה דכיון 
דחזינן דתלמיד חכם אי אפשר להגיע לתכלית שלימותם בתורה, כי אם על 
ידי שהולכים ממקום למקום ללמוד תורה, אלמא דכך היא רצון הבורא 
דבכדי להגיע לתכלית השלימות צריך לצירוף אחרים, אם כן מזה גופא 
נתגלה כבוד אכסניא ושבחם שמשלימים רצון הבורא ית"ש ותכלית הבריאה, 

על ידי שמכניסים תלמידי חכמים לתוך ביתם. 
(ויחי יוסף, משפטים) 


כשנכנסו רבותינו לכרם ביבנה וכו' פתחו כולם בכבוד אכפניא ודרשו פתח 
רבי יחודה ראש המדברים בכל מקום בכבוד תורה 


ולכאורה יפלא אומר מתחילה שפתחו בכבוד אכסניא, ואחר כך אמר פתח 

ר' יהודה בכבוד תורה, ולמה לא פתח הוא גם כן בכבוד אכסניא. 
ויש לומר לפי מ"ש אשר תורת ה' תמימה, ואותן המחלקים תורת ה' לקיים 
רק מקצתה גם אותו המקצת אין בידם, והנה ישנם אנשים המקיימים מצות 
צדקה באמרם שיש להם רכות הלב ומטעם רחמנות ואומרים שזה העיקר, 
ובאמת ב' סוגי המצוות בין למקום ובין אדם לחבירו צריכין לקיים ביחד 
בלי הבדל והפרש, וגם מצוות שבין אדם לחבירו אין לעשות מחמת רכות 
הלב ורחמנות, אלא מחמת ציווי השי"ת שקוני גזר עלי, ואם הוא מחמת 
צווי הש"י ממילא אין חילוק בין מצות אלו למצות שבין אדם למקום, 
ולזה כאשר דרשו כלם בכבוד אכסניא העיר ר' יהודה והדגיש שאין 
להסתפק בזה לבד שהוא ענין בין אדם לחבירו, אלא צריך לקיים הכל 

ביחד וגם זה רק מחמת צווי השי"ת. 


לב כפתור 


ובזה יש לומר כאן המשנה (בוכות פ"ט מ"ה) משקלקלו המינים ואמרו אין 
עולם אלא אחד, פירוש שאמרו אשר העיקר הוא אחדות רכות הלב 
ורחמנות, התקינו שיהיו אומרים מן העולם ועד העולם, פירש"י ז"ל לומר 
ששני עולמות יש וכו', היינו ב' סוגי מצות בין אדם למקום ובין אדם 
לחבירו, והתקינו שיהיה אדם שואל את שלום חבירו בשם וכו', שלום חבירו 
היינו מצות שבין אדם לחבירו והוא צדקה וכדומה, יהיה רק מחמת גזירת 
המקום ב"ה, וכמו שאמר בועז לקוצרים ה' עמכם, לקוצרים היינו המחלקים 
תבואה לעניים ה' עמכם בנתינת הצדקה יהיה ה' עמכם ליתן מחמת שכן 
צוה הבורא יתברך שמו. 
(אמרי חיים, ליקוטים) 


כשנכנסו רבותינו לכרם ביבנה וכו' פתחו כולם בכבוד אכפניא ודרשו פתח 
רבי יהודה ראש המדברים בכל מקום בכבוד תורה 


ולכאורה יש לדקדק שבתחילה נאמר פתחו כולם בכבוד אכסניא ולמה 
דרש רבי יהודה בכבוד התורה ולא בכבוד אכסניא. אך יש לומר 

דכבוד אכסניא תלוי בכבוד האורחים, כל מה שגדול כבוד האורחים ממילא 
נתגדל כבוד האכסניא, וכעין שפירש בעל אהבת שלום מקאסוב זצ"ל (שבת 
קכד.) גדולה הכנסת אורחים יותר מהקבלת פני השכינה, לכאורה הלשון 
כפול גדולה ויותר, יש לומר דהנה ידוע שבודאי לא יתיחסו ויתדמו ערך 
הכנסת אורחים הדיוטים לאורחים חשובים, וכל שכן שלא יתדמו עם ערך 
הכנסת אורחים צדיקים, והנה הצדיקים נקראים אנפי שכינתא, וזהו גדולה 
הכנסת אורחים שהכנסת אורחים תמיד גדול אפילו אורחים הדיוטים, ועוד 
יותר גדולה כשיש בה הקבלת פני השכינה גם כן היינו אורחים צדיקים 
שנקראים אנפי שכינתא, ועל כן ראש המדברים פתח בכבוד התורה שעי"ז 
נתגדל כבוד האכסניא, ואחר כך פתח ר' נחמיה בכבוד האכסניא כנ"ל. 
(צור יעקב, ליקוטים) 


אמר לו הקב"ה למשה כשם שאני הסכרתי לך פנים כך אתה הסבר פנים 
לישראל והחזר האהל למקומו 


ונבין הדברים על דרך מליצה, משל למלך נתן אל עבדו כלי כסף במתנה 
והיה כסף מזויף מה עשה העבד כי לא מצאו לבו לומר למלך שהוא 
מזויף, התחכם ואמר אל המלך אין רצוני לקחת חנם רק מכור אותה לי 
בכסף מלא, וילך והביא דינרי זהב כמספר סכום הכלי ושויו, והיה בין 
הדינרים דינר אחד שהוא מזויף, אמר לו המלך הרי מזויף הוא, השיב ואמר 
חי נפשי אדוני המלך כי הדינר ממש כמו הכלי. 
הנמשל כי כבר ידענו כי מעולם אין הקב"ה כועס על ישראל. כמאמר 
(איכה ב ה) 'היה ה' כאויב' ולא אויב, ופה עשה הקב"ה פנים של 
זעם, ומשה ידע והבין האמת שהוא רק לפנים, אבל לומר הדבר להקב"ה 
לא הרהיב בנפשו עוז, מה עשה בא גם הוא לפני הקב"ה בפנים של כעס, 
ואם יאמר הקב"ה שהוא מזויף יאמר לו שלי כמו שלך, וזהו מיד ודבר ה' 
אל משה פנים בפנים כאשר ידבר איש אל רעהו, פירוש שהתחילו שניהם 
לדבר האמת. וזהו אמר לו הקב"ה כשם שאני הסברתי לך פנים, פירוש 
שלא כעסתי באמת אלא לפנים, כך אתה לא תכעוס רק לפנים כדי 
להפחידם, ואך אחר שיתחרטו החזר האהל למקומו והבן. 
(משלי יעקב, כי תשא) 


ועוד פתח ר' יהודא בכבוד התורה ודרש וכו' אלא ללמדך שחביבה תורה 
על לומדיה בכל יום ויום כיום שניתנה מהר פיני 


ומקשים מה זה הוא הלשון כשדרש רבי יהודה בכבוד התורה וכו' איך 
כבודו מוכח מזה, הוי ליה למימר חביבות התורה ומה זה לשון 

הכבוד. ואמרתי בדרך דרוש כך, דרבי יהודה הליץ בעד המוני עם אשר 
טפשאי יתקרו, דאמרו חז"ל בגמרא (מכות כב:) הני בבלאי טפשאי דקיימו 
קמי ספר תורה, ולא קיימו קמי גברא רבה, ופירש"י המוני עם, ולכאורה 
יש להבין איך שייך בזה לשון טפשאי, הלא היו עוברים על מצוה דאורייתא 
שנאמר (ויקרא יט) 'מפני שיבה תקום', אך נאמר בש"ס ופוסקים החילוק 
במקום שאין צריך לעמוד בפני תלמיד חכם כגון אומנים בשעת מלאכתן, 
ויש לומר המוני עם הנ"ל היו עומדים בפני אורייתא אף כשהיו עסוקים 

במלאכתן ולא קמי גברא רבה, ועל זה נאמר שפיר לישנא דטפשאי. 

אמנם חז"ל אמרו במסכת בכורים (פ"ג מיג) כל בעלי אומנויות שבירושלים 
עומדים לפניהם, וכתב הרב ר"ע מברטנורה אף על גב דאין בעלי 
אומנויות חייבים לעמוד בפני תלמידי חכמים בשעה שעוסקים במלאכתן 


ברכות פג: 


ופרח 


כדי שלא יתבטלו, כאן היו חייבין לעמוד בפני מביאי בכורים, והטעם 

דחביבה מצוה בשעתה ע"ש. וזה מאמר חז"ל כי פתח רבי יהודה בכבוד 

התורה, דהיינו לעמוד בפני אורייתא אפילו אומנים בשעת מלאכתן וכדעת 

המוני עם הנ"ל, דרש הסכת ושמע וכו', ללמדך שחביבה תורה בכל יום 
ויום כאילו היום ניתנה, וחביבה מצוה בשעתה ואתי שפיר. 

(יערות דבש, חלק שני דרוש ג) 


חרב אל הכדים ונאלו חרב על שונאיהם של תלמידי חכמים שיושבים בד 
בבד ועוסקים בתורה 


כתיב (איכה א א) 'איכה ישבה בדד העיר', יבואר על פי מאמר חז"ל חרב 
אל הבדים ונאלו חרב על שונאיהם של תלמידי חכמים שיושבים 

בד בבד ועוסקים בתורה, והנה מצינו כי חורבן בית שני היה מחמת שנאת 
חנם, וכתיב (תהלים קלג א) 'מה טוב ומה נעים שבת אחים גם יחד', היינו 
שהתשובה תהיה עבור כלל ישראל, וזה פירוש הפסוק (מלכים בי יג ד) 'בתוך 
עמי אנכי יושבת', היינו שהתשובה שלי היא בתוך עמי ואינה עבור עצמי 
בלבד. וזה 'איכה ישבה בדד', היינו שירמיה היה מרמז על חורבן בית שני, 
הגם שהיה אצלם תורה ובכוחם היה לעשות תשובה, אבל איכה ישבה היינו 
איכה יוכלו לעשות תשובה אם המה בדד, שכל אחד יושב בד בבד, א'יכה 
יישבה ב'דד ה'עיר ר"ת איב"ה, והכוונה כי מחמת זה היה החורבן של בית 

השני מחמת שנאת חנם. 
(חסד לאברהם, ליקוטים) 


% הכדים ונאלו חרב על שונאיהם של תלמידי חכמים שיושבים בד 
בבד ועוסקים בתורה 


כתיב (שמות כה יט) 'ועשה כרוב אחד מקצה מזה' וכו', ויש לדייק דהא 
כבר נאמר דיעשה הכרובים. ויש לומר, על פי מה שאמרו חז"ל 

חרב אל הבדים ונאלו חרב על שונאיהם של תלמידי חכמים שיושבים בד 
בבד ועוסקים בתורה, ולזה יש לומר דהיה ב' כרובים לרמז דבתורה צריך 
שנים, ולזה היו פניהם איש אל אחיו, לרמז דיהיו נוחין זה לזה בהלכה, 
ולזה היה להם דמות פרצוף תינוק, לרמז דכל אחד צריך שיהיה נכנע 
ובבחינת תינוק לחבירו, ומכל מקום כל אחד ואחד צריך שיהיה גם בבחינת 
רב לחבירו תלמיד המחכים את רבו, על כן היו מסתכלין זה לזה על דרך 
חזו לפומיה דרובכון (הוריות יב.), מיהו אם אין חבר אזי ילמוד על כל פנים 
יחידי, על דרך שפירש ערוגות הבושם דהא דאמרו חז"ל חרב אל וכו' הוא 
דוקא כשאינו לומד באופן שאמרו חז"ל (תמיד לב:) כל העוסק בתורה בלילה 
שכינה כנגדו, דאם לומד באופן כזה אזי אינו יחידי, ודוקא כשאין שכינה 
כנגדו אז הוא יחידי, והוא דאמר בד בבד דייקא בכפילא, והוא דאמר 'ועשה 
כרוב אחד מקצה מזה' וכו', דכשאחד בקצה זה והאחר בקצה האחר ואי 

אפשר להם להתחבר ביחד, אזי סגי בכרוב אחד. 
(מגדלות מרקחים, תרומה) 


חרב אל הכדים ונאלו חרב על שונאיהם של תלמידי חכמים שיושכים בד 
בבד ועוסקים בתורה ולא עוד אלא שמטפשים 


צריך להבין פשעו וחטאתו של התלמיד חכם שנח לו לחזור על משנתו 
לבדו, אלא הכוונה על תלמיד חכם שיושב לבדו מתוך גאוה 
והתרברבות, וסובר שברוב בקיאותו הוא לא מסוגל ללמוד עם אדם אחר 
שנחשב עם הארץ לעומתו, כי זה יחשב כפגיעה בכבוד התורה, ומתוך 
מחשבה מוטעית זו הוא מחפש לו חדר מיוחד לשבת לבדו ללמוד תורה, 
גאוה זו גורמת לתלמיד חכם להיות לבסוף טפש וחוטא, כי אין התורה 
נקנית אלא בחבורה ובבחינת (פסחים פח.) מיני ומינך תסתיים שמעתתא. 

(שפע חיים, יתרו) 


הסכת ושמע ישראל כתתו עצמכם על דכרי תורה 


כתיב (דברים לג ד) 'תורה צוה לנו משה מורשה קהלות יעקב' ויש לומר, 

דהנה אמרו חז"ל הסכת ושמע ישראל כתתו עצמכם על דברי תורה, 

אם כן אין למוד כזה בכלל התורה מחזרת על אכסניא שלה דכיון שאינו 

עוסק עם חברים, אין ידיעת התורה מתעצמת בו, רק דרך מקריות אשר לא 

יתמיד, ואינו מורישה לבניו בכח המוליד בנולד. וזה שאמר מורשה, התורה 
היא מורשה מאב לבנים דוקא בלמודה בתוך קהלות יעקב. 

(מכתם לדוד, ברכה) 


כפתור 


אין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה 
והענין הוא באמרם במי שממית עצמו עליה, כי כאשר ילמוד אדם ביגיעה 
רבה ועיון רב נתבטלו חושיו ומדות הגוף עד שנשאר בלי הרגש, 
כמו שאמרו רז"ל (שבת פח.) ברבא דהוי מעיין בשמעתתא ומייצין ידיה דמא 
ולא הרגיש, כי משים כל חושיו ומדות איבריו אל תוך העיון השכלי 
ומתעלים המדות המחיים את הגוף אל תוך השכל אשר במוח, עד שנשארו 
איברי גופו בלי הרגש וכמתים הם, אבל באמת הוא החיות האמתי, שהרי 
המדות המחיים את הגוף שואבים חיות מהשכל שבמוח וכמ"ש תחלה 
מכ"ש שנתעלו כל המדות אל תוך השכל למקום חיותן. וזהו שאמרו רז"ל 
(תמיד לב.) מה יעשה אדם ויחיה ימית את עצמו, וכן הוא ענין בקרבתם כו', 
כי מרוב האהבה הגוברת באדם וכל חושיו ומדותיו שהם חיי הגוף בוערין 
בדביקת חשיקה וחפיצה אל השם ית"ש והם מתעלים למעלה ממקומם אל 
תוך השכל, וממילא נשאר הגוף מת בלי הרגשה, אבל באמת הוא החיות 

האמתי שחיי הגוף נתעלו אל המקור ששואבים משם החיות תמיד. 

(ערבי נחל, בראשית) 


אין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה 
כתיב (במדבר ח ד) וזה מעשה המנורה מקשה זהב' וכו' יש לפרש בדרך 
רמז ומוסר, ה=פנורה רמז על התורה דתורה אור, והלומד התורה 
יש לקרוא אותו בשם ירך שעליו מאיר אור התורה, על ידי העסק בה 
והפלפול והוויות קושיות ותירוצים הם מכונים בשם ציצים ופרחים, ואין 
התורה מתקיימת אלא במי שממית עצמו עליה, וכך היא דרכה של תורה 
פת במלח תאכל וכו'. וזה שאמר כאן וזה מעשה המנורה, היינו התלמיד 
חכם כולה מקשה זהב דיש לו בקושי פרנסה, עד ירכה בין הלימוד ובין 
שהגיע כבר לפלפל לעשות ציצים ופרחים, היינו עד פרחה מקשה, וכמראה 
אשר הראה ה' את משה דאז לחם לא אכל ומים לא שתה, כן עשה את 

המנורה. 

(תורת משה לחתם סופר, בהעלתך) 


אין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה 
ולכאורה הלא כתיב (וקרא יח ה) 'וחי בהם' וגו', אך הנה צריך האדם 
להיות חרד ולהחיש לעסוק בדברי תורה בעודנו בחיים חיותו 
בעולם הזה, ואל יאמר לכשאפנה אשנה שמא לא תפנה, לכן צריך להיות 
יקר בעיניו היום והשעה שהוא בעולם הזה עודנו בכחו לתקן הכל ללמוד 
תורה, אבל אחר כך אם יתן כל חללי דעלמא בעד יום אחד לשוב לעולם 
הזה לתקן מה שעיוות אז לא יניחוהו. הנה לכך אמר הכתוב (במדבר יט ב) 
יזאת חקת התורה' כי תעסוק בה בתשובה ותשוקה שלימה, כי תדמה בנפשך 
אדם כי ימות באהל ויבקש את נפשו להשיבה על יום אחד לעולם הזה 
עוד, כמה היה משתדל בתורה ומצות ומעשים טובים באותו היום שהניחוהו 
לשוב, בוודאי לא היה מניח אף רגע אחד בלי עבודה ותיקון השלימות 

קל ימל חולה 
וזהו (אבות פ"ב מ"י) ושוב יום אחד לפני מיתתך, שתדמה בנפשך כי היום 
הזה הוא שהניחוך לשוב לעולם הזה עוד משמים כדי לעשות תשובה 
לפני מיתתך, כמה יקר הוא היום הזה שלא תוכל עוד להשיגו אחר כך 
כנ"ל. וזה שאמר אין התורה מתקיימת אלא במי שממית עצמו עליה, פירוש 
שבכל יום הוא כבר מת והוא מחשב עצמו על המיתה של מחר ח"ו, והוא 
אם עודנו חי גם למחר זה הוא לו במתנה משמים עוד יום אחד לחזור 
בתשובה קודם מותו שלמחר, נמצא כי כל חיות שלו בעולם הזה הוא רק 
עבור התורה כל יום ויום כנ"ל, וזהו באמת כמ"ש וחי בהם שאין לו חיות 
כי אם בהם בהתורה ומצות כנ"ל. וזה שכתוב (דברים יא יג) 'אשר אנכי מצוה 
אתכם היום' שאין לו עוד פנאי רק (ערובין כב.) היום לעשותם ולמחר לקבל 
שכרם, וזהו (דבוים כו טז ברשיי) בכל יום יהיו בעיניך כחדשים, שנותן לך 
עוד יום אחד משמים מחדש לעשות מצות חדשים כנ"ל. 

(תפארת שלמה, חקת) 


אין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה 
הקשה הרה"ק ר' שמחה בונים זצ"ל מפרשיסחא הא כתיב וחי בהם ולא 
שימות בהם ואמר, שכל אדם מחויב להמית עצמו על התורה, רק 
שהתורה אמרה וחי בהם על כרחך הוא מוכרח להחיות את עצמו ולקיים 
וחי בהם, וממילא נמשך חיותו רק מהתורה והדברים עמוקים. 
(קול מבשר, חקת) 


ברכות פג: 


ופרח לג 


אין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה 
כתיב (ויקרא יח ה) 'אשר יעשה אותם האדם וחי בהם' וחכמים הוסיפו לומר 
ולא שימות בהם (יומא פה:), והגם דאיתא זאת התורה אדם כי ימות 
אין התורה מתקיימת אלא במי שממית עצמו עליה, אבל באמת כפי מה 
שממית עצמו עליה כך התורה מחיה אותו דכתיב (תהלים יט ח) 'תורת ה' 
תמימה משיבת נפש', וכל הכוחות שאדם ממעט בנפשו בשביל התורה 
משיבה התורה אליו, ונמצא מחליף חיות עובר בחיות קיימת לעד, וכענין 
שדרשו חז"ל (פח.) שיצאה נשמתן של ישראל במתן תורה והחזירה התורה 
נשמתן הה"ד משיבה נפש ע"ש, וכן הוא בכל העוסקים בתורה, ובאמת 

התורה נקרא עץ חיים, וכפי העסק בתורה זוכין להתדבק בחיים. 

(שפת אמת, אחרי תרנ"ד) 


אין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה 
התורה הקדושה נקראת תורת אמת ותורת חסד כמאמר הכתוב 'ותורת 
חסד על לשונה' (משלי לא כו), וחסד של אמת הוא שלא על מנת 
לקבל פרס כמו שעושים עם המתים. וזה שאמרו חז"ל אין התורה מתקיימת 
אלא במי שממית עצמו עליה, שעושה כמו עם המת שלא על מנת לקבל 
פרס, כי על מנת לקבל פרס הוי כמו שוחד שמעוור עיניו מלראות המאור 
לשמה שלא על מנת לקבל פרס. 
(שארית מנחם, חקת) 


אין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה 
וקשה הלא אמרו (ב"ק מא) כל המוסר עצמו למות על דברי תורה אין 
אומרים הלכה משמו, אבל הענין כי יש באדם ג' עולמות עולם 
הטבע ועולם החיים, היינו ההרגשים כמו בעלי החיים ככעס וכהנה ועולם 
הדעת, עולם הדעת צריך יגיעה רבה לעלות השמימה, ורוב העולם חיים 
בעולם החיים היינו חיי החושים לבד, והנה האדם בנפש הבהמי שלו גם 
כן הדק יותר מנפש המרגשת של בהמה כמו שכתב הרמב"ם בשמנה פרקים, 
כי הצומח נפש הצומחת שלו לפי ערכו, בהמה נפשה לפי ערכה אדם לפי 

ערכו. 
וזהו אין התורה מתקיימת אלא במי שממית עצמו, פירוש עצם שלו היא 
נפש המרגשת שלו ממית אותה מטבעה, ודרכה לחיות רק חיי ההרגש 
לבד, כך כבר העלה אותה לעולם הדעת שלו להשתמש בדרכי ההרגשים 
שלו לדרכי השכל וחפציו ועל פי הגבול שיגבל לה, ונמצא כי היא מתה 
מחיי טבעה שנולדה בה, רק עלתה הסערה השמימה לחיות חיים על פי 
עצת השכל, אז התורה מתקיימת בו, כי באמת גם החושים וההרגשים 
הבהמיים נדרשים לעבודת ה' יתברך ותורתו, אבל שם כתוב כל המוסר 
עצמו למות, משמע כי ממית עצמו לגמרי הטוב והרע יחד אין אומרים 
הלכה משמו, אבל האדם צריך גם כן לשמור גופו ונפשו הבהמית כי הם 
עוזרים לו לחכמה ומדע, ויצרו משלים עמו לעבודת ה' יתברך. 

(אור רש"ז, במדבר מאמר תקמ"ד) 


אין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה 
דהנה כתיב (משלי ל כד) 'ארבעה הם קטני ארץ והם חכמים מחכמים' ואחד 
מהם 'שממית בידים תתפש והיא בהיכלי מלך' (שם כח), דהנה 
לכאורה היא חוצפה מן השממית הזה שמעיזה פניה ליכנס להיכל המלך, 
אך חוצפה אפילו כלפי שמיא מהני (סנהדרין קה.), וכן בהשגת התורה אל 
יאמר מי אנכי ליכנס בהיכל המלך, כי לא הביישן למד (אבות פ"ב מ"ה), ולא 
ניתנה תורה לישראל אלא מפני שהן עזין (ביצה כה:). וזה הפירוש אין דברי 
תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה, פירוש אלא במי שמשים 
כמו השממית הזה לדחוק את עצמו וליכנס בהיכל המלך מלך מלכי המלכים 
הקב"ה, וחוצפה אפילו כלפי שמיא מהני. ויש לומר עוד על פי מאמר חז"ל 
(שבת קנג.) ישוב היום שמא ימות למחר, לכך אמר אין התורה מתקיימת 
אלא וכו', אלא על ידי אשר חושש שמא ימות ונמצא כל ימיו בתשובה, 

והתשובה קיום התורה, כי אין קיום לדבר אלא עם השגת תכליתו. 

(דברי ישראל, כללי דאורייתא אות א') 


אין דברי תורה מתקיימין אלא במי שממית עצמו עליה 
בצאת הרב מאיר שפירא מלובלין בתכניתו למען כבודו של בחור הישיבה, 
ולהרמת מצבו הכלכלי שהיה נחות עד אז, קמו עליו עוררים 


לד כפתור 


מצדדים שונים כשבפיהם פסוקים ומאמרי חז"ל שונים המתנגדים כביכול 
לישיבה מפוארת, כאילו נוצרה התורה רק לחדרים אפלים וכתלים נפולים, 
בין מאמרי הגמרא שהביאו נגדו היה המאמר אין התורה מתקיימת אלא 
במי שממית עצמו עליה, והרי כאן ראיה טענו הטוענים שאסור לתורה 
להתבצר בהיכל. ענה הרב מניה וביה, אין הגמרא אומרת שהתורה מתקיימת 
רק במי שחייב לדאוג כל היום למקום שינה בלילות, ולבעל הבית שיפרוס 
לו מלחמו לאכול בימים, אדרבה הלה אין ראשו פנו* ללימוד התורה בכל 
מרצו, להיפך תורה זקוקה להרחבת הדעת ללא שום דאגות יתר, ידע בחור 
הישיבה שכל צרכיו מסופקים לו ביד רחבה, ואז ממילא ישקוד בכל כחו 
על לימוד התורה הקדושה וימית עצמו עליה, עליה דייקא, ולא על אכילה 
ולינה. 
(משנת רבי מאיר, ליקוטים) 


מאי דכתיב כי מיץ חלב יוציא חמאה ומיץ אף יוציא דם וגו' במי אתה 
מוצא חמאה של תורה במי שמקיא חלב שיונק משדי אמו וכו' כל תלמיד 
שבועם עליו רבו פעם ראשונה ושניה ושותק זובה להבחין בין דם טמא לדם 
טהור 


ולהבין התיחסות מאמרים אלה צמודים יחד הוא, כי נודע אשר ימי הספירה 
המה לטהר עצמנו מטומאה כאשה נדה שסופרת ז' נקיים לטהר 
עצמה מדמה, לזאת באים לחג עצרת שמנהג לאכול מאכלי חלב, כי דם 
נעכר ונעשה חלב. והנה בימי הספירה היה פגם בתלמידי רבי עקיבא שלא 
נהגו כבוד זה בזה וירהבו הנער בזקן לבל ישמע לקול הוריו, וזהו הנרצה 
לנו בביאור דרשם ז"ל על קרא שלפניו, כי מיץ אף יוציא דם רומז לימי 
הספירה שעיקר לתקן הדינים אשר נקראים בשם אף והמה רומזים לדם 
טמא, ומיץ חלב יוציא חמאה רומז לחג השבועות שאז הוא בסוד החלב 
כנודע, אשר על ידי זה אוכלין מאכלי חלב, וזה בא מן הדם כי דם נעכר 
ונעשה חלב ונסתלקו הדמים, ועל זה יורה שם חמאה כטעם מאמרם ז"ל 
ח'רדה מ'סלקת א'ת ה'דמים (נדה לט.) שר"ת הם חמא"ה. 
וזהו במי אתה מוצא חמאה של תורה רזא דעצרת, במי שמקיא חלב שיונק 
משדי אמו, שכן שד"י א"ם מספר ספיר"ה, היינו לאחר שמקיא החלב 
הזה אשר עוד מעורב בדם בימי הספירה, הוא זוכה לסוד התורה בעצרת, 
כי אז הוא חלב מזוכך בלי תערובת דם כלל. לזאת שפיר שייך המאמר 
שאחריו כל תלמיד שכועס עליו רבו ושותק וכו', כי בא לסוד שבועות 
בחינת ענוה לקבל עליו אימת רבו, והוא יזכה להבחין בין דם טמא הרומז 
לימי הספירה לדם טהור הרומז לחג עצרת כנ"ל. 
(אמרי נועם, לשבועות) 


מאי דכתיב כי מיץ חלב יוציא חמאה ומיץ אף יוציא דם ומיץ אפים יוציא 
ריב במי אתה מוצא חמאה של תורה במי שמקיא חלב שינק משדי אמו 
עליה 
נראה לי טעם נכון למה אוכלין מאכלי חלב בשבועות, על פי הגמרא מאי 
דכתיב 'כי מיץ חלב יוציא חמאה' וכו', במי אתה מוצא חמאה של 
תורה במי שמקיא חלב שינק משדי אמו עליה, פירש רש"י המוציא את 
החלב שינק משדי אמו על דברי תורה חמאה היא לו, ואחרי שכעת זמן 
קבלת התורה מרמזין בזה שלא יחשוב כי נקל הוא קבלת התורה, רק שצריך 
דייקא לקבל על עצמו להוציא החלב שינק משדי אמו, ואז תהיה התורה 
חמאה לו, וכמו שכתב הרמב"ם (תלמוד תורה פ"ג הי"ב) אין דברי תורה 
מתקיימין במי שמרפה עצמו עליהן, ולא באלו שלומדין מתוך עידון ומתוך 
אכילה ושתיה, אלא במי שממית עצמו עליה ומצער גופו תמיד, ולא יתן 
שנה לעיניו ולעפעפיו תנומה וכו' עיי"ש דבריו הקדושים המלהיבים לבב 
איש הישראלי. ועל זה בא הרמז מאכילת גבינה וחמאה שנעשין מחלב, 
ואחר כך משליכין הקום שנשאר מהחמאה והגבינה, כן ישליך החלב שינק 
משדי אמו, ואז תבוא לו החמאה של התורה הקדושה. 
(אהבת חיים, לשבועות) 


מאי דכתיב כי מיץ חלב יוציא חמאה ומיץ אף יוציא דם ומיץ אפים יוציא 

ריב במי אתה מוצא חמאה של תורה במי שמקיא חלב שינק משדי אמו 

עליה 

כתיב (שמות ב ט) 'ותקח האשה הילד ותניקהו', שמעתי מכ"ק אא"ז אדמו"ר 
מגור זצ"ל שדקדק על מה שאיתא במדרש (דב"ר יא ו) שמשה רבינו 

ע"ה אמר אני בן עמרם וכו' ואפילו חלב לא ינקתי וכו', והא כתוב ותניקהו. 


ברכות פג: 


ופרח 


ותירץ על פי מה שאמרו חז"ל מאי דכתיב 'כי מיץ חלב יוציא חמאה ומיץ 
אף יוציא דם ומיץ אפים יוציא ריב', במי אתה מוצא חמאה של תורה במי 
שמקיא חלב שינק משדי אמו עליה, ומשה רבינו ע"ה בודאי היה ממצה 
עצמו ויגע כל כך בתורה עד שיצא החלב שיק משדי אמו, וזה פירוש 


וחלב לא ינקתי. 


(ליקוטי יהודה, שמות) 


כל תלמיד שכועם עליו רבו פעם ראשונה ושניה ושותק זובה להבחין בין 
דיני ממונות לדיני נפשות 


ולכאורה איזה קשר יש בין השותק ומקבל תוכחת רבו לבין תכונת 
ההבחנה בין דיני ממונות לדיני נפשות, ואיזו מדה כנגד מדה 
יש בין שכרו לעמלו וסבלנותו לקבל תוכחת וכעס רבו. אכן יש הרבה 
והרבה שייכות וסמיכות בין שמיעת התלמיד לדברי רבו לבין זכות ההבחנה 
בדברים עמוקים, כי מי שיכול לסבול ולשמוע תוכחת מוסר הפוגעת בכבודו 
והוא שותק, הרי נעשתה נפשו מלומדת להאריך אף ולהיות סבלנית ולהבין 
דברים קשים ועמוקים, בהיות והתלמיד חידד את שכלו וליטש את נפשו 
להיות גמיש וסבלן, הוא אינו מתייאש ואינו מאבד את סבלנותו, כאשר 
הוא לומד ענין בתורה ואינו מבינה, אלא הוא אוזר סבלנות ממתין ועמל 
להבין, והוא מאמין שבודאי יזכה להתגלות הענין הנסתר ממנו, הריהו 
במילא מגיע לכשרון ההבחנה וההבנה, כי נפשו כבר מאומנת לסבול את 
כעס רבו, הוא מכיר כי הוא צודק וע"י כך הוא זוכה להבין את לימודו, 
להשיג עניינים שבמבט ראשון נפלאים. 
כל זה בא לו מתוך כך שסבל והבליג בפעם ראשונה על כעסו של רבו, 
מאז הבין בודאי כי אינו דומה כעסו והדגשתו של רבו בפעם שניה 
לזו שבפעם ראשונה, ורק מתוך סבלנות הוא עשוי להבין את ההבדלים בין 
פעם ראשונה לשניה, הוא מבין שכעס רבו הוא דרך וצורת לימודו, שהוא 
מתכוון לגרות את שכלו שיהיה נכון לקלוט דברי תורה וחכמה, וע"י זה 
הוא משיג את כשרון ההבדלה וההבנה, ומי שאינו יכול לשתוק ולהבחין 
בין תוכחה לתוכחה, בודאי תחסר לו דרגת ההבחנה וההבדלה. 
(פרי הארץ, ח"א מאמר ליטוש המידות) 


הרוצה שיתחכם יעסוק בדיני ממונות 


איתא במדרש (במד"ר יט ג) אמרתי אחכמה והיא רחוקה ממני, יש לעיין 
אם עמוקה מדיני ממונות, הלא אמרו חז"ל (ב"ב קעה:) הרוצה 
שיחכים יעסוק בדיני ממונות שהם כמעיין הנובע, ואי אינה כדיני ממונות 
אם כן גם על דיני ממונות לא עמד שלמה המלך ע"ה, ואיך אמר על כלם 
עמדתי חוץ מפרה אדומה הלא גם דיני ממונות לא השיג, ועוד אמרו חז"ל 
(ר"ה כה:) שעמד בסוד דיני ממונות ורצה לדון בלא עדים וראיה. אבל האמת 
יורה דרכו דאמרו חז"ל שהם כמעין הנובע, ולא אמר נמי כנהר שאינו 
פוסק כאמור בכללות התורה (אבות פ"ו מ"א), אך נהר שאינו פוסק הוא נמשך 
ממקורו הראשון, וכן כל התורה כולה נמשכים מחכמה עליונה מקור מים 
חיים, ואין אדם יכול לומר שרוצה לחכום בו כי מתת אלקים הוא, ואפילו 
למשה רבינו ע"ה ניתנה במתנה ויתן אל משה, אבל לא מחכמת עצמו 
והבנתו, אבל דיני ממונות עיקר חכמתה לעיין בתחבולות בני אדם וטענותם 
וערמומיותם ואינן ממקור עליון כנהר שאינו פוסק, אלא כמעין הנובע 
מעצמו ומכיפיה מיבריך וזה בכח אדם, הרוצה שיחכים יעסוק בדיני ממונות, 
כי שארי חכמות טעמי התורה נשגבות ואין תלוי ברצונו, ומכל מקום כלם 
השיג שלמה המלך ע"ה חוץ מטעמי פרה וחכמותיה. 
(חתם סופר, חקת) 


הרוצה שיתחכם יעסוק בדיני ממונות 


ובגמרא שבת (לא.) איתא מאי דכתיב 'והיה אמונת עתך' וכו' אמונת זה 

סדר זרעים וכו', ישועות זה סדר נזיקין, חכמה סדר קדשים וכו', 
ולכאורה זה סותר לגמרא הנ"ל דאיך אמר כי הרוצה להחכים יעסוק בדיני 
ממונות, והלא חכמה היא סדר קדשים. אכן התירוץ הוא דבאמת רוב הי"ג 
מדות שהתורה נדרשת בהם הם בסדר קדשים כמבואר בזבחים בפרק איזהו 
מקומן, אמנם האדם איך יכול לבוא לחכמה זו חכמת התורה אשר היא 
גדולה מכל החכמות, אמנם אם יעסוק האדם בדיני ממונות ויעיין בסדר 
הילוכם וערמת הטוען ונטען וטענות מגו וטענות חזקה וכדומה הרבה, יחדד 
שכלו עד כי יוכל להגיע לחכמת התורה קודש לה'. וזה שאמר הרוצה 
להחכים יעסוק קודם בדיני ממונות, וישכיל ויבין בשכלו כמה שגבה חכמת 


כפתור 


התורה על שכל בני אדם בענינים הנ"ל, ויזכה עי"ז להחכים אחר כך בסדר 
חכמה זה סדר קדשים. 
(חתם סופר החדש, ליקוטים) 


הרוצה שיתחכם יעסוק בדיני ממונות 


דדייקא בדיני ממונות הרשות נתונה אליבא דכולי עלמא לחקור ולדרוש 
להחכים ולהבין כל משפטי התורה, בטעמא דקרא ולחדש 
בסברותיו טעמו וממשו דאורייתא מקרא שכתוב בתורה, כדמצינו בהדיא 
בכמה דוכתי מפני מה אמרה תורה מודה במקצת הטענה ישבע וכו', ואשר 
לא כן בשאר מילי של דיני התורה שלרוב הם חוקה, כדפסקינן הלכתא 
כר' יהודא נגד ר' שמעון דלא דרשינן טעמא דקרא, ועל כן שפיר נקטו 
בלשון חכמים מרפא הרוצה שיחכים יעסוק בדיני ממונות דוקא. 

(דברי תורה, ליקוטים) 


הרוצה שיתחכם יעסוק בדיני ממונות 


כתיב (שמות כא א) ואלה המשפטים' וכו' פירש רש"י ואלה מוסיף על 

הראשונים מה הראשונים מסיני אף אלו מסיני, ויש להבין מה בא 
ללמדנו בזה דכיון שידענו שהכל מהקב"ה, מה נפקא מיניה לידע שהם 
מסיני. ויש לפרש דהנה אמרו חז"ל הרוצה שיחכים יעסוק בדיני ממונות, 
ויש לדייק אטו מי שאינו רוצה להחכים פטור מלעסוק בדיני ממונות. ויש 
לפרש, דהנה חכמת התורה הקדושה אי אפשר להשיגה אלא על ידי יראת 
שמים, לא כהשגת שאר חכמות דתלוי באם יש לו מוח טוב, והיינו דאמר 
הכתוב (תהלים קיא י) 'ראשית חכמה יראת ה", ואמרו חז"ל (אבות פ"ג מי"ז) 
אם אין חכמה אין יראה ואם אין יראה אין חכמה, דעל ידי חכמת התורה 
הקדושה זוכין אחד כך ליראה עילאה יראת הרוממות, אבל לא תימא דהיינו 
דוקא אם לומדים ענינים המדברים מיראה כגון הלכות תפלה וקריאת שמע 
וכיוצא בו, על כן אמרו הרוצה שיחכים ולהגיע לתכלית החכמה, יכול 
להגיע לזה אפילו על ידי עסק בדיני ממונות, אף שמדבר מעניני ממון מכל 

מקום כיון דגנוז בהח, בצון הבורא יתברך מביאין לידי יראת שמים. 


אהח19/06/2018. 


וזה שרמוז בדברי חז"ל מה הראשונים מסיני, דסיני רומז על ענוה כמו 
שפירש בספר קדושת לוי משה קיבל תורה מסיני, דמהאי טעמא לא 
סירב דלמד ממה דהניח הקב"ה ההרים הגבוהים ונתן תורה על הר סיני, 
אלמא דהקב"ה בוחר בשפלים, על כן חשב דמהאי טעמא בחר בו הקב"ה 
ליתן תורה על ידו מחמת שפלותו, ומדת ענוה מקושר עם יראת ה', כדמצינו 
בכתוב 'עקב ענוה יראת ה" (משלי כב ד). והיינו דברי חז"ל מה הראשונים 
דהיינו אזהרת עשרת הדברות גורמים יראת שמים הנלמד מסיני דעקב ענוה 
יראת ה', אף אלו דיני ממונות אם מעמיקים בהם הם גורמים יראת שמים 
בחינה הנלמד מסיני, דכל התורה כולה שמותיו של הקב"ה, ואין חילוק 
בזה בין פסוק אנכי ה' אלקיך לפרשת משפטים. 
(ויגד יעקב, משפטים) 


הרוצה שיתחכם יעסוק בדיני ממונות 


ולא אמר יעסוק בעניני ממונות, כי כבר אמרו חז"ל (אבות פ"ב מ"ה) ולא 
כל המרבה בסחורה מחכים, אלא יעסוק בדינים ומזה יחכם. 
(אשיב אברהם, ליקוטים) 


הרוצה שיתחכם יעסוק בדיני ממונות 


יש לומר בצחות, ידוע מה שהמליצו על הפסוק (דברים ח יג) 'וכסף וזהב 
ירבה לך וכל אשר לך ירבה', פירוש כשאדם מתעשר ויש לו רוב כסף 
וזהב, מתרבה גם חכמתו בעיני ההמון, ואפילו אדם שלפני זה היה נחשב 
שוטה גמור, אבל מאחר שנתעשר נקרא חכם בפי ההמון, כן דרכו של עולם 
שהעשיר נחשב גם לחכם וכן שאר המעלות כידוע. וזה שאמר כאן הרוצה 

שיחכים, פירוש שיחשב בעיני ההמון לחכם יתעסק בדיני ממונות. 
(תפוחי חיים, ליקוטים) 


מאי דכתיב אם נבלת בהתנשא ואם זמות יד לפה כל המנכל עצמו על דברי 
תורה סופו להתנשא 


כתיב (תהלים קיח כב) 'אבן מאסו הבונים היתה לראש פנה', אפשר לומר 

דהנה: :התלמיד חכם נקרא אבן, כדאיתא במדרש (מדרש איכה ד א) 
בפסוק 'תשתפכנה אבני קודש' שהכונה על תלמידי חכמים שהמה נקראים 
אבני קודש, וכלפי שאמרו חז"ל מאי דכתיב 'אם נבלת בהתנשא ואם זמות 


ברכות םג: - סד. 


ופרח לה 


יד לפה', כל המנבל עצמו על דברי תורה סופו להתנשא, על כן אמר אם 

אבן היינו תלמיד חכם מאסו הבונים רצה לומר שאר תלמידי חכמים, אז 

סופו להתנשא, וזה אמרו היתה לראש פנה היינו שמתנשא לראש, ויש לומר 
שעל כן נקט לשון אב"ן שהוא ר"ת 'אם עבלת 'בהתנשא. 

(אשי ישראל, תהלים) 


מאי דכתיב אם נבלת בהתנשא ואם זמות יד לפה כל המנבל עצמו על דברי 
תורה סופו להתנשא 


פירש רש"י המנבל עצמו ששואל לרבו כל ספיקותיו, ואע"פ שיש בהם 
שחביריו מלעיגין עליו, ואם זמות שסתמת פיך מלשאול לשון זמם 

וכו', סופך שתתן יד לפה כשישאלוך ולא תדע להשיב. וענין הדבר אינו 
רק משום דלא הביישן למד, וזה שאינו בוש לשאול זוכה להשיג, אלא 
שגם עצם הצער מה שמבזה עצמו לשאול גם על דברים פשוטים שחביריו 
מלעיגים עליו, ומשפיל עצמו על דברי תורה, גורם לו השגות גדולות 
בתורה, ותחת שביזה עצמו הרי מתן שכרו מדה במדה שמתנשא בדברי 
תורה, שהעמל בהתגברות על המניעות מצד מדות ותכונות הנפש, מעלה 

גדולה היא זו לזכות על ידה להשגת התורה. 
(משנת רבי אהרן, בחוקתי) 


פתח רבי יוסי בכבוד אכסניא ודרש לא תתעב אדומי וכו' והלא דברים קל 
וחומר ומה מצריים שלא קרבו את ישראל אלא לצורך עצמן וכו" 


ויש לבאר במה הוי דרש בכבוד אכסניא. ונראה לבאר ובהקדם מה שכתב 
רש"י (כתובות מט.) בהא דנכנסו לכרם ביבנה דאותו היום מינוהו לרבי 
אלעזר בן עזריה לנשיא עיי"ש, והנה בספרא בפרשתן מבואר דעת רבי 
אלעזר בן עזריה דדריש נמי בזאת דמצרים לא קרבו את ישראל אלא לצורך 
עצמן ע"ש ובמפרשים שם, ולזה אמר שדרש זה דר' יוסי הוי בכבוד אכסניא 
שדרש בזה כשיטת הנשיא רבי אלעזר בן עזריה. ויש להוסיף נופך, דהנה 
להבין בעי כיון שלא כוונו המצרים אלא לצורך עצמם מדוע אכן מגיע 
להם שכר, וצריך לומד שיש שכר אף על מצוה שלא לשמה וכהא (פסחים 
נ:) לעולם יעסוק בתורה ומצוות שלא לשמה שמתוך שלא לשמה בא לשמה 
ושייך זה גם בעכו"ם, ומצינו (ברכות כח.) שבאותו היום שמינוהו לרבי אלעזר 
בן עזריה לנשיא אתוספו ספסלי דבי מדרשא, שסילקהו לשומר הפתח ונכנס 
אף מי שאין תוכו כברו, ולכן באותו היום כשנכנסו לכרם ביבנה דרש ר' 
יוסי במעלת העוסק שלא לשמה אף בעכו"ם, ומכל שכן דבישראל אמרינן 
הכי ושפיר כדין סלקוהו לשומר ודו"ק. 
(יציב פתגם, כי תצא) 


סד. 


הם יוסף פיני 
כתיב (שמות יט ג) 'ומשה עלה אל האלקים וכו' כה תאמר לבית יעקב ותגיד 
לבני ישראל'. יבואר עפ"י מה שכתבנו כבר (אבות פ"ו מ"א) כל הלומד 
תורה לשמה זוכה לדברים הרבה, לשמה אותיות למש"ה, כי מתעורר בו 
כוחו של משה להיותו מסייע לכל הבאים ליטהר בבחינת עיבור נשמה 
כידוע, וזהו (סוטה מט:) שאמר ר' יוסף לא תתני ענווה דאיכא אנא, לכאורה 
יפלא איזהו מדת ענווה להתפאר בזה, רק מצינו כי רבי יוסף לא רצה לקבל 
הנשיאות ונתן אותה לרבה כל כ"ב שנה שמלך רבה ר"י אומנא לביתיה 
לא קרא, וזה שרמזו בגמרא ר' יוסף הוה סיני ורבה עוקר הרים, בחינת 
סיני הוא מדת הענווה לכן היה נתעבר בו נשמת משה רבינו ע"ה, וזה 
שאמר לא תתני ענוה דאיכא אנא, פירוש שיש בי כחו של משה רבינו ע"ה 
המסייעני לזה. וזה פירוש 'ומשה עלה כו' כה תאמר אל בית יעקבי, פירוש 
אף שמשה עלה למעלה עודנו כחו מתנוצץ לכל הלומדים לשמה, וזה 

הפירוש כה תאמר עודנו כחו מדבר עמהם. 

(תפארת שלמה, לשבועות) 


סיני ועוקר הרים איזה מהם קודם 
כתיב (במדבר יד כ) 'מטהו יפרח' נמסר במסורה כאן חצי הספר, יש לומר 
בצחות יפרח אותיות חרי"ף היינו עוקר הרים, ועיין סוף ברכות סיני 
ועוקר הרים סיני עדיף, אבל באמת שניהם ביחד הוא דבר שלם. וזה שאמר 
כאן חצי התורה, חריף הוא רק חצי התורה, וצריך להיות גם בקי. 
(תפוחי חייים, קרח) 


לו כפתור 


שלחו להו סיני קודם שהכל צריכין למרי חטיא 


כתיב (תהלים פא) 'ויאכילהו מחלב חטה ומצור דבש אשביעך', כי חיטה 

היינו לימוד התורה הכל צריכין למרי חטיא ונקרא אכילה, והפלפול 

וסברה נקהא דביש רעת דיעה בינה שיכל, ולגמור וההר לסבור (שבת סג.), 

כי הסברה נאכל על השובע באחחונה, והיינו ויאכילהו עיקר סעודה חלב 
חטה, ואחר כך שכבר אכל, דב"ש אשביעך על השובע. 

(חתם סופר, ליקוטים) 


וכי לפני אלקים אכלו והלא לפני משה אכלו אלא לומר לך כל הנהנה 
מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאלו נהנה מזיו השכינה 


הנה הקדוש הזה ע"ה גלה לנו בזה המאמר כל מה שאמרנו והוא, כי 
התלמיד חכם הוא המשלים את בני האדם ומקרבן אל העבודה 
והתורה למען יזכו לאור באור החיים, ובהיותו מיסב בסעודה מיישר כל 
המסב עמו ומלמדן מה תהיה כוונתם באכילתם והיא הדעת את ה, ולזה 
צונו רשב"י ע"ה לומר דברי תורה על השולחן כמו שנבאר לפנינו בסיעתא 
דשמיא, ואכילה כזו כשהיא על דרך זה נחשבת להם כאלו נהנו מזיו 
השכינה, והיא האכילה הודאית כמו שאמרו רז"ל (ויק"ר כ יא) 'ויחזו את 
האלקים ויאכלו וישתו' (שמות כד יא) אמר ר' יוחנן אכילה ודאית שנאמר 
(משלי טז טו) 'באור פני מלך חיים'. 
(תולעת יעקב, סוד ברכת הנהנין) 


וכי לפני אלקים אכלו והלא לפני משה אכלו אלא לומר לך כל הנהנה 
מסעורה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאלו נהנה מזיו השכינה 


ושאלתי את פיהב הק' המנוח מ"מ דק"ק קאזיניץ מהו זה שהוקשה כל 
כך לחז"ל וכי לפני אלקים אכלו, הלא 'שויתי ה' לנגדי תמיד' 

(תהלים טז ח) וכל תנועותיו ומעשיו של אדם צריך להיות כאילו עומד לפני 
המלך כידוע, ואם כן לכך כתיב לאכול לחם כדרכן של צדיקים לפני אלקים. 
והשיב לי על פי מה דאיתא בגמרא (ברכות נז:) אסור להתפלל אחורי רבו, 
והטעם לזה כי מורא רבך כמורא שמים (אבות פ"ד מט"ו), ובשעה שיש לו 
מורא רבו אי אפשר להיות עליו מורא שמים הראוי לתפלה, מחמת שיש 
עליו מורא ואימה אחרת. וזהו שהיה קשה לחז"ל וכי לפני אלקים אכלו 
לפני משה אכלו, והיה עליהם אז מורא רבן, והיאך היה באפשרי להיות 
עליהם מורא שמים ומה זאת לפני אלקים, אלא מכאן שכל הנהנה כו' וזהו 

בעצמו מורא שמים ודא ודא אחת הוא, ודפח"ח. 
(אוהב ישראל, יתרו) 


וכי לפני אלקים אכלו והלא לפני משה אכלו אלא לומר לך כל הנהנה 
מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאלו נהנה מזיו השכינה 


אא"ז אדמו"ר זצ"ל מגור אמר הגם שהיה סעודת מצוה סעודת ברית מילה 
עיין רמב"ן ובתורה שלמה מילקוט דוד בשם מדרש, עם כל זאת אם 

לאו דתלמיד חכם שרוי בתוכה לא הוי כנהנה מזיו השכינה. 
(ליקוטי יהודה, יתרו) 


וכי לפני אלקים אכלו והלא לפני משה אכלו אלא לומר לך כל הנהנה 
מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאלו נהנה מזיו השכינה 


וקושיית הגמרא צריך ביאור, שהרי אמרו חז"ל (ברכות נה:) מהפסוק (יחזקאל 
מא כב) 'זה השלחן אשר לפני ה" שבזמן שבית המקדש קיים 

מזבח מכפר עליו, ועכשיו שלחנו של אדם מכפר עליו, הרי ששלחנו של 
כל אדם נקרא זה השלחן אשר לפני ה', אפילו לא היה משה רבינו מיסב 
בה, ומאי ראיה מאמרו לפני האלקים שהנהנה מסעודה וכו' כאילו נהנה 
מזיו השכינה. ואפשר לומר, דהנה לכאורה יש לתמוה שהרי המן היה מאכל 
נשגב מאד, ואמרו חז"ל (יומא עה:) שהיה לחם אבירים לחם שמלאכי השרת 
אוכלין אותו, ואילו כאן בסעודת יתרו היה יתרו בעל הסעודה, והגם שאכלו 
קרבנות דכתיב 'עולה וזבחים לאלקים', אבל היה זה משל יתרו שהיה אז 
לפני שנכנס לברית של תורה, ואמרו חז"ל (שם סא:) דמקבלין קרבנות 
מהעכו"ם, ואם כן יוקשה האיך עשו ישראל כזאת להניח מלאכול את המן 
שהוא לחם מן השמים ולאכול מלחם יתרו, וגם האיך שייך לומר על סעודה 
כזו לפני ה', דלכאורה עשו היפוך מזה אם הניחו את המן ואכלו משל 

יתרו. 

וייש לומר שמזה בעצמו מדייק הגמרא שהנהנה מסעודה שתלמיד חכם שרוי 
בתוכה כאילו נהנה מזיו השכינה, כי מזה שהלכו לאכול מסעודה 


ברכות כד. 


ופרח 


שמשה רבינו ע"ה שרוי בתוכה, מזה יכולין להבין שסעודה זו גדולה אף 
מקדושת המן, ומדוקדק בזה גם כן לשון הכתוב ויבא אהרן', דלכאורה 
יותר היה לו לומר וילך אהרן, ואפשר לומר דהנה נודע דברי ק"ז הישמח 
משה ז"ל דלכך נקרא שקיעת החמה בשם ביאת שמש, כי החמה שוקעת 
במערב והשכינה מקומה במערב (ביב כה.) והוא עיקר חשקה, על כן נקראת 
בלשון ביאה, ועל אחת כמה וכמה אהרן הכהן וזקני ישראל אשר 
התקרובתם אל השכינה היה כל חפצם ומגמתם, שפיר נקרא הילוכם לסעודה 
שתלמידי חכמים שרויים בתוכה בשם ביאה, כי שם שורה השכינה במקום 
שתלמיד חכם שרוי בתוכה, ושפיר שייך לשון ויבא אהרן וכו' לפני האלקים, 
דאדרבה בזה היו מעלין בקודש ונקראת ביאה לפני האלקים. 
(דברי יואל, יתרו) 


וכי לפני אלקים אכלו והלא לפני משה אכלו אלא לומר לך כל הנהנה 
מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאלו נהנה מזיו השכינה 


כתיב (בראשית כז ז) 'הביאה לי ציד ועשה לי מטעמים ואוכלה ואברככה 
לפני ה' לפני מותי' פירש רש"י 'לפני ה'' ברשותו, ודקדקו המפרשים 

הרי יצחק לא הזכיר לפני ה', ולמה הוסיפה רבקה בדבריה ליעקב 'ואברככה 
לפני ה''. ואפשר לומר על פי מה שדרשו חז"ל על הפסוק ויבא אהרן 
וכו' לאכול וכו' לפני האלקים' וכו', אלא מכאן שהנהנה מסעודה שתלמידי 
חכמים מסובין בה כאלו נהנה מזיו השכינה. ומעתה יש לומר דהגם שיצחק 
אהב את עשו והחזיקו לאדם כשר, אך בכל זאת ידע שהוא איש שדה 
ואינו עוסק בתורת ה', וממילא אינו יכול לומר לפני ה', שהרי אין זו סעודה 
שתלמיד חכם שרוי בתוכה, משא"כ רבקה שאמרה ליעקב שהוא היה איש 
תם יושב אהלים, אם כן הוי סעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה שזהו כאילו 

נהנה מזיו השכינה, ושפיר אמרה 'ואברככה לפני ה". 
(פאר יעקב, תולדות) 


וכי לפני אלקים אכלו והלא לפני משה אכלו אלא לומר לך כל הנהנה 
מסעודה שתלמיד חכם שרוי בתוכה כאלו נהנה מזיו השכינה תלמידי חכמים 
מרבים שלום בעולם 


וקשה לי דאמרינן (פסחים מט.) כל סעודה שאינה של מצוה אין תלמיד חכם 
רשאי להנות ממנה, וקשה איך יוכל להיות שתלמיד חכם יהנה 
מסעודה שאינה של מצוה, כיון שהתלמיד חכם נהנה ממנו הרי הוא כאילו 
הרבה תלמידי חכמים ואז הוי כאילו נהנה מזיו השכינה, וכמו שכתב 
המהרש"א בחידושי אגדות סוף ברכות דכיון שהיה אהרן וזקנים מסובין 
בה מסתמא אמרו דברי תורה, וכדתנן (אבות פ"ג מ"ג) שלשה שאכלו על 
שלחן וכו' ולכן הוי כאילו נהנה מזיו השכינה, אבל תלמיד חכם אחד היושב 
ונהנה בסעודה אינו סעודה של מצוה, ושפיר אמרו חז"ל דתלמיד חכם אינו 
רשאי להנות רק מסעודה של מצוה. 
ובזה יש לפרש מאמר הגמרא דתלמידי חכמים מרבים שלום בעולם, ויובן 
בדברינו הנ"ל דכיון דמבואר דתלמיד חכם אינו רשאי להנות רק 
מסעודה של מצוה, לפי זה צריך התלמיד חכם שרוצה להנות בסעודה 
להזמין תלמידי חכמים אחרים, כדי שיהיה הסעודה מתלמידי חכמים הרבה, 
ואז ממילא יהיה סעודה של מצוה, כי אז הוי כאילו נהנו מזיו השכינה, 
אך אם לא יהיה לו שלום עם תלמידי חכמים אזי אינו יכול להזמינם, 
ונמצא הוא עצמו אינו יכול להנות, על כן צריך התלמיד חכם להרבות 
שלום בעולם, כדי שיהיה לו שלום עם תלמידי חכמים אחרים, ואז יזמינם 
לסעודה ויהנה עמם, ואז הוי סעודת מצוה. 
(זקן אהרן, יתרו) 


הנפטר מחברו אל יאמר לו לך בשלום אלא לך לשלום וכו' הנפטר מן המת 
אל יאמר לו לך לשלום אלא לך בשלום 


כתיב (בראשית כח כא) 'ושבתי בשלום אל בית אבי' ופירש רש"י שלם מן 

החטא שלא אלמד מדרכי לבן, ויש להבין מדוע לא נאמר שכונתו 
לשוב בשלום בשלימות הגוף, וביארו על פי מה שאמרו חז"ל הנפטר מן 
החי לא יאמר לו לך בשלום אלא לך לשלום והנפטר מן המת וכו', וטעם 
הדבר כי בשלום משמע עם מדת השלימות שיש לו עתה, ולא יוסיף עוד 
לקנות שלימות, ואם כן זהו קללה, ולשון זה אינו ראוי לומר רק בנפטר 
מן המת שנעשה חפשי מן המצות ולא יוסיף עוד לקנות שלימות, ולכן 


כפתור 


בחי צריך לומר לשלום, דמשמע שילך להוסיף ולקנות עוד שלימות. ולכן 
מדאמר יעקב 'ושבתי בשלום' ולא אמר לשלום משמע שלא ביקש גדולות, 
כי ידע אשר בבית לבן לא יוכל להוסיף עוד שלימות, והלואי שלא יאבד 
מה שיש לו, לכן אמר 'ושבתי בשלום' עם השלימות שיש לי עתה שלא 
אלמוד מדרכי לבן הרשע, וראיתי לחכם אחד לבאר כי זאת ידע יעקב אשר 
נגד לבן ומשפחתו בודאי נחשב לצדיק, אבל ביקש מהשי"ת שגם בשובו 
לבי=אביו יהיה במעלת השלימות, וזה ושבתי בשלום אל בית אבי. 
(כרם הצבי, ויצא) 


היוצא מבית הכנסת ונכנס לבית המדרש ועוסק בתורה זוכה ומקבל פני 


כתיב (שמות לח כא) 'אלה פקודי המשכן משכן העדות', ובמדרש (תנחומא 
פקודי סימן ד) אמר רשב"י אין עדות אלא תורה שנאמר (דברים ד מה) 

'אלה העדות והחוקים והמשפטים', שני שמות נקראו למשכן משכן העדות 
זו תורה, ובמקום אחר (ויקרא יז ד) אומר 'לפני משכן ה'', אמר הקב"ה אם 
נכנס אדם לבית הכנסת וביזה את תורתי כאילו עלה וביזה את כבודי וצריך 
ביאור. ונראה לי, כי יש כת פושעים ומורדים שאומרים כי רחמנא רק ליבא 
בעי, ודי בזה אם בלבו ובמחשבותיו הוא מאמין בה' ובהשגחתו, ואין רצון 
ה' שיעבדוהו במעשי ידי אדם כי אם תצדק מה תתן לו, והעיקר שיהיה 
ה' תמיד לנגד עיניו, ומתברך בלבבו לאמור שלום יהיה לי כי בשרירות 

לבי אלך, כי לא אכפת להקב"ה במעשה. 

והנה זה תכלית בית הכנסת לחזק אדם את עצמו באמונה ובהשגחה ובטחון 
לה', כי שם שופך אליו את לבו ומבקש משאלותיו מה', ובזה הוא 

מחזק ומתאמץ באמונה ובהשגחת ה', ומוסיף אהבה לה' אשר רוצה שיקיים 
משאלותיו, אבל לא די בזה בלבד, רק כי צריך לילך מבית הכנסת לאחר 
שחיזק את עצמו באמונה, לילך גם כן לבית המדרש ללמוד תורה והלכה, 
מה שצריך לעשות ולקיים על פי דין ודת של תורה, וזה שאמרו כל ההולך 
מבית הכנסת לבית המדרש עליו נאמר ילכו מחיל אל חיל יראה אל אלקים 
בציון, שזוכה ומקבל פני שכינה. על כן נקרא המשכן לא משכן לפני ה' 
לבד, רק גם כן משכן העדות ואין עדות אלא תורה, כי שניהם צריכין יחד 
האמונה בה' שתלויה בלבו של אדם, וגם בפועל ידיו כי תרצה, אבל מי 
שהולך לבית הכנסת ודי לו בזה שמראה אמונה שבלבו לבד וביזה את 
תורתינו, שאינו עובד ה' גם כן בפועל, אז הוא כאילו עלה וביזה את כבודי 

כי הא בלא הא לא סגי ונכון על דרך מוסר השכל. 
(שבט סופר, פקודי) 


היוצא מבית הכנסת ונכנס לבית המדרש ועוסק בתורה זוכה ומקבל פני 
שבינה וכו' תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא 


נראה לפרש סמיכות שתי המימרות, דאא"ז ז"ל פירש המימרא תלמידי 
חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא, דאיתא 
בקדמונים דאף שאין מעשה וחשבון בשאול, זהו רק בבני אדם שעובדים 
ה' בפני עצמם, אבל האב והרב המשפיעים תורה ויראת שמים לבניהם 
ותלמידיהם מתעלים גם בעולם העליון ממדריגה למדריגה לפי מעשי הבנים 
והתלמידים, וזהו הפירוש אין להם מנוחה דגם בעולם הבא ממשיכים הם 
להתעלות ממדריגה למדריגה אד"ק ז"ל. וא"א ז"ל דקדק במימרא הראשונה 
למה לא אמרו היוצא מבית הכנסת מתפלה כמו שאמרו ונכנס לבית המדרש 
ועוסק כתורה, ותירץ דאיתא במסכת שבת (י.) רבא חזייה לרב המנונא דקא 
מאריך בצלותיה אמר מניחין חיי עולם ועוסקים בחיי שעה, והוא רב המנונא 
סבר זמן תפלה לחוד וזמן תורה לחוד, ולכאורה קשה מה מתורץ בזה הא 
עדיין קשה מניחין חיי עולם ועוסקים בחיי שעה. 
והענין דאיתא בשו"ע (או"ח סימן רל"א) דבכל מה שנהנה בעולם הזה צריך 
האדם לכו לעבודת הבורא; פדכתיב 'בכל ההכיך ‏ דעהוק, חהו 
התירוץ של שאלת רבא מניחין חיי עולם וכו', דכיון דגם בחיי שעה מכוונים 
לעבודת הבורא הוו תפלה ותורה דבר אחד ואין סתירה ביניהם. וזהו 
הפירוש היוצא מבית הכנסת ונכנס לבית המדרש ועוסק בתורה, דכיון 
דהתפלה שהיא לצורך חיי שעה היא גם כן לעבודת הבורא הוי גם התפלה 
כמו עוסק בתורה, ולכן אמרו היוצא מבית הכנסת ונכנס לבית המדרש 
ועוסק בתורה דהכל הוא אחד, ועל ידי זה זוכה ומקבל פני שכינה אד"ק 
זיל 

ואיתא בשם הרבי ר' בער זצלה"ה לפרש ומתלמידי יותר מכולם, 
דההשפעה מהרב לתלמיד חוזרת חלילה, דבתחילה משפיע הרב 


ברכות כד. 


ופרח לז 


לתלמיד ואחר כך משפיע התלמיד לרב, ולכן מקבלים מהתלמידים יותר 
מכולם, ובזה יש לפרש הסמיכות בדרך רמז, היוצא מביהכנ"ס וכו' שחיי 
שעה העולם הזה הם חיי עולם, שגם בעולם הבא נקראים חיים ומתעלים 
ממדרגה למדרגה ע"י תלמידי חכמים, דהיינו ע"י התלמידים שאין נותנים 
מנוחה לרבם לא בעולם הזה ולא בעולם הבא, כי התלמידים חוזרים 
ומשפיעים תמיד לרבם בין בעולם הזה ובין בעולם הבא, כמ"ש ומתלמידי 
יותר מכולם. 
(ליקוטי מהר"א מבעלזא, משפטים) 


תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא 


דע כי השכר המצוה שהיא המנוחה היא בלי ערך ובלי תכלית, ואף אם 
יזכה אחד לחלק ממנה, על דרך שאמרו רבותינו ז"ל (סנהדרין צ.) כל 
ישראל יש להם חלק לעולם הבא, אין החלק כולו גם אין החלקים שוים, 
אזי אם ירצה לזכות ולבא ממנוחה למנוחה נבדקין מעשיו, כי יש ראוי לגן 
עדן שלמטה ולא לגן עדן שלמעלה, ואלף אלפים רבבות בחינות כאלה, 
וכהא דתנן (חגיגה יח:) בגדי עם הארץ מדרס לפרושים, בגדי פרושים מדרס 
לאוכלי תרומה, בגדי אוכלי תרומה מדרס לקודש, בגדי קודש מדרס לחטאת 
כו', וכשרוצה הצדיק לזכות למנוחה יתירה ממה שזכה לה ולעלות למעלה, 
מעיינים בדינו של אותו צדיק, ואף אם היו מעיינים בדינם בראשונה, אז 
כשילכו מחיל אל חיל מעיינים שוב בדינם, והכל לפי רוב המעשה, אם לא 
היה לו מנוחה בעולם הזה שתמיד הוסיף קדושה על קדושה, גם ילך מחיל 
אל חיל בעולם הבא ויהיה זכאי בדינים, ואין להם מנוחה סופו למנוחה. 
(השל"ה הקדוש, בית חכמה תניינא יט) 


תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא 


והנה הרב הקדוש בוצינא קדישא מוהר"ר דוב בער זללה"ה אמר פירוש 
בא שבת בא מנוחה, רצה לומר שבא כח הפועל בנפעל ומנוחה 

נקרא השי"ת, כי דבר שיש בו תנועה אין מנוחה ואין סוף אין שייך בו 
תנועה כי הוא אין סוף, ועל כן נקרא מנוחה עכ"ד. ועל פי זה אמרתי 
פירוש הגמרא תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם 
הבא שנאמר "ילכו מחיל אל חיל יראה אל אלקים בציון', ולכאורה הוא 

תמיה האיך נזכר בפסוק שאין להם מנוחה וכוי. 

ונראה דאנו מכירין הבורא יתברך מן ברואיו ומעשיו אנו יודעין באמת 
ובבירור שיש בורא הכל, המחיה את הכל ומשגיח ומנהיג הכל 

ואין שום מלאך ושרף יכול להשיגו, ומלאכים שואלים איה מקום כבודו 
וכמו שכתבו בספרים (בחינת עולם יג מה) תכלית הידיעה שנדע שאין יכול 
לידע, ומי שהוא גבוה יותר יודע יותר בבירור שיש בורא המחדש הכל 
ושאין יכולין להשיגו. וזהו שאמר תלמידי חכמים צדיקים אף על פי 
שהולכין מחיל אל חיל ממדריגה למדריגה אין להם מנוחה, אין יכולין 
להשיג השי"ת שנקרא מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא שנאמר ילכו 
מחיל אל חיל, רצה לומר אף על פי שהולכין ממדריגה למדריגה, אף על 
פי כן יראה אל אלקים בציון, וציון הוא לשון סימן ואות, רצה לומר מכירין 

השם יתברך על ידי סימן ואות שיש בורא הכל ושאין יכולין להשיגו. 

(אורח לחיים, ויחי) 


תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא 


הכוונה, בל ידאג העובד ה' בראותו טרדות העולם המונעים אותו מהליכתו 

בסולם המדריגות והוא מבין כמה טורח רב צריך לזה, כי העבודה 
אין לה סוף וידאג ביודעו כי האדם נקרא הולך שבידו תמיד לילך ממעלה 
למעלה ואחרי פטירתו נשאר עומד, לזה הודיעו רז"ל שאין הדבר כן, אלא 
כל מה שהיה בכח הצדיק לילך לרום מעלה בחיו, אלו לא היה לו שום 
מניעה מעבודה כך יעלהו ה' גם עלה מעלה מעלה אחרי פטירתו, וזה 
שאמרו אין להם מנוחה שאינם נחים שם במדריגה א' אלא ילכו מחיל אל 

חיל. 


(ערבי נחל, בהר) 


תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הכא 
פירש מר אבי הגאון מוהר"ם זצ"ל אין, פירוש בחינת אין, ורצה לומר 
מה שהצדיקים הם אצל עצמם בבחינת אין, על ידי זה יש להם 

מנוחה מכל טירדות ומבוקשים וטוב להם בזה ובבא. 
(תולדות יצחק, ליקוטים) 


לח כפתור 


תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הכא 


והעיקר בקניית כל המדות הוא ההרגל בהם, כי המרגיל עצמו במידות 
המגונות ח"ו כמו לאהוב העשירות והכבוד או השקר ח"ו, אזי 
אחר כך הם רודפים אותו, ואף שאינו חפץ בהם, ולפעמים אדם קם 
בבוקר וכבר מוכנת לו העגלה ליסע ולעשות חפציו קודם שיתפלל, ועי"ז 
הוא מוכרח ליסע קודם תפילתו, הרי שאלו המדות המגונות שהרגיל עצמו 
בהם שוב רודפים אותו, לא כן המשכילים לבלתי יחליפו חיים הנצחיים 
בחיים העוברים וכלים, ומה יעשו אחר מותם שאז יכלה ויפסק עשיית 
חפְּצִיהֶם, והנסיעה הגדולה, ויראו בעודם להרגיל עצמם במדות הטובות, 
כי הם יעמדו להם לעד בזה ובבא, ואף אחר פטירתם יזכו לחלוקא דרבנן 
ולטלית נאה לעולם הבא מהמצות ומעשים טובים שעשו ופעלו, 
וכשמרגילים עצמם בזה, אזי ההרגל נעשה להם טבע, ושוב לבם בוער 
ומתלהב בקרבם כאש, ומוכיח אותם על פניהם לסגל עוד מצות ומעשים 
טובים, ולדבק עצמם על ידיהם בחיי החיים, וזהו עיקר העבודה התמה 
והשלימה, כי לעבוד אלהים חיים צריך להיות העבודה עבודה שיש בו 
חיות, היינו תשוקה וכוסף והתלהבות, ולבם לא ישקוט ולא ינוח לעולם 
בקרבם, והתשוקה הגדולה רודפת אותם תמיד ומכרחת אותם, ואף אחר 
פטירתם מהעולם הזה הם רצים ומשתוקקים וכוספים לדבק עצמם בבוראם 
ית"ש. 
וזהו שאמרו חז"ל צדיקים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם 
הבא, ולכאורה יחשב זה ח"ו לעונש, רק הענין כאשר זכרנו, שאף 
בעולם הבא אין נחים ושוקטים כי לבם רץ ומתלהב בקרבם לדבק 
בבוראם ית"ש, ובאמת זה להם תענוג נפלא, והכל ע"י רגילותם הרבה 
בתורה לשמה ובעבודה שיש בה חיות, ע"י עבודה גדולה שאחר כך 
רודפים שוב טוב וחסד, והוא לבם הטוב שמתלהב בהם ומוכיח אותם, 
ומזכירים את ה' בל יתנו דמי לו תמיד, וע"י עבודה כזאת אנו באים 
לחיים ארוכים והנצחיים בזה ובבא, ואף אחר פטירתם יש להם תענוג 
הזה וכו'. 
וזה שביקש דוד ואמר, כיון שה' רועי בוודאי לא אחסר ובנאות דשא 
ירביצני, אך זה אני מבקש ממך שטוב וחסד ירדפוני, היינו שארגיל 
עצמי כל כך בטוב וחסד עד שהם ירדפו אותי ולבי יכסוף ויתלהב להם 
מאליו, וזהו כל ימי חיי כולל חיי העולם הזה והעולם הבא, כי הצדיק אף 
אחר פטירתו קרוי חי, והטוב וחסד רודף אותו, והולך מחיל אל חיל 
בתשוקתו וכיסופו כנ"ל, ועי"ז 'ושבתי בבית ה' לאורך ימים', רצה לומר 
שזה התענוג והחיות יהיה לאורך ולנצח לא יפסק לעולם בעולם הזה 
ובעולם הבא וכנ"ל. 
(מנחם ציון, קרח) 


תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא שנאמר 
ילכו מחיל אל חיל יראה אל אלקים בציון 


הצדיקים אפילו תבטיח להם טוב עולם הזה וטוב עולם הבא, אין להם 
מנוחה מכל זה, זולת אם יראה אל אלקים בציון, רק אז ימצאו 

מנוחת הנפש ושמחת עולם על ראשם. 
(שלחן מלכים, ליקוטים) 


תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא שנאמר 
ילכו מחיל אל חיל יראה אל אלקים בציון 


ואף שדרשו חז"ל (שבת ל.) במתים חפשי כיון שמת אדם נעשה חופשי מן 
המצות, ועולם הבא נקרא יום שכולו שבת ומנוחה לאשר שם ינוחו 
יגיעי כח, וצדיקים יושבים ועטרותיהם בראשיהם ונהנים מזיו השכינה, מכל 
מקום תולדותיהם של צדיקים אלו מעשיהם הטובים שפעלו כאן בעולם 
הזה, וכן תולדותיהם ממש היינו בניהם ותלמידיהם אשר חינכום והדריכום 
לתורה ומצוות, כל אלו ממשיכים להתקיים בעולם הזה ונזקפים לזכותם, 
ומכח זה אין להם מנוחה בעולם הבא, אלא עולין ומתעלין מישיבה לישיבה 
וממדרש למדרש. וזה הכונה להעלות נר תמיד אף בשבת (ספרא אמור פרשה 
יג), כלומר על האדם לדאוג בעודו בחיים חיותו שתתעלה נר נפשו ונשמתו, 
אפילו לעתיד לבוא ליום שכולו שבת, ועליו להתאמץ בכל כוחו ולהרבות 
בפעולות, למען תוכל נפשו להתעלות ממדריגה למדריגה ומחיל אל חיל 
ליהנות מזיו השכינה לעולם שכולו טוב. 
(דרשות מהרי"ץ לז' אדר דרוש י) 


ברכות מסד. 


ופרח 


תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא שנאמר 
ילכו מחיל אל חיל יראה אל אלקים בציון 


ולכאורה קשה מאי שייכות סוף הפסוק לדרש הזה. אך הענין הלא כך 

דיש צדיקים עובדים את ה' בתורה ועבודה, אבל אינם מקושרים 
לעם ישראל להשפיע להם השפעות טובות ולהתפלל בעדם לעורר רחמים 
עליהם, ויש צדיקים שתמיד המה בדבקות בעולמות עליונים ומסירות נפש 
ומתפללים עבור כלל ישראל, ועל כן הכת הראשונה כשם שבעולם הזה 
אינם בדבקות בעולמות עליונים לעורר רחמים ולהשפיע על ישראל השפעות 
טובות, כן אחר פטירתן אין להם שייכות בתחתונים כלל להשפיע להם, 
אבל הצדיקים שמסרו נפשם עבור ישראל להתפלל בעדם בדבקות בעליונים 
בעד כלל ישראל, כמו כן אחר פטירתן על ידיהם נשפע שפע ברכות לכלל 

ישראל בעולם הזה. 


שאף בעולם הזה המה דבקים בעולמות עליונים להתפלל על כלל 

ישראל להשפיע עליהם ישועות ורחמים במסירות נפש, ואין להם מנוחה 
גם בעולם הבא שהמה המשפיעים מלמעלה למטה לכלל ישראל, וכל 
השפעות טובות נשפעים על ידם ואף שאין אנו מרגישים זאת שההשפעות 
המה על ידי הצדיקים, כמו שאמרו חז"ל שכל השפעות באים על ידי ארץ 
ישראל, עיין (ויקיר כד ד) ד"א ישלח עזרך מקודש, א"ר לוי כל טובות וברכות 
ונחמות שהקב"ה עתיד ליתן לישראל אינן אלא מציון וכו'. וזה כונת הש"ס 
שמביא פסוק זה ילכו מחיל אל חיל' שאין להם מנוחה כנ"ל, ומסיים 
יראה אל אלקים בציון', שדבר זה נראה כמו אלקים בציון שכל השפעות 
המה אלא מציון אף שאין אנו מרגישים זאת, כן גם כן ההשפעות על ידי 

צדיקים הנ"ל אף שאין אנו מרגישים. 
(בשם מרדבי, ליקוטים) 


תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא שנאמר 
ילכו מחיל אל חיל יראה אל אלקים בציון 


פירש רש"י דמתעלין ממדרש למדרש, ומסתמא כל אחד ואחד לפום דרגא 
דיליה כפי ענין עבודתו בעולם הזה, ככה השי"ת נותן לו עבדות 
בעולם הבא, כגון מי שעסק בתורה בעולם הזה, ותכלית שלימותו שנשתלח 
לזה העולם היה להשלים עצמו בתורה, השי"ת מעלהו ממתיבתא למתיבתא, 
וכמו כן מי שהיה תכלית שלימותו בעולם הזה בעבודה גם בעולם הבא 
עוסק בזה, דהיינו להתפלל בעד אנשי עולם הזה, כמאמר חז"ל (ויק"ר לו ב) 
על הפסוק 'גפן ממצרים תסיע' (תהלים פ ט), מה גפן עצים החיים נשענים 
על עצים יבשים, כך ישראל החיים נשענים על המתים, וכן מי שתכלית 
שלימותו בעולם הזה היה לעסוק בגמילות חסדים, אף בעולם הבא אין לו 
מנוחה, ותמיד מתחבר בנפשות בעלי גמילות חסדים להיות סעד לתמכם 
בזה, באופן שגם בעולם הבא עדיין הולך מחיל אל חיל. 
(ערוגת הבושם, שמות) 


תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא שנאמר 
ילכו מחיל אל חיל יראה אל אלקים בציון 


ובמהרש"א הקשה וז"ל יש לדקדק בזה דהא עולם הבא שוכין לו 
התלמידי חכמים הוא כולו מנוחה, כמו שאומרים ליום שכולו 

שבת ומנוחה לחיי עולם הבא, ואמאי קאמר שאין להם מנוחה בעולם הבא 
ועיי"ש מה שתירץ. ונראה לבאר הדבר בדרך פשוט ונסביר הענין בדרך 
משל, דהנה אם יבוא מאן דהוא שאינו מבני העולם הזה, ויראה אנשים 
מבני העולם יושבים ואוכלים, וישאל להם לאמור למה לכם זאת כל 
הטרחה הזו ללעוס ולבלוע בלי הרף, הלא טוב לכם לנוח ולא לאכול, 
ומדוע אתם טורחים כל כך יום ולילה, הלא יאמרו לו שטות גדולה היא 
שאלתך, וכי זהו מנוחה שלא לאכול, הרי האכילה תענוג הוא וטרחה זו 
עצמה ללעוס ולבלוע היא תענוג גדול להגוף, ואדרבה לנוח ולא לאכול 

היא עינוי גדול. 

והנמשל מובן, דאמנם בעולם הזה הגופני נראה עסק התורה כטירחה 
ויגיעה, וכאשר האדם מרבה ללמוד נחלש גופו ומתעייף, אבל 

לא כן בעולם הבא אשר אין שם גוף והוא עולם שכולו רוחני, כמאמר 
חז"ל (ברכות יז.) העולם הבא אין בו לא אכילה ולא שתיה ולא פריה ורביה 
וכו', אלא צדיקים יושבין ועטרותיהם בראשיהם ונהנין מזיו השכינה, שם 
עסק התורה הוא תענוג מופלא, וככל שעוסקים בה יותר וטורחים בה הוא 


כפתור 


לותר תענוג, ואדרבה לנוח מלימוד התורה היא ענו וזהר' הרמז בדברי 
חכמינו תלמידי הכמים אין להם מנוחה בעולם הבא, קאי על לימוד התורה 
ועבודת ה', שנראה בעולם הזה כחוסר מנוחה, ומכל מקום התלמידי חכמים 
אינם נחים מזה גם בעולם הבא, אלא הולכים מחיל אל חיל מישיבה 
לישיבה וממדרש למדרש, ואדרבה היא היא התענוג המופלא אשר זוכים 
לה התלמידי חכמים אשר יושבים ועטרותיהם בראשיהם ונהנין מזיו 
השכינה. 
(ניצוצי אהרן, ליקוטים) 


תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא וכו' אמר 
ר' אלעזר א"ר חנינא תלמידי חכמים מרכים שלום בעולם וכו' 


וקשה למה דוקא שלום מרבין בעולם, ועוד קשה מה הסמיכות בין ב' 
מימרות הללו. ויש לומר על פי מה דכתב בארץ חמדה בפרשת 
יתרו לפרש הפסוק 'אם בחוקותי תלכו ונתתי גשמיכם בעתם', ופירש רשיי 
שתהא עמלים בתורה, וקשה הא שכר מצוה מצוה בהאי עלמא ליכא, 
ותירץ דהטעם דשכר מצוה בהאי עלמא ליכא הוא, משום דשכירות אינו 
משתלמת אלא לבסוף שהוא אחר מותו סוף עבודת האדם דאחר כך נעשה 
חפשי מן המצות, אבל איתא בגמרא תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא 
בעולם הזה ולא בעולם הבא שנאמר ילכו מחיל אל חיל', ופירש רשיי 
מבית הכנסת לבית המדרש, הרי דגם בעולם הבא שייך לימוד התורה, 
וכיון דגם בעולם הבא שייך לימוד התורה אם כן אין לזה סוף, ולא 
שייך לומר שכירות אינו משתלמת אלא לבסוף, ועל כן על תלמוד תורה 
משלם הקב"ה שכר בעולם הזה, וזה דוקא בלמוד תורה לשמה דאין לה 
הפסק, אבל שלא לשמה יש לה הפסק, דהא אחר מותו לא יעסוק שלא 
לשמה רק לשמה, וממילא אין נותנין שכר בעולם הזה, ושפיר מובן אם 
בחוקותי תלכו שתהא עמלים בתורה ונתתי גשמיכם בעתם עכ"ד הנצרך 
לענינו. 
לפי זה דהתורה אמִמחִפֶּהם בחקותי תלכו וגו' וישבתם לבטח בארצכם, 
ואחר כך כתיב 'ואין מחריד', נמצא דאם לומד תורה לשמה השכר 
הוא דמביא שלום בעולם, אבל דוקא תורה לשמה, וזה שאמר וכל בניך 
למודי ה" דוקא שלומדים לשם ה' אז ורב שלום בניך', ומנא ליה 
מַעָלם שכר בעולם הזה על התורה, ועל זה הקדים תלמידי 
חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא דגם שם לומדים 
תורה, ואם כן אין סוף ללימוד התורה, ועל כן דמשלם שכר גם בעולם 
הזה, ושפיר הסמיך תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם שנאמר 'וכל בניך 
למודי ה', וזה 'ה' עוז' היינו התורה 'לעמו יתן', ועי"ז 'השם יברך את 
עמו בשלום'. 


(כתבי משה, ליקוטים) 


תלמידי חכמים אין להם מנוחה לא בעולם הזה ולא בעולם הבא וכו' אמר 
ר' אלעזר א"ר חנינא תלמידי חכמים מרכים שלום בעולם וכו" 


יש להעיר א' למה זה נענשו תלמידי חכמים שלא תהיה להם מנוחה, 

אדרבה הרי אמרו חז"ל אין לך בן חורין אלא מי שעוסק בתורה, ב' 
מה הסמיכות בין מאמר זה למאמר הסמוך תלמידי חכמים מרבים שלום 
בעולם. ויש לומר על פי מה שאמר הגאון מהר"ם שפירא אבד"ק לובלין 
זצ"ל על הא דאמרי אינשי בצחות שהרב מרא דאתרא נמשל ליתד תקוע 
בתוך העץ שלא ניתן להעבירו ממקומו עולמית, והשיב על זה הגאון הנ"ל 
במתק לשונו ואמר, במה דברים אמורים כשאין לו ליתד ראש, אבל אם 
ראשו עליו לבסוף מוציאים אותו ממקומו ומושיבים אותו במקום אחר 

שבחרו בו ודפח"ח. 

וזה שאמרו כאן תלמידי חכמים אין להם מנוחה, כלומר אין מניחין להם 

לשבת במנוחה במקום אחד, אלא מוציאים אותם ממקומם ומתבקשים 
ממקום למקום, והכל חפצים בהם להיות להם לרב ומנהיג, והנה תלמידי 
חכמים כאלו שאין להם מנוחה, כלומר שיש עליהם קופצים הם חשובים 
בעיני הציבור ויש לדבריהם השפעה, אבל אלו שיש להם מנוחה דהינו 
שמניחין אותם להשאר במקומם אין השפעתם גדולה, אעפ"י שגם הם 
תלמידי חכמים, וזאת משני טעמים א' תלמיד חכמים כזה אינו נחשב כל 
כך בעיני ההמון בראותם שאין קופצים עליהם, שנית שבמשך הזמן מחמת 
ההרגל אבד מוראו ונעשים בני עדתו קרובים עמו יתר על המידה, וזה 
שהסמיכו ב' מאמרים אלו ביחד, כלומר תלמידי חכמים כאלו שאין להם 
מנוחה וכו', היינו שיש עליהם קופצים ונודדים ממקום למקום, אלו הם 


ברכות כד. 


ופרח לט 


תלמידי חכמים שמרבים שלום בעולם, כי בכח השפעתם יש בידם להשקיט 
מחלוקת ולהרבות שלום. 
(תפוחי חיים, ליקוטים) 


אמר ר' אלעזר א"ר חנינא תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם וכו" 


בשם הגה"ק רבינו יונתן מפראג ראיתי לבאר על דרך צחות מה שאמר ר' 

אלעזר א"ר חנינא תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם, כי לפעמים 

עושים הרשעים שלום ביניהם כדי ללחום באגודה אחת נגד תלמידי חכמים, 

וכמו מדין ומואב שעשו שלום ביניהם להלחם כנגד משה רבינו ע"ה, ואם 

כן תלמידי חכמים גורמים שלום בעולם, אוי לו לתלמידי חכמים בזמן 
שלום רשעים כזה. 

(כרם הצבי, משפטים) 


אמר ר' אלעזר א"ר חנינא תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם שנאמר וכל 
פניך למודי ה' ורב שלום בניך וכו 


פירוש דאף התלמידים נקראים בנים, מכל מקום התלמידים נקראים נמי 
בוניך שהם בונים את רבם להיות צינור משפיע להם, ולא עוד 

אלא שהשפע בא לו תחילה קודם שישפיע להם והוא נקרא בנין כדכתיב 
(בראשית טז ב) 'אולי אבנה ממנה', ובזה מרבים שלום בעולם במה שמשפיעים 
זה לזה, וכן מצינו במשה רבינו ע"ה שאף שהיה רבם של כל ישראל 
והתורה נקראת על שמו מכל מקום הוא היה מקבל תחלה על ידם כמ"ש 
חז"ל (ב"ב קכא.) כשהיו ישראל נזופים לא נתייחד הדיבור עם משה, וזה 
היה ענונותו של משה שהוא קיבל מעלתו מכל ישראל, וכן כל מעלות 
הנביא היא קבלו של כל ישראל ע"י משה, והיינו דאמר מכל האדם אשר 

על פני האדמה. 
(פנים יפות, בהעלתך) 


אמר ר' אלעזר א"ר חנינא תלמידי חכמים מרכים שלום בעולם שנאמר וכל 
בניך למורי ה' ורב שלום כנוך וכף 


והנה כתבו הספרים הקדושים כי לכך בחר השי"ת אותיות הוי"ה לשמו 
יתברך כדי להורות על ענותנותיה, כי אותיות אלו במילואיהם המה 
היותר קטנים מכל האותיות במילואיהם, והנה כאשר נתבונן בזה השם 
יתברך נבוא לאמונה כי הוא משגיח גם בתחתונים, וזה שכתוב 'כי שם 
ה' אקרא' היינו שם הוי"ה ית"ש באותיותיו, מזה תבינו כי הוא שוכן את 
דכא ומשגיח גם בתחתונים, על כן 'הבו גודל לאלקינו' כי ראוי לתארו 
גדול; 
ובדרך הזה נראה לפע"ד לפרש את המאמר אמר ר' אלעזר א"ר חנינא 
תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם שנאמר וכל בניך למודי ה' 
ורב שלום בניך' וכו', והנה קשה בפסוק זה דנראה כחסר תיבת תור"ת, 
דהוי ליה למימר למודי תורת ה', ובתרגום איתא אלפין באורייתא דה'. 
ונראה לי, כי הנה כתבו שלכך נקרא החכם בשם תלמיד חכם ולא בשם 
חכם, לפי שהחכם יודע שהוא צריך עדיין ללמוד ואינו רק תלמיד (ספר זכיות 
ח"א רפ"א), ולפי זה הנה שם זה מורה על ענותנותיה של החכם שמחזיק 
את עצמו תמיד רק לתלמיד, וידוע הוא כי על ידי העניוות מה שכל אחד 
מחזיק את עצמו לשפל על ידי זה בא שלום. וזה שאמר תלמידי חכמים, 
כלומר מה שנקראים תלמידי חכמים ולא חכמים, שזהו מורה על שפלות 
ועניוות שבהם וכל העם לומדים ממדותיהם, בזה מרבים שלום בעולם 
שנאמר וכל בניך למוזי ח", כלומה" שהם לומדים מן: השפםי הוייה פיה 
להתנהג בעניוות ושפלות, ועל ידי זה 'ורב שלום בניך'. 
(אפריון, האזינו) 


אמר ר' אלעזר א"ר חנינא תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם שנאמר וכל 
בניך למודי הח ורב שקום. בר וכה 
כ"ק אדמו"ר זצללה"ה זי"ע פירש אל תקרא בניך אלא בוניך, שלא יכולים 
להקרא בנים אלא אם כן בונים, כי מי שמהרס ח"ו אינו בן. 
(מאורן של ישראל, ליקוטים) 


תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם שנאמר וכל בניך למודי ה' ורב שלום 

בניך וכו' אל תקרי בניך אלא בוניך 

כתיב (במדבר טז א) 'ויקח קרח' וכו' תרגם אונקלוס ואיתפלג קרח, ויש 
לפרש בזה דהנה קרח בגימטריא ש"ח וחצי של ש"ח הוא גימטריא 


מ כפתור 


קנ"ד אותיות נק"ד מלשון נקידה. והנה ברש"י ז"ל איתא מה ראה קרח 
לחלוק עם משה, נתקנא על נשיאותו של אליצפן בן עוזיאל שמינהו משה 
נשיא על בני קהת על פי הדיבור, אמר קרח אחי אבא ארבעה היו שנאמר 
ובני קהת עמרם ויצהר חברון ועוזיאל, עמרם הבכור נטלו שני בניו גדולה 
אחד מלך ואחד כהן גדול, מי ראוי ליטול את השניה לא אני שאני בן 
יצהר שהוא שני לעמרם, והיא מינה לנשיא את בן אח הקטן מכולם. 
והנה איתא תלמידי חכמים מרבים שלום בעולם, שנאמר כל בניך לימודי 
ה' ורב שלום בניך' אל תקרי בניך אלא בוניך, אם כן קשה על קרח 
שפיקח היה האיך היה מרבה במחלוקת, אלא ודאי שלא דרש ורב שלום 
בניך' אל תקרי בניך או בוניך שלא דרש בוניך אלא בנקידה בניך, דלא 
דרש את השלום בבוניך אלא בבניך, היינו שלאח הקטן לא יהיה לו גדולה 
מפני האח השני, ואם היה דורש בוניך שהתלמידי חכמים מרבים שלום 
בעולם לא היה מעורר מחלוקת, וזהו שתרגם אונקלוס ואיתפלג קרח, היינו 
דחלק על החצי שהוא נקד, היעו שהעיקר היה אצלו הניקוד ורב שלום 
בניך'. 
(נחלי אפרסמון, קרח) 
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לסיום מסכת 


בשנת תונ"ב כשהיה מרן מהר"א מבעלזא זצ"ל בן שתים עשרה ביומא 
דהילולא של כ"ק מרן מהר"ש זצ"ל ישב מרן מהר"י בראש שולחנו 
הטהור, ובאותו עת סיימו שלוש מסכתות, נכדו אהרלה עשה סיום על מסכת 
ברכות, אמר לו סבו הגד נא חידוש כלשהו, ואמר הנער בסיום מסכת 
אומרים לא תתנשי מינן לא בעלמא הדין וכו', ויש לדקדק מדוע אין אומרים 
לא תשכח אלא לא תתנשי שהוא לשון נשים, ומה שייכות יש לאשה לסיום 
מסכת. אלא הדין הוא באשה שנתגרשה שמותר לבעלה הראשון לשוב 
לקחתה כל זמן שלא נישאה לאחר, התורה נקראת אשה, ואיש ישראל 
שסיים איזו מסכתא אומר ברכת פוידה ממסכת זו ומיד מתחיל ללמוד 
מסכת אחרת, המסכת הקודמת נישאה לאיש אחר שילמדנה עתה, לכן הוא 
אומר שהיות שגם עדיין משתוקק לשוב ללמוד את מסכת זו, שלא יהיה 
למסכת זו דין נשים שלא יוכל בעלה הראשון לשוב לקחתה לאחר שנישאה 
לאחר, כשהלך אמר עליו סבו הצדיק יש לו חכמת שלמה. 


(אדמור"י בעלז, ח"ד) 


